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編害的話

基督法參與-ti-一世車己的台灣

主曆 2000 年 3 月 18 日，在台灣的中華民國總統大選的結

果，使台灣的社會政治生態發生變化。這是繼十多年前解除戒

嚴以來，進一步社會政治生態的大變化，這是引發台灣社會大

變革的一個契機，是台灣走向廿一世紀的一大轉振點。面對這

一劃時代的轉扳點，台灣的基督徒如何國應？如何參與？

這一年，也恰是基督誕生兩千年的大禱年，所有基督徒都

以「和好與革新」自勉並勵人，在此當兒，不必等台灣社會有

了這一變革的契機，我們就已意識到自己有使命一以基督福音

的精神給台灣的處境做個反省及前膽。

以基督徒的眼光來看，台灣現況確實有著許多不理想的情

況，也有一些利益、價值、族群、觀念等的街突，造成社會或

隱或顯、各式各樣的不公義，以及分裂狀況。

面對這樣的狀況，基督徒本諸信仰和福音的精神，關懷這

片土地及生活其間的人民，知道要改善這些不理想的情況，將

福音的理想實現，需要以和好的精神真誠地祈禱、反省與對話。

參與這個過程，並將福音的和好訊息澆灌在每個需要和好的議

題中，這是基督徒與教會的使命與責任。

《神學論集》有感於此，願在主曆 2000 年中，規劃這－

r和好與對話」的專題，集合教會人士就相關方面的議題加以

檢討並提出信仰反省，為基督徒指出參與及努力的方向，並為

台灣教會留下時代性的指標，因此，副題就訂為「基督徒參與

廿一世紀的台灣」。

關始規劃之初，我們特別商請張春申神父為此專題作一綜
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合性導言。張神父由「和平」及「和平的締造」出發，提醒基

督徒建立正義的社會應有的 F和好使命 J ’並點出為完成這「和

好職務」可行的行動綱領，值得即將跨入廿一世紀的台灣基督

徒參考。

至於議題的規劃上，我們按照台灣現狀所做的觀察，提出

下列十一項可供反省的方向，希望以基督徒的眼光給台灣社會

做全方位的體檢：

l 政經社會 2 教育改革 3 族群對話 4宗教交談

5 生態環境 6 生命倫理 7 勞資問題 8 弱勢關懷

9 婦女關懷 10 心靈和好 l l 文化藝術

但是，我們也有自知之明，深切明瞭在台灣基督徒屬於少

數族群，真正深入參與各領域又有神學反省能力的朋友也不

多，很難按我們的理想全面性地找到稿源。不過，我們還是全

面性地發出邀稿函，請每位受邀者自行發揮，得到的回應尚稱

滿意，今將收到的稿件匯整編排，除了首篇由張春申神父所作

主題說明式的文章外，共分「教會與兩岸關係」、「政治和解」、

「教育改革 J 、「婦女議題 J 、 r弱勢關懷」及「生態環境」

六大類議題。

「教會與兩岸關係」議題的一篇文章，由國立暨南國際大

學公共行政與政策學系助理教授梁錦文先生執筆。他以平信徒

的身分，並以身為台灣教會內一位政治學工作者的立場來談

「中」梵建交。文中涉及他對台灣地方教會，以及作為普世教

會中樞的教廷在處理這相關事務詩的期許。尤其在這邁向「平

信徒時代來臨了 J 的當兒，對教會決策當局對平信徒是否夠開

放提出質疑。

其次，文中從政治層面分析得知，中共之要與教廷建交，
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既非在宗教自由之下，讓基督福音廣f專大陸神州﹔更不是在民

族主義的大意下，促成中國的統一﹔而是非常現實地，在東亞

戰略思考的邏輯下，企圖控制台灣。倘若真的明白了這點，試

問我們是否應該以建交方式，幫忙中共早日完成其向海洋擴張

的東亞防衛疆界？這是教會決策時應該確實思考的重要因素之

一，提供有關人士參考。

「政治和解」是當前台灣社會最需要大力推行的運動，這

一大類議題中，我們選刊了四篇文章，由理論走向台灣具體的

實際情況：

狄胡德神父以關懷台灣的心情，在〈衝突與協調〉一文中

暢談 f政治和解」的理論，其實「爭執」與「衝突」’必然存

在於任何社會之內，代表著一種不滿足的現象，也是一種走向

更好、更適應、更努力、更拒絕暴力、更關心正義的努力。若

能藉此走上「協調」的交談之路，最後雖不一定非要「達成共

識」不可，但至少能在堅守民主程序的持續交談中，以「妥協」

的方式共同決定，在「休戚相關的意識」中實現真正有人性尊

嚴的和諧社會。

接著，魏明德中申父以政治學者的身分所寫（締造台灣和平

文化）一文，依魏神父對台灣的觀察，台灣建立和平文化最主

要的問題，在於尚未將和平文化列入創造的領域。目前在台灣

談論「和平」時，或是基於戰略的考量，或是流於道德的訓示﹔

其實， r和平文化」是可以創造的。

魏神父從中國傳統社會中儒家及道家對「和」與「仇」的

觀點出發，並提出和諧滋養和平文化「道是創造的本源」、「德

行」、 r善意」、「長久」、「友誼」的五項特質，希望藉此

能助台灣走向 F和解」的社會模式。

雷敦穌神父的（台灣社會和平教育的可能性）及丁立偉神

父的〈基督徒如何參與台灣的族群和諧）一文，則是更具體地
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從台灣現狀出發談台灣的可行之道。

當神父從「二二八事件」在今日台灣的發展，及其紀念館

的成立，看到台灣在推行人權與和平的重視上，已有了一個起

步，雖然具體的推行與教育仍有待加強。他站在教育的立場上，

攪和平與人權互為因果，指出台灣社會要建立和好的社會，和

平教育的重要性與可能性，不容忽視。

丁神父則從多年關懷、牧璽本地原住民教友的經驗中，反

省台灣各族群間融合的困難與歷史因素，進而提出「和解」

「交談」與「合作」的重要觀念及作法，為台灣的族群融合提

供了可期的發展方向。

「教育改革」是台灣社會近二、三十年來一直不斷在全面

反省的議題，這幾年更是進一步從各個層面、各個角度不斷在

積極推動的全民運動。在台灣，教育界中的每一層面，都有很

多的基督徒參與其中，發揮的影響力也很大。這一波教育改革

運動，我們並沒有缺席。固而編者為本專題邀稿時，對教育工

作者發出的邀請函超過十封，涵蓋各層面、各角度。可惜，受

邀者都很忙，沒有達到預期的成效。不過收到的三篇文章，也

足以令讀者看到台灣基督徒教育工作者對教改的關心及其耳許的

焦點何在了。

韓玲玲修女曾任教台灣高職教育廿餘年，並擔任多年校長

職務，對於台灣近年來的教改工作參與頗深。她在此邁向廿一

世紀之際，願立基於天主教教育理念，並依據梵三的教育觀，

為台灣教改的精神、努力與困難加油，也為教改的優異與不足

之處提出反省。以基督徒眼光看來，如今推動的教改至少仍有

三大不足之處：（I）教育理念不明確﹔（2）忽略家庭教育的重要

性﹔（3）對全人教育推動不足。基督徒可以努力的方向呼之欲

出了。

接著，輛大宗教學系陳德光主任的（大學階段生命教育的
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內涵〉一文，似乎就在回應前文所期待的全人教育。陳老師以

前台灣省教育廳於民闋的學年度開始推動的「生命教育」’以

及輔仁大學由 88 學年度開始規割的「全人教育課程J 為出發

點，對大學階段 r生命教育」的理論及課程設計等方面提出可

行意見，主張大學生命教育內容應囊括人之所以為人的終極信

仰、認知、規範、表現、社會、自然等六個生命層面，教育方

法乃是就分析這六個層面中的三大特徵：獨特性、一元性、相

關性。

教改議題的第三篇文章（輔導與和好），是由輪大進修部

導師固體督導李秀華女士執筆，她首先介紹羅洛﹒梅等 T人文

心理學」學者的人觀，他們強調「人的基本結構」包含六大特

徵：自我中心、自我肯定、分享與參與、察覺、自我意識、焦

慮，若要度真正完美「和好」人生，除了狹義地對罪有所悔改

之外，還需要使上述六大特徵得到平衡的發展。

依李老師多年的輔導經驗發現，協助當事人進入內心深

處，接納疏導自己的情緒，敏於身體的覺受，自然有意想不到

的效果﹔人是心、身、蠶的整體，渴求更深的和諧與圓融，回

歸內心，找尋最深處臨在的天主， f吏祂成為我們存有及生活的

根源，這才是邁向和好之道。

「婦女議題」由台灣天主教內兩位神學工作者的文章組

成。黃懷秋老師的（女人和她們的身體），以及葉寶貴修女的

（女人，妳在那裡？）都極具震撼力，尤其是葉修女的文章，

這也是促使我們將本鎮議題的名稱出「婦女關懷」改成「婦女

議題」的主因。

「弱勢關懷」是台灣天主教多年來，對台灣社會的貢獻商

既廣泛又深入的一環，不只在實踐上提供了實質的人力、物力，

而且在理念的推廣上也不遺餘力，善盡了社會良心的角色，本

議題的四篇文章，只象徵性地表露我們有過的努力及付出而
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己，並沒有全面涵蓋天主教參與的機構及個人的工作。前三篇

屬於經驗分享式的反省：湯靜蓮修女介紹了「天主教善牧社會

福利基金會」的理念與工作﹔黃蓊芬女士回顧「露稀未婚媽媽

服務中心」十八年成長中的甘與苦﹔鄒圓英醫師則以半自傳的

方式敘述了台灣早產兒醫療事工的發展。一葉知秋，這三個例

子，可以反映出台灣教會默默努力的心路歷程，也可體會到往

後的前程。

另一篇有關弱勢關懷的文章，是艾立勤神父的（從仲介費

看台灣外勞問題）。本文較富學術性，從「仲介費J 的角度探

討台灣的外勞問題。希望台灣教會對消除台灣這方面「罪的架

構」或減輕這「罪的架構」的影響力，能有所貢獻。

F生態環境」只有谷寒松神父由天主教的生態倫理觀出發

的（與大地和好卜谷神父從各種角度提出環境保護的重要性，

而且舉出可以落實於日常生活的一些環保習慣，為基督徒參與

廿一世紀的台灣社會關懷，具有相當重要的提醒與其參考價值。

我們另外還收到一些與各主題相關的文章，然而作者雖是

以關懷台灣的心情，針對某些台灣現狀有感而發肺俯之言，可

惜這幾篇文章一方面讀起來太過理論，不屬於直接對台灣現狀

的反省與前膽，另方面本期以雙號合併出版，篇幅已然足夠，

因此暫時割愛，留待後期發表。

基督徒參與廿一世紀的台灣，所應關懷的議題當然不只這

些，台灣現在不僅面臨世紀的轉換，整個大環境也處於轉換點

上，本期的規割，只能算是拋磚引玉，希望基督徒能真實地活

在台灣的新生命中，迎向未來。
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和好與對話

基督徒參與廿一世紀的台灣生活

張春申 1

本期規劃「和好與封話」專題，特請張神父分由各

個不同的領域為對象，為此專題作一綜合性導言。張神

父由「和平 J 及「和平的締造」出發，提醒基督徒建立

正義的社會應有的「和好使命」’並分由九項不同的子

題，一一點出為完成這「和好職務」可行的行動綱領，

每一個領域都值得即將跨入廿一世紀的台灣基督徒參

考。

前言

有些理想是人類共同嚮往實現追求的，如和平、正義、仁

愛、真理等等，雖然它們各有自身的意義，但彼此之間卻是互

相連結的，因為無一不是人性的基本需要。而且，如果其中之

一破壞，其他的也無法完整。

本文的課題是以「和平」為出發點。我們立郎可說：台灣

跨進廿一世紀，為了自己的生存，迫切需要和卒，因為它並不

理想。參與廿一世紀台灣生活的基督徒能不為此投身嗎？怎麼

樣投身呢？

本文分為四段接連發揮：

l 本文作者張春申神父，羅馬額我略大學神學博士，前耶穌會中華省
會長，在本神學院任教信理神學課程數十年，並曾擔任院長職務多

年，神學作品豐富，艙炙人口。
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一、和平與和平的締造﹔

二、和好的使命與詮釋﹔

三、和好職務的行動綱領﹔

四、正義的對話。

四段互相扣緊：破壞了的和平需要和好，和好導向為正義

的對話。

一、和平與和平的締造

和平是人類的理想，和好則是實現理想峙，面對不同種類

的阻礙與衝擊而有的繼續奮鬥’誓不妥協與失望。基督徒在此

領域中的參與，不能直接依據聖經，在信仰光照下領悟與行動。

但是相關問題，來自聖經的資料非常豐富2必須有所選擇﹔同時

也參考教會訓導的詮釋3 。

路加繕寫的是來自耶穌基督的「和平福音 J （十 2～12) ' 

因此所謂「天國臨近」卸是救恩計劃中的天賜和平。此非人的

工程，而是天主的恩賜。自此觀點來讀耶穌誕生的故事（二

l～36 ），會另有一番體驗與啟發。他記載耶穌是在羅馬皇帝奧

古斯都朝代生於白冷，其時正值「羅馬和平」（ pax Romana ) 

盛世，所謂「天下太平」是也。

然而路加著書之時，深知奧古斯都身經鬥爭與流血始得和

平，而Jl:七「羅馬和平」已由後起的皇帝更替而破壞。為此，人

類所締造的和平，若不是天主的恩賜，絕不可靠。所以，耶穌

基督、和平的君王（參閱：依九 5 ）誕生於世時，天軍讚頌說：

「天王受享光榮於高天，主愛的人在世享平安」（路二 14 ）。

2 房志榮﹒（平安）、（和平﹜，中譯《聖經神學辭典》（台中光啟，
民國 67 年 3 月初版） , 275 頁。

3 如：教宗若望廿三世，《和平於世》通諭’ 1963 年 4 月 l l 日。
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當他在加盟肋亞結束宣講，決意去耶路撒冷，進京之時眾門徒

大聲頌揚天主說：「 J!I 上主之名而來的君主，應受讚頌﹔和平

在天上，光榮於高天」（路十九 38 ）。此即後來保祿所說的：

「基督是我們的和平 J （弗三 14 ）。

我們討論的不是「羅為和平」，而是「基督和平」（ pax 

christi ）。耶穌自己也說：「我把平安留給你們，我將我的平安

賜給你們﹔我所賜給你們的，不像世界所賜的一樣」（若十四

27 ）。這是本文思考的出發點，和平是人類的理想，所以嚮往

它、追求它，但’惟有天主才能恩賜和平。雖然如此，人類仍

應參與和平的建設，「締造和平的心是有福的，因為他們要稱

為天主的子女」（瑪五 9 ）。這並不矛盾，而是恩寵與自由的

交接。有關「恩寵」’是信仰的範疇，不必多做解釋。

至於有關「白白」這幅度，就是本文需要緊接著墨之處，

由聖經進入教會訓導領域，討論人的參與。我們主要依賴的資

料是自 1968 年以來，羅馬教宗在每年元旦世界和平日頒﹛布的宗

座文告4。首先簡單一提締造和平的責任﹔其次是根據本期專題

的規劃’分別進入不同的領域。

首先，雖然和平同其他人性的理想，基督宗教深信需要天

恩，同時肯定人的參與。

「雖然和平是一種天恩，人絕不能逃避尋求和平的責

任，並在歷史的過程中，以個人和團體的力量來建立和

平。因此，天賜和平，常是人的征服和成就，因為天主給

我們和平，是要我們自由地接受它，應用我們的創意而逐

步地實施和平。況且，由於天主對人的愛，他絕對不會拋

4 輔仁大學若望保祿二世和平對話研究中心編輯，《尊重人權，促進和
平 1968 年至 1999 年教宗世界和平日文告》（台北：光啟， 1999 ）。

本文以下《文告》即指此書。
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棄我們，即使在歷史的最黑暗的時刻，他帶領我們前途，

或是奧妙地引領我們回向和平的途徑。 5」

有關這一方面不須繼續說明，為參與廿一世紀台灣生活的

基督徒，更加需要在不同領域中得到自教會訓導的靈感，發現

自己締造和平的責任。因此，下面陸續舉出規割的九項﹒心靈

和好、婦女關懷、族群對話、勞資問題，生命倫理、宗教交談、

文化藝術、政經社會、生態環境。

※ ※ ※ 

心靈和好：「大學」之道的傳統表示齊家、治國、平天下，

必先起自格物、致知、誠意、正心。教會訓導則以另外一種方

式表達同一理念：

「假如現在由人的『心』所產生的制度無法確保和

平，那麼？為了改革體系、制度和方法，人的『心』必須革

新，基督徒的信仰對於這種心的基本改變，稱之為『悔

改』。 6」

其實，心靈稍好即是聖經所指的悔改。「在個人和民族之

間不可能有真正的外在和平，假如和平的精神沒有占有思想和

人心 J 7 。這也是「心靈和好」成為締造和平之泉源的緣由。所
謂「誠於中形外」是也。

婦女關懷：這個締造和平的領域包括雙重意義。「在女人

身上，男人發現一個可以平等封話的伴侶」 8 。有關這方面的課

5 向上， l I l 頁。

6 同上， 137 頁。

7 同上， 138 頁。

8 同上， 249 頁。
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題，教會說得很多9 。

1995 年，婦女年的元旦世界和平日文告發揮了「關懷婦女」

與締造和平的另一方面，特別指出婦女是和平的導師：

「我向婦女作這樣特別的邀請，請她們擔任締造和平

的導師，是因為我們瞭解到天主是『以專屬於女性的獨特

方式把人付託給她們』。 10 」

族群對話：「婦女關懷」是人類的一半與另一半的一種對

話，至於「族帶對話」則往往存在著多數與少數之間的張力，

至少台灣原住民確是如此：

「 ．人們看到少數團體沒有影響力，不能完全享有

他們的權利，更好說發現他們自身處於苦難與悲傷的狀況

中。這樣能導致他們默默地忍受，或騷動，甚至反抗。然

而，騷動或暴力，封建造真正和平環境而言，均非適當途

徑。 11 」

和平對話因此是必須的口，但需要原則13 。

勞資悶題：三十多年來世界和平日文告接觸各類重要問

題，但勞資關係卻無顯著的論述。另一方面，我們都知道，自

從教宗良十三以來，教會訓導最為關懷的正是這個問題14 。討

論勞資之俏的締造和平，我們另有豐富的傳統與靈感。

生命倫理：以上四項可說是和平的主體或關係人﹔下面提

9 如 教宗若望保祿二世，《婦女的尊嚴與學召》宗座書圈， 1988 年
1 1 月 22 日。

10 《文告》， 248 頁。

＂同上， 188 頁。

＂同上， 193 頁。

'3同上， 188～189 ﹔ 190-193 頁。

14 自教宗良十三， 1891 年 5 月 15 日之《新事》通諭’至教宗若望保祿
二世， 1991 年 5 月 1 日之《一百周年》通諭。
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出來的五項是和平的條件。兩者的關﹛系是密不可分的，只是討

論的角度不同而已。不過五項之中，「生命倫理J 居首，甚至

包括其他的條件。

「和平是可能的嗎？是的，是可能的，它必須達到。

但我們必須要清楚：就如我們已經說過，．．它只有在用許

多不容易的條件集合在一起的時候才是可能的。 15 」

但「生命是和平的冠冕」 16 。因此，以下的另外四項都與

生命有闕，「若為獲得真實快樂的和平，就必須『去保護生命，

去治是生命，去促進生命』」 17 。

宗教交談：宗教是心靈生命的表達，締造和平的精神力

量， 1989 年教宗若望保祿二世邀請各大宗教在意大利亞西西為

和平祈縛，清楚地有此意向：

「去年在亞西西於是事成，接受我的邀請後，世界各

大宗教領導人齊聚一起，雖然各自維持忠於自己的宗教信

仰，但能一起決定為建立和平作共同的努力。 18 」

同時它也具有行動中的宗教交談﹒

「在亞西西的精神中，有一約束和訴求力的課題，這

一力量應加以培植並使其茁壯：彼此接納與尊敬，放棄教

義的威脅和暴力，促進聯合行動的制度和策略，以及促進

國家與人民之間的合作，尤其在教育方面著重和平，考慮

到和平在教育上極為需要，孟希望在教育結構上作革新’

和平必須有心態的變換。 19 」

的《文告》， 57 頁。

JO同上， 59 頁。

1'同上。

＇＂《文告》， 1日4 頁。
＂同上。
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文化藝術：教宗若望保祿三世去年復活節給藝術家的一封

信中，曾有一個新的對話，他說：

「在這個新的年代，當基督徒的人文主義繼續在文化

和藝術土展開它重要工作的同時，確實有一種以天主不存

在，甚至以天主為敞的人文主義逐漸顯示它的權威。這種

風氣不一定使藝術與信仰成為兩個世界，但至少在意義

土，很多藝術家對以宗教作為他們藝術主題的興趣，已經

犬不如前了。 20 」

這樣的「分裂 J 同樣出現在台灣，究竟還能有和平的對話

嗎？

踐經社會：由於若望保祿一世在位時間極短，所以迄今只

有保祿六世與現任教宗發表過世界和平日文告，他們二位先後

曾指出「如欲獲致和平，請為正義努力」’「人人行正義，世

界享和平」。後者著力在全球化問題，而保祿六世則說：

「正義不也是一位無法移動的女神嗎？是的，在正義

的表達中的確如此，正義的表達色括權力與義務，它們已

被列入各國法典和關係條約中，以求保障社會、文化及經

濟間的安全，而不容遭受破壞，如此才會有秩序，才會有

和平。 21 」

但在台灣生活中，正義又是甚麼呢？正義的解釋與和平的

締造絕對有關。

生態璟境： 1990 年的文告之主題是「與造物主和好，與受

造界共存 J 0 可見「生態環境」與和平之間的關係。

「今日種種光景呈現出需要協調一致的努力，目的在

m張婉霞譯，（教宗若望保祿二世給薔術家的一封信﹜， 10 號，《神思》
42 期， 80 頁。

21 《文告》， 26 頁。
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建立起屬於個人、人民、國家和國際社會的責任和義務。

這不僅是攜手努力建設真正的和平，也是以具體方式確定

和加強那些努力。且」

※ ※ ※ 

以上九項即是蒙受天賜和平，人類具體回應之領域，參與

廿一世紀台灣生活的基督徒必須予以正視。但廿世紀末期，那

些領域又呈顯怎樣的現象呢？帶給台灣人民和平的幸福了嗎？

或者每個領域含有街突與分裂，造成各式各樣的不正義，以致

傷痕與犧牲累累。於是締造和平成了和好的使命。

二、和好的使命與詮釋

「和l好 J 這個聖經名詞，一年多來在台灣天主教裡已經被

「和好 2000 」運動炒熟了，但和好的使命卻是另一回事，後者

尚未受到台灣天主教的注意。神學家中有人開始根據今日各地

衝突的實況，提出「和好」作為使命的一個模型弋值得我們考
慮它在台灣現況中的可取性，以便治療各個領域中的創痛與重

建和平。

「和好」一詞予人的印象是 r雙方之悶的互動」，不過聖

經思想更加強調它是天主的恩典（格後五 18 ）。它的對象是人

（羅五 10 ）、是萬物（格後五”，羅十一 15 ）、是敵對的人

類（弗二 l 1-22 ）。但人必須甘心同意，才會發生效果（格後

五 20 ）。而且，和好由於全是出於天主主動，與我們→般印象

22 
《文告》， 204 頁。

23 
Robert J. Schneiter,“Reconciliation As A model of Miseion”, Nouielle 
Reoue de Science Missim凹的， 52(1996)4, pp. I~7 
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中的雙方互動完全不同。為此，「和好 2000 J 這個白人力出發

的和好運動，並不鮮明地表達聖經的重點。聖經所宣告的是：

「天主樂意叫整個圓滿居在他內，並藉著他使萬有，

無論是地上的，是天玉的，都與自己重歸於好，因著他十

字架的血五定和平。」（哥－ 18～19 ﹔並參閱 21～23)

所以，十字架奧蹟是天主彰顯和好的典型，它的效果是嶄

新的改變，成為「新受造物」（格後五 18 ），真實地成義與聖

化了。但在基督內的和好工程，繼續自教會世世推行，保祿自

認是和好「大使」（參閱：格後五 20 ）。因此，台灣天主教在

實際情況中，為了締造不同領域中的和平，也許真應揀選和好

作為使命。不過對它尚須檢討，以能具體進行﹔另一方面，我

們有些社會工作事實上已是和好工程了，如果行動正確的話。

首先，我們回顧一下本文第一段指出的不同領域，以及每

個領域內舍的張力，同時事質上在台灣生活中因而發生了的衝

突與傷害。和好使命又將怎樣開始與進行？怎樣根據室里經的啟

示成為教會的職務？我們將嘗試詮釋，並指出行動綱領。真的，

天主藉著教會的職務賞賜和好﹔但祂特別藉著衝突與受傷的犧

姓一方，賞賜和好的恩典：重啟他們的人性，提升他們心境。

天主的恩典從他們開始﹔這又為甚麼呢？

有關和好，人們往往集中注意施暴一方，圖謀促使他們對

自己的罪行悔改，認錯求恕。這似乎是最為明顯與合理的要求，

但一般而論，卻是極難辦到的，惡人緩於挺身認罪，普通不肯

認錯。而且我們也應承認，施暴的一方日自我扭曲了人性，因

此反而沒有足夠的能力悔改與承認錯誤。也許由於這個緣故，

天主反而要先重整犧牲的一方。

這也非常合乎耶穌基督，他親近邊緣人、被排斥的人、自

感非人的人。和好地授與恩寵，並非在於恢復他們衝突與傷害

之前的情況，而是「舊的已成為過去，看，都成了新的」（格
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後五 17 ）。他們有了新的眼光，同時看到在他們身上發生過的

一切以及未來將有的出路。於是和好的德能使犧牲的一方產生

愛的能力。他們往往由於愛與恩寵的經驗，不只結束衝突與傷

害的過去，而且發現個未來天主的召喚，在破碎的周遭環境，

負起治療者與和平者的使命。他們成了和好的工具，藉著他們

出現了和好。但這究竟怎樣發生？教會和好職務又有甚麼角

色？

是的，我們必須承認本文第一段九項領域中，出自衝突與

傷害而犧牲了的一方，他們所留下的驚駭與痛苦是深刻的。這

也是聖經啟示和好恩典的緣由：不是人，而是天主，才能改變

他們成為和好的工具，這是教會實現和好使命不可忽視的，甚

至需要更加認真地閻明其真諦。

所以，我們還得澄清和好的意義，因為它用得很泛。首先，

和好並非在於心中「忘掉」過去的傷害，為能達到任何領域的

重建。「忘掉」與「寬恕」的呼籲，有時簡直是不知真情﹔匆

忙的調解只有一時，施暴者不久又會復萌。而且草率的處理不

免忽略犧牲 方的創痛，非但解決不了問題，最後可能反而使

傷害加重。

為此，和好並不等於街突之間的仲裁，雖然它是重要的，

也是善心人士樂於承擔的，但仍與和好不同。仲裁與調解可能

避免衝突、阻止暴力，但並不真正如同和好一般地「拆毀了中

間阻隔的牆壁，就是雙方的仇恨」（弗一 14 ）。

但早日好也不能出所謂「解放」代替，解放是和好的條件，

並非和好的同義名詞。和好建立在真理之上，施暴的謊言與歪

理必須得到解除。和好是新的創造，所以必須來白天主的恩賜。

上面已經指出，它由犧牲的一方哥哥始，但教會又能扮演怎樣的

角色呢？和好的使命又將注意些甚麼呢？根據和好的真實意

義，我們的答覆有以下雨層面。第一是重點注意﹔第二是行動
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綱領。

和好的使命首先注意犧牲的一方，教會不能不優先關懷他

們。但天主的恩寵大概也同時適應人性，經過一個艱辛的過程

而在破碎的心靈中i勇出。這包括有人把施暴者包圍在弱勢者身

上的層層謊言戳破，始能真相大白﹔另一方誦，這即是治療他

們的記憶，讓過去不再恐嚇現在，因此需要時間，然後重整人

格的尊嚴。

由此可見，寬恕不會立刻萌生。應用聖經的言語以及出白

善意的規勸，也許不是此時該作的，這甚至會是在犧牲者上的

再次犧牲。寬恕是自主的美果，當犧牲一方經驗到了和好的恩

寵，他禱告天主自己來寬恕，因為這已在人的能力範圍之外。

耶穌不也是如此嗎？他自己沒有能力，卻禱告天父寬恕殺害他

的凶手（路廿三 34 ）。

至於與寬恕經常連在一起的「忘記」’往往也視為真正寬

恕的憑證。其實不然，和好的經驗並不包括、也不要求忘記﹔

只是忘記不了的事已經化解，甚至產生了新意，因為「舊的已

成過去，看，都成了新的」（格後五 17 ）。另一方面，在這個

領域中，忘記等於輕視或小看，小看過去的經驗，也等於小看

犧牲一方的人格尊嚴。為此，記憶猶在，但由恩寵已轉化了。

甚至詞時尚有餘怒，但卻不再會消耗新的境界。所以，絕對不

會想要報仇，但正義的要求尚在。這也是本文第三段處理的範

圈。

三、和好職務的行動綱領

我們緊接著正視和好職務的行動綱領。當然，本文的背景

是台灣生活與它內含衝突與分裂的各類領域，正如第一段中大

概指點出來的。同時，我們也認識稱為「小小羊群」的天主教

會，與它可能連絡到的宗教與善心人士。根據這樣具體的主客
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條件，嘗試討論所謂的和好行動。無論如何，這是綱領而已，

並非實際的進行與活動，以及詳細的作業。

值得再次強調，教會的和好職務出於經驗天主的和好恩

寵，使人豪召參與祂的工程，實在沒有甚麼權力成為「和自于大

使」﹔更好說是教會團體陪伴著犧牲的一方奮鬥，被他們接受

著。否則，在受苦者奮鬥與掙扎之後，白命為和好專家者還由

上而下地降來介入，其可信性是非常薄弱的。教會人士有時確

是如此，非但無濟於事，有時反而成了阻礙。

那麼具體而論，和好職務在台灣處境中又將怎樣執行？這

需要各個領域中產生結構與組織﹔基層的稱之為和好小組。我

們並不忘掉「小小羊群」的台灣教會，但根據統計，它在各項

領域已經投入的人力實在不少。基層和好小組不必專職，但應

有專業的信仰志趣。小組專為犧牲的一方建立和好小會，它的

功能是款待、傾訴、認真、連鎖與希望。

和好小會的功能是款符：這表示犧牲的一方有人格尊嚴，

有主體個性，不是任何為暴力打倒的犧牲品而已。款待小會給

予接納與安全的空間，使受傷的個人得以重建，在那裡，不論

個人或團體都能夠敘述他們的遭遇與故事。

和好小會的功能是傾訴：這表示犧牲的一方擁有自己的身

分，及其受到傷害的家庭與族群。在小會的傾聽中，他們得以

敘述在不同領域中所遭遇的謊言與污辱、暴力與壓迫。自由地

傾聽吐露自身與家庭的故事，以期待重整。

和好小會的功能是認真：這表示犧牲的一方需要一個認出

與認同真理的地方，那裡暴力、不義、謊言受到斥責。為此，

這不僅是破碎心靈得以整合，且是共同為真理奮鬥與努力的場

合。和好職務必須為正義服務，真實的和好要求正義，缺少完

整的正義，謊言不會從此滅跡。

和好小會的功能是連鎖﹒這表示犧牲的一方滿佈在台灣生
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活的各個領域中間，大家都有雷同的故事。於是小會與小會連

鎖，小會與其他個體和團體連鎖，共同編製成廣大的網路，每

個故事組合成為傷痕累累、血跡斑斑，卻猶待轉變的一個共同

的故事。然而更基本而重要的是，連鎖在耶穌的苦難、死亡與

復活的故事之上，「我只願認識基督和他復活的德能，參與他

的苦難，相似他的死，我希望也得到由死者中的復活」（斐三

10 ）。

和好小會的功能是希望﹒這表示犧牲一方的和好經驗，並

非只是轉化過去，同時面向新的將來。他們首先自己成了和好

的工具﹔聯合大眾以具體計劃與策略，去建設一個正義的新社

會。希望的工程堅信現在的處境必須改良，願景能夠實現。和

好要求正義， F如能獲致和平，請為正義努力」 24 。

參與廿一世紀的台灣生活，我們勾罰出了和好的使命﹔根

據以上的論述，這似乎相當的切實。然而，「小小羊群」的台

灣天主教會仍需檢討它的使命典範，我們曾經多次提出的「小

教會」典範可能是勢在必走的路，因為正義的社會是所有宗教

關懷及一切善心人士期待的。

四、正義的對話

天主教中，自從教宗保祿六世的首道通論《祂的教會》以

來，有關對話或交談的話題，發展的對象日廣，層面日多，意

義日深，資料日富，都非本文之能參考得了的，我們限於前述

的脈路內，討論和好小會為正義的對話。因此，這是蒙受天主

恩賜、經驗和好之犧牲一方的對話﹔他們自己被召願作和好的

主具。然而和好要求正義，為正義的對話，雖然並不排除為自

己討還公道，但更是為了創造一個正義的社會。所以，各個領

24 《文告》’ 25-28 頁。
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域中的對話必是建立在和平與真理、堅忍與剛毅上的，這裡毋

須繼續為此多加說明。也許更加應該簡單地跨入正義的堂奧。

教宗保祿六世說：

「真正發現和平的道路是：如果我們追究和平的根

源，我們便發現它是對人熱誠感情和尊重。不是由尊重人

而是生的和平是虛偽的和平。這種對人的熱誠感情和尊重

叫做正義。 25 」

但究竟對人的尊重，指的是甚麼呢？於是教宗繼續一方面

發揮人、人格，他是自由的、負責的、與他人平等的﹔他會是

神聖的。另一方面，教宗說：「人對自己的權力和義務的雙重

倫理活動既有了更好的暸解，正義即刻變成了動力，發白人的

內心，而不是靜止狀態。 26 J 

於是對人的尊重，即是尊重人權﹔為正義的對話，即是為

人權的對話。綜合這裡引述教宗的思想，我們可說：和好使命

實是尊重人權，尊重人權必須為正義對話。

其實，台灣生活的各個不同領域中，所有的衝突實現與分

裂在施暴於犧牲者一方，剝奪他們的權利。和好小會為正義的

對話，確是締造和平的工程。

繼而我們不能不也點出為正義對話的對象。它絕對超過普

遍認定的交談雙方，因為本文處理的多是公眾領域，所以必須

面對與社會正義有關的各界。下面陸續舉出不同的對象，同時

也簡單示意為甚麼與他們對話的理由。

和好小組對話的第一個對象是當地教會，期待在她的認同

中得到信仰的支持﹔甚至當地教會也會認同和好是自己的使

命，為建立一個正義的社會。

＂月上， 26 頁。
泊同上， 27 頁。
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正義對話一定牽涉到的第三個對象，是代表公權力的當地

政府。國家的法律維護正義，不當的法律必須修改，因此也得
面對立法機構。因此，和好的對話並不排除請願與走上街頭。

第三個對象該是社會大來，為主義的對話需要輿論的支

持﹔另一方面，大眾也能藉此了解人權、正義、和好等等的課

題。社會正義得諸正義的社會。和好使命宣講和平的福音，以

及締造和平的責任。

和平小組優先地為弱勢族群服務，他們都是天主和好恩寵

的對象，同樣需要愛與關懷，最後也會成為和好的工具，共同

參與建立正義的社會。

最後，為正義而對話的對象該是施暴的一方，他們更應該

聆聽和好的福音，以及耶穌的故事。當然，這大概會是一個曲

折漫長的過程，甚至這些人會難免自以為是地抗拒。無論如何，

為正義的對話說是出自和好恩寵的啟發，它勢必顯揚天主子女

締造和平的面貌。

以上主要是分別指出對話的不同對象，實在無意，也不大

可能討論其他有陽對話的具體條件，以及進行的形式，因為這

極難以任何制度規則來決定，更是需要高度的智慧與恩典。

結論

本文是本期專題的一個導言，「和好與對話」表面看來好

似一件事情的兩函，然而根據聖經啟示，一方面呈顯人的聖德，

另一方面必須天主救恩的介入，以及十字架奧蹟的模型，因此

顯得錯綜複雜。我們僅是努力闡述「和好與對話」的主題。不

過，專題是為基督徒參與廿一世紀的台灣生活，所以分列各領

域﹔我們具體介紹原來計割的九項，可能事實上還有更多。

每個領域應該都需要「和好與對話 J 。基管徒又將怎樣參
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與呢？「小小羊群 J的台灣天主教又將採取甚麼樣的典範呢27 ? 

但和好使命確是適合現代需要，流行良久的「和好 2000」運動

或許即是它的前驅，而台灣天主教眾多的社會事業多能朝向「和

好與對話」發展，這是二千禧年的契機，至於「新世紀，新褔

傳」因此也能回應時代lJ\號。

27張春申，（福傳典範的改進）《教友生活周刊》，民國 88 年 10 月 31
日， 5 版。
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「中」梵建交之我見

梁錦文 1

本文作者是以台灣教會內的一位政治學工作者平

信徒身分來談「中」梵建交。又中涉及他對台灣地方教
會以及作為普世教會中框的教廷在處理這相關事務時

的期許。尤其在這邁向「平信徒時代來臨了」的當兒，

教會決策當局是否對平信徒夠開放？

其次，文中從政治層面分析得知，中共之要與教廷

建交，既非在宗教自由之下，讓基督福音廣傳大陸神

州﹔更不是在民族王義的大最下，促成中國的統一﹔而

是非常現實地，在車亞戰略思考的邏輯下，企圖控制台

灣。倘若真的明白了這點，試問我們是否應該以建交方

式，幫忙中共早日完成其向海洋擴張的車亞防衛疆界？

前言

1999 年在迎向第三個千年之際，教廷與中共建交之說再度

傳聞，尤以 12 月 20 日澳門回歸時，澳門林家級主教在答覆記

者時透露相關訊息後，傳聞更為囂塵，使得在台教會人士對此

也發表不同的意見。

雖然中共在 2000 年元月 6 日主顯節那天，假北京南堂非

法地祝聖丁陸新平、方建平、蘇長山、詹思祿、新道遠五人為

愛國會的主教，使得教廷與中共的關係再度緊張2 。再加上由大

l 梁錦文先生，國立台灣大學政治學博士，現任國立暨南園際大學公共
行政與政策學系助理教授，並在輛大宗教學系碩士班講授政教關係相

關課程。

2 國際信德通訊社（ FIDES ），《中關政府施加壓力「祝聖J 主教》，
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陸地下教會傳出的「八一七」文件3 ，使得所謂「中」梵建交暫
且落幕。

不過，教廷、我國與中共三者之衝突關係畢竟存在，在台

教會不得不加以面對與思考，是故筆者擬分別自教會與政治兩

個層面來探討「中」梵建交這一問題，圖以續貂狗尾，冀收愚

者之得。

從教會面而言，我們分別從普世教會與地方教會兩個角度

加以思考，我們首先分析普世教會與中共建交在宗教上的意

涵，並加以反省。再由台灣地方教會的角度來反省其是否恰如

其分地扮演「橋樑教會」之角色。

就政治面而言，中共之所以必須要教廷斷絕與中華民國政

府的外交關係，始與教廷建交，其主要理由便是「中國只有一

個，台灣是中國的一部分J 。因此，吾人先從政治學對「國家」

的定義，作為討論的起點，從理論面檢視中共理由之正當性。

然而，政治也是現實的，所以吾人也要討論中共與教廷建交，

迫台北當局就範的真正原因，也就是其「統一迫切感」的由來，

那就是中共向海洋擴張的東亞防衛疆界。

垃lJ2Jb;'旦旦去世旦旦迎也且也i且耳（ 20日 3 年 1 月 14 日），信仰國際通

訊社（FIDES），《「祝聖」主教本身充分說明了政府與愛國會的失敗》，

h且在丘~坐ι且正巨型旦旦旦J且且（ 2000 年 1 月 14 日）

3 「八一七」文件：國際信德通訊社（ FIDES ）於 1999 年 11 月 9 日所
刊載的篇中國共產黨在 1999 年 8 月 17 日發出的份機密文件。文

件按露北京政府確實在為「中」梵外交關係正常化作準備，同時也忙

於加強天主教愛國會的實力，以確保政府能完全掌控中國大陸天主教

會，而不是由中國主教們來管理，如此中國天主教將會完全獨立於教

廷之外。根據此文件，政府將透過懲處，要求非官方教會加入受控於
政府的官方教會。
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暈、自教會層面觀察

教廷本身具有普世教會中樞的角色，因此，教廷與我國、

中共的獨係首先可以自「牧民」的層面加以討論。而教會層面

也可分地方教會與普1世教會二者予以研究。

一、台灣地方教會

台灣地方教會當局就「中」梵建交問題，坦白而言，實乏

善可陳，教會內部決策之封閉與顧預，處處顯露無遺。

據筆者私下了解，台灣教會當局與男女修會會長就「中」

梵建交問題之討論與因應，曾作了多次廣泛且深入的討論。姑

不論內容如何，然而，最令人深感遺憾的是，這些討論既無廣

泛徵詢平信徒在前，復因「恐怕」平信徒反彈而沒將結果公佈

在後。

平常教會當局要求平信徒將教會視為「本家γ 更要朝「 ZjS

信徒的時代來臨了」的方向邁步，試問一個與台灣地區教會如

此息息相關的決策，竟然沒有平信徒的參與，復又不予平信徒

知悉與其關係頗大的決策，如何稱之為平信徒的教會？又如何

稱之為「平信徒的時代來臨了」？這樣將平信徒拒諸門外、只

要求平信徒服從、服務、捐獻的教會，所有決策都是由以神職

主義為核心的教會當局「封閉式」的加以決定，試問平信徒又

焉能有「本家」的凝聚力？

復次，以神職主義為核心的台灣教會當局或許以為「中」

梵建交，便可以「橋樑教會」或「姊妹教會 j 的身分，去協助

大陸教會的發展，以便將基督的福音傳遍十二億人口的神州大

1也。
坦白說，純就福傳的意義來說，這種構想相當值得嘉許。

然而，也讓我們們心自間，教會自 1949 年隨國民政府播遷台澎

金馬以來，國民政府在宗教自由的原則下，長期對教會表達非
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常友善的態度，這種態度甚至可以讓教會享有許多「特權」

長期在這種環境之下，天主教會應該可有蓬勃的發展，但是，

情形正好相反，呈每下愈況之態。在這種情況下，我們又如何

去在一個宗教仍是相當禁制的國度裡，有大施拳腳的機會？蓋

因我們根本沒有培養健壯的拳腳，也就是植根於這片土地的教

會生活。

教會的建立並不是建立在體制或儀式，而是一種生活內

涵，目前台灣教會每下愈況的原因，就是在這五十年中，教會

當局根本沒有在這片土地上植根，建立屬於這片土地的地方教

會。如今試國以「橋樑教會」或「姊妹教會J 的身分去耕耘大

陸地區，試問我們又有多少教會生活經驗與人分事？這是否像

一位涓滴不繼的餓俘，卻大言不慚士也要主辦豪門盛宴？

自從國民政府於 1989 年開放大陸探親以來，許多外省籍

的神職人只抱著建設「新中國教會」的鴻窗（ venture ），紛紛

往大陸地區進發，反而將台灣地區的教會置諸腦後。更有甚者，

筆者也知道部分本堂神父將堂區的大部分捐獻送往大陸，而以

「犧牲奉獻」的名義，剝削平信徒，來作堂區工作，這又如何

顯得正義公平？

「根留台灣」的意思並不是「置大陸於不顧」，而是先要

建立一個健全的台灣教會，始能對大陸教會，甚至其他地方的

教會有正面的神益，否則不只徒復空言，或因不健全教會「癌

細胞」的傳播，更有負面的影響。

二、普世教會

作為普世教會中樞的教廷，對於中國大陸十二億人臼的信

仰，不予忽視，固然其志可嘉。單純就這一層面而言，教廷與

中共建交不但無可厚非，反而是值得鼓勵。

然而，若是要與中共建交而與在台灣的中華民國政府斷絕
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外交關係’則似乎是另一種不正義，也不公平。蓋因我國政府

對天主教會一直以來都十分友善，甚至有教外人士認為天主教

會在這五十年來所享有的是一種 r特權 J 。如今在台灣地區的

教會發展一落千丈，有許多教會人士卻認為此乃政府之過銬，

或是 r世風日下，人心不古」’完全將責任往別處推，卻不自

我深切反省，反而妄想在宗教自由程度遠低於台灣的大陸地

區，有長足的發展，簡直是緣木求魚。

相反，中共自 1949 年建政以來，對宗教所採取的迫害與

控制，並無任何間斷。不要說早期的「九八」事件人「三自 J

運動等，也不必說目前的「自聖主教」等。不只對天主教迫害，

更對其他宗教也同樣監控與迫害。蓋因中共是由如雨湖秋收暴

動、海陸豐暴動等群眾運動1日家，進而鼓動革命，取得政權5 。

因此，中共對於有組織的活動，也就相當注意，唯恐另一個組

織藉著群眾活動，進而推翻中共政權。

筆者於前年在一個會發中，與大陸學者談及社會問題時，

許多大陸學者皆認為「傳銷事業」十分可怕，其後便關始進行

整肅。連「傅銷」都不容易在大陸生存，更遑論既有組織又有

思想系統的「法輪功」，更不用說再加上「國外勢力」的天主

教？中共對天主教提出「三自」運動、自聖主教等作為，完全

符合其一貫的觀念，那就是「在中共控制的範圍內，甚麼都可

以自由」’套用中共元老陳雲的說法，再更動一下，便是「『鳥

籠』宗教」。

4 「九八」事件 1955 年 9 月 8 日，上海市公安局大事逮捕包括獎品梅
主教在內的許多神長及教友。這些被捕者有些殉道，有些坐牢、接受

勞改超過廿年。

5 中共各種群眾運動，可參閱玉健民，《中國共產黨史》（台北叫聲
京， 1990 ）﹔郭華（侖，《中共史論》增訂版（台北：圓立政治大學國

際關係研究中心， 1973 年 6 月）。
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台海兩岸政府對天主教，甚至是所有的宗教，所採取的態

度簡直是南轅北轍。如今作為天主教中樞的教廷，為了要與中

共建交，而妄想與中華民國政府斷絕關係，這是否有 F欺善怡

惡」的成分？又試問此乃是那門子的公平、正義？

筆者也了解教廷之所以要與中共建交，是深深受了「蘇東

波」 6的影響。當年現任教宗若望﹒保祿二世返回波蘭，造成風

潮，迅即導致波蘭由華勒沙領導的「團結工聯 J 對波共政權進

行革命，引發整個東歐的自由化與民主化。教廷之與中共建交，

似有食髓知味之感，希望在中國大陸再次進行。

然而，中國大陸與東歐不同。蓋因東歐有長遠的基督信仰

歷史，它們容或不是拉丁樓的傳統，但至少是基督信仰大家族

的成員。棺對的是，中國白元朝以來，真正信仰基督宗教的人

口不多。清初「禮儀之爭」，再加上天主教傳教士涉入康熙時

「皇位繼承之爭 J ，而有禁教之舉7 。清中葉以後，更因與「洋
槍洋藥」的夾雜，而令國人因誤解而仇視，「教案 J 之產生便

不絕如縷8 。

此外，作為中國中堅份子的知識分子，雖在明代與天主教

傳教士相善，然而清代以後，傳統的知識分子便不再與傳教士

有所往來，甚至認為基督信仰與中華文化相悴，而以「洋教」

視之。民國以來，整個中國都籠罩著「建劉」（ Nation-building ) 

的氛圍，民族主義的倡導，也相對的大力打擊「崇洋媚外」

' r 蘇東波」意指 1985～1989 年間蘇聯與東歐國家的自由化運動。
7 有關雍正的禁教政策，可參閱張澤著，《清代禁教期的天主教》（台
北：光啟， 1992) ' 29～60 頁，蕭一山著，《清代通史》卷上（台北：

商務印書館， 1963) ' 704～705 、 86日～861 頁，黎東方著，《細說清

朝》上油（台北傳記文學， 1983) ' 139～143 頁。

8 有關教案的問題，可參閱：中研院近史所編，《教務窗案檔》（台北
編者自刊， 1980)
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包括許多將外國觀念引入的人士，骨子裡都是以民族主義為依

飾，例如中盟共產黨創建者之一的陳獨秀，是由「岳王會」的

觀念而引入共產主義，而毛澤東所闡述的共產主義，更具濃厚

民族主義色彩，尤其是其晚年的著作中更為明顯9 。
真正對中國的「西化」有貢獻者，許多都是當時的邊緣人

士，例如：何啟、伍廷芳、黃勝、宋嘉樹等是「買辦」﹔而容

閥、詹天佑、嚴復、馬建忠等同文館學生，仕途雖曾入幕，然

而，其出身也是邊緣人I凡是故，清代迄今，信仰基督的中詞

人，與明代相比，如徐光啟、李之藻、楊廷筠等的傳統知單單分

子較少，甚至如墨井吳廢（漁山）也只是「邊緣」的知識分子

而已。

總而言之，清代以來，整體而言，中國人對基督信仰所持

的態度仍在拒迎之筒，尤其是在民族主義的大最下，基督宗教

常被視為「洋教」而慘遭驅揍，無法真實在國人心目中紮根，

在這種情況下，若教廷諸君仍認為可以在中國大陸重演「蘇東

波」’則似有過分樂觀之嫌。

貳、自政治層圍觀察

「中」梵建交的議題，不能只以宗教層面來加以討論，更

應該從政治層面來加以探討，因為建交原本就是國家與國家悶

的政治關係。既然涉及國家，那我們先從國家理論去研究何謂

國家？然後再從中共方面來思考其與教廷建交的真正因素。是

9 有關陳獨秀在「岳王會J 形成民族主義，可參閱鄭學祿，《陳獨秀傳》
（台北：時報文化， 1989 ）。

10孫文撰’（伍廷芳墓表〉，收在劉紹唐主編，《民國人物小傳》（台
北：傳記文學雜誌社），第一助， 39～42 頁﹔張雲樵，《伍廷芳與清

末政治改革》（台北﹒聯經， 1987 ），葉仁昌，《何啟與胡禮坦的維

新思想》（台北：國立臺灣大學政治學研究所碩士論文， 1984 ）。
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故，我們分別從國家理論與現實的國際戰略角度來加以探討。

一、從國家理論來談

在目前中文概念的「國家」，包括了西文的三個不同的概

念，那就是： Nation, Country 與 State 0 

I. Nation 

Nation 是指同血緣、同文化的一群人。也就是說，在台灣、

中國大陸與海外的華人，都屬於同一 Nation 。

進一步的討論是 Nation 本身的「文化 J 因素。「血緣」因

素是一種客觀存在，只要以醫學上的方法便可斷定。但是，「文

化」是一種主觀的認同，並不能以客觀方式來加以檢驗。 F 夷

狄華夏則華夏之，華夏夷狄則夷狄之」’便是這個 Nati凹的概

念。

然而，「文化」本身也有「總文化」與「次文化」之分，

二者在認同上也相當模糊與複雜，例如：中華文化本身也可分

為許多地方文化如台灣文化、廣東文化、漸江文化等，而台灣

文化之內亦可分鹿港文化、台南（府城）文化、宜蘭（噶瑪蘭）

文化等。因此，「總文化」與「次文化」的分野，便成為一個

相當複雜的問題。

2. Country 

Country 是指一個地方，也就是活在同一土地的人，不論

他的血緣、文化，也不論他本身的統治機關為何，都屬於這片

土地的人。例如： 位在台的外國傳教士，他既不是華人，本

身也有外國國籍，但因他在台生活，那在 Country 的觀念下，

他是「台灣人」，因為他就如您我一樣活在台灣這片土地之上。

拉丁文中的 terra ’便是這個觀念。

相對的是，倘若一位台灣人生活在外國的土地上，就

Country 的意義下，他也不算得是一名「台灣人 J 0 
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或云若一位「台灣人」’雖長期住在外圈，但心繫台灣，

那他應屬台灣人的論調，這完全是 Nati凹的觀念，與 Country

的觀念無關。

3. State 

State 是指受向一個統治機關統治的人。這群人不論其血緣

文化，也不論其是否住在同一塊土地之內，都是同~ State 的

人。例如：一位 Anglo-Saxon 的人歸化中華民國、接受中華民

國政府的管轄，他就是中華民國國民。或是在二次大戰期間，

接受流亡在倫敦、由戴高樂（ Charles de Gaulle ）領導的「自由

法國」（ Le France Libre ）政府的統治，不論他身在何地，都

屬於同一國（ State ）的人。

Na!ion 

c旦旦旦

State 

血緣、文化︱ 人民

土地 ︱ 土地
統治 ︱主權、政府

4 民族國家（Nation-State）與中國問題

西方自羅馬帝國瓦解後，便開始提出「民族國家 J

(Nation-State ）的觀念，也就是說「由伺一個 Nation 來組成一

個 State 」

然而，「民族國家」在執行上是有其困難的。首先， State

因為強調其統治，所以「武力」是必需的，也就是說，若某－

State ，其武力（統治力）到達許多 Nati凹，該 State 便包含了許

多 Nation °相對的是，若同某~Nation 內分為許多「武力」統

治者，則它不可能成為一個 State 0 

其次，正如前述伺－ Nation 之中會有「總文化」與「：次文

化」闊的關係，也就產生到底各個次文化是否屬同－ Nation 的



196／神學論革 124 、 125且000 夏、秋

問題，倘認為不屬同~ Nati凹，又如何產生一個 Nation-State

H呢？

自 1949 年開始，在台海兩岸就出現兩個 States ’分別是「中

華民國 J與「中華人民共和國」，也就是說，中華民族這－ Nation 

便有兩個 Stat間，那是無庸置喙之事實。

然而，中華民族這一概念本身原是「政治性」的產物，它

本身並非是一個真實的民族，它只不過是以漢族為苦，再加上

如蒙、 i菇、藏等其他少數民族，倘若真的以「民族國家」的觀

念來論台海兩岸問題，以同一原則又是否會引起藥、滿、藏等

少數民族的獨立。

台海兩岸不論統獨，皆喜以 Nation 來論。統派認為既然海

峽兩岸都是中華民族，是故應「統」﹔但獨派人士則認為台灣

有它本身獨有的文化，台灣人就是一個民族，故而主「獨 J 。

但若以 Nation 的角度來論兩岸問題，相信它是永遠的「死結」，

正如前途， Nation 最主要的是以文化為基礎。但是，文化也有

主文化與次文化之認同問題，而認同本身是十分主觀的。由於

農業文化的影響，華人尤喜歡以次文化（如同鄉等）來作認同

對象，因此，以民族來作為統獨之爭的論據，永遠只圍繞著主

觀的文化認同打轉，根本沒法解開此結。

但若以 State 的角度而言，那台海兩岸是兩個 States ，是不

爭的事實，此與主觀的文化認同沒有多大關係。而國際法上的

圈家行為，完全是以 State 為單位，因此，建交的單位也應是

State ，而非 Nation ° 

或云若承認台海兩岸是兩個 States ，也就表示中國永遠的

分裂。其實並不盡然，同為戰後分裂國家的德國， 1969 年西德

布蘭德（ Willy Brandt ）政府宣佈之「東進政策」（ Os伊olitik) • 

便是以「一個民族，兩個國家 J ( One Nation, Two Stat臼）為
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基礎，後來也會共同加入聯合國 II 。由此東西兩德建立互信的

基礎，終致統一。因此，若云承認兩岸是兩個國家（ Two Stat es ) 

會導致中國之永久分裂，那只不過是痴人說夢。統獨與否端視

分裂雙方能否建立共同體之感。

就此角度而言，與中國大陸的中共建交，不必然要與在台

灣的國府斷交，因為台海兩岸目前是兩個 States ，中共要求教

廷先斷絕與國府之外交關係，作為與中共建交之條件，是屬於

不講道理的「霸權」行為。

二、從現實戰暗角度來看

政治本身是現實的，中共之所以考慮願與梵蒂間建交，其

間的不只是迫國府就範，以利其以共產政權的方式來統一中

國，以達到民族統一的理想，而且也是非常現賞的純粹與東亞

戰略有關。這必須要探求後冷戰時期美國與中共東亞戰略之矛

盾。

二次大戰後，美國的東亞政策是以美日同盟為主要骨幹，

而美日同盟，卻是美國國防疆界的延伸。 1948 年 3 月，美國國

務院政策計畫處主任肯檔（ George F. Kennan ）致函當時的國務

卿為歇爾（ George C. Marshall ）稱戰後美國在西太平洋的防衛

疆界（ Defense Perimeter ）應由阿留申群島（ Aleutian Islands ）、

日本、琉球，而至菲律賓，因此以沖繩島的空軍基地為中心，

以便圍堵蘇聯與中共等共產勢力 12 。此一建議也獲麥克阿瑟

II梁錦文，《自德圓模式統一中國》（台北 圓立台灣大學政治學研究
所碩士論文， 1988 ），第章章， Wolfram F. Hanrieder and Graeme P. 

Auton, The Foreign Polici自 of W由I Germ or帆 France, and Britain 
(London: Prentice Hall International Inc., 1980), pp.66~73. 

'2其實，二次大戰末期，美國為關堵共產集富不同程度的主張，其防衛
疆界先後設計以包括外蒙的中國疆界、以蘭州為中心的疆界、以沖繩

為中心者，以及以觀島為中心四種不同的國防疆界，也就是說以由國
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( Douglas MacAuthur ）的支持，他認為此防線應包括阿留申、

中途島、沖繩、菲律賓、澳洲與紐西蘭，而以沖繩為整個防衛

線的重點。 1949 年中央情報局認為為了要穩定戰略物資的來

源，應要掌握東南亞與印度13 。韓戰以後，美國逐漸將這道防

衛疆界發展至包含南韓、台澎金馬以及東南亞劉家，形成一道

弓型的防衛線。

尼克森（ Richard M. Nixon ）與季辛吉（ HemγKissinger)

所提出的「三角外交 J ’與中共發展友好關﹛系，來對付蘇聯，

只不過是試圖將昔日的國防疆界推至以蘭州為中心而已，並沒

有改變 1948 年以來的基調14 。

蘇聯瓦解後，中共也回到美盟在東盟國堵的主要對象，國

防疆界又回到以沖繩為中心者。布希（ George H. W. Bush ）政

府雖然提出對東亞安全採取「不介入」（ Disengagement ）政策，

但其國務卿柏格（ James A. Baker III ）提出「扇型戰略」’認為

修訂後以沖繩為中心的疆界為扇沿，而分別以南韓、日本、菲

律賓、泰國與澳洲為扇骨15 。

1998 年 1 l 月 24 日，美國國防部正式發表其《東亞戰略報

民政府完全控制的中國、外藥古獨立、由共產黨控制的中國以及整個

亞洲都赤化為考量。

13 John Lewis Gaddis:‘The Strategic Perspective: The Rise and Fall of the 
‘Defense Perimeter’ Concept, 1947~1951 ’', in Dorothy Borg and Waldo 
Heinrichs eds.,Uncertain Yea凹 Chinese」merican Relatio肘， 1947～1950

(N.Y. Colombia University Press, 1980), pp.63~65; Dean Acheson, 
Pr凹ent at the Creation: A砂 Years in the State Department (N.Y. Norton 
Co., Inc., 1969), pp.356~357. 

14Henry A. Kissinger, Diplomacy (N.Y. Touchstone, 1994), pp.703~732. 

"J：缸nes A. Baker III:“America in Asia: Emerging Architecture for A 
Pacific Communi紗，： Foreign Affairs, Vol.70, No.5 (Winter, 1991/92), 
pp.9~15. 
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告》 16 ，這是美國自 1990 年以來，繼 1992 及 1995 年後第四度
發表其《東亞戰略報告》

然而，後冷戰時期的中共，其對國際事務的思考邏輯，早

就放棄共產主義的條框，也不是以民族主義作為真正決策的基

準’而是完全以傳統現實主義的權力政治作為基礎，尤其是東

更有出現權力真空的可能，中共對彌補這一真空，成為東亞霸

權的意圖相當明顯17 。

在蘇聯瓦解後，中共北方強敵不復存在，而南方的越南亦

與中共修好，再加上中共的武器更新。中共不只積極的從俄羅

斯採購蘇愷 27 型（缸，27 ）戰機，甚至更因技1~~轉移而有生產

蘇愷 27 型戰機的能力 18 。中共也採購基洛（ Kilo ）級潛艇，以

便對台海的監測與滲透19 。據說 2000 年元月中旬，中共國防部

長遲浩田往訪俄羅斯峙，與俄國國防部簽訂一項《十五年軍事

合作計畫》 20 。

一般認為後冷戰時期解決國際衝突的方式應以和平為優

先，武力解決不為國際社會所贊同。然而，中共之積極擴軍，

似乎與此方式有所違背。其實，在南北兩鄰業無強權環伺之後，

中共若要解決其經濟問題，加速經濟發展，勢必要往海洋擴張。

16 “U S. Security Strateg凹 for the East Asia Pacific Region’: m 
htto ：／.川ww.usia.Qov／問問anal/ea/閏sec/casr98.htm (24, N肘， 1998), 
pp. l ~31. 

i'Gu W凹qun：“China’S Grand Strategy”, The Pacific Re的叫 Vol.3, No.I 
(1990), p.51. 

18 中央柱，（中共已首次試飛白製的蘇愷二～七戰機），參見

恤且必盟述迪但旦旦且血盟且堅型企堡包必且也且些且也姐些H坐昆主區l
( 1999 年 1 月 6 日）

19有關中共採購武器及其交貨日期，可參閱﹒ IISS, Military Balar ce, 

/99R/1999 (L<rndon: IISS, 1998月9), pp.168~169, 171. 
卻（中俄簽十五年軍事合作計畫卜《中國時報》（ 20日 0 年 2 月 8 日），
5 版。
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中共軍委會副主席、有「中共海軍現代化之父」之稱的劉華清

於 1989 年便說：「廣犬的海洋乃是提供中國生存、發展極為重

要的地方。 21 」因此，中共便從陸權國家逐漸變成向海洋擴張。

中共向海洋擴張，始自 1982 年劉華清出任中共海軍司令

員，他上任後積極的將中共海軍的防衛政策由「近揮積極防禦」

發展成「近海積極防禦」，其防禦的領域大約以領海及專屬經

濟區為主，不過，劉華清曾一度構想將之擴及北起小笠原群島、

經馬里亞納群島、關島而至吊琉群島的「第二鏈島」

中共這項 r近海積極防禦 J ’是以「海上多層縱深防禦」

為其核心，也就是說，將中國大陸的沿海至第二鏈島間的水域

分為三層：第一層為海岸至外海 50 涅內的水域﹔第二層為離岸

50 涅至 300 涅之水域，最外層則為連結韓半島、琉球祥島及南

沙群島的海域。此外，中共也在緬甸安達曼海之莫貴（ Mergui) 

群島設有海軍基地，並配合黎欽與南昆兩鐵路，有出印度洋的

態勢且。

中共這種向海洋擴張的策略，其目的在於保障其油路以及

貿易的通道，作為其經濟發展的墓礎。正因如此，中共對釣魚

台列島、台灣以及南海主權問題，其態度都顯得十分強硬，就

是因為這些島嶼正好處在中共向海洋發展的要衡，也就是中共

向東發展的基石23 。同時，中共為了不讓日本，以及如越南、

菲律賓、馬來西亞等東南亞爭端國認為其示範作用，對台政策

也不會讓步。蓋因如在對台政策有所讓步，日本與這些東南亞

＂串串引自林中斌，（人民解放軍之武力投射〉，收在氏著，《核霸：透
視跨世紀中共戰略武力》（台北：臺灣學生書局， 1999) , 392 頁。

n陳永康、翟文中，（中共海軍戰略演變之研究﹜《中國大陸研究》卷
的，期 9 ( 1997 年 9 月） , 15～17 頁。

23 （北京學者：爭取釣魚台，攸歸中國未來命脈〉《中閱時報》（ 1998 
年 l l 月 29 日） , 14 頁。
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爭端國便可以引用這種讓步，與中共在釣魚台列島或南海問題

上加以交涉。況且，中共有意成為廿一世紀的亞太霸權，因此，

亞太區域，至少東亞地區便成為中共不欲他國干預的地區，更

遑論其一再宣稱主權的台灣24 。

然而，中共的這種作法同時會引起其他國家的疑慮，目前

東草地區的軍備競賽，與之不無關f系。美日亞太安全指針及

1997 年 4 月「五權防衛協定」（ Five-Powers Defense Pact ）會

員國的聯合軍事演習，相信與中共擴張有極大關係25 。因此，

美國亦不得不一直承諾要在東亞保留一定的兵力，防止進一步

的軍備繼續競爭，以確保東亞安全。

中共為求取得台灣等島嶼，作為其東亞戰略之墓地，因而

以民族大義的藉口，達到其統一的目的。為了這個目的，必須

要切斷國府的國際政經資源，削弱國府的國力。因此，作為國

府對歐重要基地的教廷，便成為中共必須要進攻的重點。

結論

討論中共與教廷建交問題，不只要從宗教面去討論，更應

從政治面去探討，始能周延。

從宗教面而言，普世教會要將天主的福音遍傳神州大陸，

為與中共建交的主要目的。就福音傳播的角度而言，這一目的

實無可厚非，甚至值得鼓勵。然而，為了與中共建交，而斷絕

與我國的外交關係’則是另一種的不公義。蓋因我國政府自播

遷來台後，一直烙遵宗教自由的規範，尤對天主教的政策，更

可以視之為賦與「特權」

"Tsai Cheng-wen:“L’Origine et la pernpective de la Recente Crise du 
Detroit de Taiwan”, Political Science Reνiew, Vol.8 (Taipei: Department 
of Political Science, June, 1997), pp.23 l~232. 

" War Games Test Defense Pact,,’ China News (14, April’ 1997), p.5. 
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相對而言，中共自建政至今，完全抹煞宗教自由的政府，

不特對天主教毫不尊重，更多加迫害。甚至在教廷一直向其示

好的同時，仍以「霸道」的方式，顯示其主導「中」梵關係。

兩相比較，教廷對一個尊重宗教自由、對天主教非常友善

的政府，竟棄之如敝屜，而去遷就一個毫無宗教自由、長期迫

害天主教，且根本仍未悔改的政府，那教廷是否太過「欺善怕

惡」’那又是那門子的公義？

況且，教廷希望引用「蘇東波」的經驗，作為改變中共政

策，使之採取更為自由化的政策。然而，中國本身並非以基督

宗教為傳統的國家，除了明末如徐光啟等人外，其餘皈依基督

信仰者，大都是中國社會的邊緣人，他們較缺乏改變社會文化

規範的能力。再加上清中葉以後基督宗教常與「洋槍洋藥」混

為一談，使得傳統中國人對之接受的程度較低。因此，教廷當

局欲透過建交，企圖在中國大陸進行另一次的 F蘇東波」’恐

怕不易。

就地方教會而言，台灣地方教會在過去四十年悶，國民政

府給予很大的優惠，甚至有人稱之為「特權」。但是，台灣教

會的發展似乎是每下愈況，顯然是地方教會未有將台灣這塊土

地視為根墓，而沒有真正的耕耘。也就是說，台灣地方教會根

本就沒有培養出一個植根於台灣這片土地的信仰生活團體。如

今希望藉著「橋樑教會」或「姊妹教會」來對大陸作福傳，試

悶在台灣這片宗教自由的土地上，教會都不能有所發揮，更遑

論在宗教仍不自由的大陸了。再者，若不論中共的宗教政策，

在一個信仰生活非常薄弱的台灣教會，又有甚麼經驗與大陸教

會分享？

建交是很政治性的。建交本身是「國家」與「國家」間的

行為。就圈際法而言，這個「國家 J 的定義，應指是 State ，而

非 Nation 或 Country 0 目前在台海兩岸，的確有兩個 States ，那
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就是．「中華民國」與「中華人民共和國」，也就是說，目前

中華民族這一 Nati凹，便有兩個 Stat郎。因此，教廷建交問題，

應耍了解其定位，而不是以近乎欺騙的手法來故意混淆 State

與 Nati凹，以達到其對中共「懦弱求歡」的政策。

而承認目前台海兩岸有兩個 States ，並不影響未來中國的

統一。因為以德國的經驗，布蘭德政府的「一個民族，兩個國

家尸不只沒有使德關永久分裂，反而是促進德國統一的基石。

政治是現實的，正如上述分析，中共之所以企國與教廷建

交，並非民族主義，而是其東亞戰略的思考。因為就後冷戰時

期的今天，改變後的中共東亞紡衛線正好與美國戰後的閻防疆

界有所衝突，形成韓半島、釣魚台列島、台灣以及南海為兵家

必爭之地。因此，中共為了要奪取台灣，必須先將劉府的國際

奧援，完全切斷。作為國府對歐關係大本營的教廷，當然是中

共亟欲予求的國家。

總之，中共之要與教廷建交，既非在宗教白由之下，讓基

督福音廣傳大陸神州﹔更不是在民族主義的大意下，統一中國，

而是非常現實的以東亞戰略作為其思考的邏輯。倘若我們完全

以宗教或民族主義，作為中共與教廷建交的思考，反而有不切

實際之嫌。
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j量？究與協調

狄明德 1 、符文玲 2

作者以關懷台灣的心情，在本文中暢談「政治和解」

的理論，其實「爭執」與「街突」，必然存在於任何社
會之內，代表著一種不滿足的現象，也是一種走向更

好、更適應、更努力、更拒絕暴力，更關心正義的努力。

若能藉此走上「協調」的交談之路，最後雖不一定非要

「達成共識」不可，但若能在堅守氏玉程序的持續交談

中，以「妥協」的方式共同決定，在「休戚相關的意識J

中實現真正有人性尊嚴的和諧社會。

前雷

「主啊，讓我做你和平的工具！ J 亞西西聖方濟這句有名

的禱詞，旨在藉耶穌的死亡與復活，赦免我們的罪，啟示基督

徒的信仰，在天主和人們所定立的永恆盟約內，他已先愛了我

們世人。在這樣的瞭解下，「爭執衝突」與「和平」像是兩個

相反的方向，就如同「分裂」和「對抗 J 是罪惡的結果一樣。

由國際間的關係來看，和平的工作並非單單只為避免戰

爭，如同教宗在每年的《世界和平日文告》 3上所論及的，我們

1 狄明德神父，法籍耶穌會士，法國耶穌神學院碩士、法國巴黎大學政
治社會學博士，現任教於輔仁大學，兼中西文化研究中心主任，並於

輔大神學院教授教會的社會思想等課程。

2 符文玲小姐，輛大中文系畢，曾任編輯工作，現就讀於輔大神學院教
義系去年級。

3 輔仁大學若望保祿二世和平對話研究中心編輯，《尊重人權，促進和
平 1968 年至 1999 年教宗世界和平日文告》（台北：光啟， 1999 ）。
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還需長期地拒絕訴諸暴力，特別是軍事暴力﹔對一國內政來說，

所有拒絕暴力的努力若能使仇恨遠離，並且決定合力共建社

會，此舉值得大力宣揚與讚頌。更進一步說，單單只有使「毀

滅 J 消失是不夠的，還必須要有積極的建設。總之，為了和平
而奮鬥是要求有行動的。

保祿六世的司II令很清楚地指出4 ：現今，國與圍之間和平的

問題就是「發展」。至於一國之內的和平問題又是什麼呢？教

會訓導指出一條路，這條路就是「民主」’教會是以對人類信

仰的理解的反省來解釋民主。這篇文章試著解釋：要避兔暴力，

但披非拒絕街突。區具體的衝突會深深地表達出對對方的尊重。

一、「爭執」與「衝哭」

在教宗的《一百週年》通諭5中指出，柏林圍牆倒塌是一件

極富象徵意義的事件，有人則認為這件事正是肯定了經濟模式

的勝利，與政治結構互相關連，市場經濟依靠自由主義模式。

對另一些人而言，更可說是一次舉世囑目的和解事件休戚相關

的宣告，要基於此再度地努力往前邁開大步。實際上，教宗明

確指出市場經濟有其積極層面，但它並不必然帶領走向休戚相

關。自由經濟體制和資本主義也有缺失與脆弱之處。「實踐社

會主義」的失敗並不等於應無條件的接受資本主義，而是依然

要繼續面對衛突，以便抵抗不正義的事。

由此，通諭中接下去說：顯然，教會不否認衝突與爭執的

價值。一6 日還可以說，教宗與高層教會人士一致堅決地反對馬

4 《民族發展》通諭’ 87 號。
5 教宗若望保祿二世，《－百週年》通論，第三章，第 22 、 26 、 42 號。
6 同上， 14 號。 J Y. Calvez, L 'Econom時， l 'homme, la saciete 

L ’enseignement sc cial de l世.glise, Desclee De Brower, Paris, 1989 (ch. 
11 Les conflits). 
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克思主義者的階級鬥爭，且為了得到更多的正義，毫不猶豫地

面對街突。所謂的「正向的爭執」，即是對他人開放，同時也

要維護到正義的利益。非常清楚地是在這些利益中，至少在某

一部分的利益中，人與人之間時常為了這些利益起衝突。很難

想像，若是沒有任何一種壓力的話，其中一方會主動的放棄他

在傳統和文化中的社會地位、放棄利益、降低他的生活水

準．．． 。我們無法同時照顧到雙方的利益。日常生活中可以提

出許多的例子：如大規模的經濟結構巨變、近代的工業改革，

過程中有時會有痛苦，卻也逐步調整了人與人和團體與關體間

的關係。

上面所說的，只不過是意識到「人的有限 J ’這是一種實

際的現實主義。衝突若只是用於重建正義，這種正義也只不過

代表著平衡的和諧，這種和諧好像只要人們一切生活獲得平衡

滿意就好了似的。當然，也於人富有創造性，會有無法意料的

行為發生，因此這種平衡是不穩定的。儘管人類學家指出社會

結構幾乎變的不多，如同他們所說「太陽底下沒有新鮮事」

﹛旦即使社會結構變的不多，它也不會否認，且更會肯定某一個

時期的平衡雖不穩定，它還是會不斷地尋找出一種新的平衡，

也就是「恰到好處」’並且在持續的時間中會適應的更好。

有人說，恰到好處的和諧就是正義，這在某方面是對的，

但還需要再繼續探討的是，在這個概念中，正義是浮動的，在

過程中，正義亦會不停地重新發現它自己，這種正義的可能，

不會相反自然道德律的理論，而是會強化所帶來的具體要求。

為了我們接下來所要談的，只需要強調正義在不斷尋找自己的

過程中，會在人與人之間或團體與團體之間的相處過程中帶來

張力，所以衝突中會有爭執就夠了。

沿續剛剛所談的衝突，有很多人會以非常積極的層面說它

是歷史的動力﹔這種說法很容易添上歷史的進步不僅是因為它
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會移動，而且會一直往好地方前進的色彩。在今日有人很可能

依然那麼天真樂觀。但是有時，這個新的事物立刻可以被看出

「好像是一種進步」，不過同時也有另外一些人會指出「伴隨

這新事物而來的，是失去了某些好東西」。覺得歷史的發展是

一種進步的人認為，舉例來說，科學知識的進展也代表著倫理

的進步﹔感慨失去某些好東西的人則喜好話歌兒時童年回憶。

上面所說的磁質太簡單了些，但我們也常把這種方法用在

社會上及教會內的有關演講上。例如，電的發明改變了以往群

聚炭火邊的夜晚氣氛﹔但相反的，它郤大大的方便了我們的日

常生活！哲學家對這方面已做了許多的反省，在此我們就不再

討論了。我們旨在指出，街突與爭執本來就存在於基督徒和思

想家的反省之中。衝突和爭執代表著一種不滿足，但也是一種

走向更好、更適應、更努力、更拒絕暴力、更關心正義的努力。

二、「暴力j 和「承認他人的他性J

若要把「衝突 J 與 F爭執 J 提升，視之為人際關係中的某

種必要的互動因素，就不能忘記，這兩者與 r暴力」是不同的。

但這並不意謂著「要消滅暴力 J

就毛澤東7的理論來說， F敵我矛盾」與「人民內部矛盾」

是不同的矛盾。前者是不能和解的對立，他贊成用消滅的手段

毀滅他人，並將暴力的毀滅邏輯實行到底。後者卻要以「在人

民內部」來理解，在和解中可以找到解決衝突的方法，衝突變

得不是那麼重要了，好像只要我們能「融洽地相處在一起」就

好了。
教會明顯地不同意這種二元化的理論。依教會的觀點，暴

力的錯誤在於完全否定他人存在的價值。教會一邊反省承認暴

7 毛澤東，《關於正確處理人民內部矛盾的問題》（北京：人民， 1957) 。
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力的存在，同持一邊也更深地察覺到何謂自由。

然而，許多知名的政治哲學家堅持，暴力的本質若不經由

避免白相殘殺的努力是無法克服的。我們知道霍布斯有句名

言：人對人是狼8 。在黑格爾的辯證法9中，則以主人與奴隸二
者問因不認識自己的獨立性，就在有可能產生的異化傾向下，

引出二者悲劇性、決定性的命運。假如，毀滅性的暴力是一種

自然的情況，人就不可能是簡單的「性本惡」﹔但，也不可能

是「性本善」，而把人之所以會變壞的原因，完全歸之於社會

的影響。黑格爾的說法指出，暴力是因為人對「絕對的自由」

有很強烈的渴求。為了要實現這種自由，從第一個邏輯分析點

看來，就等於在破壞並拒絕承認「人的限度及其界限」，特別

是當我正要實現這自由時，正好有另一個人強迫性地出現在我

面前。

因此，當毀滅的意志使我面對這一個限度時，我便宜日同陷

入一種永無終點的幻覺中。我認為已經實現了的這個絕對自

由，其實只是一種不停重複、永無終點的幻覺，二者彼此都離

開了無限伸展的領域。為了維持彼此無限伸展的可能性，很需

要以「限度」肯定「絕對的自由」’藉以離開永無終點的幻覺

漩渦中，取得無限伸展的意識。在控制暴力中，也就是說，在

並非逼人太甚的衝突中，我發現對方就是我的夥伴，我可以認

識他這個人。自由是絕對的，但是只有在接受另外一個與我不

同，但也是一個人的 r 人」時，才能意識到自由的存在。

放棄自我毀滅的暴力，因為我需要他人。但有人可能會譴

8 j';IJ世銓、金正娥主編，《新編歐洲哲學史》（台北：水牛， 1992 年），
169 頁。

9 黑格爾著，賀自昭譯，《精神現象學》上卷（台北： jiP哲， 1982 年），
135 頁。
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實這樣做只是為了個人的目的，不值得稱頌，就如何功利主義

者終究被人蔑視。然而，這樣的譴責忘記了，所謂我們需要他

人的意思是：另外一個人雖不是我，但卻是和我一樣的人，他

有絕對的自由，有一定的限度，他也會意識到他不是永無終點

的。我拒絕消滅他人，是因為我需要對方，因為我需要他能夠

對我說，他能在我身上看到他的存在價值。在人際關係中，承

認他性的努力、拒絕致人於死地的暴力、不否認整個大環境是

有衝突的，可以使「承認他人的他性 J 此一觀點滲入在現實的

社會中。

衝突展現一種正面的特質，它會具體地幫助別人放棄暴

力，且使我們更渴望像一個人。但若是認為暴力會消失無蹤，

這是一種幻覺。暴力是有可能再出現的，這是在每一個社會中

都會出現的情況。認為「可能發生的衝突 J 是會消除掉的，這

可能會招致最後以暴力收場的結尾，此舉會忘了他人的他性可

能不會再展現，並使得要承認他性的努力再也沒有意義了。

假如一個社會完全是靜止無聲的，我們將無法看出他性的

不同在那里。剛好相反的，藉著拒絕暴力，承認他性的意志會

使我們接受別人的他性，這個承認他性的意志會帶領我的自由

遠致無限伸展的境地。

這樣的自由會使人瞭解到他是一個自由的人。對基督徒來

說，自由來自於人被天主依他的宵像所創造。無限伸展的白由

完全是他人所給予的，是一份「人傘向似天主，念能由他人身

上看出我的存在價值」的大禮。

三、民主的觀念

在一偶爾家理想的組織架構中，為了要實踐剛剛我們解釋

的「承認他人的他性尸有人說國家的基石應該是「社會契約」，
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另有人則認為是「社會盟約」的概念10 ＇因為他們認為這種方

式更易區分「暴力」與 r衝突」之間的挑戰。

關於這個問題，在實際政治的氛圍中，訓導文件的民主觀

點與哲學家的反省方向是一致的。在他人的他性中，依著「承

認他性」此一觀點鞏固了「我的自由」’並使得所謂「人民的

政府」是由「相信人本質上都是平等的人民J 所組成的，人民

有義務使每個人都被尊重。教會的社會原則中，首II導文件談了

許多民主的精神理念，而不是具體的運作方式，這樣說起來好

像有些抽象，實際上就是要拒絕描述具體的政治運作方式，讓

人們照本宣科地去做。

乍然看來，這種民主的特點，尤其正如所謂「一張空的權

力椅子」 II般，意JlP沒有人可以依天命就掌握權力。其實正好

相反，權力的行使是被委託給一些有經營任務的人，依據人民

的期望，由他們來組織國家。這些候選人將依他們的資格、經

歷及觀點被人民所選擇，且唯有被他們的人民，至少被大多數

所選擇，在一段時問內認同他的民眾所選擇。

在選舉的期間，必須要有足夠的辯論，以便做決定。辯論

允許表達不同的觀點，也隱含著衝突，有時是潛在的，有時是

明顯的，否則就沒有什麼好討論的了。由不同的觀點看來，當

然其中或多或少慘雜了個人自私或慷慨的成分。但若相信一個

選擇必須要全部的人同意才可以，這就是幻想了，囡為這就是

模糊了他人的他性，再者，我們所做的選擇也不一定是最好的。

實際上，所謂「最好的」’是依照所制定的程序規則來做

w 
Jean-Yve' Calvez, Po/itique, Une Introduction, Alto Aubi缸， Paris, 1995. 

; i 
《一百週年》通論， 46 號。 Paul Valadier,“Quelle democratie dans 

l'Eglise?", Etudes, Feb. 1998, pp.219~229. 
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個決定12 。民主的權力並非由它自己產生的，而是出現在不停

的運作時所產生的疑問中，所以法律的程序在開放中也不斷地

創新自己。社會樂於在不穩定的情況中，因為社會完全反應並

接受它的歷史性，這個歷史性包括了人與人之悶的辯論和衝

突，同時避免暴力以便辯論得以持續進行。

我們談到「程序」影射法律的存在﹔法律不能被瞭解為一

經制定就使用到永遠，一旦採行了一條法律，即使這條法律己

過時，還是得遵守它。事實上，法律的通過是彼此同意的結果，

直至今日依然得被大眾所接受才行。歷史不會停留在做決定的

那個時刻，新的情況、新的觀點不可能不會展現具體法律的相

對性，它隨時有待修正。民主是活動的，不停地在自我尋找，

民主的基石是找不到的，必須向外尋找它。

今日對於社會所提出的問題經常是複雜和專門的，或許愈

來愈比以往認為由專家或管理者回答這些問題較好。但若因而

認為，由專家或行政官僚來代替全部的人做決定才是有效率的

作法，就遠離了民主的精神。當然，需要有一些人做民眾的代

表，是因為我們沒有辦法每天都徵詢每一個人的意見。一個有

代表人的系統，需要所有人的參與，至少在面對國家重要的事

務之時。必須維護這個基本原則，同時定期檢驗運作的過程。

干萬不可將人分為頭等人、次等人，否則將使民主落入極危險

的境地。民主觀念應深深地建立在人的本質上的，人的本質自

始就是平等的，所以，平等是民主的根墓。

＂參 R Sugde叫“Welfare, Resources, and Capabilities: A Review of 

Inequality Reexamined, by Amartya Sen”, Journal of Economic 
Literalure, Dec. 1993, pp.1947~1962. 



212／神學論革 124 、 125 2000 夏、社

四、 f參與J 及「價值」

每個人都可以就他所經歷的事情、文化、渴望及理想，與

他人做民主的辯論。他是否要參與，別人不能強迫他，因為他

也是個自由者。打個比方，若一個人真的要自殺，幾乎不可能

阻止他，他總是會找到方法完成這事的，否則這個人的自殺傾

向就只顯示出他正陷於苦惱中的訊號。同樣的，由另一角度看

來，對凡想活下去的人來說，雖不可能避闖進入社會的交談，

但也不可能強迫他參與交談。假如一一個人不拒絕進入交談中，

交談就不是一連串的自言自語，交談需要一來一往持續而主動

的說或被動的聽。交談是說出一些事情，但不是隨便說說，是

為了「耍瞭解自己的人性」而說，是說些「我的人性是『和別

人有關係』以及『經由別人的關係』而來的」有關的事情，這

也正指出了培養交談的重要性。許多不同領域的思想家及研究

者亦堅持：民主精神的增長在於培養交談的能力 13 。

每人都有權利和義務表達自我，在表達期間所做的交談，

並不會帶領這個人成為相對主義者，有的人會覺得相對主義很

可怕，也有人覺得很好。覺得很好的人解釋說：「為了民主，

交談應該是開放的，我們找不到 種價值觀勝於另一種價值觀

的理由。」若認為程序是民主的唯一結果，程序在實際上很可

能成為不停的勝切，每個人不想說服別人，並旦避免不能不改

變自己的小小世界。相對主義是有危險，但這種危險並非必然
會發生14 。

u 
參 Jae可ues Maritain, Man and the Stα缸， The University of Chicago 

Pre品， Chica直o, 1951; p叫l Valadier, Eloge de la conscience, Seuil, Paris, 
1994. 

" Paul Valadier, L 'Anarchie des va/eu凹 Le relativirnie est i/fata/? Albin 
Michel, F叩s, 1997. 
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不必然會發生的原因，是因為「參與」是一種「集體再尋

找」。再尋找什麼呢？尋找一種使自已活得更像人的樣子，更

尊重每個人的人格尊嚴。如同岡j才所提的，為了表示尊重他人，

每一個人有義務為自己的行為作解釋，並面對批評。沒有人可

以強迫任何人的良心，但必要的是要開放，以便幫助他人共同

發現人性的真理。這時，有人馬上會說：真理是我們抓不到的

東西。有一方面的確是如此，雖然真理不是完全地顯現在朝向

它邁進的路上。對基督徒來說，則要求警覺活生生的天主塑言，

因為聖言不斷地在啟示真理的光輝。

誰可以參與交談？是否他說謊？或與我的信仰中，對於人

的基本認知相抵觸 9 交談本身就不會排除任何人。自理論層面

上，不能說某人不再是一個人﹔實際的層面上，也不應該說某

人不是一個人﹔實際生活中不能接受歧視，並且一定要反對它。

當否認一個人的人性時，就是在欺騙，在說謊。我們不一定能

夠同意別人的價值觀，但必須要不停地討論，同時也要求一種

嚴謹的態度，嚴謹的態度則需要依靠良心。

面對事情時，有的時候絕對需要嚴謹、努力及大膽、謹慎

地分析情況。教宗強調各個領域的專家所要擔負的角色，是要

獨立（而非孤立）地認清學科理論和社會組織層面之間的邏輯

關聯15 。「辯論」並非是七嘴八舌的討論，也不是虛情假意的

噓寒問暖。辯論的用意是要告訴人，在面對潛在的衝突時，不

要退卻，要努力表達出自己的意見。

五、「達成共識」和「妥協」

上面所談的，並未告訴我們任何一個可以立刻組織國家的

方法。這樣的說法令人驚訝嗎？有人說，一般來講，教會在中土

＂保祿六世，《八十週年》公函， 46 號。
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會教導這方面似乎相當籠統。有人則覺得可惜，教會在許多事

上的立場，並不﹛象面對「墮胎」時同樣地明確。事實上，教宗

的意思是，在許多地方並非自教會扮演決定性的角色，因而不

適合由教會指出哪種政治體系勝過另一種﹔或這種法律系統勝

於另一種16 。

奇怪的是，教會似乎比較傾向會說「不要做什麼」，而不

太會具體地說「要做什麼選擇 J 0 指出一條沒有希望的道路和

帶領人類活出圓滿的生命，這不就是教會白古以來的傳統和現

代的使命嗎？在歷史中，若這個圓滿的生命也會在某一個時辰

的某一刻被完成，這才令人不能置信。此外，不能忘記的是，

教會結構中的不同階層，在面對所發生的事件時，會有明確的

立場17 ﹔不同的神學家也在繼續不斷地從事具體的研究。

教會就如同人類一般，不斷地往前邁進。神學家解釋說，

「已經」完成的啟示，跟 r還是」罪人的教會之間是有相關聯

的。這也是為什麼教會一這個良心的教育者一要向天主聖言完

全的開放，並做出符合良心的事。因此，教會對於應竭力禁止

的事絕不讓步﹔對於應盡力宣揚的事又大聲疾呼。不可忘記的

是，教會鼓勵人們參與政治18 。眾所皆知，政治並不是件簡單

的事，而是一種難以掌握的藝術，但在政治事務中，也包含著

人類極高的價值。用一種習慣上常見的負面評論，我們稱政治

是「妥協的藝術」

有人喜歡用「達成共識」這個詞。這種說法不見得適當，

還很有可能會因而導致不舒服和危險。首先，所謂的「達成共

＂若望保祿二世，《 百週年》通諭’的號。
" T crence McGoldrick,“Episcopal Conferences Worldwide on Catholic 

Social Teaching”，了古enlogicαJ Studi的5，孔1ar. 199日， pp.22～50.

18 保祿六世，《八十週年》公函， 46 號。
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識」並不表示一項實際的決定可以滿足所有的請求。再者，「達

成共識」的先決認知有可能會壓抑了少數人的見解，或壓下了

一些不屬於團體意見，但卻頗有見地者的聲音。「達成共識」

可能會使人認為已經達到目標，和擁有了相同一致的價值觀。

相反的是，人格尊嚴是交談的動力，如果人的尊嚴一直都存在，

就不會說空話，而且會在歷史和社會運動中顯現。所有的語言

都有其限度，只用幾個字很難完全涵蓋我們所要表達的意思。

相反來說，對於我所瞭解的「妥協」這概念，和「達成共

識」是有分別的。無論我使用那一個詞，重要的是這個詞所包

含的意義。「妥協」有它在民主程序中的作用，它幫助我們在

持續的交談中，做個決定。在聽到彼此的理由之後，就必須做

個實際的決定。這件事是大家一起做的，所以是比較好的決定，

是由民主運作的形式所傲的決定．經由一位或幾位代表人、經

由舉手或秘密投票的方式 ，都是依照實際功能所採取的遊

戲規則，每個人確定都應被尊重，但不可能在選擇與決定中，

符合所有人的意見。

由此可知，對談需要持續。既然決定是一種必要的妥協，

就要尊重這個決定，除非部分的權力決策明顯地違法，或違反

了我良心的動機﹔此「決定」不能停止我們尋找，因為這個決

定僅適應在隨著時間和空間會改變的情況中 19 。所有人都是在

「暫時」的環境中。如果我想要一切都是絕對的、不會動搖的，

這就如向我想站在歷史的終點，這是個幻想。或許要有勇氣接

受這個情況，這個情況也提供一個尋找更深形成人類自由的機

會。這個情況不會把人性相對化，但會使人的表達方式相對化。

" A.-0. Hirschman, A Propensity ro Self'sr沾悶悶的n, Harvard University 
Press, Cambridge, Mass., 1995 (Ch.4: Opinionated Opinions and 
Democracy; Ch.20 Sccial Conflicts as Pillars of Democratic Market 
Societies) 



216／神學論草 124 、 125且000 夏、社

五、「儘哭」和「休戚相關的意講」

一旦作了決定，交談還是要持續，以便妥協可以結出果

實，這個果實就是互相幫忙尋找到愈來愈明顯的人格尊嚴。意

見的交換也要持續，或許是為抓住遺忘了的重要觀點，儘管這

是少數人的意見﹔或能再找出更好的想法。少數人的意見並不

會因他們是少數就有過錯。惟需要真正地尊重他們，以儘量減

少他們的損失，以及暸解到底他們的話有什麼重要的地方。但

是也會有一些不可避免的變化﹒如特權將會被批評﹔新的要求

被提出。許多人需要別人推他們一把，以便打開他們的眼睛和

耳朵來修正他們的社會地位，以及重新衡量他們的社會關係。

一般說來，很容易希望別人好，但最好不要碰到我的東

西，這就遇到困難了。社會的財富和權力的分配並不如同一塊

大小不變的蛋糕一樣，可以從別人那襄扣下一塊然後再分給其

他人。因為財富會增加，權力經由參與也會擴大。

假若有愈來愈多的參與，就很有可能將會有更深的彼此休

戚相闋的意識，這休戚相關的意識常常會促成人們去幫助一些

不幸的人。不過，若認為休戚相關的意識只是為了促成幫助不

幸的人的動力而己，這種理解對我而言，似乎缺乏了人與人之

間關係的深度。所以，需要常常強調的是，一個人不能只把多

餘的給予他人﹔也就是說，與他人的閱（系是很可能要付出什麼

代價的。事實上，教宗堅持：一個人在與他人接觸之前，並不

能完全成為他自己﹔相反的，正是和他人開始相處之時，人才

開始成為他自己訕。這種說法就回到我們之前所說的「承認他

人的他性」。總之，有「休戚相關的意識」’是使人之所以為

人的重要因素。

到教宗若望保綠二世，《 百週年》通論， 13 號。
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有人可以排拒「休戚相闊的意識」’就如同上文我們曾提

過的，他們想用暴力來解決事情。例如選擇自殺，這也是自由

的選擇。事實上，我不能放棄這種休戚相關的意識，因這種關

係會促使我而對他人，使每一個人更成為「人」’愈來愈互相

尊重及意識到他人的尊嚴。休戚相關的意識常常督促我們「幫

忙」，在幫忙中只表示了我需要對方，這就是所謂的以自由面

對自由。

必須要瞭解的是，之前所談的「衝突 J 與現在所講的「休

戚相關的意識」並不相反。「休戚相關的意識」並非只說是我

們要聯合起來對抗壓迫者（當然，這麼傲是需要勇氣的），而

特別是指「我生活在跟所有人都有關係的處境中」’同時也拒

絕「總是有可能會發生的暴力」’並不斷地「﹔在尊重對方的尊

嚴中促進交談，尋找妥協的途徑」

以行動示威或罷工，或組成監督議會的壓力集團，或是社

會選動，均是以具體的行動影響政治走向。我們知道，教會保

護工會，但並非表示教會認為組織工會是最理想的方式21 。無

論怎樣，教會看待工會為一種參與的方式，且不否認工會會因

參與社會而擴大其全球性「休威相關的意識J 。因為教會瞭解

工會中的街突絕不會毀滅或消滅他人，而是會以承認他人的他

性來共同抵抗暴力。

需要強調的是，一個社會中，沒有政府權力之外的獨立團

體，並不證明這個社會有理想的共識，也不表示他們「休戚相

闋的意識」有多深。若是說社會中不再需要不同的團體，就表

示每個人都暸解何謂休戚相關，這是不可能的事。這種烏托邦

思想很可能會導致專制制度，因為它會視每個人都是一樣的，

使人沒有差別，或是使每個人成為大團體中與他人毫無相闋的

＂梵二大公會議《論教會在現代世界牧職憲章》， 26 號。
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獨立個體。就是因為每個人都是不同的，所以才要尋求合一。

結論

「人權」的實際意義更好是「人有權利成為人J 泣。這句
話足夠解釋這篇文章所要訴說的，而且也完全地符合教宗所說

的「人是教會的道路」 23 。然而，也有人指出教會是在一段時

間才接受人權這個理論24 ，這就又給了我們 個例子，說明了
教會離不憫人的歷史。更甚者，信友要持續地聽從福音中、傳

承和教會歷史中的聖言。成為「人」的權利強調人的偉大，即

使是罪人， 點都不減少他是由天主的向像所創造的事實。聆

聽聖言的過程是一種摸索，這種摸索證明我們是自由的，不停

地在歷史中尋找更圓滿。但這並不表示今日就此昨日好，或比

昨日差。

當然，也可能是相當痛苦的爭執，使得與他人的關係陷於

危機，因為有危機的可能性，這使得在談完積極的街突之後，

就需要談寬恕。同時，即使身處於未來會發生，或早就可以預

料到的艱難中，也必須繼續肯定人類尊嚴，這是使我們高興的

事﹔同時我們也要高興，教會敢於面對交談和接受衝突，以致

使人性的光輝在我們的社會中愈發燦爛25 。

2 狄明德，（貧窮： 個人權的議題），收錄雷敦酥編輯，《東亞文化
與人權》（台北：輔仁大學， 1998) ' 139～144 頁。

＂教宗若望保祿二世，《 百週年》通論，第六章。
" Jean Yves Calvcz, Les silences de la doctrine sociale catho/ique, Les 
"editions de l'ateli凹， Paris 1999 (Ch.6 Drnits de l'homme et d已mocratie)
教宗若望保祿二世，《 百週年》通諭， 49 號。
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締達台灣和平文化

魏明德 l 、沈秀貞 2 作

本文作者以政治學者身分封台灣的觀察結泉，認為

台灣建立和平文化最主要的問題，在於尚未將和平文化

列入創造的領域。目前在台灣談論「和平」時，或是基

於戰略的考量，或是流於道德的訂！示，其實，「和平文
化」是可以創造的。

作者從中國傳統社會中儒家及道家對「和」與「仇」

的觀點出發，並提出和諧滋養和平文化「道是創造的本

源 J T德行」「善意 J r 長久」「友誼J 的五項特質，
希望藉此能助台灣走向「和解」的社會模式。

蠹、台灣與和平議題

對台灣而言，「和平」常被視為一個飽受威脅、尚未實現

的珍貴價值。兩岸之間的緊張局勢是為導因。但是台灣社會普

遍欠缺平和的相處之道，比如文化或社會群體之情透露的緊張

氣氛、黑道帶來的威脅、政治論壇不時暴力相向等，令人深感

惋惜。大家談論到「和平」峙，也會探討一連串的相關觀念。

因此，不論在家庭或固體裡，人們常探討「和諧之道」。隨著

社會與文化的發展，大家所憂心的，正是「和諧 J 這個價值一

1 本文作者：魏胡德神父，法國籍耶穌會士，巴黎大學政治學博士，輔
仁大學神學碩士，現任台北利氏學社主任。魏神父相當關心台海兩岸

的政治及宗教現況，經常在台灣各大報章雜誌上發表相闊的學術作

品，近日集結成霄，題名《衝突與和解》，由立緒出版社發行。

2 本文作者﹒沈秀貞女士，輔仁大學法文學系碩士班畢業，巴黎大學比
較文學博士候選人，現任台北利氏學社副研究員。
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日日遭受侵蝕。在宗教界，尋求心靈的平靜，也是最令人嚮往

的事。

一般而言， r和平」是社會與個人極為渴望的價值，在台

灣，卻極為脆弱又飽受威脅。然而，出人意料的是，台灣社會

很少為發展和平、堅定和平這麼珍貴的價值，展開辯論。台灣

人民多憂慮危及和平的威脅，卻流於宿命的觀點，似乎鮮少人

真正間自己如何對局勢做一己之貢獻。此外，有少數人似乎很

清楚地瞭解，除了武力均衡外，「和平」取決於社會與個人的

價值，從而豐富之。

當大家談論到兩岸關係，問題馬上被帶到戰略的角度﹔而

試圖建立真正互信的氛圍常被認為毫無意義。台灣與大陸悶的

軍事競賽被視為不可避免，對這個現象提出質疑的公開討論也

不多見。在台灣，先後提出「生命共同體」、「心蜜改革J

但卻很少人能說明真正具體的內容，其意圖只流於j足道德的口

號，無法從批判反省的角度透視台灣社會暴力的根源所在。

就文化層面而言，似乎對建立和平也沒有做出正面而積極

的貢獻。綜觀台灣的小說、電影與漫畫，主角大多具有好鬥的

本性，而其不妥協的態度亦受讚揚。這對和平文化的扎根，以

及對樹立榜樣給年輕人的影響，只有百害而無一利，真是憾事

一件。令人遺憾的並非台灣充斥著鼓吹暴力的文化模式，而是

在台灣，欠缺具有正面價值、豐富的文化模式，也就是欠缺有

利於建立和平的創造性態度。

福音上記載：「溫良的人是有福的，因為他們要承受土地」

（瑪五 5 ）﹔台灣的主流模式卻是：「溫良的人是不幸的，因

為他們要受暴力欺壓」。誠然，這是全人類共通的態度，然而

這個態度被提問與被批判的程度，卻沒有受到同等的重視，台

灣人民無法瞭解為何溫良的人是有福的，為何溫良的人會掌管

土地。
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我們相信正如福音的記載：「溫良的人是有福的，因為他

們要承受土地」。這不僅是耶穌的司ii誨，也不僅是基督信仰的

精神所在，更是我們基督徒在生活中，應當努力活出、並為此

作見證的目標之一。當然，我們在本地文化中的福傳，應不斷

奮鬥、致力實現此願景，因為這正是耶穌基督所給予我們的鼓

勵與榜樣。

我們以福音精神所提出的反省，建基於社會生活與文化

面。福音同一篇章也記載：「締造和平的人是有福的，因為他

們要被稱為天主的子女」（瑪五 9 ）。這句話最重要的字，應

該是「締造和平」，因為這裡強調和平是需要創造的，從來不

是一件早已存在的本質，而是需要去想像、去打造的事實。和

平不只需要保護，還需要創造。

筆者認為，台灣建立和平文化最主要的問題，在於尚未將

和平文化列入創造的領域。人人渴望和平，但是和平文化的內

容卻頗為貧槽，對建立和平文化的反省也不多見。事實上，在

台灣談論和平的態度歸納起來，有以下兩種方式：

第一種方式是基於戰略的考量。重武會帶來和平：比方建

造軍機、採取嚴刑峻法以降低犯罪等。對於過度武裝的政策，

幾乎很少遭到質疑。雜誌上以特刊報導新型武器，有如介紹好

玩的玩具一般。同樣地，人們似乎很少質疑死刑的判決。當然，

美國也像台灣一樣，繼續沿用死刑，然而歐洲國家早已廢除。

沿用死刑真會降低社會的暴力事件？還是適得其反？實在值得

觀察。在台灣，似乎僅有少數人明瞭’以暴制暴只會徒增暴力

的道理。

第三個對和平的論述很抽象，流於道德哥ii示。和平就像有

人常講的「報」，有如做好事有好報，和平是對好人的獎賞，

是對以前的所作所為給予的回報等等。在此前提下，大家無法

以人類全體的角度，用理性、用感性、用與他人建立新關係的
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方式、透過語言來看待和平。

因此，當我們談論到兩岸關係時，或者更常談到的軍備武

器的建造，我們必須超越兩個對立的態度：一是對過度置武毫

不以為意的競賽心態﹔另 則是純理想主義者的非暴力心態。

我們應該間的問題是：

「購買武器是唯一獲得和平的方式嗎？」

「如果購買武器是必要的，還需要那些正面的政策加以

配合？」

「有沒有方式讓國防採購軍事武器的過程更加透明

化，以更為民主的方式，讓社會整體都認為對國防安

全都感到身負重任？」

簡言之，我們必須超越「純戰略說認」與「純教條言論 J

的對立。

豐富台灣「和平」的觀念，實為刻不容緩之事。筆者認為：

「為和平而戰，若要獲勝，取決於社會精神的表徵。」台灣可

以透過計劃性的、有系統的方式推展「和平文化J ，而台灣人

文發展的良芳，便端視台灣人民能否朝這個方向努力。

貳、中國社會中的「和」興「仇」

中圓社會的理想是可﹝l J ，但當「和」無法達成時，便往

往出「仇」取代。仇，一直是文學作品、電影褪所處理的主題。

筆者要在此聲明，「仇」並非台灣社會的主要本質，但我們可

以透過所謂的仇，來分析和諧本質的極限，並說明台灣社會在

「和 J 與「仇」兩個價值中浮沉的處境。

－、「和j 的豐富性與現代性

在中國文化中，要探討有關和平、寬恕、對話、寬容等觀

念，勢必應面對傳統觀念中「和諧」的概念。和諧是中國哲學
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思維與社會非常珍貴的價值，這的確能夠豐厚當代的和平觀。

然而，當這個傳統中國社會極為重視的價值與理想，落實到琨

代的時空，中國社會的現狀發展似乎與這個理想背道而馳。

筆者藉此機會探索「和諧 J 觀念在中國文化中的貢獻與極

限，期能對華人社會和平文化的滋養有所貢獻。

（一）儒家「從仁而人J 的社會觀

儒家所建構的和諧基礎何在？透過什麼方式建立和諧社

會的秩序？最終的目的為何？一旦失衡，如何協調該機制和諧

的運作？對和諧的貢獻為何？

儒家的核心思想為「仁」。歸結儒家所說的仁，可分為幾

個層次來探討：首先，仁是人性的基本核心，人生價值的根源，

正所謂「仁者人也 J 0 再者，仁代表德性最完美的境界，「仁

者不憂」，因此，「仁」是一種完美的生活理想。

儒家特別重視修身：仁遠乎哉？我欲仁，斯f二至矣（《論

語﹒迷而》）。換言之，仁似乎取決於個人主動的、內在的自

我選擇。然而，如果沒有放在人與人之間的網絡裡，仁是無法

單獨存在的，金耀基以閱係的角度來詮釋儒家學說中仁的存在：

「 Z成如胡適所言：『儒家的人生哲學認定個人不能單

獨存在，一切行為都是人與人交互關係的行為。』毫無疑

問，孔子的根本目標就是成為人中之人 0 個人一且離開人
群，就無以成就任何事業，如果不把仁置於社會世界中的

框架內，它什麼也不是。」

由此可見，「克己復禮$，仁 J （《論語﹒顏淵》），仁的

實現除了個人對自我的要求外，並在人際關係上遵禮而行才能

達致。所謂「禮之用，和$，貴 J （《論語﹒學而》），有的學

者認為「：禮」是社會的規範’有的學者則認為「禮 J 是調節社

會中人與人之間的關f系，從而得到和諧。無論如何，孔子的理
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念應是架構在社會秩序的基礎上，透過樓的運作過程中，重視

人與人關係的和諧，而達到安祥、穩定的社會。

1 「和」不等於「同」

如何實現和諧的社會秩序？在五倫的基本架構下，人人各

安其位，若每個人都能善盡自己的責任與義務，扮演好自己的

角色，並努力維繫倫理悶的和諧關係’和諧的社會秩序方能達

致。而其中，德行占了重要的地位。誠如沈清松教授所言：「對

孔子而言，和諧的人生就是道德的圓滿。德行方能使個人達到

圓滿與人際關係的圓滿」 3 。儒家的社會理想，建立在個人道德

的提高，和諧的境界是由君子有德行人所立的模範。

孔子認為，有德性的人處理事情時重視和諧，但並非沒有

注意到差異的存在。子曰：「君子和而不同，小人同而不和」

（《論語﹒子路》）。他反對「群居終日，言不及義，好行小

息，難矣哉」（《論語﹒衛霾公》）。就孔于而言，小人的層

面僅止於「同」，而非「幸﹝﹞ J 的境界。「君子無所爭，必也射

手！揖讓而升，下而飲，其爭也君子」（《論語. ）＼份》）

一般而言，君子愛好和平：「：君子矜而不爭，群而不黨J

（《論語﹒衛霾公》）。但若需要競爭時，因為君子能遵循禮

的前提，過程則顯得有禮和順。因此，我們認為君子之「和 J ’ 

乃建立在禮的規範下。

2 泛眾愛

傳統的儒家思想捏，「：君臣、父子、夫婦、兄弟、朋友」

的五倫關係中，家庭就估了三個位置。然而，儒家並不侷限於

五倫雙向的關係’還超越雙向的獨特關係’建構出普遍性的關

3 沈清松（ Vicent Shen ),“Hannony Among Men, Nature and God. A 
Comprehensive Vision of Optimal Harmony"( （三層存在關係與充量和
諧論）），國立政治大學《哲學學報》第 3 期， 85 年 12 月， l～31 頁。
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係4 。其基本核心乃由個人的德行出發，「修身、齊家、治國、

平天下」﹔也個人的圓滿，到家庭圓滿的觀照，並推展對其他

人的幸福、對天下人安危的觀照：

「司馬牛憂曰：『人皆有兄弟，我獨亡！』子夏曰：

『商聞之矣：死生有命，富貴在天。』君子敬而無失，典

人恭而有禮，四海之內，皆兄弟也。君子何患無兄弟也？」

（《論語﹒顏淵》）

所謂「仁者愛人J （《論語﹒顏淵》），「﹔乏眾愛：弟子

入貝＇］孝，出則梯，謹而信，泛愛眾，而親仁」（《論語﹒學而》）。

因此，只要心中存有仁心，透過「推己及人 J ’達到四海一家

的和諧。

3 恕道的精神

所謂推己及人，就是孔子所說的恕道，有三層意義。

第一個層次勿施惡於人：

「己所不欲，勿施於人。」（《論語﹒顏淵》）

「所惡於土，毋以使下，所惡於下，毋以事上。」（《大學》）

第二個層次以仁待人，嚴以律己，寬以待人：

「躬自厚而薄責於人。」（《論語﹒衛靈公》）

「所求乎子以事父，所求乎臣以事芳，以求乎弟以事

兄，所求乎朋友先施之。」（《中庸》）

第三個層次以仁傳仁：

「己欲立而立人，已欲達而達人。」（《論語﹒雍也》）

由此可見，儒家認為在義務的前提下，不施惡，同時推展

達德，人在社會道德的制約中追求人格的完美，經過由內而外

層層的和諧關係，「夭」原本是自然現象的存在，轉為道德的

終極境界，因著社會圓滿的道德力量，與人和諧共鳴：這正是

4 同上。
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儒家所謂和諧的「天人合一」境界。

（二）道家的「回歸自然」的和諧觀

儒家重視社會秩序的建構，而道家卻反對「重體制」的社

會，老子指出：

「氏之饑，以其土食稅之多，是以饑 0 J （《道德經》

第七十五章）

「其政悶悶，其氏淳淳，其政察察，其民缺缺。」（《道

德經》第五十八章）

道家的和諧理想又是怎樣的面貌呢 9 讓我們來看道家從

何著眼點建構和諧的觀念。

老子觀察自然，提出一個高於人類社會，宇宙運行的法

則：「道 J 。道家從宇宙秩序推衍出社會秩序，由宇宙和諧引

伸出社會和諧，也就是陳鼓應教授所提出的「夫和」「人和」

「心和」之道家的宇宙觀5 。

l 各自找到自己的本色特性

人也應順應自然之道：「道之尊，德之貴，夫莫之命而常

自然」（《道德經》第五十章）。因為道的特性是自然無為

的，所以我們必須自然地發展其性，而不要干涉，方能達到群

體的和諧。

這個法則應用在今日，有很豐富的內容。它代表了對社會

價值多元發展的重視，同時，也希望個體能就其性向發展其潛

能，社會上也能夠尊重個體的差異，包容多元的意見。所謂的

自然，並非雜亂無章，而是真正去探索個體與群體的本性，並

順性發展。

5 陳鼓應，（天和、人和與心和：談道家的和諧觀〉《明報月刊》， 1997
年第 8 期， 72～79 頁。
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2. 過於1里想的城邦

同時，值得一提的是，老子所提出和諧的觀念具有懷舊的

色彩。老子認為「小國寡民」是最為理想的生存型態，大家各

自在自己的家圍內，無須跨越出自己的邦國。

老子對大自然的看法也涵蓋對「器」的棄絕。在這樣的觀

點之下，當為反對日漸成形的一統帝函，而為地方特色著想之

因。以此推之，老子的思想的確真有多元的特色。

然而，他推崇 r小國邦城J 所持有原始與穩定的特色，對

現代社會來說，似有無法生根發展之憾。老子所勾勒的，乃是

一個理想國，但是這樣的理想，似乎無法為現代交流頻繁的社

會提供一個可供選擇的社會模式。

這項觀察讓我們明瞭，和諧是一個豐厚的概念，但是它自

有其限度所在。

二、和諧如何滋質和平文化

我們提出和諧滋養和平文化的五項特質﹒

l 道是創造的本源。

2 德行：道家 r我無為而民自化，我好靜而民自正，我

無事而民自富，我無欲而民自樸J 的理想，是對人價

值的肯定，而非對成就的肯定。

3 善意：體會是暸解對方的開始，善意是信任的基礎。

4. 長久：雙方彼此總續走下去的力量。

5 友誼：朋友雖是五倫之末，卻是最為平等的關係。

王、和諧的限度

誠如學者劉志光所言，中國人的和平理念不僅是一種哲

學，而且還是一種心靈狀態和性格。當道家的「法自然」與儒

家的「道德修養原則」結合在一起時，和平的價值便成為中國
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文化的基本取向6 。

若將華人社會中人與人之悶的關係以具體的事物作為比

喻的話，那就是「玉 J 的概念。玉的概念涵蓋了三個層次：第

→個層次說明個人為何害怕街突。第二個層次說明中國社會一

般衝突所採取的態度。第三個層次說明中國人為何在衝突破裂

之後難以癒合，何以缺乏重新開始的勇氣。

（一）畏懼衝突

對中國人而言，在人與人尚未接觸之前，似乎已存在一和

諧關係的本質，猶如國與國之間原應為和平的狀態。和諧的關

係宛如玉一般完美無瑕，然而，一旦有衝突的影子，宛如在一

塊美玉上留下會j痕。

在中國社會的家庭裡，常會聽到「你這樣做爸爸會不高興 J

的話語﹔而在決定的角力中，做兒女的一且要決定事情，討論

的焦點往往不是事情本身，而是採敢誰的決定。採取誰的決定，

表示誰的權力大。可見在「以和為實 J 的傳統觀念中，大家都

很害怕衝突的產生：

r i主可能和我的個性有闕，我很害怕銜突，面對街

突，我會害怕、退縮，尤其發生在我身上，我會立刻投

降 。由於補習費不很貴，所以母親就答應了，但是我

父親堅持不讓我補。有一晚，父母為了這件事吵得厲

害．’，．．，最後我跪在地上，哭著告訴父親我不補了，父母

才停止吵下去，很自然地，從這件事中，我學會了退讓兩

個字。 J

衝突變成道家所謂的「失常」’居下的一方常容易壓抑自

己，以順從、犧牲、委曲自己的方式來成全大局。這也是為何

6 劉志光，《東方和平主義源起、流變與走向》’湖南出版社， 1992
年， 55 頁。
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余德慧提出：「和諧的法則中，必須懂得自我壓抑」 7 。然而此

一解決方式看似能消葫衝突，卻無法全然解決問題。

（二）缺乏路對真相的勇氣

中國社會在以和為貴的前提下，容易導致缺乏面對問題或

真紹，以及面對面解決問題的勇氣：

「中國歷史是一段暴力史，其程度正如其他人類所組

成的團體一樣。 ．換言之，中國在歷史上、社會上的定

位，首要工作就是要自認正常，和其他民族一樣，有愛好

和平的一面，也有暴力破壞的一面。」 8

過於強調「干DJ 的重要性，其結果反而容易引發不和的因

素﹔而一且無法達到呵DJ 的境界，其後果將是全然的失序。

換言之，過於將「和」理想化，反而往往達致相反的效果﹔相

反的，不要過於重視和諧，實際上也許是達到和諧的最佳方式。

（三） 破裂之後難以彌捕

事實上，朱熹在解釋「禮之用，和為實」的真義時說：「禮

是嚴敬之意，只不做而順於自然，使是和，若拘迫，則不和」

（《朱子語類》第廿二章）。由此顯示，以和為貴應是出於自

然，而沒有壓迫的意味。正如下面的例子，一個嘗試在外獨立

工作的家庭主婦，由內心所發出的告白，便是為了團體的和，

而壓抑個人的和：

「夜半夢醒，我會懷疑自己是不是太自私了，為了追

求自己的愉悅，不顧子女的衣食，不管丈夫的懇求，甚至

不理會主：婆不愷的臉色，是否因為我的自私，破壞了全家

7 余德慧／林麗雲’（講和不講樂的人際苦痛）《中國人的愛與苦》，
1991 年，的l 頁。

8 魏明德，《暴力與政治》，輔仁大學出版社， 101～102 頁。
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的和請與秩序。」 9

希望共同相處的全體，有如一塊玉一般，很難忍受分裂。

事實上，無事不等於太平，若壓抑個人以成全整體的和，缺乏

商談的空間，則猶如粉飾太平，屆時爆發的力量將更為驚人。

這正是譜和不講理的社會的特徵。

日常生活中，和善的人受到的推崇似乎勝於一個講理的

人，共租一層樓的朋友，不喜歡明算帳，傷和氣，卻容易因付

出不同而有怨慰。而在人際關係裡’怨慰累積到一定的程度，

衝突的爆發力是很強烈的：互相關罵、彼此仇視、老死不相往

來，造成人際關係全然的破裂，有如玉一般破碎無法拼目。因

此當兩個人分手後，便常會有「沒那麼便宜，我為他犧牲這麼

多，一定要討一些回來 J 的心態10 。

在社會上求和的前提下，很容易扭曲別人語言中的涵意。

一旦語意遭受扭曲，群眾感到無法受到公道的對待，就會產生

「怨」、不信任感，以致於「恨」’甚至是「仇」’進而動用

私 F的暴力去執行正義。

四、仇的文化分析

不論港片或好萊塢電影，常出現身心受傷害的主角，以其

白認正義之使命來尋求報復的劇情，來作為貫穿全片的重心。

在此，我們以文學作品與台灣社會事件為例，來說明目前在台

灣「仇」的醋。

（一）《殺失》提供的文化模式

我們為何將復仇者視為英雄？由於弱者長期扮演被動的

角色，如果又無法受到社會公平的對待，一旦弱者轉為主動積

9 余德慧／林麗雲，前引文， 32 頁。
＇°同上， 47 頁。
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極的角色，就會受人讚揚。對《殺夫》的評價，誠如主德威所

說：「循著女性主義的議論，我們可說殺夫透露了傳統社會對

女性身體法律及經濟地位的採控」 11 。一般多認為這本小說揭

發女性意誠的覺醒、給予女性論述的空間。

在此我們不批判李昂的道德觀，她想做的，正是揭露在

「和」之下的真實性，然而，雖然張系國讚美李昂透視男女關

係的本質，男人以食交換女人的性的原本共生關係，為此，我

們不禁要問道：「如何從函境中突圍？」 12

古添洪在（讀李昂的殺夫：譎詭、對等與婦女問題） 13中，

以文學的角度，分析這本小說成功烘托的譎詭氛圍、流暢的結

構，然而最後他總結此小說的震憾大於互動，固其間人物不免

流於扁平，主角間缺乏對話。這對於婦女問題，似乎沒有向前

推進的力量。

（二） 《鄧如雯殺失實》的反省

民國八十二年，社會案件鄧如雯殺夫案轟動全台。若依案

情的陳述，居住在台北板橋的鄧如雯，因無法忍受丈夫長期的

凌虐，趁夫熟睡峙，持刀將夫殺害致死。事實上，早在鄧如雯

十六歲時，就曾被大她廿二歲的一位鄰人強暴，這位鄰人正是

後來他的丈夫。結婚後的六年裡，鄧婦在恐嚇毆打中度日，連

自己的兩個孩子也無法倖免，更甚者，連鄧如雯的母親、妹妹

都慘遭踩摘14 。

II王德威，（北港香爐人人插序〉’麥田出版社， 1997 年， 22 頁。
12張系蹋＇ （小論殺夫）《新書月刊》，第 12 期， 73 年 9 月， 30-Jl
頁。

u古添洪，（讀李昂的殺夫 譎詭、對等與婦女問題〉《中外文學》，

第 40 卷，第 10 期， 75 年 3 月， 41～49 頁。

14資料來源：陳若璋，（ 1起鄧婦殺夫案檢討台灣婚姻暴力反應的種種社
會問題）《律師通訊》，第 176 期， 83 年 5 月， 23 頁。
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在這裡，我們不對李昂《殺夫》一文作道德批判，說是為

社會立下錯誤的模範，帶壞社會風氣，以致有殺夫案的演出。

該小說有其獨特的文學價值，不容置疑。但我們不禁要問道：

當鄧如雯被強暴時，經過地方人士調解，並沒有懲罰真凶，反

而將鄧如雯許配給強暴他的人，為什麼大家將這樣一個花樣年

華的少女，推入虎口呢？為什麼當鄧如雯嫁作人婦卻慘遭虐待

時，無人伸出援手呢？

此一事件透露一般人沒有法治的觀念，息事寧人以求和的

苟且心態，以及社會制度的不夠週全。大家只知道勸和不勸離，

殊不知勸和之後的徜害。此外，傳統刻板單一的價值觀，如「結

婚是好事」’「不是處女沒人要」等觀念，在鄉里形成的議論

系統，成為真正的幫凶，有如殺夫中間罔官的角色，是隱藏在

殺人動機背後的文化力量。

我們應用多元而豐富的眼光看待事情，而非以單一而膚淺

的方法來維護和平的假象。中國社會議論系統的豐富性，代表

社會的多元角度及多重解決事情的方法，但我們若無法認知到

每個人是不同的個體，每個人都有不同的希求與期望，用不同

的方式去應對，每個人都可能是釀成悲劇的幫凶。

（三）和解的初步﹒《悲情城市》提供的文化模式

台灣對社會事件的反應大致有三種。第一種反應是「無法

面對不可改變的過去」’認為再怎麼說都沒有用，因為死者無

法重生﹔第二種反應是「恨」，無法原諒對方﹔第三種反應則

是尋求真相，正如洪曉慧案中，許嘉真父母的態度，這樣的態

度值得肯定。

有沒有可能還有另一種反應 9 讓我們從侯孝賢的電影《悲

情城市》的線索來探討。

《悲情城市》放映後，引起兩極的評價，有人認為這只是



締造台灣和平主化／專題／233

壓縮、倒置的記憶，認為《悲情城市》只是緬懷過去，甚至美

化過去，無傷痛癢。而廖咸浩1日給予極為正面的肯定。

最重要的一點，我們提出「醫院J 這個場景與片中「痛」

的表達方式。一開始，醫院裡教護士學標準國語，學習用另一

種不熟悉的標準國語講出「你那裡痛？ J 而表達「痛」的語言

要在怎樣的時~下才能最貼切的表達出來呢？身體的痛可找醫

生診斷，歷史的痛要找誰診斷呢？侯孝賢安排文清演出啞巴一

角有其特別的意義，痛有時是無法說出來的，正如過去三二八

事件。只有面對痛苦、面對過去，找出真桐，才有說出傷痛的

可能性。

文清的角色是具有啟發性的。劇中並未塑造一個對社會積

極改革的革命家，而是正如一般的大眾，畢竟菁英分子並非社

會的多數，然而，到最後文清由被動與歷史無闊的態度，在火

車裡被詢問國籍事件被監禁之後，轉變為對環境關心的→分

子，他認為必須為死去的朋友而活，曾打算加入山中的寬容教

育革命行列，並更為積極拍照記錄生活。這讓我們知道自己對

歷史有一分責任：參與歷史，這是和解的初步所需要的態度。

再者，這也提出一個可能性，改變我們對整個環境的態度。任

何一個歷史環節的變動，會讓我們了解我們是與歷史息息相關

的，不僅歷史的演變會改變我們的生活，我們本身的行事也會

樹立一個行為模式的可能性。

※ ※ ※ 

在常民文化中，若要安撫一個曾經受到傷害的人，讓他返

回和諧的狀態，必須要付出代價。一旦暴力或爭吵破壞了和，

15廖成浩’（南方異類：以後殖民視角看《悲情城市》與《牛棚》中的
語言、沈默與歷史）《中外文學》，第 22 卷，第 8 期， 83 年 1 月，

61～66 頁。
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往往會用另一個暴力來補回以重返和。以仇還仇，讓我們看到

了一種暴力加諸在原有的暴力上。

就《悲情城市》給予的引子，接下來我們試著提出另一個

超越「和與仇 J 的模式，期能真正創建台灣的和平文化。

參、「和解」的社會模式

台灣社會若要超越「和」與「仇J 的輪轉浮沉，發展長久

的文化，就必須先從「公道」談起。在此，筆者便以基督徒的

角度，來談論有助於公道的三個觀念。不過於此問時，我們也

應小心避免產生一些誤會。

討論人文發展，信仰是其中的一個角度。就如眼睛是光明

的比喻，它象徵看清楚全世界的方位，但眼睛有可能是盲目的，

同樣的，每個人有自己的觀點，聆聽由對方立場所說的話，彼

此才有溝通的可能性。討論「公道」’尤重不同觀點的交換。

基督徒常用獨特的字彙與觀念，除了基於自己的信仰外，更重

要的是擷取、分享聖經裡的智慧，因為聖經是討論一個民族的

歷史，故筆者在此所要討論的，也是從歷史的體驗而來。

一、建立公道的基本概念

首先，我們提出基督宗教裡的三個概念，對談論公道非常

的重要。第一個是「盟約 J 的觀念， Contract 或 Alliance 的意

思’這是基督宗教的觀念，但也是每一個宗教的觀念，因為宗

教重視人與神之間的關係。

一個人不管進入哪一個宗教後，若他重視修行，則我與神

的關係可以說是最重要的鞠係。但是，一旦發現我與別人之間

的關係不公平或出問題的話，我與神之間的關係也會有問題。

所以，盟約除了代表人與神之悶的關係之外，也象徵了人與人
之間的關係。人與人之間的關係是討論公道的基礎。這裡舉一
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個例子，有人說，若了解舊約裡安息日，休息一天來崇拜天主

的意義，我們就會瞭解以色列人民與天主之間的關係：

「當照土主你的天主吩咐的，遵守安息日，奉為聖

日。六天你當勞作，作你一切的工作，第七天走上主你的

安息日，你和你的子女、 f黃蜂、牛驢、你所有的牲畜，以

及住在你的域內的外方人，都不應做任何工作，好使你的
僕搏能如你一樣獲得安息。你該記得：你在埃及地也曾做

過奴隸，土主你的天主以大能的手和仲展的臂，將你從那

裡領出來。為此，上玉你的天主吩咐1.1:守安息日。」（中

五日～15)

崇拜天主是做一種解放的工作，因而天主設立安息日也讓

牛休息，自己原來當了奴隸要求被解放，現在就不要讓別人當

奴隸。聖經裡的觀念有全世界的理想，每個人選擇自己休息的

方式。若討論到社會公道的話，就是留下一個思考休息的空間，

無論討論人與神或是人與人之間的觀念，主要的觀念是建立的

過程，盟約是建立一個厲體的方式，建立共同的生活，重要的

是建立關係的過程。公道可能不是討論過去，公道一開始是沒

有內容的，要透過盟約、透過討論漸漸被建立而成。

第二個重要的觀念是「語言 J 。所有的關係要透過語言，

透過對話，如果沒有語言，就無法建立一個國家，因為無法溝

通。討論政治團體，語言中的字彙占了很重要的一環。有人認

為政治與經濟相闕，與社會相闕，或與文化相闕，事實上，語

言是最基本的問題。如果沒有語言無法建立一個政治團體，無

法交換語言就無法成立政治團體。

討論首重視字彙。國家政客所犯有關政治的最大罪惡在哪

裡？可能不是腐敗、不是動粗，而是政客所說的空話、謊話，

他們讓大眾認為語言是沒有價值的。

然而，如果沒有共同的語言，無法讓我們建立共識。如果
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要建立公道，必須要有共同的語言，共同的語言來自誠懇的態

度，來自大家對語言的重視。因此，公道一開始並不是具體的

事物，不是收入或薪水，也不是社會制度，公道是來自我們對

語言的態度。

第三個重要的觀念是「暴力」。暴力的觀念在聖經有其矛

盾之處，聖經是面對暴力的一本書。暴力的方式有很多，我們

可能會認為立法委員在立法院打群架，互打耳光，這種明顯的

暴力，是很嚴重的暴力。但是，如果政客說空話，老是說一些

自己做不到的事，如此一來，就沒有信任，也就沒有建立公道

的基礎。有些有權力的人，他們的暴力看起來很溫柔，事實上

他們對社會帶來的壞影響更大。我們要注意暴力裡的語言，通

常表達了一個希望，或是一個態度，一且沒有別的管道表達，

暴力成為一種表達的方式。因此，暴力裡有語言。相反的，語

言裡也可見暴力。

所以，我們不可以輕言斷定暴力的輕重。一個文化觀察者

所要做的，就是要分析暴力最嚴肅的層面。而且，最重要的，

是要懂得去聆聽暴力的表達方式，聆聽所有的人的希望，以及

他們的需要。一個社會無法避免暴力，沒有一個社會可以全然

免於暴力，有的社會暴力可以很明顯地看出，有的則相反。如

果可以清楚看出，反而問題較容易解決。所謂建立公道，必須

透過暴力，從面對暴力的態度開始，而且要主動面對暴力、了

解暴力、分析暴力的態度。

以上是三個面對公道的基本觀念，接著就如何建立公道為

基礎的社會，作一個說明。

二、公道與和解

怎樣建立公道？建立公道，理論與道德並非唯一的角度。

很多人認為如果沒有做壞事，不害人，就盡了市民的責任，這
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似乎是不夠的。也有人認為，只要家庭和樂，社會就會平安。

事實上除了個人與家庭之外，因為社會上還有其他的團體。過

於強調家庭的重要性，有時無法真正面對社會的問題。一個平

安的社會當然需要平安的家庭，但是組成一個社會的元素有很

多，如果每個人重視的只是自己的家庭，這樣無法建立一個公

道約社會。所以，有的人可能認為，如果自己潔身自愛，不做

壞事，就對社會做了很大的貢獻。但是這並不夠，因為信仰是

一個眼光，他們還必須負起關心社會、分析社會問題，以及參

與全社會的一個責任。建立一個團體，要透過大家對共同的事

情參與。建立公道的唯一方式，乃在一個國家的人能夠表達討

論、決定有關他們將來的計劃。沒有參與感，就沒有公道﹔沒

有參與感，就沒有創造。沒有創造，何論未來？

何者為建立閣憊的最佳模式？是混亂的模式？還是和諧

的模式？事實上，社會上沒有一個理想的社會模式，但並不是

說沒有一個理想的社會模式，我們就喪氣停滯，事實上，反而

應該去創造，創造一個我們未曾想到的社會。因此，我們在此

建議的模式為「和解」的模式。建立「和解」的社會模式並非

純然抽象，有如建造大樓也需要有藍圖，所謂的藍菌，正是公

道。沒有公道，就沒有社會。公道的基礎是聆聽。透過聆聽，

讓大家表達希望與痛苦，達到一個共同的公道觀念，這正是和

解的基石。

若要建立和解的社會模式，台灣尚欠缺那些價值？

今日台灣某些上位者常講「心靈改革」，但是對「心靈生

活」的觀念卻十分貧乏。但人的心靈改革不在於聽從教條，而

在於重新找到自己的本性，發展內在的自由。心靈的發展是一

條充滿冒險與熱情的道路，是一條永遠無法回到過去的道路。

它促使我們不斷從事新的冒險，找到自己的根源與方向。同樣

的道理，在社會上，真正的心靈改革也不是要接受來自領導階



238／神學論革 1日、 125且000 夏、秋

層的指示，而在於聆聽常被忽略的聲音，這樣一來會讓草草個社

會更意識到本身的多元性、不公與謊言。

依台灣的情況來看，政治層面與心靈層面的觀照應致力發

展的方向，在於以和解為內涵的和平文化的建立。和平文化樹

立一個價值觀，促使所有的對話者自然而然去瞭解彼此，同時

兼顧每一分子的地位與期望。如果我們能超越目前台灣社會關

係中的冷漠、猜疑與暴力，台灣的未來就會掌握在自己的手中。

如果我們任憑冷漠、猜疑與暴力控制自己的生活，宿命論的想

法就會比創造的意志力甚囂塵上。

公道並不是建立在抽象的觀念上，而在於承認對方的價

值，主動去聆聽，讓團體中的每一分子說出各白的需求與希望。

台灣必須重視言的教育，鼓勵表達、聆聽不同的意見，並與之

交談。再者，必須章視長期的計割。社會固體的建立要透過不

斷的奮門與和解，我們必須共同建立一個社會，建立的過程本

身就是一種意義。

※ ※ ※ 

隨著金融風暴襲捲東南亞峙，暴力的局勢與行為也以同等

比例增高。在印尼引發對抗華人，特別是婦女的暴力事件，層

出不窮。不論在中國大陸或是其他國家，失業率增高常伴隨著

綁票、小偷、強盜等犯罪率的上揚。相對之下，台灣的經濟發

展並沒有經歷衰退的危機，然而，卻任憑 r暴力 J 與「復仇 J

的因子，而非和解的力量，來主導文化的走向。每當台灣社會

出現新的新聞案件，諸如綁架、建築商的不筒，導致房舍倒塌

事件、青少年彼此尋仇相殺、考試舞弊、公家機關的貪污醜聞

等等，台灣社會似乎還是不太知道要如何因應。每隔一陣子，

我們會不斷聽到怒吼之聲，媒體、政治人物或是記者報導裡不

斷的糙伐之聲，高喊檢討改進，之後一切似乎回歸平靜，直到
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下一次新的社會事件發生。換言之，社會事件的爆發無法有益

幫助整體的社會反省，對於滋養一個市民社會，並沒有產生正

面的效應。我們很少聽到這樣的提問：

「我們是否可以在社區、鄉里、學校，建立對話的體系，

讓無法發聾的群眾表達他們的恐懼、挫折與憂心？ J 

「是否應該改革法律，讓記者對行政機關、警政機關及

政治人物能更自由的報導，而不用擔心官司纏身？」

「政治領袖或是文化界執牛耳的人士是否在必要時能

夠冒險與他人和解，以告訴世人和解是有可能的？」

「是否有辦法結合各民間機關共同建立一個長期的計

劃，為台灣社會的和平與穩定而努力，而非定期宣示

朝令夕改不具長期眼光的改革計劃？」

「社會改革是否應該經由與基層體系的連繫聽取民意

而進行，而不是在官府秘密蘊釀？」

「是否應該認真為對從政有興趣的年輕人舉辦暑期講

習營，讓他們能夠熟悉不同國家的政治體系與從政行

為，而不是任憑黑道與暴力充斥？」

「是否能創造地方性的政治參與生活，讓社會每一位能

夠參與，而不須擔心政治候選人之所以汲汲於權力，

是為掌權以貪錢？」

「一個社會的健康指數難道不是從地方機構的活力看

出來的嗎？」

這只是簡單的提間，然而我們必須嚴謹視之，因為要檢視

一個社會對暴力的防禦能力，也是要回答以上相伺的問題。本

研究所提和平文化的模式內涵簡述如下：

﹒真正的和平必須先承認暴力，才能面對暴力，瞭解暴力，

繼而才能明瞭最明顯的暴力往往不是最具殺傷力的。換言

之，真正的和平必須透視暴力與不義之間的掛勾。在聞創
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正義的同時，也必須明瞭要透過街突，方能獲得和平。

．因此，和解比和平來得深入。當和平只是會窒息暴力的怒

聲，這就不是真正的和平。當我們正視暴力，正視我們所

忍受的暴力以及我們讓他人所忍受的暴力，儘管衝突仍

在，如果雙方還希望能再共同創造未來，社會和解的工程

已然啟動，這將是長而久遠的工程。

﹒和解，我們所給予和平文化的真正內涵，也較和諧的概念

更深一層。和解接受差異、說話、不一致。講求和諧易陷

入為和而和的困境，事實上過程比目的更為重要，換言之，

討論、寬恕、重新開始的可能較一味求得和諧顯得更為重

要。

﹒和平文化是開創性的文化。它深知沒有一個完美的社會模

式，但是卻有「充滿活力」的社會模式，給予社會公民希

望與能量，讓大眾能夠嘗試以新的方式解決問題。

本文在此強調，此般創造性的文化，持續和解的工程，正

是台灣社會最為需要的文化環境。重點在於推廣和平文化的價

值，給予和平一個其體的藍闕，並非被囚禁在過於抽象的道德

訓示，而要告訴大眾這是建立一個更自由、更幸福、更活躍的

社會所需的價值。這也是台灣必須完成的使命，不僅是為了台

灣本身，同時也對整個東亞具有啟發性的作用。台灣經歷了經

濟奇蹟光環的照耀，下一價值得台灣驕傲的，將是和平文化洗

禮的社會人文奇蹟。
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台灣社會和平教育的可獄中主

雷敦穌 1

從二二入事件在今日台灣的發展及其紀念館的成

立，可以看到台灣在推行人權與和平的重視上，已有了

一個起步，雖然具體的推行與教育仍有待加強。本文作

者站在教育的立場上，視和平與人權互為因果，指出台

灣社會要建立和好的社會，和平教育的重要性與可能

性，不容忽視。

前言：和好興和平教育

三年前，輔仁大學設立了「若學保祿二世和平對話研究中

心」’此後，這個中心就收集國內外大學和平學科的資料。和

平中心也舉辦年度和平演講。第一屆演講有蘇南州先生討論（台

灣社會如何解決二二八後的悲劇），特別是如何使得明末之後

就住在本島的人民與第二次世界大戰之後來台的人民和睦相

處。一年之後，即 1998 年，和平中心與二二八紀念館有了初步
的聯繫。兩個單位一起參加當年國際和平博物館的研討會，也

因此兩個單位有更密切的合作和交換。輔仁大學的和平中心與

全世界的學術和平中心和大學系所，有比較多的來往﹔紀念館

對台灣社會有比較深的投入，使得兩個單位有互補之益。

本文針對和平中心能提供的資料作探討。和平中心為紀念

館提供資料，不僅為紀念館而己，更是為推動台灣社會的和好。

：本文作者雷敦辭神父，英籍耶穌會士，現為輔仁大學副教授，以及
「若望保祿二世和平對話研究中心」主任。
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囡此，本文也希望能藉此機會介紹一下和平學科和平教育的內

容、本質和重點。

一般人也許同意，和平是社會要追求的目標之一。但只作

為目標並不等於接受「和平學J 為一門專題課程。其實在今天

的台灣，應該承認：未來幾年當中，創立大學和平學系的可能

性不大，甚至根本不必提。雖然不可能在短時問內成立和平學

系，卻不表示和平教育是不可能的。筆者將和平學分為「和平

學科」部專題課程，和「和平教育」即進入學校的各種課程的

廣泛教育。下面就稍微介紹「和平學」和「和平教育」

大體來說，「和平學」是一種跨系多元學科，就和平的角

度來研究社會。和平學有點像醫學一樣。醫學需要靠化學、生

物學、心理學等作為科學基礎，方能針對人閑之病苦發展出醫

療﹔同樣，和平學是建立在社會學、心理學、歷史等學科，面

對社會的不安提出治療的辦法。

「和平教育」的方向是一樣的，只是作法不同。和平教育

是針對每一門課特別強調和平，以及導引和平的方法。譬如，

過去歷史常談打戰，注重君主，卻忽略了和平，歧視貧民﹔著

名的文學作品如《三國演義》’是一部殘忍流血的小說﹔物理

學先發展原子彈才有核能發電廠。和平教育則要求我們以另一

種方式教授這些課程，強調另外一面。

不僅是課程的內容要有所改變，甚至教書的方式也可以修

改。襲課思（ David Hicks ）這樣形容和平教育：

「吉賣書的氣氛必須包括合作、參與、對話和自五．，

這樣提醒我們和平的目標該用和平的手段，非和平手段無

法締造和平。過程和目標是一致的。同樣，教師、職員和

學生也要有和諧的人際關係。 2」

Green, K., Peαce education in Great Brita帥， in Wocdhouse, Tom(ed), 1991. 
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當然，這些方式不限於和平教育，不過和平教育應該特別

重視合作和參與。老師和學生共同研究、學習。

和平教育要推動一些基本態度和做事的方法，使得未來的

人們能夠享有一個和諧的社會。在這方面，重點不是知識而是

生活的態度。如僕拉薩德（ Prasad ）所說的：教育應該從迫害

攻擊性中，將人拯救出來。

關於和平教育的內容，襲氏和漁人（ Fisher ）提出四個大

題白：和諧與衝突、社會福利、正義與平等，以及環保的關心。

這些題目可從小規摸或大規模考慮，譬如，衝突是國際的問題
也是家庭或工作單位的問題﹔環保的關心涉及到核能發電廠以

及個人的垃圾分類。總而言之，這些課題就是要推動社會責任

感。國際安全、家庭分裂、族群仇恨，不能只當作客觀研究的

題皂，因為你我都有責任處理這些問題。這樣的和平教育，要

強調每一個人的責任。

由於和平教育強調人的責任，因此不可不提人權問題。有

責任的人面對災難或受迫害的人，應有責任感為受壓迫者及受

迫害的宇宙辯護，推動更公平的社會。把人權教育擺在和平教

育之下是自然的，也是必須的。若不注意和平的氣氛，人權的

要求很容易引導抗議，甚至暴力的行為，忽略社會的責任。歷

史上的革命常呼籲公義、平等，但後來陷於暴力殘忍的行為。

因此和平的關心必須引導人權的關心﹔人權的關心必須留在和

平範圍內。

雖然如此，仍要承認人權教育可能與和平教育有某些矛

盾。人權的呼籲也許更強調社會的分裂與和平教育方向是相反

的。同樣一個矛盾產生於聯合罰和平部隊帶武器施行保護受迫

害少數民族的政策。和平部隊帶武器難道沒有矛盾嗎？探討此

Peacemaking in a Troubled World, New York/ Oxford, Berg, pp. 141~159. 
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問題時，我們就必須面對人權、和平的定義和軍隊的作用。一

個不打戰的國家也許符合「和平」的條件，不過假如是國有制

度性地壓迫人民約現象，則有人權問題，而這種和平是值得的

嗎？為一般老百姓來說，國家的制度不僅要保護圈際和平，更

重要需要保護自己的生命。因此和平也包括全國的和諧。

二二八紀念館列在和平博物館的名單，同時注重人權問

題。所紀念的事情是政府壓迫部分人民的殘忍行為。博物館由

二二八事件發展到原住民、弱勢者以及其他受迫害的人民。紀

念館作展覽、辦活動的目的，是希望社會各級人員意識到這些

弱勢者固體，並與他們和好。這樣的紀念在某一種程度上，要

作國家的良心。不符合良心的平安就不算平安。今天的博物館

與大眾媒體、藝術展覽等，都是要提高人民的良心。

由此可知和平教育與博物館等單位是分不開的。希望這篇

論文能幫助我們更看重這一點。

一、工二八紀意館與和好

若望﹒賈樂向（ Johann Galtung ）是和平學之父。 1998 年

他在日本討論和平博物館的基本特色，為和平博物館作了如下

定義．

「一個和平博物館讓我們認識和平以及告訴我們如

何到達和平。其實在和平博物館我們不需要很多談戰爭的

資料。譬如，我們可以討論健康，如何修養自己，而不必

提到疾病。不過，由於所有好的教育是辯證性的，看到背

面就更能夠了解正面。今天所謂和平博物館幾乎都是反戰

博物館，很少捉到和平，而除了廢除戰爭、否定戰爭，就

沒有其他導致和平的方法。 3 」

3 Galtu嗯， J., The Theory of Peace and the Practice of Peace Museums, in 
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在會議中，賈樂同提出博物館的新的方向。他先用一個比喻來

闡述他的想法。

在法國首都巴黎有名的凱旋門，遊客要先走過「偉大軍隊

大道 J 或另兩條由將軍得名的街道，而後過了凱旋門，就到了

「天堂田園大道」，所象徵的是戰爭帶來的勝利及光榮，就可

以進入天堂了。其實戰爭所帶來的是殺人、毀滅、貧窮和痛苦。

質樂同建議應該有六條以和平為名的街道。前三條稱為

「衝突轉變大道」、「非暴力大道 j 和 r世界政府大道」’經

過凱旋門之後就有「裁戰大道」、 F和平制度大道」和「和平

文化大道 J 。博物館會有這些展覽，有時某一條路走不通，問

題太複雜，也許有地方可以坐下思考，與他人談談，最後要回

到中心走另外一條街。博物館沒有固定導覽路線。

除了提供歷史的資料之外，展覽該幫助觀眾締造未來。博

物館要啟發人的想像力：假如沒有某一戰爭，今天的世界會如

何？假如不浪費錢買武器，到底可以為窮人作多少慈善的工作。

目前聯合國在奧國的一個古老城堡剛開了類似賈樂同所

盼望的博物館。在台灣，賈樂同的夢想是非常值得探討的。若

沒有二二八事件，沒有白色恐怖，我們的社會會怎樣？也許閩

南話、客家話更廣泛，大學生不會忘掉母語，台灣更快進入民

主時代。

三三八紀念館的重大問題之一，是缺乏資料。由於白色恐

怖，人民不敢保留當時的資料，因此展示品本來就不多。另外

一個基本困難是，這樣的紀念館只面對歷史上的一個事件，若

一直只限於此事件，展覽本身快便會變成歷史的文物，人們不

Kyoto Museum 品。r World Peace, Ritsumeikan Universi旬， 1999.

Exhibiting Peace: The Prnceedings of the Third International Co收rence

of？呵呵Museums Nov 6 I 0,1998, pp. S~12. 
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會有興趣再去參觀。賈樂同的夢想提供一個希望：紀念館可以

探討如何避免類似的事件高度發生，可以設法提供一個沒有白

色恐怖的台灣夢境。

幸虧二三八紀念館到現在正避免一個很大的危機，也就是

利用歷史的痛苦來燃起人民的憤怒和抱怨。很容易利用二三八

的悲慘，控告國民黨和所謂的外省人。在背景的盧溝橋，有一

座中國人民抗日戰爭紀念館。雖然此紀念館願意推動和平的精

神，但是它把重點放在愛國主義，如其介紹書所云：

「中國政府為了不讓人民忘記過去那段既屈辱又自

豪的歷史，在全國各地建立了各種類型的紀念館。這些紀

念館的建立，有利於廣大人民學習歷史，激發愛國熱情，

堅定和平信念。 4 」

當然，愛國是件好事，應當贊成，但若不同恃強調裁軍，

以和平的方法解決衝突，愛國很容易變成戰爭的出發點。開會

時筆者提出這個疑問。大陸的學者回答說：中國是一個喜愛和

平的困家，不打仗的國家。若真這樣，那麼我在六四所看到的

坦克車是作什麼用的呢？為什麼解放軍必須在台灣海峽做演

習？愛和平的國家不需要演練如何侵略他圈。換言之，盧溝橋

的紀念館應該推動和平，並反戰﹔雖然反對日軍的惡性，但不

忘記鼓勵中國人愛日本人。

相反，二二八紀念館不願意推動任何仇恨。承認歷史的悲

劇是正傲的，反對暴力是對的。一座抗日紀念館可以導致觀眾

了解日軍的可怕性，與此同時，也要推動與日本人和好。所反

抗的不是臼本而是軍隊的惡性。因此要啟發反戰、反不合理的

暴力、愛和諧及國際的和好，愛國精神不是重點。二二八紀念

館的展覽不會引導觀眾恨外省人或恨國民黨，而是幫助人民了

4 《中國人民抗日戰爭紀念館介紹書》’ 1998 0 
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解暴力在無法律保護之下，或在惡法制下的悲慘。因此館長同

時會注意現代社會的弱勢團體，為他們呼籲，使他們不落於同

樣的悲慘。

在京都的會議中，庸霓格教授（ Nigel Young ）討論了紀念

的意義5 。他認為「紀念」不是「追悼」。追悼強哥哥過去的悲劇
和榮譽，是對英雄所提的﹔紀念反而是坦白地講事實，不加讚

美或批評。紀念能夠幫助一個國家或一個族群面對他自己不願

承認的惡性。二二八紀念活動就使台灣面對他自己的錯誤。能

夠這樣作，表示社會具有進步，如論語所云「過時l勿佯改」（《論

語﹒學而》）。

當然，有某些人或組識會批評紀念館是在搞政治。恐↑白這

種批評是免不了的。在日本，和平博物館一提到日軍在第二次

世界大戰的真面目就有人批評，甚至打電話恐嚇館長。奧鹽、

德國也遇到類似的問題。在台灣，事情不是那麼嚴重，大多數

人承認白色恐怖的惡性，沒有任何國體否認當時有無辜者死

亡。這就表示台灣的成熟，樂意改過的精神。

二、和平教育

前言己提到和平教育的基本特色。襲課恩、認為，和平教育

從知識到結果有明顯的要求6 。他畫了一覽表，分別「知識」
「題目和層次 J 、「態度和能力」。如下：

5 Young, N, Peace Museums, Historical Memory and the Cr叩lion of a 
P叩ce C叫ture, in Kyoto Museum for World Peace, Ritsumcikan 
Universi旬， 1999. 品的biting Peace: The Proceedings of the Third 
International Conference of Pea臼 Museums Nov 6~JO, 1998, pp.17-21. 

6 Green, K., Peace education in Great Britain, in Woodhouse, Tom(ed), 
1991. Peacemaking in a Troubled World, New York/ Oxfo吐， Berg,

pp.141~159. 
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〔和平教育覽表〕

知話

一、描寫

二、分析

三、評論

題目和層次

、衝突 個人生活

二、福利 社 區

三、正義 國 家

四、環保 世 界

態度 能力

一、自尊 一、表達白己

二、好奇 二、理論

三、開放 一、溝通

四、賞識他人 四、同樂感苦

五、公平 五、解決衝突

六、責任感 六、政治能力

無論知識的內容何在，其處理方式要強調學生的主動處

理，所謂的分析與評論。若教育重視背書、機械模仿士畸重複老

肺的話，學生就沒有機會自己去思考、批評。因此和平教育要

推動 些態度和能力，使學生能夠處理每日的衝突和遇到的情

況。未來，人不需要知道更多，乃需要知道如何處理衝突、締

造和平。這樣，和平教育不需要設立新的課題，更有利於所有



台灣社會和平教育的可能性／專題且49

的課程，幫助學生製造和平教育的態度和能力。

如何推動某種態度，大概是教育界早考慮的問題。由筆者

的觀察來說，老師重複道德規範、老板罵工人不好，效果肯定

不大，反而導致學生有反抗心理。恐嚇和指責無法幫助學生自

主。合作、自己寫報告、研究題目、找資料、分析和評論，甚

至提出與老師不同意見，乃是正確的道路。台灣的教育制度在

官方教育上，大體不允許這些創造性的教育，學生要在社團活

動中學習合作、溝通、幫助他人等。同樣，在國家政壇上有同

樣的反映：以九二一地震的災民為例，民間社團容易直接協助

痛苦的災民，政府機構對社會需要的回應反而比較慢。人民的

創造力表現於民間層次﹔官方層次有利處理一般正常的情況，

很難面對非常時期的例外情況。和平教育的要求是希望能提高

官方的創造力。

三、和平學教育

以「和平 J 作為專門學科是一個新的現象。英國布雷德福

(Bradford ）大學和平學系之前主任康乃爾（ O'Connell ）覺得

此現象來自三個理由：

一、社會科學本身是新的，比如：從亞里士多德到 1900 年，

西方的政治學沒有多少變化﹔

二、和平的問題都擺在歷史學或政治學課目中講授﹔

三、很多國家重視國家安全和軍事力量，輕視和平，把它當

作不愛國的表現。

因此和平學是在第二次世界大戰之後才誕生的7。第一位創

7 0℃onnell, J., Approaches 的 the Study of Peace in Higher Education: 

The Tensior" of Scholarship, in Wondhouse, Tom(ed), 1991. 

Peacemaking in a Troubled World, New York I Oxford, Berg, 

pp.107~121. 
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立現代的和平研究中心，就是挪威籍的反戰者賈樂同先生。

和平學大量地進入大學體制，是在英國布雷德、福大學開始

的8 。 1960 年代，英國政府決定讓布雷德褔專科學校改制為大
學。當時校長要求該大學不只為提高學術知識而努力，他還加

上一句「知識要應用為福利人生 j 0 何謂「：福利人生」？校長

說，是解決社會的最大問題，即饑餓不日原子彈。

該大學附近有所基督教貴格會的教堂。貴格會從十八世紀

創辦以來，一直反對戰爭、推動和平。剛好布市附近的貴格會

想用他們的資源投資和平研究，就與該大學合作，在幾個禮拜

之內，就鑄到足夠的錢創立和平教授職位。第一位任教的是貴

格會哈佛大學教授古亞當（ Adam Curle ）。古教授曾經研究社

會心理學，被英國政府派往世界各地受內戰暴亂的國家服務。

古教授在就職演說中強調三點：

一、以系統方式研究當代或歷史中的重要問題﹔

二、應用分析的方法﹔

三、提供良好的基本教育。

新系的一個特色是要求三年級學生前往社會或國外實習。

和平學系就這樣開始了。充滿理想和希望，不過缺乏實際

的經驗。古教授的任職到期，康乃爾教授就當系主任。康教授

規劃課程，分六種課題：

一、和平哲學：討論的是和平的本質，和平與正義的關係，

義戰與和平主義等題目﹔

二、個人、家庭、學校內的和平：重點是偏向於心理學和家

庭內的溝通﹔

McKinlay, R.A., From Harvard to Bradford, in Woodhouse, Tom(ed), 
1991. Peacemαking in a Troubled Wnrld, New York I Oxford, Berg, 
pp.5日～72.
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三、國際安全：所提到的題目有國際關係、戰爭肇始之因，

武器貿易和武器的科技發展﹔

四、和平與發展：此項目討論富有與貧窮國家的關係，世界

資源的分配等﹔

五、工業社會：如何解決社區、工廠的街突和種族的分裂，

六、衝突之個案研究9 。
康教授看重和平學為跨系學科，他說：

「社會學已涉及此類問題，但『和平學』史以專門的

方法研究，利用社會學的方法，且以跨系的合作方式進

行。今日的和平問題，是一種共同為人類發展，以及面對

暴力，種種混亂情況之下的合作問題。」

布市大學和平學系由 1973 年設立之後，發展為歡洲最大

的和平學系。關於和平學的未來發展，值得參考美國和平學者

羅陪子教授（ George A. Lopez ）的報告10 。羅氏提起以下六點為
未來和平學發展的方向：

一、國內解決衝突的方法與國際解決街突的過程，應該作進

一步的聯繫，使得成果能在兩個區域用得到﹔

二、跨文化衝突越來越明顯，應多注意各文化如何了解社會﹔

三、要想辦法應用人的想像力，創造新的未來﹔

間、繼續研究非暴力的傳統﹔

五、如何認定國家安全，以及國家安全與和平正義、國際安

全的關係﹔

六、更上一層樓，從更擴展的角度看和平的題目。

羅教授的計劃符合賈樂伺為博物館的設計。 rt日平學」和

9 康乃爾，《和平研究的可能性》’輔仁大學若望保祿三世和平對話
研究中心，和平叢書 1 , 1997 。

'0 Wocdhome, Tom(ed), 1991. Peacemaking in a Troubled Wnr/d, New 
York I Oxford, Ber臣， pp.346～347.
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和平博物館都願意推動擴展的空間。若觀眾離開博物館感覺到

過去的想法要改變，博物館就成功了。若博物館只加深大家的

偏見，它就沒有資格稱為和平博物館了。同樣大學的「和平學」

要啟發學生，以新的眼光看歷史，以新的精神創造未來。「和

平學」是應用知識，如同和平博物館不盡作過去衝突的展覽，

且要推動現代社會的和諧。

除了教書之外，大學也是研究的機構。在和平學的研究上

有幾個重要方向。美國和平研究院和類似政府機關，主要工作

是衝突的解決，幫助衝突中的人民代表坐在一起，解決問題。

另外有一些大學把研究對象作為武器、軍隊和戰爭的角色。在

這方面，密歇根大學的桑爾教授（ J. David Singer ）是最有名的。

吳爾教授曾經來過台灣的政治大學作過訪問。他以科學的統計

方法研究戰爭的後果。同樣有不少學者研究武器的發展和重

量。和平研究的第三個方向，是如何締造社會的和平。由於前

面兩項的內容很容易了解、收集資料就偏向於此，而後者則模

糊不清，難以認定。

除了和平研究的內容之外，有另外一個很敏感的問題， JlP

和平學研究與和平運動的張力。有的學者認為，研究和平的研

究員必須積極參與和平運動，他們就排斥像桑爾教授的研究

者，希望所有和平學者實際參與熱烈的反對戰爭。但其實，大

學的教授不一定是最好的行動者，所以有些的學者不贊成研究

員上街參與示威。

研究中心與實際推動和平工作者應該有何種關係呢？輔

仁大學若望保祿二世和平對話研究中心首次年度和平演講者蘇

南洲先生表示他的期望：

「這是台灣第一個和平對話中心，我蠻希望這個中心

設在輔仁大學，可以成為台灣一個和平的燈塔，然、後能讓

從事和平工作的人，或需要和平的人，在他們心中燃起一
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個火光、一個熱、一個溫暖。 JI 」

蘇先生不要求中心本身變為行動推動團體。他希望中心成

為和平工作者的燈塔，具體來說，收集資料、反省、提供新的

概念。中心與二三八紀念館的合作就是靠這種精神。紀念館能

把和諧、寬恕、合作的精神落實於民眾﹔研究中心的作用，則

是幫助一般人擴大其想像力的思想範圈。

四、和平與人權教育

1999 年的教宗和平文告以（和平的秘訣：尊重人權〉為題

目 12 。教宗說：「各種人權都受到充分的尊重，世界都能享受

和平。 J 早在 1969 年，教宗保祿六世的和平文告，題目便訂為

（走向和平的途徑便是促進人權） 13 。教宗把和平當作人權的
基本條件，他也指出．「和平與人權互為因果﹔和平有助於人

權，人權有助於和平。」教宗知道天主願意所有的人，特別是

最弱勢的人，能得到基督的和平。和平不可能限於發達社會、

富有的家庭。因此和平與人權分不開。

從另一個角度看，和平學與人權教育的密切關聯，已由澳

洲雪梨大學和平研究中心主任李思教授（ s個art Rees ）所提出。

李教授從實現和平在社會中的角度討論，認為促進人權就是締

造和平。人權若不受到尊重，就不能提到和平。也許從表面上

看，即使某圓家沒有戰爭，但若不尊重人權，那麼這個國家的

基礎和基本制度仍是有問題的。羅馬帝國曾經白豪有「羅馬和

11 蘇荊州，〈若望保祿三世和平對話研究中心年度和平演講手稿），
輔仁大學， 1997 。

12 輔仁大學若望保祿二世和平對話研究中心編，《尊重人權，促進和
平： 1968 年至 1999 年教宗世界和平日文告》。

13 輔仁大學若望保祿三世和平對話研究中心騙，《尊重人權，促進和
平： 1968 年至 1999 年教宗世界和平日文告》。
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平 J 的稱號，不過，雖然羅馬帝國內長期保持穩定的社會秩序，

但不能否認的，羅馬帝國依靠奴隸制度的存在。

今天的台灣才剛開始推行人權教育。雖然人民和政府更看

重人權，不過事實上仍存在一些不符合人權概念的想法。東吳

大學政治系系主任黃默教授曾在做大學問卷調查時發現：「我

們的大學生對權利的認識還是不怎麼清楚的。譬如，調查發現

46%學生贊成限制與政府有不同政→治意見的人士出入境。 14 」死

刑也是人權問題之一。本人雖然沒有統計資料，但是我想，似

乎台灣大部分人是贊成死刑的，好像法庭判斷某人殺了人，犯

人就不算是人，可以把他判死刑了。這些案子證明台灣在人權

方面的認識，仍缺乏基本原則：無論作、想作、說要作什麼事

情，人永遠是人，不能失掉其人性和所應該得的尊嚴。

中國哲學強調義務使得人民樂意工作，可能輕視基本人

權，這也是一個原因 7 人權受不到應有的尊重。不少辦公室和

工廠要求工作人員加班，卻不付加班費：工人也不反對，而常

加班，若真受不了，就輕易地辭職，另找工作。由於台灣失業

率低，很容易找到新工作，因此工人的權利就永遠？尋不到改善。

主人辭糙，老叡換人，以同樣的作法對待新人，直到他又辭職。
換言之，工人的權利等於尺有辭職權而已。也許將來失業率會
提高，使得工人不願輕易辭職，希望他們會更進一步建立工會，

推動爭取自己應有的權利，謀求工作環境的改善。

如何和平教育分廣泛教育和專門課題，同樣，人權教育也

有兩個層面：基本教育在推動一些價值觀，可以配合任何一門

課同時進行﹔另有專題人權課程。當然能上專題人權課程的學

生，不可能包括全國人民，所以應該強調人權價值觀。不過不

14 黃默，《美國與台灣大學人權教育》，輔仁大學 若望保祿二世和
平對話研究中心，和平叢書 9•1999°
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能否認專題課程有促使力，可以推動知識分子領導社會大眾往

人權之路邁進。

在此背景下，政府希望推動人權教育。教育部希望教育涉

及到教育的每一層面，由幼稚園直到大學。然而，教育所面臨

的問題，除了基本上對人權的認識不足之外，還有三個問題：

一、缺少老師﹔二、缺少中文教科書﹔三、缺少課程的安排。

第一點是很容易理解，因為缺少人權教育，所以除非是就

讀國外的學校，一般老師就不知如何教人權的課題。不過，目

前有些老師在國外研究過人權的法律，還有少數上了人權課程

的訓練，不過這些人的問題是，回圍之後很難找到教書的職位。

第二點是我們要慢慢補充的一點，像輪大和平中心委託中

央研究院文哲所的朱榮貴教授編輯清末民初思想家對人權的了

解，以作為教科書之用﹔另外，我們也可以用網路等方法查詢

新的資料，提供人權教育的書籍、刊物等。

第三點，人權課程的安排是比較困難的。在某些方面，社

工系、社會系和法律系會注意弱勢者的權利，也許不特別提及

「人權」這個名稱。關於專門設計人權課程，日本大阪桃山學

院大學作了值得參考的辦法。該大學有人權課程作為共同必修

謀而且很受歡迎，使得學生亦可更深入題目選擇其他人權課

題。除了傳統上課方式，桃山學院大學還有幾百卷錄影帶和電

影可以幫助學生反省。

臼本社會上七美國社會更接近本國，因此值得了解日本人權

教育的特色15 。日本人權教育的特色是重新讀日本的歷史。美

闊的人權教育可能更注意現代的不平等現象，不可能像日本那

樣，回到一千年前的歷史。日本過去社會階級懿分明顯，階級

的張心梅譚，《日本人權要覽》’輔仁大學：若望保祿二世和平對話
研究中心，和平叢書 5 ' 1998 年。
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僵化為封建制度，因而產生部落的存在。臼本江戶時代

( 1615～1867 ）有武士、平民、商人、穢多和非人等嚴格的階級

制度。「穢多 J 階級的人民處理死牛馬和從事皮革業﹔「非人」

階級是那些被禁止從事生產活動的人。由於當待首都在京都，

關洒地區的部落對在大阪、京都地區的歧視特別嚴重。直到今

天，這地區的穢多和非人後裔仍遭受歧視。人權教育就以這個

問題為重要問題之一，並以更徹底的認識日本歷史為解決問題

的方法。

日本人權的第二個重要題目是原住民，不過由於人數不

多，且大部分住在北海道，沒有受到那麼多的研究。除了北方

的原住民，也有南方的沖繩人。為台灣來說，這兩群人比較重

要。台灣原住民比日本多。目前台灣以新的眼光讀歷史，開始

重視閩南人和客家人在 1949 年以前的貢獻。不過很少從原住民

的立場談歷史。課本不會承認明代來台的人侵佔了原住民的土

地，欺騙他們，殺害他們，佔領了他們的寶島。在這方面，台

灣人還沒有足夠的了解。

日本的其它人權問題大體上與他國一樣：對婦女、殘障人

士及外籍人民（如往臼的韓國人）等的歧視，以及工廠意外迫

害人身等環保問題。本人發現，最容易了解日本人權範圓的方

法是去參勸大阪人權博物館，展覽就引導觀眾投入日本的歷史

和少數民族文化。可見，活潑地展覽對觀者的影響很大，不容

易忘記。也許台北的二二八紀念館可以學習。

結論

賈樂同曾在提及和平教育的重要性時說，我們日常用的語

言常保持暴力和殺人的比喻。改變傳統語言是不容易作的事。

我們日常說某某人大敗，另外一位得勝。奮鬥’鬥爭竟變成了
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美德？甚至為了和平而去鬥爭？難道可以用「鬥爭J 來說明創

立和平的手段嗎？這些說法就證明和平教育的路是很辛苦的。

日常比喻中也保留一種宿命論：戰爭是人生的一部分，無法避

免。《司馬法》云：「天下雖妥，忘戰必危」。到了唐代吳兢

寫：「中圈里在安，忘戰時l 民殆」。宋代蘇軾則說：「天下蓋在平，

不敢忘戰」 16 。這些話傳流至今，使我們不能不感到遺憾：人

們何時學會和平，而不打戰？

這並不是說和平學 定得推動「和平主義 J 0 和平學要我

們建立更平靜的國際社會，需要很大的勇氣，放棄武器用和平

來改造社會。人人都希望有平安，不打仗。孟子說「春秋無義

戰」，也就是說春秋時代的戰爭，沒有一個真的是為 r義」而

戰的，孟子盼望永遠沒有戰爭。我們為自己、為孩子，是否也

願意建立這樣的社會？我們是否願意把寬恕、包容、原諒等美

德，作為理想、人物的美德，或者要像古人一樣佩服殺人的將軍、

打戰的英雄，視他們為偉大人物？這些問題是和平教育要向我

們提出的。答案是我們自己的事。

16 《中國古代名句辭典》，上海上海辭書出版社， 1986 ° 
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是車督法如何參與台灣的族群和諧

丁立﹛韋 1 著 雷敦穌譯

本文作者在多年關懷、牧靈本地原住民教友的經驗
中，反省了台灣各族群問融合的困難與歷史因素，進而

提出「和解」、「交談」與「合作」的重要觀念及作法，

為台灣的族群融合提供了可期的發展方向。

前言

民族和諧相處是歷史上常存的老問題。在某些地方或國

家，存在著講不同語言、有不同文化的族群，如何以和平的方

式解決他們彼此間的街突呢？古今中外，世界各地所普通採用

的方式，都不是很尊重少數民族的基本權力。

有時，大民族強迫少數民族（即所謂的「蠻夷 J ）與大多

數人 r 同化」。這種同化政策若恩威並重，少數民族就被滅種，

存留下來的人就被驅逐。而這樣的民族政策，即使在當今這個

時代仍然存在。

比較寬鬆做法的政策，常是將少數民族局限在 r保留區」

內，或給他們劃設「自治區」’此外，選有慢慢地迫害自然環

境，使得族群無法按照傳統方式活下去。

很多地方，一旦有一個文化強的民族，雖然不一定是最大

1 本文作者：丁立偉神父，比利時籍耶穌會士，魯技大學歷史學碩士、
輔仁大學神學士、 LUMEN VITAE 國際學院牧躍神學碩士。現任新竹

縣尖石鄉之本堂神父﹔並於輔大神學院教授有鵲牧盤神學課程。作品

多發表於《神學論集》。
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的民族，他們便會靠著自己的權威、知識和所有權，來利用弱

勢且無法訴訟的其他弱勢民族。

無論用甚麼方式，同化、滅種、驅逐、局限於口袋狀或經

濟利用，這些都是以不符合正義的方式來處理和平相處的問

題。這些不公平的相處模式存在於少數民族的共同記憶之中，

留下令人痛心的痕跡。這痕跡從一代傳到下一代，慢慢累積成

為很深的精神傷害，未來的和好就更難達成了。

一、台灣的漢人與原住民

黃伯和牧前研究過去一個世紀台灣的民族緊張，分出兩種

重要的對立＇ : (I）原住民被強迫漠化﹔（2）少數外省人對多數本
省人的控制。他證明彼此闊的緊張，並不是來自文化的不同，

而是來自一種自大的意識形態，即漢族對原住民的家長式統

治，以及外省人對本省人的獨斷獨行政策。

黃牧師指出，由於混婚、民主運動、官方公開承認二二八

事件等因素，讓外省及本省人間的街突，到 80 年代，就自然而

然的減少了。因此，目前台灣所面對重要的民族緊張，就是漢

人和原住民之闊的關係’雖然今天沒有強迫漠化的政策，但是

問題仍然存在。此種緊張可以在三層面看到：

（！）對原住民的普遍偏見，

(2）對原住民的特權，如獎學金、找工作的特權等有反感﹔

(3）原住民保留土地法律問題的規定。

後者的伺題尤為嚴重。

2 黃伯和’（從神學角度看台灣的族群問題〉《族群和諧》（台北：雅
歌， 1995 ），的～77 頁。
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自「同化政策」至「文化復興J

台灣原住民包括九個民族，各有其自己的文化和語言，從

古至今一直都受到被伺化的壓力。日據時代時，原住民就漸漸

失去其獨立性，屈服於天皇的統治下。日本政府的和平化暨文

明化政策大量地改變原住民的生活方式，也同時截斷他們的文

化傳統。國民政府有同樣的文明化政策，只是把目的改為原住

民的漠化。

1980 年代末的民主化過程，允許台灣原住民恢復他們本有

的文化。不過，雖然政府及社會都在推動這一原住民的文化復

興運動，但仍不該忽略一個事實：台灣普遍說來，很多人對原

住民都存有偏見﹔同時，原住民自己也感覺到嫉恨與自卑。為

大多數漢人來說，「原住民」這名稱就等於懶惰、酪酒、太隨

便、沒有讀書、過分天真、賈春等惡習。這樣的看法使得漢人

無法認出台灣原住民的豐富文化，也遮蓋了長期以來積成的精

神壓力所產生的傷害3 。

對社會特權的抗議

1980 年代政府開始給原住民各種特權，特別在讀書方面：

所有原住民高中生和大學生有獎學金﹔原住民學生參加各級高

等學府的入學考試可以加分 20%等。雖然這些特權對原住民學

生接受高等教育產生很大的鼓勵，但是漢人開始反對，因為有

的原住民的經濟狀況比貧窮漢人的經濟狀況還要好。為此，他

3 不過於此同時，應承認原住民對漢人也有他們的偏見，這點同樣是兩

個族群詢和好的障礙 「平地人欺騙我們、利用我們，特別是利用我
們的好心，他們狡猜、貪心、欺負我們、歧視我們。他們缺乏倫理道

德， 。 J 請參閱： Stainton, M. （後山泰雅、前山泰雅，木千：泰雅
村莊的自我和他人範疇）（中央研究院台灣原住民圈際學術研討會，

台北市， 1999 ）。
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們認為應該用家長的收入來決定補助，而不是靠族籍來決定。

不僅漢人提出此論點，有的原住民也有同樣的反省。他們

怕過分地給原住民社會特權，便將來有不少的原住民會「乞丐

化 J 4 ，不懂得為自己的生活負責，反而全部依賴政府，變成無

活力、無自由的奴隸5 。

土地擁有權問題

在未來十年中，台灣政府將會面對的問題之一，是在法律

上確定原住民地霞的土地擁有權。目前的土地法仍是由地方政

府所定，缺乏來自國家層面的地位作有效的立法保護。此情況

雖然偶爾會有小幅度的變動，已經太久沒有決定。

今天的土地法繼承日據時代的土地政策，其基本原則為﹒

原住民地區的土地永遠屬於國家，因此原住民只有自用權，而

且此自用權只可以傳或賣給有原住民身分的人，不許轉賣給其

他的人。自用權的繼承、買賣，或無自用權的土地的處理制度，

是由鄉公所土地委員會來決定。委員由當地地方首長所任命。

從 1979 年起，原住民土地用處就不許改動，因此無論甚麼理

由，「農地」及「林地」絕對不許改為「建築用地J 。
本來土地法的目的是為了面對漢人貪圖原住民的土地，並

也有意保護原住民和台灣山區的環保平衡。但由於法律太僵

硬，又不適合今天的社會，因此山區的土地陷入不合法、不公

平的狀態。最好的土地早已被賣給了漢人企業家。他們利用當

4 所謂「乞丐化」’指的是原住民會因為得到過分的社會資源，而產生
凡事依賴補助，越來越被動，有如「乞丐J 般。

5 在行政院原住民委員會的一些原住民學者最近公關提出此問題，擔心
會有一部分應該歸給原住民的預算，被不妥當地調用。

6 參閱洪泉湖，（台灣地高「士地保留地」政策之探討﹜《山海雙月
刊》（ 1994 年第三千：u) • 20～32 頁。
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地聯絡人的名義質土地，所付的錢又少又不公平，只是聯絡人

自己賺錢。

此外，不少地方政治領袖如鄉長、縣議員及鄉代表等人

物，搶走以前無自用權的土地，轉為自己的產業。從 1979 年起，

原住民土地用處就不許改動，這使得最近幾年當中的大部分山

區建設工程，不僅是私人房屋，還包含教堂、學校、運動場、

甚至鄉公所房舍等，都無法申請到營造許可。

今日的混亂情形迫切地等待新法律來處理，但是很多中下

階級的原住民又害怕有新的法律可能對他們更不利。不少原住

民覺得他們所選出的民意代表，寧願接受腐敗的漢人農民及營

造企業的誘惑，而不願為自己的社區出面辯護。

二、審督徒參與台灣的族群和解：歷史背景

天主教會和台灣基督長老教會，是台灣基督宗教中最大的

兩個團體7 。過去，這兩個教會在面對國民政府的原住民政策

時，所採取的態度並不相同，二者有所區別的緣故，源自於二

者不同的歷史背賢。

長老會的積極貢獻

1945 年中國政府光復台灣時，長老會已經在台灣有堅固的

基礎，其信徒中已有閩南文化中高層階級的商人、公務員、醫

生、教師、律師和牧師。二三八事件後政府不許公務單位使用

7 由於篇報所限，本文暫不提其他新興教教派的相關資料，但請讀者參
閱· M. A. Rubenstein, The Protestant Community on Modern Taiwan: 
Miss／帥， Seminary and Chwch, London, 1991. 作者對真耶穌教會與底
層閩南和原住民族群的優美效果作了非常好的分析報告。按其說，

1991 年台灣有 27 萬 5 千天主教教友和 30 萬新教教徒，包指 18 萬長

老會和 4 萬真耶穌教會教友。
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閩南話，也不讓台灣人得到高級政治職位，使得這些長老會中

的高層閩南人士加入了反對政府運動。台灣民主化仍未施行之

前，從 1970 到 1987 年代間，有幾位閩南長老會領袖由於政治

迫害而坐牢。目前這些基督徒仍影響民進黨，繼續為每個族群

的權利在辯護。

長老會較早認出原住民的獨特需要。於 1950 年在花蓮的

壽豐鄉建立了原住民玉山神學院，培養熱愛自己文化和語言的

原住民牧師。該神學院強調原住民語言和語文的使用及保護，

並為尚未有文字的諾言創造文字，以利推行聖經新約的翻譯工

作。但當時政府禁止以羅馬拼音的方法來表達台灣的方言，為

此，政府大量沒收了各種以羅馬字所寫成的原住民宗教書籍。

稍後，台灣長老會改變教會中的行政結構，讓每一個民族

有自己獨立的行政單位。同時在全國總議會中，為每一民族保

留了適當的代表席位。結果今日有年輕一葷的長老會牧師都能

深刻地認識自己的母語，熱愛自己的身分，而且願意保護台灣

每一族群文化。為此，長老會官方一早便開始支持「還我土地J

運動，以及「反對蘭嶼島的核能垃圾處理辦法」的活動。

天主教認同國民政府

1949 年前的台灣天主教局限於南部和中部平原，在那裡道

明會傳教士於五十年前建立了不少的教友村莊，還在台北創立

了一所女子中學（靜修女中）。 1950 年代教會開始發展，當時

有大量外籍傳教士和本國籍神職人員撤離大陸，輾轉來到台

灣。藉著國民政府的熱烈支持，教會機構開始過分膨脹，大量

設立中學、醫院、大學、學生宿舍等等適合政府光復精神的單

位﹔目的在幫政府把台灣建立成為一個「三民主義的模範省」’

以積蓄足夠的力量，有朝一日反攻大陸，建設理想的中國，這

段期間天主教在文化和經濟的建設上，和國民政府詞是團結合



264／神學論革 124 、 I扭扭曲。主、社

一的。

國民黨和當時的天主教把全部力量擺在此目標，甚至犧牲

本地原住民和客家人、閩南人保護自己文化的權力。同時，從

投奔台灣的大陸難民中，教會找到大量新教友，這些新教友自

然與執政黨（即國民黨）有同理心。如此，亦可以理解為什麼

官方天主教熱衷推動國話，而不太發展「台灣本地化運動」

也不積極在教會中推行台語。

官方天主教長期認同執政黨政府的優點，卻忽視長老會牧

師和教友為了民主運動和少數民族文化的權力奮鬥而坐牢的事

實。雖然長老會早就給了原住民機會，能使用自己的文化模式

來表達自己的信仰，但是天主教卻直到最近，都不太重視原住

民教友在台灣教會中的地位，教會的官方體制中也一直不給予

實際的正式職位8 。不過值得慶幸的是，原住民的第一位輔理主

教終於誕生了。

對主教團這樣看待台灣原住民教友的未來，我們只能深為

抱歉。主教們缺乏憧憬的原因之一來自對原住民牧靈工作沒有

興趣，因此把這個工作完全交托給外籍傳教士，而且不努力設

法改善。這個事實可以在三層面證明：

1.主教們沒有設立一個專門培養原住民神父、修女和傳教土

的學校，反而讓他們與平地教友共向上學。若有專門學校

就更容易保護和傳達自己的文化。在所設立的共同學校

中 傳教士學校、大小修院、神學院一沒有任何政策幫助

原住民未來的牧人思考如何在本地文化中表達他們的信

仰，也沒有任何機會讓他們在利用自己的母語方面有所進

8 按照可靠的官方消息，台灣主教團未公佈的統計表示全台有廿八萬教
友，其中十五萬為原住民教友。若然，主教們為何仍不斷地說「原住

民只有全額的三分之一」呢？
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步。相反，這些學院用國語推動禮儀、講道和傳教的漠化。

2主教團從來沒有發表過先知的聲音，來指責原住民所受到

的不合理待遇。似乎主教們的態度不是缺乏勇氣，而是缺

乏興趣，以及過分謹慎的態度所致。

3把台灣只按地理方式對分成七個教區，這是不尊重原住鼠

生活區域的分界線，使得每個教區的原住民都成了少數。

結果是除了花蓮教區之外9 ，大部分原住民天主教徒缺乏足
夠的創造力來構想用自己的文化活出其信仰。

更復雜的情況

經由上述的分析，我們比較了在台灣的兩個基督教會：長

老會以台灣教友為大多數，早就聞始保護地方文化，推動台灣

民主化﹔而天主教為了統一中國文化的緣故，把重點放在為整

個中國教會而服務（此點雖然本身也有值得讀許的區素），結

果太忽略了本地嚮南、客家和原住民教友的特別需要。

不過，實際上兩個教會內部的態度不是那麼一致的，長老

會內確實也有不算少數懷念大陸，並支持國民黨的領導階層的

信徒。而天主教早期也有不少的外籍傳教士，為保護本地語言

並使信仰在台灣各文化中的本土化工作，確實有立下功勞。此

外，在最近二十年中，有越來越多的本地神父、修士、修女和

教友為民主化和本地文化辯護。

9 花蓮教區是唯一有原住民佔多數的教區。除了原住民的輔理主教之
外，此教區也有本土化且活潑的聖瑪爾大修女會，其會長及大部分修

女為原住民，全會有超過 60 位修女。
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三、基督徒參與台灣的族群租解：未來的方向

民族和好與教會合一

為 2000 禧年，天主教邀請台灣各種族群彼此和好。邀請

大家和好是件容易作的事情，但要承認自己本身就是和好的障

礙，才是困難所在。福音的每一頁都告訴我們，基督教訓我們

和好的第一步是承認自己有「曾參與了壓迫人的結構」的罪過。

雖然有不少天主教團體已經為地方的和好在努力工作10 。但是

到目前為止，天主教仍未像長老會一樣，公開地為少數族群應

有的權利做辯護。在經濟、人力兩方面，教會並沒有給予原住

民天主教徒（包含神職人員與會士）足夠的獨立性，來表示其

在普世教會中的本土特色。為台灣天主教和好的路程，必須先

承認長老會在此點上已經作了她的前驅者。這樣的和好對基督

徒合一運動是必要的，而且也會有美好的效果。

長老教會與天主教會的E相補充：尊敬特色及普世性教會

雖然天主教尚未像她的姐妹教會長老會那樣，做到為人權

和族群權利而公開辯護，但是她仍保持了另一個價值：福音的

普世性。

台灣社會需要知道普愛來人比任何族群特色更為重要，特

別是面對著傲慢的種族自我中心態度，以及自我唯是的族群意

識形態。長老會把優先放在每個族群的文化特色，因此每村莊

或市區按族群有不同的教會單位及教堂。結果，在一個很小的

城市內（如埔里），每主日就有泰雅、布農、閩南、客家和外

省五個獨立的聚會所。好處是每人有機會使用自己的語言和文

＂譬如，天主教長期以來派學生團體到山上服務、教書、照顧兒童、衛
生教育或只為了更認識原住民文化。
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化來敬禮上帝，缺點是族群間沒有溝通，彼此的關係甚至可能

演化成與福音精神不合。

相反，天主教鼓勵j本地社區的不同文化族群結合，為了建

立一個超族群的普世教會團體。埔盟的泰雅、布農、閩南、客

家和外省天主教信徒，都是在一起慶祝他們的共融，而且在這

麼一個多元的文化當中並沒有任何大的障礙。雖然名實不一定

相符，但是在理想上，天主教希望每個族群可以帶來自己的特

色，讓普世教會更豐宮。

實際上，天主教和長老會兩個姐妹教會的作法彼此補充，

可以共同並行：面對某種獨裁文化，後者比較會強調保護本地

文化的重要性，避免傳福音成為 F 同化」的藉口﹔前者則比較

強調教會的普世性，避免族群利用宗教的口號封聞自己。若台

灣的基督徒願意為族群和好有貢獻，兩個教會必須更深地合一

與對話。只有這樣，才可以一起分辨施行先知性的話語與行事

來改變地方社會11 。

天主教會應予原住民教徒更多自己的空間

台灣天主教原住民目前還沒有真正的自治和發言權。換言

之，原住民天主教徒（包含神職人員與會土）還沒有自己的宮

方代表，以他們的名義發言、關心他們的特殊問題，為他們的

利發辯護。 1999 年十一月在彰化舉行了一個超過八十人的代表

大會。大會的主席是台灣首任且是唯一的原住民主教，花蓮教

區的曾建次輔理主教，也是台灣地區主教鷗原住民牧靈委員會

的主任委員。當時，耶穌會的教會學專家張春申神父特別強調

此點12 ，認為曾輔理主教主導的委員會是最適當的組織作為原

11譬如，若天主教和長老會將來可以共同發表對土地用途新法律的意
見，則他們對此社會問題將有更大的影響。

＂見《教友生活周刊》 1999 年 12 月 19 日， 4 頁。
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住民地方教會的代言機構。他說，除了主教團所任命的代表，

委員應該來自每個教區的原住民牧靈工作委員會。張子申父的計

割不僅以創意精神解決原住民代表問題，同時也充分尊重已有

的教會組織。

結論

如果基督徒想更多參與台灣廿一世紀的族群對話與和

諧，筆者在此指出以下的三個方向：

首先，應當一方面繼續不斷地推行各族群文化之共融與互

相補充，另方面亦尊重各族群文化的不同特色。

再者，基督宗教各教派（特別是長老教會與天主教）應多

合作，為少數族群的權利而辯護，尤其是為中下階層原住民的

權利。

最後，天主教官方應多考慮如何給予原住民教會更多的空

間與財力、物力，來表達與發展自己。
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一位喜基督j竟是全台灣的「教改」

韓玲玲 1

本文作者曾任教於高職教育廿餘年，並擔任多年校

長職務，對於台灣近年來的教改工作事與頗深。在此邁

向廿一世紀之際，作者立於天主教教育理念，並依據兌

二的教育觀，為台灣教改的精神、努力與困難加油，也

為教攻的優異與不足之處提出反省。以基督徒眼光看

來，如今椎動的教改至少仍有三大不足之處： (I）教育

理念不明確﹔（2）忽略家庭教育的重要性﹔（3）對全人教

育推動不足﹔基督徒可以努力的方向呼之欲出了。

前言

在千禧年中探討台灣的教改問題，著實具有時代性的意

義。教育問題範園極廣，年代亦源遠流長。為了面對各時代之

需，均有官方或民間人士從事教育事務的推動， JlP如至曼先師

孔子，也在時代背景中，化官方之學為平民之學，開啟了中國

文化的新頁。

民國 38 年中華民國政府來台之後，推展了許多教育事項。

時值今日，因著政治的解嚴、經濟的發展與社會劇烈的變遷，

再再都使從事教育工作者有了新的視野，當然也呈現出許多前

所未有的問題。本文無意追根溯源探索 1949 （民國 38 ）年的教

育推展事項，僅針對自 1994 （民國的）年 9 月行政院正式成立

1 韓玲玲修女，中華聖母修女會會士，輔大神學院教義學系畢業，宗教
學研究所碩士，在台灣從事高職教育工作甘苦苦年，並任嘉義崇仁護校

校長多年。
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「教育改革審議委員會」之後，迄今所進行的教故事務予以探

討。

此外，自梵蒂岡第二屆大公會議以來，天主教深深體認出

教會對社會具有無以推卸的責任，其中天主教《教育宣言》更

揭樂教會的使命與任務。在 2000 和好年中，本文願以自梵二以

後的教育觀，探討教改事務的優異與不足，期盼藉著耶穌基督

人類的導師所宣報的福音之光，照亮我們當行之路，讓教改工

作在光與愛的氣息中，為國人開展出更寬廣的天地。

筆者近廿年來均從事高職教育服務，對其他教育層面涉獵

極少﹔加上近年來擔任行政工作，事務繁雜繞心，無暇參考眾

多的資料，若有不足或偏差之處，尚請教育前輩或先進不吝指

正。

本文將從三大方向加以論說：一、有關教育改革的相鞠問

題﹔二、天主教梵二之後的教育觀﹔三、從天主教教育觀看台

灣的教改，並以之總結全文。

一、有關教曹改革的相關問題

「教改」一詣，源起於 1994 年 9 月行政院成立的 F教育

改革審議委員會 J 。教改的內容極大極廣，由於篇幅有限，本

文僅能精簡言之，以下從（一）教改的背景﹔（二）教改的範

疇與精神﹔（三）教改的影響與困難三方面說明。

（一）教改的背景

已故教育部長林清江先生在 1994 年 12 月出版之《教改通

訊》中，發表（社會變遷與教育改革的關係〉一文，以下參考

其文並以此紀念這位令人敬佩的教改大師。
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林文指出2：社會結構一制度與文化 的重大變化下造成了

社會變遷。社會變遷與教育的關係則有三種：

l 教育反映社會變遷的事實，

2. 教育成為社會變遷的條件﹔

3. 教育成為社會變遷的動因。

反之，教育問題的形成亦有三種社會因素：

I. 社會解組現象，原有的教育制度無法滿足新社會的需要﹔

2 在變遷過程中無法統整新社會需要的價值觀，造成價值衝

突而產生問題﹔

3. 變遷過程中，社會成員的個人行為偏差造成問題。

由此可見，教育問題在本質上是一種社會問題。

張芳全（ 1997 年）曾從政治、經濟、社會三方面看教改3 。

張文認為，台灣自 1987 年解嚴後，人民的言論自由，思想闖關﹔

1991 年終止動員勘亂後，這種民主爭主權的思想與行動都影響

了教育改革的意念。在經濟上，台灣的成就非凡，服務業的增

加與人民所得的提升，使消費星空態轉變為娛樂休聞和教育文化

方面﹔同時， F反壟斷、反特權、反投機」的現象，亦造成了

教育界思考的方向，形成改革主張。至於社會背景中，中產階

級成為社會變遷的主力，社會結構的改變、社會運動的興起與

政府對公共政策的極力維護，造成了衝突，使得教育改革運動

大力興起。

2 林清江，﹛社會變遷與教育改革的關係〉《教改通訊》 3 期（ 1994), 
5 頁。

3 張芳全心教育問題與教育改革理論與實際》（台北：商鼎， 1997 ）。
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（二）教改的聽鷗與精神

l 教改的能臨

自 1994 年 3 月行政院籌組教育改革審議委員會開始以迄

今日，可以統整出以下各項工作：幼兒教育、國中小、高中職、

技職、大專、社教（包括成教、特教及原住民），也標榜全人

教育及極少提及的家庭教育，此外，也探討了教育的目的、目

標及教育制度、教育人員的素質等等，範圍包羅萬象，有如中

國春秋戰國時期百花爭鳴的景況4 。

2 教改的精神

世界各國在進行教育改革時，都為了解決本國所面臨的教

育及社會問題，這是消極性的做法。但是在提出教育改革方案

時，卻都賦予積極的改革目的。這些目的基本上都包含了下列

三項，我國教改基本上亦是如此5 : 

！.追求符合人性的目的﹔

2. 追求民主理想的白的﹔

3. 追求卓越的目的。

1995 年 2 月，教育部發表（教育白皮書），對教改擬定了

十項原則6

←強調前膽發展

• 促進機會均等

→重視人文精神

• 提升專業素養

4 參：《教改通訊》 1～26 期。

多勝春興，﹛教育改革與人本哲學思想）《哲學雜誌》 29 期， 1999' 70 
頁。

6 教育部偏印，《中華民國教育報告書邁向廿 世紀的教育遠景》，

1995 ' 23 ～ 28 頁。
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同年 11 月，行政院長連戰先生在教改會第二期諮議會中

致詞，提出教改會應有的精神是7 : 

「以社會整體問題為中心、以國家長速發展需求為範

疇、研議合適的教育改革策略，以期透過全面性的檢討，

為教育百年大計奠立根基。」

在此基礎下，教改會以下列四個面向發展，期望能使我國

的教育達到更高的教育品質8 : 

哥一精確的診斷

↑全民的意識

一主體系的熱誠

↓制度的建立

由此可以看出，台灣近年教改精神已從「頭痛醫頭、腳痛

醫腳」的技術層面有所轉變。從落實教育理念、教育內容的銜

接，以及法律制度的修訂，來促使人在受教育中提升自己的人

生價值。

7 連戰，（連院長在教育改革審議委員會簡報第二期諮議報告書致認〉

《教改通訊》 14 期， 1995 ' 2 頁。

8 李遠哲，（教育改革〉《教改通訊》 I 期， 1994' 3 頁。
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（三）教改的影響與困難

l 教改的影響

教改會第一次委員會議上，行政院長連戰先生即表達今後

國家教育，應「發展彈性學制、培養世界觀園氏、推動活學活

用教育、樹立嶄新學術風氣及加強人文精神陶冶 J ’並朝向「多

元化、卓越化、未來化、精緻化」四大目標發展，進而導引國

家社會發展的方向9 。教改會在此指示下，集結民悶的教改意
見，的確為台灣現今的教育開啟了新的視窗。

在總諮議報告書中，教改會共列出五大改革方向﹔有教育

鬆綁、因材施教、暢通升學管道、提升教育品質、建立終身學

習社會。此外，也建議政府成立國家級的教育研究院及教育改

革推動委員會。這種種建議，都可能促使台灣現今的教育得以

面貌一新，此點值得喝采。雖然教改會自 1996 年 11 月功成身

退，但教改問題依然在各界人士之間討論不且，旦期盼有成。

2. 教改的困難

1994 年 1 月 6 日《中國時報》社論指出教改所面臨的困難

有二10 ：一是來自行政體系的學肘干擾，尤其是教育系統的反

撲﹔二是社會不切實際的期望，認為只要有李遠哲先生，就可

在一夕之間草除所有弊端。

四一0教育改造聯盟亦針對教改會第一期諮議報告書，指

出教改會（一）避談目前教育仁的根本問題﹔（二）過於凸顯

教育改革的枝節問題﹔（三）缺乏整體的教育改革方案。聯盟

人士亦對第二期諮議報告書提出三點不足：（一）烏托邦式的

9 連戰，（教育改革審議委員會第一次委員會議致詞）《教改通訊》 l
期， 1994 ' 2 頁。

10中國時報社論，（診治教育沉胸有待全民參與 兼論教改會角色與功

能）《教改通訊》 1 期， 1994' 14 頁。
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教改藍圖﹔（二）缺乏結構性根本改造的視野﹔（三）教改會

自我設限功能難以發揮II 。

此外，也有學者指出教改的意見太多而共識的方案太少，

無法在短短兩年內提出獲得社會支持而可行的教育改革方案。

又如：教改會本身為政府成立的組織，對民間的建言如何採納？

教改會成員的組成令教育界質疑？以上對教改會的疑慮頗多，

無法一一列舉12 。

這些困難實質有之，但教改會應為 超部會的組織，總統

李登輝先生亦要求教改會有其獨立性，以彰顯本身的功能。不

過，教改會主要的任務在提出教育改革諮議報告霄，並提交行

政院審議、制定與執行。教改會本身應秉持教育理念廣納雅言，

並以審慎的精神整合現今所呈現的諸多教育問題供行政單位參

考。然而，政府機構能否以開放的胸懷，用心考量教改會所提

出的建言報告而確實執行？或是只以漂亮的口號，片面而淺顯

的小小改革來滿足部分人的心願 9 這才是我們所該關心的事。

二、天主教梵二之後的教育觀

天主教在公元 1962～ 1965 年悶召開了梵蒂岡第二屆大公

會議，這是天主教內的大事，也是世界的大事。歷時四年方告

完成的會議中，與教育有闋的部分應屬 1965 年 10 月 28 日公佈

的《天主教教育宣言》（ GE ）口，以下藉此宣言表達出天主教

對教育的觀點。

＂張岡山周，（盼望教改的整體規割能在第三期諮議報告書中出現〉《教

改通訊》 15 期， 1995 ' 28～29 頁。

12呂俊甫’（教改會面臨挑戰）《教改通訊》 I 期， 1994 ' 8 頁。

13中圓主教團秘書處編譯，《梵蒂岡第二屆大公會議文獻》（台北：天
主教教務協進會， 1979 ）。
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（一）天主教教育的宗旨與特色

l 天主教的教育宗旨

教宗此約十一世在《教育通諭》中指出14 : 

「因天主既以獨一的聖子顯示吾人，俠之為正路、真

道、生命，故現代之教育事業須遵循基督之教義，方$，完

備、方$，成全。」

教會為完成耶穌基督所賦予的使命：「你們往普天下去，

向一切受造物傳福音 J （谷十六 15 ）。宗徒們將這救恩奧蹟傳

報給世界人類，將宇宙一切重建於基督，由此教會關心人的生

活，對教育之進步及發展視為本身職責。

2 天主教的教育特色

天主教的教育特色在其人生哲學中表露無遺。天主教的人

學，視人為一完整而獨一的個體。人是在天主的愛中按照祂的

宵像所造，有其至高的尊嚴與價值。但在偏離天主或違反天主

的人生路途中（即所謂的譯），耶穌基督的來臨修補了天主與

人之間的裂痕，並親自教導人如何重新與天主修和而踏上人生

正途。人生活於群體社會與世界宇宙中，以致於人和自己、他

人、群體、社會、宇宙萬物，以致於中申都息息相關，密切相合15 。

人應在這一個大整體中受教育，此即所謂的「全人教育」

今年為公元 2000 年，天主教特定今年為和好年，主要在

期許所有的基替徒與自己、他人、萬物及天主之間，有真正的

和好關f系，這是天主教統整性教育觀。因此，天主教教育的目

的除了使信徒接受完整的人格教育外，也要引領尚未接受信仰

的人尋找真理，並通向啟示的真理16 。

14黎正甫’《天主教教育史》（台中﹒光啟， 1960) ,I l 頁。

＂谷寒松，《神學中的人學》（台北：光啟， 1988 ）。
'°(I) 正心中學教師合諜，《多元社會中的天主教學校》（台商：聞道，
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（二）天主教教育的原則與方法

l 天主教的教育原則

天主教教育的原則可由兩方面來說明：

（！）人人有接受教育的權利

GE 強調11 : r 不拘屬於何一種族、環境或年齡，人人既享

有人的尊嚴，別人人皆在接受教育上有其不可剝奪的權利 J

這項權利乃奠基於人基本所享有的尊嚴之上。為此，受教育的

目的在於培養人格，也為了追求個人的終極旦的及社會的公益。

(2）基督化的教育

基督徒受基督化的教育，除了培養成熟的人格外，更主要

的是要認識基督的救恩奧蹟’也意識到自身所接受的信仰之

恩，並以所懷的救恩希望，為基督做見設，期能自而協助世界

基督化18 。

2. 天主教的教育方法

耶穌基督的教育方法有兩種：一是訓導、一是講授。在訓

導方式上，祂以「立善表、謙下誠實、寬和忍耐、慈愛及恆心」

來培養人﹔在講授上，祂所用的方法甚多，如「譬解玄妙、喚

起注意、勉人自動、啟發思想、因材施教、適應、需要」等等，

這些方法都可成為現代教育家參考的寶典19 。教會藉著要理講

授，使基督的精神得以滋養人生，也啟發人將人生美好的訊息

傳播給他人。

1972) , 47 頁。

(2）天主教中國主教團秘書處編譯，《天主教學校》（台北：天主教

教務協進會， 1979 ）。

17 《梵蒂岡第二屆大公會議文獻》， 654 頁。
＇＂同上， 655 ～ 656 頁。

＂黎正甫’ Iii）引害， 31 ～ 36 頁。
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（王）天主教教育的範屬與負責人

1，天主教教育的範圓

天主教教育包含了整個人生歷程，從重視家庭教育車到了

悟人生終極，無所不包。其中最基礎的是「家庭」。教宗若望

保祿二世在《家庭團體》勸諭中，自始至終都在表達家庭對人、

對社會的重要性。他認為基督化家庭尤其是一個信仰的和傳佈

福音的醫體，是與天主交談的團體，更是為人類服務的團體。

因此，家庭教育是最蔓要的基礎，並由此而發展出兒童、青年、

大學、社會的一貫性教育內容。其中，教會也特別蠶視學校教

育，務使學校中的每一分子能在基督信仰的引導下，建立正確

的人生觀，更拓展出基督化的人生道路。 1977 年教廷教育部長

賈龍樞機主教在《天主教學校》中指出血：

「在學校中授課的目的是教育，就是從內心發展人

性，創除那些阻礙他建主完美人格的一切。」

2 天主教教育的負責人

父母是教育大任最基礎的負責人，囡此父母被認為是最早

也最主要的教育者。梵二《教友傳教法令》中亦指出21 ：「父

母是第一個把信仰傳給其子女的人，而且也是第一個教育他們

的片、。 J

現代心理學家也體認到父母對子女的影響既深且遠。人的

許多光明面或黑暗面，推究原因絕大多數是來自於家庭因素。

為此，為人父母者不可不慎。父母之外，在受教育的過程中，

學校中的校長、老師也應以正確的教育理念引導學生，使其人

格成熟、學術兼備地面對未來的生活。然而，政府當局或民間

m 《天主教學校》’的頁。
＂《梵蒂岡第三屆大公會議文獻》’ 469 頁。
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團體亦具有重要的使命，尤其是民政機關，應按照公共利益之

所需，設立學校或其他教育機構。如此，自家庭至社會均有妥

善的教育負責人，身處其中的受教者，當能接受完善的培育，

己立立人、己遠遠人。

三、從天主教教育觀看台灣的教改

教育問題錯綜複雜，很難以短短兩年研議的時間探討完

舉。教改會結束迄今亦有三年，這三年中教育部在教改會的建

議 F推出不少方案，也對以往所忽略的重新審視，如幼教、原

住民教育、特教等等。筆者願從天主教的教育觀來評論教改的

優異與不足。

（一）教改僵異之處

近年來，教育部在官方或民間團體的教改推動下，的確展

現了許多新面貌，茲說明如下：

l 幼教

幼兒教育原本在教育體制之外，但教育部現今已逐漸體認

學前教育的重要性。所以現在的幼兒已不只是唱歌、睡覺、吃

點心而已。他們也在各種教學法中，寓教於樂地開始人生階段

性的學習。在此觀念下，家長亦希望將幼兒送入按教育理念設

立的幼稚園或托兒所，期許自己的孩子不會輸在起跑點上。

此外，自 2000 學年度起，私立幼稚園及托兒所的孩子，

每人每年將可獲得 萬元的捕助，如此更有助於讓孩童接受學

前教育。另外，因著眾多教育學者的建議，教育部亦積極推動

r幼兒學校」的概念，並計費i將國民教育往下延伸到五足歲。

2 國教

自 1968 年開始實施的九年國民教育至今已達三十年。但
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自 1974 年朱匯森先生任教育部長時，即開始推動圈中第十年技

藝教育﹔李煥先生別提出十二年圓民教育宣示性的教育政策，

郭為藩先生時，修改了國民教育法，正式將第十年列為國民義

務教育﹔前故部長林清江先生則研擬規劃了十二年閻教，決定

在 2001 年宣佈賞施方案﹔林部長辭世後，現任楊朝祥部長在

任，繼續推動此教育政策，並於 2000 年 l 月 10 日召開「廿一

世紀教育願景座談會」’會中連戰副總統蒞臨會場並致詞，正

式宣佈於 2003 學年度起實施十二年國教。至此，歷經五任教育

部長的研擬規動，終於讓十二年國教有了具體的成果22 。

1 技職教育

職業教育在我國一直被列為二等教育。但近年來，對技職

教育的教育政策突變，技職體系暢通了升學管道，如技職研究

所的設立、科技大學的產生、專科改制為技術學院、部分高職

改制專科或社區學院。此外，職業教育的教育目標重新修訂、

新課程內容的編訂等，都使技職體系的學生開展出另一片天空。

4. 特教及原住民教育

特殊教育以往均納入各縣市政府教育局學管科中，但自台

北市教育局將特教獨立設科後，各縣市教育局亦群起仿傲，將

特教事務由學管科中抽離出來而成立特教科，專門照管天資優

異或稟賦不足者，使其各取所需、各享所安。現今教育部亦重

申特教生可申訴重新安置的措施，以保障特教生的受教權。

至於原住民教育，政府也針對原住民給予加分、公費及減

免學費等方法來造福原住民子弟，使原住民亦有接受高等教育

的可能性。此外，也意識到原住民文化的重要性，讓原住民的

下一代，還能保留住祖先的文化傳承23 。

22中央日報，﹛ 12 年國教歷五任教長孕育），民 89 年元月 11 6 ° 

23參《教改通訊》， IO 期， 35 頁﹔ 17118 期， 51 、 54 ～ 55 ' 56～ 62 頁﹔
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5 高等教育

大學教育政策白皮書草案中，可以見出教育鬆綁的實效。

未來高等教育政策將朝向鼓勵公立大學朝向人力計劃規劃、私

立大學採取自由市場的方式。針對廿一世紀高等教育的發展，

有兩個主要方向：一是質量平衡，逐漸由量的發展轉為質的提

升、一是開放競爭，鼓勵各大學發展特色，促進良性競爭以邁

向卓越。

6 法規的制定

近年來，師資培育法及教師法均逐步修訂。 1996 年 4 月

20 日教改會通過贊成制訂教育基本法。同時，私校教師退撫制

度也有所修改，除了比照公立學校教師退休制外，亦將私校教

師退撫改儲金制，以保障私校教師的褔址。此外，教育部組織

法亦被學者提出了應修訂的必要性。這些都顯示出教育鬆綁的

現象。

7 終身學習

近年來政府也推動終身學習的理念，期使早年失學的成年

人，能再度回到學習的環境中接受教育。也讓進入社會的廣大

人群，能實踐「活到老，學到老」的精神，以提升國民的教育

素質。

綜觀上述所論，可以看出此次教改有其寬廣性。教育部接

納教改會及民問教改團體的建議，努力落實教改政策的態度也

令人欣喜。

（二）教改之不足

現今尚有許多教改主張正在教育部內運行，未有具體結

果。筆者不打算針對正在研擬的法規或政策加以判別，只願以

20 期， 24～ 28 ﹔ 21 期， 42～ 43 頁。
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一個從事教職的基督徒立場，來看教改之不足。

l 教育理念不胡確

理念推動政策，政策實踐理念。教育部所表現的教育理念

仍未有其一貫性。亦即教育部對人的看法、對教育的看法，仍

未有一致而整體的理念。

舉例來說：白 2000 學年度起，高職招生要廢除聯招，高

中聯招亦將於 2001 學年度正式結束，自此是多元入學方案的天

下。表面上廢除了聯招，讓學生得以五育並重、均衡發展。但

實質上，無論閱、高中職的學生，為了面對推薦甄試或申請入

學，仍需戰戰兢兢地努力課業，除了輔導課外，還有許多學子

進入補習班（保證班），為的是能進入公立學校。但為何定

要進入公立學校？因為學費較低。由於教育經費補助的不均，

以及政府對私校的偏見，使得私立學校永遠也無法和公立學校

競爭。

在學校方面，為了生存競爭，各個學校需要高升學率以吸

引學子，為此可以犧牲不屬推甄科目的授課，學生在校只要成

績好即可，生活教育無關緊要。國中的常態分班一直不見成效

就在於此。常態分班不一定好，能力分班亦不一定不好，但是

將人分等第的教育方式，郤有這人基本的尊嚴。

人一但失去了尊嚴，心中必存怨憤，並在人格成長的過程

中形成偏差的行為與態度。無論生活教育的不足或是人性尊嚴

的喪失，都是國家社會的損失，也造成許多社會混亂的現象，

如人際闊的疏離、功利主義、婚姻危機、黑道幫派等問題，影

響最深的仍是生活在這種文化中的人民。所以，聯招問題只是

冰山之→角，廢除聯招也只是治標而已。如果沒有正確的教育

理念，也無整體性考量問題，教改的美景也會如曇花一現般，

轉瞬失去蹤跡。
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天主教的教育基本上是「以人為尊」，因為依照天主教教

義所論，人乃按照天主的俏像所造，為此人本身即有不可磨滅

的價值。換言之，人不因他擁有什麼而有價值，而是因著他是

天主所愛所造而有此價值，此即所謂「人之所是」。在這種基

礎下，人不分種族、年齡、身分、能力、健康等等外在因素而

有所區別。為此，即使是沒有行為能力的幼兒或是肢體殘缺、

智力不足的身心殘障者，或是沒有社會地位的老人及弱勢圈

體，都應等同視之。

在此立意下，才能真正在教育理念、教育制度及教育政策

上落實對人的尊重，達到人人平等、社會正義的優質社會。因

此，在繁雜的教育問題中，若只針對各類型的改革事項而從事

表面性的改革，未能整體性的予以規劃，這是很可惜的事。如

果教育最高指導機構，能真正體認人的基本概念，相信可以從

教育的本質性上予以改善，而非只著重在功能性及技術性的改

革。

其次，教育政策需要審慎的規劃，從經費、師資培育、法

規及課程內容、組織結構等等，均應考慮詳實方能實施，否則

勉強宣佈，總讓人有為總統大選而背書之嫌。

2 忽瞄家庭教育的重要性

家庭教育為一切教育的基礎。家庭教育學校教育社會

教育，三者缺一不可。政府機構倡行教育政策，若只著眼於學

校教育，仍無法將教育問題予以改善。筆者在教育界近二十年，

看到了許多學生的問題，均來自於家庭，這是所有教師最無力

著手的地方。

筆者所在的學校每學期均辦理一次親職座談會。雖然參與

的家長不多，但總能從演講與座談或私下交談中，有所豐收。

筆者亦曾在小學的家長委員會中以（家庭中的光與愛）為題演
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講，在場八十餘位家長委員，紛紛表示對親職教育的惶惑與不

知所措。他們不知該如何在夫妻相合的模式下共同教育子女，

也期盼能有機會多聆聽類似的演講。

最近教育部為了推動親職教育，提撥了大量的經費舉辦活

動，但往往成效不彰，甚至令人有浪費公帝的感覺。與其如此，

倒不如運用經費延聘某些在家庭問題研究上優秀的專家學者到

各鄉鎮或社區巡迴演講，讓家庭教育理念能深入人心，並能具

體使人將所學實際施行。

沒有健全的家庭教育，不會有人格健康的孩子。如果政府

機構重視家庭教育，會使孩童快樂的進入學校，教師可以少費

心力於教室管理上，將多出來的精神給予學生身心靈多重的照

顧。

但是要從事家庭教育，必須要政府相關單位通力合作才可

奏效。如人際溝通、兩性教育、婚前輔導、父母的教育方法等

等，都影響到家庭教育的品質。《家庭團體》勸諭中指出24 : 

「即使教育的工作，在今日所遭受的困難越來越多，

父母們應該有信心t色、並勇敢地訓練他們的子女，有關人

生的基本價值。子女們應該成長，而對物質的財物有正確

的自由心態，採取筒樸的生活方式，豆豆且要完全深信『人

之所走，遠超出人之所有』。」

勸論中亦提醒父母們，要教導子女具有正義感，以尊重每

個人的人性尊嚴，要在愛中學習奉獻服務的精神﹔此外，性教

育與潔德的教育，亦是父母的基本權利與義務，對倫理道德的

規範，更是父母所當有的職責。如果每一個家庭都能達到這種

M天主教中國主教國秘書處編譯，《教宗若望保祿二世「家庭團體」勸
諭》（台北﹒天主教教務協進會， 1982 ）。



地步，家庭教育可算屆滿完備25 。

3. 對全人教育推動不起

一位基督徒看台灣的「教改」／專題1285

筆者在參與「廿一世紀教育願景座談會」中，親自聆聽連

副總統對全人教育的闡述26 : 

「任何教育改革的主張，都必須回歸『以人為本』的

基礎，實踐培育完全人格、健全身心的『全人教育』。也

唯有實施『全人教育』’教育才能在群體利益與個人發展

之間、在科技發展與人文關懷之間求取平衡﹔教育的內涵

才能做到德智體群美五育兼備﹔教育的對象才能包合全部

的國民，達到有教無類與機會均等的理想。」

連iilU總統的演說令關心教育均衡發展的人心神振奮不

已。然而演說雖佳，但現實層面上卻仍令人憂心。

依筆者的經驗， 1998 學年度初，教育廳第二、三、四科，
為落實陳英豪廳長重視「生命教育」的理念，推動全省各高中

職與國中實施生命教育。為此分梯舉辦了大型的研習會，召集

全省各高中職及國中的校長及教務、訓導、輔導主任與教師代

表們，努力研習生命教育的理論及實務﹔更規劃了有闋的課程

與活動內容，指定二十所學校擔任中心學校以推動此一教育大

事。筆者所在的學校亦成為中心學校之一，負責雲林、嘉義縣

市及台南（包含澎湖縣）等 33 所學校，為此而舉辦了兩次大型

的研習會。

但自 1999 學年度起，「精省」的結果使教育廳轉為教育

部中部辦公室，生命教育的工作亦與輔導工作結合，高中職合

併為 15 所中心學校，筆者所在的學校仍為中心學校之一，負責

推動嘉義市內公私立高中職共十餘所學校，工作加重但生命教

25同上， 58 ～ 60 頁。

26連戰，（廿一世紀教育願景座談會致詞），民 89 年元月 10 日。
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育的內涵要求巳比往昔淡化。回顧兩年多來，對全人教育（或

生命教育），教育部雖然在表面上表示支持，但各校執行的成

果如何，卻沒有一個專門管導的部門來評估，以致生命教育仍

然如同風雨中的蘆葦，隨風飄搖不定。

全人教育的理念來自於天主教學校，基礎仍在對人的尊嚴

與價值上。現今真正推動全入教育並落實於全校者只有天主教

學校，無論在教育理念的推動或課程安排、活動設計等等，都

是以全校師生共有的力量在默默實踐。期許這小小的種子能有

一天為人群社會貢獻出最大的力量。

結語

綜觀教育改革的起落，雖然有許多不盡人意的地方，也有

太多積病已久難以短期改善的情形，但仍欣見國人一致性的對

教改犬事投入無比的精力。教改會以開放並尊重的胸懷廣納教

育基層的意見，教育部亦以開放及尊重的心態願意規劃實行。

期盼在世紀末總統大選之後，教育主管機構仍能一本初衷，只

為百年大計而審慎實施，而不是為選舉而背書，這才是教育界

之福，也是國家社會之福。

天主教以「和好 2000」的訊息揭閉了干禧年的序幕，「和

好」二字表達的就是內心的開放與接納，忘卻過去的不善，並

以希望之心展望未來。為了下一代的福祉，期許我們都能以和

好之心，面對教育的諸多問題，同心協力地解決困境，以迎向

嶄新的廿一世紀。
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大學階段且命教賞的內酒

陳德光 i

本文作者以前台灣省教育廳於民國 87 學年度開始

推動的「生命教育」，以及輔仁大學由 88 學年度問始

規割的「全人教育課程」為出發點，對大學階段「生命

教育」的理論及課程設計等方面提出可行意見，主張大

學生命教育內容應囊括人之所成為人的終極信仰、認

知、規範、表現、社會、自然等六個生命層面，教育方

法乃是就分析這六個層面中的三大特徵：獨特性、一元

＋生、相關4生。

51 言

本文旨在探討大學階段生命教育課程的內涵。目前大學課

程可概分專業與非專業兩大類，討論的過程必然先伺探討生命

教育與大學所闋的其他課程的關係。

目前大學聞設的非專業課程，有共同必修科與通識課程，

輔仁大學最近把共同必修科與通識課程，整合為 f 全人教育」

課程，大學階段生命教育的意義與內涵，應該在這些課程結構

背景中討論與定位。

l 本文作者：陳德光，輔仁大學宗教學系副教授兼系主任、輔仁大學神
學院副教授、台灣宗教學會理事（宗教教育組召集人），輔仁大學神

學學士﹔比利時魯汶大學宗教學博士﹔主要研究領域包括舊約聖經

學、基督宗教神秘主義、比較宗教學、宗教與教育等。
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董、大學教育與生命教育

一、共同必修科目與通識課程

（一）民 84 年以前的共同必修科與通識課程

共同必修科，一方面指教育部過去所規定的全國必修科

目，例如：國文、英文、本國歷史、憲法等，但民 84 年 5 月大

法官會議解釋部定大學必修科自違憲﹔另一方面，共同必修科

有時亦包含一些校定必修科目，輔仁大學一年級就有校定必修

課「大學入門」’並有「人生哲學」

通識課程，則較多元，通常是指院或系開的選修課程，有

時與情意教育有闕，輪大法學院開設了一些與藝術、宗教等相

關的通識課程。共同必修科與通識課程之間，並沒有清楚的內

在分際，共同必修科目只表達其強制性。

（二）通請教育的理想與實際

回顧歷史，「通識教育 J ( general education ）是個東西方

教育界所用的課程名稱，在台灣、香港可以代表一種追求「通

才 J 、「博古通今」、「通情達禮」的傳統教育理想，傳統的

教育就是培養 r通（達）」「（人）才」的教育，這種教育的

宗旨演義而言，就已經是一種「全人教育」 2 ，與現代人追求的
叮嚀雅」教育的理想呼應。

「 1專雅 J 教育（ liberal education ）是十九世紀末大學教育

的理想與模範’一種以培養紳士為宗旨的教育（ gentleman 

education ) , liber 根據拉丁文指「自由人」’可以上溯到亞里

士多德的教育理想，將入從無知、傲慢、偏見、狹窄中解放出

2 何秀煌，《從過誠教育的觀點看文明教育和人性教育的反思》（台
北﹒東大） ,73_74 頁。黃俊傑’（當前大學過識教育的實踐及展望〉，

《全圓大學通識教育研討會論文集》（民 84 年 5 月） , 24 頁﹒教育

必須造就「完整的人」為終極目標。
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來。針對現代社會重視分門分工，與第二次世界大戰後大學課

程專門化與專業化，結果導致知識的偏狹主義與教條主義，只

強調知識的工具價值，通識教育是一種反響3 。

論本質與內容，通識教育在學者與教育工作者之間，沒有

達到過一致的意見4。事實上，通識教育是依照不同文化與時代

的需要而定的，至少一些美國大學方面的經驗反映這種現象，

例如：早期美國大學多有培養傳教士的任務，把聖經與道德教

育當作過識教育。台灣過去的做法，是把一些國家與社會要求

的課程，安排在部定必修科自中，從通識角度言，等於一些必

修的通識課。

從字義來說，英文的 general education 合基本、初級的教

育與普遍的教育兩種意思、人與中文「通識教育」意思相近，注

重初級與普通學識的獲得。若與「通才」相比，是採取較低的

標準’久而久之會變成營養學分，失去「通達」的理想。當然，

較內在的原因可能在於抱 F遇」的工作，當作是學生方面的事，

大部分老師缺乏培養通才的教學方法。

（主）輔仁大學的「全人教育課程J

輔仁大學經過將近三年的準備期，於民國 88 學年第二學

期正式成立「：全人教育課程中心 J ’計畫以「全人教育」整合

過去的共同必修科與通識課程，其中有四個基本理念、一個課

程建議方案，摘錄如下6 : 

四個基本理念：達成天主教大學辦學之宗旨與目標：

3 張燦輝，《人文與通誠》，香港突破出版社， 1995, 64～6日頁。

4 同上， 65 頁，大部分學者認為大學通識教育並沒有一定的本質。

5 何秀煌，前引書， 70 頁，張燦輝，前引書， 67 頁。

6 請參閱：輔仁大學於民 87 年 12 月 7 日「全人教育課程研究委員會J
對全校共同必修科目之規劃過程與建議方案，輔仁大學 88 學年度第
一學期校務會議記錄「全人教育課程中心設置辦法」第一條。
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落實全人教育之理念﹔體現專業與通識教育兼籌並顧﹔培

養具健全人格與博雅通達之人才。

建議方案：全人教育基礎課程一大學入門、專業倫

理、人生哲學（ 8 學分）﹔通識教育課程人文與藝術、

自然科學、社會科學（ 12 學分）﹔語言及文化涵養課程一

國文、外國語文、歷史與又化（ 12 學分）。

依前段所言，通識教育的理想本來已經是全人教育，但日

久會變成營養學分的流弊，輔仁大學以「全人教育 j 表達一種

結合新的理念與舊的天主教大學辦學精神。與通識教育的名稱

相較，「全人教育」（ full or whole person education ）可能更突

顯「完整的人本教育」的宗旨與理念，強調專業與通識知識的

整合，做一個完整的人﹔尤其不會忽視人性價值，走出只重視

培養知識熟練人員（ mental technician ）與技藝熟練人員的「唯

認知」式教育的困境。就這意義言，「全人教育」更能彰顯東

西方傳統中「通才」或「博雅通達」的精神與理想。

二、生命教育

「生命教育」是台灣省教育廳於民國 87 學年度調始推動

的教育計劃’最早在國中、高中與高職學校實施。各級學校都

派遣種子老師，分批接受培訓I ＂該計割的目標如下7 : 

l，輔導學生認識生命的意義，進而尊草生命，熱愛生命，

豐富生命的內涵。

2. 輔導學生認識自我，建立自我信念，進而發展潛能，實

現自我。

3. 增進人際關係技巧，提升對人的關懷。

4. 協助學生建立正確的人生戳，陶冶健全的人格。

7 民 87 年台灣省國民中學推展生命教育實施計劃草案。
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在實施上，不同的學校因應老師的專業能力與人格修養背

景與特質，配合學生的需要施教，有時甚至編輯教材。時至今

日，教育單位在台灣國、高中與高職學校推行的生命教育，可

能有下列特色：

l 重視生命關懷的價值，尤其對倫理的關注。

2 把生命教育融入各門各科中，而非獨立的開設一些「全

人教育課程」，以閩中、高職為例，各門各斜的老師都

分批接受「生命教育J 的培訓，落實知識與生活不脫節，

與生命不分家的理想。

3 重視生命教育的階段性，即從小到大的一輩子（ life ）的

教育。「生命教育」在發展與推動的歷史上，有從中學

開始推行到大學（含社區大學）的趨勢，似乎就反映這

種精神特徽。在此理解下，大學的「全人教育」理想可

能懂成「生命教育」的大學階段與部分。事實上，如果

對照前文有關輔仁大學的「全人教育」與台灣教育界目

前正在推動的「生命教育」，兩者對生命的關懷、知識

的整合、與健全人格或實現自我的要求，在理念上是相

當一致的。

貳、大學階段生命教育初探

由於人文與社會科學的科白沒有普遍性，發展生命教育不

能只仰賴進口的教科書，這對台灣本地的學者與教育界人士，

實在是一大考驗。今天台灣的大學教授大部分是過去專業教育

出身，需要再教育才能帶動學生上「生命教育」。

再者，與其他專業課程相較， r生命教育」同樣難有一本

質上的定義，或一個固定的內容與方法。究其原因，大概乃教

育的本質使然，因為這一類課程的自標不是傳授一般知識，而
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是要培養學生對事情的洞察力與智慧，建立健康的人生觀，以

求實現自我。下面是一些淺見，供大家參考。

一、生命教育綜觀

依前文所言，生命教育是以生命關懷為中心的教育，生命

無所不貫通，很能代表知識與生活互相整合的教育，又包含人

一生的教育等意思。現由生命教育的深度、廣度與階段性三個

角度配合來發揮：

（一）三個層次的生命深度

方東美教授（ 1899-1978) 8早年講述「中國先哲的生命精

神」時，以交感和諧的天人關係為生命精神的理想。天象徵一

股偉大而生生不息的仁愛的力量，生命的目標是：與天地合德、

日月合明、四時合序（易文言傳）﹔贊天地之化育（禮記中庸）。

方教授又在晚年發表的（中圓哲學對未來世界的影響〉論

文中，提出其宇宙建築藍圖。生命的力量以「下迴向」的方式

向下貫注一切，再以「上迴向」的方式向上提升一切，指出人

類提升的步驟：自然人一創造人一象徵人道德人一宗教人。

方教授對生命深度的見解與其他中外學者的見解相近。一

般人把人性內在結構依深淺分成三個層次：肉身一靈魂 精

神﹔或身 心一神或元氣。靈修學亦把人類意識進化過程分成

下列的步驟9 ：生物（潛意識、想像力） 心能（早期意識、個
體意識）一精微（心能意識、超越意識、完全超越意識）。因

此，生命教育旨在提升生活的品質，從淺入深：生理生命 精

神生命一宗教生命﹔或從「自我了解」’經「自我超越」（愛

8 方東美，《中國人生哲學概要》（台北：先知， 1977) '35～49 頁﹔
（中國哲學對未來世界的影響）《哲學與文化》革新號第一期（ 1994 
年 3 月） ' 2～19 頁。

9 李純娟’《吉光片羽》（台北：光啟， 1992) • I l～22 頁。
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（二）六個層面的生命廣度

大學階段生命教育的內涵／專題且93

牟宗三教授（ 1909~ 1995) 10認為，傳統文化就是以「生命
中心」為生命學問。實踐「生命中心J 理想的學間就是 r大學

之道」’「大學」是指博大精深的學間，其中包含：「明明德」、

「親民」、 r止於至善」三階段，包括個人、人文世界與天地

萬物的廣度。

其實，生命力展示的生命廣度，亦可用文化的六個向度或

層面來說明11 ：終極信仰、認知、規範、表現、社會、自然。

這六個層面比傳統偏重倫理、社會，更具整體性。生命教育進

行的方法，是分析六個層面中每層面皆有的三個特徵：獨特性、

一元性、相關性：2 ，以整合知識與生活為目標。

（三）四個步驟的生命階段

依華特士13 ( J. Donald Walters ）的分法，人生邁向成熟有

四個階段：（I）身體的年紀（出生到六歲）﹔（2）情感的年紀（六

～十二歲）﹔（3）意志力的年紀（十二～十八歲）﹔（4）思考的年

紀（十八～廿四歲）。大學階段正是思考的年紀，是智能的發

展，學習推理及清晰的思考，尤其明察和辨別的能力。

廿四年為一個發展的周期，每周期都各有特徵：廿八～四

JO牟宗三，《生命的學問》（台北：三民， 1971 ) , 33～39 頁。

11沈清松教授，（台灣的文化問題與文化發展﹜《哲學雜誌》創刊號，
1992 年 5 月， 34～51 頁﹔沈教授認為文化有五個系統﹒終極信仰、認

知、規範、表現、行為。有些學者亦注意到通識教育與文化之間的
關係，參張燦輝，《人文與過識》（香港：突破， 1995 ) , 77～80 頁。

1'陳德光，〈談台灣的生命教育﹜，教育部與輔仁大學教育學程中心主
辦，「情意教育與青少年問題」研習會（輔仁大學， 1999 年 1 月 8 日）。

13華特士（ J. Donald Wal扭扭），《生命教育一與孩子一同迎向人生挑戰》
（台北：張老師文化， 1999) •125～ 134 頁。
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十八歲是物質問饋﹔四十八～七十二歲是傳授知識﹔七十二歲

以後是分享智慧（非實用性知識）。在一生中，情感、意志、

理性的平衡發展，是相當重要的。華特士的意見基本上是有說

服力的，雖然有些學者14把人分成四種類型：身體、情感、思

想、精神，但是許多出色的人才，甚至是天才，由於在發展階

段出了問題，一輩子都沒有達到真正的成熟與均衡的狀態。

二、大學生命教育的特色與課程設計

（一）思考的年紀

大學教育階段正是思考的年紀1九年輕人到了十八歲，會
開始關心政治、哲學、宗教生命意義等問題，或是注意經濟發

展趨勢與最新的科學理論。大學生命教育以思考訓練為主要特

徽，學習運用理性思考以追求真理。前階段發展的情感與意志

也於此時產生效應：感情使思考工作有熱忱﹔意志使追求真理

有恆心，運用理性使不受情緒干擾，使意志貫徹目標的過程有

方法。過去成長階段中，情感與意志方面的偏差也會是現出來，

需要大學階段的情意教育作矯正與補救。

以目前台灣升學與考試壓力的琨況而言，這種偏差的現象

相當普遍，應該另請專家作深入的探討，當務之急是特別關心

與輔導學生參加相關的社團活動，例如﹒讀經班﹔辯論社﹔功

課補習隊﹔法律服務隊﹔社會服務隊﹔文藝社團﹔以及發現大

自然的社團。

"Malcolm Godw凹，“Who Are You? 101 Ways of Seeing Yourself”, 
England: Penguin, 2000. 

＂同上， 171～184 頁。華特士提出「思考的年紀J 的七個特徵，依他的
意見，摘錄如下： l明白真理的工具。 2尋找獻身的信念。 3熱情而冷

靜的態度。4邏輯的遊戲。 5會全面性的推理思考。 6情感能使意識闖

闖。
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（二）習程設計

在課程設計上，大學的生命教育對象應包括所有專業與非

專業的學科。華特士甚至為每個平常開設的課程重新組合與命

名 16 ，這種大幅度的改革方式，恐怕仍有待多方討論與配合才

能實行。比較可行之道，是把上述六個層面的生命廣度，當作

大學生命教育課程的內容或範圈，最終目標仍是把六個層面的

整合方法與精神，運用到已有的各門各科之中。

採納文化系統理論，可能比華特士重組課程的建議會得到

較多的認同與支持﹔文化系統架勢大，整合性強，分析文化系

統可作為思考年紀生命教育的特徵。前述三個層次的生命深度

與四個步驟的生命階段，尤其是情意階段的教育，都可以在六

個層面的生命廣度中找到具體發揮的空間。

三、大學笠命教育的內容與方法

依上所言，大學生命教育內容就是六個生命層面，教育方

法就是分析六個層面中的三個特徵：獨特性、一元性、相關性。

（一）終極信仰

終極信仰是指生命意義最後根基的問題，可以是多樣的：

除了各種宗教信仰，還有各種的人文信仰，例如：愛情、科技、

金錢、機會或偶然、各種主義等。

＂華特士，前引害， 186-196 頁，在美國加州阿南達（的anda ）的學校
已經有三十年的歷史，以生命原則重新把課程整合成為五種學科：

l 我們的地球，理、工科目。

2 個人發展．生理、心智與靈性發展的科目。

3 自我表達與溝通：文學、藝街。

4 暸解人：歷史、地理、社會、心理等科目。

5 合作：語文、經濟、政治、商業、以至交友、結婚。

以上五門學科以發展整體意識以及人道關懷為軸心。
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I. 獨特性

終極信仰能使人安身立命，有其獨立的價值，不隸屬於其

他層面，聖經中有「聽天主的話勝過聽人的命」的講法，佛教

過去也有「出家人不拜帝王 J 的做法。

2。一元性

一元性的分析，旨在防範任何一個層面無限地膨脹、拒絕

與其他層面交流、造成「泛某某主義」時，所導致生命現象失

去平衡的問題。

例如：有人說信仰是主觀的，不需要討論與溝通， f言之則

有，不信則無。誠然，無論對人或對神的信仰，本身就是一種

很高貴的情操，應受到肯定與尊重，但相信的過程仍須合乎情、

理、法，才能引起共鳴。有詩候人際關係出現緊張，正囡為在

信（愛）的表達方式上出了問題。在宗教領域上，求名牌不中

便遷怒於神、破壞神像的行為，以及在地鐵中施放毒氣的真理

教，都是有問題的信仰。

3 相關性

終極信仰與其他層面有其相關性。例如：在認知層面化為

神學、佛學﹔在規範層面化為宗教倫理﹔在表現層面化為宗教

藝術﹔在社會層面化為宗教慈善服務﹔在自然層面化為煉金術

與煉丹術。

其他層面亦同樣可以影響終極信仰，先民來台四個階段所

拜的神，可能與當時的社會背景相關：渡海時期一在黑水瀉，

險象環生中拜玄天上帝（北極星神）與媽祖﹔開拓時期 瘟疫

叢生，拜瘟神王爺﹔定居時期一發展地盤，拜閱？章聖王（海州

人）、保生大帝（泉州人）、三山國王（客家人）﹔商業時期
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一在講求信義的商界關係中拜關聖帝君17 。自玩大家樂時代來

臨，新竹亦有大家樂神「姊弟公」的信仰與崇拜。

（二）認知層面

認知層面是指人對人自身、社會、自然的認識以及其相關

方面，包括各種知識理論與常識：哲學、神學、科學、教育學、

心理學等。

I. 獨立性

認知有一定的規律，例如在思想的邏輯上有同一、矛盾、

排中、充足理由四大定律。相反思想定律，會導致很多無謂的

紛爭。以同一律（ A=A ）為例，設想兩位老師針對學生因生活

空處自殺事件發生爭端：甲師說：學校的課程需要加入生命教

育使生命充實，乙師說：甲師認為只要生命教育（不需要其他

教育），就能使生命充實。其實兩人所談論的已經是不同的議

題。社會上的抹黑與閃避問題、模糊焦點等例子，都是沒有尊

重思想的獨立性，違反了同一律。

2. 一元性

認知層面不可能只關注認知本身。認知與知識理論只是生

命活動的一部分，自然科學上的理論只有在嚴格控制的時空條

件下才生效，生活實況遠較前者複雜。例如：人文學科上的理

論只是對人文創造的現象作說明，偉大的人文作品都走在認知

與理論分析之前。李白七言古詩《宣州謝跳樓錢別校書叔雲》

中第一句「棄我去者昨日之日不可留，亂我心者今日之日多煩

憂」﹔貝多芬第九交響曲中的大合唱，都是不按當時認真日與創

作規則而寫成的驚世之作。

l7李亦園，《信仰與文化》（台北：巨流， 1978) '46～49 頁。
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3. 相關性

西方自然科學重視驗證的認知，發展出近代的工業革命與

科技文明：人文科學的認知則發展出神學與各種文藝理論，兩

種都是批判性的知識。徒重意識形態與認同的教育方式：人為

加工的顯像照片， 1995 年閏八月的災難預言，都難逃認知檢驗

的法眼。

（三）規範層面

規範層面指倫理與法律兩種規範，包含人的立法與道德意

志兩面。

I. 獨特性

朱子治家格言說：「善欲人見，不是真善﹔惡恐人知，便

是大惡」。聖經中也有人行善時左手不知右手做了什麼的譜法。

也就是為善以行善為目的，不為受報，不計較利害得失。此外，

今天社會可能正缺乏一種「知恥近乎勇」的團體意志。社會的

安定除了完善的法治與強大的警力，更賴於全民的道德勇氣，

鄙視不健康的惡風陋習，形成同仇敵備的共識，共同監督社會。

2. 一元性

規範層面不可能只注意規範本身。倫理規範與法律規範都

需要與其他層面整合，才能發揮功用。終極信仰提供遵守規範

的理由，否則自斷源流，在惡勢力影響下不易堅持原則。台中

地檢署檢察長施茂林認為「好的判斷基礎建立在良心上」 18 0 

認知、社會、自然等層面，亦協助規範層面的判準與實行，有

時候可避免好心作壞事，如施捨金錢給人去吸毒﹔或於價值發

生衝突時，如救母親或救胎兒的兩難中，提供判斷考量的要點。

＇＂黃越宏，（良好的判斷基礎建立在良心上 專訪台中地檢署檢察長施
茂林）《另眼新聞》，第 67 期（ 1999 年 8.13-8.26) ' 38～47 頁。
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此外，還有泛規範主義，例如泛道德規範主義：在教育上，

製造出只會寫大道理，寫不出自己感受的學生作文，在政治上，

以「德治」為重點，模糊了實際治理的責任。論語「子率以正，

孰敢不正 J 的譜法，有把政治化約為以身作則問題的危險。道

德規範中「以身作則 J 固然蠢要，但因此逃避其他為政者的責

任就大有問題。

3 相關性

規範層面與其他層面的關係，可用下面例子為說明。社會

學家韋伯在《新教倫理與資本主義精神》書中 19 ＇認為清教徒

有一種入世苦行的精神，自認為是神的選民，特別勤奮工作光

榮上帝，卻不講求享受，導致資本累積，形成資本主義的雛型。

耶魯大學教授余英時在《中國近世倫理與商人精神》 20書

中，亦指出儒家倫理與亞洲四條小龍的經濟發展有關。有些經

濟學者卻提出質疑：為何儒家的影響，到第二次大戰後才彰顯

出來21 ？答案可能在兩者之間，儒家的倫理規範是必須條件（或

可稱之為 T 內因」），而第二次大戰後教育普及、交通方便、

法規完善，是促使經濟發酵的充足理由與條件（或稱可之為「外

緣 J ）。這一類的討論過程，有助於不同層面之間的了解。

（四）表現居誼

表現層面包括人透過感性方式來表達其心靈意志的歷程

與結果，包括語言、文學、藝術、體育等。

I. 獨特性

獨特性就是「為藝術而草草術」之類的講法，一無所求，不

為任何目的，天真自然的特性，有時對美的經驗，與高峰經驗

＂韋伯，《新教倫理與資本主義精神》（北京：三聯， 1987 ）。
＇°余英時’《中國近世倫理與商人精神》（台北聯經’ 1987 ）。
賴建誠’《重商主義的窘境》（台北三民’ 1992 ）’ 3～6 頁 o
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相似泣。每一門藝術又有白己表現的法則。

2. 一元性

表現層面不可能只反觀表現自己本身。事實上，單純的描

述性（ descriptive ）表現，毫不涉及價值判斷（ normative ）是不

存在的。標榜自然主義，赤裸裸描述人生，以及陶醉在自我表

達的文學與藝術’事實上已經在替一種價值（也許是自然主義）

作宣傳。

表現層面除非與其他層面配合，否則只是一些沒有修飾與

深度，有時候甚至是不堪入耳目的東西，對人、對社會都是一

種負面的溝通。

3 相關性

表現層面以溝通為目的，文學藝術作品最能反映時代的精

神。依照西方文化階段的分法23 ：前現代（農業一 1760 之前），

現代（工業－ 1760 之後），後現代（服務業 1960 至今）的分

期，每時期都有反映不同時代精神的文藝作品。前現代側重宗

教藝t宮，現代藝術則表現普遍的人文精神，後現代反映個人與

多元的藝術。

相對來說，以台灣為例：前現代（農業一 1963 之前），以

忠黨愛國意識的文藝為主，現代（工業 1963 後）有歌頌英雄、

偶像的文藝﹔後現代（服務業－ 1986 至今）以每個個人與多元

為中心。前現代以神權、君權或黨因為價值﹔現代以天才、偶

像崇拜為價值，後現代是價值多元化、混亂、真空的時代，對

價值冷漠，喜歡搞笑與追求模糊與短暫，歌手 Michael Jackson 

顛覆了性別與種族的界線，是後現代特徽的一個代表。

"Pietro Ferrucci ，《高峰經驗一柳暗花明又一村》（台北：光啟， 1997) ' 
60～67 頁。

23羅青，《什麼是後現代主義》（台北：學生， 1989 ），尤31 l～416頁。
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三個時代在酒方發展了將近二百五十年，在台灣只發展了

不到五十年，所以屬於三個時期的人口並存，亦有人兼有三時

期的特徵：忠黨愛圓、偶像崇拜、個人主義。

清代詩人趙翼曾寫過一首詩：「李杜詩篇萬口傅，至今已

覺不新鮮，江山代有才人出，各領風騷數百年 J ，今天的人是

r不在乎天長地久，只在乎曾經擁有 J ’只追求「各領風騷數

十天 J 就滿足了，葡萄牙蛋塔來得快，也去得快，就是一例。

有人認為後現代是文化危機，但是如果從傳統中一些不合

理的價值也被推翻的角度來觀察，未嘗不是一個新文化覺醒的

啟蒙與開始。問題是如何改造與教育的問題。其中大來傳媒亦

需自省，率先立表，緊守社會的道德與法律的規範，多一點好

人好事與正面新聞的報導。

最後，語文與蟄﹔有對人的自我表達與自我控制都是很好的

訓練，產生深入與健康的溝通作用。目前社會上緊張的生活壓

力，只會製造更多的精神憂鬱，文藝教育的推動刻不容緩。

（五）社會層面

社會層面指有關有效管理與經營群體生活，以群體合作為

主的學科，包含社會、經濟、政治等領域。

l 獨特性

今天台灣人文教育的主流就是社會、經濟、法律、政治等

社會科學，在人文學科中是屬於比較容易驗證的一種，大概亦

多少受到西方近代驗證風氣的影響。社會學科有自己獨特的研

究方法與對象。

2 一元性

把某一社會層面中的學科膨漲獨大，變成唯一社會或文化

的指標時，就會犯「泛某某」的毛病，社會上通常聽到的是「？乏

政治 J 。近來台灣對生態環保的覺醒，亦意識到過去徒重經濟
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發展，亦可說是「泛經濟」的弊端。

3 相關性

社會層面是社會群體的信仰的落賞，例如：三民主義、民

主進步主義、資本主義、共產主義等。台灣移民潮的歷史反映

人口成員闕係的複雜性，更應重視開放、公平與公正原則，虛

心檢討目前「夭夭講溝通、日日無共識」的原因。「認同土地J

不應只落入意識型態與口號之爭，在其他層面，如認知層面都

可以冷靜地討論，以全民合作為目標，建立 個和諧的社會。

（六）自然層面

自然層面是指對自然的有效開發、管理與應用，包括理

工、生物、海洋等領域。

I. 獨立性

自然層面有自己的研究方法，屬於驗證的科學方法，與大

自然的法則相對應。以汐止的水患為例，大自然的反撲不會因

大財團的關說與濫墾而改變，水總是往下流，既可載舟亦可覆

舟，大自然的法則是獨立的。

2 一元性

自然層面解決不了其他層面衍生的問題，如人內心深處與

人際之問溝通的問題。DNA 雖然能鑑定親生父母與子女的法定

關係，卻不能建立真正的親情。前一陣子台灣的醫院中就發生

過一樁事件．一個娃娃兩家搶，一個娃娃沒人耍的事情。白然

層面一元性的困境表現無遺。

3 相關性

自然層面一方面能幫助其他層面的實踐與落實，例如：給

藝術創作提供不同的材料，從最原始的石頭到後來的鋼筋水

泥、塑膠、保立龍等材料，使藝術表現更多元化﹔科學方法亦

使人產生實事求事的精神，不輕易相信無根據的事情。另一方
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臣也給別的層面帶來新的問題，例如：以電子通訊器材作犯案

工具，挑戰規範層面﹔隨著電動玩具的風行，使青少年愛上與

機器人與電子玩具為伍，與現實生活和真實世界日遠，對講求

清適合作的表現層面和社會層面都構成威脅。

後鵲

上述生命教育六個層面的分析與整合，只是一個示範與例

證’課程的進行需要不同專業領域老師的合作，以及師生之間

密切的互動才得以成功。六個層面的整合需要各門各科的專業

知識作基礎，參與課程的人都必須懂得六個層面的基本知識﹔

進一步言，激發個人對「通達」與「深度化」的覺醒，達到與

神（道）、人、物三者的交感與共融，是生活智慧的啟發，培

養一個通達與成熟的人。通達與成熟的人，就是一個身心平衡，

有能力與外界發生關係，並在其中認識自我，實現自我的人。

六個層面之間有時候會發生衝突，必須放棄一些在某一層

面單獨考量時會採納的東西，但是整體上卻是完美的。生命好

比一棵樹：終極信仰是根﹔認知與規範是樹幹﹔表現、社會、

自然是枝葉與花果。整棵樹各部分互相依賴，共同合作，發揮

生命力。

輔仁大學全人教育開設的課程在外觀上與上述的六個生

命層面有多點雷同：人生哲學（認真日），專業倫理（規範）

人文與藝術、語文（表現），社會科學（社會）、自然科學（自

然）。輔大全人教育課程比六個生命層面多設的課程有：大學

入門、歷史與文化﹔六個生命層面的理論，則比輔大全人教育

課程多設了「終極信仰」的一個層面。這些相同、相異的問題，

以及彼此教學的方法，都值得再深入探討。

如果認定大學的「全人教育」是生命教育的大學階段，輔
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仁大學「全人教育課程中心」可以兼作「大學階段生命教育」

的推廣中心，在「全人教育課程」中納入「生命教育」中生命

關懷、知識整合，以及自我實現的理念與方法（例如：獨特性、

一元性、相關性的分析）。

雖然生命教育的最終目標是把生命教育的精神延伸到所

有的專業課程中，但是為了深入探討與解答相關問題，培養生

命教育師資，特別開設大學階段的「生命教育 i 課程是有必要

的。趁千禧年的第一個春天，願輔仁大學的教育理念與台灣教

育界對「生命教育」的推展同步，把教育理想融入廿一世紀全

球「生命教育」的大潮流去。
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輔導典和好

從「人文心理驛j 輔導理論談起

李秀華 I

本文作者首先介紹羅洛﹒梅等「人文心理學」學者

的人觀，他們強調「人的基本結構」包告去夫特徵：自

我中心、自我肯定、分享與參與、察覺、自我意識、焦
慮，若要度真正完美 F和好」人生，除了狹義地對罪有

所悔改之外，還需使土述六大特徵得到平衡。

依作者多年的輔導經驗發現協助當事人進入內心

深處，接納疏導自己的情緒，敏於身體的覺受，自然有

想不到的效果﹔人是心、身、靈的整體，渴求史？萃的和

諧與國融，回歸內心，找尋最深處臨在的天主，使祂成

為我們存有及生活的根源，這才是邁向和好之道。

引言

筆者作了將近二十年的輔導工作，深深感受到「和好」這

個主題的重要性。欣逢《神學論集》的編輯群在這大禧年之際，

規劃「和好與對話」的專題，謹以自己的一些淺見和經驗與主

內兄弟姐妹互勉。人人都渴望擁有一個自由和諧的生命並活也

一個美好圓融的生命。如何才能獲得這個深度的和好與自由，

成為名符其實天主子女 9

1 本文作者：李秀華女士，生命之母會會員，輔大神學院教義系畢業，
菲律賓拉剎（ De La Salle ）大學輔導學碩士、心理學博士班綽業，現
任輪大學生輔導中心輔導老師，輔大進修部導師團體督導。
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「我們都意識到，這個時代的人類，都生活在各種不

幸的特徵中，存在許多 J軍J主痛苦的分裂。分裂似乎在私人

與群體間，也在較大的集周之間 ．分裂有許多不同的原

因：從團體，社會階層和國家之間，日漸增加的失調，到

理念上的敵對，從不止息﹔從經濟上的對抗到政治土的對

立﹔從種族的歧視，到社會的、宗教的理由上的歧視。大

家都知道有些事實，不但是不幸的分裂的結果，而且證明

其無法反駁的嚴重性。 2」

可是，無論這些分裂如何的困擾，其根本原因是在人內心

的傷口發現。在信德的光照之下，我們稱它為罪：開始時有原

罪，人都從出生起有這個負擔，是原子旦給我們的遺產，在原罪

上每個人又因濫用自由而犯的罪過3 。由此可見，和好的層面涵

蓋非常廣，筆者讓試著從羅洛﹒梅（ RolloReese May ）對人的

基本結構來看和好之道﹔並加上個人在信仰和輔導工作中的經

驗和反省。

一、「人文心理學」的輔導理論

羅洛﹒梅是美圈人， 1909 年誕生在俄亥俄州的亞達鎮（ Ada,

Ohio ），其後定居於密西根州。 1930 年梅氏從歐柏林（ Oberlin)

大學畢業，即考入紐約聯合神學院，並於 1938 年榮獲神學學

位。畢業後工作數年，再度求學進修，於 1949 年，以第一位哥

倫比亞大學臨床心理學博士之榮譽畢業。

梅氏、馬斯洛（ Maslow ）及羅吉斯（ Rogers ）等心理學家，

均為美國近代推動「人文心理學 J ( Humanistic Psychology ）的

2 若望保祿二世，《論和好與懺悔》勸論，（台灣）中國主教團秘書處
譯， 19日5•2 頁。

3 向上， 4 頁。
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健將。梅氏經過五十餘年的努力，透過他豐富的臨床經驗，寫

出二十多部巨著：如《輔導的藝術》（ Art of Counseling ），《愛

與意志》（ Love and Will ），《人的自我探索》 （ Man ’s search 

of Himself) .. 等。他自己曾虛心地坦承：

「這個人一有精神又有肉慾，有無flt理想又有有限的

時空，要求永遠生存但又不得不面臨死亡，要實現自我又

想逃避自我，充滿希望又懷著無限焦慮，有自由選擇的能

力又怕自己獨立。」

對這個神秘及矛盾的人，梅氏雖然著作等身，但他還說自

己只是關始入門，可見人是多麼複雜，多麼不可捉摸4 ！筆者之

所以選擇梅氏的思想脈絡來探討「和好」’是因為筆者深信梅

氏的思想以及他對人的基本看法，確有其獨到之處。他早在

1939 年已揭示了他一生所追求的目標與理想：

「心理輔導是否有效，端視吾人對人之實際暸解而

定。人不只是他的身體、他的工作或他的社會地位。這些

只是他自我表現的一部分，而這些自我表現的後面才是個

人內在的組織，即吾人所稱的人格。 5 」
和好的主題是人本身，因此要談和好之道，如何和好，必

須先看看發生了甚麼事？人自身如何反應？為何有這些現象？

因此，除了人之片面的或局部的行為外，尤該研究、發掘組成

人之所以為人的基本因素和特質，以便深入問題、解決問題。

在《輔導的藝術》（ Art of Counseling ）一書中，梅氏早已

警告心理輔導員，不可把自己毫無根據的或人云亦云的理論來

肯定λ性是甚麼﹔每位心理學家必須嚴格地考慮及驗證他對人

4 呂漁亭苦，《羅洛﹒裕的人文心理學》（台北輔大出版社， 1983 ) ' 

I l 頁。

5 Rollo May, J月he Art of Coun.<eling ο'1ashville: Abington, 1967), p.44. 
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的基本假定，以及人格的基本概念，因為任何假定及概念，將

影響他的輔導方法與成效。因此，首先我們來簡述梅氏對人的

一些基本假定與概念，然後再看這些基本概念與和好的協係﹔

最後再探討有那些方法可以協助人邁向和好圓融之境。

二、人的基本結構與和好的關係

梅氏視人的墓本結構由下列六種基本特徵所組成，郎自我

中心（ Centeredness ），自我肯定（ Self- affirmation ），分享與

參與（ Participation ），察覺（ Awareness ），自我意識

( Self-consciousness ），以及焦慮（ Anxiety ）。

每個人都是獨一無二的，是天主的宵像（創－ 27 ）。有理

智、意志、情感，以及追求真、善、美、聖的天性。人人渴望

愛、自由、平安與和諧。因此，人須要不斷地發展、演變、創

新與成長，但罪卻使人痛苦與分裂，破壞人內在的和諧，成為

「和好」的最大阻力。但無論如何，這誠摯和持久的和好，在

我們的社會中，是一股基本的推動力量，反映出不可抑制的和

平願望。它與分裂的因素一樣強勁，即使這是一個似非而是的

局面6。為何有這些現象呢？這種現象與自我又有何調係？自我

要如何自處及下何種工夫才能清除層層的障礙，邁向和好之路

呢？

首先，筆者一面根據梅氏的基本結構的六種菌素，一面作

與「幸ll好」有關的一些反省。梅氏認為「存有」即是保持自我

中心，以自我為中心點，使自我與其它一切物或人分離而取得

獨立。因此每個人是獨一無二的人，沒有人可以佔有「﹔其他的」

自我，心理健康的先決條件亦在於接受這個自我的唯一性。 E雪

此，重新認識白己並接受自己是首要的課題。然而，有不少的

6 《論和好與懺悔》勸諭’ 4 頁。
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人總羨慕別人的點點滴滴，無法接受自己的樣子，甚至自卑自

憐，無法面對上天所賦予的唯一性和喜愛欣賞自己的獨特性，

因此迷失在眾生云云之中或無根的一代。

現代人處於高科技、重視效率、經濟效益，在非常忙碌的

生活中，要去面對這樣的課題，似乎是太奢求了。人不但與自

己、與別人疏離，甚至連與大自然也陌生了。大部分的時問與

工作、電視、電腦、麥當勞、速食 ，等為伍。在這種氛圍的

大環境下，生命如何才會更極意、更情趣？更會貼心欣賞自己、

別人、萬物？

筆者在輔導的過程中，發現大部分問題的癥結出在於對自

己的陌生與疏離、甚至否定自己。既然一個人無法接納、喜愛、

肯定、尊重和原諒自已，那麼，因與自己的不和諧、疏離或分

裂，使得自己與他人、萬物以及天主的關係也支離破碎。如果

一個人開始往內探索，意識到身體的「覺受」（ selιsense ) 

接納有限的自我、欣賞並珍惜獨一無二的自己．．．．．自然地，其

潛能也就有發揮的餘地了。

其次，人必須不斷地鼓勵自己、督促自己，使他的中心及

獨立感得以成熟。這種鼓勵及督促，就是所謂的「自我肯定 J 0 

入為了保持他的自我，他必須發展及實現他天生的潛能，使他

成為一個獨立的個體。由於人類的自我實現不像其它動物那樣

自然及容易，他必須在自由選擇的指導下，小心翼翼地對自己

挑起自我實現的重擔。

由此可見，生存之勇氣對人類的重要性。它是一種能力，

一種在失望中向前邁進的能力。因此，勇氣並不只是象徵個強，

反之，勇氣在於聆聽你自己的心聲，表達你自己的意見，把自

己貢獻於社會。但要做到「聆聽」、 f表達」與「貢獻」，你

必須對自己有所把退。因此，以白我為中心及自我認同，是培

養勇氣的先決條件﹔缺乏自我中心，個人必將感覺空虛，內在
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的空虛與外在的冷漠息息相關，二者均足以產生怯懦7 。

面對「和好」的課題，個人需要先會聆聽內在的聲音與感

覺，是那兒出了差錯，讓你「不自在」、 r不喜樂」、 r不平

安」，然後勇氣會協j紡你踏出第一步，表達出皈依的渴望與意

願’進而調整步伐導入和好之路。

再者，人不是個孤島，人是必須存在於世界中的一個存

有體（ T。”be-in the world ）。與物、與人必須分亭、必須溝通。

但獨立與分享必須適得其所，過分的獨立或過分的分享，都不

是正常的表現。一方面，分享與參與常帶來若干冒險性﹔假如

你離開自己太遠，你必喪失你的自我中心及自我認同，這種現

象在生物世界中屢見不鮮：淡水魚一入海水就無以生存，松柏

在熱帶地區難以發育，這固然是氣溫及水士的現象，又何嘗不

是離開其物的「中心」太遠，可能遭受滅頂之禍呢？在心理上

又何嘗不是如此。

「在我們這個從眾傾向及向外傾向的社會中，存在著

一種十分顯著的病態現草一離開自我太遠的病態現象，這

些人由於過分地與人分享及參與，過分地認同他人，最後

他們反而感覺空虛。 8 」

梅氏稱這些過分向外發展的人為 Over parti叫pati凹，由於

過分參與、過分分享，他們盡章地順從他人，結果他們將失落

自己的自我中心，連自己存在的意義及目的也將模糊不清。

可是，另一方面，你害怕你的自紋中心受損，把自己緊縮

在狹小的自我世界內，同樣地，你將難以確保你的自我認同。

因為不向外聞放，不與人分享，必將阻礙你正常的發展與成長。

7 呂漁亭，前引書， 95 頁。

8 Rollo May, Existential Psc rhalagy (N.Y.:Random H閻明， 1969),
p.24~25. 
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分享與獨立，二者均為人性的本質，二者在人格發展上均

有極大的影響力。我們應使之平衡。英文的孤獨（ solitary ）與

團體（ solidary ）之間雖只有一個字母的差別，但二者卻代表著

兩種極端的人類行為。 Solitary 意謂著獨立、孤單、隱退、不與

人相共處﹔為發展僧人的自我中心，以及保持內心的安寧，孤

獨生活是十分需要的。 Solidarγ 指的卻是樂群、參與、與人共

處。雖然它們是生活方式中的兩個極端，個人必須同時發展並

保持，並設法使之平衡9 。

「動中有靜」、「靜中有動」的哲理是現代人必修的課題。

在分秒必爭忙碌的生活中，我們都感受到壓力、緊張和煩躁

等，我們多少覺知到自己失去了平衡，「動」得太多，甚至不

知如何靜下來，猶如飛機的雙翼高低不平衡，歪斜一邊，實在

很危險。但有多少人有足夠的敏感度意識到這些危機？在這種

狀況下，人自然疏遠了自我中心，使人無形中與自己陌生，甚

至隔離﹔捲入世俗的洪流而不知所云，成為迷失的一代或自以

為「自我實現」的佼佼者。

此外，人不只是一個以自我為中心，有自我肯定，分享及

參與的動物，人也必須具有「察覺」（ Awareness ）。梅氏把動

物之察覺與驚覺（ Vigilance ）連在一起，並把動物攻擊威脅的

預防感視為察覺，這種察覺在人身上，可以變成焦慮。

若把「察覺」視為感宮、意志、生理之需求及願望的經驗，

則察覺在和好與心理治療過程中，扮演一種很重要的角色。梅

氏在《存在心理學》一書中，會把「察覺」視為「自我意識」

來討論：「人類唯一的察覺模式就是他的自我意識。 IO J 梅氏

的臨床理論，心理治療的主要目的在於幫助病人重新體驗他那

9 同上。

'0Rollo May, Existential p。 cholog, p.24~25. 
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麻木的自我。因此，若個人否認他生理的需求，或設法把分享

中應有的愛情視作一種純I為體的需要，他不但自欺欺人，更抹

殺了他是精神與肉體組成的存有物。

察覺一旦形成習慣，往往會變成機械式及自動化的行為，

如開車、打字等行為，根本不需要經過察覺，在不知不覺中進

行。而且這些自動化的行為一旦進入意誡界而引起你注意時，

你反而覺得很難應付，變得相當不自然。因此，察覺比自我意

識為一種更直接的經驗﹔也就是，察覺是一種人體與外界接觸

最直接的經驗感覺，自我意識必須透過察覺的直接經驗才能形

成，換言之，人之自我意識沒有察覺做媒介是不可能實現的。

還有，自我意識為人類唯一最顯著的本質標誌，其它一切

人類特徵如自由意志、象徵觀念、罪疚感、時空超越等現象，

均由自我意識延伸而成。自我意識使我能跨越自己，有能力擁

有抽象觀念，能用言語及象徵符號與人溝通。再經由這些努力，

面對自我、他人或世界時，能從多種可能的選擇中，決定某種

反應的行為模式。自我意識給人類啟示了多種選擇的途徑，它

是心理自由的基礎。

自我意識由何而來，以及它給人類帶來甚麼困擾 9 德日進

在《人之現象》 II一書中，強調驚覺現象存在於一切生物中，

由最簡單的單細胞生物進化至人類的出現，一切生物均有驚覺

現象。但當人類一旦出現時，有一種嶄新的現象出現，那就是

自我意識這一現象。這是一種完全新的生活形態，新的機能必

然帶來新的可能性及困擾，人類自我意識的出現，給人類產生

「主體 j 與「客體J 的對立現象。

自由與意識的主體對立著有限與固定的客體，這是人類所

必須面臨的難題。自我意識雖然給人類增添了許多前所未聞的

II 德日進著，鄭聖沖譯，《人之現象》（台中：光啟， 1971 ）。
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新功能：如自由選擇，象徵觀念，創造與功能，但同時也使這

個感受無限，超越時空的主體，面對了無法逃避的事實，即有

限的存在與必然的死亡。因此這種自我可能滅亡的痛苦，也隨

之引起人的焦慮。

最後，齊克果認為焦慮是個人面臨選擇時，所必然存在的

現象。人的一切衝突也起源於自我意識：天真的小孩只有害怕

而沒有焦慮，但他一旦發展自我意識，一旦發瑰善惡之分，一

且長大成熟及面臨選擇的痛苦時，他就開始焦慮。自由之幅度

及其現實，有賴個人時時刻刻的警惕，如何在自由選擇所帶來

的焦慮中，抱著勇氣前進，這才是心理成熟的過程。

在臨床經驗中可以證明，嚴重的焦慮不但可以破壞生理系

統，如視線模糊、呼吸困難、血壓升高﹔它更影響心理結構，

如精神緊張、注意力不集中等現象，這些心理混淆正足以阻礙

個人的鷺覺，以及歪曲他的自我意識12 。

梅氏定義焦慮為「嘗個人對其人格及生存之基本價值受到

威脅時所產生的焦慮 j 。一切問題都在這個「基本價值」。若

個人真深信這些基本價值，他將不怕威脅，鼓起勇氣向前銜，

雖然赴湯蹈火也在所不惜。

為何甘一世紀是一個焦慮的時代？為何在輔導、牧民和心

理治療上，瞭解焦慮的本質是如此重要？由於焦慮為人之存有

的基本因素，它將永遠與人同衣。在生活與和好的過程中，必

須面對焦慮，懷著大無畏的宗教精神，勇往直前，面對自己及

其所發生的點點滴滴，在焦慮中長大成熟，肯定自我，最後必

然會達到自我整合的理想。

12 
Rollo May, Exi.<tenlia/ Psychatherapy (Toronto: Canadian Broadcasting 
Corporation Publications, 1967), pp.182~183. 
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三、更完美的「和好j

現代世界可說是相當破碎，有許多很深且很痛苦的分裂存

在。在許多地方，人的基本權力不受重視，人也無法自由地安

排自己的生活。很多地方對人有很多明顯的差別待遇，很多的

歧視、暴力、資源分配不均，少數人在消費大部分的資源。在

基督徒中，也看到很多的分裂，其根源來自於人的內心深處。

「和好表示我們和罪有一個徹底的分離，很明顯的中

斷，如此有真的和好。在我們信仰的光照下，我們體會這

樣的一個深度的、有行動的，徹底的和罪分離，一定是天

主的恩寵，這是超過個人的力量，但也是我們要全心、全

力去努力完成的。 13 」

的確，天主召叫人與祂結合，但是人生來郎為罪人（詠五

~ 7 ）：由於原祖的慾尤，罪進入了世界了（羅五 12 ），且從

此在人最深的我內根深蒂固了（羅七 20 ）。人由於本罪而成為

罪人，因他們中的每個人都「賣給了罪惡權下」（羅七 14) , 

甘願接受罪的重鞭。那麼，如果要響應天主的召喚，開始時必

須回心轉意，繼之，一生之久必須持有懺悔的態度。

以上是慈母教會藉著要經的啟示教導我們和好皈依的歷

程，實是必要和正確的，我們在生命成長中，也深深體會到罪

惡的權勢以及個人渴望皈依的掙扎。筆者當了幾十年的教友，

愈來愈深的體驗除上述狹義的「悔改」外，也需要較積極地從

廣義的角度來看和好。這也是筆者為何在本文中不厭其煩地描

述梅氏對人的基本特徵結構，以筆者的淺見，如何培育、照顧、

發展人的基本結構特性，深入日常生活中，肯定人之存在意義

及其獨特性，才能由此導入更大的覺性奧秘裡。

13屆德隆，《與天主和好》（台北：光啟， 1984) ' 58 頁。
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這種從根本人心的轉變，與狹義的「悔改」有些不同。筆

者期待的是一種能圓滿人性的轉變，謝！入更大的有機生命的演

化軌跡中，也就是進入那生生不已的宇宙輻鞍。

我們的意識領域如果能被整體地接納，它便會自動開放及

成熟，使我們的命根一身體能量一與宇宙的輻轅動能相互銜

接，並且表現在日常生活中。就是我們身內的這個覺性，使我

們得以超越自我。它是一種生物性的意識，生物性的臨在，我

們不再只受大腦及推理能力的限制，身體的覺性能引導我們通

往無垠之際14 。

整合性的宗教經驗，必須建立於「身體」一人的基本結構

的靈修基礎上，而且匯入宇宙進化的洪流之中。無疑地，這就

是中國人一葭強調的「明心見性 J 、「萬物皆備於我J ’「參

與天地之化育」之哲理。

如果人們都能自身內剖切地感受到人額的一體性，一定不

會選擇核戰的末路的，若愈來愈多的人能突破身心的障礙，能

抒發個人獨特的生命意義，當他們處理核能問題時，便能在清

明自由的心態下做出明智的決定。反之，一個與自我疏離的人，

常生活在備戰狀態，儘做些身不由己的事情。自己的內心如果

充滿了街突，所見到的世界也必然充滿了街突，我們內在的緊

張、矛盾、掙扎等情緒，會毫無保留地投射在地球這大生命上。

如果我們任由挫折感在內心累積擴大，直到無法控制時，核戰

的慘劇便勢所難冕了 15 。

我們每個人身內都擁有一種體驗出來的真理、體驗出來的

意義、體驗出來的方向，這些具體經驗能解脫我們的束縛，向

14Peter A. Campbell & Edward M. McMahon 著，若水譯，《內觀自得》
（台北：光啟， 1990) , 16 頁。

1；伺上， 21 頁。
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未來開放，這種勇敢地接觸內在真象的生活，會將我們聯繫起

來，並為個人的價值觀及行為提供自由的空間以及更新的餘

地。這便是「和好之道」或稱之「修身之道」的真正價值。如

果我們真能踏上此路，人類的信仰便已邁入一個新紀元了。

德日進神父曾說，如要跨進人類進化的下一階段，我們需

要一座「宇宙的瞭望台 J ’就像能解迷津的羅西達石版。我們

身體內在也有個獨特的智慧，就是與那宇宙大意識互通聲息的

「直覺 J o 思想無法引渡我們至進化的下一階段，直覺才是關

鍵所在。我們所應追隨的，乃是某種更深、更活的節奏，內在

的共鳴，與宇宙意義相互呼應的覺受。我們若想了解猶太和基

督宗教的啟示真理或神學，不應再只憑理性，還應求助於身心

整合之後自然生起的生命直覺。

天主依照自己的俏像造了人類，使人尚似祂，可以分享祂

的神性以及生活出一個和諧美好的整合生命。人是獨特的、有

理智、意志、情感、渴求真、善、美、聖的天主的傑作。人本

應i舌出幸福、喜樂、圓融的生命，但如今偏遠受造臣的，扭曲

人性結構、疏離摧殘美麗的人生、陷入不合乎人性的漩渦．．

筆者認為這是樞紐之處，最需要人回歸內心、與自己和好、接

納欣賞之天所賦予的自我，藉此尋找自己最理想的中心，喚醒

我們存有的深度境界，我們的存有靠天主的臨在，他是我們存

有的根、生命的源，如此才能突破自我的黑暗，照亮人心內的

善根以及與人相通的社交本能，並旦發展身體的 F覺受 J ’匯

入宇宙進化的洪流之中。

四、邁向和好之道

「和好之道」認定了身體的直覺才是返鄉歸家之入口，它

的家鄉原是座落於更大的覺性生命內。「我們的身體是主神的
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宮殿」（格蘭三 16 ）。我們卻常常視而無睹這偉大的洪流。生

命中的悲劇以及許多不可思議的經驗，不是理性所能應付的，

得靠身體內的直覺加以處理。當理性無法給我們滿意的答覆

峙，那種失落痛苦也許會迫使我們不得不往內追尋。

大多數人已習慣於封閉自我的門戶，不讓內心的委屈流出

來，也不設法將它轉化為積極的力量，只想從心理一筆勾銷，

於是身體只有承當起日積月累的抑鬱。我們甚至不想去感覺任

何事情，以免碰到不愉快的感受，於是聆聽身體的本能及需要

使逐漸退化。我們不只害怕壤的感受，更怕憶起舊的傷痛，而

最好的辦法便是一開始就假裝它不存在16 。

難怪我們整天的生活，幾乎都屬於大腦的活動。如此壓抑

身體的直覺，我們遲早都將付出嚴重的代價，終日惶惶，直到

生理與心理瀕臨崩潰為止。我們對真我愈來愈缺乏平衡而完整

的認識，日益疏離那深植於身體之內的人性價值及觀點，演成

了內心的暴庚以及地球的危機。唯有重建它，才可能挽回人類

與地球並毀的厄運。

筆者認為 Peter A. Campbell 和 Edwin M. McMahon 二人所

提倡的「內觀法」以及其他學者所教導類似的身心放鬆法，能

教我們面對痛苦及害怕事情縛，先在內心培養出一種氣氛，和

我們平常處理問題或麻煩時的心態完全不同。我們通常對自我

的不完美感到很不舒服，有時慚愧、煩惱，或有罪惡感，或是

暴躁不安﹔我們盡量設法控制他們，而且保持一定距離，這些

方法則教給我們相當不間的心態來處理自己不可愛的一面。它

體諒並接納身體所直覺出來的感受，使得內在的抑鬱得以抒

發，這會帶給整個身心意恕不到的轉變。

然而，想要改變念頭，冒一次險，並不容易。新約中常提

16向上， 30 頁。
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到的悔改或回心轉意，就是邀請我們跨出我們所擁有的，能掌

握的領域一步。這 步可算是一大挑戰，雖充滿刺激，卻也使

人坐立難安。只要我們不再執著那狹隘而有限的過去，我們才

能享受到那挑戰後的獎品，尋回真正的自我。那恩寵就埋藏在

我們一向避之不及的幽冥深淵裡。

放鬆我們的駕駭心理，讓我們經驗 下這種恩寵性的智

慧，是「和好之道」的兩大要素。它開啟了喜怒哀樂的日常意

識，讓快樂與陰鬱的感受都有抒發出來的權力。如此我們才能

勇往自由的門路，而且對地球宇宙懷有更深的鄉土之情，使人

類得以避免核戰的浩劫。

其次，必須發展神人之間深厚的關係，才能使人達到「和

好 J 的圓融之境。因此，所有的人都被召ol-1進入與天主靜觀結

合的親密中，不只是少數被選者而已。不只是道德的模範者，

也包括我們這些可憐、不冷不熱的、墮落的罪人！我們被邀請

進入親密、進入合一！而且要獲得與天主聖子親密的合一，這

是在聖三的內在生命中的合一，是在父與子愛的通傳（就是聖

神）之中的合一。如何才能享有這樣的境界呢？那就需要從祈

禱、靜觀著手了。祈禱的開始，並非靠「思考」，而是靠「回

歸內心 J ’找尋最深的中心，喚醒我們存有最深的深處，它在

天主的臨在中，而天主是我們存有及生活的根源（ Thomas

Merton) 

馬隆尼（ George Maloney, S.J ）神父在其大作《內在安定》

一書中，曾肯定地說：

「要進入天主喜樂的洋溢與生命的滿全之舞裡，我們

得下降。這個下降，是下到意識與潛意識的最深處。而事

實上，卻是上升到住在我們心內最隱密處的天主那裡。這

是透過祈禱而成長，而擴展意識。

若要向那住在我們心的內室的父祈禱，很清晰、很純
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特的意識到祂內居的愛，真誠的渴望透過革新的生活：深

愛他人，而完全臣服於祂’ Jl＇］我們必須停止內在注意力的

決散。當我們因為思緒紛亂而心神﹔吳散時，愛便不能成

長﹔當我們因為集中心力在我們所愛的那位身上時，愛就

能成長。 17 」

因此馮﹒巴爾大撒（ Hans Urs Von Balthasar ）精簡地指出，

所謂靜觀「是一個向內的注視，看入靈魂的深處，因此而超越

靈魂，看到天主。」瑪利尤震神父（ Pere Marie> Eugene) 18也說：

「天之是生活的，干也是愛，你的工作不就是 E歡迎』

這個愛，去靜觀這個愛，把這個愛在我們的行動中表達出

來，那就是說，把這個愛奉獻給你週遠的人，如此你的行

動就成為一個愛的工作，並且建樹教會。 19 」

他又說：

「應成為火焰！更好說成為心中愛的火焰，這個愛的

火焰是藉著祈禱、犧牲，不斷自我奉獻給愛的聖神，因為

聖神本身就是愛的火焰，只有成為愛的火焰才能斬斷恨的

洪流，應讓自己燃燒起來！九
由此可見，唯有我們作證 r我們是誰？」就是基督徒生活

的見證，就是基督活在我內的見證，就是聖神住在我內的見證，

才能達到「和好」的圓融境界。

17潛寧頓著，姚翰諱，《神妙的歸心祈禱》（台北上智， 1999 ) , 45--46 

頁。

18瑪利尤震神父（ I 日94～1967 ），聖衣會士，生命之位會會組，著有《我
要看見天主》、《聖神的吹拂》 等書。

19 《加爾默羅期刊j》，第三期， 1988 ° 

20 同上，第四期， 198日。
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五、一些反省經驗

罪是和好之道的禍首，人人都在罪惡的權勢之下（羅三

9 ）。因為人類擁有自由創造的能力，不斷地面臨選擇與行動的

挑戰。每個人在「做甚麼？」與「能夠做甚麼？」之間有一道

鴻溝存在。換言之，在理想與現實，在完美與缺憾，在我想做

甚麼與實際做甚麼之間的這條鴻溝，正是人類罪惡感的導火

線 9 因為人是有自由、有自主、有責任感：那裡有自由意志及

責任意識，那裡就必然有罪惡感的產生。

不管人類的罪惡感從何而來，無可置疑地，人類永遠生活

在靈與肉的矛盾之中，人若撇下靈與精神，專心度肉與禽獸的

生活，則將無法發展或實現他的人性﹔若他否認肉與物質，完

全致力於純粹精神的生活，同樣地，他也難以實現他的人性。

畢竟人是靈肉一體的結合，人將永遠活在這種矛盾的世界中！

由矛盾而產生緊張，出緊張而產生焦慮與罪疚。

心理不健全的人可能沒有勇氣面對這些問題，但心理健全

的人則能接受現實，承認他是人、他的限度，所以願意接受人

生的限制，知道人不是絕對完美的。因此，也較能謙虛認錯走

向和好之道。事實上，盡肉是一種的、相輔相成、根本不可這

麼一清二楚的劃分。如果人達到真正的自由與整合，這其間的

緊張也必然減至最低，並可隨心所欲、悠然自得、不輸炬。

自我存有感越強，自我體認感越深，個人自我選擇的領域

則越廣。個人超越自己的能力越強，所選擇的可能回越大，個

人的決斷力也越準確。換言之，個人的自我意識越深，他的創

造力及意志力越強，則這個人對人生的自我抉擇也越大。因此，

如何幫助個人增強他的自我意識，怎樣學習內在情緒的自我疏

導，怎樣發掘及重建價值觀，也就是使個人學習做一個自動白

發的自由人。
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筆者認為，從身體的覺受著手當能事半功倍。因為身體的

覺受常帶給人更遼闊的視野，也就是宇宙的輻鞍意識夾帶著人

的覺性的進化遠景。自我之上另有一種力量，不是我們的牛步

所能抵制得了的﹔身在此大運化之中的歸屬感，為我們帶來了

新生。我們的覺性根源，也絕不是眼前的人生現實所能框架得

住的。可惜我們是如此短視，終年見不到自我的廣闊源動。只

要我們敢投身於人類的進化洪流，新生命就會誕生了。

至今人們對於痛苦及死亡仍然沒有令人滿意的解釋。無惰

的天災人禍，荒謬的人生悲劇，把人的邏輯和理性打得一敗塗

地，也攪亂了人類的進化過程。人的理性面對一連串的偶然意

外，毫無招架之力，好像弔喪的人，只能無助地肅立一旁，絨

默不語。

這也許是因為痛苦、悲劇、以及死亡本來就沒有任何能夠

滿足理性的答覆，邏輯及理性不足以深入它的真正內涵，唯賴

身體契入其境，方能體會出某種意義來。

不日好、靈修與人類進化的主要目標，乃是在整個人類的大

生命體內充分發展出意識的潛能。如果我們揚棄了身體的直覺

力，我們便失去了那統一的覺性﹔是它使我們能如一活細胞，

在更大的宇宙生命內共鳴迴響。

筆者多年來的輔導經驗往往發現協助當事人進入內心深

處，接納疏導自己的情緒，敏於身體的覺受，自然有想不到的

效果。尤其藉一些心理學派的方法與技巧，更是相得益彰，如

神經語言學（ Neuro- Lingusitic Programming ）、身心放鬆法、

醫學催眠法 等等。

人是心、身、霉的整體，因此渴求更深的和諧與圓融。他

需要回歸內心，找尋最深的中心，喚醒我們存有最深的深處，

在天主的臨在中，天主是我們存有及生活的根源。我們的真我

是神性存有的分享，是天主的宵像，是無限美麗的一位，徜徉
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在極溫柔、無邊無際的愛的汪洋中。因此，如何沐浴在「源頭」

裡並汲取活泉，就是最關鍵的學問了。但我們往往忽略了這件

最珍貴的事，而把精力用在其它方面上。如果我們真發現他的

重要性，我們就必須付出時悶。我們得慢下來，回到人的速度，

開始擁有時間去聆聽。而一旦我們聆聽到所發生的事，很多事

就會自行完成。

在與「生命之源」交會中，即在祈禱、靜觀中、我們會發

掘自己已經擁有的「寶貝」。你從你所在之處出發，你就深化

你所擁有的。並且你就會了解，你早在那裡了。我們已經擁有

了一切，但我們郤不知道，也沒有體驗到。一切已在基督內給

了我們。我們所需做的一切，就是去體驗我們已經擁有的。問

題只在，我們沒有花時間去傲。真正重要的事，不是你如何從

生活中取得甚麼，而是你如何收斂你自己，好能完全付出你自

己。

多少世紀以來，靈修導師們一遍又一遍的重複，每人以他

（她）自己充滿聖神的方式，說著同樣的救恩訊息：我們是祈

禱，我們是父的子，我們領受了聖神，我們需要的只是靜默，

做我們自己，並讓祈禱，一切祈禱的精神，在我們內祈禱。

這樣的祈禱，定期的回歸，是健康的，是1的態的，是富於

生機的，體驗這個基礎，必定獲得巨大的影響力，發揮在他與

自己、與天主、與他人的關係中，也發揮在他與所有生活中的

其他活動中。

多麼篤定！每一時每一刻，天主自己以愛照料我們，與我

們分享他的存有、分享他的生命。多麼自由！因為在他內，我

們獲得一個新的自我認同﹔不依靠次要因素，不依靠差異或特

長，像做醫生、律師、修道人等等。這種從根源發生的新身分：

我是人，我是天主的俏像，我是基督徒，我是與天主子合一者，

我是另 個基督。這是一個可分享的身分，完全基於對「真相」
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的肯定。在此沒有脆弱，只有合一的力量。在此沒有競爭，只

有感恩與喜樂。

當我們在基督內，在天主內，在我們共逅的人性內，發現

彼此的休戚相關之後，人我之間就再也不會有競爭了，只有彼

此肯定。因為所有成員的美、善、一切的活動，都是我們的，

都對我們有貢獻﹔只要我們在愛中選擇他們，這些就是我們的

了。這種領悟用在大公主義上、用在與非基督宗教的互動上，

用在世俗的交談上，真是一個恩惠。

當這種領悟開始流傳開來，不只出自信仰中的信念，而是

出自對真相的體驗峙，那麼，這種領悟就會有效地臨在我們的

生活中。不只是透過反省，偶爾的臨在，而且是透過先天性的

回應、經常的臨在。「一切都是你們的﹔你們卻是基督的，而

基督是天主的」（格前三 22-23 ）。一切善事，包含其中的善

與美，都是我們的﹔因此，我們的生活是建基於恆常的喜樂之

中。

既然如此，我們自由地如酵母般隱藏在麵圈中，積極參與建

設新天新地！一則，步武著「聖賢」的芳蹤，實踐與自己、他

人、天主和萬物和好﹔二則，懷抱著聖神，讓望神的吹拂瀰漫

大地，消親人閩、族群的仇恨與黑暗。

藉此，筆者期盼台灣政府當局及相關單位以推展「全人發

展」和「正信」為當務之急！培育這方面的人才，重視宗教教

育，宣導「和好」、「合一」的互愛精神，廣設「全人發展中

心 J ’並在學校、各行各業建立優質的輪導系統，協助人們解

決問題，達到和好的境界，提升老百姓的生活品質。

其次，筆者更希望教會的神長和主內兄弟姐妹們，猶如聖

母瑪利亞時時敏於天主的旨意，時時向天主答覆 F是」，在與

天主深度密切結合中，同心協力善用天主所賜的一切恩寵與資

源，為天國一起攜手創新。
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讓我們每日像一柱清香，禱聲裊裊上升，時時讚頌創造主

的奇工妙化﹔願我們像翠綠的松柏和美麗的花朵，散發活力與

芬芳，不斷歌頌他的仁慈恩愛！祈每一位珍貴的生命，猶如濃

濃流水，歸因無限大海，儘情享受那生生不息的富饒，以及那

永恆的奧蘊！
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安人和她們的身體

一個女性主義宗教學的研究

黃懷秋 1

本文作者立於女性主義者的關懷，以宗教學研究的

方法出發，說明並分析女性與其身體在世界各宗教及歷

史中受壓制、扭曲的各種現象、緣由及其社會文化因

素， $， 宗教中的兩性追思發出先知性的聲音。本文雖非

為神學立論，但出自一位女性聖經學者之手，極具信仰

深度。

前言

相傳佛陀和他的弟子阿難，曾經有過這麼一段對話：

「尊主啊！對於女人，我們應該怎樣自處？ J 

F 就當作沒有看見她們吧！阿難！ J 

「但是假若非見不可呢？ J 

「那就不要說話吧！何難！」

「但是假若她們一定要和我們說話呢？」

「那只好提高警覺了！何難！ 2 」

l 本文作者：黃慎秋，廣東F島海人， 1950 年生，香港中文大學中國文學
系畢業，比利時魯波大學神學博士，專研新約聖經。現任輔仁大學宗

教學系教授，輪大神學院教授。作品散見天主教各大報章雜誌，已出

版書籍包括《聖詠心得》、《基督論再詮》、《教父》、《十字架下

的新人》等。

2 A. K. Coomaraswamy, Buddha and the Gospel of Buddhism (New York; 

Harper Torchbooks, 1964), p. 160, quoted in D. L. Carmody, Women and 
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這個故事，一邊是同情婦女的象徵阿難，另一邊是原本並

不同意婦女出家的釋尊3 ，就內容本身看，由於它諷刺而幽默的

筆法，大概不是真的﹔不過它所代表的心態卻很真實。裡面所

顯鑄的是一般的宗教人（不僅佛教而已）對女性的不信任與戒

懼。對於有意修行的人（指男人），女入的出現的確可以構成

很大的危機。

吊詭的是，被驚懼的不是有力量的一群，被視為危險的本

身並不危險。反之，她們正處身於危險之中，或是，隨時有可

能面對危險的對待。

真正受害的是被指為可怕的人！之所以如此，有大部分原

因是來自宗教，以及宗教背後所代表的文化的父權偏執所致。

沒有疑問，今臼世界各大宗教，由於它們都源起自以男性

為尊的父權世界，基本上都是男性的宗教﹔而作為一種社會機

制，這些宗教也勢必如同其他社會機制一樣，支持、穩定、附

屬於它背後的父權文化，並旦為它服務。

從歷史上我們看見，各大宗教都曾對它們文化的父權統

紋，做出了傑出的服務。它們幫助這個文化的男女定位。不用

說，所謂「男」「女」（性別）基本上是個象徵，它們的意義

是由社會賦予的，而在不同的社會中，男女的意義也不同。而

宗教，應該說，宗教的男性（因為他們是宗教的發言人），以

神聖，或是以祖先，再不然便是以傳統的名義，告訴後世什麼

叫做男人和女人，他們把性別的象徵擴大成為神話（指基礎故

事）或傳說，也編入法律、習俗和禮儀中，這樣便形成了這個

宗教也是這個文化不可逾越的性別觀。它來自它所從屬的社

World Religions, second edition (Englewoc d Cl1叮s Prentice Hall, 1989), 

p. 60. 

3 撮說佛祖最初並不認許婦女出笨，後來因為阿難的苦苦求懇，才勉
強同意。
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會，也為它的社會服務。而社會，雖然不一定完全按照字面的

意義來理解和實現這些宗教的象徵言語，卻隨時可以取用這些

象徵來建構它們的秩序，以強化它們的體系。無有疑問地，這

樣的社會勢必是個男尊女卑的社會。

由此看來，宗教，如果要壓迫人的話，它的壓迫力比什麼

都大，當然了，如果用於解放的話，它的解放力也同樣地大。

而宗教的婦女研究，目的便是要把壓迫的力量改變為解放的力

景。

本文選擇一個特定的範周一身體。有人說，人就是他的身

體，我想這句話更適用於女性。曾經有一個時候，自由主義的

女性主義以為，只要證明女性和男性一樣具有理性，也就是：

不日男人一樣地男d 、，所有女性問題自會迎JI而解4 。這是一種以

男性為標準的女性主義，藉否定女性的基本特質模糊男女的差

別，表面上抬高女性，實際上卻是漠視了女性受壓迫的最基本

元素：女人的身體。

長久以來，女人因為她們的身體受盡苦楚，而各個宗教也

在女人的身體上作了多項述說。身體，不是個光榮的名字，反

是個羞辱的根由，而最可憐的還是：就連女人也憎恨自己的身

體，「恨不生為男兒身」！如此，她們乃內化了文化中男尊女

卑的事實，甚至比男性更認同這個事實。這是本文選擇從女性

身體意象談起的原因。

本文僅能算是一個非常初步的研究。不容否認，這個研究

為我（一個讀聖經的人）來說是一個全新的嘗試，也不可能做

得完美。而作為一個基督徒，我的「第一次」自當交給我所囑

4 林芳玫’（自由主義的女性主義），顧燕翎（主編），《女性主義
理論與流派》（台北，女書， 1997) , 3～25 頁。自由主義的女性主

義只著眼於理性，視身體為種生物性的存在，忽視社會對於它（身
體）的各種文化形蟹。
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的基督宗教，不過，為著顯示女人這個現象的普遍性，我也試

闢從經典、從習俗一窺其他宗教的女人。這點殊屬不易。我為

自己添加了許多難度，對於其他宗教，我只能算是個 r外邦人」

而已！幸而，宗教的婦女議題，從十九世紀以來，已有過很多

專門的研究，而且除了單一宗教的女性研究之外，遊走於世界

宗教的比較研究也不少。在參考了這許多宗教的女性現象之

後，我愈發確定，這是每一個企圖連起超越與人間的宗教人都

應該注意的課題。

因為是宗教學的研究，所以我採取的方法也是宗教學的，

而不是神學的。就是說，我不會從宗教內部（教義）思考，反

而，我必須儘量讓自己超然於宗教之外，從一個更大的脈絡來

看宗教的現象。因為我的目的不是要從各宗教的立場解釋某件

宗教現象（例如女性童貞）的神學意義﹔我只會注意現象本身，

以及這件現象在廣大的宗教領域上的共同性。

開始之前，我想先提出幾點考量。

一、女性身分的「曖昧性」

首先，我們必須考量部分婦女學家所提出的女性身分的

「曖昧性」：宗教的女性象徵絕不是單一的。沒有一個宗教可

以毫不妥協地排擠女人。事實上，宗教需要女性，雖然它們許

多時候又會把女性定義為「不相干的宗教人口 J 。通常的情況

是：宗教一方面抬舉女性，另一方面也藉此限制、甚至壓迫女

性。在許多宗教中，女性就是如白璧潔玉般的女神，又是蛇撒

心腸的毒婦，罪惡的元凶。試想想：多少女性在這些高舉過頭
的宗教女性光環下痛苦地過活？又有多少女性在宗教淫穢毒垢

的指責下痛不欲生？
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I. 理論和實踐

第一對「曖昧性 J 可以稱做理論上的平等主義與實踐上的

分別主義。從宗教理論看，各宗教都可以誇稱自己是最男女平

等的，然而宗教理論上的平等並不意昧著在實際宗教生活上男

女的機會均等。釋't?ii清寫作《菩提道上的善女人》 5 ，即以「解

脫上的男女平等主義，制度土的男性優越主義，與修行土的女

性厭惡主義」來解說這一曖昧性。

佛教起於印度，和印度教不同的是，佛教打破印度教的階

級制度，不認為解脫只限於上層種性的男子6 。照理，只要遵行

間聖諦都可得證涅槃。所以佛教在解脫上是男女平等的，但是

佛陀在均不過阿難的求懇，勉強答應女性僧圓的制定之後，除

了預言「女性出家，正法減損五百年」之外，附帶條件之 , 

便是規定僧尼必守「八敬法」 7 0 時至今日，仍有不少佛教婦女

視女身為業障，而僧圈中比丘尼亦以「師兄」互稱，得道的菩

薩更稱為「大丈夫」 8 。

5 釋恆清，《菩提道上的善女人》（台北，東大， 1995) , l-44 頁。

6 印度教以為，生為女身是惡業的結果，因而在此世輪迴中，女人無
論如何都不能獲得解脫。師然如此，她們便沒有資格研究經典，也

沒有需要沈思冥想了。女人唯 可以做的，便是通過勞作方式，特

別是做一個賢妻，好累積善業下次輪迴做個男人。參閱 D L. Carmody 
（卡莫迪），《婦女與世界宗教》（第一版中譯，四川成都 四川

人出版社， 1989 ），的頁。

7 所謂「八敬法J 就是：雖是己受具足戒多年的有歲比丘尼，也應禮
敬迎請何時受完具足戒的比丘﹔比丘尼不得罵晉讀謗比丘，比丘尼不

可舉發比丘，或見或閱或疑的過失，但是比丘可舉發比I玉尼的過失﹔

二年學法完畢後，於〔比丘、比丘尼〕兩眾請受其足戒﹔比丘尼犯
僧殘罪，應在二部僧中，半月行摩那壇，每半個月從比丘眾請教誠

間布薩，不得於無比丘處安居，安居結束後，於〔比丘、比丘尼〕

兩眾行自恣。

8 M. L. Leveri嗯，“Kin-chi (Rinzai）凹，an and Ge Ider: The Rhetoric of 
Equality and the Rhetoric of Heroism” m J. I. Cabezon (ed.), Buddhism, 
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基督宗教和它的前身猶太教，本身並不缺乏男女平等的理

論基礎。天主創造男女，以自身為向像，此其一﹔神聖智慧的

女性，此其二﹔保祿說，在基督內，一切人為的對立性（包括

男女）都已消滅（迦三 28 ），此其三。顯然地，這些平等理論

和這兩個宗教內男尊女卑的現象並不調配：猶太宗教內，女人

沒有履行宗教（公共敬禮）的義務，卻必須承受宗教法律加諸

女人身上的諸多約束，基督宗教，在這個世紀以前，仍然不准

女人走近祭台。固然，這些不調配，在十九世紀以前，並未引

起太大的注意。一般人似乎都在默默地認許著（或者根本不會

意識到）宗教在理論和實際上的差距。

2. 大傳統和小傳統

各個宗教其實都有大傳統和小傳統，人也是一樣：→個道

貌岸然的教書先生回家居然可以捶打老婆，就是一例。就宗教

來說，所謂大小傳統有許多表達方式，它的分界線也不一而足。

般來說，大傳統是宗教外在、系統、理性的 面（道貌

岸然！ ）﹔小傳統則是潛沈而接近民間的力量，許多宗教習俗

和敬禮都屬於小傳統，熱情洋溢，理論性不多，有時甚至近乎

迷信。許多時候，宗教官方的說法都屬於大傳統，它與實際的

表現不一定吻合（前途理論與實踐的差別即是）﹔同樣，經典、

法律、神學論述等都可以被視為大傳統，它們與傳說、日記、

手札等等小傳統自然不同。

此外，城鄉的差距也可以歸諸大小傳統。不用說，假若一

個人前後裡外的說法不太 致，許多時也可以用大小傳統來解

釋。

Sexuality. and Gender (New York: State University of New York Pr臼s,

1992).pp. 137~156. 
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就婦女的議題來說，可以確定的是，她們在宗教大傳統和

小傳統中的待遇並不一樣。儘管如此，一個一成不變的通頁。還

是很難找到的。有時候，她們在大傳統中受盡安慰（男女平等），

卻在小傳統中得不到相膽的對待﹔不過更多時候，當大傳統不

給婦女們留有任何生存空間時，她們倒是在小傳統中找尋到屬

於自己的一片天空。一般而言，大小傳統之間都會保持著一定

程度的緊張，但是當緊張白熱化之後，宗教逼害便開始了九

在中國，大傳統的宗教任務都由男性主持。在孔廟中祭

天、祭祖的都是男性﹔然而，在民間宗教中，婦女們的宗教力

量卻得到相當程度的發揮。育←賽的占←女人也有個中國的版

本，皇軍煤不限男女（雖然傳統道士仍是男人）。同樣，在天主

教的層峰結構中，完全沒有女性的位置，在禮儀上，主要的聖

事豆豆儀都得出男性主持﹔然而，進入「內堂 J ，從管祭衣房的

到跑基層的，都不乏出家的（修女）與在家的（平信徒）女性。

總之，在民間，婦女們和男人一樣可以提供人宗教和心靈上的

服務。

不過，並不是所有民間婦女的宗教力量，都得到大傳統的

友善對待（或容忍）。在中世紀的歐洲，通靈的婦女被指為女

巫，而受到異端裁l.JU所的定罪，最後被焚者為數不少，只是，

像聖女貞德這樣被定罪再被列入聖品者確實是絕無僅有10 。

9 參下註 o

JO貞德生長在法國農村家庭，這使她耳濤目染到各種古代賽爾特人
(Celtic ）的宗教習俗。在審判中她承認她曾與其他少女在 棵據說

有治療能力的水井旁的「仙女樹」下跳舞。她從十三歲開始見到異

象。貞德自己把她所聽到的聲音錦諸聖加大利（ St. Catherine ）和聖
瑪加利（ St. Margaret ），裁判所卻認為這些聲音來自賽爾特傳統的

惡靈，即那些「仙女J 。貞德在 1431 年 5 月 30 日被焚，卻在 1456

年獲得平反，五百年後（ 1920 年）被加封為聖女。見 S Young( ed.), 

An Anth的logy of Sacred Te肺 by and αbout Wamen (New York: 
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因而我們可以看到，大傳統和小傳統的關f系，並不是時時

都和諧的。像中國的情況，民間信仰的媽祖崇拜受朝廷多次冊

封，最後收編為「合法神祇J ’可以說是最圓滿的結局。西方

唯一可以相比擬的，也許便是對聖母瑪利亞的敬撞了。十九世

紀羅馬天主教正式定斷的兩項聖母信理，都是從第十世紀便已

開始在民間極釀，最後才慢慢進入大傳統的殿堂裡的。看來，

民崗由於接近女性，對女性也比較開放，各宗教的大傳統卻自

始至終都是父權的天下。

3 一般與特殊

在談到婦女地位的曖昧性，不能不談一般與特殊。社會上

有一兩個特殊的婦女，或許由於自身的努力，或許由於家世顯

赫，她們可以成為總裁、董事長、總經理，但這並不表示這個

社會已經到達男女平權。一般婦女的待遇不會因為這個特殊的

女人而有所改變，反而，她們的存在多少模糊了大部分的女人

仍未受到平等對待的事實。

宗教的情況也是一樣。各個宗教都有一些特殊的女性（或

女神），還是不能否認的事實﹔同樣不能否認的是，宗教仍然

是男性的天下，一般的婦女並不處於宗教的核心。印度的德蕾

莎姆姆，中國的證嚴法師都是女人。伊斯蘭教創教之初也有很

多傑血的女性，道教全真七子亦不乏女子。別的不說，至今仍

然不准女性晉鐸的羅馬天主教，卻擁有一個最光輝的婦女。我

仍然不敢肯定這是不是一種補償的心理，還是人類心靈渴慕男

女平等的一種不自覺的表現。

不過，假若「一般 J （男尊女卑）的情況不變，特殊的案

例，無論如何特殊，也僅能算是為「一般J 服務而已。在東方，

Crossroad, 1994).pp. SI~83. 
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中圓朝廷加封媽祖娘娘，不難看出政治透過宗教的諸般動作。

在西方，天主教的聖母形像，從中世紀開始慢慢定型，她集所

有中世紀（從男性角度而言）美好婦女形像於一身：既是童貞，

又是母親﹔她聽命、服從、忍耐、柔和.＂＂.是每一個男人所盼

望的女性，又是每一個女人所致力做效的典型。

4回性（ Sex）和性別（Gender)

「性 J ;j'日「性別主是兩個互有關係的概念，也有人把它們

翻譯為「生理性別 J 和「社會性別」。前者指的是生物事實（男

性或女性），後者則是賦與這生物事實的社會、文化、心理與

宗教意義。

不用說，除了少數例外，「性 J 是天生的，一個人生而為

男人或女人，囡而也是不可改變的、非選擇性的。性不包含價

值判斷。而「性別」則是後天的、也就是養成的。一個女人被

教導成為女人，一個男人被教導成為男人，他們還被教導屬於
這個社會的性別價值判斷。這個教導開始得很早，孩子們在成

長的過程中慢慢符合社會的期待：男人應該剛強勇猛，女人應

該溫婉嫻靜﹔他們也開始知道，生而為男人比生而為女人更有

價值。於是女孩開始羨慕男孩，她羨慕他們有一個她所沒有的

「︱場具」 ! 
近代社會學者在這個婦女議題上的最大發現還不僅是性

別的文化特性，他們更發現文化中的性別象徵是由社會中的男

人所造成的。事實上，如果知識就是能力，那末，有力量的就

不是「物質生產 J 的掌控者，而是「象徵生產」的掌控者了11 。

一般來說，決定一個社會的象徵意義的人，也是這個社會的世

"A. E. Ca汀， T閃閃forming Grace: Christian Tradition and Women's 
Experience (New York: Harper & Row, 1988), pp. 76~84. 
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界觀的創造人，和主宰這個社會中「什麼叫做男人，什麼叫做

女人J 的人。但這個人卻不是個女人。

在基督宗教所代表的西方思想中，整個意識形態的形成可

以一直追蹤到希伯來聖經中許多婦女的故事，以及初世紀以來

在教義上、在講道台上對這些故事所做的詮釋。可惜的是，在

這個傳承和講述的過程中卻沒有包含女人。在中國的情況也是

這樣。于古以來，我們所聽見的一直都只有男性的聲音，而女

人通常是沒有聲音的，或是，她們的聲音沒有被記錄下來。

世界沒有記錄那被它視作「多言 J 的女人的朋噪，除非是

女聲男音。在中國，《女四書》的作者全都是女性12 ，但是她

們比男人更會壓迫女人。在西方，教父時代「﹔有聲音」的女人

寥寥可數，她們的聲音在西方女性主義抬頭之前，並沒有受人

注意13 。

二、女人的身體

上面陳述了四點女性意象的曖昧性，現在我們進到女人身

體的探討。身體，在上面剛提及的最後一對曖昧關係中（性

12所謂《女四書》，包括漢﹒班昭的《女誡》’唐﹒朱若莘的《女論語》，
明成祖之妻仁孝文皇后的《內訓》及清﹒王相母親（連名字都不知道）

的《女範捷錄》，由王相合訂出版， 直到民初，幾乎是每個大家

崗秀啟蒙時的必讀。中國其實有無數的「女教」，其中有不少是由女

子所寫，但卻以這《女四書》名氣最響，影響最大。觀其內容，大抵

都不外「貞節柔頓」之類。《女論語﹒立身章》這樣說： r 凡為女于，

先學正身，立身之法，唯務，青自，清~＇）身潔，貞則身壘。行其回頭，

語其掀唇，；／！：其動膝，行其搖裙，喜莫大吏，怒莫高聲。內外各處，

男女異群，莫窺外壁，其出外庭，出品持函，窺品識形 」。

13參閱 R R. Ruether, Wamen and Redemption: A Theological H叫ory
(London: SCM Pre'S. 1998), pp.81~l 11. Ruether 記載了三位中世紀女
神祕學家的理論。
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性 jjij ），屬於生理性別（性）的範疇，但是因為性和性別是息

息相關的，當宗教詮釋性別的時候，自然也會對性作出許多規

定，許多述說。其中有些途說的確匪夷所思，但是在一個宗教

（或文化）體系中卻又被認作理所當然。至少，在過去十幾個

世紀中，是一直都這樣認為的。

l 身體一從限制到脫離

在父權的社會文化中，身體是性別差異論述的符號14 。上

面所說男孩和女孩身體上的差異，充分地論說著他們在性別上

的差異對待。佛洛伊德用「陽具妒羨」（ penis envy ）來描述女

孩在發現、並接受自己時的心情，但是，本文的看法卻是：身

體，如果沒有文化的傳輸，是不會說話的（即沒有價值判斷）。

如果女孩很早發現自己不知哥哥或弟弟，那是社會文化結構性

原罪的結果。文化為了表達其性別論述，與宗教合作無間，於

是，限制身體，乃成了性別論述的必要課題。

( 1 ）限制

對身體最簡單的約束是限制。於是有所謂「女性空間」的

出現，把女性固守在一個空間，以防止男女混雜。全世界的女

人都被關閉在內室，在廚房的邊緣，在一個專屬於女人（和奴

殺）的地方。

在這樣的脈絡下，舊約時代的猶太女人乃被免除了公共崇

拜的義務，即使在家庭內每日兩次唸誦 shema ，女人也不准領

經。聖殿內，一層一層的庭院，代表著一層一層的區隔，「女

性庭院J 位在「外邦人庭院」的內進，卻在「猶太人庭院J 的

後面，這是女人能夠走得最遠的地方。在會堂裡，男女分坐，

＂！車玉玲，《尋找歷史中缺席的女人：女性自傳的主體性研究》（嘉義，
南華管理學院， 1998) , l l l 頁。
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女人從建於外面的梯子進入專屬於她們的閣樓，大堂是男人的

天下。女人讀經不被禁止，但一般來說很少參與。直到今天，

猶太人對婦女可否擔任宗教的公眾服務，仍然未有共識15 。

無獨有偶，伊斯蘭教的禮拜規矩也是把男女的位置排閉，

而且婦女所站立的位置總是在男人的後方，務使後者能夠安心

參與敬禮，不受干擾。而穆斯林婦女的蓋頭傳統，也有同樣的

作用：即是「阻隔 J ’避免男人的直視，免得勾引起他們的性

幻想。

談起穆斯林的頭蓋，也可以說說女人的衣飾。今日女人愈

穿愈少，可以說是非常不宗教的。古代宗教的衣著都是儘量把

女性遮起來。在中國，不僅限制女子的行動，也限制她們的衣

飾。從前的女子，有所謂「三束」，即束胸、束腰、束足。在

街道人士看來，這是三樣最誘惑人的部分，所以必須約束住。

從前的女人以「削肩為美 J ’這是層層細縛下來的結果，所倡

導的是一種以柔弱為訴求的權力限制。

柔弱的女性，再加上纖纖細足，步履瞞棚，鞋上還配有鈴

繕，腰個又繫著環珮’雙耳復垂掛成串的珍珠耳墜。這樣的女

性，那裡還有自主的能力？她們的身體所透顯出來的，無疑是

一個象徵符號，用傅柯（ M. Foucault ）的話說，是男性權力控

制的場域。

(2）殘害

限制已經是比較輕微的約束了。至少它沒有構成太大的實

質傷害。但是宗教對女人的壓制並不止於此，更嚴重的，還可

以造成身體上的殘害。瑪利遠利（ Mary Daly ）列舉世界宗教對

女人四種最嚴重的殘害16 ，我們中國的裹小足有幸榮登榜上。

的J Holm (ed.), Women in Religion (Lnndon, Pint凹， 1998), p.138. 

"' M. Daly, Gyn/Ecology: The Metaethics of Radical Feminism (Boston: 
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與裹小足齊名的，還有印度的寡婦自焚（凹的e ）、非洲的陰蒂

切除（ clitoridectomy ）、以及古代歐洲的焚燒女巫。就殘虐的

嚴重性來說，可謂不相上下，無分軒輕﹔就地區的分佈而言，

也無分中外﹔更無所謂野蠻與文明。

非洲的陰蒂切除是婦女進入成人的「通過儀式」（ rite of 

passage ）的一部分，正如有部分非洲男性切除包皮，或在背部

割痕一樣，切除陰蒂的婦女也藉著身體的殘毀，公開表示她們

接受並認同社會的公權力，也就是說認同（父權17 ）社會對於

她們的閹割權。如此，她們才符以進入她們「成熟女人」的名

位，獲得新的社會地位和重視。

婦女學家卡莫迪（ D. L. Carmody ）認為，這一種陰蒂切除

術與婦女生殖力也與男人致力控制女人的性生活有關。因為這

種作法背後的邏輯竟是：除非婦女能夠免除性生活的快感，她

們不能做一個稱穢的妻子或母親。於是，儘管陰蒂切割是一個

非常痛苦的過程，這一種慘無人道的行徑還是得到了團體（女

性團體）強有力的支持。她們相信，現在的痛苦將確保未來的

生育力。此外，學者們也認為，切割陰蒂除掉了女性身上最後

一點「男性」特徵’因為陰蒂常被人們認為是一種類似陰莖的

器官，因而切除陰蒂有助於二性差異的強化。如此，少點男性

模樣，多點「女性」’婦女們不僅認同了她們所從屬的父權結

構，還把它內化到她們的身體之中18 。

Beacnn PreS8, 1978). 

＂非洲塞拉利昂的珊德社團（出e Sande of Sierra Leone ) 就是施行陰
蒂切除的非洲地區 不能算是個完全父榷的社會。孩子隨母居

住，婚後隨夫而居，但是卻凹到母親的珊德社團生孩子，生下來的

孩子屬母系所有。珊德實行一夫多妻制，陰蒂切除就是年輕女孩加

入 個珊德（就是與其他女孩共事夫）的入會儀式。參閱 DL. 
C'fmody （卡莫迫），《婦女與世界宗教》， 27-29 頁。

18D. L. Carmody，阱。men and World Religions, second edition, pp.29~30, 
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其實，中國人的種足與非洲人的陰蒂切割，在意念上的略

有幾分相像。不同的是，非洲人陰蒂切割一下子就完成了，中

圓女孩子纏小足卻要忍受好幾年甚至一輩子的痛苦。說到底，

女性纏足的出發點是供男性玩樂，因為男性欣賞一雙「小瘦尖

彎香軟正」的纖纖素足，到了明清兩代還有小船I可以激發性慾

的說法19 。

這種帶點畸型的性心理變態，便是千百年來無數女性受苦

的緣由。在大腳醜，小足美，小足高貴，大腳下賤的輿論壓力

下，父母為著幫女兒找到好婆家，也只得硬起心腸為女兒里腳。

於是「小腳一雙，眼淚一缸 J ’女孩子的痛苦，在男人的凝視

下，千百年如同一日。女性們沒有自己的主張，她們只能為男

性的凝視而活著，如同一件藝術品一般，被激賞的同時，也遭

受物化和控制。

其實中國人對女孩子的殘虐不止鐘足，還有束屑、東胸、

東腰等等，務把女孩子弄至嬌柔細弱，病體慵懶。慶幸的是，

病是病了，還不至於死。這樣說來，她們比起那些遠在天涯卻

又近若比鄰的印度寡婦與古代歐洲女巫’算是比較幸運的了。

印度女人在丈夫出煩的時候「白願」跳進丈夫火葬的木柴

中，以嬴取村民的敬重，有我國烈女殉夫的味道。這些殉夫的

寡婦，死後總算留有「美名」。因而，她們又比古代歐洲被指

為女巫的婦女稍勝一籌。

在歐洲，這是一段非常黑暗、非常鬼魅的歷史，而那些被

焚的女人便彷彿成了這個被咒詛的世代的縮影一樣，也彷彿是

所有罪惡的形象和化身。人們用摧毀撒旦、摧毀罪惡的心情對

225~226. 

＇°更瘋狂的是以「金蓮杯」佐酒，時人還稱作「佳話」「才情 J 「雅諱 J 0 

參閱劉達蹄，《中國古代性文化》三卷（三重﹒新兩出版社， 1995) , 

下珊， 1078-1096 頁。
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待她們，把所有的憤怒全都傾瀉在那些可憐的、無能的、又異

類的人身上。只因她們不與主流制度相諷和，她們的某種靈異

能力與靈異經驗，便成了眾矢之的，也讓她們成為代罪的羔羊。

這是宗教歷史中最黑暗的一個階段，人們極盡凶殘、極盡殺戳

之能事，殺戳之後空留一抹鬼魅般的檸笑。

(3 ）抽離

這樣，我們也就不會奇怪，抽離女身的意念幾乎在世界各

大宗教中都留有痕跡（雖然有時只出現在小傳統）。在這方面，

最具代表性的當數佛教「轉身成佛」的思想。佛教一切有部和

初期大乘空系都主張，女人憑己身不能成佛，只有經由修行才

能令女子轉為男子，再經由男身成﹛弗甜。

一切有郁的思想，本來是為對抗化地部的「女人五礙J說﹔

五礙說極盡侮辱女人之能事，說女人雜惡多態、經恣無節、輕

慢不順、無有清淨21 。由此可見，有部的思想本來是同情女人

的，然而同情卻必須建基在承認女人的污穢與不淨上：既然女

身污穢，那末要成佛，女人只好轉為男身了﹔同樣，在阿彌陀

佛的極樂淨土，竟無一人是婦女，因為所有女子都已轉身為男

人了。
這是一種「有代價」的女性成佛論，不僅由於它的基調原

來是另一種對女性的輕視，更重要的，它助長了男尊女卑的思

想。恨不生為男兒身，而女人的修持，到頭來也只為來世好做

個男人而已！女人之不愛情自己，又以此為極致。

令人驚異的是，轉女身的思想竟然不僅為佛教所獨有。在

基督宗教和伊斯蘭教也有（雖本身並沒有輪迴的思想，轉女身

到古正美，（佛教與女性歧視〉《當代》 l l 期， 1987 年， 27～35 頁。
21女人五礙， ~p女人不能成就五事：帝釋、魔王、梵天、特輪聖王、仰。
參闡釋恆清，《菩提道上的善女人》， 40～41 頁。
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不能說是常例，甚至應該說是非常例外的例子）。值得注意的

是，所縛的可能不是在身體上，而是在意念上，或者更好說，

在價值上。換句話說，一個很成功的女人就已經是男人了！這

是伊斯蘭教的亞塔（＇A伽r ）在他的聖人傳記（ Tadhkirat 

al-awliya ）中，很例外地收錄了一個蘇菲女神秘學者（ Sufi 

mystic ）辣比亞（ Rabi＇施，阿拉伯文「阿四」的意思）時所給

予的解釋：「在亞拉的路土，當一個女人成為一個男人，她就

是一個男人，而別人再不得把她稱為女人了！ 22 」
在基督宗教的致命聖人傳紀中，我們找到了一個類似的案

例23 ：裴帕杜亞的致命（ the Martyrdom of Perpetua ）。這一次轉

身看來是在神視中：裴帕杜亞看到自己在與埃及武士的格鬥中

變成男身24 。這裡面的意象可能是：裴帕杜亞已經實現了基督

宗教的末世理想，也就是，在末世得救的境況中，男女的差異

己不復存在（迦三 28)

但是假若男女真地沒有差別了，又為什麼偏要轉為男身

呢？也許，很吊詭地，只有當我們不再刻意強調男女平等的時

候，男女平等才真正露出曙光﹔反過來說，如果我們很執意地

力證男女相之虛幻（像《維摩詰經》中的天女，既用神通，又

22S. Young (ed.), An Antho扣在y, p.110. Young 所採用的伊斯蘭教典籍是
Farid al-Din Attar (trans. A. J. Arbe吋）， Muslim Saints and Mystics: 
Episodes from the Tadhkirat a/A uli月＇ (London: Arkana, 1990), 
pp.4日～51.

n基督宗教女轉男身的另一個例于可見於寫成於公元 200 年，帶點諾斯
底傾向的偽輝《多默福音》．「伯多祿對耶穌說：『讓瑪利亞馬大肋

納離開我們吧，因為女人不配得到永生。』耶妹說：『我會帶領她成

就男性的，因為凡是轉身為男的女子都可叫進入天固。』」

"s. Young, An Antholo在比 pp.46～48 ﹔又 R R. Ruether, Women and 

Redemption, p.53. 
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用辯才25 ），只能愈發顯出背後的文化輕賤女性的思想罷了！

2 女性的身體一生育的機制

一點都不奇怪，世界上任何一個文化，不管如何輕視女

性，都要高舉母親。事實上，在這個世紀以前，人類一直都需

要女人以綿延後代。於是，生育變成女性唯一不可替代的天職，

也是女人最主要的價值，甚至是唯一價值之所在。

多瑪斯﹒阿奎那在評述《創世紀》女人受造的故事時，說

出當時（中世紀的天主教）的標準看法：天主要給男性 個女

性的「助手」（創二 18 ），也只有在「這件事J 上而已26 ! 

(I ）生育的天職

生育，既是女性存在唯一的神聖天職，可以想像的是，必

須讓它儘早「結果」。所以古代女孩一般早婿。在生產技術不

進步，衛生環境差，死亡率（尤其是嬰兒及孩童）偏高等情況

的考量下，早婚是可以理解的，因為這樣可以儘早生育。通常

女孩在發育成熟（初經）之後不久即可出嫁。印度婦女甚至有

五歲出嫁的例子。而與印度婦女相類通的，是中國的童養媳。

在中圈，聽說在漢朝以前還是主張晚婚的，「男子三十而

娶，女子二十而嫁 J （《論衡﹒齊世篇》），漢朝以後，漸漸

傾向早婚。因而女孩子從小便從母親那裡學習如何生兒育女、

相夫教子、恭敬翁姑，又如何在一大群她姐姊妹中間周旋遊走。

不用說，這樣繁雜的人際關係’為一個憎懂生澀的十多歲女孩

鈞參閱釋恆清，《菩提道上的著女人》’ 97～99 頁。
26多瑪斯認為女人是個「錯生的男性」（ a misbegotten male ）。在正常
的狀態下，男性精于的主動力應該生：出一個和它自己完全一樣的男
性，只有在遇到一些不可抗拒的力量，如潮濕的南風，破壞了男性

的主動力峙，才會無意錯生為女孩。見 S Young, An Anthology, 

pp.68~69. 
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來說，的確是十分吃力的。

無論如何，女孩︱－二歲出嫁，十三四歲開始生育，二十歲

左右兒女成群的情況，在古代三大宗教河系（基督、印佛、中

國）裡，也不能算是不普遍的。而女人的生育年齡，從十來歲

到四五十歲，若「全數利用」的話，那末，女人的一生（以平

均年齡六十歲來說），竟然有超過一半的時間和生產有關，在

性交、懷孕、生產與撫養哺育幼兒中間度過。想到如此長久的

生育時期，再加上古代生產的艱險，就可明白，任何和生育有

關的神祇，在古代宗教中都是最受歡迎的原因。

不過，古代女人多半是不會埋怨生育的，因為做出嫁的女

性地位低微，直到她們生育為止。生孩子（當然還要生個男嬰）

是婦女們爭取地位、名分與家人（尤其是婆婆）的友善對待的

唯一管道，反之，不孕才是恥辱的緣由。

在猶太，不孕是神的懲罰，它代表天主對人某些隱密罪行

的審判。這種故事太多了，依撒格、撒慕爾，以至若翰洗者的

出生，聖經都把它歸諸天主的恩寵眷顱，因為他除掉了女人、

甚至整個家族的奇恥大辱。

在中國「不孝有三，無後為大」的大前提下，不孕的婦女

便犯了「七出」之條27 ，因為無子繼承宗桃，香火即予斷絕，
而家族也從此滅絕了。因而，罪莫大於無子，無子的妻子，也

自然沒有保留的價值了，丈夫可以休之。通常，七出的婦女就

連娘家也不歡迎，因為七由之名足以令父母室里羞。

沒有孩子，今人當然知道不一定是女人的責任，古人卻沒

n 《大戴禮記》載有七出之條﹒「婦有七去：不順父母，去，無于，去，
淫，去﹔妒，去，有惡疾，去，多言，去，竊益，去。不順父母，

為其逆德也﹔無子，為其絕後也﹔淫， ft,其亂族也，妒，為其亂軍
也，有惡痕，不可與其是盛也，口多言，為其離親也﹔竊益，為其

反義也。」
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有這個認知，所以只好由別人來試試運氣了。通常妻子為免被

休的命運，只好甘心情願把丫鬢給予丈夫，或為他納娶偏房。

其實，像撒辣平日哈加爾這種出現在兩個女人之悶的競爭，

古今中外都有，而受害的往往不只一方（創十六、廿一）。不

過，在中圈，享齊人之福的有時不一定由於正室沒有孩子，因

為納妾在古代屬於時f旬，也是身分和財富的證明。別說王宮縈

院，佳麗三千﹔豪門巨宅，妻妾成群﹔就是小戶人家，一有能
力使即養妾28 。這些姬妾，做主人的內寵幸日歌舞人，但是最主

要的職責還是給主人發洩性慾。

(2）月經的禁忌

吊詭的是，我們現在所看到的各種以男性為主要發言人的

宗教（及文化），它們一方面把女性定位為生育的機制，另一

方面也把生育和與生育有闋的一切視為污穢。換句話說，女人

最高貴的地方正是她最污穢的所在﹔或者，她只有經由污穢的

指責才能達到成熟女入的價值和完美。如此，傳達出來的訊息

自然是，女人天生污穢，因為她的本性是經由污穢來達成的。

世界各大宗教都不乏月經的祭忌，不過像猶太宗教這樣需

要以神授法律來處理的實屬罕見。就宗教現象來說，月經最早

可能代表女性一個最有力量的時刻叩。在古人看來，血是生命，

不過血也象徵死亡，因而古人往往把它看成一種既神秘又神聖

的力量，必須恐懼戒慎地處理。有些原住民在婦女月經期內隔

離她們，避免觸到「力量」。有更多婦女在月經期悶不得接近

祭壇，男人也不可以與她們親近，因為她們充滿「力量」到

＇＂古人養妾之普遍，從他們給予妻妾的名號與等第可見一斑。通常正室
日妻，妻之下有路、妾、牌、奴等，有條不紊，秩序井然。

20G. Van der Leeuw, Religion in essence and Manifestation (Princeton: 
Princeton University Press, 1986), p. 44. 

JO伊斯蘭婦女在月經來潮時不得祈禱， E本神道教的女性也不能帶著經
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所以對月經的禁忌最初可能是出自敬畏，那是一種對生命的敬

畏。不過，在男尊女卑的宗教文化體系下，這種本來是敬慎戒

獨的行為便有了截然不同的解讀。

在父權制度下，這一個本來代表女性力量的時刻，顯然地

受到壓制。在猶太法律下，它被解讀成污穢之源，凡是接觸到

它的人都成了污穢，必須取潔才能再度接近神聖。女人每月有

七天不潔期，不潔期間，任何與宗教有闋的活動都要停止，她

不可接觸聖物，不可接近望所。不僅如此，任何接觸到經血的

東西都會成為不潔。當然，生孩子便更為不潔了，而且，生男

孩的不潔期是四十天，而生女孩則是八十天（肋十二 1～8 ﹔十

五）。換言之，生女孩是生男孩雙倍的污染31 。

中國道教對男女精血有一種很實際的論述。在「氣」「血J

乃身體命脈之源的觀念下，道教所注意的不是男女精血在宗教

上的污穢泣，而是它對於身體所帶來的虧損。「赤脈」（月經）

使女人月月虧損。所以道教幫助男女修練，而修練的中程目的

便是「條白虎 J 「斬赤龍」：「男陽從上洩，女陽從土升。男

修成不漏精，謂之降白虎﹔女修成不漏經，謂之斬赤龍．．男

白鹿降，則莖縮如童體，女赤龍斬，則乳縮如男艘。」（《道

藏輯要續編序》） 33 

血走近祭壇。y Your唱，晶晶晶。logy, p.xx. 

31不過，男人的精液也可以造成不潔，只是，被精液污染的不潔期是一
天，被經血所污染的不潔期卻是七天。猶太人甚至以為，夫婦行房

遺精，也會造成不潔。換句話說，生育這神聖行為本身即為不潔，

至少，它的組成因素中便含有不潔的成分（肋十五 l～18 ）。

32但中國人普遍仍視女性經期為穢。《禮記》即有「月辰避夕 J 的觀念，
《玉房秘訣》中也有「月經之于共亡」的話。見劉達臨，《中國古

代性文化》，上， 129 頁。

］］張絢，（幾種道經中對女人身體描述之初探）《思與言》 35 卷 2 期，
1997, 235～266 頁。
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一個修練後的女體，身體好像男體一樣﹔一個修練後的男

體，身體好像童體一樣。表面看來，道教好像是主張男女平等

的，因為男女都有「漏」，都必須修練以達到另一個境界。但

仔細來看，男人的身體是女人修練的目的，即女人在斬斷赤龍

後，其身體才在修練上和男體相間，可以和男體一樣用同一工

法修練，以達成仙的目的。

說到底，女性的身體比男性低下，雖然不是在救績的可能

性上，即不在本體的層面上，但卻在成仙的次第上，也就是在

實證的層面上。而女性若想與男性同等，則必須拒絕自已的身

績。斬斷赤龍之後的女體，從某方面看，已不是女體，因為它

已「中性化」了。

可見道教其實並沒有教導女人愛情他們當下所擁有的身

體，並且按照它原來的樣子來喜愛它，而只從「實際」入手，

藉修行來解決問題。這道處方，雖然出自道教對現實生活中的

女人的關心，但這關心卻是建基在中國人長久以來男尊女卑的

思想形態上。女人有赤龍，那是身體的特徽，卻竟然成了 r女

氣濁 J 的原因34 ，道教不質疑這點，正如它並沒有質疑生男弄

璋、生女弄瓦的觀念一樣，反而發展出各種儀式，如進花園、

栽花換斗等等，幫助那些在生育戰場上一再失利的女性，懷抱

著僅存的一絲希望：下一胎準是一個小壯了！

3. 性、禁慾與童貞

古人普遍認為精血污穢，追其究竟，乃是因為他們對性的

消極看法：如果精血是污穢的，那是因為性本身便是污穢的，

因而，一切和性有闋的都成了污穢。

3' 《道藏輯要續篇序》：「男屬陽，陽則，青，去屬陰，陰則濁。』
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( 1 ）宗教與性

大部分宗教都含有一種二元的色彩。道教更將這種二元推

展到原始宇宙的層面：兩極出，陰陽立，萬象生。表面看來，

陰陽是互補的，萬物皆抱陰而揖陽。然而說到人體，則又是陰

陽分明了：「乾為天，中為地，故乾道為男，坤道為女」（女

丹心法），如比，則高下的意象顯然。既然乾為天，坤為地，

那自然天在上，地在下了。

世界宗教似乎十分慣常地接受這種二元對立的看法，二元

中的兩極是截然相對（而不是互補35 ）的。這個時候，它們又

多與性別連在一起，或者，有很清楚的性別暗示。下面是一些

例子36 : 

男 女 男 女
善 惡 靈魂 身體

天 地 （畫畫）靈性 （性）肉身性

光明 黑暗 秩序 混沌

主動 被動 理智 感情

強 弱 聖 俗

生者 死者 右 左

－！；（性與身體相連，她是肉（ flesh ）、是慾（ desire ）、是

性（ sex』sexuality ）﹔而男人，則是靈，他渴慕靈魂（ soul ) , 

追求靈性（ spirit-spin個ality ）。這還不止，在文化的傳輸下，

原本不帶任何價值判斷的性（ sex ）還與惡、與黑暗、與墮落及

死亡相連。以上這種兩元觀念或多或少、或明或暗、或顯或隱、

站除了道家陰陽的理論。

"s. Your嚕， An Anthology, p. xxii. 
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或在大傳統或在小傳統，都可以在世界宗教中找到。

佛教本質上是禁慾的，早期比丘修習的梵行（ the 

brahmacarya ）又叫淨行，既是淨行，修習者自當保持身體、言

語及心理各方面的淨潔37 。而在各種慾望中，自然又以情慾最

為原始、也最難克制，因而也是修道者的大敵。雖然佛教並沒

有否定在家者的修行，不過顯然地出家是修道的捷徑。事實上，

許多時，只有比丘和比丘尼才被視為真正的佛教徒，潛心佛法，

體證涅槃，至於在家眾，不管如何虔誠，總給人一個業餘佛教

徒的印象，他們的任務只是供養出家人而已。

佛教的性觀和西方的基督宗教，也有幾分相像。基督宗教

對性的曖昧態度是出了名的。作為受造物的一部分，肉體、性、

女人、婚姻等都是善的，但是，作為經驗，性（或譯作「私慾

偏情」 中譯名本身已合貶義）又是一種很可怕的惡，是原罪

的結果（奧斯定）。早期教父們大部歌頌未婚獨居而貶低婚姻

性交（戴都良、亞歷山大的格肋孟、金口若望、熱羅尼莫）。

婚姻的唯一目的是生育38 ，因而在生育以外的任何性行為（以

快樂為目的）幾乎都是惡。至於婚姻中的性交，當然是容許的，

甚至可以說它在理論上是好的，雖然在物質上它還是是惡的。

因而，我們可以理解熱羅尼莫「一個智者的忠告」，他說：「一

個智者一定不可娶妻」呵。

基佛道三教中，真正給予婚姻（或性）正面的修行意義的，

n古正美，（佛教與女性歧視） , 29 頁。

”奧斯定說，婚姻有三好（ bona ）：第是生育，第二是忠誠，第三是
要事（即婚姻是基督和教會的結合之記號）。 句般來說，婚姻僅是

為了生殖（傳宗接代），這是女人存在的唯一目的，這種看法在中
世紀相當普遍。

'"D.L. Carmody, Women and World Religions, second edition, pp.169~170. 
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也許就只有道教了40 。漢朝以後，中國道教發展出有名的「房

中術」’幫助男女藉婚姻中的性行為修練身心，最後達到益壽

延年，甚至得道成仙的目的。仔細閱讀這些房中書籍，其中描

述男女房事，露骨而具體。我以為至少有三點可以看出中圓道

教對男女性事的看法：第一，生育只是夫婦性行為的目的之

一，並非全部﹔第二，道教並不排斥男女性事中的享樂成分，

房中書籍有很大部分便是教導人如何享受男女闊的性行為﹔第

三，最是道教的特色便是，它認為只要「正確地施行」’性交

有助健康。而所謂正確地施行，就是男子必須盡力禁制自己，

防止過早射精41 ，同時，盡量凝聚並吸取女性陰精，再借助內

功輸送至腦，送達全身，以加強本身的健康的。

這裡不擬批評道教的性理論，只懇指出，房中術完全採用

男性的觀點來看事情，它的「實用價值」完全是為男性構想的﹔

而女性，也許不是生育的工具，但卻早成為「進補的工具 J 了。

再者，假如一個女性不夠補，三菱四妾當然更健康了﹔而中國

帝王三千佳麗，如何消受？恐怕也是拜道教房中術的幫助吧 1

(2）黨慾與童貞43

可以想見的是，在大時代的背景下，既然婚姻之路不被歌

頌，許多婦女，在可能情況下，都會選擇獨身44 。另一方面，

40道教似乎並未排斥婚姻以外的性。男子性事愈多愈好（只要不洩精就
可以），還是中國古代一夫多妻制的主要原因。

＂道教認為「精」是人體的精華，因而在「御女J 時必須鞏固精液，閉
精勿洩。

42劉達臨，《中國古代性文化》，上， 231～250, 429～455 頁﹔中， 679～716,
798～818 頁，下， 1009～1052, 1199～1222 頁。本書作者非常同情受虐

的女性，以一個男性社會學家，作者多次道出當代女性主義的聲音。

'3嚴格來說，童貞（ virginity ）可以分暫時童貞（如童男童女）和永久
童貞，後者又稱獨身（ celibacy ）。本文不作如此嚴謹的區分。

44由於是宗教學的研究，本文暫不考慮天主教有關「聖召」方面的理論。
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世界宗教自古以來都大力推崇童貞。一個童男童女還未到達身

體上的成熟狀態，他們所特有的童貞似乎讓他們更適合於親近

宗教的神聖。

在所謂宇宙宗教中，童身是純潔的意思，由於未被性所「污

染 J ’被認為最接近自然﹔他們甚至是動物世界的一部分，直

到性交為止。許多古代神話都從未經性污染的原始狀態開始的

（巴比倫的 Epic of Gilgamesh ，新幾內亞巴魯盟部落的 Kaluli

Myth ）。此外，在某些地噩，童女的童貞還有社會意義，她們

象徵整個部族的純潔，故由整個部族所監視，違者一律處死呵。

猶太宗教沒有童貞制度，身為辣彼的還必須已婚。但是，

在耶路撒冷聖殿供職的司祭，在負責司祭職的半個月肉，還是

必須離瀾妻子，如此才能更適於事奉神聖。這種暫時性的「性

捨棄」在古代宗教中也不是不普遍的。

基督宗教從三四世紀開始舉揚童貞。我們已經提過熱羅尼

莫的忠告，其實熱羅尼莫不僅忠告男人切勿娶妻，他也帶領貴

族婦女離開家庭，創立修道院，並露露告誡她們不可與世俗女

子交結。當時的大部分教父都認為，童貞大大地優越於婚姻，

因為童女更接近不婚不嫁的天國境界46 。公元五世紀也是大力
舉揚聖母童貞的時候，不僅產前童貞，還產後童貞，終身童貞。

她全身晶瑩剔透，如白璧之無瑕，難得的是從小即立志童貞，

難怪成為所有基督宗教女性嚮慕的對象與典型。除此之外，中

世紀還流傳著無以數計的聖女傳記，其中十之八九都是力抗強

暴的貞女。

"H. J. W. Drijve間，“Virginity”， in M. Eliade (ed.), Encyclopedia of 
Religions (New York: Macmillan Publishing Company, 19日7), vol.15, 
pp.279~281. 
“天國不婚不嫁，聖經似乎有這樣的暗示：瑪十九 IC～ 12 ﹔谷十二訝，
格前七 7-9 。
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不過在實際行動上，早期佛教准許女性出家，雖然困難重

重，卻的確給可憐的印度婦女在作妻子和做母親以外，提供另

一個選擇。儘管在僧圈中，比丘尼的地位不如比丘，還要選守

八敬法，然而，女性出家的意義在於：肯定女性在修行與證悟

上的可能（這些在印度宗教中原是被否定的）

事實上，和中世紀西方宗教的情況一樣，許多女性在男尊

女卑的社會中，修道似乎是她們唯一的出路。在西方，修道院

提供婦女們一個在重男輕女的世俗世界中無法得到的揮灑空

筒，一個可以自也學習、受教育與祈禱的場所，一些有秉賦的

女性甚至可以成為偉大的神學家、語言學家和音樂家。希達格

( Hildegard of Bi月en ）的預言，據說連教宗都要諮詢，而尼沙

的額我略（ Gregory of Nyssa ），也要低頭向他的姐姐麥林納

(Macrina ）問道47 。同樣，在東方的中國，了然禪師亦折服了

原本前來參學（挑戰）的志閒和尚，後者還自願當閻了，為了

然栽花種菜達三年之久呢 1

其實，童貞早成了宗教人的理想。一般人總以為童貞比較

接近宗教的根源，就連道教，雖然發展出有名的房中銜，最高

深的道術仍是只有童身才能修練的。其實，道教修練講求靜心

去欲，「樂法以為妻，愛經如珠玉，持戒制六情」峙，諸如此

類，都是克制情慾的。但是情慾本就不易克制，假如不是為了

誠摯的信仰，結果只會適得其反。

在中國，自古以來便盛行著一種很獨特的尼眾僧圈，稱為

「內道場」’屬於皇室私用的佛寺或道觀。唐朝以來，很多著

47教父時代的女靈修家，可見 R R. Ruether, Women and Redemption, 

pp.62~69 ( Macrina ），自 l～92 (Hildegard) 

＇＂翁太明，（學道人如何修證神仙聖佛）《性與命》5 期， 1997 年， B～21
頁。
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名的主室婦女（如武后，楊貴妃等）都曾出入寺鶴，而尼處也

成了一代君主為娶得前朝母后的手段與場所了。當然，這種事，

古今中外，不能說是很普遍，西方修道院中的類似情況，也偶

有所聞。固然，我們不會因此否定修道的價值﹔但是寺院管理

的困難，與情慾控制的不易，也就可見一斑了。

不過，假如貞潔的理想鎖不住深深修道院中的春色無邊，

它在純樸的良家婦女中卻是很有影響力的。在中國，吃人的禮

教如虎似狼，到了明代，政府更大力表彰節烈49 ，或自身中可袍，

或樹牌坊，於是一婦守節，閻家光彩，家家戶戶，紛紛效尤。

所謂節烈，一者以身殉夫，二者守節終身，三者反抗強暴。

有些婦女只是許聘於人，甚至連未婚夫都未見過，夫死，也終

身守節。到了後來，就連婦女肌膚被男子碰了一下也算失節，

以至於「寡婦斷臂」、「乳湯不醫」等等事件亦有所閉，貞潔

至此，已經到達瘋狂的地步了。

(3）女人典語惑者

既然童貞是宗教人的理想，而修習童貞叉殊屬不易，在嚮

往修道的大男人眼中，女性自然是誘惑者的化身了。從坎伯所

收集的誘惑者神話中，可見這點在世界宗教中莫不如是：英雄

都是在戰勝女人之後才榮登寶座的呵。正如基督宗教內流傳著

十字架上最後誘惑的故事，傳說佛陀也在獲得正覺前遭受魔羅

的三個女兒（欲望、快樂和情愛）的試煉。佛教成立之初，本

來是要對抗印度教對女性的輕蔑的，可惜到頭來，它也和它的

49其中 項，就是為烈女立傳。廿四史中的列女傅，《唐史》 54 人，《宋
史》 55 人，明人修《元史》，竟達 187 人，到清人修《明史》’所發
現的節烈傳記不下萬餘人，多次篩選，還剩 308 人。再看《古今圖書

集成》中所收的節婦，唐代 51 人，宋代增至 267 人，明代竟達 36000

人。見劉達臨，《中圈古代性文化》，下， 885-886 頁。

50坎伯，《千百英雄》（台北，立緒， 1997) 。
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前身一樣，視女性為不可擺脫的魔障。

印度教之厭惡女性是出名的，女人的形象是蛇，是死亡、

陰間、地獄之內，是娟妓和淫婦，女人與性和帶來輪迴的生育

是聯繫在一起的（《摩奴法典》 51 ）。

早期的小乘佛教受印度教的影響，也視女性為業障。為能

幫助比丘戰勝這個最艱巨的誘惑，早期的小乘經典還特別借助

佛陀之名，提出女人九憨52 ，並旦教導比丘務要把女人觀想成
一個污穢的皮囊。此丘們通常可以採用兩種觀想法：即「不淨

觀」和「無常觀」 53 。不淨觀就是把女人從頭至足都觀想為不

淨，無常觀就是觀想眼前這個足以撩撥自已情欲的女人，至老

至死時候姿色的無常，並固而產生戒慎憎惡之心，女人的誘惑

力至此也就一敗塗地了。

不要以為這是東方宗教的特有偏方。佛教有一個很親密的

兄弟，所用的方法也和它差不多。西方教父把女性視為邪惡，

同樣也到達歇斯底里的地步。其實，在基督宗教的前身猶太教，

《塔爾木》（ Talmud) 54文學對女人的描寫，就是相當兩極化

＂《摩奴法典》 II, 213~215 ：「誘使男于墮落，是安人的天性 因而
賢者決不可聽任婦女引誘 因為在人世間，婦女不但可以誘使革

者，而且也可，;z誘使賢者墮落，使之成為情慾與憤怒的奴隸。人們

不應在僻靜之處同其母親、姐妹和女兒呆在一越，因為慾草的力量

十分強大，它甚至可以統治最賢智的人。」見卡莫迫，《婦女與世

界宗教》， 50 頁。

52 《增責阿合經》之（馬王品）載女人九惡：（ 1 ）女人臭穢不淨﹔（ 2 ) 

女人惡口，（ 3 ）女人反覆﹔（ 4 ）女人嫉妒，（ 5 ）女人懷嫉，（ 6 ) 
女人多喜，（ 7 ）女人多瞋悉，（ 8 ）女人多妄話，（ 9 ）女人所言輕

舉。
53古正美，《佛教和女性歧視》’”頁。

”《塔爾木》是 部多達六十三卷的猶太經文彙編，其中包括學者和法
律專家的觀點，主要是講解《妥拉》的意義，讓聖經的教訓更能適

應聖殿陷落之後的世代中，離鄉背井的猶太人的新需要，為過受希
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的，或是高貴如日月，或是邪惡如蛇蠍。至於邪惡，女人的邪

惡在於她性慾狂盛，甚至貪得無厭。

「邪舉之門」也是戴都具對女人的描述，迷惑亞當的厄娃

就是她們共同的典型（依肋內），後者與貞潔的瑪利亞遙遙相

對，厄娃，除了驕傲、貪吃、不順服之外，又多了個「誘惑」

的罪名，在這裡’「誘惑」白然有性的聯想，於是，厄娃更成

了「性女」的化身。就這樣，中世紀的女性基督徒們便被放置

在兩個相對的典型下，似乎，她們在這鬧個可能性（貞女和妓

女）之外早已別無選擇了：要嘛做瑪利亞，要嘛做厄娃。

寫在最後

聖經說，神按照自己的形像造了人。這句話，反過來說也

可以。婦女學家一再重複法國伏爾泰（ Voltaire ）的名言：人按

照自己的形像在天上創造神祇。說真的，人和他們的神也真像。

一個以父權為中心的社會，又深信自己是神的向像，則他們的

神自然也和他們一樣：長鬚、白髮、高大、碩壯。然後，這一

個反映人間價值和社會結構的父神，又會用自己的形像反過來

鞏固這個世界上的父權結構，因為他們正是按照他的宵像建構

而成的。

帶著沉重的心情，走過如此眾噁又如此陌生的宗教象徵。

在述說這些好像是老掉牙的宗教歷史的同時，我們可曾想到這

段「歷史」其實並沒有完全離我們而去？從某方面來說，我們

仍然生活在前入歷史的磚瓦中，我們和我們的祖先沒有太多的

兩樣，我們仍然踩踏在許許多多可憐的婦女的身體上，以宗教

之名參與、甚至主導世界對女性的剝削。

有人天真地以為天主教會在廿一世紀的女性議題，就只剩

臘文化、基督宗教以及現代世俗挑戰的猶太人提供指引。
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下婦女鐸品的問題。我說它「天真」，因為在我看來這種態度

是本末倒置的，也就是，有太多問題比鐸品問題更根本，也更

重要了。如果這些問題沒有獲得解決，如果我們仍然把女性約

減為人類中的「第二性」，如果我們還不能正面而健康地正視

性、女性和身體，如果權力和壓逼、階級與異化仍然存在，那

末，即使一位女可鐸站在我們面前，我們最多也只是添了個「第

二鐸」而已！這是很多基督教會的現象，足堪為我們的鑒戒。

我想，我們需要的是一套健康而全面的神論、人論、毒草督

論、教會論、靈修論，常喜且還有身體論，的確前路維艱 1 因而

本文僅是一個前導，藉顯示問題的嚴重性（其中很多是大家平

時所忽略的）指出日後努力的方向。本人切切希望，另一篇更

具建設性的文章很快便能蘊釀成熟，同時我也深切地虔信，人

（女人）的身體也是基督救贖的對象。這是一切希望的基礎。

再則，如果說女性的特質就是希望、韌性，與磨不掉的勇力，

而人類又不缺少女性的因素，那我們便可以努力下去，在踏上

第三個千年紀元的這一天。
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安人？妳在那程？
台灣教會之女性意鸝

葉寶貴 l

本文作者兼顧神學理論、牧靈經驗以及教會與社會

的關懷，為基督徒如何參與關懷廿一世紀的台灣婦女，

作了精闋的分析與牧童神學反省。 r婦女關懷」若只是
教會的客體服務對象，不夠﹔教會玉體生命中的女性意

識的覺醒，才是根本之道。所以，作者呼籲基督徒展開

教會內外之兩性平等、和諧的生命旅程，這點值得台灣

教會繼續省忠、實踐。

由專題鼓起

本專題「和好與對話一基督徒參與廿一世紀的台灣」，其

一子題是「婦女關懷」。單就此子題而言，「婦女關懷 J 至少

表達了兩層的含意：一方面表示出婦女是教會關懷的客體，而

非在教會內的主體。另一方面「關懷」也表示自婦女是「老弱

婦孺」’是弱勢的一群。本文將由這個大家習以為常的用詞「婦

女關懷」做出發點，找尋女人在教會中的地位，以及整體教會，

每→位基督徒如何意識到與教會內外婦女的互動關係。

因此，本文將由教會的意識層面開始，找出教會在于申事上

的立場，以及牧靈上的心態。然後分析台灣社會及教會中當今

1 本文作者 葉寶貴修女，瑪利亞方濟各會傳教女修會會士，輔大神

學院教義系碩士宰，現與蔡愛美修女合作於輛大神學院開設「女性

神學」合作研究課程。作品散見於教會內各大期刊。
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婦女的處境與自覺。最後，將教會的立場與心態對此於婦女的

處境與自覺，找出和好與對話的可能途徑。

量、台灣歡會的女性意識

在論及婦女關懷之前，如果不先澄清教會的女性意識，找

出在教會中、中申學及牧靈上婦女的主體性，所謂的「婦女關懷」

很可能一直會停留在慈善性的、救助性的層面，而無法真正與

當今的女性主義交談，一起進入社會結構性的層面，共謀兩性

的真質和諧，人類的真正幸福。

傳統上進入教會教導的思辯，習於由聖三、教會、基督等

論題出發，牧靈神學常是最後的考量。女性神學的思辯，卻常

由女性的經驗出發，以經驗邏輯來呈現事實或真理的真相。因

此，在此亦將由牧靈的心態作為出發點，來尋找台灣教會的經

驗，再以此為準繩，檢視台灣的神學。

一、台灣教會的牧靈心態

論及台灣教會的牧靈心態之前，先介紹史密斯﹒安（ Ms.

Ann Smith ）女士在第二屆亞洲主教團教友委員會婦女專題會議

上的一段演講2。或許透過這段講詣，身為台灣教會成員的每一

份子，自可定斷台灣教會的牧靈心態為俏。

史密斯原先要談論的是如何防範愛滋病態的問題。但在她

多年的工作經驗以及當次的會議過程中，使她不得不在談論主

題之前先澄清牧靈工作者，或是慈善工作者的基本心態問題。

她提到當次會議的主題正反映出兩種基本上非常不同的

服務心態。這主題是：「女性使徒：為生命服務」（ Discipleship 

2 參閱： Ann Sm1血，（ Formation Programmes to Prevent AIDS ）演講，
在 Bishop's Institute for Lay Apostolate, BILA ,on Women II, 1998，曼
谷會議。
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of Women: A Service to Life ）。原本後者「為生命服務 J 是前

者「女性使徒」的內涵解說。但如果分開來看，女性使徒只強

調「使徒」’難免落入室教者的刻板印象，而與「服務生命」

有了對立的意涵。

在參與服務之前，如果不清楚「為何目的而服務」、「誰

是主體」’服務者很自然的會以「褔傳者」、以「使徒」的心

態出現。如果行動之先，能清楚地領悟到傳福音的核心是「服

務生命J ’則心態與導致的行為將截然不同。下列的對照表，

可釐清二者的不同：

傳福音者 服務生命者

@ 糾正錯誤 ＠整合、一體的

,i_,, @ 好基督徒 圖生理上

＠使軟弱者悔改 E 心理上

態 @ 救靈魂 個社會層面

＠走正路 區靈修層面

@ 要理課本的標準答案

＠判斷 ＠不判斷

＠他們／我們的對立 ＠一起走生命的旅程

行 ＠非降生性的 ＠接納

＠認定「他們」是有選擇的 ＠為「生命」的好處，尊

動 重對方的「任何」選擇

@ 「他們 J 可以改變 @ 內在的改變

@ 外力的干預 ＠視境況決定選擇

＠施予憐憫 ＠生活憐憫

史密斯女士的講詞，對於絕大多數的我們來說並不陌生 0

多少次我們懷著滿腔熱忱，您去糾正世俗的迷惘，拯救蒼蒼眾
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生 ，我們認為他們／她們只是一時誤入歧途，只要我們的真

心關懷，他們／她們一定可以走回人生的正道的，。我們的褔

傳模式仍停留在對立的、施予的立場。不但對弱勢的服務是如

此，對於婦女的關懷也是如此。這種牧靈褔傳上的心態，有其

滋長根源。不追溯根源，徹底根除，這種心態是很難完全改變

的。

牧靈福傳的心態，滋生於其神學理論。有怎麼樣的神學

觀，就會產生怎麼樣的牧盡心態及福傳行動。張春申神父在《神

學簡史》一書中，有一段敘述鮮活地呈現出這種福傳的活力與

神學之間的關係：

「約在 1936 年，容格曼（ J. A. Jungmann ）和拉內（ K. 

Rahner ）為首的神學家，發出了 E傳報神學』的呼聲。基

本上這是對傳統神學的反彈與要求改革。 傳統神學由於

所使用的術語，以及論證與反駁方式，已使信理失落反映

宗教生活的力量，無法培育傳報喜訊的牧靈人士。 .. JI:.一

呼聲引起另外一群神學家的回應。．直到＇｝940 年，雙方

大致有些共識，認為神學並非宣講與牧靈的一套方法，但

必須含有f導報喜訊的生命力。 3 」

雖然神學並非是宣講與牧草里的方法，但中申學影響傳報喜訊

的生命力，卻是一致的肯定。以下將探討台灣神學的女性意識，

由此可窺探基督徒參與婦女關懷的現況與未來。

二、台灣教會的女性神學

台灣教會的女性神學至今仍在啟蒙的初階。 1995 年，何麗

霞女士在輔仁大學宗教學系碩士班所寫的一篇碩士論文《在女

性主義脈絡中 對當代女性神學的探討》，算是台灣天主教會

3 參閱：張春申，《神學簡史》（台北：光啟， 1992) • 77 頁。
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內第一篇以女性主義的角度來探討神學的論文。 1998 年蔡愛美

修女與本人在輔大神學院合開一堂「女性神學」合作研究的課

程，是第一次在神學院的課程當中引進女性主義神學。

當然，我們不得不承認，早在十多年前，神學院的數位教

授已注意到女性在教會中的角色與重要性。也一直鼓勵學生從

事女性神學的研究。不過只在五年前，才開始有研究生著手研

究，兩年前才開辦合作研究課程，比起歐美女性神學經過一、

二十年的研討，早已蔚成風潮，可謂起步得甚晚。而且一、二

篇碩士論文，以及一、二堂合作研究的課程，在神學院的教學

中，也發揮不了多少影響。女性神學在台灣教會中，仍然是一

股微弱的呼聲。

那麼，台灣一般基督徒是怎麼看天主呢？

為絕大多數基督徒來說，他們心目中的天主無可置疑的

「是男性的、是尊威的、全能的天主聖父」’這是不可辯駁的

真理。如果有人敢宣稱「天主是女的，是母親」’那簡直是大

逆不道。即使反應不那麼強烈的人，也會將之視為茶餘飯後的

玩笑來取笑一番，而體驗不到為女性主義者而言，這是→個非

常嚴肅的問題。事實仁，歐美女性主義神學家，闡述天主的象

徵，「：是男亦是女，是父亦是母」的論述相當普及，且已普遍

獲得神學界的共識。

為何女性主義神學家如此在意闡述天主的女性與母性呢？

女性主義神學家強森修女（ Elizabeth A. Johns凹， CSJ) 提及：

「天主是你心所倚賴、所仰仗的一位， ．．是人所全

部信靠的交會點，不怕被出賣可信託的一位。 因此使用

天之象徵的作用，既不是抽象而脫離現況的，也不是毫無

效應的。談論天主的語言與象徵是一個信仰團體最高的奧

秘感的接合表達，是這信仰間體的世界觀及所期待的價值
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秩序的衍生，也是生命與熱忱奉獻的導向。．．．婦女達動在

較為文明的社會與教會中，在那些排斥婦女於象徵A領域

的培育與決策的範圈，以及長期被迫順服於由男性主導的

需要女性扮演附屬角色與形象的世界中，透露出希望的光

芒。但在教會內這種排斥女性的現象仍然處處可見：在教

會的信經、信理、禱詞、手中學、禮儀崇拜、神修模式、傳

教觀、聖統制、領導與教視等。．．．雖然教會官方持續地、

正確地主張天主是神性的，因此祂超越男性與女性，但是

在宣道、禮儀崇拜、要理課和訓導的日常用語中，卻傳達

不一樣的訊l色、：天主是男性的，或至少比較像男的，比較

合適以男性來稱呼祂。這種對於天主車徵的表達是有其影

響的。細細的檢驗，可清楚地看出這種論及天主的『排她

性』（ exclsive ），正以各種方式支持著排斥女性，這使女

性順服結構化的世界。不知是有心的還是無意，這一切都

隱藏在女性的人性尊嚴是平等受造的天主的形象當中。 1

就是因為有關天主性別的象徵’是這麼士也隱晦，又這麼深

入地影響著兩性對等關係，大部分的女性主義神學家都視之為

一嚴肅的議題。

另一位女性主義神學家安﹒卡（ Anne E. Carr ）更是單刀直

入，一針見血地指出問題的核心，她說：

「在父權結構的文化和宗教信仰的世界裡，男性的神

更強而有力的合理化此父權結構。在此結構內的男人通常

有意或無意地表露出對女人的畏懼、厭惡、敵意和攻擊的

態度。．．．男孩在成長過程當中漸漸相信他們『真的』，或

是『應該』成為天主在世的權威、知識、尊威和權能的代

4 參閱 Elizabeth A. Johnson, SHE WHO IS (New York: Cros.,road, 1997), 

pp.4~5 
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表。 但女孩子卻將自己的形象內化成卑賤的、錯誤的、

不成全的、有罪的、不肯定的、笨拙的化身。」

因此安﹒卡主張：

「稱天主為『她』（ She ），將能重新調整基督徒對

天主的形車，能激起她們對天王有更寬庚的認識。至少能

因著信賴女性、母性的天主，而能衷心接納女性的性別是

美好的，並尊重女人的經驗具有與男人等同的權威。 5 」

台灣的神學界如何看得天幸的性別問題？

本文論及台灣神學界時，是以天主教神學界向一般大眾傳

遞的訊息為主。因為本主題談論基督徒的社會參與，而一般基

督徒容易接觸到的通俗神學，對他們的生活與行動才有較大的

影響。故以下引用張春申神父在聖父年為大眾所寫的一篇文章。

在迎接 1999 年聖父年的時刻裡，張春申神父寫了 系列

有闊天父的文章。其中有一篇題為（天主是父也是母） 6 。可說

是台灣神學界第一次公開的向廣泛大眾提及天主的母性。張神

父是以教宗若望保祿一世在 1978 年 9 丹 10 日星期天（三鐘經）

的一段談話開始。教宗說﹒「天主以永不消滅之愛，愛了我們，

我們知道祂是父親 ．尤有甚者，祂是母親。」教宗又引證一

段經文來說明天主的母愛：「熙雍曾說過：『上主離棄了我，

吾主忘掉了我。』婦人豈能忘掉自己的乳嬰？初為人母的，豈

能忘掉親生的兒子？縱然她們能忘掉，我也不能忘掉你啊！」

（依四九 14-15)

張神父在談論天主的母性時，所引用的是教宗的官方致

辭，這又應驗了上述強森修女所說的官方教會是持續的、正確

5 參考 Anne E. C咽， Transforming Grace (New York: h中er San 

Frnncisco, 1988), pp.138-141. 

6 張春申，（天主是父也是母）《教友生活週刊》（ 1998年 12月 27 日）。
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的提到天主一方面是超越性別的，另一方面又有兩性的屬性。

不過這仍然只是那位就職僅三十多天的微笑教宗在主日（三鐘

經）的談話，台灣教會的官方可說了些什麼？台灣的神學界文

進一步在神學領域中談論了些什麼？有→點至少我們清楚的，

那就是台灣的教會及神學界，在這個論題上，從未真正地涉入。

也難怪一般信徒不是停留在不可碰此論題的崇忌中，就是將之

視為笑料來談論。

因此，論及基督徒參與廿一世紀台灣的婦女關懷，首先應

在自身的信仰上，面對一個根本的挑戰：在信經、信理、禱詢、

神學、禮儀崇拜、神修模式、褔傳觀、聖統制以及領導與教想

等，教會信仰生活的各方面，全面性的、深入的去改變對天主

的象徵語言與表達方式，認真地重建「天主是男亦是女J ’ r是

父亦是母」的形象。

一般基督徒如何看耶穌基督？

耶穌基督曾經在人類歷史中，以 r以色列男子」的形象生

活過，這是不爭的事實。因此為某些基督徒而言，「耶穌是男

性」是他們用以使女性主義者閉嘴的利器，而不願多加探討。

至於一般大眾，更是看不出來，有何必要談論耶穌基督。

為何女性主義神學家非常重視重新詮釋耶穌基督？

女性主義神學家之所以重視詮釋耶穌基督，是因為一方面

她們／他們相信有關基督的信理，本質上並不是男性中心的。

透過新的詮釋，可顯露出基督是一位支持並尊重女性的救主。

但另一方面，她們／他們也意會到基督論常被用來反對女性。

女性主義神學家盧德（ Rosemary Ruether ）就提到：就歷

史上來說，使用基督的象徵壓迫女性的最高峰，可在阿奎納

(Aquinas ）的著作中找到。

阿奎納主張男性是人類的標準性別。只有男性展現出人性
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的所有潛在可能，女人在生理、倫理和心智上是不完全的，不

僅在原祖犯罪之後，而是在本性上已是不完全的。因此在社會

上居於附屬地位是合理的。對阿三甚納而言，天主聖言降生成男

性耶穌，並不只是一個歷史上的巧合，男性代表成全的天主宵

像，男性是女性的「頭」。既然女性無論是在社會或教會中都

不能是「首領」，因此本質上而言，基督必須是男的。

雖然這種以「首領」象徵來壓迫女性的基礎巳因生物學、

心理學、社會學、人類學等的研究而漸漸消除，但象徵仍然保

有它對壓迫女性的作用7 。

因此盧德以 篇（男性救主能拯救女性嗎？）的專文，討

論基督論上有關女性的核心問題。文中她先介紹了傳統神學上

父權化的基督論，然後提出與傳統基督論並行的男外兩個流派

的基督論：兼具男女兩性的基督論以及靈性的基督論。雖然這

兩個流派表面上看來都在維護女性的尊嚴，但是兼具雙性的基

督配上男性的耶穌，仍然不能除去對女性的偏見，而靈性的基

督又與歷史上的耶穌隔離了。因此這兩個流派都不能算是女性

主義基督論。

最後，盧德論到耶穌之所以是一個解放者，並不在於他的

男性，而是他的「新人性 J ，他揭發統治掌控的系統，並身體

力行尋求服務和互相鼓舞的新人性8 。耶穌是男的，無損於使他

成為女性的救主。他挑戰父權結構，服務並釋放被邊綠化的女

性，是他成為女性救主的最基本要素。

7 參考： Anne E. Carr, Transforming Grace (New York: Crossroad, 1997), 

pp.163~165. 

8 參考： Rosemary R. Ruether, Sexism and God-Talk (Boston: Beacon Press, 

1993),pp.116~138. 
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台灣神學界如何談論耶穌基蜜的性別問題？

查閱了「輪大神學叢書」及《神學論集》，只有一些傳統

基督論方面的文章及張春申神父的兩部著作論及耶穌的名號及

耶穌的奧饋，並沒有任何論述談及耶穌的性別。可見，在台灣

的神學界，這論題仍是一個相當邊緣化的議題。既然沒有論述，

也就談不仁對基督徒信仰與行動上的影響。

耶穌基督的性別的討論，深深影響著女性在教會中的參

與，因此在論及基督徒參與廿一世紀台灣的婦女關懷，在行動

之前，更重要的是先澄清對耶穌基督的信仰，能注視耶穌基督

身上最整全的人性的表達。那人性的部分絕對是超越男性的限

度，而展露出兼具兩性之美的光輝。能以此種眼光來看耶穌，

才有可能以基督之愛、天主之愛來參與婦女關懷。

一般人如何看里神？

一般人對聖神的概念相當模糊。近幾年來可能只有那些參

加聖神伺禱會的信友最能感受到聖神的臨在，其他的人除了偶

爾在祈禱中感到一股火熱，知道是聖神在工作外，對聖神是相

當陌生的。在天主望三中，望神常是最被忽視的一位。

女性主義神學家如何看聖神？

如同一般信友，早期的女性神學家也常忽視聖神的存在。

比如安﹒卡在她的女性神學代表作 Transforming Grace 一書

中，有三章討論女性神學，她先由天主觀閱始，然後討論基督

論，再下一章我們正期待她談論望神時，她卻詞始談論聖母與

教會9 。這正應證了一位基督教的學生所觀察的，他說：

「當我開始研究天主教的神學時，每一處當在我期待

是說明聖神的信理時，卻發現是在談論聖母瑪利亞。普世

9 參閱： Ann Carr, Transforming Grace (New York: Harper San Francisco, 
198日），第七章至第九章。
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的基督教將之歸諸於聖神的行動，天主教將之歸諸於1馬利

亞。几
強森（ Eizabeth Johnson ）注意到了這現象，也激起了她以

不向的角度來看聖神。她認為﹒望神之所以容易被忽視，一方

面是在於聖經中常將聖神視為非位格神，比較少將之視為一位

格的行動力。一些古老語言及象徽，常以很合適女性性質的比

喻來談論聖神，比如三個常用來描述聖神的詞：重重性（ spirit ）、

住在內的（ indwelling ）、智慧（ wisdom ），也常用來描述女性。

這種聖神與女性形象的關連性，近年來有些理論指出極可能就

是傳統上望神一直被遺忘的理由。

聖神的慨念與女人的角色及人格特性極為相似，都在教會

及社會中被邊綠化了。當我們想到在聖經中聖神的工作是給予

生命、滋養生命，將分散的聚集起來，並持續地更新那些因時

間或罪過而破壞的一切事物時，這些是多麼相似於傳統上「婦

女的工作J ’那種持續在家中、教會裡以及無數的社團中，將

各種分散的聚集起來，收拾凌亂的殘局，這一切都很少被注意

到，因而也都是默默無闊的。忽視聖神和邊緣化婦女實在是一

種絕妙的匹配II 。

強森遂以積極的角度重新詮釋聖神，在詮釋時，也找到了

女性人性尊嚴的積極面向。她認為：

1 望神是給予生命的，是在漫長的人類壓史中持續支持世

界的活力。她以永不熄滅的愛火，重重合並支撐這個世界，

使它充滿生命力。

2 聖神是更新並賦予人能力的。無論在何處，當經歷嚴冬

10 參閱： Elizabeth A. Johnson, SHO WHO IS (New York: Crossroad, 1997), 
pp.129-130 並註 13 。

II 參考：同上 12日～131 頁。
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或災難的大地承受春固與治癒的恩寵時，或是人類因戰

亂、不正義而傷亡迫害時，甚或是個人的哀傷、病痛、

迷惘時，那新創造的望神就來臨。．遍及大自然及全人類

的正義與和平，是聖神更新力量的展現。

3 聖神是彼此互愛的創造能量。祂在全世界以及自己與世

界闕，充滿活力地激勵、吸引、催迫、牽引和營造相互

的共融，彼此之間更為自由的關係往來。’論及女性重

建人際關係中主體性的需要，聖神使位際關﹛系更為自由

往來的特性，提供了女性自主性更寬廣、更紮質的基礎。

4 聖神是朋友。聖神不僅促使人類成為天主的朋友，祂白

身也成為世界的朋友。雖然傳統神學並不太熱衷於「望

神是朋友」的比喻，女性主義神學卻發現這比喻為女性

的信仰帶來了極大的鼓舞。在與聖神的友誼中，人們知

道在自己及世人的循環不巴的焦慮中，永遠不會孤獨，

因聖神是他們／她們最溫馨的朋友，會給予他們／她們

寓於憐憫的支持與鼓勵12 。

當我們以「給予生命」、「滋養更新生命」、「激勵自主

友愛的動力」，甚至是位格化的「朋友」來描述聖神時，女性

在自己的生命經驗中找到了天主女兒的尊貴俏像。

台灣教會如何種f寺里神？

聖神論在傳統教會中一直被忽視，王敬弘神父 1998 年在

輔大神學院通過以《神恩與教會》為題的博士論文，算是台灣

神學界對聖神學探討的開端。 1999 年他所闊的「聖神論J課程

也是神學院有史以來第一次開設討論聖神的課程。聖神在台灣

直至這一、二年才被注意到，是很明顯的事實。只可惜主神父

＂參考向上 133～141 頁。
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在開課的同一年就蒙主恩召。不知還得等待多久，聖神學在台

灣教會才會再次被重視？

小結

對學三的基本認識是基督徒信仰的基礎。由以上般基督

徒與神學界的教導來看聖三認識中的有關女性主義神學的議

題，發現在許多方面尚須加強。如果我們對天主第一位的認識，

不含有「天主是父亦是母 J 的基本信念，對天主第二位耶穌基

督，只強調其男性角色，而不看重其尊貴的完美人性展現﹔對

第三位建神不能更位格化地與之親切往來，我們將很難根本上

去尊重女性的尊嚴。潛在的女性歧視仍會在不知不覺中，在自

以為最為女性爭權益的行動中出現。而教會中的女性也將永遠

無法在信仰生活中找到自己的位置。

所以在談論基督徒的婦女關懷之前，不得不針對基督徒基

本上對女性可能有的潛在歧視危機，做一正面的檢視。唯有由

信仰的根本著手，願意重新建立一套與女性尊嚴同盟的聖三

學，我們才能開始談論如何參與婦女關懷。這就是為何本文題

目不訂為婦女關i攘，而定為「婦女意識」之因。因為意識是關

懷的起點與基礎。沒有意識，空談關懷只會落入浮泛的熱心行

動罷了。有了初步的「婦女意識」，現在讓我們來看看台灣教

會及社會中婦女自覺的現況。

貳、台灣教會與社會中婦女的處境與自覺

一、台灣教會婦女的處境與自覺

由婦女的訴求中最容易看出婦女的處境。台灣教會的婦

女，在本地中從來沒有清楚地表明出自己的處境。不過由台灣
教會婦女所參加的亞洲婦女會議中所呈現的女性訴求，多少可
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以對照現況，看出台灣教會中婦女的處境與自覺。

亞洲教會的婦立自覺

亞洲主教團教友委員會在 1995 年及 1998 年召開了兩屆婦

女專題會議。這兩次會議的最後宣言，多少表達了教會婦女對

教會的期望。從這些建言中，也可對照出台灣教會內婦女的處

境與期待。在基督徒願意參與社會的婦女關懷之前，若多少瞭

解教會內婦女的期望，或許能更具體答覆社會中婦女的需要。

1995 年鼓後宣言的建言13

I 在所有教會組織及議會中，開始有至少 30%是由婦女參

與14 。

2. 在教區層面，組成委員會15 ，明白講出特別是對婦女及兒

童不公義之行為，並立刻採取行動。

3 在教會裡，對婦女一包括修女們一之工作，給予公正的

待遇。

4. 將婦女神學引進修院及培育中心。

5 支持婦女並提供其能研讀神學之機會。譬如﹒獎學金、

其子女之托兒設施、適合婦女時間表之選修課程，以及

方便之場所。

1998 年最後宣言的建言：

l 有些主教闢已經實踐了第一屆會議的可些建言，但我們

'3 參考：鄒逸蘭譯，（亞洲主教國教友委員會婦女專題會議一最後宣言）

《教友生活週刊》（ 1996 年 4 月 28 日）

”是 30%而非 50%的理由 亞洲各國個別教區情況各異，有些教區可
能連找到 5%女性也有困難。為避免 50%顯得太高不可能達到而氣

餒，則先從較易達成之目標開始練習，以逐步達到合軍理想。 30%既

非完成之標準亦非上限，只是起步時之近程目標。

的教區若已有正義和平委員會，可由正義和平委員會有意識地負起責
任，則不必定成立男個委員會。
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發現仍有不少尚待完成。在此建議各國為婦女權益服務

的委員會定期做一些調查，以促進兩屆會議的建言得以

施行。再者，有鑑於女性神學對於改變態度，促進女性

參與決策，以及使女性在教會內有更圓滿的使徒角色，

影響至涂，因此值得再次強調。

2. 為了激勵女性使徒為生命服務，我們向各主教團及教區

建議：

(I) 教會內的婦女組織及委員會，應與其他宗教及社會的婦

女團體建立網絡，共同致力於釋放所有受壓迫者的草

根工作。

(2）在亞洲區層面建立網絡，交換分享資訊與資源，並在一

些議題上彼此支援，以促進蜜結共融。

(3）各區（東亞、東南E及南亞）的婦女會議將與亞洲區的

婦女會議交替舉行，俾使各區能在討論及互動中，尋

找出各區所特別關懷的議題與處境，並付諸實踐。

(4）在各國間建立網絡，以便分享資訊，彼此支援，團結共

融。

(5）鼓勵婦女們，從她們的掙扎生活經驗中「做神學」 o 婦

女神學反省應列入教理教材，以及教會各層級一神

職、教友以及修會的信仰培訓中。

(6）邀請女性神學家成為各國及亞洲主教圈神學委員會的

成員。

(7）普遍喚醒所有人對「婦女受壓迫」的覺醇，特別是男性，

好使他們也能投身於改變，建立新社會。

(8）聖母論對瑪利亞形象的重新認識，可激勵並釋放婦女。

這種觀點的聖母論喚起我們重新回顧評估對瑪利亞的
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熱心敬禮，始能適應現實生活狀況的需要16 。

由以上兩屆婦女會議對各主教團及各教區所做的建言，我

們發現台灣教會的施行現況已經有了起步。目前在神學院已相

當重視女性學員的研讀機會，有關女性的課題也開始在神學院

教授。教育單位率先起步，讓我們看到了未來的希望。由一些

修女及教友所發動成立的胚芽團體（天主教婦女關懷團體）

著這於女性意識的提升工作，持續的努力與來自各方的支持，

相信也能漸漸影響教會中婦女的現況。

但是，更深遠更寬廣的改變，則有待於教會中更多有心

人，更有意識的投入。只要對照以上的兩屆建言，再審視自己

所屬的教區、堂區及團體，那麼我們可以自問：在我們的教區、

堂區及團體的決策層中，已有 30%的女性參與嗎？我們是否有

一機構或管道可為女性及兒童的不公義申訴？我們對婦女一包

括修女 的工作，給予公平的待遇嗎？我們注重女性神學以及

兩性平等的教育，融入各層級要理班的培訓中嗎？ 等等。如

果其中有一、三個伺題的答案是肯定的，那麼很值得慶幸的，

我們已經上路了，我們已經走在致力於兩性和諧的旅程中了。

二、台灣社會的婦女自覺

台灣婦女在 1970 年代，因社會變遷的影響，有較多受教

育的機會。也由於知識的提升，再加上一些留學歐美者，受到

1960 年代末期世界第二波婦運的影響，開始在報刊上介紹婦

遇。台灣婦女開始了自覺的風潮。

1990 年代由於台灣社會更開放、更多元化，婦運更是蓬

勃。顧燕翎在一篇談論婦運與媒體的互動關係的文章的結論中

'6 參考 “BILA ON WOMEN II - Final Statement'', Laity (November, 

1998). 
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提及：在 1990 年代的社會條件之下，婦遲或許已累積了相當的

資源和實力，足以將婦女議題建立在女性的經驗和認知上，並

轉化成公共政治論述17 。

今年總統大選，也全國近四十個婦女團體組成的「 2000

年總統大選全國婦女團體聯盟」’前往五組總統候選人競選總

部，要求簽署婦女政策的「八大塊牛肉 J 。這是婦女議題轉化

成公共政治訴求的最新範例。以下所引用的是一份草案，某些

主張還尚待釐清：8 ，但由這些訴求已足以看出今日台灣婦女的

處境與自覺。

I. 推動女性參政

．要求本人所層之政黨或政治團體，在黨內公職及各級選舉

提名辦法中明訂「性別比例原則 J ’女性不得低於四分之

一，並逐步達成任→性別不低於三分之一。

．全力推動各級政府拔躍女性主管，訂定短中長期培訓言十

畫。女性一級政務官比例不得低於四分之一。

2. 保障女性人身安全
﹒充實各縣市家庭暴力及性侵害防治中心的人員與經費，至

少達到每十名婦女就有一名社工員或辦理心理輔導相關

人員配置的比例。

﹒推動警力社區化，由社區居民參與決定巡邏路線。

．從小學生開始加強暴力防治教育。

3 保障女性經濟安全

．國民年金於民國 90 年如期開辦，且改以個人而非以家戶

＂參考顧燕翎’（社會資源與意識型態的兩難選擇七0年代婦運
與媒體的互動關係）《婦女與兩性學刊》第二期， 106 頁。

＇＂正本只有八大訴求的主題與說明，反而沒有草案擬定時的那份率
員，因此本文採用草案，為能看出當守婦女的渴求。
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為單位。

﹒推動民法夫妻財產制度修改為所得分配財產制，夫妻獨立

經濟自主權，落賞脫產防治與家務有給之精神。

4. 推動女性蜀體自主

﹒落實女性生殖自主權，廢除刑法第 24 章墮胎罪章，加強

推動避孕性教育。修訂優生保健法不合宜之條文。

5 推動男女工作平等

．推動「兩性工作平等法」儘速通過。杜絕各種形式之職場

性別歧視與性騷擾，建立有效申訴處理制度。

﹒縮題工時，落實母性保護原則，積極獎勵、補助企業托兒

制度。

6 推動兩性平等教育

．制定「兩位平等教育法」

﹒師範體系及教師之在職進修課程均將兩性平等教育納入必

修。

﹒兩性平等教育課程由每學年 4 小時增為每遇兩小時。自學

前教育空高中畢業之正規課程。

﹒性別平等教育多元化。

7. 建立完整層利制度

﹒去除女性家庭照顧負擔，補助普遍設置于土區化且平價之身

心障礙者照顧、托育、安親、養老機構。

﹒全民健保持續公辦公營，旦改以個人而非家戶為單位。

8 消除歧見、保障多元

﹒透過宣導及教育，消除文化上對於同志、原住民、性工作

者、外籍女﹛庸、外籍新娘、同居者、第三者、肥胖女人、

扁平女人、未婚媽媽、離婚及不婚女人的歧視。肯定、重

視不同女人的差異。
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﹒保障同性戀、雙性戀者享有與異性戀者相同的婚姻、家庭、

工作等基本人權。

﹒性工作者除罪，積極研擬務實可行之性產業政策。

﹒外籍新娘享有與本國女子相同的福利與工作等權利。

．原住民女性之權益。

9 設置性別平權專賣機構

．在行政院下設婦女部或平權委員會主管監督，執行所有有

關性別平權事宜，定期評估、公佈，並與國際連線。

10. 保障身心的健康

﹒訂定婦女健康政策，而非只有醫療的醫療政策。

﹒訂定管制不當對婦女評斷的管理辦法，減低過度醫療化的

現象。

﹒消除醬療場所性別歧視。

﹒面去除對女性視為弱勢造成的疾病標籤。

﹒重視並改善因社會建構所造成婦女的心理不健康問題

（如﹒菱鬱症） 19 。

上列草葉綜合成八大訴求是：

I. 女性四分之一參政，

2. 保障婦女人身安全﹔

3 落實健保福利﹔

4. 2001 年如期儲辦國民年金，

5. 促進通過「兩性平等法」

6 性別平等教育﹔

7 社區化照顧﹔

的參閱施寄育工作室，（女人 VS. 總統一婦女政策電視對談﹒婦女
團體之主張） , 2000 年 2 月 18 日傳真稿。
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8 性工作者除罪，並擬定性產業政策。

五組候選人中，有人全部簽收（雙良配），有人全不簽收

（李放），也有人以「交由各部門研究」搪塞（國民黨），也

有人只簽收幾項（宋、張配），不願對國民主手金、女性四分之

參政提出保證，其中以民進黨保留「性產業」政策必須從長

計議外，其餘都接收凹，最顯出對女性訴求的認真與尊重。

這是政治人物對婦女議題的反應，就基督教會與基督徒來

說，我們又會「簽收」幾條，簽收那幾條呢？

參、基督徒如何參與閣樓廿一世紀的台灣贈女？

回顧 1970 年代台灣婦運才開始萌芽，短每二十幾年悶，

婦女團體已是如此蓬勃，所提出的訴求相當深入，確實可佩！

八大訴求基本上是基於女性全面性的自主權的訴求。其中諸如

參政、人身安全、福利健保、兩性平等教育等，都是有關人性

尊嚴的基本訴求，是基督徒責無旁貸應立即﹞加鈕，共同努力的

目標。

在信仰的培育中，我們可間﹒是否我們注意到鼓勵女性基

督徒的參政？身為基督徒是否積極參與社區的各項活動，包括

對女性人身安全的關懷？教會學校是否落實於兩性平等的教

育？在教會的各機構中是否積極推動兩性平等的工作環

境 9 ，等等。

至於一些具爭議性的議題，基督徒倒可自問﹒我們已經準

備好了嗎？我們的信仰注重人生的終極關懷，對於這些爭議，

我們的終極關懷是什麼？我們要如何恰當地回應、參與台灣婦

女的期待與渴求？

m 參閱－（簽婦女支票、各營不同論）《自由時報》（ 2000 年 3 月 8
日） , 5 版。
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在教會內會引起爭議的議題不少，比如在「2000 年總統大

選全國婦女團體聯盟」草案中的第 4 主張：廢除刑法第 24 章墮

胎罪章，加強推動遊孕性教育等﹔以及第 8 主張：性工作者除

罪，積極研擬務實可行之性產業政策。這些主張與我們的信仰

與價值取向是否有所衝突？如何去面對它？都是我們進入

2000 年所無以過避的議題。

關於墮胎問題，教會在這方面已有不少論述，限於篇幅在

此不加以討論。至於「為性工作者除罪，研擬性產業政策 J 議

題，本文盟員就人性基本價值取向、訂定政策及牧靈心態三方面

加以闡述。以此對基督徒充滿挑戰的議題，做為參與廿一世紀

台灣婦女關懷的例子。這嘗試只是拋磚引玉，期待更多有心者

的指正。

價值取向

白從台北市廢公娟的事件發生後，有一群婦運者開始積極

推動性產業合法化。這兒有一個名詞的轉變值得注意，就是將

「娟妓 J 這個傳統上帶有罪惡與歧視的字眼，轉變為中性的名

詞「性工作者」’稱此行業為「性產業」。在這次的訴求中，

不但要為性工作者除罪，旦進一步希望積極研擬性產業政策。

如果將性交易當成是一種工作，一種行業，那麼身為基督

信徒，我們的終極關懷是人性的更成全發展，因而我們不得不

問：人工作的最終意義何在？

三十年前的台灣，許多家庭都生活在求生存的邊緣上，當

時不少從事性交易的人礁實是為生存所迫。但是 2000 年的今日

台灣，從事此行業的，絕大部分已不再是生活於生存的邊緣上，

而是為求更高的消費生活。因此，現在我們可以問：人工作的

最終目的何在？教宗若望保祿二世《論人的工作通諭》中，對

工作與人有一精闊的見解。他說：
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「教會在創世紀的開端，找到了，表明有關人的基本

真理。 當人『依天主的白像．．．．被造一男一女』後，聽

到『你們要生育繁殖，充滿大地』的話。即使這幾句話並

不直接而又明白地指工作而言，但無疑地，它們間接地說

明人在世上要完成的行動。事實上，這些話表達了工作的

最深意義。人是天主的肖像，部分是因為他從造物主領受

了治理和管理大地的使命。因為執行此使命，人，每一個

人，反映了宇宙造物主自己的行為。 21 」

在教宗的工作通諭中，我們看到了人工作的最終極目的是

反應天主自己的行為，也就是說，工作可使人更成為天主的俏

像，天主的兒女。因此，工作內涵能彰顯人性尊嚴，也就是人

工作的最深意義了。性交易，將人視為工作的工具，而非工作

的目的，所成就的是對人性的踐踏，而非人性尊嚴的尊重，將

性交易視為性產業是很難被接受的。

引領世界第二波婦運思潮的法國作家西蒙﹒ 1皮娃（ Simone

de Bearvoir ）對娟妓業的工作意義，也作了清晰的說明，她說：

「我用海蒂拉這個名詞，來指所有拿自己的肉體以及

整個個性來做被剝削的資本的女人。她們對工作的態度，

和從事有創造性的人對工作的態度，非常不同。後者在生

產中超越了自己，她們的努力是間創未來。海蒂拉不但對

人類的超越沒有貢獻，相反的，她們為了自己的利益去迷

惑世界，用魅力去吸引男人，把他們拖入女性『內囡性』

的深淵里去。 22 」

些婦運者主張將娟妓業改為性產業，不但要將之合法

21 參閱：教宗若望保祿二世，《論人的工作通諭》（台北﹒天主教教
務協進， 19日 1 ) • 10~l l 頁。

n 商蒙波娃著，楊美蔥譯，《第二性》（台北：志文， 1992) • 187頁。
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化，且要為之訂定政策，以促進此產業之發展，這樣的主張與

女性主義者的一貫主張相去甚遠。更是基督信徒不容忽略的社

會重大議題。

女性主義者所主張的是女性的人性尊嚴與生命自主權。

「性產業」將女性／男性的身體視為生產工具，是將人徹底的

物化。從事此「行業 J 的勞動者，不只是將時間、腦力、體力，

而是將整個身心交在「業主」的手中任其操縱。這樣踐踏人性

尊嚴的行徑，還能自稱是為女性爭權益嗎？如果合法化了，基

於資本主義的促銷原則，「業主們」豈不更要想盡辦法激起「消

費者 J 的需要，並徵募更多的「從業人員」嗎？

主張性產業合法化的婦運工作者，所假設的理由是：既然

自有人類以來，起昌妓就已存在，如果不將之合法化，從事此行

業的人其權益無法受到保護，皮不斷地被中間者剝削。但合法

化了，賠上的可是人性物化，整個人性尊嚴更要被踐踏了。而

且將有更不計其數的人，會被人以各種不能想像的手段與陷阱

逼迫從業，這些可是推動合法化的婦運者所樂見的？

基督徒，不能坐視不正義的剝削行為，對具體個人的遭受

剝削，我們有責任與之對抗。﹛旦基督徒更有責任維護人類工作

的基本人性尊嚴。

訂定政策

政府在訂定政策時，通常是因需要去推行，才有必要訂

定。全世界台灣是僅有的少數一、兩個有公姐制度的國家，說

來實在慚愧。這公娟制度原是日據時代，日本人為了解決他們

的男人隻身在台的問題，才擬定出來的欺壓殖民地婦女的政
策。在日本本國並沒有公娟制度就是一個現證。現在推動者不

但希望合法化，並且希望擬定政策，豈不是期待由政府來作「大

老鴨」，讓全國人民盡情地嫖了？
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事實上，娟妓是父權結構下的產物，是屬於道德層面的問

題。倫理道德的爭議，是屬於宗教、道德層面的探討與選擇。

法律是道德最底層的規範’因此屬於道德層次的議題，不應由

法律來判定它的合法性。而政府的政策又是在法律之下的，因

此更不可能由政府來制訂屬於道德層面的政策。擬定「性產業」

政策的適當性與必要性值得前榷。

牧蠶l心態

無論是在價值取向或是訂定政策上，作為一個以人性尊嚴

為最優先選擇的基督徒而言，其取向是自明的。但是基督徒不

只是個道德護衛者，或是政治人物，他／她更是一個基督的信

徒，他／她在行動上對個體的主體關懷是基督精神的基本要

求。面對性工作具體的個人，我們不判斷，不代為決定，而尊

重個人，與她們／他們一起走生命的旅程。

的膜，要能一方面秉持在價值取向上的堅持，另一方面又

能與之一起走生命的旅程，尊重她們／他們所做的任何選擇，

這之中的張力不可謂不大，而這也正是基督信徒應走的十字苦

路。筆者深信，這一選擇必然得承受來自各方的壓力，對某些

「忠信 J 的基督徒來說，與娟妓同行簡直就是同流合污，不可

思議。

為那些推動合法化者而言，這種選擇等於沒有選擇，對性

工作者並不帶來任何好處。但既然在台灣的絕大部分人都不是

求生存的犧牲者，她們／他們就有希望重新建構價值取向，選

擇人生。只是基督徒不判斷她們／他們，不為她們／他們作選

擇，但也不對她們／他們失望。以一份對生命尊嚴的執著，伴

同她們／他們走生命的旅程。
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結論

基督徒願意參與廿世紀台灣的婦女關懷，首要之務是破

除基督宗教內父權結構的潛在影響。最好的破除方式是不斷地

檢驗自己在神學、神修、禮儀崇拜、要理講授、牧靈褔傳等等

各方面的兩性平權意識。有足夠清楚的平權意識作基礎，基督

徒才能深入地與教會中、社會上的婦運工作者和好對話，以尋

找出婦女關懷的途徑。

「婦女關懷 J 並不是教會的客體服務對象，而是教會本身

的一段生命旅程。在旅程中，婦女不再是弱勢，而是教會主體

生命的一部份。教會只有在找回那迷失好久好久的女性的尊嚴

生命，她本身的生命才會是完整的。起來吧！讓我們一起走上

在教會內、外，兩性平等、和諧的旅程吧！



《神學論草》 124 、 125期（ 2000夏、社） 381～386頁

弱勢願慷

從諒解與反省出發

湯靜蓮 1

本又作者向讀者介紹「天主教善牧社會福利基金

會J 的思念與工作，這是台灣基督徒機構從事弱勢關懷

的一個範例。

前言

何謂弱勢？為什麼需要關懷弱勢族群？

在台灣，對社會福利開始重視不過是近廿年來的事，「弱

勢鞠懷 J 這個名詞，也是這些年來才為大家所熟悉。不過，多

數人還是對「弱勢族群」的定義並不清楚，往往有某些人或團

體也為了獲取大眾關愛的眼神，而發出「我們也是弱勢族群」

這樣的聲音。

究竟誰才是所謂的「弱勢」？為什麼我們應該要關懷弱勢

族群？

從社會福利的角度來看所謂的弱勢族群，指的應是某特

定群體，例如老人、兒童、婦女、身心障礙者、窮人、原住民

等，他們在整體社會資源分配的結果上、政治影響力上，或角

色地位上，處於較不利的地位，囡而需要特別被照顧和協助。

舉例來說，以善牧基金會主要服務對象的女性而言，由於

i 湯靜蓮修女，財團法人天主教善牧社會福利基金會執行長。
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傳統觀念的壓抑、生理上的差異等因素，相對於男性，多數女

性在經濟能力、教育程度、家庭地位、社會地位、政治參與等

方面明顯處於弱勢，有些女性甚至遭遇像家庭暴力、性侵害、

遺棄等諸類的嚴重傷害。因此，在消極層面，為了保護受害女

性，避免類似事件一再發生﹔在積極層面，為了還給女性應有

的權益與尊嚴，社會有必要關懷女性的處境。

從消極到積極的關懷行動

侶，從消極到積極，台灣社會一路走來卻受到許多的挑

戰。猶記得十三、四年前，善牧初來台灣時，正值台灣社會雛

妓問題最嚴重的時期，由於這些未成年少女多是被寶、被騙而

誤入火坑，且在妓女戶中遭受到非人的待遇，因而引起全體社

會高度同情與同仇敵憶，凝聚了「救援雛妓」、「討伐人口販

子 J 的集體意識。就在那時，善牧接管了教區的 F德蓮之家」’

專門收容安賀這一群甫脫離夢魔的不幸少女。

可是僅僅十多年的時間，台灣少女從事色情相關行業的比

例不降反升，只是擺脫了「賣身J 的悲情色彩，以檳榔西施、

紅茶辣妹、酒店公主、色情電話服務小姐等面貌出現，業者以

高薪、物質享受來引誘少女自願從事。這難道不是對無知少女

的剝削嗎？但在扭曲了的社會價值觀下，業者不以為是，少女

也不以為是，多數社會大眾雖然不以為然，卻也無可奈何，於

是，整個社會幾乎是任由這些嚴重傷害人性的情形氾糙，腐蝕

我們的青少女。

這樣的現象呈顯出的心態是，我們很容易對別人的苦難投

以關懷，但卻忘了更進一步的對造成苦難的因素做更深的關注

與反省，以致於問題難以有更全面性的改善。

以台灣的身心障礙福利為例，身心障礙福利法從 1980 年
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制訂迄今，在身心障礙人士、殘障團體強力爭取下，歷經三次

修法，才擺脫了救濟的色彩，而強調保障身心障礙人士就業、

就醫、就學、就養等等的權益。可是，當相關的法令實施後，

卻招致了一些反彈，例如，有些慈善捐款不落人後的企業，拒

絕依法律規定雇用一定比例的殘障員工，理由是身心障礙者「不

能勝任」或「有損公司形象 J 。這些企業忘了，身心障礙者應

先享有和一般人相同的就業權利，才能自力更生，不須仰靠他

人的救濟施捨過活。

在善牧的婦女工作上也有類似的體認。一個被先生打得滿

身是傷，甚至生命垂危的婦女，很容易獲他人的同情、幫助，

可是，當我們更深一層地去宣導兩性平等、婦女權益等根本性

的理念，希望對類似問題加以預防時，卻非常不容易。我想，

拒絕接受這些觀念的人或許也沒有想過，當兩性愈不平等，當

女性權益不能被公平對待時，婚姻暴力事件是絕不會減少的。

在家庭暴力事件中，最常聽到那個打人者（通常是丈夫）

說：「我管教我自己的老婆，闊別人什麼事？ J 這樣的想法便

是將妻子視為自己的所有物，不尊重妻子的獨立人格，除非改

變他的想法，否則暴力不會停止。我們也碰過一些婦女長期忍

受先生的暴力相向，問她為什麼不逃？她說害怕自己帶著孩子

離家後無處可去，淪落街頭，她沒有錢、沒有工作、沒有房子，

長期持家又與社會嚴重脫節，連自信也沒有了。面對一無所有、

茫然無依的未來，她又怎能不恐懼、不猶豫呢？從這樣的情形

我們可以了解，關懷家暴受害者，減少家暴事件發生，單靠彌

補性、救濟性的措施是行不通的。

諒解與反省的愛

消極的關懷很容易，只是不斷地「給 J ：但積極的關懷，
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卻要我們做到不斷地「愛」。那樣的愛，就如此次和好 2000

運動中所說：「真實的愛是由心底深處，去諒解每一個眾生的

痛苦」。有諒解，我們才能看到問題的根源，才能尋找問題的

答案，才能知道如何分擔別人的痛苦，在最需要關懷的地方付

出我們的關懷。

對於這一點，我們在近三年來善牧所推動的中綴生調懷工

作中有很深的體會。剛接觸中綴生的人大概很難不被他們嚇

到，僅僅十三、四、五歲的年紀，稚氣未脫的臉龐，郤幾乎個

個都是抽煙、染髮、出言不遜。說謊、吸毒、偷竊、賭博、打

架鬧事、未婚i懷孕、蹺家等問題行為，在他們身上層出不窮。

為什麼這些孩子犯錯？甚至天天犯錯？當我們實際地與

這些孩子朝夕相處，他們的信任與分享，讓我們領悟到中報背

後所隱藏的，往往是世代累積的痛苦。他們父母的婚姻狀況不

是離婚，就是外遇或婚姻不協調﹔父母又必須各自面對配偶的

暴力行為、吸毒、副酒、自殺、失業、疾病等困擾，他們的手

足有絕大部分也曾綴學或正綴學當中。輾學的事實只是一個警

示，它告訴我們這個孩子和他的家庭都互承受著他們還沒有解

決的生命難題。

如果我們不去諒解這些孩子，反省自己的價值觀，我們一

定很難接受他們，也會很容易對他們失望，然後告訴自己說：

「夠了，我已經盡力了。」缺少了諒解和反省，再多的關懷都

是不夠的。

每個人都是天主的肖像

透過諒解和反省，不單只是激發我們有愛的動力、愛的真

誠，更重要的是，也能讓受關懷的一方體認到自身的價值，進

而以自己的力量站起來。
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多年來，善牧所運用在個案身上的輔導理念「復原力」’

可以充分說明這點。所謂的「復原力 J ’指的是個人所具有的

一種能力，能在面對生命中種種艱困的狀況時，依然能表現良

好。我們相信，在每個人身上都有許多潛力，只要適當地引導

與開發，都可以幫助人拒絕毀滅、抗拒崩潰，為自己的生命做

較好的選擇，所以，我們所做的，不是改變生命，而是嘗試讓

人重新體認自己的價值和能力。我想，這樣的關懷才能真實而

深刻吧！

最後，我要以《在生命的泥沼中成長》一書（善牧基金會

出版）中，一位安東尼修士（ Anthony bloom ）所傲的一段默想

來做為本文的結尾，他提醒我們，除非我們有純潔的心、純潔

的意向和開放的態度，否則我們無法在每個人身上看見天主，

那麼我們所付出的一切關懷，很可能都只是為了成就自己，而

非成就他人。

「我們注視一個人，

除非看見他內在所有的美，否則不可能幫劫他，

如果一直找他的錯誤、醜陋、扭曲，對他毫無助益。

基督注視每一位祂遇到的人，

注視娟妓、注視盜賊，

看出其中隱藏的美，

這其可能已達到扭曲、遭到破壞，但仍然是美。

基督所做的，就是把這美呼喚出來．．．．

這是我們在人際關係土必須學習的。

要這樣做，

必須先有一顆純涼的心、純潔的意向、開放的態度，

因為我們並非經常如此．．

這樣，我們才能聆聽、注視、看見隱藏的美。

每一個人都是天主的尚像，每人都像個受損的聖像。
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如泉我們這些聖像受到時間、環境的損傷，

遭到人類仇恨的污辱，

我們要以尊敬、溫柔、傷心來療癒。

如此，我們就不會先注意受傷的事實，

而會注意受傷的不幸﹔

我們就會一直看遺留的美，而不光看失去的美。

這就是我們在面對每一個人時必須學習的。」
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未土的愛廟照弱，I'"

黃蕩芬 1

在日漸悶放的台灣社會中，未婚媽媽的問題與現象

亦日趨嚴重，作者有感於天玉愛的選召，秉持著一顆愛

與熱誠的心，成立了「露時未婚媽媽服務中心」’十入

年來，救助了七百多位未婚媽媽及她們的小孩，也幫助

了無數不孕症夫婦的家庭。本文作者長期來默默地付
出，具體實賤了天主教會的社會關懷與服務事工。

前言

有關未婚媽媽的問題，根據台灣最新的研究報告指出﹒未

婚媽媽的產生存在已久，琨今社會風氣日漸開放，未婚懷孕已

從在道德上不被允許，到日漸嚴重並與日俱增的社會問題。

當未成年少女成了未婚媽媽時，常因事先未預見問題所產

生的複雜性與嚴重性，加上生理、心理、社會成熟度不足，致

使其容易陷入危機與崗境。此外，未婚媽媽由於受到心理標籤、

社會標籤等因素的影響，許多問題常遠超過未成年少女所能承

擔。因此當這問題事實成立後，不但造成個人問題，連帶的其

家庭、社會也受到影響。或許社會對此問題的長期忽視，也是

造成了此問題的因素，故社會是否應負起這個責任？

未婚媽媽所面臨的問題複雜而繁多，未婚懷孕的事實是無

法掩蓋的，因此可能被歧視，造成本身及腹中胎兒未能接受良

好照顧，於是所生嬰兒容易有產前合併症，如早產、畸形、智

I 本文作者．黃蓊芬女士，「露稀未婚媽媽服務中心」負責人。
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障及其他健康問題等。

近年來台灣社會風氣從保守轉為開放，值得關切的是，不

但未成年少女懷孕事件增多，而且年齡偏低，因此未婚媽媽問

題在台灣有日漸嚴重的趨勢。

許多未婚媽媽遭受沒有資源、不知往何處去求助的困境，

因此是否應將此問題視為一技術性問題，而非道德性問題。故

我們應做的，不是批判，而是直接對母親及嬰兒提供所需之福

利、服務，以解決其困難。

我們可看先進國家，例如美國，每年花在未婚媽媽身上的

經費達一百六十億美元，還有許多無法估計的社會成本。美國

政府將重點不只放在對其所生的小孩提供照顱，對媽媽的照顧

也一樣重視，平均母子共同接受了兩年半的社會福利補助。

比起國外的福利服務，目前國內不但對未婚媽媽的研究缺

乏，政府與民間對這群不幸少女提供的協助，實在棺當不足。

雖然偶爾也聽到教育界、專家學者一些關切的聲音，但奠點大

多放在如何減低未婚媽媽的發生，很少對已發生的問題提供理

論與實務上的探討和處置。若對未婚媽媽的方向是支持、協助，

而非懲罪的話，我們的社會才是個服務良好的社會。

為此議題做研究，能促進大家對問題的瞭解與認識、關注

與重視，並司提供於政府棺關單位制定對解決台灣未婚媽媽偈

題的福利服務、措施、政策、方案、法令之參考。

以上這段摘自最新完成的有關未婚媽媽研究之緒論。

時代的訊號

三十二年前，教宗保祿六世頒佈了《人類生命通諭》，很

清楚地指示已婚夫婦互尊互愛、使用自然調節生育的精神，遵

循婦女生理的自然律，善度維護夫妻性生活的尊嚴。到目前為
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止，自然調節生育法仍然在露稀服務中心繼續推廣中，無論教

內外仍有不少人珍惜此方法之優點。

近代社會的變遷，週邊環境的惡劣影響，嚴重損傷了家庭

婚姻中的夫妻生活，導致夫婦不尊重、不和諧，甚至離異等的

家庭問題。這不幸的家庭破裂，嚴重危害到其子女們的正常生

活及人格成長。稚齡子女目睹父母們的不和，從吵架到打架，

小小心靈從小就蒙上了恐懼不安的陰影，過不久，有的被母親

帶離這個家，也與父親分離了。有的就在一夜之間，醒來時媽

媽已不見了，從此過著在父兼母職的不足照顧下長大。

目前的台灣社會，這樣在沒有溫緩、沒有安全的家庭中長

大的少年、少女非常地多﹔從離家出走、翹家、車讀學、結群結

黨，乃至同儕在外向玩、伺樂、同犯科，甚至殺人等勾當，做

了一點都不知道後悔。孩子不在家幾個月，父母家人都不知道

他（她）去那裡。男女廝混在一起，最後會發生什麼事？六家

不難瞭解。

筆者所聽到、看到、接觸到在這些無知少女身上發生的

事，已是白前相當嚴重的社會問題了。但出了問題，其實不是

少女說：自己做事自己擔當就了事。這些年輕人根本無法瞭解

到其後泉之嚴重性。最後，她們最無法處理的，就是她們所生

下來的這些無辜小生命了。好在天無絕人之路，仁慈的天主怎

能不垂憐這些小無辜呢？

有些個案或家長自認為自己有聰明的辦法。那就是為了孩

子出生後有名分，最正確的方法就是與對方結婚，但這時候已

經沒有時間去考慮太多的事。例如：服兵役否？經濟基礎穩定

否？最重要的感情基礎及成家認知是否都夠了？如果一切都沒

伺題，這樣，此時小生命還算是被重視的。結婚後就要看這樁

婚姻之努力經營是否成功及心智成長了多少？有時，當初勉強

奉兒女之命結的婚，還真是幸遂有綠的天作之合呢！
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最慘的就是當初根本沒有考慮的餘地，奉兒女之命匆匆結

的婚也沒有好好經營，維持不了多久，雙方就都發覺對方的缺

點，夫婦倆開始有意見、看不順眼，真不知道當初怎會兩情相

悅的？總而言之，奉兒女之命而結的婚姻製造了許多怨偶。我

們不難看到二十歲未滿的少女，在戶籍資料上已有離婚的記錄。

有些少女結束了婚姻還她自由之身，前途又是一片晴空。

但是有的人往後的遭遇極為悲慘。許多男人總認為嫁過來了，

妳就是我的東西，我愛怎麼使用就看我高興，於是百般凌虐。

這種生活過不下去了要求離婚，又是一大筆條件，否則休想自

由身，最後常常是女方一走了之。有的丟下孩子橫下心出走，

有的連孩子都帶走，遠走他方，過著極其辛苦，以擺脫暴力欺

凌，暫時過著自由的生活。這些女人常是帶著孩子自己想辦法

謀生，也不會回去娘家，怕娘家受連累。但是我們可以想像的

到，到處都是陷阱的社會現狀，弱女子為了最起碼的生活而打

拚是件不容易的事。在沒有危機意識的情況下，又犯下比以前

更不聰明的過銬。原以為終於遇到比丈夫更好的男人，於是很

快墜入情網，繼而以身相許，只差與丈夫的婚約尚未解除，否

則也有二度踏上紅毯的可能性，這為女方來說，難道不是另→

道希望的曙光嗎？

不久女人又懷孕了，他們幾乎毫不緊張，蠻以為如此一

來，二人的結合希望更大，因為更有勇氣去爭取與前夫的離婚

訴訟，使離婚合法，於是很大膽地留下女方「婚外情」、男方

「妨礙家庭」的罪證 胎兒。直到有一天夢中醒來時，男人已

不知去向，等不由來了，更慘的是，為生產而儲蓄的郵局存簿

也不翼而飛，一下變成人財兩空，此時這孕婦真的是走頭無路

了。
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時代訊號的固應

天應無絕人之路，如果她認真尋覓，努力求生，還是可以

找到「露稀J ’為她解決目前的困難，來迎接小生命的誕生。

藉著教會的幫助，能使個犯錯的女人有省息的空間。當

耶穌救了那犯姦淫的女人峙，只講了一句話「我也不定妳的罪，

平安的去吧，以後不要再犯了 J 。同樣，教會給她的關懷，藉

著被服務，使她覺得人世間除了被虐、被騙、被辱的悲慘遭遇

之外，另一個愛的角落還依然有溫馨存在。如果她真能珍惜被

救，回頭是岸，那麼，有如牧羊人興高采烈慶祝尋獲了那隻迷

失的羔羊一樣，我們也深為她祝禱，期盼往後她的日子能謹慎，

往前邁進。希望她能藉此機緣改變生涯，並覓得真正的幸福。

從時代的訊號裡，我們了解到、也能體會到時代造成許多

人的困苦。從信仰的認知上，我們很清楚領會到聖神指示我們

奔向耶穌吧！耶穌是病人之友、憂苦之慰。耶穌以千種面貌出

現在受苦的邊緣人中間。天主教露歸服務中心就是在這樣的需

要情況之服務理念之下成長的。目前機構全名共有廿七個字，

很難記，但這是在內政部指示立案必須要這樣取的。

「財團法人天主教台商教區附設台商縣私立露稀少年教

養中心」’官方的名稱每一字都有它的代表性。到目前為止，

不用說外人，連我們自己都還有背不下來的苦衷。

天主教做社會服務與他人有別的精神在於深入重心，自車解

並直接接觸其需要。那受苦的人是主角，天主藉著許多獻身者，

默默執行祂的旨主主以達「﹞愈顯主榮」。不必誇張，不求名或利，

只要受苦者獲得安慰，因為她是我們的姐妹、是主基督的肢體。

一步腳印一分靈

露歸中心的服務邁入第十八年了，回顧那淚珠與汗水編織
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的歲月，其實也消逝特別快。

一年又一年，來不及去填滿，整理月曆上的每一個空格，

一年又逝去。時常因為工作人員的不足，相對的工作暈增加，

而產生透不過氣的壓力，直到有一天露瞞的第一個出養的孩子

來訪，站在我們面前。天啊 1 是她，她時l出生的模樣我們都還

很深刻地記得，也沒有忘記當時我們那興奮的心情都歷歷在眼

前。但眼前這亭亭玉立的美少女一聽到我的名字也很驚訝，當

時親手將自己交給養父母的這個人，今天見到了，使整個尋根

的故事更完美。

十幾年來忙碌的工作只求做更好的服務，還來不及去評估

或欣賞成果，今天活生生的成效來眼前，證賞我們也老了。不

是被歲月的腐蝕，而是另一類的成長。

一步步走過來，的確是學習與建設、不足與尋覓的腳步。

這瞞關前進的過程中，靠著主愛的帶領，也很清楚意識到祂願

意憐憫這些無知誤入歧途的少女，更願意扶持她們勇敢地保護

她們懷中的小生命順利來到世界，給她們享受陽光、享受生命

的尊嚴、人性的被愛，這些都是來自基督的恩許。就像天主允

訐罪的存在是要人更能體會祂的仁慈、大愛、寬赦，更會自由

地去選擇得救與永生。

近年來，少年福利法的頒佈，使青少年問題受到最視。未

成年少女被性侵害、雛妓的取締、違反性交易防治條例的嚴格

執行等，都是照顧到未成年少女的保護。唯獨關懷少女未婚懷

孕的問題，政府的福利措施腳步始終未達到。但教會的愛心總

是先注意到這些邊緣人，他們的疾苦、困難與需要，隨時都在

關懷的眼線裡，耶穌說：「有病的人才需要看醫生」’主的工

具一個鄉步散播一分主的關愛。

別人為什麼不做？為未婚媽媽來說，在她不小心犯案的過

失中，竟然孕育了另一個生命，這不是期待，更是在毫無認知
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的情況下，發生在許多未成年少女身上如晴天露靂般的打擊，

使無知少女不知所措。因為問題不僅是一個少女懷孕的單一事

件，還有另一個小生命在母胎中正按部就班一分→秒的成長。

這個事實是連貴的問題，事在人命關天。

因此，教會奉行「上天有好生之德J 的明訓，毅然投入關

懷維護生命的奉獻行列。為了個案的名節，各環節在處理過程

上都應十分小心注意到保密其隱私，並且要陪伴胎兒的母親照

顧一個新生命的複雜性及責任性，都不是只有服務愛心即可辦

得到。許多人願意付出愛心，但想到那麼多技術性的困難時即

縮足不前。不但如此，當小生命誕生了，母子平安，大夥兒便

深深地鬆了一口氣，感謝天主保佑。

嬰兒誕生以後的工作，主要著重於新生兒的照顧，並為他

（她）尋覓一個合適收養他（她）的愛心家庭。從篩選、配對、

訪視、協談，一直到複雜的依法辦理收養認可的法律程序完成，

是一段不算簡單的過程。這樣複雜的工作，教會有勇氣承當，

全依賴、更深信是主顧意並許可的愛的事工。

天主奇妙的召選

世界各國因人口問題而大加開放的墮胎合法化政策，不知

在光天化日下殺害了多少無辜小生命？雖然有幾個維護生命的

慈善團體始終為保護生命，反對墮胎等神聖使命而不斷在奮

鬥。這是正義與惡魔的決門，如何從魔鬼手裡搶回來幾個小生

命就算幾個。

美國有家很有名的墮胎醫院，這位主治醫師柏納﹒安瑞

森（ Bernard N Nathanson ）已有七萬次墮胎記錄，他很得意，

認為自己做了了不起的事，幫助了因為懷孕而苦惱的無數婦

女，他被稱為墮胎大玉。直到有一天，在他研究胚胎學時才發
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現那微小的胚胎是有生命跡象的，他立刻傻住了，天啊！原來

我是一個殺人魔王、會l子手。他是一位有名的婦產科醫生k ，曾

接生了無數新生命，但當他的內心沒有信仰峙，很難去尊重那

無數新生命之靈性價值，與來到世上的喜悅。當他發現真正的

生命的開始時嚇壞了他，為他所犯下的滔天大罪不知所措。這

時主的愛開啟了他的明悟，讓他認清生命的主宰。寬仁的主賜

給他智慧：「宣講吧！」他於是接受了主的呼召，他悔罪並勇

敢地現身說法，向全世界宣佈了他的罪恕，並製作了「無聾的

吶喊」、「殘蝕的理性」等得獎記錄片公諸於世，使全世界的

人都看到腹胎真相之殘酷殺害，赤裸地呈顯在畫面上。此外，

他還找了一些原以為墮胎能解決問題的受害婦女現身說法作

證，說明了墮胎之苦影響心靈永遠無法得到安寧，這種痛苦的

折磨，將是一輩子難於治癒的。

一九九八年復活節過後，筆者前往美國參加在德州召開的

HLI ( Human Life International ）人類生命組織第十七屆關際研

習會。該組織由聖言會保祿馬克神父所創立，遵循「人類生命

還論」之訓i示，傳揚家庭之美滿和諧，維護生命生存權，反對

墮胎，推廣自然調節生育等為宗旨的教會組織，該組織多次獲

得當今教宗若望保祿二世之讚賞與降福。

在這次的研習會中有幸目睹了這位醫生的廬山真面目，並

聆聽了他的演講。他的演講不是學術論文報告，而以非常嚴肅

的態度表達了他被召叫、感化，乃至研究天主、皈依天主教會

的心路歷程，是漫長研究「神」的存在的經驗。當時筆者忽然

有一靈感，將這位醫生的皈依與聖保祿宗徒的歸化連在一起。

當掃祿時代的保祿宗徒，迫害教會、殺害信徒，有 天前往大

馬士革途中，使他從馬上摔下來的那一道光，也使他立刻回改

說：主？要我做什麼？天主不也同樣用奇妙的方式召選了這醫

生，當他發現生命的真諦峙，不也是立刻承認自己的罪過。
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我們確信這是神力所為，神選擇了祂所要用的工具。基督

藉著無數工具的不同巧能，在人世問彰!!!j了祂對世人的慈悲、

寬恕、正義與仁愛。然而，我們的服務工作不也是在基督耶穌

愛的生命計劃中的工具嗎？我們感激被選為主工具的榮耀。

從個人的信仰基礎

追憶兒持聯考的緊張心情 五十五年前的日治時代 小

小年紀就知道如此重大事除了靠自己用功努力之外，尚須祈求

神明庇佑。民間信仰盛興的家鄉廟宇多，最大且遠近馳名的有

「鹿港媽祖宮」。小孩不管大人如何膜拜，不會去間為什麼？

小小年紀只認為這是生活中的一部分。但在日本學校教育中所

教導的是：有一個偉大的神，祂的名字是 f天照大神」’祂創

造了天地也許指的是日本國這大神你看不到袖，但供奉在

鎮上的「神社」內，凡國定紀念日慶典儀式均在神社內舉行，

平日參拜時間通常信者都在清晨天未亮時前往。

無論「媽祖J 也好，「天照大神」也好，在小小年紀時所

意識到的是：這種非人而稱為神的不明體，是偉大的，而且很

有本事，如果你求祂便可得到幫助。從這樣的認知中日可看出

這小小心璽中已有信仰的特質呈現。聯考前，筆者與唯一要好

的同學每早晨約好到神社去參拜祈求，求神保佑順利金榜題

名。伊l假日時，我們則常約定跑到其他大小廟宇，這是我倆似

同手足般要好同學之花、密。沒聽說有別的同學對自己前途如此

認真安排的經驗。其實也難怪，當時的台灣社會，女孩可升學

的機會並不多，只是我們倆對未來的憧憬強烈，多麼祈盼我們

能考進當時的高等女校（現在的高中部）。故此，為達成願望，

除了努力用功以外，還會想到其他補救辦法。雖然是小孩天真

的認知，但在無人教導之下，自然產生對某種信仰的信德，實
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為難能可貴。

歡喜若狂接受真神

真正認識唯一的真神天主，是結婚後帶著三個孩子領洗皈

依成為天主教信徒，當時筆者已是廿五歲的成年人。經過戰火

的洗禮，最大的打擊是遼國度都要易主，由原以為敵人的國家

來收回，說什麼回歸祖國。其實也難怪，因為從來沒有人給小

孩子講論真正的國民身世，當時以為即將成為亡圓奴的悲傷，

花了好多時間才好不容易調整過來。為這許多人生的試煉及實

際生活經驗的需要，選擇真正信仰之渴望與追求，已變成臼常

生活中之認真功課。老天不負苦心人，求的必能得到，連信仰

入門慕道過程之神奇，都可說是天主特恩召叫安排。想想當時

的熱誠，從參加慕道班開始，同時也每天進教堂參加彌撒直到

現在。主日彌擻及其他慶典之參與更不用說了。領受洗禮那天，

真是興奮極了，真正令我落淚的是初領耶穌聖體與耶穌生命合

而為 縛，真正歡喜若狂，今日我重生了！

蜜的體驗

領洗成了教友之後才是真正學習的聞始。為珍惜重生的特

恩，為保護這件潔白的聖寵衣不要站污，得小心過著與往日不

同身分的基督徒生活。生活中最大的改變，就是明白如何放棄

世俗生活中人之所迫切追求的名、利與財富，而且過的更快樂。

因為在內心的思慮中越多時間被天主佔去，也就有越多幸福的

感覺與享受。

婚姻生活的美滿在於互尊互敬的和諧體驗。雖然單薪家庭

對孩子一個一個的出世，在家計方面需有相當的計劃和安排操

心。但常常默想聖家的貧窮純樸’認為雖家窮但尚可稱安定的
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公務員家庭，能效法聖家的和樂愛的教育。將天主賞賜的八個

子女好好照顧教育，認為這便是最大的責任與使命，也是深信

主在這過程中與我同在，扶持我、教導我、幫助我，當我家之

主。

一切心智的成長更能發覺與主往來的親蜜，也是體認與主

同在的成長是甜美依賴。當第八個孩子出世不久後，教會舉辦

「美滿家庭自然調節生育研習會」。報名參加後深深感受天主

又一次在我家彰顯了祂的仁慈。祂深知我當時的需要，由於學

習自然調節生育，幫助了當時三十六歲八個孩子的婦女得於結

束生育生涯。由於自己學習成功，無論家庭及僧人都獲得了最

大的益處。當時政府開始實施「家庭計劃」’所採取的是教會

所禁止的人工避孕方法，因此為教友婦女來說，是一件極為困

擾與不安的事，如今教會推行「自然調節生育法」為婦女朋友

來說，無論是教友、非教友都是一大福音。

愈顯主榮

當時極力推展美滿家庭工作的中申父，是位耶穌會士西班牙

籍滿嘉祿神父，神父年輕時矢志來中國傳教，大陸變色後轉來

台灣，雖然負責嘉義教區鄉下一本堂，但他看當時政府的政策

無法達成婦女真正的需要，也瞭解教友家庭之需要與婦女之疾

苦，明知可能與政府政策會抵觸，但為了台灣婦女的福祉，回

盟（西班牙）募捐做為台灣推行美滿家庭工作之經費。

神父根據一九八六年七月廿五日教宗保祿六世所頒佈的

《人類生命通論》，極力反對墮胎及人工避孕，因為這些是違

反教會的教導，更希望夫婦們在婚姻生活中善度有節制的德

行，同時也鼓勵配偶在使徒工作上勸導他人遵守《人類生命通

論》的勸論。
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有一天，來了一個十五歲不到的女學生求助﹔她未婚懷

孕。那已是廿年前的事了，當時我們看到這樣活生生的個案，

大家都傻住了。但神父沒有二話，只說 r我們一定要幫助她」，

便將這少女安置在天主教醫院，暫時交托給修女照顧其產前生

活。直到有一天少女臨盆，她的新生兒誕生時，我們看到最興

奮、最高興的人是滿神父了，畢竟是他看著那活生生的小生命

得救了。

神父的英勇與熱愛生命美德，是耶穌會土「愈顯主榮」偉

大的具體表現。我們感動，我們領悟，天主的愛藉著神父那維

護生命的使命表達，教導我們也讓我們領悟如何愛生命。

熱愛生命

這樣熱愛生命的典範，滿神父的精神深深影響了我們。雖

然神父去世離開我們而去了，但是他熱愛生命的執著精神萬古

留芳，就算別人無法暸解他或不認識他的仁風，但我們一起多

年打拼過，神父的一切至今銘刻在我們內心深處。雖然沒有另

一位神父來接替他的工作，但這個耶穌願意的愛的工作，但願

我們就是他的接棒人了。於是民國七十一年六月廿日這難忘的

日子，專為未婚懷孕少女服務的機構「露稀未婚媽媽服務中心J

便正式成立了。

當時的鑄備會就是教區內幾位熱心教友及關心社會工作

的熱心神父。例如當時台商教區普愛會指導司鐸譚柏林神父，

他說：「普愛會的救援，除了急難救助之外，就是幫助社會服

務工作的推展」。另一位至今仍常探望我們，也是極熱愛生命

的聖言會會長神父，想必大家都認識的施予仁神父等等，因著

他們的大力支持，沒有經過太複雜的過程籌備便成立了，經當

時台南教區大家長成世光主教的祝壁，這台商教區所屬社會服
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務機構閱始為這些得不到協助的少女服務了。

工作人員全部是「美滿家庭服務中心」的原班人焉，只是

加重了服務項目與責任。論經費，除了教區普愛會撥給十萬元

是唯→的開班經費以外，其他什麼都沒有。承豪威主教批准做

為收容宿舍的，是現今玉井天主教德蘭啟智中心內的修女宿舍

的一小部分，就這樣，我們大膽地做起收容未婚媽媽服務的工

作。現在想起來真是太大膽了，但當時是一股熱誠，一心依靠

聖神的德能，勇氣百增，毫無懼怕、氣餒。難道這不是冥冥中

有神的意思與力量在推動的嗎 9

翠年在美國華盛頓 DC 一次日LI （人類生命組織）國際會

議後，繼續參加某基金會固體對亞洲等貧窮國家教會社會工作

事業之援助核定會議。當時對露稀中心所提出的援助申請，以

「台灣現在已經很富裕，從今年開始刪除對台灣之援助」為理

由沒有接受申請計劃，一再要求未得結果。失望之餘不自覺悲

淚落下，陪同我前往參加Jlt會的有前新竹教區杜主教之弟杜神

父及日本聖言會安東尼神父，他們安慰我說「我們幫你另想辦

法，勇敢一點，不要悲傷。」

懷著挫敗的心情，獨自來到華盛頓大教堂，先朝拜聖體，

向耶穌說「主啊！這工作如果是您的旨意，請指示我您的道路。」

說來奇妙，耶穌是我們的靠山，既然別人說台灣富有，何不向

我們自己的台灣同胞閉口？想著想著，便來到教堂的聖物部，

在那裡購買了一套非常有意義而且罕見的聖誕卡帶回台灣複製

義賣，就這樣，自養的腳步往前邁進了一步。其實這義賣的過

程中，更是體驗到不少愛的溫馨。一食聖誕卡十二張請捐一百

元為幫助未婚媽媽，這樣的呼聲在教會內沒有多少人認真在

聽，扣除掉印刷工本費，推銷到何時才能有一筆像樣的款項啊？

但是有些好心的神父一訂購就是一百盒兩百盒來支援我們的工

作。當我後來知道若干年以後有的神父的倉庫還有不少存貨
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時，真感激的不能言語。

一切努力為彰顯幸榮耀

十八年來，沒有任何經費支援管道到目前的自養進步，工

作同仁的努力不懈，一切都在主的帶領下按部就班的成長。一

件至今仍深深銘刻在內心深處感激不盡的事是：提供為工作所

需之場地的天主教耶穌會，由最初的兩個房間到現在的一樓層

全部，隨著工作量的成長供給我們所需，這樣的慷慨合作是我

們為主工作最大的信心，與奮鬥到底的勇氣。

露稀服務中心成立至今十八年，照顧了七百個未婚媽媽，

當然她們產下七百個男女嬰兒。這些求助的個案都是無扶養能

力的女孩，而且特別強調要放棄監護權，請求露稀協助尋覓愛

心家庭領養這些無辜、不幸的兒童，並析盼他們都能得到愛他

們的正常家庭。於是，等於我們也照顧了七百個結婚多年盼望

能有自己的孩子而無法如願的夫妻家庭。這些從治療不孕至試

管嬰兒的嘗試，受過多少醫療苦痛的夫婦，在絕望中雖非自己

親生，﹛旦活潑可愛活生生的小生命經配對來到家中。一時這個

家充滿光亮生氣，這才是期待已久、真正美滿溫馨的家庭。

我們折願無論也養的家庭或收養家庭，都應深深明認這些

安排都是全能的天主祂完成了美好的結局。人要感謝讓美祂無

窮美善，因為在人所不能的在天主跟裡沒有不可能的事。

雖然露H憶中心所服務的未婚媽媽，看起來是一個不小的數

字，但與從台灣未婚媽媽的調查研究報告中得悉的數據比較起

來，露稀的數自所顯示的只是其冰山一角。雖然沒有解決台灣

未婚媽媽問題的全部，但總算別人不願意做的，別人沒有做的，

我們有勇氣來承擔了，盼望這些受益家庭能因得到幫助而認識

基督、肯定教會。
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我們的希望

為完成基督託付的使命，我們依靠望神的帶領指點，發揮

做基督手足的使命，感為主基督之最愛而奮門，只要我們的熱

心與基督的愛結合，有一天那些冰山一角以外的需要幫助者，

相信都能因主的指引享受到我們的服務。但願主基督永遠扶持

我們的柔弱，更求主的愛感動政府執政者，喚醒他們，讓關懷

這些少女的腳步加速，讓我們獲得單富的支援而做更多的服務。

看到惡劣的台灣社會，特別是青少年們的我行我素，人們

幾乎失望、嘆息，而我們努力所做的，只不過是在收拾他們犯

錯遺留下來的殘局，真是不知如何是好？

主啊！您僅僅用了幾秒鐘使大地震搖，使九二一大地震震

撼了整個台灣社會。主啊！您允許大災難的發生，我們都從信

仰的角度來思考其意義。是天主的義怒？啟示什麼？或祂耍試

探人們的反應如何？令人想到經上的索多瑪的烈火及挪厄的洪

水。我們看到死傷者的悲切，同時看到全台灣人民同心協力合

作救災，出錢出力，更看到許許多多年輕人到災區，無論晝夜

地加入救援行列到發揮同胞愛。相信年輕人看到這前所未有的

天災的可怕與無奈，這是活生生的教育。我們相信年輕人的心

是火熱的、血是沸騰的，當他們目睹天為災難時，他們將覺醒，

他們將會領悟天地萬物有一位掌管者。

為這些年輕人，天主！求您施恩予我們，為他們的問題治

本而努力，不能一直停留在治標的忙碌中。天主！求您俯聽，

我們願天主的愛因我們的努力而彰顯，甚至日永遠。
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吉賣給予早產兒且存的權力

鄒國英 l

本文作者以半自傳的方式，敘述了台灣早產兒醫療

事工的發展，並為早產兒的生存權請命。她的成功為早

產兒的人性尊嚴貢獻很大。

十八年前，我從美國回台灣， JlP展開從事早產兒醫療工作

的生漲，和早產兒結下不解之緣。前七年在台北市西南區萬華

的天主教聖若瑟醫院（現址已改建成聖若瑟中心），及後來的

永和耕莘醫院工作。望若瑟醫院為由聖母聖心會的趙懷仁修女

及葛勉力修女所創立，在三十年前，為北部（也可說是全台灣）

最大的早產兒保溫（即醫療收容）中心。

在已故耕莘醫院袁君秀院長的鼓勵及大力支持下，我於民

國七十一年，在塑若瑟醫院狹小的隔間內成立新生兒加護照顧

病房（那時在國內的許多大醫院尚沒有專設的新生兒加護病

房）。在那七年中，我致力於院內醫護人員的訓練，建立與開

業婦產科醫師的溝通管道及新生兒轉診，因醫治不少病患，使

我臨床知識、技術及經驗上獲益匪淺，且奠下良好的根基。

民國七十七年到台大醫學院任專任講師及台大醫院新生

兒方面的主治醫師，開始了我另一階段的人生旅程。在前幾年

我努力於提升台大醫院之新生兒及早產醫療水準’成立新生兒

加護病房，病床數由開始的 4 床，逐漸擴展為現今的 16 床。

i 本文作者：鄒盟英醫師，任教於台大醫學院，臺大醫院新生兒科主任。
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此外，我也努力開展自己的研究領域，研究足月新生兒及

早產兒，肺功能隨著生長的變化及受疾病的影響，並研究是否

能從嬰兒早期的肺功能差異性，預測他日後是否會發生細支氣

管炎或氣喘。因著在台大醫院（一所在台灣極具影響力的醫學

中心）任職，我有機會參與衛生署或台北市政府有關早產兒加

護照顧及新生兒轉診的政策擬定。又因當選為中華民國新生兒

科醫學會的理事長，更致力於改善國內早產兒之醫療照護水

準’如推展新生兒科專科醫師的訓練、考試及發證工作，推動

新生兒高階急救訓練，舉辦大型學術演講及研討會，以提升早

產醫療照護團隊成員的水準及彼此間的合作，更將新的治療技

術引進國內。另在早產兒基金會的支助下，在全省 19 家醫院推

動並組織大規模的早產兒追蹤檢查工作，以早期發現需復健的

早產兒。

回首這近二十年的行醫生涯，像任何人一樣，有高低起

伏，有欣慰的時候、有沮喪的時刻，也有經歷過驚濤駭浪、刻

骨銘心的事件，但我仍覺得不後悔選擇做醫生這行業，這條路

雖然艱辛，但卻是一種最能在他人需要幫助時，直接給予助人

的職業，也能立即見到自己努力的成果，例如將病人的病治療

好，使他們又可回復正常的生活﹔或者，一個原本不能或不易

存活的早產兒活下來了 等等。

在這近二十年中，我經歷了一些台灣早產醫療的變遷。在

早年，早產兒的救治是不太受到重視的，有不少的早產兒父母

要求中止治療他們的早產兒，這其中有些父母是出於無奈，因

醫療花費太龐大了，有些父母是為著擔心孩子會發生後遺症，

而影響家人及孩子的生活品質，而有「不如再生一個算了」的

心態。也有不少的早產兒是在產房內死亡的，其中有些是因為

婦產科醫師認為早產兒的存活機會不高，且又容易發生後遺

症，成了腦性痲痺兒，或是視障兒，因而勸父母不要救孩子。
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有時，也會有醫院的主管將我召到辦公室，跟我說某個早產兒

的醫療費用已很高了，他的父親是開計程車的，每個月只賺 2

萬多，母親身體不好，又要另外照顧兩個孩子， ... 。說了

一大堆，其實他的意思，就是要我不要再救那個孩子了。

我除了常要和父母會談，說明孩子的病情，希望他們再給

孩子一個星期或是二個星期的機會﹔另外尚需和醫院主管瀉

通，說明孩子的存活機會很高，後遺症也不很嚴重，希望院方

多為孩子爭取到一些補助款。醫院社會服務部雖也有醫療補助

費用，但額度有限，因而常看到社工人員，為著孩子向某一單

位要到 5000 元，向另一團體要到 8000 元，於孩子出院時，若

父母仍付不出醫療費用，院方則通融父母以無息分期付款的方

式欠帳。但仍有父母因為高額費用或擔心孩子會發生不良預後

的緣故，拒絕我再救治他的孩子，真令我感到難過與婉惰。

後來，我得知有兩個機構願意幫助早產兒，一個是天主教

福利會，一個是基督教救世會。得知此消息，頓時覺得如獲甘

露。此後，當我和父母談過，他們仍決定要放棄孩子峙，我就

詢問他們是否願意讓機構來協助他們，即是暫由機構負擔他們

孩子的費用，若是孩子存活下來，情況穩定時，他們那時可再

做一次決定，若要孩子，則將錢付清給機構，若仍決定不要孩

子，就將監護權讓與機構，由機構為孩子找領養父母。這 招，

救下了不少的早產兒。

我常思考著，要如何使沒有任何方法可表達白我意識的早

產兒的生存權受到重視，他的生命也是天主所創造的，他應亦

是天主所鍾愛的！我當時覺得應從幾方面來著手：應改進早產

兒的醫療照顧水準，提高早產兒的存活率，降低早產兒的後遺

症，並且需要讓社會大眾及婦產科醫師了解小兒科、新生兒科

醫師救治早產兒的能力到何地步了。在近十年間，早產兒的存

活率較之前有顯著的進步，出生體重在 1500～ 2000 公克者，其
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存活率由 IO 年前的 90%上升到 95% ﹔ 1000～ 1500 公克者，由

60%上升到 85-90% ，不足 1000 公克者的存活率，也由 30%上

升到 60～70% ，出生體重愈低者，進步的幅度愈大。婦產科醫

師也較願意將出生體重不足 1500 公克的早產兒，轉送給小兒

科、新生兒科醫師照顧了。

在醫療費用方面，民國七十六年公務人員保險開始披及被

保險人的子女，幫助了一小部分的父母。民國八十一年由馬偕

醫院發起成立中華民國早產兒基金會，輔助早產兒的住院費

用、出院儀器的租金等，使得在基金會合約醫院內照顧的早產

兒，他們的父母若有需要，均可透過醫院的社會服務部向基金

會申請補助，基金會幫助了不少的家庭。

民國八十四年政府實施全民健保，且次年將有併發症的早

產兒列為重大傷病醫療給付的對象，早產兒父母的經濟負擔大

為減輕。雖然健保的實施，因給付制度的不合理，使得醫療生

態產生很大的街擊（更多的醫師開業執醫，而外科、骨科，婦

產科訓練醫院，招不到年輕醫師加入他們的行業），但對重病、

高額醫療費用負擔的病人及其家人來說，確是一大福音！

自從健保實施以後，就鮮有父母為著醫療費用而要放棄醫

治早產兒，我們也可努力於更不成熟（娃振週數小於 28 週）、

出生體重更輕（低於 1000 公克）的早產兒的救治。這些早產兒，

因為極度不成熟，發生早產兒併發症的機率很高，如肺部不成

熟造成的呼吸窘迫症候群，腦內胚胎時期的組織未完全退化，

l起的腦室旁及腦室內出血，未關闊的動脈導管引起的心臟衰

只喝，或是腸道的血流不足及功能不成熟，而發生壞死性腸炎等。

這些迷你兒的父母，都很擔心他們會發生此些併發症，擔

心他們即使是被救活了，以後卻是不會走路，或是呆呆的、聽

、i育、看不見的，有些父母甚至認為自己無法承受這樣的後果，

要終止孩子的救治。的確，救治這些迷你兒，對醫療團隊人
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員而言，是很大的挑戰，澳洲、日本、加拿大及美國的某些中

心，均已可做出很好的成績，相信我們也可做到。

我為何那麼不輕易地順著父母的意願，放棄那些早產兒的

醫治？我為何要那樣地為早產兒請命？因為我知道，他們都和

你我一樣是天父的兒女，他們絕對也是天父所鐘愛的。我們不

能因經濟負擔，或對那尚不知是否會發生的後遺症的擔憂，而

扼殺了他們活下來的權力。就像希特勒因認為猶太人是劣種民

族，而殺害猶太人，是不對的，為世人所唾棄！我們有能力、

有設備可以救治他們時，就應把他當作我們最小的一個兄弟，

如同耶穌所說：「你們為你們最小兄弟所做的事，就是為我所
做的」（瑪廿五 40 ）。錢不夠，設備不足，就設法去尋找社會

資源﹔救治早產兒的成績不理想（存活率低、後遺症高），就

應加強人員的訓練及要求：發生後遺症之孩子，要幫助他找到

一個適合的復健場地。

當然，科技雖然進步，但仍有些孩子經過全力搶救後，活

的機會仍很渺茫，或是活下來後會有很嚴重的傷害神經智力的

後遺症，此時我會勇敢地告訴父母，持續的救治已無法扭轉情

勢，只是增加父母的痛苦，延後孩子的死亡﹔我會詢問他們是

否願意抱著孩子，或握著孩子的子，撫摸孩子，讓孩子在他們

的愛中，度過他人生的最後一段。

有些出生的孩子有嚴重的先天畸形（如無腦兒）、染色體

異常（如 13 ’的三套染色體），或是極度不成熟而致無法存活

（如出生週數不足 22 週）。這些孩子不少是因孩子有畸形，或

是父母不要孩子了，而用藥物讓孩子提前出生。他們大多被婦

產科人員留在產房內，不給予任何的急救措施或是保溫的環

境，只是隔一段時間查看他是否死了﹔父母也不顧意去看孩子

一眼，就當作孩子沒有出生，也不去報戶口。但這些孩子出生

時，是仍有生命跡象的，怎能說他們不會活著？他們雖有畸形，
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雖不易活，但他們均是人，我們就應該以待人的方式對待他們，

給他們穿衣（保溫），若他們活下來了，應該要給他們食物、

適當的刺激﹔他們也需要父母的愛。我常要和婦產科醫師及孩

子的父母做此方面的溝通，希望他們能將孩子送到嬰兒室，讓

我們給予他人性的對待，並有機會幫助父母正視孩子的存在，

陪伴著孩子走這煜暫的人生﹔如此對父母是會有正向的幫助，

以免在心靈深處，埋著一個不願打闋的記憶小盒子，或是藏著

一份無法彌補的愧疚。

現在科技進步，不少有先天性異常的胎兒，可以在娃振 5

～ 6 個月大時偵測出來。婦產科醫師會講父母選擇，是繼續懷

孕或是中止懷孕。此時，婦產科醫師就孩子情況對父母之解說

內容，很是能左右父母決定的。

兩個月前，有一位憂心困擾的母親，經人介紹打電話向我

求助：她懷孕十八週峙，產科醫師為她做超音波檢查，發現孩

子擠澎出（即在胎兒發育過程中，腸子、肝或牌臟等仍留在擠

帶中，沒有回到腹腔），醫生進一步抽了胎兒的擠帶血，查看

染色體是否也有異常。婦產科醫師對她說，有擠澎出的孩子，

死亡率很高，即使不死，以後也是很難帶的﹔他的話語之中，

似在暗示母親應儘快決定在胎兒 20 週以前將孩子拿掉（優生保

健法規定，人工流產需在胎兒在母體外不能自然保持其生命之

期間內施行）

這對夫妻倆很不捨得就如此終止孩子的生命，就尋找

second opini凹，問我有關此種異常的孩子，存活的機會是否很

小。為了慎重起兒，我向小兒外科醫師請教，他說以他的經驗，

這種孩子的存活率，保守的估計也有百分之八十，只是若缺陷

大，或是併有其它的先天異常，則住院時間會較長，也較會發

生一些併發症，孩子會難帶些。母親聽我如此說後，如釋重負，

心中好高興，她說我所說有關孩子以後的那些情況，賣出都能接
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受、也能承受，她要儘快地將這個好消息告訴先生。放下電話，

我沈思了良久，「好險 1 一個小生命差點就沒有了明天。」「聖

神，請給這對父母勇氣、毅力及智慧，讓他們能健康地，正向

地面對他們的孩子及親友的質疑。」「請光照那些婦產科醫師

的良知，不要再誤導孩子的父母，不要再那樣地不尊重生命了。 J

這些年來，經自我不斷地與婦產科醫師及小兒科醫護人

員，闡述我對生命的看法，常和他們就→些事件討論其中的倫

理問題，我發現他們的觀點逐漸地改變，也主張不能輕易地放

棄一個小生命了！一個人若能尊重生命，他的為人處事及在各

種事情上判斷，就不可能差到那去，我們的社會、國家、甚而

世界，也才有希望，有明天，讓我們一起來尊重這些小生命，

無論他是否有缺陷！當我們能正向地待這些小生命，我們會有

意想不到的收穫’會發現這些生命也是有價值的 1
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成仲介賽看台灣外勞問題

艾立勤！、鍾佳融 2

本文作者從仲介費的角度探討台灣的外勞時題。希

望台灣教會對消除台灣這方面「罪的架構」，或成輕這

「罪的架構」的影響力，而能有所貢獻。

前言

國際勞工的移動，一直是世界每個國家可能要面對的問

題，對亞洲的台灣來說則是最近幾年的現象。目前聯合國國際

勞工組織（ I.L.O. ）對於全球勞工問題一直有持續的研究，但是

並非所有的國家都加入該組織，至今也沒有國際性的法律可以

直接地保護外籍勞工。

台灣在民國 78 年 10 月首次開放合法引進外勞，並在 81

年 5 月公佈實施就業服務法，而後陸續公佈相關子法3 ，從此對

外籍勞工的引進管理有了法律的規範。而仲介業者收取費用提

供服務，私人營利性仲介市場也在這幾年來快速的發展。因此

可說台灣的仲介市場是一個新的現象。

1 艾立勤神父，耶穌會士，輔大神學院神學系畢業，義大利羅馬額我略
大學倫理神學博士，現為輔大神學院院長，教授倫理神學課程。

2 鍾佳蝕，輔仁大學經濟碩士，目前為政治大學財政研究所博士班學
生。 86-89 年為艾立勤神父外籍勞工研究計畫案研究助理。

3 相關于法有就業服務法實行細則、外國人聘僱許可及管理辦法、營造
業聘僱外國技術人員許可及管理辦法、私立就業服務機構許可及管理

辦法、就業安定費繳納辦法、就業安定基金收支保管及運用辦法等等。
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現在台灣的外勞仲介問題很多，但是對外勞來說，最嚴重

的是仲介費的問題。由於本文將重複提到仲介費這名詞，在此

我們先界定仲介費為外勞付費的金額。

本文所提之外勞是指非技術勞工，不同於技術勞工或者科

技人才。非技術勞工的立場通常較為弱勢，容易被剝削，這不

只是台灣仲介系統的問題，同時也是全世界的問題。但是，對

弱勢的外勞剝削便構成天主教「罪」的架構。所謂罪的架構，

意謂著不正義是整個仲介系統不正義，→個人在裡面沒有力量

做正義的事情，如果要做正義的事，就要犧牲很多。因為是整

個仲介系統出了問題，所以就越來越沈淪、越來越糟。

這「罪」的架構， IL. O和台灣並非沒有想辦法要去解決，

問題在於有些固體為了自己的「利益」’把外勞非人化。若要

解決這有罪系統的問題，包括外勞、本地勞工、仲介、雇主、

兩邊的政府等問題，需要徹底廣泛的對話與和好。

為了做這樣的對話與和好，我們首先需要瞭解問題的來

源。本文內容擬先介紹 IL.O.對外勞問題普遍性的看法，然後

暸解台灣原來正式系統的狀況，之後正式系統被非正式系統所

取代，以及非正式系統下的後果，最後是建議與結論。

量、 I.L.O.對外勞問題普遍性的看法4

聯合國之 I.L O一直持續關注外勞問題。他們認為私人營

利性仲介公司是一種新的現象，而且近年來快速的成長。

以前，因為雇用外勞大部分是透過朋友和親戚的介紹，多

4 闢際勞工組織（ I.LO ）對全球外勞閑適普遍性的建議，資料可查網址
http：／／＼叭叭v. i Io. org/pub lie/ engl i sh/ .. i/migrant/papers/protvul/index.htm 

Protecting the mcst vulnerable of today’s workers chapter 5 Guidelines 
on the protection of workers from one country recruited by private agents 
for employment in another country 。
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數是不用仲介費的。例如， 1970 年之前巴基斯坦只有四分之一

的外勞透過仲介找到工作。但是， 1980 年代之後，亞洲國家例

如泰國、菲律賓、印尼的勞工找工作，有 60%～ 80%需要透過

仲介公司。

商業化的私人仲介導致一些負面的效果，例如欺騙、過高

的仲介費、外勞受騙接受較差的工作條件等等。更嚴重的問題

是，仲介費的高低與招募成本或服務成本沒有太大的關係。徵

求外勞的條件，變成不是在乎外勞工作的能力，而是外勞要得

到工作願意付多少錢，錢付的越多就越有機會工作。因此仲介

費的高低，決定的因素在於不同國家勞動市場外勞的議債能

力，這是由供需來決定的。但是，通常需要工作的人，遠遠超

過僅有的工作機會，使得外勞處於弱勢，仲介便可收到更高的

仲介贅。而影響仲介費的另一個因素，便是兩圈薪資的差異。

例如，泰國工人要到台灣工作，和要到沙烏地阿拉伯工作的仲

介費，就是兩倍的差距，原因是台灣的薪水較沙國高。

當有愈多外勞願意工作，供給的數量大於需要的勞工數

目，理所當然的是找工人的成本會較低，但是相反的，仲介會

向外勞收取的仲介費卻更高。可是，當國內缺乏像護士或科技

業這類技術人員時，仲介費又完全自雇主來付。

I.L.O.認為，想要強制管理仲介費，是最困難的問題，可

以說至今為止是完全的失敗，但是，這不只是台灣單方面的問

題，整個仲介系統的參與者都要配合才能解決。當國外與台灣

的薪資差距越大，要管理仲介費的困難度就越高，原因是很多

;I人想到台灣工作。

有些國家例如斯里蘭卡、巴基斯坦，為了管理仲介費金

，不讓勞工直接付費給仲介公司，而是透過政府機關或者銀

的帳戶再付給仲介公司，以達到管理仲介費的目的。但是，

國政府調查的結果仍然發現，有一半的勞工沒有透過這樣的
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過程付仲介費，是直接付給了仲介公司。

另外有個例子，以前海上船員的工作薪資本來會比陸地上

工作薪資高，但因為陸地上工作的條件惡化（仲介費越來越

高），船員的仲介雇主也想要拿點好處，漸漸地船員的工作條

件也變得較以前差了，變差可能是薪水下降或者多付仲介費。

覽、台灣原來仲介正式系統的狀況

正式系統就是一切合法，依照法令規定引進收費的仲介方

式。目前，台灣訂定 NT.15,840 為外勞工資，這工資水準即是

台灣最基層勞工的基本工資。這樣訂定外勞工資，是為了要保

護台灣勞工的薪水結構，避免影響基層勞工的薪資水準和他們

工作的權益。

台灣工資 NT.吟，840 ，比外勞在自己國家的薪水高出很

多，這樣的薪資，外勞一定樂意來台灣工作，而且外勞引進若

是補充台灣勞動力不足，不是替代原來的台灣基層員工，對台

灣也是有益。

正式系統規定仲介費，是依照服務項目來收取，不但從外

勞收費，而且也從雇主方面收取費用（國外仲介公司如何收費

台灣沒有規定，是依外國的規定）。以下是我們的說明5 : 

本文先前已經定義仲介費為：外勞付出的金額（若仲介費

越高，代表外勞付出的金額越高）。將引進外勞的所有費用項

目全部列出來如下表，列出的費用已經包括國外台灣兩邊都付

費（一部份屬於雇主付費，一部份屬於外勞付費，但這裡沒有

5 「就服法 J 第 51 f摩、第 55 j靡。「外國人聘僱許可及管理辦法」第 11
條、第 1日條、 20 條、 24 條競定。 86.7.5 台（ 86 ）勞職外字第O二五

七二號函。 87.4. 日台（ 87) 勞動二字第0一四四二一號函。男外，

有關總金額、利潤的估算需要相當多的資料，詳細的費用項目與估算

過程可以參考艾立動等（日9 年）第三章。
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區分只呈現總額）。也就是說按照正式系統，外勞付出仲介費

的金額絕對不應該超過下表金額的總數，只需一部份的費用應

該外勞負擔而已。而且依照正式系統來計算，因為體檢費、居

留證費、囡囡機票等等費用，雇主與外勞間可以協議由誰付費，

就算是外勞完全負擔，外勞最後負擔的仲介費也應該低於五萬

元（因為總額的六萬多元部分應該雇主負擔）。

正式系統下費用項目加總

：﹔了自造﹔在 I 'fiJ!!."!J'I§ 3* 'J§WJJJ; 

總計金額（ NT) I 60,912 65,912 61,640 

因此，總額六萬多元應該向誰收呢？正式系統下應該是一

部份雇主付，一部份外勞付。那麼會不會有外勞不付費或者雇

主不想付費呢？外勞恕不付費就來台灣工作是不太可能，因為

很多人等著在排隊。雇主若不想付費，仲介公司會向雇主說明

有些項目應該雇主付費，如果雇主堅持不付費外勞負擔會更

大，雇主可能因此就付費，如果雇主還是不願付費，仲介公司

可能就轉嫁給外勞付費。另外，還有一種情形是仲介公司為了

爭取客戶，主動的「放條件」給雇主（讓雇主不用付任何費用），

然後仲介公司再轉嫁給外勞，這就是外勞付出的仲介費超過六

萬元以上的原因之一（其他還有回扣、高利貸利息、牛頭費用

等等原因）。

仲介公司的利潤，依照正式系統的收費方式（引進一名泰

余勞合計向雇主與泰勞收 61,640 ），估算一年引進 400 名及 1000

仁等5泰勞，考慮所有的支出後一年的利潤分別為新台幣 250 萬與
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1000 萬元左右6 。

綜合上述資料，我們認為正式系統下外勞的薪資、向外勞

收取的仲介費，對外勞來說是合理正義的。而且，仲介公司已

經得到利潤。

艾立勤等（ 86 年）研究結果指出台灣女性外籍勞工，基本

上她們滿意台灣所提供的最低薪資與勞雇間的關f系，但是常常

因為仲介費的壓力太大，惡化了她們的工作及生活條件。原因

是當外勞無法負擔仲介費來台灣工作時，通常需要在國外先借

款，並且在日後的工作薪資中扣款還清貸款。借款然後償還來

看似乎簡單也很合理，但是借款高利貸的壓力常使得實際所得

縮減許多。如果外勞發生了無法繼續在台灣工作的事由（如疾

病、意外傷害、懷孕等），為了繼續賺錢還債，生活情況可能

更糟糕，或者是以非法的身分繼續留在台灣工作。

從倫理道德的角度來看，正式系統在法律上已經有一些弱

點，就是沒有給外勞應該有的尊嚴，例如：不能結婚、不可以

懷孕、懷孕就必須回國、每半年規定體檢一次等等，這樣的規

定違反人性的原則，由於這些規定是法律上的規定，影響的程

度更是嚴重。

參、正式系統被非正式系統所取代以及其後果

一、非正式系統

非正式系統即非法系統，是台灣的現況。原正式系統有兩

個問題﹒法令對待外勞缺乏人性化，沒有給外勞應該有的尊嚴﹔

兩邊國家因為薪資差距很大，整個體系存在很大金錢的誘惑，

誰有辦法就能輕易的得到這筆錢。這兩個弱點結合起來，變成

6 艾立勤等（ 89 年），有更多不同狀況的推算。這裡僅提出一個例子作
說明。
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正式系統瓦解，非正式系統出現的原因。

非正式系統的過程是這樣的，雇主擁有外勞名額，並賦予

仲介公司尋找外籍勞工的權力，對雇主和仲介業者皆產生誘

惑。一旦仲介業者有競爭的壓力，就會有給雇主好處以爭取名

額的誘惑。例如，一開始仲介公司本來應該向雇主收取費用，

但是為了在競爭的市場下拿到名額，他們儲始不要求雇主付

費，而將其成本轉嫁給外籍勞工，甚至不要求雇主付費還給回

扣。

另外，因為外勞輸出國和台灣之間沒有好的合作關f系，因

此正式系統無法有效的管理違法的事件，漸漸地非法情形越來

越多。舉例來說，泰國讓雇主可以不用負擔任何費用，當業者

發現泰國外籍勞工會支付高於規定的金額時，這種情況便擴散

至菲律賓。原來整個正式體系便因此崩潰，費用完全由外勞負

擔。當發生這樣的情形，政府並沒有立刻處理，讓情況一直惡

化，仲介費一直上升。因此，仲介費會繼續不斷上升的原因，

是台灣、泰國與菲律賓當局未能有效的執行正式系統，未能要

求業者依規定收取費用，外籍勞工負擔之金額便大幅上升。

非正式系統的特色是不按照法律的規定運作，卻由一套市

場遊戲規則主導，仲介費就是暸解非法問題嚴重性的明顯例

子。我們的調查研究證明了幾年來仲介費持續增加，而且增加

得很快。現在，工人仲介費普遍是十四萬台幣，據說還有高達

二十萬台幣的7 ，這些錢到哪裡去了？基本上，我們已經可以知

道雇主和政府沒有讓仲介拿走所有的好處。此外，近年來仲介

費的增加與提供給外籍勞工的服務沒有關係（或者只有少詐的

關係），因為仲介公司以雇主為服務對象並非外勞。也就是說

7 14-20 萬是目前聽說最新的仲介費狀況，另外艾立動等（ 89 年）有外
勞仲介費用調查。
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仲介費增加並非全是因為外勞的服務成本增加，仲介費的增加

是因為體系中其他的因素，例如雇主要求回扣（回扣是指除了

原有條件之外，要求仲介公司每個名額加給多少錢）、牛頭費

用（例如泰國有牛頭從鄉下帶工人到大城市應徵找工作）、利

息費用（高利貸借款利息）等等。

二、非正式系統下的後果

長期而言，整個非正式系統對外籍勞工、台灣社會、本國

勞工、仲介公司、雇主、政府都有害。而對外勞的傷害最快也

最直接的就是高額仲介費的問題。當兩地的薪水差距愈大仲介

費就越高，外勞高利貸借款越多，然後賺來的錢透過仲介費移

轉給雇主、仲介本身、放高利貸者，對外勞是一種層層的剝削。

其實管理控制合理仲介費不只是台灣的問題，世界各國有引進

外勞的國家同樣也面臨這個問題。只是因為外國與台灣兩地的

薪資差距特別大，外勞很想來台灣工作，對雇主、仲介業者和

放高利貸者有非常大的金錢誘惑，以致於產生高額仲介費和外

勞高利貸借款負擔的情形。誘惑讓他們容易違反正式系統的現

定得到很多錢，這樣對台灣社會也很危險，原因是不合法得到

的錢會有流向不合法組織的可能，或者黑道直接的介入。

對台灣本地工人：也會有不利的影響，因為經過非正式體

系引進外勞，雇主拿到回扣會以為外勞比較便宜而多引進外

勞，壓低本地工人的工作條件。另外，對仲介業者也不好：因

為在市場力量之下的仲介也是弱勢者，名額根本不在他們的手

上，仲介的利潤也被壓縮。有不少仲介業者表示，仲介費升高

或外勞數目增加，他們的利潤並沒有增加，而且還要承受社會

大眾認為他們是吸血鬼剝削外勞的責難。而雇主壓縮仲介業者

的利潤，仲介可能不盡力替雇主找到合適的工人，所引進的外

勞品質也會降低，進而降低產能並增加生活管理成本。最後，
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對政府不好的影響是官員要承受更大的金錢誘惑，避免做出違

法的事情。

至今，仲介業者仍是目前外勞的主要管理者，因為雇主有

名額，仲介公司服務的對象是雇主不是外勞，仲介認為給雇主

服務就是給外勞服務。為了滿足雇主，仲介業者必須忍受兩件

事：政府繁複的行政程序要追循，仲介可能不得不給雇主回扣。

根據我們對仲介公司的訪談，並無法清楚的知道利潤到底是多

少比例分配到誰的口袋去（雇主、國內外仲介、放高利貸者、

官員）？在 87 年勞委會勞工論壇中，就有仲介表示現在的一些

事業雇主根本不付本來應該付的任何費用，甚至收受回扣好處

（有的好處未必是錢而是用別的方式）。而我們也發現到有一

些仲介業者在短期間很快賺取一筆仲介費之後，便在市場消失

不再提供任何後續服務。

我們認為在非正式系統下，長期以來外勞付出的仲介費一

直增加，仲介公司利潤可能沒有增加，仲介業者相對於雇主也

是弱勢者。另一方面，社會對仲介業者有許多的批評，認為他

們是剝削者，仲介自己也認為自己是不被尊重的行業。但是不

可忽略的是，願意做有專業和道德的業者的確存在。只是目前

非正式系統下，遵守法律有專業和道德感的仲介公司難以在市

場上競爭。雖然政府希望仲介能專業化和道德化，可是若不能

再有一個好的系統並且加強管理，在非正式系統主宰的外勞仲

介市場中，有心要成為專業化和道德感的業者很難做到，甚至

連僅有的一些好的仲介業者也會受影響。

韓、提供解決非正式系統問題的建議

現況的外勞仲介屬於非正式系統，是有罪的架構。該系統

有許多的不好後果，以下我們提供幾點建議希望能對現況的改



418／神學論11\ 124 、 125/2000 夏、社

善有幫助：

一、要對話與和好必須先建立民眾對外勞問題的共識。

二、然後現劃長遠的外勞政策。

三、引用 IL.O.以全世界外勞問題的角度，提供適合各國

普遍性的建議﹔以及針對台灣特殊的情況，我們再提

出建議和具體可行的辦法。

一、建立民眾對外勞問題的共鵑

雇主、仲介、政府與外勞仲介皆有利害關係，因此要解決

外勞問題必須擴展到全民的共識。這個問題需要台灣社會建立

共識，否則政府和勞委會沒有辦法有長遠的環畫。一般大聚在

考慮是否引進外勞這個問題時，都會想到國內有許多人失業找

不到工作，為什麼還要引進外勞？可是又看到像捷連這樣的公

共工程，或者自己周遁的環境中有許多的外勞。是台灣真的需

要外勞嗎？還是只是因為外勞便宜才會有那麼多外勞？當開放

名額引進外勞時，勞工團體認為影響國人就業﹔不問放名額引

進，資方就表示缺工問題嚴重。

就現況來看，台灣對外勞仍有長期的需要，而且外勞並非

完全就是導致國內失業率提高的原因，我們提出下列兩點做說

明：

1. 以過去統計資料來看門至 89 年 l 月底外勞在台人數
296,569 人，家庭幫傭與監護工共 75,747 人，佔總外勞數

目的 25.54% 。隨著台灣人口老化、雙薪家庭等等因素，

有些家庭對幫傭和監護工在未來數年仍然有需要。另

外，政府重大工程、新廠擴充設備案與重大投資製造業

三項共 1 18,644 人，佔總外勞數目的 40% 。往後幾年政府

8 勞動統計月報 89 年 2 月份，行政院勞委會編。
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擴大內需政策，捷連、高鐵等工程的推動，可能仍然像

目前一樣需要外籍工人來彌補缺工。而上述兩類合計就

已經佔外勞人數的 65.54% 。其他還有中小企業對外勞的

需要，辛苦或危險性的工作像高熱、鍋爐旁的工作環境，

找不到本地工人。如果本地工人不做以上這些工作，或

者人力不足又沒有引進外勞，使得工程工廠沒有辦法推

動運作，那麼連本地工人也沒有工作的機會豈不是更糟

糕。況且，如果國人不用外勞幫傭監護工，也不一定會

轉而雇用本國幫傭監護工。因為外勞的好處是工作時間

較固定，工資低有些家庭雇主才負擔的起。

2 若產業外移，連本地工人也失業。比如人力密集的紡織

業、製鞋業，引進外勞可以讓這些產業繼續留在台灣，

否則這些產業到國外投資設廠，本地工廠關閉那麼只有

增加外國當地工人就業的機會而己，本地工人卻失業。

另外，目前資本密集和高附加價值的產業，比如說做電

腦的科技業，廠商為了成本考量也普遍聘僱外勞。國內

如台塑集團、廣達、華碩都申請外勞。如果不讓廠商雇

用外勞，廠商有沒有可能就移到國外去了？這是值得再

深入研究的問題。而且外勞不參與年終紅利配股，對本

地工人、尤其是高技街的勞工其實較為有利。

上述兩點解釋外勞不一定是減少本地工人就業的機會，沒

有外勞如果廠商關廠或移出海外，本地工作的機會更少。而經

濟部對於勞委會要緊縮外勞名額，也認為要審慎評估甚至反

對，當中的原因值得被注意。此外，從聘僱期間 2～3 年，提議

讓好的外勞再引進一次兩次，可見得台灣雇主樂意聘僱外勞﹔

而且至今年元月總數超過二十九萬的外勞也不會馬上由本地工

人替代。因此，台灣對外勞有長期的需要，而社會團體和民眾
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對外勞問題應該先有共識，在建立共識之後，政府與勞委會才

能以長期的視野和觀念來規畫。

二、規重長遷的外勞政策

不穩定的政策會影響仲介公司的專業和道德。比如仲介公

司不曉得還能仲介服務外勞幾年或多少名額，以後名額增加或

減少收多少費用都不確定，只知道這幾年市場還在，就會有不

好的仲介公司用先撈一筆的心態做生意。其實，台灣給外勞較

其他國家較高的薪水（基本工資的，840 ），這是合乎公平、正

義的薪水，同時給較高的薪水也是為了減少與本地工人薪資的

差距，保護本地工人就業的機會。就公告的收費標準來看，仲

介過程雇主外勞都付費是合理的，但是實際現況卻不是這樣。

在不穩定的政策下，目前法令規定的正式系統無法運行，

市場上惡性競爭，仲介公司為了搶生意不用雇主付費或雇主不

想要付費。仲介給雇主好處讓雇主覺得更有動機需要外勞，因

為外勞更便宜了。這些費用之後轉嫁給外勞付，外勞必須用半

年甚至一年的工作收入來償還高額仲介費，這樣是不合理的。

目前台灣公民對外勞問題應該有共識，這個共識是為了台

灣長期好也為外勞好，也可以避免對現在外勞之不公平不正義

的現象。美國是全球經濟最強的國家，也是高、低技術人力外

勞最多的國家。外勞可能幫忙台灣產生更多的工作機會，或者

至少做本地人不願意做的工作。因而社會應該對外勞問題有共

識，如此勞委會才能審慎評估外勞政策，制訂長遠的計畫。

王、 IL.O提供對各國外勞問題普遍性的建鸝

基本上，他們對外勞問題普遍性的建議是兩個國家加強合

作，而且強有力的執行法律。因為問題不是沒有法律，而是有

沒有確實的執行。
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任何人看到台灣法令的規定和管理外勞的政策都會認為

相當的合乎 IL. O的精神。但是，台灣目前的確在法令執行的

速度和要求上是失敗的，這點由台灣無法控制仲介費可以證明。

因此， IL. O 的建議是針對問題採取法律上嚴格又明快的
動作，特別是法令強制執行和處罰違規情形的部分。仲介有非

法行為時，政府應該很快的做決定去處理，否則就是變相的鼓

勵非法的行為發生。比如說泰國發生有仲介提供不存在的工作

機會給外勞，或者泰國向台灣買工作名額的情形發生時，兩邊

政府應該要盡快的處理。否則這樣的方式將會蔓延閉，整個正

式體系就會崩解，外勞將成為最大的受害者。 1980 年早期，菲

律賓有一值得參考的方式，菲國要求仲介提供保證金，若仲介

失敗是因為仲介公司的錯誤或者是欺騙，勞工可以得到遣返補

償，這也是給仲介適當經營壓力的一種管理監督方式。

四、針對台灣特殊的情況，提出建議和具體可行辦法

我們認為要解決問題的方法是重新建立一個正式的系

統，原本正式系統有些設計仍可保留，例如：基本薪資、依服

務收取費用等規定是合理的。而兩個國家的薪水差距很大是無

法改變的事實，但是過份高額的仲介費和外勞債務問題仍需要

有嚴格的監督，避免有剝削外勞的情形發生。因此，政府在訂

定收費標準或者仲介費時，不應該以現在市場運作的仲介費水

準來訂定，因為市場上一直存在著非正式系統。而我們先前也

已經提到，依照此非正式系統訂定仲介費對體系的參與者、對

社會都沒有好處。

I 提升外勞的尊嚴

而新建立的系統必須要增強道德正義，同時要考慮外勞的

尊嚴和公益的概念，發展團結和諧的美德，並積極追求這樣的

公益。要達到公益的一個重要目標是：不只給外勞基本的尊敬，
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還要幫助他們發揮自己的美德與創造性的能力。我們應該尊敬

勞工精神上的尊嚴，而不是將他們視為製造和服務當中的一種

工具而已。為達到這方面精神的目標，應該讓外勞不只是命令

的接受者，能多參與工作流程。最先進的管理理論也鼓勵勞工

的參與和公司的培訓，雇主不應該因為對象是外勞有不同的管

理方法。這樣的方法也能夠增加外勞對雇主、公司的忠誠，也

減少外勞逃跑的機率。

這種管理方法在製造業日經廣泛被應用，相信在服務業也

做的到。例如擴展外勞的參與，首先應加強工作的職業化。家

庭幫傭一般照顧老人與小孩，但透過政府或基金會的贊助計

畫，家庭幫傭可學習基本護理常識、兒童或老人心理學、烹飪

技巧、家庭管理、以及基本國語會話與台灣家庭文化等。至於

工廠作業員，可針對目前的工作學習相關的技術知識，以及整

體生產流程。如此可提升勞工自我肯定、提供與工廠以外的人

士接觸，進而對所服務的家庭或機構提供更佳的服務。

2 非政府組織和宗教團體可能的幫助

宗教團體可以幫助政府瞭解仲介經營，以及監督調查外勞

付仲介費的情形，也可以提供外勞在台灣的心靈慰藉。例如，

天主教會頗受菲律賓勞工的尊重，因而可以較容易得到在台灣

和菲律賓之間關於仲介費的訊息。同樣地，佛教也可以在台灣

和泰國之間扮演類似的角色。宗教團體來做這種監督調查工作

的另一個好處，是因為他們的動機是基於慈悲和社會正義，比

較容易對抗賠路和惡勢力的威脅。如果把這監督調查的工作交

付給修女或尼姑，應該很少有人會不顧別人的眼光，貶低自己

欺負威脅她們。然她們立誓守貧也能保護自身免於賄路，特別

是當她們負擔此責任峙。

因為一些宗教團體跟台灣和外勞輸出國皆有接觸，因而能
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提供更重要的服務。而且任何監督調查的系統必須外勞輸出國

和輸入國同時合作。例如，若僅僅台灣或菲律賓政府單方面強

力執行正式系統，另一邊的仲介者會提高仲介費，使得單邊仲

介費金額升高，總金額仍沒有下降。宗教團體不僅能幫助台灣

政府監督台灣仲介收費情形，也能監督菲律賓和泰國仲介收費

的情形。如果為了能落實實施這種作法，當然需要台灣和外勞

輸出國兩國合作，而且兩地宗教團體也要合作才可以。

同時，政府可以鼓勵非營利或宗教團體成立仲介機構。政

府在初期可能要對這些團體給予主動的支持並保護他們，這些

團體便能幫忙政府揭露實際成本（關於仲介工作和外勞服務工

作的成本）、什麼是需要的服務、何者是不需要的行政官僚規

定。如果這些團體組成的仲介機構依正式系統營運找不到客

戶，這將證明目前的仲介為了經營，會有給不同形式回饋的壓

力，否則失去生意只好退出市場。再次的強調，在台灣和外勞

輸出國，如果皆有非營利和宗教團體的仲介機構，便可以較有

效率的瞭解真正的成本和需要的服務。

3 因為仲介費與仲介系統有關，為改善仲介系統我們提出六點

意見做為參考 a

L 建議由政府擔負宣導、監督與再教育雇主的工作，因為

只有政府才有權力處罰雇主。目前外勞引進後管理問

題，完全由仲介業者和雇主負責。而且大多數是由仲介

公司扮演傳授、教育雇主外勞事務的角色，因此無可避

免會有仲介業者只宣導對仲介或雇主有利，但未必對整

體公平正義有利的觀念。

2 建議仲介與管理的角色可以分開。仲介公司只負責引進

外勞，管理外勞的工作交給管理中心，讓管理中心發揮

人力管理的優點。這樣分工的另一項好處可以讓管理中

心的服務與收費有直接的關遠，再者已經結束營業的仲
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介公司所引進的外勞，也能有管理中心的照顧。

3. 主管機關應加強與公會的關係（溝通、權力、義務關係）。

政府尊重公會和仲介業者，溝通管道暢通，才會有更多

仲介加入公會﹔同時政府給予公會管理會員的權力責

任，幫助公會建立公權力與自我監督的體系，也使於間

接要求仲介成為有專業道德的仲介公司。另外，我們建

議政府對外勞政策做出穩定而長期的規畫，並且將決策

規章透明而公開於大眾，減少業者的臆測與不安，並杜

絕媒體報導未經證實的消息。

4 對於新加入的仲介業者給較高的限制條件。所謂較高的

限制條件，並非只是要求資本額更大和更多專業人員。

現在的法令下，要成立一家仲介公司很簡單，不想長期

經營的業者，進入仲介市場後破壞市場行惰，很快賺取

大筆利潤便結束營業，造成許多的後遺症。惡性競爭的

問題與整個制度設計有闕，但是又不能不去面對。

5 政府要以建立公平的競爭環境為目標。若仲介公司削價

競爭，雇主收受回扣，公平的競爭環境是不可能的，外

勞將因此付出高額仲介費的代價。如果輸出國和台灣合

作，外勞有可能只需要付固定的仲介費，然後估算兩地

引進外勞的成本費用，並向雇主收費，應該有減少削價

競爭的可能，建立起公平的競爭環境。

6 為長期外勞仲介管理，官僚體系的行政程序應該與仲介

業者討論，由業者提出建議，主管機關可以參考是否再

簡化。

再次的重申，政府一開始的正式系統下訂定之薪水水準和

外勞仲介費用負擔是相當合理公平的設計，只是當初整個市場

運作出問題時沒有馬上制止，並且漠視外勞仲介市場淪陷為非
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法系統。雖然台灣在執行正式系統上失敗，但是幾乎全世界許

多國家都遭遇這個難題。外勞對於台灣是一個新的問題而且變

化的腳步非常快。同時外勞也可能會成為長久的問題，因此在

經過這些年的經驗之後，問題已經非常清楚。下一步，台灣應

該要將問題處理的更好。

結論

台灣非正式系統，已經變成了「有罪」的架構系統。仲介

系統變成有罪的架構，開始以及繼續存在的原因是因為把外籍

勞工非人化。將外勞非人化對某些團體有利益，或許是金錢或

許是權力。在整個世界，我們就看到外勞被非人化，原因是經

濟利益的獲得。長期來看，誰能控制外勞的名額，誰就有最大

的利益。台灣的情況是政府、仲介、雇主都有部分的力量能控

制名額，也就是說都能拿到部分的利益。因此，只依靠政府、

仲介、雇主要改善這種有罪架構的現況，對他們便缺乏主動的

動機，未必能真正的改善。

所以，要改善現況「有罪」的架構，應該要整個台灣社會

先建立共識 決定需不需要外勞。而且，外勞、仲介、雇主、

兩國政府、非政府機構、宗教團體、媒體一起對話溝通，建立

給外勞尊嚴的法律。有了這樣的法律之後，更重要的是能確實、

強力的執行。為了幫助法律的執行，政府可以讓仲介公會、非

政府機構、宗教團體發揮監督的功能。
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與大總和好

天主教的生態倫理觀

谷寒松 1

台 j哥在即將跨入骨一世紀的3克在，環境污學、水土

保持，甚至遭逢九二一及其餘震不斷，和 2000 年上半

年以來的豪雨成災，致使我們所處的夫地飽受創傷，保

護大地、與大地和好，已然成了刻不容緩的事。本文作
者從各種角度提出環境保護的重要性，而且舉出可以落

實於日常生活的一些環保習慣，為基督徒參與廿一世紀

的台灣社會關懷，具有相當重要的提醒與參考價值。

引言：台灣的具體狀況

1949 年美國生態倫理學家李奧波（ Aldo Leopold ），在其

著作《砂地郡曆誌》中提出「大地倫理 J ( The Land Ethic ) 

使環境哲學（ environmental philosophy ）與生態哲學（ ecological 

philosophy ）成為生態環境學者所研究的課題。 1970 年後，自

然生態成為國際問普遍關注的問題，甚至發展出其他相關學

時，如：環境倫理學（ environmental ethics 卜深度生態學（ deep

ecology ）以及生態神學（ ecological theology ）。

反觀素稱美麗之島的台灣，近年來因工業發展所造成的環

境污染問題日益嚴重，且山坡地水土保持仍有待加強。面對去

年九二一大地震及其後來的餘震不斷，還有今年上半年來的豪

1 本文作者：谷寒松神父，耶穌會士，羅馬宗座聖經學院聖經學碩士，
額我略大學神學博士，輔大神學院信理神學教授。
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雨成災，造成中南部重大的損失。

人們越來越感覺到，生態環境與自己的生活有密切的關

係，越來越體會到地球是人類共伺的家，環境的污染、惡化會

影響後代的子孫。所以，推動環境保護、制訂生態倫理是刻不

容緩的事。今日我們即將邁向廿一世紀，天主教會於兩千禧年

提出「和好」的祈禱主題，與大地和好此專題，已然成為相當

迫切的專題。

一、國際性歷史文件背景

1948 年聯合國所頒佈的《世界人權宣言》中，第十七條強調

「每人皆有財產的權力」’原則上包括土地與人生環境

的擁有權。但尚未更詳細地提到人類對生態環境或土地

的保護、照顧之義務。

1987 年「世界環境及發展委員會」（ The World Commission 

on Environment and Development ）經過四年的研究，發

表《我們共同的未來》（ Our Common Future ) 2 書，
書中清楚地指出，過去我們一直對經濟發展帶給環境的

影響表示關切，現在我們被迫面對生態壓力的街擊，

如：土壤、水域、大氣和森林衰退、惡化等影響經濟成

長的問題。

經濟發展和環境保護兩者已不再是單向式的關係，而是

一種因果循環的雙向關係﹔而且，生態和經濟越來越緊

密地交織在一起，成為一張無縫隙的網，不論是局部、

區域、國家和全球領域都是如此。面對這樣的現象和趨

勢，以及廿一世紀世界人口可能激增到八十億至一百四

2 世界環境與發展委員會著，王之佳、柯會良等譯，《我們共同的未來》
（台北：台灣地球臼， 1992)
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十億的局勢，全體委員會一致體會到必須要超越經濟成

長的牢籠，開創一種新的、前膽性的發展模式才行。而

可持續的發展（ sustainable development ) 3即是一種可能

性，也是一種變革﹔他不僅針對開發中國家的貧窮提出

對策，同時也為已開發國家的未來提供一個發展方向。

那麼，什麼是可持續的發展呢？簡單地說，他是說滿足

當代人的需要，又不危害後代子孫滿足其需要的能力的

發展。它包括兩個重要概念：

l 需要的概念，尤其是世界上貧困人民的基本需要，

應放在特別優先的地位來考慮。

2 限制的概念，技術狀況和社會組織對環境滿足眼前

和將來需要的能力給予限制。換言之，可持續的發

展的目的是要滿足全體人民的需要，而不是只為某

些特定強勢有力量的人群，他遵守的是公平正義的

原則﹔而且強調要分配、管理資源，不可盲目發展、

過度使用，以免剝奪、找書後代人的環境權和生活

品質。

1992 年 6 月 3～14 日於巴西里約熱內盧召開「地球高峰會議J

( Earth Summit ），是《我們共同的未來》之後續活動，

也是一次號稱有史以來最多政治領袖出席的盛大國際

會議，計有一百七十六圓的政府參與這個大會。歷史

上，地球高峰會議是繼公元 1972 年第一屆國際環保會

議（在瑞典斯德哥爾摩召開）的第二個全球環保會議。

儘管這個舉世囑目的環保盛會，在某方面淪為世界強權

3 sustainable development 應譯為「可持續的發展」’意即無損於將來世
代的需求，又能滿足現在世代需求的適度開放。一般譯為「永續發展J

並不正確，因為英文中的「 .-able J 是 r可 的」之意。再者，

「永續J 的說法，不夠注意地球資源的有限性。
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的政治競技場，但其對人類的環境與發展規畫，的確發

揮了一些效果。在該會中，來自各國的領袖得以就若干

重大環境問題進行研討會商，表達彼此的立場和見解，

進行大規模的交談、溝通，是一次十分難得的機會。在

為期將近兩週的會議中，一百多個國家共同簽署了「氣

候變化綱要公約 J 、「生物多樣性公約 J ’並發表了「森

林原則」、「里約宣言」、及「廿一世紀議程」五項重

要文獻﹔這使得人類的環保史又往前跨出了一步。

1993 年世界宗教議會（ The Parliament of the World’S Religions) 

發表《全球倫理宣言》 4 ，使我們學習到：

l 更好的全球秩序不能僅以法律、命令、會議來勉強

達到﹔

2 要使正義與和平以及保護地球得以實現，有賴個人

是否有洞識和意願，正直行事﹔

3 基於責任和義務的意識所產生的追求人權和自由的

行動，必須植根於對人的思想和心靈的關注﹔

4 不顧道德的權力絕不會持久，因此沒有全球倫理，

也將不會有更好的全球秩序。

1998 年由多國退休首領、政要及宗教領袖所組成的互動協會

( Inter Action Council ），其中包括天主教神學家孔漠

恩（ Hans Kiing ）在內，為紀念「世界人權宣言」 5發表
五十週年，提出「人的責任之世界宣言」為聯合國及全

世界提供反省建議。宣言共有十九條，其中：

第八條強調：人人有責任依正直、誠實與公平行事，沒

4 于L漠思，庫雪爾編著，何麗霞譚，《全球倫理》（台北雅歌， 1996 ）。

' Inter Action Council (ed. Helmut Schmidt), Allgemeir e Erkliirungder 
Menschenpjlichten 仰iinchen Zurich: Piper, 1997). 
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有人或團體應該搶劫，或任意剝奪其他人或團體

的財產。

第九條：所有的人，給予必要的工具，有責任努力克服

貧窮、缺乏營養、無知與不平等。他們應該在全

世界推動可持續的發展，以保證全人的尊嚴、自

由、安全與正義。

由以上國際間的文獻資料背景，我們可以看出國際問己日

益重視生態環保的問題，不僅是國與國之間，甚至各宗教、各

文化、各團體也都努力推動之。現在我們從不同的角度與立場，

研究不同的生態倫理觀。

二、中國哲學中的生態倫理

自古以來，中國在經、史、子、集的經典文獻中，不斷強

調天、地、人以及宇宙萬物闊的整體、相互依賴、週期循壞、

自然平衡的和諧次序。輪大宗教系莊慶﹛言副教授，在其著作《中

國哲學家的大地觀》 6中，將中國經典有關大地的思想，以十個
專題討論之。

（一）原野義保護原野的生態倫理觀

漢朝以前的古代中國哲人，非常重視有關原野保護的問

題，認為：

I 取用原野的動植物時應有節制

如：《論語﹒述而》「釣而不綱，弋而不射宿」。

2. 工具價值是保護原野動植物的首要關嚷

如：《苟子﹒主制篇》「鱉魚腎、優多而百姓有餘用也J 。

6 莊慶信著，《中國哲學家的大地觀》（台北﹒國立編譯館主編，師大
書苑有限公司發行， 1995)
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強調生命的自我流露及圓滿實現萬物的內在價值。

3 生物的生命只有在自然的原野中才能自由逍遣

如：《莊子﹒養生主》「澤雄十步一啄，百步一欽﹔不嶄

畜乎樂中，神雄王，不善也」。

（二）形上義：大地思想的形上基礎

1 以「道」為地的形上基礎

如：《老子．四十二章》「道生一，一生二．．．三生萬物 J 。

2. 有些哲人以「氯J 為地的形上基礎

如：《莊子﹒大宗師》「通天下一氣J

3 有些哲人以「上帝J 為地的形上基磁

如：《中庸》「郊社之禮，所以事上帝也J

（三）變化義：天地變化問題的評析

l 以陰陽說明天地的變化及化生萬物

如：《苟子﹒禮論篇》「天地之變，陰陽之化 J

2 天地的變化與氣有密切的關係

如：《老子．四十二章》「萬物負陰而抱陽，沖氣以為和 J 0 

3，變化不嵐的動態之天地

如： i宵﹒戴東原《原善上》「一陰一陽，蓋言天地之化不

已，這也」

（四）律則義：天地（自然界）律則與法天的評析

l 法天（依順自然）郎依順天地的本然性及必然性

如：《老子﹒廿五章》「人法地，地法天，天法道，道法

自然」。

2. 天地的循環律則與均衡律則

如：《老子﹒七十七章》「天之道，損有餘補不足 J
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3 變動不息是天地的律則

如日 t 《易傳》「天行健，君子以自強不息 j 0 

4 生化萬物是天她的律則

如：《易傳》「天地之大德曰生」

（五）一體義：人與天地萬物為一體的評析

I. 一體性的形上論讀

如：《准南子》「天地宇宙，一人之身也。 ．古之人，同

氣於天地之問」

2 認知上的客觀輸證

如：西漢﹒董仲舒《春秋繁露﹒立元神》「天地人，三者

相為手足，合以成體，不可無一也」

3 認知上的主觀輸證

如：西漢﹒董仲舒《春秋繁露﹒人副天數》「天地之符，

陰陽之剖，常設於身，身猶天也」。

4. 一體性的道德論證

如：《易傳》「與天地相似， 安土敦乎仁，故能愛」。

5 一體性的直觀輸證

如：《二程集﹒遺書》「仁者，以天地蕊物為一體，莫非

己也」

（六）道德義：人對待天地（自然界）的倫理評析

1 就天地（自然界）本身的億而論

如：《易傳》「天地之大德曰生」

2 就人對天地（自然界）的倫理而論

如：《易傳﹒乾﹒文言》 r 夫大人者，與天地合其德 J 0 
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（七）價值義天地（自然界）人的地位及價值之評析

I 人的地位及價值低於天地

如：《老子﹒廿五章》「人法地，地法天，天法道，道沾

自然、」

2 人的地位及價值等於天地

如：《莊子﹒齊物論》「天地與我並生，萬物與我為一」。

3 人的地位及價值高於天地

如：《朱子語類》「人者，天地之。沒逗人時，天地便沒

人管」

（八）審美義﹒天地（自然界）之自然美的評析

l 自然美的審美對象

如：《論語﹒雍也》「仁者樂山，知者樂水J 0 

2 自然美的性質

如：西漢﹒董仲舒《春秋繁露. ii盾天之道》「舉天地之道

而美於和」

3 自然美與其他價值的聯繁

如：中國哲人唐君毅、方東美 等人，將自然之美與宗教、

藝術相結合。

（九）樂土義：樂土（理想國）的渴盼之評析

從中國的經典，我們可以看出中國人渴盼另一塊淨土，一

個新天新池。

（＋）神聖義：宗教意義的地及地神之評析

1. t血與上帝的聽係

在中國古代的文獻中，都提及對上帝（或天）的信仰，如﹒

《墨子﹒天志》「明哲維天，臨君下土」。
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2. 土地神崇拜的意義

殷商時代的甲骨文中的「祭毫士」，即指土地神的崇拜，

此後地神崇拜在中國綿延不絕，至今猶存。

3. 地神的重要性僅次於尚天

如：《國語﹒越語》以「皇天、后土」’來形容天與地。

綜觀上述十大論題，中國哲人對大自然的態度，是一個整

體而又和諧的生態倫理觀。以下我們懷著中國生態倫理的背

景，進入天主教的生態倫理觀。

三、聖經中的生態倫理

（一）舊約

舊約中，上帝、人與大地之間，維持著一種「先後有序 J

的關係，三者之間的價值與重要性互不相同。上帝是人類及萬

物的創造者和統治者﹔人類是上帝以其筒像所照的，他的地位

僅次於上帝，並被上帝賦予管理大地的權力與責任（創一 27 ）。

大地的創造是為了支持人類的生存，故其地位在人類之下。雖

然大地萬物的地位在人類之下，但並不表示宇宙萬物完全沒有

價值或重要性，而是將受造界視為有尊嚴的存在。

但是，人也並非完全承擔上帝所賦予耕種、看守、管理世

界的責任。聖經不斷強調人的墮落污染、濫用、虐待自然界的

→切產物，因此先生日耶肋米亞發出悲痛之聲：「他們使田地成

為礦野，我眼前一片淒涼，山河都荒廢了，卻沒有人關心 J （耶

十二 l I ) 

因此，當人類放棄罪惡、不義、遠離偶像，完全順服白然

界才能「五穀費收，不再有飢荒，汞樹結實索索，回國增產」

（厄卅 29～30 ）。當人與人、人與動物、人與植物之間停止破

壞、不信任、心不再堅硬如石，恢復有血有肉的柔軟心時（厄
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十一”，卅六 26 ），才能聽到上主的聲音，才能關懷其他受造

物，才能與上主保持和諧的盟約關係。

（二）新約

1. llB僻的生態倫理觀

新約對大自然的生態看法，承續了舊約的觀念，耶穌也常

以自然界的生態觀念來教訓群索。他認為宇宙萬物都是上主愛

的對象，都是有尊嚴、有價值的。例如：天空的飛鳥（ f,馬六

28-31 ）。甚至以「光」（若四 7～15 ）、「水源」（若八 12 ）、

「葡萄樹」（若十五 l～10 ）來強調上主與人、與萬物的親密關

係。

2 保廠的生態倫理觀

保祿在其書信中指出，宇宙中有一位看不見的創造主，人

若以正確的態度觀察自然，必會找到、認清、並尊敬上主。保

祿並肯定自然界與人類是一同被上主所救贖的（羅八 18～23 ）。

3. 《默示錄》的生態倫理觀

《默示錄》中，可以看出一個天、地、人都充滿和諧之新

天新地的生態環境，即聖經中所強調的大地和好的美麗遠景與

未來。全人類、全世界、全宇宙經過歷史過程及努力，進入圓

滿境界。

由以上聖經中的生態倫理觀可知，人與上帝、人與萬物的

關係本是和諧的，人的墮落、犯罪破壞了和諧。聖經強調必須

與上帝、與萬物和好才能重建一個健康的生態環境。如此的主

張粉碎了哲學家林懷特（ Lynn White ）的說法：

「西方科技的發展，造成生態倫理的破壞，是基督教

義使然，因為基督教義中有關創造的教義，視人類為『世
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界的控制者』，人類可任意使用、控制萬物。 7」

因此我們鄭重強調，聖經對自然界的和諧採讚賞及高度評

價的態度。不僅如此，從教會歷史來看，初期教父們對大自然

的愛護之情，是眾所皆知的。如亞西西的聖方濟（ St. Francis of 

Assisi ）的太陽歌，可以看出他對大自然生態萬物的珍惜與讚
美。教父後期的天主教訓導當局，更是以通諭、法令、文獻來

呼籲生態倫理的重要性。

四、天主教訓導權的生態倫理

天主教會的訓導權包括大公會議、教宗的通論及牧函、主

教闊的文件。梵諦岡第二屆大公會議（ 1962~ 1965 ）召開時，

因全球土地生態並未成為人類最迫切的問題，因此並未提出任

何有關土地生態倫理的議題。但教宗及各地方教會主教團，均

發表了許多有關此議題的過論、宣言等，在此僅提出較具代表

性的文件，無法全數詳列8 。

1987 年 12 月 30 日教宗若望保祿二世《社會事務關懷通諭》：

第卅四號從發展的倫理特性談到人類對土地生態的責

任：

1. 適切地喚醒入們對這件事有更大的覺醒，人不能

只照自己所願，依照經濟上的需要，任意使用不

同類別的事物，無論是活的或是非靈性 如動

物、植物等自然界的元素。相反的，人必須注意

每一物件的本性和它們在井然有序的系統中，尤

7 Lynn Whi峙， Jr.’‘＇The Historical Roots Our Ecologic Crisis”, The 

Enviromηental Handbook, Ed Ga訂e“吐e Bell (New Yark: Ballantine 
Book, 1970). 

8 谷寒松、廖湧祥合著，《摹督信仰中的生態神學》（台北：光啟， 1992),

222～240 頁。
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其在「宇宙」中，彼此之間的關連。

2. 必須意識到自然資源的有限，因為有些資源是不

能再生的。以絕對的主權，並認為資源是用之不

蠢的，這積態度嚴重危害了資源的效益，不僅影

響宮前的世代，更影響未來的世代。

3 直接反映某些發展型態的後果，在工業區內生活

品質的課題。我們清楚地知道無論直接或間接的

工業化的結果，通常是環境的污染，對居民的健

康已構成嚴重的後果。

在卅六號中提到一個新的概念： llP r 罪 J與r罪的結構J ’

這是我們很少運用在現代世界情況上的詞彙。然

而，除非我們能說出那些加給我們痛苦的罪惡根

源，否則我們對眼前的罪惡事實，不易有深刻的瞭

解。在社會政治的分析，以及對「罪」、對「罪的

結構」的正式說明之間是有區別的。根據後者的觀

點，進入「天主聖三的旨意，祂對人類的計盞，天

主的公義和天主的仁慈。富於仁慈，人類的救主，

主及賦予生命的天主」內，祂要求人類以明確的態

度表達他對其鄰人的行動或疏忽。這裡我們可以從

舊約「十誠」得到明證（出廿 12～17 ，申五 16～21 ）。

不遵守十誠就是得罪天主及傷害近人，並且將罪的

影響而造成的阻礙帶入世界，此二者給世界帶來的

後果遠超過個人的行為及短暫的生命。

1990 年教宗若望保祿二世的世界和平日文告主題為（與造物

主和好，與受造界共存），文告中提到天主自IT創的一切，

天主認為是好的，因此生態危機是人的責任與道德的問

題，面對生態危機是人類共同的責任，需要全球各組

織、國家間的精誠合作。
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第十兢特別強調：生態危機說明對新的精誠合作有迫切

的道德需要，尤其在開發中國家與高度工業化國家

之間的關係中。國家必須以相輔相成的方法，對自

然和社會環境的符合與和平健康的提升分擔責任。

舉例說，新工業化國家不能被要求對他們剛出現的

工業採用嚴格的環保標準’除非日工業化國家首先

在他們自己的國家內採用同樣的標準。同時，進行

工業化的國家，道德上不是可以自由地去重複其他

國家在過去造成的錯誤，不顧 切地繼續經由工業

污染、極端的砍伐森林，或無限制的榨取不能重生

的資源，在這關鍵上，對有毒廢料的處理與放置急

需找到解決的辦法。然而，沒有計畫或組織能夠影

響必要的改變，除非世界領導者對這些精誠合作真

的相信有絕對的需要，生態危機要求他們重視精誠

合作的需要，它對和平來說是重要的。這需要為國

家間加強合作與和平關係提供新機會。

第十五號中也提到：今日生態危機是每一個人的責任。

它的種種光景呈現出需要協調一致的努力，其目的

在建立起屬於個人、人民、國家和國際社會的責任

和義務。這不僅是攜手努力建設真正的和平，也是

以具體方式確定和加強那些努力。當生態危機置於

社會中追求和平的更廣闊的關鍵裡，我們能更暸解

關切大地及其大氣層告訴我們什麼的重要性：也就

是說，天地偶有一個秩序必須受到敬重，而人賦予

自由地選擇的能力，有重大的責任為未來的子孫保

存這→秩序，因此，生態危機是一個道德問題。

1991 年 5 月 1 臼頒發的《一百週年通諭》是為紀念的91 年

的《新票通諭》頒發一百週年。通諭中的第四章 30-43



4401神學論革 124 、 12512日 00 夏、社

號「私有財產與物質財富的普遍目的J 中強調：

31 號：一切美好之物的本源，皆來自上主的創造。是

祂創造了天地，將地上的一切都交給了人，使人藉

工作而能統治大地，並享受其產物（創－ 28 ）。天

主把大地給予全人類，以供人人維生之用，既不排

斥、也不偏愛任何人，此為世上財物之普遍目的的

基礎。大地因其出產豐富且能滿足人的諸多需要，

乃是天主給人維持生命的第一件禮物。然而，若人

對天主的禮物沒有作出一種特殊的回應一人的工

作一大地便無收種可言。人透過工作，運用其聰明、

行使其自由，而能成功地治理大地，使之成為適於

人屑的家園。如此人把大地的一部分，正是那由工

作而取得的部分，成為自己的。這便是個人財產的

起源。顯然，人也有責任不去妨礙他人取得其所應

得的天主的禮物。因此，人必須與他人合作，才能

治理大地。

32 號：另有一種所有權的形式：科技、技藝和專技知

識的擁有，其重要性不在土地之下。這種情形，尤

以今日為然。工業化國家的財富，墓於此類事物的

所有權，遠蓋其之基於自然資源。

在消費主義的背景上，教宗提到生態環境的問題，如：

37 號：同樣值得我人引以為憂的，是伴隨消費主義而

來，同時又與之密切相關的生態問題。在想要擁有

與享樂，而非想追求存有與成長的慾望驅使下，人

以過分而紛亂的方式去消耗大地的資源和自己的生

命。對自然環境無惰的破壞，其根源實出於人類學

方面的錯誤。不幸這項錯誤，在今日甚為普遍。原

來人透過工作發現自己有轉變，甚且就某一意義
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說，有創造世界的能力，而他在這項過程中，竟然

忘記了他之所以能如此，始終是基於天主原先給予

現存事物的恩賜。因而人白以為可以任意將大地為

其所舟，任憑其支配而不受拘束，就如同大地並不

具備本身的需求，以及天主事先賦予它的目的一

般。人對這兩者確實只能去加以發展，但卻不可與

之背道而馳。如此一來，人就沒有實現他在創造工

程中應扮演的角色一天主的合作者，代之而來的，

卻是人取代了天主，結果引發大自然的反叛，區為

人施之於大自然的，與其說是治理，不如說是暴政。

教宗在 38 號中又提出：自然環境遭受無理的破壞，除

此之外，我們也必須一提對人類環境所有的摧殘，

後者更為嚴重，甚至未受到應有的注意。人們處心

積慮如何去保存那些瀕臨絕種的動物之自然習性，

此一作法是正確的，雖然遠非足夠。人們之所以這

麼做，是因為他們理解到，每種生物之於整個大白

然的平衡，都有其特殊的貢獻。然而，對於維護一

項真正的「人類生態」所需的倫理條件，人們所下

的功夫，實在太少。天主把大地賜給人，人必須對

這項贈予原先美好的用意，抱著尊重之心而去使用

之。不僅如此，我們應該一提現代都市化的一些嚴

重問題，有關人如何去生活的都市計畫的需要，以

及人們對於工作的「社會環境」應有的注意。

1992 年 12 月 8 日若望保祿二世頒佈《天主教教理》（ 1996 

年 6 月 24 日出版中文譯本） ' 2415～2418 條：第七誠

要求尊重受造界的完整。動物、植物及無生物都是自然

地導向過去、現在和將來人類的公益。宇宙的動物、植

物和礦物資源的使用，不能脫離道德的要求。造物主將
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無生物及生物的統治權給予人類，並不是絕對的﹔而是

要人關心近人的生活品質，包括為後代著想﹔這統治要

求以虔敬的尊重對待受造界的完整。動物是天主的受造

物。天主以自己的關懷照顧牠們。牠們就以其生存本

身，讚美光榮天主。因此，人們應該友善地對待牠們。

這不禁使人想起聖人們，如：聖方濟﹒亞西西或塑斐理

伯﹒內利，如何以愛對待動物。天主把動物託給了按照

自己的常像前受造的人來管理。因此人使用動物為食物

並製成衣服，是合理的，也可以馴服牠們，使能在人的

工作及休閑上有所幫助。在合理的範圍內，在動物身上

做醫學及科學的試驗，是道德上可以接受的作法，因為

對治療及救人的生命有所助益。使動物無故地受罪，或

糟蹋牠們的生命，是不合乎人性尊嚴的。與其為動物花

費大量金錢，而不優先救助人的急難，同樣是不相稱的

事。可以愛護動物，但不應該把專屬於人的情懷，轉移

到動物身上。

此為天主教訓導當局對生態倫理的文獻資料，可以看出教

會致力於協助信友，以整髏性的和諧，在天、地、人之間的關

係上。

五、天主教生態倫理之動磯、態度與靈修說明

雖然生態危機來自人們對天地萬物的不道德、不負責的倫

理行為，但今日解決此危機並非要重建一種新倫理，而是實行

聖經中及教會司︱！導權的生態倫理霾修觀。此生態包括動機、態

度與靈修三方面。
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（一）動機

動機是指激發行為或發生動作的原因，是推動人行為的內

在動力。基督徒倫理行為的動機來自信仰，可分別從不同的角

度來說明。

從天主論來看，大地乃是天主聖三的居所，而且大地與天

主聖三彼此寓居。從宇宙性的基督論來看，基督是萬物宇宙共

同的家，萬物在祂內尋獲了終極的目標。從望神論的角度來看，

聖神是大地萬物創造性的力量源頭，以及合一力量的源頭。從

基督信仰的人學觀點來看，不論是以關﹛系、結構或過程的幅度

來看，人類的生存不只與地息息相關，而旦人類肩負保護和照

顧大地的責任。從教會學的觀點來看，現代的教會學所關心的

問題，從傳統對「內在」的關心逐漸轉向對「外在J 的關心，

也就是從對「人J 的強調逐漸轉向對整個「自然環境」的關心，

而且逐漸強調大地在聖事的慶祝中所扮演的角色。從未世論的

觀點看，基督信仰對末世新天新地的期望，更是相信大地與人

類同得救贖、同被更新的烏托邦臨到﹔而且人類必須與上帝同

工來促成新天新地的實現。

（二）態度

態度指一個人對他人或事物所具有的心態與立場。如上所

述，當我們從信仰獲致行為的動機之後，我們對生態環境的態

度必然會隨之改變。我們會以全新的心態來對待大自然。根據

聖經的教訓以及倫理神學的傳統，此種態度的改變至少表現於

三方面：

l 管家的倫理態度

管家的態度來自聖經的人觀和自然觀。聖經的神學主張，

唯有上帝才對自然大地擁有絕對的所有權。人具有上帝的形像

（俏像），並且受上帝之託管理照顧自然萬物。所以，在人與
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大自然的關係上，人只是上帝的管家。人既然替上帝管理大地，

在使用大地的資源時，就必須以向上帝負責的態度來使用。人

對自然資源沒有絕對的所有權和處置權：人只有管理和照顧的

職責。生態危機之所以產生的主要原因完全因人類主張對自然

大地擁有絕對所有權所致。

管家的職責就是忠實且負責地管理主人所交付代管的財

物。這表示人類應該以同樣的態度來管理經營上帝所交管的自

然大地。人類固然有權向自然支取生活所需，但人類必須分辨

何種行為構成負責任的管理和不負責任的管理，也必須知道如

何行使他（她）的管理權，才能使自然大地免於被破壞和踩摘。

換言之，當人類向自然所支取的，超過了自己生活所需要的，

就可能儕越自己的管理權，而失去做上帝管家的資格。

2 三趨德的倫理態度

a ）信德：信德使人對上帝有正確的信仰，不只相信上帝

為宇宙和萬物之主，並相信上帝寓居於世界中。對天主聖三的

信仰可以使人擴大視野，而把天、地、人視為一個不可分割的

整體。而當人具有此種天地人合一的觀念時，他（她）對地的

態度必然具有一種敬畏或珍愛的態度，而不再將地視為沒有價

值、地位或主體性的「它」，加以任意的剝削和踩瀾。

b ）望德：當基督徒因著信德而體會出上帝的愛和恩寵，

並看出上帝全能的作為時，就能表現出一種持久的盼望。

c ）愛德：基督徒的愛德源自上帝對人類及萬物的愛。上

帝對萬物愛的態度，也應成為基督徒對待大自然的愛的一部分。

3 四祖德

a ）智德（ prudence ）：意指一種分析、明辨、洞察的能力。

就生態環境的問題而言，智德使人知道生態體系的完整性投保

持這種完整性的重要。智德幫助人分析人類對待自然環境的不
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當態度及此不當態度的根源﹔人類在經濟或科技上盲目的發

展，都是不明智之舉。

b ）義德（ justice ）：義德所關心的是權利和義務的問題。

在生態環境的問題上，我們可以說，人類有尊重被造界的完葉

之義務，因為所有的被造物都是屬於上帝的，都有其價值和意

義、作用和權利。

c ）節德（ temperance ）：節德是平衡人類的慾望，而不影

響人過著應有的基本需要的生活力暈。它不是壓制慾望，而是

節制慾望，莫使不當的慾望走向行動，以利於人的成長。科學

研究應以服務人，而不妨害全人類的利益和幸福為目的。

d ）勇德（ fortitude ）：在面對困難、危險和誘惑峙，能夠

堅持到底， JlP為勇德的表現。就生態環境而言，勇德使人在面

對大部分人類不知悔改的現況時，仍能堅持原則，不被誘惑、

不被消滅，以果敢的行動推行並實踐拯救自然大地的工作。

生態倫理的思想動機、形成行為的態度，行為態度又與靈

修有密切的關係。以下為生態靈修的一些方向。

（三）蠶修

1 創造盤修（creation spirituality) 

創造靈修是指一種以創造為中心的靈修方式，其目的是要

使基督徒的靈修達到均衡一也就是從過去所強調的救贖、成聖

層面的靈修，轉變成一種包括人性各個層面的靈修。創造霾修

的內容包括今天人類所面臨的生態危機、資訊爆炸、都市化、

高漲的地球村觀念以及失業的問題，來體驗生態宇宙的救贖，

以及宇宙性基督來臨的必經過程。
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2. Shannon Jung 的生態靈修觀9

Shannon Jung 以五種人類對環境的共同經驗，作為生態倫

理的基礎：

a ）人類與自然大地相互關連的感受。

b ）在身臨自然大地時，一般人都會具有一種超越感。

c ）人類都知道生界構成一個共同體（ community ）。

d ）人類都知道在面對大自然時，人類會有一些強有力的

情感表現，如懼怕、友誼、美感、力量、信賴感（甘ustworthin剖s ）。

e ）對白然環境的認識通常都與其他宗教性的承諾或委身

( religious commitment ）有闕，特別是深度生態學和女權主義。

3. Hans k自sler 的生態靈修觀JO

七個主張：

a ）全部的創造都被上帝所擁抱，萬物都在上帝內，因為

祂是無限愛的奧秘生命，所以在祂之內，空間是無限的。

b ）上帝也臨在於祂的創造中，在所有的被造物之中。祂

充滿一切，使它們有生命，有存在。

c ）當以聖事觀點來瞭解大自然的時候，我們可以發現自

然乃是那位看不見上帝的象徵。

d ）萬物中都存在著上帝的足跡，當被造物看出這些足跡

時，自然受到激發去尋找祂、愛祂、讚美祂，如聖方濟（ St. Francis 

of Assisi ）的太陽歌。

e ）上帝的足跡雖存於萬物中，但祂的足跡並不一定是清

晰可見，大地有時也把上帝隱藏起來，特別是在自然災害中，

' Shannon Jung, Weare Home: A5p/rituolity of the Environment (Mahwah. 
New Jersey: Paulist Press, 1993 ) 

IO Hans Kessler, Das Stoehnen der Notur: Plaedoyer flier eine 

Schoepfungs-spirituolitaet und Sch。中ifungsethik (Ducsseldorf: Patmos 
Verlag, 1990). 
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人類更不易看到這位與人同在的上帝，但是對那些努力尋找上

帝臨在的人來說，大自然有足夠的光輝讓他們可以看出上帝﹔

但對那些不願尋找上帝的人來說，自然永遠是黑暗的，因為他

們的心「冥頑不靈」，他們永遠無法從自然中看出上帝。

f) 上帝臨在於萬物中，並參與萬物的感覺中。此種生態靈

修主張，受造物本身不但是到達上帝的媒介或工具，而且受造

物也具有上帝所賦予的價值。

g ）靈修生活參與受造界的痛苦：由於人類長久以來不

僅未善盡管理大地之賞，反而奴役大地。因此，大地受盡折磨，

已經開始表現其痛苦，嘆息並期待早日得到解脫。

七種具體解決的方法：

a ）培養提高對大自然的敏感。

b ）繼續培養對一切生物的尊敬心態。

c ）培養一種在感恩喜樂中接受大自然的心態。

d ）培養一種記憶，以從歷史中學習功課。

e ）培養一種更儉樸的生活方式，為關懷較軟弱的被造物。

f) 在面對受造界的痛苦和危機時，應培養一種義憤，以發

揚、去除一切不義、不公之現象。

g ）培養一種對受造界的責任感和耐心（ endurance ），及

每日實行環保工作的耐心。

4，修會三願生活的靈修

所謂「三願」是指基督徒在修會生活中向天主所發的誓

願’委身於特殊形式的基督徒生活。此種特殊生活方式表現於

三重誓願中﹔即神貧願、貞潔願、服從願。

神貧願表示志願放棄私有財產，以耶穌基督的儉樸生活為

模範，度儉樸的生活方式，就如《天主教法典》第 600 條所說：

「貧窮的福音勸諭是為效法基督，祂本富有，但為我
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們成為貧乏者，除度實質和精神的貧窮生活外，尚且應勤

勉儉樸，遠避地上的財富。此勸諭要會士按照各該會會憲

的規定，在使用及處理財物土應受管轄及限制。」

貞潔願是指放棄婚姻生活，將自己所有的愛施於乘人或眾

生，並過著跟天主有較直接來往關係的生活方式，就如《天主

教法典》 599 條所說：

「貞潔的福音勸論是為爭取天國而設，係未來世界的

記號，也在不分散的心中成為豐富養育的泉源，度獨身生

活負完全節制的義務。」

服從願則表示放棄自己決定的主權，並將此主權交託給天

主主權的合法代理者。就如《天主教法典》第 601 條所說：

「服從的福音勸論是以f吉德和愛德的精神跟隨服從

五死的基督。此勸諭責成會內成員照各該會的會憲，志願

服從合法長上，猶如天主的代表。」

a ）神貧願：通過此願，我們放棄財產所有權，並與萬物

建立相互的歸屬關係，進而感覺萬物的神聖性，而對萬物產生

尊重的態度﹔所以，當我們發現自然被踩閥、破壞時，就會在

倫理上覺得那是一種對自然的反叛，也是一種導致自然貧窮化

的作為。委身於神貧願的人會越來越瞭解自然是人類的家，也

是人類自己創造的環境，而且自然也是所有生界、所有生物的

家。

科技至上主義和物質主義都貶抑了自然的地位和價值。也

奴役了自然，以致自然界的資源被濫用，生態的均衡狀態被破

壞，各種對自然界的污染成為人類道德被污染的媒介。自然界

的象徵作用因此消失，人類的未來也變成黯淡無光。

委身於神貧願者，應學習尊重自然，不將被造物視為「東

西」，而應視之為「神秘」，應放棄對被造物擁有主權的野心

和態度，為了是進入那復活的基督所建立的萬物共融、宇宙和
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諧的狀態中。也應在自己的身體中感覺自然被現代人踩閥、破

壞的痛苦。

委身神貧願者藉其刻苦節儉的生活，成為與自然往來的記

號，也成為與萬物和諧的記號。另一方面，志願過貧窮的生活

也表示對自然及其資源善盡保護的責任，因為自然是人人所共

有的家，而且必須是全人類共同的家。我們不能把自然變成一

毛不拔的荒漠，而讓人類的後代無家可住。

b ）貞潔願：我們的身體乃是此貞潔願實現的地點。貞i絮

願的目的不是迫害自己的身體，壓抑自己的身體，或與自己的

身體為敵，也不是對自己身體的自我崇拜。我們的身體是自然

的一部分，因此在我們的肉體中，我們體驗到自己的有限性和

罪性，而我們這些有限性和罪性都是影響自然界的主要因素。

自然並非在我們的身體之外，因為我們的身體是自然的

部分：我們存在於自然之中，自然是我們的﹔自然餵養我們，

讓我們成長﹔自然讓我們痛苦（生病），也醫治我們﹔在自然

中，我們的身體因死亡而分解，回歸自然。若在我們的身體和

自然世界之間，建立起一種緊張關係，看不出兩者問存在著的

神秘共融，則不僅自已受害，也使自然遭受傷害

( impoverishment ）。

但是，我們的身體並非在一種已完成的狀態，而是必須繼

續成長，必須不斷教育的。我們在靈性上最深的經驗必須與身

體整合，而肉體的感覺也必須進入靈修之中。換言之，我們對

貞潔的體驗應表現於肉體之中。

委身於貞潔願的人，他們的身體應該發出貞潔應有的表

現。不只能控制肉體的欲望，也能與其他被造物保有正當愛的

關係。通過他們的身體，他們能夠進入與其他被造界的關係中。

也就是能對大自然表示尊敬、愛護，他們對萬物的愛，使他們

的身體和萬物結合成為 體，共同隸屬天主。他們把肉體之愛
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和衡力結合起來，當成愛別人和受造界的動力，而建立起一種

跟受造界之間的新歸約。此乃所謂貞潔願的生態層面。

貞潔願的生態環境靈修所強調的不是生產、創造或其他對

生命的破壞，而是尊敬、保護並愛護一切的生命（當然以人的

生命為優先，再推及自然界中其他被造物的生命）。就如東方

僧侶們表現貞潔願的一種方式，是在生活中定期實行齋戒。此

種作法表示終止以暴力和殺生的方法對待受造界。所以貞潔願

的實現可以讓我們跟被造界之間建立一種慈悲、憐恤、尊重的

關﹛系。亞西西的聖方濟所表現的與自然界的關f系的生活方式，

可做為我們瞭解此種貞潔願下的生態層面生活。

簡言之，委身於貞潔願者在面對神秘的生命時，會對生命

產生尊敬和保護，而放棄一切不必要的暴力和控制權。

c ）服從願：這是表示放棄個人的自決權和控制或奴役其

他被造物的權力。人類往往有一種傾向，就是把創造主賦予他

們對自然大地的管理權，轉變成絕對的控制權。而服從願的靈

修生活要求我們放棄這種控制的心態，而使自己改變成環境的

管理者、培育者，也就是成為天主的管家。服從願提醒我們，

人類不是受造界的主宰，所以人類理應聽從天主的命令，盡責

替天主管理、服務受造界。

然而，放棄對受造界的主權，並不是脫離跟被造界的關

係，而是聽從天主的命令，善盡管家的責任。此外，我們也應

小心，不要反成為受造界的奴隸一因崇拜物質、金錢 等，而

成為受造界的奴隸。服從上帝應表現於對受造界的服務中：如

餵養動物、照顧植物、保護自然免於遭受破壞，培養生態方面

的社會良知 等。
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六、生態倫理的基本原則、規範及行動方針

迎向廿一世紀的基督徒，我們能為台灣社會做什麼呢？以

下我們提出生態倫理的基本原則、規範及行動方針作為參考。

（一）生態倫理的基本原則

人類以理性既能瞭解萬物的本質和價值，和人類自己的行

為，也能瞭解每一存在之中所具有的倫理呼召。又因為上帝是

最高之善和絕對的存有，而人類都具有上帝的台像（形像）

也都其有良心、責任和尊嚴，所以人類應有的倫理原則是：全

心全意愛上帝，並愛人如己。

當然，狹義地說，此種上帝對人的愛的要求是以人為對

象﹔但廣義而言，此種愛的誠命應該擴展至整個被造界。因為

每一被造物都有其獨特的本質和價值，也因為每一被造物都是

上帝愛的對象。換言之，根據此一原則，每一被造物也都是我

們倫理責任的對象。

基督宗教的思想傳統把愛的對象區分為四種﹒（ I ）對人

類之上的存有（即天主）之愛，（ 2 ）對我們自己的愛﹔（ 3 ) 

對我們的鄰舍的愛﹔（ 4 ）對人類之下的存有（即人類之外的其

他被造物）之愛。

（二）＋個生態倫理規範

人類對自然界的所作所為必須具有負責的態度，而任何負

責的態度至少必須考慮下列十個生態倫理規範：

I ）根本需要（ basic needs ）規範一任何受造物為了維持生

存，都有一些基本的需要，這些基本需要的價值和地位必須優

先於任何其他次要的需要，並應得到適當的滿足。

2 ）完'!l't性（ total句）規施一在使用自然界的萬物時，若發

生價值或利益的衝突，應優先考慮整體受造界的利益，而不應



452／神學論革！24 、 125且000 五、社

偏重某一方的利益，以致危害受造界的完整性。

3 ）迫切性（盯gency ）規範一凡事以人類生存所需的基本

因素為優先的考慮。

4 ）預防性的關懷（ preventive care ）規範 此乃所謂「預

防重於治療J 的原則。預防大自然被破壞，應優先於被破壞之

後的補救工作。

5 ）破壞者負責（ responsibility ）規範破壞自然的人必須

為他們破壞的行為和後果負責。

6 ）合作（ cooperation ）現範一因為生態環境的破壞往往不

是地區性或國家性，而是國際性的，所以環保制度的制訂應以

圖際性的規範為優先，而以國家性的規範為次耍。

7 ）可說回（ reversibility ）的規範一若我們不能避免對環境

造成破壞，則應嚴格要求所做的破壞減到最少的程度，而且要

求所造成的破壞可以補救或挽回﹔絕不從事不可挽回的破壞行

動，以致對環境帶來長期而不可彌補的損害。

8 ）可回收（ circulation ）的規範一人類在生活中都免不了

製造垃圾， f旦處理垃圾的原則是盡量將垃圾置於大自然的循環

中，讓自然自己消化垃圾﹔因為大自然有治癒污染的能力。

9 ）再生（ regeneration ）規範一可以再生的自然資源的使

用，應優先於不可再生的自然資源的使用。

10 ）節省（ frugality ）規範 此規範指出人類在使用自然

資源或決定行動時，應以節省能源為首要考慮。

綜上所說，生態倫理的規範可以歸納為英文的四個『R』

即 refuse （拒絕）、 reuse （再使用）、 reduce （滅少）、 recycle

（四枚）。所謂「拒絕」是指拒絕破壞生態系統的整體性、拒

絕使用不可回收或不可再生之資源、拒絕對環境從事不可挽凹

的破壞。所謂「再使用」是指做到資源回收、再生的要求，做
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到舊物再利用的美德，以「減少」資源的浪費。

（三）行動方針一你我能做什麼

有些人認為，僅靠個人節省資源、保護環境，並不能改善

整體生態體系。但是從倫理的角度來說，這是錯誤的，在基督

宗教信仰上有一種不顧悔改的態度，此種態度正是推動生態環

保最大困難的所在。因此當人人將推動環保視為自己的責任

時，地球上的生態環保危機才有解決的 夭。在此我們提供一

些具體可行的方法，作為具體的行動方針：

I. 生態讀境的整體觀

a ）公共政第：中央及地方政府在擬定、執行公共政策時，

除了邀請環境保護學專家外，亦要徵詢其他的學者的參與。因

為生態環境不僅是一片森林、一條河流、一塊土地或 座島慎，

而是整體地球的環境政策。

b ）整合教育：教育部門、專家學者、宗教各界應合作擬

定有關生態環境的社會責任、道德原則、環境關懷和宗教基本

培育。

2 生態環境的具體行動

個人．
．拒絕使用免洗餐具

﹒拒買過分包裝的商品

．充分利用舊的物品

﹒節約資源及用水

﹒減少污祟，盡量採用大眾運輸工具

家庭

﹒盡量減少有機垃圾，剩菜可做廚餘

﹒少用冷氣、洗衣機、烘乾機

．回收紙張、舊報紙、銘罐、鐵罐、保特瓶等作再生資源
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學校

﹒徹底要求學生執行垃圾分類，真正做到資源回收

﹒學校餐廳拒絕使用免洗餐具，並要求學生自備碗筷

社區

• ~在合氏眾的力量，社區可由鄰里長發起籌畫、負責環保

工作，如 回收、綠化、教育的工作

﹒定期舉辦跳蚤市場，回收社區可再利用的物資

國家﹒

﹒國家庭、遵守國際環保古約的規定，具體推行環保政策

．徹底推動垃圾分類，充分做到資源回收

﹒鼓勵農民使用有機肥料，減少使用化學肥料減少土地及

空氣污學

﹒禁止本國的污吾吾性工業在國內及國外投資

﹒改善大眾運輪系統，多設立﹔國綠地，以淨化空氣

宗教團體

宗教固體更應具有教導民眾的使命，檢討慕些影響環

保的宗教習俗，加以改造成立環保精兵，在社會上起領導

作用。

結論

綜合而言，我們可以右賞之圖說明人類生態倫理的根源，

以及人類對自然大地所需負的責任之根據。
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