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本期十四篇長短不齊的文章可分為兩大類。一是校內或校外的

師長們所寫的文章，另一類是本校或他紋的在學學生所寫的文章。

如今把這些文章按照神學的不同科目順序排在一起，伽j費：琳那滿

筒，篇篇有可讀的內容和參考的f賈偉。下面才華要介紹各篇的作者及

主旨。

台南碧岳神學院新約聖經教授區司直路神父在其〈巳爾納伯、保

、棒和伯鐸〉一篇中，才巴基督宗教的這三位詞義元歡作了精闋的介紹

和講解。他很恰當地指出，這三位大雯的每日都排在每年的六
月（即11 日和29日），好你要我們注意幫他們的肉和不同。同的是

三人都是教會的拉石，不同的是性格和作風，甚至彼此翻過臉。但

到了老年又言歸於好，前全最畫棄。這為我們的確是教訓，也是安

慰。

〈人工避孕與天主教2l僑家倫理〉一篇，是香港聖神修說神哲

學院的神學三年級學生葉是筆，在導師吳智黨章神父的指導于所寫的

學年論文。文中己才冒血，人工避孕是一個現代問題，不必到奎、經中

去找答案，億家文獻是不會討論這個問題。但該文的全是是〈從對

人工避孕的態度看天主教倫理與儒家倫涅的基本差異〉，這樣就能

以見微知著的手法來分別介紹夭主教與儒家份愛的異同。

這次約靈修欄共有五篤。除了〈美的力量〉一篇是譯丈外，其

他四篇都是很合乎時宜的一些作品。耶穌會新調瑩的中華街（如今

包括港、澳、台、大陸及海外的從事中華使砌民務的人和機構）省

會長張春帝神父，在這紀念聖依納爵~生五百過年，耶穌會成立
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450週年約禧年之末，還寫了一篇〈依納爵重修與聖母瑪利亞〉，

以指出受母與耶穌不可分。遠在美商海軍屠龍當隨軍司鋒的＃~保祿

神父，則為受十字若望逝世四百過年（ 15位～1991 ）寫了一篇〈奎

十字若望對教會的貢獻〉，鼓勵我們由這位神和學家體驗天主的其

實。

〈團各談修會內的友誼〉一篇是本院第一年學生，香港賣血會修

女陳麗娟的論文寫作諜的產品。我們很高興見到來本脆就讀的學生

已有如此成熟的水平，寫出的文章不但可供一般初學會士參考，也

指th 了修會內的交友之道，及人間友設與天人合一之間的關像。

同樣tl: ro 一年級同學的手筆，也是論文寫作諜的成果的還有本

期的其他三篇，均為秋花修女的〈由豐年祭看感恩祭〉，陶莘莘小

姐的〈青年外出主日不進堂的原因〉，泛薛麗貞修女的〈研讀神學

的初步反省－〉。雖然三篇都是試作，但都言之有物可針對目前的真

實問題作了初步的調查，和某種程度的神學反省。

最後，雷敦和神父的〈基督徒的眼波〉，香港公教教研中心徐

錦先神父的〈談當前中國社會變遷中的文化因素～兼談基督徒的回

應＞ 'll台南長老會束寧教會牧師劉綿昌的〈先秦家教的「人文化

j 及 f 哲學突破 j 問題淺採〉三篇，都將文化商索與家教思想或基

督信仰作了一些比較和評估。這一方面的研究和文字發表，本刊尚

在起步階段，相信宗教學燒成立後，將會有所突破。



Preface 

The fourteen items of the present 臨ue can be div恥d into two 開妞”而s·

half of the articles are written by teachers either of this or some ott睡r theology 

school. The other half are c口mpos扭ions of students 。f theology either of this 

school or of some other school. Having put-together these writings of teachers 

and students we find them qu虹e fascinating: each article is solid in cor誼E闊

前叫 can be read with prof社 Here follow some detaUs on.some of the authors 

and their works. 

Rev. Joseph Au is professor of the New Testam研t at St. Pius Major Semi咽吋

in Tainan. His 甜icle Barnabas, Paul and Peter focu揖s on three m吋or figures 

of Christianity's beginning ar吋 four吋ing period. The author convincingly points 

o叫 that these th陪e holy men all have their feasts celebrated within the month 

of June, i e. on 甘睡 11th and on the 29th. m臨 S曲ms to sugg關切 us so押回－

thing of their similarities and dissimilarities. They a伶 similar in that all three are 

pillars of the infant Church. On the other hand. each .had his unique di軒erent

temperament and working style: so much so that they cou個 not ~<.lid conflict 

and even 時間咱是ion from each other. When. however’的W F問bheCi a1<ra9障﹔品

。Id resentments were 副l fo句。社酬， and a h磁性叫t recor叫做ion was ach的唱到：！.

This Is a h聞自ning lesson for us and a real consolation. 

Artificial 凹的 Control and the differ酬，ce. between Catholic and Collfucian 

些旦史~is a term paper written by a thi叫 year seminarian of the Holy Sp愉

Seminary in A加rd研n, Hαig Kong. At fii:st sight a m叫em 悔恨 like bi悶h con-, 
trol seems not to have much to do w峭的e _Bible or cpn仙C包nism. But the au-

thor’s g阻l is to show how the different attltuc臨d a Christ鼠，、四 d a Confu­

cian toward articlflclal bi1的 control points out d前·erent p巾cipl曲 underlying

Christian and Cor吭1eian mor剖ity.

In the section on spirituality there are five articles. One is a translation of John 

Navone SJ.'s "The Power of B曲uty" pu凶1shed in Prie臨 and Peqple, Vr:A. 4 No. 
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8 {Se阱， 1990), pp. 322-326. The other four items are original compos社ions.

The Provincial of the reorganized Chinese Province of the Socjety of Jesus 

{embracing !'ASi伺a Hong Kong, TaiWan, Mainland China, overs聞＇s services to 

Chin隨時） at tl]e end.of the lgnatian year wrote the article lgnati明n spirituality 

and the Bl曲s~ Yi崢n Mary, focusing espec旭Hy on the ir1separabllity of Mary 

from her. Son •. Jesus the Saviot』r: A second artiCte commemorating the 4th 

centenary 叫做瓏的h ol .SkJohn of The·Cros~ ＇(154~ 月 1991) Is a cont伽蜘n
of Rev. Paul Tsu, a chaplain at the navy military hospital 

Among the wor)(s of 叫rc. first ye包r students, ·four of them wer串d司osen to· be 

published here •. One of ti’e『亨、

degree of matur~y. Its reading w}II not only be profitable for (the) beginers in 

the religious life, b叫社 also sho糊 more experienced m曲 how hurr回n 制end­

ship can be a .help for the· life of uhioh with G吋： The remainingdhree 

students' works treat of the following:'·the Harvest sacrifice of the Ami tribe 

副叫 the Christian Eucl祖制﹔ the why of not gbing io Sunday 岫ss .. by yo叫h
who are out of tbeir horn斜，some prellri'I納a,.Y 、reflections m;1. Sit』dying th凹.logy.. , 
Although the甜 are only st副研峙，輛白rks.tlley n酬e前h割的 touch. s.olid ground 

and dare to 旬ce.r,1甜 problems by l"Mking some prelimi間ry surveys .c:倒pied

with and a certain deg『·ee of theological r!iflection. 

We open a n目N 甜甜ion，吋heology'aiid C叫ture", which includes the articl峙。f

Rev. Luke Tsui and Pastor Lill Chimsan. We hope this section wHI· d制elop

with time. 。弓f

The Editor 



已駕納怡、保棒和他鐸

區華膳

每年六月，我們慶祝三位在禮儀日曆中有「宗（使）能 j 銜的

聖人：巴爾納伯（十一日）、伯鐸和保聶（廿九日）。他們三人在

耶穌新割的教會內都搪任過非常重要的角色，可是也正因爵他們每

人有來自天主不間的任務和特恩，而使此翻過臉、發生過值觀。在

教會漫長的歷史中也常有合作和人際困難的事，對我們來說，三位

聖人的經歷可能提供一些教訓，也可能帶來一些安慰。

巴爾納伯和佛璟＠

初期教會有一位大人物，後來竟被人遺忘了。他是原聶塞浦路

斯（ Cyprus ）島，名叫若瑟的肋未按人。他無論到哪裡去，都能

博得周遭的人的敬重。他以蟬慨見稱：他自動出賣了他的家產，把

所有的錢交給使徒們作為救濟教會貧民的基金（宗四34後）。人家

給了他一個別名「巴爾納伯 J (Barnabas ，安患者），困見他有

安撫及指導別人的才能（宗十一23 ﹔十三1) ＠。宗徒大事錄稱他

是個善良的人﹜充滿聖神和信仰（十一24 ）。是全靠他的推薦，那

曾一度迫害過教會的保祿才能接近耶路撒冷的團體（九27 ）。耶路

撒冷的母教會對巴爾納伯有遷居大的信任，以致把新成立的安提約

基雅教會托他管理，而他果然不負所托，把道艱鉅的任盡善處理得顫

顫是道（十一22後〉。他以傳教主持人的身分到塔爾索去物色保

祿，並帶他到安提約基雅去。他們兩人不久便一同成為該城教會的

知名人物（十三1 ），曾數次接派遭到耶路撤冷去（十一30 ﹔十五

2 ）。此外，他倆亦一起並肩到過小亞細亞開教。在呂斯特辣（ Lys-
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tra ）發生的事是有啟發性的 g 巴爾納伯被當地居民認作是宙

斯（ Zeus ，希臘神話中的至高神），而保藤極認作是串串種默

斯（ Hermes ，宙斯的使者）（十四12 ）﹔這顯示，巴爾納伯有高

頓的身材及莊嚴的神態，而保韓則體格較小，年紀較輕，較為活權

和多愛說話。

我們很難預料這哥位有著同一信仰、滿懷闖一聖神、為何一理

想獻身、被同一熱誠所推動的人物，h竟會有一天宣告聽慣硬裂，再
不能繼續？，起生活及合作。但看來幾乎是不可能的事就竟然發生

了 z 他們黑幫氣來（ paroxysmos ），結果各自分手了，宗徒大事
錄把爭吟的原因歸於若望馬爾谷（十五37後）。在迦拉達書二13'
保韓責怪當日在安提約華雅為歸主的外教人，爭取與歸主的猶太人
一起飲食的權利時，巴爾納伯依從了伯鐸而不依從他本人。值得驚

訝的是，有些教艾己看出宗使大事錄十五39背後的理由歹實在是猶

太化的問題，換言之，是對梅瑟法律的應用各有不同的看法＠。雖

然前者和後者不可能說沒有關聯，但是終究使巴爾納伯和保據這兩

位老友分道而馳的決定因素仍是若望馬爾谷。

若望馬爾谷通常稱馬爾谷。談到巴爾納伯和保輯時，我們不能

不提及他。教會的傳統認他是第二福音的作者，他的雙親是屬於最

初跟隨耶穌的人。宗十二12稱他的母親為單主，遺事使人推想他的

父親早已逝世了。可能為了這個理由，馬爾谷性格的培養缺少了一

點兒大丈夫的氣質，即果敢及毅力。男一方面，這也可以解釋為什

麼巴爾納伯對馬爾谷這般體貼關懷，因為他們閹人有堂﹜（表）兄弟
的關係（哥四10 ）。有些跡象使我們相信，耶穌跟他的便捷們是在
馬窩里谷的家裡吃最後晚餐的（谷十四13:::;-16 ）。，無論如何，他的家
是耶路撒冷教會集會的一個地點i宗十二泊之ifr© 。它可能也是
耶穌升天後，們提們相聚為預備領受聖神，降臨的地方（一13
後）＠。

;; －＿升
、－ --

一

奇才，＿尤
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許多釋經者認為那偷偷地跟隨耶穌到革實瑪尼莊圈，後來丟下

圍身的床單，光著身逃跑的少年就是馬爾谷本人（谷十四51～52 ﹔

谷特有資料）＠。

為哥rr藤他的報人去幹一點大事，間時也為開開他靈性及智性的

眼界，巴爾納伯帶馬爾谷劉教利亞的省棋去（宗十二25) <V 。

辦完了差事，巴爾納伯和保藤剛從耶路撒冷回來，安提約基雅

教會就委派他倆到小亞細亞闊教去。馬爾谷也跟他們一起上道。但

一到了培爾革（ Perga ），他就離開他們回家去了。他半途面返的

理由雖然沒有明明說出，但鑒盡全馬幫谷個人的背景，我們可以推想

是下列的理由之一：（甲）大概水陸路快行的辛勞，起伏不平、白

雪蓋頭的斗羅﹛ Taurus ）山脈，旁非里雅（ Pamphylia ）平原瘴

瘡厲害的傳聞，路上眼見的粗野落後的種脹，使得他心灰意

冷。（乙〉可能他不喜歡調換領導人＠一一他覺得保祿那種斬釘裁

鐵的作風不好受，保誰不像他堂（表）兄富有間情感及體

貼。（丙）可能他捨不得離開家庭及他的母親一

馬爾谷的訣定使巴爾納伯很難為惰。是巴爾納伯把他年輕的堂

（表）弟帶來的，他有責任照顧他的安全及成長。男一方面，巴爾
納伯受安提的基雅教會委托領導開教，他不得不完成這項任務，他

不可以突然讓保蘇單獨一個人在這師不安全又從未走過的高原上萬L

聞。這次他只好讓馬爾谷一個人乘船回家去。保據對馬爾谷的作為

十分不滿意。

開完了耶路撤冷的會議重返安提約基雅後不久，保舔向他的老

友巴爾納伯提議，再到小亞細亞去揉望他們所開辦的教會。巴爾納

伯當下贊成了，但他同時亦想再帶馬爾谷一間去。巴爾納伯是個善

心腸的人，他相信人是好的，他認為經過了幾年的功夫，他的

堂（表）弟會較前成熟了，於是想給他另一次機會，試試傳教的身

手。但保旅卻不以為然，他不能忍受跟一個畏難且半途而廢的傢伙
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作伴。巴爾納伯本來是慣於妥協的，不過這次就不肯讓步了，而保

爺也不甘示弱。兩個老友於是光火了，結果只有各自分道揚錯。保

平蘇選了息、拉（ Silas ）為伴，而巴爾納伯貝司乾脆地帶了馬爾谷回老

家囂浦路斯去。
當保誰寫格林多前書時（五十六年左右），似乎保藤及巴爾納

伯又在一起工作＠。在六十年代，我們見馬爾谷在羅馬，為伯鐸及
保祿效力（伯前五13 ﹔哥四10 ﹔費24 ﹔弟後四11 ）。利用這些零星
破碎的資料）、我們可以砌出兩幅細石畫來＝（甲）馬爾谷終於離開

+.y塞浦路斯島一一大概因為巴爾頓if!.~：過了世＠。（乙）馬爾谷經
過了這些年頭的修，鍊，已成了一個成熟的「男子攬了j ，學誦了「服
事 j ，使自己成為「有用的人 J 0 後來的傳統說他當了非洲亞力山

大域的主教，並在那裡殉了道＠。

從馬爾谷同時為伯鐸及保舔效力的這件事看來，我們不但可以

推想保據與烏蘭谷（間接也與巴爾納伯）已重修舊好，而且在「猶

;'y i~ ·.＇本人的使能 j 和﹝外邦人的使徒 j 間，亦植有深厚的情誼。
王海~－ 耶穌的門生和使挂不是天生聖人，即使在聖神降臨以後，他們

心「恭、但是血肉之丸，每人﹔都受：自耳脾氣及環壞力量的影響，每人都得奮
鬥克服自己。正如花朵γ樣，他們也需要時間來使自己生長和成

J們
一、

熟。

伯鐸和保祿
一 ι..~ - ,-

7、

J • _, ＂~＇ 
干、可

雖然宗徒大事錄用了大部分的篇輻來教述道兩位人物，但它卻

完全沒有握及保祿在迦拉達信中所寫的一宗重要事件（二

11~ 14) : 

但是，當刻法來到安提約基雅詩，我當面反對了他，因為

他有可貴的地方。原來由雅各伯那極來了一些人，在他們未到

以前，他慣常向外邦人一起吃飯﹔可是他們一來到了﹔他商怕

,,- .，寸， r

、.＇. ＇，＂嗯 1
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那些受割義的人，就送進了，自己是誰騁。其餘的猶太人也都跟

他一起草t線，以致遠巴爾納伯也受了他們的牽引 '1裝傲。我i一

見他們的行為與為脅的吳壞不合，就脅著乘人對刻法說： f你

是猶太人，竟按照外邦人的方式，而不按照猶太人的方式進

活，你怎＆敢接迫外邦人猶太化呢？ J 
我們很難斷定這件事發生的日期（耶路轍冷會議之前或

後？），也不能確知伯鐸來訪安提約基雅的理由（是偶然的訪問或

正式的運居？）＠。

從前，伯鐸是一個容易衝動和容易發怒的人（見若十f\10) ' 

但經過了這些年頭，他也變得老成、明智、和有遺見了。耶穌的榜

樣及教會的責任教訓值，在任何光景中要尋求及維持和氣及團結。

在外教人的地區，如的培（ Joppa ，宗九36後＠）、凱撤勒

、雅（ ·Caesarea ，宗十）、安提約基雅，他盡明了他很會適應環

境，他沒有什麼顧忌跟非猶太籍的教友吃飯及來往。但當眼光狹窄

的猶太弟兄來到敘利亞的省城峙，他突然改了作風，退縮起來，不

再跟前者來往h 域中其他的插太教友，連保祿的朋友巴爾納伯在

內，都跟隨了他＠。

伯鋒的決定是由於↑自主張行割禮的猶太教友。但為什麼伯鐸怕

他們，課講倒沒有說出來。一定不是因為怕他們的權威，或如有些

人說的，怕雅各倍（主的兄弟）的權威＠， f，白鐸惜的大概是他們的

影響。還不該使我們驚異，我們記得，猶太人的宣教活動曾有過蔚

然可觀的成績，他們的宣教者甚至能在從外教改信主的教友中賺得

向情羊一迦拉達人是其中一個例子。在許多人的心目中，那些宣傳

猶太主義的人代表更高的理想，他們帶來的保譚更可靠一一耶穌加

主梅瑟＠。如果這幫人曉得怎接說服從外教改信主的教友，那磨他

們會更容易把猶太教友拉宮J他們那邊去，叫他們再度嚴守梅瑟的法

律，畢竟，他們是向國間種的人，有著共同的宗教和文化的背景
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＠。無論如何，伯鐸的顧慮不是讀者根據的。為了預防遺班討厭

的來客的責難和影響，又為了避免無謂的爭吵，他認為最好還是暫

時再守嚴格的規矩。可能他預料這些沒有受委派、沒有被邀請的客

人不會在城裡逗留很久的＠。不論怎樣，他希望在這外敢地區生活

的教內猶太朋友，直對目前為止，臨然對外教人遺麼開放，今後對

他本人及對他們那些來自猶太地區的兄弟也能這樣。事實上，他得

到他們的諒解及支持。

但其中有一個人卻不能與大家協調 z 逼人是保緣。顯然他觀不

到指揮樂師給的音調，或者他那時根本無法了解飽。這個舊日狂熱

的法利塞人曾一度為梅瑟的法律激烈地奮鬥過，如今以同樣的熱情
在外教人中推動解除法律東蟬的宣教工作。 f也有強硬好鬥的性格，
左右逢迎及妥協是他所不慣的。對他來說，只有非此即麓的選擇。

無可置麗的，他一直在歸化的影響下生活，他要跟他且往的法利蠹
主義搏鬥，這過去的固體就好像陰影一樣常常跟隨著他。伯鐸的所

為很可能使他想起以前自我的形像來，為此他才有這麼厲害的反

應＝他稱伯鐸的做法是「僑善的行為 j 。他真的直言不諱地去公開

責備他。保祿那時的態度一定是相當猛烈的，因為好些年以後，當

他寫迦拉達書時，還畫滿激動及爭論的口氣。

無人告訴我們，伯鐸對保祿的責備有何反應。我們大可以想像
伯轟已是一個飽麗世故的人，他對這個較他左手麗的人的衝動處之泰
然及予以自情＠大但卻堅守自己的立場i龍為對當時還最適合不過

于的＠＼。、

保綠的觀點倒並不錯？只不過原WJ］對，木一定就應該不分皂白
也毫無顧忌的拿來應用。過了些時且，保藤自己也學會了謹慎從事及

細心割斷（見宗十六1～3﹔廿一18後），甚至成為一位大師＝
所以我們該追求平安的事以玄之彼此建立的事，不可為了食

物的原故而摧毀天主的工程。一切周然都是潔淨的，但是華人吃
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了，能使人失足，這為他便是惡事了。更好是不吃肉，不喝

酒，不作什麼能使你的兄弟訣，j的事。

0革十四19～21 ；、參閱格前入7～ 13 j f23~ 33) 去

此外＝

對猶太人，我就成為猶太人， ft,贏得猶太人﹔對於在法律

下的人，我雖不在法律下，仍成為在法律下的人，為贏得那些

在法律7的人﹔對那些海律以外的人，成就成為法律以外的

人，為贏得那些法律以外的人．．．．．．對軟弱的人，我就成為軟弱

的，為贏得那些教誨的人﹔對一切人，我就成為一切.......

（格當九20～盟〉

這一陸文字簡直是完全相反迦二所說的。但奇怪的是，在商件

事件中，保誰都以「為了福音的原故 J （迦二5 ﹔格前九23 ），也

章是章，為了賺取皈依的人作號召，。這麼說來，是宣敬的目標為至

上便也依時、依地、依人，採取不間的步輯、實施不同的方法。這

正是保祿與伯鐸在安擾約基雅引起爭執的原因 s 前者正為向外教人

推動宜教工作而處心積慮，接者正為揖留信主的懿4猶太人在大公
教會的團契中而憂心仲仲＠。雖然教會是由罔占的聖神帶動、由同
一的主領導，但主和聖神都不會把教會內每一成員的調識、信念、

主意及人格取代，反之，主和聖神會利用他們及同他們一起聾作，
藉以產生各種效能來應付教會多方面的需要。如果保誰能為教會的

合一寫出這麼卓越的篇章，正因為他課切了解其中的問題、它的張

力、它的矛盾，尤其他懂得，愛是解決一切問題的法寶（格爾十二

4後﹔羅十二4後﹔弗四14後﹔哥三14後 z 斐二1後）。

格前－12 ﹔三22 j 九5這些章節使我們推想，除了安提約~；雅

的事件外，在這兩位宗徒之間一一或至少在那些分別自稱玖姐兩人
為首的教友之間一一有某些摩擦存在＠。然而在另一方面，保捧承
認伯鐸在教會內掛演的見誼和領導的超越角色（迦－18 j 二8 ；格
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前十五5 ）。

眼見兩位宗徒最後一起在羅馬＠宣揚耶穌的福音，同時出兩位

助手一一馬爾谷＠及息耳瓦諾（ Silvanus ）＠一一一間協助著，我

們相信伯鐸及保祿之間的種突早已消除。伯鐸後害的作者曾以幽默

的筆調，J語垣情長地慢食了保祿（三15～ 16 ）。
c，•斗、

甜註，， t·

＠參看H:E.Russ, Urkirche auf dem Weg in die W~lt. Ein 

Kommentar zurApostelgeschichte { Wiirzburg: Arena, 

1967 ) ' 118-124, 162-165. 
＠遺名字的希伯來文及亞拉英文的原意很難確定，學者們提出下面

三種推測 z

{-)Bar Nebous·• r Nebo （巴比倫的一位神明）神之手 J .持此

設者有G: Dillman, , A. DeiBmann, E. Preuscher且， c.c.

Torrey, H.J. Cadbury,M.'Goguel. 
口Bar nebftah或Bar E矗bi• r 先知之子 J .持此說者是H.H.. 

Wendt. 

日Bii~－ ilew~h& z 「安慰之子 J 0 持此說者有A. 'Kfostermann. 

但每→種推測都有附和及反對的人，今略加闡述於後。
上面口頭組拉笑文或希伯來文很不容易轉變踐希臘式胞的a­
bas ，見囂， Haenchen, Die 主poste！~~lils:hichte' :H4'法Aufl.﹔
的“in－＇~~： V andenhoeck;，珊8 ）γ~d Joe！﹔而且Co回elmann,
Die Ap~~t~~曲chichte （時birigen~ohr, 1963 ) , ad loc.則認
為把巴爾納伯解釋為「安慰、走子丑，實在是跟宗十三1另一個人的
名字寫納值Man~en I Menachem＋懇請 f安慰者 J ）互相混淆

所致。其M'.'- G~.~el, The B智施，丸。f . Christianity ( tr. 企om
French by'•'H:c.· Snape;Londonhl\.Jl'en; 1953), 189-193板擲一）
的解釋，推想巴爾納伯原是外教人讀半外教人。不過他的意見，
我們不能接受 y理由是：（甲）巴爾納伯的家族是肋未族，而肋

未族人是不准與外教人結婚的（厄上九～十 z l厄下十器～31 ﹔十
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三3' 23～30 ）。（乙）巴爾納伯與若望馬爾谷有聽屬關係（哥四

10 ），後者是猶太人。（丙）巴爾納伯的本名（若章里）是希伯來
語。

＠參閱G.B. Bruzzone, ll cl~ssenso tra Paolo e Barnaba in Atti 

15:39 ( Genova, 1973 ) , esp. 51-64 ﹔而在近代學者中，可見M.

Hengel, Zururchristlichen (}eschichtsschreibung ( Stuttga-

rt: Calwer, 1973), 103. 

＠遭段文字有兩點是值得注意的 z 它們可以幫助我們了解我們正在
討論的人物： （寸馬爾谷的家前有庭駝的大門（ pyl6n ，參閱噶i甜
六71 ：路十六部），而且可以容納實學來作祈禱的人，同時又有什
能力僱用一個或甚至數個女備，在在頭示馬爾谷的父母是頗錢有

錢的，荷馬爾谷遍的家庭生活是相當舒適的。遣大概可以說明馬

爾谷首次出外傳教聘為什麼會退結下來。。﹛自鐸似乎常到馬爾谷

的家來，並且在那複住宿。伯鐸及馬爾谷之間有著一份很密切酌

情誼，這份情誼巴是家庭生活的一部分。也許為了這個原故，箭

發稱後者為『見于 J （伯前五13 ）。還也可以解釋為什淒厲幫谷

會干涉到保緣與伯鐸（巴爾納伯）闊的爭議。事實上，為爾谷是
引發決裂的最後導火線。保發當時可能感到過分被人丟在一邊？也
了。梅瑟法律丑行割禮的神學與牧聾的政策，是不會完全蟑離心 J
理的問題的，教會歷史可以充分喜慶賀這一點。

＠許多）；把谷十四1511路廿二凹的anag也on ﹛遺個字在香真希臘文－
中是找不到的，只見於新約聖經）與宗一凹的hyperδon·f 英譯

upper room ）看是商議諾。希拍來審稿「崖上讀摟 J （蘊葷的或
露天的）為，alliyy曲，亞控美文則稱，il宜。筆者曾有一次對奏法

蘭（ Ophrah 屯，即若十一馳的厄弗辣囡Ephraim ）參觀，：一位阿控

伯神父指著一聞單，實地給讀解釋說，『頂棲 j 是材q:r一些大戶

最高的一層樓，沒有問帽，平常是空著酌，有特jjg需要時，可作

招待親答或其他用途。參看宗九前， 39 ；甘8 ；列上十七19 ；列下

四10後﹔建六11 ﹔此外:FI 0 -Jo Klauck, Hausgemeinde und 

Hauskirche im 台iihen Christentum (Stuttg缸t: KBW, 1981), 
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48F. 

＠當耶穌同宗徒們在他家中吃最後晚餐時，他可能是睡著凳，其後
急急從床上起來，沒有穿好衣服就跟到革責罵尼莊團去了，見

The O:x:fo:rd, Annotated Bibl~With The Apocrypha. Revised 

Standard Version有關註。！

＠遣節的希臘文版本分成兩類：（寸周前置詞eis （至）﹔（斗用前置詞

ex ﹛從）。依上下文來看，後者似乎較，合理，理由有二＇ （申）

我們這一節直接與宗十一切相連，那巷里說，巴爾納伯及掃濤從安

提約基雅被漲到耶路撒冷（猶太）。（乙）在此以前，馬爾谷一

向在耶路撒冷居住。若說 2 「巴爾納伯及掃穢－：－－...帶著號稱為幫

谷的若望回『到』耶路撒冷。 j 似乎說不過去，是以我們建議採

取的讀法是：「巴爾納伯及掃藤．．．．．．帶著號稱馬爾谷的若望『從

』耶路攤冷回去。 J （與思高聖經譯本相同﹜

但另一方面，有權威性的世界聖經公會卻採用了前者eis較難的讀

法（ lectiodifficilior ）。有關它的理由， B.M. J\1etzger, A 

Textual Commentary .Qn theGreek New；~estainent ﹛ United 

Bible Societies, 1975) ;·ad ·loc. 有詳盡的解說。 J. Dupont, 

。 La mission de Paul <a Jerusalem＞，砂 Etudes sur 

lesActes des Apotres (Paris: Cerf, 1967), 217-241除了接受

eis的讀法外，更設法解釋eis是受格的蘭置認（ objective prepo­

sition ），而不是方向前置詞，結果他把這節語成 z 「巴爾納伯

及掃發『為』耶路撒冷完成了任務後，就帶著號稱為爾谷的若望

回去了。 1
＠釋經學者遇常以為自宗十三13開始，巴爾納伯及保韓兩人名稱次

序的變攘表示領導人的調換（相似迦＝.9的情形）。筆者卻大不以

為然，護車如下！（一焊接日子，在應付：：塞浦路斯島的總督色爾爵

．保濤（ Se曙主間 Paulus ﹜及厄呂瑪﹒巴爾﹒耶穌L Elymas :jlar 

.Jesus ）衛士時，保據宗徒己鋒芒畢露，顯出是一個能霄善辦的人

才m 其後章然成為主要的演員及發言人（宗十四12已有明書J ) 
保祿的名在這種排先，只不過是文學措述中轉換口味的一種方
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法。口宗十四12 ，群眾耨傑議為數爾默斯，稱巴爾納伯爵宙

斯（希臘神話中的最高神），顯示巴爾納伯伯然保持領導人的地

位。臼在宗十四14 ；十五凹， 25 ；巴爾納伯的名又排在保雄之
前。

可能我們來人都錯，因為我們對領導職權及行使領導職權的觀

念，與耶穌及胡期教會的觀念有天壤之別（參閱路廿二25後及它

的平行文）。

＠格前九6。固然，還節可以指保議及巴爾納伯首次到小亞制亞傳教

時的事（約四＋四～四十八年），不過由於這笛用的不是草草之

詞，而是真名實姓，可見遣些人物是格林多教友所熟識的。此

外，巴爾納伯及保據首次出外傳教時，他們用的經費似乎是由差

遣他們的安握的基雅教會支付的。有歸保據接受教會的供養，可

參閱格後十一7～11 ；妻間14～ 18 。有關保誰做工轟生的事，可參

閱宗十八3 ﹔甘34 ﹔得前三9 ；得後三8 ；格前四12 。

＠有源自寒浦路斯島的傳說，謂巴爾納伯因厄呂務衛士的態蔥，在

撒控米（ Salamis ）被猶太人用石砸死，究後白馬爾谷私下在城
外為之安葬。

@ Euseb悶， His伽ia Eccl甜甜的ca 2.16; Hieronymus, De 

virisillustribus 8; L .. Barna祠，＇＇ St. M缸k and Alexandria’ 
” H;arvardTheological Review 57 ( 1974 ) , 145-150; M.H.J. 

Kortr間，吶 Mark四 derMitarbeiter des Pe位珊，你 Zeitschrit't

fiir. die neutestamentlicheWissenschaft 71 ( 1980 ) , 160-173. 

@ ·A. von Harnack,· Die Mission und Ausbreitµ時 d甜 Christe­

ntums inden ersten drei Jahrhunderten .( Wiesbaden ' 

VMA Nachdruck von 1924vierten und . verbesserteri Aufla­

ge), 662說公元二世紀已有一傳說，稱伯鐸是安揖約華雅的首任
主教 z 又海寶福音寫齡敘利亞，對伯鐸特別推崇（參閱下列獨質

特有的資料，十四28後：十五15 ﹔十六16後﹔十七24後﹔十八

21 ; Hengel,@, 8益）根據上面的線索看來，我們可以推想伯鐸
曾在這一帶地方傳過敬。
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＠在約稽，伯鐸住進一個皮匠的家裡﹛宗九42 ﹔十6' 32 ），甚或與

他一起工作。在當時的社會輿論中，皮革業是一種卑饒、骯髒、

下流的職業，足見伯鐸是個自由不拘的人，參閱H.L. Strack und 

P. Billerbeck, Kommentar zum Ne'.len Testament aus 

Talmud wid Midrasch, H , ( Miinchen; Beck, 1924 ) , 695. 

＠學這一事實就足以說明伯鐸的影響力，或他的權威及頡導地位。

＠我們有好幾個理由否定這一聽測，它是由自一種怪誕的解組

法 z 卜）文中（迦二12 ）並不說伯鐸怕雅各伯。 t:lhoi ex peri­

tomes （那些受割禮的人）一般是指祖籍猶太的基督徒。能上下

文看來，它可能相當於宗十五1的tineS apo t&Ioudaias （從猶太

來的一些人）、宗十五割的tines ex hemon''"C 一些從我們這裡去

的人）、迦二4的pseudadelphoi （值兄弟 1 、及迦三日的tines

apo Iakobou （由雅各伯那裡來的一些人）﹔這些人能雅各

4 伯（教會）那樓來，但不是被他派來＇（＇見宗十五24 ）、臼在耶路

撒冷闊的宗徒會議中，雅各f白支持伯銬的觀點（宗十五 13

後〉已倒在新約的傳承裡，伯鐸的形像臼益增長，反之，雅各伯

可的就且漸消失 y 見（ Hengel,®,84 ）。在新約的正經上，我們找
不到一厲地方說伯鐸受雅各伯的管制。不用說，對儷躍的傳承則
自當別論，不過對偽輝的價值，我們不能不持保留的觀度，可參

閱The Gospel of Thomas, Saying 12; （在所謂Pseudo·

- Clementine Literature中部分保存下來的） The Ebioni惚

Acts , of theApostles﹔另外， H.-J. Schoe阱， Theologie und 

G閉chichte desJ-udenchristentums ( Tiibingen: Mohr, 

Hl49.),. 381-479; F.F. Bru間， Menand Movement ·'in The 

‘- .~ ,primitive Church ( Exeter: Paternoster, 197g ），又14-119.

＠工 D.J. Lull, The Spirit in Galatia ( Chico, California: 

Scholar苗，19助） '30ff. 
＠為T解這點，我們只須念及，（→雅各伯在猶太人中（基督信徒或

非信徒）所享有的聲譽，他嚴守傳統的宗教規餘（雖然他本人不

強迫他人遵守）。（斗後來在基督教會中滋生的各式猶太主義教
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派。

＠這可從迦二4f 有些人潛入了教會j 這句話推測出來。

＠得爾揖良（ Tertulliam 

的態度不夠成熟。

® fl自鐸必定知道這只是一時權宜之計，日久天長是行不適的。在這

點上，恐柏保雄誤會了他。

＠我們的眼睛應有足夠的銳力，能看穿他們在不闊的歧見之下畢竟

有相同的共識：郎對圭和教會同一的愛戴及關懷。德爾圖

良（ Tertullianus, Adv敏·susMarcionem 4.3 ）平已體會到自鐸
和犧讓正闊的基本協調q最近的研究已推翻當日土平根學
派（ J:'li~ingen School ）的學說。基督新教的學者如J.D.G.
n也m,lpiitx, ~:11.~ Diversity in the New Testament. An 

之，faql;!-irY, jnto theCh釘acter of Earliest Christianity ( Lo­

ndon: ~QM, 1977 ），路5及Bruce,®' 4位都承認伯鐸確是整體教
會合一的焦點 i 他是個穿針引線的人，把第一世紀各走各路的基
督教會串通起來，就這方面而言，他所傲的比任何人都多。

@ Bruce ' @ ' 39-43認為這種對立狀態不來自這兩位宗徒，而是來
自教徒們，還可以便耶路撒冷宗徒會議有關猶太教友與外邦教友

一同飲食的措施看得出來，有些人從嚴處理，有些太則使寬處

理。

＠有關伯鐸曾在安提約基雅、格林多、及羅馬的事實或議論，可參

看Bruce ' @ , 43-47. 

＠費24 ；萬四10 ；弟後四11 ﹔伯前五13 。

＠伯前五12 （參閱格後－19; 1'寺前一1 ；縛後一1 ），此人一般被認

向是患控（宗十五22～ 40 ﹔十六19～十七15 ﹔十八5 ); B.N. 

Kaye，請 Acts' Portray of Sil盟，’， Novum Testanientum 

21 ( 1979 ) ' 13-26 。另外因為保據在坐牢時所寫的書信裡沒有提

及息拉，於是有人貿然推測，息控與保議發生了衝突，但還是毫
無根據的， P. Vielhauer Geschichte der urcbristlichen Lite­

ratur ( Berlin:Gruyter, 1975 ) , 587, n.11說得很對。 J且
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Ellio此，吼Peter, ·Silvanus 注ndM~k in ''.1 Peter and Acts. 

Socialogical-Exegetical Perspectives on aPetrine Group in 

Rοme, 11 in •Wort Gottes in der Zeit ( Festschrift K.H.­

Renggstorf; hrsg. W; Haubeck und M. Bachmann; Leiden: 

Brill, 1980) ,250-267 （這篇文章是作者對伯鐸前書作了廣提研究

後的部分節錄）提供過一些很好的提示，只不過他的結論是詩大

了一點，因為伯鐸對整個教會的號召力一定不會因寫了這對書信

而成立的。
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3是對人工避孕的超度

看又主教倫理與儒家倫理

的基本是真

黨慶華

轄
在神學本地化的過程中，比較天主教和中國國有思想丈化的工

作是不可或缺的，倫理學方面的比較便是其中重要的一環。本文旨

在揮索天主教倫理神學和儒家倫理思想的基本差異。為使這種比較

更具寶貴窟義，我將試能一特殊的倫理問題一一人工避孕的道德性

一一入手，從對追問題的態度中去找出二者的不同。

聖經和教會割導是一切天主教l神學部門的公法，所有神學理論

皆以之為基礎，搞出發點。但由於新舊的聖經時代並沒有人工避孕

的問題，故此無法從聖經中直接找到有關的啟示。所以，本文在闡

釋人工避孕的神學問題時，重點便放在教會制導上，並集中在最近

期的，梵二以後的訓導。此外，神學家們就 f人頓生命 j 通論所作

的辯論，亦對我們了解天主教會的看法很有幫助，本文將選擇比較

有代表性的加以闡釋。

儒家倫理思想方面，人工避孕問題同攘亦不存在於古代中國，
所以，在研究儒家思想對這問題的反應時，我將注意力集中於當代

新儒家的態度。這方法的背後，預設了公認的當代新儒家代表人

物，如牟宗三、唐君毅諸先生是承握了傳統的儒家思想，他們的意
見足以代表儒家思想對當代問題的立場。由於時間有限，我未能將

所有新儒家大師的學說在此作一聽合，說遲了牟宗三先生的有關著
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作，作為我的基本材料，因為我覺得以本文所涉及的論題來看，牟

先生的分析是比較巖謹和透徹的。

一、有關人工避琴的神學問題

（一）天主教會在梵二種對人工避孕的基本看法和立場

梵二大公會議為天主教會帶來很多的改變，但是，這次會議都

沒有就人工避孕問題作出什麼直接的書If示。有關人工避孕的專題首ii

導 9 梵二後就只有教宗保聽六世的「人頡生命 j 通諦。其後，若望

保旅二世的「家庭 j 通諭亦有提及此問題，唯其論點仍不出「人額

生命 j 遇譜的範圈。因此，要了解梵二後天主教會對人工避孕的正

式觀點和有關的辦學討論，則必先耍了解「人頓生命 J 通論。

i. r 人類生命 J 通諭筒析

「人頓生命 j 遇論是教宗保祿六世在一九六八年七月廿五日頒

佈的。在鑽佈這項通輯之前，保綠六世曾經參考過由若望廿三在一

九六三年任命的有關人口和生育的研究委員會所作的報告。由於該

委員會的意見跟「人攬生命 j 通論的觀點有著密切的關係 p 所以，

在研究後者的同時，亦需對前者有一點認識。該委員會內部有兩派

不同的意見，一艘稱爵少數派報告和多數派報告。

(1）少數派報告的論攝＠

少數派認為人們在任何情況之下都不應進行人工避孕，人工避

孕是一種「內在惡 J ( intrinsic evil ），其惡性不自任何處境上的

變譚而改變。這結論是基於自然律，藉著理性，在考慮過人類生命

和人類的性的本質後作出的。少數派肯定天主眉頭生命的至高主
人，由於生命是屬於天主的，故其自身即是一基本善、基本價值，

不應損害。人額的生命分享了天主自己的神聖性，此神聖性亦延伸

至產生人顯生命的行為和功能上。話然語著的人頓生命是不應扭

曲、損害的，這樣，那使人頓生命出現的機能亦不應扭曲、損害或
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干預。正如人輝對自己的生命不能完全作主，對產生人顯生命的行

為和功能亦一樣。

少數派視生殖行爵和功能為具有先驗內在價值的東西，並援引

歷代教會傳統訓導，以指出這看法是教會自古以來從未改變過的立

場，是聖神藉教會雷II導當局表達的意見。少數派企圖用這觀豔抗衡
當時在教會內興起的，認為人工避孕可因不同的處境和行事者的動

機，而可證明為合乎道德的看法。他們並憂慮一旦教會像還樣改變

了自己對生育擴能本質的態度，婚外性行為、日交、自潰等行為都
會相繼被視爵沒問題的了。

基本上，少數派的人觀是屬於靜態的，相信人性不是一本斷在 h ;,' 

變的東西。相反其他們認為人住內有些基本的客觀價值，不因任何
環境或人的意顧而改變，這些價值，根蔥於天主，任何損害這些價 J

值的行為都是錯誤的，不當的。人只需運用正直理性（ right rea:-

son ），即可發現這些價值。

(2）多數派報告的論據＠

多數派認為在某些情況之下，人工避孕可以是合符道德的。他
們不同意少數派的意見，認為他們為維護生殖功能本身的J善，而反

對人工節育的論據，不能從聖經中找到證明。閑時，少數派訴諸權

威、傳就明理由，亦是不能成立的。因為過去從未更改遍的，不等三：色、

於就是絕對正確的D事實上j也過去教會的有閥割導都只屬牽連劃l
導，而非不能錯習fl導。聖神的指示不是教會可以先驅地獲得的，教

會需要在經驗中逐步辨別聖神的指引，從而獲得更成熟、更全面的

教義。多數派更指出過去天主教會之所以譴責人工節育，是受到當

時的哲學思想和科學發展的影響。過去教會的自然律觀點認為世界 v可

是靜憊的，當下的自然秩序戲是天生的旨意。

在多數派的眼中，自然律的運用並沒有改變＝道德標準須符合

人的理性。可是，對於自然，多數派並不間意當下的君是序是不能碰
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斗， 1ι’ l 

的，它應該臻至它被創造時預定的終肉，人甚至有責任改善自然，
自然該從其終向處理解。所以，在婚姻制度中，人對其自然結構的

干預程度，須根據婚姻在人性中的終向訂定（根攝梵二教會在現代

世界教職憲章48一切，婚姻的路向為夫婦結合之愛和生育教養子

女），而動機須是調節生育而非要永遠排除生育的機會。

至於人對自己的主權問題，多數派認為人作爵天主肖像的尊

貴，在於天主顧意跟人分享他的主權，天主將人放在人自己的明智．

上，天主顧意透過人行使其主權，叫人憑正直理性利用自然，以達

致自我的圓滿。人為成就婚姻制度的目的而運用天主賦予的自由，

y ..負責任地去干預自然的生物功能，比讓自己任由機會操縱更合乎人

的理性本質。

的確，多數派是很強調人格（ person ）在夫婦性行為上的重

要。婚姻制度雖有客觀的終向作為指引，但如何在具體的環境中成

就這終向，使夫婦之愛與傳車後代二者之間得到協調，貝司需由夫婦
自己負責決定。吋在多數派的觀念中，生物功能岐攝於整體人格之
內，而生育亦能屬於夫婦的互相贈與的關係。在夫婦生活中，蓄意

避免生育的性行為雖表達夫婦之愛，但始終是不完整的，唯部國其

導自其他具生育可能的性行為，而在整體夫婦生活中獲得其倫理價

值。

只~3）「人顯生命 j通論的書II導

儘管教宗的專賣委員會大多數成員都不認爵入工節育必定是惡

的，並主張探用與否可自夫婦按照本身實際情視而作出明智和負責

任的決定，但是在適論內，教宗始終是螺用了一個非常接近少數派
意見的立場，認為人工笛育是「本身就是不正當的行為 J （第14

號）。在任何情視之下，都不應該課用。若要計劃生育，夫婦只可

揖用自然周期節育法。

面對多數派強謂以人格觀點看人，在人工避孕問題上，著重夫
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樺的自由負責任決定，並主張從車要向看婚姻及自然生理，教宗則指

出生理定律正是人格的一部分，生育是婚姻行為的構成要素，是人

格和婚姻不可或缺的部分，人不能隨意而改變（第10號）。對於人

自身的生殖功能，教宗跟少數派的意見一樣，認攝入沒有絕對的主

權（第13 、 17號），生殖功能不是純生物性的，生殖功能要生產的

是出於天主的生命，人只是天主創造計劃的執行者，不能相反創造

者的旨意。

至於婚姻的終向，教宗維持梵二的看法，認為是要達到滿全夫

妻之結合之愛和傳生人顯二目的。不過教宗指出夫妻之愛必須是 f

滋生的 J ( fruitf叫）（第9號）。雖然並不是每一次的夫婦性行為都
會帶來新的生命，但人不應蓄意切斷結合的意義和生育的意義（第

12號〉。很明顯教宗並不贊成夫婦可以為保持結合之愛，而從房事

中以干預的方式撤除生育的意義，亦排除個別被干預的性行為可在

整體抱有生育意義的夫婦生活中，獲得倫理價值的看法，以及商會

之間權其輕的原則（第14號﹜。通論基本上認為根據男女結合的本

性、結合的意義和生育的意義，在每次夫婦性行為中都是不可分割

的。

2. f人類生命j 通諭役的主妥神學爭論

f人頭生命 j 適論頒佈後，在教會內會引起很大的爭議，很多

人不同意通詣的立場和看法，但亦有不少人贊成。持不同意見的神

學家誼通誦的論點，廣闊了廣提和更深入的討論。討論的重點有以

下幾項。
首先，就通議強調夫婦愛的結合的意義與生育意義不可分一

點，有神學家指出通論容許的周期節育法，其實也一樣分開了結合

和生育的意義＠，蓄意關掉傳生生命之門，唯一的分別只在是否依

從自然的生理節奏而已。支持適諭觀點的神學家則認為，自然所行

的並非都是人也可以照傲的，通講真正反對的正是人以直接干預的



338 ／神學論矣。／ 1991教

方法，分開這兩個意義的做法＠。

上述一點顯示通論非常重視生理結構對道德的規範性，還引起

了好些神學家對通諭背後的倫理學預設的批評。這些神學家覺得通

諭所揉舟的是一種物理主義道德觀（ Physicalism ），以人的生物
和物理佳作為道德判準的基聽＠，生理上的器官，功能本身並不跟

道德範疇有什麼闢係，它們只在人格的存在狀祝、目標的前提下，

才得其道德意義。人格的價值、終向才是道德、判斷的依據。這一派

神學家通常被稱為人格主義者（ Personalism ）。另一方面，支持

遁議的立場的神學家則一再指出p身體及其實能正是人格的不可或

缺的構成部分 k故意于F預人播中的遣一部分，從荷忽視其在人格中

的意義是一種﹝非人化j的行為（ depersonalisation ) ®。他們
認為人是靈體和肉身的結合體，肉身上被損害時？其在靈性上的相
對部分亦會受損h 所以，當生育功能被干預的時候「夫婦之結合亦
會受到影響，若視生育功能為純粹生物性的，跟靈性無關，則變成

另一種物理主義(f)o

由此可見，有關人工避孕問題爭論的背後，其實是二種不同的
人學及形上學的爭論。主張人格是靈體和肉體的結合的，持的是一

種靜態的形上學，在信仰的視野中，受造物現存的一切基本結構、

功能都具有不變的內在價值，蓄意損害之即是「內在惡 J ( intrin­

sic evil ）。這些價值，由於是源自人格的結構，其作者為天主，所

以人對之並無主權，人在任何情況下都不得加以干預＠。對世界持

動態觀點的人格主義者，並不同意生理結構應有這麼大的道德規範

性。他們支持多數讀報告的意見，比較重視人格的理智和自由意

志，並以能運用這兩種能力，以達致人生目的為人之特性。在婚姻

倫理中，凡能滿全人格在婚姻中的發展和終向的皆為可行，能觀環

境而憑明智和良心作出負責任判斷，回應上主在具體生活中的召
叫，才是人格的本質＠。他們中有一些則接納入工節育為一種前道
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建惡，與行事者之意圖無涉＠。

除了人工避孕本身的道德問題外，神學家亦有就人工避孕對其

他性道德的影響作出討論，不少神學家（包括那些不贊成教京的講

法的）都同意人工避孕跟婚姻和其他住倫理的問題，是有一定關係

的＠。

最後，亦有些神學家如Hans Kiing ' Gris缸，則從教會訓導

權方面辯論「人額生命 j 適論是否屬不能錯的書II導，以及其道德約

束力。

己據合：天主教神學倫理的特色

天主教神學倫理基本上是一套以自然律為依歸的倫理系統，它

植根於對聖經啟示的信仰，並為歷代教會所堅持，它肯定人性及其

終向是一切道德行為的依攘，一切來自天主的說命已寫在人性之
土。另→方面，基於羅二14-15 ，自然律肯定這些律則可以在人心

中找到，人憑其天賦的理性可以發現和認識這些律則，使人能行善

避惡。

人性和理性是自然律的兩大支柱，對人性，人的存在的理解，

尤其重要，教會訓導當局、各派神學家對人工避孕問題的學論，其

實來自不闊的對人性，人的存在的體會，由此才產生不闊的婚姻倫

理觀，以決戶人工避孕的道德性。倫理學建華於對人性及其目的的

客觀性了解和宗教住了解之上。

二、對儒家何以不談人工避琴問題的探索

儒家思想是中國文化的主流思想，儒家思想以倫理為其骨幹，

而儒家倫理又以特重家庭見稱，這都是人們耳熟能詳的。人工避孕

是現代家庭倫理中的一個重要課題，當我們研究過西方教會人士的

立場和看法後，很自然會想到而問 s 究竟儒家思想會怎接處理這開

電呢？當然古代中國沒有這個問題，我們不能從古人的著作中找到
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直接的答案，但儒家的當代承繼人總可以給我們答覆罷。可是在當代

新儒家的代表人物，如牟宗三、唐君毅的主要著作中，我們卻找不

到對這個問題的處理，甚至連離婚、墮胎之穎的倫理問題也沒有提

友，實在令人大惑不解。我覺得要找出其中的原圈，必須由了解儒

家思想體系的基本型蔥入手，看看在其體系中，是否有什麼元素令

這類倫理探討開展不出來。

（一瀰家倫理系統的基礎

儒家思想體系在當代新儒家的努力整理後，更能以現代人容易

明白的方式示人，本節對儒家倫理系統的蝶索，主要是根據當代新

儒家大師牟宗三先生所整理的來闡釋。儒家思想以心、性、天為骨

幹，三者關係密切，以下將逐一加以分析。

i..性的意義

此處專就人的性而言。首先，牟宗三認為儒家傳統請人的性跟

西方傳統不一樣。西方傳統界定人為心靈和形體的結合，或人為理

性的動物之定義，只有劃穎的作用，其功能只是抽象地、一般地將

人顯眼其他類別的動物或死物劃分閉，這種只是廣涯地從大體的額

上作界定的定義，不能對特殊的生活形態有什麼指涉 z

f 這邏輯定義中的人性當然不能主人性之合與具，闊為它並沒

有接觸到其艘而其實的生活。它是由以『人』為對象而對之作外在

了解，作邏輯的了解，而形成的。 JCD

牟宗三覺得西方人性論重視對人性作客觀性分析，從結構上看

人之所以為人之理，他稱之為「形成之理J 的進路。接著他指出儒

家主要從 f 實現之理 j 看人性。這進路不從人作為一客觀存在處入

J手，卻「收進來而歸於其自己之『主體』，而落於實輯上，親自己

：：為一實臨之主體。 j運河農明顯，牟宗三認爵西方傳統對人性下的定

門義，並未能將人最徹底、最獨特的地方點出來，並未能涉及每一個

獨立的個人及其主體性。個別性和主體性是本能作抽象理解的先亦
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不能離開真鹽、真實、姿彩各異的生活內容。

從「實現之理 J ：看人性，並不排斥「形成之理 j ，只是「實現

之理 J 的進路完全從邏輯定義中的心靈處講，但捨其外在的、靜態

的態度而拍緊人性內在的、動態的道德實踐心靈。牟先生認爵孟子

心目中的人禽之別，正是此道德、寶路心靂，並強調這種對人性的看

法不由分類比較之路以見，卻是直接指每一個體之道穗實臨之主體

性，指其具體的寶路道德生活原動力＠。人的特性就是每個個體都

是一獨特的道德主體，每個個體都具有一不能取代，獨一無二的道

德實攝心靈，這道德心靈能自主、自律、自定方向，人之所以爵人

全由此而得以實現 p 放日「實現之理 J （卦。由於這路數不合抽象、

劃額的成分，其所指陳的自始至終都是具體的，真實的個別存在，

是可以掌握自己的命運，自由地決定自己的生命方向的主體。

這種道德實臨之主體性，儒家稱之爵仁。能自發地、無確地與

其他存在感遇，痛癢相關便是仁。仁之佐為愚通，其體現為潤物館

生。這自主的感通創生力超越一切德行，並為一切德行的總根諒

＠。一切德行只是這作爵人的本體的仁的呈現。仁不只是人之本
體，亦是一切存在之本體。然而仁卻只有在人處才是內在地為人之

住的，即只有人才能內在地以仁為自己的道德創造的性。在萬物

虛，仁只是超越地、外在地為體，而不能內在地為其性，仁是生化
萬物的實現之理，人與物同以此理為本，但只有人能以此為性，將
之聞拓善繼＠。

此實現之理之仁性並不只是一靜麗的道德創造的超越棍攘，它

本身同時是活動的，是道德創造的原動力，是一活理，能與發、指

引道縷揮動。牟宗三稱之為 f即存有即活動 j 的實體，說解釋存
有，亦是存有之道德劃造力及其自律性的最轄依攝＠。由此，我們
三個轉向心的研究。

Z心的意義
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性是就 4切人黨而言每個個體的自牲，此自性是道德觀造之主

體性。然而，儘管性是扣緊主體並針對個體布成立，但在講法上，

性始終是一種客觀面的講法。光是這層面的講法仍未能真正碰到個

體及其自主性，而佐亦未算落實於具體之中。人作為一道德的存

在，除了需要一個道德創造的超越依據，以解釋每個真實的個體的

道德性外，同時亦需要男一原理以解釋何以此客觀面的道體性可以

呈現、形著於個體之具體生活實聽中，此主觀性原理若不存在，則

性只是自存、潛存而不能起任何作用。這主觀性原理便是心，這心

不是感受上、經驗上的心，而是人超越的本心，它與性的關係是極

其密切，以至不可分割的：

「就性體之在美自己是性體之客觀性，性體之對其自己是性體

之主觀性。性體之在其自己是性體之自持、白存，性體之逕挺持

艘。性體之對其自己是性體之自覺，而比自覺之覺用即心也。此lip

道德的本心之所以立。道德的本心非他，本就是性鐘之自覺（白己
覺其自己）。 J®

由此可見，人之自覺其性便是心，心之全部內容是性，性之全

幅朗現於人即是心。所以心與性只是同一事物之兩面，闡釋過程所

提及之客觀、主觀但是為方便解說分析的權宜用語而己，一切皆圍

繞主體之本性和實體講，人盡其本心，與發道德 p 就是其人之所以

為人的本性的體現，就是盡性＠。

心觀然是道種實踐的主觀性原理，那麼，心跟道德法則的關係

便是此時最值得關注的事情。牟宗三於是問 z 人何以能直接感興趣

於道種法則？道德法則如何能中稅人而對人產生指導作用，使人顧

意遵贖而行，結出道德的果實＠？他認為這問題的答案就在於孟

子、種象山、王陽明一系所著力的心即理的理論。此理就是道德標

準，是人生一切關乎「應當 j 的準蠅。心即理意即 f心亦即是『道

德判斷之標準 i z 同時是標準，同時是呈現，此為主客觀之統一﹔
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如是？理義必償我心，我心必悔理義······J ＠此道德本心是自主、

自律、自定方向、自己給予自己法則的，當其呈現的時帳，就是其

自己給予自己命令的時價。由齡法則不是由外而來，本心即甘顧遵

照而行，產生道德的效果。遺種以道德法則來自超越的人性自身的

自律道德體系，早在孟子之 f仁義內在 J 的觀念中已確立了，牟宗

三常以此靄中國倫理思想之重要特色。

至於如何使人之心性時常呈現，則可分兩個層次講。消極地

說，就是要常使人心由感性中解放出來，便不為感官見聞所束縛、

蒙蔽，而回歸其「自作主宰、自發命令、自定方向 j 之本心＠。積

極方面，則只有頓悟。牟宗三強調心性之朗現並無修習之可言－頓

悟是一種異質跳躍、突變，「是相應道德本性，直下便吾人純道德

的心體毫無隱曲雜染地（無條作地）全部朗現...... J ＠本心的自覺

「即本心自己之震動，國其震動而肯認其自己，本心自己不震動，

無有外在的物事能使之震動也。 J ＠同時，這種道德自覺本身是一

覺全覺的，其中並無曲折，絕非一步一步覺到的＠。

3.天的意義

心性是儒家倫理思想中關乎人的當下道德實踐的原理，但道德

並不只聞於人，儒家先賢自抬己肯定道德實踐有其超越的一面，此

超越面即道德的無限指向和終極。孔子的「下學上達，知我者其天

乎 J ，孟子的盡心知性知天，中庸的盡人性、盡物性而贊天地化

育、與天地參等等的思想，都蘊含這方面的肯定。牟宗三解釋天為

固有而定然如此者，此定然如此者，其本身即是終極＠。這天就在

儒家思想中掛演超趣者、無限者、終極者的角色。至於天道、天命

不過是表達這觀念不同層面的名詞而已。

如果天是倫理生活的終撞，那麼人是如何認識天的呢？人和天

封關係又如何呢？牟宗三認為人對天的了解是還過其主體仁心的作

用而得的，當人之道德鸝造之心性充分體現時，其感通性足以達
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天。感通（仁）是入的精神生命，其擴大延伸性是不受限制的，最

後必可眼宇~·.終極相過＠。牟宗三亦指出儒家思想的天，在歷史過

程中是有轉變的。在孔子的心目中，天仍其濃厚的客觀性意味，但

經通孟子、中庸後，天越來越內在於人，而成為人之德性生命不斷
擴展的終極＠，換句話說，無限與超越不再是要肉外尋求的目標，

只要人不斷開發自己的德性生命，最終可以在自身生命中接觸到無

限與超越，並在此跟天地和一切存在打成一片。

天白人的道德創造而知，這知是寶路的知，不是科學知識的

知，是在道德寶路過程中所得的一種啟悟體會，一種靈性上與天的

契合，在這獎合中，肯定或證知天是不斷活動的無限創造性自身，

入能接觸無限，表示人與無限之間必有些相向或相近的地方﹔人在
道德創造活動中體會無限，即表示無限亦是道德性的存在。又自它

是無限、絕對之故，它必就是道德創造性自身，是宇宙道德創造的

終極原理＠。雖然天的意義是由人盡其心性而知，但牟宗三承認人
並不因此而盡窺天之全幅意義，天永遠是玄妙深奧不可割的，在道

德實體中，人只是證實其道種性和崇高性而已＠。
自道德寶路而知天證天，亦可以轉過來從宇宙論方面看。天是

宇宙創造之理，是一切創造之源，其根諒性的感通潤物作用創生一

切存在，其下實於人更成為人之牲。人之所以有此仁性，即白天之
所賦予，此中庸之「天命之謂性 j 的意義。人受i比天性而彰顯之，
輿發道德，亦即是天道流行。至此宇宙秩序即是道德秩序＠，物質
的存在與心靈的創造在此一本體宇宙論的實體實理中融合。道天
道、天理臨是一切存在的依據，亦是一切創造活動的根據，由此可
見它本身是即存有即活動的，是一活的生化、實現之理。就其內在
於人、為人之性的一方面，它是內在的﹔就其不限於人，而為一切
存在之存在理則、活動根頓的一方面，它是超髓的＠。
（二鯨食：髏家倫理難臥討論人工避孕的原因
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牟宗三說， r 儒家所直接面對的問題是道德如何可能（道德先

天基體）及如何實踐之問題。 J ＠的確，整套心性論可以看成是對

這問題的解答。整個系統的特色是它有很強的一體性傾向，自遣一

體性產生出一套自律道德思想，了解這一點，可以幫助我們明白何

以儒家倫理難以討論人工避孕。

由前面的分研可見，心性本是一，而天雖具超越義，但同時亦

內在於人之心性。所以，心、性、天是一貫相通的。天是一切存在

及活動（在儒家思想中，一切活動皆酒攝於道德活動之中〉的終極

原理。其本質是即存有即活動的，這即是說，它不是靜態地掛在一

邊而為一切的存在根據，它同時是一括理，不斷在起作用。牟宗三

猛烈抨擊朱子的理為只存有而不活動，正為揮出此義。由於

心、性、天是一貫相遇的，而天又是即存有即活動的，故此，天道
內在齡人的心性，亦即天道在人心性中活動。這正是內在超越的意

義，亦是心即是涅的意義（本心呈現，理亦呈現）。天道是道德創

造的終極原理，當人之本心性體朗琨形著時，正是來自天的道穗律

則在人心中呈露自己，向人起命令之時，道德律則發自人心，不儷

外求。人心在道德實聽中的自主自律性是牟宗三一再強調為中國倫

理思想的特色的。他認為道德若是他律的，道德之義便誠殺了＠。

這種看法背後的預設似乎是在真正的道德中，本心必須是完全自由

的，這自由不是消極地指無限制，而是指一切由本心自麓，無論道

德標叢、律則以至具體道德行動模是本，b自主自蠢的，並非依據任

何本心以外的原理。

在這一點上，唐君毅也有同樣的意見＠。他認為 2 「吾人饒有

仁義禮智之心，能以仁義禮智存心，吾人自能當機而知所當扇，並

擇其所當為＇····· J 唐先生除了肯定道德之自律的重要外，亦點出了

道德法則出現的當機性，這一點是不容忽略的 a f 我之心性中，亦

不僅具普遍之仁義禮智之性理，亦真『所以聽不同事物孺表現此心
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性 j 之不同方式，以為其理。此理之內在而不能先知，不特不礙吾

人當機能睡所感所接者之特殊性而有一特殊之廳。而亦正以吾人之

在事物未感之時，不能先有一合理之應之之方式，先行呈現，橫欖
於心，吾人之心乃能不受阻礙，而能分別聽萬變以不同之方式，而
皆可全理。j，這樣，只要人善於存養自己的心性，並具有關的經驗
知識作為輔閉，人自能在當下的特殊處境中，悟出何事當行或不當
行。師然，決定一具體行為之道德性之理不能先知，其當擻，陸又這
麼強，於是，像人工避孕這樣的行爵是否應當，自然不能事先作一

般性的規定。由此，我們更可看出在儒家思想中，難以在心性以外

竹找到獨立於一切境遁的客觀內在價值（ ovjective intrinsic­

values ）。人工避孕是內在惡的說法，我相信在儒家思想中是不易

出現的。

這樣看來，儒家倫理對避孕問題的態度（即不予以討論的態

度），其實亦是像天主教各路神學家的爭論一般，都是聽於其對人
性的理解。以天主教保守派神學家著重的人為形體和靈性的結合的

人性觀來看，儒家是偏重人的靈性一面的，心性全白人的靈性處理
解，道德全白靈性決定。像保守派主張由人之形軀一面，即由性行

為及生育機能的本質和目的性處決定道德的進路，正是新儒家反對

的所謂「本質倫理 j 或﹝他律道德 j 。儒家主張 f 仁義內在 J （內
在話，心靈），主張「德性所知，不葫於見聞 1 ，對於形構知識，儒
家只認為有助緣之作用而已＠。換句話說，若問人工避孕是否合乎

道德，不必研究形軀之理為何，但若問夫婦該如何避孕，則需要參
考形驅之理以定出適當的方法。至於將對錯的法定，訴諸外在的權
戚（如教會訓導）則離儒家思想更遠γ﹜教官司！！導相信極其量只當作

是師友譯讓一頓的意見看待，無道德上的必然牲，此乃儒家無聖神
帶韻教會權威之類的觀念之故已

驟眼觀之，儒家的人性諦，很相似前述崇奪人格主義的天主教
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神學家的觀點。譚一派的神學家，主張一種互動而非靜態的世界

囂，強調人的個體自主性，亦不贊成道德規範由形軀結構訣定。但

仔細分析之下，仍可以發現有一些重要的差別。首先，神學家所講

的主體性是在人神關館中的召叫輿回廳的脈絡裡講的，倫理生活是

人在具體實在的生活中，回應天主召叫的生活方式。這裡的自主盤

是指人可以作出個別的負責任的回應天主召叫的抉擇。儒家講的自

主性卻是指道德規律上的自主性，道攝規律白人自主、自發、自己

遵行。神學家在決定回應天主的方式時，著重先對人格價值、終向

作客觀理解，並據之而作決定（這相當於保守派神學家依據生理本

質和目的性作道德決定）。但主流的古代儒家（朱子、程伊川例

外）以及當代的新儒家都反對這種進路，認為是他律道德。牟宗三

更認為儒家倫理與康德的倫理學相近，屬「方向倫理 j ，實踐理性

只標出方向，而不會任何固定本質內容＠，故此不會有客觀普遍的

德目的討論。

根據以上的分析，我們可以看出：儒家倫理思想獨特的地方

有：（一腕主體進路的人性論為背景﹔（斗樂觀的動態的天道心性互通

理論﹔（＝：）要求絕對自由的道德觀。這些觀念，在在都使儒家思想闖

不出像天主教神學般的對人工避孕的道德問題的討論。

三、結論

由前文所遁的儒家思想的特色，我們可以了解一些儒家思想和

天主教倫理思想的差異。

首先是道德觀方面。天主教倫理思想建基於其宗教信仰，教會

相信人的被創造，人之所以存在，是因為作為萬萬美善福樂自身的

天主顧盡有受遺物能分享其美蓄，並達至圓滿。這創造本身即是天

主愛的召叫，召叫人存在，以至圓滿。倫理生活就是達此攪界之

途。由於天主教自始相信人不是自己的創造者，達至圓滿之逾亦非
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絕對自人自己決定？故此，天主教倫理必是他律的，亦原則土必生

於被創造的人性本質（儘管對後者可有不聞理解）。基於其宗教人

學，這﹛也律性亦不視為會誠殺道德的意義。

關古今天入互通之說，儒家思想是頗相似天主教的。儒家認為天

道揖超越亦內在，即l存有部活動，天道活動於人心，當機命人以當

行之事。天主教亦相信人為天主的自像，人的存在的深處有神性，

新約聖經更強調天主聖神在人心中的角色。然而，天人雖可互通，

可但在天主教，天的含義並不全由人的主體寶路所證驗。天主教雖然

相信人憑理性良心可知道德（羅二14 ），但只此未算成全，只有來

自天主的啟示，特別在耶穌基督身上的啟示才能統攝一切道德規

律，而使之有圓滿周全的終向和意義。聖神就是不斷使人在日常活

動中明白此啟示的意義，並按之以度倫理生活。即使牟宗三亦承認

天道並不全為人之心性把握，天永遠是一個奧秘＠。前然人之﹝下

學上達 j 的工夫不能窮盡天的全幅義蘊屯，這樣，人便有需要，並宜

謙遜地看待那已下達之「上學 j 一一啟示了。
至於作為倫理學基礎的人性論，儒家是純從靈性處講的，道德

亦純是靈性上的東西。天主教方面，梵二前復興起的人格主義者亦
有相似（但不全間，見前文）的傾向，而保守派則的很重視人的形

體性。我認為人白天主，天不只予人靈性，亦予入形軀以表達靈

性。慨然勵企得靠形軀來體現，即表示形軀需得一些起鶴的尊重或
保持，直則不能體現靈性上的價值。還樣， f 形軀該如何看待才能

全善地戶表達人牲道德？ J、即成一值得討論的問題。由此可能生出一
些自形軀決定的規律，不守之，靈性將難以表達，甚至會受損，這
些規律，亦為道德之必需條件，應給予相當的道德地位。在性倫理

方面，這種要求尤為顯明。儒家學者對形軀的忽視，不能不說是一

種欠缺。

此外，近代倫理學越來越重視經驗科學（如心理學、社會學）

一，是
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對人性的了解的幫助。現代人覺得這些科目能使人對自己有更全面

的了解，因而能以更整全的角度反省道德問題。如果儒家倫理始終

否定經聽知識對道德的貢獻，這可能是一種自我封閉的做法，將人

性、道德困在一與世隔牆的理性質塔中。
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紀念耶穌會成立450年

基督伙伴與神圳大純

～在學耶穌會士列傳岫

卅二、劉迪我司鐸（？～1676)

國籍：法國

劉迪我司鐸，巴黎人，入初學時，曾遭母親反對，但他毅然答

覆天主的召請。晉鐸後，在巴黎教授哲學，並在部年日大學教授神

學，他的學養深厚，德行高超，頗負盛名。某日，他聽到羅德歷山

司鐸提及在中國有數十萬靈魂待盤救，卻沒有司鐸傳福音，劉哥鐸

邊即請求來中國，當時法國各省急需教授，高尼各總會長宋允劉司

鐸的請求，後來蒙聖神的指引，還應允劉迫我司鐸到中國傳教。

劉迫我司鐸隨即起程前往中國，時年四十四。像←彌格司鐸一

樣，他也取道小亞紐亞，經衷f弗拉德、技斯灣、印度、遲遲，沿途

艱時萬分，在長途獸涉中有兩位同伴不幸死﹔在半途。

一六三三年，留Uj自我司鐸被任命為南京省會長，當時南京的教

友不甚熱心，劉再鐸重新規劃教務的發展，勸化教友，使他們再燃

起侍主熱火，教友深受感動，最熱心的教友，甚至把耶穌、聖母的

聖名寫在大門上。

揚光先教難時，劉迪我司鐸正任全中國教區的會長，當時除了

在朝任職的四會士之外，他與全國各地傳教士都極放遷到廣州。經

過了六年的放運生活，直到康熙皇帶執政後，召回傳教士，劉再鐸

才回上海。劉司鐸回上海時場面盛大，他乘龍舟上顯黃攔，並張掛
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著數面漆牌，上書「御准原堂供職 j ，許多教友分乘八十餘艘小船

在黃浦江上迎接，手持綱旗，旗上書寫金字耶穌聖名，並大奏凱

歌。許甘弟夫人的三位弟弟都赴碼頭歡迎，在數以千計的民眾面

前，知府親自把聖堂鑰匙交還給司鐸，並贈送若干禮品，可謂備極

殊榮。這次教難使觀迪我司鐸得到更多的恩寵，並獲得中國人對教

會的好惑。在以後的二年中，經劉迪我司鐸親手付說的成人教友達
五千人。他也曾到崇明晶閱教，建了一座聖堂，並組織六個信友

會。

一六七六年一月二十八日 J 劉迪我司幫逝世B吾土海，葬於當地
伯聖堂耶穌會瑩荒吉它劉迪我司鋒一生虔誠侍主，謹守會規，熱心祈
禱，克己甚嚴。他任會長時，處事明斷，意志堅決，待人卻極為和

藹可親，堪稱是剛柔兼具的一代善牧。

卅三、穆尼各司鐸 Fr. Nicolos Motel ( 1617-1657) 

γ 穆格我可鐸 Fr. (ilfiude Motel ( 1619-1671) 

國籍 z 法國

穆氏二兄弟是法國康派尼蠣人，一同加入耶穌會的街巴尼省，

←並且都葬在湖北武昌的同一墓穴中呵？當他們年幼時，一位熱心婦女

在康派尼看見了他們，便預霄了他們將成為耶穌會士，赴中國傳
教，並且同葬一處。

穆尼各是最年少的一個兄弟，來華僅三個月便死了，首先葬在

江西省南昌。寧格我最年長，一六三三年，繼方德望再鐸之復到使

西傳教，居住在漠中府，管理四千名教友。後來應許甘弟之子許讚

會之邀赴四川傳教，當時正值楊光先教難，下令掏捕傳教士，鬱尼

各司錄自動到府州自首，府官末將他立即收押，的准他繼續傳教的

工作，自此穆司鐸益發熱心傳福音，每日付龍的教友常在二、三十

名左右。終於官府的期限到了，穆司鐸舉行了最後一次聖奈，給眾
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教友送了聾體，然後到監受刑。在獄中十日後，被帶上轉餘，放遲

到廣州，幸逢赦旨，得以再回俠西，不幸死在半途中，跟他弟弟一

樣，葬在江西省。

卅四、穆迪我司鐸 Fr. Jacobus Motel ( 1618-1692) 

國籍 z 法國

來書是 ： 1657年

啟迪我司鐸，一六三七年入耶穌會 3 一六五七年到中國。是湖

廣的傳教宗徒，包括今日的湖南湖北。天主的上智引領他到湖北武

昌，當時許讚曾奉旨任四川道台，想請穆迫我司鐸一同前往，許甘

弟夫人很不願離開他的見子，但是他以母親體弱多病，請求留在武

昌，許夫人允許了，但以穆司鐸也留在武昌為條作，結果說這樣訣

定了。穆迪我司鐸於一六六一年揖武昌，他在武昌及江北漢口各建

立了一座聖堂，以後便赴全省各州府去傳教，只有黃州不會去得，

前後在宜昌、荊州等地，建立了教務興旺的會口。

穆迪我司鐸與外l府過從甚密，使湖廣各地會口免遭許多危險。

一六七五年，康熙帝皇親終國正經過武昌，穆迪我前去拜誨。侈團

正為表現對司鐸的禮遇，率領湖廣各大官員，隆重的自拜，他進聖

堂，在救世主聖像前熱切祈禱，並感謝信友為他祈禱，使他能葫亂

平安回來。

湖南省湘潭，一位置學教姜姓官員，聖名方濟，自己建立了一座

聖堂，但他的繼任者因受一個外教人一百六十兩黃金的賠路，要拆

除這座聖堂，經穆迪我司鐸的保護，始得倖免。

聖說教靈魂，也醫治肉體的痞痛，一六七六年，漢陽一位教外

青年，勸化了他的母親舉教，而他自己卻沈迷於態樂中，遲遲不肯

受洗。這時他忽然聽患贖痞，遍身畏瘡，他的母親向他解說，聖說

醫治聾現的軟弱，也治肉體的疾病。這位青年聽從母親的話，在穆
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迫我哥鐸的傳教先生手中領受聖洗，按即痊癒。在武昌，有一個外

教人許某，不許他四歲的幼兒領說，幼兒便患了重病，眼看就要

死，跟口都不會動了，忽然幼兒大喊道 z f 吾天主！救我！ J 許某

立即跑到幼兒身邊，幼兒又大喊道：「吾天主，救我！ J 許某立時醒

悟過來，打碎他的體像，大職說 s 「這些佛像有什麼用？我只要敬

天主，今我兒受說，我自己也要進教。 j 幼兒受說後，病霍然痊

癮。許某經過一段望教期後，與全家同時受說，聖名保祿。

一六七八年，穆迪我再鐸顧再加強武昌會口的基礎，並保存公

教所購買的土地。為這雙重的任務，他計劃接用教會初期羅篤信友

所用的方式，就是羅馬信友成立了一個葬儀社，藉作墓地的名義得
到了買土地的權利。穆迫我司鐸深知國人對喪禮的敬重，他立意在

武昌設立一所墓地，以便死者保護生者，而避免官方的麻煩。一六

七八年，他起程赴南昌，取自他一兄一弟的屍身。他這樣做，與其

說是出於兄弟的友囊，毋寧說是以傳教的熱火為動機。他在武昌搞

兩兄弟建造了一座寬敞的墳墓，並爵自己預留了一個空墓穴。

一六八五年，鬱迫我司鐸得到一件極為喜樂的事，便是第一次

請見公教主教傑聾。遺位阿格里主教是方濟會士，當時是中國宗座

代表，他的家庭在公教界頗負盛名，後日的教宗本駕第十五世，便

是他家的後裔。現任宜昌顱學德主教寫道：「宜昌聖方濟會主教傑
薩，看見穆迪我司鐸滿腔傳教熱火，所做的工作遠超過他所能負荷

ι的 p更驚訝的是在這麼大的教區中，工作人員竟然那麼少。因此他

對耶穌會所受的磨難，以及聖召的誠少，極為難過。傑龍主敢在第

一次視察中，便給六千人付了堅扭。 J

一六八六年，穆迪我司鐸手下的傳教員，在江西德安府付說了

許多新教友，他們請求司鐸前往探親，並給他們一個小聖堂。穆迫

我再鐸雖已屆七十高齡，且體力不佳，但他立刻起身前往，並祈求
大聖若瑟的保佑。他到德安之後，遇到一位外教富神，顧一廉售城內
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的一棟住屋，穆司鐸便買了住所和空地，開始興建聖堂。但卻遭到

一些仇視教會者的反對，種司鐸去讀見知府，稟告所購之住宅是為

接待知府等語。知府受譽而喜，立即發給了保護的告示，新堂竣工

後，知府親自主持落成典禮，且在教世主聖像前，叩首致敬。自此

以後，許多居民都來瞻仰這座車堂，由→位企敬老學者給他們講解

教義，穆司鐸極感謝大聖若瑟的庇佑。

一六八八年，天主賞蜴種司鐸一件永生難忘的禮物，若干年

來，他一向是在湖廣傳教，他深愛他的羊群，而也就在這羊棧中出

了三位國鱷司鐸之一，那便是曾任官職的劉蘊德，在北京由南懷仁

受洗，於一六八八年八月一日，領受青鐸品位。

穆司鐸於一六九二年六月二日，在武昌逝世，死前由王石汗司

鐸趕來聽他告解，並陪伴他安息主權 0 多年來，穆哥鐸都是一個人

孤單的生活著，甚至在十年的長久時間內，不曾得辦一次告解。他

去世後，依照康派尼那位聖德婦女的預言，與他己放的兩位兄弟，

穆尼各和穆格我司鐸葬在同一個墳墓裡。繼耶穌會在湖廣傳教的聖

方濟會司鐸，都很敬重的看守他們的墳墓。當時宜昌顧學德主敬，

曾為穆迪我司鐸寫了一首聖德讚頌歌。

卅五、劉蘊德司鐸

國籍：中國

劉蘊德司鐸原籍湖廣，為首批三位國籍耶穌會司鐸中之一。劉

司鐸學有專精，任職北京曆算借門的副監，時常與諸傳教士共往

還，因此得以認識公敬的教義。後來奉旨赴山西閱讀，奈為時不

久，遭人誣告而被罷免，他身受此種冤屈，因而對人世的一切尊榮

心灰意冷。在認輯公教後，深受其吸引，在南懷仁司鐸手中積受聖

說，並請求入耶穌會。初學以後，用中文研讀倫理神學，以致不甚

熟諾拉T文，因此他能晉昇鐸品，是靠金尼各司鐸向教宗保聽第五
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世所求得的特恩。

與劉蘊德哥鐸同時續受鐸品的尚有商位國籍會士，江西省的萬

其灘和江蘇省的吳澳山，他們三位均由南京首任國籍主敬，聖道明

會士握文藻主教祝聾。祝聖禮之後，羅主教感動至極的喊道 2 「我

是什麼人，得在道明會中晉昇主教？你們，可愛的司鐸，你們是什

麼人，得在耶穌會中享受鐸品的光榮 y j 當時眾人對這四位圈籍神

職人員的謙遜推主義備至。

劉蘊德司鐸在上海南京傳教，言行端雅，熱誠傳楊福音，尤以

對國學及西學的高深造詣，為時人所推崇。據江西教區影主教記

Y• 載，劉司鐸勤讀聖書，經常手不釋卷，所有中文聖書，沒有一本不

是閱讀過許多次的。在傳教工作中，是長長土之命為新來的傳教士作

嚮導 y 屢次長達跋涉，而不以爵苦。羅文藻主教於一六九0年八月
廿九日致函傳信部，種稱揚劉青鐸交遊廣闊，處鹿為人所敬重。

卅六、吳澳山司鐸 Fr. Simon Xavier a Cunha 

( 1631~ 1718) 

團轉：中嵐年蘇
曉搗山可鐸（每歷）原籍常熟，一六三一年生於外教家庭，文

觀是明朝的觀窟，特別為吳極山聽了幾位專門的教師，如他的畫師
乃當代有名的畫家，而才華橫溢的吳換山青髒於藍，畫工種享盛
名，其聾作至今猶為讀者所擅求。歡他作詩的教師鍾氏，乃明代三

大詩家之一，對這青年弟子的詩工，曾讀白宮「思想請暉，聯績有

古人風。 J

吳澳山結婚聾，育有二女，夫人死後，有機會露識公敬而領受
聖潰。當時他很嚮往羅馬的風光，聽說相應理司鐸要誰最重馬，立即

將兩女託給家扎，自己取道澳門，擺乘船赴里斯本。可是天主的聖
寵卻在澳門等著他，他不曾赴歐棚，到了澳門就進了耶穌會。
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晉鐸後，在江蘇傳教，特別是在嘉定一帶。當他領受天主的特

思之後，認為以前所作的詩文和畫珊，含有迷信的成分，還盡力搜

集舊作，把它焚毀。為了居補惡衰，他寫了許多篇詩歌，頌揚天

主、聖母、耶穌聖體和眾天神。對於傳揚福音，勸化外教人更是不
遺餘力，言談總不離天主的道理，外出傳教常常安步當車，雖年逾

八旬，依然如此。

一七一八年二月十七日，逝世於上海，葬在上海耶解會的公

墓。享年八十有四。吳換山南鐸的著作，現保存的有聖詩〈天樂正
音譜〉，論時間和永遠的散文〈暫永篇》，以及記載他赴澳門旅行

的詩篇〈三巴集》。

卅七、何大化可鐸 Fr. Antoine de Gouvea 

( 1592~ 1677) 

來華： 1636年

何大化司鐸與阿比西尼主教孟豐肅一聞自里斯本上船，經說斯

灣馬斯加德，停留數月，後在果阿擔任教授多年，於一六三六年來

到中國大陸。

當何大化司鐸學習華語期間，兩位武昌的官員，已經請妥他到

他們的故鄉去傳教。到武昌之後，因不譜數學而不受士大夫的歡

迎，由此他便轉向貧苦階層開敬。在武昌城外的一座小山上，他蓋

了一聞簡陋的草房，勸化教外人近三十人。兩年後，教友人數宵達

三百人，他建了一座小聖堂，這便是油廣敬請的開端，日後的發展

就自穆迪我司鐸接替了。

後來何大化司鐸童醫謂福建傳教，正值清兵作亂之際，何司鐸目

睹清兵的殘忍鑼虐。當清兵團政福州時，連他幾乎喪命，而沿海的

居民文禮道海盜拍攝 z 何司鐸一聽某處稍安靜，便立即前往！＆：拾殘

局。→六六，九年、什可大化升任副省會長，，.，詭能廣州之後，他仍回到

”叫
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福州傳教，所有昔日轄下的廿四座聖堂，也都歸還了教區。但在福

建傳教的道明會士萬立約司鐸，仍被清兵扣留，何司鐸致函南懷仁

司鐸，請代設法使他回教置。南懷仁代向禮部請求，未獲允，經何

大化一再催促，南懷仁還直接奏請皇帝，萬立約司鐸終被釋田，由

此奠定了福建道明會士的傳教區，教麗日漸興盛。

何大化司鐸於一六七七年二月十四日逝世於福州。

卅八、殷鐸澤司鐸 Fr. Prosper Intorcetta 

( 1625~ 1696) 

國籍：意大利

來華： 1659年

殷鐸澤司鐸意大利西西里島人，年方十六，便矢志為主傳福

音，在加當公學就讀時，曾私自致i墨西納請求入初學蹺，屁長以他

未得家長同意，而沒有收納。越一年，他終於求得家長的許可，得
償宿顱，進入耶穌會。

殷司鐸首先在江西傳教，重修建昌聖堂，在兩年之中，付洗新

教友二千人。當時的建昌知府原與司鐸友善，但因外教人的詭計，

使他與殷鐸澤司鐸交惡。這位個府認為聖堂有礙風水，且揖及他

的健康，遵命人將聖堂訴毀，但殷商鐸賴湯若望司鐸的支援，再度

修建，如此拆拆建建，前後三次之多，許多外教人目睹公教不畏強

權的毅力，竟自動的歸化進教。

一六六五年，揚光先教難發端，殷鐸澤司鐸在被捕以前，付洗

了四十名教友，並聽了所有的教友的告解以及送聖體。一群年幼的

兒童，已熟讀要理，堅請司鐸在起程之前，使他們得簡耶穌聖體，

為得到這項大恩，他們守大齋三日，並做克苦補贖，天主成全了這

群小間友的心顱，殷司鐸主持了他們的初領聖體禮。

廣州流徙末期，當地的傳教士一致同意派腫胃鐸赴羅馬，向教
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宗1史耶穌會總會長陳明中國傳教區的迫切需要，於是特自澳門派了

一位耶穌會士到廣州替他入獄。嚴司鑄造即起程，僅帶了廿兩路

費，可見當時傳教區的貧困。抵羅馬之後，殷司鐸向他們講述中國

教區的困境，並向總會畏說 z f 在這廣大的帝國中，為拯救人鐘，

需要數千位傳教士，但我只請求四十位傳教士。 j

敢再鐸回中國後，便停留在杭州，法王路易第十四振聾一拉法

籍傳教士赴北京，途經杭州時，殷司鐸對他們說， r 天主應受讀

美，他領你們平安抵達中國，這個傳教區囡缺少傳教士而崖豈可

危，你們的到來，就是一大幅膏。 J 此外，他又命情友中的幼童為
他們祈禱，時常讀金短輯： f 主，因你的聖名，保伯來救我靈的司

鐸。 j

一六八八年，杭州的一位教友與一名教外人發生訴訟，漸江總

督一向憎惡公敬，因此傅股司鑽到法庭。當時他正息摘，照理可

以請人代出庭，但他不顧失去為基督作聾的機會，因此請人抬他上

法庭。對官員的逼間，殷司鐸侃侃對答，毫不畏縮，使得在場的

人，無不驚異他堅定的信德和教力。不久，漸江總督再度攻擊公
敦，直到一六九二年三月，北京會士得到康熙皇帝的保教詔書，風

說始平息。

殷鐸澤哥鐸於一六九六年逝世於杭州，計入耶穌會五十四年。

卅九、南懷仁司鐸 Fr. Eerdinand Verbiest 

( 1623~ 1688) 

國是寄：比利時

來華： 165S年

在耶訴會來擎的會士中，對中國貢獻最大且聖德高起的傳教

士，南體仁司鐸與利瑪寶、渴若望司鐸，可說是首屈一指，無論公

教教友或外教人對他們都讀賞有加。育體仁司鐸也和利、湯二公一
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樣，曾為吾主耶穌蒙難，並且竭盡己才，拯數人靈 7 專務傳福音 7

彰顯主榮。

楊先先教難 y 傳教士流徒廣州之後，南懷仁司鐸重整教藹？使

各傳教士得以回到原來堂區。教會經浩劫之後能迅連重撞，南懷仁

:r}J不可沒，聖教會也肯定他的功勞。一六八一年十二月三日，教宗

英諾第十一世致函南懷仁司鐸謂 z 「可愛的神子，你由廣大的中華

帝國呈獻給我們兩種極珍冀的禮物，其一是彌撒中文譯本，男一種
是天文圖表，你利用這些東西贏得這淚澳大商對公教的好感。你能

利用世俗的學術拯載道民族的靈魂，以廣揚聖教，確實是個明智的

方法。你能得到皇帝的信賴，甚至使所有被放逐的傳教士都釋放回
去，使公敬的傳揚重獲昔日的自由，惟有像你這樣精明能幹的領

袖，才能使λ們對你們的傳教工作抱無限的希望。我祝賀你們在中

國的神聖工作順利成功，今以對中華信眾的慈父情懼，頒賜給你們
眾人宗座的遐福。 j

南懷仁司鐸是比利時畢典城人，在馬里德城入耶穌會。在初學

院時，即效法聖若望、白克孟的德行。他早已嚮往傳教區，曾兩次

自比國赴西班牙，以便登船赴美洲傳教，但是天主卻把這特選的工

具留給了中圈，使他未能赴美。他問衛匡國司鐸一間從里斯本起程

抵澳門，於一六五九年二月五日宜發聖顱。

南懷仁司鐸來華之後，最胡在俠西省安府傳教，十個月後，奉

命到北京輔佐欽天監揚若望在朝廷俱職。一六四四年揚光先教難

時ρ 揚若望司鐸正患病，卻被銬上重枷，像重犯一般脆在大堂，口

舌麻木，對楊光先的誣告，一字也辯答不出。南懷仁司鐸毅然代替

老朋友來辯護，書認清晰，章里鏘有力。若非刑部早已預先定罪，必

能使傳教士無罪釋放。當時某親王曾大喊著說：「看！這才是忠實

的好友，海若望已被定死罪，他還要出面替他辯護。 j

當時湯若望、和j額思、安文恩和南懷仁都被判堂監六個月，服
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刑期間，均被銬上鐵鍊，而獨以南懷仁的銬錯最重，因為他比較年

輕。信友們獲准揮監，司鐸們便越犧聽告解，並告訴他們聖教會初

期的教難，還和他們一起祈禱。南懷仁司鐸終身感謝天主得為吾主

被對受刑，每天五次重覆這樣的謝恩。他是如此渴望甘顧為主致

命，尤其在他生命的最後幾年中，這種迫切的渴望幾乎主宰了他的

一切。
康熙皇帝親政後，對攝政王頗表反感，當時攝政王所任闊的楊

光先一派回教曆算笨，錯誤百出，以致磨制大亂，廣揖韋嘻使重金此
機會，推翻攝政王。康熙皇曹先暗請南懷仁司鐸改正皇層上的-1胡

錯誤，再明指其罪，然後正式委任南懷仁為欽天監監正，他所制的
曆法，與天時絲毫不差，一時圍內諸學者無不大爵佩服，異口同聲

說道， r 這些傳教士只有在閒暇時研習天文，天文在他們心目中遠

在宗教信仰之下，可是他們的曆算部精確無比，與天時絲毫不差。
他們遠渡重洋來到中國，為的是宣揚基督的福音，那磨他們的宗教

豈能不與真理棺符合嗎？ J 當時南懷仁苛彈得到皇帝的恩准，再度

任用攝若望，並允許眾傳教士回到本堂。此外，皇帝又囑給他許多

榮銜，他再三推辭，不得已才接受，傳教士們也希望他能接受，以

便能保護信友。

天主嚼了譚甫懷仁修全德，給他許多磨錯。當時有些可鐸認為

南懷仁領受皇帝賜予的榮銜，不合耶穌會士的聖顱，因此百艘責

難，寫了許多信向歐理威總會長告狀，總會長一時不察，誤信其語

舍，立即命南懷仁辭去所有榮銜，以及欽天監正職和其他兼職。當
時南懷仁的長上畢嘉司鐸，深信冒然辭職，可能招致危擻，因此訣

定先向總會長詳細陳明原委，再作定奪。南懷仁括總會長寫了一封

極謙遜的信函，懇切的表明只要有會長的命令，立即辭去所有的職

位。繼位的總會長諾亦樂司鐸事先已連續接到道明會、方濟會和奧

斯定會傳教士的信函，種霄南懷仁對保護聖教會的功動，因此覆函
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囑咐南懷仁善盡職責，並應允他在這些職務上不受北京會長的管

轄。

康熙皇智勤奮好學，他請南懷仁司鐸給他講解幾何原本的首六

卷，以及許多譯成中文的天文學書籍，並且希望讀些哲學課程。為

了方便彼此說話，他命南懷仁學滿州語，特給他聘請一位滿籍教

師。

皇帝想了解司鐸的生活情況，特派偵探前往據察，對司鐸的生

活起居瞭如指掌，甚至連他們的守齋克苦等善工，也一清二楚。康

熙皇帝很顧一試他們的德性，於是派了一位頗有資格的滿籍青年，

T•以研究哲學為名，在司鐸處住了一年之久，這樣長久共處必可看見

司鋒的真貌，或可鏡見其罪行。一年後，皇帝命那位青年述說他所

見費的司鐸們的罪行，可是他極力證明司鐸們的無罪，甚至被施以

杖刑，他也始終聲明司鐸的純潔無罪。這攘皇帝更加敬重司鐸，他

把南懷仁當作自己明哲聖德的良師。而南懷仁蒙受這位皇帝學生的

優遇，老師愛護學生之情油然而生，傾全力去救這位貴為一圍之尊

的靈魂，不時大膽的向他講解萬民四末的道理。在南懷仁司鐸給會

長的信中，曾提到某次與皇帝的重要言笑話，他說， r 我曾向皇帝

說，皇上統治一個大帝國，這個帝國自有史以來，已有三百五十位

皇帝，每一位皇帝都與皇上一樣精明，然而他們都死去了。儷如皇

上顧求長生之衡，別忘了在今生之後，還有另一個生命，無論幸福

或痛苦，將去無止期。皇上的靈魂一離開此世，便不再回來，但絕

不會像和尚所說的輸迪。這續點是極關重要的問題，請皇上藹函、粗

心思之，假如我不向皇上陳明，便不算盡忠。我向皇帝說這番話

時，皇亨音很有耐心的聽著，並回答我說：多蒙見敬。每次我向皇帝

作麵似的書長話，他常這樣回答。 j

以後，南懷仁司鐸拳皇替之命，又為北京觀象台製進一些新的

天文儀器，那些儀器製造得非常精細，架座均飾以龍形，至今仍拱
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民眾參觀。

此外，南懷仁司鐸還為清朝立下7更大的功勳。一六七五年，

大將吳三桂率一部分清兵造反，逃到山中向朝廷揖戰。有人建議造

火炮去圍剿，南懷仁司鐸還受命製造火炮。南懷仁極力解說自身的

傳教職務，並聲明自己不諾用兵，但皇帝始終不允。南懷仁商鐸為

了顧慮中華公教的前途，還聽命製火炮。他首先鑄造了一尊口徑四

指大的火炮，試驗的結果，每百發中九十護。齡是在廿七天之內，
製造了同樣口徑的火炮二十尊，之後一年之中，總共為皇朝軍隊製

造了三百二十尊的上好火炮。

南懷仁司鐸製造火炮之後，在試放之前，先舉行隆重的祝聖火

炮禮。在無數的觀眾面前，先立一座祭台，上掛苦像，他買自體重的

穿上白衣，口念祝聖經文，並在火炮上灑聖水，每一尊火炮都鑄上

了救世主的聖號和一位聖人的名字。祝聖之後，開始試放，結果所

得的敷力遠較預期的還大。康熙皇帝大髓，能此更加熱心保護天主

公教。

而南懷仁司鐸對中華公敦的最大功勳是他在北京引進了法鐸傳

教士，在日後的長時期內，補救了傳教士的缺乏。

讀費司鐸的記載，當時的中國人都把高權仁司鐸當作我國的偉

人一般景仰，但別人越尊敬他，他本身越謙遜。他極力避免一切無

用的拜會和談話，每﹛乍一事必求天主的助佑，他寬i孔待人，嚴以律

己，克守神貧，起居用真的粗劣，作官的人絕不會使用。由此可知

他把官職的地位放在他的神職之下，正如他自己所言，假如不是希

望在教難時成為第一個殉教者，他絕不接受這些官職。他給自己定

下了規律：每次λ宮，必須穿上苦衣或戴上苦帶。他說： f一位館
會會士，假如只是穿世俗的服裝而不穿耶酥的苦衣，在樂天l神面

前，是種恥辱。 j 光榮天主的心引導他的一切行事，每次提到天主

的光榮，他的舉止言說便特別莊嚴神聖。皇曹自己也覺得畏服，因

’戶一
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此能不輕易的和南懷仁直接談話，皇帝曾說： f假如他過分自負，

我必要表達我的不悅。 J f也為彰顯天主的光榮，把聖依納爵的精神

f 愈顯主榮 j 奉為一生的圭梟。在他去世以前，特向皇帶請求： f

陸下，我能以半生的時閱侍奉陸下，死而無憾。但我懇切的請求陸

下，在我死後要紀念我，特別紀念我的工作，我只希望得到一位東

方最高的帝王，做這普世至聖教會的保護人。 j

南懷仁司鐸一生佫守會規，服從長上的命令，性喜靜默，好讀

書，對自己的良心特別謹慎，甚至到多麗的地步，好似時時準備去

見天主，他尤其熱心敬禮聖母。一六六八年，他在皇帝及全朝文武

百官面前演算天文，整個推翻了楊光先和回教天文學家的錯誤。他

在演算之前，在每一件儀器上蓋章，並口謂道：「童貞瑪利亞，大

能至仁的天上母后，請加我能力以戰勝你的敵人。 j 果然，翠白楊

光先失敗了，天主教的天文學得到了勝利。

他有極熱切的渴望為主殉敦，會這樣寫道 z f 主，求你使我去

代替那些顧意而f尋不到為你混血的人，我自認沒有他們的純潔，沒

有他們的德性，同時也沒有他們的勇氣。但是你能把我們的功勞賞

給我，並以你的功勞加諸我身，這樣我便有無限的功勞。只有仰賴

你的無限仁慈，我才敢奉獻我的生命作犧牲。吾主天主，我事能在

；~重民族中，在皇宮，在衛門裡，在冰冷的鐵鍊下和監獄的黑暗中，

承認你的聖名，但是假如我不以我的血來印譚，這種承認有什麼用

處呢＇？ J 
．一六八八年一月廿八日，南懷仁司鐸妥領聖事後，在北京逝

世，享年六十五歲，計入耶穌會四十七年1，在中國傳教廿七年。康
熙皇帝親歸御筆黃融輯聯及區額一面，京中大官也都分別題贈額似

的輯聯。積葬之日，備極哀榮，儀仕歸自十字架前導，經過北京市

街i許多官員和百姓列隊執蹄，葬於石門聖教會公墓，至今還可看

到石刻的墓碑。
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四十、蘇霖可鐸 Fr. Joseph Suarez ( 1656~ 1736) 

蘇霖司鐸奉獻一生在北京傳教，熱心宣揚福音，遍及每一階

層，上自最高級的官員，下自最貧困的窮孩子。而最感人的是在一

七一九年勸化了蘇王府全家進教，由史中得知，蘇王全家在流能蒙

古的時候，不畏環揖之橫逆，保持忠貞之信仰，聶軍車司鐸常以信函

慰問他們，並致意朝廷誠幫他們的痛苦。：， ' 

拱若翰司鐸會記述了一件蘇司鐸的偉大慈善工作。一七O四年

洪水把濫，整個山東省聞飢荒，許多人逃到北京，但人地生疏，無

以維生，只有坐以待斃。蘇霖和巴多明兩位司鐸本著天主慈憫的心

懼，發起救濟工作，他們買來鹹菜，架起爐蛙來施粥。眾難民都聚

攏來，每人分得一聽米粥和鹹菜。當地的教友深受感動，也都甜甜
加入濟難的行列，在貧窮人身上侍奉耶穌。他們主動的敬拾一飯碗，

整理環境，並隨時誰持秩序，安慰這些離鄉背井的難民。當時外教

官員和宮中的太監，也好奇的前來觀望，大家都驚奇公敬的仁慈友

愛，並讚嘆井然的秩序和整潔。他們看見富有的信友聽切的服侍這

些窮人，分給他們碗模和食物，禮如上賓。大家不禁嘖嘖驚嘆， r 
這真是一個偉大的宗教，使人有這般慈懷且如此謙遜。 j

皇帝知道了這義舉，特頒賜補助金二千宿。司鐸們有較多的經

費，每天施掰拾一千名難民，為時四個月之久。當時連和尚也讀頌

公敬的仁麓，因為大約有一百名和尚也由司鐸手中領得日用的急
需。

輩革霖司鐸享年八十一鼓，入耶穌會六十三年，在華傳教長達五

十二年。
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房志榮

聖經是一本譯文最多、銷路最康的書。目前聖經己譯成一九四九種語

文， 1989年一年內聖經公會在全世界所銷售的整本蜜經就有一千五百六十八

萬四千多llll • 
天主教聖經含有73部書，舊約46部、新約穿7部，基督新教剔除舊約中的

七部書，新約買H~天主教相同。

舊約聖經各會分三大類，即 1.梅瑟（摩西）五害﹔ 2.先知賽（包括歷史

書及大小先知書）﹔ 3.智碧藍番，其中以聖詠集（爵駕）最為突出。新約聖經

也分三大類，即 L四部領音加宗徒大事錄﹛使徒行傳﹜＇ 2.書信（共21

對） ' 3.默示錄（描述未來的新天新地）包 2宜

聖經文字 z 舊約 t f古全部聖經的3/4 ）幾乎全部用古希伯來文寫成 s 新 思

約則用通俗希臘文寫成。今天世界各地都用本國或本族的話來讀聖經。 認幸

中文量經有聖經公會及各基督新教所需的版本。迄今最有名的是1919年 ~ 

臟的f組合本 J聖經，及哪年新囂的f現代中文譯本 j .天主教只有「 ~－ 
J恩萬聖經 j 合訂本﹛ 1968年出版）．這本自原文釋出的天主教聖經 z 除譯文

外，還有每部書的導諧、註解，及多篇附錄，其中尤以附錄四「聖經與世界

大事年表 J 最有參考價值。

1988年以來，中華民國聖經公會與天主教代草鞋正在共同重語聖輝，同工

全為中摺學者，都是由聖經原文譯成國語，希望達成雅俗共賞的目標。至於

何時能殺膏，偷雞預料。釋者諸公都深信，聖經確是一都不朽之作，給人類

提供了生命的智慧，慶久而不衰 a



放... Pl爵靈修與聖母去馬利亞

張春申

耶穌會在羅馬的一位躍參贊德克綠神文寫了〈依納爵靈修中的

聖母〉這本書，他把依納爵著作中與聖母有關的資料提拱出來，

並加以解釋。本文即是根摟這本書，而再加以解釋。主題分爵四帽

子題，前三者與重修學有關，最佳的篇合反省則已不在上述那本書

的範圈。

一、依納爵著作中的聖母瑪利亞

二、依納爵生命中的聖母瑪利亞

三、依納爵靈修學中的聖母瑪利亞

四、靈修學與信理學

一、依納爵著作中的聖由瑪利亞

依納爵所有的著作今日泰半保留著，有的是他親筆所寫，倒如

會憲、書信和心靈日記﹔有的如自述小傅，由他口述，別人寫成

的。對我們的問題，自述小傅在他的著作中比較而言，含有豐富的

資料，呈現出他整個生命中的聖母經驗。書信通常是針對某問題而

寫，很少提到聖母。比較引人注意的是神操，黨乎在四週中都提到
聖母，這當然是因為在耶穌生命過程中出現不少與聖母有闋的題

材。至於更屬他個人經驗和靈修生措的，則是在他生命末期所寫的
心靈日記，其中敘述寶貴的聖母經驗。至於耶穌會會憲，其內容牽
涉到會士在修會中的聲個生命過程，分成十章。有關聖母的部好並

不多。在第四和第五章論培育時，提到對聖母的祈禱。讀唸玫瑰經
在當時尚未普遍，依納爵要求修士唸聖母日課。虹外，在發顧的觀
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文中也提到「在童貞聖母前 J 0 褪耶穌會顯文和依納爵向f宮會所寫

的信，以及他在分辨有關耶穌會貧窮的資料中，可以看出他把聖母

當成修會生活，貞潔、貧窮、服從的典範。

上述大略提到依純爵著作中的聖母瑪利亞，詳細內容在後面提

出。

二、依納爵生命中的聖由瑪利亞

從依納爵的自述小傳和心靈日記，可以看出他生命中的聖母瑪

利亞，木過應按照他生命的過程與成長，來看他靈修生活中的聖母

經驗。

在皈依之前，依納爵師生長在傳統熱心的公教國家，接受普通

的信仰培育，可以假定他有當代民間一般對聖母的敬禮。

在痛床上時的皈化期間，曾經「清晰地看見了聖母和聖嬰耶穌

的像 J （參閱聖依納爵自述小傳第10號）。以現代言語來說，即聖

母瑪利亞抱著小耶穌發顯給他。在依納爵生命中，聖母與耶穌基督

是密切聯合的，還在此胡次發顯中已經兒出。雖然教會通常對顯現

這額的事並不給予什麼認可，但這次發顯在依耕爵生命中有明星質的

後泉，而教會亦常能後果來判斷顯現。之前，依納爵在潔德方面有

其喝點，但是「他由此神見獲得了極大的安慰，致使他對過去的整
個生活一一特別是肉憊的事一一如此厭惡，好像自他的靈魂將以前

所有的一切印象全剔時淨盡了j 。從這後果可以推斷其中的恩惠。

上戶可說是依納爵在皈化期的聖母輝驗。

依納爵在羅耀拉的初期較化非常真誠。他看耶穌傳時，「用紅
墨水寫基督的書說，以藍墨水寫童貞聖母的談話 J ( 11號），表示
他對聖母已相當注意，且細心地把耶穌和聖母連在一起。他雖對未

來並不明朗，但有做一名苦修士的傾向。一旦身體有了力量，他便

開始行動，決定離閱家鄉，捨棄家庭，走一條尋找天主的道路。
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他第一站是赴蒙賽辣。從途中發生的一些小事可以看出他的聖

母的敬禮。在今日距離羅耀拉不遠的Aranzazu仍保存一座小聖

堂，依融爵與其兒在此一同祈禱，他尚且發了守貞顧。顧都是對天

文麓的，而依納爵的這個願卻是對聖母聾的。他後來的同伴，也是

耶訴會第二任總會長雷奈士對他當年傲的遺件事認為缺少明智。

他與哥哥分手後，繼續南行，到了Navarrete ，見到一座曙修
駝裡面的聖母堂已經荒廢。 f 此時他想起來有人在公爵家欠他雖塊

金幣，他認為最好討凹，．．．他得到了那筆錯．．．．．．把一部分交給了管

堂的人，歡他把保管不庸的聖母像盡可能好好地整修裝飾一番。 j

( 13號）此事也可看出他對聖母的熱誠和敬禮。

途中他遇見一位回教徒，兩人還攀鼓起來。回敢對聖母雄也很

尊敬，但是對她的童貞並不相信，皈化初期的一依納爵與那人在這點

上起了爭辯。那人離去後，「使他心中不快，好像他曠腫了當盡的
職窮﹔且引起了他對那由目的憤慨，認爵容忍一個囡囡對聖母胡言

亂語，是自己的大錯，必須替聖母雪恥才對。 j 他身上帶有缸，霄，
他想去找那囡囡的顧望煩擾他很長的時間，不知如何是好。語是「
他把軍繩搭在聽予的頸上，任驛由種地讓牠走向路的岔口﹔倘若那

廳子走上去農村的路，他便尋找那個回田，給他一位首﹔倘牠遵橋
大路而不走止去農村的路，他便讓那事過去算了。 J (14及15號）

從這插曲中看出依納爵對聖母是很認真的。

到了蒙賽辣，還是本駕會的地方。依納爵在聖母讀報搶禮前

夕，在聖母像前守夜祈禱，並將實創掛在聖母像前，象徵自由揮

獻。依納爵是名騎士，他以當代這通俗方式向聖母表示敬禮，A當代？

小說中的騎士也慣常以此方式向有地位者表達尊敬，由此可清楚看

出他對聖母的尊敬（參閱18號）。

抵達莊萊撤。依納爵在此可說是經歷了第二次的皈化，真正遲
到軍修境界中。他在羅耀拉的第一次皈化中，雖然渴望尋找天空二，J
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不過尚在自己的背景中，想做一些較屬於英雄性的事，「聖道明作

了這事，我也當做﹔聖方濟各作了那事，我也要做 J ( 7號）。他
在自傳中蝕述很多在茫萊撤的事，他的變化是找到天主的旨意，肯
定要按天主的旨意來做天主的事情。

他還變化是在一個苦修的形態中。 f 他卻不吃肉不喝酒．．．．．．他

也的確有一頭很美的髮﹔現在他決心任其自然，不梳也不剪，．．．他

也讓手腳指甲隨便長...... J ( 19號），讓人可以看出他是在苦修。，
然而，他在茫東擻的經驗可說是已進到一種神都性的經驗，即「看
見天主聖三像琴鍵的形狀」（ 28號）。此外，他好像看到耶穌的人

，性和聖母的人性，但已不是圖像牲。他昔日在摘床上看見聖母瑪利

亞抱著小耶穌，很清楚的是一個圖像。但是，當他在茫萊撒講看見

耶穌和聖母時，不是一艘所謂的顯現，而常講是一種 f 白的東西 j

（參閱29號）。

用今日的言語而論，上述不太能說是一種顯現，因為顯現需要

看出圖像﹔只能說是一種神秘經驗。亦即耶穌基督與他是如此接

近，與他聯合在一起，以致帶給他心靈直接的一種感受，這叫神都

經驗。神秘經驗往往包含神都經聽本身，以及神看起經驗者的表達。

即使神都家未必要向別人表達，但在他自己內的神班、經驗自然地表
達自身。這額經驗不能稱為顯現，而更是一種神棋，一種內在的神

秘經驗。依納爵在在萊撤的聖母經驗即是如此。此時，依納爵與天

主來往的軍修邁向成熟，他的聖母經驗亦然。雖然他仍將進步，但

已進入了靈修的內在經驗中。
在他往後的生握中，常常可以看出與聖母有闋的事情。譬如：

他去聖地時，會去聖母聖堂朝聖。他在巴黎與第一批耶穌會弟兄在

轉道山首次發顱，亦是在聖母升天膳禮日。他晉鐸後並未立即獻彌

轍，他的首學是在聖母聖堂裡春獻的（參閱自傳註129號）。這是

依納爵生命中的聖母斬I距。
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另外尚有一些資料是在依納爵晚年所寫的心靈日記中。他當了

耶穌會總會長，在寫會憲的過程中，有關耶穌會的貧窮方面須作一

分辨，亦即在耶穌會的聖堂和耶穌會所管理的聖堂，是否要有固定

的收入。在當代要有固定l投入並不難，但只靠哀矜也能度日﹔重點

在於選擇安全或是全心依靠天主的態度。這項分辨有其時代背景的

重要性。他爵此事分辨很久，但未在心靈日記中詳述其分辨過程，

只有一部分資料清楚寫出正反的理由。然而，分辨之未必獨有印

聾，即在內心感受神的推動、神的臨在，讓人真正看出且即證還是

天主的旨意。依納爵在心靈日記中所記述的，正是他如何尋找天父

的回廳和印譚。他多次捏到謊淚的事，還是他辭都經驗中的神恩。

在分辨和印囂的過程中，他往往向天主聖三和聖母祈禱，也記

述了他神路經驗中聖母的臨在。但在這過程中，他曾經有過誘惑。

在心靈日記二月十二日提到， f 是否應為教堂保有某些收入的誘惑

又出現 J ，表示誘惑不只一次出現，他又記述自己如何拒絕了那誘

惑。此外，他也深深痛悔自己得罪天主。從日記的上下文中不易確

知他究竟什麼得罪天主。是否是因為在彌撒中，因隔壁的嚕雜聲擾

亂而中止心靈的祈禱，所以感到慚塊？或是有關貧窮分辨上的印證

己蘊很清楚，自己仍然懷疑，仍然擔心神父們的生活，國而感到慚

塊？他爵此事肉聖母祈禱。

他在二月十五日記載， f 去舉行彌擻，開始唸經文時看見相似

聖母的形像 j ，這是一種心靈的看見，他的深懷歉仄，「意識到前

幾天我的過錯多嚴重，內心受感動，流淚不止。想來聖母必因我屢

扭過錯而羞於時常為我轉求 J 0 連聖母也羞於爵他祈禱，還是依納

爵神都經驗的表達方式。雖然聖母常是他祈禱的中保，但他寫說她

f 因而隱聽不見j ，意指在經聽土不那麼深刻地感受到敬愛之情。

然而，在找不到聖母時， f 由上天獲得安慰j ，即他此時向天主聖

父祈禱，而且「眼淚大量讀出？木時飲泣，內心確信天父極仁慈，
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並將融自己顯示給我 j 。他在神都經驗中，聖母雖隱藏不見時，但
體驗都天主艾的臨在。同時，「祂〔聖艾）以某種標記告訴我，要

我輝也無法看見的聖母代禱，這事將會中協抽 j ，亦即他在聖父的

經驗中領會到，蘊由看不見的聖母向抽祈禱，將會中位抽。

這裡我們願意加上一段反省。關於聖母在我們信仰中的地位，

有些基督教弟兄常有質疑，認為直接向天主祈禱即可，有必要經過

一位聖母向天文代禱嗎？天主教的傳統，而且在梵二大公會議中亦

肯定，聖母是中保，要請聖母代福。究竟還項肯定的基礎何在 T 是

抽象的天主論嗎？不是的，而是根據天主的救恩計劃。事實上，她

要聖子降生成人，要有聖母璃利亞擔當一份重要的職務，即母親的

職務。可見這不是抽象原則的操討，而是具體救恩論中的事實。聖

母瑪利亞的母軸，依我們看來，其內插在依納爵的種種經驗中表達

了出來。的確，對此可用神學的理論，教會傳承，以及聖經資料，

如若望福音第二章與第十九章來予以確證。但是在依納爵的生命，

他的神都經驗中，聖母的中保職務好像有了非常具體的肯定。的

權，依納爵有時街拂看不見聖母，他每次的祈禱也不一定很深地經

驗到聖母，然而他在對天主的轉車已經驗中領會到「要經由無法看見
的聖母代禱 j 。是否表示基督信徒祈禱，無論如何，含有聖母代禱

的幅度呢？（參閣下文）

此後，依納爵在二月十五日的日記中記載說： f 在彌攝前、彌

撒中、及聲聲撤後，清楚看見聖母在天父前轉禱，因而使我在向父、
予祈禱及在成聖體時，不能不感到並看到拙，似乎她是我靈魂上所

有恩寵的一部分，或恩寵之門。在成聖體時，她顯出她的身體也在
她聖予的身體內 J 0 依納爵也體會神驅經驗的表達不易，他說 f 此

乃非筆墨所能描糟的巨大光明 j ，即神車已經驗在他身上有的光明後
果。對此，下面將作註解。

以上是依納爵生命中的聖母瑪利亞。誠如馬志鴻神父在耶穌會
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中華省訊的一篇文章中指出：「依納爵的經驗是按照進步的路線進

行的，能聖母在我們得載的角色的模糊觀念，進到清晰健全的觀

點，將聖母親為在基督奧蹟中間的轉禱者。 j

三、依納爵靈修學中的聖由瑪利亞

從教會靈修學的歷史而言，依納爵銜接中古時代末期與現代，

閱啟一個新的階段。在歐洲文化背景上如此，在神學上亦如此。中

古時期較從理性客觀的角度正確並系統化地表達教會的真理，如聖

多瑪斯等大師多以著作神學大網聞名。然而進入現代，對真理要求

主體性，亦即在人的生命中經蟻。代表現代，同時也向中古神學挑

戰的人物馬丁路德曾有句名言：「耶穌基督一位兩性的信理與我何

干？我要的是一位救我的耶穌。 J 雖然這只是極化的表達，然而教

會真理除了中古時期的客觀表達之外，的確需要的在化，進入人的

主體，說露在行動與生活中。

依納爵靈修學的特點之一即是主體性。神攝代表他的靈修學，

我們根據此書，來討論聖母瑪利亞與靈修生活。神撮是方法﹔目的

是引人邏輯天主的經驗中。 j神操一開始有甘條凡倒，略讀數條，…便

可見出依納雷靈修學的主體性。第一條即胡言，神操是要「準備整

理靈魂，驅隊邪惰，好能認清天主的聖意 J 0 接著，第二條要求講

授神揮者不要長篇大論，舉行神撮者也不要在心中長篇大想， f 不
是知道得多，而是內心的玩味品嚐更能使人滿意 J 0 第四條已提到

神穎的考蟻。而第六條卻說 f奉行的人心靈沒有絲毫的感動，比如

神慰或神桔，也不覺各種神穎的推動﹔使當仔細詢問他，對神課的

各種練習，是否按照規定的時間舉行？並蚵何奉行？ J 由此可見，

依納爵要人遲到內心去體驗真理。

神操第一遍的「原則與基礎 J ( 23條）貌似最抽象的真理：「
人受造的目的，是為讚美、崇敬、事事我們的主天主，因此而拯教
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自己的靈魂。 j 但依納爵要六將這好做要理的抽象真理在主體肉體

驗，獲得受造的經驗，真正在生命中經驗絕對附屬齡天主。

真理~＇須在人內心經驗到，若在人之外，毫無用處。神揖中多

處提到內在化經驗的方法，側如為第一起與第二週有許多辨別神類

的規則（ 313-336條），幫助人進到內心體會神慰及神桔，知道它

們從何而來並加以分辨。依納爵的省察實際上也要人進到自己與天

主來往的經驗中，去發現天主的推動與要求。此外，在神操中所謂

選擇的時刻，亦提出一連串的方法（參閱175-188條），協助人進

到內心尋找、分辨並肯定天主的旨意。

根據代表依納爵靈修學的神操的約略分析，主體性該是其特點

之一。下面我們分兩方面來討論＝一是依納爵自己靈修生活中，聖

母囑利亞的主體性﹔一是依納爵靈修學中，聖母瑪利亞的主體性。

前者，我們再分析心靈日記中的一些話﹔後者，根據神操來討論。

,( －版納爵自己蜜蜂生活中，聖母曙利亞的主體性

依納爵鍾修中的聖母瑪科亞不是鱷讀不斷地在內在化，不斷深

λ其主鹽，從模糊的觀念遲到清晰健全的觀點，從皈化初期的發顯

遲到生活中的神酷性臨在，從他起初對聖母英豪性的泰獻到他老年

體悟到聖母在內心奧秘的臨在。

按照他在心靈日記二丹十五日斯提的資料，他體驗吉普聖母似乎

是他靈魂上所有恩寵的一部分，或恩寵之門。這究竟是指什麼？簡

單地說，還是指聖母在他內心中的臨在。但「臨在 J 一詞所指的相

當廣涯，究竟臨在指什麼意義呢？ r 恩寵 J (grace ）遺個字本身

就是愛，指天主對入的囊，或人因天主的愛而變得可愛。依納爵意

識到聖母是他靈魂土所有恩寵的一部分，若用今日常用的言語來表

達，可說是他經驗到天主對自己的愛中有聖母的愛，亦可以說是天

主在聖母的愛中愛他。因此，聖母是恩寵的一部分，是恩寵的門。

雖然恩寵常是出自天主，但是在具體的救恩歷史中，我們常講天主

立足

' ，、 4 ，，，叫
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是在愛耶穌的愛中愛我們。在天主救恩的安排中，天主顧意瑪利亞

與耶穌不分，她顯意如此塑造她，使她成為耶蟬的母親。因此，拋

也在愛聖母的愛中愛我們。天主的恩寵即天主的愛，使我們在抽面
前顯得可愛。因此，可以說天主在愛聖母的愛中愛我們，使我們可

愛。另一方面，我們也在聖母對天主的愛中走向天主，這接才可以

說聖母是恩寵的門。我們透過聖母對天主的愛的模式愛天主。我們

這種說法在今日教會言語中並不常用，不過至少努力解釋聖依納爵

對聖母臨在的經驗。

聖母的確在依納爵靈修中深刻地臨在，他在神麗、經驗中不僅用

圖像性，也努力用一些詞每，如 f恩寵之門 j 來表達。其實，我們

倘若透過→些大性經驗，便不難了解這額的臨在。我們不是也有些

人物常是臨在於自己內心嗎？

仁牌納哥矗修學中，聖母囑利亞的主體性

在神操和其他著作中，依納爵稱呼聖母瑪利亞常用的名詞是「

母輯 J 和「主母 J ，前者表達她是耶穌的母親，也是我們的母親，

與我們相連﹔使者表達她是主的母親，與主相連。因此，瑪利亞是

中介、中保、代禱者。此外，他偶爾也稱聖母為 f童貞瑪科亞 j ’

是我們效法的對象。倒如在神樣108號獸觀降生奧蹟時，要人觀察

聖母的謙遜』在其他地芳也提到聖母的貧窮。梵二大公會議亦強調

轉利亞為教會的母親和中保職務，以及她是歡會的典型。為此，今

日對聖母的信仰意識其實在教納爵的詞彙中已糧食有了。但自他的
靈修學而論，重要的是如何經驗聖母。對抽身為中保、f 母親和模範
的意識深入靈修生活中。

對此，神操中的 f三個對禱 j 、「獸觀 J 和 f五官體味 j J都真

內在fl:;深度。我們自聖母的臨在來逐一討論。

1.三個對禱：

依納爵在神操的一些重要獸想題目中常有三個對禱。在第一週
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反省罪的奧蹟時已經提到 3 「第一對禱：先向聖母，求她在她的聖

子耶穌我等主台前，為我求得三事：一、使我深切認清，並憎恨我

的罪過﹔三而使我感覺到我的行為違情悍理，因而深惡痛絕，矢志

改邪歸正﹔三、使我認清世俗的腐敗，好能真心憎惡，痛絕世俗的

種種虛幻。然後唸聖母經一遍啥也第三對禱：轉向聖子耶穌νγ求她在

聖父台前為我獲得還三件恩寵。唸向耶穌聖靈謂一遍。第三對麗 z

再向天主聖艾，懇求永生之主允我所求。唸天主輕一遍。 J （神操J

63號）此後，在第二週、第三週、第四週，以及在一些決定性的選

擇和態度上時，都有三個對禱。然而我們必讀透過依納爵的內在起

~··驗，才能深入了解三個對禱的豐宮內涵。依納爵主體性地體驗劉：

天主的愛是透過對聖母的愛來愛我們，我們是經過聖母恩寵之門趨

向天文。從這意義來看，上述的三個對禱實是基督信徒祈禱的三層

深度。向聖母對禱該是主體性地經驗聖母是母親，是中保，是代禱

者。而聖母之所以為中保，是因為耶訴基督是中保﹔聖母之所以為

代禱者，是因為耶穌基督是代禱者。所以，向聖母對禱與向基瞥對

禱是一個對禱銜接的兩層。至於向天艾所禱，實在是在她內，與她

一起，在她的祈禱中祈禱，且以她的祈禱方式來祈禱，並在她的臨

在中走向天主艾。所以，三個對鑄是基督信徒祈禱的三層。若用依

納爵的軍營學來註解向聖母對禱 l，該是聖母臨在的經驗，在她變天

主的愛內奔自天文，她是恩寵之門。

Z紋觀（蟾想） : 

神操的祈禱中有所謂的瞎想。在中古或更前期的教父思想中，

受到希臘哲學影響，瞎想往往重於理智，藉以自我超越，升向天

主。然而依納爵的瞻想是全人的，整個人面對瞻想的對象。這與耶

穌會較後所說的在行動中的默觀有關。槍想是在主體內

看、聽、想，揮自體味，探取神盎，誠是內在化的過程。糖想聖母

一司I, - " 

～’？一、

’ 
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在五官體味且

在第二週、第三週和第四週有所謂「五宮體味 J 。這操練是在

一天的祈禱之後，運用內在的五霄，以心靈的觀覺去觀看，以內在

的聽覺、嗅覺、味覺、觸覺去聆聽、品嚐、觸攘（參閱神揖

121-126號）。五官祈禱要人達到的境界是擔想者與被瞎想者有一

會唔﹔把對象看進自己的主體，聽、嗅、自嘗、摸進自己的內心。這

可說是默觀的頂點。還境界亦即西文所謂的personal presence 。

若以禪宗言語來表達，即是默觀者與默觀對象已經商不相分，融會
一體。那麼如果五官體味的是聖母囑利亞，其頂點該是主體之內經

驗她的臨在了。

依納爵靈修學中的聖母瑪利亞是中保、母親和模範，她該是內

在的信仰經驗。雖然常人不會有他的神都經驗，但他要求內在化、

主體性。根據上面三種祈禱的解釋，大概可見一麗。

四、靈傷學與信理學

梵二大公會議文獻中清楚肯定聖母為中保和母親的職務，並指

出此中保的含義，以及與基督中保職貓的關係。它也肯定聖母是教

會的典型。

我們在依納爵的生命以及他的靈修學中，發現了梵二大公會議

信仰意識中的聖母瑪利亞。靈修學是一門經驗性的學科，又自經鞍

馬教會信仰予以印證。尤其靈修學的實證部分，在基督信佳的生命

中，反映出了聖母囑利亞的母職與典型。依納爵自己是一個活生生

的倒子，而他的靈修學為人指點怎樣去鱷鞍聖母。

至於信理神學，具體而論聖母學，旨在應用自己的方法，不但

為教會的信仰意載自聖輝與傳承中指出其根源，同時也在信仰光照

下，繼續反省與解釋。對於這方面的工作，過去我曾出過一些力

量，請者可以參閱我在聖母年所寫的《向聖母獻上一瓣心香〉的聞
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道小珊，其中有不少信理方面的資料，尤其是第二篇：聖母瑪利亞

的轉求﹔第八篇：聖母瑪利亞、「共救贖 j 、轉求與典型﹔和第九
篇：聖母豪召升天的末世意義。

這裡我無法介紹那些文章的思想，具體也不可能。我只想說

的，自我的神學反省裡，我指出基督信仰中的人學，如果按照保禱

思想，人真體是在耶穌基督內創造與救援的，那麼也該說是在聖母

瑪利亞內創造與救聾的，因為耶穌基督與聖母瑪利亞，在天主教恩

計劃中是密切相聯的。也由於這個反省，我曾認為人性具有聖母的

幅度，以及人性按照聖母瑪利亞的肖像而塑造的。

在這依納爵年中，我認識了他的靈修和聾修學中的聖母瑪利

亞，我更加認定我的神學反省的意義，因為依納爵所說的聖母經驗

似乎難以想像，如果人性缺少聖母幅度，尤其如果人性不謀深含有

聖母的肖像。另一方面，也於對依納爵靈修學的認識，我也可以說

畫畫修學與信理學的會合，共同為教會信仰中的聖母瑪利亞效勞。



里十于是三乏對教會的實屠夫

都保雄

前言

今年是聖十字若望（ 1542-1991 ）逝世的四百週年。他不僅對

加爾默羅修會有很大的功讀，同時對整個教會也有貢獻。今分析如

下：

甲：生平簡介

十字若望，本名是葉皮若望（ Juan de Yepes Y Alvurez ）於

一五四二年六月二十四日龍生在西班牙的封弟威洛斯（ Fon ’rive­

ros) o 貧賤出身，又為裁縫員。

幼年時代，小若望曾在一所耶師會辦的學校讀書，一五六三年

進入加爾默羅修舍，便送往沙拉曼加大學攻讀，四年級（一五六

七）晉鐸時，遇到亞味拉的德蘭，次年，應德蘭的避諦，重整加爾

默羅修會。，

也於改革修會，受到一些保守派的反對，甚至把他關在監獄

裡。但他終於逃走。不久便週遊各地。在還段時閉他寫了一些名著

和有關神修生活的詩詞。同時也為修女們的神師。

他的詩詞被西班牙文學界認為是很偉大的作品。他的神學論著

也被教會列為偉大的著作之一。他的代表作，包括《心靈的黑夜
〉、《加爾默羅山的上昇》、《神修之歌〉，以及《愛的話火》

等，都是指炙人口的作品。

＋主字蒼白r＆病而送往奧伯達醫院（ Ubeda ）治療，終於在該地
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與世長辭，持一五九一年十二月十四日，事壽四十九歲。他於一七

二六年接加封爵聖人，碧岳十一世在一九二六年又立他為教會聖師

之一。

乙：改革修會

十字若望在一五六七年晉鐸。他在梅弟納（ Medina ）做第一

台彌撤時，便遇到了亞味扭的德醋。她告訴若望對改革加爾默羅修

會的事。若望早已渴慕一種更高潔的靜觀生活，他不僅答應了，而

且更種極地推行之。

十字若望和另外兩個問伴在一五六八年十一月廿八日進了加爾

默羅修會，便改了自己的名為﹝十字 j 若望，以基督的十字架為

榮，這種新生活比他以往的生活更嚴格，而且強調靜觀生活。新改

革的會士們穿草鞋，不久便稱為「赤足的加爾默羅會士 J (Dis司

calced Carmclitcr ），以別於「穿鞋的 J ( Calced) 

一五七一年，德蘭語十字若望為加爾默羅會的神師，在他倆人

領導之下，修會的革新進行很快。

可惜，好景不常。在一五七七年，一些加爾默羅會士提捕十字

若望，要他放棄修會的改革。因他不從，於是被捕入獄，他在獄中

住了九個月。到了一五七八年，他逃出獄而往南部去了。

正如塞萬德斯（ Cervantes 〉在監獄中寫了他的名著《唐吉訶

德》（ Don Qrixote ），十字若望也在監獄中寫了區的名著ιL、靈
的黑夜》（ 'The Dark of The Night）。

丙：神樹神學

神祕神學是一種神修神學，它以人軍為中心，其重點是強調人

出天主的結合’，以此方法走向齊全之路。聖女大德蘭，首謂四點：



Z與主同行。

3.神魂超故。

4.分享天主的生活。

受十字若望封殺和青貢獻1•修／ 383 

十字若望在他的〈心靈的黑夜〉書中，乃以這四點討論與主結

合之道。又在〈加爾默羅山的上昇〉書中，他提到走向天主的阻

礙。在《神悟之歌〉書中，聖人以詩歌的方式來描寫人與耶穌基督

的交談，每句話都流露出天主與人之間的愛。

教會的神秘神學可分兩大派：一派主張天主的世界對人類來說
是一種黑暗、沙漠和不知之雪，人是難以推翻的，其方法是要空虛

自己，而去擇索天主的存在和愛情。聖十字若望就是此派的代表人

物。

另一派神勸學認為神髒世界是一個光明的世界，它是言詞難以

形容的，如黑暗那樣地神秘，但可以生活的熱火來體驗。即強調自

我的提醒。此派代表人物如聖奧斯定、聖文德等人。

了 z 偉大詩人

十字若望不僅是教會的一位詩人，更是西班牙文學的名人。他
的詩詞除了以上所說的三本著作（即心靈的黑夜、神修之歌、加爾
默羅山的上昇），街有其他小品。例如《我進入無知之地〉，寫於

一五八二至八四年，此乃描述積極和消極的財產。
在〈我生活，但非在我自己內〉一詩中，作者本人顧及早見到

天主的儀容。

〈我走出而尋求真愛〉的詩解釋藉著信、望和愛，以及謙遜之

德，可見到天主。

在一五七七至一五七八年的多肋多獄裡的生活中，十字若望寫
了〈我知道此泉源〉一詩，解釋他與天主的親密生活，猶如一個水

泉所流出的水一般。
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同時，他又寫了〈在巴比倫訶畔〉，以及聖詠一三六首的詩

歌。為了慶祝耶穌聖誕節，十字若望又寫了〈天主聖言〉詩歌，會

士們在節目那天唱之。

今把他的〈黑夜〉一詩歌節譯如下：

一個黑夜，

以愛所注枕著，

啊！這個純粹的息、寵。

我出去，但沒見到什麼，
我的房屋已很寂靜。

提

在穩靜的黑夜中，

以這個秘密且隱藏的梯子，

啊！這純粹的恩、寵。

在黑鹿和穩屋中，

我的房子仍然寂靜。

世

在那喜悅的黑衣程，
在秘密中，沒人克到我，

我沒有也沒注視到任何東西，
朮或嚮導，

·.~r..~徊在我心中總燒著。
包｝.、•＇，啊，. J 、 E a、＂＇ .,., 

" 
這個引導了我，

比中午的陽光更肯定，

到那控他等待著義，

4美很了解拖，

在一個無人顏見的地方。

" 

提

、是

" 

" 

步建
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* * 
啊！嚮導的黑袋，

啊！比黎明是可愛的黑衣，

啊！那典主和其愛人所結合的黑手足，

在他愛人中改變的愛 a

’‘ 

在我附放的胸前，

我完全地保守著秘，

祂躺在那種，

而且我照顧了祂？

* 

從那搖曳的杉樹中有微風吹來。

* 
？當微風從角樓那種吹來，

分散裕的頭景色，

祂抱著我的頭項，

以祂品柔的手，

哥華掛成知覺。

* 
我忘記事拋棄自己。

步得

祖，

將我的投依靠在我愛人身上。

一切事物靜止了，我便出去。

遺棄我的抖慮。

在百合花中忘卻之。

* 

* 

* 

* 

這首〈黑夜〉爵的優美，可與舊的的雅歌相比。它描述入與神

的相遇和結合，猶如新郎與新娘的關係一樣。

刊有 •I\ 、 Till 噩噩堇哼弓



as6神乎已~－®11則說
法國著名的學者瑪利坦（ Maritain ）將聖十字若望與聖多瑪

斯互相比較。他認為前者是一位實際家，而後者是一位理論家。前

者是幫助人們從黑夜中引領出來，而走向光明之路。心理學家的一
項工作就是如此，輔導人們從黑暗走向光明，從悲哀走向快樂境

界。為此，現代的心理學家都認為聖十字若望是一位偉大的心理學

家。

在〈心靈的黑夜〉書中，聖人解釋說當神拈來到時，會有反抗

和矢望的心理，人的心靈不想去事春天主。他認為聖寵可引導人們

走向天主。「愛是在於拋棄自己，而與天主結而為一 j 。他又認為
天主是一位心理治療者。由於祂了解人心的問題，甜會保護旦支持

他（或她）的。的確，唯有天主知道人心的問題，而且只有組能給

予治療人心的。

己：神修論著

聖十字若望的四本書 z 《加爾默羅山的主昇》（ The Ascent 

of Mount Carmel ）、〈心靈的黑夜） ( The Dark of the 

Night ）、〈神修之歌》（ Spiritual Cantider ），以及〈愛的話

火｝ ( The Living Flamer of Love 〉被教會列為著名的神修名

著。

他的神修思想，正如瑪利坦先生所說的，是很生活化和實際

化。例如在〈加爾默羅山的上昇〉一書中，十字若望告訴我們如何

去模做天主，就是把我們的生活去配合甜的生活。為了效法天主，

首先要空虛自己。他說：「神修的貧窮和一無所有以及空虛 3 是人
與天主的密切結合。 j

于字若望又認為三個德行可以使我們空虛自己：信德使我們空
虛我們的知識，以天主的知識為主。望德F空虛我們的世上財物，而
渴求天上之寶。愛德使我們空虛一切有阻礙我們與天主鶴係的人和
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事物。

評論

從上所述，我們可看到聖十字若望的主要思想是與主密切的結

合。這是神髒生活的最高峰。而且這種神修觀念也是教會一直重視

的。

耶穌說 z 「沒有我，你們什麼也不能做 J （若十五5 ）。的

確，若非與主結合，我們什麼也不能做的。

在聖十字若望逝世四百週年之嘿，讓我們感謝他提醒說們現代

人，我們的神修生活是離不闊天主的。讓我們以一顆赤子之心投奔

拋吧！

主要參考書

1. The Collected works of St. John of the Cross, translated by 

Kieran Kavanaugh O.C.D. Institue of Carmelite studies, 

Washingtοn D.C. 1979. 

2. Cross Currents of Psychiatry and Catholic Morality, edited 

by William Bfrmingham, Pantheon Books N.Y. 1964. 

3. Abingdon Dictionary of Living Religions, by Keith Crim, 

Abingdon, Nashville, 1981. 

4. John of the Cross, by Ross Collings O.C.D. A Michael 

Glazier Books Collegeville, Minnesota 1990. 

5. Daily Readings with St. John of the Cross, by Sr. Elizabeth 

Roth ODC. Templegate Publications , Springfield, Illinois, 

1985. 

6. John of The Cross-for today →』 The Ascent, by Sus＇~n 
Muto, Ave Maria Press, Indiana, 19帥，
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略談f學會舟的友設

陳麗揖

前言

每當閱讀傳說修會的會章、法典且梵二修會革新法令時，不難

發現其中之思想形態有很大的差距。傳誼會章呈現的是保衛方式，

而修會革新法令則較聞放與信任。這盧大的轉變，除了為勢之所趨

外！亦是教會重視其他學科研究的成果。如今距梵二大會廿五年

了，不論教會、修會肉都十分鼓勵會土問友誼的發展，惟是個者才

是對個人、對團體有建設性的友誼呢？故願藉此樣會，一方面回顧

歷史的發展﹔另方面將團體生活的經驗反省整理一下，還選擇了這

題材一一略談修會內的友誼。

I 人一一要有你與我的關係

相信沒有人會反對這樣的話 z 「人不能夠單獨的生存。 j 他必

讀與週遭的人有著密切的關飯，所以沒有一個人是真正單獨的個

聾，唯有與別人團結為一，生命才有意義。在起初，天主造人，便入

建立了人與人的聞報，為此﹛創－27 ）中有道 z 「照天主的肖像造
了人 z 造了男人女人。 J 而 f我們 j 是天主的肖像。在（創二24)

中，天主更認爵 f人單獨不好 J ，還在人和人之間建立了「你與我

j 的關係。意即：唯有透過與別人建立闢係，人才能成爵真正的

人。正如馬丁布伯（ Martin Buber ）說， r 人是經由你才成為我

的。 j 所以，在團體中 1，要成為真正的 f 我 j ，使需要被此的扶
持，一如保攤在（羅十五l-3 ）所說：「我們強肚者，當擔待不強
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壯者的軟弱，不可只求自己的喜償。我們每人都該求近人的喜

協．．．．．．國搗連基督也沒有尋求自己的喜拙。 j 當我們向別人表達休

戚相關時，本身已說明人與人之間故此的相互需要了。事實上，人

亦只有在被愛中才能認識自己、肯定自己的尊嚴與價值﹔同時，在

被愛中學習答覆方因此且我的愛是害要有一位被星星愛的人去表達，

所以，人就不可以單獨地存在。

可 4戶當一位男青年或女青年決定加入修會團體時，正是展閱了有別，

於婚姻生活的另一種生活方式，是一群同性的人按著同一的目標生

活在一起，他們之間有著較單一的關係 z 即弟兄或姊蛛的關係。現

’，在就嘗試先從歷史角度去看修會內這些友誼的發展。

II 昔日修會對友誼白宮看法

教會傳統上認為「人 j ：是天主的受造物，故人性不吾友被重現，
反之儘量將人f神化 j ，對於有關人的心理、生理等問題，更無邊
，請及。當時一體草種成聖之道是起讀輕視肉身，只重視靈魂。因為
肉身建題為是令人興罪扭扭頓，故有 f 打苦鞭 j等習俗出現，站茵
他有如不聽話之驢子，人必須時常鞭打以駕、叡，否則牠會使人的靈

魂遠離天主。可見 s 神修之途均是以較消極及逃避之方式來進行。
團體生活的節奏都是觀河擎的支會主只須聽命於長上，國他／她

是天主的代表。除了工作及歡心的時問外，一艘都要嚴守靜默，以

一保持寧靜的心境。會士間只要求基本的友愛，他們不只要避免提及
個人之家庭背景、工JY經驗、性格、興趣等事：五運評論
衣、食、住、行生活之事J都被葫為 f世俗j而該艦視之。他們中
間，只宜提及有關天主的事＝如1祈禱、禮儀、聖書．．．．．．等。傳統
上，絕不鼓勵會士們有深入的友誼，更不可有「私交密好 j 等關
內係。為此，每人因有關避之心，故不敢與人建立較知己的情誼﹔甚

去三萬連 f 意氣相投J的感情也因之而央落。團體中，鼓勵可傾談的對
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象只有長上或神師，所以，人與人之間能建立深厚友誼者甚少。

男方面，由於當時館用關閉式的招學訓練，雖有助於會士內省

的祈禱精神，唯囡太強調個人與天主的關係，完全忽略了 f友誼 j

在團體生活中的重要性﹔遠使會主間不單很難深入的與人女說，亦

不能成熟地接納對方的有限性，便會士往往沒勇氣面對真實的自

我，更不敢表露自己。

不過，在教會歷史中，對友誼的存在亦非絕對的否定•o~如亞
西西的方濟與佳醋、大梅蘭與十字若望、依納爵輿抄勿略等深厚的

情誼，向受稱讀。他們自於在成聖的事功上有較多合作的機會，例

個 z 建修院、革新會現等，才有發展友誼的可能。

事實上，若要求人恆常與主保有密切的關係，必讀有深劑的祈

禱經驗才行。反之，大部分人經常處於與主「不冷不熱 J 之中時，

就會感到有很強的血獨感。同時，人在愛與敬愛中得不到滿足時，

就會出現一些「古怪 j 的行為。倒如·＇＇脾氣暴躁、自我形象差，或

是一位面孔冷冰冰、硬輔蟬，九規行矩步的「修道人J ，而非喜樂的

傳福音者。

III，今日教會•f！、修會的革新 心》
近代思潮強調以人為主！－＇是需按人的本質3甚至真話，所以當教會

為追趕現代世罪的進步商召開了梵三大公會議時，也為修會的生活

揭開了新的一頁。透過以下兩節法令，可窺見修舍的改革和教會的

要求。

先是覺二「修會生活革新法令 J ( 12.3 ）中記載 z 「善守貞

潔，臨深深地涉及人性內蘊的傾向，則除非經過適當的考蟻，及J~~理

與感情相當的成熟，不可貿然去發貞潔聖顱，會長也不應輕屬准
詐。不但須告訴他們守貞觀所能遭遇的危機，且須教導他們，為主

獻身守貞，也是促進完整人格的福利。 j 同樣，在 f 司鐸培養法令
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J ( 10.3 ）也還樣記載， r 應當警告他們，尤其是在今天的社會

裡，貞揮所能遇到的危機。他們應當在超性及本性方法的幫助下，

去學習在自己身上補充放棄了的婚姻，好使他們的生活與工作，不

但不因獨身而受到任何損失，且能得到對其高尚身心之更完全的控

制與更美誦的成熟，並能更完善地得到福音之幸福。 J

由此可知，梵三大會承露了在人格發展中，「性 j 所擔任之重
要角色。它的意思是 z 應該設法使奉獻的貞潔，逐漸成為人格的六
部分。這樣的貞潔，已經不是應予保存的靜態寶物，而是應該活動

地建設一個超性與本性的人格。會士應該認識自己所有的種種自然

←傾向，並且應該知道怎樣去控制它們，而不是逃避或否定它們。所

以梵二大會，對於各種可能發生的困難，提出了一個更深刻而正確

的解答一一重視個人的內心，亦即所謂 f心理與感情的成熟 j 。另
方面，面對貞潔聖顱，不能不承認，會士的一如常人，有其生理及

心理上的各種需要，所以梵三大會最佳作出一個非常重要的指示 z

f所有會士，尤其是長土，應該記住，會士如能在團體生活中真誠

地友愛，則能更易謹守貞潔。 J （修會12.2 ~事實上，一個會士需

要自己弟兄／姊抹們的愛，以保持自己感情的平衡﹔如果他們得不
對這樣的愛時，就會到別處去尋求彌補。就是說：每位會士都有責

任去支持每位弟兄／姊妹心中所發生之鬥爭，並與他問行。
不容否認，教會是教恩史中合一的標記，而修會在教會中，以

徹底方式實聽福音生活，分享著教會的標記住，所以聖敦法典602

蝶對於修會團體作出這樣的描寫 z 「如兄弟般的生活，為每一會所

盟有，盟此全體成員在基督內合力組成特殊的家庭，大家互相以達

成每一個人的聖召，弟兄般的共融，根植並奠基於愛上，各成員藉
此成為在華督內普遍和好的榜樣。 j 的確，修會的貞潔要求團體值

此相愛，而這相愛的團體所產生的愛力是為了那些需要愛的人。因

此梵二大會及新法典之改革更軒，促使修會團體之成員，不再是

、一－ -
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在自己天地內各自修行的人﹔而是在按此互愛下，投身於世界，宣

告天國已來臨的兄弟姊妹。

VI 修會內的友誼

譯過「修會革新法令 j 及「聖教法典 j 得知，教會開始強調在

修會內 f 友誼 j 的發展。一如在若壹四20所說： f 那不愛自己所看
見的弟兄的，就不能愛自己所看不見的天主。 J 即， r 那愛天主

的，也該愛自己的弟兄。 J 可見，教會最大的轉變，不單是加強人

與人之間的關係，且是對 f人 j 給予很大的信任，教人懂得自負責

任。所以教會不再為人訂出強硬的規範，而是在信任中讓人彈性的

處理。同樣，它相信在人之間有愛，決不阻礙人走向天主的發展﹔

反之，深信透過愛與被愛的經驗，人更領受天主在人身上的愛，並

以這份愛作其生命之原動力而去愛人！藉著 f 友誼 J 的發展，天主

的愛再不是抽象的，而會士就在這接受與給予中建設團體，所以修
會內極需有這些「友誼 j 以表達其合一標記性。然而，每位會主都

非完美，都是在成長的過程之中，故會士們應審慎查察值此的「友
情 j 是否成熟的，還是幼稚的。因為我們的友誼生活，對團體可能

是一種促進力，但亦可能是一種阻礙。

〈一＞虛蝦的友誼

有些人與人交友，並不是基於欣賞對立于而建立友誼關憊的，而

是靠強迫或威脅的手設。倒如 z 在行動上表明 z f 除非你照我的話
去傲，我才會對你好，而你才屬於我的朋友，否則的話...... J 這些

都不需說話表達，司能只是？些蚱斥的態度或眼神等，便是以令人
留下深刻的印象。若被勒索者是與我生活在一起的，為免不愉快之
事會發生，那麼他就不得不按麓的意思作事了。顯然的，這樣的友

誼只能繼持到他有擴會離我而去，或是不能再忍受爵止。而在我這

方面，也必讀時以獎勵的話語或攝脅，繼續鞏固我的地位，以免遭
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名 f 助手 J 逃跑 3

也有時候，會士們會按各自需要而互相依靠的，欲從這交誼中

獲得冀望之利益，其實這也是自私的骰友誼。由於許多人的「自我

，形象 j 很盔，就很容易去尋找一個能使自己感到被人喜愛、尊敬、

歡迎的人：→個可以與他締結友誼的人。這朋友，很容易是個與我

相似的人，或是一個可以補我不足的人。這種友誼，其實是「各取

所需 J 而己，各自掛演著滿足對方的角色。例如：我飾演的是一個

受安慰的人，而你正扭演著一位安慰別人的人。由於被此意氣相

投，因此有人會認為 2 「我倆單相處得那麼好，為什麼你們要反
對？為什麼不是一件好事？ J 事實上，這份「令人心喜 j 的友誼，
真的要細察，在追隨基督方面是否有助於彼此的成長？當然要放棄

這種按此都滿足的友誼並不容易，若是被迫分閥，勢將產生極大怨

憤？是故，會士應明智地自我審察遺骨友誼的素質 r

＜三＞真正的友誼

在起初之時，一直口所有友誼的開始無異，值此會表示關心及能

分享內心的秘密與希望：亦會把多年來壓抑著的情感一排釋放，其

中有孤獨的感覺、憂慮的感覺．．．．．．等。不過，真正友誼最大的特色

﹔是，我們集合在一起，不單是為促進我們被此間的結合共融，而且
是為經出這份友誼，能增強與天主的結合共融。所以使此認識，相
親相愛，目的為能更加認識及愛慕天主。可見這種友誼的建立必須

是開放的。
首先，它不是根據互相滿足來結吏的，因為這可能會相反著福

音的價值。它會承認我的一部分實在有價值，但對於不能助我朝向

基督的另一部分，它亦不該予以認同。倒如：在人性內常有 z 自卑

的需求（向人儷首貼耳，完全依從別人的指使），自詩的需求（使

入注意，弓觸及迷惑他人），在感情上依騙他人的需求（常要求依
偎在母親膝下），以及逃蠶危酸的需求（不敢冒臉）等。真正的友

～‘一 ' ' 
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誼是以價值為根攝一值此的互助，晶宮重現在我們內斗切積極性的能
力，並好好善用之。一如在人性肉，我們有自主的需求（顧意自
由，不受束縛），認識的需求（求取新的知識），愛的需求，堅忍

克服困難等需求。真正的朋友會鼓勵我發掘後，並善用它，使我

能有良好的準備去認識及愛慕天主。故可知，真朋友不會對我任何

的要求都立即答允，而只有是那些能使我成長的要求，才會樂於接

受。因此，好朋友必能互相規勸，並顧意與對方的成長共負責任。
在友誼的關係上，入不能強人接受，而只能有 f 如果你願意 j

的態度，不是約束對方，而是握供一個相互交往的攝會。所以，對

方完全是自由的，他可以接受，也可以不接受。但是，一個真朋友
必頭明智地辨別：是否自己有時會因深恐孤獨無伴，或發現不再
像以前那樣的受人歡迎時，為了要討人喜歡，而顧意接受到人幼稚
要求，掛演著別人要說們掛潰的角色。故此須緊記＝真正的友誼最

基本的條件是一一你我都有再成長的可能！

在友誼發展的過程中，人會較易察見自己或對方的喝點，這些

發現可能會產生很大的痛苦，因為大家都需要在人性上成長，並且

學習如何以 f愛 j 的方式去接納及給予。事實上，天主給每人的成

長都有特定的時間，作為真朋友，便要有能力去接受倘有缺點的他

或她！

＜三＞友誼與研禱生活
4，一主人叮 、

或許，有人認為友誼之發展會如礙會士的祈禱生活。然而，在
友誼的發展過程中，會士可以體驗對他們的相知、相遇，是土主的

邀請，分享著祖所蜴予的百倍福槳，在生活中不斷體會到上主救恩

的到臨。由此剖開始，祈禱再不只是定時而呆飯的向天主說話，反
之是對 f 愛 J 的一種答覆。他們不但搞這位f 韓 j 而感恩、？為自我

的釋放前歌頌﹔更透過入的愛，體驗到天主的恩寵在他生會中的工

程，故此，人是以 f血肉之心 j 來向上主頌讀。另方面，在友誼形
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成的階控中不斷經歷沮喪、失散、衝突或矛盾等，但在這些事件背

後，會士能領受到融豐富的救恩與力量，一直都在支持著，所以他

們能繼續追求這生命的奧秘一一愛的根瓣，作為他們共間的目標和

生命的希望。可見.，；友誼的發展會令會士更深體味到天主的恩賜，

並擎惜自己的被召！

＜固＞團體與友誼

在團體中，真正的友誼不論心靈上或態度上都是開放的，要讓，

人能自由地進出的。故此，會士最好能和一個以上的人培養深厚的

友誼，因為獨身者最大特色之→就是能夠以同等的愛，問時真正的

’，去愛聽個人，且每人的交往都是獨一無二的。這份友誼，不單可以

使此造就，彼此成長﹔同時對團體也有重大的建設作用。因為它在

我享你的成功，接受你的失敗，與你同喜樂，並為你分憂﹔藉著故
此的愛與尊重，使團體內的關係更加緊扣！然而，「友誼 j 在男女
修會團體中經常都會遇到很大的困難一一就是嫉妒，尤以女性團體

為甚。它們都不易都察覺，且常撞上很好的宗教外衣作護衛：如應

努力避免惡表、保護貞潔聖願或是維持修會傳統．．．．．．等理由。而嫉

妒亦使人製造謊言，甚至無意識的毀謗，以致當事人可能會受到團

體中其他成員的排斥，承搶著不可言明的心理壓力。所以若長上發

現有這些流言出現時，必須明智地面對及核證已

＜五＞耶穌基督的愛

細看耶穌基督，繭的愛不只是天主性的愛，也具有人性的愛。
他以臨深刻又純潔的愛去愛國週的人，他同樣也聽請我們去愛弟兄

／姊妹如同一位有位格的人，而非佔有或支配。所以﹜在修會內，

友誼本身是一種態度，結合兩個閉住的人，值此互相讚美、尊重與
深剩的認識，不斷在平靜的日常生活中，分享你我的所有與所是！

V 總結
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當我們回顧歷史時，看到昔日修會在封閉式的訓練下，只要求

會士個別的與主建立闊係，而在人與人之間的友情則較難發展。但

經歷梵二大會及法典改革後，教會肯定 f 人 j 的需要，並鼓勵在團

體中應發展友誼，以便彼此技持，走向天主。事實上，真正的友誼

是需要經過學習的，會士在過程中需要不斷的淨化自己、認識自

己，才能邁向一份開放而不獨伯的友誼。這種自由，一如基督的不

斷邀請，任自我們自由的接受。抽確是真正的朋友，並沒圓滿足我

們幼稚的要求而降低瀚的條件﹔甚至為表達融那無盡的愛，不惜犧

牲自己在十字架上。在此時，甜的讓我們完全自由，再次甘願忍受

我們葉之不理的羞辱。所以，友誼是可以幫助會士在友俘的陪同

下，勇敢面對自己，成為生命的主人，而非別人的依附體。自此，

團體的成員，再不是 f我 j ，而是「我們 j ，只有這份緊密的交

往、情誼，使會士體驗到團體的共事。就如基督為我們的祈求 z 「

顱眾人合而為一！文啊！顧他們在輯們內合而為一，就如你在我
內，我在你內，爵叫世界相信是你派遣了我。 J （若七21 ）如果真

承認馳的身分，那份友誼的團結是必須的。畢竟會士只是一個 f人

j ，應容他／她有走肉偏差或極端的時刻，但憑著對上主的引導及

團體的寬待、忍耐，必便在過程中的會士們更學習並趨向天主在人

身上的無條件的愛。唯顧降生成人的天主臨給我們一顆具有 f人性

j 的心，好便與我們在一起的弟兄／姊妹更能怡然自樂！
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基督淡的眼淚

曾數輯

當我們在日常生活中，終日遇到憂愁、央望時，可能想大與一

場，以表達內心的痛苦。但一想自己是成年人，是傳播喜訊者，便

不敢了。流淚似乎僅限於少年時期，成年人哭泣有點不正確。因

此，成年人流浪，不在人前，而在pg室，眼誤在人生和傳福音上地

位很低。實際上，這樣做對人心和對福音都不妥，因為忽視了人心

的需要，也不符合聖經有關眼模所說的種種。為了補教此一欠缺，

筆者提出對混混這一自然行為的一些意見，與大家分享。

一、孟姜女

中國古傳說「孟姜女 J ，已成了中盟思想家反省的故事之一。

因為孟女為其丈夫痛哭流涕，被視攝整個民族在獨裁者暴政下痛苦

的啟示。她像耶肋米亞一樣疏淚 z

「我眼淚直流，盡處不息，因為我的處女一一人氏一一大受誰

殘，受了握了重的打擊。 J （耶十四17 ﹜

孟女和先知的哭泣是一致的，因為是為正義市混誤。其力量足以使

萬里長城的一部分明倒，露出被暴君壓迫當兵的丈夫的骨骸。其

實，按照今日的歷史學家，史料裡記載的孟姜女是春秋的齊圈人。

公元前549年，齊莊公光攻打莒圈，把梁為先鋒，不幸戰死。租費2
有妻，以普哭聞名齊國＠。無論如何，傳說中孟妻女的哭泣與另外

一個妻子，即金瓶梅的種金蓮，為其丈夫西門慶，常離開她而流的

頭很不同，潘金蓮只想請足自己肉身的態望。丈夫在世時，她為得

其喀愛擻攝裝哭。丈夫過世不久，除了爵傅兢守喪須假裝攤淚外，
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即與西門慶的婿勢發生關係。金蓮的哭是自私小孩的哭，小人的哭

是為個人得到暫時的滿足﹔大人的哭能使全民得到安慰。所以耶穌

勸耶路撒冷的婦女不要為他個人哭，但，
片、

「應炙你們自己i及你們的子女。 J （路二三28)
因為，他預見猶太人民的大笑難。哭是可以的，但是誰要哭，以及

要像大人為正義而哭。

二、唐玄宗和楊貴妃

孟姜女哭夫已入傳統文學，另一位值得我們注意的是唐玄宗，

v地進λ文學在齡他對楊貴妃的忠和愛，及貴妃死接他所說的淚。白

居易在〈琵琶行〉一詩裡說 t

. f夜深忽夢少年亭，夢啼妝波紅闌干。 j

「闌干 j 、 F妝淚 j ﹔或寫 f 濃妝 j ，都記念趴在窗攝上，懷念過去
楊貴妃的皇帝。法國哲學家拍格森曾經說過，人與其他動物的不同

在於人能笑。假設以微笑作為人的特色，那麼，人的偉大在於能流

淚。當然，動物受傷時也會流誤 i不過像玄宗皇帝或莎士比亞悲劇

內的英雄之悲悼超過簡單的生理反應。唐玄宗最偉大的時刻不是他

坐在寶座上行隆重典禮時，而在於他為其把流淚的那一刻。莎士比

亞的李葡玉亦如此，在作主時，他的光榮是骰的，是外在的，等到

他窮苦地在荒郊流淚時，才現出他真正的偉大。

三、流浪是人的恥嘻嗎？
聖經有幾次提到耶穌流誤，而不以此為辱。拉匣韓病死時，耶

穌哭他（若十一35 ），使旁觀者說 z

「看，他多居喜愛她啊 r ·J ＜若十一36)

哭聲變為愛聲 i 多麼偉大！更有意思的是，此節是新約內最短的－
;.;, 車早輯團扭動軍正本書面持峙且對情 ti爭和晶宮f且值'i!Jf地宮內高相副官R恆儀
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耶路擻冷前逾所流的眼淚和他在山閣的疏汗流淚，加上保融為其建

立的教會流誤，以及伯多禱有名的哭泣，那麼可知，哭泣並不是恥

辱，而是人偉大的表達方式之一。

四、陰性

楊詢美的， r 誰言水是無情物，也到宮前咽不流 J ，是一把鑰

匙，將選題的正門打開。由於水是有情物，眼誤才有其力量。水之

力是老子所說的：「天下柔弱，莫過乎水，而攻堅強者，莫之能

膀。 J ＠水的美德在於 f 善下之 J(卦，或說： f水普利萬物而不

爭。 J©在老子眼中，水的德能和情趣是純正陰性的象徵，有陰性

的謙虛，又有陰性的能力，可克服陽性的堅強。河谷是水跟山之間

鬥爭結果的勝利品，是水屬陸，顧柔藹，卻能面對陽之威勢的說

明。隨著水的向下，我們來到陰性的基礎，坤識土。謙虛的陰性像

土是西方東方都同意的。拉T文的謙虛， humilitas ＇是土字，是

humus的衍生字。老子說，人應該 f 法地 J® ，以地作行為的標

準。

有些基督徒用此頓說法證明教友的被動心態，特別是女教友的

聽命感。他們相信聖保緣亦是如此看法，使人在任何情視之下不得

起來反抗。不過，這樣講是忘記為正義所疏的眼誤，也忘記陰性的
偉大使命。我們由兩個角度進一步討論此一使命。

五、自愛

路加福音記載＝

f 耳F揖望見京城使哀哭她。 J （亞各十九41)

瑪貴又說：

f我多少次願意聚集你的子女，有如母雞把自己的劫難聚集在

翅膀底下。 J （瑪二三37)
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耶鯨像母親一樣地哭，他的眼淚打開他的心，使他能接受他在痛苦

t 中的張子。眼淚使心變為無限的包容，像詩人所說的：
f人生有情淚沾處，江水江1毛主終根 J （品。

與哭者飼哭是母親安慰子女的特J煌。藉著眼淚，基督徒能設法

我們的師傅，慈悲的主耶餌，萬物之歸宿。易經說：

「至哉坤元，萬物資生，乃順承夭。均1享載弱，德、合無疆。 j

（易經 e 家﹒均主卡〉

此段的文意是，陰性的根頓是坤， IlP土，萬物都是由土來的﹔土是

萬物之母，樂於厚道，又以無限制的接待保護各物各事。所以，人
應效法土的謙虛，去施行博覽，不排擠任何人，這才是基督徒的精

神，愛鄰人如己，歡迎社會中最受歧視的人。因此，最受耶穌抵評

的是那些排擠他人的法利塞人。他們的錯誤在於要法天而未先法
地。法天的人容易自詩自大，像皇帝一樣。耶穌作君主的路卻是相

反的，他空虛了自己，如水、如土，向天文祈禱：

「當他還在血肉之身時，以大聲哀號和眼淚向那能救他脫離死，

亡的天主，獻土了析禱和懇求，就因他的虔敬而獲得了俯

允。 J （希五7)

六、在哭之人轉為傳喜訊者

這裡所要反省的是，在耶穌墳墓前的瑪利亞﹒瑪達肋緝。她的

哭聲和一人首次皈主的哭泣不同。奧斯定講皈依的心態說：

a 「我愛你太晚了，萬古常新的『美』！我愛你太晚了！ J （懺
悔錄：卷十27)

他哭的緣故是因為從前的生活好像是一種浪費。花園中的瑪利亞情

況不然，自從她皈依主直到當且為止，其生活有了意義，沒有浪

費。不過，她生活的基礎是耶穌，而這耶穌不見了。還不認識主的

奧斯定不想追求生活的基礎，所以不覺得一個無基礎、無意義的生
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活有什麼不對。但瑪利亞，因耶穌的死亡，由一個以基督為中心的

生活，轉到一個失去了中心而仍然在追求中心的生活。基督徒若沒

有復活的主就不如作什麼，其宣講是空的，信仰也是空的，他還在

罪惡中，這對門徒來說是很大的失望。由此可以了解，瑪利亞的哭

泣是多麼偉大，多麼令人驚異。

剛好，在此刻有個聲音叫她 z f 瑪利亞 j j 只有善枝能這樣叫

其羊的名字。聽到這充滿愛的叫聲，使哭者起身，擦乾眼淚變為傳

喜訊的使者＝

f 你到義的弟兄那起去，告訴他們 2 式升到我的父和你們的父

那種去。 J （若二十17)

假若音樂家能把唐代被迫前往北團和番陳女士的哭訴，轉為美麗的

「陣杏元和番 j 一首古箏曲，基督的呼喚更有此力，使悲劇變為愛

曲。

土面有一點值得注意，耶穌叫「瑪利亞 j ，舟的是她個人的名

字。在創世紀裡上主或人所起的名是頭名，如樹、人、女人等。在

哭泣中被耶穌所召喚的人，都會聽到自己特有有的名字＝

f裁也要賜給他一塊刻有聶哥名號的白石，除領受的人外，誰也

不認得這名號。 J （款二17 ﹜

由土來的元祖叫「亞當 j ，就是 f人 j 的意思﹔在眼誤中受呼喚的

新人有特殊的名字和使命。哭泣是基督徒的起點，是接受使命的基

本條件。

結論

流淚是基督徒應該覺得珍貴的。散文作家聽煒說 2 「女人是水

傲的。 j 我們更可說： f基督徒是水傲的。 J 真福八端就說 z

「哀慟的人是有弱的，商為他們要受安慰。 J （為五4)

在此涕泣之谷，人要為正義，爵弧獨而哭。同時，他要接受安慰。
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所謂的安慰就是聖神，而聖神的力量使門提去傳道，去作見譚。於

是，人在哭時一方面像懷抱一切的母親，另一方面像往全世界去的
傳教士。由這兩個角度來看哭泣，才可看出哭的真實地位。

附註：

＠孫縛，妻女淚與媳婦樓，人民日報凹的年11月9日，第四版
＠道德經：＃ 78

＠道德經 g 轄的

＠道德經 ： #6 

＠道德經： # 25 

＠杜甫，衷江頭

＠孫婚，同＠

,, ,, 



夫的力量

John Navone, S.J.著

邱宜華 譯

美有眼引召喚我們的絕妙力量，真正的美是一種眼引力，它為

我們真正有益。希臘人明白此中道理，他們把美命為Kalon ，是自
動詞Kaleo來的，意思是召喚或打招呼。自此，一直日人的成就真有

善的吸引力，美也是所有成就的先決條件。事實上，美是一切動

機、抉擇和行動的中心，因為除非我們被美好的事物吸引或感動，

我們無法抉擇和行動。每個召喚，是對吸引我們的美善事物之招呼

有所回應。真美一如真善具有魅力，它吸引我們執著、實行和有所

成就。生命若沒有美，也不會有動擻，人額將隨渡逐流失去人性。

美的真義

真美如間真善其有吸引力，它是人們生活、認知、道德的擅昇

和宗教土自我超越的動力。這構成人的真實面。若無美的吸引力，
知識、道德和宗教上的善將失去它們改變人額生活的力量。真美如
間真善，在人們的真實生活中，賦予力量，使人類能忘我地去尋求

成就。

大男人主義傾向於輕視美，聽美為多餘的、裝飾用的和 f女性

J 的﹔且忽略美對人頭卓越成就的不可或缺的力量。

美與心智的生長、發展和成熟的五個最基本條件有關連 z 此即

羅洛根所說的五個超越條件 z 尊心、聰明、理性、負責與投在囊

中。美是真善的力量，足以用來駕敏、注入和集中精神，使人成為

聰明的、理性的、負責的和摯愛的。美的力量推動和支持研究與了
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解，思考與判斷，討論與許價，決定及行動。人性成就與卓鐘的吸

引力喚起讀嘆或驚謗，以及隨之而來的滿足和喜樂。

至高無上之美的創造力量 3 反映在兩性相互吸引之美及其創造
力量中。男性與女性相互吸引之美是入黨生命故事的起點。人額的

實存，證明了美的力量。存有或不存有的問題是美與美的動能。

聖者與聖經的見證

天主之美的見證聖者之一聖奧斯定，在思及他的鼓蕩生活之

後，大聲呼喚可人﹝章是愛你太遲了，萬古常新的美啊！我愛你太遲
了。 j 佛里諾的聖女安琪拉（ 1248-13叩）詳述她的神視盤驗說：

「說看到美是如此偉大，以致我不能說出關於它的一切，啊！所有

的善，都在我所看到的至高無上的美之中。 J 聖十字若

望（ 1542-1591 ）述及神聖之美的宗教經驗說 z f所有受造物的美

與天主無限的美相比，盡是醜陋至極。 j
智慧書述及天主是世界上諾獎的源泉，它譴責外教λ吾吾拜太

陽、月亮和星星，為它們的美麗著迷且奉之為神。他們應該知道，

真神、一切美好的主宰，連超過它們（智十三3-5 ）智慧文學也肯

定智慧的言語的美麗（讓一9 ﹔四9 ）。聖詠作者描寫天主 f被帶美

麗 J ，「穿上讀頌和美麗的衣服 j ’，f 在甜面前有讀頌和美麗
J （詠九二1 ﹔一0三1 ﹔九五2 ）。
舊約中的末世論有很多地方提到什麼是美麗，也提到默西亞和

耶路撤冷未來的美麗（依五二1 ，六二3 ﹔臣九17 ）。在末日上主將

作柚子民的榮冕和華麗（依廿八5 ）。依攝意亞曾預言以色列在末

日的喜慎，「他們要看到吾主的榮耀和甜的美麗。 J （依卅五2)

天主的美啟發末世的喜攪和歡樂。

槃耀和美是保蘇思想的中心。起初我們隸屬於天主，且能看到

繭的榮耀和欣賞她的美（羅一缸， 23 ）。一旦我們隸屬於罪惡，我
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們就再也看不到繭的榮耀或欣賞的美了（羅三23 ﹔弟後一9 ）。耶

穌基督死亡和復活後，說們從罪惡的權勢中被釋放，在基督的面容

上，我們看到天主的榮耀和欣賞繭的美（樁後三18 ﹔四6 ）。當基

督最後來臨時，我們不再犯罪，不再死亡，我們不但要看到天主的

榮耀，且要欣賞天主的美。而且，我們自己要成為槳躍的和美麗的

（格前十五3 ﹔格後三18 ；斐三21 ），完全接受上主的榮耀和光

輝。

根撮保議書信和第四福音，榮耀或美可從三方面致了

解： ( 1 ﹜天主生動而光輝的臨在拯教馳的于民﹛路二9 ﹔九31 ：默

十八1 ）。（ 2 ）天主的學塵和美所停留或統治之地：聖殿（獸十五

8 ）﹔新耶路撒冷（獸廿一10 ）。（ 3 ）獸西亞時代或是天圈，顯示

的特徵（谷八路﹔十三26 ：十37 ；瑪廿五31-48 ）。

無論何處，在拯數馳的子民時，天主至高無上的善顯揖出來，

甜的榮耀與美也隨之自明。目前，在這現實世界中，我們可以體會

出天主光輝的善，從各方面對著我們不斷地顯攝著。在末日的世界

中，我們將看到它的圓滿和美，面對面享見天主的直觀，將是所有

爵天主美的力量轉變的人之永遠喜樂。

神學家論美

多瑪斯在迫奧尼斯所著〈天主名字〉的註解中，主張神聖的美

是創造的動力。因為天主愛抽本身的美，甜頤意儘量地分施它，傳

給受造物甜自己的肖像。曲是他們光輝的根頓，受造物的每一型態

美妙地分享天主的光輝。因為受造物的存有都是由型態構成的。多

瑪斯肯定美是萬物存有的根諒。上主出於愛抽自己的美，使萬物生

存，且感應和保護它們。拋創造宇宙，使它美麗， J﹔4反映抽自己的

美。天主至高無上的美，顧意萬物在拋圓滿無缺的美中變得美麗。
多瑪斯認為美是天主基本名號中的一個，它描述出上主的本
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賀。他找出一偶特殊原因，把美歸齡聖子，天文的問像，國為吾人

特別喜愛將美與形像聯結一起。越是天文完美的肖像，因爵抽完全

地分享天艾的神聖本質。體是天艾光輝與清晰的聖言。當我們說話

時，我們心智的光照耀在我們的言語裡，使它們清楚明白，我們的

話怎樣滑楚，說們的思想也那樣清楚。當天父說出抽神聖的話時，

它完全表達了祂自己，以及抽心智的明亮。當天主聖言成了血肉，
寄居在我們中間時？拋神聖的美取得了一個看得見的形像。基督有

神聖的笑，因為祖分享了天文神聖的本質，所以保藤肯定的說「抽

有天主的形體 J （斐二6 ），以及 f 因為是在基督內，真實地住有

整個圓滿的天主性 J （哥二9 ）多囑斯又繼續表示基督有倫理上－

h切權行的羹，特別是正義和真理。拋充滿恩龍和真理（若－10 ）。

基督有可愛的正直，和各種美德的行為。經出恩寵（此字指完

美﹜，我們如道天主的美﹔我們喜歡看到抽完美的形像，和聽到馳

了降生或正的聖音。

燙的神學需有下述的正確實設。天主的作為在哪，天主就在

哪，萬物存在何處，天主的作為即在那裡，一切真善美，天主都參

與其中，使其具有創造性、持續性、完美及圓滿無缺性。天主在甜

的（包工中，是創造者、支持者、－終結者，以及一切真善美的大成。

天主是至高的，絕對的真理和美善，也是一切附屬的、有限的

真善美的標準與尺度，凡物離開天吏，它的創造者、支持者、終結

者與大成者，即不再是真、善、美﹔凡物脫離脈絡即非

真、善、美，天主是所有真、醬、美的最後脈絡。

天主有意識地洞察自己的真，有意識地愛自己的善，有意識地
欣賞自己的羹。天主洞察、喜愛、放貫一切體所創造的、支持的、

終結的和成全的事物。離開遺樣一4個天主，那麼沒有任何東西是可

洞察的，可愛的，以及令人喜髓的了。

！天主是軸所謂察、喜愛、欣賞的一切的基本？天主的洞察、喜
' 'C. 
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愛和欣賞表達在抽所創造、支持、終結和成全的一切中。天主洞察﹒

抽所喜愛與欣賞的一切，拋愛抽所謂察與欣賞的一切，她欣賞甜所

洞察與喜愛的一切。

耶穌基督的美

在有限的歷史上，最完全地表達天主洞察真，喜愛善和欣賞美

的是耶穌基督。耶穌基督和祂天文的蹄，已經遣發給人穎，使他們

有分享天文洞察真，喜愛善和欣賞美的能力。天父將馳的兒子和神

蜴給我們，使我們能分享我們的創造者、支持者、終結者和完成

者，對真、善、美的洞察、喜愛和欣賞。

因為天主把拋自己的真、菁、美給予我們。我們才能喜愛馳的

善、洞察繭的真和欣賞晶的美。惟有天文是善的（谷十18 ），拋在
聖言的至善和真理中，在祖聖神的喜樂中分享給我們甜的善，天主

真善若未被欣賞到，它也不擻洞察，因為天主是真、善和美。自真
蝠而來的喜樂，證明我們認識天主真善。

天主是至美的，因為抽欣賞帥的真和善，在一切受造的真、善

中，歡聲喜樂的至真和至善。如果真愛是對真善的忠實、負責和承
諾，真美是在這種真愛中散發的喜樂和愉快的光輝。真美是真實可

愛者所散發的喜樂和愉快之吸引力。無論在何處，天主的真理和聖

善吸引我們可改造我們，推動我們，使我們改變和快樂。天主是

真、善和喜樂的。天主的美，在馳的真、善和喜樂中散發出來。天

主是美的，因為繭的麗、善和喜樂吸引或聚集所有的受造物歸向

飽。

天文的美或吸引力，聚集我們歸向甜的聖子（若六44 ）﹔因為

看到耶穌，就是看到天文（若十四9 ＞~ 立在耶師基督內p看到天文：.：

的美會帶來喜樂和歡悅。亞巴郎會歡欣喜樂地企望看到耶穌的日子、

（若／＼56 ）。我們已經看到天文惟一聖子的光榮﹛若一14 ），她是
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不可見的天主完美的肖像（哥－ 15 ），天主光槃的反

映（希－3 ）已當抽從地上被舉起時，要吸引眾人歸向祂（若十二

32 ） ι被釘與光樂的耶穌，散發t龍山真天空愛人的羹。這愛聚集眾

人歸向軸，使繭的喜樂存在我們內，使我們的喜樂圓滿無缺（若十

五11 ）。

唯有天主是真光或真萎的基礎和頓泉（詠六二6 '8 ）。當撤旦、

將世界上的國度與榮華呈獻給耶穌時，耶歸回答說： f你要朝拜上

主你天主，惟獨事奉施。 J （瑪四8-10 ）真有請惑性的美與真正

的美是對立的，那是一種外表之善的吸引力或引譚力﹔它能危及人

的優越和真實性，以及其相髓的喜樂。真美常是真善的吸引力。﹔人

性中的神聖與人的優秀性和真實性，散發真美，喚起喜樂。天生召

喚尋求和服專輯的人，反映她的美和傅建蝕的事樂。所以，看到耶
穌，就是看到美和認識組為之生活的天文的喜樂。

在真福八端中，耶穌向組門徒許諾的不僅是愉快，而且是與天

父交往的喜樂。心裡潔淨的人要看見天主（瑪五8 ）﹔「ι．．．．我們

必要相似甜，因為我們要看見融實在怎樣 J （若十三2 ）。多瑪斯
發現真福八端有它的順序，令官擅自我們承認對天主的需要時開始，

直到我們分享甜的和好的愛爾止（神學大觸11-1,69 ）。與喜樂為

伴是同被釘與權活基督爵伴。真福八端所表達的是走在苦路上，愛

天主在萬有之上的喜樂。還是那些唯獨依靠天主支持的貧窮人的喜

樂（詠1，鈍，40,84,112··· …）。雖然圓滿的喜樂是在永恆中間，但

是，至少現在我們已初步地，部分地經驗了它。現在心靈純潔的人

己能在模糊的鏡子中看到天主的美（格前十三12 ）。

美，感宮的慾樂軸心靈的喜樂

對喜樂和態樂之間的差別，有個概略的補究，看來是適當的，

出自真善和真美之喜樂與慾樂不同。在價值和電車樂之間能有張力，
一啥 ＂~＇ 
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但價值和喜樂之間沒有張力。動物能經驗封慾樂，卻不能體驗與價

值具有直然連繫的喜樂。真福八端的喜樂根植於真正的價值。保誰

在書信上列舉說，喜樂是聖神果賞中的一個，且被置於愛德之後
（迦五22 ）。喜樂與痛苦是能並存的，「．．．．．．讓我們以堅忍的心去

跑那擺在我們面前的賽程，雙目常注視信德的創始者和完成者耶

穌，關為擺在拋面前的歡樂，輕視了凌辱，忍受了十字架，而今坐

在天主寶座的右邊 J （希十二1-2 ）。

人人都尋找喜樂。你在何處找到它？一般說法視態樂是邁向喜

樂的路。消費者的社會教導的是舒適輿懿樂的「福音 j ，且被視為

喜樂所不可或缺的先決條件。然而耶穌基督的福音有不同的真福。

喜樂與慾樂是不同的，兩者之間常常有著衝突，我們對喜樂永不會

厭倦，我們會厭倦態樂。喜樂是聖神果實中的一個，當我們尋求態

樂做為目標時，容易導致肉慾的行為，與天圭和其他事物相對

立（迦五20 ）。喜樂能替代慾樂，使人不必隸屬於慾樂的需要。慾

樂不能代替喜樂，也不能在沒有喜樂的地方創造喜樂。喜樂像一切

其他的善，是外溢的，與喜樂的人在一起真好。尋求盤樂則不間，

容易使人蓋亞立。

喜樂與愛同在，根攝多瑪斯的說法，在愛的喜樂中，我們找到

存在的完美。熱愛真善，我們找到了喜樂，即使它不包括實用性或
懋樂。道德人不是享樂主義者，他們經驗到人性完成的喜樂。道德
的美吸引他們，因而他們選擇它為終極的目標。對此輕極目標的希

望與親近，使道德人的人性喜樂達到極點。這證明我們應當為生命

找到目標，它連同喜樂，導致生命的完成。沒人能為我們做這些，

就如同沒人能為我們吃飯一樣。

在一切事上愛天主的喜樂，引領我們與那些問樣地愛和同樣地

希望的人分享喜樂。在痛苦和窮困時，這樣的喜樂也能存在。保祿

在他的便能生活中，經驗到十字架的喜樂。他甚至斷言，即使在他
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們的痛苦中，天主的僕人常是喜樂的（格後六10 ）。保韓完全不歸

心他自己，只要基督的遺傳揚出去，他常喜槳，他樂於為信仰和教

會受苦（哥－24 ）。我們喜歡為我們真愛的人受苦，即使痛苦和死

亡，真愛的喜樂是不能擊敗的。耶穌喜樂地爵馳的朋友捨葉生命，

為使他們也有喜樂（若十五11 ）。

男一方面，不耐窮苦，追尋群黨，能成為渴求懲樂的根源。但

是，感覺性的快樂，不能替代喜樂﹔反而帶來更深的痛苦，因為這

樣替代喜樂的方法，基本上與人頭獲得喜樂的原則不合。

喜樂和慾樂能共存與互相增強，其條件是已經先有了喜樂，而

且某種意義下強於態樂。基督徒的生活不意味一無喜樂，觀便慾樂
在減少。懿樂不是喜樂不可或缺的條件。為了慾樂，而解決一個衝
突，並不能增加真正的喜樂。真實的基督徒生活，常是與天主之間

的一個喜樂的盟的，組是愛，藉耶穌基督和十字架之神，美妙地顯
揚出來，強力地吸引人額。

真實的愛、友誼、盟約和萬體都與美有關。柏拉園和來自他的
哲學，認為美是使人或物成為可愛的品質，奧斯定肯定﹝極有美的
東西受到愛﹔…．．：我們情不自禁的贊美 j ，如果還是真實的，如果
I 美者，情目也J這定義是對的，那麼真愛不能無賞心的瞻仰。由
此可說，馬爾谷福音的耶穌受法（谷一11 ）和顯聖容（谷九7 ）的

教益~＇－；＇從天土來的肯定耶穌是天父愛子的聲音，、意味耶穌是中棋
天艾的美的兒子已施是天父喜愛地，欣賞與肯定的降生成人：的天主
之美i 「神是我的費手﹔我茵你而喜悅 6 ~j （谷一11 ）。中稅或喜
樂永遠是對降生成人的天主之美的適當回應，藉著繭，在拋內，基

督信仰的團體，認識天主是美。
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信仰中的「惑，逗樂 J
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引言

阿美族是台灣原住民人口最多的一麓，入口大約在十三萬入以

上＠。筆者在本文所描述的豐年祭，屬玉里秀姑巒群的阿美族。近

幾年筆者幸好有機會為嚴北的阿美展信友服務，故此發現在他們的

信仰生活方面，有許多存在性的問題，有待台灣的教會團體努力面

對，及進一步揮討輿閱價。

因此，筆者整理過去所得之經驗，嘗試以目前的社會環境，從

阿美麓的傳說祭﹛義「聾年祭 J ，作初步的蝶討，並在信仰土作進一

步的深思與反省。

男外，本文國性質上的需要，有某些文字以阿美語拼音文字記

載，為保有其原始之窟，並另行注解。

壹、傳統豐年祭的背景

一、接把繭的準備

豐年祭在阿美接傳統各祭儀中屬最大的祭禮，此祭儀表達阿美
接對神的最高敬禮，更表達此民叢生活的一個新的開始。因此，全

部落的族人必須放棄日常的勞力工作，全心參與豐年祭的祭典。
（一掛齡•1

在阿美族的社會結構及體系，分齡制是此民族的社會單位的主
幹，它闢係到部落的獨立性及生存的多項功能。故此，大約每三年
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在豐年祭進行中，有專為新進階的男子進行分齡制的儀式。阿美族

的青年男子就在此項制度中，接受傳統禦敵、共同轍嘴、 R獵、共

同耕作、管理建設道路水利等多項的訓練＠。此分齡制可分為五階

段＠：
l.Pa ka ro ga y初入男子年齡組＝這一組是所有男子年齡組

中最年輕的一組，大的自十三歲～十六嚴左右的男子所組成。他們
在部落各項活動中，要受體力和意志方面的磨練，所做之事都是較

粗重，所到之處也較偏遠。因此，在豐年祭中他們將被男子年齡組

接受與肯定，並開始負起年齡組的使命，服從長者的領導。

2.Ka pa h青年組：此一組織內又分搞好幾個不闊的組別，視

r部落中的青年人數而定，人數愈多組別說愈多。他們是由十七歲～

三十四歲之男子所組成。每一組別的年齡大約相差三贏～四歲左

右，年齡較長的一組受命於Mama na ka pa h ，帶領青年組和初

入年齡組之男子執行﹔完成青年領導組所下達的任務。

間美攘的青年男子，若進措到此年齡組便可成家。故此，鹽年
禁中有專為未婚之青年男女故此認識的歌舞，使部落的入力不外

褲，大社會組曉東區~o
﹔再M~；，~；， ，：~？＼a P＇.主h青年領導組＝進階到此組織的男子已是

部落中最有權威的階段，部落中的各項活動都由此組織策劃。他們

器生的技巧及能力都已有相當的經驗，年齡大約在三十一直鸝～四十

四戲之間，除了策劃部落的各項活動外，並領導青年組和初入男子
年齡組的背年，進行部薄的各項公共事物＠。

4.Ma to asay老年組＝依傳統的制度，年齡大約在四十五歲

～五十五歲的男子是屬於老年組的階段，在此階段的組員不必實際

執行勞力的工作，通常是擔任部落諮詢及督導的工作。

5.Ka la s曹老祖：此一組織是屬退休之老人，完全不執行部
Aι~，＿月于加 峙，τ也因早結齡甜甜密的搧脅。騰然姐此，但養老
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組仍然可以享受其他組織所捕臘的美食佳顧及共享美酒。甚至青年

人還必讀躊此組織的長輩服窮。

ω角色分配

在豐年祭進行中除了替老組外，男子各階級都有基本的角色和

任藹，使整個祭儀在大家的值此合作中進行輝利。但是從鹽年祭整

體而言，參與者本身已是一種角色。

1.領唱者 z 祭儀進行中最能製造氣氛的便是領唱者，他也是接

儀中的領舞者。此一角色雖然沒有指定人物或組織擔任，原則上是

由富有經驗者擔任，使參與者隨著領唱者的舞步，進入充滿神的氛

圍的祭禮核心。領唱者男外尚有一個使命代表全會向祖軍祈福。

Z斟酒， r 酒 j 在阿美脹的傳龍文化是不常有的，平時是不渴

酒，唯有在傳統的慶典方有酒喝。故此，「酒 j 在慶典中是用來祭

肥的高份禮晶。而且阿美脹的酒是用小米自釀而成的﹔有日常的勞

力工作之後方有小米醋酒，囡此阿美按人在單年祭的祭典中是以酒

代茶。於是酒和斟酒的人物在祭典中是不可缺的美物和角色。

斟濟者在接儀進行中不離開圍內，他左臂抱著酒暉，右手拿著

竹筒製成的酒杯，隨著舞動的鐸者邊舞邊斟酒，並將所斟的酒讓飲

者姐道是何許人家所釀製的，使獻酒的家庭困著飲酒者的祈福得到

祖聾的祝福。此穎的角色通常是由初入男子年齡組的青年擔任。
3.督導者 2 由於豐年祭不分晝夜的進行，免不了有控憊之時，

但在傳統上各階敵之組織除替老組外，都必遵守男子年齡制的規

章，若餐者精神欠佳或遲遲不到場者，督導者便持咬人狗＠，鞭策

舞者臀部以下的肢體，或到尚未到場參與者之家中催健。此穎的任

輯出青年組組眉目中較年長的一組擔任。

臼捕魚

此項活動是在鹽年祭之前進行，也是一種祭禮。在阿美接的文

化中，如行婚祭或喪祭之前，都以捕魚為祭儀的前聲，藉此捕魚的
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活動，集合男子組計劃進行下一個活動的開始s 囡血，豐年肇中的

捕魚祭禮是在進行豐年祭繭二個月或前一個月進行，依當年農作物
收成之時期而定。進行捕魚活動時不對外公開，僅對部落宣佈，免

遭惡神之干擾。同時部落中之婦女和孩童也不許參與此項活動的進

行，唯有男子年齡制中的各組能參與。

指導捕魚的各項技能及勘察捕魚之地域，則由青年領導組負責

一切的策劃 p 而出青年組各組及初入男子年齡組的青年，負責取材

築模流的分歧點＠，使另一支流的溪水成半祖竭狀之後下樓捕魚。

終了將捕獲之魚蝦、蟹、鰻等魚穎l搜集，再也青年領導組從中取出

部分的魚巔，兢地烹調後，先請老年組品味，視為肥美佳酋﹔然接

所有的男子年齡組方可進食。剩餘之誦獲經分配能各自帶回與家人

共亭。捕魚祭結束後青年組以下之組識繼續捕魚後的清場工作，使

‘麗水保持暢流之狀而會完成。

二、不分晝夜進行三天的聲年提

豐年祭在阿養路各部落進行的天數各不同，有的部落進行五天

～汁天 1，但至少進行三天。首先由最具代表部落權威的頭日，到老

年組中最年畏的家庭中起歌起鐸，而後此家的老年組組員請頭目喝

一杯龍鐘，，二入使組成舞隊舞出該家庭？荷至另寸老年組組員之家

中’，彼此推演由大到小的老年組組員。最後此一支由老年組合成的

舞摔一，一間舞到會所面正式進入豐年祭的接禮。

（·－·）點然受文祭才巳祖靈，

-,.,. ... ，插頭目穿戴搏攏的服裝及配飾到老年組各家龍舞時，全部蓓的

男女老幼也開始準備進入此祭典中，國此所有男乎年齡組，便開抬

互相召集組員進入首夕祭儀。

、老年組舞到會揖告袋，頭目便點聽祭場中央的木頭，＝養老祖也安

坐於指定的位置，。此時每？老年組手捧平日所播種的小米、精米及
自釀的小米酒和獵物等禮品作獻祭，圍著當中的聖火進行祭把祖靈
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的歌舞。此首夕的歌舞較嚴肅而緩慢，有一定的曲調及舞步，歌詞

也領唱者視當時的氣氛以禱詞方式進行。

口在神的氣園內狂歡

豐年祭的祭禮完全是以歌舞呈獻於祭儀中，不分男女老幼都能

參與，且每一位參與者都是祭典中的祭獻者。但有部分的祭儀禁忌

女性參與＠。

L迎軍祭 z 迎軍祭是由男子年齡組款待祖聾的祭宴，參祭者以

高昂的歌聲及豪邁的舞步展開祭典，在領唱眾答的歌舞中沒有一位

是觀眾，人人都是獻祭者。此部分的祭種自前夕一直進行到次日的

清晨。祭典中除了歌舞外，歌舞者也享用祭獻過的獎酒。

主宴靈祭：豐年祭進行﹔到宴靈祭時，已進入此祭麗的最喬峰，
全部落的男女老幼只要是健康者都參與 i但需要遵守男子年齡組舞

酷的秩序。婦女，可接話初入年齡組的舞隊後，不能隨便掃λ男子年

齡組的舞隊中，特別是未婚之女背年，孩童可接於婦女的舞隊後。
較長的婦女在蛇祭儀中，可以擔任領唱及領舞的角色，故此，宴靈

祭的歌舞較活潑輕快，舞步的變化比前項多，歌聲也較圓融世耳。

此外，宴軍祭進行的時間也較長。祭禮中尚有（l)pa li m0:2)pa gala 

t(3lPa ka ya t等活動的進行＠。

(1攘搗優秀的人物及組織 z 此項活動關係到部落的榮譽，不單

是個人或組織的榮耀。因此長輩和部落的族人都很注重表現優良的

個人和組織，表攝的方式完全公闋的在宴量每中宣佈。雖然獎賞並
不是什麼貴重的物品，但實質上他們是按全部蓓的人尊重、肯定。

表現差者將受男子年齡組織的體罰和辱罵。

(2lPa gala t是婦女在此祭讀中對自己已進階的兒子，給予公

闊的肯定與介紹，讓按人均道已有一個巴成長的兒子，是家直接的槃
一幸和部落的榮譽。

(3lPa h ya t此項活動是為未婚的男女青年而設，在宴靈祭中
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進行是為分享祖靈的祝福，使未婚的男女青年在長者們的安排中，
能締結良緣。因此，豐年祭進行到此階段已是最高潮，男女老劫都

已點轉：五歌舞，青年領導組在歌舞中將未婚的女青年，從婦女的鋒

隊中一一的帶入到男子青年組的韓隊中。讓男女青年一間共舞，故
此交說，使整個的祭儀充滿著和諧共融的氣氛。

3.送璽祭 z 送靈祭是鹽年祭的最後一項祭儀，是由婦女組成的
鐸隊。進行的方式是圍繞著聖火歌舞，領唱者唱完禱詞後，初入男
子年齡組織的青年將聖火摟輯，而後婦女的舞隊開始以螺雄形、蛇
形、 J＼字形等不闊的隊舞，舞出會場到部落的各路上及巷口中，將

F 參與此豐年祭的諸靈送走，結束此年的豐年祭。
三、聾年察的延伸

結束了狂歡的接儀後，全部落的農人又進行另一項的共融活
動，此項活動象棋著？但新的開始。

（一）Pa ki ag an漁撈活動

與前頭記述的捕魚同屬小型的哥哥禮，但在性質土不同。捕魚婦

女和建聖不n，參與，完全屬男子年齡組組織的捕魚活動，漁撈則是
全面性的祭禮，因此婦女和孩童都可以參與。進行策劃的組織是背

年頓導組＠，漁攬的方式是男子年齡組組騙自下游往上輯進行漁

撈，婦女和孩童則跟隨其後攤撈，直到支流的上游結束此漁蟬的活

動。男子年齡組所彈之魚頡歸公，自婦女烹調。當晚全部落的族人
進行共融晚餐，其他婦女和聲童所獲之魚自行帶回。

在阿美族傳統文化的祭禮，部落任何一家若有婚祭或喪祭等不

同祭儀，漁撈的活動必在這二項祭儷結束後進行。筆者依據同鄉的
前輩在訪談後得知，漁揚是為表示祭儀的完說，將不會有其他是非
之意。由齡豐年祭是屬傳說的宗教祭禮，故此，海撈的活動進行的

也較大型。進行漁掛共融晚餐時，男子﹔年齡組各組自成一組進餐，
婦女和孩童期以家族為一組或兩家合併進餐。烹調的食物有轎米
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飯、米糕、醋肉和漁蟬的魚額及各種野味。

仁蜻種

小米是何美脹的主食＠，祭典結束後大家開始日常的勞力工

作。燒墾山田播下小米及其他穀頭，使山田生產五竅，迎接將到來

的鹽年祭。

賽車、自﹝豐年祭 j 瞻望信仰中的 f 感恩祭 j

一、在基督信仰影響下的鹽年第

基督信仰大約在一九五0年扭，開始在筆者的家鄉傳聞，當時

首先接受此西方宗教的是筆者的文母。此後母親便在本地宣傳基督

的訊息，使本村的向美族人在彼此宣傳訊息中，陸續信里學唯一真神

一一天主聖三。此後天主教信仰己普遍的被向美族人接受。阿美~

人在街未信零星西方宗教之前，神觀的核心是人靈、精靈、神靈、祖

靈及惡軍、妖怪等辦＠。因此，他們的生活中有許多的禁忌。

自基督信仰來了之後，由傳統的信仰到接受新信仰之後的轉變

最為顯著，傳統信仰和新信仰的融合握昇了其文化。故此每逢仲夏

至初秋，何美族各部落進行的豐年祭祭典，雖仍持有傳統的祭禮，

但基督的名號己替代了時美族人的傳統信仰。在進行豐年接接典之
前或中場有一台彌撒，使豐年祭更具有宗教性質。但相對的，阿美
脹的傳統社會結構及文化，也因著基督信仰的來臨及國家政府大社
會的各項措施，削弱了傳統社會組織的多項功能。

二、鹽年第與感恩學的差異

（→諒自同點 3

豐年祭和感恩祭均屬宗教的禮儀，參禮者都是要是典中的再祭 1

個人都有應盡的角色，大家故此分工合作各盡其職。祭典中有歌有

舞，將全部的肢體呈獻在祭典中，並在祭典中奉獻日常的成果，如
小米、酒、餅等物。整個的祭儀表達了信仰的核心，是神親臨的方
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式，參禮者不再是個體，而是在神內團結、分亭、共融。

（二）不同點 z

豐年祭雖是表達宗教信仰的祭禮，但其內極缺乏降生性的奧跡

一一生命的根源，參與者面對的神只是祖靂，是由人來的神，因

此，在實質信仰上是空洞的，在具體生活中不能提昇人靈。在整體

的禮儀中雖充分的顯出讀此的分享、共融，但並沒有來自基督的生

命分享與共融。

然而感恩祭中的基督，雖是充滿人性的人，但他是來自天主的

真神。在感恩祭中基督親臨於聖事中，讓倍友分食他的體血，滿足

人靈的需求，也使分食他體血的人得到生命。因此在感恩祭中沒有

種接之別，更沒有職業、富貴貧賤之分。信友在教會內藉著聖事、

，聖言，形成一個有生命交流、共融的大家庭。

參、結語：在禮儀本位化的聲浪中如何提昇豐年
妥il.
刀弋

教會多年以來，在禮儀上一直努力改進，也希望在禮儀上適應

本地文化，使信友藉著禮儀，更積極的參與教會的活動，並能從不

同的禮儀中得到力量泉諒。但是，台灣的教會禮儀本位他的推行，

雖也在多年以前已開始推動，但尚未普遍的在各區進行，只有某些

～地區或堂口有較顯薯的以當地的文化進行禮儀。因此，仍有許多信

而實無法享受到禮儀的滋潤及聖言的淨化，特別是本文所論之原住民

。：的信仰生活問題訴筆者依過去的經J驗已在許多阿美脹的信友及親友

鳥的往來中，發現他們的信仰生活很膚淺〉缺乏信仰的動力及活力，

是由扭教會的禮儀生活無法與他們的文化、生活及生命有更深的交

流。從他們參與彌擻的態度和神情來看，彌轍已成了他們的一種負

擔，更令人不解的是 s 參與者皆是婦女和年長的男信友，否實童及中

年以下的男信友少見齡彌撒中。此外，參與了聖體軍事卻不恭頡主
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的體血，也難於括出信仰的果實。

從另一角度看，阿美族人的生活，很容易聚集在一起。在他們

的集會中常是充滿歡笑，有活力，能歌能舞﹔共融的氣氛令人接

薯，工作不管有多忙碌，都能參與此類的聚會。故此，台灣的教會

團體對於原住民的信仰生活，有持積極的從旁輔導，讓他們從傳統

的文化與基督信仰的揉合中，發展出新的動力。或安排適合於他們

傳統文化的禮儀，使他們的信仰具體落實於生活中。並在不同的時

空以新的精神及態度，發揮其傳統社會組織的功能，爵地方教會及

圖家服贅，並在現實生活中與別人共享主的恩惠。

參考書目 2

1. 宜灣阿美族三個儀式活動的紀錄， 78年6月，原著看 z 黃貴潮。總

譯者：黃宣銜。發行者 g 中央研究院民族學研究所。印刷者 z 永

裕印刷廠。代售盧＝三民書局﹒及人書局。

2. 再談宜灣阿美族的ka wa s觀念， 78年3月 31日，台灣風物第39卷

第一期抽印本 o

3. 神學論集缸， 66年4月，出版者 z 光啟出版社。文題 z 山地毅軍工

作的反省與探討，作者 z 學國璽。
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美語是父親之意，亦有為首之意，（4lMato asay年老者，（5﹜'Ka la 

s退休者。
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＠宣灣阿美按三個儀式活動的紀錄p,200 。
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陶華華

我自幼生長在天主教家庭中，自然地，至今還相互拉來的朋

友，大部分都是從小在教會中一起長大的﹔又因為家裡倩春天主教

已是第四代了，所以在兒女稍微懂事之後，艾母總是很鼓勵子女參
加教會活動或到教堂幫忙。自此就培養出一個對牧靈工作有興趣的

我。

主磨一九八一年六月，我自牧聾研習所畢業後，就全心投入傳

教工作的行列。回顧這十年來1，不管在堂區、教會機構或學校工

作，我常會面臨到的困惑是 i 信仰熱恤、活力充沛的年輕教友們，

一旦離閱家鄉，還赴外地求學或工作之後，就與教會疏遲了。星期

日待在宿，舍裡睡覺、看書、聊天或與朋友外出看電影、郊

遊．．．．．．等。主日進堂參加彌撒丸，再也吸引不了他們了。在這時空轉

換之間，到底出了什麼差錯呢？

這樣的困惑，在我心中盤旋不去，就藉此車來反省、’揮討，希

望能找出問題的癥結。

壹、主白的重要性

一、主目的形成

叫苦約中的安息日
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在舊約時代，工作是一種束縛、一種負撞、一種累贅、一種恥

辱。真正的禾是自由K~ 木工作。他們培養自己的人格 4 度政治生
活、領導戰爭、享受生活的樂趣，而把工作交給蚊隸去傲。

安息日成了人擺脫工作束縛，可以喘息一下的日子，人「應記
住安息日，守為聖日 σ 六天應該勞作，作你一切的事﹔但第七天是

為恭敬上主你的天主當守的安息日﹔你自己，連你的兒女、你的僕

解、你的牲口，以及在你中間居住的外方人，都不可作任何工作。 a

因為上主在六天內造了天地、海洋和其中一切，但第七天休息了，

因此上主祝福了安息日，也定為聖日。 J （出廿8～ 11)

舊約時代，安息日不僅使人獲得安息，連動物也獲享這份安

息。遣一天，人可自覺到自己的尊嚴，自覺到自己無論如何是天主
按自己肖像所造的，天主支持他，直到教恩來到的時候。因此，人

在這一天應當特別思念天主。因為在工作的日子裡，人們為生活奔
忙，極易忘記天主＠。

臼新約中的主日

由於天主子服從天艾布成了我們中的一員。耶穌基督來建立了
一種新的存在形態：在舊約中，長久以來擴大家遵守的安息日之後

的第一天，即 f一週的第一日 J ，在新約中特別指出是 2 耶穌復活

並顯現給宗徒的日子。
因著福音書的記載，自使佳時代開始，初期教會就習慣以「一

遇的第→日 J 為主日，是紀念耶穌復活的日子。

從此之後，舊約的安息日和新約主目的不同意義，漸漸融合在
一起，而有在主日上安息之意。即在主日，能從工作的重負中得到

喘息，特別思念、敬禮天主，紀念耶穌復活。

因此，基督徒在主日，要將自己從工作中解放出來。在自由

中，體驗出自己得載的事實。否則極屬陷入經濟的或政治的權力控

制了？下．而要t~鈕制的調日平，牛活中會主長失去7窮教上的支持
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＠。

二、從宮至今教會對教友主日進堂的要求

卜卅二家徒訓誇益事

十二宗挂割誨錄，言簡意獻的記接下宗接們的遺書II ，其編輯的

目的是為使初期教會、譽教的家庭及教友團體，在日常生活的思霄

行為上，有→個簡易明確的標準。但！如：愛主愛人、造極規誠、聖

事的禮節和種文、教友聚會及教友團體的組織和規則。

在書II誨錄第十四章主日的祭典裡，這樣寫著 z 「每逢上主的主

日，召集開會，分裂祭餅，舉行恩恩禮。你們先要明告語罪，免得

站污祭禮，你們的祭禮草草須是聖潔的。 J 因為吾主親有遺訓說： f

任何地方，任何時間，都應給我舉獻聖潔的祭靶，我是偉大的君

王，我的名字神奧，萬民稱頌歌揚。 J@

遷就是初期教會對信友的要求。每逢上主的主日，是特別指出

星期日是主日，是敬禮上主的日子。

口梵蒂岡第二屆大公會議文獻

梵二文獻中的禮儀憲章上，關於信友參與感恩祭的要求 z 藉著

禮儀，尤其在感恩聖祭中， f雇行我們得救的工程 J ，因此禮儀最

足以使信友以生活表達基督的奧韻，和真教會的純正本質，並昭示

給他入＠。

禮儀是歡會行動所鱷向的頂峰，閑時也是教會一切力量的泉

頓。·＇·•＇..禮儀本身但使信友，在飽嘗逾越奧蹟之後，虔誠合作﹔禮

儡是在祈求，使信友 f在生活中實踐他們叫宿德所續受的1 ﹔在聖

體中，重訂天主與人額的盟的，推動情友鵲起基督的迫切愛德＠。

可是，為獲得圓滿的實效，信友必須以純正的心靈準備，去接

近禮儀，又要心口如一，並與上天恩寵合作，以免自覺天主的恩寵

＠。

也天主教的信仰
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在今日﹔教會所使用的要理書，天主教的信仰也遺樣要求信友 z

主日就是基督徒聚會的日子。教會要信徒參與祭禮的主要目的，在

乎增強他們與救主耶穌，以及他們被此之間的合一關係＠。

所以自古以來 p 信挂在主日聚會的主要禮儀便是感恩祟。今日

教會的指示信徒，在主日及其他重要慶節參與感恩祭，除非有重大

理由，不得韜免＠。

三、現代家庭生活中的主日

（一姆說的主日

去年年底，我回北投探望母親，那是一個星期五的晚上。翠

日，清晨起身，做了運動，吃完早餐，大哥大嫂各自趕著上班，剩

下母親和我等待著三歲半的小控女起床。母親見牆上日曆未揮，便

順手撕下。一不留心撕下了兩張，連星期六當天的也撕下了。高掛
在牆上的則是顯眼醒目 f 朱紅 j 的星期日了。不過 F我們母女倆都

沒在意。－

4、控女大的要九點半以後才會起床，所以，母親和我就有將近

二J］＼時的談心時間，還算是意外之「財 j 。我每次回去探望母親，
總是來去匆匆的停留片刻就離去。尤其小麗女醒來之後，大人就不
可能做任何事了。

」在這一段屬於母親和我共享的時間裡，我很專注的傾聽，母觀

訴說著抽生活中的瑣事以及她心中的一些掛慮和不愉快。偶爾，說
也插入幾句話，給她打打氣。告訴她接受生活中不能改變的事實，

等經歷過了之後，自然會有熬過來的喜慣。除此之外，我在母親揖

揖道來的談話中，發覺星期日到教堂參加主日彌擻，是她每遇平說

生活中的一個期待、一個重要的環。

尤其在我為功課埋首於書桌前，不能回家陪她的日子裡，她會

知道她的女兒每主日也會到教堂參加彌擻。雖然我們母女在不同的

時間、不同的角落、不同的教堂裡，但是我們向樣在隆重的感恩祭
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中敬拜、讀頸、感謝天主，聽天主聖言、領聖體、祈禱…：L等。這
是一個多麼溫暖的連繫。一個母輝的心織細而深邊，主日對她而言

是重要，且深具意義的。
因著參與主日彌擻，我的母親和各自獨立、散居各地的子女們

共融，緊緊的連結在一起，也因此，她能更深的與基督結合，信靠

他、依賴他。

我母親是一位保守傳統的婦女，不會用親吻擁抱來表達自己的

母愛。但是1每六次說想起最親的遣一段分享J都讓我好似被母親

擁入懷中，對著我說：J孩子啊，我愛你！ j 還是一份母親的愛，
那樣溫蟬，那麼深遠。

當年，耶穌在最佳晚餐時要求門徒們：『「你們應行此禮，為紀
念我。 J （路廿三. 19 ）這不正也是一份傳遞千年，真摯而綿延不
絕的深愛嗎？

仁川、直至女的主回

家庭生活的次序就隨著時問連著下來，那天，小控女起床後，
我照側的幫著她穿衣？就廳、沖奶．．．．．．等，一切都在安靜而愉缺的

氣氛之下進行薯，鏡頭停在小控女躺在客廳的大椅子上，愉快的吸
著牛奶，眼睛一酒一溜的東看看、西單望，揖頑皮又可愛。

不一會兒，不知怎麼了，小控女突然抽出她口中的奶瓶，還沒

說話就漲紅薯臉，大哭起來。一時之間，母親和我不知所措的臨哄
不住她，也間不出所以然來，只好任由三歲半的小麗女哭。等過了

一陣子，好不容易她才吐出一句：「嬋娟呢？ J 母親和我覺得奇
怪，卻異口同聲的回答： f 媽媽土班啊！ J 小陸女抽抽噎噎委屈的
說：「今天是『紅色』的星期日，媽媽不用上班，媽媽去哪裡？沒

有陪我．．．．．．。 j 話還沒說完，又喝心的哇哇大哭起來。

母親和我，這才恍然大悟，原來牆土的日曆多揮了一張。高掛

著的是印著朱紅字體的星期日。這個記號對一個不懂事的小女孩來
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說，是她天天盼望、期待的日子﹔是艾母不用上班，可以在家休

息、陪她的日子。

我忽然懂得「主臼 j 為每個人都是重要的。只是對一般人來
說，常因為工作的忙碟或生活習性怠情而忽略了主目的重要意義。

寬、宗徒之后堂實際情況

一、堂直概混

卜）堂屋簡介

台東宗接之后堂建於主曆一九六0年，位於台東市寶桑路三九

r·· 九巷三號。是台東縣全境唯一的台語本堂，除主日舉行台語彌撒之

外，每逢節慶彌撒聖祭也都以台語為主。

堂區內有本省籍教友二百九十八人，其他各省教友二百三十八

人，山地籍教友六十五人，共計六百零一入。教友主日進堂比例為
百分之五十＠。

主曆一九六三年成立高中同學會、初中（園中）道理班及兒童

道理斑。每週聚會、研討道理一次，至今已有二十八年之久，的未

間斷。只可惜，高中生畢業之後，絕大部分都離鄉背井，遠赴外地

求學毫克車t業。在人地生疏、生活緊張的大都市裡，主日進堂就常被

他們疏忽了。

堂區內其他善會組織，因不在本文探討之列，故不作贅述。

主厝→九六五年，本堂神文為使閩南教友，能在彌擻中用自己

的語言唱歌、祈禱，歡起敬友們對天主欽崇、讀美、感恩之惰，編
印了台語彌撤鱷文、里歌r，並以國樂商管在彌撒中演奏聖歌，還特
別從台商聘請商會老師指導教友彈奏聖歌。可惜，教友參與商會哥！！

練班並不踴躍＂＇弋導致本堂神文禮儀本位化的美意與理想未能圓滿實

現1，不蝠，以台語騙郎的彌擻經文和聖歌則沿用至今＠。

口，學~環境
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宗接之后堂為啥 L ，，型二樓建第物，建造之個留有庭院和花

園，這寬闊的空悶，提棋教友在彌撤前後值此問候、閒話家常的機

會。因而但使堂區教友之間情感水乳交融、相處，融快、互相幫忙，

使整個教會宛如一個大家庭一樣的溫馨。

偶爾有從外地來的教友到本堂來參與彌擻，都有被全體教友歡

迎，受重視的感受。常在他們回去之後，會為了本堂教友給他們賓

至如歸的感覺而來函道謝！

的堂最牧人

宗徒之后堂建堂至今已三十一年，歷任本堂神父九位。除了其

中一位爵本省籍教區神父之外，其餘皆為瑞士籍白冷外方傳教會會

士。每位都揭盡心力的為傳福音而努力。

因本文只做這十年青年枚靈工作的反省與課討，故只介紹自一

九七六年以來二位對堂區青年拉聾工作不遺餘力的本堂神父。

一九七六年瑞士籍于蕙霖神文升任第七任本堂神父。于神文生

性關朗樂觀，常常會在最絕望的事件中看到希望。他除了注意培養

牢地聖召、積極推動堂區自治、自養、自傳之外，也很注重入與人

之間的交往，實際拜訪接觸、關心教友。因此在于神文任內，堂區

教友無論老少都顯得朝氣蓮勃、。

尤其，少不更事的高中學生都喜歡在說餘之喂，找手神艾東南

西北的高談闊論一番。每當學生在信仰生活中遇疑惑時，神失常以

生動活韓、淺顯易懂的生活故事＊化解學生的困惑。每逢寒暑假，

于神失總會和當時的副本堂梅神欠一起帶頡學生去登山健行，或到

海潰悠聞度假幾天，領略山﹜ll之美，讓學生能在大自然中更接近天

主。

一九八二年瑞士籍梅致理神父，學成歸來升任屬第九任本堂神

艾。梅神父觀碘斯文、飽讀詩書，是一位書卷味濃厚的神文。他雖

然較不擅長主動與人交往，但親和力高，能很有耐心、制心的教導
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和培養本堂教友或高中學生主動為教會服贅，並在事後給予適度的

讚美與鼓勵？使教友信心大增。目前堂區有懷抱高度服葫熱忱的義

務便徒，就是在梅神父悉心培養之下，所結出的果實。

經過十年歲月 9 已有為數不少的學生在外成家立業，但仍不忘

在年節時攝家帶替的回到本堂來探望問餵神文，和神文閒話家常，

更增添了堂區裡 f 家 j 的氣氛。

二、問卷調查和費標訪識

卜）問卷和訪談的主要問題

1.一般來說，主日，您都做什麼？

主主日，對基督桂的您來說有何意義 T

在主日參加彌擻，在您生活中有何意義？

4.主自進堂參加彌撒是敬拜、感謝天主的團體聚會，省察一

下，阻礙您主白不進堂的原囡何在？

5.請寫下1ff,其他的意見或建議，並謝謝您慷慨的回應。

仁）問卷和訪談的主要內容

我在一月底發出了十五份問卷，沒幾天就陸陸續續收到自覆，

共七份﹔另二份退回已遷移﹔有六份是沒有音訊的。握著春簡假

期，我實際拜訪了這七位朋友。
當我與這幾位朋友談話時，他們一個共同要求，就是不要公佈

姓名，還樣他們才會毫無掩飾，真實回答。於是我就接受了這樣的

要求，將受訪者的談話內容，簡明扼要的記錄下來：

三 (1按三十三議中學教師兼主任

星期日我大都做各種不間的休聞。我知道主目是一個讓人更接

一 .ur基督的日子，但是偶爾我主且參加彌擻及總有很說闊的感覺，我
很少進堂最大的原因是棋。再者，神父作風太死恆、沒變化，也讓

我無法消受。我覺得要吸引教友主日進堂，除了要加強教友信德之

外， j神父們的進修也相當重要。
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(2）女三十歲美商保險公司業務員已婚

星期日對一個職業婦女來說，總有做不完的家事，有時甚至覺

得家事還沒做完，一天說過了。
主日進堂是以實際行動參與教會生活，不但可以使說更接近天

主，還可以在天主的大家庭中和眾人一起向天艾祈求。來台~t好黨

年了，曾有幾次摺教堂去，可是每次都覺得很跟單，教友們之問也

不互相打招呼，很不報切。

(3汝二十九歲美商電腦公司會計

我星期日經常加班，要不就在宿舍看書，偶獨與好友外出那

避、踏青。主日對我來說沒有特別的意義，尤其參加彌撤常讓我感
到無聊。我不喜歡參加彌擻，但是，祈禱卻是我每天生活不可或缺

的一部分。我心中有個建議，彌撒時問可否縮短爵十五或三十分

鐘？

(4放二十六歲補習班學生

星期日！我會做什麼，全憑當天的心情而定。看書ι 看電影、華

街或與朋友和家人相聚。
我很喜歡教堂裡肅穆的氣氛，會讓我感覺舒適。雖然主日參加

彈撒對從小就頓洗的我來說，是在守本份。不過偶爾聽到很棒的道
理，會增強我生活的力量。一般來說，主日不進教堂的最大原因
是：價。

(5):t( 二十四歲建設公司電腦繪圖員 －κ 

自從到台北之後，很少參加彌撒，原因之一是我星期日需姜上
課。雖然對我而霄，參加彌撒能拉近我和天主的距離，更可使我心

靈平和寧靜。但偶爾有機會參加彌撒也西都沒有認識教友而感到孤

單。每當如此都令我想起在台東高中同學會的崩友們。’

(6）男二十二葳國防管理學蹺學生

我星期日最常在宿舍睡大覺，偶爾外出看一場電影。主日我會
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，：；想到該上教堂，因為參加彌撒會便說感到充實而安詳。但因人地生
疏、交通不便，也不知教堂在哪裡而作罷！天主教教堂設置地點似

不如其他教會醒目，就因如此我曾誤入一間基督教教堂。
(7):t( 二十歲補習班學生

一般來說假日我會結自己較長時闊的睡眠，然後再起床讀書，

有時也會上教堂或和家人相聚。總之，把一星期的工作告一段落。

主日是我親近天主、感謝天主、向天主祈福的日子。主日參加
彌撒會使我心靈有寄託。在台北由於環境不熟悉，及時間支配問題
而很少上教堂。

的感言

訪談之後，我心情說重。這一群異鄉遊子，雖在冷漠、緊張的

大都市中生活，但他們的習慣於「等待J 0 

他們等待別人先和他打招呼、問候﹔等待別人主動告訴他教堂

在哪裡﹔等待有熟識的關友出現一起上教堂﹔等待彌撒能生動、話
讓一些﹔．．．．．．等。他們卻忽視y ， 無盡等待的結果，就失落了他們
生命中最寶貴的信仰。

這不禁使我想起，去年十一月底見譚月刊（廿一卷第四期），

f以二千年台灣天主教會的新面說 J為主題，所舉辦的一場熱烈的
座談會。猶記當晚，我雖為張象文姐妹 f我就是教會 J 的積極作為

而感動ι又為有真知灼見的神長而欣喜。然而，我卻也為冀望於除

非主教圈發揮功能，教會才可能會有新面觀的權觀心態，感到憂

’L、。
爵什麼我們每人不聞聞自己 z 「我能為教會做些什麼呢 y j 好

像，我們也習慣於耽溺於無盡的等待之中。

參、補救之道

二月五月大清早，本鞏梅神父和我驅車前往高雄，拜訪已調往
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小港本堂服輯的于惠霖神文。聽違已久的他，仍舊神采要寞，已五

十六歲，為頤廳時代的需要，正興致勃勃的學習電腦。雖然常被電

腦輸出一些莫名其妙的資料而哭笑不得，不過，他仍信心十足的計

劃，學會之後要將教友資料全部輸入。我真佩服他 f活到老、學到

老 j 的精神。

寒喧之後，我們三個臭皮匠開始腦力激盪，草草求構救之道，結

果如下：

1.選擇一個堂區，每年在此本堂聚會，至少一次。

1聚會時間，以半天為宜。

3.聚會方式，除彌樓之外，應有生活分享、教義研討和聚餐、

餘輿．．．．．．等。

4.聚餐時歡迎攜家帶眷。

E每季發行一通訊，做為成員之間平時的連繫。

「坐而言，不如起而行 j ，我們原是天主的助手，照主所指派

的商工作（格前三.9 、 5 ）。因此，我勇氣十足的計劃著手奪回走

失的羊群，因為，我有天主做我的靠山。

開註

＠參聞辦學論集＠主日與現代人。

＠間上。
＠參閱十二宗徒哥！︱誨錄第十四章第1 、 s節。
＠、參閱梵二文獻 f禮儀態章 j • 2 。

＠同上： 10 。
＠向上： 11 。

＠參闊天主教的信仰第三十三節第二講第2號。

＠同上，第四十一節第5覽。

＠此資料自宗徒之后堂傳教員方四賜先生提供。

＠請參閱宗徒之后堂堂區通訊“酵母”第六十一期。
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動~~品的哉。h攝制裁。b品m藏現~威m識0:i~'t
t 上按388頁 畫

，教二、揭瘡痞，找治療 l 莓，

’是 可好梵二的基本精神和態度是自我反省，向外開放 s 坦白承認宗教改萃

思的一句名言 f教會須不斷革新白白 j 也適用於天主教會，禮儀改革成了一切

改過自新的先聲，不但 f禮儀意章 j 最早發表，並且彌擻和日謀經的聖經部

分作了大幅度的調整 3 譯成各種文字，從此參與彌擻的信友不必像看越劇一

樣地似懂非懂，而真會E自聖言及要懂這兩桌鐘F告中滋龔自己，並促進各肢體

悶的清章里，

主日彌擻讀經的安排分甲、乙、丙三年，以馬太、馬可、路加三部對照

面音為主幹，再以一篇舊約經文和→當新約書信與之搭配 z 襯托出童基督承

完啟發的天人中保的角色。至於約繪圖音一方面恩來補充為可繭苦的不足，

~~. 另一方商則在大慶節中，如復游節、五旬節、聖誕節等也篤，以他深宿旦庚

，墅 的對道成人身的透視，帶領我們更深一層認議主基督。主日和慶節彌撒中的

豎 三篇讀經餃此發生著互相補充、互相照明的作用，使人漸漸發事舊約與新約

CJ~ 之間的辦種摺係，甚至在舊約之內，特別是在新約的積音與書信間也有著層

if; 層蠱蠱的多遍關係。

~b 神父們，各男女修會會士，以及一部分ZjS信徒，除了主自及慶節的彌撤

外，平日也每天舉行亞軍撤或參與讀擻，梵二以來的讀儀專家也為這每天的彌

擻安排了很適當的聖經選讚。一年的54週中，將每期、聖誕劫、自旬期、復



談會指中國

社會變遷中的文化囡旁
二 凶且清晨言業基督泛的白鹿 ！:C:

呼叫－ 1 戶， 1﹔＇－＇＇

錯揮舞

一、前言

去年當筆者往菲律賓參加一個會議時，會上有一位修女說 z 「
我們在菲律賓從事『社會分析』已有廿多年撞史。大部分天主教大
學、修厲、修會、神職人員，都無不或多或少嘗試為菲律賓這個國前

家的社會痛痛找出社會性的根諒。這一切最後導致了可歌可撞的人

民力量的蠣起與勝利，使獨裁的馬可仕政權倒台。但數年過去了，
菲律賓仍是依然故我，社會的攝疾，不過是由一種不治之症，轉變

為另一種不治之症而已。也許，我們得種文化因素著手，來一個徹
底的『文化分析 j ，以找出潛藏在我們民接血被中的摘毒...... J 

間樣的問題，我們也必須問問自己。

將近一個世紀了，中國由體旗變為五色旗，由五色揖變為背天
白日滿地紅麓，最後變為五星釀。在還期閉，中圍起了翻天覆地的

變化，每一次的革命都血清成河，但每一次的改朝換代，所得的結

果值此間卻總是非常酷似。好像一棵樹的年軸，大是大了些，不過

仍是老聾子。一九四九年被視為是站起來了的人民，其人權到了四

十二年後的今天，仍不過是以 f 吃飽權j 為重點！

我沒有貶低中國近代多次革命價值的含章，我只是認為，今日

說們所見到的果實，與魯迅所謂 f血淚中原 j 這樣的巨大種種實在
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是不太相稱。

究竟使近代中國改革舉步維艱的菌素是什麼呢 T 讓我們在文化

方面作一切步的思考。

二、中國文化的特徵及優點

我熱愛中國文化和中國人民，說常以身靄中國人而自豪。因

此，我絕不會主張主全盤西化，或認為中國文化一無是處。在下面

我雖然將狠批中間文化的缺點，但我的認為中圖文化有許多優點，﹒

荷中華民按在人頡文明史上能長久佑著領先地位，這盡明了中國文

化確實有其經得起時代考驗的偉大處。
唐端正先生曾在他的一篇〈也說儒學與現代化〉的文章中，指

出儒家承擋了繼承中華民脹的傳統知識與智慧，而加以發展的責

任，其中的六經更涉及了人生的各方面，是美好人生的基礎。他
說 2 「易經以潔淨精微的哲理為敬，詩經以溫柔敦厚的文學為教，

賽經以聽通知遁的歷史嘉雷厲敬，禮輝以恭儉莊敬的行為規範為
敬，樂輝以廣博易良的性情陶冶為敬，春秋以寓微言大義（辨是

非、別善惡）的歷史事件躊敬。 j 大家若能依此而行，確實便是個
安和樂利、爭端不起的大同世界。

今回研究中國文化的人，無不承認中國文化傳統中有足夠的文

學、哲學和藝衛，對宇宙和人生的意義和價值有獨到的頓悟和見

解。中國文化強調內心的修養和反省，重視意志的訓練和人格的修

養，千百年來凝聚了艾母、兄弟、鄰里間牢不可破的倫常關係。中

國文化又有聾富的人文精神和完整的倫理系麓，有與大自然和諧棺

處的獨到智慧，能夠以藝衛心境化解痛苦，藉人生藝衛化而表現爵

詩置之美，以人際感運而達致天地人的融和。

說中國文化源遠流長，也不爵遇。姐果以詩篇側，中國公元前

四世紀的大詩人屈原，便是名副其實的世界第一詩人。以詩的數量

oC< 
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來說，單單唐代便有全唐詩九百卷，詩人二千二，作品五萬首！十

六世紀的英國莎士比亞共寫了三十多個劇本，而比他早生三百多年
的中國劇作家關漢卿，卻寫了藝術價值同樣高的劇本六十多個。七

至九世紀的盛唐時代，是人額歷史上罕有的太平盛世。

我在拙著《現代公民〉（光啟1986 ）一書中，會有三章談到中

國文化的特點，及中國文化的說判與繼承。我在書中形容中國文化

為 f鄉土文化 j ，有牢牢地釘在大地之土，與在這地土長起來的結

下不解之緣，和持久不變的特質﹔有 f大陸特性 j ，即具備 f仁者

樂山 j 的靜的、深泣的、執著的特質﹔是一個「月亮的民接 j ，講

究周而復始的宿環、顧天磨人、樂天知命、接受限輯、穩步成長﹔

在 f 匿乏經濟 j 中卻能發展出一套安貧樂道的人生哲學。中國文化

好古又崇古﹔以倫理為本位﹔以安定和諧為鵲的﹔以修齊治平為次

序﹔以修身躊本﹔強調一種「向裡鼎力 j 、反求諸己的人生態度。

還有就是中聞社會沒有次級團體，由家高園，中間缺乏真正的 f社

區 j 或 f 社群 j 的生活經驗。而且沒有組織完備的、獨立齡人問勢

力控制之外的超鐘的宗教。（其他有關中國文化特點請參考徐錦晃

著〈現代公民） P.69-103}
上述的文化特質，是農業社會的，和密封的、不與外界接觸的

社會的基石，它可以慢慢囊展成為世外桃習雷式的，以親情與人情馬

拉心的溫情社會。也許人額社會本該如此！但這種文化在一個開放

的、工業化的、多元化的，和世界其他文化頻密接觸的社會中，使

顧得不夠有活力、割造力、彈性和衝動了。這也許便是今日中國的

熱落後的原困。

三、當前中國社會改革的困局

中國近代確實出現過很多有心改革的仁人志士。他們費蠱，u

力，或奔走，或吶喊，或以鐵筆寫蒼生，或以搶桿攪革命（無非想？
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喚醒國人，邁向一個富強的中國。康有厲、章太炎、李大量lj 、車夫

瑾、魯迅、胡適、孫中山、蔣介石、毛澤東、劉賓雁、鄧小平．．．．．．

你可以列舉更多的名字，提出更多的事例。但康有為被砍了頭，賽

中山說革命尚未成功，蔣介石和他的繼位者的是侷但於中國邊睡酌

一個小省分，毛澤東和秦王、漢武一樣都「但往矣 j ，「小平中輿

j 變得風雨飄搖。而中闋的是老樣子！

其實，近代中國有過多次徹底揖蠻和更新的機會，包括新思想

和全民民主的黃金擴會。可惜的是，這些機會在條件不太成熟時護

生，而且又抓得不緊，於是機會稱雄即逝，中國又再依然故我。

令人遺憾的關子，比比皆是。

蔣先生在台北要求人民直言，〈自由中國半月刊〉便出了個「

祝壽專號 j ，按著的卻是一場閻剿和一場逮捕﹔毛先生在北京要求

人民百花齊放，許多人懷慨陳詞，為國進霄，結果是更大的圍剿和

逮捕，製造了中共史上著名的 f 楊謀 j o 海騏兩岸的人於是變得十

分況默。周恩來死後的四五運動，鄧小平的開放，北京之春，民主

牆，胡耀邦的開放，劉賓雁 f第二種忠誠j 中所提倡的理想主義、

政治激情、批判精神和自我抉擇 p f 何觴 j 現象中的自我反省，以
至八九民運的愛國熱情，這一切本來都可以為中圈掀起真正的「新

文化運動 J 和全民的啟蒙運動，爵中國文化注入新的生命力，為廿

一世組的中國奠下萬年不拔之基。但這一切都隨著大陸官方的反精

神污染、反資產階級自由化政策而被壓下去了﹔六四天安門事件，
更接乎把中國的自由思想連根拔起。當國家發動其統治機器，要以
行政手段去干預不同的思蘊，又把思想等同於政治而棋不同思想為
f反黨 j 、 f 反革命 j 時，又有誰有能力繼續思想下去呢？
其實，連我們數十年來朝思暮想的 f民主 J ，亦曾經在大陸出現

遇。自一九四九至五四年間，在大陸搪任中央人民政府主席的雖是

毛澤東，但擔任副主席的六個人中，卻有三位是非共產黨員，即宋

吋 z h 一丘，
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慶齡、李濟深、張瀾。其他部長、省長、縣長、鄉長、局長、大學

校長，甚至軍事機關要員，更有不少是由非共產黨人士出任的，而

且有職有權！當時的政府由於把橫行霸道的土豪劣紳打擊得相當徹

底，又掃蕩了揖技、賭窟和煙館等藏污納垢之所，老百姓自然感到

政府處處為人民，而人民的確亦能揚眉吐氣，充滿了強烈的要在國

家內當家作主的精神，因而很多人主動的響應政府的號召，合力去

前蘇舊社會的污穢，建設新社會的面貌。許多人這時真的感到自己

是國家的主人。

可惜好景不常，自一九五四年起，中國便悄然由民主蛻化為「

黨主 j ，在中央政府中，上述非共產黨員的副主席，都一律成了有

名無實的人大或政協委員，全國上上下下的價導，都落到黨委書記

的手中，地方上的非共產黨員幹部，也一律成了有職無權的閱員

了。
這種黨天下的局面，到了文化大革命時代，更異化而為封建專

制，整整十年間，侵蝕了中國多年來大部分改革的成果。它起初是

由紅衛兵拍叡決定一切，最後卻是由林醋、四人幫實行封建法西斯

專政。遺時的專政，已到了極為荒謬和荒唐的地步。「第一把手 j

不單在政治上操生殺大權，連農民播種的時間和方式，例如何時播

種，播什麼種，何時揮秩，掃誤的間隔距離多少，每束棋有多少

f屎，都要由f第一把手 j 訣定。而毛語錄則成了一切生產、比賽、

救命、好運等等的靈符。

小平中與以後，國家欣敢向榮，前途一片好景，連反了一輩子
共的台灣同胞回國以後，都驚嘆於中國面貌的巨大變化。但曾幾何

時，六四的積聲卻一夕聞驚破7中國人多年的好夢。
究竟中國是否著了什麼魔，或受過什麼詛咒，又或者上天給我

們中華民接的 f 苦其心志、勞其簡骨 j 的磨鍊還未完未了，以致每 1
次革命總是功敗垂成呢？又或者，在我古老而優良的文化中，真的
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有點什麼是阻擋著我們前進的？

四、中國文化對現代化的障礙

L不哥拉變革的起種定體系

議隆基先生在他的〈中國文化的深層結構》一書中，會形容中

國在整個歷史發展過中，都呈現出一種「超種定體系 J 的形態。他

形容西芳文化是動態的、真有目的意向的，不斷求變和不斷超越

的，能將「不斷改進 j 的意向注入社會活動中，導致了他們敢於向
海洋和太空不斷的征服和擴展。相反地，中國文化則有靜憊的目的

意向性，在個人則追＞1H 安身 j 與 f 安心 j ，在社會追求「天下太
平 j 和「安定團結 1 ，致力維持平種與不變。魯凡之先生在其《論

中國一一神州巨變〉一書中，亦承認某種相對的「靜態 J 確是中國

文化結構由古迄今的一種主導形態，即使要改革，也只能是「維新
j 式的 f 靜態 J 主導下的「小動態 j 。因為不想動，所以一「動 j

便「亂 J ，而不能導致進步與超越。所以中團歷來的戰爭、革命都

只是「動亂 j 而已y 動亂過後，一切都會回僅舊觀。

梁漱漢先生會稱中國文化為「人額文化的早熟j ，可惜這早熟

的種子卻是播在一個「遲熟 J的社會土壤中7而這遲熟的社會土壤

是傳統的、不顧動的，甚至抗拒變動的。因此兩者便產生了極大的
矛盾。無數歷史事例證明了，早熟的文化沒有結出聾碩的果實，還

熟的土壤往往戚了早熟的種子欣欣向榮的障礙。於是一種常見的現
題就是，當舊體系脫離時代的需求而觀臨解體之蹲點新體系在舊社

'J.ci＇會中又難崖，因而讓保守勢力有喘息和反擊的機會事i在這情混下，

－斗切改革與維新，都只能在妥協中求取生存的靈間，在新舊思想的
只做中棘均衡嗨遲。

這種文化形態只讀合在一個密封的社會中生存和發展，但在這
個f第二渡j 、「第三控 J 的時代中，一切都瞬息萬變疇，便顯得

、、、、,, ,,. 
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十分落後和缺乏生攬了。

Z渴望被打紋的黎民與組對的國家權力

有人說，中圍的問題在農村。真的，中國有八成的人口在農
村，他們是國家的富源，也是包袱。他們是什麼樣的一群人呢？是

一群渴望被打救的黎民。其實，大部分的中國人都有這種性格。

當人們在民不聊生的環境下痛苦呻吟時，他們便會渴望有一個 d

好的黨、一個好的領袖去打救他們。革命成功了，黨和領袖為了報
答群眾的支持，倒，必會勵精圖治，使國家重現生機。於是人民艷

黨、對領袖便在感恩之餘，而產生崇敬、信任，甚至迷信。白樺先
生形容這種人爵「植物人 j ，他們一一包括農民、工人和知識分子

在內一一全都放棄對自己命運的思考，認為只要有陽光、雨露，就

能茁壯成長﹔而太陽是說領抽，雨露就是黨的恩潭。即使遇封不解
的事，也只能自賣，因為領袖和黨都必須是，也只能是聖潔、偉大

和無私的。如果西諺所謂「權力腐朽，絕對的權力則絕對腐朽 j ﹔是
對的話，那麼，在中國挖土上的權力，面對這種甘心委身而任由擺

佈的人民，又那得不做底地腐朽呢？

更糟的一點是，中國人還有使權力「倫理化 j 的傾向，即以倫
理價值、以道德觀點去看待權力，以保證統治者和在上者有無限的

威權，這威權甚至可以前懂人的良心，使人深情抗衡權威本身就是

不敬和不道德的行為，是大逆不道的﹔因為 f 逆 j 就是「不道 J ! 

在權力倫理化的背景中，中國出現過無數為君、國搗憂的英

雄，如屈原、司馬運、李白、杜甫、岳飛．．．．．．你可以舉出無數可歌

可泣的名字，他們中不少人甚至是為了昏庸愚昧的國君而犧牲的。
他們的情揖無可懷蜓，他們的忠貞也可以照耀史珊，但他們卻實實

在在地是鞏固了統治者的權力。

這種文化造就7國家的超飯霸權，也只有在這種超級霸權下，

一個人，或一小攝入，才可以面對數以億計的人，如臂使指。
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中國人也許要努力學習的，是如何去重視普遍的人，所有的和

每一個平平凡凡的人，而不單是享有權力的統治者。

3.缺乏主體意諧的文化

韋伯（ M. Weber 〉認為，用西方的觀點看中國，可以說中國

人沒有百多成一種獨立的人檔。劉再復先生在他的〈論五四時期思想

文化界對國民性的反思〉一文中，也認為中國人只有「主蚊根性

j ，他或者是主人，或者是故隸，但沒有個性、主體性，沒有獨立
的人樁，沒有真正意義的「人 j ﹔他形容還是中國人普遍具有的「

國民劣根性 J 0 

r- 』聽躍華也認為，中國人只有在社會關係中才有自己的位置，他

的存在、他的價值，只能自四周的人來下定義。他是全部社會角色

的總和，他是艾親、丈夫、醫生、朋友、兒子、黨員．．．．．．但他不是

f人 j 。如果將這些社會關係都抽空了，他這個f人 j 就會被蒸發

掉﹔他再不知道自己是什腫了。

中國人要和 f大家 J 一樣，要找一群人去認同，因此對於自由

思想者，對於獨立特行者，都會投以奇異的目光，甚至予以打擊j
或者至少要與他們劃清界線。

中國人不學這樣看自己 j 就是別人讀者社會也是這樣看他。倒
如，τ中自歷來（包括現在！）在政治上萬刑事上，都多次是以家鹿
為單位，而有現以個人為單位的。古時的誅九族固然敵人聽聞，今

日大陸所謂一人反革命，全家都成了 f 反革命家屬 j ，而親戚則成
了「反革命親屬 j 的現象也相當普遍。這種現象韓而廣之，則蛻變

為 f一人參軍，全家光榮 j ，甚至 f一人得道，雞犬升天 j 了。
西方人所謂存在，是頓於控丁文的~xistere ，育和Exit （出

去）有關。意思是 ＇i ：人只有在從一切社會角色撤出之後，才能思考
自己 f是 1 什麼7當他本必再撞上﹝責怪 j 的外衣時，他才能看到
自門的「存在J 0 

叫

' 
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當中國人強調團結、共融、責任、國家意識、民接意識，甚至

追求天人合一時，他其實在削弱了自己的主體意識，使人我不分、

物我不分。你可以說這是人生的最高境界。但假如人人都沒有個

性，沒有獨特的地方，這個團體便只是一個自千百個同樣的東西所

組合而成的無機體，團體也不過是「一個人 j 以許多倍數的放大，

沒有多元性，也缺乏豐富性，不能互相衝擊、互相啟發，也就不會

有突破和進步。又當 f 社群 J 成了不可侵犯的「神 j ，而「名份

J 成了牢牢地束縛著人的「名教 j 之後，個體就更只能蟄伏在社群

中，乖乖地按自己的名份去行事，以免行差踏錯一一也不必進取和

創新了。

有人說，中國人永遠不敢站在最前面，也永遠不顧站在最末

後，他只要站在當中，和最多的人在一起。於是十億人和十萬人的

分別其實也不會相差太太。

五、中國文化的更新與中國的出路

1.引進現代化的社會文化因索

中國現代化道路漫長 p 要做的東西千頭萬緒，但顯然的，在四
個現代化外，還必須加上政治與社會文化的現代化，使政治與經濟

！改革配套。在消極方面，除反貪污、取締「官飼1、禁止幹部經商

等等必要措施之外，在積極方面則要重新肯定和贊揚中國文化本有
的許多優點，如人文精神、倫理道德、藝衛氣質、重仁重心與重生

活的傾向、反求諸己的忠恕之道、重視人我與物我的和諧、對共融
合一的追求等等。但必須賦以現代精神，使中國本有的人文精神與

倫理本位能陶成獨立的人格、尊重個體的發展，使中國式的社會主

義成為 f人道的社會主義 j 和「民主的社會主義 j ，使市場經濟不

學 f 向錢看 j ，而應成為「市場社會主義 J ，顧及財富的合理分

配。此外，還要由西方引進系統的政治學、經濟學和法治學﹔師不
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盲目廳外，也不事事以為外齒的丹亮特別圈。
Z重視反思和「搞錯j
巴金先生會倡議建立「文革展覽館 J ，以資鑑戒，好讓文革式

的荒唐，永遠絕跡於中國的史醋。其實，我看還應擴大這個展覽

館，把中國古往今來的黨爭、個人崇拜、一切領抽都有的皇帝夢、
自相殘殺的恐怖、暴政下的人性懦弱、厚利下的人性貪婪和無
恥．．．．．．一一擺在國人的眼前，甚至加入如指楊先生《醜陋的中國人
〉書中所描寫的一切怪現象，使中國人在為自己的成就而自豪之

餘，亦可為自己的蒙昧而警惕。就好像基督徒一方面要為自己是辦

的肖像而感恩，又應為自己是從泥土而來，有其卑鄙而艦艇的一面

而應不斷悔改一樣。許多人批評儒家文化總是強調人有無限向上的

潛能，卻對人性的陰暗面總是認識不足。其實一個敢於「照鏡 1 的
民族，才是一個有前途的民族。「君子之過也，如臼月之蝕﹔其過

也，人皆見之，及其改也，人皆仰之。 j 如果中國人不肯、或不敢

反思自己的過去和現在p 他根本不知道自己站在那裡，又怎能知道

未來的方向呢？

9-建立「公民社會j 、曹展社區生活

.. ,, .. ，魯凡之先生在他的〈中國的危機與翼機〉一書中，認為中國的
標本問題在缺乏成熟的「合民社會 J · ( Civil Society ）。公民社會
需要每元化的經濟基礎，民主精神的國民教育合國際開放的信息流
通手保障民權的權全法制，民族精神與世鼻轎神的結合。
柏楊先生也認為，西芳民主國家所有的1個人一一社區一一國

家，）個三級模式，在中國則變爵「個人一一家庭一一國家 j ，不但
缺了。「社區j ，個人也不是指一個獨立發展的人格。中團一向的家
接模式，往往成為一個壓制團體，即對外壓制其他小家族，對內壓
制個人的個性發展呵。相反地， f 社區 J ﹔卻可以培養人的共存共榮、
互助互信、使此尊重、平等相待、守法重諾的生活習慣，民主、法
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治、公義、人權、自由等，亦可以在左右鄰里間開始，便大家為了

同一的目的，故此守望相助。這樣，社區就是一個民主的訓練學

校，民主精神就在社區內陶成。

4.推動民主教育

我們都希望有政治的民主。但政治民主只有在成熟的社會民主

土壤中才可發芽生長、成熟茁缸。

其實在我們的日常生活中，在家庭和學校的教育中，不民主的

成分，俯拾即是。我們很快以權威代替啟發，以服從代替創造力，

以過多的規條窒息活潑，以自己的價值觀代替全部真理，以思想統

一代替反省與質提 p 以權威的見解當作全體的共識，以一言堂代替
開放的討論，以權力代替說理，以保密代替知情權，以官以為是代

替民主，以懲罰代替尊重，以禁制代替容忍，以教條代替獨立思

考，以嚴養式的閱價代替個體真正的選擇．．，．．．。總之，我們的家是

以父母為中心，學校是以老師為中心，一切的社會機構，都無不是
以權威、老聞為中心。在這樣的土壤中，又怎能萌發有主體意識而

又能獨立思考、勇於作決定和承擔後果的 f民主人 J 的幼苗呢？
其實民主首先是一種信念，這信念源於人具體的生活經驗。他

在成長的過程中，經驗到自己的獨特性，感受到自己被尊重，知道

自己雖不比鏡泊者聰明，亦不比他們愚笨且他一方面肯定自己，又 s

能接受團體戶，他知道社會不能沒有自己，自己亦不能沒有社會，這句

完全是一種唇齒相依的關係。這種共同生活，互相依存的輯驗，必；·.·： 1:

須滲透家庭、學校、社會，然後才能化為政治的現實。

在這方面，中國要走的路還遠得很。

六、基督徒的回應

L曹揮基督眾教對民主的貢獻

我在拙著《現代公民｝ P.84中，會指出過基督教（包括天主教
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與更正教）是歐洲民主的催生者，（雖然基督教本身也有不少不民

川”主的地方！）因為它具有下周有利於民主發展的國素：

H 主張在天父面前人人平等，為民主奠下最重要的根基。
持基督的博愛觀念打破了個人的自黏自利，和家庭那種對內厚而

J 對外薄的集體自私﹔使民主政體能脫離家族利益的控制。

H 對神的忠貞，容易養成個人的潔身自愛和大公無私的精神﹔對

天主的無所不知和無所不在的鑒臨的信念，亦使人能不敢自欺，和

更自覺於培養及保持人格的完整。這些都是民主社會必先具備的道．

德條件。

提教會經常能以超國家和超世俗的身分，成為國家、王偉、貴族

等集團的監察者和仲裁者，間接使自後出現的民主制度更趨於合理

和完美，也為民主制度中的 f 制衡1模式樹立了典範。

H教會每週必有的肅穆崇拜，跌序井然的禮儀，在講道中有關倫

理生活的提示，和教徒對教規嚴格的遵守，及由教會組織的各種濟
貧或服務大眾的活動等等，剛好都有培養民主社會中公民意識的副

！作用，使信徒習慣於尊重公共典禮、譚守企共秩序，養成遵守法律
（教規）的習慣，和對大眾的利益有基本的關懼。

H 更值得注意的，是這些活動都是經年累月、世世代代地每星期

一都發生的事。教會於是無形中成為一問起圈家住（即籠罩整個歐

洲）的公民意識訓轉學校。歐洲能產生民主體制，教會可說是一個

～M玄種重要的催生者。
當然，上述的一切不會自動地發生，基督徒必讀有意識地活出

民主的精神，在自己的教會團體生活中，使內在的民主因素獲得充
分的發揮，然後才能靄中國帶來民生的希望。

Z控正信仰的焦點和芳向

基督徒在中國是一個少數，我們必須被完全接納去加入建設中

國社會的行列。為了被接納，心頭先除去別人對我們的疑慮，尤其
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要徵底抹去在歷史上基督教是隨殖民主義者和帝國主義者而「進入

j 中國的陰影。

因此，我們必須把基督教向中圈人民呈現出是一個「正視人生

的宗教 j ，盡力使信仰與生活結合，宗教與社會結合，聖經與文化

結合。信徒就是那些扎根信仰、認同教會、投身社會、胸懷祖園、

放眼世界的胸標廣闊、現野全面的人，並要突出信仰的理性和合理

的層面，使人人感覺到，耶穌給人帶來的，確實是一種更鹽盛的人

生，能教贖肉身與靈魂，有助於人從罪惡及從不義的制度下全面的

解放，兼顧現世租來世。信徒在努力建設現世天圍的同時，又會注

目永恆的天圈，便不致為現世的挫折和支離破碎的生命所難倒和擊

潰。因為信徒已擁有復活的遠景，可以在基督內，滿懷信心，去與

死亡的勢力，作持久的鬥爭﹔以沉濁污垢之身，掙扎向清誼光明的

境地。

基督的信徒，確實是建設國家的一股不可忽視的力量！

3.無私地投入建設圖攘的行到

基督籠必須表現出自己的社會參與，並非爵了自身的私利。梵

蒂岡第二屆大公會議會公開聲明，教會毫無現世的野心。它呼籲信

徒參與政治，因為信友不獨是天圓的子民，也是此世的圈民，如果

信友忽略此世的任藹，便是忽略其愛主愛人的任務（教會在現代世

界憲章第43節）。

教宗若望保緣二世在一九八一年途經馬尼拉時，曾向中國人民

說：「如果各位在生活上服膺基督的信德，並堅守中國特有的道德

傳統，各位必定成為傑出的、名副其實的華人基督徒，使普世教會

大受其惠﹒．．．．．我深信貴國每一位天主教徒一定會靄中國的建設作出

貢獻，國為真正而虔誠的基督徒，也一定是良好的公民。基督的福

音並不是某一群人，或某一民族所專有…．．．所以同時兼具『真正的

基督徒和真正的中圈人J 的身卦，並無矛盾。 J
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在中國，基督徒必須有愛國的情懼，有豐富的民~感，對中國

人民有真摯的關懷，對中國文化有深劑的認識。

無私的建設也要求教會對當地人民有足鶴的敏感。印度天主教

會曾發現，他們的事工，例如辦學、辦醫院等工作，從來是只顧自

己的發展，而不理會當地其他辦同樣專業的非基督徒的感受。雙方

各自平行發展的結果，是天主教以其龐大的人力物力，最後打垮了

當地人民所辦的學校和醫院。從這偶角度看來，天主教所傲的對大
眾雖是提事，但對某些人來說卻是威脅，而且亦難免有只顧建立自

己的勢力與 F王圈 j 的嫌寢。

4.歡會首先要邁向合一

如果基督教干會（但括天主教和更正教），在中國加起來的是少

數，分開來更是少數，即使團結起來，要向十一億人傳福音，仍是
、連連的不夠、1 我們是絕對付不起分裂代價的。何說 J教會的分裂，
～本來就是←種福音精神的反見醬，因為我們不能一方面宣講教會是
。τ愛的教會，而教會內的人卻極此政已擊。還不但大大削弱了福音的可
信性，也消耗了教會向外傳福音的精力。’

這裡我對基督教朋友們有一個不情之，詣，就是有關吳主光所著

的一本名為《基督教與天主教的分別》的小廚子的問題。這本書幾

乎是許多基督教問友送給天主教朋友的見面「禮物 j 。該書的內容

對天主教極盡攻擊和歪曲的能事，不少基督教杖者亦不贊同此書的

內容，但此書卻幾乎在任何基督教書局都公開發售。希望有心於兩

鞍合一的人士，能正視這個現象。

合一的路十分漫長，但合作的事工卻隨時可以展開，今天在這

裡的活動就是一個極好的例子。我們珍情合一的努力，是為了天

圈，也是為了中國！

（一九九一年五月千七日，申獨月之「基督徒如
何愛國 j 研討會）

一：（一－
＇忱嗯.，， 一
4一氓、J • •，一

廿三＂
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（按：一九九一年五月，香港公敬敬研究中心和其他廿一個基督教

團體合辦了一個一連三個週五晚上，名為「基督使如何愛國 J 的研

討會，以紀念六四事件閹週年。講者包括有犬學講師及教會牧者。

本文為六篇講詞中的一篇。〉
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心

精神食糧，以滋養自己的重佐生命。上帝的啟示是那樣的多采多姿多變化，

以致每次都有新的軍泉噴湧出來，蠻人蠢懦地吸取享用。條件是要以基督之

心為心，以團體的向土為意，不要以自我為中心，不要專尋求自家的福

利一一遲早賽前的福利如升天堂享永續亦然﹒因此在參與彌撒者的圓體中聽讀

經，作見証，跟在家樓私人讀聖經意義大有區別一一雖然後者也很重要，旦

是參與獨澈的極好準備。

e;, 

三、真是無寶路有實？ ! 哥也
梵二的「啟示憲章 j 第21號說 z 「教會常常尊敬聖經，如同尊敬幸的童 學

燈一樣，因為特別在聖懂禮儀中，教會不停地從天主聖言的籃膺，及從基督塾，

聖健的第席，取用生命之糧。 j 本文前兩段說過天主教會過去墉擻禮儀的形 CJ. 

式化，及梵二以來的謀求改進之道， f天主聖雷的jj[席 j 已有了新的安排， 哥，

可讓參請者當快地從這生命之泉中汲水，環在另一定席， r 基督聖恆的經庸 ~－ 

~ J 又是怎樣呢 T :!I 
d!- 遠方面，天主教對基督的聖體和聖血前信仰一直沒有變。這信仰是 z 因思主

訂了基督的大能和大愛，在最後晚餐中他的確把餅變為他的體，把酒變為他的還

血，好在這董事的記號下永留人間，作為信徒旅途中的食稽，今日司鐸們所苦，

作的說是基督命他的門徒們鼓作下去的， r你們該這樣行，為記念我 j ﹛格湯一

前f·-24～25 ﹜。 ."l

因此天主教聖堂裡幣供著聖懂，＃聽著常明燈，信友常前去拜聖髓，和畫是草

種中的耶穌章是新途奮。聖體常是在彌撒聖祭中統童的，聖祭是彌擻的第二部 。

電分，與第一部分的聖遺體鯽後呼應。在棚結束前做轍珊，迎接聖
事中的耶穌到心裡來，深深與之相契，實行車E保握宗徒所說的「翁們所謂置闋

的餅，豈不是共結合於基督的身體嗎？ J ﹛絡前寸＂16 ）這時一切的話都是多

餘的，最好是在默默中體驗基督的續在，在每人的心中，在歇會的聽懂中，

實現了無言勝有言的奧畫畫 a 反之，在那些只有學道，沒有聖祭聖盟的禮拜

6 
f革

中，人心似乎留下一塊空隙未設有揖澈。



先泰索毅的「人文化」，及
「哲學突破」周題進採

劉錦昌

壹、前言

在一般中圈思想史或中國哲學史的處理上，往往將中國先秦時

代的宗教思想和宗教現象以 f人文化 j 或「哲學突破 J (Philo­

sophical Breakthrough ）＠的簡化方式來詮釋之，而強調中團宗

教的人文主義精神，並視前此人文化階段之宗教思想、宗教行為乃

屬原始宗教信仰＠。

本文冒在淺探學者所論之「人文化 J 或「哲學突破 j 究竟何

意？並重新反省先秦宗教思想、行爵的可能內醋。在整個行文架構

上，吾人厲然有一神學的人學（ Theological Anthropology ﹜預

設， 即肯定人有其「在世界中的精神 J (Spirit 一 in-the­

world ），旦人具有「上主之音聆聽者 J 的先驗能力﹔先秦時代之

宗教人（ homo religious ）亦必俱之。於此先驗神學的知議論理解

下，來重新反省先秦宗教思想中所謂「人文化j 或 f哲學突破 j 可

能忽略的若干層面。
在本論中，我們分別對徐復觀、勞思光、方東美、傅偏榮、項

退結等諸位先生的見解摘要攝取，並由其對先秦宗教的詮釋中，重

新給予宗教學上的定位。

.：、本論一一先秦宗教思想的人文化闡釋



基52 ／神學論集＠／ 1991教

在這一部分中，我人分兩段進行：（一闡述當代學人對此一問題

之處理﹔（：：：：）比對各學者問故此解釋之差異。藉以了解先秦宗教思想

的人文化。
卡唐代學者的問題處理

A.徐復纜的 f 家教人文化 j 方式
徐氏認為憂患意識是人顯精神上聞始有人之自覺的表現，而周

人就是在這種自覺的敬中出現人文精神，並將原始宗教轉化＠，春

秋時代這種以禮為中心的人文精神，偉先生以為並不是將宗教完全

取消，而是將其人文化＠。徐氏所謂人文化是指：天康有宗教性而

今則無復具有人格神的性質﹔神是受到當時人文精神的規定﹔永生

被以不朽取代﹔神、命皆被道德地人文化了＠。
B.勞忌光的 r t1 覺主宰 j 方式
勞氏器為「天神命運諸觀念，在原始社會中由無所不在，而古

民族亦未有全不信天神者。周人自不例外。然周人因強調人之主宰
地位，對天神與人之關係，亦有一新看法，此即所謂『棒』觀念。
『德 j 為超天人之價值標準，故天亦只能『唯德是輔』。 J®但勞

民又指出上述乃北方傳統（周入傳統）的特色，至於由楚所代表的

、南方傳統則保有重神權及巫權的特色，此外在激海沿岸的燕齊故域

則方士傳統與陰陽五行思想流行，而南方的吳越一帶神甜、色彩的巫

術則不廢＠。勞氏的說法和當代的民族學者、人類學家像文崇一、

張呢豆豆v凌純聲等人之研究相去不遠，先寮時代中國的宗教信仰、
1 裝載思想是呈現相當多元豐富形態，且具有濃厚的宗教情揖＠。勞
思光先生在其〈新編中國哲學史〉第一加講先秦思想部分的第二章
裡頭處理古代中國思想，他將古代中國思想區分為 2
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古代中國思想

之重要觀念

H詩經中…J行相當意義
易經中之「宇宙秩序 j 觀念←之理論觀念

書經中之 f 政治思想 j I （本質問題）
（民本、人才觀念） .J 

原始宗教信仰

口天觀念 〈向題）口中國的之鬼神觀4某種原始觀念本身
在﹜命觀念 並無理論意義

（指只涉及歷史淵源〕＠

有人這種理論區分，勞氏復將一般探討先秦宗教思想時常會涉及的

f天 j 封為「形上天 j 和「人格天 J 。但奇怪的是勞氏主張「詩經

中雖多見『人格天』之觀念，但『形上天』之觀念亦漸漸出現

J®。在談古代中國思想的原始信仰時，勞氏又提到說 z 「詩經中雖

有『形土天』觀念，但大半資科仍表現『人格天』觀念。 J ＠睡著

又說， r 此種『人格天』觀念原屬早期社～會之普遍信仰﹔不足代表
中國思想之特色。而且此一觀念本身之理論意義甚少，只算是古代

習俗之一部分 J ＠。勞恩光又指出，由於中國古代無創世觀念，所

以即便「人格天 J 為最高主宰，的得受 f理序觀念 j 來約束。勞先

生如此的說法，是因為他對中國的宗教有另一種理解，種認為 f 原
始信仰是各民族所共有的，但有些民族庸原始信仰韓葦，由此便產

生種種宗教教義。另有些民接則不妞此，他們抽聞原始信仰，另去

尋覓方向，另立一價值意識，於是便不產生宗教教薯。中國恰恰屬

於後一顫。 J@

c.方呆美的 f 萬有在神論J 鑄就
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方先生在〈中國哲學之精神及其發展〉書中第二、三章處理了

原始揮家的問題。方先生稱第二章所面對的是第一期之原始儒家，

此時彼承受一套原始初民自上古思想所遺下的思想寶藏，並以理性

哲學來組織之，故亦就稱為「從神臨宗教到理性哲學的發展 J@,

而本章中則以〈尚書〉〈洪範九疇〉為研究內容。方氏認為九疇乃

f 點出中國主古之形上學基謂表現宛若一部神話﹔宗教、與詩歌之

三重大合唱 J ＠。方先生指出，九疇（一）在古代被尊奉為上天神聖冒

蠶的啟示，（二）在 f 建問皇糧 j 的大中象徵符號中啟示了永恆法 a

輯，臼此大中象徵意符具宗教和哲學意癌。

歪扭〈洪範九疇〉中的宗教意蝠，按方氏的見解可以陳述如

後 z

(1）九疇可視為一種流露品性善良的宗教信仰，且其意義多表現在

系競化的祭禮上。其系統祭禮大體如下 z

口一（叭…上帝）~｝r萬有在神論 j
中祭一一（b）祖先人鬼的天神地示 （有機體主義宇宙觀﹜

亦祭一一（d）百物之魅

（祭體制） （精神對象） H 由 f 多神論j → f 一神論 j

（與 f 自然神論 j f位格有神論 j 有別）

中國上古宗教思想無Henothei~~亦無ikathenotheism®

在解釋中國宗教信仰時，方氏曾加一但書， r 上古之世，中國先民

之神甜驅車賽可能原檯渾厚，情其所留存之具體聾據文獻不足擻，．．．

吾瓦拉際所能為者，惟藉晚周時期所疏行d理性哲學以賦予其意
義，前解釋之耳。 J@

(2）周代宗教經驗倩輯有逐漸式撤之勢，一j吃多肇因政治腐敗，也茵
此才有後來孔子 f 返本復始 j 的作為，種種種聲禮在精神象徵意義
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上皆蘊有「升中於天 j 的作用。方氏認為「上古之世，中盟先民椎

將其深微奧義隱藏於『皇極』或『大中』之象徵意符 J ＠﹔所謂報

本返始乃返之天上原型，以上報神明，表達人類之敬虔和感載之

情。方氏卻在這種宗教情懷中提出說，中國先民異於其他民接者，

在其篤信「本之理貫於接得，乃自然萬物與人之所以生成 j ，中國
民接不似希伯來人、古希臘人，不帶有任何產於罪孽蔥的恥辱文

化，所以其宗教亦有人文主義，其人文主義深算宗教意酒＠。
D恃佩榮的「天論五義 j及 f天入合總 j

傅先生在當代學人及重新聞釋儒家思想上，可謂是新亮之星，

傅氏以其博士論文再度探討儒道的天論＠，不只在《儒道天論發徹

〉上，他發揮了天的五個性格、形容夫的切面，且在後來自台大哲

學系所出版的〈中國人性論〉集體論文集中，傅氏所發表的論文

裡，仍然是持那樣的觀念＠。遺屬齡天的五個性格或說五義乃是 2

造生者、載行者、統治者、啟示者與審對者＠。由此天的多層酒

義，可見先秦思想天概念的聾富，而天是中國古人用來指稱超越界

一個代表性的概念，此外尚有智、神、道等名稱。可見中國先秦思

想在哲學方面的特質，是一種朝超越界關放的人文主義＠。傅佩榮

借用了余英時先生的 f 哲學突破 J ( p趾losophical Break· 

through＇）﹔三詞來談春秋時代禮樂崗、宗教轉轉陷入混亂的背景，

和由此而呈現的中國哲學第一度高禪＠。

’冉、 一－－蠱 g 頑固地執著天概念的一面→天志

：天〉 一一一揮 z 批判地繼家傳統天概念 →天人合一諭＠
), 一一一道 z 徹底轉化天概念 →道

（萬物本輯） f 哲學突破）

由此→簡圖看來，可以看到哲學突破是直接與天構念的讀變有闕，
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但是所謂哲學獎破是如何發生則不明顯看出。傅氏曾提到孔子，在

文化傳統面臨危機時，孔子毫不猶豫地獻身在哲學突破的大業上，

並重闡仁（人之道﹜的意義，但孔子有強烈的使命感和決心，傅氏

以此力量是和孔子對天的密切經驗有閣。傅民也認為，在《論語〉

裡， f天 j 字每一次出現時都蝠蘊了豐富的意義和極潔的敬虔在內
＠。只是到此，我們仍無法明確掌握此 f哲學獎破 j 的學確意義。

我們也可以說 p或許不用哲學突破或人文化，也不致於覺得奇怪。

不過』傅先生在許多仔細分析先秦典籍的經文中，他肯定了 f天 j
概念對中國古人信仰的重要性，也指出若干反宗教的詮釋法並未必
正確。

E.項退給對中國哲學的新思考

在項退結先生對於先秦宗教思想的反省資料上，我們主要是根

撞他的新著〈中間哲學之路》乙害。在1988年項氏出版的〈中國人

的路〉一書中，也有若干題材是涉及宗教信仰和宗教哲學上的課

題，但是1991年4月聞出版的〈中國哲學之路》卻有關於先秦宗教

思想的文章。此書有二篇直接討論到中國哲學的方法論專文，但在

其他文章中字項先生則針對本文中，所提到的勞恩光、方東美先生
在關於先秦祟教信仰的討論上之若干論點加以被討＠，在〈拱範的

增歷史意義和哲學意義〉一文中，項民由方東笑的啟發而對〈洪範〉

加以注意，並在相當的反省下，項民認為：「〈哄範〉丸疇所代表

三的是自然界與人事的自律規範和內在本性，間時也反映出上帝本質
的一部替。 .J ＠事實上，方東美先生也肯定〈拱輯〉的宗教意義，

只是方民以涯神論或萬有在神論的方式來理解。項先生對此持出：

「我的對方先生的提神論傾向深感攪惜，．．．方先J生之所以如此，是

由於他對位格神及基督宗教的誤解所致。種對位格神的理解多半透

過奧多（ Rudolf Ot抽）對神的思懼感與對自己的罪惡感及虛無
感…，他也並未真個暸解到基督宗教的真義在於無限的上帝降世為
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凡人，因之打敬了人與神及人典人之樺的疏離。 J ＠項氏又說：「
儘管方先生也論及有神誼的宇宙觀．．．，但他認為唯有單神論合乎理

性．．．。實則，在花神論的宇宙觀中，每個人的意義與獨特價值反而

得不到保障。 J®

項先生在〈孔孟心中的「天 J ＞一文裡則認為，孔子的人文主

義是植基在他漂刻的宗教生活，而孔子的宗教生活則又落實於他的

人文使命＠，這也是傅佩榮先生所肯定的觀點。項氏也首肯， r基

本上孟子仍篤信傳兢的天或上帝，似乎並無提義。 J@

口問題的比對及重新詮釋之可能性·.，·
在列舉了徐復觀、勞思光、方東美、傅佩榮、項還站等五位先

生的觀點之後，我們可以發現，在學者所用的人文化或哲學突破的
用辭上，背後均有一套闡釋的原則在，且此原則基本主涉及宗教信

仰上的兩種 z 無神主義及廣義的有辦主張。

事實上，所有學者，皆肯定中圈古代時期是有宗教信仰的，即連

在禮樂崩後，一股民間信仰的表現仍舊依常﹔餵設我們有充分盡據

肯定孔孟苟及老莊的天道論已經人文化且無神化了，可是當時先賽

中圈尚有南方的楚文化其仍充滿對神明的人格化價何j 何說一般典

籍所代表的大傳統只是一部分知議份子的走向，未必顯示民眾心態

是如此。但重要的是，我們自學者的研究中發現，今之學者亦未能

百分之百肯定在周代周公至孔孟闊的人文化或哲學突破，必定是使

原始宗教步入理性哲學，荷且我們從「天 J 概念的轉化過程中也察

覺封 p 此「人文化 j f 哲學獎破 j 是否為最好的說詞則倍待商榷。

何以不稱為 f 反省意識 J 、「省恩化 j ，甚至是一種「宗教神學 j

的反思呢？！

如果今日在哲學人學上對人頓生命現象各層面的描繪我們能予

肯定，當代中國哲學家所呈顯的生命境界 z 如熊十力先生在《明心

篇〉、方東美先生對中國哲學未來所勾畫的藍圖、唐君毅先生所提



468 ／神學前集.8/1”1秋

出的生命存在心靈境界、羅光總主教在《生命哲學》所表達的豐盛

圓滿生命諸相‘傅偉勳教授對生命十大頓域的提出等＠我人可以接
納，再也先秦原始體遁的天道論、人性論之主張內容來看，我們很

難說，先秦時期中國古人體會有不若現代人之處。蹺然如此，今人

的生命可有終極境界、天人合德之高超感受，古人之宗教體會便難

能缺乏。我們同意項退輯先生的說法： f我們可以說最古代中國人

所信的帝是人事與自然世界共同的至高主宰，並且也是有知有意、

超越天地的一位活著的神。 J®

參、結論

先秦宗教思想乃一涉及相當廣大之領域，其中可歷夏、商、周

三朝﹔即令我人將先秦宗教研究集中在春秋及戰國時代，也是至少

要兼顧南方與北方中國人，其宗教信仰型態有所差異，更得明白大

傳統與小傳統所表達的宗教思想也有不同。僅以「哲學突破 j 或「

人文化 j 詮解先秦宗教思想的轉化及特質，甚至以之代表中國宗教

精神，並非很合乎學衛觀點的解說＠。

在對先秦宗教思想及對整個中圈宗教思想、宗教史的研究上，

我們發現，真正以宗教學、辦學角度，來重新聞釋中國宗教的研究

鼓不多，而且大陸學者在使用「神學 J 一詞時，有時其神學意義幾

乎等罔於宗教，或者仍留有Comte氏對神學的實證論進化觀的痕跡

，司＠，還是值得我人重視的問題。在研究亞洲地區、中國思想時，我

入似乎宜用宗教神學（ Theology of Religius ）的觀點，而非較傅

兢嚴格意義的神學來理解中國宗教思想。

在今日對中國宗教思想的研究上，宗教社會學已經展開其功

：能，像M阻 Weber對中國宗教的研究、楊肘陸先生對中國宗教制

叭度的探討即是 f 而人類學、民按學者像文崇－ －、張光直、凌純聲先

，生等的研究也有不少成果。在宗教學方面，汁中國佛教、道敬的宗
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教思想研究，學界上也有某些值得肯定的成果。近來基督教會對神

學本位化、本色化的反省也較多思索，然而仍欠缺對整個中國宗教

思想的神學反省。大陸學者在宗教研究上的成績吏量比台灣豐富。

面對這些情景，除了對宗教學界、神學界提出呼籲外，我人更
得對若干學界上的成見首先予以反駁。這方面李寶神文和羅光主敬

的努力值得重說，項退結教授在《中國哲學之路》的擇討也為我們
做了不少澄清。但如果能有一部中國人觀點的辦學導論、神學辭

典，有一部不同於馬列主義的宗教學通論，也應可使中國宗教思想

的研究重現另一種光芒。神學家Hans Kiing在〈中國宗教與基督

信仰〉一書，藉秦家聽教授之助，曾做了他自己的嘗試，然而

Kiing畢竟是歐洲人，有不少地方很難和東方人、中國人的某些心

靈獎台。我們自近來大陸、香港若干年輕華人在會通中西宗教時的

表現，也可以知道，中國宗教可以由基督信仰獲得亮光＠。

關註

＠當代中國學者對此有不同稱囂 g 徐復觀在《中國人性論史﹛先秦

黨〉稱為 f宗教之人文化 J ，而勞思光先生在《新緝中國哲學史已

（→》稱為 f 自覺主宰 J 或 f 人文精神 j ，余英時先生及傅佩榮先吋

生則稱為 f哲學突破 J （參看《儒道天論發微〉﹜，至於1J東葉

先生在《中圍哲學之精神及其發展》賽中則稱為f 自赫魯宗教到

理性哲學 J 。

＠參看徐復觀及勞恩光的見解。

@ 餘復轍，〈中國人性畫畫史？‘先秦篇〉，頁15～30 。
＠徐復觀，同前到書，頁51 。
＠徐復觀，〈中國人性論史一先秦篇〉，頁51～助。
＠勞思光，《新編中圈哲學史（一）〉，頁71 。
＠闊前引害，頁74 。

＠學者如辭雪林、文崇一、間一多等也褒示，在《楚辭〉中如〈九
歌〉，應屬祭記或巫歌。
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＠勞氏所謂古代中圈思想是指孔子以前的思想。而勞氏將中國古代
思想，依是否與後世哲學理論有內在意義闢係來區分，若是厲於

自覺價值意識及人生態度者，則屬本質問題，是有相當意義之理

論觀念，否則乃是某種原始觀念，是在發生過程中非自覺的信仰

觀點。三參看勞思光，前引害，頁21～22 ° 

＠勞恩光，前引害，頁28 。

＠勞思光 2 向前註，頁37 。

＠勞恩光，向前註，頁38 0 

＠勞恩光，〈新編中國哲學史卜）》，頁352 。
＠方東美，《中國哲學之精神及其發展》中譯本（上），頁間。
＠方東美，向前引書，頁59 。

卜。 方東美，〈中國哲學之精神及其發展〉中譯本（上），頁

87～90 。

＠闊前引番，頁96～肘。

@ 向前引害，頁100 。

＠方東美，同前引書，頁102～ 105 。

＠傅佩榮，〈儒道天論發微〉，余英時序，參看頁11 。

＠台大哲學系騙，〈中國人性論〉一書，傅佩榮所發表的乙艾。
＠傅佩榮，〈儒道天論發微〉，頁75 。
＠傅佩榮，〈儒道天論發微》，頁299 。

@ 向前引書，頁筋。

＠傅氏在〈儒連天論發徵》一害的結論中指出， r 天概念的沒落，
引起了 f 哲學突破』，要設法重新界定人的終極關懷。在『哲學
突破』的過程中，各派思想提出自身對天概念的詮釋，並且使用
一系列新概念來閻明人的本性 j 。他認為原蛤儒家中的孔子在 f
哲學突破 j 過程中是成功的（內聖外王），孟子的事天（存心餐

佐）亦然。頁272～274 。

@ 同前引霄，真113及頁108 ° 

＠項退輯，〈中國哲學之路》，頁88～89及頁18等是與勞恩光先生

的討論，至於頁51 、 53 、 54～品，則是對方東美先生的提神論觀
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點加以質疑。

＠向前註引害，頁116 0 

＠項退結，〈中盟哲學之路〉，頁54 。

＠間前引書，頁峙。

＠向前引書，頁74 。

＠同前引害，頁96 。

＠請參看熊十力的〈明心篇》，方東美〈生生之德一方東美先生演、

請集〉，羅光〈生命哲學〉及傳偉勳《拉劑的繼承與劉遁的發展

〉一書。

＠項退結，〈中國哲學之路〉，頁184～185 。

＠大陸學者也有類似看法，像馬曉宏在〈天‘神、人＠中國傳統文
化中的造神運動〉就表示： f 春秋時， f 天』聞始從宗教觀中分

離出來，成為一個哲學範疇。 J 參看該書頁品﹔但是至少為民較

保留並區分天有宗教和哲學範疇。

＠側如中區社會科學院所出版的〈宗教學適論》，其神學一詞常是

和宗教等問﹔而馬曉宏在前引書中討論﹝天 J 概念時也說：「但

此時的哲學倘不能完全擺脫神學的羈絆」。

＠參看香港梁燕城先生及大陸學者劉小楓等人的作品。

參考書目

(1）徐復觀，〈中國人性論史〉，商潰， 1969 。

(2）勞思光，〈新編中國哲學史（→〉，三民， 1981 。

(3）方東笑，《中國哲學之精神及其發展〉（上），成均， 1984 。

(4）傅佩榮，《儒道天論發微〉，學生， 1985 。

(5）項退結，《中國哲學之路〉，東大， 1991 。

(6）印順，《中國古代民族神話與文化之研究〉，正間， 1990二

版。

(7｝劉小楓，《拯救與逍遙〉，久大文化， 1991 。

(8）文崇一，《中國古文化》，東大， 1990 。

(9）張先直，《中國青銅時代叫〉聯躍， 1990 。
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(10 馬曉宏，《天、神、人一中摺傳統文化中的造神運動〉，雲

龍， 1991 。
另Hans Kung與Julia Ching合著的〈西方神學與中國宗教

》（原英文本書名應是吼中國宗教與基督信仰句），〔台北市聯

經出版社印行〕，由於未直接引用，只提供參考。



研言費神箏的初步反省

薛麗貞

導言

在唸1神學的這幾個月的過程中，我真的體會到一些剛入門的困

難、疑惑。它們是如此地深入我內，說很自然地選了還經驗性為本
文之題材。才唸了一學期的神學，對神學的L體會當然很有限﹔在
此，僅是就我的程度、我目前的頓悟，作一個招步反省 oi!J從冕7 ～
方面說，正因為在起步階段，自此，所遇到的問題里顯出其獨特
性，也就是說 z 問題不涉及神學的內容，而更是與唸神學的態度、 ，，，：；；弋
方法有關。

我也和數位同學也流享他們唸神學的初步經驗，爵的是讓這探
討不至於太個別性，而多少有些共遍性。除了同學們的經驗外，我

參考了〈神學中的入學》、〈梵二大公會議文獻》這二本書，以及

〈梵二以後的神學〉一文，及上課筆記＠。

本文分爵王部分 z

一、初步研讀過程的教益與分析

二、向不同的思想向度開放

三、結語

一、初步研讀過程的敘述與分析

←）錯述

藉著下面還問題 s f 在續辦學的初步階段，你體聽到什麼？是

否遇到一些困難、提蔥、衝突？或是驚訝、新奇 T 或是在過程中作



464 ／神學論集®！ 1991秋

了些適應、調整、修正？ J 我向錢位同學請教，被此分享，這交說

不敢說是很漂入的，但多少表達出一些聞自入神學之鬥的人的心聲。

而我們也體會到道樣的寶說很有意義。以下是各人數述重點的摘

錄：

L 「在期中考以前，我有一種莊然毫無頭緒之感，我不知道每

一科的要求是怎樣？就是說，我不知道讀那一科的方式如何？教授

會用什麼方式考試？期中考後，我才較清楚每一科之要求，例如：

「教會史 j 要求我們進入細節，要記住年代、地點、人名等﹔而 f

啟示論 j 就不如此，只要我們有整體的明瞭即可...... J （教述者為
教義系一年級）

2. 「.......唸神學為晉鐸是必須的，我抱著一種有如來學一套武

警般的心態來啥。神學一年級好像是很久以前的事了，我似乎沒有

遇到什麼太大的困難。以前，我唸的是理工，我認為在工學龍所受
的培育，為我哲、神學的思考很有幫助．．．．．．說愈來愈發現，生活經

驗愈豐富的人，唸神學也愈容易﹔而愈是以開放、不執著的心來

唸，唸得愈有成效。．．．．．．歷史很重要，要注意神學在歷史過程中之

演變...... J （宗研所三年級）
主「唸了哲、神學，我發現與以前很不同。以前我唸的是數

學，我們不注意數學哲學，在課堂上，我們應用一些『給定的 i 定

理、公設去推算，而不間『為什麼』，不對它們深加操究。倒如 z

5+5=10 ，我們不去探究為何是如此 T 它的確切性何在 1 ......而

神、哲學就不是如此了。我們多少有跟隨標準答案的傾向。有一

次，我在課堂上發悶，因為神父提出了數種主張，我不知道倒底是

那一種較可靠、較確定？我要跟隨那一種說法？我要把握些什麼？

這難個月的課程，使我意識到自己很少對聖經質疑，較少有抵判的

態度，整體說來，我有一種新的、驚訝的感覺，學習到一些以前所

不知道的東西，接觸到各種不闊的說法。 J （神學系一年級〉
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4. r 開始讀神學時，我有一種進不去的感覺。有那麼多種說

法，遁入如此說，那人那樣說，我要跟隨那一種說法？後來，說使

自己開放，接納多面性的思想，不抱著尋找標準答案的心態。試著

培養自己有 f 自己的看法 j ，不怕錯誤，在錯誤中學習...... J （教
義系二年級）

5. r 起初，我抱著很輕鬆、愉快的心情來啥神學，自為我認

囑：唸神學是為自後的使徒工作作預備，而且神學會幫助我更認識

天主、更熱心。1且慢慢地，我感到一點也不輕輯，且有相當大的張

力。尤其在讀『新約的形成、流傳、損壞及重建j 時，我內心的衝
突非常大．．．．．．一向被我奉為標準中的標準的聖經，原來慘聽了這麼

多人爵的因素，如今我做乎不知道它的可靠性如何了。在這衝突

下，我試著改變自己的態度。我理解到，原來唸神學包括了思辨、
研究學間的層面。我要在f愛天主』與 f 作學問 j 之間調整，我聽

藉努力研讀，而使自己更認識天主、更熱心。我也體會到，天主啟
示的真理是不可變， f且表達方式卻是可壁的，我不會再像以前一樣

執著於經文的一句一字。而學者們研究聖麗的批倒性態度，對我也
有不少啟發...... J （教義系一年級）

6. r 我帶著個人背景下的一些觀念、看法來唸神學，這些觀念

可說是先入為主的。倒如：我一直認為，藉著研讀神學，我可以把

握一套有系兢，更標準、正確，而且是眾所公囂的永恆客觀真理，

這是我根深蒂固的看法。但是，隨著課程的進展，我有一種困惑的

感覺，有一種走在不同軌道上之感。因為在課堂上，我接收到的

是：神學是『批判性的詮釋』，它不在於使人把捏一套非歷史性的

客觀真理。天主啟示的真理在具體歷史、文化中被表達出來1，國此
要加以詮釋、批判。我們能不斷加深對真題的領悟，但這些價幅是

片面的，值此相闋的，而非完全、絕對的．．．．．．在這困惑過程中，

我去覺察、辨認自己一向所使用的思考模式，我發現自己有一種較
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為狹窄的思考模式，這種思考模式是我思考、行事的基礎。同時，

我也體認出在神學院的環境中，有另一種思考模式的存在。我問：
這二種不同模式所依靠的基礎是什麼 T 我要站在那裡？ ......我體會

到自己的思考模式有修正、聞放的必要。 J （我個人的敘述）

仁蹄析

以上大略地對幾位同學讀神學的初步過程作一敘述。我發現在

第三、閩、五、六位同學的描述中，有→個共同現象﹔在此，就針

對這現象作一商單分析。

1.茵通島、街突感 z 首先，在我們內，我們覺察到困惑、衝突的

存在，似乎我們顱意把握一些正確，如條文般清楚明瞭的標準答

案，我們認為只有這些標準答案有獨尊的地位。但情況並非如此，

我們發現自己陷入來說紛耘，不知跟隨那一種主張的疑惑之中。這

接聽可說不涉及思想內容，而更是與思考模式有關 0.

2.不同思考模式 z 衝突、困惑是一個出發點，使我們反省、思

索， r為什麼我這樣思想？我的思考模式是如何？而我所接收到的

又是怎樣的想法？其思考模式如何？ •..... J 我們理會到我們有一種

以較靜態的一元化的模式來思考的傾向，也理會到這種方式並非唯

一的。

3.修正、調婪的必要 2 作學問是一個修正自己的過程，是一個

木斷「故而存升 j 的過程，不斷在棄捨、保存之間走向更深、更

遠、更真的過程。我們顧意修正自己的思考模式，顧意以聽放的態
度：接納更寬廣的思考模式。

三、向不同的思想向度開放

為何我們不停留在一元化的思考模式中，而要開向更寬廣的思

考方式？是什麼理由促使我們如此作？首先，引用 f 梵二 j 的二段
記載。
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←H論教會在現代世昇鞍職憲章 J 的記載

1. 「現代人心的動盪不安和生活環纜的變遲，乃是更噶廈逆與

更為深遠的變革之一部分。由於這種深廣變革的結果，智力的隔冶

愈加依賴數學、自然科學，以及關於人自己的科學等等。至於實用

方面，從以上的科學所產生的技衛剝泊形重要。科學精神對於文化
環境和思想模式產生一種新的衝擊力．．．．．．歷史本身發展得那麼快

速，個別的人無法與之齊頭並進。人額社會的命運變成一體不分。

在過去，不同的民族各有其不間的歷史。於是，人頓對於現實世界

的看法，業己從靜憊的過渡到動麗的和進化的。其結果是產生了一

連串新的問題，要求我們作新的努力，予以分析與輯合，，。 J （第5

號，現代局勢的深刻演變）
主「最近在科學、歷史和哲學方面的研究和發現，引起了新的

問題而影響我們的生活，並要求神學方面新的探索。尤有進者，神

學家們在辦學的固有方法和蝶件之內＠，聽不斷尋求更為適當的方

法，去把教義傳達給同時代的人。西為信仰的寶庫和啟示的真理是

一回事 9 用什麼方式來陳述而不致損害其原有的意義和重要性，是

另一回事。 J （第62號，文化與公教教育的和諧）。

《現代憲章〉的這些敘述肯定了下面這兩項事實 zτ

一一自然科學、人文科學、哲學的研究和新發現，使人頭對現

實世界的看法，從靜憊的過渡到動態和遵化的﹔
一一因此，神學也要有新的課業。

仁）由一元化思考攝式過連到開放軍是思考擴it

〈神學中的入學〉一書，論及今日在自然科學、人文科學、哲

學等方面的新發現及新思潮＠。自然科學的日新月異，使人了悟到
人頭對這個宇宙的認識多麼有限、多麼片面、多磨需要不斷修正。

在人文科學方面，人愈來愈注意到人類的整體性，以及與他人的溝
通、關係。而在西方哲學方面l受注目的重點己能靜態的 f本體 J

; " 
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轉移到互動的「關係 j 。這些新發現與新思潮對神學研究有相當大

的啟發與挽戰，深深影響了神學家們的心態及思考模式。而我們這

些剛開始唸神學的人，對這項「事實 J 不能不注意：我們對世界要
持動態及遵化的看法，要使自己的思想開向更廣闊的向度。

孔漢恩將神學思想、典型的讀變分為六大階段，按其分法，我們

今日已由「士林神哲學、羅馬天主教的思想典型 j ，過輝到 f 多元

化的思想典型 j o 「世界思想日趨多元，神學思想的典型也國商日
趨多元。在這個思想典型裡，各傳統各思想典型的因素偎在，或相

互排斥，或相互會遇，或使此並存，有的神學以本體、本質分析為

主，有的以人的主體為重，有的以社會具體狀況為主，有的以天主

的轎神、愛與美為重。 J®

置身在這些多樣性的神學思想中，免不了會有莫衷一是，雜亂

之感，同時會有回封井然有序的一元化思考模式的誘惑。培養聞放

的態度是重要的，以開放的態度尊重各種不同的思想典型。但尊重

並不意謂毫不批判地接納一切看法，一切價值﹔而是說，這一切不

闊的神學系統，都是故此有相關性的，被此互相髒正、補充的。就

在這相關、修正之中，我們能有更整體、更精確、更客觀、更深遼】
的頓悟。

在〈梵二以後的神學〉這篇文章中旦有-:7.接話表達得很好 z r 
現在我們努力的方向似乎是朝向發現真理，而不是朝向保存真理。
就是說，朝向原始性和創造性的神學研究，而不是朝向重述過去所

己說過的話。因此，任何武斷的標準化計割，都不會得到神學界的＼

支持．．．．．．現在的社會，大概要變成多元的社會，其中任何觀點都不
會永久不變 i而是每一個觀點都會因其誠實的錯度而受到尊敬。在
這種氣氛裡，顯然地，教會對於保障其自己的統一性方面，將少有
作為。然而，教會正可由於提倡多元的神學，沒有一種神學能夠對

真理具有專利，並鼓勵神學家們在不冉的層次上發言。因為教會如
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此行事，正足以表示她信賴神學界的判斷，同時也顯示她的真正穴

公性、她的論實 p 以及她對齡文化及知識多元化的當前世界的接納

態度。 J®夸

三、結語

這篇短短的文章，是以讀神學的經驗為出發點所作的一些簡單

反省。文章所要表達的是，我們的思考、行為有其慣用的模式，我

們常有侷限在自己模式、看法內的危驗。因此培養向今日多元化世

界開放、不斷謂整，及修正自己的態度是必要的。為我個人而言，

這陸時期「覺察 j 自己習用的思考模式、觀念，這是一項恩賜，也

是一段在理智及行為上皈依的過程。同時使我顧意以更開放、接納

的心態，迎接今後的神學課程。

註解：

＠為了讓這分享具有代表性，我選擇了教義系一年級同學二位，神
學系一年級、教義系二年級及宗研所的同學各一位，作為訪問對

象。

＠武神父哲學課及朱神父啟示論、聖經靈感筆記。

＠在〈辦學論集〉蹈，〈梵二以後的神學〉一文中，鄭文卿神父此

旬的譯文與〈梵二大公會議文獻〉上的譯文，似乎有出入，我選

擇了鄭神父的譯法。

＠參考〈辦學中的人學》第258頁至274頁。

＠參考《辦學中的人學》，第258頁。
＠參考〈辦學論集） 33' ＜梵二以後的神學〉第4鈍頁。、

芳、、 p 色川、。, ，～堂、J ，一－一、
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較少ν將能再~~~插~~抽他插~~~兩L

－~ 輛大神，學叢書白金學 生

，露一、耶穌基督史實與宣這 齊墨曼著、樂英祺譚 L

R 三、第二依撒蠶豆 錯德隆、張雙珠合著是

盡早三、酷繡 張春申著 置，

要四、耶肋米亞先知 劉家正等著 量

可五、欄臨的生活、書信及辦學 房志榮著 T 
J$ 六、神學一糊的學問 王秀谷等釋 車

里七、約伯面對朋友及天主 劉家正等著 畫

拯八、恆、婚姻、獨身 金象逼著 罰，
馬九、絕妙禱詞－m詠 房志榮、于士靜合海 U

朱草書泉著

十一、聖事辦學 劉賽居著 生

十二、娛霄 胡國禎等著 身

丹、生命的流溢 朱蒙泉著 苔，

十四、教會本位化之探討 張春申著 這

卡五、原辦翰 溫保碌著 章，

4 十六、靈詠心得 黃懷秋譯 理‘

十七、與天圭和好一談告解重事 詹德隆著 :iJ 
為d可毛，

說
詹德隆著 ？萃，

徐可之著 'd 
張春閉著 京

一靈修學 ﹔~；﹔ 三四、宗徒書信主題介紹 穆宏志著 思

三五、人一辦學中的人學 谷寒松著 苦，

二六、天主恩滴的福音 溫保綠著 ~ 

三七、基督的教會 張春申著 9 ’ 

，結二八、天主論﹒上帝觀 谷寒松著 ~ 

十八、病癮者擊事

十九、教恩論入r~

奢
華
祿
融

保
1

候

溫
祖
祖

二0 、基本倫理神學

一二一、每當共此心

電二二、基督的啟示



〈力口里Mla人的影子》
一會誇文的周建

區華聽

某天，一個學生拿了一本新買來的f加里卸車人的影子》〈韓

國海德堡大學新約教授泰申G. Theissen薯，香港公教真理學會翻
譯及出版）來詢問筆者的意見。筆者儘偎在數天之內把書賽克歸聾，
他。該書的內容、風格和價值已獲專家學者一致的好靜，無需為此J

多費唇舌。

這種筆者只想就譯文方面接出意見。譚文有些地方巖然是輯誤
的（是譯錯草草印錯），有些地方只是可提一一筆者無原（德）文或

英文（大概是譯者所依攝的版本）作對冊，故只能作摧瀏一一無詩
如何，筆者試把它們列舉出來，若能使真理學會的問道話再版時酌

予修正一，又精心細研的讀者及時1月以注意，頁。幸甚央、。

* * * * * 
10頁4行的「撤科利斯j 是否即4頁10行的f色車興農J C Sep- :’ 

phoris) .？若是的話，那就是一詞二音譯了。

39頁註1稱『禁欲主義 j ，後來在203頁2行及221頁註1又改稱‘
「斯多萬主義 J (Stoicism ），使不察者誤認是兩種不同的主義。

102頁註3的2行稱盧瑪諾（ Cum.anus ）為 f王j 是不對的，盧

瑪諾一如比拉多，是羅馬皇帝派駐猶太的最高行政長官，應稱「總
督 j 或「省長 j 。文同註的3～4行的 f場萬盧 j 是誰？看來就是屠－

瑪諾罷。筆者曾查閱過若瑟夫，發覺真是盧溝諾，那麼爵何同一人

（或尸，：－~ 0 
、一. －。一＇ .一



472／神學論集＠11個1秋

有兩個完全不同的譯名？

103頁註6的2行稱潭納（ Thamna ）為「省 J ，實應稱 f 市

177頁6～7行謂耶穌傳教時「常從一省轉到男一省 j 。從上下

文中，我們不難看出特別是指從葛法翁到貝特賽達，前者屬安提帕

管理，後者屬斐理伯管理 2 它們是特別任政區（見該書前面的地

圖），而不是 f省 J 0 耶輩革傳教時，大部分時間留在加里肋盔，閩
中有到胖尼華、十城區、擻瑪黎雅、猶太等地去。但除了轍瑪黎雅

和猶太於公元六年被立為直屬羅馬皇帝的 f猶太省 J ：外，其餘都沒

有「省 J 的地位。結雷之，把上文譯成「常從一區轉到另一直 j 更

為恰當。

198頁琵7的2行稱F在亞歷山大墨亞女王撒羅默時代 j ，譯者

把外文的:Atex言n:aria輿Al扭扭曲a甫謂混淆了i前者是竣及著名的

海港（見237'頁14行））、復者是女人名。依譯者之意或譯文給人的

感覺是 g 當撤羅獸為亞歷山大里亞域的女主時。其實英文應是In­

the time of Queen Alexandra Salome中譯是：在亞歷山大﹒攝

躍獸女王時代。

221頁註4之1行的碼12: 28～34應改谷12海 28～34 ﹔又問註之4

行的Memorabilia IV,S,II 應是IV道，fi 。

225頁15行譯criterion of originality為 f 根草草準員叫，更好把

它譯爵﹝創新佐讓別 J 0 

241頁註11有道麼一句 z f 要播在他的書．．．．．．批評猶太人從象

攝的角度解釋法律。實際上，我們到道斐洛 CPii?-lo ）正長於用象

徵法解躍。假如猶太人民的提象徵的角度解釋法律，一定不會遭受

到值的批評。這句原文的意義可以斷定是 ： r 妻浴在他的書．．．從象

徵的角度批評猶太人對法律的解釋。 j 他批評他們 j正因為他們用

的解釋方法跟他的不相悶。
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288頁最後一行有「聖殿和會堂 j 。還裡譯者把temple 一詞誤

解了。 Temple 在耶路撒是指聖殿，但在凱擻勒雅是沒有聖殿的，

只可指「凱撒的廟 J （見260頁15行），所以上句應該是 f廟和會

堂 j 。

295頁18行的31～41年應改37～41年。
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