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導師的話

互古以來，人類大體而言存在著對永遠的超越奧蹟與靈性

生命的渴望，是不可磨滅的事實。此份渴望，在入世方面包含:

對社會的關懷，提高、改善世界中生活品質的努力。在出世方

面包含:對崇高造物主的震攝，對生命終極關懷的探索與解脫。

在耶穌基督身上，我們也會看到一個非常奧妙和有創造力

的張力，即祂是降生為人的納區肋人耶穌;也是超越一切受造

物的天主聖于第二位:聖言。因此，跟隨耶穌基督的人，即基

督徒，在其靈修生活中，亦有入世及出世兩個層面的靈修傳統。

西班牙靈修導師、耶穌會創立者聖依納爵﹒羅耀拉( Ignacio 

de Loyola, 1491~1556) ，原是一名軍人，悔改後立志作耶穌的精兵，

追求與天主的親密關係，而將此種神秘經驗與靈性操練寫成〈神

操 ) (E，勾/εer，陀的.Cα叫l陀川CαI

他的靈修既入世，而又不忽略出世的一面，成為強調行動中的

默觀( contemplative in action )的典型。因為依納爵強調:天主的「美

善」及常常更大的「天主聖三 J (Deus semper maior) ，因此在靈

修與服務上，強調「更 J (magis) 的精神。

德國神學家、耶穌會會士卡爾﹒拉內 (Karl Rah間， 1904~1984)' 

依據士林/經院神學(叫叫astic theology )的傳統，在近代哲學的脈

絡中，以聖依納爵的宗教經驗為推動力。以創造性的方式，描

述人在入世中能夠體驗超越人的絕對美善奧蹟。



Vlll 拉內神學的重修觀

年輕的耶穌會士吳伯仁神父，在其生命的過程中跟隨耶穌

基督，作祂的伙伴。他非常關心當今人類基督徒的靈修，而在

拉內的神學思想中，找到了兩個幫助發揮拉內靈修的概念，即:

超性存在的基本狀況 (supematural existentiale) ，及跟隨此概念的

「匿名基督徒 J (anonymous Christian) 。感謝他努力地將依納爵

的靈修與拉內神父的璽修做一整合，並帶入我們的靈修經驗

中。我們希望此靈修命題，本書對今天入世而又出世的現代人，

更實際地面對世界的挑戰，更無條件地生活在無限奧蹟的靈修

境界中，是一個更豐富神學工作的開始。
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1乍各自序

感謝輔大神學叢書的主編胡國禎神父，樂意將筆者於 2006

年完成的輔大神學院的神學博士論文《卡爾﹒拉內神學的靈修

觀)) ，經過重新編排出版，納入輔大神學叢書的系列之中。

2000 年 10 月，劉家正會長神父派遣我在馬尼拉羅耀拉神

學院( Loyola School of Theology )開始神學博士班的課程。 2003 年

5 月由於身體健康關係'回到彰化靜山靈修中心，除了調養身

體外，也協助靈修輔導的使徒工作。 2004 年 3 月回到輔大神學

院，專心博士論文的寫作，而後又兼任修會青年使徒工作小組

召集人。在論文修改完成之際，也順利將召集人的職務交棒。

回顧這段歷程，對天主聖三滿懷感恩之情，若沒有祂的恩寵助

佑，僅靠自己的能力，實不能在兼顧其他職務的情況下，使論

文的寫作順利完成。

本論文的完成，首先要衷心感謝指導教授谷寒松神父共同

擬出論文的題目和方向，一路的帶領、肯定和鼓勵，以及不厭

其煩地詳細閱讀和指正。其次，要感謝張瑞雲和陳擎虹兩位姊

妹在工作之餘協助文稿的校對和潤飾。對許多在寫作期間曾關

心、陪伴並為我祈禱的人，包括修會團體的弟兄、基督生活團、

神修小會、台北聖家堂聖神同禱會、選擇成長會、多位知心的

修女、好友，以及引領我進入依納爵靈修殿堂、現今已在天的

孔達仁神父和陪伴璽修旅程的朱修德神父和張尚德神父，感謝

他們的支持和代禱!我謹以感恩之情，把這篇論文獻給過去和

現在，陪伴和鼓勵我的師長、恩人和朋友們!

J主 /λ) -
~~IZJí- 謹序於 2007 年 1 月 15 日
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位內神學的愛修靚

金會引會



「靈修」在現代世界中十分流行，台灣似乎也不能倖免地受其

影響，書店架上陳列相關書籍，琳那滿目，不勝枚舉。人們總是無法

確定在「靈修」的分類下，能夠期待找到什麼樣的文學內涵，例如:

有人對於「新時代 J (New Age) 的靈修有興趣。這類靈修的特散包括

了全人的健康，強調自我改善的技巧，以及非傳統方式的治療法和醫

療。再者，靈修文學的多樣化，也不能將它們預設侷限在基督宗教文

學的氛圍中。今日台灣無論基督宗教、佛教或其他新興宗教的靈修和

操練的方式，也漸漸地普及、大眾化。在這樣廣泛、跨宗教的領域中，

請個人一生之力也無法面面俱到。現今，至少可以看到各自擁有數十

冊之兩大系列的叢書，分別包括了不同宗教的靈修原著和論述。

早在梵蒂岡第二次大公會議( 1962-1965 )開會之際，與會的教長

藉文件的表達，呼顯各修會團體回到修會原始的精神和其會祖的神

恩，耶穌會自然也不例外。為因應梵二大公會議的呼徽，所召開的耶

穌會第三十一屆大會，積極地回溯到會祖聖依納爵的生活、靈修，以

及他和同伴們共同分享的神操經驗。聖依納爵的神操是耶穌會建立的

基礎和靈修寶藏。神操的培育與訓練，對於一位耶穌會會士的陶冶是

最首要的、也是最基本的。因此，耶穌會會士除了在世界各地紛紛成

立靈修中心，按照聖依納直守所留下的，在不同場合中，如何給予神操

的指示，積極推廣個別指導式的神操，也對神操的材料、內容、歷史

以及聖經背景，做普遍性或專題式的探討，這類的文章和書籍也一一

見諸於世。

本書思想的萌芽源於筆者信仰成長的背景，以及在所隸屬的修會

團體一耶穌會中，長期接受依納爵 (lgnatius of Loyola, 1491-1556) 靈修的

陶冶。現今的生活，亦有機會陪伴主內的弟兄姊妹，在靈修道路上同

行，深深體會到依納爵靈修為生活在今日俗化、快節奏世界中的基督

徒來說，十分適宜，也會獲得很大的梓益。收集資料期間，受到馬米

翁( Oeclan Marn叩n) 思想脈絡的啟迪，引導進入拉內神學靈修思想的殿

堂。也深入研讀當代與拉內生活思想相闊的著作，以期再次發掘靈修

與神學的關聯性，和探討拉內靈修思想對中國靈修未來發展的影響。





本部分主要從拉內的思想來探討靈修的觀念，著重於

拉內如何暸解靈修，並嘗試指出拉內神學思想中靈修的基

本角色。首先，提出影響拉內的靈修觀的一些重要因素。

接著，探究拉內的神學和靈修之間相互的關係，以及描繪

出拉內靈修的核心主題，例如:對天主的經驗、日常生活

的神秘主義、愛的誡命等。本部分也將成為以下兩部分探

討拉內的靈修經驗，以及依納爵靈修觀的前驅。



第一車

拉內神學的靈修基體

第一節依納爵靈修及早期靈修著作

一、依納爵靈修

當拉內七十五歲，接受歐多納萬 (Leo J. O'Donovan ' 1934~) 

的訪問時，他承認依納爵靈修比任何影響他的神學和哲學，對

其身為一位耶穌會士的生活和工作，更具有重大的意義。畢竟，

這樣的影響在他的文章(依納爵向今日的耶穌會士講話) I 中表

達得更加明顯。拉內以耶穌會會祖依納爵的口吻向今日的耶穌

會會士講話，並揭露出個人內在植根於原初的天主經驗。這經

驗盤據在他的神學核心之中，特別是對於靈修的瞭解。拉內生

命的最後階段，毫不遲疑地指出此篇文章是他的生活和工作的

見證。

拉內對於依納爵靈修的興趣，可以追溯到早期對奧立振和

中世紀文德的「靈性感官」的神學探討2 。這些文章出自依納爵

《神操》的祈禱神學的脈絡，並且需要在此一架構中來理解。

Ign. Loyola, pp.9~38 

2 參閱: Sp. Senses 0刊 Tl XVI ; Sp. Senses M., Tl XVI 。
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按照時間先後來看，拉內的早期靈修著作的出版，先於其主要

的哲學著作。拉內和他的哥哥胡果緊隨廿世紀初以來教會革新

的腳步，特別是對於依納爵這個人和耶穌會士靈修原始淵源的

探討有所貢獻3 。正值這段期間，先前普遍瀰漫的依納爵巴洛克

觀點有了重大的改變，亦即原先將依納爵視為是克修主義者，

轉而認為他是基督宗教中最傑出的神秘家之一。此觀點的轉變

以奧多﹒卡瑞爾 (Otto Karrer, 1888~1976) 、普齊瓦拉 (Erich P閃wara)

和雅伯﹒斯帖葛川lbert Steger )為代表，這三位的著作都對年輕

的拉內有所影響，拉內也實際接觸了後兩位。基於同樣的理由，

拉內感受到《神操》能成為神學的主題，以及作為神學的來源

之一，因此他對於依納爵的思想顯示出濃厚的神學興趣。

二、拉內早期的靈修著作

1.第一篇文章〈為什麼我們需要祈禱〉

拉內在荷蘭瓦肯堡( Valkenbl月)接受神學培育期間，花了不

少時間在靈修神學、靈修學史和教父的神龍、主義上，並與他的

哥哥胡果一起合作。在這之前，他已經給《燈塔雜誌》寫了平

生第一篇有關祈禱的文章(為什麼我們需要祈禱) ，這是一篇

有關祈禱必要性的簡短反省默想，而且也揭露出拉內晚期時發

展出來的靈修要素，例如: r 心」作為人內在的基礎、基督徒

渴望瞭解和實行天主的旨意，以及尋求這一超越人的理解和概

3 他們兄弟倆對於依納爵和的申操》顯示出同樣的興趣，然而胡果是

曆史學家及依納爵靈修的權威，他回顧研究耶穌會會祖的傳統;

拉內則朝向另一方向，嘗試如何在當代的基督徒蠶修中清楚地表

達出依納爵靈修的重要性。
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念的奧秘天主。

2. 第一本書《從有言到無言》

拉內的靈修代表作無疑是他出版的第一本書《從有言到無

言)) 4 ，它是一本在靜默和析禱的反省中與天主相遇的默想文

集。在一系列的十個默想中，拉內直接談論這個天主是生活的

天主、主耶穌的天主、祈禱的天主、知識的天主、法律的天主、

日常生活的天主、那些活人的天主、兄弟姊妹的天主、聖召的

天主，以及那位將要來臨的天主。此著作也揭露出拉內神學和

靈{侈的中心課題一恩寵是天主對人的自我通傳。

即使《從有言到無言》這本書是拉內最有成就的出版品之

一，但在神學上仍是最被忽略的作品之一。乍看之下，可能的

一個理由是此書處理祈禱和默想的課題，似乎只包含少詐的神

學意味。但從另一個角度來看，它揭露了拉內神學思想的特徵，

亦即「回到根源 J '或更恰當地說，是尋找根源，回到原始的

核心經驗。這本書思想反省的主題是天主。祂不是一個概念或

是一個思想，而是人們經驗的天主。拉內認為，唯有慎重地探

究經驗的問題，才能忠實和正確地尋找天主。

那麼，在此討論的是什麼樣的經驗?一個可能的方式是去

探討祈禱中所引發出來的內涵。這些拉內和天主的相遇的探

討，最早出現在維也納 1937 年的一本為司鐸的牧靈導向的期刊

上。這本期刊的主題或架構是有關在使徒工作中的司鐸，他們

的靈修和牧靈的革新。拉內企圖描述如何能夠找到天主。十個

默想的主題都指出與天主的相遇處所，也成為與天主交談的出

En. Silence. 
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發點: r 從有言到無言」的開始。

另外，與《從有言到無言》這本書出版更直接關係的脈絡

是， 1937 年和 1938 年之間，拉內在因斯布魯克講授有關宗教

哲學基礎的講座，集結而於 1941 年出版的《聖言的聆聽者》

( Hörer des Wortes )一書。這兩本書屬於同一個時期，而且兩者之

間也有明顯的關聯性。這兩本書的書名共通之處是「言 J (Wort) 

這個字。甚至「聆聽 J (Hδren) 和「沉默(無言) J (Schweigen) 

也顯示出相當的一致性，它們表達出在人這方面朝向天主的重

要性，為使天人之間真實的溝通能夠發生5 0 r 沉默」這個名詞

有兩個面向:一方面，顯示出天主的沉默，也附和死者的沉默，

以及令人在祈禱中感到的挫敗;男一方面，它代表「無限的空

間 J '人在其中唯有找到愛才能採取信仰的行動。拉內說6

「林的靜默是我的信仰的架構。林的靜默是無限的空

間，在其中我的愛找到力量去相信林的愛......。林的愛隱藏

在靜默中，以至立於我的愛能夠在信仰中彰顯出來。」

拉內在《從有言到無言》書中嘗試幫助讀者意識到與天主

相遇乃是祈禱和靈修的核心。這天人的相遇超越人對天主所有

的言語和觀念，而且此相遇也不是人們自己沉思的結果7

「林的聖言和你的智慧在我內，不是因為我運用我的

理解力來暸解，而是因烏已經被你所認識作為你的兒子和

5 在《聖言的聆聽者》一書中，他探討人是否能夠聽到天主所說的話，

聽到由天主發出的啟示。

6 En. Silenc亡， p.56. 

7En SIlmcAP-3l o 保祿的話請參照羅 f' 14: r 人若不信他，又怎能
呼號他呢?從未聽到他，又怎能信他呢?沒有宣講者，又怎能聽

到呢? J 
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朋友。當然，這由林的心所發出，好似不可能地進入我心

的聖言，仍然必須透過我已經在信仰中接受的外在話語來

向我解釋，這信仰是聖保祿宗徒提及的『由聆聽而來的信

1Cp.lI 0 J 

3. 靈修歷史的簡短綱要《教父時期的克修主義和神秘主義》

1939 年拉內出版有關教父時期克修主義和神秘主義的簡

短綱要《教父時期的克修主義和神秘主義》。在此書的(前言) , 

拉內承認克修主義和神秘主義如何幾乎成為一門獨立的學科。

然而，拉內強調教會的靈修教導和遺產，並非只是狂熱的心和

虔敬的熱誠而已。相反地，它包含一種批判或科學的反省，並

且蘊涵著一個全盤探討這靈修遺產的重要性。雖然當時已經有

一些關於基督徒靈修生活專題討論的書籍，卻沒有任何概論性

的書籍在德文世界中流通。因此，拉內將這本書視為對靈修歷

史的初學者和有興趣的信友的一本導讀的書籍人

這本書的架構為何?拉內首先探究新約的靈修，以及初期

教會基督徒作者，諸如安提約基﹒依納爵(約+117 )、亞歷山大﹒

克雷孟(約 140~217 )和奧立振。這些討論碰觸到初期教會中殉

道和童貞的主題，及它的重要性。接著討論東方的隱修生活、

第四世紀卡帕多細雅教父( the Cappadocians )的角色、尼撒﹒額我

略(約 335~394 )作為神秘主義之父的重要性、第五世紀至第七

世紀的希臘神秘主義者，以及西方的隱修生活，並且特別強調

奧古斯丁和他的學生大額我略的重要性，以及教父靈修的發

展。最後，拉內討論祈禱和熱心、追求成全與是否在隱修生活

8 
Aszese, vi~viii. 



10 第壹部分拉內的靈修觀

之外仍能達到成全、以及對十字架、聖母和聖人們的熱心敬禮

等相關問題。

《教父時期的克修主義和神秘主義》這本書從計劃到出

版，共花費了三年的時間。它和《在世界中的精神>> ( Geist in Welt) 

都是在 1939 年出版的。然而， <<教父時期的克修主義和神秘主

義》不像《在世界中的精神》一樣，那麼廣泛地為專家學者所

賞識。甚至，拉內後來嘗試出版《教父時期的克修主義和神秘

主義》的修訂版，也無法順利完成。究竟這兩本書有何關係呢?

在《在世界中的精神》一書，拉內企圖「擺脫新士林主義，回

到多瑪斯本身。藉此，更接近當代哲學的諸多問題」 9 。類似的

作法可以在《教父時期的克修主義和神秘主義》書中得見，拉

內在此嘗試擺脫含糊不清的「靈修」詞彙'回到那些建立現代

基督徒的靈修和虔敬的基礎和見證上。他希望藉此能夠接近歷

史的泉源，亦即教父的靈修教導。他深信教父們代表著生活的

傳統，能夠豐富當代基督徒的靈修生活。

正如在《教父時期的克修主義和神秘主義》一般，拉內的

神學博士論文E latere Christi也強調他全神貫注在基督徒靈修和

神學來源的研究10 。這論文主要是探討在新約象徵主義的脈絡

中聖經和傳統的研究，也呈顯出教會的關注點，亦即強調基督

徒靈修的團體特質。

9 S♀hμμlr吋.
批判和超驗哲學中所建構出來的問題。

10 E latere Christ 。這本尚未出版的論文是拉內在 1936 年 12 月在因
斯布魯克的耶穌會神學院作辯護。
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4. 戰後慕尼黑的請道集《祈禱的需要和祝福》

最後，有必要提起男外兩本書《聖時和苦難的敬禮>> 11和

《祈禱的需要和祝福》。前者是一系列包括臨終七言的耶穌苦

難和死亡的默想。後者是第二次世界大戰後，拉內在慕尼黑的

講道集。這些講道表達出他的企望，將希望帶給那些在苦難中

受苦的聽眾，鼓勵他們在痛苦和恐懼中仍能歸向基督。拉內在

這講集中也處理「懇求祈禱」的棘手問題12 。面對許多人對於

懇求析禱的懷疑態度，拉內則專注地聆聽，以及以一顆憐憫的

心對待那些在生活中感到不勝負荷的人和對天主感到失望的

人。因此，當拉內觀看人的歷史時，並非對周適的苦難和悲觀

視而不見。相反地，他是樂觀主義者。他確信每一個人的生活

被吸引進入隱藏在他內的神聖奧秘、不可言說的近處。這也是

拉內在人的經驗中將天主描述成「奧秘」之所在。

第二節拉內的靈修定義

一、神學和靈修的聯繫

天主教會在梵蒂岡第二次大公會議的光照下，著手神學研

究的革新。拉內依據梵二文獻《司鐸之培養法令》的指示，激

發起對神學研究新觀念發展的討論。這個文件擬想了一個適當

11 像《從有言到無言》一樣，這部書也在因斯布魯克出版，但是以

筆名 Anselm Trescher 署名， Trescher 是拉內母親的姓氏。後來，

這本書又以《從十字架來的話語》書名重印。

12NEEdGndBlesslng, pp48~59. 
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時期為教授基督奧蹟的導論課題13 • 

「為使修生從開始就有這種整體的認識，教會學科在

開始時，應有一段相當的導論時期。在此開始時期，應教

授救貝貴的奧蹟，使修生對教會學科的意義、體系，及其牧

靈的宗旨，有所暸解，並應幫助他們把信德作成其全部生

活的基礎，貫徹乎內外，並堅定其心志，以全副精力，愉

快地去追隨聖召。」

拉內認為這「基督奧秘導論時期」的貢獻，在於幫助修生

對教會學科的意義及牧靈的要冒有所認識，以及幫助他們以信

德為生活的基礎，堅定心志，愉快地追隨聖召。他也注意到梵

二強調哲學與神學之間協調的必要性，為了能夠「啟發修生的

心靈，使能對基督的臭蹟，日益澈悟;此奧蹟關係人類的全部

歷史，繼續地影響著教會」 l4 。在此光照下，拉內將他的工作

視為建立所有神學學科的內在和諧，致力發展其科學的基礎。

拉內也意識到神學和靈修的問題依舊持續著。一方面，他

將神學的導論課程作為特別關切個人的決定去相信;另一方

面，他將它放在理智反省的架構中，要求學生作嚴謹的思想和

反省。最後，拉內渴望反省以下的問題: r何謂基督徒?現代

人為何能夠以理智的真誠活出基督徒的存在 ?l5 」拉內首先區

分了第一級和第二級的反省。

1.第一級反省

拉內在《信仰基本課程》一書的(前言)中，表達出他的

13 <<司鐸培養法令)) 14 號。
14 同上。

15 Found. Fai的， p.2 
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企圖，渴望給基督宗教的信仰作出理性忠實的公平對待，這就

是所謂「第一級的反省」的，有別於信仰的第三級反省。拉內
說17

「這一級(第一級)必須有別於信仰的第二級反省。在

第二級的反省中，多元的神學學科各自有自己的領域和特

別的方法，封信仰的整體所主現出來的方式，今日的我們

難以掌握，特別烏神學的初學者更是無法理解。」

因此，拉內特別強調第一級反省的必要性和迫切性。

今日基督徒所處的環境，不似以往環繞在基督宗教的氛閩

中，基督宗教的臨在和實踐不再是那麼理所當然。神學生也無

法倖免於今日信仰危機的影響。為了克服此一信仰危機，拉內

認為神學基本課程是必須的，主要目的在協助神學初學者具有

肯定對基督信仰的理智真誠的能力。然而，這不是個別神學學

科所能獨立達成的，因為它們已經變得太碎裂和專業化 18 。現

今所面臨的挑戰則是如何能促使基督信仰和知性的真誠一致。

拉內認為知性的真誠與以冷靜中立、質疑保留，以及除掉

任何個人的投身態度是毫不相干的。任何人企圖保持中立，不

16 同上， pp.xii 。

17 同上， p.9 。

18 拉內意識到今日的基督信仰是處在一個「智力的強烈慾望」的處

境，身為基督徒或神學家的現代人將不可能如同十六、七世紀的

人一樣，將其知識作某種的系統化: r 人類的心靈充滿由廣泛知

識來源、帶來的不同洞見和片片斷斷的訊息，以致於不再能夠將它

們整合成連貫的整體」。拉內對此情況的回應是全神貫注信仰最

深的核心，此核心包含「對於人存在的完整和包含整體意義的信

賴，以及向外伸展最後觸及到天主 J 參照 Found. Belief，刃

XVI, pp.6, 13~14 。
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做個人的承諾，其實本身也是一種決定。同樣的，信仰亦復如

此"。一且作成決定，甚至可能因著不確定、黑暗和危險的緣

故感到憂心仲伸，但是如此的信仰仍是十分勇敢的。既然拉內

不減低信仰中的理智因素，他所強調的是在於人活出的經驗，

以及對此經驗的理論評估之間的「存在性差異」 20:

「人的理性生活，基本上不可避免地被設計成這樣的

方式，亦即一個顯而易見的存在差異，彌漫在生活的事實

和對個人生活思辨的結果之間。」

其次，需要正視當代神學和哲學的多元性。每一神學學科

似乎正用各自特有的方法論來處理繁多的材料，但很少和相近

的學科有所關聯。拉內意識到這多元的情況，並且承認要建立

一個科學的神學是十分困難的，因為今日的神學家不只要和哲

學對話，也要和多元的人文和自然科學對話，因此形成了眾多

的神學學科21 。

拉內對於第一級反省的概念，並不因為它只提供學生基督

信仰基本的瞭解，而被視為是不科學的。反之，他嘗試提供對

這基本瞭解的基礎。這並不意昧著一個人必須貫通多元的神學

學科，才能發展出基督信仰原創性的理智公平的對待。總之，

拉內不僅注意到個別神學學科的內容、方法和目的，也留意信

仰的主體一人本身。換句話說，他正在探究信友身 t的先驗條

19 如此的決定先於/'..一方面的任何理論化，也就是說，它不是忠辨

推理過程的結果。事實上，人存在的最終意義在於接受和擁抱神

對人個別的話語，參照 Honesty， TJ VII , pp.49可 56~57 。

。同上， p.53 。

1 Found. Fai的， p.7~8 。對於神學多元性的探討，請參照 Pluralism‘ TJ

XI, pp.3~23 ; Theo. Future, TI XIII, pp.32~60 。
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件，這使他能夠聆聽天主可能的啟示，並在信仰中予以回應22 。

即使如此，拉內的神學靈修思想仍然在他的著作中呈現出

張力。一方面，他嘗試在第一級反省上，介紹基督宗教的觀念，

但並不侷限在基督宗教的「奧秘教導入門 J '另一方面，他的

靈修與神學著作之間的巧妙區分又是十分武斷的。拉內承認神

學觀念和嘗試回到這些觀念原初的經驗之間總是存在著張力，

促使他確信神學觀念是有限地表達出人內心深處所經驗到的或

生活出來的真實23 。他也從未考慮用嚴格的科學意含來看待自

己的神學著作。

那麼，所有的神學反省的開始和結束都在天主神聖的奧秘

內，亦即存有者被引領回到神的奧秘24 。倘若神學沒有意識這

奧秘的幅度，那麼神學的真正使命是挫敗的。換言之，所有的

神學都應涵蓋天主神聖奧秘的元始和終結，這過程就是在神內

回到神聖的奧秘。它是拉內神學及對任何問題開放的泉源25 。

其實，當拉內思考基督信仰的整體時，他正在第一級反省上將

它神學化泊，因而神學和靈修著作之間的界限就變得十分模糊。

2. 第二級反省

拉內入學的基本觀點是人存在的基本行動，諸如祈禱、信

賴、希望和愛的實現，先於對它們的反省。這些行動比任何的

2 Found. Faith可 p.l 1.
D 同上， p.17 。
24 進-步的討論，請參照 Meth. Theo. , TJ Xl 0 

25 武金正， (還原和進化的奧秘之道 拉內和德日進的基督論〉在

胡《拉內人觀)) ， 96 頁。

句6 參照 Honesty， TI VII, pp.58~60 。
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思考、概念和言語，更加基本地屬於人。

以「祈禱」為例，第一級的反省關切祈禱本身基本動態的

考量。它建構了折禱的行動本身，建基於人嚮往神聖奧秘的信

賴行動上。第三級的反省則是關切祈禱的內容、目的和結構等

客觀的形式，人能夠以更概念性的方式來討論和解釋祈禱。

這兩級的反省是不容分割的，彼此連結在一起。拉內以為

「信友覺察到在自身意識中邏輯和存在的因素建構成一個整

體。他不可能精神分裂地將兩者分開」 27 。這兩級反省的區分，

正好反映出拉內思想的雙重動態，亦即他同樣對神學和靈修著

作作了類似的區分，但兩者基本上是一體的。

拉內主張神學為「奧秘的科學 J '終究要超越人類言語的

格式，並且要求戰慄和安靜朝拜的態度，因為基督徒不能夠將

天主視為日常生活中有待處理事項清單上的一個明顯項目，只

能視之為在安靜和朝拜中難以理解的奧秘來接受恕。因此，神

學的工作是訴之於難以言語形容的基本恩寵的經驗。神學不只

要處理「信仰內容」的課題，也要處理「信仰行動」的部分。

「奧秘的教導」是拉內處理「信仰行動」的主要課題之一，

引導人進入恩寵的經驗中，因此不應誤解成只是虔敬感覺的某

種形式，而是要指出29 • 

27 

「人整體的存在臨在於生活中的某些時刻牙口事件，在

其中人面對自己全面的生活，生活中的意義、完成或失敗

均受到平衡地考量......。在那些時刻，所發生的事件塑造

Honesty, TI VlI, p.58. 

28 參照 Found. Belief, TJXVI, p.14 0 

29 
Crossroαds ， p.60. 
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了人的態度、形成了人的決定。人若採用純粹內在世界的

詞彙，以及無關於此時此地的終極基礎，是不能全然或理

性地分析它們;在一種更沉思的方式中，人尋覓或許也能

發現聖神的臨在和祂的德能。」

二、靈修定義包含的因素

一般靈修學作品都認為:靈修的核心意義，包含受感動的

主體、在具體環境中與基督的相遇，以及人在特殊的歷史脈絡

中的具體化。現在要指出拉內如何描述「靈修」詞彙的內涵，

以及上述的靈修核心意義如何在拉內的靈修神學中呈現出來。

拉內早期的靈修著作《教父時期的克修主義和神秘主義》

依據法文版《初期教會靈修生活的歷史)) ( La spiritωlité des premiers 

siècles chrétiens )一書改寫而成。令人好奇的是，拉內為何要變更

書名呢?拉內在此書的〈前言〉談論到靈修詞彙意義的不確定

性30 。他不能肯定「靈修」詞彙是否合適應用在教父的著作中。

倘若要提出「虔敬」詞彙的完整歷史，拉內則傾向使用更加限

定意義的克修和神都詞彙'即使它們的意義是否清晰，仍值得

商榷。

拉內早期偏愛使用「虔敬」一詞(而不是「靈修 J )來指向基

督徒成全的追求31 。或許可以這麼說，他交互使用「虔敬」和

Aszese, vi 

31 在德文的世界裡，直到 1960 年出版的 Lexikon für Theologie und 

K肘he 書中， Spiri心alität (璽修)才出現在日錄上，但沒有任何

的文章描述的意義，只是指引讀者參閱 Frömmigkeit(虔敬) 0 í 虔

敬」也出現在拉內晚期的作品中，例如: Reli. Feeli月， TI XVIl ; 

Dev. S. Heart, TIXXIII ; Dev. Mary, TIXXIII 。
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「靈修」這兩個字彙，並未予以明顯的區分。拉內〈過去和今

日的虔敬) 32一文就是一例。這篇文章的英文譯名將 Frömmigkeit

翻譯成「基督徒的生活 J (Christian Living) ，等同於「靈修」。

換句話說， r 靈修」也必須處理基督徒的生活，正如拉內所描

述的: r 在個人作為個別的基督徒真實強烈的自我實現」。他

意識到這個人性的意涵，促成了傳統的虔敬。因此，拉內晚期

較少採用「虔敬」來表達基督徒的生活33 。當他使用「虔敬」

時，意味著34

「人在信、草、愛中，個別地採納和自由地接受與天

主的關聯性。但是，這基督徒的關聯性是透過耶穌基督作

為媒介。」

當拉內討論靈修的主題時，所需要面對的張力之一，是他

稱之為個人虔敬的教會關聯性。他認為基督徒的靈修包含教會

和個人兩個因素。人和天主的位際關係是藉由他和教會的關係

塑造而成的。即使璽修包含了真正的教會幅度，但是仍然存在

著教會外的靈修和虔敬。

拉內承認有人端賴他的教會觀、教會的必須性，以及為了

人類的得救，才看重靈修的教會幅度的重要性35 。他則認為基

32 Chri. Livin且， TJVII. 

33SPIr-FLItli伐， Tl XX. 

34RclI Feeling, TI XVII-

35 拉內的教會論不是本書處理的重點主題，因此不對他的教會論作

詳細的討論，不過值得注意拉內所謂的「靈修新的教會幅度」

「現在我們所暸解的是罪人的貧窮教會、天主的朝聖子氏的帳

棚、在沙漠中紮營以及受到人類歷史中所有風暴的震盪，教會辛

苦地尋找邁向未來的途徑、按索並蒙受許多內在的苦難、一而再

地為確係信仰而奮鬥 J 參照 Spir. Future, TI XX, pp.152~ 1日。
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督宗教，當然也包括基督徒的靈修，本質上是教會的。它比個

人主觀和虔敬的態度多得多。因此，基督徒的靈修絕不是宗教

狂熱或是個人宗教經驗的意識型態之創造36

「一位基督徒顯然地在他神化本質的最深處是基督

徒......。但是，那個在他最深處和在他最個人存在的起源

的同一事物，是藉著他所不能離開的天主領域，亦即天主

的恩寵而來。來自具體的救恩歷史的同一事物在他具體的

本質中和他相遇:它在基督徒信仰的宣誓、在基督徒的儀

式，以及在基督徒的團體生活中到來，換言之，它來到教

會之中。」

簡言之，拉內沒有發現靈修的教會和個人兩個因素之間，

存在著任何固有的矛盾，亦即:一方面將靈修理解成個人絕對

的恩寵經驗;另一方面，靈修能夠也必須找到具體教會的表達。

它們都在教會的聖事中，也在教會的虔敬生活和實踐中。拉內

寫道37

「在虔敬中，教會和個人兩個因素是相主關連的。人

的本性不可能完全不考慮其中任何的一個因素。但是，這

兩者的相互關係不是僵硬的和不容變吏的。在虔敬中，教

會的部分能夠主觀地被體驗為對它的瞭解、確信和活力支

持的基礎。但是這教會的形式也能夠被視為次要的事來經

驗，也就是被視為在它對天主唯一的關係中一種被容忍的

虔敬附加物。它的確信和力量是由內而來。」

拉內認為教會中某些虔敬的表達是次要的，並不構成基督

30 
Found. Faith , p.389. 

37Reli Feeling, ZI XVII , p229 
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徒靈修的基本核心，例如:若過度強調某種熱心的敬禮，有可

能迫使某些人變成所謂的「邊緣」基督徒的窘境38 。拉內也提

醒不要太快將教會某些虔敬的形式，和存在於教會外的「匿名

的」虔敬相混淆39 。他反而主張在教會內和在教會外虔敬的一

體性。這一體性存在於原初的天主經驗，它是人先驗的超越經

驗，能夠接受或是拒絕。因此，他堅持未來的基督徒璽修將專

注在最基本的虔敬之上。

38 同上， pp.229~230 。

39 對拉內來說，非教會的虔敬為救贖也是有效力，參照同上， p.231 ; 

類似的討論，參照 Anony. Chri. , TI XIV 。



軍三，象

拉內靈修的核心主題

第一節對天主的經驗

拉內靈修的核心在於他個人對天主的經驗。他的靈修和神

學的著作持續進展的主要理由，是他確信神學不能和對天主的

經驗性知識分開。拉內並非只是處理一般的人性經驗，更是探

討他自身的人性經驗和基督徒經驗的內涵。因此，拉內的靈修

著作不只是科學、神學，或哲學的探討的滿溢或實際的應用。

在此，或許可以用他曾論及多瑪斯的描述放諸其身上1 • 

「多瑪斯的神學是他的靈修生活;他的靈修生活是他

的神學。因為這樣，在多瑪斯的靈修生活和神學之間，我

們沒有發現在他晚期的神學中時常會出現兩者之間令人不

愉快的差異。他思考神學因為在他的靈修生活中需要它作

為最重要的條件。他用這樣的方式來思考神學，以致於它

能夠成為在具體的生活中真正重要的。」

如同多瑪斯的神學即他的靈修一般，拉內對天主的經驗，

也以最清晰和最能夠理解的語言，呈現在他的祈禱和默想中，

Great Chur. Year, p.316. 
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並顯示出靈修思想的神秘幅度來2 。其實，拉內所提出的祈禱要

點並不足夠形成祈禱的教導，而是對讀者的鼓勵，由衷地向天

主傾訴。同樣地，拉內早期關於奧立振和文德的神秘教導著作，

引導他將這穎的教導視為真正的神學原始資料3 。因此，拉內神

學的神秘幅度植根於他個人對天主深刻的經驗。他說4
「我已經直接經驗到天主。我已經經驗到這位不可名

的、難以暸解的天主，祂是沉默的、但仍是親近的，並以

三位一體的形式接近我。我已經確實地和此真實、生活的

天主相過，此名字消彌了所有其他合適的名字。天主自己。

我已經經驗到天主自已，不是關於祂的人類言語。這個徑

驗不能把任何人排除在外。我渴望盡我所能將它通傳給

川、。」

換言之，拉內神學反省的出發點建基在他個人對天主的經

驗上，這是「從內發出的恩寵經驗」 5 ，形成了所有基督徒「虔

敬」和「神聖」的最重要基礎。它也必然與拉內對於人們超驗

的朝向天主的理解有所關連，並且已經被視為是拉內神學的一

致性原則。這基本的朝向天主，引導人們進入似乎無止盡的尋

找意義，直到被帶向這神聖的奧都為止。慨然「這從內發出的

恩寵經驗」並不總是明顯地成為意識的或是顯題的，然而由於

天主先臨在於個人的存在之內，拉內確信此一「非顯題的經驗」

包括與天主相遇的可能性。因此，他不將與天主的相遇限制在

有特恩的少數人，而是在日常生活中賜予所有的人。

2 參照 Theo. Díctíonaη" p.301 。
3 參照 Sp. Senses 0刊 TI XVI ; Sp. Senses M.，刃 XVI 。
4Ign Loyola, PP-9~38. 

5 參照 Theo. Dictiona吵， p.162 。
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第二節 「奧秘」的神

拉內處理靈修經驗主題時，令人印象深刻的是他將神描述

成「神聖的奧秘 J6 。他主張「成島人，就是毫無掩飾地主現在
瀰漫所有真實的奧秘之中 J '以「詢問」作為人尋求意義和實

現的根源。這為拉內對人的超越本性的解釋，提供了一個重要

的脈絡7 。

一、神是在人經驗中的奧秘

拉內認為，神是在人經驗中的奧秘。神臨在於諸如孤獨、

友誼、愛、希望和死亡經驗中的心靈深處。人生活中的種種困

境和經驗揭露出人本質的偶然性，有限的對象不能充滿人的無

限視域，人需要依靠比自己更強的一位。這些孤獨、失望、忘

恩負義，或更悲慘的情境，例如:苦難、病痛和死亡的困境和

負面的經驗，在人類的生活中是格外地明顯和深刻8 。但是拉內

聲稱這些經驗也能夠是恩寵的時刻，因為它們將人拋向超越

界。當再度落實到有限的自我時，人也有機會經驗到委頤於這

愛支持和接近人的奧秘之解放力量。

人是「世界中的精神 J '是超越的存有者。雖然人總是在

有限的視域中完全地展現自己，他也能夠將所有的事物放入問

題之中。人可能會嘗試閃避呈現在他的問題之中的無限奧秘，

但人在有限視域的生活環境中，所能找到的答案總是相對的。

每個答案恰好是另一個新問題的開始。人有能力將每一個尋求

6 參照 Found. Faith, pp.42-71 。
7 同上， pp.31-35 。
8 參照 Exp. God, TI XI 0 



24 第壹部分拉內的重修觀

到的答案，再次放入問題之中，因此他體會到自己有無限的可

能性。人經驗到自己之為精神，但不是純粹的精神。他深知自

己不是那個不發間和不被發間的無限真實，但是他能夠向無限

視域敞開自己。反觀人的內心深處呈現出來的空虛，卻是真實、

無法逃脫的問題，他深知無法由自身得到圓滿的答覆。他只是

一位聆聽者，等待絕對者的回應9 。

簡言之，人在認識有限之中已經超越了有限。唯有當他察

覺到有限是相對於無限時，才能夠意識到限度之為限度。拉內

認為，當人肯定「詢問」僅是一個有限視域的可能性時，這可

能性已經被超越了。人藉此顯示出自己是與無限視域一起的存

有者。倘若沒有無限的視域，人將沉浸於對象的世界中，停止

發間，那麼他將逃避超驗的經驗。

二、人本質上嚮往無限者

拉內深信每個人本質上是嚮往無限者。縱使他沉浸於此世

之中，仍意識到自身超越直接經驗的世界10 。在《在世界中的

精神》一書，他嘗試給隱含在人們認知的具體行為中的一切，

賦予哲學上的理由。他企圖顯示人是有限的精神，人認識生活

只能藉由設定一個無限的視域作為它的可能性條件，才得以理

解II 。這個觀點在拉內晚期的神學思想中，仍具有決定性的影

響。在(今日對天主的經驗) (1969) 一文中，拉內寫道12

「當我們真確地意識到在許多方面我們是有限存有

9Found-Faith, PP-31~32 

10 同上， pp.140~142 。

11 參照 Spirit in World, pp.15~22. 

12Exp God, TI XL pp.l55~156. 
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者，這時我們已經超越了這些界限......。我們已經經驗到

自己不斷地向外仲展朝向那不能夠被了解或不能夠被限定

的境界。這境界擁有此根本的狀態必須被稱為無限，它是

純粹的奧秘。」

換言之，無限者(天主、或是神聖的奧秘)絕不能被人視為如

同一般對象來認識和掌握。神仍然是隱藏和不被認知的，因為

祂絕不是知識的直接對象，而是無限的視域，在祂內掌握所有

有限的對象，包括人一切認知的行動13 。

三、人透過經驗認識神

拉內的這些洞察，比他更清晰的哲學著作出現得更早。在

《從有言到無言》書中「知識的天主」的默想，拉內在貫穿事

物的中{，'和人存在的深處中，思索知識的限度。他深信認識天

主首先不是透過言語和觀念，而是透過經驗，亦即活生生和苦

難的經驗。光是知識，實是無法令人滿意。唯有知識發展成為

愛，進而轉化人的自我，才能徹底瞭解真實的真正中心。這默

想也揭露了拉內的全部神學知識的實存基礎，這基礎完全建基

在對天主之愛所捕獲的經驗上14 。

愛意含自由的意思，亦即人對無限的愛是選擇的問題。在

眾多可能性中，選擇的能力指出人存在的基本特徵。但是選擇

的自由不只與此世的有限對象或可能性有關，更是回應神聖奧

秘邀請的能力。換句話說，人具有選擇的自由，必須假定他對

自己的存在整體負有責任，亦即人所有個別的選擇行為，是他

13 
參照 Found. Faith , pp.51~71 。

14 參照 En. Silence, p.30. 
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實現自己自由的幅度15 。

拉內認為，人日常生活的任何經驗都具有宗教的幅度，因

為人對於任何有限的事物具有選擇的自由，而人的這一自由存

在於無限視域之中。如果人意識到此一事實，人將被迫對它有

所回應。換言之，如果一個人生活在奧秘之中，而這奧秘是人

有限的自由可能性的條件，那麼人對奧秘的回應能夠向奧秘開

放自己並順服於袖，或是將此世的某種事物絕對化。具體來看，

後者的進程和人的自由是自相矛盾的，因為沒有任何有限的真

實能夠滿足超越的動力。拉內認為，神是唯一的詞彙用來表達

超越的存在。因此，即使對於自由和人的超越之間所作的反省，

人的自由終究要面臨一個基本的抉擇:選擇天主或是拒絕天主。

四、小結

人是在世界中的精神，也是知識和意志的超越或動力，並

且嚮往無限者。拉內指出，人是嚮往奧秘 天主本身。這嚮往

是人存在的建構性的元素之一16 。即使拉內的反省揭露了天主

的問題是無可避免的，但是他卻沒有確切地解釋天主如何能夠

是人無止盡地詢問的答案。為了顯示天主不只是沉默的、不可

名的、超越的和遙遠的，拉內需要再一次反省人作為天主啟示

的對象，亦即人是恩寵的對象。有關此一課題，將在討論到恩

寵的經驗時再細述。

15 參照 Found. Fai的， pp.26~31 ， 35~41 ， 93~116 0 

16 參照 Mys. Cath. , TIIV 0 
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第三節基督徒日常生活的神秘主義

一、基督宗教的靈修不是精英主義

拉內認為，基督宗教的靈修不是屬於少數人的精英主義，

他一貫堅持，每個人都蒙召接近天主的自我臨在。當然這個召

叫可能被人拒絕17 。他的思想肯定梵三文獻《教會憲章》中「論

教會內普遍的成聖使命」

「所有在教會內的人，無論其屬於聖統階級或為聖統

所治理，都領到了成聖的使命。就如保祿宗徒所說: IF 天

主的旨意是要你們成聖。.lI (得前四 3) ......人人都明白，

任何身分與地位的所有基督徒，都被號召走向基督生活的

飽和點及愛德的成全境界。 ls 」

基督宗教的神學，尤其是神秘神學，主要的目的在於如何

促使那些歸諸於奧秘的，甚至是存在於日常生活中最普通的

信、望、愛行動中的經驗，成為可理解的。換言之，拉內不接

受將神秘經驗視為基督徒成全最後階段的論點lh 亦即神秘經

驗不只侷限在那些在基督宗教傳統中稱之為神都家的那些人身

上。當拉內提到未來虔誠的基督徒將是一位神秘家時，他所強

調的是基督徒信仰的確信，將是如何緊密地與真正個人對天主

17 參照 Open to God, TI VII, p.26 。
18 <<教會憲章)) 39-40 號。

19 說拉內否認靈修生活中沒有成長的階段並不正確。拉內十分熟悉

大德蘭和十字若望的古典靈修著作，他認為神秘家是將天主的經

驗說成可理解的幾乎不可取代的老師，參照 Chur. Saints ， η IlI o 
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的經驗有所關聯。拉內寫道20

「未來的基督徒或者將是一位神秘家，或者他根本就

不存在。如果我們所論及的神秘經驗，不僅是泛心理學的

現象，而是由我們存在的內心所發出的真正天主的經驗，

那麼此一論述是十分正確的。它的真理和重要性將在未來

的靈修中越來越明確。」

當拉內談論神秘經驗時，他不是指向所謂神視、神樂、神

魂超拔等超乎尋常的神秘現象，而是指向個人內在對天主聖神

的經驗，以及與天主聖神的結合，也就是拉內所指的神秘經驗

其實是天主賜予每一個人和基督徒聖神經驗的另一種說法。

換言之，拉內嘗試超越教會傳統將靈修生活分成循序漸進

的不同階段，人經由此途徑能夠達到基督徒的成全。傳統的靈

修觀假設人若循序漸進，便能獲得更多的聖化恩寵，而終能達

到神聖和成全的境地。拉內拒絕接受此一量化、非位格性的恩

寵概念，因為這只能達致所謂的「存有的聖德」的成長21 。這

有幾分人為的進程，將導致兩個不能相容的結論:一方面，這

「本體」的進程意含在基督徒靈修生活的旅程中，恩寵必須持

續地增加，亦即人需要變得更成全和神聖;男一方面，從大多

數的實例來看，卻不是這樣。因此，拉內認為更應走向位格性，

而非實有的恩寵觀念。

二、拉內眼中的「神秘主義」

拉內認為「神秘主義」的詞彙'表達出兩種不同的意義:

ZOSpir-Future, TI XX， p.l49 。
21 參照 Chr. Perf.叮 TIIII 。
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「人與支持他和支持所有其他存有者的『神性的無限』的內在

相遇結合的經驗」及「嘗試對此經i驗或反省作有系統的說明」

22 。若進一步對前者的意義作區分的話，神秘主義的狹義內洒

指向聖人們超乎尋常的神秘經驗;廣泛的意涵則指向個人本性

的幅度上，亦即一般的基督徒經驗。拉內的確認為超乎尋常的

神秘經驗和日常生活的恩寵經驗的差別，只在於心理層面上的

不同;也就是，聖人們以一種超乎尋常地心理的方式上所經驗

到的，其實就是所有基督徒在一種更隱密的方式上所經驗到的。

拉內也十分關切信仰在神秘經驗中的確切角色。他批判神

秘、的光照和結合的描述，亦即天主如此直接地自我通傳和自由

地干預，以致於無法在信仰的架構下來理解此類型的經驗。因

此，他認為真正的神秘經驗只能以在信仰內恩寵經驗的方式來

理解。

拉內將嚴格定義下的神秘主義的本質，等同於傳統上稱之

為「傾注的默觀」一天主白白賞賜給人的恩寵。即使有所保留，

他仍然從聖人的宗教經驗發展出基督徒的神秘主義籠統含糊的

經驗性觀念23 • 

「聖人的宗教經驗，亦即他們經驗到接近天主、更高

的推動、神視、靈感、天主聖神特殊個別的引導下存在的

意識，以及神樂等，這些都是由我們對於『言』的神秘主

義的瞭解所構成。我們無須停下來問它在這些經驗當中，

真正的重要性為何，如何確切地存在。」

這些聖人超乎尋常的神秘經驗，發生在恩寵和信仰的正常

22 “Mysticism," Theol. Dictionary, p.30 1. 
23 

Ign. Mys. , TI III, pp.279~280. 
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領域中。拉內不斷增強調，甚至最深的神秘經驗也與信仰的領

域有關。換句話說，基督徒信、望、愛的日常生活與榮福直觀

之間，沒有存在著任何中間的階段。從神學性的觀點來看，他

認為神秘經驗與普通的恩寵生活沒有特別的差異24 。它們的差

異只在於神秘經驗代表著一種非常強烈的普遍天主經驗的實

例，以及正常的信仰生活更深入和更徹底化。

再者，聖人們超乎尋常的經驗，也與人本性的能力一諸如:

專注、默想、自我空虛和其他默觀的技巧一有所關聯。當範疇

的媒介部分完全地停止時，這些超乎尋常的心理呈現，代表著

一種自然和純粹的超越經驗25 。在嚴格的意義下，神秘主義意

含「一種純粹地沒有圖像、非概念的超越經驗」 26或是「一種

透過非範疇恩寵的超越經驗」 27 。拉內認為這樣的經驗是發生

在當人受到天主恩寵的引領，意識到沒有任何的形像或概念的

媒介佔據個人的注意力之際。

然而，拉內主張人嚮往天主的超越性和明顯的超越經驗之

間，存在著形式上的差別，他視前者為心靈的任何行為，甚至

是最平凡行為的必要條件。強烈和超乎尋常的明確超越經驗包

含「回歸白我 J '亦即充滿提昇恩寵的超越經驗，無須藉由概

念的一般媒介，進入到明確的意識關注點。聖人的神秘經驗和

不是那麼明確的基督徒日常生活的靈修經驗之間的差別，不隸

屬於超性的領域，而是隸屬於心理學或泛心理學的領域。拉內

認為聖人超乎尋常的神秘經驗，不代表基督徒靈修生活的更高
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階段，因為基本的天主經驗不是少數人的特權，而是賜給所有

的人的28 。這個經驗並不侷限在神秘家和聖人強烈的靈修經驗

中，而是貫穿基督徒日常生活的每一個層面。因此，他對神秘

主義的瞭解並非截然與世界分離的。

拉內認為，這存在於人生活環境中難以言語形容的奧秘，

並不是抽象的事物，而是具體臨在於日常生活中。日常生活的

神秘經驗甚至圍繞在日常生活最普通的行動中，包括:工作、

睡覺、飲食、歡笑、觀看、坐、行走。在(恩寵的經驗反省)

這篇文章，拉內具體地列出不少人的生活經驗例子，它呈顯出

神聖奧秘的臨在29 。甚至當可見的事物似乎崩塌逝去時，這些

日常生活中的神秘經驗將是很大的鼓舞，幫助人完全接受自己

和生命中的一切。

拉內認為這些日常的神秘經驗所指向的絕對者，亦即稱之

為「神」的那一位。即使這些經驗可能不被認知、不被反省、

甚至受到壓抑，然而它們確實是發生在大多數基督徒日常生活

的事物中，而不只是在正式的默想祈禱中。這些超越的基本經

驗，是透過在萬事萬物中找到天主，而以非顯題的方式呈現在

日常生活中30 。

28Exp.God, T/XL p.l53. 
29 

Exp. Grace, TI III. 

3ORohnEr IH DIGJogut-P-298. 
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簡言之，拉內辦棄任何基督宗教精英主義的解釋，而提供

日常生活的神秘經驗一個基礎。他區分了神秘經驗中本質和次

要的部分，前者是個.)，超越的核心經驗，可能發生在日常生活

中的各個層面，後者也就是那些伴隨著神秘經驗之超乎尋常的

現象31 。最後，拉內正確地強調，真正的基督徒神秘主義，包

括不斷地在日常生活中嘗試發現和接受神聖奧秘的臨在。

第四節祈禱

一、拉內靈修和神學反省的出發點

拉內靈修和神學反省的出發點，是建基在他個人對天主的

經驗上，並在這基礎上嘗試瞭解教會傳統的信仰。正如梅茲

( Johann B. Metz, 1928~ )所言: r 拉內的神學是一種實存的傳記型

式...... '一種神秘的宗教經驗傳記，在信仰的讚美詩中，在天

主隱藏的面容前，生命歷史的傳記」 32 。拉內也邀請別人在他

們自己的生活中發現類似的經驗，甚至考慮從不同的經驗中神

學化。換言之，他十分強調回到個人的經驗，同時對於信仰方

面避免武斷的主觀主義。

事實上，拉內採取人學的角度來從事神學的研究和探討。

這人學的角度意謂著拉內的神學，是以現代人的經驗、恐懼和

問題作為出發點。那麼，如何描述拉內對天主的神秘經驗呢?

3l SPInt ln Church, pp.3~31. 

32JoharlIIB.Metz,“Karl Rahner. ein theologisches Leben," Stimme月
der Zeit 192 (May 1974), p.308. 
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在此，只須指出拉內的神學在祈禱中發展，伴隨著祈禱，最後

再次回到折禱。祈禱現今指向「人讓自己進入存在的終極奧秘

的一個信賴的、明確的和顯題的神秘過程」 33 。

二、祈禱是人存在的基本行動

拉內論及祈禱的首要基本問題，是今日基督徒祈禱的可能

性;隨之而來的是:如果折禱有意義的話，它應採取何種形式?

拉內稱祈禱是人存在的基本行動，只能經由實踐才能適切

地掌握，如同人們生活中其他基本的事實，諸如:愛、忠誠、

信賴和希望等一樣，是不能「從外而來」作綜合性的研究。唯

有「當祈禱被視為人存在的基本行為，擁抱整個的存在，並在

信賴和愛的行動中，帶入天主的奧秘中」 34 ，祈禱才有意義。

拉內將祈禱視為存在於人的內心深處，人能夠自由地接受或漠

視。

三、今日祈禱的困難

拉內意識到來自神學或其他方面的困難，導致祈禱變得十

分艱難或不可能。那麼祈禱如何成為可能呢?

l 來自「精確科學J 發展的結果

拉內必須面對的困難之一，乃是來自於「精確科學」現象

發展的結果衍。此發展的結果導致知識的爆炸，促使人傾向以

33CrossrOGd, p49. 

4 除了祈禱以外，拉內也提出了其他的基本行動，包括愛、忠誠、
信賴和希望，他們的真實只能在實踐中來掌握。參照 Crossroads ，

pp.48~49 。

5 在此所指的「精確科學 j 包括實驗心理學、遺傳學、生物化學，
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科技的觀點來暸解自己，而忽略其他未知的部分。即使資訊快

速的累積，這未知的部分不僅仍持續存留在這些「精確科學」

中，而且也是人在生活中經驗自身存在的奧秘因素。因此，祈

禱絕不可能是精確科學的對象，因為它迴避如此精確的處理。

其實，對人的瞭解比從純粹技術觀點所獲得的多得多36 。
拉內在討論人的超越本性時，已經描述這「更多」的部分。然

而，對於祈禱可能性的懷疑主義和不信仍持續著。他將這些困

難和不可能，歸諸於三方面:其一，相信天主的事實受到打擊;

其次，在理解天主作為祈禱中向人說話的那一位的困難;以及

懇求祈禱的困難37 。

2. 天主作為祈禱中與人對話的那一位之困難

當拉內宣稱祈禱經由實踐才能掌握得最好時，這意謂著人

接受自身存在的整體，並且面對擁抱他存在的難以理解的奧

秘，經驗他自己，那麼這樣的一個人才能真正活出析禱的內涵。

因此，祈禱是經驗天主本身的事件。天主的問題和祈禱的問題，

事實上是同一問題的兩面。

即使為那些已接受天主作為一切事物的基礎、作為充滿一

切的奧秘的人，倘若以為向這位不可名的天主、難以言語形容

的奧秘談話，是將祂變成思想或說話的對象，祈禱也能變成一

個問題。拉內十分同情他們，但他認為向這位難以理解的天主

說話，並不是建基在人際溝通的模式上，而是折禱時，天主使

之發生。祂既是那一位向人說話，也是人向祂說話的基礎。祂

以及其他相闊的學科。

6Found.FGiftJ1, pp36~41 

37 參照 Crossroads， pp.52~阱。
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如此建構人，以致於人作為受造物能與祂的基礎會唔，同時意

識到自己正在做的，也是天主的工作38 。

人能夠祈禱。天主在祈禱中成為「柏~ J 。拉內斷定人的本

質，是能夠向天主說「你」的一個存有39 • 

「當這向天主說『林』的能力不再是自明的，而是視

為人最高的可能性所經驗到的，是天主所給予和揭露的;

當我們注意到我們向天主如此說話的方式能夠到達祂那

裡，乃是祂在我們內工作和說話;當我們經驗到天主聖神

必須在我們內祈禱...... '那麼我們的祈禱第一次找到它的

真實本質。」

拉內也注意到人的整體生活經驗引入祈禱的全面幅度。當

人知道用難以理解的勇氣面對和接受生活中的種種經驗時，才

能談論真正的「奧秘教導」。因此，人外在的世俗生活和確切

的祈禱生活，兩者之間能夠相互貫穿，亦即外在世俗的經驗能

夠被視為向更正式的祈禱開放。

3 懇求祈禱的困難

拉內意識到今日祈禱的另一個困難，是關於懇求祈禱的問

題。他一方面辦棄將懇求祈禱作為人向天主要求、天主應允人

的解釋;另一方面注意不可太快將懇求祈禱剔秘化

( demythologizi月) ，因為在整個宗教史中，人們已經求助於它。

因此，拉內認為需要將祈禱的本質和不可思議的魔法加以區

分，另外也要面對懇求的祈禱如何與天主的全知相調和的問

題，因為祂不需要人告訴祂有何需要;如何與天主的助佑和祂

38 同上， p.54 。

"同上， p.55 。



36 第壹部分拉內的靈修觀

永遠不變的計畫相協調的問題，亦即如何與天主的不變性，以

及人無能為力改變祂的旨意相和諧40 。拉內無意對這些問題提

供詳盡的解答，反而提出以下兩點促使懇求中斤禱的可能性和意

義成為可理解的41

「首先，懇求的祈禱，唯有當已經決定的、甚至是為

此世個人的益處所要求的渴望，它同時是個人完全委順於

天主旨意的至高無上的命令時，此祈禱在天主前才是祈禱

和有意義的。如果一個人沒有在信賴的委)1頤和愛中，以及

在接受難以理解的天主中給出他自己、個人整體的存在，

他無法在祈禱中來到天主台前。這位難以理解的天主不只

是在祂的本質上，而且也在和我們自由的關係上，超越我

們的理解，並且祂必須如此被接受。」

在拉內的祈禱中，這些抽象的概念成為有血有肉，也以更

人性的方式表達出來42

「每一次我試著祈禱，我註定要徘徊在我自己空虛的

荒蕪之地，因為我已經將世界遺留在背後，但仍然無法找

到途徑進入我內在自我的真正至聖所。而那是林能夠被找

到和被崇拜的唯一地方。」

「林要求我的祈禱必須終將像一個病人一樣等候林，

安靜地準備，直到永存在我內心最深處的林從內向我敲開

大門。在這途徑上，我將能夠進入我自己，進入我自身存

在的隱密至聖所。」

40 向上， p.56 0 

41 向上， p.57 。

42proy L{fktIH16, p24. 
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因此，拉內所瞭解的懇求祈禱，是人在完全委順於天主的

情境下，表達出渴望加深個人對祂的信賴和依靠。這個在祈禱

中一步步走向天主的臨在，是一個有著日常、世俗和平凡的需

要和焦慮的人。換句話說，這個在祈禱中來到天主面前的，不

僅只是一個渴望天主的宗教人，同時也是渴望一些正當事物的

人。懇求祈禱將窮人最具體的情況放置在天主面前。他不僅清

楚天主是誰，同時也意識到自己的真實情況。拉內認為這樣方

式的瞭解，已經回答了應如何作懇求祈禱的問題。

此外，祈禱不是某種與生活其他部分無關的孤立活動，而

是「應被視烏人整體存在的表達和實行來理解，即使明確的祈

禱可能只佔用我們小部分的時間」衍。在此論述之下，障含著

一個真理:天主不只是伴隨其他事物而巴，而是它們最終和難

以理解的基礎。更明確地說，天主和祂的恩寵是處處都在，也

就是沒有任何與世界分開，特別保留為和天主相遇的神聖空間。

拉內在(敞開我們的心)一文中談到「人在祈禱中向天主

敞開自己的心 J '這件事本身是不證自明的，但經常被人忽視。

心在祈禱中表達出人和天主奧秘相遇的處所，是人委順於天主

奧秘的地方。祈禱向人額境況的奧秘敞開自己的心44 。當人意

識到自己不配和虛無時，他將在個人的絕望和苦難中發現天主

臨在， r 因為人如呆真的如此絕草、且不將絕望變成一種悼理

的驕傲、以及不依靠自己的力量將自己想像成絕望的空虛，反

之能準備好自己，接受另一位所賜與的圓滿恩寵」的。

的 Crossroads ， p.59. 

44NeedGndBltSSIng, pp.l~13. 

的同上， pp.5-6 0 拉內建議人在絕望的困境下必須做四件事: r :第一，
他必須堅守不移並委順...... ，第二，意識到祂在那裡，知道祂和
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四、小結

總之，折禱是人存在的一個基本行動，不單單是伴隨人類

其他的活動之一，而是擁抱人整個存在的行動。更進一步地說，

拉內主張人類的基本行動優先於隨之而來的反省。這些基本的

行動對人來說，比表達出來的言詞、語言和概念屬於更基本的

層面。因此，拉內不在概念的層面，而在人的本質核心上，來

建立祈禱的意義。

拉內對於祈禱的基本行動與隨之而來的語言及觀念表達之

間的區別，揭露了祈禱的兩個層面:超驗層面和範疇層面46 。

超驗層面指稱人總是向奧秘開放的「先驗的結構 J '能夠理解

作為天人之間對話的祈禱。人在祈禱中經驗到自己是天主說話

的對象。當人在聖神內藉著恩寵經驗到自己是天主說話的對

象，也意識到這正是人真正的本質，並且在祈禱中自由地接受

它，那麼祈禱已經是人和天主的對話了的。拉內談論祈禱的超

驗層面的同時，也提及範疇的層面48 ，也就是人的祈禱具體和

歷史的內涵。具體來說，人的先驗超越結構需要透過歷史的具

體生命經驗，才能逐漸彰顯出來，但人的超越性則不來自後天

的經驗，而是源自神聖奧秘。人的奧秘植基於神聖奧秘之內，

祂是人理性認知和意志追求的終極目標。

自己在一起...... ，第三和第四是同時到來的。寧靜自然到來。安

靜不再遠離。信賴不再害怕。安全不再需要係證」。

46 Found. Fai的， pp.31~35 ， 51~68; 為對人的超驗性質和天主的經驗之
間的關係有一更好的分析，請參照 Reli. Feeling, Tl XVII 。

的 Crossroads， p.67. 

48 範疇層面代表著人超驗本性的另一層面，因為人的超越性也有歷

史，參照 Foun叫 Fai的， pp.170~175 。
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第五節愛的誠命

拉內認為「愛」如同「祈禱」一樣，是不容易定義的。愛

是人實現其獨特本質時的真實，只在完成的時候才能被認真日出

來。如果基督徒的主要誡命是全心愛天主，那麼這個無法測量

的愛的能力，必須反映在人的基本結構上吶。唯有當人銘記「愛

的誡命」的法律不要求別的，只要求人藉由接受天主的愛後，

才能向愛的可能性開放。天主在愛中，除了自我給予以外，不

賞賜別的50 。袖不是如同無法移動、非位格的「它」一樣臨在，

而是以「生活的」天主臨在。拉內認為，所有基督徒活動在本

質上是對天主召叫的回應51 。在人這方面，這意味著即使意識

到天主絕不可能成為人理解的一部分，但人仍然依靠祂。這直

接指向天主，必須經由拉內所謂的「內在世界的溝通」作為媒

介52

「超驗的訊息為了不失落在空虛中，需要一個範疇的

對象，一個支持。它需要一個內在的『林』。和天主的原

初關係是對近人的愛。如果人只能透過天主之愛成為他自

己，必須藉著範疇的行動才能達到，那麼在恩寵的次序下，

對近人愛的行動是唯一的範疇和原初的行動。在此，人能

達到範疇性地被給予的全部真實，以及直接地、超越地和

透過恩寵經驗到天主。」

49 參照 Need and Blessing, pp.25~36 ; Com. Love， ηv 。
" prGCIifCE qfFo助， p.112 
51 參照同上， pp.184~187 。

但同上， p.112 。
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一、對近人之愛與對天主之愛的關係

在任何對天主之愛和對近人之愛的討論中，可能產生的某

些不可避免的誤解。第一個誤解是將對天主之愛視為只是在遵

守的誡命中的特別一項。人不能把對天主之愛貶抑成生活中眾

多有待完成事項中的一個特別該實現的項目;反之，它是人存

在自由實現的整體。因此，對天主之愛不是某一個別誡命的內

容，而是構成所有其他誡命的基礎和目標。惟當天主因著祂白

身的緣故，而不是為人的自我辯護和自我實現的緣故被愛，人

對天主之愛才會發生53 。因此，拉內不談論人特別的成就，而

是以委順的觀點，來描述對天主的愛。

拉內也認為對近人之愛，不能被視為是對天主之愛的湖

試，兩者的關係應是更為密切、相互限定的54 • 

「那對逗人範疇化、明確的愛，是對天主之愛的首要

行動。無須反省但真實的對天主之愛，總是在對近人之愛

超性的超越性中，意指天主。甚至對天主明確的愛仍然藉

著發生在對近人之愛，將愛交託在整個真實的開放中誕

生。」

這相互影響的關係，不能被理解成為世俗人文主義的模

式，好似對天主之愛是對近人之愛的過時與神話式表達，否則

現代人會主張用對近人堅決不變、無私的愛來取代對天主之

愛。反之，天主比人更多一無限的吏。拉內認為在它們相互限

定中，也展現出彼此的相互關係。一方面，若人已經沒有對近

人之愛，那麼他也沒有對天主之愛;男一方面，對近人的愛巳

53LOVE QfJESUS, pp.69~70. 

54LOVE N.God, TI VL p.247. 
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經包括對天主的愛，因為藉著不可逃避給予它的超越視域嚮往

著天主，也就是說唯有愛近人的人，才能真正暸解天主是誰鈞。
拉內確信，天主不是人額愛的眾多對象之一，而是愛的視域56

「天主總是作為主觀地和客觀地經驗的基礎。此基礎

超越這個世界。因此，祂間接地臨在於一種邊際經驗之中，

作為客觀地被引領朝向世界的行動之起源和目的地。因

此，此行動是(或不是)和在世界中的『林』一種愛的交流。

天主最初和主要地是作為人的認識和行動意向性的超越、

非分門別類的視域，而不是作鳥在此視域中由觀念所代表

的對象。」

拉內更進一步從聖經和教會的傳統來描述這兩者的關係，

特別從士林神學的論點來看57

「特別的基督徒對逗人的愛，同時在潛能和實現上是

灌注超性神學愛德的組成要素。藉此愛德，我們為祂的緣

故在聖神內並在和祂直接相連的團體中愛天主。」

因此，拉內認為對近人之愛不只是對天主之愛的準備、效

果或果實，而是其本身就是對天主的行動，亦即它是在人完全

相信和希望委順於對天主的行動內。換言之，拉內認為所有人

際間的愛也是愛德，也就是對天主的愛，因為它藉署超越的視

域嚮往天主，亦即它本身就是天主永在恩寵白白地給予。拉內

進而談論所有正面倫理活動的「匿名基督徒性」 58 ，並認為 9

55LOVE QfJESUSJ-71. 

Love N. God, T1 VI , pp.244~245 

57 同上， p.236 。拉內也討論了愛德和其他德行的關係，請參閱 Com.

Love, TIV 。

58 ["匿名基督徒性」是一個高度爭議性的詞彙。拉內早期的文章對此
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「無論何處，人在自由的自我措置中完全實踐正向的

倫理行鳥，在現今的救贖工程中，這個行為是一個正面超

性的救贖行動......。這是因為天主憑藉著祂的普世救贖意

願，提供給人超性聖化的恩寵，因此提昇人的正面倫理行

為......。無論在世界中和現今的救買賣工程中，那裡有正面

形式的絕對倫理的投身，那裡就有救贖的事件、信、草、

愛和聖化恩寵的行動發生。」

拉內也渴望顯示出對近人之愛在倫理的整體中有其特殊、

基本、包含整體的地位60 . 

「對刑人愛的行動，是人涵蓋整體的基本行動，此行

動賦予其他所有事物意義、方向和尺度。如呆這是正確的，

那麼自由地從事向其他人本質的先驗開放，本身屬於人先

驗和最基本的構造，而且也是人的(認識和意志)超越性的

一個本質內在的要素。」

這先驗的基本構造是在日常和近人具體的交往中經驗到

的。因此，對近人之愛是個人整體和本質的表現。從另一方面

來說，對天主之愛必須藉著範疇的行動來達成，亦即超越的意

議題作了反省，參照 Chr. among Unbel., TI III ; Anony. Chri. , Tl 

VI ; Atheism，刃 IX 。中文部分參照黃錦文(匿名基督徒的救贖) , 

胡《拉內人觀)) 232~267 頁。

"LOVE N.God, TI VI， p.239 。在此，再次看到拉內對天主之愛和對
近人之愛的反省。在恩寵觀之下，拉內認為作為回應天主之愛的

對近人之愛，是由天主之愛所支持，亦即對近人之愛因著天主的

自我通傳才成為可能。這意味著人對天主之愛建基在天主對人之

愛上，也就是說，天主在恩寵中的通傳，參照 Com. Love, TI V, 

pp.455~456 。

60Love N.God, TI VL p.24lo 
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向性需要一個範疇的對象，而對近人之愛就是這個範疇的行

動。拉內指出，人生活環境中與個人和世界的相遇，是天主原

始和非客觀化的媒介，人對天主的原始先驗的經驗，只能在人

朝向與他人生活的世界中達成。因此，這範疇的活動代表人精

神和超越本性的實現。人原始的天主經驗，總是在世界的經驗

中賦與的“。人轉向一起生活的人，以及和他們明確的溝通中，

使他能經驗到此行動未經反省的超越條件位。

因此，對近人之愛不僅是須服從的一條誡命而已，更是代

表基督徒存在的完全實現。正如人的完全實現一樣，這對近人

的愛並非人能夠擁有的，而是只在人無條件地委順於天主時才

能夠經驗到的，祂是對近人之愛的根基和奧秘的同伴。在人的

位際交往中，此愛也意含著精神存在的實現，囡為它具有帶入

天主與人之間永遠生命的絕對的深度和要素。總之，人在世的

生活總是超越在時空中直接和具體的接觸。唯有超越這些有形

的界限，對近人之愛才能得到滿全的。

二、耶穌在「愛的誡命」中之地位

拉內對「愛的誡命」的反省，也關切到耶穌在整個架構中

的地位。耶穌基督既是天主又是人，那麼對近人之愛自然也能

指向耶穌。因此在對基督的愛上，對近人之愛和對天主之愛不

僅能夠找到最徹底的合一，也能臻於最徹底的具體性，因為愛

61 這是拉內《在世界中精神》一書中所獲得的結論之一，參照 Spirif

in World, pp.406-408 。

62LOVE N.God, TI VL p.246. 

63 Found. Fai的， pp.309-31 O. 
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不是朝向抽象概念的行動，而是朝向具體和個人的唯一性64 。

耶穌在對近人之愛上，是超群出眾的。拉內肯定人與耶穌

基督位際關係的重要性。人與耶穌的關係發生在當人冒著危

險，嘗試以真正個人性方式來愛耶穌，以及當他呼求耶穌聖名

的同時，不再害怕有可能只是意味著無限天主的抽象觀念時，

人才能在真實和直接的愛中愛耶穌基督。更進一步說，每一次

人與基督相遇，都是從他具體生活中所活出來的召叫，進而參

與耶穌基督的生活、死亡與復活的奧蹟。因此，基督徒的生活

不只是滿全聖統教會所宣講的普世性準則，而是天主的召rJ.Lj。

它是經由與基督具體和愛的交往之神秘經驗中所傳遞的65 。拉

內以此論點作為「實在基督論」 (EXIStent1Ell Chrlstology)66的出發

點，亦即基督徒和耶穌基督的位際關係的個人「歸名法 J( personal 

appropriation )和實現的過程能夠用抽象的方式來說明。這「歸名

法」是非常重要的，因為總是存在著將人與基督的關係轉變成

抽象基督觀念儀式的危險。在此，不是合適的場合來討論拉內

的超驗基督論67 ，所關切的只是拉內基督論的出發點。它是建

64 同上， p.310 。

“同上， p.311 0 

66 在此對於拉內所使用的「實存 J (existential) 和「實在」
( existentie l1 )德文詞彙的意義，作一說明: ï 實存」可描述為一

個長久、恆常的人精神有限的狀態，作為人行為的可能和本體的

預定條件。這也蘊含著人在自由行動中對白己有所發展的可能

性。而「實在」體驗卻是人自由行為當時的品質和狀態。拉內發

現人的經驗是由此兩者結構合成的結果，參照武《人神會唔)) 43 、

117 頁。

的有關拉內驗基督論的探討，參閱潘永達(拉內的超驗基督論) , 

胡《拉內人觀>> 41~61 頁。
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基在基督信友和耶穌基督真實信仰的關係上，而不是直接來自

抽象的概念。

總之，沒有任何時空和文化的距離阻礙人去愛這位具體和

歷史的耶穌。人與耶穌之間愛的關係，也絕不會限制或減弱對

近人的愛。正如拉內引述《瑪竇福音》的話: r 凡你們對我這

些最小兄弟中的一個所做的，就是對我做的 J (瑪廿五 40) ，認

為對近人之愛是對耶穌之愛的必要條件。反之，對近人之愛能

夠、也必須透過對耶穌之愛成長，因為在對耶穌的愛中，人才

能看到他的近人是耶穌的兄弟或姊妹。即使人對耶穌直接的愛

並非在他的生命一開始就存在，但是藉著耐心、祈禱，以及沉

浸在聖經中，能夠使它更新、成長和加深。



2表全部二步結論

拉內不斷地努力在靈修和日常生活之間建立起更緊密的聯

繫。早期璽修歷史的研究教導他，靈修生活有時會呈現出一種

超越基督徒日常生活的卓越形式。那些生活在隱修院、修道院

或類似機構屬神的人，常被視為是基督宗教靈修的專家，他們

所處的環境能夠不受日常生活事物的困擾，而能專心祈禱、作

補贖，以及尋求聖化和成全。今日的環境已經驟變了。拉內認

為無神主義的氛間和人類毀壞不斷的威脅，是現今社會的兩大

特質，使得當代的基督徒不可能以一種靈性樂園的形式，而不

受世界的影響，活出基督徒的生活;反之，需要時時更新自己

的信仰，並且負起個人的責任和勇氣作信仰的決定l 。唯有全然

地活出個人的天主經驗和聖神的經驗，此勇氣才會萌生。

拉內也描述靈修作為「以一種基督徒的方式來處理我們生

活工作的問題」-。儘管基督徒的生活有各種各樣的展現方式，

但是所有靈修的基礎都建基在將個人生活的多樣牲，冷靜地交

托在天主照料的行動上。拉內所關切的，並非以抽象的方式來

l 拉內指出這是「相反大眾意見獨自決定的勇氣;相似於基督宗教初
期殉道聖人的勇氣;信仰決定的勇氣，從自身獲得力量，毋需大

眾的支持 J 參照 Spi r. Future, TI XX, p.149 ; PW Parish, TI X仗，

pp.97-98 。

- Secular Priest, TI XIX, p.l 03. 
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談論靈修，而是是否能夠活出基督徒的信、望、愛生活3 • 

「當然我們能夠說它(基督徒的靈修)是活出信、望、愛

的生活，它是由聖神來的生活;我們能夠說它是由基督的

神而來的生活、由福音來的生活;我們能夠說它是由跟隨

耶錄所獲鼓的生活;我們能夠說它是由希望永生來的生活。

靈修終究是人絕對的超越，超越任何在他之內或之外

範疇的實在，進入我們稱之為神的絕對奧秘。它終究是和

基督一起同死、被釘、被撕裂的超越性。它不是一種理論，

而是在我們具體的存在中，發生在我們身上的事物，當我

們的生活面對它最後所依靠的難以理解的神之奧秘，以及

當我們具體地和基督一起透過所有範疇的崩塌、所有的死

亡、所有的失望中，所獲得此生的接受、忍耐時......。從

這方面來說，靈修被理解成是由我們自身存在的最法核心

所發出的真正基督徒的生活，不只是作為瀰漫在基督宗教

和教會中宗教習慣的實現而已。」

此外，拉內清楚面對是否將基督徒帶回靈修個人主義的質

疑?他意識到不少基督徒必定面臨如此的責難。然而，當他描

述未來基督徒的靈修時，指出友愛團體的重要性，並且願意對

他所謂的「聖神的團體經驗」保持開放的態度，但仍勉為其難

地擱置他所相信的、能夠在神恩復興運動祈禱中發生的靈恩現

象。總之，他認為仍有待進一步的發展一個更友愛和團體性活

出信仰的靈修。

, Spir. Priest, TI XIX, p.120 及 pp.121 ~ 122 。





本部分探討拉內的靈修經驗，及其在靈修思想中所佔的地

位。

首先，描述拉內宗教經驗的觀念。拉內思想中， I經驗」

的主題是最令人困惑和曖昧不明的觀念之一。他經常使用卻未

予明確的定義。拉內聲稱每個人都有發生一些基本的實際經

驗，主張天主是在愛心、忠誠、喜樂和希望等每一個人經驗的

深處。他進一步描述對天主的經驗，也是一種「超驗的經驗」。

因此，有必要探討拉內所謂「超驗」的意義，亦即視神為無限

的視域和以「超驗」的詞彙顯示出拉內超驗人學方法的核心。

進而，從對聖神經驗及宗教狂熱現象的角度，繼續描繪拉

內所理解的宗教經驗主要輪廓，尤其針對宗教經驗發生的地點

及過程。雖然拉內深信對天主的顯題經驗 (thematic experience of 

God) 為現代的基督徒十分重要，但他仍感到大多數基督徒忽略

在日常生活中也可能有的對天主經驗。其實，對聖神的經驗絕

不只限於個人，也包括社會和團體的幅度。

在探討拉內宗教經驗觀念的同時，必須注意到他的恩寵

觀。拉內至少以四種意義深遠的方式，重新闡述教會傳統的恩

寵觀:依據聖經和教父的思想更深入發展位格性的恩寵解釋，

亦即天主對人類的自我通傳，以及祂的普世救贖意願。拉內理

論的出發點是基督徒蒙召並分享天主內在的生命。他以人原本

具有「超性的存在基本狀況」重新詮釋恩寵。因此，他宣稱人

對天主不是中立的，對天主賜予人的白白恩寵，人能夠自由接

受或拒絕。

在此反省的光照下，將追溯拉內靈修思想的過程，也就是

從匿名、非顯題的天主經驗，如何走向基督宗教明確解釋的過

程。最後，指出拉內獨特的基督宗教靈修的見解。



軍三，象

拉內的宗教經驗觀

第一節拉內的經驗概念

一、超驗經驗和範疇經驗

拉內經常使用「經驗」這個詞彙。在他所編輯的《袖珍神

學辭典》中，可以找到最接近的定義: I 宗教經驗作為超性真

實(恩寵)的內在自我證實」 1 。這宗教經驗，唯有在理智的客

觀和概念的反省下才成為可能。經驗本身和隨之而來的反省，

二者絕對不能分割開來。經驗至少包含了反省的初步過程，但

二者絕不能等同為一，因為反省並不包括完整的原初經驗-。換

言之，人不能把天主恩寵的創造工程和人對它的概念解釋明顯

地劃分出來，因為天主及其活動絕不能與人的理性反省活動區

分出來。

拉內認為經驗是人獲得知識的一種特別途徑和來源。由經

驗而來的知識是「非人自由所能掌握，而是直接接受來自內心

1 Theo. Dictionarv. 

2Exp.God司 Tl XI , pp.151~152. 
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或外在的真實印象」 3 。因此，經驗是人獲得知識對象的途徑之

一，也是認知的一種方式。無論人發現什麼經驗的知識，都能

啟發他對天主經驗的動力。拉內更進一步主張人對天主經驗的

動力，可以和典型的人性經驗，諸如喜樂、忠實、信賴和愛相

比較，但是人對天主的經驗不是典型的，不能和這些其他的經

驗並列，因為天主和一般經驗的對象截然不同，祂本身是奧秘，

不能為人所理解。

因此，拉內的經驗概念從一開始，就曖昧不明，以致於拉

內思想的詮釋者通常都必須處理這個難題。拉內並沒有採用心

理學對經驗的分類，而簡單以「超驗的經驗」和「範疇的經驗」

作為區分。超驗經驗是指「認知主體在每一個知識的精神行動

中，伴隨出現之主體性、非顯題性、必要且不會失敗的意識，

也是主體對所有可能真實的無限拓展的開放性」 4 ，通常是隱

含、模糊、籠統、非概念化的非顯題的基本經驗。範疇經驗則

是人可將某些超驗經驗加以客觀化，藉由反省、整理、詮釋、

概念化呈現出來的顯題經驗。拉內的用意在於引領讀者，超越

教義和命題式語言的世界，臻於天主奧秘中的原始基礎。他真

正關切的是超驗的經驗，但並不反對範疇的經驗。他深信超驗

的經驗甚至能建構認知的先驗途徑。這個聲明最好對照經驗的

知識和概念的知識才能闡述得明白5 。

人在概念的知識中，是主動的行動者。他將探討的對象置

於個人的觀點和方法、批判性的研究和推理的思考之下。藉由

3 “Experience", Theo. Dictiona吵， p.162. 

4Found-Foith, p.20 

5 參照 Exp. Self, Tl XIII, pp.122~124 。
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經驗的知識，認知的主體便成為被動的。經驗的知識只作極少

的分析和探詢，它並不試圖掌握對象，將它放入正確的範疇中，

而是提供人比概念性更真實、直接和更易掌握的完整知識。

當人比較自身如何經驗到自我和概念化自我時，經驗的知

識和概念的知識之間的差別也就顯露出來了。人是經由分析自

我、個人的喜好和厭惡、長處和短處，以及經由發現自我是誰，

適合什麼樣的團體，才掌握住概念化的自我。人也有另一種方

式來認識自我，就是從基本的自我經驗，此經驗無關於人是否

主動的尋找，而只確實發生在自身身上。經由此經驗，人能比

概念化自我更能有條不紊地分析，直接掌握自己。拉內對此描

述如下: r 在人的終極和基本生活情境中，人總是在非顯題和

非反省的層面上，比經由科學或非科學的自我反省來認識自

己，更能經驗到自我」 6

經驗的知識和概念的知識是彼此相關的。從邏輯的觀點來

看，經驗的知識先於概念的知識，但這並不意謂有時間先後，

因為人可能先有愛的概念知識，而後才經驗到愛。人所有概念

性知識，諸如愛、恐懼等，最終是嘗試解釋這些真實的經驗。

因此，拉內主張經驗可視為認知的一種先驗途徑7 。

人的自我經驗總是知道的比說出的多得多。概念的知識絕

不能完全地得悉或充分傳達人自我的最深層面，人也絕不能完

全將自我經驗通傳給別人。即使人在反省自我的經驗時，概念

性的解釋很有可能不正確或受扭曲。因此，從經驗到概念知識

的轉換，可能十分困難，但卻有益。當人能將經驗成功轉換為

6 同上， p.123 。
7 同上， p.124 。
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概念的知識，這能幫助他更清楚意識到基本的經驗8 • 

「這些基本經驗真實存在於任何對其概念的客觀化和

解釋之先。這些經驗原則土在這些過程中獨立存在。但無

論多麼真實，我們也不能將這客觀化的反省過程認為不必

要......。當我們在明確的意識層面土，認知其真實性質和

意涵時，經驗本身使能更深刻、更純粹、更自由地為人所

接受。」

相對於概念的知識，拉內認為人的這些基本經驗是無法避

免的。概念的知識要求人更主動參與。人的概念知識與投注在

分析、反省上的時間、精力之多寡有關。然而，經驗的知識並

不能在人的控制下達到同樣的程度。總之，拉內主張不管人對

自我概念性的解釋多麼不滿意和不精確，仍不能逃避經驗自

我。即使人可能無法或只能部分將經驗轉換成概念的知識，或

試圖忽略、壓抑或否認，也不能說他沒有這些基本的經驗。同

樣，人也不能否認沒有對神的經驗。

二、人的經驗和對神的經驗

人的基本經驗是無法逃避的。拉內認為即使有人不曾有過

基本的經驗，但人不可能沒有對神的基本經驗。無論人拒絕或

接受、解釋對或錯，人人都有或明顯或隱含的絕對奧秘經驗。

換言之，對神的經驗是人不能完全逃脫的，只要人經驗到自我

超越時，他便經驗到神9 。既然絕對的奧秘經驗不同於其他人性

SExp.God，刃 XI ， p.152.
9 參照 Exp. God，刃 XI， pp.150勻的3; Exp. Se1f, TJXIII ， pp.123~124; 

Exp. Grace, TJ III, pp.86~87; Exp. Spirit, TJ XVI, pp.27~29; Exp. HS, 
TI XVIII, pp.195~ 199 。
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的經驗，因此也不能視之為人性經驗中的一個特殊實例。反之，

對神的基本經驗建構了人性經驗的基本本質，因而也建構了經

驗最終的一體性和完整性10 。

拉內對神的經驗可從兩方面作進一步的分析。一方面，他

認為對神的經驗比其他後續的理性和概念反省過程，更為基

本、也無法逃脫。另一方面，對神的經驗不是以感官經驗或身

體感覺資料型式加諸在人身上，而是促使人自動將此不可避免

的經驗，轉換成概念和反省層面的經驗來認知和解釋。人有時

無法做這樣的轉換，或做出錯誤的解釋。然而，拉內認為人無

論經驗到什麼，都有宗教的幅度。他也期盼人或許可在事先未

經意識或遭受壓抑的情況下，發現自身內此一經驗。

正如拉內所強調的，絕對奧秘的經驗並不侷限於個別的神

秘家，或是那些明顯地以宗教範疇來解釋自身經驗的人。他甚

至主張那些明顯否認的人，或許也曾隱含地經驗到神11

「無論何處，只要有無私的愛、不求回報地工作、靜

靜接受不可理解的死亡、不求回報的良善，在所有這些情

境中，都已經驗到聖神，即使人不敢對此經驗作這樣的解

釋。」

「經驗」一詞可能令人感到迷惑，除了已經指出人可能會

壓抑、拒絕接受奧秘的經驗，或是可能給予正確或錯誤的解釋

外，拉內將對神的經驗和人的日常生活一般經驗連結在一起。

具體的生活經驗提供了奧秘經驗的場所。這些生活的經驗包括

lOExp.God, TI XL p.l53. 

lIRGhHEr-ln DIalogtdE, p.142. 
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喜樂、焦慮、忠實、愛、信賴、責任等基本的經驗。拉內認為12

「對天主的徑驗，不是我們在神學的層面上接受『從

外而來』、有闊天主存在及其本性之教義所教導的是種情

緒反應。相反的，它的基礎先於任何教導，且須事先存在，

如此才能理解教義的教導。天主的經驗不是個別神秘家的

特權，而是臨在每個人身上，即使對其反省的過程，因著

強度和清晰度，而有很大的差異。」

在探討對天主經驗的問題上，拉內認為首先應意識到對天

主經驗的存在。天主是以實體存在，並且與每個人息息相關。

其次，對天主的經驗意謂「莘些事物比對天主的認知更多，不

同於後者，且更基本。對天主的認知能透過所謂天主存在的證

明得到」 I3 。的確，對天主的經驗先於人對它的概念性解釋和

言語表達，且比後者更為基本。對於天主存在的證明，就其本

身來說，有其意義存在，因此拉內認為它們是理性推理的後驗

過程，或是對天主經驗的概念化、客觀化結果14 。

拉內在討論奧秘經驗的過程中，提醒人不要將它視之為人

性經驗中一個特別例子。反之，奧秘的基本經驗建構了每一人

性經驗的基本本質。這碰觸到拉內理解奧秘經驗的核心。他的

主要目的是要人注意奧秘的經驗，並在生活中發現它。這在個

人生活中臨在的奧秘經驗，以及從經驗中非顯題意識在概念層

面上明確認知的轉移，建構了基督宗教「奧秘教導」的工作。

lZExp.God, TI XIHP 153. 
13 同上， p.l 49 。

14 拉內的神學工作，可以用他白己的話語來描述: r我們能夠一而

再地嘗試將我們的神學概念聯結回到它們的原初經驗 J '參照

Found. Faith , p.17 。
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在闡述奧秘經驗的主題上，拉內也有一番較具體的描述:

「奧秘的經驗，是我們在日常生活的具體經驗中，難以言語形

容的要素」。人生活中的某些經驗或事件，比其他事件更清楚

地彰顯了此一難以言語形容的幅度的。在日常生活的具體經驗

中，拉內提出一些積極和消極的例子，分別經由卓越( via 

emment間)和經由否定 (via negationis) 的途徑，二者代表同一對

天主經驗一體的兩面。一是發生在個人日常生活中經驗到個別

事物的偉大、光榮、良善、美麗和透明，一則發生在照耀人們

生活的光芒漸漸暗淡，生活中的迷惑和困境成為不可避免的，

好似生活中一片空虛、遭到死亡陰影的吞噬16 。他傾向經由否

定的途徑來經驗天主17 。

在拉內(對聖神的經驗)一文中，他提出透過否定途徑的

十二個日常對天主的經驗。這些經驗包括的:

「在此，有人不能從他的生活實況，得到令人滿意的

結果。他不能平衡這些生活實況中的各個項目，包括:善

意、錯誤、罪惡和災難等，即使他嘗試(似乎也不可能)加上

的這些經驗包括，當人在忙碌的生活中迷失了白己，而反躬自省時，

發覺生活中的每件事情都成了問題。此時的他，面對自我的孤獨，

同時也面對自我的自由和責任。另外，當個人經驗到無條件的愛，

卻無法找到適當的理由來解釋他所接受的愛的時刻。

l6Exp.HS, TI XVIII, p.l99. 

17 拉內傾向否定途徑的可能解釋，或許來自他早期的靈修作品，例

如《祈禱的需要和祝福》一書，是第二次世界大戰之後，拉內在

慕尼黑面對受苦的聽眾的講道集，鼓勵他們在痛苦和恐懼中，仍

能歸向基督。本文後績的討論，也將看到拉內喜愛否定途徑的理

由，和他對聖神經驗狂熱表達的質疑有所關聯。

18 Exp. HS , Tl XVIlI," Tl XVIII, p.200 
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補貝賣。這些實況簡直不能增添，也不知道如何將天主插入，

作為其中的一項，為了能夠在『負債』和『存款』之間達

到平衡。因此，這位無法平衡生活實況的人，將自己完全

順服於天主，或是藉著我們稱之為天主那一位臨在的標

示，或多或少，精確地將二者放在難以預料的一個最後和

諧的希望上。」

這些在日常生活經驗中對天主的經驗，是否只是不可證實

的心境或情緒問題，或只是侷限於個人內在生活的因素而已?

拉內並不如此認為，反而主張所討論對天主的經驗也有公開和

社會的重大意義。這經驗表達了忠實、責任、愛和希望， r 的

確支持人們生活的社會層面」 l9 。

對於拉內所描述對天主的經驗，可作如下的綜合:

1.每個人都有對天主的經驗。

2. 這經驗是非顯題的，先於任何隨之而來的分析和概念化。

3. 這經驗是自我的經驗，特別是在那些有限的情況下，人被

拋回有限的自我。

4. 這經驗建構每一人性經驗。因此，拉內嘗試指出人性經驗

的共通特徵，亦即人的確可以與神聖的奧秘天主相遇。

5. 這經驗包括不同的層次，從恩寵的一般經驗至神秘的經

驗。

6. 這經驗可以反省和客觀化。先知、神秘家和詩人可能比其

他人更有能力認出和闡明它。

7. 這經驗能以積極和消極的型式，在日常具體的經驗中發

生。人在積極的型式中更意識到和恩寵奧秘的天主合而為

19 同上， p.160 。
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一，以及在生活中與此奧秘和諧共融的平安合而為一。人

與神聖的奧秘緊密結合的出神經驗，是此型式最完全的表

現。人在消極的型式中，面對自己的限度、困境和本質的

偶然性，需要依賴超越人能力的那一位。人意識到無法掌

握自己的存在，必須在自身之外找到滿全。

上述所列舉的拉內宗教經驗觀念的綜合，並非全部，仍有

可能繼續往上加。為了深入暸解人經驗中內在深層的面向，有

必要揭露拉內宗教經驗的超驗幅度，這已觸及拉內神學超驗人

學方法的核心20 。

第二節拉內超驗人學的方法

一、拉內「超驗方法」的思想淵源

拉內的「超驗方法」源自康德的「超驗哲學 J '經由馬雷

夏( Joseph Maréchal )對康德和多瑪斯思想作出對談，發展出的「超

驗多瑪斯主義 J' 以後者為基礎，建立了一套全新的思想方法21 。

1.康德

康德在《純粹理性批判》的引言中，提出四個重要問題。

這些問題指向形上學的可能性條件，可綜合為一個問題:先驗

20 參照 Theo. Anthro. , TIIX 。
21 拉內的超驗方法思想上的發展如何受到康德、馬雷夏、海德格和

多瑪斯思想的影響，又如何整合而自成一格，參照胡《拉內人觀》

3-10 、 41-6卜 128-151 、 198-231 頁;胡《拉內人觀)) 27-86 頁。
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綜合判斷的可能性為何? 22 í 先驗」相對於「後驗」而言，是

指先於個別經驗，即先在主體之內，而且有確定性和嚴格的必

然性。「綜合」是相對於「分析」而言，綜合是指增益新知，

而非分析原有概念。因此， í 先驗綜合判斷」的探尋可以說是

既先在主體內，又可展開對新知的認知結構之探索23 。

這方法並不是在研究認知對象臨於人類認知官能前，所發

生的實際現象，而是研究使這些現象發生的可能性。康德深信

人的認知行動，包含認知對象被動的「感官資料 J '和認識者

主觀的貢獻。這主觀的因素並不是知識、經驗和知覺的結果，

而是在人本身內早已存在的，也就是說，人類在進行認真日活動

之前，本身必須具備特定的條件，認知才有可能。康德稱這些

條件，是人類與生俱有的「先驗認知結構 J '也就是使人穎透

過認知官能產生知識的先決條件。當主體進行認知活動時，處

理來自對象的感官與料，而作出的判斷，稱之為「先驗綜合判

斷」

康德認為人的理性有其極限，其「先驗綜合判斷」只是有

關現象界的知識，並不能夠達到「物自身」。具體而言，他認

為傳統哲學中以理性推論出來的三大概念，也就是靈魂、世界

和神，超越了人類理性的認知範圈。換言之，當人試圖以理性

認知此三者時，便會陷入二律背反( Antinomie )的困境。因此，

他認為人不具備認知「物自身」的能力24 。

22 康德指出的這四個問題是:一、純粹數學如何可能?二、純粹自

然科學如何可能?三、形上學做為本性傾向如何可能?四、形上

學做為科學如何可能?參照沈〈形上學( ) ) 89 頁。

23 同上， 89~90 頁。

24 黃錦文， (匿名基督徒的救贖) ，胡《拉內人觀)) 201-202 頁。
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康德將理性的功能限制在以感官經驗為基礎，但也察覺到

人對無限存有境域的嚮往，只是認為這是一種心理上的必然需

求，具有實踐上的必然性。人在倫理實踐的範圍內，要求有全

福的境界，要求有無限的神作為道德實踐上的保證。他卻認為

甚至在實踐理範圍內，絕對而無限的神之存在，只是一個「設

準」而己，本身沒有思辯理性上的有效性，只是「超越的錯覺」。

換言之，神的存在這個設準，因沒有經驗作為基礎，故在純粹

思辯理性上，便缺乏客觀妥實性，只成為理性的誤推。因此，

康德認為人對神的嚮往只有實踐上的必然性，而無思辯上的必

然性。

2. 馬雷夏

拉內雖然採用了康德的「超驗方法 J '但並沒有完全跟隨

他的知識論發展路線。拉內的超驗探討，除了有康德的「使知

識成為可能的條件」之思想外，更強調在人主體內超越的存有

活動，即人內在的超越性。這是拉內超越康德的地方，此一思

想也受到馬雷夏的影響25 。

馬雷夏生活的時代，是一個充滿思想衝突的年代，適逢士

林哲學遭受到各方思潮的抨擊:科學的成就、唯物論的興起、

超驗唯心論的對峙，以及邏輯實證論的駁斥，使人以為士林哲

學已走到盡頭。雖有馬里且 (Jacques Maritain ' 1882~ 1973 )和祁爾

松 (E. Gi1son) 等人力挽狂瀾，倡導新士林哲學。但仍以馬雷夏

所掀起的「超驗多瑪斯主義 J '融合康德的方法和多瑪斯的智

慧，最引人注目。

25 潘永達， (拉內的超驗基督論) ，胡《拉內人觀>> 44 頁。
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馬雷夏的《形上學的出發點》對拉內思想的影響深遠。拉

內曾說: r 馬雷夏給予我原初和真正的哲學洞察。當我年輕時，

他的書《形上學的出發點》第五卷，影響我非常大」鈞。《形

上學的出發點》全書共分為五卷，主旨在於與康德討論如何透

過知識的批判而重建形上學。第五卷正是全書的精華所在，也

就是闡釋多瑪斯學派和康德學說而有的對談27 。

馬雷夏對康德哲學的整體性提出基本的質疑，亦即康德為

何將對象分為「現象」和「物自身 J ?是否認定理性必須分為

「純粹」和「實踐」的理性?康德的名言「我必須揚棄知識，

好能為信仰取得地位 J '是否建基於某種已認定的形上學呢28 ? 

馬雷夏在深入研究多瑪斯和康德的學說之後，發現二者之

間近似處非常多。無論在方法論或內容上，都可相互匯通。那

麼，為何多瑪斯肯定理智能有效地理解形上事理，而康德卻否

定這一點?馬雷夏思想的途徑是:先透過與康德交談的心情，

來檢討多瑪斯對知識論所作的「形上批判 J '再把多瑪斯的批

判轉化為「超驗批判」模式，用來看看士林哲學能否以康德的

超驗方法達到多瑪斯的成果，並藉此檢討康德在運用超驗批判

時所可能有的未盡善之處29 。

馬雷夏認為多瑪斯和康德之間的基本分別，不在方法進路

的運用上，而在形式對象上。無論是形上批判或超驗批判，在

方法運用上有互通之處，形上批判本身也兼顧到對主體認知結

構的分析，從中找尋認知能力的先驗條件，這等於說形上批判

6RGhner ln DIGlogtdAPP.13~14. 

27 關(馬雷夏(上) )4 1 頁。

28 武 ((A:f申會唔>> 30 頁。

29 參照關(為雷夏(卡) >的頁。
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已蘊涵了超驗批判。而馬雷夏所稱兩種批判的基本分別，在於

形式對象的不同，指的是對某一對象所持的研究角度之不同。

多瑪斯形上批判的研究角度，是客體對象的存有物自身;

康德超驗批判的研究角度，是客體對象的現象。康德所採取的

方法，有可能把認知心隔離於存有視域之外，而自我封閉起來，

實際上，康德就是掉進此一陷阱中，以致未能肯定物自身。馬

雷夏認為康德無法肯定存有物自身，而只停留在現象層面的原

因，在於康德沒有正視人理智中的一股「智的動力」 30 。

這股「智的動力」蘊藏在人所有的認知行動中。馬雷夏認

為「智的動力」促使人的理智永遠不會滿足於世界所能提供的

知識，而指向一個最終目標:無限的真、無限的存有者。它超

越一切有限的知識，因而才能完全滿足理智的需求。換言之，

理智的動力永不止息地渴求無限的真一絕對的存有者，亦即:

人的理智除非達到全褔( beatitude )的境界，達到與神同在，完

全地認識袖，否則「智的動力」之渴求將永無休止3lo

面對康德的異議，馬雷夏的答覆是人對神的肯定有思辨上

的必然牲。他從人的肯定行動著手，認為人的肯定行動不僅是

經驗事實，同時也是客觀的真，因為人甚至在否定他的肯定行

動時，最低限度肯定了他的否定，不然將陷於自相矛盾的情境。

此外，每一肯定的行動所蘊含的「智的動力 J '也是經驗的事

實。然而， r 智的動力」是在渴求與肯定無限者，也是在每一

認知與經驗肯定中一同出現。人對神的肯定既然不超離經驗的

事實，因此其客觀妥實性便不容否定。

30 同上， 44~45 頁。

31 參照同上， 51 ~53 頁。
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馬雷夏進而指出，人對神的肯定是思辨認知行動的先驗基

礎，無論在時間或邏輯上，都不後於普通經驗的肯定行動。在

時間上，只要「智的動力」呈現，便是一股超越的嚮往;在邏

輯上，神需預先存在且為人心靈嚮往的目標，人的理智才有動

力嚮往祂;否則，在缺乏真正目標之下， r 智的動力」根本無

從發揮出來。換言之，神的存在使「智的動力」成為可能，因

此它是「智的動力」的先驗基礎。總而言之，人對每一件經驗

事物的肯定，同時蘊含對神的肯定;反之，神的存在既然是「智

的動力」的先驗基礎，因而也成為人的一切肯定行動的先驗基

礎32 。

為此，康德所主張的「人的認知只停留在現象界而物白身

界不可知」的論調，在「智的動力」的前提下是無法自圓其說

的。按照馬雷夏的觀點，人若能說出「現象」之名以與「物自

身」對立，他至少知道有一不可知的「物自身」來與它對立。

因此，人若能說出現象界之外還有物白身，事實上已顯示出他

已透過「智的動力」超越現象界，進而指向存有的物自身33 。

馬雷夏對「智的動力」的分析和探討，將多瑪斯的形上批

判，轉化為超驗多瑪斯主義的超驗批判，為拉內提供了超驗方

法的架構，只不過馬雷夏以「判斷」來陳述，而拉內則以「詢

問」來陳述此超驗的方法34 。

32 同上， 54 頁。

"閱(馬雷夏(下) ) 20 頁。

34 潘永達， (拉內的超驗基督論) ，胡《拉內人觀)) 46 頁。
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二、拉內「超驗人學」的方法

拉內以人具有「詢問」的能力作為其思想的出發點衍，但

並不是所有問題都同等重要。一方面，有些問題要求與事實和

經驗相關的答案，例如:從自然科學而來的確實的知識;另一

方面，有些是實在的問題，例如:有關人自由、責任、愛的重

要性和意義。後者在本質上與前者有所不同，也不能逃避36 。

拉內認為人在日常生活的有限視域中，所獲得問題的答

案，總是相對的。每一個答案總是另一問題的開始。當人在「詢

問」有關白我的過程中，渴望尋求答案，他終究要向無限的視

域開放，這意謂著「他已經超越他自己......。在此進行的過程

中，他正肯定他自己比他的真實可分析的成分總合多得多」 37 。

換言之，在此根本的「詢問」上，以及超越所有可能經驗或部

分的答案中，人經驗自身作為嚮往整體的主體，以及向絕對的

萬有、存有本身完全開放38 。

拉內假定在人的內在有先驗的給予，亦即:人的特殊結構

不是從他和經驗世界的互動中推論出來的39

「因此，談論人是位格和主體，意謂著:首先，人不

能被引仲出來，人也不能完全聽由其他元素的支配，製造

出來。人是對自己負責的存有者。當人解釋自己、分析自

己、並將自己還原成人的根源多重性，人便肯定了自己是

35 參照 Meth. Theo. , TI XI, p.88 。
36 拉內在其文章(人是什麼? )中，對人作為「問題」的主題有更

深刻的反省，請參照 Crossroads ， pp.ll~20 。

37FO14月d. Faith , p. 29 

38 同上， pp.凹， 30 。

"同上， p.31 。
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從事此過程的主體。在這過程中，人經驗到自己先於這多

重性，也更為基本。」

人的先驗結構不會在日常生活世界的後驗經驗中耗盡。反

之，人的先驗幅度在與經驗的世界相遇之先，這不只是在時間

方面，也是在邏輯思考方面。但是，人若沒有後驗的經驗，也

不可能瞭解任何有關人的先驗結構事物40 。

拉內將人視為一個整體。人是物質和精神、主體和客體、

個人和社會中的成員等。他瞭解人是在具體的世界或範疇的實

體中生活和行動，同時在先驗幅度方面擁有得更多。因此，超

驗的方法嘗試顯示出人存在著先驗的要素，並詳盡描述和澄清

其意義。

拉內超驗的方法持續回到人的基本經驗。這些基本經驗都

是人的唯一和基本經驗，在成千上萬不同形式的表達。人在其

中向那不可思議的奧秘開放41 。因此，拉內堅持在這超驗的經

驗中，存在著所謂非顯題和無名的對天主的經驗位:

「因此，這是認識者的實在問題:他更愛的是那一個?

他所謂知識的小島或無限奧秘的海洋? ... ...唯有當他開始

問:有關詢問本身和思考有關思考本身;唯有當他將注意

力轉向知識的範園，而不只是知識的對象、轉向超驗;而

不只是在此起驗之內、在時空範疇內瞭解的事物。唯有如

此，他才成為宗教人。」

拉內認為在人的原初基本經驗，和人嘗試以概念、語言描

40 參照 Meth. Theo. , Tl XI" p.89 。
41 參照 Exp. God, TI XI , p.158 。

42Fount FGi的， pp.22-23. 
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述這些經驗之間，總是存在著張力。這張力也呈現在宗教語言

和神學當中。因此，他看到神學最重要的工作之一是，嘗試將

所有的神學觀念和人的原初經驗連結在一起43 。

第三節對天主的超驗經驗

一、超驗的幅度

當拉內反省今日對天主經驗的特別情況，他首先描述這經

驗的超驗幅度。拉內將之與以往的基督徒設想天主為真實世界

的一部分做比較。他們認為天主是可理解的: r祂是扮演世界

統治者的好天主，祂的行動保證世界的居民有良好的倫理行

為，同時有能力重建世界，以進入祂的恩寵中」 44 。拉內認為

這樣的天主觀在現今的環境中已不再流行。反之，人們對現今

世界的瞭解越來越世俗化，天主似乎變得遙不可及。自然世界

的世俗化，引導現代人以為無限奧秘的超越經驗之原始刺激，

並非來自人生活周遭的世界。拉內以為正因為如此，人意識到

現實生活的有限，人的存在本身超越了這個限度，而朝向無限

的視域45 。這也突顯了今日對天主經驗超驗幅度的重要性的。

拉內並沒有刻意劃分對天主的經驗和超驗的經驗，然而更

重要的是， r 超驗」的詞彙和目標如何思考成無限的奧秘一天

43 同上， p.17 。

44Exp.God, TI XL p l6l 

45Exp.HS‘ TI XVIII, p.196 ;參照 Reli. Feeling, TI XVII, pp.235~240 。
46Exp.God, TI XI, p.161. 
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主的?超驗的經驗是一種非顯題、永在的經驗，也是其他對象

的其體經驗之可能性條件。它隸屬於認知主體 r ，之二須且不可剝

奪的結構 J '並且「確切臨在於超越任何可能對象和範疇的超

驗視域中」 48 。天主作為人超驗經驗的表達是絕不能落在人的

座標系統中，也絕不能以眾多對象之一的理解方式，或以概念

性的合適定義，將祂客觀化。

拉內意識到，如果基督宗教想要協助人發現他們內在的對

天主經驗，進而接受它。這具有很大的挑戰性，也實在不是一

件容易的工作，因為經驗本身不是自動轉換成概念性的知識。

人要面對一個基本的選擇:接受或是拒絕天主。要做此一抉擇

可能不是特別戲劇性的:拒絕通常是採用逃避或拖延的型式;

接受包含順服和信賴的行動。

拉內認為，即使障藏的對天主經驗非顯題地臨在於人認知

官能的操練中，也特別彰顯在那些稱之為「拋回自身」的經驗

上，也就是當人不能再忽略那些生活中不願面對的因素:寂寞、

苦難、忘恩負義和死亡的真實等。他在講授避靜主題時，常提

醒避靜者多花些時問沉思這些事，作為對天主經驗的準備49 。

二、超驗經驗背後的意涵

超驗的經驗和神聖的奧秘形成「多樣的合一」。藉著可理

解性，二者相互依存。那麼，拉內稱為天主的絕對奧秘，以及

所作的超越經驗詮釋，究竟包括了什麼?

-17 Reli. Feeling, TI XVIT, p.235 

48FoundJFGlIJ1, p.20 

49MrdII Priest Likpp7~8. 
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首先，拉內論及所要探究的「先驗理解」事物。其次，在

信仰的脈絡下，他從先驗觀念出發，意識到與此超驗事物有某

種直接的經驗或是位格的相遇。他也對所謂天主存在證明的評

論，提出這個事實。拉內並不以存在的證明與對天主的經驗相

對照，而認為經過客觀概念化反省的天主存在的證明，並不是

原始基本的知識，也不能取代它。此外，存在的證明也不是要

傳遞先前完全未知的知識，而是要顯示在人的理智和精神的存

在中，不管他是否反省或接受，人總無可避免地必須具有與天

主有關的反省意識。天主存在證明的重點，顯示出一切的知識

是在肯定神聖奧秘的背景上產生的50 。

拉內和其他人一樣，的確有過對天主的經驗，他的基本問

題是要面對和處理對天主經驗的可理解性。這可從兩方面來

看:其一，如何以最合適的方式來理解並表達此一對天主的經

驗?其次，在有限的人性上，有何因素促使無限者的經驗成為

可能?本書第二章第二節的論述中，巳指出他對第二個問題的

思想，亦即人的本質嚮往無限者。

這兩個問題是相互關聯的，也顯示出拉內著作中神學和哲

學一體的指標，亦即問題和答案之間的來回擺動十分明顯。換

言之，人是這問題的本身，這問題是人聆聽答案，這也就是天

主啟示的可能條件51 。

拉內早期賦有濃厚哲學風格的作品，就已探討人作為「先

驗理解」的主體。他在《在世界中的精神>> (Geist in Welt) 一書

中，便採用多瑪斯的知識形上學，以超驗哲學和存在哲學的觀

5OFounLi FGlfh, pp.68~69. 
51 向上， p.ll 0 



70 第貳部分 拉內的靈修經驗

點，為人下定義: r 人有朝向天主絕對超驗的本質，人怎樣瞭

解並詮釋世界，對天主就有怎樣的先驗理解」 52 。這個觀念一

直存在他的思想中，並再度出現在《信仰基本課程》一書中:

「人是超越的存有者，只要他的一切知識和意識的活動，建在

存有本身的『先驗理解』基礎上，建立在無限真實的非顯題並

永在的知識上」 53 。此論題也運用到神學上 4

「一切有關天主的概念性表達，雖然有其必要性，總

得要植根於非客觀化的超驗經驗:從先觀念( pre-concept ) 

來的觀念，從匿名經驗來的名字。在超驗中的先觀念導向

匿名者:使天主名字在可能條件本身，本質上須是匿名的。」

簡言之，當拉內用無限的視域或超驗的詞彙論及天主時，

他正宣告人沒有能力將天主放入適當的座標體系來討論。視天

主為超驗經驗所指向的所在( wh仙er) 是無法定義，也不能觸及

的。祂不能當作一般對象來認識和掌握，也就是說55

52 

「最終測量的標準本身，是不能被測量的;所有事物

被定義的限度本身，是不能夠被一個史終撞的限度來定義

的;那能夠也的確色合所有事物的無限寬闊本身，是不能

被包含的。」

J. B. Metz,“Foreword - An Essay on Karl Rahner," Spirif in World, 

p.XVl. 

53Found.FGltl1, p.33 

54Mys-Catl1 , TI IV, pp.50~5l 

5 Found. Fai的， p.63 
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第四節小結

拉內的人學與神學是不可分的。他在超驗人學所得到的結

論是: r 人存有的超越活動，使人在歷史中，聆聽絕對存有的

訊息」。這已不是哲學領域所能答覆的問題，而是神學才能解

答的。因此，他藉此問題的引導，連結了超驗的哲學與神學，

做為神學探討的出發點。

拉內認為人的白我超越活動，是由天主的恩寵所建立。因

此，他不是要從人的本性推論出先驗救贖的「奧秘 J '而是要

詮釋天主按其絕對的自由，願意把自己的內在生命通傳給人，

而人透過精神的超越性，在個人的行為上，做自由的答覆，逐

步接受天主的自我通傳。人的存有結構是按此「意願」而受造，

因此人能夠在心靈深處，體驗到此「召喚」的奧秘。此非受造

本體所應有，而是天主的白白恩賜加之於人的本性上，是超性

的恩、寵。拉內稱此「人因有天主的意願'內含於人的存有結構

內，而使人走向天主」的存在狀況為「超性存在的基本狀況」 56 。

拉內論及人的超驗幅度時，也觸及人的範疇幅度，畢竟人

是在具體環境生活的存有。天主按其自由意願通傳給人的恩

寵，也需在具體的歷史脈絡中落實。天主自我通傳的歷史，就

是救恩史，高峰在於天主子耶穌基督身上，祂同時是天主自我

通傳的接受者和施予者，是天主與人同在的典型。因著祂，所

有人接受天主的自我通傅，完成自我超越，達到圓滿的實現"。

56i番永達， (拉內的超驗基督論) ，胡《拉內人觀)) 52 頁。

57 同上 '51-61 頁; Meth. Theo. , TJ XI, pp.90~94; Theo. Anthro. , TJ IX, 
pp.33~37 。
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第一節對聖神的經驗

一、對聖神的超驗經驗

拉內有時會用「對聖神的經驗」來描述「超驗的經驗」 I

關於對聖神經驗的探討，他不只呈現聖神的教義給讀者，同時

也訴之於對聖神的經驗2 。即使在聖經和聖人及神秘家的生活

中，都曾記載聖神的經驗，許多基督徒仍然無法在他們的具體

生活中發現它。他指出「聖神充滿」若在個人意識和日常虔敬

之外發生，可能造成危險，這促使他追問此聖神經驗何時並如

何發生在人身上。拉內認為3

「真正聖神經驗的基本性質，不是存在於人覺醒時所

找到的特殊經驗對象，而是發生於人在知識和自由中，經

驗到個人超越性質所做的徹底重整，在此經驗中，透過天

]參照 Exp. HS , T1 XVIII , p.198 。
2 拉內除了運用保祿書信和若望著作中有關聖神的材料外，也提及聖

人和神秘家的神秘經驗。同上， pp.189~195 。

3 Exp. Spirit, Tl XVI, pp. 27~28. 
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主在恩寵中的自我通傳，朝向天主直接的實有。」

拉內認為，對聖神的經驗是個人的經驗，但不能和一般人

所描述的，特別是科學性和經驗性心理學意涵的「經驗」相提

並論4 。發生在人身上對聖神的經驗，實在不是從外而來，如同

人在日常生活中與一特別對象相遇的範疇經驗，而是從人存在

的中心開始。因此，對聖神的經驗有超驗的性質，因為發生在

人的內心深處，並且藉著經驗的主體建立單一、原初和根本的

經驗。這經驗總是無所不在，臨於所有代表性經驗的背後，但

經常被忽略。同樣的，對聖神的經驗也可能在眾多的日常生活

特殊經驗中被忽略5 。然而，如同其他的經驗一樣，對聖神的超

驗經驗，透過範疇的對象作為媒介，賦予客觀的型式，因而成

為人覺醒的明確對象。

拉內認為以基督徒信仰生活的觀點來看，當人擁有此一對

聖神的經驗，經驗本身也成了對超自然者的經驗，或許人不能

同時瞥見超自然者本身。然而，當人在此對聖神經驗喪失自己

時，當那可觸知、可描述，以及可利用的事物消逝時，當萬事

萬物成了死寂時，當每件事物獲得死亡和腐壞的氣息時，或者

當所有一切好似在難以言語形容、奇異的灰白、無色彩的，以

及難以理解的褔佑時，他知道在他內活動的不只是精神，而是

聖神。這是恩寵的時刻。此刻，人開始生活在恩寵和永生天主

的世界中6 。

4SHF-it IH Church, PP-5~6. 

5Exp.HS, TI XVIII, p.l91. 

6 同上， pp.204-205 。
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二、對聖神的經驗和神恩復興運動

拉內處理對聖神經驗的同時也注意到神恩復興運動在歐美

的發展7 。他不是一個毫無批判性的神恩復興運動的評論者。有
回接受訪問時，他談到8

「如果狂熱的五旬節運動在教會內提出這樣的結論，

亦即所有的難題在祈禱中能夠輕易地解除，我覺得這是十

分不幸......。這些人是多麼天真地將他們的靈感、平安和

自由的感覺以及聖神的引導，完全等同於天主直接的干

預。如此天真的祈禱神學，是非常危險的例子，也很容易

走上錯誤的途徑。」

拉內所描述有關對聖神經驗的例子，其實與超驗經驗或恩

寵經驗的例子是一樣的。這些例子包括:雖然沒有得到任何酬

報，仍願意寬恕人;雖然沒有得到來自沈默天主的回應，仍試

著愛祂;雖然他遭受到不公平的對待，能夠為自己辯護，他仍

保持沈默;有人不需要感謝、讚譽或任何內在滿足的情感而放

棄某些東西;有人服從，不是因為必須忍受某種不方便，而是

因為那奧秘、沈默和難以理解的天主和祂冒意的緣故等9 。當人

在這些途徑上行走，天主及其施發的恩寵便一同臨在其中。人

所經驗到的就是對聖神的經驗，也就是拉內稱之為日常生活中

的神秘主義，在萬事萬物中找到天主，亦即教父和初期教會禮

儀所談論的「聖神的清醒陶醉」。

那麼，拉內舉出對聖神經驗的例子，和在神恩復興運動中

7 參照王《神恩與教會>> 8~33 頁。

8Rohner in DiGlogtdt, p.133. 

9 參照 Exp. HS，刃 XVIII ， pp.200~203 。
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所呈現的「在聖神內的洗禮」和「說異語」等有何不同呢?拉

內認為，對聖神的經驗只限定在特別的、孤立的場合，基本上

是對天主和世界的關係採取神話式的詮釋。反之，那些沒有特

別為神恩性團體和祈禱方式所吸引的人，在日常的生活作息

中，他們仍然擁有對聖神的經驗10 • 

「在日常生活中，這在聖神內對天主的超驗經驗依然

是匿名的、隱熬的、非顯題的，好像我們不能直視太陽，

但它所散發出來的光芒，唯有在我們感覺經驗的光照下，

轉為個剎的客體，才成烏可見的。」

三、小結

拉內認為超驗的經驗總是對聖神的經驗11 。就他所列出取

自日常生活的經驗所描述對聖神的經驗來看，拉內也將對天主

的經驗等同於對聖神的經驗。他認為人的任何經驗都有宗教的

幅度，在人日常生活的經驗中，常呈顯出神聖奧秘的臨在，無

論人是否能夠明確地解釋臨在他的生活中所不可避免的奧秘經

驗。當可見的事物漸漸崩塌消逝時，這些日常生活的神都經驗

將會幫助人接受自己和生命中所有的一切。總之，拉內辦棄任

何基督宗教精英主義的解釋，卻提供了日常生活神秘主義的基

礎。

拉內也察覺到別人對他的批判，提及在他的思想脈絡中，

主張在其他各大宗教也能找到日常生活的神秘經驗， r 基督事

10 同上， p.199 0 

11 向上， p.l 捕。
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件」似乎變得模糊不清12 。這個批判對他來說是一項極大的挑

戰，但在此無法詳述。簡言之，當他處理恩寵主題時，特別強

調天主普世救贖意願的信念，而此信念必然成為他所宣稱天主

救贖的意願'也能在已經文字化和制度化的基督宗教範圍之

外，以某種奧秘的途徑產生功效13 。唯有將他的死亡神學和殉

道神學納入，作為其理解基督宗教靈修的主題時，基督事件的

重要性才會浮現出來14 。

第二節對聖神的經驗和實存的果斷

拉內認為對聖神的經驗或所謂恩寵的經驗，貫穿基督徒日

常生活的每一個層面，而聖人超乎尋常的神視或神魂超拔等現

象，只不過是在心理層面上的強度不同，而不是在形式上有所

差別。他也注意到今日教會中不少的神恩性祈禱團體和靈修操

練，渴望將所謂「聖神充滿」、「神視」、「說異語」等神恩

現象再三呈現出來。然而，這些操練並不是聖神經驗唯一明顯

呈現之處，所有的基督徒在隱密的方式上，都能經驗到奧秘的

臨在。

無論對聖神的經驗發生於何處，拉內想要引領入到包含全

人存在的選擇或決定。它引領人到所嚮往的天主直接實有，進

而作超越本性的徹底重整。換句話說，對聖神的經驗與拉內所

謂「實存的投身 J (exi耽ntial commitment )有所關聯，包括人的生

12 年irit in Church, p.12 ; Exp. 肘， Tl XVIlI, p.205. 

l3Exp.HS, TI XVIII, p.205. 

14 參照 Chris. Dyi月，刃 VI 。
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1F規劃和生活方式的決定等15 。

這實存的許諾，包括超驗和範疇兩個層面。它的範疇層面

會呈現出某些困難，因為人可能要面對不少似乎同樣「正當」

和「善」的範疇對象做選擇。拉內憑他對依納爵神操的瞭解，

相信天主能將祂的旨意通傳給人16 。換句話說，藉著聖神真正

的引導，有可能在眾多「善」的選擇事物中作特別的抉擇。這

與「神類分辨」或「在日常生活中找到天主的旨意」有所關聯。

它包括超過一般倫理原則的理性思考。本書的下一部分要回到

拉內對神操「選擇」的詮釋，神操反映出靈修經驗和「實存果

斷」的一體性。

那麼，人在許多值得的可能性中，如何達到實存的果斷呢?

一位虔誠的基督徒在日常生活中可能不會碰到很大的困難，因

為他覺得天主已經「告訴」或「啟迪」他具體的旨意為何，以

及應如何去作。但這並不是說，天主總是以「私人」啟示的形

式直接干預。雖然在理論上不能排除這種可能性，但是拉內主

張人應該放棄這種神話式的解釋，而應按照客觀的倫理原則，

在同樣或類似美善的多種可能性中，做一實存的果斷，唯有讓

「對聖神超驗經驗的綜合和自由給予的選擇範疇對象，在此時

此刻相遇，才成為可能」 l7 。

「當基督徒意識到，在對聖神的基本經驗與對日常自

由特殊個別對象的意志之間，有著最後綜合的臨在(不是由

15 拉內以「選擇」的觀點來討論「實存的果斷」。這選擇的觀點受

到依納爵神操中的「神類分辨」的影響很深。更進一步的討論，

請參照 Dynamic Eleme肘， pp.84-1鉤。

16 同上， pp.89-129; ModemPiety, TIXVI 0 

Exp. Spirit, TI XVI, p. 31 
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意志產生的，不是向理性分析開放，僅只是一個事實)。那麼，他，

不僅有理智、倫理的行動，也有神思性的行動。的」

因此，天主的旨意也是超驗經驗的對象。這超驗和範疇的

綜合，藉由天主賦予的選擇，而在眾多的可能性中產生效用，

藉此「人能以自由和無拘無束的方式，將選擇的特別對象，放

入包含對聖神超驗經驗的知識和自由的動態中」 lq 。因此，選

擇的範疇對象為對聖神的超驗經驗，提供了具體和實用的表達

工具。

第三節狂熱的經驗

拉內主張從日常生活中的氛圍來看待對聖神的經驗，而不

將之侷限於所謂的靈恩現象，諸如:說異語、先知話和徹底悔

改的經驗等。無庸置疑地，這些靈恩現象與對聖神的經驗有密

切的關係。這些現象在不同的神恩運動團體中十分明顯。拉內

認為它們成為宗教狂熱的一部分，也成為基督宗教一種真實、

具體的表達方式20 。

拉內在(宗教狂熱和恩寵經驗)一文之始，指出他不是從

心理學的角度，而是從信理神學的觀點詮釋這些宗教現象。他

所探察的是:在什麼情況之下，靈恩現象可被視為聖神的經驗。

lSExp.HS, TI XVIII， p立09.
l9Exp.Spirit, TI XVL p32. 

20 對這主題的反省，參照 Enthusiasm， TJ XVI 。在歷史上 r 狂熱」
是令人質疑的。拉內在其文章的註中指出，從路德以來，在基督

教教派中已將此概念和「情緒的過度」聯結在一起。
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他認為那些「百分之百」神恩復興運動的成員太快將靈恩現象

歸於天主直接的干預。縱使拉內不偏愛超乎尋常的靈恩現象，

而偏向更清醒、冷靜的靈修，但不容否認，就整體來看，拉內

相當讚賞神恩復興運動21 。

拉內在文章一開始就問:聖神寓居的傳統教導，是否包括

聖神進入人的意識領域中，是否只是所謂的外在灌輸的型式，

亦即在聖經的資料和教會訓導的基礎上來接受聖神。拉內拒絕

接受後宗教改革神學學派的思想，他們將聖神寓居理解成超越

意識覺察的純粹本體論的實有，亦即聖神在人內的寓居、光照

或臨在，超越人的意識覺察。但是他指出此一說法巧妙地處理

了神恩性狂熱的問題，將它視為純粹自然和經驗的現象，必須

按照心理學的標準來判斷。

拉內希望在兩個對立思想中，找到中庸的觀點。第一種觀

點如上所述，從一開始，就將宗教狂熱的表達打折扣，以為和

基督宗教本身沒有任何關係，因為這些現象可在大多數的宗教

中找到不同型式的表達;第二種觀點，認為這些現象純粹是聖

神的工作。拉內認為，縱使宗教狂熱的表達多樣化，所有這些

經驗都有「某些共通點，即在於碰觸宗教主體核心的超越經驗，

1 拉內認為，未來將同時存在兩種不同的靈修和虔敬型式:第一種

是「冷淡的虔敬 J 它將是十分困難的，雖有天主的恩寵，但是

人必須生活在技術理性主義的世界中，與令人憂慮的無神主義為

鄰;另一種是與神恩復興運動和狂熱動相符合，它的成員宣稱能

夠自動白發地強烈地熱情經驗到天主、祂的聖神以及福音給予生

命的德能。雖然拉內似乎對神恩復興運動持懷疑的態度，但是他

承認，它能夠代表在教會內一種新的聖神傾注。然而，拉內所擔

心的是，教會與這第二種靈修的型式有過度的關聯，此靈修型式

將引領到一種基督宗教邊綠化和隔離的型式。
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其中包括對天主的經驗」 22 。即使超越經驗包含在宗教狂熱中，

但是範疇的因素在經驗客觀化上，卻扮演著更重要的角色。

宗教狂熱的現象包括不同型式的範疇內涵，這並不意謂此

一現象不能幫助人明確地經驗到他們自身的超驗和內在與天主

的關聯。簡言之，拉內描述宗教狂熱為「平常裝扮的神秘主義」

或「大眾的神秘主義」 23 。他警告在宗教狂熱中超越經驗的客

觀化容易被扭曲。這是為什麼拉內質疑神恩復興運動成員所宣

稱的某些聲明。總之，他認為即使宗教狂熱的經驗能夠是恩寵

的經驗，但並不總是如此。拉內的思考進程是將此經驗的整體

視為恩寵的經驗，而不是僅僅專注在宗教狂熱的範疇層面上24

「宗教狂熱的所有經驗，無論何時它們達到華種真實

的程度，都屬靈修的事件。在其中充滿人性超越層面的恩

寵引人注目;在其中，主體自由地經驗天主，祂是此一超

越的最終目標和經驗本身真正的基礎。」

拉內將宗教狂熱放在所謂嚴格的神秘主義25和一般基督徒

每日覺察之間詣。許多基督徒的靈修缺乏真正對天主的經驗，

他們仍然停留在概念的層面上，信賴禁鋼在日常生活中客觀和

2Enthuslasm TI XVL p.42. 

23 同上， pp.峙， 47 。
24 同上， p.45 。

古拉內描述所謂的嚴格的神秘主義為罕有的、時有時無的事件，和

透過恩寵的超越經驗。它不是範疇的，而是信仰基本的經驗，參

照向上， pp .43, 47 ; Mys. Exp. , T1 XVII , pp.90-99 。

ι6 拉內所指出的一般基督徒每日的覺察，依靠概念和命題的表達。
此種覺察是無力的，且仍然附著在這些表達上面。在聖經的話語

上，它混淆文字和精神，以及有闊天主的話語和天主聖言及天主

白己，參照 Enthusiasm TJ XVI, p.44 。
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範疇真實的宗教表達。

下一章將看到拉內如何將宗教狂熱的經驗和其對恩寵的瞭

解緊密地聯結在一起。恩寵的本質不能在命題的公式中獲取，

而是在天主對人超性精神的自我通傳。拉內確信真正的恩寵經

驗能夠發生在宗教狂熱的經驗中，雖然這恩寵經驗不侷限於

此。更進一步說，只要狂熱經驗和恩寵經驗本身能夠分別出來，

前者屬於人方面的批判分析，必須對其根源、性質以及可能的

影響和扭曲，藉著人性和世俗的標準作徹底的分析27 。換言之，

狂熱經驗的範疇內容，有人方面的來源，不能簡單解釋成神性

的靈感。同時，對宗教狂熱範疇內容的批判分析，不須毀損恩

寵經驗和對聖神經驗已經發生的事實。

在檢驗宗教狂熱經驗的範圍內容真實性時，拉內也主張需

要運用神學論述評估的一般原則，亦即:與福音聖經的訊息、

聖經、教會的信仰和思想一致等28 。任何對宗教狂熱的經驗真

實性的檢驗，總要區別「一方面在人的超越存有中恩寵的真實

和基本經驗，另一方面是範疇的內容」 29 。這範疇的內容能夠

成為恩寵的超驗經驗更清晰和徹底內在化的原因和媒介，縱使

如此經驗的外在表現似乎有些令人質疑。

拉內對宗教狂熱特殊經驗的描述包括:先知話、私人啟示

和神視等;他最擔心的是它們被視為一條只花少許代價就能走

27 拉內在別處探討真正宗教狂熱經驗標準的問題，特別是與神棍和
先知話的關係，請參照的sion， pp.76~106 。

28 在此無需進入宗教狂熱經驗和教會團體的關係更寬廣的教會學問

題。當拉內在處理教會的神恩性因素和教會的制度性結構的關係

中，已經提出此問題，請參照 Dynamic Elem帥， pp.42~的。

29Enthuslasm'"EI XVL p51. 
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向神聖的捷徑，這將改變邁向純粹喜樂的十字架的道路，或是

無論何處，整個璽修生活被簡化成環繞在一個啟示，而其內容

和我們應生活的基督徒真理的整個寬廣世界相比較，顯然是微

不足道的。因此，我們可作此結論，即真正的啟示無疑地已被

誤解和誤用30 。

第四節評論

迄今，已扼要描述拉內所瞭解的對聖神經驗以及相關宗教

狂熱現象，以下只評論對聖神經驗的觀點，而不是對拉內的靈

修暸解作廣泛性的評估。主要論點參照王敬弘( 1934~1999) 的體

驗和洞察，作為交談和評論的依據。

主敬弘對於聖神經驗的暸解，似乎與拉內的觀點相類似。

王敬弘認為31

「只憑人本性所有的能力，人沒有辦法意識或經驗到

耶，妹和聖神的內居。按若望宗徒的教導: Ir我們所以知道

我們存留在祂內，祂存留在我們內，就是由於祂賜給了我

們聖神 JI 0 J 

他也同意針對先知話內容的真實性作分辨認:

「先知話的內容不得相反聖經和教會的教導。天主對

人所作的去開啟示已經完畢，祂也不可能再藉先知話的神

思，啟示新的信仰真理。」

30 Vision丸 p.84.
l 王《談鬼事)) 197 頁。

32 玉《神恩與教會)) 301 頁。
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然而，王敬弘對聖神經驗的理解至少在兩方面不同於拉內

的看法。首先，拉內並沒有具體地討論各種神恩，而是普遍地

探討聖神在教會中所賞賜的超乎尋常的能力，使教會能夠按其

本質生存和發展，不致偏離上主的道路，因而教會的本質是神

恩性的33; 反之，王敬弘從歷史和聖經的傳統，探討神恩主題

的發展，並強調「聖神充滿」的重要性，使基督徒意識到耶穌

和聖神的寓居不再只是一端道理，也是個人活生生的經驗，並

且藉此進入靜觀的祈禱，而後白然地將在祈禱中所體會的延伸

到日常生活中，達到「行動中的默觀」。其次，拉內認為對聖

神的經驗是個人的經驗，而王敬弘以為對聖神的經驗有其團體

的幅度34 。

一、現代神恩運動的發展

王敬弘認為，從歷史的角度來看，現代天主教神恩、復興運

動肇始於廿世紀初的古典五旬運動。它承繼並受到「衛斯理的

聖潔運動」的影響，普遍接受「說舌音」是在聖神內受洗唯一

及確定的證據。

起初，基督教的主流教會對之採取排斥的態度。直到 1950

年，才開始容忍有神恩經驗的牧師和信友留在自己的教會。每

個教會接受在聖神內的受洗及神恩的顯示和運作後，按白己原

有的信仰和神學來解釋並整合此一新加入的因素，並接受在聖

Oj Dynamic Element, pp.42~83. 該書的德文原版於 1958 年出版，教宗

若望廿三於 1959 年 1 月 25 日宣佈召開梵蒂岡第二次大公會議。

因此，拉內在此書有關神恩的觀點，為梵二所接受，參照王《神

恩與教會>> 271 頁，註 30 。

4 王《神恩與教會)) 271~273 頁; <<談鬼事)) 177~244 頁。
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神內受洗成為基督徒正常的信仰經驗。但是絕大多數接納神恩

運動的基督教主流教會，不再堅持舌音是在聖神內受洗的必須

而確定的記號35 。

1967 年美國賓州匹茲堡杜肯大學的天主教老師和學生，作

了一次後來被稱為「杜肯週末 J 的避靜，大約有十多位經驗聖

神充滿和舌音神恩的經驗。在過去的三十多年中，大約有八干

多萬天主教信友受到此運動的影響36 。

二、聖神充滿及其影響

近百年來，神恩復興運動在教會內的發展，從最早以「舌

音祈禱」來確信領受在聖神內的洗禮或聖神充滿，之後不再堅

持那是必須確定的記號。依照王敬弘的描述，有多種不同的方

式經驗到聖神的充滿37 • 

「教友獲得神息，絕大多數的人是在參加『在聖神內

生活研習會』中，被覆手祈禱，而得到聖神充滿和神恩的

經驗。但是，有的人走私下被人覆手祈禱，或在個人的祈

禱中，求天父或耶，妹傾注聖神，也得到同樣的效果。更有

少數人，在自己毫無主動要求和準備下，突然地被聖神充

滿;有的人立刻得到神恩，也有的人要再經別人覆手祈禱，

才得到手中息。」

王敬弘白述個人聖神充滿的經驗，是在 1962 年參與年度八

天避靜的第一天午餐，聆聽聖書時，突然體會到整個人被耶穌

35 同上， 21~22 頁。

36 王《談鬼事)) 200 頁。

7 王《神恩與教會)) 321 頁。
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的愛所充滿，內心察覺到整個避靜當中，耶穌以一種非常平安、

充滿愛的方式和他談話，並引導他進入靜觀。當時他並沒有任

何神恩的經驗，直到 1971 年經由別人的祈禱，才得到神恩38 。

正如《教會憲章》所提及的: r 這些奇息，或是很明顯的，或

是很簡樸而較普遍的，都是非常適合而有益於教會的需要，應

該以感激、欣慰的心情接受」"。

神恩復興運動給成千上萬的基督徒帶來各式各樣不同的宗

教經驗。王敬弘認為「其中最重要而最普遍的是，藉著聖神，

他們體會到二千年前死而復活的耶練基督，現在不但是活的，

而且活在他們的心中。對他們來說，耶穌內居(寓居)不再只是

一端道理，而且也是個人的經驗」的。因此，學習到如何幫助

那些領受入門聖事，卻沒有經驗到活生生耶穌的人，使他們能

夠經驗到耶穌和聖神的寓居，並全面更新他們的信仰生活。

一位被聖神充滿的人，聖神會讓他恆常地體會到耶穌活生

生地在他的生命中，或寓居於他的心中。他也體會到在耶穌內，

成為天父的子女，並在聖神推動下，向天父親切地呼喊: r 阿

爸，父啊! J (迦四 6; 羅八 15~16) ，並接受耶歸是睡一救主41 。
王敬弘認為這位被聖神充滿的人，在短時期內，就會被帶領進

38 王《神恩與教會)) 321-322 頁，註 2 。
39 ((教會憲章)) 12 號。

40 王《談鬼事)) 200~201 頁。

41 保祿宗徒清楚地說: r 除非受聖神感動，也沒有一個能說『耶錄
是主』的 J (格前十二 3 )。王敬弘認為每位基督徒只是口裡說「耶

穌是主」是不夠的，而要進一步接受耶穌作自己生命「唯一的主」。

也就是說，基督徒不只是要相信耶穌這個人是降生成人的天主

子，而且也要讓祂在自己的生命中主宰一切，參照向上， 209 頁。
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入靜觀的祈禱。因為他體會到耶穌和聖神的寓居，相當自然地

與耶穌一起向父祈禱。另外，他也會體會到天主無條件的愛，

清楚地意識到自己是一個罪人，一個被耶穌善牧所尋獲的罪

人，渴望妥領和好聖事，決心悔改。這樣的一條靈修途徑和傳

統的「三路」循序漸進有所不同，而是一位聖神充滿的人，在

合路的意識中經歷煉路與明路42 。

如果一個人忠實地作靜觀祈禱，他在祈禱中所體會到天主

的臨在，也會自然地延伸到祈禱之外的生活中。漸漸地，他會

經常地意識到天父臨在他的整個日常生活中，亦即進入所謂的

「在行動中的默觀」

三、團體的幅度

在神恩復興運動團體中所領受的聖神充滿或對聖神的經

驗，不只有個人的幅度，也有團體的幅度。

按照路加的敘述，在聖神降臨以前，門徒們雖然對耶穌有

親身的認識，也經歷耶穌的苦難、死亡與復活，但他們基本上

仍是一個害怕猶太人迫害的自我封閉的團體。這與《若望福音》

所記載的相吻合(若廿 19 )。他們按照耶穌所囑咐的，在耶路撒

冷同心合意地祈禱，等候聖神降臨(路廿四 49 宗 -5 ， 11~14) 。

五旬節的早晨，這第一個基督徒團體經歷聖神充滿的經驗，並

獲得聖神的德能，開始對外宣揚主耶穌基督的福音(宗二 1~41 )。

正如上述所提的， 1967 年美國杜肯大學的天主教老師和學

生，為大學和整個教會信仰生活的低落而憂悶，經常聚會祈禱，

認為教會的真正復興需要再一次的聖神降臨。在「杜肯週末」

42 
一同上， 204~214 頁。
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的避靜中，藉著一個五旬節派的小組與他們共同的祈禱，聖神

充滿，並領受各種神恩43 。現今神恩復興的團體，經常藉著「在

聖神內生活研習會」協助參與者領受聖神充滿，使基督徒的生

活重新恢復活力。

正如保祿宗徒所說的，一切神恩「都是這唯一而同一的聖

神所行的，隨祂的心願，個別分配與人 J (格前十三 11 )。他特

別強調基督徒不僅要追求愛，也要渴慕神恩，特別是那建立教

會的恩賜: r 你們追求愛，但也要渴慕神息，尤其是渴慕做先

知之恩......。你們也當這樣:你們既然渴慕神恩，就當祈求多

得建立教會的恩賜 J (格前十四 1~12 )。因此，神恩是為了教會

而賜給個別的基督徒。

四、小結

迄今本文只就現代聖神運動中最顯著的「神恩復興運動」

作簡單扼要的探討，無法囊括其他如普世博愛運動( Focolare )、

基督活力運動( Cursillo )、泰澤團體( Taizé Community )等的發展。

即使如此，也無意對神恩復興運動，或是對王敬弘的思想作進

一步的探討。

然而，王敬弘和拉內對體驗到神聖經驗或對聖神經驗出發

點的不同差別，則值得特別注意。王敬弘非常重視聖神充滿的

經驗，使得本來天主藉聖洗和堅振聖事白白賜予基督徒的恩

寵，重新在他們的生活中活現出來。拉內則強調這「從內發出

的恩寵經驗」是人內在的超越本質，嚮往無限的奧秘，在此世

有限的視域中，無法獲得圓滿的答覆，而承認自身只是一位「聖

的華《神恩運動)) 7 頁。
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言的聆聽者 J '等待絕對者的答覆。

王敬弘也意識到在梵二以後的 1970 年代，甚至是 1980 年

代，所出版的基督論書籍中，普遍缺乏對耶穌基督與聖神的關

係作全面深入的反省。他認為天主教會的基督論，基督中 J心心主

義 (C臼h趾1叮lflS

由於神恩復興運動的興起，促使聖經學家和神學家對聖神和祂

在救恩工程中的角色作了不少研究。王敬弘以法國神學家孔格

(Yves Co月ar ' 1904~1995) 為例，他以八十歲高齡出版《聖言與聖

神》一書，作為其鑽研神學的高峰。在此書的前言，孔格自述

說: r如果以一句話總結我有關聖神的研究，我會說:沒有聖

神學，就沒有基督學;沒有基督學，也不會有聖神學」 44 。

無庸置疑，上述的討論對拉內對聖神經驗的觀點提出極大

的挑戰。但從另一角度來看，對拉內所認為的「日常生活的神

秘主義 J '或是王敬弘運用依納爵靈修的術語，所指出的「在

行動中的默觀 J '二者相得益彰。

44 參照王《神恩與教會>>312~317 及 312~313 頁的註 1 '引自孔格，
《聖言與聖神>> (香港:真理學會， 1994) , 1 頁。
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恩寵的經驗

第一節恩寵的再詮釋

拉內神學反省的出發點，建基在他個人對天主的經驗，亦

即「從內發出的恩寵經驗」上，拒絕接受量化、非位格性的恩

寵觀，主張應走向位格性的恩寵觀念。他對傳統恩寵神學的觀

點，以四種顯著的方式重新詮釋:首先，強調天主自我通傳的

優先性;其次，不應視恩寵為人性本質的附加物，而是人從起

初就在恩寵內生活;再者，強調救恩的普世性;最後，挑戰士

林神學的觀點，認為恩寵不必是超越人的經驗，而是人在生活

中可以經驗到天主的恩寵。

一、「受造恩寵」和「非受造恩寵」

傳統士林神學的恩寵觀優先考慮「受造恩寵 J (created 

grace) ，亦即:人的靈魂接受天主傾注的習性或特質。這聖化、

受造的恩寵，專指天主對個人自我通傳的效果。隨「受造恩寵」

而生的是「非受造恩寵 J (uncreated grace) ，也就是天主親自臨
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於人，並在人內寓居 1

「無論它們有多麼不同，對所有士林理論來說，都是

真實的，也就是認烏天主寓居以及人之成義的關聯，唯獨

建立於受造恩寵上。由於天主賦予人靈受造恩寵的事實，

天主自我給予寓居其內。因此，我們稱非受造恩寵(亦即天

主自我通傳)是受造恩寵的一種功能。」

拉內則改變了「受造恩寵」與「非受造恩寵」之悶的關係，

也就是「非受造恩寵」才是基本的觀念。這個肯定，是他對基

督徒存在瞭解的中心思想2

「人是天主自由、非功績、寬恕與絕對自我通傳的事

件. . . . .. 0 Ií自我通傳』一詞，意謂天主就在祂自己本身的

真實上，使自身成為人最深處的建構元素。」

天主的自我通傳所通傳的是天主本身，而不只是與祂相闊

的知識。拉內藉著探索聖經和教父的材料，提供他對「非受造

恩寵」的一己之見3 。當他檢驗啟示的主要原始資料後，認為恩

寵首先是「天主位格聖神」的通傳，這通傳影響人內在的轉變，

士林神學稱之為受造的恩寵，亦即受造恩寵的恩賜，是天主對

人自我通傳的結果。因此，拉內對恩寵的瞭解，從傳統的有效

因果關係( efficient causal句)轉向形式因果關係 (formal causality )4. 

「如呆天主本身在祂自己最適合和絕對的真實和光榮

中是恩賜本身，那麼或許我們能夠設論形式的因果關係，

不同於有效的因果關係。至少，在我們自己範疇經驗的領

l lJncre.Grace, Tl L P-324. 

2 Found. Fai的. p. 1l6. 

31Jncre Grac巴， TII , p.324, pp.320~24 ; Nature and G刊 TIIV， p.l 77. 

4Found-Foith, p.l21. 
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域內，在有效的因泉關係上，結呆總是不同於原因。但是，

我們也十分熟悉形式的國呆關係。一個存有者，藉著將自

己通傳給另一主體，其本質即成為此主體的建構性要

素......。我們稱之為恩寵和直觀天主的事物，天主確實是

人在救贖和圓滿中固有和建構性的原則。」

傳統士林神學主張受造恩寵包括人實有的修飾。這是塑造

天主和人之間關係的基礎。拉內所要面對的問題，是如何調和

兩個不同受造恩寵的觀念，亦即受造恩寵是天主自我通傳的結

果，或受造恩寵形成此通傳的基礎。從某一層面來看，這或許

只是語意學上的技術性問題，然而拉內最終的企圖，是想要修

正傳統對恩寵的看法，因而發展出「超性存在基本狀況」的觀

念，重新詮釋天人之間的關係。

二、人在恩寵內生活

拉內意識到傳統恩寵神學包含「外在主義」的困難5 ，亦即

恩寵是後天加在人本性上的附加物，是超越人意識領域的上層

結構。「本性」和「超性」 6的關係好像一棟二層樓房，小心翼

5 拉內在(本性和恩寵)中，指出外在主義所造成的危險: r如泉它
是正確的，那麼我們所熟知的靈修生活就必須在我們純粹本性的

領域中產生。這包含兩部分:完全侷限在其本身幅度的純粹本性，

以及超出意識之外的『提昇.lI '那麼若干(主觀地)由純粹本性

元素所形成的知識行動，僅藉著其封象(信仰、純粹的意向等)

指向超性界。若這是真實的，那就無須驚訝，人封其存在的神秘

上層結構，不抱太大興趣 J 參照 Nature and G. , TIIV , p.168 。

6 傳統的教會文件和靈修著作中，每見「超性」和「本性」的概念。
這是以靜態的方式描述天人的交往。「本性」通常指向人所有的;

超越本性的則屬「超性 J 0 多瑪斯認為: r 本性」是人的本質加
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翼地將它們安置在各自的範圍內，似乎毫無關係。天主所賜的

恩寵，不是人存在具體狀況的構成因素，而視之為外在、獨斷

的因素，只是附加在自我封閉的人本性上7 。拉內所提出的觀點

曾引起很大的爭議8

「從宗教觀點來看，這將毫無困難地看到它的問題和

危險。如果人就其存在性的經驗來說，確實只是純粹的本

性，且總是落於以本性和按本性而行的自我暸解危險中。

如此，人必發現天主召叫他脫離人性面，只是擾亂、不安，

是企圍強加華物於其身(無論其自身是如何被提昇) ，而其本

身不是為此而受造(在這觀點下，只有在接受恩寵後，才為其所造

和所預定，因此，人就只在一種完全抽離個人經驗的方式中) 0 J 

拉內認為，人從一開始就生活在恩寵中，蒙召分享天主自

身親密的生活，亦即:天主不只賜予人受造的恩寵作為愛的標

記，更是自我通傳9 ，人因此才能分享天主的真實本性。拉內談

上理智、記憶、意志三種德能; r 超性」是恩寵加上信望愛三種

超德。本性按著自己的理性，渴求並趨向圓滿的境界，就是榮褔

直觀，但本性並不能滿足此一渴求和趨向，需要靠天主自由的愛

來滿足。加耶大努 (Cajetanus ' 1469~1534) 可能誤會多瑪斯的思

想，而提出「純粹本性」的概念，士林神學的超性概念隨之幾乎

定型。梵二大公會議以後，就少用哲學的詞彙，很少提及「本性」

和「超性」的觀念，多半採用聖經言語，使用整體性、{立際性、

具體、動態的語言，參照谷《神學人學)) 241~256 頁。

Nature and G叫 TIIV， pp.166~168 ; N. and Grace, TlI, pp.298~300 

BN.and Grace， TII， p300 。在拉內心中，純粹本性未曾獨立存在，只
是思想性的工其概念，用以講解超性的問題，參照谷《神學人學》

252 頁。

“Grace," S λ1.II ， p .4 15. 
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及「天主自我通傳的雙重方式」 lo:

「一方面，是以給予之先前情況和封自由召叫人的方

式;另一方面，是以回應天主自我通傳的賜予，作為人永

久存在狀態的雙重方式，也就是說，透過人的自由，接受

或拒絕天主自我通傳的方式。」

對照外在主義者的觀點來看，拉內認為天主的臨在是人存

在真實條件的一部分。如果人要接受天主自我通傳的恩賜，那

麼人就必須以開放的心來接受。換言之，人之受造必須能夠接

受這份愛，也就是接受天主自己。唯有天主使這接受的能力成

為可能，天主自我通傳的恩賜才能為人接受11 。

在此脈絡中，如何將恩寵視為恩賜，或如拉內所說的「不

虧欠」的問題便浮現出來 12 。拉內擔心，如果說人完全本能地

傾向恩寵，那這傾向可能會遭誤解成不可避免地吸引恩寵到它

那裡。這「要求」恩寵的論點，自然與白白賜予的恩寵觀相衝

突，但拉內仍然堅信人註定( hingeordnet ; ordained )趨向恩寵。因

此，這個論點十分弔詭:人註定在愛中與天主位格性的共融，

但人又必須視之為自白恩賜的愛13 。

三、天主救恩的普世性

傳統士林神學主張「救恩是稀少的 J '並且「教會之外無

iOFound, FGitj1, p.l18. 

“Grace," Theo. Dictionary, pp.192~ 196. 

iZN.and Grace, TI L PP-304~3l7. 

13 參照同上， p.305 。這有待討論拉內「超性存在的基本狀況」時，

才能進一步論及拉內是如何面對此一弔詭。
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救恩」 l斗，拉內則認為天主的救恩具有普世性。這個觀點早在

討論日常生活的神秘主義時就提及:人的生活領域沒有任何地

方排除在天主救恩臨在之外。他的樂觀論點，也受到梵二文獻

《教會憲章》和《論教會在現代世界牧職憲章》的認可15 。拉

內提出「是否我們不希望大多數人得救」這一問題，取代原先

奧古斯丁所問: r 到底走向滅亡的眾人有多少人得救 ?l6 」拉

內詢問的結果指出，教會和世界的關係朝向更正面的發展，亦

即基督徒看待天主恩寵國度的視野，超越了教會的藩籬。

四、人在生活中，經驗到天主的恩寵

士林神學認為恩寵是超性的，完全超出意識範圍之外的主

張，拉內則以為人能有意識地經驗恩寵。他確信聖經和教會傳

統神學的正確教導和士林神學持不同的觀點 17 。由於恩寵在範

疇對象的經驗方式上，仍然不能直接或清晰地經驗到，拉內因

此作了一番修正和限制。正如本書所指出的，恩寵臨在於天主

14 參照張《基督的教會>> 121 、 125~128 頁。

的例如: ((教會憲章)) 16 號，論及救柯主願意人人都得救以後，提
及: í 還有那些非因自己的過失，而不知道基督的福音及其教會

的人，卻誠心尋求天主，並按照良心的指示，在天主聖寵的感召

下，實行天主的聖意，他們是可以得到永生的 J 以及《論教會

在現代世界牧職憲章)) 22 號: í 這不獨為基督徒有效，凡聖寵以

無形方式工作於其心內的所有善意人士，為他們亦有效。基督為

所有的人受死，而人的最後使命事實上只有一個，亦即天主的號

召，我們必須說，聖神替所有的人提供參加逾越節奧Z貴的可能性，

雖然其方式只有天主知道。」

l6S1gI1.Vat-II, TIXX. 

l7Enthuslasm tI XIV-PP-38~39. 
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對人的自我通傳中 18

「由於此一自我通傳，人的超越是永遠、必須地導向

天主的直接臨在，不論這是意識的對象或是顯題的反

省......。因此，恩寵被理解為人的超越性徹底的轉變，以

致於天主不只是人奮門的最終目標，人也能夠接近此一目

標，但絕不會到達......。恩寵也是在他內達到天主動向的

可能性事物。」

藉著將恩寵與人的超越性結合，拉內強調，即使在缺乏明

顯的基督徒詮釋，或只是呈現出含糊不清的情形下，恩寵仍在

運作19 。無論何時人按自己的良心，接受天主的自我通傳，恩

寵就臨在;無論何時人按照良心回應天主的自我通傳，恩寵的

經驗就會發生鉤。拉內終究打破了狹隘恩寵客觀主義者的看

法，指出恩寵如何影響人的意識生活和存在21 。這天主的自我

通傳不是由外加之於人身上，也不是只限於觀念的層面上，而

是表達人之所是，以及在其存在的深處所經驗到的事物。若要

對這觀點有更深入的認識，必須對瞭解拉內有關「超性存在的

l結同仁， p.40 。

1。在(聖神的經驗〉一文中，可以找到很好的例子，拉內視恩寵經
驗為超越經驗，並將二者與聖神經驗結合: r 因此，在實有的實

際次序中，超越經驗(天主經驗)總是恩寵經驗，因為在我們存

在的最深核心，使一切成為可能的天主自我通傳，以及視為目標

和朝向祂的行動力量的天主自我通傳，支持超越經驗的徹底性及

其動力。容許天主臨在的超越經驗，事實上，這一定是聖神的經

驗，無論人能或不能以此明確解釋其不可避免的未知天主的經

驗 J 參照 Exp. HS, TI XVIII, p.198 。

20 參照 Exp. Grace , T1 凹， pp.86~90 。

2l Nature and G.，刃 IV， pp.178~ 188. 
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基本狀況」的觀點。

第二節拉內「超性存在的基本狀況J

拉內清楚強調人可以經驗到恩寵。天主將恩寵白白賞賜給

所有的人，而人可自由接受或拒絕。拉內深信由於天主普世救

贖的意願，所有人都蒙救贖。他藉著探討非基督徒如何得蒙救

贖，提出聖經和教會對此傳統的教導，並找出一些具體彰顯天

主普世救贖意願的實例，作為人對天主自我通傳開放的基本理

論立足點。

在討論拉內超驗人學的方法時，已指出人內在的存有結構

必然具有一種相應的超性能力，促使人向無限的視域開放，因

此人才能接受天主的恩寵和啟示。傳統土林哲學稱人內在能接

受上主自我通傳的潛能為「順命潛能」泣。這顯示拉內如何發

展天主的觀念作為人認知和超越的視野。他的理論是要說明人

能意識到天主的自我通傳，作為自我瞭解的真實表達和關鍵所

在。這是「超性存在的基本狀況」觀念所開展出來的脈絡。

一、天主的自我通傳

拉內詮釋天主的意願'渴望以自我通傳作為救贖人類計畫

的開始。天主不只創造出祂所愛的受造物，更是創造人額使能

接受祂的愛，甚至祂自己23 。

拉內也具體描述天主的自我通傳。他首先指出，人不能對

22 參照黃錦文， (匿名基督徒的救贖) ，胡《拉內人觀)) 226 頁。

23 “Grace," S. M II, pp.4 15~421 ; N. and Grace, Tl 1, p.3 1O. 



第五章 恩寵的經驗 97

此神聖的自我通傳作任何聲明，因為天主的自我通傳是超性的

恩寵訕。這恩寵是「不虧欠」的也就是天主白白的恩賜。這恩

寵總是以賜予的形式呈現給所有的人。這不只存在於天主的思

想和意向內，更具體存在於每一個人的存在基本狀況中鈞。由

於天主的普世救贖意顧，人在天主內已先驗預定嚮往他的超性

目的。

天主的恩寵賜予人超性的召叫，不僅是存在狀況地，也是

存有本體論地賜予。換言之，天主的恩寵不僅臨在人存有的次

序上，也以某種形式臨在其意識中，那是它在某種方式上決定

的。

二、 111頁命潛能

拉內主張在人內有潛能、相符的氣質、性情，促使人能夠

接受天主的恩寵。即使為那些已對天主轉面不顱，以致沒有能

力接受天主之愛，而應受永罰的人，他們仍能經驗到天主的恩

寵，因為這潛能是人最深也最真的能力，紮根於人存有的基礎

上，人註定要朝向天主的自我通傳26 。

1930~40 年代，歐洲神學界對此一主題討論了不少，促使

第二世界大戰以後，新神學思潮在法國應運而生，關注的主題

是重新思考本性和恩寵之間的關係。德魯、巴克( Henri de Lubac, 

1896-1991 )則是此一思潮重要的神學家之一，論點著重在重現多

瑪斯「自然渴望」的觀點27 。他拒絕接受人的本性處於靜止的

叫“Grace，" Theo. Dictionary, pp.193-194. 

25 “ Supematura1 existential," S. M 11 , p.306. 

26Nature and G , TI IV, p.l86;N.and Grace, TI L PP-3l l~3l2. 

27 Lubac，丸。stery.
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狀態，主張人的主體性更具有動態'1宜。他的觀點與拉內相似，

都相信人對天主的渴望是人主體的建構性要素。

拉內嘗試在人對天主自我通傳為純粹的被動潛能，以及人

接受恩寵完全是本性固有特質這二者之間，採取中庸之道28 。

在《聖言的聆聽者)) (Hörer des Wortes) 一書中，他所關心的是如

何找到人對天主渴望的可能性先驗條件。先前討論「拉內的宗

教經驗觀」時，曾提及拉內「先驗理解」的觀念，指出人有意

識地向超越視域開放，藉著否定有限對象的有限性，無限者在

人的知識中成為可知的卦。換言之，拉內渴望看到一個相對於

有限特定對象臨在視域的無限、先驗、非客觀化的視域。它在

人所有的認知和情感行動中，具有參與和建構的要素。因此，

人揭露了絕對超越的無限者一天主，袖的無限性只能在「先驗

理解」的無限視域中揭露。

當拉內以形上學的探討來為天主自我彰顯的可能性條件下

定義時，他認為人對此一啟示具有 r )1固命潛能 J '並賦予它新

的意義。「順命潛能」不再理解為人「非矛盾性」接受天主的

恩寵，也不只是人的被動接受性，而是「一種動力，其本身並

非絕對，而是制約的，為人努力朝向一種完全超性目標的能力

所提昇的動力，亦即天主的視野。因此，他(拉內)在 1950 年

提出『超性存在基本狀況』的詞彙」 30 。

「超性存在的基本狀況」詞彙所指出的，超過人對天主的

開放，重點在於「提昇 J '或如拉內所描述:人的「本體的修

28 對於拉內「超性存在的某本狀況」思想的概略背景，參照

“ Supematural Existential," S. M 11 , p.306 。
29 

Hearers o(Word、 pp.59~60

30Theo-COIlcup- , TI L 
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正」 3l和「實存的果斷」 32 。因此，人對天主不是中立的，人終

究要面臨一個基本的選擇，就是選擇天主或拒絕天主。

拉內認為應1灰復德魯巴克所拒絕的川|買命潛能」和「純粹

本性」的觀念33

r 1í }I真命潛能』不再被人視之為本性對恩寵的一種非

抵抗( non-resistance ) ，而是一種對恩寵的正面先驗理解; Ií純

粹本性』不再是人性本質中亞里斯多德式、早已在歷史中

實現的不變事物，而是肯定天主的恩寵白白不被需求的假

定。」

拉內使用「本性」這一詞彙作為「剩餘的概念 J '作為抽

離「超性存在的基本狀況」時所遺留之物34 。這似乎回到先前

「本性」和「超性」的區分，但他認為「本性」的觀念仍然是

必須的，否則「超性存在的基本狀況」可能會被視為人「純粹

本性」的一部分，而不是天主白白的恩賜。拉內也承認「純粹

本性」的觀念仍無法清楚描述真實的情況，但它絕不能與「超

性存在的基本狀況」分開，在完全純粹的狀態下被發現，而是

I Ií本性』嚴格的神學觀念，並不是指在其本身可被理解，和

分別地為人所經驗(遠離不能進入經驗的恩寵)的一種真實狀態，

按照啟示，可能附加一種更高的實體」 35 。

即使如此，拉內「純粹本性」的觀念仍然存在某種程度的

不可知性。他一方面想要保護天主至高無上的權威，另一方面

l “ Existential, Supematural," Theo. Dictionary, p.16 1. 
32 

“ Supematural Existential," S. M 11, p.306. 

Va鉤，九旬'Stely， p.65. 

4N and Gracc, ZI I, pp.3l3~3l4 

5 “Grace," S. M. II , p.4 17 
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則主張人的自主性。正如拉內以「純粹本性」作為抽離「超性

存在的基本狀況」所留下之物，因此他也遭受別人的控訴，仍

想保留外在主義的空間，這是拉內「超性存在的基本狀況」的

理論亟待克服的弱點。法斯 (George Va蹈， 1928~) 則為拉內使用

「純粹本性」的觀念提出辯護36 • 

「與順命潛能同在的純粹本性，是為暸解人的基本層

面上所需具備的。它在『超性存在的基本狀況』上的活動，

是在存在層面土暸解人的原則。大致說來，首先是存在狀

況的結果，其次是思考的存有本體論方式的結果。」

拉內的用意不是要提倡回到「純粹本性」的原始觀點，亦

即人類真實的歷史狀態，天主的召叫加諸其上，而達到更高的

超性命運。反之，藉著人的「純粹本性」概念，他「只是為人

擬想出一個抽象，而正確的預設......。純粹本性不是存有本體

論的原則，只是存在狀況的原則」 37 。

雖然如此，谷寒松( Luis Gutheinz ' 1933~) 認為拉內的思想仍

從人的自由主體出發， r超性的存在基本狀況」也未能徹底解

釋恩寵的內在性和恩賜性。拉內「純粹本性」的概念，仍存有

回到先前「本性」和「超性」區分的傾向。那麼，是否也會面

臨士林神學類似的難題，若天主不給人超性恩寵，本性內的超

性傾向豈非成空?谷寒松提出從天主愛的奧蹟出發的模式，試

圖解決「本性」和「超性」隱含對立的問題?天主的自我通傅，

滲透一切的受造物，表達出從無限到有限，有限到無限的動態

來往，而「超性」和「本性」不再分為兩個不同的領域，二者

6 Vass，峙的吵， P 72. 

37 同上， p.73 。
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的互動顯然用不著「超性」的說法，那麼也用不著「純粹本性」

的詞彙。因此，天主的自我通傳不再是附屬品，而是人存在最

深的奧秘38 。

三、小結

有關拉內「超性存在的基本狀況」觀念的討論，可以這樣

說，當人在做任何事之前，早就隸屬於天主普世救贖的意願。

這「基本狀況」不只是外在的，也不只是天主的命令，而是造

成人的客觀和存有本體論改變。由此觀之， r 超性存在的基本

狀況」觀念揭露人的天賦和性1育，並進入與天主愛的關係中39

「因此，他必須為它(這愛，亦即天主自己)其有真正的

『潛能』。他必須總是有它......。這個潛能絕對是在他內

最深且最真的能力，是他的中心和根源。他必須總是擁有

它:甚至為那些已對此愛轉面不顧，以致沒有能力接受此

愛，應受永罰的人，仍能經驗到此愛......。結果是他必須

總是保持他之所以受造:在天主本身三重生活的直接中，

火熱地渴求天主自己。為自我賜予位格的天主，其能力是

人的本質中心和永久不變的存在狀態。」

在對拉內宗教經驗瞭解的反省光照下，以下的事節，所要

探討的是隨之而來的一些影響，並嘗試在拉內思想中結合超驗

和範疇的經驗。倘若要宣稱拉內的靈修不是純粹向內的靈修，

而是朝向世界，亦即能夠在日常生活事物中與天主相遇的靈

修，這超驗和範疇經驗的連結是非常重要的。

38 參照谷《神學人學)) 250~256 頁。

"N.and Grace, TI L pp3l l~3l2. 



102 第貳部分 拉內的靈修經驗

第三節影響

一、從匿名的靈修到明確的靈修

討論拉內宗教經驗時，已指出日常生活的經驗和經歷所有

特殊經驗的主體自我的唯一、原初的基本經驗之間的差別40;

也顯示此聲明的基礎，是人在知識和自由中朝向無限的視域，

亦即朝向難以理解的天主奧秘開放。換言之，藉著人嚮往奧秘，

天主的經驗臨在於每個人的生活中，也就是每個人擁有與天主

一難以理解的奧秘一原初的關聯性。但這並不是說天主的經驗

或恩寵的經驗總是如其所是地被人接受，因為天主的經驗本身

不同於任何對此原初經驗的觀念反省或解釋。

此外，拉內也說明了從隱含、非顯題的天主經驗，到在觀

念層面上對此經驗更明確認知的過程。他十分重視靈修經驗的

非顯題幅度，並極力主張此一經驗是「從內發出」的恩寵經驗，

並非「從外而來 J '即由教義教導方式衍生出來的。但這可能

會遭人質疑是否會逐漸毀損基督徒的靈修?藉著強調宗教經驗

的普遍和超越特質，這是否正冒著朝向一個只是含糊、匿名的

靈修危機?拉內的靈修似乎給人如此的印象。

其實，拉內也強調基督徒靈修的重要性和需要。按照紐曼﹒

金( J. Norman King )所作的結論，拉內從兩方面來詮釋天主的經

驗。其一，天主經驗的普遍性，亦即人在人性最深的經驗中與

天主相遇;其次，這位天主是耶穌基督的父，袖的神寓居在人

40 此差別也成為拉內宣稱成為「匿名基督徒」可能性的根源，參照

Anony. Chri. , Tl XIV, pp.287-294 。
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的內心41 。拉內一生不斷強調「奧秘教導入門」進入天主經驗

的重要性。這經驗發生在人安靜反省「回歸自我 J (retum to self ) 

之時，藉著回到自我最深的核心，找到個人多樣化活動的一體

性42 。這回歸個人內心深處的推動，可能引發明確的信仰行動。

他深信此一靈修操練可以發顯於外，並找到完全的表達，亦即

人可以在日常生活作息中聽到恩寵的召喚43 。當然，基督徒和

非基督徒都能有這樣的經驗。拉內則進一步指出在這些經驗

中，可能發現44

「在天主的方向上，有一沉默無言的指標，以無言和

無邊界的方式暗示我們，天主超越一切，臨於我們平常必

須處理的事務上。它指向祂。透過它，祂容許我們意識到

祂的臨在，如果我們安靜、不受驚嚇、未遠離奧秘的存在

者，祂就會在此靜默中生活和行動。」

因此，這既是難以理解又自明的奧秘經驗，呈顯出來引人

注意。基督宗教的傳統靈修稱此奧秘經驗為對天主的經驗。拉

內則不想為求理解日常生活的經驗，而輕易地把天主的概念強

加在這些經驗之上;反而從這些經驗中，使那些意味天主的事

物成為清晰的45 。換句話說，那些已體驗到類似上述經驗的人，

實則亦「以一種匿名和難以形容的方式，經驗到超性自身」 46 。

41 
J. Norman King,“The Experience of God in the Theology of Karl 

Rahner," Thought 53 (1 978), pp.200~202. 

42NEEd md 卸的sing ， p.21 ; Theo. Christmas, TI 凹， pp.24~34. 
43 

Exp. Grace, TI III, p.87. 

44Theo chrlstIIlas, TI I 口， pp.26~27 
45 參照 Mys. Cath., TI IV, pp.48~抖。

46Exp.Grace, TI III, p.87, p.88. 
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因此，與天主相遇不僅發生在天主特殊干預的形式，而且也會

不聲不響地發生在日常生活中。日常生活是人生活的特別存在

基本狀態。拉內認為日常生活具有靈修的重要性，亦即人在日

常生活世界中接受挑戰，進而發現「匿名」或「隱藏」的天主47 。

然而，拉內認為日常生活的一些例子只隸屬於恩寵經驗的

最低層48 。倘若需要探討充滿恩寵的基本經驗，則需要在福音

的光照下，對它作詮釋和反省，才能發展出來。這經驗也存在

著「奇特地模糊不清」的性質。這種曖昧的情境，不只是存留

在理論的層面，也有實存的含意。它們要求「開放」、「捨棄」

和「釋放」 49 。

因此，拉內發展出一套基督徒對人生經驗的解釋，其中包

含了在日常生活經驗中「捨身」和「釋放」的方式，或稱之為

「背負自己的十字架」。他所舉出自我空虛和捨棄的例子，並

非一種巧合，而是任何真正的恩寵經驗，在某種方式上都是參

與耶穌的死亡50 。「捨棄」發生在當人「徹底地委順，任天主

隨意措置，為天主所據獲、所臣服......。當人因著天主的恩寵

鼓起勇氣、擁抱自我，並將自我完全屈服於信、堂、愛三德」 51 。

拉內認為，背負自己的十字架並不侷限於基督徒，而是曰:

「凡在希望中不再尋求恢復自我信心，在存在奧秘的

海處中捨棄自我的人，再也分不出生命和死亡，因為它們

47NEEd dndBlessing, PE45. 

4日 Exp. Grace‘刃II1， p.87, p.86. 

49Theo ChrIStIIIahZI III, p27. 

到 Taking Cross, TIIX ; Fol. Cruci. , TIXV lII ; Chr. Dying, TIXVIII 

Dl Chr.Dying, ZI XVIII, p.254;Theo-REnun-, TI III, pp.45~57. 

52TaKIng Cross, TI IX, p.256. 
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同時被捕獲。即使在觀念的層面土沒有意識到，這些人其

實相信被釘在十字架上，死而復活的那一位。」

這懷著希望的勇氣，是信仰的另一種表達53 .一方面，為

存在有最終的勇氣;另一方面，對被釘、死而復活的耶穌有明

確的基督徒信仰54 。拉內認為這兩個因素並不是外在地並排在

一起，而是二者實質上是同一個55 。基督徒信仰的特性是在耶

穌身上看到人所希望的完成，以及天主對人許諾的實現。這形

成了明確基督宗教信仰內容的一部分，此一勇敢的信仰，使人

相信生活中失敗、黑暗和死亡的經驗並不是最後的斷語。

基督宗教明確的訊息幫助人正確地解釋他們的生活經驗。

拉內談到: r 由聆聽聖言而來的信仰訊息，打開人內在經驗的

眼睛，以致這經驗能完全信賴地正確理解其本身，以及接受神

奇奧秘的甘甜安慰，作為這經驗真正的意義」鉤。反之，若不

論及人的生活經驗， r 從外而來」的聖言宣報仍然只是空洞的。

簡言之，拉內深信有需要從匿名的恩寵經驗，朝向在基督徒信

仰脈絡下作更明確的解釋57 。

基督宗教的「更 J '不在於知識的累積，或為生活更可信

賴的基礎，而是必須引導基督徒在生活上作決定，也就是「對

天主的至高旨意史決定性地棄其色自己」"。因此，在拉內的思

想中，頻繁的恩寵匿名經驗和明確的信仰訊息接受之間，存在

53Anony-FaIti1, TI XVL p54. 
54 

Faith, TIXVIII , pp.223~224. 

5 向上， pp.221 ~222 。

56Theo-Christmas, 77III, p28. 
57 

Mission and Grace vol.l, p.160. 

58 參照 Faith， TI XVI, pp.60~ 78 。
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著決定性的關聯。

拉內一方面描述「希望個人復活的行為」藉著「超越性的

必須」發生在每個人身上59

「因烏每個人在某種最後和決定性的意味下渴望生

存，以及在他的自由和責任的行動中經驗到此聲音，是否

他能夠使他的自由操練的含意顯題化，以及是否他在信仰

中接受它或在失望中拒絕它。」

另一方面，拉內意識到基督徒希望的特殊面向，雖在基督

的死亡挫敗中，仍懷著希望的勇氣，不讓個人的生活落入茫然

無意義、絕望之中，並相信這位被釘的耶穌直到生命的末刻仍

深愛著他60 • 

「在基督的挫敗中，對祂的勝利有一種希望的知識。

在基督徒當中，此兩種時刻，亦即:讓自我落入天主的深

不可測度之中，好似進入自我難以言語形容的喜樂之中，

以及在耶穌必死的挫敗中，祂的勝利告白，這兩者相互FR

定和彼此支持。它們一起塑造同一基督的希望。因為當人

在他們自身平凡和罪的經驗中，能夠在他們本身的資源基

礎土，感到失望時，由於無私和神聖的耶穌，他們意識到

他們至少應該不要讓生活落入茫然的無意義之中，但取而

代之，必須和祂生活的命運一起承認祂是與天主永遠生活

的那一位。他們自身必須有希望，因為這位被釘者甚至直

到生命的最末一刻仍然愛他們。因此，在我們的希望挫敗

中對天主的經驗，正如這位作為勝利者被釘者的希望和告

59Found.Faith, P-268 

6OGrtGI Chur-YEGF', p166 
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白，集中在同一的基督徒希望上。」

基督徒希望和十字架的反省，揭露了在拉內思想中超驗經

驗和範疇經驗之間的聯繫。超越的希望是為經驗到在信仰內耶

穌復活的理解視野，以及「對復活超越的希望必須尋找歷史的

媒介和肯定，在不被壓制下，使之變得明確」 6l 。

總之，拉內深信每個人所經驗的天主好像是恩賜後的奧秘

實體，並且召喚人要安靜、喜樂、美麗;正義、和平和社會責

任;順服、信賴、開放和希望。天主是人類生活和全部歷史決

定性意義的基礎。

迄今的討論基本上可以贊同拉內的論述，但仍可詢問他所

描述的經驗，不就是那些虔敬的內省經驗嗎?換言之，他是不

是過度專注在「回歸自我」的主題上?無論是匿名的或明確的，

基督徒是否只是往內心深處探尋，試圖經驗到天主?若果真如

此，是否有可能重回靈修的個人主義?以下的討論要顯示出對

拉內的思想的如此控訴是不能成立的，特別是他所提出的三個

呼籲上。

二、拉內的「三個呼籲」

當討論拉內對傳統恩寵神學觀點再詮釋時，已指出拉內堅

持梵二對天主普世性救恩的教導，以及匿名和明確的基督徒靈

修如何與基督有所關聯。雖然二者與基督的關係有所不同，拉

內仍然主張「如果人能活出其存在狀況，他的生活確實能反映

出『尋找性的基督論』的存在狀況」位。

6l Found FGIIJ1, p.269. 

62Found-FGI的， p.295 。拉內的討論建基在兩個重要的假設上:首先，
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拉內提出了「三個呼籲 J : r 對近人絕對的愛」、「準備

好接受死亡」以及「對未來的希望」。藉著對這三個呼籲的付

諸實行，匿名和明確的基督徒在自由和基本的行動中，表達出

「封存在狀況完全和廣博意義的最基本信賴」的。同時，他深

信「尋找性的基督論」所尋找相信的事物，確實就在耶穌基督

身上“。

1.第一個呼籲:對近人絕對的愛

這已在本書第二章第五節「愛的誡命」討論過的，在此的

重點是「對迫人徹底、無條件和絕對的愛，能夠在信仰和愛中

隱含地肯定基督」 66 。

對近人的愛容易導致失望，因為近人是有限和不可靠的，

並且不可能在近人身上要求絕對的愛。因此，愛近人的經驗是

一個持續不斷、跌跌撞撞的過程，有時成功，有時失敗。倘若

近人真的徹底、毫不保留地被愛過，而不純粹視之為個人對天

主愛的工具或證明，那麼或許存在著隱含同意天主是使此愛成

為可能的基礎。拉內的結論是67

「經驗到愛的絕對性，即使它不是因著自己的緣故成

為完全的，而是由於經由耶穌基督徹底與天主之愛結合為

所有救贖藉著耶穌基督完成，這是在討論非基督宗教和救贖時非

常重要的因素;其次，所有達到救贖的人必須與耶穌基督有關係，

這是救贖的普遍原因，參照 One Chri仗， TJ XVT, pp.199~224 。

的 Christian F，仰的， p.163. 

64 Found. Fai的， p.295 ;參照 One Christ, TJ XVI, p.222 。
“參照本書， 39-45 頁。

的 Found. Faith , p.296 ; One Christ, TJ XVI, p.222. 

67 Found. F，似的， p.296. 
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一。這愛渴望更多勝過只是神聖保證對它的超越。它渴望

對天主之愛和對近人之愛的合一，即使這可能只是非顯題

的，在其中對逗人是對天主之愛，並且唯有在此方式上，

才是完全絕對的。」

拉內的論點，是人總會在對近人的愛中，尋找「某人」能

夠用對天主絕對的愛來愛他。此人能在基督一天人一身上找

到: r 祂在唯一的人類全體中存在，使對近人絕對的愛成為可

目包」

2 第二個呼籲:準備好接受死亡

拉內以為傳統對耶穌死亡的教導太集中在這事件的特殊和

範疇性質，容易導致贖罪論的產生，亦即視耶穌的死亡只是人

救贖的外在和應受褒揚的原因的。拉內欲發展死亡神學，也就

是耶穌死亡的事件，能與人存在狀況的基本結構有更密切的關

係70 。他將死亡描述成「那j彌漫生活整體的行為，人作為自由

的存有者，在此行為中將他自我隨意措置在其整體上」 7l 。

當人面對死亡時，必須採取立場;死亡也揭露了人的無助，

人只能忍受。這一「永恆的辯證」是不能藉著任何抽象道德的

理想主義來解決。拉內則主張: r 任何時代的每一位基督徒，

藉著與耶蛛同死來跟隨祂;跟隨耶誅，特別在跟隨被釘十字架

的那一位上，找到最終的真理、真實和普世性」 72 。

68One chrl仗， TI XVI, p. 223. 

69 拉內對救贖論的批判，請參照 On Theo. Dea的， pp.66~阱。
70 

On Theo. Death , pp.64~88 

7l FOImti Fuitl1, p297. 

72 Fol. Cru瓜，刃 XVIII ， p.160. 
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如果基督徒靈修與跟隨耶穌有關，那麼，拉內主張必須有

特別的事物來塑造基督徒門徒性的內容和準則。基督徒靈修的

歷史，顯示透過守齋、貧窮和捨棄自由意志等來效法具體的耶

穌。初期教會無數的基督徒藉著殉道來效法耶穌。教難解除後，

殉道轉化為其他形式，但也清楚顯示出並不是每一位基督徒都

能採敢上述克修的操練來效法耶穌。面對這具體的事實，拉內

思索是否有一種適合所有基督徒具體效法耶穌的方式。他認為

問題的答案，應是參與耶穌的死亡。

死亡以包含整個人的事件呈現出來。如果把人看成不只是

有身體，而就是身體，那麼從人性和基督徒的觀點來看，死亡

超過醫學上的死亡生理事件。它不是從外而來發生在人身上的

某種事件，而是死亡神學的中心奧秘，與順從、自我棄絕和委

順的白由行動有關人藉此將自我完全交付在那難以理解的天主

手中73 。

因此，人的死亡是預先參與整個生命的存在性行動。人在

整個生命中，藉著愛將自我給予他人和天主時，不斷地死於自

己。拉內認為這自我委順的行動，建立了人與天主關係的真實

內涵，也揭露出愛的最基本性質74 。他又指出耶穌的死和人們
的死之間，存在某些共同的特徵75 . 

「耶妹在他的死亡中，毫無保留地委 }I慎於他稱之為

『父』的絕對奧秘，他將自己交付在祂的手中。他在死亡

和天主捨棄的夜晚，被剝奪了一切有關人性存在的內涵:

生命、榮耀、接受......。這在他具體的死亡情況中，變得

7J同上， p.164; Face God, TIXV IlI, pp.99~lOl 。
74Face God, ZIXVIII, piOl 

75 Fo l. Cruci. , Tl XVIlI, p.165 ; Chr. Dying, Tl XVIII, pp.252-256. 
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十分清楚，所有事物都離他而去，甚至天主之愛可察覺的

安全惑，以及在這毫無蹤跡的黑夜中，只有無可名言的奧

秘靜靜地j彌漫著。然而，他冷靜地將自己完全委順於此奧

秘中，如同委順於永恆之愛而非無用的地獄中。在此意義

下，他的死和我們的死一樣..... 0 J 

死亡剝奪人的一切經驗。每個人獨自掉入黑暗的深淵。耶

穌的死，也是如此。拉內提醒大家，耶穌不僅從天下降進入人

的生活，也進入死亡的深淵中。他以為耶穌如同人之死，為人

類的死亡提供了難以言語形容的尊嚴和安慰。如果基督信仰談

論天主時，預設了人的真實情況，那麼當它談論人的死亡時，

也是如此。人的死亡已被救贖，而且也倒空了最後的絕望和無

助。

此外，拉內強調耶穌死亡與復活一體的重要性。基於耶穌

救援的重要性，必須將祂的死亡和復活聯結在一起。在耶穌的

復活中，耶穌的死才得以「完成，也成為有技的:那無法理解

的天主最後接受人被救貝貴的真實，因為後者毫無支持地、毫無

你留地完全委順進入天主本身無法理解之中」 76 。他強調天主

在耶穌身上，第一次接受人被救贖的真實，因此耶穌的死和人

的死有所不同，因為祂的死亡是為人的緣故。當人懷著希望和

愛，委順於天主無法理解的奧秘時，就是分享了耶穌的死亡77 。

耶穌死亡與復活的結果有如一道光，照耀在人死亡模擬兩

可的情境上。從耶穌復活的事件上，產生了希望的神學。拉內

並非期盼一舉除去死亡的模擬兩可，因為迷惑、苦難和死亡仍

然是人類歷史上永恆不變的存在基本狀況，基督徒仍然經驗到

八存在的黑暗。

6FOICmc1., TI XVIII, p.l67. 

77 參照 Sacr. Piety, TI II, pp.1 09-134 ; Grace and Freedom , pp.127-149 0 
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的確，基督徒的一生尋找跟隨被釘的那一位，亦即在接受

每一件傳統所說的十字架時，他不斷要面對如何處理這些存在

基本狀況的問題7人或是變成憤世嫉俗，嘗試抓更多那些尚未

遠離他們而去的事物;或是藉著自我棄絕的順服，將這些失望

視為恩寵的事件來接受。拉內主張只有後者，人要每日背起自

己的十字架，在生活中具體地跟隨被釘死的耶穌。

3 第三個呼籲:對未來的希望

一般人都有能力計劃、希望，以及將自我投向不可預知的

未來。人藉著克服「現實的我」和「理想的我」之闊的鴻溝，

邁向未來。拉內則認為希望作為超性之德(望德) ，比一般的希

望多得多。它決定人和天主的關係79 。所有受造、有限的萬有

都與創造主有關。人所經驗和思考的任何事，總是經由有限的

實體作為媒介。在拉內的超驗架構中，自我寓居的天主只是作

為基礎，經由有限的實體來自我通傳。當天主本體為人所知的

同時，在祂與人之間豎起一道分隔的牆。

「望德」聲明人能敢向外延伸，超過那無限距離的裂縫，

並且緊緊握住天主80 。但拉內反對將望德想像成人的一種止痛

的「鴉片 J '撫慰人脫免現實生活的苛刻和不安。反之，對基

督徒來說: r 草德要求他們，同時使他們有足夠的能力，再次

離開現在，進入未來」 8l 。

拉內緊握著辯證張力的兩面:其一，他深信基督徒望德的

78Chr.pcssiII1., TI XXII, pp.155~162. 

79prLJUICE Qfhi的， pp.219~255. 
BOThco Hope, TI X, p-250. 

自 l 同上， p. 257 。



第五章 恩寵的經驗 113 

基本原則，包括個人對天主的「自我捨棄 J '其次，望德總是

藉著地上客觀的事物來傳遞:這是在日常平凡生活中的具體工

作。望德一方面並未宣告任何人閏的樂園;另一方面，卻包含

「具體的需要 J '可稱之為望德的社會幅度。拉內結合了較大

和較小的希望82

「在這較大希望的影響下，人們也擁有較小的希望，

也就是有勇氣去改變『世俗生活的架構.lI '正如大去會議

所提出的;反過來仍然是真實的。在這較小的希望中，更

大的希望成為真實的。」

簡言之，拉內將望德視為人敢將自我投身於那完全超越人

性控制事物的態度。這徹底自我投身的行動，需要有嚮往永生

天主的態度，在天主那裡，望德找到了最終的完成。因此， r 草

德不只是那些軟弱同時渴望必須實現的人之態度，而是在思想

和行為上，有勇氣自我投身於那彌漫我們存在的難以理解和無

法控制者」 83 。

82 向上， p.259 。拉內所提及的梵二文獻是《教會憲章)) 35 號。

的 Theo. Hope, TIX , p.259. 



2事實文告'J3~'結論

拉內在《我們基督徒的信仰)) I一書的最後一章(我信耶穌

基督)中，闡述他成為基督徒的意義。此事綜合了拉內對靈修

的瞭解，同時也以綜合的形式將迄今所討論的某些問題和張力

放在一起。

拉內開宗明義表示他不是從中立的觀點，而是從獻身的觀

點來探討。身為一位基督徒，他主張在處理生活最終的問題上，

要求個人的「是」或「否」。他的基本信念是每個人的生活是

自由地朝向一個決定性的時刻前行，亦即完全的拒絕或接受。

人在生活中懷著希望接受存在的狀況，與生活中其他的特殊經

驗交織在一起。這些在人身上做出的絕對宣告的經驗包括:意

義、光明、喜樂和愛等。

這一接受存在的狀況，隨之引發嚮往天主的行動。當拉內

指名「天主」作為此希望最終的基礎時，他意識到可能會有的

誤解。他仍然認為人在知識和自由中的超越性朝向這奧秘移

動，接受存在狀況的行動是「讓自我懷著信心，沉浸在難以理

解之奧秘的行動」 2 。因此，基督徒靈修基本上不是提供解釋、

教導或最後的解答。

l chrlstidn FGlth, pp.l59~79. 

2 同上， p.165 。
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當拉內討論恩寵的觀念時，強調天主是此一嚮往祂的行動

的發起者和目標。但這行動並不侷限在基督徒身上，也在那些

按照良心做事的人身上，即使他們沒有意識到此一行動的目標

為何，或是無法辨認出在耶穌基督身上所彰顯的意義。基督徒

則是希望找到從生活的表相和黑暗，到最後永恆的目標。

人與納臣肋耶穌的相遇，產生了一種奧秘的綜合，亦即「耶

穌的基本希望和知識形成一個圓，這個圓終究是打不破的，而

且相互給予對方支持和辯護」 3 。拉內認為，透過對近人的愛已

經達到這奧秘的綜合，正如耶穌所說，所有對近人的愛就是對

祂的愛4 。拉內更進一步主張，這綜合不僅在基督徒身上，也在

非基督徒身上產生，但為基督徒而言，他們在耶穌這個人身上

清楚地意識到「朝向天主唯一、以及在質上不能超越的和不能

變更進程的事件」 5

拉內認為無論在什麼情況下，十字架和復活都顯示出對耶

穌的真正信仰6

「耶穌只能被理解為基督，也就是說，理解為奧秘對

世界洪定性和勝利的自我通傳，如果祂的十字架、祂的死

亡，被視為人對這奧秘的救贖和委順來接受的話，藉此，

人超越特別事件和經驗的複雜和模稜兩可，進入天主沈默

的奧秘中。」

3 向上， p. 166 0 

4

瑪廿五 40: í我實在告訴你們:凡你們對我這些最小兄弟中的一
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拉內更進一步強調團體的重要性，這個團體就是由那些信

仰曾被釘死並從死者中復活的耶穌基督的人所形成的。基於對

基督的信仰，基督徒不能只是宗教的個人主義者。如果這信仰

透過成員的主動見證來傳遞，那麼團體和社會結構就有必要

性。拉內認為有許多充足的理由能讓他宣稱基督宗教的本質就

是教會，但此主題已超出本文討論的範圍7 。

7 為更一步瞭解基督宗教的本質就是教會，請參照拉內《信仰基本課

程》的第七章 ， Found. Faith , pp.322-40 。





本部分分成三章。第六章探討拉內靈修的依納爵背景。拉

內和他的兄長胡果﹒拉內( Hugo Rahner) 早期花了不少時間研究

依納爵靈修。胡果以歷史方面的研究廣為人知，拉內則在系統

神學方面有更深入的探討。拉內大部分的依納爵靈修著作都受

到《神操》的影響。因此，以拉內如何理解《神操》的本質和

功能，作為討論的出發點。其次，介紹拉內所關注的依納爵靈

修的基本特徵，例如:在世界中依納爵喜樂的神秘主義、在萬

事萬物中找到天主以及「平心」的觀念。這些主題都在拉內闡

釋依納爵靈修，特別是他對《神操》的解釋上扮演重要的角色。

第七章更詳盡地探討拉內對《神操》的解釋，著重在《神

操》中「選擇」的觀念及意義，包含「神類分辨」的《神操》

動力如何幫助人找到天主的皆意，並作決定跟隨祂的皆意。這

《神操》動力建基在依納爵的預設，亦即「讓天主同祂的受造

物直接處理」。這會在探討拉內對依納爵辨別神類的規則中一

併處理。最後，指出依納爵靈修中「選擇」的基督論。

第八章則鎖定拉內晚期有關依納爵靈修的主要文章〈依納

爵對現代耶穌會士講話) 1 。他在這篇文章中以依納爵的口吻向

現代耶穌會士講話，藉此表達個人的靈修見證，引領讀者進入

奧秘的經驗，並且重申教父時期「奧秘教導」的觀念。因此，

本部分也會處理此一觀念與拉內早期對「靈性感官」的關聯性，

所討論的天主直接經驗的問題，更接近感受的知識甚於理智的

知識。最後，從拉內對依納爵靈修的瞭解中，歸納出一些主要

的洞察，並指出這些洞察對今日「奧秘教導J 的基督徒靈修，

究竟有多少貢獻。

l Ign Loyo旬， pp.9~38. 
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拉內曾自我表白，經由祈禱和耶穌會士的培育，所吸收消

化的依納爵靈修，比所有在修會內和修會外所學的神哲學更為

重要且意義深遠。拉內十分重視依納爵靈修對現代神學和靈修

的貢獻，在〈依納爵實存知識的邏輯) (D信 Logik der existentiellen 

Erkenr伽ts bEi IgnGUMSVon Loyolol) 一文中，可以發現他的關切。拉

內及其兄長胡果二人於 1958 年以《歸心的祈禱>> (Gebete der 

E忱的r) 出版一系列以《神操》結構為基礎的祈禱和默想。拉內

也寫了一系列有關依納爵靈修論述的文章，並以《神操》指導

無數次的避靜2 。此外，拉內的《神學研究論文集)) (Schriften zur 

Theolog問 Theologicallnvestigations ) 有關對依納爵靈修及與神學有關

Dynamic Eleme川， pp.84~170 

拉內一生所做的兩次三十天的依納爵《神操》和每年八天避靜，是

他 62 年身為耶穌會士生活的一部分。從 1932 年領受司鐸聖職起，

直到 1984 年逝世為止，拉內帶領《神操》超過 50 次。在此只列

舉出拉內的兩本代表著作的申操》和《司鐸生活的默想)) ，就可

知他是實至名歸的依納爵《神操》的指導和宣講的專家，參照 Spirit.

Exercises 。



120 第參部分 拉內重修經驗的依納爵福度

的反省亦是豐富的來源3 。

拉內對依納爵靈修的論述，主要專注在依納爵《神操》的

內容。以下的討論著重於拉內對《神操》的詮釋及相關的主題。

第一節拉內及《神操》

一、拉內眼中的依納爵

拉內認為依納爵雖然身處中世紀後期和「新式虔敬」時代，

但他也立足在朝向理性、科學和技術時代的轉振點。近代傾向

對自然世界的控制和改造，亦即從以宇宙為中心的世界觀轉向

以人為中心的世界觀。拉內認為近代的特徵如下4
r (近代)轉向主體;轉向主體的奮門以求得救贖;為

教會的工作轉向主體的思維;轉向反省自我的態度...... ，轉

向實存的倫理;轉向『選擇 JI '在革種意味下，藉著自己

決定存在的主體，在選擇中選擇、超越、反省......。簡言

之，這是轉向自我負責的時代。」

拉內認為一般人都有這樣的印象，以為依納爵是一位虔敬

而神聖的人，他的成就已為自己在教會歷史中贏得重要的地

位，卻忽略了依納爵在近代初期靈修發展中所佔的重要角色。

拉內深信: r 耶穌會士對修會創立人有一個仍在神學工作中實

3 例如 Ign. My鼠 ， TI III, pp .277~293 ; Open to God, TI VII, pp.24~45 ; 

Modem Piety, TI XVI, pp.135~155 ; Fund. Theo., TI XVI, 
pp.156~166 ; Christm俗， TI XVII, pp.3~ 7 。

4Open to God, 77VII, p.33. 
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現的責任。面對依納爵是否為神學家的質疑，應當指出依納爵

不是不及，而是多於一位神學家。甚至在未來的神學中，應有

他的地位」 5 。

因此，拉內認為依納爵是「現代性」 6初期靈修發展主要的

角色之一。依納爵強調主體、內在和主體奮勉努力達到自我反

省、自我負責和救贖，拉內認為他是最傑出的現代人7 。具體而

言，依納爵在《神操》中指出主耶穌基督和操練者8彼此之間具

有完全位格性的關係。操練者藉此蒙召跟隨主耶穌基督，並為

天主的國和教會服務9 。

5Fund.Theo-, ZIXVL pp165~166. 

6 r 現代性」是掌控啟豪運動後現代人的一種意識形態。在近代思想
發展的過程中，這股無形的力量，逐漸孕育而成，並且深深地支

配現代人的思想、言行和舉止。「現代性」有兩個特徵:一為主

體性原則，以人為中心;一為理性主義，通過理性檢驗的，才是

真理。現代性將現代人塑造為理性化、知識化、單一化、規格化、

標準化和集體化傾向的個體。

7Open to God, TIVII , pp25~46. 
自在《神操》中，依納爵採用奉行神操者或從事默觀的人，而不用避
靜者這一詞彙，稱呼從事神操操練的人;並且採用講授神操者或

給予神操者，而不用靈修導師或神師這些詞彙'稱呼提供操練者

默想材料的人，因為他知道真正的導師是天主自己。在「凡例十五」

(操 15) ，依納爵寫道: r 在行神操時，更適當也更好的是尋求

天主的聖意，讓造物主天主自己通傳給這虔誠的靈魂.....。為此

講授神操者，不可偏重這一方面或那一方面，但該像天秤一般一

樣中立而不偏倚，聽讓造物主同受造物，受造物同他的主天主，

直接去處理就好了。」為了行文的簡便，本文將以「講授者」稱

謂「講授神操者」或「給予神操者 J • r 操練者」稱謂「奉行神

操者」或「操練神操者」

9Modem PIEty, TIXVI, p.143. 
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同時，拉內強調依納爵是最適合用「與教會同感 J (操

352~370 )的詞彙'來描述他是一位屬於教會的人。然而，依納

爵主要關切的是作為位格主體的現代人。他認為依納爵以主體

的神慰和神枯經驗作為靈修旅程的出發點，是不容忽視的10 。

他也十分重視依納爵所深信的神秘經驗，能提供信仰整個內

涵，包括對天主和世界整體的瞭解11 。

二、拉內眼中的《神操》

拉內認為《神操》是「後宗教改革教會」的基本文件，對

於教會的歷史具有決定性的影響， ((神操》曾給教會注入新的

事物。《神操》並非一系列的虔敬默想，而是一種刻意的安排，

塑造出一種單獨和折禱的氛間，使操練者能夠對自己生活中某

一決定性的時刻，作出基本和自由的決定。因此，拉內以「選

擇」的觀點詮釋《神操)) ，亦即具體的選擇使得基督徒信仰能

夠落實在基督徒身上。

在《神操》選擇的觀點下， r 決定」的類型「不能由信仰

的普遍原則或單獨由人類共通的智慧推衍出來;而是唯獨在祈

禱中所得到的一種實存知識的邏輯，從天主和祂的恩寵所接受

的洪定」 l2 。這是依納爵由選擇的規則(操 169~189 )發展出來的

10 同上， p.140 。拉內引述依納爵白述小傳的內容，參照侯景文、譚

璧輝譯， ((聖依納爵:自述小傳﹒心靈日記)) (台北:光啟， 1991 ) , 

27~31 頁， 5~9 號。

11 侯《依納爵小傳)) 29~30 號。

l2SPIrit.Experiences， p8 。拉內在書中(前言) (8 頁)提醒讀者，
《神操》的真正意義只能從神操的操練流露出來，而不是從已經

印好的神學默想材料。這並不是說依納爵忽視反省和作決定的理

智思考過程，而是將之視為推演出來和次要的，因此運用在基本



第六章 依納爵靈修的背景 123 

「實存決定邏輯」的知識13 。拉內進一步指出，單獨和祈禱的

氛圍能幫助操練者作選擇和決定，因為人絕不是團體的功能，

也不是教會的功能。《神操》要求人在天主前最終和永恆不變

的孤獨中，接受自我，因此拉內說 r <<神操》本質上是為個人

的操練」 l4 。這觀點來自依納爵的洞察: r 讓造物主同受造物，

受造物同他的主天主，直接去處理就好了 J (操 15 )。

依納爵《神操》中「選擇」的目的在於幫助操練者分辨天

主的旨意。拉內認為，依納爵只對此感興趣，亦即人在「基督

神國 J (操 91~99 )和「兩旗默想 J (操 136~148 )的主基督面前，

自問: r 我應該作什麼? J 或「按照林的神聖旨意、至高權威，

林要求我什麼 ?l5 」因此， <<神操》能提供實存的決定，作為

天主對操練者個別召叫的結果。拉內也深信這實存決定的邏輯

在今日仍然有效: r 它必須從教會的聖召選擇脈絡中移出，並

且清楚以人類存在的普遍重要性觀點來表達」 l6 。

為國應天主的召叫所做的選擇，包含兩個相互關聯的幅

度:超驗幅度和範疇幅度17 。前者表現在信、望、愛中，個人

對天主的徹底決定或悔改;後者指出在具體的環境中，這實存

決定實現了一個特殊的行動，如:生活方式的選擇、對近人的

抉擇峙，將是不可能或不成功的(操 175~188 )。

13 拉內認為的申操》真正的核心在於「實存的選擇和在天主前絕對
自由的實現(稱之為平心) ，以及在『第一時間』和『第二時間』

的安慰中，對天主徽底直接的經驗 J '參照 Modem Piety, TJ XVI , 

p.144 。
14 

Crossroads, p.7 1. 

的 Spirit. Experiences, pp.ll ~ 12. 

l6Modem Piety, TI XVI-p l 訓， n.ll 
17 

Crossroads , p.7 1. 
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愛、忍受日常生活的考驗等。這兩個幅度不能分開，相互的關

係不是靜態，而是動態的，在個人的生活中不斷發展。但是，

拉內擔心範疇的幅度太容易突顯出來，若是如此，那麼《神操》

「奧秘教導」的層面可能會逐漸損毀。換句話說，可能會忽略

《神操》建構了進入天主基本經驗的「奧秘教導入門」 l8 。

《神操》不是要灌輸個人經驗之外的事物，也不是用來作

神學反省。因此，它不是進入基督宗教本質的理論入門;更精

確地說， <<神操》是喚醒並加強操練者內在原始的天主經驗。

拉內認為《神操》仍是在具體生活環境中，選擇和決定的事件，

因為基本和完全的悔改不是理論的事件，而是在信、望、愛中

實存性地接受基督信仰的入門19 。

第二節依納爵靈修的基本特徵

一、對立的張力

拉內在〈面對世界內心充滿喜樂的依納爵神秘主義) 20一

文中，提出依納爵靈修是不斷地尋找天主的圖像， r遠離世界

為了在世界中找到天主的弔詭，在此得到了調和」。拉內詢問

在世界中的神秘主義和依納爵的喜樂有何共通之處?因為神秘

主義有時會描述成與世界對立或是放棄世界。他所要探討的，

不是嚴格意義的神秘主義，而是依納爵的靈修。若以傳統詞彙

18 Chri. Living司 TI VII, pp. 11 ~ 17 

l9Crossroddhpa73. 

GOIgn.hfys. , TI III, pp277~293. 
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表達，就是依納爵的虔敬21 。換言之，是要專注在世界中，特

別是依納爵靈修的喜樂性質。

拉內指出依納爵靈修中有兩個重要的特徵:其一，依納爵

靈修是十字架的靈修;其次，依納爵靈修超越世界指向天主。

拉內深信這二者強調了依納爵靈修的獨特性，也奠定了依納爵

靈修「在世界中喜樂」意義的基礎。此外，依納爵靈修也協助

人找到天主的旨意。

l 十字架的靈修

依納爵靈修是十字架的靈修，如同在他之先的其他基督徒

靈修一樣。拉內認為它是依納爵靈修首要和基本的特徵。依納

爵建立修會時，承繼了當時天主教修會傳統，宣發貧窮、貞潔

和服從三願'並採取修道士遠離世界、唯獨在天主內的態度泣。
拉內認為修道生活並非指向法律的意涵，也不是指團體生

活外在的安排，而是指神學和形上學的意義。具體而言，修道

士是指願穿上基督、效法主基督捨棄一切、與基督同死，在生

活中成為真實的人，渴望永遠保存初期教會視成全和殉道為同

義詞的精義23 。依納爵也渴望以類似的方式來跟隨基督，藉著

《神操》引領他的追隨者達到巔峰，也就是成為「十字架的愚

21 拉內的詞彙可能有些混亂。這篇文章的標題提及神秘主義。但是，
正如本書第二章所探討的，他所關切的不是從一般的虔敬和祈禱

方式抽離出來的神秘家虔敬的特徵。他承認二者之間的區別，但

更著重在暸解tH:界的事實和意義的角度，來描述依納爵靈修的特

徵，參照同上， pp.2 80~281 。

之同上， p.281 0 

3 同仁，悍.281~282 。
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妄 J (操 190~209)24 。

當然，這樣的精神在天主和世界之間不容易達到和諧。依

納爵靈修神學的特徵，是對天主和受造物保持虔敬的距離。依

納爵的天主是「總是更大」的天主。雖然依納爵受過無數奧秘

的光照，但是他對天主的一切保持虔敬的距離2S 。

2 朝向天主的靈修

依納爵靈修是朝向天主的靈修。這位天主超越整個世界，

並白由地白我啟示。在基督宗教的傳統中，生活的天主已經透

過主耶穌基督向人說話。這也是《神操》以基督為中心的特色，

這位基督成了由上而來的奧秘的光照和安慰，也是由下發的渴

望，期待救贖的中保。正如拉內之兄長胡果所說: r 因為，在

耶穌基督身上，創造者成為受造物......。只有由上找到天主的

祂'也將能夠由下發現祂」鈞。這事實只能藉著降生奧蹟來實

現，任何形上學的探討都無法作出天主在基督內自我啟示的說

明: r 是否祂想要直接和位格式地與我們相遇，是否祂想要保

持靜默，祂將向我們說的是祂真想要說的一所有這一切為所有

的形土學都是基本的奧秘」 27 。

拉內認為在基督內啟示的更深意義，是人葉召離開此世進

入天主的生命。如此，人並非只有唯一的選擇，只在本性中使

自我達到完美。天主的召叫即使沒有使世界表羞，仍然只是給

24 拉內對的申操》的註釋，參照 Spirit. Experiences , pp.234~43 。
25 依納爵生活中常充滿天主的安慰，以致經常淚如雨下，但是他保

持對天主之愛的尊敬或敬畏之情，參照侯《依納爵小傳)) 187~196 

頁， (1544 年 3 月 13 日至 1544 年 4 月 4 日)

26Hugo, Ign.ThrobgIGFLP-9. 

7Ign M戶 ， TI III , p.284. 
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它一個暫時性的地位28 。

拉內指出依納爵璽修面對的是位格的天主。即使祂有這超

越性，祂仍在具體的歷史環境中與人來往。拉內嘗試用「對立

的張力」來表達他的思想，藉以調和依納爵靈修中位格的天主，

以及超越世界的天主形象。換句話說，依納爵認為人與天主相

遇，不只在與世界的對立中，也在世界中。

3. 尋找和分辨天主的旨意

依納爵靈修的另一特徵'是尋找和分辨天主的旨意"。拉
內強調操練者在耶穌基督身上與位格的天主相遇。這相遇的結

果，是操練者能隨時準備好背負十字架30 。隨時準備好背負十字

架，是指死於世界、克修生活和捨棄，但這並不保證獲得天主。

反之，真正的克修生活是愛德，延伸並超越世界，也表達出在

人的存在中最基本的變化31 。畢竟，是天主的恩寵使操練者產

生這樣的改變，進而使他朝向實現天主對他的旨意。

依納爵認為祈禱、宗教經驗和克修生活並非為了白身的緣

故而存在，而是作為尋找、找到並完成天主旨意的工具32 . 

到「因為人只能以實在的生活方式宣布天主已經將他的存在中心移出
世界，如泉他藉著遠離世俗的生活方式，否定其內在於世界存在

的意義 J 同上， pp.286~287 0 

29 拉內主張天主的恩寵在分辨神類的過程中工作，使操練者能夠回

應，參照 Modem Piety TJ XVI , p.142 0 

30Ign.hfysa, TI III, p288 

l 參照 Theo. Renun. , T1 [[1 , p.54 。
32 H. D. Egan,“[gnatian Spirituality," NDCS, p.523。有時稱此尋找並完
成天主的旨意為依納爵靈修的服務幅度，或稱{吏徒性的靈{侈，有

別於其他神秘家的「新娘靈修 J (bridal spirituality) ，例如:聖

女大德蘭在《七寶樓台》中描述靈魂在祈禱之路所經歷的各種階
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「祈禱、克己、生活重整與尋找、找到並完成天主旨

意之間的連繫，是依納爵靈修特徵。依納爵企圖使操練者

有所改變，進入神聖的旨意、生活和行動的降生奧蹟中。」

二、依納爵的「平J~\J

依納爵假定那些認真尋求天主旨意的人， r 對一切受造物，

在不被禁止而能自由選擇的事上，必須保持平心，以及不偏不

倚的態度 J (操 23 )。藉著默想和默觀耶穌基督的生活、死亡和

復活，操練者應愛慕三位一體的天主，以致只能在此愛的光照

下，看待一切受造物。

拉內認為，依納爵的「平心」是對天主的命令保持平靜待

命的態度，也就是準備好聆聽天主的召喚，以從事新的使命，

而非原先已投入的工作。因此， <<神操》中的「平心」是主動

的，而非聽天由命的被動性。「平心」的態度不是為了本身的

緣故存在，而是為了「更能幫助達到我們受造目的」的選擇，

也就是為天主愈大的光榮和服務(操訂戶，因為天主比萬物「總

是更大 J '這必然要求人離開那渴望找到袖和服務祂的領域，

有勇氣不將任何關於祂的道路視為唯一的道路，而能在一切途

徑中尋找並找到祂。

「平心」的態度促使人向更大的事物，最終向天主本身開

放。簡言之， r 平心」成了在萬事萬物中尋找天主。如果人為

了找到祂而遠離人群和世界，那麼人也能在世界中、在街道上

段，就是邁向與天主的共融、結合、達到奧秘的神婚階段，參照

歐邁安， <<天主教靈修學史)) , 266~269 頁。

33 對於《神操》中「更」的意義，請參照 Spirit. Experiences, pp.23~27 。
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與祂相遇。在不斷尋找天主當中，依納爵只意識到唯一的法則:

在萬事萬物中尋找祂，亦即在祂渴望被找到的時間和地點找到

祂。甚至在基督死亡的恥辱中，對十字架熾熱的愛仍為「平心」

所控告U 34 。換言之 ， <<神操》是使操練者藉著不斷在生活中死

亡，將自我完全放在「平心」之上。「平心」確實不同於漠不

關心的態度，而企圖強調一切不是天主的相對性35 。

其次，拉內將「平心」和依納爵靈修的「實在特質」結合

在一起36 。這「實在特質」是在隨時準備好發展個人獨特性之

中。這獨特性不應視為財富藏於己身，而是用來服務與人分享。

因此，一切的宗教操練、虔敬和方法就成了相對的，因為天主

總是比人對祂的認識更大。拉內總結說，依納爵屬於超驗靈修，

而非屬於範疇靈修的人"。
拉內更進一步將「平心」的觀點與對人的超越分析連結在

一起。正如人在知識的行動中，掌握了有限和個別的對象，同

時又超越個別的事物，向無限的視域開放，因此人能從知識的

個別對象抽離出來，以「平心」的態度對待萬事萬物。

最後，在萬事萬物中尋找天主的依納爵思想，形成了靈修

奧秘幅度和先知幅度的綜合。「奧秘」一詞正如上述指向遠離

世界的層面;而「先知」一詞則指向在世界中的工作和服務。

34Ign. 孔1ys. ， TI III, p.291. 

5 Medit. Pri的.t L妒， p.33: ["那麼，平心總是奧秘。因為在平心中，
我們從所理解的事物，轉向難以理解的事物;從我們正享受的事

物，轉向預許的事物;從現在，轉向未來;從我們所掌握的事物，

轉向無法掌握的事物。」
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在拉內眼中，依納爵的天主是在整個世界之上的天主，祂不只

是與整個世界有著辯證性的對立，而且當祂的至高旨意催迫人

進入世界峙，人也能在世界上找到祂3g 。

這遠離世界和接受世界之間的辯證'也呈現在中世紀基督

徒靈修的「默觀」和「行動」概念中。依納爵及其同伴將這不

同的觀點、對立的張力，結合成「在行動中的默觀者」的態勢39

「依納爵只尋找耶穌基督的天主、自由和位格的絕對

者:默觀。如果可以取悅天主，他知道他也能在世界上尋

找和找到天主:在行動中。因此，他以平心的態度尋找天

主，只有天主，總是只有天主，但也處處都在、也在世界

中:在行動中的默觀者。」

拉內察覺到「平心」觀念的危險，在於將依納爵靈修變成

理性主義、慎思熟慮、冷靜或懷疑主義。這能夠在一種苦修的

冷漠或無惰的方式中，藉著誇大一切事物不是天主而產生的相

對主義。的確，天主能如此超越、不可名和無定形，以致最後

祂成了一個空泛毫無意義的言詞。拉內認為，面對這種趨勢的

「抗毒劑」是對耶穌聖心的虔敬熱愛心。它能協助消除任何冷
漠、無情形式的平心41 。

拉內深信耶穌聖心敬禮是基督徒靈修經驗的適當表達，耶

38Ign.Lfys., IIIII, pp.29l~292. 

"同上， p.292 。
4。有關拉內對「耶穌聖心」敬禮的一般性討論，超出本節所要討論

的範圍。拉內對「耶穌聖心」敬禮這一主題的代表性文章，包括:

Behold Heart, TI III ; Sacred Heart, TI III ; M的:sion and Grace vo1.3, 
pp.179-210; U. L.此1y缸 ， TIVIII ; Dev. S. Heart司工[ XXIII 。

4l MISSIonGnd GYGCE VOl3 , p.192 
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穌聖心也是最有影響力的象徵之一。拉內將它與依納爵靈修的

特徵聯結在一起42 。他所要強調的，不再是此敬禮的外在形式，

而是要將「心」描述為基本的字源、原型的象徵，指出個人最

內在的中心和最終的合一。「心」這個字也不受定義所限它超

越本身，指向那「總是更」的天主奧秘。由於愛人的行動同時

也是愛天主的行動，亦即全然相信和懷著希望，自我委順於天

主的行動。這也就是拉內所謂愛的平心態度: r 平心是單純地

對天主之愛開放;真正的平心是懷著愛，對一切有限的受造物

正向地相對化」的。

因此，真正的平心是向全然擁抱的愛開放。拉內稱之為刺

透聖心的特徵。這是對操練者的挑戰，成為「刺透聖心的人，

這刺造的聖心渴望碰觸我們的心，渴望讓我們的心被苦難和邪

惡刺遠，為了在無能為力和軟弱中，啟示天主愛的能力」抖。

42 拉內在其(象徽的神學)一文中，探尋聖心敬禮的合適對象，並

澄清聖心敬禮神學象徵的角色，參照 Theo. Symbol, TIIV 0 

43 參照 Mission and Grace vo日， pp.201-202 。

44A Callahanf‘Heart ofChrist," NDCS, p.471. 



萃t章

依納爵靈修的詮釋

第一節 《神操》中「選擇」的問題

拉內主張 I <<神採》的本質是選擇，在《神摔》中作出重

要的洪定」 lo 《神操》基本上不是一本教導的書、也不是一本

克修和神秘生活的摘要，而是一本行動的特殊方針，在基本和

自由的決定中，找到天主的旨意，而後實踐它。依納爵在《神

操》中做了兩個令人側目且不尋常的聲明:一是，人確實能夠

尋找並找到天主的旨意;一是， I造物主天主自己通傳給這虔

誠的靈魂」並且「造物主同受造物，受造物同他的主天主，直

l DYHGHTIC Elrmutt， p." 。《神操》的基本目的專家們已充分的討論
過，概括來說，主要分成兩種學派: ["選擇主義者」以及「完美

主義者」。前者主張《神操》的目的是幫助賦有靈修精神的人，

清楚地分辨並慷慨地跟隨天主的召叫，也就是對自己的生活方式

地位作一個明智的選擇，為更好地服務天主;後者則認為《神操》

的目的和高峰是與天主達到最親密和完全的結合。事實仁，這兩

個目的是相輔相成，並非相互排斥的。依納爵 1548 年出版的《神

操》本中，表示《神操》的目的是幫助操練者作好選擇，但也用

來協助那些已作好選擇的初期伙伴和其他人。
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接往來 J (操的 )2 。

第一點所產生的問題是，天主的旨意是否能夠在基督徒倫

理的普遍原則的架構 f' 藉由運用理性思惟推演出來。拉內的

觀點並非要在任何作決定的過程中，逐漸消弱理智的角色，而

是企圖指出天主如何使袖的某些明確的旨意為人所認知，而這

旨意超越人運用理智所能表達的。

一、「選擇」的三種時間

按照依納爵《神操》的觀點，有三種時間來做選擇(操

175-189 )。

第一種時間是十分罕見的。人在這時間中為天主所推動，

以致於毫不遲疑地聽到祂的召叫，並按照祂的旨意去做。

第二種時間，操練者思考內在的神慰和神枯，以及分辨各

種神類的經驗，何者是白天主而來，何者是由惡神而來。雖然

依納爵深信所討論的事物是來自聖神的領導，但也不無存在著

幻想和自我欺騙的危險。依納爵的時代對神秘主觀主義的懷疑

是可理解的。因此，他鼓勵操練者要有富有經驗的陪伴者，並

運用「辨別神類的規則」共同分辨，這二者構成《神操》的必

要部分(操 3lL336)3 。事實上，分辨天主的旨意並不能完全依

靠本能或感覺。拉內也認為，單單理性思辨的反省不能完全揭

露天主的旨意，但若宣稱分辨天主的旨意不包括理智的推理過

程，也是一種誤導4 。

2 在此討論的，只侷限於拉內(依納爵實存知識的邏輯)一文，參照

Dynamic Eleme肘， pp.84-170 。

3 依納爵在此提供適合的申操》第一週和第二週的辨別神類的規則。

411VHGmIC ElentEF呵， p.94， n.9 
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第三種時間，理智的運用更為顯著。依納爵稱此時間是一

個寧靜的時間，就是說「靈魂不受不同神類的動搖，自由自主、

心平氣和地運用他的種種能力 J '來「思想人生的目的，是為

讚美我們的主天主，因而拯救自己的靈魂 J (操 177 )。即使在

第三種時間中，操練者仍期待天主的推動，為能作明確、妥當

的決定。事實上，選擇的第二和第三種時問是相互補充的。

依納爵深信透過選擇的三種時間，造物主能夠同袖的受造

物，受造物同他的主天主，直接往來。這是遠遠超過操練者單

單運用理性的分析，來檢驗是否有能力度某種特別的生活方

式。另一方面，拉內深信理性的反省，也是依納爵式神類分辨

不可缺少的要素。畢竟，神慰和神枯的經驗是具有理性結構的

經驗，不只是生理的狀況。

二、面對傳統神學的質疑

依納爵「辨別神類規則」的目的是要解釋操練者內在不同

的經驗和推動，進而找到天主為個人的旨意，在此預設了天主

對人直接的影響。面對傳統的神學觀，拉內意識到依納爵此一

論述極具爭議性，因為當代大多數的神學家認為天主不是那麼

經常地直接干預祂所創造的世界;另外，究竟有多少人假定他

們內在的種種推動，只是來自善神和惡神的影響?不是尚有其

他的不同因素，諸如:心理、種族、社會和下意識等種種因素

影響人的決定嗎?

面對這爭議性的主題，拉內專注地在靈修經驗的神聖來源

上為依納爵作辯護。拉內對傳統恩寵觀點重新作詮釋時，主張

人在生活中能夠經驗到天主的恩寵。這有意識的恩寵經驗為天

主的推動提供了基本的證據和確信，並成為辨別神類種種規則
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的先決條件5 。

第二節神類分辨

拉內認為除了「選擇」第一種時闊以外，天主旨意的彰顯

將是十分的不明朗和不確定。在日常重要事物的決定上，人通

常會問自己所選擇的對象是否適當?這不只是對所選擇的可能

對象作純粹的理性分析而己，而且人在探詢是否存在著一種「同

質性 J '或以拉內的話來說，就是存在於白我和選擇可能對象

之間的「一致」或「綜合」 6 。如果此一致性存在，它將會帶來

內在的平安與和諧。倘若人生活情境中有許多倫理上的選擇，

但其中只有一個顯示出天主為所關切的個人具體的旨意，那分

辨的過程將更為複雜。

本文第二章第三節〈日常生活的神秘主義〉討論拉內靈修

基本觀念時，已指出拉內強調基督宗教的靈修不是精英主義，

而是日常生活的神秘經驗。對天主的經驗不是少數人的特權，

而是賜給所有的人。因此，每個人都能夠找到天主為他個人的

旨意，也就是依納爵「辨別神聖頁的規則」適合每個人，並非只

侷限於聖人或神秘家而已7 。拉內的討論則專注於「選擇」的第

二種時間8 。

5 同上， p.130 。

6 同上， pp.158~163 。

7DyndfniC Eltrnrnf, pp.l l9， l27; 參照 J. J. Toner,“Discemment in the 

Spiritua1 Exercises," in Dis間， lntro. Spi. Exer. , p.66 。

8 拉內認為第一種時間是第二種方式完美的限制情況;第三種時間是
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一、依納爵《神操》中辨別神類的規則

依納爵在《神操》書中列出了兩組辨別神類的規則。他十

分清楚操練者的心靈會遭受到不同的推動;講授者有責任為操

練者講解這些規則。他明確指出給操練神操第一週的人講解甲

組的規則，給第二週的人講解乙組的規則。甲組規則幫助人認

清善神與惡神在他內心的種種推動。好的予以接受，壞的加以

拒絕。乙組的規則提供更精確的神類分辨，因此更適合於己煉

淨自己靈魂的第二週操練者(操 9 、 10 、 313 、 328 )。

人要在日常生活中尋找和找到天主的旨意，進而做出明確

及好的決定，的確不容易。因此， ((神操》的第一週即為準備

操練者發現為他合適的方式去跟隨基督(操 18 )。第二週的操練

者更需要注意「辨別神類的規則 J '因為這些規則將幫助他作

好分辨和選擇，以決定生活方式、身分地位，或是調整自己的

生活。

二、依納爵超性邏輯的首要原則: í無前因的神慰J

拉內認為辨別神類的關鍵，在於依納爵稱之為「無前困的

神慰 J (操 330)9 ，也就是唯有天主能夠不用任何的前因，將安

慰賞賜給人。由於「神慰既然無前因而來，必然不會有魔鬼的

欺騙 J (操 336) ，所以它不會錯。雖然小心的分辨仍是必須的，

以便確認此經驗真的是「無前因的神慰」。

第二種方式較不完美的方式，參照 Dynamic Eleme叭 p.106 。

9 I 只有吾主天主，能夠不用任何『前因.lI '而把安慰賞賜給人靈。

因為祂既然是造物主，自然能隨意出入人靈，推動他、吸引他全

心愛慕豆尊的天主。所謂『前因.lI '就是藉著理智和意志，先察

覺或認出一種封象，從而發生神慰 J (操 330 )。
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拉內承認在《神操》第 330 號的規則中，依納爵留下了簡

短但並不十分清楚的傑作，即使拉內的解釋也不是全然毫無問

題。拉內認為「囡」的意義是指「神慰的客觀基礎，此神慰當

下有意識地臨在和帶來安慰」 l0 ，但感官、理智和意志卻察覺

不到任何對象，因此「無前困的神慰」是「沒有概念對象」的

神慰。依納爵在此規則中描述人靈被引領進入天主之愛中;拉

內則嘗試解釋「對天主徹底的愛為何不是對神慰的經驗陳述或

預設任何概念的因素」 ll 。拉內所關切的不是這經驗的突發性，

而是它缺乏對象 12 • 

「討論中對象的缺乏是對天主全然地接受. . . . .. 0 Ií沒

有任何對象 JI '只有對整個人的吸引和他的存在的基礎一

起進入天主之愛中，超越任何明確可限定的對象，進入天

主自己的無限之中......。這『藉著完全吸引進入祂神聖尊

威的愛中』不是附加的，甚至在這『無前因的神慰』的描

述中，可以被忽略或改變......。這乃是正確和毫不模稜兩

可地『沒有原因』的正面面向。這是人有關天主、唯獨天

主的問題，真確地突顯祂不同於任何個別的對象。換言之，

祂是絕對超越的緣故...... 0 J 

簡言之，當拉內描述「無前困的神慰」為「沒有對象」時，

他不是在談論無意識的經驗，而是他稱之為「非概念」的天主

經驗。操練者在此經驗中被吸引進入天主之愛中 13 0 r 無前國」

lODynomlC Element, p.l32. 

11 向上， p.134, n.28 。
12 同上， p.135 。

13 這並不是對象完全缺乏的問題，而是焦點從特殊對象轉移到它的

背景，亦即超越的純粹動力。以拉內自己的話來說， r 唯獨動力
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單單指論及天主、造物主同受造物直接的往來，而不論及任何

只運用推理方式來認識天主的宗教思想或概念14 0 r 無前因的

神慰」的探討，指向這些經驗的神聖來源，以及為何它們具有

內在自明和自我充分的特性。這神慰的確是被恩寵所提昇的超

驗經驗，其中隱含作為任何心靈行動的視野和可能性15 。

相對這吸引進入天主之愛的動力，其他內心的推動，包括

認知的行動:思想、幻想和記憶等;情感的行動:愛、渴望、

恨和恐懼等;情感的感覺:愉快、沮喪、憂鬱和歡樂等，都會

受到受造的善神或惡神的影響。其實，依納爵對人靈內在的這

些推動不感興趣，而是對它們如何影響基督徒的生活和信望愛

的行為有興趣，因為這些推動本身並不會使人成為更好或更壞

的基督徒，端視人如何理解和回應。對它們的瞭解意謂著判斷

它們的根源為何，也就是它們受何種神類所驅使。

正如本書前兩部分所描述的，人不只是在知識的行為中開

展達到無限視域的主體而已，他也是向無限天主本身開放和接

受的主體。當拉內描述人存在的整體如何在神慰的經驗中被吸

引進入「純粹動態的開放」 l6時，他將這人自身超越的兩個幅

度結合在一起。天主臨於此超驗的經驗中，並且這超驗經驗是

本身變得越來越根本 J '參照 Dynamic Elemo呵， p.145 。

14 在乙組第八條規則(操 336 )中，依納爵指出在「選擇」第二種時

間，領受神慰以後，要提高警覺，並用心考察;在神慰之後，人

通常按照自己慣常所用的推論方式，作結論而後行動。但這些結

論或行動可能來自善神或惡神的推動。因此，在完全信服和實行

之前，必須仔細考察。

15 的mamic Element, p.146 n.34. 

16 向上， p.149 0 
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所有認知的可能性條件，因此拉內宣稱它是毫無錯誤的，並且

為人提出真正的保證。總之，這「無前因的神慰」經驗提供人

對天主知識的最終基礎17 。

這經驗的直接性能夠意識到天主的知覺( perception of God) , 

也能內在地察覺到這神慰來源的天主。因此，拉內認為「無前

因的神慰」是在特殊的情況下，能成為找到天主旨意的超性首

要原則和標準18

「人深深地、情感地被吸引朝向主體的天主，沒有事

先地掌握任何的屬性，透過它，情感有可能被觸動。十分

簡單地，這種型式的經驗發生於人發現自己深深地愛著天

主，在愛中完全被吸引到天主那裡'沒有意識到自己如何

來到這種情境......。更精確地說，它沒有任何先於經驗的

想像或理智意向性的影響，而是完全朝向天主的情感和敏

感性的行動，不管這是否被視為是暫時或是自然的『先 jJ 。

更進一步說，這「無前困的神慰」和先前所討論的依納爵

靈修的特徵「在萬事萬物中找到天主」有所關聯。拉內認為19 • 

「在萬事萬物中找到天主，只是持續地實踐那超性的

具體邏輯，即透過神慰的實驗性考驗找到天主的旨意。與

之相遇，或是必須被選擇、完成或執行的特殊事物，被放

置在這有意識地嚮往天主所經驗到的超越的純然開放和接

受中，並且停留在那裡。」

17 在拉內的架構中，神慰指向整個心神的超驗經驗，被恩寵提昇至

超性的境界，參照同上， p.l 50 。

18 
Michael J. Buckley,“The Structure of the Rules for Discemment," in 

Sheldrake, Way Ig. Loyola, p.230. 
19 

Dynamic Eleme衍， pp.155-156. 
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拉內認為「無前因神慰」的經驗能夠發生在不同的層面上，

但他沒有作進一步的分析。他似乎對這經驗不同階段的明確區

分不太在意，而是把焦點置於分析依納爵式的尋找，並找到天

主旨意的理論基礎之基本確信上20 。它將成為個人的召叫，並

在特殊的選擇中，採取決定性和具體的生活方式，或在自己原

有的身分地位上，調整自己的生活。

拉內主張選擇的第二種時間，是作決定的正常時機。在這

時間中， r 因著種種神慰和神枯，以及辨別各種神類的經驗，

得到了光照和認識 J (操 176 )。他成功地結合了選擇和神慰的

經驗。因此，選擇的第二種時間，操練者嘗試去體會選擇的對

象和神慰基本經驗之間的綜合21

「這實驗性的檢驗，是要暸解是否這兩種現象是在和

諧、相互連貫中，是否在細察之下對選擇對象的意志，在

超越的超性經驗中，向天主純粹開放保持完整不受影響，

甚至支持和增強它，或消弱或隱藏它。」

這綜合的檢驗需要時間，因為選擇的對象不是直接由天主

所激發。由於不是所有的神慰都來白天主，也有可能來自受造

的善神或惡神，因此，這綜合的檢驗勢必更為複雜。拉內也考

慮原始神慰後的一段時間，因為只有在這後續的時間，有限對

象的出現才能作為可能選擇和決定的對象泣。

2。這些階段大概是從最低的階段(某種純粹和力量的超越經驗) , 

至較高的階段(傾注默觀的神秘經驗) ，參照同上， pp.144-152 。

21 同上， p.1兒。

22 原始神慰仍然出現，但不是在它純粹的形式作為選擇的原則。這

第二個時間是緊隨在神慰之後，所留下餘咪的那一段時間(操

336 )。拉內描述它是「一段檢驗的時間，徹底檢驗一個假定和特
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三、小組

拉內對依納爵「辨別神類規則」的解釋，基本上預設了天

主透過人的情感通傳。雖然人的情感狀況常受到心理因素和動

力的影響，但它仍然是天主在人內活動的嚮導。

神類分辨不僅是反觀自己，嘗試找到本性或超性的影響而

已。它比內省多得多，而且留意在個人經驗中值得注意的情感

動態。知覺、決定和行動也與這情感動態有關聯。藉著觀察這

些動態，有可能發現聖神的引導，或相反聖神引導的阻力。

第三節評論

一、「無前因的神慰」

拉內 1956 年(依納爵實存知識的邏輯)一文，主要探討依

納爵式分辨天主的旨意。拉內也寫了其他相關的文章，但沒有

加添任何重大的突破，但前者已在廿世紀的後半葉烙下深遠的

影響，自然引起不少依納爵靈修學者的批判性回應。

多納爾 (Jules 1. Toner ' 1914~ 1999 )是其中著名的學者之一。

他在《聖依納爵辨別神類規則的詮釋》一書的附錄，探究拉內

有關依納爵分辨的文章，並且提出批判性的評論鈞。他一開始

要讀者注意拉內 1956 年所寫文章的用意，不在於對依納爵靈修

或對《神操》的詮釋作深入精闢的研究，而僅就有關依納爵在

殊的洪定，如何與已獲得有意識的覺醒精神的基本方向連貫 J

參照向上， p.161 。
23 

Toner, Comm. 19n. Disc. 
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「神操」中的教導，向神學家提出一些問題。拉內不厭其煩地

至少提及三次孔，但他的用意常被讀者所忽略，反而稱之為提
供有關依納爵靈修令人印象深刻的嶄新詮釋，甚至是 r ((神操》

神學重大的突破」。因此，多納爾將注意力放在拉內的用意上，

只詢問兩個基本的問題: r 無前因的神慰」是神類分辨的首要

原則嗎?以及「無前因神慰」的頻率25 ? 

1. r無前因的神慰」是神類分辨的首要原則嗎?

多納爾首先探詢是什麼因素促使拉內認為「無前因的神慰」

是神類分辨的首要原則。是否拉內理解到在依納爵的著作中，

有某些段落清晰並強有力地指向「無前因神慰」作為首要的原

則?但事實上，除了《神操)) 330 號和 336 號兩條規則以外，

依納爵在其相關的著作中並沒有再論及「無前因的神慰」。如

果「無前因的神慰」真的是神類分辨的基本原則，那麼令人訝

異的是，依納爵卻未明確地指出，甚至神操詮釋家也未曾論及

此點。

多納爾認為拉內似乎以為所有的分辨，必須建立在人經驗

裡某種不容置疑的神聖推動的前提上，來探討依納爵的神類分

辨。在這前提之下，拉內認為在依納爵的著作中，除了「無前

困的神慰」之外，沒有任何無庸置疑的神聖推動。這神慰必須

是所有分辨神額的必要基礎。然而多納爾卻認為，拉內似乎太

過強調「無前因神慰」的現象;即使接受拉內的論點，亦即辨

24 參照同上， pp.301-302 ;以及 Dynamic Elem叫人 pp.駒， n.3 司 169 ;拉
內說: r 即使如此，我的意向只是容許《手中採》封神學提出一些

問題」

25 同上， pp.303-3 日。
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認出這神慰是神聖的、來白天主的，並可作為人做選擇的基本

確信，但最多也只能說，這「無前因的神慰」和確信只可作為

神類分辨首要原則的一種可能罷了詣。

依納爵花了不少時間來闡釋如何在「有前因的神慰」中分

辨出善神或惡神的推動(操 331~335 )。惡神有時會裝扮成光明

的天便，順著靈魂的心境，引進聖善的思想給予安慰，然後設

法使人陷入牠的惡謀、詭計中。依納爵強調要十分留意分辨者

整個思想的進程:若是引領人到邪惡、、使人分心、某些不如先

前定志要做的那麼好的事上，或是使人璽軟弱、煩悶、擾亂不

安、喪失原先的寧靜和平安，顯然表示這思想進程是由惡神而

來的。這些規則幫助人分辨出所經驗到的神慰是來自善神或惡

神，即便沒有任何惡神或受造的善神能夠致使「無前因神慰」

發生，多納爾因此認為，分辨者為了分辨神類並不需要「無前

因的神慰」。換言之， r 無前因神慰」的經驗不是唯一用來分

辨和作決定的方式。

2. r無前因神慰」的頻率

多納爾詢問的第二個問題，是有關「無前因神慰」的頻率。

他的觀點十分簡單，也就是人不知道這神慰發生的頻率如何，

因為依納爵對此課題也未曾明確地說明。雖然拉內相信依納爵

於 1536 年寫給雷亞德( Teresa R咖dell )修女的信，包含對神類分

辨乙組規則第二條和第八條(操 330 、 336 )的註解27 ，但多納爾

26 向上， pp.303~304 。

27DJYHGmlC ElEmE圳， p.l泣。依納爵於 1536 年寫給雷亞德修女的信，
請參照侯景文譯， (致巴塞隆納本篤會修院 Teresa Rejadell 修女

靈修指導書) , ((聖依納爵書信選集)) (台北:光啟， 1989) 
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卻不予考慮，反而認為這封信所指的非概念的無言經驗、直接

的經驗，包含對天主的意識、知覺等，均不足以顯示「無前因

神慰」的頻率28 。但是，依納爵和拉內都將神類分辨視為是基

督徒璽修生活必需和正常的部分，因此頻率的問題依舊存在。

以多納爾的話來說29

「那些認為『無前因神慰』是罕有的人，並不認烏它

為神類分辨是必須的;儘管那些真的將它視為是所有分辨

首要原則的人，認為它是平常的經驗。」

顯然，多納爾屬於前者，拉內屬於後者。那麼，多納爾的

第二個問題可以轉換成: r 究竟『無前因的神慰』是多麼平凡

的經驗? J 多納爾認為，只有那些生活在延長祈禱時間和強烈

析禱生活的人，才能有這非概念、直接的天主經驗;反之，拉

內比較有包容性，認為這經驗比預期的更普遍，是向天主基本

的開放，並與人內在最深的核心有所關聯。拉內承認這經驗能

夠有不同的階段和程度，但這並非他主要關切的事。這神慰超

越那塑造人認知行為的可能性條件的超驗領域。雖然在拉內的

架構中，超驗指出人本質上動態地嚮往那超越有限自我的無限

天主，然而「無前因神慰」的經驗在本質上不同於超驗的經驗。

1~7 頁。相闊的內容如下: r 有時天主開啟我們的心靈，推動它

作這個或那個;有時祂在我們心內說話，卻聽不到聲膏，祂提拔

我們全心愛慕祂，那怕我們想拒絕這種心情也拒絕不了。這種心

情原本是祂的，我們要使它變成我們的，必須與天主的誡命、聖

教會的規矩和長上的命令相符合;且是充滿謙遜的，因為是天主

聖神臨在一切事物內。」

28DynapnlC EltynE肘， p.154. 

"Toner, Comfy1.Ign.Duc. , p.307 
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在討論「無前因神慰」時，拉內使用了「超越」這詞彙，

那麼，他如何規避「無前因神慰」能夠被每個人經驗到的結論

呢?拉內對此問題沒有確切的觀點。一方面，他的超驗神學使

他描述神慰是整個心神自由的超驗經驗，為恩寵所提昇，並在

某種程度上，明確地呈現在意識的焦點中。另一方面，這神慰

吸引人進入天主之愛中。換言之，拉內承認這經驗有不同的程

度，也發生在不同的層面上，但沒有作進一步的討論。

一般的想法將「無前因神慰」的觀念侷限在那些為天主之

愛所淹沒的不尋常、強烈的經驗上。雖然拉內並不是完全不同

意此說法，但他沒有弄清楚「無前因神慰」和超驗的不同程度，

給人的印象是這優惠的經驗適合每個人。即使同意拉內的觀

點，亦即在每個意識的行為之中，至少存在著對天主模糊的覺

醒，作為超越主體性所朝向之處，但「無前因神慰」經驗仍超

過此覺醒，超過言語的通傳，並賦予天主的概念性思想真實的

意義30 。

簡言之， r 無前因的神慰」擁有「不成比例」的特性，是

純粹的恩惠。沒有任何靈修操練能夠作為傳遞它的媒介。它只

能由天主而來，直接由袖而來。然而重要的是，不能單獨處理

「無前因神慰」的現象，而要在《神操》第二週(辨別神類規

則)的脈絡中來處理。

如果將拉內基本的神學前提，亦即所有的分辨必須建立在

人的經驗中某種不容置疑的神聖推動上，和依納爵在《神操》

中所做的不尋常聲明: r聽讓造物主同受造物，受造物同他的

主天主，直接往來 J (操 15) ，並列在一起，或許這樣對待拉內

30 
Dynαmic Element, p.149. 
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更為公平。拉內認為「無前困的神慰」是聖神推動的優惠方式，

並視之為分辨首要原則的理由，乃是他深信「無前因神慰」能

夠碰觸《神操》的核心，也就是直接有非概念的天主經驗。

那麼， I 有前因的神慰」和「無前困的神慰」彼此的差異

何在?拉內認為，差別在於後者必須處理非概念的性質和總是

不成比例的特質。然而，多納爾似乎認為這兩種神慰本身相同，

亦即無論神慰單單來白天主或是透過某種中介，事實上沒有造

成任何實際的差別31 。

若真是這樣，為何依納爵一開始便作區分呢?多納爾的目

光專注在「無前因神慰」的詞彙上，既然它沒有出現在依納爵

其他的著作中，因此深信它並不是那般重要。反之，拉內則嘗

試闡明「無前因神慰」所包含的，是如何超過人的理智和意志

的行動，直接來白天主，沒有任何的欺騙(操 336 )。

多納爾對拉內的評論所引發的困難，在於他沒有提及拉內

思想中的超驗架構，也沒有引述拉內任何的著作和文章。馬米

翁( Declan Marmion )認為，若多納爾更加熟悉拉內的超驗經驗觀

念，或許不會有這許多反對拉內的評論32 。拉內後期的著作沒

有再回到「無前因神慰」的主題，或許他越來越清楚這詞彙存

在著諸多不同的解釋。

關於「選擇」優先時間的問題亦同。拉內傾向第二種時間，

但這並非唯一可能的解釋。那麼，關於選擇第一種時間如何呢?

第一種時間的動力不是也有類似上述「無前因神慰」的經驗嗎?

這是以下單元要試圖回答的問題。

3l Toner, CompnIgn Disc. , p.219. 

32MMInion, spir ElYEFydGy, p.234 
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二、選擇的優先時間

迄今的討論已明確指出， <<神操》不是為操練本身的緣故

專注在璽修經驗上，而是要提供一種系統性的架構，透過神類

分辨幫助人找到天主的旨意。依納爵式的選擇是這靈修操練的

中心。那些已經默觀耶穌的生活、死亡和復活的操練者，藉著

「擺脫個人的私愛、私意和私利 J (操 189) ，以及「達到最為

完美的謙遜 J (操 l64~167)33 ，選擇跟隨耶穌。因此，選擇的成

功與否，端賴操練者在整個《神操》的操練過程中靈修經驗的

品質。

當拉內詮釋「選擇」的三種時問時，他很少提及第一種時

間，反而宣稱作選擇的正常場合是在第二種時間。然而，有些

《神操》的詮釋者主張，選擇第一種時間比所想像的更加重要。

沙微所譯的《神操淺釋》一書，作者雷米思( Jacques Lewis )在討

論選擇主題時，引用拉內所提及的依納爵 1536 年寫給雷亞德修

女信筆的同一段落。拉內指向「無前困的神慰 J '而雷米思則

指向選擇的「第一種時間」 34:

「可見，在依納爵的眼裡'第一時間在靈修生活中並

非是罕見的事情。因此，他記在《神操》之中並不是出於

良心經驗，或是純粹是為了使他的教導得以完備。他的信

寫於 1536 年，離開他靈修開始還很近。他以後的想法是否

有所改變呢?看來沒有改變。因為，十二年以後，他的《神

操》送交聖座批准付印時，仍保留第一時間這段文字。」

33 依納爵談論「謙遜三級」時，提及「在開始選擇之前，為能服膺

吾主耶穌的真道，應存想並密切體味下面的三級謙遜 J (操 164 )。

34 雷《神操淺釋)) 178 頁，註 5 。



148 第參部分 拉內靈修經驗的依納爵幅度

馬米翁則引述貝克爾 (Leo Bakk訂)的論點，指出至少至 1539

年為止，依納爵期望《神操》操練者能夠經驗到選擇的第一種

時間。貝克爾從依納爵的生活，特別是卡陶內河( Cardoner River ) 

畔的經驗3人看到「第一種時間」與「無前因神慰」之間的聯

繫兆。依納爵雖然沒有明確說出此一經驗包含了「無前因神

慰 J '但不容置疑地，它不是運用想像力的幻象，而是天主賜

予的光照，使他的理智接受巨大的光明。這經驗的不預期性，

揭露了天主自由地在他內行動。這種新的經驗指出對於事情的

領悟和理解，和依納爵過去所學的經驗全然不相稱，使得他能

分辨出神慰的真實和虛假。

這兩項依納爵生活中的實例提供了一些特徵，可以將之運

用在「無前因神慰」和選擇的第一種時間中。第一，它們均提

及天主主動的行動，人則越來越被動;第二，所探討的經驗是

不預期的，因此是「無前因」的37; 第三，深刻的確信此經驗

有神聖的來源;第四，它是「與對象相闊的 J '也就是與選擇

351522 年 8 月，依納爵停留在茫萊撒 (Manresa) 期間，有一天他滿
懷熱誠沿著卡陶內河畔祈禱前行，然後面對河流坐下。「當他坐

在那裡峙，神目開始開了;那不是神白開始開了，不是一種神見，

而是明暸了、認識了許多事情，有屬於心靈的、有屬信仰的、也

有屬學間的;而且都是那麼清晰，一切事情都顯得新奇。無法講

解他當時所懂悟的各點，雖然很多;只是在明悟中接受了很大的

光明;致使當他凝思所受的一切助佑，以及他一生直至六十二歲

時所學的一切，將那些全聚在一起，好像還不及他在那一霎時所

領會的。」摘錄自侯《依納爵小傳)) 30 號。

36 扎1armion、 Spir. Evelyday, pp.235~236. 
37 選擇的第 4種時間(操 175 )似乎也是「無前因」發生。依納爵提
及瑪竇和保祿蒙召的例子，他們皆毫不疑惑地跟隨基督的召叫。
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的事項或行動的特殊過程有關。雖然這些特徵似乎與所謂的私

人啟示相近，但它並非這種情況。依納爵寫給雷亞德修女的信

中，間接地表明他並不將第一種時間視為不平常的。同樣，克

腦爾在依納爵描述選擇第一種時間中，提及保祿和瑪竇的蒙

召，目睹了無媒介的信仰決定的例子。此外，選擇第一種時問

的確定判準，建基於從天主直接而來的自我通傳的事實上。這

乃是與「無前因神慰」相似之處(操 330 )。

然而，將信仰的決定只侷限在選擇的第一種時間是不正確

的。上述的討論不外乎要指出在依納爵思想中選擇第一種時間

的重要性。這是拉內 1956 年的文章未曾提及的。其實，這三種

選擇的時間似乎在依納爵的生活中同等重要，他能輕易地運用

這一時間或那一時間。那麼， r 理想」的時間是包含三種時問

相互的貫穿。因此，葉根( Harvey D. Egan )的觀點值得注意，他

說: r 這三種時間不是尋求天主旨意的三種不同方法，而是一

個核心經驗和選擇的不同面向，在當中這三種面向以不同的強

度主現」 38 。在第一種時間中，天主的直接行動建構了這經驗

的核心;在第二種時間中，這核心經驗以神慰和神枯的方式呈

現;在第三種時間中，操練者不受不同神類的動搖，而能自由

自主、心平氣和地運用本性的能力作決定。

依納爵在卡陶內河畔的經驗以及有關「肉的神視」 39獲得

38EgaI1, Ign ffop-IZOFLP.l52. 

39 1522 年，依納爵停留在茫萊撒期間，那時 I他仍繼續守齋(不

吃肉)忠於自己的善志，從來沒有想過改變;某日早晨起床後，

一些吃的肉呈現在他的想像中，就如他肉眼看見的那麼?青晰，以

前並沒有想過;同樣還感覺出來意志很同意，好像從此以後要吃

肉了;雖然他記起了以前的志願，也毫無疑~;只是決心要吃肉。
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與特殊決定相關的某種經驗性的確信，並在理智上獲致極大的

光照、清晰和明暸 o <<神操》也揭露了為反省確信的渴望，正

如在乙組規則第八{暉，依納爵強調「要分辨這神慰本身停留的

時間，及神慰去後重魂尚覺溫暖，仍感覺到已去的神慰所留下

餘味的那一段時間 J (操 336 )。

總之，選擇的三種時間試圖找到天主對操練者的具體旨

意。在第一種時間中，天主的旨意直接由天主發出，然而在第

二種和第三種時間中，則透過受造的萬物為媒介。從神學的角

度來說，在選擇三種時間的相互貫穿中，看到了信仰經驗、分

辨神類和理智運用的和諧，也成為發現天主旨意的決定性要素。

第四節基督論的幅度

在探討拉內對依納爵靈修的瞭解，特別是《神操》的主題:

分辨神類和選擇等，不能忘記依納爵《神操》的四週'基本上

是以基督為中心。《神操》的「原則與基礎 J (操 23 )似乎十分

抽象，並且運用哲學的話語來描述，好像與基督完全無關。然

而，胡果和大部分《神操》的學者仍然認為「原則與基礎」和

《神操》的第一週'障含士也札根於基督之上40 ，郝葛瑞( Howard 

J. Gray , 1930~) 更直接了當地說: r 沒有基督，就沒有第一週」

他於是將這事向聽告司鐸述說了，神師教他認真地察考是否一種

意外的誘悉;但他熱思之後，對此不能懷疑。」摘錄自侯《依納

爵小傳>>27 號。

4O Hugo, Ign.Theologian, pp.61~67. 
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41 0 <<神操》的第二週至第四週則十分清楚地以主耶穌的一生，

從祂降生成人直到死亡、復活升天為題材。

然而，拉內 1956 年的〈依納爵實存知識的邏輯)文中，很

少討論「選擇 J 的基督論幅度。為了瞭解拉內對這幅度的觀點，

有必要參照他其他有關《神操》題材默想的著作。

首先值得注意的是，天主的經驗其有超驗和範疇的兩個幅

度。由於降生的奧蹟，人類歷史應是與天主相遇的場合。拉內

寫道42

「我們絕不可能藉著離開受造的世界或放棄時間、空

間和歷史達到天主。我們也不能透過精神的超越嚮往絕對

者而達到天主。我們只能在所在之處，在我們的血肉內，

具體地達到祂。所有視為參與天主內在生命的恩寵，現在

皆由降生奧蹟而來的恩寵，因此也是基督的恩寵。它不是

直接從天而降、直接從另一個世界到這個世界土來，而是

從明確的歷史事件而來:從基督的誕生、從祂的在世生活、

從祂的十字架。」

此外，只要對《神操》的內容匆匆一瞥，將發現選擇和決

定是在第二週一系列默觀耶穌在世生活的奧蹟中進行。依納爵

在「考慮身分的前導」中，規勸操練者在默想主耶穌的生平時，

要「求祂指示我們，應在何種身分或生活方式上，事奉至尊的

天主 J (操 l35)43 。

對於耶穌一生的奧蹟，拉內不只提到與人額得救有闋的重

41 
H. J. Gray,“Christ and the First Week of the Spiritua1 Exercises," in 

Dister, lntro. Spi. Exer. , p.46. 

位 Spirit. Exercises, p.80. 

的拉內對主耶穌生平神學默想，參照 Mys. Jesus , TIVII, pp.121-201 0 
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大事件，諸如基督降生、被釘十字架和復活等，而且也談論一

般、日常、平凡的生活事件，或者可稱之為耶穌的隱居生活44 。

這指出耶穌的全部生活都與救贖工程有關，祂的生活就是奧

秘。因此，拉內思考耶穌的隱居生活扮演著救贖的重要性，與

耶穌的公開生活共同形成一個整體。拉內如此做的用意，是要

強調日常生活的恩寵化。

一、降生奧蹟

拉內描述「選擇」為天主召叫的理由，可以回溯到他對降

生奧蹟的瞭解。天主自我流露的決定，是祂對受造萬物的基本

意向，也是對有限存有的救贖決定。他認為基督宗教的基本奧

秘，如天主聖三、降生奧蹟、恩寵和光榮，都是同一包羅萬象

的奧秘:絕對的天主走出自我，進入非神性的世界的。那麼，
降生奧蹟不僅是在歷史時空中某一時刻發生的事件，也是建構

從創造之初迄今支持萬物的「內在目的性」 46 。

創造和降生，是天主自我給予和自我表達的同一過程的兩

個時刻。天主是創造者，同時也是恩寵的施予者。換言之，這

預設了世界被造乃是為了接受天主的自我通傳，而降生奧蹟的

本質就是「聖言成了血肉」。拉內強調47

「這人性真實的歷史和發展是祂自身的歷史。我們的

44Medit.prlestLikp86. 

45 向上， pp.74~75 。

46 Found. Fai的， p.l97 ;對於拉內基督論具體的探討，已超出本節關

注的焦點。在此，僅將重心放在探討拉內對主耶穌的降生奧蹟、

隱居生活、死亡與復活的理解上。

47 
Spirit. Exercises, p.105. 
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時間變成了永生天主的時間，我們的死亡成了那不死不滅

的天主的死亡。因此，這仍是真實的，亦即對於兩個實體

一天主聖言和人的受造本性一不同述詞的應用，它似乎是

相互矛盾，並且有一部分不能運用在天主身上，但這不應

使我們遺忘受造的實體是天主聖言的真相。」

拉內也宣稱「人不能認識歷史中的耶穌，祂只是在神學和

信仰上顯示其重要性」的觀點是不正確的。不然，人只能達到

一種信仰主義的現代版。拉內則強調信仰和歷史的內在連繫'

肯定耶穌的歷史事件能夠被視為是信仰的基礎48 。

拉內對降生奧蹟意義的討論，可作為詮釋耶穌隱居生活依

納爵式默觀的神學和靈修的重要性之背景。他認為唯有透過默

觀耶穌的生活，操練者才能發掘作選擇的最終判斷標準紗，也

唯有當操練者為耶穌具體的歷史生活所吸引，這使徒性的召叫

才會發生。同樣地，具體與基督同化發生在參與天主的內在生

活。效法和跟隨基督並非在於遵守某些倫理規範，而是在於「真

正地進入基督的生活，並在祂內進入早已賜給我們的天主內在

的生活」"。簡言之，默觀耶穌生活的目的是「發現耶妹生活

中只能應用在我身土的必要事物，為能做選擇，並在生活中實

行出來」 5i 。

48HISt.Jesus， TYXIII， p之0 1.
49AMU-Prlest Likp8l: 「主是最後的標準。沒有比祂更高的，因
~必須性的最後標準正是在這真實的人身上啟示給我們，以致於

實際上我們不能接受在耶穌的生活中，那些為我們是重要的和那

些遺留下來的之間的區分。」

SOSPIrit.ExerCISthJP118. 

51 同上， p.127 。
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二、耶穌隱居生活的特徵

福音作者對耶穌的隱居生活只輕描淡寫地帶過，似乎耶穌

早期的生活有如常人一般，並沒有特殊的重要性。按照四部福

音的記載，有關耶穌受洗、公開生活之前的事蹟所知不多。拉

內卻發掘耶穌隱居生活的特徵'不僅補足先前拉內對依納爵靈

修詮釋的不足，而且也提供另一洞察來瞭解拉內靈修的觀點52 。

1.第一個特徵:成長

拉內認為，耶穌隱居生活的第一個特徵是成長。即使不忽

視耶穌徹底且獨特地親近天父的意識，視為祂二性一位結合的

一部分，也應意識到耶穌真正接受人的生活，袖的人性生活也

真正地成長。因此，耶穌的隱居生活「表達出成長的生活(路

二 40 )、變化的生活，因此也是驚喜的生活，以及不能事先計

劃安排的生活」衍。

2. 第二個特徵:耐心等候祂的時刻

與耶穌人性緩慢成長相關的，是耐心等候祂的時刻。耶穌

在天父面前耐心地等候，學習的過程直至約 33 歲才開始祂的公

開生活。拉內認為這耐心等待上主，對祂保持開放的態度，建

立了基督徒生活和靈修的基本結構54 。

52 在此扼要描述拉內在《默想司鐸生活》和《神操》書中，清楚指

出的耶穌障居生活的七個特徵'請參照 Medit. Priest Life, 

pp.86~98 ; Spirit. Exer側的， pp.12卜125，的 1~168 。

53MedJt.prIESt Likp.88. 

54 請參照 Sickness，刃 VII ; Intel. Pat., TI XXIII 。
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3. 第三個特徵:貧窮

貧窮也是耶穌隱居生活的特徵之一，而且也是祂全部生活

的特徵，但並不相似克修生活的實踐，或是額外附加的工作，

而是接受那時代一般的生活條件。拉內認為重要的，是瞭解耶

穌隙居生活的貧窮精神，並在生活中實踐。

4. 第四個特徵:工作

工作也在耶穌的隱居生活中，扮演舉足輕重的角色(谷六 3 ; 

瑪十三 55 )。袖是木匠的兒子，自己也是木匠，靠雙于工作的工

人，接受安靜、不太顯著的工作，以及工作本身週而復始、例

行的特質。因此，人人能則效之。

5. 第五個特徵:服從

耶穌有服從的精神，隸屬於父母的管轄， r在智慧和身量

上，並在天主和人前的恩愛上，漸漸地增長 J (路二 51~52 )。

雖然祂明確地意識到不能完全被束縛，國袖是「安息日的主」

(瑪十二 8) ，但仍服膺當時的宗教環境和政治權威。總之，在

耶穌的隱居生活中，對於週遭的環境、生活和宗教習慣，祂全

然地服從、耐心地尊重。

6. 第六個特徵:祈禱

聖經也證實了祈禱是耶穌隱居生活的特徵(路三泣，六 12 ; 

谷一 35 )。這不僅是二性一位結合( hypo恥tíc uníon) 的自然結果，

也顯示出耶穌具體地生活在祂于民的傳統和制度化的猶太宗教

的架構中，例如:耶穌和父母親每年上耶路撒冷過逾越節(路

二 41 )。
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7. 第七個特徵:默觀生活

拉內認為，耶穌的隱居生活可以默觀生活作為總結。與基

督一同隱藏在天主內的生活(哥三 3) ，是人的日常生活更深的

基礎。耶穌的隱居生活也代表著人生活的結構性原則55 • 

「它不過是活生生信仰的應用和實現。那是在我們存

在中最真實的事物，不能直接地獲得，卻為我們是生活中

最基本的態度、決定和方式的最重要的事物......。這隱居，

也就是正常、平凡、常常是無聊的生活，是基督徒實踐隱

藏的超性生活的普通情形，是封隱密天主的信仰作為我們

生活的中心所必須實現的途徑。」

8. 小結

一般的日常生活有可能被誤解為在生活中採取怯懦和漠不

關心的態度，但人在日常的規律生活中，所面對的挑戰正是要

發現天主聖神的臨在。拉內認為若沒有天主聖神，人日常例行

的生活可能淪為辛苦且令人厭煩的工作。默觀耶穌的生活，主

要是引領操練者選擇一種生活方式，來跟隨耶穌基督。

這跟隨耶穌的門徒性有兩個幅度:一方面，這跟隨並不是

純粹按照服從的外在型式，一成不變地效法耶穌的生活56; 另

一方面，基督徒的門徒性，是與耶穌具體的歷史生活連結在一

起，並且在操練者多變的生活情境中，引發出個人的決定。拉

內因此將基督描述為「產生效果的模範 J '藉著祂的聖神從內

塑造操練者57 。

55 Medit. Priest L阱. p.96. 

56 對於信仰和服從的連繫'請參閱 Servants. pp.127-148 。

"同上， p.143 '以及 Fol. Cru泣， TIXVIII. pp.162, 1 的。
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三、兩旗默想

《神操》第二週另外一個重要操練是「兩旗默想 J (操

136~147)58 。拉內將之與「三等人默想 J (操 149~157 )同視為《神

操》中兩個面對「選擇」的默想。

拉內將「兩旗默想」和基督在Hi..野受誘惑(操 274 )結合在

一起。在基督君王對操練者召叫的觀點下，發現「兩旗默想」

的普遍意義。它所面對的問題仍然是分辨的主題:操練者如何

能夠分辨出是天主真正的召叫或是欺騙的衝動?拉內發覺「兩

旗默想」能幫助操練者察覺到自我幻想、欺騙的危險。

即使「兩旗默想」的圖像一撒旦的旗和基督的旗一看來十

分簡單，但拉內卻看到決定人之選擇的存在基本狀況。這不是

將世界視為撒旦之旗、教會視為基督之旗的問題，而是依納爵

所強調的:兩個相互矛盾的王國相互貫穿。拉內認為應走向人

的內在深處，瞭解這對峙和相互貫穿的情況，而更使人確信真

正選擇和決定的不可避免牲。這內在的決定只能在人存在的內

心深處完成。

「兩旗默想」的操練包含三種層面的誘惑:財富、尊榮和

驕傲，引領人絕對自我認同於某種特殊的善，最後達致反對天

主的絕對自我肯定"。相對來說，基督的召叫或基督的旗，包

括與特殊的價值或美善保持一種「實存的距離」。這主動的「平

心」產生一種「貧窮」的形式60 。拉內無疑地將這「死亡」的

8 主要參照拉內在《默想可鐸生活》和《神操》書中對這默想的反

省 ， Medit. Priest L妒， pp.170~ 179 ; Spirit. Exercises , pp.169~ 178 。

9SPIrit.EXErUSES, p.l75. 
制)同上， p.176: r 貧窮在此意謂著有能力捨棄事物一相當程度的捨

柔而去信中員天主。首先，依納爵自然地談論實際的貧窮，像是侮
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行動視為是選擇的基督論幅度。它們是效法被釘十字架的基

督，參與祂的死亡。這樣的死亡，唯有在被釘十字架、死而復

活的基督的許諾基礎上，才成為可能。這樣的死亡不是落入空

無一物的虛無中，而是從任何被視為絕對重要的有限事物的錯

覺中解放出來。

四、三等人默想

拉內面對「選擇」的第二個默想是「三等人默想 J (操

149~157) ，更清楚把「選擇」的核心一基督的召叫表達出來6)

拉內所重視的是對這「總是更大」的天主個人的愛，也就是自

由、毫無保留地委順於天主至高的愛。這決定並不能純粹藉著

理性思考的協助或客觀的倫理原則來達成;反之，它是個人將

自我完全交付在天主手中，任憑祂的絕對旨意隨意措置62 。這

對萬事萬物不偏不倚的態度，唯有藉著基督十字架的恩寵，才

成為可能。這「主動的平心」引領人向天主更大的服務開放，

辱和輕視是遠離世上所有物的自然結果......。這位完全以天主為

中心，不將自我完全給予世俗事物的人，在世俗的眼光看來，是

愚蠢、落伍、膽小和無用的。」

61 此段落的討論，係根據拉內在其《默想司鐸生活》和《神操》書

中，對此默想的反省 'Medit. Pri叫L阱， pp.180~2肘， 216~281 ;Spirit 

Exercises , pp.186~202 ， 217~285 。

62 嚴格來說，這兩個默想可能更是有關分辨而不是選擇。拉內談論

「三等人默想」峙，提及「這對於具體的決定是無疑惑的，而是

有關於1~先決定前，應有的宗教態度。這態度是將自己敞開，完全

委順於天主至高無上的旨意。」參照 Spirit. Exercises , p.l92 '但這

論點並不要反對拉內對這兩個默想基本的描述，因為分辨有可能

同時發生在決定的前後。
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這是依納爵渴望做選擇後的結果: r 只有更加事奉天主的心，

能使他洪定保留或放棄財物 J (操 155 )。

整個《神操》的過程，操練者豪召去付諸行動，詢問天主:

「你要我做什麼? J 這個服務是依納爵在「為獲得愛情的默觀」

(操 230~237 )中所強調的:在行動中彰顯愛情。

五、對十字架的愛

拉內在《默想司鐸生活》和《神操》書中，強調十字架靈

修的重要性。這「主動平心」的態度以及對操練者的期待，彰

顯出在拉內的依納爵靈修歸名法中的辯證要素，也就是一方面

尊重世界;另一方面在對十字架的愛中，以「平心」的態度超

越世界指向天主。他認為實現十字架的愛，是基督徒生活最深

層的存在基本狀況。它挑戰人是否準備好自願地捨棄，並在臨

於他身上有如十字架的事物中找到天主。這就是拉內所描述的

「新的克修生活」的，也就是「隨時準備好接受基督苦難的一

種訓練」 64 。如果十字架在世上顯示天主的無能為力，那麼基

督的復活便是改變容貌和救贖。天主的愛終究要致勝。

六、耶穌的死亡與復活

拉內認為，要深切瞭解耶穌的死亡與復活，唯有清楚掌握

的 Chri. Living, TIVIl, pp.19~24 。基督徒傳統的克修生活被視為是超
乎尋常的。但今日的世界，人類越來越控制大自然，在科學和醫

藥上有長遠的進步，需要一種新的自願克修生活的方式。拉內稱

這白願捨棄就是「在消費社會中的克修生活」。至於「捨棄」和

「愛」的關聯，請參照 Theo. Renun. , Tl III 。
64 

Spirit. Exercises , p.243. 
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它們兩者的內在關係和一體性。即使這兩者之間有短暫時間的

間隔，但耶穌的死亡，本質上是包含在復活之中。它是進入復

活的死亡。若耶穌的命運有任何救贖的意義，這意義並非單單

在死亡或是復活上，而是只能透過同一事件一體兩面的光照。

復活的真正意義不是正如人所期待的在時空中重新獲得生命，

也不是在耶穌的生活中一個新階段的開始，一個充滿嶄新和不

同事物的時間延續。空墳本身絕不能證實復活的意義和存在。

復活是天主的救贖。因此，若耶穌的復活是天主的恩寵在世界

中末世性的勝利，那麼只有透過信仰才能瞭解65 。

即使人不應忘記被釘十字架的主，但如果人不同時相信祂

是復活的主，是無法真正瞭解祂的。這位復活的主藉著祂的死

亡進入天父永遠的生命中。主耶穌生命的目的完全在祂的復活

中實現。祂戰勝了死亡和世界。祂的生命和所有的萬物，同祂

一起進入天父的光榮中。這也必須持續發生在個人的救恩史

中，也就是與基督一起生活的人，藉著恩寵也同祂一起復活，

並且一同坐在天上(弗二 6) ，因為「既因聖洗與他一同埋葬了，

也就因聖洗，藉著信德...... '與他一同復活了 J (哥二 12 )。換

言之，若基督的全部生活和十字架成為基督徒生活的一部分，

那麼祂的復活同樣也是基督徒生活的要素66 。

七、為獲得愛情的默觀

《神操》中「為獲得愛情的默觀 J (操 230~237 )與「原則

與基礎 J (操 23 )似乎有同樣的情況，運用哲學的話語來描述，

65Found.FGltik pp.266~268. 
66 
參照 Spirit. Exercises, pp.244~247 。
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好像與基督完全無關。拉內則認為它們所描述的內容，只在基

督宗教信仰的氛圍，並且唯有透過主基督的啟示和十字架才有

可能。此外， r 為獲得愛情的默觀」與「原則與基礎」都在《神

操》凹週的本文之外，但卻是《神操》中所有折禱方式操練的

根基，並且包含《神操》的整體。若以更具體明確的方式表達

「原則與基礎」中「平心」和「更」的內涵，那麼「為獲得愛

情的默觀」與「原則與基礎」將揭露出「愛」的「更」。這已

在「三等人默想 J (操 149~157 )的操練中提供給操練者，也唯

有在天主的愛的推動下，操練者才能獲得心靈內在的平安的。
依納爵在「凡例」談論到「愛」時，就提醒講授者聽讓操

練者同造物主直接的往來(操 15) ，因此「為獲得愛情的默觀」

的目的，也是同《神操》整體的目的一致，亦即天主在祂的愛

中向受造物所通傳的一切，超過任何哲學和神學的論述。它的

確是「選擇」決定的結果，也就是《神操》的核心。它是從天

主的愛而來的推動，超過任何的合法和思辨的活動。拉內認為

這甚至超過主基督的十字架68 。

拉內認為這默觀的愛，似乎建立在受造物上，但它的確是

藉著耶穌和祂的恩寵通傳給人。換言之，若要在一切事上找到

天主，以及經驗到萬事萬物朝向天主的透明性，唯有人與從天

下降直到絕對黑暗和完全捨棄境地的十字架上的耶穌、這位天

主相遇，才能實現。這份愛也是一種行動和服務。依納爵在這

默觀一開始就提及: r 愛情不在空言，應在事實上表現。愛是

互相贈予 J (操 230~231) ;祈求的願望是「求天主使我深切明

67 以下有關「為獲得愛情的默觀」的探討，參照同上， pp.270~277 0 

的同上， p.271 。
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暸天主賞我的諸般恩惠，使我能在感激之外，在一切事上愛慕、

事奉天主(操 233 )。如果這愛是經由天主聖神和祂的恩寵的推

動，它將帶領人進入天主聖三的共融中，同時這愛產生行動。

依納爵在「為獲得愛情的默觀」中顯示出他並不忽略現世。

它總是能夠成為達到天主的方法。藉著平心的態度，人不能宣

稱某種方式或事物勝過其他的方法。人能夠在每一個事物中尋

找並找到天主，而能在一切事上愛慕、事奉祂。人能夠與天主

一起下降進入世界與祂同死;在使用事物、捨棄事物中找到祂，

因為萬事萬物在祂內得到救贖，經由十字架進入光榮的境地，

亦即藉由對萬事萬物不偏不倚的態度，才能找到天主。

八、小結

迄今，對拉內《神操》默想的討論具有兩個值得注意的重

點。首先，拉內這些有關《神操》默想的著作比他那些更具學

術和思辨色彩的著作，更著重於靈修的基督論的基礎阱。因此，

前者對拉內(依納爵實存知識的邏輯〉一文，提供了必要的修

正。其次，對作為這些默想基礎的恩寵之瞭解，重申本書第五

章對恩寵主題的探討，也就是將恩寵視為分享天主的生命70 。

對於依納爵璽修特徵的討論， r 平心」的態度、「選擇」

的優先時間， r 無前困的神慰 J '以及與辨別神類相關的主題，

藉著分析和討論，也顯示出依納爵、拉內，甚至操練者本身都

必須面對不可避免的張力，包括:在做選擇的過程中，操練者

所接受的光照與理性分析所扮演的角色;以及決定跟隨天主召

的 Chri. Livin巨， TIVII , p.16, n.12 

7OSpbelt ExerclSEAP l 15 
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叫時的超驗幅度和範疇幅度之間的張力等。即使範疇的幅度同

樣在《神操》默想中突顯出來，拉內仍然堅決強調超驗幅度。

然而， r 無前因神慰」和對耶穌一生奧蹟的默想，在發現天主

旨意的標準上是同時並行的。因此，具有無言和非概念特質對

天主的直接經驗，亦不能排除基督論的解釋。



聳入主

拉內和依納爵式的「奧秘教導」

第一節拉內的靈修見證

拉內於 1977 年寫下他最後一篇有關依納爵對當代影響的

文章〈依納爵對現代耶穌會士講話) 1 ，這乃是拉內對其先前有

關依納爵靈修著作的綜合2 。此外，他也濃縮了自己靈修觀念的

基本核心，亦即與天主的直接相遇，並進一步探討和擴展「非

概念天主經驗」的相關主題。

拉內在這篇文章一開始，以依納爵的口吻宣稱: r 我有與

天主直接相遇的經驗，我渴望將這經驗通傳給別人」 3 。然而，

拉內也意識到這聲明會產生一些嚴肅的神學問題，如:是否可

能會被誤認為是神秘的主觀主義 (mystical subjectivism) ?依納爵

也曾遭受類似的控訴:是否會逐漸毀損教會和聖事對靈修的重

要性?以及對天主的經驗是在何種情況下才能稱為直接的?

本節的重點主要在探討對天主直接經驗觀念的背景。這有

l Ign.L0),olG, pp9~38 

2Conly wlth k-Rohner, p.l22 

19n. Loyola, p.ll. 
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必要對拉內早期有關教父的著作作一探究，這些作品形成了拉

內對依納爵靈修反省的來源之一。這整個反省以《神操》建立

「奧秘的教導」為基礎，也就是人能經驗到天主的直接性4 。在

對這聲明探討之前，先以「對立張力」 5的觀點來對拉內的文章

作一縱覽。

一、對教會虔敬態度

一個明顯的張力，呈現在拉內處理依納爵對教會的態度

上。這個張力必須處理人如何詮釋對教會的虔敬。就拉內所認

識的依納爵，認為雖然對教會的虔敬和情感是必須的，但不能

以此作為最後的定論。

拉內指出，某些耶穌會士遺忘了依納爵期望他的跟隨者，

一方面「與教會同感 J '也就是和教會一起思考、判斷和感受;

同時，仍然意識到教會的許多錯誤、限度和暫時的本性\換言

之，他主張依納爵的生活同時具有順命服務教會，以及對教會

保持批判的距離。這二者的綜合是拉內靈修的特色。

即使在教會機構和教會精神之間，總是存在不可避免的張

4 í 奧秘的教導」意味《神操》所關切的，不僅是植根於信理、倫理
和克修的洞察所產生的外在灌輸，而是喚起和實現人性和基督的

直接性，亦即:藉著超越性和恩寵，成為人內在完全的推動力，

並將整個人推入「愛的奧秘」中，參照 K. Rahner,‘Foreword,' to Egan, 

19n. Horizo月， pp.X1V-XV 0 

5 本書第六章探討(依納爵靈修的基本特徵)時，已經從「對立的張
力」觀點來對拉內所暸解的依納爵靈修作了導引，請參照本書，

124-128 頁。

6IgplLqlvoid， p.l4 。依納爵「與聖教會思想一致」的規則，請參照《神
操)) 352-370 號。
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力，但拉內以「服務的神秘主義」的觀點來瞭解靈修，深信依

納爵能夠克服在強調教會作為機構以及內在靈修經驗重要性之

間的張力。雖然依納爵和教會當局的意見抵觸，他仍能毫無困

難地化解他個人的神秘經驗與渴望成為一位教會人之間的衝

突。因此，拉內進一步探討「宗教機構」和「內在經驗」之間

的張力7 。

拉內運用比喻的方式，設想人的心如同土壤一般，可能不

結果實，也可能結實疊疊，而教會在這圖像中扮演什麼樣的角

色?他認為傳統的觀點是不完全的，亦即視教會為「巨大複雜

的灌溉系統，將水引到人的心田上，並透過話語、聖事、機構

和實踐，使之結出豐碩果實」 8 。若人堅持這幅圖像，那麼需要

補充的是水，這水不只從外而來，也是從內湧出，也就是在人

的心內有一口水泉。拉內認為不應在內在的泉源與外在灌溉系

統之間產生矛盾。若從神學的觀點來看，這比喻意謂著以天主

的名義，任何從外而來的懇求或恩寵管道，終究唯有與從內而

來的恩寵相連結，才有所俾益。

因此，依納爵的弟子最基本的工作，是幫助人不僅是在特

殊的神秘經驗中，更是在萬事萬物中經驗到天主，與天主相遇。

同時，所有的社會與教會中的使徒工作，將以是否達到此目標

作為檢驗。

二、對天主的直接經驗

對天主的直接經驗也是觀察這對立張力的一個途徑。一方

7Ign.Loyola, p.l5. 

8 同上， p.15 。
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面，拉內描述依納爵對天主的經驗是無媒介的;另一方面，他

假設這經驗能夠經由不同的方式和媒介來傳遞。拉內認為， ((神

操》強調天主的超驗經驗，並且特別看重「無前因神慰」 9的重

要性，這神慰本身建立這經驗的範疇媒介。同樣為其他的媒介，

如耶穌、教會、聖事等，也是真實的。此外， <<神操》的操練

者能從多種可能的選擇中，分辨得知天主對他的旨意，但拉內

認為依納爵靈修屬於超驗的靈修，而不是範疇的靈修10: ((神

操》終究是讓造物主與受造物相互直接往來11 • 

「依納爵同時預設天主的經驗是可能和真實的，無論

其中色含了多少客觀化和用言語表達的時刻、準備或有用

的幫助，都不能將之等同於言語化和概念的天主知識。依

納爵在《神操》中希望引領人達到這經驗。」

三、恩寵的普遍性

拉內的靈修見證也提供這「對立張力」的另一個面向:一

方面，強調恩寵普遍的臨在，亦即人的生活領域沒有任何地方

排除在天主救恩臨在之外;另一方面，則強調這天主的臨在必

須從隱含、非顯題的，藉著人安靜反省「回歸自我」之時，在

人性的最深經驗中與天主相遇，並藉此內在的推動，引發出明

確的信仰行動12 。

9 拉內認為它是依納爵超性邏輯的首要原則，這部分的討論，請參照

本書第七章第二節(神類分辨) , 135~141 頁。

10 拉內眼中的依納爵是屬於「超驗靈修 J '而非「範疇靈修」的人，
請參照本書第六章第二節中〈依納爵的「平心 J ) , 128~131 頁。

l l RGhnEr in DIGloguAp.l75. 

12 拉內對於恩寵經驗的描述，以及如何從匿名的靈修走向明確的靈
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因此，若以教會牧靈的角度來看，人已經和天主相遇了。

因此， ((神操》和其他任何的使徒工作，主要不是將恩寵灌輸

到操練者的生活中，而是預設了人先驗的恩寵性，並試圖協助

人意識到已經臨在於生活中的天主奧秘13 。

四、服務神秘主義的意涵

拉內見證的其他部分，建基於門徒性的徹底形式觀點之

下，勾勒出服務的神秘主義或使徒性靈修的意涵。他意識到跟

隨耶穌成為袖的門徒有各種不同的方式，但他在依納爵身上看

到選擇跟隨「貧窮和謙卑耶穌的門徒性」 l4 。這門徒性的形式

由勉為其難地接受教會的權威地位，與抉擇優先停留在社會和

教會的邊緣所組成的。它超過明確的虔敬描述，指向沒有權利

的服務形式。

此外，拉內論及「新的克修生活 J '不應被視為純粹個人

的自我捨棄，也應從維護正義的社會責任幅度來加以闡釋。拉

內認為，這些可選擇的事物提供了為天主的緣故，自我忘卻以

及與基督同死的具體形式，這也是他對依納爵靈修所瞭解的基

本主題。

五、依納爵靈修的普遍性

拉內藉著指出依納爵靈修的普遍性，以及它與後現代的關

修，參照本書第五章(恩寵的經驗) ， 89~ 1 日頁。

l3MarInion, Spip--Ever?doy, p.257. 

l4Ign Loyolo, p.21. 

15 對拉內堅持將「渴望成為邊緣的境地」視為依納爵靈修的一項工

作，請參照 Great Chur. Year, pp.329~341 0 
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係，作為靈修見證的結束。雖然依納爵靈修具有相當程度「宗

教個人主義」的色彩，拉內依舊認為面對今日的時代，強調個

人仍是恰當的，因為「在後現代時期，在有組織的群眾中，個

人仍遭受衰弱和毀滅的威脅」 l6 。的確，拉內從未對靈修的團

體幅度表達出極大的熱誠17 ，反而警告個人絕不能在團體中喪

失自我。因此，拉內強調人在天主前的孤獨，以及在祂直接親

臨中的靜默。《神操》的「奧秘教導 J '基本上是個人的過程，

而不是集體性的18 。

六、肯定靈修和否定靈修途徑

拉內的靈修見證中，似乎仍有一種張力至今尚未明顯地指

出。這張力關切傳統靈修中，肯定和否定途徑的關係。拉內的

靈修似乎傾向於否定靈修的途徑。這途徑在拉特朗第四屆大公

會議 (1215) 的宣言中，找到教會官方的保證: r 在造物主與受

造物之間，若指出相同點，應同時指出更不相同的地方 J (DS 

本書討論至今，已指出拉內神學的神秘幅度植根於其個人

對天主的深刻經驗。他的天主是一位超越人理解的奧秘性的天

16Ign.qfLoyo旬， p.37. 

17 拉內曾思考畫畫修的團體面向如何表達在禮儀和團體祈禱的服務

中，但卻認為團體的禮儀只是準備，與天主的相遇通常不會在禮

儀中實現，參照 Rahner in Dialogue, p.180 。

18 在分辨神類的脈絡中，拉內反省在後現代時期依納爵與教會團體
分辨的關聯性。教會團體從事集體的分辨神類以後，也能對團體

的集體行動作出決定。因此，教會不只是一個客觀的實體，也是

一個主動的主體，在信友閻體找到它的表達，參照 Modem Piety, T/ 

XVI, pp.145~ 155 。
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主。這位奧秘性的天主，絕不能被人視為一個對象來認識和掌

握。祂「總是更大」的天主，絕非知識的直接範疇性的對象。

此外，拉內認為辨別神類的關鍵，在於《神操》所指出的「無

前因的神慰 J '也就是對天主的「非概念」經驗。

這否定靈{侈的途徑，並非否定任何一切，而是要準備人經

驗天主的自我通傳。正如葉根( Harvey D. Egan )的瞭解: r 因為

卓越的否定靈修的神秘家敬拜那難以言語形容、不能理解的天

主，所以他們體驗到否定的途徑遠超越『超感官』和『超理智』

的否定」 lqo 反之，肯定的途徑在梵蒂岡第一眉大公會議( 1870 ) 

的文件中得到確定: r從受造物方面，天主能確切地透過人本

性的理智之光予以認識 J (DS 3004) 。這途徑強調天主能夠經由

受造物、圖像和象徵彰顯出來，並且穩穩、紮根於聖經20 。

因此，若將拉內的靈修描述成缺乏任何肯定靈修的因素，

是不正確的。他的依納爵靈修特徵，揭露出肯定和否定途徑的

綜合。正如他早期的哲學著作中所描述的，人是在世界中的精

神，因為沒有任何靈修純粹是否定的，也沒有任何靈修純粹是

肯定的。

依納爵靈修一特別是《神操》一是肯定神秘靈修傳統中最

清楚也最具影響力的一個例子。《神操》的主要材料是以福音

19 H. D. Egan,“Negative Way," NDCS, p.704. 
20 聖經的靈修傳統十分肯定人能從所看見的受造物中，發現那自有
者一創造者天主(智|一三卜羅~ 20) 。那不可見的天主也以祂

的模樣和尚像創造人(創~ 26-27) ，致使在人身上反映出天主

的光榮(格前十一 7) ，正如主耶穌基督一般(希~ 3) ，因為在

耶穌基督身上彰顯出聖經所肯定的靈修傳統中最深奧的幅度(若

~ 18) : í 誰看見了我，就是看見了父 J (若十四 9) 。
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所記載主耶穌的生活、苦難、死亡與復活為主，加上依納爵個

人的經驗、材料交織而成。藉著的申操》的操練，幫助操練者

調整自己的生活，不為任何梓理之情所棄蔽，進而認識這位為

他降生的主耶穌基督，並在萬事萬物中找到祂，為能更加愛慕

祂，更緊緊地跟隨祂(操 21 、 104 )。

第二節奧秘教導和感官的運用

一、奧秘的教導

拉內深信今日的世界，急迫需要一種以古代「奧秘教導」

方法為基礎的新牧靈方法。「奧秘教導」的詞彙最早出現在拉

內 1961 年向司鐸職務的避靜講習中。他認為司鐸是一位個人虔

敬的奧秘教導者，作為一個中介，教導人進入完全個人的虔敬

中21 。當拉內晚年接受訪問時，他仍然深信奧秘教導引領人進

入對天主的原初經驗是十分重要的泣。

拉內採用保祿的觀點，將「奧秘教導」的特徵描述為在基

督內宣講天主愛的奧秘。保祿將「天主的奧秘」等同於被釘十

字架上的基督，而「奧秘教導」最基本的特徵，是宣講那長久

隱藏在天主內，現今在基督身上彰顯的奧秘(格前二 1~2 )。此

外，保祿也將被釘十字架的基督視為祂的福音(格前一 17 、

23~24) ，認為自己是這天主奧秘的服務員和管理人(格前四 1 )。

現今這福音啟示了天主的計劃'拉內稱之為天主普世救贖的意

21 Medit. Pr郎:t Life, pp.149~ 150. 

nRahnrr IH DiologME. 
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願: r 這計劃是那隱藏的、天主奧秘的智慧，是天主在萬世之

前，烏人類所預定的(格前三 7) ，外邦人和猶太人一樣，分享

以色列救買賣的遺產，現在在基督耶穌身土實現了」鈞。

「奧秘的教導」也可在教父的著作中找到，例如:第七世

紀希臘教父馬克西木斯( Maximus the Confessor '約 580~662 )寫了有

關禮儀「奧秘教導」的註解。他最初的用意不是要對禮儀本身

提供神學的註解，而是要喚起聽者倫理和靈性的意識。在那時

期，許多基督徒在失望中離開教會。馬克西木斯的講道和寫作

目的，在於使這些基督徒記起他們初信時的熱誠。換言之，教

父們已將「奧秘教導」視為是一種牧靈的策略，對象是那些巳

對教會採取漠不關心態度的基督徒。馬克西木斯認為24

r r 奧秘的教導』在於幫助基督徒藉著默觀，運用靈

性的感官，得到奧秘的知識。靈性感官的功能是觀看和聆

聽，雖然沒有可見或可聽的對象。這靈性的覺察只能透過

尋覓奧秘臨在之所來達致。奧秘臨在於創造中、聖經中，

以及藉著象徵作為媒介的禮儀中。而『奧秘的教導』可作

為使之達到的工具。」

對於「奧秘教導」的早期歷史之研究和探討，已超過本文

所關注的範圈。從以上簡短的討論，已使人意識到「奧秘教導」

的觀點透過教父所寫有關基督徒入門聖事的文件流傳了下來。

「奧秘教導」的實踐也與「教義的教理講授」取得了平衡。相

對於後者， r 奧秘教導」的進行方式能夠運用人在認識和溝通

上的各種不同方式，包括:觀看、感覺和聆聽等。

23 J. A. Fitzmyer,“Pauline Theology," NJBC [82:3月， p.1389. 

24ASZESE, pp.240~244. 
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二、拉內對靈性感官的研究

拉內對「奧秘教導」的瞭解與他早期對奧立振 (Origen '約

185~254 )、文德( Bonaventura '約 1217-1274) 和《神操》思想、中，

有關璽性感官運用的歷史研究有著密切的關聯25 。他認為奧立

振和文德有關靈性感官思想的探討，需要運用想像的語言來表

達聖人和神秘家的經驗。他們嘗試「表達那不可表達的 J '藉

著談論靈性的視覺、聽覺、味覺等，真確地表達出他們所經驗

到的實體26 。

I 拉內對奧立振靈性感官思想的暸解

拉內認為奧立振是第一位有系統地解釋五種靈性感官的

人。奧立振運用了想像或按照字義的表達法，來描繪人除了具

有身體的外在感官外，靈修經驗和神聖的事物也應有與外在感

官相對應的靈性感官。他主要使用聖經作為靈性感官教導的來

源。他的詮釋大多是寓意的，並以《接言》第五章 1~2 節作為

詮釋的主要依據27 。此外，奧立振也奠下傳統《雅歌》寓意解

釋的型式， <<雅歌》因此成為神秘家喜愛的書，即使現在普遍

認為《雅歌》並非以寓言的型式寫的。他也深信人除了身體的

25Sp.SEnses 0., TI XVI;SP SensesM., TI XVI-

msp Senses 0. , TI X呵， p.81 。本單元主要的目的在於找到「奧秘教
導」、「感官祈禱」、「天主直接經驗」之間的連繫。這是拉內

靈修思想中的基本要素。

27 藏五 1~2: r 我兒，你應注意我的智慧，但，)耳傾聽我的見解，為使
你保持審慎的態度，使你的口唇能回守知識」。關於靈修感官的

教導，這段聖經章節為早期的希臘教父是一個重要的出發點，參

H這 Hugo， lgn. Theologian , p.198 。
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五官外，也擁有五種靈性的感官280 即使某些基督徒只能發展

其中的一種，他仍然認為「不信」是靈性感官缺乏的標記。唯

有「成全的人」或「蒙受祝福的人」才能完全控制和使用所有

的靈性感官。它們是透過人的努力，特別是祈禱，以及天主的

恩寵才得以發展。

拉內質疑奧立振對於靈修生活不同階段的主張，因為它不

可避免地將基督徒分成兩等人。一個等級的人滿全於遵守最基

本誡命就心滿意足;另一等)\則在天主聖言的特別啟示下，達

到默觀生活的成全境地。拉內則主張「日常生活的神秘主義 J ' 

反對基督徒靈修的精英主義。即使拉內的基本論點是要改正靈

修生活不同階段的區別，然而，為基督徒指出更簡明活出信仰

的方式，也就是提供一些教會聖人的生活典型，不是仍有需要

嗎?

2. 拉內對文德靈性感冒思想的暸解

拉內另一篇有關靈性感官的文章(中世紀「靈性感官」的

理論)特別著重文德對這主題的貢獻29 。拉內認為文德的神秘

8 奧立振所運用的聖經章節，例如:眼睛: í 上主的規誡是正直的，
能悅樂心情;上的命令是光明的，能燭照眼睛 J (詠十九 9) ;耳

朵: í 有耳的，聽罷! J (瑪十三 9) ;味覺: í 請你們體驗，請

你們觀看:上主是何等的和諧慈善! J (詠卅四 9) ;嗅覺: í 因

為我們就是獻與天主的基督的馨香，在得救的人中走，在喪亡的

人中也是 J (格後二 15) ;觸覺: í 論到那起初就有的生命的聖

言，就是我們聽見過，我們親眼看見過、瞻仰過，以及我們親手

挨過的生命的聖言 J (若壹一 1 ) ，參照 Sp. Senses 0. , Tl XVI , p.83 

nO.12 。

9SP Senses 此4 、 TJ XVI , pp.l 04-134. 
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觀點如同奧立振一樣，談論靈修生活的三個階段:開始(淨化)、

發展(光照)和成全30 。靈性的感官在成全的最後階段開始活動。

因罪喪失這些內在感官靈敏度的靈魂，再次在基督內以及藉著

手斤禱獲得它們31

「一且它們被據獲，靈魂注視著基督、聆聽祂、透過

祂令人愉悅的芬芳意識祂、品嚐祂、擁抱祂。但是這能為

已接受這祈禱恩寵的他所獲取，因為這是愛情經驗的事

物，而非理性思考的事物。因此，在這祈禱的階段，靈魂

已經重獲內在的感官，以至立能注視至高無上的美善、聆聽

至高無上的和諧、在同樣的芬芳中呼吸、品。嘗至高無上的

甘甜，並碰觸至高無上的喜樂。」

文德主張五種靈性感官在理智和意志上運作。靈性的視覺

和聽覺與理智緊緊地聯繫在一起;味覺、嗅覺和觸覺則與意志

有所關聯。雖然文德的理論對現代人來說，聽起來有些強迫和

矯揉造作，但拉內在文德身上卻看到不尋常地企圖描述神秘經

驗的特殊性質和卓越高峰。

在文德的架構中，今世的人最有可能透過稱之為「出神」

的對天主直接經驗，與天主結合。「出神」的觀念並不等同於

「榮褔直觀 J '也不是一種理智的天主知識的型式，而是「感

受天主自身」。正如拉內所說: r 它是神秘經驗的問題，而不

是理性知識的問題」 32 。換言之，著重點在於「感受 J '而不

是在於「知識」上。

30 同上， p.lll 0 

31 摘錄自 Hugo， Ign. Theologian , p.202 。

Sp. Senses M. , TIXVI , p.120 
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靈魂和天主的結合發生在文德稱之為「情感的頂峰」上。

這「情感的頂峰」指出人內在最深層的核心，理智和意志由此

產生，並向外發展成兩種個別的能力。作為靈魂內在最高和最

深層要素的「情感的頂峰 J '隸屬於此理智和意志更深層的真

實層面上，這也是靈魂保持理智和意志兩種能力的基礎33 。這

「情感的頂峰」在神魂超拔中，意識到與天主的直接結合，只

能透過感受(情感)達成，並不需要依靠理智的任何協助，因此

它是一個含糊不清、黑夜的經驗，只能在榮褔直觀中達到它最

後的實現抖。

3. 拉內對依納爵靈性感冒思想的瞭解

雖然拉內沒有對依納爵靈性感宮的運用作深入的探討，但

仍然得見文德的教導和依納爵的用語二者的平行結構。他們二

人都以「知識」和「感受」的區分，作為基礎來處理對天主的

直接經驗。人在這經驗中，深深地被天主的愛所吸引。

依納爵在《神操》中，描述一種包括應用五種感官默想的

析禱方法(操 121 、 133 、 227 )。雖然它只是依納爵默想技巧的一

部分，但它是一種最精緻和敏感的祈禱形式。這「感官運用」

的最高形式，是「感受」的真正本質。事實上，依納爵早期的

弟子毫不遲疑地依循文德神秘經驗的思路，來解釋依納爵「感

官運用」的教導3S 。

拉內的兄長胡果認為，歷史上存在著三種不同的思想學派

闡釋依納爵對「感官運用」的教導。第一種學派將它視為是一

33 l"l上， p.1訕。
34 同上， p.125 。

35 參照 Hugo， Jgn. Theologi帥， p.204 。
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種十分簡單的祈禱形式，幾乎任何人都能實行。它不是一種推

論的方法，而是「在情感和更被動的途徑上，以一種更寧靜的

方法，汲取當日先前默觀的成果」 36 。這種析禱方法比較不那

麼令人疲倦，更適合晚上安靜的時刻。反之，第二種學派深信

依納爵的「感官運用」是一種卓越的析禱形式，只適合少數人

實行。在每日的默想後，這祈禱適宜在晚上操練，因為此時靈

魂更能向神聖的事物敞開。換言之， r此時靈魂的神經已顯露

出來，以致於它們能夠敏銳地對光、言和神聖事物的芬芳和真

正的形式有所反應，就如同身體的神經一樣，能夠自動的回應，

不需要學習」 37 。既然第一種學派的特徵是某種純真的單純性;

第二種學派則指向神秘經驗技巧的開始，那麼不應將這兩種解

釋視為相互排斥或抵觸。

首先，第一種學派的解釋得到批准。((1599 年官方神操指

南》文件倡導「感官的運用」為富想像者的合宜性，同時也強

調這祈禱的技巧本身引入更高的知識形式。這更高的知識形式

使救恩的事件在心靈深處成為「現在」狗，也就是這祈禱的方
法試圖將救恩的歷史事件成為現在。在現今討論的脈絡中，正

邁向第二種學派的觀點，將「感官的運用」視為一種默觀的形

式。為依納爵來說，祈禱的最終目的是靈魂感受到天主的臨在，

並在生活中體會到天主的邀請。「感官的運用」則是嘗試1灰復

因罪所喪失的靈性敏銳度，並帶領《神操》的操練者更深地進

入與天主合一的奧秘中。

36 參照 Ignatius of Loyola, The Spiri的。1 Exercises 0/ Saint Ignatius , 

George E. Ganss trans. , pp.163-164 。

37Hugo, Ign.TJTeologiGFLP I91 。
3日同上， p. 193 。
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依納爵《神操》的「感官運用 J '隱含著祈禱的卓越形式。

這祈禱的形式與文德的教導產生共鳴。他們都是在處理「感受

天主自身」的主題。為依納爵而言，這與天主直接接觸的經驗

呈現在神慰的觀念中;為文德來說，則是在「出神」或靈性的

接觸中。更進一步說，依納爵在「感官運用」的最高形式上，

表達出思想和心靈，以及理智和想像的綜合"。的確，情感和

理智同心協力產生行動。

《手中操》開宗明義指出，神操是「準備整理靈魂，驅逐邪

情，能認清天主的聖意，以便調整自己的生活，拯放靈魂 J (操

1 )。換言之，依納爵認為沒有任何一種的祈禱方法是為自身而

存在的，都是操練者必須將所默想的成果付諸行動。因此， r 感

官的運用」比在心靈深處形成思想概念多得多。它是「向由上

而來可能的影響開放，並且為默觀的恩寵提供應用的場所。這

默觀的恩寵引領操練者更深進入與天主結合的奧秘中」 4() 。最

後， r 感官運用」的操練，朝向思想和心靈、理智和想像的綜

合，這是選擇和決定的結果。

39 S沙irit in Church , pp.ll ~22 
4OHugo, Ign.ThtologlGFLP205. 



軍參部二步結論

本部分嘗試描繪拉內對《神操》詮釋的核心經驗。無論使

用什麼概念來描述， <<神操》都必須處理與天主的個人經驗和

所衍生的結果。的申操》是依納爵與天主相遇的靈修結晶。雖

然本部分的論述，只提及在依納爵生活中影響深遠的某些靈修

經驗，但已彰顯出拉內眼中依納爵對教會最重要的貢獻，亦即

人在于斤禱生活中能經驗到天主，而這經驗的實現實際上蘊含在

天主對人類和歷史的許諾中。以下以摘要的方式總結拉內對依

納爵靈修的暸解和其隱含的內涵。

第一， <<神操》的操練者藉由反省在祈禱中所體驗到神慰

和神枯的經驗，能分辨出天主在他個人特別的境遇中所要傳達

的旨意。當然，有許多人不需要任何依納爵靈修的幫助，幾乎

就能對某些具體的行動達到所謂「實存的決定 J '但拉內認為

依納爵靈修對獲得更清晰分辨的特殊貢獻，是發展出一套審慎

的方法論，並且在「辨別神類的規則」和「選擇的三種時間」

的脈絡中闡釋之。拉內受到依納爵在《神操》中對「選擇」教

導的影響，發展出「實存的倫理」 1 ，亦即依納爵對「選擇」的

教導，並不侷限於《神操》操練的時間，也能指導人不僅在其

他時間做重大的決定，也能做日常生活中的一般決定，因為依

1 Exist. Ethics，刃 II ， pp.217~34 ;參照武《人神會唱))115-139 頁。
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納爵靈修所關切的，是努力獲得一顆純潔的心靈，一顆充滿愛

主愛人的心，為能在萬事萬物中找到天主。

第二，對依納爵靈修中對立張力的探討，更讓人確信在日

常生活中敏於天主聖神的重要性2。這挑戰是要在過度的個人光

照、啟示，以及關切歷史和對近人服務之間取得平衡。這一般

性的原則，在討論內在於依納爵式選擇中的張力時更為具體

化。這也是在信仰中向天主聖神的光照開放，以及運用理智審

慎思考分辨的問題。

第三，拉內的靈修觀念十分重視個人對天主的經驗，但這

不等同於私人的經驗。他不只一次指出只重視個人的聖化而忽

略社會政治的幅度，將對基督宗教造成的傷害3 。因此，這璽修

的觀念同時是個人的和關係的。雖然有些人可能有困難接受《神

操》中封建制度的比喻和軍事的用語，但無可否認，依納爵的

用意是要激發人跟隨主耶穌基督成為祂的門徒。換言之，依納

爵不單單只著重於個人的悔改，並且要跟隨主基督的人採敢具

體的行動(操 145 )。無庸置疑地，拉內同意齊貝爾( Joseph de Guibert ) 

對依納爵靈修的描述，它是「服務的靈修 J '而不是為個人靈

2 值得注意的是， <<神操》很少提到聖神。在依納爵的時代，似乎瀰

i曼著對聖神恐懼的氣氛。當時宗教裁判所對那些白稱與聖神有高

接個人經驗的「天啟者」有所質疑。依納爵曾被誤認為是屬於「獲

得天啟者」的成員，會遭受宗教裁判所的調查。無論這是否是其

中一個因素致使依納爵在的申操》中很少論及聖神，但清楚的是，

在《神操》中聖神的角色，相對於傳達訊息者來看，更是扮演仲

裁者的角色，亦即聖神賦予人分辨神類的能力(格前十二 10-11 ' 

二 14~16 ) 

3 例如， 1978 年拉內在慕尼黑接受的訪問 ， Rahner in Dialogue, 

pp.181~185 。
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修生活所縈繞的獨自靈f~4 。這服務的靈修包含兩個實為一體的

因素，亦即實在知識的邏輯和對基督熾熱的愛。

第四， r 平心」的觀念在拉內討論依納爵的靈修中位居顯

著的角色。「平心」使人能夠在生活中向天主開放，並受天主

聖神的推動。雖然「平心」可能會被誤解為聽天由命的被動性

或情感的超然心態，但這不是依納爵的本意，而是「平心」促

使人向更大的事物開放。「平心」是天主聖神賜予人的自由、

內在超然的態度，使人意識到「天主總是更大」的那一位。祂

使人能自由地選擇「那更能幫助他達到他之所以受造的目的」

(操 23) ，也就是天主愈大的光榮和服務。

第五，拉內的依納爵璽修特徵包合理智與情感的因素。的

確，一個真正的靈修不會忽視易感性和情感在基督徒生活中所

扮演的重要角色。這似乎也可視為依納爵「感官運用」的勝入

一籌之處。這祈禱的方法不僅包含了理智，也包括想像、感官

和感覺。雖然拉內對於現代人轉向東方尋求默想的新方法有所

保留，但是那些吸引人的東方默想方法的特點，在於重視全人

的祈禱方法。因此，相對於傳統上肉體和靈魂、本性和超性的

二分， r 感官的運用」則提醒人是全人與天主相遇。

第六，拉內對依納爵靈修的詮釋，植根於他個人對天主的

深刻經驗。拉內的天主是難以言語形容、超越人理解的、「總

是更大」的一位。雖然拉內提出例證說明靈性感宮的教導，也

是經驗到天主的場合，但對天主的經驗仍然是「純粹沒有圖像、

非概念的超驗經驗」 5 。任何真正的基督靈修，終究要不斷地死

4GUIbert， JESUit雪， pp. 174~175. 
5DynamIC ElEFHEnt, p147. 
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於自我，為能完全委順於愛的奧秘中。天主總是「隱藏的天主」。

這靈修的旅程引領進入那臨在於天主和默觀者之間的黑夜。唯

有如此，那只為天主的緣故，沒有任何概念、圖像和思想的對

越天主之愛，才能實現6 。這份愛超越任何的知識，使得《神操》

的操練者能夠獲得對天主的感受知識。由於這否定靈修默觀的

途徑充滿危險，因此拉內在基督徒的生活中特別強調基督的死

亡與復活的典型特質7 • 

「十字架和復活應同時真正地見證基督，並且是對祂

真實和負責任的信仰。十字架意味著要求人完全地將自我

無條件地委順在他之前的奧秘，這奧秘絕不受其控制，因

為他是有限的，並且為罪惡所束縛。復活意味著無條件地

希望在這委順中，人的祝福、寬恕和完全的接受能透過這

奧秘產生。」

總之，沒有任何靈修是純粹否定途徑的，因為天主的計劃

能夠透過降生的聖言作為媒介，在聖神的工作和教會中成為具

體的。「媒介」和「直接」不應視為相互矛盾。拉內認為在與

天主的個人關係中，沒有任何有關基督、教會和聖事等媒介消

失殆盡的問題。這些媒介「不應排除或妨礙人和天主的直接關

係'而是在人生活的歷史一範疇層面土，使之成為可能、係證

它和證實它」 8
本書的探討大體上同意拉內的解釋和推理過程，但這並不

意味他的靈修觀就沒有內在的限度和困難。以下兩部分的討論

6God Future, TI XX, pp173~l86;En.SIlrncc, pp.3~l0. 

7 Found. Belief, Tl XVI, p.17. 
8 拉內將教會、啟示和聖事等視為「指向天主超越存在的範疇事物 J ' 

參照 Exp. Trans. , TJ XVIII , p.179 。
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要對拉內的靈修觀念作更詳盡的評估。為避免以拉內學派的論

點作為回應，因此也要提出當代靈修的其他觀點，如何在拉內

的基礎上，或不同於拉內的基礎上向前開展。藉此比較與綜合，

期能對中國璽修未來的發展，提出一些淺見。





第肆部分主要是評估拉內的靈修觀。首先提出對拉內神學

的基本批判，進而探討這些批判如何呈現在他的靈修觀點上。

對他的批判來自各方面，因此只能集中在幾個其有代表性人物

的論點上。拉內通常是不回應任何批判，但仍可從他的神學和

靈修著作以及訪問錄中，收集到他可能採取的回應態度和思

想，由此可對拉內思想中頗具爭議性的主題，得到一些啟示。

藉著這些批判性的探討和回應，第十章皆在闡釋拉內靈修

中基督宗教的本質。他的靈修是以奧秘經驗為基礎，以基督為

中心，同時具有教會和聖事的幅度，但若想透澈暸解拉內靈修

的教會和聖事觀，非得事先好好研究他的象徵神學不可，因為

拉內的教會論和聖事論植根於「象徵」理念上。簡言之，拉內

靈修是一個平衡且其有挑戰性的靈修觀。

至此，基本上顯示了廣泛性接受拉內的靈修觀點，這不是

說沒有必要超越他。因此，第十一章要探討拉內靈修思想的兩

個重要發展:第一是「解放靈修J '由 1960 年代末期拉丁美洲

的社會運動與神學思潮匯集而成，以索布利諾(Jon Sobrino, 1938 

~)的觀點為代表;第二是「女性靈修J '以北美學家安卡 (Ann

E.Ca凹， 1934~) 觀點為代表。他們二人都感激拉內對他們個人和

神學方面的指導，同時也更進一步發展他的靈修思想，使之能

與今日基督徒的需要和所關切的事物更為協調。
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綜合不同的批判

拉內的學生傅格利勒( He的rt Vo耶imler' 1929- )承認，拉內

的神學如同其他神學一般，都有內在的弱點，不能免於批判。

他更進一步指出，對拉內基督信仰瞭解的批判來自不同方面l 。

一方面是天主教傳統主義者，特別自梵三大公會議以後，

經常抱怨拉內將基督信仰的要求相對化立，特別是他的「匿名基

督徒」觀念。巴耳塔撒( Hans Urs von Balthasar, 19的- 1988) 是為人

熟知的一位拉內基督宗教思想批判的神學家。由於他們二人研

究的方法論不同3 ，巴耳塔薩對拉內的批判不僅是在「匿名基督

徒」觀念上，在其他的議題上也呈現出彼此思想的差異性。本

章探討的焦點只放在「匿名基督徒」這一主題上4 。巴耳塔撒認

為這「匿名基督徒」觀念難免導致基督宗教的相對化，似乎就

l 參照 Vorgrimler， Und. Rahner, pp.121~130 。
2 同上， p.122 0 

3 拉內思想的出發點是康德和士林學派，而巴耳塔繳的出發點則是歌
德和教父。

4 本章只專注巴耳塔撒對拉內「匿名基督徒」觀念的批判。龔漢斯

(Hans Kün巨， 1928~) 和希克( John Hick ' 1922~) 也是名列批判

拉內「匿名基督徒」觀念的學者名單之中。對於他們的批判，以

及拉內的回應，請參照武《人神會唔》仆的-189 頁，以及註 5 。
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不需要先知性的見證，以及為信仰殉道。因此，本章也要探討

拉內對殉道的觀念和看法。

另一方面，拉內的學生梅茲( Johann Baptist Metz, 1928 - )是一

位政治神學的學者，他認為拉內超驗神學的方法有其侷限性，

冒著將基督信仰私人化的危險，將信仰的實踐變化為個人無時

間性的決定，以致逐漸摧毀基督信仰歷史的基礎。其實，拉內

一生的神學生ìF從未改變對知識論和哲學的預設，只是越來越

關注基督宗教的政治幅度。因此，面對梅茲的批判及自我對政

治方面的覺醒，拉內如何回應並整合梅茲對他的批判呢?此一

社會與政治幅度的意識和覺醒，又如何影響拉內對靈修的瞭解

呢?這也是本章所要探討的主題。

第一節 巴耳搭撒的批判

巴耳塔撒在《科爾杜拉或決定性時刻)) (Cordula oder der 

Ernstfall )一書的結語，對拉內的思想提出強烈的批判人連拉內

本人都十分困惑，為何巴耳塔撒要如此強烈地攻擊他?巴耳塔

撒寫作此書的目的，是要回應拉內神學的人學取向。他認為拉

內將基督徒的生活簡化成一種「冷漠膚淺的人文主義」 6 ，特別

是「匿名基督徒」的觀念，與福音的訊息沒有多大的關聯性。

更明確地說，這「匿名基督徒」的觀念忽略了巴耳塔撒稱之為

基督十字架的決定性時刻7

Balthasar, Moment, pp.143~155. 
6 同上， p.126 0 

7 同上， pp.24， 27 。
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「因為一個人為眾人死了，祂已經帶領眾人，包括我

在內，到祂的十字架，以致於眾人，包括我在內，死於法

律和世界，這法律在此世界中是真實的......。基督徒信仰

意謂著為基督的緣故，絕對堅洪地捨棄自己的生命。」

天主的愛透過十字架已經啟示給人。人的相稱回應是準備

好為基督而死。因此，巴耳塔撒特別強調「殉道」的價值: r 基

督自己召叫人殉道，這使得殉道成為恩寵的特別標記」 8 。基督

的十字架成了基督徒門徒性的永久典型。他以科爾杜拉( Cordula) 

的傳奇故事作為準備殉道致命的範例。按照記載，她最初害怕

殉道，隨後改變心意，渴望經歷死亡\

一、巴耳塔撒的三個重要批判

巴耳塔撒在《科爾杜拉或決定性時刻》一書中，對拉內基

督信仰瞭解作了三個重要的批判 10 其一，拉內依靠單方面若

望著作的詮釋，將人對天主的愛等同於對近人的愛，是不合理

的;其次，拉內缺乏明確的十字架神學;最後，拉內「匿名基

督徒」觀念的內涵未作完全充分的思考。這三個批判基本上與

靈修有直接的關係。

第一個批判:拉內將人對天主的愛等同於人對近人的愛

巴耳塔撒對拉內思想的第一個批判是，反對拉內單方面運

用若望著作的詮釋。拉內引述若望的著作，對近人之愛和對天

8 同上， p立 l 。

9 巴耳塔撒所引述的(一萬﹒千位貞女的傳奇故事) ，請參照同上，

p.133 。

10 同上， pp.lOO-155 。
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主之愛的關係上，強調「如果我們彼此相愛，天主就在我們中

間 J (若壹四 12 )。巴耳塔撒則指出拉內對若望著作的詮釋忽略

了耶穌基督ll ，並且似乎過份簡化拉內的觀點，認為他是將人

對天主的愛等同於對近人的愛。反之，當巴耳塔撒使用「愛」

這一字彙時，首先提及天主對人的愛，而不是人對天主和近人

的愛12 • 

「天主對我們的愛在這事上已顯示出來:就是天主把

自己的獨生子，打發到世界上來，好使我們藉著他得到生

命。愛就在於此:不是我們愛了天主，而是他愛了我們，

且打發自己的兒子，為我們做買賣罪祭(若壹四 9-10) 0 J 

因此巴耳塔撒主張，如果對天主的愛和對人的愛是同一的

話，就必須以基督論的術語來瞭解。

第二個批判:拉內缺乏明確的十字架神學

巴耳塔撒對拉內思想的第二個批判，是拉內缺乏明確的十

字架神學。他認為天主可接受的愛的唯一形式，是出自「十字

架的決定性時刻」。這對天主的愛絕對優先性的認知，是首要

的宗教行動。那麼，人對天主的愛自然流露成為對近人的愛。

第三個批判: r匿名基督徒」觀念導致基督宗教成為可有可無

巴耳塔撒的第三個批判，是拉內受人爭議的「匿名基督徒」

觀念。他認為這「匿名基督徒」的觀念難免導致基督宗教成為

可有可無，那麼也不需要「決定性的時刻」、先知性的見證，

以及為信仰殉道。如果神學走向這途徑，終究會導致人對是否

II 間上， pp.107寸的。

12 岡上， pp.112~1 日。
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信仰天主的事件，採敢漠不關心的態度。

二、拉內對巴耳塔撒批判的回應

回應第一個批判

前幾章，我們己對拉內有關愛的誡命作過一番探討，現今

面對巴耳塔撒對拉內的批判，仍有必要進一步說明拉內對天主

之愛和對近人之愛一體性的觀點。事實上，拉內控訴的是基督

宗教過度強調人對天主之愛的絕對優先性。他主張對天主之愛

就是對近人之愛，反之亦然。而巴耳塔撒的評論則是對拉內強

調這二者一體性的回應 13 。

拉內在(對天主之愛和對近人之愛一體性的反省〉一文開

宗明義清楚地指出，他的用意是藉著對近人之愛和對天主之愛

一體性的反省，來探討愛德的本質。換言之，他認為二者不能

單獨存在:一方面，若沒有對近人之愛，也就沒有對天主之愛;

另一方面，對近人之愛包括了對天主之愛，而對近人之愛不只

是對天主愛的準備和效果;本身就是對天主的行動，而不是將

對天主之愛隸屬於對近人之愛。拉內的用意，是要闡明福音的

全部真理如何隱藏、植根於對近人之愛中 14 。

拉內在同文中，至少糾正了三個常出現在靈修生活的曲解

觀念。第一種曲解觀念是假定天主只能透過所謂的「知識一神

秘的內在性」才能獲致，而他認為人不能看見天主，而是經由

愛才能達到: r如泉我們彼此相愛，天主就存留在我們內」

「那不愛自己所看見的弟兄，就不能愛自己所看不見的天主」

i3Love N.God, TI VL pp.231~249 。
14 同上， p.233 。



192 第肆部分 拉內靈修觀的評估與發展

(若壹四 12 ' 20) 

第二種曲解觀念，是任何嘗試將對天主的愛與對近人的愛

劃分成兩個生活中不同的領域。拉內以他對愛的看法克服了這

種曲解，亦即: r 愛是一種行動的反省和明顯的方式，以及作

為一種行為非概念的超越視域 J M 。這個分別是建立在超驗視

域的基礎上。在這視域中，存在是人與男一個人相遇的空間，

即使這視域通常沒有明顯地被帶出來或被命名 17 。正如對近人

之愛和對天主之愛能夠區別出來，但不能完全分開。同樣，對

於人愛的超驗幅度與範疇幅度，彼此的關係也是一樣。換句話

說，拉內宣稱在人際愛的關係中，也有超驗的幅度。這人際的

愛，同時因著所被賦予的超驗視域而朝向天主。因此，對近人

的愛是人超越本質的完成。

無私之愛的行動，指向靈修的第三種曲解觀念。它不僅是

人對天主愛的證明，也為天主的恩寵所支持。因此拉內認為，

對近人之愛不僅是邁向天主的踏腳石，更是對天主愛的行動本

身 18 。由於不是每個人都能用如此眼光來看待他們對近人之

愛，因此拉內小心翼翼地談論所有正面倫理活動的「匿名基督

徒性」 l9 。他關切的是基督徒與天主的關係，如何專注在對近

人之愛中鉤。

的同上， p.235 。

16 同上， p. 237 。

l7VEHEr.Saints, TI VIII, p.17. 

18 參照 Need and Blessing, p.29 。

l9Love N.God, TI VL P-238. 
20 同上， p.235 。
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回應第二個批判

巴耳塔撒認為拉內缺乏明確的十字架神學。其實，本書探

討迄今，已指出拉內強調十字架靈修，以及在耶穌的死亡與復

活一體的重要性。拉內也在其他文章發展十字架神學21 ，但這

並不能精確地描述他的立場。更明確地說，拉內質疑任何意圖

改變憤怒的天主心意的贖罪理論泣，因為基督之死作為贖罪的

犧牲，以及為世界的罪作贖價的觀點，並不能影響基督徒對天

主是慈愛天主的觀點。簡言之，拉內希望除去為人類的罪，而

應受懲罰的報復的天主形像。這個報復的天主形像觀念，是以

遵守法律的救贖理論為基礎23 。

這遵守法律性的救贖理論，是安瑟莫 (Anselm of Cante伽ry司

1033-1109 )以中世紀歐洲封建制度社會，以及日爾曼法律制度為

反思的背景發展出來的。在這種背景下，天主被尊為君王，人

應向天主絕對服從及獻上最高的崇敬。他認為罪是對天主的違

抗，冒犯天主的尊榮。若要獲得赦免，需要作「應得的補價 J ' 

但人是有限的，永遠無法對加給天主無限尊榮的冒犯作相稱的

賠補。因此，天主降生成人以及為人受死，有其必要性和適宜

性。由於這個補償理論受到特殊時代背景的影響，未能對基督

的救恩作較全面性的解釋，亦即重點在彰顯天主的公義，對人

21 伊j主日: Christology, TI; Dog. Easter, TJ IV ; Scan. Death, TJ VII ; Fol. 

Cruci. , TI XVIII ; Found. Faith , pp.264-285 ; Great Chur. Year, 

pp.145-169 。

22Found-FGIIJ1, p ,255 

23 這個救贖理論或許能回溯至戴爾都良( Tertullian '約 160-230 )、

西彼廉 (Cyprian' 約 200-258) ，經由奧古斯丁，由安瑟莫集大

成，參照 Dog. Easter, TIIV , p.124 。
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類的罪要求應得的補償，而未能以天主的仁慈、寬恕作為反思

的主題;以及只對基督的救恩作了有關「欠債」、「還債」外

在的法律解釋，而未能指出基督之死及其救恩對人類存在處境

的內在意義訕。

新約作者、教父以及安瑟莫以「為了我們」一詞來表明基

督之死是人類得救的原因，把基督之死看作救恩的「有效因」。

拉內則不滿意這樣的看法，認為天主救贖的意願才是人類救恩

的來源或「有效因 J '基督之死更適宜解釋為救恩的「目的因」

及「聖事象徵囡」 25 ，也就是天父才是救恩的真正「有效因」。

袖的普世救贖意願'是人額救恩工程的發韌;基督在十字架上

的犧牲，是天父救贖意願在歷史中的實現。因此，拉內認為不

是基督之死使一個忿怒和施行懲罰的天主轉化為仁愛寬恕的天

主;相反地，基督事件是天父愛的恩賜: r 天主竟這樣愛了世

界，甚至賜下了自己的獨生子 J (若三 16)26 。
如果拉內視耶穌之死與天主救贖的意願有關，那麼巴耳塔

撒所強調的，則是天主在基督內與世界和好(格後五 19)-7 。雖

然巴耳塔撒哀悼現代人有減弱罪之重要性的傾向，拉內則聲明

在基督被釘卡字架、死亡和復活中，天主對現世邪惡的勢力有

最後決定性的權柄。耶穌的死亡不僅讓人明白天主的寬恕和救

贖意願'更重要的是，必須和耶穌的生平與復活結合在一起28 。

24 參照黃克鏢， (拉內基督之死的「聖事象徵因 J > ((神學論集》

144 期( 2005 夏) '255~256 頁。

25 Found. Fai的， p.284. 

26One Christ, ZI XVL PP-207~208. 

27 Balthas缸， Theo-Drama vo l. IV, pp.240~243. 
28 參照 Found. Fai的， pp.282~285 。
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回應第三個批判

巴耳塔撒對拉內「匿名基督徒」觀點所採取的讓步行動，

出現在《科爾杜拉或決定性時刻》一書的結語。這與魯巴克( Henri 

de Lubac, 1896~ 1991 )的思想有所關聯29 。巴耳塔撒認為，魯巴克

文章的用意是要扮演拉內和他立場之間的媒介。魯巴克的建議

是依據「匿名基督徒」和「匿名基督徒性」三者的區別。他認

為「匿名基督徒」的存在是容許的，因為基督的救恩臨在於可

見的教會之外: r在不同生活文化的環境中， Ií匿名基督徒』

經由不同的方式，接受因福奇而有的洞察 J '但若因此斷然作

出在人類生活中瀰漫著「匿名基督徒性 J '也就是「隱含的基

督宗教」的結論，則是錯誤的。後來，巴耳塔撒重新闡釋且同

意魯巴克的觀點，認為「匿名基督徒性」斷然不可，否則會將

天主在聖經中客觀的啟示相對化，也有可能導致認可其他宗教

的靈修途徑，視之為尋常或超乎尋常的救贖方法。即使如此，

巴耳塔撒仍然認為「匿名基督徒」的說法是不幸的，因為做基

督徒包含對耶穌基督之名的信仰宣告。

巴耳塔撒進一步提出更基本的問題:是否拉內的超驗方法

最終會造成相對化的基督宗教?拉內是否已經將基督在救贖工

程中的角色，附屬於天主普世的救贖意願?最後，拉內「匿名

基督徒」的觀念，豈不是暗示基督宗教好似鹽失了味，平淡無

奇了嗎30 ? 

拉內則認為「匿名基督徒」和「匿名基督徒性」兩者都可

用。它們之間沒有明顯的分別，因為匿名基督徒性只能具體地

29 
Balthasar, Momel呵， pp. 148 and 149, n. 7 

30 同上， pp.127~130 。
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落實在匿名基督徒身上;同樣的，顯明的基督徒性也落實在顯

明的基督徒身上。每位基督徒的信仰，以顯明基督宗教的信仰

為目標31 。

三、殉道的意義

巴耳塔撒認為， r 匿名基督徒」的觀念難免導致基督宗教

的相對化，似乎就不需要為信仰殉道了。在《科爾杜拉或決定

性時刻》一書中，他特別強調了殉道的價值。其實，拉內也曾

寫過有關殉道主題的文章，晚年還為放寬傳統殉道觀念的意義

辯護過32 。

殉道者的原始聖經觀念與《宗徒大事錄》有關(宗- 8 , 22) , 

拉內卻查明它的意義，早在第二世紀已經改變。殉道者的意義

變成了凡是那些為耶穌基督的信仰作見證、遭受迫害而致命的

人。他在探查殉道這個字彙更深的神學意義時，曾提出為基督

作證和死亡之間的關聯性。換言之，為了清楚明暸殉道的意義，

就必須瞭解死亡的意涵。

既然死亡無法逃避，殉道便是自願的。拉內堅決主張，真

正的基督徒生活必須帶有某些殉道的特徵。每個人受邀視死亡

不僅是人生命結束的時刻，而且是自由的行為。拉內描述基督

徒所面對的選擇，是將死亡視為現世生命的結束，或是生命的

完成。為後者來說，死亡是落入生活天主的于中，以致個)\的

31 武《人神會陪>> 185~186 頁; Anony. Chri.，刃 XIV 0 

32K.RahTIErJ‘Dimensions of Martyrdom: A P1ea for the Broadening of 

a C1assica1 Concept," Concilium 163 (1 983), pp.9~ 11 ;以及拉內早期

的著作 ， On Theo. D仰的， pp.89~127 。
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整個存在完全委順於難以言語形容的天主33 。當人自由地接受

自身的有限，向死亡說「是 J '這樣的行為只能在基督的恩寵

中達成"。因此，殉道者經由自願分享基督的死亡來向似祂'

藉此對基督的信仰作最終強而有力的見證。

按基督徒的傳統來說，殉道是為信仰的緣故，自由、不抵

抗地接受死亡。拉內則期望放寬這傳統的定義。在今日世界中，

似乎有許多人，無論是基督徒或非基督徒，都積極投入為正義、

和平而奮門。在某些情況下，積極為正義奮鬥的結果，就是死

亡。拉內質疑這些人是否就不能視之為是殉道者。在此脈絡下，

殉道不僅是被動地忍受死亡，而且包含更積極的幅度。具體而

言，很難嚴格作區分35 ，因為它們都與耶穌基督的死相關。

拉內確實認為耶穌基督是超群出眾的殉道者，祂不僅是被

動忍受一直到死，而且祂的死亡的確是反對當代宗教、政治權

威的直接後果。基督之死，是不能從祂的生活隔離出來的。為

此，拉內所間的那些沒有明確表明自己是基督徒的人，是否也

能成為殉道者的答案，就正如鮑夫 (Leonardo Boff' 1938 - )所描

述的，凡是以基督精神實行善良行為的「政治殉道者 J '他們

可能不是真正基督信仰的殉道者，也不是教會的英雄，但他們

是天主之國的殉道者，因著天主子臨於人間之故成為殉道者36 。

今日的教會也有現代的殉道者。 1980 年薩爾瓦多的羅梅洛

33AscetICism, TYIIL p.75. 
34 

On Theo. Death , pp.89~127. 

35 K. Rahner,“Dimensions of Martyrdom," Concilium 163 (1 983), 
pp.9~10 

36 L. Bo缸，“Martyrdom: An Attempt at Systematic Reflection," 

Concilium 163 (1 983), p.15. 
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(Oscar Amulfo Romero, 1917-1980) 主教為正義奮鬥而死。拉內深信

他們為今日敏於此世的正義與和平的靈修觀，突顯了殉道的現

實和實踐的重要性。

第二節梅益的批判

一、梅茲政治神學概論

梅茲的政治神學，基本上是針對將宗教侷限在私人領域的

傾向，提出批判性的糾正。政治神學反對將宗教私人化，以及

將宗教限制在內在生活和私人領域。這並非否認天主與人的親

密關係，而是像梅茲一樣的政治神學家，同意靈修必須是個人

的，但絕不是私人的。它必須是個人的靈修，同時也包含種種

的社會關係和責任。

梅茲的政治神學不是要將一切政治化、不是要復興政治化

教權主義、亦不是要提倡一系列的人類倫理的迫切性、更不是

另一種社會倫理的型式，而是嘗試在今日社會的環境中，有系

統地以基督信仰陳述末世的訊息。這是批判性神學思考的基本

要素。這種批判性的思考，是受理論與實踐的關係具嶄新的洞

察力所推動。因此梅茲認為，所有的神學必須是實踐的。

二、梅茲對超驗神學的批判

梅茲認為拉內的超驗神學，最顯著的範疇是親密、私人和

非政治領域的幅度，並未對基督宗教的訊息提出充分的社會幅

度。這訊息已私人化，並將信仰的實踐簡化成個人無時間性的
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決定37 。他更進一步指出，這超驗神學試圖逐步摧毀歷史的基

礎，正冒著毋須進入歷史領域的危險，因為無論人是否渴望，

他總是與天主同在38 。

若從教會層面來看，梅茲設想超驗神學正扮演見證「危險

的耶蛛紀念 J (d由an時gerous m間emor可y of Jes悶u肘1芯s) 的角色39 。如果教會活出

「耶穌的紀念 J '那麼塑造這「守串紀己念」的是什麼?梅茲認為，

教會受到紀念耶穌的挑戰，如同人認同那些受壓迫者一樣。然

而，這耶穌紀念是一件危險的事，因為它向基督徒提出嚴重的

挑戰，要他們認為將不正義和苦難視為正當的任何社會結構都

有問題。如果「危險的耶穌紀念」導致解放的實際行動，梅茲

認為，最後的解放應保留給天主，因此他提出所謂的「末世條

件」或「末世保留」 40 。政治神學則存在於天國來臨的末世訊

息，和社會、政治生活的每種特別形式的張力中41 。在這架構

下，教會的重要工作，是懷疑任何藉由極權主義系統或意識型

態所提供的單方面解放的主張，藉此賦予末世的希望，教會蒙

召，等候天國的來臨，並批判任何偶像崇拜。簡言之，梅茲所

提倡的政治神學，遠離超驗神學中狹窄、私人和非政治範疇，

而朝向清楚的社會導向特質的神學。

三、拉內的回應和整合

拉內如何將梅茲的批判，整合到他自己的神學思考呢?

37 Metz，刃leo. World, p.109. 

38 Metz, Faith in History, p.160. 

39 參照武《解放神學)) 108~ 110 頁。

40 Metz,‘Proph. Auth.' , p.20 

41 Metz,“Political Theology," S. M 5, pp.36~37 
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拉內於 1984 年死後，傅格利勒( Herbert Vorgrimler) 編輯一系

列有關拉內在基督宗教政治幅度的訪問和文章。他認為對拉內

靈修的任何探討，應超越以拉內個人對天主經驗的出發點，而

須從不同的途徑來詮釋他的璽修經驗。他也明白指出，拉內對

天主之愛和對近人之愛的一體性，能以基督徒璽修的奧秘幅度

和政治幅度永遠不變的一體性來闡釋。

拉內認為對近人之愛的詮釋不應只侷限於狹隘的私人層

面，還應涉及社會和政治的幅度42 。雖然對近人之愛的神學，

有時予人如此印象，但他深信愛的範疇對人類的團結，包括對

那些受壓迫者，具有極大的發展空問。拉內晚年也重視現代「政

治聖德」的迫切需要。這主要受到解放神學發展出來的政治神

學的影響，強調對最小弟兄無條件的愛(瑪廿五 40) ，以及跟隨

貧窮和受苦的基督至死的境地的。

即使拉內的說詞有所保留，但他支持梅茲的政治神學，並

視之為完全正統。拉內同意神學必須批判那些壓迫人的社會結

構，也須引起社會具體和實踐的蛻變。他相信這樣的神學也應

視天主為與政治相關的大人物料，但他也擔心會將基督宗教簡

化成社會解放運動。更明確地說，他從不贊成所謂「橫向的」

基督宗教 (horizontalist Christianity) ，因為人不僅僅只有社會功能

而已。然而，拉內支持政治神學的發展，因為他看到政治神學

42 
Mediator, TIIX , pp.176~ 177. 

的 K. Rahner,'‘Dimensions of Martyrdom: A Plea for the Broadening of 

a Classical Concept," Conc i/ium 1 的(1 983)， pp.9~ 11 0 闊於拉內與解

放神學的關係，請參照 Jon Sobrino,“Karl Rahner and Liberation 

Theology司" Theology Digest 32 (1 985), pp.257~260 。
44 

Polit. Dimens. , p.55. 
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嘗試整合基督宗教政治和奧秘的因素。

由於今日的基督徒面臨許多複雜的倫理課題，拉內也強調

政治和倫理的相關性45 ，例如:面對核子武器的態度，拉內堅

持基督徒絕不能放棄在天主前的責任，也不能將這責任委託給

別人46 。雖然拉內越來越強調對近人之愛的社會和政治特質，

他也竭力在兩個可能對基督宗教的曲解觀點之間找到中庸之

道;其一，傾向將政治神學私人化;其次，企圖將基督宗教簡

化成純粹人道主義的承諾的。

拉內不僅強調每一位基督徒對社會和政治的責任，而且一

直呼籲那作為社會實體本身具有內在機構和架構的教會，必須

對社會和政治具有批判性的功能物。教會對社會與政治的批判

總是來自教會的自我反省與批判，因為旅途中的教會是「罪人

的教會」、有形可見的社會制度化的具體形式，總是需要不斷

追求革新49 。教會首先透過自我批判和重整教會的內在生活和

結構，來實行對社會的批判功能。如果教會能成為這結構改變

的模範'拉內深信它對俗世社會的改變將發生更大的影響到。

他也深深體會到基督宗教對於罪的奮鬥，不能侷限於私人的領

域，因為罪已經制度化了，在人類世界中已成為理所當然。事

的拉內意識到今日教會只能對複雜的倫理問題提供確定的指導原

則。這些原則能夠引領出種種合理可能的決定，參照同上， p.68 。

46N-wreapons, TI XXIII-

47ShapEQfchurch, pp.123~132. 

48 參照 Crit. Society，刃 XII ; Trans. Chur., TI XVII 。
49 Crit. Society, TI XII, p.231 ; Chur. Sin., TI VI ; Sin. Chur., TI VI. 

"Trans.Chur-, TI XVII， p170 ，這是拉內於 1974 年的觀點。十年後
的 1984 年，拉內卻悲觀地談論教會的寒冷季節和防禦的歐洲教

會，取代先前的烏托邦觀點，參照本書第四章註 21 (79 頁)。
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實上，教會也從未以個人主義的角度，闡述救贖為個人的私人

和內在生活之事51 。

第三節綜合

本章討論到此，透過巴耳塔撒和梅茲對拉內的批判，可歸

納出對拉內靈修暸解的一些要點。首先，拉內晚期意識到靈修

的政治幅度的端倪，可國溯到他早期對天主之愛和對近人之愛

一體性的文章52 。正如傅格利勒所提出的，拉內晚期越來越意

識到靈修的奧秘和社會幅度是一體兩面53 。

無可諱言，拉內也受到他的學生和好友梅茲的影響，將梅

茲的洞見融入自己的思想。雖然他支持梅茲的政治神學，視之

為完全正統，這並不表示可以忽略他們兩人思想的差異性。然

而，本章著重於拉內如何處理他人對超驗神學所產生的誤解，

所以就特別著重超!驗的方法，以致呈現出拉內對社會問題不夠

敏銳，對政治和社會改革的也就無效率了"。
在討論拉內璽修思想中祈禱、愛和恩寵主題時，明顯可見

到拉內所運用的神學方法，結合了超驗和歷史的雙重反省。藉

著特別強調天人之間的超驗層面，天主對人的自我通傳，可能

忽略了這自我通傳也有其歷史。雖然拉內不斷地堅持經驗和反

5l Crit.Society, ZI XII, p.237. 

52Leo 0 ,DonovaI1,“A Joumey into Time: The Legacy of Karl Rahn仗's
Last Years," Theological Studies 46 (1985), pp.621 ~646. 

53Rohntr in DiologuAPP18l~l85. 

54 參照 Chri. Living, TI VIl, p.19 0 
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省之間常存的相互影響，或是在神學上超驗和歷史反省二者彼

此依存，他仍是比較專注在超驗時刻。

由於梅茲的影響，拉內打開一條更能實踐靈修的途徑。他

認為人不僅是聖言的聆聽者，也是聖言的實行者。基督徒的靈

修不僅是經驗的靈修，而且也是實踐的靈修，必須包含與那些

受苦者團結一致的實踐。第十一章第一節要討論的是拉丁美洲

的解放神學，更明顯地將「實踐」作為批判性神學反省的出發

點和焦點。因此，那些探討梅茲和拉內思想關聯性的詮釋學者

一致認為，既然拉內的方法論有明顯發展的餘地，那麼聲稱拉

內的超驗神學並未積極推動基督徒朝向與社會團結一致的靈

修，可能是不正確的。衷德 (Titus F. Guenther) 認為，在拉內(對

天主之愛和對近人之愛一體性的反省〉一文中，看到此一與社

會一體性靈修的基礎55 。拉內曾提出警告，人不能自我設限單

方面地投身社會與政治，否則基督宗教會變成純粹的社會解放

運動，也就是所謂「橫向的」基督宗教，因為真正的基督徒靈

修設法將這投身融入個人靈修生活的內在綜合中。

拉內自己也曾對他及梅茲二人的神學作了如下的總結56

「在我的神學中， (天主或恩寵的)超驗經驗總是十分清

楚地透過歷史、人際關係與社會的範疇經驗來傳遞。如呆

人不僅暸解並嚴肅地採用這些超越經驗的必要媒介，以具

體的方式使之更為充實，那麼他已經在真正的途徑上實踐

政治神學，或是實踐基本神學。另一方面，如果這政治神

55GtlenthetRahnerEE ME眩， p. 27 1. 
56 

K. Rahner,“lntroduction" to James J. Bacik, Apologetics and the 

Eclipse o.f Mystery: 峙lstagogy according to Karl Rahner (Notre 

Dame, lndiana: University ofNotre Dame Press, 1980), p.x.. 



204 第肆部分 拉內靈修觀的評估與發展

學確實渴望並注意天主，就不可能不反省超越神學所揭露

的人類基本特徵。因此，我相信我的神學和梅茲的神學並

非必然矛盾。」

瑪米翁認為，巴耳塔撒與拉內對天主之愛和對近人之愛觀

點的分岐，似乎只是在強調的問題上57 。拉內主要關切「對天

主的愛」與「對近人的愛」二者是不能分割的，用意在於闡明

福音的全部真理如何隱藏、植根於對近人之愛中兒，而不是要

把愛的隱含行動來取代對耶穌基督明確的信仰表白。他也絕不

會將基督信仰等同於利他主義，而這卻是巴耳塔撒對拉內所隱

含的批判。拉內則認為，說非基督徒藉著對近人無私的愛，為

天主的恩寵作證是正確的。拉內深信在這樣的人心內，擁有發

展出完全明確基督信仰的種子"。

拉內在 1980 年所寫的〈天主無窮盡的超越和我們對未來的

關切〉一文中，似乎與先前強調的二者一體性觀點保持距離，

反而主張基督宗教不能受制於有限事物: r 天主和世界並不必

然要完全一致」的。更精確地說，拉內認為對天主真正的愛單

單只為了天主，遠超過對自我的關切。因此，嚮往天主的超越

性將一切有限實體相對化，特別是意識型態、社會組織結構、

技術發展等，因此抹去潛在偶像崇拜的特質。

其次，巴耳塔撒認為拉內缺之明確的十字架神學。這或許

是他的誤解。事實上，拉內也有明確的十字架神學。當他對人

生活的基本經驗，舉出有關自我空虛和捨棄的例子時，並不是

57MarInion, spir Evcpydoy, p.290. 
58 

Love N. God, TI VI, p.233. 

59Anony ch丘， TIXIV, p.29 1. 

6OGod Future, TI XX, p.l80. 
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一種巧合，而是認為任何真正的恩寵經驗，在某種方式上，都

是參與耶穌的死亡與復活。這包括日常生活經驗中的「捨身」

和「釋放」的方式，或稱之為「背負自己的十字架」。拉內認

為這背負自己的十字架，並不侷限於基督徒，而是當人要每日

背起自己十字架時，他已經是在生活中具體地跟隨被釘的主耶

穌。耶穌的死亡與復活的救贖行動也帶給人希望。

拉內自己也意識到「匿名基督徒」觀念所引起的爭議，晚

期也不再多提。巳耳塔撒雖然不同意拉內的「匿名基督徒」論

點，他仍然承認「拉內的正確觀念，即在基督宗教和聖經的領

域之外，以及對那些理論上是無神論者，存在著相關聯的信念

和同樣超性的愛」 6l 。

此外，正如本章開宗明義所指，巴耳塔撒和拉內思想的差

異，在於出發點的不同。韓呂契( Peter Henrici, 1928~ )引述巴耳塔

撒的話，指出拉內思想的出發點是康德和士林學派，巴耳塔撒

則是歌德和教父62 。施葛拉 (A時elo Scola) 卻認為韓呂契的觀點

太過細微，施指出他們之間思想的差別，在於如何看待超驗特

性的。

巴耳塔撒十分重視超驗特性「一、真、善、美」。它們不

61 Balthas缸， Moment, p.113 可 no.42.
Peter Henrici,“Hans Urs von Balthasar: A Sketch of His Life," 

Communio 16 (1989), p.344. 

63Scola， Bolthωar， p.27 , nO.25 。超驗特性是指「內在、直接而必然地
與存有本身有闊的一些特性，這類屬性是以存有~存有的基本特

性''h'認的有: IF 單一』、『真』、『善.1J '有些學者又加上『美』

與『聖.1J J .參照輔仁神學著作編譯會. <<神學詞語彙編)) • 1037 

頁; <超級屬性) <<神學詞典)) • 686~687 頁。



206 第肆部分 拉內重修觀的評估與發展

是範疇，而是存有的超驗屬性。它們超越了一切本質的限度，

而與存有共存例。康德學派則認為這些超驗特性是古老和空洞

的觀念，屬於「量」的範疇65 。拉內則跟隨康德的腳步，從未

真正探討過這些“。

拉內「超驗方法」的思想淵源，源自康德的「超驗哲學 J ' 

經由馬雷夏的「超驗多瑪斯主義 J '發展出他的「超驗神學」 67 。

至於巴耳塔撒所建構的哲學與神學，則是以「類比」為出發點，

不是抽象存有的類比，而是以具體屬性與存有相遇的類比。正

如超驗特性貫穿整個存有，故須相互內存:既是真實的真，也

是真實的善、美和一。巴耳塔撒由此建構了神學三部曲:其一，

神學的美學:天主的臨在，祂的光榮臨於亞巴郎、梅瑟，最後

在耶穌基督身上;其次，神學的劇場:這位天主進入人間，與

人同在，在耶穌基督身上有天主絕對的自由，也有人相對而真

實的自由;最後，神學的邏輯:無限的聖言表現在有限的言上，

卻不會喪失其意義;耶穌基督兩性的問題，也是真理之神的問

題68 。

巴耳塔撒認為，沒有任何哲學能夠給予上述諸問題滿意的

答案。因此，人必須寧願拋棄各種不同哲學學派所產生的任何

問題，也不要接受只能在基督啟示中，才能找到最後答案的哲

學69 。他認為在天主聖三和降生奧蹟兩個基本信理中，可以找

64BalthaBar-Mly work, p.1 15. 

65Balthasar, Tjbeo DrGFF14p l5. 

66Scola, BuffhGEar, p27. 

的參照本書第三章第二節(拉內超驗人學的方法) , 59~67 頁。

“ Balthas吼叫I Work , pp.115~118. 
69 參照同上， p.118 。
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到基督徒信仰對上述問題的答覆。至於存有與超驗特性共存的

內在根基，則是:存有本身就是愛，唯有愛，才是可信的70 。

總之，本章基本上處理了梅茲和巴耳塔撒對拉內神學的批

判:一方面，可以更清楚看到拉內神學精闢獨到之處;另一方

面，也可看到拉內思想的限度、所引起的爭議，以及可能發展

的方向。的確，拉內、巴耳塔撒和其他重要的神學家透過他們

的神學，影響了梵二大公會議，及其後績的神學發展。正如盧

雪( Wemer Löser ' 1940~) 接受訪問時所言71

「過去三、四十年來，我們已經生活在暸解和實踐梵

二文件的時代。我們正站在他們的肩膀上，像拉內和巴耳

塔撒這麼好和豐碩的神學，可以作為資源和模範。因此，

面對新的時代所產生的新問題，有待吾輩面封和處理，可

預期的是，會有不少的考驗和挑戰。」

在進一步探討拉內璽修思想的發展，以及對中國靈修未來

影響之前，有必要深入探討並綜合拉內靈修中基督宗教的本

質。這也是下一章所要探討的主題。

70Baht1asatLove Alone, P-8. 

71 胡格斯 (Brian W. Hughes) 著，吳伯仁譯， <盧雪所認識的拉內
與巴爾大撒) <<神學論集)) 138 期( 2003 冬) ， 508 頁。
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拉內靈修的象徵因素

拉內的靈修是以個人對天主的經驗，亦即奧秘的經驗為基

礎。這奧秘的經驗是天主白我通傳的結果。這種可能通傳的條

件，是天主白我表達的「文法」。它能經由「象徵」的觀念清

楚地說明。「象徵」的觀念在拉內的神學中扮演著決定性角色。

除非研究拉內的象徵神學，否則無法徹底瞭解他的神學。因此，

本章將以象徵神學為樞紐，來探討拉內基督論、教會論，以及

聖事觀的本質和靈修意涵。

第一節以奧秘經驗為基礎

「奧秘」是拉內神學思想的關鍵性觀念。拉內將天主描述

為「神聖的奧秘 J '人本質上嚮往無限者，在經驗中與奧秘相

遇。人是在世界中的精神，超越的存有者。人的神聖奧秘經驗，

是天主藉著人自身的經驗賜予人的，特別是在人的生活種種困

境中格外明嶺和深刻。這些困境和負面的經驗揭露出人本質的

偶然性，但也將他拋向超越界，無限的視域。人除非停止發間，

否則勢必無法逃避超驗的經驗。
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這奧秘不但是人超越的終向，也是超越的來源。這無限的

奧秘如磁鐵般，默默吸引人的心靈，引發人的自我超越，趨向

更大的真善美。這無可言喻的神聖奧秘不但居於不可接近的光

明中，也隱藏在人的內心深處，與人近在咫尺:奧秘既是超越

又是內在。

拉內深信人首先不是透過言語或觀念來認識天主，而是透

過生活中的經驗。這恩寵的經驗並不侷限在少數人身上，而是

每一位基督徒豪召度日常的密契生活。基督徒日常的恩寵生活

與所謂超乎尋常的神秘經驗，本質上沒有特別的差異，只在於

心理層面上的不同。換言之，超乎尋常的神秘經驗並非意謂著

基督徒生活臻於更高的境界，而是這一基本的恩寵經驗貫穿基

督徒生活的每一個層面，也就是那難以言語形容的奧秘，具體

臨於人的日常生活，甚至在最普通的行動中。

拉內認為對這神聖奧秘的認識並非知識的問題，而是愛的

問題，是建立在對天主的愛所捕獲的經驗上。愛意含自由的意

思、。這選擇的自由不僅與此世有限對象或可能性有關，也是回

應神聖奧秘邀請的能力。因此，人對於自由和超越所作的反省

終究要面臨一個基本的選擇:選擇天主或拒絕祂。換言之1

「未來虔誠的基督徒將是一位『神秘主義者.JI '亦即

他已經驗到什麼;否則，他將停止經驗一切，因為明日活

出信仰的虔誠基督徒生活，不再依靠普通、一致、顯然和

2間的信念，以及宗教習慣的支持和幫助，而是從一開始

召喚人到個人的經驗和決定。」

1 Chri. Living, TIVII, p.15. 
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第二節象徵的因素

拉內認為，人從起初就在天主的恩寵內生活，蒙召分享天

主聖三愛的共融。這是天主白我通傳的結果，影響人內在的轉

變。天主的自我通傅，不僅賜予人有關祂的知識，而且賜予祂

自己，因此人才能分享天主的真實本性。人之受造也必須能夠

接受這份天主白白的恩賜，唯有天主使這接受的能力成為可

能。換言之，人內在具有接受上主自我通傳的潛能，傳統土林

哲學稱之為「順命潛能」。此外，拉內以為天主的救恩其有普

世性。即使非基督徒身上，只要人按其良心回應天主的自我通

傳，恩寵就會發生。這是天主的意願'渴望以自我通傳作為祂

救贖人類計劃的開始。這在本書第五章(恩寵的經驗)中已提

過，此處不再重覆。

當天主創造世界時，祂將神聖的生命通傳給非神聖的受造

物;換言之，人生活的受造世界，是天主聖三自我通傳往外的

條件。拉內認為這種可能通傳的條件，是天主自我表達的「文

法」 2 。雖然拉內運用「文法」的觀念不是那麼頻繁，但它能經

由「象徵」的觀念來說明。「象徵」可視為「文法」的實現;

「文法」視為「象徵」可能性的條件。無庸置疑地，當拉內處

理本性和恩寵的關係時，象徵的觀念扮演著決定性的角色。此

外，拉內的教會論和聖事論亦植根於象徵的觀念上。若要徹底

瞭解拉內的神學，非得先好好研究他的象徵神學不可。

- Found. Fai的， p.223 
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一、象徵神學

拉內的象徵理論來自(論象徵神學) 3一文，有關耶穌聖心

敬禮對象的探討。拉內主張這敬禮的對象，便是基督血肉的心，

以及這心所象徵基督對人全然無限的愛。

拉內在此文中，清楚地對「隨意取樣的標記」與「真實的

象徵」三者加以區分。所謂「隨意取樣的標記」只是一個標記，

並不蘊涵標記本身所表徵的內涵實質。一般由人制定，因此可

以因時、因地、不同的機緣，任意選取當下適當的替代品作為

「標記 J '來代表願意顯示的內酒實質。「真實的象徵」則不

是由人制定的，卻是存有自我表達和自我實現的方式。因此，

「真實的象徵」蘊涵所象徵的事物，使它真實臨在4 。

象徵是把自身以外的「他者」呈現出來的標記。「呈現出

來」是存有讓人認識自我的唯一方式。拉內堅信所有存有因其

本性都有象徵性，因為它們必須表達自己，為能獲得其本性5 。

因此，所謂存有的「真實象徵 J '是指存有把自我交出成為「他

者 J '因而能在認知和愛中找到自己。這一自我交付因而找到

自己的行動有一先決條件，就是存有確實能顯示自己，同時還

能繼續擁有自我6 。

此外，象徵是多與一的媒介方式，是他者和自己的媒介方

式。瞭解象徵，也是掌握自己本性所表達出來的意義。「真實

Theo. Symbol, TIIV. 

4 拉內在(論象徵神學)中，多次將「標記」與「象徵」二詞混用，
參照胡國禎譯， (拉內的象徵神學 其教會論和聖事論的根基) , 

胡《拉內人觀)) 114~115 頁。

5 這是拉內象徵本體論的基本原則，參照 Theo. Symbol, TJ IV, p.224 。
6 同上， p.230 。
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的象徵」與被表徵事物之問有著相互從屬的因果關係:一方面，

「真實的象徵」是被表徵事物所產生的「結果 J '另一方面，

「真實的象徵」也可視為被表徵事物的「原因 J '它使被表徵

事物具體地實現並顯示出來7 。它不僅是某種事物的形像或相似

之物，而且是與所象徵之物存在一種「分化性的合-J 。雖然
象徵與所象徵之物不是同一個，但兩者內在彼此相闊，密不可

分。

拉內認為「真實的象徵」最好的例子是人的身體。它是整

個人的象徵:靈魂是身體的本體形式。他用現代的詞彙來表達

多瑪斯的觀點:人的整體並非由靈魂和身體兩個獨立個體組合

而戚，卻是由靈魂和元質組合而成的。如此，身體就成了靈魂

的象徵和表達。這構成拉內象徵論的第五原則:身體是靈魂白

我實現的象徵'靈魂「顯現自己，並使自己在與自己有別的身

體之上『主現』出來」 9 。換言之，身體是人具體臨在的方式，

也是透過身體，人把自己顯示出來，並能與外界溝通。拉內隨

即加上了第六原則:身體的各部分不僅是組成身體自我全部的

一部分，而且也在這些個別部分之內，蘊涵身體自我全部的整

體10 。

拉內為了解釋這一原則，提出了眾所週知的公理:部分只

有在全部整體的意義之下，才能被理解，故此全部整體蘊涵在

7 黃克鏘， <拉內論基督之死的「聖事象徵因 J ) ，胡《拉內與中國》

138 頁。

SThe0.Symbol, TI IV, p.234. 

9 拉內在(論象徵神學)一文的第三部分，就是以「身體作為人的象

徵」作為標題，參照同上， pp.245~252 。

10 參照同上， p.247 。
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每一個個別部分之中 11 。換言之，靈魂完全臨於身體的每一部

分，並獲致更充分和深刻的意義。因此，每一個別部分對全部

整體的象徵意義而言，都有貢獻，都能在本身的範圍內，對全

部整體產生象徵的作用。靈魂被視為身體各部分之所以形成一

個全部整體自我的原始根源。由此根源，人整個身體的自我本

質整體，先天士也就在身體的各個部分上，真正地具體存在。就

本質而言，是靈魂賦予身體的各個個別部分活力。由於自我對

靈魂的開放，身體的各個部分有了不同的形像12 。

二、象徵神學的應用

拉內在(論象徵神學〉一文的第三部分，將象徵本體論運

用在天主聖三論、基督論、教會和聖事論上13 。以下依序說明。

首先，應用在天主聖三的神學上。它是建構在知識和愛中

自我表達的唯一實體14 。拉內主張聖言神學是象徵神學的最佳

範例。聖言是天父的話，是袖的完美形像、顯現與自我表達。

聖言是天父所生，是天父本質的肯像。聖言具有與天父同樣的

本質，卻又不是天父本身，聖父仍然擁有祂本身。因此，聖言

是天父的象徵。

其次，拉內把象徵論放在基督論的中心位置。他是依據主

耶穌的話: r誰看見了我，就是看見了父 J (若十四 9) ，作為

立論的基礎。這位降生的聖言是天主在此世的絕對象徵。倘若

11 同上， p.248 。

12 向上， pp.248~249 。

13 同上， pp.235~245 。
14 拉內的象徵概念以所有存有都是多樣的為探討的出發點，參照同

上， pp.225~226 。
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宣稱聖言只是獲得人性，仍是不足的，因為此一觀點掩飾一種

不適當的象徵神學。拉內拒絕接受耶穌基督的人性只是一種標

記的幻象論說法;否則，這人性無異是天主聖言在化裝舞會中

用來喬裝的服飾，相當於一種「隨意的記號」或「代理的象徵」

而已。反之的:

r (基督)的人性是聖言本身的自我流露，以至立於當天

主表達自我，將自我外在化時，那同一事物出現了，就是

我們稱之為聖言的人性。」

總之，耶穌的人性同時不是、又是同一個聖言，亦即耶穌

的人性確實是天主聖言顯現的象徵，猶如聖言確實是聖父臨在

的顯現象徵。換言之，耶穌的人性是「啟示的象徵，天父在這

象徵中，在這位聖子內，對世界展現祂自己一啟示的，因為象

徵主現出它所啟示的事物 J l6 。

第三，拉內在象徵論的背景下，由基督論發展出教會論:

教會是基督在此世顯現臨在的象徵。教會由基督而來，有其內

在固有的聖事性結構17 。在此，有兩個要點值得注意:其一，

雖然教會是法律上已決定的社會結構，但它不是「隨意的記號」

或「代理的象徵」。拉內認為，在教會的法律構造與教會作為

基督臨在世上的「真實象徵」之間，不會存在任何矛盾的。而

且教會比一個社會和法律實體多得多，它是天主恩寵的象徵，

真正包含其所表示的事物， r 它是天主恩寵的基本聖事，不只

的 Theo. Symbol, TI IV, p.239. 
16 向上。

l7Chur.and sacrJ.18;Medtt.SGcroJpix~xvii. 

l8Theo-Symbol, TI IV, p.240. 
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是指出，而且真正擁有藉著基督明確帶到世界的事物」 l9 。

第四，拉內深信象徵論在教會對聖事的教導上，找到其體

的表達。教會的七件聖事也是「真實象徵」的例子。它們雖然

由基督所制定，但聖事所表徵的內涵透過聖事的標記具體地實

現。這正符合「真實象徵」的意義。聖事是天主恩寵的「神聖

記號 J '實現其所指，指其所實現。這個聖事神學的基本公理，

建基在拉內「象徵實體」的觀念上，亦即「一個象徵的實體，

所指事物本身使之發生，為能真正主現本身」 20 。這一觀點肯

定聖事作為恩寵的標記是恩寵的來源;同時也肯定恩寵是聖事

的來源，因為聖事帶來恩寵且使之顯現出來的標記。因此，聖

事是恩寵可見的標記，藉此恩寵使其本身主動臨在於時空中21 。

第三節以基督為中心的特質

本書第五車討論拉內對傳統的恩寵觀再詮釋時，已指出匿

名和明確的基督徒如何與基督有所關聯。拉內提出了三個呼

籲: r 對近人絕對的愛」、「準備好接受死亡」、以及「對未

來的希望 J '藉著對這三者付諸實行，表達出人對其存在狀況

的基本信賴。他深信與耶穌基督的關係是建立明確且真正基督

宗教的基礎泣。在此要深入探討「人與基督的相遇」在拉內的

19 向上， p.241 0 

m 向上， p.242 。
21 胡國禎譯， (拉內的象徵神學一其教會論和聖事論的根基) ，胡

《拉內人觀>> 117 頁。

22 參照本書第五章第三節(拉內的「三個呼籲 J ) , 107~ 113 頁。
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靈修思想、中所佔的地位，以及此一相遇如何成為拉內基督論的

出發點。

一、拉內基督論的出發點:人與基督的相遇

拉內認為任何人宣稱愛耶穌，就是將耶穌和祂的生活視為

對個人的徹底要求，這不是在談論有關耶穌的概念或抽象的理

想，而是肯定祂是生活的，已經從死者中復活。在耶穌復活的

事件上，天主對人顯示出最後明確而決定性的贊同，也就是這

位復活的主，是天主向人發出無法超越的救贖聖言。同時，人

在這位復活的主基督身上看到希望、戰勝死亡的力量，以及人

穎救贖的末世確信。因此，談論任何有關耶穌的宗教和神學重

要性時，勢必也要描述信仰的本質23 。反之，若對基督的信仰

並非植根於耶穌實際的歷史生活，那將是「信仰主義」的現代

翻版24 。

雖然信仰總是遠超過理智對命題的同意，並且包含歷史的

耶穌，但人有時會認為自己對信仰的瞭解太信仰化了。信仰經

常被描述為「一種絕對信賴的結汞 J '或是「我們以一種徹底

的方式信賴主耶蛛」鈞。拉內的信仰觀，明顯包含了全人向耶

穌基督作徹底的自我投身，也就是自我完全委順於祂。因此，

拉內一方面堅決主張信仰和歷史的內在聯繫;另一方面為了強

調基督信仰如何回應人內在尋求意義的渴望，對於信仰的描述

存在著某種個別的傾向，當然也包括社會和政治的幅度。

23Faltl1, TI IX, pp.l65~168. 

24Hist.Jesus, TI XIII, p.212. 

25Faut1, ZI IX, pp.l65, l68 
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拉內在《信仰基本課程》一書中倡導「實在基督論 J '也

就是注重基督徒與基督的位格關係，而不是對有關耶穌觀念的

反省26

「基督宗教在完全而明確的型式土不是抽象的理論，

也不是以一種客觀化、具體化的方式來理解的實體，然後

人才對它調整個人的態度。在它的真實本質中，基督宗教

真正地自我暸解為一個實在的過程。這過程就是我們稱之

為對耶蛛基督的位格關係。」

二、拉內基督論的發展

拉內在 1950-60 年間，逐漸重視基督論的主題。起初有關

耶穌聖心敬禮的探討，藉此發展真正象徵的意義。這象徵的觀

念持續在拉內處理「由上而下」的基督論，以及天主聖三論中

開展出來。拉內認為，降生成人的聖言真是天主在世界中的絕

對象徵。這位難以言語形容的奧秘天主，以祂的聖子啟示給人，

使人能明瞭天主的旨意，致使人在耶穌基督內直接體驗天主。

因著聖經學和聖經詮釋學的發展，拉內的著重點轉向有關

歷史中的耶穌。他意識到傳統依靠《若望福音》為基礎的「下

降基督論 J '已經喪失歷史的根基。因此，迫切需要再次強調

「上升基督論」或「由下而上」的基督論。在強調「上升基督

論」十多年以後，拉內晚期的著作《信仰基本課程>> '企圖綜

合「下降基督論」和「上升基督論」。

拉內的「上升基督論 J '以與歷史中的耶穌相遇為出發點。

這不是說「上升基督論」就不能與傳統的「下降基督論」協調

26Found, FGltJ1, p.306. 
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一致，而是「上升基督論向我們顯示出:如何以及為何一個表

面土對耶穌單純的信賴關係，能在其中色含了傳統整體的基督

論」

每當基督徒嘗試表達對耶穌基督的信仰時，首先需要反省

自己已擁有的信仰。在此意義下，信仰先於神學。因此，拉內

基督論的方法，是以耶穌和祂的生命為人類救贖的重要性開

始，然後才思考基督本身28 。換言之，拉內的上升基督論注重

耶穌在世的生活，以及祂「為了我們 J 的主題為出發點29 。他

試圖找到一條中庸之道，一方面想要保留基督宗教傳統的明確

陳述，例如:加禾東大公會議的基督論30; 另一方面盡力從這

古老的陳速發掘新的洞察，為能將基督論帶向與當代思想潮流

更正面的關係。

拉內如此做，是意識到現代人可能認為加禾東的基督論不

可信，甚至視之為「神話」。他則不受困於這將近二千年傳統

27 JC Meaning, TI XXI, p.218. 

28Found.FGIIJ1, p.204. 

29Chrlstology， TIXXI， pp.223424 。拉內在其他的文章中也強調基督
論和救援論的一體性，參照 s. Christo1ogy司 TI XXI , pp.233-234 。

30 輔大神學著作編譯會編譯， (加采東大公會議) <<神學辭典>> ' 

130 頁: í 加采求大'h會議信理是建立在聖經、尼西亞及第一屆

君士坦丁璧定斷的信理之上......。會議定斷了只有一位基督，祂

是真天主又是真人，與聖父同一性體，與人類也是同一性體;因

而是兩性體結合在一個位格之中，毫不分離，也絕不相混變吏。

這種結合沒有損害兩性的分別，相反的，這兩種性體仍保持不變，

而得以在一個位格之中完好地結合起來」。由於加采東基督論著

重於耶穌基督本質的分析，而不太注意耶穌基督與整個人類歷

史、政治、社會、宇宙及救恩的直接關係，因此這樣的基督論也

有它的限度( 131 頁)。
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的基督論，反而更悉心研究，以嶄新的明確陳述將傳統基督論

的真理表達出來，期能為現代人所理解31 。

三、拉內對基督信仰的嶄新陳述

這嶄新的信仰陳述包含什麼32 ?拉內認為正統的基督論包

含兩個基本觀點:耶穌基督是天主不能變更的擔保，以及耶穌

的死亡與復活33 。

拉內所指出的第一個觀點，是基於耶穌的聲明34

「一種嶄新和無法超過的天主親密度與他同在，這將

勝利地;彌漫，也不會遠離他。他稱這親密度為天主國的『已

經』和『將臨.!I '催促人明確地決定是否接受這位已經如

此接近來到的天主。」

耶穌藉著袖的本質和話語，代表天主對普世人類的擔保，

以及在祂內無法超越地接近天主35

「在耶，妹內(最終只能透過祂)我們經由祂的生活和話

語，體驗到天主對人類無法超過和絕對的自我通傳的歷

史，已經進入能夠正確解釋為人性自由歷史的最後階段，

也是它真正的開始。在這階段中，天主對人類自我給予的

勝利已不能改變，這個勝利作為天主行動的結果，而不僅

3l s.chrlstology, ZIXXL PP-229~230. 

32 拉內在《信仰基本課程》一書的(結語) ，列出三個扼要的信仰

陳述。雖然他堅決主張它們都陳述了明確的基督信仰本質，但仍

是值得討論的，參照 Found. Fai的， pp.448~460 。

3Christology TI XXL PP-224~227 

34Found Faith, p.279. 

35 Christology Tl XXl, p.225. 
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是人們自由實際捧練的後驗結果。」

在這聲明下，耶穌是最後或「末世」的先知，也是「天主

最後的言」。這不是因為天主己斷然停止更進一步說話，而是

因為祂在耶穌內自我給予，不可能再多說任何事了36 。

拉內指出的第二個觀點，主要著重在耶穌復活的光照下，

耶穌之死的救贖意義。藉著耶穌的死亡與復活，天主在耶穌基

督身上對人類的自我給予和自我通傳達到最高峰，因此耶穌基

督被證實為真正的救主37 。

拉內深信教會整個基督論的教導，可以從耶穌「為我們」

的基本意義中推演出來。這確信與對耶穌和祂的救贖工程已經

使對天主的接近性成為可能的信仰是同時存在的。從這個層面

來看，耶穌是不可攻擊的見證者。拉內認為人是超越的存有者

兒，因此神學中的人學和基督論的關注點，不是對立的，而是

同一件事39 。這意謂著有關基督宗教的基本敘述，必須與人的

內在結構有所關聯。藉著這內在的結構，拉內談到人至少非顯

題地具有嚮往天主自我通傳的動力。那麼，這超驗的基督論向

人呼籲並詢問是否能夠自由地接受它的。這超驗的探詢，不是

一種抽象、不顧歷史的過程，而是試圖使天主在基督內的自我

啟示和自我通傳的歷史事件，與人類存在和歷史的基本架構有

所關聯。因此，真正超驗神學的工作是闡釋這關聯性，為使基

督信仰成為可理解的。唯有藉著呈現救恩史的具體歷史事件，

36 Found. Fai的， p.280. 
37 同上。

38 同上， p.31 。

"Theo-Anthro-, TI IX, p.28 

4OFound FGitl1, pp.208~209. 
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如何與人類生活的基本結構相印證'基督宗教才能宣稱在人類

存在和主體性的終極層面上影響人41 。

第四節教會的幅度

一、教會幅度的必要性

拉內的璽修以個人對天主的經驗為基礎，同時強調與基督

的關係 o 這個天人交往的經驗，構成拉內基督論和神學反省的

出發點。基督徒靈修基本上也有教會的幅度，雖然教會的訓導

不能成為基督宗教最後的真理，正如拉內接受「無名基督性」

的可能性，但同時也主張「教會必須與基督宗教的本質有所關

聯」 42 。拉內認為基督宗教在入學上是教會的，它加強人類相

互關聯的特質。社會的交際和人際關係形成人的本質部分。因

此，救贖若意謂著全面觸及人的整體生活，那麼試圖將基督宗

教限制於內在私人層面是不正確的。基督徒靈修所包括的，比

僅為個人與天主超越的關係要多得多。這必須嚴肅地看待為救

贖所必須有的歷史和社會媒介的。

41 

教會為基督徒生活來說不可或缺，為基督徒的靈修亦然44

「按照基督宗教的本質，教會必須以這樣的方式來暸

解，它是從基督宗教的本質發展出來的，作為天主對人類

Meth. Theo. , Tl XI, p.l 00. 

42 Found. Faith可 p.322
的同上， p.345 。
44 同上， p.343 。
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超性的自我通傳。這天主的自我通傳已經在歷史中彰顯出

來，並在耶蛛基督身土找到最後和明確的歷史高峰。教會

視為救民貴的真實事件而言，是基督宗教的一部分。雖然將

人視為是與天主有關係的宗教主體，我們不能從人的本質

中排除所必須有的團體和社會交際。」

因此，璽修的教會層面是建立在人的社會幅度上。基督徒

信仰是從歷史中具體的人開始，但主要不是經由宗教熱誠或特

殊個人璽修經驗的意識型態所創造的。

拉內的目的，一方面要表達出真正的基督徒靈修是個人

的，另一方面也是經由基督徒的信仰宣誓和敬拜所形成的，而

基督徒靈修也在基督徒的宣誓和敬拜中，找到最完全的表達。

拉內希望避免任何個人靈修與教會靈修的錯誤劃分45

「一個完全在個人恩寵經驗的個人基督宗教和教會基

督宗教，是與身體和心靈、個人的超越本質和其歷史所構

成，以及個人和交際一樣，都不是絕對對立的。二者相互

限定。」

既然拉內認為基督宗教的教會本質是白明的，同樣它的缺

點和失敗亦然。他確實意識到教會的有罪性帶給信友挑戰46 ，

因此鼓勵基督徒冷靜、真實地看待教會，不要錯謬地將之理想

化。拉內也意識到在教會內存在許多神學、法律、紀律，以及

其他影響教會生活的爭議性問題。這一切問題都難逃他的注意

和批評，但這不是現今討論的焦點。

45 同上， p.389 。拉內經常回到這主題，例如 Courage， TJ XX 。

46Chur.Sin-, TI VI 
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二、新教會意識性的特質

拉內晚年特別強調靈修的「新教會意識性」。真正的基督

徒靈修是教會的，植根於共同的信仰，必須聖事性地實踐。此

一新的教會性，必須對教會採取不同於 19 世紀末、 20 世紀初

教會「碧岳」時代的理解態度。在那個時期，基督徒將教會視

為原生家庭般地支持他們，而教會卻不需要他們的支持的。

梵二以來，這個情況已經改變。凱旋主義的教會論不再那

樣盛行，教會顯然不只意識到自身的神聖本質，也察覺到自身

的有罪性48 。雖然拉內深信，要充分發展靈修，對教會的情感

是絕對必須的判斷準則，但他也確信需要耐心、容忍教會有罪

的事實。拉內意識到「教會藉著教條主義、法律主義和儀式主

義，可能成為個人靈修難以忍受的負荷」的。
拉內在「新教會意識性」的概念中，強調靈修不可能沒有

適當的次序。即使個人在靈修生活中作出真正的決定，他也聲

稱必須有適當的系統和紀律50 。此外，拉內主張人在靈修的氛

圍中必須自我批判， r 因為人對自己比對他人更不容易客觀，

因此自我欺騙的危險，更甚於受別人觀點的欺騙」 5l 。

拉內認為，真理不是從「唯我主觀 J '而是從與他人和真

理持續不斷的交談中顯露出來。拉內的「教會意識性」與人學

息息相關。他認為人唯有在向別人敞開自我時，才能找到自己，

的 Spi r. Futu時， TIXX， p.152. 

峭的確，這是梵二大公會議的原動力。拉內此一洞察可以回溯到 1947

年寫的文章 Chur. Sin., Tl VI 。

49Spir-Future, TI XX, p.l53 

5OGrGCEGndFrEEdom, p.131. 

51 同上， p.I70 。
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也就是在與人交際中，才更瞭解自我。這交際包含了制度和社

會的要素，而非只停留在私人層面上。因此，真理具有制度的

幅度，亦即真理藉著他人，透過制度的幅度對人有所要求52 。

這一洞察成為拉內理解神學的教會特質之基礎53 。對一位

神學家來說，為了不讓神學思想只成為個人的獨白，需要持續

不斷地與教會的教導和宣信保持對話。這並不是說拉內沒有意

識到神學家與制度性的教會之間的對話，可能存在的意見衝

突;他也不是要逃避任何對教會批判的教會性，而是意識到身

為基督徒公開聲明「教會性的靈修 J '就是要接受「制度的十

字架 J '更精確地說，有時要容忍存在於個人和制度性的教會

之間「釘在十字架的對立」 54 。

從牧靈的角度來看，拉內教會學的反省越來越注意到那些

自認為是在教會邊緣的基督徒。拉內關心教會的訓導權威，似

乎無法應付那些渴望被視為基督徒，但感覺不到有義務遵守教

會教義和倫理教導的人55 。他認為處於今日多元文化時代的基

督徒，越來越精挑細選教會的規則和教導。哪些是要遵守?哪

些是要拒絕的?教會似乎比以往更難讓人充分瞭解它的理念和

價值觀。從權威來的論證不再行得通，今日時代的人希望知道

教會提倡的某種特別行為，為何是好的?對他們有何助益?

有人可能認為拉內犧牲了信仰的要求。這種看法對他是不

公平，而且有害的。拉內認為，成為基督徒總是意味著要反對

52 同上， p.l72 。

53 拉內「新教會意識性」的依納爵靈修根源，請參照本書第八章第

一節(拉內的靈修見證) , 164~165 頁。

54Great chup--YEGFIP-337. 

55 對信友個人與教會權威的關係，請參照 Medit. Freedom , pp.33~74 。
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潮流，背負十字架，但也需要分別信仰的本質和次要的事物。

因此，拉內詢問那些公教信仰的教師和傳道者，是否誠實地問

自己哪些準則、誡命和規定是他們誠心悅服的?哪些為人類的

得救是絕對必要的?這是為什麼拉內要在《信仰基本課程》一

書的結語中，提出扼要而明確的陳述來表達他所認為的信仰本

質56 。

拉內承認，基督徒個人與教會的關係是一個很複雜的問

題，可能採取許多不同的形式計，可能落在從「同一」到「疏

遠」光譜中的任何一處。有些因素，例如:是否接受洗禮、是

否投入可見的宗教儀式的實踐等，很容易就可辨認出來的;但

其他因素，例如:信念、倫理態度和內在的個人投身等，就很

難確認。拉內認為，教會包括所有接受洗禮成員的意義是非常

深遠的，即使有許多受洗的基督徒很少具體實踐他們的信仰。

另一方面，拉內也詢問一個人是否發現自己難以接受教會教義

和倫理教導，卻認為自己仍屬於教會團體的成員58 。

拉內所指存在於教會的教義和倫理教導，與基督徒個人主

觀意識之間的衝突，是很容易產生的，但不應視為是絕對的"。

拉內認為需要注意兩方面:其一，基督徒個人必須對良心的決

定，作自我批判性的考慮和檢視;其次，這樣的決定未必也並

56Found-FGItl1, pp.448~460. 

57 Conν with K. Rah月er， p.14 1. 

58 拉內的其他文章表達稍微不同觀點，參照 Belie. Chur., TI VII , 

p.ll0 。

"按照拉內的觀點，這些與教會的挫折、困難和負面的經驗是次要
的，應該不會威脅個人轉向教會最後的態度，教會是人實現救贖

之所在，參照 Conv. with K. Rahner, p.142 , 148~149 。
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不總是將基督徒變成邊緣的基督徒。拉內意識到這兩個通則本

身，並不會排除在教會內不可避免的衝突，但他所要求的是與

教會和教會訓導同一中的多樣性的。他更進一步主張，基督徒

個人應比以往要更審慎發展自己的靈修生活。的確，未來教會

的靈修不只限於教會的義務職責，而是更開創性地發展個人璽

修和宗教生活61 。

第五節聖事的幅度

拉內歷久彌新的神學成就之一，是靈修的教會特徵與聖事

幅度緊密聯結在一起62 。他認為教會是基督在世延續的臨在，

是基本的聖事，也是所有聖事的來源，並且特別強調聖事作為

標記的重要性，是恩寵的原因，也是天主臨在的記號和象徵。

聖事基本上是表達教會本質的行動。

一、教會的聖事性幅度

拉內認為教會是耶穌基督的象徵'也是祂所帶來的普世救

援。拉內把教會視為基本的聖事，具有明確基督論的根源。更

精確地說，基督是原始的聖事，是天主基本和首要的記號63

「祂(基督)是基本的記號，因為祂是所指示的事物(天

主對人類的通傳)。祂是這自我通傳有效和明顯的記號，為人

類所接受，因為祂是人，在時空中生活的一位。」

的 Christian Faith , p.152. 

61 同上， p.157 ;另外，參照 Spir. Future，刃 XX， p.153 。

62 Chur. and Sacr. 

的 Theo. Pastorα1 Action, p .45 
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拉內發展教會學時，清楚意識到可見教會的重要性，同時

也希望避免所謂「教會學的奈斯多略主義 J '亦即除了可見之

外，忽略其他的事物64 。要獲致這平衡的關鍵，是將教會描述

為聖事，並以聖事性的觀點為中心。這是他對象徵本質的瞭解。

聖事並非純粹內在和不可見的天主恩寵與人的相遇，也不僅是

外在的記號，而是聖事的內在和外在幅度同樣重要。因此，任

何對聖事的定義，若只提及可見的標記，而未指出所指的事物，

也就是未能將聖事視為內涵實物的象徵'便是不充分的65 。當

他宣稱聖事是「恩寵原因」時，意謂著「它是藉象徵的因果關

係 J '也就是「內在(本質)的真實象徵」 66 。

二、聖事性幅度的三個基本架構

拉內靈修的聖事性幅度，是從上述基本洞察發展而出，並

將之放在所謂生活出來的靈修之三個基本架構上。這三個基本

架構，都是以拉內神學方法的辯證張力觀點來呈現:其一，靈

修的超驗幅度和範疇幅度之間的張力;其次，靈修的個人幅度

和聖事幅度之間的張力;最後，靈修的制度幅度和神恩幅度之

間的張力。

靈修的超驗幅度和範疇幅度之間的一體性與相互影響呈現

出:一方面，有天主的絕對超世界性;另一方面，天主不是停

留在「那一邊的 J '而是在基督內自我通傳給人。因此，如何

保持範疇和超驗幅度的一體性，是一大挑戰。儘管靈修的超驗

64Mem.Church『 ZI II, p.70. 
65 

Chur. and Sacr.. pp.34~40 

的同上， p. 37 0 
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幅度(奧秘幅度)已受忽視，但拉內仍擔心天主因著話語、儀式

和聖儀的種類繁多，越來越範疇化。

其次，拉內認為聖事靈修意謂著67

「任何基督徒生活的行動，都是聖事性事件，接受歷

史和教會的表達，因此在教會層面上，視之為天主對人類

行動的自我啟示。」

同時，在聖事的接受和慶祝上，此一聖事性事件也包含個

人的行動，傳統上稱之為性情。這性情正如拉內所指，由恩寵

支持。因此，聖事不只是教會職務上的救贖行動，也是實在的

救贖行動的。人的自由回應本身即是恩寵事件，而恩寵的雙重

動力，亦即引導人朝向分享天主的內在生命，以及朝向世界的

轉化，再次出現。換言之，恩寵具有降生的傾向，在歷史中成

為明確，並在聖事中達到高峰69 。

雖然恩寵在聖事的可見性中獲得某種具體化，但拉內深信

許多基督徒傾向於視教會的聖事生活為個人靈修的整體。他聲

稱將天主的恩寵侷限於聖事是一種曲解。這與視個人的靈修為

頻繁領受聖事的情境相差不遠。這種不幸的傾向，以往的教會

比現代更為普遍。總之，拉內的評論見證了從對恩寵本體的瞭

解，走向更為奧秘教導的見解。他關切的是人在聖事中的主動

角色，而不是無限制地領受聖事70 。

最後，拉內深信聖神的某些工作，例如:不同型態的私人

啟示、私人璽修教導等，不需要制度化，不需要被吸收成教會

67 
Sacr. Piety, TII I. 

68 
Found. Faith , pp.429~430. 

69 
Sacr. Piety, TI II, pp.119~ 120, 125 

70 
Sacra. Event, TI XIV. 
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聖統、商11導、禮儀或聖事架構的一部分。另一方面，拉內也意

識到不同修會建立時，各樣的原始神恩如何制度化。即使拉內

指出制度化教會的內在限度，但他主要的關切仍是強調個人實

存決定的重要性。這是基督徒個人不應期待教會訓導權威給予

明確答案的一個領域。當然，那些負有責任義務的人需要執行

分辨神類的神恩，考驗一切。因此，拉內認為教會牧靈工作的

重點，在於引導基督徒達到成熟圓滿的境地7J 。這是對教會「官

方職務」的挑戰:藉著鼓勵神類分辨、個人良心的培育，以及

實存倫理的發展，更加尊重基督徒靈修的神恩幅度。

拉內之所以強調神恩層面，是要修正歐洲基督宗教的傾

向， r將自我保守地控制在盡可能地保護自己，重視小心謹慎

甚於大膽的試驗」 72 。他確實意識到制度性的教會不能倖免於

為自身的緣故，操縱個人自由的誘惑73 。然而，他仍一貫將教

會視為基督在歷史中社會性建構的臨在，因此教會仍是為人類

救贖的基本聖事。

此外，拉內認為教會論和聖事論之間的關聯性，必須排除

與具體生活情況不相闋的抽象聖事概念。每一件聖事都是個人

靈修生活和聖化的事件，都有教會論的幅度。聖事是教會分施

天主奧秘的官方行動74' 是教會自我實現的象徵。狹義的七件

聖事使得「教會是恩寵臨於此世的標記」的本質，具體而實在

地活現出來，並在教會團體的感恩禮儀慶祝活動中，教會的白

我實現臻於最高峰。

丌扎1. Christian, Tl XXI. 

72RGhner in DiGfogzdAP.l70. 

73 參照 Freedom， TJ XIII ; Chur. Respon. , TI XX 0 

74 Chur. and Sacr亡， p.77. 
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三、小結

若有人將拉內的璽修描述為缺乏任何強調聖事或禮儀的需

要，是不正確的，拉內並非要對璽修採取狹義的聖事觀點，即

使單單閱讀拉內《教會和聖事》一書，或許會給人這樣的印象。

拉內靈修思想，是要呈現出基督徒靈修同時是普世的和聖事

的。這個概念和他對恩寵的瞭解有直接的關聯性。當然恩寵賜

與的對象包括所有的人，並且具有聖事和降生的特質75 。

即使拉內未能提供許多有關禮儀的明確反省，但他深信在

日常生活中建立敬拜與對天主經驗之間聯繫的重要性。這可說

是他對於聖事靈修最顯著的貢獻。拉內將人類的歷史視為「世

界的禮儀」 76 。簡言之，人類的整體生活隱約視為是敬拜的行

動。即使拉內從未考慮過教會的崇拜是唯一的禮儀，然而他瞭

解，教會的敬拜是如何彰顯人日常生活世俗層面的神聖性，也

是做為整個世界隸屬於天主的記號77 。因此，教會不僅是基本

的聖事，也成為拯救普世的聖事78 • 

「在這聖事內，有天主寬恕性及神聖性的自我陳述，

並在歷史中顯現出來，而且毫不反悔地圓滿實現了。」

75 Faith Sacr.，刃 XXIII， p.l的。在此的討論要表達出一切恩寵的聖事
性特質，以拉內的話來說: I 顯示出所有天主對人類自我通傳的

神聖恩寵，都有一個內在的動力推動它，歷史地和不可改變地在

耶穌基督身上，在教會內，在聖事中彰顯出來。」

76 Sacra. Event可 TIXIV ， p.169 

77 Theo. Wsh中 ， TfXIX, p.147. 

78sacrament, TI XIV, p.i42. 
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拉內靈修的發展

拉內的一生總是在問問題，對現代世界的真實情況和問題

也保持開放的態度。因此，在歷史的脈動中，也有必要探討拉

內靈修思想的可能性發展。本章只著重其中兩個現代重要的神

學思潮: r 解放神學的靈修」和「女性神學的靈修」。雖然它

們有各自興起的背景和淵源，但在發展過程中，或多或少受到

拉內神學靈修思想的影響。因此，本章要探討的「解放神學的

靈修」將以索布利諾( Jon Sobrino ' 1938~) 的觀點為代表;「女性

神學的靈修」則以北美神學家安卡( Ann E. Carr' 1934~) 的觀點為

代表。他們二人都感激拉內對他們個人和神學方面的指導，同

時也更進一步發展拉內的靈修思想，使之能與今日基督徒的需

要和所關切的事物更為協調。

第一節解放靈修:索布利諾的觀點

解放神學是從人民受苦情境中滋長出來的信仰實踐lo 廣義

地說，若以人類整個解放過程作為共同關心的課題來看，北美

l 堯《解放神學)) 8 頁。
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的黑人神學、女性神學及第三世界的「場合神學」皆是廣義的

解放神學;狹義地說，解放神學專指拉丁美洲神學。

拉丁美洲解放神學的發展，主要是 1960 年代末期拉丁美洲

的社會運動與神學思潮合流匯集而成的。「社會運動」是針對

殖民時期的壓迫所造成的南美洲普遍貧窮，以及現代社會經濟

的壓制而起的。解放神學興起的主因，則是南美人民長期生活

在貧窮、壓迫的環境中，神學家面對窮人具體的社會實況所作

出的反映。

為數不少的解放神學家已採用並發展拉內靈修中的主要洞

察。索布里諾是著名的代表之一。他在法蘭克福取得博士學位

後， 1957 年起便在薩爾瓦多工作。他認為拉內思想與解放神學

之間存在不少的對照;更精確地說，拉內神學的基本預設與拉

丁美洲的神學是投合的2 。以下的探討，將扼要地勾勒出索布里

諾的靈修觀點，並指出他和拉內二者思想的異同。

一、索布里諾的解放靈修

索布里諾對靈修的探討，主要是面對拉丁美洲的貧富不

均、社會不正義的具體情況引發出來的。他深信「解放精神」

實踐的迫切性。他主張「精神」和「實踐」必須緊密結合在一

起。他的反省主要受到古鐵雷斯的影響，特別是古氏的書《我

們喝自己的井水)) 3 。他也稱讚拉內和巴耳塔撒真正地嘗試建構

靈修和神學之間更緊密的聯繫。最後，他亦稱揚梅茲「門徒性

2 Jon Sobrino, ,‘Karl Rahner and Liberation Theology," Theology Digest 

32 (1985), pp.257~260. 

3 Gutiérr缸， WeDrink 
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的神秘主義與政治觀 J '同時強調默觀和行動的重要性。因此，

必須承認「實踐」並非一切。解放靈修的工作，不僅要達到理

論與實踐的整合而已，且要強調「精神」的重要性。

索布里諾基本上認為，靈修不是依據學術性的定義和描

述，而是根據真實關係中個人或團體主體的精神。這個定義至

少指出靈修在主體的方面並非全然自動的事物，而是與真實的

關係;此外，靈修與真實的關係，不能只侷限在個人生活的某

一特殊領域，也不是與其他精神實體的關係而己，而是與真實

整體的關係。換言之，每個人都以某種「精神」的方式來生活。

這與某種精神結合的生活，是活在特殊的精神內。為基督徒靈

修生活而言，是活在耶穌的精神內的生活4 。

二、解放靈修的三個必要條件

索布里諾如同拉內一樣，認為靈修是包含全人的，也就是

靈修生活不能侷限在個人生活的某一特殊領域。每個人都以某

種「精神」的方式來生活。更進一步說，靈修是「面對實際情

況的精神;靈修是面對具體、複雜的歷史之精神」 5

索布里諾認為，要實現這種「精神」方式的生活，需要三

項條件:其一，對真相的真誠;其二，對真相的忠實;最後，

容許自我被真相所帶領6。但令人訝異的事是並沒有包含個人對

天主的經驗。更清楚地說，他沒有企圖要發展基督徒的靈修，

也意識到沒有提及個人與天主的關係。他所關切的是，要探討

4Sobrlnqsb LIberGIIOFLPP2, l3. 

5 Sobrino, SyS. Theology, p.236. 

6 參照同上， pp.236-241 。
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為全人類靈修的必要條件7 。雖然並非每個人都實踐這三者，但
它們都是精神的行動。索布里諾稱這三者的整體為基本的靈

修，因為它們關切每個人，基督徒基本上也是人。雖然這三者

並沒有明確地指出與天主的聯繫，但他仍稱它們為「與神有關

的 J '因為他深信天主的奧秘的確在具體的真相中臨在，超驗

臨在歷史中8 。

1.對真相的真誠

對真相的真誠，意謂著對實有「如其所是」的覺察，同時

包含知性的把握真相的真理，以及對此真相的回應。這似乎十

分抽象，但索布里諾提供了令人深省的具體例子，亦即人如何

意識到人類的真理。他察覺到特別是生活在第一世界的人，通

常以「現代人」的普遍化語言來談論。然而，他卻認為談論人

類的話題， r 現代人」的詞彙遮蔽了具體的事實，也就是每當

論及人類具體的情況，其實是在談論大多數的人，而這大多數

卻是處於貧窮和制度化暴力下的受害者。若以神學觀點來看，

亦即天主的受造物遭受了攻擊和破壞。索布里諾認為這並非末

世論，而是創世論的問題。更進一步說，因為這事實本身並非

自然的，而是歷史的，是某些人採取反對其他人行動的結果。

因此，這真相是有罪的，好似完全否定了天主的旨意，這有罪

性是十分嚴重和根本的。

這意識到「如其所是」的方式，是智力的行動，也就是事

物的知識轉換成思想的體系。這思想的洞察並非為了知識行動

者的益處，而是有益於行動者所認知的真相。

7SobrIII0, Sp.Ltbcrotion, pp20~21. 

8Sobrim，砂'S. Theology , p.24 1. 
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這對真相的真誠，要求在正義的形式下實踐愛。這實踐包

含生活的重建並賜予生命。因此，對真相真誠的靈修絕非是疏

離的靈修，而是愛的靈修。在這行動上，主耶穌是最佳的典範。

祂察覺到同時代大多數人具體的生活實況，也意識到他們並末

活出天主的光榮。福音對耶穌的描述是一位憐憫人的主，這事

實建構了門徒們基本的精神行動\索布里諾具體舉出《路加福

音》中慈愛的撒瑪黎雅人和蕩子比喻的父親，他們的行為並非

要完成誡命，而是受憐憫的心所推動10 。他並將這基本的慈愛，

視為對真相真誠挑戰的正確回應II 。

2. 對真相的忠實

索布里諾認為，不僅在現今必須實踐對真相的真誠，而且

也需要透過歷史中不可預測的事件持續下去。從歷史的過程來

看，這是十分困難而且勢必付出代價，因為對真相的真誠，可

能引領人到所末期待的地方去。然而人必須對真相忠實，不管

它會引到何處。這忠實就是靈修的第二項必要條件。因此，他

強調「我們需要精神來保持我們的真誠」 l2 。

索布里諾認為第二依撒意亞先知書所描述的「上主僕人 J ' 

是這忠實真相的典範13 。若整體來看這四首詠「上主僕人」的

詩歌，似乎真相是僕人受壓迫，而這位「上主的僕人」忠實的

回應真相: r破傷的蘆葦，他不折斷;將熄的燈心，他不吹滅;

9 解放神學的詮釋者已注意到，這是解放神學中顯明的基督論幅度。

lOSobrim，砂'S. Theology, p.238. 

11 同上. p.239 。
12 同上。

13Sobrim，年 Liberati帥， p.18. 
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他將忠實地傳佈真道 J (依四二 3-4 )。他是忠實的，並且忠信

到底，他絕不離開他的道路，甚至受苦已不成人形，犧牲性命，

也在所不惜。這位僕人不容許自己做的一件事，就是停止對真

相真誠。

索布里諾進一步指出，主耶穌是這對真相忠實的原型。祂

來是要向貧窮人傳報喜訊、向俘虜宣告釋放、宣布上主恩慈之

年(參照路四 18-19) ，並大聲呼喊: r 時期已滿，天主的國臨近

了，你們悔改，信從福音罷! J (谷一 14-15 )然而，出其不意

的攻擊和悲慘事件隨之而來。對窮人的好消息成了對有權勢者

的壞消息。反感和對立取代了熱情和感激。恩寵被視為威脅。

耶穌最後的命運是遭受攻擊，但仍然保持對真相忠貞、堅持到

底，直到被釘在十字架上死。《希伯來書》為此稱揚耶穌是忠

信的大司祭(希二 17)。

索布旦諾面對拉丁美洲的具體情況，發現並不缺乏忠實於

真相的殉道者。他們以被釘在十字架上的耶穌基督為典範，即

使在生活中充滿負面的因素，他們仍然追求為自由的解放而奮

門。雖然他們的渴望，可能為邪惡的勢力所吞噬，可能看不到

所追求的目標，但仍然持續勇往直前，深信總有一天黑暗會變

成光明。

3 容許自我被真相所帶領

索布里諾受到了保祿宗徒的啟發:受造物雖然屈服在敗壞

的狀態之下，但仍然懷有希望，脫離敗壞的控制，得享天主子

民的光榮。這希望是等待義子期望的實現，即我們肉身的救贖

(參照羅八 18-25 )。他認為這希望是伴隨著對真相的忠實和真

誠;換句話說，容許自我被真相所帶領，這也是他所認為的靈
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修第三個必要條件。

這希望並非只是被動的等待，而是主動的希望。這希望企

圖使具體的真相能成為其所是。換句話說，歷史並非純然的消

極、晦暗不明和需對忠實付出沉重的代價，這些並非是歷史的

全部。

正如上述討論對真相的真誠時，巳指出它要求在正義的形

式下實踐愛。因此，索布里諾認為這希望就是愛。愛和希望是

一體的兩面，並且二者相互撫育和滋養。其實，愛與希望是人

相當於真相內在固有的「更」之方式。在這方式下，人對那真

相公平對待;人對真相真誠和忠實14 。

這意謂著具體的真相是機會，並非只是困難。真相也是好

消息，並非只是要求。這真相會被轉化成「負重擔的變成輕省

的 J (參照瑪十一 28-30 )。這也意謂具體的真相沈浸在恩寵中，

真實本身提供人方向和力量，並在這方向上穿越和創造歷史。

其實，接受從具體真相中彰顯出來的恩寵、容許自我為這恩寵

所滲透，以及將自我全然交託'這一切都是精神的行動15 。

三、對天主的經驗

布里諾提出的三項靈修的必要條件，並沒有包含個/、對天

主的經驗。他並非不重視天人的關係，而是擔心靈修會被貶抑

成純粹精神的，而忽略了歷史的真相同。其實，上述所提及的
三項條件也十分符合基督徒的靈修觀。索布里諾認為，靈修的

14 同上， p.19 。

的 Sobrino ， Sys. Theolo.缸， p.240. 

l6Sobrin0, Sp.LlbtrGflop1, pp20~2l 
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問題是「在真實的歷史中，回應天主啟示的問題」 l7 。在預設

天主在歷史中自我通傳的事實前提下，基督徒若沒有對真相的

真誠與忠實，是不可能把握和回應天主的啟示和通傳。

索布里諾深信對真相的真誠和忠實，不僅可作為靈修的必

要條件，更是真正的基礎。這也是靈修最根本的事物，容許人

在歷史中持續不斷地聆聽天主，同時也能回應天主聖言的邀

請。因此，它們可做為全然的人學靈修基礎，但也能建立客觀

和徹底的神學靈修。它們宣佈了人與歷史關係的正確模式，以

及與天主個人關係的模式。這是耶穌的神學靈修18 。

索布里諾意識到，在那些投身於解放的基督徒中，有不少

人對璽修抱持懷疑的態度，但他深信靈修同時為解放實踐所要

求和滋長。的確，典型的宗教經驗是早期的解放神學家的主要

洞見之一，也是教會內所有改革的基礎，以及真正的新神學的

根源。當然這也要求「具有生命力的態度一全球的和綜合的一

使我們生活的整體和每一細節充滿活力」 19 。此一態度和經驗

都歷史地與解放實踐有所關聯。從解放神學家的觀點來看， r 窮

人」並非只是解放的受益人。對基督徒來說，由於「窮人」存

在的事實，他們建構了與天主相遇的歷史場所，在那兒發現了

歷史中的天主。

索布里諾也指出那些投身於解放實踐的團體，可能會遭遇

到一些共通的誘惑:過度誇大的競爭性、領導權只落在少數堅

定者的身上，而與真正受苦的大眾脫節，以致濫用權力和領導

17 同上 'p 訕。

1 ~同上， pp.21~泣。

"向上， p.24 。
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權，並對事實的觀察、解釋和分析，不能避免地陷於獨斷的境

地。索布里諾認為，唯有深受精神影響的解放，才能克服這些

負面的因素20 。簡言之，今日解放的實踐「帶領基督徒面對終

極的真相，精神必須對此作出回應」 2l 。

即使這實踐包含訐多的步驟，索布里諾仍強調所討論的是

精神的基本決定。 從這決定所發出的解放實踐，必須建立在所

謂的「與神有關」的靈修基礎上。這「與神相關」的靈修，不

同於將 spiritual 等同於純粹的內在，無關於在歷史中相遇的認

知狀態。索布里諾所處的環境，即拉丁美洲的具體情況，已經

是遭受迫害和殉道的實況。更明確地說，這兩者塑造了任何聲

稱對這真相真誠的靈修最極致的表達。

索布里諾認為，殉道不應被視為單獨的事件，而是迫害過

程的極致。衝突、危險、迫害的所有一切，都構成「政治神聖」

的一部分。他在羅梅洛主教( Oscar Romero, 191 7 ~ 1980 )和其他無數

人的生活中，看到了可作為典範的實例泣。

四、索布里話與拉內的關係

的確，索布里諾的思想受到拉內的影響。拉內所關注的某

些主題也出現在索布里諾的著作之中。他們二人對靈修的瞭

解，同時表達出辦棄基督宗教的精英主義，以及坦承實踐的限

度。對於反對精英主義，索布里諾認為「基督徒並非獨自走向

20 同上， pp.27~詣。

21 同上， p.30 。

22Sobrinasp.LIbo-Gflop1， pp8046; 拉肉也明確提及羅梅洛主教，參
照 Rahner in Dialogue, p.274 。
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天主，而是視為一個民族的成員而獲救」鈞。更精確地說，靈

修所關切的主體，是整個民族，而不是單獨的個人抖。

有關完全徹底的「橫向主義者」對基督宗教瞭解的實踐的

限度和危險，平寶來說，拉內強調人的超驗幅度，因而對實踐

限度和危險的關切，更甚於索布里諾。索布里諾則傾向於將「窮

人」理想化，使得窮人的奮鬥成為神學反省唯一關注的焦點25 。

另外，拉內和索布里諾同時使用了「奧秘教導」的詞彙。

索布里諾試圖闡述解放的實踐和為人權的奮鬥，何以能引領人

進入天主的奧秘26 。換言之，他嘗試解釋對天主的經驗，如何

能夠在為人權和窮人的生活奮鬥中歷史化，亦即在這奮鬥中包

含了救贖的神聖因素27 。

索布里諾和拉內一樣常常引述《瑪竇福音》廿五章，強調

人對天主臨在最小弟兄身上的回應是基本的，也是決定性的。

簡言之，促護窮人的生活建構了「奧秘的教導」或進入天主的

奧秘。在個人的層面上，這奮鬥包含遠離以自我為中心，也就

是個人的終極關懷，從自我轉移到那些邊緣人的生活。這遠離

自我中心的觀念，類似拉內對人的位際特質的理解，亦即出神、

走出自我、愛近人詣。即使他們二人採敢不同的思想進程，但

都反對將璽修侷限在人的特殊領域中，主張應以全面和關係的

方式來瞭解靈修。這在他們一致強調對天主和對近人的愛是一

23SobrIIl0， SP-LlbErdflop1司 p.100.
N 同上， p.58 。
25 
}戶U:: 'p.112 。

卸6 Sobrino , Prin. Mer旬， pp.88-9 1. 

-7SobriI10, SP LlbErGtIOF1, pp.IO4~iO5. 

認參照“Liebe，" S. M 1II弓 pp.239-240 。
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體性的觀點上更為顯著。

拉內不是一位解放神學家;索布里諾也從不認為他是。他

們二人探討璽修的進程存在著差異性。他們是在不同的生活領

域和脈絡中面對具體的實況。索布里諾面對拉丁美洲的貧窮和

受壓迫的環境，迴異於拉內所處的環境。不僅如此，索布里諾

更將拉丁美洲具體的實況作為神學反省的出發點。反觀包含拉

內在內的歐洲神學家的靈修觀，有時會被批評為不顧政治、個

人主義29 。然而，拉內晚期已將別人對他這方面的批判整合到

自我的反省中。一般來說，拉內是解放神學的支持者，在寫給

利馬 (Lima)總主教的信中，明確表達出支持古鐵雷斯的工作30 。

五、索布里諾眼中的拉內神學特徵

索布里諾在拉內的神學中，發現至少存在著三種形式的特

徵，與解放神學的基本關切相投合。這三個特徵與索布里諾所

指出的真正靈修的三個預設之間，形成平行的關係。若以窮人

門徒性的觀點來瞭解靈修的話，它們的確對靈修的瞭解與實

踐，具有決定性的作用。

索布里諾指出，拉內靈修的第一個特徵是向新的事物開

放。舉例來說，拉內並未受到梵二大公會議正向改革過程的威

脅。拉內主動地執行並譚語教誨梵二會議的主要洞見，同時也

向解放神學的新思潮開放。索布里諾清楚地指出拉內有關信理

的著作，與教會和歷史有決定性的關聯。此外，他也宣稱拉內

神學隱含著準備好為教會服務的態度，並將神學視為揭露天主

29 請參照本書第九章第二節，梅茲對拉內的批判， 198-202 頁。

3ORGhner IH DIGlogue, pp.342~45-
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的憐憫和慈愛。拉內的此一態度，展現在神恩與制度的張力中。

當然，這出現在教會內衝突對立的張力，同樣也出現在拉丁美

洲的教會31 。為了面對這個問題，索布里諾主張衝突的靈修。

這不是要曲解具體的事實，而是要坦誠地認出它，並嘗試解決

它泣。對立的靈修要求誠實的對話，以及向他人的論述開放。

索布旦諾認為，這對立的靈修也迫使人回到對近人之愛、對教

會之愛，而且不僅意識到對近人，也包含對自我的限度和罪。

因此，這對立也成了人自我悔改的契機33 。

六、小結

討論至今，有關索布里諾與拉內靈修的探討與比較，不僅

描述拉內對索布里諾的影響，並進一步指出索布里諾如何藉著

澄清一個真正基督徒的靈修，必須能夠面對自己時代的歷史，

有如基督一樣，以達到發展拉內的思想34 。

索布里諾的靈修觀點，提醒人留意到對天主的印象和經驗

中的所有的因素，包括:文化、社會階級、家庭背景、種族、

性別以及個性等。這令索布且諾質疑任何不顧政治或遠離任何

社會問題的靈修35 。他的思想具體地面對拉丁美洲人民生活在

貧窮、受壓迫的實況;同時與拉內一樣，嘗試保護天主的超越

性，而從未將天主的國等同於任何社會結構。

3l sobrII109 年. Liberati叫冉的， 141~149. 
32 r司J-， ' p.147 ;有關拉內在門徒性的脈絡中討論「對立」的觀點，

請參照 fgn. Loyola, pp.23~卦。

33SobrII10，每. Liberation, pp. 148~ 149. 

34 同上， p.176 。

35 Sobrino, SyS. Theology, p.245. 
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索布里諾對靈修的瞭解，是對拉內靈修的補充和挑戰。雖

然解放靈修在某一方面可能被視為是對基督徒生活片面觀點的

反應，但無可否認，它同時必須與基督徒生活的張力和兩極化

奮門。這張力與天主國的「已經」和「尚未」有所關聯。雖然

拉內更強調「總是更大」的天主，即這位難以理解奧秘的天主，

總是超越人的個別經驗，當然索布里諾對此強調加以探討36 。

因此，他認為天主的超越性或「他者 J '是經由窮人的「他者」

作媒介。總之，耶穌對貧窮人和被遺棄者的偏愛所發展出來的

靈修，是建立在對社會上的無助者和無依無靠者的認同上。

第二節女性靈修:安卡的觀點

十九世紀教會外與教會內的女權運動齊頭並進。 1920 年左

右，女權在各地的爭取，隨著世界各國陸讀開放婦女投票後，

甫告一段落。在這一個年代，真正容許女人接受教會聖職職務

者，除了幾個新興教會外，寥寥無幾。 1950 年代前，神學院的

大門尚未為女性敞開，認為她們不適合研究神學這們艱深的學

問。 1954 年美國哈佛神學院破天荒接受兩位女性。同年美國衛

理公會和長老教會首度按立女性教牧。 1960 年代以後，女性越

來越多接受神學訓練，並擔任神學及相關科系的教職。她們教

授的科目，從聖經學、系統神學、倫理學、牧靈心理學等，不

一而足。當然，也包括女性神學37 。

36 同上， p.1側， n.5 。

37 í 女性神學」詞彙最早出現於 1975 年《神學研究>> (Theological 

Studies) 的最後一期，這一期至今仍彌足珍貴，它可說是總結了
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就女性接受鐸職的演變來看， 1970 年左右就連基督教派最

後一片女性禁地，也隨著普世聖公會的改變而落幕。這次意想

不到的改變震動了羅馬天主教會。 1976 年羅馬教廷信理部發表

《更卓越的)) (lnter lnsigniores )聲明，重申男性鐸職制度是由耶

穌親自建立的，教會不認為自己有權改變這個傳統。 1994 年教

宗若望保祿二世以宗座牧函《可鐸聖秩)) (Ordinatio Sacerdotal的

再次重申教會一貫的態度，堅持這二千年來的教會習俗是不容

改變的事實。其實，很多女性神學家清楚地看到教會的問題不

僅僅是女性能否領受鐸品的問題，更是基本的父權結構的問

題。在這結構下，即使女性獲得鐸職，充其量不過是加入、擴

大、甚至穩固既有的父權制度而已到。

台灣天主教會的女性神學至今仍在啟柔的階段。 1995 年何

麗霞在輔仁大學宗教系碩士班所完成的碩士論文《在女性主義

脈絡中對當代女性神學的探討)) 39 ，算是台灣天主教會第一篇

以女性主義的角度來探討神學的論文。 1998 年葉寶貴和蔡愛美

修女在輔大神學院合開「女性神學」合作研究的課程，算是第

一次在中文的神學殿堂正式討論女性神學，但至今女性神學在

台灣天主教會中仍是一股微弱的呼聲40 。

1965~74 年間女性神學研究的成果，參照黃懷秋， <末日女性神學

家談「天 J :當代女性神學家的終極神觀卜胡《女性神學)) 140~ 141 

頁註 2 及註 3 。有關「女性神學」與「女性主義」的關係，請參

照何麗霞， <女性主義與女性神學) ，胡《女性神學>> 3~24 頁。

38 黃懷秋， <女性靈修的特質一以基督宗教和後基督宗教為研究方

向) <<輔仁宗教研究)) 6 ( 2002) , 56~57 頁。

39 何麗霞， <<在女性主義脈絡中對當代女性神學的探討)) (台北:

天主教輔仁大學宗教學研究所碩士論文， 1995 )。

40 葉寶貴， <女人，妳在那裡?台灣教會之女性意識) ，胡《女性
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一、女性神學與女性靈修

所謂「女性神學」是源自女性意識的覺醒，並以女性經驗

為出發點的神學研究，因此女性神學研究者個人的意識，成為

分辨女性神學的標竿。大體來說，女性神學受到當代不同的神

學思路影響，所提出的各種嶄新的思考方法，與傳統神學的探

討大相逕庭。它們為女性神學鋪路，給女性神學家提供豐富的

思想來源。

「女性神學」是從女性經驗出發，全盤反省傳統神學的各

種相關議題，包括神論、基督論、教會論、人學等，也就是有

多少女性的經驗，就有多少與這經驗相關的內容。因為側重經

驗的緣故，女性神學通常是多元的，沒有一個絕對的標準。即

使如此，女性神學依舊存在著五個基本的共同主張41 • 

1.傳統基督宗教神學是父權下的產物;

2. 傳統神學貶抑婦女和婦女的經驗;

3. 父權式的神學對婦女造成很大的傷害;

4. 婦女必須成為神學家，以平等的地位從事建構神學的工作;

5. 以女性為主體的經驗，必須成為神學的資源與標準。

女性靈修和女性神學其實是一件事情的兩面。可以這麼

說，女性神學立足於女性靈修，而女性靈修則反過來讓神學的

理性思維落實於具體的生活中。女性靈修可說是一種邊綠化者

的靈修，因為形成這種神學的動因，是女性被邊綠化的經驗。

神學)) 58~59 頁。

41 何麗霞， (女性主義與女性神學) ，胡《女性神學)) 14~15 頁;何

麗霞引白 Pamela Dickey Young, Feminist Theology / Christian 

Theology: ln Search 01 Method (Minneapolis: Fortress: 1990), p.60 。
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這也塑造了她們整體的宗教生活。基督徒的女性在經典、傳統

教義、禮儀、教會政治等方面，都受到邊緣化的推擠，只能附

屬於整個父權制度下的男性家主，而成為無聲的邊緣人。長久

以來，女性生活在這種邊緣化的世界中，已成為她們生活中最

真實，但卻未加反省的一部分。隨著二十世紀女性意識的覺醒，

基督那追求正義、與強權對立的解放福音，正向全民，包括所

有女性宣布解放。

女性靈修是一種邊綠化者的靈{侈，並非只是意謂著女性意

識到自己邊綠化的事實而已，而更好說，基督的解放福音也迫

使她們走向其他邊緣的人群42 。更進一步說，作為一種邊綠化

者的靈修，應有邊緣人的特色，亦即比較不關注「異端」的問

題，也就是在靈修實踐上，女性靈修在基督徒與非基督徒的邊

界上，確實比較模糊。反過來說，女性意識出現整體地批判，

也顛覆傳統以父權主義為主導的宗教與文化，因而女性靈修是

整體性及整合性的靈修。在一個更圓滿、更包容、更具整體性

之下，力圖統合對立的雙方。因此，女性靈修的基調，即是整

合，也就是強調和諧、注意關係、講求脈絡，以及追求卓越與

自由。

42 女性靈修在過去的歲月裡'出現過兩次危機。第一次是在同性戀
的問題浮上檯面後，女性主義者怎樣面對她的同性戀姊妹的控

訴?同性戀者以她們的臨在顯示出，即使在女性團體中，她們仍

然長期處於被邊緣化的處境。因此，被別人邊綠化的人，有可能

在另一個場合做了世界的中心，把另一些人推向邊緣。另一個相

同的危機來自黑人或其他非歐洲的婦女，她們的經驗也是經常遭

受忽略，而傲慢、居領導地位的西方白人婦女，正是她們兄弟的

翻版，參照 Sally B. Purvis,“Christian Feminist Spirituality," 
Christian Spirituality IlI, (New Y ork: Crossroad, 1985), p.504 。
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「女性神學」雖以女性經驗為出發點來從事神學研究，但

它卻不是女性的專利，自始就有男性的參與。第一篇探討女性

音鐸的博士論文就是米爾( Haye van der Meer )在拉內的指導下完

成的，廣泛地從聖經、傳統、教會訓導及神學立場作多方面的

反省。因此，拉內與女性神學的發展有所關聯。本節專注在其

中一位女性神學家安卡 (Ann E. Ca汀， 1934~) 的思想，她也是在拉

內的指導下完成博士論文的。安卡的著作《蛻變的恩寵》抖是一

本平實地描述女性主義以及女性靈{侈的入門書。她的思想受到

拉內和其他學者洞察的影響，並在女性靈{侈的方向上，進一步

發展拉內的思想。安卡是一位隸屬於主流的女性神學家，並且

留在天主教會內從事教會內的改革。

二、安卡的女性靈修

安卡在《蛻變的恩寵》一書的最後一章，才明顯地處理女

性靈修，前幾章特別是 7~9 章探討女性神學家所關注的神學主

題。這些關切對暸解女性靈修有直接的影響，因此本節所要討

論的也與此有所關聯。

1.女性靈修的特徵

安卡首先區分「女性靈修 J (feminine spirituali可)與「婦女靈

修 J (women's 叩irih也lity )的不同。一般談論婦女靈修時，常相對

於男性靈修，比較接近自然，與自然週而復始的循環過程緊密

相關，因此婦女靈修比較傾向於家，侷限在家庭的範圍，而不

是歷史與文化的開創。女性靈修則不分男女，指所有深刻意識

的 Ca汀， Theo. K. Rahner 

抖 Ca叮， Transf Grace. 



248 第肆部分 拉內靈修觀的評估與發展

到歷史與文化對女性及其角色所加諸的種種不合理、不正義的

限制，並批判隱含在文化和宗教內的意識型態，亦即否認女性

自我實現與自我超越的機會45 。

安卡進而指出女性靈修的特徵46 ，亦即肯定和覺察姊妹情

誼的締結，以及人類廣泛的團結一致。因此，女性靈修強調所

有不同年齡層的人，不分種族與階級，應建立支持網絡，締結

兄弟姊妹的情誼，並且致力在各種族之間建立不競爭、非金字

塔型的關係模式，進而維護非操控的自然環保。

基督徒的女性靈修也提倡人的自主、自我實現和自我超

越。這是女性主義者意識到人類的發展目標和成熟，是超越習

慣和不只是墨守成規。換言之，白由在當代天主教女性靈修中，

佔了重要的地位。更精確地說，這是意識到所有人類，不分男

女，與「自主」和「關係性」美德聯結的重要性。因此，女性

靈修察覺到每個人的獨特性，好似她在敘述自己的故事一樣，

並非只是單一或普遍的女性經驗而已。女性靈修也勉勵每個人

從事個人抉擇的奮鬥'因為至今尚未完全經驗到從父權制度下

得到解放的。

因著團結一致和自主的美德受到鼓舞，女性靈修更深地瞭

解和探索人類普遍受壓迫的地方，特別是存在於社會中的種族

主義、階級主義、性別主義，以及精英主義，並肯定所有受壓

迫的團體得到解放，也就是女性靈修是包容的，並非精英主義

的參照棄寶貴， <基督徒女性靈修) ，胡《女性神學)) 261 頁;葉寶

貴引自 Ca汀， Transf Gra白， p. 207 。

46 Ca叮， η"ansf Grace, pp.207~209. 
的 Sally B. Purv、V1S丸，

Spiritμαl訂ilσy III , pp.513~514 
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的48 。因此，安卡對從事婦女運動者提出警告，很有可能成為

那些受過良好教育和有錢人的奢侈品，唯有她們才能擁抱所有

膚色和種族婦女的悲慘命運。她的提醒指出純正的女性靈修，

有可能是邁向更完全的人性和基督徒靈修的一個暫時階段49 。

既然強調包容性，女性靈修就不能視為婦女的特權。安卡

深信那些認同婦女奮門的男性，也能分享女性靈修。然而，將

婦女經驗普遍化的誘惑仍然存在。任何人若企圖將某一族群的

婦女經驗絕對化，也就是將之視為婦女普遍性的經驗，他或許

忽視了大多數天主教會婦女並末將自己視為是女性主義者。

總之，女性靈修邀請所有壓迫者一無論個人或群體一悔

改，使得各種型式的壓迫者與受壓迫者都不復存在，更深意識

到在性別、種族和階級上的相互關係。女性靈修因而成為男女

一起奮門、共享的靈修50 。

2. 安卡對教會傳統教導的再詮釋

安卡在《蛻變的恩寵》一書 7~9 章探討女性神學家所關注

的神學主題。她以天主觀開始，然後討論基督論、聖母和教會。

為大多數基督徒來說，他們心目中的天主形像無疑是「男

性、尊威的、全能的天父」。這是教會的教導，不可辯駁的真

理。父子的類比為聖經，特別是《若望福音>> '以及教會傳統

所證實。然而，許多女性主義者卻對「天父」的象徵感到苦惱51 。

峙 Cal前， Tr，αnsf Grαce、 p.209.
49 同上， p.210 。

。葉寶貴， (基督徒女性靈修> '胡《女性神學>> 262 頁。

l ca汀， Transf Grace, p.140. 



250 第肆部分 拉內靈修觀的評估與發展

按照拉內的觀點，安卡認為52

「因為沒有任何的形像和象徵是天主合適的圖像。每

種象徵需要解釋。這解釋強調人的形像與天主的不相似

性，即使它表示出羔種不明顯的相似性。人對天主的一切

知識都是類比的。正如傳統所主張的，在人的實質或受造

物方面與天主相比較，類比是不相似甚於相似之處。」

拉內稱之為「對天主關係的冷靜謙遜」的原則，是人對天

主所做的任何論述，都必須被否定53 。即使安卡承認許多婦女

發現「疏離的天主」是男性專有的象徵，但她並不斷然宣稱天

主為「父」是父權制度的。她指出「象徵」本身並非十分的清

楚，認為稱天主為「母」是否是合適的方式來平衡傳統神學論

述中，不容質疑的過度男性化的天主形像，頗令人質疑"。

安卡重新詮釋教會傳統對天主論述教導的基礎，是建基在

拉內有關難以理解以及隱藏天主的觀念之上。跟隨拉內的腳

步，安卡意識到將天主對象化，和將天主的實體視為是人認知

對象之一有同樣的危險。安卡說55

r Ir難以理解的奧秘』總是提醒基督徒，他們不是真

正地掌握拳徵所指出的那一位，這位是以奧秘、源泉、源

頭和存有者的原始，隱約地被人所熟知的天主。這位天主

在永無窮盡、取之不竭的光明中環繞人類。」

安卡在基督論的探討中描述，縱使許多女性意識到耶穌的

男性特質已經被利用來拒絕女性在教會內聖事性的參與，她們

52 向上。

53God In Cath., TI IX, p.l28. 

54 參照 Ca汀， Transf Grace, p.142 。
55 同上， p.156 。
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仍然繼續向基督祈禱，以及藉著基督到達天主。因此，女性主

義基督論的重要工作，是顯示耶穌並不是父權至高無上的象

徵，而是顛覆它的有力象徵56 。畢竟，父權制度並非基督宗教

所發明的，而是早已存在並瀰漫在人類的團體中。

安卡認為，當人研究基督論的傳統時，並不需要碰觸女性

的問題。就新約和教父時期的基督論來看，人很少會碰到今日

女性主義者所提出的問題: r 一位男性的救主，能夠幫助女性

嗎? J 加采東會議的基督論指出，耶穌基督既是真天主又是真

人，同一個基督具有兩個性體，彼此毫不相混、毫不變更、毫

不分開地結合在一起。降生奧蹟的傳統教導，談論的也是基督

的神性和人性，並非是祂的男性性( maleness) ，主要關注的焦

點在於作為救贖主題的完全人性上。因此，當婦女從事研究傳

統的基督論時，預設了她們也包含在基督的完全人性中。在歷

史中的耶穌基督身上，呈現出神性與人性的奧秘結合，並體驗

到「天主與我們同在」

婦女也能夠認同傳統對耶穌的肯定:除了罪以外，與人相

似。因此，在基督身上具有人性的所有特質。婦女顯然地藉著

洗禮進入基督徒的團體，因此也完全分享基督的奧秘。基督徒

女性主義者深信教會有關基督的教導，本質上並非以男性為中

心。透過新的詮釋，基督能成為支持婦女的完整人性，但她們

也意識到基督論有時會被用來反對婦女。

安卡引述盧德( Rosemary Ruether, 1936-)的觀點指出，在歷史

中基督象徵作為壓迫性的運用，而在多瑪斯的思想中達到高

峰。多瑪斯主張男性是人類的標準性別，唯有男性才能展現出

56 參照同上， p.160 。
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人性的所有潛能;女人在生理、倫理和心智上是不完全的，不

僅是在原祖父母犯罪之後，而是在本性上就不完全。因此，在

社會上居於附屬地位是合理的。他認為天主聖言降生成男性耶

穌，這不僅是歷史偶然的巧合，而是男性代表天主形像的圓滿，

因為男性是女性的頭，基督是男性的頭(參照格前一 3 )。既然女

性在社會或教會中都不能是「首領 J '那麼基督必須是男的。

安卡認為，這是多瑪斯將他的人學和基督論結合在一起峙，基

督論在真實人性的強調上傾向以男性為中心的偏見，而且每一

種象徵只是單方面彰顯它的意義，因此可能被誤用而萌生壓迫

女性的結果57 。

安卡在重新概念化天主和耶穌基督的象徵和教義時，同時

提供辯證解釋的策略。她認為女性神學需要某種相互批判關聯

性的程序:一方面，聖經和傳統;男一方面，當代婦女的經驗。

這二者等量齊觀58 。

安卡不像其他更激進、後基督宗教的女性主義者，她深信

基督宗教所包含的富藏，足以肯定和加強當代女性的能力。這

確信使她能以動態和關係的觀點來暸解天主。安卡受到麥法喬

( Sallie McFague ' 1933 - )思想的啟發，主張以「友誼」的模式表

達天主的愛。天主渴望並賦予人平等的友誼59 。她以更具關係
性的詞彙來修正傳統將天主描述為男性、君王、全能等概念。

安卡認為這些男性的形像，已被證實疏離了婦女，且支持教會

結構的統治管理模式，進而對男女的關係造成不利的影響。

57 參照葉寶貴， (女人，妳在那裡?台灣教會之女性意識) ，胡《女

性神)) 62 頁。

scaIT, TYGHSJf GFUCAPP.l66~l67. 
"同上。
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更進一步來說，這以關係性的詞彙來重新詮釋天主，可謂

對天主能力的暸解具有某些涵意。為女性主義者來說，這改變

能使他人重獲能力，也就是從控制別人達到自己的目的，轉變

成與別人共享權力，或是相互施予能力。

天主的女性形像(例如:母親、姊妹和朋友等)使得天主白我設

限。在關係和降生的架構下，祂的能力在人身上具體化。祂的

解放行動是透過人的能力和行動發生。這能力效法天主的誘導

和非暴力的能力。即使女性經驗強調天主的憐憫，但這天主自

我設限的觀念加強了人類自由和責任的意識，顯示出存在於依

靠天主以及在歷史中個人的自主和責任之間的辯證關係60 。

瑪利亞為現在女性的宗教生活能夠是有力的象徵，不僅因

為她是耶穌的母親，記載在新約史書中的特別婦女，而且在傳

統上，她是忍受權力的宗教象徵。然而，有些女性主義者認為

既是童貞和母親的瑪利亞，代表一個不可能的理想，不再具有

任何倫理的重要性。她所代表的，都是植根於以男性為中心和

過時的婦科醫學上，而這是建立在既往的父權制度的架構下61 。

安卡則引述戴麗( Mary Daly , 1928~) 的話指出，瑪利亞象徵

可能是新女性的先知性記號，也就是說，童貞生子的教理指出

女性不需要完全受到她與男性關係的規範，童貞也能成為整合

女性自主的象徵。同樣的，無站始胎和聖母升天可能為婦女指

出雙重的意義，亦即在天主的俏像中，完全看到女性受造的面

貌時，它預報了一個未來位。

的同上 'p. 1泣。拉內也探討了權力與自由之問的辯證關係，參照

Theo. Power, TI IV 0 

61 Carr， η"ansf Grace可 p.189
62 同上。
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安卡也引述索拉伯0叫hee Soelle ' 1929~2003 )的觀點，認為瑪

利亞是「抵抗的角色模式 J '不能屈服的象徵，因為她是以受

壓迫者的角色說話;她也是窮人，天主在她身上作了大事。因

此，既是童貞和母親的瑪利亞，並不需要視之為不可能的雙重

束縛、無法效法的理想，而應視之為基督徒的中心象徵，表達

自主和關係、強度和柔軟、奮鬥和勝利、天主的能力和人的力

量，並非競爭而是合作63 。

三、拉內對女性議題的觀點

拉內並非是一位女性主義者，安卡也不認為他是。這不意

謂著拉內就不關心教會內女性的議題，縱然拉內的反省並非十

分清楚，而且是有限的。拉內在 1943 年至 1958 年間發表了相

關的反省，這些文章集結在《使命與恩寵》的合集中64 。

拉內的思想主要仍以教會中的男性角色，如:主教、本堂

神父、執事、學者、神學家等為主要的考量。在(教會中的男

性) (Men in the Chur叫)一文中，他甚至呼籲教會國到更男性化

的基督宗教，因為他擔心基督宗教已走向適合女性的幅度，亦

即女性比男性在信仰的實踐上更為虔敬。他提議恢復平衡的方

式是，強調靈修的超驗層面比範疇層面更適合男性65 。如果這

篇文章暴露了教會傳統對女性的刻版印象，那麼他在梵二大公

會議期間所發表的(教會新環境的女性) 66一文就更有啟發性。

拉內意識到教會的合一。在今日教會內多元性的新環境，

的同上， p.193 。

64 Mission and Grace, vo1.2. 

65 參照同上， pp.81 , 90 。

66posl woman, TI VIII, pp.75~93 



第十一章 拉內靈修的發展 255

他強調教會不再等同於西方文化，而應成為世界的教會。對於

在教會內女性的情況，他堅決主張教會權威應超越只是在口頭

上聲稱女性的平等地位。聖職人員和女性需要有嶄新的關係形

式，超越以往父權主義的態度。教會的主要工作應是提供今日

女性所需的具體和建構性的生活模範67 。

拉內在梵二思想的光照下，提出對聖母論和聖母瑪利亞敬

禮的新見解“。他以基督徒信理都有它的歷史發展作為出發

點，來探討教會中聖母形像的轉變。他關心從誇大的虔敬傾向

和推論來淨化聖母論阱。正如拉內「由下而上」的上升基督論，

聖母論也是一樣。或許這樣更能使現代的信友將瑪利亞視為真

實的人，以及門徒性的模範70 。

四、小結

至今，對拉內有關教會的女性議題作了扼要的探討，揭露

出拉內意識到需要將現代女性的特殊經驗整合到靈修之中。如

果拉內這方面的思想令人覺得空泛和抽象的話，部分的原因在

於他並末將之視為主要的課題作進一步的發展。

安卡如同拉內一樣，嘗試從信仰的脈絡中，接受、評估、

並重新系統性地闡述基督宗教的主要象徵。安卡思想的特殊貢

獻，可說是在於她的辯證方法，以及如何運用拉內的洞察來描

述女性靈修。她指出需要將聖經和傳統，以及當代婦女的經驗，

的同上，冉的， 88 。拉內的總結提到了女性靈修，雖然拉內並末論
及具體的內容，但認為這應是女性自己要去決定的事物。

的 Mary， TIXIX ; Dev. Mary, TIXXII I. 

69DEV-Mary, TI XXIII, p.138. 
70 

Mary , Tl XIX , p.215 
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二者等量齊觀。這似乎會造成某種誤解，或導致矯枉過正的地

步。然而，她也強調純正的女性靈修可能是邁向更完全的人性，

和基督徒靈修的一個暫時階段，而成為男女一起奮鬥、共享的

靈修。因此，安卡是要提醒現代的神學家注重現代婦女經驗。

葉寶貴在(女人，妳在那裡? )一文中，對台灣天主教會

提出極大的挑戰。她引述張春申為 1999 年聖父年所寫題為(天

主是父也是母)的文章，指出這是台灣天主教神學界第一次公

開向廣泛大眾提及天主的母性。此外，谷寒松在(牧靈中的天

主一我們的大父母〉一文，同時和張春申提及了教宗若望保祿

一世在 1978 年 9 月 10 日在羅馬廣場向信眾的宣講: r 我們知

道......天主是父親與母親」。谷寒松更追溯到中國明朝末期楊

廷筠( 1557-1627) 學者的話: r 天主是我們的大父母」 71 。這與

教宗若望保祿一世的談話至少已相距 20 年之久。

2003 年因著亞太地區修女聯合會在台灣召開第十三屆的

AMOR (AsianlOceania Meeting of Rel啟ious Women) 會議，將相關文章

集結而成《女性神學與靈修》一書，但正如張春申為該書所作

的序，指出內容相當豐富，但作者數目確實很少 2 。女性神學

在台灣的發展仍有待不斷的耕f 。

71 參照葉寶貴， (女)\. '妳在那裡?台灣教會之女性意識) ，胡《女

性神學)) 61 頁;谷寒松、蔡愛美， (牧靈中的天主一我們的大父

母) ((神學論集)) 121 期( 1999 秋) , 429 頁。

72 張春申， (我們參與得太少:序之一) ，胡《女性神學)) xi 頁。





2004 年 3 月 5 日，適逢拉內百歲誕辰暨逝世廿年週年，輔

仁大學神學院了出版《拉內的基督論及神學人觀》的紀念文集。

次年 6 月，又出版了《拉內思想與中國神學》一書，作為紀念

文集的續篇。主編胡國棋神父 (1948~)認為，一方面，藉此對

拉內及廿世紀諸位神學家的努力表達謝意和敬意，並請求拉內

在天之靈，為從事神學研究及教育工作的後輩代禱，使得天主

啟示的真理，得以適切且正確地傳遞下來;另一方面，貝IJ 向中

文世界的讀者介紹拉內的基本神學思路，及其思想能在中國文

化氛圍中反省的可能性 l 。

本文的思想脈絡是回應胡圍棋的期許和盼望，從拉內思想

的靈修幅度切入，以靈修經驗為出發點，尋找拉內神學和靈修

之間的關聯性。本書第肆部分的探討，已對拉內靈修作了批判

性的評估，並且指出拉內靈修中明確的基督宗教特質，以及兩

個重要發展:用拉美的「解放靈修」和以北半球為主的「女性

靈修」來說明拉內思想如何激發當代靈修的開展。因此，有必

要在此探討拉內的思想與中國靈修的交談。

l 胡《拉內人觀)) ix 頁。胡國禎指出這本紀念文集並非第一本有系統

地介紹拉內的神學思想。第一本是武金正於 2000 年出版的得力之

作，參武《人神會陪》
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中國神學的發展

本書巳多次指出靈修和神學實為互為表里，二者相互影

響。因此，有必要對所謂的「中國神學」及「中國靈修」的發

展，作一扼要的介紹。本書指稱的中國，是一般所指中國人生

活的固有疆域，而不是因政治因素所造成地理區分的中國大

陸。換言之，就是海峽兩岸的共識，所謂「在一個中國的原則

下，各自表述」的中國之意。

「中國靈修」或稱為「中國化靈修」、「中華靈修 J '筆

者依循張春申的定義，亦即採狹義的角度來看「中國璽修」

亦即「中國基督信徒的靈修」之簡稱，亦即「大欠教會的靈修

出現在中國文化的背景中，特別是指出現在中國儒家及道家的

傳統文化背景中的靈修 J '也可說是一群基督徒願意把來自耶

穌基督的靈修，在自己的文化背景中表達出來 1 。

本書探討「中國神學 J '不是台灣本土的「台灣神學」

l 參張春申， (中國化靈修> ((神思>> 3 ( 1989) , 1 頁。正如張春
申所言 I 涉及的文化該是現代的;它與傳統連接，但絕不是已

被淘汰的生活方式 J 參張春申， (本位化的回顧與前瞻> ((神

學論集>> 127 期( 2001 春) , 12 頁。
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也不是香港道風山基督教中心研究部於 1994 年間提出的「漢語

神學 J 0 r 漢語神學」指的是漢語世界(大陸、台灣、香港、星馬、

北美華人社區)的各社會地域的漢語宗教學者表達的神學。漢語

神學本身包含引起諸多爭議的「文化基督徒」問題。張春申認

為，這是天主教神學與基督教神學在方法論上的差別。簡言之，

「文化基督徒」採取了「基督反文化」的模式，基本上不接受

本位化神學的觀點九

男一方面，正如黃伯和所言，台灣神學不是專有名詞，也

沒有一個特定的潮流稱為台灣神學。按照他的分析， r 天主教

在台灣到目前的神學工作，比較注意普世教會的神學與以中國

文化為主的神學，因此還沒有發展台灣本土特色的神學」 3 。

2 參李秋零， ( r 漢語神學」的歷史反思> ((漢語通訊》凹的/2 ， 1-3 

頁;劉小楓， (現代語境中的漢語基督神學> ((道風:漢語神學

學刊>> 2 ( 1995) '9-48 頁; ((漢語神學與歷史哲學>> (香港:漢

語基督教文化研究所， 2000) ， 3 頁;劉錦昌， (文化基督徒的現

象與神學論爭> ((神學論集>> 131 期( 2002 春) , 114-133 頁;黃

瑞俊， (現代多元處境中的漢語基督神學:承載、轉化和期待創

造> ((神學論集>> 131 期( 2002 春) , 134-157 頁;張春申， (本

位化的回顧與前膽> ((神學論集>> 127 期( 2001 春) ， 21 頁。所

謂「中國神學」是「中國人民依據其實際生活、宗教、文化，以

及社會政治內涵，封耶穌基督的啟示作系統性的反省 J 參張春

申， (中國神學> ((神學辭典>> ' 122 頁。有關中國神學的發展，

主要參張春申， (近三十年來中國神學的得失> ((神學論集>> 40 

期( 1979 夏) '231-244 頁; (中國教會的本位化神學> ((神學

論集>>42 期( 1979 冬> ， 405-456 頁; (本位化的回顧與前瞻〉

《神學論集>> 127 期( 2001 春) '7-21 頁。

3 參黃伯和， (台灣神學> ((神學辭典>> ， 197-198 頁。
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第一節中國神學的萌芽

梵二大公會議( 1962~ 1965 )的召開是一個決定性的因素，影

響中國天主教神學的發展。梵二之前，需要用教會的官方語言

拉丁文攻讀神學，同時神學的方法論受限於多瑪斯傳統的士林

神學。真正從事中國神學工作的學者，可說是少數中的少數，

當然不易產生中國神學。

雖然如此，張春申仍認為中國神學的工作於 1949 年已開

始，以王昌扯( 1899-1960) 為當時幾乎絕無僅有的代表。他並不

刻意創造中國神學，但由於他學貫中西，文字表達條理分明，

自成系統，實為中國神學的先聲4 。這時正是《新鐸聲》雜誌在

新加坡誕生之際，作者大多是大陸淪陷後，散居海外的中國神

職。神學作品基本上反映出中國人闡述基督信仰的路線。由於

作者群身處海外，沒有實際與中國基督信友相處的經驗，中國

傳統文化便成了他們面對的假想對象，反而造成有人企圖應用

中國傳統，整體構思神學大綱。其中以田良最為特出5 。

4 王昌扯於 1937 年在法國巴黎天主教大學獲得神學博士學位後，返
回中國工作。他的最具代表性著作是《現代問題的解答)) (台中:

光啟， 1957 )、《天主教教義檢討( 1) 中) . ( c) )) (台中:光啟，

1954 、 1956 、 1958 )、以及《天主教教友生活)) (台中:光啟，

1958 )三大巨著。相對來說，劉小楓認為漢語神學的濫觴，起源

於中國文化與歐洲文化在明末清初的相遇，因著當時西方傳教士

來到中國 r培育出第一批士大夫基督徒，在漢語思想的織體中

承納基督信理，與儒、佛思想展開思想、辯難 J '參照劉小楓， <<漢

語神學與歷史哲學)) '7-8 頁。

5 <<新鐸聲》是由當時的羅光宴席( 1911~2004) 在羅馬編輯，發行於

新加坡; 1955 年創刊， 1962 年結束。《新鐸聲》結束後，原先在
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1959 年，田良在《新鐸聲》發表〈建立中國公教文化與議)

一文6 ，構想、以「孝」為本，編排中國神學。他不採取「孝」的

傳統意義，自行擬定一種定義作為貫通中西學術的根基。他更

進一步力主無論人間天上、古往今來，普世知識均可歸納在孝

的範圍內，進而建構立基於孝道之上的神學體系價值。這是一

個相當系統化的構想，但曲高和寡，反而引起許多爭議7 。

總之，這是《新鐸聲》時代的神學工作者的一貫態度，應

用中國固有文化解釋基督信仰，因此有不少文章對於「仁」

「孝」等作深入的研究，為能達到中國神學的理想。張春申認

為，由於聖經研究和教會學的發展在梵二大公會議後變化極

大，致使那時代的神學著作至今已經失去價值，但基本方向是

相當明顯地走向中國神學的建立8 。

梵三大公會議時期以及往後的十年，對於中國神學的建立

具有重大的影響。梵二帶給整個教會新的氣象，不少文件表達

出對本地文化以及世界各宗教的尊重態度，致使加深肯定神學

工作本位化的渴望。此時期的中國神學工作者明顯呈現出兩股

潮流:其一，以輔大神學院為代表，由於對梵二天主教神學較

為熟悉，因此追隨普世教會方向，竭力在基督徒團體中，擔任

信仰解釋現代化的角色;其次，以成世光主教、李善修和趙賓

中國大陸發行的《鐸聲》即在台灣復刊，參照張春申， (近三十年

來中國神學的得失) <<神學論集))40 期( 1979 夏) ， 233 頁。

6 回良， (建立中國公教文化第議)((新鐸聲》五 26 ( 1959) ， 33~46 
頁。

7 張《教會本位化>> 4~5 頁。

8 張春申， (近三十年來中國神學的得失) <<神學論集>> 40 ( 1979 

夏) '235~236 頁。
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實二位神父為代表，他們對中國固有文化深具研究，而且牧靈

經驗相當豐富，切身體會必須將基督信仰與傳統文化融會貫

通，始能引起國人的好感。除此之外，對於中國神學方法論的

探討也值得提出來。

1966 年，溫保祿 (Pau1 He巾ert We1te ' 1930~) 和谷寒松二位客

籍神學家陸續在《鐸聲》發表有關本位化神學方法的文章，亦

值得重視。溫保祿根據梵一大公會議的訓導( DS 3016 )所引申出

來的三條神學本位化路線，也就是「以現代中國文化表達奧

蹟」、「研究奧蹟之間的連結性 J '以及「探討奧蹟與人生的

關係」。張春申也扼要地指出溫保祿的「東方化神學形式」七

個要點，能夠促進本位化神學，一方面在大公教會謀求中共融;

另一方面仍舊保持它的多元9 。

谷寒松則建議將天主教之基本真理，在「道」的範疇中表

達:天主在新舊約聖經一道一的啟示;天主因著基督一道一在

宇宙中的內在性;人類因著接受基督一祂是真理、道路和生命

一的得救;信友在「道」中的生活與永遠在天主聖三中的光榮

生活，這也是一切人「道」的完成10 。如此，以「道」來表達

奧蹟、啟示和奧蹟也以「道」的範疇連結起來，以及奧蹟透過

「道 J 在信友生活中臨在，與人生有所關聯。

1971 年春天，天主教東亞主教團首次在香港集會討論神學

本位化，一致認為這是當前福傳工作謀求適應的必須步驟。討

論結果決定，各代表國的主教團分別鼓勵神學本位化的研究和

9 參照張《教會本位化)) 6~7 頁;溫保祿， (神學中國化之勢議) <<鐸
聲》五 2 ( 1966) , 50~57 頁。

I() 參照張《教會本位化 >>6 頁;谷寒松， (理論神學與中國人之思惟
方法) <<鐸聲》四1O~11 ( 1966) , 83~85 頁。
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編賽，並推當時的台南主教成世光為聯絡人。他曾在台灣邀請

十數位神哲學專家商討如何進行此劃時代的艱鉅工作11 0 1973 

年各地代表在台灣召開第二次會議，討論同一問題，此後不再

集會。張春申認為可能的原因是:一方面決定各地自己從事此

項工作;另一方面亞洲主教團協會已經建立12 。

1976 年，天主教中國主教團秘書處研究設計委員會發出一

份《建設中國地方教會草案)) 13的文件，為中國神學的發展劃

下重要象徵性的意義，因為它有意識地肯定從教會的仿做階

段，走向適應階段。這草案也具體地要求整個地方教會的各界

人士在不同的領域中積極參與，以便信仰能透過當地的語言、

文字、固有觀念、反省，得以真正的表達、生活、發展和傳授。

當年輔仁大學神學院便以「建設地方教會」為該年神學研討會

的主題14 。由於中國固有文化中， í 天」的資料相當的豐富，

自然有不少的文章著墨比較傳統思想中的天與聖經中的上帝。

張春申認為這類文章著重在「天」與「上帝」內涵之比較，二

者確實有不少類似之處。

在歷史發展演變中，中國神學的方法論漸由適應走向本位

化。這份《建設中國地方教會草案》談論建立本位化神學時，

特別注意福音與中國傳統人文精神的融合，此對於整個教會的

11 成世光， ((天人之際)) (台南:聞道， 1974) '3~4 頁。
12 張春申， (本位化的回顧與前瞻)((神學論集)) 127 期( 2001 春) , 

10 頁。

13 中國主教團秘書處， ((建設中國地方教會草案)) (台北:天主教

教務協進會出版社， 1976) 。

14 ((神學論集)) 28 期( 1976 夏)。
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神學發展也有貢獻15

「神學反省對建設本地教會的重要性是眾所皆知的。

本位神學建立，不只是在領導地方教會的生活與行動上，

在解決地方教會所面臨的各種困難及問題土，能給予很大

的幫助，而且可以對整個教會，尤其亞洲教會的神學發展，

有所助益及影響。」

第二節邁向本位化神學

「適應」和「本位化」表達對文化的兩種不同的態度。張

春申認為「適應」似乎不免有機會主義或功利主義之嫌;基督

信仰採用中國文化來解釋，目的是為「適應 J '而不是肯定文

化的本身價值。相對而言， r 本位化」則是對文化有更積極的

肯定，幾乎如同古代希臘教父一般，承認天主聖言的種子，早

就播散在文化的土壤中了。鐘鳴且( Nicolas Standae此， 1959~) 更清

楚指出「適應」和「本位化」之間的差別 16 • 

「傳道人員，根據適應之道，將自己的神學翻譯成另

一文化所用的語言，可是神學本身卻仍舊是西方人的神

學。基於本地化的作法，地方文化將本乎自己的思想模式，

給此神學新的說明。真正的後果並不是將多瑪斯或拉內譯

成中文，而是中國神學家在自己的文化基礎上，以另一種

形式詮釋信仰;就像多瑪斯和拉內為西方社會所做的。」

的中國主教團秘書處， ((建設中國地方教會草案)) , 28 頁。

16 鐘鳴且著，陳寬薇譯， ((本位化一福音與文化>> (台北:光啟，

1993) , 43 頁。
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中國神學家基於本位化觀點的基礎，積極地從中國文化的

基礎，特別是從原始儒家、道家的思想上，運用中國人的思想

邏輯，嘗試賦予神學新的詮釋。

房志榮長期投入聖經的講授、宗教交談與基督徒的合一運

動。他的《三字經與聖經》一書，把儒家基本的宇宙觀與人生

觀，與聖經的表達方式做了初步的聯結17 。徐可之則從心理、

靈修的角度來看全人的發展，融合中華文化與心理、靈修思想，

強調個人必須用「心」努力使自己與生命根源有真實的接觸，

日益增強，加深與「根、源」之間的交流共融的。

張春申為響應台灣主教團「建設中國地方教會年 J '發表

〈邁向未來的聖父神修運動〉一文，回顧天主教會內靈修運動

接二連三的興起，認為為答覆目前和未來環境的需要，可以預

見，教會承繼「基督奧體」的靈修運動，以及聖神的靈修運動

後，將興起聖父的靈修運動。倘若聖父的靈修運動遲遲不來，

表示子和聖神的靈修運動尚未完成。這聖父的靈修運動，主要

是一個藉聖神在基督內回歸父的過程。在這靈修過程中，信徒

的內心真正得到安息和完全的解脫，安憩在父的根源上。他也

將體會到積極的仁愛和消極的淨化原是一體的兩面。這運動也

訐更能適應東方民族的氣質和文化遺產，在此也與基督的啟示

相遇"。

17 胡國禎， (編者的話) <<三字經與聖經卅二講>> (台北，天主教

之聲雜誌社， 2005) 'vii 頁。

18 徐可之的主要靈修著作: <<白首共此心:靈修心理尋根十二講》
(台北:光啟， 1986) ; <<中華靈修未來 1 1")、 1 r)>> (台北:光

啟， 1996) 。

19 張《中國靈修>> 129~141 頁。
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在這氛圍下，谷寒松建議以「道」的範疇來表達基督宗教

的基本真理，亦即以「道」來表達奧蹟、啟示和奧蹟，以「道」

的範疇連結起來，以及奧蹟透過「道」在信友生活中臨在，與

人生有所關聯。他指出道家太極圖的思想:陽、陰、合，可以

完美地傳述基督宗教的天主聖三:父、子、聖神20 。黃克鑼則

認為既然父是一切事物的最後根源，也是子和聖神的根源。子

和聖神彰顯父，但父本身卻絕對隱晦和沈默。因此，聖三神學

的「父」與「子」和《道德經》的「無」與「有」頗有相似之

處21 。

在本位化思潮影響下，台灣天主教會興起了一股靈修本位

化的熱潮，尤以聖功修女會為主要代表。張春申多次接受聖功

修女會的邀請，前往講授靜坐默想的材料，並且依據中國人的

「氣論 J 來討論天主聖神，嘗試將靜坐的調身、調息與調心配

合於聖三模型的靜坐祈禱22 ，進而提出「中國基督徒的靜坐」23 。

20 參照谷《天主論>> 357~359 頁。

21 黃克鏢， (從道家的「無」談聖父) <<神思>> 39 ( 1998) , 47~59 
頁。

22 參照張春申， (中國靈修講習會又三講) <<神學論集 >>60 期( 1984 

夏) , 265~283 頁; (中國人的氣論與神學上的幾個課題) <<神

學論集>> 53 期( 1982 秋) , 341~368 頁;另外，鄭維亮， <<中國

氣神學發展之勢議:綱要>> (台北:輔仁大學， 2003 )。

23 這「中國基督徒的靜坐」不同於「基督徒的禪 J '因為「基督徒

的禪」中之天主，好像不是降凡的天主，對於降凡成人的天主聖

言耶穌基督也不能完全說明得令人悅服，參照張《中國靈修>> 3~8 

頁。張春申在《中國靈修努議》的〈序〉中，表達出內心隱痛難

過的心情: r禪宗本來是風行中國的寶藏，我們自己並沒有吸收

在基督信仰之中，因此『基督徒的禪』反而成了日本教會的產品」

( 2 頁)。
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這「靜坐」泛指自孔孟以來，直至宋明理學的復性功夫。這復

性工夫的中國哲學特質，張春申雖然認為方東美( 1899~ 1977)亦

持同樣的見解，仍依據牟宗三( 1909~ 1995 )的思想作為闡述的主

軸，明確表達出「中國基督徒的靜坐」是一種靈(官方式，建立

在天人一體範疇上。基督徒因著信仰與洗禮，天主的生命已經

流在他內，靈{侈的工夫是復性的工夫24 。

胡國禎當時依循張春申的思想脈絡，深入詳盡發揮思想的

精義，賦予這「中國基督徒的靜坐」一個描述性的定義，亦即

基督徒在靜觀生活的靈修心態下，從事閱讀聖經、體悟耶穌基

督的心懷，並且有時能讓自己靜下來，浸潤在耶穌的心情中，

以求變化自我的氣質，讓基督心懷貫通整個生活中的一切動和

靜。胡國禎論述復性工夫的理論中，除了引用古典文學和宋明

儒家原典著作外，以牟宗三和唐君毅( 1909~1978) 等人思想為輔

助25 。此外，他也認為中國基督徒從事神學本位化的工作需要

注意兩方面:其一，找到一套合適的中國思想「天人觀」哲學

體系，來詮釋基督宗教救援的啟示真理，讓中國人以易懂的方

式理解吸收，使得基督信仰的救援喜訊，能在中國文化中生根、

開花、結果;其次，中國基督徒也應不斷從己體悟到的基督啟

示真理為基礎，重讀中國的經典，反省中華文化的歷史傳承，

如此才能在自己的生命中更彰顯中國基督徒的救恩特質詢。

24 同上， 4~7 頁。牟宗三談論復性的工夫，參照牟宗三， ((中國哲學

的特質)) (台北:台灣學生， 1984) , 7子的頁。

25 胡國禎， (中國基督徒的「靜坐 J ) <<神學論集)) 37 期( 1978 秋) , 

338 頁。胡圓禎運用當代中國哲人的思想著作，請參照該文的附

註， 370~375 頁。

26 參照胡國禎， (試論基督徒詮釋中國經典的可能性一以「大學」
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此外，張春申受到成世光主教思想的啟迫，在「冶天道人

道於一爐」的方向上，反省思考本位化神學的問題，認為「一

體範疇」的思想可作為中國神學的基礎、「位際範疇」的補充，

並轉向以方東美所建構的「人文與世界的建築圖」 27中的某些

因素，用來表達天主教會的中心信仰，進而發展基督徒「一體

範疇」的神學與靈修。張春申更進一步指出方氏藍圖上邊所謂

的「隱藏的神」可與拉內所說的神聖奧秘相對應28 。此外，張

春申亦在拉內逝世週年的紀念專集中，指出拉內人學與「一體

範疇」的中國人學之間的相關性29 。黃克鑼和武金正兩位則順

著張春申的思想脈絡，循序而上，黃克辦指出方東美「超越人

性論」與拉內「超驗人學」可相互輝映。武金正則從「生命」

的觀點，透過拉內人學與方東美生命哲學的對談，在中國的脈

絡中，探討拉內「匿名基督徒」的意義划。儘管拉內「匿名基

為例) ((神學論集)) 60 期( 1984 夏) ， 189~190 頁。

27 方東美， (中國哲學對未來世界的影響) ((哲學與文化》革新號

第 1 期( ((現代學苑)) 11 卷 3 期， 1974) '2~19 頁 r 人文與世

界的建築圖」在該文的 7 頁，以及方東美的其他著作， ((生生之

德>> (台北:黎明， 1979) ， 341 頁; ((方東美先生演講集)) (台

北:黎明， 1978) , 18 頁;亦見胡《拉內與中國)) 232~233 頁附

圈。

28 張春申， (中國教會與基督論) ((神學論集)) 37 期( 1978 夏) , 

441 頁。

"張春申， (位際範疇的補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內

與中國)) 234~254 頁; (拉內的/、學對一體範疇的中國人學之啟

示) ((神學論集)) 63 期( 1985 春) , 119~128 頁。

30 黃克鏢， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方東美對談) , 

胡《拉內與中國)) 315~387 頁;武金正， (匿名基督徒的普世神

觀在中國一拉內人學與方東美生命哲學對談) ，胡《拉內與中國》
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督徒」觀念，如同上述，曾引起不少的爭議，但無可諱言，為

中國教會福傳工作者來說，仍會帶來深遠的影響。

下章討論的重點，著重在方東美和拉內兩人思想之間的關

聯性，並指出中國神學和靈修在一體範疇的脈絡下未來發展的

方向，以此作為總結。

266~288 頁;此外，並請參閱黃錦文， <匿名基督徒的救贖:梵

二《教會傳教工作法令》的研究) ，胡《拉內人觀)) '189~314 

頁。



~+三，東

方東美的夫人觀

方東美的夫人觀是道道地地的傳統中國思想。中國人的宇

宙是普遍生命流行的境界，一切現象裡藏著生命。天人之間處

處顯露出和諧一體。人面對這一生生不息的宇宙，惟有懷著同

樣的創造精神，才能德配天地，贊天地之化育，與天地參。人

既參贊天地之化育，便自然產生一種「天地同根、萬物一體的

同一感」。張春申稱這種天人觀的思維方式為「一體範疇」 l 。

本章以方東美的「人文與世界的建築圖」呈現出「一體範疇」

的思想內涵，並指出他的「萬物有生論」、「超越人性論」和

「人與神」的關係，作為下一章與拉內思想比較的基礎。

第一節人文與世界的建築圖

1973 年，方東美在台北耕莘文教院舉辦了一場有關中國哲

學對未來世界影響的演講立，提出了「人文與世界的建築圖」。

l 張春申， (位際範疇的補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內與

中國)) 236 頁。

2 方東美主講的這一篇(中國哲學對未來世界的影響) ，係 1973 年
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這藍圖的最上層，是藏在宇宙最高深微奧妙境界裡的神，祂有

無窮力量發洩出來，以「下迴向」的路徑貫注到一切人性之上，

自道德、藝術和宗教的人格，一直到「自然人」的一切知識活

動與行動人中。祂的精神無所不敗、無不貫注。人接受這精神

的貫注後，就從「單純的人」進入神的精神力量中，那麼這人

的人性就具有神聖的特質。如此，自然人宗教化、精神化以後，

以「上迴向」的路徑不斷向上升，由物質進入生命境界、再經

歷心靈、藝術、道德世界，最後進入宗教境界，成為「高貴的

人 J '就是儒家所謂「聖人」、道家所謂「至人」以及佛家所

謂般若與菩提相應的人，成為「覺者」。這還不是窮盡，在這

之上，還有無窮神奇奧秘的境界。這藍圖的塔頂是那難以言語

形容的最高奧秘，或稱「隱藏的神 J '或稱「玄之又玄的奧秘」。

這不但是人和世界超越的終向，更是超越的來源和動力，因為

世界和人之所以不斷向上提升，便是接受了由神灌注的創造力

和精神力量所致。因此，方氏藍圖的「上迴向」和「下迴向」

是互相對應的，神的精神力量往下貫注，正是人和世界往上超

越提升的原動力3 。

從中國的「氣論」來看，這股貫注在方氏藍圖上迴向與下

迴向的精神力量，就是充滿宇宙人生運行的氣息，萬物相互感

應，互相交通，達致生生不息的天人宇宙一體4 ，亦即在中國文

11 月 2 日晚上應台北耕莘文教院舉辦「秋季學術講座」中之一次

公開演講，參照方東美， (中國哲學對未來世界的影響) ((方東

美先生演講集)) ，卜的頁。

3 參照同上， 14-28 頁。

4 參照張春申， (中國人的氣論與神學上的幾個問題) , ((神學論集》

53 期( 1982 秋) , 341-368 頁。
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化中，天人之間處處顯露出和諧一體，或稱之「天人合一說」

或「天人無間論 J '現今則普遍以「一體範疇」的思想來稱呼

這種表達天人觀的思維方式: r 合」、「無間」與「一體」 5 。
方東美論道6

「中國先哲所體認的宇宙，乃是普通生命流行的境

界。天大其生，萬物資始，地廣其生，萬物咸亨，合天地

生生之大德，遂成宇宙。其中生氣盎然充滿，旁通統貫，

毫無窒礙。我們託足宇宙中，與天地和諧，與人人感應，

與物物均調，無一處不隨順普通生命，與人合體同流。」

這是中國哲學的通性: r 一貫之道」。就儒家來說，就是

「一以貫之 J '曾子所謂的「忠恕之道」 7或《大學》的「絮矩

之道」 8 。就道家來說，以「聖人抱一為天下式」或「昔之得一

者:天得一以清，地得一以寧，神得一以靈，谷得一以盈，萬

物得一以生，侯王得一以為天下貴，其致一也」 9為代表。
方東美認為，道家講「道」不從「有 J '而從「無」講起。

它是有條件的，因為並非人人，而是只在精神上有很高修養的

5 張春申， (位際範疇的補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內與

中國)) 236 頁。

6 方東美， <<中國人生哲學)) , 37~38 頁。
7 方東美， (中國哲學之通性與特點) ((方東美先生演講集)) ，的
頁。儒家引文，出自《論語﹒里仁)) ，參照《四書廣解)) (台商:

綜合， 1977) , 97 頁。

8 ((四書廣解)) , 14 頁: r 所惡於上，毋以使下;所惡於下，毋以事
上;所惡於前，毋以先後;所惡於後，毋以從前;所惡於右，毋

以交於左;所惡於左，毋以交於右:此之謂絮矩之道」。

9 道家引文，出自《道德經》二十二章、三十九章，參照賀榮一， ((道
德經註譯與析解)) (台北:五南， 1985) , 215 、 345 頁。
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人，才能運用道家的方法談論宇宙是旁通統貫的整體，把握最

高的智慧，了解宇宙最高的奧秘和真理。在這一點上，道家不

像儒家那麼平易近人。儒家則是在日常生活中把超越的理想拉

到現實生命來體驗10 。

就佛家來說，並非從世俗的觀點來看宇宙的一體性，而是

需要看透一切似是而非的知識系統與現實的表層世界，不受其

束縛;如此，才能抽絲剝繭地從個人的錯誤偏執中超脫解放出

來，找到普遍臨於宇宙的精神之光。在這精神之光的照耀下，

宇宙整體赤裸裸揭露出最後的真象和真理。這個光不是從外而

來照耀理智之光，而是從個人內在修養培養出來的精神之光發

射出來照耀世界。方東美認為佛家在這一點上與道家十分接

近;換言之，佛學能夠在中國之所以生根，就是道家先已在精

神上為它舖路11 。

第二節萬物有生論

方東美在《原始儒家道家哲學》一書的導論中，認為中國

哲學可稱為「超越形上學 J '這也是方東美哲學的中心思想12 。

他認為這「超越」一詞與「超絕」和「超自然」的意義有所不

間，後三者容易導致三分法的誤解，即把宇宙、人生二分，在

10 方東美， (中國哲學之通性與特點) ((方東美先生演講集)) , 46 

頁。

11 方東美， ((原始儒家道家哲學>> (台北:黎明， 1983) , 31 頁;

(中國哲學之通性與特點) <<方東美先生演講集)) , 48 頁。

12 方東美， ((原始儒家道家哲學)) , 16~17 頁。
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現象與本體、物質與精神、今日與永恆、內在心靈世界與外在

客觀自然界、現實世界與理想世界之間劃下鴻溝、產生對立、

彼此脫節。現今以「超越形上學」一辭來形容中國哲學，並非

與有形世界或現實人生脫節，而是一切超越價值的理想可以在

現實人生中完全實現。因此， r 超越形上學」變成「內在形上

學 J '一切理想價值內在於世界的實現、人生的實現。儒家強

調「踐形 J '就是把價值、理想在現實人生中實現。道家固然

非常超越，但臻於高峰境界後，又以「道」為出發點向下流注:

「道生一、一生二、二生三、三生萬物」。大乘佛教根據般若、

智慧精神，不逃避人世間的一切疾苦，而以拯救眾生為目的13 。

中國的形上學不僅要將一切超越的理想價值在現實生活中

實現，同時擴大眼光從上俯視和透視宇宙整體、人類生命各方

面，形成各種價值闊的相互聯繫，求其會通、求其綜合。因此，

中國的形上學又可以稱為「機體形上學 J '亦即注重機體的統

一，規避思想、孤立主義所造成的弊端。換言之，總是要把多元

對立的系統化成完整的一體14 。

這與近代西方的宇宙觀有所不同，亦即西方往往把宇宙當

作物質的機械系統來看待，不表現出生命的特質。即使有時遇

到生命現象，也將之化為物質條件來研究。方東美稱這種觀點

為「萬物無生論」。中國傳統思想少用宇宙的詞彙，而採用天

地、陰陽、乾坤、自然、理氣等來形容。中國人的宇宙則是「一

個包羅萬家的大生機，無一刻不發育創造，無一地不流動貫

的方東美， ((原始儒家道家哲學)) , 17~21 頁;道家引文出自《道德

經》四十二章，參照賀榮一， ((道德經註譯與析解)) , 383 頁。
14 參照方東美， ((原始儒家道家哲學)) , 23~26 頁。
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通 J '是普遍生命流行的境界，可稱之為「萬物有生論」 15 。

第三節超越人性論

方東美從儒、道、釋三家思想闡釋「超越形上學」時，格

外發揮儒家「動態觀與價值中心觀的本體論」。方東美提出的

儒家宇宙論，特別表現於《易經》的天、地、人三極之道 16 。

《易經﹒繫辭大傳》的作者深知乾以大生，坤以廣生，故合而

為之，稱天地之大德為「生」 17 。人之偉大，在於人立於天地
之間，兼天地之創造性和順從性，故能效天法嚕，自強不息，

化為積健為雄的偉大行動，因而天、地、人三才並進，在宇宙

生命的創進歷程中，共同發揮至大至高的創造力，生生不息，

縣縣不絕18 。

從人的本質來看， í人是宇宙的中心，他能上體神明旨意

而發揮創造的衝動 J '而「宇宙創造精神與人既無問隔，人自

可臼新其德，登踏善境」阱，也就是生生之易純為天之本體，

的方東美列舉出原始儒家、道家，秦漢、宋明儒學著作的引文，證
實「中國先哲觀察宇宙，不肯像近代西洋思想家固執無生偏見，

總是要統觀『天地生物氣象.11 J '參照方東美， ((中國人生哲學)) , 

16~19 頁。

16 方東美， (中國形上學中之宇宙與個人) ((生生之德)) , 291 ~292 
頁。

17 方東美， ((中國人生哲學)) , 118 頁。
18 同上， 178~179 頁。

19 方東美， (從宗教、哲學、與哲學人性看「人的疏離 J ) <<生生
之德)) ， 352~353 頁。
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道之大原，亦成為人之準則20 。武金正則依此「生生之德」的
生命根源，流衍、造化過程的觀點，稱方東美以「生命」為思

考核心的思想為「生命哲學」 2l 。

儒家以人為中心的形上學，首先建立起「以人為中心(人

本主義)的宇宙觀 J '進而發展「以價值中心觀的人性論」。

人面對的是一個生生不息的宇宙，惟有人懷著同樣的創造精神

才能德配天地。儒家肯定人性的「可使之完美性 J '主張「立

人極 J '人卓然立於天地之間，應不斷地、無止境地追求自我

實現22 。

從另一個角度來看，中國人性論的特點在於純以哲學思考

為依據，既未接有任何宗教痕跡，也未沾染任何遁世的思想。

反之，西洋的思想大多基於宗教觀點，執意認為人性有先天的

原罪。即使西方也有不少哲學家堅信人性本善，但在宗教的氛

圍下，不免思想中仍受原罪論的影響。大體來說，中國人認為

整個世界和人性都是純真無邪，一如小孩。人性絕不是有罪的，

而是無邪的。宇宙全體是普遍生命流行的境地。生生不息、無

窮的創造力瀰漫宇宙，貫注萬物，日新又新，精益求精。生命

的目的是腳踏實地在此世實現至善的理想，而不是虛妄蹈空，

轉求他世、來生23 。

因此，中國人不注重罪的觀念，幾乎所有的中國哲人共同

20 方東美， ((中國人生哲學)) ， 42 頁。
21 參照武金正， (匿名基督徒的普世神觀在中國一拉內人學與方東

美生命哲學對談) ，胡《拉內與中國)) 272~281 頁。

22 方東美， (中國形上學中之宇宙與個人)((生生之德)) , 287~288 、
292 頁。

23 參照方東美， <<中國人生哲學)) , 139~146 頁。
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肯定「心善論 J '但對人性善惡的問題，卻是見仁見智。歷代

對人性的看法可分為「性善論」、「性惡論」、「性無善無惡

論』、「性有善有惡論 J '以及「性三品論」等五種學說。雖

是如此，仍是以「性善論」為樞紐， r 以性承心，以心繼天，

天既以生物為心，生生為德，所以純粹是善，而性JI頃承天心，

所以也絕無惡理」 24 。

方東美認為《中庸>> r 誡」的核心思想能將儒家「動態觀

的、與價值中心觀的本體論 J '所發展出來的「超越人性論」

發揮得淋漓盡致鈞。這是儒家根據生命為本源的精神，擴大其

宇宙論觀點，除了完成自己的生命以外，也一併完成一切存在

的生命。這也是《中庸》開宗明義: r 天命之謂性，率性之謂

道」的要義26 。因此， r 盡，性」的結果便是贊天地之化育，臻

於《易經>> (文言傳〉所說「天人合德」的境界27 。

孟子是瞭解《易經》最透徹的一位28 0 <<孟子》的「盡心」

與《中庸》的「盡性」可說是相互輝映。孟子提出「盡心、知

24 同上， 151 頁，以及的7 頁「譯註三 J 詳列各家原典指出中國哲學

皆謹守心善之主張，未有異議。

25 方東美， (中國形上學中之宇宙與個人) <<生生之德>> '292~293 
頁。《中庸》廿二章，參照《四書廣解>> ， 44 頁: r 惟天下至誠，

為能盡其性;能盡其性，則能盡人之性;能盡人之性，則能盡物

之性;能盡物之性，則可以贊天地之化育;可以贊天地之化育，

則可以與天地參矣」。

26 <<中庸》引文，參照《四書廣解>> ， 21 頁。

27 方東美， (中國形上學中之宇宙與個人) <<生生之德>> ， 289 頁。
方東美引述《易經>> (文言傳) : r 大人者，天地合其德，日月

合其明，與四時合其序，與鬼神合其吉凶，先天而天弗遠，後天

而奉天時」

28 方東美， <<原始儒家道家哲學>> '的9~160 頁。
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性、知天」的過程，以及「存心、養性、事天」的操練29 ，亦

即人憑藉先天的性善和種種美德，善端擴充後，便成為完美的

人格，也就是人人可以「充其量，盡其類γ 發展成為「大人」。

這種人格上的「大人」又可向上提昇成為「聖賢」。最後，由

「聖賢」終至發展臻於「神人 J '所謂「大而化之之謂聖，聖

而不知之之謂神」。人的理想就是要趨於神聖30 。

第四節人與神關係

一、人性源於神性

方東美認為人性源於神性，在人性之中含有神性3lo人是32

29 孟子之語出自《孟子)) (盡心章句上):「;盡其心者，知其性者;
知性，則知天矣。存其心，養其性，所以事天也。改壽不貳，修

身以俟之，所以立命也 J '參照《四書廣解>> ， 568 頁。

30 方東美， (從比較哲學D;，觀中國文化裡的人與自然><<生生之德>> ' 

274 頁; (中國形上學中之宇宙與個人) <<生生之德>> ， 293 頁。

孟子的四種善端: r 側隱之心，仁之端也;羞辱之心，義之端也;

辭讓之心，禮之端也，是非之心，智之端也 J '出自《孟子>> (公

孫丑章句上) ，參照《四書廣解>> ， 370 頁;方東美引述《孟子》

(盡心章句下) : r 可欲之為善;有諸己之謂信;充實之請美;

充實而有光輝之大;大而化之之謂聖;聖而不可知之之謂神 J ' 

參照《四書廣解>> ， 611 頁。孟子評論樂正子的為人，提出「善」、

「信」、「美」、「大」、「聖」、「神」六等，並對每一等級

加以解釋。

31 方東美， (從比較哲學D;，觀中國文化裡的人與自然><<生生之德>> ' 

271 頁。

32 方東美， (從宗教、哲學、與哲學人性看「人的疏離 J ) <<生生
之德>> ， 326 頁。



280 第伍部分 中國靈修的未來

「神的嫖體或鏡子，能把神性的至美至善，展現於人

性的美善品格中。這種美善品格雖屬各個人所獨有，但是

也能大而化之，擴而充之成為普遍的人性典範。」

他引述《中庸)) r 天命之謂性，率性之謂道 J '來闡釋人

性是天所賦予、人所稟受的。這天所賦予的性正是天的本質或

「神性 J '在人的身上發展開來33 0 <<中庸》以「誠」表明天

人共有的本性: r誠者，天之道也;誠之者，人之道也」 34 。

「誡」代表天人一貫之性，但在人方面，必須透過「率性」

「盡性」修養的工夫，發揮「誠」的本性。孟子提出「盡心、

知性、知天」的理論，也表明人之心性稟受天德，是天的映照35 。

方東美視這神性為生生不息、無窮的創造力36 。這創造力

瀰漫天地，在天為「大生之德 J '在地為「廣生之德 J '然後

天地合併成為一個廣大悉備的「生生之德 J '人處於天地之間，

稟受無窮創造的神性，可以贊天地之化育，與天地參37 。人既

參贊天地之化育，便自然地產生一種「天地同根、萬物一體的

同一感」。他指稱這是儒家「立已立人，成已成物之仁」。這

神性的無窮創造力不僅是「生生之德 J '亦是「無限之愛」

「神絕非一樣事，祂是一種能力，一種創造力;祂是一種精神，

33 方東美， (從比較哲學B，-，觀中國文化裡的人與自然) ((生生之德)) , 

274 頁。

34 ((中庸》引文，參照《四書廣解>> '的頁。

35 黃克鏢， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方東美對談) , 

胡《拉內與中國>> 348 頁;方東美， ((中國人生哲學)) , 42 頁。

36 方東美， (從比較哲學自主觀中國文化裡的人與自然><<生生之德>> ' 

271 頁。

37 方東美， ((原始儒家道家哲學>> '的9~160 頁。
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充滿無限的愛，將宇宙萬有消融於愛的汪洋中」 38 。

儒家一般稱這「愛」為「仁 J '即「好生之德 J 0 ((中庸》

以「誠」為天人一貫之性，方東美則以「仁」或「愛」為神的

本質。人便是稟受這「仁」的本性，或好生之德。神的本質既

是愛，那麼任何著于證明神存在的企圖，結果不是獨斷，就是

有可能歸結到無神論，也就是不如那些知道如何生活在神無限

的愛中， r 總能深覺聖靈親在，而從不與神明疏隔」來得實際39 。

二、人與神的疏離

方東美面對今日的人與神明、世界、萬物、他人，甚至自

我之間都有疏離的現象，認為這情況是宗教的墮落、心理學的

歪曲，以及哲學的誤解所造成的40

「從宗教方面來看，神原是仁愛充沛的本源，卻在負

罪文化中被誤認為使人恐懼戰慄的起絕對象。色通萬有的

神明在俗世裡為了實用的目的被人溢于傳喚。

從哲學方面來看，由於方法論定著於形式邏輯的層

面，使人與各層世界疏隔、也與各型人物背離。

人本與天地萬物之大有道通為一、相融無礙，現在卻

由才令情感的邪惡、理智的扭曲、或心靈的失常而層層墮落，

終至完整的人格喪失殆盡。當然，這是極端的情形。處在

一般的逆境中，人往往自以為是孤立的個體，只好努力去

適應一個他無所喜愛而只有憎恨的世界。」

38 方東美， (從宗教、哲學、與哲學人性看「人的疏離 J ) ((生生
之德>> ， 325~326 頁。

9 岡上， 326 頁。
40 參照向上， 353~356 頁。
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方東美認為這種現代人的疏離和失常，植根於初民的精神

病態中，並由此推斷出猶太宗教傳統根據初民的神話故事推衍

出「原罪」的教義。他認為應該用至誠明的良知意識，來克服

罪的意識或罪惡感。此外，他更確切肯定「中國的無罪文化中

年代悠遠的智慧，應當有助於人類恢復舊觀，重新成為神的原

始形像」 4lo 簡言之，面對「原罪」造成的後果， r 良知」應

挺身而出扮演救援的角色42 。此一觀點與基督宗教的救恩史

觀，認為眾人因著天主聖于一主耶穌基督的死亡，得以與天主

和好，並獲得生命的救贖(參羅五 8~10) ，截然不同。

方東美也認為基督宗教與中國哲學對創造的理論和神觀採

取不同的看法。基督宗教主張 I全能的拉格神自虛無中創造世

界 J '並以基督為中心;中國哲學則主張 I 由天道之原始創造

力、配合地道之廣續!服成性普施於人，使人帶兼天地大生廣生

之聽，從而闡發瀰貫宇宙的普遍生命之高貴與莊嚴1 。這原始

的創造力仍是宇宙的而非位格的，並且強調神性平等地賦予眾

生。即使如此，但兩者都生動地指出: r世界經由創造而成，

價值經由上界向下流貫，以及普遍生命的創始與順成，永不休

止的呈現至善 J '並且皆肯定人稟受「神性潛能 J '參贊了宇

宙的創造力的。

三、神秘經驗

方東美認為宗教是一種崇高的精神生活方式，是人類虔敬

41 參照同上， 356~357 頁。

42 同上， 357 頁。

的同上， 344 、 353 頁。



第十三章 方求美的天人觀 283

之心的表達。人藉著宗教，可以發展三方面的關係:與神明的

「內在融通」、與人穎的「互愛互助」、與世界的「參贊化育 J : 

「藉著神，我們得以存在於世，並且提升人性;在神

之內，我們得知泛愛萬有，尤其愛人類;經由神，我們更

能觀照大于世界的無窮義蘊。」

換言之，宗教生活是以熾烈凝鍊的情感，投入「玄之又玄

的奧秘」中。一切人就其身之為人的本質而言，都是平等地面

對那「玄之又玄的奧秘」。眾生在它之前，具有同等的價值和

尊嚴，人可經由不同的途徑，臻於密契神明的境界。由此，偉

大的宗教家都是真正神秘者抖。
古代《詩經》、《書經》中的「上帝」或「皇矣上帝」是

宇宙最高神明，但袖也內在於世界中。由此，方東美認為中國

人不接受「神聖世界」與「現實世界」的二分論，反而認為整

個世界並非世俗世界，而是神聖世界。神既是超越又是內在:

「神不僅高居皇天，神也居住在我們每人的心中」的。方東美

認為神明的本質就是愛46

「祂是一種精神，充滿了無限的愛，將宇宙萬有消融

於愛的汪洋中......。對於那些知道如何生活在無限愛中的

人，神是極為親密友愛。」

孔子雖然是理性主義的神學家，但他能體會宗教的神秘經

驗: r 祭如在，祭神如神在」。因此，神雖然抽象，但卻是「如

在其上，如在其左右」。人的生命寄託在神聖的氛圍中，呼吸

44 同上， 323-324 頁。

45 方東美， ((原始儒家道家哲學)) , 112-113 頁。

46 方東美， (從宗教、哲學、與哲學人性看「人的疏離 J ) ((生生

之德)) , 326 頁。
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神聖的氣氛，一切行動也受到這氣氛的支配。簡言之，方東美

認為真正的宗教一定要談「直接的神秘經驗，不能以猜測之辭，

把上帝推得遠遠的，當作崇高的對象，成為表面的奉侍，而在

自己的直接生活裡不能兌現，這不是宗教生活」 47 。這可與保

祿在阿勒約帕哥向雅典人的宣講相呼應: r 其實，他離我們每

人並不遠，因為我們生活、行動、存在都在他內 J (宗十七 27-28 )。

方東美進而指出種種的宗教儀式都有一個目的: r 升中於

天 J 0 r 中」是一個符號，透過它的「符號作用 J '即思想的

過程，把這個世界還原到神聖的世界。換言之，就是可巴生活

的中心，由現實的人問世，物質世界裡，提升到很高的精神領

域中，使我們生活在神聖的氣氛中」 48 。

黃克螺認為方東美所提出的神秘經驗，並不是抽象或脫離

現實世界的，而是要將日常生活、現實的人問世，提升到神聖

的氛閩中。這恰與拉內主張的日常生活的神秘經驗相應和49 。

47 參照方東美， ((原始儒家道家哲學>> ' 118 頁。

48 方東美， ((原始儒家道家哲學)) , 104 、 117 頁。

49 黃克鏘， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方東美對談) , 

胡《拉內與中國)) 352 頁。
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方東美與拉內

方東美的藍圖與拉內的超越人觀有不少雷同之處。方氏藍

圖寶塔式頂點的「隱藏之神」或「玄之又玄的奧秘 J '與拉內

用以指稱天主的「奧秘」或「神聖奧秘」格外相互輝映。方氏

藍闡塔頂上站著的是「高貴的人 J '是眾人可以達到的最高境

界，那麼耶穌基督自然也是「高貴的人 J '祂可作為人性超越

的圖滿實現及最高典範l 。在此嘗試比較和綜合拉內與方東美思

想的異同。

第一節超驗方法與直覺體驗

拉內以超驗方法指出人趨向無限存有的超越導向。一方

面，分析人的認知過程，探索人嚮往存有超越的特性;另一方

面，從傳統的多瑪斯思想得到啟發，以人對永生的深切盼望，

l 張春申， (位際範疇的補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內與
中國)) 247 頁;黃克鏘， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方

東美對談) ，胡《拉內與中國)) 317~318 頁。
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以及「順命潛能」的觀念闡釋人的超越導向。

方東美所循的途徑與拉內的超驗方法顯然不同。他認為中

國哲學可稱之為「超越形上學 J '這形上學不應與有形世界或

現實人生脫節，一切超越價值的理想，可以在現實人生中完全

實現。因此，他不用辯證的方法，而是平舖直述地表達出古聖

先賢的個人經驗。若要瞭解古代哲人的言論，唯有透過個人的

人生體驗。換言之，中國哲學提供了一套有別於西方「知識論

理想主義」的「價值學理想主義 J '亦即中國 .J\.的願望是要把

人生和世界點化成為一個理想的領域，然後在這領域中，從事

人生的意義和價值的追求立。

方東美的方法論基本上與拉內不同，但也有共通點，亦即

二人都以人為反省思考的中心主題。方氏藍圖所載的「上迴向」

和「下迴向」雙軌，表達來自神的精神力量的貫注，是人與世

界向上提升的來源和原動力。這思想與拉內有關人的超越性理

論相似。拉內指出人的「自我超越」必須來白天主的「自我通

傳 J '天主不但是人超越的終向，也是這超越的來源3 。

2 黃克鑄認為拉內的超驗哲學不是「知識論的理想主義 J '但超驗方

法是以知識論為反思的基礎，參照黃克鏢， (從人的超越看人與

神的關係一拉內與方東美對談) ，胡《拉內與中國)) 356 頁及註

142 ，並參照方東美， ((方東美先生演講集)) , 102-103 頁。

3 黃克鏘， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方東美對談) ，胡

《拉內與中間)) 346 頁。
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第二節人的超越

一、 「神性潛能」與 íJII頁命潛能」

方東美的「超越人性論」肯定人，性的「可使之完美性」

這是中國哲學的共通點斗。人稟受了「神性潛能 J '可以參贊宇

宙的創造力。一切萬有都毫無差等地分享「神性存有 J '而人

以萬物之靈的卓越身分分享「神性存有」 5。他以人是神的形像，

來闡述人分享「神性存有 J : r 神以豐盈的光明創化天地，並

且依自己的形像造了人」。這神的形像便是人所稟受的「神性

潛能 J '人要發展這「形像 J '以便實現他向似神者，達致人

的偉大6 。這思想與基督宗教創造的記載相互輝映: r 天主於是

照自已的自像造了人，就是照天主的青像造了人 J (創~ 27) 。

方東美認為人稟受了「神性潛能 J '不斷地超升，臻於神

聖境界以後，仍會認為生命還沒有達到目的，且要拿宇宙最高

境界中的精神力量，貫注在宇宙各處的人、物、萬有中，使整

個世界得以提升，人類的生命價值才可以增進，人類的願望才

得以滿足。那麼，這個人才能將自己提升到神性的地位。當人

性間滿發展時，神性便透過人性充分地反映出來7 。拉內有如方

4 方東美， <從宗教、哲學、與哲學)\性看「人的疏離 J ) <<生生之
德)) , 350 頁。

5 同上， 339 頁。

6 同上， 333 頁;亦參照黃克鏢， <從人的超越看人與神的關係一拉
內與方東美對談) ，胡《拉內與中國)) 357 頁。

7 方東美， <中國哲學對未來世界的影響) <<方東美先生演講集)) , 

27~28 頁。
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東美一樣，認為人性是在自我實現的過程中。人是有限的精神，

本質上嚮往「無限精神」。在一切認識和愛的行動中，人的精

神嚮往無限的視域，隱含非顯題地，經驗到無限的存有或「無

限精神」

方氏藍圖提出「上迴向」和「下迴向」雙軌，表達出人與

世界向上提升的來源和原動力，來自神的精神力量的貫注。拉

內則強調人和世界的「自我超越 J '必須依靠由上而來的天主

之「自我通傳」。人賦有的「順命潛能」必須由天主的「自我

通傳」使這潛能得以實現，完成人的超越。因此，天主不但是

人超越的終向，也是這超越的來源。基督徒則在耶穌基督身上，

看到人所希望的完成，以及天主對人許諾的實現。

拉內採用傳統神學「順命潛能」的觀點來解釋人的超越，

雖與方東美「神性潛能」的概念相近，但亦有不同之處。方氏

「神性潛能」觀點，表示出人性本來受到神性的貫注，分享神

性，但這神性在人內仍是一種有待發展的潛能，需要不斷的提

升，才能臻於神聖的境界。反之，拉內的「順命潛能」主張人

對天主恩寵的開放和接納的可能性，以及人對恩寵懷有深切的

渴望8 。這潛能是人最深和最真實的能力，紮根於人存有的基礎

上。人註定要朝向天主的自我通傳9 ，但人卻不能對天主的自我

通傳作任何的聲明，因為祂的自我通傳是超性的恩寵。換言之，

這恩寵是「不虧欠」的，是天主白白的恩賜。

此外，基督宗教對「原罪」道理的闡釋10 ，由於原罪的影

8N.and Grace, TI L pp.303 , 3i0. 

9Nature and G., TYIV, p.l86;N and Grace, TI L pp3l l~3l2. 

10 拉內對原罪的解釋，參照“Original Sin," S. M IV, pp.328~334 。
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響，人一生下來並末賦有天主的恩寵，恩、寵是經由領受洗禮得

來的。那麼，人的「本性」與「超性」之間有了真正的區別。

這不正是方東美所批判的西方思想是二分法或二元論的嗎?他

認為西方思想把完整的世界和人生一分為三:物質與精神、內

在的心靈世界與外在的客觀自然界、現世與永恆、自然與超自

然等，彼此分離、矛盾和對立11 。

拉內注意到傳統恩寵論蘊含「外在主義」的困難。為了克

服這種困難，拉內提出「超性存在基本狀況」的觀念，重新詮

釋天人的關係12 。拉內指出人內在的存有結構具有相應的超性

能力，對恩寵幸日永生的盼望，促使人向無限的視域開放，接受

天主自我通傳的恩寵和啟示。原罪雖然使人失落天主的恩寵，

但人嚮往無限的視域，以及對這終向的渴望是不會失落的。藉

著「順命潛能」和「超性存在基本狀況」的觀念，拉內一方面

認為恩寵是天主白白的恩賜;男一方面，企圖克服「本性」和

「超牲」的區分。然而，拉內「純粹本性」的概念，仍存有回

到先前「本性」和「超性」區分的傾向。

谷寒松認為拉內「超性存在基本狀況」的觀念，未能徹底

解釋恩寵的內在性和恩賜性，因此提出從天主愛的奧蹟出發的

模式，並從位格、存有和人性三個彼此有形上關係的觀念，來

闡釋天人之間的互動。從位格來說， r 超性」指的是三位一體

自我給予的天主， r純本性」指的是立於自我給予天主對面的

一位，有自由意識，卻尚無天主自我給予恩寵的人;從「存有」

II 方東美， <<原始儒家道家哲學)) , 18-21 頁。

l2Nature and a , TI IV, p.l68;N.and Grace TI L PP3l l~317; 參照
本書第五章(恩寵的經驗) ， 89-101 頁。
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來說，在具體的天主愛的計劃中， r 純本性」並非獨立存在的，

亦即在人類的救恩史中，它並非與恩寵對立的自主存有物;從

「人性」來說，人，性包含物質、生物、精神、大我和超越等五

個幅度，彼此相互滲透的關係。「超性」指的是天主滲透一切

的臨在，表達無限到有限，有限到無限的動態來往。「純本性」

指的是其他四個幅度。理論上，天主可以創造這樣的人，但事

實上，卻找不到只具有「純本性」的人。簡言之，既然天人的

關係是在這樣的動態來往中，其實就不需要運用「超性」和「純

本性」等靜態的詞彙。因此，天主的自我給予不再是附屬品，

而是人存有、人性、住格的最深奧秘13 。

二、超越的目標

拉內和方東美都主張人要不斷地超越和提升。方東美認為

人所稟受的「神性潛能 J '需要不斷地超升，透過「率性」

「盡性」的修養工夫，發揮「誡」的本性，臻於神聖境界。人

處於天地之間，稟受無窮創造的神性。這神性本身是生生不息、

無窮的創造力，瀰漫天地。人說參贊天地之化育，便自然地產

生一種「天地同根、萬物一體的同一感」而與天地參。這是方

東美依據儒家的思想，提供人超越的目標。

拉內則以「榮褔直觀」或永生，亦即人死後在永恆中面對

面享見天主，作為人性的最高滿全或人超越的目標。拉內指出

這種瞻仰天主，包括認識與愛的綜合，是整個人與天主最直接

和密切的結合。為了實現這理想，人必須備受恩寵徹底的改造

13 參照谷《神學人學)) 250~256 頁。
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與提升14 。

方東美探討人的超越時，沒有提及人死後的情境;拉內則

以恩寵和榮褔直觀解釋人的超越，論及人在現世和永恆中超越

的內涵與目標，換言之，現世的恩寵生命是永恆榮褔直觀的開

端。拉內透過「順命潛能」和「超性存在基本狀況」的觀念，

主張眾人都生活在天主恩寵的氛圍。當人在現世生活向無限存

有開放，作出抉擇，這不僅是人的本性不斷提升、超越，也是

接受施予恩寵的天主的。

第三節 日常生活的神秘經驗

方東美的「萬有在神論」 lhpanentheiSIn) 表達出神與人類和

世界的密切關係。他不接受神聖世界與現實世界的二分法，卻

主張整個世界是神聖的17 • 

「神聖的價值貫注在太空裡，在山河大地裡，在每人

的心裡，在每一存在之核心裡。因此我們可以說:神不僅

高居皇天，神也住在我們每人的心中。」

14 “Beatific Vision," S. 九1. 1, pp.152~153. 
的黃克鏢， (從人的超越看/、與神的關係:拉內與方東美對談) , 

胡《拉內與中國)) 364 頁。

16 張春申將 panentheism 譯為「一神泛在論 J '參照張春申， (一個
生命的基督論) ，胡《拉內與中國>> 311 頁。筆者在此仍採方東

美著作的譯名為準。

17 參照方東美， ((原始儒家道家哲學》﹒ 111~1 日頁，引文見 113

頁。
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方東美強調宗教一定要談「直接的神秘經驗 J '這經驗特

別是指神臨在的深刻經驗18 。方東美所提的現實生活的神秘經

驗，與拉內的日常生活神秘經驗彼此相呼應。拉內以「奧秘」

稱呼天主或「隱藏的天主」。這奧秘也是人超越趨向的終點。

拉內深信人認識天主，首先不是透過言語或觀念，而是透過生

活中的經驗。此外，世界上的事物像「聖事」一般傳達奧秘的

臨在，因此能將現實世界和神聖世界連貫起來19 。

拉內受到依納爵靈修的影響甚深，這可由《神操》中「為

獲得愛情的默觀 J (操 230~237 )更具體地體會到天主如何臨在

於一切受造物中、如何在它們內勞苦工作，為能使萬物存在、

保存、生長、發展20 ，進而能獲致「在萬事萬物中找到天主 J ' 

以及「在一切事上愛慕、事奉祂 J (操 233 )。

18 對方東美「神秘經驗」的探討，參照本書第 1 三章(人與神關係)
中有關「神秘經驗」的探討， 281~282 頁。

19 黃克鏘， (從人的超越看人與神的關係:拉內與方東美對談) , 

胡《拉內與中國)) 371 頁。

訂)參照「為獲得愛情的默觀」的第二端: í仔細思想天主怎樣居住

在一切受造物中:在元素內使它們存在;在植物中使它們生長;

在動物中使牠們感覺;在人身內賦予他們理智。那麼是天主在我，

使我存在、生活、感覺和理解了。甚至使我做祂的宮殿，因為我

是按照至尊天主的肖像和模樣受造的 J (操 235) ;第三端: I 想

天主怎樣在世上的一切受造物中為我採勞、工作，或更貼切地說，

好像是勞苦工作;為能在宇宙內、在元素、植物、果實及會獸內，

使它們存在、保存它們，使它們生長、感覺 J (操 236 )。
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第四節 「神人」基督

方東美認為人領受神貫注的無窮力量，以「上迴向」的路

徑，向上提升至宗教人的境地。這位宗教人可稱為全人、或基

督宗教稱之為「神人」或「與神同為創造者」 2l 。張春申認為

這位「宗教人」為基督徒來說應是耶穌基督。自「下迴向」來

看，祂是「聖言成了血肉，寄居在我們中間 J (若一 14 )。聖言

是宇宙最高深奧妙境界中的神之表象: r在起初已有聖言，聖

言與天主同在，聖言就是天主 J (若一 1 )。自「上迴向」來看，

站在塔型頂點的基督「正是土升超乎諸天之上，以充滿萬有的

那一位 J (弗四 l0)22 。若用方東美的話來說，耶穌基督「這位

天人」 23:

「完成他自己的生命，盡己之性、盡人之性、盡物之

性，贊天地之化育，與天地參。在儒家方面看來，人變成

了『與神同為創造者.!l (Co-creator with God) ，這個人的目

的才可以達到。而這個人在道家裡面，正是莊子所謂『以

天烏宗，以德為本，以道為門.!l '就是道家所謂『至人』、

『聖人』、『博大真人.!l '他能夠『配神明，醇天地，育

萬物，和天下，澤及百姓，明於本，係於末度，六通四辟，

21 方東美， (中國哲學對未來世界的影響) ((方東美先生演講集)) , 

22~23 頁。

22 張春申， (位際範疇的補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內

與中國)) 247 頁。

23 方東美， (中國哲學對未來世界的影響) ((方東美先生演講集)) , 

29 頁。莊子之語，參照黃錦絃註譯， (天下) ((新譯莊子讀本》

(台北:三民， 1974) '369-370 頁。
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小大精粗，其運無乎不在 JI '就是他的生命的影響貫穿到

宇宙各方面的每一個領域。」

張春申認為任何基督徒讀了上述的描述，都會想起復活的

基督:

「他是不可見的天主的自像，是一切受造物的首生

者，因為天上和下地的一切，可見的和不可見的...... '都

是在他內受造的:一切都靠著他，並且是為了他而受造的。」

(哥一 15~16 ) 

簡言之，基督宗教的基本信仰可以描述為: r神的力量，

通過復活的基督，貫注一切。夫人一體的基礎是耶蛛基督;宇

宙整體的基礎也是耶穌基督」 24 。

拉內和方東美思想最大的不同點就在於對基督的見解。方

東美認為人與神的交往是直接的，而基督宗教卻以基督為天人

合一的中保，基督徒必須透過基督才能與天主結合，但拉內也

指出在基督內與天主的結合也是直接的，因為基督本身便是天

主，在祂身上有圓滿的天主性鈞。為此，拉內稱基督為人與天
主相遇的聖事或真實象徵26 。

到張春申， (位際範疇的補充:中國神學的基本商榷) ，胡《拉內

與中國)) 248 頁。

25Theo , Symbol, TI IV, p.244. 

26 參照本書第十章第二節中的(象徵神學的應用) ， 213~215 頁。
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中國靈修未來的途徑

張春申有關中國靈修本位化，大體上在「一體範疇」的靈

感、以及中國人的「氣論」影響下，發展出中國人的靜坐。這思

想的發展不僅有助於璽修的本位化，也對本位化基督論和聖神

論造成相當程度的影響l 。因此，本章要進一步探討「一體範疇」

思想內涵，作為聖經啟示中主要採用「位際範疇」的補充，這

也是中國神學本位化的主要因素2 。這「一體範疇」的靈修包括

以基督為中心、聖三幅度，以及聖事幅度等主題。最後，指出

中國靈修未來可能的發展方向。

第一節位際範疇與一體範疇

聖經表達天人之間的基本範疇是「位際關係」。房志榮指

出《創世紀》第十二章開始，敘述的神已超越大自然及造物主

l 張春申， (本位化的回顧與前瞻) <<神學論集>> 127 期( 2001 春) , 

17~18 頁。

2 張春申， (佐際範疇的補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內與

中國)) 234~254 頁。
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的關係，而以「你一我」對話的方式向人說話。從天主聖言降

生的那刻起，人類歷史中多了一位主角，祂突破自己的永恆，

進入人的日常生活中，向人說話，許下承諾，清楚表達自己的

意願和計劃3 。

方東美對採取「自然神論」和「有神論」的哲學派別和宗

教，予以強烈的批判。他認為若接受自然神論，那麼就是把宗

教的神聖精神提升到至高之天，使得祂的效力不能達到世界、

支配世界，這樣的宗教是令人質疑的。至於有神論，他依據「位

格」的拉丁原意，認為有時會把人的種種弱點，轉變到宗教最

高精神主體之上。由此，他自述其宗教立場，既非自然神論，

亦非「有神論 J '而是泛神論4 。當他論及中國古代宗教信仰時，

認為「萬有在神論」會比「泛神論」來得精確和恰當，也就是

說: r 宇宙萬有皆在神聖之中」或「神在萬事萬物之中」 5 。

黃克鑼認為方東美所稱「隱藏的神 J '或「玄之又玄的奧

秘 J '既是超越又是內在於人和萬物之中，這符合「萬有在神

論」的觀點。同時，方東美的這位至高神明，以其「神性」或

「精神力量」貫注在人及萬物，引領人和世界不斷向上提升。

祂的臨在促使這現實世界成為神聖世界。這也表達出方東美的

神明是有目的、有意願和有愛心的。由此，他的「萬有在神論」

3 房志榮， (儒家思想的天與聖經中的上帝之比較) ((神學論集)) 31 

( 1977) , 26 頁。

4 方東美， (中國哲學對未來世界的影響) ((方東美先生演講集)) , 

25 頁。

5 方東美認為泛神論容易引起誤解，好像它是多神論的別名，因此用

「萬有在神論」較為恰當，參照方東美， ((原始儒家道家哲學)) , 

111~112 頁。
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十分接近「有神論」的觀點。其實，真正的「萬有在神論」應

屬「有神論」的一種6 。方東美闡釋神與人或世界的關係時，通

常採用「一體範疇 J '有時也採用「位際範疇 J '如: r 對於

那些知道如何生活在無限愛德中的人，神是極為親密友善的」7 。

張春申面對方東美的批判，認為位際關係僅是一種表達的

範疇， r 人類的語言」對神的論述總需要更深的體認，才能發

現更基本的內涵。基督宗教的神學清楚意識到「人類語言」的

限度，時時留意不把缺陷和限制，加諸在神的主體上。基督宗

教神學將位格應用在神身上，只是為表達聖經中的神8 • 

「祂是自身的存有，與宇宙萬物的自身存有不是同一

存有。位格神與泛神不同。聖經中自身具有存有的神，大

智大仁大能，祂的行動遍流宇宙，創造一切;所以我們曾

說位格神論與一切在神內論是可以相合的。」

張春申進而列舉《創世紀》第一章「創造的敘述 J '與《中

庸)) r 唯天下至誠」的章句作比較。他認為，這兩段記載「同

時含有人類的基本經驗:神的力量貫注人心，擴充之，則與物

物均調，與人人感應，與天地和諧」 9 。《中庸》用一體範疇來
表達， ((創世紀》用位際範疇來描述，兩者描述的宗教經驗十

分近似。

6 黃克鏢， (從人的超越看人與神的關係:拉內與方東美對談) ，胡

《拉內與中國)) 368 頁。

7 同上， 368 頁。黃克鑄在此引用方東美的話，參照方東美， (從宗

教、哲學、與哲學人性看「人的疏離 J ) ((生生之德)) ， 326 頁。

8 張春申， (位際範疇的補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內與

中國>> 239-240 頁。

9 同上， 240-241 頁。



298 第伍部分 中國重修的未來

聖經除了運用位際範疇外，也應用類似中國傳統的一體範

疇來表達天人關係。本書討論方東美的神秘經驗時，已指出保

祿宗徒向雅典人的宣講: r其實，他離我們每人並不遠，因為

我們生活、行動、存在都在他內 J (宗十七 27~28) ; r 因為是天

主在你們內工作，使你們願意，並使你們力行，為成就祂的善

意 J (斐二 13) ;此外，若望傳統論道時，比比皆是:

「願眾人都合而為一!父啊!願他們在我們內合而為

一，就如林在我內，我在林內，為叫世界相信是林派遣了

我。我將你賜給我的光榮賜給了他們，為叫他們合而為一，

就如我們原為一體一樣。 J (若十七 21~22)

「如果我們彼此相愛，天主就存在我們內，祂的愛在

我們內境是圓滿的。我們所以知道我們存留在祂內，祂存

留在我們內，就是由於祂賜給了我們的聖神。 i 若壹四 12~13 ) 

黃克鑼認為拉內的神觀固然是「有神論 J '但也不乏接近

「萬有在神論」之處。拉內稱天主為「奧秘 J '既是超越又是

內在的:亦即一方面， r 奧秘」是居住在不可接近的光明中，

隱晦不可知的;另一方面， r 奧秘」也內在於世界，是人與萬

物存有的根基。「奧秘」是人超越的終向。人在「奧秘」的視

域內認識和選擇一切事物。換言之，人在認識或選擇個別事物

峙，已隱含與「奧秘」接觸。人常常生活在「奧秘」的氛圍中;

「奧秘」也自我通傳，居住在人的內心深處。簡言之，拉內的

「奧秘」相當於方東美所稱的「隱藏的神」或「玄之又玄的奧

秘 J '指向「萬有在神論 J '傾向「一體範疇」 lO 。

10 黃克鏢， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方東美對談) , 

胡《拉內與中國>> 369 頁。
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第二節以基督為中心的一體範疇

上一章的討論，我們已指出拉肉和方東美思想最大的不同

點在於對基督的見解。方東美認為「人化」與「神化」是同一

事實的兩面。神與人的交往是直接的，不需要任何中介。基督

宗教卻以基督為天人合一的中保，基督徒必須透過基督才能與

天主結合，但拉內也指出在基督內與天主的結合也是直接的，

因為基督本身便是天主，在祂身上有圓滿的天主性。

依據梵二的思想，人人都領受成聖的使命，走向基督生活

的飽和點及愛德的成全境界II 。因此，眾人皆可成為「高貴的

人」或「聖人 J '但是「神人」的名稱唯獨隸屬於耶穌基督。

一方面，天主子降生成人的奧蹟是唯一無二的，因此基督是唯

一的;另一方面，基督的唯一性不是「排外的 J '而是「包容

的 J '因為基督是「為了我們人類 J 而降生成人。聖言降生取

了人性，因此，眾人都以奇妙的方式與聖言結合，而人性也因

此受到聖言的治療而提升。此外，拉內指稱人有「出神」的基

本特性，亦即人的中心不在自身，而是在天主身上;人越能交

付白我，歸屬於天主，便越能成為真正的人。在降生奧蹟中，

基督的人性向聖言完全交付。因此，基督是真天主，也是「完

人 J '這是天人關係圓滿的實現。換言之，基督是天人合一的

高峰，在祂內人性被提升到最圓滿的境界，促使眾人都能達到

這天人合一的境界12 。

11 參照《教會憲章>> 39-40 號。

12 參照黃克鏢， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方東美對

談) ，胡《拉內與中國>> 372-378 頁。
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面對基督宗教所提的「原罪」的教義，方東美認為以至誠

明的良知意識來克服罪的意識或罪惡感，並確信「中國的無罪

文化中年代悠遠的智慧，應當有助於人類恢復舊觀，重新成為

神的原始形像」 l3 。然而，拉內認為原罪可視為一種內在於人

的「存在狀況 J '因著原罪，人類失落天主的恩寵，人性帶有

向惡的傾向。基督的死亡與復活開創了一個救恩境界，給人帶

來一種新的「救恩存在狀況 J '使人有機會重獲因原罪失落的

天主恩寵。拉內認為人生活在原罪與救恩的雙重存在狀況中。

面對這兩種對立的基本狀況，人必須作出抉擇，或透過對真、

善、美的拒絕而留在罪中，或藉著選擇真、善、美而進入恩寵

的境界14 。

拉內依據主耶穌的話: r誰看見我，就看見了父 J (若十四

9) ，視這位降生的聖言為天主在此世的真正象徵。這位既是天

主又是人的主基督，是天主在祂身上將自我的生命通傳給人;

而祂接受了天主的自我通傳，也是人類與宇宙歷史中第一位「自

我超越 J '達到頂點的人的。在祂身上，天人合一達到決定性
的、不能挽回的圓滿實現。基督的「唯一性 J '包含了祂的普

遍性。換言之，唯獨基督開創了天人合一的最高境界，邀請眾

人都能進入這境界，無需另外創造新的救恩境界。

拉內把基督的十字架之死，視為祂向父完全及毫不保留的

白我交付;而基督的復活就是父悅納這奉獻的絕對保證16 。因

的方東美， (從宗教、哲學、與哲學人性看「人的疏離 J ) ((生生
之德)) ， 356~357 頁。

14 “Original Sin," S. M IV, pp.330~333. 
15 潘永達， (拉內的超越基督論) ，胡《拉內人觀)) 61 頁。

而“Salvation，" S. M V, p.431. 
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此，全部的救恩史都趨向以基督死而復活的逾越奧蹟為目標和

高峰。這逾越奧蹟也以一股內在的活力 l7 ，亦即聖神的動力，

在基督來臨之前，把救恩史導向基督;在祂來臨以後，聖神使

基督奧蹟普及各時代各地域，把救恩史帶入末世階段18 。

張春申建議中圓神學本化位應從中國人的「氣論」來瞭解

聖神。這也令人注意到「從神基督論 J (Spirit Christology) ，亦即

以聖神的臨在與活動來解釋基督事蹟。這與「從言基督論 j Logos 

Christology )雖然有別，但二者並不是截然劃分開來的，兩者應

是相輔相成的19 。

從信仰的眼光來看，不論歷史中的耶穌，或是光榮生命中

的基督，都與天主聖神密不可分。那麼，基督的領洗、受誘、

宣講、驅魔、中斤禱都受到聖神的感應。若以「氣論」解釋，基

督是一位充滿靈氣的人，領洗時的靈氣、受誘時的養氣、宣講

的正義之氣、驅魔時的盛氣、祈禱時的聖氣都是天主聖神臨在

的現象。此外，耶穌在面臨祂的死亡與復活的生命中，呼出了

袖的氣(若十九 30 、廿 22) ，這口氣也是《創世紀》的記載，天

主向亞當鼻孔吹的那口氣;同樣的一口氣在新約時代，由耶穌

的口裡進到宗徒的生命中，也瀰漫整個宇宙人間，這是指自祂

17 同上， p.421 。

的 One Christ, TI XVI, p.204 

19 黃克鏘， (聖神與基督奧蹟) <<神學年刊)) 13 ( 1 991 ~ 1 992) , 1-2 

頁;張春申， (天主聖神與耶穌基督) ((神學論集))48 期( 1981 

夏) ， 251-253 頁。張春申認為 r Ir從言』的基督論解釋基督，

是由『自上』降生成人的聖言，所以也稱為『自上而下』的基督

論;至於『從神』的基督論解釋基督，是由天主聖神『白下』將

耶穌一生舉揚，所以也為『自下而上』的基督論 J (252 頁)。
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降來的天主聖神20 。

耶穌是「神人」。因此，那充塞於宇宙人生的靈氣，自然

也在基督耶穌身上，而且更是「無限量地 J (若三 34 )得天地之

靈氣。祂的氣與「隱藏之神」的氣互相貫通，是宇宙人生充滿

生氣的根源(若七 37-39 )。因此，中國古聖先賢所闡釋的天人

一貫之道，人必須透過「率性」、「盡性」修養工夫，發揮「誡」

的本性，善養「浩然之氣 J '變化氣質，臻於「人性自我」的

完成，乃至參天地之化育的境地，在基督耶穌上完全地實現。

第三節一體範疇的聖三幅度

方氏藍圖的「隱藏的神」或「玄之又玄的奧秘 J '可以比

作「隱晦的父 J ' r 神人」、「最真實的實體」可以比作顯示

父的「于」或「聖言 J '藍圖下迴向指出的這位至高神明，以

其「神性」或「精神力量」貫注在人及萬物上，且內在於人和

萬物，可以比作「聖神」。這「精神力量」使人不斷地往上提

升和超越，就如同聖神在人身上發揮作用一般21 。

方東美指稱「神」是「一種精神，充滿了無限的愛，將宇

宙萬有消融於愛的汪洋中 J '換言之， r 愛」是神的本質泣。

之o 張春申， (中國人的氣論神學上的幾個問題) ((神學論集)) 53 期

( 1982 秋) '358-359 頁; (中國化靈修) ((神思)) 3 ( 1989 ) 

14-15 頁。

21 黃克鏢， (從人的超越看人與神的關係一拉內與方東美對談) , 

胡《拉內與中國)) 384 頁。

22 方東美， (從宗教、哲學、與哲學人性看「人的疏離 J ) ((生生
之德)) ， 327 頁。
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這正與新約若望宗徒傳統稱「天主是愛」相符合。這愛具有聖

三的幅度: r 天主是愛。天主對我們的愛在這事上已繽示出來:

就是天主把自己的獨生子，打發到世界上來，好使我們藉著他

得到生命 J (若壹四 8-9) ; r 因為天主是愛，藉著所賜的聖神，

已傾注在我們心中了 J (羅五 5 )。換言之，父是愛的根源;于

是這愛在歷史中的彰顯;聖神使這愛進入人的心中，使他有能

力體驗及回應這愛: r我們所以知道我們存留在他內，他也存

留在我們內，就是由於他賜給了我們的聖神 J (若壹四 13 )。因

此，救恩史是具有聖三的幅度，透過「天主是愛」的三個幅度，

找到了表達聖三奧蹟的一體範疇。

拉內談論天主本身是無限「奧秘」時，指出這「奧秘」既

是超越又是內在的;既是居住在不可接近的光明中，隱晦不可

知的;又是內在於世界，是人與萬物存有的根基。拉內指出奧

秘的自我通傳是藉著聖言和聖神完成的23 。這表達出父才是最

終的奧秘，聖言和聖神便是奧秘自我通傳的媒介。即使在自我

通傳時，父仍保持身為奧秘的特性，與世界保持距離，同時臨

在又是疏遠。父自我通傳於人，但祂本身又遠超過人所能測度。

子透過降生奧蹟成了血肉，居住在人間，圓滿地啟示父，但父

仍是不可窺見的: r從來沒有人見過天主，只有那在父懷裡的

獨生者，身為天主的，他給我們詳述了 J (若-18)24 。

父既然是一切事物的最後根源，也是子和聖神的根源。于

和聖神彰顯父，但父本身卻是絕對隱晦和沈默的。因此，黃克

鑼認為聖三神學的「父」與「子」和《道德經》的「無」與「有」

23 Trinity呵， pp.91-99. 

24 黃克鏢， (從道家的「無」談聖父) ((神思>> 39 ( 1998) ，而頁。
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頗有相似之處25 。老子的「道」既是「無 J '也是「有 J 0 r 無」

格外表示「道」隱晦的一面: r 道隱無名 J ( ((道德經》四十一章)。

然而， r 道」又蘊含著無窮的生機，可以創生和表現於萬物，

因此「無」表達「道」的無名、無狀;「有」形容「道」向下

落實時，介於無形質與有形質之間的一種狀態。這相對應於「父」

本身不受生，是沒有根源的根源，因此天主的不可知性格外屬

於「父 J '所謂「隱藏的天主 J ' r 子」卻是顯示父的肯像，

和啟示「父」的聖言: r祂是不可見天主的肖像，是一切受造

物的首生者 J (哥~ 15) 。父生子，並藉子創造萬物。這過程可

比作《道德經》所說: r 天下萬物生於有，有生於無 J ( ((道德

經》四十章 )26 。「道」既自「無」而生有，又生萬物，但仍不失

其為「無」之特性。同樣，父通過子把自己顯示於萬物，但父

本身是一個隱晦的奧秘。

這不可言喻的奧秘與《道德經》的「無」很相似，但也有

不同之處。一般認為老子的「道」是無位格的，一切聽任自然，

但父卻是有位格的神，對人類和世界懷永恆的救恩意願和計

劃，又不斷在歷史中實現這愛的計劃。雖然道法自然( ((道德經》

廿五章) ，老子又以「德」來表達「道」對萬物的照顧27.

「道之尊，德之貴，夫莫之命而常自然。故道生之，

德畜之;長之有之，亭之毒之，養之覆之。生而不有，為

而不恃，長而不宰。是謂玄德。 J ( ((道德經》五十一章)

「道」創生萬物時，本著不佔有，不主宰的態度;同時以

5 同上， 54-55 頁。
26 ((道德經》引文，參照賀榮一， ((道德經註譯與析解)) , 367 、 361
頁。

7 ((道德經》引文，參照同上， 215 頁、 435 頁。
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「德」表示「道」對於萬物的關懷與照顧，扶助萬物發芽滋長。

「德」的溫柔體貼，可比作母性。其實， ((道德經》也多次以

母親的圖像形容道詣。「道」既具有母性，是否「道」真的沒

有位格?大概老子無意論此問題，他所關切的是道法自然，不

有、不恃、不宰的基本態度吧。總之，這「道」的溫柔關懷的

母性，也可與聖經舊約以「母親」來描述天主的慈愛相呼應29 。

谷寒松指出，道家太極闊的思想:陽、陰、合，可以完美

地傳述基督宗教的三位一體:父、子、聖神。此一類比如下30 • 

「太極的整體就是無始無終、永遠現在的唯一天主。

陽一象徵父愛的給予者，代表陽剛之愛，但在陽剛中也抱

陰柔，即在愛的給予中接受。陰一象徵于愛的接受者，代

表陰柔的愛，然在陰柔中也合陽剛，即在愛的接受中有給

予。因為愛與被愛、給予與接受原是一個奧秘的兩面，是

一個互動的生命，沒有陽也就沒有陰，沒有陰也就沒有陽。

陰陽是相生相成的，父子的關係也是相生的。陰陽交合的

動力一天主第三位聖神的象徵'是愛的奧蹟合一的面目。

在陰陽互動的過程中，萬物化生， IF 萬物負陰而抱陽，沖

氣以為和J1(道德經四十二章) ，表示陰陽為一切生生的本源，

28 例如: <<道德經)) : r 無，名天地之始;有，名萬物之母 J (一

章) ; í 我獨異於人，而貴食母 J (廿章) ; í 天下有始，以為

天下母。既得其母，以知其子，既知其子，復守其母，沒身不殆」

(五十二章) ，參照同上， 1 、 171 、 443 頁。

9 黃克鏘， (從道家的「無」談聖父) ((神思)) 39 ( 1998) ， 56~57 
頁; M. Hebb1ethwaite 著，黃美基譚， (天主的母性) ((神學論

集)) 62 期( 1984 冬) '623~624 頁。

30 谷《天主論)) 358 頁。
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是萬有生命的兩個原理。為此，我們可以說，在萬物內都

存留著天主聖三的痕跡，天主寓居在整個的宇宙中。」

不僅如此，谷寒松進一步從聖經的傳統，指出天主的存在

是超越性的，超越時間及空間的有限。祂是無限的，因此人不

能用人間有限的性別來約束祂31 。簡言之，父是陽一絕對的給

予者，是無限根源的根源;子是陰一愛的接受者，是有根源的

根源，子由父而來，也要回到父那裡去;聖神是合一陰陽相交

合一的動力，使相愛的雙方結合成為一體。然而，這分別並不

是絕對的，因為陽中有陰、陰中有陽，陰陽是相生相成的，彼

此滲透交i容，又各自保持獨特的自我。父子在互愛的交流激盪

中，蘊含著合一的動力一聖神，趨向完全的共融。

總之，基督宗教的聖三神學指出這不可言傳的奧秘包含

父、子、神三位。父是奧秘的最後根源，是沒有根源的根源，

亦是自我通傳的根源，也是子和神的根源。換言之，子和神的

作用是把這奧秘的內涵在歷史中顯示和通傳給世界。父是奧秘

的本身，卻是絕對障晦和沈默的，具有無名無狀、不可言喻的

特性。

對於中國本位化聖三神學的探討，透過方氏藍圖的「神

人」、「上迴向」與「下迴向」、道家的「無」與「有」、中

國的「氣論 J '以及太極圖「陰」與「陽」的類比與探討，以

中國人可能接受的方式展現出來，但有關對基督的理解、原罪、

死後永生，以及人類救贖的課題，仍存在著基本的差異，值得

雙方更進一步的深思。

31 谷寒松、蔡愛美， (牧靈中的天主一我們的大父母> ((神學論集》
121 期( 1999 秋) ， 431 頁。
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第四節一體範疇的聖事幅度

今日的聖事神學著重在位際範疇上，注意聖事的「標記」

和「象徵性」。這標記象徵天主與人的相遇，透過聖事的標記，

天主進入人類歷史中自我通傳給人。聖事的領受人以信仰的態

度積極、主動、自由地答覆天主。禮儀中的施行人代表教會，

將天主不能件錯的、臨在聖事標記中的救恩，在領受人的身上

完成。簡言之，禮儀中的象徵行動表示施行人與領受人二者之

間的位際行動，其他參與的信友好似是在禮儀邊緣的旁觀者。

對禮儀的信仰解釋，亦復如此32 。

張春申認為一體範圖書在教會禮儀和信仰中的解釋，則不再

集中於施行人和領受人身上，而是表達出教會團體一體的行

動。教會的每一位成員都扮演著積極的角色。具體來說，神是

救恩力量的根源，基督是聖事，在這位「宗教人」身上，貫注

宇宙。教會作為聖事是因為這是基督特別地遍流貫注救恩力量

的團體。因此，在每一件個別的聖事上，神的救恩力量在基督

內，通過教會團體的象徵行動，呈現、遍流在教會的每一位成

員中。每人因其角色與身分的不同，領受的救恩經驗與聖事恩

寵因此不同，但大家都領受聖事。因此，應用一體範疇解釋的

聖事神學，聖事的團體性更加明顯33 ，也就是每次舉行禮儀時，

32 參照張《中國靈修)) 162~165 頁; <位際範疇的補充一中國神學的
基本商榷) ，胡《拉內與中國)) 251~252 頁。

3 張春申舉聖秩聖事為例，在一體範疇的詮釋下: I 主教和司鐸國
邀請新鐸進入服務的團體，分享他來自基督的權柄，也許諾照顧

他如弟兄;新鐸自己進入服務團體，願意為教會貢獻自己;教友

團體接受新鋒的服務許諾要服從他 J 參照張春申(位際範疇的

補充一中國神學的基本商榷) ，胡《拉內與中國)) 252~253 頁。
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是整個團體回到一個神聖的境界中;在聖事中，是整個團體感

受到耶穌基督的救恩34 。

在教會的七件聖事中，尤其以感恩祭及和好禮兩件聖事與

靈修有直接的關係。在感恩祭中，因恭領天主子基督的聖體，

天主生命的真實象徵，而切實體驗天人之間合一與和諧一體的

密契經驗。在和好聖事中，藉著教會赦罪的行動，切實領悟到

自己所正視的罪過，已為無限奧秘的天主所寬恕，基督徒真正

地接受自我的生命與永生天主的生命契合。這天人契合的體驗

和領悟為基督徒的璽修成長是不可或缺的35 。

第五節一體範疇的靈修

方東美認為人的生命時時滲透於宇宙的奧秘中，而顯露出

神奇的力量。人認清自己受稟於天道，稟受「神性潛能」。他

更瞭解沒有任何事物能遮蔽由天道所生的神秘創造力，也沒有

任何力量能阻礙其發展。不僅人是它所造，人的理性和神性也

是它所生。由於人同時具有理性和神性，因此他對神和人性的

理解是直接的，而非推論的;是親切的，而非隔膜的;是直覺

的，而非分析的。因此，中國哲學家能確知人性的至善源於神

性，但人的失落，並非偶然，而是偏離了天道。因此，人必須

認知偏離天道的危險，而盡量使自己不為獸性所淹沒，才能歸

於理性36 ，並且需要透過「率性」、「盡性」的修養工夫，發

34 張《中國靈修)) 170 頁。

35 胡國禎， (當代中國教友的靈修生活) ((神學論集)) 112 期( 1997 

夏) ， 201 頁。

36 方東美， (從比較哲學位觀中國文化裡的人與自然><<生生之德)) , 
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揮「誡」的本性，不斷的超升，臻於神聖境界。

張春申稱這「中國傳統中的『復性』工夫，便是使天(神)

的光輝在道德生命中發射出來」 37 。孔子的「踐仁」不外乎要

實踐天之生生之德，於是與天地合德，與日月合其明。孟子的

「盡心知性」更要存養浩然之氣，進而臻於「知天」之境。自

孔孟以降，直至宋明理學各流派所提出的修養功夫，胡國禎認

為雖在實踐方法上有些差異，但所依據的道德形上學理論基礎

卻無大異，是承繼先秦儒學而來。至於程朱、陸王的實踐方法

之所以不同，則在於對《大學》一書的不同註解使然，並未觸

及形上思想基礎3S 。

宋明理學家有時以「靜坐」一辭來涵蓋「復性」工夫的實

踐。周敦頤(據溪)首倡「主靜」以立人極，是開創宋明理學以

「主靜」為修身的先河。程顆(明道)、程頤(伊川)兄弟二人

依此教導初學者靜坐，以求定心。程額財視靜為修養之本原，

以靜坐為學工夫之始，修身在存心養性，在靜中求誠敬，不勉

強，也不思慮，天理自然流露;程頤則教導門生主敬，主敬則

主一，止於事之理，修養須用意，勉力勿怠，但也不宜急迫，

免得握苗助長。朱熹認為程顯「不勉強，也不思慮」的層次太

高，而採取程頤的途徑，強調實踐的功夫首在主一的敬，把心

收斂起來，而後格物窮理以致知，閒聊時靜坐，以求道理的漸

次分明，以求氣質的變化，期能貫通生活中的一切動靜"。

272 頁。

"張《教會本位化))40 頁。
38 胡國禎， (中國基督徒的「靜坐 JH神學論集>> 37 期( 1978 秋) , 

338~339 頁。

39 參照同上， 335~338 頁。



310 第伍部分 中國重修的未來

中國基督徒的靈修便是採用這套「復性」工夫，來實踐信

仰生活，可稱之為「中國基督徒的靜坐」 40 。胡國禎認為這「中

國基督徒的靜坐」是以朱熹式的靜坐為本意，並賦予描述性的

定義41

「中國基督徒的靜坐，乃基督徒寓靜觀於生活的神修

心態，基督徒在這心態下閱讀聖經、體悟耶，妹基督的心懷

(格物、致知)。當有閒聊時，便使自己靜下來(不一定須坐下) , 

使自己浸潤在耶鋒的心情中，以求變化自己的氣質，令基

督心懷貫通自己的生活中的一切動和靜。」

中國基督徒的靜坐是建立在天人一體範疇上的靈修方式。

靜坐的特點，外在的姿態、固然重要，但更是從根本上消化非理

性或反理性的因素，自覺地將心性本體(天命)實現在個人的生

活中。換言之，消極方面，察覺內心之動靜，化一切掩沒理性

的因素;積極方面，讓天命之性實現於個人生命。在這脈絡下，

基督徒因著信仰與洗禮，天主的生命已經流溢在他內，靈修便

是藉著個人深度的內省，秉持「涵養覺察」、「敬貫動靜」的

操練，使人自覺源頭上清澈，一切自內流出的「復性」工夫。

這是一種平靜的體驗，在平實的生活中與天地同德。這似乎更

合乎中國人的靈修42 。

鄭麗娟則進一步提出陽實之道與陰虛之道的途徑，來闡釋

中國靈修的復性工夫43 。在陽實之道上，是體現人實現人性、

40 張《教會本位化>> 40-4 1 頁。

41 胡國禎， <中國基督徒的「靜坐 J ) <<神學論集 >>37 期( 1978 秋) , 

338 頁。

但參照張《教會本位化>> 41~42 頁。
的鄭麗娟， <中國「無名」基督徒的靈修) <<神思 >>3 ( 1989) '32~37 
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完成天命是必然的，不是來自外在法律的約束。孟子曰: r仁

義禮智非由外鏢於我也，我固有之也」 44 。這種出自內在的覺

察促使人日新又新地在生活中不斷超越自我，止於至善。正因

是無窮的美善，人的皈依也是綿綿不絕的。在這陽實之道上，

可從兩方面實踐「復性」的工夫:其一是消極的淨化，為變化

人的氣質之性，必須以一顆敏銳的心，覺察內心的動靜，驅逐

一切掩沒理性的因素，並三省吾身，有則改之，無則加勉。如

此，克己復禮，則近仁矣;其次是積極的提升，即是盡心、知

性， r 明明德」的實踐工夫。由內聖而外玉，推己及人，臻於

「天地與我並生，萬物與我為一 J 的宇宙胸懷。前者消極的淨

化，正如基督徒傳統的靈修態度，時時提防三仇的誘惑，克制

私慾偏情的妄動，隨從善神引導，行善避惡，翁合主旨;後者

積極的提升，則是與基督一起胸懷整個宇宙人類，與天主一起

繼續創造並聖化這個世界，邁向新天新地的圓滿。

在陰虛之道上，除了積極投入人間世，承擔眾生的疾苦外，

生命也需凝聚貞定，需要放下，以便擴獲生命的真常。因此道

家教人要柔如水、虛如地: r土善若水，水善利萬物而不爭，

處眾人之所惡，故幾於道J ( <<道德經》八章)。道家的聖人，簡

潔如水、明朗如月、純真如赤子、被動如女性、是陰、虛、謙、

靜、溫、慈的流露;是「生而不有、為而不恃、長而不宰、功

成而弗居 J ( <<道德經》五十一章)的風範。老子主張人生之常道

是「歸根復命」 45:

頁。

抖《孟子>> (告子章句上) ，參照《四書廣解>> 531 頁。

的參照賀榮一， <<道德經註譯與析解>> ' 79 ' 435 ' 137 頁。
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「致虛極，守靜篤，萬物並作，吾以觀復。夫物芸芸，

各復歸其根。歸根曰靜，是謂復命。復命曰常，知常曰明。」

( <<道德經》十六章)

換言之，人空虛自己，心清平如鏡，通過虛靜之路，觀照

萬物，回歸生命的根源，深深的觸碰並安息於根源處。正如天

主子耶穌基督接受父的派遣，空虛自己，降生成人，處眾人之

惡，被列於罪犯之中。通過苦難與死亡，完成天父的救世工程，

給世界帶來恩寵，而且是恩寵上加恩寵，教導人死於白我，活

於天主一生命的根源。

總之，基督徒在歸根復命的旅途上，通常會有「滿」的感

覺，與基督的初次的邂逅，深深地被吸引、渴望陶醉在祂內、

更深地認識祂，與祂白首共此生。但一陣熱情之後，接腫而來

的是「空」的經驗，祂好像消失了，一切都顯得索然無味。越

過這段漫長的虛空經驗後，從「空」中又湧現出「滿」的經驗，

在這一滿一空、一動一靜、一虛一實、一陰一陽的相互遞進過

程中，得以一步一步更深入生命的根源，與祂相融相合。中國

基督徒的復性工夫，終究引人進入神秘的世界，實踐生活的神

秘，令人如沐春風臻於至善!中國基督徒靈修培養出來的人，

將如一股清泉從深淵中湧出，使人發現基督的宵像;同時，能

夠回到個人的日常生活中找到賦予生命的主，在祂的愛中成

長、發展，因而也會像保祿宗徒一般，說出: r我生活已不是

我生活，而是基督在我內生活 J (迦二 20)46 。

46 張《教會本位化)) 8 頁。





今日世界由於科技迅速的發展，分工的細膩，人與人的關

係日趨密切。如此迅速的演變，促使過去迄立不搖的社會觀念

和生活形態都起了巨大的轉變。一方面，現代人額擁有的財富、

技能和經濟力量是史無前例，而能實現夢寐以求的期盼。另一

方面，現代人卻因生活的富裕，以各式各樣物質的享樂主義，

來填補生活的空白，導致內在心靈更深的孤獨，以及人與人之

間彼此的疏離和冷漠。因此，越來越多的人尋求真理、人生的

意義和更高的價值。今日的台灣，如同普世各地一樣，無論基

督宗教、佛教或其他各大宗新興教派的靈修殿堂，都充滿著前

來尋求靈修指導和渴望解除心中疑惑的人。

更具體地來說，天主教會自梵蒂岡第二屆大公會議以來，

越來越多的基督徒信友在教會內和福音傳播工作上，承擔更重

大的責任。他們越來越迫切地渴望靈修生活的成長，尋找天主

的旨意，也樂意更慷慨地答覆天主的邀請。因此，尋求靈修的

指導以及從事靈修的操練，不再是度獻身生活的神父、修士和

修女的專利，可以說，所有的基督徒都渴望尋求和天主相遇的

經驗。

本書以拉內神學的靈修觀作為探討靈修與神學關係的具體

實例。兩次三十天的依納爵《神操》和每年的八天避靜l ，是拉

內 62 年耶穌會會士生活的一部分。從 1932 年領受可鐸聖職起，

直到 1984 年逝世時止，拉內帶領和宣講《神操》超過 50 次2 。

他的兩本依納爵靈修的代表作《神操》和《司鐸職務>> '以及

l 每位耶穌會會士通常在初學和卒試時期，有機會各做一次完整的

30 天神操。

2 H. D. Egan, Karl Rahner: The Mystic 0/ Everyday Life, p.28. 
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於 1977 年寫下的最後一篇對當代深具影響的文章(依納爵對現

代耶穌會士的講話) ，也顯示出他是實至名歸的依納爵《神操》

的指導和宣講的專家3 。但這並不是說，一位渴望在靈修成長的

基督徒能夠在拉內的著作中，清楚找到具體、可循序漸進的靈

修操練步驟，雖然他能夠找到一些明確的標記。

拉內的神學反省，是以入學為出發點。他認為人是降生「在

世界中的精神 J '肉體是人的精神在世間時空的表達。他深知

在有限的生活環境中，無法由自身找到圓滿的解答。拉內認為，

只要人經驗到自我超越，他便經驗到神。人是超越的存有者，

無時無刻不在走向無限者，向絕對存有開放。因此拉內認為，

人的存在基本結構就是按照天主的意願而受造的，在人內有潛

能、相符的氣質，促使人能夠接受天主的恩寵。由於天主絕對

自由地願意把自己的內在生命通傳給人，而人透過精神的超越

性，在個人的行為上，作自由的答覆，逐漸接受天主的自我通

傳。

拉內神學反省的出發點，建基在他個人對天主的經驗。拉

內認為這無限者天主或神聖的奧秘，絕不能被人視為對象來認

識，祂仍是隱藏和不被認知的。他深信認識天主首先不是透過

言語和觀念，而是透過經驗，尤其是日常生活中苦難的經驗。

這是從內發出的恩寵經驗，也是所有基督徒「虔敬」和「神聖」

的最重要基礎。由於天主先臨在於個人的存在之內，逼出內發

出的恩寵經驗，包括與天主相遇的可能性，因此拉內肯定每個

人都蒙受召叫，接近天主的自我臨在。天主的恩寵不是屬於少

數特選的人而已。

3Spirit， EXErciEES1Pγiesthood ; 19n. 01 Loyola、 pp.9-38.
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因此，拉內強調所有基督徒都蒙受召叫，度 H常的信、望、

愛的密契生活，拒絕接受靈修傳統中把神秘經驗視為基督徒成

全的最後階段的觀點。當拉內提到未來虔誠的基督徒將是一位

神秘家時，他所強調的是在靈修經驗與日常生活之間要建立起

更緊密的聯繫。他深信在大多數基督徒日常生活的事物中，確

實能經驗到神聖奧秘天主的臨在，而這正是受到依納爵靈修的

影響，天主以隱藏的方式臨在於日常生活中，而人在萬事萬物

中可以找到天主。

拉內認為，祈禱是人存在的一個基本行動，如同愛、忠誠、

信賴、希望一樣，不能外在地對它作綜合性的研究，只能經由

實踐才能適切地掌握。為此，唯有「當祈禱被視為人存在的基

本行為，擁抱整個的存在，並在信賴和愛的行動中，帶入天主

的奧秘中」 4 ，祈禱才有意義。拉內十分同情那些自以為向這位

難以言語形容的、不可名的天主談話，就是將祂變成思想或說

話的對象的人。真確地說，首先不是來自於人，而是天主使折

禱發生。祂是主動向人說話的那一位，也是人向祂說話的基礎。

人生為受造物，不是以自我為中心的個體。他的本質是向絕對

者天主開放，因此拉內提倡「奧秘的教導 J '優先於任何對祈

禱的神學反省。

拉內認為『心」在祈禱中估菁十分重要的地位。它表達出

人和天主的奧秘相遇的處所，人委順於天主的地方。祈禱是人

向奧秘的天主敞開自己的心，天主邀請人進入至聖聖三「愛」

的共融中。拉內認為「愛」和「折禱」一樣，是人存在的一個

基本行動。愛唯有在人實現其本質時，才能被辨認出來。如果

4Crossroods, p.49. 
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基督徒的主要誡命是全心愛天主，那麼這個無法測度的愛的能

力，必須反映在人的存在基本結構上。唯有當人銘記「愛的誡

命 J '這法律不要求別的，只要求人藉由接受天主的愛後，才

能夠向愛的可能性開放。因此，所有基督徒的基本活動，本質

上是對天主愛的回應。這也是現任教宗本篤十六世( Benedict 

xvr ，凹的- )於 2006 年 1 月 25 日發表首道通諭《天主是愛》

中所指出的) • 

「我們相信了天主是愛。以這句話，基督徒可以表達

他生命中的基本抉擇。成為基督徒，不是由於一項倫理選

擇，或是一種崇高的理念，而是遇到一個事件、遇到另一

位，一個能賦予生命嶄新的視野及決斷性方向的事件。」

今日的世界迫切需要一種以古代「奧部教導』方法為基礎

的新牧靈方法。即使拉內到了晚年，他仍然深信「奧秘教導」

引領人進入對天主的原初經驗是十分重要的，而依納爵靈修《神

操》的操練，就是要喚醒並加強操練者內在原始的天主經驗。

拉內對「奧秘教導」的暸解受到奧立振、文德，以及《神操》

中有關靈性感官運用的影響。依納爵《神操》的「感官運用」

障含著祈禱的卓越形式，與文德的教導產生了共鳴，都是在處

理「感受天主自身」的主題，而拉內卻偏愛「奧秘教導」的觀

念。

依納爵靈修的特徵是尋找和分辨天主的旨意。依納爵假定

那些認真尋找天主冒意的人， r 對一切受造物，在不被禁止而

能自由選擇的事上，必須保持平心，以及不偏不倚的態度 J (操

5 教宗本篤十六世， (( r 天主是愛」宗座勸諭)) (台北:天主教台灣
地區主教團秘書處， 2006) ， 1 頁。
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廿三)。這「平心」是對天主的命令保持平靜待命的態度，也就

是準備好聆聽天主的召喚，以從事新的使命。這「平心」是主

動的，而非全然被動的。「平心」的態度不是為了本身的緣故

存在，而是為了天主的愈大光榮。它使人向更大的事情開放，

最後向天主開放，因為天主總是比萬物更大。因此， r 平心」

成了在萬事萬物中尋找天主。

拉內以「選擇」的觀念來詮釋《神操)) ，選擇的目的在於

幫助操練者分辨天主的旨意，作出實存的決定。拉內主張「選

擇」的第二種時間，是作決定的正常時機，而很少提及第一種

時間;但有些《神操》的詮釋者卻認為第一種時問比所想像的

更為重要。相對拉內將「無前因神慰」視為神額分辨的準則，

有些詮釋家則傾向將選擇的第一種時間，等同於「無前因的神

慰」。其實，這三種選擇的時間似乎在依納爵的生活中同等重

要。因此， r 理想」的時間是包含三種時間相互的貫穿。依納

爵深信，透過這三種時間，造物主能夠同祂的受造物，受造物

同祂的主天主直接往來。這遠遠超過操練者單單運用理智的分

析，來檢驗是否有能力度某種特別的生活。

拉內嘗試用「對立的張力」的概念，來調和依納爵靈修中

位格天主與超越世界的天主形像，亦即與天主的相遇不僅在遠

離世界的境域，也在世界中。人在不脫離日常生活的環境中，

也能進入默觀的神秘經驗中，與天主契合。依納爵將這「默觀」

與「行動」之間的張力，結合成「在行動中的默觀」。這張力

也呈現在對教會虔敬的態度上，拉內所認識的依納爵，是期待

他的跟隨者與「教會同感 J '同時也意識到教會的許多錯誤、

限度和暫時的本性，也就是依納爵的生活同時具有順命服務教

會，以及對教會保持批判的距離。
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即使拉內描述依納爵對天主的經驗是直接的，同時承認這

經驗也能經由不同的方式，作為媒介來傳遞，但他終究認為依

納爵靈修是超越的靈修，而不是範疇的靈修。拉內的靈修觀似

乎傾向於「否定靈修」的途徑，因為拉內的這位神聖奧秘，是

「總是更大」的天主，超出人的理智所能掌握的範圍。但若因

此認為拉內靈修缺之任何肯定靈修的因素，則是不正確的，因

為依納爵靈修，特別是《神操)) ，是肯定神秘靈修傳統中最清

楚、也最有影響力的一個實例，因為《神操》的主要材料是以

福音所記載主耶穌的生活、苦難、死亡與復活為主，加上依納

爵的個人經驗交織而成。

梵二以後，傳統主義者經常抱怨拉內將基督信仰的要求相

對化，特別是「匿名基督徒」觀念，似乎就不需要先知性的見

證與為信仰的殉道。拉內本來的用意是:非基督徒藉著對近人

無私的愛，為天主恩寵的證實是正當的，並且也深信在這樣的

人的心內，擁有發展出完全明確基督信仰的種子。其實，他自

己也意識到這觀念所引起的爭議，晚期也不再多提。

另一方面，梅茲則認為拉內超驗神學的方法論似乎有內在

的侷限性，冒著將基督信仰私人化的危險，將信仰的實踐變化

為個人無時間性的決定，以致逐漸摧毀基督信仰的歷史基礎，

也未能提出充分社會幅度的訊息。面對這樣的批判，拉內深信

對近人之愛的詮釋，不應只限於狹隘的私人層面。愛的範疇對

人額的團結，包括對那些受壓迫者，具有極大的發展空間。他

同意神學必須批判那些壓迫人的社會結構，也須引起社會具體

和實踐的蛻變。另一方面，拉內擔心會將基督宗教簡化成社會

解放運動。他從不贊成所謂「橫向的」基督宗教，因為人不僅

僅只是社會功能而已。即使如此，拉內仍然支持政治神學的發
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展，因為他看到政治神學嘗試整合基督宗教政治和奧秘的因素。

今日的基督徒面臨許多複雜的倫理課題，拉內堅持基督徒

絕不能放棄在天主前的責任，也不能將這責任委託給別人。他

不僅強調每一位基督徒對社會和政治的責任，而且呼籲作為社

會實體的教會，也必須對社會和政治具有批判性的功能。教會

首先透過自我的批判，並重整教會的內在生活和結構，來實行

對社會的批判。他也深信宗教對於罪的奮鬥，也不能只侷限在

私人的領域，因為罪已經制度化了，在人類世界中已被視為理

所當然。

因此，拉內打開了一條更能實踐靈修的途徑。人不僅是聖

言的聆聽者，也是聖言的實行者。基督的靈修不僅是經驗的靈

修，也是實踐的靈修，必須包含與那些受苦者團結一致的實踐。

既然拉內的方法論有明顯發展的餘地，那麼聲稱拉內的超驗神

學並未積極推動基督徒朝向與社會團結一致的靈修，可能是不

正確的。

拉內的靈修是向新的事物開放。他並未受到梵三大公會議

正向改革的威脅，反而主動執行並荐語教誨梵二的主要洞見。

拉內神學隱含著準備好為教會服務的態度，並將神學視為揭露

天主的憐憫和慈愛。雖然拉內的思想主要仍以教會中的男性角

色為主要的考量，但他並非不關心教會內女性的議題。他堅決

主張教會權威應超越只是口頭上聲稱女性的平等地位、聖職人

員和女性需要有嶄新的關係，超越以往父權主義的態度。

中國神學和靈蜂的發展受到梵三大合會議本世化思想的影

響極為深遠。中國神學家審慎地面對本位化神學與靈修的課

題，思索如何促成中國傳統思想與基督信仰的對談與融合。面

對拉內神學對後梵二時代教會的影響，他們嘗試以中國現代哲
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人方東美的思想與拉內思想作為對談的試金石，一致認為方東

美的「超驗人性論」和「生命哲學」可與拉內的「超驗人學」

相互輝映。

中國人的宇宙是普遍生命流行的境界，天人之間處處顯露

出和諧一體。人面對這一生生不息的宇宙，惟有懷著同樣的創

造精神，才能德配天地，贊天地之化育，與天地參。人既參贊

天地之化育，便自然生一種「與天地同根、萬物一體的同一感」。

張春申稱這種表達天人觀的思維方式為「一體範疇」

這「一體範疇」的思想可與「位際範疇」相互補充。方東

美的「一體範疇」思想中，可找到類似位際關係來表達天人的

關係。拉內稱天主為「奧秘」既超越又內在。人常生活在「奧

秘」的氛圍中;「奧秘」也自我通傳，居住人的內心深處。因

此，拉內的「奧秘」相當於方東美所稱在方氏藍圖上邊的「隱

藏之神」或「玄之又玄的奧秘 J '傾向「一體範疇」

拉內和方東美思想最大的不同點，就在於對基督的看法。

方東美認為神與人的交往是直接的，不需要中介。基督宗教卻

以基督為天人合一的中保，基督徒必須透過基督才能與天主結

合，但拉內也指出在基督內與天主的結合是直接的，因為基督

本身既是天主又是人，是天人關係圓滿的實現。基督是天人合

一的高峰，在祂內人性被提升到最圖滿的境界。

從「一體範疇」的聖三幅度來看，方氏藍圖的「瞎藏之神」

或「玄之又玄的奧秘」可以比作「隱晦的父 J ; r 神人」可以

此作顯示父的「子」或「聖言 J '藍圖下迴向指出的這位至高

神明，以其「精神力量」貫注在人及萬物上，且內在於人和萬

物，可以上七作「聖神」。這「精神力量」使人不斷地往上提升

和超越，就如同聖神在人身上發揮作用一般。
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當然，在中國傳統思想中也可找到其他的模式來表達父、

子、神三位。黃克繡認為《道德經》的「無」與「有」與聖三

神學「父」與「子」頗有頸似之處。谷寒松則認為道家太極圖

的思想:陽、陰、合，可以完美地傳述基督宗教的三位一體。

父是陽一絕對的給予者，是無限根源的根源;子是陰一愛的接

受者，是有根源的根源，子由父而來，也要回到父那裡去;聖

神是合一陰陽相交合一的動力，使相愛的雙方結合成為一體。

陰陽相生相成，彼此滲透交溶，又各自保持獨特的自我。父子

在互愛的交流激盪中，蘊含著合一的動力一聖神，趨向完全的

共敵。

「一體範疇」的靈修就其本身的特質來說，不會落入私人

的領域中，因為它表達天人觀的思惟是一種「與天地同根、萬

物一體的同一感」。它展現在教會禮儀和聖事的幅度上，不再

集中於施行人和領受人身上，而是表現出教會團體一體的行

動。教會的每一位成員因其角色和身分的不同，領受救恩經驗

和聖事恩寵因此不同。每次舉行禮儀時，是整個團體回到一個

神聖的境界，同受耶穌基督的救恩。

中國哲學家確知人性的至善源於神性，但人的失落並非偶

然，而是偏離了天道。人必須認知偏離天道的危險，需要透過

「率性」、「盡性」的修養工夫，發揮「誡」的本性，不斷的

超升，臻於神聖境界。這是中國傳統中的「復性」工夫，使天

(神)的光輝在道德生命中發射出來。

中國基督徒因著信仰與洗禮，天主的生命巳洋溢在他內，

靈修便是藉著個人深度的內省，秉持「涵養覺察」、「敬貫動

靜」的操練，人自覺源頭上清澈，一切自內流出的復性工夫，

來實踐信仰生活。消極方面，察覺內心之動靜，驅逐一切掩沒
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理性的因素，變化人的氣質之性;積極方面，則是盡心、知性，

「明明德的工夫 J '推己及人，臻於「天地與我並生，萬物與

我為一」的宇宙胸懷，與天主繼續創造並聖化這個世界，邁向

新天新地的圓滿境界。中國基督徒的靈修終究引人進入神秘的

世界，寶路生活的神艙，令人如林春風臻於至善!
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本書簡介

本書旨在探討拉內神學的鑫修基礎、神學與

靈修的關聯性，以及拉內蠶修的未來發展和影響 。

拉內的神學以「人學J 為出發，而人是超越的存有

者，無時無刻不在走向無限者，向絕對存有開放;

換言之，祈禱即是人存在的一個基本行動 。 由此出

發，作者進一步探討拉內個人的靈修經驗、闡述

拉內靈修的經驗性幅度，及其相關主題，包括:對

天主的經驗、對聖神的經驗、狂熱的經驗、恩寵的

經驗等，以及拉內靈修的依納爵幅度，如:選擇、

神類分辨、奧祕教導等課題 。 最後，也對拉內蠶修

提出批判與展望，尤其是對中國「一體範疇」的靈

修，都有深入淺出的闡述 。
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