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緝考葯言舌

盧德

本書 1988 年 5 月初版， 1991 年 3 月再刷， 2003 年二版；

全書歷經廿九年，如今 ,2016 年 5 月）以全新的第三版問世，經

由編者做了些許幅度的修改 除［文字的潤飾與通順之外，編者刪除

了部分重覆或多餘的內容並為因應盱代旳變遷，而增修少許更能符合時代

仁號的內容＼，期望張春申神父的貢獻與影響力，仍能持續提供

當代天主教會中所有度奉獻生活者參考。

本書由聖召的涵義談起：進而陳述修道者的三願生活· 及

其與團體生活的關係；最後以〈回到根源，流向一切〉作結。

原書本來分為四篇，但因最後一篇論及「東方靈修」之〈中國

靈修七講〉一章，已菸《張春申神學論文選輯》輔大神學叢書 65

台北光啓文化， 2004 初版！書中載錄，故此不再重覆。

雖然如此，全書總結〈回到根源，流向一切〉一章，張神

父得自東方宗教的靈感，以及隱修生活的啓發，特別在聖召神

學與修會培育方面，給予我們極有深度的反省與洞見。更有甚

者，張神父整合了「在祈禱與行動中的神秘方向」，並提醒今日

復舌基督的臨在，期勉獻身修道者能進而有所轉變、投身、信

賴、答覆、合一，至今仍值得所有度修道生舌者深思。全書最

後，一句「這不是患想丶不是知識，而是生活經驗」，鏗鏘有力
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地將我們帶入修道生活的本質中，「徹底」的舌出福音精神來。

此外，本書內文中，也非常強調時代信號的分辨。誠趴，

隨著時代的變遷，修會的聖召人數明顯有下降趨勢，而此一明

顯的「聖召缺乏」現象，在輔仁聖博敏神學院第卅八屆神學研

習會 2015 年 3 月 20-22 LJ 中，便以「奉獻生活」為主題做了深

度的討論，非常值得讀者參閱與反思，相關資料請見《神學論

集》 184-185 期 2015 夏、秋＼合訂本。也因此，為使本書更能

趨近於現今時代，編者適度地增修了小部分相關內容，大多列

於「編者註」中，並亦小幅度地修改部分內容。但整體而言，

本書從初版至今，歷經廿九年，仍然歷久彌新，絲毫不隨時代

的變遷而失色。

張神父的神學底瘟豐厚，作品層次分明，而且此書又與另

一著作《教會與修會》張春由全集之一，即將出版枏互輝映，共

同助人領悟信仰與修道生活的全方位面向，並領悟基督在吾人

身上的落實與彰顯，因而更能在生舌中與主同生、同死，也在

聖召使命中與王共享、共遊。

張春申神父，是中國神學的開拓者與領航者：長年投身於

中國教會神學領域的耕耘、硏究、教學與論這，不遺餘力，堪

稱中國神學界的泰斗。本書的出版，作為張春申全集之二，標

示著一項重要的里程碑· 張神父長年獻身神學，他的成就，也

是華語神學的成就。而藉此書，乜寄望江山代有人才出，承先

啓後，共同為普世教會甚為緊要的一環 中國神學 作出貢

獻、孕育與推展。
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多年來我為台灣的修會團體，對於三願和團體生舌，講了

很多道理。講稿陸續增加，這期間也有不少的修改、凋汰，有

些材料已經發表在《教會與修會》一書中張春申全集之三，即將

出版 。現將這些材料集合在這本書中，想必為修士、修女仍舊

有參考的價值。此外，另有數篇談耶穌的服從、貞潔、貧窮和

團體生活的文字，可在《靈之旅》＼台北上智， 1977 l 中找到，

如能配合本書第貳篇「修會生活和三願」一起閱讀，應是相當

理想的。

敖秦車序菸花蓮

1987 年 9 凡 29 日鍺聖天使慶日
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第一章修會聖吞鈞竟峩

今天一般用語中，甚至在教會用語中，「聖召」一詞顯得

足夠廣泛。不只司鐸、修女、修士是聖召，婚姻生活也是聖召，

甚至會士的特殊工作：教育、醫療 ．更是稱為聖召中的聖召。

那麼根據聖經與神學，聖召應當限定在哪些對象上呢？本文將

分三部分加以說明：一、聖經脈絡中聖召的意義；二、教會形

成時期聖召應有的意義；三、今天誰是蒙召的人。

＿、聖經脈絡中聖召的意義

羆論在舊約或新約中，聖召都不是一個獨立的名詞，它與

另外兩個非常重要的聖經名詞密不可分，那便是「天主的旨竟」

與「天主的揀選」。天主的旨意，簡言之，便是人類的得救。

為了實現這個旨意，祂揀選團體與個人，而召叫那些被選者，

於是出現了聖召的概念。

雖然「天主的旨意」－詞，今天用得極為汎濫；但在聖經

中，它主要指天主的救援計畫。這不是根據自然神學思考的結

果，而是天主的啓示。保祿在弗三 5-12 中勾劃出天主的旨意

具體地在耶穌基督內顯示出來。基本上可以這樣說： 「因光祂

願意所有的人都得救，並得以認識眞理」 弟前二 4 l 0 
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為了完成祂的旨意，在已經墮落的人類歷史中，天主揀選

了舊約和新約的天主子民，亦即以色列民族與教會。關於以色

列民族，可以在其始祖亞巴郎的事蹟中見到：

「我要使你成月一個大民族。我必祝福你，使你成名，

成爲一個福源。我要祝福那祝福你的人，咒罵那咒罵你的

人：地上萬民都要因你獲得祝福。」 （創十二 2-3)

由此，來自亞巴郎的民族，被選為地上萬民受到天主祝福

的閱鍵。後代的以色列子民亦清楚地意識到自己的被選： 「 J:.

主喜愛你們，揀選你們．…．」 ＼申辶 7'; 「由世界上一切種族

中，我只揀選了你們…．．．」 I 西＿亡 2'1 0 

至於新約時代的教會團體，同樣肯定自己的被選，乃是為

了宣揚天主的旨意：

「至於你們，你們卻是特選的種族丶王家的司祭丶聖

潔的國民丶屬於主的民族，乓叫你們宣揚那由黑暗中召叫

你們，逛入他奇妙之光者的榮耀。」 （伯前..::.. 9) 

天主揀選團體為實現自己的旨意，但是為了建立與發展團

體，首先祂揀選了一些人物：在舊約中，天主揀選了亞巴郎、

梅瑟、達味．．．；到了新約時代，耶穌自己揀選了十二位宗徒。

軀論舊約或新約，那些被選的個人，在團體中與團體一起，完

成天主救援人類的計畫。

揀選可說尙是一個屬於意念層次的名詞，至少在聖經脈絡

中，揀選實現在召叫時。於是在舊約中，出現了持續不斷的召

叫· 天主召叫亞巴郎創十二］ ；召叫梅瑟：「所以你來，我
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要派你到法郎那裏，率領我的百姓以色列出離埃及」＼出三 101 ; 

召叫亞毛斯（亞七 15) ; 召叫依撒意亞、耶肋米亞（依六 9 耶一

I I …．．等。他們都是舊約時代有聖召的人· 因為他們蒙召去建

立、發展……以色列民族。因此，以色列民族也自稱是蒙召的

民族。至於在新約時代，耶穌親自召叫了十二宗徒＼谷三 13)'

他們同祂常在一起，祂並派遣他們去宣講。宗徒是新約時代有

聖召的人，為了宣講天國及服務教會。

所以在聖經的脈絡中，聖召的意義並不浮泛，反而具有確

切的內容。天主召叫個人，為了在揀選的團體中，實現祂的救

恩計畫或旨意。說得更清楚些，以色列民族是蒙召的團體，在

其歷史中，擔負特殊使命的人實際蒙受天主的召叫，他們才是

有聖召的人。同樣，教會是蒙召的團體；宗徒是有聖召的人，

他們在教會中擔負特殊的使命。

二、教會形成時期聖召應有的意義

神學將教會時期分為新生與形成兩個階段，簡述如下：

首先，新生時期的教會，一切尙未定型，正在自我確定的

過程之中；她主要來自耶穌基督的要素，由於指定的目擊證人

宗徒的臨在與教導一－而持續不斷地型塑。漸漸地，作為信

仰標準的經書寫成、作為表達信仰的禮儀形成、作為結合信仰

團體的基本結構也實際地產生了。一般說來，主曆 150 年左右，

新生時期結束，教會已經形成。

進而，形成的教會是生活的團體，來自基督的要素在生活
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中發展；不過，已沒有新的因素發生，她只是繼承來自新生時

期的一切。這就是神學上普遍認為的，天主的啓示已經在最末

一位宗徒死後結束了；在人類歷史中，此後直到末日來臨，再

也沒有新的啓示了。

不過，在新生和形成的兩個階段中，耶穌基督建立的教會

只有一個。她是天主在救恩中揀選的團體，為了實現祂的旨意。

那麼，如果在新生時期，耶穌基督召叫宗徒作為教會的基礎弗

一 20)' 遣發他們傳播福音 I 谷十五 15 l' 他們是教會中蒙召的

人；那麼我們可以問：在形成時期中，誰在教會中蒙召而具有

聖召呢？教會形成時期，聖召又應有什麼意義呢？

在具體答覆之前，原則上可以說，在教會形成時期，一切

繼承宗徒的人是蒙召的，因此是有聖召的人。形成時期的教會

與新生時期的教會是同一教會；前者是後者的延伸，亦可說前

者繼承了後者。既然在新生的教會中，宗徒是蒙召者，是有聖

召的人；那麼在形成的教會中，繼承宗徒的人自然是蒙召者，

也是有聖召的人了。

三、今天誰是蒙召的人

經過上追對聖召意義的說明，從聖經脈絡及教會形成時期

的確定後；接下來，我們具體地問：今天在教會山，誰是蒙召

的人？這也等於問：今天在教會中誰是繼承宗徒的人？

自團體而論，首先可說，整個教會是蒙召的。這基本意義，

在本文前兩部分都有所肯定。簡言之，今天的教會應當是《伯
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多祿前書》所說的： 「特選的種族…... ~ 叫你們宣揚那由里暗

中召叫你們進入奇妙之光者的榮耀」 I 二 9 I o 

然而，在這個蒙召旳教會中，究竟誰是繼承宗徒的人呢？

由於宗徒跟隨基督，一方面同祂生活在一起，另一方面自祂領

受了傳播天國的職務· 因此，對於繼承的問題，可分由兩方面

一生活與職務一－探討。雖然生活與職務餌去完全劃分為二，

但自教會歷史演變的事實而論，有分開說明的必要。因此接下

來分兩段討論：首先論「聖秩聖召」繼承宗徒、跟隨基督、傳

播天國的職務；其次論「修會聖召」繼承宗徒、跟隨基督、接

受祂的生滔方式。本文特別注意的是後者。

l 「聖秩聖召」繼承宗徒丶跟隨基督、傳播天國的職務

今天在教會中，誰是宗徒傳播天國職務的繼承人？問題能

夠衍生得非常複雜，不過實在不是本文研討的對象。我們只須

根據梵二大公會議《教會憲章》 20 號，肯定地說：「因而，神

聖大會砸認主教們由於天主的安排，潛承了宗徒們的職位，作

教會的牧人；聽從他們的，就是聽從基督；拒絕他們的，就是

拒絕基督及那位派遣基督者」 : 「於是，主教們和他們的助手

一司鐸及執事——接受了為團體服務的職位…．」。

可見，今天那些在聖秩聖事中領受職務的人，繼承了宗徒

旳聖召·具體而論，是主教及其助手一司鐸及執事，他們是蒙

召的人。
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2. 「修會聖召」繼承宗徒丶跟隨基督丶接受祂的生活方式

當我們開始探討修會生活的來源時，我們得承認在耶穌的

時代並沒有修會的存在。在祂的公開生活中，並沒有建立任何

修會。可是，從教會的歷史可看出修會與教會生活有著長遠及

非常密切的關係。究竟修會生活是如何產生的呢？由於修會與

教會有著密切的關係，在探討修會生活的來愿時，我們自然而

然會去追溯在耶穌的生命中、在祂的言行中，為後代修會生活

向f鋪的路。

既然教會是來自天主的團體，我們不能想像修會生活只是

某個時代中的一種創舉；它即使是時代中的產物，也必然與耶

穌基督的生命息息相關。為此，以下分三節來講解修會生活的

來源，並依此提出幾個反省問題。

四、修會生活的來瀝

下面我們首先分析傳統神學的解釋，然後進一步研討現代

神學的立場，最後提出幾個反省問題。

（一）傳統神學的解釋

根據可靠的歷史記載，修會生活起源於第三世紀。這裏我

們要問，究竟是何種緣由，驅使那些開始度修道生活的人選擇

這種生活方式？他們在耶穌基督的生命中，究竟體驗到什麼？

傳統神學是這樣解釋的：早期那些選擇到曠野裏度修道生

活的人，無疑地，是在耶穌基督公開生活的言語中領悟到一種



第一圭 傅會聖召妁兔義 9 

勸諭。這種勸諭是針對著修道生活的四大要素，即團體生舌、

服從、貧窮、貞潔而言的。因著這種勸諭，產生了修道的生活

方式。簡言之，傳恍神學認為修道生活的來源基於耶酥基督的

勸諭，與祂密切相關連。然而，這樣的解釋，實際上有些困難。

這裏我要先做個分析，然後做個評判。

「勸諭」一詞含有「勸導」之意，亦即勸導人做一件事為

引人走向「完美」。拒絕此種「勸諭」並不構成罪過，人一樣

可以得救；但誰若接受了這種勸諭，他的生舌將是更「成全」

旳，更接近耶穌基督的要求。

與勸諭相對的一個名詞是「誡命」。誡命意味著命令，指

旳是天主的命令。面對誡命，必須去遵守，否則不能「得救」°

傳統神學指出，在福音中有許多「誡命」，人必須無條件地去

遵守，才能得救，而其中也有一些僅是「勸諭」，規勸人遵循

以尋求完美成全。這些福音勸諭所包含的就是貧窮、貞潔、服

從的生活方式。這是傳統神學旳見解。下面我們要探討這樣的

見解是否符合今日聖經學的註解。

關於修道生舌的服從願，傳統神學認為耶穌所說的「聽從

你們的，就是聽從我；拒絕你們的，就是拒絕我」（路十 ]6 I' 

指的就是服從的勸諭。但根據今日聖經學家的註解，耶穌所說

的這段話，事實上是針對宗徒傳播天國的喜訊而言的：誰接受

宗徒們傳播的天國喜訊，就是接受耶穌基督所傳播的天國喜

訊·而「接受天國的喜訊」與人的得救有著密切的關係。因此，

我們不能說它是一種勸諭。嚴格而論，我們很難在福音的這段
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話裏找出耶穌對服從勸諭的基礎。

其次，就貞潔願而論，在福音中牽涉到貞潔問題的，是在

《瑪竇福音》第十九章。耶穌談論婚姻不可分離，宗徒們為此

感嘆婚姻生活的不易，不如獨身生活來得好，耶穌回答他們說：

「這語不是人人所能領悟的，只有那些得了恩賜的人

才能領悟。因店有些閹人，從母胎生來就是這樣：有些閹

人是被閹的；有些閹人，卻是爲了天國而自閹的。能領悟

的，就領悟吧！」 （瑪十九 11-12)

耶穌的這段話是否含有勸諭的成份呢？事實上，祂的話裏

並未指出為天國度獨身生活者會來得更完美。我們也能從保祿

的話裏證實耶酥並沒有把「貞潔」當做是一種勸諭。他說：「論

獨身的人，我沒有主的命令，只就我蒙主的仁恩，作月一個忠

信的人誌出我的意見」＼格前七 25) 。接著保祿說出了獨身生活

的優點，以及寡婦能守寡是最好的（格前七 401 。從上面的分析，

我們也無法斷定在耶穌的言語中含有貞潔的勸諭；否則保祿不

可能說沒有主的命令。

最後，談到貧窮的勸諭。一般傳統神學所採用的是「富貴

少年」的那段福音章節 J男十九 16-22)' 描述耶酥勸勉富少年為

獲得成全，須變賣一切，施捨給窮人，然後跟隨祂。

為能了解這段褔音的含義，首先我們須明瞭「成全」這句

話在《瑪竇福音》中的含義。「成全」這兩個字在《瑪竇福音》

中，代表的不是「更完美」，而是一個新時代的標記。就是指

耶穌基督帶來的「成全」的時代。在這成全的時代中，人必須
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變賣一切，跟隨耶穌，才能進入「天國」。顯然這裏所指的，

不是一種「勸諭」，而是一種新時代的要求。

在《瑪竇福音》第五章，耶酥也曾提到類似的問題： 「你

們不要以爲我來是廢除法律或先知；我來不是店廢除，而是启

成全」 ; 「我告訴你們，除非你們的義德超過經師和法利塞人

的義德，你們絕進不了天國」 ＼瑪五 17-20 !。在這裏，耶穌也

同時列出了一連串新時代的要求。最後，在第 48 節做了一個總

結說： 「所以你們應雷是成全的，如同你們的天父是成全的一

樣」（瑪六 48 。成全不是指一般所猬的更加美好，而是天父救

恩計畫實現、天國來臨的成全。

當富少年告訴耶穌他從小就守好誡命時，耶穌告訴他，他

遠少一樣，該去變賣一切：當時富少年一聽這話，就憂問地走

了。耶穌說，富人要進天國實在不容易，指的就是這新時代旳

要求。人必須答覆這樣的要求，才能進入天國；顯然，它不只

是所謂的「勸諭」。

這些章節所指的，不是「勸諭」的問題，而是進入天國的

問題。所以今天神學上的解釋認為，假如要在福音中將耶穌旳

言語分出「勸諭」與「誡命」，實在大成問題。在耶穌的教訓

中，並沒有提到度貧窮、服從、貞潔的生活是更成全的勸諭。

因此，我們可以說：傳統神學解釋修會生活的來源，並沒有足

夠的聖經根據。

具體來說，如果我們想在福音中明顯分出兩種觀念：一種

是為了達到「成全」的「勸諭」，另一種是為了「得救」的汀戒
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命」，並不容易。在耶穌的宣講中，及有將人分成兩類· 一類

只要守好「誡命」就夠了；另一類卻須遵守「勸諭」。論「誡

命」 ，耶穌曾說一切誡命可歸為兩條：愛天王與愛人。面對這

兩條誡命，沒有人敢說自己已經守得很完美，而可以進一步度

「勸諭」的生舌了。因為誡命所包含的是愛天主及愛人，這是

一個永遠鷦去滿全的理想。

總之，用勸諭與誡命的相對立來解釋修會生店的來原，有

許多缺點：第一，沒有人敢自詡已守好愛天主及愛人的誡命：

第二，假如福音中眞有「勸諭」及「誡命」之分，這讎疑是給

天主子民分等級，將修道者置於更高的層次，這與梵二大公會

議的思想明顯不合。

（二）現代神學的立場

那麼，以現代神學的立場來探討修會生舌的來源，我們的

問題是：究竟修會生活是如何開始的？而那些開始度修會生舌

的人，與基督又有著何種關係？

首先我們看，在福音裏，耶穌整個的生命是爲宣溝「天國

的來臨」 ；祂旳整個生命中，所尋求的就是承行天父的旨官。

祂說． 「我的食槿就是承行父的旨意」。祂付出所有的能力為

宣講天國，承行天父的旨意，這是基督對天父絕對的服從。而

耶穌在其一生中，過著獨身的生舌方式，祂沒有家庭、妻室、

兒女的牽掛，能隨時隨地都自由地付出自己，這是祂貞潔生盾

的一面。同樣，在耶穌的生活裏也有著貧窮的一面，祂一細保
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留地，將自己的所有完全分享於人。

福音中另有一個名稱：跟隨基督。這個名稱在三部對觀褔

音裏講得很多。不過，我們得仔細分析， 「跟隨基督」這個名

稱其實包括著幾種不同的方式．

令福音裏記載有一些人聽了耶穌的宣講，就相信了祂，並

且改變了生活態度。這此人可說是跟隨了基督。他們跟

隨基督的方式，是在自己旳家庭中。

令福音中還有另一群人，他們是耶穌很親密的朋友，如伯

達尼一家兄妹、尼苛德摩等。他們是那樣地接近耶穌、

聽從耶穌，更可以說他們是「跟隨基督」。但是我們可

以明顯地看出，他們「跟隨基督」的方式與耶酥自己的

生活方式截然不同。

令在耶穌的公開生活裏，還有一群人，他們以另一種方式

跟隨了基督。耶穌實際召叫了他們跟隨祂。祂對安憶肋、

伯多祿說：「來，跟隨我，我要使你們成爲捕人的漁夫」

（瑪四，十九 ；對雅各伯及若望說：「來，跟隨我」。他

們立即放下了網，辭別他們的父親，跟隨了基督 I 參瑪

四，廿一）。這些人跟隨基督的方式，如同《馬爾谷福音》

第十章所描寫的：為了福音而捨棄了房屋、兄弟、父親、

母親、兒女、田地和一切。他們跟隨基督的方式與他人

不同。他們把耶穌的生活方式當做自己的生活方式，與

耶蘇成為一個團體；如同耶穌離開自己的母親、家人，

他們也離開自己的家庭；如同耶穌－細所有，捨棄一切，
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他們也捨棄了自己的田地、房屋；如同耶穌過的是獨身

生活，他們也離開了自己的妻子、兒女。他們與耶穌生

活在一起，共同組成了一個團體，過著一種特殊的生盾

方式。

接著，我們要看看究竟在教會歷史中，修會生店是如何產

生的？它產生的緣由又是什麼？

在教會歷史中，修會生活起源於第三世紀。第三世紀中，

有一群基督徒嚮往過著與耶穌基督同樣的生活方式，他們放棄

一切，到曠野裏去生活；這種生活方式後來繼續在歷史中延續，

這就是修會生活的來源。

在修會生活產生的初期，最早的聖人之一是有名的隱修士

聖安當。從他的傳記中，可看出他的聖召與我們所講的問題有

相互的關聯。他生長在一個富裕的家庭，父母留下許多產業，

他將自己的家產分給妹妹及其他親友。有一天在彌撒中，他聽

到當天的福音 《馬爾谷褔音》第十章 耶酥召叫宗徒跟隨

祂的一段話，他毅然下定決心效法宗徒們跟隨基督的方式，到

曠野裏去生活。我們可以看出，他跟隨基督的動機是為了效去

耶穌自己，及宗徒跟隨基督的生活方式。

為了證實這一點確實可靠，我們要介紹 Apostolic 一詞，字

義為「宗徒性」。今天這名詞已與 Contemplative 「默觀性」相

對。但是最初在歷史中，並非是那些傳道工作者自稱為「宗徒

性」 ；相反，倒是那些隱修士自稱為「宗徒性」，因為他們深

入曠野，為的是如同宗徒一般，捨棄一切跟隨基督，他們繼承
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了宗徒生活中的這一面。

「宗徒性」一詞保持這個意義相當長的時間，所以日後的

隱修團體也自詔他們是保持宗徒跟隨基督捨棄一切的生活方

式。直到後代的道明會建立，才漸漸地將「宗徒性」指向傳道。

所以，今天的使徒性修會反而自訒為是「宗徒住」，而隱修會

則自認為是「默觀」者。為此，根據「宗徒性」的演變，也可

見出修會生盾的來源，乃是爲了在教會中f呆持宗徒跟隨基督的

生活方式，這方式具體地包含了後代旳團體與三願生盾。

（三）反省問題

經過上述研討，如果再問：今天誰是蒙召的人，那麼可以

加上那些在教會中、纘承宗徒、跟隨基督、接受祂生活方式的

會士，以及類似的團體。他們在生盾方式上，繼承了宗徒的聖

召，是蒙受召叫的人。

其次，對於「勸諭」一詞，尙得有些說明。如果有人以為

修會生活的來源出於耶穌的勸諭，而勸諭與誡命相對，那麼我

們已經有所批判，認為這觀點沒有根據聖經而成立。不過，由

於在教會用語中，稱修會生活為度褔音勸諭生活，因此這個名

詞似乎仍應保特。一般說來，教會並不參與神學討論；我們可

以接受這個名詞，但是所謂福音勸諭僅指跟隨基督的生舌方

式，並不表示與誡命有任何相對的含意。
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杆色
1心 5冊

本文自聖經與神學，確定今天在教會中誰是蒙召者。我們

的結論是：那些繼承宗徒、跟隨基督傳播褔音，及採取特殊生

活方式的人。更具體地說，是領受聖秩聖事，以及度修會生活

類似胜質的團體生活的人。不過他們蒙受召叫不是為了個人，

而是為一個蒙受召叫的教會團體。

最後，雖然我們區分了宗徒的職務與宗徒的生活方式，但

這兩者事實上是不可能完全分清的。因此，在聖秩聖事中的蒙

召者，接受類似宗徒而捨棄一切的生活；而修會聖召亦然，也

參與傳福音的工作。不過，作為教會中兩種不同的制度，是應

當分別討論的。
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究竟怎樣知道蒙受天主的召叫呢？有什麼可靠的辨別標準

嗎？我們先自聖經探討一些蒙召經驗，然後介紹神學家所提出

的辨別聖召的理論。

一、聖經中蒙召的主體經驗

（一）舊約

天王多次呼喚蒙召者的名字 i 創十五 2 出三 4; 耶~11 l' 毫

無疑惑地使人經驗祂的臨在，並向人指出使命。天主甚至給人

起新名字，召叫人接受新的使命囿l十七 4-8' 卅二 29', 0 

天主也等人的答覆，表示信仰與服從。有的立即答覆＼創

十二 4 依六 8 I ; 有的如梅瑟、耶肋米亞，萬分恐懼，或想逃避

＼出四 10 耶一 61 。此外，個人的蒙召，在團體中需要有來自天

主的記號，作為證明（出四 14-171 0 

（二）新約

耶穌召叫門徒，甚至為了召叫，也行了特殊的奇蹟路五

]-JQ I 。有的召叫也被拒絕（谷十 17-27) ; 但也有人要求跟隨耶

穌，祂卻沒有答應＼谷五 18-20', 0 
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在新約中也有一些蒙召的人，卻沒有特殊的現象在他們生

命中發生，而只是經過團體認定，以及內心所有的經啜的印證

（弟前五 14-16, 六 11-12 l 0 

二、神學家對於聖召經驗之辨別的不同理論

聖經的記載並不容易用來作為辨別聖召經驗的可用記號。

現在先把神學家對於辨別之標準的不同理論提出，然後綜合地

做個有用的結論。茲介紹不同的理論如下：

（一）教會召喚錀

約 1920 年代，法國寵行一種過度要求主體經驗的說法，認

為蒙召者應當在內心中感受到天主召喚的聲音。這種流行的說

法，引起一些神學家的反對。他們強調蒙召者的記號，只須滿

足《天主教法典》或「修會會規」要求的條件，得到主教或修

會會長的同意，便是被召喚加入修道院或修會。這樣的主張，

稱為「教會召喚論」°

教會召喚論反對依賴主體的內心經驗，而提出客觀的條件

作為辨別聖召的標準。其優點在於看重教會意識。可是天主的

召叫怎能不在人的內心具有痕跡呢？過度強調內心聲音固然不

對；但對於個人的經瞼不匱接處理，只用客觀的條件來斷定，

不免走上另一極端。

（二）個人抉擇論

耶穌會的神學在天主的恩寵與人的自由問題上，素來偏重
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於人之抉擇。這個神學立場也進入了聖召的辨別問題。這理論

是廿世紀一些耶穌會神學家，首先用來解釋為什麼有人蒙召、

有人並不蒙召。個人抉擇論卻說：天主原則上是召叫所有人的；

至於是否蒙召，卻在於個人之抉擇。抉擇答應的，便是蒙召者；

抉擇拒絕的，便是不蒙召者。這個理論並不否定個人抉擇答應

召叫者需要天主的恩寵，但在理論的說明中，比較偏重於個人

的抉擇。為此，辨別聖召的標佳在於審定個人抉擇之眞實。

首先必須承認，天主恩寵與人的自由問題，來源非常古老，

今日神學似乎已超越傳統的爭論。不過自分辨聖召而論，個人

抉擇論仍有其立足之處。這因素的確是非常重要的，尤其今日

著重蒙召者之心理動機的人，對於個人自由的抉擇更是注意。

但是，個人抉擇如果沒有蒙召的經驗，是否仍可依此為準呢？

所有個人抉擇的事都是正確的嗎？

（三）內心吸引論

內心吸引論幾乎與第一種理論「教會召喚論」持相反的說

去。蒙召的經險是不可壤疑的召喚現象，即使不要求內在的聲

音，至少是無可推拒的吸引力。因此，教會與修會有責任接受

他們。但這種理論，似乎與普通度聖召生活的人之實際情形相

左。偶有內心吸引之例子，我們無法否定，可是一般而論，並

非都是如此。毋怪乎這一論點會受到教會召喚論所排斥了。

（四）特殊恩惠論

聖召是特殊的恩惠，因此必須具有內心的特殊經驗。但是，
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特殊恩惠不是天主的啓示，作為蒙召，必須有足以分辨的標記。

三、綜合與結論

根據四種不同的神學理論，如果我們截長補短，可以有下

列四點做為結論。

1. 消極而論，聖召經驗不必是類似神秘家所特有而非常的

現象。為此，內在的聲音等等，不是必要的因素。

2 不過，既然是天主的召叫，聖召經驗不可能內心中絲毫

沒有屬於信仰層面的經驗。它一方面不必是如此特殊的

信仰經驗，以致使人無可懷疑地確定；另一方面也應該

具有蒙召的內容。

3. 個人的抉擇與蒙召的經驗，並頠衝突，而且是互相有關

的。我們甚至可以說：在個人抉擇答應時，蒙召經瞼更

為明朗；而蒙召經險，亦是推動個人抉擇的力量。

4. 不過，不論內心的蒙召經驗或個人的抉擇答應，都會有

一些鑑定的標記。前者由一位熟悉的神師來分辨，後者

能由一位心理學家來處理。如果兩者能整合在同一人身

上，是非常理想的事。

以上所說，指的是一般清形，但在天人來往的聖召問題上，

常常應當謹稹處理，留給天主特殊的安排。
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弓 l 言

聖召動機更是屬於L理學與輔導學旳閂題· 不過，由於聖

召木身是一僭神學問題，所以亦可從神學方面來看聖召動機，

至刃軒艮對於聖召動機問題，能夠提供一些原則以及澄清一些

概念。

本文分為五節· 一、聖召動機問題的分析：二、聖召生活

中的自由抉擇，三、聖召生舌中旳動機：四、根據自由抉擇與

動機，討論聖召主活中的不同現象；五、聖召的檢定與輔導。

一、聖召動機問題的分析

關於鐸品及修會聖召的意義，可以如此初步確定：它是繼

承宗徒的跟隨基督、宣講天國的職務及其生活方式。職務與生

舌方式不能完全分開，不過，鐸品聖召更是為繼承宣講天國的

職務，而修會聖召則更是為繼承生活的方式。由於繼承宗徒跟

遹基督是人的自由抉擇，因此產生聖召動機問題。

1 人的自由抉擇不是盲目的衝動，而是根據理性的扶擇。

所謂動機，便是以自由抉擇的理性為基礎，它內在於自
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由行爲中。人是一個整體，所以自由行爲中含有理性，

而理性內在於自由中。兩者的關係是理性心理學中的一

大課題，但不必在此深入討論：在此只須肯定兩者密切

相連，這是人的共通經驗。

2. 既然聖召生活是自由選擇的，因此產生聖召動機問題：

一般而論，便是探討為什麼一個人具體選擇鐸品或修會

生活。

3 自由抉擇與動機，在聖召生活中是密不可分的。但由於

影響聖召的自由抉擇，除了內在動機外，尙有其他種種

因素；因此，為了清楚起見，以下將兩者分別討論。

二、聖召生活中的自由抉擇

1 自由抉擇作為一個心理行動，消極方面是不受束縛，積

極方面是選擇與追求善。聖召是自由抉擇，因此也可從

積極與消極這兩方面來看。

2. 幾乎所有的自由行為都多少受到積極與消極兩方面的影

響，聖召的抉擇亦然。有些影響並不使人受到束縛，反

而助人自動自發；但也有很多影響卻成了自由選擇的阻

礙。

阻礙自由抉擇聖召的影響，有的來自外在的環境，比

如社會的世俗化、家庭的反對…．．等。不過，過去在某些

傳統天主教的國家中沭士會對聖職的尊敬及家庭期望子女

修道，也能構成來自外在環境對自由抉擇的阻礙，它在輝
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形中成為一種壓力。外在的環境影響自由抉擇，在某些情

況中，甚至使有些聖召生活，事實上根本沒有自由抉擇，

而是在環境壓制下所造成的。

此外，影響自由抉擇的內在因素也很多，個人的情

緒、種種不同的需求，都能影響人的抉擇。有些影響自己

尙能發現，有些可能從未意識到；在極端的情況下，不只

使人減少自由，甚至失掉自由。

3 另一方面，影響聖召的自由抉擇，不是只有肩衞的阻礙，

事實上也有積極旳幫助· 優良旳教育與輔導，其目的便

是給予積極的影響。眞正自由抉擇的記號，可以應用保

祿所說的：「然而聖神的效果卻是：仁愛丶喜樂丶平安丶

忍吋丶良善丶温和丶忠信丶柔和丶節制……」 迪五 22-23''

這些能夠作為自由抉擇聖召生占的標記。

三、聖召生活中的動機

動機是內在於自由的抉擇，因此我們把它與一般影響分開

討論。動機對自由抉擇是一種影響，但卻不是一切的影響都具

有動機。聖召動機是內在於自由抉擇的理性基礎，表達出為什

麼具體選擇這種生活。

對於聖召動機，自神學方面可以提出下列幾項值得由官的

因素：

1 正確與錯誤的動機：聖召生活中，人應當能相當自由地

做扶擇。然而，他的動機不一定正確· 因此聖召動機應
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該有客觀的標準。這個標準不是來自個人的喜惡，而是

教會中鐸品及修會生活的意義，個人的動機如果與這意

義不合，那麼即使他自由地抉擇了，仍是錯誤地選擇了

一個生活。

2. 動機本身與動機的表達：動機內在於自由抉擇，賦予生

活力量與方向；但要把它完全表達出來卻不簡單，因此

必須注意動機本身與動機表達之間的距離。另一方面，

即使有人能在觀念上正確地表達出聖召的動幾來，但往

往在實際的生活中，其動機卻並非眞如所表達的一樣。

3 動機表達的註解：根據上段所說，立刻產生註解聖召動

機的問題。換言之，透過表達，沒去認識聖召動機本身。

4. 動機的動態變化：生活在時間中的人，不只是聖召的自

由抉擇能因時間而有所變化，可能加深、也可能減弱。

同樣，聖召動機也可能有所變化。

四、根據自由抉擇與動機，討論聖召生活中不同現象

根據上進說明，我們立刻能指出聖召生活中，可能有的三

種現象：

1. 第一種是在聖召生占中的人，自由抉擇自己的生舌，而

且聖召動機正確。當事人的自由抉擇及動機，常常可以

更為爭化與加深。因此，這種人雖然遠在動態的過程中，

不過基本上在聖召生活中，應是得其所在。

2 第二種是在聖召生活中的人，雖然生活其中，但實際上
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從來沒有眞正自由地抉擇，因此也無動機可言。這是非

常不理想的現象，不過這種人也能終身在聖召生泊中度

過，只要實際生活不發生難以忍受的困難。當然，一般

而論，聖召生活中不可能完全不發生困難，而這時，大

概也是眞正抉擇的機會來了。

3. 第三種是在聖召生活中的人，雖是自田的，但動機是錯

誤的；這當然也不是理想的現象。這種人如果終身在聖

召生盾中，得到自三所尋求的，岂能表面上平靜地過去。

不過，一般而綸，在聖召生舌中難免因得不到自己的期

望而遭遇困難，這時，大概也是對於自己旳動機重新考

慮的機會。

五、聖召的檢定與輔導

在訂論聖召的檢定與輔導之前，必須補充說明· 聖召生舌

是人的自由抉擇，但同時也是天主的恩惠；自由與恩惠二者合

成一體。在天主的恩惠中，人自由地抉擇；人能自由抉擇，是

藉著天主的恩惠。同樣地，自由抉擇中的動機，不只是理性因

素，而該同時是出於信仰經驗。根據這個神學原則，才能正確

地討論聖召的檢定及輔導，否則一定是偏而不全的。

至於聖召的檢定，由於我們把自由抉擇與動機分別說明，

那麼也該分別指出兩方面的檢定· 一方面，從人的自由抉擇而

論，心理測驗可以檢定聖召抉擇是否出於自白、不受束縛；另

一方面，亦需檢定聖召動機的正確與否。不過，自由抉擇與聖
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召動機既然與天主的恩惠密不可分，因此需要另一種測險，臨

時稱之為「恩寵測驗」°

「恩寵測驗」不是一個很好的名詞，不過它刻意強調在聖

召檢定中，必須注官自由抉擇是藉著恩寵，以及聖召動機是在

信仰經驗中。這裡雖然沒有科學性的測險方法，不過倒可借用

「分辨神類」的方上，用來分辨聖召抉擇是否受到天主恩寵的

推動。聖依納爵在神操的三種選擇時間中，都要求信仰經殮，

或天主的恩寵經瞼；而保祿在《迦拉達書》中所說的聖神之效

果，更是檢定恩寵的記號。這些都表示人的自由抉擇在恩寵經

驗中。

至於測驗聖召動機是否出於信仰，除了註解表達動機的語

言之外，往往透過實際生活也能有些線索。總之，由於聖召是

一個神學事件，必須由心理測驗與「恩寵測驗」整合而成的「整

體測驗」來檢定。

最後，有關聖召的輔導，在上述「四、根據自由抉擇與動

機，討論聖召生活中不同現象」的三種度聖召生活的人，都需

要輔導。不過，根據神學原則，我們也需要「整體輔導」 ：包

括心理輔導與靈修輔導，兩者配合成為聖召的「整體輔導」°

論
i

+ID ̀ 
在引言中我們已經提到，自神學方面來看聖召的動機問

題，只能提供一些原則及澄清一些概念。希望以上資料，有助

於對聖召動機在心理與靈修輔導方面有更深的研討。
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修會生活與三願



第四章 1, 多會生活與三顆

修會公開矢發初願或永願，稱爲「宣誓」或「發願」。當

然，因是屬於信仰領域的宣誓，所以要面對教會的代表；而教

會也藉此，允許並承認這修會旳生舌方式。

有些研究修會在教會歷史中之起原旳學者，認為最早類似

後代修會的宣誓，是在初期教會約第二、三世紀時即有旳貞女。

這在保祿的《格林多前書》第七章中，已可見出端倪：初期教

父的著作中，也論及貞女。她們在教會中公開表示守貞，而教

會當局不但認可，且加以讚揚與監督。貞女公開表示為了耶穌

基督，終身保持童貞，類似「宣誓」。這與後來出現在歷史中

的不同種類的隱修士，性質上有些相同。

第三世紀曠野中的隱修士，也是在教會中表示選擇一種生

活，即按照福音中宗徒的表率，度跟隨基督的主活。他們進入

曠野，也是存在性地宣告信仰，而當時的教會也承認與接受這

種生占。此已是修會生活的萌芽了。

由此可見，修會生店是跟隨基督的整個生活，它的內容便

是福音。正式進入修會，清楚地是出於信仰。至於「宣誓」所

應用的具體方式，在修會歷史中也有氬變。也謹最初只是辭別

世俗、進入曠野、請求一位隱修神師的接受而已。但發展至今，
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按昭《天主教上典》，正式加入修會的宣誓是矢發貞潔、神貧、

服從三願。初願與永願都是在教會面前宣告，選擇修會生舌。

不過，比較古老的修會的宣誓，有的並不清楚矢發貞絜、

神貧和服從三願。譬如本篤會，他們以矢發服從、進壞、臣常

三願來表達進入修會的「宣誓」 ；但在後代的演變中，逐漸地

以矢發三願作為在教會中接受修會生活的「宣誓」。當然，由

於貞潔、神貧和服從三願，涉及了生命的最基本面向· 因此，

對於整個生命之完全奉獻、對於世上財物之捨棄、對於自己能

放棄個人的自決而接受團體決定，此與其他生活方式的人最為

容易分別，也因此，將三願作為加入修會之「宣誓」 ，也是極

有意義的。

但是我們遠得分辨清楚：一是在教會中宣誓接受修會生

舌：另一是宣誓所願過的修會生活方式。這兩者並不相同；而

且往往由於將兩者完全混而為一，產生了極不理想的後果。前

者修會三願有其固定的對象與領域：至於後者修會生i舌作

為以宗徒傳下來的方式去追隨基督，其內容要廣得多。

本書中，對於三願將有比較多的討論，因為大多數人都以

此三者象徵修會生活。不過在此，必須再次肯定· 三願生活的

確具有重要意義，而且象徵修會生舌，但卻非修會生活的全部。

為說明修會生盾的全貌，本文以下將簡要介紹宗徒跟隨基督的

生舌方式，進而指出它與三願修會生活的關係：最後綜合性地

澄清福音生活與天主子民的關係。
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一、修會生活的全貌

修會生活既然是繼承宗徒跟隨基督的生占，且是以徹底方

式跟隨基督的各面向；因此其內容應包含末世、基督、團體、

作證等四大幅度。

（一）末世幅度

末世幅度是由於基督宣告時期已到，天主旳國業已來臨，

祂報告福音 好肖息。跟隨基督的修會生舌，於是在生活中表

示出末世幅度，它包括

L 天國來臨，人只是蒙受救恩，自己無能倢使它的出現。

參：瑪七日，七 21-33 : 路十七 7-10: 若壹一 8-10 : 羅

五 6-10 。

2. 天國來臨，人必須以信仰答覆，感謝天主的仁慈，喜樂

地慶祝、光榮天主，並對天國奧蹟時加瞻仰。參：瑪五

4-5: 弟前六 17 : 若三 16 。

3. 因此服從福音、聆聽天主、悔改，這是信、望、愛、朝

拜、祈禱的生活。參：谷一 15 : 若四 34: 八 29: 路九

62 : 羅十 16 。

（二）基督幅度

因為修會生活是徹底地跟隨基督，接受宗徒的生活方式。

它包括：

l 經驗天主陣條件地、自由地自我通博。參：羅五 6-10:

希十二 2 。
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2. 因而捨棄一切跟隨祂。參：谷八 34-38 , 十 28-31 : 瑪十

37-39 。

3. 以基督為絕對的優先。參：谷九 43-47' 十 24: 瑪廿四 9 。

4. 此世不是久留處。參：希十三 14 。

（三）團體幅度

跟隨基督、接受福音，因而產生團體幅度。所以修會生活

接受福音的團體要求。雖然各修會性質不同，但是都有不同程

度的團體要求。它包括：

1. 團體的教會性質蔘瑪十八· 宗二 42-44' 四 33-35 l ; 包括

後代的聖事生活＼參．若十七 21-22) 。

2. 團體的几去律」 ：這是福音要求的方向。

• 愛：谷十二 28-3: 厝十三 8 : 若十三 34-35 。

• 愛仇：瑪五 43-48 : 羅十二 20 。

• 服務：谷九 41 : 若壹三 17-18 。

• 互相支持：弗四 2 。

• 不判斷：瑪七 1-12 : 罹十四 10 。

• 寛惹：瑪六 14-15 : 哥三 13 : 弗四 32 。

• 異福的要求：弗五 4 丶 7 丶 9 。

• 主內互梠同在：瑪十八 20 。

3. 團體的次序：只有一個父，一個導師（參瑪廿三 8-121 0 

• 服從主：羅十二 2 。

• 優待弱小者：瑪十八 1-4 丶 IO 。
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• 互相隸屬：弗五 21 。

• 糾正：瑪十五 15-18 。

• 職務與服務：得前五 12 : 格前十六 16 : 希十三 17 。

• 不「主宰」丶不「管轄」：谷十 42-44: 路廿二 27 。

4. 共融分享參宗 44' 四 34 谷十 21': 不掛慮（參瑪六

25-34 !。

5. 獨身貞潔（參格前七 29~32 、 34: 瑪 f九 12 I o 

（四）作證幅度

對於自己的信仰經險，可以不同方式來表達。修會的性質

各不相同，有的傳福音、有的從事服務工作。它至少包括：

L 作證｛參若十三 35 : 瑪五 14-16) 。

2. 服務 1 參瑪廿五 31-46: 若壹二 17 : 雅一 27, 二 14-17) 0 

小結

以上四種福音生活的幅度，原則上是為所有的信者：至於

修會生活，則是繼承了宗徒之方式，跟隨基督去實踐褔音生活。

一般信友，尤其是度家庭生活的人，也得在自己的生活方式上，

接受福音生舌的要求。

二、修會生活與三願的關係

今日《天主教法典》已明白表示， 「宣誓」進入修會是藉

矢發三願，即貞潔、神貧和服從。但，修會生活不只是三願生

活；它跟隨基督，徹底地接受褔音生活的要求，其範圍至少包
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含上述的四個幅度。

歷史阻變至今，普遍地以三願作為「宣誓」加入修會，這

也有極為重要的理由：首先，三願涉及人生基本的三面：其次，

矢發三願非常顯著地表示一種特殊的生活方式，與一般教友之

家庭生活不同；最後，三顾的內容，實際上也符合福音中耶穌

對宗徒的要求參：谷十 28-31 路十八 28-30'0

不過，同時也必須聲明：三願只是象徵加入修會。加入修

會的人，的確應當忠於三願中的許諾；但是更為基本的，他們

宣誓，要如同宗徒一般度褔音生活，它的內涵已在上面扼要地

指出來了。如果會士相反貞潔、神貧和服從，是犯了不守三願

的罪：而會士相反福音生活的內涵，也是相反了自己所宣誓接

受的身分。教會中的信仰意識已足夠明顯了：對於會士的生活，

天主子民都另眼相看，要求他們忠於自己的「宣誓」。

這樣看來，修會生活必須改變一些態度。傳統上，往往因

為太過集中在三願問題上，反而不成比例地注意三願的規矩。

結果，三願生活失去了它們的根本，甚至有時為了嚴格謹守會

規中有關三願的一切，把福音生舌中更為重要的相愛、寛恕、

服務等等的要求，反而忽略掉了。這實是本末倒置的錯誤。

三願是宣誓加入修會的方式與象徵。三願生活確是標記，

與一般教友的生舌方式不同：同時，三願也應當是接受福音喜

訊的末世標記；是跟隨基督、以祂為中心的標記；是在教會中

度福音生活的團體標記；也是向四周宣告天國業已來臨的作證

標記。換句話說，三願為會士來說，是徹底地接受褔音生活的
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標記。

以上所說，在《天主教法典》中，也有明確的條文：

「藉宣誓遲守福音勸諭的獻身生活，是一種固定的生

活方式。信徒在聖神的推動下，更密切地追隨基督，將自

己完全奉獻於最愛的天主，並以新而特殊的名義致力於岳

光榮天主，建設教會，拯救世界，舟天國服務，以獲致愛

德的成全，並且在教會內成馬頻箸的記號，以預報天上的

光榮。」 (573 條 1 項）

三、福替生活與天主子民

褔音生活即是跟隨基督，相信祂及祂所傳報的天國來臨，

尤其相信祂在死亡與復活奧蹟中天主的自我通傳。福音的核心

是「全心丶全靈丶全志丶全力愛上主，你的天主」 ，以及「愛

近人如你自己」（谷十一 20~21) 。福音性的愛德，應發揚於末世、

基督、教會團體和作證的四個幅度上 1， 參本章第一段）。

所有天主子民都該徹底地實踐福音生活。但是天主子民具

有職務的差別、生活方式的不同，因此各人按照自己的職務和

生活方式去實踐福音生活。自職務的差別而論，梵二大公會議

頒布《主教在教會牧靈職務法令》和《司鐸職務與生活法令》；

為享有普通司祭職的教友，也頒布了《教會憲章》（尤其第四、

五章及《教友傅教法令》。大公會議文獻餌非表示不同職務的

天主子民，都該實踐福音生活。至於修會生活，按照本章的討

論，以及《天主教去典》的指示，該藉著三願所導致的愛德，
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「以特殊的方式與教會及其奧蹟相結合」 , 573 條 2 項 。

由於三願生活捨棄人性最基本的三面向，所以我們能說修

會是以徹底的方式實踐福音生活。但這並不意味其他生舌方式

的教友沒有責任「徹底地」實踐褔音生舌。

為說得更正確與清楚，我們可以這樣結論· 所有天主子民

都該「徹底地」實踐福音生活；至於修會，則是以「徹底方式」

去「徹底地」實踐福音生活。「徹底方式」的確多了一層意義，

要求「徹底地」度福音生活，但並非是一個保證。但為一般並

未蒙召接受「徹底方式」的教友，不只理論上，而且事實上也

能夠「徹底地」實踐福音生活。
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傳統上，三願的次序是貧窮、貞潔和服從；但《天主教法

典》的次序是貞潔、貧窮和服從。這兩種次序是否含有不冏的

意義？

傳統的次序，假定的是來自希臘哲學旳人學 人是靈魂和

肉身兩部分所組成；肉身屬於物質，沒有靈魂尊貴，靈魂是精

神界的。貧窮、貞潔和服從的次序，是按照捨棄的對象之價值

輕重而排列。貧窮捨棄的對象是物質的財物，不如貞潔捨棄的

人間肉身結合的婚姻來得貴重；至於服從，捨棄的是個人之自

主，更是尊貴。

現代的排列以貞潔居首，因為它奉獻的對象是整個的人，

婚姻不只是男女雙方肉體之結合，更是彼此自我的通傳與結

合。貞潔願是將自我完全奉獻給基督，由於它的整體性，所以

居三願之首。至於貧窮願與服從願，兩者之對象是財力與能力；

前者放棄財物的佔有，後者對於個人能力之應用，不自作主張

而藉修會團體的分辨來決定。新的次序對於貞潔的觀念，反映

出教會古代貞女的意義：她們為教會所承認，要求她們不只對

貞潔生活、而且對跟隨基督之福音生活，也誌之不忘。

根據我們對修會三願和福音生活之關係的了解，本章分別
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闡釋修會貞潔願的末世幅度、基督幅度、團體幅度、作證幅度

等四部分。

一、修會貞潔願的末世幅度

耶穌對於永生說過的話： 「因店人從死者中復活後，也不

娶也不嫁，就像天上的天使一樣」 （谷十了 28)' 巳表示出不婚

不嫁、獨身貞潔的末世性。由於天國已經來臨，救恩計畫決定

性的完成，已經使人間所有的一切，包括婚姻生活在內相對化

了。因此保祿會說： 「時限是短促的，今後有妻子的，要像沒

有一樣」＼格前七 291 。末世已經開始，加上聖保祿時代認為末

日即將來臨，於是婚姻生活失去了在歷史進展中的重要性了。

雖然今天我們對於末日來臨，餌法確定它的時辰；不過對

末世的信仰，同樣可以肯定獨身貞潔的意義。因為從救恩計畫

已經決定性地在基督內完成而論，歷史的進展並非如此重要；

人類婚姻生活的傳宗接代，自此觀點而論，的確不是如此必要，

而獨身貞潔反而肯定了末世時代中，唯一需要的是天主的救恩

業已來臨。

耶穌自己在重新肯定婚姻的不可拆散性後，說了一句話，

也與獨身貞潔的末世意義有關： 「因店有些閹人，從母胎生來

就是這樣；有些閹人，是被人閹的；有些閹人卻是月了天國而

自閹的。能領悟的就領悟罷！」 I 瑪十九 12 1 這句話中的「店了

天國」，根據原文也可釋為「由於天國」。那麼，耶穌的意思

該是：由於天國來臨，有些人經險到救恩的豐滿，因此自願獨
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身貞潔，提早實現不婚不嫁的生活，來作證末世的來臨。

也有些聖經學家以為這段話，耶穌是用來為自己辯護。福

音中的耶穌是獨身者，反對祂的人因此嘲笑祂為「閹人」。耶

穌在此為自己的獨身貞潔，指出了根本的理由：祂經驗到天父

的愛，願徹底地以奉獻自己來答覆。修會貞潔願以祂為模範與

典型。會士經驄到天主救恩的豐滿，選擇終身貞潔，表示領受

「唯－需要」後的滿足。為此，獨身貞潔是救恩經驗的象徵。

也因此，修會生活中，應該洋溢著天國來臨的喜樂與慶祝；他

們追隨羔羊，高唱新歌（參默十四 1-7 J' 預報天上的光榮（《天

主教去典》 573-1 項） 。

二、修會貞潔願的基督幅度

傳統上，常稱度奉獻生活的修女為「基督的凈配」，雖然

今天不再多說，尤其在非基督宗教的文化中容易引人誤解；但

是另一方面，它確實表達出獨身貞潔與耶穌基督的密切關係。

「基督的凈配」是教會用語，正如保祿所說： 「你們做丈

夫的應該愛妻子，如同愛了教會……『店此，人應離開自己的

父母，依附自己的妻子，二人成店一體。』這奧秘眞是偉大！

但我是指基督和教會說的」 （弗五 25-32) 。誰能如此妥當而貼

切地象徵教會之為「基督的凈配」呢？偉統上將獨身貞潔的修

女象徵基督的凈配，是由於她們的奉獻，應當經驗到「無所掛

慮」 ' 「所掛慮的是主的事」 ＼格前七 32) 。
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三、修會貞潔願的團體幅度

修會是以徹底方式實踐福音生活，福音生活的團體蝠度更

是由修會貞潔願而顯揚出新的面貌。《天主教法典》 602 條把

修會團體描寫為：

「如兄弟般的生活，爲每一會所固有，因此全體成員

在基督內合力紐成特殊的家庭，大家互相以達成每一個人

的聖召丶弟兄般的共融，根植並奠基在愛上，各成員藉此

成月在基督內普遍和好的榜樣。」

的確，修會貞潔願使團體中所有成員構成天主的家，大家

都是兄弟或姊妹。它比教會中任何其他團體更表達出「你們眾

人都是兄弟，也不要在地上稱人爲你們的父，因曷你們的父只

有一位，就是天上的父」 （瑪廿三 9'1 0 

普通教友家庭中，雖然每個成員都稱天主為父，但畢竟較

難有形可見地表達出「你們的父只有一位，就是天上的父」來。

即使是在聖秩聖事的團體中，主教與司鐸多數不以「父」自居，

仍常被人稱為「父」；然而在修會團體中，即使有年齡的差別，

可是終究大家都是兄弟或姊妹。

四、修會貞潔願的作證幅度

耶穌說：「有些閹人，卻是店了天國而自閹的」（瑪十九 121'

可見修會貞潔是為了天國。

首先，貞潔生活捨棄婚姻與家庭，它向人作證，唯有天主

的救恩是絕對不能失掉的。得到了它，其他一切都變成可有可
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無，變成相對的了。所以修會貞潔願具有作證的價值，表示天

主的救恩是眞實的，否則怎能把人間美好的婚姻與家庭捨棄掉

呢？當然，這種作證是為那些對信仰開放的心靈而言的：為此，

耶穌說了上述一段話之後，繼續說道：「能領悟的，就領悟罷！」

其次，修會貞潔願對於傅揚天國的救恩也有積極的貢獻。

獨身貞潔者犧牲了婚姻與家庭，同時也享有一份自由 沒有妻

子、兒女的自由，這樣更加容易為人服事。如同耶麻基督一般，

祂目由地與稅吏、罪人交往，也讓有罪的婦女以戾水冼祂的腳，

祂自由地宣講天國，冒著生命旳危險，出入反對者之間，這一

切為一個有家室的人，可能無法完全做到。那麼，今日度修會

生活的人，由於他們的獨身生活，不是更能自由地為天國而奉

獻自己嗎？

事實上，今日社會中，不乏度獨身生活的人，他們為科學、

為政冶、為教育等，貢獻一己之力；那麼，度修會貞潔願者不

是更應為了近人旳需要而奉獻自己嗎？今日社會中有很多需

求，有很多受苦的人，恐怕有家庭負擔的人無能去助他們一臂

之力，但度獨身貞潔的人可以嘗試。比如誰去收納未婚媽媽？

誰去援助雛妓？誰去探望監中犯人？誰去收留肌家可歸的人？

為了天國而獨身的團體，大概總比別人要自由一些。

爲此，修會團體最要不得的是：由於貞潔生活而自鳴清高，

一意清心寡慾而與世隔離。這不是使徒工作者及修會應有的態

度。相反，他們應把耶穌在公審判比喻中的話珥廿五 31-46

切實地去實行，因爲他們的獨身貞潔是為了傳揚天國。
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總之，修會貞潔願使人經驗到末世來臨的喜樂：他們密切

與基督結合，擁有天主之家的兄弟和姊妹，一起為了天國而生

盾。會士因貞潔生活，特殊地經驗到福音的內涵；他們絕對不

應成為封閉在自己天地內的處女與處男，而是投身在世界中，

宣告天國業已來臨的兄弟和姊妹。



第六章

1, 多會貞潔頤葯幾1固問題

獨身貞潔願並非基督宗教所專有的，其他宗教也有。不過，

人文主義者始終認爲這是違反人性旳事。究竟獨身貞潔願是否

要求斷絕一切男女的交往呢？本章一一處理這幾個問題，包

括：一、不同宗教的獨身貞潔願；二、獨身貞潔願與人性的完

成：三、修會貞潔願的靈修。

一、不同宗教的獨身貞潔願

佛教的和尙與尼姑是獨身不婚的，現象上與教會和修會中

的獨身真絜並沒有差別。不過，表面上相同的事必須探討根源。

一般說來，佛教的獨身是種達到解脫的修行，破除人間的貪愛。

也許與輪迴觀念有關；因婚姻生活是輪迴的媒介，尋求超脫輪

迥的宗教，不會重視婚姻的。如此，僧尼的獨身貞潔在佛教的

信仰中自有其意義與解釋。

至於修會貞潔願，它不輕視婚姻生活，而是末世時期的標

記，為了作證天國業已來臨。這顯然與基督宗教的信仰密切相

關。

再者，在羅冉帝國時代，也有一種守神殿中長明燈的貞女，
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她們是自民間選出的美女，擔任看守著象徵神道的長明燈，必

須嚴守獨身貞潔。這類暫時性的貞女自鳴不凡，以爲高出常人，

是人類的精粹。不過，當時教會的貞女卻與此完全不冏。教父

著作中對於驕傲的貞女大加責斥，認為不如去度婚姻生舌。原

來貞女奉獻給主，為的是善度褔音生活；她們非但不該自高，

反應自認卑微、貧乏，因為她們連延續生命的後裔也沒有。

總之，對於其他宗教的獨身貞潔，我們應當尊重，因為出

於宗教信仰。不過，我們不該角目混珠、不分皂白，必須了解

在相同的現象之下，存有非常不同的基礎。

二、獨身貞潔願與人性的完成

一些封閉的人文主義者認為，男女結合為人性完成的要

素，獨身生舌失去人性的圓滿。事實上，他們也不肯相信人能

眞正地度獨身貞潔的生盾。這種說法，往往也為一般男女所接

受，以為理所當然。

的確，獨身貞潔並非普遍的事，但它相反人性之完成嗎？

這必須由人學來解釋。封閉的人文主義將人性之完成，限於理

性層面；男女結合是人之常理，因此無1去接受獨身貞潔能完成

人性。不過，如果我們相信人是受造物，他造來是為與天主結

合而達到完成的；那麼，獨身貞潔並非天人結合的阻礙，怎麼

能說不能達到人性的完成呢？

持平而論，我們應說結婚的人與獨身貞潔的人都能完成人

性。男女結婚互相補充，確實是人性的正常生活方式；獨身貞
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潔則可稱為特殊的生舌方式。這兩種方式都能達到人與天主的

結合，達到人性之圓滿。所以，我們不應說獨身貞潔相反人性，

其實修會貞潔願並不要求斷絕一切男女來往，甚至由於獨身，

而應更能泛愛衆人。

三、修會貞潔願的靈修

修會貞潔願是一個需要繼續不斷修行而達到的理想。那

麼，在修養過程中怎樣處理男女來任的事呢？

首先，它並不把異性作為禁忌或必須遠避的對象。性別是

人的一個幅度，人的思、言、行為都反映出自己的性別；同時，

度修會生活的人並非沒有性的感覺、情緒與需要。在這裡必須

聲明：生育行為雖然與性愛密切相翡，但不可完全混為一談。

兩性有別，互相吸引，彼此需要補充，但這並非必須與生育行

為相連。

修會會士在貞潔生活中，面對性的感覺、情緒與需要時，

並不要求消極地完全否定，或竭力壓抑、克制。從靈修角度而

論，會士應當培養與異性成熟地來往。甚至理論上也不禁止與

異性有認識、愛清、使徒工作上的交流與合作，構成友誼，這

也能是相當健康的靈修。至於雙方接觸來往的程度，一般說來，

該由所處之地的文化，以及具體的人性來作為標準。當地文化

視為修道人不應有的行為，應當遵守。但在具體的人性經驗中，

導致生育行為的親密接觸，則應嚴加避免。

總之，今日靈修認為修會貞潔願在理論上，並不排斥與異
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性的友誼，但同時也肯定它的界線。

不過，我們認為理論必須與實際一起討論。修會生活中，

與異性來往必須提出動機。一般而論，沒有超性的愛德與使徒

工作的動機，實在不必培養這類的友誼；它往往會流於尋找性

的滿足，這為獨身貞潔的修道人是不適宜的。另一方面，爲了

天國，為了基督的愛，也值得培養這類的友誼。事實上，教會

歷史中不乏間名的男女會士之間的友誼，他們還列入聖品呢！

顯然的，良好的動機並不放寬彼此接觸的尺度，這類事情是不

能冒險的。

但是，我們還得聲明，動機是不能完全捉摸清楚的對象，

往往不同的動機能夠混在一起。也因此，度獨身貞潔的會士與

異性來往，必須時常誠實地面對自己、面對天主，不應自欺欺

人。普遍的規則是與神師坦白交談，尋求指導；讓自己的修會

上司知悉，也是非常合適的事。

最後，我們必須承認，不論獨身的會士或度婚姻生活的人，

其心靈之終向與歸宿都是永恆的天主。旅途生活中，美好的婚

姻，或者奉獻生活者之間的友誼，甚至與異性來往的友誼，在

尙未面對面地與天主相遇時，都會感到一種存在性的孤獨。這

為度修會生活者更是尖銳。它是一種神聖的孤獨、渴望天主的

記號，任何受造物都餌法解除的孤獨。因此，修會的獨身者應

當深深地經驗神聖的孤獨，而尋求唯一的需要、絕對的天主。



第七章

婚姻生活與獨身（貞潔原頁）白3關係

將結婚與獨身分為下面三段互相比較，能一方面更完整地

了解婚姻的宣義，另一方面也反映出獨身的意義。事實上，耶

穌在肯定婚姻旳不可拆散荇· 同時提出了爲天國而獨身（瑪十九

3-12 汁呆祿在《格林多前書》第七章討启婚姻生言時，同時也

提出了童貞與寡婦守貞；日後的教會文件，如教宗若望屎祿二

世的《家庭團體》勸諭第 16 號，往往也把婚姻與獨身連在一起

闡這。

一、婚姻與獨身互相需要

其實，基督徒獨身的色義，是多麼需要認識正確的婚姻概

念，以及一些美滿的婚姻生舌。反過來說，一個對於婚姻沒有

正確概念的社會，一些在婚姻生活上不完美的人，也無去眞正

了解獨身的意義。為什麼呢？基督徒獨身是為了天國而犧牲婚

姻生舌。除非婚姻概念是正確的、婚姻生活是美滿的，否則便

讎去顯出獨身所有的犧牲。

兩種錯誤的婚姻概念，皿法反映出獨身的意義，反而能夠

歪曲它：第一是染有瑪尼派色彩，輕視婚姻的概念；第二是染
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有縱慾派色彩，忽視婚姻的概念。這兩種偏激的思想，都不尊

重婚姻生活的神聖，因此也都不會見出獨身的意義。

首先，如果按照瑪尼派思想，性、愛、婚姻這類生男育女

的事屬於物質世界，是不潔的、可恥的，那麼獨身非但艾有犧

牲的一面，只是避免不潔的家庭生活，享受清褔而已。如此，

獨身反而成了精神世界的享樂，不易按照褔音，作為對天國臨

近的證明。

其次，縱慾派視婚姻如兒戲，只是男女之間的自由結合，

隨時可以為了更大的快樂而拆散、更換，那麼獨身也只不過少

享一些樂，顯不出眞實的犧牲。這類的犧牲，如同犧牲其他的

享樂，也不易為天國作證。

因此，只有把婚姻看作珍貴的、崇高的人間價值，為人類

的現世歷史具有不可或缺的貢獻：那麼獨身才會受人嚴肅地注

意、探討，最後才能見出它的意義。所以，獨身需要正確的婚

姻概念，為表達它眞實的犧牲，以及它含有的意義。

另一方面，婚姻生舌也需要正確的獨身概念，後者啓示前

者超越的幅度。獨身為天國臨近作證，標示天主是人類唯一的

需要，其他一切都是相對的、可有可師的，唯有天主是絕對的。

在獨身作證的光輝下，婚姻即使美滿、幸褔、為人類的現世歷

史非常重要，但它究竟不是絕對的，它是人間的事，不是永遠

的事，谷十二 24-25 1 0 

婚姻生舌若是承認了獨身的訊息，那麼它會以天主作為絕

對的標準，因而尋求天國、走向更高的境界。聖保祿這樣具體
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地勸導夫婦說：「你們物不要虧負，除非兩相情願，暫時分房，

烏專務祈禱，但事後仍要歸到一處，免得撒殫因你們不能節制，

而誘惑你們」 I 格前七 5 。基本的理由便是婚姻需要超越幅度，

而這超越幅度是獨身特別標榜的。最後，喪偶幾乎是結婚的人

難免的遭遇。獨身在生活中清楚標榜天主是唯一的需要，這為

喪偶者不是極大的啓示嗎？

總之，結婚的人需要正確的獨身概念，來啓示生命的超越

幅度；如此可避免他們沉溺在婚姻生舌中，而以它為絕對。

由此可見，結婚與獨身，在實際生后中，在自身意義與價

值的肯定中，彼此需要。

二、在象徵神學下探討兩者的關係

所謂象徵神學，根據的是保祿《厄弗所書》第五章的靈感；

他把基督和教會的結合，以婚姻聖事來互相闡明與解釋。因此，

後代的神學非常喜愛隨從他的靈感，來發揮婚姻與獨身的關

係，比如教宗若望保祿二世的《家庭勸諭》第 16 號，便是繼承

亻呆卞尕思想。

基督與教會的相愛，是婚姻結合的理想。也許在我們今日

男女平等意識強烈的時代背景中，不須在這比較中強調「基督

是頭，教會是身體」與「丈夫是頭，妻子是身體」 ：而更該看

重的，是雙方的結合。基督與教會的結合是不可拆散的，婚姻

聖事不可拆散性的理想，便是建基在基督與教會的結合上。

雖然保祿思想中，基督與教會的愛是婚姻之愛的理想：後
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代聖事神學中，認為基督徒在婚姻聖事中的男女結合，倒是基

督與教會相愛的象徵。由於在天主救恩次序中，所有的聖事屬

於救恩尙未完成的階段，所以都是臨時的：在天主救恩巳經完

成的永信中，聖事都將消逝。可見婚姻作為聖事的價值是相對

的，它象徵基督與教會正在走向完成階段的結合。至於基督徒

的獨身，在教會的註解中，視為是在救恩尙未完成的階段中，

提早實現永臣中已經完成的救恩（《家庭勸論》 16 號 。獨身生后

指示永'I互生活中，基督與教會完完全全地自我圓滿地互相通傳。

所以，婚姻聖事象徵基督與教會的愛，是在現世尙未完成

的階段中：至於獨身，則是提前實現已經完成的境界。由此也

可以發揮兩者的關係：婚姻聖事，一方面是在夫婦有形可見的

相愛中，象徵基督與教會的結合；另一方面也在這種相愛中，

承認自身的臨時注。在此觀點下，獨身生活者尋求永恆的救恩

完成，一方面是在自己的獨身方式中，提早經險永恆中基督與

教會之間已經完成的相愛，完完全全的天人合一；但是另一方

面，也得承認自己的永恒性，是提早於這個將要逝去的世代中，

因而他／她是從婚姻聖事的夫婦相愛中得到靈感，獻身於人群，

在救恩尙未完成的時代中，促進天國的早日來臨。

三、獨身「優於」婚姻嗎？

這不是一個神學家想出的餌聊問題，特利騰大公會議說：

「誰若詭，結婚者的地位勝過守貞或守獨身人的地位，而守貞

與獨身並不比結婚更好更有福（參：瑪十九口：格前七 25 、 35-40)'
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則應予以絕罰」 l 。特利騰大公會議引證了《瑪竇福音》與《格

林多前書》，表示它肯定具有聖經基礎。我們不擬深入硏討大

公會議的時代背景，只簡單地作一解釋。不過，解釋之前有兩

點說明：

第一，比較兩者之高低或優劣，應只針對婚姻與獨身兩種

在教會中承認的生活方式，或者制度而論，不應引入兩種方式

中具體生活的人旳成敗或得失。一個比較優渥的生活方式中，

不一定所有的人都舌得很成功．後者牽步到人旳自由，以及是

否按照理想而奮鬥。反之亦然，一個次優的生占方式中，也能

活得相當成功。因此，即使按照教會的肯定，獨身「更好更有

福」 ，但不一定每個獨身的人都比結婚的人「更好更有福」 : 

因為問題還有獨身者是否按昭自己生舌方式的要求去實踐。所

以討論這類問題時，不宜以具體生舌於其間旳人來比較。

第二，比較兩者之高低或優劣時，必須指明比較的觀點或

角度。有時，在某一角度下，甲比乙高；但可能在另一角度下，

乙比甲高。教會文件肯定獨身比婚姻「更好更有福」 ，必須研

討究竟它是自哪一個觀點而論；教會不可能肯定在任何觀點

下，獨身比婚姻都「更好更有福」 ，這顯然是違反常識的事。

誰能說在人際來往之感清生活方面，獨身會比婚姻「更好更有

福」呢？

以上兩點說明之後，我們嘗試解釋教會根據聖經資料，說

1 施安堂譯，《大主教會訓導文獻選集》， 1810 號
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明獨身「優於」婚姻旳意義。

首先，我們排斥兩種不良的解釋：

第一，過去有人往往會說「獨身比婚姻更難」 ，因為獨身

應當勝過的精神誘惑等更多，所以更「優」。其實，每種生活

方式都有不同性質的困難，因此不易比較。而且，若說困難更

多，便是「更優」，不知它根據什麼原則。

第二，保祿說： 「沒有妻子的，所掛慮的是主的事，想怎

樣忧樂主：娶了妻子的，所掛慮的是世俗的事，想怎樣忧樂妻

子…．這樣他的心就分散了」（格前七 32-33 。果眞這樣，獨身

自該「優於」婚姻。不過，聖經學家認為《格林多前書》的思

想須與《厄弗所書》第五章整合。《厄弗所書》將基督與教會

的結合，作為婚姻生活的理想；若跃，教會認為婚姻聖事象徵

基督與教會的相愛，那麼丈夫與妻子彼此I兌樂，是導致他們兩

人經驗基督與教會的相愛了· 如此．《格林多前書》的肯定｀

是在基督救恩平面上作了補充。為此，我們要再三肯定：丈夫

與妻子是在婚姻聖事中悅樂主，藉著彼此相愛的經驗，發現主

的臨在。雖然與獨身者經驗主的臨在方式不同，但不可再說婚

姻生盾阻礙人接近天主。

究竟在什麼觀點下，獨身「優於」婚姻呢？關於這個問題，

第六屆世界主教會議呈給教宗旳第十一提案，雖跃討論婚姻與

獨身旳互相關係，卻沒有指出「優於」的問題。可是教宗若望

保祿二世在依據世界主教大會呈給的四十三提案而頒的《家庭

團體》勸諭第 16 號中，卻加上了獨身「優於」婚姻，這表示教
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宗相當主意這個問題。那麼，教宗在勸諭中有什麼指示呢？

教會訓導文件不是神學著作，在《家庭團體》勸諭中的解

釋中，主要來自《格林多前書》第七章，及《瑪竇福音》所說

「丹了天國而自閹」 十九 12 。其實這也是特利騰大公會議的

思想。現在根據這些經文，我們綜合地解釋爲什麼獨身「優於」

婚姻。我們先從婚姻作爲人性的制度，然後從婚姻作為聖事來

討論。

婚姻作為人「生旳制度，《創世紀》中即已記錄。其後延續

在舊約時代。在救恩歷史中，它一直屎有著 e 所以這是一種「古

禮」，基本上與人性，即墮落有罪的人類是相連旳：它連續出

現在救恩史的末世時代，耶穌基督宣講的天國已臨階段中。但

它作為人性制度而論，對於這個新時代並不標榜什麼。它只是

「古禮」在新時代中的延續而已，並不為新時代設立什麼象徵。

至於基督徒的獨身，耶穌視之為天國來臨的象徵： 「月了天國

而自閹」：在救恩的末世階段，亦即新約時代旳特徵，標榜「不

娶也不嫁」 丶天國來臨的生活。

當然我們知道，基督徒的婚姻在新約時代已經提升為基督

與教會結合的象徵，成為新約旳聖事。不過，即使作為聖事，

如同上文曾經說明的，它象徵基督與教會尙未完成的結合，期

待永匠生命中的圓滿：它指向將來、永臣。然而基督徒的獨身，

提早實現「不娶也不嫁」 ，人類復活後如同天使一般的生活。

根據上面兩個解釋，教會肯定獨身「優於」婚姻，可見有

它的觀點。在救恩歷史中，獨身對於末世時代、對於天國的完
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成，具有「優於」婚姻的啓示或標榜。因此《家庭勸諭》第 16

粵兌· 「教會在歷史中，自始即常常主張這個（獨身）神恩優於

婚姻，由於獨身與天國，有著特殊的聯繫」。獨身同時肯定夭

國是唯一皿二的需要、是驅價之寶，為了得到天國，任何犧牲

都不足惜。



第/\,.章

修會貧窮頤與朋涙頤83基褒

為什麼矢發貧窮願？為什麼矢發服從熙？最直接的答覆

是：因為耶穌基督自己是貧窮旳、服從旳 己為許多人已經足

夠了；但，是否我們可以追問耶穌自己為什麼是貧窮、服從旳

呢？本章試著對此作些反省，分為三部分：一、天主在新約啓

示中旳特點，二、天主的貧窮與服事：三、修會的貧窮與服從

旳基礎。

一、天主在新約啓示中的特點

有關天主的啓示，雖然主要是在舊約的傳統中，但也有來

自新約的啓示。是的，耶穌基督是啓示的末世終結：祂啓示天

主為父。但，究竟「父」是什麼？且看《若望－書》清楚而綜

合地說：「因色天主是愛…．．他愛了我們，且打發自己的兒子，

爲我們做贖罪祭」 若荳四 8 、 10 。這是天主決定性的名字，從

此，救恩史中的天主觀，必須根據末世性的啓示來發揮與了解。

舊約並非沒有提出天主的愛來：但其主要旳啓示，是祂旳

全能性。這在舊約基本救恩事件中顯得非常清楚。天主自埃及

拯救以色列的煒大事件，表現出旳是全能的天主、祂的光榮和



56 第貳萵 倩令 1 泠與上顙

祂的偉大。

後來， 「全能的天主」在啓示演變的終結，成了「全能的

父」 ；換句話說，全能是在愛的範圍之內。的確，面對一個純

粹全能的天主，要現代人相信祂是很困難的，因為祂既全能，

可以為所欲為，人性在祂前面顯得無能為力，只能隨祂擺佈。

如此，現代人所重視的自主與自由，則變得毫無立足之處。反

之，因為天主是愛，這是祂的本質，祂的全能、全智、全善都

非單獨的，而是愛的全能、全智、全善。換句話說，若不出於

愛，天主便不再能、不再智、不再善；那麼，面對這個天主，

人的自主、自由、尊嚴、人格都在愛中受到尊重。

「誰看見了我，就是看見了父」 ｛若十四 91 。這是新約啓

示的天主嗎？的確，在耶酥身上我們看見了。「在逾越節慶日

前，耶穌知道他離此世歸父的時辰已到，他既然愛了世上屬於

自己的人，就愛他們到底」 （若十三 1 1 0 

二、天主的貧窮與服事

「天主是愛」 ；但，愛是什麼？愛是自我給予、是接納對

方；愛的行動只能是自我通傳的行動，這個行動的完成，絕不

能附加任何別的行動。譬如，諂媚只能破壞愛，完全餌助於愛；

壓力只能消滅愛，並不加強愛。愛，只能是自我給予，而「靜

默」地期待對方的接納。嚴格而論，愛只是通傳自我，如果自

我加上物質的東西、精神的利誘，那麼，已經變成給予東西而

不是愛。
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當然，為了通傳自我，愛可有中介的象徵；但象徵指向的

是自我，因而結果還是自我通傳。給自己所愛的人禮物；但禮

物是自我的象徵，否則不叫禮物。而接納愛人的禮物，便是接

納對方的愛。如果只見禮物，不見禮物代表的愛人，那麼只是

收到一份東西，並羆愛情可言。

人間的愛，往往攙雜許多其他因素；自我的通傳經常會加

上一些條件，以能達到愛的效果，但是也使愛變了質。只有在

稱為愛的天主身上，才完全滿足愛旳條件；而這樣的愛在人間

幾乎很難見到。

天主雖然全能，但是祂的能力已為愛限制了規格；祂向人

類自我通傳，除了愛的力量，不加別的力量：除了祂自我的給

予外，不加別的東西。祂是愛，祂不能損滅自己愛的本質。

祂全能的創造，是愛的創造；創造是愛的象徵，創造中有

祂的自我贈與。因此，誰若只見創造，而不見天主的自我贈與，

那是人的墮落，不會愛。天主不是以創造來誘人愛祂，這將破

壞祂的木質，失掉愛的眞諦。

由此可見，天主是愛；但在愛的層面上，祂是貧窮的。貧

窮是除了自己之外，一胝所有。天主完成祂對人類的愛，確實

是一無所有：除了愛、除了自我贈與外。因此，我們可說在新

約的啓示光暄下，天主是貧窮的。然而，在存有的層面上，祂

是富有的；因為天主是愛，祂原來是富有的，是為了愛人祂才

成為貧窮的。

在愛的層面上，天主不只是貧窮的，而且祂服事人。為什
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麼呢？因為愛不以自己為中心，而是以對方為中心。天主愛人，

也有這種形式的死亡 死於自己。由此可見，天主的愛含有服

事的色義：以被愛者為中心。愛不能不是如此，否則不能稱為

愛。

天主是愛，在愛的層面上，祂不但是貧窮的、服事人的，

甚至可說，祂是隸屬於人的；因爲愛的完成，是在於對方的接

納。這是愛中的自由，破壞這自由，也破壞愛。那麼，天主不

是由於祂愛的本質，而隸屬於被愛的人類嗎？這誠是驚人的奧

蹟！祂在愛的層面上，隸屬於人的自由。

「誰看見了我！就是看見了父」：那麼，我們在基督身上，

能看見貧窮、服事、隸屬嗎？

的確如此，當耶穌愛自己的人愛到櫥點的時候，祂如同僕

人一般為門徒冼腳。冼腳原是僕人的事，僕人把自己交付給主

人。耶穌的愛是貧窮的，沒有加上愛以外的力量，也沒有加上

自己以外的東西，只是透過象徵愛的冼腳，祂自我贈與：同時，

在晚餐廳中，祂要門徒們彼此冼腳若十三 14 \'也要門徒們彼

此相愛厝十三 34-35 I 0 

耶穌的愛是貧窮的、服事人的，冼腳的象徵中已經顯出。

對觀福音中，他說： 「因乓人子來不是受服事，而是服事人」

合十 45 I' 這為若望所記載的冼腳，是很好的印證。

耶穌的愛是隸屬於人的，否則祂怎會問西滿伯多祿說「若

望的兒子西滿，你愛我西？」 I 若廿-17

而這一切，在「贖罪祭」上更加顯揚了出來。被釘十字架
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上的耶穌，是天主愛的顯揚；這不只是創造性的愛，更是再創

造的愛。「但是基督在我們還是罪人的時候，就店我們死了，

這證明了天主怎樣愛了我們」 ＼羅五 8 。而十字架上的耶穌怎

樣表達對人類的愛呢？祂是貧窮的， 「使自己空盧，取了奴僕

的形體」 斐二 7 \ ; 祂是服事人的，「他貶抑自己，聽命至死」

斐二 8 I ; 祂是隸屬人的，因為祂死後，出現了永臣的靜默，

天主也靜默地等待有罪人類的答覆。

三、修會的貧窮與服從的基礎

根據上述解釋，可以發現修會的貧窮與服從的基礎。「天

主是愛」，因此，按照天主肖像而造的人，也應「是」愛。愛

的特質與條件，就是愛者與被愛者在愛的層面上，互相貧窮、

服事、隸屬。耶穌是如此；所有遵守兩條最大誡命的信者，也

是如此。

為此，我們也可以了解耶穌一切有關貧窮與服從的基本因

素，這便是實行天主的旨意。他要富貴少年． 「變賣所有的一

切，施捨給窮人．．．然後來背著十字架跟隨我」 谷十 21 。這

是使他能夠自由地愛 愛人、愛耶穌基督。耶穌對於財富的強

烈責斥： 「孩子們，仗恃錢財的人，進天主的國是多麼難啊！

貉舵穿過針孔，比富有的人進天主的國還容易」 合十 25 I : 這

是因為財富是眞愛的阻礙谷四 J 9 I o 

另一方面，耶穌也嚴格要求服事。首先是服事天主，實行

祂的旨意：「不是凡向我説『主啊！主啊！』的人就能進天國，
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而是那承行我在天之父旨意的人，才能進天國」（瑪七 21 。接

納天主的愛，同時也該自我贈與給天主、承行祂的旨意。愛是

服事：承行天主旨薏，便是服事天主，以祂為中心，其次是服

事人。甚且，在最後公審判的比喻中，耶穌嚴厲地要求服事有

需要的人： 「你們對這些最小兄弟中的一個所做的，就是對我

做的」 ！瑪廿五 40 。服事小兄弟，就是服事基督，是實現對小

兄弟與基督的愛。

歸根究柢，修會中的貧窮與服從，是為了眞正地愛。《天

主教法典》 573 條 2 項所說的話，非常合乎我們的反省· 「這

種獻身生活方式的修會… 承認實踐貞潔丶實窮、服從的福音

勸諭，並藉此等勸諭所導致的愛德，以特殊的方式與教會及其

奧秘相結合」°

本章雖未提出修會貞潔願來，不過，貞潔為愛，更是不言

而喻的事了。



第九章耶穌對貧窮卸敦導

基於對天主創造的信仰，聖經的財物觀，從來沒有錯誤的、

視財物為惡的二元論思想。反之，凡是天主創造的，都是美好

的，因之舊約中也往往視財富為天主的祝福約四一 12-17 I' 貧

窮並非美事。不過，由於天主是正義的，先知書中特別顯出祂

保護窮人（米二 1-5 I' 尤其是期待救恩的「貧窮人」 ，祂特別

地昭顧。

不過，在耶酥基督的宣講中，從來不將財富視為祝福，反

而視之為進入天國的阻礙＼谷~25 谷四 19 瑪六 19-23 、 24 。對

於貧窮，耶穌有著相當嶄新的教導；當然，這教導是預設了天

國來臨的末世時代，以及新約的天主觀參前一章）。本章，

便把耶穌的教導分為三部分介紹：一、捨棄一切，變賣一切·

二、施捨給窮人；三、跟隨我。

一丶捨棄一切，變賣一切

《路加福音》對於貧窮及財務的處理，表達得比較極端，

要求得也很徹底；可能是路加的教會團體中，窮人居多旳緣故。

首先，根據路加，所有信者都應捨棄一切，否則不配稱為

門徒臀十四 33·; 其次，是貧窮團體的喜訊· 「你們貫窮的是
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有福的，因店天主的國是你們的！」 路六 20

瑪竇對於路加的話，爲了自己的信仰團體，已經加上了註

解。他寫說： 「神賞的人是有福的」 瑪五 3 \ ; 這裏，具有倫

理化的傾向，要人｛主意：貧窮並非機械性地有福，更非得救旳

一個階級。另一方面，我們也不應把瑪竇給完全精神化，認為

實際的貧富不是間題，只要精神自由便夠了。其實瑪竇指的是

眞實的貧窮人，他們在這境界中，心靈空虛，期待天國的來臨。

事實上，瑪竇同樣保存耶穌的話： 「我實在告訴你們，富人難

進天國；我再告訴你們，咯呢穿過針孔比富人進天國還容易」

閂十九 23·'' 可見他一方面注意心靈態度，另寸］面也重視實

質的貧窮。

我們可以問：究竟耶穌為什麼這樣指出富人進天主之國的

困難呢？耶酥不是哲學家，也非神學家；但祂是非常實際的夭

人之間來往的專家。祂知道在具體的人類生舌中，財富容易侵

擄人心，成為財迷瑪六 24'' 人心易為財富所迷惑瑪六 21 I' 

他要人不去掛慮吃穿，因為在天之父會昭顧一切瑪八 25-3 J I o 

總之，世俗的焦慮、財富的迷惑，會使天主的話在人心中結不

出果實來＼谷四 18-19 I 0 

對於耶穌的財富教導，後來由保祿註解，清楚地顯出神學

的理由來： 「弟兄們，我給你們試：時限是短促的，今後，購

買的要像一無所得的，享用這世界的要像不享用的，因亮這世

界的局面正在逝去」格前辶 29-31 。在末世已臨的信仰背景中，

保祿時代誤以為末日即將來到，於是他肯定人人應當注意永遠
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的救恩：其他一切，包括財富在內，都是可有可皿的。保祿的

理由，即使為我們今日不知末日來臨時辰的人，同樣具有意義，

因為凡是經險末世救恩、以天主為唯一之主、是人唯一需要者，

對於迷人的財富，自當以捨棄的態度來處理。

當然，我們也得按照全部新約，以及教會的註解來了解耶

穌所要求的捨棄一切。一方面，這是對所有信者眞實的要求·

另一方面，每人必須衡量自己旳財富，將多餘的施捨給窮人，

而只酌量保存為實際生活中所宙要旳。舉例來說，當耶穌到了

稅吏匝凱家中，匝凱相對地捨棄了一切，他對耶酥說： 「主，

你看，我把財物的一半施捨給窮人：我如果欺騙過誰，我要四

倍償還」 1路十九 8 。這是相對的捨棄一切。每一時代的基督

徒，都應如此面對耶酥的要求。

二、施捨給窮人

變賣一切施捨給窮人，這是向富少年所要求的谷十 21

粘果他憂愁地走了。但在匝凱事件上，他曾按此而實行。

哀矜窮人，是猶太人的三大善行之一，其他兩項是祈禱與

守齋。這不只是一件倫理性的善舉，而且還是末世來臨的標記。

天國來臨，貧窮人聽到喜訊路四 18'' 因而不再皿衣皿食。爲

此，初期教會團體為表尓末世互相親愛，其中一個標記便是各

人所有都歸公用。路加說： 「他們中沒有一個貫乏的人」 宗

四 34 \ 0 

如果我們再應用瑪廿五 31-46 的思想，相信施捨給窮人就
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是施捨給耶穌，那麼薏義更加豐富。

總之，人間的財富分配不均、貧富懸殊，並非是天主創造

的原意。為此，末世時代耶穌要求捨棄財富，施捨給窮人。這

是救恩完成的一個標記，以致「沒有一個實乏的人」 （參申十

五 4 。事實上，教會初期在耶路撒冷團體面臨貧困時，各教會

都踴躍捐款援助（參：格後八～几迦二 10.l 。保祿因此提出：「因

店你們知道耶穌基督的恩賜，他本是富有的，月了你們卻成了

實困的，好使你們因著他的賞困而成爲富有的」 格後I\ 9 \ o 

如果我們將這一段經文與斐二 6-8 互相對昭註解，是否可以

說，天主在耶穌「空虛自己」的貧窮中，彰顯出自我贈與的愛，

使人類接納神愛而提升到「與天主同等」的富裕層次上呢？當

然，這也要求人類自由地遠愛天主，而成爲「貧窮」的，參前

乒

一早） 。

三丶跟隨我

跟隨基督必須捨棄一切（和施捨給窮人＼；為宗徒是如此 I 谷

+2s 路五 111' 為群衆亦是如此 I 路十四 33)' 為尋找永生的人

也是如此（富貴少年＼。究竟為什麼必須如此呢？最簡單的解釋，

當然是因為耶穌自己捨棄了一切，成為貧窮的人。但是，如果

我們接受前一章的反省，不能不看出跟隨基督是為了愛祂，而

愛的條件是「貧窮」。這又顯出更為深刻「甘貧」的意義了。

本章開始時曾指出，耶穌對於財富與貧窮的教導，與舊約

不完全一致，而有新的演變。看來，這與救恩史中天主自我啓
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示的賓變具有密切的闞係。舊約中天主的愛尙未決定性地啓示

出來，天主更是全能的創造者與正義的審判者。舊約對於財富

與貧窮所有的肯定，是附合在這個天主觀上。到了新約時代，

耶穌啓示天主為父，《若望一書》因而清楚地說「天主是愛」：

而〈信經〉定位天主為「全能的天主聖父」。因此，根據新向

的天主觀，財富在愛的層次上反而是阻礙；至於貧窮，卻成了

愛的條件。毋怪乎耶穌對於財富與貧窮的教導，具有嶄新的一

面了。
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根據我們肯定的三願與福音生活的關係，可以發揮修會的

貧窮願怎樣使福音生活的內容顯出特殊的面貌。為此，本章便

將修會貧窮願的四種幅度討論一下：一、末世幅度；二、基督

幅度：三、團體幅度；四、作證幅度。

一、末世幅度

《瑪竇褔音》第五、六章中，雖然耶穌的宣講已經受到福

音作者的編輯，但是依舊可以看出天國來臨的末世時代，對於

財物應有的態度。而由這兩章中，可以見出修會的貧窮願，便

是以徹底方式答覆耶穌的「天國大憲章」°

由於天國來臨的經驗，會士自由地捨棄一切，眞實地體味

貧窮的有福（瑪五 3 i : 方今是，修會生活不為自己積蓄地上的財

富，因為它的心靈舉向唯一的主瑪六 19 、 24 。貧窮的修會並

不掛慮吃的、穿的，因為它信賴天父的照顧 1， 瑪六 25-32 I' 充

滿信心。

末世幅度與一般所謂的安貧樂道不同。老莊哲學對於財富

非常超脫，孔子也視富貴如浮雲；但是修會會士之捨棄一切，
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是出於信仰經險，為了表達對天父末世性的愛。愛是貧窮的，

愛天主的徹底方式也是貧窮的，只求天主自己，奉獻給天主的

也只有自己。正如亞西西的聖方濟 (St. Francis of Assisi. 日 82-12261

全然地奉獻了自己，當他一皿所有、完全赤裸時，天主給他「五

傷」來體瞼「天上的父」的眞實感。

二、基督幅度

福音中，基督的生邑是貧窮旳路1L 57-58': 貧窮徹底地

表達祂的一鯛所有，一切來自天父。如果祂不是貧窮的，怎能

這樣要求門徒呢？「人启了我丶爲了福音，而捨棄了房屋丶或

兄弟或姊妹，或母親或兒女，或田地……」 谷十 29 J 。修會生

活就是繼承宗徒、跟隨基督的生活方式，祂是會士生命唯一旳

需要。

保祿宗徒鼓勵格林多教友捐助耶路撒冷教會時，要求他們

效法基督的貧困恪険1\ 。同樣，修會的貧窮願是以有形可見

的表達，活出耶穌所嚷有的心情，甘心空虛自己斐二 5-7) 0 

因此， 「誰能使我們與基督的愛隔絕？……是飢餓嗎？是赤實

西？」 置八 35 飢餓與赤貧當然都皿法隔絕基督的愛！

三、團體的幅度

路加在《宗徒大事錄》中，為了表達聖神降臨後末世時代

的團體，刻意描繪了耶路撒冷教會的「凡各人所有的，沒有人

誌是自己的，都歸公有」（宗四 32 。於是出現了《申命紀》中
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預言的團體（由十五 7-11 I 0 

路加說： 「在他們中沒有一個賞乏的人，因光凡有田地和

房屋的，賣了以後都把靑得的價錢帶來，放在宗徒們腳前，照

每人所需要的分配」 （宗四 34-35 I 。這樣的團體生活，在教會

中其實皿去普遍地繼續維持下去；但修會團體卻具體地在教會

中，維持著路加的理想，以徹底的方式將教會團體的「諸聖相

通」在財物方面實現出來。

四、作證的幅度

作證幅度與末世幅度相連：修會的貧窮向人表示末世之救

恩經驗；正如《格林多前書》所說：「購買的要像一無所得的，

享用這世界的要像不享用的，因启這世界的局面正在逝去」（格

前七 30 I 。自由地捨棄一切，反映世界局面正在逝去，天國業已

來臨，人間財富並不可恃。

修會貧窮願的作證，要求它將團體所有的「施捨給窮人」°

然而，會士個人捨棄財物之佔有；但為修會，作為一個團體，

卻擁有財產。不過，修會的財產也必須按照耶穌的要求，施捨

給窮人，或與人分享，或用為使徒工作的經費。新約教會中，

為耶路撒冷捐款便是一例；而今日的使徒工作亦需要經費，這

同樣可視為施捨。

語
tlD ̀ 
修會貧窮願的四個幅度，自實踐而論，今日可從團體與個
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人兩方面來討論。

修會的貧窮，要求團體生活簡樸；但對此無法抽象地規定，

必須按照客觀文化與環境，以及團體成員的性質而分辨。至於

與人分享和使徒工作的「散財」，這是當代修會最為注意的事，

不少修會為了實踐徹底的貧窮方式，已經放棄了需要極大資金

的工作機構，保留微薄的生活費用，與貧窮人一起生活和工作。

在第三世界的某些地區，面對不義的經濟制度與社會結構，男

女修會自己先一無所有，同弱者站在一邊，優先地為窮人服務，

致力於制度與結構的改變。他們自己既然沒有什麼，因此在奮

鬥中也不怕失掉什麼，反而能自由地臨在於窮人中間，參與解

救的工作。這是當代貧窮的修會，為今日世界的貢獻。

同時，也有其他修會，擁有豐厚的資原，或創辦龐大的使

徒機構，或為教會與祉會工作。雖然表面上不免令人感到修會

有錢，但它也是現代社會中為了更大、更廣之傳播福音不能缺

少的工作；基本上，它與修會貧窮願並不衝突，相信有識之士

也會承認修會並非因此圖利，而是服務他人。

至於會士個人之貧窮，具體的措置也各地懸殊；至今仍有

會士不需任何金錢，一切需要皆由會方處理。但是一般說來，

按照會士職務與需要的不同，人多得有日常的費用，甚至准許

個人有銀行存款，但是會士必須按照貧窮規則自制；另一方面，

修會也要求會士交待清楚。貧窮願之實踐必須根據時代的變遷

而適應，不過它以徹底方式表達福音生活的目標，是不能改變

的。
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在聖經中，幾乎不可能直接發現如同修會中的服從願形

態。換言之，這種由聖神推動，把自己的自由意願交付給另一

個人，接受團體為自己抉擇的一切，而服從團體的命令，這在

聖經中是無法找到的；甚至也沒有例子指出，為服從天主，有

人願意接受一種生舌的制度與規範的。

反觀耶穌亦然。的確，基督徒應效去耶穌：但耶穌自己卻

未選擇一個導師、一個領袖，把自由意願交出來，完全接受導

師或領袖的命令。相反的，基督常是自己抉擇，實行天主旨意。

當然，聖經中也有在人際平面上要求的服從，譬如在家庭

中的格前十一 3 : 弟前五 4 、國家中的羅十三 1-7 伯前二 )3 I 丶

教會中的伯前十六 16 希十三 17' 。但這些都是出於去律的責任，

與上述所說的修會服從願不同。

曾有人引用一些聖經章節路二 51 瑪廿二 21 路四 16'' 想

支持修會服從願，但那更不可靠。雖然耶穌曾向宗徒說： 「聽

你們的，就是聽我；拒絕你們的，就是拒絕我」 路十 )6 I' 但

這是指宗徒傳授耶穌的福音－－聽他們，便是聽耶穌的福音－－

並非如同修會中服從上司一樣。
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雖姻如此，如果我們不去拘尼於聖經章節的證明，而僅透

過聖經 I 尤其是新約來看對於天主旨意承行於世的要求，也許

能更加完美地為修會服從願奠下聖經基礎。以下分三部分研

討一、耶穌自己的服從：二、教會的服從：三、修會的服從。

一、耶穌自己的服從

為更有次序的發揮，以下分別說明： （一＼天主旨意的要

求： （二＼耶穌旳服從； ／／耶穌服從的性質。

（一）天主旨意的要求

新約啓示天主是愛，而愛是自由的，雖筮愛裡含有內在的

催促與要求。《瑪竇褔音》的山中聖訓，不是倫理的命令，而

是對相信天國、接受福音者旳要求。譬如：譙若體險到至高天

父的救恩，便會發現有關寬恕的要求＼瑪六 12-15'; 同樣，晚

餐廳中，耶穌也表達了愛的命令若十五 6-12'D

天主對人不斷旳要求，是祂籤限之愛的另一面。所以山中

聖訓，甚至四部褔音中的要求，基本上，是出於天主的仁愛，

也是信者向天主的全部生活之答覆。甚至我們可以說，這裡的

服從，不限於具體的行為，而是整個存在的服從。

信者對天主的臣服，不僅指向具體誡命，而更是奉承天主

的意願－~天主在救恩計畫中隱藏的、卻又在基督內啓示的意

願。聖經有關人際的倫理，基本上也是鑒於天主對自己的仁義，

而去對待別人：「如向我愛了你們一樣」 若十五 [2 I 。新約中
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對天主的服從，不論在黑暗中或光明中，面對的常是一位不下

高壓、不發粗令的天主，而是邀請人在自由中參與祂計畫的天

主。祂是召喚，不是發號施令；而人是僕人，不是奴才。

為此，不服從天主，是拒絕作為天主的夥伴，相反人之最

深天性，因此構成罪惡的悲劇（參：創三 1-24: 羅五 \2-21 I o 

（二）耶穌自己的服從

耶穌自己的心願，便是承行天父的旨意；祂存在的動力，

是派遣祂的天父的旨意：「我的食物就是承行派遣我者的旨意，

完成他的工程」（若四 34) 。所以，在新約中，不斷地肯定耶穌

的「完成」。十字架上，他說：「完成了」 ＼若廿 30 l' 這是完

成天父的旨意＼參·若四 34' 苴 36' 十七 4: 希二 9, 五 9' 七 28 等等) 0 

（三）耶穌服從的性質

首先，耶穌的服從，不是外在地接受一個責任，而是內心

深處與天父的相通，觸及天父之心。新約中有關服從，應用的

希螣字有兩個：一個是 hupotage'' 意指屈服，常是指奴隸之屈

服在主人面前；另一個是 hupakoe' 、 hupekoos' 具有對天主聆

聽、交談、洗耳恭聽的意義。耶穌的服從在新約中，便是應用

後者一詞來指明的（參羅五 19 ; 斐二 8-9; 希五 8-9 l 0 

其次，耶穌的服從是完成，因此具有救援性，因為它完成

了天主的救恩計畫。這是兩個自由意志之間的奧蹟，但不是盲

目的臣服、不負責任的反應、抹殺人性的壓制。耶穌附屬於天

父，自由答覆，純粹是在愛的層面上。
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第三，耶穌的服從接受痛苦與十字架，祂的服從不是出於

痛苦主義的自虐。自我的捨棄與克己，為耶穌而言，是與天父

共融的、降生性的實現。服從中的痛苦不是目的，而是為了完

成救恩。即使在死亡中，祂仍舊絕對地信賴天父，並全心地冀

望於天父。

十字架之祭獻，不是耶穌自由意志完全焚毀的全燔祭，而

是兩個位格自由的溝通，也因此成為眞正的祭獻· 「祭者，際

也」。為此，十字架之終點不是分離之墳墓，而是結合之復活

斐二 7-11 : 若十二 27-28) 。《若望福音》中，耶穌的服從，反

映出永遠的天父與聖子之結合，所以是降生性的。

最後，耶穌的服從乃是眞實的臣服，與天主要求的滿全。

山園中，臣服於天父的蒽願前，祂接受因此而來的苦難。天父

是耶穌的原則 天父第一；耶穌臣服，祂是第二。然而，按昭

斐二 6-9 所說，耶穌的死亡不是偶發的事，卻是祂自願接受的：

祂空虛自己，謙卑自下，接受僕人之條件，顯出服從的空鯽所

有。但是，天主舉揚了祂，啓示了服從的光榮面。

二、教會的服從

初期教會中，信者不是單獨地尋找天父的意願，而是在團

體中』自前四 10 I 。基督徒的生活集中在天圍來臨的經臉中，全

心實踐福音的信念；正如保祿要求羅馬教會團體： 「你們不可

與此世同化，反而應以更新的心思變化自己，乓使你們能辨別

什麼是天主的旨意……」 ＼羅卜二 2)' 以及伯多祿和宗徒們回
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答公議會的審問時說的：「聽天主的命，應勝過聽人的命」（宗

五 29 。《斐理伯書》更是以耶穌基督的聽命，來鼓勵教友：

「爲此，我可愛的，就如你們常常聽了命，不但我與

你們同在的時候，就是如今不在的時候，你們更應該聽命。

你們要懷著恐懼戰慄，努力成就你們得救的事，因月是天

主在你們內工作，使你們願意，並使你們力行，启成就他

的善意。」 （斐.::.. 12~13) 

為此，教會如同我們前面論及山中聖訓時所說的，在接受

天國來臨的救恩經驗中，答覆耶穌所有的要求： 「你們應雷是

成全的，如同你們的天父是成全的一樣」（瑪五 481 。天主的救

恩計畫，已在耶穌來臨時臻於成全，信者應當基於經險天父救

恩之成全，而服從祂的旨意，完成天父對自己的要求。所以〈天

主經〉中說： 「願你的國來臨，顥林的旨意承行於地，如在天

上一樣．．．．．．」 ＼瑪六 10 I o 

教會既然是信者的團體，所以在服從天主的旨意上，必須

徹底地顯出團體結構。也許耶路撒冷會議是一個標準的實例

I 參：宗十九! 0 

三、修會的服從

初期教會在財物上，按照《宗徒大事錄》的理想，都歸公

用宗四 32 I' 以能遵照基督所要求的「捨棄一切」（路十四 33 I o 

後來教會在實際的情況中，無｛去繼續採取那樣的模式。於是耶

穌的要求，只能按照各人的環境而遵行。不過，修會的貧窮願
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仍繼續把初期教會中徹底的「捨棄一+»」保存了下來。同樣，

修會的服從願也是在自己的團體結構中，承行天主的旨意。

其實，每位信者都應當效法基督，服從天主的旨意；修會

在這點上，並不異於其他人。所不同的是，修會接受天主旨意

的方式，是藉著團體中的兄弟姊妹。對於修會服從旳性質，我

們分這如下：

L 修會服從願，是將人的全部、最深的自我，藉著團體的

分辨與尋找，來作處理與決定。它包括人之所有、性別

與能力，其目的乃為服務教會。

2. 修會股從願透過兄弟姊妹的團體中介，建立在信仰之

上，而承行天主的旨意。會士把自己的一切，附屬在兄

弟姊妹之團體分辨上，並藉此看出天主的旨意。不過，

會士服從的，不是兄弟姊妹的旨意，而是天主的旨意，

雖然他的服從與兄弟姊妹聯繫著。

3 修會服從願的特性，是在於分辨、尋找、發現天主旨意

的方式。這方式徹底地肯定福音生活的團體性，包括面

對天主意願時的自由。它不惜犧牲對自我與權力的本能

渴望，而接受天國已經臨在的團體中，以之為中介。由

此可見，它也適用於信者在尋找與服從天王的旨意中。

4. 修會服從願是基於信仰，因此含有信仰的冒險，與別人

一起信仰旳冒險。藉著兄弟姊妹的中介，服從天主的旨

意，那是參與降生成人的天主聖言在人類歷史中的主

命。因而其間的苦難與喜樂，是免不掉的。
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修會服從願是透過兄弟姊妹的團體，來分辨、尋找、發現，

進而承行天王的旨意。至於天主旨意，一般說來，並非直接自

天而降；按照今日的說法，它是藉著時代的變遷，事故發生的

信號，而通傳給人的。這原則也適用於修會，所以我們肯定它

的降生性。

同時，天主旨意仍舊需要在信仰中去經驗；換句話說，它

會進入信者的意識中，進而呈現出來。這為修會也是如此。不

過，既然修會服從願是透過兄弟姊妹的團體經驗，所以我們也

肯定它的中介性。

根據上這對修會服從願的降生性和中介性的說明，與此相

連的不少問題，以下分四段闡述：一、天主的旨意與修會服從

願的特點；二、天主旨意的中介性與團體分辨；三、修會服從

願的間接性與直接性；四、修會服從願的培育。

一、天主的旨意與修會服從願的特點

天主的旨意是所有的人都得救恩＼弟前二 4'' 這旨意已在

耶穌基督的生命中啓示了出來＼弗三 3-61 。一方面應說，天主
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再不會啓示新的旨意了；但另一方面，天主持續不斷地在救恩

史中，要求人因應不同清況而作出答覆： 「你們不可與此世同

化，反而應以更新的心思變化自己，曷能辨別什麼是天主的旨

志…．．」 儸十二 2'; 正如我們在〈天主經〉中所作旳祈求一

樣： 「願你的國來臨，願你的旨意承行於地，如在天上一樣」

＼瑪六 101 。

天主的旨意，不是現成的法律；即使是《天主教法典》或

各個《修會會規》，也不是以文字寫成的誡命，而是提供客觀

的標準，引領人發現生活的天主對每個人具體的旨薏。事實上，

所有人都必須去尋找、發現、服從天主的旨意；只不過修會服

從願，有其獨特的特點。

信者之一切所為，都具有教會的幅度，因為他是教會中的

一個肢體。今日常鼓勵教友壞有教會意識；不過，教會意識未

必是在實際上的一切所作所為中，使教友接觸教會團體。教友

服從天主旨意，雖是具有教會意義的事，但教友無法每件事都

去徵求教會的意見，或與其他教友商量。然而，修會服從願的

獨特點，便是把教會的團體性徹底地表現了出來；會士是與修

會中的兄弟姊妹，共同在團體中尋找、分辨、發現天主的旨意。

所以修會服從願基本上常是團體性的，天主向團體通傳自己旳

意旨，團體共同服從。

在討論個別會士的服從之前，常常先該假定修會團體的服

從。個人服從願是自團體服從願中分流出來的。

此外，如同天主聖言降生成人，是天主旨意在特定的時空
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背景中，顯出救恩史來。當今教會常說的時代信號，也與此極

有關係。環境的變遷是在天主的控制下，同時也構成了天主流

露自己旨意的媒介。修會認識時代的變遷，分析緣由，並在正

確地了解環境後，能在信仰的光照下，進一步發現天主的旨意，

並作出回應。

二、天主旨意的中介性與團體分辨

由上可知，修會服從願是藉著兄弟姊妹的團體，體驗與分

辨天主的旨倉；團體可以說是天主旨意落實的中介。那麼，此

中介角色是如何扮須的呢？

首先，修會團體是有結構的：兄弟姊妹中擔任上司職務者，

在分辨時負責集合團體，共同討論。根據聖經旳光昭，以及教

會與修會去律的指示，發現時代信號中天主旨亶旳要求。

其次，擔任上司職務者在團體表達信仰經驗時，感受聖神

的推動，意識團體分辨的秸果。經過這樣的分辨過程，團體發

現天主的旨意，上司按照自己的職務將它加以肯定出來。

團體認識時代信號、共同分辨天主的旨宣，是修會服從願

不可缺少的過程。如此才能見出，是團體在尋找、發現、服從

天主旨意。上司並無其他捷徑，能夠發現天主旨意，而必須與

團體一起尋找。除非他在團體的信仰意識中，肯定天主的旨意，

否則不能要求團體或個人服從。擔任上司職務者如果出令，應

當自己先服從 服從天主藉著團體通傳的旨意。
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三、修會服從願的間接性與直接性

一般而論，團體分辨所肯定的天主旨意，常能同時發現代

表團體、或為團體去實行的個人。團體的上司會具體向人傳達

天主的旨薏。傳統上常說，上司代表天主，該是屬於這層意義

蓼 《天「教法典》 601 。自這個角度而論，會士個人的服從是

間接的，亦即透過團體與上司的中介。

不過，每位會士自上司接受命令，並不排除他自內心認定

這是天主對他的旨意。爲眞實的信仰者，服從常是天主與人之

間來往的事。所有的信者既是天主的子女，便該與天父在教會

中直接交往。信者的服從，具有教會性，同時也直接意識到來

自天主的旨意。當炳，一個參與團體分辨的會士，當上司傳給

他天主的旨意時，他會自然地體驗到天父直接在他良心中的要

求。但是即使對有些自己沒有參與團體分辨，而領受上司命令

的人，他必須或者在與上司的交談中，或者在自己的體臉中，

直接信從天主在良心中對他的旨意。

在此不免會發生一個問題：如果上司的命令並不令人在良

心中直接經驗到天主的旨意呢？如果長上的命令與個人的良心

發生了衝突，這種特殊情況究竟笠樣處理呢？這裏可以把耶穌

會的原則寫下來，當作一個參考：

1. 處理這類衝突的通常辦去，是誠懇的交談；即按依納爵

的原則，先經過祈禱與適當的諮詢，後向上司反應。

2. 會土常能自由地向高級長上申訴。

3. 假如此衝突經由交談、或向高級上司申訴後仍不能解
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決，由雙方同意可以詢問其他人士，甚至會外人士，以

有助於良心的澄清。但此舉當私下行之，不要公開宣揚。

4 這種做法完全是自願的，非正式的，不能強迫長上或者

有隔屬下照辨，這只是尋求天主旨意的一種努力而已。

5. 受詢人的意見並不加給長上的權力任何法律效果，而只

屬參考性質。

6. 假如這樣做以後，會士仍感到不能按良心服從，長上應

決定要怎樣辦，「但是一個人如果屢次不能按良心服從，

該考慮其他更能平安奉事天主的途徑」 I, 《耶穌會第廿十二屆

大會文獻》之十一論本會心神的團結，乃指示「長上命令與個人良

心可能衝突時」\ 0 

這樣鄭重處理衝突問題，可見今日對於修會服從願的直接

性是多麼重視的了。

四、修會服從願的培育

修會服從願的基本內容，在教會歷史中是一致的；不過實

行的形式，因著時代變遷也有差異。當一個環境相當靜態，修

會成員的教育水準、文化修養、思想方式差別不大時，一位靈

修頗有基礎的上司，餌需太多對時代的了解及團體的資訊，便

能發現天主的旨意。但時至今日，許多因素都要求修會以更加

合乎時代的形式，尋找天主的旨意。具體而言，只要看現代的

青年、熱衷的參與、交談的精神、共同負責的態度．…等，我

們不能不承認共同的團體分辨，是合乎時代的要求。
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但是，修會服從願仍是屬於信仰領域中的事，不能與普通

團體相混淆。以下，我們願意簡單地提出有關培育修會服從願

的重點，當然，前提是已假定了本書對於修會及其服從願已有

的解釋。

1 天主旨意的降生性，要求會士培育深度的救恩史觀念。

天主是在人頽歷史與人相遇、通傅救恩的，祂的旨意因

此透過時代信號，而在信仰中受到接納。

2. 天主旨意落實旳場合，是團體的信仰寳識。這要求每位

會士培育自己對天主的經驗，在自己的意識中經驗並信

仰天主的臨在。培育與天主的「同感」，為修會服從願

極度需要。有「同感」的人，自己會分辨出天主的旨意。

3 與天主有「同感」的培育，要求祈禱、讀經、認識基督

與祂的爭配 教會，並熟悉自己修會的神恩，因為天主

是藉著上述一切出現在人的意識與良心中的。

4. 末了，修會服從願是分享基督空虛自己、服從至死的心

態；因此，會土在服從生活中，必須經驗基督的逾越奧

蹟，參與十字架上的祭獻。然而，服從更勝於祭獻，因

為它自身是一種存在性的祭獻。

修會服從願如同貞潔願與貧窮願，都是出於愛，指向愛。

耶穌自己說 「如同我違守了我父的命令而存在他的愛內……」

厝十五 10 1' 「接受我的命令而遲守的，便是愛我的人；誰愛

我，我父也必愛他，我也愛他……」 ＼若十四 21 \ 0 
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修會歷史的原始時期，對於服從願已有兩種模型，而且似

乎延續到後代。為能面對今日的動態世界，這兩種模型或許能

綜合在任何使徒工作的修會團體中。以下分兩部分說明：一、

初期隱修院團體的兩種模型；二、兩種模型的當代綜合。

一、初期隱修團體的兩種模型

自歷史的寅變來看修會，最初在曠野獨自修道的人一心一

意地追隨基督、度合手基督的生舌，並致力於與天父溝通，這

是原始的服從願 e 到了第四世紀，隱修士的團體生舌已叭形成，

於是，為達至兄弟般的共融理想，逐漸使團體生舌制度化。那

時，已有兩種模型表達出團體的理想，同時也可見出兩種修會

的服從願模型。

第一種模型，是徹底分享逾越奧蹟的成果；基本上，它以

跟隨基督為中心，其精神在五旬節聖神降臨時特別顯耀出來。

於是，在修會生舌中，尤其與兄弟之間的和好，證實了每人與

天父的和好。這個模型的理想，具體地在修道守則中規劃出來。

至於團體上司的功能，也由守則加以指示：他是負責共融或推
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動理想的上司：他好似在團體的中心，發射歧動。聖巴西略 St

Basil 與聖帕科米奧 St. Pachomius 即屬於這種同心圓模型，或

稱制度領導模型。

第二種模型，是基督生舌旳延伸· 基本[.'它跟隨的是耶

穌的公開生活· 而門徒即是在加里肋亞聽從耶穌旳指示而蒙

召。修會生活如同門徒一般，會士接受訓誨，在基督的聖神學

校中受教。團體上司的功能，則如耶酥的派遣角色，是一位發

號施令者，要求別人服從。至於團體守閂與上司命令之間的關

係，是相當薄弱旳。眞福嘉先 Bl. Cassien 與聖本篤 St. Benedict 

即屬於這種神恩領導的模型。

其實，在這兩種不同模型中的團體上司，都是負責人，而

不單是一位個人神師。此外，在上司面前，團體也不完全是被

動的。

二、兩種模型的當代綜合

以使徒工作為主的修會團體，可有兩個幡度· 一是團體生

舌幅度；一是使啶工作幅度。今日有些修會把兩者作某種程度

的區分，由不同的人負責：團體生活和使徒工作分別由不同的

人領導。為此，我們可以把上述「初期隱修團體的兩種模型」＇

配合「團體生盾和使徒工作的兩個幅度」 ，作一整合。

首先，為修會的團體生活，更需要的是同心圓的制度模型。

換句話說，有－名上司，根據會規負責共融、推動理想、分享

逾越奧蹟的成果，將末世和好的褔音發揚在團體內，並降生在
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周遭的環境中。同心圓的制度模型，非常適合應用在團體生活

上：因為一般而論，會規會有相當詳細的規定，上司只須依照

會規並以身作則，推動兄弟姊妹適當地實行。如此，能共同將

跟隨基督的福音生活，具體地降在人間。

其次，為修會的使徒工作，則更需要的是神恩領導的模型。

換句話說，有一名主任，掌握一切關係、追隨聖神、廣施救恩

於人間。因為在今日動態的環境中，使徒工作必須按照時代信

號，聆聽天主聖神的指引，這不是會規能夠先有規定的。上司

或工作主任必須及時採取行動，為使使徒機構不失時機。雖然

他不應獨斷獨行，也需要與工作同仁共同分辨；不過他看事的

判斷力、行事的創造力、行動的魄力，實在也是不可缺少的，

也因此，某種程度的神恩領導模型自然是難免的。

不過，無論是生活的團體或工作的機構，面對上司或主任

時，都不應是被動的。在今日動態的世界裡，修會團體如果要

保持團體生活的共融、使徒工作的機動，需要綜合自歷史傳下

的兩種模型。而這兩種模型，都含有修會服從願的要素，只是

對團體的圖像，及對會規中與上司的功能具有不同的肯定。這

在第一節中已經有所說明。由此可見，上司的選擇也該參考不

同模型的性質。

總之，面對兩種模型所表達的團體生活與使徒工作，修會

服從願的實踐會有不同。在團體生活中，更是藉著會規而經瞼

天主的旨薏；為使徒工作，更是藉著上司或主任不斷地與機構

共同分辨，來接受天主的旨竟。
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修會自第十三世紀以來，便開始將追隨宗徒的生活中的貧

窮願、貞潔願和服從願，作為向天主許諾終身謹守修會規定的

誓願。如此，修會三願完全定型。此後到了十九世紀，又有永

願與暫願之別。本章針對如此聖願，作些神學解釋，分為三節：

一丶「願」的一般意義：二、修會聖願的意義：三、表達修會

聖願的言語 3

一丶「願」的一般意義

根據教科書上的定義， 「願」是向天主的許諾；這是一種

虔誠的宗教行為，由於內心的經驗，許下為天主做些什麼，或

奉獻些什麼。因此，如同祈禱、克己、補贖等，是在造物及救

世主前表示虔誠：許願當然也是如此。

舊約記載中，向天主許諾是經常出現的事：新約則較少。

至於許諾的方式，當然更是為加強表達內心在天主前旳赤誠，

同時也警惕發願者務必完成此櫺誓願。總之，基督徒有許多表

達虔敬旳方式，為向天主流露感恩、讚美、懺悔、求恩，許願

是其中之一，雖然現代人已較不注意它了。

以上只是許願的一般意義：然而，在不同的聖願之間，往
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往能有巨大的差別。比如說，為了向天主求得某種恩惠，因而

許下如果能得到恩惠，願捐一筆款項給慈善機構，這也是聖願：

但是誰也不能否認，這與一個青年皿條件地在天主台前許下終

身度貧窮、貞潔和服從的生舌，該有多大的區別。為此，以下

我們便直接集中在修會三願，研討其神學意義。

二、修會聖願的意義

修會聖願·即貧窮、貞潔和服從三願。雖然在言語上，看

似三個聖願；但其實最深的內涵，是一個整體。貧窮、貞潔和

服從，是人生最為重要的三個幅度，它包含了人與物、人與人、

人與自我的三幅度。因此基本上，矢發三願，乃是整個人許下

為天主、為人類，而奉獻－切。對於這樣豐富的宗教行為，我

們分以下四點來說明，以便得到－個較完整的概念。

（一）奉獻的意義

修會二願是向天主許諾，實踐繼承宗徒跟隨基督的方式。

這是出於內心旳虔敬而實行的一項自我奉獻。不過此 奉獻，

同時也是祝聖。

祝聖，是把－人或一物特殊地成為天主的、也只為某種特

殊與天主有關的目標而應用。雖叭天地萬物都是天主創造的，

原則上都是為光榮天主，因而已經含有「祝聖」的廣乏意義。

不過在人類的宗教生舌中，尙有特殊表示對天主的虔敬行動，

因此將某些事物奉獻給天主·而那些獻禮，好像進入天主旳「產
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業」領域，成為神聖的，再也不可作為俗世的用途。這是任何

宗教中普遍的現象。

那麼，既然修會三願是把人的基本三個幅度 也可說是整

個人 奉獻給天主，因此矢發聖願的人，一生只為某種屬於天

主的事業或目標而存在與行動。換句話說，矢發聖願使人特殊

地進入了屬於天主的神聖領域，他／她已被祝聖。

有關修會三願的奉獻與祝聖亶義之闡明，更好與聖冼聖事

作一比較。其實，一般教友早在聖冼聖事中，便把自己整個生

命奉獻給了天主，並允諾為光榮天主、跟隨基督而生店。所以，

教友也透過此一奉獻，被祝聖為天主子民、王者、司祭等等。

附帶一提的是，如果我們犯罪，便是違反領冼宣誓，可惜此一

觀點往往不被強調。

至於修會三願，其實也是將冼禮中所奉獻的，以一種特殊

方式，充份地表達其徹底性而已。領冼時，奉獻整個生命；而

矢發修會三願時，是將奉獻的整個生命，以修會規定的貧窮、

貞潔和服從方式，作為不加保留的象徵。

不過必須主意的是，這裡所牽涉到的，都是客觀方面，並

不假定王體的修養。換句話說，此與個人精神性的聖德並不一

定具有直接關係：個人聖德是修養的後果：聖願則是禮儀性的

祝聖。修會三願的奉獻與祝聖，的確在客觀方面更為圓滿地表

達整個生命的奉獻與祝聖：但這並不立刻假定會士內心主體的

奉獻與祝聖，一定要比一般教友更加圓滿。

這樣看來，不論修會會士或一般教友，都是跟隨基督，光
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榮天主。因為大家都是在領洗中奉獻與祝聖過了：而且，即使

是會土，有了三願中的奉獻與祝聖，但其目標仍是跟隨基督、

光榮天主。所不同的，是會士以三願，將自己整個生命透過貧

窮、貞潔和服從的特殊方式，充份地表示奉獻給了天主，因而

在修會生活方式中受到祝聖。

在梵二《教會憲章》 44 號中說：「… 烏使聖洗聖寵能獲

得更豐富的效果，基督徒便想以教會內的福音聖訓的聖颜，從

那些足以牽制其愛德熱誠及敬天美德的阻礙中解鹿出來，更密

切地獻身事主」。這段話，更應當直接地、客觀地來懂，即由

於三願的奉獻，會土在生活中消極地自物質、性愛以及自我經

常能有的阻礙中解脫，而有更加自由的條件，去實踐基督徒的

理想。他們的生活方式已被祝聖，促使他們更密切地獻身事主。

總之，三願的奉獻與受祝聖，一方面不應與領冼的奉獻和

受祝聖分開；但另一方面，也必須指出多一層意義。會士並不

比一般教友在生活目標上，尤其在跟隨基督、光榮天主上，更

多些什麼；但是他們度貧窮、貞潔和服從的生后方式，特殊地

為了這個目標而奉獻與受祝聖。

（二）教會的意義

根據上述領冼聖事與矢發三願的比較，不難發現修會三願

的教會性。矢發三願的會士，基本上是教友，所以修會是在教

會內，分享教會的生命。但尙得更加詳細說明一下：

耶穌基督的唯一使命，是宣講與實踐天國來臨。天主救人
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的計畫，最後在祂的宣請與奇蹟、死亡與復活中已經完成於人

間；而教會的唯一使命，便是在自己的生活中，經驗基督的救

恩，並在行動中，向人宣告天國來臨的救恩。這唯一使命，該

由整個教會來擔任。

教會雖是一個，但包含不同的職務，以及不同生活方式的

人；所以來自基督的使命，並非教會中的每個人都一模一樣地

執行。比如，教宗與主教在教會中的任務，就與普通司鐸、更

與一般教友有別。本文不擬分論教會中大家包樣不同地為了唯

－使命而生活與行動，而只指出修會的特殊貢獻。簡單地可以

說，會士藉三願的方式，在生活中，特殊地經驗了基督的死亡

與復占，藉著貧窮、貞潔和服從，具體地肯定救恩的效果。對

此，《教會與修會》 l一書中有更多的討論。並且，也由於三願

生活，修會在教會中為了唯一的使命，會有特殊的貢獻。

如果修會在教會的使命實踐中，具有特殊的作用；那麼，

教會對於為了特殊生活方式所矢發的聖願，不能不深深地關

懷。更何況，每個修會的創立，都是經過教會批佳的，修會的

會規也經過教會批准。因為修會是在教會內，它的生命、存在

與行動，都建基於教會，且是為了教會的唯一使命。

總之，我們可說，修會向天主許諾，度繼承宗徒、跟隨基

督的生活，這實在是一種教會性行動。它代替教會，以教會旳

名義與身分矢發聖願。

l 本書即將出版· 其中有關「修會生舌旳意義」丶「修會神貧旳癥
結」丶「多元的修會生活」均值得參閱。



90 第貳篙 倩令 1 泠與;... 願

（三）法津的意義

聖願是奉獻與祝聖，是宗教性、精神性的行為。不過，由

於教會與修會都是團體，具有結構、組織，因此不能沒有去律。

但我們也不可幼稚地以為法律便是控制、是約束；其實，去律

的目的更應是為保護、推動、發揚生活；教會與修會的法律更

該是如此2 。為此，梵二大公會議要求修會根據會祖的神恩以及

時代的精神，推動改革、復興；教會也修改了自己的修會去。

這樣看來，教會對聖願所制定的法律，原則上，是使會士

更美好地度聖願生活；而每個修會在自己的會憲和其會規中，

也對聖願，根據教會法及修會的神恩與精神加以立上。所以聖

願具有法律的幅度。

以下，便將修會聖願由法律制定的幾個名詞，作一些提示：

令公願與私願：其實，修會聖願都是公願，因為是教會承

認，而且在教會代表之前矢發的，所以這是以教會名義

所證實的。至於私願，那是個人面對天主的許諾：原則

上，有人可以採取貧窮、貞潔和服從的特殊生活方式，

而以此為發願的對象，不過這仍舊是個人的事。雖然對

於私願，教會也能干涉，但是它並不公開承認或為此作

出許諾、證實。

令顯願與簡願：這兩者的分別，主要在於隆重性以及不同

的後果。具體而言，有些矢發顯願者，已不能再越出一

2 詳參 《教會與修會》 I 出版申）之〈修會中的基本陶成>—章。



第十四主 倩！會聖顙 3力神麐 91 

些具法律性的行為，比如，某人發願後卻違願結婚，其

婚姻是羆效的。至於矢發簡願者，若此人不合法地結婚，

其違反聖願的婚姻還能是有效的。此外，尙有其他如有

關財物的主權問題等，顯願與簡願在法律上也有不同程

度的責任。

令永願與暫願：這是自發願的期限而有的分別。永願是終

身奉獻；而暫願則定有一個期限，在滿全了許諾的期限

後，聖願如不再續發，便自動期滿秸束。

教會關懷修會聖願，尙極地定下一些阻礙，或者為了保護

個人，或者為了保護修會團體；譬如年齡不足、信仰不堅等等。

而修會自身，針對特殊的目標，也能在會憲中同樣制定去律性

的限制。總之，聖願是一件神聖的事，不可草率行動，去律的

精神便是維護其宗教意義，使修會在教會中完成其充份發揮聖

冼恩龐的作用。

（四）靈修與倫理的意義

矢發聖願，是出於內心的熱誠，奉獻自己於特殊的生占方

式中。這裡，不是為檢討貧窮、貞潔和服從的靈修意義，而是

探詢以聖願來向天主許諾的意義。

首先，聖願既是一個宗教性的行動，藉此光榮、讚美天主，

更深地說，這已是天主的恩寵，是天主在發願者的內心所作的

推動。他一方面剷除理性阻礙，自由地奉獻：另一方面，他也

不能不同時改變生命、接近天主。
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其次，從奉獻與被祝聖的意識來說，矢發聖願在靈修生活

上，也能為修會會士帶來極大的助佑。積極而論，此一竟識，

能勉勵會士維持初衷，加強內心之虔敬與赤誠。消極方面，也

攘會士在生活中時時警惕防備，治療弱點，以不致墮落，或在

人生基本的三個幅度上失落方向。

上這雖然只從聖願自身探討其意義，但是具體而論，它與

所許諾的貧窮、貞潔與服從願是合而為一的。換言之，由於矢

發聖願之故，人生的基本三個幅度更將顯出其神聖性，同時在

教會中受到認向並得到支持。反過來說亦然，如此重要的抉擇

終身貧窮、貞潔和服從 也必然地促使許諾者認眞思考、

再三考慮。最後，這樣的矢願 為天國而許諾將自己一生跟隨

基督 必然不能與普通旳奉獻相比。這是全部地獻給天主：噩

怪乎傳統上稱終身願為第二次冼禮，或如同殉道者一般的完美

了。

經過上這的說明，會士如果違反了貧窮、貞潔和服從聖願，

除了按照行為自身的世質而應負起應有的責任外，還應加上違

反誓願的罪 對於天主不忠信，破壞了神聖的許諾。

小結

對於修會聖願的意義，我們作了上遑四點解釋，這是在解

釋貧窮、貞潔和服從三願時，必備的材料。

雖然在天主子民的團體中，具有特殊司祭職＼聖統和普通

司祭職［苫通教友兩類；而且，今日教會中也有不少甚具靈修
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深度的個人，甘心自願地度福音性貧窮、貞潔和服從的生活，

但他們並不矢發三願。會士的不同在於：他們已經藉著發願，

奉獻並祝聖了自己繼承宗徒的生活，同時也受到教會的公開承

認。總之，修會二願與教會的生活及目標，具有非常密切的閥

係，無論他們是屬於聖統，或是普通教友，教會都承認他們有

形可見地象徵著教會。

最後，也在此附帶地說明「解願」。原則上， 「願」是向

天主的許諾，除非天主同巻，這種神聖的許諾皿人有權解除。

為此，「解願」不是屬於教會的正常權限之內。不過在傅統中，

教會享有代表天主的權力，接納了矢發聖願者的許諾，因此，

在合乎條件的情兄下，也能寬免聖願。

三、表達修會聖願的言語

人們在三願生活的表達上，基本上可有兩種言語方式· 一

是本質胜、抽象的言語；另一是存在性、具體的言語。

首先，抽象旳言語是把聖願與貧窮、貞潔和服從三願分開，

只就聖願作討論。它假定了三願和基督徒的信、望、愛是分開

的，而只就修會三願來研討。因此，它是限定在聖願的概念或

本質上。

不過，今日不少人談到三願生活，更偏向於第二種存在性

的言語，也就是整體性地在基督徒的信、望、愛生命中，將聖

願及貧窮、貞潔和服從融合在一起來表達。這種言語，非常具

體，而且顯出極度的豐富，往往扣人心旋、引起共鳴；不過，
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它也會忽略一些重要的因素。

下面我們引證一些表達三願的存在性言語。

表達修會三願，最為流行的說i去是「答覆天主的召叫」°

這種表達，根據的是恩寵或啓示神學。會士蒙受了天主召叫，

度徹底地繼承宗徒的福音生活；矢發三願，便是自由地答覆天

主的召叫。在這期間，天主主動地進入人的生命中＼啓示 I ; 人

也自由地接受了信仰 。而這種說去，是應用了位際來往的模

型表達了三願。這是整體性地，融合了信仰、許諾與奉獻、宗

徒性的生占，而有的存在性表達。

有時，修會三罪也採取天主與人相愛的言語：天主這樣深

愛了我，祂在我生命中完全的「自我」通傳：選擇修會生适，

便是受到愛的吸引，而以愛還愛、徹底地奉獻自己，因此與基

督結合在貧窮、貞潔和服從的生活中。顯然，這種愛的表達已

經將聖願及貧窮、貞潔和服從單純地看作遠愛的行為，而不再

強調它們自身的意義了。

存在性的言語有其豐富的一面，但是本質性的言語也相當

重要，可以清楚地說明聖願自身的意義。我們應當知道修會三

願並非即是信、即是愛、即是答覆；三願有其自身的意義，比

信、愛答覆的範圍還要廣得多，的確可以與修會三願融合為一，

不過究竟是有區別的。本文便是提出以聖願自身來作說明的。

其實，只要清楚分析之後，再去聆聽或應用存在性的言語，會

更加把握聖願眞正的意義。



第參篇

三願與團體生活

』
』



第十五章~ 三顆匿髖是

福音生；舌匿瀆夏白3標言己

天國來臨，是人類團體性的救恩事件· 因此，基督的福音

不只要求個人的相僧與海改，而且召集同一信仰旳人成爲新約

的天主了民。耶穌公開生舌時，其四周已經形成了以天父旨意

為中心的團體；及至逾越節與五句節的奧蹟中，更創造了教會。

我們知道，教會的團體生活包括了禮儀、去律、組織等等；本

書第四章也說明了修會二願笠樣以徹底的方式表達福音生舌

了。現在，要特別指出三願團體是教會團體的標記，強調修會

的團體生店在教會中應有的貢獻；為此，本章分別自三願來討

論：一、修會團體中，貞潔的標記性；二、修會團體中，貧窮

的標記性；三、修會團體中，服從的標記性。

一、修會團體中，貞潔的標記性

《天主教法典》 602 條說： 「如兄弟般的生活，爲每一會

所固有，因此全體成員在基督內合力紐成特殊的家庭，大家互

助，以達成每一個人的聖召」。修會團體中，由於同一聖召的

緣故，大家稱爲兄弟或姊妹，成為特殊的家庭。雖然基督信徒

已彼此是兄弟姊妹，屬於同一天主之家；但是同一聖召使成員
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多了一層意義，他們是在天主之家中的特殊家庭。

這是一個有形可見的標記，如同《瑪竇福音》所說的「·… 

不要在地上稱人名你們的父，因店你們的父只有一位，就是天

上的父」 ［廿三 9)' 它把教會團體按照福音精神以徹底的方式

表達了出來。那麼，由於貞潔聖願，修會團體中只有一個在天

之父，嚴格而論，沒有別人可被稱為父，而大家都就成了聖召

中的兄弟或姊妹。不過，《瑪竇福音》的話雖在信仰中也是眞

實的；但在一般公教家庭中，卻不易顯出，因為在家庭中誰無

父母呢！為此，必須自修會神學去解釋《天主教去典》 602 條

中的「兄弟般的生活」丶「特殊的家庭」。

獨身貞潔的團體，的確標記性地顯出大家都是兄弟、姊妹。

修會貞潔團體將教會團體以有形可見的標記表達出來，也要求

他們將「兄弟般的生活」以清楚的行動來實現。最基本的，必

須眞正做到「人格尊嚴」與「基本平等」。具體自修會生活而

論，因為每位弟兄或姊妹都是受天主所召叫而加入修會的，因

此都有蒙召身分的尊嚴，而受到別人尊重，即使他們具有年齡、

才能、職務…．等差別，但在聖召中是平等的，都是聖神所推

動，也領受聖召的恩寵。所以，來自聖召的權利，不論是精神

的或物質的，都應受到保障。

汩卜，同屬特殊家庭的團體生盾，也要求大家具有歸屬感。

兄弟姊妹屬於同一特殊家庭，認同它的特色、特性、特殊的傳

統與工作，彼此之間因此也有特殊的關係。不過，戶璠胃「特殊」'

不是排他，而是顯出天主聖神的特殊召叫。當然，修會家庭的
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特點並非爲了自我陶醉，而是象徵教會團體的豐富內涵。

教會團體的「法律」是愛，它包括互相服務與支持、互相

寛恕與容忍等，這一切都應顯揚出來 《天主教法典》 602 條

說： 「弟兄般的共融，根植建基在愛上，各成員藉此成爲在基

督內普遍和好的榜樣」。因此，租好是標記，它應當含有上述

一切。《天主教去典》要求修會成爲苦日和好叮「榜樣」 ，不

是指出了它的標記性來了嗎？

然而，度獨身貞潔旳特殊家庭，不是封閉地以自我為中心，

而是開放旳團體。它雖有自己的特點，但是歡迎別人來分享，

只要為他們是有益的，甚至，當別人發生難以解決的需要時，

修會團體由於獨身生盾的緣故，更能助人一臂之力，打開會院

的大門，容衲皿家可歸鬥人，暫門得到一席之地。

二、修會團體中，貧窮的標記性

「眾信徒都是一心一忿，凡各人所有的，沒有人試是

自己的，都歸公用。宗徒們以大德能，作念主耶穌的復活，

在眾人前大受愛戴。在他們中，沒有一個貫乏的人，因亮

凡有田地和房屋的，賣了以後，都把賣得的價錢帶來，放

在宗徒們腳前，照每人所需要的分配。」 （宗四 32-35)

按照路加的描寫，耶路撒冷教會團體表達了末世救恩的標

記性。但在今日，實際而論，教會駰法如此徹底地保此傳統。

教會在財物方面，的確常有實行「諸聖相通」的機會；不過一

般而論，不可能抄用原始教會的方式而共有共享一切。也因此，
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可見修會貧窮的標記性之需要了：在特殊家庭中生舌的兄弟姊

妹，個人捨棄一切、共享團體所有，各人只按需要取用，絕對

不為自己囤積什麼。

消極而論，如果修會在財物共享上，認眞地將此作為標記，

那麼它必須剷除任何特權。的確，修會中具有職務的差別，因

此為了完成職務，物質上的需要（如辦公室、交通工具等等 自然

顯出不同：但一般來說，這為任何稍具常識的人都能接受。然

而，若只圖自己的舒適及方便，或在外在的排場上顯出企圖，

進而採用種種方法達到目的，這是特權；造成修會團體顯著地

分別出「貧富不均」，這是不能容忍的事。一方面，它相反修

會本身的貧窮願，失去為教會團體的作證性；另一方面，我們

也得強調修會成員的權利，每人應當得到物質生活的同等待

遇。雖然一切都是天主的恩惠，但是這恩惠不允許受人剝奪。

當然，面對四周的環境，修會貧窮生活的程度，也應當共

同分辨，決定團體的生活水準。另一方面，使徒工作的費用，

也能明確地為教會的「諸聖相通」作證1 0 

三、修會團體中，服從的標記性

耶穌基督宣告新時代的來臨，每位信徒都應奉行天主的旨

意，正如祂所教導的祈禱： 「願林的國來臨，願林的習意奉行

在人間，如同在天上」。那麼，修會的服從，只是將奉行天主

l 詳參 《教會與修會》 （出版中＼之〈修會神貧的徵緒〉一章。
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旨意的教會團體胜，以有形可見、並以徹底的方式顯揚出來。

其實，信者從來不只是個人，而更是教會的成員；天主的

旨意也不只是為個人，通常也同時是有關教會團體的。不過這

個團體幅度，有時實在是難以被嚴謹地實現。比如在教友家庭

中，或在堂區的團體事務中，往往很難做到大家共同參與尋找、

分辨天主旨意的過程。那麼在此，修會的服從願，便象徵性地

表達了天主旨意透過團體的分辨而奉行人間；天父的要求，明

顒地在此特殊家庭中，藉著共同旳信仰經驗而實行。

今日，為了顯出修會服從的標記性，共同分辨天主的旨意

該是不可或缺的方法。修會上司該是團體服從的核心，他／她的

職務便是召集、推行、鼓勵團體尋找天主旨意，然後予以宣布

出來（參 本書第十六章〈修會團體的行政與長上職務〉）。

另一方面，修會家庭中的其他職務，必須分層負責地執行，

彼此合作，共同為天國來臨、人類得救而服務。這樣，會士將

向四周的人見證：天主聖神與他們在一起。

服從是為服務 為天主的救恩計畫而服務，為人類的得救

而服務。修會團體的服從，不是為了自身，而是為天主、為別

人，因此它具有標記的意義。

今日，團體生活常是一大課題，它包含很多要素，這裡無

法一一加以研討。不過，它的標記性定能加深教會意識，同時

朝向為天主、為人服務。總之，作為標記，團體必須歸屬、分

享、共同分辨；爲了服務，團體必須向外參與教會及社會的建

設。在這兩者之間，不免會產生張力，但這是必有的現象，恐
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泊也是今日修會團體的問題之一；但如果我們了解問題的來

源，大概也能知道怎樣在這兩者之間取得平衡，甚至昱樣生活，

以實現天主在此修會團體中的旨意。



第十六章修會圍髖葯

汗政與長上職務

本章不擬為長上指出行政管理的藝術，或某些具體的管理

方式及手段；而是根據修會神學為基礎，因爲神學本身就是很

生盾化的，我們可以透過信仰的光照，在修會團體中實踐，所

以，本章擬從修會神學的角度來談行政與長上職務。神學上旳

目標和理想，總是很美好的，並且從這些資料，可以把我們的

體驗確實地應用在自己的職務上，也讓我們大家共同朝向這目

標邁進。

以下分兩部分進行：首先談修會團體的行政管理；其次談

修會長上的職務。

一、修會團體的行政管理

修會是在教會中，因此，為認識修會，最好先要了解教會

旳性質，而後再看教會中的修會有什麼特質。修會在教會中，

有其特殊的身分和功能；因此在教會中討論修會，也應指出其

特殊點。

所謂「行政」，是指團體中的許多不同事物，需要管理，

這就是行政。就如國家行政一般，教會和修會也各有其行政特
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色；但除非先對團體的性質有正確的了解，也就是先要了解修

會的性質及特點，才能眞正討論修會行政。缺乏正確的認識，

在管理上就無法走向正確的方向。

（一）教會團體的性質

梵二論教會團體為一奧蹟，諸如「基督的身體」丶「聖神

的宮般」等，均已指出教會團體的性質。其實，我們在教會內

互稱兄弟姊妹，每天共同唸〈天主經〉之「我們的天父」 ，已

表明我們有共同的父，是兄弟姊妹的團體了。瑪廿三 8-9 指出：

「你們眾人都是兄弟，也不要在地上稱人店你們的父，因爲你

們的父只有一位，就是天上的父」，由此亦可知我們在信仰中

擁有共同經驗，而這一切均來自天主。我們根源於天主，每個

人均與天主有著極密切的關係，是兄弟姊妹的團體。

的確，從信仰的事實上來看，天父的臨在使我們如同兄弟

姊妹；而在信仰的表達上，我們也透過有形可見的語言或事物

表露出我們是信仰的團體。例如聖體聖事，便是以有形可見的

標記，在禮儀中彰顯出我們是兄弟姊妹的團體。不過，在日常

生占中，表達的標記就可能模糊不清，較難肯定我們是兄弟姊

妹的團體；所以，唯有在信仰中流露出彼此相愛、互助，才能

眞正彰顯出兄弟姊妹的團體。

（二）修會是天主聖神在團體生活形態上的特殊標記

修會既然是在教會內，也應清楚活出教會是兄弟姊妹團體

的標記來。而且，不只是口中共唸〈天主經〉而已，還要有更
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屎一層的意義。因為修會是天主聖神在團體生舌形態上· 要求

活出特定的標記，也就是修會的神恩及三願生活。

以貞潔願來說，它表達每個人在修會中完全地奉獻給耶

穌，全然屬於祂。所以基本上，貞潔願在修會生活中，顯出大

家都是平輩，沒有長幼之分；年輕修女並不是年老修女的女兒，

長上的職務也不因而顯得比其他修女高些。

同樣，貧窮願使我們在日常生舌中，對物質的享用也不分

長幼或輩分，一切東西都是大家所共有的。而服從願也流露出

我們按照同一天父的旨意而生店，在工作中彼此分層負責、分

工合作，也是表達著平等的工作態度。

總之，團體生活具有代表性意義，代表著教會是兄弟姊妹

的團體：我們是在天主聖神旳推動下，成爲共融的團體。

「如兄弟般的生活色每一會所固有，因此全體成員在

基督內合力紐成特殊的家庭！大家互助，以達成每一個人

的聖召。弟兄般的共融，根植並莫基在愛上，各成員藉此

成爲在基督內菁遍和好的榜樣。」 （《天主教法典》 602 號）

（三）修會行政管理是在其神恩及特色中顯出團體的標記

有了對團體性質的瞭解後，才能談行政及管理的方法。在

此，我們首先從教會行政方面來談。

首先，教會有主教；但主教在教會中的行政是什麼呢？主

教在教區內的產生方式，依傳統的說去，是由天主子民選出來

的，但是必須舉行聖秩聖事，從覆手禮中把來自耶穌的救恩、
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耶穌的褔音，以及在團體上耶穌要求的職務，給了主教。所以，

主教的行政，是代表著宗徒傳下來的教會，把耶酥基督的福音

純正地博下去；透過主教的職務，將福音傳給天主子民。在此

所用的圖像，是從上而來的。因此可以了解，主教的行政不是

表達兄弟姊妹的共融團體，並且總會涉及有「命令」旳出現；

因為他的職務是保持且實踐耶穌基督的褔音涪合人天主的救恩。

其次，再來看修會中的總會長，他 I 她是由兄弟姊妹的團

體中所選出來的。梵二後，女修會已不再稱「Mother」而稱

「 Sister」；她是大家選出來的一位姊妹，按會規負責團體的事

物。同時，因為她是在天主聖神內、在共融團體中產生的，所

以她的使命，是為使修會團體在她的行動和生活中，保持著姊

妹的共融性，這才是修會的本質。由此可知，修會的行政管理

是在修會神恩及特色中，顯示出兄弟姊妹團體的標記。

由上可知，主教的行政是制度四的；而修會的領導則更是

共融性的。

（四）修會的行政工作應注意的特點

首先，在團體中，應維護並促進人格的尊嚴及彼此尊重。

從消極方面看，會士中有強弱的區別，如年紀上的、職務上的、

能力上的強弱等等。然而，雖有這些強弱的差異，但修會的行

政依然必須保持每人基本的權利，如分享的權利、生存的權利、

名譽的被嬌重等等。

其次，在信仰生活中，我們大家基本上是平等的。為此，
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修會的行政要求人在基本平等中，彼此共同負責，並在職份上

互相補充。這基本的平等及共同負責，也同樣展現在態度及名

譽的尊重上。

最後，是使團體中的每個人，都享有天主子女的自由。修

會團體應顯揚天主子女的自由，尤其是發揚每個人身上天主神

恩上的自由。不過，在享有自由的同時，仍有兄弟姊妹的要求，

所以修會行政是要使團體在會規與神恩上整合，顯出共融的團

體來。

一般的社會團體，著重1去律層面的要求；而修會的特殊點，

則是在信仰上，整合神恩及會規的雙重層面。因此，修會行政

有其困難之遞：它一方面是精神性的，另一方面也要有所規範。

畢竟，行政不能只談i去津，不能如同軍隊似地講求外在行動的

整齊劃一；但也不能不受約束地，每人發揮個別神恩。這兩大

層面必須平衡並重，否則無上使修會達成共融的團體。

總之，修會行政要主意到精神與會規、平等與負責、尊嚴

與尊重，才能邁向兄弟姊妹共融性的團體。那麼，我們應該怎

麼做呢？

二、修會長上的職務

以下列舉三個討論題，供作修會行政長上反思：

L 修會作為教會的－個標記，為主作證：請問：您是否認

同《天主教法典》 602 條的內容？

2. 作為修會長上，您認為在行政方面應比較注意哪一層
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面？是 (1) 人格尊嚴及彼此尊重? \ 2 I 基本平等及共

同負責？還是 (3) 天主子女的自由？

3. 如果您是修會長上，您可能會在行政管理上遭遇哪些困

難？

（一）修會長上職務的要素

其實，經過上述的分析，我們已可指出修會長上職務的要

素如下：

首先是會規。會規是修會最初的神恩，是在修會中將天主

子女的自由予以文字化。當然，在文字上、制度上論及天主子

女的自由，應該看修會團體與時代訊號的配合，有時也需要革

新。同時也要注意文字的適當表達與了解，不要太過咬文嚼字。

其次是在修會團體中彼此的關係，基本上必須是平等的。

會士之間，不能因職務不同，或因工作的重要性不同，而給某

些修女特權，這是相反基本平等的原則，也相反信仰的態度。

身為會長，尤其不可在團體中製造特權或不平等，更不能讓團

體中的弱者被當做取笑的對象。此外，會長、院長與會士之間

的關係，若有越權的現象，無法在信仰上表達出是兄弟姊妹的

團體，應謹稹處理。

最後，修會生活是象徵末世提早來臨的景象，它雖然要求

人徹底放棄家庭及物質的佔有，但也因而獲得更自由的生活。

修會長上應對此有所覺知。
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（二）修會長上職務的目標

修會長上，包括總會長、會長、院長等等，其職務在於維

護與推進修會團體，以有形可見的標記彰顯出兄弟姊妹的共

融。這共融具有末世性，即藉著不婚不嫁的貞潔生活、財物共

享的神貧生舌、一心一德的服從生活，提早將永恆生活中的兄

弟姊妹之間的閾係實現在世上。這共融具有使徒性，即以兄弟

姊妹之共融，不論在生舌上為別人作證、在工作上為別人服務、

引領別人渴求天主子女的生命． ，都將領人體認「人類彼此

都是兄弟姊妹的生命」。

修會共融，是以基督為中心，有形可見地顯出大家都是祂

的兄弟姊妹。長上的職務，便是維護與推進修會團體，在生活

與行動中保持兄弟姊妹旳共融，因為修會的理想便是藉著特殊

的生活方式，實踐基督徒的愛德；而此愛德來自天父，使會上

顯出是信仰中的兄弟姊妹。

（三）修會長上職務的執行

修會最基本的結構是全體大會。大會是由全修會選出的代

表，以兄弟姊妹的平等，共同選出總會長及其參議員來；或者

在總會長主持下，共同處理全修會的重要事務。可見大會的執

行，不是自上而下的金字塔形態，而是自整體向中心的同心圓

形態。代表兄弟姊妹的大會，在共融中尋找天主的旨意。這是

由邊緣——大會代表來自各地的兄弟姊妹的推選一－至中心；中

心便是全體大會，再由中心的分辨天主旨意博向外緣。總會長
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在全體大會中，可以視為全修會的官識中心，他／她與大會代表

接受天主旨意，而分享給全修會。總會長不是在修會的尖頂，

而是在中心與所有兄弟姊妹一起。

修會大會的基本結構，類似地出現在省會、會院中。佃論

會長或省長，都不是站在省會或會院尖頂上發號施令，而是與

自己的團體一起尋找。所以長上必須與自己的參議聯合在一

起，否則獨斷獨行，不但相反兄弟姊妹的共融，而且相反修會

長上職務旳性質。因此，長上需要不斷意識到兄弟姊妹的心靈，

才能尋找到天主的旨意，達到團體的共融。由此可見，修會的

行政是大家共同參與其中，天主聖神臨在團體內，兄弟姊妹共

同分享，由長上意識到共同分辨中的天主旨意，而通傳給大家。

（四）修會長上職務的焦點：尋找天父的旨意

我們有一共同的「天父」，才顯示出大家一起尋找天父旨

意。每當我們天唸天主經「我們的天父，噸祚的名受噸揚，頤

你的國來臨，願你的旨志承行在人間如同在天上」，這不是口

中誦唸而已，更是具有眞實的意義 e

天主的旨意出現在我們旳時代背景中、在我們的信仰團體

中、在天主的聖言和修會的會規中，但需要我們分辨和尋找。

修會長上的角色，就是推動團體透過各種訊號，發現天主新的

要求。長上的職務，是促使團體走向天主子女的自由，不受罪

惡及自私的束縛，內心不以自我為中心，也沒有什麼牽掛。他／

她必須在團體意識中，為大家宣布天主的旨意，而由團體在服



第十上葦 倩令圉體的行政與疾 J:. 聯務 111 

從中去實行。

（五）修會長上對團體的培育事工

然而，修會仍是在旅途中，所以需要不時的悔改，也需要

不斷旳培育。修會長上對團體的培育事工，應包含下列幅度：

L 修會是末世性、使徒性的團體，也是兄弟姊妹共融、彼

此平等的團體，所以必須有很深的天父內在經驗 經驗

到天父的召叫，使大家成為兄弟姊妹的團體。

2. 會士與耶穌基督應有密切的關係，對基督旳行動、話語、

基督的心腸……都有所體瞼，進而體驗到所有會士都是

在基督內旳兄弟姊妹。

3 修會培育亦應有使徒性的一面，即加深彼此的關係及人

際的來往，共同在傳福音中顯出兄弟姊妹之清。

4. 信仰生活及心理輔導的整合，在修會培育上亦應互相配

合。心理輔導是很好的工具·幫助人在信仰上有所體悟．

反之杓跃，有深度的信仰生舌才能有好的心理整合。

（六）修會長上職務的要求及條件

對修會長上職務的要求，正如耶穌在福音中的教導。具體

而言，基督的團體與外邦人不同：外邦人的主管是「主宰」 丶

是「管轄」 ：而基督來，卻是為服事人。「主宰、管轄」猶如

高高在上、「暴君式」的行政管理，因為一切皆靠自己，所以

難免捲入自己的清緒、自己旳需要、自己的聲譽· 而不是尋找

天主旨意來處理修會的事。但耶穌要求的，是超越外邦人的方
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式，注重的是服從的品質 為大衆做贖價，卻不求人的服事。

為此，修會長上為修會團體服務，不要希望、也不苛求修會的

回報。

至於成為修會長上的條件，首先，他／她應能自由地尋找天

主的旨竟，而沒有自己的偏差、自己的博緒；其次，他／她也能

自由地讓兄弟姊妹們尋找天主的旨意，且能給予創造性的自

由，也就是在天主聖神內、在修會神恩下，讓兄弟姊妹們有尋

找天主旨言的自由。所以，長上必須是祈禱的人，與天主來往

密切，具有天父的經驗，如此才能自由的、沒有偏差的肯定是

天主的旨意。

語士
D̀

 
總之，基本而言，修會長上首先應尊重每位會士的權利，

努力保持修會的和諧共融氣氛，不製造團體中的不平等。

更積極而言，長上的職務是自己生命的一環，不是加上的

一個負擔。因此，隨著自己的主管任期，長上亦需藉著職務而

成長，在職務上培育自己。為此，長上職務與修會生活並不分

開，二者是融合的，長上的生活必須與修會生活一起成長。
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梵二大公會議以來，全球各地的男女修會在天主聖神的光

昭下，產生了有目共睹的改革—－返回褔音生活的根源，發揚修

會的原始神恩，同時又對時代環境旳變遷不斷地回應。在台灣

教會中的修會，過去廿多年來，根據《修會生舌革新去令》，

亦有顯著的革新；而此革新，也在「福傳大會」的聲浪中，得

到回響。為此，本章一方而指出修會生活改革後，顯出的重要

因素；另一方面討論修會傳播福音時，應有的基本態度：最後

反省「福傳大會」步及修會的若干問題。

一、修會生活的重要因素

（一）徹底的福音生活

教會自第三世紀以來，隨著天主聖神在東、西方教會中，

掀起一陣鷗潮，鼓勵千萬信徒奔向沙漠荒野，以基督向宗徒要

求的方式＼瑪曰l 29-30 徹底度褔音生活。此－熱潮，在教會以

後的歷史中從未衰退，反而多采多姿地發展演變，構成今日教

會中的修會生盾·其中，有公共生活或獨自生活的男女隱修會，

也有默觀生店或使徒工作的男女修會等等。
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（二）修會特殊神恩

自第五世紀有了制度化的修會團體生活，至今已有一干

五、六百年的修會歷史。天主聖神針對每一時代與環境，或者

為了彰顯褔音生活的某些奧義，或者為了天王子民的實際需

要，興起了不同宗旨與精神的修會。因此，修會彼此之間雖然

具有基本的共同要素，但卻又由特殊的神恩，服務於天主子民

之間。

神恩來自聖神，馴服於主耶穌基督，忠於教會而聽從訓導，

主意四週環境，滇重地分辨時代訊號，大膽進取，持久地自我

奉獻，接受逆境，並謙遜地承擔失敗。凡此種種，均可看出修

會創新的神恩，總是與十字架奧蹟緊緊相連。

（三）三願與徹底的幅昔生活

修會歷史中，基督要求宗徒的生舌方式，具體地以貧窮、

貞潔與服從三願來確定。三願的特殊方式，有助於福音之徹底

實現，同時將福音生活更為清楚地表達出來。由此可見，修會

三願並非單獨存在，而是指向「徹底地跟隨基督，善度褔音生

舌，且與來自天主聖神的特殊神恩」融合爲一。

（四）修會團體在教會中

所有的基督徒在洗禮中，參與基督的死亡與復舌奧蹟，許

下徹底度福音生舌的承諾。雖然每人都有其獨特的方式，但是

大家修練同一愛德的成全。修會團體的獨具方式，即上這的貧

窮、貞潔與服從誓願。由於二願異於一般方式，因而視為標記，
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代表教會將其福音的生活與聖德彰顯於人間。為此，《天王教

法典》聲昕：修會一方面「屬於教會的生命和聖德」 574 I' 

另一方面「以特殊的方式與教會及其奧秘相結合」 \ 573-2) 0 

總之，修會是天主子民中的一部分，是在教會中。

（五）梵二大公會議後的修會革新

梵二以來，全球各地修會反應教會之要求，持續不斷地革

新，多能革除歷史堆積之陳舊習俗，推出褔音要求之精華，徹

底發揚奉獻生活之眞諦，因而參與普世教會之復興。在一連串

的修會革新中，我們尤其樂見修會對教會在現代世界中之牧

職，得以活躍投身；雖然偶而引起教會領導之不安，但是一般

而論，唯有牧職的活躍投身，方能引人發現教會之先知住呼聲。

此外，梵二後，各地修女會之革新，不只在生活起居方面，

更在使徒工作方面，多有適應時代、造福群衆之令人矚目的貢

獻，這也某種程度活出了基督的司祭職幅度。

二、修會傳播幅昔的基本態度

（一）生活見證

修會是以特殊方式徹底度福音生活的團體，將如同「地上

的鹽」和「世界的光」為天國業已來臨作生活之見證， 「並且

在教會內成月顔著記號，以預報天上的光榮」 《天主教去典》

573 號-1 。為此，即使是以完全默觀為職志的修會，亦玄妙地

參與了福音之傳播參保祿六世《在新世界中》 69 號 I o 
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（二）修會傳播福晉之特色

修會傳播福音，不能與獻身生盾之本質分離，反而二者應

當融會貫通。理想而論，獻身生活之駰誠，導致傳播工作之投

入：反之亦然，傳播工作之投入，催迫獻身生活之點誠。此亦

即所謂靈修與工作之整合。不過，修會靈修亦應使傳播福音的

事工，具有來自修會之特色：尤其是修會三願，它有助會士在

工作中，慷溉、專注、機動地投身，並得到團體的支特，爲天

國而冒險。

（三）神恩與傳播幡昔

修會神恩是團體性的。所謂神恩，是天主聖神特別賦予之

恩惠，目的乃是為建立教會。在此，可分由團體神恩與個別神

恩而論·

首先，所有會士須矢發三願，度團體生活；因此凡蒙主召

叫者，均可謂蒙受了來自修會的神恩。

其次，各修會創立伊始，往往針對時代環境，而有特定目

標。換言之，不同修會根據特定目標而從事傳播福音的事業，

此可稱為個別修會的神恩。

但無論團體神恩或個別神恩，它們均是來自天主聖神的眞

實能力，推動修會團體，按照既定目標和精神，傳播福音，建

設教會，以期待天國的來臨。

（四）修會在天主子民中傳播福替

天主子民及教會的唯一使命，便是傳播褔音。天主子民團
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體中，含有不同性質的成員：有聖職人員、平信徒、修會會士

＼可能是聖職人員．乜可能是平信徒＼ 。於调~'孱［會的同－亻專播福音

使命，實際上是由不同身分、職務、生活方式的成員共同肩負

的。在傳播福音的事工中，修會與聖職、與平信徒之間，均產

生相互聯繫之關係，互相補充，為能整體地工作。

在此，可以根據修會之特殊生活方式，分別簡單說明，其

與聖統以及平信徒之關係。

有關修會與聖職之關係，其歷史緣由極長，梵二大公會議

以來，可由主教聖部及修會與在俗團體聖部，在 1978 年聯合頒

發之文件《主教與修會會土彼此間應有的關係》中，得知一般

指示。扼要說來，可按梵二《教會憲章》第 12 號之指示：「辨

別奇恩（即神巴的眞殯性及其合理的運用，是治理教會者的責

任，他們應特別負青不使神恩熄滅，卻要考驗一切，擇善固執

（參：得前五 12 、 29-21 」。具體而論，在傳播褔音中，執行領

導職務的主教，務使天主子民中所有不同的傳播福音工作合而

爲一，彼此互相補充，分層負責。而修會之傅播福音，往往顯

得具有創造性、機動性、時代性。這一切雖是由教會領導來分

辨與指揮的，但神恩既然來自聖神，當然不可擅自作主或貿紙

決定。

有關修會與平信徒之關係，兩者更是在生活與傳播福音旳

不同方式上，互相支持。會士以獨身與貞潔，對財物捨棄其自

由應用與佔有之權，並且不以自我之喜好而做選擇，這些均是

會士用以表示對永匠生命的嚮往。至於平信徒之生活，採取婚
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姻與家庭生活方式，擁有此世財物，並按個人之分辨而抉擇，

顯出其特性來：其實，這也表示了平信徒對現世之價值的積極

肯定。教會的傳播褔音，是將地上之國的發展整合於天國的實

現中：修會與平信徒以不同生活方式，將教會的使命分別表示

出來，在實際工作上也有共融與合作的機會。

三丶 「面區傳大會」與修會會士

上面兩部分涉及修會與其傳播褔音之一般原則，這部分將

特別討論台灣教會中的修會與傳播福音。

（一）台灣教會中修會會士的比例

根據 1986 年出版的《台灣天主教手冊》，對周 760 位神父，

其中 497 位是會士，佔總數 65%: 修女共有 1014 位。修士共

有 79 位。男女會士總計 1590 位，與不到 280 位屬於教區的總

主教、主教及神父相比，可以見出修會會士在台灣教會的傳播

福音工作上，至少自人數而論，具有引人注意的一面。

本書編者按：到了 2010 年，根據台灣地區天主教會教務統

計，全國 664 位神父，其中，會士神父 407 位，遠多於教區神

父的 257 位；此外，本籍修士 32 位，本籍修女 718 位。由此看

來，修會的聖召人數明顯有下降趨勢，亦值得吾人反思。此一

現象，在輔仁聖博敏神學院第卅八屆神學硏習會 2015 年 3 月

20-22 日 中，便以「奉獻生舌」爲主題做了深度旳探討，請讀

者參閱《神學論集》 184~185 期\ 2015 夏、秋合訂本。
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（二）修會的神恩與台灣教會的傳播福昔

台灣教會的教區聖職人員，絕大多數擔任堂區的傳播福音

工作。至於男女修會會士在堂區工作的，固然為數也不少；可

是有更多的神父、修女、修士，根據不同修會的宗旨，在台灣

教會中擔任其他的傳播褔音工作，尤其在教育、醫療、慈善事

業方面，此使台灣教會的傳播福音工作反映出來自聖神的不同

神恩。

（三）修會的國際性

根據 1986 年出版的《台灣天主教手冊》，台灣教會的神父

中，有一半是外籍，多為修會會士；有 47 位外籍修土， 296 位

外籍修女。換言之，外籍會士佔本籍的主教、神父、修士與修

女約有三分之一。我們之所以提出這一點來，實在具有教會學

旳意義。原來，教會不只是地方性的，而且是大公的。降生在

固定文化區域的教會，固然應當反映出本地文化的面貌，但它

同時是大公的，與普世教會共融。

本書編者按·到了 2010 年，根據台灣地區天主教會教務統

計，本籍神父 301 位，外籍神父 363 位：本籍修士 32 位，外籍

修士 48 位。可見在台灣的男性獻身人數中，外籍均比本籍多。

所幸，本籍修女 718 位，外籍修女 315 位：至少在台灣的女性

獻身人數中，本籍要比外籍多。

皿論如何，地方教會與普世教會的共融，是匯庸置疑的。

所有在台灣教會中的外籍會士們，雖來自世界各地的教會，但
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他們使台灣教會在信仰生活上顯出開展的氣概，在傅播福音上

吸收大公教會的優點，不致產生故步自封的狹窄態度。這是我

們甚為感恩與欽佩的。不過，當然地，台灣教會亦自當保持中

華民族的特色。

（四）台灣的男女修會與「輻傳」中的溝通與合作

修會在教會中生活與工作，由於生活方式的不同，以至在

《天主教去典》中規定了特殊身分。因此，與教會聖職或與平

信徒之間的偁通問題，是在所難免旳。此外，會士在生活與工

作上，是否眞正顯出修會的本質與特色來，亦是修會同道在傳

播福音士應持續自省的。我們期待，或能再度召開「福傳大會」，

提出一些指南來。
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發展葯責獻

過去，社會對修會生活還不甚了解，一般以為這是一些遺

世獨立的出家人，是人類社會的旁觀者，甚至會責備他們是社

會的寄生蟲，因為他們好像並沒有任何貢獻。現在，人們漸漸

發現，修士、修女其實參與很多祉會工作，逐漸對他們轉為欽

佩。不過，一般人由於對修會的三願生活形式，以及對貧窮、

貞潔、服從意義旳不解，仍依舊對會士另眼看待，甚至不很信

任，因為他們並不如同常人一般地享用世界。

為完整地討論修會對人類發展的貢獻，本章分三部分探

討· 一、人類發展的意義：二、修會與人類發展；三、修會對

人類發展貢獻的完整概念。

一丶人類發展的意義

所謂發展，乃是將大自然與人自身的潛能，完全實現出來。

大自然中，潛藏豐富的寶藏，假使不以人力去發掘，寶藏永遠

被埋沒，不能實現為滿足人類需要的物品。這正如同兒童具有

極大的潛能，必須以教育來發展他們，才能實現成為人才。

自從教宗保祿六世頒布《民族發展》通諭以來，教會中普
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遍接受了一個整體發展的概含。過去，由於馬克思主義的影響，

有人將經濟發展視為唯一的基礎，其他發展都是附屬的。其實，

徑濟發展固然相當基本，可是它與社會、政冶、教育．…．．等發

展，是互相牽連的。最後，人類發展當然也包括倫理與宗教。

糟之，人類發展的理論與人學休戚相關：不同的人學產生不同

的發展概念。教會根據聖經啓示的人學，肯定了發展的整體概

念：反之，皿神唯物論者自然得把倫理與宗教的發展排斥在外

了。

下文將修會對人類發展的完整概念作一說明。我們先把教

宗保祿六世的訓導提出，進而討論修會對人類發展貢獻的完整

概念。

二、修會與人類發展

「人類發展」一詞，指向人類有史以來旳一切行動；它必

媯與人類出現在歷史舞台上同時發生，不然怎麼會有今日的世

界？

同樣，廣義地說，自從教會在耶路撒冷誕生，直到今天，

鼴時不以事實來肯定教會參與人類發展的行動。聖經基本上相

信萬物是好的，同時相信人類對萬物的責任： 「你們要生育繁

殖丶充滿大地丶治理大地丶管理海中的魚丶天空的飛鳥、各種

地上爬行的生物」 1 創一 26 。為此，教會絕對不是出世的宗教；

反之，歷史告訴我們，它參與世界的建設。

人類發展，為身處當代的我們，是更為顯著的現象，而且
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產生了錯綜複雜的世界性以及國際性問題。於是，教會訓導自

從良十三的勞工通諭，到《人類救主》以及《富於仁慈》兩通

諭，無不關懷人類問題，而從各方面根據信仰來教導。其間，

梵二大公會議《教會在現代世界中的牧靈憲章》尤為聞名＼

不單在官方的訓導方面，各地方教會也在世界各地參與各

種發展工作。台灣地區主教團成立了「社會發展委員會」推廣

其相關事工：不過這裡皿意在這方面發揮下去。本文在此，特

別要肯定度三願生活的修會團體，也是積極參與社會發展的行

列。簡單來看，可根據下列四方面，籠統地鳥瞰台灣會士的貢

獻。

首先，在經濟發展方面：雖然不得不承認，的確及有多少

會士在經濟界工作；不過，在成人聖召中，有些人在入會之前

是學有專精的經濟人才，未來或者也能在適當時機中為教會所

司。此外，輔仁大學的經濟學系是會士所創辦的，亦有會士任

教其中，這也是造就經濟發展人才；而台灣有一工商協進會的

教友組織，也是由一位會士作為輔導。

其次，在社會、政治、教育．…．發展方面：那簡直有太多

I 編者註 關於梵二大公會議對修會生活的教導，詳參 鄭家樂，

〈梵二大公會議論奉獻竺出《神學論集》 184-185 期! 2015 夏、

秋 208-219 頁。至於梵二之後，教宗保祿六世《爲褔音作證》

及現任教辰方濟各《褔音的喜樂》－勸諭，更指出修會生舌給褔

吾所作的見證 相關論文請參 房古榮，〈從《爲福音作證》到

唱音旳喜樂》／，及胡淑琴，／喜樂旳見證人 教宗方濟各對

喜r云一舌者門開待〉 ，收錄同上， 167-207 、 220-228 頁。
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修會都有參與了。為數不少的會士創辦與管理幼兒園與中小

學，培育皿數的學生。輔仁大學作為天主教學校，也為政界培

育不少人才：而在修會名下的社會丁作者，更是多得不可勝數。

最後，在倫理及宗教發展方面，其參與社會發展與其重要

性，更不必多論。許多祉會人士對獻身生活的修士修女深為欽

佩，正因他們關懷社會邊緣與弱勢團體，給予積極的協助。

總之，當代神學及教會訓導，都將人類發展與傳播福音的

關係密切連結，這更鼓勵修會從事有助人類發展的工作。

三、修會對人類發展貢獻的完整概悆

矢發三願的修會團體，積極關懷與參與人類發展，這是皿

庸置疑的事實。不過，也有人會提問：會士對人類發展的熱衷，

似乎與自己的三願生活不能融合。這的確容易引發誤解。

誠然，人類的發展，旨在謀求幸福，不論個人的或團體的。

而所謀求的幸褔中，當包括物質、家庭以及精神生盾：清楚地

說，至少應當尋求一個富裕的環境、一個美滿的家庭，以及一

個自主的生盾。不過，從事協助人類發展的修會，盡力為別人

謀求富裕的環境、美滿的家庭、自主的生活；但他們自己，卻

是過貧窮、貞潔、服從的三願生活，捨棄了他們爲人所謀求的。

捨棄富裕符窮願 、決定獨身貞嶧頁 、不隨自己的喜惡而生

舌服從師＼，這使人們不解：不過，這問題正好引導我們發現

修會的三願與團體生活．對於人類發展的整體概念。

首先，參與人類發展的三願團體生活，這實是崇高的使命，
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也因此對富裕、家庭、自主予以嚴肅的重視，所以他們才會致

力為有需要的人謀求。換言之，會士的貧窮、貞潔、服從三願｀

並非由於輕視富裕、家庭、自主而捨棄它們，而是為了更能參

與人類發展之工作而捨棄的。

至少，三願的團體生活享有一份常人及有的自由。怎麼說

呢？原來一個服從願的團體，不受個人喜惡的束縛，結合成員

的一切力量，能夠自由地集中在某項工作上。－個貞潔願的團

體，由於沒有家室的牽掛，可以自由地應用時間，甚至應用生

命。這對於有家室責任的人來說，在緊急情況中，還得照顧另

一半及其兒女，不可能全部時間都花在迫切事清上；但矢發貞

潔願的團體，卻有這份自由。結婚的人，有些冒險的事，即使

為了衆人的利益，也不應去嘗試，因為他得顧及家庭。可是獨

身的會士卻能自由地為了大衆的利益而冒險。最後，一個貧窮

願的團體，也是將一切所有聚合起來，自由地與別人分享。所

以三廓生舌，捨棄富裕、家庭、自主，並非輕視三者，而是爲

了更能自由地服務人類。

鈥而，從另一方面來看，今日社會上也有很多為了大衆利

益而守獨身旳人，也有很多慷慨解囊、樂於付出的人，甚至大

公皿私旳壞牲奉獻者也大有人在。但是以發願的形式，尤其是

以貧窮、貞絜、服從三願的形式而構成的團體，那眞要令人追

問這種生活究竟是為了什麼；並且，我們也要問：如此徹底的

犧牲是可能旳嗎．）這將導致我們進一步地研討。

事實上，獻身於修會的人，尙有一更深的宗教動機，吸引
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他們採取三願的生舌方式，那便是爲天國來臨的作證意義。

雖然所有基督徒都應在自己的生活、行動與談吐中為福音

作證，不過，修會是以特殊生活方式為天國作證。耶穌基督宣

告天主的救恩計畫已經完成，祂與人類在歷史中常相左右，這

是天國來臨的喜訊。有人宣講，為此作證：而修會的三願，則

是以生舌方式為此作證。由於天主的救恩已經來臨，因此其他

一切都是可有可皿的，只有相對的價值。為了證明這個喜訊的

眞實性，會士捨棄人間的富裕、家庭、自主，以貧窮、貞潔、

服從的生活方式作證自己已經擁有救恩。雖然它的作證方式的

確相當特殊，但它可能令好多開放的心靈有所感應。總之，對

人類發展，三願生活除了不受束縛、能自由地自我獻身之外，

尙存有更深的意義。

原來，天國的救恩為人類而言，是唯一的需要：其他一切

相較之下，實在可有可皿。因此耶穌說： 「人傑然賺得了全世

界而賠上自己的靈魂，曷他有什麼益處呢？」 谷八 36 1 會士一

方面參與人類的發展工作．另一方面卻不與人類一起享用這個

世界，為的便是警醒人類注意到超越的幅度。人不只具有經濟、

社會、政治、倫理…．等幅度，且尙深深地需要天主，才可能

平衡地參與人類的發展；但這並非鼓勵大家都過修會生舌；會

士只是自願以這種特殊方式傳報此信息。

教會肯定，相信天主的人，生命建基在永恆的眞理、絕對

的聖善之上。他們根據自己的信仰，聯合人類發展世界。而會

士在此之上，更應該願意犧牲自己，甚至不惜生命，投身於貧
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困的環境中，因爲眞理如此要求。

至此，我們可說，修會三願旳信息，以捨棄一切為褔音作

證，也是對人類發展大有貢獻的；雖然它是屬於宗教層面的人

類發展。總之，修會生活不是遺世獨立，它對人類發展具有不

同的貢獻。經過這一層解釋，那麼，即連屎居隱修院的會士也

不是社會的寄生蟲；他們的貢獻即使不易為不信者所承認· 但

是至少為信者而言是干眞萬確的。
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天主創造人的生命，本來是想藉祂的能力：分享、愛、服

務．．達到祂的救恩計畫，成為一個完美得救的團體。然而，

從整部救恩史便可看出，人類濫用自己的能力，侵犯別人的人

格尊嚴，作為滿足私慾的工具。如此，喪失了人類的團體性。

耶穌宣告與實踐福音性的分享、服務與愛；祂的話和行動，

就是耍人類恢復天主計畫中的得救團體。而修會便是以跟隨基

督的特殊身分，為福音性的分享、服務和愛而獻身，並期盼和

好普遍實現於人類的團體中。下面分四段來討論修會這類獻身

團體，在救恩史中的特殊作用。

一、人類的團體救恩史

天主原本的計畫，是人與天主、人與人、人與宇宙，合成

和諧的團體。正因「天主照自己的肖像造了一男一女」 ＼創一

27)' 而祂是最完美的「一」，在祂造了一男一女開始構成一

個團體時，人類也反映了天主的「一」。天主祝福他們，要生

育繁殖，成為更大的人類團體 I 創一 28 1 0 

可是，閱讀舊約，就發現了這一部救恩史，充斥著人類墮

落、分裂，但同時又與天主的救援工程交織而成。人類墮落與
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分裂，首先是男人與女人之間的分裂：亞當在犯罪後，答覆天

主說： 「是你給我作伴的那個女人給了我那樹上的果子，我才

吃了」囿三 12 。其次，亞伯爾與加音也破壞了兄弟間的和諧。

事實上，梅瑟五書描進人的經驗，不僅指出人與人開始分裂 1 創

四＼，連人與大自然也分裂了創五 ，人必須耕地、勞苦、流

汗才有飯吃倉l三 16-19 I 。

不過，在舊約一連串的犯罪記錄中，天主的救援同時促使

人類聯合在一起。因而有了亞巴郎、梅瑟、達呋．．．等，領導

以色列民族合一的代表性人物出現。

天主召叫亞巴郎，是為使他成為一個民族，並加上這句話

「地上萬民都要因你獲得祝福」 I、創十_:::_: 3) ; 換言之，亞巴郎

有個使命：成一個民族。這個民族不是只為自身；原則上，它

是一個合一的記號。新經中，稱亞巴郎為萬民之父，是說通過

亞巴郎人類領受天主的祝福，大家都有合一的可能。

此後，梅瑟引領以民出離埃及時，成了一名中介，促成以

民與天主訂約，成為一個團體。訂立盟約，使以民成為天主的

子民，而天主是他們的天主；同時，也使以民具有代表性，在

四周不同的民族中，明認雅威是唯一的王宰，這該產生合一的

作用。

後來，天主又與達味訂約。「我必在你以後興起一個後裔，

即你所生的兒子；我必鞏固他的王權，我要……」 （撒下七 12 ; 

忥、几 4-5 I 。實際上，這又是天主要使紛亂的以民十二支派再

次合一旳記號。
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趴而，在舊約中，我們亦可平行地發現，以民不斷破壞盟

約，後果就是分裂。譬如：梅瑟本要帶領以民進入褔地，但他

們多次在荒野中叛亂，甚至想除掉梅瑟；可見他們並沒有接納

天主的合一工程，反而暴動與分裂。此後，列上十二 16-25 記

載了以民最大的分裂，原本達味統轄的國家，當他與撒羅滿死

後，分成南國猶大與北國以色列。從此以民從未合一過，其後

果是：北國的以色列人先被亞述國給充軍，南國後來也被巴比

倫所充軍。

綜觀救恩史，天主使人類合一的計畫，一再因人的罪而分

裂。可是天主的能力大於人的罪，這是後來保祿默想了基督救

援工程之後所說的： 「罪惡在那裡越多，恩寵在那裡也格外豐

富」 ＼羅五 20b l 。這表示天主使人類成為一個團體的計畫，絕

不落空。依撒意亞先知也早已預言「萬民將要成店一個圍體」

忥六十，六十六 I 。天主的救援計畫最後終將完成，那就是藉耶

穌基督實現祂的許諾。

二、耶穌的救援與合一工程

耶穌傳教生活之始，選了十二宗徒。這十二人便是祂合一

工程的象徵。因為舊約中以民的十二支派已經分裂，耶穌選十

二人與祂生盾在一起，意即祂來是要使以民合成一體。

耶酥的公開、舌動亦然，祂呼召人聚集於天國喜訊內，藉此

把四周的人（不論窮人、富人、病人、被摒棄者 ＼構成一個聆聽

喜訊的團體。首次增餅時， 「耶穌看見一大夥群眾，就對他們
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動了憐憫的心，因爲他們好像沒有牧人的羊．．．」 I 钅~~34. 0 

祂是善牧，祂要把無牧之羊引領在一起，將來只有「一個羊群，

一個牧者」 （若十 16b 。這充分說明耶穌以祂的言行召集所有

的人，成為合一的團體。

最後，天主通過耶穌的死亡與復盾賞賜救恩，使人經險到

眞正的寬赦，在主愛內的生命。「當我從地上被舉起來時，便

要吸引眾人來歸向我」 I 若十二 32 。這話說明十字架的救援是

使人合一。而在最後晚餐時，耶穌早就說： 「主啊！歴他們在

我們內合而爲一．．．就如我們原月一體一樣」（若十七 21-22 I O 

由此可見祂是如此徹底地祈求父使人類合而為一個團體。

耶祅的救援是多方面的，但「合一」是聖經中極為重視旳

一面。保祿按他那個時代所經驗旳，好像人類被區分成兩類，

一是猶太人〔選民＼，另一是外邦人。選民認爲他們才是天主的

子民，而在梅瑟去律以外的人是外邦人，兩者中有一道牆。耶

穌的死亡與復活打通了兩者的鴻溝，塡補了原有的分裂：此後，

人類原則上是已合一了。

「但是現今在基督耶味內，你們從前遠離天主的人，

藉著基督的血，成亮覘近的了。因爲基督是我們的和平，

祂使雙方合而爲一；祂以自己的肉身，拆毀了中間阻隔的

牆壁．．．．．．。」 （弗二 13-14)

在保祿的信仰中，耶穌的救援是一項合一工程，所以他說

「在耶味基督內，不再分猶太人或希臘人…．．因店你們眾人在

基督耶穌內已成了一個」（迦三 28) 。既然耶穌的救援是合一工
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程，所以祂說： 「你們要去使萬民成爲門徒，因父及子及聖神

之名……」 （瑪廿八 19-20 I' 這將是教會的合一使命了。

雖然今日，人與人、國與國之間紛爭與分裂不斷：不過，

基督徒相信人類最後是走向大團圓，因為耶穌是人類的元首，

祂是新亞當，祂與人類同在一起。而這項合一工程，將由教會

去宣講及實踐。

三、教會的合一使命

耶穌救援的工程已經開始了，但還在歷史過程中；因此，

人類合一還尙未完成，教會便是人類合一的標記團體。

《宗徒大事錄》清楚地描寫教會宣告人類合一的時辰已經

來臨。聖經學家對聖神降臨，一般的解釋是為重建人類的合一。

聖神降臨後，伯多祿就同十一位宗徒開始宣講，人人都聽見他

們說自己的方言，講論天王的奇事。他們有來自巴肋斯坦外的

猶太人，有從小亞細亞來的…．．，或從更遠之地來的宗二

1-11 。然而，大家都懂彼此問的異語，這象徵原先的分裂，現

在合一了。舊約中，因人的驕傲，語言不通，師法合一溝通（創

十一 ；新約中，聖神降臨使所有人都能聽懂宗徒的宣講，清楚

顯示天主的合一工程在教會的宣講中展開。

為此，梵二《教會憲章》清楚地告訴我們，教會是合一的

聖事；也就是說，教會是一個記號，通過這個記號讓人看出天

主合一的工程。教會的出現，表示天主使人類團體合一已經開

始了。路加描寫耶路撒冷教會團體，多次強調「一心一忿」（宗
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四 24 、 32)' 這具有很深的信仰經瞼。衆信徒一起聽道、擘餅、

祈禱（宗二 42)' 這一切，尤其擘餅禮，都代表「一心一意」。

路加如此強調「一心一意」，主要是說天主最後使人類團體合

一的救恩來了；它就發生在教會團體「一心一志」的聽道、擘

餅、祈禱之中，這是天主藉耶穌基督，使人合一旳記號。所以，

教會就是合一的聖事。

究竟什麼內在的因素，使教會合一呢？保祿說有七個因

素： 「只有一個身體，一個聖神，一個希望，一個主，一個信

德，一個洗禮，一個天主和眾人之父」 （弗四 4-6 。因此，我

們堅信耶穌已經使人類合而為－，而這個開始的記號就是教會。

四、教會在救恩史中的作用：合一的標記

整個教會，是救恩史中的合一標記；正如《宗徒大事錄》

中所描繪的。而修會在教會中，按著它跟隨基督的特殊生活方

式，即藉著服從、貧窮、貞潔三願，在團體中跟隨基督，因而

有別於其他團體所分享的教會的標記性。基本上，服從、貧窮

與貞潔三願，是為恢復天主原先所賦予人類的能力，構成合一

的團體。

每個人均擁有各自的能力，但是墮落的人類常自私地運用

自己的能力，甚至用來控制與利用他人，造成人間的分裂。耶

酥一生將自己的能力用來服事別人，不是受人服事（谷十 45) 0 

修會的服從願，便是在團體生活中跟隨基督，為別人而生活。

也庠］將自己的能力，通過修會團體的分辨，用來服務他人：因
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此，服從願是集合整個修會的能力，實現天國的理想，即為別

人而占。所以，服從的生活方式，是合一的標記，它將團體的

能力合為一個能力：同時，在服務中與他人相互合一。如此，

修會可說恢復了天主原先的創造計畫，使人類合為一個團體。

修會的貧窮願，也是集中成員的另一種能力，即財富的力

量。誓發貧窮願的人，已經不再擁有財力，他的財富已經為了

窮人而捨棄。修會團體便是集合自己所有的財力，在使徒工作

中奉獻給貧窮人。這是耶穌基督自己的生活方式。修會跟隨貧

窮的基督，恢復了天主創造物質世界的原先計畫，人類在互通

有無的財物之中，互相團結。所以，修會的貧窮是合一的另一

標記。

最後，貞潔願也是合一的標記。修會團體愛的能力，在團

體中濃縮、合一，以幫助需要的人。耶穌的獨身，便是為了有

需要的人而生活的，祂愛世人，樂於幫助他們；因此，修會的

貞潔願要求團體彼此相愛，而這相愛的團體產生愛的能力，是

為所有需要愛的人。由此可見，貞潔願恢復了天主計畫中愛的

能力的目的！相愛，而成為團體 3

在合一的團體中，每個成員都藉著自身的能力，大家相聯、

相合。人類團體的構成，在於能力的相通，並實現於服務、分

享、互愛中。人類歷史中，充滿一連串濫用能力的爭鬥、侵害；

但救恩史是天主藉著基督改造人類對能力的應用。修會在教會

中，通過團體中的三願而實踐福音性的服務、分享、互愛。這

些有形可見的生活方式，實現了修會是救恩史中合一的標記。
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修會在教會中，是合一的記號，因為它使人認出天國業巳

來臨、人類合一的可能性實現了。為此，修會的生活和行動，

應是和諧與相愛的，否則怎能讓四周的人經驗到天國的來臨

呢？不過，和諧與相愛並非劃一與相混。因此，在討論修會在

救恩史中的合一作用之後，現在要提出修會團體的一體與多元。

但在此，隼點不在於如何構成一個團結的修會。往往我們

在靈修訓話中，聽得最多旳便是要相愛、要忍耐．．．．等；也許

我們更需要的，是了解修會團結的性質一－它不僅要合一，同時

也鼓勵多元。一體與多元，兩者不廢，才是教會性的團體。

其實，新約時代的初期教會，這類問題已不斷發生。《格

林多前書》十二～十四章，可以作為我們討論的出發點。

格林多教會有很多钅聰、＇「有的人能治病，有人能行奇蹟，

有的能説先知話，有的能辨別神恩，有的能説各種語吉……」

恪前十二 8-10 。這是初期教會多彩多姿的現象。不過，一體

的教會，由於聖神賜給人不同的神恩，反而產生了困擾。例如

最先在不同場合中，有人問哪此神恩較重要？哪些是次等的？

因此在保祿書信中，他以「基督身體」的比喻明言： 「就如身

體只是一個，卻有許多肢體；身體所有的肢體雖多，仍是一個
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身體，基督也是這樣……」 ＼格前十二 12-261 。換句話說，各肢

體彼此相互關隰，才能構成一個生活的團體。可見教會的一體

與多元問題，極早便已出現。

教會的多元是天主聖神的工作，聖神使教會更發展生命，

卻不致造成傷害；這個原則，同樣也可應用在修會內。每一修

會，必定有使它成為一體的因素；相反這些因素，基本上便破

壞了這個修會的本質。不過，另一方面，修會中並不是人人都

是一模一樣的，它是多元的團體。

本章便是對修會的一體與多元，由現象、來源、性質，及

其緊張與和諧四方面來討論。

一、一體與多元的現象

教會是「因爲只有一個身體和一個聖神．…．只有一個主，

一個信德，一個洗禮」（弗四 4~5) ; 這些因素使教會成為一體。

同樣，修會是在教會內的團體；那麼，有何種內在因素使修會

眞實成為一體呢？

首先，每一修會都有會祖時代發韌的原始神恩。聖神賜給

會祖的神恩，不是個人的，而是團體的；祂讓會祖把這精神通

傳給他所召集的弟兄或姊妹，使人經驗到在修會內的同一精

神。比如，方濟會與耶穌會的神恩不同。五傷方濟分享了耶穌

貧窮的一面，在他的靈修生活中，敬禮馬槽中與十字架上的貧

窮耶穌，比較是以內在的清感表達對耶穌的愛。而耶穌會會祖

依納爵，則分享耶穌君王的使命，願意跟隨祂、事奉祂，為天
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主的神國而努力。的確，由於兩位會祖的神恩不同，產生兩個

修會截然不同的靈修。但駰論如何，修會神恩是會友共同有的，

它使修會成為一體。

其次，除了神恩的內在因素外，還有外在的實現與表達，

才能使修會成為一體。比如，會規的不同、禮儀表達的不同不

過梵二後，修會的禮儀愈來愈接近 I ; 其：他還有生活方式、會衣……

等，都有所不同。總之，修會自內在與外在的共有因素，構成

一個團體，顯出其一體庄。

不過，在同一修會中，即使一體，也有其多元性。具體而

言，在修會內，有人情感豐富，有人十分內向，也有人喜歡參

加外面的活動．．，由於性格上的不同，使修會朝向多元發展。

其次，在能力方面也各有所長，有人具有宣講的恩典，有人在

管理與行政方面表現特殊的才能。甚至在同一團體內，祈禱方

式也大相逕庭，有人喜愛東方式＼靜坐）祈禱，有人偏愛在基督

內傾心相談．…．等方法。最後，在個人思想上，更有多元的現

象。總之，修會在同一神恩、同一靈修上，可稱為一體；但多

元也使修會生舌更顯豐富。

二、一體與多元的來源

一般而論，修會原始靈修的來源，是聖神的恩賜。會祖在

自由抉擇與祈禱生活中，接納了聖神的恩賜，答覆天主的召叫，

這就是一體的來源。不過在修會中，對一體因素的體險也有深

戔之別；有人還在初學階段，有人卻透徹認識修會的精神。
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其實，人的性格、能力．．．．本來也是天主的恩賜。所以修

會中的多元，不懂來自人的不同，同時也是聖神的恩賜；大家

具有同一的精神｀但不妨礙聖神給每個人不同的恩賜。既然修

會的多元，是天主的恩惠，因此，我們應常接納團體內的多元；

它不僅是人本性的長處，也是聖神的賞賜。正如保祿所說，天

主聖神賜給人不同的神恩，常是為教會的好處 I 格前十-_ 7 \ ; 

所以在修會中，除了保存一體，也應珍惜並看重多元的恩賜。

三、一體與多元的性質

修會生舌的一體與多元，不懂每個修會都有，而且也應讓

它充分自由地展現；因為一體與多元實在顯出聖神多彩多姿的

能力。聖神是一切恩惠之源，因而來自祂的團體，絕不能是刻

板的，使人看不出其特恩來。現在，我們願意將修會一體與多

元的性質發揮一下。

首先，修會的一體與多元是動態的，在時間與空間的遷移

中發展與成長。這從教會自身可以看出。比如在台灣教會中，

就有基督活力運動、聖神同禱會，以及採取東方靈修的祈禱方

式．等發展。同樣，修會團體即使來自會祖的傳承，也會在

歷史的變動中發展。比如聖依納爵麗為在他那個時代，由於一

般所受的教育不高，對基督信仰的認識不夠，他要求顯願耶穌

會士多發一個小願：為兒童講授教理。在要理講授中表達耶穌

會的使徒工作精神，這實是耶酥會的基本使命。不過，當代表

達使徒工作的精神已有變化；今日由於兒童培育事工已有所變



第廿素 偉令園體 ~b 一體與多元 139 

更· 不再需要由耶酥會士從事為兒童講解要理，雖趴耶穌會土

絕不能放棄其使徒工作。由此可見，修會是在歷史中變動，發

展出不同的型態來。

同樣，修會的多元性也是在動態中成長。聖神按各時代和

不同地區的需要，給予特殊的恩惠。以南美洲的「解放神學」

運動為例。南美洲的貧窮問題極為尖銳，聖神便在修會團體中

推動具有社會正義精神的神父或修女，關懷窮人；慢慢地，有

些實際行動的確幫助了受迫害的窮人，他們以此實現天國的理

想，而其影響力也擴展到全世界。在這期間，有不少南美洲旳

道明會士參與此事工。但在過去，道明會主要是在歐r卅，根據

傳統精神為教會的宣講而服務，如今，道明會的多元發展，出

現在「解放神學」運動與博承傳統旳神學工作，產生許多有貢

獻的當代道明會神學家。這不是證明修會的多元也在變動嗎？

其次，修會一體與多元的來源，是自由的天主聖神。因此，

修會團體生活中，必須謙虛地隨時接納聖神的靈感，修改自己

的態度。如此，自由的聖神能隨心所欲地，使修會的一體與多

元，在時間與空間的變遷中，發展出適合時代旳面貌。否則·

由於人間的成見與固執，皿形中阻礙聖神的自由，同時為修會

團體製造不必要的緊張。以下便進一步討論團體生舌中，因著

這一體與多元的發展而產生的緊張與和諮因素。

四、一體與多元的緊張與和諧

修會生适由於既是一體、又是多元，的確會產生張力。面
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對這股張力，我們必須明察，因為有些張力非但是不可避免的，

甚至是有益的｀不過，在緊張中，我們仍必須保持和諧，這是

可能的嗎？

修會團體中，大家都蒙受同一的精神感召，遵守會規；但

因著成員間的思想、才能、興趣…．．均不相同，自然形成一種

張力，可以稱它是一體與多元間的緊張。任何修會，只要它同

時是一體與多元的團體，這樣的緊張是師可避免的：反之，倘

若一個團體艾有緊張，我們可以大膽地說，這是一個沒有活力

的團體。一個充滿活力的團體，應具有某種緊張：因此在修會

內若有此現象，絲毫不應奇怪，但應使之和諧。和諧之道，可

以從一般同會兄弟姊妹來討論，也可以從負責的上司來看。

修會團體中，緊張能夠來自多元，也能夠來自一體。會士

在團體中，常因彼此的多元化（分歧而產生困擾；但為了達到

和諧，必須自最低的容忍，逐漸地認識與了解，最後達到欣賞

與鼓勵。其實，多元化分歧往往是天主聖神的恩賜。消極方

面，它教導我們謹防嫉妒、自私、破壞合理的多元。當然，也

有些多元化分歧I 似乎越出了修會一體的界線，甚至與修會神

恩枏反，那麼，會士若眞發現這種現象，大可依照褔音的指示，

衷心規勸，最後也可向負責人訴說蔘· 瑪十八 13-18 I O 

不只多元化（分歧能產生困擾，一體的要求也會令人隼慮

不安。修會的一體性，往往出自修會精神的要求。不過，如果

發現某種一體性的要求，簡直是形式主義或法律主義的話，當

然應該與負責人討論與研究；有時，甚至可以聯合會士合理地
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共同謀求革新。總之，會士在團體中．不免因為追求一體而得

放棄自身的立場，如此所產生的緊張，第一個反應不該是衝動

地批評或反抗，也不是壓抑和容忍；更好是從反省開始，並尋

求團體內的和諧與共融，在修會的服從範圍內去分辨與革新。

修會團體的負責人，上自總會長，下至會院院長，他們不

只該負責修會的－體性，也負責修會的多元發展。如果團體户

出現來自多元的緊張，在今日聖神之風隨時吹動的時代，必須

謹塡， 「不要消滅神恩」 r 得前五 191' 反而應予鼓勵與關懷，

甚至為之辯護，要求團體認識與了解。當然，這不是盲目地喜

新求異。同樣，修會長上該鄭重明辨，如果某種多元與修會精

神不合，不能不加以禁止；甚至，有時為了團體的和諧，將破

壞一體的會士予以責斥與懲罰，也是不得不的方法。最後，開

除會籍雖是最極端的手段，但也不是絕對不能採取的方法。

另一方面，修會長上往往容易偏重團體的一體性，以便維

護團體而不致瓦解· 但必須同時注意，一體的確能夠僵化，成

為扼殺靈魂的殺手。所以，當團體的緊張是來自一體時，長上

更應心胸開放，隨時聆聽會士的訴說，按照修會精神註解某種

一體的規律；必要時，長上能根據自己的職務，採取合理的改

革。當然，長上要能分辨任何來自聖神的推動，有時候，為了

保持修會的原始精神，無法不要求團體服從修會的傳承。

總之，修會中的緊張與和諧，必然同時存在，這是生命的

現象，也是修會同時是一體與多元的要求。



第廿一章 1, 多會B与會丟見

耶穌會有一名青年聖人—－聖若翰·伯滿修士 1 雖英年早

逝，卻被列入聖品。伯滿的聖像，幾乎都是手中抱著十字架、

一串唸珠、一本耶穌會會規。十字架象徵他跟隨基督的奮鬥，

唸珠表示他終身熱愛聖母，耶酥會會規則是他修會生活中日臻

聖憶完成的準繩。而且，在耶穌會聖人列傳中，伯滿的特徵便

是遵守會規，在他臨終時，清楚地聲明自己是忠於會規所寫的

一切。

為當代的我們來說，這是一個值得討論的問題：今日許多

會士，對所有文字、制度、規矩常有一些懷疑，甚至暗中感覺

那是阻礙精神生活的絆腳石。為此，我們硏討了三願與團體生

活之後，也想對修會會規反省一番，因為鯛論如何，三願與團

體生活的具體要求，是記錄在每個修會的會規之中。本章分四

l 犏者註聖若翰·伯滿修士 1 St. John Berchrnans, SJ 1'1599 年在
比利時出生， 1612 年起在麥克琳研讀古典文學， 1616 年蒙准進入

耶穌會， 1618 年被派往羅馬繼續深造，在羅馬學院勤勉向學，以

致健康惡化，於 1621 年 8 月 13 日含笑而逝， 1888 年被列入聖品。

所有認識他的人，都非常喜愛他忠貞的虔誠和眞實的愛德，他即

使在最平常的事清上，都懷著巨常的愉快，及強列承行天主旨寶

的渴望。
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部分討論：一、會規的產生；二、會規的註解：三、會規的內

容；四、面對會規的態度。

一、會規的產生

耶穌會會祖聖依納爵在《會憲》中寫說：

「全知全善的造物主天主，既然肯創立這微末的耶穌

會，也必要保存治理它，並在侍奉天主的事業上推進它：

從我們這方面，聖神銘刻在心中的恩善和愛情內在法律，

比任何外在的會憲，針此更有助益。不過天主聖眷的甘飴

措昷，要求祂的受造物合作；我們的主基督的代表教宗也

是這樣的定斷，聖人們的榜樣和我們的理智，都在主內這

樣教訓我們。光此我們認乓有編寫會憲的必要；內能幫助

在侍奉天主已開始的路上，按照本會的宗旨更能向前邁

進。」（第 134 條 1 項）

由上可見，會規的產生，一方面假定著內在於修會的精神，

或者天主聖神恩賜的原始神恩；另一方面是根據教會的傳承、

前輩聖賢如聖本篤、道明、方濟的經驗，修會團體不能沒有以

文字寫成的規矩，來保持修會的原始精神。因此我們可以說，

會規是精神的文字型態，藉著可以捉摸的文字，儔承其精神。

這幾乎是人類最為基本的現象。比如聖經，它便是為了信

仰團體保持原始信仰而寫成的。再如梅瑟，他攜領以色列民族

出離埃及，在荒野中與天主締結盟約，使原始信仰活生生地在

這個民族的生命中：可是，當最初的一代人日漸消逝，為了後
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代的信仰，便不能不以文字書寫出經典來流傳後世。何況，即

使枏瑟自己，為了團體的一致，也早就寫出一些文獻來了。

根據宗教社會學的說法，一般的宗教團體，包括修會在內，

均有「神恩」與「制度」的兩個階段。神恩階段是初創旿期，

1主薏力更著重於當時的開創、發展與成長，不太看重｛去律、制

度。然而，當第一代人物（如教祖或嫡博弟子＼即將逝去時，大家

開始著眼於未來，注意維護與保持原有精神，於是感到去律、

文字、制度的需要，以不失其本來面目地傳遞給後代，甚至到

千秋萬世。這也是修會會規產生的原因。雖然修會會規在會祖

在生時，即已根據教會的要求而繕寫，不過目的還是精神的文

字化，為了團體的一致，以及未來的流傳。

反過來說，假使沒有會規，缺少確定的文獻，那麼在有關

三願的特殊問題上，甚至在日常團體生活中，修會將皿所適從。

會祖及第一代嫡傳弟子在世時，修會非常安寧，任何特殊問題

或者日常事件，都可以直接詢問他們，一切由他們來定斷，這

是基於相信他們較其他人更深地了解修會原始神恩，以及三願

與團體生活的眞諦。不過，一旦他們逝去，若發生巖重情況時，

甚至修會內部對三願與團體意見不合時，那又向誰去請教定斷

呢？既不能事事由教會當局來干預；即使干預，也未必合乎修

會的精神。這時，便可見會規的不可或缺了。會規是原始神恩

的文字化，當修會有難以決議之時，會規是分辨的重要標準。

可以說，藉著會規，它幫助我們回到原始的神恩階段，而有所

取捨與適從。不過，這也因此衍生出下一段的問題。
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二、會規的註解

的確，會規是修會精神的文字化；然而，應用文字寫成旳

會規，便巳成了法律或制度。聖保祿所說： 「文字叫人死，神

卻叫人活」 格後三 o 。同樣的問題，也會出現在修會中。

保祿薏謂以色列民族的舊約，必須按照基督的精神去註

解，才能明瞭它的精髓，使人獲得天主所賜的救恩生命。假使

咬文嚼字地註解，非但不合人性與生活，甚至會置人於死地，

使人陣去自由地生舌，猶如去利塞人柱解梅瑟法律，令人無能

完全遵守。可見，同樣的修會的會規，必須根據修會的精神加

以註解，否則也能使修會生活窒息。

此外，會規既是修會精神的文字化，而文字旳表達常會受

到時空所限制，或染上某一特殊文化的色釤。即使會祖洛筆時

旨在通傳三願與團體在原始神恩中的意義，不過也難免應用自

己時代與地區的文字。後來時過境遷，離會規繕寫的時代愈遠，

對會規中的某些文字愈不易分析出其眞諦來。雖然這不可一概

而論，但也別太天眞地以為後代絕不會產生對會規註解的困

難。為了吸取會規所含的眞正原始精神，必須知道怎樣註解會

規。

有關會規的註解，為一個修會而論，大到可以召開修會大

會，召集各地代表，對於會規作適應時代的註解。梵二大公會

議要求各修會革新，這便是重新註解會規；基本上，它要求一

方面回到修會旳原始神恩，另一方面針對現今時代的訊號而作

適應性的註解。爲一個修會大會，註解會規時，便是在福音的
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光昭、教會的指導，以及自身的祈禱與反省下，研討會規文字

所含的精神，然後按照時代的訊號加以註解。

具體而言，有關三願與團體生活，必須在會規的文字中，

分辨出來自某一時空的文化因素，以及屬於會規的精神。這是

文字在精神中的註解工作：因此，分辨的人必須是具有會規精

神、生活在會規神恩中的人。所以，滇重遴選代表，謹滇地準

備大會，這是在生活中準備註解會規的基本步際。接著，修會

大會召集具有代表性的人物；而在註解會規時，總會長及總諮

議員也能在日常生活中，對於會規作指定範圍的註解。

總之，在修會的團體生活中，不免需要對修會會規，按其

精神去了解及生活。這也牽涉到修會陶冶與培育工作：教導會

士通過文字，體驗精神。

三、會規的內容

上文應用「會規」一詞時，幾乎乏指修會中的所有文獻。

修會文獻有會憲、去令、規矩……內容各不相同，但它們對於

三願與團體生活的實踐，都有密切關係。以下分五類探討「會

規」的內容：

L 來自聖經，尤其來自福音的要求：打開修會的文獻，隨

處可以讀到不少耶穌對弟子所作的要求，比如「我實在

告訴你們：人启了我，光了福音，而捨棄了房屋…．」 谷

+29-311' 「你們先該尋求天主的國和它的美德．…」（瑪

六 33 1' 「誰若願意跟隨我，該棄絕自己·…..」 I 瑪十六
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24 J 。這些耶穌對宗徒提出的生活要求，幾乎是任何修會

的生活泉源。

2. 來自教會的修會法：修會在教會中，因此教會對修會生

活，制定了修會法。比如進入修會的條件、阻礙：矢發

貧窮聖願時，對財產的處理……等。

3. 來自會祖的原始神恩：這是會憲中的重要因素。所有的

修會，都是繼承宗徒的生活方式，跟隨基督，實踐福音

的要求；因此修會在教會內，必須實踐修會去的命令。

不過，修會有自己的特殊神恩或精神，而且它幾乎滲透

整個生活，因此，有必要將教會法令與自己修會的神恩

融合為一。福音勸諭，要求人在自己神恩的形態中表達

出來。修會神恩指點出修會的特殊目標、使命、工作，

以及為了達到目標等等而有的生活。為此我們可說，三

願為所有的修會是相同的，因為修會是採取了宗徒的生

舌方式：但是，它也可以說不盡相同，因為每一個修會

的三願，已經與自己的神恩結合為一了。誰能說方濟會

的神貧生活與耶穌會是全然相同的呢？誰又能說耶穌會

的服從與道明會完全一致呢？

4. 來自時代的文化：在文獻中，必須承認某些傳統簡直屬

於修會發軔地的文化，或者當地教會的風俗。一個法國

籍的會祖，在團體生活的規定及三願生活的表達上，駰

形中便受到法國教會傳統的影響：同樣，另一位西班牙

籍的會祖，當然不能不受到西班牙傳統的影響。當然，
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如果修會成了國際性修會而遍傳各地時，對於保存在會

規中的文化與宗教風俗因素，必須滇重地加以檢討。

5. 來自日常生活的需要：作為一個團體，沒有任何修會能

不具體地規定一些實際生活的次序、習慣、敬禮． 等。

這也是會規中一部分。

以上列舉的修會會規內容，一望而知，應有輕重之分：不

過這五類內容，仍有一個整體性。即使是日常生活需要之規定，

最後也是為了跟隨基督。當然，也有些規定與跟隨基督之關係

並不密切；這是值得在下一部分中注意到的。

四、面對會規的態度

上這有關會規的產生與註解，其實為一個深入修會精神的

人與團體來說，並不眞正需要會規，因為他們在舉手與投足之

間，已誠於中而形於外，自然中規中矩，不可能違反會規。依

納爵曾寫一本端正規矩，論有關會士的外表、禮貌、舉止言談

等；傳說若翰·伯滿修士遵守得如此圓滿，甚至人們以為即使

會祖的端正規矩遺失也毫噩關係，只要將伯滿的一舉一動抄寫

下來，便又有一本端正規矩了。這表示他已深得會祖精神，隨

心所欲不踰矩，並不需要文字來支配他了。

當然，為一般會土，尤其是在修會生活的肇始，不會完全

透徹修會精神，因此必須占意會規的文字而嚴加遵守。不過，

根據本章再三強調的，文字是精神的結晶：遵守會規假定內心

的信服與切實的了解，因而言行與文字相合。耶穌曾言： 「使
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生活的是神，肉一無所用」 （若六 63 I : 在此，《若望福音》所

說的「肉」，與保祿的「文字」很接近。換言之，誰若守了文

字，而沒有「神」，那麼這樣的遵守會規，眞是一艇所用的。

會規為每個會士而言，是一面鏡子，可以用來反省修會生

舌，包括三願與團體生活。它為修會中的一些游離份子，尤其

是界線與警戒： 「我們知道法律不是月義人而立的，而是曷叛

逆和不服從的……並店其他相反健全道理的事而立的．…．．」＼弟

前一 9-10) 。

不過，這也必須謹慎，由於會規的內容種類不同，其重要

性也不完全一致。日常生活的次序、習慣，與福音要求不能相

等；修會的基本精神與附帶的文化因素，幾乎是不相關的兩件

事。會士不論反省團體，或者檢討個人，必須把握住輕重之分。

有些會士可能基本上富有福音與修會精神，卻對生活中的枝

節，尤其與時代相差的瑣碎規則，並不按照文字遵守，人們不

必太加要求，甚至嚴厲判斷。誠然，會上對一切會規都不應忽

略，但也該具有彈性；在特殊旳情兄下，必須以愛德為先，不

必斤斤計較與修會精神並不密切相連的生活細節。

最後，我們還得承認，修會是人的團體，它能抗拒聖神引

導革新的鼓動。梵二大公會議以來，修會革新的努力仍持續進

行；但這並非說所有修會都重新對會規有了合乎時代的註解，

修會中也難免還保留不少歷史的包袱以及文化的干擾。這些可

能來自會規而有的困擾，原則上，忠於修會的會士，應當對於

這類會規提出合理的呼籲，要求作適應時代、反映福音精陣的
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改革。當然，一切應在教會與修會的程序之中。我們也承認，

有不少人必須承受難以理解的痛苦，甚至為了滿全跟隨基督的

要求，而不得不忍痛脫離修會團體。但由於這已經接觸到很不

尋常的清況，不必在這一章中繼續討論了。
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本章假定會士已由聖經、神學以及靈修學，對修會的三願

與團體生活，有了基本的認識；但必須承認，這是一個非常崇

高的理想，幾乎是會士終身努力的目標。不過事實上，歷史告

訴我們，修會生活也會腐敗，本章便是描寫與討論修會的腐敗，

筆者稱這腐敗現象為庸碌境界。庸碌所代表的境界，為修會生

适而論，可能是最深的腐敗汁旦我們不願全章限定在消極方面，

因此同時也討論修會旳悔改。所以分為兩大部分：一、修會的

庸碌；二、修會旳悔改。

一、修會的庸碌

《默示錄》作者給勞狄刻雅教會所寫的一句話，適當地指

出「庸碌」的信仰與生活： 「…．．我知道你的作爲：你不冷也

不熱；巴不得你或冷或熱！但是，你既然是溫的，也不冷也不

熱，我必要從我口中把你吐出去」 I 默三 15-16 。不冷不熱，

是庸碌境界。下面分述庸碌的意義、現象與後果，及它的緣由。

（一）庸碌的意義

庸碌是不冷不熱，所以走的是中間路線，既不想太靠右邊，
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也不願太靠左邊。若從修會生活來看，庸碌的會士一方面不想

太靠右邊，即繼承宗徒的生活方式，徹底地跟隨耶穌：另一方

面也不願太靠左邊，即修會團體與三願生活旳最低要求，假如

不再遵守這些要求，那麼已經不能稱為會士了。

庸碌的修會生活是最為可怕的腐敗，因爲失掉向右邊接近

的理想，即放棄了跟隨基督的銦誠，但卻又不冷不熱地繼續待

在修會中，雖鈥並不明顯地越過左邊的最低要求，不過所作所

為，都與修會精神背道而馳。如果他越過左邊界線，至少離開

修會，不致腐蝕別人：而喪失修會精神的會士，導致修會士氣

之低落，這不是最為可怕的腐敗嗎？

（二）庸碌的現象與後果

我們先由三願，然後對團體粗略地描寫庸碌的現象與後果。

首先是貧窮：走不冷不蛄、度中間路線生店的會士，關於

財富，的確並不擁有龐大的產業，手中也沒有銀行巨額存款；

但是他也不空虛自己，跟隨貧窮的基督。因此，在生活上衣食

不缺，雖不致豪華奢侈地享受，可是也難說匱乏什麼。如果偶

然生活中有些小小不舒服，就問間不樂，甚而大嘆，克己苦身

已經失掉意義。它的後果，是有如「小資產階級」般的俗化。

其次是貞潔：庸碌的會士在男女兩性關係上，既不以耶穌

基督貞潔的愛作為理想，但也不明顯地在行動中相反第六誡。

貞潔的愛，是關懷一切需要愛的人；但走中間路線的會士郤限

定少數他所膩愛的友人，甚至是在唯一的異性身上。在男女文
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往上的中間路線，便是尋求個人的滿足，渴望別人的關懷，甚

至還想入非非。它的後果，是「拖昆帶水」地度獨身生活。

最後是服從：走中間路線的服從，在大事上會選擇陽奉陰

違，因為如果明明地抗拒，可能會影響他在修會中的立足：而

在小事上，則一切隨從私見，便宜行事。所以，他已經不會認

眞地在修會團體的明辨中，接受任何使命，跟隨服從到死的耶

穌。不過，他也不會拒絕來自上司的所有決定。它的後果，是

在日常生活中「我行我素」，並在重要的事情上「得過且過」。

至於在傳福音上，一般修會的目標是宣講天國，為復活的

基督作證。保祿說：「我若不傳福音，我就有禍了」＼格前九 16 1' 

這是修會傳福音的理想；最後甚至如同耶穌「連飯都不能吃」

仝三 21) 。而不冷不熱的會士，無可奈何地執行修會分派的職

務，傳福音只是有如當班值日而已。它的後果，是「明哲保身」'

既不由於傳福音的熱誠而冒險、創造；又不致作為一名「逃兵」，

而受到修會方面嚴厲的處分。傳福音為他是「上班」°

而在團體生活方面，為庸碌而勉強居住在會院中的人，慣

常用來描寫團體的《聖詠》一三二篇· 「看，兄弟們同居共處，

多麼快樂，多麼幸福！」簡直是諷刺。對他而言，沒有兄弟，

只有路人。然而他也保持表面上的「同居共處」。它的後果，

是團體生活成了「旅館」。即使多年在會院中，四周都是陌生

人；團體既不是天堂，當然也不致稱為地獄，而是傳統神學中

所說的「靈薄獄」。這樣的會士，得不到來自上天的幸福，雖

然也不致痛苦得難以負擔，他經驗到的是一種淒凉黯淡。
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再論祈禱，包括團體的禮儀以及個人的神功。不冷不熱的

祈禱態度，最適當的描寫，是「機械性」。禮儀場合是身在心

不在：個人神功是虛應故事。一切已習慣成自然，甚至祈禱也

可能是「如坐針氈」，早已失去了「神聖經瞼」。它的後果，

是「做一天和尙，敲一天鐘」°

在待人接物方面，庸碌境界中的會士，給四周散佈一種「失

落」的氣氛。他似乎已經飽經滄桑，看破一切。旁人熱誠，他

則冷淡；旁人行動，他會嘲笑：旁人希望改革，他說何必如此

找麻煩。這種會土，給人一股酸溜溜的感覺；對待會外人士，

尤其婚姻生活美滿的家庭，他反而自命清高，以獨身的美名表

示不屑為之，但在言談中，大家會體驗到他的「酸葡萄」味道。

而在處世接物方面，庸碌會士能有兩種表現。或許由於不

敢冷靜下來，面對眞實的自己，同時又不願顯出自己的眞相，

於是為了掩飾自己的心態，產生了兩種極端的現象：或者採取

「行動主義」 ，自早到晚地忙碌勞動；或者不聞不問，對一切

毫皿反應。

總之，上述所描寫修會中個人的腐敗，即我們所說的「庸

碌」境界，如果蔓延至修會團體中的多數人，那麼，這便是一

個庸碌的會院，並同樣可以發現團體性的庸碌現象與後果。

（三）庸祿的緣由

為什麼修會會如此墮落，產生庸碌現象呢？有人以為這是

由於現代的所謂「俗化」現象。我們四周瀰漫了物質主義、金
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錢至上：到處宣揚的是自由主義以及排斥天主的人本主義。久

而久之，修會生活也受到感染。的確，必須承認現今時代度修

會生活的會士，所受的挑戰較大。不過，另一方面，也由於「俗

化」的環境，反而導致修會生活反省三願與團體生活的意義與

價值，並更加的清楚與肯定。其實，三願生舌並不否定物質、

愛情、自由的意義，但同時也肯定捨棄一切跟隨基督、在信仰

中的超越意義。為此， 「俗化」現象雖為某些人是－個墮落的

機會：但為另一些人，卻能夠眞正深究其原因。

梵二大公會議以來，教會要求所有修會進行革新。有人會

想，現代的革新導致庸碌現象；理由是：修會革新後，對傳統

中許多保衛住的規矩鬆綁了，過去嚴謹的日常生近與次序已經

取消，於是修會生活的鬆弛，使不少人陷於庸碌境界。的確，

鬆弛能夠危害修會生活，不過梵二以後的革新可以稱為「鬆弛」

哂？教會要求革新，旨在恢復修會的原始神恩、福音精神，同

時為了適應時代，而捨掉古代遺留下的包袱。這樣改革，為成

孰地跟隨基督的人，可以在精神與眞理中，更自由地實現理想，

而無須以煩瑣的制度來約束。當然，為庸碌的會士，改革是一

個鬆弛的機會，不過病根該在更深的基礎上。

一般說來，會士生活的腐敗，很少是由於信仰在理智層面

上的困擾。在修會中，闡這三願與團體生活的意義、了解修會

的神學，是基本的培育；因此，不致因為理智層面的問題而陷

於庸碌中。反而，假使問題來自理智層面，可能遠比較簡單，

只要得到正確解答，困難自然消失，相信當代修會神學之發展，
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足夠答覆信仰在理智方面的困擾。

根據我們的研究，度修會生活的人該是跟隨基督，度貧窮、

貞潔、服從基督的人。因此，不論團體或個人，在三願與團體

生活上的下墜，該是失落了跟隨基督的決心。跟隨基督是位際

性的隔係；所以，若人在修會中，但基督已不再吸引他死心塌

地捨棄一切，或者不再激起他原始的熱誠了，那麼庸碌的蕎子

早就撒下了。至於「俗化」現象以及修會改革，只是外在的機

會，使在實際的生活中流露出庸祿罷了。

那麼，為什麼會失落跟隨基督的決心呢？這是一個迷人的

問題，也是令人迷恫的自由問題！至少我們不會歸罪天主，最

後該是由人自己負責。

二、修會的悔改

由於我們不相信庸碌生活的緣由是「俗化」現象與修會革

新，所以對於修會旳悔改，只針對恢復跟隨基督的決心而討論。

此外，這裡也不具體介紹實際的方去，而是指出海改應當實現

的因素。

首先，庸碌的悔改是轉變。聖經中，悔改一詞的字根是轉

變方向，面向前轉；這是海改的字義。不冷不熱的會士已經迷

失了方面，他的悔改是轉向耶穌基督。當然，這不僅是思想上

的差別，而是徹頭徹尾的轉變。保祿說： 「我將一切都看作才員

失，因光我只以認識我主基督耶穌烏至寳；馬了他，我自頤損

失一物，拿一-rJ] 當廢物，曷賺得基督」 （斐三 8 i 。這話非常適
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合庸碌修會生活上的轉變：再次變賣一切，跟隨基督。

其次，庸碌旳悔改是投順與信賴。修會生后是跟隨基督，

採取宗徒的生活方式而跟隨祂，這是會士與基督之間的位際關

係。悔改便是再次死心塌地地跟隨祂。伯多祿所說「主！惟你

有永生的語，我們去投奔誰呢！」＼若六 68 I 頗能描寫悔改者的

心態。然而悔改的會士，深知修會生活的挑戰，他曾失敗過，

因此悔改也是儒賴：他該與伯多祿一起向耶穌說： 「主啊！一

物你都知道，你曉得我愛你」 若廿一] 7 I o 

再者，庸碌旳悔改是聆聽。悔改不只是一念之差； 「放下

屠刀，立地成佛」這類的變化是偶然有的，一般的悔改是持續

不斷的。因此，悔改的團體或個人，此後該在教會與修會中聆

聽怎樣實踐跟隨基督的生活。三願與團體生活的形態能夠為了

適合時代而有所變化，悔改者如同保祿歸化時一般，該不斷地

問：「主！我噹作什麼？」 （宗廿二 10) 如果這樣問，必須也是

聆聽者。

最後，庸祿的悔改是合一。合一便是讓基督、貧窮、貞潔、

服從的福音勸諭與生舌，內化於悔改者的生命中＼參迦二 20 I o 

語士
口̀

 
庸碌現象是極為可怕的腐敗·我們解釋了三願與團體生盾

之後，不怕加以描寫。西諺說： 「至美不敗壞則已，一敗壞則

成至醜」 ：可見，修會的理想很高，然而墮落時也非常可隣。

不過，我們也深信修會的庸碌不是不可能悔改的。
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1, 多會葯革新

一、修會的兩屆階段與兩屆型態

宗教社會學家認為，一般的宗教團體與修會，大致會有兩

個階段· 神恩階段與制度階段。當然，這兩個階段的劃分，不

能明確地指出是在某年某月某日；而兩個型態也是如此，可能

只是其中輕重分量的差別，但也不能截然劃分。

所謂神恩階段，常是在這個修會初創的時候，會祖在他的

時代背景中，按阻環境的需要，結合一群志同道合的同志，而

構成了這個修會團體。這些人有共同的理想、目標，他們認識

了時代的信號，願寶答覆天主的要求。這段時期就叫做神恩階

段。但當第一代、第二代的人 會祖或與會祖皇舌在一起的修士或修

女 I 慢漫年老、去世了；這時候，制度的階段就開始了。幾乎

每個修會或教會團體，都是依這兩個階段的發展。

在神恩階段時，修會團體的方向，往往不是為自己團體的

生存，而是為這個團體的目標，或者去傳褔音，或者去為那些

在時代中最需要的人服務，所以常常是向外的，同時是在一個

發展的階段。由於這個修會團體眞正適合並回應時代的需要，
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他們認識了天主的要求，也願意採取行動，因此許多人會願意

加入，參與其中，共同努力。也正因為在發展中，所以常有創

造性，為了達成團體的目標，常會有各種不同方法上的創意。

各修會在發展和創意的程度上，雖然不盡相同，但在這個神恩

階段，都要求向外發展，並因而有創竟、有變化，且充滿了情

祚扛禾且f里禿且。

當會祖或嫡傳弟子相繼去世後，這個修會團體就開始走到

制度階段，從完全向外發展，轉而開始注意自己的團體。因為

會祖或嫡傳弟子在世時，修會可以靠他們而安定；但當他們離

世了，大家就會開始想這個團體要怎樣才能安定，並繼續下去。

每個修會都有自己所肯定的傳統，所以在這第二個階段，

往往修會便根據傅統而寫出滑楚的會規來。這並不是說在會祖

時期沒有會規；更好說，會祖時期的會規，常是靠他的理想、

精神而定，是可以修改的。後來的會規，已經成為傳統的一部

分，變成相當強的制度化了。因此第二個階段，是持續的階段，

而不是成長的階段。當然，若這個制度的階段持續得太久，最

後可能會成了老化的階段；換言之，它身處在一個新的時代環

境中，卻仍固著、僵化於原有的一些規矩與傅統。那麼，當然

它就細法在新的時代中完成團體的理想和目標了。

在修會的歷史中，往往發展到制度階段時，會有一些修會

中的先知性人物出來；他們在當時的時代背景中，在新的環境

變化中，認識天主新的信號，要求修會有所革新，使這個在制

度化中的修會團體顯出其神恩也進而重新開始一個新的階没。
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例如本篤會，它在第十一世紀時，從傳統中誕生了一個新

的修會團體，就是熙篤會（但本篤會和卸篤會仍自認為是一家人 1 o 

當時是因為本篤會已發展到了某個階段，生活上已較為富裕，

禮儀方面也講求非常隆重；因此當時在法國熙篤地方，有些本

篤會士提議回到原始的單純，而出來成立了熙篤會。今日，人

們若到歐~州參觀，會發現本篤會的隱修院，禮儀非常豐富，聖

堂有很多裝飾；但當你進到熙篤會，會發現他們的聖堂非常乾

凈，沒有裝飾，只有簡單樸素而已。像這樣在一個修會中分出

另一團體，也可說是進入了一個新的神恩階段。

不過，在修會歷史中，當修會進入制度階段時，為數更多

的，往往不是誕生新的修會，而是有新的人物起來，導致這個

修會再度進入神恩階段。其實，這樣的發展常是更適合時代的

需要，更是在天主新的信號中有創新的一面；只不過，那些創

新的人，往往都是提出要回到原始的、會祖的神恩中去。

修會歷史中，既有這兩個階段，那麼在修會的生活中也就

具有兩種型態：神恩性的型態和制度性的型態。當神恩性強的

時候，這個修會團體是向外的、有創官的、充滿活力與精神的，

且會更加注意時代環境中的需要。反之，當制度性強的時候，

修會多半只在注意自己的團體，要求安定、傳統、規矩等等，

很可能只停頓在某一個時代的需要中，而不能針對現今這個時

代天主所要求的來生活、來行動了。由此我們就會明白，為何

梵二大公會議要求修會革新，並且頒布《修會生活革新法令》

了。
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丶《修會生活革新法令》中「革新」的意義

梵二頒布《修會生活革新去令》，要求修會革新，就是要

每個修會回到原始的神恩，即會祖時代的神恩，同時要適應環

境的變化。然而，究竟怎樣能一方面回到原始神恩，同時又適

應時代的變化呢？筆者認為，梵二要求的這種革新，可以兩個

方向的極端化來表達：它一方面是復古；另一方面也是時髦＼現

代主義）。此二者看似矛盾：因為如果講復古，則可能成了老古

董，還要什麼革新呢？但如果溝時髦，則只要按照時代環境而

全部變化，那也沒有什麼要革新的地方了。但是我想，梵二大

公會議講這話的時候，一定有著很深的意念在。

其實，梵二要求修會生活的革新，是希望修會認識自己現

在所處的環境，以及這個環境中的種種變化，由此認出天主的

信號，接受天主新的要求，而在修會生活上、在使徒工作的使

命上，能有所行動。

那麼，這又與回到修會原始神恩有什麼關連呢？其實，所

謂回到修會的原始神恩，並不是去考古，不是去把會祖的東西

拿出來，而是當自己能夠認識時代信號而這樣生活、行動了，

這時再把自己的生活跟會祖時代所提出來的目標、宗旨、工作

等等，在自己的意識中做一個反省，進而問問自己：我們現在

這樣的工作及生活方式，是否與最初會祖所要求的工作、生舌，

有著連貫性？換句話說，我們身處在這個時代信號中，把修會

現在生活上、使徒工作上的種種變化，拿來默想、體瞼會祖時

代原始的神恩，然後在自己的修會意識中，反思及斷定它們之
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間的連貫性。如果肯定是與會祖的神恩完全相連時，這就是眞

正的修會革新了。

以耶穌會為例，在梵二要求修會革新之後，耶穌會開過幾

次大會，其中在第卅二屆大會時，提出了一個第四去令，旨在

談論我們今日的使命，題目叫做「促進正義、服務信仰」 ，內

容談了很多今日大家常聽到的有隔推動正義等等的問題。事實

上，當時在開大會時，那些代表修會意識的人就肯定地說，這

與聖依納爵的神恩是完全一致的。如果所提出來的生活、使命

與會祖時代的完全背道而馳，那就不叫革新了。

煚主意的是，肯定其間是否具有連貫性，這不是咬文爵字

的工作，也不是由別人來評斷的工作，而是只有在修會自己的

意識中去判斷。別人的評斷，是沒有什麼決定性價值的；唯一

要考慮的，可能是教會當局的指示。但是，如果這個修會在意

識中，對於時代的需要已做出生舌上、使徒工作中的肯定，那

麼教會正常而論，是不會指責這與會祖的神恩有什麼不合的。

總之，我認為修會的革新，並不是兩極化的走向· 或者復

古，或者時髦；而是在我們現今的時代中，發現天主的要求，

認識祂的信號，改革我們的生活與使徒工作。而在改革當中，

修會本身竟識到所改革的新的一面，與會祖的神恩有著是貫

性，這就是梵二所要求的修會生活革新了。

現在，再以修會神學來說明：創立修會時代的天主聖神，

原則上是和這個修會常常在一起的。天主聖神曾在會祖身上，

透過時代的需要，給這修會神恩；現在，同樣的天主聖神，在
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我們今天的時代中，祂仍然以先前啓發會祖建立這個修會的恩

典，希望我們有所革新。這其間，自然有著一種連貫性。

我們今天常講「從宗徒傳下來的教會」 ，就是因為是同一

天主聖神、同－復占的耶穌基督，祂是原始教會的主，也是現

今教會的主：即使我們的時代在變化中，但能認出這同一的主

要求我們這樣去生活，於是我們有所革新，但這一定還是和原

來的教會有所連貫的。所以，梵二要求修會革新，就是要修會

在時代信號中，發現天主聖神的要求，而在生活上、使徒工作

上有所革新 c

當然，在修會每次的革新時，總會發生一些困難。譬如，

有些不在這個修會意識中的人，會說這已不是原來會祖的修會

了：不過他們不知道，這種判斷一定不能按照文字由別人、甚

至教會當局來做，而是要這個修會本身在自己的意識中評斷。

所以，唯一可靠的，就是信賴天主聖神在自己的修會團體中，

會帶領這個修會進到新的時代中，保持這個修會原來的精神。

這樣，是把修會從制度階段再帶回到神恩階段，這才是眞正的

革新。

三、修會團體應按照時代信號，成為一屆分辨的團體

今日的修會革新，應當是持續不斷的革新。為什麼呢？因

為現今這時代，是不斷而迅速地在改變。假如我們相信這一個

與我們在救恩上交談的天王，就是在歷史變遷中的天主。那麼，

祂當然會緡續不斷地，透過歷史中的變遷，向我們提出新的要
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求，並給我們一些新的信號：而我們也就要持續不斷地革新了。

過去，因為時代環境變遷不大，可能不需要；但今天，環

境改變得如此急遽，我們當然需要持續不斷地革新。而要革新，

就必須使修會團體能夠對應性地，對天主持續不斷的要求中，

成為一個共同分辨的團體。所謂共同分辨的團體，就是要這個

團體對自己的生活、工作，常常不斷地做團體性的分享和評價，

甚至能夠有新的選擇。

－個共同分辨的團體· 需要有些什麼條件呢？首先，應當

有基督徒的自由，就是常常巴不得要找到天主的旨意；正因為

巻欲尋找天主的旨意，所以能常常把自己的偏見、成見，自由

地解脫掉。其次，這團體的內在條件，是在聖體聖事內、在天

主聖言中，來體險、發問，讓自己修會的神恩常在自己的意識

中出現。最後，這團體也需要對時代的變遷有敏銳感，進而透

過它的內在條件來判斷、選擇、行動。如此可以說，它是持續

不斷地在尋找：並且，因為常是按町天主的要求而行動，所以

對自己的生活與使徒工作，也持續不斷地作出評價或改變。

要如何使修會團體成為但個共同分辨的團體呢？這當然需

要每一個會土在自己的團體中，對於內在主體的條件達到很深

的境界。會士一旦有了這個主體條件，那麼對於時代的變遷，

就不會不去關心；反之，若修會團體已經過分制度化了，而沒

有這個內在的尋找與等待，以期認識天主新的要求的渴望時，

那麼外在世界縱使已天下大變，也依然會莫不關心而不予注意。
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按照《天主教法典》（以下簡稱《i去典》）的分類，基督徒中

有平信徒與聖職人員之分；但在這兩大類之外，立去典》還標

出了「納入教會的生活與聖德中」的「獻身生活會及使徒生活

團」 蓼 《去典》 207 條，及第二卷、第三編 1 o 

先簡單說明「使徒生活團」 (Societies of Common [ Apostolic ]

Life) 。它與獻身生活會不同，「此囿的成員不發修會聖願，而

追求囿體的本有使徒目的，共同度手足生活…．．．藉遲守囿規而

追求愛德的成全」 ［《去典》 731 條-1 項＼。顯然，他們有團體生

活，也遵守團規，這與修會極為相似，但又不同。大家孰知的

巴黎外方傳教會 l1660 年建立）、瑪利諾司鐸會 (1911 年建立 , 

均是屬於使徒生活團。

再說明「獻身生活會」，它又可分為修會與俗世會。兩者

的區別，自《法典》看來，修會在於「宣發終身公願，或定期

重發的暫時公願，並共同度兄弟般的生活」以及「與世俗隔離」

（辶去典》 607 條 2 、 3 項＼；至於俗世會 1, Secular Institutes I' 它與修

會之不同，主要是其在俗性質： 「俗世會中平信徒成員，在世

俗中並從世俗內，分擔教會傳福音的職務……」 《去典》 713

條， 2 項＼。換言之，俗世會亦是獻身生活的團體，他們「努力
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使世界聖化，特別從內部聖化」 《去典》 710 條＼；雖然不是修

會，不過它追隨聖教會所承認的福音勸諭，度眞正而完備的使

徒生活和工作。

雖然《去典》的分類，能引起不少問題，但這不是本章的

目的，不擬在此探討。本章僅根據分類，將修會的歷史分五部

分討論：一、修會的發軔期；二、隱修會；三、乞施修會；四、

詠禱修會；五、使徒工作修會。

一丶修會的發軔期

新約中，宗徒為了基督和福音，捨棄了一切；這種方式，

為後代信者而言，常是一種理想。其實，天主聖神也繼續不斷

地鼓勵教會，以層出不窮的形態呼召人跟隨基督、度福音生活、

實踐宗徒的生盾方式。

最初，教會便非常推崇那些為了基督而捨身致命的信徒，

視這些殉道者是「有福的」 路六 22 I ; 而教會最早受到公開敬

禮的人，也是殉道者，因為他們以克血方式，如同基督一般，

為了福音而犧牲參宗、 1-2 ° 

第二世紀，當教難尙盛時，守貞已經流行，且受到教會當

局重視；貞女，尤其更受注意，當時的教父還曾著書討論。雅

典的雅旦納哥拉說： 「你們在我們中間，將發現到老不婚不嫁

的男女，他們希望更加密坊地與天主結合」＼出處不詳 。為此，

守貞在教會中，已不能說是個人私事，而是有關教會生活的么、

共事務了。到了第三世紀，守貞現象已時有所聞。但值得我們
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注意的是，守貞不只是不婚不嫁，其更深的目的，是與天主密

切來往。若按路加的記載，宗徒跟隨基督的方式，確是「．．捨

棄…妻子」 （路十八 29 l 0 

為福音而生活，這是第三世紀教會中開始的一種方式，與

修會的誕生更加密切用關。翦诗，在埃及與小亞細亞的曠野中，

散佈了許多獨身修士 (Anchorites 1' 他們捨棄世俗，度獨身、祈

禱和刻苦的生舌。知名的帕科米奧 Pachomius' 約 287-347 首先

個人獨修，繼而邀請隱修士參加團體生活，成立隱修院度共同

生活 (cenobitism l 。他曾為隱修院寫下規則，現已失傳，雖然尙

遺片斷由於為人引用而存留至今。他所注意的生活方式中，有

三點最為重要：共同生活、工作與祈禱的處所；衣、食、生活

方式的一律；藉著服從而共融 1 0 

第四世紀時，東方教會有些地方出現了極端形式的獨修，

稱為柱頂隱修士 (Stylites 。他們有三個原則· 固定的住所 i 在

柱頂t I ; 沒有房屋（沒有犀頂 ；盡其可能站立，不坐不躺。十

九世紀，這種方式尙有遺跡；但現在已經滅跡。當時，柱有三

公尺高，頂有平台，足夠躺下。柱頂隱修士由人遣送食物與聖

體，他們則在柱頂向路人宣講。

此外，還有遊蕩隱修士 (Gyrovagi)' 他們捨棄房屋之舒適，

到處遊蕩乞食，有些醜聞因此傳出。他們遊蕩時，買賣聖觸，

l 編者註 詳參〈東方隱修傳統 曠野靈修〉，收錄黃克躋、盧德
主編，《基督宗教靈修學史》第一冊（台北 光啓文化， 2014 再

版 I'175-180 頁。



168 第參篇 上顙再園體 1 泠

其中不少竟然是假的；後來聖本篤禁止這樣的古怪方式。

柱頂隱土和遊蕩隱士，僅是將福音中耶穌講的一些話，咬

文嚼字地極端作解釋。不過，這也表示他們接受一種特殊方式，

來跟隨基督。

修會制度，當說在第三、四世紀時已經建立。到了第五、

六世紀，除了帕科米奧的會規及聖巴西略寫的會規外，西方教

會尙有奧斯定 1 St. Aurelius Augustinus. 354-.i30 旳規則。當然，最

為著名的，是聖本篤 (St.Benedict, 480-547 1 寫旳《本篤會規》，

其影響力持續至今，甚至在第九世紀時，大加祿皇帝還命令所

有隱修士都接受本篤會規。

二、隱修會 (Monastic Orders) 

本篤會在西方教會歷史中，影響極大：而其會規，也是參

照前人的作品，自成一格。簡言之，隱修土的生活，主要是服

務上主，尤其是「祈禱與工作」，這兩種服務，是隱修士終身

服事上主的工程。根據《本鷗會規》，本窎將這團體會士居住

的「修院」稱爲「侍奉上主的學校」，隱修士在此學習「遵二

會規」及「服從會父 Abbot 」，這是侍奉上主的主要途徑

而隱修士主要修行的三項基本德行，便是服從、靜默、謙遜：

此外，隱修士的身分主要是修士\ Brothers 1' 他們中晉鐸的很少

後世屬於本篤會家族的修會，尙有熙篤會、重整熙篤會、嘉言

2 編者註 詳參〈西方隱修傳統·本萬會規與靈修〉，收錄同上·

240-270 頁。



第廿四壹 ，l钅令 I的簡史 169 

仙會 Carthusians) 丶本篤嘉默道會 (Camaldolese) 等。

三、乞施修會 (Mendicant Orders) 

乞施修會又稱「托砵修會」或「行乞修會」。這類修會，

以乞求哀矜爲生活來源；其精神生活，不依賴世俗，卻全心依

賴天主而活。知名的修會，有 1216 年建立的道明會、 1223 年

建立的方濟會，以及 1238 年之後在歐洲立足的加爾默羅會。他

們為第十三世紀的天主教會是十分重要的，除了保存了教會原

有的精神外，也為當時已見衰落的靈修生舌帶來新氣象。

乞施修會有別於以本篤會為主的隱修會，不再以「持久」

1 stability\ 而以「移動」 ! mob山ty 為重。聖道明與聖方濟都重

視到處宣講，甚至居皿定所。

四、詠禱修會 (Regular Canons) 

詠禱修會若按西文翻譯，該是遵守會規, Regular! 的詠禱司

鐸 Canons' 。比如：奧斯定詠禱會的會士遵守奧斯定寫的規矩，

他們如同主教座堂的詠禱司鐸，重視禮儀，公誦每日禮讚，也

極看屯使徒工作。聖奧斯定本人就是在自己的教區建立這種生

1舌方式。

五丶使徒工作修會 (Apostolic Institutes) 

為使徒工作修會，教育、慈善事業是創會的要素。幾手所

有在主曆 1500 年之後創立的修會，都是屬於使徒工作修會。他
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們的會規與組織，也都是為了適合這新的方向而有創新。比如：

總會長的職務傾向於中央集權，領導整個修會與分散在各個團

體中的成員。使徒工作修會不公共歌誦每日禮讚，司鐸只需私

下誦唸。普通而論，他們沒有特別的會衣；男性衣著隨教區司

鐸，女性則隨創會時代的一般家庭婦女。這一切與傳統修會的

會規差別相當之大。其中大家熟悉的是吳甦樂會 r, 1535 年建立＼丶

耶酥會 (1540 隼建立）丶嘉彌樂會\. 1582 年建立）……等。

五
D

____
0 士

D̀

 
以上簡明扼要地介紹了修會的歷史。其實，福音生活的內

涵極廣，不同修會憧是在歷史中，因分別強調福音生活的某些

因素，而以不同的方式回應了天主的聖召。噩論如何，綜上所

述，修會發軔期最易使我們了解修會是天主聖神為了時代的需

要，而感動天主子民，選擇特殊的、徹底的方式去跟隨基督，

實踐褔音生后。



緹！維吉：回至J根源，流向一物

我曾經為一個修會團體，以「回到根源，流向一切」為主

題，分別作了四次須講。四篇演講題目分別是 一、東方宗教

給予的靈感；二、隱修生活的靈感，三、在祈禱與使徒工作中

的神秘方向；四、修會生活中的耶穌基督。以上四個題目具有

共同傾向，便是指向靈修生活的根源，自「根」上著手；然而

也逐末，所以「回到根源，流向一切」便成了唯一的主題。現

在把四篇演講的主要內容，提綱挈領地發表出來，作為全書的

總結。

一、東方宗教給予的靈感

（一）基督信仰與東方宗教的不同趨向

1 宗教的三個層次

每個宗教，都有「經驗」丶「象徵」丶「制度」的三個層

次。經驗層次，最為根本。例如佛祖釋迦牟尼在菩提樹下的頓

悟，這是他生命中最深的問題與開悟。其次是象徵層次：有了

宗教經驗，自然想要表達出來，將它傳給別人，而在表達的過

程中，便需要使用象徵的語言，使這經驗表達出來。佛教使用
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蓮花這一象徵，就是利用原始的媒介，表達一個很深的宗教經

瞼。最後是制度層次：有了很多的象徵後，不得不將它們聯繫

起來，因而產生了制度，即所謂的道理道理是將象徵有系統地綜

合足來，陝後傳授給別人聽 I o 

現在，我們來看基督信仰的這三個層次。首先，基督信仰

的最基本層次，即降生成人的天主聖子自己的宗教經驗 聖子

在降生的血肉生命中與父的交往。其次，基督信仰的象徵層次，

是基督在祂的公開生活中，不斷地把自己與父的關係表達出

來；祂在宣講時用了很多比喻，而比喻是象徵的語言；至於最

大也最重要的象徵之一，是十字架，藉著十字架，父的救恩以

最圓滿的象徵表達出來了。最後，基督信仰的制度層次，是將

許多象徵聯合起來，於是產生了制度，而成為教會內的道理信

理 。例如：三位一體、兩性一位．．．等。

2 啓示性宗教與內省性宗教

在東方，宗教的特性多為內省性的，稱之為內省性宗教。

內省性宗教，對宗教經瞼尤其著重：而對象徵及制度，也具有

很大的彈性和自由。例如，佛教的禪宗，很明顯地不受外在的

框架所局限，甚至「不立文字，道指內心」，因而內在的自由，

是其特色。再如，宋明理學中，陸象山、王陽明也是偏重宗教

經驗，而指出「天下萬物都在人心之內」。

但基督宗教顯然是啓示性的宗教。教會長期以來的趨向，

便著重象徵及制度；因為我們相信象徵及制度是來自上主的啓

示，所以對啟示與信理非常嚴謹。原則上，象徵及制度、啓示
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與信理是為把我們帶到宗教經驗的基本層次上的，雖然也有相

當程度的限制。

（二）面對東方宗教，反省基督徒的信仰培育

由上述分析可知，東方宗教很注意內在的經驗，因此培育

常集中在此點上。這是東方宗教的優點。反觀作為啓示性宗教

的基督信仰，信徒的經驗是來自聆聽 聆聽上主、聆聽先知、

聆聽教會…．等，總之是由外而內的。本來，透過制度與象徵，

是為分享基督信仰的宗教經驗——救恩的意義卟且往往只停留在

外在，較缺內在的宗教經驗。從我們的宗教教育～—要理問答＿

便可見出端倪，通常是傳授知識與制度；其缺點便是停留在制

度與象徵的層次，而不進入基本的層次。

由以上的反省，筆者願針對修會培育，分享一些個人所得

的靈感：

1. 聖召神學與修會培育，應首單經驗，而非制度

過去，修會培育偏向於制度，而失掉內容。以聖召神學爲

例，教會史上就曾有過爭論。在教宗庇護十二世時，有一派神

學家認為：聖召是教會、修會的批准，並且設有很多消極及積

極的條件，符合這些條件者，才算有聖召。這種由文字、由制

度等外在因素，決定人是否有來自聖神的召叫，某種程度便是

受到啓示性宗教的特色所影響。當然，也有另一派神學家認為，

教會的批准只是外在的記號，他們鼓勵有聖召的人，應在生活

中去體瞼天主聖神的召叫。
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此外，過去修會的培育，更注意和關心的是：如何塡滿兩

年的培育時間，例如去學會規、章程、禮儀、聖經、歷史、聖

人傅記……等。在此過程中，偏重於「道理」的教導，而忽略

宗教經驗的方面。

2 初學導師與東方導師的比較

初學導師非常重要，若與東方導師比較，則明顯看出差異。

東方導師在帶領弟子的學習過程中，是如同一名師父，將自己

的宗教經驗通傳給徒弟。雖然基督宗教也是如此，但顯然地，

西方導師受到臀示性宗教的影響，而偏向教導會規、修會章程、

三願生活。

其實，教導這些學識，非常有限；最主要的精神，遠是該

進入信仰的基本層次，例如人性的經險，有性、物質、權力的

傾向，在守三顥時，導師應幫助修士修女體殮到在三個傾向中

的眞正自由。此外，修會培育的前兩年中，應首重祈禱生活，

培養對天主的經瞼，把自己完全交給耶穌。

3. 修道生活是一個團體生活，而不是一套規則、規矩

我們應給予修生有足夠的時間、有好的環境，去體驗整個

修道生活是一個團體生活，而不是一套規則、規矩。

近幾十年來，有關修會生活提出了很多改革；但往往只是

在會規上、道理上、制度上去努力，仍缺乏像東方宗教那種內

在的生命經驗。而現在我們可以努力的，便是將整個培育由語

言、由制度等外在的傳授，進到內心，去經驗由內而外的感動 e
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二、隱修生活能給予使徒性修會的靈感

隱修生活對使徒性修會來說，是一種挑戰與抗議。雖然這

不意味今日的隱修生活及有問題：但在此，筆者希望使徒性修

會能從他們那裡，得到靈感與啓發。

（一）隱修生活方式是一種神恩

在教會內，隱修生活是一種神恩：而神恩是為了建樹教會，

所以隱修生占具有作證住的一面。

從消極方面來看，教會從第四世紀起，常用「逃避世俗」

來描寫隱修生活。一般而論，他們到曠野深山，離開家庭、父

母、兒女、妻子。他們棄絕一切與世俗的來往，在生盾中找不

到奢侈品，衣食住行的需求也減至最低程度；也因為幾乎與世

隔絕，即連語言交談也取消了，所以過去隱修會曾被稱為啞吧

會。在外人的眼光中，一個人一旦進入隱修院，就不再會與這

世界有所接觸了。

不過，從積極方面看，隱修生盾的安排，完全是以歌頌、

朝拜天主為先，並以默觀祈禱為主。不同於使徒性修會的時間

安排，多是按工作的需要，如教育、醫務、探訪 …等為主，

至少從外人來看，不容易看到使徒性修會的時間安排是以朝拜

上主、默觀靈修為主的。具體而言，隱修院的生活，一天六次

進堂祈禱，朝拜天主；顯而易見，其時間分配全然是以天主為

主。然而，以一個從事教育工作的修會為例，會士和一個普通

教師在時間的應用上，看來是大同小異的。
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（二）隱修生活方式在教會中的作證

L 隱修生活方式願紿我們作證福音的徹底要求

路加寫出做耶穌門徒的條件： 「如果誰來就我，而不惱恨

自己的父睍丶母親丶妻子丶兒女丶兄弟丶姊妹，甚至自己的性

命，不能做我的門徒。不論誰，若不背著自己的十字架，在我

後面走，不能做我的門徒」（路十四 26-27) 。耶穌要求我們，不

能有其他的「神」 ，只有天主，沒有任何為著自己的要求。

瑪竇也強調： 「沒有人能事奉兩個主人：他或是要恨這一

個，而愛那一個，或是依附這一個而輕忽那一個。你們不能事

奉天主而又事奉錢財」（瑪六 24 I 。面對上主，祂是我們的唯一；

在主與世界之間，沒有兩可的路。

隱修生活的方式，給教會作證了這一點。他們在生活方式

上，活出了福音中的要求：完全捨棄一切，並徹底實踐了「只

有一個主、天主」。作證的意義，對象不只是為他們自己，而

是為所有的人、為整個世界。因此，眞實的基督信徒也該在生

活中，把天主置於一切之上，滿全基督的徹底要求。

2. 從歷史看隱修生活的緣起：回到殉道的精神上

教會自第四世紀起，君士坦丁大帝承認了基督信仰，並予

以公開、合法的地位，後來甚至成為羅馬帝國的國教。於是，

不少教友，尤其是教會中的領導者，反而失去了福音的徹底要

求，轉而追求自己的利益與光榮。當時，有許多隱修士為此緣

故而進入曠野沙漠中，以滿全褔音中的徹底要求，並向都市教
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會抗議，希望他們有所反省，並回到殉道的精神上。

從這段歷史來看隱修生活的緣起 回到殉道的精神上一－

為現代使徒生活的「庸碌」現象，眞是一大提醒。

（三）隱修生活所得靈感與現代使徒生活的「庸碌」問題

本書已於前述第廿二章＼修會的腐敗：庸碌境界〉 i 本書

150~156 頁）中，提出現代使徒性修會中容易不憤陷入的「庸碌」

現象。所謂「庸碌」，是在實踐福音精神中，走一條既不冷、

也不熱的中間路線，只在最低限度中做出最基本的要求。

l 「庸碌」的現象：以三願爲例

庸碌的現象在貧窮願中，是大的產業沒有，小的偶像一連

串。其實，這就是獻身生活的不徹底；因此，雖然在銀行及有

存款、產業，但卻在可能的狀況下私下積聚錢財，以滿足個人

的物慾。

庸碌的現象在貞潔願中，是一方面保持獨身，另－方面卻

在情感上對異性有所眷戀，對人的情感也不易控制。這在使徒

性的會士中，一天到晚忙於人際和工作，的確容易陷於誘惑。

庸碌的現象在服從願中，是陽奉陰違。會士一方面勉強實

行服從聖願 q 但另一方面，又因沒有徹底的服從，而在可能範

圍內鑽涓洞，常常隨己意地去決定與執行。

2. 「庸碌」的根源

自梵二以來，各修會有所改革，以便在方式上更適應現代
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社會。但針對庸碌的現象，其根源並不在於改革，而是我們根

本沒有把基督對我們的要求徹底實踐出來（即使有所實踐，也不徹

底＼；有時，甚至會自欺欺人地，以自我為中心，自以為在尋

求天主，其實是以自我為偶像。換言之，庸碌的根源是我們的

不徹底，不能責怪修會的改革，改革只應使我們更徹底地度福

音生占。

3. 「庸碌」的糾正

要糾正修會中的庸碌現象，單靠詮釋褔音，或海市蜃樓的

談論，是無濟於事的。更重要的是，回到根源，並切實地去實

踐。基督不是模稜兩可的；反之，祂活得很徹底。同樣，隱修

生活的作證，亦邀請使徒生活者反省自己的庸碌問題，而效法

他們的徹底精神。

改革，必須回歸根源，才能使基督的要求流向一切；否則，

改革可能只流於表面。以三願中的服從願為例，以前是長上一

人決定，而命令屬下去做：現在，則彼此共同尋求主旨，但仍

應是徹底地，尋求唯一天主的旨意，不使庸碌的現象出現。

三、在祈禱與使徒工作中的神秘方向

（一）東西方神秘經驗的交談

以下「東方」的經險，特以佛教禪宗為例；而「西方」指
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基督信仰，尤以《不知之雲》 (The Cloud of Unknowing) 1這本專論

神秘經驗的書作說明。期望藉此東西方神秘經驗的交談，能將

我們的靈修帶往更高也更深的層次中。

L 神秘經驗的境界、過程與效果

神秘經險的境界，在《不知之雲》中，大抵是說人與天主

之間有一朵雲，這雲是人的「皿知」 ，即沒有具體概念性的知

識，天主的愛透過它來與人接觸。而在東方，禪宗則常以「不

可知、不可言」來描述此境界，大抵而言，是寧靜、是頓悟。

誠然，與主相遇的經驗，是無上用言語表達的。聖十字若

望以主愛的臨在，只能在黑暗中去經驗祂，來指稱這境界。同

樣，東正教會誦念耶穌禱文 1, Jesus Prayer\ 2' 也是為達此境。

至於神秘經驗的過程，大抵而言，必須先經歷凈化的階段。

沒有概念胜，也不能用理性去解釋，這凈化是被動的，是天主

的能力進到人的生命中，把人生命中的偏向，連根拔去。這過

程非常痛苦，猶如一種「死亡」，是被動的「死亡」 ；把自己

l 編者註中譯本見鄭聖，中譯，台北光啓文化，自 1980 年初版後，
已歷經了五版三刷，可見其重要性。本書約寫於十三及十四世紀

之間，由一位不具名的英圍人，為蒙召度靜觀生活的人而寫。其

主旨不在引導陌生人入鬥，而是為在靈慘道上已有所準備的人，

鋪陳前進的階梯。本書的導讀與相關討論，亦可參 〈英國神秘

者 《不知之雲》〉 ，收錄黃克鑣、盧德主編，《基督宗教靈修

學史》第二冊＼台北 光啓文化， 2014 再版）， 188-214 頁。

2 編者註 有關耶穌禱文，請參盧憶編譯，《聖山沙漠之夜—隱修
導師談〈耶穌禱文〉》 （台北上智， 2003 初版） o 



180 債令妁土顙與圉體生滻

旳一切均割捨、放棄。

在東方，禪宗得道的過程，也有類似的被動凈化；且不只

要放棄（如放棄清感、甚至自我肯定 ，更要超越。

經過爭化猶如死亡的過程後，那麼，神秘經驗的效果，則

讓人徹底地轉化。在西方，一個被天主所聖化了的人，他的眼

睛已透過天主的眼睛去看，他的耳朵已透過天主的耳朵去聽，

他的行動也透過天主的行動來完成。這就是所謂回到根源，流

向一切。

同樣，在東方，當人「悟道／得道」後，從前山是山、水是

水，然後山不是山、水不是水，到了最後山還是山、水還是水。

羆論是東西方，神秘經驗都不是自私自利的；在得道凈化

後，總是轉向人群。以基督信仰而言，當天主的愛經驗性地進

入人旳心靈內，使人皿言可言；後便如保祿所言： 「我生活已

不是我生活，而是基督在我內生活」 迦- 20 1 。因此，神秘經

險的效果，是在愛旳根源中去行動，去觀看一切，參與天主創

造萬物的工作，把基督旳福音帶給人。有神秘經瞼的人，不是

自私的，他的祈禱與行動是完全整合的。

2 神秘方向的境界、過程與效果

德籍耶穌會神學家拉內 (Karl Rahn er'l 904~1984 l 曾言：「做

基督徒，要麼是神秘家，要麼什麼都不是」 ；言下之意，我們

每個人都有神秘方向。儒仰的特點，是讓天主的愛進到人的生

命中，推動人的一切。那要怎麼做呢？基本上，是建立在愛與

信仰中，答覆耶酥的徹底要求，並進入主動的淨化過程，亦即
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主動地除去眼目、肉身的貪慾。

正如《論語》中說： 「毋意丶毋必丶毋固丶毋我」 ；固執

自私的人，就沒有神秘的方向可言。然而，一旦達致此境界，

那麼，神秘方向的效果也有行動上的某種「瘋狂」。耶穌是眞

正的神秘家＼谷三 20-21) ; 祂博道時很忙碌，連飯也沒有時間

吃，祂的親戚說祂瘋了。這就是神秘經驗在行動中的顯示，祂

從祈禱中經驗父，父要祂把自己的愛帶給世人，所以耶穌不想

別的，只想把自己投身在傳播天父的工作中，只想把祂的經驗

瘋狂地帶給世人，這就是在行動中的神秘經險。

同樣，為基督徒而言，對天主的全心全意之愛，必能整合

我們的祈禱與行動。但除非我們回到根源上，在祈禱中經驗到

天主的愛，否則不能帶給別人什麼。

（二）在解放運動中，整合祈禱與使徒工作

若我們的祈禱與行動不整合，便是分裂。參與解放運動，

要求我們整合祈禱與行動，否則極易發生偏差。

L 解放運動的時代徵兆

解放運動，尤其發生於第三世界中，要求教會參與這個行

動，如：注重人權、言論自由、適合人性的生占、男女平等的

權利……等。今天世界上，很多地方都出現不正義，不單在個

人方面，也在於結構方面，如政治、教育結構的不正義；在第

三世界中尤其嚴重，有很多不正義的結構，來自新殖民地主義，

或來自經濟和政治的壓迫。
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這時代的徵兆是· 要求教會有所行動。有兩次世界主教大

會，都針對這些問題有所答覆。然而，教會投身在內，必須有

神秘的方向，亦即整合祈禱與行動，不叭會產生偏差。

2 解放運動的基礎

基督徒參與解放運動，有別於人道主義者基於同清與互助

的原則，也有別於共產黨員透過資本主義和皿產階級的鬥爭來

進行解放。作為一個傳福音者，參與這行動時，應回到神秘方

向中，以天主的眼去看待一切，在祈禱中去體驗天主的愛；換

言之，是由於體驗到天主也愛我周圍的人，所以參與這工作。

耶穌是人類最大的解放者，而且是整體的解放；作為基督徒，

我們體驗到基督的救恩，就不能不參與這個解放運動。

3 解放運動的實行

除非一個人在祈禱中，對救恩及整個人有所了解，才能在

實行上及有偏差。在舊約的時代，許多先知是因天主的話進入

他們心中，呼召他們用行動相反社會門不正義。到了新約時代，

基督自己有其先知性、甚至抗議庄旳一面。現今，當代對於先

知性的了解，實有重新反省旳必要。

當代的先知，不一定是提出消極抗議，而是積極的建議。

如針對一些不正義的結構，先研究一下，然後加以糾正，再提

出一些新的可行的結構去取代。今日的先知，如同古代先知，

整合祈禱與行動，並以很深的信憶和愛德去面對那些不正義的

問題。過去，修會很關心如何在工作上想到天主，並且把工作
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奉獻給祂；但今天，工作時不單想到主的臨在，而且在工作與

祈禱中，還要去翡懷各種不正義的結構，如政冶、經濟、教育

等，尋求積極的解決之道。

總之，返回根瀝，流向一切，達到祈禱與工作的整合。沒

有一個回到根源的人，會自私自利，而不顧今日世界的不正義。

熙篤會的多瑪斯．麥頓 1 Thomas Merton, 1915-1 968 自己便是對美

國種族問題及越戰問題，不斷講出他認為的正義之聲，雖然他

是一位隱修士。聖女小博蘭在她的神秘生舌中，回到天王的泉

源，自此泉源之愛，她願流到一切。我們在神秘方向中，祈禱

與行動的整合，也是回到根源，流向一切。

四、修會生活中的耶穌基督

（一）近年來在認識基督上的進步

近代教會，對耶穌基督的認識有了進步 3 以十九世紀旳倫

理主義來說，當時旳歐洲基督信仰中，有些人對基督的見解是

祂是一個人類中最完美的人，是一個道德家。這種解釋完全否

定了祂是天主聖子降生成人，以及天主在祂身上所啓示的－－

切。倫理主義認為耶穌所以稱為天主子，是因爲祂在生命中．

把天主的要求完美地做到了· 我們效去耶穌的道熜，就成為尺

主的子女。這樣，從教會之初，一向肯定的天主子女生命的謊

去，都給取消了。

基督之所以與人不同，是因爲祂與父的關係，這信仰是按

聖三的道理來解釋的。過去，教會雖然不接受十九世紀的思想，
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但卻受到倫理主義的影響，以致在講道理時，常著重耶麻的倫

理品德，告訴教友該做什麼、不該做什麼，如：應該謙遜、不

應驕傲，而非針對信仰的需要。

到了梵二大公會議，對基督奧蹟有了一番新的解釋。梵二

許多文件中，關於修生的培育方向，提醒修道之初要講基督的

奧蹟：祂在救恩史中的地位、祂如何一步步地進入人類歷史中、

祂與父的生命經險、祂生活在團體中，也生活在信祂的人身

上．…．．。正如聖保祿宗徒所說的基督奧體，就是基督與所有信

友的結合，祂生活在他們中間。梵二從倫理主義進到基督奧蹟

中，羆論在聖經上、神學上、禮儀上都是一大進步；但也產生

了危機，為什麼呢？

（二）近年來在認識基督上的危機：生活成了哲學系統

聖保祿曾說「曷我，生活就是基督」 ；但諷刺地，我們卻

把認識基督變成了哲學系統。歷史中，有許多哲學家常用自己

的理性對人、宇宙、人類歷史作解釋；這些哲學家是為尋求理

性、思想的滿足。這裡所講的危機，就是對基督的奧蹟用頭腦

去解釋。若把基督停留在思想上，沒有經驗過祂，這是哲學性

的頭腦，其危機便是：生活成了哲學系統。

其實，教會在第二世紀時，已有一派人把信仰當作知識，

即諾思底主義 (Gnosticism) 。他們視基督為一套新知識，可使人

得救；新知識不足，得救就不完全。我們這個時代中，也有這

個危機，只不過是變了一個面貌：以思想取代信仰。
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在修會團體中，甚至在神學院中，若我們只研究基督的道

理，或陶醉其中，或講得天花亂墜，但卻失去了生活經驗，這

是扭曲變了形旳知識主義。研究神學，並不代表基督已活在我

們中間。這些知識份子是很可怕的，他們自以為是、 i占占自喜，

甚至還要求別人崇拜他們。基督本身是謙遜的，他們卻是驕傲

旳。聖經指出： 「學問使人礄傲」 ；若要超越危機，就要返回

宗徒時代認識基督的方式：在實際的生活中，經驗聖神的充滿。

（三）認識基督的標準丶效果與要素

昭識基督的標準，必須回到宗徒時代的教會，而有下列認

識基督的三個要素：

l 宗徒們在信仰中，經險到復店的基督。他們只有一個主、

一個父、一個希望、一個聖神；他們經驗基督的臨在，

不靠理性，而是朝拜這個王。這是他們生命中、團體中

最眞實的經臉。

2 宗徒的作證：他們被稱為宗徒，因為他們是納匝肋人耶

穌所指定的復活見證人。這是他們的聖召。

3. 初期教會是生活的教會，在每個地方教會中（從巳肋斯坦至

希臘及羅丐 ，根據時代信號，實現基督徒的生活。

若教會和修會回歸宗徒的時代，那麼重新認識基督的效

果，將有如下的轉變：

1 從內到外：宗徒是一個團體，他們把所經驗的基督宣講

出來，表達在言語中。聖保祿說： 「除非受聖神感動，
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沒有一個人能稱耶穌是主」。這是宗徒時代的信理，他

們在禮儀中經驗到自己的得救、新生命的來源，是來自

基督，所以他們要用公共語言去表達「耶穌是主」，即

將內在最深的經驗，用公共的語言傳達出來。

2 從外到內：當他們到了希臘、羅馬時，遇到了新的問題。

基督徒面對這些新的時代徵兆時，第一個反應是：耶穌

曾說過什麼？做過什麼？現在祂怎樣教導、答覆這些問

題？當他們進到內心深處，去體驗主的答案，而不是咬

文嚼字（文字使人死，精神使人活 i 時：他們相信耶穌就在他

們當中，並且給予他們答覆。例如，當宗徒面對猶太人

中的守齋問題時，第一個反應是回想耶穌說過什麼？「伴

郎和新郎在一超的時候，你們豈能叫他們禁食」＼路五 34) 0 

他們在經驗復活基督時，記起這句話，於是就給了當時

的教友具體答覆。又如，初期教會為皇帝納稅很困難，

這是時代的挑戰，他們想起耶穌說： 「凱撒的就應歸還

凱撒；天主的就應歸還天主」 （瑪廿二 21 I o 

總之，宗徒的生活是為基督而活，一切都是出於祂，包括

他們所經險到和所表達的，所以堪稱最標準的基督徒團體。而

他們認識基督的三大要素一信仰復活的基督、認識時代信號、

作證基督的言行 對今日度奉獻生活的我們，又有何啓發呢？

今日在修會中認識基督，究竟應強調哪些因素？整體而

言，現在大家對時代信號都有足夠的重視，也對宗徒傳下來的

耶穌言行加以硏討，或許，現在我們更該強調的，是復活基督
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的經驗｀包括下列五點：

L 轉變：若我們經臉復活的主，生命必會有所改變，並不

斷地悔改、回歸。

2. 投身：耶穌宣講聖體聖事的道理後，很多門徒都走了；

祂對其他宗徒說： 「你們也要走西？」伯多祿回答說．

「主，唯你有永生之言，我們還投奔誰呢？」這就是對

基督的投身。

3. 信賴：有了復活主的經驗後，就要將自己完全地交給祂、

信賴祂。從某種程度看，基督徒在人性平面上是最及有

安全感的，因為他的一切，全交在主的手裡，任祂帶領。

基督徒的安全感，不在於自己的能力、工作或學問，而

是在祂手中，讓祂帶領我要去的地方。

4. 答覆：即整合祈禱與行動。知道耶穌的要求後，就要有

所行動，有所答覆，不討價還價，徹底地獻身。

5 合一：包括與主合一、也與人合一。正如保祿所言：「我

生活已不是我生活，而是基督在我內生活」 ＼迦二 20 1' 

這是與主合一。但在我們的團體中，我們也能在別人身

上看到主、經驗到主，以耶穌基督為根基而建立的團體，

也該是合一的團體。

結酺：為什麼我準備了這四次演講

本文前言指出，這是筆者為一個修會團體所作的四次廙

講，主題圍繞在「回到根源，流向一切」。這並非意味著須先



188 {,f 令 ~b ;._顙與圉體生泠

回到根源，才能有所行動；而是從我們行動的深度中，看看我

們是否「回到根源」。因此，在修會最初的培育中，便應從深

處著手，而不斷培養「回到根源」的靈修與褔傳生舌。這不只

是筆者的靈修與神學認知，更是經瞼之談。現在再次總結如下：

有關第一次演講： 「東方宗教紿予的靈感」

筆者皿意抹除東方宗教的缺陷，但東方宗教的內省工夫實

在值得我們深入；尤其是在分享基督的生命經險上，該避免陷

入文字、概念、說理。因此修會培育之初，便該助人以內省為

旨；至於如何安排，得另作研究。甚至在會士的工作期間，或

後來的再培養中，也應給予內省的時間與方法足夠的重視。

以基督自己與宗徒的內省工夫為例，聖經中就不乏這類的

教導。譬如，耶穌基督「大司祭的祈禱」 若十仁，其言詞都

是發自內心與父之關係的經瞼上，而流露於外的。再如，耶穌

在公開活動之前，「聖神立刻催他到曠野裏去」 谷~12-131'

這更顯出祂的內省工夫使祂戰勝了試探。宗徒的經驗亦然，救

恩的經驗催迫他們行動（參伯後 3-11 、 16-21 I' 而他們的宣

講也反映了他們的宗教經驗。最後，宗徒更以「我實在以光現

時的苦楚，與將來在我們身上要頻示的光榮，是不能較量的」

羅八 18 l 這段話，展現了他們由內而外的靈修深度。

有關第二次演講： 「隱修生活的蔽感」

這是筆者從觀察發現中的有感而發。其實，耶穌對於尋找

天國所指定的條件，都意味著要「徹底」 （如：谷九 43-47 : 瑪五
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21-23' 廿五 31-46 等＼。但有不少獻身的會士，卻活得「庸庸碌

碌」，實在令人自覺此不倫不類的生活，有愧自名為修道者。

比諸一些基督徒，尤其是在聖者的身上，他們反而顯出某種「乾

脆巴，也就是「徹徹底底」生活的人，反而充滿活力，沒有

「庸碌者」的拖泥帶水。

期望獻身於修道的會士們，即使是在使徒工作中，都能有

基督徹底要求「捨棄一切」的條件。聖經中，《路加福音》特

別看重閂舍棄一切」 如路五 11' 五 28, 九 57-62 I 的福音教導。

期許修士修女們也能在生活上實現這種「徹底」的精神。

有關第三次演講： 「在祈禱與行動中的神秘力向」

《路加福音》很主意耶穌在祈禱後或祈禱中的重要行動

（參路三 21 , 六 12' 九 29' 十一，九 18 l 。簡言之，就是在神秘

經驗中，整合祈禱與行動。

世人都很欣賞如德肋撒姆姆一般旳修女，但是一望而知，

她是多麼沉醉於祈禱之中。因此本講中，筆者特以東西方的神

秘經瞼作交談，並加入解放運動中反對不正義的結構等，作為

祈禱與行動的整合。如果一名會士能在進入工作之前，對此有

所整合，便能避免不必要的偏差。畢竟， 「回到根源，流向一

切」 ，不是個人主義，或者漠視社會需要；相反，誰若不是出

於深刻的信仰與愛，常易不滇便陷於不合教會的態度中，誰說

獻身於教會的人，一定不會是在尋求自我呢？
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有關第四次演講： 「修會生活中的耶穌基督」

新約中，基督常是基督徒的生命泉源參鬨十四 6: 迦二 20

斐一 21 : 若壹一 1-4 等＼；但為我們，基督也能夠只是道理、

系統，或者神學，而不是生舌。透過本講，筆者期許所有的獻

身修道者，能在生舌經驗上，相信復盾基督的臨在，進而有所

轉變、投身、信賴、答覆、合一。

這不是思想、不是知識，而是生盾經驗。
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