
張橫渠的心體論 

——《大心篇》解讀 

方世豪 

一、引言 

張橫渠在他的著作《正蒙》前數篇大談「太和」「太虛」等有濃厚宇宙論色

彩的概念，使儒家的天道論帶有強烈的道家色彩，難怪有人懷疑橫渠是否真正的

儒家。橫渠之所以被稱為正宗的儒家，除了那些「太和」「太虛」的天道論外，

更重要是因為他的心體論、工夫論。先秦儒家孔孟少談天道，多言工夫，張橫渠

的工夫論其實是更能繼承先秦孔孟的道統，更接近孔孟的講法。橫渠的工夫論可

見於《正蒙》卷四《大心篇第七》，直接就心體而言工夫，讓我們看看《大心篇》

說些甚麼。 

《大心篇》全文如下： 

7.01 大其心則能體天下之物，物有未體，則心為有外。世人之心，止於聞見之

狹。聖人盡性，不以見聞梏其心，其視天下，無一物非我，孟子謂盡心則

知性知天以此。天大無外，故有外之心，不足以合天心。 

7.02見聞之知，乃物交而知，非德性所知；德性所知，不萌於見聞。由象識心，

徇象喪心。知象者心，存象之心，亦象而已，謂之心可乎？ 

7.03 人謂己有知，由耳目有受也；人之有受，由內外之合也。知合內外於耳目

之外，則其知也過人遠矣。 

7.04 天之明莫大於日，故有目接之，不知其幾萬里之高也；天之聲莫大於雷霆，

故有耳屬之，莫知其幾萬里之遠也；天之不禦莫大於太虛，故必知廓之，

莫究其極也。人病其以耳目見聞累其心而不務盡其心，故思盡其心者，必

知心所從來而後能。 

7.05 耳目雖為性累，然合內外之德，知其為啟之之要也。 

7.06 成吾身者，天之神也。不知以性成身而自謂因身發智，貪天功為己力，吾

不知其知也。民何知哉？因物同異相形，萬變相感，耳目內外之合，貪天

功而自謂己知爾。 
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7.07 體物體身，道之本也，身而體道，其為人也大矣。道能物身故大，不能物

身而累於身，則藐乎其卑矣。 

7.08 能以天體身，則能體物也不疑。 

7.09 成心忘，然後可與進於道。成心者，私意也。 

7.10 化則無成心矣。成心者，意之謂與！ 

7.11 無成心者，時中而已矣。 

7.12 心存，無盡性之理，故聖不可知謂神。(張子自注：此章言心者亦指私心為

言也。) 

7.13 以我視物則我大，以道體物我則道大。故君子之大也大於道，大於我者容

不免狂而已。 

7.14 燭天理如向明，萬象無所隱；窮人欲如專顧影間，區區於一物之中爾。 

7.15 釋氏不知天命而以心法起滅天地，以小緣大，以末緣本，其不能窮而謂之

幻妄，真所謂疑冰者與！(張子自注：夏蟲疑冰，以其不識。) 

7.16 釋氏妄意天性而不知範圍天用，反以六根之微因緣天地。明不能盡，則誣

天地日月為幻妄，蔽其用於一身之小，溺其志於虛空之大，所以語大語小，

流遁失中。其過於大也，塵芥六合；其蔽於小也，夢幻人世。謂之窮理可

乎？不知窮理而謂盡性可乎？謂之無不知可乎？塵芥六合，謂天地為有窮

也；夢幻人世，明不能究所從也。1

二、天無外與心無外 

《大心篇》第一段言心無外。 

7.01 大其心則能體天下之物，物有未體，則心為有外。世人之心，止於聞見之

狹。聖人盡性，不以見聞梏其心，其視天下，無一物非我，孟子謂盡心則

知性知天以此。天大無外，故有外之心，不足以合天心。 

橫渠一開始即點題說明心無外。人要做的工夫，最重要就是「大其心」，人

                                                 
1 《張子正蒙》p.143，張載撰，上海古籍出版社，2000 年。 

 2



如能把人心擴大，則人心便能體會所有天下的事物。假如有事物是心不曾體會

的，則人心相對於事物而言，是為有外。即是說心如能體會萬物，則心與物為一，

心中有物，物能見心。如心不能真正的體會萬物，則心與萬物為兩樣，物對於心

而言是一外在之物，心與萬物未能合一，故言心為有外。 

現代人最重視的是知識，而人得到知識的先決條件是人有一認知心和心外有

一認知對象。這是西方哲學最流行的主客對立認知方式，西方人以此方式來了解

這個世界，了解人，因此是心物二元的方式，正是把心與物視為一內一外。如以

這個認知心來了解橫渠的心，則錯了。橫渠所言的心，正正不是這個有主客對立

的認知心，而是指人的本心，是孔孟傳統底下的道德心，而非知識傳統底下的認

知心。「大其心」，即能使人心推擴至天下萬事萬物，而「能體天下之物」，不是

說能「知」天下事物，不是認知天下萬物之知識，而是能「體」天下萬物的價值。

人心能體會到某事情的善惡，體會到哪些事是好事，哪些事是壞事。人心能體會

到某事物的美好與否，體會到哪些事物是美好的，哪些是不美好的。「體天下之

物」不是指人心的認知功能，所體的不是對事物的知識，不是客觀地認知有一事

物存在於心之外或世界之中，而是人心參與事物其中，人心參與判定其價值，人

心認為某事有善的價值，這事才有善的價值，否則這事物便無價值，即成為一無

價值的存在，這時事物對人心而言，便是不存在。故事物之存在是有人心在其中，

所以人如能擴大本心至萬物，則萬物也在心之中，心與物不為兩樣，心物無外。 

橫渠也認識到世人常識的看法，以認知心為心這種通常的理解。這看法不止

橫渠當時如此，於今尤烈。世人認為心只是「聞見」之心，也即是今天所謂認知

心，這是一偏之見，所以說這是一種過「狹」的理解。心，除了可以是認知心外，

還有更重要的作用，就是道德心的作用、仁心的作用。作為道德心的理解其實是

儒家的老傳統，自孔孟以來就是如此，所以橫渠說他所說的「大其心」的「心」，

其實就是孟子的「心」，「大其心」就是孟子的「盡心」，盡心便能知性知天，所

以盡人心，便是天心，心大無外，天亦大無外。 

孟子以人心來說明人性，人性就在於人能盡心，故人盡心即可盡人性。孟子

少言天，但孟子在關節眼上也要言天： 

孟子曰﹕「盡其心者，知其性也﹔知其性，則知天矣。存其心，養其性，

所以事天也。夭壽不貳，修身以俟之，所以立命也。」2

「天」是一形上概念，人如何可知道有一個形而上的天？人就是透過盡心便

知道。儒家這個「天」不如西方的上帝般的外在於人，而是內在於人心。天是甚

麼？作為一個形上存有而言，是超越於人，但就其表現而言，就是人的性，人的

                                                 
2 見《孟子‧盡心上》。 
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性就是由心來表現。所以天是甚麼，其實就由心來表現。心所表現出來的就是天，

所以人要「存其心，養其性」，這樣便能表現出「天」來。人的短命長命，或夭

折或長壽，這是命運，我們一般說命運是天決定，因為這是一種客觀限制。但孟

子就是反對這種常識講法，長命短命，客觀限制是命運，但不是天，天是表現在

人的心，心所決定才是天的表現，所以只要盡心便能知天。 

橫渠就是繼承孟子的這種說法，認為聖人能盡心盡性，能表現天道，所以聖

人不是如我們一般人那樣，把心只視為「見聞」之心、認知心。聖人不被這聞見

之心的見解所桎梏，知道人的心是一能「體天下之物」的心，如能以人心來看天

下事物，則沒有一事物沒有我參與其中，天下事物皆由人心來體會其價值，使事

物之價值存在，故以我心看天下事物，則天下事物皆有我之心存在，故橫渠說聖

人視天下，便是「無一物非我」。每一物皆有我的存在，我與物合一而無外。 

這個「天」不是自然天，自然天仍然是人的認知對象，人的認知對象便是在

心之外，而不是與心合一。自然天不是與心合一的天，是有外於心，所以能與天

合一的心是無外之天。這個無外之天是儒家傳統的天道，是一個形而上的天，這

個天不是人的認知對象，而在人之心。這個天既超越於人而涵蓋萬物，但又內在

於人的心，所以說這個天既是至大無外，又與心合一。這就是中國哲學的特色，

不論是心或是天，都是既超越又內在，這與西方哲學的形上存有不同。西方哲學

講的形上存有，不論是柏拉圖的理型世界，或是基督教的上帝，都超越而外在，

在人之外，不在人之內。而中國哲學則由始至終都是重視人，就算是神，都是重

視人之德的神，所以天道也是以人之心來表現，故有這種心與天合一，心與天無

外的理解。 

總括而言，橫渠在此段重點在於「大其心」，這個心是以孟子的「本心」相

對於「聞見之心」而言。橫渠言「聞見之狹」，即一般人總以為聞見之知是重要

的，是大的，卻不知真正的大是本心，而不是聞見之心。所以如果人心被聞見之

知所桎梏，便是小，不被聞見之知所拘限，便是大。所以人如要做道德工夫，便

要充分表現出人的本心，盡人性，以見出天理，這樣便不會被聞見之知所拘限，

心才能從聞見之知的桎梏中釋放出來。釋放出來的便是本心。若心被聞見之知所

限，心便是小，便是孟子的「從其小體為小人」3。若心被釋放出來，心便是大，

便是孟子的「從其大體為大人」4。 

由於這釋放出來的本心有普遍性，能體天下之物，能盡心知性知天，所以客

觀地說是天大無外，性也大而無外，主觀地說則是心也大而無外。人心也就是天

心。也因這心的大而無外，天和性得到真實化、具體化。心、性、天在此得到主

                                                 
3 《孟子‧告子上》。 
4 《孟子‧告子上》。 
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客觀的統一，無分彼此，無分物我，即孟子所講的「萬物皆備於我」5。 

仁心無外具體地說就是「體天下之物」，這個「體」就是使仁心無外成為具

體的實現，具體的存在，在實踐中把本心真心呈現出來，對天下萬物真心的對待，

感到萬物與自己有感通，如此才真能實現天心無外。 

以上是就心之作為「體」而言。 

三、見聞之知與德性之知 

7.02見聞之知，乃物交而知，非德性所知；德性所知，不萌於見聞。由象識心，

徇象喪心。知象者心，存象之心，亦象而已，謂之心可乎？ 

此段開始言心之「用」。 

見聞之知和德性之知是宋明理學中一對很常見，也很著名的概念。其實最早

是由橫渠提出來討論的。「見聞之知」即是認知性的知識，這些知識是在人的認

知心與事物相交時而知道的。但這些知識，不是人道德心所要求的。道德心所要

求的知，不是由認知心而來。即是說，價值判斷是由人心所決定的，一個行為或

事件是善或惡，是對或錯，是由道德心所決定，不是由認知心所決定。認知心所

知的只是知識，但要知道一個行為、一個事物的價值，則不是認知心所能知。橫

渠所著重的就是德性之知，而非見聞之知，所以特別提出他所說的天，所說的知，

都不是見聞之天，或見聞之知，而是德性之天或德性之知。 

前文根據孟子大體小體之分說世人以見聞之知桎梏其心，著重於心之體是否

陷溺的問題。此段則著重在講心之用。由於人心有是否桎梏於見聞之知的分別，

所以人心之用會出現兩種知識，即德性之知和見聞之知。其實德性之知和見聞之

知是對揚地說，姑且說為兩種「知識」。見聞之知是知識，但真正的德性之知其

實不是知識。這裏說是「知識」只是對揚於見聞之知而說，意思其實是說人心真

正之用，是不執於見聞之知，由不執於見聞之知而反映出真正的人心之用是無外

的。所以德性之知沒有知識的意思，而是「不萌於見聞」的意思。所以雖然說是

德性之「知」，但其實不是認知探究的活動。 

見聞之知指的是經驗知識，經驗知識的心靈活動，是「萌於見聞」的認知活

動。受認知對象、認知條件、認知結構所限制，所以見聞之知的知識和心靈活動，

都只在經驗知識範圍內有效。所以人心之用若「萌於見聞」，便只可限於經驗知

識範圍，而不能達到「體萬物而不遺」的無外境界。 
                                                 
5 《孟子‧盡心上》。 
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德性之知是出於孟子的大體之心，所謂「知」，其實是知愛知敬、知是知非、

知惻隱、羞惡、辭讓的知。這種知和見聞無關，不由見聞而萌生，也無特定的經

驗對象要認知，而只是人心無外的呈現，是人心自決的，無關於見聞，不萌於見

聞。天的無外由人心的無外來證實，天的無外，其實就是人心的無外自己。所以

德性之知其實並無認知意義。 

橫渠又說明由認知而來的心不是真正的心。 

「象」是經驗事物或認知對象。橫渠說由認知對象來認識甚麼是心，是一個

錯誤的途徑。由認知對象來認識心，有對象便有心，這是一個主客對立的關係，

也是一個雙生關係，二者是同時起現的。所以如果由認知對象來了解的便是認知

心，我們便會明白這樣的一個雙生關係。但也正是如此，對象和認知心是相對的

關係，如果沒有對象，便沒有認知心，所以橫渠說：「由象識心，徇象喪心」。認

知心可認知對象，那麼我們認知這個心便是認知心，而我們看認知心，認知心便

又成為對象之一。橫渠這個意思是說如果想從認知心這個方向找出甚麼是真正

心，那便找錯了，這樣找出的只可是認知對象而已，總不是橫渠或儒家所想說的

心。所以橫渠說這個「存象之心」，亦只是「象」而已，不能「謂之心」。 

橫渠此段不單言心之用，還說到心的虛靈明覺。萌於見聞之知的是「存象之

心」，不萌於見聞之知才是虛靈的心。橫渠在《太和篇》也有說到「象」，《太和

篇》有「散殊而可象為氣，清通而不可象為神」6、「盈天地之間者，法象而已」
7、「凡天地法象，皆神化之糟粕爾」8，「象」都是指散殊的經驗事物。「由象識

心」即經由經驗事物認識何謂心，即前文所說的「見聞之知乃物交而知」的意思。

認識經驗事物就是「與物交」。《太和篇》又說：「至靜無感，性之淵源，有識有

知，物交之客感爾。」9即是說，人之所以「有識」和「有知」，是因為與「物交」，

因「與物交」，而有「客感」，因而「有知」和「有識」。現在說的是心之用，「識」

和「知」都是心之用，我們可由「與物交」的「知」「識」而顯示出心的活動。

表示人心在經驗的認知活動中，物之影象會留在心中，心會被物象所佔據，成為

觀念。若由這充滿著物象觀念的心來認識甚麼是心，只會「徇象喪心」而已。象

是會變動的，若由象來識心，心完全物象化，則心的主宰性會消失，這個心最多

只是經驗的心，不是真正的心，若以此經驗心為心，則等如喪心。 

                                                 
6 《正蒙‧太和篇》第一章：散殊而可象為氣，清通而不可象為神。不如野馬、絪縕，不足謂之

太和。 
7《正蒙‧太和篇》第一章：盈天地之間者，法象而已；文理之察，非離不相睹也。方其形也，

有以知幽之因；方其不形也，有以知明之故。 
8《正蒙‧太和篇》第一章：聖者，至誠得天之謂；神者，太虛妙應之目。凡天地法象，皆神化

之糟粕爾。 
9 《正蒙‧太和篇》第一章：太虛無形，氣之本體，其聚其散，變化之客形爾；至靜無感，性之

淵源，有識有知，物交之客感爾。客感客形與無感無形，惟盡性者一之。 
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「存象之心」即充滿了象的心，充滿了觀念的心，此心只是認識心而已，不

是真心。而所謂「知象者心」，即是認知物象、觀念的是心，即心可超越於物象，

心與物象是能所關係、主客關係。由於人能通過心中的物象、觀念，反映出有超

越的心，人如能如此反省心中的物象、觀念，則可反映出人心能不執滯於見聞之

知，由此而見有超越於象的另一心存在，此一不執滯於象的心才是真心。如果存

象於心中，執滯於象，不能超越於象的心，則心同於物象，不是真心。存象於心

中，執滯於象的心，只是經驗的心、心理學的心、認知的心、識心、習心、成心、

有執的心而已。橫渠所言的心必須是超越的道德本心，必須有主宰性、涵蓋性、

虛靈性，才算是真正的心。 

心因交物而知象，而有見聞之知，當然會有，但不應執滯，執滯於見聞之知，

便不是真心了，因不能保持心的虛靈性。這是盡心的工夫，工夫不是知識問題，

而是心的虛靈性問題。橫渠強調的目的是，心的問題不是知識問題，而是超越於

知識的問題，所以有必須區分見聞之知和德性之知。 

橫渠又認為有兩種合內外之知。 

7.03 人謂己有知，由耳目有受也；人之有受，由內外之合也。知合內外於耳目

之外，則其知也過人遠矣。 

一般人說自己知道些甚麼，都是指自己由耳目所聽所見而言，聽到甚麼，見

到甚麼，便說自己知道甚麼，這是由耳目而來。這由耳目而來的了解，是一種合

內外的了解，即上文所說認知對象為外，認知心為內，不過由耳目來了解是內外

結合於耳目處而已，仍然是認知心的了解。但橫渠想說的不是認知心，所以他說

如果了解到在耳目的認知結合以外，還有另一種內外結合，則他所知的便遠比別

人深遠了。橫渠所指當然是儒家傳統的道德心。前文所講，「天大無外」，便是人

心與天相合，物我相合的境界。這便是另一種更深遠的結合了。 

見聞之知是耳目與事物的接和受，這種合內外，是心經過耳目而合，與事物

是平列的主客對立，受感官和事物條件限制。超越這種合內外，是在耳目之外的

合內外，是德性之知的合內外。德性之知的合內外，和見聞之知的合內外不同，

不是平列的，而是超越的，一心朗照萬物，是立體的，縱貫的。因此其實不是如

主客平列兩端的合內外，而由超越的本心感通萬物，其實不是我們一般理解的

合，而是求人與萬物的通而不隔。此感通萬物是無特定對象，不是主客關係，是

無對的，所以能真正的通天人，合內外。 

也就是說，耳目之知不等如心之知。 
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7.04 天之明莫大於日，故有目接之，不知其幾萬里之高也；天之聲莫大於雷霆，

故有耳屬之，莫知其幾萬里之遠也；天之不禦莫大於太虛，故必知廓之，

莫究其極也。人病其以耳目見聞累其心而不務盡其心，故思盡其心者，必

知心所從來而後能。 

張橫渠強調耳目之知和心之知的對象是不同的。目之知的對象是人的視覺經

驗對象，例如太陽。太陽的光明，是由人的視覺功能而知道的，太陽就是代表天

的視覺方面的內容，因為光明是視覺內容，而最光的東西就是太陽。所以橫渠說

天的內容中，關於光明(視覺)的，最光的莫過於太陽，而人就是用眼目來認知太

陽的，人的眼目卻無法知道太陽有幾萬里之高呢。相同道理，天的內容中，關於

聲音(聽覺)的，最大聲的莫過於雷霆，而人就是用耳朵來認知雷霆的，人的耳朵

卻無法知道雷霆有幾萬里之遠呢。但天的內容中，太陽和雷霆只是其中一部份，

而且不是最重要的，也不是最難做的。對人來說，最難而又最重要的知道的內容

其實是太虛(天道)。禦，止也。「天之不禦」的「不禦」，即是《易傳》：「夫易廣

矣大矣，以言乎遠則不禦」10，《孟子》：「沛然莫之能禦」11。天之所以沒有止境

是因為太虛，所以人必須知道廓充太虛的境界，而太虛之境其實沒有極限的。這

是以太虛對比太陽和雷霆而言，太虛的價值比它們更重要，人更要知道，而人之

所以能知太虛的途徑是心，而不是耳目。所以橫渠說，人的錯誤(病)是在於人以
耳目所得的見聞之知來找尋太虛，因而束縛阻礙(累)了心的功能，使人只做耳目
認知的工夫，而不做盡其心的工夫。所以人如想盡其心，便必須知道心是甚麼，

心的對象是甚麼，如此才能真正的做到盡其心。 

橫渠想說明人心的形著原則。眼目可接觸天之明的太陽，耳朵可接觸天之聲

的雷霆，而接觸天道太虛的便是人心，天道由人心而形著。說明了孟子盡心知性

知天的意思。所以明心便能盡性知天，知天即是能通天人、合內外。如能盡心知

天，則知道耳目與萬物接觸不是真知，但也不覺得耳目是負累，反而看到心是開

啟天德良知的機要。 

天之明、天之聲，是客觀地說，由耳目接觸，是主觀地說。心知與天道也是

如此。天道太虛是客觀地說，心知是主觀地說。天道是生生不息的無窮盡，不能

停止、限制。天道之所以能生生不息，因為人心可清通而虛靈，心知的虛靈與天

道的生息無窮是互相引證，就好像耳目之接觸天之明、天之聲，可分開說，其實

是同一的實踐活動而已。 

                                                 
10 《易傳‧繫辭上》第六章：夫易廣矣大矣。以言乎遠則不禦，以言乎邇則靜而正，以言乎天

地之間則備矣。 
11《孟子‧盡心上》，孟子曰﹕「舜之居深山之中，與木石居，與鹿豕游，其所以異於深山之野

人者幾希。及其聞一善言，見一善行，若決江河，沛然莫之能御也。」 
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「心知廓之」的「廓」字，有空而大的意思，如：恢廓，也有張小開大的意

思，如：廓充。牟宗三先生說「廓」可有三種意義：開朗、範圍、形著(都是動
詞)12。上文說了形著義，還有開朗和範圍義。廓，本義指宮室外有輔助作用的走

廊臺階，引申為外城或城牆，即古代在城的外圍加築一道的城牆，城內為城，城

外為廓。所以相對於城而言，廓有開朗的意思，也有範圍的意思。前面說有形著

義，也是由範圍而說形著。牟先生認為橫渠用此「廓」字，是備有了這三種意思。

人心能與天下萬物相感通，此便是開朗無外。與萬物相感通，是無窮盡的，即無

窮盡的範圍，也即是「範圍天地之化而不過」13，因此不是有限的範圍，而是無

窮盡的與天地萬物相感通、相感應。與天地萬物相感通，也是使天地萬物完成其

自己，也即是形著天地萬物，使天道實現於萬物之中，也是天道的形著。所以心

也有形著的作用。 

橫渠在此講心之用，說「心知廓之」，說心的形著義，是通於孟子的盡心知

性知天而說，直下的一心之沛然，是心體之無外。 

除了兩種合內外的工夫，橫渠還認為有兩種合內外的工夫。 

7.05 耳目雖為性累，然合內外之德，知其為啟之之要也。 

前面所說的耳目之知，雖然看來是盡性的負累，但在說合內外之德時，這耳

目之知的合內外，雖不是心的合內外，但心的合內外，卻又不能離開耳目之知的

合內外而言。所以這耳目之知雖不是最重要的，但卻是開啟這心的合內外的重要

部份，不能沒有。王夫之說橫渠雖然重視心之知，但仍然肯定耳目之知的重要，

這是橫渠勝過陸王的地方14。即是說，有兩種合內外的工夫，一種是耳目之知的

合內外工夫，這是人的認知對象認知知識的工夫。另一種合內外的工夫是心的合

內外的工夫，這才是人盡心盡性的最重要的工夫。但這並不表示這兩種工夫是互

相排斥的，人在做心的合內外工夫時，也要做耳目的合內外工夫。這兩種工夫是

互相配合，相輔相成，相即不離的。心的合內外工夫，不能抽離地離開日常生活

的知識而進行，心的工夫就是在日常生活知識之中實踐出來的，所以心的工夫不

離開耳目的工夫，在這意義下，耳目之知也是重要的。 

但人總是以見聞之知而自大。 

四、成物與成身 

                                                 
12 《心體與性體》第一冊，牟宗三著，正中書局，p550 
13 《易傳‧繫辭上》第四章。 
14 見王夫之《張子正蒙注》。 
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7.06 成吾身者，天之神也。不知以性成身而自謂因身發智，貪天功為己力，吾

不知其知也。民何知哉？因物同異相形，萬變相感，耳目內外之合，貪天

功而自謂己知爾。 

由此段 7.06開始至 7.14為一大段，是討論心之成物與成身。 

橫渠謂人以見聞之知而自大。人之所以能知，人之所以能有見聞之知，最後

其實是因為「天」的神妙。天是天道，天道表現於人心，故其實就是人心之神妙。

盡心知性知天，盡心便知甚麼是人性，故人之所以是人，是人之性。但人不以人

之性、人之心為人之所以為人的本質，反以為人之所以為人是因為人的見聞之知

的智慧。人把天道視為見聞之知，人知道見聞之知便以為知道天道，以為自己能

力很大，甚麼都能知，天道也能把握，把天之所以為天視為自己的見聞之力，這

是「貪天功為己力」。人其實不知道他所知道的甚麼，所以張橫渠不同意這是真

的知道。一般人民所謂知，是指那些事物形狀的相同或相異，或因變化而有的聞

見之知，這些都是指耳目之知那種合內外之知，而不是真正心之知，以這種知為

真知，只是「貪天功」而說自己是知而已。 

「成吾身者，天之神也。」是本體宇宙論地說。「吾身」即己身，即己身是

由天之神所成，即是由天道之生生所成。己身不只是身體，而是整個自己，天道

生成己身，己身即當盡自己的性，完成自己。因此自己盡性，即是盡天道，即是

天道的發用，而不只是一個小小的自己。若以為自己的所作所為是自己的力量，

則是一己的私智所得，則不是盡天道，並不是真的智，只是「貪天功」而已。普

通人如何知事物？是因為與形相有同有異的物相交相感，由耳目內外之合而知。

如能透過耳目真正與萬物相交相感，其實就是天道的神妙發用，是由心體所發的

神妙的感通，所得的不是知識，而是真實的萬物，人通過耳目，而超越耳目，不

是自己一個人之功，而其實是天之功，是天道的表現，是良知的發用。若不明白

是天之功，而說是自己之功，則是「貪天功」，是私智。這種知，只是小的。 

真正的大是以體物體身之道為大。 

7.07 體物體身，道之本也，身而體道，其為人也大矣。道能物身故大，不能物

身而累於身，則藐乎其卑矣。 

中文文法的其中一個特點是詞類活用，即一個字詞是哪一類，是名詞或動

詞，是沒有規定的，要就上文下理的具體意思而定。「體」平常是名詞，在這裏

是動詞，這段話是說能體物體身才能體會甚麼是真正的大道。體物體身，是說人

如能真正的體會甚麼是物，甚麼是自身，則明白甚麼是道的本源。道在人身上就

是表現為體物體身，就是體會道。人自己如能體會道，則是大人了，因為人真正
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知道甚麼是大，甚麼是有重要價值。「物身」也是動詞，說人如能表現體物體身

的道便稱為大，如果不能做到，反而以為知識是道，因而成為負累，則其價值便

很卑小了。 

「體身」就是「以性成身」，即是以盡己之性來完成自己，「體物」即是「以

性體物」，即是以盡性來成物。「體物體身」就是表現天道的基本實踐工夫，所以

說是「道之本」。反過來說，由此而說身，是體道的身，也是在己身上表現出天

道的意思。己身能體道，表現出天道，也就成為「大人」了。不體道，則身便只

是一個生物性的身軀，只是「小人」而已。道能「物身」，即道能「體物體身」，

成己成物，則是大道、天道。若不能「體物體身」，反而「累於身」，則是卑小之

道。 

橫渠認為以天體身，便能體物。 

7.08 能以天體身，則能體物也不疑。 

這句話是說能以天體身，自然能體物。橫渠說，如果能以天道來體會人自身，

則人也可以體會萬物而不會有懷疑。因為這是真正的體會，而不只是知識的體

會。前文說人總喜歡以知識的方式來體會萬物，以眼耳感官來認知萬物，但橫渠

認為只以認知方式來體會萬物、體會自己，都不能真正了解天道，只會成為負累。

人要離開認知的方式，以真心真意來對待萬物，才是天道的表現，這樣才能表現

出天道，表現出真正的自己，表現出真正的萬物。而且這是確定不可懷疑的，不

像知識那麼常被懷疑。 

天即是道，「以天體身」就是盡心盡性以成己身，能盡性成身，便能體物成

物。此即《中庸》云：「可以贊天地之化育，則可以與天地參矣」15的意思。 

成己成物的關鍵是盡心，而真正的盡心是要忘成心。 

7.09 成心忘，然後可與進於道。成心者，私意也。 

意思是忘記成心，人才可參與於天道之中。成心，不是真心，是私心、私意。

若相對於上面所講的本心而言，也是經驗的心，心理學的心，佛家的識心、習心。

這種心不是真心，都在條件之中，因條件而變化，不能貞定人的道德行為，不是

道德行為的基礎。忘成心，這原是道家概念，但就心的作用表現來說，其實是儒

道共通的實踐原則。怎樣才能體現天道？就是把人的真心、仁心表現出來。怎樣

把仁心表現出來才是最好？就是忘掉成心。人在日常生活中，總是有很多成心，

                                                 
15 《中庸》第二十二章。 
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而且很多時是不自覺的。例如：人把人看成是一種工具，人看人只看到人的工具

價值，就是因為人把工具價值視為最重要的價值，這就是成心。假如我們看一棵

樹，只看到它是不是可賣得好價錢，只看它是否可以用來做門、做櫃、做船、做

器皿，是否有用，這時我們心靈便被成心所佔據，只看到工具價值，而看不到一

棵樹可能很美，美的價值就失落了。如果想把一棵樹的真價值表現出來，人便要

忘掉成心，才可看出一棵樹的真正價值，這時一棵樹才真正成為一棵樹。天道就

是這樣表現出來，人忘掉成心才可參與於天道之中，就是這個意思。 

如要參天地之化育則必須無成心。 

7.10 化則無成心矣。成心者，意之謂與！ 

化，是參與天地之化育，人要真正參與天地之化育，人必須要實踐出人的真

正仁心，而不是成心。成心，只是代表私意而已。 

做到無成心便能隨時而中。 

7.11 無成心者，時中而已矣。 

怎樣才可做到無成心呢？隨時皆能「中」就是了。「中」就是不偏不倚不過

份，如果我們做到毫無私心，隨時皆以真正仁心對待萬事萬物，便能隨時皆中。

這就是天道流行的境界，好像孔夫子，一舉手一投足都無非是天道流行了。 

盡心便能無成心，盡心即是充分表現道德本心，不執滯於見聞之知。本心與

成心相對，「成心」出自《莊子》：「夫隨其成心而師之，誰獨且無師乎？」16。

成心即習心、識心，是有執滯的心靈。人如能做到超拔於見聞之知的執滯，保持

本心的虛靈明覺，則可以化除成心。如此便可以做到心體流行，隨時而中了。 

做到隨時而中便是聖而不可知之之謂神。 

7.12 心存，無盡性之理。故聖不可知謂神。(張子自注：此章言心者亦指私心為

言也。) 

此章之心，按橫渠自注，是指私心，不是孟子「存其心」的心。私心如存在，

則沒有盡性，沒有表現出盡性之天理。只有忘掉私心，去掉私心，才可真正做到

隨時皆中，隨時皆中便是聖人神感神應，神妙無方的境界了。這隨時皆中、神感

神應便是聖而不可知的境界了。橫渠主要是引伸孟子所說：「充實而有光輝之謂

                                                 
16 見《莊子‧齊物論》。 
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大，大而化之之謂聖，聖而不可知之之謂神」來表達大心盡性工夫的意思。 

橫渠又說明了「道大」和「我大」的分別。 

7.13 以我視物則我大，以道體物我則道大。故君子之大也大於道，大於我者容

不免狂而已。 

由我來看其他事物，這是主客對立方式的認知事物，只是聞見之知。聞見之

知是有限的，以為聞見之知是無限，以為聞見之知是大道，則是以聞見之知為自

大。人以為知識豐富，無所不曉，便自高自大，以為「我大」，正是不知甚麼才

是真的「大」。真正的大，是以天道來體會萬物，體會自我，這種體會是物我融

為一體的體會，不分何者是物，何者是我，全在天道之中，沒有主客對立的認知

條件，沒有自我認知的自高自大。這樣以道體物，以道體我，才明白甚麼是「道

大」，而不只是知道「我大」。所以君子之道是要做到「大於道」而不是只是「大

於我」。「大於我」只是自我猖狂而已，「大於道」才是聖人之道。蘇東坡在他的

《超然臺記》中便引用和發揮了橫渠這句話的意思。東坡云：「彼遊於物之內，

而不遊於物之外。物非有大小也，自其內而觀之，未有不高且大者也。彼挾其高

大以臨我，則我常眩亂反覆，如隙中之觀鬥，又焉知勝負之所在？是以美惡橫生，

而憂樂出焉，可不大哀乎！」
17東坡明白專注於物之大，會令人迷失方向，這不

是真正的大，要離開這物之大，遊於物之外，才看得清楚明白，否則只是美惡橫

生，憂樂出焉。東坡看到的只是人陷其中，會有痛苦，故求超然。但橫渠說的不

是痛苦，而是太狂，因為聞見之知不是真正價值所在，而以心體物才能真見到價

值所在，這才是天道，才真是「道大」。 

橫渠認為追逐聞見之知，不能真的求真理。 

7.14 燭天理如向明，萬象無所隱；窮人欲如專顧影間，區區於一物之中爾。 

如果能觀萬物以天理，則好像燭光之照明，萬物無所隱藏。即人以天心觀萬

物，不以聞見之心為限，則見萬物之真價值，看見萬物之真正的身份，而不只是

看見知識對象。人與物真正的相遇了。但如果追逐人自己的私欲，只顧追逐聞見

之知，則好像專注於追逐影子，來來去去不見物之真價值，只是在一物之中徘徊

而已，未能超越物之聞見之知而看到物之真實身份。 

五、佛家不知天命 

橫渠認為佛家不知天命是甚麼。 

                                                 
17 參看《蘇軾文集》中的《超然臺記》。 
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7.15 釋氏不知天命而以心法起滅天地，以小緣大，以末緣本，其不能窮而謂之

幻妄，真所謂疑冰者與！(張子自注：夏蟲疑冰，以其不識。) 

儒家才說天命，佛家不說天命，佛家說以心法起滅天地，即萬法唯心，一切

萬物的生起和消滅，都是由於心中的一念生起和消滅。橫渠身為儒家，自然不同

意佛家的講法，認為這樣以心法來說明天地萬物，不能講到天道、天命，只是找

到小，找不到大，只是追逐到末，找不到本。這樣是找不到萬物之真意義、真價

值、真身份，只找到忽起忽滅的現象而已，這就是幻妄。這種講法找不到天道，

所以說是佛家是疑冰的夏蟲。 

佛家所講萬物世界只是由聞見之知而言。 

7.16 釋氏妄意天性而不知範圍天用，反以六根之微因緣天地。明不能盡，則誣

天地日月為幻妄，蔽其用於一身之小，溺其志於虛空之大，所以語大語小，

流遁失中。其過於大也，塵芥六合；其蔽於小也，夢幻人世。謂之窮理可

乎？不知窮理而謂盡性可乎？謂之無不知可乎？塵芥六合，謂天地為有窮

也；夢幻人世，明不能究所從也。
18

橫渠認為佛家亂講甚麼是天性，但不知道甚麼是真正的「範圍天地而不過」
19的天道作用表現。佛家所講的世界，是由六根而說，六根即是眼、耳、鼻、舌、

身、意，是以人之感官作為人能生起這世界的緣起條件。這天地都是因緣而起，

感官就是這些因緣。這種講法在橫渠看來是以聞見之知來看世界，所以是不能盡

明白這世界的真義，但佛卻說是世界真相，因此橫渠說這種講法是誣蔑天地日月

為幻妄的講法。儒家了解的天地日月，不是幻妄的，而是真實的。聞見之知不代

表真實世界，不等如世界就是幻妄，如以天道看世界，則世界是真實世界。因此

橫渠說這是蔽於感官之小，而不見心之大，只把世界歸於虛空，是沉溺人的心志，

所以說佛家有時說得過大，有時說得過小，也都錯了，都是走失了，失去中道。

說佛家過於大，是說世界是塵芥，是虛空，這是把虛空說得過大。說佛家蔽於小，

是說佛家把人看成只是感官對象，把人生說成夢幻人世。這其實都是未能窮理，

未能窮理又怎可說能盡性呢？又怎能說是無所不知？說天地是塵芥六合，即是說

天地是有所窮盡，天地有限，這又怎明白天地之真義？說人生是夢幻人世，則明

顯是不能窮究人世所追尋的甚麼，所以佛家所說不是真正的天地，不是真正的人

生，因為佛家不明白甚麼是大，甚麼是小，不明白「心」的價值和工夫。 

六、結語 

                                                 
18 《張子正蒙》p.143，張載撰，上海古籍出版社，2000 年。 
19 《易傳‧繫辭上》第四章。 
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橫渠工夫中最重要是「大其心」，即是孟子所說的「先立乎其大」20的意思。

本心不為見聞之知所遮蔽，便自然能體天下之物。而此本心也就是一超越的、形

而上的、普遍的本心，是一絕對普遍的本體，心也就體，所以名為心體。 

牟宗三先生認為這超越的、形而上的、普遍的本心具有五種意義： 

一、心體義：心體物而不遺，心即是體。 

二、心能義：心以動用為性(動而無動之動)，心之靈妙能起宇宙之創造，或

道德之創造，心即是能。 

三、心理義：心之悅理義即起理義，即活動即存有，心即是理。此是心之自

律義。 

四、心宰義：心之自律即主宰而貞定吾人之行為，凡道德行為皆是心律之所

命，當然而不容已，必然而不可移，此即吾人之大分。此由心之主宰而成，非由

外以限之也。依成語習慣，無心分之語，故不曰心分，而曰心宰。心宰即性分也。 

五、心存有義：心亦動亦有，即動即有。心即是存有(實有)，即是存在之存
在性，存在原則：使一道德行為存在者，即是使天地萬物存在者。心即存有，心

而性矣。21

這五種意義，任何一種都是心體之全體，任何一種都是通於其他各義，任何

一義都是具體而普遍的。由此而看橫渠《大心篇》的心，橫渠所言之心，不是聞

見之知的認知心，不是成心，而是與孔孟所言的仁與心相同，是一超越的、形而

上的、普遍的本心。心就是主觀地、存在地說是體萬物而不遺的體。天道則是客

觀地、本體宇宙論地說的體。盡心則知性知天，故天大無外，心亦無外。如此是

主觀與客觀合一地說。故橫渠字面上雖未說明這種主客觀合一，但看《大心篇》

所言，其實就是孟子的「盡心知性知天」。 

                                                 
20 《孟子‧告子上》：「耳目之官不思，而蔽於物；物交物，則引之而已矣。心之官則思，思則

得之，不思則不得也。此天之所與我者，先立乎其大者，則其小者不能奪也：此為大人而已矣。」 
21 《心體與性體》第一冊，p564，牟宗三著，正中書局。 
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