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在基督宗教的信仰里，一提及人类的未来就不得不牵涉

到所谓的"末世末世"是教会用来描会救恩史上最后

一个阶段的名词，它表达:因着基督的来 11由及其死亡与复活，

救恩史进展到最后的一个阶段，在这阶段天主的启示已经在基

督身上完全展露;整个人类基本来说，已经在基督身上答复了

天主，天主的救恩不会取消，从基督身上它已经本不后退地

进入了人世间;但它尚未达到阿满彰显的时辰。 所以末世有着

"已经一尚未"的两面:天主最后的救恩已经赐下，而尚术

罔满。 在这当巾显示出一种张力的情态。

末世论则是根据教会的信仰论及人类生命，人类历史罔

满终结的一门学问 。 它本身涉及气个幅度个人"、 "人

类闭体"和"宇宙" 。

本书分为三大部分，首先是相当长的导论部分，探讨有

关末世论的基木问题;第二及第三部分则将分别解释人类和

个人的末世论。 共分十章阐释，方法相当一致:先从圣经出

发，然后根据教会训导来作信理的确立，最后是神学反省
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基督官丁印中的厉义观

这一章意欲以三点来阐述基督信仰中的历史观，一方面

有其开展性，另一方面又深具其一体的特色。 意味着: 一个

启示的内涵，如此地丰富，使得有限的人在历史的过程巾逐

渐涵泳体会，同时也使这丰富的内涵铺张并显示于历史中。

这三点即是:

一、天主与历史

二、 旧约史观

三、新约史观

天主与历史

在基督徒信仰里，人不是单独存在，天主和人的关系也

不仅是存在于人被创造的刹那;更明向地说，人刚被创造之

时是天主和人交往的起点，是天主对这人创造工程的肇始点，

这创造下程在人的一生中延续，在爱情的交流中完成;这爱

情交流的场合，具体地点是发生在人生活的历史时间中，交

流的方式因人而异，在每个人生命的旅途中借各人发生的事
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件完成，于是每人的生活过程都能说是天人爱情生币的精心

杰作，而 i主个个都别具民心，各具风味 在过程巾，天主不

断地iI伍在历史巾领导历史进行，并在其巾不断地向我给予，

到达历史终点之时，天主要把自己完全交给人，而成为人的

阿满终结!若是如此，当在我们的信仰论及人、论及人的历

史、论及人类历史的最终极点时\势必无法与天主脱离关系

确实，圣经巾呈现的天主就是如同上述描绘的邢样，袖

不是如同形上学所形容的邢种天主:与人绝对不同的一位，

永远超越时间，没有过去和将来，是永远的7J I)一位 这是一

个冷然的，毫无人情昧的天主圣经巾的天主是相当地亲切，

富有人情味的 固然，当论到地超越的特性时，地确是与人

不同， 1同这只是袍的一面;另一方面，袖又往往在时间和历

史中进到人的生命里与人交往、密谈，与人产生爱情。

地在微风巾、在风暴里进到人的生命深处，在灵魂隐密

处悄然细语，重新保证地爱的许诺，并且亲自带领人往前走

去，不断地走到一个新的境界，直到这人崭新的一面被创造

完成之时 此时是抵达叶诺的高峰，许诺者最终成为许诺的

内容，把 (1 己给予人.成了人的万有所以在圣经巾的天主，

不只是超越的，也是一个在任何时间巾的天主，地深富人情

昧，不断地进到历史，在时间巾展7J\ 向己的爱情，许诺着将

来，并且和人共同在爱的创造巾更新一切

FB上文的描述，约略能看H -~圣经所启示的天主面貌，地

是尊重历史的天主
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旧约史观一末世论

旧约里呈现:1 '，来的天主，是一个在时间中不断许i莉莉 15J:i:新

的天主，袍把自己在历史巾交忖给人，也领导历史走向完成

天主的这面貌借着旧约儿个特妹人物生命里所发生的事

情显示:H来:天主有叫了亚巳郎，在许诺之前，地要亚巳郎

放弃过去所拥有的一切，离开故乡走向一块新的土地天主

不但把土地赐给亚巳郎为产业，正许诺给他一个美丽的.ìz主景

和亿万的后裔。 在古圣祖们的历史巾，天主不断地以这样姿

态 :1\ ~见，袍表现向己是许诺的夭主，带人走向将来的、迈向

人类历史的完成。 古圣祖生活在这种许诺巾，全心依赖在许

诺，走向将来

到了梅瑟的时候，天主对亚巳郎和圣祖们的许诺业已同

部地实现，亚巴郎的子孙已繁衍万下，遍布埃及地，但是他

们沦落为埃及人之奴 在梅瑟身上，天主更新了袍划'亚巳郎

的许诺，地叫梅瑟带领以色列人 :1\ 离埃及，脱离奴才占的身份，

地领他们过红海、越旷野，到达了流奶流蜜的福地，这是

块门由地在这段流离旷野的 11 子，天主不断地再度迸入袍

所选的人民里，借着在生活上发生的种种事件，袖不断地告

诫他们，不断更新拙和他们之间的关系，让以色列人 FI 益认

识与他们来往的是怎样的夭主

时间是不停留的，历史在进行着，天主也不断地在历史

里召示 本来在以色列玉|司建立时，天主在亚巳郎平H梅瑟身

上对以色列子民许下的讲诺业已完成，因为当时以色列人已

经进入 f福地，在福地建立起他们的王朝;但是，由于)(主
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是一个γ! 谐的夭主，地要不断地在许诺巾!可我给予，也就是

在这门我给予中不断地亚新，走向一个更|周满的将米为此，

址:入了福地之后，天主借着纳堂先知的预言，对以色列民族

又启示了一个新的许诺:达l床家中的王位，永不更替 即使

在达味王朝的衰败时期，天主也常借着先知的预言，不断地

担保这许诺的必然实现，实现在默西亚的生命里υ

于是，天主许诺的内涵在历史的过程巾渐形清晰，永不

更替的达昧t~月，最后是在默西亚的生命巾实现，这是救恩

史巾脸炙人口的"默西亚许诺"在充军后返回故土重建圣殿

时，以色列民族的生命巾燃炽着爱同爱民的热忱，基于历代

对天主的经验，他们深信"默西亚主义在他们有生之年必

能目睹天主刘以色列人民这恩许的完成，而且他们认为当这

许诺实现之际，就是以色列民族再度扬眉吐气的复兴日子u

在这些信念里，曾经饱尝离乡背井、妻离子散、亡罔之

痛的以色列民族，急切地等待这日子的来 11伍，这种迫切的感

情表达在他们的文学巾，形成了今日所谓的"默示录文体"

在阅读时，读者能感染到那些洋溢在字里行间的迫切期待之

情，这情感衬托:1\盟约民族对雅戚深信不疑的依赖 由上文

的描述能知道:在旧约巾夭主呈现的面貌是一个许诺的天主，

在许诺巾地带领袖的人迈向历史的完成

这史观浮现:H 旧约的历史结构，显示出天主启示的宗教

里，对于时间观念与其他文化的看法截然不同 其他的文化

遇常都蔑视时间，认为时间是短暂的，无价值的，所以时间

内的事不足以重视;启 11\宗教却不然.它知道天主的许诺和

实现是在历史和时间巾的;换言之‘{肯拧历史事件在时间巾

进展，天主的许诺逐步完成和实现，而且就在实现的吁时又
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开始新的许诺，借着这许诺和实现的交互关系，天主显示向

己亲临在历史中和袍的子民一起，领导他们走向将来

因此，在旧约时期的以色列人，经验到的是一个有历史

结构的天主，拙和人的关系有着"过去一现在未来"的结构，

在这形态里，人的立足点常是在现在，现在的生活是在一个信

仰的传统里，现在之形成是基于过去天主许诺的完成;但是在

今日所经验到的完成不是静止的，因为天主是一个不断在行

动巾的天主;所以在今日完成过去的许诺的当时，地义预许了

将来可见，这是一个不断地在赶路的天主，向将来走去，袍

忠信于袍的许诺，拙亲身"伍在于许诺巾，领导着人往前走，走

向历史的完成;最后是袖自己完成了整个的历史

在旧约里有某些概念是特地描绘这个使历史完成的天主，

譬如:天主的日子;天主的展怒;审判……等等，这些概念

最深处要通传的讯息是:在天主的许诺中，人类的历史要完

成这即是旧约史观默西亚主义"是它的标语

三、新约史观一-末世论

如果说旧约史观在于"默西亚主义新约史观一方面继

承它，另一方面却使它开启崭新的阶段，即所渭"末世"此

与耶稣密不可分。 默西亚意即"被傅泊者表水地是为天主

派遣宣告许诺的救恩之来临 这个名词译为希腊文便是"基

督具有同样"被傅"的意义下面扼要地指出耶稣怎样为

教会改变了旧约史观

耶稣时代巴勒斯坦境内因外来势力镇压，百姓普遍贫穷，

虽然也有高贵之家其时犹太民众对自古以来的"默四亚主
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义"非常活跃。 所谓"默西来主义"如上文所说，有关犹太

民族，甚至人类历史的信念。 以色列民族的上主，亦即宇宙

的唯一创造天主，袍曾经拯救过他们的祖先，许下将在历史

的末期，派遣袍所拣选与傅泊的默西亚来拯救他们，直到千

秋万世。 一般而论，当时犹太人所指的"默西亚主义"政治

意味相当浓厚，代表罗马帝国的总督不能不加注意

耶稣宣讲的独特之处，便是报告这个末期已经发韧，天

主的拯救正在进行。 袖说时期己满，天主的国临近了，

你们悔改，信从福音罢" (谷 1: 15) 于是一连串的事件陆

续发生。 地为此指导行动纲领，但绝元政治色彩，要求的是

信仰与生活的改变。 信仰天主己在以色列民族中赐福，因此

大家应该表现新的行径。 耶稣自己召集了一小伙门徒，周游

加里肋亚各地，大受群众拥戴;袖所言所行互相配合，显:1\

不凡的权威，许多病患与残障由于袍的触摸与祝福，一一恢

复健全，感觉一股神力向袖而发，这正表示天主的拯救已经

来临。 因此袍随时宣讲:面对拯救的天主改变生活成为新人，

虽然不是系统的宣讲，却者15!l\ 向一个中心思想，适合时机的

行动指南。

耶稣向己接受传统的"默西亚主义但袍去IJ肯定历史末

期已经来"伍，而且振救人类的天主正在人间运作，且袖以身

作证;同时袖也为新人类勾阿蓝阁，它建基于天主拯救的信

念之上 人类都是天主子女，虽有差别，但该互补互助;大

地是天主的礼物，虽有人间的贫富，但该分享分用 袍以为

以色列民族维持次序的"十诫"总归于爱天主与爱人，根据

天主探救的理念， 创造和平 、 正义 、 伫爱、互助的世界;排

斥仇恨 、 对立 、 冲突、战争 因此地主张宽恕 、 为仇人祈祷
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以及非暴力主义。

"新人类"为袖是绝对可靠的未来，因为它是拯救一切

的天主所许诺的恩典;所谓拯救并非仅是免于悲痛，而且更

是健全与完整。 对此，虽然耶稣并不知道正确的时间表，但

呼吁立即改变生活，急速参与;甚至以此"新人类"理想，为

当时巴勒斯坦的犹太人提出充满希望的"准则以面对现

实 袖没有政治方案，然而却坚持处身之道，这与同时的犹

太人派别距离极大 一般而论，左右派别的犹太集闭，无不

鉴于以色列作为天主选民的信仰，主张用武力推翻罗马功l仪，

只是现实问题，使他们反应不同而已:有的等待时机.有的

随时:1\击 。 由于耶稣轰动一时，普受拥护，不同派别的犹太

领袖对袖都有向己的幻想，然而她始终保持一贯立场

但耶稣的"新人类"理想，却遭受来自主流领袖与宗教

权威的敌视 地关怀贫病弱小，同情罪犯与娼妓;地指斥经

师诠释经典的虚伪，无惧当权宫庭的施压;袍不重视传统的

礼规，摆

经常与妇击醋需亲近往来 然而'丰袍也重视梅瑟法律'义非常彻!底虎;

恤热诚祈祷'以真理与心神WJ拜;地参加耶路撒冷圣殿的典

礼，却义在邢里发飘驱逐商人买卖;地亲热地称天主为父，同

时显:1\尊敬与自由 她究竟是谁? 在敌对者眼里她是异类，

不过在地四周的群众已经称地为先知，甚至即是默西亚向己

耶稣授道大概不:H 兰年，主要是在加里肋亚省，始终吸

引群众，有些政治意识极强的人表示失望 门徒追随左右亲

炙教诲，同时也任助手.其中也有少数妇女，罔名后世的男

性有十二人 三年之中，地应该去过犹太政教中心耶路撒冷

最后一次，地己理会向己的和平讯息不被当权接受， fJL人情
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绪盔动，不禁悲从心来，流泪预感祖同的家破人亡。 袍的名

声业已传及京城。 这次进京过节，大受朝圣群众欢迎，同时

也曾与那里的经师与长老再三辩论，触及敏感问题。 犹太公

议会由于袍的作风极为不满，此时反而怀疑地是危险分子，

怕地在过节时期惹州祸来，于是种下杀机。 耶稣向己对此也

有所闻，袍的决择是以身殉道，将"新人类"的运动信托于

拯救的天主手中。 令她惋惜的是她被自己的一位门徒 :-H 卖，

不过丰也并不计划逃生。

结果，耶稣是在那年犹太人庆祝逾越节，纪念祖先自由

与新生之前一日被钉死在十字架上这由罗马总督判决，但

也在犹太公议会怂恿与运作之下，政治与宗教互相勾结而造

成的 向他们的眼中，大概只是小事一桩，可能还由于安全

的动机;甚至在人类漫长的历史巾，与此在表面上相似的案

件不胜枚举，所以当时罗马史家没有直接记下什么。 然而，耶

稣死后埋葬，直到犹太人庆祝另一个称为五旬节之间，袍的

门徒重新集合，传出袍已复活，并且他们多次看见袍的显现

死人复活是犹太教已有的信仰，这是有关人类历史末日

之事不过死后三天复活，他们向己也为之讶异。 无论如何，

追随过耶稣的信众逐渐在耶路撒冷结为团体，选在五旬节上

根据耶稣的信念公开宣讲，兴起了一股挡不住的热潮，他们

当众承认耶稣是默西亚，因为拙开辟了天主拯救人类的历史

末期;承认地是天主的儿子，因为地特殊地称天主为父;同

时他们也以为耶稣基督即将光荣地来iI伍，完结天主的救恩、历

史 下面我们继续向宗徒手n教会的经验简述新约史观。

宗徒与初期教会的确一度预料天主子耶稣基督，在他们

有生之年完结救恩历史，虽然他们知迫耶稣基督自己对于末
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日并无确定的预言(谷 13: 32)。 不过热诚与迫切的等待可见

于新约有些著作之中，比如 《得撒洛尼前书》、《雅各伯书 ~，

以及对观福音的编辑资料之巾都有痕迹。 无论如何，虽然他

们对于末日的信念不失，便逐渐地认为它的来临并不为人可

推测，这也可以在新约中见巾，比如 《伯多禄后书》已有清

楚的表达。 因此，初期教会更加把注意力放在传福音上，以

及宣扬基督的事工上;但同时改变了旧约史观，宣称天主措

坐在神右边的耶稣基督内主宰人类历史，从此开始了末世时

代。 它意即救恩计划在基督的生命中决定性地、永不改变地

已经完成。

新约的最后一部书《默示录》则以特殊文体描绘末世阶

段的天上与地下的呼应，被宰的羔羊基督是在光荣之巾，统

治人间。 但此书以"阿们，主耶稣称来罢结束 (20: 20)。

一般而论，新约其他各书多少都流露新约史观具有的"已经一

尚未"的张力;换句话说，即是末世的希望向度，末世论即

是以此最后阶段作为神学研究的课题。



第二章

末世论在软舍厉束中的溃奕

末世信仰的启示内容，在整个教会迈向周满的旅途上曾

经有过意识薄弱的情形，这时，教会jt-非完全失落末世的色

彩，只是由于地上教会的有限及有罪，使得它面目不清，末

世的意识在整个教会生活里显得隐晦不明， :H现一段衰落时

期 。 这情况直到梵蒂冈第二次大公会议时方重现生机，恢复

旧观，末世意识又再度在教会生活里彰显出来 对于在历史

过程中兴衰的演变，木文分问个时期讨论之:

一、 初期教会

二、 巾古时期

气、 近代与现代神学

四、当代梵蒂冈第二次大公会议文件

A 、初期教会

初期教会里，有两个国素1~它生活渐渐失去末世的色彩，

第一个因素是第一草曾论及过的圣经时代后期末日延迟之事

实;第二个则是受到希腊文化的影响:由于福音传到希腊地
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区，教会在当地吸收希腊文化，在转化过程里受到希腊二元

思想的影响，使得末世色彩渐形黯淡

下文就以当时教会生活中呈现的四种现象来说明这事实

这四种现象分别是:教会组织的发展;天国概念的转变;希

腊时间观的人侵;个人末世论的强调 在这四种现象中，前

三种是交互影响的，第四种现象则是前面三种现象的结果

( 一 ) 教会组织的发展

教会组织的发展与教会生活巾末日延期的事实有着不可

分离的天系ω 在某方面可以说，由于末日延迟未11伍，教会意

识到为了生存和完成在这世上的使命，需要组织，并且为 f

久远之计，她发展这组织;可是，主与教会的组织形成发展时，

人的注意力过度集巾于椎动这地上组织的成长，于是相对地

忽略了教会的末世幅度，末世意识在教会生活里就渐形消退、

衰落 以下的讨论巾，读者能更清楚地看出这事实

"圣经时期"是月1)稣复活升天后的一段时期，那时，教

会因着耳1)稣基督的复活，充满了对末日来临的期盼，大部分

的人都认为在他们的有生之年，末 H 必会来 1 1伍;实际上在教

会生活里，宗徒们和第一代的基督徒体认了末日延期的事实，

这事实使得当时的教会生活有所转变，这转变在超初并不是

如此清晰地呈现在当代人的意识巾，只是教会生活存在性向

然发展的结果q

主~时，因着末日延期的事实，引起了宗徒和基督徒们的焦

虑，在焦虑巾，自然使教会无形地开始在本身生活里转移注意

力，注意到这生活同体的牧灵工作、礼仪生活 、 教会的结构和

组织，以及犯罪教友的忏悔问题圣经时期末叶，这转变己多
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多少少开始显露，在保护的牧灵书信里反映出这教会生活的

现实 到了初期教会，已经成为一件相当明显的事实了

若是读者注意到在转变时教会在那些事情上费心尽力，马

上会得到一个结论:教会已经开始预备要在世界里扎根事实

上也是如此，这些事情是使教会在世界上扎根的原因。 这段时

期，教会生活开始明显地转变，但这转变尚末引起任何问题

渐渐地，有人开始体认这转变巾能发生问题，他们发觉

教会组织日益发展、教会结构门益紧密，在这情况巾，若娃

一个教会如此重视并致力于发展她的组织和结构，是再还算

是忠于由宗徒传下来的传统?是再依然保持她末世信仰的纯

正?反顾当时的教会生活，末日对当时的教友来说，已经不

是一个尖锐的问题。 这现象使得一些人担心是否是由于教会

对于传统不忠的结果?在反省巾，这转变渐渐形成当代教会

内在的危机，产生教会内的紧张

{t:第二世纪及第三世纪末叶，由于蒙丹派兴起，紧张更形

尖锐蒙丹派可以说是电代不正统的圣神运动，他们再定教会

一切制度和组织，认为凡与此有关的.都有违圣神和启示巾末

门来iI布的传统信仰 这异端的兴起使得危机更明显地:H现

在这紧张的情势巾，由于当时教会生活里的一些因素使

得教会安度危机n 这些因素分别是:圣经巾的圣事生活、末

日概念的变化和基督复活的信仰

首先.在教会的初期，人们认为在圣事巾临在的是光荣

复活的基督，若11伍在的是yt荣复活的基督，末日已经是在圣

事行动巾.'I~现了，因为复活是末日的事件;那么末日已经降

临扎特别在礼仪巾，在分饼时，这思想在当时减轻了对末

日期待的紧张，因为末门已经在人间 :1\现



第二章 末世论在教会历史中的演变 17 

j主次末日"的概念在教会生活里也起了变化最初在

圣经时期末叶末日"这概念内含着一种迫切性，意味着这

末日的来临是很迫切的，马上就到了;但是到了初期教会却

演变成一种突然性，意味着末日来iI伍是相当突然的，所以大

家应常常准备妥当。《玛窦福音》 巾"十个童女"以及"忠信

的仆人"的比喻，都是反映当时教会生活中这种末世观，这

种演变形成当时教会生活呈现伦理主义的倾向，因为，若末

日是猝然而降的，理当常注意度好伦理生活。 在这情况下，也

使教会减轻当时因"末日"问题引起的紧张，因为"末日"的

边切性消失了，代之而起的是突然性，若是教会注意伦理生

活，则已是在正统的信仰巾。

最后，对于耶稣复活的信仰也使得形成危机的闲难削弱，

因为基督的复活，我们末日复活的许诺已经有了保证，教会

在当时就是借着生活中这些因素，渡过了危机。

但是上文提及的因素，只是帮助当时教会渡过了危机，

并不一定有利于教会末世信仰的发展 事实上，有些因素使

得末世性呈现分化的现象木来末世本身具有一种紧张的气

息，它使人觉得:末日来了，但是尚末完成。 是一种"已经

尚未"的紧张，这种紧张带给基督徒活力和希望，致力于使

末日早日完全来临的理想巾，使整个教会在动，世界在

动……是走向阿满完成的"动但是由于上述某些因素分化

了末世性的内容，截然分割了形成紧张的两种因素

在当时的教会生活里，由于受圣事影响， 一方面认为末

世的因素在今日的教会中已经出现了，特别是在圣事礼仪

巾;另一方面又把一些末世事件(如:审判……等)置于遥

远的将来， 二者间无联系，无法形成其间的紧张，教会的末
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世紧张色彩日形黯淡。 可见当时教会组织的发展，显示了教会

团体对于初期的末世观已经有了转变，这转变虽然引起了危机，

教会生活里超越这些危机的因素，却使末世的紧张消失殆尽。

( 二 ) 天国概念的转变

按照福音的记载，耶稣基督所宣讲的"天同是富有浓

厚的末世气息，袖宣布着悔改吧!天国临近了" (玛 4:

17) "临近了带给人一种逼近气息。 在袍的宣讲中曾经以

多类种子来比喻天国(玛 13: 1 - 43) ，这暗喻了天国的动态和

紧张，表示它在历史中己临在，并走向永远，因为种子是在

历史中成长发展的

保禄时期，已经相当少论及 "天国 即使提及，正如上

文恼述过的，它的尖锐性已经减低。 及至圣教初期，已经把天

同和天堂:1昆为一谈，当时人认为耶稣基督确实建立了天固，但

却是在遥远的未来才完成今日的教会已经安然地迈人了建立

天同的最后一个阶段，这时天国的末世性已消失得无影无踪。

在教会的启示信仰里，天同与天堂并非截然无关的两个

概念，它们之间有关系，但是不能棍为一谈，因为天堂实际

上是天国的最后一个阶段，在此世耳I~稣建立的天国已开始，

在末日完成时称它为天堂。 可见天同的概念已有异于基督宣

讲时之内涵。

这转变是受到希腊人的思想和后期犹太主义的影响希

腊哲学思想早期被柏拉罔潮流所充斥;在柏拉阁的思想系统

巾，精神物质的二元深深影响了教会初期的天同概念，他主

张精神是永恒的、不灭的，它降生在物质之巾，但还是纯粹

的精神，精间是实在有的，物质只是影子，是暂时的，会消
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失 在这种思想潮流的影响巾， 天同变成了绝对超越的:超

越时间、空间;它是永恒的一-而不是在历史中;但是这超

越底'阳的天国能降临，进入历史巾，教会就是它进人历史的

降生处于是，世上的教会就是天同 这观念巾的教会，只

是永归天同的降生地，她只是影子，不是实在的，木身毫无

价值这与我们信仰巾"教会"的内涵大相适庭

犹太主义的后期，把上主日子来临的最后一段时期称之

为"默西亚时期"在历史巾，这是天主绝对胜利的时期，不

会再有任何的变化，人们过着的是最幸福的生活，这就是旧

约思想巾的"千禧年" I 下禧年有无限的幸福教会初期受

到这种末期犹太主义的影响，认为教会就是千禧年的时期，

这思想把教会的末世性、成长性、等待性完全剔除了，因为

末日己序幕，人己生活在末日的来临之中

在奥斯定的思想里，能反映上文述及的种种 奥斯定的

教会论是带些凯旋主义色彩的教会论，他会把教会吁作末日

的天同，所以主张天罔已在人间;但是在教育背景上，奥斯

定受到的是希腊思想之训练，这种训练影响他的教会论;若
分析他的教会论，读者能发现有芝种思想平行于其巾而综什，
这现象实在反映当时奥斯定生活时的教会实况

肯先，奥斯定主张天闰是在遥远的将来，在现世布在的

是教会和罗马帝国，天国今门降生其间，它本身是旅途教会
这思想清楚地反映了希腊二元论的思想典型 其次，他也主

张世界中今日存在的教会，因基督的复活已经拥有永归的性

l 参见本书第 一-部分 123 页之"附录.下梢 {f"
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质，教会本身就是天国，这与犹太后期的思想相当相似，是
应用下禧年的概念来描绘教会与天国的关系。 最后，奥斯定
在其著作《天主之城》 一书巾，反映了教会正统的信仰。 在

该书中，他描绘天主之城是充满着精神性，是无形的，这是
天国 。 "天主之城"在历史巾 : H现与"地上之城"相对立，充
满精神的天主之城常与人间恶势力对抗，形成冲突，这些冲
突是历史上所有冲击的原因和形态;换句话说，奥斯定认为
人间的一切冲突其实是两城之战发生在历史的形态巾，在历
史巾出现的天主之城就是教会在这本书里，奥斯定把天同

的末世幅度，即它在历史中进展的特性，保持得完美无缺。

(三〉希腊时间观的入侵

在亚历山大城的教父们，都是在希腊的思想系统巾受教
育，当他们解释教会的末世信仰时，无形中受到他们原有的

思想方法的影响。

希腊思想中的宇宙观是一种二元论，在论及精神与物质
世界的关系时，是分立的二元，希腊人的思想方式与希伯来
人迥然相异。 希伯来人认为当精神降生在物质世界巾时浑然
成为一体;希腊人却不如此，他们认为精神降生在物质世界
巾时是一种堕落，在这观点下，历史是毫无价值的，时间成

为无意义和空然的o

奥平IJ振深深地浸润在这种思想方式里，他习于运用"升
降"的概念来表达这思想，他认为进入历史中是一种"降
在解脱的当时就是"升" 他将这术语运用在神学的解释里:

对他而言，在创造时.因为物质世界的形成是一种"降吁
基督再度来|临重建之时是一种"升一切在历史巾都是
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"降当迈人永恒之际是"升"飞;罪是"降"\，得救是"升"

在这种二元论的思想想、巾，历史只不过是幻影一场。 若是如此，

救恩如何完成?奥利振运用一种大团阔的概念

( Apokatastasis )来表达:在历史中，宇宙，全部的人……等

等都是在一个大圈子中旋转，随着历史时间的进行，不断地

旋转、旋转……到最终进人到永远中，这时是进到了绝对，人

得救就在于此。

所以为奥利振而言，时间和历史中常常是"空"飞，\，是"降"

到最后旋转到了救恩恩、中方才是"升"飞。 在这种二元思想想、中，末

世论的史观荡然无存。 教会正统的末世论是建基于历史中，

耶稣基督是历史的人物，在袖过完尘世生活后方被提升举扬，

光荣地复活。 我们也是如此，我们是在历史的过程里成长发

展，救恩、是在历史中，人的得救与否，固然与其生命末刻的

选择有关，但这选择却是伊始于历史生命里，为此常带有一

种紧张的气氛;是"已经但又是"尚未"。 奥利振的大团

圆学说则使这紧张消失。

奥斯定的得救论也受到这种宇宙观的影响，但是他已经

略为超越了二元论，正如上文论及天国的概念;奥斯定的得

救论中也容纳了数个平行但未综合的思想。 奥斯定似于肯定

历史的价值，一方面他承认救恩，一个历史的过程，有所谓

的救恩史，并能划分为三个时期:梅瑟法律前期、梅瑟法律

后期、恩宠时期。 但是另一方面，奥斯定"天主"的概念深

受希腊思想的影响，他认为"天主"是永远的，不动的。 若
"天主"正是如奥斯定描给一般的具有不动性，则与救恩史中

呈现的天主无法调合:救恩史中的天主是不断地在历史中行
动的天主。
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奥斯定的乐园观也充满希腊哲学的色彩，与希腊人的

"天主"概念是同一种典型;他认为"乐园"是一种超时间的，

永远的生活，人犯罪方才迸入到历史的时间里，进入历史是

堕落，时间本身没有救思。 人虽然在历史中接受救恩，并且

这救恩永远存留在人的生命里，但是却与时间毫无关系，所

以救恩本身是因着人的罪进入，但是并不是降生在历史中，

也不是降生在教会巾，与教会结合在一起。 耶稣的复活固然

是发生在历史与教会中，但是永远的得救却是超越时间的

在这种思想方式中，奥斯定把万民四末，即天堂、地狱，及

复活……等境界，全置于时间结束的最末刹那。 奥斯定虽然

没有将人类的得救以|同周性的时间观来解释，保持启示的直

线时间观，但是却尚未得到完全的综合。

教会启示传统对末世的讲法是基于降生的神学，主张:

末世在历史中，历史是末世性的。 末世完成时是历史升入末

世，或者是末世吸收历史。 所以人的得救是全历史的得救，在

这种信仰中，方能讲到人肉身复活之现实。

( 囚 )个人末世论的兴起

由于教会内末世论的衰落，又受到希腊思想的影响，于

是个人末世论日益盛行于教会现实中。

当教会的团体历史幅度渐渐分化消失，只注意到个人的末世

事件，忽略了教会本身是在旅途中走向天主的教会。 这情况

中教会产生末世论上的伦理主义:东方教会只着重于个人的

净化，个人身上的协调，度永恒的生活;西方教会则受奥斯

定传统的影响，为了得救而注意教友生活中的克苦。 这时又

受到希腊人哲学思想、二元论影响，在末世论中产生了诺思派，
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强调知识、光照……等等因素，以助灵魂脱离肉身，恢复向

由，进入救恩。

此时，教会团体幅度的末世论已消失在个人的末、世论中 。

这就是整个初期教会的现象，此现象也影响了中古时期

的末世观。

中古时期

对于教会在中古时代的末世意识，我们从四个角度来讨

论，前三个可以使读者清楚当时教会的生活情况。 对于当时

的情况，我们依次地介绍当时教会概念硬化的情形;教会生

活中的通俗末世观;以及当代的历史神学;最后我们讨论在

这些生活情况中，教会的神学和训导当局对末世论论及的种

种。 在讨论的过程里，读者自会发觉末世意识在中肯时代表

面上虽然晦暗不明，但是犹存在教会生活的深处。 这种种现

象让我们问想到基督对教会的永恒许诺。

( 一 ) 教会概念的硬化

中古时代对于教会的概念渐形凝罔与冻结，呈硬化的状

态。 教会概念硬化的原因，一方面固然是教父时期遗留的影
响:教父时期天国概念的硬化等现象对这情形都不无关系;
另一方面则是由于在神学上受到奥斯定的深邃影响;奥斯定
的各种思想都相当深地影响后代的教会，在他的教会论中，
直到巾肯时期仍保全得最好的是:教会是地上的天同。 对教
会的这种看法使得教会本身日形凝固。

因为若教会自视为天国，定然冻结其末世色彩，这是由
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于教会认为在它的本质，基本上拥有了永远天国所有的一切，

在它内一切是完美的;这样向我体认下的教会并不觉得向己

在本质上还需求发展，于是倾全力于注意平面上的发展和进

步，譬如版阁的扩充，领洗人数的增加……等等，这种平面

的发展与教会生命在深度的发展完全不同。 其实，教会的本

质是一个旅途巾的教会，它的生命实际应当是在发展巾，随

着天主在基督内赐下的永远许诺而发展;这种发展是充满着

末世的紧张，常在"已经 - 尚未"巾走向更罔满 可惜这幅

度失落了只留下在平面上的发展，使教会内蕴含的生命力日

趋黯然，硬化了教会的概念，失落了教会的末世色彩

( 二 ) 通俗的末世论

中古时代，教会向觉方面的末世论虽然呈硬化现象，但

在教友间通俗的末世论却盛行着，这与当时的教会背景有很

大的关系当时的教会在平面上日益扩展，进入蛮夷地带，由

于文化的差距渐渐形成各种阶级。 先是有教友和神职界间的

以分，丰rjl职界多是读过神学，懂得丰[t1学的人;教友则是一吨

俗人，这种 rx:分在礼仪巾甚为@著;甚或连神职界巾亦有 |泛

分，因其家庭背景、培养、学识上的不同，分为高级神职人

员及低级神职人员 在这种神职和教友对立的情况中，对教

友所讲授的教义和l道理都是以惊吓教友为主要目的，所以当

时有人把个人末世论的材料视作宣讲的佳作，这种通俗的末

世道理流行在十字军哩，以及法罔南部

这类通俗的末世思想深深地影响当代的生活，这影响反

映在文学和各种艺术作品里;但丁的冲曲、米开朗基罗的最

后审判就是吁时代的杰作;奇迹故事、奥迹戏剧的普遍更不
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在话下 隐修运动也受到末世思想的椎动，中肯时代有一部

分隐修院是特别为阪依者设立的，这些版依者多半是平日哇

活浪漫萎靡，而在这些通俗末世道理的宣讲巾间头的人 当

时不少的爱德善会也因此而成立。 甚至，在当时的教会中:1\

现了一些流浪的宣道士，到处宣讲万民四末的道理，以促使

人版依天主，道明会士就是产生在这传统之巾的

这些道理的内容罔然都是与天堂、地狱、审判……等境

界有关，却不是在整个人类历史的幅度中去宣讲末世的闭

体幅度在这种宣讲巾荡然无存

(三)历史神学

对于历史神学的反省，当时教会保存了奥斯定阳下来的

框架，在这框架巾去了解和区分救恩史，在历史中天主之城

与地上之城相对:H现，形成历史巾一切冲突的原型n 除了这

一种历史神学外，中干片时代也以天主的上智来解碎历史中发

生的一切，他们认为天主上智安啡一切，→面是天主和基督，

-面是仇敌和假基督，历史就是在这两派对立的冲突巾不断

地进行着

当时有一位隐修院的院长若亚敬( ]oachim of Fiorf' )愿意

将当代的教会硬化现象和历史并置，作一个解晖，在这种尝

试中产生了他的历史神学，他把救恩史分为二:个阶段:父

子-神 并宣称 1260 年是一个变化的时代，是一个转折点

整个教会脱离子的时代进入神的时代，这是一个全新的时代

这种历史冲学无论在救恩史上或是在神学上都产生困难，因

为无论在基督或是启示论上，都以子为父的最罔满以及最后
的启示，从此再无其他的启示发生;若神的时代是-个全新
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的时代，无疑地表达了一种新的启示产生，于是与子的启示

呈对立状态。 真实在启示的传统信仰巾也有神的时代，但是

时代并非是一个全新的时代，而是延续基督的时代，这是一

个使人内在地接受基督所启示的种种之时代。 所以在若亚敬

的历史神学巾也有相当可取的部分 由于他如此地区分救恩

史使得启示信仰的末世'1主显出来;同时由于他在区分时并不

如此截然地分为三段，因此让人看出在子的时代，神已经内

在推动着，消除一切法律化和制度化的因素，以进入一个新

的时代这种说法使人看:H在救恩史中有一个内在的因素椎

动它达到完成

罗培脱( RU l1ert o[ DeuLz )在基督论的角度下论及历史的

现象，这种历史神学的轮廓相似德日进神父的学说他宣称

历史巾无论有形无形， 一切都统归于基督，在基督身上施行

一种宇宙性的礼仪使一切在地内统归于父。 这思想、相当受到

后代神学家的重视，大亚{~I尔和思高派的神学家都将这思想

运用在基督论的反省巾

(囚〉神学与训导权

神学方面，我们提:1\一个决定性的人物-龙巴礼( PeteT 

Lomhacli)。 在他以前，对于末世问题的讨论尚未成为系统化

的状态，但他在其著作中把一切有关末世的材料系统化

他在末世论问题的讨论上贡献颇大，由于中古时期哲学

的背景从柏拉罔主义进入到亚里斯多德主义巾，这情况尤其

影响到对末日的讨论;因为在人学上，柏拉罔主义者认为人

是一种精神体;亚里斯多德则主张人是形质相合的，人不只

是有灵魂，而是以灵肉为形质而成的一种存在 末世论要论
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及人的死亡，论到死r的情形与人的木质有关系

其次，亚里斯多德体系中的学问要求某种科学化的探讨;

所谓科学化的探讨，指的是要进入~时的哲学也I~巾有系统

地去证明其论题，这种方法在末世论上的应用颇为频繁;因为

末世论在冲学和圣经巾确定的因素相当少，相对起来，想像的

因素就显得特别多;在亚里斯多德的体系中，运用哲学范畴去

证明的地方也特别多，譬如对肉身复前的信理，他解释肉身是

质，灵魂是形，形需质方能全然实现，于是肉身在末日理应复

活这种科学化的证明，由于信仰与件甚少，很容易将一些相

当属于信仰的因素在解释上充满自然哲学和形上学的色彩

所以， rj1占时期在神学上末世论已经系统化了，在这系统化的

当时，却使得信仰因素在形上学和l哲学的角度去解释

但是，末世论的系统化并不意味着有更深的末世信仰，或

是说有更明显的末世幅度，当时的情况压是把末世论只视为神

学上的附属品，而不是在每一门神学 1 j1显示 H\它的末世幅度

当时教会训导当局对这一类的问题涉及甚少，教宗本笃十

二世在《赞美天主》宪章中讨论过巾间阶段的问题，文件中曾

讨论人死后直到末日来临前的状态，以及有关个人性的末世因

素 2 1439 年，弗罗伦斯大公会议与希腊人讨论合一时，也谈

到双方对中间阶段的看法，材料和内容一如木笃十二的宪章

2 (夭主教会训导文件选集 》 第 1000-1002 条
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三、 近代与现代神学

这是一个重视历史的时代，历史哲学也各自形成。 这里，

我们先讨论在某些历史哲学中产生的末世论，随后讨论现代

天主教和基督教神学上对末世的观点。

( 一 ) 历史哲学下的末世观

十六世纪到十八世纪末可归之于近代。 近代的思想背景

是身处于启蒙时代中，此时理性抬头，并发展到极端产生理

性主义……人们开始注意到历史的现实，在这情况巾历史哲

学应时而生，以解释人类历史的一体性，好使人们能够以整

体去了解它的方向和目的。 这里我们提出来讨论的，是在人

本主义和唯心主义巾的历史哲学。

在以前的部分曾经讨论过各个时期对历史的看法:教父

时期虽然末世性消失，但是奥斯定还是以天主之城及地上之

城来解释历史的动向;中古时代是以天主上智来说明一切历

史现象;现在，在近代的人本主义思潮中，是以人来解释历

史，论及的是人的进步，人的精神伦理生活，这是纯粹在人

本中解释历史。 在近代的这思想方式中，人的罔满终结不是

天主而是人，人把握住历史，他自己就是将来。 这情况中末

世色彩消失殆尽。

在黑格尔唯心主义的历史哲学里，主张所谓的历史是绝

对的精冲，在辩证的过程中，从无意识回归到它自己的一段

历史 这种唯心主义的历史哲学，通常人只是在一段期间中

应用;但是运用得最称心的是马克斯，他运用这为基础，形
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成其唯物历史辩证，主张人类在世界巾，是在向己正-反 -合

的过程中走向罔满，这是一种唯物的末世论

( 二 ) 天主教神学

由于对抗原始基督教的立场，教会内基本上在这时代里

已经没有任何通俗末世论的流传，因为原始基督教的末世色

彩相当地浓厚。 虽然如此，对于末世论在神学上还是运用士

林神学的范畴来讨论，繁琐地去分析 在启蒙运动时期和浪

漫主义巾，教会的末世论有了演变。

启蒙时期，人本主义方兴未艾，在这思潮的冲击巾，教

会开始对历史的问题面对着启示再度反省，寻思信仰巾对于

人类方向的信念。 在这努力巾，天同概念重新发现，天罔概

念内的末世性又重新被唤醒，但是这种苏醒宛如罢花一现，

在短期巾义消失无遗。 对于衰落的末世色彩重新恢复，最具

影响力的应归功于浪漫主义时期的几位学者的学说

现代的浪漫主义时期，都平根学派内产生一种倾向: 一

方面在神学方法上意罔脱离士林神学的思想范畴;另一方面

趋向于反理性主义，反黑格尔的历史哲学下面我们要介绍
两位在此时代的学者。

斯坦德曼( Franz Stanò t>nmair )的神学中，常常注意到"神"

的因素，在他的教会学中，注意的是教会内天主圣神的行动，
这种强调显明地是针对着黑格尔唯心辩证法的历史哲学 在
他的末世论里，论及历史之所以有其一体性，之所以能走向同
-的终点，都应归之于神在历史中的1 1自在;在这种大前提中，
世界史与救恩史就连接起来，因为只有一个圣神，是同一个圣
神的临在，于是世界史与救恩史中有它的→体性，人类的历史
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与天主启示的历史中有统一性 这是全基于圣神一元领导

斯坦德曼在这里提:I~ 了领导整个历史走向术来的内在因

素，这情况下就能在每件救恩事件巾提出末世的幅度，而且

整个的救恩史也显 :H紧张的肉素切都是已经11\现，但是

尚未完全;是在基督内已经开始11\现，但是还在迈向|同满之

巾 除此之外，他的贡献更是在于综合个人和人类历史的末

世论;在他以前的教会宣讲里，往往把个人的末世论与整个

人类历史的末世论分开来讲，他在讨论万民四末之际，指:1\

r每个阶段的末世幅度，这样他将个人末世论融合在人类历

史的末世幅度中提出

可惜，斯坦德曼在末世论上的这种贡献，在当时教会现

实里，与人本主义对教会末世论激起的浪花一般，义应受到

罢花一现的命运;这是因为十儿世纪都平根学派兴起之时，

教会巾同时有新士林主义的兴起，当时教会的神学研讨上依

然 |坷循亚里斯多德的思想、范畴，在末世论上也不例外;所以

斯坦德曼的末世论虽然为当时教会带来了清新的气息，但却

未能发挥影响。

薛朋( M.Sf'hf'f'hf'n )的末世论是建基在形上学上，有人称

这为先荣的神学，在他的学说里，他将恩宠生活与末日的光

荣生活相连接，强调两者问的连续性，他认为今日的恩宠生

活就是在走向荣福直观;荣福直观是恩宠生活的阿满境界

这种学说洋溢着末世的紧张色彩，是当时以形上学为基础时

论末世论的学者中唯一的例外

总之，十九世纪，天主教末世论已经开始有所改变，影

响教会神学改变的因素是当时生活实况的剌激;在当时，圣

经注解学已经发展;当时的哲学也向传统的思想方式提11\眺
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占戈;最后，教会神学面对基督教神学的思想方式，不得不发

奋罔强，除旧布新。

( 三 ) 基督教的神学

原始基督教的教义里，带有浓厚的末世色彩，路德首先

宣称我们同时是义人也是罪人这是一句充满着末世紧

张气息的言语，这意昧着在今日的生活里，人常常是未完成

的，直到末日人方能完全地可称得上是义人对路德来说，圣

育和圣事是末世的出现，只能在末世时候方得出现;他对圣

育的看法，认为这是天主使人得救的审判之言;对圣事的看

法， 认为人在圣事内有着末世性幅度的出现

贾尔文强调的是天主之国的神学，他认为天国在今日以

不同的姿态出现在我们之中:能是社会，能是国家，也能是

教会。 由于天国本身是末世的，所以人类是在走向末世。 可

见贾尔文的神学巾，整个世界是在迈向圆满的旅途中，这学

说使末世色彩流露无遗。

但是到了十九世纪，自由基督教派受理性主义的影响，

使基督教神学中的末世色彩全然失落，只注意伦理主义、人
文主义·…..等 。

在描写末日时辰，路德曾经也运用过《默示录》巾的一

些图像，因为在路德时，中肯时代通俗末世论的影响犹存，对

于末日来临的迫切性往往是以基督-假基督的图像来表达，

路德受到影响也在表达时运用过默示的图像但在基督教三
十年内战的时代，在正统的基督教派中这图像渐渐消失，反
而保存在一些非正统的教派里。

基督教神学中末世论的再兴起是在福音批判盛行于教会
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之际，由伟斯 (J.Wf'iss) 和史怀哲(A.Schwf' itzf'r)重新在他们的

州学巾提起， 影响当代的基抨教神学甚远 。 天主教会巾也有

人受到他们的影响 但是这一类的末世论到晚期偏向极端，

今门称之为末世主义。

巴特( K.Barth )和l布特曼( R.Bultmann )对于恢复基督

教神学的末世色彩是不可抹杀的两位功臣。 巴特的绝对超越

天主观批判了当代的基督教向 由派 布特曼则不断地强调，

天主的信息带给我们一个挑战，使我们去抉择 其实今日人

们常提及的希望，就是教会末世思想的通俗表达 现在的世

界已经由"信仰寻求了解"迈进"希望寻求了解"的时刻

四、当代梵蒂冈第二次大公会议文件

梵蒂冈第二次大公会议使得教会恢复已失落多时的末世

色彰，这里我们分别介绍情绘基督徒希望的两份文件，这是

在 《教会宪章》 及 《教会在现代世界牧职宪章》 巾论及的。

《教会宪章》 里涉及这主题的是第七章，所讨论的主题

是"旅途巾的教会这章一如 《教会宪章》 的其他部分，在

内容上反映整个梵二的倾向，尽量地凑合多元思想。 在《教

会宪章 》 的草案中，第七章原是讨论敬礼圣人的问题，这是

由于圣人敬礼的习尚渐渐由当时教会生活中失去时代性，为

此教宗若望二十三世只是要提醒教会对圣人的敬礼 其实，

当时圣人敬礼的式微是由教会巾列品的程序有问题，本来每

次的列品圣人应当是当时代基督化生活的楷模，但是往往列

品者都是过去数世纪的人物，手续花费不但繁杂昂贵，又不

合时代性，在这情况中，圣人的敬礼在教友生活里渐渐失落
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只重要性

《教会宪章》草案在教会论的角度上，提醒人应该注，古

天上教会和地上教会的联系性在这动机中完成的作品是相

当具有末世信仰的色彩，但是与会教长并不满意草案的内容，

于是重新修改书写第七章"旅途的教会"。 在这情况巾，旅途

的教会恢复了她的末世性，她在走向罔满的途巾，并且以此

显示出天上、地上以及受苦的教会间有所联系

《教会宪章》 提及的思想内容并不算深，反应的是一些

时代的因素，它把原来在教科书巾的内容，适应在教会生命

中去运用

《教会在现代牧职宪章》 巾涉及这主题的是引言部分手n

第三章 在引言部分，它论及现代人的期望和焦虑，以及今

日社会、 心理、宗教的演变;它强调教会本身对期望和焦虑

是一个答复，对演变能给予一个解择1 在这一段内，它是以

基督的生命作为历史的巾心来解释;换言之，基督自身是一

切的解释和答复，人类的焦虑在基督内能得到 |口|答，→切的

演变若视基督为终点则能得到解释在引育部分的答复显得

相当地形式化，它只是提H\现象后，直接了当地把答复的可

能置在基督身上，在内容上并未深入去解释。 此外，在注解
教会时相当有问题，在引言中整个教会的现实好似只是一种
理念，好像只是在人的平面上去解释和注解，显不出教会启

示的面貌 但是，虽然这些答复过于形式化，即使对教会的

注解有瑕疵，不可再认这实在是在信仰巾的一种解释，是教

3 见: (教会在现代世界牧职宪草 》 寻 | 言 4 - 10 节
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会在反省死亡各种现象时在信仰中所给的答复。

在第三章巾，教会一方面承认人行动的价值标准及具独

立性，一方面把人的行动在末世的幅度中注解。 这两方面若

只是以现象观之，是相当的对立;但是事实上它是要使人在

历史现象上看出它的末世幅度。 所以它在信仰中以末世幅度

去解释人的行为与天国的来|临并非毫无关联，并使人看出建

设地上同有其末世的价值。 这种解释使人看出教会末世信仰

的内在末世已经在历史中开始，而她所在的历史是末世性的

在梵二不断地肯定与强调中，失落多时的末世色彩，又

再度鲜明地呈现在教会的生命现实里O
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有两种思想典型，基本上与教会的末世论背道而驰，这

两种思想就是宇宙性的"轮回论"和自然的"进化论"。 本文

内我们分别讨论这两种思想并指出其间的矛盾。

一、宇宙性的轮回论

二、自然的进化论

一、宇宙性的轮回论

要讨论宁甫性的轮回论之前，先要介绍两种时间的概念

并且要讨论到圣经中的时间概念及其变化; 最后，在介绍宇
宙性轮回的时间观之际，自然能显11\与启示的时间观不相容
之处。 在讨论过程中，读者便能轻易看出轮回论和教会末世

论无法相容之症结是在于不同的时间观。

( 一 ) 两种时间观

世界上概分之，有两种时间观，→为周周性的时间观，在
这种时间观中，认为二切时间的运行是因周性，常是周而复
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始地ill行着;另一种时间观是直线性的时间观，在这种时间

观巾，认为时间有一个开始，往一个终点进行

嗣同性时间观的来源是大自然的现象，看到四季的运转、

口夜的交替……等等，给人的印象是时间在旋转，周而复始

地旋转;这种时间观的性质是相当悲观的，由于一切是周而

复始的运转，不会给人一种剌激想去建立一些什么或是有所

成就，因为一切是徒然，时间终必转向原处。 这种时间观带

给人一种消极的生活态度

直线性时间观在人类文化巾很少出现，迄今只发现在波

斯教和启示性的宗教中;这种时间观有其始点、进行的过程

以及终点，它是往一个目的进行的;这时间观带给人一种紧

张而迫切的感受这是一种积极的时间观，因为它有开始、有

进行的过程、有其结束点;是一种乐观的时间观，在这时间

观内，人能够有所建设和成就，因为不重复。

整个人类历史的时间观虽然尚多，但是基本上不这两种

( 二 ) 圣经 中的时间观

圣经中的时间观基本上是直线型的，但是由于天主进入

干预人类的历史，使这时间观的重心有了改变。 我们在下文

巾逐步讨论之

圣经中的时间观基本上是直线的时间观，因为在整体上

它始于创造的行动，而终结于上主日子的来临，这时天主是

人的绝对罔满 天主的救恩计划是在时间巾，借着历史巾发

生的救恩事件，逐步地实践，这些救恩事件在历史巾只是发

生一次而不会重复 以色列民族虽然生活在近东民族的宗教

文化罔内，但是他们的宗教和四周近东神话的宗教有所不同，
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别具特色，他们也生活在自然中，经历着大自然的运转和变

化，但是对于这一个民族，大向然的变化并非他的重点所在，

它固然也有礼仪和庆节，但都不是属于大自然阿周性的庆节。

在春天，他们庆祝巴斯卦节;在冬天，他们庆祝帐棚节，这

都是纪念着他们救恩史中一些重要的事件。是一种历史性的、

救恩史的庆节。 这是旧约中的时间观。

新约时期对时间观的看法继承旧约的一切思想和概念，

所不同的是，由于基督逾越事件在时间中的出现，发现决定性

的救恩已进人到历史中，但是却等待着阿满的来临，这阿满是

在基督光荣降来的时刻，这时伞，普世大团罔，是历史的终结点。

基本上，新旧约对于历史有同样的三段分法，分为创世

前、创世到末日，以及末日后三段。 但是在时间上都常强调

一种二分法，这种二分法是以上主之日为界分的重心，把今

世的事实在这点上具体地区分。 在时间观上，新旧约不同的

地方是在于时间的重心问题，更好说，他们时间的巾心有所

不同。 对犹太民族而言，时间界分重心在上主日子来临之时，

届时天主的救恩沛然降落;直到今日，他们在信仰中期待的

是在世末的一点，这和旧约时期以色列的时间重心一样，对

-个有基督信仰的人，因着基督事件发生，因着袍的死亡与

复活，时间的重心已经移动了位置，它不在末日，而是在基
督的事件上。

时间的重点，变化点之移动，在基督徒身上产生了后果，

在与犹太民族今日的现状相比之下，这后果更形显著今日
的犹太民族所期待的变化点还是在原来的二点上如旧约
的以色列民族，所以在他们的思想里并不像我们二般已经生
活在-个末世的时期里，他们的末世还是放在遥远的将来
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对于一个有基督信仰的人，因为时间的改变点已经移动到基

督的事件上，所以是一群已经生活在末世时期巾的人，这时

期基本上对全人类来说已经是决定而不可变的。 这两种不同

的情况，牵涉到救恩的历史幅度。 在今日犹太民族的心目巾，

救恩还未决定性的出现，他们还是在等待之巾;对一个基督

信徒则不然，基督的逾越对他们而言，是一场在救恩史上决

定性的胜仗，这场胜仗带给他们信心，固然在历史中还有一

些小的战争要打，但是并不会影响到整个大局

在这种对救恩不同的意识里所怀的希望也不同:今日的

犹太民族还是不断地期待末日的来iI伍，等待那遥远的将来之

到来 基督徒也希望末日的来 1 1伍，但是他们期待着在基督光

荣降来时带来的末日因|满，这末日的罔满在今日已经开始了，

这是一个坚定不可移的基础;所以一个基督徒对末日来11面的

期待是建立于过去已发生的一件事上，这事件就是基督的事

件所以在某一个角度来看，这希望已经有基础，这基础使

希望显得更深更强也更实在，因为这希望已经开始实现，是

在基督身上已经开始实现，只等着它的罔满完成;就好比在

一场战争巾，决定性的胜仗打完了，胜利在望

( 三 ) 宇宙轮回性的时间观

我们以气种宗教教义来说明宇商轮问性的时间观，这三

种宗教是佛教、希腊宗教和原始宗教。

1.佛教

佛教的教义以四沛来说明其人生观，以二世因果 、 |→二

因缘的轮问解释人生的现象，以六道(或日六跑)来阐述三
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世因果轮回后再生的去向，这六道是属于三界的 这里我们

略为介绍佛教轮回的得救观。

四谛说明佛教的人生观。 蹄者，审视也。 佛教 rl'作道义

解，即道理教义。 这四谛为佛门弟子不只是人生巾的四端真

理，亦是人生的枢纽。 这四由是:苦、集、灭、湿。

市视世间一切，悉皆是奸，故名"苦谛" 所谓的汗就是

烦恼，人生中的苦多得无法胜数，其中为人所熟悉的是生、老、

病、死推苦之来源在于"集i帝它是讨论发生痛拌之缘因

佛教巾以二缘因解之，正因为业，副因为烦恼集为奸的根木，

二者又流转为人间的因果若失11诸苦为烦恼与妄业集合而有，

为了却生死，得到解脱需除业因，这是"灭谛飞若要灭需求

、南于方法，于是求菩提之道，是为"道i帝道能通达1里架由

阿蹄观之，人生之苦是为因果轮问而起，故以道与灭以得救

恩这轮问涉及的三世即:前世-今生-来世因缘则有 1-二

轮问之果不一定就再生为人，可能的去向有六，称为六趣:地

狱 、 饿鬼、畜生、人、阿修罗 、 天趣之所定是技人在现世的

善恶，为从这轮问解脱应用"灭"及"道"

由上面的讨论，我们可看山在佛教中，唯有在道行里能

使人超越在时间内因果的轮问，脱免生一老-病-死的束缚，

进入涅架;若是一人在时间巾，则他永远在轮问内，是一种

不得救的情形;所以佛教的救恩不是在时间巾，而是在超越

时间，进人涅架之时方能得救可以说在佛教的思想里，时
间内无救恩b

2. 希腊宗教

希腊宗教也是一种罔周性的时间观基于其哲学思想的
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二元论，他们强调精神界的完美及物质界的虚幻，为此对他

们而霄，在时间巾常是一件可咀咒和痛苦的事， 是被束缚的

堕落状态，所谓的得救是超越rJ'J-间到达彼岸的刹邱可见，在

荷腊宗教巾，时间内也是一种不得救的状态。 救恩不是在时

间巾， 是在超越时间之时

3.原始宗教

原始宗教的时间观也是如此， 在他们的宗教里划分抖1明

世界和人生活的世界冲明世界里发生的种种以神话来表达，

丰IjJ ì，舌巾的一切是超越时间、是丰"'1到世界巾发生的事，这些书l'

明白 身也经历了死亡而有生命 人生活的世界则截然不同，

人足生活在时间巾，在丰'IJì~宗教巾把神话里的-切在礼仪 'Iì

举行平1]实现，人借着丰L仪与刑1互会交往在这种宗教观里， 一

切有价值的都归诸于神话世界，人是不断地往神话世界里走

去气问季' 1' 的轮回、内礼仪巾经验到的轮问里，超越 :1\来

得救是在他走人神明世界之时，这世上是毫无救恩 由上面

气和l'宗教的讨论巾，我们发现宁白性轮问的时18J刺在宗教里

1&. :1\ 的特点是在时间内兀救援

川论到这里'读者必必、然能切领{会为什么宁宙轮|问可的川、I间 1观见

上与j )，'ω、

i川川川1，川叶、，J-问观与轮问的时间观是1必刘、，j 立的.在丘线性的时间观里，救

恩、进入到历史巾，人是在历史巾得救，这是所谓的救恩之降

'1 ~性 |钊于救思是降't.1'F.n,jîH] '1' ‘为此他对物质和时间怀有
示l'亲切J!惑，欣赏时间和|物质价ú气， 1司为救恩已近人只Iì;J 相

反地，在轮 |口 | 的|同周性时间 'R ， 1~;民主历史巾会有救恩的发生，

他们认为得救的唯-方法是超越历史.所以对于物质界的 -
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切，他们只认为是一场空，毫无价值可言。

生活在时间中的教会常会受到罔周性时间的诱惑，诺斯

主义就是一个典型的例子诺斯主义本来就与希腊二元论的

宗教观有关，在第二世纪时进入到教会中影响着教会内的各

端道理在这里我们只讨论它在末世论时间观上产生的后果。

诺斯主义否定旧约和新约间的连续性，它杳定旧约巾的天主

所创造和救赎的一切与新约有任何的关联;所以它认为有两

个天主:旧约的天主和新约的天主;在这种理论中看 : H来对

时间的不重视，把旧约巾的一切，一笔勾销。 诺斯主义在基

督论上也有相当大的影响，产生幻象论。 幻象论再定基督是

真正的人，他们认为基督只是幻象而已 其实，基督的人性

与末世论的时间观如唇亡齿寒般地密切，末世论主张救恩完

全是基于基督进入时间巾，是因为基督进入了时间，肉此时

间得救了;为此人在时间巾才有救恩 若是如幻象论所育基

督的降生不是真实的，时间就无法得救;若是时间未得救，我

们的末世信仰就发生问题演变、推论到最终，诺斯主义认

为得救是在另一空间，在这空间巾去另一个世界而得救;所

以诺斯主义得救问题的重点是在空间，反映希腊人的得救论

教会的得救论主张救恩是在时间巾，现在救恩已经开始，所
开始的一切在未来要完成

经过上面的剖析，更能理会两种时间观无法相容的事实，

也深深地意识到宁宵性的轮问是无法与我们末世信仰内容相

融合 教会的团体也应深深地扎根于自己的时问观内，免得
在罔周性时间的诱惑巾失去艾-立场，使基督信仰的内容失去
其真面目，黯然失光
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白然的进化论

基督信仰并非忏定一切进化论，其实它本身带有相当鲜

明的迸化色彩，但是 自然的进化论就与它有所抵制l 这里我

们分为干部分来讨论和它有关的一切，首先我们介绍一般性

的近化论和马克斯主义的进化论，之后，再~，J论它们与末世

论中的种种

( 一 ) 一般性的进化论

这币15分的重点是在于u论人类文化Ir进步的慨念，因为

木lJì论木身也具有ill化的色彩 如果末世论是讨论 一个不断

领人走向术米的天，主，这」禾;主的救恩j扯4在历~伫i

么人足Jιl正J.边主设 f内|己 ' 也r在正 i佳E设世拌 rι|巨i这思:但ttt旦、内平Z就4仔宇在

着 丰示利手利种1 1 1迸11丘t步的动态' 这也j足硅边进:化论的 一种; {但且是这和利种1 1进化论

和今 口 人类文化巾的i迸j丘f化论j汗↑才不J斗卅牛相扪i川l恫同 这部分我们;先t将末 i世芷

论的进化现置诸一3芳汇号讨论人类文化小的进步概念

第 a个阶段是在卡六山纪后发生噜产生ιxJ原始基督教

教义上·个基木信仰的解梓原始基伴教认为在原T后人基

本上是败坏的.这思想在「六世纪之后引起 f一种反作用，

有人宣言谓:人是有进步的 在这时期，整个人类的历史迈

进了近代文化的阶段里，人类因着理性和科学的进步，发现

在历史和I FI 然巾有所谓的自然律，于是宣言 : 人基本上不是

败坏的.他能够进步 这并非意味着 (1 然律本身产生这种转

变.其实 (1 然律本身 I ÍlÎ论，并非迟至十六世纪末方才发现.早

在多玛斯I1忖~J 已承认 ilt 界 '1 1有内然律的存在 引赳转变的主
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因在于十六世纪末，人们于理性和科学的背景中以自然律来

解释宇宙和历史;过去则将这一切归诸于天主的上智 渐渐

地，当时人宣称:天主的上智其实就是宇宙巾的自然律，现

在是要靠人以科学与理性去发现天主的上智 。

这种对进步的看法一方面不无益处:因为它等于是一种

解救，把宇宙中的一切从神话中解救出来，宣称:自然本身

有其规律，这种作用是相当大，使当时人从神话王同中解救

出来;但是另一方面，能够把人的理性和科学上的进步来代

替天主上智的可能。 在这第一阶段里，尚未有任何现象显 H\

当时人已经认为人在理性和科学上的进步能够控制宇帘，所

以当时未完全取消天主上智的地位，只能说代替天主上智而

已 。 即使如此，我们还是可以讨论:是再天主上智和自然律

实际上真是相同?

第二阶段是在启蒙时代，这时正处于理性主义抬头的时

机，在自然主义和理性主义潮流冲激之下百科书主义"兴

起在这时代中，人们宣言的进步只是人理性和科学上的进

步，从此天主在历史中的行动已经完全由理性和科学上的进

步替代。 在前一个阶段里尚认为天主的上智就是自然律，今

日则把这一笔勾销，天主的上智这一幅度己消失无形;整个

局面呈现一种全然俗化的气象，宗教是一种理性的宗教，倾

向于把理性当作神道来崇拜，这一切转变的后果是法同大革

命的爆发，这是一种小资产阶段的革命，这革命形成当代个
人主义和自由主义的潮流

这一阶段的转变影响了当时的宗教，在当时的宗教思想

里，兴起了相当对立的两股潮流 自由派的基督徒几乎是当

时思潮的应时产物，在这一派里，已经失去了基督教浓厚的
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末世性，他们的教义完全反映当时对于进步的观点，只局限

于理性和科学上的ill步;整个教派呈现的是一种完全理性化

的基督教，倾向于消灭基督信仰 1 1'任何超向然的因素，尽量

以理性和l 向然律来解释它这情况下末世论的消失不足为奇，

这一个教派在当时被称为"最进步"的宗教。

主张超自然主义的基督教神学家巴特后来激起一股新鲜

的气息，他彻底地否认前文所说的一切进步概念，认为人的

一切进步毫无价值;在这种学说里，巴特恢复了向由派基督

徒所失榕的末世论，这X、I当时来说，无异是一种革命性的思

想，与当时的思潮背道而行至于内由派基督徒的学说尚称

不上是一种革命，勉强可称之为小资产阶段的进化而已

总之，由于上文的讨论我们发现:就是由于原始基督徒

11ê\育人性彻底地被原罪所败坏的教义，引起了当时人对人性

的挑战，由于理性科学的发展，进步概念的呈现，人们渐渐

地先以向然律来解释天主的上智，最终，干脆彻底地以科学

和理性来解释一切，再定了天主的救恩在历史中的进行，使

末世幅度全然消失 这情况下人的理性和科学绝对化，把理

性和科学视为人的罔满终结，当它如神明一般地崇拜，这观

念与启示 11丁的末世论水火不相容

( 二 ) 基督信仰和自然进化论

基督信仰是一种历史性信仰，它常常是面对着向它展示

的将来‘这是一种末世性的信仰，基督徒们是生活在历史巾，

并且在历史巾往将来迈去，于是他们相信人是在时间中完成

实现他们己;最后的完成和实现是在将来，因为他们深信"天

主是绝对的将来"
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有人曾经认为"天主是我们绝对的将来"这说法是教会

近代的发明，为的是针对马克斯主义和自然进化论而提:H 的，

因为在已往的神学巾从未见过这一类的辞汇。 今日的神学家

们不断地宣讲:天主是我们绝对的将来，这绝对的将来，今

日己 11伍近了我们，我们有可能去接受……等等，这一切的语

言都是问答自然进化论和人性对罔满的渴求而提11\ 的 。

对这些意见，拉内 (K. Rahner) 并不以为然，他以多种

方式说明这信念实在是来向教会远宵的传统中，因为教会在

论及恩宠时，总以天主到最后将自己作为人类绝对的将来而

向我赠予的境界视为恩宠生活的罔满;而降生的信仰实际上

是基于把自己当作人类绝对将来的天主，在历史巾说:H 了

句绝对性的话，这话使救恩洋溢人间;这句绝对性的话就是

耶稣基督，袖在人间的 : H现犹如告诉世人，这绝对的将来已

11白近了我们，就在我们的生命巾，人有可能去接纳袍 山此

观之，把天主视为人类绝对的将来是基督宗教的木质，但是

这本质免不了在教会的一段历史过程巾隐而不显，至IJ近代因

着马克斯主义、自然进化论，以及人生追求罔满的倾向剌激

下，教会在面对圣经向我反省巾再度刷新自己，把这原有的

面貌呈现人世，答复当代人生命巾的焦虑。 所以，所谓的"绝

对将来"这词汇其实与"终结阿满"是同义的

其实，天主是人类绝对将来的信仰与历史的进步是毫无

冲突的;这里所谓的历史进步是人类内在于历史所创造的进

步 我们承认在我们的经验世界里，在历史的现象巾，没有

任何-个人能够借着信仰知道世界发展到何种程度，也无法

在信仰巾得知这进步的内容，没有人能在信仰巾具体地知道

世界现象是如何地进步，走向何处 这一切，是向然科学与
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人文科学的范罔。但是这信仰发现在历史现象巾有一种理论，

在论及人生命时把自己的理论绝对化，视为世界巾唯一无二

的理论，这时，教会基于她的使命无法不实行先知性的批判

因为在一方面，人在历史巾本是多元的，于是历史现象

的发展……等等，应反映11\ 多采多姿的多元色彩，显: I\ Jt内

在的非富性。 为此，若有人将向己的学说或现象绝对化，育

外之意就是排除他人的多元性，这是无法容许的，所以教会

起而抗之。 另一方面，基于教会本身的信仰，她深信唯有天

主是人类绝对的将来，她也体认这信念本身对人类无异是一

种解放，使人从某些个人的理论巾解救出来，避免人将某些

人为的理论绝对化，视若神明般地崇奉 所以，若在历史巾

有这等现象发生，基于其信仰及使命，教会是义不容辞地应

提: 1\批判

事实上，由于天主是人类绝对将来的信仰，教会对于历史

的进步，向来抱有泰然自若的态度，她从来不去干涉这进步一

定要具体做些什么，因为这不是启示的内容;而且教会也鼓励

人参与进步和发展的T作，因为基督信仰是一个相当积极的

信仰，她深知使世界进步是人的责任;更有进者，她认为这是

基督徒应当担负的责任，这与她的救恩现实是有密切的关系 3

闲为主~人类从大自然的控制和束缚巾被解救11\来之时\就是

一种救恩的实现，人拥有更多的且自由进步往往能发生这作

用，使向然"人化当人在自然巾得到自由之时，会有更大

的门由和可能，在希望和信仰Ir向对绝对的将来开放

由此可见，教会木身的信仰并不妨碍历史巾的进步，反

而有益于历史中的进步她一方面鼓励向己的成员职极参与

促进迸步的丁-作; 一方而阻止一些妨碍多采多姿多元开展的
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绝对理论束缚人心

总之，教会本身面对者历史现象的进步，参与这|丁作时，

并不单单只是为真实地参JJ川这促进世界进步的工作|盯辛劳，

她参与的目的是更深地发向于她的信仰;因为在她的信仰 r!-，

|除仰着人类绝对将来的天主，体认到二个新的信息，这信息

告诉她爱主与爱人是不可分离的;当助人在历史巾ill步，使

人在内然控制巾解脱之时是一个爱人的行动，这爱人的行动

会使人更自 由地向永远的将来开放而接纳天主这是一种媒

介，使人走向将来，走向天主.)t接纳天主为其绝对的将来

可见，这教会对于世界的进步不但不是一种阻挡， I旧是二种

助力，是一种解放 在她的使命感中，她一面阻止一些个月IJ

理论的绝对化，把人从这些诱惑巾解救出来;另一方面她也

鼓励人积极地参与拓展世界的下作
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末世论与神哮'

由于在全部的手经 11 1 ， 启示着我们信仰的天主是-个许

诺的天主 ， 接下来我们就在这一个角度巾去反省一下我们的

州学: 行是叶谐的夭主是我们信仰的对象，按剧说这色彩山应

议在我们的丰1 1 1 ~手'反省 I r~西n~来 我们分为两部分来讨 论:

\ ill~的末 111- 论与中11 1学

、今日之构想及举例说IljJ

一、过去的末世论与神学

圣经I 尸 JíJr显水的天主是一个不断地在JJ'I IJ斗的大主， 1M人

;二ι接纳启尽的地位;但是这不断向我启示的天主 ， 在圣经

1 1 1 也 I p'J 川J 显 11 \ 天主是一个不断地在许ìfi巾的面貌，地不只是

在向我吭露，也领导着我们，带领着人走向未来 更正确地

说:A主是许诺的夭主，地在不断的许诺巾向我启示， )1 且
1flf ~予我们走向将来，由此可知.这实在是同一个现实的 |从j个

幅度: 1M对善人的信仰言之.袖是启不的天主;面对着人的
干iT堪言之.地是许i朽的禾主 以前在丰1 1 1学里，我们常把信和
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望当作为两种属性， 今 日我们认为它是基本抉择巾的两个幅

度其实人的信仰是建基于末世的希望巾，但人之有希望，则

是基于天主的先启示和人在启示前以生命投顺的信仰。

过去的神学受到整个教会形态的影响，在教会硬化和凝

罔之时，神学也跟着硬化和凝间 末世论向然也受到影响而

被冻结 在神学巾我们讨论一切信仰的对象，但在讨论时并

没有注意到信仰和希望、启示和许诺，原是一体的两个幅度

之事实 于是，以往在讨论神学时把末世论置之于最末的一

环，置之于附录的地位今日我们发现多采多姿的天主有着

多种的幅度，领会到我们的信仰是一个末世信仰，所以末世

的色彩应当不断地在我们的信仰Ir:H现纠正过去在讨论信

仰时缺乏末世幅度的缺陷;于是在信仰巾，我们所注目的不

只是过去天主在基督身上为我们所行的一切，也注意到带我

们走向未来的基督

二、今日之构想及举例说明

过去，在讨论神学时，我们经常引用安瑟莫的一句话来

作为神学的定义安瑟莫曾经说过"信仰寻求了解所以树l

学是基于我们所信仰的作一些理性上的反省，企罔去了解、

去解阵今日我们可以在这定义旁放置一个平行的注解在

希望巾也寻求了解"因为信仰同然是人的经验，但是只是人
的经验之一，人的经验巾还有希望

针对人的信仰，我们能说神学以广义言之是启示的神学，

研究天主启示的内容，特复人在信仰层面理性的期待;但是
针对着人的希望，我们也能说神学是许诺的神学，研究天主
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许诺的内涵，以满全人希望时在理性层面的需要。 我们再三

要声明，希望读者能常常领会到这是一件事实的两面:在许

诺中有启示;在启示巾有许诺。 只是我们在讨论时放置的重

点不同而已 。

若是以上述角度来描绘神学，今日我们对于神学的方法

怀有一种新的期望和l构想;今日在神学上我们所期待的，不

只是把末世事件反省的方式改良一下以适合现代人的需要，

实在是要对整个神学在讲授时作改良。 而且有一件事实是应

体会到的，这事实是:当我们在讨论万民四末时，不一定就

等于拥有了末世的幅度，因为若是我们在静态巾去讨论末日

事件，它就毫无末世色彩所以我们的新构想，是希望能把

末世意识如电流一般地流通到全部的神学巾。 在整个的神学

系统里，不断地出现许谐的天主之身影，使神学的某些因素

在这许诺者的身上有所综合，使人能在过去 l-jT看到未来;在

初世巾显:H末世;在消失巾体会其成长;于是整个的神学在

这一股流之巾，在"存有" ( 10 he )的幅度上渗入"蜕变" ( to 

hecome) 的幅度，使人领悟到之所以能蜕变，是因为巳存有，

而在已存有的状态巾，现出要自兑变的状态。 于是我们的基督

徒生活、我们的教会意识，都以末世意识为中心。

现在，我们要举例说明这种构想。 譬如:基督论。 以前在

启示神学中我们常常寻思探讨基督是何许人物，袍的使命以及

袍的价值等等，于是我们的重点常常是在于强调袍是两性一位

的耶稣基督，并且运用旧约中的种种名号:天主子、默西亚等

等，来解释耶稣其人ο 这是一种静态的方法去讨论耶稣基督，

在这情况之下，基督末世的来临成为一种附带讨论的资料U

今日在希望神学的角度下， 把光荣降来的事件置之于讨
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论的中心来介绍基督，这情况之下，基督的生命常常显示 11:

将来的憧'憬;在讨论历史中的基督时，研究者不知不觉被引

走向光荣的基督，这实在是袍整个生命的意义!在这方式下，

对历史中的基督的研究展开了一个更深、更广的幅度。 这种

时论基督的方式是一种动态的基督论，在这情况中，我们渐

渐更深的领悟，我们所认识的这位历史中的基督为什么不只

是基督信仰的创始者，也是基督徒希望的来源;而且，在认

识地的在世生活之时，也方能体会到基督徒现世生活的意义，

并使基督徒在一切境遇巾满怀末世的希望。
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末世论的方法

讨论神学需要运用语言末世论又是一门如此特殊的学问，

所以在时论时会触及一些形容末世现象的图像，我们就从语言

和罔像两方面来讨论末世论的方法 分为三部分来讨论:

一、 神学的语言

二、末世论的语言

、末世论的剔秘

神学的语言

在神学的研讨上，不可迦免地要用语言来表达一个月~实

的意义在语言的表达和现实的意义间，常常会有一段距离，

语言往往无法完全表达 : H现实的意义，因为人的语言产生概

念，概念的产生来自经验，经验往往是感觉世界的产物

神学语言要表达的是一个奥迹，神学的语言和意义巾有

一段差距是一种正常的现象，再则这冲学术身就成问题，因

为若是语言能够完全表达意义‘就好像语言已经完全掌握住

要表达的现实，这在人的经验巾已经是不可能的事，何况是
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在神学的研讨中!

虽然我们知道神学的语言和意义中有一段差距，但是要

表达的奥迹事实上已经进入到语言巾，启示在语言巾;所以，

神学的语言可以说常是在一种努力巾，它努力使向己在论天

主奥迹中使研究者本身走向天主。 可见神学语言的本身是一

种充满着动态和活力的语言，是在一种运动的状态中，这就

是我们通常在传统中所谓的比义性

二、末世论的语言

末世论的语言是神学语言中的一环，但是具有它特殊的

色彩，这特色应该在救恩的整体背景巾去领会。 末世论是讨论

天主和人之间一种双方契约的罔满实现，这双方契约一方面

是天主把向己交付给人类，把自己作为人类的绝对将来;另一

方面是人在生命中接纳这向我给予的天主，把天主视为他的

绝对将来。 这是末世论语言的特色，它是一种论及将来的语

言可以说，末世论是一种提前的语言;所谓的提前，并非把

末日放在今日讨论和描绘，而是立足于我们的现在，在这种天
人契约的背景中去讨论，在现世中给我们指出走向未来的方

向，以显示 :-H我们现世生活更深一层的意义以及生活的方向。
在这情况中，于末世的讨论里，语言的限度更大，末世论

的语言和末世现实表达的意义间差距更大，语言和现实间的
紧张也愈大，因为是走向未来这时需要一些图像来补充说明
语言上的不足，由于差距大，因此末世论的罔像也就更多
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三、 末世论的剔秘

虽然在上文中提及末世论的民l像特别多，但是罔像的存

在不只是在末世论中，在别的神学部分也11\现过对于用像之

所以产生，士林神学家们是在认识论的原则巾去讨论在上林

冲学的认识论里，主张在认识巾一定有想像的存在，这想像本

身就是一幅罔像我们暂且将士林神学的形上理论置诸一旁

就今日的经验心理学研究，学者们认为在人的思想里，

无论是多么抽象的概念，都一定伴随着罔像。 这是如此简单

的一件事，原来在我们的认识巾，概念和图像是并存的，但

是即使概念和图像是如此地平行并存，其间还是有一段距离，

这距离的大小与概念的种类有关;若是如同桌子一类的物质

性概念，其间的差距就相当地小;但是若是较精神性的，如:

信仰中的天主圣三，两者|间的差距就相当的大了 总之，其

间的差距与概念的精神性成正比 愈精神化的，差距愈大

在这种概念与罔像并行的情况巾认识上所产生的问肝，

在于有时无法清楚地区分罔像和l内容，往往概念的内容消失

于阁像巾，图像则进入内容里，这情形下，需要对于罔像作

批评的工作，区别:-1\何者是因像，何者是内容，这T作我们

称之为剔秘。 所谓的剔秘，并非废弃一切图像，而是批判罔

像，在图像中认出其内容

末世论的研究过程里，这剔秘的了作是相当重要，因为

末世论的图像含有相当浓厚的神话色彩，这种剔秘的T作能

够破除神话的因素，区分H\ 罔像与内容 在此还得指H ~ ，有

关末世及具事件，圣经特别采用《默示录》文体，不只罔像
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满篇，而且内含暗语以及数字"游戏为当时读者大概不难

辨识，但为后人，若非专家则极难完全明辨。 不过此与末世

论的基本要意，关系不大。



第二部分

人类的末世事件



/ 1 、 31

在第一部分里，我们曾经简单地介绍了末世论有关的种

种概念， Jt巾论及圣经对于时间的看法，在讨论到这部分时，

我们也说明在圣经的时间观里，由于从旧约迈入新约的'r l'Hj

阶段发生的一件关键性事件，使得它完成的重心往前移动

换言之，由于基督的复活与升天、圣神的降临，今 FI 世界已

生活在救恩的最末一段时期巾，等待它的完成

在木书里，无法以圣经树l学的角度去讨论全部启尽奥迹

的末山|幅度，基本上，启示的一切内容都有末世的幅度:它

表达着过去天主所许诺的已经完成，今日进到一个新的许诺

境迦巾在这里，我们所讨论的只限定在一些末门事f'I:上所

谓的末 H事件，指的是在末世时间终结时发生的事件，是整

个时间终结的救恩、事件，这些事件不但与我们的信仰行密切

的关系，而且刺透整个信仰;肉为时间是在这些事件发生时，

在个人或是同体的幅度上得到|同满，而且整个时间是迈向这

些事件的实现

对于末世事件，一般的教科目是先讨论个人的末世事件，

即通常我们所谓的万民间末，以后才讨论整个人类和全宁市

的终结:基督光荣地降来、审判、肉身的复币、新天新地本

书尝试把原来通用的秩序颠倒，首先讨论同体的末门事件

这种方法可以让读者意识到个人的末 H 事件，是协调在整个
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救恩史的节奏巾， 一齐迈向基督的|同满 若是先讨论个人的

末 H 事件，可能会发生二个危险，容易把个人的末日事件与

全人类的救恩韵律分离，成为两个不相关的单位;个人的末

H 事件是归个人的，与整个人类同体的末日事件毫无关系 。

所以我们分为两大部分川论，先讨论人类的末世论，再L才论

个人的末世论



另 八 章

基督的义束降未

基督的光荣降来是教会相当清楚和原始的信仰。 我们要

分四段来讨论这现实:

一、"光荣降来"一字的研究

二、 光荣降来的圣经意义

三、耶稣对光荣降来的意识问题

四、光荣降来的神学反省

一、"光荣降来"一字的研究

光荣降来 Parousia 一字来自希腊文，原来是当名词来运

用;这个字的动词 Parei mi 本身有两层意义:第一层就是一种

"在指的是人或者是东西的在，但是这个"在"宇内涵着

一些动作和行动，意思是一种"临在"或是"降来"第二层

就是运用在名词上，表达的是一种"在"的状态，是一种参

观或是驾临;于是这字意内含有巡视的意思，不论是用作动

词或是名词，在这些情况下都毫无宗教性的意义在内 。

但是在希腊文化中运用时，己含有特殊宗教上的意义，
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J古月ff文化巾的皂上与抖!是有关系的，含千叶[1 1性 主~后腊人叙

述 a个 1;1. 上.!.l.x是一位flP 1归主Ij~ ，地方.!.lJì:是城市里去 J至川的

就足 Parousia 这一个字 为江~ll!!，文化 '1' ，一个城1/1不论ji」欢

迦坐上的来11市 1或是丰1\ 1明的米Ilúî ，对他们来说是一件相主~m耍

的宇:‘应当修平路径，大事j夫悦，并且给皇上献上午L~II" ，所

以为 f 一次 Parou冉 ta 的预备'-.作.人民应当认捐或是献税

这个荷腊字当在圣经的?TZflF应用时，有它特妹的，泣击义'

它4忐是达』毕幸背)元℃荣降来的救恩i现见实川1约木身，1:设笠有任何 -个t宇jι ζ 

j扯止 l'山'[气ct接主反|映快希』腊i肯f文 f化七 '1尸Ip且削盯rOl

巾有一类 "来"的字'在许多场合'r运用的时候表达:H宗教的

丘，思，说明上主来 11布的事实‘但是以文字而论，则无一个单纯

的子反映这希腊文犹太主义时代，在旧约以希腊文写成的部

分且，问l经运用过这个字(见:友 10: 18 )，但是也毫无宗教

崽义.只是很单纯地表达|来lå<J现实《七十贤士本} rll ，气用

作动词时含有宗教的意味，但是拧用作名词，贝IJ井|时11此

究竟在新约里是如何演变成有宗教意义，而运用于表达

址'l夺)'(:朱阵来的事实 ly~ '1 月'主圣虫不fI去徒书信都用这个字来

丘达基俘的再11向(见:月 24: 3 、 27 、 37; 格前 15: 23; 得前

2: 19 , 3: 13 , 4: 15 , 5: 23; 得后 2: 1-8) 尤其保禄书信，

除 r一次用米表达魔鬼不H反 一基督者米临外(见:得后 2: 9), 

边常部门1米指基督的来11向

对于这现象，圣经学者持有两种不同的意见:按戴斯曼

( !\.[)pissman )的看法‘把这个字如此地应用在新约的创始者

身上的是保禄‘他受到希腊文化的影响，把这个含有光荣来"自

意义的字引人;新约的其他作者都是受到保禄的影响 都彭

( J. Du f)ont ) 则不表同意，他以为这主张值得讨论，因为这宇
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在 《玛窦福音》 中早已 l H现过，这圣史并不像路hn和1玛尔谷

一般与保禄宗徒有亲密的来往，为此也没有受到太多影响，

所以很可能早在保禄运用之前，这字已经出现在新约的传统

里，因为按照古老的巴比亚( Parias )传统，玛窦一书早就由

阿拉美语翻成希腊文，所以这个字不会是来自保禄，也没有

受到他的影响。 事实上，玛窦圣史的编缉早就在希腊文化巾

把人子来临的现实以 Parou月 l a 二字来表达况且 《玛窦福音 》

的希腊文编缉者之所以选用这字，不一定是受到希腊文化在

宗教意义中运用的影响， 1现为达尼尔先知早已运用这字的动

间表达人子来临(见达 7 : 1 3)j 山这些理由观之，这字表达

基督的再来并非出向保禄;更有甚者， {呆禄运用这些字表达

人子再11伍，也不一定全是源自希腊文化的宗教意义，因为了巨

保禄的一篇论及人子日后来|怖的问信巾，清楚地观:H是由 |门

约的文学背景巾写成(见:得前4 : 13-5: Il j :H 19: 16- 18) 

体裁和结构都非常相似 这意味着，他运用这字的意思是植

根在 I R约的传统，而非希腊文化

三、光荣来临的圣经意义

这段主要是想阐明旧约对于后来新约论及基督再来的预

备了作我们分两节来探讨

(一〉 旧约中的意义

论到旧约中的准备，我们分为三部分讨论，首先说明旧

约末日来临的信仰基础;其次是论及末日来临包含的内容;
最后要讨论到默示录文学对于末日来Ii白描绘的特殊贡献
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1.末日来临的信仰基础

IU约信仰的 rjì心平11基础经常是天主的主权，从达)i:!.尔先

知时，开始运用"天主之间"的名称来表达天主主权的实剧

这是末 日来临信仰的原始基础

至于天主主权实现的场所， 一般而论是在宇宙和创造 rll

(见 《 创世纪 } )，但是这并不是川1约强调的重点，后者强调夭

主主权的实现是在历史巾，特别是在以色列民的历史里，这

是他们信仰的基础 在以色列人的意识里，夭主主权在历史

小的实现，在时间上有个阶段:过去 - 现在 - 术米

|门约以色列人意识到)ê主的主权，过去在他们当 l jì是以

"选"的行动来表达夭主选了以色列民，这种"选"在人类

历史巾有一种标记性，它具体地以历史中的一种形式来表达，

这形式就是"盟约"从此，以色列是一个盟约的民族，是天

主的标记性民族，是选民

川1约以色列人在自己所处的现在阶段巾，也意识到天主

主权的现实 在先知H，J- WJ ，先知和司祭们经验到痛汗时，常

常|叶想到过去，他们领恬主Ij由 于夭主主权在今口的不被重视，

使得痛苦和失败荼毒民生; 二E咏时期表达他们别夭主主权运

以的方法与先知时期确是泽i目相 |异，他们以过去用米歌颂君

」二登极的圣咏来称颂天主，表达J-t意识;充军时期，以色列

人饱受流离颠沛之苦，痛定思痛，再兰反省下，领会到以色

列全体对于天主主权的不忠，产生了"余民"的思想;他们

要代替全以色列人生活在反主主权前，肯定天主是生活巾的
主，强调夭主主权在他们生的巾的实现，这群人往往形成小

闹子，是一个向称为"圣"的附体
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在这种步伐中，全以色列人对将来有了一个期待，这是

末日的期待，天主主权全然彰显的日子，他们称之为上主之

日(见:亚 5: 8)，是一个胜利的日子(见:索 1: 14; 依 13:

2-6 )，云彩的日子(见:贝IJ 30: 3)，火的日子(见:索 1 : 

18; 拉 3: 19)，天动的日子(见:依 34: 4) 和地动的日子

(见:岳 2: 1-11 )。 对于将来的期待本是深植在以色列信仰的

传统中，但是在公元前六十世纪之后，由于犹太人在充军时

饱尝失败和痛苦，这期待更形显著对这上主之日的概念于公

元前六世纪索福尼亚先知之后，已经有普遍性色彩:这日子

已经不只是为以色列人，而是为全世界的民族而来临的(见:

索 2. 中 15 )。

2. 末日来临包含的内容

论及末日来11伍的巾心人物在旧约巾有两个传统并存，这

个传统是来自圣经的两部分资料， 一部分把末日来|怖的中心

人物置之于天主自己 O 以色列人在历史惨痛的经验中对王朝

日益失望，所以将末日来临的巾心人物放在天主自己身上，

日夜期盼天主向己的来临(见:依 44:6-23 ， 46:9-13; Iili. 

1: 3 , 16-17)。 虽然以色列人对达昧王朝失望，但是由旧约

的记载巾能看:1\来还是有一部分的人将未来的希望，把末日

来临的中心人物置之于默西亚身上。

表面上，把末日来临的中心人物置之于默西亚的这传统

似乎与新约的传统相合，因为其中末日来临的人物也是默西
亚;但是并不然，因为在新约中默西亚的概念相当确定，指

的是基督自己;而在旧约中默西亚这字包含的因素很广，弹
性很大，指的是傅过泊的人，王朝后通常是置之于达昧王室
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的后裔。 于是在旧约另一部分资料，把末日来|怖的人物置之

于达味王室的后裔，他在上主的日子要来iI伍，给以色列民一

个新的地位(见:米 5: 1 -5j 依 9: 6[[)。 但是达昧王室的腐

败影响这一群人的信心，所以在默西亚以外，他们还有一些

人物与默西亚并立，好使得上主主权全然顺利地在他们当巾

: H现，这些人物是:人子、上主的仆人……等等 Q

这两种传统在新约巾，在耶稣基督身上综合，因为袍是

天主子，也是默西亚。

在末日，以色列人期待发生的事可以分两方面来说明，

其实这两件事是一件事实的两面。 他们所期待的， 一方面是

天主的审判，天主的震怒，好消除一切的罪恶;但是另一方

面也是一个与天主同在，与天主团聚的日子;因为世间的罪

已经完全消灭了，天主的主权完全彰显于人间，这是大闭阔

的时辰(见:亚 1 : 3-2: 3 ， 2: 中 16 )这件事固然也是为全

世界、为整个历史的，是发生在人类史和世界史巾，但是在

当时他们认为主要的还是发生在以色列人民的历史巾，因为

他们是被选的一群

对于天主来临的目的，以色列人也有两种看法， 一种看

法认为天主的来临主要是为以色列民，以色列是这事件发生

的中心地带，别的民族则应走向熙雍，好分享天主在以色列

民巾的来iI白 这种观点深深地植根于以色列救恩观的远肯传

统中 但是吁时由于启示的开展，也产生了另一种看法，他

们认为天主的来iI伍不只是为以色列人， 一切民族都应受到天

主的统治(见:依门: 10)j 但也不再定在这一切民族巾，以

色列有它特殊的地位 这种思想已呈现大同主义的色彩，但

还是与新约的大同主义有所不同，直到基督来11伍这思想方完
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全成熟，呈现了救恩普血性的面貌。

3. 默示录的文学与末日的来临

这里，首先我们介绍默水录文体的特点;其次我们讨论

到用默示录文体来描绘末日来临时所呈现的特色，这特色也

就是它的贡献所在。

形成默示录文学的因素有三:先知、外来的文学和时代

的背景。 先知的宣讲影H向到默不录文学的产生，先知们的思

想方式常常是立足于今日的现况，遥望着过去的经历，基于

过去的经验在今日许诺着将来，使人们期待将来的来iI伍。 默

爪录文学就是以色列民族经典的传统巾，在被迫害的生活境

遇里描绘人民对于将来邢种迫切期待的心情之文学。

这种文学类型有它的特色，与先知宣讲的类型不同 。 先

知们是生活在现在，把现在放在中心，以现在来注解并且在

现在等待术来，所以他们宣讲末日的来临时是把现在放在Ir

心，生活在现在，对于未来并不加以刻意的描绘;默不录文

学巾表达的心境则不然，他们所牵挂的是将来，常常把将来

的图像置之于现在，不但把将来的景色放在现在Jt.且描声绘

影地去说明和解释;可见，默示录文体是以将来为中心的，达

尼尔先知对囚兽的神视(见:达 4 )、新约《默示录》中对于

天廷异像的描述(见:默 4 )，都把这种情况表现无遗。

所以，先知文学和默示录文学虽然都是论到天主主极实

现的救恩现实;可是，先知们是将中心置之于现在，默示录

文学则置之于将来。 就是因为先知们在现在中不断宣讲在未

来许诺要完成，人民在迫切的期待中产生了默水录的文体表
达这种焦急的心境。这些文学体裁的来源实在并不十分清楚，
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不过一定是受到当时周罔近东古文化的文学体裁之影响，这

种文学体裁有人说来向埃及

其实最影响默示录文学11\现的因素是时代的背景，以色

列人充军返国受到空前的迫害， 一心只期待天主主权的 11\

士见;何况，在以色列的信仰中，深深地相信历史中的主权是

属于天主的，这事实在当时却是如此的晦睛不明，于是体会

到这主权正在受到罪的现实挑战;在这两种因素里，形成了

默示录文体里迫切来临的色彩，催生了默示录文学，这种文

学基本上解决了两个问题:在心理上解决了当时受压迫的心

理;在信仰上宣信天主在历史中是实在有其主权，只是在当

时隐晦不明而已

以默示录文体表达末日来11伍的信仰，给末日事件带来的

贡献有二 : 一是显示 11\末日来临的默西亚具有超越性， 一是

显出对末日来临在时间上的迫切性。 这两点使旧约巾对末日

事件的启示内容又迈进了相当大的一步。 若是把先知宣讲中

末世喻为现在的末世，则默示录文体中的末世能称之为超越

性的末世论

论到末日来临的主角，在默示录的文体中从来未曾提过

默西亚要在地上建立起他的主权;因为对他们而言，默西亚的

主权所及之领域有超越性，他主权的施展是在地上彻底变化

后的某一种超越的领域中;所以在默示录文体巾论到末日来

临的主角特别注意的是天主自己，也提及默西亚的来iI伍;但是

这位默西亚并不是先知文体巾常提及的那一位地上人物，却

拥有一种超越性，达尼尔先知论及超越性的人子不知其来源

这里应当注意到的是这位默示文体巾的默西亚，固然已开始

显出他有超越性，但是仍然无法与新约巾的基督相提并论
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除了默西亚的超越性外，门时、，t问上的迫切性也是默水录文

{体本论及末日来|临临事件时显 J川山|川(的特色之一 在先坷知l 的?宵宣击丑k乡j炉!

常常宣布天主要干r在~于E时间终结之门J麦刻IJ来 l川临|陆伍.这只是一种需布，

不给人任何急迫的印象; 但是在默示录文体巾它的特点是宜

言 : 天主立刻来|临!显 :H 了它迫切的色彩，对天主的来 iI伍之

所以显得等待得如此迫切， 最重要的原因是切望天主的主权

能早日肯定;这种迫切等待的心理，在文学巾以计算来 11向日

子的数 目字这类文学类型来表达

可见，默示录文学不只是一种单纯的文学体裁，这体裁

的本身蕴涵着丰富的内容，是在当时的时代背景巾，以色列

人要表达他们急切于期待天主主权 ， 在历史巾早 H 彰显的心

理Ir应运而生的

( 二 ) 新约中的意义

在这节里，我们要讨论新约中对光荣降来的信仰内容

新约一面沿用旧约里的名称来描绘这世末的救恩现实，称它

为上主的日子、审判的 H 子……等等;但是在这一切的名称巾

加人一个举足轻重的新因素，称它为主耶稣基督的川子，这

是新约巾对这日子了解时的特点 在用字上，边常是运川

Parousia 一字，但是也有用别的字来表达的(兑 : 1~}. Jri伞 1: 7; 

弟前 6: 14 ) ， 巾文译为"显现"

对于末日来临的 H子在旧约的记载巾，似平显得相吁地

肯定和清楚;在新约 'i'却显得暧昧不清，譬如:若愉洗者

方面贯育基督来11伍时，有毛神充沛是审判之日，所以好似M

:H在若翰洗者的看法里‘基抨的来11伍就是|日约 Ir预言的上主

的日子(见:玛 3: 门 、 16 );但是另一方面，他去11义边人去



70 第二部分 人类的末世事件

问耳1)稣是再就是要来的JJß --'位( 见:玛 11 : 3)。 在耶稣基督

的育论 11'亦然，他一方面宣讲:天罔已来l恼了(见:玛 1 2:

28 )j 但是另一方面去iJ义只 ÌJÍ: 天国临近了(见:玛 4: 17)。

在宗徒的宣讲里， 113 .多禄曾经引用岳厄尔先知的预言来说明

末世己来11布的事实(见:宗 2: 17)，雅各伯宗徒也宣言末世

来 11伍，大同世界已届见:宗 1 5: 1 6) 但是这些宗徒们的

市讲巾从来没有宣称过基督的来 1 1伍就是上主的日子 于是，

这 H子在新约巾显得相当暧昧。究竟来临了抑或是犹在等待巾?

光荣来|怖的主角，在福音巾显 11 '， 所期待的是人子的来临

(见:跻 17: 24)，宗徒们更是把旧约中的两种传统综合起来

归之于复活的基督;这两种传统是上文己介绍过的， 一种是

在超越末世论巾，把末日来|陆的主角归于天主向己，含有一

种超越性; 一种则是己实现的末世论，主张默西亚在地上已

拥有主权的末世思想，这两种末世主角的色彩都在宗徒宣讲

的耳1)稣基督身上出现至于描写上主日子来|临时那些景象所

应用的材料，都是沿用旧约的描绘，譬如:战争、宇宙的变

动、邪神的 :1'，现(见:玛 24 )……等等，对于这些末世阁像在

注解时，应注意到它们的文学类型

论到这问子的性质，首先一面对它们的来 1 1白有迫切的等

待， 一面却又论及它的延迟;宗徒时代对这日子的来临显，'1\

迫切等待的色彩(见:得前、得后二书)，这表达了宗徒时代

对这救恩现实的信仰和经验;但是新约中的一些资料显示了

别的一种经验:这 日子延迟来 11布了，这事实能在童女和培冷

通比喻'1'领略得到(见:玛 25 ) 

具次，新约论及这日子，常给人一个"已经 尚术"的

印象，在 《若理福音 》 巾尤其-也若《若望福音》 巾一面有传
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统的末世论，论及末世的审判;但是一面也宣称今日已是末

世。 教会对于主日子之庆祝也显示 : H这事实(见:默 1: 10), 

当时在礼仪巾，主的日子(即主日)一方面是纪念基督复活;

一方面则等于把基督光荣来|陆提前实现。一面意味着基督已

经光荣来临;进入安息中，一面则在礼仪的纪念中盼望着末

日和未来，期待末日的来iI伍，永恒的安息最后，在新约巾

看H\这光荣来临信仰的性质是为了现世生活的，所以在宗徒

们的书信中，常常在面对基督就要来临的信仰里去判断现世

生活的价值，去接受世苦、净化..... .等等(见:格前 1: 18)。

总之，在新约中对光荣降来的人物集巾在人子的身上，

确实的日子则尚未清楚，这来l陆有着"已经一尚木"的两面

及"迫切性一延迟性"的色彩 最后，新约论及此信仰为的

是光照及影响此世的生活。

三、 耶稣对于光荣降来的意识问题

本段是根据天主教会内的圣经注解来讨论基督是再有光

荣降来的意识?我们分为两段讨论，先讨论这困难的来源，

然后我们介绍不同的解答方法

( - )困难的来源

困难的产生首先来向基督论上的问题。 在基督论上，一方

面认为耶稣有默西亚和人子身份的意识，但是另一方面也在

讨论着袍的认知问题。 以往对地知识问题的讨论是相当地生

硬，常常忽略袍的历史幅度，很少将袖放在历史的平面上，当

袍是一个历史中的人，只是抽象地置之于信理的平面上，原
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则性地断定只知识的不可惜民性

第二个|示|难则是圣经上的一些材料，特别是在 一气组话 i 尸，

使人认为耶稣，意味着末 IJ 即将来临，但是事实上却是末 |才延

迟 于是，究竟如何解释这些现象，耶稣事实上是存意识到

向己是末 H来临的人物:默西亚、人子?基督是存在末 i才来

11伍的时间上错误了?这平n袍的知识问题有何关系?

若是耳1)稣一方面有人子和默西亚身份的向我意识，另一

方面在末日来|临时间的预言上好似发生了错误，这困难如何

消除'ì 在|难是在于将上述问题在圣经注解巾，能得到一个综

合的答复

( 二 ) 问 题 的 答 复

!可先我们指 Jl H 引起问题的二段圣经章节，其次我们要介

绍 二:种对于这困难的特复并力11以批判

引起问题的三段圣经摘录如下，均摘自 《马尔科吊古 》并

1frllUt平行部分:
谷 9: 1 "我实在告诉你们:站在这里的人中，就

有几个在未尝到死味以前，必要看见天主的国带着成能降

来.. (码 16: 2Rj 路 9: n) 

谷 12: 30 "我实在告诉你们，非到这一切发生了，这一

世绝不会过去.. (玛 2 ..J. 3-+ 路 2 1 32) 

谷 14: 62 "我是，并且你们要看见人子，坐在大能者的

右边，乘着天上的云彩降来.. (玛 26: 62; 路 22: 的)

这 气组福音记载，丰H吁 ~I号楚地显 11\在这一代人未过去前，

才二 门就米 11向下面我们介绍 气种对际!难解决的答复，有的认

为是叫IS稣惜[，有的则以为是教会的错误，最后薛纳根伯( R. 
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Sc hnac kenhur只)以天国统治的角度来综合貌似矛盾的两面，

实在算是最可取的解决方法。

1.耶稣犯错误:第一种答复

这一部分的学者认为耶稣讲错了，并且下方百计地意罔

解释掉其错误的重要性有的: Il发点是基于对圣经不可错误

性的解释:它从两个角度看圣经的内容，一是救恩性的角度，

一是科学性的。 意思是:论及救恩的启示，圣经是永不会有

错误发生，但是这jt.不妨碍圣经记载11'在科学的资料上发生

错误，因为圣经的作者都是生活在历史巾，他们的著作在科

学上也反映当时人的限度

在这大前提下，这一部分的学者认为有关末日来临的时

间是属于科学上的问题，与救恩无关;所以耳1，5稣的错误是可

以发生的，而且这错误并不妨碍大局，因为是向然性的错误，

与救恩元关。 这种解释的方法绝对行不通，因为整个旧约的

背景都是在谈论上主日子的来临以及天主主权的问题，这无

法归之于自然科学的范围，何况这主题是耶稣宣讲的目的，

是救恩史趋向的终极。

另外一部分学者的出发点是基于《马尔谷福音 }，因为它

的→段记载中似乎显出耶稣杏定自己知道这日子的来 1 1自

(见:谷 13: 32)，所以他们认为应当在这段福音的光照巾，纠

正上面发生困难的三段记载:换句话说，他们承认耶稣生前

说过末日迫切来临的言语，但是他纠正过了 这种解释不是

好的方法，而且也不是根据圣经的注解方法υ 圣经的记载里
常常会出现一些貌似矛盾的章节，但是这就是它的特色，应
深入地综合，绝不可如此贸然地否定一部分的材料;这种方
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法会使得圣经的启示失去它的丰富性和真实的面貌

最后行一部分人认为， :(f. J:f 15稣的宣讲巾有"一个巾 rl:lJ 阶

段"的存在，显 11 \袍晴点在 (1 己死T二复活之后直到内度来"伍

前行"一个巾问阶段"的非在 他们认为:最重要的是肯定

有这么"一个巾问阶段至于n，J 问的长短是次要的问题;错

误是可以犯的，这种错误不行J大体，不必注意这种解释网

难是在于耶稣论及时间来"伍的迫切时，都是用"我实在告诉

你们的话气作为开场向若是连以这种语气为开场内的

一些话都可以不当作一同事，视为无关重要，可以错误，刀R

么‘毛经巾有哪一些话可以视为认真的?这种解释在圣经注

僻的立场上实在难以接受

所以，无论如何，耶稣犯惜民的答复是无法令人满意

2. 教会犯错误:第二种答复

主张这意见的学者把耳15稣宣讲的天国划分为二:在世界

上的夭罔和末日实现的天同在 111:界实现的天同于基督向己

的死芒复活升天，教会建丘，圣神降"伍的行动巾完成;末 H

实现的天罔则需要等待基怦第一二次来临时方才完成所以他

们认为凡是富有迫切性米"伍的育话都是耶稣论及|业上天同的

实现，对于末日光荣阵来的天同，半也从来没有用过边切性的

育活来谈论过 所以一切钳iJ是应当归咎于教会，是教会从耶

稣言论巾取 11\ 片断，然后!l!是断章取义地去懂它的内容 解

样为对于末 H 降临的迫切性言语

这种意见也令人无法认同 芮先，如此轻易地就断言教

会犯 f错误.这实在是太简单且武断的解答，等于对|不|难毫

无说明 何况若是仔细地从圣经的上下文巾观察刀1 5吨草节，
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很难指: 1\教会犯了了解上的甘j{误

《马尔谷福音》第儿章的记载( vt!.:科 9: 1 )，从上下文

观之，由它被安放的位置米看，能够付ì:如圣史已经碰到l 门羽

瑜，他实在不知道在这段片诏巾耶稣最后要讲些什么?想要

请问人，但是当时在场的人多已去 1It;于是只有放在耶稣显

圣容的奥迹前，作为耶稣这部分训话的应证圣史术将此话

过于耶路撒怜毁灭的言论之 |沛，至少能推论11'，在他的思想巾，

耳15稣的这段育论与耶路撒冷的毁灭以J是与袖自己的死亡:Jt复

汩的事件毫无关联

《马尔谷福音辫j十四章的记载巾看:H来要表达的是有形

的显示(见:谷 14: 62)，这句话无论从任何上下文巾i仅 :H ，

部一定是反映着末门降来的现实，而且这末日米临的主角，

反映的是达尼尔先知所说的人子

最后，若是把耳15稣宣讲的天同一分为二:地上实现的天

同和末日实现的天同，邢就失去了地所宜讲的天同之丘而貌

耶稣宣讲的天国是一个在今 口已实现，但是压在等待轩它完

成的境界 所以这种意见，在 :1\ 发点上已经失去了平衡，无

法使人接纳

3. 先知性的宣讲类型:第三种答复

薛纳根柏以天同统治的角度来综合这貌似矛盾的 |本!难

他提 :1 \ 来在日15稣一般性地宣讲天同之时， 一方面实在在耳15稣

的言语巾看 11\来有一种迫切性的色影;但是另 一方面也有得

:I~来引起我们困难的刀1)式组圣经章 节，本身没有任何迹象让

我们能忐肯定耶稣确定了时间的期限(见:件 1 2: 30) 

对于耶稣宣讲I|1 j |1 1见的.ìQ切性言语，他认为应协调 {I二二
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个更大的系统巾去了解，这就是先知性宣讲的文学体裁:因

为耶稣所宣讲的天同内容， 一方面是对于罪的审判; 一方而

是对罪的宽恕;地对平庸的人宣布救恩己临近， 告诉他们受

安慰的口子已到;在宣讲天同之门才，袖对聆听者引起了快战，

这挑战不是一种政治性的挑战，而是一种个人救恩的抉择，

对于天同的邀请，人应有当机立断的态度;这种宣讲隐约地

传递:1\一种边切性的气息

这-类宣讲的形态、是典型的先知性宣讲 : 一面恐吓， 一

而安慰.远在|日约的先失11身上已经1/\现过(见:依 13: 6 , 51: 

5 , 56: 1; 耶 48 : 16; 贝IJ 7: 1 - 13 ) 先知是在他们的时代巾

表达这种迫切性，不得不运用时间的幅度，真实这只是先知宣

讲时的一种文学类型 他们在不断地宣讲:上主的日子就要来

11th! 就要来 11伍 ! 若耶稣是二个生活在犹太背景巾真实的人，

受到犹太人宗教文化背景的影响;若是拙作先知性宣讲时也

带有这些时间上迫切性的识'气和色彩，应当是不足为奇的事

先知的认知是相当特殊的-件事情，常是在向己现在的

志识巾宣讲着将来，对于将米的认知往往只是注意到在救恩

史的高峰部分，他们..t，lîfE现在的角度，全心注视将来要发生

的高峰事件，这事件是虫n此地吸引他们，以致于他们无法分

心确定ι现在和将来的 l肖峰卓件间的确实距离，只能笼统的

说:近了 ! 所以先知们认识的重心是在救恩的事件上，对于

事件发生的时间差距却不L确定;但这并不是表点刑'救恩事

件木身不确定.而只是在对于救恩、事件发生的时间上不确定

更好说，就是因为先知对于救恩、事件的如此确定 ， X)1I1上他

们认知的样式是如此的忏昧，使得他们在宣讲时论及这门子

的来 11白充满了迫切性.使人觉得这门子女f1以立刻就将来 11而
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耳1)稣在宣讲末日来 11伍的信仰时，就是在这种先知青讲的

文学类但巾表达的: 一方面对于末日光荣来 1 1伍的意识是如此

地清晰和l确定;但另-方面别于时间长短的观念义是如此的

模糊，所以在这部分的育论巾，使得昕众觉得似乎耳1)稣宣布

末日的即将来临，其实这只是反映了旧约先知宵讲 FI~充满迫

切气息的文学体裁

今 H有不少学者在这种意见巾注解"耶稣死后第天复

洞"的意思，他们主张耶稣一定确实的意识到袍身份上死t丁

Jt.不是结束，反而是一种胜利，是夭罔的来1 1市;至于时间上

的几天，是何种形式，是何种过程.这一切在耶稣的意识电

都没有所以今 H许多学者认为"芒天"是后米人hll上的;这

观点相当符合人性，因为拧是一个人对内己的未来太过于清

楚，连几天都算得:1 '，来.那是太过于取消了他人的因素 r

总之，虽然在这里我们以先知性的宣讲体裁， 1点是先知

的意识来解释耶稣对于末 H 来|陷在言语上，'ïi}. :1'，迫切性;但是

川一方面，我们得承认一个相当明显的事实，这气组圣经在

初期教会同体巾与今 Rl直迦到同样的闲难，他们对于这些经

文也是百思莫解;即使在这种情况 rl飞初期教会却从来没行

想到去归咎耶稣，反而非j拜袖是主，而且也不从这几主11莫测

高深的话里妄向推论， 1悼得一些荒理的结论无端而/仁

今日教会应以初期教会的态度生存的董忠范， 一方而jf.ç认

向己对于这些经文无法参透，但另一方面也不可草率地就们

之下教会的错误或是更甚地主张是耶稣的错误我们 ì ，J论这

些问题时应当分清古今不同的角度;今人的时间是充满形形

色色东两组成的直线，我们比运到的是它的延续性、 Ei身下
只;巾的我们感觉到它的伏短 二是经的事件同然也是发吃fl: j'C 



78 第二部分 人类的末世事件

线性的时间巾，但是古人的重点并不在于它的延续性， 而是

只巾的救恩事件生活在这种救恩纸|间里的人涉及时间的言

语，定会使人觉得有一种迫切期待的言辞产生。 伯多悻曾经

用过"下年如一 日" (见: 11:'1 前 3: 8) 的形容词就是在这种意

义之下;当时他注意力不在时间的延续性上，只是因为叫1)稣

已经复活，天同的救恩业已ill入人间 由于天主的主权已经

实现在人世中，所以圣经人物经常注意这事已经发生、已经

发动， 而忽略时间的延续性所以在 《致希伯来人书 》 巾 ，常

提醒人要注意"今天" (见 : 第 3 、 4 章 t

四、光荣降来的神学反省

对于光荣降来的神学反省，我们分四节进行:首先我们

讨论)'C;荣来临的救恩意义;描绘它的两幅阁像;接着我们提

n~现代的解释;最后我们讨论)'l;荣来临的信仰和教友生活

( 一 ) 光荣来临的救恩意义

x.J 于光荣来Ij伍的救恩在义.综合圣经 11 1 的一切思想，要

表达的只是一个 1 1'心思想 在|门约巾，它要表达天主在宁市

间 ，人类历史巾的主权终究要胜过人世间的恶势力和罪 在

新约巾，也是论及Á主的主权 ， 这主权的性质在基督身上运

渐显lH ， 它政治性和同家性的色彩渐渐降低，主要是天主的

( 丁慈、怜悯和恩宠在人世间要凯旋，这凯旋在I115稣身上已经

实现但是去p期待着网满;这|员|满实现于不同的幅度:有耳目稣

个人的|幅度 、 宁宙的幅度，以此人类历史的幅皮

以耳15稣个人 IfIT ~仑，今川池i'l G 也在等待巾 一般人的现
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念认为耶稣已经复活了，无发展的必要，这是不正确的看法，

固然，在抽身上有已经的一面，因为复活的基督是已在光荣

巾;但是也有尚未的一面，因为在人类和宇宙尚未罔满前，袖

仍在等待中，等待着与人类宇宙一起完成。 在此意义下，我

们看:1\来所谓的光荣来|恼，是在基督身上宇宙和人类达到阿

满、是天主的主权在基督身上、是在基督的幅度上的阿满。

以人类历史巾的情况观之，天主的救恩也已经在世界里

出现，但是尚未完成。 真正的罔满是在肉身的复活和公审判

之时，这是天主的救恩罔满地进入人类历史巾，刷新一切，这

是基督在人类历史幅度上的光荣降来可见光荣降来和肉身

复活、公审判是一 问事，后者只是基督光荣降来在人类历史

幅度上的出现而已。

若论及宇宙的罔满，其实就是光荣降来的宇宙幅度;今

日宇甫实在已蒙天主的恩宠(见:罗 8 )，进入新的状态中，但

是直到人类历史的幅度阿满时，新天新地才能完全呈现，这

时基督的光荣降来也达到罔满的境界。

这就是光荣降来所要表达的救恩意义。 真正完成的光荣

降来，是在人类历史和宇宙罔满之时 。

(二) 光荣降来的两幅图像

描写基督光荣降来的图像通常有两幅，这两幅图像基本

上都在圣经中 :1\现，我们分别在下文讨论:第一张图像我们

称之为从上到下的罔像，第二张则称之为自内向外的罔像。

从上到下的图像里，基督是光荣地由云端降下，降下之

后是一幅充满破坏性的景象:战争、灾害、混乱、太阳失光、

月亮失明......等等，是一个全然被破坏的宇宙景象。 这一类的
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|到像，在圣经 11-1 的默水录文体里11\现得相当多;这种阁像给

人 一种印象，由于基督光荣米临时破坏一切、毁灭一切，为

此，人的努力对于基督的光荣降米似于是毫无天系的今日

人不易接受这种末 IJ 的来 11似见，因为人们费尽心血建设人心、

发展世界，使世界 日益美化及人化， 若是所谓基督光荣的降

米就是对汗心建设、积心经背的胜界全然破坏 ， )(.J今日人来

说貌似是-种荒谬绝伦的意见，难以使人心服地接受

在这种情况下，我们进一步时论教会对末 υ 的启示是忏

能够容纳另一张阵l像的存在7 圣依纳内曾经说过 :

"基督为什么不在创世之时就第一次来 1)备，降生于世? 一

直过了漫长的一段时间之后方才降世?这是为了要在人类的宗教

文化中有一种预备，当预备成熟了才是到了基督降生的时刻"

这和恩宠论上的基本观点不谋而合;恩宠论上主张天主

的恩宠是要人的预备，斗时机成熟时，恩宠方能沛然浸润人

的心灵;因为恩宠平n历史是刷|互配合平11谐，人无法要求恩宠

生命能猝然成熟，是在人的准备和等待巾，恩、宠米 11伍，进入人

生命巾 。 基督是最大的恩宠，所以不论是地第一次马克第二次

的米 1/伍，也;市要在历史的平面上;即在人类的宗教和文化 1 \1

作一些准备 r作，在这预备成熟之时，方才是基督光荣来1/布

的 II'J机 在这种说法里，人的生命才有更丰富的意义，在: Jlt

界里的苦心建设才有它的价值

于是，现在我们要介绍第二张罔像，这是一幅自内向外

的 l冬|像，这张 l铜像的基本信念址:木来光荣的基督早已 1/伍在

人类历史和宁市巾，油隐藏在历史和宁宙的深处，透过人的

努力，不断地将基伴的yé荣和救思， {I-:人的历史和|宇白的幅

度发 ~~tH ;耘，使其愈米愈洁晰可H1 所谓的光荣米1/伍是讲在
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世末时分，内涵于历史和宇宙巾的基督之光完全: 1\ ~妃，使得

全人类和宁市沐浴于这光华巾 所以在这张|到像里，基督的

光荣降来不是由云端而至，而是由蕴藏宇宙深处的状态成为

剌透全宇宵历史人类，使其内含的光华，从宇宙、人类历史

的内部，全然发挥无遗

在表达教会对末日时局的启示，这两张罔像是可以并存

的; 一方面使天主的超越性显露无遗，一方面也珍惜了人在

宗教文化进展上的努力 第二张罔像等于暗示:当人在宗教

文化的努力到达罔满的时辰，就是基督光荣地nI现在人问之

时 这是一幅连续性的罔像:永恒与现世有其连续性。

更有甚者，在表达教会末日信仰的光荣来临之现实时，

这两张罔像不可废弃其中之一，因为它们是互补互成的，两

张罔像合在一起表达整体的事实，第一张图像是显H~天主的

主权和救恩超越的一面，它显 :-H天主的救恩完全进入人间，

袍的光荣完全彰显于世间，绝不是人的能力，甚或不是基督

自己的能力所及的;这一切的现实只能来自外在天主超越能

力，在人的言语巾，以一幅破坏性的罔像来通传这信念，说

:H天主的绝然超越性

第二张罔像加以补充，它表达着 : 就是因为天主是如此

地丰富和超越，于是地能容纳人的努力，袍的超越片-不妨碍

地内在于宇宙巾;在人的言语里，以一幅连续性的阁像来表

达这意识，说出了天主的全然内在性。 这正是我们信仰巾天

主的两面，袖是绝对超越的，也是截然内蕴于人的，袍的全

然超越使得人经验到袍的神圣性而去朝拜袍;袍的全然内蕴
使得人体会到袍的亲切性而去接近地回
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( 三〉现代的解释

我们运用德日进神父的意见作为基督光荣降来信仰的今

人解释法 这里我们先介绍德口进神父的解释，然后对这解

释作一个注明

1.德日进的解释

在 《人的现象 ~ - rì巾，德口进神父曾以"现象"的角

度来讨论人，最后论到人的罔满点时，就与基督光荣降来的

现实无形中边合 《人的现象》一书共分为四篇:生命:H现之

前、生命、思想、生存之湿，最后是附章:论基督的现象下

而我们将四篇的内容简略地作一个介绍

论"生命:-u现之前" 一篇巾，论及最初的原料，分析物

质，具大地出现的情况在这一篇巾，德日进神父以科学的

立场来说明连科学家也不只从"外面"来看宁宙，暗示着他

自己要从"里面"看宁市的决心;同时他也表示，神学家也

不应只从"里面"论宁市，应在里配合，从整体来讨论对

于大地的 : H现， 德口进衬l父以科学的立场称之为是由于一个

"难以置信的意外事件"

论"生命"一篇巾，论及生命的来|陆及散布 讨论的是

如何由无机物过渡到生命的境界，并描述生命初期的现象，

讨论生命的基本行动、生活方式，以及"生命之树气最后触

及意识的产生及其思想:H现的前期形态b

论"思想" 一篇巾，主要是论及思想的产生，讨论到思

考的阔限时，德日进神父指 :H人之有异于禽兽在于人有重叠

意识，即反省意识这是由"生命层"进入"心灵层"的现
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象，是一种人化的过程。 讨论心灵层的散布，德日进神父丽i

了一幅简图，我们再度简化之介绍于后 :

2 /1 1\\ 

终结点

心灵层是人能思考的部分，这群遍布大地会反省的人类，

最近发现一件自思想产生以来最大的事件:人无非是"进化

的向知" 。 人在拓展中走向终结点，人是处于进化巾，这是今

日大地的现况。

论"生存之道" 一篇中，德日进神父的目的是想要把信

仰巾基督光荣来临的救恩现实，在科学的言语、人类的宇宙

观里去解释。 论到人的不断进化，他认为到达终结点，正要

迈人之际，需要一个外来的力量使其跃进;其实这外来的力

量是暗示着基督的显现，这时的境界就是我们信仰中的基督
光荣降来的境界。 在这篇巾，德日进神父强调人类共同携手
合作以形成"大综合并应超越集体境界以达"超级位格
在这不断的进化、消除隔离巾，最后的大地出现，此时心灵
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层成熟了 e 它的复化和l意识同时到了顶点，心灵层借外来的

助力脱离物质的牵缠，迸人终结点，是为宇宙的终结此H、L

大地死亡，心灵层成熟，被选者得救

最后，在附章里德 H进神父指 ，IH 天同有其降屯的一而，

基督是蕴藏在物质巾，自身也是借物质显示的上主，地渗透

于物质巾，内在地引导进化现象，将大地的精华在融合乎n升

华巾 V-I 向自己，走向归问父家的途径在大结局之时，是保

悻所谓"上主在万有巾作万有"的境界，此时万有统归上主;

一方面未来被消蚀.另一方面则义彻底地属于上主，这时丘

是"主权"彰显的境界

2. 对德日进神父理论的澄清

对于德日进神父在解群nJ运用的一些辞汇丰11内容所普遛

引起的一些疑难，我们提出来在此加以注解，以免引起误会

对于"生存之道"一篇巾提 :- H 的超级位格，有人曾经怀疑是

一种泛神论的形式;因为德日进神父曾说过:在爱巾逐渐实

现宁宙和心灵层的大综合，最后是超级位格的出现，这是一

切的大综合，人也在其巾，这时达到终结点针对这疑窦，基

于德口进神父曾经清楚地灰水过，人进入意识巾保有只不可

毁灭的位格，所以不难推知这种超级位格一定不是一种泛神

论的表现

Jt次，有人询问若按德口进的解释，至IJ最后，终结点，'H

现，是来自天主的恩宠? 抑或是纯梓来自进化? 对于这问题

的答复，我们要返问到德口迸忡父思想的 11\发点去讨论 德

口进神父在开始时运用的是教父依纳内的思想，其基本信念

在于:拧是基督第一次来|临时需要人类文化宗教上的预备，
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第二次来临时一定也是如此;但是，他们也声明这种完全的

准备只是一个条件而己，不是必然的;基督的来临是充满着

来自她自己的神圣自由，天主的主权彰显也全是自由的，不

受任何外在条件的限制 。 所以大结局时，基督的降来完全是

一种恩宠的现实n

由于德日进神父的解释中，注重延续性的一面，于是有

人怀疑是再也能同时保持破坏的阁像?不可杏认地，德日进

神父大部分的理论都显:1\其对于延续性的强调，所以他主

张:教会、圣体圣事、世界……等等，在基督光荣降来时依然

存在，只是以它种方式来表达而已;特别是圣体礼，一定会保

有它的内容的，因为它的内容到最后就是超级位梢的现实 。

但是另一方面，在他的理论里也保持破坏性的罔像，因为在进

化巾有所谓的跳跃，这时危机点出现，若是未能逾越过去，则

被破坏无遗，无法进到进化巾 。 当走近终结点，进入院|满之时

有一个集中点，但是在集中点上相对的有一个分离点:因为在

结合的当时，常是需要经过一种死芒，一种跳跃，这是一个现

实的两面:死于自己，为的是进入到一个新的层面，所以也称

这点为危机点 。 这是一种破坏的罔像，若是无法跃过则是毁

灭 。 于是在德日进神父的解释巾，是两张图像并存的 。

最后，有人认为德日进神父的这种理论是混乱了科学和启

示若是要把启示的内容以科学表达归来则是一件大的错误，

因为运用科学反省，即使是穷最佳学者之能力，亦无法将启示显

出 但德日进神父并非如此，他只是尝试着面对科学家去解

释;他宣称在科学的研究里他发现人是走向一个集中点，至

于这集巾点是如何出现的，它的内容如何，科学上却无能答

复，这答复只能求诸于启示，反而分清楚了科学和启示的范
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|有;科学的能力最多只是指:1\方向，而启示却给予超于人能

力所能达到的答复

( 囚 ) 光荣降来与教友生活

教友是"生活在世界，均不是属于肚界的是生活在物

质层面，也在福音的光照叶 11二物质层面的生活里;是)(主的

主权 H益在其身上实现的人;他本身是基督光荣降来的实现

主体，也是媒介

因此在我们的教友生活屯， 一方面应与世界上的人共同

努力并肩奋斗，担负着发展世界、建设人心的任务;因为在我

们的信仰巾，我们领会到这些t作与基督光荣降来的救恩现

实有关;这种领悟使教友们满怀信心，愈挫愈勇，努力不懈

因为我们知迫，当我们在世界巾投身于这下作的当时，在某种

意义下，我们是使基督早日来|恼，促进袍的周满早日 :H现

但是另一方面，也应常孤独地面对天主，体认唯有天主

是我们绝对的将来之事实，不断地在生命里实践十字架的奥

迹;在生活方式上作证世物的暂H才性 、易迦性，并将一切希理

交诸天主手里，等待着袍的主极全然在自己身上:1 \现之时，让

丰也为r=1 己证明生命巾的一切(‘见:格前 1: 18 , 4: 3日， 7: 3 1 ) 

这两种态度只有在神修生活巾方能达到综合，是一种在

生活的选越里，不断地迈向圣父的冲修
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肉身的主之活

肉身的复活是天主末口的救恩在人类历史幅度上的: j ~ 

现;其实就是基督Yt荣降来的救恩现实在人类历史幅度的实

现，由于这信仰的内容直接涉及人，是人切身的问题，所以

在教会巾对 "肉身复活"的状态讨论相当多。 现在我们分五

点来讨论:

一、 肉身复活信仰巾的困难

二、圣经中的记载

三、泛论肉身复活的救恩意义

四、神学传统中有关复活的肉身之困难

五、今日神学对传统问题的解释

一、肉身复活信仰中的困难

肉身复活的信仰从教会初期就受到人们非议，甚或讥笑

圣经中描写过保禄在雅典宣讲死人复活时，希腊人的反应就

是-个相当清楚的例子(见:宗 17: 22-32)。 在希腊二元思

想巾，幸福是在于精神脱离肉身束缚之际，所以肉身复活对
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希腊人而言是一件无忌义的事，元'陪希腊人对保敞的宣讲只

是一笑置之

在日1)稣基督生前时，其实'肉身复活的直理并不是犹太人

的共同信仰，当时的撒杜塞人认为这道理毫无传统根据便大

力反对 《马尔谷桶汗 》 叶 I与耶稣的一场辩论，足以luUI\撒杜

塞人的立场(见:谷 1 2: 1 8-28); 保禄也曾运用过犹太人的

这弱点，使控告他的人内部分裂(见 : 宗 24 : 2 1, 23: 6) 

近人以为肉身复前的信念是来自缺乏科学根据的古代宇

宙观，那时，人们认为"极清净"的天体是宁前巾最高最美

的一层，这层天体在人类救恩史及其发展之前已存在，它是

得救者进入的永恒处所，复活升天的基督便在那里;死人复

活之后，肉身变化得配合"极清净"的天体，永恒与复活的

基督同在 他们认为这一类的观念应该随着对宁市科学性的

正确认识而消除;更有进者，他们尚可问 : 复活的肉身是如

何的?有l今日:我们有的肉身有何差异?……等等问题

至于现代悲观的存在主义、怀疑的理性主义，以及无神

的唯物主义所持的反)(，j立场，甚于他们木是无信仰者，在此

我们暂先置诸一旁 不容怀疑地，肉身复活的信仰是来向毛

经启示;但它从教父时期开始，希腊教父以柏拉阵l 的思想、方

式来解释时，基于希腊二元论的人学，已潜伏重重的闲难，至

于它完全偏离信仰的重心，却是在 'Il l'片时代

问题发生在教宗本笃十二世颁布的 《赞美天主》宪章，这

宪章巾钦定义人死后若无任何需要净化之处，则可立刻享见

天主 l 从此，教友们认为基督末 FI 的降来以及肉身的复用并

l 见: ( kl二教会训导文件选集 》 第 1000-1002 条
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不是如此迫切的事，因为若是在义德的境界巾死芒，芒者已拥

有永桶并且已与基督同布， 别的事情都是次要的其实，按照

保禄的教导，肉身的复活是人完全分享基督的祝福及救恩由

此观之，从巾芹以来，教友生前巾肉身复活的信仰偏离了圣经

启示的童心，神学家们也不过只视它为一种附带的福乐;信仰

的重心由"我期待死人的复洞"移转至"我信灵魂的不死"

三、圣经中的记载

圣经巾有关死人复活的道理1 M现的并不早，酝酿于充军期

间，清楚地形成于充军之后 这里分两部分来介绍。

( 一 ) 旧约的记载

旧约所启示的天主与生活在以色列周遭之古代近东神明

截然相异;肯代近东神明本身都受到死亡和生命的命运所统

治，近东神话中的神是先经过死亡方才获得生命 以色列的

天主去p是死亡与生命的唯一主宰(见: 申 32: 39; 撒上 2 : 6) , 

她使人死，使人活，使人人幽狱，使人1M离……(见:咏 16:

10- 1 1) 。 总之， 旧约的信仰巾天主向己是生命，袖是生命的

绝对主宰。

对于肉身复活信理的了解，应当协调在希伯来人的人学

巾，它与希腊二元论中的人学有异 对希伯来人而言，人是

一个整体，肉身是人，是整体的人在血肉形态中的表达，灵

魂是整体的人在生命活动形态巾的表达;为此，对希伯来人

而言，无肉身的人是不可想像的 在这种人学中，天主若是

要阿满地赐予人类生命， 一定内含肉身复活的现实 是在上
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述的天主观与人学的背景巾，肉身复前的启示在 1 1::1约民族巾

渐i斩形hX: 。

这启示是由以色列民族的集体复活开始，以后方才进到

个人的幅度。 依撒意亚先知1将以色列民族的罪孽视为一种打

击;患病，使以色列人憔悴，最后到达体无完肤的程度(儿:

依 1: 2-9)，这种情况巾使以色列人治愈、复生、兴起的是天

主自己(见:欧 6: 1 -2)，这种描写巳传递了天主使以色列复

泊的信仰，更清楚的是在 《厄则克耳先知书 ~ Ilì ，他以枯骨'

重生的抖1喻，写实地论及以色列民族的复活(见:则 37:

1-14 )j 固然这一切只是涉及以色列民族的将来，未针对个

人的肉身复活;但是在这些预言巾己通传了天主战胜死芒的

象征(见:欧 13: 14) 发展到第 Vq首"上主仆人"的诗歌里，

刘历尽痛苦牺牲生命的忠仆，天主要使他进入光明的境界里，

肉身复活的启示又往前迈进了一步

旧约巾死人复活道理确定的表达是在玛加怕时代，这是

安提约11极度仇教的时代，犹太人x1!l受空前的迫害，加深他们

有关赏善罚恶的反省，致命义人的命运使得他们不得不对生

命更深度地询问下去对这些生命的焦虑，{达尼尔先知书》以

永生来使其得以超脱(见:达 12: 2)，这永生的境界是致命

者的希望所在，坚定、鼓励他们成伫取义他们坚信:人杀害

的肉身，天主要复活他们(见:加下 7: 9 、 11 、 22 ， 14: 46) 

这是一个新的启示，超越原有的梅瑟五书传统，撒杜塞

人因此无法接受这信仰的内容在基督身上成熟实现

( 二 ) 新约的记载

复活不是一种"尸体还魂"的事件，因为保禄称基督为
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"死者中的首生者" (见:哥 1: 18 )，意味着袖是死人中第一

个复活的人。 可见复活的情况与"尸体还魂"的情况是有分

别的，后者在耶稣的奇迹中已有所闻;若是同样的一同事，保

禄不会说是"死者中的肯生者"。 在我们信仰巾的死人复活是

一件救恩奥迹，是整个的人分享永远生命的境况。

耶稣一方面继承了犹太人传统的肉身复活道理，一方面

使这信仰的内容在袍自己身上展开崭新的一面拙在世上生

活时复活死人的奇迹，一方面同然是预指着袖自己死后的复

活;另一方面也无疑地在宣告天主将死亡与生命的权能已置

诸其手。 最后，使得这信仰内容焕然一新的，是袖自己的复

活事件宗徒们在耶稣生前尚未真正了解耶稣的言行，但是

在巴斯卦奥迹的深刻体验中，深信基督光荣地生活在他们巾

间，从此，复活的主是他们宣讲的中心。

初期教会的闭体亦继承犹太人传统中死人复活的信仰

(见:宗 23: 6 , 24: 15 )，但是他们把信仰的基础置之于复活

的基督身上(见 : 罗 8: 11 j 得前 4: 14)0 {玛窦福音》 曾经

以默示性文体来表达这信仰的内容(见玛 27: 52-53)，基督

的复活是信友末日复活的基础和保证(格前 15: 20-25)j 在

保禄的书信及《默示录》 中，不乏这种以默示的文体对末日

死人复活的描写(见:得前 4: 13-18j 默 20: 11-15 )。

《若望福音》一般来说并不强调末日，但是也保留初期教

会的传承(见: 5: 28 , 6: 40 、 44 )，虽然他未发挥末日的复

活，但他却在福音中表达信者已经在基督身上复活的末世现

实(见:若 11: 23-26)，信者是一群昕从了基督声音的人，所

以已经从死亡中进入生命(见:若 5 : 25j 若-3 : 14 )，这复

活的生命产生在圣事的象征标记中，是真实的复活。 其实这
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与保峙的思想不谋而合( 儿: 罗 6: 1 - 1 4 ) ， 他还更迸一步地

认为信者与复活的基督一赳坐在天上(见:弗 2: 6) 

总之，肉身复活的信仰有丰|阵清楚的圣经基础，教会宣布

此信仰实在是来自天主的启水，非 :1'， 于错误的宇宙观之创造。

三、泛论肉身复活的救恩意义

人是一个复杂的整体， 他内部含有许多不同的层次:肉

身与精冲、本质与性格、杜会与个人、主动与被动等等 人

的发展与完成也是因着各种不同的层次，有时间上的先后秩

序以及价值上的轻重……最终是整个人的发展与完成在个

人的救恩方面，教会面对圣经的启水， 昕从圣神的领导，肯定

义人的精冲层次在死后立即分享网满的救恩， 但这并 作意味

人在整体上已完全浸润在天主的救恩里

亡者与我们这世界依然息息相系，基于人类的网体性与

杜会性，亡者的影响依然流传在生者中，他实际上是在另一

种方式下存在我们中间，与这世界密切相连。 在我们的信仰

里， {主近天主并不等于就一定要远离世界;所以这个在恩宠

巾死亡的人， 一方面在精神的层次上完全享受天主的救恩，

但片一方面却与这世界有某种联系，以某种方式依然存在在

世界中与其息息相系 这样的一个N尚未整体地得救

这个世界，在我们的信仰巾是一个有始点、有终点的世

界;这始点是始于创造，它的终点并非是毁灭而是一种完成，

这完成是一种分享精神成全的状态(见: {白后 3: 13; 罗 8:

19-23 )历史就是在不断地更新创造中走向完成的过程;这

完成的境界，我们称之为新天地
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人是一个具有人格的精神体，精神体的本质是趋向绝对，

边求天主，在一个过程巾用自由去接纳那在爱情巾吸引及再叫

了他的天主，并在这自由巾向身不断地变化，如此在到达终点

时，不是投入虚无，而是得到天主，此时即所谓救恩|页|满之H才 。

我们在信仰中坚定不移地相信这个有人格的精神体是世

界一切现实的中心，它影响物质世界的方向，物质世界在它

|同满之时达到自己的完成;故此人生活在世界中绝不是孤立

地、单纯地、抽象地生活着;他会影响整个历史 因为人是

精神，但他是含有物质的精神，降人肉身的精神，深入世界

的精冲;如果精神的终点不是投入虚无，而是获得天主，分

tz救恩;世界的终点也就不是投入虚元，而是分享精神的完

成山此可见，世界之能走向完成，达到新天新地的境界，与

Jt间的人有密切的关系。

所以，所谓的肉身复活，无非是整个物质世界分字精丰"1

罔满的时刻，这时天主的救恩ill人了人的肉身层次;因为若

是人本身是一个降人肉身的精神，在他死后，他还是与物质

世界保持关系;所谓的物质世界含意甚广，能涵盖受其影响

过的一切人与物，这一切都还是在世界中，未能址:人罔满的

救思状态。 所以一个人死后，在他个人的精神层次已经近人

|同满救恩之时，其它的层次尚在等待完成中，这完成是在世

末时刻，由于整个人类历史在精忡层次上罔满地接纳救思，

使得宇宙进入新天新地的境界，这时整个物质世界分享精冲

的时刻，天主的救恩进入到人的肉身层次叫

由此观之，如前文所论及的，如此复杂的一个整体一一

人，拥有这许多的不同层次，在死时，他能在个人精冲层次

上享受永福，这并不妨碍天主的救恩在其它的层次上尚在过
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程巾。 所谓的死人复活，意味着在末日整个的人在一切的层

次上分享饲满的救恩，整个人复活了!

由此我们可以知道，所谓肉身的复活指的是与基督光荣

降来同一现实的另一面，是在历史终点，天主在人类前完全

显示自己，人类寻觅天主的过程达到其目的，全然接纳天主

之时刻，这时天主的主权在整个人类历史中彰显 :H来。 这也

是基督光荣降来在人类历史幅度中完成的时辰，拙救恩的罔

满出现在人类历史巾，世界也到了分享在其中人类己因满的

精神生命之时刻;于是，基督全然光荣降来时，人类历史的

罔满点 :H现，也是物质世界成全的终点一一新天新地的完成。

总之，基督光荣地降来，新天新地，和肉身复活是同一

救恩现实的气面。

四、神学传统中有关复活的肉身之困难

神学传统中曾经有过一个坚决的肯定:末日复活的肉身

与我们现在生活在物质世界中的是同一肉身，但在精神救恩

的分享上不同。 这种肯定一方面积极地指 H\物质世界的真实

性，它绝不化为乌有;但另一方面也引起不少的困难，这在

于"同一肉身"要表达的是什么意思? 在神学历史中，神学

家千方百计地想去解释，我们介绍于后。

最哲学性的解释是运用型质论;型质论谓灵魂是型，肉

身是质，型质结合为人;肉身之所以成为此人的肉身，全是靠

灵魂的赋型，是这个人的灵瑰赋型于一堆物质，使人成为这个

人的肉身;所以肉身"同一性"是来自灵魂，物质本身是中性，

毫无区别，这解释剔除了"物质在变"所引起的困难。
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ilil分的州学解梓为保: 1寺传统的肯定，坚持要求圳 111:肉身

11 1 的Jk屿 l天|素应存留在复汩的肉身巾，为达到这日的，有人现

实I也就是要求现世肉身巾的一些因素死后不变地保存，以便

豆而II.J 1 1\现;有人却创选 f "肉身本质"之类的概念，来表达

他们认为肉身中不会腐朽，刘二被吸人复活肉身巾的元素其实

这种和1 1努力不过是一些中空的表面努力，完全无法解决际|难 3
其实-切困难的症结，是在于这些神学家都是在希腊人

二元论的人学巾去假设和~.J论若是能在希伯来人学的观点

1 1 1 去 ~~论，不但困难消失于无形，也能将传统的意义显 11 \; 1大|

为 Jf经人学巾，人是一个整体，肉身只是人在具体血肉状态

巾的表达，故此若是能肯定复活的是同一个人，就能说明复

活的是同一肉身，而这肉身能有不同的表达方式，这其实也

是保禄的教导(见:格前 15: 35-49) 最后实在要表达的是:

唯命主宰所爱、所复活的对象是人自己，是全人

五、今日神学对传统问题的解辉

今日，我们在希伯来的人学巾，提出过去神学家们所提

11\过的相仿问题，若复活的我是同一个我，只是肉身的表达

形态不同，这意味着其中有一种变化，这变化有何内容?

首先得先说明我们这肉身的意义。 广义言之，肉身是我

与物质世界一切关系的综合，我在这综合中表达我向己 显

然地，我与物质世界的一切关系是相当错综复杂的，含有无

数的不同性质:有的密切，有的疏远，有的深，有的浅……

例是我就是在这一切关系的综合巾，表达我的物质nx是血肉
的层次，缺一则不完整
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若是肉身定义如上，贝IJ可说人死后依然保有其肉身，闲

为他术与物质世界脱离，依|门维系这关系，他的影响犹在 11 1:

界 11 1绵延不断，虽然形态与生前有所区别 在某意义下，可

以说死人的肉身迹是不断地变:从主体方面观之，人生活在

I-~r上不能毫无影响，这影响在我死后还在变化这物质世界，

闲人死后对物质世界的关系压在变化巾，所以可以说人的肉

身在变化巾;从物质世界方面观之:人死后犹在某种形式巾

与它保持联系，当世界向身由于叶多不同原因在变化时，它

与人的关系也在变化，这也等于说死人的肉身还在变化巾

总之，在这种解释巾，我们发觉所谓人的肉身是人对物

质世界一切关系的综合，人死之后仍旧在死后的状态巾保阳

着向己的肉身，而且这肉身是在不断的变化巾 基于上面的

解说，我们能说下而有关肉身复活的假设: ( 一 )人在死后肉

身立刻复活; (二)死亡后立刻复活并不取消末 H 的肉身复

币; ( 芝 )人死后肉身可以说是不断地在复活

人在死1二后肉身立刻复活:对个人而言，是他的肉身分

字柏丰111救恩的状态 按信仰，人死后若没有什么再需要净化

便立刻享见天主，决定性地获得天主的救恩;如果人死后压

在死「巾保有向己的肉身，这肉身向然分享他决定性的精神

救恩，这是肉身的复币，是一个决定性地得救;生活在天主

永爱巾的人，与物质世界犹保持原有的关系，这些关系由于

他近入了永福的境界有了基本上的变化这是他现世的肉身，

经过死T二变成了分享精忡救恩的复活肉身，所以能说人在死
后肉身立刻复活

死-r--:后的立刻复活并不取消末日的肉身复活:肉为死后

状态的肉身还在不断地变化;换育之，人在死后状态巾对物
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质世界的一切关系压在变化中，直到末日基督来临时，经历

最后一次变化，进到完全分享在基督内得救的状态，这时的

物质世界是在新天新地的境界，已开始进入永福的人类，对

这新天新地的一切关系是全新的，这是他们末日复活的肉身

所以虽然人在死芒后立刻复活，在末日他们压要复币，末日

的复活是我们信仰的对象，神学中绝不可使其消失

人死后的肉身是不断地在复活:在前文的假设中，我们

一方面肯定人死后肉身立刻复活;另一方面说明人在末日肉

身还是要经历最后一切变化而进到整体的复活巾 如果在这

段中间过程里，物质世界不断在朝着更深地分享精神救恩的

方向在变化，死后的人对于物质世界的关系也是在变化中;

换言之，他死后状态、中的肉身不断地在变化，这个已经决定

性地生活在永福中的人的肉身，是在不断地复活之过程里

现在，我们可以领悟若望和保禄所谓的"我们已经与基

督一起复活了"。 在信仰和领洗中，我们领受了天主藉基督所

赐的救恩，我们的肉身因此也分享了精神的救恩，分享精神

救恩的肉身是已经复活的，由于在现世我们尚未有决定性的

救恩，因此我们肉身的复活也不是决定性的。

在这种意义下去讨论肉身，保存了人在物质层次上的完

整性，人在现世对物质世界的任何关系都不消喊，都要分享

精神的救恩。 肉身经历过的一切，到末日都要进入救恩中，呈

现复活的光华;这是人类历史幅度的饲满，基督光荣降来在

历史幅度的:1-1现，新天新地的完成!此时天主的主权在宇宙

人类中彰显无遗。
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附论

1 979 'Q二 5 月 1 7 日，罗马信理圣部发出一封《有关四末神

学的儿个问题 》 公雨 文件巾论及基督徒死后与末日复研之

r"J的七点卢明巾，有二点在初读之下似乎与上节不合，以愿

(r:附 i它巾力n以澄清

J{实'真正牵涉到的只是本章第五部分"今日神学对传统问

题的解样下面把这部分资料再次点:1\ : 人在末日要向现世

|句身的形态变化为复活肉身的形态现代的几位神学家别于这

个变化有着不少很有兴趣的假设与解释。我们任凭记忆巾的一

比材料， )m上个人的补充，设法?昆合而有系统地作些介绍

首先，究竟什么是我的肉身呢?婴儿时期的肉身是我的

肉身，少年、巾年以及老年时期的肉身也是我的肉身 我的

肉身包括各个时期，我不能指定某个时期的肉身是我的肉身，

1M认为，Jt他时期的肉身不是我的肉身究竟什么是我的肉身

|呢?难道只是皮肤里面的是我的肉身，而皮肤外面的便不是

找的肉身了吗?我的衣服呢?我所应用的士具呢?我的产品

|地?难道便不是我的肉身吗?这一切真的可以与我的皮肤里

l臼.的一切清晰地分开吗? 甚至我周围的环境，我经历过的变

迁，我所属的宇宙，都不是与我的皮肤里面一切紧紧相连不

能分开吗?难道我不能说我的肉身不是别的，而是我与物质

世界的一切关系的综合吗?

我在这综合巾表达:1\我 (1 己 显然的，我与物质世界的

-w关系是非常的错综复杂，含有无数的不同性质;有的密

切，有的疏远，有的深刻，有的肤浅，……可是我的确是在
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这一切关系的综合中表达{我的物质的层次或者血肉的层次

我是具有时间与空间性，在肉身的层次上如果要说明惶个的

我，没有一个关系可以遗留，再则我的肉身便不完全ζ

再者，人死了之后并没有与这个物质世界脱离联系，他

正与此一世界保持着关系，当然，基本上在一种超过我们前

者的人所能经验的形态巾。 因此我们可以说死人有着他的肉

身，因为他保有着物质世界的一切关系，虽然这一切关系是

在死后的形态巾;甚至我们应当说，死人的肉身还是不断地

在变化巾。 这可由两方面来说明:第一，从我一方面来看，我

在活着的时候，对于这个物质世界不能没有某种影响，而这

种影响在我死后还是在变化巾;第二，从物质世界一方面来

看，如果人死之后，在死后的形态巾与它保持联系，那么当

物质世界向身由于许多不同的原因在变化时，死人对它的关

系也在变化，这又可以说死人的肉身还在变化巾。

根据上面的解释，好象我们可以说:人的肉身是人对物

质世界的一切关系的综合;人在死亡后，仍旧在死后的状态

巾保留着向己的肉身;而这肉身还在不断的变化中 若是如

此，我们可以说明下面三个有关肉身复活的假设: ( 一 )人在

死T气后肉身立刻复活; ( 二 )死亡后的立刻复活并不取消末 IJ

肉身复活; ( 三 )人死后肉身可以说不断地在复活。

( 一 )人在死亡后肉身立刻复活:对个人而论，乃是他的

肉身分享精神的救恩 人死之后如果没有什么再需要净化，

便立刻享受天堂永福，决定性地获得了天主的救恩那么拨
照上面所说，人死之后仍旧在死后的状态、中保留着自己的肉

身，这个肉身自然分享了他的决定性精神救恩，这便是肉身
的复活 我们不易想像死后肉身的状态，可是我们可以稍微
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'r;在情一个决定性地得救，生活在天主永爱巾的人，在怎样一

个状态 11 1保留着物质世界的一切关系;他生前的对物质世界

的一切关系，现在由于他进入了永福境界，而有了一个基本

变化;这便是他现世的肉身，经过死亡，变成了分享柏树1救

恩的复活的肉身 所以人在死T气之后肉身立刻复活

( 二 )死亡后的立刻复活并不取消末日的肉身复活:末日

复活是我们信仰的对象，树1学假设绝对不可将它取消 Jt实

死-r丁之后的立刻复币，并不取消末日的肉身复活 上面已说

死后状态的肉身还在不断变化;即是人在死后状态巾对物质

世界的一切关系尚在变化巾 那么究竟基督末日来临时，死

后的人对物质世界的一切关系是再应该经历最后一次决定性

的变化l呢?我们在第五部分巾说过，基督末日来11伍便是天主

对人类在精神层次的罔满救恩，也是物质世界罔满地分享精

神的救恩，这是物质世界的终点，它的存在尚有而前进网满:

这是新天新地。 显然地在末日基督来临时，一切死后的人类

对于物质世界的综合关系，应当经历最后一次的变化，这时，

一切已经决定性地生活在永福巾的人类，面对着一个厕满地

分享精神救恩的物质世界 永福巾的人类，对于这个新天新

地的一切关系，是他们末 IJ 复活的肉身所以虽然人在死亡

之后肉身立刻复活，在末日他们还要复活。

( 三 )人死后肉身可以说不断地在复活:有了前面两个假

设，对于这第三之个假设便不难了解 一方面我们说人死后肉

身立刻复活;另一方面又说人在末日时的肉身复活，因为人

对物质世界的关系尚在变化的缘故 既然物质世界不断在朝

向分享精神救恩而变化，刀I~么死后的人对于物质世界的关系，

也即是他的死后状态巾的肉身不断地在变化;这样一个决定
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性地已经生活在永福巾的人的肉身，可以说不断地在复研

根据上面气个假设，我们可以说明为什么若望与保禄写

说我们已经与基督一起复活了 我们因着信仰与领洗，领受

r夭主措基督所赐的救恩，我们的肉身因此也分享了柏树l的

救恩;分享精神救恩的肉身是已经复活的肉身 气然，由于

在现世我们的救恩尚不是决定性的，因此我们的肉身复活也

不是决定性的

结论

有关本章第五部分"今口神学对传统问题的解释"我们

尚应当有不少说明

首先，这一部分几乎都是现代神学中有关肉身复币的信

仰，为此只能在这个角度上去接受假使我们在这些假设l扎

发现了相反信仰或者与信仰不能并立的因素，我们应该坚决

地棋弃

在新假设巾，肉身是人对物质世界的一切关系的综合，

不过我们不应忘记，人对物质世界的关系非常复杂:有的亲

密，有的疏远;有的极深，有的极浅;……如果有人愿意，尚
可以应用专门的哲学名同来说明这一切关系 因此，复汩的

肉身是人对世界的一切复杂关系的综合;虽然我们不必应用

想像去描述末日复活后人对世界的一切错综的关系，但是不
可忘记关系的复杂，存则很容易对于复活的肉身有一种飘渺
空虚的感觉

不过如此说明肉身，的确保仔 fM于人在物质层次上的

完整性 人在现世对于物质世界的任何关系都不消贼，部要
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分享精神的救恩。 肉身的全部过程，经历到的任何J.'f!I遇，它

在时空巾的整个历史，都要复活;这诚然是一个壮阔伟大的

思想，比某些狭窄的肉身概念要强得多了 。

在人对物质世界的关系巾，有一层非常基本的与天地宇

市的关系，是人人都具有的;由于人人有此基本的与天地的

关系，而新假设又将任何关系都属于人的肉身，那么这好像

与传统巾天地人一体的思想互相配合然而由于关系的性质

不同，这汗不会导致泛神论的错误

最后，我们相信耶稣基督的肉身复活，以及圣母玛利哑

肉身'采忏升夭;我们fl丑定投!1~大部分神学家的意见也说圣叮

.. kEJ斤"肉身复活后而11-J己这信仰与我们在本章第五部分巾

的 一:个似设并不相抵触 )J拌与苇叮的肉身复前，并不因此

192 tl~斥 J=t他的人死后的肉身复而;其实基督与圣叮:肉身复汩

的特殊之点并不是建立在Jt他的人还没有复活上，而是由于

他们在救思次序上的特殊地位

叫1)稣基督是，]<.远夭主之子，袍的肉身也便是袖刘物质世

旧的一切关系分享了天主子的荣耀;袖复活的肉身成为救恩

的 11 1介，因此这说明基督在宁市巾的地位 玛利亚是天主之

1:]:. HI 于她是最完美的得救者，她的复活肉身成了一切复汩

的肉身的模范 而且我们也不难再说，虽然耶稣的肉身死后

U约复活.但末口袍的肉身将要决定性地复活;因为天主的

放思要经过地对整个物质世界的关系而照耀整个宇宙 而这

个|叫满救恩巾的新关系的综合.乃是幕督末日降来的肉身

{f XJf!5稣与圣母的肉身复川、我们只能到此为止

罗 I !J 信用圣部公p!<，!，j上文有关的‘只是七点声明中的第

11 1 .j 动 /飞，山‘ 1见1r:te这，JJ.j },IJ, ì子在下而:
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第五:按照圣经的指示，教会Jþi待"我们的主耶稣基督

光荣的显现" 2 这是指基怦末日 )'t荣来 1 1伍，死人复t1T 月二 f"

这显现不同于、并迟于每人死后即刻所处的质界

第六:教会讲授人死后的归宿时，槟弃一切合罔削弱市

贞玛利亚升天的唯一意义:就是童贞玛利亚的肉躯此荣为

切其他蒙应者的光荣一一这是人的归宿一一之先川，

( an tirir旧tion)

以上大体录自 1979 年 8 月 17 日梁雅明神父在存港 《公

教报》上发表的译文，只是修改了比较重要的儿处

由于信理圣部的声明，现在必须诚实地向问:木章的书l'

学解释与教会的声明究竟有所冲突吗? 冲学应当在教会道J'Il

范罔之内，这是最基本的信仰态度 不过有关这个问题，牛二

章同圣部的声明并无不合。 当然这是神学领域的事，下而的

说明也必须比较神学性。

首先，圣部说基督光荣来11伍 ，死人一起复活不同于、并

迟于人死后即刻所处的境界。这与木章解释的人的死后复币，

丝毫没有冲突，在"死-r-:后立刻复活，并不取消末日的民l身

复活"的一段巾，可以清楚地看 11'， 。 这里元须重述。

其实细读圣部的公雨全文，查不:H清楚地禁止有人持有

死后立刻复活之说，它只是要求保持末 日 复活的特殊意义

其次，圣部要求保护童贞玛利亚升天的唯一患义 关于

这一点声明，也可以角午释"她的复活了的肉身，成了→切复币

的肉身的模范" 当然，问题的症结可能是在于圣部公民i rl'所

2 见 jf; 水宪市 - r;t l叫节
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说的童负玛利亚的肉躯光荣为一切其他蒙选者的光荣的

先声" JJIS么使得研究一下，这里所谓的"先声"有什么;在义

Jt实先声"不必是l1，j 问性的，而是属于救恩次J Y; !.!x荷
救恩、计戈Ij 巾的"先卢"在天主永边的救恩计划巾 ，玛利亚是

应完美的得救者，她是一切得救者的模范，她是"先卢甚

至孜们可以这样说， 即使有人死在玛利亚之前，而且死后立

刻j复沛，但是他们的死后复的尚术定型，仍i亥期待圣母的肉

身升天;只有当模也、典型的肉躯获得光荣时， 一切只他蒙

i主轩的)'(;荣才能实现 ， j↑显 :H夭主救恩计划巾的肉身复活

」切肉躯获得光荣是教会性的;只有当教会的典型，教会之

时的肉躯获得光荣时，其他蒙选者的肉身，即使死在玛利亚

之前，才能实现并显 11\教会性的肉身复活。 这是公雨 Ilì "先

声"的态义。 总之，这不必是时间性的，而是在意义上，在

)(主救恩计戈Ij巾，童贞玛利亚的肉躯获得光荣先"于一切

JCf也蒙选者的肉身复活

j主实，如果码利亚的升天的唯一意义，只在于时间上先

于一切Jt他蒙选者，这又有什么重大关系呢? 时间的先后真

的决定真正的意义吗? 好多事件巾，时间上先经验到的人，

才〈一定比后来经验的人必然深刻与|同满;为此，我们应王~1E

另 一层面上， ell救恩计刷巾，指n~童贞玛利亚肉躯获得光荣

的P1~ -意义 至于"先声"也在同一层面上加以说明
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在进入主题前，我们先讨论它在整个人类末日事件中的

地位，期望能有助专注研讨时也能体会到其与整个人类末

日事件的关联。

通常我们把人类完成的现实以一言蔽之，称之为天同的

同满。但是天国 |周满此一现实有多元的幅度:在基督的幅度上

我们称之为基督光荣地降来;在人类团体性的幅度上通常我

们称之为肉身的复活;而在大向然和宇宙的幅度上我们称之

为新天新地。 其实，这是一个信仰内涵的三面描写，这唯→的

信仰内涵就是:人绝对的将来是在于天主主权巾全然彰显。

在神学反省中，这三面有密切关系:在基督光荣的降来

巾才有肉身复活和新天新地的现实;除非肉身复活了，宇宙
万物是无法展现其全新的一面

按照上两章对于基督光荣降来和肉身复活的阐挥，我们

能明向其实现在基督已经开始Yt荣地降来，因为在复活的基
督身上，天主的主权已经开始彰显，地已经开始光荣地降来，
这行功能由上到下;也能Fl=l内到外，两向井行。 可见，耶稣
基督向从复活以来，是在一种不断地Yt荣降来的状态巾，往
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广)度芷」此{zf;泊探~二度伸展渗透; 恤是以这种j形巳态{使吏救恩不断I地也扩仇ι|巨二 /1附|川阶1)1界f l 

l川山|川l 土圳见 、 }展眨 j斤f 、深入' 主妇到IJ {这一 切达到高』山盹l咔幸之际， 才末王门米|川临|怖白 }川川j川川/; ; 
川

若是基督复活已经开始丰袍也)光℃荣降来'所以我们死后的肉

身也是已经开始复前，天主为玉的主权在我们身上已开始施

展，逐渐遍及与我们有天的一切;为此这已经开始复汩的肉

身也还没有完成，随拧救恩史的节奏走向完成巾， 1'1到末川

rJ .J.分 ，我们的肉身方才决定性的复活 在我们肉身开始复币

之|乐，我们迈向与向然宁市全然不11谐的境界，此II .J. ，新)ê新

I也已经开始 :- H现，直到末 口 一切ill人罔满，同时一番新景象 ，

新夭新I也已全然|哗 1 /市人 jHJHJ

在上文里，我们讨论过基督)~荣|埠来一一肉身复前一一

新夭新地之间的关系，而所谓的公审判，事实上就是肉身的

另一方面换言之，在末世事件的人类历史幅度皂， 可以向

两而来捕绘这一事实:肉身的复活和l公审判，这两面不但不

是截然分离，甚且紧密相关

FR人类历史的救恩幅度现之，肉身的复活是一种存有的

状态( pssp. lo hp );公审判则是一种蜕变的状态巾 (fipri. 10 

|】pC' o mp) 因为在天主的主权进入生命时，对人而言常常是面

|怕i一个危机点;当它要在人类历史的幅度上决定性的来1/伍之

际，义、I整个人类而言也是而1/布一个危机，是一种1/市界的状态，

人类能借着肯定或存定的抉择来决定未来的命运，这时是公

审判的状态，是人类肉身的复活在蜕变的过程巾， 决定性地

等待抉择进入完成公审判悄的是月/)抉择的行动我们分气

部分米讨论公审判

\ 11 ，约巾的准备
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旧约中的准备

在旧约资料巾，我们先讨论对审判的一般看法，再讨论

有关末日审判的资料

审判的字根是saphat ，意义相当地广泛，有管理手11统治的

意思。 按普通常识， 一个人若是管理，则肩负主持正义之责，

若是主持正义，则已经含有审判的行动在旧约rl-' ，演变到

后来也用这话根来构成"民长" 一字，因为人们认为民长是

主持民间的正义者，所以应以含有这话根的字来表达最后，

旧约作者把最完美审判者的I111j像置诸默西亚身上，他给人民

带来真正的正义和最公平的市讯(见:咏 72: lff;依门: 3日)

论到整个历史的审判者， 川3约将其置于天主身上，对他

们来说这是理所当然的，因为天主是万物的统治者，丰也可]察

人心巾的一切，直至隐密之处，为此地堪为审判者，胜任市

判之职(见:咏 9: 20 , 26: 1) 天主的审判行动实施在历史

巾:在伊始，以色列人认为天主的审判只落在外邦人的领域;

所谓天主审判外邦人，他们认为是使他们应殃、吃败仗，或

是这一类的事情上，这意味着天主给以色列救恩(见:创 1 5:
14; 智 1 J: 18); 但是到末期，以色列在自己民族的历史E体

会出天主也审判他们向己(见:智 12: 11-22)，在不断同溯
自己的民族史和救恩史时，更肯定了天主是历史审判者的地
位，池统治大地的众庶，常常主持公义，审判罪行 这信念
在好几个救恩史事件的捕写巾显露:1\来，譬如:笨'多Jf)城的
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被焚(见:创 \8: 20. \ 9: \ 3 ) 、 洪水灭世(见:创 6: 13日)、

原扛l j: IJ't~ (见 :创 3: \4- \9 ) ……等等

对于末 H 的审判，从亚毛斯先知开始，称它只j上主的门

子，描写这是一个审判诺'm的口子，整个大自然也因此全然

破坏，电现一片泪乱这种上主末 H 审判请罪的观点，在先

知IIHJtJ~不断地:1\现在他们的育论巾，他们大声疾H于上主之门

来 11伍，期望能唤醒在罪恶巾'1::活的选民这呼声从公元前八

世纪到五世纪从未间断:始于八世纪的亚毛斯先知( \\: 6); 

继之|盯起的是七世纪的索福尼亚先知( 1: \4-\8); 六世纪的

厄则克尔先知 (34: \7-22); 五世纪直到充军后的岳厄尔先

去n (2-3 ) 

在默示录文学皂，已经把市判的主角置之于人子身上，

末门是人子的审判(见:达 7: \\ - \2: 2\ ); << 智慧筒D 称这

门子为恶人受罚、义人得救的 H子(见:智 4: 20-5: 23); 

《 毛咏 》的祈祷里，也显:1\了人心期待审判的渴望(见: 19k94: 

2.140: 13a) 

一般而l喻，在旧约的记载里，描写审判之日的材料虽然

有些是以默示录文学的体裁来表达，但是若与经外文学相比

较尚算是简洁得多，并且也无如此浓厚的神话色移总之，当

时的以色列人对于末日市判的事实有相当清楚和确定的概念，

因为在他们的信仰里，天主主权的全然彰显是必然的事实

吁 n，t由于被选的以色列背诵毁约，破坏天主的计划，所以定

会有审判;而审判的行动对于以色列民来说，主要是一个救

恩的行动、它的目的无n:是促使人早 H悔改，这悔改最终是

基于人。由的选择 因此我们能说.在旧约的记载里.杆!吁

清楚地t甫平了新约巾页、j 公司í j:1j Jf l 爪的脐径
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新约中的记载

在新约的记载中 ，我们看:1\来旧约的预备走向完成。 我

们把新约的资料分为三部分讨论:耳目稣的宣讲，宗徒的宣讲，

以及若望的著作。

( 一 ) 耶稣的宣讲

在讨论耶稣的宣讲时，我们运用的是对观福音的资料，

一方面看出来袖继承旧约的传统另一方面也显出袍的特色。

论及审判，耶稣宣讲的许多内容反映着旧约的思想:有

个人的审判(见:玛 7: 2 , 22-23) 以及团体的审判(见:玛

l川1: 2 1卜-24 );审判中有罚的因素(见:玛 25ι: 3引1 -斗46ω) 但是

在在.一切言论

著名比喻 (ω25旦: 3引1 -斗46刑)，比喻中齐集形形色色的人:君王、人

子、最小的兄弟……等等，也写出了审判中有惩罚的因素。

有部分学者认为这比喻是圣史玛窦的创作， 而非基督的

原始比喻，因为它只 1'"现在玛窦的记载中 。 对于这意见圣经
学者认为。 若浏览福音全书能发现这比喻的内容启布各处:

人子的审判(见:谷 8 : 38)，天使临在审判的场合(见:玛

18: 10)，审判全人类(见:玛 8: 11 - 1 2) ……等等，不胜枚

举。 若是如此，即使这审判的比喻是日后玛窦圣史编辑而成

的，但是运用的资料是散布在耶稣平日的各种言论巾 ，所以

这比喻的内容还是反映着耶稣的思想

一般而论，它也反映旧约中对末日审判的种种看法，但

是很突出的一点是耶稣论及审判的标准。 耶稣说……凡你
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们对我这些小兄弟中的一个所做的，就是对我所做的…·

(25: 40 ) 所以审判的标准是置于人子身上 同然，我们不能

断市取义地认为圣经'/1无Jt他审判的标准，如:信仰(玛 1 0:

14- 15 )、作证(玛 10: 32-37); 但是这比喻的最大特色是置

市判标准在人身上，而且是在最小弟兄的身上: 1\现的人子O

对于叙悦末口的文体，耳I~稣确实用过默示录文学来柑i绘

末 门 审判的情景(见:谷 13: 5-27) 这部分的材料亦有人主

张是马尔谷圣史的编辑杰作，但是若能深入观察分析，能够

发现马尔谷这段记载在玛窦和E再加巾都有相似的平行资料，

只是其他两部福音巾是在另一上下文中出现(见:玛 10:

17-22; 路 17: 22-31 );若能再进→步的分析，贝IJ 显t-H原始资

料是记载在 《玛窦福音 》 巾 这些研究的结果能给我们一个

信心 : 虽然实际上我们无法知道耶稣是在那二种场合巾宣讲

的 但是耶稣确实是宣讲过，它反映着耶稣的思想，配合袍

的道理;所以耶稣确实用过默示录的文体来描绘末日的景
象，这是旧约经常运用的文体

但是在马尔爷的一段记载巾，虽然运用的也是默1]\录文

体，却显出其特色，这特点 11\现在两个对立的思想上 : 反基

俘平n弟子的受逼害 这时，基督在审判巾的特殊地位脱颖而

11\ :人子在审判时有一种决定性的召集地位，抱有集一切人
前来受审(见:谷 13: 26-27) 

总之，在耶稣的宣讲巾他确实运用过旧约的育话'和表达

的方法，但是也有新的一面 |门约巾，常常认为审判和得救

都在熙班，这是狭窄的犹太主义;基督的宣讲里已经剔净这

类的言语，地认为全民在审判前是平等的，以色列并无特殊

地位，这是充满大同主义色移的言论，而且他也没有运用过
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物质性的描写来论及公审判的种种 除此之外，旧约巾只是

说人子是末日的审判者，但是，在耶稣的宣讲里，上主之门

审判的中心是人子自己，袍不只是审判者，也是审判的标惟

总而言之:为我最小的弟兄所做的，就是为我做的。

( 一-. )宗徒的宣讲

初期教会宗徒们宣讲的 '1'心之一是审判的救恩事件 ( !J~ 

宗 17: 3 1, 24: 25; 伯前 4-5 )，由《宗徒大事录》的记载'1'

M: I'，人们曾经问过人怎能面对公审判?因为在公审判的时候，

人是面对自己的罪之审判，这是显IIJ，天主的震怒对这问题，

宗徒们的答复通常是一致的:一方面，他们原认人自己本身面

对市判毫无正义可言;但是另一方面，人也有所依恃，邱就是

耳1)稣基督。这时把公审判视为一个救恩J性的行动，依赖、基督得

到天主的救恩，这宣讲的内容很清楚是延长基督的宣讲言论，

把基督视为救恩的巾心，从这角度去阐释公审判

(三)若望的著作

在若望的著作里，已经把公审判的内容内在化，以内心

的角度去论及审判，元可再认，若望圣史也运用一些陈|像米

表达审判的情景，但是这些图|像的目的，是引人进入更深的

内心层面去体认审判的事实

若要全盘说明若望圣史对审判的表达方法，能从多种角

度去分析一般而论，整部《若望福音~，从头到尾是一场审

判的布景，若望以二元对立的文学方法把这审判的思想内在

化所以，由序言开始，已经看:- H来对立的形态: jtfP暗;生

命和死亡;犹太人和耶稣向己……等等;这些对立的状态在
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全福音巾常常在I\%t约 I'l:lJ M露

义、j 于这审判的性质，若里圣史视之为一种辨)} I] ， -利Ijx:

分为对立的州边(兑 : 若 9 : 39) : 看兑的和视若无Il罚的;真

理和11~散院的;天主的儿女和魔鬼的党羽……这些以分，都是

在此之下自行完成，叫15稣就是这丸，人ι地前 ( 1 行i主择和 Ix:

分(见:若 3: 门 - 1 9 )所以这ílí 声IJ有一个特色，它无需法庭

与法官，是在此前的内我审判

基督之所以为光，不只是只言，亦不只是其行，更是地

整个布在的态度，这一切在地在世的日常生活 ，，-，展开，颠峰

的M碍是在 1-字架上的死亡，在刀1)里抱浓缩密集地表达了自

己的一生，在十字架前，人的选择是向我审判的行动，若是

接受就是在人前承认拙，接受池，即是接受夭主的自我给予，

在袍的恩宠电沐浴于救恩的甘蒜巾;若是拒绝，日/J是自行离

弃禾主，门也JÌ(苦之径 所以这审判就{E选择的l瞬息，借人

的 (1 由完成(见:若 3: 20日， 12: 48 , 5: 19-47 t 
为了衬托:H这内容，若望圣*运门J -种戏剧化的方式来

作为其福音的文学类型 到品终，若ill人作者的文学类型深

处透视全文， I~ 能意会:原来基督不足「在纯地受!气午，袍的受

Jt? 彰显出」二者的Yt荣;基督任审判l座上川.J- ，原来不是在受审

判，而是审判众生 实在，这是一种相当于戏剧性和讽刺的

结论;就是{I二这元的照耀下.人自行 1>(别和审判，不需法庭

和市j"IJ官，基督也没行特别做 r什么，只是按地生活的节奏，

在现实巾走向地的根源一一钟爱着袍的永生之父 这是一种

无审判的审判.是生命的选择

在 《 轩在巨嗣音 >) " 1 ，论及可[判的内容有些貌似对立的 |玛

京仔在 现在我们- -列举讨论于下

.. 
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首先，这行动是市判，抑1点是天主表达的爱，给人救恩

的一种方式?若望圣史在阐述基督与世界的关系，曾经有部

分章节清楚地说天主之所以打发基督降生，无作为吁f判，是

为了表达和通传地对世人的爱，圣子的降生无非是要给世界

带来救恩(见:若 3:17 ， 4:42); 但是另一方面，也有Jt他

的章节表示，基督是元，地来是为审判，当地在十字架上被

高举之际，己施行了审判(见:若 3: 17-2 1 ) 

片，实，若深入体会这是一事的两面表达;在一切之上应

肯定父之所以派子，纯粹是为 f启示地对人的爱，但是面对

着这爱情的有叫，人拥有完成的内由:当人敞开心扉，趋而

迎之，则生活于爱和救恩的甘怡巾;反之，若是人拒绝，则

是 Il 行市判自 己的罪行

其次:究竟是父审判，抑或是子市岁IJ? 福音巾曾经说过:

父并不审判，地把一切交给子，由子全权处理，子是审判者

(见:若 5: 20日);但是另一面耶稣又说:审判是父的事，子

不市判什么，子求父审判一切(见:若 8: 15 ) 这 |有难若是

进入希1( 1来人的生活传统I Jt去惜，贝IJ可解决，因为在希伯来

人的看法里，打发者与被打发者有着某种一体性;这并不是

形上学巾的一体， Ifll是在作用上的一体;所以可以悦:父实

在不市判，审判是作用 ， 是{r子身上 JlH 现的; 1E!是来 Il 父的

打发，父是在子身上施行审判的作用，而其本身是审判行动

的根源、 所以可以说父不审判，袍把一切交由子而实

在是子不审判什么， 一切交给父审判"

最后:究竟审判的时辰是在现在还是在本远?这审判究

竟是内心的审判，还是传统的法庭性审判? 因为相音巾方
面若望不断地强调"现在
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更清楚地，压说天主审判的声音在今日已经能听到(比行 l 校

37 , 5: 25 );所以好像末日的审判已经提前在现在施行， jí--I-L 
有内在化的倾向(见:若 5: 24 , 6: 47) 但是另一面义抽V

传统性的永远审判，有火和罚 H \现 (见 11: 24 , 15: 6) 

对这闲难，若将审判的重心置之于耶稣身上则可迎刃而

解，因为若望的基督论是光荣的基督论若望圣史笔下的基

督，一方而有拙谦下的一面，因为袖是降生的天主子;但是

就在同时也显11\ 袍的光荣:这是在隐晦巾的光荣 所以在晚

餐厅，基督祈祷曾一方面说父已光荣了袍，但另一方面义说

父还未光荣地。 若望圣史的末世论是一种已经在今日实现但

是尚未完成的末世论;因为基督已经受光荣而尚未完成，于

是审判在今日开始，却在永远完成

综合而论，在圣经的材料中，旧约部分把公审判集 '1'在

天主的主权，主要是说明天主要审判人的罪，是一种救恩的行

动;新约部分则把审判的重心放在基督身上，袖是审判的 '1'心

点;若望更深一层地指山，因为基督在现世已经开始受光荣噜

完成启示，于是这审判在今日已经开始，完成是在末日时分

三、神学反省

我们分三点来讨论，首先分析公审判的作用和实情;jc

次是救恩、意义;最终是在教友生活中看出它的重要性

( 一 ) 公审判的分析

-ß世的神学家公开I也都成认公审判的布在，也解释是/

类在网满救恩、前的抉择，以自由来决定是!!x~~ ， 接纳!!x 'd í }'IJ , 
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们是他们进一步寻思这公市判的特殊作用，因为一方而这是

·个名科其实的公审判，并非只是徒具虚名，那时一切人真

地要而l临危机而抉择;但是J-)一方面每个人在私审判|时，也

快作过 所以神学家们绞尽脑汁地说明两种抉择，马克者也可

以称之为两种审判之间的异同 。

在死亡中，每个人都而iI白过抉择，也运用1"=1 己的向南抉

择过;这情形表示某种意义下天主的救恩在这个人身上是完

成仁但是这只是在个人幅度上的完成，至于历史和宇前的

幅度上却犹在进行巾 由于人在吁:活的时候不是抽象地单独

介:在，他受到环境种种的激荡，也从向身影响与其有关系的

.IJJ人 、事‘ 物等等，这影H向了F.人死亡后并不马上停止;他

快碎的结果，常常影响和他发生过联系的一切，在历史宁市

11'绵延伸衍换言之，基于人的同体性和杜会性，人与人之

间的息息相关，人类历史的最终抉择，常常和个人的抉择有

关系， 在这种意念巾，我们讨论公审判的内容

传统描写公审判的罔像，是全人类在人子前分立于左右

l)J，j边‘这只是一种象征性的民|像，人类历史发展有所谓最后

'ít人类;在最后一代人类临近历史的终结点时，面临着救

!总.这 11 、I是以全人类的身份作一个抉择;全人类面临一个抉

作 ， I kl 为在最后一代的抉拌 l尸，组含以前人类抉择fl.J 的影响，

111此可知，人类有最后的审判事件‘这审判事件是在最后 

代人类的身上实现、由于我们边择的价值观、生活方式……

吓咛.无论好坏 吨 多多少少部影响最后一代的人类，影响他

们的 i主持;所以在他们抉样巾的市JlL 无形i也就是审判|影响

df也们的句个人.这w们利;之为公'l~i 'J' IJ

|大|沟人占1; 千 J fJJ*nf川fI ~，- .t'UI() ~II\ I~'. I可以1i~ I口 . f~' I 米
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的审判不能不含有历史性和社会性的幅度 换言之，每一个

人部和他们有真实的关系，所以这审判不只是审判最后一代

的人，也是真实地审判我们每一个人，因为他们都曾参与其

内，所以这是名符其实的公审判

在这解释之后，能够懂得肉身复活为何与公审判有如此

深刻的关联，因为肉身复活同然是主体的个人的肉身复研;

但是除了主体外，肉身也包括这主体与人类和宇宙的关系;

所以当整个人类面对天主抉择之时，我的肉身也完成，完全

决定，完全复活 所以在导育 1 j1我们曾经说明公审判和肉身

的复活是一件事实的两面，就是基于此意义

确实，公审判是在蜕变的过程巾，直到救恩漫渍透人人

的每一层次:主体和各种关系，这时是复活完成的时刻，肉身

完全复活的时候u 于是公审判能说是基督最末刻的光荣降来，

是天主的救恩进到最后一代的人巾，向他们挑战，使他们作一

个抉择，这抉择中蕴含我们的审判当审判完成，人的主体和

关系都在救恩巾确定，这时肉身决定性地完全复活，救恩上人

类历史幅度上已完成新天新地呈现，基督的身体已全然组育

在光荣巾，于是乎基督完全地克荣降临!天国|周满!

( 二 ) 公审判的救恩意义

公审判的救恩意义，在基督光荣来临这救恩事件的克照

巾 (1 行显露所谓基督的光荣降来，意谓着袍的救恩进入到

人类的每一层次，宁市巾的每一层次;当基督光荣地降入人
类历史或是宇宙巾每一层次之时，对人类之接受或拒绝而7亏

是 l面临 -种审判 不过民Il f~f见ι，基督在人类历史的过程巾
是不断更深入地降q伍，袍的救恩愈来愈广也愈深，主~到最后
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一代之时，公审判完成，新天新地展现人间，由此观之，公

审判是一个救恩性的行动，其救恩意义在于天主主权在人类

历史的选择中全然彰显。

这样讨论公审判的救恩意义，可以有剔秘的作用，除去

描绘公审判时不少神话性图像。 确实，公审判实在是面临一

个危机，因为公审判时自由是决定性的因素，为此人对公审

判后的结果实实在在参与了 。

( 三)公审判与教友生活

人类的生活巾，人和世界和历史的关系上有暧昧的一面，

因为具体地人的自由行动如何影响人类和历史是无法知道的，

连天主的主权在这种人间似是而非的暧昧亦无法彰显 在

《罗马书》巾，保禄曾就此点讨论过，他认为天主的主权在受

造物中要显扬 !I\来，人是受造之灵，借其自由使得天主主权

在受造巾显示(罗 8: 21-23)，言外之意是天主主权在此世之

无法彰显。 是谁使天主主权彰显了?是谁"束缚"了天主主

极? 这为现世生活巾的人是隐晦不明;所以人:H 向内心要求

→个公审判，使每个人对他自由的运用和其与人类救恩的关

系在这时显露无遗，是破坏抑或是建设?是束缚抑或是促使

天主主权显示人间?这都在公审判时真相大白 。

公审判，一面可谓是天主主权的彰显;一面可谓是人的

创造，人类团体的创造。 因为人的抉择决定其肉身复活后的

情况，公审判后的结局视人类团体的选择而定，那么在这情

况下审判生者死者"能从两个角度解释: 一为审判已死以

及尚在生活的人;一为在审判中得救的人是为生者;不得救

的是为死者。 总之，人的一生都是在审判的过程Ir: 人借着
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自由的选择，在现在已经开始不断地受审判，这审判直到死

后尚未完结， 一直到公审判，那时是大地回满，其实所谓的

盖棺论定应是在此时刻。
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前面几章我们已经讨论过在基督幅度和人类历史幅度上

的天主主权全然伸张时之景况;这部分，我们要讨论在宇帘

巾夭主主权完成时之气象，圣经上描写天主主权进入大向然

之情况称之为:新天新地(见:依 65: 1 7-25)。 我们分两部

分来讨论这情况:

一、宇宙大向然的救恩史

二、新天新地的解释

一 、 宇宙大自然的救恩史

在宇宙的救恩史巾 ，我们先讨论宇宙与基督救恩的关

系;进而分析整个宇宙救恩史的三个阶段。

( - ) 宇宙性的基督

救恩的根源是基督，因为救恩是在基督身上进入到世界

巾，除此以外别无其他途径得到救恩;于是能在个人的幅度'

! 二论及基督的救恩，也能在网体的幅度上论及基督的救恩、
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是再也可以在宇宙的幅度上论J主基督的救恩?宁市7作为无A

之物，究竟在哪种情况'1'足所谓的得救境界?这是现在我们

要涉及的主题

基伴有l宁市的关系，基于基督论的两种不同意见，形成

两种不同的说法 多玛斯为首之学派主张:天主子的|哗ll~纯

粹是为了救赎，若人不犯罪，降生则失去了其内容 思白派

的学者对此意见并不以为然，他们认为，具体而论，在今门

的|白?在秩序巾，天主子的降生确实是为了救赎艳的破坏;但

是，基于天主无限的美恙圣和爱，人类即使不犯罪，地依然

降生 在这种主张巾，理论上，多玛斯派认为大向然的创造

与基督无关;思高学派则主张有密切的关系，创造巾有基督

的幅度 实际上由于人类已经犯咂的事实，所以在今日的秩

序巾，无论是多玛斯1.&是思自派的学者，都JR认整个大向然

是以基督为巾JL'在基督内创造的，因为具体地在天主的计划

巾，这人类是需要救眠的人类但是无论如何，讨论宁市性

的基督可以以保禄的思想为讨论的基础，避免涉及这两派冲

学的讨论

在保禄宗徒致哥罗森人的信件巾，提及宇宙性基悍的毗

念(见:哥 J : 1 5-20) 引起保禄写这封信的动机之一，是~

n-t在哥罗森人的教会巾兴屈一种对天使敬礼的热潮，并..jl '惶

惶地有本末倒置之倾向:把夭使的敬礼置诸于基督之上;在

这情况下，保禄提111 了宁市性的基督，说明地在创造巾占肯

位( J5- J 7 )，并且* -tj;-说明基督不只是在创造巾，而u救

目眩卖整个的创造'所以整个的创造是走向基督的 德 H迸冲父

在j艾变

创造性的基督'抱在宁商巾据有巾心地位

J 
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所以，宁市性的基督是圣经启木的思想，宁市不只是在

基督内受造，地在创造巾 l片肯位;而且地还救赎宁市，使整

个宁甫走向地;于是宇宙的创造本身也是列于等待救恩的行

列中 这是基督救恩的宇甫幅度。

( 二)宇宙救恩史的三个阶段

宁甫的救恩史大体上可分为气阶段，我们就这气阶段

分别来讨论，这三个阶段是:原始的创造，堕落的创造和

重建的创造

原始的创造，并不是一个已经完成的创造，它也在一种

动态、巾，是一个在进化巾的创造，这种创造是在救恩的境界

由于基督在人类历史巾出现之时，是整个人类罔满完成的o，J

刻，所以这原始的创造是在进行巾，走向基督的 :H现，等待

地在历史巾出现时的同满完成

但是由于人的罪，整个大自然处于堕落的状态，这是堕

落了的创造，圣经巾对这状况的描写是:地上生:1\刑棘和英

蓉，人要流汗劳持下作以获取食物(见:创 3: 17-19)。 但是

在这种堕落的境界里，还保阁着某些秩序，这些秩序的保留

反映着天主对这堕落宇宙的「慈和怜悯

最后，这堕落的创造必定重建，这思想在圣经中处处反

映着 基督复活的本身就是一种新的创造行为，是一件新的

奇迹，袍开始恢复了原始的创造时的面目，恼不只是保持原

始时的面目并使其臻于至善，全部呈现H\一种新的气象，在

堕落巾所保留的秩序被取消了，是在走向厕满的过程巾向然

地被废弃，这状态就是今日在圣经巾所启示的，所谓走向新

天新地的景况;这是重建的创造
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'j-:'iÌ~救恩、史的完成，在于重建的创造抵达终结H.J 分，这

就是所谓的新天新地(见:依65 : 1 7ff; 伯后 3: 13; 默20-22 )‘ 

这是宇宙救恩的完成， )雨I] .J 全宇宙呈现一片祥和、端瑞之气

于是，整个的宁甫有被人破坏消失和拒绝的一面;但是

在基督的救赎巾，也呈现了阴满的完成。

二、新天新地的解释

新天新地是描写在!因满救恩巾的大自然景象，在进入讨

论基督信仰中的大向然救恩观之前，我们先介绍在一般人思

想巾的两种大自然神学，以后我们方才讨论所谓的新天新地。

( 一 ) 大自然的神学

在人类的文化和思想巾，刘于大自然和神之间的关系持

行两种不同的观点，这两种潮流可以说是代表一般人对物质

和l精神之间关系的两种极端看法，两者均有其可取之处及其

不可取之处最后，能发现基督信仰的大自然神学是采取巾

庸之道，综合二者

第一种大自然神学，我们涵常称之为泛神论。 这一派的

学者非常重视大自然，他们认为大自然是神性的 :1\ 现， 大自

然的节奏实在就是神的生命韵律;这种神学来自东方冲秘主

义的冲修方法，人在向然巾，同归向然，渐与宇宙成为一体，
不再执有向己的位格，消失于宁宙巾……中国老庄一派所谓

的"与造物主游"很可能就是反映这种神修方法，把自己生

命的韵律谐和于大向然的节奏，消失于大自然巾，与造物主

化工J . ‘进入造物主的性命韵律 1 /1
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第二种的大自然神学是二元论，这一派的学者与泛和l' 论

学者恰好相反，他们蔑视大向然，这是来向他们二元的思想;

二元思想把精神与物质截然对立，物质是全然的空虚，无意

义，可变的，消失的;精神则是无上的尊高，是;](恒的，这

圳，点巾的大自然是充满了邪恶，全然的罪，是一种悲观的大

向然神学;这种神学渊源向希腊古文化的二元思想，诺斯派

和马西盎诸人加以广扬

具实这两种思想均有其可取之处，泛神论的优点在于说

明大向然也能分沾天主普施的救恩，形成基督复活身体的最

夕卡一层;但是泛神论过于强调此点，形成了它的短处，因为

它的短处，因为大向然本身不是神，本身无救恩，对于救恩，

它只能分享，救恩是直接来自天主的。 二元论也有它的优点，

它以分了大向然和神，它说明大向然木身无神性的现实;但

是二元论对于大向然的悲观态度则不可取，因为虽然大向然

本身无法产生救恩，但是可以分沾救恩。

我们信仰中所谓的新天新地是综合二者而取中庸之道:

一方面我们坚决地声明大向然毫无神性，救恩只是来向天

主;但是另一方面这向身无救恩的大向然能够得救，它是基

督身体的最外层，分享基督复活的生命;所以基督信仰的大

向然神学是满怀希望而且乐观进取的，因为大自然最后是在

救恩之中，分享复活的光辉

( --: )新天新地的意义

我们常以"新天新地"这四个字来描绘大自然得救的情

况，但是天地的"新"是何种意义下的"新" ? 我们在这二

部分要探讨。
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在讲到新天新地时，我们常常在神学或是宗教信仰的上

下文巾去时论，所以末世论所谓的"新 一定不是在自然和

科学的平面上，怀着科学研究的好奇心理来讨论"新"末世

论的日的是在救恩的平面上给一个方向，所以是在救恩平面

上的"新"

要论及救恩平面上的"新"\'就得先讨论其原来状态现

在孜们生活巾的大 F自|然是具(体卒剌I地也在原罪后，人类堕落之后的

大内然;向从人有罪之后，大向然有其罪和堕落的一面，整

个的大自然被破坏无遗，但是这种破坏不是以科学的观点来

说的，以科学观点而论，整个大自然的秩序犹保存得完美如

初 气 这破坏指的是大自然内在秩序的破坏

在原始，当天主和人之间的关系和谐之时，人是在恩宠

之 rll ;他和天主、和宇宙 、 平u人 、 和大自然，都是在恩宠境

界巾的关系，是在一种手11谐的秩序巾;在这种关系里，整个

世界♀现的是一种恩宠的面貌 骂人犯罪堕落，失去了和谐

的秩序，破坏这面貌所以，所谓的大自然堕落和有罪，只

实是人本身的罪影响人和向然间的秩序

所以，所谓的"新是指人在基督内与天主从一个有稚

的境界，到达一个崭新的得救和恩宠的境界巾，在人与天主

的关系焕然一新的当时，人和人以及宇宙大自然的关系，也

就如此地更新了，是从一个破坏了和l谐的秩序，问复了和谐

的秩序;所以不是在自然科学l或是物质上的"新而是在与

J禾走主 、 与大内然关系上的"新

至此'我们更能领悟为何在开始时我们一直强调，基督

yé荣的降来，肉身复活和l新天新地是一件事实在芝种幅度上

的表达;当人类历史制度上达到罔满时，基督完全地光荣降
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来，这时人已全然进人恩宠状态，与宇宙的关系是全新的，此

时天主的主权在世界中全然彰显

最终，我们要运用德日进神父的日记片断来作为我们对

新天新地讨论的结语，这一位对基督信仰精髓有深湛领悟的

考芮学家，曾被人冠之为"近代宇宙基督论"之父，端视其

一生之努力亦可谓当之无愧

1919年，德日进神父在军队巾，那时的一篇日记里曾如

此记载:主啊!今日，我这位林的司祭，子边无麦饼，也无

酒我将我的于覆盖于全地面，以无垠的宇宙作为祭献的材

料。 实际上，穹苍不就是一块大麦饼?而大地，主啊!那不

正是林的爵，它容纳了大地和人的一切辛劳和痛苦。 于是我

举目向天对全宇宙说这是我的体……这是我的血……"义

过了三年，在另一 日记片断中德日进神父再度述及这一思

想:宇宙是一块大的麦饼，在其巾，基督的身体被祝圣

同然，这是一种富于诗意的象征文体，但是在它的深处

通传了德日进神父的神学:圣体圣事是象征基督最后罔满完

成和合一的圣事，最后是全部的人类被吸收进入光荣的基督

内，而人自己也完全把大自然和宇宙吸收在我们内，进入基

督Jt荣的身体，使其也分享基督的救恩。 此时，可谓是新天
新地翩然降来之时。



第十章

入类末世事件的综合神学'反省

这里我们尝试将基督)'l;荣地降来、死人复活、公审判和

新天新地作一个综合性的神学反省，希望对上述救恩事件获

得一个整体观。

之所以能就这些救恩事件作一个综合性神学反省，是因

为这一切救恩事件只是一个救恩现实的多面表达这现实就

是:天主主权最终的必然伸张，同体末世论要表达的天主在

宁市间，在人类历史巾，袍的主权定然能战胜人世间的恶势

力和罪 这事实在基督幅度上的表达，我们称之为基督克荣

的降来;在宁市幅度上的表达，我们称之为新天新地;在人

类历史幅度上的表达，我们称之为死人的复活和公审判。 总

之，最后要指出来的还是:究竟天主是我们绝对的将来。

这综合反省的 1M发点，我们置之于耶稣基督身上，到最

后我们会发现，耶稣基督不只是这反省的 11\发点，最终还是

具终止点

基督光荣地降来:当天主的主权，在耶稣基督身上彰显

之时、称为基督光荣的降来;所谓天主的主权，就是天主的

仁慈 、 怜'悯和恩宠，当其在基督身上倾注 ， i市然洋溢之际，乃
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为基督光荣降来之吉时。

其实，基督光荣的降来，有一个过程。 它在复活的基督

身上已经开始，因为在基督个人身上，天主的主权已经无损

地全然显 :-H; 但是这己受光荣的基督尚未完全地降来，因为

基督是整个人类的首领，是整个基督奥体的头，基督的复活

能够说只是整个奥体的酋部进人完全的救恩之中，天主的主

权已经完全在人类的首领和奥体的头部彰显，但是尚未普及

全人类，术渗透至全身各部分。 在这形态中我们可以说:基

督已经光荣地来临了，因为袍已复活，但是尚未罔满;因为

除非到整个人类和宇宙沐浴于救恩的光华中，不能轻育基督

已完全光荣地降来。 "完全"应当是包含整个的身体。

于是，可以说基督复活了一一但是还在复活的过程

巾" 。 所谓"基督复活了意味基督本人已被高举进到永远的

救恩中;所谓"基督还在复活中"意谓以整个基督的奥体来说，

即整个的人类，尚未完全地进入救恩中。 那么，基督是在等待

自己完全地、彻底地复活，那是袖光荣降来完成之时。

由上面的说明，我们现在可以有一个清楚观念，所谓基

督光荣地降来，并非基督一定是从天主的右边，由天主的高

处俨然戚凌的降来，实际上这只是一种表达的方式，要表达

的内容是说明在这时辰在复活的基督身上，宇宙和人类的幅

度达到阿满。 这时是万事终结之时，天主的主权，袍的救恩

全然在整个以基督为首的人类或是奥体中出现。

至于光荣地降来在人类历史幅度上的出现，我们称之为

肉身的复活和公审判。 也就是，人在死亡之时，若是以他自

己完全成熟饲满的自由，选择了天主;换句话说，他承认袖
是他的天主，甘心情愿地隶属于袍的统御，这时天主的怜悯、
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{气慈丰11恩宠浸透了他整个人的吧命，他永'阳地生活在天主的

爱 rl-I ，获得本远的救思，这人已经是生活在复前的吧命rll 但

是肉身一辞表达人别于物质世界一切关系的综合，就可以进

一步地说，他的肉身已经开始复活了，因为这一切的关系都分

卓着这人已沐浴着的救恩，并且开始伸展到各幅度、各层次

于是，可以说肉身复活了一一-但是还是在复活的过程

巾" 所谓"肉身复活了指的是人在死后，人对物质世界

的一切关系部分享他决定性的精神救恩;所谓"压在复研

巾要说明这死后的人，闲着他在世时对物质世界巾种种所

产生的影响，他和这在变化巾的世界还保持着不可分开的关

系，是休戚相关的;这情态我们称之为在复活巾，肉为这些

天系-~要等到世界罔满之时方能完全地进入救思，月I~时的

肉身方是在阿满复活的状态

那么，人也是在期待着，和基督一起期待自己肉身的罔

满复活，在人类全体都沐浴于天主怜悯、「慈和恩宠之际，大

地反射:H辛爱的光华，精蕴深彻.使得宇宙焕然一新，这时

方能说肉身罔满地复而了;肉为与物质世界的一切关系在rs进

入救恩、巾，彰显着天主是主的主权实现

公审判则是人类全体近人肉身复活前的同体抉择点，与

肉身复活互为表里;公市判之所以可以有可能，实在是基于

人类的同体性关系.是人与人休戚相关的结果;公审判是人

类最后一代走近人类历史终结点.面临危机，以他们的向南

作决定性抉择的过程 由于这最后一代人类是人类原始一代

繁衍的结果，他们必定具有社会性和历史性的幅度，人类历

史巾旬，一代，每一个人的抉择，都带给他们不同的影响，所

以当他们在做抉择，接受市乡1] 1时，无形巾是在审判全人类对
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救恩进入人间的影响，也彰显了我们每个人的自由行动对于

救恩的关系n 当全人类面对天主作了这最后的抉择之时，救

恩j启布每一层次，这时人类|周满了，人与物质界的一切关系

迸到救恩中，全人类的肉身可以说复活了，个人肉身的复前

也达到周满

于是，天主的主权在整个人类巾 :-H现，在人和整个人类之

间，人和物质世界的关系巾，天主是主!袖以她的伫慈、怜悯有|

爱，统御全人类。 基督光荣的降来，无论在深、广度上，都达到

人类全体;救恩刺透和渗入各层次，这时是整个人类的网满

由此可以看:1\， /1=1，:实肉身的复活和公审判是基督在人类

历史|幅度上光荣降来的实现。

光荣降来在宇宙|幅度上的:1'，现:新天新地的境界事实上

就是基督的光荣降来已经进到宇甫的幅度。 人在犯罪堕落之

前，人与天主、与宇甫之间有着一种恩宠洋溢的和谐关系人

的罪使这和谐的大自然面目全非;这大自然里的堕落 l面貌，

简直是反映人的罪况所谓的"新无非是由有罪的境界到

恩宠的境界;从一种不平u陆的境界到一种和谐的境界，这种

转变的关健全在于人，若人在基督内回归了父家，此时有了

"新"的境界，是关系上的"新是一种恩宠的境界

于是，可以说新天新地来临了----1日是还在来|怖的.ìl

程巾"所谓"新天新地来iI白了因为基督复活了，人的恩宠

生活在世上已经在基督内有形地开始，天地人之间的和l附关

系已伊始，所以新天新地已经开始来临了;所谓"还在来 1 1伍

中要说明这境界的完成，是在于全体人类的救恩完成之时
那么，宇宙也是在期待巾(见:罗 8: 18-21)，它期待着

那日，当基督光荣地来iI伍进入到人类历史幅度之际，就是肉
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身复活和公审判完成之时，天主的救恩已完全在基督内彰显

于人世间的每一幅度和各层次 宇宙，期待这日子的来临咏

唱着阿肋路亚，因为邢时，它也焕然一新，反映着天主永恒

爱情的光华;这是一个全新的天和全新的地!

总之，基督Jt荣地降来，肉身复活(公审判)，及新天新

地，是三而一、一而三的事实 是一件事实的三个幅度，天

主主权在宁宙的全然 : H现，这是一个事实;是天主的救恩，袍

的怜悯、伫慈遍及各幅度，渗透于各层次的现实 这三者间

有相当密切的关系，因为:除非人类历史罔满，新天新地无

从:1\现;除非基督已经开始光荣地降来，人类历史无从罔满;

但是除非人类历史回满，新天新地尚未实现，基督的光荣降

来尚未完成。

这是天主的救恩在人类首领身上的全然出现，如保禄所

育:天主是一切的一切;在基督身上称它是光荣的降来;在

人类历史中称它为肉身的复活和公审判;在宇宙中称为新天

新地 ! 总之，地是人类的绝对将来(见:格前 15: 22-28)。



附录.千，禧年

下禧年的概念在教会初期曾经:1'，现，它的内容是拍末门

来iI自前一段时期默西亚要先来建立默西亚王同，这 E同要历

经下年之久，在这一段期间人IÌîJ ~.亥审判的都审判了，肉身也是

在复活的状态中， 生活在这段期间的人是一群享福的人在下

年之末期， 魔鬼，反基督者和基督再度交战，这是最末一次的

战争;待这次战争完结时， 一切都进入网满部分学者认为这

是受到圣经中千年王同阁像的影响( 见: 默 20: 1 - 10 ) 

下禧年概念的来源，应是犹太经外文学和拉比文学，这

些文学论及末日，有两种看法:末 日来审判的主角是夭主 门

己;或是默西亚经外文学巾描写的是默西亚先米一段时期，

这段时期多长并不一定，这时世界上是以以色列民为 '1ì心的
字乐时期 教会在初期是相1 吨接受这种说法，尤只有二 《伪U
尔纳{(I 书 》 中看得:H米 在公元二世纪初期的巳比亚主教甚

至描写过这段时期;至iJ后米反对的人渐渐增加， JCl|1反对;在

力的是亚历山大学派的奥力振

对于 《默示录 》 巾下年 EI:EJ (见 : 默 20 : 1 - 10 )，奥斯

定以冲学的角度来注解 文 'r所谓的第一次复活指的是~i先
圣事，在某种意义下，圣洗圣事使得每个人都复~Íj ( 所谓

魔鬼被束缚的一下年，指的是教会阶段，意味着世间的恶势
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力在教会的救恩中无法施展其魔能。 至于一千年只是一个圣

经数字，用来指教会阶段的阿满数字。 所谓的第二次复活，无

非是指第二次基督的来11伍 。



第三部分

个人的末世事件



第十一章

死亡的奥迹

个人在末世过程巾的向我抉择终点是死亡的刹那，对于

死亡问题的讨论，能从不少角度来阐述，这里是论及基督信

仰巾的死亡观，我们把这问题分成气部分来讨论:

一、圣经的启示

二、教会当局的训导

=兰、不同派别的神学反省

一 、 圣经的启示

圣经中对于死亡的观点有着相当大的进展，我们分旧约

与新约两节说明

(一) 旧约的记载

我们述及旧约对于死T干的记载时，秩序上有一特殊点我

们并非按旧约请书的先后秩序，而是按照在回答这问题时的

思想方式排列，以使旧约对于死亡解释的限度凸显H'，来;也由

此领悟靠人的智能，对与生命奥迹有关的死亡问题难以作答



136 第三部分 个人的末世事件

我们分成四段讨论:古圣祖、智慧书、梅瑟传统和旧约末期。

1.古圣祖

古圣祖们对于死I气视为一种向然的现象，这种观点在旧

约市圣旧时代的描绘巾显H \ 。 按照圣经批判学者的研究， {创

世纪 》 的前十一章是该书末期的产物;最初成书的是第十一

章到五十章，这部分记载的是圣祖时代的种种事迹;他们信

仰的中心是许诺的天主，许诺的内容是相当有形和物质化的

事物，女11: 福地、后裔……等等。

在这种信仰里，古圣祖们视死亡如同生命中许多自然现

象之一 就像人的出生是自然的t-f~生长大就是婚嫁，这也

是相吁自然的;于是人老了或是病了，到最后死了，也是一

连中的自然事件，如此而己 。 因此，在市圣祖的生命中，死

亡只是一种普通的经验，没有超人智能的启示，与别的原始

宗教之死亡现相同，毫无特殊之处。

他们通常用以表达死亡现象的言语是:断气而死(创:

25: 8 、 17 ， 35: 29 , 49: 33)、与祖先同眠(申 3 1 :一 16 )、

走世人应走的路(苏33: 14)。 不论他们是以何种词汇来表达，

他们对死亡的描写终究只是在自然的情况中 。 对于"冥府"这

个在旧约巾通常与死节相连的名词，在这部分的资料里只 :H

现过一次(创 37: 35)，并没有反映它和死亡的关系可见在

市圣祖时代认为死了:是最单纯不过的事情，生活得不错的人

的自然完结这现象表示若无启示人对死亡是无再深入了

解的可能

2.智慧书
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在智慧书的传统里，显:1\人的智慧对于死亡无能力回答。

圣经巾的智慧书虽然成书的时间相当地晚，但是形成智慧书

枢纽的思想传统却是早期发生的 。 由于以色列寄居过埃及，

所以颇受其智慧潮流的影H向;智慧潮流是普遍地存在于近东

民族巾，探计的尽是一些生命的现象:善、恶、生命、死亡…·

等等下面我们逐一讨论受早期智慧潮流影响而形成的诸书，

在这些资料里显:1\的共同现象是:人运用本然的智慧去追问

死亡的奥迹，最后穷其能力也找不到答复。

在《箴言》一书中，主张人的幸福在于有智慧，而智慧指

点在这世界上何谓享福:长寿就是幸福(见:箴 3: 1 - 12 , 4: 

6 );论及有些死T二，他们认为作恶的人，不信的糊涂人之结

局(箴 1: 10-19); 论到死后的情况则没有确定的答复;对

于冥府， <<箴言》巾毫无反省。 他们认为无论是好人流芳百世，

或是恶人遗臭万年的声誉或行为都只是止于现世的流传(箴

10: 7)。 在《箴言》巾，显H\人的智慧无法问答死后的问题。

《约伯传》一书讨论的是人生命中最尖锐的问题，在现

世恶人享福、义人受苦的现象能如何解释?见:约21 ， 24 ) 

《约伯传》 中对这问题反来复去地再提出 、再询问 、再辩

论……最后论到死I二，只是轻描谈写为善人恶人都得走向

的终点(约 30: 23 , 3: 1 1 - 19 ) 全 H巾曾经有过一次触

及症结的问题，但是却以祈求平安来消除了问题的尖锐性

(约 14: 1-6); 这问题在当时未能把握时机却如此草草带

过，诚属可惜总之， ~约伯传》一书显 : H 的也是面对死1二

奥迹，人的智慧无能的现象

在《讪|导篇》和《德训篇》 巾讨论到死亡的问题时，认

为是→件不解而且是无出路的事，主张怀疑论， 及时行乐是
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他们的标准(见:德 14: 1 J - 21 ;训119: 1 - 10 )。

基于上文的青IJ视， 显 :1\智慧前期主张人无能问答死亡的

奥迹，即使提:1\问题来询问也不过是向费力气，绞尽人的脑

汁面对奥迹，还只是茫然

3. 梅瑟传统

在梅瑟传统中，对这问题的讨论产生了新的一面，他们

把罪与死1干的事实相连;这新观念的产生与梅瑟传统形成时

的生活实况息息相关。 当时的以色列民族，已经演变为一种

半游牧民族的情况，这情况使杜会性渐渐.'1 \现，某些结构已

形成为了维护杜会秩序和组织，法律的产生是必然的事实;

违犯法律的人无形中破坏了社会的秩序，对这些人，重者则

科之以死刑。 这时在以色列人的生活经验中，死亡不只是生

命末期的自然现象，它与法律发生关系;死亡的: 1\现，除了

认为是自然现象外，又加增了一个新的因素一一法律。

这思想深深地影响着以色列人，基于这经验， 他们反省

到天主和人的关系，永远的生命和死1干的奥迹之间的种种。

这些神学反省:1\现在 《创世纪 》 前十一章的内容里人经验

到若是严重地犯了法使免不了一死，于是， 他们自问整个的

人类生命'r呈现的死亡现象，是再暗指着是由于人犯了天主

的法律之后果? 这反省 日益成熟，表达在 《创世纪 》 对于原

罪的描绘里(创2-3) 从此， 人的死亡和人的有罪性紧紧地

相连;这种思想的产生虽然是较后期的，而且是相当片面，但

是它的发展迅洼且广泛，圣经'Iì不时反映 ，' H这思想 譬如 :1\

埃及时代的以色列人之所以未能防人福地，全部在流浪旷野

时死T二的事实归之于他们的罪; 也把达昧及巴特舍巴所生的
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第一个孩子的死亡归之于达昧的罪(撒下 12: 14) 

讨论到现在，所介绍的不过是旧约巾对于死亡产生的种

种看法:有的认为是自然现象，所以不加以追究;有的绞尽

脑汁，用尽人的智慧犹认为死亡是一个谜，于是主张把握现

|芷;也有人基于生活的经验反省，认为死I二不只是-种内然

现象，而且与罪有关系 但是这一切的思想方式只是时论到

死T二的来源问题，对于死-r后还是一个无法解开的奥秘;直

至Ij旧约末期，对于死后的问题，在启示中渐露曙光

4. 旧约末期

旧约末期正值以色列民饱受充军异域之苦，归问圣城11皮

土之际。 在充军期间极度的痛背经验里，复活的启1]"'\酝酿着;

在启水的光照下，以色列人 151恩、多年无法突破的死T二奥迹，

现今豁然开朗 《达尼尔先知 IH 和 《玛加伯书 》 巾都确定地

表达，死亡不是一切的结束;义人受菁 、 恶人享福是无法用

死T二来解释或答复的(见:达 12: 2; 加下 7: 9 、 11 、 22 ， 14: 

46; 智 1 - 5 )这时，开始超越死亡的困惑和焦虑，那便是永

生与复活

总而言之，旧约的记载显H\ :在古圣祖时代，认为是生

命内然结局的死亡;于悔瑟的传统巾，认为是罪的后果;在

智慧传统巾绞尽脑汁无法参透的死T丁奥迹，去P;(E启示的 y(;照

中，旧约末期i斩露曙光，人们渐渐体认死亡是有 :1\跻的事实 ，

这时己临近耶稣的时期

( 二)新约的记载

新约的资料分成气段来讨论:耶稣的宣讲 、 保禄的著作
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和若望的传统。

l.耶稣的宣讲

耶稣基督在宣讲时，对于死亡的奥迹，基本上继承了旧

约末期的传统，并且袍在宣讲中把超越死亡和成为天主之子

相提并论(路 20: 36)。 论到死后的情况，耳目稣宣讲的资料并

不多见;但是按照圣经的记载，在生命巾抱不断地表示深信

自己的死亡绝对是有出路;至于袍的意识里这信念清楚的程

度如何，这里不必讨论

但是，这事实己暗示天主对于死后境界的启示在耶稣身

上又迈进了一大步;分享最后晚餐之际，耶稣已经把自己的

死「与全人类未来的命运紧密相连;基于上主仆人为多人成

义的身份和使命，分享基督的死亡，也要分享袍的复活。 旧

约中论到末世事件的一些词汇:天主的主权、审叛、死亡和

复活……等等，耶稣在宣讲时，已经运用在自己身上。

2. 保禄的著作

保禄著作论及死1干时，反映梅瑟传统的色彩，这不足为

奇，因为版依前的保禄是个道道地地的法利塞人，他的宗教

背景一定深受梅瑟传统的影响，因此保禄在罪的背景中反省

有关死亡的种种

由于:H发点是在于罪使得死亡进入世界。 基督的救恩是

在于使人看到死亡中的出路(见:罗 5 )保禄于是以基督的

死I干来解释人面临死「奥迹的种种困惑他告诉信友，基督在

加尔瓦略山死T二之际，全人类的罪基本上已经全被宽恕，这

时救恩己从基督身上倾注，流入世界;换句话说，死亡由于
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罪恶带来的晦暗。 在基督身上已经消除(见:格后 5: 14)，全

人类基本上已胜过罪恶带来死亡的幽暗。

但是，救恩在个人身上的出现，是在领受圣洗的时候。 在

圣事的标记中参与基督的死亡，也参与基督的复活(见:罗

6: 1 - 11 )。 在圣洗中已承诺，已开始的死亡奥迹是借着每日

生活的"死"展开在生命中(见:罗 6: 13; 迦 5: 24; 格前

15: 31 )。 最后，教友生活中最彻底的死亡状态是:没有人为

自己而生活，也没有人为自己而死亡，我们或生或死都是为

主而生，也为主而死(罗 14: 7-9; 斐 2: 17)，这是生活中

的逾越奥迹。

由上文的描绘，得知保禄讲论的是"神学性死亡是和

罪相关的，基督的救恩消除的是死亡的晦睛，永死的威胁。

3. 若望的传统

在若望的著作巾，论到死亡奥迹的出发点与保禄是迥然

相异;若望是以生命的幅度来论及死亡的种种，他以为解决

死亡的最好方法，莫过于接受生命，以生命来驱散死亡。 对

若望而言，基督本身就是生命，信仰基督就是进入生命，在

生命中，死亡向然消失殆尽(若 8: 51-58)。

《默示录 》里也论及到死亡，它把死亡分成两种， 一种是

受迫害而死，这不算是决定性的死亡( 默 2: 10)，决定性的

死亡是那些没有被记载在生命册上的人(默20: 15 )。 所以若

望虽然不是在罪的背景中讨论死亡，但是还是一种"神学性

死亡是永死，而不是现世生命消失而称之为死亡的自然现

象。 事实上，这两种死亡毫元冲突神学性死亡"只是更深

-层地去解释生命的现实。 最后必须注意，上文前后两段中
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所说的"神学性死T户'运义有川

总扫而论，在新约中论到死亡，已经不只限制在生命和|

肉身巾消失的那种向然死亡，是史深一层地论及人不得救的

状况;这状况在人灵上形成两种现象， 一是对生命的现实无

能作更深的透视，以为现世的死亡就是生命永恒的终结点，

于是对于死亡的事件充满焦虑; 一是自己本身由于末能生活

在天主的爱巾，而呈现一种死亡的状态。 耶稣基督不只是以

宣讲天主的爱来消除这死-r的幽暗，助人超越死-r的焦虑，

地更进一步地以向己复活米为此事作证。

保禄平日若望从不同的神学角度来论及死亡和1救恩;保禄

侧身于梅瑟传统中，以罪来解释死亡幽暗之所以形成，以及

脱离这幽暗的事实;若望则在生命的角度上来阐释。 两人的

内容互补互j式，从正反两面把一件生命的奥迹解释得相当透

彻，使f言友领悟现世的死-r不是生命的终结

二、教会当局的训导

教会训iI导当局认为死T二是一件普血的事实，死时人的灵

肉分点，而且是救恩的决定点 下面我们分气节来讨论

( 一 ) 灵肉分离

这是教会文件巾用来描写死亡的情况，这种描写法不可

再认地定受到希腊人学的影响;但是运用希腊人学的描

写法并不一定就包含希腊人二元论，它的内容还能保持圣经

启示的人学内涵 不过，无论在邢一种人学里，都承认在人

身上有着某一种的"二'\不一定是两部分的二元，也能是两
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个幅度。 下文里我们先介绍两种不同的人学，以后再从信仰

的层面尝试说明这问题。

在希腊人学里，基于其二元的哲学思想体系，主张人是由

灵魂肉身两部分组合而成的，死亡时两者分离。灵魂是精神体，

所以当它在肉身中时是堕落的状态;因此对希腊人而言，死亡

是幸福的事，因为得到了自由，从悲观的肉身中获得解脱。

希伯来人的观点却不是如此。 希伯来人认为人木身是个

整体，不可分割的，但是能够有多方面的表现。 灵和肉是有

气息之身体的两个幅度，而不是分割的二元。 与天主交往是

整个的人，天主本身是生命。 所谓的死亡是人进入一种与天

主无交往的状态，是一种无生命的状态;整个人在这种存在

的状态巾，生命有无，并不在于人自身，而是在于他和天主

是杏仍保持关系。 旧约中对于死亡喻之为影子的存在，意指

死亡的人存在于与天主没有交往的地方，所以没有生命。 存

在的是整个的人;没有希腊思想中的二元论

教会当局在训导文件中，运用了灵肉分离的词汇来描写

人死亡时的现象，我们尝试以圣经的启示，在信仰巾解释。 我

们分气段讨论:首先论人的存在形态;其次论身体的意义;最

后方才作一个信仰的反省O

l.人的存在形态

人的生活不只是一些平面的活动，还有他深度的活动，

这深度其实才是一个人之所以为人的密集点，是人存在的核

心，或许我们简称为"心"。 通常人的-切活动根源是在这核

心地带，是个人的人格所在。

人生活在世界中，从这核心产生两种方向的交往:垂直
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方向上的平In'E水平方向上的垂直方向，指的是人和l大主的

交往，人以这存在的核心与超越的天主交往，于天人交会之

际，人被祝圣、提升，这时人超越自己，分享天主的生命，满

足了人最深的欲求。 垂直方向上的交往是浓密的，由内在地

需要把这丰富的内容铺张、展示，形成了水平方向上活动的

基本形态。 在平面上，人不1]其他的人、宇宙、万物，以及历

史中的一切发生关系，在这关系里人流豆豆在核心巾的存在状

态，使这状态、国着在展示中与历史平面上发生的一切援触、

交融而愈形丰富;这些富源聚合于核心，凝聚于人格巾，形

成再度与超越的天主交往时的新富源。 这两向的交往相辅相

成，除非人在垂直面上有着浓郁的内窜，再则就无法在平面

上展示;人也除非不E平面上借展示和交融使内容更形多元和

丰富，再则将与垂直面的交往日益贫乏和脱离现实。 人的这

种存在状态，实在已足以说明何以爱主爱人基本上只是一条

城命的源由

2. 身体的意义

边常人提及身体，脑海里只狭义地:1\现人的肉躯部分。 其

实身体 一字更可以广面来谈论，身体是人的核心在平面上与

其它的人、与宁市接触、展1)， 、发生关系uJ所必须的 3 这是一

种物质幅度的象征，在达这个人核心的存在状态;因为这人是

生活在物质世界巾，他的核心也必需物质方能与这世界 '1=1别

的存在产生交合点，这身体不但表达这人内在的存在状态，本

身也形成互动与有叫，与历史平 1m上的另一个身体交会

身体能很狭义地限定在只是人的肉躯部分.但事实上去fI

并不止于这一Ji ，这一点只能说是起始点，凡是因这二点与
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此人形成共融、交流，渐渐产生关系，形成了表达这人核心

布在方式的，都被吸收成为这个人身体的一部分广言之，这

个人的衣着、生活方式、与他人的关系、其职业、习尚、影

响……等等，都形成了这人身体的一部分，表达他内心的存

在状态所以，身体能够说是以肉躯为中心形成的氛围，人

在肉躯内与其他人、与物有所l三分，但是他的身体并不止于

肉躯部分。

3. 信仰的反省

死亡中灵肉的分离:在这部分的反省里，我们一方面愿

意承认在自然现象巾观察到的死亡现象，这现象表明有着一

种分离;但是另一方面，我们也愿意保持圣经叶 I的人学，人

不是由物质与精神二部分形成的，死亡中的人还是整个的人，

灵肉的分离并非意味着物质和精神问联系的瓦解我们能够

说在死亡时，人是以另一种状态与宇宙以及其他的人发生关

系，这时他再也不是以一个相似他人的肉躯和一切来往、交

融 、 联系 。 于是，确实是一种"分离"的现象存在，是整个

的人和他的肉躯分离，这是所谓的"灵肉分离"但是这并不

是意味着人与宇宙断绝关系;不，这关系不但继续存在，并

且在发展巾，只是人已到了他的成熟点，他与宁宙rlì人与物

的关系已经形成而且稳固，不需要再借→个相似世上生活的

肉躯来作向我的表达 这肉躯虽然在现象界消失，但身体却

以某种形式存在;于是，事实上身体并未归于零，只是改变

了存在的形态。 在这情况巾，我们所信仰的肉身复活 、 公审

判……也易于说明 。

这种解释相当符合在启示巾人的本质。 圣经上谓:人是
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按天主的肖像受造，这肖像指的是相似天主气位问共融和爱

的生活 。 在人的生活巾，有其肉躯幅度和精神幅度，当人要

完成肖像之时，需要交融，在交融巾因爱逐渐溶为一体，在

交融之伊始，人在尘世平面上与物质界接触，确实需要物质

的象征作为起点，这象征我们称之为肉躯;但是当这关系发

展、成熟、交融在动态中逐渐进行时，就会突破肉躯的限制，

从时间的限制巾跳跃到永恒，不受时空的限制而继续其关系，

这是我们所谓的死亡状态，是一种分离，一种破坏，但是同

时是跳跃和罔满 这时候整个的人，也可说他的身体还是完

整的，不过是从一种境界到别的一种境界而已 。

基督徒们相信被天主所爱的人永远不死，因为袍本身是

生命，袍的爱就是生命的通传，这是信仰的内容;最多，我

们以理智去解释，但却无法证明 。 我们反省的关键是身体与

肉躯之分;肉躯死亡，身体却常在。

(二)死亡的普遍性

死T气的普遍性在圣经的记载有相当清楚地提及(罗 5 ，

12; 格前 15: 22; 希 9: 27)，但是圣经里论及死亡的普边发

生，并不是在生理学和哲学的角度上去讨论，更不只基于一

些经验，因为经验本身是个别的，无法归纳成一个普血的事

实ο 圣经巾论到死亡的普遛性，是在救恩和罪的角度巾，它

基于罪的普遍事实，推理论到死1←于是如此

这里所谓死了丁的普遍性能解释为:由于人的罪引起人类

对死T干的焦虑 这事实是普遛的，因为每个人都在罪的境遇

巾 虽然在圣经巾如此清楚地言及军和死T二的关系，并且也

启示了这件事实的普遍性但是，若是有人问及人不犯罪是
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否还有死亡的发生?圣经并不讨论这件事，因为具体地环顾

今日的世界，人类对死亡的焦虑确实是来自人犯罪的后果，

圣经通常不讨论一个抽象和不存在的问题。 但是最可能的事

实是:死亡本身确实是一个自然的现象，但是如果人没有犯

罪，对于死亡的观点一定是不同的 由于圣经巾尚记载着最

后一代的人并不一定是经历死亡的事实(见:格前 15: 5lff; 

得前 4: 14-15)，使得我们确定圣经巾言及的死1于是有更深

一层的意义，它是在罪的幅度中去谈论，表达的是人因罪而

引起对死亡的困惑和焦虑，由于人人都犯罪，所以死亡的焦

虑也普及全人类。

( 三)死亡是救恩的决定点

圣经的记载里对于这点有明显的启示(见:路 16: 26; 

若 9: 4; 柏前 5: 10)，有关教会文件在教宗本笃十二颁发的

《赞美天主》宪章里曾提及:在恩宠巾的人死后直接有荣福直

现在罪巾去世的人死后直接进入地狱。 尚有人在炼狱中被炼

净 l 这段文件教导死亡是救恩的决定点，人一进入死亡就决

定他永远的得救或丧亡。

与信仰内容无法相容的一个思想是"轮回"的观念，轮

间在今日东方人的思想是相当地普遇;这思想的产生是来自

人类追求正义、追求人生命实现的最深欲求。 人在生命的深

度有着公平正义的渴望，凡事求的只是公正和正义，但是人

在实际生活境遇里，所见所闻所遭遇的痛苦，往往让人有一

l 见: ( 夭主教会训导文件选集 》 第 1000-1002 条
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种不公平的经验，人间的赏罚也不甚正义。 探索生命奥秘的

哲人与宗教家百思莫解，于是归之于前世的因缘，形成了轮

回论，谓:前世种佳因，今世收佳果……这思想解决了人经

验到不公平;其次，在世界上常常会有一些人功未成，名未

就，尚未建业之际就弃世而去，世人们正在惋惜着某些人尚

未完全发挥其潜能，兴叹着天嫉奇才，壮志末酬身先死之时，

轮回论者就把希望寄诸于来生。 这样解决了生命中最令人焦

虑的两个症结问题

对于这两种人在生命巾的焦虑，在我们的信仰里，保持

死亡是救恩之决定点的大前提巾还是能解释的关于公平和

正义，在我们的信仰巾，公平和正义的根源是天主;世界的

许多痛苦、闲难、不公平、相反正义，是罪和原罪连锁反应

的后果;人的正义和公平最终是置诸于天主的照顾，当人生

活在充满不公平和不正义的现象中，若犹依靠天主的恩宠，

以毅力，超越感觉，不断地聆昕和答复天主走向自由的召叫，

从本身开始截断罪的连锁反应和罪的结果;最后，天主本身

成为他的偿报，他得的是天主的生命，和天主子女的自由，这

是人生命巾最深度的正义和公平所在这时是彻底地解答了

人生命巾正义和公平的问题:天主以自己作为人的绝对的将

来，袍的向我给予是人生命中追求正义和公正的最终答复。

对于人生命完成的追求，在我们的解释巾，认为当人进

入死亡时，是人生命完全实现和完成的一点 因为人最后要

追求的，是向我的超越，生命的完成在于得到罔满的生命在

现象里，人的实现只是这一切在物质和象征幅度巾的表达;

愈是丰富，愈是深入的生命，愈是有一种焦虑:无法完全发

展或表达的焦虑，这是受到物质条件的限制 但是当人死亡
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的刹那，已经脱离了物质条件的限制和各种罪的锁链束缚，

他是最自由的时候，去表达，去选择;这时人是最罔满和成

熟的一点，他选择天主之际，是超越了自己，得到了圆满的

生命。 人在此时真正是一个完成的人。

在我们的信仰里，当主张死亡是人救恩的决定点之际，

同时也答复了人生命中最焦虑的两个问题，一个是公平和正

义，一个是人追求的完成。 答复的基本点在于我们的信仰常

常把救恩的根源置之于天主自身， 而在其他的宗教中， 则认

为人的得救是来自人自身之努力 。 轮回思想是基于一种圆周

性的时间观念，基本上就与启示中得救的直线性时间观相抵

触，无怪轮回思想与本文讨论的内容不相容。

最后，要声明这信仰的内容只是说明死亡是得救或是不

得救的决定点，这并不等于说人在死亡时已完全停止救恩的

进展;事实上，在人死亡后还是在救恩史中发展着，他的身

体是不断地在复活中，他也不断地接受审判，直到天地人完

全阿满和谐的那一日来到。

上文中，我们讨论了教会训导当局对于死亡的教导，并

加以说明;下面我们要基于这些因素介绍对死亡的神学反省。

三、 不同派别的神学反省

今日讨论死亡的书籍多若过江之饵，面对物质生活的进

步，工业社会的发展，人存在的焦虑日益加深，死亡是在人

存在的焦虑中最中心的问题。 在此潮流里，神学家们为答复
人生命中的挑战，纷纷企图在信仰中去解释这事实。 本文所

介绍的都是在信仰的角度下，神学家们尝试说明死亡究竟在
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人的生命问题里，在人的救恩里的意义对死产的神学反省，

综合起来大略可分发为派 : 默示派、目的派和先知派;除

这三派外，我们还要特别提:1\柏乐斯的思想。

( 一)默示派

在圣经中，提及默示一字呈现在人眼前的罔像，是世物

完全的破坏和消失，以及天主的再建造。 在论及死亡时，有

一部分的神学家认为，在死亡时是完全的破坏和消i戚，重建

的T程完全是来自天主;对这一类的论释，我们称之为默示

派的死亡神学，因为它的理论巾呈现出圣经内的默示阁像。

主张这类理论的代表人物有:巳特( K.Barth )、库尔曼( o. 
Cullmann)。 下文我们要分别介绍他们的思想。

1.巴特

巴特是一位基督教的神学家，我们从积极和消极两方面

来介绍他对死亡的反省

在泊极方面，巴特力12夭主教会的灵魂不死不灭论，他

认为这信理的内容不是来 rl 圣经的启示，是天主教会在历~

巾的发明，因为天主教会在历史巾受到希腊思想的影H向，把

这思想内容信理化希腊人主张死亡是一种解脱，使不死不

灭的灵魂解脱肉身的束缚;而圣经上描会死亡是一种破坏，

彻底的破坏。 基于巴特观察在当时第二次大战中，人的普遍

经验和他自己的个圳经验，都认为若是按照希腊人的方法来

解释死亡，实在是有边经验事件;因为在第二次大战 1 1'，人

经验到死T二是一种恐怖和破坏，是一种痛苦 为了印证自己

对天主教所持观点的正确性，~特在当时提n'，并分辨两种不

同的人学
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在积极方面，巴特运用正一反一合的辩证法来说明这思

想。 首先，巴特从正面肯定人的命运注定要死，人的整体注

定要消失。 他解释谓:人之有生命，只是在时间中;在时间

的前后，人本身是虚无，所以人在死的时候是全然的消失和

破坏。 其次，巴特再从反面解释，他认为人不能不死，因为

人的本质本来就是死，只有天主方有生命，因为她的本质是

不死，是永存不死，是永存生活的。 最后，把正反两面结合

起来显出他的中心思想:即然，人有的只是死亡，天主是纯

粹的生命，人唯一的可能是完全的依赖天主，把希望全部放

在天主身上;为此，人之能有永远的生命，全部是在于天主

而不是人;于是，肉身的复活是天主完全崭新的创造。 这种

理论反映着浓厚的默示色彩O

通常巴特的辩证神学惯于把人和天主、宗教和信仰置于

两个极端;在他的理论巾，常常显出天主是如此地绝对超越，

他认为信仰是天主赏赐给人的赠予，宗教却是人的产品，所

以是腐败的根由 。 对于他自己关于死亡的反省，巴特承认让

人在死亡中如此地泯灭于元，会让人觉得生硬和战栗;但是

他却认为这是圣经所启示的内容，天主教会在历史的过程里

曾经为了缓和这内容而创造了人灵不死不灭的信理，失落了

圣经启示的内容。 更进一步地，巴特以为这种恐怖和生硬的

事实，能给人带来莫大的安慰，如此人方能领会自己的元能

和渺小，把一切的信心和希望放在天主那里，而不依靠自己 。

巴特对于死亡的解释，能称得上是一种彻底的默示派。

2. 库尔曼

库尔曼也是一位基督教的神学家，他的思想与天主教会
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有某些相近之处。 神学上是一位救恩史论的学者，他对死亡

的反省与巴特有相同亦有相异之处。 我们先从消极和积极两

方面来介绍他的理论，最后对他的理论要加以分析和批判。

在消极方面，库尔曼的看法与巴特无异，他极力拒绝天

主教会所谓的灵魂不死不灭信理，也不接受希腊化的思想。

在积极方面，他与巴特看法殊异;巴特是在辩证神学的

角度上去解释死芒的奥迹，保持天主和人之间截然的距离，

天主是生命，人是死亡。 库尔曼则不然，他在救恩、史的时间

观念内去阐释死亡的奥迹;对他而言，人在基督内有一种新

的时间州现，是直线性的时间，即使在末日人死亡之后，人

还是在直线的救恩时间中，于是，人元法在死后消失于无。

因为在他的思想里，救思是在时间中，若人死后在基督

内得到救恩，就一定仍旧存留在救恩的时间里，不可能完全消

失;但是库尔曼接着说明， 即使死后的人存留在救恩的时间

里，还是不能与希腊二元论的人灵不死不灭信理有丝毫妥协

之处，于是，库尔曼以"中间阶段"的观念来解释这现实他

主张一个人向从死亡以后一直到肉身的完全复活并没有消乒，

而是把在基督已获救的人从睡眠中唤醒，这是肉身的复活。

若把库尔曼的思想加以分析，立刻能领会也是一种带有

默示色彩的死亡神学。 因为对库尔曼而言，复活也是一种崭

新的创造;如果库尔曼以为复活是一个崭新的创造就暗示着

死亡是一种消失，当然在表达和言辞上没有巴特如此地尖

锐;但是库尔曼的睡眠是一种与他救恩史神学体系相配合的

表达方式而己，其实也是一种破坏与无，这是一种带有默示

色彩的死亡神学

以上两位神学家都是在启示信仰巾反省着死T斗的奥迹，
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井 !=LM天主教会的人灵不死不灭力n以排斥，视为巾空启示内

容的希腊化信理，这里我们就这两点加以讨论及海清 计先

要澄清的是有关人灵不死不灭的信理;不可再认地这信理的

叙述方式貌似希腊人二元论，但是只内容却不是希腊人学的

思想，最后它要肯定的是人在死后还留在天主恩庞巾的事实，

这完全是圣经启示的内容;再说，人的死芒一定无法身11库尔

曼~戈巴特所主张一般地完全消失，或是睡眠式地消失;肉为

如果人死后是一种与基督同在的境界，意味着生活在恩恩、宠

这是天主许i诺若的实现(见:斐 1: 21-23)，天主对人的许说是

永恒的，即使人死了，但是他犹存在许诺中

(二)目的派

目的派的学者主张人的生命是有方向的，它不管人是再

意识到，都在走向一个目的 如果真是如此，这目的是早就

在人的生命巾，死1气是在人的生命走向他的目的时，或者为

达到他的目的具体作用 主张这类理论的代表人物有:彼得

( D . rlp Ppttpf )和拉内( K . Rahnpr );他们在解释死1气的现象

时，也完全槟弃希腊思想的立场

1.彼得

首先，彼得肯定死-r:对人是一个打击d 他认为人的主体

和精神是在肉体的条件内，这是一个人存在在世界上的情

况;死芒对人是一个打击，破坏了人的肉躯，但是并不是在

精神上没有受到任何的打击正是基于人的肉躯受到 f打J;，

被破坏了，因此，这个主体和l 世界 、 和人的来往也受到 f打

击和破坏;这时，这个人是昨人化、非人性化的人于是，死
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亡确实有打击人的一面，打击的是整个的人。

但是，纵使死亡使人成为非人性化、非人化，破坏人和

人、人和世界的关系;但是人在死芒巾得到别的一个境界，犹

如保禄表达的:是在基督身体内的境界(见:斐 1: 23)。 这

时，这个人是在基督内，而且在基督内向我表达;这种解释

一方面并没有否认死产的严重性;但是另一方面也达到了一

个目的，死亡的发生使人达到在基督内的存在，形成了有效

的作用 这种解释排除 f希腊人的思想，承认死亡后的境界

是非人性的境界，但是是存留在基督内 所以，死亡是为达

到在基督内存有的境界所必经的途经

2. 拉内

拉内认为死「对人一方面有破坏性，但是一方面为的是

达到生命拉内以三点来解释他的意见:时间和本远;限制

和自由;被动和主动

( 1 ) 时间和永远

拉内对于时间和|永远的关系与库尔曼不同;他认为永远

不是在时间之外，更不是像今日的人所想的一般，人在时间

的边际方才进入到永远 他认为永远是在时间巾，它是在时

间巾成熟的，所以时间 1 J1常有一种跳跃性;人是在时间中活

动和生存在一切的活动巾，有一个行动使人的活动从时间

中跳跃:-H来，具有永远的价值，这行动就是人的向由;自由

的行动本身有一种真实性和价值，使在时间中的活动提升到

永恒的层面

于是，由于人的向内，人不是生前在一种因周性的时间

里，在人生命中发生过的事是真实地在生命巾存留着，永远
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就是在时间巾。 死T二也是如此，死-r在现象上显出来的是黑

暗和破坏;但是就在这些现象中呈现着一丝丝的曙光，人在

这黑暗和破坏的理象巾，一次而永远地以自己的自由去选择，

就在这应择的当时，永远成熟了 。 所以，在时间中蕴含永恒，

在死节巾产生生命。 永恒和生命是人追求之鸪的
( 2 ) 限制与自由

死节的现实，在现象上貌似给人带来种种的限制，如，. 人

的生活、事业的进展、亲友的分离……等等;人在其周用的

人和物之关系，从现象上似乎都受到了某种限制;但是，在

这些被限制的现象下，从另-方面观之，却是人拥有最大向

阳之时刻，人的向向在这时候是最成熟的时期; 一方而在这

点上显 : H人在生命巾个别选择时的自由成熟度，同时人也脱

离一切物质的牵制，作一个完全内由的选择，这时候人的自

由是最厕满的 所以能说:死Tγ二方面是空虚和限制;另一

方面是人生命的完成点，人在死亡时得到完全的自由
( 3 ) 主动与被动

死T二的现象， 一方面由于是一种新陈代谢的老化 、 衰退

现象，人受到的是外在因素的破坏，所以是一种被动的情况;

但是另一方面，人在死亡时拥有最大的向由去选择，这时人

所有的向R=l是完全的，是成熟的，是人自由去选;所以另一

方面也能说是一种完全主动的情况，完全的自由、主动，不

受物质的牵制，这是人在生命巾梦寐以求的

经过上文的讨论，能领会到拉内所谓死T丁一方面具有

破坏性， 一方面也是人生到达鹊的之时"的真义由此可见，

死T二实在是一个奥迹，它是相当地暧昧， 一方面好似是没有

Hi路，另一方面则是人生命的成熟点
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总之，目的派的神学家都认为人的生命蕴涵着它的目的，

死亡在现象上毁灭，事实上人借着死亡事件的发生，完成了

生命所追求的。 所以， 一方面他不似默示派的学者把死亡的

破坏性解释得如此地彻底;另一方面也不是附会于希腊二元

论，他们原认死亡确实对人有破坏性，但是这破坏性使整个

的人达到人生的目的所以，过去的一切并不因死亡而消失，

而是以另一种方式存在 对于这目的有不同的注解:有人是

基于圣经的启示认为人的一生若是不断地答复天主的言语就

是生活在恩宠巾，死T丁是使这恩宠生活罔满，这恩庞是人生

命的目的;有人是以人学的角度观之，认为人格的完成在于

人罔满自由，死亡是使得人完成。

(三)先知派

先知派和目的派同样地认为死亡能使生命达到它的完

成;所不同的是在目的派里，神学家的推论是基于对人生命

里种种现象的思考和推论;在先知l派里，神学家们依赖的是

借着先知们所宣布的天主许诺。 为此，目的派神学家主张人

在死亡中得到完成是基于人内在的因素;先知派的神学家是

基于相信先知们宣布死「时人能完全进入天主许诺的内容，

所以他们主张在死亡中能达到完成，天主许诺的完成，这是

一个外在于人的因素，是人向外的渴求，这渴求的来源不是

的于人本身，而是天主的爱。

在今日深度心理学的研究里，认为在人的内在有一种企

求，企求着获得生命先知派的神学家，就以这现象为什l发

点，开始反省，尝试着要给这种追求生命的现象一个基础;他

们以天主的许诺来解释人心的这种现象，他们认为人的生命
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一定要完成，因为天主曾如此许诺过，何况袍实在爱 r我们

所以天主的许诺和爱是生命走向的目的，在那里达到完成

奥克登 (S. Ogclf'n) 曾经分析过爱，他认为所谓的爱是

利他的，爱人的人把存在的巾心不放在自己身上，而置之于

圳人上。 天主的爱就是如此，天主之所以为天主，是因为袖

如此地将自己存在的巾心置之于耳I~稣基督身上，使得降生的

基督身上如此完全地启示出来，以致能在基督身上认识如l拜

袍，称袖为天主

基督也是因着天主在地身上倾注的爱，才能由死者巾复

币;因为爱的表现之一是希望所爱的人见不到死亡，天主本

身就是生命，所以天主所爱的人一定能有永远的生命;基督

之所以能由死者巾复活起来，基督之所以有"希望之所以

企求生命，完全是基于天主的这种爱情，这也是我们有所依

赖的缘由 。

人生活的平面上，在痛苦和失败中，通常会有两种不同

的经验:有时人会经验到自己是孤零零的一个，于是进入到

一种静默巾，在静默里自己消失、沉沦……死亡;但是，有

时你会碰到一些人，他们在你的痛苦中安慰着你，把他们的

整个存在，放在你的身上，专心地关怀着你。 因着别人的关

怀，我渐渐成长，成为一个主体，我成为我自己 。 这是一种

在爱中的经验。

对于死亡的奥秘也是如此，人费尽心思无法参透死亡之

谜，注目于天主，相信着天主的许诺和爱必然会实现，死1"丁

正是迈入实现之关口 。 于是，先知派的神学家认为死亡是达

到了人生的完成，因为人企求生命，在死亡时他能获得，这

完全是因为天主是爱，而袖也是如此地许诺。 死亡的 1M路，是
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ι犬主的ì!F谐和爱内

( 四 ) 柏乐斯之假设

柏乐Nr (1. Boros) ;<-j 死Î.奥迹的反省本来可以扫之于目

的派;但在所有学说巾，可能他的假设最为详细，为此，特

别提: 1\来闸梓和讨论

对于死T干的普遇性是在人经验巾的事实，故柏乐斯未力n

以 u论;他的假设，是尝试巩l归为何死亡一方面在人的生命

上是一种分离和破坏，一方面在人的救恩上是完成和决定点

进到主题之前，得先界定"死I户'的意义，普通能从芝

个角度来论及"死T二"

l.在医学上论及死T二是表示这个人的生理作用停止，脑

波消失之际

2. "相对的死亡"表爪人的生理作用停止了一段时期后，

人或是人的精神已失散;即使人的身体仍成为一个独

立体，但成为一个整体的精神己失散，除非是一个奇

迹，无法再生

3. 绝对的死r就是真正的死了，灵肉己分离的情况

柏乐斯要讨论的是绝对的死T二 讨论的整个过程里，他

运川先验的方法，因为这个假说的建立不是靠死亡的经验

可HI地，邱些在思考和处理死t丁问题的人巾，都是一些没有

夕E-r-:经验的人;因为虽然有人在死后曾经再复苏，或是经过

|爱师或特殊医学方法再生.这都是医学上或相对死亡巾的经

验 这电讨论的是绝对的死芒，进入绝对死T干的人，不会再

:1\现在我们当巾 于是.时论这问题一定不是靠经验，而是

运用"先验"的方法 所谓的先验方法，是研究我们生命巾
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的-些行动:爱、记忆、认识;并且靠着这些研究，指 1 1\生

命巾这些行为"先验地"假定死亡真谛。 对此方法的了解，也

许在以下的说明中会更清楚。

柏乐斯假设的内容大致如下:

柏乐斯把死亡对人的影响分为两面来讨论:人有人性的

一面，也有人格的一面。 从人性而论，死亡确实是给人带来

了破坏的现象;从人格而论则不然，因为在死芒巾人的自由、

人的精冲是最后一次，但是也是第一次罔满的抉择，这是人

恪的成熟点 在这刹刀I~之后，再也没有其他的抉择

在人的生命过程里，人是不断地在抉择中，是一种向由

的抉择;但是在抉择的当时，人还是受着一些限制，影H向他

抉择时的自由 。 在死T干 11-1 ，人的抉择是有始以来最自由、最

清楚、最罔满的一次，是第一次也是最后一次，这是一个最

罔满的基木抉择;在这种状态巾的抉择，不会有第二次的重

复，因为人自由抉择的力址在死亡前面临一个全无束缚的境

遇，于是全力投巾，所以也不会再有第二次如此，死亡时，

人是受到破坏，但是也是救恩的完成点。 我们将逐步地介绍

柏乐斯的论证。一是运用哲学上的分析，一是运用神学上的

印证，在这两方面的讨论之后，向能衡量 11\柏乐斯假设的价值ο

1.哲学的论证

在哲学分析的证明里，我们要介绍几位学者的思想，恰

好他们也是从几个不同的现象来解释生命。

(1) 伯郎德 (M. Blono f' l) 

柏乐斯应用怕郎德的动向哲学来证明自己的侬说人有

理智的动态和意愿的动态，而这两种动态的分析，都睛不着
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死1干巾的阴满抉择

在理铛IYf斤动方面，生活的经验告诉我们，人行一种在知

识上无限的边求欲欲穷下里门，更上一层楼"是对这种无

限认知欲最好的写照 只实，这现象暗示着人的生命渴望着

认识无限，这渴望是整个认知官能的木质，散布在每一个个

别的认知行动巾;换句话说，其实在每一个认知行动巾，早

已蕴涵认识无限的动向，这种倾向，人生活时，可能在他的

向我意识中不太完全，意识得到，但是实际上是非常真实地存

在 因为当人还在世界巾生活之际，常常是在认识别的事物

之时向我认识，这是认知行动上的一种对立性是我在认识，

但是由于这向我意识不知不觉地在别的事物中呈现:1\来，所

以吁我在认识别的事物时，我认识、自己 人发觉自己对无限

有一种认识的渴望，也是在这种情况巾;于是，在理智上实

在是倾向于追求认识无限

在意志币动方面亦然，人体会到自己不断地要追求世界

上的善，这种追求，这种要的欲望和力址，远远超过呈现在

他而前的对象;人常追求更好、更高的价值这现象无异于

晴爪人在意志追求的尖端，有一个神挝、的无限，冥冥巾人被

这无限所吸引，用尽全力去追求，于是常超过具体的、个别

的对象 对于无限的追求，是意志活动的基本倾向，所以它

隐藏在每一个个别的追求行动巾、每一个对象内，吸引人，使

人的追求隐隐地接近它可见，人木身是被无限的善吸引，去

追求无限的苦.它常隐藏在对象的尖端去吸引人，人常不明

个小缘由，只以为内已在追求-个具体的对象，于是全力以

赴，趋向无限，但是吁达到具体对象时，无限隐没了，人怅

然 在这种追求的经验巾.人有一虚一实的经验;似乎捉住
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f它，欲又失落 就在这经验巾，人不断地追求善

这两种动态都睛/民;最后人迈入死亡时有一种阿满的 :H

i妃，忏贝IJ人在理智、意忐上的这种追求现象是毫无意义的在

死亡时，人和现状有一种分离，人在向己身上向我皇函. 1古

楚地在向己身上认识内己在且三智和l意志上的意愿;这时，人

清楚地知道向己在理智上渴望认识无限;在意志上渴望边求

无限的善，此时，这个清晰地向我显露的我，面对无限要作

一个抉择，这是在死T二时-人的情况 死亡时，面对着在我前

面全然展露的无限美善，我的理智与意志已无物质层面的羁

绊，是完全清楚向由的时刻，是整个人最罔满向内的时辰;这

时的抉择是最困满和成熟的抉择，是整个人格的成熟点

(2 ) 柏恪森( Ber只son ) 

柏乐斯也运用柏格森对于认知和记忆的分析来证明向己

的假设 论到人的认知能力，柏格森以为:人本来的认知能

力常常能够清楚地面对一个现象;但是在现象所表现出来的

认知能力往往被限制住，并且呈现一片模糊。 这现象的产生

是由于当人生活在世界的时候，他的注意力往往是集巾在将

来的事情上，而生活在世界上的人，都有一个具体的将来，这

使得人本来面对一切对象能清楚认知的能力被限定，人的视

野被这具体的将来所限制

生活在世界上的人当巾，只有艺术家比较能够保持这种

清楚认知的能力，因为他不把自己的将来放在心上.由于没

有我们如此对将来挂虑，所以他的认知也罔很广大.普通人

术曾看:H的种种他都能透视清楚死1γ巾的情况则殊为相异，

死亡巾的人在世界上再也没有将来，于是一切认知的对象在

他的面前全然呈现，在死-r-丁巾的现在经验里，再没有视野的
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限制切对象:人、物、天主……等，占I~清楚地: 1\现在这

人之前在认知如此向由和阿满之际，人作的抉择一定是人

生命巾最!页|满的。

论及人的记忆，柏格森认为人的生命是一股流，过去的

一切都完全存留在这股生命流之巾， 一点都不消失 若是如

此，过去生命巾的点点滴滴本来都应该在我生命巾存在;那

么，如何解释人会忘记的现象? 柏格森主张人之所以会忘记，

就是因为人有记忆;记忆是人的生命现象之一，生活着的人

常常是面对将来，他被具体的将来所限定，他只记忆与将来

有关的事，别的则隐藏 、 不显明;这些不显明的事，通常我

们称之为忘记 由此观之，人之所以忘记是因为有记忆，在

死「巾，人无将来，但命之流中的一切在我前全然呈露，若

是在此时作一个抉择，再没有一个抉择能较此时更阿满，因

为过去的一切都完全呈现在我的目前

可见，不论认知的能力或是人的记忆，在死亡前都没有

一个具体的将来在束缚，或是限制它，是最自由、最广、最

|同满的，这时人的选择是最自由 、 最}1~熟的。

( 3 ) 马赛尔 (G. Mar川1 ) 

马赛尔以爱的现象来说明死亡是人的成熟点。 人通常能

分为两面:人性的一面和|人格的一面论及人性，是在东西、

在自然 、 在物的平面上去讨论;论及人格，是一个真正的我，

主体的:1\现人格的出现是在爱的现象中，是在"你-我"的

人格方能:H现，因为在这种关系巾，彼此相待是当对方如一

主体， 1盯不是一样东西，这时彼此的人格完全出现;这种情

况在现世生活中并不多见完全的主体性的爱在生活中很少

11\现，因为人是生活在物质的世界巾，充满物质幅度的一切;
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人是生活在"东西"巾，人对东西所怀有的，通常是占有的

态度;生活在世界Ij-'的人，不免有物质的、东西性的一面，人

被这一面所束缚;因此在爱的行动巾，很难完全以主体性的

爱去爱别人。 所以人和人问爱的净化，是从占有性的爱走向

主体性的爱。

只有在死I二之际，人从物质幅度进入到另一个境界，人

面对的是→个主体，以前迷糊人心目的物质性、东两性都消

失，出现在人前的是一个主体，这主体不管是天主1点是人，这

时在死亡巾的人可毫无精绊地抉择(接纳或拒绝)以主体的

爱去抉择，不参杂任何物质性或东西性在内;这是完全、纯

悴厕满的主体性的爱。 这时的人是一个成熟的人

由上述三位学者从人生命现象Ij-'兰个角度的分析，再加

上其他我们这里不再述民的论证。 柏乐斯对死亡有了这样的

假设:不是在死亡前，也不是在死亡后，而是在死T干巾;人

的整体:包括理智、意志 、 记忆……等等，最自由和最清楚

的 :1\现这是人最后的、基本的、最罔满的抉择点;除此之

外，再没有其他的时辰这时人置全力于其上，孤注一掷是

一次而永远的决定点

2. 神学的印证

柏乐斯运用他的假设解释过神学上不少困难问题，我们

只介绍两个问题: 一是死亡是救恩的决定点， 一是救恩的普

i血性和婴儿的得救问题他以为在他的神学假说巾，问题能

得到罔满答复υ

( 1 ) 死亡是救恩的决定点

在教会的信仰巾，认为死-r是救恩的决定点，这信仰是
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忏能合理地解释?怎样能完满地说明如何在死后人不能有所

抉择?这是要解决的。

教会历史中，思高派和多玛斯派神学家曾经努力解答这

个问题。 思高派的学者基于其神学系统意志论的倾向，主张

对这问题唯一的解释是天主定的，若不是天主定的，则死后

还可以改变 。 柏乐斯批评思高派的这种解释是搪塞的懒方

法;他认为绝对而论，当然可以把这归之于天主的定立，因

为天主是一切超越的原因，但是:1\现在天主身上的原因也应

在人身上反映出来，在人身上如何反映?为何不变?有怎样

的现象?这一切思高派却未反省 其实应当解释的是:如果

天主定了这信仰的内含。 在人身上是如何反映tH来的?思高

派并无解释

多玛斯对这信仰的解释，是基于天主完美的美善;他认

为人死后天主就呈现在这人前面，袖是人追求的至善，是人追

求的对象，今 H全然呈现在人前人在有限的善前，犹有自由，

让人有选择的可能，但是在完全完美的善前面，人的自由无选

择的可能，他已被这完美全吸引住，降服了 。 柏乐斯认为多玛

斯的解辟有瑕疵，因为不能运用在地狱的人身上，在地狱中的

人与天主有一个分裂，他们无法得到至善若是面对至善能如

此地被吸引，地狱里的人怎样解释呢? 他们为什么无法把其

自由交付在这吸引中呢? 即使天堂上的人是被全善所吸引，

进一步地能问这些人的自由究竟在怎样的形态巾呢?

柏乐斯认为这问题的解答，最后是放在人的自由上，人

的自由就好似生命，人生活时不断地选择 、 选择……在死亡

巾，人是把生命中全部的力量放在这一尖端，孤注一掷地作

了一个抉择;这时这个人的力量完全付山，因为在死亡中他
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终身追求的对象完全州现在他的面前;人不能不完全把自己

放在这点上全力作一个抉择。 所以不是自由的消失，而是因

满的成熟。

(2 )救恩的普遍性

救恩的普遍性是教会信仰中深不可移的信念，天主的救

思是普遍地给每一个人的;但是在教会的传统里，往往以领

洗作为获得救恩的方法，不领洗的人通常认为是不得救的

至于洗礼和救恩之间的种种神学问题，在此我们不拟讨论

我们只提出其间的一个困难，这困难是未领洗的婴儿得救的

问题这问题源自奥斯定与向拉奇在原罪上的争论，问题的

巾心在于:若是因着原罪未经洗礼不能获得救恩，未经洗礼

而死亡的婴儿是否能得救?若是不能 则是不合理的，因为

婴儿本身未应用个人负责的自由选择过罪的境界;何况这是

有边天主愿一切人得救的意愿，因为婴儿在这情况下似乎是

命定不得救，怎能说天主愿一切人得救?

对这问题引起过教会神学家在历史中相当长时间的一段

争论，灵薄狱就是这问题讨论中的产物。 历史中试图去消除这

矛盾的方法甚多。有人主张:未领洗而死的婴儿按父母欲领洗

的意念还是可以得救;有人主张:领洗而死的婴儿因其原罪无

法享见天主，但是留在灵薄狱中 。历史里对灵侍狱境界的川论

甚多，这些讨论的动机都是在于神学家实在也看山，未领洗而

死的婴儿就如此言其不能得救是不合情理的;但是无论如何

美化灵薄，狱的境界，它终究是一个不得救的境界。 为了综合救

恩普遍性的信仰，于是又有人注解谓:在最后审判之时，连灵

薄狱里的人都出来，接受最后的审判，这时方才全然决定讨

论到最后，这困难还是未获得一个令人满意的答复
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柏乐斯认为基于其死-r丁抖l学的论点，这问题可以迎刃而

解 因为婴儿在生活的时候无法运用其认知和意愿作抉择，

是 Ili 于生活时在物质的限制 rl-' ，受到物质条件的限制，使得

婴儿无法负责地自由选择;但是，这情况在死亡当儿就消失

了，因为在死亡当儿一切物质条件的限制完全消失，婴儿不E

死î. rl'与成人的状态是一般的，完全向由，清楚的状态，在

这情况巾婴儿作第一次，也是最后一次最罔满和成熟的基本

抉择，这时是如此地完全门由清楚的状态，所以这抉择是自

由负责的， 一次为本远的抉择 在这种解释巾保全了天主普

边救恩意愿的信仰，毫无|末|难和例外 因为在死亡时，人完

全内由和清楚地面对天主，天主常是给人一个向我决定和选

择的机会，这机会是普温性的，无一例外 所以天主的救恩

也是普遍性的。

所以在柏乐斯对于死T干丁的假设巾，这历年来争辩的问题

得到答复 总之，对柏乐斯而霄，可以有婴儿的死亡，但是

没有婴儿样子的死芒

x，J柏乐斯的假设，虽然在哲学与神学上都有支持的因素，

但是还有几点值得提的讨论和批评 :

( I )柏乐斯的死亡神学是针对死Î.~与儿的情况，但是再

真是有死1牛?当儿的情况存在?

( 2 )有人认为他的假设是发展多玛斯的思想，但是再有

实际的证据?

( 3 )他的假设，运用许多忻学家的理论证明在死节巾人

的阳|满抉择，但是我们得追问这些哲学家;如果他

们论及死芒，会这样说吗?

( 4 )论及死î.问题，战照圣经的启示无论是月I~一派都同
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意，对于一个有罪的人它是一个消极的因素，是一

个打击这一点柏乐斯虽然没有杏定，但是在他的

假设反映:'"相当积极的一面，主张在死T千三~儿是人

格的罔满，最 íl 由的抉择……等等这两而是得能

完全毫无冲突地和谐配合?

上文已逐步介绍了柏乐斯的假设、证明和l批判 对于这

假设，下万不可误解为鼓励人在世上度一个闲散的生前，只

等待在死亡中最后一次的选择因为选择是在生命巾成长的，

死T气只是成熟的一点，这一点不11全人格的成长有关，没有一

个阶段可以忽略这假设应当令人更重视其生命中的种利1应

择，因为这些选择影响生命最后的抉择。
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前一章论及死亡的奥秘，算是个人末世问题的人门，从

木草始，我们要讨论所谓的万民四末:私审判、天堂、地狱和

炼狱最后在讨论终结时会发现，一切的绝对标准，只是天主

白 G 下面我们以一肯新诗来作为这四末的引言和1:1\ 发点
天主是受造物末世的一切

4也是人的绝对将来!

当我们得到袍的时候，

她就是我们的天堂

当我们失去了袍，与她隔离之时，

手也又成了我们的地狱

当我们被她的临在所光照时、查问时，

她又是我们的审判

当我们被袍净化时，

她成了我们的炼狱

碰触袍，

有限的受造物死亡，

经过袍，
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受造物在她内到她那里兴起

这一切的实现，

是在袍圣子耶稣基督内，

手也是天主转向世界的道路，

她也是末世的一切 3

为此，我们能说:天堂是生活在基督永远的身体内，地

狱是排斥在基督的永远身体之外;炼狱只不过是面对基督我

们的爱之净化;审判则是天主的爱对人的接受与拒绝的另一

面在这种情况中，论及审判的许多问题，我们简单分为两

部分来讨论:

一、圣经的启示

二、教会的文件

圣经的启示

在圣经的记载里，没有清楚地论到私审判的问题，间接

地曾经提到在生命里，天主是我们的审判者"4是"天主

是末日的审判"……等A等;但是直接论到私审判的记载去11阙

如 某些章节有貌似论及私市判的内容，却都是说末 H 的审

判(希 9: 27-28; 将前 5: 1-10 )。

二、教会的文件

教会也从未运用过训导权来定断私审判的内容，所以私

审判木身不是信理的内容，虽然教会未曾用过信理上不可错

误的权来定断，但是在一般训导的时候，却也曾提起过私审
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判的种种

虽然也审判的内容在圣经'j1未曾提及，教会也术自1定断

为信盟的内容，但是在一般的信友意识巾，却很容易援受私

íTíJll的字实 因为在我们的信仰巾，人在死亡之后，救思是

决定的;但是人在生命巾，对于天主的救恩有向山去接受!lX

是拒绝，在这情况巾，人心的深处自然要求有一个时辰，能

使人对生命巾所作过的一切选择，能有完全彰显和l流露的刹

那，是所谓的私审判

所以，所谓的私审判， 一方面诚然是天主的爱，在死1γ

'jl .ìlJ:入个人的生命终点;夭主的爱为人接受， 则人得救，也

能为人所绝， Nll人丧亡;所以在死亡巾，天主的爱是人之审

判，判明人的接受与拒绝 少j d方面，私审判也是人-生的

功过受到审判，因为死rrj'的拒绝4接受天主的爱的人，是

」个只有历史性的人，在他的i'!FIì ' j' ，含有过去的一切 ILI 由

抉择， I大|此在最后的接受或拒绝巾，警个人的过去一切受天

主的市判
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炼狱的存在是与罪的问题有关 在西方教会的观念且，

人犯罪，得罪天主，就是在和夭主分离的景况巾，这罪的境

况破坏了一切和谐的秩序。 不管是天主和人、人和人、人和l

宁宙之间，其秩序原来是平n陆的，今日却被破坏无选;秩序

被破坏之后，人应当受一种罚，这罚使这秩序恢复，这我们

通常称之为罪罚

罚通常分为两种: 一种是永罚; 一种是暂罚 永罚是怕

绘一个人永远和天主在分离的痛苦巾;所谓暂罚是指罪已经

赦免了，但是混乱的秩序术能立时恢复，于是人应吁接受这

暂时混乱分离的后果。

在罪和罚的观念巾产生炼狱问题;因为在死1气的时候，

有的人还有小罪，有的人未能做完补赎 教会相信JJrS些尚有

小罪的人，那些未做完补赎的人，在死后都有机会使他们进

到完全的得救，这段净化的过程称之为炼狱

因为这段炼狱的时期是死亡后，但死后已经过了救恩的

决定点，于是炼狱的神学问题在于:死后尚有小罪的人如何

能发痛悔?若无痛悔又如何能赦罪?死后的暂罚义是如何做
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完补赎?我们把炼狱的问题分成芒昂分米时论:

一、圣经的启示

三、教会当局的训导

、神学反省

圣经的启示

在教会历史中，炼狱问题是天主教和基督教之间许久争

执不下的尖锐问题之一 对于炼狱存在的圣经基础，今昔的

观点也有不同。 我们分主节来讨论:首先我们提:1\炼狱问题

在圣经启示中两个教会争执的症结点;其次我们要特别研究

在传统中认为是启示炼狱存在的一段旧约经文;最后我们进

到新约的部分。

(一) 困难所在

论及炼狱在圣经巾的启示，争执的症结是在于两个教会对

圣经和启示之间关系的不同点基督教强调的是"圣经唯一

天主的启示只在圣经的记载巾，教会的传统对圣经与启示的了

解是不重要的若是持此意见，炼狱就无法确定为天主启示的

内容 因为在圣经中并没有清楚的记载炼狱存在的章节

天主教会则认为启示和圣经及教会传承都有关系。 在这

大前捷下，炼狱可以说是天主启示的内容之一 这启示蕴含

在Jt它的启水里，在历史的过程巾，借教会生活的体认和反

省而日益彰显，最后确定为我们信仰的内容 因为在圣经巾

有一些启示是相当清楚的:天主的沾净和至圣 、 人的负责 、 人

的悔改和赔补……等 在这些启示下可以进一步的推论:天
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主若是沾净和圣的，所以接近天主时应当是洁净和圣的;若

是人有自由，对自己的不圣和不洁应当负责;基于上述二点，

若是不圣的人要接近至圣至洁的天主，若是人有自由，应对

自己的不洁负责，人应借悔改和赔补去净化向己 。

炼狱的道理就是在这些思想脉络巾形成 由于在教会生

活里，发现事实上似乎有的人在死亡时还有小罪，有的人暂罚

术完;天主教会肯定有炼狱存在，使得未完全洁净的人，在死

后尚有完成净化的可能，以接近至1占的夭主于是教会宣布炼

狱是启示的内容，它蕴含在圣经其它的启示巾，经过教会在生

活体验巾面对圣经其它启示的反省和了解之后，彰显:H来

由上文的叙述，能清楚看n~问题的症结在于圣经和启示

的关系所持的观点不同所致 向特伦多大公会议迄今，教会

解决这闲难的方法，都是针对基督教的困难;在神学讨论时，

努力找出一些圣经的根据来保护自己的立场，企图使基督教

看 11 "在圣经巾有炼狱启示的日载在今日的时论里，把这问

题放在一个更广的平面去解决

( 二)旧约的记载

如上文所言，过去的神学家基于护教的立场，努力地在

圣经中找到一些章节来证明炼狱是圣经的启示，有的并不如

此恰合，下面我们分别讨论它们ν

1.冥府( sheol ) 

冥府的概念本身在旧约中有过一段演变，开始时它是好

人坏人都在死亡后回归之处;到新旧约相接时代，这概念有

些发展，把冥府划分为两个领域 : 一是好人问归之处，圣经
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'1 ' 以"亚U郎的怀 '1-' "比11命之(见:路 1 6 : 1 9-26); 一是坏

人聚集的地方但是不论是演变前戎是演变后，都与炼狱的

概念无关;因为好人与坏人一起同归之处一定不是炼狱;而

后来即使以分为两领域，也看不:1\来有启示炼狱的痕迹，因

为在炼狱 '1 ' ，是人受罚和1补赎的地方

山此观之，虽然过去不少神学家认为冥府的概念是启示

的炼狱的布在，实则不然

2.{ 玛加伯下~ 12: 32 - 45 

在教会历史中有一段时期，不管是路德或是那时天主教

神学家伯H明，都认为这是启示炼狱存在的圣经章节，后来

路德反对炼狱存在的信理时，曾以 《玛)11111' I 书 》 为第纲目

巾的伪经作为J1H辞，再走jç启示性 禾主教会一直到近期都

以此为炼狱的启示记载，但这观点在圣经.jtt i' IJ学和释经学发

展之下，已渐形逝去

在 《玛)111仙 一13} ~里，这部分记载的是一件战争的史实:当

时在犹大的一次战争且，犹大一方获胜，但有人。J芒，在收

拾遗体时，发现士兵们身上'问、有偶像，这是夺向敌人手巾;事

后捐款送到圣城耶路撒冷，为这些配千if偶像的。'51丁上兵献祭，

为了祈求夭主宽恕!他们的 ι!在过 。

对于这段记载，以 IJ凶ìÍJ讪b江.的冲学家在骤辛看号之下认为是启示炼

狱的存r在|正其实在 i记己载的纣论里曾如此赞许说"这是一件神

圣而热诚的想想、法

这件事是毫无意义的"叮，飞( )j川j川川|川|吓下 l口山2: 4料4-斗45引)可见'若整{体丰现之'

这段记载的重点可能不j是哇归示炼狱的渲f理哩'而是死人复活

对于这段圣经.有人14了一篇文章来讨论其与炼狱启示
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的关系 。 文巾说，充其14这部分圣经只能有利炼狱的证明，却

不能算是"证明"其存在，因为在这段圣经章节里所肯定的

内容是:人在死后有罪(罚)，咂(罚)在死后可以克赦，对

于这宽赦，活人的善了有用，而且做这善丁-是-1'1二可称许的

事但这只是一段肯定并且清晰地表达死人复活信仰内容的

圣经记载 不可杏认的，经文 rr 也暗示人死后仍有'W(罚) , 

而且这罪(罚)也能宽免，但是不能就因此立刻结论是启示

炼狱;更好说，在这里启刀之天主在末日因他人的祭献赦咂使

人复活，而不是启示人死后要赔补净化未完的罪罚

由上面的讨论来看， IR约巾对炼狱的启示没有清楚的说

明至于有人认为《多傅亚传》 巾的一段是暗示炼狱的存在，

因为在死人的坟上放一些食物(见:多 4: 17)，请人们见到

后生恻隐之心为他们祈祷这诠释纯属无稽之谈总之， IR 

约的记载巾，没有关于炼狱的清楚启示。

( 三 ) 新约的记载

一如|日约一般，过去的许多圣经学家或神学家在护教的背

景巾运用的一些章节，在今日的注解巾都不能算是启示:炼狱

在 《玛窦福音》第五章 25-26 节巾，所谓的"……与对

头和解，免得落狱，直到最后一文……"有人望文生义，想、

是论及人的罪必得净化方能得救，而"落狱"便以为落人炼

狱 其实，这段章节对于炼狱的内容毫无痕迹，若是勉强说

暗含了炼狱启示的内容，那只是推论的结果

至于传统里常用《格林多人前书》巾的一段所谓

各人的工程，要在主的日子揭露……" (格前 3: 门 -15 )捐的

却是公审判的事件
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于是，新约一如旧约，对于炼狱的启示没有直接的提及，

但是能够蕴含在其它的启示巾，譬如:天主是圣的，人接近

天主应是圣洁的等等 总之，在圣经的记载里，没有直接启

示过炼狱;但是如果不坚持"圣经唯一"的原则，在别的启

示来源中，我们能看:H炼狱的存在，实在是来自天主的启示

工、教会当局的训导

有关教会当局的训导，我们分为四节时论。 有人寻思，若

是圣经中这启示并不明显，教会在何种机会中体认这是启示

的一部分?所以，首先我们讨论教会发现炼狱启示的机会;

其次讨论和基督教、东方教会的交谈，这在合一运动上是相

当重要的一同最后我们介绍教会训导当局颁布的有关文件

( 一 ) 发现炼狱启示的机会

教会在两种现象巾引发对炼狱问题的反省是肯时外

教人的风俗;另一则是初期教会忏悔圣事的规则。

当时教会身处外教地区，希腊和罗马人有敬礼死人的习

尚:祭死人、死人节……等等这些风俗引起教会反省自己

在生活内别亡者的态度再者，初期教会的忏悔礼规则的一

些现象，使教会本身走向这反省 忏悔礼的规则，有过一段

演变的过程，最初期的忏悔礼是由神父陪同罪人到主教前领

受补赎进入忏悔者的行列，待补赎做完后，方才领受罪的宽

赦;至IJ后期则演变为先宽赦罪后方才实行补赎这两种秩序

在教会生活巾都发生问题:若是罪未宽赦或是补赎未做完就

去世，这个人是否得救?这一些问题引起教会的反省
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反观初期教会，教友们虽然未意识到炼狱的信理，但是

生活巾却有为伤亡者祈祷献祭的习惯;所以可说炼狱的内容

在教会一开始时，虽然未清晰地以概念来表达，但是在生活

'11却早已存在。 及后，教会因外教人的风俗及教友生活巾发

生问题，种种生活的经验冲激着教会向我反省，逐渐发现信

仰巾启示一种境界，是谓炼狱。 在炼狱中，人能完成他死前

米做完成的补赎以及未被赦的罪这种反省不只是在西方教

会巾进行，而是遍及整个教会;在东方教会里并不用炼狱、

罚、补赎……这类的字，他们喜爱以救恩史的幅度来表达;他

们宣称人死后犹在救恩秩序巾，未达到罔满，等待着罔满由

此观之，炼狱的信仰内容，早就存在在教会的信仰意识巾，表

达了E教会生活里，只是尚米概念化。

( 二)与基督教的交谈

基督教对于炼狱问题的观点有着一种演变，最起初，路

德在 1517年发表九十九条反对教会条文之际，其内容虽然多

半针对当时的大赦施行情况，但在此后十年内，路德对炼狱

问题未置可否;到 1530年路德于德同奥斯堡会议结束之宣言

巾，已经明显地避免讨论炼狱问题，这时路德也发觉他的神

学基本上是无法与炼狱的内容并存;从这时候，他开始摆写

-本反对炼狱存在的书。

事实上，整个基督教派早在路德撰书之前已经杏定炼狱

存在的信理 而且，当时的天主教教会神学家，于路德反大

般之际，已宣称若是顺着他神学路线，否定炼狱的存在只是

早晚的事，因为最后问题的症结是在恩宠的问题上，在跻德

的恩宠论巾主张因信得救，因信成义，而且是主张外在的成
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义，完全败坏的人所做的善T是徒劳无功的;若是在这样的

观点下去时论救恩，炼狱是毫无存在的余地

我们认为，与基督教在炼狱问题上的交谈可以分三方面

进行:圣经、神学、当时教会的生活L

1.圣经方面

在圣经方面，教会很容易地站在护教的立场，对于 《玛

加伯书 》 的启示性、灵感性加以争辩，这争执在教会内已历

百年这久，都是基于民认在 《玛)111仔II:n 巾有清楚启示炼狱

的 ic栽在今口的交谈里，这问题可先置放一旁，因为在夭

主教会内的神学家，几乎都同意这部分并没有炼狱问题的清

楚启示

其实这只是枝节的问题;在交谈里重点置于注解的问题

上，若是过分地执着于圣经的超越性，以及圣经的唯一性，则

无交谈余地 因为天主教会里一方面主张圣经的绝对超越，

一方面也主张在教会的生活中去认识蕴含在字面下的丰富内

容可幸的是，今口的基督教对上述原则已改变其一成不变

的态度，基于此，交谈的可能是相当地大 最后，在圣经问

题上意见的分岐， jC实是基于两个教会在教会学上的差异

2. 神学方面

在冲学上的交谈，是牵涉人有l基督的关系 原始基督教

的困难可从芝方面讨论:

1.萃怦学上的|利难:在基督学上，他们认为若是承认炼

狱的布在是有拟于基督救质性的完整，因为若是人在

死后还有未完全被救赎的现象，犹需要借着祈祷和善
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T使其成全和净化，基督的救恩是否会显得不够厕

满?因为除了基督的救恩外，人还需向救

2.人学上的困难 : 基督教的人学里主张人是完全败坏的

人，完全元行善的可能 炼狱问题到最后是触及人善

士的功绩问题，若主张炼狱的人因善T获救，贝IJ与基

督教的人学不能兼容

3.天人关系上的困难:这是炼狱问题在神学上的关键问

题 在基督教里，常把天主与人形成对立的状态，他

们认为:若是人做得越多，天主就做得越少，炼狱是

以人的善飞来净化，若人做得如此多，天主哪还有近

人的余地?

至于天主教方面，对于基督教发生困难的工:点，似乎都

认为无闲难存在 我们分析于后:

1.在基督学方面:天主教认为不会有问题产生，因为若

是人的补赎有功绩，完全是基于基督的救恩;基督教

对这问题产生误会，可能是在当时的教会生活巾有部

分宣讲者的谬说所引起;其实在神学上，天主教会的

神学常常是肯定基督的救恩

2.在人学方面:由于天主教认为原罪后的人虽然人性行

一种受伤和变化，却并非完全败坏，人的自由意忐犹

存，所以人有行善了的可能。

3.天人的关系:天主教认为天人常是合作的，人做得愈

多并不表示毋需天主，因为在合作上天主是绝对主动，

天主赠予的多，人方有能力去做得多，所以在某形式

巾可以说:人做得愈多，天主也做得愈多 所以人的

善工为炼狱巾的人有用，只是因为天主先给了恩宠



1 80 第二部分 个人的末世事件

总之，在神学上，问题的关键在于基督论和恩宠论上

的差异，在这问题上解决了，炼狱问题也随之迎 jJ IÍIÍ frJ平

3. 当时教会的生活

最后，当时的教会生活相当地腐败，迷信和想像弥漫在

信仰生活和礼仪巾;路德本身是具有深度宗教感和充满杭州1

化的人，他见到教会当时的情况:充满想像，到处宣布炼灵

的显现，并如此物质化地以金钱来拯救灵魂，他无法不.Jic12 
这些情况;但这只是历史巾的问题，在天主教会承认巾世纪

教会的腐败后，在交谈上不会有所妨碍。

总而言之，在与基督教的交谈里，整体而论，炼狱问题

只是枝节的问题，主要的是在圣经的注解、恩宠神学和历史

背景上的交谈和澄清 l

( 三)与东方教会的交谈

东方教会并非杏定炼狱境界的存在，只是对于炼狱在概

念上，尚有未澄清而未能完全同意之处。 我们先讨论东西方

在冲学上的差异，以后方可进入到双方在交谈上的问题

西方教会木身受到罗马的法律主义和希腊文化巾亚里斯

多德的思想、结构影响相当地深，所以一般来说，西方教会的

神学系统相当清楚，分析人傲，且反映着一些法律性的色彩;

从卡一二世纪以来，西方教会产生一个倾向:相当清楚地去分

析"罪分清楚罪过和l罪罚的观念，这自然会影响炼狱问题

'1999 "1 : . 双方对于 JJ!t义已有协议. fl l ，f'j世1î对炼狱的交谈
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的讨论。 何况，在当时教会内的基督学是以赔偿论为主流，这

思想潮流普遍地影响到罪一罚间的关系，于是在炼狱问题上

强调的因素是罪罚和补赎;讨论的时候，由于受到亚里斯多

德思想方式的影响，常常是在一种形上学的思想范畴中讨论，

忽略了救恩史的层次。 讨论的只止于:炼狱的本质……等等。

东方教会的思想里，并非截然地无罚和赔补的概念，也

并不是在教会生活中没有炼狱的思想和内容，但是却无法接

受西方教会里通用的概念和名称。 在东方教会里，把这内容

配合在救恩史的末世幅度巾来讨论:它描写为一种等待的境

界，审判前的人是在等待的境界中，天主的救恩是在这期待

巾 :H现在人的身上;他们并不反对，人死后有天堂和地狱的

境界，不过直到公审判前，救恩是在进行中。 由此可见，在

东方教会里，对于炼狱不喜欢形容成一个境界或是一个地方，

他们认为是在救恩史巾，人死后的净化过程和圣化的过程，

至于罪、赔偿……等概念，他们并不加以重视。 可见，东方

教会的信仰中并不缺乏炼狱的内容，但是在表达上注意的

是:期待、神圣化，他们是在救恩史的末世幅度巾去表达东

西方教会共同承认人死后未赦的罪和未做完的罚均需炼净，

只是表达这内容的方法不同。

比较东西方教会的情况，发现在东方教会的思想中承认

罚的存在，虽然不如西方教会的明显;但是在西方教会巾，却

缺乏在救恩史的末世幅度最好的解决方法是把重心放在基

督学上，因为古代的教父常以基督作为标准，如果基督在死

T气的时候，先降人阴府，方才进入复活的境界υ 人在死亡的

时候，也应当经过这神秘的阶段，进入复活，因为基督经过

了这种阶段，人也应当经过至于这阶段的情况究竟是怎样
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的?教父们并没有任何的分析。

(囚)教会文件的训导

曾讨论过炼狱存在问题的教会文件有:教宗依诺森的书

信、里昂大公会议、弗罗伦斯大公会议、特伦多大公会议。

1254年，教宗依诺森四世在他给宗座驻希腊代表的信上

命令东方教会接受这名称20 1274年，在里昂的第二次大公会

议是一个合一的公会议，吁时东方教会急切需要西方教会的

协助，不得不接受在文件中一些本来不愿接受的字:罚，罚

是炼净，是净化……等字\ 1439年在弗罗伦斯召开大公会议，

这也是一个合一的公会议，虽然在东方教会里，最不满意的

是炼狱的名称以及对罚概念的强调，他们也不能接受炼狱是

一个"地方"的概念;但是，在东方教会里承认人死后有一

个净化的阶段，在这个净化的阶段里，别人的善工可以帮助

他的完成，所以在这次公会议欲发的文告巾，双方J1c认人死

后有一个净化的阶段;净化在另一方面观之是一种罚，在这

阶段里，别人的善工能协助其完成净化。 至于炼狱是一个境

界或者是地方，公会议的文件避而不谈4

特伦多大公会议面临当时与原始基督教在信理上的争论，

对炼狱问题提出的教导如下:首先，对于炼狱，大公会议只

肯定了它的存在，认为是人死了之后有一段净化和受罚的时

2 见: ~ 天主教会训导文件选集 》 第 838 条

飞 同上.第 856 条

4 同上.第 1304 条
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候，而且-在世界上的人能以善了与其通功;但是大公会议并

术指定一个地方。 其次，大公会议请当时的主教们在教导时

应注意保持传统教父的信仰，对于艰深的神学问题，炼狱问

题上不确定的因素，和有迷信色彩的道理都不需要与教友讨

论，免得使纯正的信仰模糊不清 总之，对于这问题，应吁

避免一切幻想、想像……等5。

综合历代教会的训导，对于炼狱的问题，信仰的内容是:

有炼狱的存在，而且在炼狱巾，有使人净化的罚以助人得救

但是，至于是否是一个地方或是一个境界，这罚是怎样的罚，

在大公会议巾，历代教导巾都未谈及。

三 、神学反省

对于炼狱问题的神学反省，我们分三节讨论:首先时论

到炼狱问题本身在传统上的困难和解答;其次是关于炼狱的

罚;最后我们讨论炼狱的时间问题。

( 一)传统的困难

对于炼狱问题，传统的困难是在于罪赦和罪罚的问题上

人在炼狱中受苦，是完成了死'-时未做完的暂罚和死时尚未

悔改的小罪，问题在于:罪的宽赦，最主要的是应当有向由

的悔改;若是如此，小罪如何能在炼狱中被宽赦?因为炼狱

是人死后的境界，这时人的救恩已被决定，忏悔的时期已经

凭 同仁，第 1820 条
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结束，人的罪如何能再被宽赦?下面我们提出气位神学家对

这际|难的讨论:

1.亚伦斯的亚力山大

他主张在生前无论生活如何，在人死之前天主宽赦所有

的小罪，即使没有悔改的也在内 所以，炼狱中事实上丹:没

有小罪的问题存在。

对于他的意见，普遇都表示无法赞同，因为罪被宽赦的

条件就是悔改，这是无法豁免的，小罪也是如此

2. 多玛斯和文都辣

他们认为人死后在炼狱巾度过一段漫长的时间，在这段

时间所受的f中11 ，小罪被赦免了

这种说法实在并没有解决任何问题，因为问题的焦点是在

于死亡的时候，人救恩性抉择的时刻己过，小罪的宽赦需要悔

改的行动，即使是很民很慢的芹也需要这行动，所以问题并不

是在于时间的伏短，而是在于悔改行为的发生是如何可能的?

3.柏乐斯

柏乐斯的假设认为人在死-r-丁当儿有一个抉择，这抉择他

强调的是在死亡中完成的，不是在死节前，也不是在死r后

而是在死亡中完成的

所谓的死亡中，在哲学上认为是无法向行独立，不可分

离的一点 意思是死-r-丁前人是生活着的人，死亡后究竟实在

如何，我们无法得知，但是 一定还再在着，所以也有死T二后

所谓的死「巾，只是一点而不是一条线，它可以连在死亡前

或者是死T干后，所以称之为死T二三~儿
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柏乐斯认为炼狱中小罪的被宽赦是在死亡巾，在死亡巾

人有一个完全自由的基本抉择;死亡这当儿若是连在死亡前

的线上，是在一种还可以向由抉择的状态巾，如果人在此时肯

定天主，选择天主，小罪就被宽赦了，这时所谓的悔改行动产

生;但若死亡巾的这点只是连在死亡前，就元所谓炼狱境界，

但这当儿也是连在死亡后，这时整个的人面对着天主，面对着

一切在这当儿，天主对人爱情的面貌完全地呈现川来，人面

对着这种爱情的流露是最痛背的时候，他的罪在咀嚼着他、控

诉着他 、 审判着他，这就是所谓的罪之净化，亦即炼狱

所以撞他的意见，人经过炼狱，{吕立炼狱是在死亡当儿实现

( 二〉炼狱的苦

过去的神学家们描写炼狱的汗，是在一种神话和陈|像性

的火·…..等图像中 。

今 日人把炼狱的苦比喻作为一些神秘家们所谓的"夜

神秘家们的夜，含有一种对立的状态:是一个尚未完全净化

的人面对真天主的爱，经验到天主的远和近 以这种开来描

绘炼狱是相当深刻与恰合，因为在炼狱的苦是由于爱情而带

来的苦，人在生活中都有这样的经验;当一个人得罪了他所

深爱的人，在面对那爱他的人，看到对方爱的伟大和真实之

时\这种苦是难以言喻的 死亡当儿，基督对于人爱情的真

实和伟大，在死亡的人前完全展露，当人反顾自己的不沾净

时，这种痛苦无边无际这就是炼狱的苦U

炼狱中的罚不是一种法律性的罚，而是一种存在性的，

因为人的形成是如此的，他以向己的心为核心，这是人的最

巾心点，自由抉择的所在;这心只是巾心，外面尚有许多的
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层次:现智、崽志……等，这一切形成磐个的人，人在自由

抉择时，选择了罪的状态，不只是巾心点的选择，也广及周

围的各崖次;于是，当人悔改再度选择天主之时，人的巾心

点虽然已经问头面对天主，但是并不是每一个层次都能够马

上扭转过来，这时人经验到的是罚的现实 一个有冲郁经验

的人有这种痛苦的经验，天主在他的面前展露，看到天主，他

完全被天主所吸引住，但是他的身体坯是被尚术净化的层次

所牵制着，欲跃不能 这是神秘家在爱情巾受的苦，是一种

"心己许，而身不由己"的情境死丁?当儿，人受的汗、受的

罚，差强可以此比拟，是把每一个层次转过来时所受的苦

所以，在炼狱不只是小罪赦免，也是在受背受罚 所谓

天主的罚，是由于与人心共同形成的各个层次，术能及时与

人心一起转问来面对天主时，人所经验到的不和谐之苦人

在经历这痛厅时，经历到天主的爱是如此地临近于己身，但

是由于自己尚未完全净化，却又仿佛离开天主是如此地远

( 三 )炼狱的时间

炼狱和时间发生关系，是渊源于占代忏悔圣事的措施，在

1有代的忏悔圣事中，常决定忏悔者作一段时间补赎，这是一种

法律和教会性的罚;但是在救恩的层面上，罚不只是有教会性

的一面，它还有面对天主的一面，在教会历史巾把这两面的性

质混淆并交流，于是在炼狱的问题上产生了"几年、几月、几

日"的育而这是教会历史巾的产品，并不是信仰的内容

在梵蒂冈第二次大公会议巾，慕尼黑的主教就曾经公开

地反对这种说法，他认为若是教会性的罚与天主的罚在性质

上未分清，能形成好似天主也是时间性的天主，因为袍的罚
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是时间性的罚

在这里，我们尝试注解今口教会巾已通用的言语，企陀l

J二取消两者间的矛盾 通常时间能有好几种分类法，只I jT一

种就是分成太阳系统上的时间和心理系统上的时间炼狱的

II，J 间能注解成为心理系统上的时间，要表达的是人在面对痛

l咛时的深和浅的程度。 在这种解释下，炼狱时间的问题就可

以有 一个新解



第十四章

步也 事九

在死亡后，若是还有大罪，是在与天主截然分离的状态

巾，这种境界已经完全决定而无法改变，这人受永远的罚教

会信仰巾称它为地狱的罚 有关地狱，我们分四部分讨论:

一、圣经的启示

二、传统中的困难

三、教会当局的困难

四 、 神学反省

圣经的启示

我们从旧约和新约的记载来讨论对于地狱的启示。

( 一 ) 旧 约 的记载

通常人们都认为在旧约的记载中，有两个概念与地狱的

启示有关;其巾的一个概念"冥府大都认为是预备地狱的

启示，其实不然 下面我们逐步地说明这两个概念:

1.冥府
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一般人通常认为旧约中的冥府就是地狱的前身，其实经

过下文的分析后，能够看:1\冥府的概念与永远受罚的地狱概

念并不相同。

冥府不是圣经民族自己的词汇，这词来自埃及，它的字

根有吞、挖、求的意义。这个字本身在历史上运用时有着演变。

最初，这个字指的只是死人的居所。 旧约描写死人存在

的状态，称之为影子( Re"hain )，这是一种无生命的存在，但

是却有异于哲学概念上的虚无状态。 总之，影子是很稀薄的

存在，它的特殊点是没有任何活动，也没有任何T作(见:训iI

9: 10)。 冥府巾没有主宰，也没有神明 。

旧约中对于冥府的境界，偶然会:1\现一些神话性的描写，

这和人的经验有关，因为在已死的人身上看到虫的:1\现，所

以描写时认为冥府必定有虫(见:依 14: 11; 约 17: 13- 16 ); 

他们认为冥府中的人能够醒一下(见:依 14: 9-15)。 保禄在

书信中曾言及唤醒死人，就是反映这种思想;但是无论如何，

冥府和今日所谓的地狱概念不同，因为冥府是恶人和善人死

后的居所(见:讪19: 5-6; 依 26: 12-14)。

这字到旧约末期已有演变，这时，冥府已分开和恶人死

后的归处。 耳1)稣在富翁和纳臣禄的比喻巾，相当清楚地反映

当时这种思想。 纳臣禄死后在亚巳郎怀中与富翁死后的居所

中间，有不可跨越的鸿沟(见:路 16: 22-26)。 在旧约末期

的文学中，能看出当时认为冥府不是善人久居之处，天主最

后要叫善人再度兴起(见:咏 16: 10; 49: 14-16)。 这时，可

以说冥府的概念已经渐渐地走向地狱的概念;因为善人与恶

人已有分隔，但却不是地狱概念的前身，因为在其中未提:1\

"罚"的因素。
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2 .火

"火， lJ又是"末世性的火这慨念才是在圣经~~载巾顶

备地狱的启示 不论是在旧约或是在新约巾 ，很难找到一处

清楚地论及人死后立刻发生的事 因为圣经强调的是末世不n

末日，对于死后发生的事通常不提;所以末世的火，能够说

是预备地狱的启示依撒态亚先知1论此天主最后川人的市判，

提到了火(见:依 66: 1 5- 1 6 、 24 )，火是夭主审判l人的罚，依

撒意亚把它不日新天新地的概念对立 若然，火可以况是地狱

的概念夭主，是人类的主宰，对于反抗的人用火来罚他;以

色列人，则是处身于新天新地的境界里

除 r ;k的图像外， I门约巾也有直接指出在世界终结时，

善人和岩、人不同的下场它以赏罚的观念来显 11 '， 天主主权在

末日的 1 1\现(见:达 1 2: 2 , 5) 

总之，旧约巾对立地狱并没有特别的讨论，能够说天

主是人类的主宰， 袖是末 H 的赏善罚恶者"。 这观念巾 ，启示

着地狱的仔在，也曾经用火的图像来言及末 门 的罚，但是有

关地狱的讨论，却是阙虫Il

( 二 ) 新约的记载

耳目稣内己曾经用过不同的词汇论及这种境界，有的是神

话性的m话，有的则是历史上的地名

在冲话性的用语屯，耶稣生前曾经用过阴间和深渊两个

词阴|时在神话 'Iì是魔鬼的居所(见: 玛 1 6 : 1 8)，深渊则是

在阴间最下层地方，也是魔鬼居住之处(见:路 8: 31 ) 

耳IS稣常常用革厄纳( Gt>ht> nna ) 一字来表达地狱的境界
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(见:玛 5: 22 、 29 ， 25: 41 )，中文可把这词译为叹息之谷，

这是一个历史上的地名，在耶路撒冷京城附近的山谷，刀I~山

就是木希农山;这地方在历史上相当 :H名，耶稣用来譬喻地

狱是最恰当不过的，因为旧约中在本希农山上，皇帝多次在

此祭祀邪神，有的就竟以向己的儿女作为祭品。 这些皇帝有

阿晗次(见:列下 16:3 )、默纳舍(见:列下 21:6 )等人，约

史雅(见:列下 23: 10 )曾经一度废止此种祭献，但不多时义

重新恢复，这行动引起先知们的诅咒，在诅咒中预言说:在

此山谷巾，犹太子民要应受敌人的追杀，并遭受遗弃，这山

谷将成坟场和废墟(见:耶 7: 31-32 , 19: 1-7)。 所以，这

是一个受罚受遗弃之处，用它来比喻地狱实在恰切;至于有

人传说在耶稣生活的时候，人们把尸体丢在木希农山谷中，

这传说本身可疑。

新约也多处以多种比喻论及地狱， (伯多禄后书 》曾经以

Tart盯us 一字来表达地狱(伯后 2: 4)，神话巾这是一个巨人

受罚，捆绑巨人的地方

总之，在圣经中常常提及对作恶的人之惩罚，通常不会

谈到个人死后立刻面临的境界，因为圣经常是整体地论及赏

善罚瑟的观念，所以绝少提及个人。 也是由于如此，在教会

历史中讨论到死后的问题就会发生困难。

二、 传统中的困难

根据圣经里与地狱有关的一些资料，在教会的历史上，

一讨论到死后的问题，从教父时期伊始就不断为两个问题伤

透脑筋，下面我们要分别讨论这两个问题:
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( 一)火

对于地狱中的火，在教父传统里， 一直认为是客体性的，

甚至于圣赦部有一次在文件巾，曾经宣称若有人不信地狱巾

有火，则可以不赦他的罪。 由此观之，教会传统对于地狱里

的火是相当地坚持。 对于火有两派意见:

1.现实派

现实派的代表人物是戴尔都良，他本身是一位法律学家，

故此，他的学说呈法律化的色彩。 对于地狱的火，他认为是

真实的 、 真正的火，而且具有客体性;但是当时的人对于这

学说引起的困难是:凡是在世界上看到的火都是会熄灭的，

若地狱的火真如现实派所言是如此地真实，怎能解释圣经论

及地狱之火是永不熄灭的，这派学者认为这问题并不存在，

因为在世界上也有不会消灭的火，火山就是这类的火，这答

复实际上未解决问题。

2. 象征派

象征派的代表人物是奥力振，他是亚力山大学派的代表

人物 对于地狱的火，他的意见比后来的士林神学家更为进

步，他认为火表达的是受罚，人内心的不安与忧伤奥力振对

这意见，自己小心翼翼地声明只能对教会内的知识分子论及

(二)永远的火

问题的核心在于一个有限的人犯了罪，怎能以永远的火

去罚他?

....... 
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这困难在一般的教父传统巾总是避重就轻地去川论，一

方面他们肯定是永远的火， {/3.却是相当地外在 n 金口若望对

这问题反问:若不是永远的火，邢怎能解释有朝一口圣人和

罪人不能共处的现实?奥斯定更直截了当地逃踵，他反说这

火就是为罚那些问这种问题的人可见在一般的教父思想屯，

这问题没有获得解答。

奥力振论及得救的问题时，能说间接地答复有关永火的

讨论;他有所谓大团!同的概念，奥力振主张:人， 一切的人，

甚至有人认为魔鬼也在内，到最后都能进入救恩的境界若

是如此，就等于奥力振并不认为有永远的火存在，因为到最

后万宗归原，都在得救的境界里 这大闭罔概念内容值得怀

疑是存真是奥力振本人的思想，因为这内容我们得之于热落

尼英和罗非，这两位对奥力振有偏见何况，在奥力振其他

的著作中显出有相反的看法，曾经有人问过他魔鬼是存最终

也能得救?他斥之为愚昧的问题可见，上文提及的思想内

容有重新商榷的必要

所以，永远的火在教会传统巾，教父们视之为无法解答的

困难之一。 事实上，今天有名的神学家如巴尔大撒也持此见

三、教会当局的训导

在教会的文件中，对于地狱的存在公认是不争的问题，

至于是否死后"立即"下地狱，则有过一度的争论教宗若

望二十二世，在亚昧农流T干丁时期一次诸圣瞻礼弥撒宣讲巾，

提到过人死后并非直接进入到荣福直观或是地狱的境界，因

为肉身尚未复活;在这巾间阶段里，善人瞻仰基督的人性，恶
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人也未进入地狱， 一直到肉身复活后。

若望二 1-二的宣讲引起当时激烈的反应，他在离世前承

认错误，并声明当时只是一个单纯的神学反省，并不是宣布

信仰的内容。 即位的木笃十二世则清楚教导死后人立即受到

永罚或是永福，所谓永罚就是失落荣福直观至于地狱，在

教会文件巾从未说过是一个地方，更似境界。

四、神学反省

今日人对于地狱的问题并不抱有严肃的态度，这是因为

过去在教会宣讲巾掺杂过多的神话因素，否定这些神话因素

的当时，也否定了地狱的内容。 对于地狱问题的反省，我们

剔除一切神话性，而在"罚"、"永罚"、"境界"、"失去天主"、

"个人负责"……等因素中严肃地去反省;因为地狱不管对于

人的方面或是对于天主方面，都是严肃的问题。 我们分为四

点讨论:先讨论地狱的存在、它的罚、地狱的火，最后分析

一些附带的问题。

(一)地狱的存在

在教会的信仰中，地狱和罚之所以存在，是因为有罪的

存在，所以我们对于地狱的反省以罪为出发点。

若是按照 《若望福音 》 的启示，罪的产生基于"不信

不信基督的"我是" (见: 8: 2 1 -24); 这个"我是"的词汇

I ( 天主教训导文献集 》 第 990 条
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在 《若望福音》中有特殊的功能，它反映在 ~ .Lf-\ 爷纪 ~ '1-'雅

戚对梅瑟的启示(见: H'r 3: 1 4)，所以当若望运用一连串"我

是"的词汇时，暗示着天主在基督身上的亲iI击，包含袖的宣

讲、行动和生命。 换言之， ~若望福音~ '1'所谓的罪，是因为

不相信天主在基督身上所启示的种种; 不管是言语、行动，或

是生活态度上的启示;不管是在对于天主与人关系上的，或

是人对天主态度上的，或是人与人以及与宇宙关系上的启

示;凡是有不信基督启示的态度，就是罪 于是，若望思想

巾的罪，具有降生性和基督性 上文是以 《若望福音 》 为基

础对罪加以分析

若罪如上文所言，则罪人是一个在分裂状态巾的人 因

为在人学上，基于天主创造人的目的，人的木质和l本性基木

上应当是在万物巾归向基督，而在基督内归向天主的;若罪

是不信的态度，则是一种反基督、反天主的态度 于是，罪

人就是在分裂状况下的人，是位际关系上的分裂;这分裂不

是单纯的，而是包含与宇市以及闭体的分裂，因为人具体地

是宇宙和团体中与基督相遇而归向天主，于是，这分裂有宁

市和闭体的幅度

换言之，若是一个人以向己的自由意志决定采取反基督、

反天主的生活态度，这个人就不只是与天主、与基督有不和

谐的关系，他和宇宙和闭体也产生了不和谐的关系;所以这

种分裂殃及宇宙和团体此外，分裂的存在能够是明显的、清

楚地在概念中表达出来分裂;但是也能够是非概念性的 、 存

在性的分裂。 人可以生活在分裂的抉择中，但是并未明显地

表达在概念里。 可见，有时人的罪是存在性的，不→定要明

显出现在概念中;这时，人是生活在宇宙中，与同体、与基
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督、与天主不和谐的境遇巾。

所谓的地狱，就是永远的罪。 人在死亡中，完全自由地

作决定性的抉择，这是最成熟、最恒|满的基本抉择;这时，若

是抉择拒绝天主，人向我创造为一个罪人，他自己创造了一

种分裂的境遇，永远的分裂;在基督内，在天主内，与人、与

宇宙的分裂。 所以，若是有人永远地在罪恶巾，地狱的存在

是必然事实 由此观之，通常我们所谓:天主创造地狱，其

实创造地狱的不是天主，是人自己，是人自己自由抉择的后

果;所以地狱是人自己创造的境界。

更深一层观之，若地狱的境界是天主与人断然的分裂，

其实在现世有人已在地狱的境遇巾，只是未决定性地实现，

因为若是人生活在大罪中，使自己与天主、与人、与宇宙、与

万物不和谐，已经是生活在人间地狱内;人是地狱的形成者，

于是地狱境界本身也有着"已经一尚未"的色彩。 在今世已

经开始和天主决裂的人，于人的末刻，一次而永远的抉择中

完全地实现。

于是地狱是存在的，它是永远的罪之境界。 有位神学家

说:存认地狱，即是对于自由的缺少严肃。

(二) 地狱的罚

讨论地狱的罚包含讨论地狱的苦，因为罚是有苦的。

在正式讨论地狱之前，我们先看罚的种类。 罚通常有两

种，一是法律性的罚，一是存在性的罚 。 法律性的罚之所以

产生，为的是要保存秩序，当有人破坏秩序，使这秩序失落

之时就应补偿;这种罚常是外在的，和犯法行为没有内在关

系，是从外加诸人身 来向天主的罚则不然，天主的罚缘由
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是罪，人的罪同然有其法律性的一丽，因为相反夭主的诫命;

但是最奄要的是它还有存在性的一面，是人以门己的向由所

创造的一种境界，这境界的产生，是来向人的不信以及与天

主的分离;这境界深深地影响整个的人，很深地进入人的每

一个层次，人的巾，心，以及人心的每一层次

于是，当人的罪被宽赦之时，往往只是人的核心部分归

向天主，并不是每一个罔子都立即跟随核心饭依天主;所以虽

然人的罪是赦了，但是人的身心还能再罔若痛汗、扭曲 、阴暗

的问忆，这类痛苦通常称之为罪罚另一方面，也是人在脱变，

在从自己罪的境界的每个层次们向天主时经历的ft 由错乱

进入和谐而经历苦，人在这种具体的情况下全然饭依、投顺

由罪罚的解释，我们可以明了何谓地狱的罚，罪罚是|均

在于人的存在深度;地狱的罚也是内在于人的存在深度 所

谓地狱的罚，是在永远的境界里人的存在和天主截然分裂，

人本来被造为的是归向天主，选择天主，但去i1内由地选择远

离天主，这与人整个存在的倾向是不和谐的，这是人在罪 ' 1'

的境遇，人身心所受分裂的痛苦 jk远的罪，使人布在的深

处受永远的罚 可见，所谓地狱的罚，是由于死艳的境遇形

成的分裂而产生的痛付 这并我们称之为地狱之汗

地狱的苦传统分为两类:失汗和觉苦，对于这些苦有不

少的注解，现在我们介绍三种 第一种注解是相当流行:所

谓的失苦就是失落了荣福直观(见 : 玛 25 : 3 1 -46)，这是从

消极方面来论及地狱的背;所谓的觉汗，就是加诸于人的， 譬

如:火烧……等，从外面加于地狱巾受罚的人，是感觉得到

的，这是从积极方面论及地狱的汗，这种注解流行于一般教

理讲授'jï
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第二种注解认为，所谓的失苦是地狱的人失去天主之苦，

是与天主分裂的痛苦;所谓的觉苦是地狱巾的人与闭体，与

宇宙有的一种不协调，在这种不协调中，团体与宇甫加诸人

身的痛苦是觉苦。

对于地狱的苦的第三种注解是比较近代，它认为失苦是

消恨性的苦，觉苦是积极性的，外加于永罚的人。 这注解出

发点是1罪，如上所述，若是存在性的罪，就是存在性的罚，产

生的是存在性辞。 因为罪是与基督和天主分裂，而且也是在

基督内与全宇宙、整个团体分裂，在这情况下，产生了苦。 永

罚巾，人和全宇宙、全人类，以及天主失去了协调，在分裂

巾，这是所谓失背。 这"失"却有积极的一面，因为天主与

包含在天主内的一切有客体性，是外在于人的，所失去的正

是与天主与基督，与在天主和基督内的人类团体在位际关系

上的和谐，所以是客体性的，这就是"觉苦"。

依照第三种注解，地狱的背有两方面:一方面是失苦; 一

方面是面对一无交流的客体，产生的孤独虚无的威胁和压力，

这是觉苦。 譬如说:天主临在为的是要给人生命，与人产生

交流，爱的交流;但是若是人失去了与天主和谐的关系，天

主临在，由于人的拒绝，对这个人而言就是一种压力和痛苦;

圣经上常以"天主的震怒" 一词来描写这境界。 这压力和痛

苦是桌实的，是外在于人的，于是人在永罚巾经验两种痛苦:

失苦和觉苦;失去天主的和谐，觉得天主临在的压力。

总之，地狱是永远的罪之境界，是存在性的永罚，产生

永远的苦所谓失苦，是指失去与天主和基督内的万有的和

谐;所谓觉苦，是H\现在位际关系上的威胁与恐怖。
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(三) 地狱之火

圣经曾经以许多图像来描写地狱景象，如:虫……等，这

些图像可以很容易地说只是一种象征而已;但在一切的图像

中，教会传统里相当特殊地注意的就是"火"。 过去在教会里

通常承认火的真实性，而且也愿意保持这真实性。 问题于是

产生:若是真火，贝IJ应有某种物质因素在，又如何能给与精

神的苦呢?对这问题我们在下面图形略作讨论。

1.火的存在

火的存在在新约的记载巾，是相当清楚的。 (玛 3: 12 , 5: 

22 , 13: 42 、 50 ， 18: 8; 默 19: 20 , 20: 4 , 21: 8)。

从教父时代开始，注解上都不愿把火当做一个象征，经

常保持它的真实性或是客体性。

教会里曾经发生过一件事，使我们看出教会当局对地狱

之火所持有的认真态度o 1890年奥地利一人在告解时，承认

自己无法相信地狱的火不是象征而是真实的;告解司锋把这

事呈到圣赦部，圣赦部在 1890年4 月 30 日答复，若是真正不

信，则可以不给罪赦。

这文件固然只是属于纪律性的文件，不是颁布道理，但

可见教会当时承认地狱的火是真实的在，而且坚持。

2. 神学上的困难

传统士林神学对火的真实性的反省发生困难;困难在于

真实的火应该具有物质性，又如何加于精神性?

对这困难试图解答的人很多，有人认为这火是只烧肉身
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f(~不烧A魂这说法产生|本|脯，若娃只烧肉身，魔鬼是忏也

受火烧的峭汗!而且在肉身术复活前的精神{卒，在地狱 'Iì有

没有火烧之汗呢?另外一种说法主张有两种火: 一种是烧肉

身的，另一种是烧灵魂的 这些说法都无法解决问题，下面

我们介绍两位神学家的努力

文都辣主张幻象论，他认为人死后实在是在地狱的火中，

他jfc认这火是物质性的，不能给精神体带来任何的痛片;但

是精神体是在幻象中觉得火在烧自己，也实际上受了汗。 这

说法一方面保持教会的传统，火是桌实地在烧，不是象flEj 另

一方面在表面上也解决 f矛盾;人受精冲上的苦是来 1'1幻象，

而不是真实燃烧之火

多玛斯则采取另外一种注解法，他认为人死了是桌实地

在火巾，精丰lþ受到l并不是直接来自燃烧的火，而是人觉得自

己的精神反受物质的火的束缚所以在精神上有一种很自卑

的痛苦，主体经验到的不是烧，是一种开

这两种注解都无法使人满意，给人一种勉强地向阳|其说

的印象

3. 圣经中的火

地狱的火在圣经上是记载着的，为了解决上文 11ì挺过的

网难，可能我们得先去讨论;圣经叶 I所谓的火是再与我们生活

巾的火是同 ·问事?

从圣经里，我们发觉火的传统常常和l天主的 11伍在 、 天主

的运动连介在-起 下面我们从 一:个传统来讨论

梅瑟 11: l iJ 的传统:梅瑟五j:ij Ij 1 ，计先看到火的 II\J见是在

天主与亚巳郎定约，是在火 rr完成的(见 11 \ 19: 18)j 天主
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显现给梅瑟时，也是在火巾(见 :H 3: 2)，显现日才这火有

一个特色，它不燃烧，却吸引着人，具有一种吸引的力量使

悔瑟走近它。 这是在梅瑟五书传统巾显11\来的一面:天主是

在火巾 1 1伍在着，吸引着人走近地 丁 于是，火是象征若天主的

11布在。 但是另一方面，在《巾命纪》巾，也是在火巾发:1\天

主的怒，地是忌邪的天主(见:申 4 : 12-24 , 5: 25)，在火

巾消减祭邪的人(户 16 : 35) 总之，梅瑟传统巾看:1\火是象

征天主的11自在，有时它吸引人，有时它罚人

先知传统:在圣经巾曾经称过先知"似火"(列下 1: 10- 14 ), 

但主要指末世的火和行动(见:亚 1: 中2: 5)，以及天主的火

(见: 则 28: 18; 依 66: 24) 火还是象征天主的11伍在

新约传统:福音巾论及火与基督相当密切的关系(见:路

12: 49)，在《默示录 》 巾的火， 胃向人子眼巾 (参阅默 1 : 

14 , 19: 12)。

总之，圣经巾火的传统相当久远，综合来说，火是天主

的 "11伍在"和"行动最后也在基督身上出现这行动有两

面:有时它吸引人接近，有时是恐怖和义怒的火n

4. 对火的新注解

发现了圣经巾火的这个意义之后，我们可试着对地狱的

火作个注解。

首先要肯定的是地狱的火本身不只是一些没有内容的罔

片，它事实上是客体性地真实 但这火实在就是指天主的 11伍

在，因为天主的临在通常是天主的爱主动地进入人巾;但是

在人这方面，可以接受和拒绝，这抉择可能是在生命巾发生，

决定性的最后一次是在死亡巾;人在死亡时迈入永恒的刹那，
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邱时若是接受了则永远生活在夭主的临在和袍的生命巾，这

是爱火;若是拒绝，则永远面临失落天主的焦急，这就是地

狱的永远的火。 其实，地狱的火就是所谓的失汗和觉背，是

实在有的，也是客体性的，加给在地狱巾的人痛苦。 但是今

日我们也知道，有关火的时论，现代人己失去兴趣

不过上述种种的讨论，使我们发现地狱问题的基础是在

天主的问题上;若是有永远的罪，就是地狱，所以这是相当

严肃的一个问题，不容我们忽略

( 四)附带问题

这里要讨论一些与地狱有关的附带问题u

首先提到的是地狱的所在，对于这问题，我们可以断定

绝对不是在时空中的一个地方，这是一种境界;若以救恩的

角度观之， 一切不得救的人的聚合就是地狱，或者也可以说，

他们每个人都是地狱

J{次提及地狱的永远性，经过上面的讨论，可迎刃而解，

因为不是天主创造一个永忌的地狱，地狱是人用他的向由抉

择来创造的 死时，在自由和精洲最罔满成熟之时，人作的

抉择就是永远的，那么，永远的地狱是人的化丁

但今天神学家巾的确有相吁著名人物，对于地狱永罚，

如同占代奥力振一样持有异议. I盯教会训导似乎保持沉默

而对此，另有冲学家鉴于内由意忐的桌实性，表示难以对本

罚持再定立场
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天堂，按传统来说是"面对面永远地看到天主这话虽

源向圣经，但对今日的人己不甚适舍，因为巾古世纪的 t林

神学家把它以知识的角度解释，再加上民间信仰，把这境界

置于物质层面。 若再因沿下去，它的内容不会感动人心，所

以得努力提出新的解释，适合今 H 的需要 天堂的永桶，福

在何处?这是应当问答的问题我们分三部讨论:

一、圣经的启示

二、教会的训导

兰、 神学反省

圣经的启示

我们分别由旧约和新约的记载来看:

( 一 )旧约的记载

对于天堂最初的启示在于"桶日约巾的"丽"是地上

的幸福，这是基于希伯来人的宇宙观而形成的观念 在他们
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思想里，宇宙有层:上是天;下是阴府、海洋;人是在当

rl'浮在水面的地上 对于雅戚的超越性、至圣性如此地敏感

和尊重的以色列人， 一定不会想到天上去，因为天是天主所

在之处，所以希伯来人的福是在地堂，在地上;后来人犯了

罪失落了地堂，天主的许诺还是地上的福;福地是流奶和密

的地方止于地上的桶 这虽然是地上的桶，但是不能与唯物

论的福混为二谈 希伯来人的福并非只建基于物质，它与遵

守天主的诫命紧密地关联，以色列民族相当清楚许谐、盟约、

恼地之间的关系

对于"福旧约启示有转变，从地上的物质渐渐转向"与

天主同在其实"与天主同在"是桶的观念，深隐于古老的

传统巾，后期书写著作中表达:1\来(见:创 3: 8-9)。 此部分

反映"巴不得与天主永在"的心境 这段圣经的写成，受传

说巾两个人物相吁深的影响，即厄诺客和l厄里亚被雅威提升

而去的事，使以色列打破以往的束缚，进一步认为福是在于

天主永在的境界 充军前的 《圣咏 》 反映出的"与天主同在

是件乐事"的思想，已经深植以色列人的心灵中(见:咏63 )。

至于先知传统，原则上对于 "桶"的观念还是在于地上

的幸福;亚毛斯描写的幸福是在地上(见:亚 9: 13-15)j 依

f故意亚也是以地堂的境界来描绘末世的福乐(见 65:

17-25 )j 但是这种捕写的重点并不是表达当时人认为福只在

于物质生活的丰盛 基于当时战乱年年，战祸遍地，人民饱

尝同破家T二、颠沛流离之汗，所以先知体认真正的福是在于

IE义 、 和平的境界 最后以色列人醒'隅，体认到 1承认天主

是他们的天主之时，是最幸福的时候(见:耳目3 1: 33j 依40: 5) 

整个智慧传统大多对于永桶持有怀疑论的态度，它常常

--
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问及人的善恶问题，以及个人的赏罚问题。 经历充军的痛苦，

又见到义人受菁、恶人享福的事实，于是产生对于永福怀疑

的态度，主张享乐主义除了充军返同，旧约后期成书的《智

慧篇》前五章里论及本福之外，其他部分对于永福并没有清

楚的答复。

到了旧约末期，对于永福的远景集中在气种希望上:与

天主常在的希望、复活的希望以及永生的希望

(一 ) 与天主常在的希望: {约伯书 》 曾经描绘了极大

痛苦巾的态度，通传相当深的思想，很可惜为一般人所忽略

约怕在极大的痛苦中，毫无H\路时他把向己转向天主(见:

约 19: 25-28)，这是一种"与天主同在"就是桶的思想 论

及罪人悔改常说"转向天主" (见:咏 51: 9-10); 某些 《圣

咏 》反映人的幸福是与天主同在，是以默想天主为快乐(见;

咏 84: 5-6 、 11-12 ， 119)，人希望与天主同在(咏 16 ， 73: 

23 )。 至于"常"只是一个讲法，还是真有"永远"的含意?

这问题在 《圣咏 》 内无法得解答。

( 二 ) 复活的希望:旧约末期己渐渐启示永生的境界，

与天主常在的"常"与复活的希望是同样的意义。

( 三 ) 永生的希望 (见智 1 -5 ):智慧丛书中的 《智慧

篇 》 是在希腊的思想背景中完成的，这部分的经文表示有永

生的希望，所谓的"本生的希望"其实就是希伯来人的"复

活的希望" 。

至于"永远生活"一词的内容，旧约中没有清楚的描写，

但是由犹太文学和 《智慧篇 》 中，得知它是整个人性的幸福，

就如天使一般，最主要的人性幸福是"与天主同在"

总之，旧约的启示对于永福的境界在概念上已经渐渐地
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1/'，现，但是在内容上却不清楚。 能够肯定的是这境界是全人

和l天主永远在一起的本棉境界，而不是希腊二元论巾的精神

世界之解脱

( 二 ) 新约的记载

耳15稣基督本人讲到永福的境遇，通常运用两种方式: 一

是鼓励性的，地告诉人在天堂上有本远生活的报酬; 一是启

示性的，袖也曾经运用过默示录的文学来表示永远的生前

(见 : 玛 25: 31-46) 

在新约其他的记载里，描绘永福的境界通常可归纳成为

三点: 看见天主;与基督同在和合一;人与人共融的诸圣相聚

( 一 )看见天主 看见"一字在旧约巾的运用时常有

所保留，宣称人不能看见天主，再则就会死t丁;所以旧约常

以"生命"、"喜宴"来譬I喻这现实但是在新约巾，这字就

经常地:H~觅，对现福音里耳I~稣宣布桌桶八端时，曾宣称心理

沾净的人是丘桶.因为他们要"看见"夭主。 这"看见"应

当在月15稣的思想、巾去恼，是在天上看见(见: 玛 门 : 27 , 18: 

10 )， 而且按照若望的看法，耳目稣所谓的看见是在基督内的看

见(见:若 1: 18 L 由此观之，耳15稣基督所谓的"看见"与

"成为夭主的子女"两件事是相连的保禄书信也显1/\来他认

为所谓"看见天主"就是永福的境界(见:格前 1 3 : 1 2)。 若

望著作相似保禄的看法，保悻所谓"面对面" 地看见天主，若

望说:认识是相似地(见:若- 3: 2) 

( 二 ) 与基督同在: x.Jx，见福音巾 ，主~载伯德二子求禄时，

耳15稣虽然哇称是父的事.但是言语巾显tH袖对于同受-j先 、

共领一爵的事相当地重视;这使得他们日后能与袖同在(见:
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爷 10: 35-4 1 )j 耶稣也曾对卡二位宗徒宣称他们舍弃一切跟

随袍的赏报，就是与她同在(见:玛 19: 28)。 在若望著作巾，

也记载那些留在父爱巾的人， 最后是与基督、与父同住在一

起(见:若 14: 3 , 25)。 保禄书信也曾以"死是为得到基

督" ……等类的言语，来表达永远的生活是与基督同在的事

实(见:格前 1 : 7-9j 格后 5: l-IOj 斐 1: 21-23) 

( 三 ) i者圣相聚:在许多言及天国景象的描绘巾，能

见到i有圣相聚的境界。 圣经记载: 天国是使被选者相聚(见:

爷 1 3: 26-27)j 使四方的人相聚(见:谷 8: 11 - 12 )j 是众

人大闭阴之日(见:得前 4: 15 - 1 7)。

总之，新约中对于永福的启示远超过旧约，相当清楚地

提及永福的境界是:看见天主，与基督同在，诸圣相聚， Jt 
实这是永福的三面。

教会的训导

我们首先提出教会文件巾对永福境界的教导，之后再在

圣经和神学家的反省中，去讨论这教导的真意。

( 一 ) 教会文件

在教会历史中，清楚地提及永福的文件有三:法同里昂

附近召开的维哀纳大公会议;亚昧农时期本笃十二颁发的诏

书;以及弗罗伦斯大公会议 l

今将三个文件的教导归纳如下:永福的对象是"看见天

主看见天主的本质 、 天主自己这是三位一体的天主 、 位
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梢的天主 1 文件 rl1所)8的"看见" 一词木是圣经的同汇，它

继续描写"看见"的状态:消极上没有任何受造物为巾介;积

极上是很清楚地看 原文川J =三个字来形容这清楚的程度，言

Jt为 O[)f' nl y ,Clf'arl y ,Pla i nl y，是直观性地"看见在自观时没
有一般神学巾所谓的信仰和l希望， I天l 只l所谓的信仰和希望这

两个词晴揭|怠晦，不是完全开朗的 这"看见"的后果是愉

快、幸福、平安和永恒;这种直观，段文件的指示，完全是

来内天主的赠与，人靠自己的力量是毫无用处;使我们获得

这直观的是"荣福之元是天主的恩忠所以神学上"荣福

直观"代表示福

(二) 教会训导文件的注解

叙述了训导当局对于永福的教导，我们进一步地讨论这

信仰的根据，分为两点讨论:

1.圣经的基础

圣经 11' "看见天主词是常见的，但它的内容有一演

变‘在|门约的记载巾 片圣祖的传统里，人通常不能直接地

看到天主，看到的只是一些超越的事，譬如:亚巳郎看到的

是火(见:创 15: 17); 雅各伯却是以梦的方式与天主晤谈

(见:创 28: 13 ) ……由此观之，看到的只是一些象征，而

不是面对面地看到天主木身悔瑟传统巾，有两种对立的看

t 、 人主f{ ìJII 飞t 义 I欲选集 . 第 990 、 1000 、 1305 条

、 I ，，-J j .有~ 1000 :'毛

‘ IliJ '-. :;f\ 990 1000 110页 35

, 
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法并存: 一种记载梅瑟本人只看到天主的背(见: 11\33: 23 t, 

jj一种U载梅瑟看见过天主(见: 11 \ 24: 11 )先去n的传统里，

也有两种情况: 一是厄里亚先知他与天主的交往向米密切，

但当天主显现之际则掩面以对(儿:列上 19: 3); 但是在jt

他先知，身上，却显: 1\似乎是与天主直接的来往(见:编下

18: 1 8; 亚 9: 1; 则 1-2 )在新约记载巾，论及看见天主的

部分在前文巾已介绍过，就如同保禄和若望所描写的一般，

是一种"面对面的是"认识"袍相似"地

圣经中的"看见" 一辞，可在东方人的思想I~î去 f解，在

东方的思想中看见" 一词是很亲密的意思(见:依25 )，是

进到生活的罔子中，和地一起。 今 日把看见分为: 一为旁观

的看见; 一为瞻仰的看见，圣经上的看见是瞻仰的看见，这

种看见蕴涵一种认识，是主体性的而不是客体性的认识，是

一种结合，生活在一起(见:若 17 L 

2. 士林神学家的注解

士林神学对保禄致恪林多人的书信中所描绘的1m以反省，

并注解面对天主之情的意义(见:格前 13: 12 )。

这段经文中表示一种认识，认识的对象是天主自身 闲

1住在于这种认识是直接，毫无巾介性 神学家们思考这种认

识如何可能? 他们在哲学的认识论巾去探求解答;他们主弛

人的认识在人的心理过程上有一种印象，也有一表象 理性

认识虽然是主动性的，但当外在对象进入认识时，应当创造

一个印象以形成表象;于是论到对天主的认识，无论如何都

会有印象和表象两种因素 荣福直观不是这同事，它是完全

直接的，并无印象与表象，因为天主向己是印象和表象，所
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以它不是在人的概念，在受造物巾认识天主;而是在天主内，

没有任何媒介。 若是如此，荣福直观是一种结合。

在我们的信仰生活巾，宠爱是使我们与天主结合的恩

宠;在永福中，荣福直观，是天主亲自的进入，使这结合的

恩宠|副满，让人直接认识天主，结合于天主，这种哲学解释

显然不易明了 。

神学反省

我们在人际的关系上有一些永远的经验，从这tH发点对

永福反省也许有用，我们分为=三点尝试

(一)人际中的"得救与恩宠"

人的生活是"奥迹"发生的场所，在人和人的交往巾，人

是彼此"救援"和给"恩宠" 这句话我们慢慢地阐述

在人身上常有两面:人性的一面和人格的一面，人性的

一面是东西的一面，物的一面;人格的一面是主体的一面，自

由的一面，是"我有我的向由、主体、精神。

人觉得自己不"得救只是由于停留在"东西"的一面，

只给"人性"的需要，给他一些东西，这些东西能够是非常精

冲化的，如:思想、爱情、关怀……等等;但是给予之时，是

把对方当做"东西" 一般地给给他，为的是让对方满足一些

"人性"上的要求所以，虽然所给的内容是接近精神化的，但

是由于赠予者本身未把对方视为主体、一个交流的对象也由

于赠与者自身没有尊重对方，使向己成为一个交流的对象，只

是单方面，向以为是地给一些以为对方在"人性"上需要的"东

~ 
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四于是，这个人始终是在不"得救"的情况中，是在东西

的境遇里。 因为人们如此对待他，只给他人性的需要，他只是

得到一连串的东西，这东西能够是:物质上的食物……等，或

者是一些近于精神化的语言、思想、爱、关怀……等等，但是

由于他尚未与赠与的对方形成交流，所以终究是物和物的受

与授。 这个人，还是停留在东西的层面，他尚未由东西性升到

精神性、主体性，尚未有交流，没有人格性的向由和创造的能

力，只是物和物的"受一授"关系。

所谓的"得救是由人性蜕变为人格化，由物蜕变为主

体化，由限定变成自由，由木然地"受一搜"成为富有创造

力的交流 这是人和人的来往，在真实的位际中形成的，这

时是人和人的"得救彼此之间的关系是人格化的关系，已

经不是在东西的平面上，已经精神化，是在交流的创造中

这时能够说彼此是在给"恩宠因为在位际上彼此是

给，无条件的给所谓的无条件，并不是在址上的无限，也

不是按照向己所要给的无限地给;若是如此，这种无条件压

是存留在东西的平面上，不能使人"得救气真正的无条件，

是在彼此的交往巾静默、聆昕;在静默中聆听到对方心灵的

深度;在一切面具中聆听到对方心灵的期待;在宽恕巾聆听

到对方深处的无奈和真诚;这时给对方主体所要的，是针对

对方最深处隐藏的需要去给，这种才是有"救恩"性的给，是

使人"得救"的给

因为人的最深处隐藏的是天主的奥迹;所以只有在双方

静默、注视、聆听之时，人方能碰触到双方生命深处的真实

的人 这时，人是在彼此宽恕巾交流着，交流的深处是在生

命巾的天主这时，人超越了各种束缚，甚至宽恕罪造成的
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创伤，彼此真诚地相爱，互相赠予，这时产生的是创造、生

命和自由 。 是在罪的超越中的创造，是新的生命，从罪和罪

的影响桂桔中获得的向由 O 这时的人是得救的人。

( 二)天主与人的得救与恩宠

天主和人来往的关系上也有不得救的一面，这不得救的

境遇不是来自天主， 而是来自人的有罪性，以天主本身而论，

本来不会:1\现这种境遇，因为天主本身是一切救援的根据，

袍自己本身是救恩;袖不是一个抽象的天主，而是三位一体

的天主，具有位格性，是父一子一神三位。 袍愿意与人有亲

密的位格交往。 袍愿意把人视为主体，在交往中分享袍所有

的，成为天主子女而得救思。 在这天人交往的时候，由于人

的有罪、人的向私、不成全、占有和利用的天'性，人往往会

把天主当作一个下具来利用，而不是在他生命巾朝拜的对象、

生命的主。

这时，人和天主交往为了达到一种得救的境界需要一个

过程;在这过程巾净化，把天主视为t具、占有 、 利用的因素，

逐渐视地为朝拜、投顺、信仰的对象这时人自身也走向自 由 ，

与天主的交往上达到救恩'性的关系。 这是人生命的救恩史。

同时，由于人是生活在物质世界中，在今日世界里，天

人的关系受到物质条件的限制，是在一种言语、行动的象征

中进行，这象征木身有中介性 、 物质性、东西性。 也就由于

天人关系是在物质环境中形成的，于是免不了会发生人把天

主当为东西来占有、利用、操纵……等情况。

得救的天人关系，一方面人不再占有天主;更好说，人

以位格接受天主 、 朝拜天主 、 技顺天主，让天主拥有整个的
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人 另一方面在天人交会之际，人再也不借言语、行动为中

介，却直接地表达和交往。 这时，人是进入永福的境界:被

天主所拥有，在袍内与袖结合之时的直接来往。

( 三 〉永 福

永福是三位一体的天主在基督内与一切的人和宇宙发生

关系，它的内容最后正如圣经所言:看见天主、与基督同在、

诸圣相聚……最后能用德日进的"超级位格"来综合一切

永福的性质有三:直接的、是永远的、也是动态的所

谓直接的，意味着没有任何的占有，没有任何物质性，没有

巾介，也没有象征。 这是我们信仰的内容，但是这种直接的

状态与圣经中对于基督中保性的启示貌似矛盾。 在圣经上常

称基督为父的启示者，人无论在哪一种神秘生活的阶段都无

法与基督无关，在永远的生活中亦然;而且这一位基督是降

生成人，有血肉性的基督 这时，困难发生在永福的直接性

与基督的中保身份上:因为若按教会的训导，荣福直观是直

接的，毫无中介;如果这是信仰的内容，降生成人的基督，具

有血肉性的基督，在永福的境界里其中介地位如何?基督的

巾介性在永福中依然保存，只是表达的情况不同。

在世界上，人、宇宙 、 万物是经过耶稣与父交往，父也

在耶稣身上对人向我启示;在永福中，是天人之间先有了直

接的来往，在这位降生的基督身上表达出来。 换言之，在世

界上是在象征中产生位际关系;在永远中这位际关系表达在

象征之中，与天主圣气结合的人表达在基督的身体内，所以

在永福中，直接性和教会性并不冲突 ~ (参阅:肉身复活篇)

所谓的永远，意味爱的奥秘;如果我们真的爱一个人，我
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们巴不得死亡不会|陷在他的生命巾 天主是爱，地是爱我们

的天主，地又是生命，是什二活的天主，所以我们存留在池内

时\我们有本远的生命和爱

所谓的动态:柏乐斯曾如此形容说:在现世，我们急急

地寻觅地;为的是得到祖;在永远的生活巾，是因为我们品

尝了拙。 在今日，我们找了方才得到袍，所以天主为我们是

隐藏的;在永远，因为已得到了袖而去找袍，所以她是无限

的。 所以在永桶的境界中，人是在无限的光明巾，迫，追



第十六章

灵簿狱

灵薄狱的问题可算是个人末世论的附带一章，主要是讨

论尚未受洗就死亡的婴儿之去向 。 这部分在教会的历史过程

里，曾经一度是激烈的讨论问题，因为它牵涉到我们信仰的

两个要素内含 : 一为天主普遍救恩的意愿， 一则是未领洗人

的救援。 我们分三部分来讨论这问题:

一、 历史中的讨论

二、 问题的撤销

三、 附带的说明

历史中的讨论

这部分要讨论在神学历史上为灵薄狱问题之发生和兴衰，

然后我们在训导当局的文件光照下，讨论这问题在信仰中的

严肃性。

( 一 ) 问题的产生

灵薄狱的问题在奥斯定和向拉奇对于原罪问题的讨论中
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已经播下种子，只是尚术清楚地把这内容以概念来说明

在奥斯定平~lf气拉奇原 ι!在|问题的争论里，向拉奇杏定原

斗在;他主张人的本身是好的，能够依赖自己的能力得到生命

的救恩;所以，领?先后的婴儿ill人天同，术领洗的婴儿进入

永生 向拉奇这种主张是一种向然主义，他巾空了基督的救

援和生命之内在联系奥斯定在教会信仰的立场上对这错误

加以纠正;他肯定了原罪对人的破坏，主张若是要赦免原程

只有经过领洗一途 基于此，术领洗就应受死「猝击的婴儿

无法得救，地狱是他的归所但是奥斯定暗自揣度，婴儿虽

未受领洗，但是亦未以 h 己的向 FR意志犯过罪，不能与大呢

巾死1干的人相提并论，婴儿受的拌亦不应与大罪巾死亡的人

相同;于是奥斯定把地狱之芹Ix:分为二: 一为魔鬼受的背; 一

为未领洗的婴儿所受之苦

在原罪问题争论的气纸里，迦太基地仄会议有开，会议

的立场显tH基本上是同意奥斯定的意见，认为人是受到原稚

的破坏，需要借圣洗圣事来宽赦原罪;但是有关奥斯定认为

术领洗的婴儿要受地狱的罚，这JE见教会当局的态度是杆| 吁

地保留 灵薄狱问题在此时论巾播下种子 ，

( 二 ) 问题的明朗化和尖锐化

这早已睛存在教会生活巾的问题，在士林神学的讨论rr

逐渐趋向明朗

由于 一本书的翻译，引起土林冲学家们讨论这问题的兴

踵，这是一木东方著作 Pspudo-Diogpnysiu s ，当时将其翻译为

}ìi. J 文 Fì'r如此论及原罪:原罪的破坏，并非积极性地使

人失去人平面上的一些东两，不是一种污染或贪欲;而是消
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极性地失去了天主的恩宠 在这理论的影响下，巾占~伯拉

主张术领洗的婴儿不应当受到地狱的火和地狱的罚，充其;其

能说他们是生活在黑暗中 亚伯拉的这种思想内容，已经相

当地近灵薄狱的思想

教会当时有一些通俗思想流传着，他们认为地狱分为两

层:上一层里有一些次等的苦，下一层的方是真正的地狱之

苦一一一失持和觉背 由于亚伯拉的理论，他们认为未领洗的

婴儿是留在上层，那里受的苦比下层的轻微得多。 诗人但丁

在其文学巨著中，描写这境界时，未领洗而死f的婴儿甚至

还拥有一些幸福

就在这样的背景巾，大亚伯尔首次运用了"灵峙" 一字

来表达这境界在原文里，灵薄是表达一种边缘的境界多

玛斯在当时把拉丁教会中的 Infprnu日分为:阴府 、 炼狱、地狱

和灵薄，他认为在灵薄中只失苦而无觉苦，那里只是人受罚

的地方，得不到永远的生命，但是并没有积极的觉苦。

教会内的次等神学家进一步研究这些婴儿在灵薄狱中的

情景，描述说:这些婴儿在灵薄狱中，基于基督的救援，在

那里也分享一些幸福，但是这幸福只是一些自然的福乐，而

不是永恒的生活。

灵薄狱问题的尖锐化，是在特伦多大公会议前后，与时

原始基督教以奥斯定主义为后盾，主张未领洗的婴儿一定不

能得救;但是当时耶稣会的神学家认为原罪后的人还保有人

的自由，于是坚持灵薄狱的存在 这争论在教会巾达两百年

左右n 其实争论的巾心并不于灵薄狱的问题，实际上是在恩

宠论上，灵;等狱却只是必然的后果，这问题基本上是奥斯定

主义和耶稣会神学家主张的自由意志之争
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( 三 ) 教会当局的训导

综合历代教会当局的文件，对于灵曲:狱问题的讨论可简

述如下:首先，教会当局从来未曾正式隆重地承认过灵薄狱

的存在;其次，在特论多大公会议前后的争论气氛里，劝诫

双方只能作为神学上讨论和交谈的资料，切勿抱有控诉对方

为异端的行为

由此可见，灵M狱存在的问题，连在教会历史中都是争论

点，所以不能将其视为信仰上的问题，圣经的记载里亦无根据

二、问题的撤销

在十九世纪，教会当局对这问题时论得相当少，可能是

由于觉得缺乏启示和根据。 在二十世纪，教会巾差不多只有

二分之一的要理宣讲课本巾提到灵薄狱的存在，这二分之一

的课本大部分是在耶稣会士传福音的地区内运用。无论如何，

事实告诉我们，灵薄狱的问题在消失中

问题的消失是由于神学上的讨论促成的。 首先是天主普

遍救人的意愿，在圣经的记载里，显出天主愿意救一切的人

(见:弟后 2: 4); 在灵薄狱中是不得救的境界，未领洗而死

的婴儿为数甚众，若不领洗就永留灵薄狱中，这与天主愿意

普世人得救的启示相连背。

其次是恩宠论上的问题，有些神学的理论主张灵薄狱有

自然的幸福，这说法从恩宠论的观点来看是非常地抽象，因

为灵薄狱终究还是基督内痛苦的境界，相当不合乎人性。

最后，灵薄狱问题是用来解决未领洗的婴儿原罪未被宽
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赦的问题 问题的重点在于:婴儿的原罪是再必然应经过水

洗方能被赦免?若是基于有些神学的假说: 人在死t丁 l'有一

次完全成熟自由的抉碎，川IJ这 I'''J题已不存在，因为这 11 ，1' 婴儿

有同样的机会，自己负责的抉择终身在其他的神学川论屯，

也曾有人主张婴儿的原罪在教会的祈祷和婴儿父时的祈挤'1ì

亦可完全赦免今日在神学上特川强调，人在死后只有两种

境界 : 得救或是不得救，无所谓的 '1'间境界
在历史巾，我们看 : H来灵M狱问题的产生，是要监免术

领洗的婴儿死后下地狱的残酷结局 在今日冲学上对这问题

已经找到了一条 :-1:路，所以就渐形撤销

三、附带的说明

庇护十二世在一次对助产七的1)11话里，曾请助产 t注意

为初婴儿付洗。 这训话的性质只是属于一种牧灵上的讨论不11

鼓励，鼓励助产士们尽量为初生的婴儿付洗，但不是午rþ学上

1.1立信理上的训导 υ 因为，过去在特伦多的会议巾，有人已经

提 :1\来未领洗即死亡的婴儿及Jt'm赦之问题，讨论巾，大部

分与会教长持婴儿 "不领水洗则死不得救"的意见;但是另

一方面，贾及当神学家( Ca jf' tan us )去jJ力主"死于}]台 '1'之婴

儿仍得救援"对这两方面的争论，当时训导当局没行决定性

的声明 贾氏的意见虽然大部分与会教长不接受，但也术表

示是错误

于是，我们能说对于术领洗死T二的婴儿及其去处， iJiI导

主~局从未以信理的角度教导过;庇护卡二世对助产 J ~训话的

有关部分，亦非信仰的内容 神学家可以不再以灵itlt狱米求
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解答，而且事实上不少神学家以为灵薄狱不是一个好的解答。

最后， 1992 年颁布的， {天主教教理》不再讨论灵南狱。
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