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徐橫山的愛與死:王陽明與

錢緒山對其生命的怯常臨在

11來~t * 

摘要

f余橫山是王陽明畢生最難忘的弟子 ，他們的相識與相愛產生的奮勉 ﹒ 共譜心學獲

得發端的序曲 。 徐橫山在王陽明生命遭遇最患難的時刻 ﹒ 卻毅然成為心學的信仰者，

彼此共構出無法割裂的「我一你關係他在王陽明愛的眷顧裡考上進士 ， 將自己的

生命奉獻給政府公職 ， 深獲百姓的愛戴 ﹒ 卻發覺很難實踐理想， 更企慕著領會本體 ﹒

不情捨棄公職，在書上買田作為傳播心學的地點，不幸因病壯志未酬 ﹒ 在三十一歲的

英年死亡 。 這對王陽明是很深的打擊 ，他在不同的時間裡書寫四篇祭文來抒發心裡無

止瓷的哀痛，並決志帶著對橫山的臨在戚來闡發心學，其後期的弟子錢緒山雖然與徐

橫山素未謀面，他藉由觀察橫山的妻子王守讓在橫山死亡後不懈呈現對橫山愛的臨

在 ﹒ 領會出「中行」的生命特質，其生命會特別重視事上磨鍊，正顯示出陽明﹒橫山

與緒山三人如何完成對彼此的忠信 ， 他們三人對愛的深度其實跨越生與死的限隔 ， 這

就是我們說的 「恆常臨在 」

關鍵詞:徐檢 山 ﹒ 王 f最明﹒錢緒 山 ，馬賽筒，臨在

*陳復:國立臺灣師範大學科學教育中心博士後研究員

投稿日期: 20 1 0年 7 月 9 日; 採 用日期: 20 11 年4 月 27 日
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Love and Death of Xu Heng-Shan: Wang 
Yang-Ming and Qian Xu-Shan Were 

Eternal for Feeling His Presence 

Fu Chen持

Abstract 

Xu Heng-Shan is the rnost unforgettable disciple of Wang Yang-Ming in his whole 

li fe. Th巳 diligence stimulated from their meeting to love each other for l1led the overture 

of Nouslogy. Xu Heng-Shan deterl1l inedly beca l1le the believer of Nouslogy as the 11l0st 

difficulty ti l1le in Wang Yang-Mi ng ' s life. They mutually constituted inseparable “ I-Thou 

Relation. " He passed the highest il1lperial exa l1l ination with love of Wang Yang-Ming and 

dedicated his life to govern l1lental service. He was deeply respected and supported by general 

public, however, he found that it is hard to fulfi ll ideal. He further hoped to grasp the Entity 

and therefore gave up public service without regre t. He bought the farm land as the place for 

spreading Nouslogy. Unfortunately, he died in disease with his lofty aspirations unrealized 

at the age of 31. This was a deep shock to Wang Yang-Ming. He wrote four funeral orations 

in different ti l1les to express his endless mourning and decided to elaborate Nouslogy as 

if Heng-Shan was presen t. Though his discip le in later period, Qian Hsu-Shan, had never 

l1let X u Heng-Shan , he grasped the Ii fe nature of “Zhong Xing" (interna l experience and 

fulfillme nt of life) through observing the wife of Heng Shan , Wang Shou-Rang, about 

untiring presence of love toward Heng-Shan. He especially el1lphasize discipline of actual 

affairs that happened to show how Yang-Ming, Heng-Shan and Xu-Shan fulfi lled fide lity to 

* Chen Fu, Postdoctoral Fellow, Center for Science Education, National Taiwan Normal University 
Manuscript received: Ju l. 9, 2010; Acceptecl: Apr. 27 , 20 11 
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each other. The depth of love in them actually went across the line between life and death 

This is what we said “ Presence of Constancy." 

Keywords : Xu Heng-Shan , Wang Yang-Ming, Qian Xu-Shan , Marcel , presence 
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壹、前言:本文的跨領域研究法

徐橫山研究是往日學術領域未曾仔細討論過的議題 ， 卻是心學的深化過程裡不應

該忽視的重要研究環節 ， 徐橫山本來是王陽明早期最器重的弟子 ， 卻因英年早死而無

法對心學觀念有深刻的闡發，但徐橫山對生命展露的愛，讓主陽明與其弟子錢緒山對

他有著長年的不捨眷戀 ﹒ 使得他的生命對王、錢兩人而言恆常臨在﹒這是很值得我們

首先藉由這個角度來探索徐橫山的議題。

在展開本文前 ，應指出一個事實 ﹒ 儒家思想自孔子開始就特別強調與提倡「仁」

的觀念，當其弟子獎遲問仁的具體表現，孔子回答「愛人 J ( <論語 ﹒ 先進》第

十一) . 孟子則進而對「仁者愛人」詮釋出「愛人者，人恆愛之 J ( <孟子 ﹒ 離宴

下} )這樣的內容 ，故有學者指出「仁」與「愛」這兩者有著互相涵攝的內容 ﹒ 仁愛

的真義體現在對自己與他人生命的尊重與維護，還有對存在價值的肯認與拔高 ， 如果

能擱置對名相的執著，由人性整體的角度出發來看 ﹒ 或能發現孔子的「仁」與耶穌的

「愛」實具有相通的精神 ， 仁與愛使得生命在交流與交融裡共構出新的整體 ， 意即仁

愛的踐履使得生命產生「我 你」的關係( 1-Thou relation ) ( 陳福潰. 2005 ) .進

一步有人更進而指出，法國存在主義哲學家馬賽爾 ( G. Marcel , 1889-1973 ) 對主體際

性( inters ubjectivity )的認識正能拿來詮釋孔子說的「仁 馬賽爾重視人應該由封

閉且孤獨的自我中解放出來 ， 與人通過共融( communion )而結合出「我們這是

個誠信相待的過程 ﹒ 人與人相互付出真情與真誠 ﹒ 這就是主體際性的意思(曾春海 ，

1993 )。本文想進而採取這個角度 ，來認識徐橫山如何在死亡將臨前 ，釋放他對世間

(尤其是心學同志)的愛，筆者會冀圖指出這裡面愛的內容如何呈現著主體際性﹒而

王陽明與錢緒山如何同樣因為呈現其主體際性 ， 而對徐橫山有著恆常臨在的情戚。出

自對這兩個子議題的關注 ， 本文預計採取跨領域的三種研究法來釐清議題:

第一 ，哲學研究法 ( philosophical research ) 如同前面的討論 ， 這裡主要想採

取法國存在主義哲學家馬賽爾對「主體際|生」認識，來詮釋徐橫山的愛與死 ， 尤其

會使用馬賽爾講的「第一反省 J ( primary reflection ) 與「第二反省 J ( secondary 

reflection ) . 來觀察徐橫山在信仰王陽明講的心學前 ， 如何產生「大疑且駭」的態
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度 ，意即把存有的奧秘當作思考的問題 ﹒ 意即處在「第一反省」的狀態?里，卻因王陽

明對徐橫山濃郁的關注，兩人共融出主體際性的愛﹒使得徐橫山~t生命的「皮省」不

再是有距離的客觀思考，而是主體的覺悟 ﹒ 躍出自身 ， 覓得真實的存有 ， 兩者的綿密

結合出尚未裂解的「我們」﹒這屬於客觀思考運作前生命的原始經驗 ， 意即處在 「 第

二反省」的狀態裡 。 本文藉由馬賽爾對信仰的解釋 ，冀固認識徐橫山如何通過第二反

省成為心學的信仰者 ， 並帶著這樣的領會 ﹒ 展開他對社會的生命軍踐 ﹒ 這是本文主要

採取的研究路徑，本文並準備經由這種信仰綿密結合出的「我們」 ﹒ 來探索王陽明

與錢緒山對徐橫山的生命恆常的臨在 ( presence ) 。 有關徐橫山實證本體的內容與型

態 ﹒ 本文則會採取美國實用主義哲學家詹姆斯 ( Wi ll ia ll1 Ja ll1es , 1 842-1910 ) 對真契主

義( ll1yst ica 1 iSll1 )的詮釋 ， 並特別強調這個概念合攝著「內外合一 」的義理，藉此開

拓我們對徐橫山寶證本體的認識深度 。

第二 ﹒ 心理研究法 ( psycholog ica l resea rch ) 這裡想籍由本土心理學認識到華

人的「自己」並不見得只停留在自己的身體這個實髓，而會包括自身關注的人在內，

將其視作自己的延伸 ，他們的事情就是自己的事情 ， 他們的榮辱就是自己的榮辱 ﹒ 彼

此可替彼此發言 、承諾甚至思想(楊中芳， 2009 : 55 -85 ) ， 藉此觀察王陽明與徐橫

山如何將彼此納進 「自己」的範圍內﹒並同樣藉由這個角度來觀察徐橫山的妻子王守

讓如何會在徐橫山過世後﹒依舊替橫山守住家風於不墜。本文尚會藉由超個人心理學

( transpersonal psychology ) 來探索徐橫山質證本體的經驗型態內具的高峰經驗( peak 

experience ) 。超個人心理學是跨越自我層面的研究 ﹒ 特別關注超脫自我的經歷 。 本文

冀圖指出徐橫山不能被視作嚴格意義的思想家或哲學家 ， 正因他雖然有實證本憾的高

峰經驗，卻沒有機會將其領會對外繼續闡發 ﹒ 成為心學義理與觀點的共同開拓者﹒這

是徐橫山的生命並沒有獲得完成的癥結，然而 ， 錢緒山卻懷著對徐橫山的臨在戲，大

艙承擔橫山未竟的志業 ， 使得自己最終反而成為其期待徐橫山本來應該成為的師門大

儒 ﹒ 本文想、特別指出這種心理的內在聯繫 ， 如何對完成錢緒山的生命產生動能 。

第三，歷史研究法 ( hi s tori ca l research ) 這裡是指質性研究 ( qualitative 

research ) 裡的 「生命史 J ( Iife hi s tory ) 研究法 ， 生命史研究法焦點放在社會中的個

人環節 ， 其主體表現常不會是直接外露的實踐﹒而要透過詮釋隱藏於文本惶的主觀意
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義，來把握住個人生命經驗裡的「戚知 J ( perci pience )。認識徐橫山畢生的愛 ， 只

有啄磨徐橫山由生至死的各種情凰經驗，這包括( 1 )父親徐璽基於出身卑微的背

景 ， 而對橫山產生強烈的期望 ( 2 )岳父王華基於對橫山人品的看重，而寧可選擇

他與自己女兒王守讓成婚 ( 3 )王陽明在顛沛流離的患難徨，卻念念不忘叮嚀橫山

的學業準備與精神陶冶 ( 4 ) 橫山考上科舉後，如何在祁州整飾武備，並能除暴安

良且不畏權貴 ( 5 ) 橫山在南京任職期間如何創除弊端 ， 並對明武宗的荒疏朝政有

著強烈的憂慮，終至轉而關注講學志業的開展 ( 6 ) 橫山意識到藉由身體來體證心

學的重要性 ， 並開始幫王陽明教授新來的心學同志 ( 7 ) 橫山素來相信並會探索夢

境的昭示，且對自己屠弱的身體有著預凰( 8 )橫山死後 ， 王陽明在四篇祭文裡表

現出強烈的痛苦，他對橫山始終無法忘懷 ( 9 ) 錢緒山如何因王守讓的堅持守住家

風，而對橫山產生隔世的情厲，並領會出橫山「中行」的生命特質...... ， 如果希望釐

清這些具體的生命經驗，都將無法離開生命史的鋪陳 。

人類不同的文化容或各有其脈絡 ， 詮釋各自的文化脈絡﹒自然就會開展出相應的

觀念與語境 。如果相信人類各種文化脈絡只是因應不同的特殊時空條件而有歧異 ， 內

裡卻有著相同的人性關懷，甚至在迴異的名相稱謂裡﹒卻共同指向相通的神聖存有，

那不同的觀念與語境的交流與交融 ， 則正就在豐富與體現這個神聖存有的內涵。具體

而言，本文藉由時文化與跨領域的路徑 ， 來釐清徐橫山的愛與死 ， 並由其間觀看王陽

明與錢緒山對其生命的恆常臨在 ， 筆者預期這不僅能豐富與體現心學的內涵 ，更能開

拓生命教育領域的新里程 。

貳、橫山與陽明:相識與相愛

當我們使用「臨在」這個詞彙的時候，我們不能忽略其意義出自法國存在主義哲

學家馬賽爾 ， 他首先立即承認 ， 要給予這個詞彙嚴格的定義有著困難，因為臨在本身

並不能被理解﹒只要掉落至言詮就難免產生歪曲的認識 ， 其只能藉由直接的經驗而

被認出，然而，他同樣指出，生命的忠信( 日delity ) 往往與臨在相互連結 ， 其體現出

「存有的奧秘 J ( Ontologica l Mystery .項退結編訂. 1979 : 94-96 ) 。因此，當我們
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直接採取生命史的研究法﹒ 1來觀看徐橫山這輩子的愛與死，並認識王陽明與錢緒山對

其生命的眷戀，由其間認識忠信如何緊緊維繫著他們彼此的情戚 ， 就能領會他們如何

呈現對彼此的臨在 。

徐愛 ( 1487- 1 5 1 7) . 字日仁，號橫山子 ﹒ 世稱橫山先生 。 橫山先生(後面簡稱徐

橫山)的本名饒負寓意 ， 徐愛 ，其一生正就是個實踐與體現愛的歷程 。 徐橫山是明朝

開創心學的宗師王陽明先生(後面簡稱王陽明. 1 472- 1 528 ) 的首席大弟子 ， 最早跟王

陽明北面納贅卻在其弟子群裡最早過世(年僅3 1 歲) ，沒有機會讓自己的義理與觀

點發展成熟，王陽明在他生前對他最為器重，視其為王門的顏淵死後則對他念念不

忘 ﹒ 包括王陽明後來最器重的一名弟子錢緒山先生(後面簡稱錢緒山， 1496- 1574 ) 

都對其忠信於師門深有戚念 ， 而希望揖繼其志，再開具有「中行」意蘊的聖學 ( 錢

明， 2007 : 1 62 - 1 63 ) 。 因為徐橫山的一生不斷在用他的愛來成全人與事 ﹒卻不幸英年

早死 ， 因此本文用「愛與死」來緊扣住主題 ，藉此凸顯其生命展現的內容，並探索其

背後的意義 。

徐橫山出生在餘姚 ﹒ 其家境並不殷實父親徐璽 ( 古真先生 ) 想考進士而不可

1 就心理學的領域而言 ( 丁興祥、倪鳴香. 2008 : 13-1 5 ) ，生命史的研究通常會選擇一般人

甚至較為弱勢、邊緣或偏差者做為對象 ，如果通常較為有名、傑 出 或典範的人物，則會改

就心理傳記學 ( psychobiography ) 的角度來研究 ， 這是指有系統運用心理學理論，將生命經

驗轉化為連續性且具有微發性的故事 ， 其研究主題依然是在理解個人的生命經驗，只不過

特別強調使用心理學的理論與知識而已 ﹒ 因此其可被視作具有特殊呈現型態的生命史 。 就

歷史學的領域而言，則不應該區別人物性質的特殊或一般，只要著重其生命經驗的鋪陳與

釐淆，都可被視作生命史的研究，筆者在這類議題千里，則將生命史的書寫進而視作勾勒思

想史的前沿，意 flr 藉由吉思識傳主的生命經驗，從而洞視其發展 出 各種觀念與主張的內在原

因 。 因此，筆者會藉由釐清徐檢山的生命史 ，來印 i置馬賽爾闡釋的 E且在如何體現在其信仰

與實踐心學的過程徑 。

2 徐橫 山在 ( 同志考敘〉說 ( 2007 : 56 ) : ' 自尊師陽明先生問道後幾年 ， 某於丁 卯春 ，始

得以家君命執弟子橙焉 。 于 時門下亦莫有于先者也 。 繼而是秋 ， 山陰蔡希顏、朱守中來

學，鄉之興超者始多，而先生且赴摘所矣 。 」

3 黃宗教 (2 00 8 : 22 0 ) 在 ( 郎中徐樣 山 先 生愛〉可!說陽明曰目仁，吾之顏淵

也 。 ~ J ( ( 明儒學案 ' i!Ii中王門學案一 } 卷十一 )

4 錢 明 ( 2009 : 1 35 ) 認為徐家 自徐府君開始家境殷實，使得徐璽進而希望徐橫山能 「 商而優

則學 J . 徐府君是指徐橫山 的曾祖父徐廷玉，雖然根據(徐府君墓誌銘〉的記載(直是明，

2007 : 39 1) .徐廷玉確實治生有得而家境富裕，但即使徐廷玉善於治生，這並不見得就表
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f辱 ， 心底有莫大的遺憾 ﹒ 基於經濟的需要，他只能委身為吏來維持家計 ， 徐璽對此處

境深戚羞恥 ， 且他終身貧賤 ， 動輒被人輕視 ，他將其癥結歸咎於自己這種失學而不知

變通應世的態度 ， 並對此深戚孤獨與落寞 ﹒ 這種冥頑不靈的生命情調 ， 實為他會自取

號 「 古真 」 的原因 ( 2007: 392 ) 

吾之為史也﹒吾終身恥之 ﹒ 人或以為偽;吾之不得取進士科也，吾終身憾之，

人或以為妄 。 吾志不欲貧賤 ， 然不能術去而智解也，故吾終身 貧 )1~ ﹒人或以

為患;吾志不欲孤獨，然不能肩脅而面從也，故吾終身孤獨 ﹒人或以為假.

吾志不欲昔1\陋 ﹒ 人或以為因 。 蓋凡吾所好者，必不能為惡;凡吾所惡者，必

不能為好 。 凡吾所能者，必不能為不能;凡吾所不能者，必不能為自i色，皆吾

失學而不知變也 。 世之謂不知變者 曰 「 古真 」 。 今皆以古真目吾，故吾遂自

號為 「 古真翁 J ' ( < 古真先生傳 > ' <徐愛 ﹒ 錢 ~，t~i，共 ﹒ 董;雲集〉 附錄 )

正因如此 ， 徐璽對當時唯一的孩子徐橫山抱有很大的期望 。 此時間鄉的王華看上徐橫

111 ﹒ 主動願意將自己的女兒主守讓嫁與他為妻 ，王華可能與徐家有什麼深厚的因緣 ，

使得他人都認為同屬徐家 ， 徐橫山的叔叔更顯得聰明蓋世 ， 建議王華選擇將守讓與其

叔叔婚配為宜 ， 然而王華卻更看重徐橫山的人品 ， 堅持守讓與橫山結婚，他在徐橫山

過世後親筆寫的祭文裡稱讚橫山的生命很穩重 ﹒ 面臨患難的考驗都不會躲開，有著如

美玉或良金般純淨的資質 ( 2007 : 115 ) 

子有為因為民之忠 . !Efi 巨寇攻城﹒臨患難而不苟兔;子有不磷不給之J朵 ， 置在

巨 f當恰勢 ， 震威武而不動心 。 年雖少而老成，加於者舊;身早在怯而剛勇 ﹒ 超

乎等倫 。 若子之為人， 可謂卓然有立，粹然無1夜 ， 可以比美玉，可以比良金

者也 。 ( < 祭又 〉 ﹒ {徐愛 ﹒ 錢德洪 ﹒ 董;雲集 》 附錄 )

示其孫子徐璽同樣善於治生 ，更何況徐璽自承 「終身貧賤 J ( 請見後面的討論 )
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王擎的眼光很不錯，徐橫山雖然聰明不及於令叔 ， 令叔後來卻果然因放蕩處事而毫無

成就 ﹒ 而橫 11J則成為最早開始傳播心學的儒者 。 錢緒山對此還特別在王陽明寫的 〈與

徐仲仁〉一文後面做評註 ﹒藉由對橫山的推許，來表示他對人應該紮寶涵養學間的認

同( 1992 : 984 ) 

，每 日 翁為女擇居己，人謂 曰仁聰明不逮於其叔 ﹒海日 翁兮其叔而安曰仁 。 既後，

其叔果以蕩心自敗，曰仁卒成飾門之大{諾 。 噫 ! 聰明不足恃﹒而學問之功不

可誣也哉 ( < 與徐仲仁 > . ( 王陽明全集 i責編一 》 卷二十六 )

錢明大腦猜測 ( 2009: 135- 138: 1 74-1 75 ) 徐橫山與王守讓的婚配其實是「倒描 」

(這是錢明的用語 ﹒ 意即人贅)到王府，儘管這就現在的社會眼光來看並不見得是

什麼難堪的事情，然而我們還是應該檢視其猜測是否有根據 。 徵諸錢明的兩點理由

其一 ﹒ 王華在狀元及第前 ﹒ 就已聲名大噪 ，世人都爭相邀聘他擔任家庭教師，因此

徐聾將兒子倒插王府應該是 「求之不得」的事情 ; 其二 ，由徐橫山在〈游龍泉守次

體〉裡說 ﹒ 「 十年農土只懷歸 ， 長憶鄉山夢襄微。」並由正德七年( 15 13 )徐橫山與

王陽明「同舟歸越 J . 並「自寧波還餘姚」 可知 ， 距離弘治十六年 ( 1503 )或十七年

( 1504 )橫山「倒插」王府剛好已十年 。且不說弘治十六年或十七年根木沒有文獻能

證賞這種倒插的說法 ﹒ 錢明根據這兩點理由就能做出如此大膽的猜測 ， 並反覆在文中

強調則實在很難讓人理解。就第一點來說 ， 女n就古人1趴著傳統的家族血脈觀念而

言 ﹒ 徐橫山本來是徐璽l唯一的兒子 ， 徐盟完全沒有為奢望其奪取功名而不惜斷減自家

5 如 f幸被山在 ( 賢思敘 ) 千里表示 ( 2007 : 6。而 1 ) : r 山 陰之賢，不止二子，蓋子未之盡誠而

聞之 。」 這本來只是在謙虛指也自己可能不見得熟識紹興全部在地的賢人， 錢明都會由其

語意引伸出自己的想法 ( 2009: 139 ) : r 因徐愛是弘治 十六七年才 『倒插 』 到王府的 ，遷

居 山 陰的時間不長 ，所以對山陰賢達 『 未之盡識而聞之乃是很正常的 。 」 這是毫無根

據卻撞加揣測的言論 ， 筆者覺得貿然發表如此看法並不適當 ，更何況韓邦悶在 ( 祭文 〉 袒

(2007 : 111 )說千余樣山是 「 姚江望族 J . 且不說其作為鄉里望族，在當時的社會幾乎不可

能會發生此事，且被山是餘姚人，對紹興 ( 山 陰 ) 的賢人不盡相識本是很正常的事情，這

完全不需要牽扯到 r 1fIJ 插 」 的事情 。
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香火的可能性，更何況如果只是希望獲得王華的指導，並不需要做出如此重大的「犧

牲就第二點來說 ﹒ 徐橫山的詩本來只是寫著自己長年在外對家鄉餘姚的眷戀 ， 看

不出有任何隱喻的意思 ， 而錢明徵引兩人「同舟歸越」與「自寧波還餘姚」的內容﹒

都來自錢緒山編寫的 〈王陽明年譜> ( 1992 : 1235 ) . 前者是指徐橫山因為跟著王陽

明學習，因此兩人共同至紹興(紹興簡稱越)論學;後者則是指兩人同避漸江諸山 .

本來很愉快﹒最後因乾旱 ， 看見山田都龜裂，慘然不樂而回到餘姚。這兩點理由豈能

得出徐橫山 「 倒插王府」的解釋呢?更何況入贅的婚配常要由生出的孩子冠上母姓來

落實 ， 徐橫山與王守讓並沒有生孩子，更不能自王家的門第與聲望較高 ﹒ 就武斷給出

沒有根據的猜測。 6雖然我們無法認同錢明的說法 ， 然而 ， 王陽明顯然對自己的妹婿有

著很高的期望，當徐橫山尚在考舉人的時候 ﹒ 弘治十七年的鄉試，橫山並沒有中舉，

王陽明毫不在意 ， 並積極勉勵他說( 1992 : 984 ) 

知秋戰未利 。 吾子年方英妙，此亦未足深憾，惟宜修德積學，以求大成 。 尋

常一 第，因非僕之所望也 。 家君令眾論而棒子，所以擇子者 ， 實有在於眾論

之外，子宜勉之!勿謂隱微可欺而有放心，勿謂聰明可恃而有怠志;養心莫

善於義理， 為學美要於精專 ; 毋為習俗所移，毋為物誘所引，求古聖賢而師

法之，切美以其時言為迂間也 。( < 與徐仲仁> . { 王陽明全集 ﹒ 續 j編一》

卷二十六)

這就是指出其父親王華能捨棄「眾論特別會選擇他做女婿 ，正是因為看重他的

「修德積學來日當能有大成，尋常的科第是否考上，貝IJ並不是重點 。目前並沒有

任何其他文獻能讓我們瞭解王陽明與徐橫山剛開始相見的情景，王陽明指出父親王筆

會選擇他做女婿的原因 ， 就已是他自己記錄最早與橫山相識的內容。他還特別提醒徐

6 其岳父王華還在給樣山的 (祭文 〉 千里說 (2007 : 1 15 ) : r 俟終喪之後，擇立汝同宗子姓

之質美者一人以為汝後。 J ( ( 橫 山邊集 ﹒ 附錄 ) )意 &p王華要幫他在徐家同族的子弟千里

覓得一個資質優異的人來做其後桐，由王擎的 態度可知，其本來就完全沒有要千余橫山 「 倒

插 」 的意思 。
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橫山不要在生命的隱微面有絲毫欺瞞，不要自認可依憑著聰明而懈怠大志，要拿經典

的義理來涵養心性，專精學習，不要被社會的習俗看法給牽引，不要被物質欲望搖晃

精神，他尤其提醒橫山不要覺得自己這些言語很迂闊 ， 要真正將其放在心底 ，他並自

承會如此繁瑣的叮嚀，正因為來自對徐橫山有著強烈無法克制的親愛的情戲 。 7這樣的

情感甚至擴張到他對徐橫山母親安危的關注 。 8對此情戚不宜只單純理解為內兄與妹

婿間的情誼，其內裡已然隱含著王陽明對徐橫山作為自己心學同志的期望(如「求古

聖賢而師法之」的言語) 。 這封書信是王陽明的兒子正億在其過世後偶然在書櫃中拾

得，卻是目前我們能看見王陽明寫給徐橫山最早的書信，他對橫山如此殷殷的期待與

叮嚀'為橫山後來跟陽明拜師在鋪著前路 。 正德二年 ( 1 507 ) .徐橫山再度參加鄉試

的科考，王陽明此時人已經被權閩劉瑾殘害 ， 調至貴州龍場驛擔任驛丞，他正在由北

京回湖江，再準備去貴州的路上，本身都處在生命難保無慧的低潮與威脅裡，卻還在

殷殷垂問徐橫山考舉人的事情，這可看出他對橫山有著超越個人生命安危的關注，他

鼓勵橫山不要有患得患失的心理，進場的時候則要大開心目，放膽直寫胸臆'這就有

教他直接實踐心學的用意( 1992 : 91 1 ) 

7 王陽明 ( 1992 : 984) 在該文說意欲吾子來此請書，恐未能遂離侍下，且未敢言此，俟

後便再議 。 所不避其切切，為吾子言者，幸加熟念 ， 其親愛之惰，自有不能巴也 。」 錢明

(2009 : 1 凹 . 1 40 . 1 75) 表示立德二年徐橫山參加鄉試前，王陽明曾提議徐樣 山 來京師

接受指導，並引用陽明這段文字來設明他對徐橫 山親愛的情愿，並說根據湛甘泉 (祭徐日

仁文)的記歉，千余愛曾在弘治與正德年間待在京師 「 伶側 」 於王湛，意即他或許接受王陽

明的建議去京師請書 。 然而，徵諸這段文字，王陽明寫於弘治十七年徐橫山第一回參加鄉

試後，且陽明認為核山恐怕不能離開父母，因此「未敢言此 J .意即並未做此建議，而正

德二年王陽明已由湖江要去龍場驛的路上 。 再者，湛甘泉在(祭徐曰仁文 〉 千里說 ( 2007 
111-11 2) : r 丙寅於京，我友陽明 。 君少侍側，如玉之英 。」 這是指正德元年王陽明與自

己結交(按照錄緒 山在 ( 王陽明年譜 〉 千里的看法(王陽明. 1992 : 1 226 ) 則應該在弘治 1 8

年 ) .並指出徐橫山年輕時曾經「侍側 」 於王陽明左右 ( 其侍側的對象並不包括湛甘泉本

人) .這並沒有任何徐橫山來京自申請書的意思，因此恐無法得出錢胡前面的論點 。

8 根據計文淵( 1996 :編號第53 ) <王陽明法書集} .當槓山的母親急染重病恐將不保，王

陽明得知此事，雖然因公無法離開，立即修書 ( 與日仁手創 〉 給橫山說 「得書驚惶，莫

知所擋，因其口老親母仁怒德厚，福祿應非止此 。然息日仁何以堪處. 1可以堪處!急走請

醫 ' {日 :知之良，莫如;夏者 。 然有官事相絆，不得遠行，未免又還半目，比至且三日，天道

苟有生口 ， 應不俟渠至，當已平復，不然可奈何，可奈何! J 他並自承在慌張與緊急的狀悠

裡 「語無倫次 J . 可見他對橫山如何深刻的 「愛屋及鳥繞會有如此強烈的情感表示 。
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君子窮途，一聽於天，但既業舉子，使須入場，亦人事宜爾 。 若期在必得，

以自窘辱， 則大惑矣。入場之日，切勿以得失橫在胸中，令人氣餒志分，非

徒無豆豆，而又害之 。 場中作文 ，先須大開心目，見得題意大概了了，即放

膽下筆 ; 縱昧出處，詞氣亦條暢 。 今人入場，有志氣局促不舒展者，是得

失之念為之病也 。 夫心無二用，一念在得，一念在失，一念在文字，是三

用矣，所事寧有成耶 ? ( < 示徐曰仁應試 > ' < 王陽明全集 ﹒ 外集六〉卷

二十四 )

本土心理學特別關注華人的「自己其發現該自己並不見得會停留在自己的身體這

個實體，而會包括其他自身關注的人在內 ( 楊中芳， 2009 : 55 - 85 ) 。 身經患難的玉

陽明 ， 卻忽視著自身的安危 ，關注著徐橫山的前程﹒顯見在他心理已經把徐橫山納

進 「自己」 的範圍內 。這裡說「君子窮達 -1億於天然而「既業舉子，使須入

場就在指出他只要有志實踐聖學，就不能不參加科學，獲得功名對他們這些讀書

人來說並不能視作人欲 ， 而是引領世人共同實踐聖主要需要具備的社會條件 。王陽明對

徐橫山的關注已到鉅細靡遺的裡度，這包括提醒他在進場前 10天要能練習調養 ， 早睡

早起， 不要生活習慣不佳搞得精神恍惚 ， 還有進場前兩天不要再翻閱與科舉無關的書

籍，這會擾亂心目，或可偶爾一天看一篇具有娛樂性的文字 ，但如果會耗氣勞心 ， 那

就不如不看( 1992 : 911 ) 

將進場十日前 ，使須練習調養 c 蓋尋常不曾起早得慣，忽然當之，其 日必得

精神恍惚，作為豈有佳思?須每日雞初鳴l?p起，車才節整衣端坐，抖被精神，

勿使昏惰 。 ... . . 每日或倦甚思休，少值l?p起﹒勿使昏睡;既晚即噓，勿使久坐 。

進場前兩 日，即不得翻閱書史，雜亂心目;每 日止可看文字一篇以自娛 。 若

心勞氣耗，莫如勿淆，務在恰神通趣 。. . .. . .每日閒坐時，眾方囂然，我獨淵紋，

中心融融，自有其樂， 益出乎塵垢之外﹒而與造物者游 。 ( < 示徐曰仁應試〉 ﹒

《 王 l湯明全集﹒外集六》 卷二十四)
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這裡很有意思者在 「我獨淵默」與「中心融融」呈現的 「 自有真樂」 ‘ 意即科舉的考

場在這裡被王陽明轉化為涵養的道場，其真正鍾鍊的對象是人的 L、鏈，如果能在這個

過程裡因為沈默面對自己淵深的心靈 ，使得精神因為往內轉向而獲得內斂與調伏，即

使身在塵垢的 Ilt間內，都還是能與造物者悠游 ， 由「自有真樂」來解讀其語意 ， 這就

有賞證本體的意涵 。 9在王陽明對徐橫山如此細緻的叮嚀與關懷樓 ， 徐橫山想來體會得

出王陽明對他深深的愛 ， 當f余橫山在所江考完並高中舉人，王陽明正主裝備要離開漸江

去貴州前 ， 橫山徵得父親徐鹽的同意 (可見他們彼此間情戚的深刻性 ) ，北面納蟄 ，

成為王陽明的第一位弟子 ﹒ 1。這段時間並不是王陽明全面闡發心學的時期 ， 反而正是

他最落魄痛苦的一段日子 。 徐橫山後來回顧這件事情說 ( 2007 : 56-57 ) 

自尊師 l湯明先生問道後主是年 ﹒ 某於丁卯卷，始得以家君命執弟子被焉 。 于 11守

9 馬賽爾曾經使用 「 默觀 J ( contemplati on ) 這個詞彙來對此做出詮釋，他表示人深度 的精神

內斂 ( ingatherness) ，主體重整其內在的資源 ( inward regrouping of one's resources ) ，真心

靈獲得 「 內靜 J ( inner s il ence) ， 不再有 「 言辨 J ( di sco urse) 的推理 ， 讓生命由主客對立

的隔閔裡回歸物我融通 ( union ) 的交 感， 直接獲得存有的本來面目 ( Ma rce l ， 195 1b : 125 -

132 :關永中， 2002 : 362-369 ) 。 自我通過內斂的工夫，其默觀就能產生馬賽爾說的 「 被瞎

的直觀 ( blinded intuiti o n ) 這是他特別使用的詞彙， Marcel, J 952a : 173 ) .意即這個

直觀的出發點其實不是自我，而是自我不斷受著某個能量的激勵、刺激與催喚 ， 使得自我

不寧，強制來到新的平衡點， 而獲得徹底的安寧，這個能量其實來自另IJ 個主體的光芒，照

蔽佳主體本來慣常的理性思考 ， 使得主體由第一反省跳躍至第二反省的境域內 。「 默觀 」

就是在讓心靈往內在轉向，覓得那尚未展露的光芒，讓人活在希望中 ( 陸這誠， 1992 : 196-

199 : Marcel, 1962: 3 1-32 ) 。 有關第一反省與第二反省的內涵 ， 請見本文後面的討論 。

1。不過，根據錢緒山的說法 ，早在弘治十八年就已經有人願意執贊及門 . r 是年先生門人始

進 。 學者溺於詞章記誦，不復知有身心之學 。 先生首倡言之，使人先立必為聖人之志 。 聞

者漸覺興起 ， 有願執贊及門者 。 至是專志授 f走講學 。 然、師友之道久廢，成自以為立異好

名 。 ( 1992 : 1226 ) J 兩 人對王陽明何時開始收弟子有不同的認知，不過都共同指 出 世人

當時普遍認為這是王陽明 「 立異好名 」 繞會有的行徑，顯見其立志行道面臨的函難 。 1青 山

並在 ( 王陽明年譜 ) 手里正德二年表示徐愛 ， 先生妹緒也可因先生將赴龍場，納贊北

面，奮然有志于學 ( J 992 : 1228 ) J 。 筆者覺得被山與結 山這程對誰最早跟陽明納賢的認

知差異，應該按照樣山作為當事人的回憶為準 ， 畢竟橫山 寫過 ( 同志考 > ' 詳細記錄早期

同志的名單 ， 他完全知曉陽明剛開始發展心學的經歷 ， 或許這有可能是他們對何謂心學門

人有著不同的標準使然 。
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門下亦美有予先者也 。 夫斯道之不明于天下也久矣!先生重光以來，世方大

疑以怪 ， 而有能挺然特 出Jt.心信向不為所挽者，顧弗可謂豪傑矣乎 ! 貝IJ 相 與

共室堂，朝夕切搓，觀善風行弗替，務期大成，期斯道復大明可矣。( < 同

志考敘 ) , <橫山逍集》 卷上 )

徐橫山能在王陽明「龍場悟道」前，就指出主陽明早在前幾年已「聞道並願意執

弟子禮 ， 處在王陽明尚未有任何外王事業前，且對本體的實證尚未有至關緊要的突

破，面對著整個天下的疑怪，徐橫山就已能對王陽明真心信仰，不受時論阻撓，套用

他自己的詞彙來說，這誠然是豪傑縷能表現出的舉措 。 其實，徐橫山如此果決的信

仰 ， 對王陽明立志重新開歐聖學的願望﹒產生莫大的鼓舞 。 他的北面納贅，或可視作

心學獲得發端的序曲 。信仰並不需要證據，馬賽爾指出 ( 陸達誠譯， 1983 : 15 ) ，信

仰本身就是未見事物的證據 11這個觀點很能解釋徐橫山拿出自己全部生命來對待王

陽明的態度 。馬賽爾 ( Marcel， 1951c: 87 ) 還指出信仰 J ( faith / belief)其本質就

是追隨。這意味著主體全然、跳出自己，產生向別個主體開放、聆聽與回應的心態 ， 並

做出個人「內在的承諾 ( inner commitment ) ，發自心底的意願，願意替他愛的人

「鞠躬盡萍」。就馬賽爾的觀點而言 ，信仰完全不同於「確信 J ( conviction ) .確

信是一種自我封閉的心態 ， 意即人一旦採納某種立場後 ， 就排除任何商量的餘地，信

仰則是愛的全然臨現，其孕育自「我一你」關係 ( 關永中， 2002 : 377-387 ; Marcel , 

1964: 131-134 ) . 這不再是主客對立或主客互換的人際關係，因為彼此有愛﹒ 「 你」

不再是人面對自我外在的陌生人 ，而是用某種型態參與我生命的主體性的別個主髓，

讓你來做我生命禮的主體，人就要放棄宰制的心態，尊重且容納他人的主體進來 ﹒ 來

讓彼此同時都能成為主髓 ， 馬賽爾稱其性質為「互為主體性」或「主體際性 J (陸達

誠， 1992 : 45-48 • 165-207 ; Marcel, 1952b: 1 俑; 1975: ix ) 。馬賽爾具有天主教背景 ，

11 馬賽爾在這千里的法文原文說: La foi , évidence des choses non vu間，其中“foi" 這個字在英文

千里同有 “faith" 與“belief'的意思，使得其不只有對天全然的交付與紛出， 還有著對人全

然的忠實與仰賴，這應該很適合解釋千余核山自承「挺然特也真心信向不為所繞者」的內在

脈絡 a
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其與徐橫山的心學背景雖然不大相同，不過馬賽爾對愛的體會，尤其「我一你」關

係 ， 用來詮釋橫山與陽明的關係 ， 則正看出他們對彼此的愛的深度 。 在這裡宜特別指

出，信仰並不會使人就此失去反省 ， 正好相反，真正深刻的反省會產生通往信仰的路

徑 ， 這就像徐橫山乍聽王陽明的心學教育，依照他後來編《傳習錄》上卷的自剖，他

其實本來有「駭愕不定 」 的倉皇戚，毫無入門的路徑 ， 後來常將王陽明的話語放在心

底咀嚼，漸漸知道要帶著身體來具體實踐其聽間， ì三織真正信仰王陽明諧的心學實在

是「孔門摘傳 J '捨棄這條大路都無法通往悟道( 1986 : 15 ) 

愛 因 舊說〉日 j矢，始閒 先生之教，實是駭愕不定 ， 無入頭處 。 其後聞之既久，

沖才知反身實踐 ， 然後始信先生之學為孔門娟傅，捨是皆傍正是小徑，斷i巷絕;可

矣( (傳習錄 ﹒上卷》第十五條)

真正深刻的反省，馬賽爾稱作「第二反省 J ( secondary refl ection ) ，這是相對於只知

道堅持自我主體性的「第一反省 J ( primary refle cti on ) 而言。「第一反省」是指對

存在本身都展開懷疑，思考者把本來不能成為客體的存在轉為客體 ， 將豐富的整體生

命給抽象化，視作理性篩選的對象 ， 這種解析型的思考，其主體雖然藉由意識全面客

體化的運作而架構出相關的知識，卻使得人與外在世界的臨在與內在生命的一體之后E

覺全部消失，思考者與被思考者本來緊密存在的一元關係 (ex i stential immediacy ) 被

解消掉，餘留只是存在的外殼 ， 這就是存在的物化 ， 因為主體並沒有與存在締結真實

的關係 。馬賽爾認為主體得要離開自我 ， 與 「 非我 J ( non-ego ) 締結關係 ( Marcel, 

1951 a: 158-163 ) ， 這就得要藉由主體克服客觀取向的認知心態 ， 使自己能徹底投注在

存有的體驗裡 ， 其「反省」不再是有距離的客觀思考 ， 而是主體的覺悟，躍出自身 ，

覓得真實的存有 ， 兩者的綿密結合是尚未裂解的「我們 J '這屬於客觀思考運作前生

命的原始經驗(陸達誠， 1992 : 63-72 ' 79司的 ， 118-120 ) 。 往日早有人指出馬賽爾講

的主體際性很適合詮釋儒家譜的「仁 J (曾春海 ﹒ 1993 ) . 現在筆者則更具體拿徐橫

山與王陽明的相識與相愛來作證，藉此認識主體際性共構出的情感，如何能完成徐橫

山的信仰 。
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參、愛:橫山對社會的生命實踐

正德、三年 ( J 503 ) 的春天 ， 正當王陽明在龍場居夷處困的時間，徐橫山考上進士

二甲第六名 ，時年僅二十二歲 ﹒ 或許是因為餘姚籍的進士在京師的集體能量太過龐

大 ﹒ 更或因時值王陽明抗疏救戴銳而得罪權間劉瑾 ， 使得徐橫山考得如此優異的成

績， 本來應該能在朝內做京官，卻被外放祁州擔任知府 。 12祁州在現在的河北省安國

市，距離北京不遠，當時住有大量的權貴鬥第，他們在這裡魚肉鄉民，還有大盜劉

六正在河北打家劫舍，徐橫山就任後 ， 首先革除額外的賦歲還給人民 ，並禁止與抑制

權責人家，不准他們剝削百姓 ， 更查問人民的疾苦 ﹒ 周濟他們買耕牛或站馬 ， 甚至租

金或勞役都做出公允的裁斷，還將各有朝內後臺在驕橫滋事的軍人都各正法 ( 2007 

92 ) 

祁近京，多巨 F主勢家，民貧於i道累，官校挾內 4t~逮捕旁午 。 又大盜 ~IJ 六等起

內句 ， 風馳破君1' 色 。 君下車 ， 首革賦外歲羨以歸諸氏，禁抑勢家使無日走向IJ .

詢氏所疾苦，如 t~有濟賀牛，買補站馬，及草場之才且，走遊之役，悉奏下裁定

之 。 軍校乘時恣橫，各有所附晨，君悉置於法 。 ( < 明故奉議大夫南京工部

都水清史司郎 中徐君墓誌銘 ) , {橫 山遺集 ﹒ 附錄 ~ ) 

而且 ， 橫山還能公允管理鄰州的事情 。有人依靠權問劉瑾來鯨吞人民的利益 ， 官員接

績不斷陳惰 ， 都不能獲得公斷，結果朝中發出臺橄命他審理 ， 他審訊完就讓壓榨者下

獄，他們怨恨徐橫山， 想要加害 ， 而徐橫山完全不顧自身安危 ， 對此擱置不理。他還

整頓祁州的武備， 綜理極為周密，使得大盜劉六夜闖州境﹒聽見武備管理的嚴密 ， 都

12 這個觀點 出自 錢 明 (2009 : 140 ) 的看法 。 根據蕭鳴鳳寫的 ( 明故奉議大夫南京工部都 Jk 清

吏司郎中徐君墓誌銘 ) (2007: 92) : r 時鄉昆在朝諸名公方為逆瑾所忌，乃著令姚人毋

內除 ，君遂以 已巳 六月 出知祁州 。」 據此，筆者覺得這個推測具有合理性， 且能顯示出王

徐兩人的 「 同舟一命」。
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大驚失色 ﹒ 不敢過來騷擾祁州， 只好轉往其他州縣劫掠 13使得徐橫山遇不見這些盜

寇 。 14徐橫山如此年輕，生命清澈無暇木不奇怪 ，抵抗強暴捍衛邦本卻能超趙老練於

人事者 ，則很讓他的至交驚奇15 。 空暇的時候，橫山就率領學生講學行禮﹒並聘請通

曉大義的老師來指導 ， 使得這裡的科舉制度本來荒廢很久 ， 讀書人卻能重新開始參加

科舉 。 因為他替百姓辦大量的實事 ， 最後當他離開知府工作的時候，州人還戚念創立

生祠來祭把他 ( 2007 : 92 ) 

持11 州有怯f主勢以吞氏和j者﹒)眾奏不能直，君受臺擻，一訊而獄成，雖怨者幾

至害君，而君一不顧也 。 1問修武備以推l'賊﹒綜理極周密，賊嘗夜間州境，遙

閻號令﹒輒大驚再也去不 f趕來，于1'1以是獨完 。 日夜則率諸生講學行禮，又為延宜

明帥，於是科第久Æt而復興 。 去之日 ，州人直'1 生祠把焉 。 ( < 明故本議大夫

13 流賊劉六作曲L為患河北甚烈，到處侵踏州縣，根據 【 清 】 谷應泰 ( 1977 : 665-682 ) 寫

{ 明史紀事本末 } 手里的看法. r 武宗正德四年秋九月 .tk 南盜起 。 時釗瑾用事 ， 專 恣驕

機 。 .. . ...五年 冬十 月，霸州降盜劉六、劉七叛 。 .... ..十二月 劉六等西奔，掠新城、 t在縣、

定興、安肅、易州、沫JK 而南，破高陽、蠢縣、博腎、容坡、深澤、東鹿，視知祁州有

備 ， 乃迂道竟攻臨城、高昆、成安、饒陽，由其定坊、趙州、安平，直抵晉州、城、柏鄉、

內丘、南河、衡JK.等處 。 鑑計賊非東向臨清，必南奔彭德，移文促陸完督軍分道追袋 。 至

彰德，賊方圍湯陰，聞官軍歪，望風遁去 。 許泰、馮禎、鄧永、金輔、李 2堇、張{金 、 成釗

追戰敗之，渡河溺死者無算 。 ~IJ 七等 復糾眾萬餘，圍李蓮、 J馬禎營，許泰與禎、 1堇內外夾

攻，敗之，賊遁去 。 J ( < 明史紀事本末 ﹒ 平河北盜 〉 卷四十五 ) 由 「蛻知祁 1H 布倫 」 可

知，當日整個河北南部都被劉六侵路，其唯獨繞過祁州不敢騷擾，可見徐樣山的整頓武

備確實發生巨大的效果 。 【 明 】 徐象梅在 { 兩AIf名賢錄 ) ( 轉引自 { 千余愛 ﹒ 錢德洪 ﹒ 董濤

集 } 附錄. 2007 : 386 ) 曾說在祁值劉六、劉七之亂，有保障功 。 嘗疏陳十事，多見採

納 。 」 相對於河北南部其他川縣都 r tt.風披靡 」 的淪陷，可知徐樣山對祁州的保障誠然不

是虛言 。 再者，有關流賊的作亂，過去都把研究重點放在曉明時期，然而流賊哥I~貴的政治

與社會問題，早在明朝中葉就已經叢生 ，很值得歷史學者往前繼續探索 。

14 徐樣山在 ( 臨川署中早超過閱縣北復寇 〉 這首 3年千里寫道 ( 2007 : 28 ) : r 閥門萬里見澄

笠，獨有朝霞映海紅 。 虛鵬草堂明白日，林疏竹棄起秋風 。 喧庭鳥雀如相愛，硬道$才狼尚

未遂 。 生樂百年應不易，可能銷鐵向三農 。 」

15 譬如蕭鳴鳳就在(徐君墓誌銘 〉 裡說 ( 2007 : 93 ) : r 鳴鳳竊從緒紳後， 一見時英美意向

負才氣者，不為不多 G 然求去口君，查 J事絕少，不煩澄汰，蓋十不能一二也 。 君肌膚玉雪 ，

神情登然，一件知為靈瑞之物 。 至於馴繁排草鞋，拯疲民，扼強御，則未必以為所長 。 顧君

所履歷，動與權貴入車L .而一以邦本為念，有老練者之所不能及 。 」
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南京工部都水清史司郎中徐君墓誌銘 > ' <<橫山造集﹒附錄) ) 

生祠在明朝是百姓或仕紳凰念前任官員造福鄉里 ，而藉此「昭德勸來」做出的自發性

集體行為 ， 在正德與嘉靖年間前，創立生祠尚不是普遍的現象 '6由此可知徐橫山在

祁州的百姓與仕紳心理的位置礁質很崇高 。徐橫山是個相當較真與篤質的人 ﹒ 他在離

開職位前，曾寫信給其上司河北巡撫林粹夫 ， 除希望他能杜絕官員崇尚諂媚競相走

偏門甚至陷害他人的惡習，並自承他掌管祁州三年，中間遇到各種危難，甚至瀕臨

死亡的威脅 ﹒ 然而他相信人的死生禍福自有定分， 他誠懇希望巡撫林粹夫負有冀省

風俗教化的責任，能改革與澄清吏治 ， 因此誠摯做出這番呼籲，而不計較個人的死生

( 2007 : 52-53 ) 

執事專風化之責，當發政之首，必先抑柔媚 、 奔競 、諂陷之習 ， 然後庶政可

從而興萃，百僚可從而勸懲'某方l'頁望轉動丰采，以為斯文之光 。 ... ...夫人

之死生禍福，決有定分，知之即是信之 。 執事因知之者，既自知之，而又謂

天下之無復有知者，且不可也，況遂欲以此 天下之人哉 ?道義之心，忍不

如是也 。 某切守祁餘三年矣，中間進值姦危寇難，其脫死者屢矣 。. ...其合

得罪 ，或斥或死，所不避也 。( <與林巡撫粹夫書 > ' <<橫山遺集﹒卷上 ) ) 

如此披肝瀝牆的發言，果然得罪河北巡撫林粹夫，他想要羅織刑責來加害徐橫山，

卻因為祁州部屬對他的愛戴，想盡辦法維護，使得林粹夫無法得計 。 17正德七年

16 根據趟克生 ( 2006 : 1鉤-131 ) ( 明代生祠現象探析 ) 的研究 ， 生祠的本義在崇德報功， 由

於明朝有禁止現任官立生祠的律令，因此其會獲得設立往往在有德澤於鄉里的官員因調升

或丁艱的原因而離任後(雖然常有例外 ) 建立 ， 明朝政府雖然並不鼓勵這種出自民問私惰

的行為，然而因其符合儒家祭把禮義 ， 因此採取聽任的態度 。

17 徐橫山在寫給部屬 ( 與祁吏書 〉說 ( 2007 : 53 ) : í 林巡撫本不須見，而眾稱其道義，故

特往一見，不意彼乃如此，我亦何愧哉?爾等書來，知必欲加害，且欲甘苦其身，回護於

我 。 此爾輩忠厚之意，我已知之 。 但我牧祁三年，慚無分毫補益于民 ，豈可更以我功名之

故，而使爾等殘傷骨肉 ， 吾何忍哉!但當隨其考間，即將承服，不必抗件，枉受if'l 賞，益

重吾過 。 我員在受誣，但求此心無愧于天足矣，決不與辨 ， 後亦必有悔 。」 這裡顯見其部屬
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( 15 07)的秋天 ﹒徐橫山外放三年考滿回京師述職， 與剛陸任考功清吏司郎中的王

陽明再度相見， 根據錢緒山在 〈王陽明年譜 〉 裡保留徐橫山寫的 〈 同志考 〉 的名單

( 1992 : 1235 ) ，橫山與其他受業總計二十人 ， 就在此時跟著王陽明認真學習心學 ，

冬天 ，他1世任南京工部員外郎 ( 根據蕭鳴鳳的 〈徐君墓誌銘 〉 則指他陸任南京兵部

車駕員外郎， 2007 : 92 ) ， 與同|重任南京太僕寺少卿正準備 「 便道歸省 J ( 順便回家

鄉探親 ) 的王陽明共同至紹興 ， 就在船上，他仔細請教王陽明有關 〈大學》的宗旨 ，

聽到主陽明的說法 ， 胸中混沌復開 ， 活在強烈的喜悅裡 ﹒ 有數日如狂如醒的高峰經

驗 ( 李安德 ， 1992 : 192 ) 1 8並領會出往日聖人立言或各不同 ， 其宗旨則並無差異

( 2007 : 387) 

愛以知州考滿入京師 ， I!p 同穆孔暉等朝夕 受業 。 冬升南京工部員外郎， 與 l湯

明向 美「歸越 。 舟中請問 《 大學 〉 宗旨 ， 開之踴躍痛快﹒胸中混沌復悶 ， 如狂

如醒者數日 。 1(r 忠先舜三王孔孟'千生立言 ，人各不同，其旨貝1J 一 。 ( <徐

愛傳 ) , { 聖學宗傳〉 卷十三 ， 轉引 自 《徐愛 ﹒ 錢德洪 ﹒ 董;雲集 〉 附錄 )

當徐橫山進而思索往 日聖人的言論 ， 這些本來就極其熟悉的話語， 驀然在他心底激發

出全新的領會 ， 橫山發現詞袋的歧異背後其實有著全然貫通如一的宗旨 ， 這層領會就

像是美國實用主義哲學家詹姆斯 ( 蔡怡佳 、 劉宏信譯 ， 200 1 : 460 ) 指出 ﹒ 人對某個

偶然掃過心頭的格言產生徹悟，而產生這樣的浩嘆我這輩子一直聽見這個 ， 但

對徐橫山三年來保護與治理祁州有著強烈的感念 ，而紛紛白發想幫他解圈 。

18 筆者使用 「 高峰經驗 」 這個詞彙來解釋徐樣 山 數 日 開呈現的 「 狂 」 與 r ~i. J ' 主要 囡

「 狂 」 與 「 醒 」 都來自對主體的自我感的超越 ，呈現顛峰與清 明 交會的喜樂 。 這個詞彙首

先出自 心理學家馬斯洛 ( Mas l ow ) ，李安德解釋這種經驗說. r 當 人們在欣賞曰落 、 冥

觀星空或品質名畫時， 突然經驗到一個神入或 忘我的境界 ，在那短短的幾分鐘內 ， 時間、

空間甚至他自己的存在都突然消 失 了， 他好似突 破 了 小我限制 ， 剎那閑散入 了 美的本身或

浩瀚無際的宇宙中 。 在那一剎那，他經驗到難以言喻的喜銳，意識境界的擴大，那是一種

極美也極令人滿足的經驗 ， 與日常經驗截然不 同 ， 他感到好似捕捉到現實另一面的極光片

羽 。」 這段話可發育筆者為何要藉此詮釋徐微山呈現的 「 狂 」 與 「 醒 」。
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直到現在，我繼明瞭其全部的意義 。 」詹姆斯並進而稱這種經驗型態為冥契主義， 相

對這個經驗型態的解釋﹒ j當姆斯還引用基督教改革家馬丁 ﹒ 路德 ( Martin Luther ) 的

話當我聽見僧侶反覆誦念〈信經~ ( Creed ) 中的『我信罪態的赦免』的時候，

突然對《聖經》有一種全新的理解，我馬上彷彿重生了，就好像發現天堂的門大敞一

樣 。」這種深刻意義的戚受並不限於理性的命題。當心境調整正確的時候，單詞與

單詞或詞語彼此的組合;光線對陸地和海洋釀就的光景，甚至香氣和樂聲 ， 都會激

發這樣的凰受。 高峰經驗與冥契經驗都共同指向相同的生命經歷，如果要稍做區隔與

詮釋，即若冥契經驗被視作這種特殊生命經歷的整體，高峰經驗或可視作冥契經驗裡

最高的頂點 ， 冥契經驗的時間持續性則要比高峰經驗來得長。 根據徐象梅 《兩漸名

賢錄》的說法 ( 2007: 386 ) .正就在這種精神狀態裡 ﹒ 徐橫山編出首部《傳習錄〉

(意即現在看見的上卷 )。王陽明在這段期間對徐橫山指點的內容，為何能引發橫山

如此深刻的冥契經驗呢?根據徐橫山在《傳習錄》 上卷的回憶( 1986 : 15 ) 

如說格物是誠意的工犬 ， 明善乏誠身的工犬 ， 窮理是鑫性的工犬 ， 道問學是

尊德性的工夫，博文是約禮的工夫，惟精是惟一的工夫，諸如此類，始皆落

落難合，其後思之既久，不覺手舞足蹈 。 ( {傳習錄 ﹒ 上卷》 第十五條)

由這裡鋪陳的內容可知 ， 王陽明都在把外在的理(如格物/明善/窮理/道問學/博

文/惟精)往內拉回到身體的實踐 ( 誠意/誠身/盡性/尊德性/約禮/惟一) 來實

證 ，訴諸人真實的生命竄 ， 來領會與闡釋既有經典的觀念 ，意即由人做工夫出發 ， 來

重新把握住根本 ， 如果我們藉由馬賽爾的哲學來詮釋 ( Marce l ， 1951 b: 83 ) .當徐橫

山不再吧存在的奧秘拿思考的問題來取替 ， 不再使得存在本身在第一反省架構出的環

境裡只是個蒼白的名字 ， 成為各種符號裡的一個而己，徐橫山就能掃除全部不利於存

19 蔡 f台佳與劉宏信兩人在翻譯為姆斯{宗教經驗之種種〉 這本書的時候則將該詞彙稱作 「 密

契 主義 」。 筆者會採取 r;冥契 主義」這個詞彙 ， 則來自想要特別強調這個觀念合攝著 「 內

外合一 」 的義理，並藉此詮釋錢緒 山指徐樣 山 具有 r :冥悟道真 」 且 「 見於行事 」 的 「 中

行 」 特質 。 相關內容，譜兒後面的討論 。
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在的障礙，開始由第一反省來到第二反省 ， 主體時出自我 ， 超克客觀的認知心態 ， 看

見存在本身 ， 卻不再離開自身，在合一的精神狀態裡直接體悟存在 ，讓其奧秘重回生

命裡 ( 陸達誠 . 1992 : 63-64 ) 0 20因此，徐橫山對這種身體獲得實諱的喜樂最直接的

反應，自然就會是 「不覺手舞足蹈 J .我們可看出他後來寫給心學同志薛侃的 〈贈薛

子尚謙序〉 裡，很仔細梳理自己如何由第一反省來到第二反省的轉變歷程 ( 2007 . 77-

78 ) 

予始學於先生，數年惟循i在而行 。 久而大疑且耳夏，然不敢i是非，必反而忍之 。

忠之稍通，彼驗之身心，既乃恍若有見 ， 已而大悟，不知手之舞、足之蹈，曰

「 此道體也，此心也、比學也 。 J ( < 贈薛子尚謙序 〉 ﹒《橫山遺集 ﹒ 卷下 ) ) 

同樣是「思其反省的型態就有隱微的變11-: 0 岡 1)開始的 「大疑且駭就是在指他

把存有的奧秘當作思考的問題 ， 因此掉落至驚駭與疑懼的狀態裡 ， 然而他「不敢遠

非 」 ﹒ 不希望自己掉落至反覆的質問裡 2 1立刻認為這是王陽明的錯誤觀念 ， 因為徐

橫山與王陽明彼此間有著深摯無私的愛，使得橫山能 「價驗之身心意即他回歸到

自己身體來驗證心靈的領會 ， 繞終於 「 恍若有見」 。 其 「大悟 」 的內容是什麼呢?由

徐橫山自承的內容來看 ， 那就是他領會出 「 道體 」 的存在 。 徐橫山用自己的生命實踐

指出﹒只有藉自 「 身體 」 ﹒ 織能 「 體證」獲得 「本體這是個體與全體的交融 。 馬

叩 奧秘並不是指 「 不可知的東西 」。 馬賽爾指出 ( 陸這誠諱 . 1983 : 1 09 ) ﹒「 我們應當竭盡

所能避免混淆「 奧秘』與 『 不可知的東西 ~ 0 w 不 可知的東西』實際上只是指可被問題化

的事物產生的限制，意即是說如果你要它實現的話 ，你必要遇到不可克勝的矛盾 。 對奧秘

的體認卻不是如此，它本質上是心靈的積極行為 ，它不僅對自身積極，而且是全部積極性

獲得成立的基礎和條件 。」

21 有關這點，徐梭山在編 《傳習錄》 的上卷寫的前言還可作設 ( 1986 : 3 ) : r 愛始聞而駭，

既而疑，已而彈精竭患，參互錯綜以質于先生，然後知先生之說若水之寒，若火之熟 ， 斷

斷乎百世以俟聖人而不惑者也 。 」 這段話雖然並沒有仔細解釋自己為何得知王陽明的學說

「 斷斷乎百世以俟聖人而不 忍者 J .不過由 「 知先生之說若水之寒，若火之員在 」 可知徐檳

山後來用身體來領會王陽明學說帶給人的其實感，他整個生命產生巨大的震撼，我們還可

由 「參互錯綜以質于先生 」 得知 ， 他剛開始的 「 彈精揭思 」 其意義還是屬於馬賽爾的第一

反省，意即拿各種典籍記錄的知識來佐誰王陽明 5萬授的觀念 。
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賽爾指出(陸達誠諜. 1983 : 106 ) 知識內在於存有，被存有包圍住，這是知識的本

體奧秘。余英時 ( 1992 : 的-95 ) 覺得主學是儒家反智識主義 (anti-intellectualism )

的高潮，然而徵諸馬賽爾的觀點，體證本體獲得的內容同樣是知識，只不過這種知識

來自人的生命經驗，並不離開人的存有，這是知識不同呈現型態的差異，而不是愛

智識與反智識的差異，甚至由本體獲得的知識更是第一義的知識，而不是離開體證

再經推理出第二義的知識。 22為什麼徐橫山與王陽明彼此間有著深摯無私的愛，就使

得橫山能大悟道體呢?馬賽爾覺得愛的基本傾向就是跳出自己，願意為對方而犧牲

自己 ( Marcel ， 1952b: 222 ) .使得人與人產生互通的主體(或共融為整體) .愛更是

存有的典型，因此這同樣體現出存有的奧秘 ( Marcel ， 1951 b: 174 ) 。 關永中 ( 2002 

253-265 ) 曾經藉由馬賽爾哲學的脈絡對本體做出這樣的詮釋.愛具有超越的屬性

( transcendental attribute ) 23使得存有能與愛互換其名 ，愛者是存有者 ，存有者是愛

者 ， 這兩者命題都成立，絕對的本體因愛而創生，並能不斷與人相愛 。 王陽明不吝給

出對徐橫山的愛，徐橫山更不吝對王陽明做出愛的回應，他們值此間的主體際性，這

使得橫山就在與陽明共融的過程裡'體證出本體 o

徐橫山在擔任南京兵部車駕員外郎的任內，曾經把江南各省賦役的弊端產1)除，其

間各省使節進奉往來，往日都會交給兵部車駕員外郎巨大的利潤，徐橫山卻全部將其

刪減 。 正因他是個不吝給出愛的人，在南京任職的期間，通過他的串聯，使得心學同

志彼此相互抵繭，情戚愈發親密(王陽明 . 1992 : 1237) 0 24正德十年 ( 1515 ) .他

陸任南京工部都水郎中，對出納的事情特別留意，每天省掉i字報的費用輒萬計，他負

22 馬賽爾說的第二反省 ， 當能推出第一義的知識，他對此表示 ( 陸達誠諜. 1983 : 106) 
「 知識內在於存有，被存有包圍住，這是知識的本體奧秘 。 任何人如要對這奧秘有所了

解，他必須用一個依賴臨在體驗而運作的第二反省 。」

23 關永中表示如果我們能承認愛是超越屬性，則我們不單能說『愛』與「存有』之名可

以互換，我們甚至能說 『愛』 可以分別地與其他超越屬性之名互換，即『愛 』 可分別地與

『 一』 、『真』、『善』、『美』之名互換， 而其中能引發的反省也誠然是相當地豐富與

可觀 。」 因此，生命的「忠信 」 這個具有超越屬性的概念同樣可與愛互換其名 。

24 錢緒山在 ( 王陽明年譜 〉 裡說 (1992 : 1237) : í 自徐愛來南都，同志日親 。」 並在後面

列出總計二十五人的名字，指出他們在南京每天都論學. í 同東師門，日夕潰禍不懈 。」

( < 王陽明全集﹒年譜一》 卷三十三 )
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責疏竣河道，能掌握問題的重點，使得各條河道立刻獲得暢通，這都可看出他有著很

強的組織與管理技能 ( 2007 : 92-93 ) 

嘗行吾11 江南﹒盡刻諸賦役之意 。 中 f史進奉往來，射利給艘恆十倍，君獨節滅

之 。 乙亥冬 ， 1暨南京工部都水郎中 。 留心出納，歲省浮費以萬三十 。 中官淡 內

渠﹒支一破百 ， 君J主董，台﹒賦功稱事 。 前後土疏言攬政柄、輕計牙IJ 、定國本 ，

皆天下大計，留中不下 。 ( < 明故奉主義大夫南京工部都水清史司郎中徐君主主

誌銘 〉 ﹒ o黃 山造集 ﹒ 附錄 ~ ) 

這裡顯示出他對明武宗的荒疏於朝政很戚憂慮，不斷上疏給皇帝 ﹒ 甚至曾經寫〈應詔

陳言「上下同心以更化善治」奏議> ' 直接指出明武宗克己與治國共計十五點缺失

( 2007 : 81-88 ) ， 25明武宗對此都未置可否 ， 沒有任何反應，他雖然是個嬉鬧無度的

皇帝 ，卻只是對自己擔任皇帝這個位置要遵從的規範與要承擔的責任覺得厭倦 ， 並對

如何伸張自己的個性與興趣深有探索的熱1克﹒然而武宗卻不I嗜殺大臣 ，儘管與大臣衝

突不斷，卻常抱持著容忍與接納彼此差異的態度鈞。但，徐橫山對此顯然深戚不滿，

站在這篇奏吉制里，徐橫 山 很尖銳的綜合指 出明武京的各種問題 ，其內 容並反映出心學的身體

政治觀. r 凡人皆知有其身 ， 而不知天下者亦一身也 。 故!l~青先以身喻:夫人心有主 ，則

鵬臟、耳目、手足各安其職;罔淫於欲，故命脈理， 元氣充 ， 而骨肉益完以附;苟命脈

亂 ， 元氣耗，如j 骨肉不仁 ，故 A府臟有朽尉，耳目有聾賴 。 手足有痠癖，而心亦昏眩不能為

主 . ~U住一種也 ， 故交相為生也 。 」 他還說今陸下者，天下之心也;而政令者，天下

之命脈也;財力者，天下之元氣也;人民者，天下之骨肉也，大小臣工者 ，天下之月有臟耳

目手足也 。」 他希望明武宗如果 r .真知愛其身 J '就不要 「獲病而忌醫 J 0 

26 歷來對明武宗有著完全兩極化的評價，譬如勝新才 ( 1989 ) 指出，明武宗與朝臣的矛盾是

士大夫妻竭盡維護傳統與青年朱厚照想擺脫傳統束縛的鬥爭，這種鬥爭在很長時間內不為

人所理解，並且反而變做指責他昏庸腐朽的 口 實:黃仁宇 ( 1 987: 106 ) 覺得明武京的性

格過度放縱且具有充分的自信 ，他的不拘泥小節已經和朝中那班書呆子的觀您有太過遙遠

的距離;藍東興( 1 997)則具體指出，明武京經常與巨僚在用膳間才青拳行令，彼此像是 完

全沒有高下尊卑的酒肉朋友 ， 間或親臨致仕官員家中間安探望，表現出敬老愛賢的姿態，

南巡途中所乘龍舟被撞都不去追究責任 ，表現出寬厚大度的胸懷 。 但如果僅憑這點就斷

言明武宗是封建禮教的背叛者，爭自由平等的先屜，這顯然是超越時空的聽說 。 他 恣鑄

的行徑正是傳統禮法的產物，民主自由的社會袒不會有這種皇帝 。 筆者覺得與其由道德
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他覺得政治已無可為，更加寄情於講學﹒他曾跟王陽明表示如果大家有幸看見大道，

卻最後沒有在體證有成就 ﹒ 這是很令人，心痛的事情 ， 他希望王陽明能早日回到家鄉 ，

與弟子澄清心學的義理 ﹒ 來澄清生命並繼往開來( 1992 : 955 ) 

曰仁嘗語予道之不明，幾百年矣 。 今幸有所見﹒而又卒無所成 ， 不亦尤

可痛乎?願先生平歸陽明之袋，與二三子講明斯道，以誠身淑後 。」 予曰 ﹒ 「 吾

志也 。 」 自轉官南特 . I!p ;欲過家，堅臥不出 。 曰仁曰未可 。 紛紛之議方馳，

先生且一行!乏與二三子姑為鐘粥計﹒先生了事而歸 。 J ( < 祭徐曰仁文 > • 

《 王|湯明全集 ﹒ 外集七 》 卷二十五 )

徐橫山顯然是心學弟子群裡最早意識到藉由身體來體證心學(而不是抽離身體經驗

展開的思考 )的人 ， 因此|徐前面的討論外，他會在這裡使用 「 誠身 」兩字來表示其

體證， 這個「 誠身 」是指整個身體都與意識結合 ， 無雜思雜慮 ， 取得心靈的純淨與

統整，可惜橫山並沒有機會繼續發揮這個想法 。 由 「姑為誼粥計 」 可知他是個很實

際且擅長諜童的人 ，他認為要實踐講學的理想 ， 不能沒有現實的依靠 ， 正德十二年

( 1517 ) 他索性告病回鄉 ， 想為心學同志的買主會設立個基地， 因此在審上買田 ， 沒

想到隔幾個月或因過度勞累而過世 。 27根據徐象梅 《兩漸名賢錄》的說法 ( 2007 : 

386 ) 

評價或政治正確的角度來論斷明武宗這個人 ，不如採取費振欽 ( 1983 ) 直接由心理史學

( psychohistory ) 的角度來解釋明武宗的怪暴行徑會來得更恰當，他覺得明武宗祖母紀太后

的苗族風俗遺傳給明武宗不拘華夏禮法的人格，其父親明孝宗自身童年的悲慘經驗，則影

響他後來對明武宗的教養態度，再加上嚴厲的東宮教育並沒有滿足明武宗童年需要同儕認

同的團體需要，最後則是宮中太監的誘導與影響，促發明武京如此乖張的性格 。

27 綾緒山在 ( 王陽明年譜 ) 于里對此記說 ( 1992 : 1255) : r 自南京兵部郎中告病銬，與陸澄

謀耕書上之田以俟師 。 年才三十一 。 先生每語輒傷之 。 J ( < 王陽明全集﹒年吉普一 } 卷

三十三 ) 其中「兵部」恐是 「 工部 J 的誤植 。 懷疑他可能是因為謀畫書上的事情太過勞累

而死亡， 這個說法 出自與他同時中舉的王應鵬寫的〈祭文 ) ( 2007: 104 ) : r 嗚呼!其至

此耶?將勞於書上之耕耶?抑別有其疾耶?品為此遷至此耶 ? J 不過，筆者覺得在害土的

準備工作僅會是樣山過世的導火線 ，他身體的長年纖弱繞是主因，樣山對此早有自覺 o青

見後面的討論 )
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愛性最警斂，開言l!p ，t.吾 可 又善發其旨 。 fI午四方同志雲集，又成至不能應﹒ 每

令愛:分才是之 ﹒ 成得所欲而去 。 文成有南報之命，愛亦請告歸﹒方與諸門人謀

害上之田，以待其歸﹒而竟以疾終矣 。 ( < 徐曰仁先生 〉 ﹒ 《 兩」時名 賢錄 》

卷四卡車引自 《徐愛 ﹒ 錢德，共 ﹒ 董淒集 〉 附錄 )

由此可知 ， 因為徐橫山的悟性很高 ， 人最響敏 ， 且擅長闡發心學的旨趣 ， 在王陽

明尚未設立「教授師」的制度前 28他已經擔任實質在幫忙教育新來的心學同志的

引路人 ﹒ 可見王陽明對他信任有加 ﹒ 皮過來看 ， 當如此深獲王陽明重視的徐橫山 ，

卻在三十一歲的英年就如慧星般隕落 ， 很可想見這對王陽明生命的打擊尤大 。 錢明

( 2009 : 1 58 -1 59 ) 認為徐橫山會在書上(現在的所江省湖州市 )貿田 ， 主要是因為書

上受湛學的影響較大，他懷抱著「中行 」 的立場，設想要讓甘 泉學來調和iI湯明學 ， 意

即譏王陽明向湛甘泉靠攏 ﹒ 且不說正德十二年王學或湛學都尚未獲得全面的發展 ﹒ 更

不用說比較誰的影響較大 ， 當徐橫山跟王陽明報告要在書上買田，陽明還高興得寫兩

首詩慰勉 . 29且湛甘泉在徐橫山過世後寫的 〈祭文 〉 裡都說橫山「推陽明義 ， 視我師

兄 J ( 2007: 1 12 ) .意即徐橫山推崇王陽明的心學義理 ， 並把湛甘泉視作自己同跟

隨著陽明行道的師兒，彼此的關係位置很明內 ， 不可能有什麼 「 諷刺」的設想 。 徐橫

山會在書上買田 ，應該要回到他擅長謀童的性格來推測 ，我們攤開Wi江省的地圖來觀

察 ， 害上 (ìï'JIHI ) 正就在都城南京與故鄉餘姚來回必經的路程中間， 這裡有苦經濟富

庶且交通便利的環境，徐橫山基於推廣心學的各種現實考量 (這包括聯絡同志或歸家

28 有關 「 教授師 」 這個詞彙的出現，晚至嘉靖元年 ( 1 522 ) 王陽明 留在紹輿論學的時候 ， 譬

如王鐵(龍溪先生 ) 在 ( 刑部隊西司員外郎特詔進階朝列大夫致仕緒山錢君行狀 〉 記說

( 錢明 . 2007 : 407) : r 王午、 癸未以來，四方從學者始眾，時薛中青色、鄒東廊、王心

齋、歐陽南野、黃洛村、何誓山、魏Jk洲、藥 i胡諸君，咸集館下 。 凡有來學者，夫子各 以

臂之所近，分送會下，游其舊兒，迎其新機，然後歸之於師，以要其成，眾中稱為教授

師 。」 該名單千里的八人，加上很來的王能溪與生生緒山，合稱 「 十大教授師」 。

且在錄緒 山編的 ( 王陽明年譜 〉 千里，記載正德十二年的農曆五月，王陽明 ( 1 992 : 1 242 ) 對

此事的反應說﹒ 「 聞目仁在告買回書上，為諸友久弩之計，遺二詩慰之 。 j ( ( 王 陽明全

集 ﹒ 年譜一 〉 卷三十三 )
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省親 ) .很自然會選擇這個樞紐位置作為聚會的地點 。 犯

肆、死:陽明對橫山的恆常臨在

王陽明本來就視徐橫山為自己的顏淵， 卻沒想到徐橫山真的跟顏淵同樣在三十一

歲短命而亡 。 徐橫山素來相信並會探索夢境對生命的昭示意義 31他在湖南遊歷的時

候，對自己的身體並未因減輕欲望而轉好 ， 生命恐將出現意外早有預戚與嘆息，深覺

如此會讓父母的日子變得很艱難 ，但， 因為覺得來日有限 ，他更看輕做官對自己的意

義 32然而，對他影響最大的夢境，還是他死前曾經登臨衡山賞玩，在山裡夢見有個

老和尚撫摸著他的背，跟他說其與顏淵同德與同壽 。 歸來後他自覺壽命不能長績，將

此事告知王陽明 ， 王陽明聽過後安慰他這只是個夢境 ， 不需要有疑慮，徐橫山則覺得

這本來是無可奈何的事情，他只希望能儘快結束公職，跟著王陽明從事於心學教育工

作，如此則 「朝聞道， 夕死可矣 」 。 馬賽爾 ( 陸達誠譯. 1983 : 62-65 ) 表示，死亡

的存在 ， 使得人不能自我春獻這種心態絕對瓦解 ， 因為人不再只看重自己 ，而會給出

慈悲的愛 ， 這就呈現出人對生命的臨在 。 這就是徐橫山會想在書上買回來幫忙王陽明

傳播心學的背景 。 雖然在橫山的心底，已隱約成覺出恐怕無法在生前親手實現這個理

想 。 33橫山早亡的事情果然成真，王陽明 ( 1992 : 955 ) 在寫給他的祭文裡記錄其事﹒

油 錢胡同樣在該段落指出潮州的交通便剎與經濟富庶 ， 他覺得這是徐橫山會在此選擇 「 歸

隱」的重要因素 ， 這是個很合理的推測 。 然而他後面將徐槓山選擇潮州的癥給來自調和陽

明學與甘泉學的設想，則並無任何文獻的根據 。

31 對夢境的紀錄與感想，主要反映在徐橫山寫的詩作千里 ，譬如 ( 夢懷王世瑞朱守中次前韻 〉

( 2007 : 1 5 ) 、 (癸 茵臘月紀夢 ) ( 2007: 21 ) 、 ( 初夢友人告我過後認為亡住東七感其

勤意覺而紀之 ) ( 2007:21 ) 、 ( 在廣信夢入陽明隱居師友皆有詠子亦和焉覺而書之 )

( 2007 : 26 ) 、(衡陽紀夢 ) ( 2007: 32 ) 、〈 三月丙寅紀夢 ) ( 2007: 41 ) 與 〈 題吳敘

之夢妻卷 ) ( 2007: 49 ) 
32 徐橫山在 ( 湖中感名醫診子非靜養莫療且論身重名輕夜坐自嘆 〉 這首裡自承身體處弱

( 2007 : 34 ) : r 萬里風霜一桶寒，青燈坐對雨聲殘 。 菜板已辨盤然味 ， 塵土誰開梅酒

顏?多病未因清欲滅，孤身深念老親難 。 更憐盧鵲知人瘤，笑我輕生此官。 J ( {橫山遺

集》 卷上 )

33 橫 山意識到自 已身體的衰憊已經很難挽回，不是僅靠個人意志的會勉就能完成傳播心學的

志業、他在 ( 磨針潤 ) 這首詩說 ( 2007 : 40 ) : r 太山尚可渣 ， 鐵杆不可針 。 達人悟微

言，頓回半塗心 。 金丹成片語 ，萬古神森森 。 感 我衰憊子 ， 側愴涕沾襟 。 J ( { 樣山遺
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嗚呼痛哉， 曰仁 ! 吾復何言 1 前言在吾耳，爾貌在吾目，爾志在吾心，吾終

可奈何截! t己爾在，中目中，逞 ，嘗語予以壽不能長久，予詰其故 。 云﹒「嘗游

衡山， 夢一老程曇撫曰仁背， 謂曰子與顏子同德 。』 俄而曰亦與顏

子同壽。』 覺而疑之 。 」 予曰﹒ 「 夢耳 。 子疑之，過也 。」 曰仁曰﹒ 「 此亦

可奈何 ? 但令得告疾﹒早歸林下， 冀從事于先生之毅，朝有所間，夕死可

矣嗚呼 ! 吾以為是因夢耳，孰謂乃今而竟如所夢邪 ( <祭徐曰仁文 〉 ﹒

《 玉陽明全集 ﹒外集七 》 卷二十五)

這櫻可看出王陽明面對徐橫山死亡的痛苦 ， 他說 「爾言在吾耳 ，爾貌在吾目 ，爾志在

吾心這表示他覺得橫山與自己的生命緊緊相繫 ，彼此早已共融出新的主體 ， 這種

主體際性的存在狀態 ，由於人放棄對自我的宰制， 尊重且容納他人的主體進來 ， 給

相愛的人成為自己的自由 ， 並讓自己的生命裡有彼此的存在 ﹒ 卻可能要忍受解體引

發的痛苦 ， 尤其是面對相愛的人死亡的重大時刻(陸達誠 ， 1992 : 45-48 ' 165-207 ; 

Marcel, 1952 b: 146; 1975: i x ) 。 王陽明正就是處在這穫情緒裡。徐橫山對王陽明有著

炙熱無比的愛 ， 王陽明對徐橫山何嘗不是如此呢? 當橫山的夢境竟然變成事實，再沒

有人跟王陽明有著相同的志向(或者說 ， 彼此締結與共橋的關係 ， 再沒有第二人在王

陽明心樓有如此厚實的重量) ， 王陽明慘間上天為何要如此酷烈對待自己 ， 這種遭遇

簡直就像是要毀滅掉自己般，自己的說話，往後還有誰聆聽。自己的倡導，往後還有

誰附和?自己的領會 ， 往後還有誰探問? 自己的疑慮，往後還有誰思量 。當時的他 ，

成覺自己餘生都將不再成覺快樂( 1992 : 955-956 ) 

吾今縱歸l湯明之麓，孰與予共此志矣 ! 二三子又且離群而索居，吾言之，而

孰聽之?吾倡之，而孰和之 ? 吾知之，而孰問之 ? 吾疑之，而孰忍之 ?嗚

呼!吾無與樂餘生矣 。 吾 已無所進， 曰仁之進未量也 。 天而喪予也 ， 如l 喪 予

集 ﹒ 卷上 ) ) 
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矣 ，而又喪吾曰仁何我 ? 天胡酷且烈也 ! 嗚呼痛哉!朋友之中，能復有知予

之深 、 信予之篤如 曰仁者乎 ? 夫道之不明也，由於不知不信 。 使吾道而非邪，

如l 已矣;吾道而是邪，吾能無薪於人之不予知予信乎? ( (祭徐曰仁文 ) , { 王

|湯明全集 ﹒ 外集七 〉 卷二十五)

王陽明認為大道的不彰 ， 正就在人的不知與不信 。 他渴望著世人能知曉並信仰自己領

會的大道 ， 徐橫山本來是他寄予厚望的後繼者﹒當橫山竟然先自己離開人世， 王陽明

不曉得自己如何再能繼續活著 ， 他更想到自己的妹妹守讓如何再能繼續活著 ， 還有自

己的父母與橫山的父母都在晚年面對如此重大的家變﹒ 生命頓失依靠 ， 這些人世至酷

極烈不忍說出的苦境 ，他難道就能無情將其和盤托出 ?他與其弟王守儉合寫完祭文

後 ﹒ 再與其弟王守文合寫這篇祭文 ( 2007 : 97-98 ) 

嗚呼曰仁!乃忍去吾而死耶 ! 吾又何以舍子而生為乎 ? 嗚呼曰仁 1 子則死

矣，而使吾妹將何以生乎 ? 使吾父母暮年進此 ， 何以為懷乎 。 又使子之父母

暮年遭此 ， 何以為生乎 ? 比皆人世之至酷拉烈所不忍言者，吾尚忍言之乎 ?

( ( 祭文 ) ( 王守仁與王守文撰 ) , {橫山造集 ﹒ 附錄 > ) 

連續寫兩篇祭文 ， 可見王陽明心嫂的悲苦 。 父親王華同樣很難過 ， 不過，他沒有只留

戀在悲苦的情緒裡， 他回應王陽明的憂慮 ， 積極將自己家裡東廂數間房屋整理出來 ，

讓女兒王守讓與橫山的父母同住 ， 如此守讓既能陪伴著自己，還能奉養著公婆 ，他還

承諾要幫忙擇立徐姓家族裡資質優異的孩子來做橫山的後憫， 雖然他對橫山如此賢能

的人都不得善終 ﹒ 而再立後自司是否真能成全對橫山的祭肥 ， 不兔懷著深深痛戚的疑惑

( 2007 : 11 5 ) 

我今主f.~里來邊房屋數極，以居 ;女妾，以奉養汝父母，庶幾 J女安朝夕不離吾側，

汝父母朝夕可以相守以終餘年 。 俟終喪之後，擇立法同宗子姓之質美者一人

以為汝後 。 嗚呼!如汝之才 賢 ，尚弗克永世，竟孤我女百年松 E丘之託﹒其將
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來養育者，又可必其成立以承 i-k百世蒸 r~~之紀耶?誠使天者可必，而理者可

憑，益必有可以善汝之後者，是未可知也 。 吾今衰老矣 ﹒ 月中華 ，女送終之事而

已 。 ( < 祭文 > ( 王華撰 ) . {橫 山進集 ﹒ 附錄 > ) 

白髮人送黑髮人 ， 替其安頓全部的後事 ， 這捏闊無可言喻的悲哀 ﹒ 該是玉華心境的寫

照 。 馬賽爾指出 ﹒ 死亡的真正問題並不在死亡本身 ， 而在「親人」的死亡(這個親人

不只包括血親 ， 還包括全部真摯愛著的人 )。馬賽爾在其劇本《明日之亡者> ( “ La 

Illort de dema in 呵 ， ) 裡有一段名言 ， 後來常被他自己徵引愛一個人 ，就是跟他說

你啊 ! 你不會死 。 J (陸達誠， 1992 : 284 ; Marce l, 195 1c: 1 7 1 ) 馬賽爾領會到人通過

愛而有超越物質內全部限制的能耐， 並深信人的主體可暫時抑制自我操縱， 而把自由

轉讓給其愛著的主體來使用，使得同一個身體變為具有共同主體性 ( co- s ubjectivity )

的 「 我們 這種愛甚至跨越生與死的限隔 ， 使得真摯愛著的人並不會死 ， 因為我對

他的愛 ， 使得他的生命持續活在我的身上 ( 陸達誠， 1992 : 15 卜的2 ) 。 王陽明正因為

有這層領會 ， 使得他本來聽見徐橫山死亡的消息 . 哭泣兩天都無法進食 ， 然而他再思

壘，貫通著橫山與自己身上無窮遠大的志向 ， 如果再因自己的死亡而毫無成就 ﹒ 他如

何能忍心讓其發生呢? 他因此再度進食 。王陽明對人世的榮華富貴不再有眷戀，他只

希望能全面宣言背心學 ， 縱使舉 |豈不認同他的作法 ，他都願意快樂得忘記即將死亡，覓

得百世後的聖人來檢視都不會有疑惑的智慧 ﹒他更希望橫山的英靈能持續開傲自己的

昏沈 ， 警醒向己的怠惰 ， 讓自己更認真來實踐，心學 ( 1992: 956 ) 

自得曰仁計 ， 益"更口因而不能食者兩白 。 人皆勸予食 。 嗚呼!吾有無窮之志

;>1:<一旦遂死不克就 ， 將以托之曰仁﹒而曰仁今則已矣 。 曰仁之志，吾知之﹒

幸未I?n己 ， 又忍使其無成乎可於是復強食 。 嗚呼子;有哉 ! 吾今無復有意於人世

矣 。 姑俟冬夏之交，兵革之役稍定 ﹒ 即拂柚而歸 l湯明 。 二三子苟有予從者﹒

尚與之切磋瓜喊 。 務求如平日與曰仁之所云 。 縱舉世不以子為然者，亦且樂

而忘其死 ﹒ 惟百世以俟聖人而不惑耳 。 曰仁有知，其尚能做予之昏而 警予之

情牙Il? ( < 祭徐曰仁文 > ' { 王陽明全集 ﹒ 外集七 〉 卷二十五 )
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這裡值得注意:王陽明與徐橫山有著深度的「我一你關係使得他們彼此間流露著

強烈的信與愛，不只徐橫山希望王陽明能開敢與警醒自己的生命 ， 王陽明同樣希望徐

橫山能開敢與警醒自己的生命，遺體現出夫子與弟子間儘管有角色的差異，其學問的

傳授卻架構在沒有階級的細綁與壓制，讓情戚自由相互貫穿交織著彼此的生命，他們

的關係跨越生與死的限隔 ， 恆常凰覺著彼此在自己身上的臨在，這種夫子與弟子「只

是一個人」的精神，或可稱作「雙子不二」。如此強烈的信與愛，尤其在面對巨大

失落的時刻 ， 機能使得希望獲得滋生 ， 對此馬賽爾覺得(陸達誠譯， 1983 : 72-73 ' 

侶， 173-174 ) 在生命與希望這兩者間，有著靈魂 ( animique， animistic ) 夾在中間，我

們不能將生命由靈魂抽離出來 ， 如此會將其變成本質的討論，這是對生命很乖巧的出

賀。王陽明對徐橫山如此深的眷戀，橫山不論在生前或死後，對陽明而言都是恆常臨

在，這還表現在橫山過世的隔年，陽明再寫一篇祭文，來抒發對橫山的思念 (2007 : 

106 ) 

嗚呼曰仁 1 子之別我，既兩間歲兮。子之長逝，忽復Z合年兮。嗚呼曰仁!去

找安適兮?謂子猶在故鄉，胡久無書札兮?子既死矣，胡忽在吾目兮?且星耶

夢耶?胡不可 1'!r 兮? .. . ... 悠悠蒼天，我安歸貴兮?嗚呼傷哉 !人生之痛，乃

有此拯兮!死而有知，當如我茫、兮 。( <祭文 > ( 王守仁撰 ) , {橫山遺集 ﹒

附錄 > ) 

身體死亡後，人是否有可能依舊活著?王陽明顯然相信這個觀念。他展開不斷的問，

問橫山離開自己的日子凰覺安適嗎?問橫山如同還在故鄉餘姚，為何那麼長的時間

沒有來信呢?問橫山的身體不是已經死亡，人為何忽然會出現在自己的眼前?他相

信人如果死亡還有知覺 ，橫山當會如同自己一般的悲哀。 "這裡如意識流 ( streams of 

M 其 實，在徐才黃山生前寫的詩程，已能看見其對王陽明這種心境的回應，橫山在 〈 豐城夜

警〉這首詩千里說 (2007 : 29) : '夜半亂犬鳴，予心若有斂 。 光陰隨處同，衰榮諒如此。

戀戀何所為?人情苦不止 。 百歲忽復臨， 至愛莫為死。 J ( (橫 山遺集 ﹒ 卷上> )這可看
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consc i ousness ) 般與橫山的對話 ﹒ 其實首先出自王陽明在自己心底的喃喃自語，不論

他是否果真看見橫山的靈魂，他只有徹底相信橫山對自己生命的恆常臨在，緩能繼續

跟橫山訴說這些常駐心頭無法抹滅的至痛。甚至在橫山死亡後的第十年 (嘉靖三年 ，

1524 ) . 王陽明依舊來到橫山的墳前，望著已經茂盛的林木， 王陽明再跟橫山訴說著

自己無盡的思念 ( 1992 : 958 ) 

嗚呼 曰仁 ! 別我而逝兮，十年於今 。 葬茲丘兮 ﹒ 宿萃幾音 。 我思君兮一來尋 ﹒

林木拱兮出日深，君不見兮，當媛峨之雲本 。 四方之英賢兮 日 來臻，君獨胡

Al，兮與鶴飛而猿吟?憶屁 i莘兮教吾先，美椒面青兮松之陰，良知之說兮悶不問 ?

道無問於 l港 ìi頁兮，豈幽明而真心 ! 我歌白雲兮，誰同此音? ( < 又祭徐曰仁

丈 > . < 玉陽明全集 ﹒ 外集 > ) 

與十年前相較，現在「四方之英賢兮日來臻意即各地的菁英都匯聚在王陽明這裡

學習心學，他不再是如此孤單失依的一人 ， 就某個角度而言，徐橫山不幸的死，其實

讓橫山本身的存有變得完整 35這種完整性的呈顯 ， 加上橫山與陽明締結出的共命 ，

使得王陽明的生變得更有意義，因為主陽明只有更加策勵自己，奮勉來傳播心學，繼

能不辜負橫山的存有﹒並體現出帶著橫山來共同實踐共有的生命意義，但，王陽明很

自然還是不免會遺恨「君獨胡為兮與鶴飛而猿吟意即這陣容堅強的景象 ， 為什麼

偏偏只有徐橫山已經離開人世了 ，不再能看見?這兩層各來自存有與世俗的複雜心

理，糾縷交織在王陽明寫給橫山的這篇祭文裡 。 因此， 我們會看見，在橫山死亡後的

第四年 ， 意即正德十六年( 152 1) .經歷剿滅宗室叛亂風暴的王陽明，領會出 「致良

知」這個觀念、工夫 ( 陳復. 2009 ) .當他在第十年後來到橫山的墳前， 還要問橫山

出橫山 完全能體會人世最深的痛苦莫過於至愛的死亡 。

35 馬賽爾指出(項退結 ， 1979 : 162- 163 ) : r 我們深信在死t 中 ，一個人的存有將會把自身

提升至一種活著的生命所不容許分割的完整性( integri ty ) 這是因為現世生命的恆久地被

分散、受苦刑和分裂 。 烏拉美 ( Ma llarmé ) 的名言永恆終於使他變成他 自 己 。 』很恰當

地表達出這走向永恆的過程 。 」
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是否已經知道自己講的良知學說?王陽明相信「道1月;間於隱顯兮 ， 豈幽明而異心」

意即大道貫通著陽間與陰間，橫山與自己雖然置身在陰陽兩個環境，卻有著相通的心

靈，橫山不可能會不知曉 。 然而 ， 身在陽間的玉陽明 ， 卻還是不免覺得落寞 ， 當自己

唱出如自雲般的高調的時刻，不知誰能在陽間聽懂與附和這個音樂呢?這樣複雜的戚

嘆 ， 錢緒山顯然有聽懂 ， 他後來會幫忙王陽明闡發心學 ， 還意味著對徐橫山遺志的繼

承。

伍、緒山與橫山:生命的交會

錢緒山在十七歲左右的時候閱讀《傳習錄> . 就聽說徐橫山的存在 ， 並知道他被

心學同志視作顏固。等到正德卡六年的農曆九月他在餘姚師事於王陽明 ， 徐橫山已經

過世五年了 。 可口同王陽明對在徐橫山墳前念念不忘的內容 ， 王陽明傳授給錢緒山的

第一諜 ﹒ 就是何謂「良知 J ( 陳復 .20 10a ﹒ 20 1 Ob )。 那時候各地的菁英都匯聚在紹

興學習心學 ﹒ 王陽明覺得孔子因為有顏固而使得門人的情戲日益親密，他很嘆息橫山

的早死 ﹒使得這樣的願望受到挫折，不再有人能如此親密無間的聯繫同志 。 王陽明常

會隨機設教 ， 因應他人的問題做出相應的回答 ， 然而能因應問題的深度講到究竟 ， 抒

發道理到最精華的內容 ， 這種現象其實並不常見 ， 如果偶爾觸發到這些內容的端倪，

如同川流瀾湧般流露出來 ，使得這些幽微的觀點逐漸朗現出頭緒 ， 王陽明卻往往會神

色黯然說這層意思自己曾經跟徐橫山詳細講過其脈絡 ， 這些年來已經不大容易談得如

此深刻了 ( 2007 : 162-1 63 ) 

當是時，四方同志日進，吾師每0美曰孔門得一顏子而門人益親，吾於諸

士安得起曰仁之游乎 ? J 而日開吾師初l言，皆因人答悶 ，然能根極理要者﹒

或寡矣 。 有觸其機，如川流;閥 j勇 ， 互為緒略見.f!1J又做然作曰是意也，吾

36 錄緒山在 〈 壽徐樣山夫人五十序 〉 千里說 ( 2007 : 162 ) : r 吾十七八歲時請 {傳習錄 > .開

師門有機 山子者 ，今之顏子也 。 後十年侍師於越 ， 被山子已遺世五年矣 。 J ( < 錄德洪語

錄詩文輯俠 ﹒ 文錄 ) ) 不過 ，徐樣山過世在正德十二年農曆五月，嚴格來說距離核山過世

只有四年餘 。
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當與 曰仁言之，年來不易及也 。」 同門退而竊嘆者亦 曰 是意也 ，吾嘗與

臼仁侍﹒幸聞之﹒年來不易及也 。」 噫'是橫山子之間於吾師者 ， 非聖道之

{殺者耶? ( <壽徐橫 山 夫人五十序 〉 ﹒ 《錢德;共語錄詩文中年俠 ﹒ 又錄 } ) 

由錢緒山點出「聖道之微」 ﹒ 或可看出王陽明為何會對徐橫山的早亡如此無法釋懷 ﹒

其癥結就在橫山的警敏與善間 ， 能幫忙陽明在回答的時候 ，將心學的幽微層面鋪陳開

來 ， 有這種資質優異的弟子，繼能成就出淵深博大的夫子。錢緒山雖然與徐橫山素未

謀面(由緒山自承「吾雖不及與游 」 可知 ， 請見後面的引文) .然而兩人都跟王陽明

有著很深刻的因緣 . r涂他們兩人的父親在他們童年就與王陽明的父親相識外 (錢緒山

還出生在瑞雲怯1) . 橫山娶王陽明的妹妹為萎 ，緒山的兒子後來會變王陽明的女兒?為

妻 ， 貝 I J無疑是這個因緣的再深化 ( [凍復 ， 20 10a ' 20 1 0b ) 。 錢緒山對橫山的妻子王守

讓有很深刻的1觀察 ( 2007 : 163 ) 

已而聞諸其家孺人王 ，少寡而無子，門內之政肅肅 ﹒ 門外之政雍雍 。 橫 山厥

考古真翁在堂 ， 孺人躬具晨羞﹒寒暑l是變 ，曰此吾先子之造成也 。」 四

方同志登其堂口門者，御事惟悔，曰 此吾先子之與游也 。 」 有逍言中再而

成書 ， 梓怠 同 志 ，曰此吾先子之逍志也 。 」孺人者 ， . . . ... 貴而不驕 ' 富

而有制，茹3克服;完 ﹒ 人皆難之﹒貝' 1 又曰此吾先子之遠長巨也 。 J ( < 壽徐

橫山 夫人五 卡序 〉 ﹒ 《 錢德;共語錄詩又輯f失 ﹒ 文錄 } ) 

王守讓出身富貴的門第，卻沒有富貴人家常見的虛矯 ，能在積山身故後，依然謙卑奉

養橫山的父親 ，並善待來探望橫山追捕的心學同志 ， 並牢記著橫山的遺志 ， 她平日的

飲食與服裝很簡單樸素 ， 並自認這是橫山遺留的家風 ， 守讓會在橫山死後願意堅持著

橫山的規妞，這可看出橫山帶給她無法言語的愛，使得橫山依舊臨在她的生命裡，王

守讓這種態度 ， 同樣可採取本土心理學的角度來解釋徐橫山的生命長存在王守讓「向

己 」 的範圍內，她緣會在給橫山過世後 ， 依舊替徐橫山守住整個家風於不墜。當徐璽

因徐家無後 ﹒ 再娶妻並生子徐采，王守讓對待這個孩子慈祥照顧如母 ， 嚴格歐發如
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師， 並視作徐橫山後繼有人 。 37錢緒山本來就很注意這些私人生活的細節，因為他素

來相信只有鉅細靡遺注意這些生活細節，尤其是能真實照顧自己生命裡的親人 ，績是

在實踐心學(陳復 . 20 I Oa • 20 I Ob )。 馬賽爾指出 (陸達誠譯 ﹒ 1983: 47-48 ) . 只要

那裡有忠信 ， 那裡必會顯出恩寵 ( grace ) 與信仰間的奇特關係'鍾佩真 ( 2007 : 9 1 ) 

則據此表示忠信是不變的承諾，人在一時一刻裡﹒對某個位格做出超越時空的永恆

保證 ， 這包括對婚姻的承諾或對上帝的承諾 ， 這都是忠信的現象。 38我們則由徐橫山

能讓王陽明與王守讓都對他有著如此深刻與不捨的情竄，會藉由實踐他的遺志來回應

出對生命的忠信，並呈顯出橫山的不死，能看出橫山本身愛的深度。當徐呆的年紀稍

長 ， 自承對兄長並沒有實際的認識 ， 他深恐橫山的德澤隱沒 ，並希望能替辛苦拉拔自

己長大的嫂子祝壽，因此希望錢緒山能寫一篇文章紀錄這些事情 ，緒山立刻答應。 39

緒山雖然沒有機會與橫山相識 ， 然而誠如徐采跟緒山表示「先生知吾兄者 J . 緒山與

橫山有著很契合的生命特質 ﹒他通過釐清橫山對待守讓的細微面 ， 讓守護會願意藉由

實踐他的願望，來戚知愛的臨在，而領會出 「 中行獨難」的道理 ( 2007 : 163 ) 

吾閻聖人之道無二，而中行獨難 。 高 明之士，超悟頓覺 ，若可與言堂道之微

矣，然其凌虛筒脫，徵諸非理，往往疏略而不究 。 謹厚之士，刻意篤行﹒若

可與屐聖道之實，然了悟未真，口之渾化 ， 渣淨盡透精妥，貝11 又見二而未融 。

斯二者皆非得於中行者也 。( <壽徐橫山夫人五十序 ) • {錢德洪語錄詩文

37 錢緒山在 ( 壽徐橫山夫人五十序 〉 千里對王守讓 ( 2007 : 1 63 ) 評論說﹒ 「 古真翁得少子系，

孺人慈鞠若母 ， 嚴迪若師，曰 『 徐劇庶其賴乎! Æ 噫'是橫山子之微於家者，非皆私省

之實也耶 ! j ( ( 錢德洪語錄詩文輯俠 ﹒ 文錄 ) )錢明覺得王華曾說會替徐橫山擇立後

駒， 並表示不知這個承諾是否兌現﹒不過自王守護稱 「徐制庶其賴 」或可合理推測這個承

諾後來因徐璽再生子徐采而擱置，改由守讓照顧徐系 。

站鍾佩真 (2007 : 99 ) 表示一個廠意相信也可以忠信的人，必然是願意犧牲的人 : 犧牲

與包容 ，更是忠信這個結果的具體事實 。 」 我們由王守讓願意犧牲自己的人生來完成對徐

橫山 的愛的臨在感 ，同樣可看出守讓的忠信 。

站 在 ( 壽徐才黃山夫人五十序 〉 手里記載徐系 的來信 ( 2009 : 163 ) : í 采遺書 日 ﹒ r 先生知吾兄

者也 ，菜生也晚，大懼吾兄之澤 日 涅'敬徵一言以固不朽 ， 且將以為嫂氏壽 。 Æ J ( ( 錢

德洪語錄詩文輯秩 ﹒ 文錄) ) 
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自「中行獨難」可看出，錢緒山對「中行 」這種特質的認識，並不是指生命欠缺個

性，游離兩端 ， 擅長折衷行事的鄉愿人格日他覺得人如果有超悟頓覺 ， 自認有高明

的見解， 這好像能體會聖道的幽微，然而凌空在虛無的義理論學，卻對真實的人生疏

略不顧 ， 這當然不是「中行」的特質 ， 然而 ﹒ 人抱持著謹慎認真的態度， 只是刻意

篤寶路履 ， 乍看好像在實踐聖道的內容 ﹒ 如果沒有真實的了悟，不論語言講得如何渾

化，好像生命的雜質都被過濾掉了，這其實還是沒有將踐履與知識通過對本體的了悟

而交融。他覺得真正的中行 ﹒ 首先要能 「冥悟道真 J . 卻還能將其領會進而在日常生

活裡落實，尤其能在人倫體現出和藹可親的氣息 ， 如同橫山那般緊緊聯繫人的情戚 ，

讓同志與家人都念念不忘 ( 2007 : 163 ) 

橫山子遠矣 ! 吾直在不及與;荐 ， 然其道至今未墜，想見其為人如和風煦 日 ，冥

悟道真﹒而又日見於行事，民非物則藹如也 。 噫，身發吾師之昌盛，如古之所

謂中行，可與者非耶?信乎橫山子者 ， 今之顏氏子也 。 ( < 壽徐橫 山 夫人

五十序 > • {錢德 J共語錄古今文輯仗 ﹒ 文錄 > ) 

由這段內容可知，緒山即使沒有得見橫山本人，他們兩人的生命卻有著很深刻的交

會 ，錢緒山能成知著橫山的愛持續臨在﹒不只臨在於王守讓的生命，這種臨在成更

深刻影響錢緒山的生命(陳復 . 20 1 Oa . 201 Ob ) . 尤其緒山對 「冥悟道真」的內容領

會 ， 正是詹姆斯諧的冥契經驗， 冥契經驗不能只來自對存有的抽象感知，卻波有通

過對具體生活的印證，前面指出馬饗爾同樣認為第二反省就是要將奧秘重新帶回生命

裡，筆者覺得這樣的內涵，績是錢緒山體察出橫山表現的 「中行」 的本意，更是王陽

40 錢明 (2009 : 156- 158 . 1 66- 1 67)理解的 「 中行 」 就是這層意思，因此他會詮釋徐梭山 的

「 中行 」就是游離在甘泉與陽明間，並認為其沒有脫離朱學的藩籬，就來自這種性格;他

並詮釋售量緒山的 「 中行 J 就是游離在朱學與王學間，並因為有這種缺陷的性格，而會想調

和王湛 (2009 : 204-242 : 249前252 )
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明會議 「 事上磨鍊」的深意 。 圳特別由 「 身發吾師之蘊」可知，錢緒山深嵐徐橫山是

用整個身體 ( 全部生命)闡發王陽明的心學義理最精當的人，並深戚「中行」的心學

路線在橫山死亡後沒有獲得彰顯，他在〈壽，徐橫山夫人五十序〉裡會刻意強調這點 ，

正表現出自己對橫山遺志的繼承 ， 前面說緒山稱橫山為「師門之大儒這其實只是

在反映緒山對橫山本來可獲開展的生命背後濃郁的期待心理 ﹒ 卻難兔有些令人遺憾的

失真，然而卻不能不注意這種期待心理背後的意義。橫山雖然的確有「冥悟道真」的

經驗 ， 不過他個人終究沒有機會將其領會對外繼續闡發 ， 成為心學義理與觀點的共同

開拓者 ， 因此他並不能被視作嚴格意義的思想家或哲學家。然而，緒山對此有著強烈

的遺憾 ， 點出這層心理的轉闕 ， 織能解釋他為何會大膽承擔橫山未竟的志業 ，使得自

己最終成為其期待徐橫山本來應該成為的師門大儒，這包括橫山早年編出《傳習錄》

的上卷 ， 緒山則在王陽明過世後 ， 其後半生都在刪訂與出版《傳習錄》的中卷與下

卷 ，並編出王陽明的各類文集與年譜(錢明 ， 2009 : 193-199 ) ， 後世研究王陽明心學

因而有著大量可供檢索的寶貴文獻 。終其一生 ，他念念不忘舉辦議會來傳播心學 ﹒ 並

盡費盡精神矯正某些陽明後學不住生活質證與呈現本體的弊端42 (尤其是王龍溪主張

良知無是無非 ，並在其生命落實這個主張引發的問題 ) ，的這能證實緒山如何在具體

41 王陽明說( 1997 : 11 8 ) 人須在事上磨鍊做功夫乃有益 。 若只好靜，遇事便亂 ， 終無長

進 。 那靜時功夫 ， 亦差似收斂，而實放溺也 。 J ( < 傳習錄 ﹒下卷} 第四條)緒 山依循著

陽明的脈絡來涵養心性，使得其認為的 「 中行 」 當是指在生活裡鍛鍊精神，在過程程領會

本髓，而不是脫離生活實際處境的覓靜 ， 如此繞符合 「 中 J (內在的體驗 ) 與 「 行 J ( 生

命的寶路 ) 這兩字的內涵 。

42 有關錢緒山的生命教育與生命實踐的詳細內容， 請見陳復 〈 錄緒 山心學的生命教育 ﹒認識

其對生命意義的聞釋與實踐 ) 與 ( 瀕臨死 t產生的微念: 錄緒山對生命意義的闡釋與實

踐 〉 這兩篇論文 。

的 吳震 ( 2003 : 60 ) 在 { 陽明 後學研究 } 表示 「 因為無善無惡與無是無非，在內涵所指上

並無本質差異 。 王龍溪就是根據這一 『 邏輯 ~ ， 說出了 『 良知知是知非而實無是無非 』 這

一命題 。 在吾人看來，這一命題也正可 以作為 『 無學無惡心之體 』 的一種解釋 。」 顏瑞鈞

( 2007 : 49 ) 則在 {歐陽德及其思想研究 } 指出 「 縫洪先為了王門著想，勸誡王俊切莫

做出因為自身也格行為，脫累王門在社會形象 。 所以綜觀王傲的學錯，王傲自身著實屢屢

犯禁 ，惹人非議是咎由自取 。 」 錢緒山則在王陽明 ( 1986 : 192 ) ( 大學問 〉 的文末指出

「 吾黨各 以 已見立說 。 學者稍見本髓 ， &p好為徑超悟之說，無復有省身克己之功 。 謂 『 一

見本髓 ， 超聖可以跤足 ~ ，視飾門誠意格物為善去惡之后，皆相鄙為第二義 。 簡略事為，
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落實橫山的遺志 ( 對緒山而言 ﹒ 在陽明過世後 ， 這更是陽明的遺志) ， 他對自己生命

的完成 ， 來自對繼續完成徐橫山與王陽明的生命的熱望 ， 學者稱他 「 貢獻第一 J (鍾

彩鈞， 1998 ) ， 44這更體現出王陽明、徐橫山與錢緒山這三人用全部的生命完成對彼

此的忠信，其對愛的深度真實跨越生與死的限隔 ﹒ 這就是我們說的 r tlff.常臨在 」。 死

亡這個任何人都無法避免的事實 ﹒ 對自身瀕臨死亡者 ， 與面對親人死亡者 ， 其對生命

的意義究竟是什麼?對本文討論的數人來說，愛 ﹒ 就是他們面對自己與親人不得不發

生的死亡 ， 最後選擇的生命態度 。
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