《摩訶止觀》的實踐方法探究
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《摩訶止觀》體系龐大，是智者大師晚期對修行法門的集大成之作，書中所涉佛學基本知識眾多，本文僅就作者所關切的若干實踐方法的問題及實踐方法所關涉的教理知識作探討。下分九節。

一、三種「止觀」的知識意義之分析

《摩訶止觀》為智者門人灌頂筆錄成書，灌頂於 ＜卷一＞＜序言＞中指出智者於慧思處習得三種「大乘止觀法門」，並為整理簡述，此三種「止觀」的知識表述方式實即天台學理論表述之特殊形式，以下簡述之，並提出對於這三種「止觀」的知識意義的若干討論：

天台傳南岳三種止觀：一漸次，二不定，三圓頓。皆是大乘，俱緣實相，同名止觀。漸則初淺後深，如彼梯蹬。不定前後更互，如金剛寶置之日中。圓頓初後不二，如通者騰空。為三根性，說三法門，引三譬喻。略說竟，更廣說。
漸初亦知實相。實相難解，漸次易行。先修歸戒，翻邪向正。止火血刀，達三善道。次修禪定，止欲散網。達色無色定道。次修無漏，止三界獄，達涅槃道。次修慈悲，止於自證，達菩薩道。後修實相，止二邊偏，達常住道。是為初淺後深，漸次止觀相。
不定者，無別階位，約前漸後頓，更前更後，互淺互深，或事或理。或指世界為第一義，或指第一義為為人、對治。或息觀為止，或照止為觀。故名不定止觀。
圓頓者，初緣實相，造境即中，無不真實。繫緣法界，一念法界。一色一香，無非中道。己界及佛界、眾生界亦然。陰入皆如，無苦可捨；無明塵勞，即是菩提，無集可斷；邊邪皆中正，無道可修；生死即涅槃，無滅可證。無苦無集，故無世間；無道無滅，故無出世間。純一實相，實相外更無別法。法性寂然名止，寂而常照名觀。雖言初後，無二無別。是名圓頓止觀。（＜卷一＞）

灌頂提出之天台學的「漸次止觀」、「不定止觀」、「圓頓止觀」三種修行方法的知識系統，此三種止觀在知識的內容上，其實也是反應出了基本哲學問題意識的差別，「漸次止觀」從知識的提供上由淺入深，對於修行證果的境界由低至高，突顯了由宇宙論的進路以言說功夫的特色。「不定止觀」對於修行法門的提出，強調不限於任何特定進路，其實正是針對本體的把握，因此正是本體論進路的功夫型態。「圓頓止觀」總萬境於一，實是功夫已有成就之境界展現的狀態。

所以，三種止觀實非不同型態之止觀知識架構，而是對於止觀實踐功夫進程上針對修行主體自身的不同境界的知識呈現型態，三種止觀其實同用於一人身上。「漸次止觀」是從工夫初入至最高境界之所有階段性法門的知識意義之說明，因此當然需要在修行階次上就修行者自身不同的主體知能狀態作逐步升進的知識說明，這些不同的修證階次的知識展現即是建立在宇宙論知識的基礎上的說明，所謂宇宙論知識即是對於一切存有者的主體知能狀態作現象描述時的知識提供，現象的描述是在客觀的知識上進行的，儘其可能地舖陳現象的知識以展現修行者在主體身心知能變化的種種階次，因此我們說這種說明階次的「漸次止觀」即是由宇宙論知識以為功夫描述進路的修行知識系統。如其言：「先修歸戒達三善道───次修禪定達色無色定道───次修無漏達涅槃道───次修慈悲達菩薩道───次修實相達常住道。」所以這是一個理論上的進程，而未必是真實的修證實況記錄，真實的實踐實況是任運自在隨心而轉的，因此即進入「不定止觀」之知識架構。

「不定止觀」其實是在「漸次止觀」的知識背景上提出直接在進行修行活動的實踐者的自由運用觀點，此一自由運用之所以可能，實為當實踐者以實相為蘄向進行修證功夫時，功夫之操作實為實踐者自心之自作解脫的進程，此一進程可無言語可說，轉為止觀知識架構以為證說時實隨手取來皆可言說，唯一真實實況即是主體境界的升進歷程而已，主體有別，升進實況不一，知識描述的進程亦不依任何解說架構而進行，一切進程只以主體當下的身心狀態為進度，故言止言觀皆不依定法，故言「不定止觀」。「不定止觀」是主體的功夫活動的不依定法切實實踐的功夫實況，當功夫依循至成就境界時，那又是止觀知識架構的另一番景象，此即進入「圓頓止觀」之問題意識了。

「圓頓止觀」實是在證悟境界的狀態描寫，修證者已臻悟境圓融，觸事皆道，以其觸處皆是如法，即此如法之狀態說有止觀，實無止觀，是為「圓頓止觀」。

依上所述，為未學者說修行法要即為「漸次止觀」之知識提供，就進修者之修行狀態之描寫即「不定止觀」之依宗旨掌握而任運自在，對已證者之境界狀態描寫即「圓頓止觀」之展現無礙。故而「圓頓止觀」非修行法要，「圓頓止觀」是一已證者之境界展現，對於未證者而言，「漸次止觀」是修行法要的知識說明，是修證者由粗入細的階次進階歷程之展示架構，然而此一架構實只是一知識架構，卻尚未真正實踐修行，真修行法要者實「不定止觀」，「不定止觀」實真修證途中之進程實況，故其言：「為三根性，說三法門。」
二、「五略」教具的理論意義

《摩訶止觀》架構大分十部分，分別為「大意、釋名、體相、攝法、偏圓、方便、正修、果報、起教、旨歸」這十部分的內容在其述「大意」的＜卷一＞及＜卷二＞中即以「五略」總說《摩訶止觀》之著述目的，「目的」即「大意」。以下簡述其言，並作若干作者個人理解上的討論：

解釋者，釋十章也。初釋大意，囊括始終，冠戴初後。意緩難見，今撮為五。謂發大心，修大行，感大果，裂大網，歸大處。云何發大心？眾生昏倒，不自覺知，勸令醒悟，上求下化。云何行大行？雖復發心，望路不動，永無達期，勸牢強精進，行四種三昧。云何感大果？雖不求梵天，梵天自應。稱揚妙報，慰悅其心。云何裂大網？種種經論，開人眼目，而執此疑彼，是一非諸，聞雪謂冷，乃至聞鶴謂動。今融通經論，解結出籠。云何歸大處？法無始終，法無通塞。若知法界，法界無始終，無通塞，豁然大朗，無礙自在。生起五略顯於十廣(云云)。

第四、為通裂大網諸經論故，說是止觀者：若人善用止觀觀心，則內慧明了，通達漸頓諸教，如破微塵出大千經卷，恒沙佛法一心中曉。若欲外益眾生，逗機設教者，隨人堪任，稱彼而說。乃至成佛化物之時，或為法王，說頓漸法，或為菩薩，或為聲聞、天、魔、人、鬼十法界像，對揚發起；或為佛所問，而廣答頓漸；或扣機問佛，佛答頓漸法輪。此義至第九重當廣說，攝法中亦略示。

旨歸三德，寂靜若此，有何名字而可說示？不知何以名之，強名中道、實相、法身、非止非觀等。亦復強名一切種智、平等大慧、般若波羅蜜觀等，亦復強名首楞嚴定、大涅槃、不可思議解脫止等。當知種種相、種種說、種種神力，一一皆入祕密藏中。何等是旨歸，旨歸何處，誰是旨歸？言語道斷，心行處滅，永寂如空，是名旨歸。至第十重中，當廣說也。
智者大師自己將《摩訶止觀》中各章所述重點再度歸結為五項簡要的宗旨，謂其：「發大心、修大行、感大果、裂大網、歸大處」，簡言之，即是要求眾生應該下定決心追求佛道──「發大心」，同時認真真實修行成佛──「修大行」，從而獲得成佛的果報──「感大果」。但是在整個修證過程中對於來自經論知識的掌握理解需要有圓融無礙的智慧，要能過透過經論知識的概念紛雜而掌握要領，而不被經論所限導致成就不足──「裂大網」，最後要展現出成佛境界的以無所得為究竟的境界──「歸大處」。

這其中的第四項即「裂大網」的一項其實就是《摩訶止觀》全書真正在進行的工作，《摩訶止觀》中之所述實包羅佛教教理與修行之眾多知識，並且都經智者大師將之綜合吸納於諸種言說系統之內，使眾多經論的所說能超越文字的限制而彼此會通，這就是他所說的「裂大網」的精神。實際上佛教經論的龐大紛雜確實是人類知識文化史上的一大奇觀，但是所說雖多終究仍是實踐經驗的表達所形成的知識概念系統，知識系統是一回事，實際修證是另一回事，修證者以修證成就即可檢視一切經論所述之實況而不受個別概念系統的限制，每一套經論都會有它的問題意識、及使用概念、及主張重點，知識本身當然是一個複雜的事件，後學者因為經論中所載的不同表述脈絡而各受其限，也同時限制其它經論的義旨，這就是導致佛法教義深晦難明的原因，更是影響修行人成就境界的因素，因此智者大師要「裂大網」，要把被經論的歧異而產生的知識牢籠予以戳破，《摩訶止觀》所重建的系統中更重視多種教理知識的統一融通，及闡明彼此的關係，目的即在此。當然，此一理論工程若非有智者這般的教理修證的成就境界亦不得為之，智者事實上是在自己的智慧與證量的真實實知中而裂此大網的，智者裂諸經論之大網而建構其自己的體系，此一體系其實又是一網，但這已經是另一個問題了。

智者論於「歸大處」要旨時所要強調的重點是：在真實實證的境界中，修證者最終都要超越一切語言名相的意義，直接呈現絕對自在的般若境界，而不是在任一家經論教義系統下的特殊境界的執著，最後要歸旨在成佛境界的圓融自在中。

三、「六即佛」說的理論意義

智者於《摩訶止觀》＜卷一＞「大意章」之「五略」之第一項「發大心」中提出「六即佛說」，「六即佛」說即對眾生成佛之事業，作了成佛進程的理論與實踐的階次說明。此六即為：「理即、名字即、觀行即、相似即、分真即、究竟即」以下即簡述之，並進行作者的討論：

為此事故，須知六即。謂理即，名字即，觀行即，相似即，分真即，究竟即。此六即者，始凡終聖。始凡故除疑怯。終聖故除慢大(云云)。理即者，一念心即如來藏理，如故即空，藏故即假，理故即中，三智一心中具，不可思議，如上說三諦一諦，非三非一。一色一香，一切法，一切心，亦復如是，是名理即是菩提心。亦是理即止觀，即寂名止，即照名觀。名字即者，理雖即是，日用不知，以未聞三諦，全不識佛法，如牛羊眼不解方隅。或從知識，或從經卷，聞上所說，一實菩提，於名字中，通達解了，知一切法皆是佛法，是為名字即菩提。亦是名字止觀。若未聞時，處處馳求，既得聞已，攀覓心息名止；但信法性，不信其諸名為觀。觀行即是者，若但聞名口說，如蟲食木偶得成字，是蟲不知是字非字，既不通達，寧是菩提？必須心觀明了，理慧相應，所行如所言，所言如所行。《華首》云：「言說多不行，我不以言說，但心行菩提。」此心口相應，是觀行菩提。《釋論》四句，評聞慧具足，如眼得日，照了無僻。觀行亦如是，雖未契理，觀心不息，如《首楞嚴》中射的喻。是名觀行菩提，亦名觀行止觀。恒作此想名觀，餘想息名止云云。相似即是菩提者，以其逾觀逾明，逾止逾寂，如勤射鄰的，名相似觀慧。一切世間治生產業，不相違背，所有思想籌量，皆是先佛經中所說，如六根清淨中說。圓伏無明名止，似中道慧名觀(云云)。分真即者，因相似觀力，入銅輪位，初破無明見佛性，開寶藏顯真如。名發心住。乃至等覺，無明微薄，智慧轉著，如從初日至十四日，月光垂圓闇垂盡。若人應以佛身得度者，即八相成道。應以九法界身得度者，以普門示現。如經廣說，是名分真菩提。亦名分真止觀，分真智斷。究竟即菩提者，等覺一轉，入於妙覺，智光圓滿，不復可增，名菩提果。大涅槃斷，更無可斷，名果果。等覺不通，唯佛能通。過荼無道可說，故名究竟菩提，亦名究竟止觀。

「理即」與言「一切眾生皆有佛性」義實一致，是眾生皆可成佛的本體宇宙論的知識根據與保證。「名字即」是人存有者對於佛法的理論與實踐的知識的認識，對於「成佛事業」的所有觀念的知曉，因僅僅是觀念上的知曉故而對於眾生而言亦只是在名字上識知佛道，而非在現實上已成佛道。「觀行即」「相似即」「分真即」「究竟即」是連續的四個修證階段，「觀行即」強調知識之外必須實踐，這也是一個重要的觀念，這就使得佛法教義不會只是一套與己無關的外在的知識概念系統，同時永遠無法將其證實為真，一但行者能開始實踐，則一切經驗中的實效即會真實呈現，並且是有明確的階次可為說明，如「相似即」「分真即」之境界陳述者。作者以為，「六即說」的觀念中實即「理即」與「觀行即」兩個概念中所要強調的重點是最有理論與實踐的重要性的，前者即「眾生皆有佛性」之說之強調，後者即「學佛必須要實踐」的強調。至於「名字即」只是將所有佛教經論教義的知識系統同合起來給予一個名字叫做「名字即」，其實無所說於佛教教義的整體。而「相似即」及「分真即」只是把原有的成佛歷程中的階次系統另外歸分為此兩階而已，此在知識上實無新說。「究竟即」即「成佛境」，在知識上亦無新說。可謂「六即佛」說實是對「眾生與佛之關係」而作的關係歸類，並未增加傳統教義的新知識，而是在傳統知識中以「眾生與佛關係」為議題再作重構式陳述。

四、四種三昧的哲學問題分析

智者大師於《摩訶止觀》＜卷二＞「五略」之第二項「修大行」的實踐方法中提出「四種三昧」的知識體系，以下即簡述其言，並作若干義理理解之討論：

二、勸進四種三昧入菩薩位，說是止觀者：夫欲登妙位，非行不階。善解鑽搖，醍醐可獲。《法華》云：「又見佛子修種種行以求佛道。

」行法眾多，略言其四：一、常坐，二、常行，三、半行半坐，四、非行非坐。通稱三昧者，調直定也。《大論》云：「善心一處住不動，是名三昧。」」法界是一處，正觀能住不動，四行為緣觀心，藉緣調直。故稱三昧也。
對於修行法要的知識，智者大師另以「常坐三昧、常行三昧、半行半坐三昧、非行非坐三昧」四種三昧再作解說，其實也就是佛教功夫理論的全體了。其中前三項是以身體行坐的形式而作出區分，但是就修行的身口意三業而言，作者以為，除了身儀的要求有別之外，口意的要求其實沒有定規，亦無須定執。而實際上，身儀的要求亦非一絕對的形式，故而或坐、或行、或半坐半行、或非坐非行，此說實已說明坐與行之身儀只是修行的形式，終極來說是沒有定規的。雖然理論上是如此，但在實際修證活動中，卻是需要一個身儀的形式以為意志鍛鍊的管道，或九十日一坐或九十日一行，都是藉由身儀的鍛鍊而強化意志的力量，從而使得修證的效果得以出現。身儀的鍛鍊是為要對抗業力的習性的，眾生無始以來多造種種業，各業紛呈干擾心性與修行，如果光憑心性功夫以為修證之途，則或因機緣不夠多，或因念頭不敏銳，以致錯失諸種刻期致勝的效果，不如直接以坐禪、經行等法進行鍛鍊，在身儀形式的強力要求中同時進行心性的鍛鍊，如此便是修行法要可有功效之實際所在。

五、觀惡修法與性惡論的理論意義

智者大師在《摩訶止觀》＜卷二＞之「五略」之第二「修大行」中談到「非行非坐三昧」的時候，因為此一法門自由度高，故而需對惡事亦有面對，要求眾生即於惡事中行佛道，這使得天台宗後來發展出佛不斷性惡之說，此處我們將從智者對於即在惡事中行佛道的知識意義予以釐清，以為天台性惡說之可能性及真正意義作說明。以下先簡述其文：

三、以隨自意，歷諸惡事者。夫善惡無定，如諸蔽為惡，事度為善，人天報盡，還墮三塗，已復是惡。何以故？蔽、度俱非動出，體皆是惡。二乘出苦，名之為善。二乘雖善但能自度，非善人相。《大論》云：「寧起惡癩野干心，不生聲聞辟支佛意。」當知生死、涅槃，俱復是惡。六度菩薩，慈悲兼濟，此乃稱善。雖能兼濟，如毒器貯食，食則殺人，已復是惡。三乘同斷，此乃稱好，而不見別理，還屬二邊。無明未吐，已復是惡。別教為善，雖見別理，猶帶方便，不能稱理。
《大經》云：「自此之前，我等皆名邪見人也。」邪豈非惡？唯圓法名為善。善順實相名為道，背實相名非道。若達諸惡非惡，皆是實相，即行於非道，通達佛道。若於佛道生著，不消甘露，道成非道。如此論善惡，其義則通。
如是觀時，於塵無受者，於緣無作者，而於塵受根緣，雙照分明。幻化與空、及以法性，不相妨礙。所以者何？若蔽礙法性，法性應破壞；若法性礙蔽，蔽應不得起。當知蔽即法性，蔽起即法性起，蔽息即法性息。

《無行經》云：「貪欲即是道，恚癡亦如是。如是三法中，具一切佛法。若人離貪欲，而更求菩提，譬如天與地。」貪欲即菩提，《淨名》云：「行於非道，通達佛道。」一切眾生，即菩提相，不可復得；即涅槃相，不可復滅。為增上慢，說離婬怒癡，名為解脫。無增上慢者，說婬怒癡性，即是解脫。一切塵勞，是如來種。山海色味，無二無別。即觀諸惡不可思議理也。

佛說貪欲即是道者，佛見機宜，知一種眾生，底下薄福，決不能於善中修道。若任其罪流轉無已，令於貪欲修習止觀，極不得止，故作此說。

若有眾生不宜於惡修止觀者，佛說諸善，名之為道。佛具二說。汝今云何呵善就惡？若其然者，汝則勝佛，公於佛前，灼然違反。復次，時節難起，王事所拘，不得修善，令於惡中而習止觀。汝今無難無拘，何意純用乳藥，毒他慧命？

復次，夷險兩路皆有能通，為難從險，善惡俱通，審機入蔽。汝棄善專惡，能通達非道，何不蹈躡水火，穿逾山壁？世間險路尚不能通，何況行惡而會正道，豈可得乎？
以上文字，義旨已明，以下展開相關哲學問題之討論，其中之核心問題即是：佛教是「性惡論」嗎？這涉及對於善惡概念的定義，如果以成佛境為絕對圓融清淨的境界來說的話，那麼一切未成佛的眾生其實都在染境之中，都可以「陰界入」觀察其存有狀態，即觀察其多生多世的一切善惡業染，因其皆有染，故亦可說為惡，即一切眾生除佛境界之外皆為「性惡」。但是大乘佛法又主張「一切眾生皆有佛性」，《大乘起信論》又以「真如、生滅」二門說一切眾生的生命歷程，此亦即謂真如實相實亦眾生本來所具，因此眾生皆具成佛之可能，因此佛教「人性論」又必須是「性善論」的。如此一來，我們必須這樣理解佛教「人性論」中的善惡問題，即眾生在成佛位時，就其「陰界入」結構中必然是在無明業染中的不同程度的惡性之中，但是他又始終具有真如實相或曰本具之佛性，作為其得成佛之可能性，此一說法對照於現實情況而言實極清晰且合理。因此可說眾生皆具有「惡業質素」也都具有「本善佛性」，此是生命實況，於是佛教修行法門就要追求去惡從善的方法，使「陰界入」中的惡業所染逐步化消，化消即解脫，化消淨盡即成佛。四聖諦中的「有漏皆苦」實即皆惡，因惡而苦，故需修證，因知集，而行道，而入滅。入滅即涅槃即成佛境，此議引申大小乘成佛境意義之歧異，此是另外的問題，暫不多論。

就眾生「陰界入」中有惡染而言，要說這是「性惡」那也只是語言約定的說法而已。此暫不論。智者於《摩訶止觀》中所要強調的是眾生需即於惡事中修善道，此事實可說，一切眾生修善之行為都是在「陰界入」有惡染的情境中的行為，同時修善的機緣也更是即在業染的處境中，所以即在行惡事之時當下知其為惡而去惡從善。有惡可知而去惡行善即是修證之真實實況，否則恐亦無善可修，故曰「即貪欲而成佛道」。這是就眾生說。若就佛說，佛欲救渡眾生，需對眾生之惡明白了然，此是一認知能力中事，此非佛在行惡，更非佛性有惡。又或佛在接近眾生惡行之事中而觀機伺教導惡為善，與眾生雜處，以眾生身化身示現，因此佛有顯現雜染相的本性能力，此亦非佛在行惡，更非佛具性惡，只是佛有能力現雜染相而導化惡境中之眾生。可謂佛不斷救渡眾生之願力，卻不可謂佛不斷性惡。佛即清淨法身體，可有報化多身以行因緣，豈可為佛有性惡之具，此實概念混亂的說法。

此外，眾生有惡，卻要求行善，雖在雜染濁世中當機導善，亦不得謂其所染之事即是善道，更不得即鼓勵所染之事之為可行，所染之事只尚未淨化，但另有機緣在，故仍耽著於其事之中而已，但在可導善去惡的其它機緣中即需力求證道。因此「即貪欲即佛道」並非貪欲行是佛道，而是就在貪欲行的當下見其為貪欲而即制止之而去惡從善而行佛道才是正道。因此佛與惡事的真正關係實為以下三項：「勸請為惡之人修行佛法、接近為惡眾生勸請修行、對於惡行惡事如實理解」。故而佛始終非「性惡」本具者，至於眾生則為具成佛本性，卻實處惡染積聚之因緣中者。

六、十乘觀法之觀「十境」的哲學問題分析

　　智者大師在對於以往佛教眾多經論的知識系統作出各種分析重組之後，他也在第七章「正修止觀」章中提出了他自己的修行經驗的知識整理，此即是「十境」，此「十境」是修行歷程中將遍歷之諸事，對於實修者而言實為最真實的經驗知識的提供。以下先簡述其文字：

開止觀為十：一、陰界入，二、煩惱，三、病患，四、業相，五、魔事，六、禪定，七、諸見，八、增上慢，九、二乘，十、菩薩。此十境，通能覆障。

陰在初者二義：一、現前，二、依經。《大品》云：「聲聞人依四念處行道，菩薩初觀色乃至一切種智。」章章皆爾，故不違經。又行人受身，誰不陰入？重擔現前，是故初觀。後發異相，別為次耳。

夫五陰與四大合，若不照察，不覺紛馳。如閉舟順水，寧知奔迸？若其迴泝，始覺馳流。既觀陰果，則動煩惱因。故次五陰而論四分(大)也。

四大是身病，三毒是心病，以其等故，情中不覺。今大分俱觀，衝擊脈藏，故四蛇偏起，致有患生。

無量諸業不可稱計，散善微弱不能令動。今修止觀，健病不虧，動生死輪，或善萌故動，惡壞故動。善示受報故動，惡來責報故動。故次病說業也。

以惡動故惡欲滅，善動故善欲生。魔遽出境，作諸留難，或壞其道。故次業說魔。

若過魔事，則功德生，或過去習因，或現在行力，諸禪競起，或味或淨，或橫或豎。故次魔說禪。

禪有觀支，因生邪慧，逸觀於法，僻起諸倒，邪辯猛利。故次禪說見。

若識見為非，息其妄著貪瞋，利鈍二俱不起。無智者謂證涅槃，小乘亦有橫計四禪為四果，大乘亦有魔來與記，並是未得謂得，增上慢人。故次見說慢。


見慢既靜，先世小習因靜而生，身子捨眼即其事也。《大品》云：「恒沙菩薩發大心，若一若二入菩薩位，多墮二乘。」故次慢說二乘。

若憶本願，故不墮空者諸方便道，菩薩境界即起也。《大品》云：有菩薩不久行六波羅蜜，若聞深法，即起誹謗，墮泯犁中。此是六度菩薩耳。通教方便位亦有謗義，入真道不謗也。別教初心知有深法，是則不謗。此等悉是諸權善根，故次二乘後說也。

此十種境，始自凡夫正報，終至聖人方便。

陰入一境，常自現前，若發不發，恒得為觀。餘九境，發可為觀，不發何所觀？又八境去正道遠，深加防護得歸正轍；二境去正道近，至此位時不慮無觀，薄修即正。（＜卷五＞）
此「十境」實是具體功夫進程中將真實發生之種種歷程，主體自身在行各種止觀三昧之功夫進程時，將有具體經驗中的各種挑戰、各種困境的產生，這是真實實踐中的知識，智者大師將之析為「十境」以逐一介說。作者以為，此一部份即是《摩訶止觀》中最為珍貴的知識，因為這一部分的知識除了是經典有據之外，更且是智者大師親身經歷的修證知識，更重要的是，實踐經驗的知識是一切佛教理論的真實依據，是一切佛教理論之所以成立的最終保證，同時也是使得修行者依經驗知識所述之歷程而在實修中謹慎應對而終能成功的實質憑仗。

此「十境」實為所觀之境，是任一種修行法門在實際操作過程中實修者觀察於自己身心狀態變化歷程的十種實有境界，分別為：「陰界入、煩惱、病患、業相、魔事、禪定、諸見、增上慢、二乘、菩薩」。
觀「陰界入」是傳統唯識學的基本知識，一切眾生以「陰界入」而成其業力質具，「陰界入」是分析一切有情眾生的存在實況的基本分析架構，觀「陰界入」清析之後則對於修證活動便有助益，有情眾生如果識覺圓明，則從一「陰界入」即知己身之所有業染因緣，以及可能的修證歷程，及最終證悟的境界。但是仍在修行歷程中的眾生卻無此能力，因此依修行歷程遍觀以下諸境這才是最真實有據的修行經驗。

觀「煩惱」境當然是修行過程中最容易發生的經驗，「眾生皆苦」即為眾生皆有煩惱，有已經直接衝擊身心的煩惱，有經觀「陰界入」而知己過之煩惱，種種煩惱即是眾生有過之明證，即是過去生生世世因無明之欲而造業的結果所致，業以惡事向己侵逼則有煩惱，有煩惱則應知其所緣，去欲對治，不可更有惡欲而更加重業力，如此則煩惱終不可斷。然眾生幸遇佛法智慧或可去欲斷惡，若非，則恐以仇恨嗔怒心更造新業，因此去煩惱之方法亦須講究，如此才有層層轉進的結果。

觀「病患」境，是就著修行過程中以心法之鍛鍊產生色法之影響而有實知的歷程，色法因心法之改變而受衝擊而致色法亦隨而改變，改變過程中對修行者而言即為以「病患境」顯現。這是一個在修行經驗中的真實事件，理論的重點即在清楚指出佛教世界觀中的身心一體的客觀知識，身心實為一體同構的結構體，彼此互動影響，身體結構狀態反應心理染淨狀態，心理染淨程度因修行而有所改變之時，身體強弱狀態即相應地反映出來，這一個改變的過程即是患病的現象，因此修行一定伴隨治病，病痛的對治亦是修行的階次，因此所有修行者應以正面積極的態度面對病患，治病患如同治心亦是修行境界的課題。

觀「業相」境是修行功力更加強化後才能得見的境界，修行者若非牽動更大的身心諸業的勢力實不易覺察，或一般人沒有佛教因果業力觀念者則更無法理解，只有修行者在細微的事件流動過程中的順逆諸境進行察伺，才可以自己覺知自己的宿世業力在現實修行經驗中的助力與阻力因緣，有助力無須喜樂，有阻力無須怨懟，一切已經是業力顯現的結果，對於當下的境界提升沒有關係，修行者只有活在當下提昇境界才是修行的唯一真義。所以業力的牽引不得作為障道的藉口，業力是一最公平的力量，業力不是他人所施逼的惡行，也不是他人所施予的恩惠，業力是自己所造作的因緣，雖然它可能顯現為他人的阻撓、侵凌、觀愛、護持等等，但是修行者如能以「業相境」細觀之、伺察之，實皆是自己的造業所致，以業相境觀修行歷程，修行者將能知業感業、心平氣和、勇猛精進。

觀「魔事」境是修行者主體的改變已經牽動整個客觀世界的染境因緣時所會發生的干擾事件，修行主體自己的身心實況實又與整體世界的所有眾生及國土同其一體，因此個別修行者的自我清淨的事件實有澄清法界的作用，法界受到澄清時法界中的種種眾生即受撼動，所謂魔事干擾實指明確的外力的反抗，此事已非修行者自己的業力的緣故，而是法界中其它眾生的業力遷染的結果，眾生皆因習性而慣常地堅持執著，今修行者以自己的證量將澄清世間種種暗惡之行徑時，其它眾生的習性活動即受撼動而致不能繼續執著於原有的習性生活結構之中，因此便以種種方式干擾修行者的修行活動，只要修行者放棄改變自己的修行實踐，那麼諸外力因緣即無須因受牽動而跟著改變，此即魔事發生的原因，魔事即為阻擾修行者因自證量而清法界的巨大力量，魔事的出現亦正顯示修行者的動能更加強大，但是魔事的干擾力量卻也非比尋常，因此將對修行者產生更大的誘惑，這又是更為細微的心念意志控制的考驗，可謂境界愈高考驗愈烈，通常一般凡夫即在此處就會墮道，這是因為外力誘引力量確實發生作用的結果，魔事以惡力相向則壞人行善氣勢，魔事以利愛誘引時則亂人向道心誠，凡夫不知以為福報，盡情享受人間欲樂之時殊不知正為魔事干擾的結果。因此於「魔事」境觀境起修，實為更嚴峻的修行考驗。

接下來觀「禪定、諸見、增上慢、二乘、菩薩」諸境，實為真有實證之佛教修行中人將經歷的諸種階次及其困境，階次以成就為說，亦得以困境為說，「禪定」以後之「二乘」、「菩薩」皆為成就，但是過程中自亦有其困境，「諸見」及「增上慢」即是困境的顯現，此二境修行者不易察知，若能察知即已通過一境界階次。

七、「一念三千」之世界結構圖示問題

智者大師於《摩訶止觀》＜卷五＞談「十乘觀法」之「觀不思義境」中提出「一念三千」的哲學觀念，「一念三千」實是要談在修行法門中的「止觀」方法，是一個主體的修行境界的觀法，但在多數研究天台學的作品中，都會直接將之當作天台學的「形上學」「世界觀」，因此「三千世界」成了天台學為佛教所提出的一個世界圖式。然而作者以為它並非世界結構圖式，「三千世界」是由「十法界」、「三世間」、「十如是」所構成，若要說及世界結構圖式，則「十法界」即是，「十法界」正是十個層次不同的世界圖式，「三世間」則不是，「十如是」亦非世界結構概念。以下先引述「十法界」文再分別進行討論：

一、觀心是不可思議境者，此境難說。先明思議境，令不思議境易顯。

思議法者，小乘亦說心生一切法，謂六道因果、三界輪環。若去凡欣聖，則棄下上出，灰身滅智，乃是有作四諦，蓋思議法也。

大乘亦明心生一切法，謂十法界也。若觀心是有，有善有惡。惡則三品：三途因果也；善則三品：脩羅、人、天因果。觀此六品無常生滅，能觀之心亦念念不住。又能觀所觀，悉是緣生，緣生即空，並是二乘因果法也。

若觀此空有墮落二邊，沈空滯有，而起大慈悲，入假化物，實無身假作身、實無空假說空而化導之，即菩薩因果法也。

觀此法能度所度，皆是中道實相之法，畢竟清淨，誰善誰惡，誰有誰無，誰度誰不度，一切法悉如是，是佛因果法也。此之十法，邐迆淺深，皆從心出，雖是大乘無量四諦所攝，猶是思議之境，非今止觀所觀也。

不可思議境者，如《華嚴》云：「心如工畫師，造種種五陰，一切世間中，莫不從心造。」種種五陰者，如前十法界五陰也。法界者三義，十數是能依，法界是所依，能所合稱，故言十法界。又此十法各各因各各果，不相混濫，故言十法界。又此十法一一當體，皆是法界，故言十時界(云云)。（＜卷五上＞）

「十法界」互具之說對修行中的人存有者是極具意義的，它呈現了對於任何一位存有者的當下存在處境的上下轉進的可能性，即在其一念心動之當下，他的生命積聚的歷程即已趣向了不同的法界的境界，因此即在人存有者的生活世界中，各種法界的存有者的生命姿態都同時顯現，多采多姿，供人品味及升降自己，生命即在現世間趣向或染或淨的進程中，由於眾生念念不斷，因此這一個升降的進程就永不止息，因此現實生活中的任何動機心思就必須十分警覺，貪欲即畜生，傲慢即阿修羅，惡念即惡鬼，兇殘即地獄。豈可不慎。

以下簡述「三世間」文：

十法界通稱陰入界，其實不同：三途是有漏惡陰界入，三善是有漏善陰界入，二乘是無漏陰界入，菩薩是亦有漏亦無漏陰界入，佛是非有漏非無漏陰界入。

《釋論》云：「法無上者涅槃是，即非有漏非無漏法也。」《無量義經》云：「佛無諸大陰界入者，無前九陰界入也。」今言有者，有涅槃常住陰界入也。《大經》云：「因滅無常色獲得常色，受想行識亦復如是。」常樂重沓即積聚義，慈悲覆蓋即陰義。

以十種陰界不同故，故名五陰世間也。

攬五陰通稱眾生，眾生不同：攬三途陰，罪苦眾生；攬人天陰，受樂眾生；攬無漏陰，真聖眾生；攬慈悲陰，大士眾生；攬常住陰，尊極眾生。

《大論》云：「眾生無上者佛是，豈與凡下同？《大經》云：「歌羅邏時名字異，乃至老時名字異；芽時名字異，乃至果時名字亦異。」

直約一期十時差別，況十界眾生寧得不異？故名眾生世間也。

十種所居通稱國土世間者；地獄依赤鐵住，畜生依地水空住，修羅依海畔海底住，人依地住，天依宮殿住，六度菩薩同人依地住，通教菩薩惑未盡同人天依住，斷惑盡者依方便土住，別圓菩薩惑未盡者同人天方便等住，斷惑盡者依實報土住，如來依常寂光土住。

《仁王經》云：「三賢十聖住果報，唯佛一人居淨土。」土土不同，故名國土世間也。


此三十種世間悉從心造。（＜卷五上＞）
「三世間」實是世間之三種認識角度，要說「世間」即是一宇宙論的問題意識之言說，就宇宙論問題意識說「世間」時，「世間」之中即有「客觀世界」之物質結構之知識項目，也有「存有者」類別之知識項目，也有「存有者」之知能之知識項目。「陰界入」本就是就著「存有者」而說及其知能狀態的，「眾生」即存有者，其有種種類別，即說著諸「法界」而說的各種存有者類別，「國土」即說諸法界之物質結構狀態，所以「三世間」實是就著「十法界」說其物質結構狀態的「國土世間」，就著存有者類別說其存處於何種法界中的「眾生世間」，就著諸法界之個別存有者說其生命知能狀態的「五蘊世間」，「五蘊」展開來即是「陰界入」。所以「三世間」並非客觀的三個不同的宇宙論意義的「世界」，而是對於十種不同的「世界」分說其中之「國土意義」、「眾生意義」、及「五蘊意義」之各為何者。

以下引「十如是」文：

又十種五陰，一一各具十法，謂如是相、性、體、力

、作、因、緣、果、報、本末究竟等。先總釋，後隨類釋。總釋者，

夫相以據外，覽而可別。《釋論》云：「易知故名為相。」如水火相異，則易可知；如人面色具諸休否，覽外相即知其內。昔孫、劉相顯，曹公相隱，相者舉聲大哭，四海三分，百姓荼毒。若言有相，闇者不知；若言無相，占者洞解；當隨善相者，信人面外具一切相也。心亦如是，具一切相。眾生相隱，彌勒相顯，如來善知，故遠近皆記。不善觀者，不信心具一切相。當隨如實觀者，信心具一切相也。

如是性者，性以據內，總有三義：一不改名性，《無行經》稱不動性，性即不改義也。又性名性分，種類之義分分不同，各各不可改。又性是實性，實性即理性，極實無過，即佛性異名耳。不動性扶空，種性扶假，實性扶中。今明內性不可改，如竹中火性，雖不可見不得言無，燧、人、乾草，遍燒一切。心亦如是，具一切五陰性，雖不可見，不得言無。以智眼觀，具一切性。

如是體者，主質故名體。此十法界陰，俱用色心為體質也。

如是力者，堪任力用也。如王力士，千萬技能，病故謂無，病差有用。心亦如是，具有諸力，煩惱病故，不能運動。如實觀之，具一切力。

如是作者，運為建立名作，若離心者，更無所作，故知心具一切作也。

如是因者，招果為因，亦名為業，十法界業起自於心，但使有心，諸業具足，故名如是因也。


如是緣者，緣名緣由，助業皆是緣義，無明愛等，能潤於業，即心為緣也。

如是果者，剋獲為果，習因習讀於前，習果剋獲於後，故言如是果也。

如是報者，酬因曰報，習因習果，通名為因，牽後世報，此報酬於因也。

如是本末究竟等者，相為本，報為末，本末悉從緣生，緣生故空，本末皆空，此就空為等也。又相但有字，報亦但有字，悉假施設，此就假名為等。又本末互相表幟，覽初相，表後報，睹後報，知本相，如見施知富，見富知施，初後相在，此就假論等也。又相無相，無相而相，非相非無相；報無報，無報而報，非報非無報，一一皆入如實之際，此就中論等也。（＜卷五上＞）

「十如是」是就著有情眾生之在於一特定存在處境中的情態所作的生命資訊的解析。「十如是」本非明確的印度佛學的知識範疇，它是鳩摩羅什譯經時的構作而經智者大師的提取而為知識的範疇
，它的知識的基礎仍是因緣果報的觀念，是佛教教義中對於存有者的存在處境的認識理解的架構，由因緣果報而更展開之十個介說範疇。「一念三千」是一念中具之三千，因此「十如是」作為一念中具的意義仍是一念中的生命資訊的解析架構。分析存有者以「五蘊」說，若為分析存有者的當下狀態則更析分為「十如是」說，所以「十如是」亦非宇宙論問題意識裏的外在客觀世界

此外亦值得一提的是，「十如是」中對於「相」的解說部分，智者大師將眾生於「相」中所透露的生命資訊與「人相學」作了結合的肯定，這就使得「人相學」在佛教哲學中取得了知識根據，這是具有重要的理論意義的。向來命相數術之學在儒道哲學中都難以找到理論掛搭的基地，反而是在重視生命資訊的佛教哲學體系中獲得理論的根據。

八、「一念三千」之「不思議境界」問題
介爾一念即具三千，此經驗之真實耶虛妄耶？智者大師屢屢強調「一念三千」作為一種修行止觀的教法，是一「不思議境」。此是何義？以下先簡述其文，隨後再進行解說：

夫一心具十法界，一法界又具十法界、百法界，一界具三十種世間，百法界即具三千種世間。此三千在一念心，若無心而已，介爾有心，即具三千。亦不言一心在前，一切法在後；亦不言一切法在前，一心在後。

既橫從四句生三千法不可得者，應從一念心滅生三千法耶？心滅尚不能生一法，云何能生三千法耶？若從心亦滅亦不滅生三千法者，亦滅亦不滅其性相違，猶如水火二俱不立，云何能生三千法耶？若謂心非滅非不滅生三千法者，非滅非不滅，非能非所，云何能所生三千法耶？亦縱亦橫求三千法不可得，非縱非橫求三千法亦不可得，言語道斷，心行處滅，故名不可思議境。《大經》云：「生生不可說，生不生不可說，不生生不可說，不生不生不可說。」即此義也。當知第一義中，一法不可得，況三千法；世諦中，一心尚具無量法，況三千耶？（＜卷五上＞）

若得此意，俱不可說俱可說。若隨便宜者，應言無明法法性，生一切法。如眠法法心，則有一切夢事。心與緣合，則三種世間、三千相性，皆從心起。一性雖少而不無，無明雖多而不有。何者？指一為多，多非多；指多為一，一非少；故名此心為不思議境也。

若法性、無明合有一切法，陰界入等，即是俗諦。一切界入是一法界，即是真諦。非一非一切，即是中道第一義諦。如是遍歷一切法，無非不思議三諦(云云)。

若一法一切法，即是因緣所生法，是為假名，假觀也。若一切法即一法，我說即是空，空觀也。若非一非一切者，即是中道觀。一空一切空，無假中而不空。總空觀也。一假一切假，無空中而不假，總假觀也。一中一切中，無空假而不中，總中觀也。即《中論》所說不可思議一心三觀，歷一切法亦如是。（＜卷五上＞）

首先，我們先作概念確定，「不思議」是不應思議？還是非關思議？其實這要從兩方面說，從功夫上說是不應思議，從境界上說是非關思議。智者大師於介紹三千法時先說了三千法是可思議法，從而展開知識上的舖陳，於是介爾一心即具三千，此事實為提醒修行者萬法唯心，一切心念造作影響深遠，業力牽染無遠弗屆，眾生心識是於一大法界中互動牽流的主體，所以唯務修心才是實法。至於就三千法的知識界說而言，它是一個動態的本體宇宙論的說法，其實不是一個客觀的世界圖式，而是主體的心識所顯現的主體自己的心識世界，這個心識世界的知識提示目的是為了作為修證活動的知識背景，而由於它是主觀的心識世界，因此在修證活動中它將不能作為執定的世界圖式，它反而應該被捨離解消至於「不思議境」中。

「三千」可收可放，唯心是依，多不多還可以再多，少不少還應該更少，故而是「不思議境」。所以從「功夫」說時，三千世界的知識背景並不作用，作用的是心具萬法的心識淨化的功夫，心識淨化活動中是以蘄向空境為目的的功夫，因此是不可以思議，不應該思議，不得進行思議的知識性活動，否則在思議性的活動中一切情識牽染將復造作，因而失去清淨效果。

若就「境界」說，「不思議」之所以是「不思議」是因為「不思議境」實即「佛境界」，「佛境界」之所以是「不思議之境界」實因「佛境界」是以「空觀」為意境，以「空」為境界即「無思議之境界」，「空」已不可說，「空」已非關言說，「空」即「實相」自身，「空」即「成佛者境界」之如如展現之全體，故無可言說，無可思議，非關思議。

九、「四悉檀說」的理論意義

智者於說「一念三千」法門之後亦提出「四悉檀」教法，再度闡釋心與世界的關係，以下先簡引其文：

謂四悉檀因緣也，雖四句冥寂，慈悲憐愍於無名相中，假名相說。或作世界，說心具一切法，聞者歡喜，如言三界無別法，唯是一心造，即其文也。或說緣生一切法，聞者歡喜，如言五欲令人墮惡道，善知識者是大因緣，所謂化導令得見佛，即其文也。或言因緣共生一切法，聞者歡喜，如言水銀和真金能塗諸色像，即其文也。或言離生一切法，聞者歡喜，如言十二因緣非佛作，非天、人、修羅作，其性自爾，即其文也。此四句即世界悉檀，說心生三千一切法也。
云何為人悉檀？如言佛法如海，唯信能入，信則道源功德母，一切善法由之生，汝但發三菩提心，是則出家禁戒具足，聞者生信，即其文也。或說緣生一切法，如言若不值佛，當於無量劫墮地獄苦，以見佛故，得無根信，如從伊蘭出生栴檀，聞者生信，或說合生一切法，如言心水澄清，珠相自現，慈善根力，見如此事，聞者生信，即其文也。或說離生一切法，如言非內觀得是智慧，乃至非內外觀得是智慧，若有住著先尼梵志小信尚不可得，況捨邪入正，聞者生信？即其文也。是為為人悉檀，四句說心生三千一切法也。
云何對治悉檀？說心治一切惡，如言得一心者，萬邪滅矣，即其文也。或說緣治一切惡，如說得聞無上大慧明，心定如地不可動，即其文也。或說因緣和合治一切惡，如言一分從思生，一分從師得，即其文也。或說離治一切惡，我坐道場時，不得一切法，空拳誑小兒，誘度於一切，即其文也。是為對治悉檀，心破一切惡。
云何第一義悉檀？心得見理如言心開意解，豁然得道。或說緣能見理，如言須臾聞之，即得究竟三菩提。或說因緣和合得道如快馬見鞭影，即得正路。或說離能見理，如言無所得即是得已，是得無所得。是名第一義四句見理，何況心生三千法耶？佛旨盡淨，不在因緣共離，即世諦是第一義也。又四句俱皆可說，說因亦是，緣亦是，共亦是，離亦是。若為盲人說乳，若貝、若粖、若雪、若鶴，盲聞諸說即得解乳，即世諦是第一義諦。（＜卷五上＞）
說「悉檀」實即說「教法」，是佛為廣度眾生提出的普遍性的修行法要，「教法」者則是從理論到實踐皆涵攝在內的義理，以下討論的重點不在「悉檀」概念而在以「悉檀」分為四項而說的理論意義。首先，「四悉檀」為：「世界悉檀」「為人悉檀」「對治悉檀」「第一義悉檀」，其中每一個「悉檀」都以「自心、因緣、自心與因緣合、自心與因緣離」的四句式的言說種進路而說各種修行的知識結構。如果這四種主張各異的句式都是實相真理的顯現，也都是修行所據的法門，那麼這是不是矛盾呢？依智者之意就是這是不矛盾的，這其實就是修行者在面對本體功夫的終極蘄向上因主體的知能染淨境界之差異而得有的不同境界的認識觀點並據以為修行的依據。自心與世界的關係是一個修行的外部認識，終極的認識終究都是般若空觀一相而已，關係只是一個說法，是一個導向修行的知識提點，提點主體的意志推動的念頭，念頭指向都仍是修行佛道的事業，因此心、緣、合、離四路命題只是知識的表面形象，藉由四句的任何一句以適應任何層次的眾生心識而教導修行，眾生在某一句式中有一種心識知能染淨的程度，進行了這一程度的修行之後認識的境界自然會上揚，然後就可能跳上另一層次的認識句式中繼續其修證的活動，因此四句雖皆不同卻皆可用，但是一眾生之一當下應只在一句式中可領會，此亦智者大師所希望的直截修行之要求，並祈以圓融智慧而調適上遂，此「悉壇」四句式的知識意義問題之解析。

其次，「悉檀」以「世界悉檀」「為人悉檀」「對治悉檀」「第一義悉檀」之析分為四的內容，實際上也就是幾種不同的基本哲學問題的言說進路，每一「悉檀」本身內部的四句式之差異是對於修行者認識境界的實質差異的析分，而「四悉檀」的四種進路本身卻是「教法」的不同進路，亦即談論修行知識的不同角度，進路雖有不同，知識卻是相同的，宗旨也是相同的。以下即將這四種知識言說角度所依據的問題意識予以闡明。其中，「世界悉檀」是「本體宇宙論」地說﹔「為人悉檀」是就著「人性論」地說﹔「對治悉檀」是就著「功夫論」地說﹔「第一義悉檀」是就著「境界論」地說。

「四悉檀」各四句式共十六句式，每一句式皆是作為提點修行的知識說明，「世界悉檀」中的四句式是從世界是心所造、亦緣所造、亦心緣共造、亦離心緣而有此世界之三千法者，結論都是提供修行者去進行佛道修練，但是知識的重點都是落在三千世界之諸法之如何而造之事上作說明的，所以我們說「世界悉檀」是從「本體宇宙論」的基本哲學問題意識上去整理四句式的知識命題從而作為修行要求的知識依據的。「為人悉檀」談論善法智慧之學佛信心是由自信而得、亦緣見佛而得、亦緣自心見佛和合而得、亦離心佛而自生信者，此是就「人性論」問題中之善根顯現之所據問題而言說具信之後之應如實修行之事業的。「對治悉檀」談治惡之具是心治、是緣治、是和合治、是離而治一切惡之事，所以是一個「功夫論哲學」的問題意識。「第一義悉檀」談如何見理得道的問題，是心見理得道、緣見理得道、和合見理得道、離而見理而得無所得。從得道問題切入即是一「境界哲學」的問題意識的進路。所以四種「悉檀」都是修行教法，只其藉由不同哲學主題而為分說。

　　最後，諸句式皆是修證之途，十六句式一一導盲入明，不論俗諦不論真諦皆是成佛之道，如此亦見得智者大師對諸佛教經論的終極義旨的掌握之全面融通與透徹入理。將「四悉檀」知識系統運用於修證活動時，教導者即得隨眾生根性而相應提點，而修行者則應於入手一路直截上揚層層上進而至真俗圓融。
小結：《摩訶止觀》所述觀念眾多，所涉哲學問題更多，本文僅就作者所理解部分進行探究，所遺問題尚多。

� 以上引文錄自《中華電子佛典線上藏經閣》� HYPERLINK "http://ccbs.ntu.edu.tw/cbeta/result/index.htm" ��http://ccbs.ntu.edu.tw/cbeta/result/index.htm�


� 參見《摩訶止觀》中國佛教經典寶藏精選白話版第五十六集，台灣佛光文化事業有限公司，一九九七年九月初版，頁二三七。
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