
GIỚI THIỆU  

ÐẠI CƯƠNG VỀ  

DUY THỨC HỌC  

(Tâm lý học Phật giáo) 
Tuệ Hạnh 

---o0o--- 

Nguồn 

http://www.thuvienhoasen.org 

Chuyển sang ebook 25-7-2009 

Người thực hiện : Nam Thiên – namthien@gmail.com 

Link Audio Tại Website http://www.phatphaponline.org 
 

Mục Lục 

DẪN NHẬP 
I. CÁC LUẬN SƢ DUY THỨC 
II. SƠ LƢỢC VỀ DUY THỨC NHỊ THẬP TỤNG VÀ DUY THỨC TAM 

THẬP TỤNG 
III. HỌC THUYẾT 
PHỤ LỤC 
 

 

---o0o--- 

 

Duy thức học (Tâm lý học Phật giáo Phát triển) là một trong những 

hệ thống tƣ tƣởng lớn của Phật giáo đã gây sự kinh ngạc đối với khoa Tâm 

lý học phƣơng Tây hiện đại, đặc biệt là chuyên ngành Tâm lý học trị liệu. 

Tuy nhiên, khác với Tâm lý học thông thƣờng, Duy thức học không phải là 

một nhận thức luận đơn thuần, cũng không nhằm xiển dƣơng cho một triết lý 

nào đó, mà trong mục tiêu cứu kính của Phật giáo, Duy thức học đã khai 

sáng một nhận thức mới về sự giác ngộ qua hành trình tìm hiểu Tâm. Ðây là 

một vấn đề Phật học quan trọng và rộng, nhƣng trong giới hạn dung lƣợng 

của chƣơng trình Phật học hàm thụ, Ban Hƣớng dẫn trân trọng giới thiệu 

bài giảng: "Ðại cƣơng về Duy thức học" của tác giả Tuệ Hạnh, Ph.D.; 

ngoài bài giảng này, trong điều kiện cho phép, học viên cần tham khảo thêm 

các tài liệu đƣợc giới thiệu ở cuối bài. 

 

BAN HƢỚNG DẪN CHƢƠNG TRÌNH PHHT 

http://www.phatphaponline.org/kinh/Audio/Duy%20Thuc%20Tong/Hoc%20Duy%20Thuc/
http://www.phatphaponline.org/kinh/Audio/Duy%20Thuc%20Tong/Hoc%20Duy%20Thuc/


 

---o0o--- 

 

DẪN NHẬP 

Duy thức và Trung quán là hai trƣờng phái lớn, triển khai tƣ tƣởng Ðại thừa 

đến cực điểm của triết học Phật giáo vào những thế kỷ II đến thế kỷ VI tại 

Ấn Ðộ. Duy thức đƣợc biết qua Phạn ngữ bằng 3 từ: 1) Cittamàtra, chủ 

trƣơng tất cả đều do tâm, duy tâm; 2) Yogacàra, gồm 2 từ Du-già và hạnh, 

đề xƣớng hành trì du-già, quán tƣởng thiền định để phát huy hạnh nguyện 

Bồ tát; 3) Vijnanaptivàda, học thuyết cho rằng tất cả vạn vật đều do thức 

hiện khởi, duy thức. Cả ba từ này đƣợc dùng cùng nghĩa với nhau, tuy rằng 

về sau, do các bộ luận chuyên về "duy thức" của Thế Thân, Vijnanaptivàda 

đƣợc phỗ biến hơn và chấp nhận nhƣ là tên gọi cho triết thuyết của tông này 

(Vijnanaptimatràtavàda). Trong khi đó, Cittamàtra hầu nhƣ không còn đƣợc 

nhắc tới, còn Yogàcàra đƣợc dùng xen lẫn với Vijnanaptivàda nhƣ là đồng 

nghĩa. Trong khi Trung quán chú trọng về biện chứng bằng trí tuệ thì Du-già 

đặt trọng tâm vào việc hành trì thiền định; cả hai đều nhằm mục đích nhận 

chân thực tánh của hiện hữu.  

Tuy rằng sự ra đời của trƣờng phái Duy thức đƣợc xem là xiển dƣơng và 

phát huy triết lý Ðại thừa đến cực điểm, nhƣng căn bản tƣ tƣởng của nó, 

cũng nhƣ của Trung quán, bắt nguồn từ truyền thống sớm nhất của Phật 

giáo, tức ngay vào thời Ðức Phật tại thế, khi Ngài dạy trong kinh Pháp Cú, 

rằng "Tâm làm chủ, Tâm dẫn đầu, Tâm tạo tác tất cả các pháp", rằng Thức 

vốn có bản tánh thanh tịnh, v.v... Tâm do đó rất quan trọng trong Phật giáo 

ngay từ thời nguyên thủy. Có thể nói rằng tất cả các học phái của Phật giáo, 

tại Ấn Ðộ cũng nhƣ tại Trung Hoa, cũng đều xây dựng triết thuyết trên vấn 

đề hiện hữu hay không hiện hữu của Tâm.  

Du-già
1
 thực ra không phải là một phƣơng pháp thực hành thiền quán đặc 

biệt nào, mà là một phƣơng tiện diễn đạt dùng để tìm hiểu nội trạng của 

hành giả khi hành động và ý nghĩ của hành giả khi thực hiện hành động đó. 

Mục đích là để chuyển biến thức thành trí (tuệ). Sự ra đời của triết thuyết 

Duy thức, theo vậy, không phải là để xiển dƣơng một triết lý, mà là để khai 

sáng một nhận thức mới về sự giác ngộ qua hành trình tìm hiểu Tâm thức 

bằng thuyết Ba tự tánh (trisvabhava) rồi thiết lập một con đƣờng thực hành 

(Bồ tát đạo), tạo nên một triết thuyết đƣa nội dung tƣ tƣởng Ðại thừa đến 

chỗ toàn vẹn.  
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I. CÁC LUẬN SƯ DUY THỨC 

Thế Thân (Vasubandhu) và ngƣời anh là Vô Trƣớc (Asanga), sống 

khoảng thế kỷ IV, đƣợc xem là hai khuôn mặt vĩ đại, đã chủ xƣớng, hệ thống 

hóa và xiển dƣơng triết lý Duy thức khiến chỉ trong một thời gian ngắn, học 

phái này đƣợc phỗ biến rộng rãi và lôi cuốn một số luận sƣ tài danh khác, 

đƣơng thời cũng nhƣ các thế kỷ sau, nhập cuộc và khởi đầu cho một số luận 

sớ, sớ giải, v.v..., hoặc tán thành và triển khai thêm, hoặc biện bác, phủ 

quyết, v.v... với học thuyết này.  

Thế Thân (315-395 sdl)
2
 nỗi tiếng qua hai quyển luận ngắn, luận thuyết rằng 

tất cả đều duy chỉ là thức
3
 (Duy thức Nhị thập tụng và Duy thức Tam thập 

tụng, Vimsatikà- và Trimsikà-vijnịapti-kàrikà)
4
, cùng một quyển nhỏ khác, 

nói về ba tánh của hiện hữu, tức tam tự tánh (Trisvabhàva-nirdesa), hay còn 

gọi là Tam vô tự tánh luận (Trinisvabhàva-sàstra)
5
. Truyền thuyết cho rằng 

sau khi đƣợc ngƣời anh khác mẹ là Vô Trƣớc thuyết phục theo Ðại thừa, Thế 

Thân mới viết các luận trên để bày tỏ quan điểm mới và phủ nhận ý hƣớng 

Tiểu thừa đƣợc biết qua bộ A-tì-đạt-ma Câu-xá luận (Abhidharma-kosa-

bhàsya) cũng vô cùng nỗi tiếng của ngài. Thật ra, là một triết gia lỗi lạc, 

càng lớn tuỗi thì kinh nghiệm tâm linh càng thâm sâu và tƣ tƣởng triết lý 

càng cao rộng, cho nên các bộ luận trên chỉ là thành quả triển khai đƣơng 

nhiên của nhà luận sƣ tài ba này mà thôi.  

Vô Trƣớc là tác giả của Bồ tát địa (Bodhisattvabhùmi), A-tì-đạt-ma Tạp tập 

luận (Abhidharmasamuccàya), và Du-già sƣ địa luận (Yogàcàryà-bhùmi-

sàstra)
6
, viết theo quan niệm Duy thức.  

Thầy của Vô Trƣớc là luận sƣ Di Lặc (Maitreyanàtha)
7
, một nhân vật lịch 

sử, mà các học giả ngày nay nhƣ giáo sƣ Giuseppe Tucci đã có ý kiến rằng 

ngài mới chính là ngƣời xiển dƣơng và là sáng tổ của Duy thức tông; tài 

năng của ngài không kém Long Thọ, tuy rằng tên tuỗi và niên đại của ngài 

lại ít ngƣời biết đến
8
. Theo truyền thống Tây Tạng, ngài là tác giả 5 bộ luận, 

mà nỗi tiếng nhất là Biện trung biên luận tụng (Madhyànta-vibhàga-kàrika)
9
, 

luận giải về sự phân biệt giữa trung đạo đối với các cực đoan
10

; cùng với Ðại 

thừa trang nghiêm (Mahàyànasùtra-lankàra), Hiện chứng trang nghiêm 

(Abhisamayàlamkàra) v.v...  

Ðại diện trƣờng phái Duy thức tại Ấn Ðộ có Sthiramàti (An Huệ, sống 

khoảng thế kỷ VI), vốn là đại đệ tử của Gunamàti, Ðức Huệ, ngƣời sáng lập 



trung tâm Valabhì, trong khi Dharmapàla, Pháp Hộ (530-591), ngƣời có 

công xác lập vị trí của trung tâm Ðại học Nàlandà với khuynh hƣớng xiển 

dƣơng Duy thức, là hai trung tâm học thuật Phật giáo nỗi tiếng đƣơng thời. 

Pháp Hộ chủ trƣơng Duy thức tuyệt đối, trong khi An Huệ có ý muốn dung 

hòa quan điểm "thực tƣớng" của Nagarjuna (Long Thọ) với quan niệm "nhất 

thiết duy tâm tạo" của Duy thức
11

. Ngoài ra còn có đệ tử Thế Thân là 

Dignàga (Trần Na), và đệ tử Trần Na là Dharmakìrti (Pháp Xứng); cả hai 

dựa trên quan điểm nội hàm luận lý học của Thế Thân về tƣơng liên giữa 

nhận thức về đối tƣợng để xiển dƣơng Nhân minh học (Hetuvidyà), một 

phƣơng pháp tranh luận bằng lý luận, logic.  

Tại Trung Hoa, Duy thức đƣợc xiển dƣơng bởi ngài Huyền Tráng và đệ tử là 

Khuy Cơ (K'uei-chi, 632-685), ngƣời đƣợc xem nhƣ là sáng tổ Duy thức hay 

Pháp Tƣớng tông (Fa-hsiang), một trong 8 tông phái lớn của Phật giáo 

Trung Hoa. Ngài Huyền Tráng (Hsuan-tsang, 596-664) sau khi dịch Duy 

thức Nhị thập tụng và nhất là Duy thức Tam thập tụng, bèn hội ý tất cả mƣời 

bản luận giải của các luận sƣ Ấn Ðộ về Duy thức Tam thập tụng để viết 

Thành Duy thức luận (Vijnịapti-màtratà-siddhi), làm căn bản triết thuyết cho 

Pháp Tƣớng tông Trung Hoa
12

. Ngoài ra còn có Ðại Thừa Ðăng, một đại sƣ 

ngƣời Việt Nam, cùng với Khuy Cơ đƣợc xem nhƣ là hai đại đệ tử đã cộng 

tác với Huyền Tráng trong công trình dịch thuật các bộ luận về Duy thức 

này, cho thấy tài năng của một đại sƣ Việt Nam mà tên tuỗi chƣa đƣợc giới 

học thuật Phật giáo Việt Nam trƣớc đây chú ý
13

.  
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II. SƠ LƯỢC VỀ DUY THỨC NHỊ THẬP TỤNG VÀ DUY THỨC 
TAM THẬP TỤNG 

(Nhị thập tụng và Tam thập tụng) 

Vasubandhu viết Nhị thập tụng và tự viết thêm phần chú giải, trong 

khi Tam thập tụng thì có phần chú giải của Sthiramati (An Huệ). Theo hai 

bản luận căn bản của Duy thức tông này
14

, thì tất cả mọi hiện tƣợng đều là 

sự biến hiện của thức trong hành vi và hoạt động nội tại của chúng; những 

nhận thức của chúng ta không phải là do từ đối tƣợng ngoại tại tạo thành, 

những đối tƣợng mà ta tƣởng là hiện hữu bên ngoài và tạo thành ý nghĩ của 

chúng ta. Cũng giống nhƣ trong giấc mộng, chúng ta có những kinh nghiệm 

về thiên hình vạn trạng, ngƣời ta, cảnh vật, thời điểm, cảm giác, v.v..., tất cả 

đều y nhƣ thật trong giấc mộng đó. Ðến khi tỉnh giấc, ta còn vẫn còn có 

những cảm giác nhƣ thật khi tiếp xúc và phản ứng với những gì trong mộng 



15
. Ấy thế mà khi tỉnh giấc, thì chẳng có gì. Cũng vậy, tất cả các đối tƣợng 

ngoại tại chẳng qua chỉ là do thức hiện khởi mà thôi.  

Do đó mà Thế Thân mới kết luận rằng những chứng cớ bằng nhận thức về 

sự hiện hữu của thế giới đối tƣợng không thể tin đƣợc. Dụ nhƣ, ta có thể đặt 

vấn đề, là những đối tƣợng của nhận thức qua đôi mắt, nhãn thức, chỉ hoàn 

toàn là một hiện thể trọn vẹn, hay nhiều thành tố nhƣ nguyên tử hợp lại. 

Chúng không thể hoàn toàn là một, bởi vì nếu là một trọn vẹn thì phải bao 

gồm nhiều thành phần trong chúng; chúng cũng không thể có đặc tính của 

những nguyên tử, là những thành tố không còn có thể chia chẻ phân tách ra 

nữa đƣợc
16

; bởi lý do đơn giản là nếu chúng có thể phối hợp đƣợc thì chúng 

đã không thể đƣợc xem là nguyên tử. Ðể phối hợp, một thành tố phải có 6 

cạnh, Nam Bắc Ðông Tây trên dƣới
17

, nhƣ vậy có nghĩa là nguyên tử đó 

không còn phải là nguyên tử nữa. Lại nữa, nếu những đối tƣợng của nhận 

thức hoàn toàn là một, thì sự tiếp diễn và kết quả của nó không thể giải thích 

đƣợc và nhận thức của ta về sự vật khác biệt nhau cũng không thể nào kể 

đến đƣợc. Do thế mà tuy chúng không có một hiện hữu thật sự là đối thể, 

nhận thức đó lại dẫn dắt ta đến việc tin tƣởng là chúng hiện hữu thật sự bên 

ngoài. Nhƣ trong giấc mộng, chúng ta tạo dựng một thế giới khách thể mà 

chỉ khi nào ta đạt đƣợc trí tuệ siêu việt đối đãi, nhị nguyên, ta và không-ta 

(lokottaranirvikalpa- jnanalabhat prabuddho bhavati), khi ấy chúng ta mới 

biết rằng thế giới đó cũng giả tá nhƣ giấc mộng giả tá với thiên hình vạn 

trạng mà thôi. Theo quan điểm này, thì không có một thế giới khách thể bên 

ngoài, và nhận thức của chúng ta không phải bị ảnh hƣởng bởi những đối 

tƣợng ngoại tại.  

Trong Tam thập tụng của Vasubandhu và chú giải của Sthiramati, quan điểm 

Duy thức đƣợc quảng diễn rõ ràng hơn. Chủ thể tri nhận và những gì đƣợc 

tri nhận nhƣ là ý tƣởng chủ thể hay đối tƣợng khách thể đều chỉ là sự hiện 

hành của thức (vijnnànaparinàma) tàng trữ thanh tịnh. Sự hiện hành hay 

chuyển biến (parinàma) của thức là sự hình thành của một kết quả khác biệt 

với sự hình thành của một gian kỳ nhân-quả mà cùng lúc, gian kỳ nhân-quả 

đó cũng chấm dứt. Ở nơi thức này, không có ngoại tại cũng không có chủ 

thể, nhƣng chúng bị lầm tƣởng là có; mà vì bị tƣởng lầm nhƣ thế cho nên 

phải có một tồn thể nào đó hiện hữu nhƣng bị tƣởng lầm là một cái gì khác. 

Tồn thể đó, Thế Thân định nghĩa là Thức (Thức a-lại-da nơi trạng thái thanh 

tịnh, vijnanaptimatràta), mà Thế Thân và cả An Huệ đều cho là thực tại chân 

thật tối hậu. Trong khi đó, kinh Lăng Già cùng một số luận sƣ cực đoan khác 

lại phủ định luôn cả thực tại của thức này (asat).  



Thức tối hậu vốn hàm chứa tất cả mọi biến thái do hai thức trƣớc gửi vào, 

gọi là àlayavijnanana (thức A-lại-da) trong dạng thức bị biến thái, bởi vì nó 

là cái kho chứa đựng (huân tập) tất cả kinh nghiệm nhận thức. Khi tâm của 

bậc giác ngộ đã định tĩnh (pratisthita) trên thức thanh tịnh này, thì khuynh 

hƣớng suy nghĩ nhị nguyên về chủ thể và khách thể (grahyagrahaka-

anusaya) chấm dứt và trí vô phân biệt (nirvikalpa) và siêu việt thế gian 

(lokottara) hiện khởi. Trí này đã tẩy sạch hết tất cả phiền não (klesa), không 

còn một khuynh hƣớng đối đãi nào nữa cả, nên đƣợc gọi là trí vô lậu 

(anàsrava), có nghĩa là không còn rơi lọt vào vòng nhị nguyên nữa. Nó 

không thể nghĩ bàn đƣợc (bất khả tƣ nghị), không thể diễn đạt đƣợc (bất khả 

thuyết) vì đó là trí tự chứng (pratyatmavedya) đồng thời biết tất cả, nhất thiết 

trí tri (sarvajnanata; omniscience), vì không còn gì có thể hạn cuộc, không gì 

có thể chƣớng ngại (àvarana) đƣợc nó nữa. Alayavijnnana trong trạng thái 

trong sạch thuần túy đƣợc gọi là pháp giới (dharmadhàtu) của mọi đức tính, 

và cũng là nơi mà tất cả những tâm thức đã đánh mất tất cả những phiền não 

hạn cuộc và đƣợc gọi là Pháp thân (dharmakàya) của Phật  

(klesajneyavarana-prahanat [...] sarvadharma-vibhutualabhata's ca 

dharmakaya ity ucyate). Ðây là giai đoạn chuyển thức thành trí.  

---o0o--- 

III. HỌC THUYẾT 

1. Bốn điểm quan yếu của học thuyết Duy thức: Đó là  

a. tất cả hiện hữu chỉ là do thức, duy thức (vijnanapti-màtratà);  

b. tất cả do vì tạng thức (àlayavijnanana) hiện khởi;  

c. thức có ba tự tánh (tri-svabhàva), mà sau khi phân tích, thật ra lại là ba vô 

tự tánh;  

d. tƣơng liên giữa ba tự tánh và ba thân Phật (trikàya). 

Theo Duy thức, a-lại-da huân tập các hạt giống (chủng tử, bìja) trong quá 

khứ, từ đó sinh khởi các hiện tƣợng tâm thức do vì chủng tử chín muồi theo 

tác động của nghiệp (nghiệp quả). Chúng tác động nhau tạo nên ảo ảnh mà 

chúng ta cho là thật. Cảm nhận của con ngƣời do đó bị nhiễm ô, khiến phát 

sinh ra ấn tƣợng về một cái "ta". Ấn tƣợng này là sai lầm, vì chỉ có sự cảm 

nhận (thức), chứ không có "ngƣời" cảm nhận; do vì sai lầm bám víu vào cái 

ngã cho nên phải đau khổ. Sự cảm nhận, hay nhận thức ngoại cảnh, đƣợc 

phân tích là vốn không có tự tánh (ba tự tánh). Ðể không còn bị thức chuyển 

hiện, ta phải hành trì Du-già để chuyển thức thành trí, chuyển ba tự tánh 

thành ba thân Phật.  



2. A. Thế nào là tất cả hiện hữu chỉ duy thức?  

Duy thức học hay Duy thức tông chủ trƣơng mọi hiện tƣợng đều chỉ là thức, 

là cảm nhận của tâm, ngoài thức đang cảm nhận thì không có gì hiện hữu, 

không có một đối tƣợng khách thể, độc lập. Thế gian chỉ là ảo ảnh (màyà), 

hay tợ cảnh, bởi vì tất cả hiện thể đều không bền vững, không có tự thể (vô 

ngã), và không tồn tại (vô thƣờng). Tâm thức, bị ảnh hƣởng của vô minh 

(avidyà), tin vào những gì mà nó tiếp xúc, trong cả hai trạng thái tỉnh giấc và 

ngủ mơ, cho rằng đối tƣợng thật sự hiện hữu bên ngoài nó, trong khi thật ra, 

chỉ vì cái tâm thức đó phóng thể, hay là hiện ra (tập khởi), cho nên thấy nhƣ 

là thế gian nhƣ là hiện hữu, vậy thôi. Chủ thể, cái ta, do đó không có thật; và 

khách thể, thế giới bên ngoài, cũng không có thật.  

---o0o--- 

KHÁI NIỆM VỀ THỨC 

Thức, hay ý thức, là sự nhận biết về một "cái ngã", "cái ta". Nguyên lý 

căn bản của Duy thức học là "tất cả một hiện hữu đều do thức tạo tác" (nhất 

thiết duy tâm tạo). Thức là nền tảng của tất cả mọi hiện hành, từ khi sinh ra 

cho đến khi đạt giác ngộ; "tất cả đều đặt trên tiến trình sinh khởi và diệt tận 

của ý thức, tức là sự phân biệt tự bên trong của tâm. Thức là hành vi, hoạt 

động tạo tác phân biệt của tâm, vừa tạo tác (tập khởi tâm) vừa sinh khởi 

phân biệt (tƣ lƣơng tâm), không chỉ trong trạng thái tỉnh thức mà ngay cả 

trong trạng thái vô thức hay tiềm thức nữa. Ý thức, trong khi phân biệt cái ta 

và tất cả những gì không phải là ta, trở thành chủ thể và xem tất cả những 

hiện tƣợng bên ngoài cái ngã đó là đối tƣợng, là khách thể. Ý thức, tự nó, là 

thật. Nó hiện hữu nhƣ là một tràng tiếp nối liên tục nhau của từng gian kỳ 

(moment) nhận biết về những hiện tƣợng diễn biến bên ngoài nó (duyên lự 

tâm); mỗii một gian kỳ nhƣ thế vừa hiện khởi lên thì liền đƣợc thay thế bởi 

gian kỳ kế tiếp liên tục nhau, không gián đoạn (tƣơng tục thức). Ý thức do 

đó, không có thực chất, nó sinh khởi nhờ nƣơng dựa vào ý thức của gian kỳ 

hiện khởi trƣớc. Do vì tất cả, cho đến khi hành giả đạt đến giây phút giác 

ngộ, đều là do thức, cho nên tất cả mọi đối tƣợng của thế giới ngoại tại đều 

chỉ là những biểu hiện, những "đại diện", những biểu hiện của thức (hiện 

thức) mà thôi. Do vì tất cả đều chỉ là biểu hiện của thức, cho nên mỗii một 

hiện tƣợng sinh khởi đều không có tự tánh nội tại của chúng. Cho nên cái mà 

ta tƣởng là "cái ta", cái ngã của ta, chỉ là một ảo tƣởng, không có cái "Ngã" 

chân thật; mọi vật đều chỉ là hiện tƣợng do thức tạo thành. Cuối cùng, khi ý 

thức dính mắc vào những biểu hiện để rồi phát sinh ra phân biệt nhị nguyên 



đó đƣợc nhận diện, và chuyển thành trí tuệ, thì tất cả mọi chấp trƣớc vào cái 

ngã và những hiện tƣợng ngoài ngã đều bị diệt tận, và giác ngộ hiện tiền.  

Khi cho rằng "thế gian chỉ do tâm hiện khởi", triết thuyết Duy thức phủ 

quyết rằng thế gian không phải là một thể hiện hay tạo cụ của một đấng tối 

cao vô biên hay tuyệt đối nào đó. Thƣợng đế, chúa trời, hay thiên chủ, v.v..., 

chỉ là một đối tƣợng sản xuất do bởi tâm thức mà thôi.  

Không có gì có thể hiện hữu độc lập hay bên ngoài thức. Thế gian chỉ là sự 

cấu tạo bằng nhận thức của chúng ta, và nếu ta phân tích cái tâm chƣa giác 

ngộ sẽ khám phá ra có nhiều cấp độ nhận thức khác nhau dựa trên ý thức 

tàng trữ, tạng thức hay a-lại-da thức, thức thứ 8, nơi chứa đựng các hạt 

giống, chủng tử (bìja), nghiệp lực của các hành vi, hoạt động thuộc quá khứ.  

2. B. Tám thức  

Tâm lý học phƣơng Tây thông thƣờng giải thích cơ cấu của sự nhận thức 

bằng 6 thức, dựa trên 6 căn (indriyas), tức là 6 giác quan: mắt (nhãn, caksu-

), tai (nhĩ, srotra-), mũi (tĩ, ghràna-), lƣỡi (thiệt, jihva-), thân (kàya-) và ý căn 

(mana-indriyas). Mắt, khi tiếp nhận đối tƣợng của nó là cảnh vật bên ngoài 

(trần cảnh), thì thấy; cũng vậy, tai nghe, mũi ngửi, lƣỡi nếm, thân xúc chạm 

và ý nghĩ suy. Nhƣng nếu nhận thức của chúng ta chỉ dựa trên các căn, thì 

chỉ là một mớ nhận thức rất rời rạc, không thể giải thích đƣợc những hiện 

tƣợng tâm lý tƣơng quan và thâm sâu. Thí dụ, từ thuở nhỏ, ta quen biết một 

ngƣời bạn, cách xa nhau ba mƣơi mấy năm, tình cờ gặp lại, ta nhận đƣợc 

ngay là ngƣời bạn cũ thuở xƣa. Trong hơn 30 năm đó, ta không hề nghĩ nhớ 

đến ngƣời ấy, mà nay bỗng nhiên gặp, vẫn nhận ra ngay, vậy thì trong suốt 

thời gian này, hình ảnh của ngƣời đó đƣợc giữ ở đâu trong 6 giác quan trên 

để khi vừa gặp lại nhận biết ra ngay? Vấn đề này Tâm lý học phƣơng Tây 

không giải thích đƣợc.  

Trong khi đó, ngài Thế Thân đã tiến xa một bƣớc, và đóng góp một thành 

quả lớn lao cho tƣ tƣởng thế giới, đó là đề nghị một cơ cấu ý thức gồm 4 

thành tố: i. 5 thức trƣớc; ii. thức thứ 6; iii. thức thứ 7, gọi là mạt-na thức; và 

iv. thức thứ 8, tức a-lại-da thức, hay tạng thức. Hai thành tố sau, mạt-na và 

a-lại-da thức là đóng góp vĩ đại của Thế Thân đối với lịch sử triết lý của 

nhân loại. Thức thứ 8, nhƣ tên gọi, là tạng thức, tức tàng trữ tất cả những 

nhận thức của chúng ta, có thể ví nhƣ bộ nhớ (memory) của máy vi tính. 

Chính nơi tạng thức này mà hình ảnh của ngƣời quen 30 năm trƣớc đƣợc cất 

giữ; khi gặp lại, thì thức thứ 7, vừa tiếp nhận hình ảnh ngƣời mới vừa gặp 



lại, vừa tìm kiếm trong tận cùng sâu thẳm của thức thứ 8 hình ảnh ngƣời 

quen cũ trƣớc đó 30 năm, phối hợp lại, để trong nháy mắt cho ta biết ngay 

đây là ngƣời đã quen. Thức thứ 7 này là bộ xử lý (DOS) của vi tính.  

2. B. i. A-lại-da thức (àlaya-vijnanana)  

Nhƣ vậy, phần chính yếu của nhận thức của chúng ta là thức thứ 8, a-lại-da 

thức, hay thức tàng trữ (tạng thức, năng tàng) làm cơ sở cho 7 thức kia. A-

lại-da thức còn gọi là "chứa đựng mọi ảnh tƣợng" (sở tàng); từ nơi a-lại-da 

này mà tất cả những ý niệm về cái ta (ngã chấp), và những hành vi hoạt động 

của nó trong thế giới ngoại tại (pháp chấp) sinh khởi. Nếu ta có thể lấy ví dụ 

a-lại-da thức này nhƣ là một biển nƣớc rộng lớn mênh mông, thì 7 thức kia 

chính là những đợt sóng nhấp nhô, hay ào ạt, trên mặt nƣớc đó. Theo đó, 7 

thức trƣớc không thể tách rời khỏi thức thứ 8 này, cũng không làm quấy 

động sự yên tịnh nơi đáy sâu của biển; nƣớc và sóng là một, thì cả 8 thức 

này căn bản cũng không hai. Ta cũng tìm thấy tỷ dụ về nƣớc và sóng này 

trong học thuyết Tánh Không.  

Thức thứ 8 này siêu việt "nhị nguyên của chủ thể và khách thể, của hiện hữu 

và không hiện hữu"; nó không có một chủ ý nào trong hoạt trình của nó, 

không hề nhận biết đến đối tƣợng, không phân biệt, không bị ngăn che (vô 

phú), không tốt cũng không xấu (vô ký). A-lại-da thức là nơi tàng trữ các hạt 

giống (chủng tử) do hành động tạo tác bắt đầu từ nguyên nhân đƣa đến kết 

quả (nghiệp), do vì những hành động mê muội của chúng ta. Thức này 

không tạo nên nghiệp chủng, nhƣng nó giữ vai trò nhƣ là chủ thể của quả 

báo đối với những hành hoạt cố ý trong quá khứ, dẫn đến kết quả nơi hiện 

tại, và ảnh hƣởng đến những hoạt động và chấp trƣớc vào tƣơng lai, khiến 

chúng sinh phải luân hồi trong 3 cõi (tam giới) và 9 vùng (cửu địa). Tiến 

trình chín muồi của các chủng tử, những suy tƣ, những nhận thức về đối thể, 

tất cả đều là chủ quan; cho nên tiến trình đó và kết quả của nó đều không có 

thật.  

Giải thoát khỏi vòng luân hồi khi tất cả những hạt giống phiền não đƣợc thay 

thế bởi các chủng tử thanh tịnh do những tịnh nghiệp tạo thành. A-lại-da 

thức cũng huân chứa các hạt giống thanh tịnh nội tại, là nguồn gốc cho ý chí 

hƣớng về giác ngộ. Khi đạt đƣợc giác ngộ, thì thức thứ 8 này không còn 

những hạt giống chƣa chín muồi (dị thục chủng) nữa, và chuyển thành Trí 

của tấm gƣơng tròn lớn (Ðại viên cảnh trí, Great mirror wisdom).  



A-lại-da thức có 2 phần: phần chủ thể và phần đối tƣợng đƣợc nhận thức. 

Phần trƣớc thì tƣơng duyên với thức thứ 7, phần sau duyên với thức thứ 6 và 

5 thức trƣớc, thể hiện qua các trạng thái trí thức, đạo đức và tâm linh, nhƣ 

tham ái, tính toán, phân tích, thiền định, tin tƣởng, hỗ thẹn, trí tuệ, v.v... Khi 

phần sau chuyển biến trong lúc giác ngộ, thì nó trở thành Hậu đắc trí 

(subsequently-attained wisdom). Tuy A-lại-da thức phải duyên với tất cả 3 

loại biến chuyển (parinàma) để chuyển thức thành trí, nhƣng bên trong nó 

còn có một cơ sở thƣờng tồn trì giữ tƣ tƣởng trong sạch, bất biến và vĩnh 

cửu. Ðó là thức thứ 9, a-mạt-na hay a-mà-na thức (amàna-vijnanana) do Phật 

giáo Tây Tạng chủ trƣơng nhƣng chƣa đƣợc bàn rộng sâu, bởi vì đến đó, chỉ 

còn trạng thái tự nhận mà thôi, không còn phải nƣơng theo những loại hình 

ngôn ngữ thông thƣờng.  

B. ii. Thức thứ 7 (Mạt-na thức, mano-vijnanana)  

Thức thứ 7 che lấp chân tánh của con ngƣời bởi quan niệm về cái ngã, cái tôi 

(ngã chấp). Ðây cũng gọi là thức truyền thống (defiling-transmitter 

consciousness), bởi vì nó là nơi chất chứa, huân tập những hiện hữu của thế 

giới không thật bên ngoài, biến chúng thành những hạt giống ảo tƣởng, từ đó 

cho rằng có một cái ngã cá biệt bên trong, làm cho ô nhiễm 6 thức trƣớc. 

Thức thứ 7 này cũng làm nhiễm ô thức thứ 8 bằng cách liên tục cung cấp 

cho thức A-lại-da một cái ngã tƣởng rằng có thật (chấp nội ngã, ngã thật 

tƣớng), trong không gian và thời gian.  

Tri nhận của thức thứ 7 này là sai lầm (phi lƣợng) do vì bản tánh chấp trƣớc 

của nó, tạo nên 4 loại ảo ảnh: ngã kiến, ngã ái, ngã si và ngã mạn. Nó cũng 

duyên với 8 đại tùy phiền não, nhƣ giải đãi, bất tín, v.v...  

B. iii. Thức thứ 6 (manaskàra)  

Tri kiến và nhận thức hiện hành nơi thức thứ 6, ý thức. Thức này, cùng 5 

thức trƣớc, "nhìn thấy" thế giới hiện tƣợng bên ngoài. Thức này chấp mắc 

vào những hiện hành của 5 uẩn nhƣ là đối tƣợng và nảy sinh những ý niệm 

không ngừng nghỉ về cái ta nhƣ là chủ thể, trong tiến trình tƣơng duyên 51 

pháp với tâm. Thức này là thức phân biệt nhị nguyên, phải trái, trắng đen, 

lạnh nóng, v.v..., và tự chuyên phê phán, phân biệt, tính toán, so lƣờng trên 

căn bản đạo đức (duyên lự tâm) những gì mà 5 thức trƣớc thâu nhập vào. 

Phân biệt (vikalpavasana), gồm có 3:  

i. tự tánh phân biệt;  



ii. kế độ phân biệt, phân biệt do tính toán khiến tạo nghiệp trong tƣơng lai;  

iii. tuỳ niệm phân biệt, phân biệt do hồi tƣởng những kinh nghiệm quá khứ. 

Thức này cũng duyên với các tâm sở căn bản và tùy phiền não đồng thời với 

tam tánh và tam trí khi các tánh trí này xâm nhập vào ba trạng huống bên 

ngoài (tam cảnh). Trong tiến trình đó, thức thứ 6 tạo nên nghiệp bởi do phân 

biệt, suy đoán, và quyết định đƣa đến thể hiện những hành động cụ thể bằng 

thân và khẩu, hoặc bằng hành động tâm linh nhƣ tính toán, nghĩ ngợi, hoặc 

bằng hành động tình cảm nhƣ yêu, ghét, tham muốn, v.v... Khi hành giả đạt 

đến địa thứ 8, thì những dính mắc chấp trƣớc vào cái ngã của thức thứ 6 này 

đã đoạn dứt, chỉ còn chấp mắc vào pháp.  

B. iv. Năm thức trước (panäca-parijnananas)  

Năm thức trƣớc đƣợc gọi là thức tiếp nhận, do 5 giác quan (căn) cảm nhận, 

gồm có nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân thức. Những cảm nhận này sinh khởi từ nơi 

thức thứ 8. Mỗi căn thức gồm có 2 phần: a. Phần chất thể, tức 5 căn, mắt, tai, 

mũi, lƣỡi, thân; và b. Phần nhận thức; và những thần kinh dẫn đƣa 5 căn vào 

phần nhận thức của a-lại-da. Chúng có thể hiện sinh cùng một lúc nhƣng 

không nhất thiết phải theo thứ tự nhƣ liệt kê, hoặc chỉ 1 hay 2 căn hiện sinh 

mà thôi, tùy theo hoàn cảnh. Năm căn thức này duyên với 31 tâm sở (5 biến 

hành, 5 biệt cảnh, 11 thiện, 10 tùy phiền não), và đồng thời duyên với thức 

thứ 6 khi thức này tiếp nhận những gì mà 5 căn thức thâu nhập vào, để tạo 

nên một hình ảnh trong tâm thức về thực tại. Sau khi những nhận thức của 5 

căn thức này đƣợc thức thứ 6 tiếp thu, chúng đƣợc chuyển qua thức thứ 7, để 

từ đó những tri nhận này đƣợc gửi vào thức thứ 8 là nơi tàng trữ tất cả những 

gì mà 5 căn nhận thức xuyên qua quá trình tiếp nhận của thức thứ 6 và 7. 

Tiến trình này tƣơng tục tiếp diễn không ngừng, và tạo nên những hạt giống 

nghiệp nơi thức thứ 8. Tất cả 5 thức tiếp nhận này đều không có khả năng 

phân biệt đạo đức, cho nên chúng thuộc tánh trung dung (vô ký tánh). Cả 5 

căn thức đều có mặt nơi cõi dục giới, trong khi nhãn, nhĩ và thân thức còn có 

mặt nơi địa thứ nhất của cõi sắc giới. Qua đến địa thứ hai (nhị thiền định, 

sinh hỷ lạc địa) của sắc giới thì 5 căn thức này không còn sinh khởi.  

B. v. Tiến trình phân biệt của thức  

a. Ba loại trí phân biệt (Tam lƣợng)  

Sự phân biệt, là thấy có ta có ngƣời, có chủ thể và khách thể, có cái ngã nội 

tại và thế giới ngoại tại. Chủ thể có 3 loại trí phân biệt (tam lƣợng):  



i. Nhận thức trực tiếp ngay tức thời hiện tƣợng đang xảy ra (hiện lƣợng, 

direct veridical perception), duyên với 5 thức trƣớc, cho thấy hình ảnh chân 

thật của thực tại. Thí dụ: Quả cam màu xanh.  

ii. Dựa trên nhận thức đó, nảy sinh suy đoán (tỷ lƣợng). Thí dụ: Trái cam 

này chắc sẽ ngọt/chua.  

iii. Nhận thức tƣởng tƣợng, ảo giác, không phù hợp với giá trị chân thật của 

thực tại (phi lƣợng). Thí dụ: Quả cam này chắc sẽ có nhiều ngƣời giành 

mua. 

b. Ba cảnh (Tam cảnh)  

Ba trí phân biệt thì duyên với chủ thể, đến phần hai của sự phân biệt thì 

duyên với đối tƣợng hay khách thể của nhận thức.  

i. Khi những phƣơng diện của cảnh giới tự nhiên bên ngoài (tánh cảnh) đƣợc 

thức tiếp nhận, chúng chƣa bị méo mó bởi dính mắc vào ngã và pháp. Tánh 

cảnh này chƣa bị điều kiện của nhân quả chen vào, tƣơng đƣơng với nhận 

thức a/i. của tam trí kể trên. Thí dụ: ta thấy một đóa hoa mọc bên vệ đƣờng.  

ii. Những ấn tƣợng do trí suy đoán và tƣởng tƣợng a/ii. & a/iii. của thức thứ 

6 tạo thành (đới chất cảnh) khiến ta lại suy đoán. Thí dụ: đóa hoa này đẹp 

quá.  

iii. Quan niệm về cái ngã khiến ta suy nghĩ sai lạc và bóp méo thực chất của 

đối tƣợng, tạo nên một ảnh tƣợng không có thật (độc ảnh cảnh). Thí dụ: đóa 

hoa này chắc chắn là vì ta mà nở đây. 

c. Ba loại cảm thọ (Tam thọ)  

Tất cả những kinh nghiệm tình cảm hay tâm linh của chúng ta, do 6 căn 

duyên hợp với 6 trần, để sinh ra 6 thức, đƣợc phân tích thành 3 loại: i. vui vẻ 

(lạc), ii. không đƣợc nhƣ ý (khổ), iii. không khổ không vui (vô ký). Mỗi một 

kinh nghiệm đều phải thuộc một trong 3 loại này.  

d. Ba [đức] tánh  

Ðể phân biệt với Tam tự tánh là 3 đặc thái thuộc về hiện tƣợng của thức, ta 

gọi đặc thái thuộc về đạo đức là 3 đức tánh, phân tích theo hành hoạt nhân 



quả của thức mà diễn đạt. Ba tánh này, theo khái niệm đạo đức, thay đỗi 

từng giây phút một, và gồm 3 loại:  

i. Tốt, thiện (wholesome); khi một hành động mang lại lợi ích, là kết quả của 

những nghiệp chủng từ những hành hoạt thiện trong quá khứ. Hành hoạt 

thiện này duyên với 11 thiện pháp.  

ii. Không tốt, bất thiện (unwholesome); hành động trái với thiện là bất thiện, 

tạo thành những nghiệp chủng xấu. Tánh này duyên với các tâm sở tùy phiền 

não.  

iii. Vô ký, những hành động không thiện không ác. Tánh này duyên với 5 

thức trƣớc. 

B. vi. Pháp  

Duy thức tông, cũng nhƣ các tông phái khác trong đạo Phật, có mục đích tối 

hậu là diệt tận cái tâm thức nhị nguyên (pratisamkhyà-nirodha) đó, bằng 

phƣơng pháp phân tích tâm hay thức, đƣa đến kết luận rằng chúng vốn chỉ là 

thành tố của các pháp (bách pháp) cho nên vô ngã, vì chỉ là một phối hợp 

của ngũ uẩn. Do vậy không có một bản thể (dravya) có thể tìm thấy đƣợc; 

cho nên khi nói rằng một cái tâm hay một ngƣời có ý nghĩ là vì tâm thức 

(vijnanana) đó chỉ là một dòng lƣu chuyển của những ý nghĩ (vijnanapti) mà 

thôi.  

Pháp là những yếu tố tối hậu củng cố và duy trì sự hiện hữu của vạn vật. 

Trong truyền thống triết học Ấn Ðộ, trong đó có Phật giáo, quan niệm tất cả 

mọi hiện hữu đều là pháp. Con ngƣời là một pháp; con ngƣời gồm có đầu, 

thân, tay chân, v.v..., thì đầu là một pháp; đầu gồm có mắt, mũi, miệng, tóc, 

chân mày, v.v., thì mắt là một pháp, tai là một pháp; mắt gồm có vành mi, 

tròng trắng, tròng đen, lông nheo, v.v..., thì tròng trắng, lông nheo, v.v..., lại 

cũng là pháp, v.v... Và cứ thế mà chia chẻ ra cho đến tận cùng, đến chỗ 

không còn có thể chia chẻ đƣợc nữa, mà khoa học gọi là nguyên tử. Những 

nguyên tử này là những thực thể hiện hữu liên đới nhau, tạo nên bản tánh 

của thực tại. Do đó mà Thế Thân đã nêu lên vấn đề, ngay cả nguyên tử cũng 

không phải là không chia chẻ đƣợc, bởi vì chúng phải liên hợp nhau, mà khi 

có liên hợp thì phải có chất thể, gồm 6 mặt, Ðông, Tây, Nam, Bắc, trên, 

dƣới, không phải là không có gì hết để không còn chia chẻ đƣợc nữa. Cho 

nên, mỗi một pháp là do tâm thức tạo thành theo một chuỗi các sự cố liên 

hợp theo gian kỳ. Từ đó, những gì hiện hữu cũng chỉ là sự dính mắc chấp 

trƣớc vào một thực tại huyễn hóa do thức tạo tác mà thôi. Trong tiến trình 



các sự cố hiện hình, thì các pháp đều ảnh hƣởng và bị ảnh hƣởng (tƣơng tức) 

bởi 8 thức.  

Duy thức học kê 100 pháp thuộc về tâm thức, vốn có thể xếp làm nhiều loại 

dựa trên 3 tánh (thiện, bất thiện và vô ký, đã kể trên) của chúng, bởi vì các 

pháp đều không hiện hữu thực sự. Có 5 loại pháp (ngũ vị):  

a. Tâm pháp, gồm có 8, thể hiện 8 thức;  

b. Tâm sở hữu pháp, gồm 51, liên đới hiện hành (tƣơng ƣng) với 8 tâm pháp. 

51 tâm sở hữu pháp này lại đƣợc chia làm 6 loại phụ: i. liên đới hoạt động 

phỗ quát, có 5 (5 tâm sở biến hành); ii. 5 trạng thái đặc biệt ( 5 biệt cảnh); iii. 

11 pháp hoàn toàn tốt (11 tâm sở thiện: tin tƣởng, biết hỗ thẹn, v.v.); iv. 6 

căn bản phiền não: tham, sân, si, mạn, nghi, ác kiến; v. 20 tâm sở tùy phiền 

não: trạo cử, hôn trầm, bất tín, giải đãi, phóng dật, thất niệm, bất chánh tri, 

vô tàm, vô quí, v.v...; và vi. 4 tâm sở bất định (hối, miên, v.v...).  

c. Sắc pháp, gồm có 11: 5 căn (mắt, tai, mũi, lƣỡi, thân) và 6 trần (sắc, 

thanh, hƣơng, vị, xúc, pháp); các pháp này là hình bóng của hai loại trên;  

d. Bất tƣơng ƣng hành pháp, gồm có 24 pháp không tƣơng ƣng với 3 loại 

trên, dụ nhƣ thời gian, sinh diệt, phân biệt, v.v...;  

e. Vô vi pháp, gồm có 6, là những pháp không bị điều kiện, nhƣ hƣ không, 

sự suy nghĩ, v.v..., do 4 loại trên hiển bày. 

Nhận diện đƣợc ngũ vị trăm pháp này khi chúng tƣơng ƣng hay câu sinh với 

các thức, là bƣớc đầu căn bản trên đƣờng giác ngộ, cho đến khi đạt đến Ðại 

viên cảnh trí, khi hành giả không còn phân biệt về ngã và ngã sở nữa.  

2. C. Ba tự tánh hay ba vô tự tánh  

Luận Trisvabhavanirdesa đặc biệt xiển dƣơng ba tự tánh, phân tích tƣờng tận 

các đặc thái của chúng và sự liên hệ giữa 3 tánh này với nhau. Trong Nhị 

thập tụng, ngài Thế Thân bảo vệ thuyết Duy thức và đả kích các chủ trƣơng 

chống đối bài bác Duy thức, nhƣng chƣa nói rõ vai trò và cấu trúc của ba 

tánh trong học thuyết Duy thức của mình. Trong Tam thập tụng, ngài Thế 

Thân bàn đến sự liên hệ giữa ba tánh vốn trở thành là ba "vô tự tánh", khi 

phân tích theo đặc tánh về tƣớng trạng của chúng (laksana-nihsvabhavata), 

khi phân tích về sự tạo tác của chúng (utpatti-nihsvabhavat), và cuối cùng là 

về tự tánh chân thật của chúng (paramartha-nihsvabhavata). Kinh Giải Thâm 



Mật (Samdhinirmocana -sùtra) có bàn đến Ba tự tánh này, nhƣng không đề 

cập đến liên hệ của chúng với quan điểm Duy thức, cũng không đi sâu vào 

những liên hệ giữa chúng với nhau.  

Duy chỉ có ngài Thế Thân trong luận Tam tự tánh này mới phân tích tỉ mỉ về 

triết lý Duy thức khi bàn đến ba tự tánh và giải thích chúng tƣơng liên sự 

vận hành và hoạt động cùng nhau nhƣ thế nào. An Huệ, khi chú giải Tam 

thập tụng (Trimsikà-kàrika), đã đồng nhất Ba tự tánh với ba vô tự tánh theo 

trong kinh Giải Thâm Mật. Quan điểm này của An Huệ đƣợc các luận sƣ 

Tây Tạng nhƣ Tsong-Khapa và MKhas Grub tuyệt đối chấp nhận không 

tranh cãi thêm. Bởi vì:  

a. Một đối tƣợng khi hiện hữu, mang nhiều ý nghĩa cho nhiều chủ thể khi 

nhìn thấy đối tƣợng đó. Thí dụ: i. Một cô gái đẹp có thể khiến nhiều thanh 

niên ham muốn nhục dục, mà cũng là miếng mồi ngon cho con cọp trong 

rừng, hay chỉ là một đãy thịt thúi đối với vị La hán đã giác ngộ; ii. một ly 

rƣợu, đối với ngƣời ghiền là "nƣớc cam lồ", với ngƣời bệnh gan là thuốc 

độc, v.v...  

b. Duy thức thƣờng dùng thí dụ về giấc mộng để chỉ sự không có thật có 

thực tại. Ðiều thích thú là, ngày nay, khoa học nhất là phân tâm học, cũng đã 

tiến đến trình độ chứng minh những sai lầm và thiếu sót của các căn thức. 

Thí dụ nhƣ một ngƣời, sau khi dùng các ngón tay để bịt kín đôi mắt và đôi 

tai, sau một lúc sẽ thấy mắt chói lòa và tai lùng bùng, tiếp đến sẽ sinh ra 

những ảo giác nhƣ tự bay đƣợc lên mây, lên trời, vào thiên đình nghe Ngọc 

hoàng Thƣợng đế sai phán, v.v... Ngƣời đó tự tạo một thế gian đầy đủ ba 

chiều (3 dimensions) y nhƣ thật. Tỷ dụ với những hiện tƣợng xảy ra trong 

giấc mộng cũng thế, đối với phân tâm học và tâm lý học phƣơng Tây ngày 

càng có cơ sở chứng thực và đƣợc chấp nhận học tập cũng nhƣ ứng dụng để 

trị bệnh
18

.  

c. Duy thức phủ bác sự hiện hữu độc lập của các đối tƣợng bằng dẫn chứng 

là ngay cả nguyên tử cũng vẫn còn có thể bị chia chẻ đến vô cùng vô tận. 

Thuyết này nay cũng đƣợc tân vật lý học phƣơng Tây chấp nhận, khi khám 

phá ra rằng, cũng nhƣ ngài Thế Thân đã đề xƣớng gần hai ngàn năm về 

trƣớc, là nguyên tử (atom) - một đơn vị chất thể không còn bị chia chẻ ra 

đƣợc nữa- là bất khả thể. Bởi vì sau atom còn có thêm một loạt những đơn vị 

chi li hơn atom nữa, nào là proton, neutron, negatron, v.v... 



Sau khi phủ bác sự hiện hữu chân thật của đối tƣợng vật chất, các luận sƣ 

Duy thức bèn xƣớng lập thuyết tƣơng đối giữa chủ thể và khách thể, nội ngã 

và ngoại tại, để nhận diện đối tƣợng của thức trong tƣơng liên với chính các 

thức tự nó/chúng. Thuyết này rất quan trọng trong Duy thức học, tức là 

thuyết ba tự tánh của thực tại. Nói cách khác, ba tự tánh là 3 đặc tánh của 

một pháp, đƣợc nhận diện qua kinh nghiệm của hành giả. Cả ba tánh này 

đều trực tiếp có mặt khi nhận thức hiện khởi.  

a. Tánh biến kế sở chấp, là tánh chấp trƣớc vào những biến hiện bên ngoài 

mà cho là thực (biến kế sở chấp tánh, parikalpita). Thật ra, tất cả những hiện 

hữu trong thế gian đều chỉ là ảo ảnh (màyà), hay tợ cảnh, bởi vì chúng 

không bền vững, không chắc thật có không tự thể (vô ngã), và không tồn tại 

(vô thƣờng). Ðây là tánh tƣởng tƣợng do phân biệt chủ thể-khách thể tạo 

thành; là tánh chấp nhận thực tại của "cái ngã", chấp nhận giá trị của sự 

tƣởng tƣợng đó cho là thật. Thí dụ, khi đi trên sa mạc khô khan và nóng 

bỏng, ta thấy có nƣớc lấp lánh, thì liền cho là có nƣớc thật, nhƣng thật ra chỉ 

là ảo ảnh, là bóng nƣớc mà thôi.  

b. Tánh y tha khởi, là tánh nƣơng dựa vào những yếu tố khác để có thể sinh 

khởi đƣợc (y tha khởi tánh, paratantra). Tánh này là cơ sở cho tánh biến kế 

phát sinh, và cho tánh viên thành thật xuất hiện. Tánh này dựa theo các 

nguyên nhân và điều kiện bên ngoài mà tạo hình thành, cho nên những hình 

ảnh mà ta nhận thức đều bị méo mó theo những nguyên nhân và điều kiện 

kia. Từ đó, ta đau khổ, bởi vì những hình ảnh đó không duyên hợp với thực 

tại đƣợc nhận thức. Thí dụ: Thấy bóng nƣớc, ngỡ là sẽ đƣợc hết khát; đến 

chừng khám phá ra bóng nƣớc không có, ta thất vọng, đau khổ. Tánh y tha 

khởi này, tự nó cũng chính là một bóng nƣớc mà thôi.  

c. Tánh viên thành thật, là tánh tròn đầy, chân thật (viên thành thật tánh, 

parinispanna). Ðây là tánh đầy đủ, chân thật và hoàn toàn, là tánh tối hậu, 

tánh duy nhất có thật. Tánh này không còn phân biệt nhị nguyên, nhìn thế 

giới nhƣ là những biểu hiện mà thôi. Do vì lúc nào tánh này cũng nhƣ thế, 

không bị ảnh hƣởng bởi điều kiện, cho nên tánh này là nhƣ vậy, là "nhƣ 

thật" của tất cả. Tánh này khi nhìn thấy bóng nƣớc, biết là đang nhìn thấy 

bóng nƣớc. 

Khi ta kinh nghiệm sự tƣơng duyên trong tiến trình của tâm, biết là thức y 

tha hiện khởi không có những đặc tánh đối thể ngoại tại của thức biến kế sở 

chấp, khi đó ta còn có thức viên thành thật; mọi khái niệm về "cái ta", về 

"đối tƣợng" đều đoạn diệt, thì kết quả là "sự vật nhƣ là tự nó", là giác ngộ. 



Tô Ðông Pha đã diễn đạt kinh nghiệm này qua hai câu sau viết về Lô Sơn: 

"... Ði rồi về lại không gì lạ, Lô Sơn mù tỏa khói triều dâng".  

(Lô Sơn yên tỏa Triết giang triều  

Vị đáo bình sinh hận bất tiêu  

Ðáo đắc hoàn lai vô biệt sự  

Lô Sơn yên tỏa Triết giang triều). 

Trong 3 tánh trên, Y tha khởi tánh giữ vai trò hết sức quan trọng, làm trọng 

tâm cho triết thuyết Duy thức, bởi vì tánh này, một mặt có thể tạo nên ảo 

giác làm ta phải lăn lộn trong sinh tử luân hồi; mặt khác, cũng tánh này, có 

khả năng đƣa ta đến giác ngộ, Niết bàn. Khi tâm thức phân biệt một đối 

tƣợng ngoại tại, khiến tánh y tha khởi này nhận thức là có chủ thể và khách 

thể, tạo nên tánh biến kế sở chấp, rồi ta chấp mắc vào đó, thì đó là luân hồi. 

Nhƣng cũng tánh y tha khởi này, một khi đã thanh tịnh, siêu việt những ý 

nghĩ có tánh cách phân biệt, khi Tánh Không của chủ thể và khách thể đƣợc 

nhận diện, thì cũng có thể duyên với tạng thức (thức thứ 8, hay căn bản thức, 

theo Tây Tạng), khiến thức này thanh tịnh, siêu việt nhị nguyên, thì hành giả 

đạt giải thoát. Nhƣ thế, tánh y tha khởi này đứng giữa hai lộ trình của tâm 

thức, hoặc tạo tác ảo tƣởng khiến đi vào sinh tử luân hồi, hoặc duyên với 

tánh chân thật tròn đầy do trí tuệ bất nhị điều hành, thì đó là Niết bàn.  

D. Ba thân Phật  

Tuy rằng tâm giác ngộ thì bất nhị, nhƣng căn bản Duy thức thì lại là một 

phƣơng pháp diễn đạt và phân tích, cho nên ta cần biết đến sự phân loại hoạt 

trình của tâm thức trong tƣơng quan với 4 bậc tâm giác ngộ (đƣợc gọi là trí, 

tức trí tuệ). Ðó là sự chuyển biến 8 thức thành 4 trí, khi tánh Y tha khởi 

duyên với tánh chân thật tròn đầy, khi hành giả đạt giác ngộ.  

i. Năm thức trƣớc (tiền ngũ thức: mắt, tai, mũi, lƣỡi, thân) trở thành trí thành 

công trong hành hoạt, tức Thành sở tác trí (wisdom of successful 

performance). Ðặc tính của trí này là thanh tịnh và không còn bị vƣớng mắc 

khi tiếp xúc với các căn và đối tƣợng của chúng, tức các trần.  

ii. Thức thứ 6, trở thành trí quán sát tuyệt vời, tức Diệu quan sát trí 

(wonderful contemplation wisdom). Ðặc tính của trí này là biết tƣờng tận về 

cái hoàn toàn không của ngã (cái ta) và của pháp (vạn vật bên ngoài), tức 

ngã không và pháp không. Với trí này, Ðức Phật biết rõ các pháp nhƣ thật 

không bị bóp méo, không bị ngăn trở, từ đó, Ngài biết rõ tất cả các điều kiện 

thuộc tâm và thân của vạn vật, hữu tình cũng nhƣ vô tình, cho nên có thể tùy 

phƣơng tiện giáo hóa chúng.  



iii. Thức thứ 7 trở thành trí có tánh bình đẳng, Bình đẳng tánh trí (wisom of 

equality), với đặc tánh là nhận biết tận tƣờng bản tánh bình đẳng giữa cái 

tƣởng là ta và những hiện hữu không phải ta.  

iv. Thức thứ 8 trở nên trí sáng soi nhƣ tấm gƣơng tròn lớn, tức Ðại viên cảnh 

trí (Great mirror wisdom), phản chiếu toàn thể vũ trụ một cách nhƣ thật, 

không sai trái, méo mó. 

Tuy rằng 4 trí này chỉ hiện hành sau khi con ngƣời đã đạt đƣợc giác ngộ, 

nhƣng một vài khía cạnh của Diệu quan sát trí và Ðại viên cảnh trí cũng đã 

bắt đầu hoạt động trong một cƣờng độ yếu kém hơn trƣớc khi bƣớc đến cảnh 

giới giác ngộ.  

Trƣớc khi giác ngộ, sự hiểu biết của chúng ta chỉ là mớ kiến thức thu thập 

qua kinh nghiệm, đọc sách, học hỏi khi giao tiếp với thế giới hàng ngày của 

chúng ta mà tập thành. Một khi tri kiến đó tập trung vào nơi giác ngộ, thì tri 

kiến này bắt đầu chuẩn bị để tiếp nhận trí căn bản (Căn bản trí). Cần nhắc 

lại, trí tuệ là sự hiểu biết nhất nguyên, nhận biết sự vật là nhƣ thật, nhƣ là 

chính nó, không có phân biệt chủ thể và đối thể, không phê phán, không có 

nhận thức nhị nguyên chen vào. Trí tuệ này siêu việt ngôn từ, văn cú, khái 

niệm; hoàn toàn là sự biết thanh tịnh rằng Chân nhƣ là căn bản của thực tại. 

Trí căn bản này nảy sinh Trí hậu đắc (Hậu đắc trí: subsequently-attained 

wisdom) là một hình thức thanh tịnh của trí tuệ phát sinh khi không còn 

phân biệt, nhƣng chƣa đạt đến giác ngộ giải thoát, cho nên đó gọi là "trí thế 

gian đã thanh tịnh". Ðây là trí cần thiết phải có để có thể phân biệt tất cả các 

pháp, mà không vƣớng mắc dính chấp vào chúng hay bởi chúng, nên có thể 

loại bỏ mọi mê lầm về hiện tƣợng giả tá do thức tạo thành. Ðức Phật dùng trí 

hậu đắc này để thuyết pháp độ sinh mà không thấy có ngƣời đƣợc độ, cho 

nên thong dong tự tại, đi lại không còn buộc ràng, là bậc Nhƣ Lai. Trí hậu 

đắc này giải thích hành vi, hoạt động của bậc sau khi đã giác ngộ, vẫn có thể 

đối diện với tất cả những hình danh sắc tƣớng của ngoại tại trong thế gian 

huyễn hóa này.  

Phật có ba thân: Pháp thân, Báo thân và Hóa (hay Ứng) thân. Chỉ có thân 

thứ 3, Pháp thân (Dharmakàya) là chân thật. Báo thân (Sambhogakàya, 

Enjoyment body) và Hóa thân (Nirmànakàya, Transformation body) chỉ là 

những biểu hiện của Pháp thân, và là những hiện thể dùng làm phƣơng tiện 

tƣơng đối tƣơng đƣơng với thức còn mê muội, chƣa giác ngộ.  



a. Hóa thân, nói đến thân thể vật chất trong thế giới hiện tƣợng này. Hóa 

thân này cần thiết để Ðức Phật giáo hóa chúng sinh, đƣa họ đến con đƣờng 

giác ngộ. Thành sở tác trí hiện hữu nơi Hóa thân này để Ðức Phật có thể 

hành vi, hoạt động bằng nhận thức, nhƣ ngƣời bình thƣờng trong chúng ta. 

Ðó là Ðức Phật lịch sử, Ðức Thích Ca Mâu Ni, thị hiện nơi cõi Ta bà này để 

thuyết giảng giáo lý vạn pháp duy thức.  

b. Báo thân là một hiện thể vô hạn, diệu dụng mà Ðức Phật dùng để giáo hóa 

bậc Bồ tát, những đấng hữu tình trƣớc giai đoạn cuối cùng của giác ngộ. Có 

rất nhiều Báo thân, mỗi Báo thân có một cõi trời, hay một tịnh độ riêng, siêu 

việt ngoài hệ thống mặt trời của thế giới chúng ta, nơi rất dễ dàng để đƣợc 

nghe và thực tập pháp. Bình đẳng tánh trí tƣơng đƣơng với Báo thân này.  

c. Pháp thân Phật có 2 tƣớng:  

i. Tổng tƣớng, là cái Nhất siêu việt cả một và nhiều, là chân thể tuyệt đối, là 

bản tánh nội tại mà tất cả chƣ Phật đều có, thể hiện nhƣ là trí vẹn toàn, hoàn 

hảo, tuyệt đỉnh; là bản tánh tối thƣợng của thực tại, của chân nhƣ, nhƣ thị, 

không;  

ii. Biệt tƣớng, là Sai biệt, là hoạt trình hiện tƣợng, là hình thức đặc thù của 

Pháp; đó là thức thứ 8, tạng thức, hay a-lại-da thức chuyển biến và là Pháp 

thân đƣợc trực nhận thể hiện ngay khi đạt giác ngộ. Pháp thân này tƣơng 

đƣơng với Ðại viên cảnh trí. 

Lý tƣởng và mục đích của con ngƣời theo Phật giáo là đạt đến giác ngộ. Duy 

thức quan niệm giác ngộ là thực trạng của Chân nhƣ (True Suchness, hoặc 

Thusness), là bản tánh tối thƣợng của vạn vật. Chân nhƣ là trạng thái hiện 

hữu duy nhất của thực tại. Khi không còn phân biệt giữa nội tại và ngoại 

giới, thì hành giả đạt giác ngộ, trực nhận một sự thật bất nhị tuyệt đối, siêu 

việt ý thức về một "cái ta" phân biệt, chấp trƣớc, dính mắc. Trong ý nghĩa 

này, ta thấy Duy thức học không phải là thuần túy một triết lý dùng để biện 

luận suông. Khi giác ngộ, tiến trình đi tìm kiếm đối tƣợng bên ngoài của tâm 

chấm dứt, cũng nhƣ tiến trình liên tục phóng thể năng lực của thức vào thế 

giới ngoại tại vốn bị điều kiện ràng buộc cũng đoạn diệt. Khi đó, tâm thức đã 

ở trong trạng thái định tĩnh, tiếp thu năng lực ngoại tại để củng cố và tăng 

trƣởng tâm thức không còn phân biệt đó, giống nhƣ cành hoa cúc tiếp nhận 

năng lƣợng ánh sáng mặt trời để rạng rỡ.  

E. Phản đề của Ba thân Phật  



Ðoạn trên, ta đã nói đến chuyển thức thành trí, do từ nơi tánh y tha khởi. 

Cũng tánh này, khi tâm thức phân biệt một đối tƣợng ngoại tại, khiến tánh y 

tha khởi nhận thức là có chủ thể và khách thể, tạo nên tánh biến kế sở chấp, 

rồi ta chấp mắc vào đó, tạo nhân đƣa đến quả, gây thành nghiệp, thì đó là 

luân hồi.  

a. Nghiệp  

Kết quả của những hành động tạo tác, cố ý hay vô tình, của chúng ta, gọi là 

nghiệp. Hậu quả của những hành động đó để lại dấu vết hay là hạt giống 

gieo trồng trong tạng thức. Những hạt giống này nẩy mầm theo thời gian và 

nảy sinh thêm những hạt giống mới. Từ đó, những cuộc đời của chúng ta, 

trong quá khứ, hiện tại cũng nhƣ ở tƣơng lai, đều bị dẫn dắt bởi những hành 

động trong quá khứ kết thành nơi hiện tại (dị thục, vipaka) và đƣa đẩy đến 

những hành động trong tƣơng lai. Nghiệp chịu trách nhiệm cho sự tiếp diễn 

liên tục của cá tánh mỗi hiện thể, thông qua sự chết hoặc vô thức. Sau khi 

một hạt giống kết trái, thì nó đã xong trách vụ. Tuy nhiên, những hạt giống 

mới cũng theo đó mà sinh khởi ngay, trong mỗi gian kỳ nhanh hơn nháy 

mắt. Và cứ thế mà chúng ta cứ bị dẫn dắt mãi trong vòng ảo ảnh của hiện 

tƣợng ngoại tại, vẫn cứ mãi tin tƣởng vào sự thật bị bóp méo trong khuôn 

khổ của nhận thức nhị nguyên, cho đến khi nào mà ta đạt đến giây phút giác 

ngộ mới thôi.  

Bởi vì giữa các chủng tử của nghiệp và những ảo tƣợng mà chúng tạo tác 

giống nhau, cho nên sự nhận thức của mỗi ngƣời về thế gian bên ngoài đều 

tƣơng tự với nhau. Cho nên, chúng ta thƣờng đồng ý với mọi ngƣời về cái 

thế giới ngoại tại mà chúng ta đang đắm chìm trong vòng sinh tử luân hồi 

trong đó. Ðồng thời, chúng ta cũng kinh nghiệm những ảnh hƣởng từ bên 

ngoài theo dòng hiện tƣợng tâm thức, bởi vì những thể hiện của riêng mình 

cũng ảnh hƣởng đến thế giới bên ngoài, trong đó có những ngƣời khác.  

Tiến trình của nghiệp có 3 giai đoạn:  

i. Ảo tƣởng hiện khởi bắt nguồn từ nơi thức thứ 6, là thức tạo tác nên hành 

động dẫn đƣa đến nghiệp (dẫn nghiệp);  

ii. Nghiệp tạo tác do vì gây giống (chủng tử) nơi thức thứ 8, là nơi chứa 

đựng tất cả mọi tâm thức (tạng thức). Vòng sinh tử và luân hồi trong tƣơng 

lai dẫn đƣa tạng thức này tái sinh vào trong 6 cõi (lục đạo luân hồi, 6 levels 

of existence);  



iii. Cuối cùng, thọ nhận nghiệp báo là sự nảy nở của các hạt giống nghiệp 

(mãn nghiệp); chúng ta gặt hái những gì chúng ta gieo trồng, gieo gió gặt 

bão. 

b. Nghiệp báo luân hồi dẫn dắt chúng ta trong 3 cõi (tam giới: dục, sắc và vô 

sắc giới). Ba cõi này, bậc phát tâm Bồ tát hành trì Du-già, lần lƣợt kinh 

nghiệm qua, trải qua 9 vùng (cửu địa), trƣớc khi giác ngộ viên mãn, bởi vì, 

tuy nói là đạt giác ngộ, nhƣng đấy chỉ là một kinh nghiệm chớp nhoáng, là 

một "satori", chứ chƣa phải thực chứng Niết bàn.  

Cửu địa trong tam giới gồm có:  

b-1. Dục giới : địa thứ nhất, thế giới của ái dục, nơi của 6 nẻo luân hồi, nơi 5 

loại chúng sinh đồng sống lẫn lộn chung nhau (ngũ thú tạp cƣ địa);  

b-2. Sắc giới: 4 tầng thiền:  

i. Sơ thiền ly sinh, hỉ lạc địa (Joyful stage of leaving production);  

ii. Nhị thiền định, sinh hỉ lạc địa (Joyful stage of the arising of samàdhi);  

iii. Tam thiền ly hỉ, diệu lạc địa (Stage of wonderful bliss of being apart 

from joy);  

iv. Tứ thiền xả niệm, thanh tịnh địa (Stage of renouncing thought); 

b-3. Vô sắc giới: 4 bậc thiền:  

i. Không vô biên xứ địa (Infinite Space);  

ii. Thức vô biên xứ địa (Infinite Consciousness); ở bậc thiền này, thức thứ 7 

không còn câu sinh với thức thứ 8, phá chấp ngã và trở thành Bình đẳng tánh 

trí;  

iii. Vô sở hữu xứ địa (Unmoving Ground or Nothing Whatsoever); tất cả 

thức thứ 6 và 7 đều diệt tận, trở thành Diệu quan sát trí;  

iv. Phi tƣởng phi phi tƣởng xứ địa (Neither Cognition nor Non-cognition). 

 

---o0o--- 

 

KẾT LUẬN 

Một lần nữa, cần nhận định rằng Duy thức hay Du-già không phải là 

một trƣờng phái nhận thức luận, thiết lập cơ cấu ý thức 4 nhánh chỉ để biện 

luận suông. Trong khi Duy thức, nhƣ tên gọi, chú trọng đến luận lý suy diễn 

về thức, thì Du-già, cũng theo tên gọi, chú trọng đến sự thực hành tâm linh 

để chuyển thức đó thành trí.  



Ta cũng nên ghi nhận ở đây những điểm tƣơng tựå giữa hai triết lý Tánh 

Không và Duy thức. Quan niệm về luân hồi và Niết bàn của Duy thức tƣơng 

liên với quan niệm Tục đế và Chân đế của Trung quán. Nhân duyên 

(pratìtyasamutpàda, interdependent origination) là nguyên lý nối liền Tục đế 

và Chân đế, nối liền luân hồi và Niết bàn, sinh tử và giác ngộ. Nhƣ Long 

Thọ đề xƣớng, nếu ta xem nhân duyên nhƣ là mốc nối giữa nhân và quả, ta 

có luân hồi (samsara), nhƣng nếu ta dụng nhân duyên nhƣ Tánh Không, ta 

có Niết bàn. Ðiều làm mốc nối giữa nhân và quả, giữa nghiệp và những hậu 

quả của nghiệp lực, đó là khái niệm, là nhận thức, là tƣởng tƣợng. Tục đế 

của Trung quán nhƣ thế tƣơng hợp với tánh biến kế sở chấp của Duy thức, 

bởi vì cả hai đều luận về nhân và quả, về chủ-khách, về nội-ngoại; trong lúc 

Chân đế cũng là tánh viên thành thật, vì cả hai là thực tánh, là không, bất 

nhị, vô-nhân (duyên).  

Nguyên lý về nhân duyên của Trung quán là nguyên lý về tánh y tha khởi 

của Duy thức. Cơ sở cho cả hai thuyết này là Tâm (hay Thức); tâm rất quan 

yếu trong cả hai, nhân duyên và y tha khởi. Giữa hai triết thuyết, ta có một 

bên là tƣơng đối, thực tại giả tá, đối đãi nhị nguyên; một bên là tuyệt đối, 

chân nhƣ, tánh viên thành thật; và mốc nối giữa hai cực đoan đó là nguyên 

lý tƣơng đối (của Trung quán), hay nguyên lý y tha khởi (của Duy thức), vốn 

là căn bản của Tâm.  

Tóm lại, tất cả các triết thuyết của Phật giáo đều xoay quanh vấn đề Tâm 

(Thức) và, bằng biện luận hay bằng hành trì, cũng đều đặt cơ sở trên Tâm để 

đạt giác ngộ. Giác ngộ là mục đích tối hậu của hành giả; ngoài giải thoát và 

giác ngộ, không còn mục đích nào khác. Bồ tát phải đạt giác ngộ xong mới 

có thể hoằng hóa mà không phải bị trầm luân trong luân hồi sinh tử.  

---o0o--- 
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