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中文摘要

宗教改革后的耶稣会士进入中国，其相关研究已经经历了范式转变，从欧洲

中心转到汉学中心。然而，内容上却有偏颇，尤其注重儒耶对话，产生佛教的缺

席。根据四库的评价，本文将重新反省此段历史。本文力图从三个方面入手：一，

从目前现有的天主教文献中整理出耶佛相遇的资料，进行文献综述；二，突出耶

佛作为宗教相遇的一面，从所讨论的具体主题展开；三，使用诠释学的方法对这

一时期的耶佛相遇展开论述。

从所收集整理的文献资料来看，天主教对佛教是相当重视的，尤其是在其最

吸引的来世观方面文献最多，而一涉及此，就必须批判佛教的三世说，可见这个

问题的普遍性。而从整个社会环境而言，明末清初既是一个有着良好宗教性氛围

又是追求实学思潮的时代，天主教似乎针对佛教“偏虚不实”有意建立“大全真

实”之教，而这种“实”则表现在永恒不灭的灵魂、实有的天堂地狱、主宰一切

的天主、宗教修行上，在这种思路下天主教传教士、信徒是如何理解佛教的，佛

教又是如何反驳的，耶佛相遇在这些主题上的探讨更能凸现天主教作为一个宗教

在中国传播的历程。

本文使用的是诠释学的研究方法，把词置于文本的前后联系中，把文本置于

明末清初这样的历史场景之中，置于当时争论人的生活之中，探讨当时的天主教

徒、佛教徒是如何理解某一个词的意义，他们为什么要这样理解，以及这个词发

生了什么变化，为什么会发生这样的变化，和我们现在的理解有什么不同。诠释

学的方法特别注重对象间的种种联系，在这种联系中不断进行诠释的循环。

【关键词】：明末清初、天主教、佛教

【中图分类号】B9
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Abstract

Most of the researches of Catholics in late Ming China lay

particular stress on the culture communication，especially between the

Confucianism and Christianity．On this paper,we discuss about the

encounter between Buddhism and Catholicism．Firstly，we will clear up

the scriptures and then discuss several subjects for example the anima，the

worlds after deam．the God and the religion practices．We will use the

method of hermeneutics to analysis the texts，especially pay attention to

the contexts and the historical condition．

Key Words：Catholicism Buddhism

2



●

●

●

●

●

第一章：引言

第一节：研究综述

明末清初天主教与中国本土文化的交流研究指向更深的层面1，然而，对耶佛

相遇的研究却寥寥无凡，起步阶段。目前相关的研究有主要有：其一作为辟邪历

史出现的耶佛相遇，如李天纲《早期天主教与明清多元社会文化》2何俊博士

论文《西学与晚明思想的裂变》3 以及孙尚扬与钟鸣旦合著《1840年前的中国

基督教》4 Adrian Dudink,The Sheng-chao tso-pi(1623)of Hsu Ta．shou5及其博士

论文Christianity in China：Five Studies6、谢和耐《中国与基督教一中西文化
的首次碰撞》7其二耶佛相遇直接相关的期刊论文，如孙尚扬《利玛窦对佛教

的批判及其对华传教活动的影响》8、马晓英《晚明天主教与佛教的冲突和影响》

9、李向平《宗教冲突和对话的一个历史文本——以(圣朝破邪集)和(天主实

义)为中心》10陈永革《以儒辨天与以佛辨天：晚明佛教丛林对天主教义的论难》

ll、Timothy Man Kong Wong．Matteo Ricci’s Mission To Chinese Buddhisml2、

Chan Kim-Kwong，Buddhists’Understanding ofChristianity in Late Ming

China：Implications for Interfaith Dialoguel3、Douglas Lancashire，Buddhist

Reaction to Christianity in Late Ming China¨： 其三专题论述郑安德的博士论

文《明末清初天主教和佛教的护教辩论》”、钟鸣旦《杨廷筠一明末天主教儒
者》16金秉洙《冲突与融合一佛教与天主教的中国本地化》17；其四佛教研
究相关有专著及论文有wu Jiang，Chan Buddhism and Orthodoxy”及王煜《明末

净土宗莲池大师云栖株宏之佛化儒道及其逼近耆那教与反驳天主教》”；其五从

文学角度看待耶佛相遇有李新德《利玛窦笔下的中国佛教形象》加、李爽学《如

来佛的手掌心——试论耶稣会证道故事里的佛教色彩》21和R．Po．Chia Hsia，

Dreams and Conversions：A Comparative Analysis of Catholic and Buddhist

Dreams in Ming and Qing China：Part I 22。

对于明末清初耶佛相遇，《四库全书》评价可以为我们反思这段历史提供～

个新的角度，

利玛窦力排释氏，故学佛者起而相争．利玛窦又反唇相诘。各持一优谬荒唐

之说，以较胜负于不可究诘之地。不知佛教可辟，非天主教所可辟；天主教可辟，

又非佛教所可辟；均所谓同裕而讥稞裎耳。”

知儒教不可攻，则附会六经中上帝之说，以合于天主，而特攻释氏以求胜。
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然天堂地狱之说，与轮回之说相去无几也，特小变释氏之说而本原则一耳。24

这反映了虽然天主教因“易佛补儒”策略迎合儒家，批判佛教，然而从儒家

看来，三者间天主教和佛教具有更大的相似性。

从以上研究来看，本文力图从三个方面入手：一，从目前现有的天主教文献

中整理出耶佛相遇的资料，进行文献综述；二，突出耶佛作为宗教相遇的一面，

而不仅仅是中西文化交流；三，使用诠释学的方法对这一时期的耶佛相遇展开论

述。

对于“宗教”，各教有不同的定义。从佛教而言，宗教指宗门教下。佛陀为

适应教化对象而说之教法，称为教；教中之根本旨趣，则称为宗。又一宗之教旨，

亦称宗教。此外，或以宗为无言之教，以教为有言之宗；或以宗为宗门，教为教

门。aPN宗门指教外别传之禅门，以禅乃离言教，采以心传心之方式传宗；教门

指依大小乘之经论等言教而立之教宗，如天台宗、三论宗、法相宗、华严宗等均

属之，相对于禅家而言，称之为教家。”而英文religiOn系由拉丁语religio而

来，其语源有各种异说。或认为由ligare(结)之动词而来，含有神与人结合之

意；或由legate(整理)之动词变化而来，表示严肃及仪礼之意。religio一语，

最原始之意义是指对超自然事物之畏怖、不安等感情而言，其后则有成为感情对

象的超自然之事物，及成为感情外在表现的仪礼之意，由之更进而指团体性与组

织性之信仰、教义、仪礼之体系。26大约19世纪，日本用“宗教”一词翻译religion。

明清之际虽然没有讨论什么是宗教，然而，耶稣会士进入之后其信仰被称为“天

教”，可见晚明中人有发现其类似佛教之处。因此本文通过探讨对耶佛相遇文献

的整理，对其主要争论主题的讨论，更有助于我们理解当时的人是如何理解宗教，

更有助于理解我们现在的宗教对话。

诠释学方法要义是把词置于文本的前后联系中，把文本置于历史的场景之

中，把词和文本的意义置于人的生活之中，追问当初的人是如何理解某一个词的

原义的，他们为什么要这样理解，在以后这个词发生了什么变化，为什么会发生

这样的变化，以及现在人们又怎样理解它，它的意义演变的新的趋势是什么。这

样，词和文本并不是一种死的东西，而是一种生命现象，一种与人类的历史和生

命联系在一起的东西。诠释学的方法把人们对词和文本的现实的理解带到历史的

理解中去，又把历史的理解引回现实的理解中来，通过这种诠释学的循环增进对

词和文本的理解，其实质是增进与词和文本联系在一起的人的生命的理解。因此，

使用诠释学的方法更有助于我们理解当时的人的宗教情感宗教态度，更有助于理

解我们现在的宗教情感。
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第二节：明末清初耶佛相遇的历史背景

在西方基督教史上，16世纪是一个转折变革的事迹。马丁·路德在人文主

义的影响下，藉着赎罪券发难，掀起了基督教的神学改造。”为了应付宗教改革

的发展，罗马天主教于1545年至1563年在意大利特兰托召开了第十九次基督教

全体大会。在神学方面，特兰托会议确立了托马斯主义为天主教官方神学，通过

一系列令谕和法规，“咒逐”了新教的惟独靠着恩典因信称义的救恩观，肯定了

人类意志和善行与恩典合作称义的观念。

16世纪30年代出现于法国的耶稣会，反映了罗马天主教在新教冲击下的复

兴。为了适应新形势下的传教，耶稣会的创始人罗耀拉(Ignatius Loyola,

1491．1556)按照军队的模式组织了这个修会。耶稣会产生人文主义和宗教改革

交替兴起、天主教危机迭现的背景之下，因此一方面，耶稣会是反宗教改革的先

锋。另一方面，在服从于教皇、服务于教会事业的前提下，耶稣会充分吸收了人

文主义。耶稣会没有独立的系统神学体系，1593年，耶稣会大会明确规定其成

员在神学领域必须遵循托马斯主义，在哲学领域也不能违反托马斯主义”，托马

斯主义成为耶稣会神学正统。

宗教改革期间，一个严格的教会中心的排外主义立场是被普遍接受的。不同

的宗派各自宣成自己为正统，排除异己。特兰托会议，从排外的教会中心主义

(exclusive ecclesiocienlrism)过渡到包容的教会中心主义(inclusive

ecclesiocentrism)，允许领有“愿洗”(baptism ofdesire)者是教会的一员，也就是

那些过着道德生活却无法接受“水洗”(baptism ofwater)的人。非基督徒可以因

为属于精神的教会(the soul of church)而得救。“教会外无救恩”(extra ecclesiam

nulla salus)的宣称已经过渡到了“没有教会就没有救恩”(without the church no

salvation)。然而，这种正面态度之适用于“异教徒”(pagans)而不是“异教”(pagan

religions)。8

这就是来华耶稣会士的重要神学背景。来华之后面对的是一个怎样的环境

呢?晚明社会是个宗教色彩很浓重的时代，如《太上感应篇》的流行”，寻求“内

在超越”的阳明学，逃禅之风的盛行。面对光怪陆离、传统道德崩溃的晚明社会，

个人越来越重视生死关切，把对现世问题的思考与对来世的追求结合，为天主教

的传播提供了有利环境。而另一方面，明末是中国学术突起变化的时代。中国文

化主流自明中叶以后，出现了主张“万物皆备于我”、“心外无理”的“陆王之学”。

但就在万历、天启年间，就在原来流行王学的江南地区，思想、学术、文化又转

向实证，出现了一股“实学”之风。到清初，除了有“理学”的回归外，学术界
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的风气主要转到了“实事求是”、“无徵不信”的“汉学”、“朴学”一路。许多对

天主教有好感的士大夫阶层，便是认为天主教是“实学”，可以经世致用。“是书

也，历引吾六经之语，以证其实，而深诋谈空之误”31天主教神学之所以标榜自

己是真实，主要是为了与谈“空”的佛教和空谈的王学区别开来。

明清佛教丛林一方面表现出触目惊心的丛林凋敝景象，而另一方面则又是佛

教最为广泛地深入民众，佛教思想普及和广为流传。这种相反相成的宗教现象，

被许多学者称之为晚明佛教的世俗化。这种情况下，基于儒家道德实用主义提出

了一个疑问，即内证的道德修养如何才能实现道德修养的自我完善?对佛教个体

而言，则是内证解脱如何与现实道德修养结合?整个佛教丛林而言，则是面对社

会现实，佛教如何保持其宗教性而又对现实社会有所作为?

耶佛相遇，外来的天主教是积极主动的一方，本土的佛教被迫应战，只有通

过对文本的具体分析，才能更深刻的挖掘当时佛教的社会背景，才能充分了解这

次耶佛相遇。
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第二章：文献综述

明清之际，耶稣会士留下了大量中文著作，学者估计不少于千种，目前刚刚

开始整理，下面就本人看到的有关基督教和佛教相关的著作整理如下；

1：《天主实义》32：作者利玛窦”。凡八篇，分上下两卷。全书采用晚明讲

学仍然盛行的语录体，假设问答。“中士”问，“西士”答格式。有“预备福音书”

之称。收有冯应京《天主实义序》、李之藻《天主实义重刻序》和汪汝淳《重刻

天主实义跋》。

《四库全书总目》作了如下提要：

首篇论天主始制天地万物，而主宰安养之；二篇解释世人错认天主；三篇论

人魂不灭大异禽兽；四篇辨释鬼神及人魂异论、天下万物不可谓之一体；五篇排

辨轮回六道，戒杀生之谬，而明斋素之意在于正志；六篇解释意不可灭，死后妊

有天堂地狱之赏罚；七篇论人性本善，并述天主门士之学；八篇总举泰西俗尚，

而论其传道之士所以不取之意。34

对本文的评价是：

知儒教不可攻，则附会六经中上帝之说，以合于天主，而特攻释氏以求胜。

然天堂地狱之说，与轮回之说相去无几也，特4、变释氏之说而本原则一耳。35

2：《畸人十篇》36是《天主实义》的姐妹篇，作者利玛窦。凡二卷。共十

篇。本文同样采用问答体，但前九篇有出问者的姓氏和身份。附录有李之藻《畸

人十篇序》、周炳谟《重刻畸人十篇引》、王家植《题畸人十篇小引》、《汪汝淳跋》、

《冷石生演畸人十规》、李之藻《凉庵居士识》和《附温陵二先生赠西泰艾思及

先生诗》。

八篇主要内容如下：《人寿既过误犹为有》第一，出问者为李太宰，名戴，

字仁夫，河南延津人。万历二十六年(1595)年任吏部尚书，万历三十一年致仕

回籍。交谈时间大概为1602年lO月利玛窦生日前。37本篇劝人善用光阴，行善

事不要等到明天。

《人于今世惟侨寓耳》第二，提问者冯大宗伯，名琦，字用韫，号琢庵，山

东临朐。万历二十九年晋礼部尚书，三十一年卒。38本篇记冯琦感叹人生之乐不

及禽兽自在，而利玛窦释以“原罪”说，举出许多西方圣贤对人生苦海的描述，

7



■

●

天堂才是我们的真正家乡。

《常念死后利行为祥》第三和《常念死后被死后审》第四，提问者为徐光启，

万历三十二年进士，改翰林院庶吉士。本文写作时间当在散馆(1606年春)以

前的三年间。两篇针对中国人忌讳的“死亡”，声称常默想死亡有五利。徐光启

已1603年领洗，终生不懈的为末日审判作准备，在利玛窦看来应该是中国基督

徒认识神学的根本问题。

《君子希言而欲无言》第五，提问者曹给谏，名于汴，字自梁，号贞予，山

西安邑人。利玛窦驻京期间久任给事中。对话时间难以确定，只能推测1608年

前。论“静默与寡言”，所谈正是言官如何说话问题。

《斋素正旨非由戒杀》第六，提问者李之藻。本篇内称旧稿，与《天主实义》

第五篇后半大同小异。

《自省自责无为为尤》第七，提问者吴大参，名中明，字知常，号左海。谈

话时间为1600年5月19日在南京。曾以公帑重刊利玛窦所修订的《万国全图》。

本篇讨论的是吴氏提出的“坐功”即静坐内省是否有益于长生的问题。

《善恶之报在身之后》第八，提问者龚大参，名不祥，字或号道立。谈话时

间为1605年。龚向利提问佛教与基督教的天堂地狱孰可信的问题，利玛窦否定

佛教六道轮回，特别依据《圣经》谓“今生既非天堂，亦非地狱，直至身后方见

分晓”，“此篇主要对儒家而言，所以篇幅最长，也最受欢迎。”

《妄询未来自述身凶》第九，郭敦华，韶阳郡士人，万历十七年(1589)在

韶州受洗，此前有算命人预言他六十岁将死，而他这年已经五十九，故惊慌不已。

这是本篇产生的背景，利玛窦力斥民间盛行的算命看相为迷信。利玛窦自述：“这

一篇非常重要，因为在中国乡人无知识相信这一套，连读书有智慧之人也深信不

疑。大街小巷都有算命测字者，在南京一地就有五千多人以此为生。”

《富而贪吝苦于贫窭》第十，一友人，申述《圣经》所谓富人欲进天堂比骆

驼穿针眼还难的教义，要求此人为“赦罪”而捐献财产给教会祈福，但由结语可

知“救赎”的雄辩终于不敌现世的利益，“悲哉”!

对于本文，《四库全书总目》的评价可谓一针见血，引用如下：

大抵掇释氏生死无常，罪福不爽之说，而不取其轮回，戒杀、不娶之说，以

附会于儒理，使人卒不可攻．较所作《天主实义》纯涉支离荒诞者，立说较巧。

易佛书比之，《天主实义》犹其礼忏，此则犹其谈禅也．”

3：《辩学遗牍》40：共收录四篇文章：一为《虞德园41诠部与利西泰先生书》；

二为《利先生复虞诠部书》，利玛窦提倡“和言曾辩力”和“若得抠趋函又，各

挈纲领，质疑送难，假之岁月，以求统一，则事逸功倍，更惬鄙心矣”；三为《云

栖遗稿答虞德园诠部》；四为托名利玛窦所作《复莲池大和尚<竹窗天说>42四端》，
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此文的论证针锋相对、逐条批驳、胜气相加。与前面利玛窦提倡精神背道而驰，

风格更近似《辟妄》、《辟妄辟略条驳》，论辩专于细节处反复论证。文后有凉庵

居士李之藻和弥格子杨廷筠的后跋。

《四库全书总目》中有耶佛相争的评语：

“利玛窦力排释氏，故学佛者起而相争。利玛窦又反唇相诘．各持一优谬荒

唐之说，以较胜负于不可究诘之地．不知佛教可辟，非天主教所可辟；天主教可

辟，又非佛教所可辟；均所谓同裕而讥裸裎耳．43

4：《辟释氏诸妄》44：作者徐光启45，成书时间约为1614年。附徐光启《答

乡人书》、雷X《天辟邪事》，被天主教徒视为辟佛的代表作。本文主要针对明朝

流传甚广的佛教净土思想及其礼忏进行批判。主要为：一、破地狱之妄；破施食

之妄；三、破无主孤魂血湖之妄；四、破烧纸之妄；五、破持咒之妄；六、破轮

回之妄；七、破念佛之妄；八、破禅宗之妄。

5：《天释明辨》46，作者杨廷筠”，成书时间不详，不超过1627年。本文写

作方式是自设问答方式，主要采取佛教教义、修行方法等和天主教一一对比的方

式，先指出佛教的谬误所在，然后揭示天主教的正意。从整体上而言，本书义理

不是很深刻，大都为教义常识。其所论佛教之非，大都是当时晚明佛教丛林衰落

形式化后的种种流弊，而刚传入的天主教自然不失其原意，教义修行都比较纯洁

严谨。但是，其所论释氏之非也正是罗马天主教积弊所在而引起宗教改革的原因。

本文主要内容为揭示佛教依傍天学：佛窃天教天堂地狱说；世尊说；杀盗淫

巧言绮语戒；观世音本圣母玛利亚；轮回窃自毕达哥拉斯；区分天释奉斋、念诵、

无量寿和大神通与全能；三世佛与三位一体；三十三天与十一天；化身佛与耶稣

降生；驳四大假合、度世誓愿、出家、四恩、祈祷、忏悔等；驳苦空、禅观等。

6：《代疑编》48：作者杨廷筠，初刻于1621年。本书效仿利玛窦《天主实

义》“中士”问、“西士”答的格式。艾儒略入闽之前住在杭州杨廷筠家，终日讨

论教理。艾儒略认为杨廷筠对天主教神学的理解是最好的，因此本文可代表耶稣

会的观点。据艾儒略传教助手，福建晋江丁志麟撰文说：“善承(耶稣会)诸先

生之训者，莫如杨公。而深悉杨公之行者，莫如诸先生。迩者，艾先生自武林入

闽，余幸从游。艾先生每津津乐道之：‘余思兹世，锢于习闻，其聆圣学，卓然

进修者有几?今独于杨公见之，窃仰之焉。””

主要内容解答基本的教义如天主的主宰、天堂地、三位一体、耶稣降生和教

会礼节如斋戒、弥撒、命终解罪、十字架等，并且阐释中同佛教相比较。

7：《畏天爱人极论》卯：作者王徵H，成书时间为崇祯元年(1628)。以问答

形式介绍自己的信仰历程。凡七节。前面有郑曼序《圣人以敬天教人》，后面王

徵《畏天爱人极论记言》。

9
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本书主要内容如下：一论天主与谓天学，二论佛之善恶辨，三论天堂地狱辨，

四是天堂地狱释疑，五是来世利害释疑，六论灵魂不灭，七讲登天之路，八论客

以西学为圣学。

8：《答客问》让：作者朱宗元"，此书作于1631年，其后著有《拯世略说》。

本书通篇采用客“问”与宗元“日”的一问一答形式，从提问的方式和全书的结

构而言，“客”乃是作者的论述需要假设的。书前有福建林文英在1697年抄的序

言。本书是明确“当专一事奉天主”的信仰理念而写成的辟佛、斥道、破谜及补

儒的天主教辩答著作。

9：《圣朝破邪集》54：本书由徐昌治”163956编辑完成。共七卷。

卷一和卷二收录的主要是“南京教案”文献，有陈懿典《南宫署牍序》、《南

宫署牍》、沈确《参远夷疏》(凡三)、《查验夷犯笥》、吴尔成《会审王丰肃等犯

案(并移咨)》、《南京督察院回咨》、沈确《发遣远夷回奏疏》、吴尔成《会审钟

明礼等犯案》、徐从治《会审钟鸣仁等犯案》、《拿获邪党后告示》、《清查夷物案》、

徐从治《拆毁违制楼园案》(附佑修黄公祠)、徐世阴《提刑按察司告示》、吴起

龙《福州府告示》；

卷三有蒋德璩、颜茂猷、周之变、黄贞写的序言，还有唐显悦《题黄天香词

盟》、黄贞57《请颜先生闻天主教书》、黄贞《尊儒亟镜》(叙一说凡七)、王朝式

《罪言》、黄廷使《驱懿直言》、速及寓《邪毒实据》、魏睿《利说荒唐惑世》；本

卷主要讲述儒佛联手辟邪缘起；

卷四有许大受碍《圣朝佐辟自序》和《圣朝佐辟》(凡十篇)，成书早于1637

年59。一辟诳世，二辟诬天，三辟裂性，四辟贬儒，五辟反伦，六辟废祀，七辟

窃佛诃佛种种罪过，八辟所谓善之是非善，九辟夷技不足尚夷货不足贪夷占不足

信，十辟行私历攘瑞应谋不轨为千古未闻之大逆。

卷五和卷六有陈候光《辨学刍言》(叙一辨凡五)、戴起风《天学剖疑》、虞

淳熙《天主实义杀生辨》、黄紫宸《辟邪解》、黄问道《辟邪解》、李璨《辟邪说》、

张广恬60《辟邪摘要略义》、林启陆《诛夷论略》、邹维琏《辟邪管见录》、《上翰

林院左春坊蒋公德璩攘夷报国公揭》、黄贞‘十二深慨序》、王忠《十二深慨》、

黄虞《品级说》、李玉庭《诛邪显据录》、谢宫花《历法论》和《四宿引证》和《续

正气歌》：

卷七有曾时《不忍不言序》、黄贞‘不忍不言》和张广恬为了证明《复莲池

大和尚<竹窗天说>叭四端》乃托名利玛窦所作而写《证妄说》及其附文张广恬《天

童密云和尚复书》、释普润《唯一普润禅师跋》、张广恬《证妄后说》、释大贤《附

缁素共证》；本卷重要的是两篇名僧文章：写于1614年的株宏62《天说》(共四

篇)，其主要内容为一、辟天主教之至尊，天主不过是万亿天主之一；二、辨生

10
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死轮回之有理；三、谓天之说孔孟早己述之，无须天主教视为新说；四、反驳非

难佛教禁杀生之非，及写于1624年的密云圆悟”《辨天说》(凡三)。初说众生

即佛，迷则众生悟则佛，而天主教区分天主与人，我执乃是病根所在；二说傅凡

际避而不辨；三说主要针对灵魂观，论述佛教空观。

卷八有刘文龙《统正序》、武林后学释普润《诛左集缘起》、武林释成勇《辟

天主教檄》还有费隐通容“《原道辟邪说》一揭邪见根源，驳利玛窦《天主实义》

中的天主无始无终，万物有始有终，鬼魂有始无终；二揭邪见以空无谤佛，认为

利玛窦“佛氏以空为务”是小乘偏计色空之谓，以一乘实相了义法观之，非空非

有。三揭邪见以三魂惑世，妄计心外有天主创业，可慕可修，心、性、道三者人

人共有；四揭邪见迷万物不能为一体。释如纯《天学初辟》九篇，针对天主论、

原罪说、人性物性论全面展开。

9：《辟邪集》65：钟始声等编撰，初版于癸未(明崇祯十六年，1643年)秋。

翻刻1861年。最初《辟邪集》只有钟始声所著《天学初征》与《天学再征》两

篇，并附有《附钟振之居士寄初征与际明禅师柬》等四封书信及程智用的《跋》。

实际上是智旭66分别以际明禅师和署名钟始声的儒家学者这二重身份发论，力图

揭露天主教理念的内部逻辑矛盾。在《刻辟邪集序》所采用的杲庵“释大朗”也

是智旭在出家之前，二十三岁时作居士时的法名。后来，《辟邪集》传入日本，

养鹈彻定(号杞忧道人)在文久元年(清咸丰十一年，1861年)翻刻《辟邪集》

时，又收录了《天学初辟存目》释如纯、《统正序存目》刘文龙、《原道辟邪说存

目》释通容、《诛邪显据禄存目》李玉庭、《尊正说》释行玑、《拆利偶言》、《昭

奸》释寂基、《为翼邪者言》释行元、《代疑序略记》、《诬经正略》、《非杨篇》、

《缘问陈心》、《燃犀》释性潜、《拔邪略引》释行闻等文章，仍以《辟邪集》为

名，杞忧道人写了《翻刻辟邪集序》和《翻刻辟邪集跋》。日本翻刻的影印本《辟

邪集》的部分作品收入《中国史学丛书》中《天主教东传文献续编》。

释寂基：《昭奸》主要用佛教的一性三身观反驳天主教的三位一体。《非杨篇》

主要批判天主教的“唯我独尊”不够透彻；《拆利偶言》主要批判天主的善恶赏

罚不公，阐述佛教的伦理并指出佛教的天堂地狱实为业感所起，并没有永恒不变

的主宰。

10：《觉斯录》67：共收有四篇文章，和耶佛相遇相关的是后两篇，作者不

明，时间不明。大约1625．1715年间。《辨天童密云和尚三说》针对密云圆悟的

《辨天三说》。还有一篇《抚松和尚三教正论辨》。

11：《四末真论》醪，作者柏应理，作于1675年。前有序、引，全文分为四

个部分：死候说、审判说、天堂说、地狱说。每部分前有对联和插图，后有圣言

十则。最后附有高一志所撰写《终末之记甚利于精修》”。
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12：《辟略说条驳》70：作者张星曜"、洪高济72。作于1684．1689年间，本

书包括《辟妄说条驳目录》和《辟略说条驳》全卷，明末徐光启著《辟释氏诸妄》

后，庐山普仁截‘乃著《辟妄辟略说》批评有关“持咒”、“破狱”、“施食”观点，

于是洪济合作条驳。前有“康熙己巳蒲月武林王若翰书”《合刻辟妄条驳序》，张

星曜《辟略说条驳序》和洪济《辟略说条驳序》及《引言》。本文论证方式与《辟

妄》相近。先引用普仁截的观点然后批驳。

本文内容共八节，第一节驳地狱亦有亦无之非；第二节驳设地狱残忍之非；

第三节驳法力幸免地狱之非；第四节驳现摄升天之非，阐述天主赏罚之义，批评

净土说；第五节驳真言灵验之非；第六节驳唯心唯识论；第七节回到地狱不可破，

往生乐邦不可能。第八节驳以庶人比佛为谤佛之非。

13：《论释氏之非等九篇》74：包含九篇文章，其中和佛教相关的有：《论释

氏之非》，作于1601年，作者不详，主要批驳佛教的戒杀、轮回、破狱之妄；《辟

轮回非理之正》，作者清源味德子，时间不详，主要批驳轮回学说；《问释氏轮回

答》，作者仁斋主人，时间不详，主要批驳轮回。

上述之外，还有许多散见于其他文献中，本文所选的文章是和耶佛相遇直接

相关的文献。可以看到，主要是中国基督徒对佛教做出了反应，而这些中国基督

徒，分别都是第一、二、三代本士信徒中的佼佼者，他们都著有许多探讨天主教

的文章，可见本土天主教非常重视佛教，意识到了佛教对天主教传播的障碍。下

面我们就其中讨论的主要问题进行一番梳理。

宗教是一种与人的传统、现实生活和将来的希望相关联的复杂的文化现象。

天主教进入中国之后，首先遇到的问题是对人的理解。一中国教徒范氏谓：“盖

佛教虽重性灵而偏虚不实，惟我天教明言人之灵魂出自于天，则有着落，方是大

全真实之教。”75那么让我们看看两教在灵魂论上的争论吧。
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第三章：灵魂学说

第一节：灵魂的特性

什么是灵魂呢?天主教的灵魂又有什么特性呢?

人有魂魄，两者全而生焉，死则其魄化散归土，而魂常在不灭。”什么是魂

呢?“彼世界之魂有三品：下品名日生魂，即草木之魂是也。此魂扶草木以生长，

草木枯萎，魂亦消灭。中品名日觉魂，则禽兽之魂也，此能附禽兽长育，而又使

之以耳目视听，以口鼻啖嗅，以肢体觉物情，但不能推论道理，至死而魂亦灭焉。

上品名日灵魂，即人魂也．此兼生魂，觉魂，能扶人长养及使人知觉物情，而又

使之能推论事物，明辨理义．”

由此可知，利玛窦之论魂，是与他关于物的观念相联系的。利玛窦曾以亚

里士多德的四因说来分析物的构成，即所谓，“天下无有一物不具此四者。四之

中，其模者、质者，此二者在物之内，为物之本分。或谓阴、阳是也。作者、为

者，此二者在物之外，超于物之先者也，不能为物之本分。”‘7。7这里的在物之内、

为物之本分的模与质，便是利玛窦论魂中的魂与魂所附着的形。而所以在对对象

的描述上有指陈上的不同，是因为形式(模)与质料(质)所属的四因说着眼于

物的结构的分析，而魂(模)与形(质)所属的灵魂论着眼的是物的本质的揭示，

特定的“魂”是特定的“形”成为一个具体存在着的实体的本质。从这个意义上

讲，利玛窦的“魂”观，是不可能与具体的存在形式相分离的，否则便失去了“魂”

作为实体的本质性因素的真正意义。

其实，这个思想在亚里斯多德的《论灵魂》中是有过明确的陈述的，但是亚

里士多德还讲：所有的灵魂属性似乎都和躯体相联结——忿怒、温和、恐惧、怜

悯、勇敢、喜悦，还有友爱和憎恨；当这些情感出现时，躯体也同时承受某种作

用。78而利玛窦在论述人的灵魂时，则强调人的灵魂是可以与身形相分离了的独

立的永恒存在，从而与他自己的“魂”观表现出了歧异。利玛窦的魂有三品说，

并不足以解释这种歧异。这里有必要返观亚里士多德关于实体的思想，因为利玛

窦所传播的基督教，其哲学的基础都在于亚里士多德的哲学思想。

在《形而上学》中，亚里斯多德指出，尽管“存在”(being)的意义有很多，

但“是什么”(what)是首要的，因为它表示“实体”(substance)。亚里斯多德
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区分了实体的两种形态：“个体”(particular thing)和“本体”(esseFloo)。作为

实体的“个体”，其理解并不困难，因为“个体”只不过是自身的实体；“本体”

却费思量，因为它并不是对具体可感的存在的指陈，而被认为是个体的实体。“本

体”本是一个含有判断词“是”的动词不定式，故也被译成“是其所是”，它表

示一个对象作为这个对象本身而存在。亚里斯多德作有比喻：个体好比是“一个

白净的人”，本体则是“作为白净的人而存在”。显然，个体重在强调存在本身，

而本体重在强调构成存在的普遍本质。也就是说，亚里斯多德对于实体的认识是

将实体区分为个体，以及使个体成为个体的本质。亚里斯多德进而通过分析指出，

个体与使个体成为个体的本质是完全同一的，但是作为实体而存在的本质，并不

依存于载体，这便意味着亚里斯多德是承认脱离个体的观念化的本质的独立存在

的。

按照这样的实体思想，我们可以看到当利玛窦在对人作出讨论时，他的思想

定位其实是基于不同的实体观的。一个是魂魄相合的现实存在着的个体的人，个

人的生命活动是受肉身制约的，即前文所提到的那个痛感人生苦难的个体生命；

另一个是魂魄分离而魂常在不灭的人，来世是他生活的真正家园，或是天堂、或

是地狱。这便意味着，利玛窦所指出的魂有三品，无论是草木、禽兽，还是合魂

魄而生的人，都是以个体存在着的实体，而使人成其为人的灵魂，则应是以本质

存在着的实体。与灵魂相对应着的生魂与觉魂，因其均统摄于灵魂之中而可被灵

魂所兼有，故其不必作为实体而被特意标示。因此，利玛窦的论魂，有其理论上

的依据。然后，利玛窦通过进一步展开，将作为现实个体的人与作为灵魂本质的

人合二为一的关于人的观念阐释清楚。这个展开，首先是要陈述清楚灵魂的特性，

并论证它作为本质性实体的独立永在性。

利玛窦关于灵魂特性的理解，上引的文献中实已基本反映了出来。可概括为

三点：第一，由魄所构成的肉身虽然不是灵魂存在的条件，但灵魂具有与魄相结

合的特性，并因魂魄的结合而构成现实的个体生命；第二，灵魂兼摄生魂与觉魂，

不仅扶人长养、使人知觉物情，且能使人推论事物、明辨理义；第三，肉身虽死，

而魂非死，可永存不灭。显然，对灵魂的这些陈述，虽然与中国传统的观念有出

入，但对于中国人来说，却决不陌生。中西之魂观主要区别在人的理解上，依儒

家的观念，魂魄之两全，便构成了人的生命，这与利玛窦所下的断言并无不同。

然而对儒家来说，这由魂魄所构成的生命，只是纯粹的自然生命，而决非是完整

意义的人的生命，

第二节：灵魂永恒的证明

· 柏拉图强调，人的肉身是属于由具体的事物所构成的感性世界的，肉身与万

14
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物一样，其本质是有生有灭。但是具有理性能力的灵魂却与永恒不变的“共相”

相关联，因此灵魂是不朽的。这个灵魂不朽论的证明，见之于《斐多篇》，是从

物的构成上来证明。以为凡是有生有灭者，必定是一种复合构成的事物，其最终

会被构成这一事物的内在组成部分所分解。灵魂不是复合性事物，因此不朽。

利玛窦引用了柏拉图《斐多篇》中的灵魂不灭的证明：

欲知人魂不灭之缘，须悟世界之物．凡见残灭，，必有残灭之者。残灭之因，

从相悖起。物无相悼，决无相灭．日月星辰丽于天，何所系属?而卒无残灭者，

因无相悖故也。凡天下之物，莫不以火．气，水，土四行相结以成。然火性热干，

则背于水，水性冷湿也。气性湿热，则背于土，土性干冷也。两者相对相敌，自

必相贼。既同在相结一物之内，其物岂得长久和平?其间未免时相伐竞，但有一

者偏胜，其物必致坏亡。故此有四行之物，无有不泯灭者。夫灵魂则神也，于四

行无关焉，孰从而悖灭之?”

这里利玛窦以柏拉图的四行复合来解释物的构成，如果按照亚里士多四因

说，在构成物的四因中，“模”与“质”被理解成构成物本身的内在因素，而“作”

与“为”是存于物之先、之外的，并且在最终的意义上，动力因与目的因可以被

归结于形式因，即模。因此，对物的构成的解释，应该以模与质来说明。但是当

利玛窦沿用柏拉图《斐多篇》中的论证时，因为着眼点是在物的生灭，故以恩培

多克勒的四根说(水、土、气、火)来解释物的合成时，实际上只是在分析质料

的聚散，并没有涉及形式因的问题。这样，“于四行无关”，即与质料无关的灵魂

便只能被理解成纯粹的形式(模)。因此，这里，与四行无关可被理解成纯粹形

式的灵魂，被解释成独立自在的实体。

然而，灵魂固然不是由水、土、气、火复合而成，是一个单一的实体，但作

为魂之下品、中品的生魂、觉魂，同样是非复合而成的实体，为什么却要与人魂

相区别，只将人魂视为灵魂呢?对此，与利玛窦进行对话的中士提出疑问：“神

诚无悖也。然吾乌知人魂为神，而禽兽则否耶?”鲫这就迫使利玛窦进一步对人

魂作出说明。为此，利玛窦从六个方面加以详述。大概如下：

其一，禽兽之魂只能恒为肉身所役而堕落，只有人的灵魂能为一身之主，

使肉身听命于灵魂之意志；其二，一般之物，仅有一心，而人兼有兽心与人心两

者；因此也有二性，形性与神性。兽心与禽兽无别，人心与天神相同；其三，凡

物之好恶，与性相称。禽兽所好，惟在有形之肉身的安逸；而人虽有肉身之求，

但以无形之德善罪恶之事为重。能将两者兼而有之者，只有灵魂；其四，只有人

魂能超越对象之形表而构成关于对象的抽象意识；其五，只有人魂能对真、善这

些无形象的问题，以及鬼神作出清楚的分辨：其六，只有人魂能通于无碍之境而

无所束缚，并能反观诸己，知己本性之态。“
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利玛窦对于人魂的陈述，可以归为两点：一是人魂的本质，前三条所讨论的

内容；二是人魂的功能，为后三条所强调。除了形而上的哲学论证以外，利玛窦

关于灵魂不朽的更多论证是诉诸经验的。事实上这也是晚明天主教传教士最常用

的方法。在《天主实义》第三篇中，利玛窦共提出了五个论证。

第一个论证是从正反两方面展开的，正面的论证是：“人心皆欲传播善名而

忌遗恶声”，人之骨肉归土，不免朽化，如灵魂亦随死销灭，何必劳心以求善名?

故灵魂常在不灭。反面的论证是以中国传统的祭祖习俗为条件的，其证如下：“彼

孝子慈孙，中国之古礼，四季修其祖庙，设其裳衣，荐其时食，以说考她。使其

形神尽亡，不能听吾告哀，视吾稽颡，知吾事死如事生、事亡如事存之心，则固

非自国君至于庶人大礼，乃童子空戏耳。”配这条证明不只是关系到灵魂不朽的

论证本身，更涉及到中国传统的价值观念。利玛窦在随后引儒家经典来证明中国

古来传统即以灵魂为不朽豁。而这一点，在后来的礼仪之争“祭祖”问题时，天

主教强调的是“祭如在，祭神如神在”，有很大的转变。

第二与第三个论证，在思路与论据上几乎是一致的，都是通过人与动物的对

比，来指出人有超越现世的要求，以证超越肉身的灵魂的长在。在这两个论证中，

利玛窦以为，动物所求，“不逾本世之事”。而人心广大，本世之荣华富贵，均不

足以令其满足；人“冀爱长生，愿居乐地，享无疆之福”；更有甚者，“不以今世

为重，祈望来世真福”。科故知肉身虽可灭，但灵魂永存。

第四个论证以人的情感为论据。利玛窦讲：“人性皆惧死者，虽亲戚友朋，

既死则莫肯安意近其尸。然而猛兽之死弗惧者，则人性之灵，自有良觉。自觉人

死之后，尚有魂在可惧，而兽魂全散，无所留以惊我也。”耶以中国哲学的传统，

恐惧是属于七情中的一类，并且，情与性是被严格地分而论之的，尤其是在宋明

时期。利玛窦在用语上没有作明确的区分，而是笼统地以“人性”来表示情感，

这是他与中国哲学的传统完全不同的地方。

第五个论证是建立在福善祸恶的报应观察上的。按照天主教的信念，“天主

报应无私，善者必赏，恶者必罚”。靳但现世中缺乏这种对等性，此说明身后应

当有灵魂存在，以接受天主的赏罚。

天主教以来世的果报支持了人间的福善祸恶信念，在这点上，佛教亦然。在

灵魂论证中，来世论是不可分割的教义；而且对灵魂的不同处理，必然会影响其

来世论的具体描述。这点由后文将要讨论到的天主教来世说对佛教三世说的批判

可一目了然。



■

●

●

●

第三节：对佛教轮回的批判

佛教对人的看法是怎样的?佛教轮回中有永恒不变的灵魂吗?让我们来看

看天主教对佛教轮回说的看法。

古者吾西域有士，名日闭他卧拉，其豪杰过人，而质朴有所未尽，常痛细民

为恶无忌，则乘己闻名，为奇论以禁之．为言日行不善者必来世复生有报。或产

艰难贫贱之家，或变禽兽之类．暴虐者，变为虎豹；骄傲者，变为狮子；淫色者，

变为犬彘；贪得者，变成牛驴；偷盗者，变作狐狸、豺狼、鹰鲠等物。每有罪恶，

变必相应。87

“闭他卧刺”，即古希腊哲学家毕达哥拉斯Pythagoras，(约前580—500年)，

主张神秘主义哲学，相信灵魂转世，并以此说约束信徒，纪律严格，曾影响早期

基督教，但在华耶稣会士不承认其作用。耶稣会士认为佛教中的“轮回说”，是

印度哲学从毕达哥拉斯那里转授的。庞迪我作《七克》，也说：“变化轮回之说，

有所自始。昔我大西之东境，厄勒祭亚国(希腊)亚德纳城，有彼达卧辣氏者，

始造为之，因而流传于世也”。另有冯应京《<天主实义>序》：“佛家西窃闭他卧

刺，劝诱愚俗之言而衍之为轮回”；杨廷筠等均接受了这种说法，并以此作为攻

击佛教的武器：“至六道轮回，其说亦不始於佛。西洋上古一士，日闭他卧刺者，

悯世沉迷，倡为此说，以诱导愚俗，谓之权法。而大西洋古贤，久已直斥其妄矣。

厥后流传邻裔，延及天竺等邦，承讹习舛，浅俚不经。不谓中华文献之地，祖述

其说，傅会转工，遂成家传户诵，久假不归也。至若人与物不轮回，人与人不转

世轮回，另有专论在。”弼

实际上，毕达哥拉斯的灵魂轮回说是从埃及人那里汲取的。黑格尔曾指出之

一点，“埃及人最先说人的灵魂是不死的，并且在死后身体入土时转变成另一个

有生命的东西。当它(不是作为惩罚)遍历陆生动物，海生动物和鸟类之后(轮

回的总体)，又占有一个人的身体；这样一个周期要在三千年内完成。这些观念

也存在希腊人中。有一些或早或晚地服腐这个学说的人(毕达哥拉斯学派)，把

这个学说说得好像是他们自己的一样。”卵对此，亚里士多德提到：“他们虽然认

为灵魂住在身体里面，但是丝毫没有指出，知识出于什么原因，灵魂与身体有什

么关系。因为两者结合在一起，一方活动，一方即承受；灵魂运动，肉体即被推

动；在这一点上，彼此之间毫无偶然的事件出现。按照毕达哥拉斯派的神秘说法，

偶然的灵魂占据偶然的身体⋯⋯灵魂之占据身体，一如建筑技术之于泥斗，因为

技术必须使用工具，所以灵魂必须使用身体。”帅每～种工具必然有它自己的形

式，肉体的形式对于灵魂的形式不是偶然的，反之亦然。毕达哥拉斯的轮回说中

却包含有这种偶然性：人的灵魂也是动物的灵魂。亚里士多德利用他对实体与形
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式的划分轻易消解了毕达哥拉斯的轮回说。

深受亚里士多德哲学影响的耶稣会士们也持有同样的看法，然后按照这种思

维去看待佛教的轮回学说。利玛窦从六个方面反驳佛教的轮回学说。

第一，“假如人魂迁往他身，复生世界，或为别人，或为禽兽，必不矢本性

之灵，当能纪念前身所为。然吾绝无能记焉，并无闻人有能记之者焉，则无前世，

明甚。”91；第二，上帝造人时，赋予禽兽、人“本类魂”，“使今之禽兽有人魂，

则今之禽兽魂，与古之禽兽魂异，当必今之灵而古之蠢也。然吾未闻之有异也，

则今之魂与古者相等也。”92第三，魂有三品，而“佛教云禽兽魂与人魂同灵，

伤理甚矣”。第四，“人自己之魂，只合乎自己之身，乌能以自己之魂，合乎他人

之身哉?又况异类之身哉?”第五，假如人魂变兽，“此非刑也，顺其欲”而己，

“此辈反以为恩”，“于沮恶劝善无益，反有损也”。第六，佛教戒杀生者，“恐我

所屠牛马，即是父母后生，不忍杀之耳”。

这六个论证里面，前面四个都是依据亚里士多德的思维方式，每一种灵魂匹

配不同的形式，因此而产生的种种悖论。后两个论证是通过假设反问的方式，从

生活中的常理出发推论。

许多中国基督徒对佛教轮回说的批判，但都不出利玛窦批判范围，更倾

向于诉诸经验论证。如徐光启则发挥了第二点批判中的新旧灵魂之说：

释氏所云轮回，以为旧灵魂乎，以为新灵魂乎?若系旧灵魂，则是灵魂

有数也．今日之人，必用当日之魂也．上主何巧于造初生之魂，而拙于造后

生之魂耶?魂既有轮回矣，无论大者，即食一鱼，而永世之业报不尽．如虾

蟹蚊蛤种种多命，成来索取赏报，不百年而人类尽矣，胥化为四生六道矣。

何三代以后之人，日新月盛，不可穷诘，亿万多于上古之人耶?若系新灵魂，

则天命之性，无时不生，后来之人，自不借资上古之魂矣。父精母血，人类

犹可以传新肉身；而上主为大哉干元．至哉坤元，岂不能造新灵魂耶?既可

以造新灵魂，则此身必不借资彼魂矣．人死而魂受应得之赏罚，则一魂之事

已毕．而新生之人，自有新魂犹肉身新生，不得指是既朽之肉身．有形之肉

身，且不相贷，而况无形之灵魂，反相贷乎?”

如此计算轮回数量种类的方法，是否受当时耶稣会传入的科技等所谓“实

学”影响呢?轮回六道本是佛教依据其业力论对世间生物存在的一种看法，

并不是经验实证归纳得出的结论。徐光启的批判首先是基于佛教轮回存在一

个不变的主体误解之上，而后进行了极其不严密的推理，批驳并不是很有力

量。

杨廷筠则扩充了利玛窦论述的第一点前世记忆之论：

如何见人与人不轮回?若人有轮回者，必能记忆前身，何自古至今，通
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无一人记忆?老年人能记少年时事，灵性往来数十年如一日者．若此有死，

彼有生，刹那问事何遂毫无影响?则日：人死或有罪，未得遂遽生；或病耄

消耗而死，不能记忆也．夫有罪者，诚不能遽生．若前世圣贤死，必速生，并

未闻速生是何人．今世帝王，据释教皆云，罗汉转世，亦不闻前世是为何人。

又有强阳而死，无疾而暴死者，不必尽消耗也，何知前身者通无一人耶?据

史传中间有言，前身某人者，多是好奇之丈人与附会之衲子。三代以前无此

说，三代以后之圣贤无此说．岂从古所未有，圣贤所未言，止一二丈人、衲

子，其言可凭信乎?”

且不论灵魂与神识的同异，对大众而言，轮回学说近似佛教的神话，毕

竟还是有待求证的。“欲知前世因，今生受者是；欲知后世果，今生作者是。”

后世不可见，以今生证前世，天主教徒用实例攻击佛教的轮回学说，颇为有

效。

第四节：佛教的反驳

针对利玛窦等人的批判，佛教徒作出了什么样的回应呢?首先作出回应的莲

池株宏，也用史例来批判灵魂不灭和论证前世的存在。

如谓“人死其魂常在”，无轮回者，既魂常在，禹，汤、文，武，何不一戒

训于桀，纣、幽、厉乎?先秦，两汉，唐、宋诸君，何不一致罚于斯、高，莽、

操。李．杨。秦．蔡之流乎?既无轮回，叔子何能托前生为某家子，明道何能忆

宿世之藏母钗乎?羊哀化虎，邓艾为牛，如斯之类，班班载于儒书，不一而足。

彼皆未知，何怪其言之舛也．95

莲池对天主教的纯精神实体的灵魂误解为中国传统中的出入阴阳两界的灵

魂，而传说种种也只能是偶然性的事例，并不具有普遍一般性。《复莲池大和尚

天说》“某前生为某家子，某转生为某物，佛书与小说书多有之，然而讹传妄证

者至众，往往有证入刻中，传播远迩，而历其地、询其人，乃毫无影响着，是知

书传未可信也。”％

圆悟则指出利玛窦的所谓灵魂不灭论证是先人对佛教的误解而已。

况谓“人之灵魂，出自天主，则有着落，方是大全真实之教。”无论其愚迷

横计，即一出言之也，即我先圣呵为识神者，是亦即世俗人罪夫见人不清，诋为

灵魂者是也．以此为端，以此为表，教可知矣。97

指出耶稣会的对佛教轮回学说的误解并不是首创。佛教中国后，对轮回的主

体问题一直存在歧见和误解，甚至很多佛理水平不高的信众也同样认为佛教轮回

中存在着一个永恒不变的灵魂。这种理解产生了有名的神灭不灭论争孵。这场论
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争，同明清耶佛灵魂论辩可谓相映成趣。这场论争主要是：承认佛教轮回报应说

者以为，人死后，宿于肉体之灵魂(神识)不会随之死灭，而将继续转宿于另一

肉体；且人经三世，轮回于五道或六道中，必定身受相应于自己所做所为之善恶

业报。反之，神灭论者站在我国传统思想之立场，否认三世、轮回报应、心神不

灭之说，而以为人死之后，心神必随形体散灭。

将轮回本体之神识与死后之灵魂视为同一者，这种混同之论，是因为轮回本

体之“神识”乃源自中国传统观念中之“神”，所以产生误解。然而这种轮回本

体神识之论，实际上与否定实体存在之佛教无我论相悖。因此，神不灭论亦非对

佛教之正确理解，而是当时中国人为使自己容易接受佛教轮回业报之说，所作之

特殊解释。

轮回思想为当时印度各派宗教哲学所共许的思想，源自于灵魂转生、灵魂不

灭之原理。古《奥义书》提出“五火二道”说，为轮回思想最原始之说法。99此

种与业思想结合的轮回思想，佛教亦加以采用，并在思想上作进一步的演绎与发

展。佛教否定造物主，而主张一切法由于因缘生则生，因缘灭则灭，生灭无常。

佛教既否定创造主，也否定单独有个常住不变的灵魂升沉出没于诸趣。虽然，在

经论中说到轮回的主体似乎有个灵魂的东西存在，如《法句经·生死品》中说的

“识神走五道，无一处不更，舍身复受身，如轮转着地。”但神识只是生灭无常

的五蕴之一，是大乘所指出的第八识，本身既不是我，也不是灵魂，只是八种心

行中一法，也是因缘生法之一，既不是独存的灵魂，也不能称之为永恒不变的我。

可是由于我执不忘，这个五蕴和合相生有生命的众生，八识心行之一的识神，成

为轮回的主体，流转生死无有穷尽。

所以圆悟接着说：

然则范君与西人盖全不知灵魂4--r起，性灵何归，又乌怪其业识忙忙，而作此

外道魔说耶?夫唯性始无变易，魂则有动摇。既有动摇则有游逸，既有霹逸则有

起灭。则惑断惑尝，祸且弥运，讵不亦生死大兆乎哉?纳民于生死大兆之中，反

尊为教主，可乎不可乎?故灵魂出自天主，断然必无之事。今且问范君，天主亦

有灵魂耶?其无灵魂耶?若无灵魂，天主且属乌有，何以灵魂出自天主?”o

在这里虽然圆悟误解了人的灵魂来自于天主之意，抹煞了创造者和受造物的

绝对区别，但是依佛教的教义，没有永恒不变的事物，诸行无常。《涅巢经》十

四“诸行无常，是生灭法，生灭灭已，寂灭为乐。”一切现象都不曾有一瞬间的

停止，无常生灭变化。灵魂既然是生灭流转的，那么人就永处于生死轮回中，不

能获得究竟涅磐。灵魂学说更和世间的善恶祸福相关，所以“若有，则天主之

魂，浑然至善之体，出者既然，则为所出者莫不皆然。今一家之内，一乡一邑之

间，何以智者仁者暴者，万有不齐，置于莫可穷诘，而况殊方之内，异俗之人哉!”
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”1圆悟不了解天主教中人因原罪堕落的教义，然而却指出了天主教中存在的神正

伦问题，即全能全善的天主创造的世界中怎么还会有恶的存在?在伦理本位的儒

家环境中，神正论问题受到的攻击可想而知，在下一节对天主的讨论中我们将会

看得更清楚些。
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第四章：来世的宣扬

第一节：生死事大

得救与超越是宗教的目标，个体的临终关怀是宗教关注的重点，也是宗教的

魅力所在。 生前死后问题，强调现世的儒家传统对此存而不论，许大受《圣朝

左辟》中的一段话或许可以说明晚明时期的现象：

文皇帝颁《性理》于学宫，其于天地之间亦备矣，独得于生前死后略而不言，

而朱晦翁又以气化诠之，秘其实义，若是者和也?吾儒手眼，只使人体认目前，

决不许人向前想后，所以前世后世，总不拈起，以绝人缴福免祸之私萌。102

明清佛教丛林对净土的普世性皈依正说明了现实社会的需要。而天主教的传

入，吸引世人的是什么呢?那些既关心生死大事，又寻求实心实学以兼济天下的

士大夫则不愿与逃禅者为伍，正是他们，才可能是利玛窦的听众。这些为数不多

的士大夫对来世的关切，正好成为利玛窦证明灵魂不朽并使之信仰天主教的基

础。103天主教不仅可以满足个体关切，同时因为“(释氏)言善恶之报在于身后，

则外行中情，颜回、盗跖，似乎皆得其报。谓宣使人为善去恶，不旋踵矣。奈何

佛教东来千八百年，而世道人心未能改易，则其言似是而非也。”⋯所以天主教

“真可以补益王化，左右儒术，救正佛法者也”105。晚明人士，无论护教还是反

教者，在对天主教教义作概括时，都视末世论为一个非常重要的内容。天主教末

世论的陈述，是在攻击佛教三世说的过程中展开的。而对晚明人而言，佛教早已

是本土化了融为文化传统中的一部分。天主教天主教厌弃现世召唤来世等传教方

式，被批评为“阳辟佛而阴贬儒”106，以辟佛之名，行贬儒之实，这是晚明反教

人士中流行的一个看法。因而，这是讨论普遍性最强的主题，所以这部分内容是

耶佛交涉文献最多的部分。

在《畸人十篇》中利玛窦与徐光启的谈话中，徐徐展开了天主教不同于儒家

不问生死的态度：

余问于徐太史日：中国士庶皆忌死候，则谈而讳嫌之，何意?答日：罔己也，

昧己也，智者独否焉。子之邦何如?余日：夫死候也，诸严之至严者，生之末画，

人之终界，自可畏矣。但敞邑之志于学者，恒惧死至吾所，吾不设备，故常思念
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其候，常讲习讨论之．先其未至，豫为处置，迨至而安受之矣。人有生死两端以

行世，如天有南北二板以旋绕于宇内，吾不可忘焉。生死之主，不使人知命终之

目，盖欲其日日备也，有备则无损矣．《圣经》日：守矣．夫将来如偷者，偷者

窥主莫虑耳，是以凡闻讣，皆惊日：“某毙乎?”日某毙乎，诚不意其死矣．圣

教中凡称贤，称圣者，无不刻刻防死候，以对心惟，以为沮恶振善之上范也。107

为什么要常常思考死亡呢?因为“常念死亡，有五大益焉”。其一，以敛心

检身，而脱身后大凶也。盖知终乃能善始，知死乃能善生。其二，以治淫欲之害

德行也。其三，以轻财货功名富贵也。其四，以攻伐我倨傲心也。其五，以不妄

畏而安受死也。”8这是从正面的论证思念死亡对人生的积极意义，即对来世的思

考让现世得益。而这种对死亡的思考，不仅对个人现世修身有益，还能治国平天

下：

吾所指，来世之利也．至大也，至实也．而无相碍，纵尽人得之，莫相夺也。

以此为利，王欲利其国，大夫欲利其家，士庶欲利其身，上下争先，天下方安方

治矣。重来世之益者，必轻现世之利；轻现世之利，而好犯上争夺弑父弑君，未

之闻也。使民皆望后世之利，为政何有?岍

也有从反面论证的，即通过对现世苦难的描述，认为现世是苦海， 不是本

乡，所以要参透生死。如一直以来士大夫有疑问《天主实义》中的“吊生庆死”

110故事，如《畸人十篇》中利玛窦通过一系列的生老病死现象“人之生也，母先

痛苦，赤身出胎，开口便哭⋯⋯五旬之寿，五旬之苦。”111这段话行文举例极

其类似《佛说五王经》般演绎“诸受皆苦”。最后利玛窦得出结论：

故现世者，吾所侨寓，非长久居也．吾本家室，不在今世在后世，不在人在

天，当于彼创本业焉．今世也，禽兽之世也⋯⋯以今世为本处所者，是欲与禽兽

同群也．天主所悲悯于人者，以人之心全在于地，以是为乡，惟泥于今世卑事。
112

这些话语可以看到天主教传播中身体与灵魂的身心二元论，本世为禽兽之

世，是应该要抛弃的，而世人执迷不悟，以禽兽之本世为本乡。并且，“人之生

世，亦终身烦冤耳，徒得生之名，而实与苦俱来，与苦俱去也。百年之中，非是

度生，是度苦海也，则死岂非行尽苦海，将届岸乎?川13人生一如苦海，所以死

后到达彼岸世界荣享真福，才是人的真正目标。现世与来世的对立，人唯有脱去

臭皮囊，才能获得拯救。类似话语贯穿着所有文献，以有“谈禅”之评价的《畸

人十篇》为最，《天主实义》次之，其他的传教士、中国基督徒论述大抵沿袭利

玛窦的举例与阐释。而这种对现世来世的态度相对而言，更近佛教而非儒家，所

以这点是护教者认为“补儒”之处，却也是反教者攻击之处。

“世上有如此患难，而吾痴心犹恋爱之不能割⋯⋯世态丑陋，至如此极，而
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世人昏愚，欲于是为大业，辟田地，图名声，祷长寿，谋子孙，纂弑攻并，无所

不为，岂不殆哉!””4为了让世人有更鲜明的意识，利玛寞举了很多古希腊的例

子，其中若翰圣人一喻：

尝有一-人行于旷野，忽遇一毒龙欲攫之，无以敌，即走，龙便逐之至大阱，

不能辟，遂匿阱中，赖阱口旁有微土，土生小树，则以一手持树枝，以一足厦微

土而悬焉；俯视阱下，则见大虎狼张口欲翕之，复俯视其树，则有黑白虫多许，

盍￡树根欲绝也，其窘如此；倏仰而见蜂窝在上枝，即不胜喜，便以一手取之，而

安食其蜜，都忘其险矣。9惜哉食蜜未尽，树根绝，而人入阱，为虎狼食也。115

据李爽学考证，此故事和佛经中常使用的譬喻巧合116，现对比说明。《佛说

譬喻经》：

时有一人，游于旷野，为恶象所逐。怖走无依，见一空井，傍有树根，即寻

根下，潜身井中．有黑白二鼠，互啮树根．于井四边，有四毒蛇，欲螫其人。下

有毒龙，心畏龙蛇，恐树根断．树根蜂蜜，五滴堕口．树摇蜂散，下螫斯人。野

火复来，烧然此树⋯ooo”1"

两个故事内容几乎相同，只是提及动物不同。那么对这个故事的解释有什么

异同呢?先来看看利玛窦的解释：

人行旷野，乃汝与我生此世界也．毒龙逐我者，乃死候随处逐人，如影于形

也。深阱者，乃地狱之忧泪苦谷也。小树者，乃吾此生命也。微土者，乃吾血肉

躯也。虎狼者，乃地狱鬼魔也．黑白虫盘￡树根者，乃昼夜轮转，减少我命也。蜂

窝者，乃世之虚乐。哀哉!人之愚，甘取之，迷而忘大危险，不肯自拯拔焉，哀

哉1 118

其实这种人生态度和佛陀所阐发的很一致：

旷野者，喻于无明长夜旷远；言彼人者，喻于异生；象喻无常，井喻生死，

险岸树根喻命，黑白二鼠以喻昼夜；啮树根者，喻念念灭；其四毒蛇，喻于四大。9

蜜喻五欲，蜂喻邪思，火喻老病，毒龙喻死．是故大王，"-3知生老病死，甚可怖

畏。常应思念，勿被五欲之所吞迫。119

这个故事比前面的理论说教更容易看出两教在很多方面的一致性，认同现实

人生执著于欲望，都有超脱此世的追求。这一点后来的天主教传教士也承认，在

《三山论学》记载：叶向高曾笑问：。二君(艾儒略与信佛的观察曹先生)意在

出世，愿一奉佛，一辟佛，趋向不同，何也?”艾儒略回答：“大都各以生死大

事为重耳。”只是天主教倚赖外在的超越者主宰者天主拯救之力获得此世的救赎，

此佛教则反求诸己，断烦恼，证菩提，不再轮回于三界之中。
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第二节：天主教的死后世界

利玛窦对现世来世的看法，让中士连连赞同：

今尊教日，人有今世之暂寄，以定后世之永居，则谓吾暂处此世，特当修德

行善，令后世常享之，而以此为行道路，以彼为至本家；以此如立功，以彼如受

赏焉。夫后世之论，是矣．⋯

那么后世的情形是什么样的呢?利玛窦以为，来世的情景，很难描述，《圣

经》中也仅述其大略。相比之下，“地狱之刑，于今世之殃略近，吾可借而比焉；

彼天堂之快乐，何能言之”?121利玛窦讲，“本世之患有息有终，地狱之苦无间

无穷”122地狱之劳苦分为二，“或责其内中，或责其表外。若冻热之不胜，臭

积之难当，饥渴之至极，是外患也。若战栗视厉鬼魔威，恨妒瞻天堂福乐，愧悔

无及忆前行，乃内祸也。”123。这里要注意的是，利玛窦在讲述“觉苦”的时候，

地狱的灵魂是有形体的，不同于他一开始所说死后只有灵魂存在：

死之后，我之所存，魂与魄耳。魄即为尸，尸为腐肉，腐肉为虫咀(虫字旁)，

虫咀化归于土，此则贤否无异焉。请随视恶人之灵魂。夫既出身外，忽见移幽阴

异界，辄置之天主严台前，以审判一生之所为⋯⋯皆来受报也．“

但是所有的身心之苦，“莫深乎所失之巨福也”。因此，后世之真正令世人醒

悟者，在神父看来，主要的不是地狱之威慑，而在于天堂之感召。

天堂之乐固然是“目所未见、耳所未闻、人心所未及忖度者也”，但利玛窦

终究仍以世俗快乐的极限化来加以比拟，所谓：“常为暄春，无寒暑之迭累；常

见光明，无暮夜之屡更。其人常快乐，无忧怒衰哭之苦；常舒泰，无危险。韶华

之容，常驻不变；岁年来往，大寿无灭，常生不灭。””5对天堂更详细的描述见

于《畸人十篇》中，利玛窦应龚大参请求“惟愿闻来世喜乐何如?”而做出的回

答。虽然利玛窦声明“天堂大事，在性理上，则人之智力弗克洞明”，然而，还

是考察天主经典，宣讲天堂六福：

一谓圣城，无过有全德也⋯⋯二谓太平域，则无危惧，而恒恬淡也。本世有

三仇本身，世俗和鬼魔加害我身，不得安宁⋯⋯三谓乐地，则无优苦，而有永乐

也⋯⋯四谓天乡，则无冀望而皆充满也⋯⋯五谓定吉界，则无变而常定于祥

也⋯⋯六谓寿无疆山，则人均不死而常生也．”6

天主之法，一世善恶，报以万世之吉凶。天主教是天堂真福、地狱永祸不可

更改，而佛教呢?利玛窦攻击了佛教两点，其一“佛氏窃闻吾西方天堂地狱之说，

又掺入吾前世闭他卧刺所妄造轮回变化之论，遂造作教法，云居天堂、置地狱者，

过去若干劫，亦有又还生于世川27这样，升天受福有尽头，福乐不全，必生忧惧。
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地狱受刑有期盼，不是沮恶善法；其二，天上地狱年日不同，

一日，地狱一日不啻世界千年。而佛教“入地狱受苦若干劫，

天堂若干劫，则速逝之甚”128

至于“炼狱”，利玛窦在《天主实义》中没有用此名词，

责疑而作了描述。一开始，利玛窦以菩恶区分天堂地狱：

天堂千年不到世界

虽长固不为过；居

但实际上因中士之

天堂非他，乃古今仁义之人所聚光明之宇；地狱亦非他，乃古今罪恶之人所

流积秽之域。升天堂者，已安其心乎善，不能易也；其落地狱者，已定其心乎恶，

不克改也。o

中士以为，善恶分明者，自然或升天堂、或坠地狱，但是生前善恶相混者的

处理，似不应非此即彼。利玛窦解释道：

天主经云，人改恶之后，或自悔之深，或以苦劳本身自惩，于以求天主之宥。

天主必且赦之，而死后即可升天也．倘悔不深，自苦不及前罪，则地狱之内，另

有一处，以填此等人．或受数日数年之殃，以补在世不满之罪报也。补之尽，则

亦蹑天。130

据此，炼狱属于地狱中的一个特殊处，而落于炼狱者仍可升天堂，这便与天

堂、地狱截然二分的说法发生了矛盾。

让我们看看艾儒略认为“善承诸先生之学，莫如杨公”的杨廷筠的理解：

天教安立世界，分为三等： 其最上界为罢辣依琐(paradi Se)今所云天国

乃万福之所，大主天神圣居之；最下界为因弗耳诺(inferno)，今所云地狱乃万

祸之所，魔鬼罪人居之；在中界为蒙锋，今所云人世乃祸福相兼之所，人类禽兽

草木居之．_kT---界是善恶一定之处，中界是善恶未定之处．”1”杨廷筠所接受

了天主教神学中并不包括炼狱，天堂地狱乃是善恶福祸的划分。并且说“吾所谓

天堂，非佛家之天堂；所谓地狱，非佛家之地狱。盖佛氏所指，似乎肉身享用，

故境界现前，俱极粗浅，而福尽孽尽，俱复轮回，则乐苦皆有终局。不知人死之

后，止存一灵．一灵所向，境界绝与人世不同，受享绝与肉身各别。升天堂者，

入至善之乡，永赏其善，无福尽之期；入地狱者，处全恶之地，永罚其恶，无孽

尽之日。且生前有作有修，全为有身．死即无身，在天堂者与天神一类；在地狱

者，与魔鬼一类．无作无修，凭何福孽为升坠之实乎?m

在这里他区分了佛教和天主教的天堂和地狱的区别，佛教的天堂地狱为肉身

享用，苦乐都有终结。天主教则不然，死后只有灵魂存在，不再有肉身，无法轮

回。

艾儒略也对来世有过形象的描述。《口铎日抄》卷一载：

越四年辛未(崇祯四年，16 31年)，春正月二十九日，余(《<日抄》笔录

者李九标)试于郡。时艾(儒略)先生有樵川之行，独卢(磐志)先生在。
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余问先生日：。闻吾师有审判图，可得请而绘乎?”先生日：“元有也。别有

图数幅，为子陈之．”则见有一像，坐烈焰中，篷头裸袒，口张如箕，两魔挟

之。旁有二小像，亦倒烈焰中，似有展转不能堪之状．先生日：“此地狱之灵

魂也，张口者，其叫呼之状耳。”次见一像，合掌当胸，两泪下垂，有火环绕

之，而不受魔苦．先生日：“此炼狱之灵魂也。合掌者，顺受主命耳。”次见

一像，冠服成具，两目上视，两手当胸，而和悦之色可掬。先生日：“此天堂

之灵魂也。目上视而合掌者，爱慕天主耳．“

让我们再看看刊刻于1637．1641年间的罗明坚134《天主圣教实录》135中对来

世的看法：

天主造有五所，以置人之灵魂。地心有四大穴，穴第一重最深处，乃天主投

置古今恶人际魔鬼之狱也．其次深者，古今菩人练罪者居之．盖善人死时，或其

罪未及赎尽，则置之此所受苦．迨其罪尽消除，即获升天堂也．叉次，则未进教

之孩童居之．孩童未尝为善，不宜上天堂受福；亦未尝为恶，不宜下地狱受苦。

第以原罪亚当，遗有原罪，故处之此所．虽元福乐，亦无苦刑．又次，古时圣人

居之．夫论圣人功德，死后即可升天．但亦当因亚当之罪，天门闭而不开。以故

凡古圣死，其灵魂姑取此处，以待耶稣受苦之后，降临取出，引导之，使升天堂

也。天堂之处甚是清洁高耸，天主并诸位天神俱居于此．凡进教人，在世守天主

十戒，其死后灵魂到此．与天神为侣，和顺相爱；眼见天主，昼夜光辉。无寒无

署、无饥无渴、无病无苦，甚是快乐，而悠久受福矣。此乃天主赏善之所也。136

明末清初时期，天主教又被称为“实学”，”7“实学”既包括科技知识，也

包括永恒不灭的灵魂，主宰一切的天主，实有的地狱和天堂。以上文章有明确提

到地狱所在，地心下面，天堂昵?天堂也有固定的所在：

天主造天，天体最圆，精纯坚固，运转不息。所以颛顼制历，始著浑天，至

今用之。浑天者，圈之义也．天有十一重，从下而上，日、月、金，水，火、木，

土五星，共七重，谓之七政．第八重为列宿天，第九重、十重系南北岁差，东西

岁差，第十一重为宗动夭。其上则天堂之静天，美好成具，唯天主与天神居之．
138

1675年，产生了天主教系统讲述末世论的文章《四末真论》，兹录于下，省

略图片和每段后的圣言十则。

序：夫事不切于人者，可以有、可以无．亦可以勿论，遑计其理之真伪哉。

若夫四末之有死候、有审判，是人之所共有也．有地狱，有天堂，出此入彼，是

人之必有其一也，乌可以勿论．然有论之非真者：如道家所云，常生不死；释氏

所云，超出三界，甚至云天堂者，难免六道轮回，在地狱者，可译转生天上。何
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论不经，而失其真也．此皆邪魔设计，引诱是人．异端之徒，踵事增华。于是愚

夫愚妇，自忖生平罪业多端，冀图幸免，皆为所惑．以人鬼魔之纲，究莫之醒；

即读书明理者，亦从风而靡焉．嗟嗟!尽人冀享天福，而不知有赏善之主宰，不

尽敬畏昭事，误为佞佛修真，是欲南辕而北适也；尽人冀免地狱，而不畏有惩恶

之主宰，不图克悔改悛，反为从邪狗惑，是惧陷弱而蹈水渊也。惟圣教教人，常

念死候之必有，而不干忽；地狱之必有，而惟恐陷；天堂之必有，二恒求升。故

述四末真论，以相助勉云。

引：世人度生，若客渡海，欲正其路，测视东西南北四向而正。不尔，路述

弗识何往，倏然舟溺，无法能救．凡人之生，其海也。四末，其四向叶，可念其

真，可测其状否．奚正路耶?奚免溺耶?

(图一：死候难免 我昔如尔今何不思 而后我今何不戒 幻荣莫保)

死候说：人有生，必有死．自古自今，谁能不死?生当斯世日月逝矣，恒近

于死。人诚以死为怀，断不图一生暂了，以获无穷永苦．不然终年贸贸，罪未及

悔，悔未及改，一朝谢世，永苦忽临，奈之何哉!总属无益，惟思已之灵性，赋

畀有自，恐一日离此内躯，将何着落?从此探理分晓归正，斯为大智人矣。

(谨附骷髅警语于左)

噫嘻!吁，危乎!凡我兄弟，觇我此形，勿从徒惊异．尔之将来，亦不能避。

我前为谁，尔何不识；我今何归，尔何不忆?尔谄媚者谁，惟此肉躯；而奉养者

谁，终饱万蛆。我言至欷献，汝听之容与；我骨之枯癯，汝见之趑趄。汝既畏此

枯癯，何不念此欷散?生前貌色之艳，不过焦尸之衣；生时荣傲之体，不过臭腐

之庐。以砂为基，砂陷惟速；以欲为媒，欲害惟酷。奄焉忽焉，虽悔何及?惨兮

恻兮，与返安得。我已受陷，汝可为叹；我已受欺，汝可为鉴．向也自夸膏梁醉

饱，今为枯骨黄埃衰草；向也自矜登神独立，今为枯骨长卧砂碛．人生如箭，离

弦就的：人生如马，六驹过隙。增我一日，减我一日，荣富何存，愆尤山积。凡

我兄弟，存当念亡，亡不复存；生当念死，死生当隔．勉旃勉旃，竞竞冀冀，勿

受世欺，勿投魔阱．对此丑行，以当明镜。

(图二：审判难逃 衡平两盘轻重不偏 功过准定织悉维严 功过定衡)

审判说：审判者，人灵一离内躯，即听审判于天主．盖天主无所不在，瞬息

之间，判其一生善恶，纤毫不遗，无人可免但主操．又令人妄信消愆灭罪，全赖

僧道诵经，以致悖逆大主宰．内既无所畏惧，外既无所不为．人欲既纵，天理遂

灭。直待审判威严在上，无可逃避，奈何奈何!自古以来，一家一国，必有一主，

赏罚至公，无有不服。而况天地之大，万国之广，非有全能、全善、全知之大主，

操审判之权．赏罚一一不爽，则善者何所望以进善，恶者何所以惧以改恶。故从

古圣贤传示告诫，欲人小心翼翼毋怠于善，毋恣于恶．若终时审判，至公、至威．
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至严，于此而欲求主望主，不可得矣．人之处世，或奉国主策遣，或听家主使令，

必有复命之日．倘怠厥职，偾厥事，赏何罚何?可知我人受天主明命而来，必当

复命。尔时功罪，难逃主鉴．赏罚之严，非如世法可拟．故在生之日，宜思天主

造天以覆我，造地以载我，造日月以照我，造万物以养我，造天神以护我，命圣

人以教我。而我平日所为，合主命与否，自省其生，无一善状。至于审判之时，

如天，地、日．月、万物，与夫天神，圣人，一一可证其罪，能无惧耶!嗟乎，

罪人日犯主诫，Et负主恩，不思省愆改过，反事邪魔，忘其本主而侮陵之。审判

之时，何辞以对?吾所以望人思之而勉之也。

(天堂图说 永乐难比世福至暂患得患失天福至永无虑无失 无善不赏)

天堂说：天堂之乐，与地狱之苦，正极相反，无比之乐也．虽钩深索隐之圣

贤，亦不能穷解天国之荣福。惟日：人灵已陟斯域，则恒亨多福多美多奇；内舒

泰，外宁谧；不死不病，不饥不渴；无昼夜变更，无寒暑迭变，无哀愁痛苦之苦；

但有形神安乐，目愉心悦，已往之事不得复其灵也．既进天国，世物离远，焉得

上攻?况灵魂已定于善．至此诸圣虽多，诸圣之心惟一，孰能摇夺其心?又各发

大光倍于太阳，圣人无数，各发光耀，难以言拟． 既在天国，虽存旧形，而元

旧情。上天下地，呼吸任游；穿山透石，悉无阻碍。恒安宁，恒静息。世乐无一

得全，一乐之内多缺多苦。天堂之乐，无苦忝入其内，得减其乐也。圣人之乐，

由于内而达于外。灵魂之乐，既见天主尊体，诸圣之美、洞达万物之理及万国之

音，惬然食夭足，无所慕于外也．人性所向真福，必兼诸美好无丝毫之缺，方为

满足。世上之福无一满者，可知满足。必在天上国也，人欲得无穷之美好．当自

求无穷之实理，信之，望之，爱之，信者于所不见．信天主亲言，或圣贤所得传，

信而不疑。望者于所未得，凡属天主所许，坚望得之，不复疑沮．爱者诚心思忆，

爱慕天主万物之上．汲汲遵守其诚，生平有此三德，其功必全，而天上永报亦无

不随之。故信德之报，乃朗彻向所未见之妙理；望德之报，乃获享向所望天上之

美好；爱德之报，乃明见向所钦崇之恩主，而得亲爱之至乐也。

(地狱图说 )

地狱说：地狱也者，天主永定罚恶之所．机苦而无尽期，非如释氏所云虚幻，

可以化作莲花；亦非六道轮回，可以转生净土，而有出期也．盖缘人生在世，非

善即恶，出此入彼．有恶不能无罚，试观世间卿亭之系日岸，朝廷日狱。国法且

然，况于天地之大主，照鉴人灵，无微不烛，岂无公狱以昭公刑之所?天堂为诸

福之聚，则地狱为诸祸之集．必然矣!

地狱何在，地心中也。圣人之超出世上，故上升天，陟为天主之子，而赏之

以高贵福乐之所；恶人之行，贪恋世物，故下坠地狱，黜为魔鬼之奴，罚之于卑

污祸患之区。此为至公至义之报也。地狱之苦有二：一日失苦，一日觉苦．失苦
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罚内，觉苦罚外．人犯罪时，背主狗欲。生前背主，死后不得见主，此为失苦也：

生前狗欲，死后受人欲之害，五官四肢，成犯罪，成受罪，此为觉苦也．

地狱为真祸之苦，万年之后犹始，亿兆之后犹始，无有终期。异矣非如今世

之苦，有息有终．苦轻可当，苦重至于一死而已．昔贤有云：设以细米贮实天地

之空，每隔兆年，鸟啄一粒。过兆年后，复啄一粒．啄之犹有尽期，而恶人之受

罚，永永无尽．盖地狱之苦，无望之苦，无终之苦。欲死而不得死，恒死而不得

尽。适足以报人生在世为恶。不遵天主规诫，而怙终不后者耳．

以上是天主教对死后世界的描述，从中我们可以看到许多前后不一致之处，

让我们来具体看看。

第三节：几个有待讨论的问题

A：死后的灵魂有没有形体?

在天主教的来世中，特别要注意的是，无论在天堂，还是在地狱，死后脱离

了消散之肉身的灵魂，有时是与形体相连在一起的，如利玛窦和柏应理所讲述的

“觉苦”和艾儒略“蓬头裸袒，口张如箕”的地狱灵魂，但是在杨廷筠的理解中

和罗明坚的死后世界灵魂是没有形体的，尤其杨廷筠还批判了佛教的粗浅的肉身

受用观点。然而，同时我们也可以看到，利玛窦在论述灵魂观念时，明显地主张

身心之间存在着双重性，死后的生命是以灵魂的独立存在来强调的。这不仅是利

玛窦一个人的思想倾向，很多传教士的文献中也反映了这一点。如叶向高曾就死

后形神问题发生疑问：“苦乐之遭，而身受之者，以其五官百骸制用⋯⋯形躯无

所受，苦乐无所施。神虽不灭，安见朽腐归土，又别有苦乐可受哉?””9艾儒略

首先辨明“无论身后、即身前，所受之苦乐，并非由形骸，而实由灵神也。“40而

后举一西士灵魂出窍夜游天堂之乐的事例说明，“故身没之后，尔神自有所用，

无耳而能听，无目而能视，无舌而能尝。”“1这种差异该如何解释昵?

基督教历史上，曾有过认为身体为灵魂的牢笼，但是教会正统派认为这种观

点不符合圣经本义，上帝给人身体，不是上帝对人的惩罚，而是上帝创世之善意

的一部分。有关身体和灵魂二元论的问题，随着基督教神学对“身体复活”的解

释而变得复杂化。史蒂文森指出：“这种双重性是一种古希腊的观念，在《新旧

约全书》中是找不到的。在基督教最初的几个世纪里，基督教神学开始运用希腊

哲学思想来系统地阐述自己的主张，非物质灵魂论确实渗入了基督教思想，而且

之后就一直有呆着不走的倾向。基督教当然坚信人死后仍有生命，但如果认为这

是在物质的肉体死后非物质的灵魂继续存在的话，那就是异端邪说。《使徒信经》
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明确声明信仰肉体的复活，这从《圣经》中可以找到证据。在《哥林多前书》第

15章第35节中，圣保罗(st．Paul)说我们的血气身体死了，但灵性的身体却

活了。显然，灵性的身体是指什么还不清楚，但是圣保罗的的确确用了Soma这

个希腊词，意思是“身体”。”142

在中世纪神学史上，有关保罗“属灵的身体”含义并没有一个清初的答案。

有人主张，保罗属灵的身体就是指有形体的灵魂。有人主张，灵魂与身体是不同

的实体，有与血气的身体结合在一起的灵魂，有与属灵的身体结合在一起的灵魂；

人复活时，血气的身体死了，但人原有的灵魂又与属灵的身体结合在一起。保罗

的话至少澄清了复活的身体不是死人的肉体。143

当传教士中国人说明他们对现实存在着的人的理解时，希腊哲学的身心二元

分析被充分使用，而在转向来世描述时，产生了歧义。那么来世中的灵魂是否是

复活之后属灵的身体呢?关于这一点，传教士们是语焉不详的。

就从目前的文献来看，利玛窦并没有传播天主教的末日审判和复活相关的教

义，其天主审判是人死之后马上就接受的私审判，然而其“觉苦”不知当做何解。

柏应理和利玛窦比较类似，“人灵一离肉躯，即昕审判于天主”，然而更让人费解

的是“既在天国，虽存旧形，而无旧情”和“死后受人欲之害，五官四肢，咸犯

罪，咸受罪，此为觉苦也”中的形体貌似死人的身体。目前能看到有关“末日审

判”和“复活”的教义是在最早在《答客问》中出现：

世界生道已竞，则复来审判万民．盖宇内尽期以至，天降大火，万物成殄。

天堂之灵佥降，地猿之灵佥出，合于原体，遂皆复活⋯⋯此复活之身，善与恶皆

不复死，缘人必形神相合而后全．居世为善为恶，虽发至灵性，亦必待肉躯而后

行。故先令灵性受苦乐之报，后则并其体而俱酬之⋯⋯或疑已死之人，化为尘埃，

何从取其原体?则当思人以四行成身，有变化而无增减．死则气化归气，血化归

水，肉化归土，热化归火。变迁游移，不出天壤之内．天主向克自无造万有，今

何难取人身之变迁游移于天壤间者，复聚为原体，而俾之永生哉?

接着客问“天主谒不于人方死，即俾复活受报，则信从者不益坚乎?”朱

宗元回答说“灵性授命，形骸服从，自不宜一时被报。”这里又出现了不同于前

面之处，没有私审判。就现在的天主教信理而言，天主教是先私审判而后末日审

判的，“每个人从死亡的一刻开始，就在其不朽的灵魂上，将其一生呈报基督的

私审判，领受永远的报应：或者经历一个炼净期，或者直接地进入天堂的荣福，

或者直接自我判罪、堕入永罚。”144并且“所有亡者复活之后，不论义人或恶人

都该经历最后的审判”。“，

死后的灵魂有没有形体?这一问题同复活相关，复活又同末日审判相关，然

而其中反映出来的种种歧异，究竟是有意识地适应中国人的精神而采取的方法上
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的变通，还是他们自己的思想中本来就存在着这种混合?

B：天堂地狱，关系还是处所?

前面已经论述了明末清初天主教来世的流变，从中我们可以看到一些变化。

一开始利玛窦以本世酷刑比拟地狱，然而，地狱最苦在于“莫深乎所失之巨福”，

所以来世更重要的在于天堂的呼召，利玛窦对此有六福等详细描述。但是后面的

天堂地狱更强调的是地狱永苦与天堂永福的对比，重心已由天堂之乐转为地狱之

苦。“天堂非他，乃古今仁义之人所聚光明之宇；地狱亦非他，乃古今罪恶之人

所流秽污之域’’146以善恶处所划分天堂地狱，这一点出现在普遍的文献中，虽然

艾儒略传教时期出现过小插曲，但是后来讲天主审判时，天主和当时广为流传的

十王地狱说的阎罗王等没有什么差别，都是个人在世上的善恶行为决定死后的去

向。

当时的传教士们相信在“九重天”(“宗动天”)之上，居住着主宰万物的天

主。147但如果以我们现在的天主教教理对比来看，则两者相差甚远：

那些在天主的恩宠和友谊中过世的人，在完全炼净之后，将与基督永远生活

在一起。他们将永远地肖似天主，因为他们是“面对面地”看到天主“实在怎样”

(若一3：2)，与天主圣三的这种完美生活，与圣三、童贞玛利亚，天使和众真

福这种生命与爱的共融，称为“天堂”．天堂是人最后的归宿，也是人最深的期

盼的圆满实现，是决定性的和至高的幸福境界．活在天堂就是“与基督在一起”．

被选的人“在他(示字旁)内”活着，可是仍然在他(示字旁)内保存着，更好

说，找到他们真正的面貌、他们自己的名字．耶稣基督以他(示字旁)的死亡和

俘获为我们。开启”了天堂。享受真福德生活就是圆满地得到基督救赎工程的果

实。基督接受那些信赖他和忠于他意愿的人进入天上的荣耀．天堂是真福者的团

体，在其中所有的人都与基督合为一体⋯⋯在天上的荣耀中，真福者会满怀喜乐

地继续完成天主对其人群和整个受造界的旨意．他们已与基督为王：与他一起“他

们必要为王，至于无穷之世。”(默22：5)⋯

可见，天堂最大的幸福是与基督在一起，相反的状态就是地狱：

除非我们自由的选择爱天主，就不能与他契合．假如我们犯严重的罪过反对

他，反对近人，反对自己，我们就不能爱他：“那不爱的，就存在死亡内。凡恼

恨自己弟兄的，便是杀人的；你们也知道：凡杀人的，便没有永远的生命存在他

内”(若一3：15)。我们的主早已说过，假如我们不对贫穷者、弱小者在其急需

中施予援手，我们就会与他分离。若人在大罪中过世时没有悔意，没有接受天主

的慈爱，这表示他籍着自由的抉择永远与天主分离。换言之，就是将自己排除与
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天主和真福者的共融之外，这种决定性的、自我排除的境况成为“地狱”．耶稣

屡次谈到“地狱”．“不灭的火”，这火是为那些至死不肯相信．不肯悔改的人而

保留的，在火里他们的灵魂和内身都会一起丧亡．耶稣严厉地宣布，他“要差遣

他的天使，将一切作恶的人收集起来，⋯⋯扔到火窖里．” (玛13：41-42)，

并宣判：“可咒骂的，离开我，到永火里去吧!”(玛25：41)教会训导声明地狱

的存在和永久性。那些在死罪中过世的灵魂会立刻下地狱，受地狱的苦痛，就是

“永火”．地狱主要的痛苦是与天主永远的分离，因为人只可从天主那里得到生

命和福乐，人是为此被创造，并不断地渴求这生命和福乐．圣经和教会训导对地

狱的声明是为唤起人的责任，人以永远的归宿为目标，该负责地运用他的自由。

同时这些声明成为请人皈依的迫切呼声：。你们要从窄门进去，因为宽门和大路

导人丧亡；但有许多的人从那里进去．那导人生命的门是多么窄，路是多么狭!

找到它的人不多。”(玛7：13-14)天主并没有预定任4--rA．T地狱。(参见特伦多

DSl567)因为下地狱是故意离弃天主的行为，亦即大罪，在大罪中罪人至死不悔

改。在感恩祭和信友每日的祈祷中，教会恳求天主的仁慈，他不原意“任何人丧

亡，只愿众人回心转意”(伯后3：9)“’

可见，地狱最大的痛若是不和基督在一起。天堂和地狱在天主教那最重要的

是人和天主的关系，而不是处所。然而，当时的天主教在这点上语焉不详，这是

当时的天主教义使然还是为了受中国本有的天堂地狱观影响?

C：炼狱忽有忽无

从前面的论述中还可以看出一点即炼狱忽有忽无。利玛窦似乎在无可奈何时

候提出炼狱以回答中士的提问，艾儒略有明确炼狱的存在，1648年罗明坚改版

后的《天主圣教实录》提出了“圣贤地狱”，而后，似乎炼狱消失了。

炼狱是指什么呢?什么样的人要打入炼狱?按现在的教义说法是指：

那些死在天主的恩宠和友谊中的，但尚未完全净化的人，虽然他们的永远得

救已确定，可是在死后仍须经过炼净，为得到必需的圣德，进入天堂的福乐中。

教会称被选者最后的炼净为炼狱，那决不可能被判入地狱者的处罚相比。教会特

别在翡冷翠和特伦多大公会议中钦定有关炼狱的信条。教会的圣传参照圣经某些

章节谈到炼净之火：“有关一些轻微的罪过，我们必须相信，在公审判前有炼净

之火的。那自称为“真理”的一位曾肯定过，假如有人口里亵渎圣神，不论今世

或在来世，都不曾被赦免的．由此引中有某些罪过可在今世得以赦免，另一些则

在来世得以净化。”(圣大额我略，《对话集》4，39：PL77，396)这炼狱的训导

是依据为亡者祈祷的做法，对此圣经早已说过：“为此，他(犹大玛加伯)为亡
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者献赎罪祭，是为叫他们获得罪设”(加下12：46)．教会自始便纪念亡者，为

他们奉献祈祷，尤其是感恩祭，为他们得到炼净，进入天主的荣福直观中．教会

也鼓励人为亡者行施舍，得大赦和做补赎：“让我们救助和怀念他们。假如约伯

的儿子能因父亲的牺牲而得到净化，那么为何我们怀疑为亡者的奉献不会带给他

们安慰呢?我们无须犹疑去帮助亡者，为他们献上祈祷。”(金口圣若望，《格林

多前书讲道集》41，5：P661，361C)”o

如果按照以上的说法，新教改革后的特伦多会议(1547-1549)有重申炼狱

观念，作为耶稣会士不可能不知道。那么耶稣会士在中国的教义传播就是不正统

的。这是什么原因呢?柏应理中强调“地狱也者，天主永定罚恶之所。机苦而无

尽期，非如释氏所云虚幻，可以化作莲花；亦非六道轮回，可以转生净土，而有

出期也”，其他文献讲天堂地狱观时必定批判佛教的轮回观受苦享福皆有尽头，

并且关于破狱问题产生了很大的争论，而炼狱是为亡者做补赎，从某种意义上而

言是另外一种形式上的破狱，那么天主教的天堂地狱观是否有可能是针对此做出

的调整呢?

或许我们不知道当时耶稣会士在炼狱问题上摇摆不定的原因，但是我们却可

以从文献中可以看到没有炼狱而引起的后果。由于没有炼狱，失去了忏悔改过自

新的机会，成为佛教徒批评天主残忍的理由之一。如普仁截便说：“尽未来际，

虽有改过迁善之心，永不许仟悔。虽有盛德神通之力，永不许救援。””1洪济对

此给出的理由是：“是故形神配合，一息尚存，犹可弃邪皈正。真心痛悔，则天

主无限仁慈，即时设有赦宥，不止免堕地狱，抑且拔之上升。⋯⋯若魂离躯壳，

怙终不俊，所谓盖棺定论也。此时听天主审判，即明正典刑之秋，一堕地狱，受

无量苦，其心虽悔恨，固已甚晚而不可挽回矣。””2

第四节：净土与破狱

A：轮回中的天堂地狱两道

对佛教来世比较清楚的是杨廷筠，他曾概括佛教天堂地狱说：

天堂在六道中最优，地狱在六道中最劣。然不免与四道轮回，出不得生

死关。惟念佛修净土，径生西方。证佛地位，高出天道上，再不轮转。⋯⋯

修天堂者虽乐，福尽轮回，不若西方之极乐也⋯⋯地狱受报已尽，亦得轮回。

惟阿鼻一狱，永劫不超转也。”

其他天主教徒承袭此说，攻击佛教的轮回观，对此佛教徒积极反击：
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我世尊说法五时，因机设教，随机随解，初无定义．虽言天堂地狱，实

一时方便．以人有造善恶之业，故说业有轻重，感报不同。善者随善业，感

天堂之报，福尽还堕；恶者随恶业堕地狱、饿鬼，畜生之报，乃至从迷入迷，

轮转不息．盖天堂等报因人造业而有，非有定所也．若智者悟明，业果本无自

性，则当下解脱。觅罪福之原，了不可得，安有善恶业之可随耶?古佛偈云：

“身从无相中受生，犹如幻出诸形象．幻人心识本来无，罪福皆空无所住。”

《华严经》云：“应观法界性，一切唯心造。”古云：“了即业障本来空，未了

应须还夙债。”如是，则吾教本以明心见性导人为怀，岂有天堂地狱之实法系

缀于人乎?又岂若玛窦梗执有天堂地狱，天主畀之上下乎?足见玛窦不能明

吾教之根源，而徒带迹狂吠，何异韩独舍人而逐块哉。“

这段话指出两点，首先佛说天堂地狱只是世俗谛，方便法。“谛”有两个

意思：一个是“真实、确实如此”之意，就是这样，真实不变。第二个是“不

颠倒”之意。世俗为言说与由言说所表示的东西，两者的特性都是相对性。

在哲学上，这是所谓现象界，或经验界。世俗谛是指缘起世间的真理。世俗，

就是世间因缘和合而现的一切法，都有必然的因果关系，这一切法对凡夫言，

都真实存在，就叫做世俗谛。“世”有“世间”的意思；“俗”是“假施设”，

“设”就是设计，在这世间一切的因缘生法中，我们赋予它一个名字，设定

一个共同认识的一个道理，我们大家来承认它，这叫“施设”，因为是人所安

立，而且一切法并非永恒不变，故说“假”施设。就上述言说与由言说所表

示的东西这二层含义而言，我们任何的常识，乃至佛陀所说的五蕴、六处、

烦恼、业等都是世俗谛。

从这个意义上而言，佛陀对凡夫众生说随业感而现的天堂地狱。业，就

是行为，身、口、意三业善恶或净不净的行为，以意业为主体，身口二业是

听意业的指挥，而实际表现于具体行动的，则是身口二业。所以果之苦乐，

由业之善恶，业之善恶，又由于动发具体行动的意业与欲望(正欲就是菩提

心)是否正确为决定。由惑故造不净业，由不净业故招轮回五道之果；反之，

智慧现前故行净业，由净业故得佛土果。生死轮回与净佛国度，业是动力因。

所以天堂地狱各由个人的业报所得。

第二，从第一义谛而言，佛教是破轮回的，归根于掌握法性安住涅磐。

第一义谛，也称胜义谛。是指解脱的涅繁，即最高的、绝对的真理，亦即所

谓诸法实相。胜义谛就是第一义，就是空性、离相、无我。在世间一切法的

缘生当中，看到它的无自性，超越能所二边的分别，从中去除一切执着。从

胜义谛来看，假施设是假合的，不是真理(真相)，但是从世间法来看，它是
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真实的，是大家所共许的，不然我们没办法生存的，社会也没有秩序，对人

生真相也无法认识。

佛教在世俗谛方面虽不否定轮回，在真胜义谛方面是破轮回。轮回三界，

亦称三有，在十二因缘中称为“有支”；逆观还灭的十二因缘观称“有灭则生

灭，生灭则老死灭”，佛陀自称“破有法王”；若轮回果是常住性、真实性，

则如虚空之不可破灭，众生永无成佛之可能。《正法念经》中有“心能诳众生”

说明轮回根本是虚妄性，由妄心执我执有灵魂，于是有我贪、我爱、我欲等

惑而造不净的善恶行为，牵引种种五蕴而有生死轮回，一到了遣除我执，通

达真胜义谛，回观轮回生死，如梦中事一般，方知轮回是赚诳众生的境界，

于无生死中见有生死，枉受苦恼；菩萨之大悲净行，正缘是而发。佛教之谈

轮回，目的是在打破轮回，不仅是“不堕于恶趣”而已。因为众生之所以有

轮回生死，是由于对宇宙万有内外一切法上没有认识缘生一切法的自性，即

于本来无我的生灭变异的精神界上而起永恒灵魂的我执，于原无实体的生灭

变异的物质界上而起常住凝固的法执，于是味于一切法缘生缘灭变迁不停的

而造作诸业，因之而有轮回，是谓生死众生颠倒相，是谓一切行不相应。于

内外一切法上掌握到“诸法无常，诸行无我”，意识到“生死即法身”、“世间

即涅磐”，是谓“一切行相应”。以安住于法性故，生死与涅粲统一，凡夫与

佛陀统一，更无轮回可出，假名为踏破轮回，超出三界。

B：横出三界的净土

这段集中在徐光启《辟释氏诸妄》中“念佛之妄”，现引用如下，再作分

析：

释氏劝人修净土，念。南无阿弥陀佛”．径往西方，即得莲花化生，为横

出三界．夫阿弥陀佛，以为人耶，神耶，理耶?如为人，则父精母血等耳，

即与盘古，伏羲、尧，舜相类，亦无变化生死之权；如为神，则风云雷雨之

司，与社稷山川之吏，皆奉上帝。各勤厥职，察人间修省善恶，功罪大小，

一禀主命，以行赏罚。未有敢自创一境土，自栽一莲花，以为诸魂投胎化魄

之所。无论不敢，抑无此能；如为理，则彼言“阿弥陀佛”，此译“无量寿觉”。

文言。无量寿觉”，即俗言“常远明白”之谓也．“南无”，译言。皈依”，即

俗言。投顺”也．夫。投顺常远明白”，未指。常远明白”者何事．

既然心明，则不必口念：既然口念，则心终不明。所谓知者不言，言者

不知也：念者不明，明者不念也．若说念佛为念想之念，非口念也。念既在

佛矣，虚无渺茫，妄思幻，有何实据，谁引冥魂赴於莲花池上耶?

若以为因想成像，如俗传赵子昂好画马，现马形之类，则人之贵於异类
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者，以其有灵魂也；异类之贱於人生者，以其无灵魂也。若人生於莲花，是

以无知生有知，以极贱生极贵矣．试现中国，桃树不能生李花，池藕不能结

他果。而莲花乃能生人乎?如谓莲花为出水不柒，借喻清净之义，则化生为

诞妄不实．如谓莲花实能化生，甚能化生，甚於庄子程生马，马生人，怪诞

不经极矣．且是莲花，以金铁作茎须乎?不然，则擎托人身不起，抑人身以

蝶粉为躯壳乎?不然，则栖住莲花不安．又不知莲花生出后，如婴辞母胎，

亦跃出池外，另寻安乐窝乎?或永世如桎梏枷锁，生根在莲花上，而不能去

乎?则亦何取生於莲花乎?伊尹之生於空桑也，儒者不信，指空桑为地名，

何独信莲花生人乎?即上主之降诞也，亦借圣母玛利亚。沌德至善人类以生，

未闻生於庆云景星也，况莲花乎?且释氏以莲花为贵耶，人为耶?若以莲花

为贵，则以莲花生莲花足矣．若以人为贵，何不生於净胎之人，而必生於无

情之花耶?

释氏著《妙法莲花经》，彼地止见一莲花耳．此无异辽东豕，而指为人类

转生之地乎?夫人身死后，止有天堂地狱两途。大地圆球外，原无西方极乐

世界。天命谓性，则天是本乡，当念念不忘，自可“在帝左右”。如不不升天，

则入土，非佛命之谓性也．佛，生乃人也，死乃鬼也，毋劳妄念也。

首先，这段话对净土宗莲花之意的错误理解。莲花，佛教经文中一般为

“莲华”，是现代印度的国花。在吉庆之时，印度人也往往在仪式中以莲华为

饰。譬如结婚典礼时，莲华即常被取为饰物；印度政府的最高级勋章，即称

为“莲华之饰”。这种观念，在佛教中也颇为常见，《法华经》就是以莲华比

喻正法的经典；在极乐净土之中，也有青色莲华、黄色莲华、红色莲华与纯

白莲华；此外，佛菩萨也大多以莲华为座。如：“人中莲华大不过尺，漫陀耆

尼池及阿那婆达多池中莲华，大如车盖，天上宝莲华复大于此，是则可容结

跏趺坐，佛所坐华复胜于此百千万倍。”“5众生临终时，彼佛等持莲台来迎九

品往生之人。后世佛菩萨等像，亦大多安置于莲华台之上。而且，莲华也是

用来供养佛菩萨的常见供物，如：“尔时宝积佛以千叶金色莲华与普明菩萨而

告之日：善男子!汝以此华散释迦牟尼佛上。”“

莲华出污泥而不染，清净微妙，因此经论中常以之为譬喻，如《中阿含·青

白莲华喻经》：“犹如青莲华、红赤白莲华，水生水长，出水上不着水，如是

如来世间生世间长，出世间行不着世间法。””又如《文殊师利净律经·道门

品》：“人心本净，纵处秽浊则无瑕疵，犹如日明不与冥合，亦如莲花不为泥

尘之所沾污。”“陈译《摄大乘论释》卷十五，以莲华之香、净、柔软、可爱

四德，喻法界真如之常乐我净四德。又如以法华、华严比喻法门；《华严经》、

37
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《梵网经》等有莲华藏世界之说；密教亦以八叶莲华为胎藏界曼荼罗之中台，

以莲华表示众生本有之心莲。

化生，本无而忽生之意。即无所依托，借业力而出现者。凡化生者，不

缺诸根支分，死亦不留其遗形，即所谓顿生而顿灭，故于四生”中亦最胜。“化

生者，皆以爱染当生处而受其生。”⋯又依经中所载，生于净土者亦多为化生。

上文讲的莲花化生，实际上误解了净土宗的“莲胎”之喻。莲胎，念佛往生

弥陀净土之人，皆在莲华内而生，恰如母胎，故日莲胎。《莲宗宝鉴》八日：

“当生净土，入彼莲胎，受诸快乐。”《五会赞》日：“十念莲胎虽住劫，华开

还得悟无生。”《元照观经疏》下日：“当知今日想佛之心，相好果德，悉已具

足。莲胎孕质，即是此心。果证菩提，不从他得矣。”i-J,经闻持记》日：“一

念神识，托彼莲胎。”净土往生，指去娑婆世界往弥陀如来之极乐净土，化生

于彼土莲华中。

徐光启误解莲花化生在于他以基督教的三魂说观点来看待问题，莲花作

为一个植物，只有生魂，没有灵魂，“异类之贱於人生者，以其无灵魂也”，

而人生于莲花，是“以极贱生极贵矣”。所以他认为佛教混同了人和植物的区

别，“且释氏以莲花为贵耶，人为耶?若以莲花为贵，则以莲花生莲花足矣。

若以人为贵，何不生於净胎之人，而必生於无情之花耶?”

其次，对弥陀净土的错误理解。部派佛教后期，佛陀被逐渐神化，产生

了众多本生故事。大乘佛教兴起时，从本生故事中演化出“自利利他”的本

愿思想，激荡的本愿思想汇成了净土思潮。由于诸佛于因位所发之誓愿有异，

因此，净土之方位、庄严之程度及住民之种别等随而有别。“1

净土思想的传播和末法观念的深入人心是相关的。末法，正法绝灭之意，

指佛法衰颓之时代。与“末世”、“末代”同义。1”为了解决在此世五浊恶世与

彼岸净土世界的对立性，净土信仰提出了带业横出三世的主张，用以实现“末

法亿亿人修行，罕一得道，唯依念佛得度生死。””的宗教信念。持名念佛往

生净土，在明末时期是具有普世性的修行法门，弥陀信仰成为了广泛流行于

僧俗之间的实际信仰，“家家观世音，户户弥陀佛”呈现盛况。

阿弥陀佛，意译为无量光，或无量寿佛。阿弥陀佛在成道以前，原是一

位国王，由于受到世自在佛的启示，乃发起求无上道的愿心而出家。在修行

期间，曾发出四十八大愿，誓愿建立一个庄严的极乐世界，以救渡一切念佛

名号的众生。“基于这些深宏的誓愿，因此，在他成佛之后，任何人只要具足

信愿行、如法念佛，则一定会得到他的接引，而往生至真至善至美的净土佛

国。

净土宗以称名念佛为主要的修行方法，因为“念佛三昧即具一切四摄六
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度”“，能成就无量行愿，满功德海，感招无上菩提。昙鸾根据教赴时机的方

法确立了称名念佛为正学，“计今时众生，即当佛去世后第四五百年，正是忏

悔修福、应称佛名号时者。若一念称阿弥陀佛，即能除却八十亿劫生死之罪。

一念既尔，况修常念?即是恒忏悔人也。又若去圣近，则前者修定、修慧是

其正学，后者是兼。如去圣已远，则后者称名是正，前者是兼。何意然者?

实由众生去圣遥远，机解浮浅暗钝故也”。”“教赴时、机”，根据时、机确定

修行之方法， 末世五浊恶世众生修行方法应是忏悔、修福及称佛名号，而称

佛名号即是修福，即是仟悔。因此，修行方法集中为称佛名号。五浊恶世，

佛以“名号度众生”，众生称佛名号得佛加慈，方能“尽无边生死海”。

佛教强调觉悟到缘起业力论而解脱的自力宗教，而净土信仰强调依持阿

弥陀佛的愿力而往生西方净土的他力和他律性。此一特征与净土信仰的往生

的来世性相关。净土往生的时间向度指向来世，其生死解脱临界性特征很明

显，即在人生终有一死的临终现象。净土往生与其说追求佛教实证实修的未

来之果，不如说是对一种具体而实在的对解脱生死的来世信仰。此一信仰的

生存论基础就在于对死亡这一生命终结实存的彻底克服，因此净土往生信仰

同样表达了佛教生死解脱的生命情怀。就净土往生信仰来说，在西方无有痛

苦唯有弥陀极乐世界，不再是有限生命的重复，不是三世间的生死轮回，而

是生命的全面新生，是对生死轮回的彻底超越。明末净土信仰把佛教的生死

关切以临终关切的极端形式加以表达，把现实苦难的真实解脱与来世的福乐

相关联，并认为钝根之人临终十念亦能脱离生死苦海而超升解脱，这就为普

世众生的生死解脱大开方便之门。明末净土信仰通过信、愿、行三德一体的

完整性要求合理的肯定了现实功德对于净业修持及往生的有效性，也更进一

步相信众生带业往生的可能性。

但是如果只以持名念佛为胜义法门，而漠视参究实修方法的有效性与合

理性，就会走向事情的反面。净土念佛法门，无论是心念还是口念，都难以

提供外在的明察与界定，容易流为形式化，而徒有持名念佛之虚名。再者，

念佛往生的彼岸特征，则更容易使深受世俗纠缠的念佛往生者流于虚信，致

使佛教觉人度世的现实悲愿失于空幻。

徐光启本段的意思主要的是批判阿弥陀佛不是神，不具有上帝奖善惩恶、

拯救世人的权利。

C：破狱之争

过去谈因果报应，善因乐果，恶因苦果。善因为念佛三昧、诸善万行，

恶因为五逆十恶等，乐果为净土，苦果为秽土，包括六道在内通通是苦。谈
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地狱是作为六道之一谈论，虽然地狱是最苦的一道，却没有着意渲染，与净

土对立的是整个秽土六道。净土宗的奠基人之一道绰突出地狱“一切众生，

皆因多虚少实，无一正念，以是因缘，地狱者多，解脱者少””。这是断定众

生死后多堕地狱。

而且“一切众生造业不同，有其三种，谓上中下，莫不皆诣阎罗王取判。

若能信佛因缘，原生净土，所修行业并皆回向，命欲终时，佛自来迎，不于

死王也。””道绰强调地狱，认为一切众生都要听后阎罗王审判，判决结果是

地狱者多，他把地狱从六道中单提出来，与净土对立，指出不到阎罗王处取

判，只有归信净土。在弥陀诸经纶中，佛与阎罗王从无交涉。但在道绰这里，

佛不仅从三界中救拔众生迎入净土，对阎罗王的判决不予理会，而且在三界

中间接影响阎罗王的判决，阎罗王遵从佛意，因念佛之声而为人增寿并让生

天。阎罗王服从并服务于佛。

道绰之时，三阶教正在宣传地藏菩萨信仰，唐代之后，地藏菩萨被视为

地狱之主，称为幽冥教主，管辖阎罗王。或说地藏菩萨与观音、势至、龙树

等菩萨都是阿弥陀佛的肋侍，称为阿弥陀五佛。地狱信仰逐渐与净土信仰结

合，纳入净土信仰中。善导浓笔重彩描绘地狱之苦，并特别论述地狱为一切

众生必受之苦果。把凡夫明确定为造恶无量的罪人，又把地狱从六道轮回中

专门提出来与净土作强烈对比，无疑加深了众生的危机感，也加强了对净土

的欣求。经过不断加工形成了“十王地狱说”，如盛行于宋明以来的《玉历宝

钞》，而为了免受地狱业报之苦，往生净土，就要修斋大办法事，做功德，加

剧了经忏法事的盛行。

而明朝的经忏法事流行，还和其宗教政策相关。明代洪武之初，太祖屡

建法会于南京蒋山，超度元末死难人物。洪武五年(1372)的广荐佛会，太

祖亲临烧香，最后并命轨范师行瑜伽焰I：1施食之法。其后忏法广泛流行。举

行忏法仪式，成为僧侣的职业。僧侣以赴应世俗之请而作佛事的，称为应赴

僧。这些僧人以行瑜伽三密行法，又称为瑜伽教僧，略称教僧。洪武十五年

制定佛寺为禅、讲、教三宗制度，并于南京能仁寺开设应供道场，供京城内

外大小应赴寺院僧人集中学习，作成一定佛事科仪。洪武十六年，由僧录司

颁行。到了明末，云栖株宏广作忏法，影响所及，又有许多仟法出现，

在这种情况下，徐光启写了《辟释氏诸妄》，后来引起普仁截的反驳，随

后张星曜、洪高济联手辩驳普任截产生了《辟略说条驳》的文本，下面将先

进行概括介绍，而后问题讨论。

徐光启在“破狱之妄”中提出首先，地狱乃天主所设，牢不可破，怎么

可能“为无赖凡流念数番言，狱破魂走”。?其次，破狱时，只放一魂，则非
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平等观；一入破狱，众魂幸免，则地狱虚设；再次，佛言若灵验，“何不将阳

世囹圄，念动真言，一试其能破否乎?夫不能破之於阳，而专能破之于阴，

此必不得之数也”。⋯最重要的是的真能破狱，人之权反重于天主，而且佛教

“是地狱亦有钱得生，无钱得死也”的宗教。

“施食之妄”论证方式和“破狱之妄”类似，也设定二难选择。首先，

当佛教施食法会时，一齐争出还是鱼贯有序? “若鱼贯有序，则施食已完，

名点不尽；若一齐争出，则冥主无从稽考。必若一鬼押一魂，则安得许多空

闲狱卒耶?””1。其次，斋事频繁，若取舍则“咒有灵有不灵”；若“凡施食

之地者皆赴，则魂终年在世，餐用优游，为极乐场””，地狱空设。因此， 地

狱是“大主设之，而佛氏废之；是庶人有灵，而天子无权也。””

同样的论证方式也出现在“无主孤魂血湖之妄”和“烧纸之妄”及“持

咒之妄”中。虽然徐光启有很多误解之处，然而就其辩论方式而言，非常难

以辩驳。在《辟释氏诸妄》中，徐光启混同了饿鬼道和地狱道”‘，这两个都是

三恶趣之一，饿鬼趣常苦饥饿，由其所受果报不同，而有胜劣。有福德者，

则为山林冢庙之神。下者居不净处，不得饮食，常受刀杖之苦。饿鬼趣中也

有大威德者，但总体而言，饿鬼居多。施食法会就是救济饿鬼，“水陆斋会”、

“瑜伽焰口”、“蒙山施食”，救度鬼魂的本质是相同的。这些经仟法事本出于

大乘的方便道，演化为适应世俗的法事。由于中国的“人死为鬼”与“慎终

追远”的孝思，这一超度鬼魂的法事，得到了异常的发展。七月即“鬼月”

普度而施放焰口，到处都在举行。

不过，最重要的是徐光启并没有按照天主教的看法，批驳佛教这些法事

为迷信活动，而是有理有据的辩驳，当然从佛教业力论而言，是完全可以解

释反驳徐光启的看法的。但是徐光启写这篇文章的最主要目的是什么呢?主要

是认为通过法事就可以解救地狱灵魂，是人的僭越，人的权利的大于天主。在天

主教中，天主才是一切万物万事的主宰者，审判死人进入天堂地狱乃是天主的特

权，作为受造者的人没有权利改变天主的决定。

徐光启实际上还是从“补益王化，就正儒术”的角度来考虑天主教的来

世说的意义的：

臣尝论古来帝王之赏罚，圣贤之是非，皆范人于善，禁人于恶，至详极

备。然赏罚是非，能及人之外行，不能及人之中情．又如司马迁所云：颜回

之天，盗跖之寿，使人疑于善恶之无报，是以防范愈严，欺诈愈甚。一法立，

百弊生，空有愿治之心，恨无必治之术。175

这说明徐光启主要是从文化功能的角度来评价一种学说的，徐光启进一

步指出，由于既有的政教传统的功能存有不足，“于是假释氏之说以辅之”，
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但是他分析道：

(释氏)言善恶之报在于身后，则外行中情，颜回、盗跖，似乎皆得其

报。谓宜使人为善去恶，不旋踵矣．奈何佛教东来千八百年，而世道人心未

能改易，则其言似是而非也。"6

然而，天主教的传入另一有效途径：

其(天主教)说以昭事上帝为宗本，以保救身灵为切要，以忠孝慈爱为

工夫，以迁善改过为入门，以忏悔涤除为进修，以升天真福为作善之荣赏，

以地狱永殃为作恶之苦报，一切戒训规条，悉皆天理人情之至．其法能令人

为善必真，去恶硌尽，盖所言上主生育拯救之恩，赏善罚恶之理，明白真切，

足以耸动人心，使其爱信畏惧，发于繇衷故也．177

所以佛教“有钱得生，无钱得死”、通过法事破狱的作为实属扰乱善恶之

报的行为。而天主教一切修行功夫的落实在永恒不灭的灵魂和主宰一切的天

主上。

不过，徐光启的认识并不全面，并不知道天主教中也有为亡者做补赎、

行施舍的做法，当亡者处于洗净小罪的炼狱状态时候，一样还有上升到天国

的希望。而欧洲发生的宗教改革正是因为腐败的罗马教会贩卖赎罪券引起了

救恩论的争议。

时隔五六十年后，普仁截反驳了了“破狱”、“施食”、“持咒”的内容。

普仁截云：地狱不可以有无论，以唯心具造故；亦可以有无论，以唯心

具造故．何以言之?盖依於理谓之具，依於事谓之造．以心具故，不可言无

也；以心造故，不可言有也。以心自具，非外来故，亦可言有也；以心妄造，

非实有故，亦可言无也．若理若事，若具若造，若有若无，总由一心。如是

了达，方得免於戏论也。

昔有俗士问黄蘖扣尚：“地狱实有否?”蘖日：“无”．又问大慧和尚，慧

日：“有”。士日：“黄蘖和尚道无，和尚为甚说有?。慧日：“居士有妻子否?”

日：“有”。“黄蘖扣尚有妻子否?”日：“无”．慧日：“待你到黄蘖和尚地位，

自然一切皆无．”故了迭明人，说有亦得，说无亦得．

岂似汝辈钉钉胶粘，不定执为有，即定执为无．只因智识浅陋，不迭事

理之关，所以说无，则拨无因果，谓原无地狱，可以不破；说有，则心外有

狱，谓是天主所设，坚不可破．据汝见处，地狱定决是有，但不许破狱耳。

我辈凡流，不能破且置．”。

普仁截这边使用的是天台的理具事造思想。所谓理具，就是真如理性本

来具足法界～切迷悟因果之法，这称作理具三千；此理具三千对每一个别众

生随缘现起，则称作事造三千。对理具与事造之间的体用关系，知礼在《十
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不二门指要钞》卷上指出：“理具三千俱名为体，变造三千俱名为用，故云俱

体俱用⋯⋯夫体用之名，本相即之义故”。从理上说，一念心具足十法界，所

以地狱为有；从事上说，一切都随缘所现，所以地狱为无。佛教“唯心”是

指心才是万有之本体，唯一之真实，外境是自心的分别和妄执，“心如工画师，

画种种五阴，一切世界中，无法而不造。如心佛亦尔，如佛众生然，心佛及

众生，是三无差别。”“

真谛自然是最了义，然而大众还是比较比较倾向于经验式的论证方式，

只能接受佛教的世俗谛。

汝云俗士有妻子，黄蘖无妻子，此言是有无之一定者。依此以论有无，

则地狱系善人所无，恶人所有，亦有无之一定者。今汝混言了达明人，说有

亦得，说无亦得。故汝论地狱，可言有，亦可言无．汝论妻子，何不亦言黄

蘖无妻子亦有妻子，俗士有妻子亦无妻子邪?必如此说，方信汝说有亦得，

说无亦得。第恐黄蘖无妻子，汝说他有妻子不得；俗士有妻子，汝说他无妻

子不得。汝宗门言语，亦不得不钉钉胶粘也．故吾即汝言以问汝，汝知大慧

言俗士之有妻子，为实有．则知地狱之有，亦为实有。⋯

所以问题又转到了审判的主宰的天主问题上，

岂得以唯心具造，亦有亦无一语，抹杀天主罚恶之大权哉。盖人之为恶，

心始之，身成之也．天主之设地狱，大审判之前，则罚其魂；大审判之后，

并罚其身也。使谓自心造恶，因堕地狱则犹可；若谓自心能具地狱而非天主

之义罚也，则大谬矣。譬如世人犯法，彼心亦畏刑狱，但未经官司访拿，及

差役拘捕，自己万万不肯走入牢狱去也．”1

天主的权威不可动摇，所以当普仁截用国王大赦比喻用真言、咒语等法

力破狱“犹如世间狱囚，本未应出，忽遇国王大赦，即便脱免，岂难言狱门

牢固，必不可开。””2引起激烈的反对。至此，天主的观念在来世说的辩论中

越来越彰显，呼之欲出。

43



●

●

●

●

第五章：天主论

在前面一章中我们已经看到对来世的探讨中天主的作用，天主奖惩世人的善

恶，决定人天堂地狱的去向，天主有无上的权威。在对佛教轮回说的批判中我们

可以看到天主的主宰作用，正是由于这个外在超越的天主的存在才是天主教的特

别之处。本章先从审判救赎的天主切入，因为在明末清初中虽然一开始利玛窦在

《天主实义》中就已经开始论证天主的存在，然而真正引起晚明人士对天主的影

响力发生觉察的是来自对来世的讨论。天主论的内容在上一章已经有部分讨论，

这一章继续补充。

第一节：审判的天主

佛教对天主教的批判主要集中在天主审判的不公义。由于一开始利玛窦并没

有明确宣扬天主审判，主要还是靠个人的善恶行为决定。后来，随着教义传播的

深入，尤其是艾儒略的传教策略，入闽后的传教风格从跟随利玛窦的科学和知识

传教，转变为教牧、教理解说， 柯毅霖称之为教牧抉择(Pastoral Choice)。艾

儒略的传教策略已从适应(accommodation)走向本色化(inculuturation)183。一

方面表明其传教方式越来越民间化，如艾儒略用三幅图画宣讲天主教来世观念；

另一方面艾儒略不同于利玛赛为了附和儒家，回避了很多教义问题。就拿文王下

地狱一事来说，引起“辟邪”者的极大批评，黄贞详载如下：

又彼教中有“十诫”，谓。无子娶妾，乃犯大戒，必入地狱”．是举中国历来圣

帝明王有妃嫔者，皆脱不得天主地狱矣．贞诘之日：“文王后妃众多，此事如何?”

艾氏沉吟甚久，不答．第二日，贞又问，又沉吟不答．第三日，贞又问日：“此

义要讲议明白，立千古之大案，方能令人了然，皈依而无疑。”艾氏又沉吟甚久，

徐日：“本不欲说，如今我亦说。”又沉吟甚久，徐日：“对老兄说，别人面前我

亦不说，文王亦怕入地狱去了．”又徐转其语日：“论理不要论人，恐文王后来痛

悔，则亦论不得矣．”⋯⋯嗟嗟!辞穷莫遁，谤诬圣人，其罪莫容者，二也。1s4

天主教要坚持严守戒律而把中国圣人打入地狱，无疑有悖当时社会伦常，正

如普润禅师所说：
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奸盗诈伪之徒，一造其室，遂登永乐之天．尧、舜，周、孔之圣，不得其门，

久锢炼青之狱。行人之不敢行，道人之不忍道。欺天侮圣，无父无君。185

无父无君，不忠不孝，其实在佛教传入初期也曾因此而被攻击，后来佛教做

出了妥协，至明清三教合流，佛教已经自视为中国正统文化的一部分了。文王入

狱的关键不在于戒律，而在于天主教认为

所作善恶，俱听天主审判。而善恶无他分判，只是从天主教者为善。虽侮天

地，慢鬼神、悖君亲，亦受天主庇而登天堂．不从天主教者为恶，虽敬天地、钦

鬼神、爱君亲，竞为天主怒，而入地狱。186

在中国传统中，善恶都是自心为准，个人通过自己的修行判断善恶，所谓“天

堂君子必登之，地狱小人必登之”，然而，基督教报应的最终性，似乎也如同在

教义和拯救之间的关系一样荒谬。这种在错误与惩罚、功德与犒赏之间完全缺乏

平衡的现象，违反了中国人宗教观念中的一种原则，也就是罪行与惩罚、错误与

报应之间完全相符的原则。对入地狱者的永久惩罚，表现了天主的一种无比的强

烈行为，这与那种赋予它的无限慈悲的道德背景背道而驰。相反，对错误和罪行

的全面和绝对的赦免，似乎是武断和不公正的。徐大受写道：“曾不如佛典所称，

善恶既尽，则升沉自更。”墙7

因为天主教教义最重要的是服从天主，所以当艾儒略宣扬这种纯正的天主教

义时，无意改变了一种衡量标准，由自身修养转为求助于一个外在的主宰。这种

思路对晚明人士的冲击是很大的，许大受写道：

古之圣贤，宁其舍修德之外，别有修福之法哉?况夷所指之善不善，与圣贤

所指正相反⋯⋯而夷籍乃日：“若尔毕世为善，而不媚天主，为善无益；若终身

为恶，而一息媚天，恶即全消。”若是则为天主这支，着我着情，自私自利也，

且百千万倍于常人矣，又何以生天、生地，以为天之主哉?而谬误以此为为邀福

免祸之陋计也⋯⋯彼认性外有天，故讥范围参配．其浅陋固不必辨。若使知我七

天之天，如属夷所妄立之天主，是不胜其畔援歆羡，其为怨尤特甚。⋯⋯且于父

母之已殁，而生前未闻邪教者，即甚贤哲，必冤以练清地狱，稍稍常流，即诬入

炼罪永苦。其言以为纵有不孝子，媚我天主，得生天堂．然天怒最吓，万难解免。

虽存孝志，无益亲灵云云．墙8

许大受指出这种教会外无救恩的思想的弊端所在，一是善恶是非的判法不符

合圣贤所传，二是媚天恶即全消，如此自私自利的天主，怎可以为天之主宰呢?

“倘有人言媚百神可获百福，则淫祀立兴。今彼言毁百神以媚天主，可获一莫大

之福，则百神又立废，其余举废又何当焉?”埔9指出如果媚天即可以获得拯救，

那么天主和其他中国的诸神有什么区别呢?三是不孝。190由于天主教这种排斥性

很强的教义引起了太多的反对意见，从上一章对天主教死后世界的讨论可以看
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出，后来天主教已经不是很重视关系说了，是否是辟邪运动后的转折呢?

以此和佛教对比而言，天主审判与佛教轮回说的优劣，在晚明人眼中可想而

知：

天堂、地狱，释氏以神道设教，劝怵愚夫，愚妇，非真有天堂地狱也。作善

降之百祥，作不善之百殃。百祥百殃即现世之天堂地狱也．而彼教则凿然有天堂，

地域，在于上下．奉之者升之天堂，不奉之者则堕入地域．诚然，则天主乃一邀

人媚事之小人，尔奚堪主宰天地哉?释氏之忏悔，即颜子“不二过”之学，未尝

言罪自消也．而彼教则哀求耶稣之母子，即赦其罪而升之天堂，是奸盗诈伪皆可

以为天人，而天堂实一大缚逃数矣．拾释氏之唾余，而谓佛堕地狱中永不得出，

无非满腔忌嫉，以腾妇之口．”1

第二节：形天

株宏没有正面来论证佛教所见的世界不真实的“空”的本质，而是着意指出

天主教“虽崇事天主，而天之说实所未谙”。他根据佛经指出，

按经以证，彼所称天主者，忉利天王也，一四天下，三十三天之主也。此一

四天下，从一数之而至于千，名小千世界，则有千天主矣‘9又从一小千数之，而

复至于千，名中千世界，则有百万天主矣；又从一中千数之，而复至于千，名大

千世界，则有万亿天主矣。统此三千大千世界者，大梵天王是也。彼所称最尊无

上之天主，梵天视之，略似周天子视千八百诸侯也．彼所知者，万亿天主中之一

耳·9余欲界诸天，皆所未知也；又上而色界诸天，又上而无色界诸天，皆所未知

也．192

佛教将世界分为欲、色、无色三界，按《阿毗达磨俱舍论》所说，欲界是具

有食欲、淫欲的众生所住：色界则是超越了食、淫二欲的众生所住；无色界中众

生，不仅无欲，而且无形。位于三界最底层的欲界，有六重天，其中之一便是三

十三天，音译“忉利天”。佛教以最高的须弥山顶为世界之中央，此山顶称帝释

天，四方各有八天，故合为三十三天193。《佛说长阿含经》中又讲，以须弥山为

中心，同一日月所照的四方天下，是--d,世界；一千小世界，合成--d,千世界；

一千小千世界，合成一中千世界；一千中于世界，合成一大干世界，整个是三千

大干世界，由大梵天王掌管。株宏认为天主教所奉天主，就是居于须弥山顶掌管

三十三天的忉利天王，而忉利天王只不过是三千大千世界中的一个天主而已，更

况且，这还仅限于三界中最底层的欲界中的六重天中的一个三十三天而论。神父

们“虽聪慧，未读佛经，何怪乎立言之舛也”。这与虞淳熙在给利玛窦信中所言
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“似未翻其书，未了其义”，是同一个意思。

而后，在《复莲池大和尚竹窗天说四端》文章中对佛教的这段宇宙观采用了

实证式的天文地理知识进行反驳。

四天下，三十三天，其语颇有故．盖今西国地理家，分大地为五大洲。其中

一洲，近弘治年问始得之，以前无有，止于四洲．⋯⋯西国历法家，量度天行度

数，分七政为七重，其上又有列宿，岁差，宗动，不动五天，共十二重，即中历

九重之义。七政制种，又各自有同枢，不同枢，本轮等天，少者三重，多者五重，

总而计之，约三十余重。⋯⋯此二端，自有本末，但言自佛经，多串入谬悠无当

之语耳．194

明末清初的耶稣会士注意用“形天”(物理之天)来认识上帝之天的方法来

维护天主教的“创世说”。接着，又根据天主教的信仰指出“佛者，天主所生之

人。天主视之，与蚁相等。”这种种论调都只是在自圆其说，各自依据不同的理

论提出了对世界的认识而已，并没有任何意义。

第三节：主宰的天

这种理证的方式，在《天主实义》中也作了强调。由此而论，株宏依佛经而

指责天主教的天主观念，是无意义的，佛教之三界与诸天说只是依佛教。有意味

的是，袜宏转而指出：“又言天主者无形无色无声者，则所谓天者，理而已矣。

何以御臣民、施政令、行赏罚乎?州95在袜宏看来，天主便等同于儒家强调的“天

理”，并没有意识到天主是个人格化的神。尽管没有弄清楚天主教在强调天主之

无形无声时，其意义远非儒家天理所能比附，还应包括人格意志。但是，袜宏却

也揭示了作为创制万物而主宰之的天主观念的荒谬性，《复莲池大和尚竹窗天说

四端》在反驳袜宏的这一责疑时，便不能如驳佛教的三界与诸天说那样据理而论，

也只能托之以信仰。其云：“天主无形无色无声者，神也。神无所待而有，而万

物皆待之而有，故虽无形色声，能为形色声，又能为万形万色万声之主，曷为不

能御臣民、施政令、行赏罚乎?”196在天主教中天主是创造、统治、拯救这个世

界，是最高最神圣的实在，是一切事物的本体。

利玛窦在《天主实义》开篇就论证天主的存在。利玛窦用于证明天主天主创

制了万物而主宰安养之的方法，是中世纪欧洲基督教流行的托马斯·阿奎那的经

验证据运用。阿奎那证明上帝存在的是其著名的五个证明，而这五个证明的思想

渊源在于12世纪末开始由阿拉伯哲学转回欧洲的亚里斯多德哲学。利玛窦在向

万历年间的中国人论证天主时，没有照搬阿奎那的五证明，而是将阿奎那的证明

与亚里斯多德的哲学交互加以使用。其一，“凡物不能自成，必须外为者成之”；

47
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如楼台房屋必须由工匠之手完成。其二，“物本不灵，而有安排，莫不有安排者”；

其三，“众物所生形性，必有所以始生者，而后能生他物⋯⋯必有元始特异之类

化生万类者，即吾所称天主是也”。197从经验性的事实出发，推出非经验性的对

象；支持推出的依据是因果律与目的论观念的前设。因此，天主是万物之原，无

始无终。

然而，佛教和天主教在此问题完全相反。三法印之一诸法无我，所谓“我”，

即有永远不会生灭变化的实体或本体之意。佛教以为此种实体或本体是在经验认

识以外的，其存在与否无法确知，被认为是无记198。在此一意义下，佛教不说那

种无实体的‘我’。从佛教源流产生而言，当时佛教外的其他思潮存在这种看法，

认为一切事物皆有不生不灭永远存在的本体，此即是我(atman)，宇宙的实体称

为梵(brahman)，个人的实体即为我。佛教认为，它不能为人所认识，也无法证

明其是否存在，故说是无记。而这些本体和实体，与我们的世界和现象界毫无关

系，也无益于修行解脱，因此不应该将此当作问题来探讨。佛教该讨论的是“非

我”的现象界。在此意义上，诸法无我的法印，就被认为是佛教独有的学说。有

关说有论无的存在论与本体论，是佛教禁止探讨的，佛教中所谓的空与无，并不

含本体论的意义，而是指现象处于空与无的状态。无我是表示一切现象在无我的

状态。因而在追问宇宙的根源上，同天主教认定天主为万物真原相反的是缘起性

空。缘起是说世间的一切事物都是由众缘和合而生起的，性空是说众缘合成的诸

法，其性本空，无有真实的自体。一切事物都是相待而生，相待而灭的。当利玛

窦在大肆批判佛教“以空为务”的时候，实际上是“恶取空”。盖作一切法皆空

之观者，称为空观。199空非虚无(偏空)，观空就是发现真实之价值，故真空就

是妙有。反之，将“空”视为虚无，则称为“恶取空”。

如在圆悟看来，神父们“立天主之义以辟佛”，但其实却“不识佛者果何为

佛”。

我佛睹明星悟云：“奇哉!一切众生皆有如来智慧德相，但以妄想执著不能

证得。”惟彼不能自证得，故执天主为天主，佛为佛，众生为众生，遂成迷倒，

故有人我彼此是非之相．此乃彼之病根，所以我佛云“不能度无缘者”，正以彼

自执为天主故也。苟彼不自执为天主，则自然不执佛为佛，不执一切众生为众生，

方始识我佛之旨，亦识度尽众生之义．”

圆悟是临济禅僧，从即心即佛的佛教实相观立场批判。按大乘佛法而言，“心

佛众生，三无差别”，佛教中并不存在第推等级至最高的理念。倘若妄想执著，

人我彼此截然分明，落入“我执”与“法执”的隔离境地，天主教的问题就在此。

佛教的精神，正在于破除人的这种妄想执著，获得解脱，而神父们却不识这一关

键。圆悟云：“执天主为天主，佛为佛，众生为众生，而不知佛者觉也，觉者悟
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也。人人觉悟，则人人皆佛矣，又何间于天人群生之类哉?”201天主教中创造者

和受造者的截然不同，人是有限的受造物，不可超越天主。然而，佛教认为，人

人都有佛性，无须外求，只要返回自心，明心见性。正如“故佛无定形，在天而

天，处人而人，不可以色相见，不可以音声求，以其即汝我人人从本以来具足者

也。””对这与生具足的如来智慧德相不自觉悟，而反要辟之，则是自暴自弃，

而神父们对佛教的攻击，正是如此，“今彼(神父)以妄相执著而欲辟佛，是则

自暴自弃，自辟自矣。”那

毫无疑问，佛教真如本体论和天主教的天主本体论两者在当时根本无法沟

通，传教士们也未能真正理解佛教精神。然而，圆悟论述中无疑表明了任何一种

价值体系都只能是一种封闭的有局限的体系，而这样一种怀疑精神却也震撼了传

教士。在《辨天二说》的引言里，圆悟述说了传教士在接到张广淮递交的《辨天

初说》后的反应，他讲：彼主教傅姓泛际者对日：“妙妙f向来原有这个意思。

(指与佛教相互诘辩)”遽接读之，沉吟再三，似不甚解。适我存李先生(之藻)

公子以引入入教在座，乃为之解说，不觉愕然面赤。2咐同天主教相比，圆悟并没

有正面树立佛教的价值体系，然而却表现了这种思考方向，即推倒权威、返归自

我，这种思想与儒家思想渊源一致，而明末以来儒佛心性论的相互影响也表明了

这一点。就此而言，天主教要在本心之外树立天主教作为主宰者的权威，在晚

明的传播筚路蓝缕。

这两点批判都是基于各自的理论基础，并没有任何的对话，只是展示了不同

的思维方式。诚如《四库提要》所说：“利玛窦力排释氏，故学佛者起而相争。

利玛窦又反唇相诘。各持一优谬荒唐之说，以较胜负于不可究诘之地。不知佛教

可辟，非天主教所可辟；天主教可辟，又非佛教所可辟；均所谓同裕而讥裸裎耳。”

第四节：未尽的话语

当然天主论的讨论还有其他问题，比如在性善性恶问题上，天主教强调人是

于后天中背离了天主而陷于恶，此恶固然源于人的意志滥用，但天主教既认定上

帝创制与主宰一切，人的意志便不能例外，而上帝又是众善之源，这恶种之被植

入人心，便成了一个问题。这种责疑的方式，即所谓“借彼矛，攻彼盾””在后

来钟始声的《天学初徵》、《天学再徵》里，更是被得到自觉的运用。钟始声在《天

学初徵》中曾标举出二十二条来否定天主教，其第三、五条所徵，讨论的就是神

义论问题。钟始声讲：“天主所造露际弗尔，何故独赐之以大力量、大才能?若

不知其要起骄傲而赐之，是不智也；若知其要起骄傲而赐之，是不仁也。不仁不

智，犹称天主，其不通者三也。⋯⋯天地万物，既皆天主所造，即应择其有益者

而造之，择其有损者而弗造，或虽造而即除之。何故造此肉身，造此风俗，造此
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魔鬼，以为三仇而不能除耶?世间良工，造器必美，或偶不美，必弃之。以至大、

至尊、至灵、至圣之真主，曾良工之不如，其不通者五也。”206除此之外，天主

教的三位一体问题也和佛教的一性三身问题有所涉及，然而双方都没有展开论

辩，所以并不展开论述。
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第六章：获得救赎的宗教修行

第一节：宗教修行与宗教信仰

天主教主张人死而灵魂独在，或升天堂，或堕地狱，概因人所自为。佛教也

讲天堂地狱与因果报应，转世投胎，有六道轮回或往生净土之说。而连接现在未

来的就是宗教的修行，信仰要求由内而外的修行功夫，而修行业也是实现信仰的

充分条件和外在的衡量标准，因此，宗教本来即有信仰和修行的双重要求。修行，

含有实习、修养、实践之意。宗教生活中，欲实现生活上之统制、调节、规定等，

则须藉修行以完成。

以佛教而言，行者自身欲实现佛陀体验之境界，而专心精研修养，故特别重

视修行方面，亦因而发展成各种详细之戒律条文、生活规范与精神之修养方法。

如戒、定、慧等三学，正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念、正定

等八正道，苦、集、灭、道等四谛。此外，四禅天、四念处等修行阶段亦极发达。

佛教有所谓“八万法门”之称，然其主要者，即上述分类之修行德目。至大乘佛

教，虽特别强调明心见性方面，亦以禅定、观法，及其他密教修法作为教义与组

织之基础。实行修行功夫者，一般称为行者。声闻、缘觉、菩萨之修行至最后果

位，其修行时间各有不同；声闻须三生六十劫，缘觉须四生百劫，菩萨须三祗百

劫。

天主特是如何看待修行与信仰的关系呢?宗教改革后的特伦会议的第六次会

议(1547年1月13日)通过《论称义的教义》，其中第五章标题为“论在成人

心理必须有称义的准备，并论其起始”，引用如下：“本会议又宣言：在成人心里

称义的起始是先由于上帝因耶稣基督所赐的恩典，即由于它的召，籍此，人毫无

功德而被召；好叫那因罪恶与上帝远离的人，因他那感动并帮助人的恩典，由人

乐意与那恩典合作，而有意使他们自己归正，得以称义；这样，虽然上帝用圣灵

的光感动人心，但是人在接受的那感动时，他自己并不是完全不动的，因为他也

能对它加以拒绝；可是没有上帝的恩典，他靠自己的自由意志，是不能叫自己在

他眼成为义的。”207天主教的这种正统立场实际上是吸收了经院哲学家彼德·朗

巴德(Petus Lombardus，约1100．1160)的观点。朗巴德主张，为了要使我们做

善事，必须具备双重的恩典，其一是“操作的(operating)”，其二是“合作的

(co．operating)”。前者是我们有效地拥有向往那些善的事情的意愿，后者帮助我
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们实现善的意愿。朗巴德的基本结论是：尽管上帝把恩典均匀地施给每一个人，

然而有的人自愿离开了上帝的恩典，有的人则接受上帝的恩典。因而，有的人行

善得救，有的人作恶受永罚。尽管有上帝的恩典，但得救与否归根到底是由其自

己的自由意志选择决定的。瑚天主教强调人面对神的恩典时有承纳或拒绝的意志

自由，人通过教会中的礼仪活动和修会中的禁欲苦修等活动蒙受神恩，赦免罪行。

人希望通过这些善工一步步接近上帝，进入天堂。罗马教会则是这些善工的管理

者和批评者。善工在中世纪至宗教改革运动的千百年中除了表现为宗教的礼仪和

修行外，还表现为一次又一次的朝圣，表现于对圣者遗物的收集与崇拜，表现于

作多次“我们的父”的祈祷，表现于捐纳税赋、买赎罪券，也表现于自我折磨的

苦行主义和一切可能免除一个人内疚的东西。

第二节：宗教修行的比较

关于宗教修行的论述很多，散见各篇。而起初耶稣会士也正因为修行上的相

似性而被误认为僧人，利玛窦曾在其回忆录中指出佛教和天主教的相似性：天堂

与地狱、忏悔、独身不婚、布施、寺庙中的供像和香火、司祭和头饰形式、和尚

们的诵经方式，都使人联想到了欧洲教堂中的单旋圣歌。209所以在《天主实义》

中第五篇和第八篇分别论述了戒杀斋素正志以及出家不取之意。 而后其他文章

中都有辩论，尤其涉及是佛教轮回观引起的戒杀斋素问题，其他戒律的辩驳散见

于各篇，而最全面论述两教修行的当属杨廷筠的《天释明辨》。

李天纲先生在《跨文化诠释：经学与神学的相遇》引。中曾指出：

扬廷筠讲“实学”另有一功，他除了在《代疑编》中曾有两条分别介绍耶稣

会士的天文、地理学说外，自己不通“天文历算”，在他留下著作和书目中，没

有这类作品．对杨廷筠这样不习“象数之学”的心性论者，“西贤实学”，实就实

在有一套教堂礼仪作修炼基础．他说：。西贤之行皆实行，其学皆实学也。以敬

天地之主为宗，即小心昭事之旨也；以爱人如己为事，即戍己成物之功也；以十

诫为约束，即敬天爱人之条件也；以省愆悔罪为善生善死，即改过迁善，降祥降

殃之明训也．近之愚不肖可以与能，极之贤智圣人有所不能尽，时有课、日有稽，

月有省，岁有简察，循序渐积，皆有实功．一步蹉跌，即为玷缺。如是乃为实学

耳。”2“⋯⋯在《代疑续编·知德》中再提到。其践修，则有向主之三德，颂祝

之七求，《性薄录》之十二信，乃敬主之大端也；有“撒格辣孟多”之七功，有

形神衰矜之十四端。”“三德”．“七求”、“十二信”．“七功”、“十四端”，”2都是

内外结合的礼仪活动。这些教会活动，既礼拜上帝，又体恤人间。以“天主”的

名义，有“仁会”等组织，相互救济，融融的团体感，和佛教．道教相似。“3
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杨廷筠《天释明辨》中讨论耶佛两教在宗教修行方面的同异，进行了一对一

的比较，每条先例举佛教之非，而后讲述天主教修行正志。现将其比较内容概括

如下：

l：杀戒：佛教戒杀生与天主教第五诫杀人。戒杀保全物命，养我慈心，意

本甚善，但人之行仁有次第，亲亲而仁敏，仁民而爱物，此次第法。而佛教不从

此理会，无论疏远，即至亲亦等之路人，而至市买生物放生，行为有违圣贤仁道

次第；万物生之有时，用之有节，礼必用牲。而佛教“教人不杀，谓彼与我同性，

恐是我多生父母。若此理果真，当尽废诸礼”；“～切生物，有则必鬻，鬻则必买，

买则必食，食则必杀，自然之理”；三净肉(不见、不闻、不特)为免己罪，已

坐他人之罪，是掩耳盗铃之说；放生不免杀生，亦为万善中一小善。

2：盗戒：佛教戒盗与天主教第七诫毋偷盗、第十诫毋贪他人财也。他区分

了三种盗，而佛教安然消受他人布施，不事劳作而生活，是为窃取之盗。而天主

教所求天主者，唯日用粮；并且倡导“爱人如己”，绝偷盗之原。

3：淫戒：佛教淫戒欲天主教第六戒毋行邪淫、第九戒毋愿他人妻女。佛教

徒“名为出家，实则已媾家室”，淫戒之设，徒有虚名。天主教一夫一妇为正色，

“正配之外，不列夫妇，不属五伦，为邪色。有二色者，名为邪色。”天主教教

规邪色者不可入内。撒责儿铎德并耶稣会中人洁守童贞。

4：巧言琦语戒：似窃取天主教第二诫毋呼天主圣名，以发虚誓；第八诫毋

妄证。“前诫敬天事，要人以实心事天主，不敢一言欺上帝也。后诫是爱人事，

要人以实心对人，不敢一言欺同类也。”而佛经乃出自文人之手，系文人伪言，

而犯巧言琦语二诫者，无有过文人。

5：奉斋：与天主教大小斋期同言不同实。佛教断肉茹素，有斗斋、月斋等，

但止为惜物命、为求利益、为佞佛生慈，而三者皆非。天主教小斋则变其常食，

大斋则减餐，此乃外斋；内斋在明洁其心，斋日密守十诫，毋蹈七罪，随行十四

哀矜。持斋在于虔修祀礼、抑制气血、伸拔性灵、扶助德性、默领真福。

6：念诵：佛教念佛诵经与天主教念天主圣号与圣教日课。佛教念诵摄心归

一，令人不妄驰，后人念诵属口头禅。天主教日课随人功力而有不同，圣号持念

能消罪益福。杨廷筠在此辩白天主教的念诵与明心见性的关系。

7：禅观：类似天主教默省退修。天主教不废世事，欲升天堂，则要钦崇爱

人如己之实功，深究其理，契合真原。故有默想、省察之法，据十诫，若有违背，

则依教规行解罪之礼，力改前非，以善功补之。恐积习难改，又有退修洗心之法。

佛教禅宗不立文字，直指心性，明心见性，立地成佛，于是止观之学大行于世。

然其心性乃圣门未发之中、天命之性、明德至善至本体，而佛教只虚摩其意象，

加之新辞巧句，令之惑人。天主教最精妙处在于绝意。“绝意⋯⋯”
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8：出家：佛教四恩类似天主教第一诫钦崇天主、第四诫孝敬父母。“四恩者，

一天地恩，二父母恩，三君长恩，四佛恩。⋯⋯释氏本义，原只尊佛⋯⋯何前后

立教如此相反?彼见儒者攻其灭人伦，等于无父无君⋯⋯故后补此一假，谓终日

焚修，以报四恩。⋯⋯若止释氏，焚一柱香，叩几个首，便算做报恩，吾恐报恩

不如此易也。况立此各目，原是补救缺失，非本教初意。”而天主教中天地生养

万物，功德最大。孝敬父母，推而至父母之所生、父母之所友、父母之所爱，皆

有当尽分量，依分尽职。

9：梵音梵字，类似天主教以音起字、十字圣号。中西字体迥异，中华用六

书，尽万字之体；西国本二十三字母，尽万字之用，形声甚远，翻译易讹。佛教

将已译之语，直指为经，无辩无证；将未译之语，尊为咒语、真言。佛教翻译欲

奇，使人不可测；天主教翻译欲平，使人不可疑。释经中有“力”字似将十字屈

曲婉转以成此体，然有字形，无字解。天主教耶稣降生，舍生救人，死于十字架

上，功德尤为广大无比，故天主教十字圣号，为万恩之符、万福之原。

10：祈祷：佛教认为人一生作过多端，念及弥留，难逃低于。而诸佛悲智，

愿力浩大无边，一切世界帝释梵天，能用神通力，捻指刹那间，摄入现前。听其

法音，即得解脱。然为善去恶，在我而已，不求我而求佛，果何益乎?天主教只

求真福，不求世福。

11：仟悔：佛教忏悔，类似天主教白尼登济亚，洗涤人罪。忏悔己罪，应出

白诚心。佛教但求僧人念某经，终以回向，务求利益。所谓《梁王忏》214)益属

浅陋，跪而拜之，于积恶丛愆，有何干涉?流俗僧人不能自仟，何况仟人?天主

教洗罪之法，解罪之礼，实有深义。天教谓人罪过，皆得罪于天主。人不知悔，

其心方迷，是为地狱基本；人诚知悔，其心已悟，即为天路阶梯。真心痛悔，光

洁如初。又耶稣在世设立，以赦人罪。司教者，依耶稣所定经言，以圣水洗之，

谓之拔地斯摩。如或习气溺人，不免再犯，又须向司教者，切悔而告解之，是之

为白尼登济亚。

这些修行的比较应该说可以看到更多的是相似处，而不是不同。杨廷筠所例

举的批驳佛教的理由大都是当时衰落的佛教丛林的种种弊端，而论述天主教的修

行时则更倾向于本义。
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第七章：结语

第一节：本文小结：

本文尝试从众多文献中整理出天主教与佛教相遇的文献，按其分类的主题进

行探讨。可以看到的是天主教与佛教都以“生死大事”为重，对来世有着共同的

关注，但是怎样获得解脱救赎，两者却给出了答案。向内而言，是两者对人的存

在方式理解的不同，天主教认为有永恒不灭的灵魂，佛教认为人只是五蕴和合而

成的。向外而言，是两个对终极的理解不一样，因而对怎样达到终极提出了不同

的途径，天主教有个绝对至高的主宰者天主，目标是和天主在一起，佛教则是成

佛做祖，达到同佛陀一样涅磐寂静的境界，不论是自力的宗门还是他力的净土门，

来世信仰的实现必须借助于今世的修行，因而宗教修行的比较成为两教最为外化

明显的比较，让我们看到了更多的相似性。

反思这一段历史的时候，还是疑问重重，什么是宗教?什么是宗教对话?

关于当时这些问题的探讨，理论很多，然而又没有相对比较适合的宗教理论呢?

第二节：宗教对话的反思

超越的意义为何?其它宗教中也有超越性之物吗?救赎的意义又是什么?

关于救赎的问题，过去救赎常常以单数出现在神学家的作品中，海姆(M．Heim)

率先反省这个现象背后的神学假设。他坚持不同的宗教应该可以导向不同的救

赎，人们可以依其需要选择不同。然而，海姆似乎过度强调宗教的差异性，和希

克过度强调宗教的相似性形成对比。2”而C．Ghillis．认为如果超越界是宗教的基

础，那么没有任何象征性的呈现(symbolic representations)可以完全而准确地将

之表达出来。这些不同的象征系统可以并存在宗教中，每一个可以宣称为正确的

表达，然而，彼此间的关系不应是血腥暴力的相互控诉、区隔，而是相互了解与

互助成长。216

海姆在书中，将争论的焦点从得救媒介(means)转向目标(ends)。他率先

使用复数表达救赎(salvations)，指出一般多元主义神学家如希克等人假设所有

宗教分享同一个超越实在(reality)的困难。海姆认为不同宗教信徒所追求的是

不同的目标。然而在其TheDepthoftheRiches：ATrinitarianTheologyofReligious
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Ends中，他修正了前面的看法，认为所谓的救赎是基督教对其宗教目标的称呼。

其他宗教也有其自身的宗教目标，但并不将该目标称为救赎，而是不同称呼，如

涅磐、空等等。因此，海姆认为，不同的宗教进路引向不同的宗教目标。中心问

题由“哪一条路有效”(Wllich one works?)变成“怎样才是圆满达成”?(What

counts as fulfillment?)⋯他认为，宗教目标的终点是关系，救赎并不是某种有内

容、白成一体的物体，而是一个经历：一个与神合一的经历。因而，救赎是个活

动的过程，其诠释不断变化2埽，特色是位际性(personal)关系；在复活事件中，

耶稣的世俗性人伦关系被普世化，基督成为所有关系的焦点和轴心，基督徒据此

建立自己与他人的关系。219

黄勇曾经比较海姆和希克不同的多元主义立场，他以譬喻的方式指出，希克

的理论犹如一把锁有不同钥匙，不同宗教迈向一个共同的超越实在； 而海姆则

是不同锁配有不同钥匙，不同宗教不同结局。220他批评希克忽视了宗教之间的

差异性，而海姆忽视了宗教间的共同性。如果继续沿用前面的譬喻的话，那么海

姆新书中可以这样说，一个房间有不同的锁，不同钥匙进入房间的不同部分。他

虽然主张不同宗教传统有不同宗教目标，但却认为在终末的向度中，一个最后的、

超历史的、三而又一的无限圆满永远在进行着。那么耶佛相遇是一把锁带有不同

钥匙，还是不同锁不同钥匙?

1参看Nieolas Standaert,New Trends in the Historiography ofChristianity in China,Catholic

HistoricalReview,Oct97，Vol 83lssue4，中文收录于孙尚扬、钟鸣旦著‘1840年前的中国基督
教》，学苑出版社，2004年。本文指出了目前研究中的范式转变，已由欧洲中心论转到中国

中心。并且指出当前研究中的五种进入。

2见《史林》，1999年第4期；2000年第1期。
3上海人民出版社出版。本书结构上，首先是通过对晚明思想的梳理，指出了晚明思想有待

推进的问题(第一章)；继而是考察西学的传入。以及分析由此传入在思想层面上所展开的
基本内容(第二、四、六章)；最后是讨论晚明学者如何基于自身的问题的解决，来理解与

处理西学(第三、五、七章)。由于西学在晚明的传播存在着一个因时间上的延续与空间上
的拓展而带来的中土人士认识上的深化的问题，本书在结构上没有将传播方与接受方截然放
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在两部分中作集中讨论。根据西学在传播中客观存在着的前后期，并结合其传播中对道德与

科技的工具性使用，以及在思想层面上所呈现出的基督教天主观、灵魂观与修习观，有意识
地分而论之；自然，中土人士的响应同样是作相应的展开。总之，思想的演进是在历史的过
程中展开的。

4北京，学苑出版社，2004。 本书是一部通史著作，其中第八章“明末的反教事件与天主

教教务”中有对“辟邪”事件来龙去脉的梳理
5
Confllct and accommodation in early modem EastAsia：essays in honour ofEfik Zurcher,

edited by Leonard Blusse and Harriet T．Zurndorfer．Copyright 1993 by E．J．Bnll，Leiden，The

Nethedands．

6 Leiden,1995．P．1．176。采用了历史批评的方法考察了南京教难，详细比较了<南宫署牍》
和《破邪集》，作者驳斥了普遍的一种看法即佛教与基督教之间的矛盾是南京教难的主要原
因，作者认为缘由在于政府企图把基督教纳入官方的控制之下，而不是赶出去。

7上海占籍出版社，2003年版，耿升译。很特别的是本文谢和耐论述中涉及很多佛教方面
内容，他认为利玛窦把佛教及其僧侣视为他的主要敌人时，恰恰是伦理向佛教借鉴的内容与

其教义最相吻合时。佛教宣扬鄙视世俗和肉欲，这是贪生和转生的原因。完全如同基督教伦
理一样，佛教伦理也是禁欲和具有苦修的倾向。那种认为每个人身上所固有的佛性，已被情

欲和审谨的思想所玷污的论点，被11．12世纪的理学思想家移植到儒家传统的术语中了。“天
理”和“人欲”的相对。由此从不同的观念出发，又产生了与基督世界伦理态度明显的相似
性。因而，他认为中国人不可能接受基督教因有“因果报应”“轮回”等观念的原因。

5《世界宗教研究》，1998年第4期。作者认为。利氏主要是出于策略性的考虑而展开对佛
教的批判的，他对佛教的批判触及到了佛教的一些核心教义和宗教行为，但其中有曲解，且

独断性成分居多。此种批判一方面为一些士大夫反思和批判传统中国文化和宗教提供了新的

视角，使他们能较轻易地克服改宗的心理障碍，最终弃佛归耶，另一方面则檄起了一些佞佛
的士大夫和名僧们的反击。人为地增加了天主教在华传播的障碍。作者主张，为尽量避免宗

教同的冲突，必须遵循一些规范，展开建设性的对话和反思，以求各种宗教的和平共处。
9《世界宗教研究》2002年第4期。该文是对这段历史的初步整理。分析知识分子在佛耶
冲突中表现的三种不同态度。作者认为佛耶冲突实际上是天主教与中国民间文化的冲突。宗

教不宽容是佛耶冲突及天主教不能融入中国文化的根本原因。
”世纪中国网页。一文主要以《圣朝破邪集》中佛教徒针对利玛窦的《天主实义》的批判，
作为文本研究的基础。

”《佛学研究》2001年04期，认为西方天主教的传入中国及其对佛教的批评，使佛教丛林
面临异质宗教的极大挑战。基于护法维教的宗教立场，晚明丛林展开了破辟天主教的思想论

辨。其代表僧人为云栖株宏、密云圆悟、费隐通容、罗川如纯等。其破辟天学的方法立场，
主要为以天辨天、以儒辨天与以佛辨天，表明儒佛圆融、儒佛调和论的深入。丛林对天主教

义中的天主论、人性论、灵魂说、天堂地狱说等内容展开的破辟及其思想论战，为佛教复兴
增添了新的现实内容。本文为其博士论文一部分，其博士论文‘晚明佛学的复兴与困境》收

入中国佛教学术论典之‘法藏文库》硕博士学位论文，佛光山文教基金会出版，2001年。

本书共七章，首先在绪论中晚明佛教复兴的思想主题及其特质是圆融还原，接着写晚明禅学
中兴(第一章)，然后讨论净土信仰的全面皈依与晚明佛教的普世性(第二章)，继而是戒律
复兴(第三章)，第四章讨论禅教归净和晚明居士佛学的思想特质，接着讨论宋明理学和阳
明心学对佛教复兴的影响(第五、六章)，第七章讨论晚明佛教与道教、天主教的交涉，最

后总结晚明佛学复兴的困境。

”ChingFeng,33：4(1992)．主要从传教士的角度讨论对佛教的态度
”Chmg Feng，37：3(1994)
”TheJournal ofthe Oriental Society ofAustralia V01．6．nos．1 and 2(1968—1969)则是从佛教

的角度分析对天主教的接受程度及其探讨对话的可能性．这三篇英文文章都是介绍性的。

”佛光山文教基金会出版，2001年。该书是目前对耶佛相遇资料整理比较全面的论著。本
书按照神学问题整理了对耶佛争辩进行了比较全面的初步的资料整理，主要探讨了佛耶相遇

中的本体论问题以及两教对儒家的策略问题和佛耶对话的意义。但本文并发有注意到当时传
播的历史环境，割裂的使用文献资料，缺乏内在的关系。分为天主篇、万物篇、人生篇三篇。
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16香港圣神研究中心译，社会科学文献出版社，2002年．是第一本全面研究杨廷筠的著作。

其中涉及了杨廷筠由佛教转为天主教的信仰历程。
17光启出版社，2001年9月，一文主要对比佛教与天主教的本土化问题。该书分为三部份，
绪论部分讨论会遇的历史接触点声明该书研究的范围理论进路和历史背景，第二部分会遇的
冲突过程，从政治理念、孝道、排外思想、儒家冲突、宗教之争、生活伦理、教难各个方面

分析冲突过程中佛教与基督教的表现，最后会遇的本地化之路探讨两教的传教方针。
”Harvard university。2002．本文主要探讨临济宗黄檗一系关于临济法脉正统的论战，其中第
四章论述了密云圆悟、费隐通容与耶稣会士的相遇问题。

”新亚书院学术年刊第19期(1977．09)。其中有涉及连池大师反驳天主教的内容。
”温州师范学院学报，第25卷第3期。论文作者运用比较文学形象学中的原理和方法，如
“套语”、“自我”与“他者”，通过文本材料的考辩与分析，来考察作为形象的制造者的耶

稣会传教士利玛窦如何认识和看待佛教的以及他与中国佛教关系，探讨“蜕化为国有”的中
国佛教与作为“他者”的基督教在流传中国的过程中的异同规律。

”台湾《中国文哲史研究集刊》第十九期，后改编选入其专集《晚明中国与欧洲文学》。本
文论述了“三友喻”，“空井喻”等耶稣会士常用证道故事中与佛教的暗合之处。
22

The Journal ofReligious History、，01．29，No．3，October 2005

”《四库全书总目提要·子部杂家类存目·辩学遗牍》
“《四库全书总目提要·子部杂家类存目·天主实义》
”佛光大辞典，电子版

”张庆熊《基督教神学范畴一历史的和文化比较的考察》，上海人民出版社，2003年，第
344页

”奥尔森(RogerOlson)指出：“尽管宗教改革或许是开始于路德抗议教宗指使的鹰犬出售
赎罪券，但是这点以及其他对罗马特定习俗的具体争议，都是关乎神与人关系的本质等深度

岐见的症状而己。路德与瑞士主要改革家茨温利、加尔文等都认为，罗马天主教可以合法出
售赎罪券(免除在炼狱受苦的时间)，是因为罗马天主教误解，神的义和人的罪之本质。那

么，在最深的层次上，这个争议是关乎救恩论，而非特定的不良恶习⋯⋯至少，教会领袖以
及罗马天主教主义的有些神学家，暗指恩典是必需赚取甚至需用金钱购买的一种商品。功德

变成天主教救恩论的关键词眼。一个人惟有按照自己在神面前，透过信心和爱心的行为，得
到足够的公德，才能真正得救。”见奥尔森：‘基督教神学思想史》，北京大学出版社，2003

版，第401-402页
“赵敦华：《基督教哲学1500年》，第604页。
29

Paul F．Knitter,Roman Catholic Approaches to Other Religion‘Developments and

Tension，PP 50

30余英时《明清变迁时期社会与文化的转变》。见‘中国历史转型时期的知识分子》，第40

页，台北联经出版社，1992年。
”冯应京《天主实义序》，引自《利玛窦中文著译集》第98页
”本文使用为朱维铮编《利玛窦中文著译集》中收录的依据北京大学藏明刻《天学初函》

本的点校本，此本是1603年得到上司正式准予印行之后的定本。1594年利玛窦在韶州市开
始撰写此文，1595年初刻本‘天学实义》在南昌出版，1601年改为‘天主实义》。梵蒂冈教

廷图书馆和法国国家图书馆均有藏本。
”Matteo Ricci，利玛窦，字西泰，1552．1610年，1582年到达澳门。
”转引自朱维铮编《利玛窦中文著译集》，第5页。复旦大学出版社，2001年

”同上所引

”本文使用为朱维铮编‘利玛窦中文著译集》中收录的依据北京大学藏明刻《天学初函》

本的点校本。1608年初刻于北京。

”见《利玛窦中文著译集》第439页。

38同上所引

”转引自朱维铮编《利玛窦中文著译集》，第512页。复旦大学出版社，2001年
40 1604年初刻于北京，《辨学遗牍》题为“利玛窦”所作，陈垣在‘序重刊<辨学遗牍>》

中认为：书中驳莲池<天说》的文章非利玛窦所作。“旧本题利玛窦撰。前编为利复虞淳熙
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书；后编为辨‘竹窗三笔·天说》，殆非利撰。”应为确论。

”虞德园，字长孺，钱塘人。1583年中进士。1621年卒．著有‘德园集》六十卷。
“1615年，收于竹窗三笔，后收于‘圣朝破邪集》。
”转引自朱维铮编‘利玛窦中文著译集》，第682页

“选自钟鸣旦、杜鼎克、黄一农、祝平一等编‘徐家汇藏书楼明清天主教文献》，辅仁大学
神学院，1996年。另有台湾学生书局‘天主教东传文献续编》(1966年)影印梵蒂冈教廷图

书馆藏本，题为‘辟妄》，异名同书，可参看。署“吴凇徐光启撰”，不见于历次编订的徐光
启文集。

45字子先，号玄扈、吴淞，上海人。生于1562年，1592年中进士，官至内阁大学士，朝谥

“文定”。1603经罗如望(Jean de Roeha,1566．1623)受洗入教，教名保禄Paul。1606年劝说

父亲和全家入教。1607年邀请郭居静(Lazare Cattaneo，1560—1640)来上海，亲戚朋友二百余

人入教。卒于1633年。徐光启译‘几何原本》、‘测量法义》、<勾股义》、《简平仪说》、《泰
西水法》等，为明末治“西学”者必读。他撰写‘圣母像赞》、‘正道题纲》、《规诫箴赞》、
《十诫箴赞》、‘克罚七德箴赞》、‘真福八端箴赞》、《哀矜十四端箴赞》，1616年，南京礼部

侍郎沈确发动教难，徐光启作《辨学章疏》，并连同李之藻、杨廷筠在家乡藏匿西教士。详
见王重民辑：《徐光启集》，上海古籍出版社，1984年。最新研究可参见Cathenne Jami，et．a1．

S_tatecmR and Intellectual Renewal in Late Ming China：The Cross-Cultural Synthesis ofXu

Guangqi，1562—1633(Leiden：Bnll，2001)·

“辑入台湾学生书局‘天主教东传文献》续篇第一册，据梵蒂冈教廷图书馆影印本。台北
学生书局， 1966．1967年。另有法国巴黎国家图书馆藏本．

”字仲坚，号淇园，洗名弥格(Michael)，浙江仁和人，1592年进士，曾任监察御史，早年
习“壬学”，出儒入佛，又是杭州著名居士，与袜宏、虞淳熙等佛教领袖讲学。他曾在北京
与利玛窦交往，但没有象徐光启、李之藻那样随耶稣会士研习天文历算。辞官回杭州后，参
与东林讲会，同时与在江南的传教士郭居静、金尼阁和艾儒略(JulesAlem，1582-1649)等往来。

1611年，在参观了李之藻父亲的西式葬礼后，决定改信天主教。其作品有《代疑编》、《代
疑续编》、《圣水纪言》、‘天释明辨》等。卒于1627年。详见钟鸣旦《杨廷筠一明末天主教

儒者》

48选自上海土山湾印书馆1935年第三版。参校1965年台湾学生书局《天主教东传文献》影
印法国巴黎国家图书馆藏1621年刊本。各版均署“提学监察御史武林杨廷筠淇园甫述”。
”1志麟《杨淇园先生超性事迹》，《代疑篇》附录

”本文使用的是郑安德编‘明末清初耶稣会思想文献汇编》第三十四册
”字良甫，号葵心，又号了一道人，支离叟，门人谥号日端节，乾隆时追谥日忠节。生于

1571年，陕西泾阳鲁镇人．二十四中举，五十二中进士，大约四十五岁时受洗，教名斐理

伯Phdlippe，死于1644年。他研究宗教二十余年，先佛教后道教，后受曲班牙传教士庞迪
我《七克》影响接受了天主教。1621年为杨廷筠<代疑篇》作序。1626年协助金尼阁完成
《西儒耳目资》，1627年译绘<远西奇器图说》．信教之后，根据自己的体会，讲教义精华

归结为“畏天爱人”四字。
”本文使用为郑安德据法国国家图书馆藏本收录至‘明末清初耶稣会士思想文献汇编》第三
十一册本，另梵蒂冈教廷图书馆亦有藏本。

53字维城，号古越，浙江宁波人。1609年生，1646年中举人，其卒年不详。
”本文使用为夏瑰琦编‘圣朝破邪集》，香港宣道出版社，1996年
”费隐通容的俗家弟子

”‘破邪集》中所收录的反映闽浙两省来自僧俗两方面反天主教的文章。许多是早于福建

教案发生的崇祯十年(1637年)．由黄贞所撰‘破邪集自序》，知其发愿辟邪，是在崇祯六

年(1633年)；收入‘破邪集》第八卷的释普润‘诛左集缘起》，撰写于崇祯七年(1634年)
”号“去惑居士一，专以辟邪为己任，广结士子僧徒，“极力激劝，乞同扶大义，乃奔吴越

之间”。又广收士僧批耶言论，编为‘破邪集》，以去惑黜邪．参见黄贞《破邪集自序》
58自称“德清后学”，批评耶稣会士“夷说鄙陋，尚远逊于佛”，又主张“三教决不容四”，浙
江湖州府德清县人，出身于官宦之家。其父许孚远，字孟中，嘉靖四十一年进士。学术思想

属于湛若水一派。‘明史》中有一篇许孚远传，‘明儒学案》卷4l中有关于其思想的简述。
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许大受身受家学影响，熟读传统经典，并研究过佛教和道教。
Dudmk,Adman,‘'The Sheng-chao tso-pi(1623)ofHsu Ta-shou，’in Leonard Blusse and

Hamct t Zumdoffer(ed)，Conflict andAccommodation in Early Modem East Area(Leiden：

E．J．Bnll，1993)，pp 94．140在文中有对许大受深入的考证，应该是目前研究最深入的一篇。文

中提及1623年的年信说许大受于当年受洗，文中又说许大受、叶向高，艾儒略三年于1625
年曾会面，艾儒略在《杨淇园超性事迹》一书也曾说到沈是天主教徒，但南京教案中，沈极

力反教。似乎因着受洗成为天主教徒使他们对天主教有更多认识，因此他们对天主教的反驳
也更一针见血，漳州的反教者黄贞也曾为了反教而到天主教堂听艾儒略讲授天主教理。

”释成勇撰于崇祯十年正月的《辟天主教檄》所言“沈宗伯之谏疏犹新，许徵君之辟书尚在”，
即知其早于福建教案(1637)．民间僧俗人士的反天主教，在官方发动教案前就已开始，这
是可以肯定的。

”云栖袜宏的俗家弟子，从其署名“云栖弟子张广恬”可知
”1615年，收于竹窗三笔，后收于‘圣朝破邪集》。

”云栖株宏(1535．1615)，浙江仁和人，受华严于辨融，承禅脉于笑岩，平生以“生死大事”，
作为终生的警策，归心净土，持戒念佛。明穆宗隆庆五年(公元一五七一年)，入杭州之云

栖寺，致力于念佛三昧，遂奉为一身之教化。僧侣门人，号称千人，取禅净同归之说-依华
严的教理而作说明，努力倡导诸宗融合的新佛教．更以具足信、愿、行之三项为修净业的必

须条件。他的著作，以强调整顿当时僧风的‘缁门崇行录》为始，尚有《阿弥陀经疏》、《往
生集》、《梵网经戒疏发隐》，《竹窗随笔》、‘禅关策进》、‘自知录》、《水陆仪轨》、《云栖共住
规约》等，有关教义、日常生活、仪轨等的各种著述颇多。全部集成一套书，名为《云栖层
汇》，计三十二册。《自知录》已如前述，乃是容受功过格的思想，将佛教的三世因果善恶报

庙的思想，和道教及儒教所说对于日常伦理生活之反省，衔接起来，而成为融通三教的东西。

”明末临济宗僧。江苏宜兴人，俗姓蒋。号密云。家世务农。年轻时，以读《六祖坛经》而
知宗门之事。年二十九，从幻有正传剃度出家。一日过铜棺山，豁然省悟；万历三十九年

(1611)，嗣正传衣钵。四十五年，继席龙池院。其后，历住天台山通玄寺、嘉兴广慧寺、
福州黄檗山万福寺、育王山广利寺、天童山景德寺、金陵大报恩寺六大名刹，大振宗风。崇

祯十五年示寂于通玄寺，世寿七十七。有《密云禅师语录》(《禅宗全书》第五十二册)行世。
其剃度弟子三百余人，嗣法者十二人。其中有多位是清初望重一时之名僧。
“费隐通容(1593～1661)明末清初临济宗僧。福建福州人，俗姓何。号费隐。幼即英异绝

伦，十四岁出家，博通经论。历参无明慧经、湛然圆澄诸师。天启二年(1622)，参谒密云
圆悟，遂顿释知见，并嗣其法。其后历住黄檗山万福禅寺、莲峰院、浙江天宁寺、江苏超果

寺、福严禅寺、万寿禅寺、维摩寺、尧峰山兴福院等诸刹。俱能复兴古刹、传扬圆悟之法道。
法嗣有隐元隆琦等六十四人．著有《五灯严统》二十五卷、‘五灯严统解惑编》一卷、《祖庭

钳锤录》二卷等。清顺治十八年示寂，世寿六十九．可参见<径山费隐和尚纪年录》、《祖庭
指南》卷下、《高僧摘要》卷一

酗本文使用版本为《明末清初天主教史文献丛编》，(共五册)周弭方编校， 北京图书馆出

版社，2004年。日本翻刻的影印本《辟邪集》的部分作品收入‘中国史学丛书》中‘天主

教东传文献续编》。周弭方编校本即为日本翻刻本。
“明代僧。字藕益，俗姓钟，江苏省吴县木渎镇人。十二岁读儒书，辟释老。十七岁阅株宏
《自知录》及‘竹窗随笔》，始不谤佛。二十三岁听讲‘楞严经》，怀疑何故有‘大觉’，何

以生起虚空和世界，决意出家体究此一问题。二十四岁三次梦见德清，当时德清住在曹溪，
路远不能往，因从德清的弟子雪岭剃度，命名智旭。此年夏秋在云栖寺听讲《成唯识论》，

闻性相二宗不许和会，甚以为疑，因往径山(杭州西北)坐禅，至次年夏，自觉性相二宗的
义理一齐透彻。腊月八日，在株宏塔前受四分戒．二十六岁又在株宏塔前受菩萨戒·二十七

岁起，遍阅律藏，见当时禅宗流弊，决意弘律。三十二岁开始研究天台教理。三十三岁秋始
入灵峰(浙江孝丰县东南十五里)，造西湖寺。此后历游江浙闽皖诸省，均不断从事阅藏、

讲述和著作。五十岁冬，自金陵归灵峰，仍继续著述。清·顺治十二年(1655)正月示寂，
寿五十七岁。两年后，门弟子将其遗体火化，起塔于灵峰大殿右。

智旭生平的著述，经其弟子成时编次，分为宗论和释论二类。宗论即《灵峰宗论》，共

十卷；释论包含释经论和宗经论及其他著述共六十余种一六四卷。智旭的学说，综合禅教律
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而会归净土，同时又融会儒释。是多面性的。

”本文使用的是郑安德编《明末清初耶稣会思想文献汇编》第三十三册
“笔者所见为1925年四版，上海土th湾慈母堂重印。江苏主教姚重准。

”李爽学《晚明中国和欧洲文学》一书中多有提及高一志《天主圣教四末论》，藏于法国国
家图书馆，笔者并未见过，据李书所提其内容和此文颇为一致。

”本文使用为郑安德编《明末清初耶稣会思想文献汇编》第三十六册，据法国国家图书馆
馆藏本。

”字紫臣，浙江仁和人，生于1632年，卒年不祥。在康熙十七年1678年46岁时入教的。

教名为“依纳子”，即Ignatius。八十三岁时曾为‘天儒同异考》作序作跋．其详细生平活动
与思想可参见D．E Mungello。The Forgotten Christians ofHangzhou,University ofHawaii

Press，1994。此书除了一二章作背景性的讨论外，其余四章主要以张为个案来分析明末清初

的天主教皈依者的问题

”字辑民，仁和人。其他不详。

”生平不详，依其“理具事造”之论，当为天台僧人。行文中还使用很多公案。
”本文使用为郑安德编《明末清初耶稣会思想文献汇编》第四十六册。
”密云圆悟《辨天说》(凡三)，‘圣朝破邪集》，第340-341页
”《天主实义》，《利玛窦中文著译集》第26页

”同上所引，第12页
”苗力田主编‘古希腊哲学》第479页，中国人民大学1989年版

”《天主实义》，《利玛窦中文著译集》第27页
”同上

”同上所引，第29页

8同上所引，第30页

”同上

“同上所引，第3l页

”同上

“同上

”《天主实义·辨排轮回六道戒杀生之谬说而揭斋素正志》，<利玛窦中文著译集》第48页
”杨廷筠《代疑篇》之《答“有天堂，有地狱，更无人畜鬼趣轮回”条》

”黑格尔《哲学史讲演录》，贺麟、王太庆译，商务印书馆，1978年版。第一册，第245页
”亚里士多德‘灵魂论及其他》，吴寿彭译，商务印书馆．1999年

”《天主实义》，‘利玛窦中文著译集》第49页
”《天主实义》，《利玛窦中文著译集》第50页
”徐光启：《辟释氏诸妄》

”杨廷筠：《天释明辨》
”‘天说》二，‘利玛窦中文著译集》第669-670页
”同上所引，第672页

”圆悟《辨天三说》，‘圣朝破邪集》第344页

”“神不灭”说，最早见于三国时代吴国牟融所作之理惑论；然最具代表性者，为东晋庐

山慧远，其所作‘沙门不敬王者论》卷五有‘形尽神不灭》一说，以木与火之关系比喻形体
与心神之关系，认为心神由一形体轮回入于另一形体。两继续存在；犹如火之燃烧，燃尽一
木再转燃另一木。慧远之弟子宗炳作“明佛论”，揭示二种神不灭义：一轮回之神识不灭，

二法身之神识常住。或谓“法身神识常住”之义融合涅纂经之佛性说与道家思想，而将佛性
视作道家理想境界中虚静无为之心，此心即神识；又佛性(此处指法身)常住，亦即心神不
灭之意。此外，宗炳又联结轮回之本体神识与法身之神识，阐述人于轮回过程中渐次断除烦

恼，则轮回之神识亦能归于本来清净之法身神识{成为唯有法身神识之状态时，人即成佛。

南朝梁武帝时，范缜作“神灭论”一文，引起学者间之激烈论战。其主张形神一体，形为神
之质，神为形之用；形若灭亡，神亦随之灭亡。此一说法非但否定轮回业报之论，亦且否定

精灵鬼神之存在，乃一典型之反佛论者，遂使当时笃信佛教之人士纷纷著书批驳。详情可参
阅汤用彤《汉魏两晋南北朝佛教史》下
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”其二道说谓人死，经火葬后，即赴月世界。此中，若其人前生作善、具正知识、完成正祭

祀，则不久即可离开月世界，而抵达梵天世界，不再返回此世。此等过程称为神道。而另一
种人在一定期间停留在月世界之后，即随着雨而返回此世。然不久即进入植物的种子之中，
而成为食此种子之人或犬等生命体的精子，最后再生为人或犬等。至于再生为何人或何物，
则全依其前生之善恶多寡而定。此等过程称为祖道。经由祖道再生者，将会再受老死之苦；
而由种道抵达梵天世界者则不必再生，因此亦无再度死亡之虞。

⋯圆悟《辨天三说》，《圣朝破邪集》第344页
”1圆悟《辨天三说》，《圣朝破邪集》第344页

”2见夏瑰琦编《圣朝破邪集》卷四，第199页，宣道出版社，1996年
”3见孙尚扬‘1840年前的中国基督教》，学苑出版社，第156页

“徐光启《辨学章疏》
1”同上所引

”智旭《天学初征》

”利玛窦：《畸人十篇》，<利玛窦中文著译集》第449页
”8同上，第455-461页

”《天主实义》，第62页
“o《天主实义》。第55页

⋯第二篇《人于今世惟侨寓耳》第446页

112同上

113《畸人十篇》，‘利玛窦中文著译集》第451页

“4《畸人十篇》，第447页。此故事后流传甚广，如高一志《天主圣教四末论》中几乎一字
不改的引用，日本18世纪神道学者也有收录，讨论广泛。见李爽学文章讨论。
“5《畸人十篇》，第456页

“6利玛窦不是抄袭佛经，其故事来源是‘圣传金库》，参阅李爽学《如来佛的手掌，Cr—试
论耶稣会证道故事里的佛教色彩》，台湾‘中国文哲史研究集刊》第十九期。后改编选入其

专集《晚明中国与欧洲文学》，台湾?出版社，2005年
“7《佛说譬喻经》，大唐三藏义净译，电子版

“3利玛窦：《畸人十篇》，第456-457页
“9《佛说譬喻经》，大藏经，电子版

”o‘天主实义》。‘利玛窦中文著译集》48页
”1同上所引，第70页
1”同上

。同上所引，第71页
“‘畸人十篇》，第454页

”’‘天主实义》，第7l页
“祥见《畸人十篇》，<利玛窦中文著译集》第482-485页

”7《畸人十篇》，同上所引第486页
o《畸人十篇》，同上所引第487页

o《天主实义》，同上所引第65页
”《天主实义》，同上所引第69页
”1《天释明辨》。1627年

”2代疑篇，1621年

”3‘口铎日抄》

134罗明坚，Pompillio Ruggieri，其教名弥格尔，是意大利人，生于1543年，1579年到达澳

门，1607年卒于Saleme．
⋯罗明坚‘天主圣教实录》，本文使用为收录‘天主教东传文献》续编第二册，据梵蒂冈教

廷图书馆藏的影印本，载‘中国史学丛书》，台北，学生书局。另有罗马耶稣会档案处藏本，
原书名《新编新竺国天主实录》；法国国家图书馆亦有藏本。此书原为第一部大主教中文文

献，作于1584年，是一部很原教旨主义的作品，1584-1591年间用于传播福音，发现不适
合中国文化，1594左右利玛窦意识到必须用新本取代此本，经范礼安同意，根据“易佛补
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儒”策略写作了‘天主实义》代替。此本序后有“同会阳玛诺、费奇观、盂儒望重订”及“值

会傅泛际”字样。因盂儒望来华于1637年，而傅泛际值会为1634．1641年，所以，此本的
刊刻为1637-1641年。此本前有“时万历甲申岁秋八月望后三日远西罗明坚撰”《天主圣教
实录引》，前八节主要讲述天主创世，第六节论灵魂，第七节天主三位一体，第八节魂归五
所，第九第十讲三次立约，第十一节主要内容使徒信经，第十二节到第十五节分别解释十诫，
第十六节解释圣水除罪章。

⋯第八节《解释魂归五所》，谢和耐指出1584年第一部刊印的汉文教理问答书中仅提到三种
地狱：罪犯地狱、孩童地狱、炼清地狱。而在修订版中则出现了圣贤地狱。
”7见李大纲：<早期天主教与明末多元文化》，‘史林》，1999年第四期。

”8洪济：《驳设狱残忍之非第四》，《辟略说条驳》。《汇编》第三卷，第三十六册，第525—
526页

”9艾儒略《三山论学》，本文使用为‘天主教东传文献续编》第一册，据梵蒂冈馆藏本影印。

另法国国家图书馆也有藏本。第十五节之《身后苦乐》
1”同上

¨1同上

“2‘人性七论》第63页，商务印书馆1994年版，转引自何俊《西学与晚明思想的裂变》，

”’参见张庆熊《基督教神学范畴一历史的和文化比较的考察》，第206页
⋯参阅《天主教教理》第十二条“我信永恒的生命”之一“私审判”，第248-249页，台北

天主教教务协进会出版社(中国主教团)，1996年版
“’同上所引之“最后审判”条

⋯《天主实义》，第65页

147十七世纪的欧洲科学还没有与神学脱离，人们都相信世俗学问的发展，能够证明上帝的
存在。近年来学者研究《伽里略日记》，表明伽利略发明望远镜的目的，是要寻找上帝的居

所，而不是怀疑他的存在。见Dava Sobel，Galieo’s Daughter：A Historical Memoir ofScience，

Faith，andLove。PenguinPutnamInc．，NewYork,1999．．转引自李天纲《跨文化诠释：经学与
神学的相遇》

”8以上参阅“天堂条目”。同上所引第249．250页

⋯同上所引之“地狱”条目
”o以上参阅“最后的炼净或炼狱”条目，第250．251页

”‘《辟略说条驳》之二“驳设地狱残忍之非”
12同上

”’《天释明辨》

“《拆利偶言》，周弭方<明末清初天主教文献丛编》
”’‘大智度论》卷八云(大正25·116a)

“‘大智度论》卷十云(大正25·128c)
”7《中阿含》卷二十三云(大正1．575a)
05(大正14·452b)

”佛教按照有情最初出生到成长期间的形态不同而分别为四类，即胎、卵、湿、化——四生。
胎生，如人、牛、羊等；卵生，如鸡、鸭、雀、鸽等；湿生，如虫、蚁，鱼、虾等；化生，
如初人等。

⋯《俱舍论》卷九

”1陈炀炯《中国净土宗通史》，江苏古籍出版社
”乃正、像、末三时之一。教法住世有正法、像法、末法三期变迁。‘像法决疑经》、《大集

月藏经》等诸大乘经典将佛教法运分为三期，即正法、像法与末法。每一期法运各具特点。
经云：“正法一千年，持戒得坚固；像法一千年，禅定得坚固；末法一万年，念佛得坚固。”

⋯引自《大集经》

”<无量寿经》

”<安乐集》卷上
⋯‘安乐集》卷上

”7道绰《安乐集》卷下
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”同上

”‘辟释氏诸妄》
1”同上

171同上

”同上

⋯同上

⋯不过在佛教本身的经忏中，很多就是地狱、饿鬼不分的，如‘大灌项神咒经》第十一卷
《佛说灌顶随愿往生十方净土经》。

⋯《辨学章疏》

“《辨学章疏》
”《辨学章疏》

”8普仁截：《驳地狱亦有亦无之非第一》，‘辟略说条驳》，《汇编》第三卷，第三十六册，第
514页

”9六十《华严经》卷十‘夜摩天宫菩萨说偈品》如来林菩萨之偈(大九·四六五下)
⋯张星曜《辟略说条驳》之第一节“驳地狱亦有亦无之非”，汇编第三十六册。
⋯同上

1”同上
m

Gianni Criveller．，Preaching Christ in Late Ming China：The Jesuits’Presentation ofC嘶st
from Chrlst from Matteo Rlcci to Gmlio Aleni．Taipei，Racci Instlttlte，1997，p．428-429

⋯黄贞：《请颜壮其先生辟天主教书》，‘圣朝破邪集》卷三

”1634年的释普橱《诛左集缘起》，《破邪集》卷8
⋯1635年林启陆‘诛夷论略》，《破邪集》卷6

”《佐辟》

啪《佐辟》

189同上

”这边很奇臣的是炼狱思想是承认给亡者做补赎的，为何天主教当时没有讲述，而落下了
不孝之名。

”1《辟邪论》，转引自谢和耐书152页
”《利玛窦中文著译集》第664页

”3(《大智度论》卷九，同上往一
“《利玛窦中文著译集》第666页

”5同上所引664页

”同上所引，第669页

”详情参看《天主实义》第一篇，同上所引lO—12页

”8无记，指无法叙述或说明的见解。“十四无记”，即指十四个超越经验认知层次的问题，无

法加以叙述或说明，因此佛陀舍置不答。此词又名十四不可记、十四难。即(1)世间常，(2)

世间无常，(3)世间常亦无常，(4)世间非常非无常，(5)世间有边，(6)世间无边，(7)世间亦有
边亦无边，(8)世问非有边非无边，(9)如来死后有，(10)如来死后无，(11)如来死后亦有亦非

有，(1)2如来死后非有非非有，(13)命身一，(14)命身异。
依《杂阿含经》卷三十四所述，佛陀对外道以颠倒之见问难的十四个问题，皆不置可否，不
予明确的答覆。Ck智度论》卷二称之为‘十四难’，该卷曾解释佛陀不回答的理由，是因‘此

事无实故不答。诸法有常无此理，诸法断亦无此理。(中略)故佛不答’
”系观察分析一切事物而入空，故称析空观。相对于此，大乘佛教则针对小乘佛教之析空观
而另立体空观，即观一切存在事物的理法之当体即是空之法。

“‘破邪集》卷七《辨天初说》，‘圣朝破邪集》第335页
”1同上《辨天二说》
”同上

”《破邪集》卷七‘辨天初说》，‘圣朝破邪集》第335页

“(《破邪集》卷七)
205‘书柬》第一通
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“‘辟邪集》

”‘历代基督教信条》，香港基督教文艺出版社，第269页，1989年。转引自张庆熊《基
督教神学范畴》，上海人民出版社，2003年版，第255页
“张庆熊《基督教神学范畴》，第255页
”《利玛窦中国札记》第一卷第lO章
“o《中华文史论丛》第72期，上海古籍出版社，2003年

21 l杨廷筠：《代疑续编》，“踱实”。上海，土山湾印书馆，1935年。
212“三德”：信、望、爱；“七求”：即‘七克》所言七克：伏傲、平妒、解贪、息忿、塞

饕、坊淫、策怠；。十二信”：论证引日约·先知书》中的预言，后来在《新约·福音书》中落
实的十二项神迹，证明“天主”可信，见杨廷筠‘代疑编》“答‘耶稣为公教，诸圣相通功’

条”；“七功”：即七项圣事(Sacramenmm)，包括：洗礼、坚振、告解、圣体、终傅、神品、
婚配；“十四端”：(形哀矜七端)食饥者、饮渴者、衣裸者、顾病及囹囿者、含旅者、赎掳
者、葬死者，和(神哀矜七端)以善劝人、启诲愚蒙、慰忧者、责有过者、赦侮我者、恕人

之弱行、为生死者祈天主。
213明末天主教在江南、福建、陕西和山西等地，都举办过“仁会”、“圣母会”等慈善组织。
杨廷筠、艾儒略、潘国光、王徵、韩霖等是组织者。据西文记载，杨廷筠在杭州曾出资1000

元举办“兴仁会”，以帮助教徒家庭的生活和学习，活动包括拯济，设立义馆，让幼童入学
等。参见柏应理：‘一位中国奉教太太》(台北，台湾光启出版社，1965年，第32、33页)。

另艾如略、王徵等神父和教徒举办“仁会”等活动，参见李天纲：‘早期天主教与明清多元
社会文化》，上海。‘史林》，2001年，第l期。

2”《粱皇忏》十卷，创始于梁武帝(通行金陵刻经处本作梁·宝志、宝唱等撰)，现行本是
经元代审订改正流行的。相传此忏创始于梁武帝，故称《梁皇宝忏》。后世灭罪消灾济度亡

灵者，常延僧虔修此忏，是中国流传最久的一部忏法。元末，觉岸的《释氏稽吉略》卷二说
：梁武帝的夫人郗氏，生性残酷嫉妒，死后化为巨蟒，在武帝梦中求拯拔。‘帝阅览佛经，

为制慈悲道场忏法十卷，请僧忏礼’，这是‘梁皇忏’的来源
21’S M．Heim。Salvations：Truth and Difference in Religion，Maryknoll：Orbis，1995

“o参见ChesterGillis，Pluralism：ANewParadigmforTheologyofReligiOtISEnds(Grand

Rapids，Michigan：Eerdmans,2001)pp．3．6
“7参见S．MarkHerin．TheDepthofthePdches：ATrimtarianTheologyofReligiousEnds，
fGrand Rapids，MlchJgan：Eerdmans，2001)，PP．35-45

2”同上，pp．49，在18约中，救赎意味着以色列入与上帝之间的守约关系，义的观念是关系
的核心，而摩西律法是义的灵魂。到了新约，焦点转向宇宙性的救赎：新天新地将会降临，

新的宇宙秩序将被重建。救赎的范围延伸至外邦人群， 上帝国度将是普世性的，万族万民

将被聚集在这国度里。

“’参见s．Mark Herm,The Depth ofthe Riches：A Trinitarian Theology ofReligious Ends，(Grand

Raplds．Michigan：Eerdmans．2001)，lap．54-55

2”黄勇，《宗教多元论和宗教对话》，‘道风汉语神学学刊》第4期，1996年，第21页。
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一：原始文献

参考文献

1：柏应理，四末真论【M】，1675年初版．上海土山湾慈母堂重印，1925：4

2：沙守信，真道自重tM]， 1721年皇城堂较梓刊【M】

3：天主教东传文献【G】，台北：学生书局，1982

4：天主教东传文献续编(全三册)【G】，台北：学生书局，1986

5：天主教东传文献三编(全六册)【G】， 台北：学生书局，1984

6：钟鸣旦、杜鼎克、黄一农、祝平一等编，徐家汇藏书楼明清天主教文献

(全五册)【G】，台北；辅仁大学神学院，1996

7：钟鸣旦、杜鼎克编，罗马耶稣会档案馆明清天主教文献(全十二册)【G】，

台北：台北利氏学社，2002

8：李之藻辑，天学初函(全六册)[Gl，台北：学生书局，1964

9：周弭方编校，明末清初天主教史文献丛编，(共五册)[G】， 北京图书馆
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1.学位论文 金刚 “回儒”和“西儒”比较研究——明末清初之儒家型穆斯林和儒家型基督徒 2009
    本文所谓的“回儒”，主要是指从小生长在中国，深受儒家思想影响，以宣扬伊斯兰教为己任，从事伊斯兰教经典、教义的翻译和阐述即“以儒诠经

”工作的明末清初的中国回族知识分子或穆斯林学者。这些“回儒”也可称为儒家型穆斯林或儒学化穆斯林，他们因伊斯兰教的儒学化而带有深刻的儒家
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特质。其主要代表有：王岱舆（约1570-1660年）、张中（约1584-1670年）、伍遵契（约1598-1698年）、马注（1640-1711年）、刘智（约1655-1745年

）、金天柱（约1690-1765年）等，需要指出的是，在明末清初，“回儒”专指一个群体，既非自称亦非他称，而是后来的研究者因其从事“以儒诠经”或

“以儒解回”活动而使自身带有回、儒双重文化气质而给与的一个称谓，在民国以前的文献里，“回儒”较少出现，仅指两个文化体系，而非专指一个群

体。

    本文所谓的“西儒”，主要是指明末清初长期生活在中国，研习儒家经典，介绍西方知识和科技，以传播基督教为己任，遵守“利玛窦规矩”，致力

于“合儒”、“补儒”、“超儒”和以基督教归化中国人的工作，会通儒家思想文化的西方天主教传教士。这些“西儒”也可称为儒家型基督徒或儒学化

的基督徒，他们因基督教的儒学化而带有明显的儒家特质。其主要代表有：利玛窦（Matteo Ricci，1552-1610年）、艾儒略（Julio Aleni，1582-1649年

）、汤若望（Johann Adam Schall von Bell，1591-1666年）、南怀仁（Ferdinand Verbiest，1623-1688年）、白晋（Joachim Bouvet，1656-1730年

）、马约瑟（Joseph de Premare，1666-1736年）、傅圣泽（Jean-Francois Foucquet，1665-1741年），等等。需要指出的是，在明末清初，“西儒”作

为一个群体，既是自称亦是他称，并非后来的研究者提出的一个称谓。

    在“回儒”和“西儒”产生之前，伊斯兰教和基督教就早已传入中国。伊斯兰教自唐朝入华以来，不公开传教，不主动发展信徒，信徒的增加主要依

靠群体内部的不断繁衍、其他人口的自然融入、西方穆斯林的持续东来和一些民族群体的主动皈依。基督教曾经两次入华，唐朝时期的景教和元代的也里

可温教虽然大力发展传播自身宗教，也曾拥有众多信徒，但由于种种原因，最终湮灭在中国传统文化的汪洋大海中。在明末清初之前，与同属外来宗教的

佛教相比，伊斯兰教和基督教都没有在思想文化方面与以儒家思想为主导的中国传统文化进行长期、持续、深刻、全方位的交流、对话、碰撞和融合，更

没有像佛教一样拥有浩如烟海的中文著作作为传播宗教进而影响中国的载体，其教义教规不为外界所熟知，更没有与中国传统文化尤其是儒学实现深刻的

融合。因此，真正意义上的“回儒”和“西儒”并没有产生，伊斯兰教和基督教在思想文化方面对中国的影响微乎其微，当然也不可能像儒释道三教一样

被中国封建政权所倚重。

    明末清初“回儒”和“西儒”的共同产生，真正开启了伊斯兰教和基督教与中国传统文化尤其是儒家思想文化的全方位的对话和融合，是伊斯兰教和

基督教在华发展传播的转折点，对伊斯兰教和基督教具有划时代和里程碑的意义。尽管时至今日，相比之下，伊斯兰教和基督教与儒家思想文化的融合仍

然远没有佛教广泛和深入，还带有更多的“异质”文化的特点，但是，“回儒”和“西儒”的出现，使伊斯兰教和基督教与儒家思想文化的融合发生了质

的转变，也使伊斯兰教和基督教的中国化进程实现了质的飞跃。

    本文主要从四个方面对明末清初的“回儒”和“西儒”进行综合考察和对比分析：

    一是“回儒”和“西儒”的产生背景。明末清初，伊斯兰教学者和天主教传教士有着相似的主观愿望和使命：前者力图挽救伊斯兰教在中国逐渐式微

的局面，解决教徒的信仰危机问题；后者尽力开创天主教在中国的发展环境，使中国社会基督教化。同时，他们也不得不面对一种共同的客观现实：以儒

为主、儒释道有机交融共同尊护皇权的综合体--理学发展到了更加成熟的阶段，并处于官方和主导地位。由于伊斯兰教和天主教自身的实际情况和中国封

建政权的强大，它们在中国的振兴和传播不可能采取强制的手段，而只能走接受并适应中国国情的道路。这种相似的主观梦想与共同的客观现实之间的碰

撞，使得伊斯兰教学者和天主教传教士必须首先适应儒家学说，尽力找到与儒家学说的结合点。在为实现相似的梦想而适应共同的现实的过程中，一部分

伊斯兰教学者和天主教传教士逐渐形成了鲜明的儒者气质，“回儒”和“西儒”应运而生。

    尽管伊斯兰教学者和天主教传教士都带有一种“儒者”的气质，都被归在儒者行列，但他们没有被称为“汉儒”，而是分别被称为“回儒”和“西儒

”。“回儒”和“西儒”称谓的本身就表明了他们身上既不同于汉儒，又互相不同的鲜明的异质文化特点。所以，在共同的客观原因和主观原因的背后

，“回儒”和“西儒”产生的背景还有明显的区别。主要表现在：1.文化背景不同：“回儒”自幼受伊斯兰教和儒家文化的双重影响，而“西儒”深受基

督教文化的熏陶和洗礼；2.依附对象不同：“回儒”没有依附某种力量或者说没有后盾可言，而“西儒”有天主教和欧洲列强为后盾依耗；3.心理动因不

同：“回儒”侧重于实现文化自救和宗教复兴愿望，而“西儒”侧重于完成文化扩张和宗教传播使命。

    二是与儒家学说之会通。“回儒”之所以被称为“回儒”，“西儒”之所以被称为“西儒”，除了表明了他们各自的异质文化特点外，更深刻地体现

了“回儒”和“西儒”与儒家思想文化的不可分割的密切联系。伊斯兰教学者和天主教传教士在对儒家学说有了比较深入的把握的基础上，在保持自身特

质和核心教义的前提下，着力会通儒学，以会通来求得与儒家思想文化的有机交融。综观中国宗教史，外来宗教传入中国后，都不约而同地去调和与儒家

思想文化的关系，尤其是在教义上“会通儒学”，“会通儒学”成为各外来宗教适应封建中国的共同选择。所谓“会通儒学”，或者说“附儒”、“合儒

”、“援儒”、“摄儒”，是指各外来宗教（主要指佛教、基督教、伊斯兰教）在中国传播和发展过程中，在保持自身特质和核心教义的前提下，不断比

附、靠拢、融会、贯通、接受、吸收儒家思想乃至以儒家思想为核心的中国传统文化的活动和倾向。“会通儒学”现象以佛教开始最早，持续时间最长

，影响最为深远，因而佛教的儒学化或者说中国化最为明显，又因为儒佛之间总体上是一种相互融合和吸收的关系，所以，佛教早已成为中国传统文化不

可分割的重要组成部分。而伊斯兰教和基督教的“会通儒学”倾向虽然也十分明显，尤其是明末清初的“回儒”和“西儒”做了大量富有成效的工作，但

由于它们与儒学之间基本上是一种单向靠拢的关系，没有像佛教一样做到与儒学“合流”，再加上两者会通儒学的时间、广度和深度还不够，所以它们至

今仍带有异质文化的特点，没有真正成为中国传统文化的一部分。总的来看，“回儒”和“西儒”对待儒学有着共同的态度：调和与适应，特别是着力

“会通儒学”。

    “回儒”和“西儒”对儒家学说的会通，既有惊人的相似，也有根本的不同。“回儒”会通回儒主要表现在：1.将儒家的宇宙本原论纳入伊斯兰教的

真主创世说：2.将“天”和“西方大圣人”解释为“真主”和“穆罕默德”：3.孔子等中国圣人亦为真主所降之“受命行教”的圣人；4.“回之与儒，教

异而理同”，可互补共明；5.以“天道五功”、“人道五典”沟通“五常”、“五伦”；6.强调“忠主”与“忠君”不可分割。“西儒”会通天儒主要表

现在：1.“中国所祀之昊天上帝”就是“西国所事之天主”；2.儒家古代经籍中有与天主教一致的灵魂不灭和天堂地狱观念；3.以天主教教义统摄儒家的

道德伦理观念；4.尊重中国传统的“祀天”、“祭祖”和“敬孔”习俗；5.索隐派对儒家经典等中国文献的“过度附会”理解，“回儒”和“西儒”会通

儒学的差异主要是：1.核心目的不同：“回儒”“会通儒学”的目的侧重于宣扬伊斯兰教教义，致力于适应儒家学说，以消除误解和隔阂，使教内教外了

解和认识伊斯兰教的真谛，而“西儒”“会通儒学”的目的侧重于传播天主教，意在通过“合儒”、“补儒”、“超儒”，改造儒家学说，以天主教归化

中国人；2.涉及范围不同：“回儒”对历代儒家学说一概予以会通，而“西儒”则“容古儒”、“斥新儒”；3.教内外回应不同：“回儒”面临的阻碍很

小，并且赢得了教内外的普遍赞美，而“西儒”除了得到教内外的赞赏外，更受到强烈的批评、诋毁和牵制。

    不可否认，“回儒”和“西儒”“会通儒学”的活动使各自宗教适应了中国政治的需要，适应了中国的主流思想文化，适应了中国的传统习俗，都为

本宗教在中国的生存和发展创造了良好的外在环境，起到了很好的促进作用。

    三是与上层社会之交往。“回儒”和“西儒”与上层社会交往的区别在于：1.交往方式不同；2.实际作用不同；3.社会影响不同。

    四是与佛道两教之论争。

    特别需要指出的是，本文对明末清初的“回儒”和“西儒”进行比较研究，目的不在于区分出“回儒”和“西儒”及其宗教的高低优劣，也不在于阐

明他们对中国传统文化究竟有多少误读和偏见，而是在于彰显他们勇于促进人类文明交流和融合的可贵精神并为我们所弘扬。因为，所有的宗教都是人类

文明的宝贵财富，所有对人类文明交流做出贡献的人都需要和值得我们尊重，所以，不苛求于古人在某些方面存在的缺憾，而是将古人的优良之处发扬光

大，始终应该成为当今人们认真遵循的原则。

2.学位论文 余波 清儒吴肃公《广祀典议》研究 2007
    明清易代之际，不仅社会历史发生巨大变动，也是我国思想史上的重要发展和转型时期，与此同时，中国宗教经过历史的长期发展，到明清已是多教

并存，清承明制，国家宗教、佛教、道教在理论上均没有较大的发展和创新，这一时期的民间宗教却是兴旺蓬勃，教门杂多，蔓延全国各地，各种淫祀、

迷信泛滥。安徽宣城人吴肃公，是明末清初江南遗民作家群中重要的学者、史学家、文学家，面对国家祀典制度崩坏的局面，他坚定地站在儒家立场、维

护道统，通过他的《广祀典议》，可以洞悉这一时期中国儒释道三教与民间宗教交互融摄的发展情况，从而对清儒吴肃公的思想进行研究。本文紧紧围绕

吴肃公的《广祀典议》和明清时期的儒释道三教与民间宗教的客观发展情况展开考证和分析，最后提出《广祀典议》的现代价值和对儒学发展的重要意义

。除前言和结语外，全文包括五个部分。

    第一部分以明清之际的历史变迁为大背景，介绍了吴肃公的生平家世、交游师承、著书立说、学术思想等方面情况，并且概述了清初的宗教政策和各

宗教教派的发展情况，以及《广祀典议》产生的时代背景和吴肃公在《广祀典议》中提出了对祀典的认识和理解。吴肃公针对当时淫祀、迷信横行的社会

现象，指出其盛行的原因和对国家、社会、人民的危害。他对淫祀、迷信“以祸福是计”所导致的后果，并分别从于学、于人、于行、事亲、事君五个方

面加以分析，指出其危害。本文又从明清之际淫祀的蔓延及影响和明清时期佛教和道教的发展及状况，概述了明末清初宗教狂热的各种淫祀和迷信，以及

其产生的原因和带来的社会危害，通过《广祀典议》中举出的二氏各自主张的祸福论为代表，对佛教的因果祸福论和吴肃公提出儒家的祸福论，以客观的

http://s.g.wanfangdata.com.cn/Paper.aspx?q=Creator%3a%22%e4%bd%99%e6%b3%a2%22+DBID%3aWF_XW
http://d.g.wanfangdata.com.cn/Thesis_Y1192283.aspx


态度加以评述。

    第二部分是吴肃公辟佛教祀典，然后对《广祀典议》中吴肃公所质疑批判的佛教的神灵和佛事活动，如观音、金地藏、凖提、裸体挂灯进行了详细地

分析和考证，对吴肃公的剖析加以论证。

    第三部分是吴肃公辟道教祀典，主要有两个大的方面：一是介绍了中国道教和《广祀典议》中对道教诸神信仰的怀疑态度。二是对道教诸神信仰的厘

清，主要的道教神灵有“三清”、“紫微”、“雷尊”、“东岳”、“文昌”、“真武”、“灵官”、“碧霞元君”和“五圣”，《广祀典议》列举的这

些神灵主要是在明代时期信仰和祭祀较多，对清代也有较大的影响，本文也对这些道教神灵进行了考证，印证吴肃公的儒家祭祀观点。

    第四部分具体探究了吴肃公的儒家祀典制度。从吴肃公依据儒家古代的祀典原则出发，在《广祀典议》中提出应该祭祀的忠义正神，本文也对此进行

了考证和分析。随之又从吴肃公所处的历史时代出发，对祀典制度“崩坏”的这种局面加以分析，解释了吴肃公“宜罢而莫克”的无奈之情的客观原因并

阐述了吴肃公为捍卫儒家祀典正统所作出的努力和对正儒家祀典的寄望。

    第五部分首先是客观地评价了《广祀典议》，并对吴肃公所采用的比较宗教学研究方法以及其价值作出了评述。然后是对现代世界的宗教发展情况作

了介绍，除了传统的一些教派，又有许多新兴的教派，尤其是一些邪教组织，面对纷繁复杂的各种教派，《广祀典议》里所采取的对待宗教各种教派的态

度，对于我们所处的全球大的宗教背景下，还是有着十分重要的参考价值。最后是《广祀典议》对当代儒学的价值，概述了儒学在过去和现在的基本情况

，并且对其精华部分所发挥的重要意义和价值加以充分肯定。
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