
张载“为天地立心”的伦理意蕴

焦国成

　　摘　要：千年以来，“横渠四句”激励了无数文化学人，产生了巨大而深远的影响。 然而，人们对其首句“为天

地立心”却不得其解。 早期儒家经典有“人者，天地之心也”之训，但张载却认为，人对外物感受不一，故而人心万

殊。 人的气质、私心、偏见和异端知识的障蔽，使人心不能合于天心，故而有整肃人心的必要。 “为天地立心”正为

正人心而设。 以同于天地的视角，立诚心，立仁心，立平等心，立大心，就是“为天地立心”的具体内涵。 这一思想的

提出，展现了张载崇高的圣哲境界。
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　 　 张载是中华民族历史上最具影响力的伟大思想

家之一，对于中华民族优秀传统文化的传承和发展

做出了卓越的贡献。 千年以来，“横渠四句”广为流

传，产生了巨大影响。 我们每次重温“横渠四句”，
总能感受到他那真学者澎湃的激情和崇高境界，同
时也如同进行了一次圣哲思想的洗礼。 然而，许多

人虽熟知“横渠四句”，但未必对之有确切的理解。
本文仅就“横渠四句”的第一句“为天地立心”的深

刻内含及其伦理意蕴进行讨论。

一、“为天地立志”还是“为天地立心”？

关于“横渠四句”首句，不同史籍记载有些许差异。
　 　 为天地立志，为生民立道，为去圣继绝学，
为万世开太平。［１］３２０

为天地立心，为生民立道，为去圣继绝学，
为万世开太平。［２］

两书所记“横渠四句”的首句仅一字之差，前者

记为“志”，后者记为“心”。 那么，张载的原话究竟

是“为天地立志”还是“为天地立心”？ 照理来说，前
者为《张载集》本书所记，后者乃他人转抄，似乎当

是“为天地立志”，其实不然。 就学理论之，“为天地立

志”于理不顺，“为天地立心”则不仅通达且意蕴深远。
“心” “志”两字，意思相近，但也有区别。 《尚

书·舜典》： “诗言志，歌永言，声依永，律和声。”
《传》曰：“心之所之谓之志。 心有所之必形于言，故
曰‘诗言志’。” ［３］ 《诗序》：“诗者，志之所之也。 在

心为志，发言为诗。” ［４］可见，“心”说的是意识的本

体，“志”说的是意识本体的取向目标。 “心”必有所

向，故而“心志”可以合成一词。
对于一个人来说，“立心”和“立志”虽有差别，

但差别不大。 我自己立一个什么样的心与我自己立

一个什么样的志，其蕴含大体相当。 然而，“为天地

立心”和“为天地立志”就不同了。 两者相较，“为天

地立心”更为合理。 理由有三点。
其一，“为天地立心”说得通，但“为天地立志”

则说不通。 立志从来都是自我立志，而不能为他人

立志。 他人之志，得靠他人自己立才行。 依照张载的
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一贯观点，天地是个自然的存在，不论万物如何生灭

变化，它永远都是那样存在着。 天地不需要立志，天
不是非要成为一个更崇高更清远的天，地也不是非

要成为一个更广大更博厚的地。 即便如墨子所言，
天有其志，但天志乃其自有，而非人能代立。 人即使

为天地立个志，天地亦未见得按照人之所立去努力。
《西铭》云：“乾称父，坤称母；予兹藐焉，乃混然中

处。 故天地之塞，吾其体；天地之帅，吾其性。 民吾

同胞，物吾与也。 大君者，吾父母宗子；其大臣，宗子

之家相也。” ［１］６２张载对于人与天地之间伦理关系

的定位很清晰，天地就是父母般的存在，代“天地父

母”立志可谓荒唐。
其二，心是比志更根本、更先在的一个概念。 也

就是说，先有一个心，才会有心所发出来的志。 张载

说：“由太虚，有天之名；由气化，有道之名；合虚与

气，有性之名；合性与知觉，有心之名。” ［１］９没有心，
当然就没有“心之所之” “心之所向”。 张载作为一

个追究根底的深刻思想家，如果要在“立心”和“立
志”中二选一，他必定会选择更为根本的“立心”。

其三，就史籍记载论之，似乎也可以证明“横渠

四句”的首句是“立心”，而非“立志”。 “为天地立

志”只是中华书局 １９７８ 年出版的《张载集》所载，其
余版本均记为“为天地立心”。 依照古代“三占从其

二”或当代“少数服从多数”的原则，应该是“为天地

立心”。 中华书局 １９７８ 年版《张载集》是以明万历

四十八年（１６２０ 年庚申）沈自彰凤翔府《张子全书》
官刻本清初翻刻本为底本的。 袁应泰曾应沈氏之请

而为《张子全书》写《序》。 在明万历戊午年（１６１８
年戊午）其所写的《序》中，袁应泰称赞张载立言精

深浩渺，并列举了张载言论四十来条，其中就有“为
天地立心，为生民立道，为去圣继绝学，为万世开太

平” ［１］３９１。 他敬重张载，为《张子全书》作序而引

《张子全书》中的原话，是不可能引错的。 此外，他
所引与《近思录》所载张载语完全相同。 因此，我很

怀疑“为天地立心”乃《张子全书》所记的原貌。
从更早的宋代相关书籍中的记载来看，也可以

证明是“立心”而非“立志”。 南宋黄震《读本朝诸儒

理学书一·横渠语录》记为：“为天地立心，为生民

立极，为往圣继绝学，为万世开太平。” ［５］ 南宋真德

秀《西山读书记·甲集三十·南轩事》记为：“张载

有言：‘为天地立心，为生民立极，为前圣继绝学，为
万世开太平。’” ［６］１４０两者仅在“往圣”和“前圣”二
语有差异。 真德秀还言之凿凿，说其在四十余年前

十四五岁时就读程、张之书，并对之大加称道，说其

“孟氏以来一人而已”。
从南宋其他人的著述中也可以证明这一点。 杨

万里在其《庸言》中曾记：“或问：‘横渠子谓君子之

学为天地立心。 奚为其为天地立心也？’” ［７］ 这里

点明“为天地立心”是张载所说。 比他小 ９ 岁的文

天祥在《廷对策》中说：“圣人出，而为天地立心，为
生民立命，为往圣继绝学，为万世开太平，亦不过以

一不息之心充之。” ［８］其中没有指明“四句”为张载

所说，盖因众所周知，无须指明的缘故。 文天祥所引

乃是后来最流行的“横渠四句”的经典表述。
通过以上历史资料，我们可以有一个推断，“横

渠四句”的最后形成，大概有一个锤炼的过程。 “立
心”显然优于“立志”，故而“为天地立心”应是首句

的确切表达。 “立命”优于“立道”“立极”，故而“为
生民立命”应是第二句的确切表达。 “往圣”优于

“去圣”“前圣”，故而“为往圣继绝学”应是第三句

的确切表达。 第四句没有什么变动。 到文天祥《廷
对策》之时，现今流传的“横渠四句”的经典表述就

已经确定并为南宋士人所周知了。

二、天地有没有心？

天地有没有心的问题，是关系到“为天地立心”
能否成立的问题。 若天地无心，“为天地立心”才有

必要；若天地有心，则又何必“为天地立心”？
真德秀曾言：“横渠严密，孟子宏阔。 横渠之学

是苦心得之，乃是‘致曲’，与伊川异。” ［６］１４０张载确

实是一个精研传统经典的学者，他的所有论说都以

传统经典为根据。 因此，要弄清“天地有没有心”的
问题，就要从传统经典中去寻找张载立论的根据。

《易传·彖》曰：“复亨，刚反，动而以顺行，是以

出入无疾，朋来无咎。 反复其道，七日来复，天行也。
利有攸往，刚长也。 复，其见天地之心乎？”在《易
传·彖》的作者看来，天地是有心的，而《复卦》正是

呈现出了“天地之心”。 《复卦》为大易的第二十四

卦，上坤下震，一阳五阴，一阳来复之象。 阴盛极而

始衰，阳衰极而始复。 “一阳来复”则生生之意现。
《易传·系辞上》说：“富有之谓大业，日新之谓

盛德，生生之谓易。”《易传·系辞下》说：“天地之大

德曰生。”天谓乾，是阳物；地谓坤，是阴物。 “天地

氤氲，万物化醇。 男女构精，万物化生。”天地阴阳

合德，是以生出万物。 因此，天地的本性及其显现出

来的最伟大的德性就是不断地孕育生命，生生不息。
独阳不生，孤阴不长。 《复卦》中一根阳爻出现，使
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阴阳和合成为必然。 此时，如果说天地有什么心思

和行为倾向的话，那也就是创造生命了。 阴阳和合

则生生之意起，意味着大地新一轮生命即将涌现。
因此，《复卦》是天地本性及其所具有的创造生命本

能的显现，也是其生生之德的显现。 这也就是《易
传·彖》说《复卦》“见天地之心”的缘由。

张载精研易理，对周易经传都深有研究。 关于

《复卦》及《易传·彖》，他说：“大抵言‘天地之心’
者，天地之大德曰生，则以生物为本者，乃天地之心

也。 地雷见天地之心者，天地之心惟是生物，天地之

大德曰生也。 雷复于地中，却是生物。 《易传·彖》
曰：‘终则有始，天行也。’天行何尝有息？ 正以静，
有何期程？ 此动是静中之动，静中之动，动而不穷，
又有甚首尾起灭？ 自有天地以来以迄于今，盖为静

而动。 天则无心无为，无所主宰，恒然如此，有何休

歇？” ［１］１１３在这段话中，前面说“以生物为本者，乃
天地之心也”，肯定天地是有心的。 后面说“天则无

心无为，无所主宰”，这似乎又肯定天地是无心的。
那么，天地究竟是有心还是无心？ 其实，张载这看似

相反的两句话一点也不自相矛盾。 “以生物为本

者，乃天地之心也”，说的是天地的本质德性，是拟

人的一种说法。 “天则无心无为，无所主宰”说的是

天地本质德性的自然特点。 也就是说，这种生生之

德是一种纯粹自然的存在，而非像人做事那样有意

为之。 天之心是无意的，天之为是无为的；人之心是

有意的，人之为是有为的。 这是天人之区别所在。
张载的这一思想是一贯的。 他曾说：“‘鼓万物

而不与圣人同忧’，此直谓天也。 天则无心，神可以

不诎，圣人则岂忘思虑忧患？ 虽圣亦人耳，焉得遂欲

如天之神，庸不害于其事？ 圣人苟不用思虑忧患以

经世，则何用圣人？ 天治自足矣。 圣人之所以有忧

者，圣人之仁也；不可以忧言者，天也。” ［１］１８９又说：
“天本无心，及其生成万物，则须归功于天，曰：此天

地之仁也。” ［１］２６６天无心而人有心，天无意而人有

意，天无为而人有为，天无忧而人有忧。 天无意无为

无忧而鼓万物生生不息，人有意有为有忧而立心立

道、经治天下。
在人类社会，天地也展现出相同的特点。 张载

以天地自然的观点阐释《尚书·泰誓中》“天视自我

民视，天听自我民听”命题，得出了天没有自己的

心，而只以人民所同一之心为心的观点。 张载说：
　 　 天无心，心都在人之心。 一人私见固不足

尽，至于众人之心同一则却是义理，总之则却是

天。 故曰天曰帝者，皆民之情然也，讴歌讼狱之

不之焉，人也而以为天命。［１］２５６

《书》称天应如影响，其福祸果然否？ 大抵

天道不可得而见，惟占之于民，人所悦则天必悦

之，所恶则天必恶之，只为人心至公也，至众也。
民虽至愚无知，惟于私己然后昏而不明，至于事

不干碍处则自是公明。 大抵众所向者必是理

也，理则天道存焉，故欲知天命，占之于人可

也。［１］２５６－２５７

天之知物不以耳目心思，然知之之理过于

耳目心思。 天视听以民，明威以民，《诗》 《书》
所谓帝天之命，主于民心而已焉。［１］１４

这三段话十分明确地指出，在人类社会中，天心

即是人心，但这个人心不是少数人之心，而是人民之

心，是人民之心所“同一”的那个东西。 这个东西，
是至公至众的，它就是伦理道德的“义理” “公理”。
在他看来，人们总是有两个心：一个是私心，一个是

公心。 当涉及私人利益时，人们常常因为顾及自己

的利益，而对义理昏昧不明。 当自己置身事外没有

私欲蒙蔽之时，则常常能够心境清明，可以识别伦理

道德的“义理”和“公理”。 此时，“人同此心，心同此

理”，正是“天心”之所在。
民心所向会产生巨大的力量，是任何个人都无

法抵御的。 因此，它似乎有一种来自天地的不可战

胜的力量在支撑着。 人们说天说帝，认为有一个缥

缈的至上人格神存在，他高高在上，明察秋毫，依据

民心向背和善恶因果控制着人世间的福善祸淫。 其

实，这不过是民众内心情感的外在投射罢了。
张载这些话完美地回答了人们的疑问：天地既

有心又无心。 说它无心，只是自然的存在而已，以生

生为德；说它有心，以天下民心为心，并没有一颗像

人那样的可以独自感知和自我决策的心。 也就是

说，天地不是一个有心的至上人格神，这也就为“为
天地立心”提供了理论合理性。

三、为什么要“为天地立心”？

按张载所说，天地无心，天地之心都在人之心，
都在众人之心之所“同一”者。 那么什么是众人之

心之所“同一”者？ 众人是否都认同这个“同一”者？
这就牵涉到是不是需要“立心”的问题了。

在张载之前，《礼记·礼运》也曾提出过关于

“天地之心”的思想：“故人者，天地之心也，五行之

端也，食味、别声、被色而生者也。”孙希旦解释道：
“天地之心，谓天地所主宰以生物者，即上文‘天地
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之德’也。 人物各得天地之心以生，而惟人之知觉

禀其全，故天地之心独于人具之，而物不得与焉。
端，绪也。 五行之性不可见，自人禀之，以为仁、义、
礼、知、信，然后其端绪可见也。 五味、六和，物不能

备也，而人则尽食之；五声、六律，物不能辨也，而人

则能别之；五色、六章，物不能全也，而人则兼被之。
天地之心，五行之端，溯其有生之初，而言其禀义理

之全；食味、别声、被色而生，据其既生之后，而言其

得形气之正也。” ［９］孙希旦认为“天地之德”就是天

生的“五行之性”，“五行之性”就是“仁、义、礼、智、
信”。 “仁、义、礼、智、信”是天地之德，是天授于人

的，只有人才能觉知它们并在出生之时便天然地禀

受它们。 与此相适应，人在后天能够觉知五味、五声

和五色，能够尽食酸、苦、辛、咸、甘调和的美味，能够

尽情地享受由宫、商、角、徵、羽五声基础上制成的美

妙乐章，能够穿戴在运用青、黄、赤、白、黑五色基础

上制成的美服华冕及享受华丽的宫室车马。 在孙希

旦看来，既然人之心性受自于天地之德，人各得天地

之心即“仁、义、礼、智、信”以生，那么，天地之心就

是现成的，更无须再立什么天地之心。 显然，孙希旦

是受了性善论的影响。
《礼记·礼运》作为子游转述孔子思想的文献，

属于早期儒家经典，其中并没有后儒所谓人性中存

在仁、义、礼、智、信五常条理毕具的思想。 《礼运》
所谓“天地之德”与《易传·系辞》的“天地之大德”
相近，都是“生生”的意思。 《礼运》认为，人是天地

最杰出的产物，“其天地之德，阴阳之交，鬼神之会，
五行之秀气也”，即人秉受了天地生生不已的德性，
感于阴阳二气交合，形体和灵性结合，吸收了金、木、
水、火、土五行的精华而生成的万物之灵者。 因为人

有灵性，可以感知一切可以感知的东西，可以认识天

地生生不已的德性，可以制作其他动物不能制作的

器物，可以创造天地之间不存在的东西。 天地是自

然的存在，人是被天地生成的存在。 天地无心，而天

地的最高产物“人”却有心。 那么，这个天地生成的

可以知天知地、裁制万物的人就是“天地之心”了。
照此看来，既然人是“天地之心”，似乎不需要再立

什么“天地之心”了。
然而，张载却有更深的忧虑。 在张载看来，人虽

为“天地之心”，但人却有千差万别。 卓越的“圣人”
有之，衣冠禽兽亦有之。 在现实之中，人有智愚之

分，有善恶之别，有意见之异，达不到与天为一的程

度。 真正可称为“天地之心”的只有圣人，而“圣人”
在人群之中寥若晨星，且其思想常常不被众人所认

识，其道幽隐不明，故而“立天地之心”实是人世间

第一等的事情。
在张载看来，“为天地立心”就是要确定“圣人”

之心才是天地的心，因为只有“圣人”气质超越众

人，可以洞察天道，并能与天道为一。 人心因时而

变，今是而昨非，因而众说纷纭、千人千说是不足为

凭的。 众人之心所“同一”者才是合于天心和天道

的，而唯有“圣人”才能准确地把握众人之心所认可

的这个“同一”，真正做到以道心处己，以公心处事。
“为天地立心”实际上就是把众人的心统一到“圣
人”之心上来，以“圣人”之心的是非为是非。 唯有

如此，才能让古往今来的人心由异而达同，达到伦理

道德上的“同一”。 人只有具备了这个“同一”，并依

此心行事，才能真正地成为万物之灵者，才能无愧于

“天地之心”的称号。
张载指出了人心不能达到“同一的根本原因”，

他说：“心之所以万殊者，感外物而不一也。” ［１］２２４

并进一步从人心通常所具有的障蔽方面揭示了“立
天地之心”的必要性。

其一，私心的障蔽。 张载说：“蔽固之私心，不
能默然以达于性与天道。” ［１］４５人们常常因为私利

当前，先考虑自己如何得到，而不考虑自己的行为是

否合乎天理。 因此，私心不除，则公心不立。 张载又

说：“意、我、固、必只为有身便有此，至如恐惧、忧
患、忿懥、好乐，亦只是为其身（虚） 〔处〕，亦欲忘其

身贼害而不顾。 只是两公平，不私于己，无适无莫，
义之与比也。” ［１］２８５人有身体，就会有因身体而产

生的恐惧、忧患、忿懥、好乐的情感。 人们受这些情

感的左右，常常会感情用事，甚至于置身家性命于不

顾。 这是私情对于人心的障蔽。 审视自己的情感，
检查自己是否存在孔子所说的“意、必、固、我”四种

情况。 只有去掉了“意、必、固、我”，百种病痛除尽，
人才能一切以公义为标准，其心才能真正的自由自

在。 总之，存私心、为私利是“天地之心”不显、公理

公义不彰的根本原因，也是一些人流于禽兽而不觉

的根本原因。
张载指出，只有跳出了私我的小圈子，才能明白

真正的大道理。 他说：“心无私系，故能动必择义，
善与人同者也。” ［１］１０３又说：“君子于天下，达善达

不善，无物我之私。 循理者共悦之，不循理者共改

之。 改之者，过虽在人如在己，不忘自讼；共悦者，善
虽在己，盖取诸人而为，必以与人焉。 善以天下，不
善以天下，是谓达善达不善。” ［１］２９君子与一般人不

同，没有物我的分别，没有自己的私心，没有一己的

５０１

张载“为天地立心”的伦理意蕴



成见，一切都按照公众之心所“同一”认定的义理行

事。 善事虽然是自己做的，但他认为是按照大家认

同的义理做的，因此把善和快乐与他人分享。 不善

的事虽然是别人做的，但他认为自己和这个做不善

之事的人是一体的，就觉得他人为恶就如同自己犯

了过错一样，因而不忘自我反省和自我责备。 用

“天下一体”的态度去对待善和不善，这才是在善和

不善的问题上真正搞通了。 如果人们都能像无私的

君子、圣人那样存心行事，视天下如一家，中国犹一

人，那才是“天地之心”确立的时候。
其二，气质的障蔽。 张载说：“天下凡谓之性

者，如言金性刚，火性热，牛之性，马之性也，莫非固

有。 凡物莫不有是性，由通蔽开塞，所以有人物之

别，由蔽有厚薄，故有智愚之别。 塞者牢不可开，厚
者可以开而开之也难，薄者开之也易，开则达于天

道，与圣人一。” ［１］３７４在古往今来无数人之中，虽然

绝大部分的人所禀赋的气质比人以外的其他事物优

越，但尚不足以通于天地之道。
何为气质？ 张载解释道：“气质犹人言性气，气

有刚柔、缓速、清浊之气也，质，才也。 气质是一物，
若草木之生亦可言气质。 惟其能克己则为能变，化
却习俗之气性，制得习俗之气。” ［１］２８１ “气质”说的

是人天生的脾气禀性，为生而后所有。 人的气质有

刚强柔弱、急躁缓慢、灵巧笨拙、聪明愚蠢的分别。
人常常被种种不同气质所框定，一生下来，便难改

变。 为此，张载提出了“为学大益在自求变化气质，
不尔皆为人之弊， 卒无所发明， 不得见圣人之

奥” ［１］３２１。 要变化气质，就学如圣人而后已。 不断

地学习，从视听言动各个方面约束自己，磨炼自己，
人一能之己百之，人十能之己千之，如此则虽弱必

强，虽愚必明，从而达到近乎圣贤的气质。 总之，学
习圣人是变化气质的唯一路径。

其三，知识的障蔽。 知识的障蔽有两类，一类是

“闻见之知”的障蔽，一类是来自异端邪说的障蔽。
对于第一类“闻见之知”，张载认为这是一种小

知，因为它来自人的耳朵和眼睛。 人的闻见是狭隘

的、有局限性的，耳目之外则一无所知。 只相信耳

目，就会对人心产生桎梏。 “圣人”不以见闻梏其

心，故而能够尽己之性、尽物之性。 他举了对于日月

自然现象运行规律及其本质认识的例子，说：“天地

之道，不眩惑者始能观之；日月之明，不眩惑者始能

明之；天下之动，不眩惑者始能见夫一（者）也。 所

以不眩惑者何？ 正以是本也。 本立则不为闻见所

转，其（见）〔闻〕其（闻） 〔见〕，须透彻所从来，乃不

眩惑。” ［１］２１０普通人只看到了日月耀眼的光芒，而
无法掌握日月的本质。 “圣人”排除了眼睛所看到

的日月光芒耀眼现象，用心把握住了日月属“阳”的
本质及其运行规律，用以指导人类的社会生活。 张

载还认为：“多闻见适足以长小人之气。”小人以闻

见为心，止于闻见所感，在不闻不见之时，也常常是

用以往的闻见作为推测的依据，从而做出以偏盖全、
以狭推广的错误。 依靠“闻见之知”达不到对事物

的透彻理解，而且常常会引导人们偏离正解的认识。
张载有一段关于“闻见之知”的概括性的话，他说：
“今言尽物且未说到穷理，但恐以闻见为心则不足

以尽心。 人本无心，因物为心，若只以闻见为心，但
恐小却心。 今盈天地之间者皆物也，如只据己之闻

见，所接几何，安能尽天下之物？” ［１］３３３有限的闻见

得来的知识也必然是有限的，既不足以认识所有的

事物，也不能对所有的事物之理达到透彻的了解。
以闻见为心，是把人的心给限制小了，让心不能发挥其

最大的功能。 只有摆脱闻见之心的桎梏，才能把人心

发挥到极致，尽己之性，尽物之性，做到与天地相参。
对于第二类“异端之知”，《论语·为政》曾记载

孔子之语：“攻乎异端，斯害也已。”依照张载的理

解，所谓“异端”，就是指与自己不同道的偏狭不正

的认识。 所谓“攻”，“难辟之义也”。 “难”是责难；
“辟”是批判、口诛笔伐之义。 张载说，观孔子未尝

攻异端，而孟子自有攻异端之事，故时人以为好辨。
偏狭不正的知识藏于胸中，自然妨害对于天地之理

的认识，妨害“天地之心”的树立。 但是，张载不同

意孟子那种“攻乎异端”的做法。 他服膺孔子“三人

行必有我师焉，择其善者而从之，其不善者而改之”
的态度。 君子善取善者，于不善者亦见之反省，取有

益于己者。 对于异端，若存耿耿不爽之心，便会妨碍

自己心性的平和，达不到正确的认识。 这正是他所说

的“人于异端，但有一事存之于心，便不能至理”［１］２６７。

四、为天地立个什么心？

如前所述，《礼记·礼运》提出“人者，天地之心

也”的命题，而张载却认为人有私心，有闻见之心，
有异端之心，而这些“小却了的心”、肤浅的心、不正

的心不足以当“天地之心”，因此，“天地之心”就需

要重新树立。 所谓“为天地立心”，说的就是人如何

与天合一的问题，人心如何合“天心”的问题。 说到

底，就是一个立什么心的问题。
从张载晦涩艰深、凝练简约的著述中，我们可以
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窥见张载所要为天地立的心是一种什么样的心。 大

体说来，这个心可以从四个侧面去认识。
其一，诚心。 关于“诚”，《中庸》曾提出：“诚者，

天之道也。 诚之者，人之道也。 诚者，不勉而中，不
思而得，从容中道，圣人也。 诚之者，择善而固执之

者也。”这是把“诚”看成是上天的法则，追求并做到

诚是人之为人的法则。 天与人在“诚”这里获得了

统一。 所谓“诚”，乃实有之谓。 天地万物真实地存

在，不依人的意志为转移。 人要与天合，就要把天的

法则转化成做人的法则，选择善坚守而不丢失，使自

己实有其善。 《中庸》还说：“不诚无物。”天地如果

不诚，就没有宇宙中的一切；人如果不诚，凡言皆谎，
口不对心，行不对言，就没有任何道德可言。 因此，
《中庸》讲道德，论人心，首推一个“诚”字。

张载作为一个具有原创力的思想家，把《中庸》
的“诚”思想提高到了一个新的层次。 他从宇宙本

体论的视角论述人的诚心何以是天地之心。 我们且

看张载讨论诚心的话语：
　 　 天地以虚为德，至善者虚也。 虚者天地之

祖，天地从虚中来。［１］３２６

与天同原谓之虚。［１］３２５

诚则实也，太虚者天之实也。 万物取足于

太虚，人亦出于太虚，太虚者心之实也。［１］３２４

天地之道无非以至虚为实，人须于虚中求

出实。 圣人虚之至，故择善自精。 心之不能虚，
由有物榛碍。 金铁有时而腐，山岳有时而摧，凡
有形 之 物 即 易 坏， 惟 太 虚 无 动 摇， 故 为 至

实。［１］３２５

诚者，虚中求出实。［１］３２４

大人不失其赤子之心，赤子之心今不可知

也，以其虚也。［１］３２６

这里所说的“虚”或“太虚”是张载提出的一个

本体论范畴。 张载认为，包括天、地、人在内的万事

万物都是阴阳二气和合而生，而物质形态的阴阳二

气却是从“太虚”中产生的。 阴阳二气聚则成物，散
而回归“太虚”。 所以，张载说“虚者天地之祖”，人
“与天同原”。 “太虚”不可见，不可闻，不可得，虽至

虚而确确实实地存在。 有形的金铁有腐朽的一天，
山岳有崩塌的一天，可“太虚”永恒地存在。 因此，
有形的事物是在一定时间内存在的“实”，而“太虚”
是无终无始的“实”，故而张载称之为“至实”。 天地

之道的“诚”正是从“太虚”中来。 人效法天地之道，
要从虚中求出实。 人的身体是有形的，而人的心则

是无形的，如同“太虚”一样。 这就是“心之实”。 心

之中若是有私心在，有来自耳目的偏见在，有异端或

“攻乎异端”的成见在，就达不到真正的“实”，心就

会有挂碍。 光着身子的婴幼儿被称之为“赤子”，而
“赤子之心”中没有私心、偏见、成见，虚无一物，故
而最合天心。 “大人者不失其赤子之心”，说的就是

圣人之心虚之至、诚之至、实之至，像赤子一样。
其二，仁心。 《易传·系辞下》说“天地之大德

曰生”，《易传·彖》说《复卦》 “其见天地之心乎”，
都在指向天地之心就是化生成物并使之生生不息。
张载赞同这一思想，强调了天地之心就是“以生物

为本”。 他说：“天本无心，及其生成万物，则须归功

于天，曰：此天地之仁也。 仁人则须索做，始则须勉

勉，终则复自然。 人须（当） 〔常〕存此心，及用得熟

却恐忘了……若能常存而不失，则就上日进。 立得

此心方是学不错，然后要学此心之约到无去处也。
立本以此心，多识前言往行以畜其德，是亦从此而

辨，非 亦 从 此 而 辨 矣。 以 此 存 心， 则 无 有 不

善。” ［１］２６６“虚者，仁之原，忠恕者与仁俱生，礼义者

仁之用。” ［１］３２５

天地不断地生成万物、成就万物，没有停歇，使
这个世界呈现出一派繁荣的景象。 这就是天地的仁

德。 人要与这个天地之心相合，就要仁民而爱物，让
人民生，让万物生。 在初始时，人们需要克服先己后

人、先人后物的念头，不得不勉力去做。 坚持到最

后，就达到自然而然的心理状态，此时也就与天地之

心完全相合了。 立此仁心，存此仁心，这就是“立

本”。 时时刻刻从这个心出发，就可以达到“无有不

善”的境界。 仁心是从天地的生生之心而来，而天

地的生生之心则是从“太虚”而来，因此说“虚者，仁
之原”。 人们常说的“忠恕”，不过是仁的具体做法；
人们常说的“礼义”，不过是仁的具体的运用。 张载

把“害仁”称之为“贼”。 与仁相反的心，就是让人民

不生、让万物不生、让世界凋零的心，可以称之为

“贼心”。 这种心损人利己，害人成己，与天地之心

相悖，终将受到天地的惩罚。
其三，平等心。 在儒家以往的理论中，人是万物

之灵者，在万物之中处于最高级，故而主张“亲亲而

仁民，仁民而爱物”的等差之爱。 张载在行仁的次

序上维持了这一思想，但在存心上坚持一种万物平

等观。 他说：“人当平物我，合内外，如是以身鉴物

便偏见，以天理中鉴则人与己皆见，犹持镜在此，但
可鉴彼，于己莫能见也，以镜居中则尽照。 只为天理

常在，身与物均见，则自不私，己亦是一物，人常脱去

己身则自明。” ［１］２８５“理不在人皆在物，人但物中之
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一物耳，如此观之方均。” ［１］３１３“合内外，平物我，自
见道之大端。” ［１］２７３

他认为，当人拿自己做标准来看待其他事物的

时候，就会认为人最优秀，其他动物次之，草木又次

之，沙砾瓦石又次之，世界上的事物总是呈现出一种

等差的状态。 如果人要以“天理”做标准来看待其

他事物的时候，就会认为人我、万物都是天地的产

物，共同构成了这个丰富多彩的世界。 从人和其他

事物都是天地所生这一点上看，彼此都是平等的。
天理在人身上显现，也在其他事物上显现。 人如果

能够去掉站在人自身的立场上看问题这一成见，这
个道理自然就会明白。 从天地之心视角去看，猪羊

并非为人享受而生的美味，牛马并非为人役使而生

的畜生。 这就如同大型动物不是生来就是为了让蚊

虫叮咬、田地生来不是为了让人劳苦一样。 只有超

越了人自身的局限性，真正地视物我平等，才会有天

地那样博大的爱人爱物之心。
其四，大心。 “大心”是张载提出的独具特色的

伦理观点。 所谓“大心”，是站在天地的视角去观察

和思考万事万物，把天地万物视为我自己的构成部

分。 他 说： “ 心 大 则 百 物 皆 通， 心 小 则 百 物 皆

病。” ［１］２６９“大其心则能体天下之物，物有未体，则
心为有外。 世人之心，止于见闻之狭。 圣人尽性，不
以见闻梏其心，其视天下无一物非我，孟子谓尽心则

知性知天以此。 天大无外，故有外之心不足以合天

心。” ［１］２４张载认为，一个人的心小，总会觉得所有

的人和物都和自己对立，百事不顺；一个人的心大，
就会觉得所有的人和物都有助于我，百事皆通。 因

此，一个人要扩大自己的心。 “大其心”的“大”字在

这里做动词用，是扩展的意思。 “体天下之物”之

“体”，本意是指人的胳膊和腿，这里指以天下之物

为体，即把天下之物看成和自己的四体一样亲切。

扩展自己的心胸，以至于心大到把天下之物都看成

是自己的组成部分，这就是“视天下无一物非我”。
万事万物都是天地的产物，都在天地的怀抱里。 天

大无外。 天地之心就是“视天下无一物非我”的大

心。 如果认为某事物与我无关，那是我的心小了，把
这个事物推到我心之外了。 这样的心就不是天地的

心。 “大心”之“大”是个形容词。 立“大心”，就是

立一个天地那样大的心。 有了“大心”，天下之事都

是我的事，天下人的疾苦都是我的疾苦，天下人的快

乐都是我的快乐。
张载的“为天地立心”，就是立诚心、立仁心、立

平等心、立大心。 “四心”不立，则天地之心不立。
当然，“四心”只是天地之心的不同侧面而已。 张载

的“为天地立心”之论，是站在天地境界甚至是高于

天地境界上的立心之论。 在张载那里，天地万物一

源，天地万物由这样一颗“大心”包之。 有了这样的

“大心”，才会是真正的“大人”。 他说：“大人为能尽

其道，是故立必俱立，知必周知，爱必兼爱，成不独

成。”如果没有达到圣哲的境界，何以能说出这样的

超凡之语？
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