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關鍵詞：國文教學、玄學、魏晉風骨、魏晉名士、世說新語、人與自然對應 

 

    從《世說新語》談國文教學的「生命教育」 

台中二中  閔秋英老師 

一、前言 

中國歷史上，魏晋南北朝是個極爲特殊的時期。提起魏晋，人們常說的詞是「魏晋風度」、

「魏晋風骨」、「魏晋名士」。可以說魏晉時代是中國歷史上一個獨特的文化現象，這個時期不

僅文學和美學上出現了極大的轉折和發展，思想上更是超越單一的儒家或道家思想，而展現出

不同風貌。就思想特質而言，魏晉人物的思維內蘊是繁複廣深的，若仔細釐析，大致有三大基

調為其底蘊，亦即「儒家的倫理名教」、「道家的自然無為」以及「與自然對應的美學觀照」。 
顧炎武《日知錄》曾批評魏晉玄風是有礙國家社會進步的「國亡於上，教淪於下，羌戎互

僭，君臣互易」的時代。那是因為就現世功業而言，魏晉人物確實並未有多大樹建。但是，就

今日的美學觀點與強調個體生命的價值而言，魏晉人物呈現的則是豐美多姿的生命情態。就思

想而言，玄學所談的是「人」，如何超脫現實以達到一精神上逍遙的境界；就美學而言，個體

能擺脫束縛，昂揚自己的存在，進入美的最高境界，凡此，魏晉時期都有彌足珍貴的開展。其

實學術思維的價值就是「人的覺醒」，也由於「人的覺醒」方能開出真、善、美豐富的生命情

態。魏晉玄學家所建構超越儒道的思維體系，以及其別具風韻的人格美，是人文精神的建樹，

此仍是值得肯定的。 

現存的典籍資料中，最容易看出魏晉時代人物行事風格及特質的，大概就屬《世說新語》

一書了，該書為劉義慶招集門下食客編纂而成。它紀錄了東漢至東晉之間高士之軼聞瑣事。以

清俊簡麗的文字，書寫當時許多機趣橫生的故事，不僅極具文學價值，我們更可由個別人物事

件，據以了解各個人物的思維、生命特質及當時的社會氛圍。該書共分三卷三十六篇，起自德

行，終於仇隙，以類相從。高中課本各家版本均有收錄《世說新語》的篇章，分別見其人物的

「捷悟」、「夙慧」、「言語」、「德行」、「容止」……，然而魏晉時期整體的學界風貌到底如何？

所謂魏晋風度，魏晋風骨、魏晋名士的特質何在？其產生的過程與底蘊為何？教師除就該篇闡

釋外，實應更進一步窺探當時的時代整體風貌，以引領學生進入上述所言生命美學的觀照。據

此，本文乃以《世說新語》此書所記載的士人言行，來觀察、歸納並剖析魏晉人物的美學觀，

並研議以此教材進行國文教學「生命教育」的可能性。 

二、魏晉人物的思想特質 

魏晉時代的「清談」一詞，是相對於俗事之談而言的，亦謂之「清言」，東漢末年，社會

興起的清議之風先是與「月旦人物」結合，到了魏晉時期，就形成了「清談」之風。不談俗事，

專談老莊、周易，被稱為「清談」「清言」。當時士族名流相遇，不談國是，不言民生，誰要談

及如何治理國家，如何強兵裕民，何人政績顯著等，就被貶譏為專談俗事，遭到諷刺。在這股
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「清談」的風潮中，《世說新語》是留給後人最有跡可尋的書籍，該書原名《世說》，如前所述

在魏晉尚「清談」之際，是一部助談之書，就其體裁而言有類「筆記小說」，其中有品評人物

高下、有記載軼聞瑣事，而由此書大致可看到魏晉人物「出於儒道」又「超越儒道」的思想及

生命特質。筆者以為透過其人物的思想特質讓學生與不同的生命情態對話，正可以昂揚不同個

體生命的價值，而進行學生的「生命教育」。魏晉人物的生命特質，個人以為大致可從「儒家

的倫理名教」、「道家的自然無為」以及「與自然對應的美學觀照」來探討： 

（一）儒家仁義倫理的名教薰染 

兩漢經學名教之盛是眾所周知的，董仲舒以「尊崇儒術，罷黜百家」的手法將君權推向極

端的同時，也因而僵化了孔子儒學的彈性。兩漢時期儒家的學說雜揉了陰陽及法術，可以說已

經完全「體制化」，而有著不可移易的地位。經過兩漢數百年的名教之治，僵化儒學的所有弊

端就在東漢末年爆發出來。我們看到昏君貪臣、吏治敗壞、人心混亂……可以說人們狡詐、虛

偽負面的種種惡行，於玆最盛；但是秉持儒道，奮死抗爭的名士卻也是歷朝以來最多，從東林

黨的清議朝政、《後漢書‧黨錮列傳》所載的事蹟，在在都顯現儒家倫理名教也深深地融入這

批士人群體的生命中。 

我們若順著東漢到魏晉以來的人物言行考察，當可見「儒家仁義倫理」此一脈相承的薰染

脈絡。如范滂在黨錮入獄時曾慷慨陳言： 

竊聞仲尼之言，見善如不及，見惡如探湯。欲使善善齊其情，惡惡同其行，謂王政之所思，

不悟反以為黨……古之循善，自求多福；今之循善，身陷大戮。身死之日，願埋滂於首陽

山側，上不負皇天，下不愧夷齊 1

范滂起首即言一生以「仲尼之言」為行事標竿，所謂「善善齊其情，惡惡同其行」正是期

待人世間有「獎善懲惡」統一的「仁義」標準。由其所述，我們可清楚地知道范滂是以儒家「仁

義」作為立身處世的標竿，他的生命是以「仁義」的完成為終極目標。 

 

到了建安時期如徐幹，則是以儒家仁政為政治的最高根本，他在《中論》有云： 

君子之治也，先務其本，故德建而怨寡，小人之治之也，先近其末，故功廢而仇多 2

「先務其本」「德建而怨寡」的想法，可看得出他是以儒家德政為政治理想，所以曹丕也

說他：「……偉長獨懷文抱質，恬淡寡欲，有箕山之志……

 

3」可見徐幹個人雖有「循名責實」

類似名利功業的追求，但就「務本建德」的重視與曹丕稱其「恬淡寡欲」「箕山之志」的看法，

徐幹整體氣質思維，仍是儒家「仁德」的體系。要說明的是：這裡所謂的「儒家仁義倫理」，

是來自孔孟的純粹儒學的薰陶涵養，而非兩漢以來的僵化的倫理名教體制 4

（二）道家自然無為的生命觀照 

。 

漢代自武帝始，君權與士權、皇權與民權在董仲舒「君權神授」所謂「為天子受命於天，

                                                
1參見《後漢書‧黨錮列傳》(劉宋)范曄撰 (唐)李賢等注 (晉)司馬彪補志 楊家駱主編（中國學術類編：臺北市 : 鼎
文書局, 民 70[1981]）；周天游輯注《八家後漢書輯注》上海市:上海古籍出版社,1986[民 75] 

2 見徐幹《中論‧修本》 
3 見曹丕〈與吳質書〉 
4 若深究儒家的思維體系，應以「個體獨立自主」的向善力量為其特質，自董仲舒雜以陰陽名教觀，已非純粹儒

學，此論述可參見勞思光《新編中國哲學史》的梳理 
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天下受命於天子 5

到了魏晉首先我們看到的是：魏晉士人不再以當時所謂的名教標準和朝廷說法為指歸，而

是從自己的眼光來「獨立判斷」、「評論時政」。於此同時，道家的「自然無為」便成為士人思

維的依歸。在兩漢僵化的儒家體制下，虛偽的「倫理仁義」彌天蓋地地束縛著個人，人性中的

「情」字（或言人的內在情欲本質），幾乎毫無容身之地；但至漢末建安時期開始，「道家」觀

念在行事準則中有了發揮的空間，因而個人的生命本體也開始受到了尊重。又在曹操重視「個

人才性」的鼓動下，個人的才幹更是受到推崇與尊重。曹操在〈舉賢勿拘品行令〉

」的觀念下，呈現更不平衡的狀態。君權為中心愈加的強化，在強調道德教

化的同時，人心「陰暗」的一面遂以「偽善」的方式躲藏，於是名教愈盛的同時，生命桎梏愈

深，而「偽善」也愈烈。漢末曹氏家族篡漢，乃至司馬氏家族的奪權，掌權者一方面要討好世

家大族、又要防範世家大族，因而強調名教，一方面卻無法自圓其說其個人越權奪權的事實，

在此自相矛盾中，漢末士人對此僵化的倫理名教，由困惑、懷疑繼而反省、批判。於是他們逐

步走出儒家觀念的束縛。 

6

司馬談在論六家要旨曾云：「道家使人精神專一，動合無形，贍足萬物

中，將「唯

才是舉」的觀念公告天下，於是「才幹」成為當時用人的標準，至於這個人才是否符合儒家忠

孝節義的優良品格，則不在考慮之列，在這樣的風潮之下，兩漢以來「聖人仁治」的觀念為之

破滅。當傳統的「德行」不再受到重視，道統固然是分崩離析，但十分弔詭的是：當傳統所建

立的社會體制被打破的同時，各別生命主體卻也因而凸顯了。尤其當只要有專才就可立功揚名

時，個人的價值竟因而獲得了肯定。個人的價值既獲得承認，生命主體就此昂揚。 
7

（三）人與自然應對的美學觀照 

」是道家的精神

是以個體的精神專一，萬物的自然觀照為上乘，在魏晉逐漸脫離儒家名教束縛的風尚下，「道

家」的精神自然就得到士人族群的關愛了。我們觀察建安士人、正始玄學家、竹林七賢、……

等的為人處世，幾乎每一個人都有他們獨特的活法，留下千姿百態的人格群相，他們各具風貌、

同時並存、互不干涉。 

「人與自然」的應對關係中，早期的儒家是抱持著「敬天」的態度，到董仲舒則強調「天

人合一」；原始道家則認為「無」才是一切自然的根本，「無」創造了一切，到了魏晉玄學則是

將「無」與「有」的對應關係，等同於「自然」與「名教」的對應關係。之後的魏晉清談先是

賞玩自然，之後則更進一步將人的情致與自然互動交感，將「自然」成為「美感的對象」，不

但去追尋，甚至將「人格」擬「自然」。《世說新語》時見以美學觀照自然，乃至以美學、以自

然來觀照生命的記載： 

顧長康從會稽還，人問山川之美。顧云：「千巖競秀，萬壑 争流，草木蒙籠其上，若雲

興霞蔚 8

                                                
5 見《春秋繁露‧為人者天》 

」 

6 曹操〈舉賢勿拘品行令〉：「昔伊摯、傅說出於賤人；管仲，桓公賊也，皆用之以興。蕭何、曹參縣吏也；韓信、

陳平負污辱之名，有見笑之恥，卒能成就王業，聲著千載。吳起貪將，殺妻自信，散金求官，母死不歸，然在魏，

秦人不敢東向；在楚，則三晉不敢南謀，今天下得 无有至德之人放在民間，及果敢不顧，臨敵力戰；若文俗之吏，

高才異質，或堪為守將；負污辱之名，見笑之行，或不仁不孝，而有治國用兵之術。其各舉所知， 无有所遺」 
7 見司馬談〈論六家要旨〉：「道家使人精神專一，動合無形，贍足萬物。其為術也，因陰陽之大順，采儒、墨之

善，撮名法之要，與時遷移，應物變化。立俗施事，無所不宜。指约而易操，事少而功多。……」 
8 見《世說新語‧言語》第八則。 
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上述顧長康對會稽山的品題，幾乎就是將「自然山水」視為一件藝術品加以鑑賞，而這種

對自然的「美學觀照」，是魏晉人物應對自然的一貫態度。除了將「自然」視為客體的鑑賞禮

讚，魏晉人士甚至將「人物之美」安置於「自然環境」之中，使二者互相比襯，將「自然」融

攝於生命情境，體現人物神韻的美感，有關此類的記載，《世說新語》可說是屢見不鮮的： 

  王武子、孫子荊，各言其土地人物之美。王云：「其地坦而平，其水淡而清，其人廉而

貞。」孫云：「其山崔嵬以嵯峨，其水沺渫而揚波，其人磊砢而英多 9

當人們的思維掙脫了儒家綱常倫理的束縛，進入道家自然人性的觀照時，其與環境的關係

自然較為和諧，而進入「物我交感」美學觀照中。因此近人梅家玲亦云： 

」 

      將人物之美安置於所其所從出的自然環境之中，並凸顯二者間互映互涉，相生相成的內

在聯繫，……自然山水在此已絶不再只是作為襯托擬喻人之情志的附庸，轉而成為可與

人之存在主體生成互動的另一主體 10

自然環境在魏晉人物的心中已成為一客觀主體，對環境他們採取一種美學的對應態度，而

成為既有個人感受亦有外在客體知覺的「物我交感」的美學經驗，此種人與自然環境對應的轉

變，毋寧是更具「美」的意境，而人類在這自然美境的薰染下，也就更能流轉出生命的豐美。 

 

三、《世說新語》等玄學清談的時代意義 

（一）魏晉文人的苦悶的象徵 

誠如日籍作家廚村白川所說：「文學是苦悶的象徵」正因為現實太過苦悶，魏晉名士看到

曹氏的篡漢、司馬氏的襲魏，均是假名教之名行篡奪之實，於是阮籍、稽康之流，才會繼正始

名士之後，更進一步建構起一個充滿玄理、玄談及玄思等超脫現實的逍遙世界。其實若仔細體

察魏晉人物在現實的表現，實處處有著儒家倫理「誠摯」的內蘊判斷。即便是竹林七賢強調「越

名教任自然」，他們所反對的其實也只是司馬氏假權貴之勢的虛假名教。 
名彌美而誠愈外，利彌重而心愈竟。父子兄弟，懷情失直。孝不任誠，慈不任實，蓋顯

名行之所招也。患俗薄而名興行、崇仁義，愈致斯偽 11

漢末以來，虛假不實的名教充斥，使得儒家的仁義道德拘限於框架中，不得人情之美，道

家講個人感情，雖重視了個人的情志，很多時候又會衝擊到社會人倫架構……。於是玄學家以

「求真」、「求實」的誠摯態度追求生命主體，也就是用儒家經典解釋道家，以道家觀念說明儒

家。於是魏晉士人往往在儒家的仁義道德中，植入「情」的價值，替個人感情爭得一席之地；

也在道家自然任情的價值上解說「仁」的義涵，與儒家融合為「新的」道德體系，亦即在儒家

倫理道德中留「仁」去「禮」，使新生的玄學成為一個「能夠包容高風亮節、志遠情豪、任情

率真、個性自由……

 

12

  《老子》之書，其幾乎可一言而蔽之。噫！崇本息末而已矣……故竭聖智以治巧偽，未

若見質素，以靜民欲；興仁義以敦薄俗，未若抱朴以全篤實……故見素朴以絕聖智，寡

」的學說，止息一切虛假的仁義道德。在玄學家王弼的觀念中，道家不

是沒有仁義道德，而是不要虛假的仁義道德： 

                                                
9 見《世說新語‧言語》第四則。 
10 見梅家玲《世說新語的語言與敘事》（台北：里仁書局，民 93 年 7 月初版），頁 67。 
11見王弼《老子指略》。 
12上述觀點見於徐斌：《魏晉玄學新論》（上海，上海古籍出版社，2000 年 12 月一版），頁 163。 
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私慾以棄巧利，皆崇本以息末之謂也 13

王弼所說的「息末」正是要止息大道中的枝微末節的虛假雜質。由此可知魏晉玄學是出之

於儒、道，卻又超越於儒、道的侷限，他們以此掙脫時代的苦悶。 

 

（二）生死存有的時代焦慮 

面對時代的困境，歷代文人本就有著各種不同的自處之道。從人類學角度看「生命書寫」

(subjective documents) 是指一些自傳、生活歷史、信件、口述、訪談 、法庭記錄等，是作者

曾參與其中而對其經驗有所詮釋的作品 14。《世說新語》的「志人」記錄，正隱隱展現魏晉時

代的「個人主體」。透過《世說新語》一篇篇或展現道德修養（如德行、方正、自新、賢媛……）；

或描寫才能稟賦（言語、政事、文學、捷悟、夙慧、……）；或不同個體的情感特性（雅量、

豪爽、傷逝、任誕、簡傲、棲逸、輕詆、假譎、儉嗇、忿狷、讒險……），其實正引領我們窺

見豐美多采的人性風貌，而在不同人物面對世間種種面相的記錄中，我們也隱然看見自身所處

的華嚴世界。在人與人相處的應對中，正是由於魏晉人物不同於往昔儒家純粹的思維體系的開

拓，而有了更大的彈性 15

魏晉是動盪不安又短促的時代，東漢至魏晉的文人比起任何一個世代都更能感觸到生命的

短暫與死亡的逼視。正如西方生死學醫師庫布勒‧羅斯所言：面對生命的災難與死亡的威脅，

一般人的精神狀態有有五大階段的回應：否認及孤離（denial  and  isolation）、憤怒（anger）、
討價還價（bargain）、消沉抑鬱（depression）、接受（acceptance）

。 

16

四、《世說新語》可以進行的教學面向 

。面對動盪災難與死亡的

脅迫，人們如何從第四階段的消沉抑鬱，轉而接受面對，甚至提昇出「希望」的積極奮鬥是極

重要的生命課題，而這也是「生命教育」施力所在。其實擴大角度來看，「文學」是個人的生

命書寫，只是由於藝術性（或云『文學性』的追求），更有著作家藝術經營的價值，但只要是

記錄生命存在的人文資料都是人類文明的精品，也都閃爍著生命的光輝。《世說新語》這樣記

錄魏晉人物的志人小說，其實也展現了他們如何超越生死存有時代焦慮的生命態度，而有著彌

足珍貴的意義。下面我們就進一步來看，在主體生命價值方面，魏晉人物開展了怎樣的豐富面

相給予後人。 

（一）從魏晉人物的「中和之性」窺見人性的真善美 

我們都知道劉劭《人物志》的主題在論人才性，而其思想關懷層面則是以「思心玄微，能

通自然」為概括之詞。在他的心目中「中和之質」是構成人才的最好質料。而這「中和之質」

若細加分析正是融合了儒道兩家最正面的特性，而達到窮理盡性，能通自然並能與自然和諧的

人格美境界，因此就思想特性而言，魏晉人物是雜揉了儒家人情禮教之「善」、道家生命自然

之「真」與宇宙和諧互動之「美」。 

                                                
13見王弼《老子指略》。 
14參見 Metaphors of Self in History: Subjectivity, Oral Narrative, and Immigration Studies，P.254。 
15如寵禮、排調、棲逸、企羨、規箴、容止、仇隙、紕漏、黜免、輕詆等門類所展現的人物日常生活及人際關係。 
16 見庫布勒‧羅斯醫師：《論死亡與臨終》（On  Death  and  Dying）轉錄自見傅偉勳：《死亡的尊嚴與生命的尊

嚴》（臺北市：正中，民 83，臺四版）。 
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儒道兩家對魏晉人物最深的影響分別是「仁義倫理」與「自然無為」，以玄學家王弼為例，

他強調「無」，以「貴無」來達到不侷限於兩家範疇的超越 17

《世說新語》是魏晉六朝著名的「清言小說」，其本因為「人物品鑑」而出現，卻由於所

收材料豐富駁雜，既見簡明精要之言詞，又體現個人的言行風貌，因此可據以作多面向的開發。

如前所述，魏晉士人既具有儒家的深厚學養，又有道家的超脫自然，最後在「貴無崇有」、「崇

本息末

，他在解構儒家經典的束縛、及

道家「論無」低層次的言詮的同時，也等於打破儒、道權威的迷思，也因此「生命個體」得到

了更高的精神自覺與自由，而更能發揮個體的特質，進入美學領域。 

18

1.孔門四教的生命情致 

」的思辯命題中，融合儒道的論說而超越儒與道。魏晉人物所盛讚的「中和之性」實

已進入人格的美學領域中，而展現優雅別具風韻的人格美。下列即試舉數則來標舉此「中和之

性」的真善美不同面相，除了教材的選文，教師可從不同面向另舉數則補充，或做課外閱讀或

做課堂討論的資料。 

夏侯玄是正始之際聲望如日中天的人物。除了荀粲讚美：「夏侯太初一時之傑」晉人袁宏

也稱頌其：「邈哉太初，宇量高雅。器範自然，標準无假 19

《論語‧先進十一》孔子曾綜述其弟子特質，並將之分為四大門，這就是孔門四科十哲之

說的由來。而《世說新語》上篇四卷分別是德行、言語、政事、文學，此四者正是孔門四科

」；其中「器範自然」是道家氣質，

「標準无假」則是儒家的準則，可見夏侯玄是以儒家的行為典範融合道家的自然人性開展出生

命特質，而獲得盛譽。此外，同是正始名士的王弼、何晏等，是精通道家學說的士人，但其實

他們儒學涵養也是十分深厚的，如王弼少年便著有《論語釋疑》、何晏有《論語集解》、《周易

論》等屬於儒家經典的譯著。 

20

『荀巨伯遠看友人疾，值胡賊攻郡，友人語巨伯曰：「吾今死矣，子可去！」 巨伯曰：「遠

來相視，子令吾去，敗義以求生，豈荀巨伯所行邪！」賊既至，謂巨伯曰：「大軍至，

一郡盡空，汝何男子，而敢獨止？」巨伯曰：「友人有疾，不忍委之，寧以吾身代友人

命。」賊相謂曰：「吾輩無義之人，而入有義之國。」遂班軍而還，一郡並獲全』 

，

可以說《世說新語》是以儒家的觀念為最高標竿，開展生命情致的品評。如德行篇第九則談的

是荀巨伯德行感人的事： 

很顯然的荀巨伯的行為正是儒家殺身成仁、捨生取義的典範，而《世說新語》 

的最後一篇為「仇隙」對應於第一篇的「德行」，孰輕孰重自是一目了然的。此外，儒家禮賢

下士、重德輕色的品德行止亦常見於書中： 

 

                                                
17 徐斌先生認為：「王弼用玄學改裝孔子，把孔子說成是真正體無的聖人。因為『無』是無法用語言來表述的，

所以『無』便顯現為『有』，其本質卻是『無』……又指明老子不及孔子高明，他把『無』說了出來……」見

徐斌：《魏晉玄學新論》（上海，上海古籍出版社，2000 年 12 月一版），頁 123 
18 「崇本息末」之說向來分歧，本文回歸原典，以王弼之語來看，應該是指止息一切虛假的「仁義道德」。 
19 見《晉書‧袁宏傳》 
20 見《論語‧先進十一》「子曰：『從我於陳、蔡者皆不及門也。』德行：顏淵、閔子騫、冉伯牛、仲弓；言語：

宰我、子貢；政事：冉有、季路；文學：子游、子夏」 
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『陳仲舉言為士則，行為世範，登車攬轡，有澄清天下之志。為豫章太守， 至，便問徐

孺子所在，欲先看之。主薄白：「群情欲府君先入廨。」陳曰：「武王式商容之閭，席不

暇暖。吾之禮賢，有何不可！」21

 
』 

許允婦是阮衛尉女，德如妹，奇丑。交禮竟，允無復入理，家人深以為憂。 會允有客

至，婦令婢視之，還答曰：「是桓郎。」桓郎者，桓範也。婦云： 「無憂，桓必勸入」

桓果語許云：「阮家既嫁丑女與卿，故當有意，卿宜查之」許便回入內，既見婦，即欲

出。婦料其此出無復入理，便捉裾停之。 許因謂曰﹕「婦有四德，卿有其幾？」婦曰：

「新婦所乏唯容爾。然士有百行，君有幾？」許云：「皆備」婦曰：「夫百行以德為首。

君好色不好德， 何謂皆備？」允有慚色，遂相敬重 22

上舉《世說新語》所載，前則是記載陳仲舉尚未上任報到，即訪賢納士的事，頗可見其如

周公吐哺之仁政仁心；而後則所記許允的新婦責問許允好色不好德，正是體現儒家士德的觀

念。前者置於德行篇，後者置於賢媛篇，分別展現士德與婦德。 

  

2.超越外在虛名的適性通達 

孟子曾云：人皆有仁、義、禮、智四端，並舉見孺子將入於井，人皆有怵惕惻隱之心來加

以說明。可見救人的仁心是常人皆有的。但是一個人的修為高下，卻可由其行義是否能堅持看

出。許多人遇到利害衝突時，往往就「為德不卒」地撒手不管了。《世說新語》即就此品評人

物的高下： 
『華歆、王朗俱乘船避難，有一人欲依附，歆輒難之。朗曰：「幸尚寬，何為不可？」

後賊追至，王欲捨所攜人。歆曰：「本所以疑，正為此耳。既已納其自托，寧可以急相

棄邪？」遂攜拯如初。世以此定華、王之優劣 23

重然諾，不輕易應許人，既應許人就一定做到，依儒家的道德標準是：「先行其言而後從

之」，「君子恥其言過其行」；華歆所表現的正是儒家的道統，王朗可說是僵化的名教教育出來

的例子，起初的仁心沒有行義的堅持，只是戴著假仁假義的虛假名教罷了。 

』 

漢末虛假的名教形成的弊端正如當時俗彥所云：「舉秀才，不知書；察孝廉，父別居」，名

不符實甚或為求虛名，故意造作者時有所見，而《世說新語》所推崇的人物典範，則是超越外

在虛名的： 

梁王、趙王，國之近屬，貴重當時。裴令公歲請二國租錢數百萬，以恤中表之貧者。或

譏之曰：「何以乞物行惠？」裴曰：「損有余，補不足，天之道也。24

只要有益於世，貴為公卿的裴令公即使扮乞兒，亦無所謂，這在一般在乎虛名的達官貴人

是無法做到的，但在魏晉人物的觀念中，卻是可以坦然自適的。《世說新語》收錄此則所代表

的意義是：行止的善惡不是作給別人看，而是內心自有善惡的準繩，這正是儒家「慎獨」的道

德典範。 

」 

                                                
21 見《世說新語‧德行第一》第一則 
22見《世說新語‧賢媛十九》第六則 
23 見《世說新語‧德行第一》第十則 
24見《世說新語‧德行第一》第十五則 
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庾公乘馬有的盧，或語令賣去，庾云：「賣之必有買者，即當害其主，寧可不安己而移

於他人哉？昔孫叔敖殺兩頭蛇以為後人，古之美談，效之，不亦達乎？25

庾公不願將自己劣質的馬轉賣給別人，也正是體現「己所不欲勿施於人」的 

」 

儒道典範。 

3.不重外在形式的情之所鍾 

漢末僵化的禮教之下所呈現的禮儀往往只是徒具虛名，魏晉士人既欲對此僵化的名教作一

反思，自不願桎梏在禮教的教條下。因此我們常可看到不拘禮俗的行為舉止。但魏晉士人往往

具有求真求善求美的真性情，他們是以另一形式呈現其深摯的感情。他們不避談「情」（或言

「欲」），認為「情」是人性之常，所謂「太上忘情，其下不及情，情之所鍾，正在我輩」。所

分別者只在：「聖人」因為修養極高，達到消彌喜怒哀樂情欲的地步；因此王弼認為聖人異於

人者為「神明」，同於人者為「五情」。 

王弼甚至認為真實的儒學不是壓抑和扭曲個人的感情，漢代僵化的名教所推崇的萬事由

「禮」，不表露出情感的君子相，實在是違背儒學原始的真義。因此道家重個性自由，任情率

真的行止是魏晉人物所推崇的。不論是向秀的「順欲養生」，或稽康的「節欲養生」，他們都肯

定「情欲」的存在。「調和名教與自然」或是「越名教任自然」，面對體制做法上或和緩或激越，

外在形式不論重與不重，都是「情之所鍾」的我輩。 

王戎、和嶠同時遭大喪，具以孝稱。王雞骨支床，和哭泣備禮。武帝謂劉 仲雄曰：「卿

數省王、和不？聞和哀苦過禮，使人憂之。」仲雄曰：「和嶠雖備禮，神氣不損；王戎

雖不備禮，而哀毀骨立。臣以和嶠生孝，王戎死孝。陛下不應憂嶠，而應憂戎 26

對於喪葬之事，《論語‧八佾》篇曾記載林放問孔子喪禮應如何處理？孔子的回答是：「喪

與其易也，寧戚」，上述王戎的行止看似「不備禮」的不合禮教，但其內心哀戚，以致「哀毀

骨立」，這樣的「死孝」其實是合乎儒家喪禮的真精神，一般徒具形式的喪禮，只是漢末徒具

形式的名教。而徒具形式的外在，是離孝道的本質較遠的，這在社會禮儀方面是如此，人格的

表現亦是如此： 

」  

王朗每以識度推華歆。歆蜡日，嘗集子侄燕飲，王亦學之。有人向張華說此事，張曰：

「王之學華，皆是形骸之外，去之所以更遠 27

張華認為一個人的美善氣度，來自於內在心靈，王朗學華歆是徒具形式的「有樣學樣」，

只更顯現一己的卑下與不足。 

」 

4.「據理力爭」的率真任性 

儒家的道統是長幼有序，敬長盡孝，父母即使有過也只能「幾諫」，在「天下無不是的父

母」天地君親師，漢以來僵化的教條下，做臣子、子女的只能愚忠愚孝。魏晉士人正就是要超

                                                
25見《世說新語‧德行第一》第三十一則 
26見《世說新語‧德行第一》第十七則 
27見《世說新語‧德行第一》第十二則 



9 
 

越這種僵化的道德教條，打破名教倫理的迷思。只要有理，即使是長輩亦能據理力爭，表現出

個體的尊嚴與自主： 

陳太丘與友期行，期日中。過中不至，太丘舍去，去後乃至。元方時年七歲，門外戲。

客問元方：「尊君在不？」答曰：「待君久不至，已去。」友人便怒曰：「非人哉！與人

期行，相委而去。」元方曰：「君與家君期日中，日中不至，則是無信；對子罵父，則

是無禮。」友人慚，下車引之。元方入門不顧 28

父親的友人，自己不守時，又對著元方罵父親，小小年紀的他即義正辭嚴地與之辯駁，毫

不畏懼。這種表現在魏晉當時是受到認同的，因此《世說新語》將之收錄到方正篇的第一則，

我們看看元方對無理的長輩，應對的態度竟然是「入門不顧」可以想見其率真任性的個性。而

這也是魏晉士人處世的態度。漢末真正有骨氣的如范滂者流，均在黨錮中被屠戮，到了魏晉時

期，面對篡奪權位的朝廷，稽康者流則以飲酒、服五石散來逃避被朝廷徵召。而《世說新語》

卻也有記載著雖任職朝廷，但仍勇於表達個人感受的： 

。 

  魏文帝受禪，陳群有戚容。帝問曰：「朕應天受命，卿何以不樂？」群曰﹕「臣與華歆

服膺先朝，今雖欣聖化，猶義形于色」29

曹丕篡漢，受禪登基，時身在朝廷大臣，尚有陳群者流，表達出正義之聲，實屬難能可貴。

而這也是據理而行，率性任真的自然表現。 

 

5.跳脫儒道思維的美學觀照 

《世說新語》中對人物品性、才能、容止、風度等加以評鑑，定其高下，這在當時固然有

決定一個人名聲、地位的功利性意義，但就其個別品題的內容而言，有時將人物比擬為山水、

植物的情致；有時則單就人的外貌、特質描繪，在比擬的當下，實已跳脫出儒道思維範疇，而

進入審美經驗的美學觀照中了： 

客有問陳季方：「足下家君太丘，有何功德，而荷天下重名？」季方曰： 「吾家君譬如

桂樹生泰山之阿，上有萬仞之高，下有不測之深；上為甘露所沾， 下為淵泉所潤。當

斯之時，桂樹焉知泰山之高，淵泉之深？不知有功德與無也。30

郭林宗至汝南，造袁奉高，車不停軌，鸞不輟軛；詣黃叔度，乃彌日信宿。人問其故，

林宗曰：「叔度汪汪如萬頃之陂，澄之不清，擾之不濁，其器深廣，難測量也。

」 

31

顧悅與簡文同年，而髮蚤白。簡文曰：「卿何以先白？」對曰：「蒲柳之姿，望秋而落；

松柏之質，凌霜由茂」

」 

32

上述所謂「桂樹生泰山之阿」、「萬頃之陂，澄之不清，擾之不濁」、「蒲柳之姿，望秋而落」、

「松柏之質，凌霜由茂」均是將人物的品格形象化，呈現美感的觀照了。 

 

                                                
28 見《世說新語‧方正第五》第一則 
29見《世說新語‧方正第五》第三則 
30 見《世說新語‧德行第一》第七則 
31 見《世說新語‧德行第一》第三則 
32 見《世說新語‧言語第二》第五十七則 
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（二）「古道照顏色」反思生命的教學實務 

   《中國小說史略》稱說《世說新語》是：「記言則玄遠泠雋，記行則高簡瑰奇」。「高簡

瑰奇」的形止加上「玄遠泠雋」的言語，勾勒出《世說新語》此一「志人」小說最大的文學特

色。那就是在塑造人物形象方面，《世說新語》雖未有現代小說所謂「工筆」的描摩，但通過

「對比」的刻劃手法 33，以及個人個性化的「言行」，仍處處展現了人物的神韻。可以說《世

說新語》正以簡約玄澹的語言風格準確生動地概括了人物特質。我們看「曹操捉刀 34」一則全

文八十七個字，已將曹操猜忌的本性，譎詐的性格全然點出。因此《世說新語》除了是我國記

敘軼聞雋語的筆記小說的先驅、後世小品文的典範，其中膾炙人口的故事，經後代小說戲曲作

家加工創作後，往往也成為劇情之一 35

1. 請學生製作個人生命年表 

，畢竟一則則月旦人物的小品，幾乎就是一則則的「人

物像」。因此，不論各家版本選錄篇章為何，教師在教學時，除《世說新語》基本國學常識的

講述以及上述「中和之性」真善美的剖析外，將之與學生個人生命結合，當更具學習的積極意

義，有關此項教學目標，筆者以為可以以「座談」「討論」的方式進行，大致可分為兩階段： 

    教學之前不妨要學生先做一份「個人生命年表」的小作業，以年代為經，個人生命中印象

最深刻的事件為緯，先整理學生自己的生命紀錄與性格特質。此作業可以用表格呈現或以曲線

標出。接著要學生選擇最能代表個人特質的某一事件，做為寫作基底，大約以三百五十字來概

述，除了事件始末，還必須有自己及相關人物當時的言行。上述的作業，教師不妨視為一篇短

篇的作文來批改，學生當更有寫作的意願。在批閱完之後，教師選出生命年表中，深具兩難衝

突的事件；或者面對同樣事件（如與同學吵架、男女朋友分手、親子衝突、父母離異），有不

同的面對態度的幾位同學作為討論樣本（討論時應先詢問同學意願，並且以不具名的方式呈

現），此第一階段的進行，不但能讓同學體會生命的成長與進行，也更讓同學能聚焦在自己可

能從未細想的「生命轉捩點」，進而反思個人的性格特質。 

2.由魏晉人物的行止反思個人的生命情境 

    在做完第一階段的暖身作業後，教師不妨針對班及學生的特質，選取討論的篇章。如較為

血氣方剛衝動型的男生班，上述見於《世說新語‧德行第一》第十則的「華歆、王朗俱乘船避

難」事件，就是很好的討論教材。在講述課程後，教師可進一步分別就遇見別人有難時，「救

人」與「不救」的抉擇面向；以及「半途而廢」或「救人到底」的勇氣來做情意討論。接著，

教師再連結上述第一階段「個人年表」所呈顯的生命困境或兩難抉擇，做多元的討論。這樣的

                                                
33如謝安、孫綽等泛海的故事，當面對事情時孫綽等人是「色並遽」、「喧動不坐」，而謝安卻是「貌閒意說，

猶去不止」以及孝女曹娥碑的拆字，楊修與曹操兩人「捷悟」的高下 
34魏武將見匈奴使，自以形陋，不足雄遠國，使崔季珪代，帝自捉刀立床頭。既畢，令間諜問曰：「魏王何如？」

匈奴使答曰：「魏王雅望非常；然床頭捉刀人，此乃英雄也！」魏武聞之，追殺 

此使。（容止） 
35如元代關漢卿作《玉鏡臺》、明代楊慎作《蘭亭會》 
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討論雖未必能解決學生已成「歷史」的問題，但可以帶出學生面對問題的「不同視野」，也是

一種人格上的成長。 

五、結語 

如上所述，我們看到《世說新語》以個人不同面貌、不同階層、不同角度的日常生活或人

際瑣事，而展現出個人生命的「主體性」，也展現了不同特質的生命尊嚴。當學生透過《世說

新語》感悟不同的生命，活在魏晉這樣一個動盪不安的世代，依然有著美麗與莊嚴，當能使學

生更深刻的體會「生」的歷程與可貴。 

或許正如現代詩人所說，面對人生的種種，詩人有『不得不』寫詩的悲壯 36

                                                
36簡政珍：〈詩的生命感〉：「假如焦慮、恐懼、痛苦和死是存在的基本現象，人總是在『不得不』下延續生命，歲

月流轉，代代相傳皆如是。詩人能感受生命『不得不』的緊張感，詩將飽藏淚光血影的稠密度。……走向詩路注

定是個悲劇，但並不悲哀。『不得不』使詩人體會到詩路是宿命的依歸，當現實人生充滿乖謬，當時代低俗到不

需要詩時，詩人有『不得不』寫詩的悲壯……」 

，文學上「寫

出生命」正是走出生命困境的活路，而教師進行國文教學，若能使學生透過國文一篇篇的教材，

深刻體悟「生」的存有與美好，這就是生命美學的成功。在進行《世說新語》的教學後，教師

可再進一步配合王羲之〈蘭亭集序〉、李白〈春夜宴桃李園序〉等篇章所昭示：生命短暫卻美

好以及文學不朽的人文精神，讓學生體悟生命在「死」的必然下，依然能展現個人不同面相的

無限華美。如此，當學生體悟「死」不是終結，而是主體生命的完成，或許就不至受限於小我

的小災小難與困境，而能以更開闊的心胸面對生活的挑戰。讓學生懂得珍惜生命，肯定不同自

我的價值所在，正是國文教學「生命教育」的完成，人文教育的終極目標。 
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