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時而問乃及此，聖人所以善之。」[3]戴溪也說：「善

哉問，只是問得親切，卻不比泛然之問，真有意改

過遷善也。」[4]

一、「先事後得，非崇德與？」解

析

孔子立即對這三個問

題分別做了回答。那麼，

什麼是「崇德」呢？劉寶

楠說：「崇德者，《爾雅釋

詁》：『崇，高也。』謂於人

之有德，尊崇之也。」[5]

什麼又是「先事後

得」呢？皇侃說：「先事，

謂先為勤勞之事也。後

得，謂後得祿位己勞也。

若能如此，豈非崇德與？

言其是也。故范寧云：『物

莫不避勞而處逸，今以勞事為先，得事為後，所以

崇德也。』」[6]朱熹《論語集注》則把「先事後得」與

「先難後獲」聯起來解釋：「先事後得，猶言先難

後獲也。為所當為而不計其功，則德日積而不自知

矣。」[7]

《論語》還有一處談先難後獲，這就是《論語

‧雍也》6:22：「樊遲問知。子曰：『務民之義，敬鬼
神而遠之，可謂知矣。』問仁。曰：『仁者先難而後

獲，可謂仁矣。』」[8]《顏淵》篇中樊遲從遊問崇德

修慝辨惑，此處是子張問知問仁，把「先難後獲」

提到了仁的高度。朱熹的《論語集注》是這樣解釋

「崇德修慝辨惑」的跨文本詮解
■ 石衡潭

中國社會科學院世界宗教研究所

經典詮釋

「崇德，修慝，辨惑」是孔子弟子樊遲向孔子

提出的重要的修身問題，另外一個學生也提出過

相近的問題。這一問題受到了後世儒家重視，他

們擊節讚賞不已，也做出了各自的解釋，形成了大

致相同的意見。但是在一些關鍵的環節有些語焉

不詳，本文試圖引入《聖

經》相近的經文，以讓我

們有一個新的視野，有助

於我們解決其中的難點。

我們先來看《論語 ‧
顏淵》12:21原文：

樊遲從遊於舞雩之下，

曰：「敢問崇德，修慝，辨

惑。」子曰：「善哉問！先事

後得，非崇德與？攻其惡，

無攻人之惡，非修慝與？一

朝之忿，忘其身，以及其親，

非惑與？」[1]

這是樊遲在隨從孔子在舞雩台下的一番對

答。樊遲所問的崇德修慝辨惑這三件事都是人生

中最重要的，同樣的問題子張也問過，只是他問得

不全，只提到了崇德與辨惑，在此處，樊遲一口氣

都問出來了，深得孔子的讚賞，一句「善哉問！」脫

口而出，因為這也正是孔子想說的心裡話。可以

說，這也是孔子一生學問思想的綱領。後代注家也

深有同感，擊節叫好。張栻道：「所謂崇德、修慝、

辨惑者，亦可謂之切問也，故夫子善之。……此三

者，皆修身之要務，斯須之不可忘也。」[2]蔡節說：

「崇德、修慝、辨惑，切已之務也。樊遲於遊息之

摘  要：「崇德、修慝、辨惑」是《論語‧顏淵》中
提出的重要修身問題，為儒家所重視。本文對相關

的經文及其歷代重要注釋做了認真的解析，並且

引入《聖經》相近經文，提供了一個新的參考系，

試圖在一種比較視野中，對其中一些疑點難點做

出新的解釋。這可能有助於我們了解原文的豐富

含義。

關鍵詞：崇德；修慝；辨惑；《論語》；《聖經》
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「先難而後獲」的：「獲，謂得也。專用力於人道之

所宜，而不惑於鬼神之不可知，知者之事也。先其

事之所難，而後其效之所得，仁者之心也。此必因

樊遲之失而告之。」[9]這裡，朱熹認為鬼神之事是

人不可知的，不要去過分考究，遠之為妙，這種人

可以稱之為知者。他認為先難而後獲是仁者之事，

但什麼是仁者呢？什麼是先難的事呢？大約是不

論鬼神，而只管屬乎人間的事。朱熹對此沒有細加

解釋。程子、呂氏的解釋與朱熹相近：「程子曰：

『人多信鬼神，惑也。而不信者又不能敬，能敬能

遠，可謂知矣。』又曰：『先難，克己也。以所難為

先，而不計所獲，仁也。』呂氏曰：『當務為急，不求

所難知；力行所知，不憚所難為。』」[10]都是對鬼神

之事處於一種明智的態度，敬而遠之，既信之而又

不篤信，既不得罪而又不親近。於是乎，還是把鬼

神暫且擱置一邊，先來做人已經知之、已經明白的

事。這當然是人事，首要的是「克己」，這不是一件

容易做到的事，但還是要勉力而為。

還有另一種解釋，就是先難後獲說成是義利

之先後。《王氏箋解》：「凡事不因功利起見，則必

其心有得於己者而專志為之，是以德為主而崇尚

之。」[11]朱熹說：「德者，理之得於心者也。凡人若

能知所當為而無為利之心，這意思便自高遠。纔為

些小利害，計些些小便宜，這意思便卑下了。所謂

崇者，謂德自此而愈高也。」[12]《論語稽》對此更

有明確的說明：「先事後得者，正其誼而不謀其

利，明其道不計其功也。」[13]後代儒家也都就義利

之說而大加發揮，慶源輔氏從人性的角度進一步

說明為什麼「先難」：「先難謂先從事於其所難，後

獲謂後其所得而不起計獲之心也。夫為所當為，本

非難事。然自學者言之，則自惰而勤，自利而義，其

機生，其勢矯，非勉強則有所不能，故以為難 

也。」[14]

宋代陳祥道對知與仁、得與獲、智之敬與仁

之敬的分別說得比較詳細：「問知一也。一告之以

務民之義，敬神而遠之，又告之以知人。問仁一也。

一告之以先難而後獲，又告之以愛人與夫居處恭，

執事敬，與人忠，何也？義敬與獲，在已者也；知人

愛人，在彼者也。務其在己者，然後能其在彼事之

序也。智之敬，則敬神而遠；仁之敬，則居處執事恭

敬而已，無所不敬也。其與人忠，不特愛之而已。

問仁則先難而後獲，問崇德則先事後得者。對事而

言，故曰得；對難而言，故曰獲。而得兼於事者也，

故於崇德，言先事。仁，愛人者也。故於仁，言先

難。」[15]這裡，他是把《論語‧子路》13:19中的樊遲
問仁也結合起來講。他把知仁分作了兩個秩序，

智之敬是一種理智的態度，與所敬的對象保持一

定距離，所謂敬神而遠之；仁之敬，就是無所不

敬，對事對人都持一種認真恭敬負責的態度。

我們來看《聖經》中的這一段經文，也許會幫

助我們了解先事後得、先難後獲的含義。「所以不

要憂慮，說：『吃什麼？喝什麼？穿什麼？』這都是

外邦人所求的。你們需用的這一切東西，你們的天

父是知道的。你們要先求他的國和他的義。這些

東西都要加給你們了。」（《馬太福音》和合本6:31-
33）耶穌告訴前來門徒和追隨他的人們：不要總為
自己的衣食憂慮擔心，而要先求神的國和神的義，

這些東西都要加給你們。這裡第一層說的就是孔

子和朱熹等說的義利之別。第二層說的是神的義，

神的義，就是神認為合宜的，神看為好的。為什麼

會這樣呢？因為神是一切的美善之物的源頭，再

說，神會顧念他子民的一切需用。只要是真正我們

需用的，他不會不供給我們，但這不包括我們所奢

求的。「神的國」就是神的權柄，「神的義」就是

神的法則。尋求神的國，就是追求順服神的權柄，

讓神在我們生活中的所有方面掌權；尋求神的義，

就是追求合於神所制定的法則，神所安排的秩序，

不顛倒上下，也不偏離左右。當我們活出來這一切

時，就是讓別人在我們身上看到神的國和神的義

時，那就根本不用擔心我們所需用的一切了。儒家

對此也說到了，只是語焉不詳，或者暫且擱置，而

《聖經》在此處講清楚了。這才是真正的崇德，真

正的先事後得、先難後獲，就是搞清楚正確的先後

秩序，正確的法則，把神的國和神的義放在首位，

放在最先，全力以赴地去完成，不惜代價，不辭

辛勞，甘願犧牲，然後，享受神給我們的供給與賞

賜。需要指出是：孔子所說的「敬鬼神而遠之」中的

「神」並不是《聖經》中所說的「神的國和神的義」

中的神。孔子說的是民間崇拜的與鬼相關或相近

的神祇，而不是指至上神，更不是指獨一神。《聖
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經》中的「神」當然是指三位一體的獨一真神。

《論語》中，還有一處也論到崇德辨惑，這次

提問的不是樊遲，而是子張：「子張問崇德辨惑。

子曰：『主忠信，徙義，崇德也。』」（《論語·顏淵）
12:10）[16]朱熹的注釋是：「主忠信則本立，徙義則

日新。」 [17]陸隴其做了進一步解釋：「主忠信，

『主』字須重看。喚做主，是要將這個做主。徙義，

是自家一事未合義，遷徙到那義上，見的又未甚合

義，須更徙去，令都合義。主忠信，且先有本領了，

方徙義，恁他便德會崇。若不先主忠信，即空了，徙

去甚處？如何會崇？主忠信而不徙義，卻又固執。

主忠信，是劄腳處；徙義，是進步處。漸漸進去，則

德自崇矣。忠信是個基本，徙義又是進處。無基

本，徙義不得；不徙義，亦何緣得進？」[18]子張何

樊遲是從兩個方面來問崇德，孔子也是從兩個方

面來回答，實際上是一回事。「先事後得」就是「主

忠信」，「主忠信」就是「先事後得」。忠信是本，本

立而道生，徙義也是遷徙到忠信之道上面來，至於

其他我們所需要的，都會要加添給我們。這是一個

秩序問題，秩序對了，一切就有了定位，就妥當了。

張栻說：「不主忠信，則無徙義之實；不能徙義，則

其所主者，亦有時而失其理矣。二者蓋必相須，然

後德之所以崇也。」[19]《王氏箋解》則說，不僅要

講主忠信，而且要因事求宜，不能膠柱鼓瑟，刻舟

求劍。「『忠信』既全是根心篤實之誠，『義』非執

一義以行，必因事而求其宜，以盡其心之所安，皆

心得也。」[20]

這些話語更接近《聖經》的回答。只是孔子

和諸儒只強調了「主忠信」，即以忠信為主，而沒

有講到所忠信的對象。也講到了「徙義」，而沒有

講到它的標準與怎樣在實際中運用。《聖經》則明

確說信徒所忠信的就是「神的國與神的義」，對於

「徙義」的解釋也是清楚的，就是把自己不太正確

的思想觀念轉移到神的命令和旨意上來。就如同

《聖經》所說：「所以弟兄們，我以神的慈悲勸你

們，將身體獻上，當作活祭，是聖潔的，是神所喜

悅的；你們如此事奉，乃是理所當然的。不要效法

這個世界，只要心意更新而變化，叫你們察驗何為

神的善良、純全、可喜悅的旨意。」（《羅馬書》和

合本12:1-2）這裡的「身體」是指人全部的身心靈，

就是全人獻上，侍奉的意思是尊崇、敬拜。神是獨

一的神，信徒要專心地尊崇、敬拜他。不要效法這

個世界。這個世界的外表雖然千變萬化，花樣翻

新，但是它的本質是不能長久長存，會朽壞的，且

充滿各種邪惡、腐敗。心意更新說的是信徒的內

心需要改變更新，不再以自我為中心，乃是以基督

為中心。成為一個新造的人：他的心思意念與前不

同，因為基督的心在他裡面。當基督成為生命中心

的時候，才能真正的獻上敬拜，將每一時刻和每

一行動獻給神。對神的敬拜不只是在教堂中，而且

在工廠、店鋪、辦公室、學校、車房、礦場、船塢、

農田、牛舍、園圃裡。要隨時察驗明白神的旨意，

在時時處處都找到服侍他人的機會。

二、「攻其惡，無攻人之惡，非修

慝與？」解析

關於「修慝」，《論語義疏》說：「言人但治己

身之惡，改之為善，而不須知他人惡事。若能如

此，豈非修慝與？」[21]《論語集注》的解釋也相近：

「專於治己而不責人，則已之惡無所匿矣。」朱子

在其他地方有更清楚的說明：「須截了外面他人過

惡，只去自檢點，方能自攻其惡。若才檢點他人，自

家這裡便踈，心便麄了。慶源輔氏曰：常情觀人則

明，自觀則暗；責人則嚴，自責則輕。故惡常藏匿

於心才有心，去攻人之惡，則於己之惡便鹵而不

暇鋤治矣。」[22]

朱熹《論語集注》引範氏的話做一番總結：

「先事後得，上義而下利也。人惟有利欲之心，故

德不崇。惟不自省己過而知人之過，故慝不修。」
[23]簡朝亮做進一步的說明，也舉出了例證：「夫善

之存無惡也，善之亡其惡也，直己者攻其惡也，不

直人無攻人之惡也。直己方汲汲不遑，何暇責人

乎？故曰『欲寡其過而未能也』（《論語‧憲問》），
由善之亡，則攻其惡以存其善，惟專於治己焉。蓋

修慝者治而去之，觀於伯玉而明矣。」[24]蘧伯玉是

衛國的賢臣，以嚴於律己、善於改過著稱於世，孔

子對他多有讚揚褒獎。「君子哉蘧伯玉！邦有道，

則仕；邦無道，則可卷而懷之。」（《論語‧衛靈公》
15:7）[25]《論語稽》中也說：「攻其惡而不攻人之

惡者，以責人之心責己，則寡悔；以恕己之心，恕
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人，則寡尤也。」[26]

董仲舒也有同樣的看見，《春秋繁露‧仁義法》
中說：「以仁治人，義治我。躬自厚而薄責於外。此

之謂也。且《論》已之見此，而人不察。不攻人之

惡，非仁之寬與？自攻其惡，非義之全與？此謂之

仁造人，義造我，何以異乎？故自稱其惡謂之情，

稱人之惡謂之賊；求諸己謂之厚，求諸人謂之薄。

自責以備謂之明，求人以備謂之惑。」[27]董仲舒把

嚴於責己、自攻己惡稱之為情、厚、明，把嚴於責

人、攻人之惡稱之為賊、薄、惑，指出這種兩種不同

的待人之道，這也是仁與義的不同用法。總之就

是：以仁治人，義治我。「仁謂往，義謂來。仁大遠，

義大近。愛在人謂之仁，義在我謂之義。仁主人，

義主我也。故曰仁者人也，義者我也，此之謂也。」
[28]董仲舒在此處，雖然不是專門做《論語》此句的

注釋，但也明確提了一下此句，說明是對這一句的

闡發。他把「修慝」上升到了仁義的高度，或者說，

它正是仁義的具體落實。可以說切中肯綮，非常可

貴。

後代的儒家在這點上大都同此說，沒有太多

的爭議，只是從不同角度來闡釋補充。可見，孔子

與諸後代儒學大家還是很知道人性的軟弱，容易

看到和批判別人身上的惡，而忽略了自己本身的

惡，故特別地加以提醒。無獨有偶，《聖經》中也有

十分近似的句子，來糾正人們人性上的偏差。「你

們不要論斷人，免得你們被論斷。因為你們怎樣論

斷人，也必怎樣被論斷。你們用什麼量器量給人，

也必用什麼量器量給你們。為什麼看見你弟兄眼中

有刺，卻不想自己眼中有梁木呢？你自己眼中有梁

木，怎能對你弟兄說『容我去掉你眼中的刺』呢？

你這假冒為善的人，先去掉自己眼中的梁木，然後

才能看得清楚，去掉你弟兄眼中的刺。」（《馬太福

音》7:1-5）論斷人是人們常有的傾向，或者說是忍
不住的一個願望，有兩三個在一起的時候，就會

有對別人的論斷，論斷者常常自以為高明，放言無

忌，卻從來不把自己置於所論斷的事情和現象之

列。耶穌在這裡運用了一個比喻，把這種情形生動

地描畫出來。眼睛是用來看世界、看別人的，很容

易就可以看到別人眼中的刺，卻往往看不到自己眼

中有梁木。耶穌提醒門徒：在評判別人之前，先應

該查看自己。越認識自己的人，越不敢隨便定罪別

人。

人不能論斷別人，因為我們不了解事情的全

貌和整個的人，我們的判斷也不可能達到精確無

私的程度，再說，最終判斷的主權在於神，而我們

人沒有這個權力，也沒有這個資格。人只有在神的

面前視自己與別人一樣同為罪人的時候，才會看到

自己身上的惡並努力地去加以改正。「因為你們怎

樣論斷人，也要怎樣被論斷。」（《馬太福音》和合

本7:2）耶穌在這裡提出了神的視角，只有在神無
所不察、無所不知的眼光中和準確無誤的判斷中，

人才可能正確地定位自己並找到修正自己的基準。

人在想到神在注視著自己的時候，他看人和看自

己的眼光也會發生改變。不知不覺，別人眼中的刺

變小了，甚至化除了，而自己眼中的梁木會顯現出

來，越來越大。我們先對付自己，然後才能對付別
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人。有了對付自己的切身經驗，才能對別人有真實

的幫助。

明末傳教士利瑪竇在他的《西琴曲意》第七

章中也指出了人性中的同樣傾向並提出了解決之

道：「夫人也，識己也難乎？欺己也易乎？昔有言，

凡人肩負雙囊。以胸囊囊人非，以背囊囊己慝兮。

目俯下易見他惡，回首顧後囊，而覺自醜者希兮！

覘他短乃龍睛，視己失即瞽目兮。默泥氏一日濫刺

毀人，或曰：『汝獨無咎乎？抑思昧吾儕歟，』或曰：

『有哉！或又重兮！惟今吾且自宥兮！』嗟嗟！時己

如是寬也，哎！誠暗矣。汝宥己，人則奚宥之？餘制

虐法，人亦以此繩我矣。世寡無過者，過者纖乃賢

耳。汝望人恕大癰，而可不恕彼小疵乎？」[29]

孔子和耶穌以及利瑪竇對人性的認識是非常

深刻的。人就是要在自己習以為常的地方、很容易

忽略的地方來看到問題，來修正自己。這就是「修

慝」的真正意義。

三、「一朝之忿，忘其身，以及其

親，非惑與？」解析

「修慝」針對的是人的理性，人的判斷，而

「辨惑」主要是針對人的情感，當然，判斷也與情

感相關，情感會影響人的判斷，但這裡集中談情感

的問題。這裡說是不少一種正常情況下普通情感，

而是說的一種非常情況下的特殊情感，如震怒、暴

怒、盛怒等。如果說，「修慝」是講怎樣修正自己在

人際關係上的誤區，那麼，「辨惑」則是談人在情

感方面的自我平衡與控制。皇侃的解釋：「君子有

九思，忿則思難。故若人觸惑者，則思後有患難，

不敢遂肆我忿以傷害於彼也。若肆忿忘我身，又災

過及己親，此則已為惑。故宜辨明，知而不為

也。」[30]朱熹引范氏的話說：「感物而易動者莫如

忿，忘其身以及其親，惑之甚者也。惑之甚者必起

於細微，能辨之於早，則不至於大惑矣。故懲忿所

以辨惑也。」 [31]陸隴其引慶源輔氏的話解釋道：

「人本無惑，惟為忿所蔽，而不知利害之所在，故

惑。蓋忿心之發，易突兀而橫肆，苟不懲之於始，

則終成或至於忘身及親。此辨惑者所以當懲其忿

也。」[32]

關於什麼是「惑」，孔子在其他地方還舉出了

例證：「愛之欲其生，惡之欲其死。既欲其生，又欲

其死，是惑也。」[33]皇侃的解釋是：「中人之情不能

忘於愛惡，若有人從己，己則愛之。當愛此人時，

必願其生活於世也。猶是前所愛者而彼違己，己便

憎惡。憎惡之既深，便願其死也。猶是一人。而愛

憎生死起於我心，我心不定，故為惑矣。」[34]朱熹

解釋說：「愛惡，人之常情也。然人之生死有命，非

可得而欲也。以愛惡而欲其生死，則惑矣。既欲其

生，又欲其死，則惑之甚也。」[35]朱熹還指出這種情

感是無補於事，無益於己的：「溺於愛惡之私，而

以彼之生死為可以隨己之所欲，且又不能自定，而

一生一死交戰於胸中，虛用其力於其所不能必之

地，而實無損益於彼也。可不謂之惑乎？」[36]

陳天祥對此稍有不同意見，他提出了公私之

別：「愛惡與欲生欲死之心，有私有公，其心固有

不可有者，亦有不可無者，不當一槩而論也。順於

己則愛，逆於己則惡，此其愛惡之私也。善可愛者

愛，惡可惡者惡，此為愛惡之公矣。惡可惡，如盜

跖、陽虎黨於己則欲其生；善可愛，如後稷、皋陶

忤於己則欲其死，此其欲生欲死之私也。善誠可愛

者永以望其生，惡至當死者然欲其死，此為欲生欲

死之公矣。出於私者不可有，出於公者不可無。」
[37]他認為如果是出於公心，那麼，欲其生欲其死都

是可以的，也都在人的理解範圍之內，如湯顯祖戲

劇《牡丹亭》中，杜麗娘死了，柳夢梅欲其生，就是

想要她活過來，她也真的活過來了。文學藝術的魅

力就在於此，情感達到極致，死可以復生。這裡反

對的是出於私心的過度之情。隨後，陳天祥對朱

熹說的「惑之甚也」的情感做了進一步的分析：

「『既』『又』二字止是說在一人，蓋於一人之身，

既欲其生，又復欲其死也，其人向者順於己，己則

愛而欲其生，其人復有逆於己，己則惡而欲其死，

於彼一人之身欲生欲死，反覆無定而不自知，何者

為是？是為惑也。辨惑之道，惟在自能省此而

已。」[38]這裡說的在一人身上欲其生欲其死，也就

是說一種出於私的情感，他指出這是最大的迷惑，

惟有在此處自省方能有救。指出「惑」的癥結在於

私欲，就是憑個人的喜好愛憎來決定如何對待別

人，甚至願人生死。這找到了根源。他們所開出的

方子是自省，自省是必要的，但不是充足的，因為
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人的自省是有限的，有時理智上很清楚，但情感上

卻不順從。就像保羅所說的：「我也知道在我裡

頭，就是我肉體之中，沒有良善。因為立志為善由

得我，只是行出來由不得我。故此，我所願意的

善，我反不做；我所不願意的惡，我倒去做。」

（《羅馬書》和合本7:18-19）朱熹的「一生一死交
戰於胸中」說的也是這種情形。諸儒誇大了人意志

的作用，而對欲望的力量估計不足。

陳天祥所說的在一人之身憑己意欲生欲死的

情況，在歷史上有許多例子。戴氏說：「始隱如執

於晉，昭公如晉為請，愛之欲其生也。其後更欲逐

季氏、適曆之役，隱如負箠謝過。欲納昭公，昭公

創惡隱如，不欲入，惡之欲其死也。愛惡無定，乍

賢乍不肖，惑暗之至。」[39]《漢書‧王尊傳》：「尊以
京師廢亂，群盜並興，選賢證用。起家為卿。賊亂

既除，豪猾伏辜，即以佞巧廢黜。一尊之身，三期之

間，乍賢乍佞，豈不甚哉！」[40]

這種情況，《聖經》中也有一個明顯的例證，

那就是大衛王的兒子暗嫩對待他瑪的前後態度。

「但暗嫩不肯聽她的話，因比她力大，就玷辱她，

與她同寢。隨後，暗嫩極其恨她。那恨她的心，比

先前愛她的心更甚。對她說：『你起來，去吧！』他

瑪說：『不要這樣！你趕出我去的這罪，比你才行

的更重。」但暗嫩不肯聽她的話。就叫伺候自己的

僕人來，說：『將這個女子趕出去！她一出去，你就

關門上閂。』」（《撒母耳記下》和合本13:14-17）這
裡，暗嫩對他瑪的情感完全出於私欲，想要佔有他

瑪，就無所不用其極，把大衛王都動用了，還使用

了許多欺騙詭詐的做法，而一旦欲望得到滿足，他

馬上生出恨來，不顧他瑪的哀求，要她立即消失。

這就是人放縱自己的私欲的典型表現。

《聖經》指出，一切罪惡的根源在於私欲，私

欲發展的最終結果就是死亡。「私欲既懷了胎，就

生出罪來。罪既長成，就生出死來。」（《雅各書》

和合本1:15）這裡所說的死，不僅指人身體的死
亡，更指靈魂的死亡。這是全然的死、徹底的死，

就是身體與靈魂永遠與神隔絕。這是人最可怕的

結局。

《聖經》也講人要辨惑，也講克制情感與情

欲，但不是靠人的自省，而是靠神的話語和聖靈。

「我說：你們當順著聖靈而行，就不放縱肉體的情

欲了。因為情欲和聖靈相爭，聖靈和情欲相爭。這

兩個是彼此相敵，使你們不能作所願意作的。但

你們若被聖靈引導，就不在律法以下。情欲的事

都是顯而易見的，就如奸淫、污穢、邪蕩、拜偶像、

邪術、仇恨、爭競、忌恨、惱怒、結黨、紛爭、異端、

嫉妒（有古卷在此有「兇殺」二字）、醉酒、荒宴等

類。我從前告訴你們，現在又告訴你們，行這樣事

的人必不能承受神的國。聖靈所結的果子，就是

仁愛、喜樂、和平、忍耐、恩慈、良善、信實、溫柔、

節制。這樣的事，沒有律法禁止。凡屬基督耶穌的

人，是已經把肉體連肉體的邪情私欲同釘在十字

架上了。我們若是靠聖靈得生，就當靠聖靈行事。

不要貪圖虛名，彼此惹氣，互相嫉妒。（《加拉太

書》和合本5:16-26）這裡明確地指出什麼是聖靈
的果子，什麼是邪情私欲，並且告訴信徒要順乎聖

靈的感動，把邪情私欲同釘在十字架上。這樣才能

夠最終勝過邪情私欲和一切罪惡，過神所喜悅的

聖潔生活，從而出黑暗入光明，與神同在。

《論語》和《聖經》都指出了「辨惑」的關鍵

在於辨別出私欲並指出了私欲的危害性，儒家所

提出的解決之道是自省，通過反省來認識自己情

感上的偏差和過失，以去私歸公，去邪歸正；《聖

經》更強調縱容私欲的可怕後果，而且指出，制勝

私欲的辦法是順乎聖靈的感動，認識與遵行神的

教導與吩咐。

《論語》提出修身之要在於「崇德、修慝、辨

惑」，並且對之做了條分縷析，十分中肯。在《聖

經》中的視野中，也涵括了這一問題，並給予了一

個更加清晰的回答，也提出了更切實的路徑。《論

語》以人為主體，強調人主觀的努力，人來主動地

崇德修慝辨惑，以使自己越來越去除自己的毛病、

錯誤，變得越來越完全。《聖經》則以神為主體，

強調神的國和神的義。這是一個宏偉的目標，不僅

僅是修身而已。《聖經》看到了人的敗壞、人的自

私，容易看到別人的不足，而看不到自己的過失，

在這方面當頭棒喝；《論語》對此也有十分的警

惕，特別小心體察自己的罪、剔除自己的罪，不輕

易放過。後世儒家應該在這方面再多下功夫。關於

「辨惑」，孔子和儒家指出了問題，也嘗試用自省
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的方式來解決，但沒有足夠的把握；《聖經》則把

人情感上的困惑交給了聖靈，讓聖靈來分辨、帶領

和克制。二者有很多的一致處，有很多的交叉，可

以互相補充，相得益彰。
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A cross-text analysis of “Improve character, 
Correct personal faults, Discriminate irrational”

Shi Hengtan (Chinese Academy of Social 
Sciences)

Abstract: “Improve character, Correct personal 
faults, Discriminate irrational” is an important self-
cultivation problem raised in the Analects of Confucius 
Yan Yuan, which has been valued by Confucianism. 
This paper makes a careful analysis of the relevant 
scriptures and their important commentaries, and 
int roduces the similar scr iptures of the Bible to 
provide a new reference system, trying to make a 
new interpretation of some of the doubtful points and 
difficulties in a comparative perspective. This may help 
us to understand the rich meaning of the original text.

Key Words: Improve character, Correct personal 
faults, Discr iminate i r rat ional, The Analects of 
Confucius, Holy Bible


