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其言 -=­g 

本期神學論集的一個特徵是其中約有三分之一的篇橋是來自大

陸的三位作者。第一位作者楊堤是天主教文壇上的一名老將。 ti1大

陸來台的商籍神職五六十昌先以上的人，大概還有認識他或發退役，丈

幸的人。楊堤曾在上海徐麗大修院讀書晉鋒，從入北平輔仁大學史

學系深逞，前從六年（ 1943～1949 ）修得史學碩士學位。 1957年到

農場及鋼廠接受改造，四年從回到教堂，但文革中又掃地出門，直

至1979年才到合肥省博勃館及」藍圖書館工作， 1歸6年退休， 1的0年

再回到教堂，花在已是78歲的老人。

第二位大陸作者陳宏喜是合肥中國科技大學博士研究生。這篇

＜關於明本歐洲科技傳入中國若干問題的研究〉是他的學位論文。

原丈約10萬字，這狸刊登的是搞妾，約一萬二千字。楊堤為此文寫

了一篇鈍。0字的介紹，直於文4羹。作者所研究的問題有以下五個：

耶穌會傳教士入華的背景﹔科學技街作為、、敲門磚秒的作用 1 耶穌

會士在中國傳授科學技街的態度﹔明末中國社會對待科學技衡的態

度﹔給光放等人對於歐洲傳入的科學技街的態度。

可見這是一篇頗有趣的科學丈研究報告，因它與傳教士不斷發

生紛餘，可以順理成章地a當做一份教會傳教史的報告在此發表。～作

者在餘論中說，關於這段中國歷史，以往存在的種種教流行的微路

中，言証據不足者有之，失之偏頗者有之，完企錯誤者亦有之，有必

要進行系統的清理。他所用的方法是查閱大量文獻（主妥是原始文

獻），以了解基本的歷史事實，而不可吼想當然”，也不可惜紛

4匕。

第三位大陸作者孫小玲在本于1j91期已發表過一篇〈的仿之路
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〉。這次他寫的是一篇許介劉小棋譜＜走向十字架上的真理＞的書

評，由小楓寄來，附言＝正因評者身居大麓，對書中所言有較深的

體驗和了解。這極可舉出較深體驗一例：1古希臘悲劇中已然發生

的准聖事（ quasisacramentale ）至少構成了對十字架上的整事之
領承的必要而非充分的條件，但真正的悲劇之忠在中雷可以被認為

尚付闕知。而且中詞有無形而上之超越也是個問題，雖則老嘉之吶

道你不無形而上意味，但在日役的中周文化中益未得以承繼。所

以，某種意義上，中國之忍至今不具備超越之維，因而一再墮為政

治性的意識型態。而且中國承納外文化的歷史一一說這種文化對本

土文化的建設性街擊而言是益不值得樂觀的。既然中國之忠曾將尚

兵家教超越性的佛性思成人性，是否最終會將上帝僅僅忍成一個博

愛者呢？ J 
其他幾寫作品略交代如下。＜菊萄園工＞一篇是林拍來神父

1991年11月 28日晚於台北耕莘文教院所作的演講，由黃懷秋譯為中

文。＜~三道天國＞一篇是會敦和神父由國外寄來的文稿。＜修會~

位＞一篇是張春中神父對天主子氏二分法的批判性反右， lL揍，倍三

分法的建設e注神學主張。＜大公運動＞一篇是本刊紡車尋人為中文神

學辭典所寫的報導性文章，提前在此發表，以供大公運動及家教交

談索的參考。敬重樹的三篇文章都是本神學跪在校學生的習作，不

乏牧靈人士參考價值。尤其核討彌獄中歌唱的一篇，相當廣泛地，把

台灣天主教的禮儀膏樂作T客觀的分析。



PREFACE 

In this issue of our Collectanea almost one third of the articles were 
written by three authors from Mainland Chitia. The .first article is by 
Reveren吐 Yang Ti, a well kno啊n writer in the literary world of 也e Catholic 
Church in China. Priests aged over 50 or 60 years who came from China to 
Taiwan may have known him personally or read his writings. Yang Ti 
studied theology in Shangh<1i's Zikawei Minor Semin::lry and was ordained a 
priest there. Then he stu~iedνhistory at Pujen Univt'tsity at Peiping for six. 
year百（ 1943-1個9). ;ind got his ·mas峙的 degree .in tfrstorY 'in l9S7'. He was 
d罵咀 sent to farms and factories to be braiil'Washed: Four 'years later he was 
able to go back tb'the parish. But diiiing:'the 'Cultutal‘ Revolut)on he was 
again e:c:>led. Only in 1979 was he allowed to work first in Hefei 
Anthropology Museum 個d later on in the Provincial Library in Hefei. He 
『etired in 1986 and in I 現）（） came to the newly constructed parish of Hefei. 
He is now 78 years old. 

Mr. Chen Hongxi is the author of the second article. He is a graduate 
student of the Sci巴nee and Technology University in Hefei. His article ”Some 
Problems in Introducing European Science and Technology to China at the 
end of the Ming Dynasty" is his doctoral thesis, which was originally 
composed of 100,000 Chinese characters. What is published here is a 
summary of about 口，000 characters. There are five problems treated in it, 
they are: background or motivation of Jesuit missionaries entering China, the 
role of science and technology as a ”stepping stone”, attitude of Jesuits in 
China in transmitting scitnce and technology. attitude of the Chine:;e society 
towards science and technology at the end of the Ming Dynasty, attitude of 
Paul Hsii Kwangchi and others towards science and technology introduced 
from Europe. 

It is apparent that this is an interesting research report on the history of 
川science in China. Because of its close relationship with missionaries it is 
more than justifiable to publish it here as a report on the history of the 
missions. At the end of his article the author remarks that there are many 
misinterpretations about thoughts then current in that epoch and even later 
after this phase of history. Some opinions are lacking in proofs, others were 
evidently prejudged, again others completely mistaken. It is high lime to 
make a systematic clarification. The author was very meticulous in his 
research. He read a great amount of documents (especially the original ones) 
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in order to understand basic historical facts. He did not let himself be guide益
by wishful thinkings or affective assumptions. 

The third author from Mainland China is Mr. Sun Xiao-lin. In the la無
issue of this magazine we had published his article:’,The Way of Job.” This 
time he writes about the book of Lu Xiaofeng "A Journey Towards the 
Truth on the Cross”(published in Hongkong l 990 and within a year in its 
second printing ）回 The author of the hook sent the book review of Sun to the 
editor ofι：o//ectanea with a short note saying, because the reviewer is living 
in mainland China, he has a deeper and more personal grasp of the author's 
thoughts. 

Briefly now are comments about the other articles. Jan Lambrecht’s 
article is a Chinese version of his talk given at Tien Educational Center in 
Taipei on November 28, l 991. Fr. Ryden's article was written in Hong Kong 
and sent to Taipei. Fr. Chang’s reflection on the position of Religious within 
the Church advocates a threefold division of Church membershi1> instead of 
!he present twofold division of clergy and lay. Finally the three articles of 
the pastoral section are compositions of students of this faculty. They are 
useful inputs for pastornl activities. Let me cite particularly that the article 
on church music in Taiwan is written With ample information and objective 
analysis. 



葡萄園工（端，二十1～ 16)

林﹛自東（ Jan Lambrecht ) 

假諱有一個住在我們這個工業化世界的基督徒商人，或者一個

大學經濟系學生問你一一一位神學家一一該怎樣從詮釋學、倫理學

的立場，解釋葡萄園工這一個比喻，你會怎樣做？印象中，經濟和

倫理處處呈現在這個比喻中，諸如缺乏工人、失業、定額工資、發

放工資、勞賣會商等。但是這個比嗡實體、現代讀者的原圈，卻是因

為它與健全的人問邏輯，與人人都接受的金科玉律 f 同工同酬 j 背

道而馳。那麼，這一個比喻能否應用在現代人社會的和經濟上的往

來與反省上呢？它能否感動基督徒僱主和僱員的態度呢？這個比喻

又是否僅是一個古代的傳奇故事呢 T

葡萄園工的比喻可以在瑪竇福音二十章1～ 16節找到。今日大

多數人的意見都是，聖史瑪實在公元75～90年寫作他的福音，即是

說，距離耶穌逝世之日（大揖在三0年代），己經有五十個年頭

了。大部分釋經學者都假定，瑪貴寫作福音時，揖用了馬爾谷和那

所謂「語錄 J ( Q ）。但是只有瑪貫一人擁有這個比喻，因此，有
人說它屬於第三種讀流，還種輝流包含口傳的或書面的傳統，它為

瑪竇所獨有，是他的Sondergut ( S ）。

我們的分析揉用三個步驟。首先，我們會細心地閱讀遺段經

文，嘗試對它的問題達劉一個通盤的了解。然後，我們探索耶穌這

個比喻的目的。第三個階段會集中在碼竇對這個比喻的理解和應用

上。最後結論時，我們會整理出三點考慮，注意投身在商業和經濟

中的現代人和現代世界。
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卜初讀

以下是瑪二十1～16的中文翻譯：

1.天國好像一個家主清麗．出去為自己的葡萄園僱工人，
2.他與工人議定一天一個德輛，就跟他們到葡萄園去了。
3.約在第三時辰，又出去，看見另有些人在儷市上閱立著，

4.就對他們說：你們也到我的葡萄園去吧，凡照公義該給的，我必

給你們。

丘他們就去了，約在第六和第九時辰，他又出去，也照樣作了。

6.約在第十一時辰，他又出去，看見還有些人站在那裡，就對他們

說：你們為什麼站在這裡整天聞著？

7.他們對他說，因為沒有人僱我們。他結他們說，你們也到我的葡

萄園裡去吧！

＆到了晚上，葡萄園的主人對他的管事人說：你叫工人來，分給他

們工資，自最後的開始，直到最先的。

9. 

lα那些最先僱的前來，心想自己必會多領，但他們也只領了一個

德納。

11.他們一讀了，就抱怨家主，

12.說 z 這些最後僱的人，不過工作了一個時辰，而你竟把他們與

我們這整天受苦受熱的，同等看待。

1.3.他答覆其中一個說z 朋友，我並沒有虧負你，你不是和我議定

7一個德納嗎？

14.a.拿你的走吧！

b.我顛意給這最後來的和給你的一樣，

15.a.難道不許我拿我所有的財物，行我所顧意的嗎？

b.或是因爵我好，你就眼紅嗎？
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16.這樣，最後的將成成為最先的，最先的將會成為最後的。

結構 z

這個比喻包含兩部分 ： 1～7節﹔ 8～ 16節。第一部分講述僱請

工人：葡萄園主清晨出去（直譯： f 和清晨一起出去 j ，與工人議
定正常的工資 z 一天工作十二小時，一個德納。一個德納大概是一

個工人第二天可以維持家庭閱支的錢。大約第三，第六？和第九個
時辰，他又出去，在市集之處，他見到更多人站著，就派他們到葡
萄園去，說：「我會給你合理的工資 J (4｝。第五次，也是最後一次

出去時是第十一個時辰。另一些人又站在那裡。他問他們： f為什

麼你們荒廢整日，無所事事？ J(6｝他們自答， r 因為沒有人僱用我

們。 j 他也打發這些人封葡萄園去。

第二部分誼通黃昏時候工作完畢，發放工資。管事人受命支付

工錢，從那些最後被罐的開始。人人都拿到一個德納，先來的還以

為他們可以多領，便埋怨僱主。他們不能接受同等對待 z 別人只工

作一個鐘頭，而我們卻在炎炎夏日之下鎮日工作。在13～ 15節，主

人反駁，辯護自己的政策＝我沒有虧待你，我有權隨我的喜好處理

我的金錢，難道你因為我懷慨大方就眼紅嗎 ?16節是一句結論用的
成語：最佳的要成為最先的，最先的要成為最後的。

結論的句子並不太適合這個比喻。固然，第8節說 z f 由最後

的開始，直到最先的。 J 但這個比喻並非真正處理次序的逆轉問

題。因為人人都領受了同樣的工資，先來的並不是由於他們聾發工
資陌生氣。第8節所接供的資訊在整個故事中有它專門的作用 g 它
讓先來的看到後來的領到多少工錢。關於這勾結論，還有一點補充

的 z 葡萄園工前面的富少年的故事（十九6～30 ），以幾乎同樣的

話結束 z f 有許多在先的要成為在後的，在聾的要成為在先的
j佩。許多釋經學家以為 z 是聖史瑪實，而不是在世的耶穌，以這

句重覆的話來包圍著道個比喻。因此，第16節並不屬於原來的比
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疇。
同樣，在導言句中 z f 天國好像一個人（家主） J 是瑪竇福音

常用的子旬，參十三24' 31 ，錯， 44 ，鈕， 47 ﹔十八23 ﹔廿二2;

廿五1 。風格也是典型的瑪竇式（對這個「人 j 進一步的描述，參
十三峙， 52 ，十J\2~ ﹔情廿二2 ），連詞彙也搗攝了他的底蘊（「天

團 J 、「好像 j 、和﹝蒙主 j 。這句導雷在比中喻中也不是配合得

很好，我們可否說，天圈好像一個家主如何如何．．．．．．呢？很可能，

這個比喻開始時沒有導霄，直指故事本身 z 「有一個2人清晨出

去...... J （或諸如此顯）。
r 因此，我們不得不把耶穌的比喻限制於lb-15節。南部分分別

是lb一7 （日開僱用工人）及8～ 15 ﹛傍晚支付工資）。瑪實加上導

言（ la ）和結論（ 16 ），當然，他也把這個比喻安蹲在他的福音

中，在一個他小心選擇好的土下文裡 c

,. k主下文

瑪二十17～ 19 （緊接著這個比喻）是第三次預嘗受難，很明顯

是一個新的開始 p 與上下文闢係不算密切。在比喻之前十九

'6～30 ，則是一富少年的故事。噶實從馬爾谷之手接受了它。在十九

妞，我們讀到 2 少年人一聽還話，就憂闊的走了，因為他擁有許多

產業。然後，是一旬令人不安的話 z f 我實在告訴你們，1 富人難進

天圈。 j 以及「我再告訴你們，駱駝穿過針孔，比富人進天國還容

：易。 J （十九23及24 ）門徒非常驚異，蓮問道， r 這樣，誰還能得

教呢？ J 耶穌回答， r 為人還是不可能的，但為天主，一切都是可

能的。 J （十九25及26 ）直到現在爵止，瑪實是相當忠實地跟隨了

馬爾谷的墉龍。

然後，在谷十28～船，我們讀到以下的話： f 伯多禪閱口對他

說 z 看，我們捨棄了一切，而跟隨了你。 j 耶穌回答說：「我實在

告訴你們，人為了我，為了福音，而捨棄下屠屋、或兄弟、或姊
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妹、或母輯、或父親、或兒女、或田地，沒有不在今時就得百倍的

房屋、兄弟、姊妹、母親、見女、田地一一連迫害也在內，並在來
世獲得永生的。 J 馬爾谷的耶穌在回答時首先討論「今時 j ，再論

f 來世 J 0 

碼賣完全更改了這一段。他首先注意「末世 J = r我實在告訴

你們，你們這些跟隨我的人，在重生的世代，人子坐在自己光榮的

寶座上時，你們也要坐在十二寶座上，審判以色列十二支

漲。 J （十九28 ）當萬事萬物都要接受更新時，即是說，在今世結

束之時，十二宗挂與人子都要審判以色列的十二支派。在第29節，

焉賣同樣種荒地改海馬爾谷： f 並且凡爵我的名，捨棄了房屋、或

兄弟、或姊妹、或艾麗、或母輯、或妻子、或見女、或田地的，必

要領取百倍的賞報，並承受永生。 j 爵瑪寶來說，百倍賞報不

再（如同谷十3。那樣）屬於今生，它現在已經與「永生 J 連接在一

起。再者，不僅十二宗籠，就連「凡捨棄了房屋.......J 都會頓覺百

倍賞報。然後緊接著第30節 z I 有許多在先的要成為在後的，在後

的要成為在先的。 J 在瑪貴的上下文中， f 在先的 j 做乎是指富

人，那些依蟑世界的標準強大的和重要的人，而「在後的 j 則是耶

穌的門麓，那些捨棄了一切，在這個世界上無關緊要的人。

一些問題

乍讀之下，我們已經可以整理出一些有助於進一步研究的問

題。我們只提出三個中心難題。

(1）首先，也是關於那句結論的16節。讀者一定注意到囑貫中的
耶穌並沒有一字一句地重擾十九30的兩句說法， r 有許多在兌的要
成為在後的，在後的要成為在先的（十九30 ）變成了「最後的將成

為最先的，最先的將會成爵最後的 J （二十1~ ）。在還第一句中，

先說出「最後的 j ，「許多 J 二字不見了，而文法上的主詞 f先的

J ' ［值的 j 現在加上了冠詞，它現在是指整個在先或在後的等
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級。我們必費問自己的是，這些改變的意義何在？而瑪實在比喻之

後〈二十16 ﹜所說的「先的 j 、 I 後的 j ，是否仍是指十九30中胸

那一頓人？

(2）故事中有一些奇怪的地方。比喻的第一部分包括五組工人，

但是第二部分卻只說最佳的和最先的。中閉的三組難道只是故事的

填充物嗎？也許！但是我們應該承認，他們至少顯示出有一批工作

在匆忙中趕著完成，他們也組成龍第一個時辰封第十一個時辰，從

＇＂＇~輯：己組到最後一組的橋樑，他們為最後的高潮作準備。再者，僱主
撞騙普車樣回答：「凡照公義該給的，我必給你們 J ＇遺句話讓

讀者期待 ε 這些工人（以浸第十一個時辰來的那一批）將會續費少

於固定給第一組人的一個德納的工資，因而增加了8-9節噩立資時

的當訝。在第二部分，說故事的人只把兩個極端勻最先的和最後
的，第一個時展和第十一個時展的人對立起來。對其餘的人說連一

奇諾話沒有了。

奇怪的是主人在第十一個時辰運會僱用工人。這樣，說故事的

人就能強迫這個故事達成他在第二個部分所想說明的事了。

還有一點奇怪的就是，第8節突然提起管事人來，皮之，在第

一部分，卻是主人自己出去僱用工人的。這位主人在第1節稱厲。i­

kodeopot缸，直譯「屋主 j ，但第8節卻故稱他為葡萄園「主

J ( Kyrios ）。
最後，這位主人親自對工人說話，而且，雖是責備的口氣，部

用很禮貌的「朋友 J 一辭（1~ ，相反，埋怨的工人卻沒有用名號來稱

呼主人（1~ 。

﹛3輝有第三個困難。我們曾經考慮過， la和16當是瑪實加上去

的，國為不僅風格（ la ），和重複 (16 ），還有這兩句經節和比喻

本身之間的張力在在都証實這個結論。然而有人正確地指出，整個

比喻的用哥哥風格都是全盤地瑪賣的。茵此有些釋蘊學家主張，還

可、＇·‘
‘一＿，
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個比喻本身純屬瑪賣的創作。但這是不正確的，因為鱷文和架構之

間的強力，我們很有理由相信，囑費手上擁有這個比喻早存的書面

源流或口頭傳說，他只是以自己的風格和謂彙重寫遺個比喻罷了。

再者，這個比喻的訊息透露出，它很可能可以追溯到耶穌自己。

因此，為了方法論的原故，我們必須分開耶穌的教迪和瑪貴的
譜法，並且分別討論它們。關於耶穌和瑪貫中間的傳統陪踐，說們
一點都不知道。

E 、耶穌

要把握耶穌講述葡萄園工這個比喻的目的，有多種方法可以揖

舟，我們從瑪二十lb～ 15呈現在我們面前的故事關胎。作為一個故

事，它的意義何在呢？

故事的意義

比喻是一個虛構的故事，藉此，說故事的人想澄清真實生活中

的某些面貌。囡此，聽眾必須正確地聆聽它。

約在公元，325年，辣敏 Ze’era在給已過世的勢很Bun Bar Hi­

jja準備的積葬演辭之首，記載了一則比喻。下面是耶肪米亞

斯（、Joachim Jeremias ）的意譯 2

．．．．．．情況好像一個爵王俊用許多工人。工作開始發兩小時，閻

王巡視工人。他看見其中一人在動會和技能上都超越他人。蝕，使牽
毒手他的手，和他一起上上下下步行到傍晚。會主人來領取他們的工

資峙，每人都和其他人一樣領受同樣的工資。然後，他們舉怨說：

f我們工作學曰，而這個人只兩個鐘頭，但-t·M'P支付他發叉的工

資。 j 閻王回答：「我益汲腐待你，這個工人在兩個鐘頭中比你們

且作婪回所做的這妥多。 j 真實葬潰辭這樣結束 z 同樣，辣彼Bun

B缸 Hijja在蝕，二十八歲的短暫人生中所完成，比許多白，t學者在

一百年中所做的還要多。（比喻，頁138)
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在短暫的歲月中，成就了同樣的工作，故此同等的報酬。辣比

Ze’era 把這個比喻應用到同僚短暫而有價值的一生。耶肋米亞斯

把這個故事和耶蟬的比喻比較，然復這樣結論說 z 「兩個世界 z 功

績的世界，和恩寵的世界，法律與福音對立。 j 這個後來的辣比比

喻顯然與瑪竇福音中耶輩革的比喻不悶。

我們都同意，耶穌比喻的主題不是公平工資的問題﹔耶師講比

喻的目的，也不是要攻擊焚業的不宰，或要求足夠的薪淨。比喻的

某些細節會把我們的控惠力導引到這些社會經濟問題，但是仔細分

析文末的對話（ 11～站），我們可以找出這個故事原來的真正意

義。在這裡，我們找到工人的埋怨和主人的辯解。發放墨寶從最後

的一組開始，他們龍異地韻受了一個德納。最早來的看到管事人所

傲的，很自然會希望領到多一點，但是他們也是一個德納。因此？

他們失望，他們忿怒，他們埋怨（ 11～ 12 ）。為他們（也為我們）

來說，這種平等其實就是不平等，這樣不是公卒，不是正當﹔十三

個鐘頭工作與一個鐘頭！混且，在烈日下曝曬整日，與在陰涼的儕

晚工作又怎能相提並論 i 他們說出他們的不滿，他們的理論是根據

那不成文的經濟法：論工計酬，同工同酬，多工多酬。他們的理論

完全是符合人性的，連聽眾也心有聽戚然 0 B.B.Scott說： f 工人

說出聽眾心中的不滿。為什麼這個比喻要這樣做呢？ J （頁
282 ），又說 z 「聽眾把自己與先前的僱員的期待認同 J （頁
285 ）。如此平等工資的做法與一般的期待相抵觸，尤其是比喻隻

字不提第十一個時辰的工人是特別貧窮的一群，這個體納不是慈善

佈施。

主人的回答最好分為三個步驟：

1.首先，主人論述對錯的問題 z 「朋友，我並沒有虧負你。 j

一個德輛是大家都同意的，支付工資時沒有不正義的行為發生。 f

拿你的走吧！ J ( 13~ 14) 
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Z然後，他講到自己和他擁有的金錢 z 「難道不許我拿我所有

的財物，行我所盟員意的嗎？ J 他再次強調他舉動的目的 z 給最後來

的和最先來的一樣（ 14b～ 15a ）。

現代人不會滿意於第一個答案。第一個膀辰來的工人當然應得

更公平的工資。現代λ草草許會從私人財物及其絕對使用權的背景來

理解第二個步廳，然而戶，他們最後也會發現第二種推理方法不合理

而且非常形式4位。一我們都不喜歡會導致差別待遇的亂來和武斷，但

是，這種至£的自由顯然不是胡亂的行為，它顯出主人的釀慨。

3.第三個步驟直接攻擊該位「朋友 j 。字面翻譯9日下：「難道

因為我好，你的眼就會生宿嗎？ J ( 15b ）意思是：難道因為我好

你就愈怒、妒忌，及終至壞了嗎？這樣，這個最後的問題便將工人

與主人對立起來，壞抵觸了好。藉此，主人揭發了那些埋怨的工人

內在的態度：是不是因為我好你就妒忌反抗呢？你是否不能忍受

我，還有我為你的鄰人所呈現的慷慨？

在我們離開形象，進而找尋意舍的實體之前，在我們詢問體藏

在故事背後的意義之前，我們已經細心地聆聽故事本身的內在含義

了。說故事的人譴責因為別人受到好處而心生忿怒前事實，該種好

處並不與嚴格的正義相反，它超超正義。人的期緯提到欺騙，這樣

常常會引發那些洩有接受這份禮物的人的失望情緒？于

一個正式的比喻

直到現在為止，我們的分析遲未完成。在形象背後還有實體。

再者，凡是處理比喻的人都必讀充分地考慮文學類型的問題，特別

是考慮「用比喻 j 說話的問題。嚴格的similitude和嚴格的parable

之間的區別不是沒有深意的。

嚴格的Similitude是一個擴大的比較。除了比較之外，它還包

含應用的部分，例如在亡羊的Similitude中， r 我告訴你們，對~

一個罪人悔改，在天上所有的歡樂，甚於對那九十九個無須悔改的
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義人 j ﹛路十五7 ）。因而Similitude包括 f 象徵的一半 j 和一個
應用，第二半是關於按比較的東西的部分。耶穌大都從大自然或從
每日的家庭或社會生活中（發芽的無花果或遺失的錢幣）得到他

Similitude的形象，人可以一而再地 f觀察 j 這些形象。藉者一個

容易明白的Similitude ，講者想、讀明，他想澄清事實。 Similitude
首先是為理智，也因此，它大都相當冷酷，主要是提供資訊。應用

部分把什麼東西都弄清楚了，它期待聽眾的問意。但是聽眾依然是

相當被動的。
正式的parable （嚴格的比喻﹜卻不同。它是一個虛構的故

事，多數用過去時態寫成，所講的事只發生一次。正式的parable

不需要導言公式，它直接來到要點＝一個人出外撤種，一個父親有

兩個兒子。再者，比喻沒有明顯的應用。比喻純屬虛構，整個都是

形象。說故事的人期待聽眾自己從形象過渡到實際生活。聽眾必讀

偵察出應用。國此在聽故事的時候，他必讀十分主動。

能幹的講者必續小心讓故事「接上 j 聽眾的世界，因為請者都

有一套設計遇到的戰略，他希望聽眾判斷，同時間意虛構的行動過

程 2 是的，蕩子父親的行為是很人性的。然而透過誇張的情節，故

事同時擻起聽眾的心智行為。在這過程中可以分別出〈卻不可以分

離）三個階段：

(1）最開始是疏遠的階陸 3 讀者被攪糊量了＝講這個故事有什麼

目的？這件奇怪的事件有什麼意思 T 為何出現這些過渡諾大的情

節？

(2燃後，突然地，許多次不無實驚，意義從形象中要破出來。

讀者明白了，他穿透了形象，並且看到它後面的真正事實，因而也

露出了講者的目的。

(3）但擁有遺種識見還不是最佳的階段。就在聽眾明白過來之
際，他也問時發覺人必須以整個存有去讀許比喻的內容。同意不能
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一直保留在純理智的層面，比喻必須在聽者的生命中，在他具體的

景況裡產生影響力。自而，同意也是改變。嚴格的比喻不僅是一種

修辭上的技巧，它是一種語言事件，屬於行為言語的範圈。比喻含

有一個攝戰。關於比喻，有人｛＆正確地說 z 不是我詮釋比喻，而是

比喻詮釋我，一個結構佳妙，正確道來的比噹把聽眾巔個過來。

在耶穌說葡萄園工的比喻時，他期待聽眾作出何種改變呢？還

價比喻又指出真實生活中的什麼茁貌呢？它怎樣充當雷諾事件？聆

聽耶穌的巴肋插坦人可以很容易想像出典型東方人處理農作物收成

的方式，他可以想像出主人怎樣僱請工人，又怎樣在儕晚時分支付

他們。象徵的一半（形象）連上當目的社會經濟生活。

(I}然而，也許經過某種抗拒之後，言語事件開始了。因為這個

故事並不缺少奇怪的因素。奇怪的也許不在主人自己出現在市場，

也不在黃昏時他吩咐管事人支付工資這件事，而是五度僱請工人，

以置之後來他自己公開規定要從最後的聞始發工資｛8）。而最訝異的還

是第十一個時畏的工人也領到一個德納。所有這些情節都摟住耶穌

聽眾的心，也激怒了他們。聽者感到廣惑不解，他們極逼作出反

J省，去找尋比較的對象。

可2）突然間，他們省覺到這個故事原來指向耶轉眼中口中的天

主，指向那位顯現在聖子耶穌，也透過他在地上互作的天主艾。耶

穌在這裡以形象講述的，竟然日日都出現在他教聾的工作上。耶揖

帶來天主的仁慈，他帶出天主自己一一一個處理輾目的天主，一個

給予的天主，而他所給予的遠遠超齡人在一個時展的工作所應得

的。遺個天主與人世間一切觀念所能表達的竟是這樣地不間，他成

功地突破人穎 f什麼才是正義 J 的思維，藉著自由的給予，他提昇

人穎，讓他們超過自己狹窄的、自我主義的限度。

他隨種天主形象必定吸引人。耶穌的聽乘差不多自發地贊同道

種形象。現在，同樣突然地，這個比喻向聽眾的態度和行為撞出揖

. 
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戰，問他們：你們是不是也因為說對你的鄰人好就妒忌了呢Y 露著

這個問題，他們面對了要容許這樣的一個天主進入他們的生命中的．

挽戰 z 還是一個宗教的、存在的選擇。我們清楚看見： Similitudei.

給予資訊，正式的P盯able改變人。

單僻的德極目的

即使分析出比喻是一件言語事件，片面仍是可能的。因此，我

們必讀注意耶穌自己。只有耶穌才有資格這樣講述天主。看來，葡

萄園工這個比喻提供給我們一幅這位耶穌的三面畫像。

當然，我們不應輕視比喻的第一個幅度 2 耶穌的「敢冒II J 。因

為藉著葡萄園工，耶穌給我們講述天主一一一個照顧人額的天主。

聆聽這一種訊息，知道它，默想它，是極端有安慰的。展現在我們

面前的第一面耶穌畫像因而便是一位權威教師的畫像，他把他對天

主艾的觀感告訴我們。

按照瑪貿聖史的講法，耶穌給門提講述這個比喻（瑪十九

23 ）。在富少年和葡萄園工兩段經文之間，聽眾沒有改變。可是，
許多釋經學家卻以為耶穌自己是在大庭廣眾中間講述這個比喻的。
他很可能把這個比喻用作對付敵人的武器﹔他們就好像曙藏在第一

組工人中間，他們埋怨耶穌，不向意他對天主的看法（二十
11～ 12 ）。二十15那句責備的問題是特別向他們說的：「難道因為

我好，你們就跟缸嗎 T J很有可能’，遺些敵λ是法律主義的猶太
屯，他們誇耀自己的正義，對分施恩惠，原諒罪人的天主心生忿怒
（參閱路十五1～2怯和j塞人和經師們的理器γ主敵人拒絕接受那位
以如此意外，如此清楚而真實的方式顯現在耶酥身上的天主。耶肋
米亞斯適當地寫道 z

耶穌在批評者面前起福音作辨。在這種，我們清楚地發現尿來
的歷史背景。我們突然為轉移掏福音經常精述的那種在耶穌一生中
：的具體情況。一支又一溪地講：梢攏到對耶穌的控告，說他是被輕視
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者、被違章E索的凋友，我們也知道有些人不喜歡弱者。一次又一次

地耶穌被迫為他的行為，也為福音作辨。在這種也一樣，他說 3 天

主就是這樣，如此良善，如此憐愛窮人， J怎 Jl.你們竟敢排謗

他？﹛比喻，頁38)

按照這種看法，這個比喻不僅是教書ifl 1 它也是耶穌的辯護，是

他的自我辯解。藉著數比喻，耶穌為他的宣講和行動方式辯護。他

指向天艾，因為文這樣，子也蚵此。耶酥的證攝來自那位天

主一一他的唯一盡入。耶穌不僅是一位安靜的、和平的教師，我們

必須也視他為受逼害的、受排斥的，最後死古今十字架上的天主之

子。
然而還有第三種幅度。直到目前為止，說們認為，比喻捏拱有

闊天主的教導，它也是受迫害的默西亞的辯護。抑有甚者，比喻的

結論警告我們，從這比喻沒有發出一個確定的譴責。我們必定已經

注意到 ε 瞞酥（比喻的講者）並沒有講述工人如何回答主人的最盤
問題。但這個問題卻不是修辭學的問題，因此，不是這個工人，而

是耶穌的聽眾，他們每一個人都必須回答這個問題，而且不是在故

事中，而是在具體生活捏，在比喻所擋的宗教實在體之內回答。這
樣，擺在我們面前的，是一個開放的比喻。耶穌訴諸這個比曦的最

主要原園就是想說服，想嬴取他的敵人。人人都必讀放下妒忌之

心，岡意耶穌，悶意他的天主，作為他的追隨者，他們必須宣講這

樣的一位天主。因此，比喻尤其是一項挽戰，它邀請人悔改。

在整個在世生活期間，耶穌一直忠於他的派遣，忠於他宗徒的

使命。當然，他是位不能比攘的權威老師，他也是天主的獨特使

者，被逼為自己辯護。但是，遠遠超於其他描述語之上的是 2 他就
是連壓破的蘆葦都不折斷的默西亞，他（還〉沒有譴責他的敵入。

他來拯救要喪亡的人。關於天主無上仁慈的訊憩，葡萄園工的比喻
與蕩子回頭並無不同。諸如此類的比喻不僅是一種理性上的資訊，
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或自我的辯解。它們對聽眾提出揖戰，如此，它們構成真正的行為
言語。

盟、瑪竇
我們不知道耶穌在什磨時棋什麼地方講葡萄園工這個比喻。但

是，大攪在五十年後，聖史瑪寶把這個比嗡安插在他福音一個特別

的上下文中。我們必須承認，由於這一安掃，比喻有點兒失去了它

的獨立性，它現在在整個瑪貴的作品中開發生效用。在這上下文

中，它到底有什麼意義呢？

瑪賣的編輯工作

在回答這個問題之前，我們必讀回憶一下瑪實編輯活動的最主

要囡素。我們提出四點 s

瑪賣給比喻提棋一個導言： f天睡好像一個家主．．．… J (1）。從

此以後，葡萄園工這個比喻成了瑪實天圓的比喻之一。我們已經說

過，很有可能是駕寶把葡萄園的主人寫成一位家主（ oikodespo­

t缸）。

瑪貴在比喻的最後加上一句普遍化的說話：「最後的將成為最

先的，最先的將會戒為最後的 J(l＠。這句話以稍為改變的方式重權

十九30 。可是我們仍可以稱十九30和二十16為比喻的「框架 J 0 

在這些擴大的都持中間，有兩個字→定不能被忽略＇ I色的f 園

為 J 和16的 f這樣 j 。瑪實認為遺個比喻無疑是十九卸的解釋。 f

因為 j 給予動攝而 f 遺樣j 肯定及給予結論。藉此騙輯工作，遺個

比喻現在得以牢固地扣緊它的上下文。

在富少年的篇章中（十九16～30 ），當這個人出去之後，耶穌

對門徒說話〈十九23及十九部）。我們感讀假定的是，按照瑪賞的 J

看法，耶穌在二十1～ 16檻續給他的門徒講述葡萄園工這個比喻。

我們不能排除（－雖然也很難去証實）的是，在比喻正文之中， 'v 
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瑪竇除了重寫之外，還加進其他內容土的改變d備再上面所握到的
巴輯有足夠的理由讓我們去假設，聖史自己對這個比喻有一套特別

的詮釋。

環賣的聲輯

我們已經看過，在十九28～29種實強調將來。他相稽，在末日
的時帳，十二宗徒將與人于一起審判以色列的十二支派。耶穌的門

徒，而不是那些富人，將會成爵在兌的，且R是有權威的。因此在末
日，次次會顛倒過來： f 有許多在先的要成為在後的，在後的要成
為在先的 J （十九30 ）。

葡萄園工的比喻沒有特別注意未來。即使傍晚的發工資也沒有

暗示最佳審判之意。但是在二十16瑪實卻保留十九30出現過的將來

時態 z ﹝最後的將成為...... J 。可見瑪貫以最後審判時將發生的事

來解釋比喻，領受的工資就是末日的賞報，承受永生（十九29) ' 

進入天上的王園。

結予最後的工人的意外工資（二十9 ）與十九28～卸的賞報不

同。當然，二者顯然都是慷慨的報酬 2 百倍黨報和整目的工資，但

是一個更動差不多不可見地發生了。那些工人所領受的禮納不能再

被稱為 f工資 j ，而十九卸的百倍賞報卻肯定是給那些在追隨耶穌

時極度捨棄的人的酬報。我們發覺，把商篇本來獨立的經文故在一

起及謂和它們的嘗試沒有完全成功。

現在，門徒說已成了瑪賣的耶穌述說比喻的對象，二十11～間

的對話當然是指他們了。它難道不包含一個警告？門徒自己也不是

免疫的，他們也一攘會埋怨，會反對天主的作為，他們也一樣會在

天主思囑他人之際，生氣或妒忌起來，「跟隨天主的旨意和訣定天

主割底顧意什麼，此二者之闊的界轅常是細小而脆弱的 J ( J.R 

DoI11;th,u~頁83 ）。除了教訓以外，讀個比喻在瑪竇福音E捏成了
警告，特別是對基督徒七瑪竇同時代的人）的警告。爵日復閱讀瑪
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，，.竇福音的基督徒而霄，十九30及二十16有關末日顛倒的說話始終是

“一個警告和威脅。這帶給我們以下的考慮。

我們能否繼續假定，基督徒只屬於最後的那組工人呢？大概不～
能。因為，在基督徒之中，有最早來的，也有最後來的，不是所有

基督徒都背負過日間的重擔和炎熱。更有甚者，不是每一個基督徒

～都同樣的懂得自廳，同樣的忠信不轍。在囑賣的教會中，除了好的

麥子之外，還有賽子﹔他的團體是一個混合的身體，如此，可能會

讓熱心的基督徒慢慢產生優越感，缺乏忍耐（十三24～30) ＇對天

主一直保持仁慈的態度心生忿怒。

然而，從更基本的一方面看，難道所有的基督能不是（在宗教

d 和倫理的意義上）第十一個時展的工人嗎？一且明白了這點，妒忌

（骰若發生在基督徒中）就更不堪了：一個本身領受了無數恩典與

仁慈的人又怎能埋怨鱷贈者對他人的觀贈呢？很自然地，我們也想

到另一個瑪貫的比喻 z 不肯寬恕的僕人（十八23～25 ）。凡是接受

天主寬赦的人必讀也寬恕他人。所有接受過天主無數禮物的都應該

說拒嫉妒一一因為他人也同樣經驗到天主仁慈而引發的嫉妒。 Do-

'hahue寫道 z 「不喜樂於鵰與他人的好處，就是把我們自己從已經

ι頓受到的好處中切斷出來。我們的眼也生病了。 J （頁85)

最後的和最斃的

噶瑪買來說，在比喻的最後，是不是還好像十九3。那樣，是有

錢人變成最佳的，門徒變成最先的呢？我們以為：還裡有一個倫理

化的變動，也許，由於瑪貨對救恩史的看法，還有更進一步的擴

展。上下文會幫助我們清楚看見。

在二十17～妞，耶訴告訴門徒他要往耶路撤冷去，在那裡，他

會被人捨棄，被司祭長和經師定死罪。在二十一章，他進入聖城，

清潔聖殿，司祭長和民闊的長老詢問他有關權柄的問題？然後在廿

一28～廿二14 ，有三個比喻：二予的比喻，惡園戶的比喻，和婚宴



葡萄圓其／雯鱷／ 175 

的客人的比喻。藉此三部曲，瑪賣的耶穌指出 g 猶太人會攘外邦人

所取代﹔天國會從猶太人手中奪去，租給其他異族人民（廿一位，

43 ）。那些先前被詣的拒絕參與宴席，國王邀請其他人（外邦人）

來赴婚宴（廿二8～ 10 ）。

我們很難堅持說，在葡萄園工的比喻（二十1～ 16 ）中，瑪實

沒有想起首先被請的猶太人和後來到達的外邦人之間的對立，因為

噶瑪費和其他福音作者來說，譴責耶穌把天主的良善仁慈帶給那些

邊緣人士〈病人、稅吏、語婦、法律上不潔的群眾、罪人）的，正

、是法利塞人和經師。為瑪貫而言，猶太的權威人士正是那些自稱正

義的、驕矜的人：當天主好的時候，他們的眼睛就壞了。

前、實在化的結論

我們以三點考慮作結：

(1)在這次演講中，我們沒有避而不談福音為今日基督徒實在生

活的適用性。一般人都同意 z瑪實是為了他的教會團體寫作他的福

音的。他所寫的許多關於在世耶穌言行的記述都好像是透明的一
標：死於十字架上的耶穌同時說是臨在他團體中的復活的、生活的

學主基督，在當耶穌的門徒也被瑪寶等間為復活後的基督徒。這樣，

’瑪賣的團體應該投射在復活以前的時帳。如果這是一世紀末的聖史

和基督徒的情形，為什麼它不能應用在二十世紀末的我們，瑪竇蝠

音的讀者身上呢？

按照法國著名的哲學家P. Ricoeur的看法，今日的宣講者必讀

成功地講連耶穌的比喻，好讓他的聽眾能夠 f再次驚訝 J l 只有如

此，現代的聽眾才能真正在他們存有的中心受到感動。當棋基督徒

也必費認識到，耶酥的文親是那一種天主，我們也必須發現，他怎

樣到今天仍然是極端慷慨的給予，而不計算報酬。我們也必須承認

我們的罪，放棄我們反報式的嫉妒，和法利塞式的價蔥。我們也只
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是第十一個時展的工人，聾富地受到天主恩龍的祝福，多次在沒有

自身的功勞之下受盡原諒和稱義。

(2）隨著最後一句話，我們到達第二點考慮。這個比喻好像只偶

然訣到對錯的問題。耶穌把天主自由的、韓慨的賜贈與人穎的希望
，相對。道個比喻也用希臘文的J你的J ，最f 我的J 道頡講法。經
濟學者以及倫理神學家會很自然地想到在我們今日為台配正義及社

川．會正義所修正的 f經濟 j 正義。 t

但是還些人，如果h是基督值的話，他們是否會發覺到 2 在新約

的其他地方（保祿書信），正義大都擁有男一個不同的意義？保誰

在羅馬害和迦拉達書時常提起天主的正義，而他所指的是天主稱人

為義。「正義 j 是一個法律名詞。法官嚴肅地在他的判決中聲明，

某一位被告沒有罪責一一他說稱轟了，他宣佈無罪者正義。保據

說 2 天主在基督內稱罪人爵麓，如同說這個比喻的人一樣，保祿也

相反人的邏輯。保綠的目的不是要說，在審判之日，天主會宣告罪

人無罪，不是的，他強謂的是 z 天主，在歷史之中，藉耶穌基督教

贖了罪入，賜給他們他的友誼和生命。天主稱義在於他仁慈，他的

教贖正義就是他的良善。
差不多新約中的每一草都強調，黨寬恕的，撞得稱囂的罪人，

在感激的回應中，盔、讀度一種極為倫理的生活。但是輔音首先是耶
穌關於一位創造的、稱義的天主的喜訊。偉大的比喻學者A Jiil­

icl'ter正確地稱葡萄聞工這個比喻為「喜訊的核心 j o 它的確包含

整個福音的訊息。

(3脫不知道基督使經濟學者對遣一則比喻會怎樣想？他們是基

督徒，因此，我想他們也會全心地向意還額的比喻。他們難道不也
是第十一個時畏的主人嗎？那些可以以耶穌基督的天主為榮的人是
有福的。但是他們也是經濟學家。大建築的法律遵守嚴格的理性和
規則。基督捷的信仰不會削減理性，而把理性放在正確的位置。經
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濟規則必須考慮工作和利潤，供應與需求，獲利與居本，否則會自

我攝亡。但今日的經濟，至少在理論上，看到整個人一一僱主和勞

工的身體和靈魂一一的重要性。有人說，好的經濟以一個人性的、

社會地健康的社會為目標。

經濟學家可以研究葡萄園工這個比喻的祖醋。這個故事告訴他

們，儘管很片斷地﹔有關耶穌時代社會經濟的習俗和態度。這個故

事在某一個程度上是真實的，它來自一個特別的文化和經濟實在

懂。然而它卻不是個奴輩輩式的影印本，因為比喻是一個仔細思考過

的、虛構的故事，它擁有令人不安的、詩大的特性，目的是爵製造

震撼。更重要的，比喻只是 f形象 j ，作為形象，它指向一個宗教

的實在體。凡此種種，在在都要求經濟學者謹記，即使他想把這個

比喻應用到他的範闇裡，作為一個基督徒，他也J必須到達耶訴所計

劃的還悟，並作出需要的變更。

釋經學家相信，耶穌葡萄園工道個比喻所要處理的問題，並不

完經濟法律和規則的問題，而是天主怎樣令人驚異地顫現在耶穌身

上以及運過他工作的問題。但是這個訊息也能滲透經濟的實在體

嗎？還一個比喻也能感動經濟學家對人及對社會的看法嗎？這個比

喻，作為言語事件，最後能夠改變經濟學家及其他人嗎？

戶、是一
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三 房悲聲言

童 受天支特別啟示而傳攝耶穌童心敬禮的往免會修女聖瑪加利大是於側 重
童 年被列入畫品的也她的指導和贊助人耶穌會土高能卡敝則於192!l持捌 畫
畫， r鷹繭，而今年（ 1”2)5月31日（主日）在羅馬聖伯釋大殿被列入畫晶。是 言
：言 之月，天氣晴朗，氣候溫照，徐步走入伯鐸大殼，坐在大祭台右邊第一排第一 畫
畫 個座位上，虔誠而精徹的到品典禮童入眼簾，攸摟脫俗的琴聲和歌聲縈繞在 重

整個大廳里的空間蟹，是那樣的清晰而溫柔，不禁感到「此樂只從天上來！ J 
教宗步入大殿前門時，即刻響起一陣掌聲，然後沿途的黨聲此起彼落，

告訴大家教宗走到大殿的哪一段落，當他走近四根寓大撒落鴻章可桂樹起的祭

壇峙，殿頂的成排電燈炬突然點燃，照得十五級台踏上的祭壇及其四周附近

晶瑩踴亮，如入仙境。列品彌撒說在進堂詠的歌聲後，自教宗清楚穩鍾的「

因父及子及重神之名 J 開始﹒輿論堂倌眾互相間安畢有一小撥開場白 z

「諸位兄弟姐妹，每台感恩撞都把教會、天主的子民聚在一起，來慶說

《主耶穌的紀念〉。拋戳，在十字架上，從紡旁的侮口中，傾注〈血和

F 水〉，讓所有的人，被教主的心所吸引，《歡樂地在教恩的泉源裡汲水

》。興頭c.高龍卡，今日要被教會列入聖人之中。他曾是《忠實的模人

和完美的朋友》，把基督向妻女瑪加利文所啟示的愛的無盡富濁，向世

旦 人解釋並顯露出來。在此隸書監暢始時 z 我們接受悔改的邀請，承認我們 = 
薑 需要天父的憐憫 j 。 === 

薑 公開機悔後，即刻進行列品典禮﹒部對部部長幅戳，由議事都律師及列 畫
畫 畫品請家人階向走向教宗，請教宗將真巔高龍卡列入聖品，然後略述真繭的 畫

畫 生平﹒一位主教代表教宗答寢，邀請大家祈求央主及諸聖的幫助，這時歌絃 罣
. 

言r 團領導大家唱諸~跨文﹒唱S壘，數宗用衛鍾的最章罰結束，然後陸重地宣你 z 芸

芸 經過償葷的考慮，多次的祈禱，許多主教的建議，今以吾主耶穌基督的 言
== 
重 續力，反蜜伯鐸聖保糖和踐自己的戰權，欽定並宣告揖福高蘭卡為畫 畫

下轉192頁三
= .· 
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由仁道之領域入基督的天國

曹載輯

間已

作為中國人而反省現代西方神學的劉小楓在國內外非常突出。

藉著西方神學，劉小楓不僅要更明白西方文化一包括自西方來的馬

克思主義一的根藤，亦想理解人，無論其民脹背景如何。人首先屬

於普世大地，次屬於某種民脹。因此，由中國古代傳下來的「中國

民接利益 j 應該受到嚴格批評。「四海之內有人道，四海之外有夷

狄 J i畫穎的說法是 f 『五四』以來至今不僅沒有絕蟬，反而變本加

厲的一個根本性錯誤。 J 一此錯誤在於強調民按住而忘掉人，即普

遍人性。

一、中國神學不只屬於中國

今時的教會重視本地化和民接特性，反對不適當的西方思想味

道。儘管此方向有其可贊成之處，但是我們不能不聽從劉小祖的警

告，使所謂有中國特色的神學不得限於有黑頭髮及黃皮膚、龍的傳

人而已。中國神學作為神學的課題應屬於整個教會的神學寶庫。

倘若不然，中國辦學確實是一種怪物。其神學特徵來自基督的

啟示，其民按特點出自那裡呢？出自在歷史世世代代聖神之預啟，

抑或來自邪魔的引導，或來自某種說不清的中性，即不好善惡的民

族性格。

當然在具體的情視中，會有不必考慮善惡分別的中世事物 F 我

們不必過分地聖化筷子、酒直這頓中國物品。但是梵三的道理指

出，任何民族雖然未曾認識聖神，但聖神在其內存在。梵二文獻給
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我們此一前提：中國民接特性中有聖神在其內，使中國人不£＇脫離

民接思想範疇而可認識耶穌的天矢。因此中國辦學或直接從聖經或

間接從十三經等全來自聖神的功勞。由此一可定：－－無論在國內外，任
何人可以從此在中國內的啟示更了解基督的無限奧跡。以此態度我

們先去拜訪至聖孔子。

二、孔子的忠恕觀

我們首先參考論語，不是因為孔丘是中國唯一的哲學家，更不

是因為我們認為論語全書來自孔子現口說的話。對於孔子和儒家所

重親的經文，學者仍朝三暮四說法不一。不過，此問題不阻擋哲學

家用孔子的書去了解中國文化的聽個基本原則。孔子自己說他 f 前，
而不作，借宿好古。 J （論語7: 1) 

「好古j使孔子要使種傳統社會制度，以禮儀和音樂為基礎 g
f 禮之洞，和為貴﹔先玉之道，其時為美，小大甘當之。有所不

行，知和而牙扭，不以禮節之，亦不可行也。 J （論語1 : 12) 

禮儀使人總括在人閩、在某種社會肉，不耳與脫離大廳的小海島作
比較。人是社會動物，其美德、即仁、是人與人之間的行為標車。

因此反省不是內心的審查而是揉討本人和他λ＼i 朋友、老師的關

係 2 、

「善目三街吾身 z 為人謀而不忠乎？典朋友交而不信乎？停不

習乎 yJ （.論語1: 4) 

上面一段話恰好介招孔子哲學裡一個非常要緊的字 2 「忠j 。

f 忠 j字所涉及的是人與人，特別是在下者對在上者的一種關悔。ν
在傳體公三年在談周鄭女人實時有句話：

H書本宙中，質無益也。1

意思是說＝互相守信假如不出自內心的真誠，只潛入賞，是不能維
持得住的，該文還指出 z 古書的道理都在於顯示忠信 2 「昭忠信
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也。 j 下面還有話說： f 明恕而行j ，恰悟把「忠 j ﹔和『恕 ji單字
聯起來。由此至論語 s

「夫子之道忠怒而已6年。 J （通告語4: 15) 

差不了多少。

f 恕 j 字在孔子思想中有特殊地位。子貢問老師：有沒有一個
字可以將其道理融合起來。

f子曰 z 其恕乎！己所不欲，勿施於人。 J （論語15: 24) 

「忠 J ；租 f 中 j 的關係和 f 恕 j 暨「如 j 的關係是同額的。在

傳膳公三年以「信由中 j 解釋忠字，間樣可以以 f 如 j 字說清恕字

的意思。 f 己所不欲勿施於人 j 就講 f憩 j 字是站在他人的立場，

使人以「我如你、你如我 j 的態度面對道德要求。在這裡他人的立

場不是他的客觀地位，而是像我（如我）的你的立場。

自希鵬來的西方倫理學和孔子的這種道德觀有很大的差別。西

方要分清楚實事和價值、客觀的情祝和道德原則，因此作選擇是按

照某種原則在面對客觀情況時去作。用於基督教倫理上，可能有社

會調查告訴人實事如何，然接有基督的道理，比如特愛窮人，使我

在所謂查的社會能為窮人工作。社會調查應該是客觀的，假如有不

同的選擇，那就是囡為不同的人有不同的價值而已。

孔子以及所有古代中國思想家不分實事和價值。人首先在人間

在我你關係，道德在於我將自己放在你的位置，何必去找無人鶴的

客觀世界一現代西學者亦承認人沒法子使其世界分解純粹的實

事一又何必去尋永恆不變的價值和道德原則。無論孔子自己對天的

信仰如何，其倫理學不領他追求永恆的價值，人闊的傳統美德己足

夠主

三、自孔子看耶穌

以孔子的角度看耶僻的道理，也許可以帶來新的陽光。耶穌有
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沒有額似恕字的我如你立場呢？耶穌時代的法利墨人使用不可變的

永恆法律來判斷人頭行為，還點恰恰受到耶穌最銳利的缸評，制自

己也會提出所謂新的法律、愛主愛人，不過從施的解釋裡，我們可

以知道這個法律不是一個像法利賽人所重視的不變的原理。在「慈

善的擻羈黎雅人 j 故事裡，耶穌就請聽眾站在被打的猶太人的立

場，由此認得出誰是他的鄰人。這就是孔子的恕的意思，使聽眾知

道倫理不在於知道法律的規則，而在齡進入 f我你關係 j 去 f 照樣

做 J （路10' 37）。

倘若我們進一步研究孔子，我們不能不提到「仁 j，亦要問這

個仁和耶穌的博愛有何闢係。不過天主教的儒家學者已常討論遣個

問題，所以不必再去接一只要詮意到孔子，而不是儒家後來所說的

仁觀。聲照英國學者葛立韓 C A. C~ Graham) ＠，孔子的仁字與孟
子的仁義不同。在論語中， f仁 j 不是可個超越人闊的美律，「仁
J 在孔子的作品裡是一－個方向，便在社會中的人能恢復此社會的禮

儀。因此，他說：

f 克己復禮品仁。 j （ 請看各12: 1) 

仁叉，不是一個可定量的美棒。或者人有仁，或者他沒有 1
r c 顏）回也1，其心三月不達4三﹔其餘（的弟子 1 ，則日

月（一天一個月 )ii自己矣。 J （諭誇6:5)

耶僻的博愛有多有少（路七47 ），所以與上面的仁就不容易做比

較。論語的仁是－個可以走的路，也是一個可以離闊的路，我們必

須同行。

四、仁的疆域
0 一的

假使仁是道德的方向，又是復禮的原則，那麼其終端何在？有

的學者強調，孔子的倫理代表封建社會制度。戰國時代的戰亂使孔
子想恢復以前的固定社會次序，所以他怕混亂 z
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「子之所慎，齊、戰、疾。 ） （論語子： 12) 

這三霄，齋戒、戰爭、疾擒，是人不能超越的三終端，又是仁的矗

壩。

﹝齋或 j是人類面對夫、鬼神等的邊際。由十七世紀迄今，有

人誤孔子對天和神的看法：有的認為孔子的天有位格性，有的則不

熬。其實，在論語揖這並不是孔子，自己常討論的問題。「敬鬼神而
遠之 J 至少說明孔子不要研究這個問題。因此其仁屬於人間，不是
天的美德。

「戰爭 j j說明一抵人和另外一批人的邊際。戰爭是不合理的，

是不仁遁的。孔子的仁不包括正確的戰爭、合理的革命等概念。以

後孟予以孔子哲學為本要討論這些問題，但是孔子的種禮仁使他不

能談超越禮之事。

f疾精 J 是個人生命的限度，亦不是孔子所研究的。痛苦、死

亡、妥難在論語裡是人無法了解的事。國此我們可以假設，仁的疆
域就是人頸、社會和個人的限度，即 z 齋、戰、病。

五、「仁國 j 與天國

提出上面的三個限度為基督徒是非常有意義的，這就是因躊耶

穌的逾越奧掛突破這三限。耶穌稱天搞文，也是國文的能力經過死

亡，為其信者獲得兒女的地位。面對戰爭和暴力，耶穌自身告訴門

徒不必怕迫害他們的人或社會的崩潰。最後，拋藉著復活戰勝死

亡、克服人性病弱之處。

孔子的「仁國 j j屬於「文武之道 J 中國傳統的人穎社會。耶酥

的死亡、復活使人進入天圈，不限於孔子的仁圈。在天國裡，孔子

的忠恕之道有新的價值和意義。

逾越輿跡克服孔子哲學的難題。孔子的門徒有時有仁、有時沒

有﹔基督佐藉著主的苦難和種活總有仁，即基督的仁，所以在主內
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他不能不定跎路。「忠 j 亦是完美的，是耶穌對天父的忠心服麓，

而在主內的人也可以稱天為艾。﹝恕 j ：是愛人如岡主愛了我們一
樣，也就是與最卑傲的兄弟姐妹為伍。

孔子自己要人得到精神上的平靜、快樂和泰然，不想強調人類

的痛苦。謝小楓所贊成的神、哲學家們就是那些批評西方形而上學

所允諾的平靜和真理而令人跌入深淵的痛苦使他能呼求上主。也許

孔子就是遺樣的一個哲學家，在戰亂的時代裡，他提出忠恕之道，

但是施行仁的目的不能不碰到天不言、國不知、吾無常三個限度使

人或只靠己力會絕望，或可盼望上天之言、天國之和平、個人的永

生。

附註 z

<D IJ1J、楓，走向十字架土的真理，香港， 1”。，帥，304-5

@ Gr也am A.C., Di妙的ers Of The Tao, Open Court, 1989 
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修會在教會中是值的拜反省

張春申

梵二大公會議接受的天主子民之二分法，為獻身髒會製造不少

困擾，甚至不良後果。一些靈修界的有識之士已逐漸予以重新轍

討，值得我們注意。

（→天主子民之二分法與其檢討

L二分法：

新的中的初期教會，在默西亞業已來臨的末世體驗張攝下，期

待主耶穌光榮降到，同時熱中於宣揚喜訊。不久之後，便自耶路撒

冷走向天麗梅角（宗－8 ）。他們中問雖有不同的服麗、職麓，如

宗徒、七人（宗六）、先知、監督、長老等等，但更是伺心協力傳

播福音，整個教會共爵一體的意識極為濃厚（弗四）。新約天主子

民、所有信挂在共同的教會意識內，並無劃分的需要。

至齡今天根摟梵二思想，教律207條的二分法是後起的。其演

壁的歷史在此不諦，其法律條文如下 2

f依天主建立的制度，基督信徒中有些人在教會內畫畫臟，依

法稱之為聖職人員﹔而其他人則稱為平信徒 J 0 ( 1項）平信徒本
文稱為教友。

首先聽說，蝶艾中所謂「依天主建立的制度 j 用來指教會中經由聖

秩聖事授與的聖職，是應當接受的。至於依此來把基督信徒如此一

分為二，導致所謂「教導的教會 J 與﹝受教的教會 j ，那便很難說

是天主建立的制度了。
值得在此先提出來的是獻身修會成員，在還二分法中沒有自己
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的位置。換言之，他們不是天主子民中的第三部分。他們在這二分

法中，或者有人領受聖展聖事，屬於聖職﹔不然便屬於教友。教律

207條2項如此寫說 2

f 從這兩種人當中，有些基斬吉徒骨實行福音的勸翰，訊、教會

承認和規定的聖顯或其他聖約，依其特殊的儀式獻身予天主，益從

事赦令義世的使命﹔他梢的身分，雖不在教會的聖統制內，但納入

教會的生治與聖籠中。 j

Z二分法的槍對：

梵二明文接受的二分法，從好幾方面顯出困擾。

{1）受俗之分 z 二分法不免引人想起其根據是聖俗之分。首先在

文字上，一是聖職Ministri Sacri ，一是laici ，中文聖教法典譯為

平信佳，我們稱為教友﹔過去（ Laici ）有稱為世俗教友的＠？總

之二分法有聖俗之別的意味。

說們不能忘掉新約歡會中有所有天主子民稱聖徒（羅十五

16 ），歡會中沒有聖俗之分。其實~aiciZ字頓是laos.，•.意即子民，
新輯用來稱教會、信徒，因此並無俗意見不過後代在區分的傾向

下， laici只指教友，逐漸有別於聖戰謂有倦意。無論如何《’這個根

撮有違 f 聖 j i歡會精神，在它內有聖俗之分是不適宜的。

(2｝舊約化的結果＝究竟為什麼歡會中有的職務稱為 f 聖 j 職而

有別扭其他職器呢？看來不是由於得自軍事之故。聖秩聖事果真授

與職藹，難道聖7i1;輿堅振聖事不也授與職務嗎？為什麼後者不因此
稱為﹝聖 j 職呢？甚至婚摺聖事不是也授與職葫嗎？

那麼，為何聖秩聖事所蟹的職2聲稱為「聖 j 職呢？還該是第二

世紀教會中舊約化的結果守所謂舊約化便是將舊約中的觀念、制 f

廈、名稱應用在新的教會身上。其中與我們有闊的舊的化結果J，便問

是主教、司鐸之逐衛稱為大司祭、司祭等等。於懿薑些職務由於自別字

與教會中其他職窮而稱為 f聖 j 。同時主教、司鐸與執事，也如同
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舊的肋未族而在天主子民中視為 f 聖 J （肋七） ~＇ 

其實新約聖經唯有耶穌稱為大哥祭，而且僅是希伯來書信神學

反省中的用語。的確，他的死亡在其他新約書卷中含有祭獻意義，

因此與他相合的天主于民的生命也具祭獻的意義（羅十二1-2 ）。

至於今天彌撒祭獻實是天主于民借閱基曹大司祭的祭獻，主祭者不

論主教與司鐸在彌撒中與教友共獻一個基督的接禮，他們之間的差

別不在於基督的祭獻之行為上，而在於主禮者與共同行禮者的次序

上商己〈見于文）。

為此，不論由於觀禮而領受的基本司祭職，或者由於聖秩聖事

而領受的特殊司祭職，都是分享基督的大司祭之身強，因此都是聖

的。實在看不出後者特別標榜為「聖 J ＇而且用來區分天主于民為
二的理由。難道還要保持肋未族的觀念嗎？還要重返舊約時代嗎？

的確教會文件始終強調特殊司祭職與基本司祭職是 f實質 j 土不同

的＠，但究竟﹝寶寶 J 含有什麼意義？其實教會中職務眾多， f有

的作司杖和教師，為成全聖徒，使之各盡其職 J （弗四12 ）。顯然
職費有不間，但它們之間也是「實質 j 上不同嗎？是否可由不同職

讀來區分天主子民（聖徒）呢？那麼何必又僅限於二分法呢？

(3~二分法自嫌不足 z 梵二接受的二分法自身又顧出不足。當它

要界定教友的意義時，又不得不一方面別扭聖職，男一方面又別於

修會人士。「遺裡所謂的教友，指的就是在神職人員及教會所規定

的修會人員以外的所有基督信徒 J （咎。

至於視教友的特點為 f在俗 J 也很牽強，因為在解釋之前，教主

會憲章己覺不妥地告I因為聖職本員j 雖則有時常可憨態專俗
麓，甚或執行世俗職囊，但他們的特殊使命令主要的是專聲醜聖職
務﹔同樣，管會人員也是要用他們的身分，顯著地証明，沒有真福，

精神，不能改造世界而奉獻予天主。 J@
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（三）天主子民的二分法與修會經驗

教會由於職轎繁多，身分不間，需要將成員分別討論，那是當

然之事。另一方面，區分能自不同的角度，祇蜜適用便是。如果一
種分法與教會生活躍雖不合，而且導致不良後果，那使得重新考盧
了。天主子民的二分法似有不鐘之處。

L修會經驗：
,_' 

第三世紀，修會在教會生活中萌芽時，甜甜是自埃及荒野的體，.，＇，－
修士，他們便是志在自別扭其他天主于民。聖安當由於福音的感
召，接照聖經字義變賣所有丟跟隨基督之他離開教友的生活環境；
又不參與聖職，還是體修制度葫芽縛的經驗，西方膳修之文聖本驚
的理想便是在體修院的天地中實現天國業巴來臨的生活。院內容納

不同年齡的會士，揖如天主的家庭。但此有別於教友家庭。院內的

司鐸僅是為了主持曹撤，其他如向別的隱修士一樣，甚至沒有特殊
位置。這是在天主子民中自成一格的體修生活。若以二分法將體髒﹔

士歸納為教友，輯是與他們的基本經驗不合。

且進會經驗：

即使今甘﹜蒙召進λ修會者，似乎都有某種T更 j 的經驗。若

以 f 更 J 高〉、﹝更 j好來解說，實在不合時代。的確這種「更I的
經驗不易正確表達，但又相當真實。如果說選擇修會生智者具有一
種與 f更 j 跟隨基督的精神，實在不以為過。二分法抹殺了這「更

J 的經驗。另一方面，教友怎樣看獻身修會呢 T 他們載模的襲達方
式，有的也不合甜代，比如 f更 j 聖、 f更 j 犧牲等等叭。但一種 f
有別 j 的經驗也存在薯。會聽有一位知道f 聖職與教友1 二分法的
作者，硬是把會士歸在 f 聖職j 部分，還是筆者親眼讀到的文章。

是否這也是多數教友的經驗呢？其實梵二論及修會時，卻又不斷應

用 f 更 J 字＠。
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3.不良的後果 z

但天主子民的二分法無形中卻又為修會帶來了真實的影響。由

然歸屬齡教友部分，無聖職的會士與修女有意或無意努力向化於教

友生活方式，因而央掉修會聖召的特質，在此不必具體描寫。

(_:?.)f！彥會在教會的再定位

鑒於天主于民二分法的缺點，有些神學家試圖另議。在此介招

三分法的構想。基本上，三分法消極方面拒絕聖俗之分，而在二分

法之間加上獻身修會，使後者具有自己的位置。三分法中的聖職、

會士和教友在教會內在有別，同時都對世界具有固定的使命。

L三分法的基礎：

歡會歷史中很久便在耶穌基督身上指出司接、先知和君玉的身

分。梵二大公會議教會憲章清楚地肯定天主子民由於洗禮頓受基本

的司祭、先知和君王職務＠。因此在祭獻、宣講、服務或治理上教

會成員都有份而共融。所有二分中的「教導與受教 J 、 f 領導與被
導 J 等等對立都無根據。其實在基督內，天主子民大家互相給與和

接受，構成一大共融。

且三分法的落實：

在三個普通或基本職輯之上，建立聖職、修會和教友的特點，

如此顯出分中有舍，合中有分，同時也引人注意不可將 f 分 j 絕對

化。特點都是為了教會在基本職務上的完善。那麼三者的特點何

在？下面扼要一一指出。

(1）聖戰的特點 2 聖職經由聖換聖事擾與﹔「秩 j 指秩序，囡此

它的特點在~維護教會的展序，倒與基本職務中的「君王 J 密切相

連。它為教會中的彼跎服毒害指出次第與團結，領導教會服轉世界。

它在教會的信仰意識中欽定信理，表建宗徒傳統的道理2，也代義教
會向世界宣梅福音真諦。它主持敬天蜴恩的禮儀，促使大典的井井
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有序＠。總之，聖職的特點在吉普團結教會之共融，使它含而為一。
(2勝會的特點 z 修會的特點乃是經由三顧與團體生活，徹底地

發揖耶穌基督的生活霄行，國此它與基本職務中的「先知 j 密切相

連。會士在教會中，或以個人方式或以團體方式，呼籲期效耶穌基

督與他的福音真諦。它注意時代訊號，代表教會面對世界。它根攝

耶穌的生活言行，以自己的生活言行作為先知﹔為貧窮人、為飽受

不義的人、為自由受損的人傳報喜訊。他以身作則呈露耶穌的作

風。即使默觀隱修會士不論在教會內以及世界中，傳統上都其所謂

f 就議 j 腐敗與墮落之功能。最後連在感恩祭中，修會人員也以自

身的貞潔、貧窮和服從三顱象徵十字架上耶穌的孤獨一人（若十六
32 ）、空虛自己（斐二7 ）和服從到死（斐二8 ）。總之，修會的特

點在於呈露耶穌末世性先知的清晰面說，偕向教會成爵警世之聲。

(3版友的特點·；教友是天主子民的大眾，人數最多部分。他們
藉著入門聖事成為教會的基層﹔藉著人間的職務具體地接觸社會各
界人士。他們在教會內和世界中，獻上自己的身體當作生活、聖潔

和悅樂天主的祭品，「這績是合理的敬禮 J （羅十二1) 。他們如

同大司祭耶穌基督在十字架上，奉獻自己，所以他們的特點與「司
祭j 相連。他而在世界土的鷗在與行動散補福音的芬芳祝聖人額。
他們在教會的禮儀中，象徵住地將自己 γ將自己的工作以及工作中
接觸的世界，作為囑牲，融合在基督犧牲中奉獻給天主。因此，教

友 f 成了活石，建成一座屬蟬的巖宇F成為L班聖潔的司祭，以奉
~因耶穌基督雨中悅夫生的屬神的祭品于（伯前二5 ）＠這座 f敗
宇 J 在世界中心，祝聖世界，成為世界的聖箏。總之，他們的特點
在於r骰字 j 、 f 祭品 j 、「司祭 J 與「聖事 J 0 

值此不影響聖職稱為 f 公窮司祭職 J 、或 f 聖兢司察職1‘＠。

首先他們如同教友享有普通司祭職，其次他們在禮儀中的特點如同

上文所述，在於維護秩序作為主禮。「公務 j 與 f聖統 J 相當表達
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電們的特點。
芝祉 '" 

四結論

本文得自一些神學家之靈感，發揮了天主子民三分法的構思，

鑄在二分法中沒有位置的獻身修會定位（或許可以包括獻身生活會

及使催生活團）。三分法的來輝是耶穌基督的君王、先知與司祭身

分﹔根據拋將天主子民封為三部分。三部分基本上是一體，因為共

司分享普通君王、先知和司祭職務﹔但每部分又各具特點葳使命。

理此分與合都兼顧，保持教會共融的精義。如果應用圖像來說明三

分法的天主子民， f 三位一體 j 倘能勉強通過。但另一圖像也許更

為合適。教會是聖殿：教友是活石，聖職是結構（弗四16 ），至於

獻身修會是聖殿上面具有象徵性的十字架。

耐註 2

~焚二教會31號 z r r 在俗』是教友的特點。 J 此非己種合三分法嗎？

＠梵二教會10號。

~梵二教會31號。

~梵二教會31號。聖俗之分的二分法由此可見。但又將修會人員與教友分

開了。

:ID 覺二教會44號， r ...更密切地獻身於主…更超脫於混世煩瑣之外．．．更能
向所有信徒昭法天上的調樂在現世已獲得，更能証明因基督救贖所得的

永恆的新生命，更能預示將來的復活及天圓的光榮，．．．．．．更切近地模t背

著．．．天主子承行父命條世時所採取的生活方式。 j

：§）梵二教會10號：教友傳教法令2號。

;f) jt;輿梵三教會10號之言語上可能不舍，但內容上並無差別。

！｝倍前三5與羅十二1字句相似，思想相同。

®凳二教會10號。
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蓋上按178頁

言 人，將他列入諾望之林，立~~是定他在護個教會像其他聖人一樣，應受到 至
= 雲 虔誠的敬趣。為了天主堂去的光榮，為了公教信仰的譽損，並為了基督 畫

俊生活的增進，因父及子及靈串串之名。

大殿的全體僧乘風和音的「阿r, J 三次予以答覆，然後歌詠圖用悠美而

莊靈的Alleluia繪圖，歌頌詞買美上主﹒般對鄧摳，島，律師及列重晶請求人再庭

上到祭壇前感謝教宗，並請教宗以宗座通融宣告剛完成的JjJ對麓，教奈予以

肯定的答覆後，列聖品的典種方會結束。接著歌詠團與信乘給流著唱「天主

在天受光榮 J ，然後彌撞撞總積遵行，直至完唔，

重萬寶E卡於1“1年生於法闊的一個律師家庭，七個弟兄中他是老三。 18

S撞撞車耶輩輩會初學蹺，這為他不是容易的一步﹒較晚他曾寫過 2 「對我所邁的

吾吾 這種生活我有很大的反感“．．．．朋友們愛說，說也愛他們“．．．．把他們拋閱。毫不 = 
霎 容易 J .但他不是一個受情感支配的人，皮之，他一知道天主召叫他過一個 畫

畫 完全事獻診室的生活，就無條件地將自己交付於吏，直至生命的未刻﹒因此 畫

畫 自後天主許給童女濁加利犬，要按一位（憑實的僕人和完美的朋友》來輔導 言
重 她時，的75年的一天，高龍卡做給往見帥女講這時，畫女內心有個聲 畫

一童 音告訴她＝「鐘韓鵝糊糊jj~川， 畫
畫 ，高神父仔細聆聽聖女的訴說，小心分辨她所得的啟示，自己也勤勉祈 霎
== 

穗，求天主多加光穗，結果二人於1675年6月21日一齊把自己奉獻，當耶穌聖

心。從那一刻起，高神文不放過任何一個機會來推廣對耶穌憂心的敬譜，他

全面會權控的只有一個思想，就是 f愛唯一值得愛的，光榮該受一切光榮的 J

軍心﹛致聖璃加利大的信）。

在巴乘．．肋慕尼阿耳住留不到一年，高科父被ll往英國服麓，約兩年後

被人聾舍，囚到繪教榕的地下盒貍五億星期之久﹛一說三個星星期），由此梁

- 上蹄，擊，畫畫遷回法國，先對里昂擔任青年學子的前廓，後來病勢加章，.回 - 
重 服﹒動都附．在此，又見到駕貴州大傲，已不再是看軒的小修 畫
畫 女，而是留學修女的導師， 1682年2月 15日，高神父受完世曹終於死于，只 雲
童 話741＆•灣加教l大錶家體獨死訊，不為亡者新圖書，卻說：「是他該為~們 畫
畫 和 ,,., ,,. 字轍。2真正﹒薑

== 
一



大合運動

房志榮

「大公 j 二字天主教習慣用來稱呼歷屆的全教會的會議，即所

謂的「大公會議 J 0 公元第四世紀的尼采大金會議是第一屆， 1962

～ 1965年的梵蒂岡第二屆大公會議是第21屆。本世紀以來，大公二

字用來稱謂基督信提審求合一的各種努力，而普遍地有大公運動的

說法。也有人將此運動擴展到跟猶太教及其他非基督宗教的交談上，

那時就有較廣義的大公運動。

其實大公運動可說是與基督的教會一罔聞始的，如宗徒大事錄

第15章及格林多前書裡都提到教會分裂的危險及其補救之道。在以

後的歷史中，東西方教會的和好曾在第14屆大公會議（里昂1274)

和第17屆大公會議（讀冷零星1438～ 1442 ）嘗試過，可惜均未成功。

1541年的累根斯堡會議在謀求天主教與路得敬的購和上也告失獻。

真正有成效的大公運動要到第19世紀基督新教約傳教浪潮到達世界
各地時，才走上現代階段。

現代大公運動的基礎是19世紀基督新教在推動祖傳工作時奠定

的。在許多傳教區的福傳努力使他們看出，一個分裂的基督信仰難

取信於人。另一方面，在與東正教碰面時他們又發現，故此意見分歧
而產生多方面的張力，這也不是給基督作証的有利方式。如是，基

督新敬和東正教裡都有了一種新的覺醒，就是品、讀克服基督徒之間

的分製，然後才能有致地一起來宜攝大家共同信仰的耶穌基督。

在這同時，即19世記末期和油世紀扭期，天主教會內對歷史‘

禮體、聖經的各種研究讀起一股研究教會學的熱潮，這對大公運動

也是一種奠基工作。 isfo年教宗失去對羅馬的統治權後，天主教對
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自己與世界的關係在概念上開始演變，不久教宗良十三世振興了教

會的社會哥fl導，以適應新的世界脈絡，使教會在世界上的精神領導

長足進展。最後禮儷革新受到比約十世的批准和推動，在法國和德

圖興起的 f 回歸傳說和正統的頭流 j 思潮受到重視，加上在基督新

教早已聞始的聖經專業探討也在天主教內風行，這一切都為一個新

的教會學打好了神學基礎。

下面先看本世紀天主教以外的基督宗教在大公運動上的發展，

後看天主教如何參與這一大公運動主最佳略看台灣的大公運動。

一、基督新教與東正敬的大公運動（ EM)

1.大企運動的起飛＝

20世紀初為回應各方對福傅與合一的顧望，改革宗與英國載的

主要跟別決心巖肅面對EM問題，東正教有保留，天主教暫時不想

加入。 1910年的愛定堡國際傳教大會是出發點，會中強調福傳與合

一的不可分。參與會議的.1200位代表很多來自傳敬地區，他們暫時

不討論信理問題，但設立了一個迫聽委員會，車備在另一次世界會

議中討論。

1920年元月君士坦丁堡的宗主教代表，以東正載的名義公佈通
蝶，表達顧望 z 教會間不再互相為敵，而須使此開放。不久英國主

教們予以響應，也公佈通釀，指定目標：所有的基督徒在一個唯一
的企教會內顯示出基督所耍的可見的一體性。這兩道呼籲成了以後
E￥的儷化劑。美國一方面，聖公會的一位平信援和一位主教（ c. 
Brent ）於1927年八月在瑞士洛桑建立了「信仰與教制 j 委員會，
後串W.0TemJ卸任主委，在他任坎特布里總主教時，以其聲望和權 d

威全力支持Visser t’ Hooft ，即未來wcdi的第一任轎車呂書。
f 信仰與教制 j 輔注神學問題，與之平行的是所謂的 f俗性的

大企運動 j ，即各教派以共同行動來答覆今日世界的社會政治的聶

L ,, , . .. 
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需。道樣， 1914年第一次世界大戰前夕成立了「但進國際友誼的教

會聯盟 j ，推動人是瑞典總主教N. Soderblom 0 19揭年便在瑞典

首都斯德哥爾摩召開了第一屆「生活與工作 j 會議。上述兩個委員

會一是信理的，一是實際的，開始時互不信任，但很快克服了困

難，有意但進交流。 1937年在牛津開 f 生活與工作 j 第二屆會議，
同年在愛定堡開第二屆 f 信仰與教i/j!J J 會議。傳教區與會代表數目
大增，特別是在「生活與工作 j 會議中。道兩次會議蘊育了建立

wee的構想。

z.wcc的建立和組鐵：

1938年的策劃囡第二次世界大戰荷中斷，直至1但8年才在阿姆

斯特丹成立，是為第一屆wee大會。以後每6/7年一次，至1991

年闊了七次大會，時間和地點見附表（張瑞雲騙），七次的主題爵

1.人的胡鬧與天主的計劃﹔ Z基督世界的希望﹔ 1耶穌基督世界之

光﹔ 4.看，我要更新一切﹔ 5.基督的解放與會J ﹔ 6耶穌基督世界

的生命﹔ 1聖神請來，更新整個受造界。

在以上七次wee大會中， 1961年在印度新梅里闋的第三次大
會可謂wee的高峰。還次大會首先擴大了協會的信理基礎 g 由，基

督學劉天主聖三論。其次，新德里會議說清了合一的性質：唯一的

宗徒信仰，福音的宣講，分同一的餅，共同祈禱，兄弟共國指向爵

世界作誼與服務，藉普遍承認的教職與所有地方教派合一，不分時

空。最後，蘇俄及其他東歐國家的東正教加入wee ，而國際宣教

議會（ IMe ）也與「信仰與教制j友 f生活及工作 J 合併，使

wee成了一個為傳教、服輯、信仰共融的整體＇＇；共同為M缸turia

Diakonia和Koinonia致力。

wee的組織（＇＇見附表）最初有 f信仰與教制 j 及「生活與工
作 j 兩個委員會。現在的三個事工單位與天主教的顯似構構相對

稽。 f 信仰與見鐘 j 下面各部門太致與天主教會的合一委員會，與
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非基督宗教及無信者交接等委員會相應。第二單位「公義與服務 j

各部門從事俗性的大公運動，與天主教的正義與和平委員會相應。
最後 f教育與更新 j 單位大致與天主教的內部大公主義杖靈及平信

桂使徒工作相應。

二♂一天主教如何參加大公運動（ EM)
1.靈性的EM ，即聶合一訢構＝

開始的頗旱，至P. Couturier ( 1881 -1953 ）所推動的合→祈

禱適而普遍施行。 1935年他建議的每年元月18至25爵合一祈禱週的
構想，童年就得到法國改革宗諸教會的接受， 1939年英國教會總主

教將之介紹給他們教會的信友多 1942年 f 信仰與教制 j 委員會自

1920年以來在五旬節所行的八日共同祈麓，改到C.神文所定的元月

18至25日。 1958年以來，羅屬剛成立的但進基督徒合一路書處與

wee共向為每年的合一週斬禱作準備。 1966年成立了聯合工作小

組，共同出版所需要的讀物。

Z韓東若望23世召開覽三大公會議 z

進入EM的制度性階段，即不僅以祈禱，也在制度和俗世方面

參與EM ( 1962年10月 11日梵二開幕詞）。他還說，天主教種不可

再講於現況，等待分離的弟兄回歸，而需從事自我革新，此一革新

涉及甚廣，連表達信裡的方式也包括在內。保祿六世繼續此一方

向，肯定悔改的必要，在梵二大公會議中公關為自己及天主教信友

承認現在及過去一切相反含一的罪，使得在場的新教觀察員們十分
驚訝和感動，因為這等於接受了新教的一句格言 z Ecclesia se­

mper E曲rman缸，教會須不斷革新。

在天主教在當代EMIJI的角色＝

天主教約十億的信徒佔世界基督徒的半數。另一半可由兩個角

度來看：以教會來說，分東正敬和西方新教﹔以EM來說，本世紀
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以來，東西主要教派形成了wee 。天主教必讀一方面與東西兩方

的教會來往，另一方面也費盡力與wee合作。下面略看天主教與

東方教會、西方教會，及與wee交往的權觀。

A與東方教會 z 羅馬與各教會建立官方的和長久的交設機構，各

教會首館來羅馬拜訪教宗。 1964年君士坦定堡宗主教Athenagoras

與保藤六世在耶路撒冷的會面和交談是一高峰。 1978年以來，每年

聖伯鐸、保韓慶節東正教代表來羅馬拜訪，聖安德慶節羅馬派代表

到君士坦丁堡拜訪。正式的神學交談是1981年也雙方建立的混合委

員會來進行。委員會中有些已與羅馬合一的東正教成員（ uniats) 

激發有關uniatism的問題尚難擺平。東正教人士不贊成羅馬與每一
自主教會個別對談，怕被蠶食。只有蘇俄東正敢不怕，因為他們人

數多（一倍以上） ι 烏克蘭的許多天主教信友在蘇俄政變後，也不

再受到從前的壓力了。

A與西方教會＝＠與英國教會自AReIC ( Anglo Roman eatho­

lie Intern: ,-Commission ）舉行神學交談。據Willebrands樞機等

人所說，這種交談可為其他神學交談的摸範 0 (g演世界路德宗聯盟

1967年開始辦學交談， 1972年達成f福音與教會j 報告， 1978年公

佈 f 主的晚餐 J ' 1980年公佈「走向共融的路Jc複數）。也澳世

界衛理議會1967～ 1971討論基督健在今日世界，主972-73討論交龍

的方法， 1975公佈「關於聖神的臨時共同聲明 J ,, r 基督佳的希望

J ,, r 聖神與教會內的權威 Jo ＠與世界改革宗聯盟1970年討論f
基督目前在教會及在世界的臨在J ' 1977作出報告：「基督與教會
的關係 J ，「教會的首fl導權J , r 聖體、j ，﹝職草草 J·'o＇.這演世界神

恩復興運動研討在聖神內的生活爵各歡會的意義 z 聖神內的說禮，

聖神與教會（ 1970一 74 ），分辨神額（ 1975 ）.，評估及建

議﹛ 1976) ' 1977年閱始第二系列會議。＠與普世聖蟬聯盟的合作

始於1967年。此年世界聖經公會與合戶都書處發表共同譯鍾的一些
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指示， 1973年天主教己參與117種譯經工作。

！：：：. 與wee= 1009年保韓六世親訪日內瓦wee總部， 197（﹜白天主

教及wee的聯合工作小組（ 1965於梵二閉幕後建立）通過「教會、

是至公及從宗徒傳下來的 j 報告，及「共同作証與勸人入教 j 文

件。天主教聲明不加入wee不是由於信理上的理由，而是固了較

靈的理由，因此探取專家合作的方式。此外在俗性的大公運動上也

有今方面的合作，如國際正義、平信徒使徒工作、與非基督宗教的

交談，爵殘障者、為人權、為宗教自由服務等等。

三、台灣的大公運動（ EM)

台灣的EM和其他世界各地一樣，是由基督新教提倡的。台灣

長老教會於1952年加入wee , 1959-1962召集于十幾個敢跟在

wee主持下閱過三次「信仰與教制J 會議。 1962年4月，15-rn日在

台中舉行第四次時也請了天主教代表參加，其他還有聖公會、漫信

會、行道會、衛理公會、門諾會，共20餘人與會。 1964年長老會、

聖公會、衛理公會及路德會合組一個大公語委會Ecumenical Con-

,. :sultative Committee ( ECC ），其宗旨為a.克服各教會闊的阻

隔，在基督內爵基督跟窮而彼此往來聯誼； b.將局勢及需要通知有

關的教會種袖﹔ c.在值此有醋的計劃上為台灣的全民福利攜手合

作。

.. 1966年直ECC謂天主教為該會正式會員。聖公會王昌齡主教
寫信給台北總主教羅光說 z f我們希望你能接受這一邀請，參加我

們的會譚。除你以外還可派男外兩位天堂教代表 j翠年1前7年元月

9日天主教代表使參加了ECC的會議，而成為該會會員。此後ECC

傲的第→件事是指派一個籌備委員會，爵在合－祈禱遇中舉辦聯合

祈禱。多數教會領袖不表支持，因此改探非正式聚會方式。 1967～

1974元月 18～泊的祈禮遇，天主教人士參加的越來越多，其他教會
、..
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的人士越來越少，自此決定暫時中斷，直至大家找出一個更合適的

方式。

ECC的確認真地開會，每年3/4次，但困難慢慢出現，主要

原因是大多數成員不能替他們的教會說話。天主教及聖公會代表正

式受他們教會的委派，其他成員的委派和代表性則不甚明朗。 1969

年語委會改名為合作委員會 Ecumeuical Cooperative Com­

mittee ，目標與從前相同，只是語氣較積極，範圈更廣大軍頓與世

界的大公組織取得聯繫。 1975年開過一次較大型的會議，政府代表

13人，新聞記者5人，天主教人士28人，聖公會9人，路德會7人，

長老會12人，台灣神學院3人，台商神學院2人，男青年會2人，其

他教會團體6人，共87人參加會議。可惜這也成了台灣EM的絕

響。

wee的組鑽擺況及其工作單位
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大會：

1.1948年
荷蘭阿姆斯特丹

2. 1954年
美國伊凡斯頓

3.1961年
印度新德里

4.1968年
瑞典為普種拉

5.1975年
肯亞乃洛比

6.1983年
加拿大溫哥華

7 .1991年
澳大利亞坎培拉
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== 墨莒

畫土接192頁 雲
畫 代耨’F廚為他已在天堂上 5 耶穌靈心使他在天上很有權勢 J .高神艾留下很 畫

哼‘雲 ！多僧件、道「遷稿，和一部靈修日記 e 他死後雨年，遺本日記出版了，閱讀之 喜
一
畫 下，會發澆他對土主之愛的極為動人的忠信紀錄，及對蕩加剩j大修女的重視 喜

一囂 ﹛雖然未提蜓的名）。 重

== 重 大部分歷史學家都認為，高龍卡的軍修日記是天主眷顧所安排的第一個 畫
畫 管道，來宣揚耶穌聖心敬禮，並講解這一敬濃的軍修。另一條了解聖心敬禮 喜
言 來瑟的門路是認議當時的歷史背景及宗教海澱。 16世紀是天主教，曹反教及 言

= 量 加爾文派，不僅唇槍舌劍，還互動于曳的世紀。到了17世紀出了一個充滿宗 皇

室 教熱忱的揭森主敬，他想化解各教派之間的紛爭高建立了楊蘇童養。這一主 畫

畫 義寫給天主的尊嚴、聖善，強調人的卑賤、可憐，使得人抬不起頭來，不敢 言
宣言

星 接近黨體軍事，連路終聖聽也不敢績。許多人被這種高尚嚴肅的主義所吸 畫

畫 引，但卻難天主越來越遠，只懷畏懼，沒有愛情。 畫
畫 因此在1672年前後，基督向聖瑪加利大啟示自己的愛，並且經過她向普 星

星 世傳達這個愛的訊息，高檔卡神父應該予以支持，加以宣揚。當時有多位被 畫

畫 諮詢的神父，溫和的笑笑，不加理睬，高辭父卻認真地聽、考查、接納、新 畫

畫 講，首先他被磚加利大修女的極度謙遜和心理平衡所感動，其次，訊息的重 重

重 要性與所選工具的卑微弱小乏闊的差別也使他大感震驚。 畫
畫 特別是重女所得啟示（小寫〉的內容輿福音啟示（大寫）的輔相吻 三
星 合、使高神文完全放心。他多少次在依納爵神據中瞻仰過那愛每一隻羊的誓 言

重 牧，那將珊的竿背在肩上的殺人。在時草貴寫尼庸的夜灣中，他分撥了 畫
畫 基督之心的苦難，不但圓了那即將來踐的《苦難〉，也為了日後世世代代的 畫

畫 罪過和志愿負羲 e 畫

畫 尤其對於靈史若望的邀請《他們要艙選他們所剩遁的〉（若＋九37) ' 重

量 高神父牢記在心，時常予以瞻仰，終於能給錢們作種 s 他看到了，也要說們 言

雲 軍心相信還一教恩的象徵和愛的象徵。過去雖然代代有聖人特別敬禮耶穌的 雲

皇 五倡和童心，但自從聖女單單加利大得~j基督的啟示以來，耶穌童心敬禮才公 言

重 開化，這入了讀儀年的慶祝，得到教會制導權的數准荷普及全球教會。商辦 喜

于轉悶頁 畫
畫
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中國人在科學事妙方面

進步緩慢

楊海揮注

北京的科學傳教工作 ： 18世紀巴黎科學鏡和北京耶穌會士在學

衛上是怎樣合作的，在這三封信中完全流露了出來（現只譯其中第

一封信）。

科學院的報告書成了北堂圖書館的重要收藏，並經巴多明神文

譯成了中文〔註心。

物理學家兼數學家Dorto田 de Mairan 〔勸〕，他先是科學院

駝畏，後爵該院終身秘書，繼Fontenelle之後，自：.1728年至1740

年，在致巴多明碑文一系列信件中，充分提出了有關中國歷史、天
文及文化問題。而且這些信件於1759年出版了，書名〈致北京耶穌

會士巴多明神艾書信：～盡是有關中國幾個問題〉。

我們公佈巴多明神父的幾封信，不僅足以顯示他學識之淵博，

而且可以看出他的客觀性與明快。

第一封信。一個奧都 z 中國人在科學事物方面進步緩慢（ Un

Mystere: Le Retard des Chinois en matiere scienti益que ）。

第一封信是智力的比較研究。歐洲人的科學進步應歸功I於他們
的 f 著急 j 。巴多明神文以為與之針鋒相對的是心中國人的惰性j 藹A 、
寶、平庸 z 研究工作就不能突飛猛進。此外，官僚制度使文人高枕
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無憂。

伏爾泰在《風俗論〉中借用此信的結論 2 「試問中國人為什麼

這種落後，這樣停滯不前﹔為什麼天文學在他們那裡古巴有之間故

步自封，這些人就好像天生如此，和我們的性格不同，他們只想發

明機器，有利民生，一勞永逸，不顧越雷池一步。我們則不然，我

們的知識起步很晚，而進步很快。

「如果要間為什麼在中國很久以來，很多藝衛、科學，聽遠流

長，連綿不斷，而進步是這樣少，也許有兩個原因：其一就是這個

民族敬祖敬得出奇，在他們眼中看來，凡是老祖宗傳下來的都是圓

滿無缺的﹔其二就是語言的盤賀，語言為一切知識之本 J ﹛第一

章）。

耶穌會傳教士巴多明神父致科學院院長特梅郎先

生信（ 1730年8月 13日，發自北京）

（前略）先生，道也許使你莫名其妙。 f 中國人很久以來就致

力於所謂純理論性的科學，卻無一人深入其中。 j ﹔質和你一樣，都

認為這是難以叫人置信的﹔我不歸咎於中國人的心靈，如說他們缺
少格物致知的光明及活力，他們在別的學科中的成就所需要的才華

及幹勁，－不誠齡夫文及幾何，許多原因湊合而成，致使科學至今不

能得應有的進步，只要這些原因繼續存在，仍是前進中的絆腳

石正註的。

首先，凡是想一試身手的人得不到任何報酬。從歷史上來看，

數學家的央誤受到重罰，無人見到他們的勤勞受劉獎賞，值們觀察
台天象，免不了受凍接錯。凡是企圖在欽天監謀生的人，總想在監

內當頭面人物﹔但其投入僅能翻口，因為此監不是高高在上的﹔它
是禮部下屬機構。九卿（原作九經〉中無其地位﹔九卿之魁首才能

相聚一堂，共商國家大事。總而言之，他們無聲無臭，不求名利。
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欽天監正假如是一位飽學之士，熱愛科學，努力完成科研﹔如

果有意精益求精，或超過前人，加緊觀察，或改進操作方法，在監

內同僚之中說立刻引起軒然大說，大家是要堅持按部就班的。他們

說 z f何必自找麻煩、擋風臉，一扣不就是一兩年的薪棒嗎？爵別

人行好，自己接餓而死，何苦呢？ J 〔註4 〕

這種情況勢必是一種阻力，以致在北京觀象無人再使用望達鏡

去發現肉眼所看不見的東西，也不用直鐘去計算單確的時刻。4皇宮

內原來配備得很好，h儀器都是出自歐酬的能工巧匠之手（指耶穌會

士楊若望等人），康熙皇帝又加以改革，並把這些好的儀器都放在

攝象台內﹔他並知道這些望達鏡和座鐘爵準確觀象是多麼重要，但

沒有人叫數學家利用這些東西。無疑地，還有人大反轉反遣些聲
明，他們抱殘守闕，墨守成規，只顧私利，他們擔心改朝換代時，
這個大君一聲令下，中國的舊儀器都要送往煉鋼爐，不再f灰復名

譽，它們今日自占地盤，不如送往鑄追廠，一化了之，不留痕

跡〔註5 〕。

要使這些科學在中國興旺發達，一個皇帝不夠，而且要許多皇

帝連續地關勤學韓、有創造發明之士﹔建立穩固驛金，以獎

勵有功人員﹔提棋差旅費及必要的工具﹔解決數學家落曬窮困之

憂，不致受不學無術者之折磨，不學無術者分不清失誤是怎樣來
的，黨讓自疏忽或無知，或來自儷表之缺乏，或來自瞎指揮。
有人說，而且一點也不錯，幾位皇帝給欽天監花了大批金錢﹔

然而這些錢只鉤日常開支，有功之士並未繞到憬好的獎勵。先帝康

熙，只有他一λ﹔所作之事超過前人，善始善終就好了，但是有人以
為萬事大吉，無寧可作了。有？天文腫攝〉〔註6〕是由這位偉大君
主明令蝙囂的，在他的權續人雍正的觀慣于出版了，議書里印刷後加
以發行，請看其中6永恆蘭語員。i 在未來的許多年代撞，天體輯果不

與書本相符，這並不是推步者的央誤，J而是天體本身的舊是霉。最後
' ..丸 V 司、心

• , .,. ＇：＇.：.－，、
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還要說的是，人們從來不是根據外形來說論天體的，除非在季節方！

面發生了陰錯陽差。

使科學停滯不前的第二個原因，就是裡裡外外沒有刺敢與競

爭。假如中國鄰邦有一個獨立的王圈，它研究科學，它的學者足以

揭露中國人在天文學中的錯誤，中國人也許可以如大夢初醒，皇帝

變得謹慎、追求進步〔註7〕。據我所知，中國只想去抑制這個王

圈，使之靜畢竟無言，勉強它恭恭敬敬地接受中國的正朔﹔人們可以

看見中國人不止一次為了皇曆而作戰。

內部也無競爭，體描接寫的競爭也沒有，我己說過，研究天文
絕不是走向富貴榮華之路。走向高官厚爵的康莊大道 i就是讀躍、

讀史、學律、學麓，就是要學會怎樣作文章，尤其是要對題發揮，

咬文嚼字，措詞得當，無懈可擊〔註8〕。這些文人學士，一旦考

中功名，可以青雲直上，安富尊榮，隨之而來，炙手可熱。有意做

官的人，官位有的是，回到本省，可以被看傲地方官﹔他們的家薩

就可以免掉各種措役，他們可以享受許多特權。

建國初期，就有天文學家及幾何學家，他們經過嚴格考試之後

才被分配到欽天監，但是以後經過考驗及功績，他們當了省官或京

官，假如數學及數學家更為尊榮的話，我們今日就有長期的觀察紀
錯〔註肘，對我們大有用處，使我們少走許多彎路。

但是前面我說過，中國人只為自己而學﹔雖然他們研究天文學

比所有的國家都旱，只是封了緊急關口，才毛還自荐地加以利用。
開始如何，接著還是老一套﹔老是故步自封，不想、騰飛，就如你們

所見v他們不但沒有促使科學進步的建見、著急，而且僅僅局限於

完全品蜜的事駒，凡事依照個人利益及國家的安全，不必苦心積慮

地鑽研純理論性的事物，它們前不能使我們幸福，也不能使我們安
寧（原書下有省略）。

當我聽到中醫鼓論捕理時，我器為他們的理論不正確，不可
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靠﹔他們聞處方治病時，是憑脈搏鬱斷，又從頭部各種臨象而寮…
之，我看見他們往往藥到病除。這使我相信他們留給後代的這些處

方，結合理論與實驗，對於人穎體內的血脈及被體流通，有一種特

別的知識，他們給子聽所保留的不過是機攝的。

先生，請允許我向您報告一件事情，正因為此事我記體猶新﹔

此事對我來說是極不平常，在這裡卻經常發生。

的在四十年以前，皇太后、康熙皇脅的祖母，害眼睛，遍訪中

醫，百藥無效。他們被皇帝所逼，不知如何解圈，其中一人回憶起

來，曾聽別人傳說過，大象之膽，治眼按有特效。他的同事立刻認

躊這方法不錯，更有人認為美中不足的是怕皇帝不顧他們做試驗。

他們想錯了，皇帝命令使自己的象苑中宰殺一頭象，將膽霾拿來。

當著內科醫生、外科大夫、官員和看熱鬧的群眾的菌，這個命令很

快就執行了﹔然而取出肝厲以後，說來找去，一無所得﹔為了要找

一點蛛絲馬跡，甚至將肝切成碎片，又在其鄰近部位尋找，也找不

到一點和膽相似的東西。提出此藥方之人，嘴得臉色蒼白，渾身冒

汗，認搞自己是徹底完蛋，毫無數星了，因為一頭龐然大象自由地

送了命，牠本是從皇帝的儀仗隊、中提出來的膀：

應該向皇帝匯報經過的情說b 皇帝回答說1 這是醫生做事不夠

細心，或者他們都是棚塗蟲，他將翰林學士以及九卿的魁首都叫

來。他們聚齊了，然而，不是出於無知，就是怕話不控攝，他們都
不吭聲，不加可否，問題絲毫得不到解決。最後有一位名叫朱宵元

（音譯）的秀才，他很有把撞地說，大象是有脂的，但不在肝厲。

在肝臘肉是自找的，大象的膳一年四季周遊全身，這時當在躍上，

他並引證某書，舉出作者在名，證明自己的知論是有棍蟬的。

大家都感封驚膏。人們當馨香才的面做起實蟻來，看熱鬧的人

比以前更多了。結果找到了象腫，帶著勝利的喜協心情結皇帝送

去。皇帝一看，高興地大瞞 z f 除了這個秀才，還有什麼能人嗎？
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j 未鱷過任何考試，即刻提拉他為翰林，不久跟他到前江去當學

故，爵文人的主考官。三年以後，皇帝召他入朝，任某部尚書。

價如我健康熙朝的一個遺老得知此事，說就要樂於追根問底﹔

然而遭僅是今年偶然聽見兩位高齡髒醫說說而已，其中一人，當大

象被殺時，他在北京﹔男一個，當秀才升了學政南下時，他在杭州

原籍。

我向遺兩個人提出了我自己的接間，我首先問道 z 體如人們能

在象腥的小囊中找到象膽，其他的獸額也都如此嗎？或者另有一蹄

臟以儲存之？是否在此肺臟的鄰近部位有腺管或分誼通道，或擴似

之物，負責分解血接與脂汁？是否有什麼腺體或淋巴之類以維護膽

汁？那麼膳及其它經過何種路線由此腿而進入使腿？或者應該相

信，大象的四條腿天生如此，擔願序光臨，輪流監紮？

他們對我說，中國常有人宰殺大量的家畜和野獸，對於膽之為
翱翔之甚課，膽之用途也多，許多明白人毫無接慮之餘地，都以淋

巴被爵膽汁，也不知它如何能一肢傳到另一肢﹔但是事實總是千真

萬確的。

我說道， r 你們看過秀才所引證的書嗎？ J 其中一人說： f 我

以前看過，我現在無此書，你如有好奇心想看此書，我可以向朋友

處借找。 j 我接受了他的好意，幾天以後，有人給我帶來了這本

書。我一看，知是〈動植物通史〉第五醋。還是成自眾人之手的一

個武雄繪。其中一條是關於大象的描寫，提封一個名為蘇澳（音

譚）的作家，其霄曰：「象之脂不在肝麟，它隨四季而轉移，眷，

在前左腿 1 夏，在前右腿﹔秋，在後左腿﹔冬，在後右腿。 j 此故

事賽中還說，在宋朝第二代皇華時，春天死了一頭大象，皇帝命令

取瞻，有人對輩輩換說，叫人在前左腿找，果然在那裡找到了。

應該注意，「足 j 字之用法，此字原指「腳j ，然而在此書
中， f足 j 字表示腳及腿，一直到膝關節，甚至直劉獸之軀幹。它
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說足像一根柱子，說得很對﹔但是膽讀真正所在之處，他們所見有
誤。如果要把事情弄得水落石出，最好是和印度人結伴商行，他們
手握屠刀，在非洲各地往往對大象開腸剖肚。

注釋τ：

此輔譯自法文（ Letteres edifiantes et curie間自〉一書，原

書是法國耶穌會士在中國的通訊集，有多種版本。真模宿、油價

潔、梁守舖三人合譯的世界名著故爾泰〈路易十四時代〉第39章

末，將j比書名稱譯作〈有益和奇異的信札〉，方華在〈中西交通史
〉（一上價 2導言 1頁12 ）譯作〈耶穌會士述異借鑒書札集》，又說

簡作〈耶穌會士書札集〉。又於下加798頁上說： r ＜耶輩革會士通

訊集》亦譯〈坊表書札｝ J 。今試譯其中一篇，並加注釋數則，作
為此次安徽省科學技衛史學會1部0年學術論文，拱專家學者參考，

並請批評指正。

〔註1〕原賽前、肩聲作者簡歷 z Parennt~ Dominique ，入學
故取漠名巴多明，字克安。 16由年生於法國貝桑松附近。其艾為學一句
校教輛三巴多明齡1倒5年入耶穌會招學說。 1698年到達廣州。在北

？立于 ~~ ' ~ 

京生活i4Q多年。便滿族皇室蘇數多人皈依天主教。繪製中園地圖 z
設立一控T語學蹺，培訓清室外交人員。 1741年卒於北京，葬禮隆
重。著作有用滿文寫的論人體解剖及拉漢字典。他的肖像（王致誠
繪製）掛在皇宮內某廳。

徐宗澤攝著〈明清間耶訴會士譯著提要》卷九〈譯著傳略〉中
有較詳之介韶 z

巴公多明，字克安，法國人， 1665年9月 1日生。 1685年入耶穌

會， 1698年離歐來中國，航海1叫圓月，抵澳門。康熙重觀西士，公
後赴京，帶指灑滿漢官員授以滿漢文語，公不久頗嫻熟。康熙時，

公常關侍帝20餘年，帶出逃囂，公亦矗從。西士中割量製成中圖皇
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輿全圖，亦公撞出之計劃 。雍正時，公亦居內廷，任御前傳譚職

務，在康雍南朝，垂40年之久。 1723年，雍正轉為聖教，驅逐各省

教士，然得以鱷行禁令，各省督撫不致過分虐待教士者，公之力

也。 1729年，雍正以接見外國使臣，必以西士傳譯為體，國在京創

設譯學館，一選輔漢聰穎子弟， λ館習拉T文，命公主其事。但學者

不屑學外國詣，無大成績。雍正八年（ 1730 ），京師地霞，一晝夜

20餘次，壓斃者10餘萬人，東堂甫堂幾全部實毀，公與在京同會得

免於難。車正巔，乾隆那位，仇教之事又忽加劇。公乃上奏摺，不
得蓮。由郎公世寧區里乾隆，而禁教令得漸抽。 1741年，公卒於

京。帝賜葬銀二百繭，大鍛十疋，以雄公之勞。

著有〈種行譜〉、〈濟美篇〉。

方豪〈中西交通史〉（下聞）第四篇《明清之際中西文化交說

史〉，第五章草生物學與醫學〉，第三節《明清閩西人對中國動植

物之研究〉，戶提到巴多明時說， r 巴多明， 18世紀巴黎學士說駐中

國之通訊員也，精滿文，歷任教廷＂＆葡萄牙、莫斯科維亞使節之譯

員，為第二期來華耶穌會士之翹楚，發現植物．．．．．．雍正元

年（ 1723 ）西歷5月1日致函法團學士院，於論述中國若干特種部接

外，並列舉在華覓得之植物。 j 並論及巴多明對於醫學、音樂及建

黨學之貢獻。

〔註2 〕方豪〈中西交通史〉第四篇第十三章第一節譯音作「

特梅郎 j ，原文說 z f 雍正十三年（ 1735 ）法教士巴多明以六經注

釋，寄與其本團學者特梅郎（譯音） de Mairan ，注釋皆附於木版

中文原本中；O .J （頁1049)

〔奮t3〕《張秀民印刷史論文集﹒王積》中說 z

我國歷史上有不少科學技衛的聲明與創造往往國後繼無人，年

久失傳。道圈然由於過去統治階級不重靚科學，而沒有正確的圖

章，和詳細的文字記載，也是一個原因。尤其機械製造，非置不
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明，而我圍著作中最缺少的就是這頸圖譜（買194 ｝。

〔畫畫4 〕《張秀民印刷史論文集﹒清代溫縣翟氏的混活字印本

》中說 g

可舊社會不重親科學，凡從事科學研究或技衛創造的人 i往往極

笑為玩物喪志，或不藤正業。所以翟氏（翟金生）認為自己的工

作，也只不過是 f雕蟲小技 J ，博體林佳話而已（頁199 ｝。

〔註5 〕清宜城梅丈鼎之孫梅車賣成著《操麗麗言，儷象諭〉中
說i

明於齊化門（即今之朝陽門）商，倚坡築觀象台．．．．．．康熙八年
命造新儀，十一年會成，安置台上，其舊儀移置他室藏之﹔新續有

六．．．．．．康熙五十四年，西洋人紀理安（ Stumpf Kilianu且，字雪

風，巴找利亞人）欲炫其能而滅棄古法，復奏製象限儀，遂將台下

所遺元、明舊器作廢鋼克用，僅存明情元製渾犧、簡儷、天體三儀

而己，所製象限儀，亦置台上主
接著又說古按明史去 z 嘉靖（二年）間修捕風杆及筒，、渾立

體，立四丈木表以翻基影，而立運儷、ε四方案、重苦磊、儒墨、盤
唇，具備於觀象台，一以元法為斷（〈明史？卷二十五〈天文革言，
儀象〉）．．．．．．餘於康熙五十二、三年間，充蒙聲齋彙編官，屢赴觀

象台獨驗。見台下所遺舊器甚多，而元製簡﹛義、仰儲諾器，偎有王

梅、郭守敬監造姓名 j 雖不無殘缺，然賭其遺製，想見其創造苦

心，不覺肅然起敬也。乾隆年間，監臣受西洋人之愚，屢次揀括台

下餘器，盡作廢銅送製造局。廷臣好古者，聞而奏請存留，禮部舉

敕查揀，始知僅存三懂，殆紀理安之燼館也。夫西人欲藉技輔以行

其敬，故將盡攝古法 γ使後世無所考，彼蓋得以居奇，其心巨部﹔

乃監區無識，不恩存仟斗於千百，而反助其為虐，何哉？乾隆九年＼
多，學旨移置三儀於紫擴散前，古人法物，庶幾可以千古永存＞
矣（見《梅氏叢書輯要〉卷六十二﹒附錄二）。
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我認為梅數成的言論不→定可靠，因為他受了清廷屢次禁敬的

影響，免不了帶些成見。事實真相如何，有待進一步考查。

〔註6 〕當是指《御制曆象考成〉。雍正元年十月〈御製序〉
-:is;: 

我皇考聖祖仁皇帝（康熙）生妞好學，天離多能，方機之轍，

留心律曆算法，積數十年博考繁頤，搜抉奧徽，參伍錯綜，一以貫

之，受指授莊親王等率問謂臣於大內蒙養齋編囂，每日進星，親加

改正，匯輯成書，總一百卷，名為《律曆淵灑〉，凡為三部，耳其

編次，一日〈歷象考成〉，其編有二，上騙日〈撰天寮紀〉，論本

體之象以明理也﹔下騙日《明時正度〉，密致用之衛，列立成之表

以著法也．．．．．．書成，算4蜜語臣請序而傳之。著長雌聖心高潔，豈易鑽

仰，顧朕（雍正）夙承庭訓，於此書之大指微義，提命鼓動，歲月

漸久，尊其所間，敬效一詞之賀。蓋是書也，豈椎皇考手澤之存，
實稽古准令，集其大成。亮出前代，華千萬世不易之法，將欲協時

正日，同律度量衡，求之是書，即可以連天地而不悸，俟聖人而不

惑矣（雍正元年十月期敬書）。

﹝挂7 〕今人都俠君、毛磊、石光榮主騙的《中西五百年比較

〉一書，我未及研譚，但從〈人民日報〉發表的辭雙碧評論文章〈

讀＜中西五百年比較＞》中，得知其精孽，發人深思，今特摘錄數

節如下 z

《中西五百年比較〉的出版，是「比較研究 J 在歷史學領城的

可喜成果．．．．．．

〈比較〉時間的上限是16世紀中葉，恰好中西歷史是在「同一起跑，

線上 j 。但由於歷史的構成不一樣，中國和西歐在同一起跑線上起
晦之後，其芳向卻很不一樣，西歐沿著發展資本主蠢的方向迅步邁

進，中國卻沿著封建制度的軌道走下去。本書作者把中西歷史放在

還樣一個特定的歷史條件下。從政治、經濟、宗教、法律、文化和
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社會變動各個方面進行比較研究，使人對中西歷史有比較清晰的認

識，揭示于1：近代中國之所以落後的歷史根源，許多歷史內容的比較

是發人深思的。

中西歷史走向造成巨大的差距i 根本原因是制度不同．．．．．．在制

度根本不同的這個大框架下，中西歷史的發展就朝著相反的方向發

展，社會的一切變革性的活動，自的和動犧都是相反的......在近代

科學方面，西歐哥白尼的 f 日心說 j ，伽利略的慣性定律等棺繼發

現，而中國李時珍的《本草綱目》、徐光啟的〈農政全書〉的寫

成，基本土是蝶取傳統的整理典籍和總結經驗的方法，在發展生產

力上少有劃新“．．．．而中國則始終沒有出現近代科學按衛。

〈比較〉為讀者握供了這樣一條撮索，部西方在15世紀後，一

直在開放中發展．．．．．．而中國則在封建帝國的圍牆裡，重覆著歷代封

建王朝盛衰軌跡。當清王朝出現康、雍、乾的盛世之時，西歐突飛

猛進的歷史已經把這個 f盛世 j 的王朝揖在背後。乾、嘉之後，清

王朝轉入衰世，但清統治者還自我感覺良好，傲然以世界獨一無二

的強國自居。中國就在統治者自我封閉，自我陶醉狀說下落伍

的．．．．．．（〈人民日報》 1990 、 5 、 11 《理論研究〉版）

〔註8 〕錢臨照先生在最近出版的《安徽科學技衛史稱〉的《

序言》中，提到中國古代科技的成就，唐以詩賦取士，明朝以來則

以八股爵士人進身之階，還提到中國的康熙皇帝和俄國的值得大

帝，使人深受啟發，今特轉錄如下：

中國古代科學技捕之所以取得卓越成就，其中一個原因就是在

各個時期，都有一些優秀的科學家，但不盡為官史所載，以至其成

就鮮為人知，未能激發後人奮起之心。唐以詩攝取士，自明以還則

八股爵士人進身之階。清康熙帝讀者評爵我國歷史上最重視科學接

衡的中國皇帝。帝俄時的值得大帝則遠遍真圈，輯持斧鑿學習造船

業，力求祖國的科學技衛之革新。兩帝相比較，為何如哉？帶儕時
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代政治腐擻，荷其苦年重視科學投備，宜觀為今日蘇聯之科學技衛

高度發展之基礎，堪為美英爭雄，蓋有自來矣。

〔註9 〕方豪《中西交通史〉第四篇第一章第九節《嘉慶年間

欽天監觀象台之氣象紀錄〉：

民國三十五年夏，余讀書北平北堂圖書館，偶於書庫中檢獲一

紙包，盡為斷簡殘編及零碎輯屑，發現其中有嘉慶朝欽天監觀象台

之氣象紀錄，至為可寶。

紀錄係用木刻印成之表格式，紅色．．．

四表中最早者為嘉慶十九年十月十一日，合公曆1814年11月 22

日…．．．又第四表晚間觀象之天文生，並分東南西北四方，為前三表

所無。可見當時之觀察工作，己日益精密。第四表與第三表，相去

在五月以上，與第一表相去一年零九月，宜有所進步也（ 1-4表在

頁72-3一730 ）。
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願於明末歐洲科扶傳入中國
接干周題的研究

陳宏喜

引言

明末，以利瑪實（ Mattec Ricci ）為代表的入華耶穌會傳教士

在傳教的同時，與以徐光啟躊代表的一缸中國士大夫合作，傳播了

大量歐洲科學技衛，寫下了中外科技交流史上極重要的一頁失對於

這隕歷史，科技史界己做了許多研究，但尚不充分，某些已有的論

斷亦有待商榷。

本文擺對若干較為流行的觀點進行分析、討論。♂

一、關於耶穌會傳教士入華背景的問題
（→嘟蟬會士的入牽動植

耶訴會士入華的動機是什麼呢？〈中國科學技衛史輔〉說s r 
佈道圓圓出活動，絕不僅僅是傳教的問題，而是與歐洲資本主義的

殖民擴張結合在一起的。從羅馬耶直未會對墨西哥會士下達的揭示 z

『我們要把蚊隸變躊忠誠的基督籠，你們說將國此得到很僻的工人

』，一語來看，、教會傳教的用心是很清楚的。 J 「十六世記至十八

世紀羅馬教皇派遭到中國來的傳教士主要是耶酥會士。他們來擎的

政治背景，就是配合資本﹒主義殖民攝張的需要回來的。 J

這種許論，突出了耶穌會士來華的政治背景，即「資本主義殖

民擴張 J ，而談化了其宗教背景，還是不妥當的。因為當時羅馬天
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主教會的外方傳教活動，主要是為了對說歐洲宗教改革運動，耶訴

會作為一個宗教團體，「它的宗冒就是要重振羅馬教會，重樹教皇

的絕對權威 j 。這種宗教性質，在入華耶穌會士的言行中表現得比

較充分。

第一個來華的耶穌會土方濟各﹒抄勿略（ Franciscus Xave­

rius ）明顯是為宗教目的而來的。

現存利瑪貴的外文著作有兩種，即〈論耶穌會及天主教進入中

國） ( Dell Entrata della Compagnia di Giesu et Christianita 

nella Cina ）和《從中國寄麓的信函） ( Lettere dalla Cina ) ' 

爵我們研究這段歷史提棋了極有價值的原始資料。尤其是後者，收

入了利瑪賣自1580年至1609年近30年聞所寫的54封信件，其財錄收

入自1578年至1617年的有關文獻29篇，主要是擺明里（ Michel

Ruggieri ，第一個進入中圈內地居住的耶穌會士）等其他耶酥會士

的書信。由於這些信件是分別寫給上級、老師、同事、親友的，況

且寫信時不會考慮到後人的有關研究工作，所以其真實性、可靠性

是很強的。這些文獻，字裡行間充滿宗教熱情。

通過閱讀這些文獻，我們也可熟悉當時傳教士們所習用的語

言，從而避免理解上的偏差。倒如通過對他們所慣用的﹝工人 j 一

詞的分析可以看出，明宋耶穌會士入華，雖有歐洲資本主義殖民攝

張的時代背景，但他們所謂的「工人 j 並非與「資本家 j 棺對廳的

心概念，而是指爵傳播天主教而工作的人。那麼，前引羅馬耶穌會對

墨西哥會士下達的指示，講的當是傳教問題。

（＝：）聞於耶蟬會企圖 f鼓力征服中國 J 的問題

有這樣一種觀點， r利瑪實只是由船來華時中國的明朝還相對
地強大，武力的征服行不簿，才選定科學和技術作為敲門磚的。 j
也就是說，對於中國，耶車里會黃先考慮的是武力征服。這種觀點缺
乏証釀。

戶，
悍的

恥”
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關於在中菌傳教所應採取的方式，當時耶穌會中桑徹

斯（ Sanchez ）提出過動用武力的主張，但藥徹斯本人也主張過「
和平傳教 j 。他在闡述其「和平傳教 j 主張時，講到「傳播福音的
人是需要和平的 J ，講到「對中國我們前無名義也無權利去征跟

j ，而沒有講到「中國的明朝還相對地強大，武力的征服行不過

另一位耶師會士德﹒阿高斯塔（ Giuseppe . de Acosta ）寫過

書面材料反對個別人「武力傳教 j 的主張，其出發點也不是 f 中國
的明朝還相對地強大，武力的征服行不通 J ，而是宗教和道義。
總之，根撮現有資軒，對中國實行武力傳教只是當時耶穌會中

個別人物的主暉，其未占主導地位有明顯的宗教原因。

以上兩個方面的情況擾醒我們，對於明末耶穌會士入華傳教一
事，不應忽視其宗教方面的背景。

二、關及科學技術 f敲門磚J 作用的討論

在上文所引的觀點中，作為一種替代辦法， f選定科學授術作

為嚴門磚 j 與f武力的征服j 地位是並列的，是在後者行不通的情

說下，耶穌會士所選擇的唯一的，或至少是最主要的傳教策略。但
是 1 我們只要回顧一下耶穌會士入華傳教的經歷，就會看到這種說
法不惜當地讀大了科學技衛在傳教中的作用。
抖聶耶蟬會士進入中國內地揖棋機會的是中國對外貿易的曹晨，而
非科學控捕的需要

砂勿略來華時，明朝政府閉關甚嚴，故其最終未能登上中國大
陸。

L 暉著中國與葡萄牙商人之間的貿易往來逐漸發展擴大，中國允
許葡萄牙麗人每年在廣州舉辦兩次商品展覽會，「第一次提供了傳
教至內地的唯一機會 J （利瑪竇語）。
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仁撞喜慶會撓的建立與科學控衛無關

耶穌會士努力謀求在內地定居， 1583年，天主教在中國的第一

個傳教恥心在肇慶建立。從利瑪竇所記述的過程可知，如果將肇慶

會院得以建立的原因歸於科學技銜，那是沒有事實根據的。

在睡習科學挂衛只是中國人同傳教士交往的諸多何容之一，並不占

突出地位

也許有人會說，所謂傳教士以科學接術為敲門磚，並不是簡單

地指傳教士憑藉科學按衛進入了中國境內，而是指他們所掌握的科

學技衛在傳教活動中起積極但進的作用。皇宮者同意這種認識，但有

必要指出，當時吸引中國人間傳教士交往的因素較多，科學技術在

其中並不占突出地位。這可以以利瑪實在南昌的活動攝制來說明。

利瑪實在南昌時，每天拜訪他的人絡繹不絕，其原因大致分五

種：一是出於好奇心來參觀：二是來向利瑪賣學記值衡﹔三是來請

教科學問題﹔四是因謠傳利囑竇掌握點金橋而來求教﹔五是來聽宗

教道囊。利瑪實充分利用這..，...切機會，同懷著各種目的的中國人廣

混接觸，閱展傳教活動。如種太索最胡同利瑪竇交往的目的，便是

f 向西洋人學會煉金術 j ，而後來成為著名的教徒。

個天主教得以在中國傳行的關鍵，是其對於中國傳籬文化的頤廳，
而非傳教士研單撞的科學控衛

l利為實等以儒家經典解釋天主教教義，中國士大夫易於接受

通過對揮家經典的鑽研，利噶賣發現，中圓古體的 f上帶 J 和

f 天 j 的概念，是指天地萬物之主宰，這與天主壘起研敬翠的最尊之
辦一致，於是大加宣傳。大量事實証明﹔還種作法，使中國士大夫

容易接受天主教信仰。如果說傳教士使用Tf敲鬥磚 j ，那麼，還

應當是最有殼的一瑰。

主利五時賽等人的行為基於眾教教義，也符合中國的道德說範，

因而受到中闋人的尊重
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中國傳統的倫理道德觀念與天主教在很大程度上相遇，利瑪實

對中國四書所講的倫理評價很高，並把四書釋成拉丁文。從經學家

章潰、文學家李費、李日華、謝肇湘、說梅符等人對科瑪賞的讀賞

可以看出，傳教士以其本於教義基礎的道德行為，受到中國人的尊

重。

3.從科技人物之入教過程看科學技街的「敲門磚 i作用

清末，黃節以為，徐光啟信奉天主教的意圖，是「陽尊其敬，

陰聚其象數之學而為己用 j 。其後，梁啟超的〈中國近三百年學衛

史〉、日本輯葉君山的〈清朝全史〉等著作也都持額似觀點。直到

現今，這種說法還見於某些出版物。如1989年出版的〈西學東漸與

明清之際教育思潮》一書說：「利瑪寶等西士來華，主要任務是傳

教，而藉講論自然科學爵手段。當時具有進步思想的部分知識分子

從之遊，則是借『欲彰其教』而習其技。 j 又說：「徐光啟雖然入
教，但他與傳教士往來的目的，是致力於吸收西方科按文化的精

華。 j

只要考察一下徐光啟有闊天主教的全部言行，就會如道上述觀

點只是無根據的猜割。值得－提的是，徐光啟所說的天主教可以 f

補儒易佛 j ，不僅是對其個人精神生活而言，也是其 f 治國平天下

j 的社會政治理想。只有把握住這一點，才能較好地理解徐光啟的

宗教信仰，而更有力地排斥那種 f爵學習西方科技而入教 J 的錯誤

見解。

李之藻、王徵、塵太素等著名科技人物都不是為了學習科技而

入教的，還也可說明科學按衛這塊「敲門磚 j 的作用是相當有限

的。

4.從清代禁教原因看科學技衛的「敲門磚j 作用

利瑪實幸世以後.：~.；.教會內部出現了關於譚名與禮橫聞題，即基
督教所敬奉的唯一尊神的中文名稱和中國祭粗聲孔禮儀問題的爭
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r誼。爭論的一方擁護利瑪費，認為中閣經書中的 f 天 1 和「上帝 J
與基督教所敬的尊神意義相悶，中國教徒可1以用 f 天 j 或 f 上帶 j
稱呼造物主﹔中國的祭祖祭孔活動不是宗教禮儀，稍加刪削，：可以

不違背教義，奉教者可以舉行。另一方則持相反的觀點。爭論的結

果，教宗否定了利瑪竇所聞創的順應中國文化的傳教方式。

康熙皇帝堅持要求在華傳教士按照利瑪貫的方式傳教，在護知

教皇的決定後，於1721年初下令禁敬。

康熙皇帝愛好和重視自然科學，他的禁敬，從反茁有力地証明

了明末以利瑪實為代表的耶訴會士入華傳教之所以獲得成功，主要

在於其順應中國文化，而不在於使用了科學技衛這塊「敲門磚 J 0 

三、關於耶穌會士在中國傳授科學技術的態度

問題

（一）那蟬會對持科學校衛的態度

其所以有人把入學耶穌會士的科技活動理解為歐洲殖民主義 f

武力征服中國 j 的替代辦法，一個主要原因是由於對當時發生在歐

洲的教會勢力迫害科學家的事件作了簡單的歸納，從而對宗教與科

學的關係產生了片面的認識。如有的文章說： f根本不能設想在歐

制曾是科學的死敵，曾經燒死了解剖學家塞爾維特（ 1553 ）和哲學

家布魯諾（ 1600 ）的教會勢力，在東方反而會變成為科學的傳播

者。 j

本文舉出一些有闋的歷史事實，說明宗教與科學的關係非「死
敵 J 一詞所能概括，同時也說明耶穌會士在華的科技活動有其較深

厚的基礎，而並不是完全也在華短期目標而產生的一種臨時性的行

躊。

L耶揖會重視知識，提倡教育

Z伽利略（ Galileo ）與耶穌會的關條

1足、‘
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伽利略為世所公認的近代科學的奠基人之一，本文以1609年伽

利略以望還鏡取得具有巨大科學價值的觀割成果後，受到耶酥會方

面熱烈歡迎的事實，反映他與耶穌會的友好關係。

3.利為實的老師克拉維烏斯（ Christoph Clavius ) 

耶穌會神文克拉維鳥斯是一位數學家和天文學家，在數學上有

「十太世紀歐幾里得 j 之稱 1 在天文學上的貢獻是提議並主持修訂

了在歐洲使用一千六百多年、誤差已達10天的儒略膺，建立了新的
置聞法則。修訂後的曆法在全世界適用至今，即現在的公曆（樁雷

果里曆）。

通過利瑪實，克控維烏斯有四種重要的科學著作傳入中國。

ω〈聽何原本〉僅譯前六卷的原因

歐幾里得的〈幾何原本〉共十三卷，接人增補至十五卷，而利

瑪寶和徐光啟僅翻譯了前六卷。對此，〈中國科學技衛史轎》說 z

f 利瑪竇譯完前六卷時，露露已達到他們用數學來籠絡人心的目
的，因此沒有答應徐光、啟希望全部譯完的要求。關於耶穌會士講授

科學的用意，這裡又一次作了很好的回答。 j

遺種觀點，不妥之處甚多 z

第一，抹殺了《幾何原本〉未全譯的最主要的因素一一自身因

素。

毛子水、梅榮照等人已分析了前六卷內容明顯的獨立性，並指
出了歐捌各國也有多種六卷本存在的事實，撩此可以以爵，僅譯前

六卷這件事，主要是由其自身因素證成的。

第二，前文已經指出，耶師會重調文化科學知識，重視教育，

根攝耶穌會士在歡洲大量從事科學接衛活動的事實，我們有理由設

想，即使有三存在f籠絡人心 j 的目的，入華車穌會士仍有可能在科
學知識的學習、研究和科學著作的撰寫可翻譯方面做一定的工作。

如果片面強調 f體踏人心 j 這一點，就容易把耶訴會士的科技活動
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簡單歸結為單一的狹隘動攘的產物。

第三，前六卷譯成之時，耶穌會在中國的傳教工作仍處於艱難

境地，利囑寶等深知其難，因而未敢懈怠，作為促進傳教之手段的

翻譯科技書籍的工作，的在加緊進行。如果片面強調「用數學龍踏

人心的目的已經達到 j ，便會沖議上述歷史背景。

臼傳教士對翻譚〈寮西水法〉的態度

耶穌會士熊三拔（ Sabbatino de Ursis ）與徐光啟合譯的〈泰

西水法》，是一部介招歐洲水利技衛的著作，由於熊三拔在傳授時

會 f 畢然而色作 j ，有人便認為傳教士 f 視學術為可居的奇貨，且

欲保持其壟斷地位A。這種看法j比起在〈幾何原本〉末全譯之原因

上的偏見更為偏頗，其原因在野對徐光啟寫的寮西水法序〉的錯誤

理解。

個傳教士傳播崇敬與傳播科技之主決關餒

有關文章舉出傳教士翻譯〈幾何原本〉不完整，傳授 f 泰西水

法 j 不爽快這頡專制，無非是為了揭露傳教士來華目的在於傳教，

而不在傅揖科學技銜。其實！這根本沒有必要。因為當時的情說

是 2 一方面傳教士並不臆瞞自己的茶葉z 另一方面，即使像徐光啟
這樣傾心西方科授的人，也沒有顛倒傳教士傳播宗教與傳播科技之
主次關係。

偈傳教士對所傳科學挂衛何容的選擇

有人認為，來華耶穌會士「所傳播的，基本限於歐酬的古典科

學，對十六世紀出現的那些最富於革命性、危及對動神權基礎的自
然科學成就，卻輔口不說 j 。這一觀點，有不完全正確和需要進一

步說明之處。
L傳教士后時傳歐洲古典科學在當時仍有價值

傳教士所傳入的，有許多雖屬古r典科學，但當時並朱囡陳舊過

時而失去價值，對於中國來說，也於是新知識，其：價輝說更大一
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毯。

主傳教士所傳歐洲科技知識中，不乏最新成呆

在考f,；~元（ Nicolaus Copernicus ）天文學成就的傳入情況A

其原商

實際上，社評者所謂入華耶穌會士 f 對十六世紀出現的最富於

革命性、危及神權基礎的自然科學成就，卻騙口不談 j ，主要是針

對哥白尼的日心地動說而言，那麼，我們就來了解一下有關遣一問

題的基本情說，並對造成這種情觀的原因進行分析。

a. （崇禎唐書〉對哥白尼天文學成就多有介紹、引用，「地動

j 觀點偶有擾及 z

哥白尼建立日心地動說的著作〈天體運行論〉出版於1543年，

由於危及宗教神學的理論基髓，於1616年被羅馬教廷列為禁書。但

這部書在遭禁之後卻由耶穌會士傳入中國。〈崇禎唐書〉夫量引用

《天體運行諭〉中的材料，承認寄自后是國大天文學家之一，對 f
地動 J 的觀點也偶有提及，而不是絕對地「攝口不說j 。

b.耶穌會士對自心地動說持保守態度之原國＝

日心地勸說國與宗教宇宙觀相悸而讀到教廷禁止，這無疑是造

成耶穌會士對其持保守態度的重要原因，但是否是唯一的原因呢？

《崇禎曆書〉在提及 f 地動 j 說後表示不相信，其理由是講得
遁的，這就啟發我們拋開日心地動說在現今享有的地位而回顧其在
當時的處境。

〈天體運行論〉出版後，許多天文工作者只是把它當作編算行
星星表的一種方法，在長達七十年的時間裡，未引起羅馬教廷的控，＂）

意。

從學術角度看，哥自尼體系明顯存在→些問題 g

第一，與舊有的托勒響（ Ptolemy ）體系講斷絲連，在某些方

面並未給人以全新印象。

~,, 
' 
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第二，與其接產生的第谷（’fycho ）體系相比，並朱顯示出明

顯的優勢。

第三，哥自尼未能駁倒反對日心地動說的兩蝶重大反對理由： • 

第一碟，如果地球繞日公轉，為什麼觀割不到恆星周年視差？而這

是地球公島的必然結果﹔窮，二憬，如果地錄自轉，為什麼垂直上拋
物體仍是落回原處，而不是落到稍偏西的某一點上？

總而言之，在萌末耶幫會士來擊時J哥當尼甘心地動說尚未確
立，這是在分析耶穌會－士對待哥白尼學誼之保守態度時，除了宗教

因素之外，不容忽視的另一重要因素。

耶穌會士對第谷體系的態度也促使我們如此認識這一問題。

第谷宇宙模式是與當時教會欽定的亞里士多德（ Aristotle ) 

學說中的 f水晶球J 模式不相容的，但耶縣會士在編事〈崇禎曆書

〉時，卻躁用第谷體係作為基禮，而排除了一切關於水晶球體系的

說法。從他們對此所作的解釋中可以看出，這些耶穌會士天文學家

判斷一種天文學理論的正確性，並非絕對地、唯一地以教會權威爵

標准，而「所造之法與密瀏所得略無乖爽j 也是一個重要到據。事
實上，在清I代乾隆二十六年（ 1761年）向中國入詳細介紹了哥自尼
日心地動說的蔣友仁（ Michael Benoist ）正是一位耶穌會神父，

而其時〈天體運行論》尚未解禁。

四、明末中國社會對衛科學技術的態度

雖然科學技術對於傳教士 f打開中國大門 J所起的作用不宜詩

大，但傳教士因掌握量富的、新的科學技衛知識而受到中國人，尤
其是一批士大夫的尊敬，從而有利於傳教也是事實。這就引起我們
思考這樣一個問題：明末中國社會對待科學按銜的態度怎樣？這個

問題的研究，有助於我們理解傳教士在中國傳播科學技衛的行轉及

其產生的效果。
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曾有學者這樣描述明末中國科技領域的狀說：「徐光啟在世前

後圈家正值多事之秋，科學園地冷落而荒蕪極少人過間。如果有人

發顱去耕話的話，就要放棄『功名選取 1 的念頭和忍受嘲笑，得不

到人們的重驛或支持，甚至連基本的參考書也不容易到手。 j鑽似

這樣的觀點，我們在其他人的文章中也時有所見。

f徐光啟在世前後國家正值多事之故 J 是事實，科舉制度不以

科學技術敢士也是事實，但把徐光啟等人從事科學技衛活動的環境

說得那樣荒涼，把他們的科技活動寫得那接受壓抑，就不太符合事
實了。本文以具體例証來說明這個問題。

（干脆〈農政全書〉看替光顧所盧的科控環攬

農業科技是中國古代科控中成就斐然的重要組成部分，在這方

面，徐光啟一生從事了大量的理論和實聽活動，他所編著的農業百
科全書一一《農政全書》便是其結晶，在中國農業科拉發展史上佔

有崇高地位。

徐光啟編著〈農政全書》的思想基礎是 f 富國必以本叢I，這

種 f以農為本 J 的思想在中國擴建流長、根深抵圈。雖然還是歷代
統治階級雄謹、鞏固其統治的一種政治、經濟思想，但重攝農業生

產必然會促進農業科鼓的發展，所以任何人要研究中國古代農業科
投史，都不能無視「重農 j 遣一重要背景。

由於重農，歷代編寫農書形成傳統。〈農政全書〉轉錄古代和

同時代的農業文獻達二二五種之外，荷徐光啟自己撰寫的內容皮占

全書篇幅的八分之一，如果當時在這方面 f 連基本的參考書也不容

易到手 j ，那磨這部巨著恐怕不會福成現在還個攬子。

2、本丈列舉出比徐光啟稍早或與其同時的一些士大夫攘寫農害的

情說，對~·徐光啟所處時代之農業科技環墟，即可略見一斑。

傳教士帶來的歐洲科按見於〈農政全書〉的是〈寮西水法》，

f 實存心於濟轉 J 的 f都下諸公 J 對於歡糊「水法 J 的學習和實蹟

‘ c 
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活動，實為叢書成書之基礎。

〈農政全書〉不獨在內容上採納了士大夫們的大量農業科技成

果，即該書的整理定稿和刊行過程，也是在若干士大夫的共向努力

？完成的。

崇禎十六年（ 1643年），《農政全書〉進呈朝廷，皇曹下冒「

梓印廣傅，以重民事 Jo 其時，明朝誠亡在郎，內外戰事頻仍，即
使在這種情況下，這部農書也未受冷遇。

以上事實，至少可以說明明末農業科技所處的環境。
仁雄主饋的經歷著士大夫對持科學接衛的態度

大量事倒說明，王績一生在擺棋製造方面的活動和成績，受到
社會的歡迎。士大夫們對此交口稱譚，直至蓋棺論定。而不存在 f

忍受嘲笑 j 的情說。
我們舉出〈農政全書〉的編著和王徵的經歷兩個例子，來說明

徐光啟生活的那個時代，社會上對話科學技術並非持鄙棄態度。運

方面還可學出其他倒証 F筆者的意圖，在於使傳教士傳授科學技衛
還→事實有﹜喝：合理的歷史背景。否則，如果當時從事科學技術活

動者社會地位低芋，爵士大夫斯不齒，那麼重現輯交士大夫的傳教
士為何要以此為「敲們磚 j 呢？

五、徐光啟等人對於勵啊傳入的科學技術的態度

1980年，一篇題為＜試論明末清初中國科學技衛史的若干問題
＞的文章，把明末清訪中國士大夫對當時傳入的歡捌科攘的態度分
為三種類型，其中

f 第二種人．．．．．．主張 3 傳入的一切東西都好得不得了、已這些人
有 2 李之藻、徐光啟、李天經等等。他們對中國古代傳統科學成

就，不躍仔細研究就輕易地否定。特別是對朱元期揖中國數學和天

文學的巨大成就，不作探入分析就以爵中國的數學是『能言其法，
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不能言其義，所立譜法蕪懼不堪讀 j 。他們認為只要有了西方傳入

的數學，那麼『雖失十輝（即中國古代著名的十部數學著作，這裡

也注指中國古代數學），如棄敝麗 J 0 J 
1982年，〈中國科學按衛史稿〉謀取了間諜的分頓方法，由於

該書是國內有一定權威住的科技史專著，便擴大了這一觀點的影

響。近一兩年，這一觀點在有關著作中還可時常見到，有的作者乾

脆說徐光啟這一類人「主張拋賽中國傳兢的科學技術J 0 

筆者認為，徐光啟等人對西方傳入的科學知識和中國傳兢科學

進行了較為認真的比較、分析，所持看法基本公允，且明確主張 f
網羅 j 和「會通 j 中西科學。下面分別以天文曆怯和數學躊倒進行

具體分析：

←脆明家修曆看誰先敵對西1f天文磨法的態度

翻譯《幾何原本〉、引進歐幾里得幾何學之外，曹修曆法是徐

光啟在接受西方科學方面的一次重大寶路活動，研究徐光啟的修曆

活動、特別是修曆思想，可以較清楚地看到他對西方天文曆法的態

度。

1.明代修潛之歷史背景

a.明代朝廷對待天文膺法的態度：

從總體上來看，從古以來，中國統治者對於天文曆法都是重視

的，其原因大致有二 z 一是天文曆法與農業生產之闢係十分密切 1

二是 f天人感應 j 觀念使得統治者親天象變化為人間主權統治興衰

安危之徵兆。然而統治階級對天文磨法的重視常常表現局出官方機

構壟斷其事，遺在客觀上對天文曆法的發展又有一定的消極作用。
明代嚴禁民間私習天文，其目的是肪止有人利用天象變化而「

妄言繭福，惑世靈人 J ，括害民心的安定和政權的種聞。對於民間

習膺，除了明朝一段時間外，則並不禁止，或至少不嚴禁。

b. 《太說厝〉年久失修，辦誤頻出：
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元代至完十八年（ 1部1年）起實行的〈授時曆〉是一部很精良

的曆法，明代立國後，將其改名為〈大統曆〉蘊續使用，由於沿用

時間太長而井誤頡出，於是不斷有人提出改膺主張。明未改曆未能

在更旱的時帳進行，原因錯粽復雜，未可簡單地以「輕視科學技術
j 一言而蔽之。

c.耶穌會士帶來了歐洲的天文曆法知識 2

利瑪賣會把格雷果里曆譯成中文。

除利瑪賣外，入華耶穌會士中許多人都具有天文曆法組議，郵

玉函（ Jean Terrenz ）、楊若望（ Johann Adam Schall von 

Bell ）、羅雅谷（ Jacobus Rho ）在〈崇禎曆書〉的黨修工作中發

揮了重大作用。

Z徐光放之修屠思想

崇禎二年（ 16油），搶光啟事旨督修曆法。如前所說，中國歷

代統治者重視曆法，視其為治閣大典，致使曆法成爵中國傳臨科學

中發展比較充分的學科，而徐光啟為之福心瀝血的〈崇禎曆書〉的

福事，又是明末歐洲科學傳入中國最有成效的一件事，因此，研究
徐光啟之修曆思想，最能看出他對西方科學和中圍傳統科學的態

度。

a.徐光啟修曆思想之來幫 z

葷者認為，徐光啟髒曆思想有三個主要的來源：

第一個來輯是對中西天文磨法的比較。

徐光啟在天文曆法方面， f 誦習 j 過 f模唐宋完史珊之所記載

J ，有一定的基礎，所以能夠認識劉西法中有「較我中國往籍，多

所未聞 j 的內容。他所傲的某些實際棚驗也証實了西法的優越。他

還將西法與當時參照使用的〈囡囡曆〉進行比較，分析了其優劣。

第三個來頓，同時也是最主要的來諦，是中國悠久的故層傳

統。
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中國歷朝歷代不斷修訂曆法，形成了一種傳統，徐光啟所主持

的修曆工作是這種傳統的繼續。
第三個來頓，是元代以來，尤其是明拱武十五年（ 1382年）引

進阿拉伯天文曆法之先例。

b.餘光啟修曆思想之特點＝

徐光啟的修屠思想，有三個較樂出的特點 z

第一，徐先啟認篇，曆法的發展是一個從粗入精的過程。

徐光啟熟知中國曆法千百年來不斷修改的歷史，從而認識到，

曆法的發展是一個從粗入糟的過程。他的這一思想，十分明確，也
十分成熟。他以此看待〈授時曆〉和當時傳入的西方厝學，將二者
皆置於遺種從組入精的厝史發展過程中，認為它們都單有繼承，又

有創新，單比以前的曆法好，又存在問題，有持以聾作進一步改

進。

第二，徐光啟主張，欲求超勝前代，必須會通中西。

徐光啟在主持瞥磨時，強調「欲求超膀，必讀會通 j ，就是

說，要想修成一部比前代更好的曆法，在當時的情說下，必頭做好

會通中西的工作，或者叫做「尊制同文 j 。 f 尊制 j ，即搭成之層

要遵頓中國曆法的傳統，所以徐光啟強調這種會通工作要自懂得中

國曆法，即「甄明〈大統〉、深如法意者 j 來做﹔ f 同文，即要引了

進、吸肢西方先進的天文曆法知識。

第三，徐光啟在修唐時臨重輯實剖，又重視理論。

以上，我們在闡述明宋髒膺的歷史背景，追潮徐光啟修曆思想

的來頤和考察徐光啟修曆言行的基礎上，分析了搶光啟的修曆思

想。從中可以看出，徐光啟對於中西天文曆法進行了認真的比較分

析，態度是實事求是的，那種指責他盲目推崇西方科學，又盲目貶

低中國傳統科學的說法不符合事實。歪扭徐光啟 f 主張拋棄中國傳

統的科學技衛 J 之說更是無稽之說，就連所謂三種類型中對西學傅
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入態度 f比較正確 J 的一種人的代表人物玉錦闡也明確認為 2 徐光

啟主張會遇， f其意原傲自西法而求進，非盡更成軍也 J 0 

（斗搶先館等人對中西數學的比較

前引對徐光啟等一類人批評的主要依據在數學方面，而且圍內

科技史界也多有採用同樣依據說明同樣觀點者，如《中國科學技術

史稿》也說徐光啟「錯誤地認為我國古代數學 f所立諸法荒蕪不堪

讀』 J 等。有的學者甚至稱徐光啟的態度為「對西算的控陣主義態

度 J ，指責其 f 推崇西學而對於自己多所詬毀，更使我圈古代傳統

數學一撤不振 J 0 還有的文章更明確地追究徐光啟對於明代以後中

國數學落後的責任。

筆者在進行考察之後，不能不指出上述批評的偏頗。

先簡要指出兩個事實：

第一「能言其法，不能言其義 J ，「所立語法荒蕪不堪讀 j 之

語，見於徐光啟所撰＜旬股義緒言＞。從該文中明顯可以看出，徐

光啟所言是真體指「舊〈九章〉中 j 「勾股自相求，以至容方容

園、各和各較相求者 j ，亦即中國古代數學中有關直角三角靜各種

數學問題的 f勾股法 j ，批評者說徐先啟遣些話講的是整個中國古

代數學，歪曲了徐光啟的原窟。

第二，「雖失十經，如棄徹腫 j 一語出自徐光啟所揖＜與j同文

算指序＞，為批評者所視而不見的是，正是在這篇序中，徐光啟鍍

述7他和李之藻對西方數學和中國傳統數學中某些內容認真進行比

較、分析的過程，這與批評者所說的 f 不經仔細研究 j 、「不作深

入分析 j l的態度大相逕庭。而且「雖失十經，如棄敝置 j 這句話的

前提，並非「只要有了西方傳入的數學 j ，而是 f取舊衛斟酌去

取，用所譯商術酹耐祥之﹞而成的〈同文算指〉一書 f 網羅藝業之
美，開廓著述之逾 j ，這種兼容中西的作法是無可非議的。

下面 i我們來全面考察徐光啟對待西方數學和中國傳統數學的
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態度。

先看徐光啟對西方傳入的數學知識的態度。

利藩實傳入的歐幾里得幾何學這一嚴密的邏輯演繹體系，是中

國傳統數學中所沒有的，徐光啟對其十分推祟，評價甚高。這些評

價是他研讀〈幾何原本〉之後得出的體會和認識，其言辭大體不

謬。

〈幾持原本〉付摔之當年，徐光啟、利瑪竇又合譯了〈瀏量法

義〉一書，從徐光啟為該書所寫的題記可以看出，他認為利瑪竇所

傳授的部量方法與中國傳統的勾股瀏望衛在方法上沒有什麼Wi攘，
所不闊的是，《甜量法義》一書以歇氏幾何學的理論作為甜量方法

的依蟬，而中國算書則只講方法，而且這種「只言其法，不言其義

j 的情況，在利瑪實於《幾何原本〉譯出之前的譯著中也存在著。

這種比較應當說是客觀的。

緊接著〈測量法義》的翻譯，徐光啟攘寫了〈測量異岡

> ( 1608年＞ , r 從吳敬〈九章算法比頓大會＞ ( 14叩）的＜勾股

卷＞中引出 Js個問題，分別與〈割暈法義〉的4 、 8 、 10 、 14讀題
進行比較，「得到的結論是 g 我圈古代的酒量方法與〈測量法義》

是基本相同的，所不同的是在樹算過程中所應用的某些結論都認為

是不言而喻的，沒有作任何的說明。而西方的方法恰惜相反，在証

明中應用到某一個結論時都註明它是根據〈幾何原本〉的某一定

理。 j

1609年，徐光啟又撰成〈勾股義》。在闡明該書寫作緣由的〈

緒言＞中，他集中地表述了自己通過對中西測量方法的認真比較，

而認識封的中國舊算書中勾股方法的不足，即所謂「能言其法，不

能言其義 j 。

《勾股義〉中徐光啟「各為論揖其聲 J 的十五個問題，是徐光

啟、聶元化據 f 舊〈九章） J 刪繁就簡而成的，其所依攘的底本，
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很可能是吳敬的《九章算法比頓大全〉，程大位在《算法說宗

>( 1593 ）中也說吳敬該書「章穎紊亂，差訛者多1 ，與徐光啟所
說「蕪陋不堪讀 j 相似。說無能夠刪削而使之 f稍簡明 j ，酷熱「
數十法 j 經刪割後成為十六條，進而又「不出．．．…正法十五條J , 
可見徐光啟所說的 f蕪陋 J 是有根蟬的。

徐光啟師沒有貶值整個中國古代數學，那麼他對中國古代數學

作何看法呢？

徐光啟曾經認為，三代而上研習數學在中國很盛行，這種狀況

毀於秦始皇焚書之舉。在徐光啟生活的那個時代，「三代而上j 的
中國社會是士大夫心目中的理想社會，因而他把那時的數學發展水

平想像得過高，這雖然是一種盲目性，但不是在貶低中國古代數

學。

對中國傳統數學而言，傳教士帶來的歐幾里得聽何學是全新的

內容，筆算方法也確實先進，於是徐光啟感到西方數學「比於漢唐

之世十百倍之 j ，還種認識雖然不妥，卻有可以理解之處。如果我

們往意到明代數學衰麗的狀說，注意到徐光啟與李之藻 f 行求當世

算術芝書 j 的努力，及對於搜集到的書籍的分析，就會看到造成遺
種認識的原因，主要是客觀上的局限性。

至於徐光啟所說的「雖失十經，如棄散麗 j 這句話，考慮到：
第一，前文中所指出的這句話的前提﹔第二，徐光啟在同一篇序中

對七經 f必有原始通極微渺之義 j 的猜詞﹔第三，徐光啟在＜泰西

水法序＞中對.M:自己改致以求的，同時也符合傳教士 f福國鹿民j

目的的西方水利技衛，也用了「主宜 j 、「敝履 j 這樣的詞，僅在
說明熊三故「無吝色 j 的態度，而並無否定或貶低西方水利技術之

意。筆者認為，對這句話的正確理解應當是 z 有了《同文算指〉這

樣對中國傳統數學和西方傳入的數學兼J&並蓄的著作，十經雖已失
快，也就不覺得可惜了。
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獻上所述，從整體上看，徐光啟導人對西方數學和中國傳統數
學進行7認真的比較分析，從中得出，了基本正確的看法。某些議論
失當，主要是由當時數學典籍的具體存俠狀說造成的。

會象論

本文的內容表明，關於明未歐洲科技傳入中國的歷史，以往存

在的種種較流行的觀點中，証據不足者有之，失之偏頗者有之，完

全錯誤者亦有之，有必要進行系航的清理。正是抱著這種「系統清

理 j 的目前，筆者在查閱大量文獻（主要是原始文獻）的基礎土，

從這段歷史的開端一一耶師會士的入華動攝開始，對傳授和接受南

方面的情混進行了分析討論。

研究耶穌會士在中國傳教及傳播科授的活動，一般是對 f 明末

清初 j 進行蟬的論述，而本文僅以 I 明末 J 1毒研究對象，這種更細
地劃分歷史階段的理由主要在於 z 從明末到清初，中聞社會經歷了

改朝模代的E太變化，隨著社會背景的變運，傳教士及其傳播科學

技術的情說有了明顯的不鬧。

文獻是歷史研究的基礎。通過這一階段的研究輝歷，望在者感到司

原始文獻不足，是造成圍內這一幫域研究工作不夠充分的一個較重

要的原因。

固然文獻不足訪礙我們全面、正確地認識歷史，然而有些不妥

當的議論，卻是由研究者主觀上的原因得出的。下酒略舉幾種這樣

的情況：

一種是對基本的歷史事實缺乏了解。如有的學者說：「作為宗

教改革的反對派，耶穌會士們不可能傳播日心說 J 。言外之意，宗

教改革是擁賽日心說的，殊不知宗教改革的領袖馬丁路德（ Mar­

tin Luther ）和加爾文（ Jean Calvin ）在〈天體運行論〉問世不

久，羅馬教廷倫未注意之時，便率先攻擊哥白尼學說。
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男一種是「想當然 j ，如關於耶穌會士在明末修磨時便 f 找到

j 和「踏上 j 了 r r 連天』捷徑 j 的觀點，就沒有事實根據。
還有一種情說是 z 研究者受某種情緒的影響而不能客觀地對待

史料，還在學衛界對誰光啟的評價上反映得較為明顯：

一方面，凡是不涉及傳教士及外來文化的地方，一艘都高度讚
揚偉光啟治學如何認真、嚴謹，注重調查研究，而對齡反映徐光啟

缺點錯誤的史料則親而不見。如徐光啟關於「蝦子變鐘 j 的論証，

實屬謬論，而有關文章論及徐光啟對蜂提發生規律的研究工作時，

往往諱談此事，甚至不顧事實爵其辯解。

另一方面，凡是涉及傳教士及外來文化的地方，便要說徐光啟
如何盲目，如何不加分析，似乎徐光啟完全變成了另外一個人。這

種情況，本文在討論徐光啟對待西方科學技衛的態度時已舉出了典

型的倒子。

、這種不客觀、欠公允的態度阻礙我們正確地認識歷史，應當努

力克服。

總之，要描繪出明末歐淵科技傳入中國的真實歷史，就必須強

調「結論從材料中來 j ，強調「言之有故，持之成理，這些雖是史

學界的老生常談，但真正要做好並不容易。

中國科挨大學博合研究主陳9i.2息論文廟介

構提

本說文首先指出了耶穌會士來華傳教的白的，主要是為了對抗歐洲宗教

改革運動﹔耶穌會作為一個宗教團體，「它的宗旨就是要重張羅馬教會，重

樹教室的絕對種威1 。作者大量地引用了剎車5費等人的原始信件。這些信件

是分別寫給上級、老師、鬧事、親友的，說且寫信時也不會考慮到後人的有

關研究工作，所以其真實性、可靠性是很強的。任何人讀了這些文獻，都會
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對其字裡行間所充澈的宗教熱情留下深割的印象﹛是被縷羅漁譯〈利瑪賣會

信集〉，台北輔仁大學出版社）。

其次是中圈士大夫學習傳教士的科學技街，只是中國人間傳教士交往的

諸多的內容之－，並不f古突出地位。並學自利駕實在南昌的活動為~j ：利海

實充分利用這一切機會，同懷著各單重目的中國人廣泛接觸，開展傳教工作。

還有一點很重要，即天主教得以在中留傳行的攤鐘，是其對於中國傳統文化

的順應 J而非傳教士所擎鍾的科學技衛。利務實等以獨家經典解釋天主教教

養，中國士大夫易於接受戶和瑪寶等人的行為基於宗教教義 9 也符合中國的

道德規鈍，因而受到中國人的尊重。在錄用 f天主 j 遣一名詞縛，他們費了

很大的推敲工夫。

徐光啟、李之藻、王徽、種太素等著名科技人物都不是為了學習科技而

入教的，這也可以說明科學技街道塊﹝敲鬥磚 J 的作用是相當有限的。

已之所鱗，不能譽之以予人。還是哲學方面一個定律。耶穌會士重視知

識，提館教育 s 所以他們自己才能以身作則，帶動別人。其會組聖依納爵，

他自己並沒有多大學悶，但他卻被認為沒有學闊的y﹝學問之父 J 0 歐洲當時

的一些出色的學校，都是由耶穌會創辦的﹔幾乎所有的學府都有耶穌會士充

當教授。歐洲許多名入學者如棄學哀、霞卡兒、孟德斯鳩、伽利略等，都是

從耶穌會所辦的學校培養出來的。

伽利略為世所公認的近代科學的奠基人之一，但他與耶穌會士有密切的

交往。裝化行司縛著〈靈采研究會與中國〉中，敘述了伽利略製造出望遠鏡

並取得巨大科學價值的觀測成果後，受到耶穌會方面熱烈的歡迎。椎直接妒

者、不信者亦紛紛而起，擋了先生與研究院人士則不然，復等對伽氏之研
究，無不熱烈擁護。

耶穌會神父克拉車僅為斯＜ RP了先生）與剎車舊貨更有師生關係。通過事j務

簣，克位維為新有四種重要約科學著作傳λ中國。至於歐幾里得〈幾何原本

》前六卷言串成中文後，為何以後各卷未誨，！本語文也有令人滿意的說明。

耶穌會士所介紹的科技並不是腐朽、過峙的，而是大有實用價值的、a J傳

教士所傳入的可管許多雖屬古典科學少但當時並朱國陳舊（~區縛＇Jfii失去價值，
對於中國來說，由於是新知識，摸價值數更太－：；：：些＇；.；例如激發星得幾何學，
難產生於古希臘，但作為一種反映If形闕係的數學基本知擒，卻永遠不存在
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過時的問題。歇氏幾何學的傳入，為中國人接受西方先進的天文學知識提供

了基礎 1 在機械工程方面 i王徵是在學習了〈幾何原本〉等預備知識後，才

典首位玉函合釋《遼西奇糖圖說〉的。

除了古典科學之外，傳教士也介紹了許多歐洲最新的科技成果，如伽利

略於一六O五年改進、製造了望遠鏡，用於天文觀草草，至一六一五年入華耶

穌會士陽瑪諾（字演西，一五七四一一六五九）著〈天筒略》一書時， f!~作了

介紹。一六二二年湯若望入中窟， f!fl總入此新型望遠鏡，並撰《遠鏡說〉。

而且伽利略使!ti望遠鏡所獲得最新觀察成果，如木星之衛星、土星之光環、

金星之相變、銀河自恆星組成等，在明末皆傳入中國，寫入《崇禎唐書〉中。

《崇禎曆書〉對哥白尼天文學成就就多有介紹、引用， f 地動 j 觀點偶

有提及。這部書的理請部分是由耶穌會士鄧玉函、湯若望、羅雅谷等人編囂

的，他們大暈引用了《天體運行論〉中的材料。

雖然科學技術對於傳教士「打開中國大門 j 所起的作用不宜誇大，但傳

教士囡掌撞壹富的新的科學技衛知識而受到中國人，尤其一批士大夫的尊

敬，從而有利於傳教也是事實。

徐光啟提倡改膺，更有其獨到的見解。徐光啟的《農政全書》，也是汲

取先人經驗，取長補短，非一味盲從。而且主徵在犧城製造方面，受到了社

會的歡迎。

串串光啟等人對西方傳入的科學知識和中國傳統科學，進行了較為認真的

比較、分析，所持的看法基本公允，且明確主張 f網羅 J 和「會通 J 中西科

學。

筆者在進行考察之後，指出了兩點事實，第一， f能言其法，不能霄其

義 J , r 所立譜法，？在黨不堪 j之禱，兒於徐先啟fifi撰《勾殷羲》緒霄，從散

文中明顯可以看出，徐光啟所言是具體指「當 f 九軍軍 j 中，勾股自相求，以至

容方容恆、各和各較相求者 J ，亦即中國古代數學中有關直角三角形各種數

學閑題的 f勾股法 j ，批評者說徐光啟這些話講的是~個中圓古代數學，歪

曲了餘光早年的原意。

第二， f 蜂失十績，如棄敝贖」一買書出自徐光啟所撰〈刻同文算指序

〉。為批評者所說不見的，正是在這篇序中，徐光啟敘述了他和李之藻對西

方數學和中圓傳統數學中，某些內容認真進行比較、分析的過程白這與拉評

可句﹜
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者所銳的﹝不經仔細研究 j 、 f 不作深入分析 J 的態度大相逕庭。

本論文表明，關於明末歐洲科技傳入中蜜的歷史，以往存在的種種的觀

點中，証按不足者有之﹔失之偏頗，完全錯誤有之。有必要遂行系統的清

理。正是抱著這誼 f 系統清理 j 的目的 3 筆者在查閱大蠱文獻（主要是原始

文獻）的基礎上，從這段歷史的關揣一一耶穌會士的入牽動擻始，對傳授

和接受兩芳富的情況進行了分析討論。

綜觀整個ifl文，我擔得你變本意實事求是約續辦 2 使傳教中的本來面目

很清楚的展現了出來，也使接受科學技術知識的中國士大夫展現出來了求知

求真的取長補鍾的精神，而不是數典忘祖、崇洋媚外之徒。

這些觀點，拿到世界學街界來評論，都是站得住腳的，有識之士所樂於

接受的。 f 持之有故，言之有理 j ，是具有獨立從事科學研究工作的能力，

並在科學或專門技術上做出創造性的成果的。放樂於介紹其模模。
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一
星.. = 
= 言上接202頁 .:i 、 宣

言 ，笑話予聖女的支持在於給她保證 z 她得到的啟示是合乎正統的，那是天主省 重
' r 一

喜 廠的一總反應，頭對當持人們對天主的冷漠，及對領聖事的疏忽， 重
== 言 行l d ～很快，教會的氣氛就有了轉變：信友對上主的基本態度由畏懼變為愛 罣

== 雲 η驀﹔體制上一層讀過償愛的轍，不儡自己，也為別人 g 很多堂鷗i 霎

章 進了守聖時及每月首占讀六特赦耶穌童心而舉行彌擻，動領整體，作為對基 童

畫 督友情的表現，世界各地興起將個人和家庭獻給耶穌聖心的風備﹔至於畫 畫

畫 堂、祭台、新建的男女修會，以耶穌聖心為名的也越來越多﹒ 畫
畫 當然，耶穌聖心的概都是教會的閥，或當倡的轍，但摺館教 皇

== 
雲 會的信仰生活裡卻得到普遍的接受（遼東正教也不例外）。 1920年教會將苟 言

重 加利大列入畫品時，等於肯定她所得的泓人啟示是真實可靠的。現在教會又 重
== 量 將鵑卡神父列入聖品，再度肯定他對聖女瑪加利大的支持，，及他們二人所 言= . 
一喜 宣揚的耶穌聖心敬禮，在今日的教會裡還是一價值耨遵循的辦修之路和福傳 言

言 E

之路。
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今日台灣教會彌獄中的數p~

陳琦時

我的貧窮，教會的貧窮

一些不太熟識的朋友偶爾會說我是音樂家，真令人無言以對，

無地自容。這是我的貧窮﹔不是音樂科班出身，有的只是一點鋼琴

的基礎，參加過學校的合唱團已佳播聖詠圈，以及近廿年在教會向

彈、唱的經驗。這些朋友如此讀美，是自為在台灣教會沒有接觸過

真正所謂的「音樂家 j ，而我可能在彈唱出樂曲的音樂性外也表達

了我的信仰，便「賺得 j 如此美名。教會之貧窮此其一。在讀園中
峙，本堂神艾在我還不懂什麼是伴奏的時候，就邀請我在彌撒中彈

琴，為了叫我不要害怕，神文說： f 彈單音也可以。 j 教會中沒有
音樂人材，即使是一個彈學昔的伴奏也視為實。歡會之貧窮此其
二。園中開始至今，不管所麗的是那個團體、那個堂區、那個會
院，我還在繼續司琴。不是沒有人會彈琴，就是團體的抬愛、他人

的「禮讓 j 。我幾乎誰有機會從聽別人的彈奏中學習。教會的貧窮

此其三。廿年司琴的過程可以說完全憑著已有的攝琴基礎自己去摸

索，沒有人教風琴的踏拒如何睬，電子馨的音色如何曲云和聲伴奏

如何進行ι．．．．。一切靠自己的耳惡、對音樂的感覺古長期下來無法
叫與蔽，教會內沒有管道告學習、沒有人可以請教。教會之貧窮說其

四。

基於台灣教會音樂上的這些貧窮，我選擇了這個題目。頓有更
多的人關心台灣歡會音樂之發展。廿七讀那年，曾有志於獻身教會
音樂。詢問一位神畏的意亮，答覆是 s f 你已不是十七歲。 j 廿七

一～

Ld 
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藏才重頭聞始，待學底已晚。然而有聽個十七麓的教友會意識j!J教

會在這方面的貧窮呢？因此，本文顧意就梵二禮儀憲章的精神及禮

儀聖部對聖禮中的音樂所作的指示，基於個人的經驗、反省台灣教

會在彌擻中歌唱的情況，並試著提出可行之道。在找尋資料時，神

學院圖書館中文部分有關禮儀中的音樂之參考書j 除上述〈聖禮中

的音樂〉外只有二本 5 天主教李振邦神文的〈宗教音樂〉，及基督

教易啟年校師的〈教會音樂事工〉，可做為本文之參考。又再一次

顯露出教會之貧窮，整個台灣教會對此問題之重視程度可見一斑。

一、歌唱在彌撒中的角色與功能

歌唱在彌撤中是否必需？

台灣天主教會普遍來說，在聖樂的推動上一、在各種聚會、彌撒
中的歌唱似乎不被看重，至少不如基督教會看重此事。最主要、最

根本的理也就是在彌撤中它不是必要的。只是點麗、裝飾品。就如
同古代稱之爵「聖麗的高貴女僕 HD ，彌攝沒有歌唱亦可照樣進

行。否則亦無「謂念彌擻 j 一詞。然而音樂本是人頭共遁的語言、
超鐘言語傳達人的情感，影響人的情緒。一首歌曲雖不語詞意，亦

可由其曲肅、節奏感受其樂曲的精神、所流露的情感。而聖歌不僅

是抒發情感，更是天主子民向造生我們的那一位敬拜、祈求、感

恩、讀頌，引人歸向天鄉一唱聖歌正如同禮儀行動有其卓越地位。
f基督常與教會向在，尤其臨在齡禮儀中 J , r 幾時教會在祈

禱、歌頌，組也臨在其間。正如祂所許諾的，那裡有二、三個人國

我的名聚在一起，我就在他們中閱（瑪十／＼20 ）。所以一切禮儀行

爵因篇是基督司祭，及其身體一一教會的主程，就是最卓越的神聖

行為。教會的任何其他行為，都不能以同等名義和禮儀的效用相

比。 J®「在人間的禮儀中預嘗那天上的，參與那聖擴耶路撤冷所

舉行的禮儀。我們以旅人的身分向那裡奔發．．．．．．偕同天朝全體軍

~e ＂~ ' 



今目台灣赦令聽獄中的歌唱／牧童 I 241 

麓，向上主歡唱光榮之曲，．．．．．．直到抽一一說們的生命出現，而我

們也間跑出現在光榮之中。 J ＠油儷並非教會唯→的行動，﹝然則
禮儀卻是教會行動所趨向的頂峰，同時也是教會一切力量的泉瓣。

J©r禮儀是信友扭取真正基督精神的首要泉蟬，所以，牧靈者在

其全部牧靈活動中，必須以適當的教育方法，用心去追求。 J@

因此，一個真正重視禮儀的牧靈者，絕不會漠觀聖歌在禮儀中

的地位，而不予置理，即使她只是一個女慎。然而，一個宴會若無

女僕之辛勞，絕不能使賓主盡歡。而裝飾品的吸引更是引人登堂入

室，進入教會奧跡。因為「藉著禮儀，尤其在感恩聖祭中，履行我

們得救的工程，．．．．．．禮犧最足以便信友以生活表達基督的奧蟬，和

真教會的純正本質，並昭示給他人。 J®

聖樂之按禮儷

人若懼感恩之心向上主獻祭，必然喜影於色。「有心安神樂的

嗎？他應該歌頌。 J （雅五13 ﹜聖保誰更指出，情友當「以聖詠、

詩詞及周棘的歌曲，互相對談p J （弗五18 ）藉著﹝實世教會的音

樂傳統，形成了超越其他藝衡表現的無價之寶，尤其配合著言語的

聖歌，更成為隆重禮儀的必讀或組成要素。 J®聖樂透過在敬禮中

所有的服務作用，其目的爵光榮天主、聖化教友。所以「聖樂越和

禮儀密切結合、便越神聖，藉它能發揮祈擋的韻味、或培養和諧的

情謂、或增加禮儀的莊巖性。特別是神聖的敬禮隆重地以歌唱舉

行，有聖職人員參加並有民眾參與，則禮儀行動便顯得更典雅。 J
@ 

聖歌是唱出來的祈禱。 f 在舉行禮儀時，最隆重、最歡樂的，

是全體以歌詠來表示自己的信仰和熱情。 J ＠溫熱羅尼莫說＝「歌
頌上主，不只以口，且當以心。 j 加西諾說 g f歌頌上主，不可胡

亂歌唱，天主不敢人刺傷其耳。 J®因此一切禮儀且當誠於哀、形
於外。「歌曲美妙，與夫禮儀美觀，在可能實行時，國可期望，無
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若剔除、變換或亂行其一部時，就違反禮儀的真正莊嚴住了。 J@

囡此，聖樂雖在禮儀中有尊高的地位，的需注意 f 嚴防聖樂中摟有

任何不適於神聖敬禮，或能阻擾參禮信友舉心向主的事態發生。 j

@ 

二、聖歌在彌撒中的實際運用

A.何時潰唱

在教會初期舉行的彌撒都是有歌唱伴徒，普通稱為歌唱彌

攝（ Sung mass ），或大彌撒（ High mass ），曲調簡易，近古今朗

誦。主寮和教友各有其歌唱部分，歌唱之文輯和彌撒語言都是希臘

文。若主祭有五六品的輔佐，則稱為大禮彌轍或莊嚴彌撒（ Sok'­
mn mass 〉。直封三世紀中葉改用拉丁文後，才有興歌唱彌撤相對

的朗誦彌撒（ Reading mass ）或稱小彈撒（ Low mass）的出現

＠。但如今已無歌唱彌撒與朗誦彌撒嚴格的界分。彌撒中的任何部

分，不論變化部分或圈定部分，都可以唱、不唱，或零星地選唱：

沒有非唱不可的經文，也無不可歌唱的部分。教會相信打消二者的

界限，給予歌唱極大的空間，反而會更有效地使成教友自動自發的

歌唱，以歌唱伴隨聖體和發動教友儘暈參加歌唱為重要決策，視歌

唱為禮儀本身隆重舉行的構成部分＠。「為向民眾舉行彌擻，特別

是在主日及慶節，在可能中，應以歌唱的方式為最佳，甚至向日內

可有數次。 J®
目前台灣的堂區主日彌擻的歌唱情形大約可分三三種 z
1.只在進堂、奉獻、領主、出堂時選唱二、三首聖歌，多無精

打彩，有氣無力。所唱的歌多半數十年如一日。用的就是那一個歌
木，那幾首歌。這樣的堂甚多己老化，教友人數稀少，本堂神父年

歲已高，不求太多也不做太多。

且有些青年學生在修女或傳教員或歌詠團領導下，先唱進堂

、，，一
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詠、答唱詠、阿肋路亞．．．．．．等變化部分歌曲以及垂憐曲、歡呼歌、

羔羊讚等固定部分，再加上天主經，使得整個讀撤大有生氣，參與

彌擻的教友也較多。還是比較普遍存在的現象。

3.更進一蔽，除教友歌唱外，主祭神文也加入歌唱部分，與信

友應對並唱出篇文。在歌唱方面引導彌撤進行，使得整個聖堂台上

台下打成一片，有間有答，有呼有應，顯得格外生動，是整個堂區

生命力的最高表現。

彌撒的進行若能以歌唱造成輝煌的祈講固然可喜，然而若不論

固定部分（包括信經、光榮頌在內）及變化部分，主祭也以歌唱講

文．．．．．．等，可能使禮儀過度冗長。又現代生活之繁忙，歌唱與否應
考盧時間、場所、人數、禮儀慶節而做增誠。要儘量鼓勵歌唱，但
同時不致使禮儀適度冗長。這也正是歡會除去歌唱彌撤之嚴格條件

的目標。但若整台彌擻三只唱一首歌，則「歡呼歌

J （聖！聖！聖！ ...•.. ）應優先考慮。從頌謝詞中可知道首歌是天

朝所有天使神聖與地上教會同聲歌頌，不停地歡呼 z r 
聖！聖！聖！上主，萬軍的天主...... j 理：當強勤、有力、爆發性的

高聲讀韻。若僅平誤地唸遇，在情感上相當不協調，不能銜接＠。

B.誰來演唱

f舉行禮儀的真正秩序，．．．．．．任何人無論司接或信友應各按其

位，依照事草書本身的性質及禮儀的規定，擔任一份完聾的職務。它

也要求，任何部分和任何歌曲的意義，及其特有的性質，應妥善地

加以注意＠。雖然歌唱唱撒與朗讀彌撤已無嚴格界分，但依歌唱表

現之重要性而分，則依序首先是 z 司鐸或助祭詠唱而教友廳和部

分，或自司鐸與教友共同歌唱部份。然復是其他信友或歌詠團所專
屬部分＠。

f幾時舉行禮儀，當歌詠時，尤其隆重禮儀或歌曲困難，或將

自無線電或電靚轉播時，關於人選、最好選擇善於歌詠者。若不能
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獲得適當人選，而司鐸讀助祭又不善齡歌唱，可以高聲清晰請讀，

而不唱困難的部分，但不得只為司鐸或助祭的方便而行。 J®

可見不論司鐸、助祭、信友、歌詠圈，能歌唱、當歌唱者應儘

量歌唱， f爵使信友更喜歡、更有盆地主動參加。 J®r所謂彈撤

常用歌，若是樂曲曲幾部合唱，只要信友不完全被攪棄於歌唱之

外，可照常棚由歌詠團或聖歌隊與樂器配合而唱。 J ＠若禮儀中一

，切歌唱由歌詠團包辦，信友只能聽而無開口的機會，頂多為聖詠團

令的附庸，樹備嘗試加入主音部分。這是梵二前的作風，聞倒車的做

法，不合乎禮儀的精神。信友亦不當西聖詠團和聲優美而將自己高

歌頌主的權力拱手，讓人專美於前，只顧享耳福而不盡己力。

彌融中誰來演唱？聖詠置？信友？若所有樂曲皆由信友與聖詠

團齊嗯，員。聖詠國無存在之必要。難種方式可以變化＠：

L齊唱：最簡便之唱法，任何無聖詠圍的堂區亦可做到。全體

情友齊唱主調，遇有詩笛的部分可由領唱員獨唱，亦可由二位或多

位需友領唱。

Z小綜合，窩 s 主謂自全體信友齊唱，而自聖詠閩台唱詩節部

分。聖詠團團員一般而言有較高之歌唱興趣及能力，稍加分部練

習，人數不多亦能唱出較單音齊唱更優美的聖歌。還是強果相當好

而且容易做到的方式。

. ; 3.聲部合唱 z 全體教友齊唱主詞而聖詠團以聲部伴唱，即在間

已戶主調下加入各聲部的合唱正使聲響效果更飽滿。但應注意須在教

友已熟悉主調佳方可行，且預先告知教友或預先練習，否則會使教

友吃驚 i 不敢繼續唱。聖諒圈雖是伴唱，但仍應有人唱高音主調。
否則只靠群棠，若只簡伴唱而失去主調則喧賓奪主，弄巧成拙。

＆司，途合唱 z非怯和聲伴唱從頭到尾。注意歌詞是否有分設的

痕臟，而加λ伴奏式合唱，造成異樣的效果，使詢意更加突出。使

信友更能領略聖歌意境，歌唱更為生動。
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不拘那種唱法皆不可排除信友歌唱的地位，忽略其讚頌天主的

權利。若合唱則要求指揮帶領，使得速度、節奏、音量能與群眾歌

聲協調、合一。特別中途合唱有賴指揮聾富經驗，探究詞意及歌詞

語氣段落，樂句單位，和弦的進行，以免支離硬碎或不合情理的割

裂。

c.如何演唱

為使禮儀有真正秩序， f首先應使那些本身需要歌唱的部分，

實際以歌唱來表現，但其所用的種類和形式，則當依其性質的要

求。 J ＠故不同形式之聖歌能以不同方式演唱，加以變化可提高價

友之注意力，更歡喜主動地參與禮懂。 f歌曲可由讀唱員或合唱富

與教友交互歌唱，也可自教友或只出合唱團軍獨潰唱。 J®實際上

的安排應依歌曲的不同形式荷定，一般而言有下列形式＠：

L讚美詩形式：多節文詞，間一曲調的積環。每節句數有四

句、六句不等。各節字數則幾乎完全相等，以求適應同一曲調。此

聖歌形式最為普遍。是第四世紀聖盎博自東方教會輸入西歐，也是
普通民歌及藝衛歌曲形式。此種聖歌演唱實際上會有的困難是﹔第

一節唱的相當熱線，第二節因隔行對字看譜之苦說較不熟練，第三

節以鐘就近乎絕響，常常只唱二段就停了，少有擴會擴唱。此種形
式由教友齊唱或加上和聲伴奏或伴唱皆可。

主答喝式＝有一二樂句長度，簡題易學的「反覆謂 j 加上數節

變化較難的 f 插曲 J (Couplet ）。每節掃曲完再重唱一次反覆

謂。此種ABA CA的迺雖曲式爵音樂史上最早的聖歌賢妻式，教會初
期已採用～才是近代迴麓曲的鼻祖。反覆調可自教友擔任i插曲部分
可由聖轟圖作多部合唱、或背自員獨唱加和聲伴奏進行。

在對習武 z 此厲害唱式曉康變化而來，形成於第四世紀。有一
棺當於四樂句上下的「引曲 1 ( Antifona ﹜加上聖喜歡的一、二小
笛，之後再重唱引曲。引曲部分可自教友全體擋任，詩節由合唱窩



＇·主.，，

穹乙 …一

246 ／一神學椅集＠11”2夏

擔任。這種形式聖歌更為適用，除去讚美詩形式第一節後不易歌唱

的困難，又避免答唱式中反覆謂較為短小，信友無所表現之感。用

於頓主曲時國人數眾多可無限延長聖詠小節次數。

也早節形式 z 詞與曲皆從頭到尾一氣呵成，是種較為自由的形

式。無反覆詞，無多節同調，無詩節或插曲的交互。可由信友齊

唱，或自聖詠圈加以同節奏的合唱。

5.短頌 z 簡短的富默想性歌詞，配以三、四個樂旬，不斷重覆

詠唱。廿世紀中葉開始於泰澤團體的祈禱歌麓，透過連綿不絕的歌

聲令人回味無窮。避免歌曲中過多的言詞流於窒悶，或歌曲弦律太

多的變化而分散專注祈禱的椅神。反覆詠唱非但不顯單謂，且成爵

自然自聾的歌詠。其形式有卡農曲、混聲合唱的讀美詩，及歡呼式

的答唱詠。這些歌詠歌詞簡短，不必手持歌本，不斷詠唱成自然發

自內心之祈禱，引入一段靜默時間，彌撒中在講道後、領聖體或謝

聖體時都適於詠唱。近年來因有過泰譯經驗的弟兄姊摔在台灣的推

廣，深受參與過共融祈禱的人喜愛，值得罐續努力＠。

D.選曲原則

彈撒中不論還堂詠、奉獻詠、領主詠．．．．．．按各主日、各時節令

原都有經教會批准的經文。但教會也准許以其他歌曲替代3 只要還

i種歌曲與彌擻部分，與慶節相吻合＠。

歌晦賽曲調及歌詞，選擇全體信友唱的聖歌廳以詢意為優~考

旱，即視詢意最懺悔、祈求、讀頌、感恩…．．．等。意向配合禮儀節

(1盧z 常年期再將臨期、書里雷E期、四旬期、蜜語廟，或特別節日、堂

慶、婚喪禮範甫於彈撤退韋泊是學獻＇·＇＇領主、出堂．．．．．．等部分選合宜的

聖歌＠。還曲的適當可以不多解釋的幫助信友融入禮儀之內，學心

向上，進入聖事的奧馳。選曲除了與彌撒部分及慶節吻合之外，究

竟唱什麼 y 相闊的因素尚有取材的歌本、選曲的人、唱的人﹔信

索、聖詠團及司琴。甚至地點也要考慮，有的聖堂有不成文的規
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定：例如流行歌曲不許在聖堂內演唱。

負責選曲的人其對樂曲的品味自然影響樂曲的選唱，但應注意

兩個原則：

首先是配合。還歌者不能避免的從其個人的鑑賞力出贅，但也

應考慮其他人有不同的喜好，不要使信眾老是陪著唱他所儷愛的幾

首聖歌。從平常唱聖歌的音量及投入與否，可得知信眾的愛惡。若

有禮儀小組一組人輪流或一起選歌，亦可避竟此種情形。

其次是平衛。郎積極的安排信眾唱各種不同風格、不聞節奏

的﹔熟悉的、生疏的﹔喜愛的、未學過的．．．．．．等聖歌＠。這樣能使

信眾有攝會學習新的聖歌。一回生、二回熟，在不經章中，經年下

來也能學習不少，並增加對各種形式、風格聖歌的接受度。避免總

是唱一些圈定的歌曲﹔如進堂是「普天地頌揚上主 j ，奉獻是「我

的生命，吾主，獻給你 J 0 不同的歌從不同的角度表達信仰，歌曲

的變化也能表達出信仰的活潑及敢說。

但另一方面注意不要整台彌撒的曲子，都是生疏、未聽過、唱

過的，使得信眾無從唱起。尤其是彌撤固定部分，屬全體信友唱的

若只由一二人唱獨角戲，大大誠值信眾的參與，應不予考慮。彌撒

不是練唱時間，新的歌除非是聖詠團單獨唱，否則應事先練習。彈

撤基本上不是個人的祈禱，需考慮團體的幅度，顧及歌詠者的能力

而選擇聖歌＠。

情友是在選也上不能除去的因素，應考慮~·

．信友對唱聖歌內在的喜好，外在熟知的程度。

－一般音誠如何，能唱的最高音、最低音的限制。

．歌唱時在音量上表現力如何？大小聲、強弱。

﹒唱歌的運度傾向快或慢﹔

﹒歌唱時注意力集中程度如何？要求變化可行嗎？

．對歌詞或歌曲的反應傾向那一方？
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﹒學習新歌的反應如何？喜歡或冷漠？

．對將聖歌唱的完美的意顧如何？

，對歌曲熟悉的程度如何？

﹒對象是見章、學生、成人或老年．．．．．．？

凡此有關信友的因素都影響選曲的安排。而在學習新歌方面也

要多方面配合﹔有新創作，有人出版，有人引介，有人顧學習，有

人教導。許多堂區只有一本歌木，數十年如一日，能唱的自然有

限，也失去許多學習新歌的機會。近年來方濟會高征財神父作藹，
連監堯先生所譜的歌曲，很受年輕一代的喜歡，是教會向一個新的

希望。 f為能聽到信友的歌聲，民眾化的宗教歌曲，亦應加意推

行。 J®盼有興趣及有能力的信眾多做嘗試及努力。

三、相關人員的配合

A.本堂主任

彌撒中與歌唱相關的人有再祭、信友，及領導信友歌唱的領唱

員、歌詠盟和伴奏。其不同的角色有不闊的責任、職務，互相配合

完善才能使所舉行的禮儀更為隆重莊嚴＠。此外，「司祭及各級助
祭者，在信友歌詠時，宜與全體情友同聲歌唱。 J~r歌詠厲的積

導人與聖堂主任，當設法使信友，至少爵他們更容易的部分踴躍參

加歌唱。 J®因此，神父不只是 f 做 J 彌撒，且更應積極投入高聲

歌唱，身體力行，領導信友積極參與禮儀。因為 f任何禮儀舉行之
前，凡有關禮儀或投職事藹，或有關音樂的一切人員，都該在聖堂

主任領導下，同心合池，預先實行練習。 J®顯而易見，本堂主任
地位之重要與崇高，一切人員都在他的領導下，一起同心合意地服
務教會。

根攘前面三A部分堂區彌撒中歌唱的情形，本堂主任對彌撒中

的歌唱亦有三種不同的態度＠：
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L傳統選：本堂神父緬懷過去，對己往之拉丁禮彌撒備為推

祟，對於目前新的聖歌不以為然，拒絕禮儀革斬，對於改革彌擻中

的歌唱不鼓勵、不支持、不合作。曙擻中個入從不閉口歌唱，不做

任何推動聖樂的工作，也不請別人傲，堂區教友理所當然的不敢妄

動。

且自由型＝堂區主任對於推動聖樂的工作，認露自己做不來，

不會推動、領導，任其自然發展。讓有興趣的教友、學生，自行組

織聖詠圈，學習新的聖歌等，個人則顧意配合。
在根治型 3 本堂主任謀深體認彌擻中歌詠的重要，領導信友於

彌撒中高聲歌詠，積極推動，鼓勵他們組織聖詠圈，提供場地、設

備，經常給予指導，捏供意見、靈修上的培育、禮儀的書JI辭i 使信

友們﹝內心外衰，都能主動參與 j ，其個人 f 不僅以言語，且以榜

樣領導自己的羊羔。 J®

堂區是否能在彌撒中表現出活力與朝氣，本堂主任的推動、倡

導，實爵關鍵之所在。其個人是否重贏禮儀中之歌詠，聞然與其本

身音樂之涵養及其表現有絕大關係，但神職人員在培育過程中是否

接受良好禮儀哥II蟬，實為幕龍主導之因素。一堂區若有 f 根治型 j
的神職人員在積極倡導，實爵可喜之事，但梵二之後，教友的時

代，堂區應由功能性團體走出來，教友與神文不是屬下對接上，一

切聽命行事，更該是父子關係。教友中有心之士，若意識到堂區不

足之處，大可勇敢站出，以適當方法嘗試改變。若是成功，相信做

父親的本堂司鐸亦樂見其成而不會加以阻鐘才是＠。

B.倍左

梵二後，司祭轉向信友舉行彌擻了教友不應是坐在位于上「望
j 彌擻，唸玫瑰經了。禮儀憲章特別強調價友之主動參與，「切望
信友參與這輿臨時，不要像局外的啞吧觀眾 i而是要他們藉著禮節

和經文，深深體會奧跡，有意識地、虔輯地，主動參與辭聖活動。
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J®教導所有信友完整地、有意識地‘主動地參與禮嚼，因為這是

禮儀本身的要求，也是基督信眾藉說禮而撞得的權利和義務； f也們

原是 f特選的種族、王家的司祭、聖潔的國民、獲救的民接 J , r 
禮儀是信友誼取真正基督精神的首要泉源。 J ＠信友可以有更積極

的態度參與禮儀，而不是為 f 遵守法律 j 。還樣的參與「先當是內

心的，即信友的心意該與所唸所聽的完全適合，並與天上的車寵合

作。亦當是外面的，即以身體的動作及姿態，歡呼、回應、歌唱表

達其內心的參與。 j 即使在靜默中，在 f 聽助祭或歌詠園歌唱時，

以肉也參與致力學心向上。 J ＠，非為禮儀之旁觀者，「反以內心的

準備，更密切地與所舉行的奧跡相連繫。 J@

f 在舉行禮儀時，最隆重、最歡樂的，是全體以歌詠來表示自

己的信仰和熱情。因此，當依下列方式進行，以歌詠表示信友主動

的參加 z

a.特別包括歡呼，對司祭及助祭的問候，及禱文的回應、頌輯

句、聖詠、中句及歌曲。

b.以適當的教導及書fl蟬，引導信友日益擴大甚且完整地參加厲

齡他們的部分。

c；若有些歌曲，尤其信友尚未受過訓練、或所用的樂謂是由幾

部合唱的，可獨自歌詠團負責，只要不阻礙信友所當唱的部分。假

如由有或常用經文的歌曲，1信友無借歌唱，全由聖詠團包辦遺是不

准許的。 J@

揖然信友無的歌唱是不准的，信友無權做局外的啞吧聽眾，而

唱好聖歌也不是天生就有的能力，學習、培育的過程不可免，適當

的教導輿雷II線更不可缺。故 f應該勤奮耐心地使全體信友學習聖

歌，同時依其年齡、身分、生活狀視及宗教知識程度，自幼年小學

時，即學習禮儀。 J ＠然而在什麼時帳，什麼地芳學習呢？聖詠圖

當是學習聖歌最理想之處，但不是所有的人有此能力及興趣 e 彌撤
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中聽聖融圖潰唱，聽多了就學會了，還是一種自然學習。為一般信

友，平常彌擻開始前，練習答唱式聖歌的反覆調一，一二樂旬，只需

幾分鐘練習，就可以幫助全體在彌擻中高聲詠唱。若是讚美詩式的

聖歌，為準備特別的慶節，也可邀請信友在彌撒後留下練習，通常

十五分鐘左右，可以將主調練熟。若經常性的在彌擻後做簡鐘擁

嗯，也能學習不少聖歌。若彌撒中要唱的歌能在彌擻前接習一下更

好。只困工商社會又目前交通狀說難以掌握，如要求教友提早到聖

堂，有實際上的困難。各堂區得視狀況，選擇適當時間練習，為使

禮儀舉行更為隆重輝煌、自然和諧。

C.幫唱

人人皆可唱，並非人入唱得好。目前台灣教會內音樂風氣並不

普遍，更不是每個堂區有聖說圈，或有組織聖詠圍的條件。堂區內

不一定能找到十幾個愛好歌唱、善於歌唱的教友，但總可以找到

一、二名教友較有興趣或有這方面的專長。茵此， f在信友中當特

別訓練教友善會人員詠唱聖歌 J ，＠「不能成立歌詠團時，至少當

有一二名受過相當訓練的歌詠者，領唱簡單的聖歌使信友和日昌，並

領導協助信友的參加。 J ＠即使 f在有聖詠圓的聖堂中，亦該有這

頡歌融者在聖詠圍不能參加，而禮儀仍需隆重舉行時領唱聖歌。 J

價唱員有特別的任務和角色，是重要、不可缺的。其身分有時

並不明顯出釋經員或司琴或司祭因要領導禮儀的進行，而成為當然

的領唱員。此外，必要時可委派善於歌詠者在信友前領唱聖歌，對

整個禮儀中的歌唱大有助益。領唱員的任務是＠：＇

L報明要唱的笙歌。即使已有清楚的標示牌仍有需要，因總會

有人弄不清要唱那一首。領唱需在適當的時間提示信眾翻開歌本，

甚至拇指示歡站或坐，使能動作一致，唱時整齊。

2.~J導信友整齊的一周閱始唱。領唱要與伴奏合作，維持信眾

在適度的節拍中整齊的唱。用自己的聲音、適當的手勢，幫助大家
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把音唱準，且把握正確的節奏。

3.繼續每一賣F的起句整齊。在跳過一節或一段不唱峙，應準確

把握時閉，提醒信友，下一節從那開始。儘量不中止或擾亂音樂的

節拍。即在不間斷的音樂中，在下一旬開胎的前半秒到一秒中報出

「第三控 j 之額的指示。

是提醒易 :I:鋒的地方。有些歌曲結構特殊或唱法不清楚，按領

唱對信友的了解可加以說明，避免唱錯。

5.臨時增減節數。領唱需注意禮儀的進行，視情視之需要增加

或誡少歌詠的節數。特別在進堂、春獻、領聖體時。

6.特別的情況下，對將唱的笙歌說幾句話。適當的時候，點明

所唱的聖歌與當日禮儀的主題有何關連，可以便信眾頓悟聖歌更深

的意義，唱出更多的情趣。

7.有些花樣變換避免單調。有些聖歌唱的節數多，可有些變

換。如分別男聲唱、女聲唱，或是用哼的，不唱歌詞，讓信眾默思

詞句，能助信友更深的祈禱。這些變揖宜偶爾為之，不可濫用。

領唱員有遺些重要任務，但也有其不該做的：

1.不求自己有所表現，只求于言乘唱好受歌。多數堂區唱歌速度

偏慢，領唱員有意改遷，但也不可不會什麼歌都催促信友趕快唱。

歌曲連度當者本身要求，也要看唱者的能力調整。該體的唱快，味

道固然不對，該快的若趕不來，也只能魁強接受。為了整體和諧，

避免紊亂。

Z領喝不是指揮。指揮潰唱要靠手勢動作表達對歌曲的要求，

t而領唱只是引導大家在同一音調和節奏中一起唱。所以必要時在開

始唱時給－個手勢。事實上，信眾若無足夠的訓練？指揮爵他們無

意義。信眾若有明瞭指揮手勢的誼賽l，信眾唱的簡單的聖歌，根本

4 也用不著指揮。

3.領鳴不是演出音樂作品，不是音樂教室。領唱員尊重歌曲作
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者，顧忠實地唱出其作品。然一般信眾非音樂人士，音樂表現難求

精準。倒如：四拍長音，唱不是時間，或切分音的重音不對，附點

音符長短比例不對。這些可適時予以改進，但這些也都是小毛病，

不要在講撒中提出，練習的時間可說明改善。音樂作品演出要求忠

實的詮釋，而信友唱聖歌，重要的是心靈誠實的旗禱詠唱。

D.聖詠團

聖家堂與聖心堂算是台北市相當出名的聖堂。教友最喜歡去，

許多數友不辭辛勞越區去參與彌撒。主要的原因是禮儀之美。無論

是聖職人員或信友都將自己份內職藹盡好。另外，二個堂區的聖詠

圈更是功不可沒。聖詠麗的歌聲護教友感到很有氣氛之外子也幫助

信友參與禮儀，讀頭天主。「對於禮儀的職贅，當特別提及聖歌隊

及聖詠圈。它們的任務，由於大公會議關於禮儀改革的規定，更為

重要，更有分量。因為它們的任賽在於依照歌曲不闊的種蟬，相稱

地完成專屬自己的部分，並幫助信友主動參與歌唱。為此 z

a.持在主教座堂、其他大堂、修院及修會學蹺，當鸝立並發展

聖歌隊或單詠團。吋

b.在小堂內亦宜設立小歌詠圈＠。

這樣的書11示迄今已廿五年，但在台灣教會有聖詠醋的堂區有

幾？聖詠團要能不斷、持續地發展更是木易。許多堂區聖詠國並非

經常性組織，時存時亡。端賴有無有志之士積極推動，雖有關禮儷

音樂的一切人員都該在堂區主任額導下實行，但本堂常礙於堂務繁

重，管不了許多，任其自生自誠，一旦主要團員有人還能讀出外求

學．．．．．．等原國離開，貝。自動終止。

教會音樂與西方音樂關係之課厚，實因「在大骰、主教麗堂、種

修院及其他大堂所有的聖歌隙，歷代以來保護培育珍貴的音樂寶

藏，贏得了援大的讀譽。 J ＠任何學習音樂的人不能不探索教會音

樂。然而教會的珍貴寶藏漸漸只成為音樂會上俱演出欣賞的作品，
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而不是在信友的禮儀生活中傳揚。慢慢一切原有的音樂寶藏終將失

去。沒有聖詠圈信友亦無機會體會、學習、欣賞、讚嘆、保存、傅

搗教會歷代珍貴的音樂寶藏。

、台灣教會長久以來慣於只看簡譜，更是使信友的音樂素養大為

降低。相對之下，聖詠圍有更深的責任，提昇教會內的音樂教育。

因此，「在修道棍、在男修會的初學院或書院，以及其他教會機構

與學校，應該重視教育與實習。為實行這種教育，要注意培養教導

聖樂的師資b再者，切盼按照時宜，設立高等聖樂學院。音樂家、

歌唱者，尤其是兒童，也應給予純正的禮儀訓練。 J ＠在這方面，

台灣教會應該承認我們與此相距甚遲。我們沒有聖樂學蹺，聖樂師

資亦寥寥無幾（其實教友中有不少音樂家）。神學駐中有關聖樂的
教導位在相當邊緣的位置，偶爾才有一堂課。反觀基督教會許多神
學院都有專門的音樂科系，為培育音樂事工人員。各個教會、聚會

所中各年齡階層所組的詩班，更是不可勝數。信友們隨時可閉口混

聲合唱，令人稱羨不已。

聖詠圍的組織，「依照通俗及環境，可由男人、兒童，或學自

男人，或學自兒童，或自男人及女人，而且~＇要時，可車由女人組

織而成。 J ＠各種人員的組成配合，多樣、自由，從年少$11年老都

無限制。是每個堂區都適宜推動的組緝。它的培育「除音樂訓練

外，亦應齡禮儀與神修方面加以訓練，使能善盡禮儀職務﹔不但加

增聖禮的隆重，給信友以善表，且使團員自身撞得神益。 JI@然而
這些訓練並非每個堂區有能力做到， f則教區、全國、圖際，特別

已由聖座批准及屢受推荐的聖樂協會，都當提供協助。 JQ間，

聖樂委員會在靜山舉辦聖詠團師資培訓營，可說是台灣教會在聖樂

事工上邁進一大步。

許多本堂主任並不看重聖諒圓的設立，實因對聖詠圍之功能缺

乏了解。聖詠團除了保護教會珍貴的音樂寶藏，也是發掘、培養教
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會音樂人材的搖籃，提供聖樂創作的空間，發展聖樂的新形式。在

一般的彈撤中，聖詠團負責潰唱比較困難的合唱曲，並領導、技持

全體信友的歌唱，有助於禮儀的氯氣與隆重和諧之美。除了與聖欒

直接相關的功能之外，其他的效果εL培養教友的使命感。在參與

禮儀中履行其天主兒女司祭、先知、君王的職貓。且提供堂區信友

很此友愛、合作、共融的機會。 3.囡所受的禮儀訓練及在聖歌學習

的過程中，因歌詞出自聖經或出自信仰反省，受其潛移默化，有助

靈修成長。更是培育熱心教友，教會中堅最有力之方法。

E.伴奏

樂器在舉行聖禮時，合宜的演奏或伴奏， f 它的音韻能給教會

禮儀增加美妙的光輝，也能提舉心靈嚮往天堂與天上事物．．．．．．能切
實幫助信友的熱心。 J ＠彌撤「在觀始時，司祭到祭台以前，在奉

獻時，領聖體時及彌撤完畢時，可以獨奏。 J®但基本上器奏主要

功能是「用以支持歌唱，使大家易於醋唱，並使集會更為統一﹔但

它的音量不可遮住歌聲，致使不易聽清歌詩﹔司接或助祭，因自己

的職務，高聲朗誦時，樂器應該停止。 J ＠因此伴奏的任務可分二

點說明：®：

L消經使命 z 烘托而不淹沒。以歌聲躊主，樂器爵副，需視歌

聲的集體音量和音樂表情之需要，加以適度扶持歌唱者、情友或歌

詠團。不可濫用巨響而淹沒歌聲，使人無法聽清歌詞，理解詞意。
樂器聲與歌聲比胡可以是2 巾，即器樂聲估總音量2／義，歌聲佔

3/5 。

且積極使命 z 價導與推動。特別在信友齊唱，無人指揮也無人

體唱時，伴奏更是實際上能否唱得好的重要關鍵。歌曲的開始付和每

個樂句的再起頭，都需要伴奏音響的提前出現，以領導推動全體的

歌唱，使會眾不得不一齊開始。雖只是千分之一的提前差別，都能

給予歌唱者絕對的信心與把握，而歌唱中途當與歌聲吻合，不可提
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前或落後。歌曲的情感，高潮起快更有賴於伴奏在音量上、強弱上

引導和造勢。

伴奏如何幫助信眾或歌詠聞達成其在彈撤中的任務~：

1.給一個明晰的起脅。特別是熟悉的彌擻常用歌，給一個音，

佐以確定調性的和弦就夠了。或一個樂句的前奏，停止的位置應注

意，不可結束在有轉謂意味的終結上，擾亂詠唱者的聽覺。

且以導奏將信乘導入那首歌的節拍與迷度中。伴奏與領唱共同

幫助信眾有整齊的開始。導奏在彈奏時，節拍快慢應均勻貫徹一
致，使信眾清楚知道演唱的正確速度與節奏。

3.藉導奏幫助詠唱者記起歌曲的曲調。對於較不熟悉的歌，彈

奏閱讀的句子比用結束句的幫助更大些。如果是十分生疏的歌，應

彈完全曲。

4維持唱者在平穩均勻的詩才由中歌緣。這工作自導奏已開始，

導奏的節拍應與唱的時候相同，即是以導奏稽示速度。

5.用琴音劫唱者把音喝準。必要時可用八度音彈奏，給予清楚

的提示。

6.幼唱者拉拉正確的節奏。特別是在長青和空抬之處，可用加

音或加和弦的方法，使信友無法搶拍。

1移調彈奏。有些聖歌是為聖詠團寫的，為一般信友則無法唱

兢高且長的音。考慮信友的音域做適當的轉謂。

．：＆藉所彈嘉樂旦當音樂的內容，劫詠唱者進入歌曲的境界。從

戶導奏起~g~措禁提示節奏、遠度、樂曲的情感、風格：柔美、恬靜、

扭轉、莊嚴、輕快．．．．．怠。樂曲的進行中捶彈出音樂的就動~o·,,
伴奏因其重要角色，伴奏得當，在不知不覺中給予莫大便利與

協助，若不能稱職，相對的也會使信友無所適從，不知從何唱起。

無而，一個好的伴奏，絕不是有一些演奏拉巧即可擔任，更非一鸝

可及。伴奏的素養應 f徹底認識禮儀精神，即便臨時演奏，能夠依



今日台灣歡會彌祖盟中的歌唱 J批重／ ~7

照聖禮每一部分的真正性質飾以光輝，協助信友參加。 J®極高的

音樂感受力，量富的臨場經驗，和海度的表達才華，還些能引導歌

曲演唱進入更高的境界。但更重要的是謙虛、廳廳、友愛、協助、
容忍的美德和祈禱精神。伴奏畢竟要配合信來的實說，一方面有足

夠的控巧應付各樣曲謂之彈奏方式，但另一方醋，也要接輔價；~，：非

專業性、更非完美的演唱者，要引導、推動信眾歌唱，只有靠耳音

的敏感，不停的觀察、衛暈與醒覺才能盡好伴奏的職責。

今白的挑戰，明白的希望

走筆至此，有些是我們做到的、體驗過的，也有尚未達成，有

待努力的。但一切應從個人，自己的團體、堂區聞始。本文只做粗

略的揮討，聖諒圍的組織、領導、音樂指導、指揮及一切有關音樂

人員之培育問題，都有待深入揮討。走一趟二月中旬在耕莘文教蹺

舉辦「心靈的賽宴 j 即可誼易的發現，基督教弟兄在這方面的投

入。膏藥方面的出版品，不論是國人的創作或國外進口的歌諧、卡

帶、 CD 、錄影帶的發行，都建超過我們。且不讓我們要 f急起直

追 j ，因為還本不是競賽，布在於基本心態之不同。基督教會將音

樂上面的各種努力親為一種 f事工 J ，是對神的傳傘，是份責任，並

在其中得到喜樂和滿足。同為基督內弟兄的我們，也分享他們的成

果。近年來我們有些歌本較錄了許多好聽的、謊行的聖歌，都是他

們的作品。但我們絕不可以此自滿，認為有人做就好了。每個人有

他自己的歌，每個人要唱出自己對主的讀頌，每個團體有對天主救

恩特有的體驗，我們要頌搗上主的奇妙作為。

彌難中全體情友的歌唱可使禮儀顯得隆重、莊嚴、歡樂．．．．．．。

禮儀是團體性主體生命的表達及實現。問題在於團體性的生命如何

表達出來？在團體內的每一個人又是如何經驗這個團體性的生命？

現在是教友的時代，教友巴艦沒有理由坐著等待 f上級指示 j 。我
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們在音樂上有專才的神職人員不多，李振邦神文已在天上，劉志明

神文孤掌難鳴一。更何說音樂事工更不是﹜三人所能推動。說們需要

意識的覺醒及建立培育的管道。意識的覺醒是根本信仰的事正如果
信仰是活的，生命是詣的，不能不有所表達。如果聖神在我心，我

必然像達味王般唱歌馳舞。

台灣現有很高的生活水車，許多的教友有音樂方面的專門訓

練。一旦他們有教會意識、成熟的信仰，都有可能獻身教會音樂。

意立培育管道，讓他們的潛能得以實現。目前我們台灣沒有聖樂學

院 i j早在睡大有音樂系可以設立聖樂組。或是借童基督教在這方面
的資單﹔神學憊，與台灣神學駝的音樂系合作，這或許也能是含一運
動具體可行之方式。毒草i們在同一的信仰內以各種不闊的方式，不
同的歌聲，讀頌同一的主。
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逾越曾與過平之比較

簣金露

出谷後的逾越節，是以民最重要、最影響他們生活的節臣。同

樣，中國亦有一個最受重視、最影響中國人的大節目一一過年。

禮儷不僅是羅馬公教會的基督捷生活的頂峰與諒泉，也是對外

傳福音的重要因素之一。因此，禮當本位化之推行便頡得格外需

要。

將這兩大古老文化之最重要禮節加以比較，對於中國人的基督

徒而言，具有禮儀本位化的特殊意義。但顧能因著此一比較而理出

一更富有生命力的基督徒禮儀。也期望能藉著此一揮討，而能更進

一步地認識→些中圈民間禮俗及其意義。

還是一篇有關「在傳教虛傳提福音問題 1的合作研究報告，是

從禮儀的幅度著手捧討此﹜問題的。所用的方法是先引述基督徒與

中圈人的兩大節日之舉行方式、內容，繼而綜合出兩者之異悶，最

後針對禮儀本位化的問題提出一試探性的建議。 • 

盒 屆主義逾糙齡的來謗、與演變口

一、舊約時代的逾越節

顧名思義，所謂的「逾越節 j 就是慶祝、組念奴民的逾越事顫

的節目（出十二21～27 〕﹔？這樣，的說法是需要進τ步建奧地！因爵

根攝語轉學之考聾，逾越笛原是避致或半遊拉民麗在春寒前舉咒的

禮儀，早在出谷之前已開始慶祝了＠。男外，亦有學費根據聖
經（出三18 、五1 ）的記載而支持此一說法＠。接句話說，2當我們
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說 f一逾越節 j 時，至少讀區分兩個時期 2

L由谷之前的逾越節＝
此時所慶祝的逾越節只是一艘遊故民麓的一種平常的祭獻禮

儀，即崗上主祭獻初生之牲畜的禮節＠正換言之一，此時所過的逾越
館還不具國谷紀十二章所記載的特殊救恩意義。
且由谷梭的逾越節：

根撮出谷紀十二章之記載，我們得知以民在出離埃及之前還過
了一個最後一次的逾越節。而且這次與拉普所適的完全不間，園為

過程非常緊張，情混十分危急＝『你們應這樣垃：東著腰，腳土穿
著鞋，手裡拿著棍杖，急速快吃﹔還是向上主守的逾越節。這一夜

我要走遍埃及圈，將埃及國一切首生，無論是人是牲畜都要殺死，

對於埃及的眾縛，我也要懲罰 z 我是上主 J （出十二日～ 12 ）。總
之，還是生死存亡的決定性之時刻，這一次可以說是舊約以畏的「
最後晚餐 J 0 

出谷事件可以說是以民最重大的事蹟，因此，慶祝此一事聞的

逾越節也願理成草地~厲以民最重要的節日。也因著此禮節的重

要，所以在以民出埃及後不久，很快便輯定了如何舉行逾越節祭賽

的法規（出十二43～49 ）。

總之，在以民出離埃及之後所舉行的逾越節已經含有「天主釋

放 j 的救恩意義了，逾越節主要就是慶祝、紀念天主拯救以民出離
埃及遣件事蹟。

二、耶穌的最後晚餐

有些學者指出，耶穌所舉行的最後晚餐是依照猶太人的逾越宙

之禮儀架構進行的。另有的學者則更進一步地認晶，其禮儀程序也

是揖照巴斯卦宴會之程序而進行的。

巴斯卦宴會共73-四部分 z



逾越錚典過年之比較／社靈 I 263 

1.訢構、預備禮儷 z

（一擷備葡萄酒 s 在準備時唸一段童醫獻的經文，然後大家喝一點

葡萄酒。

（才詞時頌感謝天主＝「上主，世上的主，你應受讀美，你賞給你

子民遠無酵餅的節日，以作紀念...... J 0 

大概此時耶穌講了末世言論〈路廿三16 、油、）。

的大家洗右手：

大概此時耶穌結門徒們洗腳（若十三2～ 11 ）並提El愛聾的誠

命（路廿二24～21 ； 若十三12～20 ）。

吃。

個吃苦菜（ tl:l 十二8) ：把苦菜黨在醋或鹽水、果醬上面而

大概此時耶穌預言猶達斯要出賣拋﹛谷十四17～21) 。

由讚頌天主的祈禱丈。

的把要吃的茱放在桌止，但還不吃﹔預備第二杯滴。

Z巴斯卦禮節：講遵理

卜蹲道及解釋宴會的意義＝在宴會中，若有年輕人間家長 2 為

何今天如此特蘇？家長應重撞出谷的歷史（出十二26～27 ），同時

解釋此宴會的特聽意義 s

(1）巴斯卦是什麼？就是指天主殺埃及人，幫助以民越過埃及這

件事蹟。

(2巴斯卦羔羊及其血﹔提到童在門上的羔羊血是爵了保讀以民

的（出十二23 ）。

(3）吃無酵餅的意義 z 因為快要離開埃及，等不及有發酵的麵包
〈出十二39 ），另外，無酵餅讓人想起出谷時的急迫。

(4）吃苦荼 z 使人想起從前在埃及為放之苦。

(5）喝葡萄酒：表示以色列子民的喜樂，因為脫離故役之苦，得

到了釋放。
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大概此時耶穌解釋甜所作、所說的一切之意義。

口唸奎詠113～114篇 z 讀美天主的偉大、慈愛。

臼喝第二杯竭。

3.正式的宴會＝

（一）洗手：按猶太人的習慣，吃飯之前一定要挽手〈谷七

2～4 ）。

（：：）正式閑飯：主人拿起餅、學高、讀美天主、學聞分給參予

者。

大概此時耶穌說出有關餅的話及做出相應行動（路廿二19 ）。

由乞巴斯卦羔羊 z 所有的人都應吃一點。

4.攝束的禮節 3

（一）喝第三杯酒：特別讚頌感謝天主。這一杯酒被稱為祝福之

或讀頌之杯（格前十16 ）。

大概此時耶穌說出有關杯的話及做出相應行動（路廿二20 ﹔搞

前十一25 ）。

仁恃聖詠115～118篇。

(3喝第四杯滴＝這杯在耶穌時代可能還沒有，而是後來加上的

＠。
從上述可知耶穌所舉行的最後晚餐，基本上是依照巴斯卦宴會

的架構：是在一種輕輯、喜樂的宴會中舉行的。另外，雖然耶穌的

最後晚餐以巴斯卦宴會為基嘴，其意義顯然有別，因躊耶穌在宴會

中的言、行都具有特殊的意義。換言之，巴斯卦宴會所慶輯、紀念

的是「天主握救以民出離埃及j運事蹟，而最後晚餐間是紀念「耶
穌 j 的言、行（路廿二19 ）。

三、宗徒時悅的分餅禮

「主日 J 就是主的日子的意思，而主的日子就是因為主，耶穌
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基督在一週的第一天復活而發展出來的＠。主的日子扇門徒們是一
個很重要、很特殊的日子，因爵耶師在被釘死之後的遣一天一一一

適的第一天種括了。並且在這一天顯現給瑪利亞瑪達肋納（谷十六
9 ）﹔顯現蛤使徒們〈若廿19 ）。

f 一週的第一天，我們相聚擊餅時，保緣便向民眾講道...... J 
（宗廿7 ）。宗徒時代的基督徒在「主日聚會、學餅 J 這件事一定

有其非比尋常的特殊意義，因為是在一週的第一天一一主的日子這
個非比尋常的特殊日子舉行的。路加福音第廿四章提供了一些緝
索 z

f一週的第一天......就在那一天，他們中有兩個人往一個村莊

去…．．．當耶穌與他們坐下吃飯的時候，說拿起餅來，祝福了，學

闊，遞給他們J （路廿四1 、 13 、 30 ）。當我們把這錢節放在一起
時，便可以清楚地看出＝是因為耶酥重作「最後晚餐的分當時行動 1 、
時，這兩個人才想起：1可並露出是耶穌的 f 路廿四個－31 ）。當他們

向其他門徒述說此一與主相遇的經驗時（路廿四35 ），他們會想起

耶穌在最後晚餐的學餅行動及所說的話 z 「還是我的身體，為你們

而捨棄的。你們應行此禮，為紀念我 J （路廿二19 ）﹔因為這是耶

穌的命令。

、總之，「在主日聚會、學餅祈禱 j 就是早期基督徒紀念主基督

所用的禮權方式。更進一步說，這種紀念主的禮儀輿耶穌的最後晚

餐禮有非常密切的關係。

四、基督徒的感恩祭禮一一主自彌撒

宗接時代的基督徒在主日聚會、擊餅祈禱的禮儀一直延續到一

～三世紀的初期教會內。所舉行的禮儀簡潔地包括 f宣讀聖言 J 和

「主的祭餐 j 南部分。換言之，當時的禮儀誼簡單、文清楚，而且

很生活化。此時的禮儲可以說是日後教會 f彌撒 j 禮儀的雛形＠。



266 ／神學論集＠／ 1992夏

「彌撒 j 一詞是第四世紀末才開始出現的，祖！龍之前並沒有固

定的名稱﹔常用 f 分餅或學餅、紀念典禮、祭記、宴席或聖餐、聚

會 j 等詞。從這些名詞可以推知現今的主日彌撒輿耶酥所舉行的最

後晚餐有很密切的關係，甚至可以稱耶穌的最後晚餐為第一台彌撤

＠。
從第四世紀開始，簡明及生活化的禮儀囡著政府宮廷化政治之

影響，而逐漸地變爵複雜化、宮廷化。到了第八世紀則達到最高

峰，以至於參禮的教友大都不知所然地附會禮儀內容及其意義，造

成了禮儷優化的混亂局面。第十六世紀時，教會為了改善「混亂 J

輿 f無知 J 的情況，出版了《羅馬禮儀經書〉，試圖統一混亂並且

解釋無知的禮儀情況。結果，雖然改善了混亂之情說，卻又陷入 f

禮規主義 J 的僵化情況﹔此一情說一直到梵二禮儀運動之後才逐漸

改善＠。

綜合地說，我們現今的感恩禮是經過一段很漫長的歷史演變而

來的。雖然其間經過了很大的變化、改革，但仍能往上潮聽到耶穌

所舉行的最後晚餐﹔甚至與舊約時代的逾越節都有很密切的關係。

貳崩建造卒之主宴禮俗

一、週年的自來

中國古代流行著一個傳說，即在黃河前壩一帶有一種叫 f年 j

的龐大怪獸，經常會出來吃人。但此種兇猛的怪獸很怕吵雜的爆竹

聲及紅色的火焰，人們為了聽走牠，便以爆竹聲來驅逐牠。以後相

浩成俗，每逢除夕，便在門上張貼紅色的紙或春聯及總放爆竹或鞭

炮，以防年的侵襲。到了第二天早晨，大家便互道恭喜，因為安全

地度過了除夕，以後便稱這天為過年了＠。
中國古代是以農立國，因此 f過年 j 自然與農業有關。 f年 j
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在甲骨文中的字形是稻穀成熟的攬子，說文解為 f穀熟 j 也 z亦即
慶祝壘肢，過一個好年的意思。＠。

中國古代稱過年為 f臘日 J ，它是一個深含宗教色梧的民間慶

節。臘具有二義＝付同擻，即獵捕禽獸來蔡靶祖先。（二漸舊相接也

＠。按第二義 f新舊交接 J 是指一年的最後一天過渡對另一個新年
也，＿$.即過年的意思 i

二、簡述過年的主要種俗＠

上已述及， f新舊相接 j 即過年也。在此僅引述「新 t菁、j 這

兩個日子的一些主要禮俗，藉以了解其意義及過年之方式 s

L辭年 2

陰曆年的最後一天俗稱過年，又稱除夕。除夕的意思是說這一

年到此夕而除，新的一年即將來到，因此要辭去舊的一年 e

辭年的禮俗是過年的下午供拜牲鹽，記神祭祖。在紐神祭祖之
前膳食然路更衣，整容潔體，以示除舊更新之意。
已故爆竹 z

還是古時餵用來辟邪、驅疫的。亦有蘊含預告一年巴將結束的

意義。今日已不再用黨竹而改用鞭炮，主要目的是用來助興、盡管

神、湊熱鬧的。

3.散居露，官 s

道是一種古俗，史傳已久，可能~宋以後說廢止了。屠蘇是一
種草名，昔人用以釀酒，每除夕，置井，中漫~－~c元旦，取水和酒，
合家飲之，不病瘟，其功用足以屠攝氣，1辭人魂，故稱之躊屠藤
酒。

令人過年己少飲屠蘇酒之習俗了，大都改飲黃酒讀其他的酒。

其目前也不再是為了除椅瘟，主要是為了助興，增加過年的喜樂氣
氛罷了。
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4-*l符 z

此亦為古時的過年習俗之一。以二說木扳懸掛1iS:門戶，到畫或

書寫「辭荼、鬱壘 j 二神名於木板上，藉以避聽。令人已少用桃符

而改用春聯，主要目的也不是壓邪，而是為了討吉利、除舊佈新、

增加喜氣也。

5.固鐘 z

在台灣，辭年的晚餐俗稱圈爐。國爐時，全家大小都必須到

齊﹔因而若在遠地工作的人，在除夕前也都會儘量地趕回家裡團

聚。若趕不回來，就要空出一席，把缺席者之衣物放在此空席之座

位上，以示全家團團之意。吃年夜飯時，連平日不喝酒之婦孺也都

要喝一點酒，以示吉利、美滿及喜慶之意。

a廬露錢 i

年夜飯後是小孩子最興奮的時刻，因為可以發一筆小財。據說

此習俗海於宋代，原為皇帝賜給缸子的賞麓，後來民間效法沿用而

成罵過年最少不得的民俗＠。

1守攝 z

除夕圈爐圈座，酌酒唱歌，終夕不眠，謂之守歲。

在除夕夜守麓，不眠至少真有二羲： （一）顧珍惜這年最後一夜的

實實時刻。仁）可以為艾母祈求延年增壽﹔因而除夕夜又有長喬夜之

稱。

三、元旦的主要禮俗＠

1.間正 ε

除夕夜一過十二點，便是元旦了。元旦的第一件事就是「開正
J z 所謂聞正就是記神、祭祖，恭迎新年，以迎喜避厲，乃由長上
挨次行三跪九拜禮，配拜極虔誠。禮畢蝶放爆竹，以示「爆竹一聲

除舊戲，桃符萬戶更新年 J c 
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Z噴審 2

由三、四人組成的小樂隊，接戶在門口廳堂，吹奏吉祥的音樂

作為祝賀。禮賞之以紅包。

3行番：

男女老幼著新衣，攜甜料、香燭等，到寺廟燒香禮拜，祈新年

福祥。

4.拜正：

即親友闊的賀歲，或稱拜年。往昔拜年飲屠醉酒，以延年卻

病，試時向束，以迎紫氣。今之拜年則互道 f恭喜新年快樂 j 或 f
恭喜發財 j 等吉祥語。若賀客帶有小孩，則贈以紅包為新年的見面

禮。

E求實利：

新正，全家老少談笑風生，以求吉利。為求吉利，多所忌諱，
例如 z 不說 f死、病、完了、去了 j 等不吉祥之言﹔忌倒垃圾、J腎、

用刀、忌食粥等不吉祥之行為。

綜上所述，過年之主要禮俗及其意義可以大略地歸納為二類 s

（－＝－｝；被天祭祖 t
對加神有兩種態度，即感謝過去一年來的賜予輿照顧，祈求末

，來一年的賞屬與助佑。對於祖先·~U；懷著橫話！串連的心情，迫憑他們
的生養、照顧之恩。另外，敬7?.齊觀是以虔敬而嚴肅的方式表達
的。

口人典人的手是辭，：一
共融的方式是藉各種輕輯、愉快的禮俗、活動而共同盟視，倒

如圖爐團聚、相互拜年等。

參 惑，是學宴與過早種俗融合之有T貨主社
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我們嘗試將現今的感恩祭禮及第一個感恩祭禮分別與過年禮俗

f乍一比較，期望藉以指出「感恩祭宴 j 融入 f過年禮俗 j 之可能，

並捶出可行之方法p

一、感恩祭禮與過年禮俗之異同

當我們將「感恩祭禮 j 與「過年禮俗 j 作比較後，發現二者有

下列特點：

L從禮儀程序言之 z

感恩祭禮有固定的步驟與形式。例如在聖道禮儀中就分{I讀經

一、（2潛唱詠、（3）讀經二、（4）福音前的歡呼、（5攝音、（6講道、（7)

信經、｛S：輝友禱詞等八個固定的程序，每一程序有固定的經文和動

作。反觀過年禮俗就很不一樣 z 辭年、圍爐、守歲 v 閱正、拜年、

祭靶等，並沒有嚴格的現定次序、經文或動作等。

總之，感恩祭禮的特點是「禮規化 j ，而過年禮俗則為「自由

化、生活化 J 0 

且從撞儷性質言之 z

挺進堂到讀成，除了平安禮之外，整個感恩祭禮幾乎都是在「
嚴肅 j 的氣氛中舉行的。而過年禮俗恰好相反，除了靶神祭祖外，

其他禮俗都在 f輕聽、喜樂 j 的氣氛中進行。

3.從舉行禮儀的地點、時間、人員竇立 z

感恩祭禮是在大教堂內舉行的，強調大團體的共融。須有一位

主禮者，有諸多且嚴格的條件限制。時閱約為一小時左右完成。而

過年禮俗大都在家中進行，亦有到大廟燒香拜拜的習慣。沒有嚴格

地限制主禮者的身分、是誰等條件。時悶的一天。

4.從主題竇立 z 一

進堂詠、集禱經、讓輝、答唱詠、福音等等，整個感恩祭禮幾

乎都離不開「救恩 j 之主題﹔而過年禮俗則少有此一概念。
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5.共同點：

雖然二者具有諸多的差異，但也有其共同點，對神的祭施及人

與人的共融都是二者主要的精神意義。

綜合言之，感恩祭禮與過年禮俗真有相同的禮儀精神、意義，

但二者的表達方式卻大不相同。

二、最後晚餐與過年禮俗之異同

由於最佳晚餐基本上是以出谷後的逾越節為架構的，因此亦以

出谷後的逾越節作為比較的基礎 z

L從卸的來源奮之：

二者都具有 f 慶祝 j 之因素，例如 z 慶祝重獲自由、慶祝苑裡

逃生等終極意義。另外，因為二者都具有農業社會之背景，因此也

都具有慶祝五穀量置、民生富裕及除舊更新等意義。

Z誕節的何容竇立 z

二者都有 f 吃、喝、裝飾J等特點，倒如遍越節吃羔羊肉、苦

菜、無酵餅﹔喝葡萄酒、聚餐、守夜﹔重紅色的半血於鬥框上等。
而過年也吃肉、飯、餅﹔喝酒、團聚、守夜﹔貼紅色紙於門框上等

等。

3.從過卸的芳式、性質宮之 z

二者都是在「輕鬆、喜樂 J 的氣氯中進行的。例如過逾越節可

以麟、臥著吃、喝、閒話家常等。而過年禮俗亦以燃放爆竹、圈爐

吃喝、發壓歲錢、互相恭賀、拜年等輕輯、喜樂的禮俗來進行。

也從意義富之：

二者都具有人對神的 F祭獻 j 及人與人的「共融 j 之精神意

義。但是，最後晚餐多了→個耶穌所賦予的新意義一ι紀念耶訴基
督的整個逾越奧蹟。

結合言之，最後晚餐與過年禮俗之精神意義及舉行方式有很多
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共同的因素，二者可以說大同小異。

三、﹝感恩祭宴與過年禮俗 J 融合之建議

歷史擺供給我們一個事實，即現今的感恩祭禮與耶穌所舉行之

最後晚餐的內容、方式已相去甚遠。此一事實告訴我們，禮儀的進

行芳式是可以隨著時代的不同而改變的。

從比較中可以看出最後晚餐禮儀與過年禮俗之精神、意義、方

式等，有許多相間之處，此意謂著兩者的融合是可能的。另外，種

感恩祭禮與過年禮俗之比較中，可以看出二者真有諸多的差異之
處，從積極面言之，兩者可以相互補充、相輔相成的﹔從消極面言

之，則可以作為取捨的選擇。

總之，感恩祭禮、最後晚餐及過年禮俗具有一些融合的可能菌

素也。

1.融合原則 z

融合的原則是將感恩祭宴以過年禮俗的方式表達。表達時，感

恩祭宴的禮儀精神、意義保持不變﹔但方式則以過年禮俗為主。
主融合前方式：

←﹜根據上述之原則，「祭獻、共融與紀念救恩 j 是感恩祭宴所
必須保持的基本意義﹔但其舉行方式則有待過年禮俗的 f輕鬆、喜

樂 j 之氣氛予以補充。

過年禮俗之所以能有輕鬆、喜樂氣氛的主要原因有： (1）整天都

況浸在慶祝的氛圍中，（2插巴神與餐宴分間，（3）在家裡舉行，（4）沒有

嚴格的禮規之限制。

仁蹤感恩祭禮的沿革言之，羅國輝神父又稱感恩禮為「感恩的

祭宴 j 是很恰當的＠。因爵舊的的逾越節具有「祭 j 、「餐 j 兩個

部好t出十43～49 ），而耶穌的最後晚餐也是由祭、餐南部分合靜

在一起舉行的。
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從禮儀內容言之，中國主教團禮儷委員會稱彌撤為「感恩祭典

j 也是很惜當的，因為我們現今的感恩禮只有﹝祭 j 而沒荷 J 宴 J

的部分。假如說有的話，也已不再是生活化的餐宴了。為使感恩禮
具有輕鬆、喜樂之氣氛，恢復往昔的餐宴部分是有幫助的。

的「餐宴 j 的部分是屬於較輕霜的性質的，因此，不宜在聖堂

內舉行。這一部分可以加在領聖體後進行，即當教友們額完聖體
後，便走出聖堂，直接到活動中心或其他適宜聚餐、閒話家常之

處，進行餐宴之習俗。

稱餐宴爵 f 習俗 j 是有原因的，因爵它是一種生活化的宴飲。

師是日常的餐會，因此不宜有禮規限制，宜探自由方式﹔也不宜過

於舖張，否則會變成一種負擔。時間大約為一小時，之後回到聖堂

內，繼續讀成之派遣禮。

個讀成後，感恩祭宴宜繼續在家裡葳聯合幾個小家庭一起廣甜，

慶祝的方式可以佑效過年禮俗之方式進行。

將感恩祭宴延伸到家裡蘊續慶祝至少有二個優點 z 能使禮儀真

正地生活化，男一優點是整天都可以vr浸於喜樂的氛圍中。

上述之建議雖然可以改善感恩祭禮的況悶情況，但卻也帶來一

個副作用一一時間較長。為某些教友而言，平常的感恩祭禮已嫌太

長﹔若恢復成感恩祭宴，期至少多出一竿的時間，似乎會令他們更

難以接受。 結言菩

禮儀本位化是「在傳教區傳揚福音 j 的重要問題之一，我們肯

定，若能真正地作好禮儀本位化，無論對基督健或非基督徒之福傳

工作都會有所助益的。

感恩祭禮可以說是羅馬公教會最重要的禮儀，因此，感恩祭宴

本位化之推行實真有特獸的優先權。

中國之過年禮俗雖有其不足之處，但卻也有可取的地方。擴音
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之，它可以補充感恩祭禮的不足。本著禮儀本位化的開放態度，二

者融合，應無大礙。

John E. Huesman, 'Jerome Biblical Commentary, Prentice- Hall, 

Inc New Jersey, 1968······Exodus No.26. 

聖經辦學辭典，光啟，七十三年元月三肢。 170逾越節……以色列的逾越

節。

聖經辭典，恩萬聖經學會， 1975 。 2138逾越節。

哥！自＝溫保諱，聖體董事，第一章第一節C······ 最後晚餐與巴斯卦宴

會。（此為上課講義 i侖宋出版）。
＠〉悶註＠。 170:逾越節......基督徒的逾越節。

＠羅圈輝，禮者層也，光啟，七十八年三月再版。…．．．感恩繭的沿革之

劉渴蔭，什麼是聽撤，聞道，八十年一月出版， 4～14頁。

同註＠； ……感恩禮的沿革之二，……感恩禮的沿革之三。

戴秋汝， f 年 J 的傳說，台灣時報，八十年二月十三日，廿三紋。

處健笑，台灣年俗，台灣灣報，八十年二月十日，廿三飯。

李令芸，敬天與親人，聯經，七十一年八月初肢。．．．…新桃舊符一一吾吾過

年， 534～535頁。
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紋。......節序禮俗， 107～125頁。

（斗齊治平﹔節令的故事，空中雜置在社，七十年四月廿五日四
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觀備容

導言

筆者於民國七十八、七十九年，在新竹曙光女中服務時，擔任

學校教靈工作，接觸不少高中女生，也實際帶領信仰小團體，對象

大部分是小時候領龍的教友。主作期間，有不少的攝會與同樣從事

此項教軍工作的資深人員分事。他們也都拉我有同樣的感覺＝青年

杖靈是件極重要的工作且挑戰性很大。隨著生理方面的迅速成長、

心理也常在變化 1 加上大部分的青年信仰根基很淺，如何以更有效

及實際的方法，陪伴並幫助他們成長，實在是當務之急。

若由今日的眼光來看青年人 y我們會發現他們代表生命的朝氣

與飽滿，是未來的發明者及革新者，是希望、是未來的主人翁。、他

們欒於注視未來﹔他們渴望負責慷慨、志氣高、求組態強﹔耐性也

強，此可從當他們考不上大學，蔽要環境許可，還是上夜校、補

習、接受訓練得知。難怪人頭學家種日進神文看到青年們的活力與

熱血，向教會吶喊： f ......種有遣一夥青年人的顧望，妳就好似一
條沒有水麓的河床。 J Q)在聖經中，支重看重青年人若瑟（創的

章）、建味 f 撤上16章）來完成融的目的﹔在議言中，擻羅滿對青

年的諾言也表達了神對他們的殷切關懷等等。師無背年人如此重

要，因此是否可能尋找到適合他們特質的社軍方式、活動，來引導

他們進入信仰的經驗呢！

筆者對這問題產生興趣，並對它作較潔的反省及探討。今日也

聽藉此學習的機會，再作揮入的研究。基本上，如果我們對青年次
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文化的持色敏感察覺，如果我們掌揖到他們的表現和生活經驗是受

著商業文化及大眾娛樂文化所影響（此乃因他們喜歡新潮的事
物），我們就可對症下藥，盡力去幫助青年人，讓他們也能找到自

己信仰的表達方式，進而產生真正屬於自己的信仰體驗。唯此問題

涉及甚廣，無法一一討論，在此謹針對高中女生隨機形成的信仰小

團體作揖討。

但如何引導青年進入信仰的經驗，首先探討今日台灣的環揖﹔

而復了解青年們的需求，及今日環境下他們的社會性格﹔進而深入他

們的生活經驗，來建構其所能理解的聖經註解﹔選擇適合的聖經題

材，試著以團體性聖經式的祈禱，來觸及他們的生活，以協助他們

產生自己的信仰蘊驗，才能顧意並主動地和天主建立進一步的關

係。以上這些是本文願意努力探討的問題，也是筆者行文的次序。

壹、今日台灣環境興高中生

筆者首先顧探討今日台灣的環境、高中生的基本需求，及其如

何受環境因素影響的社會性格。讓我們在找到它和天主教訊息的接

觸點之後，能夠陪伴並有效地幫助他們﹔好能讓他們在生活中依靠

天主、站得輯、敢負責、使生活與信仰得以整合。

一、今日台灣的車撞

L社會結構的改變 z 一般其母對于女的管教偏霜，母親的兢業
率提高而疏於對子女智教旦國家經濟成長，生活晶質改善，早熟年

齡降低，父母離婚率高，學親家庭多。

Z文化建這 3 人生觀儡於享樂，重知識學位﹔家庭觀念浪簿，

進取心強，對權威的尊敬陸值。

3.經濟結構改變 2 安事富樁，追求速度，請求品牌價位＠。

4.升學主義的意識型建主導社會的價值觀：由於升學壓力主要

來自父母及社會的要求，因此青年也就沒被教導以信仰的原間去面
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對現實。對年種人來說，天主可以等、聚會也等考完試後再說。

丘理性主義及科技發展﹔一切唯具有科學根據才真實可惜。

二、高中生的基本需求

此處龍生理、心理、靈性三方面來看，這三方面的關保有如相

吏的三個圈，宛如M®，故此相互影響。

個如在輔導中會遇到的現象是 z 一個人可能有一方面或好幾方

面的問題，有時從表面上看起來，認為問題是靈修上（懷摸不

信），或頭似情緒方面的問題（情緒惡劣），但有可能問題出在身

體上（痕勞過度）。要分辨不是那麼容易，需要長時間的接觸，才

可正確掌撞到問題的根＠。當我們對這些基本需求了解之後，才能

擇討得知信仰在他們的生活中所掛潰的角色。

高中生大權處於十五至十八歲之間，依發展心理學的觀點，正

值青年期＠、一種過渡期、一個心理和生理發展的轉揖點。高一至

高三在心理和生理的變化漸趨緩和，較種定但尚未成熟。以下針對

此作一概要說明：

1.生護主＝生理上的變化會帶來心理上的轉變，此方面在此不

多描述，只簡單說明此期成長連度較青春期鱷慢、身體各部分比例

漸趨調和、各部分生長也漸揖成熟。

已心理上：他們正值憂鬱期，是發現自我的時期。易競爭、易

忌妒﹔希望真誠與人相待、重視人際關係、需要被關心﹔渴望別人

尊重他們的意見、聽他們說話。

他們敏感，易接敢怒、易受傷、情緒易表現在外，但在鐘時間

內消失。他們喜新厭舊、喜愛自由、爭取獨立、欲跳出倫理道德的

約束。若有新的思潮就不能不表現在外，批評長上只是個表達方

式﹔倘若有話不能說，有行動不能表現，自心會相當苦惱。心理需

要得不到滿足，生理需要更加迫切 1 於是為所欲為，找東tl數以求滿

足 z 看武打影片，以酒精、藥品、住溝足、狂舞、熱門音樂等來發
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洩青春的活力，如此陶醉自我、忘卻自我、逃避自我。
他們蔑視理論、請求事實及真理，不輕易服硬性規定及相信許

諾，囡爵經驗告訴他們許諾往往不會實現，因此討厭社會的虛儷做飼

作及陳腔濫調。他們隨從表率，喜歡小型組織。由歸他們在尋找自

己的定位，並渴望被人注意－接納，在團體中正可表現自己，有歸

屬感﹔因而視大團體缺乏內容、呆飯。

在靈性上 z 青年期是宗教啟豪時期。由~童年期的安全感消

失、父母與青年的關係漸形稀疏，於是對自己見童期的信仰提出懷

攏。不喜歡以前的宗教儀式，因儀式不能講足他們的需求。對信仰

內容也提出疑問，因解決不了他們的問題，有些甚至與科技理性衝

笑。由於對信仰的懷疑會帶來情緒緊張、無安全感並有罪惡感。但

隨年富麗增長，慢慢學用客觀的方式處理問題，漸少感情用事＠。

一般來說，不論已有信仰或尚未有信仰的，他們是想對信仰有

新的認識。所以表面看起來，他們好像對教會失去興趣，但實際上
卻是想擺脫音目的束縛。

三、今日台灣高中生的社會性格及其心理特質

以上所提到的環境不帶給他們一份喜樂，反而是空無無聊、按

寞孤單和麻木＠。所以有人說七十年代的青年是疏離的一代，八十

年代的青年是空虛的一代＠。因此現在試著以心理學及社會學角度

來探討在今日環境中，高中生的社會性格及其心理特質：
1.·惶恐、空虛、自我認同的迷失 3. 屆於生活水準援高、父母忙，零用錢成為父母關心子女的表

達。就因為今日青年零用錢普遍增加很多，無形中買得了許多生活

經驗，提早社會化﹔又懷疑父母管教的方式﹔加土父母忙、沒有給

予他們需要的愛的方式 z 不了解、不鼓勵他們，於是沮喪，並對生

活產生厭倦，對自己為何要活下去的理由也搞不清，就更加惶恐。

另一方面，他們面對忙碌的社會緊張不適應，每人忙著爭取自己的
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生活空間領域、生活方式、社會地位，但都不知為誰忙、為何忙。

加上五花八門的社會生活，使他們摸不著方向，畏懼理想的幻滅，

於是心理不安更形尖銳。

前面握及青年人渴望典人建立攔係，盼有歸屬感﹔在意別人的

看法，又擔心被人拋下、怕被人遺忘、血立無助﹔家庭因素加速了
子女與父母的疏離、加強同輩團體的需要及團體對他們的影響，因
此小型團體正可表達及發展自己。但另一方面，為尚未成熟的青年

是個危機 z 自以團體的要求爵善惡的標準。

此外，性問題的困擾，使他們內心煩釀﹔為保持尊嚴，言行更

加大膽 z 建戀英雄、歌星及黃色讀物等以搜捕內心空虛＠。

Z找不到自己的立足點 z

他們面對升學競爭，徬徨無助﹔若失敗，甚至會失去社會唯一

能給定位的機會，於是充滿挫折感、逃家逃課、性情弧僻、飆車。

此是壓抑現象的反彈，及表達求突破現狀的強烈意融＠。

3.堅忍、 z

由於大來傳播的費遠，他們吸收許多新知識，看到先進國家的

成就，看到人穎登上月球。因此他們埋頭苦幹、奮發圖強，要與先

進的國家競爭。

以土這些看似負面的，卻可成為和天主相遇的攝會主任塞拉存在
主義神學家田立克（ Paul Tillich ）認為，宗教教育者必須努力找

尋其教導的對象，其心靈中有何實存的重要問題才並以之為宣教的

起點＠。

以下筆者試著從他們的社會性播中，揉討是否鷺朝天主教的信
仰相遇。換句話說，今日台灣青年心靈空虛竄寞、在尋找自己的立
足點時，是否可轉變成和支主生命的對話拍攝會﹔進而以較適合的
役軍方法及道理講授的方式，將信仰介紹給他們。一
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戴、天主教信仰如何觸及高中生的需求及其社會

性格

一、眾教信仰的意義及價值

信仰與心理雖有不同的理論和方法，但二者皆關心人＠。而一

個真信仰是顧及到人額的需要﹔信仰給人勇氣，真理，使人自由。

宗教觀念提高青年的理想，不斷地推動精神與社會的萃，新﹔宗教的

假日俱給他們生活的調劑﹔宗教團體給年輕人啟示博愛與信任，滿

足他們的社會心理需求﹔宗教教義指示人實際生活的路線﹔宗教禮

儀配合著人生每一個階段，促進身心需要的和諧。宗教重視家庭生
活，通過家庭，宗教信仰抉助著青年的成長。藉著青年的信仰，宗

教維護未來的家庭＠。我們天主教信仰的本質是愛、是智慧，合乎

人情及人性的，幫助人性的發展且正視人生。它不純是心靈寄託，
非只為托福免繭，教人為善，不在追求奇蹟，也不只是禮節儀式

＠。

而耶穌降生為人，肯定了人的價值，也指出生命的意義及歸
宿， r 我來，是為叫他們獲得生命，且獲得更覺富的生命。 J （若
十10 ）在聖經中，可看到拋和任何一類人交往，尊重他們，接納他

們，承認每個人都是天主的子女，值此平等。
所以，一位信仰天主者，在失敗中不氣餒、受苦不畏縮、失望

而不絕望，自己是其他弱小姐妹的寄託 1 他們腳踏實地，以犧牲建

立友！$＇..；、 J1.nl~請來創造自己，並有愛德的心火，不會貪生怕死，凡事

盡人力聽天命＠。－
二、信仰如何觸及高中生的需求取其社會性梅
雖然信仰的價值及現象與今日社會的價值及現象有些不同＝嚴

謹與舒適、犧牲與放任、愛與自我、統一與自己、信仰的超越幅度

與理性主義、天主的慈愛與人間的痛苦、教會的規章與追求的自
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由，．．．．．．可是從心理學觀點東看，它仍有助於高中生＠，因為信仰

成了心理的「自衛機會剖，可以有保持純潔的勇氣，﹔也給了他們發
潰的機會，說祖輩心靈的罪惡，暫時解決了他們的問題。信仰有助於

青年的心理平衡，緩和過度焦盧、激發自滿自足的心理，也能驅除
對接病的恐慌，甚至治癒疾痛（生理及心理），倒如心靈治癒祈

禱。信仰並能鼓勵人免於灰心喪志及消除罪惡感＠。

前面提及青年人在生理上好動率直，可運用在對基督催生活方

式的好奇而引進信仰。我們也可針對青年人渴望同儕團體、渴望有歸

屬蔥，而運用一個信仰團體幫助他們成長。

由於他們缺乏種定性、決定缺乏實質的基礎，今天體易說 f 是

j ，明天又會說「不 j 。但髏慨、熟識，渴望參與一些流行的運

動，如此信仰給與光照的方向，領導走向美好的前途。

由於他們期待一個愛的世界，渴望與人交談，聽聽愉快，期待
信仰充滿活力。這也是基督教教義的中心＝耶穌來是為愛我們。加一

上他們心理不安煩死了，並追求友伴的閱價，需要一個能接受他們

愛的對象，耶穌可予以滿足 J由於他們追求理想，信仰爵他們指出

人生的目標、生活的意義：耶穌及眾聖人也成為他們行動的模體及。
心目中崇拜的英雄 z 藉在模的中，他們了解自己能為耶穌榨作禮i﹔扣

發展自己的才能、擴展服務的價坡。、

由於他們對信仰產生懷疑及追尋，但使他們的信仰曾以一種新
的人生內容和建設性的活力而加強、加深﹔由以往的被動轉為主
動，由以前的模仿轉成自行的抉擇＠。
主、今日寓中生面對倍冊的態度

所以看來天主教信仰是有可能碰觸封高中生的需求及其社會性

樁，但我們也發現男一個現象，在各堂口主日彌轍中，青年人出席 i

率普遍降低又不穩定。常出席的青年，有的基於習慣有的基於責
任，很少是出於信仰的。遇到考試，連青年會聚會的出席人數也會
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誠少。縱然年輕λ好動，即使一些活動會使人數增加，卻無法加強

青年人參加定期聚會及主臼彈撤的意頓。他們對禮儀也層對無聊，
對昔日單調、單崗、環鴨式的道理講授沒興趣，國不能滿足道些習
慣於大眾媒體的趣味性，及欲在參與中表現自己的青年們。所且看
起來，青年人權廢鐵喪失信仰，似乎是因信仰的訊息與他們的生活
經驗脫節＠。教會為他們而霄，是較不重要的、沒有壓力的。他們

自以爵沒有信仰才是進步，不進教堂才合乎科學，行動不受教會的

限制、思想不受教樺的約束，才合乎現代社會的生活＠。據調查顯

示，參與宗教禮儀的活動的頻率，並不影響青年人的宗教知識與態

度的程度＠。

信仰酷無遺麼真實，間時也會幫助他們，為什麼高中生體驗不

到這寶貴的事實，且不能經由信仰體會到自己的重要性、獨特性、

及唯一性而找到自己的立足點，成為名符其實的基督健呢？為解決

這個問題，筆者試著提出一些心得＝首先讓我們致法耶穌如何把握

人與人相遇的機會，將談話轉變成生命的對話。在若四5一鈕，耶

穌主動向撤瑪黎雅女人要水喝（ v8 ），超越了種族的鴻溝（ v9 }, 

並了解此女人的需要，而令其無所隱藏地面對生命意義的問題。當
耶穌接納此婦女，並要求她面對自己，接納自己後，就把話題轉到
心靈的問題（ vl9 ）。她就看出耶穌的身分（ v25 ），如此她可坦然
走向眾人，傳告她找到了默西亞（ v28 ）。所以我們也主動和青年

人品近，跨盤成人世界和背年之間的隔聞 z 並看出青年人的需要，
指出他們心靈的空虛，而能無所隱藏地面對生命意義的問曙 co 同時

幫助青年人面對自己，在信仰價值中找現自己的身分。尊重他們有

獨立的人樁，重視他們的生活蘊驗，於霧籠，~｛宜的情說下，可在天
國裡找封自己的立足點，建立起自己的身分，並發現自己的價值。
如此他們會坦然面對主、環境及別人＠。其次重要的是讓高中生在
我們身上認出主。他們在捷生命的答案，要在活動中看見生命的價
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值，要看見主的話如何影響其生命中每個領域。如果我們有種定的

情感及屬聾的形象，藉著基督、偕同基督、在基曹內（參考若十五

5 ﹔格前十三7 ），就能了解主在人身上的化工，也會對他們有興

趣，頤和他們打成一片，花時間聽他們、贊他們，並對他們懷有希

望。

四、信仰輿聖經研構的關係

緊接著嘗試從他們的生活經驗中，建構其所能了解的聖經注

解，加強對聖經的了解。因從教育的角度看，「不語言聽聖經的人，

他的教育不算完成。從信仰的觀點看，聖經大師熱羅尼莫說 s 「不

認識聖鹽，就是不認識基督。 J 梵二也提及 f教會常常尊敬聖經，

如同尊敬主的聖盤。 J 在禮儀憲章中說明了耶穌臨在的方式，其一
是在聖言中一一也就是聖經，基督也臨於聖經中。我們相信聖言是

天主的話，不只是標誌也是力量，是活的（希四1~ ），是神，是生

命（若六63 ），會產生教恩的效果。耶穌親自許諾及保聾的（參閱
若十四23 ）。如果我們聽繭的話，宛如甜的親臨。並鼓勵他們讀經

，讀經幫助人明白待人處世之道，且喚起對現代社會的意識，助人

認識天主及其化工，詔書里主基督，進而忠實地愛慕馳，並哥i領我們

的生命與主與人相遇。進而選擇適合的聖經題材，以團體性聖經式
的祈禱幫助他們的信仰生活，藉著在團體的經驗及學習，建立起自
己的信仰經驗，並能深入了解彌搬的意義，終究感恩祭是教友生活
的高峰，是教會的共融。至於如何有適合青年人的彌撒，是很重要
的幫題，但不在此研究。當然培育信仰的方法很多，在此謹提出聖

經祈禱。

在我們天主教啟示的信仰有一特色是以團體搞出發點，在團體

中傳遞，並藉團體成就個人。而聖經是天主的話，因此研讀聖經也

有團體的蝠度，以建立真實的信仰團體一基督徒的團體﹔在聖言的

光照判斷下，共同負起社會責任﹔將信仰與生活打成一片，以基督
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的精神影響全面的人際關係＠。因此小團體猶如一個教會，聖神在

其中運行並幫助我們，使每一位決心值此相愛、接納﹔幫助我們發

現自己的恩賜，成為真正有作用的基督佳。所以，在團體中藉聖經

祈禱學超趟個人需要，學分亭，學如何成為一個團體，一起讀美

主。最後會走向關心別人、服務別人、有責任感及一位懂得愛的

人。

參、聖經祈禱

一、何謂團體聖經研構及其重要性

..祈禱是聆聽天主的話，且對天主話的答覆與回廳，是λ與天主

意繫翼合的方式。而聖蘊新禱是使人將信仰與生活結合，但進軍修
的成長 3 因著天主關心我們，自然流露在生活中去關心別人。但何
謂聖經祈露，簡單的說，是透過讀經而祈謗，或運用經文去祈禱。

是聽閱讀一段經文，聆聽天主在該段聖經向告訴了我們什麼，以該
段J車經反當自己如何實踐了天主的話，由衷地向天主祈禱、讀美、
感謝、代禱、求恩或懺悔＠﹔也是以聖經為主題﹔J強調默想中推理
與空談部分＠。為深λ體味人生的問題或深入經驗個人與靜的關

係牡明白天主的奧跡于基督的生活、聖經的啟示．．．．．．等等。所以聖
輯祈輯是以芳草靄中心4，它w.可補足因分心走意或有回無心只是機
構性的誦念圈定經文的祈禱＠。正如神學家格里高T噩ι試邦模
姆（ Gregory Baum ）認為「祈禱是以一種新的角度面對自己，聆
聽我們內心深處的天額之音．．．．．．它能自內激發我們的活力．．．．．．祈禱

成爵活出自哉的最佳鐘種．．．．．．並非脫離自我、伸向另一位，而是透

過種種障礙，在生命本具的恩寵內與自我合一。 J ＠摸句話說，我

們如同聲理伯一樣（參閱宗八6-40 ），帶領入到神面前。團體聖

經祈禱是藉團體的關心、共融、力量及協助，在聖言的光照下，與

自我舍一，發現自我，並找到自我﹔藉基督降生的奧盼、體與人相
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處的態度，促使他們體會自己被愛及價值﹔此可滿足年輕人的需

求。男聖經祈禱在自然不安拘束的氣氛下進行，如此以天主爵中心

的團體，可滿足他們對同儕團體的需求，對愛共融的渴望。此團體

也成躊他們學習慶輯其信仰的最優先所在。

二、團體里鍾軒構的一些方式

筆者以自己及他人的經驗，配合他們生活，找尋團體聖經祈禱

的方法及內容。為高中生而言，他們最歸心的是人際關係、費、寬

恕及自我認識等主題。加此他們對新潮事務的新奇，因此在進行中
f引起動模j 是很重要的。此可用故事或相關的活動以吸引其興

趣，從經驗得知，大致上有祈禱~＇ C引起動機J 、查聖經或類似聖

經分享（聖經取材與他們的生活經驗有關）、祈禱等過程，會比較

適合他們。

在聖經分享部分，教會中常用的方法 2 倒如七步法、五步法、

三步法句也可變化運用 i筆者不在此描述（可參閱註28 ）.。另默想、

讀經祈禱合而為一、請經祈禱舍一，三方法也不在雌討論，可參閱

聖經雙月刊42期， 19頁。顧意於此介紹幾種查聖經的方式。基本

上，它要求回答四個問題叫道踐經節在說什麼，對我說什麼，我卸

何去實行聖經中的話語，我在的小團體如何幫助我＠。

a.以下列舉幾種安紐約方式益比較其優缺點 2

l 方 法！較適合的用法 f種 點 l缺 點

l 訪問法 i 福音中與耶穌才回遁的故︱有趣，輕鬆 ︱只能適用於一種

I ！箏，倒如：谷十17-31 、︱給參與者自由當科划經節
︱ ︱若九1-41 、十四22-32 I 不闊的態度對待基督！易控時間

︱瑞典式！任何頡形的經節，特別 i 對無查聖經經驗的人︱不易控制時間

I l 是長段的經文，倒如： 1 特別適用 I 
I l 創一至三章、詠一三九！可適用於多種事經文 i
I i 、羅十二章 ︱學

L一－－－一_L_一，

ζ1、
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︱頭，L亭︱特別是那僻守講述，宗︱鼓勵付蜴勉查經 ！要求較有規律的 l
I l 徒書信，教訓，倒如： i 飽經易的自理論轉為︱學習，不適用於 i
I i 路四1-15 、哥三1-17 、︱實際應用 ︱不償於瓷麓的初︱
︱ l 路十五11-32 、弗五21 I i 學者石﹔ I 
I 卜六， 4 I '' I 川 I 

i 八間法︱新酷的故事，輪訓適用於無聲臨驗的 i個輔爾F足 i
I ！前i具有舊約猶太宗教與︱易於由理論轉變為實 i 狗的時間討論最︱
︱ ︱法律根源者，創十二1- I 際應用 . ！後的問題 I 
I 13 、依四二1-4 、希十11 I 有助於個人查經 I I 
I I -25 I 

︱意譯法 i 最多五節，格前十三4- I 強謂實際應用 ︱如果經常使用會︱

I 110 、詠一、若壹－5-10 I 鼓勵人讀經時特別注 l 令其他人沮喪， l
I I l 意語句中的多種涵義︱因有的人比較擅 i
︱ ! ! ！長此法 ! 

i 聖經搜 l 宗徒寄信，教書ii ’，E修 Ii容易學習 i 方法熟練後，才︱
︱尋法 ！’倒如：若卡五1-11 、︱對照其他章節有助於︱能要求實際應用！
I i 雅五13-20 、依十一1-9 I 明白教義 ︱ ︱
I I l 用於個人查經效果頗︱ ︱
! ! ！佳 i ! 

今略介紹其中三種的過程： （其他請參閱註＠）

1.訪問法 2

朗讀經節 b

依故事中的人物數目分組＝每一組扮演一個角色，討論訣定經

文最重要的關鍵、他們的感覺、耶穌在他們身上所產生的影響。每

組中有一人是訪問者，導備一些問題，以充滿好奇心發問，幫助聽

眾了解實際上發生的事情。

表潰。

訪問節目。

一起討論問題。

祈禱。



主瑞典活 2

介組經節。

朗經。

高中生信仰小團體典型ti靈通時串串／教•12111

個人研究麗文並將所得記在一張紙上，有三欄＝接閱、啟示、

回應。

分享疑問欄並解答，看是否能在啟示欄中找到答案。

好享啟示櫥，寫下訣心要作的→件事及時間。

分享回應欄，互相幫助。

彼此代禱。

3.八間法 z

朗躍。

主持者簡單戲迷事情發生的地點及時間、主要人物、較難解的

語句、歷史背景。

每人回答三個問題：主要思想，對當時人的意義，對現代人的

意義。

分享。

回答對我的意義及自己的回應並分事。

祈禱。

此外，尚有不少查經的方法，可在基督教不少的書中得知。

(b) 其他幾種折禱方式 z

1.主題 z 失敗的意義

祈禱。

「引起動擴 J 活動。

由不同的人啥甘IT的句子 z 我好心幫拙，但越幫越忙。

我沒有姐姐聰明，我什麼都不會

作。

別人不理我，我很竅寞。
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我無法和別人說知心話。

（屬於失敗的經驗）

自己寫下自己的經驗（不須與別人分享〉。

分享失般的感受如何影響一個人。

朗讀聖經句子d 我主我的天主，你躊什麼捨棄我。

我和你這麼久，你還不認我嗎？

你們也要離開我嗎？

不是十個人嗎？其他九個人呢？

釘死甜，釘死拋！

這話怎麼聽得進去，就離開了甜。

討論以上那句話能表達妳的心境。

在那種情祝下，能說耶穌了解我們失敗的經驗﹔當我們跌倒

時，耶穌在那裡？失散的經驗是否可轉為積極的，如何做 T

祈禱。

且主題＝自我認識

祈禱。

在主前記起團體中每一個人。

f 引起動機 J 活動。

每人手中有一張紙，寫土自己的名字及幾項優點。

傳給下一個人，並寫下你手中紙上的那人優點。

繼續下去直到拿到你自已的為止。

欣賞別人對你所寫的並分專心。

朗讀格蘭十二12一位。

討論經文那接與斯發現的優點之闢係。

結束祈禱。

( c) . 

L主題：愛（格前十三4一7}

、

、，＜, 



高中！！.信仰小圈，直典型區經對帶洪線畫 I 289 

祈禱。

「引起動機 J 活動。

填寫問卷＠。

四人一組，分享點數最高及最低的一題。

分享深入部分的問題＠，一題完後再開始另一題（最好主持

人先分享〉。
為分享遍的需要祈禱。

靜默。

結束祈禱。

Z主題＝基督關心我（谷二三 1-12)

祈禱。

「引起動擴 J 活動。

二人一組，分享暖身部分的問題＠，一題完後再簡始男一題

（最好主持人先分享）五分鐘停。

四人一組，輪流分享深入部分的問題＠，十五分鐘停。

靜默。

結束祈禱。

( d ）顛航泰澤共融析禱法 g

靜默，放有祈禱氣氛的音樂。

唱一些有默想性的歌詠，反覆詠唱。

讀躍。

靜默。

信友禱謂‘。

天主躍。

結束禱詞。

還有許多方法，不一一列舉，請參閱見費153期起＜青少年教

靈＞專擂。此如同飲水，冷暖不間，飲者自知，觀對象、場地等囡
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素不同而彈性調整。知道接巧或方法後，實際去帶領，不斷在學習

及經驗中檢討、求進步，以達於他們與我們一起蒙福。

三、團體聖經扭轉應注意的事項

L拒絕以誠懇、真理、幫助爵藉口，成為故意故此攻擊的機

構，或作極端批評的誘惑＠。

且有意識的增加對宗教的熱恆、努力、及傳福音的使命。

1分享時不備點心，除非為友龍聚會。

4.須有活濃的信德。

5.以諾遍及開放的心接受天主的話。
6.求聖神光照指引幫助，因聖經是在聖神推動下寫成的，若攝

正確瞭解膳靠聖神。

結論

高中生仍處於反飯期，又信仰不種定，但由文章中可發現運用

團體聖經祈禱仍有助於信仰的發展。唯他們的需要是多面的，旦有

個別差異，因此須與其他教軍方式合併使用﹔並配合牧軍人員言行

合一，費展感性、知性與理性的生活，加速趕上他們的生活經驗 1

定能協助背年人產生自己的信仰經驗，邁向成熟的道路。男許多今
日青年常往佛寺去學打坐、聽講解佛蟬，爵能安定自己並尋求理想

一一智慧。是否我們向他們學習，尋找幾種可能的方法，更容屬幫

助青年人。還也是一個重要的課題。

華＝
＠背年心適中會年與信仰一文，朱寶寶放，中圓心理衛生誼會主績，水牛街

版社，民國58年， P.114 。

＠往返尋燙的人一－在ATI韌麥當勞之間，徐建正，橄欖文化事業基金會，

民軍78年， P.26 。

＠給你，輔導，彭懷泳，校函書房，民團75年再紋， P.鈍。
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十~察上真理的熱車走

言平封，l、總毒手《走舟＋~容上的真理》
聲小E令

〈舊約﹒以賽亞書〉中，上帝向世界發問 z ﹝我可以跟誰去

呢，誰顧為我們作使者呢？ J 
「我去，請派我去。 j 以賽亞姐是回答，先姐們如是回答，於

是，苦難深重的以色列民族成了神在此世的見證﹔於是，許多民接

相繼在自己的文化中承納了神聖之言。

然前，兩千年來籠罩著廣寰的吾吾土的郤只有沉默，兩千年的況

默與兩千年的苦難，其間受替的是魯迅謂之的做種了故隸的時代，

與連奴隸也做不稽的時代。讀許，直到今天許多人依然在為 f牛棚

J 的夢魔所困擾，不正是當這塊大地上剛升起自由的歡呼之時，苦

難的陰影已然在向人們梢梢逼臨？是的，中國人聽有資格爵自己忍

度苦難的能力而自傲。

但是，一個民脹的內在精神揮度卻並不取決於對苦難的消極忍

受，而在於由之作出的反思。以故，劉小楓先生曲調徹生活的悲劇

性深綿的基督教思想家合斯托夫，開始他的〈走向十字架上的真理

〉決非偶然。因為忘卻苦難，即意味著對曼難者的最終抽棄 p 布對

苦難沉默，即是成為新的苦難製造者的同謀。

今天，當西方思想家們依然在為奧辛驢車E而痛悔與前思之時，

難道「被釘死在十字架上的耶穌為此世受難的愛，真的與中國人的

現世生命格格不入？ J 然而，如果上帝是活的上帝，那麼什麼樣的

沉默能永遠抵擋穿透一切的神聖之言！在此，輯iJ＇.＼可祖先生無意為作
為宗教的基督教在華土導說一塊保留地，而是要追尋躊雯，難者的真

理一一中國應該有自己的撞牆者的時候了，首先是擅遺揖況默之
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牆。

人類的苦難問題向來講哲學，尤其是宗教所關注，而在存在哲

學家那兒，苦難與個體的存在及命運，獲得了更為密切的相關性。

發端於克蘭凱廓爾、杜思妥也夫斯基等西方思想家的存在哲學，→

開始即是在苦難中的尋找，是深淵中的呼告。因而，真正的存在哲

學在其跟頭已然隱含了基督教的因素，並由此構成了對形而上一本

體論化的思辯神學之衛擊。而當代基督教神學家們所作的積極應

戰，則導向神學在生存論層面上的反思。與強調上帝受難的十字架

神學相臨的是，對個體的苦難及其與真理的關係的更為密切的關

注。正是在溫苦無告的孩子的眼淚中，在渡德萊爾筆下醜陋的技女

身上，在集中營費屍爐裊裊上升，經久不散的濃煙中，以及在地下
軍人絕望的呼喊中，我們看到了存在的悲劇性深淵曲折光。

然而，由於無辜的不幸作露一個存在的事實，苦難同時又是不
可言喻的。惡或者為基督教所強調的罪只能構成部分解釋。與 f 罪

一罰 j 解釋之積極意義相伴的，乃是其不徹底性，因為這種解釋不

可能真正賦予無辜受難以意義，也無法否認受難的無辜性。除非就
生存的罪過惑而言，這正是基督教之原罪說的深刻語義之－：人之

有罪乃是因為人之為人，即人作為有限的必死之存在，同時也必然
是有罪的存在。

但在此意義層面上，人一無作爵i因而恰恰是無辜的。以故，
轉受難的唯一解釋，只能是西蒙娜﹒薇依（ Simone Weil ）的苦難

乃是人的存在之本體論規定，是人存在的不幸命運。在道個不幸的
命運之前，一切說明都將失效。然而，這不等於說我們應該放棄言
說，應該況默，園為神學正是對不可言說者的言說，因為哪裡有苦

難，哪裡就有上帝。正是在苦難中，我們積悟到唯一的真理乃是十

字架土的真理，唯一的上帝乃是為人而受難的上帝。

人的苦難作為一種必然性，在自然與歷史的範疇中是沒有意
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蠢，囡而也是沒有榮耀的苦難。但上荐的受難，正如作者所闡明，

乃是神聖者的受難，是自由的，出於愛的受難，在上帝那兒，愛與

受難同一。因而唯有與上帝一起受難，或者朋霍費爾（ Dietrich

Bonhoeffer ）的「分擔上帝之痛苦 J 0 唯有在對上帝之受難的參

與中，沒有榮耀的苦難才可能成為榮耀的苦難，成為對受難者的教

贖。

正是在這個意義上，我們才能理解基督教並沒有為受難者營造

邂難所，更不是什麼受難者的囑片，但是他們卻又找到了真正的避

難處（ Sanctuary 〉，那即是薇依的「受難即避難 j 。用哲學語言

表達 2 愛作為人在上帝那裡並由上帝構成的本體性規定，才可能在

本體上構成對不幸的否定。而愛同時又是美，在美的可感形式中，

受難與愛被再次統一起來。以故，如巴爾塔薛（ Hans Urs ,von 

Balthasar ）所指出 2 信何本身是一種笑，是對十字架土的榮耀之

美的參與。

至此，始於餒斯托夫的 f撞攝 J 主題，「受難一愛一美 j 構成

了〈真理〉神學論述的一條主線索。1受難或人的悲劇性處境本身揭

示了﹛團體靈魂中最體深的無根基性，所以真正的存在哲學乃是在虛

無中尋找上帝。因為只有在生存的無根基性中，只有在由此而來的

絕望中，才誕生並長久地存在過對上帝的渴求。因此，在存在詰背
景中展開其神學論述的〈真理〉，明確肯定了存在之真理與神性真

理相遇的可能性 z 信仰首先是個體超民脹，歷史規定性的生存抉

擇。然而，存在真理本身絕非辭佐真理，存在哲學所強調的無限反

省，恰怯表明了「從反省自身無法得到真正的基礎 J 一（雅斯貝爾

斯）、巴特（ Karl Barth ）居而斷然拒絕了 f 由下而上 j 的認識

方式。

人之趨向於上帝永遠只是一種可能性，即使在存在哲學對人的

悲劇性處境之強調中，也可能已無體會了精神上的無限驕蝕。這種
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驕傲使人最終圈守其無根性，間被尊為存在哲學始祖之一的尼果之

歸向即可作爵明譚。因而，一種無限開放的生存本體論是必蜜的，

而且唯有這種本體論才可能在最大限度上，消除傳統形而上學的影

響。對這種生存論的闡述構成了〈真理〉中與「苦難一愛一美 j 內

在相關的第二蝶線索。這亦與作者寫作此書的宗旨相閥，個體是植

根於文化中的個體，信仰作為個體的抉擇，同時也界定了文化的取

肉，而存在本體論之建立乃是文化對聖言之承納的關鍵。《真理〉

中〈期待上帝之思》等若干篇章，可以被看作是為j比所作的努力。

作露西1J本體論發展史上的里程碑與轉折點，海德格之本體論

即使單就其對當代辦學的影響、，也是不可忽視的。但更為重要的

是，隱含跨海德格存在之思中的 f經過轉換 j 的辦學母題，或者如

作者所大膽論斷：海德格之恩乃是期待上帝之思。在此，值得注意

的是，作者對海德格哲學中的神學因素所作的獨特闡發，，與巴特

神學之間的遙相呼應。在批判傳統形而主、本體論神學時，海德格

尖銳地提出了 f存在者自身遞蔽 j 的問題。與此相應的是，對自然

辦學提出攝戰的巴特之「人的形式本質中絲毫沒有構成傾聽上帝的

聯結點。 j

對於海種樁，此處分斬不過是展開存在問題的必要的和芳法論

上的步驟，存在亦訣非上看﹔而對於巴特，上帝是上帝，世界是世

界，辯費之時不過是人闋的道路。顯然，作者藉此強調了上帝之無

限超越性，並對布鷺特壘的生存論神學等直接建立於生存本體諦，

甚或此在至于析之上的辦學提出了質疑，這種質疑同時也是對存在哲
學之局限性的意識。

然而，儘管人與上帶之間隔著遙遠的距離，儘管邁向天圓的F可

是狹槽的，但也正如耶穌告知他的使徒的那樣 f我放在你們肩土的

負擔是輕的。 J （馬太福音十一30 ）因雨，某種意義上，「人離破
., ＇釘在十字架土的上帝比存在更近。 1 Sola Fide （只靠信

心、～、＇忌，
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仰）一一基督教奧秘之按心乃是信仰的奧路，這是《真理〉始終如

一執著的立場。存在的真理只是要求本真存在的一項挑戰，是恩在

途中，是對無家可歸狀態克服的開始，唯一的真理乃是十字架上的

真理，是耶穌向人發出的永恆的召蹟： Carry the· cross and fol­

low me （背起十字架，跟隨我），而這樣的真理只能為真正的信

仰者所領承。

因此，唯有在信仰中，我們才可望找回失落的家園一一道家園

即在此世，又不純然在此世，因為這是上帝以十字架上的受難所作
的重價的思蜴。同時，也惟有在信仰中，在十字架上的受難與復活

中，存在的真理方得以與神佐真理最終相遇。於此，僅僅為方便起
見而在本文中分論的兩條鶴索找到了它們的交點。萬許還也是作者
對海傳格之思可能的終點所作的富有洞見的暗示。

然而，作者對海德格的否定神學的立場之論斷是否有可能失之

貿然呢？按照《真理》中一再提及的著名神學家去格爾（ ·E.J­

iingle ）在其〈作為世界之奧聾的主帝〉中所悴的界說＠＝否定神
學乃是從思先於言的本體論規定性（ ontol~＇gi沾l' ：海i'orlty of 

Tho.ught before Speec'h ）出贅，對上帝之奧路的否性理

解（ negative concept 'o{Mystery ）。而海禱格，尤其是他後期
所作的努力，卻正是露了探索言說奧都（儘管並不等同於基督教－意
義上作為奧動的上帝，之可能性正如果海德格之思最終帶有某種否

定意味，那麼這種否定性必然要求更為深入！的思考，而非簡單地根
據表象將其歸同於否定神學一

因而，在將海德格捏得離神學過近之時，作者是否有從另一面

重蹈布爾特曼等神學家的前轍之嫌？由是，作者所撞出的那個富有

啟發性的問題，即基督教神學的母題何以要在海德格哲學中加以轉

擾，也終究沒有明確答案。相應的，海德格所要求的聚精會神之恩

究竟是什麼，也就不可能得到最經澄清了。
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誠然，作為引論性的神學著作，《真理〉並無必要深究海德格

之思，但真正的問題在於海德格之思中，不僅僅有經過轉換的神學

母題，同時也隱含了希臘的，尤其是前蘇格拉底的思想國素。在

此，將量富的希臘傳統僅僅視爵始自蘇格拉底一柏拉圈，初成於亞

里斯多種的形而上學一本體論，顯然無益於理解西方真終極性的存

在真理與神性真理的關係問題。因此，儘管作者從神學立場作出了

卓有成效的努力，在書中具體展闋的文化諸領域的論述中，上帝之

遠與上帝之近的辯證闊係卻並未得以深入閻明。

以故，並非偶然，在〈道與真〉的序言中，劉小楓先生曾暗示

了諸民族文化形態承納超越之聖言之間等可能性，或稱平等性。但

嚴格來說，聖言之超越性至多構成了邏輯的平等性，己就的文化性

格必然導致事實上的差異性。希臘之盟、無論怎樣形而上，畢竟巴經

恩到了諸神，因而離上帶只有儘管是極為關鍵的一步。而且，古希

臘悲劇中已然發生的准聖事（ quasisakrumentale ），至少構成了

對十字架上的聖事之領承的必要，而非充分的條件。

但真正的悲劇之恩在中國可以被認為向付閱如，而且中國有無
形而上之超越也是個問題。雖則老莊之「道j 似不無形而上意味，

但在日後的中間文化中並未得以承權。所以，某種意義上，中圈之

思至今不真備超越之維，因而一萬墮為政治性的意識形態。面且，

中圈承納外文化的歷史一一就這種文化對本土文位的建設性衝擊而
言，是並不值得樂觀的。說然中國之思曾將街具宗教超越性的佛住

恩成人性＠，是否最誰會將土帶僅僅思成一個博愛者呢？

顯而易見的是，中國之恩離存在之思偽很遙遠。所以，儘管西

方的神學家們可以質疑海樁樁對上帝之蓮的過分強調，海德格之「

除非與存在的真理保持正確的聯繫，否則根本不可能與上帝發生關

聯。 J©對中間文化承納聖言之問題，仍然具有極為重要的意義。

學貴文化對聖言之承訥與個體之承納，具有不同的特點，因此，如
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果〈真理〉旨在引入一種可能領承十字架上的真理的新的思維方式
與新的存在推度﹔如果基於現象學之生存本體論確實對文化之承納
有著舉足輕重的作用，那麼更為客觀地澄清這種本體論所指示的兩

種真理之間的關係，顧然是有必要的。

由此可以理解〈真理〉何以要用相當的篇幅談論很難爵中國清

明的俗思雄所理解的海德括對神聖者之恩和無限美妙者的維度。因
為或許正如海德格所言 z f聖界並不國爵它是神性的而成為聖界，

相反神明卻因為它是聖界的而成為神性的。 J （島所以，雖然中國文

化對聖言之承紛，並不必定要追隨海德格之路，但此間的時也會是

相當漫長的。

然間，這絲毫也不構成我們失望的理由。事實上，〈真理〉之

間世本身即是在還$；近又遠的道路上，邁出令人鼓舞的一步。儘會

作為引諦，〈真理〉顯然已融入了作者在這條路上富有成效的課

索，這種探索同時亦是作者之生存論立場的真正貫徹。

在此出現的不復是龜縮於意識形態與傳統堡壘中漠然之「我們

J ，而是以生存之敢情去思考的 f 說 j ﹔是在一個擴棄神聖的文化

形態中，對聖言的默默領承與真誠傳達 1 是真真的愛之春獻一一這

種愛臨將個體自身的命運與生活於神聖掩容的荒漠中的人們相連

接，同時卻又無限超越國家、民展之局限性。因而，對於不甘平庸

卻又不得不平庸，對於處於囡思中的中國人而言，還不宮是一線曙

光。

更為重要的是，作者本人也曾是如此掙扎過的人，從《詩化哲

學〉到《拯救與逍遙〉到〈真理〉之間，是漫長的道路，是一個中

國知識分子所作出的生存訣斷與文化決斷。而今天作者所舉獻出的

《真理》乃是將十字架上之真理與十字架上的希望撤向華土的努

力。作為一個不信的民接之信的見聾，這個努力本身即是一種希

望，是向中國傳統之俗思維所提出的撓戰，同時也是向它所奉獻的
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遣一代人熱誠的邀請。

或稱於九一年九月七日

注釋

＠參雅斯貝爾斯之《齊克果與尼采〉，轉引自《存在主羲》第168頁， w.考

夫受薯，商務印書館， 87年紋。

＠參〈作為世界之奧秘的上帝〉，英文版，第2切－253頁， E. Jiingle 0 

＠參〈中國佛盤論〉賴永海薯。此書以詳盡的資料描述了中國將佛性論變

成人性論之過程。

＠參海德格之《請人文主義的一封信》，譯文轉耳！自〈人的宗教向度

》＇ Louis‘Dupr是薯，台灣幼獅文化專業公司飯。

＠參海德格之〈賀奮亨德林的詩〉，譯文引自《人的宗教向度〉。


	封面
	目录
	前言
	圣经
	葡萄园工（玛二十1~16）

	信理
	由仁道之领域入基督的天国
	修会在教会中定位的再反省

	大公主义
	大公运动

	教会史
	中国人在科学事物方面进步缓慢
	关于明末欧洲科技传入中国若干问题的研究

	牧灵
	今日台湾教会弥撒中的歌唱
	逾越节与过年之比较
	高中生信仰小团体与圣经祈祷

	书评
	十字架上真理的挑战——评刘小枫著《走向十字架上的真理》

	资料室
	圣高龙卡列圣品参礼观感



