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輔神在台月民務四＋週卒庭之四

編者的話

本（ 154 ）期《神學論集》是 2007 年冬季本，是以「紀念輔

大神學院在台服務滿四十週年慶」名義收集特搞的最後一期，

感謝校友、師生們熱烈響應，本期特稿共十五篇：

特刊之首，我們蒐集 2007 年 9 月 15 日的「輔大神學院在

台服務四十週年院慶暨開學彌撒」的（照片集〉及〈開幕式讀

經及禱文），穆神父這篇精簡禱文，確實說出了我們此時的心

聲。

其次，我們選刊加爾默羅會修女提供的孔達仁神父致保拉

姆姆三封信的中文譯文，透過這些信，充分彰顯了本院神學教

育的理念：培養能與基督一同受苦、並將救恩喜樂散播人間的

當代使徒。編者願與輔神後期學子為能發揮這種精神而共勉之。

接著五篇，是以學生身分寫的對師長的懷念性文章：對象

包括已在天堂的陳春齡及傳和德兩位神父，以及仍然安在的張

春申及谷寒松兩位神父。

陳春齡神父是耶穌會中華省老一輩神父的共同老師， 1975

年來台前，在越南大修院教書，越戰結束後來台加入輔大神學

院及哲學系的教學行列，同時兼理神學院圖書館的館務。張瑞

雲小姐一直在神學院圖書館服務，與陳神父共事多年，她以學

生兼同事的身分公開陳神父的生平小故事，讀來特別有趣。于

玉金女士是陳神父在輔大哲學系最早期的一位學生，與陳神父
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互動很勤，當時筆者也正在讀哲學，與于玉金同窗受教於陳神

父，常見她們師生二人於下課後相倍，邊走邊談，一路從文學

院走到神學院來。畢業後，玉金也常來拜望陳神父，可謂關係

深遠，由她來寫陳神父，是適當的人選。

傅和德神父，德國籍方濟會士， 1988 年開始在輔大神學院

教授舊約課程。盧德小姐 1993 年以插班生的身分，考入宗教系

學士班就讀，當時宗教系的聖經課程與神學院同學合班t課，

舊約概論正是傳和德神父所授。盧德這篇悼念文把傅神父為師

的特質發揮得很深入，不只是稱職的好經師，也是一位成功的

人師典範 o

粒子修女，是張春申神父早期的女弟子之一，畢業後從事

牧靈工作，直到現在都與張神父保持著濃厚的師生之情，她的

文章溫馨感人。

溫保祿神父發表這次從德國專程返台參禮的感言，他從

1968 年起就在我們神學院執教，是我們在台最資深的教師之

一，近年來因病退休，返回德國靜養。文中，溫神父述及當年

來台參與華文神學教育工作，與輔大神學院結緣，並在此服務

的過程。這不只是一位神學教授的回憶錄，也是一位廿世紀梵

二大公會議之後的傳教士的白白，有其代表性的意義。

筆者為恭賀谷寒松神父七五華誕所編的《谷寒松神學論文

選輯》業已發行，（谷寒松神父關心的中國神學議題）一文乃

筆者在該書編輯過程中的體悟，相信也是輔神很多老師的寫

照，希望「中國神學」仍將是我們發展的重點。

接著五篇，都是曾在輔神受教的學子，由其求學過程及其

後生平發展作一回顧。

陳永怡神父，主徒會土，現任台北新莊恆毅中學校長，他
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的短文談他求學過程中輔神所給的關鍵性影響，他說：「神學

教我從任何一點人、事、地、物進入神的世界，神學也教我從

信仰進入世上任何一件人、事、地、物，這樣不是很有趣嗎？」

穆宏志、 j番永達、林思川三位神父，分別是耶穌會士、道

明會士、方濟會士。他們都是輔神畢業的校友，如今也都在母

校教書：穆、林兩位教授聖經，潘則教信理神學。三位的文章

都透顯也對輔神過去栽培的感恩，以及對輔神未來展望的期許。

j番春旭先生，輔神教義系學士、宗教學系碩士畢，現就讀

宗教學系博士班，並為輔大神學院校友會會長。他的文章表達

了校友會的希望。

《神學論集》至此共以六期（ 149～！”）來「紀念輔大神學

院在台服務滿四十週年慶」，我們以張春申神父的（時代訊號

與教宗名號〉一文作為壓軸。本文是張神父對今日教會現象觀

察的心得，輔大神學院在台服務四十年來，一直都很注意讓自

己不與時代脫節。本文提及的現象及所做的神學反省，正是我

們的心聲。因此，可視之為本特稿系列的（跋〉

特稿之外，本期選載了五篇學術性文章：

「聖經類」的（聖詠：祈禱的典範〉一文，是房志榮神父

的作品，他首先介紹舊約聖經中的《聖詠》這本書，並說明它

如何成為今日基督徒祈禱的典範，而後講述聖詠中文翻譯及傳

唱的故事，以此看出大家所歌唱的上主天主，的確是祂在領導

著人類和教會。

「靈修類」有兩篇：黃克攝神父的（東方隱修傳統：曠野

靈修）及朱蒙泉神父所譯、 William A. Barry, SJ 在 2007 春季號

Human Development 上刊載的（詮釋依納爵風格的領導）。

黃神父的文章首先以埃及亞歷山大城主教亞大納修所著
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《安當傳》的內容為本，漫談曠野靈修傳統的興起及意義，接

著介紹帕科米奧的生平及由他開始發展的團體隱修，並藉嘉先

的著作《隱院規章》、《會談錄》等，細說曠野靈修的要素。

朱神父的譯文則從《神操》及《耶穌會會憲》的原則出發，

探討耶穌會培育領袖及團體管理方式的特色，其中心信念乃在

「天主臨在於我們的機構與組織當中」，因而「長上與屬下能

有真實的交融溝通」。

「宗教交談類」也有兩篇：洪智偉神父的（門檻那邊的世

界： Pieris 談亞洲教會褔傳真義〉及徐汶菁小姐的（略談莊子

與基督徒的生死觀）。

洪智偉神父，耶穌會士，屬印尼省馬來西亞新加坡會區，

現在任耶穌會東南亞地區原住民工作協調者。本文強調「亞洲

的教會」不是「在亞洲的教會」’需要有更廣泛的聚焦與靈敏

度，方能與無所不在的救贖的天主更積極地合作。作者透過亞

洲靈修的「划到深處的洗禮」，更進一步走入本土部落中，吸

收、學習、傳授原住民傳統的靈修智慧與能力。他的經驗與聖

經故事及宗座文告《新千年的開始》有所聯結，並由此提出神

學反省，舉出一些相闊的福傳準則與策略，為亞洲教會的使命

指出同時具有創造性與批判性的思維。

徐汶菁小姐，台灣基督長老教會會友，從台南神學院轉學

至輔仁大學神學院就讀，現為教義系三年級。她的大作以生命

教育的宗教觀點，比較、整合了莊子的生死觀及莫特曼的《盼

望神學》，並指出兩種生死觀對現代人的啟示，可以為有興趣

多了解中國靈修如何立足的當代基督徒作參考。



輔太神學院在台月民務四＋週卒

院農堂閉學·5爾熊 2007.09.15

四＋遇年廈大令照

溫f系祿神 ）（.｛；是德國專程趕來說實

輔，神出版品特 Ji.

干展前謝恩



四＋平處及開學繭撤

教師宣誓

彌撒種成主教祝福



《干中學論1在》 154 期（ 2007 冬） 491～493 頁

輔神四＋週平院及
開幕式讀經及禱文

穆宏志

2007 年 9 月 15 日上午九時，慶祝輔仁大學神學院來

台四十週年大會，在利瑪竇大樓國際會議廳開幕。首先由

蔣婷華小姐讀經、穆宏志神父祈禱開場。這篇讀經及禱文

很具代表性，特於本期特稿中刊出，牙。讀者分享。

i貴經： 《哥羅森書》－ 3-8, 21-23, 25-29 ﹔二 6-12 ﹔三 9-17

我們在祈禱時，常為你們感謝我們的主耶穌基督的天主和父，因

為我們聽說：你們在基督耶穌內的信德，和你們對眾聖徒所有的愛德：

這是為了那在天上給你們所存留的希望，對這希望你們由福音真理的

宣講中早已聽過了。

這福音一傳到你們那裹，就如在全世界上，不斷結果，不斷發展﹔

在你們那里，自從你們聽到了褔音，並在真理內認識了天主的恩寵那

天以來，也是一樣﹔這福音也就是你們自我們親愛的同僕厄帕夫辣所

學得的，他為你們實在是基督的忠僕役，也就是他給我們報告了聖神

所賜與你們的愛。

你們從前也與天主隔絕，並因邪惡的行為在心意上與祂為敵﹔可

是現今天主卻以祂血肉的身體，藉著死亡使你們與自己和好了，把你

們呈獻在祂眼前，成為聖潔，無環和無可指摘的，只要你們在信德上

站穩，堅定不移，不偏離你們由聽福音所得的希望，這福音已傳與天

下一切受造物，我保祿就是這福音的僕役。

我依照天主為你們所授與我的職責，作了這教會的僕役，好把天

主的道理充分地宣揚出去，這道理就是從世世代代以來所隱藏，而如

今卻顯示給祂的聖徒的奧秘。天主願意他們知道，這奧秘為外邦人是

有如何豐盛的光榮，這奧秘就是基督在你們中作了你們覺得光榮的希
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望。我們所傳揚的，就是這位基督，因而我們以各種智慧，勸告一切

人，教訓一切人，好把一切人，呈獻於天主前，成為在基督內的成全

人﹔我就是為這事而勞苦，按祂以大能在我身上所發動的力量，盡力

奮鬥。

你們既然接受了基督耶穌為主，就該在祂內行動生活，在祂內生

根修建，堅定於你們所學得的信德，滿懷感恩之惰。你們要小心，免

得有人以哲學，以虛偽的妄言，按照人的傳授，依據世俗的原理，而

不是依據基督，把你們勾引了去。因為是在基督內，真實地住有整個

圓滿的天主性，你們也是在祂內得到豐滿。祂是一切率領者和掌權者

的元首，你們也是在祂內受了割損，但不是人手所行的割損，而是基

督的割損，在乎脫去肉慾之身。你們既因聖洗與祂一同埋葬了，也就

因聖洗，藉著信德，即信使祂由死者中復活的天主的能力，與祂一同

復活了。

不要彼此說謊﹔你們原已脫去了舊人和它的作為，且穿上了新人，

這新人既是照創造他者的肖像而更新，為獲得新知識的﹔在這一點上，

已沒有希臘人或猶太人，受割損的或未受割損的，野蠻人、叔提雅人、

奴隸、自由人的分別，而只有是一切並在一切內的基督。為此，你們

該如天主所揀選的，所愛的聖者，穿上憐憫的心腸、仁慈、謙卑、良

善和合忍﹔如某人對某人有什麼怨恨的事，要彼此搶待，互相寬慰﹔

就如主怎樣寬恕了你們，你們也要怎樣寬慰人。在這一切以上尤該有

愛德，因為愛德是全德的聯繫。還要叫基督的平安，在你們心中作主﹔

你們所以蒙召存於一個身體內，也是為此，所以你們該有感恩之心。

要讓基督的話充分地存在你們內，以各種智慧彼此教導規勸，以聖詠、

詩詞不日屬神的歌曲在你們心內，懷著感恩之惰，歌頌天主。你們無論

做什麼，在言語上或行為上，一切都該因主耶穌的名而作，藉著祂感

謝天主聖父。



輔神四十過年慶：閉幕式請經及禱文／特晶亮／493

祈禱

上主，在你面前，四十年如同一天。如同昨天，過去了而不存在。可

是我們是人，為人來說，四十年是很長的時間。如同在哥羅森，

先有厄帕夫辣宣講福音。在我們神學院，先有許多神父、老師來

了，也已經過去了．．．．，
我們為他們讚美你，感謝你。

如同你；I[\ 遣了保？是到哥羅森，我們現在神學院也繼續不斷地接受你所

派遣的新老師和學生，來一起學習你的話。

為這些新來的老師、學生，我們j贊美你，感謝你。

我們希望神學院能跟隨你的聖言，宣揚f午，能更穩定地在信德上堅定

不干事（哥－ 23 ），而不要選一些虛偽的、是人而不是天主的話。

因此我們懇求你，使我們以各種智慧，勸告一切人，教誨一切人，

好把一切人呈獻於天主之前，成為在基督內的成全人。我們過了

這四十年，也可以說已到了在基督內的成人之年。

為這意向，我們讚美你，感謝你。

我們也求你：賜我們能有保祿在給哥羅森教會寫信時所描寫的信仰生

活‘時我們合一團結、彼此相親相愛。

我們都願意為你生活，求你給我們以下恩寵：讓基督的光充分存在於

我們內，以各種智慧彼此教導、規勸，以聖詠、詩詞和屬神的歌

曲，在我們心內、懷著感 ~1t之情，歌頌天主。

我們求你使我們無論做什麼，在言語上、行為上，一切都是因耶穌基

督之名而做。

藉著他，我們感謝你，天上的父，阿們。（哥三 16～ 17)
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息與耶穌基督－fiil 灸替

致聖三保拉姆姆的三封信

孔達仁 l

本刊編者為「輔神在台服務四十週年慶」特刊向加

爾默羅會修女徵稿，她們表達不太方便親自動筆。但是，

她們告知編者，她們保存了本院早期校友、也曾是教師的

孔達仁神父致係拉姆姆的三封信，很能彰顯本院神學教育

理念：培養能與基督一同受苦、並將救恩喜樂散播人間的

當代使徒。編者同意修女們的見解，特將修女譯就的三封

信發在特刊中，與輔神後期學子共勉。

主曆 1997 年 l 月 14 日

非常親愛的聖三保拉修女：基督內平安！

非常感謝您九月三十日那很親切、充滿安慰的信。深深感

謝您及其團體的祈禱，還有加爾默羅山聖母的聖衣。感謝天

主！

醫生告訴我，我的肺癌已有轉移（兩個肺衷都有癌細胞）。他

們不能開刀。「為什麼是我？」我問耶穌。祂微笑。林所愛的

人為了，但這病是為了祂的光榮。從一開始，天主就給我很深

的平安一祂的平安。雖然我想服事祂、且反事祂的教會，但這些

i 孔達仁神父，本院早期校友，曾在本院教授牧靈心理學等課程，
並任耶穌會中華省省佐、輔大神學院會院院長等職。這三封信乃

由加爾默羅會修女譯成中文，特此致謝。



喜與耶絲基督一同受苦／特稿1495

不過是方法。親愛的係拉修女，我只想、讚美聖父、聖于及聖神。

生病或健康、長壽或短命，我的唯一渴望是光榮祂。很多人，

包括您和您的修女們為我祈禱，這是封我的極大恩車。我感到

天主非常親近我，而當我細想到自己的罪和有限時，祂幫助我

覺察祂的慈志。天主的愛是我的支持和力量。

過去這些年來，我努力（以著有限）去服事我們的主、其他

的人、祂的教會及耶穌會。以我們的「神揖」來說，就是「與

耶穌一同勞苦工作」。耶妹，我為林工作，而林照顧其餘一

切...... （ 甚至我自己）。這個「與耶絲一同勞苦工作 跟隨祂」

是「神操第二週」的精神。隨之而來的是第三週．．．．．．「在耶妹

的苦難中、十字架上陪伴祂，預備與祂一同受苦。」或許祂希

望我從第二迫進到第三迪。我告訴祂，我已準備好一仰賴祂的

恩寵及您們的祈禱一要和祂一同受苦。當然，我不知道是否我

將能支撐祂的痛苦，不過，如果祂帶我到那里，並與我同在．．．．

我信賴我們的主。我知道，到了第四週一復活，祂將與我分享

祂的光榮。

我每天為您及您可逢的修女們祈禱，願大家都體驗到天主

的愛與仁慈，且感受到天主的親密。

l 1 月 l4 日是我們 Fr. Pedro Arrupe （出生於！ 907 年 i 1 月 14

日）的生日。耳戶妹會正要進行（或已經在進行‘川他的 f1J 品素件。

Arrupe 神又對我是個啟迪，他使我體驗到，我就在天主聖父、

聖子耶穌的慈愛雙手里。與 Arrupe 神父一起祈禱，幫助我把

自己放進聖父慈愛的雙手哀。祂撫慰著我。

我們的聖母是可愛的母親（蝸媽）。

在祈禱中，在我們的主內合而為一。

Ricardo Gonzales 司 SJ 牙Li主﹛二
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1999 年 l l 月 IO 日

親愛的保拉姆姆：

自從前次寫信給您，至今已過了兩年多 。 今天收到您親切

的金慶邀請函，邀我與您和您親愛的姐妹一同慶祝 。 雖然我沒

寫信給您，但是，我覺得在我的祈禱裹一在主內，我與您深深

地結合一起，並且我時常記得您 。 我知道您也為我祈禱 。 我在

祈禱和感恩聖祭中記憶您。您的金慶更是一個為您祝禱的日

子 。



喜與耶穌基督一同受苦／特稿1497

1999 年 12 月 1 日

我繼續寫給您這封信。過去幾個星期，我患有 pleuresia （在

我的身體裹一在胸腔和肺之間）。我的呼吸困難，必須f吏用氧氣幫助

我呼吸。我與主結合一起，祂和我一起呼吸。祂真的這麼做，

若是我覺得深漾地與祂結合一起，祂也安慰我。在十字架上，

耶穌也很難呼吸，我努力幫助祂和與祂一同呼吸．．．．．．安慰

祂．－－．．．。這是一個非常美好的經驗一意想不到的經驗一與我們

的主合而為一，而我們親愛的母親瑪利亞也臨在。感謝天

主，.....許多的感謝 ．．。如同您說的，在這兩年期間，我已有

許多時候（時期）分享我們的主所受的苦難（亦即第三過），雖然

化療的副作用沒有很嚴重。

我努力度過所有的這些經驗（如副作用等等）。我把自己放在

天父慈愛的手中。我讓祂做．．．．史甚於我。我不知道下星期會

是怎樣的。但我有平安。祂引導我。我常常體驗到祂對我的愛。

感謝天主一聖父、聖于和聖神。以許多有限，我也愛祂。這幾

個星期，我已停止化療，醫生給了我治療 pleuresia 的禁。現在

我好多了，我覺得舒服，也能好好口乎吸。我趁此機會做我的年

避靜。 l l 月 29 日我已開始避靜，將於 12 月 8 日，聖母的節

日結束。請為我祈禱。

雖然我在避靜中，但我仍寫信給您，結束我的信，寄給您

我的祈禱，感謝天主聖三給予的許多恩寵，這是天主在您的生

命、在加爾默羅會 50 年中賜于您的，干也將繼續賜給您多之又

多的恩寵。您已蒙受很多很多的恩寵。不過，您宛如一個水泉，

與他人分享這活水，幫助那麼多姊妹和兄弟。感謝天主。

12 月 4 日我不克前往加爾默羅會參與慶典，共同祈禱。

在那天的感恩聖祭中，我將會為您和您的意向奉獻。

我把自己交託於您的祈禱。感謝我們的主 o

Ricardo Gonzales, SJ 孔達仁
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他孝文給我的

憶輔神圖書館主任陳春齡神父

張瑞雲 1

1970 年代，台灣的圖書館尚未進入自動化時代，採用的是

傳統管理法。少不更事的我，甫到輔神圖書館服務，深怕素餐

屍位，剖J苦無對策，在熱心有餘、經驗不足的狀況下，懇切祈

求天主真：我更多的工作。

1975 年，從越南撤退來台的陳春齡神父膺任輔大神學院國

書館主任。不幾日，（也好似福至心靈，決定大刀闊斧更換所有

中文宗教圖書的分類法。細數一本書更換號碼的工程，包括書

木、卡片、書標、 t架...... ＇無一不費工夫，這可不是鬧著玩

的。工作量果然暴漲 j 終於明白這恰是我所求、但未必是我所

耍的！

也很鄉土

陳神父除了擔任輔大神學院i圖書館的主任外，也在輔大哲

學系任款，雖然如此，外表卻是→付濃濃的「鄉土味」。有回

他去看牙醫﹒時過水果攤，看到從未見過某種水果可便趨前悶

f同究竟，老板說是蓮謗，他想嚐嚐司伸手掏錢，左掏右掏就是

掏不出的錢來。老板兒狀，便抓了幾個送給他。他一向來就喜

子女技地訴說辛辛。

也本文作名，：張瑞雲小姐，現任本神學院圖書館主任。



他教給我的／特稿／499

他很酷

他抽起雪茄「窮措大」樣，總是抽剩半根就擱置在圖書館

外的廣告櫥窗上頭，任誰一見半截煙頭都知神父剛進圖書館。

這一盒又一盒的雪茄，是他成材的學生送的。

說起他抽煙，是有個頗富戲劇性的典故：有年神父沒來由

地長起了擷前頭，用餐時頭皮屑掉滿地，嚇得會士們避之唯恐

不及。院長要他去看醫生，醫生查不出所以然來，問他這些年

來生活起居有何重大改變。他左思右想唯一的可能是，他 13

歲就開始抽煙，入了耶穌會後不准抽煙。醫生便給院長寫信，

並命令他再度恢復抽煙，想不到竟不藥而癒。

記得有回，兩位著短褲的外國人士進圖書館，說是輔大的

老師。他們翹起二郎腿看書，就像居家般輕鬆自在，老陳一見

衣冠不整、坐沒坐相、且沒禮貌，立即硬是把他們揮出去。兩

位老外憤然離去，告到輔大當局，要他們做主，但老陳理直氣

壯，不吃那一套，誰也拿他莫可奈何。

他很認真且謙和

陳神父的高足張春申神父曾說：「陳春齡神父上起哲學課

來，根本不必看資料，從頭到尾頭頭是道，足見他已融會貫通

了。」陳神父自己常感嘆：「現在很多老師都在外面作秀賺外

快，這邊演講那邊演講的，主1J底什麼時候請書？難怪學生一問

問題，就被考倒了。 J

他雖滿腹經綸，各︱﹞謙和，不會目中無人。常聽他盛讚當時

的院長張春申神父，說他為人師又絕頂聰明卻仍好學不倦。因

為他管圖書館，明眼人一看就知道誰讀書誰不讀書。他也常稱

我為專家，口口聲聲地說：「妳是學圖書館的，是圖書館專家。」
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其實，他管了一輩子的圖書館（法國、越南），我算那根蔥。

無可諱言，過去長期在越戰的籠罩下罹患了高血壓，不免

造成某種程度的影響。每逢寫信訂購外國書籍或雜誌時，他一

簽名，我便貼郵票封信封，他總喜歡親自郵寄。有段時間，他

的血壓居高不下，導致總懷疑信件是否已簽了名。才跨出去幾

步又折回，問我他簽名了嗎？我說：「簽了。」他依舊不放心，

再拆開看了才安心。有時信封經不起折騰，得換個新的。漸漸

地我失了耐心，一臉不悅，冷冷地答道：「簽啦！」並暗自念

玫瑰經希望快點事過境遷。但情況未見改善，長此以往我定會

抓狂，有天便誠摯地問神父：「到底我要說多少遍，您才會相

信？」他垂頭喪氣地說：「我也沒有辦法。」我差點哭了出來。

自此他再回來，我便和顏悅色地說：「神父，簽了！」說來神

奇，一且我改變態度，他也變了。他決定：「從現在起我只回

來一次，問一次，只要妳說簽了，我就相信。」真的，他一點

也未食言。想想這需要多大的謙德呀？！

他愛護我有加

那些年，我的身體屠弱，肝功能欠佳，有人建議我煮蘆蕾

水喝。當天下班後，我到「淨心堂」參與感恩祭，結束後，赫

見陳神父站在門外。他手持一把新水壺，還有一小包米。新壺

是學生孝敬他的，學生還叮嚀他新壺該用米水煮一回才用。他

說自己用不著，要我帶回家燒蘆薔水喝，令我動容不已。

當年我年輕，就讀神學院的修女們抓聖召不遺餘力，令我

困擾不已。老陳見狀，有一天遂對著修女們說：「不是所有的

花都要種在妳家花園的。」從此，修女們再也不敢明目張膽了。

當年圖書館的卡片是用打字機一字一字敲出來的，它不像



他教給才是的／特稿1501

今天的電腦可以一改再改。一張卡片打上去，對錯一目瞭然，

而且錯一張卡，幾毛錢就付之東流，非小心翼翼不可。可是神

圖圖書至少八種語言，雖不必一一認得，但基本常識不能闕如，

例如：出版年代 CMXIV 是那一年？又如：歐語那個字要大寫

那個字要小寫．．．．．．諸如此類，否則卡片豈不無謂浪費。於是，

下班後，有位哲學系所的黃維潤同學慷慨地教我。

有天晚上老陳經過，看我讀法文，便自告奮勇地說：「我

可以教妳。」天啊！他還以為我是天才，一天一課，隔天上一

整天班，晚上又來新的一課，這樣尚未「溫故」好，「知新」

就只有擦肩而過了，一日復一日，挫折感真不小。終於有一天

我說實話了：「神父，這樣下去吃不消。」於是，我們決定擇

日再開張。沒想到這一天遲遲未來，因為人只會更忙。真愧對

老陳的一片苦心，現在只依稀記得兩句：「恐龍打老虎」（ Comment

allez-vous？即：您好嗎？）、「悶死布穀（鳥）」（ Merci Bea山oup ’即：

多謝），悔不當初。

他很重情

他和張思恆神父是莫逆之交，經常晚上在校園散步聊天。

張思恆神父病逝了，老陳難過極了。一年後仍看他若有所失。

幾次他在辦公室用手撐著似千金重的頭，喃喃地對我說：「不

知為什麼，一想起張神父心里還是那麼難過？」不識生離死別

滋味的我，隔靴搔癢地說：「不要再想了。」他只黯然地說：

「我也不想想，但就是會想。」

1984 年，老陳有天半夜起來拿水，竟然絆倒造成腦溢血，

急送耕莘醫院。第二天我來上班，一聽這壞消息，魂都散了。

想不到他從此無法言語，只是眼睜睜地，我們都不清楚他知道
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多少。除了一次我探望他，臨別時，到了門口不捨地回頭，谷fJ

見他微微抬頭，臉側向門口我站的地方之外﹔其餘的，我總見

他眼眶有眼淚在打轉，或眼角有淚水流下。

1987 年，一天早晨陳文裕神父到影印室找到我，他劈頭就

說：「今早陳神父去世了。」我張口結舌笨笨地問他說：「那

位陳神父？」隨即回神，我哭著回到辦公室，坐在那兒哭了起

來﹔緊接著，谷寒松神父也來報喪，見我哭得像淚人兒似的，

便悄悄離開﹔接著，胡國禎神父也來報噩耗，見我哭得不成人

形，也退去了。

在彰化靜山出殭那天，我看著他的遺體，兩膝直打目多睬，

一路百般強忍著，但在入撿時，輪到我鏟一把士﹔敢在他棺木上

時，再也無法白抑地號陶大哭。項退結教授告訴李玉京說：「在

我們當中，哭得最傷心的是張瑞雲。」晚餐時，一群神父們好

心地安慰我。朱修德神父為了逗我開心’說了老陳的一貝lj小故

事：當年他們準備從越南撤退的前夕，大家都不見老陳身影，

四處尋找，終於見他在圖書館一面走一面哭。我們聽了都笑開

了。當時的神學院院長詹德隆神父很貼心，將老陳的遺照送給

我作紀念。陳宗舜神父將陳神父日日持念的大串念珠送給了我。

想不到，陳神父走了一年多，我一想起他仍想哭，終究體

悟到他當年的感受了。

主土 至五
ji口 已口

耳濤目染陳中I~父八年餘，他待我有如掌上明珠，讓我在尋

覓自我及天主的青澀期，得以迎到而解。說實在的，若說我心

中一直流動著願意愛的心火，那陳神父必是功臣之一。我何其

有幸，能因緣際會目睹一位活真實生命的耶穌會士。
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愧是師陳吞齡神采

于玉金 l

接到《神學論集》主編胡神父的電話邀約 ， 請我寫篇懷念

︱凍春齡神父的文章 ， 思緒頓時回到 1976 年 、 大四選修陳神父教

的「經驗哲學 」 一諜。當時 ，對陳神父的第一眼印象是 ： 個子

不高 、 身軀微駝、著白衫、歷經滄桑 、 滿頭白髮的老神父。

1 本文作者 ． 于玉金女士，輛大哲學系畢業，在貿易公司工作多年，
現已退休。
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輾轉得知，他剛從越南回到台灣。每每見他，在神學院通

往文學院的路上鵑蝸獨行，心中總升起一種想法：他的駝背是

否與處在多事之秋的越戰有關？

記得常常下課後，與陳神父針對課堂的問題提出討論，邊

走邊談，一路從文學院走到神學院，現雖不記得當時所提的內

容，但想必一定是膚淺簡單的強辯問題，或是為賦新辭強說愁

的生活經驗。因為三十年後發現：白己的思考方式常是跳躍式

的，不堪檢討。

此時間憶，帶出我的記憶及感受，突然心頭一頁。原來我

與陳神父曾共同經歷過不算短的散步談話時光，回想到多次我

從神學院回到宿舍的心情，有雀躍不已、困惑不解、再三，咀嚼

神父的話，當下體會到，生命中我們常常忘記有許多曾經陪伴、

照顧我們的人，他們像化作泥土中的肥料滋養我們，我們卻視

之理所當然。想起，不禁令我淚流滿面。

或許與老師熟拾，畢業前夕，到神學院與陳神父話別，請

神父贈言，期許自己「請－ i丸之書，其做九流之徒」’陳神父

阿著煙斗，給了我一句聖經的話「純潔如白鴿，狡點如毒蛇」。

這句話深錯在我的心坎裹，三十年來，常在我的生活中，與好

友分享，甚至告誡孩子。生活中的智慧，是如何讓別人不受到

傷害，但也不讓自己受到傷害。這句話，常讓我去想我的動機

以及意念是否純正，待人處世是否圓融無礙。

畢業離開學校後，就業不易，終覓一職，但常白 l嘆委身於

行政工作，猶如有大鵬鳥之志於胸懷，卻未能展翅尋夢高飛。

1979 年某 H 下班， F壇夜訪神學院，請教陳神父在現實與理想

之中，如何取得平衡？陳神父看著我，告訴我「人生十之八九

不如意，有時必須退而求其次」。陳神父啊，你或許不知道，



憶恩師陳春齡神父／特稿1505

你這句話讓我重新調整自以為是的態度，去接受、去學習，在

這個公司一待就是廿七年，從中也肯定了自己的工作能力與自

信。這句話，也讓我在退休後避免了躁鬱症，讓我走過了生命

中的不如意，剩下只問自己：是否盡人事？至於結果，就退而

求其次，讓之順其自然的發展。

得知陳神父因摔跤造成腦溢血，我等速到耕莘醫院，見到

神父神智不清，不能言語，卻又因手術需氣切拍疾，他的痛苦

景象，令我心痛難過不己，只能祈求天主照顧。再次到醫院，

已近一年，神父臉色紅潤、著白衫，乾乾淨淨像個小嬰兒，安

祥自在地睡著。我只是靜靜地看著他，不敢打擾，我終於放下

心，讚嘆教會全然的長期照顧。當時一般大眾家庭的經濟環境，

實在無法負荷此長期、龐大的醫療安養費用。

多少的人事物，隨著時間巨輪，離我們越來越遠，慢慢地

塵封在心翼深處。這幾天想起與陳神父相處的那段日于‘看到

那時的自己，是個少不更事、橫衝直撞、隨意要求的孩于。我

不知道老師哪襄人？我不知道老師哪年出生，甚至什麼時候離

開人世？我更不知道老師經歷過哪些痛苦，從沒與老師事先預

約，來了就說、就間，神學院像是家們的一盞明燈，等著我隨

時回來。我不是教友，但我相信天主給的是白白的愛。

赫然感覺到，陳神父笑瞇瞇地在神學院會客室門口，等著

我。
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系，王先系，慎的／︱、兄弟

悼念恩師傅和德神父

盧德 l

十四年前（ 1993 ），筆者滿懷著對於護理工作的挫敗感，

以及對人生終極問題的疑惑，極欲渴求生命的意義和價值、尋

求自我實現的目標。當時殼然地決定插班輔仁大學宗教學系就

讀，不料，為一名來自福音派地方教會的基督徒而言，卻反而

是一場顛覆我信仰體系的大革命。其中一個重要的因素便是，

究竟《聖經》是一部怎樣的著作：它難道不是上帝絕對無誤的

啟示嗎？怎麼它也會有自相矛盾和與歷史事實不符的錯誤呢？

究竟舊約各卷書襄所要傳達的訊息，是上帝亦或人的旨意？如

果這一被所有基督徒奉為圭臭的經典，其基礎瓦解了，那麼我

所信奉的基督宗教根基又何在？

筆者有幸，受教於舊約聖經權威一傳和德神父（ Friar Hubert 

Vogt, ofm, 1935-2005 ）一的課堂中，習得了猶太、以色列的歷史，

舊約各卷書的背景、註釋、主要的訊息．．．．．．等，不只是知識、

更是人生智慧與真實的信仰。所有這些問題和尋找重新詮釋的

過程，都受他的挑戰和啟票，重新開啟了我尋求信仰的真實視

界。

l 盧德，本名楊素娥，輔仁大學宗教學碩士、輪大神學院教義系博

士、加拿大多倫多大學博士後研究，兼任輔大神學院編輯，並任

靈修心理學教師，宗教與神學相關作品散見教會內外出版機構。
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傳和德神父是來自德國薩遜尼省的方濟會士，在羅馬修畢

碩士、並在耶路撤冷聖經學會獲聖經博士後，便先後到菲律賓

和台灣授課。傳神父操一口流利的中文，永遠在上課時間的一

個小時之前，就先到了教室，把他這兩小時的課程重點與精華，

小心翼翼地在黑板上系統性地寫下（必要時，他可以同時對照希伯來

文 、希臘文、拉丁文 、德文、英文和中文等，詳加解釋一詞的概念，務求同

學們完全明暸其來龍去脈）。他的頭腦像輸入了電腦程式般，隨時

可以脫口講出聖經中那一章、那一節、那個人說了或做了什麼

事 。他的課程內容豐富、解說精采絕倫、自始至終毫無冷場﹔

常常我從上課鈴響到下課散場，不知不覺地像是被他給吸進了

某種如黑洞般的磁場中，完全不能自己﹔等到那渾然忘我的兩

小時過後，我回過神來重新反省自己的信仰，才常常恍然大悟

地意識到自己過去所信仰的內容竟是這麼地死板、不堪一擊。

傳神父所傳授給我們的，不僅是對知識和信仰的重新體

驗，還有他做學間的細心與嚴謹、對所有資料的融會貫通。舉
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一個小插曲為例，我永遠記得第一學期上「舊約背景」的課時，

班上和我一樣來自新教教會的同學共有三位。由於我們慣用《和

合本聖經》’與《思高本聖經》的翻譯差距甚遠，每當神父要

我們翻閱某處聖經時，總把我們三位搞得緊張兮兮。有一回，

筆者便代表了三位新教的朋友向傳神父反應，請他同時告知合

和本的翻譯或是講慢一點，以便我們有較多的時間翻到該處經

文。傅神父毫不讓步地回了我一句話：「我的母語是德文，在

求學的過程中都是使用各種不同的語言請書的，現來到台灣還

得用中文教書﹔妳生在台灣，用中文讀書，烏什麼埋怨不同的

中文譯本讓妳翻不到呢？」當天下課，我立刻自製一份所有聖

經書卷、人名、地名、事件等的（和合一思高中英文對照表）。

他的當頭棒喝，也養成了筆者日後讀書「努力做功課」和力求

融會貫通的精神。這是除了舊約以外，我在傳神父身上學到的

精神。

值得一提的是，這位令人敬愛的大教授，卻總是自稱「小

兄弟」，而且人如其名，極為謙遜、和藹、可親，滿腹的學問

卻絲毫不見驕傲之氣，或高高在上、遙不可及的架子來。不只

是課堂與講義他如此自稱，尤其在他所出的考卷上，他最後的

署名「小兄弟」’總是讓學生從頭到尾完成作答所有考題後，

不禁完爾，笑笑自己窮緊張的模樣。事實上，想要在他的考試

當中得高分，一點都不難。因為每逢考試之前，他總會盡其可

能地幫助同學先行複習重點，而他的考題也都在這些重點中。

這種教學態度與方法，讓現在也已為師的筆者學到了一招，那

就是：用「小兄弟」服務人的態度，力求被我們服務的對象（學

生）充分得到他們所需的。畢竟，教育如同耶穌基督道成肉身

一樣：「不是健康的人需要醫生，而是有病的人。我來不是召
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叫義人，而是召叫罪人悔改」（路五 31～32 ﹔瑪九 12 ﹔谷二 17) 。傅

神父用「小兄弟」服務人的態度來教學，實是在世基督的化身，

充分活現了基督給飢渴的人食物、為患病的人得醫治之道理。

所有上過傳神父課程的同學都會覺得，不但吃得了飽足的

學識，而且上課還成了人生一大享受。難怪，後來他到香港思

高聖經學會、聖神修院神哲學院教授舊約，而後更全時間在中

國大陸的修院教書，所有台灣的同學都覺得扼腕可惜。當筆者

2005 年 5 月 31 日正在北京大學哲學系做學術訪問時，得知傅

神父因攝護腺癌病逝於德國，內心有說不出的難過，也為華人

教會圈內失去了一位偉大而又謙遜的老師感到惋惜。

適逢輔大神學院慶祝在台服務四十週年的紀念活動，筆者

有機會回顧並感恩傅神父為華人教會所做的一切，更為自己曾

如此幸運在他的課堂中學習，感到三生有幸。他用他的生命活

出的聖召，正符合了教宗若望保祿二世在《人類救主通諭》 21

號對所有基督徒的訓導與期許：效法「基督的這種態度，唯有

『為僕」才能「稱王」」。所謂「為王」’按《說文解字》對

「王」的定義，是「眾所歸往也」，也就是眾人在其精神的感

佩與影響下，願意歸往他所引導的方向前去。但’是什麼精神

如此具有感召力，能讓眾人群起跟隨呢？豈不就是為僕一為最

小的兄弟姐妹服務嗎？如此說來，這位「小兄弟」其實一點也

不小，相反的，他真正活出了「為王先為僕」的偉大精神來。

如今，聖經中的許多矛盾已不再困擾筆者，對生命縱有許

多衝擊卻不致灰心喪志﹔基督信仰於我，重建了一個新的價值

和意義，那就是：跟隨老師的榜樣，效法基督的精神，作眾人

的僕人！
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「三

粒子修女 l

今（ 2007 ）年九月下旬，我忽然感到孔夫子所云的「時不我

于」’於是匆匆忙忙趕回北部探親。首先，回家探訪父老兄弟

姊妹﹔之後一如往昔去到輔大神學院拜見教授們，尤其是卅多

年來影響我最深的靈性導師張春申神父一這位神師，是輔神無

論在菲、在台，都扮演著最主要的核心人物。

交談後，神師強留我用午餐。那麼巧，我倆進餐廳、時，胡

國禎神父與其助理楊素娥小姐也剛好走進3k ，有機會同桌共餐

聊天。楊小姐活潑幽默，問說：「張神父，有人說你是神學院

最英俊、又瀟﹔麗的教授，是嗎？」神父不急不忙回答：「哦！

這話我倒未曾聽過。」楊小姐俏皮追問：「你們曾否聽說過？

我們神學院有位教授，曾被人稱做『三板神父』嗎？」我立即

反應道：「『三板神父』，大概是日籍神父吧？本國人較少有

這樣之姓氏呢？」幾秒鐘後，驀然地，我頓悟而心驚。心想，

他們怎麼能在這麼偉大的神師、院長、大教授之額頭上冠以「三

板」作為外號呢？這位素娥小姐，滔滔不絕繼續說：「院長神

父每次由神學院走出長廊，往三樓教室上課，一路上若非望著

天花板，就是瞧著地板，到了三樓教室，便開始專注著黑板．．．

其他一切他都視而不見。弟子們對他的青睞、敬禮與篤愛，他

1 本文作者：粒f修女，是張春﹝jJ神父早期的一位弟子。
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都有看沒有到。」這一笑話，讓我等同桌之人破口大笑，主角

也莫名其妙地苦笑著。

此時，聰明洋溢的《神學論集》主編胡國禎神父立刻掌握

良機，向在場的我約稿，要我寫篇紀念性短文，他說可以把題

目訂為「張春申神父與我」’談談我們師生間交往的一些小故

事。

其實，論到張神父，他一點也無需我來替他介紹，多年來

他早已飽享盛名。他個性靈敏、對人充滿側除之心，又善於克

己收斂，是修行者的典範。他之所以會在上課前後，那麼專心

」意，就是他的敬業精神，他盡心盡力備課，避免因任何遺失

或差缺而受到外在無關緊要的紛擾與拉扯，所以能夠達到事半

功倍的效果。下課後，他仍然不會主動與學生散心言笑，除非

學生主動找上門來。他都是下課就直接就走回修院。是峙，他

仍然會繼續做他的課後反省，那襄有落掉的，他就記得在下堂

課補充說明。瞧！這麼一位細膩又勤學的院長、大教授。

我真忘不了這卅多年來大大小小的故事，也無法將它們細

細麻麻地仔細列述。他，張神父也並非一味地粗心大意，忽略

細微情事。記得在神學院就讀的一個日子，我下課後，因有疑

問而與神父有約，作課外補習。那天求間的是「聖三奧理」

他幫我說明了、文說明，我仍不太明瞭。他就客氣地反問我：

「妳不是發過大願了嗎？怎麼對這個教義還不能了解？」我聽

了很不舒服，再也說不出話來，只好告別。按著暑期到臨，我

們修女都回南部去了。某日我十分驚奇地接到院長神父的來

函，除了表達他的歉意，還鼓勵我「做學生，免不了要辛苦求

學，這就是學生的十字架。要常認真用功，學習背十字架，是

不容易的。希望妳不失望，勇敢再接再勵 J 0 
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還有一年，我已經忘了是何年何日，有人給我吃了一個大

大的閉門羹，使我很受傷，因而逃到我們修會在另一城市的會

院，期盼在那襄閉門思過、靠天消災。不知道是誰把這件事稟

告了大師，數日內我就接到一封他的來函，打開一看，前面第

一行就說：「妳不必去查是誰把妳的事告訴我。最要緊的事，

是妳先按住自己的心，就先在這里休息數日，現在妳有更多的

時間定下來，好好祈禱，其他的事待些日子再看看吧。」果真

如此，天父比人更有寬仁與耐性，真的讓我平順渡過了這次危

機。

最近有一次，我與一位學妹」起用餐，吃到一半她放下筷

子，低下頭臉色凝重，聲音也變了，她低沉地跟我說：「妳可

知道，院長腦部有問題？」我聽了，一陣大鷺，怎麼說？她將

聲音放低：「不是受傷，而是退化。」剎那間，我不知何去何

從。似乎不可相信，這事怎麼會發生在他的身上呢？

這事後，我盡力找到機會去北部看他。每次，他都如過去

一樣，十分平靜，安然地和我談一段時間。我也無需隱合，就

開門見山間起他的健康。他一本初衷，穩如一座泰山吃立不搖，

無恐無懼地跟我說：「妳看！我今年已經七十七歲了，按中國

人的看法，我已經活很久了，隨時就可回歸天父家鄉，你們盡

可安心，我沒有什麼放不間的。」

最後，我有一首歌，白以為拿來為張神父獻唱是很有意思

的，它始於「春風吹起」’似乎叫人或帶人領悟生命的積極面，

是信賴與希望，是充滿主亮光，是獲取力量與平安的。這首年

輕人很喜歡的（信賴耶穌，心中就有平安〉’亦大可應用在張

神父身上，他一生都是如此的生命內涵，帶給了無數的人信仰

的力量。
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我參與了輔神四＋週本院及

溫保祿 l

去年（ 2006 ）是我晉鐸五十週年的金慶，同時也是我來台傳

教的五十個年頭。當年我離開台灣時，有人問我何時會再次回

到台灣，我的回答：「差不多是我八十成（ 2010 年）的時候吧」。

2007 年 9 月時，有人問我何時會到台灣，我答覆：「我沒

有任何計畫。」當時沒有想到，居然馬上就要到台灣了。 9 月 6

日我收到由台灣輔大神學院而來的 email ，說要舉行輔神遷台四

︱﹒年的院慶，表達歡迎我來參與的意思。我暫時猶豫了一會兒，

心想「我怎麼來得及在十天內到台灣呢？」如果我只是為了參

加間十週年慶而到台灣，我的長上與道明會的兄弟會說什麼？

回然我今年已經度假了，我怎麼能給人說明我又要離開會院？

然而在這些短短猶豫後，我決定要試試看。會長用電話給了我

需要的許可，我的姊姊與姊夫，肯為我出飛機票的費用，並且

有一個旅行社能夠協助我訂位。

所有的人聽了這個計畫，不只沒有反對與批評，相反的，

他們很高興我要參與這樣的慶典。為什麼呢？因為他們知道我

在這個神學院工作了好多年，是我生命中最長久的一段時間。

l 本文作者：溫保祿神父，德籍道明會士，曾在輔神任教信理神學
課程，著有《原罪新論》、《病痛者聖事》、《救恩論入門》

《天主恩寵的福音》、《主愛之宴 感恩聖事神學》等神學教科

書，現已退休田德國休養。
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我是怎麼會來到輔大神學院來工作的？

回想最初我道明會的長仁，決定准許我到台灣的傳教區作

預備時，他們同時吩咐我，要我先去美國得到講師的學位。雖

然當時我不明白這樣的學位對我們在台灣南部傳教工作有什麼

價值，但我仍然在美國完成了這個學位。

當我完成了這個學位，我的長上再一次說服我繼續唸神

學， J文讀博士學位。我當時仍不明白這為我們傳教工作有何意

義？在我固執了幾天後，因著他們的讓步，決定讓我先到台灣

學習中文。因此，我 1959 年到了台灣，在新竹華語學院學習因

語。然後，在屏東先做了三年的牧靈工作。

那個時候，台灣教會正如整個世界的教會一船，經過了很

大的改變。輔仁大學在台灣復枝，在台灣成立了好幾個以中國

人為主教的新教區。這一切都要求在神學教育有一個新的轉

變。以前在台灣，沒有一個教區和修會不把本地的修士們派往

外國讀書，尤其是羅馬。被派往羅馬，他們在另一個不同的文

化中，不以他們的母語唸神學。然而，在大公會議有關教會傳

教活動的文件中，主張將要成為神父的修士，應該在他們的本

國中受基本的神學教育。因為大公會議特別提倡地方教會的重

要，又因為也強調教會應該跟她周圍的文化和社會交談。所以，

當時的人及教會深切體驗到，台灣需要一個具有高度神學反右

及教育的場所。

當時，耶穌會的神父們打算把他們在上海建立的神學院，

遷移到菲律賓碧瑤，等待時機成熟後再回到中國文化界。這就

是在 1967 年所實行的計畫。

終於，他們的計畫在 1967 年成功了。但是，從 1968 年開

始，要把神學院開放給非耶穌會的修土，包含修友與教友，並



我參與輔神四十過年慶／特稿巧的

且要以中文教學。因為我已經在台南的碧岳神哲學院用中文教

過神學三年﹔又因為耶穌會得知，我們道明會在輔大的附近要

建立一個會院。所以，我從 1968 年起便在輔大神學院教書，除

了 1970 到 1974 年念博士不在台灣，以及在德國休假的時候，

我都在輔大神學院任教。我獲得了什麼經驗呢？我對這段生命

中最長時期的工作有什麼樣的看法？

當然，有的時候有困難﹔當然，也有一些失望﹔當然，或

許有時候也犯了一些錯誤。當某些我從上世紀中就認識的朋友

問我這個問題，我只是簡要答覆說：「顧及到我的興趣、能力、

限度以及弱點，這樣的工作情況，為我是最好的。」正如以上

所說，我自己剛開始時不明白這職務的意義有什麼重要性，只

是因為長上吩咐我修了這樣的學位。然而，當我在台灣南部做

牧靈工作時，我體驗到我們需要對一些看起來簡單卻重要的信

仰問題，做更深的反省。比如，應該好好反省中國人怎麼能夠

有深切的興趣，認識以色列的歷史，認識在以色列歷史中或是

在耶穌的生命中所啟示的真理。本來中國人以他們的倫理價值

為榮﹔那麼，他們怎麼能夠對耶穌這個小小的猶太人的教導有

切身的興趣？基督宗教能夠給予以自身文化為榮的中國人提供

些什麼？請注意，這些問題如同以前基督徒能不能在墓前上

香、祭祖等問題一般，看似只是小小問題，但卻是核心的問題。

如同由於科學技術的衝擊所造成的問題一般，我們必須反

省宗教的意義。在當今宗教選擇多元化的世界中，我們必須問：

為什麼在我們的信仰中，納臣肋人耶穌佔首位，而不是釋迦牟

尼或是穆罕默德。在當前的世界中，必須要間，我們基督徒為

何指著耶穌基督說「這就是世界的救主」（若四 14) ？為了徹底

探討這些問題，需要適合的時間、工作與機會，也需要一些教
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學、講課的壓力。因為，正如東、西方智慧都有同樣的說法，

拉丁文說是 D occndo discim肘，中文成語則說是「教學相長」

如此，這個在神學院教書的邀請，給了我機會、也給了我壓力，

更深刻地要求神學跟上上述提出的問題。當時，那個吩咐我修

習得到講師學位的省會長得知我終於開始教神學了，還寫信給

我說：如此，你念講師的學位有了意義了。

在神學院做此工作的情況是良好的。神學院有一個藏書豐

富的圖書館﹔有一個好的課程規劃﹔在信理神學和基本神學上，

有一個優秀、夠大的教授團﹔有一個在基本思想上一致、在方

法上不同、卻能彼此補充的教學環境。我沒有太多的教授課程，

如此能夠有出國的時間，請學生幫助我寫出在台灣、香港、新

加坡能夠使用的課本。以神學院教授圓的資格和身分，我也參

加了幾乎每年舉辦的神學講習會，藉著講習會，神學院提供給

神父、修女、教友一個機會，加深他們對信仰的了解。

因著這些書和文章，有人在香港與大陸認識了我的名字。

因此，我被邀請在西安和武漢的神學院教學。我在台灣、大陸

與香港所認識的人，都是因為在神學的工作而相識的。假如有

人跟我見面的時候說：「我是你的學生」，或是說：「我看過

你的書」，我當然非常高興，但是坦白說，我應該加仁我有這

樣好的學生與讀者，是因為有在神學院寫書工作這樣好的機

會。為了這個機會，我必須向耶穌會表示謝意。我能夠給台灣

與中國的教會做這樣的服務，是因為在神學院的工作。在此意

義並帶點幽默感的前提下，下面的笑話應該不難明白：大部分

人認識我，因為我在神學院教書，又因為這個神學院是耶穌會

所辦的，所以有時候有人把我當做耶穌會神父，每一次我都會

大笑說：「這是我一生最大的污辱」
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谷寒松神采廟，己的中國神學議題

胡國禎

1953 年，谷寒松同學廿歲，在祖國奧地利加入耶穌會時，

就立志前往中國傳福音。

1961 年，谷修士來到台灣新竹學習中文， 1963 年前往菲律

賓碧瑤（ Ba莒u

修士們一起研讀神學。於此期間，正逢梵二大公會議如火如荼

般炙熱地舉行著，各項會議文獻一一出爐，都或多或少、或直

接或間接地標楞著「本位化」的重要性。

谷修士一面讀神學，一面思考「神學中國化」的課題。就

在他快要結束第三年神學課業、準備晉鐸的前夕，谷修士向《鐸

聲》編輯投出他的第一篇神學性文稿，題名（理論神學與中國

人之思維方法） I o 谷修士認為：中國人「喜愛具體之表達、~

徵之時示、直觀之了解」 1 ，「中國人都說自己的思想很近聖徑，

接近聖經表達真理的方法」 3 。谷修土因此肯定4 : 

「中國人深入聖經精神之後，能夠比西方人更把握救

世工程之人情與親切的一面，中國人的思想史注重人的問

谷神父於 1966 年 5 月 l 日晉鐸。這篇文章刊登在《鐸聲》 45 、 46

號合訂本（第四卷 l O 、 l l 期， 1966 年 7 、 8 月號） , 83～85 頁。

同上，的頁。

3 向上， 85 頁。

4 同J三。
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題：人的整體、人的履行道德之大『道』、人之與萬物問

息息相關之惑。」

晉鐸後谷神父仍然不忘繼續深研這一課題，兩年後，《鐸

聲》又刊出他的大作〈關於「神學在中國」的幾點意見） 5 。文

中谷神父強調：中華文化一向以人為本，這種人文主義在當代

中國思想家中更是顯明，可是傳統肯定的人性之內在和諧及倫

理要求，因為社會變遷而遭到懷疑，甚至失落了。因此，谷神

父表示以基督為中心的人學，方能對中國文化的成長有所貢

獻。基督是一個典型的「人」’選擇基督，人文方能完成6 。此

外，針對近代人類社會及地球環境的劇變，谷神父指出下述三

大類型的神學應受到從事發展中國神學人士的重視：「有關進

化、發展和進步的神學」、「天主臨在於兄弟中的神學」、「有

關倫理要求的神學，即參與世界活動並同時與世界保持距離」7 。

以 t是谷神父走t神學工作者不歸路的初期，對做中圓神

學的方法論所擁有的理念及期許。綜觀谷神父日後的學術生

涯，以及鐸職的牧靈關懷，都沒有偏離他早期的理念及期許。

學術工作方面，除了恆心編黨幾套大型的神學工具書外，

谷神父的系統信理神學教科書「天地人合一系列」’就是以《神

學中的人學》出發，進而談《天主論﹒ t帝觀》，最後涉及《基

督信仰中的生態神學》﹔這不正符合他自己下的方法論及內涵

嗎！本書所選的全部文章，也都如是。此外，谷神父花了很多

工夫做的「生活品質神學分析」’以及投入整個心力在台灣及

3 見：《鐸聲》 70 、 71 號合訂本（第六卷 10 、 l l 期， 1968 年 7 、 8
月號） ' 36～40 頁。

6 參：同上， 38 頁。

參：同上， 38～39 頁。
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大陸做痲瘋病友的奉獻服務，也都是谷神父在他所關心的中國

神學議題上之實質彰顯。

光啟文化事業最近出版了一本《谷寒松神學論文選輯》（輛

大神學叢書 80 ），其中〔卷一〕的第一篇文章（從實體形上學到

關係形上學）的副題是「與項退結教授的形上學對話」’這是

一段谷神父與項教授結緣 45 年學﹛棺論交的完結篇。 1963 年谷

神父來台僅兩年，青年才俊的項神父也剛追隨羅光主教從歐洲

來台，加入台南教區，創辦徵祥學社，籌備出刊《現代學苑》

月刊8 ，並且計劃翻譯出版學術性的教會書籍9 。兩人一見如故，

開始論學的友誼。《鐸聲》遠在 1972 年就刊有谷神父與項神父

對談的（對「仁的經驗與仁的哲學」一文的討論） IO ，又有 1973

年谷神父對項神父（東亞神學與議） Ii的質疑。這是「淡水 Kreis

交談小組」的原型，誠如趙英珠小姐所說：宇宙性的仁是天人

合一的根基，這方面的神學思維，是神學「理論」與「實踐」

的歷合12 。谷神父做到了，值得大大慶賀。

8 （創刊號）在 1964 年 4 日 JO 日發刊，多年後，《現代學苑》改
名《哲學與文化》’持續到今天。

9 徵祥學社槍炙人口的作品有《天主教信理神學》（ Ludwig Ott ) 

《天主教史》（ Ludwig Hertling ）等。

10 《鐸聲》 l 17 號（第十卷 10 期， 1972 年 l 0 月） . 19～20 頁。
I l 見：同上， i 16 號（第十卷 8 、 9 期， 1972 年 9 月） ' 18~22 頁﹔
及 125 號（第＋一卷 6 期， 1973 年 6 月） ' 13-16 頁。

I＂見：趙英珠（致力於理論與實踐的整合），《谷寒松神學論文選

輯》 q l l～20 頁。
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神學樂，樂神學

陳永怡 1

因為重考和轉系，我念了兩所大學、三個系。念的科日很

多，涉獵的領域很鹿，但其實沒有真正深入地鑽研過什麼學問。

當修士之後，修會派我到台南碧岳神哲學院讀哲學，從此我開

始約略懂得如何更深入地窺探事物的本源。讀完哲學後，我轉

到輔大神學院，開始我的神學之旅，至此我才逐漸體會「學問」

到底是怎麼一回事。

從小學到大學的階段，我獲得了許多知識，也習得了一些

技能﹔念哲學時，我學到了做學間的基本方法﹔讀神學時，我

培養了寬廣深遠的人生態度。總、地來說，神學的陶養整合了我

的知識經驗與行為經驗，使我過去的生活與學習經驗都派上用

場，使我的歷史變得有意義也有價值。所以，神學可以說是我

點石成金的法寶，把我歷來撿拾的普通石頭都變成珍貴的黃金

了！因此，在輔神的日子，天天都快樂。

輔神給我的第一個印象是：這是一個特別的學習場所，它

與其他地方不一樣。後來我逐漸發現，我的第一印象果然不差，

輔神的確與眾不同。輔神的教授個個博學多問﹔輔神的課程豐

宮且多元。我浸淫在神學的氛圍裹，快樂地與教授、同學和書

本為伍。不知不覺間，三年候忽而過，現在回味起來，仍然覺

得神學之樂樂無窮。

l 本文作者：陳永怡神父，主﹛定會士，現任台北新莊恆殼中學校長。
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輔大神學院的老師不但學問好，更是教學認真而負責：每

一位都循循善誘，使每位學生都能受益，與一般的大學或研究

所情形大不相同。教授們幾乎毫不例外地，在開學的第一堂課，

就讓學生清楚地瞭解一學期的教學大綱、進度，並公布所有的

指定閱讀與非指定閱讀參考書，同學們可以到圖書館特別安排

的書架上找到這些資料，按照借閱的規則借回家襄或在寧靜舒

適的圖書館襄使用。同學們個個努力用功，相互學習，彼此討

論，卻感受不到絲毫的競爭氣氛，閃此，同學們和睦共融，一

起悠遊在神學的探索裹，各得其樂。

高深莫測的「神」可以作為研究的對象，的確讓我驚訝，

覺得不可思議﹔但跨進神學院之後，我愈來愈相信：「神」固

然難以探究，但「人與神的關係」是值得存想與玩味的。就讀

神學院之後，我驚奇地發現：中I~學與其他學問大異其趣，不只

研究的對象不同，研究的方法也相當不一樣。仁神學概論時，

教授告訴我們：「神學以信仰品基礎。」我不明究理，甚至對

這一句話存疑，後來我才發覺，原來信仰是進入神學堂奧的鑰匙﹔

沒有信仰而研究神學，只能隔靴搔癢，徒然浪費時間而已。神

學的美、神學的妙，有它不可言喻的吸引力可唯有能略窺其奧

妙的人才能領略一二。這種「不起與外人道」的孤寂感，雖然

帶來些許落寞，但總伴隨著極大的安慰與樂趣。

認真地說，神學打開了我的學問之門。讀神學之前，我固

然已經讀了訐多書，但我宜在不曾找到學問之道﹔讀神學之後，

我發現了「一粒沙一世界」的奧蘊，我為「學問」下了一個定

義，就是：「學問者，四通八達之道路也」。神學教我從任何

一點人、事、地、物進入神的世界，神學也教我從信仰﹞進入世

t任何一件人、事、地、物，這樣不是很有趣嗎？
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由學主到「牟退休」的老師

穆宏志 l

我們剛剛慶祝輔大神學院到台灣四十週年，它比我早一年

來台。但我還是來得及參加正式的閉幕。我很清楚記得那天開

幕的儀式一揭開圖書館牆上的致謝碑文，也記得當天的夕陽是

如何照在碑文上所寫的拉丁文和中文字t。那天，我從新竹來，

當時我正在新竹學中文，不太聽得懂大家說了些什麼，但至少

我見證了所發生的事。

過了不到三年，我又回到神學院來，這時有了不一樣的態

度，此次不是為了來做兩天的拜訪，而是要在這裹住上幾年（那

時，我不會想到一住就是那麼多年，直到現在）。當時我搬家來神學院，

很簡單，不必行李箱，因為我是從隔壁輔大法管學院的耶穌會

團體（當時法管團體分佈在多棟大樓之中）搬過來的，所以只需要慢

慢地、一件→件地把衣物輕輕鬆鬆拿過來就行了，我是從 1971

年 8 月 l 日開始搬的．．．．．．

我們由九月初開始上課（有兩年都是這麼早開學的），為我個

人特別的問題就是「語言」。讀神學，從開始為我就很大的困

難，因為神學本身跟其他學科很不一樣，又加上語言，尤其是

神學專有名詞的中文詞彙都還未固定。梵二（ 1962 ～ 1965 年）才

剛閉幕六年，全世界天主教神學院教神學的語言，也都才剛從

l 本文作者：穆宏志神父，耶穌會士，現任本神學院聖經學教師。
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拉丁語換到本地語言﹔我們神學院是先轉成英文，以後才在台

灣轉成中文。當然，在那麼短的時間宴，中文的神學詞彙不可

能都固定好了。其實，這也是把神學院搬來台灣的原因之一：

教中國人神學，一定要用中文才行，這是一個很好的理由。雖

然，我及一些外國修士必須為此付出昂貴的代價。

那時，並沒有任何中文的神學課本或參考書，比方「輔大

神學叢書 2 」 《第三依I故意亞》，都還是當時神學﹔年級的我

所參加一個合作研究課程的成果．．． 。我們外國人有個好處，

就是呵以閱讀其他語言的書，於是，彌補了我們所聽不懂的和

中文說的「缺乏」。記得在第一學期，金象達神父給我們上倫

理課時，提供相當長的一個參考書單，當時，就有一個二年級

的同學這樣提醒我：「除了倫理課之外，還有別的科日呢！」

那時候，準備晉鐸的學生人數比較多，反而教師人數相對

地較少，尤其是在「信理」和「倫理」方面，張春申神父為我

們教授大部分的重要信理課程。既然他是院長，也努力尋找別

科的老師，反而我們（至少我）「析禱」他找不到．．．．．．

終於，我畢業了。沒有畢業典禮，那是之後才有的儀式。

可以說，攻讀書的結束是因為「學年衰亡」了，拔的「總考」

是在該學期最後一天的下午（ 1974 年 6 月 21 日，星期五）﹔那時候，

大部分的同學都已經離開了，可以如此說：「 1973～74 學年度

是平安地死在我的懷抱中。」

三年後，我從羅馬進修歸來，先到新竹的某個堂區去，志成

耶穌會士培育的最後階段（第三年半試），在那要度了八個月。

而後，回到神學院，就從那時開始，我成了「老師」。為我而

言，印象最深刻的經驗是在 1979～80 年的開學彌j散，領聖體後，

大家靜默時，我往群眾看，聖堂滿了，心想這些人就是我兩個
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月後開始教書時課堂上的學生，這時，恐懼深深地佈滿了我的

整個身體。

開始上的第一堂課，我依然記得一位在日本教書的西班牙

神父跟我說過一句話：「第一天講課，我唯一能注意就是融完

每一句話。」之後，再次發生同樣的緊張情緒，則是 1981 年元

月舉行的神學講習會，我在會中做了第一次的神學學術演講，

講題是「新約中的天主聖神」

如此，我開始了正式又忙碌地負責教授新約課程，會長也

吩咐我要開始準備出版一些書。這些都讓我感到很著急，好在

阻礙慢慢地、自然地、一一都被克服了。學生很客氣，沒有跟

我講他們的抱怨（我不敢說他們沒有抱怨！），專書也一本又一本

地出版了，沒有什麼大不了的問題，雖然我確實麻煩了不少人。

就這樣，現在我已經接近「半退休」狀態了，雖然我還是

希望時問不要太「急迫」地往前進行。
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J惑，見是每其月目分

潘永遠 l

今年適逢輔神遷台四十週年，回顧它過去成長之路，雖是

充滿艱辛，但始終秉持搞傳的熱誠，為台灣、中國及全球的華

人的教會團體服務，其貢獻之卓著，作為曾在其羽翼之下成長

的我們，當滿懷感恩的心情為它慶祝，也期待它懷著希望邁向

未來。

輔神來台之前的遷移過程，讓我們不得不讚嘆天主對它的

香顧與庇佑是如此之深。創建於上海，接著為因應局勢的轉變，

暫時遷居非國的碧瑤，最後在新莊輔大定居，雖不是回到它誕

＊之地上海，但也總算是回歸到屬於它自己的生命之根一華人

故土上，在此重新吸忱自己的文化傳統而持續成長茁壯。

﹔這一一段遷移歷史，宛如舊約以色列子民救恩史的現代翻

版。天主在t海召喚了它，在最艱園的時候引領它出走上海繼

續前行，走向福地，此猶如舊約早期梅瑟率領天主于民在西乃

半島曠野中的流浪生活，而台灣何其有幸，成了它的永久預訐

福地﹔從另一方面而言，輔神能夠在台定居，這也是它的褔氣，

因重新回到屬它熟悉的文化煩地，如此才能開創新的領域。由

上海到碧瑤再到台北的旅程，又可視之為從異地充軍的回歸，

復建之後，它正帶領台灣及其他地區的華人天主子民團體，繼

i 本文作者： 1番永達神父，中華道明會士，現任本神學院信理神學

教師 c
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續邁向永生預訐之地。

在此特別日子，更體會到輔神與自己的關係是何等之深。

每當回顧自己生命成長之路，對輔神總懷有無盡的感恩之情，

它先造就了我的生命，而後再讓我參與它的化育工作。神學三

年的基礎教育，引我認識天主生命之美，以及祂對我的召喚，

並堅定自己對天主的回應。之後在輔神研究所的持續進修，為

自己打開了神學探索的興趣，並確立後來生命要走的方向。 1999

年由國外讀書回來，更意外地接到了輔神的邀請，加入教學工

作。當初因選擇聖召之路而與輔神相遇，從未想到畢業之f委會

回到輔神校園，原本認為只會是短暫的相處，就像一般的就學

歷程，三年畢業離開，往後相遇的機遇不多。如今再度回到輔

神並參與教學工作，教室雖依舊，但生命的感受不間，出昔日

的過客心態逐漸產生歸屬的感覺，教學相長，我更體驗到它對

我的吸引，並伴隨著、支持著我，走向更圓融的境界。

如今身分轉換，站在講台上才真正體驗到教學的難度與挑

戰，對昔日師長的辛苦培育更增加一分感恩與佩服之情。大師

級的師長如張春申神父、谷寒松神父、房志榮神父、溫保祿神

父、金象達神父等，他們教學的內容、上課的風采、在課堂上

對學生的關愛眼神，在我心中至今依然關閉如生，能在他們們

下受教，是一種享受也是一種福氣。至於外籍師長，語言上的

侷限使他們須付出更多的辛勞，然而他們也克盡己職，嘗試在

這塊陌生的環境上，為華人的教會奉獻所有。語言雖有限，但

啟示真理依然能在教室裡藉師生生命的互動，繼續傳遞，學生

也在半懂半學的情況中，逐漸拼出一幅完整的天主畫像。

原來神學不全然靠理性去思索與傳遞，在教學過程中，師

生生命的互動與交談，是品嘗天主奧秘生命的必然法則。輔神
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前輩制j長都可以成為後輩教師的典範。每次回憶他們在課堂上

講課神1育，或他們在教學上的專注，都能成為一股力量，驅策

白己在教學工作上能作更多的投入深怕自己有辱師承。

隨著時代與教會環境的轉變，輔神也有了它不同的面貌，

其中最大的不同是培育的對象。之前培育的對象主要是針對神

職人員，記得當學生時，多數的學生是修士與修女，平信徒來

讀神學的不多，如今正好相反。從褔傳角度來看，這是一個可

喜的現象，因為這一意味著在台灣與其他華人地區，教會未來的

褔傳工作更具活力與多元性，輔神能因應未來的需要，調整了

它的教學方針，使教學與牧職工作相輔相成，不斷提供教會新

的人才。但同樣的，為因應時代的變遷作教務的調整時，如何

兼顧建構本地神學的開創，使本地化教會面貌里現，可以作為

輔神未來發展的期盼。

輔神在台四十年的歲月不算長，但在此重要時代的轉換之

際，它為當代華人的教會團體，特別是台灣與中國本地的教會，

不只承載了信仰生命的延續，更在本地化的工作上，扮演了推

手的角色。正當教會極力呼籲推行信仰本地化與多元化交談的

工作之時，在台灣甚至在整個華人區域，審視未來，也唯有它

能繼續承擔此長久而重責大任。期盼它在未來的福傳與神學的

教務推廣上，能持續大展。
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輔太科學院與我

林思川 i

生命的交會

1967 年，輔大神學院從菲律賓遷來台灣，當時我只是，個

生活在台南空軍眷村的十歲小孩，剛剛開始在堂區學習擔任彌

撒輔祭，對輔大神學院一無所知。 1977 年，輔大神學院遷台十

週年時，我就讀大學二年級，對輔大神學院仍沒什麼概念，只

有透過參與天主教大專同學會活動，偶而聽到輔大神學院這個

名詞。 1987 年，輔神來台滿廿週年，恰巧我也進入輔大神學院

就讀，正式開始接受這座神學院的培育。 1997 年，在輔神遷台

卅週年的年底，我完成在德國的學業，懷著憧憬期盼能夠回到

輔大神學院參與教學。 2007 年，輔神慶祝遷台四十週年，我已

是在這座神學院中任教新約相關課程數年的老師。

在輔神讀書的時代

回憶在輔神就讀的時光，是相當愉快的經驗。師資一流無

可挑剔，而且每位老師各具特色且樂於幫助學生，在此俺舉LH

幾個例手：已有相當年紀才來到台灣學習中文的朱修德神父，

l 本文作者：林思川神父，中華方濟會士，現任本神學院新約神學
教師。
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彌補了語文的不是。金象達神父講解福音喜訊做為倫理的基

礎，使大家學習享有在基督內的自由，但是真正讓同學永難忘

懷的，相信應該是他常帶到課堂上的那把玩具手槍。溫保祿神

父系統地講解神學課題，導引學生建構邏輯反省神學的能力，

然而令許多同學顫抖的ιl試，大家也都記憶猶新。

輔神圖書館的藏書豐富，無庸置疑，並且在持續增加中。

但是我必須慚愧地承認，在神學院讀書的階段，並未好好使用

這座優良圖書館﹔如果我的觀察正確，一般學生使用圖書館藏

書的情況並不理想。這和神學院教學的情況有闕，通常學生們

只要熟讀老師的講義或所謂的教科書，便足以應付考試了。很

少有老師要求學生大量閱讀，因此對大多數同學而言，圖書館

的功能幾乎被簡化成為 K 書中心。

在輔神任教的時代

1997 年底，從德國完成學業返台後，原希望能立刻到神學

院任教，但由於修會工作安排，直到千禧年之後，才真正開始

在神學院任教。先是為高年級教授新約詮釋課程，此外也為研

究所開設過新約神學以及一些合作研究課程﹔ 2006 年開始，轉

為給一午1最新生講授新約導論課程。

在神學院授課最大的感受，是建立地方神學的急迫性與困

難度。長時間以來，一直期待用中文講授課程，憧憬能夠因而

為建立地方神學有所貢獻﹔但真正開始授課後，谷fl更深地體驗

到揮之不去的「洋教」陰影。在自己的學生時代，輔神許多老

師是外籍傳教士，而我也是在國外完成高等神學教育，因此神

學中的基本概念、名詞、思想，大多是用外文學習得來的。然

而開始在輔神授課時，才發現要將這些基本概念轉換成中文表
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達時，往往挖空心思仍感到詞窮。此時才更感佩外籍老師們對

於建立地方神學所做過的努力，同時也驚覺，自己不但外文能

力不佳，其實對於中間傳統思想領悟得更少。要建立中國本地

化的神學，要走的路還很長，要彌補的學識還很多。

第三個深刻的感受，就是輔神學生的程度參是不齊。同學

中有部分已在一般大學得到碩士學位，也有不少連一個基本外

文閱讀的能力也沒有，有些甚至中文表達能力也嚴重不足。近

年來，由於台南碧岳神哲學院與總修院合併，同學問程度的差

距更行明顯。這種情況不僅讓每一位老師都吃足苦頭，同時也

使學生學習時差距過大。個人願意建議神學院儘快訂定一個客

觀嚴謹的入學標準，否則難免發生劣幣驅逐良幣的情況，絕非

任何人所樂見。

感恩與期許

今年輔大神學院遷台四︱－週年，「四十」是基督信仰中一

個具有高度象徵意義的數字。閃此輔大神學院遲來台灣屆滿四

十年，的確值得地方教會歡慶。我們為輔神過去問卡年對地方

教會的貢獻而感恩，也更期待輔神能夠更進一步，為本地化神

學建立更紮實的基礎。我個人的生命非常榮幸地能與之交會，

尤其是其中的後二十年，我先成為在輔神就讀的學生，然後參

與學院的教學工作，彼此之間的關係也算深厚。因此，謹遵我

的老師、也是目前《神學論集》主編胡國禎神父所囑，寫此捏

文，略表對輔神的感恩、之意。
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Z是輔神四＋，校友會7主前走

潘春旭 l

目U a 

今年八月，本人有機會兩度至濟南、保定、朔州、卜太原等

四處教會，與當地修女、傳道員進行神學交流。他們普遍對天

主教會的神學、信仰道理，表現出渴切、認真的學習態度﹔但

受外在學習條件的限制，中國教友追求教會神學的熱切，更讓

人動容。

反觀台灣天主教會的神學培育環境，可謂得天獨厚。僅只

輔大神學院畢業的校友，即累積達六百餘人（其中平信徒佔三分之

一），但令吾人覺得好奇的是，這其中有多少校友至今仍在做

福音工作？輔神遷台四十年間，這些當初懷著各種理想接受神

學培育，而今散處各地的校友們近況如何？有鑒於重建歷屆校

友資源、情誼交流平台的需要性，而有今日校友會的重整旗鼓。

一、輔神四十周年校慶豎校友大會

九月十五日，輔神四十周年校慶日下午三時，於輔神三樓

大禮堂舉行輔大神學院校友大會。出席校友人數近六十人，列

席貴賓有耶穌會中華省會長詹德隆神父，輔大神學院院長曾慶

l 本文作者： i番春旭，輔大神學院教義系學士、宗教學系碩士畢，
現就讀宗教學系博士班，並為輔大神學院校友會會長。
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導神父 ，由現任校友會長劉丹桂輔理主教 ，帶領會前禱 ， 舉行

開會儀式。

歷經兩個半小時的熱烈討論 ，校友大會表決通過 「校友會

組織章程草案」’並分別提名選出新任校友會會長 ： 潘春旭﹔

副會長 ： 韋薇修女 ﹔秘書 ： 余雅蔥 ﹔會計 ： 范彩蘋等四名校友

會幹部。校友會新、舊任會長，在輔大神學院曾院長監交下完

成交接儀式 ， 校友會於出席貴賓、校友們的熱情參與 ，並天主

聖神豐富的降褔中 ， 會議圓滿閉幕。

二 、 三點推展校友會的小小想法

論學識經歷，個人均不勝任會長一職。但既成事實 ，想必

也有天主的計畫 ，我願意以自己有限的能力 ，與副會長 、秘書 、

會計，當然還有全體的校友們 ， 在天主聖寵護佑中，攜手同工

於校友會的發展。並對未來會務 ， 提出三點看法 ：

（一）加強校友與輔神的互動

畢業校友最少可與母校保持兩點互動 ： 第一 ， 透過歷屆校
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友的教會網絡，介紹更多有心讀神學的教友到輔神進修。第二，

輔神在神學學術的領導與更新的優勢，宜開放讓畢業校友有機

會再培育（碩、博士以外的短期進修）。為達到前述功能，需要校

友會的居間聯繫整合。

（二）加強校友闊的互動

台灣天主教會就信徒人數而言，只是一個相對少數的宗教

團體，但龐大的教會組織、社會福利、醫療、學校等機構，分

散了有限的人力資源。畢業的輔神校友散處各地，更有可能其

中一些校友，已不在教會相關機構服務。藉市校友會具體的組

織功能，透過校友大會、聚餐、旅遊等各式共融活動，重新凝

聚校友情誼，再造輔神人傳揚福音精神。

（三）作傳揚福音者

教友中少數能受完整神學培育者，是因應聖職減少而強調

教友時代來自話，使之落實可行的途徑之一。而校友會的成員包

括：主教、修會會長、會士、中I~ 父、修女、獨身奉獻者、平信

徒。網羅教會不同身分組成的校友會會員，若能在神學、信仰

經驗的持續深入培訓，凝聚與學校之間、校友們之間的同道情

誼，擴大在教會內正統神學思潮的影響力，定能為教會的本地

化、年輕化奠定良好基礎。

若著眼於教會未來普及全中國的可能性，在輔神受過完整

神學培育的六百校友，更是機動隨時可用的神學尖兵。但葡萄

闊的工人，如果長時間荒廢本業，或未能學會新的農業技﹛甜，

均很難再成為稱職的工人。輔神校友會，扮演傅：易福音的人才

庫，應是它基本的、也是最高的目標。
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啥？弋訊號與教索名號

張春申

本文是作者對今日教會現象觀察的心得，輔大神學院

在台服務四十年來，一直都很注意讓自己不與時代脫節。

本文提及的現牟及所做的神學反省，正是我們的心聲。因

此，特將本文置於「紀念輔大神學院在台服務滿四十迫年

慶」之最末篇，可視之為特稿系列的（政〉。

我們正處在梵二大公會議四十年後的時代，這個大公會議

是由教宗若望廿三世召開。然而，這個大公會議在第一會期結

束之後，若望教宗去世，由保祿六世教宗延續而閉幕。四十年

來，普世天主教會的改革使之面目一新。較為顯著的是禮儀革

新，以及讀經運動的普遍流行。至於教會結構方面，地方教會

的主權性受到特殊的注意，雖然羅馬教宗之最高訓導權依舊，

但更是與各地主教與主教圈，共同負責。四十年來，世界主教

會議以及地方主教圓的功能漸漸落實。普世教會生動活躍，使

廿世紀的結束得以光芒四射。

我們特別注意到的是，這個階段的羅馬教宗的名號。召開

梵二大公會議的是教宗若望廿三世，繼之是保祿六世﹔此後是

若望保祿~i笠，這位教宗在（立時間極短﹔此後則是教宗若望保

祿二世，他在位時間極長，大概可說是真正實踐梵二大公會議

的領導者。我們不必細說歷史，主要想指出的，乃是梵二大公

會議以來，所有的教宗名號都取自宗徒：若望、保祿、若望保
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祿一這不能不引人揣測，同時加以檢討。

宗徒乃耶穌所召選，他們受命治理教會並往昔天下去傳福

音。巾此觀察，「由教宗若望廿三世召開、保祿六世閉幕」的

梵二大公會議，誠是從宗徒傳下來的教會，在基督紀元第二個

千年結束之前的新五句節。事實上，四十年來昔世天主教會呈

現全面的革新，比較值得提出的，該是禮儀與教理的革新：「本

地化」是它的特色。大體而論，「拉﹞－話」幾乎失聲，起而代

之的是各個地區的母語，於是普世大地頌揚上主成為真實。由

於這個階段的教宗名號，皆取自宗徒，因此我們感覺到五旬節

的興奮充塞於普世教會。本文取題「時代訊號與教宗名號」

J目的便是梵二以來間1年的教會動態。

於此司不能不聯想到當今的教宗本篤卡六世。他自己也是

梵三大公會議的神學顧問，現在成了教宗。他的年齡將近八十，

根據他在教會中的背景，大體說來，信理是他的專長，歐洲文

化是他的背景，取號本篤，名賢相符。他的德國之行，根據報

導，應該非常成功，大概他本人也如魚得水。

然而，另一方面，白普拉教會的視野來看，我們更需要一

位以宗徙為名號的教宗，直接接受耶穌基督的囑咐，往普天下

去傳福音。至於《天主是愛》的首篇通論，似乎已經到了終點﹔

我們還能夠期待一個新的「從起初就有聖言..... J 的序言嗎？願

天主恩賜教會更寬廣的管世視野。
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里詠：祈禱的典懿

房志榮 l

本文作者首先介紹舊約聖經中的《聖詠》這本書，並

說明它如何成為今日基督徒祈禱的典範，而後講述聖詠中

文翻譯及傳唱的故事，以此看出大家所歌唱的上主天主’

的確是干也在領導著人類和教會。

豆、今日基督決如何用里詠祈禱？

目U a 

一個事實：《日課經》（ Breviaη）的主要祈禱詞是 150 首聖詠。

彌撒「誦讀」部分的第一篇讀經後的〈答唱詠〉也是採白

《聖詠集》

一個侮件：為能更有意識地、更熱心地用這些聖詠折禱，必須

對《聖詠集》這部書有些認識，本文就是為讀者增加一點

對聖詠的瞭解。

一個計畫：本文要順序講解F面的一些主題：（ 1）《聖詠集》如

（可安排聖詠﹔（2）個別聖詠在《聖詠集》裹的角色﹔（3）《聖

i 本文作者：房志榮神父，羅馬宗Jili聖經學院聖經學博士，前耶穌
會巾﹔誰省會長，在本神學院任教聖經課程數十年，並曾擔任院長

職務多年，文字作品很多，涉及面廣泛。
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詠集》標題的功用﹔（4）《聖詠集》成為所禱手冊的步驟﹔

(5）《聖詠集》分為五卷的草術﹔（6）《聖詠集》一書的架構﹔

(7）聖詠的翻譯與詠唱一在北京、香港、台灣、馬尼拉。

一、舉例說明《聖詠集》安排聖詠的次序

詠三～十四是兩批哀怨和禱告的聖詠：三～七是第一批，

九～十四是第二批，中間夾著」篇讚美詩：詠八。這一整體的

首尾兩句話給這一結構打造了一個框架：「救援之恩完全屬於

上主，願祥的百姓受你的祝福」（三 9 ）→「唯願以色列人的救

援來自熙雍，一旦上主將自己民族的命運變更」（十四 7) 。首

尾這兩句話說山了這一整體（詠三～十四）的主旨，就是，救恩

和助佑要賜給上主的人民。下面將這三段（詠三～七→詠八→詠

九～十四）略加講解。

詠三～七的禱告說出一些典型的受苦狀況，是個人的祈

禱，是個人向公道的、拯救的和治癒的天主呼號。這五首聖詠

又用清晨、夜晚、白天、黑夜這些指謂，把它們連成一氣：清

晨和白！司是太問升起和普照的時段，是夜的結束、光的開始，

這代表生命、拯救、正義、健康。反過來，夜晚和黑夜代表危

險、失落和死亡。二者說明生命的日夜循環，喜樂交替，下表

可供參考：

詠二 敵人的迫害 三 6: 清晨

四 社會急需 四 9 ﹔ 傍晚

﹔白 追求公義 Ti. 4: 清晨

n 疾病 ←／」＇ -! T 輛 黑夜

七 敵人迫害 七 12: 白日
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詠九～十四是一群所謂的「窮困者」（ anawin ），在受到致

死的迫害時，向上主發出的祈禱。他們在四周充滿敵意的世界

中，把全部希望放在公義的天主身上，深信天主會解除混亂的

局面，恢復原有的生活秩序。

前面說過，詠八是這整體結構的中心。這首讚美詩把前後

兩批聖詠，即詠三～七和詠九～十四中所說的被迫害者及窮困

者的人性尊嚴，建立在造物主天主及普世君王身上。這位造物

主也是以色列的天主（「土主，我們的主．．」：詠八 2 、 10 ），這樣，

詠八像是一座大吊橋中間的一根柱子，前後兩道橋面（詠三～七

及詠九～十四）都掛在這根柱子上。支柱眉大佐橋面的餃鏈或鋼索

可以辨認得出：詠七的最後一句話跟詠八的第一句話相連﹔同

樣，詠八的最後一句話又跟詠九的第一句話相連，而向前作進

一步的發揮。

二、個別聖詠在《聖詠集》中的角色

《聖詠集》的大結構是：頭是詠一～二，尾是詠一四六～

一五0 ，一首一尾形成全書的框架，中間有許多「國主聖詠」

散在各處，形成一個解釋網。從這些解釋中，可以把握全書的

主旨，就是可從詠二 10～12 及詠一五Q （和詠一四八）體會得到

的旨趣：《聖詠集》是一卷讚美天主為普世主宰的書。

上主（雅威）如何建立祂的主權呢？是透過設立在熙雍山上

的默西亞君王（詠二），也透過祂的默西亞民族（詠一四九），來

把祂的主權建立在世界各地。這一雙重默西亞遠景，藉著個別

聖詠安排的方式逐步顯露出來。這一安排就是在大結構的重要

開卡，排上「達味聖詠」和「國王聖詠」。這兩種聖詠一方面

指向一位默西亞君王，另一方面也指向一個默西亞民族（天主子
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民）。這樣，默西亞觀念與神權觀念的相關性得到了肯定：在

《聖詠集》前三卷中，默西亞觀念較強，後二卷中，神權觀念

較強，但這兩個觀念在全書五卷襄都有。

由大結構的觀點來看，特別凸出的「默西亞聖詠」有詠二

（卷－之首）、詠七二（卷二之尾）、詠八九（卷三之尾）、詠－0

一（達味聖詠）、詠－ 0八至一－ 0 （達味詩集）、詠一三八～一

四四（又一達味詩集）。最有趣的是 15 首「登聖殿聖詠」的安排，

每五首的正中有一首「國王聖詠」’一如下表所示：

120 

125 

130 

121 122 
126 127 
131 132 

123 

128 

133 

124 

129 

134 

所謂「國王聖詠」都是講述天主給達味的種種許諾，上面

詠 l泣， 127, 132 三首只是其中一例。

特別重要的是，默西亞向度與神權觀念交織在一起，例如

詠十八～廿一這四首聖詠是這樣安排的：詠十八是「閻王聖

詠」’詠十九說「雅威是普世君王」’詠廿一～廿二又是「國

王聖詠」。詠一四四～一四五也是這樣：一四四是「國王聖詠」’

一四五說「雅威是普世君主」

最後，使《聖詠集》有其一貫性的是《托拉》（《梅瑟五書》）

的概念和傳統：像《托拉》一樣，《聖詠集》也是天主給人的

一部生活教導，是祈禱的《托拉》。詠一是全部《聖詠集》的

導言，它把這層關係簡要而有力地說出。猶太經師在解釋《聖

詠集》的一部書中（九fidrash Tehillim ：寫成於主曆三～九世紀之間？ ) 

說過：「梅瑟給了以色列人五書一《托拉》﹔達味也給他們五
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書一《聖詠革》」。《聖詠》是以色列人給他們所接受的《托

拉》的答覆。

三、《聖詠集》標題的功用

大部分聖詠都有一個標題，這些標題雖是晚期加進去的（不

過也都在主前），卻不無參考價值。首先，這些標題把形式相近

的聖詠聚在一起，以突顯這些聖詠群的內在關連及其神學的方

向。所謂「科辣黑後裔的訓︱誨歌」（詠四二～四九、八四～八五、八

七～八八）及「阿撒夫的詩歌或訓誨詩」（詠七三～八三）是很好

的例子。這兩批哀怨聖詠把個人、團體以及天主的回應，逐步

表達出來，一如下圍所示：

科球黑聖詠

架構

哀怨

（天主的）回答

哀怨

何放夫聖詠

架構

「教導」

哀怨

（天主的）回答

哀怨

詠四三～四九 八四～八五﹔八七（包，l\J\

42/43 ( .j主） 44 （我們） 84（我） 85 （我們）

45 ~ 48 87 

49 （我） 88 （我）

詠七三～七七

73 

74 （我們）

75 ~ 76 

77 （我）

七八～J\三

78 

79 ~ 80 （我們）

81-82 

83 （我）

其次，這些後加的標題把好幾批聖詠組成不同的組別時，造



聖詠．祈禱的典範／聖經／ 541

成一個拱行結構，頗帶有藝術之美。就是兩旁由外到內是兩批

科辣黑聖詠（ A－－一－－－A ）和阿撒夫聖詠（ B---B ），中間拱上達

味聖詠（ c ），下面的國表是更好的說明：

阿擻夫聖詠 50

B 

科辣黑聖詠 42～49

A 

+ 

達味聖詠 51～72

c 阿撒夫聖詠 73-83

B 

科辣黑聖詠 84-89

A 

四、《聖詠集》成為祈禱手冊的步驟

在以色列的祈禱歷史裹，《聖詠集》作為祈禱的材料，與

聖詠被「達味化」有關。這一達味化曾走過三個步驟： (1）把七

01八O首聖詠歸給達味，前後分三個時期進行﹔（2）在那些「達

味聖詠」中又有 14 首加上達味生平的細節﹔（3）最後把全部聖

詠歸給達味。

(1）歸給達昧的聖詠：希伯來文《聖詠集》中有 73 首聖詠（希

臘文 LXX 譯本有的首）頂著 lcdavid（歸給達味）的帽子（標題），

意味是達味所作或指向達味，而把那些聖詠與達味的生活

扣上了關係。這是在三個階段完成的。最早的階段約在充

軍巴比倫時期（ 587~538 BC ），其時， ledavid 標題要說的

是：本聖詠須以認同達味命運的心情來讀，追想著達味聖

主如何受迫害，又如何被救出等。

另一階段是主前第五世紀。 ledavid 這一標題以詠五。

為出發點，假託達味是這首聖詠的作者，然後延伸到其他

聖詠。最後的階段是在主前第四世紀，從此， ledavid 這一
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標題所扣，不再是歷史中的達味，而是未來救恩時期的達

味，例如詠－－ 0 八～→－0 、一三八～一四五等。

(2）十四首聖詠特別凸出：在上述那些標有 ledavid 的聖詠中，

有十四首的標題襄又加上一些有關達味生平的細節，資料

部是採自《撒慕爾紀》上F篇，例如「達味詩歌，作於逃

避其子阿貝沙隆時」（詠三），或「達味有感於本雅明族人

古士的話，向上主唱的流離之歌」（詠七）。其他有這類所

謂「歷史標題」的 12 首聖詠是：詠十八、卅、卅四、五一、

五三、五四、五六、五七、五九、六0 、六三、一四二。

這些細節的加入，原來是為幫助誦念這些聖詠的人，從達

味的具體生活實況里，多一點體會那些聖詠所敘述的內

容。較晚的時期，才漸漸把達味說成是那些聖詠的作者。

(3）最後，整本《聖詠集》成了達昧的心靈日詞，而《聖詠集》

的達味化導致了達味的詩人化，這也不難在歷史書襄找到

根據。如：

「上主的神離開了撒烏耳．．．．他的臣僕對他說：我們去

找一個善於彈琴的人來，當惡神降在你身上時，叫他彈奏，

你將感到舒服。撒烏耳答說：好，你們給我找一個彈奏的

人未見我。有個僕人立刻建議說：我見過白冷人莘瑟的一

個兒子會彈琴。撒烏耳道派使者到莘瑟那里說：將你的兒

子達味送到我這里來．．．，．．每當惡神降在j散，烏耳身上時，達味

就拿起琴來彈奏， j鞋，烏耳就覺得爽快舒服，惡神也就離開

了他， J （撒上＋六 14~23)

因此，後ttt達味的一個標準圖像是：一個岡主，頭戴

皇冠，手彈豎琴，向仁主詠唱。《聖詠集》成了一卷祈禱

的書，彈琴詠唱的達味是歷史的達味，也是作為默西亞的
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達味，是他一生的解讀，也是他一生的頌禱。發展到今天，

這部祈禱之書又成為普世教會的祈禱手珊，每天世界各地

不知多少千千萬萬的歌聲把《聖詠集》裹的詞句和情緒，

用各種語言向天主表達出來，這是一個事實，一如我們在

起始所說過的。

五、《聖詠集》分為五卷的藝術架構

一般認為《聖詠集》分成五巷，是主曆第四世紀的事。凱

撤勒臣的歐瑟比和搬拉米斯的厄此法內兩位作家，在他們的著

作中曾提及五卷聖詠的事。但是現在有些考據證明第三世紀

中，奧利振巳說過：「猶太人把《聖詠集》一書分為五卷」’

並以之為眾所周知的事，就是說傳統土都有這一看法。

甚至有可能在死海西北角的谷木蘭團體，早已把《聖詠集》

分成五卷。在第一洞所發現的第 30 號古卷中，有「五卷軸」的

說法，這能指《梅瑟五書》，也能指《聖詠集》五卷。事實上，

猶太傳統多次把一部著作分成五卷，如《括拉》、《哀歌》

衣索比亞的《厄諾克書》，都分為五谷。

下面的圖表把《聖詠集》這部書按照白古就有的分配方式

列成五卷，突顯出其精美的架構。首先是詠一～二兩首作為全

書的「前言」’說明默想法律及馴服於 t主的受傳者（默西亞）

是《聖詠集》全書的主旨。最後的五首聖詠（一四六～一五0)

譜出一個「結論」：以色列的折禱達成上主在普世為王的大目

標。在這「前言 J 和「結論」中間的五卷，列出各類聖詠，每

卷之末都有一篇長短不齊的（光榮頌） (doxology）。見下表﹔
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《聖詠集》的架構J ＼、

托拉＋默西亞、熙雍、上主的主權前言可
詠

達味聖詠： 3～14; 15~24 ; 25~44 ; 36~41 告一四詠

光榮頌：「願t主，以色列的天土，受讀頌，白永

遠到永遠，阿們，阿們！」（四 14) 

科辣黑聖詠： 42~49告二詠四二～七二

阿撒夫聖詠： 50

達味聖詠： 51～72

光榮頌：「願 t主，以色列的天主，受讀頌 .J 

（七二！ Sf)

阿撒夫聖詠： 73～83告三詠七三～八九

科辣黑聖詠： 84~89 ( 86 是達味聖詠）

光榮頌：「願k主永永遠遠受讚美！阿們！何們！
（八九日

梅瑟的祈禱： 90～92巷四詠九O～－ 0 六

上主為王： 93～l 00 （沒有標題）

達味作主： IOI ～ 106

光榮頌：「 j頗k之以色列的天主，從永遠到永遠受

讀美 J （一 0 一人 48)

A 讚頌聖詠（ toda) : I 07 （上主為王）告五詠－0七～一四五

B 達味聖詠： 108～ l 10 

講托拉的字母聖詠： l 1 l~i 12 

逾越節亞肋耳聖詠： l 13~l 18 

朝聖聖詠（熙雍、達味） : 120~137 

B 達味聖詠： 13 日～ 145

A 讚頌聖詠： 145 （上主為主）

光榮頌：「願我的口舌稱主H.主的光榮 ·J 

( 一四五 21 ﹜
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詠一個六～一五O ！＆尾 結束的「阿肋路亞」：這五首聖詠首尾

都有阿肋路亞，共十次，作為全部《望

詠集》的解讀：這些詩歌禱詞是窮

苦、受迫害、終於被救的以色列（熙

雍付親的子女）向上主所唱的聖詠’他

們及這些詩歌是上主普世為玉的工

具。 MALAK YAHWEH 上主為王了！

七、《聖詠集》的中譯與詠唱

在此只略說天主教的聖詠調譯和詠唱。這一方面，雷永明

神父（肘， Gabriele Allegra, OFM ）的貢獻很大，而他所建立的思高聖

經學會，及以後的台灣天主教主教團及其秘書處，把這部讚頌

天主的不朽之作，潤色得越來越有中國詩歌的韻味。有關這一

點，我國天主教大儒吳經熊博士早有所見。他深感詩和散文是

恨不同的體裁。因此他譯新約聖經採用散文，到了譯聖詠時覺

得不得不用詩體。中國詩是非常豐富的，他就用五言、七言等

不同格式，譯不同的聖詠。

另一件值得華人高興的事，是 1946 年雷永明神父出版第一

大冊舊約新譯《聖詠集》時，曾送一本給名音樂家江文也。後

者因他過去的坎用生活，立志要為這些新譯的聖詠譜曲，以供

兒童及禮儀中詠唱。果然以後有好幾本聖詠歌曲集印行問世，

各地的聖歌集也採用江文也的曲調，至今還為大家所喜愛。歌

詞方面，江文也採用《思高聖經》，有時也用吳經熊的詩譯。

最後這十多年來，彌撒的答唱詠配上了很多很美的樂曲。

台灣、香港、海外華人教會或團體，都有深深感人的聖詠曲問

世，譜曲的都是一些青年作家。基督新教的豐富傳統和資料常

是富啟發性的參考，有時甚至就直接採用。今天在天主教堂襄

唱基督教的聖歌是司空見慣的。一個明顯的事實是，詩歌詠唱
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是推動合一的有效工具。希伯來詩歌與中國詩歌互通聲息，而

進入更深的互相欣賞和瞭解。天主教會、正教會及基督新教，

都可以透過音樂詩歌一起朝拜天主、讚美天主，在我們共同擁

有的《聖詠集》襄找到天主的原來面貌，由之加深我們彼此的

認識和欣賞。看樣子，《聖詠集》真是一部了不起的合一之書

呢！下文加以詳說。

賣文、里訪立的中語與詠唱

j足先煮、台灣，剖，聽足拉

目U a 

本文的副標題若故作「回顧廿世紀後半葉，中國天主教基

督徒如何運用聖經」，也許更符合本文的內容：回顧一下過去

半個世紀，中國天主教基督徒如何在祈禱和禮儀中運用聖經，

即第一盟約（ OT ）的祈禱書：《聖詠集》（《詩篇》）。

1950 年代起，一直到廿世紀末，中國政壇有了翻天覆地的

變化，各派的基督教會也全面受到波及。非常奇怪的是，就是

在這樣一個大動亂的時期，天主教會的第一本漢文聖經譯完、

修訂、出版了。譯經地點是在北京開始，到香港結束，以後才

傳至台灣、菲律賓及海外華人團體。這些團體在體認、活出天

主聖言各方面，繼續予以發揚光大，逐步實現天主啟示的救人

救世目標。

在此，只挑出《聖詠集》這卷祈禱書，作為回憶、反省和

眺望的題材。下面分三步來介紹：
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一、思高聖經學會的《聖詠集》（北平 1946 ）、吳經熊的《聖

詠譯義初稿》（上海 1946 ）﹔

二、《聖詠集》以詩體排印，配以漢文韻腳（香港 1968 ）、《聖

詠譯義初稿》由譯者修訂為定稿《聖詠譯義》（台北 1975 ); 

三、在梵二大公會議文獻鼓勵下，思、高聖經廣泛被運用，台

灣天主教主教團將已譯成詩體的《聖詠集》加以潤色，

適於詠唱（台北 1982 ），使華人地區充滿了讚頌天主的歌

聲（ 1980～2006 ）。

一、雷永明神父、思高聖經學會及《聖詠集》的出版

雷永明 （ Gabriele M. Aile阱， OFM 1907～ 1976 ）是全部聖經中譯的

大功臣。據他自己說：「學習中文、研請聖經，以及開始把聖

經譯成中文，是當時我生活的主要工作，也是我傳教生活的開

始工作 J - 0 1935 年 4 月，他正式開始翻譯工作，利用一次去

北京的機會，影印了耶穌會士賀清泰的「全部《拉丁通行本》

(Vu你la ）的中文翻譯」及「 18 世紀巴黎外方傳教會士巴設神父

的不完整的新約中文翻譯」 3 。可見，前賢的努力也有助於雷神

父的譯經工作。可惜， 1938 年夏，雷公頭部劇痛，不得不於空

( 1939 ）年 3 月回祖國義大利休養。他利用這段時間，在羅馬耶

穌會聖經學院，及耶路撒冷的方濟會神學院加深聖經學研究4 。

1941 年，雷神父經美國、日本，於 4 月飛抵上海，再乘火

車赴北京，繼續譯經工作，而與 1944 年 11 月 21 日完成全部舊

4 安大褔著，韓承良謬，《雷永明神父小f專》（台北：思高聖經學

會， 1986 ) , 13 頁。本書以下簡稱《小傳》

3 月上街 14 頁。

4 同上， 16～ 18 頁。
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約翻譯5 。 1945 年 8 月 2 日，思高聖經學會（ Studium Bib！叫m
Franciscanum = SBF ）借用輔仁大學的一座附屬宿舍閉幕九「戰後

短短三年中（ 1945～ 1948 ），學會地址更換了四次，但學會成員間

的和諧氣氛從未消失」／。 1946 年 9 月 15 日，學會的「初呆」’

一本 514 頁的《聖詠集》終於問世。”47 年出《智慧書》’ 1948

年出《梅瑟五書》 8 。 1948 年秋，學會遲到香港，受到當地恩

理覺主教熱烈的歡迎9 。 1949 年夏，雷神父到羅馬求援，拜見
教宗碧岳十二世，得到聖父及萬民福傳部的支持，得以買下香

港堅尼地道 70 號，在此廿多年（ 1950~1973 ）完成了聖經中譯的

大工程， 10 。

話說回來，《聖詠集》出版後不久，雷神父送了一本給音

樂大師江文也。雷神父日後在回憶錄中寫說ll : 

「他（江文也）不是閱讀，而是把它吞下，好像感到一

種不可抗拒的衝力，要把以色列民族的那些詩篇全部譜成

歌曲。我審慎地使他明暸，我不能保證給他報酬，但他堅

5 同上， 19 、 21 頁。

6 參閱：韓承良譯，《雷永明神父回憶錄》（台北：思高聖經學會，
1987) '122 頁。本書以下簡稱《回憶錄》。有關此事， 30 年後，

《鐸聲》（ Vax cleri ） 曾於 1975 年 8 月出了一期專刊，可參考。

7 《小傳》， 24 頁。
自《小傳》， 24 頁﹔《回憶錄》可 124 頁。
9 《小傳》＇ 25 頁。

JO 教宗聽過雷神父的報告後，降福他說：「就如你們自『在起初夭
主創造了天地』開始了翻譯的工作，也一定要以聖若望默示錄的

最後一句『主，耳戶餘，請你來吧！』 $i結束。」見：《小傳》

27 頁。

I l 《回憶錄》， 126 頁。
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持說，當他在獄中認為自己的案子難以解決時，那是他向

天主許的願。」

江文也能許這樣的願，從他自己的話可猜測出來：「在我

進中學時，有一位牧師贈迋我一部《新約》，卷末附印《舊約》

中的 150 篇《聖詠》」 IL 。雷、江二人的相識與合作，確是天主

上智奇妙的安排13 。

無獨有偶，同年（ 1946 ）吳經熊博士在上海商務印書館出版

了他多年努力的成果：《聖詠譯義初稿》。書首有上海惠主教

( Mgr. A. Hawisce司 S .J. ）寫給吳博士的法文信作為（序言） 14 0 然後

有南京于斌總主教和江蘇海門朱希孟主教的（序） 15 。少能欣

賞中國詩之美的人，在讀這些以古詩體譯成的聖詠時，一方面

佩服吳博士的功力，另一方面也體會到中國文字的豐宮和可塑

性。用這一文字來表達聖經的其他卷冊，一定還有許多未識之

天。這一詩譯十分受歡迎，以致一年內重印了三次。

: 2 江文也，「寫於『聖詠作曲集（第一卷）』完成後」’《聖詠作曲
集第一卷》（北平：方濟堂思高聖經學會， 1947 年 l l 月） , 151 

頁。

的 1947～48 年間，江文也創作了 64 首中文聖樂作品。在此期間，他
每星期天來學會小堂，聽會士們唱彌撒，然後在小客廳與雷神父

會談，每次半小時至一小時之久。參閱蔡詩亞，《江文也及其宗

教聖樂作品介紹》（香港：真理學會， 1999) , 7～8 頁。

14 內容反映當時中國及世界的混亂狀況，一如聖思定所說的「二城

互戰」情形。聖詠的祈禱能助人戰勝邪惡，走向和卒，並引用好

幾首聖詠為例，尤其是詠廿三首，這是吳經熊博士特別喜愛的一

首聖詠。

15 朱主教是 1926 年六住在結馬被教宗碧岳十一祝聖的中國主教之
一，寫（序）時已 79 高齡。
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二、《聖詠集》詩體排印（ 1968）《聖詠譯義》定稿（ 1975)

思高聖經學會在香港繼續從事翻譯、出版的工作： 1949 年

出版《舊約史書（上加）》﹔ 1950 年《舊約史書（ -r冊）》﹔ 1951

年《依撒意亞先知書》﹔ 1952 年《耶肋米亞及厄則克耳先知書》﹔

1954 年《達尼爾及十二小先知書》﹔ 1957 年《四福音》﹔ 1958

年《宗徒大事錄及保祿書信》﹔ 1961 年《牧函及默示錄》。至

此，全部聖經的翻譯、註解、類書總論及各書導論都已完成：

舊約八大冊，新約三大加。下一步工作是把上述十一大冊的資

料濃縮、重訂，印成一冊合訂本。這一龐大工作，花了七年時

間，而在 1968 年聖誕節完成16 。

現在呈現我們眼前的《思高聖經合訂本》’是一間 2060

頁的大書，紙張薄，但兩面互不干擾，印刷清晰，裝訂美麗大

方 17 。書末的六個附錄頗有參考價值，尤其是附錄四「世界大

事年表」及附錄六「年曆、教曆’與節期表」’為今日的生活，

仍然提供許多有用的知識。合訂本的一個最大特色是，《聖詠》

150 首不再以散文體排印 18 ，而是採用詩體分行印刷19 。不過，

16 參閱：《小傳》， 28～29 頁。這一工作程序也是法文《耶路撒冷
聖經》所採用的：先分冊翻譯、註解、寫導論，後合訂為一冊。

在出版時間上，二書亦相同，即 1968 年。

17 本人手中的一由是雷永明神父親自饋贈的，將之視為珍寶，白不
在話下。

I 8 其實，這並不足怪。連出生為猶太人的施約瑟主教（ Rt. Rev. 

Samuel Schereschews旬， 1831 ～ 1906 ）所譯的《舊約》，也把《聖

詠》按散文排印，如最短的詠一一七：「：這民皆當頌揚主，歹1］國

皆當稱請主，因主向我儕大花恩皂，主之誠實、永遠長存、阿勒

虛亞」’抄自《舊新約聖經》，施約瑟新譯（上海﹔大美國聖經

會， 19日印行﹔台北：台灣聖公會聖約翰科技大學，凹的復印）。
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《聖詠集》也只是《思高聖經》唯一的一部以詩體排印的書。

今天大家都知道，舊約的「智慧書」和「先知書」，不少都是

詩體的。這在日後重訂思高聖經時，一定將會顧到20 。

此一時期，吳經熊也將他的譯作寫為定稿，由台灣商務印

書館山版。書首作獻詞曰：「敬以此聖詠釋義定本奉獻總統 蔣

玄之靈，並紀念 蔣2訂正初稿之苦心」。初稿中原有的三篇

〈序）都不見了，代之的是羅光總主教於 1975 年 8 月 15 日寫

的（序），其主旨為：

「定本於初稿之修改頗多，以求譯義之詩章，與聖詠

原義相符。史求詩句之雅順，隱晦者明達，艱澀者通暢．．．．．．

吳子翻譯聖詠，始於民國廿六（ 193 7 ）年，時上海已陷日軍

之手，其子被困愁域，幽居斗室，心中愁悶，乃譯聖詠數

首以解愁，所譯第一首為詠廿三：『我主作我牧，所需百

無憂．直在行幽谷里，主在亦何愁．．．行藏勿離主，此外更何

台灣聖公會賴榮信主教把施譯《舊新約聖經》贈送給筆者時，於

2006 年 l 丹 23 日附信中有下面幾句話：「倘若可以的話，還想

請您在參閱孩《聖經》之後，寫些與其他翻譯版本之對照、比較

譯文之心得。」本注極短的對照，可作為遵行賴主教美﹔富的開始。

最近一期 The Bible Translator, Technical Papers ( Vol.57, No. 3 可

July 2006 ）有一篇長文討論施約瑟的中譯： Cao Jian,“The Chinese 

Mandarin Bible: Exegesis and Bible Translati月”（ 122～ 138 頁）。可

見施約瑟的譯作是值得研究的。有關施譯的較詳細情形，可參

閱．（鎮校之寶：一本罕見的聖經中譯）《教友生活週刊》（ 2006 

年 l 月 15 日，筆者撰寫的（社論））

19 聽說這方面，李少︱峰神父貢獻很大。他的國學基礎深厚，能搜索、
尋獲適當的i英文辭字翻譯希伯來原文，偶然有些地方稍現牽強。

心《現代中文譯本聖經》（ 1995 修訂版），已把《約伯記》、《寂
言》、《以賽亞書》等，以詩體排f[J 。
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求。』吳子被敵人所因，心懷憂懼，乃引聖詠之詞句安定

其心，其時目無翻譯全部聖詠之志願也。」

以後大部分序言敘述蔣總統如何欣賞、修改各篇聖詠詩

譯，不無興趣。在此值得一提的是，序末引用的隔修院陸徵祥

院長的評語：「德生（其博士號德生）執筆，聖神執手，無思無

慮，一筆揮成。」這可代表許多讀者的心聲。

三、押韻的中譯聖詠，更適於高歌詠唱

1968 年是梵二大公會議閉幕後第三年，大會的十六道文獻

（凹憲章，九法令，三宣言）已漸漸譯成中文。在四大憲章的鼓勵

下，剛於 1967 年夏由菲律賓碧瑤遷回祖國台灣而附屬輔仁大學

的耶穌會神學院，第一學年（ 1967~68 ）還是以英語上課，但

1968～69 新學年，就使用漢語教授神學， 1969 年秋叉開始編印

《神學論集》季刊，走上了以中文講神學、寫神學的路途。這

時，《思高聖經》和詩體《聖詠》正好派 t用途：《聖經》為

教室講課，《聖詠》為「日課經」及其他禮儀中的誦讀詠唱。

主教團禮儀委員會則編審《中文彌撒經本》和《日課經文》。

前者把彌撒中新舊約篇章加以潤色，使之讀來更順暢，不過偶

然也有不切合原意之處21 。後者， RP 《日課經》的聖詠部分別
調整地相當成功2：？。

例如把《若望福音》中耶穌稱聖母為「女人」的二I是（二和 1六

章）都改成「母親」。

－這些潤色和調整過的 150 首聖詠’以後印成一本書，其中除《聖

詠》以外，還把《日課經》~）~念的舊的聖歌詞篇及新約聖歌 12

篇也一併列入。這些新約詩歌中有三首是每天誦念的，即早晨念

（區加利亞讚美詩） ( Benedictus ：路一的～79 ），傍晚念（瑪利
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在這個時間的關節，江文也所譜的聖詠，在 1960～70 年代

台灣天主教蓬勃發展時期，有過不少貢獻。光以耶穌會在台中

的光啟出版社來說，一般認為它是靠兩本書起家的：一是蕭靜

山神父譯的《新經全集》刃，一是蒐集了各種禮儀歌曲的《聖

歌著粹》 24 ，這是台灣天主教出版的最早一本頗具規模的聖歌

集，襄面收了十來首江文也的創作25 。接下來的第二本歌集則

起了劃時代的作用，那就是戴思原作，輔大神學院編譯的《聖

經樂章》（ The Chinese Edition of Biblical f今mns and Psalms by Lucien De凹，

C.S.Sp. ），此書於 1970 年 9 月初版，由光啟出版社印行 5 千間，

很快銷售一空， l l 月再印修訂版 3 千冊，可見該歌集因應了梵

二後的時代需要。羅光總主教為此書寫的〈序〉，充滿了詩情

畫意和青春氣息，主編陳濟東（當時的神學院學生）的（編譯者序）

則把作者、譯者及成書過程，交代得十分清楚，這大概也有助

於它的銷路。

此後，在台港二地所出的各種聖歌集，真如雨後春筍，不

亞讚美詩） ( Magnificat ：路－ 46～55 ），夜晚念（西默盎讚美詩）

( Nunc dimttis ：路二 29～32 ）。參閱：中國主教團禮儀委員會編

譯，《讚歌》（台北：天主教教務協進會， 1982)

23 此書由《拉丁文通用本》（ Vulgata ） 於 1922 年在大陸以《新經
全書》之名出版，頗受歡迎。在台灣改名為《新經全集》重ffl 多

次，供不應求。

24 有五線譜和簡譜兩種版本， 1962 年初版， 1982 年第九版。

25 在印出的 495 首聖歌中，江文也所譜的聖詠採取了 l l 首，一直

到今天還為人所愛唱，就是詠十六、十九、廿二、五七、六三、

九二、－0 O 、一三0 、一三一、一三四、一五0 。但，按前引

蔡詩亞《江文也及其宗教聖樂作品介紹》一書的報導，江的「聖

詠」作品，實存的有的首，參閱該書， 15 頁。
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勝枚舉。僅以台灣說， 1970 年代初有楊世豪神父（ SYD ）在嘉

義輔仁中學印行的《歡樂年華》，其特色是在宗教聖歌前，加

上了一些活動歌曲，直至第三版（ 1974 ），這些歌曲比聖歌還多

(I～ 104 與 105～191 之比）。到了第三版再版（ 1976 ），聖歌明顯地

增加（ I～104 與 105～249 之比）。這些聖歌的來源之一，就是《聖

經樂章》鈞。此後，另一部流傳相當廣的歌集，是永泉教義中

心所編的《賀三納》 （ Ho馴月a ） ，於 1979 年由天主教華明書局

出版，書中蒐集了 330 多首聖歌。江文也的作品有 20 首歌，除

了 4 首是聖母歌外，其他 16 首都是聖詠27 。《賀三納》的主要

編輯人雷蕙那小姐在（序言）中說，要盡可能把詞和曲的作者

姓名寫出。結果，在《聖歌薔粹》只有詞（詠 X 首）的作者，現

在也有寫曲的作者姓名了，原來這些歌的作者是江文也＿8 。

此類歌集最近一本流傳極廣的《輕歌讚主榮》是台灣天主

教大專同學會總會，於 1983 年編印山版的。書分兩大部分：一

般歌曲 l～157 頁﹔聖歌部分 158～398 頁。可見，此歌集採取了

《歡樂年華》的形式，但內容和書形增多增大很多。 1994 年的

6 當時台灣社會尚不講究版權問題，教會內更無人過問，頗有教會

一家、財產共辜的味道。

27 四首聖母歌： 44 號（謝主曲） ( Magnificat ）﹔ 268 號（妳是全美
的） ( Tota pulchra es oh Maria ）﹔ 269 號（恭賀母后） ( Salve Regina ) 

及 320 號（天皇后喜樂） ( Rcgma caeli laetare ）。 16 筒子安詠歌曲

都在《賀三納》的前一部分，出第 10 首吏”首。

28 雷小姐（序言）末段的第一句話「唱歌是雙倍的祈禱」 uJ略予補

充。這句話應該是聖奧思定所說的 Qui bene cantat。 bis oral 。中文

無法把 ben巴和 bis 二詞的對稱譯出，但能使前後兩句話押韻，露

出漢語的本色：「唱歌唱得好，是雙倍的祈禱」’就是說，「只

唱不夠，還要唱得好，才是祈禱」。
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新版厚厚一大間，普通一頁一首歌，但不少頁數有兩首歌，因

此全書蒐集的歌應在 500 首以上。

最後的發展是泰澤的祈禱和歌唱方式。 1990 年，光啟出版

社印行了《泰澤共融祈禱歌詠》。歌詞和禱文是泰澤團體的，

作曲者是 Jacques Berthler ，蒐集了 47 首熱切優美的短歌，易H昌

易學，可用於各種禮儀祈禱，因此大受歡迎， 1995 年就再版三

刷， 2000 年改名《泰澤讚頌之歌》，添上 30 首同類新歌出版，

可有更廣的用途。因此，同年就得再刷問世。

以上是台灣歌唱聖詠的發展情形。至於馬尼拉部分，是筆

者較個人的經驗。從 1998 年始，每年六、七月間，本人到馬尼

拉市，聖功修女會所辦的基督書院給 40 來位年輕修女上聖經

課。書院有一個好傳統，就是注重唱歌，勤於練歌，結果唱出

悅耳動心的聖歌。她們是為讚頌天主、取悅上主而唱，順便也

使我飽享耳福。每天早晨的彌撒及傍晚的日課誦禱，都有悅耳

的琴聲和歌聲伴著聖經誦讀及各種折禱。一個別處不易體驗到

的，是修女有不少是由華北老教友的地區來的。她們帶來家鄉

的新歌新樂譜（大陸本土音樂家，在梵二後所創作的彌撒曲等），大家

練熟後的多部合唱，真是別有風味。這該算是梵二提倡禮儀革

新及本土化的成果之一。

至於晚禱，她們採用台灣陳美津修女創作，主教團部書處

出版的《主日（平日）詠讚》，每一篇（聖母謝主曲）都有不同

的樂譜。歌唱聖詠的歌調，除了傳統的 8 個拉 f格調外，還有

變化多姿的中國調。此時才顯露出前途台灣禮儀委員會給《日

課經》聖詠所做的調整大有功用。每首聖詠為對唱的分段，每

節經句的長捏和押韻、四音的選擇與配調等，都影響歌唱的順

暢和中聽與否。這確是中國文字和青謂的一些特色。
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廿世紀是人類大突破的世紀。 1945 年二次世界大戰結束

後，因了原子彈的可怕，誰也不敢想像再來一次世界大戰是怎

樣一個收場，那大概是世界末日的來臨吧。因此，廿世紀的後

半葉是科技、傳蝶、電子廣泛應用的飛越時期。在基督信仰的

範圍中， 1948 年有普世教協（ World Council of Churches= WCC ）的

建立，及其第三屆大會的高峰（ 1961 新德里：會中提出的共融、服務、

作證＝ Koinon悶， Diakon悶， Martyri且，一直到今天還是基督徒腳步前的明

燈）。天主教一方面則有梵二大公會議的召開（ 1962～ 1965 ）。這

次大會沒有改變天主教的信理和傳統，卻給了她一個新面貌。

在中國歷史裹，廿世紀也是一個大是大非、極大蛻變的世

紀：由幾千年的帝治到民國的成立 （ 1911 ），由中華民國內OCl

到中華人民共和國（ PRC ）的掌權（ 1949 ），在半個世紀翼，人民

所經歷的考驗和痛苦，在幅員和濃度上是以往幾百年的經驗所

不能比的。現在令我們驚訝不已的是，正是在如此艱困多難的

半個世紀裹，天主上智的安排，使得第一部天主教聖經中譯本

完成。有了天主聖言為基礎，其他禮儀、神學、要理等，就都

有依據了。這時，梵二文件適時地予以鼓勵推動，使各地的華

人教會進入了世界潮流，可以與全球的兄弟姊妹並駕齊驅了。

本文抽出一個具體事件，《聖詠》的翻譯與詠唱，略作探

討，以看出大家所歌唱的上主天主，的確是祂在領導著人類社

教會。
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東方隱11多傳統
曠野靈修

黃克鏢 l

本文作者首先以埃及亞歷山大城主教亞大納修所著

《安當傳》的內容為本，漫談曠野靈修傳統的興起及意義，

接著介紹帕科米奧的生平及由他開始發展的團體隱修，並

j喜若望嘉先的著作《隱院規章》及《會談錄》的內容，細

說曠野靈修的要素。

目U a 

主曆第四世紀初葉，君士坦丁大帝統一羅馬帝國﹒並宣佈

停止對基督宗教的迫害。經歷了近三百年的磨難，教會終能進

入穩定與和平的局面。與此同時，基督宗教也呈現一種特殊現

象，且IJ曠野時修的興起及發展。這現象在埃及尤其顯著，無數

基督徒離開城市，湧到曠野歸修，致使曠野也像城市一般2 。雖

i 本文作若：黃克11們申父，本篤會士，意大干lj Camaldoli 修院隱修士。
為倫敦大學文學上及神學碩士’羅馬額我略大學神學博士，論文

專門研究拉內基督論（ Logos-Svmbol in the Christology of K，αrl 

Rαhner, Rome: LAS, l 984 ）。

一參閱： Derwas J. Chit句， The Desert a City: An Introduction to the 

Study cf Egyptian and Palestinian Monasticism under the Christiαll 

E叫﹞ire, (Crestwood, N.Y: St. Vladimir's Seminary Press, l 995), 

pp. l ~19. 



558／神學論集 154/2007 冬

然在教難時期，可能也有些信徒逃到曠野避難，但這樣的事例

極為罕有3 。現在教難停止，曠野隱修的風氣卻像雨後春筍般，

在帝國各地興盛起來。歷史學家一般認為，兩者間不但在時間

上相連接，大概也有某種因果關係。

在教難時期，基督徒大都保持高度醒覺，為了維護信仰及

忠於基督徒的召喚，不惜赴湯蹈火，甚至犧牲性命。現在不但

教難平息，教會更獲得皇帝的優待，事有種種特權。教會蒙受

俗世精神的污染，基督徒生活也開始懈怠散漫。當時不少有志

之士，因不滿於一般信徒的庸俗風氣，遂決意遠離城市人群，

進入曠野障修﹔在那里不但度著清貧簡樸的生活，更加上嚴厲

的克苦齋戒、守夜祈禱，企圖以隙修生活的奉獻代替往日基督

徒殉道的犧牲精神。因此，除修士一般被視為殉道者的後繼，

除修也比作不流血的「白色殉道」 4 。

那時，埃及亞歷山大城主教亞大納修（ Athanasius ）著《安當

傳》（扔了。 Antonii 戶，該書原著希臘文，隨即翻譯成多種語言，

在羅馬帝國各地流行傳誦，給初興的隱修生活作了最好的詮釋

3 參閱： Jerome, Vita Pauli PL23: 17～30 。熱羅尼莫著有《保祿傳》﹔
他在 Decius 教難時逃到曠野避難，並留下隱修，是第一位曠野隱

修者。但學者一般對遺傳記的歷史價值置疑。

4 參閱： Louis Bouyer司 History of Christian Spiritual仰， vol I: The 

每irituality of the New Testament and the Fathe悶，（New York: 

Seabury, 1963), pp.305~306 ; Timothy Fry, ed. 可 RBJ980. The Rule of 

St. Benedict: In Latin and English with Not衍，（Collcgevil峙， MN﹔

Liturgical Press, 1981 ), pp.13~16. 

5 Athanasius’的ta Antonii; PG26: 835~976 ; ET: Robect C. Gregg, trans, 

Athanasius: The Life of Antony and the Letter to Marcellinus, CWS, 

(New York: Paulist Pre蹈， 1980）。以下仍taA月ton ii 簡作 VA 。
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和推薦。聖安當（ St. Antony ）「被譽烏隱修士之父」﹔但有關安

當為隱修始祖的觀念是有待解釋的。如傳記所載，安當首先在

鄉村附逗一位年長的隱修者指導F開始度隱修生活，卡多年後

才獨自進入曠野陪修﹔可見安當不是第一位隱修者。

與安當同時，略晚於他的有！怕科米奧（ Pachomius ）在埃及南

部開始隱修﹔像安當一般，他也首先在鄉村鄰近、一位年長修

行者指導 F學習隱修生活。若干年後，帕科米奧蒙主召喚，在

一荒野地方建造修院，開始團體的陪修生活，被稱為團體，障、修

生活始祖。安當與帕科米奧這兩位隙修始祖，分別奉年長的隱

修者為師，在鄉村邊緣開始度隱修生活﹔可見當時已有在域市

或鄉村附近隱居修行的習慣。下文要討論安當和帕科米男主于穹

修生活的特殊貢獻和創新的地方在那襄6 。

除了埃及外，第四世紀的障修也在東方教會其他不同地方

興起，其中主要的是敘利亞、卡帕多細亞，及巴勒斯坦。從歷

史考據看，’這些不同地方的障修傳統大概是同時開始的，彼此

間沒有從屬的關係。但由於有關埃及穩修傳統保存下來的資料

格外豐筒，足以作為東方教會隱修傳統的代表。本文首先介紹

埃及曠野隱修的興起，然後在第二部分以一位著名隱修士的著

作討論曠野隱修的靈修要素﹔這位隱修作家便是若望嘉先（ John

6 參閱： James E. Goehring、 Ascetics, Society, and the Desert: Studies 111 

Eαr/y Egyptian Monasticism, (Harrisburg, PA: Trinity Press Inter­

national, 1999), pp.3~35. 

7 參閱： William Harmless, Desert Christians: An Introduction to the 

Literature of Ear今P Mrmasticism, (New York: Oxford University Press, 

2004), pp.425~435. 
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8 
Cassian ）。

一、曠野隱修的興起及意義

（一） 《安當傳》

主曆 357 年，安當死後一年，正當亞大納修主教為了維護

尼西亞信仰判充軍期間，他藏身於曠野隱修士的地方避難，遂

寫了著名的《安當傳》。亞大納修一面搜集有關聖安當的史實，

一面也把他理想化，表現為一位隱修典型，以及正統信仰的護

衛者，9 。

按照傳記上的記載，安當於 251 年出生於埃及中部、尼羅

河畔一小村莊，出白相當富裕的基督徒家庭。約 18 歲時，父母

相繼去世，留下他和一個小妹妹，及 200 敵田地。安當 20 歲那

年，一次往教堂參與禮儀，當天的福音正好是瑪竇所載耶穌與

富少年的談話：「你若願意是成全的，去！變賣你所有的，施

捨給窮人，你必有寶藏在天上﹔然後來跟隨我」（瑪十九 21 ) 10 。

那天安當深受聖神感動，感到那是耶穌向他本人發出的邀請，

遂決意作出回應。於是立刻將田地和財物變賣，分施給窮人﹔

只留下一小部分給妹妹，並把她交託給一個貞女團體照顧11 。

8 嘉先的著作主要是有關他在埃及曠野（ Scetis ）隱修的經驗，以及
訪問著名埃及曠野聖祖的會談記錄。為此，本文第二部分也是介

紹埃及曠野隔修的靈修思想。

9 那時，亞大納修正在艱苦地維護尼西巨大公會議的正統信仰，能
指出隱修始祖安當的正統信仰對於他的衛道使命極有幫助﹔參

閱： Harmless, Desert Christians、 pp.93~97.

10 VA 2 ﹔ Gre品， Life of Antony, p.31 ﹔那天安當往教堂途中正在默想

以下新約經文：瑪凹 18-20 ﹔宗凹 34～35 ﹔瑪卡九 21 0 

II VA 2 司 3 ﹔ Gregg可 L拾。>fAnto1吵， pp.31 ～32.
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l 從鄉村邊緣隱修至曠野隱修

安當本人卻在鄉村開始度隱修生活，他在鄰近鄉村找到一

位有經驗的長者作導師，這位長者從年輕時便開始度「獨居的

生活」（叫自ry life ）。亞大納修解釋說：「那時在埃及還未有很

多隱修院（ monasteries ），隱修士也絕不認識遼闊的曠野﹔那些

願意修持的人，各自在鄉村附近修行」 i」。安當雖然被尊為「隱

修士之父」，但這段文字表示當時在埃及已有一些「陪修院」，

或更好說「陪舍」（ hermitages ），也有一些隱修者在鄉村鄰近地

方度修行的生活（ ascetical life ）。除了跟隨一位導師外，傳記也

記載安當在開始障修時探訪其他隱修者，並向他們學習 13 。

從傳記可以看到安當的「修行」（帥的is ）主要包括以下各

點：其一、每天從事勞作（編織草籃），以維持生活﹔其二、守

夜少睡，且睡在地上﹔其三、守齋節食：只用清水、麵包，有

時加點蔬菜，每天只用一頓飯﹔其四、留意觀察自己的思想，

排除一切不應有的意念﹔其五、不斷祈禱（得前五 17 ）﹔其六、

勤於閱讀和背誦聖經 14 。這大概是當時一般修行者所遵守的規

則。

安當首先在鄉村邊緣度隱修生活，過了一段時期，便開始

12 VA 3 ; Greg皂、 Lie of Antony, p.32 

13 VA 4 ﹔ Greg皂， L﹛（e of Antony、 pp.32～33 ，亞大納修稱這些「隱修者」
為「熱誠者」（ men of zeal ），但更普通的稱呼是 apotaktikoi ﹔

參閹： Goehrir宅， Ascetics, Socie妙的1d Desert, pp.20~26. 

14 VA 3, 7 ; Gregg, L{(e of Antony, pp.32, 36 ﹔參閹： Harmless‘ Desert
Christia肘， pp.61～的。傳記這樣描述安當背誦聖經的努力：“m him 

the memory took the place of books’,( VA3) 
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到村外荒廢了的墳墓時居：這樣過了約 15 年 15 。在他 35 歲那

年，安當決意進入曠野瞎修，他獨自一人進入曠野，渡過尼羅

河，抵達東岸的 Pispir 曠野，在山丘上找到一個破舊的小堡壘，

遂把自己關在襄面時修。當時，有些朋友關心他獨居的情況，

不時前來探訪﹔但安當總是關閉門戶，從屋子內與訪客對話16 。

由此可見，安當有關時修創新的地方不在於度修行的生

活，卻在於遠離鄉村城市，退到曠野隱修。當時的修行者也注

重「退隱」（ anachoresis ），但主要指倫理、精神上的意義，即指

沒有家室或離開家庭，並與社會俗世的事務隔離﹔但安當卻更

進一步，給「退瞎」帶來地理和自然環境的意義，即遠離人群，

退避到曠野隱修 I, 。從此﹒「曠野」便成了隙修的要素之一﹔

「曠野」有濃厚的聖經意味，使人回憶《出谷紀》以色列民流

浪曠野時的各種考驗，以及蒙受天主親自照顧的經驗﹔厄里亞

先知和若翰洗者隱居曠野的經驗﹔耶穌本人在曠野四十天守齋

及受魔鬼試探的經驗。日後隱修士們樂於奉他們為曠野隱修的

典型。

2 曠野中與魔鬼搏鬥的經驗

耶穌在約旦河受洗後，「聖神立即催他到曠野里去。他在

曠野里，四十天之久，受撒蟬的試採」（谷一 12-13 ）。對觀褔

15 VA 8 、 9, 10 ﹔ Greg巨， L1戶。ifAntony, pp.37~39. 

16 VA 1 l ，口， 13 ﹔ Gregg可 Life οfAnton；九 pp.39-41 ﹔安當本來邀請他
的導師一起進入曠野隱修，但導師因自己年事已高，且當時還未

有曠野隱修的習慣，故此沒有同行 （ VA 11 ）。安當關在破屋里

隱修，傳記說那地有泉水，另外有朋友每年兩次從屋頂送來食糧

（乾麵包） ( VA 12) 

'7 參閱： Harmless, Desert Christians, pp.421 ~423. 
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音把耶穌留在曠野的時刻，跟他受魔鬼試探的經驗連在一起。

在敘述安當的隱修經驗時，亞大納修也格外強調他與魔鬼

的鬥爭。白從安當修行的開始，魔鬼使向他展開攻勢，于方百

計阻撓他修行的決心。魔鬼首先透過思想和欲望誘惑他，繼而

藉人形出現引誘他﹔仰賴上主的助佑，安當克勝了這一切考驗。

魔鬼惱羞成怒，一次在墓穴襄把安當打得半生不死﹔後來又借

猛獸形狀出現恐嚇他l耳。亞大納修提醒讀者，曠野是魔鬼勢力

範圈，眼見安當獨自退隱曠野，魔鬼立刻提出抗議，斥令他趕

快離去 19 0 安當卻堅持隱修的初衷，他深知若顧意享受曠野的

寧靜，必須先與魔鬼來一場劇烈鬥爭。

傳記一面描述安當面對魔鬼時所表現的勇敢與剛毅，但也

不斷地告訴讀者，安當是藉基督的扶助才能獲勝＿o 。格外動人

的一幕是描述安當在墓穴中，與魔鬼經過一場激烈搏鬥後，從

墓頂入口處忽有一道奇光照射進來，停留在他身上，霎時墓中

4切平靜下來。安當遂抱怨說：「你剛才在那里？為什麼不早

些前來救助？」他聽到一個聲音回答說：「我早就在這里，看

你與敵人搏鬥﹔現在你已得勝，我要永久作你的助仿」 21 0 

3 人性「天主化j 的具體表現

安當獨自在 Pispir 曠野的破堡襄隱居修行， 20 年後，一些

急於奉安當為師的人再不能等待了，遂強力把屋門拆毀。安當

18 VA 5. 6. 8 、 9 ﹔ Gregg, Lile of Antony、 pp.33～35, 37~39. 

l少叫 13 ﹔ Greg臣， Lz斤。［Anto月y, p.41 :“Get away from what is ou叫
What do you have to do with the desert?’, 

一。 VA 5 、 7 ﹔ Greg且， Life of Antony. pp.34, 35 

21 VA 10 ﹔ Gre品， Life of A月tony, p.39. 
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從屋內安然步出，就像一位深居天主堂奧的人，從聖所慢步走

出來。在場的人都驚奇看見他的身體還是 20 年前的樣子，安然

無忌，一點沒有衰老的跡象。他的儀容流露著靈魂的純潔與祥

和，絲毫不受外界的干擾。他的行動表現絕對的平衡，整個人

受著「理智」（ logos ）的指引，並配合「本性」的和諧22 。

亞大納修寫《安當傳》的目標之一，是為了維護尼西亞大

公會議的基督論，這基督論是以人類的救恩作理論根據，可以

綜合如下：「天主聖言成為人，是為了使我們成為天主」口。

為了解釋「成烏天主」的意義，亞大納修用了「天主化」（ theosis ) 

一詞，意思是帳復在人身上的天主自像。《創世紀》說明人是

按照天主的肯像受造的，聖言既是天主完美的肖像，因此，人

便是按照聖言的宵像受造的 4 。「聖言」（ Logos ）代表秩序與和

諧，聖言也是不死及不可朽壞的﹔藉著這「肖像的恩寵」’人

也分享聖言的不死及不可朽壞的特性。但人犯了罪，失落了「尚

像的恩寵」’成了有死及可朽壞的25 。

2 VA 14 ﹔ Gregg可 Life of An to月、 p.42 ﹔這里的「 :fl！｛智」（ logos ）格
外與「望言」（ Logos ）有闕，如下文所示，人是按 Logos 的肖

像受造，成為 logikoi （有理性的），分享聖言的秩序與和諧﹔此

處「本性」即指人按聖言得像受造的原來的本性。

23 Athanasius‘ De !ncurnatione 54. in De !ncarnalione trans. Robe1t '0.人
Thomson 司 CCL 258, (Louvain: l 965), p.51 ﹔以下簡作 Thomson 。亞

大納修這句名言以不同方式在 Del前arnalione 一再出現，表明聖

言降生成人的主要目的。

2~ De lncarnαtione l l ; Thomson 、 p l l. 

25ρe !new ；的tione 5, 7 ; Thomson, pp.5. 7 o 「尚像的恩寵」（ he
Kat ’eikona charis ）也見於 De lncarnatione 12 。參閱： Peter

Wid<licombe ‘ The Fatherhood of God from Origen to Atha11as1Us司
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亞大納修堅持只有聖言、天主的肯像，才能使人恢復受了

損傷的天主俏像詣。巨大納修也堅稱，為了完成這救贖工程，

聖言必須降生成人，與人的身體結合，這樣才能從內部治療受

了創傷的人性，使人恢復原來的天主自像，重新享受不死不朽

的特恩27 。這便是「天主化」的意義，也只有身為天主的聖言

才能使人「天主化」

亞大納修的救恩、基督論，透過安當一次與哲學家的辯論，

獲得精筒的表達：為了人類的救恩，天主聖言保持著原有不變

的特性，取了人的身體，使人類可以分享天主性＿8 0 使人分享

天主性，或恢復天主的白像，格外表示靈魂與肉體的整合﹔因

此，在傳記另一處亞大納修描述安當的面容顯示令人嚮往的風

采。即使安當站在修士群中，那些不認識他的人也會立時被他

的目光和神情所吸司︱﹔他心靈的純潔和性格的穩重，充分地由

儀表舉止的愉悅安祥中流露出來29 。為此，安當不但以言語講

(Oxford: Clarendon Pre叮叮 1994), pp.224~225. 

6 De lncarnatione 7. 13 ; Thomson、 pp7～8 ‘ 13 ：“Therefore the Word of 

God came in his own person, in order that、 as He is the image of his 

Father. He might be able to restore man who is in the image.” (De 

lncamatio月e 13). 

1 De lncarnatione 9，凹， 44 ﹔ Thomson、 pp.9, 19~ 20, 41～抖。聖言降

生，取了人的身體，祂以死亡免除了我們的死亡，並 ＇；）， 復活使我

們重獲不朽。 （ De lncarnatione 9 ) 

2b 叫 74 ﹔ Gregg, Life of Antony, p.85. 

之9 VA 67 ﹔ Gre時， Life of Anto月y, p.81 :“His face had a great and 

marvelous grace, and this spiritual favor he had 仕om the Savior. It 

was not his physical dimensions that distinguished him from the rest, 

but the stability of character and the purity of the soul... so that from 

the soul's joy his face was cheer臼l as we口， and from the movements 
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迫「聖言 F學生使人天主化 j 的神學思想，他更被繪畫成為人性

天主化的 l一活像」（ livi月 icon ）﹔亞大納修認為這便是障修生活

的成果30 。

4. 退隱與服務的配合

安當被視為「（固人獨修」（ a叫10ritism ）的始祖31 0 傳記顯示，

安當不斷尋求更大的退時：從鄉村邊緣走到村外荒廢的墳墓﹔

然後獨自進入曠野，在尼羅河東犀 Pispir 曠野的一個破堡度過

了 20 年的獨居生活。安當從破堡出來後，那些願意跟隨他度隱

修生活的人蜂擁而來，「隱修士把曠野也化作城市」’安當遂

成為這些隱修士的父親和導師泣。此外，到曠野探訪，向他請

教和求助的人也越來越多，安當眼見無法安靜下來，便決意退

避到別的地方去除修。一天，他得到天主的指示，隨著一駱駝

隊向東南行，走了三天三夜的路程，進入曠野深處，終於抵達

靠近紅海的一座高 LU ’山腳有水泉，安當便停留下來﹒在那襄

獨白陪居。傳記稱那地方為「內山」（ inner moun 

曠野廢堡的地帶稱為「夕i-1lJ 」（ outer mountain ），有f良多修士留

of the body it was possible to sense and perc巴ivc the stable cond1t10n 

of the soul.’, 
30 參閹： Harmless司 Desert Christians, p.90 。《安當傳》與 De

I月carnatione 彼此詮釋，《安常f專》可視作亞大納修採昂的敘事

式神學體裁（ narrative theology ）。

31 Anchoritism （個人獨修）及 anchorit巳（獨修者）來自 anachores1s ' 

有「退︱濤」之意﹔ cenobitism （團體隱修）及 cenobite （團體隱修

者）來白 coenobion ＇即「團體」之意。

32 VA 14, 15 ; Gregg, Life of Anton）九 pp.42～43
33 VA 49-51 ﹔ Gre品， L﹛fe of Antony, pp.67~ 70. 
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在那襄隱修34 。

安當終於到達曠野深處的「內山」’讀者以為他可以在那

襄安靜地度隱修生活了，但亞大納修卻像有意彰顯安當在這階

段對群眾的服務35 。首先，安當接受那些留居在「外山」的修

士們的邀請，不時前往探訪、訓勉他們，給弟兄們帶來莫大的

鼓勵兆。至於安當定居的「內 Lil 」’那固然是他靜修的聖所，

但他也不拒絕前來探訪的人。上主賜給這位「天主的人」兩項

特殊神恩：智慧的言語及治病驅魔的德能﹔安當遂以同情和愛

心訓勉人，並替人解除疾苦。他也邀請思病者懷著信心祈禱，

以獲得痊癒，藉此表明治病是上主的能力37 。

亞大納修也敘述安當在這期間以嚴詞譴責麥立圖（ Meletian) 

及亞略（ Arian ）異端。當時有些亞略異端者竟指稱安當也贊同他

們的道理，安當遂應主教邀請，親自前往亞歷山大城，公開檳

斥亞略謬論，捍衛尼西亞大公會議有關基督的正統信仰38 。

安當與其他修士及民眾的關係反映了「神恩性始祖」

( charismatic f吼叫訂）的特殊身分﹔其餘大部分曠野隱修士肯定沒

有他那麼活躍，一般度著遠較安靜的隱修生活。但亞大納修格

外彰顯安當身上「尋求退隱」及「樂於服務」的雙重特質，他

的用意是要說明歸修士追求的目標，不僅限於獨善其身，也願

34 VA 73. 84、 89 ﹔ Gregg, Life of Antony, pp.84, 92, 95. 

35 參閱： Bouyer, Spirituality of New Testament αnd Fathers, pp.314~ 
317 ﹔也參閱 R Gregg 的英譯本導言： Gre品， life of Anrony, 

pp.9~l 0. 

36 VA 54, 63 ; Gregg, Life of Antony, pp. 71, 77~78. 

37 VA 55~59 ; Gregg, Life of Antony, pp.72~75. 

38 VA 68 『 69 ﹔ Greg皂， L阱。ifAntony、 pp.81～82.
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意透過祈禱，並以言語及行動兼善他人。

（二）帕科米奧與團體隱修

帕科米奧於第三世紀末，出生於埃及南部 Thebaid 地區的

一個非基督徒家庭﹔ 20 歲那年被徵服兵役。北上途中，服伍者

夜間被關禁獄中，當地居民給他們遞t食物，並表現極度的友

善﹔ 1p白科米奧深受感動，後來探知這些人是基督徒，使許下退

伍後白己也要作基督徒，並奉獻一生為人群服務39 。

戰爭結束後，帕科米奧返回埃及南部，留在一基督徒的鄉

村（ Scneset ）定居，在那稟受洗作基督徒，並獻身為當地村民服

務。三年後決意度陪修生活，遂在鄉村鄰近、一位有經驗的時

修長者 Palamon 的指導下，開始度嚴格的獨修生活4几

大概 7 年後，一天帕科米奧獨自走到附近一處無人居住的

村子（ Tabenn的i ）去拾柴，忽然有天使顯現給他，邀請他在那裹

住下來，並建造修院，因為將有很多人前來與他一起隱修。 1p自

科米奧得到導師的同意，便獨自搬到那里歸修41 。梢後，帕科

米奧再次聽到天主的召喚，那時他正在祈禱，求天主使他能認

清祂的旨意﹔遂聽到天使三次重複說：「帕科米奧、柏科米奧，

39 
First Greek Life 4, 5, in Annand Veilleux, trans. 可 Pacho1111an

Koinoni日‘ vol. I, Thi' Life of Saint Pachomius and His Disciples、℃S

45, (Kalamazoo: Cistcrcian Publications, 1980), p.300 ; Bohazric Life 

7 ，的id. pp.2。～27 。帕科米奧的生平由弟子們以埃及文和希臘文

寫成。

岫 First Creek Life 5 、 6; Veiil巳＇ UX、 Life、 pp.301 ～302 ; Bohairic Life 8 、 1
I O ﹔ ihid可 pp.28～33.

的 First Gγeek Life 12 ; V巳illeux 、 Life 、 pp.305 ; Bohairic Life 17 ; ibid, 

pp.39～40 。那時大概是 323 年。
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天主的旨意是要你替人類服務，使人與天主和好」心。

帕科米奧在 Tabennesi 建造修院後，不久便有鬥徒前來參

加這種「團體隱修生活」（ cenobitism ）。經過了開始時的一些波

折後，修士人數不斷增加，後來竟達數百名之多43 。修院建有

高大的圍牆，內有膳堂，團體聚會和祈禱的地方（ synaxis ），以

及聖堂。修士以 20～30 人一組，分為許多小組，每組住在一所

大房子裹，每座房子由一位「理家」（ houscmaster ）及他的助理

負責管理，修院全部則由院長掌管。修士們每天數次一起祈禱，

其餘大部分時間便是一起工作，由「理家」指派從事各種手工

和田地的工作，以達到自給自足的目的﹔如有需要，他們也照

顧修院附近的村民抖。修士們以服從長上為團體生活的基礎﹔

除了服從長上外，他們還須遵守會規，即是帕科米奧按照福音

精神，並針對修士個人靈修的需要，及配合團體生活的協調而

編寫的45 。

由於修士人數連續增加， I~白科米奧遂在離 Tabennesi 數里

42 First Greek L1戶刃， Veilleux, Life, pp.31 l ～3 日， Bohairic Life 22 ; 

ihid司 p.45 。帕科米奧的召喚與他皈依的經驗互相響應：他因受到

基督徒的服務而皈依，現在也主意主召喚替人服務。有關帕科米奧

的皈依及召喚，參閱： Chitty‘ The Desert a City可 pp.7～ l I. 

43 帕科米奧傳記記述，當修士的數目達到一百人時，他便在修院建

了一座聖堂 （ Bahαiric L拚 25 ; Veillc間， Life, p.47 ）﹔但後來的修

土人數繼續增加，達數百名之多﹔參閱： F句， ed. 司 RBJ980,

pp.26~27. 

44 參閱： Harmless、 Desert Christia肘， pp.125～ 129.

45 The Rules of Saint Pacharηi11s 『 in Armond Veilleux‘ t1ans門
Pachomia11 Koinonia、可ol 立、 Pachomian Chronicles and Rules、℃S

46司（Kalamazoo: Cistercian Publications、 1991), pp.141 ~183 
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外荒廢的村于（ Pbow ）另建修院，後來他自己也遷往那襄居住﹔

Pb ow 的修院日後成為帕科米奧各修院的聯繫中心46 。他選用了

koinonia （國契）這個聖經詞語稱呼他所屬修院的組織﹔當時也

另有兩座已經成立的修院加入他的「團契」 47 。帕科米奧在 346

年逝世，那時他的「圓契」包括九座男修院，及兩座附屬女修

院48 。帕科米奧被稱為「團體隙修之父」’這不一定表示他是

團體障修的創始人﹔他的特殊貢獻在於促使這種隱修生活得到

蓬勃的發展，並極其規模地組織起來。

「 koinonia 」 （團契）與「 vita apostolica J 

「 vita apostolica J 一詞表示宗徒時代的信友團體生活49 ，這

種初興教會團體生活方式可見於《宗徒大事錄》二 42~47 及四

32～35 的描述。日後障修傳統，尤其參加團體隱修者，都樂於

指稱他們的生活方式繼承了宗徒時代的團體生活。事實上，帕

科米奧常用的 koinonia 一詞來自宗二位﹔帕科米奧的文獻也多

6 First Greek L﹛升到﹔ Veilleux, Lz戶， p.334 ﹔ Bohairic Lzfe 49 ; ibid, p.71. 

47 Koinonia 取自宗二位，帕干斗米奧使用 Koinonia （團契）包括組織
上的意義一所屬修院，及精神意義一修士的共融。首先加入「團

契」的有以下兩座已成立的修院： Senesct 及 Thmousons ( Bohairic 

Life 50. 51 ; Veilleux L排， p.72 ）。可見與帕科米奧同時，或比他

更早，已有障修院的存在。

48 參閱： Hannie俗， Desert Chr叫ians, pp.122～ 124 ﹔按照 Palladius 的
說法，帕科米奧生前「國契」約有 3000 修士，至第四世紀末已

增至 7000 修士（ Palladius, Historia Lausiaca 32.8 及 7.6)

49 「 Vita apostolica 」（ apostolic life ）的古典意義與近代意義不同。
近代意義指「使徒生活」，或從事使徒（ f專教）工作的生活方式﹔

古典意義指宗徒時代的團體生活方式。
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次引用宗四 32 （眾信徒都是一心一意） 50 。綜合上述《宗徒大事錄》

的兩段經文， koinonia 可包括以下內涵：其一、信徒共同舉行

崇拜：一起聆聽宗徒講道，舉行分餅及祈禱：其二、一切財物

歸公用：各人變賣財產，把所得價錢交於宗徒，然後按照每人

的需要分配﹔其三、信徒一心一意，精誠團結＿,j 。

除了上述 koinonia 的三項要素外，帕科米奧的第二位繼位

人 Horsiesios 在他寫的《會規》指出，修士們不但共同祈禱，

也每天一起操作，同心合力供應團體日常生活的各種需要52 。

有關「闡契」的意義，帕科米奧特別強調財物公用的重要

性，認為這是修士捨棄財物的具體實踐，也是弟兄們精神共融

的先決條件53 。帕科米奧也深信，為了使宗徒時代團體生活的

理想實現，修士們必須務修聽命之德。捨棄私意及對長上絕對

服從，是帕科米奧團契的基礎，也是修士的首要德行﹔這服從

50 以下是一些例子： Bohairic Li介 194 ﹔ Veille間， Li／之 p.237 ﹔ First
Sahidic Life ( fragments) 1 l ; ibid‘ p.431 ; Regulations of Hor』iesios

51 ; Veilleux, Chronicles and Rules, p.216. 

51 路加大概把初期教會團體生活理想化﹔事實上，財物歸公用的實
踐是出於白願的，也不是所有信徒都這樣做。參閱：宗四 36～37 ﹔

五 3-4 。

2 Regulations of Horsiesios 51 ﹔ Veilleux可 Chronicles and Rules、
p.216 :“Let us all perfo1m (our duties) with the prndence of piety’的

one man, as 1t is written: All who believed formed but one heart and 

one soul (Ac 4: 32).” 

53 帕科：米奧給首批弟子定下的團體規章，包括個人衣物及食物的平

等待遇 （ Bo！間的 L份 23 ﹔ Veilleux. L阱， p.46 ），他的目的是願意

他們漸漸達到初期信友團體的精神共融及財物歸公用的理想

( First Sahidic Lt戶， l l ; ibid, p.43 1 ）。
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包括了修士在物質和精神方面的全部生活54 。事實上，那些實

踐個人獨修的際修士，對自己所選的導師也必須完全信賴及絕

對服從﹔但在團體隱修生活裹，這服從也成為制度化，即必須

服從法定的長上，及遵守修院的一切規則。日後西方隱修始祖

聖本篤在談論幾種不同的隱修士時，給度團體生活的隱修士

( cenobites ）作了清晰的界定：這些修士屬於一個修院團體，並

服屬於會規及院長權下55 。

帕科米奧「團契」的最大特點便是他本人的臨在，帕科米

奧不但是「團契」的長上，更是眾修士最敬愛的父親。他也是

團體的導師，正如教會初期的「團契」是信友們「聽取宗徒的

合1）誨」所帶來的結果，帕科米奧也經常向團體訓話，他那些以

闡釋聖經為內涵的訓導，便是團體共融的精神來源和滋養56 。

（三）個人獨修與團體隱修的配合

以上介紹了以安當為代表的「個人獨修」（ anchoritism ），及

帕科米奧提倡的「團體隱修」（ cenobitism ）﹔埃及曠野隱修是沿

著尼羅河流域發展的，聖安當弟子隱修的「外山」位於埃及中

部（ Middle Egypt ）的 Pispir 曠野，帕科米奧創立的修院位於埃及

南部（ Upper Egypt ）﹔但在埃及北部（ Lower Egypt ) 57 ，亞歷山大城

附近’尼羅河進入地中海的三角洲地帶，也是當時埃及曠野時

54 參閱： Bouyer, Spirituality of New Testament and Fathers, 

pp.324~325. 

55 The Rule of St. Benedict 1.2 ﹔ F旬，祉， Rβ1980, p.169. 

56 參閱： Adalbert de Vogue 所寫的“Foreword”， in Veilleux, Life, 

pp.xiii~xv. 

們這襄 Upper 及 Lower 是指地勢的高下，與南北方位無關。



東方 f生修傳統‘礦1f 靈手表，＇重修1573

修的重要地區，主要包括 Nitria 、 Kell時，及 Scetis 三地5~ 。

我們先介紹 Scetis 、埃及的瑪加里奧（ Macari us of Egypt ）約於

330 年e在這襄閒始睜：修刊。 Scctis 的障修模式代表個人獨修及圈

體隱修的組合，或稱「半獨修型」（以：mi-an （﹔hor c ）。時修士獨

白住在分散的小房子（ cell ），在眾多 1J＼房于千中間建有聖堂及聚

會和用膳的地1J一。周一至周五修士居住在自己的小房子，在那

襄獨自所禱、工作。主要的祈禱是 J 午夜或凌晨二時的守夜祈

禱及黃昏的晚禱，內容是誦念聖詠及讀聖經。修士的工作一般

是輕便的手工，如編織草籃、草席等，目的是工作時修士們可

以繼續背誦聖經或重複簡短的祈禱誦句﹔這是障修土工作與祈

禱配合的特色。約第九時辰（ T午三時），修士取用每天的一頓

飯，食物非常簡單：清水、蘊包，有時加一些蔬菜。星期六和

主日修士們聚集在聖堂，一起舉行守夜祈禱及參與主日感恩祭

（在主日早土舉行）。主日修士們也一起聚會用膳，以保持彼此間

的友愛共融6(J 。

隔修士分為許多小組，約 10 人一組，每組有一位有經驗的

長者作導師，年輕修士經常與導師談話，向他披露自己的心思，

及請教有關修道的問題，虛心接受長者的指導。

58 Nitria 位於亞歷山大城東南約的哩， Kellia 在 Nitria 以南約 12 I哩﹔

Scctis 在 Nitria 以南約的哩。

59 Abba Macarius the Egyptian ( c. 300～390 ），或稱 Macarius the 

Great ’是 Scetics 隱修傳統的創始人﹔參閱： Harmless, Desert 

Christians、 pp.194～ 196

圳）參閱：同上， 173～ 183 頁﹔在 Scetis 有四座大聖堂，主日修士們

分I站在這四座聖堂參與感恩祭及祈禱。
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Nitria 的隱修傳統是由 Amoun 開始61 ，其形式與 Scetis 相

似，大致上也屬「半獨修」方式。後來也有部分修士願意度更

進一步的獨修生活，他們於是離開 Nitr悶，往南走了約 12 哩，

到達一個更寂靜的地方 Kellia ，就在那襄留下來度個人獨修的

生活仗。

二、曠野靈修要素一若望嘉先

我們介紹了第四世紀埃及曠野隱修生活興起的過程，格外

看了兩位隱修始祖（安當及帕科米奧）的生平﹔本文第二部分要從

一位著名隱修士的靈修著作，介紹曠野靈修要素。當時埃及曠

野靈修作者中，最重要的是艾瓦格略（ Evagrius Ponticus ）和若望

嘉先（ John Cassian ）﹔因著篇幅的關係’我們只能介紹其中一位63 。

由於嘉先訪問了埃及曠野多位隱修聖扭，他的著作最能代表埃

及曠野靈修的綜合﹔而且，日後嘉先返回歐洲，在法國南部創

立隱修院，他的著作在拉丁教會廣泛傳誦，成為東方臨修傳統

西傳的主要橋樑。

61 參闇：同上， 279～281 頁﹔修士大部分獨自或二人一起，住在一
個小房子，但也有眾多修士一起住在大房子或修院的。 Palladius

約於 390 年曾在 Nitria 住了一年，按他的計算，那時 Nitria 大概

有 5000 名修士。

62 參閱：同上司 281～282 頁。

叫嘉先的著作受艾瓦格略的影響甚深，我們在討論嘉先時，也會多

次提及艾瓦格略。艾氏生於 Pontus 的 Ibora ’靠近黑海。在希臘

哲學方面有很深的造詣﹔隨額我略納齊盎（ Gregory ofNazianzus ) 

到君士坦丁堡，任他的執事。爾後霍然離開京城，退到埃及曠野

隱修，定民於 Nitria ﹔留下重要的隱修著作。參閱： Harmless可 Desert

Christian丸 pp.312～322 。
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嘉先大概生於 360 年左右﹔出生地有二說：法國或小西狄

52 ( Scythia Minor ，屬今天羅馬尼亞）。4 。約 20 歲時，與友人日爾曼

<G巳rm:

活不久，二人f｛｝長上同意到埃及訪問曠野隱修長者，向他們請

教有關隱修的各種靈修問題。他們在埃及居留十多年，主要住

在 Scetis 曠野﹔其間曾一次返回白冷。主曆 400 年之前，由於

有關奧力振學派的爭論，受迫離開埃及的。初在君士坦丁堡得

金u若望（ St. John Chrysostom ）主教的庇護﹔後來返回歐洲，在羅

馬停留一段時期。最後定居法國南部，在馬賽附近創立隱修院。

嘉先在這段期間開始他的隱修著作，留下《隱院規章》（ The

Institutes ）和《會談錄》（ The Confe時間es ）兩部不朽之作66 。

（一） 《隱院規章》

《障院規章》，簡稱《規章》衍，全名是《論隱院規章及

八種偏情的治療》。因此，《規章》一書分兩部分，前四章記

述埃及北部各隱修院習用的規章，後八章分別討論八種主要偏

情及對治方法。

叫有關嘉先的生平，參閱： Harmless, Desert Christians 可 pp.373～378 。
“有關奧力振的爭論及對埃及曠野隱修的影響，參閱： Hann less, 

Desert Chris1ians, pp.359～363 。

的英文譯本： John Cassian: The Institutes. trans. Boniface Ramsey, 

AC\V 58‘( New York; Newman Press、 2000）﹔ Joh月 Cassian. The 

Cor.戶rcnccs. trans. Bomface Rams句， ACW 57, (New York; Paulist 

Press‘ 1997）﹔中文譯本：任佩澤譯，《若望迦仙：會談錄、隱院

規章》（香港：明愛印刷訓練中心， 19位）。本文引用中文譯本

時，也參照英譯本稍作修改。

的拉丁文原名來自 institutum ，有「訓導」或「主導原理」之意﹔參
閱： Ramsey, trans., !nstitut凶， p.4
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《規章》第一部分首先講述陪修士的服裝，並對每一項臼

給予象徵意義的解釋（第一章）﹔然後記載修院夜間和日間祈禱

及唱聖詠的規矩（第二、三章）﹔接著敘述有關願意加入修院者，

或稱「實行棄絕者」（ renunciants ）的規章（第四章）。這一章的

篇幅相當於前三章的總和，描述願意進修院者須作的等待，以

及「初學」的考驗與陶成，也講論隱修士必須務修的主要德行，

即神貫、服從和謙遜68 ﹔並指出謙遜的實踐尤其表現於向導師

坦誠披露自己的心思，虛心聆聽他的分辨和指導。

第四章特別重要的是記載了庇奴夫長者（ Abba Pinufius ）在全

體修士前，向一位開始隙修者的訓話。庇奴夫說明：「棄絕不

是別的，就是十字架和死亡的旗幟尸今後我們的意志和願望，

不應再順從我們的合欲，因為它們已被釘在耶穌的死亡上。長

者指出隱修士所作的棄絕，是為了實踐門徒必須背著十字架，

跟隨基督的命令（瑪十 38 ）阱。庇奴夫認為誰若願意跟隨基督、

堅持到底，必須培養謙遜之德﹔他也列出真謙遜的十項標記，

這些標記恰當地描述修士應有的態度70 。

《規章》第二部分討論八種偏情及對治方法，這八種偏情

的理論來自艾瓦格略，他依從柏拉圖哲學把人的靈魂分為三部

分：貪欲（ concupi此ible ）、怒情（ irascible ）、理智（叫ional) 71 。八

ox ［，月st. 4.5: 4.8; 4.9 ﹔《會談、規章》 452～453 頁。
的 Inst. 4.34 ，《會談、規章》 463 頁。

70 Inst. 4.36; 4.39 ﹔《會談、規章》 464～465 頁。嘉先的謙遜卜項標
記影響了日後本篤會規的謙遜十二級： The Rule of 函， Benedict

7.10~66; F句， ed., RB 1980, pp.193~201. 

l 艾瓦格略有關八種偏情的討論，參閱： EYagrius. Praktikos 6~39 ; ll1 

The Prak1ikos and Chapters 011 Prayer‘ trans. John E. Bamberger. 
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種：偏情分別屬於靈魂的三部分：貪草、迷色、惺吝來自貪欲﹔

忿怒、煩悶屬於怒情﹔怠情、虛榮、驕傲出自理智的偏差72 。

人的基本貪欲包括食物、性慾、財物無節制的貪求，當人的貪

欲受到阻拒時，他的反應便是忿怒或煩悶﹔因此，貪欲和怒情

是偏惰的主要來源。理智的任務是要管制和指揮這些偏情，但

理科l本身也可能發生偏差。

艾瓦格略稱這些偏情為「八種思想」（ eight thoughts ），也稱

為「八種魔鬼」（ eight spirits I demons ），他認為每種偏情有一專

業魔鬼負責煽動，向人施行引誘。這樣，曠野聖祖描述的隱修

士與魔鬼的鬥爭，被視作蠶性的戰門，即是魔鬼透過人的偏情

向人發動攻勢。但這並不表示艾瓦格略不相信魔鬼的真實性，

當然他也知道這些偏情是根植於人心，並不是來自魔鬼的。艾

瓦格略對八種偏情作了深度的心理分析，細微描述每種偏惰的

起因和發展經過，以及如何由一種偏情引發另一種，也提出對

每種偏情的對抗方法。他對於偏情的論述至今仍是經典之作。

嘉先繼承了艾瓦格略有關八種偏情的理論，並加以更詳細

發揮73 。嘉先也稱偏情為「魔鬼」﹔但在討論偏情時，嘉先也

cs斗，（Kalamazoo: Cistcrcian Publications, 1981 ), pp.16～26 。柏拉圖

把人的靈魂比作馬車：「貪欲」與「怒情」是拖動車子的的匹，

「理智」是馬車駕駛者（ Phaedn的 25.246a～28.248巳）。

「﹔怠惰」是 aced1a 的譯名﹔ aced1a 不易翻譯，它表示一種漫無目

的，提不起勁的無月yp狀態，也稱為「午間魔鬼」﹒因為曠野中午

天氣炎熱，加上那時守齋已多時，因此是隱修士特別容易遇到的

困難﹔艾瓦格略對 acedia 有生動有趣的描述。參閱： Evagnus,

Praktikos 12 及 27～29; in Praktikos and Chap1ers on Pra1·er, 

pp.IS~19; 23~24. 

73 嘉先有關八種偏惰的言論見於《規章》第五至第十一章﹔《會談
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有他創新的地方。首先，他引用保祿書信，把這種與偏情或魔

鬼的鬥爭放在運動員參加競賽的背景中： J'L參加競賽的，在－

切事上都有節制﹔他們只是為得可朽壞的花冠，我們卻是為了

得到不朽壞的花冠（格前九 25 ) 74 。嘉先也指出這競賽的目標是

為了爭奪基督的獎賞（斐三日～14 ），有﹔他更進」步說明，這獎賞

便是基督本人：「他（係祿）熱愛基督，追隨基督不離，同新娘

一齊歌唱『你的香氣芬芳怡人，．．．．．自我隨你奔跑』（歌－ 3 ） 」＼
有關對治偏惰，嘉先提出積極的方法。他表示為了克勝偏

情，與其把思想集中於毛病，倒不如把注意力放在德行的美好：

「一個有志默觀天主的靈魂，如不能在愛慕德行、愛慕天上事

物中發現更大的樂趣，必不能輕棄口腹之樂」 17 。嘉先有關處

理偏惰的另一特點，是強調「鑑別」（ discretic ）之德﹔這鑑別對

於守齋節食格外重要。正因為守齋不是只憑靈魂的力量，還要

估計肉身的能力，嘉先提出曠野聖祖們定F的原則：「應抗體

質、年齡、性別的不同，區別用飯的時間、數量與質量。至於

節制的精神與內在克苦的操練，則應為所有人作統一規定」 78 。

鑑別是曠野傳統特別注重的德行，我們在介紹《會談錄》時會

再提出這德行。

錄》第五，篇「論八罪宗」

74 Inst. 5.12. l ﹔《會談、規章》 473 頁。嘉先也引述弟前四 7～8 ，兇

Inst. 5.17.2 ﹔《會談、規章》 475 頁。

75 lnst.5.17.2 ﹔《會談、規章》 475 頁。

76 Inst. 5.18.l ﹔《會談、規章》 476 頁。

77 Inst. 5.14.4 ﹔《會談、規章》 474 頁。
7~ Inst. 5.5. i ﹔《會談、規章》 470 頁。
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（二） 《會談錄》

《會談錄》的拉丁文名稱是 Collationes ＇意指本書記載了嘉

先和日爾曼訪問埃及曠野聖祖的談話內容79 。他們訪問了十五

位長者，全書共廿四篇會談記錄，分為三部分80 。在《會談錄》

第一部分的序言，嘉先說他在《瞎院規章》記載了有關團體隱

修的規章，現在要探討有關獨修生活的規章﹔以前所敘述的是

關於隱修生活表面、有形的部分，現在卻要涉及靈魂內在、無

形的活動，那就更感困難了自l 。

事實上，嘉先訪問的曠野聖祖，除兩位外，全部都是度獨

修生活的隱修士。但從內容看，《會談錄》適用於所有隱修士，

不論是獨修或團體穩修者。因此，日後聖本篤給團體隱修撰寫

會規時，不但深受嘉先兩部著作的影響，也以明文向修士推薦

嘉先的《規章》和《會談錄》 82 。我們將從「心靈潔淨」和「默

觀」這兩個主題討論《會談錄》。

1. 「心靈潔淨」

《會談錄》第一篇論隱修士的目標和終向，不但可視作全

書的導論，也是嘉先有關障修靈修思想的基礎。這會談記載了

Scetis 曠野著名躊修士梅瑟長者（ Abba Moses ）的談話，他首先把

「目標」（ skopos ）與「終向」（ telos ）區分，認為從事各行業的

79 嘉先在回到法國並創立修院後才開始寫《會談錄》’距離訪問曠

野聖祖的時間至少有廿多年﹔《會談錄》的內容基本上來自曠野

聖組，但也加上嘉先個人的反思和整理。

8。他們訪問的聖祖，有數位作了多於一次的談話。廿四篇會談分為

三部分，原因是分開不何時間完成﹔但大概相距不遠。

81 Confprol. ﹔《會談、規章》 33 頁。

82 The Rule of St. Benedict 73.5 ：、 Fry司 ed., RB 1980、 p.297.
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人都須有清晰的近目標，然後才能達到期望的終向。梅瑟長者

指出陪修士的終向是「天國」（ Kingdom of God ）或「永生」，而

隱修士當前該追求的目標便是「心靈潔淨」（ purity of heart ) ~﹞ 

他引用真福八端把這目標與終向連貫起來：「心里潔淨的人是

有福的，因為他們要看見天主」（瑪五 8 ) 84 。

嘉先提出的「心靈潔淨」是《會談錄》全書主題，代表時

修生活的成全，包括豐富的內涵，如內心平和、愛德、默觀等。

「心靈潔淨」的背景來自艾瓦格略帶到曠野的希臘教父靈修傳

統，這傳統把基督徒靈修生活分為兩階段：「修行」（ praktike) 

與「默觀」（ theoria ) 85 。艾瓦格略指出「修行」要達致的目標

是 apatheia ( passionlessness ），可譯作「無欲」或「清心寡欲」﹔

apatheia 不表示麻木不仁的消極意義，卻表示偏情的整合及內

心的自由。艾瓦格略說明 apatheia 產生「愛」（ agape ），並能引

人進入「默觀」的堂奧86 。但由於 apatheia 一詞容易被誤解，嘉

83 Conf 1.4.3 ﹔《會談、規章》 37 頁。

84 Co月f I. I 0.4 ，《會談、規章》 42 頁。

的艾瓦格略本人把「默觀」分為兩種，提出靈修生活三階段：修行
( praktike ）﹔透過受造物默觀天主（ physike ）﹔默觀天主本身

( theologia ，即默觀天主聖三），參閱： Andrew Louth. The Origins 

of the Ch川、stian λ1ystical Tradition. From Plato to Denys, (Oxford: 

Clarendon Press、 1981), pp.102~103 

86 艾瓦格略指出 apatheia ，愛，默觀三者的連繫：“Now this apathe1a 

has a child called agape who keeps the door to deep knowledge of the 

created universe, Finally、 to this knowledge succeed theology and the 

sup rem巴 beatitude," (Letter to Anatolius; in Praktikos and Chapters 

on Pra﹜1er可 p 14）。也參閱： Louth, Chris1ian Mystical Traditwn. 

pp.103~ l 05 。
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先避免使用它，卻用了「心靈潔淨」這個聖經詞語。

除了「心靈潔淨」外，嘉先也多次使用「內心的平和」

( tranquill叮 of mind ）表示隱修生活的成全87 。不論「心靈潔淨」

或「內心平和」，都是天主的恩寵與個人修養配合的成果，為

了獲致心靈的潔淨與平和，必須經歷「棄絕」和淨化的過程。

在《會談錄》第三篇，巴夫奴斯長者（ Abba Paphnutius ）談論「三

種棄絕」：第一種是要我們輕視世界上的財富﹔第二種要我們

棄絕過往生活的惡習，及仍在困擾我們的偏情﹔第三種要我們

不留戀現世可見的事物，一心嚮往來世和不可見的事物88 。一

般來說，修士開始隱修時，作了第一種棄絕﹔必須在全部隱修

生活中實踐第二種棄絕，即改毛病及修德行﹔然後希望透過第

三種棄絕，進入默觀的境界。

這棄絕和淨化的過程主要是內心的工夫，蓋萊蒙長者（ Abba

Chaeremo 

到成全的人必須逐級而上，從第一級畏懼受罰，升到第二級對

永生賞報的希望，最後達到第三級圓滿的愛﹔於是由奴僕身分

成為天主的子女的。蓋萊蒙格外把這種內心的轉化應用於克服

偏情及修德行﹔他深信藉著愛德避免惡習勝於其他方法：「有

人只由於怕地獄或希望來世的賞報，才克制惡習﹔而另有人則

pp.103～ 105 。

87 Conf 1.7.4 ﹔《會談、規章》 39 頁：「凡是能擾亂我們內心的潔

淨與平和的，．．．－我們都應該把它當作有害的求西來躲避」。這

襄嘉先把「內心的潔淨與平和」（ The purity and tranquillity of our 

mind ）連在一起。

88 Conf3.6.l ﹔《會談、規章》 73 頁。

89 Conf I ！” 7.1 ～3 ﹔《會談、規章》 194～ 195 頁。
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：常德、本身的愛心和渴慕而保持純潔。．．．．．．愛德行的情感已經遠

入他們的骨髓」”。嘉先認為只有透過對天主和對德行的愛才
能徹底克勝偏情。

同樣的蓋萊蒙長者也作了第二篇談話：「論潔德」﹔他依

照相似的理論，提出以善勝惡的積極方法來處理偏情：「若想

控制或排除貪圖現世事物的心情，必須用有益的傾向，代替要

排除的有害傾向。靈魂的生命力，不允許他靜止不動，自然要

產生希望、恐懼、歡樂、憂愁等情感﹔我們的任務是要把這些

情感導向好的方面。若想從心里驅除肉怒，就必須讓靈性的歡

樂佔據我們的心靈」 91 。

按嘉先的理解，真正的潔德表示靈魂與肉身的調協與整

合﹔到那時候，肉身不再反抗靈魂，而是贊同他的願望，與他

通力合作，在穩囝的和平中團結起來。這「和平」是「建立在

﹔幫 1.毫‘的和平及d心神7k久的平靜中（ perpetual tranqu叫11

為了對治偏情，達到靈魂和肉身的整合，嘉先強調「鑑別」

之德最為重要﹔「鑑別」被稱為「諸德之母」，或「諸德的泉

源和根基」”。嘉先引述安當的言論：「鑑別就是鍛煉修士們

會在兩個相反拯端之間，選擇中間的陽光大道，既不偏右，也

9° Con{ 11.8. l ～2 ﹔《會談、規章》 195 頁。
91 Confl2.5.3 ﹔《會談、規章》 205 頁。

92 Co吋 12.11.1-3 ﹔《會談、規章》 211 頁。

的 Conf2.4.3 ：、 2.9.l ﹔《會談、規章》 56 、 58 頁。梅瑟長者主持了第
一篇會談：專門談論「心靈潔淨」﹔也講了第二篇談話：「論室主

別」﹔有學者認為「心靈潔淨」和「鑑別」分別是全部《會談錄》

的主題及副題。參閱 B Ramsey 在他的《會談錄》譯本的導論，

The Co月iferences, pp.18~20. 
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會在兩個相反極端之間，選擇中間的陽光大道，既不偏右，也

不偏左」抖。嘉先以節食和守夜為例，說明「過分的齋戒和放

縱食欲要得到同樣的結果﹔不加節制的守夜，給修士帶來的危

害不亞於貪懶好睡」肘。曠野隱修生活容易趨向極端，使無經

驗者誤入歧途。因此曠野傳統指出，鑑別特別是長者享有的神

恩，年輕修士必須以真誠的謙遜，向長者揭露心思和一切疑問，

並單純地接受長者的審斷和指導，使能循正確方向前進96 。

為了表明隱修士目標的積極意義，嘉先把「心靈潔淨」與

「愛德」視作等同﹔這愛德是指保祿宗徒歌頌的愛德（格前十三

4～7) 。嘉先說：「愛往就是心靈的潔淨。內心潔淨的人不嫉妒、

不誇張、不動起、不輕浮、不損人利己、不念舊惡等等」 97 。

嘉先也聲明，與愛德相比，一切除修生活的修煉都是次要的，

是為了追求這首要目標而實踐的：「總之，一切次要的東西，

如守齋、熬夜、退隱、默想等等，必須為主要的目標，也就是

為愛德，成心靈的潔淨服務 J ”。因此，嘉先提出的「心靈潔
淨」’對修士本人來說，表示偏情整合後帶來的「內心平和」﹔

從對別人的關係看，則表示保祿宗徒推薦的兄弟的「愛德」。

94 Con{ 2.2.4 ﹔《會談、規章》 55 頁。「不偏右」指不因一時的熱

惰，做超出正當節制限度的冒失行動﹔「不偏左」即是不陷於疏

忽懈怠的狀況。

95 Conf2. I 6. I ﹔《會談、規章》 65 頁。

96 Cmt月， 10.l ﹔《會談、規章》 59 頁。

97 Con{ 1.6.3 ﹔《會談、規章》 39 頁。嘉先也稱這愛德為「宗徒的

愛德」（ apostolic love ），意即保祿宗徒稱譽的愛德﹔見 conj

20.12.4 及 21.17.1 Q 艾瓦格略也把 apatheia 與愛（ agape ）連在一

起﹔見上註鈍。

98 Conj I. 7.2 ﹔《會談、規章》 39 頁。
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2 默觀

嘉先以「心靈潔淨」為隱修士的目標，並以「天國」為終

向﹔這「天國」表示「永生」，或享見天主。因此，「默觀」

是目標與終向之間的連接，是終向在世 t.的提前實現﹔正如耶

穌說：「天國就在你們中間」（路十七 2 l ）”。事實上，「默觀」
是「心靈潔淨」的自然運作，是同一事實的兩面，彼此有「體」

與「用」的連繫。潔淨的心靈有如明亮的鏡子，自然地反映天

主的容貌100 0 

在《會談錄》第一篇，嘉先解釋有關瑪爾大早日瑪利亞的敘

述。瑪爾大代表行動和服務，瑪利亞卻代表對耶穌的聆聽和默

觀。當瑪爾大請求耶穌讓她妹妹幫忙時，耶穌對她說：「瑪爾

大，瑪爾大！你為了許多事操心忙碌，但需要的事情很少，其

實只有一件﹔瑪利亞選擇了美好的一分，是不能從她奪去的」

（路十 41-42) iOI 。嘉先指出，耶穌認定默觀天主是「首要的善」

( principale bonum ），其他德行該放在次要地位﹔我們實踐其他善

功，目的是為了達致這「最高的善」（ summum bonum ），即默觀

天主 102 。

隱修士實踐的善功，包括淨化心靈的修行，及接待客人，

99 參問： Columba St凹，art、 Cassian the Monk (New York: Oxford 

University Press ‘ l 998), p.4 7. 

100 f)日向老子說：「：條除玄鑒，能無犯乎？」（《道德經》－＋－章）：

「玄鑒」苔，內心之光明，為形而上之鏡﹔淨化了心巾的欲望，

便能觀「道」。參閱：陳鼓應註譚，《老子今註今譯及評介》！台

北：商務， 2000) • 84～85 頁。

101 Con{ 1.8.2 ﹔參閱《會談、規章》 40 頁。中譯本引用思高《聖經》

版本，嘉先卻依從一些希臘手抄本，找到上述經文。

toe Co月1/ l.8.2-3 ﹔《會談、規章》 40 頁。
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替人服務的仁愛工作等，這些事工都是美好及需要的，但不是

永恆的﹔在進入永生時這一切事主都將要終止，「那時人人將

從複雜的俗務中解脫出來，帶著一顆永遠潔淨的心，默觀享見

天主」 103 。默觀天主是永生的主要內涵，因此，有些人從現在

起，就決定選擇這條路，集中一切力量，向這唯一的目標前進。

耶穌預許給心靈潔淨者的賞報，透過默觀在現ttt:提前實現。現

在我們從「屬神知識」及「不斷祈禱」這兩個題目反思嘉先有

關默觀的言論。

「屬神知識 1

《會談錄》第十四篇論「屬神的知識」’嘉先願意藉這觀

念表達他有關默觀的思想。他依照靈修生活二階段（修行與默觀）

的傳統，提出兩種不同的知識：其一是「實踐知識」（ practical 

knowledge ），即有關「改毛病」和「修德行」的知識﹔其二是「屬

神知識」（叩iritual knowledge ），即有關「默觀天主」或「默觀天

主事理」的知識104 。這真所說的「知識」（ scientia ）明顯地與一

般從書本或上課得來的學問不同，是指一種透過經驗和實踐獲

得的知識。嘉先強調誰若願意得到「屬神知識」’必須首先尋

求「實踐知識」，以期達致心靈的潔淨﹔因為「屬神知識」是

藉著聖神的光照，賜給潔淨的心靈的l的。

天主聖言是隱修士祈禱、默觀的主要來源﹔修士留在自己

103 Con( I. I 0.5 ﹔《會談、規章》 41 頁。

1114 Con/ 14. 日，《會談、規章》 236 頁。中文譯木把兩種 sc1cnt1a
譯作「寶路學問」及「霾性學問」

105 Con/ 14.2 ﹔ 14.9.7 ﹔《會談、規章》 236 、 242 頁。嘉先指稱這種

知識來自聖神的光照，這也是本文譯作「屬神知識」的原因。
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的小室，除了祈禱和從事手工外，主要的工作是勤於閱讀和默

想聖經。因此，嘉先把「屬神知識」視作對聖經的了解及詮釋。

他指出聖經的含義主要分為兩種，即「歷史意義」（也就是「文

字意義」）及「精神意義」（ spiritual sense ）。「精神意義」又分為

三種：即「倫理意義」（ tropology ）、「寓意解釋」（ allegory) ' 

及「末世意義」（ anagogy ) 106 。「倫理意義」是借古諷今，適用

於倫理道德的範圍﹔「寓意解釋」是以往發生的事情，預先影

射以後的一種奧蹟﹔「末世意義」是經文指向天國或末世的含

義 107 。

嘉先在這會談之目的，不在於對聖經的四重意義作系統性

的完備解釋，他的用意卻是提醒我們聖經有豐富的含義，讀經

時應首先了解聖經的文字意義，但更重要的是通過文字意義進

入更深的精神意義。按照教父的傳授，領悟聖經的精神意義便

是一種真正的默觀經驗。聖經的精神意義中尤其重要的是「寓

意解釋」’格外以舊約事蹟視作基督的預像。因此，在領會聖

經的「寓意解釋」時，便如同發現基督在聖經中信藏著的臨在，

是與基督會唔的默觀經驗l悅。奧力振直接把「寓意解釋」稱為

「主的意義」（ sensus Domini ），指出對這意義的體會給人帶來默

106 Con( 14.8. l ﹔《會談、規章》 239 頁。「）星3神知識」包括對聖經
四重意義的領會。

107 Con( 14.8.2～3 ﹔《會談、規章》 239～240 頁。這里嘉先特地用了
迦凹 22-27 解釋堅紹的問重意義。

108 Con( 14.8.5 ﹔《會談、規章》 240 頁。嘉先以格前十 l～4 ，尤其「那
學石就是基督」一語，說明「寓意解釋」格外指向基督的奧韻。

C. Stewart 指出嘉先有關默觀的霾修思想是以墓督為中心的，參

閱： Stewart、 Cassian the Mm前， pp.95～99 。
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觀基督的經驗109 。

嘉先也指出默想聖經與淨化心靈相互的關係，若願意好好

默想聖經，獲得「屬神知識」’必須先淨化心靈﹔但從另一面

看，勤於閱讀和默想聖經也是淨化心靈積極有效的途徑110 。

I 不斷祈禱」

嘉先關於「不斷祈禱」（ unceasing p問er ）的言論，與「屬神

知識」聯在一起，最能表達他有關默觀的思想。保祿宗徒囑咐

信徒們要「不斷祈禱」（得前五 17) ﹔早期教會對這囑咐有不間

的意見，主要的解釋來自奧力振。他主張不斷祈禱的具體實踐

是要信徒把每天當作的事工奉獻給天主，然後配合定時的祈

禱﹔這樣，信徒的全部生活便成為一個不斷的祈禱Ill 。

障修傳統卻認為這種解釋對一般信徒固然適用，但隱修士

既以祈禱為專業，對他們來說，不斷折禱有進一步的要求，即

是在定時祈禱之間，在工作時，也要配合個人的祈禱112 。他們

格外用 meditatio 一詞指稱這種個人祈禱， meditatio 可譯作「默

想」，但在古代，尤其障修傳統，有不同意義。 meditatio 表示

109 Origen, De principiis 4.2.3 ; in Origen: An Exhortation to Martyrdom, 

Prayer and Selected Works, trans. Rowan A. Greer, CWS, (New 

York: Paulist press, 1979), p.181 

l ] O Confl4.10.4 ； 《會談、規章》 243 頁。嘉先請注不間斷默想聖經

的兩種好處：第一，排除分心雜念，及一切有害的思想﹔第二，

深入領會聖經的含意。

111 Orig凹， De oratione 12.2; in Exhortation to Martyrdom, Prayer、
pp.104～ l肘。當時按照猶太人傳統，提出每天三次定時祈禱。

112 一位依名隱修士的名句：「假如一位隱修士只在父問祈禱時才站

著祈禱，那麼他根本沒有祈禱」（ AP Coll. Anon. I 04 ）。
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重複誦讀的意思，誦讀的內容是指聖經，目的是要透過重複誦

念深入領會經文的意義，同時也把經文背熟，以便日間工作時

可以繼續背誦：「乎在工作，口在誦經」’這是隱修士工作的

基本特色。後來，隱修士也從默想聖經，漸漸編造一些個人祈

禱的短句，稱為「單句禱文」（ monologic prayer ），在日間不斷重

複應用 113 。

《會談錄》第九、十兩篇，記載依撒格長者（ Abba I圳c ）論

「祈禱」的談話，一般被認為這是嘉先有關隱修靈修思想的精

華﹔其中主要內容是論及不斷祈禱的方法。為了解答如何使分

散的思想恆久集中在天主身上，並實踐不斷的祈禱，依撒格把

一個曠野的祖傳秘方傳授於兩位極有誠意的訪客﹔這秘方便是

不斷重複一個熱心誦句：「天主，求你快來救我，土主，求你

遠來助我」（詠七十 I ) 114 。重複誦念這垃句，可視作上述「默

想」與「單句禱文」的配合。就如教父們視《聖詠集》為全部

聖經的縮本，嘉先更指出這句經文是《聖詠集》的綜合。他寫

說：「聖祖們從全部聖經里，特別退出了這句短誦，並非沒有

理由。它能表達人性所發出的一切情感，對各種情況都極適用，

並迪於克服仕何誘~」 l 15 。

嘉先對這誦句發表了長篇的稱頌 7 結束時他把這誦句比作

113 有關隱修士的「默想」及「單句禱文」參閱： Ir的丘c Haushe汀， The

Name of Jesus, CS 44司（Kalamazoo: Cistercian Publications, 1978), 

pp.172~214. 

114 Conj 10.10.2 ﹔《會談、規章》 183 頁。

115 Conf!0.10.3 ﹔《會談、規章》 183 頁。視《聖詠集》為全部聖經

縮本的觀念，參閹： Athanasrns, Epist. Ad Marcellinum 2峙， m

Gregg, trans., L阱，。＞fAntony and Letter to Marcellinus, pp. I 0 l~106. 
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梅瑟留給以色列民的命令（ Shema) （申六 4～6 ），邀請我們把這

句話寫在口唇上’刻在心坎上，讓它從早到晚，時時處處伴隨

著我們，成為我們不斷的祈禱l 16 。嘉先也指出，誰若恆心誦念

這短句，辦棄一切華麗的詞旬，僅保留這一端簡單的經文，便

是實踐真福第一端：「神貧的人是有福的」（瑪五 3 ) 117 ﹔可是

這神貧卻能帶來豐厚的賞報，讓我們漸漸滲透聖詠所表達的一

切情感，在誦念聖詠時內心產生深刻的共鳴，好像我們便是聖

詠的作者，或至少感到聖詠是為我們而作的118 。

恆心誦念這簡單的短句，能使人在于斤禱時超越圖像和言

語，達到一種無言、無念的「單純祈禱」（ pure prayer ），嘉先也

稱這種「單純祈禱」為「火熱的祈禱」（伍的 prayer ），是一種真

正的默觀祈禱l 19 。他對這種祈禱有熱情奔放的描述：

「他被引到很少人體驗到的火熱的祈禱，這是一種不

可言喻的，超出一切人類感覺的祈禱。．．．．．．人的靈魂被天上

光明所籠草，已用不著唇舌來表達，唇舌也確實無能為力。

這時在靈魂內，善情洶湧澎秤，祈禱好似不可通止的噴泉

一直街向天主，一霎那悶，靈魂傾吐的事不可勝數，遠超

過他回復常態時可以描述或回憶的。 120 」

11° Con[ 10.10.14 ﹔《會談、規章》 185~186 頁。

117 Con[ 10.l 1.l ﹔《會談、規章》 186 頁。

118 ConflO.l 1.4 ﹔《會談、規章》 186～ 187 頁。

!” ConflO.l l.6 ﹔《會談、規章》 187 頁。艾瓦格略首先提出「單純

祈禱」’參閱： De 臼·at叫1ε66～70‘ in Praktikos and Chapter.』 on

Pra｝叭 p.66 。嘉先不但鼓勵「單純祈禱」，也提出達致「單純祈

禱」的具體方法，即是不斷重複誦念短句。

120 Co月，f 9.25. I ﹔《會談、規章》 170 頁﹔參閱： Con/ 9.15.2 ﹔《會
談、規章》 166 頁。
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按照新約傳統，「主」的名號通常是應用於基督的﹔為此，

在嘉先心目中，簡短誦句的第二部分（「土主，求你迷來助我！」）

是格外指向基督的121 。後來障修士們漸漸集中採用呼求耶穌聖

名的誦句，發展為日後東方靈修傳統喜愛的「耶穌禱文」。可

以說，嘉先推行重複誦旬的祈禱方式，給「耶穌禱文」作了重

要的準備工夫悶。

結論

本文介紹了第四世紀埃及曠野隱修興起的過程，也特別討

論了嘉先的靈修思想。嘉先的著述蘊含了曠野聖祖的隱修靈修

精華﹔《會談錄》雖然採用訪問和談話的體裁，但也包含著一

套完善的靈修理論。嘉先以靈修生活二階段（修行一默觀）的架

構，闡釋靈修生活兩大重點一淨化與默觀﹔並以「心靈潔淨」

作為兩者的會合：既是淨化的成果，也是默觀的開端123 。嘉先

也把「心靈潔淨」解作「內心平和」與「仁愛」’並指示「心

靈潔淨」為臨修士應當追求的目標。其實，這也是每個基督徒

該追求的目標﹔原來曠野隱修士的理想不是別的，正是要作成

全和認真的基督徒。嘉先提出的曠野靈修平易近人，表現了鑑

別的智慧，不但適合於障修士，也是大眾信徒可以實踐的。

以安當或帕科米奧為代表的個人獨修者或團體隱修者，都

可以稱為「隱修士」﹔這名稱譯自希臘文 monachos ＇有「單獨」

121 參閱： Co月fl 0.11.3 ﹔《會談、規章》 186 頁。嘉先把記念主的苦
難與重複上述誦句連在一起。

122 參閱： Haushe汀， The Name of Jesus, pp.265~308. 

的潔淨與默觀的聯繫可見於耶穌在福音中所說：「心里潔淨的人是
有福的，因為他們要看見天主」（瑪五 8 ）。
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或「退隱」的含義。「隱修士」與社會人群及俗世事務保持某

種距離﹔隨著四世紀曠野隙修的興起，這「退隱」也帶上自然

環境的意義﹔「曠野」或僻靜的地方成了隱修院的理想環境。

逗日著名的隱修士牟敦（ Thomas Merton ）對「退隱」及「孤寂」

( solitude ）作于恰當的解釋，指出障修士與人群隔離，是為了在

寧靜中與天主會唔，並在更深層面與人相遇，從另一個角度了

解社會的問題，給世界傳來具有先知性的曠野呼聲 124 。這呼聲

有時以言語表達，但更普遍的是默默無言，透過障院的鐘聲播

送出來。

124 
參閱： Thomas Merton可 Disputed Questions‘(New York: Farrar. 

Straus and Giroux聆 1953). pp.172~175. 
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言全釋1衣納爵風格的領導

朱蒙泉譯 l

本文作者從《神採》及《耶穌會會憲》的原則出發，

探討耶穌會培育領袖及固體管理方式的特色，其中心信念

乃在「天主臨在於我們的機構與組織當中」，因而「長土

與屬下能有真實的交融溝通」

一批耶穌會士盲目地朝向長上所命令的目標，邁開行軍的

步伐IT/J進，這幅景象對現代讀者而言，彷彿是陳舊過時的漫畫。

的確，耶穌會創辦人聖依納爵﹒羅耀拉所描繪的願景，事實上

是與此大相逕庭。《栽培領袖》 4一書中，作者 Chris Lowney 依

持《耶穌會會憲》的原則，提出了「集體領導」的概念，我也

認為這個觀點對現代領袖很有幫助。

為依納爵而言，人生的終向在於尋找天主的旨意，並依這

旨意而生活。依納爵編寫的申操》，就是為了提供一套尋找天

主旨意的方法。本人曾於去年（ 2006 ）所寫的一篇文章中說明：

I 本文譯自： William A” Barry, S.J ..“A Note on Leadership. Ign<It1an 

Style弋 Human Develο＇pment (Spring 2007）。譯者：朱蒙泉神父﹒耶

穌會士，曾任中華省省會長，在美創立「輔友協會」’並在美、

加、台、港、澳推展夫婦懇談會至今。

~ Chris Lowney、 Heroic Leadership: Best Practices ji·om a 450-year old 

Compan,i，刃的f Changed the World (Chicago: Loyola Press, 2003）﹔中

譯本：陳曉夫譚，《栽培領袖：耶穌會的人才學》（台北：啟示，

2004 初版）
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「尋找天主旨意的意義，是讓我們的行動，配合天主在世界上

的行動」（ Hw圳，I De1·e!o凹的11, Fall 2006 ）。做神操者為能配合天主

的行動，當專心注意祈禱和生活的經驗，並對此經驗起敬起畏，

因為這可能是天主臨在的標記。再進一步於這經驗中分辨什麼

來白天主， 11-麼並非出於祂，才不致於在分辨中被白己蒙蔽。

做神操者和一位白己信任的︱司伴或導師，談論自己的經驗。導

師當以同樣專一和尊敬的態度，聆聽求助者的經驗，協助他們

分辨這經驗是否來白天主。這種靈修指導的過程是「雙向的」司

雙方因交談而彼此獲益。

我自己身為神操導師的經驗，可以為此「雙向互動」作印

證。當我引導別人時，我的天主形象和我的生活方式經常受到

挑戰，令我更相似基督。在領導別人的經驗中，發現天主的行

動無法預測，也不受人對祂的期待所侷限，令人不免感到困擾。

這一雙向靈修指導的模式，《耶穌會會憲》在論領導時，隨處

可見﹔這雙向模式的領導方式將有助於培養教會領袖。

一、天主臨在於人類機構內

人的機構和組織是有缺陷、不完美的工具，但天主應用這

樣的工具，實現祂的美夢。不僅如此 9 組織內的成員，包括領

袖在內，都是有缺陷、有罪、又有限的。因此，領袖要為這樣

的成員和組織作出決定，官在是艱鉅的任務。領袖如何在自己

的限度和有罪的情況下，領導其他有罪、有限的成員和組織﹒

去實現天主的美夢呢？別的不談，至少領袖當相信天主願意這

樣有缺陷的組織存在和運作，並儘量配合祂的1~十畫。換句話說：

天主計畫的成敗得失，與組織和成員如何運作息息相關，為此，

祂不怕在﹔有限的組織中孤注一擲！
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《耶穌會會憲》開宗明義地陳述：

「雖然創造者天主和吾等主，是祂因祂無窮的智慧與

美善，洪足保存、領導，推進這渺小的耶穌會，烏干也神聖

的服務而創始地...... 0 J ( 134) 

《會憲》最後部分作了相似的陳述：

「耶穌會的創立不是因人的方法，也不能用人的方法

保存她，使她成長，而是因基督天主吾等主全能之手的恩

寵（而完成）。」 ( 812 ) 

耶穌會士相信：天主願意耶穌會為「人靈的益處」而存在

於羅馬天主教會內。這個信念，帶給領袖和成員們力量，盡其

所能地配合天主的旨意， f吏修會生存。修會的使命也因這信念

更加強化，因為成員視修會是天主手中的工具。

二、天主臨在於遴選領袖時

進而言之，被遴選為長上的耶穌會士應當相信：天主非常

關心長仁的遴選，因為這事關係著修會的成敗得失。這樣的信

念，使長！三不致盲目地認為白己有決定的能力，同時能帶給領

袖們該具有的自信心。耶穌會遴選長上的程序，包括廣泛的諮

詢，以及與被甄選者，坦誠討論自己的優缺點。被諮詢和最後遴

選的決定者，希望山綿的理想、長上是：為了修會的福利，儘量

制訂配合天主美夢的決策：不要怕作山困難的決定，甚至能夠

面對不可避免的衝突。因此，在委派長仁的過程中，已經在分

辨天主的旨意。任何人一旦被委派為長t ，自然相信如何領導

交託給他們的機構，與天主計畫的成敗得失息息相關。既然機

構交託給他們管理‘這就是天主的工程，而不僅僅是長仁的工

1乍。
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三、領袖需要互動

依納爵風格的管理，預設領袖有足夠的自信，一方面能認

識自己的優長與限度，另一方面能聆聽他人的意見，即使對方

提出與自己相左的意見，也能耐心聆聽。依納爵風格的管理還

預期長上能受到耶穌會士的信任，彼此能坦誠相見，表白白已

的看法。耶穌會土的領導，即使有人誤解其為盲目的服從，但

事實上，依舊期許長土和屬下之間的互動。這樣的互動，類似

於帶領神操和做神操者之間的互動關係。我視這互動的特色為

真正領導的試金石，這一觀點為領導任何機構都有幫助，尤其

為領導修會團體更有幫助。

細讀《耶穌會會憲》可以發現，長上和屬下之間的關係是

互動和彼此信任的。對初學神師，依納爵提示說：「初學神師

該受到初學生愛戴。當初學生身陷誘惑時，願意向他打開心門，

在主內請求指引和協助」（ 263 ）。依納爵期待初學生的信任態

度，也是期待耶穌會士對長上的態度。任何初學生或會士若感

覺不到導師或長上的愛，不可能對他表示愛和信任。依納爵風

格的服從或任何基督徒的服從，是唯有在彼此信任中，才可能

存在。信任是建立在愛情之上。因此，依納爵在《耶穌會會憲》

中所表達的：「神師為初學生所愛戴」之源頭，即是初學神師

真正愛護、疼惜初學生。

具體來說，當長上聆聽團體成員的傾訴時，應抱著軍修導

自[fl－般專注和尊敬的態度，因為二者都在尋找天主的旨意與風

格。抱著這樣的心態聆聽，長上相信屬下坦誠相見，盡其所知

表達所屬機構的相關事務。如果長上對屬下有所懷疑，當坦誠

並溫和地向屬下直接表達心意。若無彼此信任，無法實踐耶穌
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會的管理。

事實 k ，任何基督徒的事業若沒有信任，絕對無法成功。

天主並不要求奴隸式的表面服從，而是如同在天國內的知心朋

友一般，白由自在地合作結夥 o 任何基督徒的事業必須建基於

信任，這是天主所樂見的。如果你我之間沒有信任，不要說以

基督之名創辦的工作不可能成功，我們又怎能通力合作、群策

群力呢？一旦失去信任，我們得時時提防別人在我們背後的利

用或傷害。這樣，我們就不再是相親相愛的同胞兄弟或姊妹，

一起去尋找服務天主子民的最佳途徑了。除非我冒險信任別

人，否則我們永遠不會發現究竟你值不值得我信任。如何面對

信任 t遭遇的失敗，是領袖要終身學習的課題。無論如何，有

一件事是可以肯定的：依納爵風格的領導，建立在相互信任的

基礎 t 。其實，這並不是依納爵的新發現，「信任」原本就是

基督化軍修的基石。

四、雙向交融要求彼此開放

長上除信任之外，還當抱著開放的心胸聆聽屬下的傾訴。

他們當真誠地期待、甚至希望因屬 F的言談而震腎。同樣，屬

下也當以專心和尊敬的態度，聆聽長～t的言談。這是在共同尋

找事奉天主的途徑上所必須持有的態度，雖然可能因此而受

傷。領導神操的導師j全神貫注且恭敬地聆聽做神操者的傾訴，

有時會有意想不到的談話（因為天主育超然的自由，無法7自測其凹憊，

即使在神操結構中亦是如此）。同樣地，耶穌會長上當以開放與期

待的心態，聆聽投入事業或組織之中的會士訴心：談話的內容

可能涉及委派主作或組織的使命方向，並期待回應，例如：「我

要幸會士接受校長之職」、「我希望幸會士協助我把學校導向
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新的方向」。正因彼此真誠交融，在交談中原先預設的期待與

希望可能會，不斷地改變與修正，也就不足為奇了。

依納爵肯定天主與一切人溝通往來，天主推動個人的生

活，使人配合祂對他們和世界的美夢。因此，任何機構都願意

配合天主的美夢，所有接受使命的成員，都有責任聆聽天主對

該機構的計畫。領袖不是唯一走向天主的通道。耶穌會的管理，

預期天主臨在於領袖和屬下的交談之中，雙方在交談之中會得

到意想不到的訊息。所以，長上與屬下交談之前雖有所期待，

但很可能在聆聽之中，發現結果差之千里。但是自己的期待，

不當阻礙專心和尊敬的聆聽。要做到這點並不容易，為此，長

上在交談之前，向天主祈求打開心胸的恩惠，給天主震驚自己

的機會。

五、幾項附注與結論

以上所提出幾點取自依納爵管理方式，綜合地說：機構中

的成員和領袖所作的決定，與天主計晝的成敗，息息相關。天

主願意世忙的男女以天主知友的身分，彼此合作無間，並善待

支持我們的世界。在這大前提下，為實現天主的計畫和美夢，

我們如何作決定，實有著樞紐性的關係。一旦天主創造世界，

這世界有人類存在，天主受人白由抉擇的影響，甚至亦會受傷：

波有人類的合作，天主無法具體實現祂的美夢。若個人或機構

的步調與天主步調不合，要想實現理想，更是困難重重。為此，

如果人類領袖的管理風格不能解決問題，就會增加問題，沒有

中間路線。領袖當盡其所能使所作的決定，不背離天主的理想，

而應是完全配合天主的理想。

在此大前提下，領袖們多有一個重大的責任，就是幫助成
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員接受使命，並創造一種交往互信的氣氛，在這氣氛中，天主

的意願便能完成。領袖當用交往的方式協助屬下，要是機構相

當大，貝IJ委派他們在機構中擔任合宜的角色。領袖們當以信任

的態度授權屬下，完成使命，不予干涉。分層負責是必要的，

且不要處處干涉。能信任並授權給人，被信任者較容易信任和

授權給別人。重要的事是，經常提醒所有合作者，他們是與天

主共事合作。依納爵經常寫信給在「主的葡萄園」工作的人。

他相信天主時時處處在世界實現祂的美夢。所以，世界是天主

的葡萄園、祂的花園，祂願意他們和祂一起照顧、修剪、灌溉。

最後，依納爵的管理，全靠前線工作者的創發性和企圖心。

依納爵願意耶穌會士都可以受到信託，知道需要做什麼，不必

事事徵詢長上。耶穌會創始之初，由於交通的阻隔和危險，信

話在南美和印度的會士，也許是唯一可行的辦法。但這必須性

不是唯一的理由。依納爵強調服從，但也希望會士們都是卓越

之才，可以信託，因為他們不斷分9月，在不同的文化中，他們

有適應能力，並按自己的洞察，作最佳抉擇。依納爵有時寫工

作指南給到愛爾蘭或印度去的會士，甚至是相當仔細的指南，

但他必定附帶說明，會士宜按照當地的實況作適當的修正。換

句話說：依納爵相信會士們都是祈禱分辨的謹慎之人，根據所

處的新環境，作最合宜的決定。

天主既然仍不斷在這世界上運作，依納爵因而作出這樣的

結論：會士當有足夠的自由和自信，發現天主行動的方式。耶

穌會士分布在各地，有許多卓越的成就，除非察覺到會士的工

作風格異常，而要求他們有分辨天主行動的能力，不必事事等

待總部的指示，否則，真是不可思議。

Chris Lowney 曾進入過耶穌會，後來成為一位非常成功的經
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理人、在摩根投顧公司（ J. P. Morgan ）任職。他曾寫過一本《栽

培領袖》的著作，是提供給美國現有企業管理學院普遍應用的

于加。在書中他強調一點：耶穌會願意所有的成員是領袖，有

願景、信才華、有創意，彼此也相愛與五信。這理想一旦實現，

偉大的事就會發生﹔即使失敗，也是偉大的。顯而站見地，由

於耶穌會士自身的限度和罪過，使這理想即使在耶穌會中也不

常完全實現。雖然有時理想無法在個人和其機構中徹底實現，

但是沒有理想，個人和其機構要比有理想更容易犯上盲目和破

壞的錯誤。理想提醒我們，我們和機構應該如何協助自己不斷

皈依，這原是天主願意人之所以為人的終極目的。
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門街那邊的世界

Pieris 談亞洲教會福傳真義

洪智偉 l

「亞洲的教會」不是「在亞洲的教會」’需要有更廣

泛的聚焦與靈敏度，方能與無所不在的救買賣的天主更積扭

地合作。本文作者通過亞洲靈修的「划到深處的洗禮」

更進一步走入本土部落中，吸收、學習、傳授原住民傳統

的重修智慧與能力。他的經驗與聖經故事及宗座文告《新

千年的開始》有所聯結，並由此提出神學反省，舉出一些

相關的福傳準則與策問各，為亞洲教會的使命指出同時具有

創造性與批判性的思維。

聯合國的卡年原住民年於 2004 年結束。這一為期「年的慶

祝，始白 1995 年亞洲教會在泰國的 Hua Hin ，舉辦了一個名為

「在亞洲原住民中的福傳」的會議。在此，有一個召叫是非常

明確的，那就是重新批判性地思考教會面對原住民信仰體系的

神學與褔傳工作。與會人士肯定，數世紀以來，天主透過原住

民的文化向他們發言。與會人士更進一步承認，需要透過「蒐

l 本文作者：洪智偉（ Jojo Fung ）神父，耶穌會會士，屬印尼省馬
來西新加坡會區，現在任耶穌會東南亞地區原住民工作協調者心

本文乃輔大神學院原住民神學研究中心、 2006年2月 7-9 日主辦的

「東亞地域少數民族宗教一薩滿教／巫術與基督宗教的相遇」國

際學術會議所宣讀之論文。原稿為英文，由王文芳小姐譯成中文

交：本刊發表。
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革與研究我們民族中的神話、禮儀、家徵、詩歌和比P命」’來

促進「對原住民與其歷史更深的認、識」。在神話、禮儀、象徵、

詩歌和比喻之外，另外還必須加上「原住民巫f;lij J 的傳統信仰，

因為藉著原住民巫f1前，可「促進原住民中真實的祈禱生活與崇

乎正 ' 

：本文企圖批判性地反省我稱之為「划到深處的洗禮」，我

視其為接近，「那邊的世界」所必須跨越的門檻。第一段，表達

Alovsius Pieris 的「在亞洲信仰約且河中的洗禮」神學，並以其

為個人啟菜儀式的跳板。在這個背景下，第二段提供我的日記

故事中，關於「在深處的洗禮」的一個片斷，作為福音與原住

£＿（巫 Hij之間文化與宗教的對話。第三段，提供以上「划到深處

的洗禮」的神學反省，把它和與聖經有關「划到深處去」的故

事及宗座文告《新千年的開始》作一個聯結。第四段，舉出一

些相關準則與神學原則，並以此為基礎，提出一些關於亞洲教

會使命的創造性、但同時又具批判性的教會褔傳策略。

一、向深處的跳板

在亞洲，我們神學風貌的邊界已經被數位知名亞洲神學家

進一步往同挪楞，他們已經率先踏入在門檻那邊的世界。他們

的神學反省，促進了亞洲神學深入地本地化。 Aloysius Picris 是

必須特別提及的人物，他「在亞洲信仰的約且河中洗禮」的洞

察性闡述，不僅提供一個批判的窗口，也為我提供一個參與類

似「洗禮」的跳板。

Pi eris 有兩個洗禮經驗值得我們注意，特別是他與一個佛教

僧侶的會遇，以及他在恆河中的受浸。為了使佛教僧侶同意擔

任他佛教哲學博士研究的指導老師，他必須經歷一個極謙卑的
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「洗禮」’以取得其正式認同。他說：

有一天，我身著天主教神職長袍，手提一籃水呆與鮮

花，在一個佛教首領面前俯伏在地。我敬拜他，並要求他

收我為弟子。自那一天起，在謙卑的行動之後，我跟佛教

僧眾之間就沒有問題了。而現在（感謝天主），他們已接納

我為他們當中的一個學者。

一旦被接受， Pieris 開始為期十八個月冥想指導的「師徒」

過程，並走入佛教僧侶生活。這個經驗如此難忘， Pieris 承認它

變為「我生命中的重要經驗：使我忘了基督信仰，但尚不致於

否認，而接受了佛教自我空虛的滿全」

Pieris 第二個「受浸洗禮」’是他在向北印度的 Benares 聖地

朝聖時所啟發的。受挫於被金廟拒絕進入神聖內院， Pieris 走向

恆河，他躍入聖河，並被完全不同傳統的信仰者所經驗的祭典

所征服：

在這種絕對寬容的氣氛中，我覺得言語、行動、社拜

皆屬多餘。我突然了解到這樣的沐浴是天主的聖事，而不

是以取潔禮之名，被人的剛使自用所污染的宗教。在浩瀚

的空間中，人與自然、與水、也與天主交融，我感到自己

真正碰觸到早些超越宗教的求西，且因此碰觸到宗教的核

、‘凡J 。

從水中出來之後， Pieris 在靠近恆河的金廟外面，在承認神

聖臨在的朝聖伙伴見證下，舉行了感恩祭。

Pi eris 的故事與批判性反省，成為我稱之為「划到深處的洗

禮」的跳板。
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二、開啟：躍入深處的經驗

亞洲的傳統智慧、原住民靈修、信仰$以及連我這個亞洲

華人都不知道的「認知體系」’是很豐富的。自從 1980 年代我

在馬尼拉接受神學陶成那幾年起，前面提到的 Pieris 的神學洞

見就一直在我心中迴盪。幾年來，我感受到天主聖神引領我跨

越許多界限，但這一次，對我研究 Sabah 西南內地，也就是眾

所週知的英屬北婆羅洲 Murut 族的原始宗教而言，是一個跨越

宗教文化門檻的開啟。我的人類學研究，主要是以觀察、參與

的方法論為基礎，領導我走向一種備受 Edward Said 常年洞見所

引導的直接參與，他主張「沒有任何一個人類科學的學悶著作

能忽視或否認其作者以人的主體性所涉入的是他自己的環境」。

Gari月 bin Muntalan ，最後一位著名的 Murut 族巫醫，於 2004

年 4 月 26 廿過世，就在我離開那個村落的數日之後。我協助他

將近三年，也訪問了一些事件，使我有機會「穿越」入神蠢的

世界。向一個未啟蒙的「外部人」揭露這門學間，在神靈與巫

醫之間構成一種嚴重的信任感的違背，會招致水神的憤怒。這

樣的違背可能帶來疾病，甚至是巫醫的死亡。這個啟蒙提供我

走向認識 Murut 族原始宗教與儀式的神秘知識的通道與窗口。

事實上，身為外部人，我覺得經驗這樣幸運的時刻，真是

被祝福的。以F是對啟褒儀式的描述：

A. 跨越門艦。 2001 年 7 月 19 日，當我們走向水塘，我感到

Ox走在 Garing 身後）基督宗教與 Murut 原始宗教之間的對話

自此開始。 Garing 要我蹲坐在川流的水塘中﹔他則在稍微

上游之處。他指示我：

L 我，必須在附近的溪流中「浸泡」四天並回到這里，
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如此水神才能給我一些魔咒。

2. 當我醉時，不可以與人打架，或起罵／斥責任何

人，或打人。

3. 我要認他為父。

浸泡之後，我與 Gari月開始一段談話。

Jojo ：「你看到他們嗎？」

Gari月：「走的，只有一個，是在消失不見之前一會兒。」

Jojo ：「他們是仁慈的神靈嗎？」

Garing ：「走的。」我感到他並不想說太多。

2001 年 7 月 20 日，啟蒙儀式繼續。當我們拉達， Gan月

到上游去與水神溝通。然後他打破雞蛋並撒在溪流中。然

後他要我沐浴。在池中，他與我浸泡和沐浴。很快的， Gan月

要我靠近他。他要我帶筆和書。我以為他會坐在我身後。

但是他移坐到一塊石頭上。他示意我靠近他一些，以便他

能向我耳語。我把他口述的全部寫下來。

Gari月警告我：「非必要不要用，否則我會失去通過

唸咒語由『水神』所給予的能力。」

Jojo ：「他叫什麼名字？」

Garing ：「今晚我會把名字告訴你。」

然後 Garing 向我說起他們提給他的問題。

Garing ：「他是你的兒子嗎？」然後他向「水神」發誓

說我是他的兒子。

Jojo : 「 i射三射！ 」

Garing ：「當你下次在這里時，我們要在月夜中整晚待

在洞穴外，我們將可以看見他們，模樣非常清白。－

我們在下午四點一刻前回來，我與 Gari月開始一段談話 c
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J句。：「昨天，我生這里，你在那里，他在哪里？ J 

Garing ：「他在我們之間。」

Jojo ：「你可以看到他嗎？ J 

Garing ：「走的。」

Garing 輕笑，並把他的臉轉間。

B. 那邊的世界。次日， 2001 年 7 月 21 日，在我的晨禱中，

這個啟蒙的洗禮性意義變得非常清晰。我了解到我自己的

啟蒙禮是：

1. 走向亞洲信仰的洗禮（經由 Garing 的 Mumt 原始宗教），

一個讓我繞過半個地球回歸的啟蒙禮（ 1997 年，我向

溫哥華島的保祿，第一世界國家的一個酋長，分享我想被啟

蒙的渴望，他質問我說為什麼原住民需要向我分享他們的神

秘知識）

2. 走向亞洲的貧困洗禮，即在 Sabah 內地 Bantu！村

Murut 族的貧窮洗禮：這個洗禮使我與耶妹，以及

有其信仰與貧困的亞洲同胞（經由 Murut 族）認同，

耶蛛對早期巴勒斯坦宗教的貧困者所做的也是這

樣。但是，這是進入 Murut 原始宗教的一種特殊的

啟蒙儀式，它使我與接受猶太信仰（與加里肋亞的猶

太原始宗教）啟蒙儀式，以及飽受文化邊緣之苦的大

眾的啟蒙儀式的耶蛛認同。

在 Garing 的指示下，傍晚時分，我在房子附近的溪流中沐

浴。他告訴我說，當我在水中浸泡時，「水神」化成螢火

蟲模樣在照顧我。 2001 年 7 月 22 日早晨七時一刻，我們

有一段非常有意思的對話，談的是「水神」、我個人的輔

導。
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Jojo ：「昨晚他有去你那里嗎？」

Garing ：「昨天午夜當我正要入睡但還清醒時，他來了。

他問我：你的朋友在哪里？我告訴他：他在那里睡

覺。他要我告訴你我的名字。」

Jojo ：「你看到他了嗎？」

Garing ：「當然，我看到他了。他獨自過來。」他輕笑。

透過日記故事揭露人的心靈有其先天的危險性，但是顯露

的只是宗教內在的對話／經驗，獲致的結果是在基督信仰，以

及被主流社會輕視，而且被極力描述為可疑的故靈陸的邊綠化

靈修之間，產生了豐美的混合。

三、「划到深處的洗禮」所引發的神學反省

（一）個人反省

為期四天的啟蒙儀式是平凡中的不平凡，與信仰貧困及邊

綠化的 Murut 族在鄉間的溪流中，在熱帶森林的遮蔽之下，其

中有輕笑與敬畏。然而它仍然與我的燃燒樹叢經驗同樣的深奧

且，神秘。我真實地感到完全的謙卑，在生命的多元性中，明瞭

到天主是神靈世界、人類世界與其他所有世界的創造者。

我了解到這個啟蒙禮不只是在特定時空下’跨越門檻的單

一事件﹔它是一種禮儀性的「划到深處的洗禮」’聖化了生命

的奧秘。它是如此「非常深」’以致我還無法完全掌握深植於

整個受造宇宙的「神靈世界」的複雜性，更不用說至今我尚無

法看見水神，還未學會與他溝通，或如何與他聯繫。對少數的

Murut 族巫醫而言，生命的神聖奧都是他們每日生活中不可或缺

的，因為他們對來往於不同世界之間，以及為謀求鄉間 Murut
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部落的福祉而與仁慈的神靈合作，有其認識與經驗。

進一步反省，我必須承認 Murut 族存在的物質化貧困中，

有比那些想承認原住民的原始信仰的主流社會、文化與宗教更

為「富有的」部分。一且將這種新發現到的「寶藏 i ’與現代

以科技為中心的生活型態相比，後者就因其明顯的虛偽不貫而

變得相形失色，更別提留在許多人心中的「空虛」了。

我認為我的「划至1J 深處的洗禮」，只不過是一個「聖顯時

刻」’為我打開窗口，去經驗生命奧秘的神聖性，那是在那些

與天主親密相處的時刻裹，特別是在靜獨祈禱的寂寥中，我所

經驗到的。

（二）與宗座文告剖︱導的關聯

在討論與宗座文告《新千年開始》的關聯時，「划到法庭

的洗禮」有一個附加意義。該文告以聖經中的「戈＇］ ftj 注定去－

捕魚、（路五 4 ）作為開始，結果是「他們照樣辦了’悶了許多屑、 4

（路五 6)

路加這段經文是在捕魚的脈絡下敘述。對畏懼海洋的人而

言，海洋象徵危險、悲劇與死亡﹔但對豪受恩寵的人而言，海

洋，特別在其深處，有著許多未探勘的生物，有其美麗與吸引

人之處。然而這段經文帶來的訊息是「做捕人的漁夫，並帶給

他們新生命」

這段解釋企圖捕捉路加使用 zogron 這個希臘動詞背後的

特別用意。在古時，捕魚有其豐富的背景，因為是為熟悉希臘

羅馬傳統的人寫的，路加指出 4個被經師剝削了意涵的象徵向

度，他們將學生吸引過來，透過對他們的教育，改變其生命。

那個向度是誘餌，伯多祿將以天主聖言為餌，捕男人與女人，
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並帶給他們新生命。若焦點放在水的象徵向度，要將伯多祿呈

現為一個對人作了破壞性工作，如同把魚抓出水面一般的角

色，就會遭到困難。路加的餘意可在我們表達「他們吃下誘餌

一魚鈞、魚線與釣娃」中發現，吃了誘餌的人不會被殺死，但

會誘使人加入新的觀點。

由於宗陸文告引用路五 4 的聖經神學訊息很明顯，我傾向

於闡述路加經文「划到法處去」不同的差異點，因為我相信所

謂深處，不僅是指亞洲「外邦人」中「尚未收割」的人數總和，

他們等著受洗，成為天主的子女，然後成為教會的正式成員，

並因此夠資格領受天主白白的救恩。

深處，事實上有著多重意義的暗喻。首先、也是最主要的，

深處是人類心理學 t的暗喻，指的是人意識上的深度，而人生

命中最深的深度，是人的精神面。深處是宇宙空間性的暗喻，

向我們指出一個只知表面，但在表面之下有更多人類未知之

處，因為在天主創造的已知與未知中，還有更多的太陽系與銀

河。深處是暗示著全體（苦的與惡的）神靈世界的超白然領域的

唷喻，那是理性世界幾近無知，又值得去認識的世界。這個幅

度挑戰著見習者，要他們自己躍入那些極邊緣、又被亞洲主流

社會與宗教視為可疑的神修的深處。只有這樣的躍入，才值得

見習者忍受在漫長艱拉的歲月中「如同黃金在火中試煉」，因

此，不論學到什麼，還有更多要學習之處，他們因此在跨越不

同的人類與超自然領域中變得「機靈」。就神學上而言，深處

指向未知的「空間」，而無所不在的天主，早在我們積極行動

之前，就已存在那襄。

基於「深處」的多重認識論暗示，路加的經文勸勉亞洲教

會在天主聖神所授與的能力下，大膽擁抱深處，因為天主聖神
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早已在亞洲文化、心理學、宇宙論與靈修不同的向度中積極工

作了。擁抱亞洲大陸的教會運動，永遠不會是單向的過程，而

是需要彼此交互對話，需要由受教與不受教、接受與給予、充

實與批評等角度，持續地「來回走動」，如此，教會會了解天

主的無所不在，是在一切的一切，高於一切，並透過所有一切。

四、準則與原則：教會福傳策略的基礎

在褔傳神學的領域中，合適而相闊的準則與神學原則是必

需的要求，如此，這些指導方針方能扮演好大膽、但具創造性

又具批判性的牧靈回應之基礎的角色，使亞洲教會擁抱亞洲文

化與宗教中崇高與美好的一切－。同時，教會對舉凡相反天主所

賜予的人性渴望與生命完整性者，應該大膽加以抨擊。《宗教

對話與福音宣報》這份文件明確地肯定了其他宗教的啟示性與

救恩性的角色：

救恩的奧秘以天主知道的方式，透過基督聖神不可見

的行動，向他們仲展。具體而言，是誠心地實踐其宗教傳

統中美善的部分，而且在順從其良心的指示下，其他世界

主要宗教的成員積極回應天主的邀請，並在耶穌基督內接

受救息，即使他們不認識式承認他為救主。

積極肯定其他宗教的啟示性與救恩性的角色，鏽陳了本土

教會的神學基礎，為被輕視與邊綠化的、且被稱為「可疑的次

重修」的亞洲原住民靈修多種形式，提供了更積極的前景。

2 參閱：梵二《教會傳教工作法令》第 3, 7 、 9, l l 號﹔《教會憲章》
第一 16、 17 號﹔《論教會在現代世界牧職憲章》第 22 號。
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（一）再評價與評估的準則

為了簡潔重述要點，則必須強調：若本土教會要改善基督

啟示與原住民文化之間相互豐富與批判的過程，則一些相闊的

準則是必然的。

首先，必須強調耶穌基督空虛白己，取了奴f寞的形體，以

及基督充滿天主性，這兩個神學原則的首要性為「應該實現的

條件」，要求原住民定期接受治癒與洗禮。唯有當此治癒能促

進自我空虛的過程，方能准許原住民文化，特別是其慶典儀式，

來充實並向我們傳福音。

對批判反省生活經驗的持續過程而言，這些鮮活的經驗其

實是嚴酷的考驗，因為這些鮮活的經驗有助於使準則產生真質

性，以便再評價與評估原住民文化。

由於本人在研究原住民原始宗教文化時有限的空虛自己的

經驗，本人要再提出一些相關準則，以便再評價與評估原住民

文化的象徵。

1. 原住民認知體系有區分的能力：任何有效的再評價與評

估，必須隨時準備好去利用深植於原住民認知體系之中的

豐富智慧，特別是區分什麼是「有益」於原住民部落，或

什麼是「有害」於原住民部落的道德能力。

2. 經文的儀式是神聖的：原住民部落認為所有經文儀式是非

常神聖的，而且必須由他們自己來評價。如同前述的認識

論有區分的能力，對原住民儀式神聖性的共同認可，必須

由本土教會充分地承認，而且這樣的認可對許多原住民信

仰者而言，是安慰之源，因為神聖儀式的結合不僅促進原

住民信仰者的文化認同，也會有助於本士教會在原住民部
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落中的可信度。

3. 儀式是靈驗的：原住民儀式必須被視為有意圖的結果，亦

郎，禮儀專家道德性的意圖會影響欲求的改變。例如，治

癒的意圖在激起身體的肉體一體性方面是靈驗的。

（二）神學原則

以下列出關於創造、基督、降生、復活、聖神，以及好樹

拘六個聖經原則，以便為亞洲教會的教會褔傳策略建立神學的

基礎或理論。

1. 創造的原則：創造事件提醒我們天主所造的一切「天主看

了認為好」 J 。在按照天主的肖像造了人之後，「天主看

了他造的一切，認為樣樣都很好」（含lj- 31 ）。所有在宇

市中被巫醫召喚來為病人治病的不同神靈，也是天主創造

的一部分。這並不是要忽略有些在惡意要求下，被企圖不

良的巫醫利用的惡神的事實。但是，必須永遠肯定並主張

創造是源自於天主愛的創造。

2. 基督論的原則：天主以人的模樣為世界帶來治癒。耶穌是

天主具體化的神聖之人。在治癒貝特賽達的瞎子時4 ，耶

穌「吐唾沫和了些泥，把泥抹在瞎子的眼上，對他說：『去，

到史羅亞（被派遣的意思）水池里洗洗罷！』」他去了水池，

洗了，回來就「看見了」（若九 7) 。另一個類似情形，耶

穌說「有人棋了我，因為我覺得有能力從我身上出去了」

（路八 46 ）。這證明了他中保的角色，也確認了他是在天

3 見﹔后IJ- 4, 10, 12，時，泣， 25 。
斗若九！～7 ﹔谷八泣。
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主的世界與有病的人的世界之間的救恩中保。本士教會必

須知道，那些在其部落中，道德正直並且備受稱揚的巫

醫，依然是在救恩工程中的「基督論的中介」的合法存在

象徵。

3. 降生的原則：在天主眼中，天主創造的人與萬物樣樣都

好。在耶穌身上，天主親自肯定了人與受造界的美好。藉

著降生事件，天主重建了人與社會的合一，因此，生命的

完整與豐富，意味著健康、社會的正義與和平，以及受造

界／環境／自然與人類間的和諧。天主藉著許多人（先生！）、

司祭、耶穌和宗徒）完成了。在聖神降臨之後，天主持續地

臨在，可以被了解為天主在世界上的聖神性降生。世界，

包括原始宗教（以及許多世界的原始宗教知識）被天主聖神「劃

過」。所有神靈受天主聖神的影響，除了那些藉著企圖不

良的巫醫繼續罪的歷史的神靈之外。天主，一度是降生成

人的天主，而今是在聖神內與我們同在的天主，能繼續完

成天主的救恩使命，藉著許多其他的現代人，包括巫醫，

給人帶來肉體的治癒，驅趕邪魔，並重建人類與受造界生

命的合一與圓滿。

4. 復活的原則：邪惡的力量與結構性的不正義（社會性的罪與

人的罪的總合），永遠無法打敗天主帶給人類與受造界生命

的合一與圓滿的努力。十字架不是指向他自己，而總是向

前，指向天主，他存在且超越每個軟弱人類的小小陰謀與

他們對權力的爭門。空墳指向戰勝死亡的天主，他打敗世

界上所有邪魔力量。耶穌的復活是天主戰勝死亡的德能。

藉著天主至高的德能，天主打倒人類陰謀之牆，並使天主

自己不再受墳墓的力量所限。使活的天主現今變為給予生
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命的復活主，他自由地使用任何宗教體系，以帶來天主的

治癒、和好，以及正義與和平。天主超越任何宗教體系，

有完全的自由來選擇他們其中之一，即使是原始宗教，作

為給世界帶來治癒與和好的救贖工具。

5 型神的原則：天主聖神瀰漫著所有受造物。天主聖神是生

命的賦予者，也是生命的支持者。聖神重新創造了最原始

的混沌與受造界，帶來秩序與壯麗。由創造至降生至聖神

降臨，以至其後，聖神早已是天主的創造性媒介。聖神透

過現今世界多樣的宗教體系，也在其中，繼續作天主的創

造性媒介。天主完全自由地派遣天主聖神作天主救恩的媒

介，給有病的與原始宗教的世界帶來「新的創造」’特別

是在動物界、植物界、人類世界與神靈界之間，即使是在

原始宗教與巫醫之中，並藉著他們重建平衡感、連繫與和

諧。

6. 好樹的原則：基於以上五個原則，亞洲教會必須認可原始

宗教是天主創造的一部分，因為救恩無法與天主由耶穌完

成，且現今由天主聖神繼續的救贖計畫分割。原始宗教的

巫醫應被視為救恩的象徵，特別是，他們是部落中備受肯

定的成員，而且他們誠實可敬的作為維持了部落的共同利

益。他們是「如同在墟中的黃金」，因為他們是結好果子

的好樹。《路加福音》提醒我們「沒有好樹結球果子的，

也沒有球樹結好果子的。每一棵樹，憑它的果子就可認出

來。善人從自己心中的善庫發出善來，惡人從惡庫中發出

惡來，因為心里充滿什麼，口里就說什麼」（路六 43-45 ）。

手舞足蹈，巫醫治病與驅魔，難道不是「不是凡向我說『主

啊！主啊！』的人，就能進天國﹔而是那承行我在天之父
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旨意的人，才能進天國」（瑪七 21 ）嗎？難道這不是很有

意思，當若望抱怨說「師傅！我們見過一個人，他因你的

名字驅魔，我們禁止了他，因為他不跟從我們」（谷九 38 ）。

耶穌強烈反對說「不要禁止他，因為沒有任何人，以我的

名字行了奇晴，就會立刻排謗我的，因為誰不反對我們，

就是傾向我們」（谷九 39~40 ）。因此結論是，藉著原始宗

教儀式給有病的人帶來治癒，並重建生活的合一的巫醫，

是結好果子的好樹。

基於前述的準則與原則，下列的教會性回應是以作為本土

教會牧靈工作者的重要指導方針來陳述，以茲鼓勵在兩個可敬

重修「生命信仰」之間的文化內與宗教內的批判性對話。

1. 教會可以由對巫醫的宗教儀式的學術研究獲得許多益

處。為了達到這個目標，教會必須舉辦研討會與座談會，

針對基督信仰與原住民信仰體系悶的關係’做批判性的反

省與了解。其中應涉及神學與諸如人類學與社會學等的社

會科學之間批判性的共同事實。

2. 教會領導者必須↑裹著敬意詢問巫醫一些適當的神學問

題：（ 1 ）他們是藉著誰的能力治病和驅魔，以便界定能

力是來自天主或邪魔？ ( 2 ）其能力的意圖目標為何，治

病、驅魔或殺害與摧毀？當能力被無私地用來為部落服

務，就具有價值，但若只為用來自私地充實他們自己，就

是對部落的損失了。

3. 一旦界定了巫醫的能力與道德感之後，教會應該有意願接

受巫醫5為天主的媒介，天主用他們藉著傳統的方式給我

5 他們稱為 ilmu putih （馬來文），意譯為「白知識 J 0 



門繼那邊的世界／宗教交談／615

們的原住民帶來治癒。

4. 同時，教會必須強烈地譴責那些利用邪魔能力來摧毀人，

並傷害人與多邊世界之間的多重關係的人6 。
5. 除了社會科學的知識之外，當教會合法地使用自主權與原

始宗教信仰體系時，教會應該信賴本土／原住民的智慧與

知識，以便具批判性地傾聽認識論的差異。如此，教會將

足以清晰地區分何者是巫醫，何者是把邪惡帶給別人的

人。事實上，在 Sabah 的 Kadazandusuns ＇那些運用「黑知

識」的人，是永遠不會被視為 bobolian 的。

6. 教會必須鼓勵神職人員與巫醫在使命上共同合作，以作為

天主的補充媒介（一同工作為在天主的救恩計畫內，帶來治癒和

健康），並因此成為天主給部落的恩賜。不是稱「其他人」

為魔鬼，反而該是時候去稱「其他人」為天主的補充媒介

與恩賜，是天主把治癒的德能帶給我們民族的管道。

7. 教會可以鼓勵青年男女就讀健康的師徒學校，使他們接受

關於神靈界、植物界與動物界一含有可見與不可見的力量

的完整生態界，包括以不同的方式在 Sabah 的

Kadazandusuns 稱為 Kinoringan ，而被認識的天主的神聖德

能一的傳統治癒與原住民知識的啟蒙與教育。

8. 唯有師徒制得以保留原住民的重要文化遺產或制度，如原

住民部落與社會中活躍的巫醫制度。他們的消失對世界、

國家與本土部落，都是一大損失。每一位巫醫的死亡對整

個原住民知識之庫，都會造成損失，特別是在草藥的使用

上。

L 他們稱為 ilmu hitam （馬來文），意譯為「黑知識」。
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9. 最後，教會是一個強而有力的制度，應被視為保護亞洲與

世界原住民文化遺產與認同的防線，而不是像過去或在我

們的時代中，教會對原住民文化所做的破壞一般。

上列的教會回應並非一定或完全。當本土教會進行原始宗

教與基督信仰間的對話時，部分的策略會有助於本土教會的牧

靈工作者與神學家，以為現在與未來的教會形成更多相關回應。

結論

對處於亞洲土壤的神秘家與導師而言，在門檻那邊的世界

並非外人，只是神靈世界的旋律對我們許多人是陌生的。神聖

（邪魔亦如此）是可以在所有世界遇見的，在這邊或在門檻那邊，

只不過恰好在不同時間和／或類似的空間。在天主眼中，所有

的世界都是天主的遊樂場與住所。不過在巫醫指導下，與由弱

勢信仰的部落所見證的「划到深處的洗禮」’是必要的通道，

通往與存在無邊界的神聖會遇之所，其既於時空內，也是超越

時空的。

亞洲教會，主要的應該比較是「亞洲的教會」，而「在亞

洲的教會」置於次要考量，必須藉著亞洲靈修的「戈1] .f1J 深處的

洗禮」，更進一步走進其文化中，包括那些被貼 t 「可疑的次

靈修」標籤的文化中。這些靈修智慧應該加以吸收利用，以便

授與本土部落，尤其是原住民能力，更甚者，是為了充實亞洲

年輕世代的文化。最後，亞洲教會需要有廣泛的聚焦與靈敏度，

如此，教會成員方能與在亞洲內、無所不在的救贖的天主更積

極地合作。
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回各談結子與基督泛的主先觀

徐汶菁 1

本文作者試以生命教育的宗教觀點，比較、整合了莊

子的生死觀及莫特曼的《盼望神學》’並指出兩種生死觀

對現代人的啟示，可以為有興趣多了解中國靈修如何立足

的當代基督徒作參考。

自U a 

近年來，台灣政府推動教育改革，其中生命教育是為一環。

因為生命教育與宗教教育有著難以劃分的界線，因此各宗教團

體也順應此潮流推動其宗教教育。打破過往以基督宗教興辦學

校為主流，現在佛教界及企業界也投入其中，在此現象下，台

灣的宗教教育有了新的內涵，宗教與生命教育的關係也漸漸成

為囑目的議題。現代的宗教教育是關乎生命的教育，有助於開

擴及深化生命的教學，是一種全人的教育。

既然是關於人的生命議題，那麼，則非得探討關乎每人都

必須面對的一個普遍性問題：個人生與死的問題，究竟是該採

取怎樣的理解態度，又該如何以超越性的態度來面對。對死亡

的追問，不應只是一個自我封鎖的問題，如果只從死亡探討死

亡，是沒有意義的﹔對於死亡的凝視，一定會把人帶到另一層

1 本文作者：徐汶菁小姐，台灣基督長老教會會友，從台南神學院

轉學至輔仁大學神學院就讀，現為教義系三年級。
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面，即在人生命的盡頭試著尋回生命之中最根本的問題：人活

著是為了什麼？如何才能讓活著更具意義及盼望？每一個宗教

都致力於提供人們解答，當然，所提供的答案都不盡相間，卻

包含著各自的宗教理念及對於生死觀不同的見解及詮釋。

道教在生命教育中的地位在於，它對多數的華人而言，是

一種來自祖先相傳的信仰，相信有個稱為「道」或「天道」的

教養化育的力量，為創造宇宙萬物本源和動力，此種傳統信仰

對於生命現象的認知方式，潛藏於我們的文化思想中，成為「 R莘

默之知」（ Tacit K1] 

死問題，甚至是歷史終結的問題，或是末後的審判等問題，則

是在其整體系統神學下，作為對「末世論」的探討及反省之議

題。

本文試著探討、比較莊子的道家生死觀，以及莫特曼（ Jurgen

Moltmann ）在《盼望神學》（ Theology of Hope ）所顯示的基督宗教

生死觀，以呈示二者在不同的時空、歷史、文化背景下，所顯

出的生命意境及對現代人的生命意義之啟發可能造成的影響。

一、莊子的生死觀及莫特曼的《盼望神學》

（一）莊子的生死觀源起

莊子對於生死問題，在（知北遊〉及（達生〉兩篇論到3 : 

「生也死之徒，死也生之始，熟知其主己！人，之生，氣

2 鄭素春，（道教生命教育學理之建構）《輔仁宗教研究》 8 期（ 2003 

冬） • 61 頁。

3 見：黃錦絃註譯，《新譯莊子讀本》（台北：三民， 1977) • 253 

及 218 頁。
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之聚也﹔聚則為生，散則烏死。若死生為徒，吾又何患！」

「達生之情者，不務生之所無以為﹔達命之情者，不

務知之所無奈何。養形必先之以物，物有餘而形不養者有

之矣﹔﹔有生必先無離形，形不離而生亡者有之矣。生之來

不能卻，其去不能止。」

對於生命的通達，不去勉強作自己生命本身無法做到的事

情，也不去做知力所認為無可奈何之事，對生命的態度是任其

自然，生命之來去不能推卻，也無能阻止。但這並不意味著莊

子消極的生命觀，筆者認為是在於他對「道」觀的深切體認。

「道」對古代中國人而言，是一種對於宇宙生命現象的認知方

式，嘗試在天、人的關係中，建立一種法天行道的人生觀4 。

道家對於「道」或「天」的信仰，並不狹義侷限於組織性

道教團體，而是對於宇宙創造及對待人生的根本態度，凝聚形

成華人社會民族文化生命的共識，使我們建構出有關生、死的

觀念，及與之相應的行為，規範現世的道德與生活禮儀5 。

莊子作為道的「觀照者」’觀照了眾生的生、滅變化，並

對生、死「一體」有所體認後，漸能感受到自我、真我、精神

我的永存性，而對形體、形軀我、假我的短暫性之看法有所肯

定，更進一步地，唯有破除形體我、形軀我或假我之我執，即

能看破生、死，並循道而悠「遊」’這始是形體我與真我的差

別。莊子以「聖人」稱之能破除對形體我之執著者6 。

4 鄭素春，《道教信仰、神仙與儀式》（台北：台灣商務， 2002) , 

31 ～59 頁。

5 向上， 6卜的頁。

6 吳怡，《新譯莊子內篇解義》（台北：三民， 2004) , 209 頁。「夫
大塊載我以形，勞我以生，俠我以考，息我以死．．．．．．聖人將遊於
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一個對自己的年命無論長短、無論生或死，都能泰然安處

的人，才應是我們所效法的對象。

（二）莫特曼《盼望神學》的源起

莫特曼的《盼望神學》’是在德國經歷了二次世界大戰的

絕望後反省出來的。他偏向思考聖經如何給世界帶來盼望。他

最有力的神學叩間是：當奧斯維灰集中營的悲劇發生時，上帝

在哪裡？奧斯維夜後，人如何還能談論上帝？他認為，人們追

求認識希望的力量，是伴隨人經歷困難的時刻。如果我們談論

盼望、未來、以至上帝，就必須無愧於在災難中死去的朋友、

親人和無數相識或不相識的男男女女。

另一方面，他對巴特以及二次大戰後的神學不甚滿意，這

些神學雖以追求基督、以上帝的話為中心。然而，每個中心都

需要它的周延，才能使中心襯托出來。但這個「周延」在那襄？

他認為，難道這個「周延」只是教會？難道「文化」不能成為

這個「周延」自？後來，他看到布洛赫（ Ernst Bloch ）的《盼望神

學》一書後，恍然大悟，因而決定從這個方向去建構他的神學。

1964 年發表《盼望神學》奠定了他在神學界之地位。他從

時代經歷出發，與時代一起反省盼望、未來和解放。二次世界

大戰中，他在比利時戰俘營過了三年囚徒生活。也是在這裹，

他開始心靈轉向，從基督信仰中獲得新盼望。他說，基督信仰

的盼望，使他不僅在精神上、而且在生理上，戰勝了絕望、懷

物之所不得i反而皆存．． 。」

7 http://www.bridge.org.my/bridge./98-9.htm 

8 http://he.cycu.edu.tw/Jife/Philosophy/moltmann 4.htm 
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疑和自棄。在面對二次大戰的陰影下，對於人類生命和生活提

山一個強而有力的盼望及訴求。這樣的盼望和訴求，應該是人

類生命中一個很重要的動力﹔盼望是一個將來的事情、未來的

事情，當盼望拉到「末世」的時候，我們就會問：「到底什麼

是我們的終捶盼望？ J 

二、莊子生死觀與《盼望神學》的內在意涵及其比較

（一）莊子生死觀的內在意涵

在手談論生、死的問題，幾乎遍及其現存的卅三篇作品中，

諸恣縱不值的方式來談論生、死﹔並企圖由破除所謂的「﹛自我」

之幢執 7 以達到精神（真我）自由無待的境界。他談迪生、死問

誼，顯然不是刻意就思辯形上學的觀點，而是純就上述精神我

（真我）對於道的審美立場，或所謂「功夫義」的實踐我的立足

點，在縱談生與死。其目的無它，即是企想從個人 t 自我）精神

的超脫塵俗，以證成能「上與造物者道，而下與外死生無始無

咚者為友」的至人、聖人、真人、天人或神人的生命意境9 0 囡
此，莊子的生死觀與其思想的精神是一體的：首先把握住這個

真我，然後再破執、破生死，使破執、破生死成為顯真我的前

奏。

. Ill頁應自然與生死

入生中，生、死、存、亡、窮、達、貧、富等，均屬變化

之物，都是天命的流行。如同白晝與黑夜在我們面前交替著，

9 陳俊姆，（論死談生：話tll 克果與莊子的生死觀（下））《哲學

與文化》 230 期（ 1993 年 7 月） , 666 頁。
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以我們的知力是無法看到它們的究竟的，唯有保持心靈的和

諧，與萬物相遇，才不會失去，悅樂之情，使心靈可順時而行。

這正是莊子在〈德充符）中所謂的「才全」 10 ，它指的是應付

外在事物變化的才能完備，這是根植於德行之才。「全」具有

整體之意，是以一應萬、以不變應萬變，因此，「死生存亡」

是關乎形體的生存與死亡，是天生自然的，非人力所能左右的：

「死生，命也，其有夜且之常，天也。人之有所不得

與，皆物之情也．．夫大塊載我以形，勞我以生，俠我以

老，息我以死。故善吾生者，乃所以善吾死也。」（大宗師）

人的生死是一種命，就像白畫和夜晚的交替一樣，是一種

天道的自然，人不能干預這種自然變化，這正是物理的真情。

大自然賦予我們以形體生存，有著勞累，卻也使我們年老時能

夠安逸，死亡時得到安息，所以，我們如能好好克盡自己的生

命，也就能好好地面對死亡。

2 顯真我與生死

因為我們跳脫不了形軀的限制，知道自己的認知其實是十

分有限的，因此，我們才不會落入認知的驕傲之中。在（齊物

論）中論及人所面對的世界一切事物都是相對的，如要達到真

我逍遙的境界，必先齊物。可是，面對萬物之「物性」及後天

觀念形成的「物論」都是不齊的，如何使之齊呢？

10 「死生存亡，窮達貧富，賢與不肖毀譽，飢渴寒暑，是事之變，
命之行也﹔日夜相代子前，而知不能規乎其始者也。故不足以滑

和，不可入於靈府。使之和豫通，而不久於兌﹔使日夜無郤，而

與物$i春，是接而生，時於心者也’是之謂才全。」見：吳怡，

《新譯莊子內篇解義》（台北：三民， 2004) ' 183 頁。
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「物性」的不齊是之於「天」的，是自然賜予的，就如大

鵬體大，小鳩體小，是生於自然，並無好壞之別。至於「物論」’

則是一種後天的觀念及知見所成，如大鵬來譏小鳩，或小鳩來

笑大鵬，這就是「物論」不同於「物性」’可說是失之於「天」。

對莊子而言，「齊物」的功夫只有一個，就是以「不齊」

齊之。以「物性」來說，所謂「不齊」就是不以白己的標準去

齊同萬物，而任順萬物的自性以為真是。至於「物論」’所謂

「不齊」就是不參與物論中去強分是非，而是天道之明，去照

破觀念的執著。總而言之，莊子的齊物，不是直接向外去齊物

同萬物，而是向內作功夫，不以差別觀念去對待萬物 II 。甚至，

最後到達「物化」的境界。如何才得以到達？

誠如（齊物論）的開頭說「吾喪我」’所標出的是一個真

我的存在，在尋找真我的過程中，漸至「物化」的境界。莊周

夢蝶的故事正好說明了此一過程：

「昔者莊周夢為蝴蝶，桐柏然蝴蝶也，自喻迫志與，

不知用也。俄然覺，貝rJ蓮蓮然周也。不知周之夢為蝴蝶與？

蝴蝶之夢為周與？用與蝴蝶，則，沾有分矣。此之謂物化。」

也就是說，證到了真我之後，才知莊周有莊周的真我，蝴

蝶有蝴蝶的真我，即各有其分，互相轉化，不僅莊周可以夢蝴

蝶，蝴蝶可以夢莊周，莊周可以化蝴蝶，蝴蝶可以化莊周，這

就是「物化」。

「物化」也是莊子對於生死看法的一個基要觀念。死後的

一片漆黑，是無人不感困惑、恐懼的。但在莊子看來，死與生

完全是一種相對的幻滅現象。人的初始，本來就沒有形體，由

II 同上， 63 頁。
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於形體的形成，以至於復歸消解，從大地而來，又回泥土襄去

而已，此變化過程實不足以悲。也許死後你將化為蝴蝶，就如

物化後的莊子，闖關然而飛，多快樂！2 ! 

（二） 《盼望神學》的內在意涵

《盼望神學》為 1960 年代迅速沒落、世俗化、甚至到絕望

地步的神學，帶來一股新力量，使神學家們再度重視末世論，

也對探討傳統終末論的教義，賦予了新的了解與詮釋。莫特曼

以此神學研究的基礎，推動一種新的神學運動，而這種新的神

學運動，到底與近代推動生命教育面對生死議題的探討有什麼

院聯性呢？

l 我可以有什麼盼望？

《盼望神學》可說是為回答康德在其著作《純粹理性之批

判》 13所提出的第三個問題：我可以有什麼盼望？

在一個經歷混亂、令人心失望的時代之後，嘗試回答此問

題是不易的，但它對回答人們如何活下去，是具有急迫性的。

誠如人在面對生命的盡頭、面對一個人人不論貧賤富貴均會經

歷的普遍性問題一死亡一一樣，從對死亡的追問，到人生命最

基本也可說是最終極的問題上，人到底可以有什麼盼望？《盼

望神學》想要超越對耶穌與初期教會之盼望的了解，去發掘過

去的末世論對今天人穎的情境有什麼意義 c

在回答康德的問題之前，須先探討一個更基本的問題：「盼

L 陳鼓應，《莊子哲學》（台北：台灣商務， 1993 ) , 28-29 頁 c

］）康德在其著作《純粹理性之批判》提出三個問題：其一， lY:能去LI
道 It，麼？其二二，我應當怎麼做？其三，我可以有什麼希望。
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望是什麼意思？」這是莫特曼《盼望神學》的重點。他認為，

末世盼望與當代文化建立接觸？也同樣是初期教會的特色 14 。

他提出一個明顯的主題：未來的盼望是建立在耶穌基督的十字

架與復活一事，他所寫、所談的盼望，都是根據歷史與經驗中

非常「具體」的盼望。

在他曾被當作戰俘關在集中營襄時，這樣的經驗讓莫特曼

發現理性已經不可靠，人在軟弱的時候，應怎樣從有限的人生

裡建構人生的動力，於是，他引用凱思曼（ Ernst Kasemann ）的「應

許」概念，發展「盼望神學」。人生命主要的動力，不是來自

過去，而是在於未來。我們決定事情不是由於因果（因為過去才

有今天）﹔我們做決斷時，是由於對將來有盼望、因為上帝給了

「應訐」 15 。我們的盼望，影響我們對未來的決定。這一對盼

望的概念，在人的生命裡重新被確認出其重要性。這個盼望，

基本上是指向未來的 16 0 這之中也間接透露也基督宗教的精

髓，盼望神「榮耀國度」的來臨，這是神所應許的，祂的榮耀

將彰顯於人類美好的社會，及充分的自由中，同時宇宙也將脫

離腐朽的細綁。

2 直線式時間觀及永恆的生命

末世論的再發現，不僅成了盼望神學的前驅，也成為另一

14 葛倫斯、奧爾森合著，劉良淑、任孝琦合譯，《廿世紀神學評論》

（台北：校園， 1998) '204 頁。

的莫特曼著，曾念粵譯，《神學思想的經驗一基督教神學的進路與

形式》（香港：道風， 2004) ' 107～ 108 頁。

lo 黃伯和’（從系統神學看末世論的發展）《末﹝it論的啟示》（台

北：雅歌， 2000) ' 22～23 頁。
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種出路，為曾受希臘時間觀念影響的基督宗教思想提供另一種

選擇。希臘思想視時間為循環式，而得救.E!I﹞為逃出時間的循環。

然而，盼望神學所重視的是聖經中的直線式時間觀（創造一死亡

一普世末世）。聖經主要是見證神對歷史的應許，並忠於祂的應

許。這改變了我們對歷史及現世的觀念，莫特曼提到17 : 

「在應許之星的引導下，真實狀況不再是被神定型的

宇宙，而是不斷向前的歷史，將舊事棄置背後，繼續朝向

即將出現的新地平線前進。」

整個宇宙的歷程在此進程中，不斷地被整合與提升﹔同樣

地，人的生命歷程也是如此，在此直線式時間觀（山生一死亡一

個人未做）且結合上述的論點，綜合而論，人的今世生活可作為

末世生活的基礎，在今生建立與未來生命的一體性和相連性，

神對人永恆生命的應許，推動著人的生命不斷往前行，不斷地

被整合和提升，在現世生命的最後一刻來臨時，做一個最透徹

的選擇，這也說明了他之前的生命裡，是否積極參與「死亡性」’

與上帝闊係的奠基是否準備妥善，在終極末世時達到與上帝完

全的合一、永活於神的「榮耀國度」。所以，就個人層面的末

世論，就是永恆的生命﹔對歷史層面來說，就是神的「榮耀國

受」。

3 死亡即是復活

對於基督徒而言，他的盼望是立基於神顯明了對未來的應

許。特別在初期教會所經歷的基督，乃是應詐的實現﹔宣揚基

督之死與復活，是神未來國度的應許﹔而且，又經歷聖靈的降

!7 主事倫斯， 《廿1些紀神學評論》 ' 212 頁。
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臨，神在歷史中應許實現祂的公義，讓生命勝過死亡，死的人

都將復活，必有全新的國度將臨到。對人而言，其中最大的價

值，乃是超越自己，指向那永恆的生命。生命的存在是不斷地

超越、具有動態性的。結合上述直線式的時間觀，「死亡」也

只不過是此過程中的一部分。上帝的生命在人的生命中彰顯，

引導著人的生命不斷往前行，不斷地被整合﹔生命中失落的部

分，也可說是經歷「死亡」的時刻，為要使人朝向更圓滿的幅

度，這是個「具體」的盼望，因為歷史中耶穌基督降生為人，

確實經歷了「死亡」與「復活」’祂為人們築出了一條屬天的

道路，而聖靈將繼讀引導我們走在這條道路上，積極地參與自

己生命中的「死亡」與「復活」

所以，「死亡」不是一個點，而是一個過程，從生命的開

始，人便同時走向死亡﹔人不是消極面對它，而是可以積極參

與。人的生命在被整合的過程中，所經歷的痛苦、失望、難過．．．

的張力，即是「死亡」，但同時也代表了「復活」。

（三）三點相似處

l 因應時代需求而生

莊子與莫特曼均處於一個混亂的時代背景下，力圖為人們

尋找回答生命意義的所在，因而也均是因應時代需求而建立其

思想，當然也包括了各白對生、死的看法。

莊子所處的戰國時代，是一個群雄鼎立、爭戰不斷、諸侯

們不再請示君王而各自稱王、道德禮制敗壞的時代。因此，諸

子百家出現，分別提出對於如何重振道德禮制，以及恢復周公

時代思想之不同方法。莊子在這樣一個混亂的時代中，為人們

設計了自處之道，有別於儒家持著令人沉重的道德原則，莊子
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在他所建構的價值世界中？沒有任何的牽連、悠然自處、怡然

白得，這對於飽經創傷的心靈，能給予莫大的慰藉。

同樣地，莫特曼誠如上述，在經歷了二次的大戰之後，人

們對於理性、國家社會的失望，歐洲與美國都出現空前的示威

活動，反對戰爭，要求社會重整，積極追求個人的自由，甚至，

在信仰上也對神的存在提出質疑，「抗議的無神論者」甚至認

為傳統基督宗教的神杜絕了人的白白。從未有像此時代如此快

速地世俗化，卻又同時伴隨著人類強烈而新的希望。此時的神

學家，均未能提出針對時代革命性的希望與失望令人滿意的答

案。在一片混亂中，莫特曼的《盼望神學》有如黑暗中的一道

曙光出現，所提出的「盼望」確實給予人們生命中一個新的動

行。’ J 

2 對造物者的肯定

在宏觀豎終極關懷上？莊乎與莫特曼都肯定有一「造物者」

（上帝）的存在，且與八的生活息息相關。

對莊子而言，這造物者是「未有天地，自古以固存者」，

它不僅「先天地生」而且「生天生地」’是「外生死、無終始

者」，又是無心創世的「造物者」。一般人憑自己的本性（天

生）生活時，部可感知這造物者的存在？它便是自然化生萬物

的「道~ 'g 0 

對莫特曼來說，這位造物者是信實、守，約，在人的歷史中

作出應許，並且忠於袖的應詐的「仁帝」、「永存者）。也因

為上帝的應許可以從歷史的角度去掌握，不僅它發生在歷史

E 陳俊輝，〈論死談生）、 670 頁。
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中，並且可以一再被重新詮釋，它為身歷其境和堅定信靠的人

開啟了應許的上帝的可能性中的歷史。

3. 生與死的聯繫

原則上，莊子與莫特曼都認同「把生繫於死」這一存在性

的理解。

莊子認為形體我（假我）的存在是短暫的，）而精神我（晨我）

的存在才是永恆性的存在。因為有精神我的存在？所以在道家

思想真是 1分注重養生的：「無勞你的形，無搖你的椅，便可

以長生，千歲厭世，去而上仙，乘著白雲？到達帝鄉」。這些

部成為後世道教神仙長生思想的理論依據。

正如道家追求長生，莫特曼的《盼望神學》則以「永生」

（永恆的生命）為人的終極盼望，而它則來白人對神應許的相信、

對耶穌基督死亡與復活的確信，不斷地積極參與自己生命中的

「死亡」與「復活」，使自己的生命和創造人類的 t帝永恆的

特質結合起來，進入永生。

（四）兩點差異性

l 在神觀背景上

對莊子而言，因他接受「道」作為－種「不死不生」’「先

天地生」’﹔而以萬古以固存者的觀點認之，這種具有「臼然主

義」色彩的道觀，也可說是一種在所謂白然哲學或自然神學（本

性神學）發展卡的產物句。這是有別於莫特曼的上有7觀。

i9 fnJ 上，的！頁。
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上帝與人之間有「位際關係 J 20 ，因祂的應許導致祂與人

類立約，當應許轉變成盟約時，這使得應許成為上帝信守不渝

的誓言，這位上帝既臨在於人類歷史之中，卻又具有其超越性。

上帝之約的發動者是上帝，人毀約並不能使它自動失效，萬一

上帝後悔，只有上帝本身能夠取消祂的誓約，因此對人而言，

從中產生了受上帝祝福的特定生命空間，並且在上帝的保護下

也產生了信實和安全的氣氛叭，使人對原已感到失望、茫然的

生命有了新的盼望一永生的盼望。而且在人追求永生的過程

中，透過每次的「死亡」與「復活」’也同時是上帝能力（生

生之德）的彰顯。

總之，在莊子看來，人理應順道而生、順道而死，人在今

生今世若能秉道而行，藉墮形體、重精神、破執、破生死、顯

真我，最後達到物我合一的境界，而能同道f!Z:遊於天地之中、

天地之外，甚至遊心於天地之始、浮遊於萬物之初，而渾然超

離生、死。這樣的道觀，是委實有別於莫特曼的上帝觀。

2 參與生死的態度

在莊子的思想中，認為萬物永遠在流轉變易中，我們的形

軀到最後必然會歸之於滅壞。形軀由無而有，由生而死，這種

自然的過程，我們必須破生死：勿把生死看太重，即所謂「生

亦死也，死亦生也」’生死對人而言，不過是一線之間，也因

鈞一般而言，位格乃是具有理性的個別體，整個存在及其活動與關

係的最後主體。所謂的位際關係，自然就是兩個有分別的、獨立

的主體間的交往、對話。見：輔仁神學著作編譯會，《神學辭典》

（台北：光啟， 1998) '276 頁。

21 莫特曼，《神學思想的經驗》. 110 頁。
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人的形軀生命非常有限，當我們面對生死時要看淡它。當我們

連生死都能看開時，自然也會把人世間的牽掛一切消解22 。

在《盼望神學》中，使人面對生死的態度卻是截然不同的，

它是非常具有積極性的，因著對基督宗教的信仰，強調神對人

的應詐、祂的臨在性與超越性，以及對耶穌基督死亡與復活一

事的確信，使得人對未來有盼望一永恆的生命，是根據歷史與

經驗中具體的希望。莫特曼對「死亡」的看法，突破了莊子限

於今生今世人生命終極的一點上，而視之為一個過程，且因「死

亡」即是「復活」’所以其有重複性，人的生命在此過程中，

將不斷地被整合，不斷地趨向圓滿、進入永生中。

三、兩種生死觀對現代人的啟示

（一）莊子的生死觀對現代人的啟示

面對死亡的恐懼，莊子培養一種瀟灑的心境化除它，它如

「夢中的睡眠」，不過是（大宗師）中所說的「倚然而住，倚

然而來而已」。我們應效法古代的真人，不知生命的可以悅樂，

不知死亡的令人厭惡。來到這個世界，不覺欣喜﹔離開這個世

界，也不會有所留戀﹔他將是一無牽掛的飄然而往，飄然而來，

以曠達之心迎接死亡。

入到達此一真人的境界，能見到與物為一的真我，便能超

絕今古，不落入死生的境界，真正能不執於生，也不懼於死，

視己為萬物的一體，在萬物中變化，對於變化成任何一物，均

欣然接受﹔若是任何一物變化為他，他也無不歡迎，順任萬物

22 陳福j賓編，《中國哲學史講義》（台北：輔大哲學系， 2006) ' 

79 頁 c
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各有所毀壞，也順任萬物各有所成就，這就是「提寧」（大宗師，

第六），接受萬物而心保持安寧之意。如此，安泰守常的平淡人

生觀，在這汲汲營營的世代，確實有著一股超脫、真摯、無華

的價值，使人不受俗情所牽掛’得到「懸解」 23的超脫。

（二） 《盼望神學》的生死觀對現代人的啟示

不同於莊子以瀟灑的態廈面對死亡，而是教導人們以積極

的態度參與死亡。在具體的歷史中、人的生命裡，對於末世的

盼望並不是一個完全未來、遙不可及的事情，而是與我們的生

命息息相關的。透過耶穌全然的死與全然地由上帝復活，此延

續性乃在上帝新創造的行動中所賦予。上帝的應許不是給另一

個世界，而是為了這個世界的新創造，包括所有的物質與在俗

世中真實的罪、苦難與死亡，都會在上帝的新創造中被轉化＿4 。

換句話說，永恆的生命也在我們活著的生命裡’在我們日常生

活的經驗中，當我們經歷到耶穌基督所傳的福音在我們生活中

被落實出來的那一剎那，也是我們經歷永恆生命的一個可能

性，而且它是複數的，是在我們的人生經驗中不斷出現的、不

斷經歷怎樣與上帝合而為一的感覺，這種感覺也是我們預嚐終

極末世的一個可能性。

23 向上， 36 頁。「懸解」就是解除了「倒懸」，人處在「倒懸」生
泊中，其最大的枷鎖是人類自身被死生的念頭一死之恐懼與生之

情慾一所困住。

24 David F. Ford 編，董江陽、陳佐人譚，《現代神學家：廿世紀基
督教神學導論》（香港：道風， 200多） ' 206 頁。



略談莊子與基督徒的生死視／宗教交談／633

結論

莊子的生死觀在發揮一個人對於宇宙人生所作的洞察上，

確實有著指導性的價值﹔但它只是一種對於人生（人性）的洞察，

是人之本性的一種反映，教導人們以達觀、釋然的態度面對人

生這才安極的課題。它終究不是「宗教」，無法提供人們一個

真實的保證’保證凡採取這種觀點的人，就能真正超越死生，

獲得長生鈞。相較於莫特曼的《盼望神學》夾帶著神學的基礎，

持其「神的准許」、「基督死亡與復活」的實質教化，不斷建

構闡釋人生的盼望何在，以及人該如何積極追求這一終極的盼

望。筆者認為，現代也是一個混亂、人心傍徨的時代，如何！惡

化並轉化一個人面對生命的態度，及重新發現生命的意義所

在，前者似乎較後者缺乏了「落實性效﹔益」。因為，畢竟人死

後的世界究竟是如何？無人可知曉﹔人對於當下的生命也不見

得完全了然，所以，為了謹慎起見，筆者認為面對人生終極的

問題，應以更加認真的態度待之，如以莊子的生死觀面對，雖

予人較為灑脫、豁達的心境，但在真實的人生中，這樣的心境

不免使人對於生命的態度過於天真、未能有積極的參與性。

不同於莊于的生死觀，莫特曼的《盼望神學》使人們重新

肯定生命的意義所在，因為在所有受造物中，人是最具有參與

土帝生生之德的受造物，同時也只有八具有此自由回應的能

刀，為著永生的盼望，使人更加積極、願意參與生命中的苦難 c

因為除了上帝的應許之外，又有耶穌基督死亡與復活的保證，

在追求終極圓滿的過程中，還有聖靈的引導。這樣的人生觀、

魚死觀，似乎較莊子更具有保證性與落實性。

25 陳俊悔，（論死談：生） ' 675 頁。
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EDITORIAL 

τhis issu巴 is the sixth, and last, to mark the fortieth anniversary of 

the Theologate at F叮en University. It opens with a selection of photos 
taken at the commemorative mass on 15 September 2007 and the prayer 
for the occasion written by Fr. Jesus Mufioz, SJ. This is followed by the 
Chinese translation of three letters from the former Rector of the 
Theologate、 Fr. Ricardo Gonzalez, SJ to 扎1other Paula of the Trinity, 
OCD. Fr. Gonzalez had terminal cancer and his letters express the goal 
of the Theologat巳 well: to be one with Christ in suffering so as to bring 
the good news to contemporary apostles. 

H'ive articles specially commissioned for this issue follow. The first 

two recall deceased teachers whilst the other thrc巴 all deal with teachers 
who are still working among us. 

Fr. Jos巳ph Chen, SJ taught at the seminary in Vietnam before 
coming to F吋en in 197 5, where he lectured in the Department of 
?]1ilosophy and was also librarian at the Theologate. Anna Chang was 

·Jnc of his 五rst students and, after class, often used to walk with him over 
to the Theologate. She now works in the library and thus writes of him 
both as his pupil and co-worker. I myself was studying philosophy at the 

time and well remember how she used to accompany Fr. Chen. It is thus 
fitting that she writes this tribute. 

Fτ. Hubert Vo剖， OFM came to Taiwan in 1988 and taught the Old 

Testament. Ruth Yang was his student in 1993 and writes here with great 
affection for his example as a good teacher and role model. Fr. Paul 

Welte, OP’。n the other hand, was with the Theologate since its opening 
in 1968. He retired to Germany last year for health reasons but was still 
able to return for the celebrations. His article is not only a recalling of 
the past, it also shows how a post-Vatican II missionary lived out his 
vocation. 

My own article on Fr. Gutheinz is based on my experience in 
editing his Collected Works. I notice how he strove to pay attention to 

Chinese theology and this is indeed what we hope to be the kernel of our 
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teaching here. 

This is followed bv short refleιtions from form巳r stud巴nts: Luke 
Chen司 CDD, cunently the headmaster of Heng Yee Middle School. Jesus 
Munoz, SJ、 Philip Pan, OP and Bonaventura Lin, OFM、 who all teach 
her巴， and l\缸， Pan Chun-hsu, president of the alumni association. 

)f Finally I九E include an article by Fr. Aloysius B. Chang, SJ in which 
JS he speaks of paying attention to the signs of the times and the present 
:r state of the Church. Throughout its forty years the Thcologate has 
e constantly striven to reflect theologically on the present time. 
e Besides these special articles we include a further five. Fr. 孔1ark

九 Fang, SJ writes about how the Psalter has become the model of prayer 
ii for Christians. He also describes how it was translated into Chinese. It is 

iS indeed a book of praise that shows how God is leading his p巳oplc and his 

Church 
In the spirituality section, Fr Joseph Wong, OSB begins witi1 

Athanasius ‘ Life of Anthony as an entry into the spirituality of the desert 
fathers. He goes on to present the life of Pachomius and th巳 communities

that he formed as well as the Rule and Co月vcrsations of Cassian 司 which

formed the key to desert spirituality 
Fr. William Barry ’s article, translated by Bernard Chu, SJ, looks at 

the Spiritual Exercises and the Constitutions so as to present the ideal of 
leadership within the Society of Jesus. It is because God is present in our 
community and its structures that superiors and subjects can trul; 

communicate with each other. 
Fr. Jojo Fung is a Malaysian Jesuit who is the coordinator for the 

indigenous ministry of the Jesuits in the East Asian-Oceania Assistency. 
In this article he offers some thought-provoking reflections on “putting 
out into the deep" of Asian spirituali句， in particular indigenous 
spirituality, so as to form a truly Asian Church 

Finally, Hsu Wun-ching is a student in the third year of the 
Theologate. She transferred 仕om the Tainan (Presbyterian) Seminary 

and is herself a Presbyterian. She is particularly interested in integrating 
what the Zhuangzi has to say about life and death with Moltmann's 
th巴ology of hope and show how both have something to say to us today. 
Her article shows how contemporary Christians can draw on Chinese 

spmtuality. 



COLLECT ANEA THEO LOG I CA UNIVERSIT A TIS 

FU JEN 

No. 154 WINTER 2007 

EDITORIAL... . ...........................................且，......... Editor 485 

Participating in the Passion of Jesus Christ. ......... . Ricardo Gonzalez SJ 494 

In Memory of Fr. Joseph Chen. SJ、 Late Director of the Theologate 
Library... ..... ...... .A 月na Chang 498 

In Memory of Fr. Hubert Vogt司 OFM. .Ruth Yang 506 

I Celebrated 40'" AnmversarγofFujen Theologate in 
Taiwan ...............‘...........‘一.............. ................Paul Welte, OP 513 

Luis Gutheinz on Issues of Chinese Theology ............... .... Peter Hu. SJ 517 

Signs of the Times and the Pope ’s Title ....口，....... . Aloysius B. Chang. SJ 534 

SCRIPTURE 
The Psalms: a Paradigm of Prayer... . . . . ............. . . . . .. Mark Fang, SJ 536 

SPIRITUALITY 
Spiritual Tradition of Eastern Monasticism ............. . .Joseph WO!哼， OSB 557 

A Note on Leadership可 Ignatian Style. . .. ...... William A. Barry, SJ 592 

DIALOGUE 

A World Beyond the Threshold. . ..................’... ... ... Jojo Fung, SJ 600 
Life and Death in Chuang-Tzu and Christianity. .Hsu Wun-Ching 617 

Thematic Index to Volume 39 (Issues 151~154) .............. .......... Editor 634 



神 學 4'.l>i.. 
O吋 j長

COLLECTANEA THEOLOGICA 

UNIVERSITATIS FUJEN 

紀念輔太神學院

在台月民務滿四＋週車泉（總）

孔達仁 喜與耶穌基督一同受苦

張瑞雲 憶輔神圖書館主任陳春齡神父

盧德 悼念恩師傳和德神父

溫保祿 我參與了輔神四十週年院慶

胡國禎 谷寒松神父關心的中國神學議題

張春申 時代訊號與教宗名號

房志榮 聖詠 ： 祈禱的興範

黃克鏽 東方隱修傳統：曠野靈修

朱蒙泉譯 詮釋依納爵風格的領導

洪智偉 門檻那邊的世界

徐汶菁 略談莊子與基督徒的生死觀


	封面
	目录
	编者的话：辅神在台服务四十周年庆之四
	特稿
	院庆暨开学弥撒
	辅神四十周年院庆 开幕式读经及祷文
	喜与耶稣基督一同受苦
	他教给我的 忆辅神图书馆主任陈春龄神父
	逸恩师陈春龄神父
	为王先为仆的小兄弟 悼念恩师傅和德神父
	“三板神父”与我
	我参与了辅神四十周年院庆
	谷寒松神父关心的中国神学议题
	神学乐，乐神学
	由学生道“半退休”的老师
	感恩与期盼
	辅大神学与与我
	庆辅神四十，校友会往前走
	时代讯号与教宗名号

	圣经
	圣咏：祈祷的典范

	灵修
	东方隐修传统 旷野灵修
	诠释依纳爵风格的领导

	宗教交谈
	门槛那边的世界 Pieris谈亚洲教会福传真义
	略谈庄子与基督徒的生死观

	神学论集三十九卷（151~154期）分类目录
	EDITORIAL


