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摘 � 要:借助 �一念三千�和 �三谛圆融�的理论观点, 探讨智顗 �一念心�以及 �心�作为认识对

象的合理性问题,兼论这种认识论方式所具有的时代意义。通过层层分析和推理,考察出 �心�作

为认识主体与客体的整合是其自我反思方式的必然结果, 并为解决现代社会在认识层面上的混乱

局面提供新的理论指向。
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� � 天台宗的实际创始人智顗大师在天台核心思想

�诸法即实相�说的基础上, 提出了 �一念心�的概

念。他以�心�作为认识对象予以观照,进而建构了

庞大的学说体系,内容涉及本体论、认识论、真理观

和实践论等诸多方面。本文选取 �一念心�在认识

论领域的相关思想加以重点论述, 试图梳理 �一念

心�在认识过程中所具有的理论内涵。

一、智顗之 �心 �

� � 在中国佛教研究中, �心�是一个极其重要的范

畴,它可以表述为生理之心、精神之心、众生成佛根

据的佛性之心、蕴含真理的如来藏之心、思虑的主体

之心等等。智顗在�法华玄义�中对于 �心�有过这

样一段表述: �心是法本者, �释论�说:一切世间中,

无不从心造。无心无思觉,无思觉无言语,当知心即

语本。心是行本者, �大集�说: 心行大行遍行, 心是

思数, 思数属行阴。诸行由思心而立, 故名为行本。

心是理本者,若无心, 理与谁含? 以初心研理, 恍恍

将悟, 稍入相似则证真实, 是为理本。� [ 1]

(一 ) �心�造诸法
�心是法本者, �释论�说: 一切世间中, 无不从

心造。��心�有能生的功能, 创造万物, 全体现象界

都是由�心�的一时念动所发。�大乘起信论�建立

了�一心二门�的思想架构,将 �心�分为真如心和生

灭心。真如心就是如来藏心,自性本来清净,不生不

灭。由真如心缘起生灭心,生灭心即是无明心,是世

间万法生起的根源 [ 2]。然而其中蕴含着一个理论困

境: 自性清净的真如心如何能生起杂染的无明心?

与�起信论�相似,智顗之 �心�也兼具真如和无明的

性质: �色心不二, 不二而二。为化众生, 假名说二

耳。此之观慧,只观众生一念无明心。此心即是法

性, 为因缘所生,即空即假即中。��今虽说色心两

名, 其实只一念,无明法性十法界, 即是不可思议一

心, 具一切因缘所生法。一句, 名为一念无明法性

心; 若广说四句成一偈, 即因缘所生心,即空即假即

中。� [ 1] �心�就是�一念心�,是在极短的时间内生起

的种种心识、念头。于 �心�中产生的一念, 即具法

性和无明两种性质的心识,法性和无明居同等地位,

皆源于同一�心�中。观 �心�也正是观此 �一念无明



法性心�。由此可以看出, �心�既是法性心, 是清净

无染的;又是无明心,有杂染不净的性质。在 �不可

思议一心�中, 一切因缘所生法, 尽皆呈现, 牟宗三

说: �从无明立一切法, 亦可从法性立一切法, 总说

则为�从一念无明法性心立一切法 �。� [ 3]从这一层

意义上理解, �心�即实相。故而, 世间诸法有善有

恶,同一事物会表现出时善时恶的不同侧面也就不

足为奇了。

(二 ) �心�具实相

�心是理本者, 若无心, 理与谁含? 以初心研

理,恍恍将悟,稍入相似则证真实, 是为理本。�理即

是佛教所谓的真理,它包含于�心�中,透过 �心�,不

仅可以研发真理, 深入进去, 更可以体悟宇宙之本

然。在天台宗的教义里, �诸法实相�就是佛教的最

高真理,证悟了 �诸法实相�的境界, 也就获得了佛

的智慧。何谓�诸法实相�? 诸法即一切事物, 这里

指一切存在呈现出来的现象。实相指法性、无差别

的真理。智顗认为诸法实相是大乘佛教的根本概

念,就如他所说: �大乘经但有一法印, 谓诸法实相,

名了义经,能得大道。若无实相印,是魔所说。� [ 1]在

智顗看来,一切现象的本身就是法性的体现,现象就

是实相、本质,现象与本质是相即不二, 并不是分开

存在的。如果要认识万法,应该缘相而寻,而无需脱

离于事物另觅本质。

(三 ) �心�的认识能力
从认识论的角度来看, �心 �是能观的主体。

�对境觉知, 异乎木石, 名为心。次心筹量,名为意。

了了别知,名为识。� [ 1]智顗将 �心�分为心、意、识三

种认知能力。�心�能感觉到外境, 具有主体感受能

力,不同于无情之草木瓦砾。意为思量,对现象的考

察、认识。了别为识, 分别思虑的能力,对万物作出

区分方有三千世界的呈现。 �无心无思觉, 无思觉

无言语。当知心即语本。心是行本者, �大集�说:

心行大行遍行,心是思数, 思数属行阴。诸行由思心

而立, 故名为行本。� [ 1] �心�具思虑功能, 能思虑方

能语言。而 �行�为行动, 有心的思考才能指导身体

的行动。有语言和行动作为主体认识的外在载体,

�心�的认识能力就可以发生作用。

(四 )将 �心 �作为认识对象的合理

性

认识活动的产生是认识主体作用于认识对象,

力图对其发生了解的过程。 �在智顗的撰述里, 作

为认识对象的如来藏理与作为认识能力的如来藏

智, 被要求统一于�一念心 � ,彼此呼应, 而不可以剖

分为不相干的两截。� [4]在整个认识进程中, �心�既

是能知,也是所知。�心�既是认识的主体, 具有思

虑、了别的作用,也是认识的对象, 具备众生证悟成

佛所指向的真理。这样,将 �心�立为认识的起点和

终点,有其理论上的合理性。另外,智顗理论体系中

的�心�,也就是众生心,是众生所共同具有的本然

之心。是人就必有心,既然每个人都有,就不用向外

界寻求,只要返观内心, 内求诸己, 就有可能获得成

就。所以,以观 �心�为认识万法的途径更是便利、

有效的,正如智顗大师在�法华玄义�中说: �但众生

法太广,佛法太高, 于初学为难。然心佛及众生是三

无差别者,但自观心则为易� [ 1]。

二、�心 �物关系

� � 诸法由�心�造,然而诸法的相状在智顗的理论

体系中究竟是怎样的? �心�与物的关系究竟是怎

样被联系起来的? 基于 �诸法实相�说, 智顗提出

�一念三千�说,将�心�与万法在现象的起灭过程中

置于等同地位,从而系统地阐发了对 �心�物不二的

看法和理解。

(一 ) �心�与万物在内容上的同一
�一念三千�表达了这样一种观点,即 �一念心�

中既有万有的体现,也具备诸法的实相。具体展开,

涉及十如是、十界互具和三世间等学说 �。 �一念

心�就是 �一念无明法性心�, �三千�意指现象界。

百界千如集于一心,融合三世间, 形成三千世界。三

千用以形容宇宙万物森罗万象,指称现象界的全体,

但就 �三千�而言,仅是一个数字、一种概说,诸法千

差万别,瞬息万变, 何止三千而已? 表陈三千的主要

用意是,只要心念一动, 即刻具足宇宙万法。 �夫一

心具十法界,一法界又具十法界、百法界,一界具三

十种世间,百法界即具三千种世间。此三千在一念

心, 若无心而已,介尔有心即具三千。亦不言一心在

前, 一切法在后; 亦不言一切法在前,一心在后。若

从一心生一切法者, 此则是纵。若心一时含一切法
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者,此即是横。纵亦不可, 横亦不可。只心是一切

法,一切法是心故, 非纵非横,非一非异, 玄妙深绝,

非识所识,非言所言,所以称为不可思议境, 意在于

此 (云云 )。� [ 1]三千世间与 �一念心�是同步的, 若无

心则已,若有心念生起, 此心就融三千世间, �介尔

有心�, 世间上的一刹那, 心动就有三千性相的体

现。�一心具十界�, 从地狱到佛, 起恶念就是四恶

道,起善念即天、人, 思圣道即为四圣。 �一法界又

具十法界, 百法界�, 因十界互具, 心一动则具有百

法界, �一界具之十种世间�, 十界互具,又各有三种

世间, 百法界即具三千世间。 �此三千在一念心�,

一念动处就是现象的整体。三千世间或显或隐,或

染或净, 皆是 �一念无明法性心�于两种性相的表

呈,在具体事物上又达成相即, 并会于一�心�。

所以,与其说是 �心�生万有, 莫若说是 �心�具

万象, 这样, �心�同时也是所生。能生所生于 �心�

一体中所同具, 既是创造主体, 也是被创造的客体;

既有万物本体的意义,又与万物体性合一,心物融合

贯通, 不一不二。万法繁杂, 变幻莫测,如果以观察

万千现象的种种差别相为切入点去探寻诸法的普遍

本质, 一物一物地去格以取得真理性的认识,不仅在

认识能力上达不到,而且在实践中亦不可能实现,况

且也难以保证认识活动所取得的知识的普遍性和必

然性。既然如此,莫若返归于一 �心�, 把 �心�确立

为认识的对象,将认识的重点放在观 �心�上, 这样

的求知方式也是理论和实践上的必然结果。

(二 ) �心 �与万物在存在形式上的

合一

�一念三千�说解决了观 �心�在认识结果上能

够取得普遍性的问题, 就具体的操作过程而言,

�心�与万法又是何种关系? �亦不言一心在前, 一

切法在后; 亦不言一切法在前, 一心在后。�在时间

性上, 一心与一切法是同时性的。 �若从一心生一

切法者, 此则是纵。若心一时含一切法者, 此即是

横。纵亦不可, 横亦不可。�纵是时间上的先后, 横

是空间上的包含, �心�与一切法在�一念三千�的运

行过程中既无时间意义的先后,亦无空间上的包含。

二者既不是生成, 亦不是包含关系, �只心是一切

法,一切法是心故, 非纵非横, 非一非异。�心物一

体,心动则物显, 心息则物隐, 因其�玄妙深绝, 非识

所识, 非言所言。��心�在�一介尔�的短瞬间与万法

合一的境界之高,非言语可以表述,非凡夫的认识能

力所及,故称�不可思议境�。但 �不思议并非神秘,

不过表示这是无待的、绝对的而已� [ 5]。凡夫如果想

求得正果,就要不断修行, 希求观悟到此境界, 而途

径之一就是观 �一念心�。

三、�一心三观 �之以 �心 �观 �心 �

� � �从一切法存在的意味说, 智顗又发展了慧文

的�一心三观� 思想成为�圆融三谛 �的观法。� [ 5]

(一 ) �心�对于诸法实相的三观

�心�既是认识的主体, 又是认识的对象, 观

�心�就是要具体考察 �心�与诸法所同具的实相。

天台宗对于实相的解释,是通过观 �一念心�而引发

的同时观照�心�所具备的空、假、中三谛, 即智顗的

�一心三观�所实现的 [6]。

�若一法一切法, 即是因缘所生法, 是为假名,

假观也。若一切法即一法,我说即是空,空观也。若

非一非一切者, 即是中道观。一空一切空, 无假、中

而不空,总空观也。一假一切假, 无空、中而不假,总

假观也。一中一切中, 无空、假而不中, 总中观也。

即�中论�所说不可思议一心三观, 历一切法亦如

是。� [ 1]空、假、中三观在一�心�中是同时进行的, 介

尔一念同时照见三观,一观起则三观同现。以空观,

则假观、中观皆空, 空观能破一切执著; 以假观,则空

观、中观皆假, 假观立一切法相; 立中观,则空观、假

观皆中,中观使空、假不二,万法相待于心。此三观

只在一心,谓之不可思议三观。

(二 )反思的 �三谛圆融�

既然 �一念心�中同具三千世界,从 �一念心�出

发, 以空、假、中三个角度观照诸法实相, 以空观诸

法, 则侧重于一切存在自性本空, 假观是观一切存在

是缘起假名,以中观是观一切存在非空非假的中道

实相。以 �心�作为认识主体, 而诸法与心同一, 则

观照诸法也就是反观自心, �一念心�也就可以从三

观即三个角度同时考量。当把心转为客体时, 智顗

将�一心三观�发反思为 �三谛圆融�说。空、假、中

三谛互相融合,一谛兼具其他三谛,三谛可同时为一

心所观照,也可以说,一心同时观照三谛。三谛就是

诸法实相的三个方面, 即空谛 (诸法本性空 ) , 假谛

(诸法假有 ),中谛 (空假不二 )。�在观法上, 三谛不

52

稂 � 荻:智顗观 �一念心 �的认识论理路及其时代意义



是一种先后次第的关系, 而是并存于同一对象上的

不同侧面, 这样来观察思维三谛, 便名 �圆融三

谛 �。� [ 7]万法本具实相, 每一法在自身内都体现三

谛的圆融无碍, 于一心中同时存在, 不分主次先后,

即任一现象在存在上都是空、假、中三者的相互依

存、相互包含,既空又假又中。�一念心�起 �即空、

即假、即中, 虽三而一,虽一而三, 不相妨碍� [ 1]。圆

融三谛即是一切现象的本质内涵, 诸法虽然千差万

别,但是从诸法即实相的立场出发,无一不是真如的

显现。 �生死即涅槃, 一色一香皆是中道� [ 1] , 这种

三谛圆融的不可思议之境,也是言语所无法表述的,

在宗教实践中只能以 �心�观�心�。

四、将 �心 �作为认识

对象的时代意义

� � 西方的认识论发端,从泰勒斯开始,就是将认识

对象指向了思维主体之外的客体, 形成一种主客二

分的认识论格局。即使发展到以黑格尔为代表的古

典哲学时期,明确 �哲学的最高目的,就在于确认思

想和经验的一致,并达到自觉的理性与存在于尚未

中的理性的和解,亦即达到理性与现实的和解� [ 8] ,

但此时人们思维的对象也已经不再是自然的对象,

而是现象之外或之上的高度抽象的本质。它将主体

思维抽离于主体自身, 另外构建了一个概念王国。

当人们运用这些概念和思想来反观现象界的时候,

就会造成一种 �混乱�和 �冲突�。佛教讲的 �惑�,

就是主体迷惑于所对之境, 从而产生的颠倒事理的

情况。尽管后现代主义极力排斥形而上学, 破除本

质。但我们现在面对的世界已不同于自然的本然状

态,而是被全面人化了的、充满了人的习以为常的世

俗社会。人若盲目地抛开本质,所带来的情况很可

能就是更加的混乱和无序。如何解决这种困境,也

许可以从先哲那里得到一些启发和灵感, 运用我们

的智慧将之融入到现代生活和文明中。

�天台宗人所讲的心是指众生的能动主体, 妄

心是经验的主体,净心则是超越的主体。� [ 9]智顗观

�一念心�的理论,就是合认识的思维主体与客观对

象为一,消解主客体之间的界限, 将观 �心�作为认

识诸法实相的途径, 使认识活动由向外的寻求探索

转向对内心世界的观照, 把主体思维作为认识的对

象。这样不但避免了知识经由外 � 内� 外的一系列

过程中所造成的混乱、偏差甚至颠倒,而且这种意识

上的自我反省,把思维主体自身作为认识对象,在运

思过程中将充满生机与活力。它不仅高扬了人的主

体精神,而且肯定了人作为思维主体的崇高地位。

当然,我们也必须看到, 智顗观 �一念心�的认

识活动的侧重点在于宗教实践的层面,它是为一定

的宗教目的服务的。但是, 如果能够提取对现代社

会文化现状有效的思想为我们所用, 那么其理论贡

献将是十分巨大的。

五、结 � 语

� � 通过对智顗理论体系中 �一念心�范畴的细致

分析,我们从 �心�所具有的能造、所造; 能知、所知

等各个层面的功能,探讨了心与万物、心与自身在本

质和认识领域上的相即关系,得出 �一念三千�即是

心物合一, �三谛圆融�则是世间真理的核心和彰

显。将�心�作为认识和实践的对象予以观照是智

顗理论思维的逻辑走向, 这种思维自我反思型的认

识方式,可以在相当程度上消解由认识主客体的分

离所带来的纠结和纷争, 因此也为解决现代社会在

认识层面上的混乱局面提供了新的理论指向。
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Abstract: Both Lao Tzu and H egel attached great im po rtance to d ia lect ics. But there is great d iffer�

ences betw een them. In H egel�s v iew, the u ltim ate goal is the ex terna lizat ion o f sub jec.t The separat ion o f

subject and object is treated as a real starting po in.t The conquest o f object and turn ing object into itself�s
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