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道教劝善书中的 “无讼”观＊
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提　要：道教劝善书视争讼、唆讼为逆 “道”之恶行，并借助各种通俗易懂的形式及道教 “神灵
赏罚，流及子孙”的报应论来宣扬息讼之善、兴讼之害。道教劝善书深刻型塑了民众的法律意识，为
“无讼”观注入了宗教性因素。
王谋寅，法学博士，同济大学马克思主义学院讲师。
主题词：道教劝善书　道教报应论　无讼　



惧讼

　　 “无讼”①是中国古人心目中社会和谐的重
要标志，也是中国传统法律的终端价值取向。学
术界关于 “无讼”法律观的研究成果较多，论者
围绕 “无讼”的根源、表现、影响及评判等问题
进行了深入的探讨，然美中不足的是，现有的论
著很少注意到道教劝善书在 “无讼”法律观发展
与强化过程中所发挥的独特作用②。道教劝善书
是劝人行善止恶的通俗道德读本③，正式形成于
宋代，明清时期在街衢里巷广为传布，其中有关
“息讼”的宣教具有鲜明的特色，对于民众的法
律意识影响颇深，本文拟就此作一探析，希冀藉
此揭示 “无讼”的另类涵义及传统法律观念的宗
教性面向。

一、将争讼与唆讼列为逆 “道”之恶行

宗教的重要功能之一便是引导和规范人们的

言行。为此，各种宗教皆通过其教义教规来确立
一套评价体系，对 “善”与 “恶”进行界定，为
教徒及信众提供行为准则。在道教教义中，“不
争”是修道的基本原则，而讼争向被视为修道的
障碍，早期经典 《太平经》即云：“其真神在内，
使人常喜，欣欣然不欲贪财宝，辩讼争，竞功
名，久久自能见神”④， 《太上洞玄灵宝法身制
论》称：“入道之法，宜忌纷争”⑤， 《老君二十
七戒》明确规定： “戒勿与人争，曲直得失，避
之”⑥。道教劝善书将道教教义通俗化、简洁化，
并以是否符合 “道”为标准列出各种 “善行”、
“恶行”，争讼与唆讼总是被纳入恶行之中。

《太上感应篇》、 《文昌帝君阴骘文》与 《关
圣帝君觉世真经》被誉为 “善书三圣经”，是影

响最大、流传最广的道教劝善书⑦。 《太上感应
篇》规劝世人 “诸恶莫作，众善奉行”，文中详
列了１００余条恶行， “斗合争讼”即是其中之
一⑧，《感应篇图说》注解 “斗合争讼”曰：“斗
合者，两边用言挑唆也。民之愚者不能讼，富者
不愿讼，强有力者虽怀好斗之心，未有健讼之
才。惟奸人意在图利，以言挑唆相激而成，甚而
捏造风波，代写虚词，致令人亡家破，积年不
解。盖讼端息则利孔闭，不至利尽不止也。”⑨可
见，“斗合争讼”是指挑唆人打官司以便从中牟
利的行为。《文昌帝君阴骘文》告诫世人 “勿唆
人之争讼”，并将之作为 “广行阴骘”的一项内
容⑩。《关圣帝君觉世真经》教导世人 “睦宗族，
和乡邻”、“排难解纷”、“冤仇解释”，同时以严
厉的语气警告世人莫作恶，“谋人财产，唆人争
讼”正是 “存恶心，不行善事”的表现之一瑏瑡。
在道教劝善书中，功过格是较为特殊的一

类，它是指将各类行为区分为善 （功）与恶
（过），并用相应的分值进行计算的书籍。功过格
最初为道士自记个人善恶功过的簿册，明末以
降，指导普通民众进行道德实践的功过格在民间
开始流行瑏瑢。功过格将善行、恶行与福、祸相连
接，这种功利化的逻辑对于务实的百姓具有很强
的吸引力。在各种道教功过格中，劝人息讼、不
写词状常被划入 “功”的行列，唆人争讼、代作
词状则属于 “过”的范畴，功与过的大小视不同
的情形有所区别。如 《文昌帝君功过格》“敬慎”
篇规定：“阻人争讼，劝之和好者，一功”，“不
与人作词状，一次一功”， “代作刁状，致人倾
家，百过”；“劝化”篇云：“息人一讼，十功”，



“唆一人讼，五十过”，“赞助一人讼，三十过”，
“见人讼，可劝不劝，五过”；“文学”篇称：“不
与人写词状，一次一功”， “代写一词状，十过，
致人倾家及害命者加十倍”瑏瑣。 《十戒功过格》
“五戒两舌”规定：“人本有隙，唆以甚之，使结
仇成讼，因而取利者，曰贪唆，一人为五十过”，
“和一斗，憩一讼，易为力者为五功，难为力者
为十功；事关骨肉至戚者，和斗为二十功，息讼
为五十功”瑏瑤。《警世功过格》“功格”规定：“劝
息人讼，十功至五十功”，“过格”规定：“唆一
人词讼，三百过，因而破家者加倍”瑏瑥。
道教劝善书是针对中下阶层而作的道德教化

书籍，因其内容贴近百姓的生活实际和道德意
识，故赢得了人们的青睐，许多家族将道教劝善
书列为族内子弟日常学习的教材，如清人朱珪为
经学大师惠栋所作 《太上感应篇》注本作序时即
称：“忆予兄弟少时，先大夫每日课诵是书 （指
《太上感应篇》———引者注），即以教诸子。……
其恂恂规矩，不敢放佚者，于是编得力焉。”瑏瑦随
着道教劝善书在民间的盛行，“息讼是善”、“争
讼是恶”的道德训条也广为人知。作为道教义理
世俗化的重要载体，道教劝善书在宣扬 “息讼”
时注重寓劝化之宗旨于宗教神学之中，凭借道教
的神仙思想及善恶报应之说来动人止讼、远讼之
心。

二、以道教尊神名义劝人戒讼

神仙信仰是道教教义的基本内容。在传统中
国特别是民间社会，道教的许多神仙广为人知、
深受尊崇，商贾百姓多将之列为奉祀的对象，在
民间信仰和民众生活中扮演着重要角色。道教劝
善书为了增强文本的神圣性和说教的权威性，常
假托神仙的名义制作。以神仙的口吻力陈兴讼之
恶、息讼之善，这方面的典型例证便是关圣帝
君。
关圣帝君简称关帝，其原型是三国时期的著

名武将关羽。在 《三国志·蜀书》中，关羽与张
飞、马超、黄忠及赵云同传，其死后地位之日隆
固然得益于通俗小说与戏剧的塑造及历代帝王的

封赐，但道教所起的作用亦值得特别强调瑏瑧。盖
民间信仰多含功利取向，人们期望其祭拜对象神
通广大，可以满足他们功名、利禄、长寿与子嗣
等现实要求，而道教很早就把关羽列为召役的神
将，《道法会元》中即载有召役他的科仪，称为
“地祇馘魔关元帅秘法”、 “豐阝都朗灵关元帅秘
法”瑏瑨；出于宋元之际的 《太上大圣朗灵上将护
国妙经》即假托关羽传经说咒，称关羽为 “义勇

武安王汉寿亭侯关大元帅”，受玉帝敕命，为
“三界都总管雷火瘟部冥府豐阝都御史”瑏瑩；明万历
以后成书的 《三界伏魔关圣帝君忠孝忠义经》称
关羽为三界伏魔大帝，谓其 “掌儒释道教之权，
管天地人才之柄。上司三十六天星振云汉，下辖
七十二地土垒幽豐阝，秉注生功德延寿丹书，执
定死罪过夺命里籍，考察诸佛诸神，监制群仙群
职”瑐瑠，从一个召役神将演变为帝，可见关羽在
道教中的地位是不断上升的。道教对关羽的神化
深刻影响了民间百姓的观念和意识，尽管他们或
许并不清楚关羽在道教中的仙阶品位和职司，但
却从心理上认同了关羽的神性，这正是关帝信仰
得以流行的必要条件；同时道教的斋醮科仪使得
关帝信仰具象化、程式化，这也在客观上影响和
推动了民间相关祭祀活动的开展。道教的努力促
进了关帝崇祀的盛行，在明清时期的民间信仰
中，关帝占据极其重要的位置，天下大小城镇几
乎皆建有关帝庙，清代文人赵翼在 《陔余丛考》
中说：“今且南极岭表，北极塞垣，凡儿童妇女，
无有不震其 （指关帝———引者注）威灵者。香火
之盛，将与天地同不朽。”瑐瑡在此情势下，托名关
帝所作或所授的道教劝善书频频出现，这些书中
常有专门宣扬息讼的文字，如清人黄启曙汇辑的
《关帝全书》卷２３ “戒讼说”云：

圣人不贵听讼而贵无讼，则讼之不可不
戒也明矣。朕每见世人好讼，些小事件，或
逞财势，或仗功名，或欺他懦弱，或恃我强
梁，或谓我笔墨好，或谓我衙门熟，动辄出
官告状。此等人，吾中心最恶之。……尔打
这场官司，有何利益？至若笔墨一事，刀笔
杀人，甚于水火。……吾今日不忍斯人罹终
凶之患，爰作此说以劝人。世人能遵吾戒，
则所以保身家、全性命在是矣，尔等凛之凛
之。瑐瑢

该书同卷还有 “戒讼文”：
同生父母之邦，上叨君公之泽，自当亲

逊成风，岂得仇詈相视？凡人之造孽多端，
而坏心结冤以亡身家者，莫甚于讼。何谓坏
心？两造无相容之情，讼笔如杀人之剑。
……何谓结冤？凡讼有赢输，赢者幸遂毒
谋，输者恨入骨髓。……惟身与家，人所顾
恋，而刚健者多死于官，丰厚者多破于讼。
持官短长，官必除其害；与人水炭，人遂讦
其私。明作鬼蜮之行，阴触天神之怒。……
冥谴尤烈。……奉劝贫民惜身家，绅士重科
第，勿学刁悍之夫，多造心田之福，于吾谆
谆之意，庶无负矣。瑐瑣
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这是两篇较为通俗的劝善文。与官方宣传
“无讼”的文字相比，相同之处是它们也以现实
的利害考量如消耗货财、亲友失和、衙门责罚乃
至亡身败家等相劝导；不同的地方在于，它们是
以在民间享有极高威望的关帝的名义撰写的，在
文中，关帝告诫世人：兴讼是 “造孽”之举，兴
讼者必将惹怒天神，遭受阴谴；反之，如能遵其
教诲，远离诉讼，则可获福佑。这种 “神灵赏善
罚恶”的思想正是道教劝善书赖以劝人莫涉于讼
的利器。

“善有善报，恶有恶报”是各大宗教共通的
教义。道教主张 “积善成仙，积恶致祸”、“行善
福报，作恶祸临”，但在报应的实现机制上，道
教具有自己的立场和特点，在此我们不妨将之与
佛教的 “业报轮回说”进行一下比较。佛教报应
说的核心是 “业”，报应是 “业”发挥作用的结
果，众生因业力的不同而在六道中轮回，也就是
说，报应的决定力量是 “业”；而道教则在中国
传统的 “天人感应”和 “福善祸淫”说的基础
上，发展出 “神灵赏罚”的思想，神灵是报应实
现的主宰者。道教认为，世人的生死富贵皆由司
命神掌管，这些神祇严格监督着每个人的言行，
并将其善恶功过记录于专门的簿籍上；根据记录
和考核的结果，司命神施以赏罚，行善则增寿赐
福，作恶则减年降灾瑐瑤。世人莫妄想躲避神灵的
监察，“殊不知人易欺而神不可欺，任尔弥缝多
巧，神目如电”瑐瑥。“神灵赏罚”的思想贯穿于道
教伦理学说之中，经过道教典籍和道教劝善书的
极力宣传， “举头三尺有神明”及 “神明鉴察，
毫发不紊”的观念在民间产生了很大的影响，为
百姓所普遍接受。
在中国古代，以代书诉状、帮人打官司为职

业者被称为讼师。这一群体中固然不乏正直、良
善之人，但民间也习见唆人争讼、唯利是图的
“讼棍”、“讼痞”。《关帝全书》中即有专门声讨、
训教讼痞的檄文：

今天下习讼笔者，口称仁义，心养虎
狼。一闻某官新临，便去更衣投好。及乎相
得，伪乱是非。潜通门丁之私，阴勾乡甲之
痞。逢财见嫉，索钱不肯让人，惟弱受欺。
词状偏能惑上，玩国法于掌中，陷民生于井
底。加以欲海难填，恶城更惨，杀人纵少，
诬偏懦良，破产倾家，鬻妻卖子，人神之所
共愤，天地之所不容。……阳间之显律易
避，就鬼拷鬼，阴府之冥戮奚逃？怨冲天而
逼座，冤沉海而塞流，不此惩刁，人心安
正？不此治罪，世宇安清？……一夫之懦可

欺，三尺之神当畏。瑐瑦

在官员们追求 “无讼”的施政理念中，讼
棍、讼痞无疑是严重威胁社会稳定的因素，故对
其严加打压，但在利益的驱动下，讼棍、讼痞在
民间的活动仍非常活跃，他们长于拨弄乡邻、教
唆词讼，甚至无中生有、架词构讼，并且他们常
与衙门中的胥吏、差役相勾结，弄法欺民，图谋
私利。百姓因含冤负屈而打官司时不得不求助于
他们，忍受其盘剥，虽痛恨之却又无可奈何。上
引文字以关帝的口吻严厉谴责讼痞的行径，并着
重强调：即便他们能够侥幸躲过世俗法律的制
裁，神灵的惩罚却是无论如何也逃脱不掉的。这
篇檄文试图凭借关帝的威名及其赏善罚恶的神性

来震慑那些以唆讼渔利为能事的讼棍、讼痞，这
从一个侧面反映了民间对于讼棍、讼痞的态度，
亦体现了道教劝善书配合官方舆论、构建 “无
讼”话语的努力。

三、以报应故事警诫唆讼者

道教劝善书之所以能在民间广为传播，其中
的一个重要原因便是其劝善的形式灵活多样、内
容浅显易懂，切合普通百姓的认知水平与生活实
际。通俗有趣的故事即鲜明地体现了这一特点。
通过讲述报应故事来儆恶劝善，是道教劝善书经
常采用的一种劝化方式，其中便包括一些劝人息
讼、警诫唆讼者的案例。如 《感应篇图说》 “斗
合争讼”条详述了这样一件事：

（案）程姓，兄弟十人，祖遗财产百万。
……兄弟相与安之，未尝较也。有表叔瞿嗣
卿，久掌出纳，一日长子检簿，见其糜费浩
繁，发颜相责。嗣卿羞怒，唆其诸弟，曰：
“公中之产，理应均分。尔兄某年取若干，
某月取若干，俱侵蚀入己。有簿可按，可使
吐出也。”诸弟信其言，向兄索找。兄负性，
不肯出一好言，致诸弟皆忿，戈操同室，由
县控府，由府上控，两造争胜，各行贿赂，
越数年，家皆贫落。嗣卿欣欣得意。一日街
上有小儿跳舞，云城隍附身，直至嗣卿家。
众随入聚观，见小儿至中堂，面南而坐，喝
令带犯人来。嗣卿如有人锁押，跪于阶下。
城隍论曰：“尔斗合争讼，罪恶弥天。宜速
报。”即令带去受罪。……城隍曰：“十八重
地狱，若令尔今日受尽，则阴曹法无可加，
今阳报既彰，留余以作阴罚可也。程氏昆季
不合，信尔挑唆，自相践踏，神明震怒，祖
父怨恫，各减算夺纪，传与世人共相劝勉。
兄弟间和好，则讼棍浮言无自入矣。吾神去
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也。”问小儿，一字不知，嗣卿不久卒。瑐瑧

程家兄弟１０人本来相处融洽，有一天，长
子发现掌管公产的表叔瞿嗣卿开支过多，因而责
问之，瞿某恼羞成怒，挑唆程氏诸弟，谓其兄侵
吞家产，结果兄弟间反目成讼。为打赢官司，双
方各行贿赂，致使家皆贫落。后来瞿某受到城隍
的惩罚，饱尝地狱之酷刑；程氏兄弟则因失和争
斗而被城隍减寿。宋以降，儒、道、释三家的思
想趋于融合，这在道教劝善书中时有反映，上引
材料即融入了佛教的地狱说，同时亦进行了适当
的改造，一些道教的神祇被纳入地狱管理系统，
城隍本属道教神，但在此案中也执掌地狱的刑罚
权。“减算夺纪”则是典型的富有道教特色的处
罚方式，算为三日，纪为三百日瑐瑨，“减算夺纪”
意指神灵削减人之寿命。道教贵生重生，以长生
成仙为最高追求，故减寿无疑是极严厉的惩罚。
中国古代的社会结构以家族为基，宗法伦理

是整个社会的核心价值观。道教作为本土宗教，
其报应论亦体现了中国固有的文化情境。《感应
篇图说》记载了这样一个故事：

明黄鉴，苏卫人。其父惯教唆争讼，荡
人产业，致人冤狱。后鉴弱冠登正统壬辰进
士，郡人皆叹天道无知。天顺在位，鉴升大
理寺少卿。一日上御内阁，得鉴于景泰中，
有禁锢天顺疏，立时伏诛，合家斩戮。瑐瑩

明人黄鉴之父经常唆人争讼，致使他人倾家
荡产，蒙冤入狱。黄鉴虽仕途顺利一时，但最终
落得个身死、合家被杀的悲惨结局。这则故事体
现了道教 “报及子孙”的思想，这是道教报应论
区别于佛教 “业报轮回”说的又一个显著特征。
佛教强调自业自报、自作自受；而道教主张报应
的承担者不止于行为主体本人，在报应未尽的情
况下，其子孙后代也要承受报应的后果。成书于
东汉末的道教经典 《太平经》卷３９ “解师策书
诀”提出了 “承负”说：

不知承与负，同邪异邪？然，承者为
前，负者为后。承者，乃谓先人本承天心而
行，小小失之，不自知，用日积久，相聚为
多，今后生人反无辜蒙其过谪，连传被其
灾，故前为承。后为负也，负者，流灾亦不
由一人之治，比连不平，前后更相负，故名
之为负。负者，乃先人负于后生者也。瑑瑠

可见，今人的祸福与其先人的所作所为密切
相关，而今人的善恶行为同样会给其子孙后代带
来相应的影响。道教劝善书继承了此说，如 《太
上感应篇》在列举诸多恶行后宣称：“如是等罪，
司命随其轻重，夺其纪算，算尽则死。死有余

责，乃殃及子孙。”瑑瑡 《文昌帝君阴骘文》云：
“诸恶莫作，众善奉行。永无恶曜加临，常有吉
神拥护。近报则在自己，远报则在儿孙。”瑑瑢 《关
圣帝君觉世真经》也说：“近报在身，远报子孙。
神明鉴察，毫发不紊。善恶两途，祸福攸分。行
善福报，作恶祸临。”瑑瑣在素重宗族伦理亲情及血
脉延续的中国古代社会，“报及子孙”的观念具
有很大的震慑力，在劝善助化方面起到了重要作
用。
唆讼遭恶报，与之相反，息讼则会带来福

报。《阴骘文图说》“勿唆人之争讼”条以故事的
形式诠释了这一观念：

李无竞乐善好施，调官东京，至朱仙
镇，见二丐争斗相扭赴官，李问之，以索钱
相角。李解囊取钱，如数偿之，一丐得钱
去，一丐曰：“承君雅意，解我争讼，真善
人也。吾住京中隆和坊，他日见访，必当相
报。”李自思曰：“丐者言报，岂异人乎？”至
京乘暇访之，其人延入陋室，为具饮馔，出
来曰：“食此可以延年。”复进桃一器，无竞
取数枚怀之，至中途取看，皆紫金也。后享
寿一百二十三岁。瑑瑤

两丐因索钱引发争斗并欲告官，李无竞见此
情景慷慨解囊，平息了一场讼争。后李无竞不仅
获得了物质上的回报，而且得享高寿。 “益年”
是道教基于 “长生”、“乐生”的要求而常采用的
报应方式，早在 《太平经》中即主张生命的长短
与行为的善恶息息相关，“善自命长，恶自命
短”瑑瑥，李无竞正是由于息讼之善行而增寿。
对于缺少文化知识的乡野百姓来说，单纯的

说理未免显得枯燥、空洞，而报应故事富有趣
味，引人入胜，不仅以直观的形式满足了人们
“善有善报，恶有恶报”的心理需求，且易于为
百姓所理解，故更能启迪人心。伴随着这样的故
事，“息讼获福，唆讼遭报”的观念悄然进入人
们的头脑。

四、以通俗诗歌和俚言宣扬息讼

在语言与文体方面，道教劝善书同样表现出
大众化道德教材的特征，比如一些文简意浅、利
于传唱的通俗诗词、诗歌和民间俚言不时出现于
道教劝善书中，并成为宣传息讼的载体。《阴骘
文图解》中憨道人的 《息讼词》以通俗的语言表
达了 “兴讼是祸”的观点：

众生祸事惟讼，发念皆由性纵。遇人愤
气欲鸣，劝之慎勿轻动。但云一纸入官，便
受奸人愚弄。守候不能回家，耽延不能耕
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种。妻孥急得神昏，父母焦得肠痛。产业由
此消亡，性命由此断送。况且人寿无多，转
眼一场春梦。逞威逞智奚为？报怨报仇何
用？说到入理入情，自然唤醒懜懜。俾伊转
意回头，此际阴功可颂。瑑瑦

这首词简切易晓，词中称诉讼为 “祸事”，
并列举种种讼累如受人愚弄、荒废农务、家人忧
心、花费钱财等，以儆戒世人莫轻易涉讼。值得
注意的是，该词视息讼为 “阴功”，“阴功”又称
“阴骘”、“阴德”，指暗中施德与人。在中国文化
中，阴德观念由来已久，道教将其 “积善成仙”
和 “报及子孙”说融入其中，进一步发展了阴骘
思想。道教劝善书对此多有阐发，《文昌帝君阴
骘文》更是以宣扬阴骘思想为主旨，劝人 “广行
阴骘”、“作种种之阴功”，因为百福千祥皆来自
阴骘瑑瑧。经过道教劝善书的宣传，阴骘观念在民
间更为流行，“息讼积阴德”的认识亦渐入人心。
道教劝善书中还有针对不同对象而作的息讼

歌，如 《感应篇图说》“斗合争讼”条附有 “息
讼歌”和 “劝勿讼俚言”共１５首，现摘录４首
如下：

（劝富家勿讼）百万黄金总是虚，富翁
何复较锱铢。贪财最足招尤怨，结讼徒然饱
吏胥。若待终凶倾产业，空来晚悔丧形躯。
君今欲种儿孙福，步步当留地有余。

（劝勿与孤寡讼）世间孤寡剧堪怜，谁
忍欺凌雀角穿。宇内穷民伤赤子，闺中苦节
叹青年。最宜体恤情相让，纵有猜疑讼莫
牵。若不与伊深计较，寸心阴骘感神天。

（劝勿代作词讼）：勿用生花笔一枝，为
他人事费神思。砚前楼阁凭空起，腕底风云
任意吹。日逞杀机心最险，躬遭阴遣罪难
辞。试看牢狱死亡者，多半从前是讼师。
唆讼之人最不良，往来暗地使刀枪。当

官硬证伤天理，害众深谋夸己长。公道难容
神鬼恨，幽冥定与子孙殃。曾闻起灭包词
讼，拔舌阴刑有剖肠。瑑瑨

上引息讼歌秉承了道教劝善书的一贯风格，
凭藉道教式的 “神灵赏罚”、“报及子孙”思想来
劝诫人们莫启讼端，其中有的规劝富者勿为小利
而兴讼，有的奉劝世人体恤孤寡者、不要与之打
官司，有的告诫讼师勿为他人写词状，有的旨在
警告唆讼者。劝导对象虽有所不同，但宣扬 “无
讼”、“息讼”的主旨是一致的。它们文辞通俗，
琅琅上口，便于百姓理解和记忆，在日复一日的
颂习与传唱中，“兴讼是祸、息讼是福”的观念
长期浸淫人心，潜移默化地影响着人们的诉讼意

识，可以说，道教劝善书是型塑百姓 “厌讼”、
“惧讼”心理的重要因素之一瑑瑩。

五、结　语

在中国传统文化中，天道自然而和谐，以天
道为依归的人类应当建立一个风俗淳厚、没有纷
争的社会，这样的无讼世界正是中国古代的统治
者和思想家们孜孜以求的政治社会理想。为此，
他们不仅在意识形态上高扬 “无讼”的理念，营
造 “非讼”、“贱讼”的舆论氛围，而且在理政的
实践中通过教化、调解、立法等途径来努力实现
止讼、息讼的目的。然官方的话语若想为百姓所
接受，则多需进行通俗化的改造，以 “劝善化
俗”为己任的道教劝善书恰可起到这种作用，它
们亦把 “无讼”作为教化民众的价值取向，但在
内容与形式上均具有自己的特色：道教劝善书将
争讼、唆讼划入恶行之列，并以神灵的名义力倡
兴讼之害、息讼之利；为便于百姓理解，道教劝
善书多采用故事、诗歌、俚言等通俗易懂的劝诫
方式；贯穿于宣教过程中的则是道教 “神灵赏
罚、流及子孙”的报应论。经由道教劝善书的反
复宣讲，“兴讼遭恶报，息讼获福佑”的观念在
民间流行开来，使老百姓的 “厌讼”、“惧讼”心
理得以强化。
实际上，道教的社会理想与作为官方话语的

“无讼”是相契合的。以 “身国同治”为要旨的
道教在寻求养生、长生之术的同时亦重视现实社
会的治理，其社会理想是建设一个符合 “道”的
太平社会。道教劝善书将 “无讼”宣教与道教的
教义结合起来，认为兴讼、唆讼是逆 “道”之
举，而 “无讼”则是大道运行的体现。为此，道
教劝善书以宗教神学为依托，极力规劝人们远离
诉讼，以期实现一个 “无讼”的太平世界。这
样，在道教神学的语境下，“无讼”具有了宗教
意蕴，其内涵亦由此变得更为丰富。
中国传统法律观受儒家、法家学说之浸染至

深，此自不待言；需要留意的是，传统法律观中
也留下了道教教理教义的印记，尽管此种印记不
及儒、法那样显明，但亦不可不察，笔者相信，
这方面的研究必将有裨于我们进一步认识中国传

统法的特质。
（责任编辑：首之）

＊本研究得到了同济大学２０１０年 “人文社会科学
青年基金”项目的资助，在此致谢。

① “无讼”一词出自 《论语·颜渊》：“听讼，吾犹
人也，必也使无讼乎！”经过后世儒者的不断发
挥，没有纷争的 “无讼”社会遂成为古人所向往
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和追求的理想状态。

② 有关 “无讼”研究的简要概述，参见任强： 《知
识、信仰与超越：儒家礼法思想解读》，北京：
北京大学出版社，２００９年，第２００—２０４页。

③ 陈霞博士将道教劝善书定义为 “假托神仙的名义
制作或道教徒以个人名义撰著的，用道教教义、
从道教神学的角度劝人去恶从善以成仙了道和积

善获福的通俗道德教化书”，并将之划分为说理
性、操作性、纪事性和惩恶性四种类型：说理性
道教劝善书从宗教神学的角度阐发道德原则、规
范和善恶条目，如 《太上感应篇》、《文昌帝君阴
骘文》等；操作性道教劝善书即各种名目的功过
格，是实施说理性劝善书所提道德规范的善恶记
录簿，如 《太微仙君功过格》等；纪事性道教劝
善书讲善恶报应的灵验故事，如 《梓潼帝君化
书》等；惩恶性道教劝善书主要指描写地狱情形
的读物，如 《玉历钞传》等。参见陈霞： 《道教
劝善书研究》“导言”，成都：巴蜀书社，１９９９年。

④瑑瑠 王明编：《太平经合校》，北京：中华书局，
１９６０年，第７２２、７０页。

⑤ 《道藏》第６册，北京：文物出版社、上海：上
海书店、天津：天津古籍出版社，１９８８年，第
９２１页。

⑥ 《道藏要籍选刊》第１册，上海：上海古籍出版
社，１９８９年，第２７１页。

⑦ 光绪年间张之万所辑 《熙朝人鉴》云： “经文中
最著者，莫如 《太上感应篇》、《文昌阴骘文》与
《帝君觉世经》，三者流布寰区，罔不奉为圭臬
……盖近今纂辑善书者，固多将 《觉世经》与
《感应篇》、《阴骘文》并列篇首……”［清］张之
万辑：《熙朝人鉴》下集卷２ 《印造经文》，转引
自游子安： 《劝化金箴———清代善书研究》，天
津：天津人民出版社，１９９９年，第２８页。“三圣
经”的著者不详，至于成书年代，一般认为，
《太上感应篇》作于北宋末， 《关圣帝君觉世真
经》撰于清初， 《文昌帝君阴骘文》的成书时间
则有宋代、元代、明代说。

⑧ 参见袁啸波编：《民间劝善书》，上海：上海古籍
出版社，１９９５年，第４—６页。

⑨瑐瑧瑐瑩瑑瑨 《藏外道书》第２７册，成都：巴蜀书社，
１９９４年，第２３４、２３４—２３５、２３５、２３５－２３６页。
《感应篇图说》乃清人黄正元于乾隆二十年
（１７５５）所辑，因图文并茂、辞浅易晓而成为清
代最通行的 《感应篇》图说书。

⑩ 参见袁啸波编：《民间劝善书》，第６—７页。
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收进其神仙谱系显得更为自然，对一般民众而言
也更具文化上的亲和力，关羽被称为 “帝君”正
是沿用了道教神祇中的尊号。实际上，道教宫观
一直是民间祭祀关帝的中心场所。

瑏瑨参见 《道法会元》卷２５９—２６０， 《道藏》第３０
册，第５８８—５９７页。

瑏瑩参见 《道藏》第３４册，第７４６—７４７页。

瑐瑠参见 《藏外道书》第４册，成都：巴蜀书社，
１９９２年，第２７３页。

瑐瑡 ［清］赵翼：《陔余丛考》卷３５。

瑐瑢瑐瑣瑐瑦鲁愚等编： 《关帝文献汇编》 （第６册），北
京：国际文化出版公司，１９９５年，第４４７—４４９、
４４９—４５１、４５８－４６０页。

瑐瑤有关道教司命系统的详细论述，参见萧登福：
《道教与佛教》，台北：东大图书公司，１９９５年，
第１２７—１４３页。

瑐瑥 《劝世归真》，《藏外道书》第２８册，成都：巴蜀
书社，１９９４年，第３页。

瑐瑨 《抱朴子·微旨》：“大者夺纪。纪者，三百日也。
小者夺算。算者，三日也。”

瑑瑤 《藏外道书》第２７册，第３６４页。《阴骘文图说》
是以图文并用的形式解说 《文昌帝君阴骘文》的
注释本，清人黄正元于乾隆二年 （１７３７）纂辑，
在民间甚为流行。

瑑瑧参见袁啸波编：《民间劝善书》，第６—７页。

瑑瑩 “无讼”是帝国官方的政治理想和价值取向，学
术界对此普遍认同，但在宋以后特别是明清时期
民间百姓的诉讼心态方面则有 “厌讼”、 “惧讼”
与 “好讼”、“健讼”等看法。“好讼”、“健讼”说
的主要依据是宋以后的文献中涉及江南等地区社

情民风的记载及一些史料所反映的案件数量，这
一认识深化了我们对于传统诉讼观的理解，但亦
有可商榷之处。首先，宋以降文献中有关 “健
讼”的记载很大程度上是作为精英阶层的撰述者
的主观评价，不能完全等同于事实。因为在伦理
至上的传统语境下，争讼在精英阶层的眼中向不
具有道德上的正当性，尤其是财产纠纷常被称作
“鼠牙雀角”，即便是有法定理由的告诉，也有可
能被视为 “竞毫末财利”的 “健讼”之举。其
次，目前我们可资利用的实证数据还非常缺乏，
难以对明清时期的诉讼风气作出界定。因此，总
体而言，“好讼”、 “健讼”说尚不足以取代 “厌
讼”、“惧讼”说，或许，传统中国的诉讼观是一
个复合结构，但至少 “厌讼”、“惧讼”仍然构成
普通民众诉讼心理的重要元素。
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