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智顗大師晚年止觀修證之研究 
 
 

釋 性 廣 ∗ 
 

摘要： 

本文延續拙著〈智顗大師止觀修證歷程之研究──以「賢山潛修」

至「天台圓悟」時期為主〉而作進一步之研究，主要探討智顗晚年時期

的修證歷程與止觀思想。** 

後陳至德三年（五八五年），智顗於四十八歲時重返金陵，開始其

                                                
∗ 中央大學哲學博士候選人 
∗∗

 感謝兩位隱名審查人的寶貴意見，其中一位更提供學界的研究成果（即安藤

俊雄著，陳霞譯，《天台智顗的淨土教——般舟三昧教學的完成與晚年的苦悶》
第四章，《大谷大學研究年報》11期（1958）。載於《法音》7期（1999），頁
18-27），使本文之結論更加周延。 

  需要說明的是，安藤氏於文中認為智顗所得「五品弟子位」的境界，只屬於

凡夫位，因其證量太低，故智顗在懷著「修行失敗」的沉鬱與苦悶心情下，

於臨終時轉向了西方淨土法門。筆者認為，安藤氏推論智顗臨終改轍，求生

西方淨土的理由，存有許多爭議點，比如：一、低估天台「五品弟子位」的

證量，二、曲解智顗「寶塔傾頹」夢境的寓意，三、更動智顗臨終遺書中「六

恨說」的解讀順序，而最重要的是，第四、混淆了淨土思想與往生趣向在大

乘修道法門中的意涵。由於此一議題牽涉智顗修行成就與天台圓頓止觀的「信

願行」特性，故筆者將另撰文討論。在此，非常感謝隱名審查人所提供的寶

貴意見與研究資料，惠我良多，謹此致謝！ 
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晚年禪講遊化，確立天台思想與圓頓止觀；到隋開皇十七年（五九七）

於石城示寂，終年六十歲，此一時期稱為智顗的晚年。本文即研究此期

智顗的止觀成就與修行思想，以作為了解天台止觀之特色以及圓教觀行

在實修上的應用。 

此一時期的兩個研究重點是： 

一、江淮遊徙，即智顗在四十八至五十七歲的十年間，其策杖荊湘，

遊化江淮，並完成「天台三大部」之重要思想與止觀著述。實踐了智顗

所立天台圓教修行次第「觀行五品」中，「正修六度」的階段。 

二、以智顗之臨終行誼與遺言為依據，探討圓教止觀之實踐內容。

此中，除了分判智顗的往生趣向，並著重於其所證「五品弟子位」的具

體內容，以及此品秩與「六根清淨位」的關係，並特別提出其中所蘊涵

的出世思想。 

 

 

 

關鍵詞：五品弟子位、六根清淨位、觀行即、相似即 
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A Study on Venerable Zhi-yi’s Meditative 
Practice and Attainment during his Later Age 

 
 

Shi, Shing-kuang ∗ 
   

ABSTRACT: 

This article is a continuation of my previous research on the Process 
and Attainment of Venerable Zhi-yi’s Practice of Concentration and 
Contemplation. The main focus of this article is to further study Venerable 
Zhi-yi’s journey of practice and attainment, and his ideas about 
concentration and contemplation in his later age.  

In the later Chen Dynasty, during the third year of Emperor Zhi-De’s 
reign (585 AD), Venerable Zhi-yi returned to Jin-ling. He was 48 years old at 
that time. He started teaching his meditative practices and established the 
Tian-tai School theories as well as the Yuan-dun meditative practice (direct 
contemplation on the truth). He passed away during the 17th year of 
Kai-huang’s reign of the Sui Dynasty (585AD) at the age of 60. The years 
between 585AD and 597AD are considered to be the old-age period of 
Venerable Zhi-yi. This article concentrates on the study of Venerable Zhi-yi’s 
attainment in meditative practice and his ideas about practice during this 
period. It is hoped that this article can help bring better understanding on the 
uniqueness of Tian-tai practice of concentration and contemplation and  
facilitate further application of the Yuan-dun meditative methods and 
cultivation.  

The study focuses on two major areas during this last period of 
Venerable Zhi-yi’s life: 

                                                
∗ PhD student of Department of Philosophy, Central University 
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1. The Venerable’s journey of teaching and practice in Jiang-Huai area: 
Between the age of 48 and 57, Venerable Zhi-yi traveled and teach around 
Jiang Huai area.  During these ten years, he completed his most important 
teachings of the Three Major Tian-tai Doctrines as well as writings about the 
meditative practice of concentration and contemplation.  These teachings 
became the most important theories and meditative practices of Tian-tai. 
Venerable Zhi-yi also accomplished the ‘cultivation of six perfections’ in the 
practice of the ‘five levels of practitioners’. These five levels of practice are 
practices required for the attainment of the ‘contemplation and practice stage 
of realisation’. 

2. Research on the practical content of the Yuan-dun meditative method 
with references to the last sayings and actions of Venerable Zhi-yi. Within 
this context, besides analyzing Venerable Zhi-yi’s theory of destination of 
rebirth, emphasis is also placed on examining the actual details of his 
attainment at the “fifth level of practitioners” and the relationship between 
this level of practices and “the level of six sense organs purified.” Basing on 
previous discussions, this research will especially highlight the implied 
thoughts of detachment within Venerable Zhi-yi’s teachings. 

 
 
 

Keywords : The five levels of practitioners (五品弟子位), The level of six 
sense organs purified (六根清淨位), The contemplation and 
practice stage of realisation (觀行即), The resemblance stage of 
realisation (相似即) 
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一、前言 

對於天台學的研究，學界多重視其思想與義理的面向，雖有少數天

台止觀修證義的研究，但大都依天台文獻而作平實敘述，未將天台止觀

之內涵與證境作進一步之詮釋分析。這可能是因為天台學者大都以思想

及史料研究見長，禪學因涉及經驗體會，倘若未有禪法方面的經驗體

會，談起天台止觀，難免會隔靴騷癢；然而這將對天台學之研究，形成

某種局限。事實上，智顗一生止觀修行的實際內容、證量成就與修行思

想，正是了解天台圓教止觀實修內容與思想特色的重要關鍵。 

正因如此，故筆者之天台學研究，即著眼於「天台止觀之研究」，

並將天台宗開祖智顗之止觀思想，作為現階段之研究重點。筆者已於年

前發表〈智顗大師止觀修證歷程之研究──以「賢山潛修」至「天台圓

悟」時期為主〉乙文，本文可說是該論文的續篇，1主要探討智顗晚年，

也就是四十八歲至六十歲這十二年間的修證歷程與思想。 

智顗曾在天台山度過十一年隱修生活，並於精勤止觀中體證到中道

實相、法華圓悟的境界，其隱修生活因陳少主叔寶的殷勤禮請而中斷。

至德三年（五八五年），智顗於四十八歲時重返金陵，開始了他晚年禪

講遊化，確立天台思想與圓頓止觀的弘化；2到隋開皇十七年（五九七）

示寂，終年六十歲，此一時期稱為智顗的晚年。本文研究此一時期智顗

                                                
1 前半部份為智顗從初出家至天台圓悟時期，其止觀修證的詳細分析，見拙作：
〈智顗大師止觀修證歷程之研究──以「賢山潛修」至「天台圓悟」時期為

主〉，《玄奘佛學研究》12期（2009年 9月），頁 155-190。 
2 《隋天台智者大師別傳》（以下簡稱《別傳》）與《續高僧傳》中，對智顗此
時期之弘化活動，記載較簡略。此段資料據《國清百錄》整理。（灌頂，《國

清百錄》卷 3、4，《大正藏》冊 46，頁 808上-823下） 
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的修證成就與止觀思想，以此二篇論文的研究成果作為基礎，俾便進一

步研究天台圓頓止觀的特色，以及天台圓頓止觀在實修上的應用。 

智顗重至金陵之初，曾於光宅寺講《法華文句》（天台三大部之一）。

當時華北的政治形勢丕變。楊堅受北周禪讓而立，建立隋王朝（五八

一）；繼而揮軍南下，於開皇九年（五八九）正月，陷金陵而滅陳。智

顗於此政權鼎革之際，曾「策杖荊湘」，以避世亂。後因受晉王楊廣之

殷切禮請，於是至揚州為其授菩薩戒，取法名為「總持」，楊廣回贈以

「智者」尊號，後世以此傳稱智顗為「智者禪師」。   

隨後智顗辭出揚州，流徙於廬山、潭州、南岳與荊州等地，此一期

間最重要的成就是天台三大部的講述。時為開皇十三年（五九三），智

顗五十六歲起，於荊州玉泉寺講述《法華玄義》與《摩訶止觀》。從陳

至德三年（五八五）至隋開皇十四年（五九四）的十年間，他以講述的

方式，完成了天台宗最主要的思想著述。 

開皇十六年（五九六）春，智顗知己世緣將盡，再度回到天台山，

並願於此林棲勝境終老。惟以晉王楊廣殷切之請，於翌年冬應詔下山，

行至石城寺（於今浙江新昌），「乃云有疾」，不久即於此入滅。據《別

傳》記載，智顗於臨終之時，以「專稱彌陀、般若、觀音」為念，以「唱

二部經為最後聞思」（按：「二部經」即《法華經》與《觀無量壽經》）；

並應弟子之問，而自說捨報往生趣向與一生修行所得成果。如云： 

智朗請云：「伏願慈留，賜釋餘疑，不審何位？歿此何生？誰可宗

仰？」報曰：「……吾不領眾，必淨六根；為他損己，只是五品位

耳！汝問何生者，吾諸師友，侍從觀音，皆來迎我。問誰可宗仰，

豈不曾聞波羅提木叉是汝之師？吾常說四種三昧，是汝明導。」3 

                                                
3 灌頂，《別傳》，《大正藏》冊 50，頁 196中。 
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並於隋開皇十七年入滅，春秋六十，僧夏四十。 

以下據智顗臨終時所修之法門與自述所證之境界，分析其在止觀修

證上的經歷與成就。 

二、正修六度，符應觀行 

智顗從四十九歲到五十八歲的十年之間，曾遊徙於江淮各地；在政

治動盪中遷徙遊化，更撰作天台三大部等重要著述，成就了一家之言的

思想偉業。 

在此遊徙期間，除了完成天台圓教義理思想與止觀實修的學說體系

之外，在弘法利生方面，他曾為陳朝君臣講說《大智度論》與《仁王護

國經》，為隋晉王楊廣（後之煬帝）授菩薩戒；為緬懷師恩而登南岳悼

念，至潭州（長沙）復興慧思所建道場；4為報生地之恩而數至荊州，建

寺教禪，弘法度眾；5更曾於西遊途中，感召一州五縣之漁民悉捨殺業。6 

開皇十五年，智顗再應晉王楊廣之請，重至揚州為說《淨名玄義》，後

以「天台既是寄終之地，所以恆思果遂。」7故決意回歸天台，並示寂於斯。 

縱觀智顗在歸隱山林前的十年之間，並不似早年修學時一般，在某

一名山勝地久居靜修，而是過著雲遊行腳，多方弘化的生涯。對照其早

                                                
4 即潭州（長沙）之上明寺。 
5 在創建道場方面，如荊州當陽之玉泉寺與十住寺之建造；在弘法度眾方面，
如智顗寫給晉王廣之遺書中云：「荊州法集，聽眾一千餘僧，學禪三百。」（灌

頂，《國清百錄》卷 3，《大正藏》冊 46，頁 809下）《續高僧傳》則記有：「道
俗延頸，老幼相攜，戒場講座，眾將及萬。」（道宣，《續高僧傳》，《大正藏》

冊 50，頁 195上） 
6 灌頂，《國清百錄》卷 4，《大正藏》冊 46，頁 822中。 
7 同上註，頁 808上。 
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期於梁陳更易時，多擇靜地安居以隱修的生活，則此一時期之雲遊，恐

不能單純歸因於陳隋政權更替所導致的外在環境動亂因素；筆者認為，

其中應更多來自智顗個人的主動意願，甚至應是基於圓教修行次第的動

力居多。 

所謂個人的主觀意願與修行的必然次第，可以從智顗所創說之法華

圓教「六即佛」義的修道品秩等來加以了解。8茲分析如下： 

（一）智顗主觀修行意願 

在西魏滅梁，陳朝繼起的動亂環境中，年輕而有早慧的智顗，在「歎

榮會之難久，痛凋離之易及」的慨嘆中，深覺「當謀道為先，唐聚何

益！」9故選擇了披剃出家，入山隱修的生活。當中壯之年，再次遇到陳

隋鼎革的政治動亂時，智顗已不循早年隱修之舊途，而選擇居無定所，

遊徙各地的方式。 

                                                
8 智顗宗依法華而圓觀諸法，說一切法性不一非異，相即不離；而成佛種性，

於凡不減，在聖不增。雖不可無信而妄自匪薄，以「高推勝境，非己智分」；

然亦不可無智而「起增上慢，謂己均佛。」故「約六即而顯是」，而倡「六

即（佛）」之次位，以示「始凡終聖」之成佛果位。（智顗，《摩訶止觀》，

《大正藏》冊 46，頁 10中）「即」為「是、就是」意，雖云初後法體無別，
然論修道，則仍需依凡聖之別而有六位之分。 

  「六即」：一、理即，謂眾生之一念心即具如來藏理，故於「理」即佛。二、
名字即，指藉由聽聞佛法，透過語言文字以通達解了一實菩提之法；故信受

「名字」即佛。三、觀行即，謂依文義（名字）而實修，以至於「心觀明了，

理慧相應」之境。四、相似即，謂勤修止觀而愈趨明靜，以得「六根清淨」，

斷除見思之惑，制伏無明，以相似於真證者，故稱之。五、分真即。謂分斷無

明以證中道之位，含十住、十行、十迴向、十地、等覺等位。六、究竟即，謂

斷除第四十二品之無明，究竟諸法實相之位，是為妙覺位，為圓教究竟之極果。 
9  同註 3，頁 191上。 
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兩相對照，顯然時局動盪之原因，不足以成為解釋智顗此時行腳各

地的理由，而其中是有更深刻的修行心理動機。筆者以為：此時的智顗，

既經賢山潛修、受學慧思與天台圓悟等，聞、思、修慧的自修階段，其

思想已臻圓熟境界，故投入下一階段的修行，也就是「觀行五品」中的

「正修六度」階段。 

（二）順應客觀弘化機緣 

所謂法不孤起，仗緣方生，智顗昔時於天台隱修，曾於華頂得遇一

異僧授法，並允以他日弘法時將來相助之諾。智顗晚年於復歸天台之

際，再次夢見此梵僧前來，告以應世度化機緣已盡；在夢中並得聞其先

師慧思邀以應緣他方說法之期。10智顗認為，凡此種種冥告，皆是弘法

緣盡，示寂之相顯現之徵兆，故返歸天台，全心歸命淨土，結束了一生

精勤止觀、弘宗演教的殊勝度生因緣。 

（三）圓教道品必然次第 

如上所說，以智顗此時的修行進境，對照於其所創立的「六即（佛）」

修道品秩，則此時智顗應是在「觀行即」的五品弟子位中，「兼行六度」

與「正修六度」之間。在「觀行即」中「心觀明了，理慧相應」，打下

了圓悟觀解的基礎，進而實踐五品弟子位後二位（兼行六度與正行六度）

的修行，俾進證「相似即」中的「六根清淨位」——「一切治生產業，

不相違背；所有思想籌量，皆是先佛經所說。」11故此時智顗是以行腳

弘化的方式，正修菩薩六波羅蜜（六度）道品，此一舉措，不但符應了

圓教道品的次第，也彰顯了大乘佛教度生利人的根本精神。 

                                                
10 同註 3，頁 191下。 
11 智顗，《摩訶止觀》卷 1，《大正藏》冊 46，頁 10中-下。 
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三、宗依法華，歸命彌陀 

據《別傳》記載，智顗臨終前，即一心「專稱彌陀、般若與觀音」

聖號，並以誦念《法華經》與《觀無量壽經》為專意聞思的所緣。 

此中，「法華」為天台思想之所歸宗；「般若」乃菩薩波羅蜜行之前

導，而為一切佛果功德之根本。智顗一生多次宣講「般若」經論，悟得

一心三觀三智之妙理，並宗依法華開權顯實之奧義，以成一代圓頓法門

之妙法。故於臨終之時，心繫「法華」與「般若」，以此為最後聞思與

憶持之內容。 

智顗臨終另一專意聞思之經典為《觀無量壽經》，12其內容乃開演淨

業三福因行與極樂淨土之依正莊嚴；而所誦持聖號為阿彌陀佛13與觀音

菩薩14，是為西方極樂之教主與脅侍。智顗臨終時緣念二聖尊號，似有

示其歸心極樂淨土之意趣。15佐藤哲英即據此言智顗臨終時之信仰是「法

華信仰與彌陀信仰之交錯」。16此句透露出作者將「法華信仰」與「彌陀

                                                
12 畺良耶舍譯，《佛說觀無量壽佛經》（簡稱《觀無量壽經》），《大正藏》冊 12，
頁 340下-346中。此經為「淨土三經」之一，內容敘述佛陀應韋提希夫人之
請，指引西方極樂淨土，並示修行淨業三福因行與作十六觀，以為往生之法。

內說彌陀、觀音、勢至等西方三聖功德與極樂淨土之依正莊嚴，並分三品九

類之往生高下差別。 
13 阿彌陀佛，意為「無量光佛」、「無量壽佛」。 
14 觀世音菩薩，又稱觀自在菩薩，以救濟受苦眾生為本願，凡有苦難眾生誦念

其名號，菩薩即時觀其音聲前往拯救，故稱觀世音菩薩；其又因能理事無礙，

觀達自在，故稱觀自在菩薩。又因與大勢至菩薩同為西方極樂世界阿彌陀佛

之脅侍，稱西方三聖。 
15 如戒珠集出之《淨土往生傳》（《大正藏》冊 51，頁 115上）與祩宏所撰之《往
生集》（《大正藏》冊 51，頁 129中），即將智顗列入往生西方淨土之高僧類。 

16 佐藤哲英著，釋依觀譯，《天台大師之研究——特以著作的考證研究為中心》
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信仰」視為兩個性質不同的法門，而智顗一生提倡「法華信仰」，於臨

終卻「求生西方」，乃為雜揉兩個法門的修行表現。 

然筆者認為，以法華圓教為主的天台「法華信仰」，與稱念阿彌陀

佛的「彌陀信仰」，二者不是宗派與宗派的對等關係，而是法華宗門與

所攝行法的主從或隸屬關係。筆者所持的論點如下：以較遠的理由來

說，特別以稱念彌陀、求生西方為主的「淨土宗」，在當時並未成立，

故智顗沒有存在著「改變（宗派）信仰」的理由。而最主要的理由是，

智顗立本於「法華圓教」思想，而包羅涵蓋所有修行法門於其中；而持

誦彌陀聖號之行法，在位階上則隸屬於天台圓頓止觀行門之一。如《摩

訶止觀》之「四種三昧」，其中「常行三昧」，即是以常行、常立而誦念

彌陀佛號為主的修行法門。故佐藤氏之想法，應是受到以專念彌陀佛號

而成立淨土宗的宗派分法所影響。 

有關智顗對於一己往生處所之抉擇，17據湛然之記載，智顗早年乃

發願往生兜率淨土，如云：「大師生存，常願生兜率」。18筆者認為智顗

此一選擇，應是依循佛教修菩薩行以成佛道之常例，以欲界之兜率陀天

為當來佛──今時彌勒菩薩於下生人間成佛前的最後居處。智顗初時之

                                                                                                              
（台北：中華佛教文獻編撰社，2005年），頁 37。 

17 依佛教觀點，有情未得解脫之前，生命即處於生死交互輪替的狀態。就生死
相對而言，過去（生）之歿，即今世之生；此生之亡，則為來世之生。「往生」

之說法，乃是不著意於此世之「死」，而強調、重視來世之生，故云「往生」。

眾生「往生」之處所，則隨其生前所造之善惡業力而感召得優劣之處所；故

「往生」就廣義而言，泛指投生三界六道及諸佛淨土；然至彌陀信仰與西方

淨土之說盛行，則狹義之「往生」義，則多專指投生極樂世界。於此，取「往

生」之廣義。 
18 湛然，《止觀輔行傳弘決》卷 1，《大正藏》冊 46，頁 148中-下。 
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願求往生兜率淨土，除了有投生兜率以親近彌勒菩薩聽聞正法的願欲，

更有待彌勒下生時，得以參與龍華三會之勝緣而做準備。而安藤俊雄則

依據文獻資料，19詳細分析並確定了智顗在晚年臨終時，已轉變為求生

西方極樂世界的彌陀淨土信仰。20 

對於智顗臨終轉變往生歸趣的原因，湛然認為無論是早年的求生兜

率或是晚年臨終時的歸心彌陀，都是為隨機教化而有的示現。21而安藤

俊雄則不同意湛然的說法，他認為智顗是在「實踐的結果遇到了這樣深

沉的苦悶，從而產生了彌陀淨土的信仰。」文中所謂「這樣深沉的苦悶」，

安藤氏認為智顗是因為修行失敗，不能證得「六根清淨位」時所產生的

──「這樣」深沉的苦悶，故在「主體自覺」的趨使下，做了此一「信

仰的轉變」。22 

安藤氏此篇文章的主要論點，是在認定「天台圓教『五品弟子位』

因屬凡夫位，故層次與證境都是低下庸劣的」前提下，推導出智顗因為

不能進證「六根清淨位」時，故產生沉鬱苦悶的心情，所以在臨終時轉

向了彌陀淨土的信仰。文中更以智顗夢見寶塔傾頹與臨終遺書的「六恨

說」內容，做為其論點的加強佐證。如云：「淨土的一部份人認為（智

顗夢見寶塔傾頹），是表示了智顗的治學生涯及傾其心血所建的天台教

學的崩潰。由於他（按：智顗）對《法華經》的教相及觀心體系深感絕

                                                
19 感謝其中一位隱名審查人提供此項資料，使本文得以不遺漏學界研究成果，
並讓研究結論更加周全，特此致謝！ 

20 安藤俊雄著，陳霞譯，《天台智顗的淨土教——般舟三昧教學的完成與晚年的
苦悶》第四章，《大谷大學研究年報》NO.11（1958 年）。載於《法音》7 期
（1999年），頁 18-27。 

21 如云：「然大師生存，常願生兜率，臨終乃云觀音來迎，當知軌物隨機，順緣
設化，不可一准。」（同註 18） 

22 同註 20，頁 22。 
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望，最終轉入了《觀無量壽經》的思想世界。」23而智顗臨終遺書的「六

恨說」，更顯示了智顗是因為修行失敗故臨終轉向了彌陀淨土。在文末，

作者說道：「我們不由得對智顗那種嚴肅的主體性存在之求道精神，深

表敬佩和感動」云云。 

筆者認為，24安藤氏此篇文章有以下幾點爭議：一、低估天台「五

品弟子位」的證量，二、異解智顗「寶塔傾頹」之夢的寓意，三、更動

智顗臨終遺書的解讀順序，而最重要的是，第四、混淆了淨土思想與往

生意趣在大乘修道法門中的意涵。故其以無端的「敬佩與感動」心情所

做的研究，卻產生了摧毀天台圓教思想的後果，與認為智顗心懷修行失

敗之苦悶的結論。筆者認為，安藤氏此番對智顗「敬之卻足以毀之」的

論調，因涉及智顗止觀修證成就與天台圓頓止觀法門的「信願行」特性，

故有進一步釐清的必要，因限於篇幅，筆者將另撰文討論。 

總之，從《摩訶止觀》的內容以觀，智顗晚年的求生彌陀淨土，亦

相當符合天台宗的修行特色。如其曾主張「勸進四種三昧，入菩薩位」；

也就是總修「四種三昧」為主的大乘三眛法門，25是乃天台止觀的修行

特色。故誦持阿彌陀佛聖號，屬「常行三昧」，亦屬「四種三昧」之一；

智顗做為天台圓頓止觀的創發者與實踐者，以持誦彌陀聖號為主的「常

行三昧」，當然亦為天台圓頓止觀的三昧行門之一。 

更進以言之，無論是佛法之正理，或是天台「一即一切」之圓義，

十方諸佛所行之悲心願行與所證之福德智慧，莫不齊同而平等；但是在

無邊佛土，無量佛果中，大乘經之所以特別讚揚西方淨土與阿彌陀佛，

                                                
23 同上註。當然，安藤氏亦在文中表示此一說法，事關重大，但其畢竟也引用
了這樣的說法，且沒有對它做任何的反駁。 

24 同上註。 
25 同註 11，頁 11上。 
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主要原因是：「見此事者，即見十方諸佛」，26「作是觀者，名觀一切佛

身」。27意即：見阿彌陀佛，即是見十方一切諸佛；觀阿彌陀佛，即是觀

十方一切諸佛，雖阿彌陀佛為「一佛」之專名，然仍可以此而有「一切

佛」之通義。故西方之「阿彌陀」，在一切佛中得到了名稱的優勢；而

一切佛之「阿彌陀」，在大乘佛法與天台圓教「一切即一，一即一切」

的思想中，成為諸佛的通名與共德。依於以上論點，筆者認為，此應是

智顗聞思《觀無量壽經》與誦念阿彌陀佛號的重要原因，而且也有通修

《摩訶止觀》中所說「四種三昧」之意涵。 

最後，智顗臨終時，以「吾諸師友，侍從觀音，皆來迎我」之答案，

回應弟子「歿此何生？」的提問，可見智顗以其畢生精勤止觀之修習力，

對於自己必將往生淨土的善果歸趣，表現了十足的肯定與自信。 

四、修四三昧，觀心為要 

智顗一生深入經藏，精勤止觀而講述不輟，擘劃宏偉的判教思想體

系，並創發圓頓教理與止觀實修的精深論述。然而面對此一龐大的思想

遺產與深邃的修行法門，其追隨者不免有「仰之彌高，鑽之彌深」之感。

故弟子於其臨終時之提問：「誰可宗仰？」――大師歿後，何者堪為師

保？又當追隨何人？反映了弟子追戀仰慕的心情。智顗答以：「當為此

輩，破除疑謗，觀心論已解，今更報汝，……。豈不聞波羅提木叉是汝

之師，四種三昧，是汝明導。」28智顗一本佛陀「依法不依人」之精神，

不在臨終按立接班人，只在「依法」方面提示了三個要領：一、有關圓教

                                                
26 妙旪，《寶王三昧念佛直指》，《大正藏》冊 47，頁 395下。 
27 同註 12，頁 343中。 
28 同註 9，頁 196中。 
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止觀要義，過往已於《觀心論》中攝要說明，當能破除內外疑難與毀謗。

二、弟子遵守應秉諸佛陀遺教，尊重珍視波羅提木叉（別解脫戒法），29

以為防護三業之準則。三、應勤修四種三昧，以為得證佛智之引導。 

以下分析「修習四種三昧」的意義，以及以《觀心論》總結天台圓

教思想與修證特色的意涵： 

（一）修習四種三昧 

首先，佛教向來強調「以定發慧」，「智為先導」，並特重於自力自

覺的修學宗旨。如云：「自依止，法依止，莫異依止。」30故佛陀於臨涅

槃前，教囑弟子眾等，莫以佛逝而失所依怙，而是：「我成佛來所說經

戒，即是汝護，是汝所持。」31也就是以法（經）與律（戒）為大眾的

歸依。部派佛教中有部份重戒之傾向者，如西北印之有部律師等，只強

調「戒為依止」或「戒為大師」，如此則於佛法的修學有所偏取，而有

不整全之虞。及至中國，普遍流傳之《遺教經》即云：「於我滅後，當

尊重珍敬波羅提木叉。……此則是汝大師，若我住世，無異此也。」32正

是此一重律學派所傳之教典。至此，圓滿而根本的遺教：「法、律是汝

                                                
29 波羅提木叉（prātimoksa），譯為「別別解脫」。佛教為使修行者防範行為之過
失，遠離煩惱之染污，所制定之戒律。如比丘、比丘尼戒經，一條條明列戒

法，能受持此戒者，即得遠離身口意惡業，而得別別解脫；如受不殺生戒，

殺生的惡業即得解脫；持一一戒，即別別的解脫毀犯之惡業，故名為「別解脫」。 
30 如云：「住於自依。……，住於法依，……不異依。」（求那跋陀羅譯，《雜阿
含經》，《大正藏》冊 2，頁 8上） 

31 佛陀耶舍、竺佛念譯，〈遊行經〉，《佛說長阿含經》卷 4，《大正藏》冊 1，頁
26上。 

32 鳩摩羅什譯，《佛垂般涅槃略說教誡經》（又稱《佛遺教經》），《大正藏》冊

12，頁 1110下。 
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大師」，或「以法為師」的正理，反而被人淡忘與疏忽了。 

漢地佛教尊崇《遺教經》，智顗在隨順此一重律說的傳統中，仍不

忘佛法的主要精髓在於法理的悟解與體證，殊屬難得！但他當然從天台

宗義的角度出發，對於止觀雙運以入佛智海的具體修行法門，一以闡發

圓頓妙義的「四種三昧」為依歸。 

如上所說，從智顗在遺囑中對於「四種三昧」的重視，和以此為止

觀修行主要法門的說法，可用以回應學界有關「天台止觀實修之主要代

表行門為何？」之歧見。筆者主張，天台圓頓止觀之主要行門，應以「四

種三昧」為主，而其中的隱微幽曲之處，限於篇幅，將另外撰文提出筆

者之觀點，而在此需注意的是智顗臨終遺囑「四種三昧是汝明導」，正

是筆者的論據之一。 

（二）以觀心為要 

智顗臨終回答了門人的問題，提示了三個要領，在強調「四種三昧」

之前，他兩度提示「觀心為要」的天台圓教修行意趣；具體內容如《觀

心論》所述，故云：「觀心論已解，今更報汝，……。」33 

《觀心論》，34智顗對它十分重視，門人灌頂因此將它與智顗遺書、

《淨名疏》等並列，作為呈報晉王楊廣的智顗遺言。本書的篇幅不長，

行文以偈誦為主；其中，以「觀一念自生心」為統攝佛教經論所有義理

與修行法門之圭臬。智顗於本論中力陳：若不切中「觀心」意旨，則縱

然讀誦講說千經萬論，修習止觀證諸三昧境界，終究還是「隨逐累載，

空無所獲」。如云：「欲聞無上道，不知問觀心，聞（思、修）慧終不成。」

又，云何是巧度、涅槃、四教、四種三昧、二十五方便、成十法成乘，

                                                
33 同註 9，頁 196下。 
34 智顗，《觀心論》，《大正藏》冊 46，頁 584-587。 
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乃至六度、六通、十力等？凡此觀解與聖境，皆應從「問觀自生心」中

尋得奧義。35 

綜合本節所述可知，天台圓教的止觀修行法門，是以「四種三昧」為

主，而在實修的歷程中，則將所有善巧方便法的運用，諸多定慧境相的應

對與種種修證境界的體證，都匯歸到「觀一念自生心」，也就是「一念無

明妄心收攝三千世界」的天台「觀心法門」，這是天台禪觀的修行特色。 

五、為他損己，位居五品 

智顗學通三藏教理，智貫中印佛學思想，不但在義理思想與止觀實

修上的成就斐然；其所建構之天台圓教理論系統，亦應能與龍樹、無著、

世親等印度大乘學派諸師並比而輝映印中佛教思想史冊。吾人若將智顗

一生行道與修證之成就，對應於其所創圓教證道品秩，乃至討論智顗所

自述的修證位秩，可以進一步了解天台圓教的修道意涵與出世性格。 

有關智顗所得之修證位秩，據其自述云：「吾不領眾，必淨六根，

為他損己，只是五品位耳！」其中之「五品弟子位」，乃天台圓教「觀

行即」中之五品位秩，「六根清淨位」乃「相似即」之果德，此皆為智

顗之所創發，列於「五十二菩薩道階」通說之前，而為圓教特有之修行

階次。此中所引發之相關問題，茲分析如下： 

（一）五品弟子位之證境 

在分析智顗所證「五品弟子位」的意涵之前，應先略述天台圓教之

修道階位。 

有關大乘菩薩修行階段之位次與名義，諸經論與各學派中所說不

                                                
35 同上註，頁 584下-586下。 



 

   玄奘佛學研究 第十三期 2010/3  72 

一，且內容與階數、階次，亦隨教理思想之發展而有所更易。智顗據《菩

薩瓔珞本業經》之說，36以明別教菩薩進道之階次，即分「（十）信、（十）

住、（十）行、（十）迴向、（十）地、等（覺）、妙（覺）」七科，並總

束七科五十二位為凡、聖兩大類別。在此五十二位中，以能止伏三惑37中

見、思二惑的「十信位」為「外凡位」，以十住、十行、十迴向為「內

凡位」，以初地以後為「聖」位；又於聖位之中，以十地與等覺為聖位

之「因」，而以妙覺為「果」。 

在以上所說別教五十二位的基礎上，智顗進一步創發並舉揚天台圓

教位次之特義與超勝之處： 

首先，智顗安立了「六即」之說。他對於（別教）菩薩五十二位階

之說法，立本於圓教宗旨，主張法法相即，眾生於一念心中即具足三千

諸法，故從法性而言，佛與眾生平等，無二無別，何來不同層級之別！

然而在「理」上雖云佛與眾生相入相即，於「事」則有凡聖迷悟之異，

故從實踐立場以觀，仍宜有道品階次之分，以令修行者捨離卑懦或輕慢

之心，此即智顗建構「六即位」的思想根源。 

                                                
36 竺佛念譯，《菩薩瓔珞本業經》，《大正藏》冊 24，頁 1011下-1015中。 
37 三惑，天台宗就界內、界外之惑，分有見思、塵沙、無明等三惑。此中：一、

見思惑。見惑，乃意根觸對法塵而昧於三世之各種錯誤邪見。思惑，乃眼、

耳、鼻、舌、身等五根，貪著色、聲、香、味、觸等五塵而起之染執。由此

見、思二惑，將招感三界之生死流轉，屬界內之惑，為三乘聖者所共斷之煩

惱，故稱通惑，須修「空觀」以破之。二、塵沙惑，乃迷惑於界內外恆沙塵

數之法所起之惑障。菩薩斷除見思惑後，若著於空觀，且未能廣觀眾生之塵

沙惑與深知教化方法，此則能妨礙菩薩出假利生，化度眾生，須修「假觀」

以破之。三、無明惑，於一切法性無所明了，故稱無明，即迷於中道第一義

諦之煩惱。此惑聲緣不知其名，屬界外之惑，唯大乘菩薩定慧雙修，萬行具

足，方斷此惑，故又稱別惑，須修「中觀」以破之。 
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其次，智顗添增「五品弟子位」。也就是在「理即」（眾生皆具）與

「名字即」（聞（圓）法生信）的階次基礎上，於經典所說十信位之前，

增加「五品弟子位」一科，列入「六即」中第三「觀行即」的修行次第

中；是為圓教外凡位，相當於別教之十信位。 

第三，智顗以「六根清淨」為十信位之果德。也就是在「相似即」

中得六根清淨位，是為圓教內凡十信之品位；此位已勝於別教之十信

位，而等同於別教十住、十行、十迴向之三賢位。 

第四，智顗以「分證即」為入聖位，涵蓋十住、十行、十迴向、十

地、等覺等位。於此四十位中，漸次破除一品品無明而證得一分分中道。

以上皆為聖位，且比別教更為勝出——別教之十地、等覺、妙覺位，只

相當於圓教之十住、十行中之初行、十行中之第二行；至於圓教十行中

第三行以上，在別教則已不曾論及。 

第五，「究竟即」之妙覺位為圓教究竟之極果。這是斷除第四十二

品無明，以證入究竟諸法實相之圓教圓滿佛位。 

以下，進一步分析智顗創立與證得「五品弟子位」修道品秩與修行

境界之意涵： 

第一、「五品弟子位」中「五品」之內容，語出《法華經》「分別

功德品」，智顗據此以創立圓教修行之名目與次第，列入「六即」的「觀

行五位」中。 

第二、從修行者的角度，故稱（五品）「弟子位」。《法華經》原

文內容乃讚嘆法師殊勝之弘法功德，然智顗認為，既以之納於圓教修道

品秩，應著眼於學人修行以求上進的心行，如云：「既皆有自行，通稱

弟子；皆有化他，通稱法師。」38故就修行角度而論品秩命名，乃以「弟

                                                
38 智顗，《法華文句》，《大正藏》冊 34，頁 138上。 
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子位」稱之。 

第三、圓教外凡「五品」之次第，乃依聞圓法、生圓信以修圓行之

圓教修行原則而立，本身就有相當的完整性。即： 

一、「隨喜品」：聞實相圓妙之法而隨喜信解，內以三觀觀三諦之境，

外用懺悔、勸請、隨喜、發願、迴向等五悔法，勤修有相信願

行法。 

二、「讀誦品」：信解隨喜，並讀誦、講說闡述奧妙經教――開權

顯實之妙法，開迹顯本之佛德――（依天台宗義所述之）《法

華經》教。 

三、「說法品」：以符應圓理之妙法引導他人，更依此功德以觀自

心之修行。 

四、「兼行六度品」：於觀心之餘，輔修布施、持戒、忍辱、精進、

禪定、智慧等六度。 

五、「正行六度品」：觀心之功夫增進，自行化他事理具足，故須

以六度之實踐為主。39 

第四、筆者以為，「五品弟子位」乃智顗依其一生行道之經歷而立。

筆者論證此項主張的理由是：縱觀智顗一生修學、弘化之經歷，頗能符

應此五品位次第所列之內容，因此它有「說己心中所行法門」之寓意。

如：初出家至參學於慧思門下時期，發大乘勝解心，勤誦法華經教，此

即第一「隨喜品」與第二「讀誦品」之歷程；後至金陵弘法，「內觀轉

強，外資又著；圓解在懷，弘誓熏動，更加說法，如實演布。」是為入

第三「說法品」之位。更入天台潛隱，修頭陀行，圓悟實相，其時「事

                                                
39 智顗於《法華玄義》卷 5上，又以圓教之五停心比擬於此五品（《大正藏》冊

33，頁 733下）；更於《法華文句》卷 10中以五品弟子位配三慧，其中前三配
聞慧位，兼行六度配思慧位，正行六度配修慧位（《大正藏》冊 34，頁 138中）。 
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相雖少，運懷甚大，此則理觀為正，事行為傍，故言兼行布施，事福資

理。」是為第四「兼行六度位」。40及至晚期遊徙江淮，弘教說法，度生

無量，以其「圓觀稍熟，理事欲融，涉事不妨理，在理不隔事，故具行

六度。……乃至世智，治生產業，皆與實相不相違背；具足解釋佛之知

見，而於正觀如火益薪。」41此時智顗即證入「正行六度」之第五品位。 

第五，「五品弟子位」的修道階次，表現了智顗研習佛教義理與修

證的高度自信與自謙。原來，佛教的三乘聖賢階位，無論是佛陀親說（如

聲聞四果），還是學派特義（如《清淨道論》之七清淨十六階智，大乘

諸經論的種種菩薩階位說），大多是印度輾轉傳來的思想學說，而智顗

在援引五十二階位通說的同時，更設立了「五品弟子位」，呈現了對己

身止觀親證成就的高度自信。但筆者也發現，智顗對於頗能完整呈現修

行歷程與體證的「五品弟子位」（從聽聞讀誦、說法利人到實踐六度），

只判為外凡位，而列於內凡十信，序次於入聖的「三賢十地」之前，並

不曾更動傳統「菩薩五十二位」的次第，如云：「今於十信之前，更明

五品之位。」42可見智顗仍然相當尊重傳統經教，而表現出寓自信於自

謙的一面。 

                                                
40 茲舉智顗隱修天台期間，以「理觀為正，事行為傍」而「旁修六度」之一事
例，即「推動設立放生池」之善舉。原來天台山下河川交錯，居民世以捕魚

為業，設置網罟，傷殺水族無數，其間公私舟楫往來因而溺死者亦不少。智

顗稟持濟世利人之心，除自捨衣食資具，勸發檀越發心，以充財施與設置放

生池之費用外；並感召多數漁民放棄殺業。如云：「合境漁人，改惡從善，好

生去殺。」（灌頂，《國清百錄》卷 2，《大正藏》冊 46，頁 801下；同註 3，
頁 193下） 

41 以上引文皆出《法華玄義》卷 5，《大正藏》冊 33，頁 732下。 
42 同上註，頁 733上。 
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第六，「五品弟子位」各階之昇進，並無明顯之分界判準，但一概

以「六根清淨」為修行完成之指標。原來，從定慧修行之學理以觀，既

欲分判修行境界之淺深而論所證品位之高低，則一一階次之辨明，須有

應修、應斷與應證的確切判準可言。以此修證品秩原則來衡定智顗所立

「五品弟子位」的內容，我們可以一一檢視： 

一、須要生起多強？多少？或多大的「信心」，才算證入聞圓法以生

信的「第一隨喜品」？ 

二、須要讀誦多少數量，多少次數？或是應重質不重量，能全數憶

持圓教經典，才算是證入起圓行以受持圓法經教的「第二讀誦

品」？ 

三、須要講說多少卷帙？多少次數？或發揮多深刻的實相圓義，才

算是證入「第三說法品」？ 

四、所謂「理觀為正，事行為旁」的「第四兼行六度品」，與「涉事

不妨理，在理不隔事」的「第五具行六度品」，其證入之標準

又如何斷定？ 

從以上的逐條列明可知，「五品位」的修行內容，多為原則式與信

念性的提示，不能成為依次昇進、品品分明的證境判準。 

筆者此一論點，可以進一步溯源至「五品」出處，也就是《法華經》

「分別功德品」的經文原意。43  

在《法華經》「分別功德品」中，主要是分辨與讚揚：信受《法華

經》思想之人，其功德已遠勝於在無數劫中修行六度者之功德。《法華

經》此一高度讚揚「持經功德勝於一切」的思想，應再與接下來的「隨

喜功德品」連接閱讀而更顯其義。「隨喜功德品」強調：能信受乃至弘

                                                
43 鳩摩羅什譯，《法華經》，《大正藏》冊 9，頁 44上-46中。 
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揚《法華經》之人，其所得功德遠勝於布施無量眾生的功德。 

故從《法華經》原義可知，智顗所用以排序五品的內容，原是取其

所得功德之行法，而不是用以為修行品秩高下的分判。此一強調功德而

非品秩的意義，在接下來的「法師功德品」中即見分曉。經中說明：能

受持、讀誦、解說、書寫《法華經》之人，只要具備了以上任何一種殊

勝行法，就都可以獲得「六根清淨」的功德。於此須留意的是，「只要

有一種」，而不是需要五種備齊。44 

以上筆者所分析之經文原意，智顗於《法華文句》釋「法師功德」

中，亦有同樣之意解，唯因其在一己修行歷程的經驗基礎上，欲設立依

於法華勝行之自宗修證品位特義，故援引經義，並擴大其意而作解說。

當然，在「五品弟子位」具體的修行歸趣上，智顗亦逕以「六根清淨」

為完成五品弟子修行的目標，也就是將五品觀行與六根清淨加以連結，

如云： 

今明圓教，五品之初，只是凡地，……進入第五，相似法起。見

鵠知池，望煙驗火，即是相似位人，入六根清淨也。45 

故「觀行」是修因，「相似」是行果：由「觀行五品」之修習──

修因，而得「相似」之證入──證果；也就是以聞法生信為基，以五品

（五項修行）扶持、助益信心之長養，而入於「六根清淨」的相似即位。 

（二）六根清淨之認定 

如上所說，智顗一生的修行，完整經歷了「觀行五品」中所列的內

容，也就是從聞法隨喜、讀誦受持、說法演教、兼行六度，而至於具修

                                                
44 同上註，頁 47下。 
45 同註 11，頁 83上。 
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六度的過程；依筆者所推證之「觀行為因，相似為果」原則，當智顗修

行五品內容以至於圓滿時，理應證得「六根清淨」境界。然其自述云：

「吾不領眾，必淨六根，為他損己，只是五品位耳！」應得而未得「六

根清淨」的主要關鍵，不是因為自己的精進不夠，而是「為他損己」；

亦即，若不是因為任事領眾，雜務繁冗，故不能圓成「觀行五位」的果

德，否則，必能盡淨六根，證入「相似即」位。 

智顗的此番自述，牽涉大乘精神、定慧行持與台宗修證特性等問

題；筆者認為，可以「六根清淨」為討論基礎，從經典意涵、台宗特義、

檢證標準與修證方法等面向來加以討論，則將有助於上開問題的了解。

茲分論如下： 

首先，受持「五法」將能獲「六根清淨」功德。依據《法華經》〈法

師功德品〉中說，46若有人能以信受、閱讀、朗誦、講說或書寫的任一

種方法來信受奉持此經，將可以獲得六根清淨的功德。如云： 

若善男子、善女人，受持是法華經，若讀、若誦、若解說、若書

寫，是人當得八百眼功德、千二百耳功德、八百鼻功德、千二百

舌功德、八百身功德、千二百意功德，以是功德、莊嚴六根，皆

令清淨。47 

經中列舉眼、耳、鼻、舌、身、意六種覺知官能，此六處因有生發

感覺與認知之功能，故稱為「根」。六根因為在三世與四方中相互涉入，

宛轉相乘；48再將此數與時空之三、四數相乘累，就得到了一千二百或

                                                
46 本品中所稱之「法師」，乃指能行經中所說受持、讀誦等五法之人，稱之。 
47 同註 44。 
48 有關六根牽涉八百乃至千二百數之說，可參閱《首楞嚴經》中說。即以過、
現、未三世涉歷東、西、南、北四方，互乘為十二之方數；又每方有十法界，



 

智顗大師晚年止觀修證之研究 

 
 

 79 

八百之數。六根清淨之功德，殊勝如是。 

第二，證入「六根清淨位」之具體判準。若依經文所云：「是人當

得八百、千二等六根清淨功德」之字面以意解，則「六根清淨」乃眼、

耳、鼻、舌、身、意清淨無瑕穢之意。又如智顗亦曾提及：「觀六根清

淨具千功德，雖眼有八百，耳千二百，……」云云。49然若以此做為修

行果位與品秩的斷定，如天台圓教用以為「相似即」位之內容，則如此

之說明不免有模糊而難以判定證與不證之虞。今依《法華經》「法師功

德品」內容，進一步具體說明一一根門得至清淨的內容，釐清果德品位

之明確判準，以為智顗「因領眾而未證六根清淨」之自述，作一解釋。 

以下依序說明《法華經》之「六根清淨」義，如經云： 

若善男子、善女人，受持是法華經，若讀、若誦、若解說、若書

寫，是人當得八百眼功德、……父母所生清淨肉眼，見於三千大

千世界內外所有山林河海，下至阿鼻地獄，上至有頂，亦見其中

一切眾生，及業因緣、果報生處，悉見悉知。……以是清淨耳，

聞三千大千世界，下至阿鼻地獄，上至有頂，其中內外種種語言

音聲。……以是清淨鼻根，聞於三千大千世界上下內外種種諸

香。……又聞諸天身香，……及餘天等男女身香，皆悉遙聞。如

                                                                                                              
故有百二是世界；每世界有十如是之法，故成此千二百方世界。所謂六根功

德即有此千二百數，然以作用功能而言，則六根因性德之差別而有異；具體

言之，眼、鼻、身三根唯有八百功德，耳、舌、意三根則具一千二百功德。

茲舉眼、耳為例，即：一、以眼僅能見前、左、右三方，共成八百功德之數，

故眼根唯八百功德。二、耳能隨彼聲之動處而周聽十方，故耳根能圓滿一千

二百功德。其餘四根類推可知，文繁不錄，亦可參閱《首楞嚴經》中說。（般

剌蜜帝譯，《大佛頂首楞嚴經》，《大正藏》冊 19，頁 122下） 
49 同註 38，頁 17上。 
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是展轉乃至梵世，上至有頂諸天身香，亦皆聞之，并聞諸天所燒

之香。及聲聞香、辟支佛香、菩薩香、諸佛身香，亦皆遙聞，知

其所在。……得千二百舌功德。若好、若醜，若美、不美，及諸

苦澁物，在其舌根，皆變成上味，如天甘露，無不美者。若以舌

根於大眾中有所演說，出深妙聲，能入其心，皆令歡喜快樂。……

得八百身功德。得清淨身、如淨琉璃，眾生喜見。其身淨故，三

千大千世界眾生，生時、死時，上下、好醜，生善處、惡處，悉

於中現。……得千二百意功德。以是清淨意根，乃至聞一偈一句，

通達無量無邊之義，解是義已，能演說一句一偈……，諸所說法，

隨其義趣，皆與實相，不相違背。若說俗間經書、治世語言、資

生業等，皆順正法。三千大千世界六趣眾生，心之所行、心所動

作、心所戲論，皆悉知之。……是人有所思惟、籌量、言說，皆

是佛法，無不真實，亦是先佛經中所說。50 

經文內容頗為明顯，其意為：一、得清淨眼根時，能見下至地獄，

上至色究竟天之三千大千世界中，所有山林河海，乃至其中所有眾生之

行業因緣，果報生處；二、得清淨耳根時，能聽聞三千大千世界中種種

語言音聲；三、得清淨鼻根時，能嗅及三千世界種種香氣；四、得清淨

舌根時，種種諸苦澀物，在其舌根，皆成上味，並能出深妙演法音聲，

令大眾皆得歡喜；五、得清淨身根時，身如淨琉璃，眾生歡喜見之，……；

六、得清淨意根時，從聞一偈，乃至百千萬句法音，皆與實相不相違背，

而所有思惟籌量言說，皆契佛法，無不真實。……。 

再考察智顗對於「六根清淨位」內容的發揮與引伸，約有四項：其

一、除了強調天台圓教修證階次，是以行六度而為觀行，至六根清淨時，

                                                
50 同註 43，頁 46中-50中。 
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則六根相似於佛果功德之相現，故云「相似即」之外；其二、也可依念

法佛而得善根發相現時，得六根清淨相現；51其三、修得六根清淨時，

則一根能與它根互為轉通，此所謂「六根互用」功德。52其四、較值得

留意的是在《法華三昧懺儀》中所說內容。在書中，智顗將受持《法華

經》，行「法華懺儀」以得「法華三昧」之果德，細分為戒定慧三類各

三品的淺深證境，其中所獲「上品慧根淨相」，即「六根清淨」之證境。

如云： 

上品慧根淨相者，行者亦於行坐誦念之中，身心豁然清淨，入深

禪定，覺慧分明，心不動搖，於禪定中，得見普賢菩薩、釋迦、

多寶分身世尊及十方佛，得無礙大陀羅尼，獲六根清淨，普現色

身，開佛知見，入菩薩位。53 

此中，智顗在《法華經》所述「父母所生淨根」的基礎上，加深了

「六根清淨」者的定慧能力，指出行者因能入於甚深禪定，覺觀分明，

故能得見諸佛菩薩，轉無礙解，獲六根清淨。 

第三，修有相信願行與無相止觀行，皆可獲「法華三昧」，得「六

根清淨」能力。此中，筆者以天台法華三昧之有相、無相行，對應於修

持懺儀軌範與隨境正念止觀，稱二者為：「有相信願行」與「無相止觀

行」。承上引文，智顗修撰《法華三昧懺儀》，並指出：修此懺儀而得上

品慧根淨相時，即入「法華三昧」而得「六根清淨」。這是依於有相信

願行，而得清淨六根功德，即於三七日中精勤修行「法華懺儀」而得；

若於三七日不得，則「當復用功，勿得懈息」。而若只欲一心常寂，入

                                                
51 智顗，《釋禪波羅蜜次第法門》卷 3，《大正藏》冊 46，頁 496中。 
52 灌頂，《觀心論疏》，《大正藏》冊 46，頁 625中。 
53 智顗，《法華三昧懺儀》，《大正藏》冊 46，頁 955中。 
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深三昧，亦可毋須行於懺儀，而逕依安樂行品所說，「常好坐禪，觀一

切法，空如實相，不起內外諸過，大悲憐憫一切眾生，心無間念，即是

修三昧也」，54是為法華無相行。 

第四，圓教「六根清淨」位，已相當於藏教之「佛位」。智顗認為，

圓教之「清淨六根」能發相似於佛之三身功德；唯因仍具煩惱性，未斷

無明，只是「相似即」佛，列入圓教十信位。然準此與藏教論究行位高

低，則「三藏菩薩全不斷惑，望圓教五品，……三藏佛位，斷見思盡，

望六根清淨位」。也就是說，圓教五品等同於藏教菩薩位，六根清淨則

等同於藏教佛位。55 

從佛教修行果德的「自知，自作證」原則以觀，有了如上「六根清

淨」的具體說明，則修行者用以自我判斷是否證入「相似（佛）位」的

檢證，就有了較為明確的依據。故「六根清淨」所證之內容，總合《法

華經》義與智顗所引申者，即是：自我觀察與檢視，眼根能否見三千世

界種種形色，乃至徹見眾生三世業果報因緣？耳根、鼻根，乃至意根，

亦如上說。若能，則是證此殊勝「六根清淨位」，若不得，即未證，其

證與未證之標準，清楚截然而明確可斷。 

從以上分析，筆者可進以推斷：智顗應是以《法華經》「法師功德

品」與《法華懺儀》「上品慧根淨相」中所說之檢證內容而「自知、自

作證」地判定，自己雖已修「五品」因行，然以眼等六根未能徹知三千

界事，不符合《法華經》中所說「六根清淨」之最高標準與《法華懺儀》

中自訂之「上品慧根證境」，故據而判己仍未得「六根清淨」，未入「相

似即」位。 

                                                
54 同上註。 
55 同註 41，頁 732中。 
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雖然如此，但是智顗的修行證量仍然是很崇高的。據其所述「中品

慧根淨相」以下，並含戒、定二學各三品淨相功德之內容，以作判斷，

筆者認為：智顗已達以下之證量：在戒根方面，其品性高潔，戒行清淨，

具足上品戒行；在定根方面，能發諸禪定，生四無量心，見身三十六物，

覺出入息長短，緣十二因緣，入三三昧等，完備上品定根功德；在慧根

方面，能通達十二部經，說法無盡，得諸陀羅尼境界等，雖未證六根清

淨之上品慧根果位，然已入中品慧根，等齊於藏教菩薩境界。56 

（三）天台圓教之出世屬性 

智顗除了表示自己證得「五品弟子位」之外，又以「為他損己」做

為未能進證「六根清淨」的原因；此一回答，牽涉到天台圓教修道的出

世屬性問題。茲分析如下： 

1.《法華經》之「六根清淨」境界非由神通力所得 

智顗所立圓教「相似即」之「六根清淨位」，乃依據前述《法華經》

所說，經中對於「六根清淨」殊勝境界的說明是： 

是善男子、善女人，父母所生清淨肉眼，見於三千大千世界……

其中一切眾生，及業因緣、果報生處，悉見悉知。……雖未得天

耳，以父母所生清淨常耳，皆悉聞知，如是分別種種音聲而不壞

耳根。……雖未得無漏智慧，而其意根、清淨如此；是人有所思

惟、籌量、言說，皆是佛法，無不真實，亦是先佛經中所說。57 

顯然「六根清淨」是淨眼根、淨耳根與淨意根後所得的境界，它與

                                                
56 同註 53。 
57 同註 50。 



 

   玄奘佛學研究 第十三期 2010/3  84 

修學定慧所得的天耳、天眼與漏盡之神通能力相若，但也特別指出：此

非依於神通力，而仍是以「父母所生根身」所得的殊勝能力。 

依佛教的禪修理論，能見聞十方世界之樣貌，得知眾生三世業果報

事，必須有天眼、天耳等神通力；58而欲得此超常能力，則非精勤修習

止觀，證得四禪八定等甚深禪定不可。相較於此，《法華經》所言：清

淨六根所得之殊勝知見與能力，並非依於天眼、天耳與漏盡通而有，顯

然稍微簡略而存在著解釋上的空隙。 

2.以未到地定，忽念「法佛」而引發「善根發相」，
以得「六根清淨」 

對於《法華經》中略說得「六根清淨」所遺留下的說明空隙，筆者

研究發現，智顗從天台圓教宗義、自身修行經驗59與禪修原理三個面向，

進一步提出了成就「六根清淨」的三個因緣，以充實《法華經》的說法： 

於欲界未到靜定心中，忽然憶念十方諸佛，法身實相，猶如虛空，

即便覺悟，一切諸法，本自不生，……如是念時，三昧現前，實

慧開發，即時通達無量法門，寂然不動，一切不思議境界，皆現

                                                
58 神通，依修習禪定所得的超常能力，計有神足、天眼、天耳、他心、宿命等
五神通；若加修慧所得之漏盡通，共為六神通（六通）。其中：一、神足通，

泛指隨心任運，飛行自在之能力；二、天眼通，能徹見世間一切遠近、粗細

等事物之能力；三、天耳通，能悉聞世間一切音聲之能力；四、他心通，能

悉知他人心念各種善惡情事之能力；五、宿命通，能悉知自他過去世之業報

生身內容之能力；六、漏盡通，即徹知諸法實相，斷盡煩惱，不入生死流之

智力。前五為定學所得，屬共世間法，漏盡唯修緣起中道智慧所得。 
59 如拙作：〈智顗大師止觀修證歷程之研究──以「賢山潛修」至「天台圓悟」
時期為主〉之「四、（二）修不次第法轉入次第禪境」中所說，智顗修行所得

之親證境界。（《玄奘佛學研究》12期，頁 181-184） 
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定中，成就之相，如《法華經》六根清淨中廣說，是為念法佛善

根發相。60 

即：一、修行者須具有欲界未到地定的靜心程度。二、這是過去世

的善行，宿習所感召引發的勝境。三、這是於修行中，以「忽然」憶念或

所見之境相，契應於圓教觀解，不求而得的境界。「欲界未到靜定心」，61

指欲界之靜心，又稱欲定、欲界未到地定；因其尚未入於色界初禪定故

稱「未到」（定），然仍有少分定力，是為將入初禪而未入之階段。智顗

認為，得「六根清淨」，雖不須具足四禪八定的甚深定力，然仍須具足

少分靜定心方得。以此說法，會通其在《法華懺儀》中所說，以甚深禪

定入「法華三昧」，得「六根清淨」之說法，可知有二種情形得「六根

清淨」：一、依於宿習善根所引發之「六根清淨」，只要有未到地定的定

力即可證得。二、入「法華三昧」之「六根清淨」，是在甚深定力的基

礎上而有的證境。 

又，「念法佛善根發相」，「法佛」，佛以法為身（集合、聚集），念

佛法身即是念法，「憶念十方諸佛之法身實相，……」云云，是相應於

圓教一實相諦──「法」的觀解體悟。「善根發相」，指過去曾經修習善

法，於今因緣成熟所致；因為屬於「過去善習因」所得之果報與勝相，

故稱為「善根發相」。如云： 

行者見如是種種好相，及發諸善心者，此非禪定，多是過去、今

                                                
60 同註 51。 
61 欲界，為佛教宇宙觀之內容，欲界與色界、無色界合稱三界；欲界之有情以
有食欲、淫欲、睡眠欲等欲之需求，故稱欲界。從有情之心意狀態而言，相

對於色界與無色界的得定心之地，欲界眾生為散心（散動之心）之地，故稱

欲界散地。其眾生之類，合地獄、餓鬼、畜生、阿修羅、人、六欲天之六道。 
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生，於散心中，修諸功德；今以心靜力故，得發其事，見諸相貌，

悉屬報因相現，善心開發，皆是習因善發也。62 

此中更須注意的是，所感召來的勝境，是修行者於未到（定）的靜

心中，「忽然」憶念法佛，不期即至，不求而得。此一進路，與選擇某

一所緣境（如持息、慈心、不淨等）而經久攝心，不錯亂、可預期地，

於定心中成功呈現所緣的「定中影相」之修定方法不同，智顗稱之為非

由禪定所得的「善根發相」。由此亦可知，慧思與智顗所得的諸多境界，

多為善根發相，有禪力而非由次第禪入，彼等認為這是「超過一切諸菩

薩，疾成佛道」的「一切世間難信」「大乘頓覺」法門。63 

3.智顗以「為他損己」，做為不能證得「六根清淨」的原因 

智顗臨終自述所證修道品秩與緣由而云：「吾不領眾，必淨六根，

為他損己，只是五品位耳！」 

也就是認為：自己之所以未能清淨六根，是因為領眾導致「為他損

己」。以此對照前面所分析的，智顗以三項因緣，作為證得「六根清淨

位」的條件，即：宿習之善行、得未到地定與相應於圓法之觀解。前一

項是過去之所累積，後二項則是今生修習止（未到地定）觀（圓教觀解）

的成果。此三項內容，從修行實踐而言，宿習乃過去所行，可謂往者已

矣；修習止觀乃今生之努力，誠屬來者可追。面對一己止觀的成就，又

可分兩路發展，若著眼於「眾生之利益」，則不會只是一味地關心自己

的止觀進境，是為入世的大乘精神；若重視自己的修行成果而「大事未

明，如喪考妣」，將傾向於萬緣放下，一心一意投入止觀修行，此為出

世的聲聞行。智顗「損己利他」之行，正是大乘度生之特德，豈料智顗

                                                
62 同註 51，頁 494下。 
63 慧思，《法華經安樂行義》，《大正藏》冊 46，頁 697。 
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卻以之為「不得進證六根清淨」的原因。 

不但如此，其師慧思亦有同樣的經歷與心情；據智顗轉述慧思之言： 

武津歎曰：64「一生望入銅輪，領眾太早，所求不克！」65 

南嶽云：「望入銅輪，領眾太早，但淨六根。」66 

慧思同樣認為自己領眾太早，故只證得「六根清淨」之鐵輪位，未

能進證銅輪位。以此與智顗之證量與心情相較，慧思證六根清淨之十信

位，同於藏教佛位；智顗得五品弟子位，同於藏教菩薩位，略遜其師一

籌。而二人同樣認為：「領眾」是不能得到更高階位的緣由。 

接著，據此檢視智顗一生修行證果與圓教道品的特性： 

一、其歷程頗能符合觀行五品之內容，尤其是第五品之「正行六

度」，即是以菩薩利生道品為此階段之修行重點，而智顗領眾薰修，弘

法利生的行為，就是具體實踐此一理念的表現。 

二、然正因為「領眾」，而不能有較多的時間從事定慧修行，留下

了不能進證六根清淨的遺憾。 

智顗曾引《大智度論》之言以表述：「化他」必先「自善」，有其階

段性需求。如云： 

大論云：「菩薩以度人為事，云何深山自善？」答曰：「如服藥將

身，體康復業，身雖遠離，心不遠離。」若至六根清淨，名初依

人，有所說法，亦可信受，一音遍滿，聞者歡喜，是化他位也。67 

                                                
64 指慧思，因其為陳州項城武津人，故稱之。 
65 同註 11，頁 99上。 
66 同註 18，頁 347下。 
67 同註 11，頁 99上。 
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他認為在自己未具德、淨根之前，雖然心懷大乘，仍需專精禪思，

不雜旁務，以待定慧力養成後，再入世從事利生事業，也還不遲。就如

罹病之人，應先服藥，將養身體，以待體健，再行復事。 

筆者認為智顗以上之說法，有兩點可待商榷： 

一、大乘菩薩道之特德，正在「但願眾生得離苦，不為自己求安樂」

的精神，如果度眾生就會妨礙（個人止觀）道業的進步，那麼，倘若不

是圓教修行思想自身有所矛盾，就是智顗的菩薩行思想，與「寓自利於

利他」，「即此利生法門得不思議解脫境界」的大乘佛教真精神，依然有

所距離。 

二、縱使如智顗所言，行者應待己身證入「力充根淨」之位，方得

利人化他，然而檢視圓教「觀行五品」之內容，其中之第二「讀誦品」，

確實是要求修行者入於初隨喜品之時，因「圓信始生，善須將養，若涉

事紛動，令道牙破。唯得內修理觀，外則讀誦大乘。」68此一階段尚屬

為內修將養故而摒除萬緣之期。但是歷經第三「說法品」、第四「兼行

六度」時，業已「今正觀稍明，即傍兼利物。」69而至第五「正行六度」

階段，照理應該是： 

行人圓觀稍熟，事理欲融；涉事不妨理，在理不隔事。……若行

禪時，遊入諸禪，靜散無妨；若修慧實，權實二智，究了通達，

乃至世智，治生產業，皆與實相，不相違背，……。70 

準上所述，若依智顗「先於隱修得自立，再求處眾以利他」的說法，

則應是五品位之前三品為隱修自利階段，第四品「兼行六度」為從自利

                                                
68 灌頂，《菩薩戒義疏》，《大正藏》冊 40，頁 565上。 
69 同上註。 
70 同註 41。 
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而轉向利他的過渡階段，第五品「正行六度」之重點，即應以利他為主。

然而，智顗經歷五品弟子位，乃至慧思已得六根清淨，卻同以「領眾」

導致「損己利他」，作為不能晉昇高階道品之緣由，相較於大乘修行理

論，似稍有扞格未通。 

討論至此，我們可以為智顗的止觀修行思想，提出一個結論與一個

矛盾。 

一個結論是：欲證圓教六根清淨的「相似即位」，則需以利己為先，

也就是要摒除萬緣，遠離人群與作務，專意於自己的進道資糧與止觀二

學的修習，方能有所成就，於此顯出圓教止觀修行的出離傾向。 

一個矛盾是：依於《法華經》所立的圓教外凡位，其第五品「正行

六度」，是以利益眾生為主的修行。筆者認為，智顗晚年遊徙江淮，講

經傳禪，也是具體實踐此一修行原則的表現。然而進入到修習圓教內凡

十信位以求「六根清淨」的階段，智顗卻又以專意投入利生事行導致「損

己利他」，作為不能進證「相似即位」的原因。如此，第五品「正行六

度」不但不是晉昇內凡位的助緣，反倒成了逆緣。於是在其所立「五品

觀行」的修因與行果之間，就明顯地存在了矛盾。 

此一圓教止觀修行的出離傾向，以及修因與道果間的矛盾與扞格之

處，曾引發牟宗三的評論。牟宗三認為天台圓教為佛教思想最圓熟之代

表，認為儒家「對境即境，即天刑而破無明」之入世思想與境界，高於

圓教修行之出離傾向。71筆者認為，天台圓頓止觀只是佛教學派思想之

一，不必然可以代表全體佛教；且若衡之以「即天刑而解脫」之觀念，

則佛教中亦有持類似觀點，強調即入世而出世的「不思議解脫」。這方

                                                
71 牟宗三，《佛性與般若》下冊（台北：台灣學生書局，1997 年 5 月修訂版 6
刷），頁 1020。 
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面業已涉及天台圓頓止觀與佛法禪觀理論與發展之面向，筆者將另文詳

作分析。 

六、結論 

天台圓頓止觀法門，為中國佛教僧人研修禪法的傑作，其中雖有佛

之「金口相承」的經教依據，與從慧思受學之「今師交付」的法脈師承，

然而《摩訶止觀》中開宗明義即云：「止觀明靜，前代未聞」。這表示其

中有前人所不曾言及，由智顗孤明獨發而「說己心中所行法門」的內容。 

本文詳細解析智顗晚年止觀實修歷程的經驗與證境，亦即於四十九

歲再入金陵，後以陳隋政權鼎革，曾「策杖荊湘」以避世亂。此後十年，

並流徙於江淮等地弘宗演教，期間完成了天台三大部之講述，確立天台

圓教之義理與修行的宗門學說；對照圓教「觀行五品」之修道次第，這

可稱為「正修六度」時期。智顗臨終自述一生修行成果，言因「損己利

他」之故，只證得圓教外凡五品弟子位，樹立了一代大師弘宗演教，度

生利他的不朽典範。 

綜觀智顗一生止觀修學之經歷與心得，則從初期的修學大乘信願行

門，到以經論之次第禪境與自身之不次第禪力，而互為印證與意解，終

於成就了天台圓頓止觀體系的體證與建立，並能正修六度，解行並重，

樹立教觀雙美，理事具修的最佳典範。凡此種種，智顗皆能把握學思與

實修交映，經教與理證結合的原則，以不世出的天才，開創出天台論理

縝密而法門豐富的止觀學說。 

有關智顗所證之果位，其臨終曾自述因弘宗演教、禪講度生而「損

己利他，位證五品」的行誼，乃是真正能實踐大乘佛教悲智利生，捨己

為人之真精神的菩薩作略。然而也因為智顗將不能進證「六根清淨位」
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歸因於「領眾」，間接證成「修習天台圓教必須遠離人群作務方得成就」

的結論，不免為天台圓教的修行法門，添染了出離世間的傾向。 
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