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我們的教區為回應梵二的呼籲，先後成立了兩個延續

培育委員會：一個為聖職人員，另一個為教友。這兩個委員

會的成員定期開會，審視時代徵兆，檢討目前神職人員或教

友的需要，策劃相關的進修講座及聚會。事實上，早在四十

年前，當我在聖神修院擔任神學主任時，己受命負責聖職人

員延續培育委員會，且每年一月初便安排數天舉行司鐸學習

營，有超過百名神父參加。這既可幫助神父延續培育，亦可

促進神父間的弟兄情誼。

去年，聖職人員延續培育委員會邀請了一位聖言會神

父貝文斯（Fr. Stephen Bevans, SVD），於六月二日（星期

六）上午，為教區神父、會士、執事、修士主講教宗「信德

年」的宗座手諭《信德之門》的內容。

貝神父是美國芝加哥天主教聯合神學院「使命與文

化」的神學教授。他在講座中特別指出，「信德」的內容，

應從三方面去界定，即：思想條文，心靈情感，生活行為。

三方面互相連結﹔除非三方面都包含在內，否則不算是有實

質內涵的「信德」。
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我覺得貝神父的講話很有道理，且切合時宜，不但適

用於神職人員，也適用於一切教友。教區要求預備領洗者要

慕道一年半，但是教友在領洗後，仍當繼續接受培育。除了

參加堂區或教區的善會或團體，以促進彼此間的支持和學習

外，也鼓勵他們多看靈修、教理和神學書籍，或參加有關課

程。

我們的教區獲得天主福佑，也十分多謝大家上下一心

努力褔傳，以致近年來，教區每年復活節前夕約有三千五百

成年人領受洗禮。但他們和我們還要繼續接受培育。聖神修

院神哲學院（下稱學院）在新的學年開辦兩個全新課程一一

神學證書課程與神學普及課程，期望能為教區的平信徒提供

更多適切的信仰培育機會。為了配合新課程的開辦，學院

與公教真理學會合作，出版一系列教材叢書。我覺得這不但

切合時宜，且屬必須。因此，我作為教區主教，鄭重推薦這

套教材，也祈求上主百倍答謝提供這套教材的作者及工作人

員，並使所有讀者能藉此加深認識信仰，熱愛信仰，亦能在

生活言行上見証信仰和傳揚福音。

↑湯漢樞機

二零一三年六月十日
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編者的話

「普及神學教材系列」是聖神修院神哲學院為推動神

學普及化的嘗試。這套教材的面世，是為了配合本學院所開

辦的神學證書課程，同時也是為推廣神學本地化的一個努

力。

因此，整套教材有兩個重要的元素：首先，它是一套

系統的寫作，為渴望進一步明瞭天主教信仰的人，提供一個

理性的基礎。其次，它的設計是以「自學」模式為主，所以

內容力求深入淺出，讓讀者能從閱讀中學到相關的知識，從

而深化信仰，親近天主。

基於以上的元素，這一系列的教材在編輯上均有幾個

相同的特色：

1. 在內容上，整套教材包括了教義、聖經、禮儀、倫

理及其他相關的科目。讀者既可專就其中一個範疇，由淺入

深，逐步學習，也可以綜合其他的範疇，以達觸類旁通之

效。
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2. 在設計上，每一部書共分為十個單元部分，將學習

的內容以提綱草領形式編寫，力求讓讀者可以循序漸進地認

識相關課題。

3. 在編排上，每一個單元的開端部分均列出學習目標

及重點﹔在內容中提供思考問題，有助讀者反省學習內容﹔

在結尾部分則提供參考書日，讓讀者更容易尋找到延伸閱讀

的資料。

這個系列的教材帶有自學的色彩，讀者可以單純閱讀

這些教材，學習相關科目的知識。如果希望在學習的過程中

有所交流，甚至測試自己學習的成果，教材可配合本學院的

神學普及課程的授課和神學證書課程的輔助資料，達到更佳

的學習的效果。

教材得以順利出版，實有賴學院的教授鼎力支持，並

且獲得教會內不同的團體的相助，特別感謝在編輯、校對、

排版上作出貢獻和努力的弟兄姊妹，及為編寫自學教材提供

了寶貴意見的曾婉媚博士和劉煒堅博士。

以中文寫作而有系統的神學教材，並不多見。我們希

望這套教材不僅有助天主教教友提昇自己對信仰的認識和理

解，也希望拋磚引玉，在未來的日子裡，看到更多質素卓越

的中文神學教材。



單元一

導論一：敢承、信德與神學

1. 諸言

神學導論是整個神學課程的開始。在這科目中，你

將會認識到神學的基本概念和學習方法，而這些概念和方

法，正正是你日後研讀更深入的神學課程，尤其信理神學

(Dogmatic Theology）的基礎。信理神學特別著重反省和

探討基督信仰中的各項奧蹟，如聖三論、基督論、教會學、

聖事神學、神學中的人學以及末世論等等。在方法上，信理

神學以一種系統性的手法，反省和解釋天主奧蹟的意義﹔為

能有效地推出正確的結論，我們需要一套嚴謹、鎮密的方法

一一這就涉及了推理。因此，這個學科是最基本的學科，也

可以說是最重要的學科，如你能掌握整個學科所帶出的概

念、方法及態度，這對你往後修讀信理神學，應會有很大的

幫助。
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神學研究與其他學術研究的分別，在於神學要求研究

者必須有信仰。你在這單元中，先會認識神學的來源，它和

歐示、信德的關係，並明白人為什麼可以講論神和如何講論

神，最後我們亦會討論到讀神學的應有態度。當你讀過以上

各個部分後，你將更明白為何神學研究有別於其他學術的研

究。在單元一及二裡，我們希望可以詳細解釋每一個關於神

學研究的基礎問題，並且希望你在閱讀的時候多加反省，掌

握或至少認識當中的一些基本概念。我們也會引用一些教會

文獻，如果你覺得陌生或不大了解，不用太擔心，因為在往

後的課程中，仍然有很多機會接觸到相同的概念﹔而根據一

般研習神學的人的經驗，他們都是在重複的接觸中，對有關

課題漸漸加深了解的。況且，在聖神的默敢下，我們相信祂

一定會散迪你的智慧，幫助你去領悟。

2. 單元目標

修畢單元一後，學員應能：

﹒簡述神學的來源和對象﹔

﹒分辨敢示、信德和神學的差異，與它們的相互關係。

3. 導論

近年來有不少教友都願意深化自己的信仰，並有意為

褔傳服務。閱讀要理手冊或一些神修書籍，固然對達到這目

的有點幫助，但如果要真正明瞭天主的救恩與人類的關係，

並把這喜訊與人分享，我們便需要更深入地去反省自己的信
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仰，並運用一套清晰和有說服力的語言去說明這信仰。神學

就是一種有效的工具，幫助我們成為天主聖言的忠僕，把信

仰與人分享。

我們研究神學，當然要知道神學這一科的內容是什麼。

在了解本科內容之前，我們也許都會這樣問：「人與神本質

上有很大的分別，有限的人，可以談論無限的神嗎？如果我

們能談論神，那麼是否需要一些先決條件？我們所用的語言

又能夠表達神嗎？」本單元就是要闡明神學的來源，肯定人

在某程度上能認織和講論天主﹔另一方面，我們亦需強調，

神學不是一般的學科，因為它的首要條件，就是對天主敢示

的接受。事實上，天主教的神學是以天主的救恩為出發點，

所以我們首先要有這種信仰，才能接受神學的培育。在本課

程中，由於我們會經常引用聖經、教會的文獻，所以我們假

定學員對聖經成書的過程和教會的傳統，應已有一定的認

識。男一方面，神學雖然是研究天主的一門學間，但也需要

採用人的研究方法，所以我們也著重人的認知經驗，例如觀

察、歸納、推理等。最後，我們要特別強調一一神學既然是

研究天主的學間，我們在學習時便應該對天主有一份虔敬的

情懷和正確的態度，續能有所褲益的。

4. 神學是什麼

思考：有人認為：「任何人都有自己的神學。每一個

人對自己信仰的思考，就是神學了。」也有

人說：「只有象統化的認識，才算有自己的神

學。」你如何理解這兩句話？



你現在修讀的課程既是神學，你自然會這樣問：到底神

學的內容包含些什麼，它是如何發展成一門獨立的學科呢？

以下我們會從「神學」這詞語的希臘原文和它在教會中的意

義兩方面去介紹。由於初期教會是在其有濃厚希臘文化的羅

馬帝國中開展的，當時教會也自然探用了不少與希臘文化有

闋的字眼，而「神學」一詞即其中一個典型例子。故此，先

了解一下希臘文化中「神學」一詞的含意，將有助我們去理

解教會是如何採納這個名詞，並如何轉化它的內涵的。因為

時代的變遷，不同的人對同一個名詞都會有不同的理解，把

這些不同理解放在一起，使我們能更清楚認識這個名詞的豐

富含意。如果說追溯「神學」一詞的原意，是追尋神學的根

由﹔那麼探求「神學」一詞在教會的意義，就是去追尋這個

名詞的意義在教會中的變化了。這種做法在你以後修讀的學

科中是很普遍的，我們正好視之為一次實習的機會。好了，

現在就讓我們先看看希臘文中的「神學」’到底是什麼意思

吧！

4.1 字棍的意義

中文的「神學」’英文的 theology ，以及其他外文

（如法文 theologie ，意文 teologia 和德文 theologie ） 的，

都是從希臘文 teologia ( theologia ） 而來，這詞由兩個字根

teo （神）及 logo （道、言、話、論述）構成，合起來即神

的道理，顧名思義，所指的是與神有關之事。不過，你不要

因此就簡單地認為這裡所指的神，就是我們的天主。

由於古希臘人是一個敬奉多神的民族，他們心目中的神

充塞宇宙，包羅萬有。這些神不但有廣大無邊的法力，更有
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凡人的喜怒哀樂和七情六慾，所以古時一些希臘文人雅士，

寫下了不少神話（my由）來解釋宇宙現象，例如十二位奧林

帕斯大神構成一個神仙家庭，並分別掌管宇宙。表面看來，

這些神話的內容似乎都是空中樓閣，憑空杜撰﹔可是，它們

並不都是一些迷信或無聊之談，而是古希臘人根據人的經驗

而反省所得的神的面貌，因此神話內容蘊含著人對超越境界

的期望。不過希臘人心中的神，並不是我們現在所理解的

神，更加不是指一位獨一無二的神。

希臘哲學家柏拉圖（Plato ，公元前427-347 ）在他的著

作中，曾引用「神學」一詞來指涉那些隱含深遠教育意義的

神話。在柏拉圖的心目中，「神學」其實就是指神話，而這

些神話，只能教訓人，令人獲得一些道理而已。

到了亞里斯多德（Aristotle ，公元前384-322 ）的時候，

他把「神學」一詞引用到哲學上一一神是宇宙萬物的根源，

神學是研究宇宙根源的學問。所以，他的「神學」等同形

上學，只是一種哲學上的反省﹔他縱然用了很多關於神的言

詞，但講論的對象並不真的是神本身，而是以神來解釋宇宙

的現象。因此，後來聖奧思定（ St. Augustine, 354-430 ）批評

他只是物理學家，而非神學家。

以上我們介紹了神學一詞的希臘原文意義，及它在古希

臘時代的用法，不難看出，神學一詞的原意，和今天有很大

的分別。不過，這個詞的某些含意，還是和神學在今天的含

意，有密切的關係’這就是：



論導學神正
。

( 1 ）關於超越人的存有：雖然希臘神話中的神並不是

我們所理解的神，但是這些神仍然是力量超越人的的神。

(2）關於根源的存有：亞里斯多德採用神學一詞，來

指涉探討宇宙根源的思考。

故此，教會採納「神學」一詞來描述關於神的學間，相

信是基於這些相同的觀點了。後來遁詞在教會中漸漸脫離了

古希臘文化的原意，並發展出特別的意義，更進一步發展成

一門學科。這個發展，我們在下文會再說明。

4.2 r神學」在教會中的意義

由於希臘神話中的神與基督宗教信仰中的神有很大的

分別，所以早期教會很少使用「神學」一詞。為「神學」

加添基督信仰意義的，首推奧利振（ Origen ’約185-253)

他指出神學是有關天主的真實道理。稍後，凱撒里亞的歐

瑟比（Eusebius of Caesarea ，約264-349 ）認為： 「神學」

是與真天主和基督有關的學問。聖奧思定則這樣指

出： 「（神學）遣詞原是希臘文，意指我們對神的思考或

論說。」 《論天主之城》第八冊〕。第四世紀之後，一些

希臘教父以 Theologia 一字來講有關天主聖三內在生活的道

理，而以「計劃」 ( Oikonomia ） 來指天主透過救恩事件

（如以色列人出離埃及）而給予我們的敢示。

總的來說，在教父時代，「神學」泛指對天主的認

識。不過拉丁教會的學者始終不大探用「神學」一詞，

卻比較喜歡用「基督宗教的道理」 ( Christian doc甘ine)
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「神聖的道理」 (sacred doctrine ）或「神聖的學問」

(sacred knowledge）等其他名詞。

到了十一世紀，聖安瑟莫（ St. Anselm of Canterbury, 

1033-1109 ）將神學定義為「信仰尋求理解」 (faith seeks 

understanding），意思是致力領悟其信仰對象的一門學問：

所以在信奉的基礎上進行理性思考，就是神學。這定義為神

學真下了信仰與理性並重的基礎。也可以說，是先信了再暸

解。這以信德為優先的態度，正正是奧恩定和安瑟莫兩位所

尊祟的。可說，神學的根本，首先在於信仰而不是理性。如

果用日常生活作類比，就好像當我們每天乘坐公共汽車時，

我們總相信這工具一定會把我們帶到目的地的，而且我們也

相信司機一定會盡忠職守，依原定的路線駕駛。可以說，我

們所以會上這輛公車，是出於相信，而不是因為我們理性地

先理解了公車公司的運作。不過，當我們明白了公車公司的

運作，對公車公司有更深的認識後，便會更明白自己為什麼

可以相信司機的駕駛了。當然，這個類比並不絕對正確，因

為我們不一定都先相信司機會正確駕駛的。可是，當我們理

解的對象是天主時，我們就必須先有這樣的信仰，然後才可

以開始理解。關於這一點，在下文談到敢示、信德及神學

時，會更詳細地說明。

在十二世紀，亞培拉（ Peter Abelard, 1079-114 2 ）正式把

有關神的論說歸入「學問」一欄，指出「神學」是一門合乎

理性思維、有方法可循的知識。這顯示當時已經認為神學是

可以用理性進行研究的一門知識、學科或學問（－logy) ，也

就是使人覺得有意義的陳述，對事物有意義的解釋。



論導且
宇

神訟
。

神學的主要工作是對有關神的事，作有條理和有系統

的思索和闡明。教宗若望保祿二世的《信仰與理性》遁論指

出，「神學是在信德的光照下，以慎思、以審問的科學方法

來推敲暸解天主聖言。」 （《信仰與理性》 64 ）。所以，我

們不能因為神學建基於信仰之上，就把理性放棄了。在信仰

的基礎上，神學仍然是運用天主賦予人的理性，去理解天主

的。

十三世紀的聖多瑪斯（ St. Thomas Aquinas, 1224-1274) 

在《神學大全》 1,1,7 中解釋，神學「從天主的角度去探討一

切：因為它所探討的或是天主本身，或是與天主有密切關係

的其他事物，天主是其泉源和終向。因此可說：天主是這學

科的對象或主題。」

到了十三世紀，大學在歐洲興起，神學正式成為一門學

科，專門研究天主敢示的學問。由此開始，神學的研究對象

或範圍確定了一就是天主，以及與天主有關的學問。

今日，不少神學家繼續反省「神學」的意義。近代神學

家拉內（Karl Rahner, 1904-1984）在他的著作《神學字典》

(Theological Dictionary ） 中認為：「神學主要是基督徒有

意誠地聆聽天主在歷史中以言發出的真實散示，並以學術方

法認織這歐示，以及反省這散示的蘊涵。」所謂「以言發

出」’是指天主透過各種方法向人說話，當中包括：

( 1 ）世界 世界是天主其中一種自我通傳的媒介，

我們可以透過大自然的奇妙構造而認識天主：
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(2 ）人一一人既是天主的創造，本身亦分享了天主的

若干特性，雖然這些特性並不圓滿，但是已經可以讓人透過

自己本身，認識到無限的存在，亦即天主。

不過，以上兩點僅是廣義。從神學研究的角度，「言」

則指：

主五 . 
口口

( 1 ）基督一一基督又稱為聖言，他是天主最圓滿的話

(2）聖經一聖經是天主的話語，它是天主透過人向

所有人所作的教訓。

我們透過這幾方面，可以聆聽到天主的散示。當然，這

個說法不免過於簡單，但你不用太過嚴格地看待這種分類，

因為往後的單元會從理論的角度，說明什麼是天主的言。

除此以外，拉內也主張以學術方法去認識這敢示，就是

承繼其他研究者的成果，以理性的思考來認識散示。不過，

這種認識並不是單純的認識，而是包含反省在內的。反省涉

及個人信仰的思考，而不是把散示純粹當作知識來處理的。

所以拉內的說法，其實和以上的各個說法是一致的，都以神

學為信仰的系統化思考，但是它最終的目標，還是信仰本

身，更好的說，是信仰我們所歸向的天主。

由此可見，神學的論據並不是人類純粹透過思考而獲得

的結論，而是對天主散示的反省。神學和其他學間的根本不

同處，在於其他學問不用建基於一個人是否相信之上。例如

你學習語文，你只要懂得語言的用法和規律，就可以了解和



10 I 神學導論

運用這種語言，但是神學卻不是這樣一一神學是以天主的敢

示作為最根本的基礎，而這敢示只能以信德領受﹔此外，這

歐示也是基督宗教信仰的內容，所以神學也可以說是對信仰

的探究。

在探討反省的方法之前，我們得先肯定：

( 1 ）天主確實向人自我揭示：

(2）人有能力認識和講論天主。

下一章，我們會看看這兩點。

5. 神學的來源

思考：不同的人對於天主的最示，都有不同的理解。

有人認為要聽到天主的聲音，只有透過祈禱，

也有人認為只能透過知識，或者要在聖經中才

能得到。你的看法如何？可否舉出一個屬於天

主鼠示的例子呢？

5.1 天主崗人自我敢承

在上文中，我們認識了神學遁詞在教會形成的過程﹔

最後提及神學研究先要肯定「天主確實向人自我揭示」。按

照基督宗教的觀點，我們所信奉的和神學所論述的有關天主

的一切真理，均非人自主思考而得的結論，而是由天主所做

示一一「人藉著自然的理智，能從天主的工程確實地認識天

主。然而有另一種知識領域，人只憑己力是絕不能達到的，
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那就是天主的散示」 （《天主教教理》 50）。由於神是人所

不能理解的一個存有，我們要研究神，就必須靠神以我們

能夠理解的方法，把祂本身的特點告訴我們一這就是敢示

了。

這和我們研究其他東西不同。例如我們研究猴子，我們

可以直接去森林觀察一群猴子的生活，甚至可以捉一隻猴子

回來做實驗。可是，我們無法直接接觸到天主，更不可能直

接理解到天主的特性。故此，剛才所說神學的研究，首先要

「天主確實向人自我揭示」’就是這個道理了。再進一步，

我們就要問：究竟天主教神學所研究的神是怎樣的呢？

原來天主教所相信的神，是一位介入人類歷史，樂於

與人共處的天主。所謂介入人類歷史，就是指祂曾多次以人

可以瞭解的方式，透過先祖、先知，甚至在後來透過自己的

見子（基督）向我們說話，讓我們經歷祂的慈愛、眷顱，同

時讓人逐漸明白祂的救恩計劃。這裡所指的「介入」，按照

我們對聖經的理解，包括了天主與諾厄的盟約、天主與亞巴

郎的盟約、天主立以色列為其子民的行動，而當中最重要

的，就是在基督身上發生的一切，我們稱之為「基督事件」

(C出st Event) ，包括他的降生、公開生活、死亡、復活、

升天、派遣聖神和光榮再來。

我們把基督的一生作為「事件」來看，是因為它改寫了

人類的歷史。基督的救恩是天主最圓滿和最決定性的散示﹔

也就是說，「基督事件」是天主對人最完整的散示，基於這

個原因，神學研究最重要的部分，就是「基督事件」



斗
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基督事件以前的敢示，都是天主透過其他途徑向人揭示

祂的救恩計劃﹔但是基督事件卻是天主由自己來體現這個救

恩工程，所以是最圓滿的散示。保祿稱這個永恆的救恩計劃

為「奧蹟」 (Mysterium ，見弗3:3-6) ，是關乎人類幸福和

得救的計劃 o 保祿稱之為「奧蹟」’就是指若非天主自願向

人類散示，我們實在無法知道和明白﹔而且即使知道了，也

不能完全按人的本性去理解。

在基督事件後，我們再沒有新的散示，因為基督事件已

是圓滿的肢示。當然，教會亦認同，天主會有一些私下的散

示，但是這些散示，只會在某個特定的歷史時代中，協助人

們更圓滿地去領悟基督的散示。

天主為什麼向人自我敢示呢？天主向人自我做示，目的

是要把以人類為首的一切受造物，引進祂那圓滿的生命中，

因為天主是愛，而愛的特性就是與人分享。如果天主因這個

目的而作出敢示，我們可以由此推論一一為了讓人可以明白

天主的散示，天主在創造人的時候，已自然預設了人類有明

白天主話語的能力，並能作出回應，否則天主的散示便白費

了。正如你往商店購買一件電器，當你拆開包裝後，往往會

找到一份說明書。這份說明書，一定是用你可以理解的方法

來書寫的，因為它本身的目的就是要讓你看明白。如果一份

說明書是用密碼的方式來書寫的，那就不能算是一份說明書

了。

這種思想在聖經中是有根據的，例如創世紀中「人是

天主的肖像」這說法，就正好告訴我們，人與天主有親密的

關係。人儘管與天主有天壤之別，但卻有某些地方與天主相
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似，當中最重要的一點是：人擁有「超自然的存在性」’具

體來說，就是人能和天主對話。所謂對話，在神學的角度來

說，就是一種「林一我」的溝通和關係一一一方面，是天主

主動地向人類自我通傳﹔另一方面，是人類憑藉天主所賜的

理智去明白天主的話，而且亦藉著天主所賜的自由，對歐示

作出回應﹔而散示，就是兩者的綜合。如果天主的敵示不能

引發人的回應，那只是無的放矢、空洞的姿勢，實在毫無意

義可盲。

總結來說，天主的歐示有以下幾個特點：

( 1 ）從根源來說，敢示是天主的自我揭示。由於人不

可能認識無限的天主，只有天主把關於自己的特質，向人揭

示，人才可以明白﹔而這種揭示，即是做示。

(2）從內容來說，歐示包括天主一直以來透過不同方

法所傳給人類的愛和生命，而當中最重要的散示內容，就是

基督事件。

( 3 ）從性質來說，敢示是奧蹟，人不能完全掌握﹔但

在某程度上，人是可以明白的，因為天主所以要把自己揭示

出來，就是希望人能有所回應。

5.2 人以信德回應

思考：在你心目中，什麼是信德、呢？

在上文中，我們說過，天主的敵示包括天主向人類的



自我通傳，以及人類的自由回應這兩個層次一一這是散示的

一體兩面。天主的每一次歐示，最終都要得到人的答覆（無

論是積極的順從天主冒意，或是消極的拒絕天主），才算完

成。正如先知依撒意亞所說：「譬如雨和雪從天降下，不再

返回原處，只有灌溉田地，使之生長萌芽，償還播種者種

子，供給吃飯者食糧﹔同樣，從我口中發出的言語，不能空

空地回到我這裡來﹔反之，它必實行我的旨意，完成我派遣

它的使命。」 （依55:10-11)

比方說，如果天主的敢示行動是一本書，我們的回應就

是閱讀。一本書如果沒有讀者，這本書的意義便不能夠完全

彰顯出來。同樣道理，天主並不預期祂的散示行動會孤獨地

存在，而是希望可以藉著人的自由回應，得以圓滿。因此，

一個人若有理智和自由意志，就當有回應天主的能力。

不過，神學上所指的回應，不是一般的回應，而是一

個以信德為根基的回應。所謂信德，是天主施予人的一種照

明及扶助之恩，能使人藉信仰自願接受天主的邀請和恩許。

例如天主要E巴郎離開故鄉，前往指定的地方，亞巴郎立即

以行動作出回應﹔由於這個行動，我們即稱亞巴郎為信德之

父。藉此我們可以明白到，信德在散示中所扮演的重要角

色。

天主要E巴郎離開故鄉，往另一個地方，這可稱為天主

的敢示行動﹔而亞巴郎自願按天主的話行動，就是人的自由

回應。對人來說，天主是如此的超越，祂超出我們的理性，

那就是說：我們的理性不能完全明白天主。所以，人如果只

靠自己的力量，是不能達到歐示預設的目的。正如天主召叫
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亞巴郎，要他離鄉，當中的原因，對於已經七十五歲的亞巴

郎來說，是難以明白的﹔可是他的自由回應，卻其實是整個

救恩計劃的開端。因此，我們必須依靠信德去回應歐示﹔也

可以說，信德是敢示的預設一一即天主向人自我通傳時，也

同時給予恩寵，使人相信那由天主所散示的是真實的。

當我們說以信德回應天主的時候，應知信德有以下幾個

特點：

( 1 ）信德是天主的恩賜一一我們面對天主所做示的一

切，雖然無法完全理解，但卻願意接受祂的計劃，好讓天主

滿全我們的生命，從而進入一個天人共融的關係。這就是聖

經所說的「信德的服從」 （參閱羅1:5 ﹔ 16:26 ）。舉例來說：

人的理性知道天主是全能的，祂應該有很多方法救贖世人，

所以人無法完全明白為什麼祂為救贖人類，竟容許自己的聖

子死在十字架上。在這種情形下，我們雖不能理解，卻能

以感恩之情，接受這是天主愛人的最深的憑證一一這就是信

德。

(2）信德也是合乎人性的行為一一「信」為人類的普

遍心理活動之一，不因文化的殊異而有任何的不同。人認識

天主後服膺和委身於袖，是理性及自由的行為。所以，信德

不是一種迷信，我們並不沉溺在一種幻想當中。當然，關

於恩寵與自由之間的關係，可能要留待日後關於恩寵論的課

題，才會有較詳細的解說了。

( 3 ）信德是公開的一一我們也許以為信仰是自己的私

事，與旁人無關﹔但基督信仰要求我們把自己所相信的作公
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開的信德宣認（ confession of fai也） ，承認基督為人類所做

的一切大事。根據聖經的記載，早在宗徒時期，基督徒已指

出信仰與見證的關係，正如伯多祿前書說：「你們但要在心

內尊崇基督為主﹔若有人詢問你們心中所懷希望的理由，你

們要時常準備答覆．．．．．．」 （伯前3: 15 ）。因此我們基督徒有

宣講福音的責任。

(4）信德有固定的內容一一信仰的內容 （fides quae) 

源自天主向我們的親自散示，並由祂交託給基督的新娘一一

教會，作為「神聖的遺產」’是以我們不可隨便更改。這些

神聖的道理，由宗徒及其承繼人代代相傳下來，並透過教會

和在教會之內，向世世代代的人提出，邀請人們回應。所謂

正統的信仰（ Orthodoxy) ，就是指其備天主散示的信仰。

這樣，信德也可視為一種知識，人藉著它認識天主、與祂聯

繫，因而成就知行合一的「愛的回應」。現代人接受基督信

仰時可能面對很多衝擊，我們就是要緊記這信仰的來源，不

要輕易動搖。

( 5 ）信德需要行動一一對基督的信德除了要求我們宣

認自己所堅信的內容外，也要求我們在生活中有其體的轉

化。換句話說，我們相信天主，就要按照天主的旨意生活。

實踐信仰（ Orthopraxy ） ，就是服從信德的具體表現﹔意思

是由於自己相信天主，要委身於天主的歐示，於是要依照祂

的教導生活，知行合一﹔我們不但要明白道理，同時也要實

踐出來。總括來說，信仰的內容指導我們如何按天主的意願

生活 （fides qua) ，而信仰的實踐則能具體地展示出我們所

信的是什麼，兩者都是構成信德生活的因素。正如我們明白
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到誠實的重要，然後就要明白誠實的內容，其中包括不說

謊。當我們明白這個內容後，更要進一步實踐一一就是我們

不要向別人說謊。既要認識，又要實踐，這才是真的滿全了

一個道德標準。

( 6 ）信德是信賴天主一一信德要求我們對天主滿懷信

心，並一心依賴。藉著對天主許諾的信賴，使人對「我可以

有什麼希望？」這問題有肯定的答案：就是分享天主的圓滿

光榮。正如在創世紀第十七章中，天主告訴亞巴郎，他的妻

子要給他生子，他的家族更要成為一個大民族：可是亞巴郎

當時已九十九歲，就人來說，這是沒有希望的事﹔但藉著信

德，天主對亞巴郎的應許都一一實現了。人生存在世上，時

時都應懷著希望﹔因為人最終的希望，就是能分享天主的圓

滿光榮。尤其是遭遇困苦時，人仍要對天主滿懷信心、對將

來充滿希望。

讀了以上的文字，我們可以總結了。信德的回應包含三

個因素（如用英文來看，是三個 c)

﹒信德宣認（confession)

﹒向給我們散示天主的耶穌基督委身（commitment)

．對將來滿有信心（confidence)

讀過以上關於信德的內容，你可能還有不少疑問，但請

記住：這只是一個導論的部分，所以許多問題都只能揭示當

中重點，未能詳細說明。
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5.3 獻示與信德的相互關係

上文討論了天主的自我散示和人以信德作出回應的含

義，到底歐示與信德之間的相互關係是怎樣的？我們可以下

圖去表達：

、
1

、

＼
、

歐示 信德

敢示是天主向人額的自我通傳，信德是人對散示的完

全接納，兩者相輔相成。沒有散示，人無以相信，因為信德

是由散示所造就﹔反過來說，沒有信德，散示也無法觸動人

1l_j、。

敢示是客觀的事實，不是經由人的想像，或刻意創造出

來的神話。例如耶穌基督降生、受苦這一連串事件，是在公

元初年的特定時空中發生的，而祂曾經存在是有考古資料佐

證的事實。基於這個原因，縱使我們不能完全領悟天主的計

劃，也要尊重敢示的客觀事實。今天我們所相信的信理，也

有不少是人不能完全理解的，例如天主三位一體、耶穌基督

的「二性一位」等道理，並不是單純以人的理智就可以明白

的。在這些不能純靠理智便可以理解的問題上，信德就是一

把鑰匙，讓我們能真正進入信仰的堂奧。
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面對天主的散示，我們要憑藉信德回應一一正如聖母領

報時，並不是因為她徹底明白降生的奧蹟，才接受天主的邀

請，作救主的母親﹔而是因為她肯定這訊息是來自天主的。

相反，法利塞人向耶穌要求奇蹟，要求天主「遷就」他們，

按他們的想法給予散示：但天主是自由的，不受制於人的意

願，因此耶穌並沒有給他們什麼徵兆。更重要的是，他們要

有神蹟才肯相信，這並不是真正的信德，因為當中正正缺乏

信賴的因素。

5.4 融示、信德與神學

思考：既然最示與信德互相配合，為什麼還需要神

學？如果是生示就是天主的自我揭示，信捷、就是

對這個敢示的認同，那麼，神學還有什麼重要

性？

在上面兩節，我們指出天主的敢示需要人以信德作回

應，那麼神學與歐示、信德又有何關係呢？

按照上圖的顯示，散示和信德，已經構成一個圓滿的循

環。有了信德不就是夠了嗎，為什麼還需要神學？原來，我

們的信仰有其理性的幅度，而它的內在特點，就是能推動信

者進一步認識他所信仰的對象，並進一步理解祂的散示。這

樣，更深入的認識就能激勵更強的信德，並且可以喚起更熱

切的愛情。正如聖奧思定所說：「我信是為理解，我理解是

為信得更好。」可以說，神學是信德生活的自然效果。神學

能使人以更清晰、更有系統的語言來表達和解釋信仰。我們

以下圖來表達敢示、信德與神學三者的關係：



20 I 神學導論

出發點

指揮

歐示 信德 神學

接受

首先，我們看看外閏的兩個長箭頭：它指出神學是一門

以散示為出發點，而以研究天主為對象的學問﹔神學的終向

是天主，即它的對象是以天主為中心的敢示，包括祂的救恩

工程以及祂的內在生命（即走進天主的內在奧秘、）。天主的

內在奧祕，在信理神學來說，就是指聖三論，即對於天主這

個存有的理解。

基督徒信德的對象，正是天主所敢示的一切﹔因此，我

們也可以說神學是一門從屬於信德（ subordinated to fai血）

為了更深入地明瞭信德而不斷反省的學問。

因為神學是以天主為中心，所以我們要尊重天主

的奧祕（ mystery ）本質，也要研究天主的「客體性」

( otherness ) ，那即是說，我們不能把無限的天主，局限在

我們的小智慧之內。一方面，我們明白天主不是我們所能完
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全理解的：男一方面，我們又嘗試以天主為對象，不斷研究

和嘗試理解。

總括而言，這就是內闇左向的兩個短箭頭所要指出的

一一神學是一門從屬於信德的學間，人要以信德所接受的天

主散示作為理解的對象平日生活的準繩。故此，沒有信德的

人，難以成為神學生或神學家。他至多只能是一位宗教現象

學家。

6. 摘要

( 1 ）神學的含義 在這部分，首先說明了神學一詞的希臘原

文，繼而簡單介紹了早期教父對這個名詞的理解，並且說

明了為何「神學」一詞在早期教會中不常出現。到士林神

學及現代神學時期，教會則用此一名詞來指稱以天主為研

究對象的學問。不過，對此一名詞的詮釋，不同的學者，

或多式少，都有所不同。

( 2 ）神學的來源一指出神學始於天主向人的自我敢示，祂賜人以

能力去明白這是生示﹔而人在天主的恩祐下，則對天主的丘克

示作出信德的回應。這一部分還說到信德的特點，色括信

德、是天主的恩賜，也是合乎人性的行為，信德是公開的，

有固定的內容，而且需要行動的配合和和對天主的信賴。

( 3 ）神學與敵示、信德的關像一一這部分指出了神學的起點與終

點，都是天主的是生示，當中預設了天主的恩寵，使人有能

力作出回應﹔人便在這信德的指揮下，以人的理性去尋求

對這是生示的理解。
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( 4 ）按照人的理解能力，並不能完全明暸天主的奧秘，一切對天

主的理解都是以信德為本的，所以神學是從屬於信德的學

問。另外，人要服從夭主的敢示，不能反過來要求天主遷

就我們的理性。

7. 參考資料
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單元二

導論二：如何認識天主

1. 緒言

本單元是單元一的延續。在單元一，我們討論了「神

學」一詞的意義，並且由此引出散示的含意一一它需要信德

的回應，以及神學在其中的作用。歸結來說，單元一談的是

「為什麼」，如為什麼需要信德、為什麼要學習神學等。到

了單元二，我們既已確認了一些神學的基本概念後，要間的

問題則是「如何」了。

2. 單元目標

﹒分析人之所以能講論「神」的理由﹔

﹒說明讀神學的應有態度。
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3. 導論

在這個單元，我們要學習一些基本的神學研究方法。

在上一個單元，我們已經談到神學與一般學科的不同之處﹔

而在這個單元裡，我們則會針對這個學科的特殊性，介紹一

些神學研究方法，期望大家可以初步掌握學習神學的一些方

法。

簡而言之，就研究方法來說，神學亦採用一般學科的方

法﹔但是由於研究對象的特殊性，所以我們要學會調整自己

所採用的方法。這單元只是一個開始，因為在往後不同的學

科裡，方法論上的調整，不僅是必需的，甚至可能是你學習

神學中最重要的得著。

4. 人認識天主的可能

思考：我們是如何辨別一盆花卉的真假的呢？試想想

其中的步驟。在日常生活中，我們要判斷一樣

東西，需要多少個思考的步驟？

既然神學是對天主敢示的研究和反省，這一節我們要探

討人對天主的認知能力。我們在上一個單元中曾提及：「人

與神在本質上有很大的分別，有限的人，可以談論無限的神

嗎？如果我們能談論神，是否需要有一些先決條件？我們用

的語言又能夠表達神嗎？」下面我們先討論人如何認知，然

後再討論如何談論天主。



間二﹒導論二：如何糊天主﹔ 25

4.1 人的認知行動

近代神、哲學家朗尼根（Bernard Lonergan, 1904-1984) 

在其著作《洞察》 (Insight ） 中指出，人有四種認知行動

( operations ) ，下面我們簡單分析這四種行動：

( 1 ）感官經驗（exp閃閃閃）

人是有靈有肉的受造物，他必須藉內外感官接觸事物。

人透過感官與外在的物質世界接觸，然後認識世上的各種事

物，使其成為自己的經驗﹔所以感覺是認識行動中的首要部

分。例如人利用五官去認識外界的事物，這些感覺都是人最

基本的經驗，是認知的第一個行動。不過，這只是認知的最

初步階段，本身並不構成意義的一一正如嬰見的行為一樣，

他們隨手拿起一件玩具，就放進口中，他們用自己的觸覺

（唇、舌）去感受到這件東西（玩具），也許是冷的，也許

是硬的，但是感覺僅止於此，他們對這些物件並沒有再進一

步的理解。

( 2 ）理解（understandi月）

人除了感覺的生命外，還有理智的生命，所以人在認

識世上事物的時候，除了認識物質的外在形象，還會尋求物

質本身的意義。在哲學而言，就是尋找「物自身」。正如我

們看到一個樣子很兇惡的人，我們並不一定都會認定他就是

兇惡的，因為一個人的外表，不一定反映他的內心世界﹔我

們相信他的內心世界，才是他真正的本質。又如我們看到一

盆假花，我們會知道它不是真的植物，而是塑膠，這就是理
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解。換句話說，就是由於人有理智，所以有能力去「理解」

事物的意義。這認知行動幫助我們探究和明暸事物的真相，

使我們認識筒中的原理。在理解的過程中，我們會問：那是

什麼？為什麼會如此？例如我們看見汽車在動，我們會去

尋求它能夠移動的理由，這就是認真口的行動另一層面一一理

解。

(3 ）判斷（judgment)

人有自省的能力，能鑑定自己所理解的是否正確，這就

是判斷。事實上，當我們能辨別事物是真是偽、是對是錯、

是善是惡時，我們才算真的認識這事物。要達到這目標，

我們需要衡量各方面的證據，在反省後作出判別一一或是認

同，或是否定。例如上文假花的比喻，我們從理解著手，先

看它的色澤，發現與真花有分別﹔再用手輕按它的葉子，發

現很硬，與其花葉子的柔軟並不相同﹔然後用鼻子去嗅，發

覺沒有香味。從各種感官中，我們理解到它與真花並不相

同，最後就作出判斷：它是假的。當然，在現實的生活中，

我們要判斷的情況往往複雜得多，但是判斷原理基本相同。

(4）決定（decision)

當我們對事物作了判斷後，只有按照自己的判斷而作

出相應的行動，做到知行合一，才算擁有真正的知識。能把

自己所認同的知識付諸實行的，才是負責任的人。例如你慕

道多年了，不但理解信仰的道理，也能判斷它對你的整個人

生都有莫大的益處，甚至能拯救你的靈魂。可是，這並不足

夠，因為還有最重要的一步一一就是領洗，這個行動對整個
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認真日經歷來說，才是最重要的，因為唯有行動，才能圓滿整

個認知過程。

以上是人類認知的各種行動，我們除了運用這四個行動

來認識世界事物外，也能運用它們去認識天主。當然天主是

無限的、超越的，我們只是藉這認知過程去引申說明如何認

識天主而已。

4.2 人如何認識天主

思考：說說你認識天主存在的經驗。你能否以上文提

到的四個層次，分析自己關於天主的經驗？

天主是神，超越一切有限的受造物，所以不是人用直

接經驗所能探討的對象。但凡尋求天主的人，都能發現若

干令人接近天主的「途徑」，而朗尼根所提出人類認識世

間事物的四種認知行動，都可以說是幫助我們認識天主的

「途徑」。現在略作解釋如下：

( 1 ）感官經驗（ experience)

人類藉內外感官接觸外界，從而認識世上的各種事物。

這些事物都是天主所創造的，都與天主有某些相似之處，

因為受造物各種有限的美善，都反映著天主的無限美善。

例如在晚上仰觀星辰，令人感到天地之美，很自然就會感

到造物者的存在。這並不需要知識上的認知，而是人很自

然的感覺﹔所以即使沒有信仰的知識或經驗，只要看到大

自然的美好，也會很自然地傾向相信創造者的存在。一直
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以來，基督信仰肯定受造物的價值，認為它是人認識天主

的起點（參羅1:19-20）。因此，人若細心觀察自然界，感受

它的美妙，就更容易舉心向上，體會天主的存在。教父聖依

肋內（Irenaeus •約140-202）曾說：「天主的榮耀是人生氣

勃勃地生活。」 「生氣勃勃地生、活」，也包括對一切事物保

持敏銳的觸覺，因為：「基本的認識是從觀察自然界所得的

「讚歎」而來：人類驚訝地發現自己置身世界之中，與自己

相類似的存在息息相關，分享著共同的命運。從此開始，人

敢程發現知識的新領域。缺少這份驚奇，人類會沉淪於因循

不變之中，逐漸失去人之為人的生活本質。」 （《信仰與理

性》 4)

此外，人也能聽到自己良心的聲音，意識到自己的有

限，以及對無限產生渴求一一這些境況也能使人體驗天主。

我們若能時常對自己的良心保持同樣敏銳的觸覺，就能時常

感受到天主的指引，善度自己的生活，這就是光榮天主的方

法了。教會亦認同良心是天主的聲音：「在良心深處，人發

現法律的存在。這法律的來源並不是人，人卻應服從之。這

法律的呼聲告訴人應當好善、行善並戒惡，在必要時，便出

現於人心 0 " ....人擁有天主在其心內銘刻的法律，而人性

尊嚴就在於服從違法律。」 （《論教會在現代世界牧職憲

章》 16)

可以說，前者是從外在世界的感官經驗中認識天主：而

後者則是從內在世界的感官經驗中認識天主。
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(2）理解（understanding ) 

我們可以從萬物的觀察中，了解受造物的道理﹔當我

們看到自然界的偉大時，也同時能感受到它的有限和非必然

性。人有理解這樣一種認知行動，驅使我們去探究和明暸事

物的真相，我們便因而思索為什麼萬物都那麼井然有序？美

麗的花草為什麼會轉瞬凋萎？我們若繼續反覆思量，不難領

悟到萬物背後，必定有一位至善的主宰、萬有的根源和終

向，並能透過這些反省而認識天主的特徵一一永恆、絕對、

無限等。這在聖經中也曾提及：「當我仰望你手指創造的穹

蒼，和你在天上佈置的星辰月亮，世人算什麼，你竟對他懷

念不忘？人子算什麼，你竟對他眷顧週詳？」 （詠8:4”5)

在這段聖詠裡，第一句可以說是從感官感到天主的存

在，但是第二句卻是屬於思考理解。就是從大自然的偉大，

想到天主與人的關係，並且從中感到天主對人的無限慈愛。

(3 ）判斷（judgment)

人從萬物中看到造物主的大能及神性，會繼續尋根究

底，提問「神」是否真的存在？有沒有其他的證據支持這信

仰？他經過反覆的思考，直到他得到肯定的答覆時，我們才

可以說他真的知道神存在。我們繼續用上文的例子來說明：

當人仰望星辰，並且透過科學的知識，明白到天體的運行，

背後有這麼多的規律，才得以維持整個宇宙的平衡而繼續存

在，於是人便可以對這個現像作出判斷了。有人這樣想：宇

宙就好像一本書，每樣事物就好像一個個的字，若這本書的

內容是如此清楚而有條理的話，它必定是有一位作者的。不
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過，也有人覺得，秩序的存在只是出於偶然，因為宇宙沒有

秩序，我們就不可能存在﹔既然如此，有秩序是必然的，這

並沒有什麼更深的意義。當然，這些判斷都有主觀成份，也

可以是錯誤的﹔所以一個成熟的人，應不斷開放自己，多聽

取意見，多作反省，使自己能作出正確的判斷。

(4）決定（decision)

在認識世界事物的認知行動中，我們曾提及：當我們完

成了對事物的判斷後，如果能按照自己的判斷作出相應的行

動，做到知行合一，才算擁有真正的知識﹔能把自己所認同

的知識付諸實行的，續是負責任的人。所以當人知道天主確

實存在時，他就要作最後的決定一一是否要相信祂。如果他

相信天主，他便要決定是否把自己交付給祂，這是一個人根

據自由意志，愛天主與否的抉擇。

因此，朗尼根把人的愛（ love ）也包括在這認知層面

內。我們可以用交朋友來作一個類比的說明。我們認識一個

人，最初是根據他的外表，也就是感官的經驗，往後則是對

他的行為的理解，並且作出判斷，思量他是否一個值得交往

的朋友。但是，判斷並不是認識對方的最後一步，因為我們

還是要真的與對方交往，成為真正的朋友，才算是一個圓滿

的認識。唯有透過交往，我們才可以真的明白對方，這也是

認識的圓滿了。這個類比的說法，應可讓你更容易明白，為

何愛也是認知的一部分了。

朗尼根以人的認知行動為人認誠天主的途徑，與傳統的

聖多瑪斯「五路論證」’是近似的思考方向，但這種反省只
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能達到認知天主的存在和認識天主作為神的特性。至於天主

是怎樣的神，人的理性難以洞悉，這需要由天主親自敢示，

而人也要有天主的恩寵，藉信德才能接受它。不過，人要認

識這歐示，仍然需要運用上述四種認知行動（經驗、理解、

判斷、決定）一一就是聆聽天主聖言、理解它的意義、判別

它的可信性和決定是否以它為生活的準繩。單元五將就作更

深入的闡釋。

5. 人如何講論天主

我們由上一節認識了人認識天主的行動過程，以下我們

會討論人如何講論天主。

語吉能力，是人能夠講論天主的基本因素，這是人的特

質。人的語吉有一個重要的因素，就是話語（word），這話

語也可以成為文字。另外，天主亦用人所明白的語言與人溝

通，所以耶穌基督就是聖吉，而且是降生的聖言。如果天主

沒有首先向人發言，召喚人與祂作愛的交談，人便沒有對話

的能力。只要我們翻開聖經，特別在創世記中，不難看到天

主不斷主動與人交談，與諾厄、亞巴郎等立約，不但建立關

係，更加賜予恩寵。天主不但賜恩寵予人類，幫助我們明白

祂的話語，更派遣聖子降生世上，使天主聖言成了血肉，以

人的說話給我們講述天主的奧祕，由此我們可以肯定人真的

能認織和講論天主。

天主的奧蹟雖已給人顯示出來﹔但另一方面，天主既是

不可言喻的，故又非我們的理性所能及，且亦不受人的概念

或言語所困。這就預設了人類語言在表達天主奧蹟時，總有
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些欠缺一一我們無法為天主下一個定義，也不能窮盡天主的

奧祕。我們只可以用類比（ analogy）的言語去表達一一但這

也是有效地反映天主真理的方法之一。

類比指用兩樣本質不同，但在某方面有共性的東西來推

論，藉以推斷兩者之間在其他方面的相類似﹔就如我們說自

己「看到」別人的心意，這個「看到」並不是在視覺上真的

看到，而是指心靈上的洞見，一種類似視覺上看到的狀況，

這就是以類比方式去理解事物的方法。談到講論天主，我們

先要明白，天主與人自有其相同的地方，因為如果完全不同

的話，就沒有了類比的基礎：而我們知道，天主所創造的受

造物，總與天主有某些關係，因為萬事萬物總會反映天主的

某些特點，故此我們可以用類比的方法，透過萬事萬物來理

解天主。

由此可見，神學中常用的「類比」’就是把日常的概

念，應用到超越的事物上，也就是天主身上去理解的方法。

在中國傳統的學中，時常都用到這種類比的手法作為論說的

技巧。例如《韓非子﹒定法》中以人對食物及衣物的需求，

類比君主對法律和管理技巧的需求，從而說明法律和管理技

巧的必要性。

當我們利用「類比」去講論天主時，當中包括三個相輔

相成的思考步驟：

( 1 ）肯定法（way of affirmation) 講論這對象是什

麼，比如：天主是光。
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(2）否定法（way of negation）一一在肯定對象是甚麼

後，又說明這對象不是什麼，比如：天主不是如同陽光的那

種光，祂不是受造的光。

(3 ）卓絕法（way of eminence）一一以積極的一面表達

出意義一一除了是什麼，不是什麼外，而且還超越什麼，比

如：天主是光，不是如同陽光的光，而且是絕對圓滿的光之

實現。

許多關於天主的概念，我們都只能用類比法來討論，

所以認識了類比法，除了有助於我們探討天主的本質，也能

讓我們理解神學研究的思考模式。舉例來說，當我們說天主

對人的愛，有如父親對子女的愛，這就是一個類比的說法，

因為只有這樣說，我們才可以稍稍理解天主的愛的實質內容

一一如父親般的慈祥、願意犧牲等，這就是「肯定法」。但

是，天主的愛並不等同父親的愛，祂的愛比父親的愛更廣更

深，並且有更難理解的部分，這就是「否定法」。所以，如

果有人說：「我的父親雖然愛我，但很多時候要我按他的方

法行事，不讓我自由選擇，天主也是這樣吧？」這種說法，

正正是不了解類比手法而產生的疑問。因為天主的愛雖然類

近於父親的愛，但同時它不是父親這種屬世的愛，而是遠遠

超越父子關係的一種愛。

6. 神學的目的

天主的散示為所有人而設，因為「祂願意所有的人得

救，並得以認識真理」（弟前2:4) ﹔而這真理就是生活的天

主，以及在耶穌基督身上所做示的救恩計劃。神學應真理的
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邀請，尋求對天主愛的散示的理解，並藉語言和文字，把基

督徒信德的內容及對它的解釋，用連貫而清晰的概念呈現出

來，以求對那些期望和要求真理的人提供解釋與說明。

天主的敢示既是為所有人的，所以神學也應以合乎現代

人需要的方式來解釋天主的散示，並應在不同的時代中回應

不同文化的要求，讓信仰的內容進入人的生活。神學的最終

目的是為散示服務，使天主的散示在人身上結出果實。

7. 神學的功用

上一節指出神學的最終目的是要使天主的敵示能在人身

上結出果實，所以神學能發揮以下三大功用：

7.1 加深我們對信仰的認識

首先，我們知道神學並不能直接增加我們的信德，而只

能加深我們對信仰內容的認識。它幫助我們在反省中領悟信

仰為確實的真理，使我們在度信仰生活時，能更肯定、更自

由、更負責。例如關於聖三的道理，一般教友的理解方式，

可能只是以火的三個形態一一光線、熱力和火焰本身，來理

解為何天主既是三位又是一體﹔又或者只用一個等邊三角型

來理解聖父、聖子、聖神的無分大小而又同為一體。這些具

體的例子確實可以幫助我們明白聖三的道理，但是在研讀神

學後，不難發現這些理解都有問題。因此，對於初接觸神學

的人來說，神學反而可能會削弱他們的信德。

不過，當我們認識多了，有了更深的反省以後，由於
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明白到這些額比未必都能有效地解說聖三的道理，我們必然

會努力去尋找另一個更貼近奧祕真理的表達方式，而這種追

尋，就可讓我們對信仰更為堅定，因為尋找的動力是發自我

們自己的內心，再不是別人由外所授予的，所以我們會同時

變得更自由和更負責。故此，神學雖然不可以直接增加我們

的信德，但是在對信仰內容有更多和更深的瞭解的時候，我

們的信德也自然會增長了。

此外，神學既作為一門獨立的學科，就必定會有自己的

方法論，但如果方法用得不當，也會導致錯誤的結論，這自

然不能令信德增長。我們將會在往後的單元中探討這問題。

7.2 激勵我們敬禮天主

《信仰與理性》通諭第92條指出「神學研究的中心在於

瞻仰天主聖三的奧蹟」。人若能體會天主那份「只有付出而

不求任何回報的愛』情」’怎能無動於衷？因此基督教神學家

莫特曼（ Jiirgen Moltmann ' 1926－）指出：「神學引領我們

讚頌天主。」這一節實在承接了上一節的內容。我們既透過

神學認識信仰，而當我們的信仰更清晰後，也自然會激勵我

們敬禮天主。

7.3 整合我們的生活

神學作為研究救恩的一門學間，對我們的生活有整合

的作用。天主的敵示有完整的真理，能指導我們如何生活。

整合，是指把不同的部分好好地結合起來﹔對人而言，就是

指把我們生活中的不同部分好好結合起來。整合往往是透過
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一些原則和道理而完成的，例如一個人信守誠實，於是他在

家中不會對自己的小孩說謊，在工作場所不會對同事說謊，

在運動場上不會作弊，這就是生活的整合。我們也可試用反

面的例子解釋：一個人信仰天主，但是他只在教堂內待人以

誠，在他的工作場所，卻時常用欺壓手段對付自己的同事，

在家又常常虐打自己的子弟，這樣的情況，就是生活上的未

能整合，即他對生活中的不同部分，並無一致的態度了。我

們很容易有這種割裂生活的傾向，而天主的散示，正正可以

指導我們的生活，讓我們能夠過一個整合的人生，因為救恩

是涉及全人的益處。

神學能幫助我們從散示的角度反省生活，使我們在聖

神內藉著基督走向天父，引領我們過與主契合的生活。透過

神學，我們更能明白了解天主對我們的生命有什麼明確的

敢示，讓我們更能明白如何在自己的生活中活出信仰，並

且不斷趨向天主，好使天主的旨意和我們的行動更趨於一

致，就好像耶穌基督一樣。近代的靈修大師莊士敦神父（Fr.

Johnston）指出「與天主契合」應是真正的神學核心。

總結而言，神學的作用，首先是讓我們在知識層面上有

所得益，繼而令我們在行動上更親近天主，最後能令我們整

個人生與天主契合，達致圓滿的生命。因此，神學並不是純

粹屬於知識層面的東西，它與我們的生命有很大的關係。



軍先二﹒導論二 如何認議天主 I 37 

8. 唸神學的應有態度

思考：研讀神學後，我們在信仰上是否高人一等？
誌

神學雖能發揮上述功能，但不一定有預期的效果，因為

神學能否增進人與天主的關係，還視乎神學研究者的內在態

度和修持。研習神學的應有態度，包括以下元素：

8.1 議遜

我們在研習神學時應緊記：天主遠超過我們（ God is 

always greater) ，因此我們不能以自己有限的心智來束縛

祂’不能以自己的看法來理解天主的計劃。由於我們的理解

永遠都是一份不圓滿的理解，所以我們必須有這份自知不

圓滿的謙遜，這是非常重要的。這謙遜的心包括對奧蹟的意

識（ sense of mystery ) ，意思是我們要承認天主是神，而神

是不可能完全為世人所領會和論述的。正如聖奧恩定所說：

「當我們面對天主時，開始明白有些事情以人的理智，是永

遠無法明白的，這才表示我們開始真正認識天主。」這份對

奧蹟的意識，能幫助神學研究者在處理信仰論題時，心懷虔

敬，設法找出天主藉有關論題向人敢示的訊息﹔而不是按自

己的喜好或思想去詮釋，或為迎合大眾口味而改變歐示的原

意。

在其他信理神學的論題上，神學家往往都會遇上這個奧

蹟的問題一一意即有些神學論題，似乎沒有圓滿的答案﹔而

在這個時刻，謙遜就能讓我們能更容易地領悟和明瞭天主的

本質。正如天主的恩寵和人的自由等問題，許多解釋似乎都
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是互相矛盾的。面對這樣的難題時，這份謙遜，正好提醒我

們，天主的無限與人的有限﹔我們在困惑當中，反而能對天

主有一份更深的敬意和愛意。

8.2 熱愛基督和他的教會

神學是認識天主的學間，但是我們如何做到？答案就

是從基督身上，以及透過基督所創立的教會去尋求。因此，

基督事件可說是整個神學的中心，我們從基督身上明白天主

的創造、從基督身上明白天主的散示，亦從基督身上明白天

主的恩寵。基督信仰是一個敵示性的信仰。我們雖然相信天

主可以直接以神光照明人的心靈，能使人不用學習而知曉天

主的道理﹔但祂並沒有採取這種「心靈感應」的方式去傳達

祂的道理，反而派遣自己的聖子，其體地進入了歷史，用人

的行動和言語來向我們傳達祂的愛情。故此，沒有耶穌基督

的具體行動，我們對天主的理解就只限於理解，而基督卻給

我們帶來了無限的新意，他給我們揭示：「天主為愛祂的人

所準備的，是眼所未見，耳所未聞，心所未想到的。」 （格

前2:9 ）沒有耶穌的散示行動，人就無法認識天主的愛是如

何的廣、闊、高、深。基督所反映的愛也是超出人所能理解

的，所以我們要在祈禱和聖事中與祂接近，才能領悟天主是

愛的奧蹟。正如聖安瑟莫說：「若你不教我，我不懂得如何

尋覓你，若你不現身，我不能找到你。」總括來說，我們只

有在祈禱中續能走近奧蹟。

基督也願意在歷史內，並在受歷史限制的社會結構中繼

續他的散示工程。他創立了由人組成的教會，並在教會內傾

注聖神，使它有能力把基督的散示繼續傳遞下去。教會對於
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自己所宣示的信仰的暸解逐漸加深，「信仰尋求理解」正是

神學的工作，因此，神學研究者越投入教會生活，聆聽教會

的訓導，便越有助於對信仰的反省。

今天有很多意見，認為教會有不妥之處：但是在信仰上

及倫理上，我們相信天主給了教會一份特別的職務，令教會

在相關的訓導上，不會有錯誤。當然，詳細的討論，要留待

基本神學那一科，才能展開討論了。

對信仰的反省，必然在教會當中，故此我們要參與教會

生活。我們不可能只顧讀神學，而不參加彌撒、祈禱，因為

神學一旦脫離了教會，便好像魚兒離開海洋一樣，不再有生

_,6、 a
口口 u 

8.3 以聖德為目標

初期教會的神學家是有聖德的學者兼牧者，他們教導

自己所相信、實踐自己所教導的，因此，對他們來說，神學

與靈修之間並沒有隔聞，而神學與聖德也互為因果。可惜這

知行合一的現象逐漸消失，致令不少信友認為神學只是智力

的活動，與信仰生活無關。事實上，敢示的意義，並不在於

一些難以理解或深奧的道理，而是引領人更親近天主，所以

神學在本質上亦是一個朝拜和祈禱的行動。因此，神學工作

應以曼德一一即是以愛主、愛人為目標，像聖人一樣常專注

於散示的真理，並以服從和虔敬之心，尋求帶出敵示意義的

最佳方法。最後，讓我們細嚼以下聖人聖文德的一段智慧之

言：「切勿滿足於閱讀而無悔悟，知悉而無熱心，研究而無

仰慕，慎重而無喜悅之心，行動而不虔誠，知識而無愛德，
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聰明而不謙虛，探求而無天主恩寵的扶助，思考而無上主散

發的智慧。」 （聖文德《心靈走向天主的道路》，轉引自

《信仰與理性》 105)

聖文德是中世紀極其偉大的聖人，他指出研讀神學不

能沒有領悟，要反省自己是否能在生活中活出信仰：我們要

研究天主，但是也要停下來，感受天主的偉大與美善，並以

熱愛感饋謝天主：：神學要認真慎重，但是不應該是以此為苦

的，因為祂應該成為我們生活的動力，在神學中我們應該明

白到天主對我們的愛，令我們更願意投身在信仰中﹔我們若

有行動，也要由內而外的：我們要探求與思考，但不是單憑

自己的力量，而是要依靠天主的力量，才可以真的找尋到天

主。

9. 摘要

( 1 ）就認識及講論天主的部分，我們引用了朗尼根所提出的人的
四個認、知行動（ ~武官經驗、理解、判斷、決定），並利用

這四個行動以類比的方式去認識天主。人除了在認知層面

去認識天主外，也要在信仰的層面上聆聽天主聖言，理解

它的意義，判別它的可信性，並決定以它為生活的準繩。

( 2 ）類比的方法一一上文特別提到關於研究天主的方法論，其中

一個很重要的方法就是類比法。由於我們不可能直接認識

天主，所以我們只能用類比的方法去理解天主的言行。我

們肯定類比的可信性，這是因為天主是萬物的根源，故萬

物與天主之間必定有相似的地方﹔雖然我們得承認自己與

天主的不同之處更多。
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( 3 ）神學的目的是為了讓人認識信仰，所以神學應採用切合現

代人的方式來主現天主歇示的真理性﹔神學的功能在於加

深對信仰的認識，激勵我們對天主的敬禮，整合我們的生

活。

( 4 ）念神學應有的態度 主要有三點：甲）謙遜：研究論題時

要心懷虔敬和開放，找出天主藉這論題要向人敢示的信息。

乙）熱愛基督和他的教會：神學研究者越投入教會生活，聆

聽基督和教會的教導，越有助對信仰的及省。丙）以聖德為

目標：神學本質上是一個朝拜和祈禱的行動，要求我們專注

於敘示的真理，以服從和虔敬之心尋求敢示的意義。

10. 參考資料

( 1 ）亞蘭﹒施勒克（Alan Schreck）著，劉德松譯，

《信仰的寶藏：天主教的傳承與教導》。

台北：光散文化， 2004 ，頁63-78
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單元三

神學發展史（一）

1. 緒言

修讀了單元一及二，你應大概認輸到什麼是神學，並了

解到神學與歐示、信仰的關係：亦當己知道人如何才能認知

天主。在本單元，我們會嘗試回顧過去，看看由宗徒時代直

至中世紀的宗徒及神學家，是如何面對白己所處的環境，反

省自己的信仰，並把這信仰傳揚開去的。

本單元只會簡單介紹神學的發展過程，以及歷代神學家

在面對不同困難時發展出來的神學觀點，作為本課程以後各

科的討論基礎。假如你對神學家的思想未能完全明白，不用

過份擔心，因為日後我們會在其他神學科目中對相關課題作

更深入的研討。
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2. 單元目標

﹒掌握先賢的神學方法。

﹒了解如何避免誤從偏差學說。

3. 導論

本單元開始探討神學發展的歷史。神學表達散示、理性

與信仰的關係’不過在歷史中，不同時代的人，對三者的關

係都有不同的理解。活在今天的我們，可以透過認識前人的

理解方法及成果，加深對神學本質的理解。當然，在這個課

程中，我們不可能仔細地考察過往二千年來的各種神學學說

和源流變化，而只能作鳥橄式的概覽，期望藉此讓大家至少

可以認識當中重要的神學思想和彼此間的傳承關係﹔這些認

識，對學習其他科目，相信會有一定的幫助。

再者，基督宗教的信仰，是一個紮根於歷史的信仰。

因為我們的宗教相信天主藉著祂聖子的降生而進入了世界，

並繼續在不同的時代與人交往，且傳到不同的文化當中。因

此，對於神學史的探討和認識，實在能夠豐富我們今天的神

學知識。

也許有人要問：神學史既然是過去基督徒相信天主，與

祂建立關係的經驗：那對活在現代的我們而言，研讀神學史

又有何用處？我們會這樣回答：

( 1 ）透過了解神學發展的過程，可以探古知今，認識

過去的神學討論，站在巨人的肩膀上，我們可以看得更深更

遠﹔
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( 2 ）研讀神學史，可讓我們汲取前人的經驗，學習先

賢的治學方法一一不同的時代有不同的方法論，我們吸取這

些治學的方法，有助提昇自己對天主的認識：

( 3 ）過去的人或因時空的局限，或由於一己的偏執，

錯誤理解了天主，甚至成為異端﹔因著認識他們錯誤的看

法，我們就可以避免犯上同樣的錯誤。

在這兩個單元（單元三和單元四），我們要簡略地去研

究神學史，並介紹一些特別有影響力的神學家、思想家，好

讓我們能從中明白教會神學傳統的形成過程，並掌握相闋的

神學詞彙。

4. 第一世紀 初期教會的神學（宣講）

思考：在你心目中，宗徒（如若望、伯多祿）能夠被

稱為宗徒，他們的身份有什麼特別之處？你認

為今天是否還有人可以獲得宗徒的名號？

耶穌基督由降生到升天，把敵示交給宗徒保管及傳

遞，所以宗徒明白到自己最重要的工作就是宣講聖言。

這些宣講，在神學上稱為「早期宣講」或「福音初傳」

(kerygma) ，指的是初期教會把我們的信仰核心一一也就

是耶穌基督作為默西亞，並且死而復活，這個最重要、最

核心的事實一一表達出來。宗徒在宣講基督的同時，也在聖

神的指導下解釋基督事件。宗徒的解釋使人更深入明白基督

的敢示，因此我們說天主的公閑散示在宗徒時代之後便已完

成。
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宗徒有其特殊身份，令他們的宣講有特別的意義。所謂

特殊身份，是指他們曾經與耶穌基督一同生活，並且目睹基

督的死亡、復活與升天。我們今天從聖經中閱讀到的有關內

容，都是這些宗徒對自己親身經驗的反省而已。所以按天主

教的傳統，宗徒時代仍然存在天主的散示，直到最後一個宗

徒離世後，天主的公開歐示才完結。

關於宗徒的特殊身份，學員不妨翻閱聖經中的一段話

一一格前的：3-9 。在這段經文中，有以下兩個重點：

( 1 ）宗徒是指耶穌基督復活的見證人，他們見證了復

活的基督等同在世的耶穌的事實，體認耶穌在歷史和復活之

間的連貫性。

( 2 ）宗徒不僅身份特殊，他們的宣講也有其核心內

容。保祿很清楚地向格林多人說過「我所領受而又傳給你們

的」’由此可以明白，保祿也是按照某一個格式把信仰最核

心的內容傳遞下來的。

宗徒的「早期宣講」’固然有其特定的內容﹔不過他們

也會在敘述當中，加入自己的生活經驗和感想。故此，宗徒

宣講的核心內容是一致的﹔至於如何表達，卻各有不同。從

新約的內容觀察，我們不難感受到，不同的宗徒，以及不同

的信仰團體，對信仰都有不同的表達一一這正可視為神學的

萌芽。保祿的書信提到「不要在言辭上爭辯，因為爭辯除能

顛覆聽眾外，絲毫沒有益處」 （弟後2:14) ，據此就可以明

白當時已經有信仰上的爭論了。當然，在這方面有更多發展

的，就是下個時期一一教父時代了。
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5. 第二至七世紀一一教父時代的神學（交談／整理）

思考：

你對於初期教會有什麼認識？當時的教會是公開還是

祕密地傳教？為什麼？

在我們的教會裡，部分人會被尊為教父，他們的身份

有何特別？

5.1 Ii起

教會初期並不為羅馬帝國所認可，並不時遭受迫害﹔

但這些迫害是地方性及間歇性的，所以教會仍能繼續傳揚福

音，且能發展到近東、歐洲及非洲。

在神學發展方面，教父時代是活躍的神學探索期，許多

神學觀念和詞彙都在這個時代產生 譬如天主三位一體，

就是受希臘哲學名詞「f立格」、「性體」的影響而產生的。

這觀念出現後，一方面要面對一神論的猶太宗教（他們不能

接納聖三的觀念） ，另一方面又要與多神論的希臘、羅馬文

化接觸。為了解釋散示的內容，或駁斥對基督信仰的錯誤了

解，基督徒要藉助或塑造一套聖經以外的詞彙，以哲學的思

維與當時的文化交談。這種文化與信仰的互動，除了對福音

的本地化有莫大的貢獻外，也是對天主散示的反省，所以這

可以算是神學的肇始。

當教會面對其他文化及宗教時，很自然要面對兩個問

題：
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( 1 ）如何吸收並利用當地的文化，解釋、反省自己的

信仰。正如前文所言，天主教對耶穌基督的看法，與猶太教

的一神思想有所衝突，這是教會團體要面對的問題。如何既

能採用一神的思想，又符合耶穌基督的身份呢？保祿往希臘

傳教時宣講基督死而復活，被希臘人視為瘋子的這些文化衝

突，正是當時教會團體所面對的，當地文化在適應上的困

難。不過倒過來說，教會團體又正好藉助其他文化的觀念，

來幫助自己去說明天主的敢示一一這正是教父時代神學的一

個重要課題。

(2）如何在不同的異端中，保護自己的信仰。信仰除

了適應不同的文化，也吸收不同文化的觀念來表達思想，因

而在發展的過程中，很容易就會產生不正確的思想而成為異

端了。其中一個影響較大的異端是諾斯底派（Gnosticism • 

又名玄識論或唯議論派）。它受二元論的影響，認為物質世

界是邪惡的，精神才是美善的，而人的救贖在於知識：因此

耶穌來到世上，把秘密的真知傳給人類，使人得以回歸屬神

的真我而獲救。

有識之士一方面希望信仰能透過與其他文化思想的融

合，可以在當地紮根及圓滿表達﹔另一方面，他們又要避免

被其他文化思想「污染」而形成錯誤的信仰理解。這兩個問

題，正是教父時代神學主要反省的課題。

在宗徒之後，教會出現了一批德高望重、對教會有所貢

獻的人，他們就是教會初期的教父（Fathers of the Church) 

在教會史中，教父時代始於第二世紀，終於第七、八世紀，

最後一位教父逝世為止。教父時代又可分為初期教父及盛期
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教父兩個時代一一緊接著宗徒時代的是初期教父時代，這時

期的教父稱為「宗徒時代的教父」 (Apostolic Fathers ）及

「護教教父」’指的是第二、三世紀的教父：至四世紀至七

世紀，由於教會的不斷擴展，漸漸形成東西方不同的傾向，

於是我們往往把這幾個世紀期間的教父，分為東方教父和西

方教父。以下我們會逐一介紹。

5.2 教父的特色

思考：你有沒有聽過「教父」這名稱？ 「教父」是什

麼意思？

什麼人才能被教會稱為教父呢？原來教父是一班具有聖

德的人，他們大部分是當時的主教，也有部分是隱修士，他

們都是教會早期（約二至八世紀）的作家。他們對教義有正

統、純正的看法，對信仰的領悟有重大的貢獻，他們聖潔的

生活亦得到教會的認可，因此而受到教會嘉許為信仰的見証

人。

教父大都是有聖德的牧者，著重靈修及祈禱，對奧祕有

深入的領悟﹔但他們的神學觀也非常生活化，而且以身教和

吉教帶領信友深化信仰。事實上，今日我們所聽到或想過的

信仰問題，教父們都早已作出提問或提供解決的方法了。

5.3教父的劃分

教父學中對如何劃分教父有不同的意見。以下我們依不

同的時代或地區把教父分為宗徒時代的教父、護教教父、東
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方和西方教父來討論。

5.3.1 宗徒時代的教父

宗徒時代的教父是指宗徒時代至第二世紀中的教父。他

們差不多完全繼承了聖經的神學思想，並強調生活和信仰的

一致性。例如聖克萊孟（ St. Clement) ，安提約基的聖依納

爵（ St. Ignatius of Antioch）等。

5.3.2護教時代的教父

認識了兩位宗徒時代的教父之後，我們便要探討教會

與希臘文化的接觸是如何影響神學的發展了。原來從第二世

紀開始，教會已進入了文化水平較高的社會階層，故在傳揚

福音時，要設法把敢示真理的理性基礎顯明地表達出來。

他們在與希騙文化接觸的過程中，走上了福音「本地化」

( inculturation ）的道路，所以要套用希臘的哲學名詞及思

維方式一一如三位一體和二性一位中的位格一一來傳揚福音

了。

至於駁斥異端所針對的對象，卻是教會內的人士。我

們首先要明白異端（ heresy ）產生的原因。當時不少的異端

者其實都是正直的信徒，只是他們僅僅守著基督信仰的某一

方面，並不合比例地加以發揮，使一面倒的理論成為他們唯

一的真理。縱觀歷史上的異端，大部分都是曲解聖經而引起

的。

教父為了維護正統的信仰，肯定耶穌基督的地位，便在

神學上對這些異端加以駁斥。當時知名的教父有猶斯定，聖
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依勒內等。以下對他們的神學略作介紹。

i. 聖猶斯定（St. Justin ，約100-165)

聖猶斯定本是哲學家，因研究哲學而皈依基督。他

是第二世紀最重要及最具代表性的護教教父，也是基督教

義與希臘哲學交談的最早推動者。他強調基督宗教擁有道

(Logos ）的一切，而其他文化思想都只是「道」的種子，

基於這個原因，故可以與基督宗教交談，但他認為「基督的

哲學是唯一可靠和有益」的。

ii. 聖依勒內（St. Irenaeus ＇約140-202)

聖依勒內可說是「公教神學家之祖」。他是第一位致

力於歸納散示真理的內容，對基督信仰作全面性的、較有系

統的綜合反省的神學家。他自幼便是基督徒，而且師承聖若

望宗徒的門生波里加（Polycarp) ，在濃厚的宗教氛圍下成

長，受聖言的薰陶。他的神學思想紮根於聖經和教會一脈相

傳的敢示，而不採用希臘思維，並認為聖經的真理只有在教

會內才能找到。他認為「宗徒傳承」是判別真理的標準，只

要接受了宗徒的教誨，便可在這穩固的基礎上從事有關的神

學研究及探討。

總括來說，宗徒時代的教父和護教教父，都是初期教

會在傳揚基督宗教時，因面對不同文化或異端，為維護教會

信仰而作出神學反省的神學家。當信仰與文化相遇，基督徒

一方面利用哲學的反省和批判功能，還有普遍價值去解釋信

仰：另一方面，由於有些人想利用文化、哲學來曲解或把己
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意強加於信仰，因此教會在思想上必須爭取自由，超越哲學

的局限。

5.3.3 東西方教父

上面我們討論了宗徒時代和護教的教父，現在要研究東

方及西方的教父。

東方教父（ Greek Fathers ）指第三至五世紀的希臘教

父。由第三世紀起，希臘的亞力山大城成為基督教教義發

展的重要基地。在這裡，基督徒讓希臘文化滲入基督的福音

中，讓信仰紮根於理智。這時期的神學家顧及神學的理性探

討，除了研究聖經及尋求釋經方法外，也以更開放的眼光去

討論神修、牧民及倫理問題。東方教父也因地域的不同而分

為不同的學派一一月力山大學派（ School of Alexandria) 

安提約基學派（ School of Antioch ），小亞細亞的卡帕多

細亞教父（ Cappadocian Fathers ）。現略述有關各派學說如

下。

i. 阿力山大學派

阿力山大學派的教父（如奧利振、克萊孟、聖濟利祿）

強調天主的超越性、基督的天主性。以下我們對這三位教父

略作介紹：

奧利振（O月間，約185-254）沒有被教會列為教父，但

仍被尊為公教學者。雖然他不遺餘力為教會攻斥異端，但由

於他某些危險的觀點和過激的苦修行為，令他失去教父的稱
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號。在神學方法論方面，他的貢獻在於指出聖經的重要性，

認為神學的泉源就是聖經，以及要從聖經中找出屬靈的意

義。此外，他也指出神學、聖經和教會的關係，就是「只有

那些與教會和宗徒傳承毫無抵觸的，續可以被視作真理。」

（《原則論》 De Prine﹛piis 序言）

克萊孟（Clement of Alexandria 150-215 ）生於希臘雅

典，很博學，作品大量引錄文學及哲學作品。由他可以看出

神學家的學問應該是多方面的，因為真理是悟過的，不同範

圍的真理是可以對談的。他的釋經方法，是亞力山大學派擅

長的寓意釋經法（allegorical method) ，即從字面理解提昇

到深層明暸的方法。

聖濟利祿（ St. Cyril ，約375-444 ）是金口聖若望的娃

子，他的釋經作品指出應以基督為中心去解釋聖經。他的神

學思想絮根於聖經及教父的權威。

ii. 安提約基學派

安提約基學派的教父強調降生神學，著重基督的人

性。著名的教父有金口聖若望（ St. John of Chrysostom, 

354-407 ）。現在略作介紹如下：

金口聖若望以傑出演說家、講道者的身分而得「金口」

之名。他的突出貢獻在牧民、講道、靈修指導等方面，是東

方最突出的教父。

另一位不是教父但具有很大影響的神學家是聶斯多略
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(Nestorius, 386-451 ）。他是君士坦丁堡的主教，但他對基

督的身份有錯誤的理解一一他認為瑪利亞不應稱為「天主之

母」，而只應稱為「耶穌之母」’就是認為瑪利亞只是那位

名叫耶穌的人的母親。聶斯多略的說法，在431年的厄弗所

大公會議中為教會所譴責。

iii. 小亞組亞的卡帕多細亞教父

小亞細亞的卡帕多細亞教父對靈修學特別有貢獻。著名

的教父有聖巴西略、聖額我略﹒尼撒、聖額我略﹒納祥。以

下略作介紹：

聖巴西略（ St. Basil 339-379 ）是傑出的領導者，有

魄力、有策略，是優異的牧者。他的著作《聖神論》 (De 

Spiritu Sancto ） 是教會第一本研究聖神的專著。

聖額我略﹒尼撒（ Gregory of Nyssa, 335-394 ）是個典

型的哲學家及神祕學家，思想高深精睿，學問淵博，是一位

多產的神學家。他的著作《教理講辭》是一系統神學的作
口肉
口口 w

聖額我略﹒納祥（Gregory of Nazianzus, 330-390 ）以演

說家及詩人的身分著稱。他的神學演講，深入淺出，能精簡

地講解深奧的神學內容。

總括來說，東方的神學較重視天主敢示的奧祕性，其

思想特點是「apophatic」一一在希臘及拉丁原文裡’意思是

「不能言」。這種說法，在於強調天主的超越性。
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東方教會重視和諧，注意神學和靈修生活的配合，著

重人的提升和神化（divinization），所以東方教會的神學比

較樂觀一一強調人走向得救﹔世界可藉著降生奧蹟，得以神

化﹔萬有在重整中走向救恩。

iv. 西方教父

第三世紀的西方羅馬教會，對鑽研高超的神學興趣不

大﹔他們更忠於傳統，並務求將信仰實現於個人、社會、教

會各生活層面。主要的教父包括北非的聖奧思定、聖安博、

聖熱羅尼莫、法國波阿帖的依拉利，與西班牙的聖依西多

祿。現把各神學家略作介紹如下：

聖奧思定（ St. Augustine, 354-430）是西方教父的佼佼

者，神學上的重要問題，他幾乎都探討過﹔特別是恩寵論和

聖三論，故有「恩寵之父」的稱譽。他改造柏拉圖派的哲學

思想，使它為神學服務，成功地作出了第一次哲學及神學思

想的大綜合，把希臘和拉丁思想派別會集一處。他集知識的

大成，以聖經思想為基礎，並以有深度的推理思維去證實與

支持。

聖奧恩定主張從內心尋求天主，因為天主早已寓居於我

們的內心﹔如果我們可以從內心去尋覓天主，憑著信德，就

可以獲得天主的照明。因此，聖奧恩定強調默觀，認為只有

透過默觀，才能獲得真理。

他又認為信仰有照明理性的作用，這實在是綜合了信仰

與理性、哲學與神學的思想。他認為信仰與理性不但沒有衝
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突，更可互為因果，所以他說：「我相信是為理解，我理解

是為相信。」信仰和理性有著和諧的關係，不過兩者以信仰

為先。往後我們會再探討信仰和理性的關係，以及關於奧恩

定的討論。

聖奧思定指出要認識天主，找到對天主、對人的愛是十

分重要的。他的神學方法以聖三為基礎，並以具有深度的推

理思維去作辯證﹔但他更指出真正的認識要使人產生愛，理

性的認知也必須見於愛內，那續有意義。

聖安博（ St.Ambrose, 339-397 ）曾為聖奧思定付洗，對

維護羅馬帝國中的教會有很大貢獻，他也重視對聖經的註

解。

聖熱羅尼莫（ St. Jerome ’約342-420 ）是聖經學的

主保，主張從原文著手研究聖經。他是拉丁聖經通行本

(Vulgata ） 的修訂者，其最大貢獻也在於翻譯及研究聖經。

教宗本篤十五世稱他為「解釋聖經的優越聖師」。

波阿帖的依拉利（Hil的 of Poiti缸，約315品7）的思想

受亞力山大學派、西方戴都良等的影響，但他匯合了東西

兩路，而創出自己的獨特風格。他的著作《會議論》 (De 

Synodis ） 為預備主教會議而寫，給高盧地區各主教解釋東

方各教會所用的不同信條程式，增進了西方教會對東方的暸

解。

聖依西多祿（ St. Isidore ，約560-636）出生於西班牙塞

維拉附近，日後成為該城主教。他是西方最後一位教父，集
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西方教父思想的大成。按照傳統說法，聖依西多祿編寫了世

界第一部百科全書，近年因此被人推薦為互聯網用戶及電腦

程式編寫員的主保。

總的來說，西方教父多為主教，他們針對當時教友的生

活問題提出不同的神學觀點，也對各種異端加以駁斥。西方

教父注重概念與分析，但他們較為悲觀，強調人的原罪與無

能，指出只有基督的救贖才能救人脫離罪惡。

值得一提的是，在許多「教父論」或「教父神學」的

研究中，也許都包含一些「非正統」的基督徒作者，例如

上面提及的奧利振，以及北非的戴都良（Tertullian ，約160司

220 ）。他們位列教父論的研究者當中，卻不是正式的教

父。只因他們對神學有一定的貢獻，又生活在教父時代，所

以教父學的研究才會涉及他們的作品。由此也顯示出教義的

發展，及其後所結出豐富的神學果實。

在神學史中，教父時期由宗徒時代一直到第七至八世紀

才完結。教父的神學思想對教會影響深遠，後期的神學發展

亦與他們的思想密切相關。以下我們會介紹教父時期以後的

神學發展。

6. 第七至十一世紀一一過渡期的神學

（從整理到治學）

思考：對於中世紀的歐洲，你有什麼認識呢？
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我們研究過教父時代的神學思想之後，現在繼續探討其

後的神學發展。在800年之後，由於歐洲政局出現了分裂的

局面，回人入侵，故在神學上也只繼承了教父的思想，加以

整理而已。以下我們會從背景、十一世紀神學的治學方法、

神學家等三方面分述。

6.1 背景

在探討這個過渡期的神學發展前，讓我們先了解一下

當時的政治形勢。 800年，查理曼大帝（ Charlemagne ’的

742-814 ）開始了神聖羅馬帝國時代，制定了學府制去培育

人才，協助他管理屬土。查理曼大帝死後，神聖羅馬帝國瓦

解，諸侯割據土地，各自為政﹔加上蠻夷相爭及回人入侵，

歐洲在第九、十世紀進入了黑暗時期。

在這期間，神學並無顯著發展。當時的神學工作，

主要是繼承教父思想，加以整合﹔保存、整理教父作

品，寫下評論：編黨教父《格言錄》 ( sententia ） 、文選

(florilegia ） 、集句 （ catenae) ，與及教父對聖經的註解

(sacra pagina ）等。

6.2 十一世紀的治學

到了第十一世紀，當時的學生要學習七藝，就是七門不

同的科目。七藝的學習分兩期進行一一初期學習文法、理則

及修辭，以訓練腦力與表達﹔後期學習數學、幾何、音樂及

天文，以訓練思考。這種學習方法為教會的學校所接納，成

為課程，所以對後來的神學發展，有一定的影響。
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男外，這個時期在大城市內的主教座堂學校，漸漸成

熟，其影響力蓋過了以往的修會學校。這是由於大城市的資

源較佳，既吸引好的老師和學生，也具備較佳的課程﹔故此

在神學的發展上，就逐漸居於主導的地位。這些學校，在後

來不但成為歐洲各地的大學，也成了中世紀時期的神學中

iU、。

當時的神學雖尚未成為一門獨立科目，但已探用其他

學科的流行方法來解釋聖經及信仰﹔加上亞里斯多德的哲學

概念，在這時期已進入歐洲，故此影響了當時研究神學的方

法，也澄清了聖經中的圖像及概念，可說是神學走向學科的

開始。

6.3 聖安瑟莫（St. Anselm of Canterbury, 1033-1109) 

在這時期，教會承接了教父的思想，除了非常重視聖

經，亦同時開始探用人文科學中的文法（grammar）來研究

聖經的內容。聖安瑟莫就是當時著名的神學家。

聖安瑟莫堪稱士林神學的始祖。他認為神學是「信仰尋

求理解」。他指出理性並不適合用來評斷信德的內容，因為

它沒有這能力。例如關於「三位一體」的信理，我們不能用

理性去評斷一不能等於三，而應希望透過理性，對「三位一

體」的信理多一點認識一一如一的涵義，三的涵義等。理性

的任務是為信德去找尋意義、發現理由，並使每一個人都能

理解信德的內容。

有學者認為，聖安瑟莫是神學的創始人，因為他是第一
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位有系統地處理信仰和理性關係的學者，而且他的研究方法

很有系統，因此可以說是神學的真基者。他的研究方法，一

直影響以後的神學家。

7. 十二世紀一一士林神學（Scholastic Theology) 

的興趣

思考：

你聽過「士林神學」這名詞嗎？聖多瑪斯呢？你對這

些名詞有什麼認識？

有人認為，今天天主教傾向守規條的傳統，就是由士

林神學所造成的？你對這說法，有沒有意見？

7.1 背景

十二世紀，黑清時代過去，歐洲正經歷一個重生和更新

的世代（Renaissance and Renewal）。歷史學家認為，這時

代的新意，植根於一種對自然生命的強烈感覺和嚮往﹔人們

自覺人類歷史的進程是「創造」的一部分，並與整個宇宙整

合。就是這種意識，帶動了一個新紀元的重生。

在方法論上，亞里斯多德的邏輯學由阿拉伯世界傳回西

方，從而影響了神學的推理方式。亞里斯多德是公元前四世

紀的希臘人，對邏輯學有偉大貢獻﹔他提出的三段論證的方

法，到今天仍然為人所探用。當時的神學家以邏輯學解釋聖

經，用理性分析內容。
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另外，黑暗時代的隱修院，也擔當了保存文化的角色。

這是由於隱修院地處偏僻，得以免於戰禍，自然能夠保存各

種典籍。由此隱修院漸漸發展了一種特有的治學方式一一寺

院神學。至於由查理曼大帝開始建立的教育制度，經過漫長

的歲月，也逐漸引向大學的建立，於是又發展成男一種神學

學派一一城市的學府神學。

學府神學（ Theology of the Schools ）來自城市學府

( urban school ) ﹔而寺院神學（Monastic Theology）卻源於

隱修院。換句話說，是由於神學家不同的生活方式，才影響

了他們研究神學的方式，而有學府神學及寺院神學之分。它

們代表了兩種不同的社會生活型態、兩種探討同一神學泉源

的不同方法。以下我們分別介紹。

7.2 學府神學

由於學府建於城市內，不免受到社會和城市文化的影

響。學府學生（司鐸及平信徒）研讀聖經，目的是為了解答

生活上所遇到的不同倫理問題，例如罪惡、幸福、自由等。

這時的神學，針對教友在生活上所面對的問題，是一種牧民

神學（Pastoral Theology ）。在城市，教友選讀的聖經章節

多與生活實踐有關，如瑪竇福音。

學府神學家的代表人物是亞培拉（Peter Abelard, 1079-

1142) ，他主張「除非我們了解，否則不能接受信仰」。雖

然教會不接受他這種理論，但他給中世紀的神學家，開闢了

一個新的探討方向。
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7.3 寺說神學

至於當時的隱修士研究神學，目的則在求靈修上的進

展，希望人能與天主契合。他們認為聖經是用來默想和祈禱

的，而不是用來分析問題的。故此，他們讀經，多選有深厚

靈修意味的章節，如若望福音、雅歌等。另外，為了細味聖

經中的意蘊，他們也喜歡用教父的註解。

另有一種傾向，介乎寺院神學與學府神學之間，那

就是開始趨向簡單系統化的「大綱」形式的神學作品，

代表人物有隆巴（ Peter Lombard ，約1100幽約 1160) ，他的

著作《格言四書》 ( Sentence ） 是集教父大成之作。

總結而言，這一時期的神學家開始分辨教會的道理，神

學慢慢成為一門學科﹔這時的神學思想，也開始注意到信仰

與理性的相互關係。

8. 十三世紀一一士林（經院）神學的黃金期

現在我們要討論神學發展的黃金期了。士林神學（又稱

經院神學）的形成，緣於十三世紀大學制度的出現，及其對

神學發展的影響。以下即介紹土林神學發展的背景。

8.1 背景

在十三世紀，歐洲的封建制度逐漸形成，當時歐洲非常

興盛，有利文化發展，大學制度也在這時期出現，使神學教

育亦趨向制度化和普及化。學者對神學課題有不同的意見，
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由此形成討論，從而令神學有更深入的發展。

另外由於行乞修會興起，他們的傳道及培育工作，也

加速了神學的發展。行乞修會始於十二、十三世紀之間，它

們的興起與主張，引來神學上的討論，這自然有助神學的發

展。

再者，十字軍東徵’回教與天主教接觸，也令希臘哲學

回歸歐洲。亞旦斯多德的思想第三次進入歐洲一一他的形上

學、人學、宇宙論思想，都影響了神學的內容，締造了士林

神學的高峰。

8.2 聖多瑪斯（St. 四iomas of Aquinas ，約1224-1274)

聖多瑪斯是自教父以來最偉大的神學家，其方法論對神

學的發展有深遠的影響。他既是集大成者，也是革新者，被

譽為「天使聖師」 (Doctor Angelicus ） 。聖多瑪斯重視理性

與信仰的關係，強調用科學方法研究神學﹔他也改良了亞里

斯多德的哲學，使之無條件地為信仰服務。

亞里斯多德和柏拉固有一點分別，就是他認為物質界

有其真實性﹔我們若要認識真理，必定要從物質界著手。聖

多瑪斯繼承此說，放棄了奧思定的「天主的照明說」而重視

理性的認知論，認為我們可以透過自己的理性和對世界的觀

察，認輸天主的散示﹔並在這些基礎之上，發展他證明天主

存在的「五路論證」

聖多瑪斯認為哲學是一門獨立的學科，但應為神學服
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務，故稱哲學是神學的牌女。換句話說，哲學不但在神學思

考之內，且要無條件為信德服務。他也整合了理性與信仰，

指出理性和信仰，是人身上兩種不同的認知和能力﹔但由於

兩者都來自天主的真理，所以不會衝突。

聖多瑪斯肯定神學是一門學科，以天主散示為最高原

則。他將神學問題一條一條的連接起來，形成系統，寫成

《神學大綱》 (Summa Theologica ） 一系列叢書。

8.3 聖文德（St. Bonaventu時，約1217-1274)

士林神學的全盛時期，另一位舉足輕重的神學家，就

是聖文德。他不像多瑪斯，採用亞旦斯多德的哲學系統﹔相

反，他重返並跟隨聖奧恩定傳統，尤其註重奧恩定的神契思

想，因此稱為「儀愛聖師」 (Doctor Seraphicus ） 。他認為

哲學的作用，在使人頭腦更為銳利，由此進而研究神學。聖

文德以為神學的目的，是讓我們肖似天主，也就是能夠和天

主一樣，成就愛德。知識的真正作用，在於使我們在信仰上

有更大的進益，所以他主張理性要與信仰相連。

8.4 真福輩恩高（John Don Scotus, 1266-1308) 

十三世紀末，士林神學界興起了另一系統的神學學派，

其創始人物就是董思高。他是方濟會會士，有「精細大師」

(Doctor Subtitlis ） 之稱。他的傑出貢獻，在於對「聖母無

染原罪」可能性的解釋。董思高主張信仰內容不能以理性解

釋，因為信仰是人要接受的事，既不需要內在的解釋，也不
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能解釋。理性的功能僅屬於批判的層面，並不能解釋信仰。

他同時指出，神學不過運用理性，以邏輯去判斷信仰的條文

是否可以成立：至於條文之間的合理與否，與信仰的內在解

釋無關。

他的主張，為後期的「唯名主義」 ( N ominalism ）開

路，使士林神學走向衰落之途。這些問題，會在下一個單元

討論，且詳下文。

9. 摘要

( 1 ）初期教會處於神學的真基期，宗徒的主要工作是宣講，不
同的人有不同的領悟。

( 2 ）二至七世紀的教父時代神學，主要著力於本地化與對抗異
端。

( 3 ）教父的神學，可分為東西方兩路，東方重靈修，傾向神祕
主義﹔西方重理性，傾向推論。

( 4 ）第七五十一世紀，屬於神學發展的過渡期。這個時期最重

要的神學家是聖安瑟莫，他是士林神學的先行者，強調理

性對信仰的幫助，士林神學與其一脈相承。

( 5 ）十二世紀的神學，可以分為寺院神學和學府神學，前者以
靈修為主，後者以生活為主。

( 6 ）士林神學興起，當中最重要的神學家首推聖多瑪斯。他

認為可以透過理性去理解天主。雖然理性不能完全理解天

主，但對理解天主卻有莫大幫助。同時期的神學家，還有

聖文德和董思高。
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單元四

神學發展史（二）

1. 牆言

在這個單元，我們要研究從中世紀至梵蒂岡第二次大公

會議（ 1962-1965 ）的神學。雖然本單元同樣以歷史為主幹，

但是由於時代的改變，涉及哲學的內容會更多﹔因為由中

世紀開始，教會再不是整個歐洲世界的唯一聲音了，而且神

學對外來衝擊的回應，當中的失誤和突破，都是我們研究神

學的重要參考內容。本單元重點在透過回顧，認識神學的發

展，期望大家可以從中明白到天主教神學的發展趨勢。
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2. 單元目標

修畢單元四後，學員應能：

﹒認識從中世紀到梵二的神學發展﹔

﹒認識近代各種思想主義對神學的影響﹔

．明白偏差學說的特點﹔

﹒掌握梵二的神學精神。

3. 導論

如果說士林神學是歷代神學發展的高峰，那這個單元

所敘述的，就正正是巔峰過後一個漫長的滑坡。當日以聖多

瑪斯為代表的中世紀士林哲學，尚且能夠做到理性與信仰共

融不分﹔但是往後的發展，則由於理性與信仰日漸分離，造

成各種偏離正軌的信仰﹔而神學與教會生活的不協調，則招

致馬丁路德的攻擊，最後更再次令教會分裂。這實在十分可

惰。簡而言之，在這個時期的神學發展上，有兩點值得我們

留意：

( 1 ）理性與信仰的問題

(2）訓導與信仰的問題

可以說，第一個問題所以出現，緣於中世紀以後理性主

義日漸抬頭：至於第二個問題，則起於其他權威的興起。時

至今日，這兩個問題仍然可說是神學的重要課題。
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現在就讓我們進入歷史，認識教會的神學發展。

4. 第十四、十五世紀一一士林神學的表微

4.1 背景

十三世紀末，西方的王國逐漸演變成具有現代「國家」

觀念的政治實體。這些政治實體渴望獨立自主，開始想擺

脫教宗對他們的監護。這種矛盾，在公元1294年在法王斐

理伯與教宗鮑尼法八世之間爆發，而以世俗國家的勝利告

終﹔及後更有「西方大分裂時期」 (Western Schism) 

令一般人對教會也失去信心。士林神學既不能回應社會問

題，後來的神學家也不信任理性，使得思高主義與唯名主義

盛行，士林神學因而走上沒落之途。另外，十四五世紀歐

洲黑死病橫行，三分之一的人口因而死亡。生命的脆弱，

人為尋求安慰，就憑藉析禱與主相倍，這促使了神契主義

(Mysticism）的盛行。

思考：你會如何為一張桌子下定義？真實中的桌子，

又是否與你的定義完全相符？如果你的定義和

真實的桌子不一致，為什麼你仍然覺得這是一

張桌子？你又會否懷疑自己所下的定義呢？

4.2 唯名主義（N orninalism) 

英國方濟會會士奧坎（William of Ockham, 1285-1349) 

把董思高的神學思想推演得更為深遠，形成了唯名主義。他

是唯名主義的代表人物。
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唯名主義認為只有具體、個別的事物才是真實的﹔而所

有普遍或抽象的概念都只是名稱，沒有意義，並不能確實表

達實在界的狀況一一所以唯名主義基本上是否定形上學的基

礎的。與唯名主義相對的，是實在主義（Realism）。後者

肯定五官及外在世界所接觸的，都確實存在。實在主義者認

為，普遍的觀念是能夠指出實在的內容的。

奧坎的唯名主義所以對士林神學帶來衝擊，在於他否定

共名（universals）的存在，也就是否定形上概念的價值，而

傾向把一切訴諸實際和個別的經驗一一這與採用實在主義的

士林神學，正好相反。奧坎認為，人的所有經驗，都是一個

個獨特存在的東西﹔其他企圖用抽象名詞而作的解說，都是

沒有實質意義的。

另外，奧坎特別重視天主的白由，提出「唯意願主義」

(Voluntarism ）。他以天主的意願來解釋與信仰有關的情

況，認為一切都是根據天主的意願而定的。因此，人的理性

只能看出天主在一般情形下的意顱，並不能探討天主本身的

真正意願。換句話說，唯名主義認為神學研究不能使人認識

天主，也不增加信仰的內容一一神學只是概念的分析。在這

觀點下，神學變成一種哲學遊戲，與信仰分離。

4.3 唯名主義的後果

唯名主義的出現，結束了士林神學的發展，且引出以下

幾種主義：

( 1 ）唯信主義（Fideism) ：由於視理性為無用，認為
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只有信仰是可靠的，因而衍生了唯信主義。簡單的說，就是

說我們不可能明白信仰的內容，一切都是奧祕的一一「不要

↑白，只要信」一一變成只有信仰，沒有理性了。

(2）唯理主義（Rationalism）：唯名主義認為，神學

是以人的理性，去理解天主散示當中的連繫性和可信性，所

以神學只是一門分析名稱與概念的普通學科，就是連沒有信

仰的人也可以研究神學的一一這種看法很像今天的宗教哲學

的觀念，也與一般所謂宗教由生活處境而產生的想法相近。

由於認為神學只是對現象的分析而已，因而產生唯理的傾

向。

( 3 ）神契神學（Mystical Theology) ：受到唯名主義

的影響，神學乾枯’促使神契神學興起。神契神學相信人可

以直接體驗天主的臨在，人更注重主體與天主直接接觸的經

驗，神秘、主義也因而盛行。

5. 第十六、十七世紀一一宗教改革與特倫多大公會

議

思考：你聽過「特倫多大公會議」嗎？對於這次大企

會議，評價有很大的分別，你對這次大公會

議，又有什麼認識？

5.1 背景：

受到唯名主義的影響，學者認為理性不能進入信仰、解

釋信仰﹔神學分析只能停留在概念的層次上，並局限於論述



天主的條文中，因而忽略了對天主本身的認識。這些討論往

往過於瑣細，令神學失去活力，不再觸動人心。到了十六、

十七世紀，西歐進入文藝復興（Renaissance）時期，新思維

帽起，為社會帶來思想的新動力，也就對神學造成更大的衝

擊了。

由十四世紀開始，學者認為西方的文化藝術已經衰退7

整整一千年。他們懷念古代的文化藝術，特別是古希臘時代

的各種思想文藝，於是開始鑽研古典時代的文學、建築和雕

刻。這思潮有以下的特點：

( 1 ）重視對古典經卷的研究﹔

(2) 因發現了新世界，擴闊了對世界的認識，思想天

地不再為中世紀的狹隘封建所局限：

(3 ）重視現世的生命，欣賞生命之美﹔

( 4）重視人本身的成就，強調人的發展。

基於這些因素，學術界不再信任士林神學，認為中古世

紀的神學方法實際上並沒有增進人對天主的認識。當時的學

者重新研讀原文聖經，並探究每個作者及其作品的成書年代

與背景 這與士林神學單純以理性推敲，把不同的學問抽

離其時空的方法，極為不同。

另一方面，以「人文主義」 (Humanism）為核心的

「人文學者」，也把他們的研究興趣轉移到「人」身上。他

們既然重視文體的美妙文雅，因此視中古時代的作品為粗俗

之作，反而追慕古代的作品。在這時期，大家不再專注於理
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性或推論，也不再信賴證明與結論：他們轉以直覺與生命體

驗來代替演繹與思維，也更注重人的內在精神以及靈性上的

需求。

馬丁路德就是在此背景下興起的。

5.2 馬I路德（Martin Luther, 1483-1546）的挑戰

馬丁路德生於德國，本來是奧恩定會的修士，學問淵

博。當時的教廷非常腐敗，不少教宗頗有問題，行為極不

妥當。於1513年繼任的良十世，為了在羅馬興建聖伯多祿大

殿，派人到處募捐﹔不論何人，只要告解認罪，並為修建大

殿獻捐，便獲頒賜若干大赦。

大赦本來是根據教會內「諸聖相通」的道理而頒發的，

但當時卻被濫用了，因而成為路德攻擊的目標。除了教會的

庸俗化，當時信友的生活也非常愚昧，他們盲目相信這些贖

罪的方法，雖然近於迷信，卻又為大眾所接受。

為此，馬丁路德攻擊贖罪券，寫出「九十五條」要求，

把這些要求貼在主教座堂的大門前，開始他的改革。他的立

場越來越強硬，終於被教宗良十世開除教籍﹔他因而興起新

教，導玫新一輪的裂教潮。

路德以「十字架」為其信仰核心，提出「唯獨信德」

(so la fidei ） 一一以自己內心的取向為依歸，不需要任何

形式上的教會。又認為聖經乃是基督教信仰之「唯一」本

源一一即所謂「唯獨聖經」 (sola scr抄的ra ） 。在路德心目
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中，只有聖經所記載的才是真理，所以教會中凡不是直接由

聖經而來的聖事、禮儀、法規，他都不予接受﹔他反對傳統

中的聖人、大赦、發願和所有聖經上沒有列出的聖事。他只

承認聖洗和聖體聖事。

路德的信仰內容，以「唯獨基督」 ( solus Christas ） 為

指向一一認為聖經所以重要，在於它載有基督耶穌的行實﹔

亦只有與基督的救恩有關的內容，才是信仰核心。

5.3 特倫多大公會議（The Council of Trent）的回應

面對馬丁路德新教的「唯獨信德」、「唯獨聖經」、

「唯獨基督」等論調，天主教會如何回應呢？教會為了反駁

馬丁路德的主張，舉行了特倫多大公會議。

整個會議前後經過二十八年，歷經三任教宗，是一個漫

長而重要的大公會議。這個大公會議意義非凡，對天主教的

神學發展，亦有極為深遠的影響。

點：

特倫多大公會議的主要內容，可以簡要地歸納為以下三

( 1 ）對馬丁路德學說的全面反駁﹔

( 2 ）對教會傳統的明確界定：

(3）教會制度的改革。

不難看出，以上重點都是針對路德的說法的，也間接承

認了當時教會的一些弊端。不過，就神學發展來說，大公會
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議卻帶來了一些壞影響。由於整個大公會議都是以敵對的態

度來審視路德的學說的，除了誼責，也指這些學說為異端﹔

因此言論既很決絕，也絲毫沒有尋求相互交談的態度，這樣

一種以條文為主的說明方法，實在難以令雙方對話交流。

5.4 特倫多大公會議後的神學發展

自聖多瑪斯以來，大部分神學家的神學討論，其實都脫

離不了聖多瑪斯的影響，只是各自有不同的派別 一般

是以修會為派別，引申學說，來捍衛自己派別的說法。整體

而言，這時候的神學家，大都與世界脫節﹔他們只專注於創

造新名詞，試圖建立完整的論說，卻忘記了神學是以信仰為

根源的。這樣的神學討論，對人並沒有甚麼實際的禪益，漸

漸有就神學家發現這個問題，神學發展於是又出現了新的趨

勢。

除此以外，對聖多瑪斯的研究，也分門別類起來了。這

種發展，極其自然﹔因為在一個大系統之中，對個別問題的

深入研究，往往會導致不同的專門學科的形成。當中分別出

來的神學學科領域，主要有：

( 1 ）靈修學：這是一種基於歐示原則，又基於聖人經

驗的學問。它既研究靈修生活的結構和意識，也解釋靈修生

活的發展和其進步的原則。

( 2 ）倫理神學：內容多包括人生意義與行為的道德

性、自然律、教律、罪與補贖，而往往以末世論作結。
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( 3 ）實證神學：人文主義和宗教改革者，都強調歷史

和聖經註釋學的方法。實證神學為切合時代，也以科學的方

法研究天主的散示。其內容和方法，與今日的基本神學相

似。

(4）信證神學：冒在用信仰之外的理性，來彰顯散示

的可信性。信證神學相當於護教學，即以一般人能夠理解的

邏輯，說明信仰的正確性。

以上我們討論的，都是教會在面對人文主義和宗教改革

後，神學的新趨勢。到了第十七、十八世紀，歐洲的散蒙運

動開始，這時期的神學又有何發展呢？以下我們會討論。

6. 第十七、十八世紀一一般蒙運動下的神學

思考：你認為，由十七世紀到今天，神學面對的挑

戰，主要來自哪一方面？

6.1 融蒙運動（Enlightenment）的背景

敢蒙一詞，本來是人由蒙昧朦朧的狀況得以醒覺的意

思﹔把十八世紀歐洲世界的思想變革稱為敢蒙運動，可見這

時正是一個巨大的改變時期了。

散蒙運動指的是在十八世紀開始，始於英國，繼而在整

個歐洲發生，且獲得普遍擁護的思想運動。散蒙運動的影響

非常全面，涉及神、理性、自然、人類等基本概念，以及這

些概念之間的相互關係。敢蒙運動強調理性與科學，破除迷
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信和神祕主義。敢蒙時期的學者相信，憑著理性，可以把人

從各樣的思想與精神枷鎖中解放出來，從而脫離愚昧，也不

用再陷於無知的恐懼當中。

6.2 廠蒙主義的特色

歐蒙運動的幾個特點：

( 1 ）注意人性的自覺和自主，標榜人的自信﹔

(2）鼓吹人可以自由決定自己的信仰，不由外在權威

來控制﹔

( 3 ）所以人能自由地表達和批判信仰，凡事以理性去

解釋，排除超自然的因素。

為使大家能更容易明白這個時期的特點，以下簡單介紹

其中兩位重要的人物：

( 1 ）伏爾泰（ Voltaire, 1694-1778) ，法國著名的敢蒙

思想家、哲學家、作家。他反對君主制度，提倡自然權論，

主張言論自由，大力批判當時天主教會的腐敗。他相信宗教

信仰是有用的，但信仰是否真實，並不重要。他認為：「即

使沒有天主，我們也要捏造一個出來。」由此我們可以知道

什麼是理性宗教。

( 2 ）盧梭（ Jean-Jacques Rousseau, 1712-1778 ）是

瑞士裔的法國哲學家。他的《社會契約論》 (The Social 
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Contract ） 描述人和社會的關係，指出社會其實是在無形的

契約下形成的，而不是一個自然的狀況﹔因此人與人之間有

不同的權利和義務。這種分析，為教會的有形組織帶來不少

衝擊，令人反省教會同樣作為社會組織，是否也有相同的特

點。

6.3 神學新趨勢

在這些思想的影響下，有些神學家希望排除一切超自然

的因素，用理性去解釋基督信仰﹔所以從這時候起，聖經批

判的發展也到達了頂峰。這是指聖經學者在研究聖經的成書

經過時，發現了聖經是在歷史的發展中漸漸完成的﹔他們由

此認為聖經不是由天主默感而成，而只是一些人為的產物等

等。

基督新教的「自由派」在理性和科學主義的影響下，剔

除所有超越的因素﹔他們只著重耶穌在倫理道德上的教訓，

而放棄一切與耶穌的奇蹟和超越相關的各方面。這種「自由

派神學」實在有所偏差，因它把神和人、本性和超性、存在

和倫理，都斷然分聞，卻沒有考慮到兩者是相輔相成的。

在這時期，自然科學和人文科學都堅持本科的獨立性﹔

神學既被孤立了，就只能重復固有的信念，思想內容也因而

非常貧乏。

由於神學在大學日漸式微，修道院與修會的神學院就取

而代之成為神學研究的中心了。修道院與修會的神學院所用

的教材，都是手冊式的神學課本，強調實證、重視道理。
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綜上所述，神學在不同主義的衝擊下，教會如何回應？

這就要看看梵蒂岡第一次大公會議了。

7. 第十九、二十世紀 梵一大公會議（ 1869-1870)

及其後的發展

7.1 背景

十九世紀的歐洲，承受了文藝復興以來理性主義、敢蒙

運動的衝擊後，對於純理性思維的工作，感到枯燥乏味，因

而轉向追尋情感和慾望的宜洩。薛利馬赫（ Schleiermacher, 

1768-1834）和齊克果（Kierkegaard, 1813-1855) ，就是當時

有名的基督徒浪漫主義學者。

薛利馬赫著重「感覺的經驗」’尤其是直覺，並認為人

是憑直覺依附於絕對的無限一一他稱這種絕對的依附為宗教

感。按他的見解，敢示是對天主的一種頓悟，而非在於教會

的信理和教導，因為這些只是理性的工作。他的思想對後來

的現代主義以及無神主義有很深的影響，因為無神論者認為

宗教是人渴求的投射。

齊克果則認為，散示既是我們無法掌握的，也是實

際存在的：敢示要求信徒全心選擇、全身投入，如此方

能使人獲得真實的蛻變和自由。齊克果可說是存在主義

(Existentialism）的先驅，由於存在主義強調人的存在及完

全的自由，認為人可以決定自己生命的價值，所以存在主義

也可演變成無神主義。
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十八世紀時，人對世界有了新的看法，知識分子想將這

些觀念建築在科學之上，企圖藉理性去明瞭世界上的一切，

並逐漸放棄所有神祕的觀念。

當時天主教之外的思潮，有不少是與天主教信仰抵觸，

甚或反對歐示存在的，現簡述如下：

( 1 ）無神論（ Atheism) ：代表人物有費爾巴哈

(Feuerbach, 1804叩2）、馬克思（Karl Marx’的18-1883)

等。他們認為，宗教源於人心渴求超越自身的有限，把慾望

投射於外，神便是所形成的對象﹔所以做示是不可能存在

的，因為根本沒有神。

( 2 ）自然神論（Deism) ：這是一種純理性的自然宗

教。這一派的學者認為，世界有一位創造者，但這位創造

者對所造的一切並不予以照顧或引導。因此，宇宙本身是自

發、封閉、完整的，既不需神的介入，也無需任何新的散

刁立。

( 3 ）泛神論（ Pantheism) ：代表人物是黑格爾

(Hegel, 1770-1831 ）。他們認為，宇宙一切均是神的自我

顯示，只有程度上的不同，所以無需另有做示。黑格爾的說

法，只是為人類早期的神論，賦予哲學化的解說。

(4）理性主義（Rationalism) ：他們認為人的理性已

足以認識一切真理，故超自然的真理無需存在。

( 5 ）宗教的不可知論（Agnosticism) ：這派思想受經
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驗主義大師休摸（David Hume 1711-1776）的影響，認為一

切知識都是由經驗而來，所以宗教性的知識是不可知的。

另外，在天主教之內的思潮，還有半理性主義（ Semi

Rationalism）、信仰主義（Fideism ，或稱傳承主義）

( 1 ）半理性主義：這派人士認為，人對天主的認識，

一定是來白天主的敢示，是一種恩寵。只要一經天主敢示，

人就能完全認識、了解和證明這些事實。人若欠缺此種能

力，只是由於智力不足。

(2）信仰主義：這些信仰主義者基本上完全接受康德

的理論，認為人的理性對宗教真理是無能為力的，唯一可做

的是依賴信仰。

教會面對教內、外各種不同主義的興起，究竟如何回應

呢？以下我們會介紹梵一大公會議。

7.2 梵一大公會議的回應

第一次梵蒂岡會議由教宗比約九世在羅馬召開，屬於第

二十次大公會議，也是特倫多大公會議後，首次召開的大公

會議。正如上文所言，當時教會面對各種思想的挑戰，可以

說是陷於一個思想混亂的時代。因此這次會議的主要目的，

就是針對不同的哲學思想與政治運動，以及教會內部的新神

學思想，重新界定信仰與教會的教義。不過，這次會議卻因

為1870年9月普魯士與法國爆發的戰爭，意大利政府軍乘機

侵入並奪取羅馬而告終。結果會議只完成了兩項主要的教義
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聲明，還有五十一項未經討論。而這次大公會議最重要，也

最為人所爭論的，就是教宗不能錯的訓導權。

教宗比約九世於1864年提出召開會議，里年任命主教開

始策劃。大公會議在1867年宜佈召開，重年正式召開。會議

成員包括737位大主教、主教及其他教職人員。會中討論並

且修改了事先草擬好的內容。

以下簡述梵一兩部憲章的內容：

( 1 ) 《天主之子》共分四章，分別是「論天主」、

「論歐示」、「論信仰」、「信仰與理性」。憲章承繼了特

倫多大公會議的形式，針對所謂的「異端邪說」’予以攻

詰。重點包括：

1. 一切皆來自天主，所以天主並不需要依靠世界﹔相

反，世界要憑藉天主才能存在。

2. 由於理性主義興起，又一次引起信仰與理性的爭論：

梵一肯定理性的作用，人可以透過理性來認識天主的知識，

並以此明瞭天主的真理。

3. 理性的作用雖獲肯定，但梵一亦同時表明，有關天主

及天主創造的真理，只能藉著敢示、聖經與教會傳統，才能

得以明白。信仰有屬於理性的研究範圈，但是信仰的真理不

能受到侵犯。

總括而言，梵一把理性與信仰劃分為兩個不同的領域，
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但又指出兩者並不矛盾一一因為二者皆來白天主。教會承認

理性的作用和貢獻，但是理性不可以指點信仰，教會有責任

去捍衛信仰真理，禁止異端邪說的橫行。

這樣的思想進路，一方面對理性主義作出反擊，但同時

也受到理性主義影響，試圖以理論架構來解決問題，把歐示

看成條文式的真理，忽略天主與人的關係﹔正如張春申的評

論所去：「偏重理論而少聖經與救恩史幅度。直到梵二大公

會議，這類缺陷始能補足。」 （《神學簡史》，頁70)

(2) 《永遠牧者》的內容較為簡單，由基督建立教會

開始，指出教宗為教會的首席、牧者，最後點出教宗不能錯

的訓導權。最後一點引來最多的爭論，而這些爭論到今天仍

未平息。

總結而言，梵一所表達的神學，可說是權力教會學，而

非共融教會學。以下我們會討論二十世紀現代主義對教會的

衝擊：

7.3 梵一後的神學發展

7.3.l 現代主義（Modernism）的衝擊

這裡的現代主義，是特指天主教內的現代主義。這個

現代主義，受到基督教自由派神學的影響，在發掘出聖經的

歷史層面的同時，又接受浪漫主義的直覺觀念。在這兩方面

的影響下，現代主義對於天主教的傳統信仰，有新的演繹方

式﹔但是這種演繹方式，卻很容易陷入相對主義當中。
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現代主義者認為，所謂散示，就是當人本身所具有的

宗教感（宗教情憬） ，出現在意識時的感受。故此基督的歐

示，就是基督心靈內的宗教感在意識中的呈現。現代主義把

散示看做人內心的經驗，這樣雖一方面肯定了敢示的內在幅

度，男一方面卻失落了散示的客體和超越的一面。

教會當局嚴厲批評現代主義，先後發表三份文件：

聖職部的《可悲傷》法令 （Decree Lamentabili, 1907 ）、教

宗聖比約十世的《應牧放主羊》通諭 （ Encyclical Pascendi, 

1907) ，以及於1910年的誓詞（見於反對現代主義的自動詔

書）

結果，現代主義的思潮就此衰落﹔可是對現代世界的回

應，並沒有因而斷絕，其後更出現了法國的新神學。

7.3.2 新神學（New Theology) 

經過第一次世界大戰的滄桑，對存在和生命意義的反

省，使神學有了新的趨向。新神學源於四十年代的法國一一

重視精神意義及位際關係，減少理念分析而主張回歸聖經及

教父的泉源。當時這個學派並沒有自稱為「新神學」，反而

強調「回歸源流」 ( Resourcement）。 「新神學」這名稱是

後人加給他們的。

「新神學」學者努力適應時代，但受到保守派攻擊，

不少「新神學」的神學家甚至被誤以為現代主義的追隨

者，因而受到不同的處分。他們很多都是梵二大公會議

的先驅者，如：呂巴克（ de Lub肘， 1896-1991 ）、孔格
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( Congar, 1904-1955 ）、拉內（Rahner, 1904-1984）、達尼

祿（Danielou，凹的－1974)

8. 第二十世紀一一梵二大公會議

8.1 背景

梵蒂岡第二次大公會議，是天主教第二十一次大公會

議。這次會議由教宗若望廿三世於1962年召開，而由於若望

廿三世在會議召開後不久逝世，結果由繼任的保祿六世於

1963年9月再次召開。這次會議分四次進行，一共通過了十

六項議案，約有二千五百多名主教及其他牧職人員參加。特

別的是，有相當多其他教派的人士，以觀察員的身份，參與

了這次大公會議：且在會議期間，與天主教的神學家分享交

流。

8.2 梵二的突破性

此次會議有兩個特點：

( 1 ）強調牧民的精神﹔

( 2）符合聖經的精神。

從一開始，與會的主教就表示不願接受抽象的神學提

案，而是希望直接使用聖經的語言和圖象，來表達整個會議

以至教會的精神。此外，整個會議既能回顧歷史，也能向前

邁進，這正是梵二獨特的歷史觀一一「既而未成」 (already 

but not yet）。另外，這次會議認識到與人同行的重要性，
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擺脫了教會自特倫多大公會議以來與世俗對抗的心態﹔這樣

的大公性，亦為其他教派的人士所欣賞。

這次會議的核心議題是教會，其次是歐示、禮儀、現代

世界。另外也談及教會內不同的成員，還有教會外的其他教

派與宗教。以下略作介紹：

( 1 ）再次確認教宗不能錯的訓導權，但是作了進一步

的說明一一不能錯的訓導權是以教宗為中心，而以全體主教

的共融作背景的。

( 2 ）強調教會各人都是教會的信徒，無論主教、神

父、執事、修士修女、平信徒，都有一個基本身份，就是平

信徒。只是各人在教會內各有職能，大家都是教會這個身體

的一部分。

( 3 ）強調教會處於世界之中，與世界同行，所以全體

平信徒，都應該在自己的崗位上傳揚福音。

( 4）認同歷史批判法的研究，並對各種研究方法持開

放的態度，但強調要在教會的聖傳與聖經的光照下，才能對

信仰有更圓滿的理解。

( 5 ）禮儀與人的生活應有共遍性，因此強調禮儀的本

地化。禮儀應當因應不同地區的文化，而有不同程度的變

革，而最大的變革，就是不再使用拉丁文作為彌撒語言。

( 6 ）開展與其他宗派的合一運動，積極與東正教進行

合一的交談。
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8.3 梵二的神學取向

梵二神學的取向，可以歸納為以下幾點：

( 1 ）跳出把散示看成「道理」的框框，將重點放回基

督身上，著重散示的奧蹟﹔以聖經作為神學的靈魂，並有序

地引進歷史的幅度。梵二反省了由特倫多大公會議以來，教

條化而只強調理性的弊端﹔因此在梵二的文件中，再次強調

要回歸聖經，以基督為信仰的重心，重新嘗試以信仰的角度

來說明教會的一切。

(2）以人為中心，著重人的情況，特別是人與神、人

與人之間的位際關係，以及因應時代而來的需求。

( 3 ）把握事實的整體觀：著重學科之間的合作，不同

的神學學科不再各自獨立作業，而是互相關聯，對領悟同一

天主的奧蹟來說，各學科都有其貢獻。

(4）強調交談：包括宗教之間的交談，以及教會與文

化、科學之間的交談。所謂交談，不單是言論上、意見上的

交流，還包括對他人的開放態度。

( 5 ）以服務為目的：梵二意識到神學既不應放棄嚴格

的學術研究，也要堅守牧靈的任務與服務的意願’因為神學

最終都是為聖言及教會（包括全體天主子民及教會訓導）服

務的。
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8.4 梵二之後的神學趨勢

若要用一句話來說明梵二以後的神學趨勢，那就是「神

學多元化」了。這樣的發展，有兩個因素：

( 1 ）梵二把當代世界的問題，看作教會要解決的問

題﹔並希望從信仰的角度解答這些問題，為普世帶來基督的

訊息。

(2）神學走出歐洲大陸，邁向世界，並趨於本地化。

9. 摘要

( 1 ）自董思高後，出現唯名主義、唯信主義、唯理主義、神與神

學等學說，士林神學走向衰敗。

( 2 ）奧恩定會的修士馬丁路德對教會發出挑戰，並且一發不可

收拾，終於引致新教的出現。馬丁路德的神學以「因信稱

義」為核心，發展出「唯獨信德」、「唯獨恩寵」、「唯

獨聖經」及「唯獨基督」等思想。

( 3 ）為抗衡馬丁路捷、對天主教神學的挑戰，教會召開了特倫多大

公會議一一→除了對馬丁路德的學說加以及駁，也以明確的方

式界定了教會內的傳統，且改革了教會的一些制度。

( 4 ）及至十七世紀，敢蒙運動興起，挑戰了教會在各方面的權

成。至於教會內部，在十七五十八世紀期間，既沒有什麼

嶄新的神學發展，對外界的挑戰自然也就無力回應。

( 5 ）教會面對各種思潮，備受挑戰 教會外有無神論、自然神

論、泛神論及理性主義，都是否定教會的神學的﹔為了回
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應這些思想，在教會內又出現了半理性主義與信仰主義，

對傳統的神學思想同樣有所批判。教會在各方面的挑戰，

終於引發了免一大金會議。

( 6 ）由於戰事的影響，先一會議只完成了其中兩項議題，並分

別完成了《天主之子》輿《永遠牧者》兩份憲章。《天主
之子》強調教會的權威，針對各種異端邪說﹔《永遠牧

者》強調教宗的權威，提出教宗不能錯的訓導權。

( 7 ）先一並未能有效回應一些問題，於是引來教會內部一些神
學家融合現代思想與教會傳統的嘗試一一先有現代主義的

出現，再有新神學的誕生。對於這些新思想的冒起，教會

當局都發出訓導文件，加以指斥﹔但新神學卻默默為先二

大公會議閉路。

(8 ）二十世紀，教會召開梵二大公會議，為整個教會帶來新氣

象。梵二屬於牧民性的大公會議，不再強調教義的條文確

立，而是強調教會在世界上的工作﹔強調教會由所有教友

組成，希望可以與世界交說，從而改變這個世界。先二也

給神學家指出重要的神學原則：著重敢示的典蹟以及人的

情況，回應時代的需要，以現代人能懂的語言表達和解釋

信仰。
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單元五

聆聽信德與瞭解信德

1. 緒言

學習了首四個單元，同學對神學研習的背景，應該有一

個比較清晰的圖像。由這單元開始，就要討論研究神學的方

法了。神學是一門獨特學間，有它的研究方法。我們要掌握

研究神學的獨特方法，才可以進入神學的殿堂，與歷史上各

偉大的教父與聖師對話，從而更深地體味天主散示的奧祕。

我們對教會神學思想史既已有所認識，並總結了信仰與理性

的問題，這個單元就會集中介紹兩個重要的神學學習方法。

2. 單元目標

修畢單元五後，學員應能：
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掌握「聆聽信德」與「暸解信德」的意義：

﹒分辨神學的實證功能和推理功能﹔

．應用實證功能和推理功能的原則。

3. 導論

神學是理解信仰的一種特別方式，與宣講和教理講授不

同，與其他學科亦有分別。我們討論的重點，側重於神學與

宣講、教理講授間的差異。宣講和教理講給我們的，是單純

的對信仰的理解，即對信仰的基本認識。正如參與慕道班，

慕道者只需研習《要理問答》就足夠了，原因是《要理問

答》的內容，是對信仰的基本認識。從認知的層面而言，慕

道者只要知道信仰內容是什麼就足夠了一一例如天主是

「三位一體」等。至於「三位一體」的福義，卻只能歸

入請求嚴格意義的神學，因為這涉及更為深入的理性見解和

學術方法。

又如基督降生的道理，我們可以這樣簡單的解說一一天

主愛我們，派遣了自己的聖子降生為人，救贖我們一一這屬

於基本的認識。但若是從神學角度去理解降生奧蹟，便要深

入研究降生的意義、天主性如何與人性結合、教會內有關

耶穌是真人真天主的論據、對異端的反駁等問題一一總括而

言，就是要處理各種信仰元素之間的關係。要留意的是，這

種處理信仰元素關係的方法是理性的，所以神學是一門有其

係統性的學科。
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我們也要留意「神學」一詞的兩種用法。以上所說的

「神學」’是嚴格意義下的神學，即指一門有系統、要求思

考、講求學術的學科。但是在日常生活中，「神學」一詞往

往有較寬鬆的意義，例如可以指信仰生活的反省。若從嚴格

的意義來說，這只能算是神學的起點，因為反省可以是很

隨意的，並沒有什麼系統，也未必有合理的邏輯推論﹔然

而一套完整的神學，又往往始於這樣的反省。由此可見，

辨清「神學」一詞的兩種用法是必要的。

神學既作為一門學間，就當利用正確的方法，還有對了

解信仰有幫助的一切知識和工具。本單元就是要介紹一些研

究神學的基本原則和方法。不過，這些原則與方法所衍生的

神學理論繁若星河，我們這科目既然只屬簡介性質的導論，

那就只能讓學員明白一些最基本的內容而已。在往後的科

日，大家還有很多機會接觸不同的神學理論的。

4. 神學的兩個方法原則

思考：你認為在學習的過程中，何者更為重要一是把

老師的講解記下來呢？還是理解老師的講解

呢？

從方法論而言，神學主要有兩種研究方法：

「神學這一門關乎信德的學問，是根據兩個方法學的

原則而組成的：一一聆聽信德（ auditus fidei ） 與瞭解信德

( intellectus .fidei ） 。根據聆聽信德原則，神學將散示的內容

納為己有，正如聖傳、聖經及教會訓導也收納了這些散示並
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讓其逐步發展一樣。根據暸解信德原則，神學有求於慎思審

間，以回應學問思想的特殊要求。」 （《信仰與理性》 65)

按照其他說法，聆聽信德也可以指神學的實證功能，而

暸解信德則是神學的推理功能。以下即探討聆聽信德和暸解

信德這兩項原則。

4.1 聆聽信德

按照《信仰與理性》通諭的說法，聆聽信德就是「將散

示的內容納為己有」。這樣的說法，好像說要把天主的散示

「據為己有」一般，看來不無問題﹔其實，這不過是為了說

明天主的散示，就是神學的研究對象而已。由於神學不是由

人本身出發的學間，而是以天主為研究的目標﹔所以神學的

根源，不在於人本身，而在於天主的敵示。這個散示，具體

來說，包括天主在歷史中的活動，以及人對天主敢示的逐步

體會。

這兩點，前者較容易明白，因為我們閱譚聖經時，常

常會看到天主與以色列人的關係，以及基督在世的活動，這

些都屬於天主在歷史中的活動﹔而這些活動中的言與行，就

成為了天主敵示的一部分了。至於後者，由於天主與人之間

是一種對談的關係一一天主順著發展情況與人對話一一只有

在時機成熟之時，就是人接受天主的話時，天主才會向他們

講話。天主之言見諸不間的歷史階段。在歷史中，天主曾多

次以不同方式向我們發言一一藉先知，也「在這末期藉著聖

子對我們說了話」 （希1:1 ”2 ）一一囡此我們對天主聖言的領

悟，往往也是階段性的。基於天主聖盲的階段性，神學必須
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研究天主敢示的進程。舉例說，在聖經上，舊約和耶穌基督

都有提及上主的神以作為聖神的預示﹔但教會對聖神的認

織，仍需經過一段時期，直到教父時代才確認祂是與聖父同

性同體的聖三的一位。

為什麼聆聽信德這麼重要呢？因為我們的信仰，本來

就是由聆聽天主的聖言而來的。對以色列選民來說，聆聽

天主的聖言，就是接受天主敢示的開端：「以色列！你要

聽：「上主我們的天主，是唯一的上主。你當全心、全靈、

全力，愛上主你的天主。」」 （申6:4-5)

即使個人的信仰，也是出於聆聽，而聽到則的是基督的

永生之首：「人若不信他，又怎能呼號他呢？從未聽到他，

又怎能信他呢？」 （羅10:14)

聖言的形式包括傳承與聖經，兩者都指向同一救恩的奧

蹟，好使人聽到後以信德回應，因信從而期望，因期望而愛
慕。

若我們說信仰由聆聽福音而來﹔那麼，神學中的聆聽

信德，便是對天主敢示的方式和內容，以及對聖經及聖傳資

料的研究和考證，而這些工作都是基於學理的一一探索其起

源、追蹤其發展，並系統地整理這些資料，進而掌握其意義

的。可以說，神學的第一項研究原則，就是發揮實證功能

(positive function）。所謂實證功能，並不是指科學實證主

義（Positivism) 實證主義要求以感覺得到的事物開始其

科學研究﹔但神學的實證功能，卻要求以系統的方法，彙集

及呈現天主散示的事實與其實際內容，換句話說，就是應用
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歷史學、文學及科學方法，詳細闡釋以下問題：

( 1 ) 「天主曾向我們說過什麼？」

( 2) 「天主有過什麼歐示？」

(3) 「教會提供過什麼解釋？」

要回答這些問題，我們就該研究聖經史、聖經神學、釋

經學、教會史、教父神學，以及教會訓導權所講授的神學。

對訓導權的理解，是信理神學研究的重要課題，因為這涉及

信仰真理與歐示範疇，而且也是其他神學科目會探討的內容

（另見單元七的介紹）

比方說，如果我們想知道多一點基督救贖的道理，我

們便該聆聽這方面的陳述一一聖經有沒有提過這觀念？耶穌

基督有沒有說過或暗示過他是救主呢？他是否拯救過人？他

的宗徒有沒有宣講過他是救主？他們有沒有提出理據呢？後

來的教會有沒有作過相關的論述呢？這樣一步一步的探索下

去，便能讓我們對基督的救贖有更深入、更肯定的體會。

考證工夫多採用歸納（Induction）的方法，這裡所指的

歸納法，就是認識及收集相闊的事物﹔然後把事物與事物連

繫起來，從而找到它們共同的法則。例如對觀福音、保祿與

若望的著作都對基督有所介紹，我們可歸納三者的資料，從

中體會一個更清晰、更具體的基督圖像。

此外，在聆聽信德時，神學家也會從信仰的角度採納一

些哲學觀點。哲學能使人更有系統地暸解教會的傳統、教會
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的訓導，以及神學家的意見。這在早期教會特別明顯，因為

當時基督信仰與希臘文化相遇了，不少宗徒及後來的教父，

都藉用了希臘哲學的用詞，來表達基督信仰。因此，後來的

神學家也需要認識那些相闋的哲學派系觀念和詞彙，務求令

神學解釋正確而連貫。

除了哲學，神學家也藉助語言學和歷史學的方法。在

分析聖經經文的意義時一一例如研究耶穌基督的名號時一一

便要理解聖經語言的字根意義，甚至其在某特定時代的含意

等﹔又如「默西亞」一詞，它在猶太歷史的不同時代中，以

及在不同人物的思想中，都有不同的意義。

但有一點必須牢記在心：聆聽信德並不只是研究歷史或

語言，也就是說，它並不滿足於歷史事實，而是要從信仰的

角度，研究這些原文或史實，從中尋找出天主的敵示及一以

貫之的信仰。

聆聽信德是一個重要的步驟，它能幫助我們掌握和界定

聖經與聖傳中的散示，明白它們的起源和發展，且經得起學

衛的考驗﹔並能考證歷史上對有關問題的看法，分辨出那些

屬於散示，那些屬於個人的意見，並且進一步辨清敢示在不

同時代的真實含意，使我們能更充實地領悟這些奧蹟。這些

研究工作，不但能揭示基督奧蹟的光輝，確保神學研究程序

的健全，並能使我們在思考時提高警覺，避免背離原文、有

違史實。

此外，聆聽信德也可發揮神學的實證功能﹔有時甚至能

擔任護教的角色，指明基督信仰的原創性和可信性 基督
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信仰不是由宗徒們憑空捏造，或由其他宗教演變過來的一一

也能幫助我們在教會信仰的光照下，把握教會一脈相承的訓

導，彰顯基督信仰的連貫性。

總結來說，聆聽信德有助神學家忠於教會的傳承和訓

導，使他在研究工作中，有軌跡可循，不致脫離信仰。

4.2 瞭解信德

聆聽信德的目的，是讓我們看到敢示的「客觀事實」。

這樣已可說是對奧蹟有初步的領悟了，但神學並不僅僅止於

此種境地。如果我們要加深對信仰的認知和對奧蹟的領悟，

便不能不去暸解信德，發揮神學的推理功能了。

所謂瞭解信德，是指心靈為領悟信德的奧蹟而作的

推理工作，但這種推理所採用的，是合乎學術的演繹方法

( Deduction ）一一這是一個理性的認知過程。當然，信仰不

是人以理性去思考便能完全了解或找到結論的﹔另一方面，

信仰也有它可了解的一面。故此神學的推理功能，實在有其

存在的理由。

暸解信德，就是對信仰的內容作理性鑽研和批判反省

(critical reflection) ，以達至更明確的暸解。批判性在這裡

並不代表挑剔或抨擊，而是反省與信德相關的內容，從中演

繹出某些結論﹔在有創意地尋求意義的同時，作出個人的判

斷，發揮散示與真理，以切合時代的需要。比方說，我們今

天討論天主的「三位一體」’目的不是要證明過往討論有所

錯誤，而是為了進一步反省這個課題，從而提出屬於今天時
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代的答案。正如《信仰與理性》第73條所說：「神學的出發

點和來源常是在歷史中所做示出來的天主聖言，其最終目標

就是對聖言的瞭解，隨著時代的進展日益加深。」

要留意的是，神學研究可以有不同的推理方式，可是

目標都是為了能進一步領悟信仰的奧蹟。不少神學家都提醒

研習神學的信徒，要以謙遜的態度來修讀神學，甚至有學者也

認為神學是應該跪著來研究的一一他們都只是想指出神學研

究的有限。不同的研究，可以有不同的結論，切勿以自己的

結論為真理﹔我們要時刻記住，神學的最終目的，只是為了

呈現多一點散示的內容。散示是不可完全參透的超越真理：

神學可以做到的，只是讓大家對真理能有更深更廣的認識而

已。

神學的推理功能是一種演繹的功能，我們可以看看其中

幾種演繹方法：

( 1 ）在一個散示的前提下，推論出一個新的結論。比

如我們透過散示的真理，明白了基督是一個真實的人。這個

前提上我們再加以推演，便可獲得一個新的結論：基督有人

的理智與意志。

這種演繹方法雖然合理，但是應用範疇相當狹窄，並不

能深化我們的信仰。如果我們只用這種演繹方法來研究，神

學就會變成一種尋找結論的學術。我們不妨再用基督是真人

這個例子來說明演繹法的局限。上文提及的第一個結論，就

是基督有人的理智與意志﹔但是我們又知道，基督是完完全

全的天主，我們由此可以推論，基督有天主的理智和意志。
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我們有了兩個結論，但明顯地兩個結論是矛盾的，並不能解

答基督的屬性問題。

故此，結論性的演繹法的好處是結論明顯，缺點卻是不

能把矛盾的問題化解。

(2）另一種演繹法，是用一項信仰真理，來澄清男一

項信仰真理。例如基督復活的奧蹟，可以澄清我們的復活問

題一一我們為什麼會相信自己死後會復活呢？當中有什麼道

理？一一我們就可以按照基督復活的歐示，明白到自己也會

復活的根據了。

按照這種觀點，神學的推理或演繹工作，能探求奧蹟與

奧蹟之間的連繫，藉此指明信仰的真理是彼此聯貫的。

不過，以上兩點都是比較基本的演繹方法﹔在實際的推

理上，我們還有其他方法，來演繹散示的內容，以求一步一

步的深入奧蹟的核心一一這些方法包括領悟、系統化和判斷

三大範疇，以下加以說明。

4.2.1 領悟

領悟不同於聆聽。聆聽或實證的意思，是把意義放在要

探求的事物身上。比方說，我們看到四條腿的動物，再看到

長長的尾巴，加上長長的耳朵，再聽到牠的吠聲，我們就會

指出，這是一頭狗。這就是所謂實證或聆聽的做法，因為我

們沒有添加更多的意義在這個事物之上。

然而，領悟卻是在事物本身，看到客觀存有之外的意
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思。我們不妨用一節聖經作例子：「上主天主用地上的灰土

形成了人，在他鼻孔內吹了一口生氣，人就成了一個有靈的

生物。」 （創2:7 ）如果從實證的角度來看，我們很容易明

白，人是用灰土做成的，天主把自己的一口氣吹向人，人就

成為有靈的生物了。

但是從領悟的角度來看，我們會尋找更深一層的意思。

人用灰土而做成一一這句背後有什麼意思呢？天主把一口氣

吃進人的鼻孔，代表什麼意義呢？人是由灰土與天主的氣息

所組成的有靈的生物，這對我們有些什麼敵示呢？這些不再

是單純從文字上去理解，而是推理、領悟了。由灰土而成之

物，是屬於物質的，也是卑賤的﹔人所以活了起來，則是由

於天主的一口氣。二者相加，帶來了什麼意思呢？這就需要

人的領悟了。

當然，這是很籠統的一種說法。領悟的方法很多，以下

介紹其中幾種。

i. 定義

相同的詞語，在不同的時代、不同的文化以及不同的

處境中，往往有截然不同的意思。就時代而言，古希臘的時

代，民主指的是由城市的自由人一同決定城中的大事，可是

當中的自由人並不把婦女和奴隸計算在內的﹔到了今天，假

若民主選舉把女性排除在外，相信會引起很大的批評了。

由此可見，詞語的定義，對於系統地表達思想，是相

當重要的﹔不但如此，就瞭解信德而言，也是既基本又重要
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的。聖經或一些聖人尤其喜歡用一些比喻或象徵來表達某些

觀念，所以神學便要使用一些術語為這些觀念下定義，使它

們的意義更為確切，以防止錯誤的解釋。

這對很多神學課題來說都是十分重要的一一例如信經中

說到基督「由聖父所生，而非聖父所造，與聖父同性同體」

一旬，「生」、「造」二字與「性」、「體」二字的意思及

區別，以及「同性同體」所隱含聖父生聖子而非聖父造聖子

的深意，都是需要說明的。由此可見，定義是一項重要的工

作。

ii. 三段論的演繹法

所謂三段論的演繹法，單元一已略作簡介，簡單說來就

是：

大前提：人皆會死

小前提：孔子是人

結論：孔子會死

一般而言，在大小前提皆真的情況下，結論通常都是正

確的。我們不妨再舉一例：

大前提：天主是真理

小前提：聖經是由天主默感而來

結論：聖經中有真理

三段論的演繹法雖然只是邏輯的一小部分，但是對於神
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學推理卻有很大的幫助。然而我們要小心運用，因為這種推

論的方法，必須對大小前提中的詞語和用字有極其準確的定

義，否則推論便不能成立。我們不妨看看以下例子：

大前提：天主不是天使

小前提：天便是神靈

結論：天主不是神靈

這個推論明顯是錯誤的。「天便是神靈」所指的是「天

便是神靈之中的一類」，而非「天使完全等同神靈，是神靈

的全部」的意思。所以上述例子的正確結論應是：「天主不

是天使那一類的神靈」。原來在基督信仰中，神靈也分為受

造的與非受造的：所以若說天主不是「受造的」神靈，這是

對的。可見要正確地運用三段論的演繹法，必須對大小前提

有精確的理解，否則結論便會出錯。凡推論而得的結果，一

定要與敵示的內容互相印證﹔只有兩者吻合，才能成為神學

的結論。

當然，天主的內在生活或救恩等奧蹟，未必是人的智力

所能領悟的﹔這時，我們就需憑藉由信德而來的知識，以理

智解釋天主行動的合乎情理一一比方說，雖然我們不能完全

了解為何天主要選擇十字架來救贖世人，但我們至少可運用

理智，由人為了愛可以自我犧牲，進而領悟到天主也同樣因

愛而甘願為我們受苦。

iii. 神人之間的額比

單元一說過萬物來白天主，而人的肖像既來自無限美
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善的天主，所以天人的交談是可能的：人類也以語言的類

比（ analogy ）來反映天主的真理。不過拉特朗大公會議

(Council of Lateran）的訓導卻說：「在造物主與受造物之

間，不可能找出一絲相似之處，而不同時有更大的不相似

處。」所以，凡是有關天主本質的類比，都僅是類比而已，

不能視為實在的。因此，我們必須留意的是，運用類比時，

同時也表示了相類比的事物之間是有本質上的不同的。

iv. 現象學的分析

現象學認為，我們外在所接觸的無非是現象﹔至於物

自身（本質） ，現象學則存而不論。這論調與天主教哲學的

主張不同。雖然如此，我們也不妨視現象學為一種研究方法

一一面對事實，作忠實的描述﹔即採取士林學者的立場，主

張「事實與理智相符」，嘗試透過現象本身，去體會現象背

後的真實。舉例來說，今天天氣很好，我們看見天上一個發

出光芒與熱力的球狀物體，那應該就是太陽了。我們觀察並

感受到這些現象，也就是球狀、光芒、熱力等等，由此推想

太陽是一個怎樣的東西。

把現象學應用到神學上，有助我們了解天主。我們不

能直接掌握天主，因為祂超越無限﹔但是透過人所掌握的現

象，我們就可以進一步推想關於天主的一切。其體來說，當

我們分析人的信仰經驗，對個別的人與天主相遇的經驗有所

瞭解時，就可以從中明白天主敵示的奧跡。聖經中不同的相

遇經驗，是我們理解天主與人的關係的重要資料。
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v. 小結

領悟的方法，當然不止這四種，但由於篇幅所限，只能

作略介紹。若能掌握其中要點，在修讀其他科目時，自可更

容易理解當中的思路。領悟的目的，是要探討每項散示真理

的救恩價值，看出奧蹟之間的關聯，以便有條理地展示天主

的救恩真理，使信友能認識救恩。

4.2.2 系統化

以上談及的領悟方法，只是部分認知了解的過程。當我

們的理解能力發展到一定程度，就要進一步把自己的領悟能

力系統化了。比方說，我們在堂區認識了不少教友，往往會

自己建立一個記憶系統，來記住他們。有人採用組織團體的

系統，即先想想這個人屬於什麼善會或堂區組織，也有人用

領洗年份來分類。雖然間是堂區內的教友，但在不同的分類

方法下，會有不同的組合。

當然，分類只是系統化的其中一個手段。當中聯繫的

方法、因果關係等，都要一一顧及，才能成為一個完整的系

統。

系統化神學，就是把神學思考的結果，作有機的聯繫，

從而建立一個整體。神學系統因不同的基本假設，自然有不

同的面貌﹔側重點有所不間，也會令系統有所差異。因此，

神學系統非常多，而每一系統都只代表研究天主奧蹟的某個

角度而己。當然，如果一個系統能周全地顧及事實的各方

面，又能吸納新的觀點，並予以和諧的綜合，則可算是優勝
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的系統。例如中世紀的神學，聖多瑪斯以人的理性為其神學

系統的核心，而聖文德卻以人的意志為基要，於是二者的神

學系統就截然不同了。

不同的系統促成神學的多元化，但是散示仍然是神學的

核心﹔任何脫離散示的神學，都不成系統。每個系統一方面

都有其假設和童心，以求圓滿自足﹔男一方面，它又不能反

映敢示的全貌。故此，我們反省信仰、研習神學時，不妨多

接觸不同的系統，因為這對我們進一步認識散示真理，極其

重要。

4之3 判斷

推理的最後目的是判斷。相信大家仍記得朗尼根所說，

真正的學問在於能判斷。如果我們分析信仰，建立神學系

統，卻不能作出任何判斷，這並不能算是一個完整的推理過

程。神學家對神學的思考和反省，目的既在尋求回應天主救

恩的方法，所以必然有一個行動指示作為判斷的。神學並非

要重演已發生的一切，而是要隨著我們對歐示的領悟的進

展，作更新更成熟的判斷。

成熟的判斷，有如人的成長過程一樣一一由接受到肯定

一些新價值，是一個發展的過程。

最後要一提的是，每當神學家對敵示有了新的領悟，

他就有責任對其再作批判﹔但他的判斷，仍應符合教會的訓

導﹔因為對敵示真理的正確解釋，是歸於教會的訓導權的。
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5. 聆聽信德與晦解信德的相互關係

討論過神學的實證功能和推理功能後，現在要探討兩者

的關係了。神學的實證功能和推理功能，並非兩種神學，而

是同一神學的兩種功能﹔即既不是各自獨立的學問，也不是

有主次之分的方法，而是互相補足的兩項功能，同時也是神

學家了解天主敢示的有用工具。

5.1 兩種功能無間斷合作

簡單而言，實證功能的作用，是對「信仰對象的確定」，

即弄清楚我們的信仰範團、領悟天主的領域一一例如那些經

卷屬於聖經，什麼屬於信仰對象等。至於推理功能，就是從

信仰對象去推出當中的道理一一正如我們確認了路加福音是

四部福音之一後，也要去了解這本福音為我們帶來什麼樣的

喜訊，這就是推理功能的任務了。

這兩種功能之間，有一種互相充實的作用。神學從「聆

聽信德」接受和掌握歐示真理﹔而由「瞭解信德」深入領

悟、綜合所接受的真理。

雖然神學應先確定和歸納天主敢示的事實（「聆聽信

德」），然後再用思考方式對信仰作有系統的反省（「瞭解

信德」） ﹔但嚴格來說，「聆聽信德」與「瞭解信德」是不

可各自獨立運作，或硬性區分為神學工作的兩種先後階段

的﹔因為實證功能不能缺少推理成份一一例如學員造訪法國

的露德（Lourdes ），想感受一下當中天主大能的奧跡，在

參觀聖母顯現的岩洞時，既需要實證的功能（看看岩洞前的
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說明，以證明那裡確實是顯現的岩洞） ，但需要推理的功能

（這些文字是否可信呢？若是可信的，是因為相信當地的管

理，所以文字不會是偽冒的）。由此可見，在實際的思考過

程中，我們是很難辨別那些步驟屬於實證功能，那些屬於推

理功能的。故此，二者不但互相補足，也是互相滲透的。如

果要強行分辨二者，只會徒添煩惱。

5.2 沒有 r聆聽信德』即沒有『蹄解信德』

對哲學而言，實證功能並不是必需的﹔哲學系統的建

立，完全建基於它的推理功能。例如笛卡兒的哲學系統，正

是以「我思，我在」為核心，從而推理出整個系統。他在思

考的過程中，正正放棄了所有的外物、依據，純粹從思路中

找出根源，以建立他的哲學系統。

這對神學來說，既不可行，也不必要。不可行是因為神

學並不僅僅是人的思想，而是以天主的敵示為根源的﹔而且

這敢示在人類歷史中是有跡可尋的，所以也不必尋找絕對假

設。神學的首要任務，在於尋找天主的散示，亦即「聆聽信

德」的任務。

審視過去，不難發現，在聖經和某些教父著作裡的神

學，是採用了較原始的方式來表達的，主要就是經由「意

象J 和未經系統化的面貌來呈現的。雖然如此，這些「資

料」卻正可讓神學的實證功能得以發揮﹔藉著語言學和批判

學的幫助，我們得以確定原文的意思。同時，神學的推理功

能也必須以這些以原始方式來表達的內容為本，才可以真的

成為一個合乎敢示的神學。神學必須與這些做示的原始表達
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方式經常保持聯繫，才能敏銳地察覺出其中蘊含的意義。

為何我們要強調，神學要與敵示的原始表達方式保持聯

繫呢？其實這在上文已經點出，就是神學的推理，是建基於

歐示的﹔若沒有實證功能的「聆聽信德」，則推理功能便會

脫離源流，不再屬於神學。神學各部分，都發生在歷史的脈

絡中，並且在神學與教會的連繫下，才得以具備真正的思考

和發展。如果神學缺了信理歷史或教會歷史的內容，便不免

有觸犯教義上「時代錯誤」 ( doctrinal anachronism）的危機

一一例如對聖母的信理，是教會經過長時期而確定的﹔如果

硬說宗徒時代已宣講這些道理，便是犯了「時代錯誤」。

為此，往後各神學科目開首的一兩個單元，內容都會是

該學科的歷史。因為神學永遠都不會與過去分離的﹔今天的

神學，建基於過去的神學，並且一同指向已經出現的散示。

沒有聆聽信德，神學便不是神學，只會是哲學。因為聆聽信

德就是與歐示的源流相接觸，若非如此，神學的研究工作是

站不出果實的。

5.3 沒有 r瞭解信德』即沒有「聆聽信擅」

如果認為教會歷史與神學有密切關係，而神學的不同

領域也需要不同的歷史認知，那麼「聆聽信德」就應包括對

敢示真理的起源的探索，與對其發展的追尋。為了要對聖經

及教父著作中的神學原始形態有正確的評價，神學家也要對

教會歷代的推理思考有相當的認識﹔實踐「聆聽信德」的神

學家，也必須兼備「瞭解信德」的能力了。正如一個八十歲

的老翁，如果他想弄清楚自己今天的價值觀由何而來，他就
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要回想過去，甚至要翻聞自己過去六、七十年的日記了。在

閱讀自己的日記時，他需要發揮自己的推理功能，對記載的

內容去蕪存菁，找出和自己現在價值觀有關的內容，重新組

織，使之成為一個有意義的脈絡。同樣，如果我們相信信理

的歷史有其意義，而必須把今天的神學和過去的神學重新建

立關係的話，我們同時需要有足夠的推理能力，才足以達至

這個目標。

可是，這對某些神學系統而吉是困難的。因為這些神學

系統的發展，與時代的發展有極其密切的關係一一如基督學

由聖經時代開始，經過了很長時間，才得以達成共識的。如

果我們對其發展過程一無所知，而純以推理的方法，來理解

基督的身份，那就很可能會犯上嚴重錯誤的。

6. 神學方法現況

梵二大公會議強調神學與現代社會的關係﹔而在這種新

的神學思想影響下，神學方法也有了新的發展。

首先是本地化的問題。如何把敢示的真理，呈現於不同

的文化，是當代神學方法的一大挑戰。

在不以基督思想為主流的社會中，神學如何與社會對

話，如何針對社會實際情況，以福音精神作回應？現有的神

學系統，既往往是以歐洲社會為背景而衍生出來的﹔那在今

天其他地區，我們又如何建立一套新的、切合實況的神學系

統？這正是我們要面對的問題，也恰巧與「暸解信德」的功

用有關。
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基督徒的分裂，有其特殊的神學意義﹔當年不同的基督

宗教團體，在同一的敢示下，發展成不同而多元的思想﹔到

了今天，對話交流，就成為神學的一大挑戰。今天的世界是

以人為中心的世界，那以神為中心的神學，又當如何回應這

些嶄新的思想，如何回應這個以人為中心的世界，並且平衡

二者的價值？

以上種種，都是當代較為切實的問題，也是每一位有志

於神學研究的學者需要面對的挑戰。我們不要因此而懼怕，

因為神學是信仰與理性並重的，能幫助我們認識和領悟天主

的奧蹟，當我們愈能領悟天主的真理，便愈有能力與祂在生

活上契合。

7. 摘要

( 1 ）神學有兩個方法原則：聆聽信德與瞭解信德。前者確立信

仰的內容，後者理解信仰的含意。

( 2 ）聆聽信德的對象，色括聖經、教會生活的傳承、教會的訓

導，特別是教宗的通諭，方法以歸納為主。

( 3 ）瞭解信德，是為了領悟信德的奧蹟而作的推理工作，目的

是尋求意義，並作出個人的判斷，將居全示真理加以發揮，

以切合時代需要。領悟的方法千變萬化，本單元舉了其中

四種：定義、三段論、類比及現象學。

( 4 ）所謂象統化，即在明瞭個別事物後，予以連繫，使之成為
一個主相聞聯而又具備意義的結構，即所謂「象統」。基

於不同的立足點，會形成不同的象統。象統互有優菇，最

重要是本身能夠圓滿自足。
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( 5 ）判斷是瞭解信德的最後一步，就是當我們研習不同事物

後，作出明智的判斷，從而進入行動的階段。

( 6 ）聆聽信德和瞭解信穗，可說是密不可分的。在實際的研究

過程中，我們並不可能把兩者截然分開的，因為我們要憑

實證功能來作推理的論據，而推理本身也是用來檢視實證

是否正確的工具。

( 7 ）當代的神學研究方法，更關心本地化的問題，並且對宗教

交談有更多的關注﹔面對以人為本的思潮，神學方法也有

其不同的及省與回應。

8. 參考資料

( 1 ）拉徒萊（Rene Latourelle ）著，王秀谷等譯，《神學：

得救的學問》。台北：光做出版社， 1992'

頁69-95 。

(2）若望保祿二世，《信仰與理性》通論， 1998 。

(3 ）唐逸，《理性與信仰》。廣西：廣西師範大學， 2005 。
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單元六

聖經與聖傅

1. 擋言

上一個單元是神學方法總論，因為它指出了研究神學兩

種最基本的方法：聆聽信德和瞭解信德。至於這一個單元，

則可以說是承接上一個單元而衍生出來的﹔因為這個單元要

處理的問題，就是聆聽的對象，亦即神學的泉源一一聖經和

聖傳。神學和哲學其中一個重要的分別，就是神學有其已然

的研究對象一一天主的散示﹔而天主敢示的其體呈現，則見

於聖經和聖傳之中。我們若要研究神學，就不免要了解聖經

和聖傳的意義。我們現在就要進入神學的泉源，以下內容會

以學術的態度，探討大家熟悉的經文和信仰生活。
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2. 單元目標

修畢單元六後，學員應能：

﹒認出聖經和聖傳同為神學的泉源﹔

．辨別聖經和聖傳的分別和關係﹔

﹒闡明聖傳的重要元素一一信理、禮儀、聖人的生活。

3. 導論

聖經和聖傳二者既是散示的泉源，也是神學的泉源，故

此神學的反省工作，就是從聖經和聖傳中吸收資料，從而作

系統性的研究。《信仰與理性》通諭亦言：「神學的出發點

和來源常是在歷史中所做示出來的天主聖言，其最終目標就

是對聖言的瞭解，隨著時代的進展日益加深」 （《信仰與理

性》 73）。要掌握散示的內容，就要探究散示的泉源。《人

類》通諭 （Humanis Generis 1950）也主張神學家要回到散

示的泉源中：「神學家常該回到天主敢示的泉源．．．．．．這兩

個天主散示道理的泉源，都含著不勝數的真理寶庫．．．．．．」

（《教會訓導文獻選集》 3886)

在這段過論中，我們可以明白到，聖經和聖傳都是「天

主散示道理的泉源」﹔不過，這些泉源所隱藏的內容並不明

顯，而是「含著不勝數的真理寶庫」，也就是指當中豐富的

內容是隱含著的。要開展神學研究，必須先行說明聖經和聖

傳這兩個神學的泉源，以下就此略作介紹。
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4. 從聖經聆聽信德

梵二《散示憲章》的第三至六章都以討論聖經為主，可

見敢示與聖經息息相關，是神學反省的其中一個重要依據。

故此有必要先探討作為神學根源的聖經的權威性，以及在神

學上理解聖經的方法。

4.1 聖經的權威

思考：

對你來說，聖經與天主敢示本身，是否完全相同、對

等呢？

我們的信仰中，是否有些道理或做法，並非來自聖經

的呢？

聖經的權威性並不是由梵二而來。早在宗徒時代，宗

徒已經意識到聖經的重要，在弟茂德後書3:15-17就有很好的

說明。這段經文指出了聖經對信仰生活的重要，是讓我們

「獲得得救的智慧」。聖經的價值，在於使人獲得人生的智

慧﹔這智慧既與理性思考有關，也指向經過修煉而來的內在

態度，而且導人領悟天主的救恩計劃。因此《散示憲章》第

24條指出「聖經的研究當視作神學的靈魂」。《司鐸之培養

法令》第16條同樣肯定「聖經之研究應是全部神學的靈魂」

(the soul of all theology ）。

雖然聖經是神學一個極其重要的根源，但是我們不能

把聖經等同天主的敢示。要特別指出的是：聖經不是承載敵
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示的唯一工其。事實上，以色列選民在沒有聖經之前，已體

驗到天主的自我通傳，若望福音也說過還有很多基督的言行

未有記下。聖經不是天主直接的話語，它只是憑藉天主聖神

的默感，續成為以文字寫成的天主的話。有關聖神默感的道

理，將會在「基本神學」一科詳細介紹。

雖然聖經並不等同天主的散示，但是聖經本身，確實是

天主敢示的重要部分﹔並且是天主所賜，藉此作為準繩以規

範教會信德和生活，因此教會要求信友忠信服膺於它。聖經

所以有這樣大的權威，其根源來自：

( 1 ）耶穌基督：他是整部聖經的中心，因為舊約的事

件和人物，往往都是基督降生的預象﹔至於新約，那就更加

明顯是以基督作為中心了。基督所以為整部聖經的核心，是

由於他的天主性以及決定性的散示。由於基督的天主性，所

以他的降生，代表了天主決定性地進入人類歷史﹔至於基督

在世對人的教誨，以及他的受難、死亡與復活，又代表了天

主散示的圓滿。整部聖經就是對他這圓滿敢示的敘述和反

省，所以教會才能從聖經中取得滋養和活力，而這同時也印

證了聖經的權威性。

(2）聖神：按傳統的說法，聖神默感聖經成書，又引

導新、舊約成為正典，所以聖神也是聖經權威的根源﹔聖神

既保證了聖經的權威，同時也在我們誦讀聖經時臨現。因著

聖神的德能，基督臨現於聖經之中，在不同的境況中與我們

說話﹔所以當我們在彌撒中聆聽聖言時，聖神也一同在當中

運作，以求我們能與聖吉產生共鳴。
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( 3 ）宗徒：新約聖經是宗徒對基督的見證記錄，是宗

徒從基督所領受的真理與權威教導。新約是由宗徒或宗徒的

傳人所寫成的，內容都是宗徒的反省和有關自己與基督的敘

述，並且以耶穌基督為解釋舊約經典的鑰匙。

由此可見，基督徒信仰的並不是一個「書卷的宗

教」一一我們並不是以一本書作為信仰的一切準則。基督信

仰的關鍵，在於天主聖言、耶穌基督一一天主聖言「不是一

個筆錄下來沉默的文字，而是降生成人的生活聖言」 （《天

主教教理》 108 ）﹔而聖經的權威也是建基於活生生的耶穌

基督、聖神和宗徒的。

4.2 聖經的詮釋

聖經不是死板的文字，而是天主永遠而生活的聖言，

所以能在新的環境和際遇下，產生新的意義，為歷代的基督

徒提供現實生活的指引﹔而這必須透過聖神「開敵我們的理

智，使我們理解聖經」 （《天主教教理》 108 ）。「聖經既

由聖神寫成，就該藉同一聖神的助佑去閱讀和解釋」 （《天

主教教理》 109) ，可見聖經蘊含詮釋的因素。

神學家對天主聖言尋求暸解時，必從聖經入手﹔在忠實

聆聽天主在聖經中的話語時，也需要詮釋聖經（inte中ret the 

Bible）。聖經並不是一本自明的書，意思是這本書不可能自

行解釋一切，而必須經過人的詮釋，才可以得到有意義的解

說，所以詮釋聖經是十分重要的。要留意的是，這裡所說的

聖經詮釋，包括以下兩項主要的工作。
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4.2.1 尋求經文的本義

要理解聖經，首先要尋求經文原意，即聖經言詞原來所

表達的意義，這也包括了尋求聖經作者想要表達的意義。如

果再加以細分，我們還可以看到以下幾個層次：

( 1 ）尋找正確的版本：由於聖經的原文版本已經遺

失，所以我們今天所看到的聖經，都只是後來的抄本。從最

嚴格的意義來說，這些都並不等同原來那一本聖經的﹔而且

抄寫時也難免有于民之誤，也有抄寫者把自己的神學思想套

入經文的可能。所以釋經學應用「原文批判」的原則，來確

定現在的經文是否貼近原文。

(2）尋找正確的字義：在找到較貼近原文的版本後，

還要處理字詞在不同時代的運用方法。例如新約聖經以希臘

文寫成，當中少不了希臘文特有的字詞，由於含意不容易明

白，也因時代變遷，使得在理解上產生分歧，故此我們必須

尋找文詞的本義，以求確切的理解。再如「默西亞」、「人

子」等基督稱號，在舊約和新約的時代中，其實也有不同的

含意。

( 3 ）追尋作者所欲陳述的：為明白聖經作者的本意，

還應該留意當時的環境和文化，留意當時適用的「文學類

型」 (literary genre ) ，留意當時所慣用的感受、表達和敘

述的方式。因為在聖經中，真理是以各種不同形式一一歷

史、先知、詩歌或其他文學額型一一來陳述和表達的（《天

主教教理》 110)
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神學工作者既要在經文的文學和歷史背景下細心分析，

便得借助釋經學者（exegists ）的研究心得。另一方面，神

學（特別是信理神學）也不能盲目地接受釋經學者的成果，

因為它已超越了釋經的範圍﹔神學家有責任以科學和審慎的

批判眼光，在教會聖傳的光照下認織經文的意義。換言之，

神學家應該接納並尊重釋經學者的研究結果，但是信理神學

的研究，不應為釋經學所局限。因此，了解經文的本義，是

神學研究的起點而非終結﹔神學家要做的工作，主要就是下

文要討論的詮釋今義。

4.2.2 詮釋今義

思考：我們說聖經是我們生活的指引，就是指聖經能

夠幫助我們在生活中作出判斷。試舉出一個例

子，說明如何能把聖經的內容，應用於生活的

判斷上。

聖經雖然在教會初期就已經寫成，但是它本身的意義

是超越時代的，它既是基督凰滿敢示的標記，所以它的意

義，對每一個時代都同樣重要。我們要了解經文的圓滿含意

( fuller sense ) ，特別是經文的現代意義，卻不能改變聖經

的意思，以遷就我們這個時代的價值﹔我們要做的，是用更

適合的方式，把聖經為這個時代所準備好的救恩訊息表達出

來。

神學家並不能只因得到作者或經文的原意而滿足，因為

天主的敢示是為眾人的得救而給予的，所以聖經所記載的聖

言也能滋養和教導各時各地的人。當經文被放在不同的環境

時，這些新環境將以不同的方式曉示有關經文，在原來的含
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意上加添新的意思。這是聖神的德能，給予文字生命力。因

此，要真正尋求經文的意義，便不應只局限於經文的文字含

意，而是要在聖神的光照下，以基督逾越奧蹟以及由這奧蹟

所萌生的新生命為背景，領略聖經經文在教會內的全意。例

如新約並沒有真正提及聖三的道理，但聖奧思定卻根據若望

十七章裡耶穌在最後晚餐的言論，發揮了聖三的神學。聖奧

思定是五世紀的人物，當時他就是在教會的聖三信仰光照下

解釋這段聖經的。

學員同樣可以從聖經的泉源中，汲取豐富的意義，來為

自己所身處的環境，作出基於福音的解說。每一個環境都可

以找到天主散示更深一層的意義，不過這份意義能否呈現出

來，就要看神學工作者的努力了。

4.2.3 小結

要達到上述兩項工作的目標，便要隨從聖神來解釋聖

經。我們不妨按照《天主教教理》 112-114條的說法，列出以

下三大標準：

( 1 ）一致性：雖然神學工作者會因獨特的環境來發揮

聖經的含義，但是這些發揮並不是沒有標準的一一當中首個

標準，就是符合整部聖經﹔聖經有其貫穿全書的意義，而這

意義的樞紐和心臟，就是耶穌基督，我們的發揮，不可也不

應和這訊息相反。不過，一貫與一致並不相同。我們指聖經

全書一貫，指的只是某些觀念。綜觀聖經的發展，實在是經

歷了自開始到圓滿的不同階段，當中最明顯的例子就是對天

主形象的理解。
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(2 ）在教會內：我們對聖經的解讀，不僅以整體聖經

為主，也以教會一直以來對聖經的理解為本。正如上文所

言，聖經不是自明的書，所以它必需受人解讀﹔而教會團體

因信仰生活，對聖經的含義有更深刻的認識和發揮，這是所

有神學工作者必須認識的一點。如果我們對聖經的解說，與

教會生活不相符合，這種解說既沒有意義，也不能發揮聖言

的深意了。

( 3 ）真理性：以上兩點其實都是指向第三點的，就是

天主散示的真理必定互相配合，當中不應有所矛盾的，這便

是「信德的相符」。如果我們對聖經的詮釋，並不符合天主

敢示的真理，這種詮釋必然是錯誤的。神學是一門尋求得救

方法的學間，神學幫助我們明暸信仰，讓我們信得更深，所

以神學是不該違背天主的敢示的。故此我們對聖經的詮釋，

也不可能違背天主的敵示﹔如果這個詮釋不符合天主的散

示，這就不是合乎神學要求的詮釋了。

以上是關於聖經詮釋的一些基本原則，至於不同的釋經

方法，將在「聖經導論」一科中深入探討。

5. 聖傅（The Tr叫ition)

思考：在過去的教會生活中，可聽過「聖傳」這說

法？你認為它代表什麼內容？這與我們一般所

說的教會傳統，可有分別？

天主教神學的特色，與其他基督教宗派不同之處，就

是除了尊崇聖經的權威之外，也依附教會的傳承。這種在
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聖神內完成的傳遞，稱為聖傳：這有別於聖經，但又與聖

經緊緊相連。藉此二者，宗徒的宣講得以忠實地保存、陳

述和延續。因此，聖經與聖傳是教會「信德的最高準繩」

(supreme norm of faith）。聖經與聖傳有極其密切的關係，

我們先花點篇幅，加以說明。

早期教會並沒有聖經與聖傳的問題，因為門徒都把注

意力放在傳揚救恩的喜訊上，還沒有想過要把他們的所見所

聞，化成文字。這樣，對聽眾來說，宣講本身已經是聖傳，

因為對那些沒有親身接觸基督的信徒而言，他們是由宗徒的

傳授而認識基督的。

由於宗徒的逐漸離世，基督的生平事蹟終於透過一段頗

長的時間，變成了文字，也就成為了聖經，聖經就是宗徒傳

承的文字表達形式，它並不是有別於聖傳的東西，更不是加

諸聖傳之上的任何東西。

按照這樣的思路，大家應該會明白，為什麼我們與其他

基督宗派不同一一我們不會「唯獨聖經」。因為在我們的信

仰發展上，聖經從來都不獨立存在，而是密切地與聖傳連在

一起，甚至是聖傳的重要部分。唯有在聖傳中理解聖經，才

可以獲得真正的理解﹔而聖傳也在聖經的指導下，繼續在不

同的時空中，活出宗徒傳下來的真理。

我們所說的聖傳，是來自宗徒的傳承，是他們從耶穌

的吉行舉止所領受、及從聖神那裡所學到而傳授的事。「宗

徒們所傳授的，包括為善度天主子民的生活，及為增加信

德有益的一切。如此，教會藉自己的道理（教義）、生活
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及敬禮，把其自身所是，及其所信的一切．．．．．．」 （《敢示憲

章》 8 ）。聖傳其中一個重要的標記，就是其活生生的傳授

過程，而具體的內容，可以包括教會中的信仰、教理、禮儀

的傳遞。

教會藉著她的道理、生活及敬禮把自己的信仰和自己

的身份傳給我們。現在我們研究教會聖傳中的一些要素，

看看它們如何成為我們反省信仰的資源。近代著名神學家

孔格樞機指出，教父、禮儀及聖人的生活是聖傳的典範

(monuments of the Tradition) ，它們是聖傳的參考資料和

生活見證，也是神學知識的泉源。以下我們就此三方面的說

明，讓大家進一步理解聖傳的內容。

5.1 教父

教父屬於教會早期的人物，他們真卓越的聖德和智慧，

致力維護正統的信仰，為教會所公認。教父對聖傳的貢獻是

多方面的，我們首先在教父身上學習到的，就是他們對信

仰的思考和領悟方法。很多神學的概念，如「位格」、「聖

事」等，都是來自他們的。再者，他們有別具一格的釋經方

法，豐富我們對聖經的理解。今天我們用於舊約聖經的預象

說，都是出自教父的釋經方法。

各個教父忠實地傳授和解釋敢示的真理。他們的著作大

部分能說明各項奧蹟彼此間的關係及和諧。

但由於教父的年代與我們有很大的臣離，他們又有一套

獨特的詞彙、釋經和文學表達的方法，我們應避免將今日的
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觀點和思考範疇，來強解教父的著作。

5.2 禮儀

禮儀是教會信仰的重要表達，被稱為「傳承的見證」

如果說聖傳的概念過於抽象的話，我們看看禮儀，就可以看

到聖傳的具體表達了。廣義來說，禮儀是指天主的子民參

與天主的救恩工程，因為禮儀一詞源自希臘文 leitourgia

一詞，由兩部分組成， ergon （即後半部）指工作或服務，

而 leitos （即前半部）是指人民，所以合起來是「為人民服

務」，而在信仰的語境下，就是為天主的子民而服務。我們

如何可以為天主子民服務呢？就是參與天主的救恩工程了。

在新約中，「禮儀」與事奉天主和服務人群有關。今天

我所瞭解的禮儀，是指參與基督在聖神內向天父的祈禱，這

包括感恩祭、聖事禮典以及日課。

以上是禮儀一詞的理解和其體的內容，但是禮儀本身

為信仰而言，有什麼含意呢？我們可以說，禮儀是天主和祂

的教會在「永恆現在」 ( eternal present ）中會唔的勝地，是

光榮天主以及聖化世人的有效工其。所謂「永恆現在」’是

指在每一次感恩祭中，我們都是把基督死而復活的奧蹟，重

現在祭台之上。這個基督的祭獻是永恆的，但是奧蹟又可以

臨在於我們存在的這一刻，其中一個重要的因素，就是我們

的信德了。所以，這個時刻，我們的信德顯出天主的光榮，

因為這代表我們對祂的信靠，同時也是每一個信徒的聖化過

程。
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故此，禮儀所表達的，是活潑的、讀美天主的教會生

活，是一種以愛還愛的生活。因禮儀的目標是讚美光榮天

主，故此它不是一把教訓或責備的聲音，而是洋溢溫馨和愛

情的聲音一一是整個天主子民的聲音、基督大司祭的聲音、

新娘的聲音。相對於教理與訓導等以理性形式表達的聖傳部

分，禮儀更貼近我們的生活，讓我們在自己的生活中感受到

天主。

禮儀本身同時是一場慶典﹔它慶祝的，是基督救世大業

的完成，特別是他的逾越及降生奧蹟。在慶祝的同時，我們

也紀念天主在基督身上實現的偉大工程。我們能在這紀念之

中領會天主的救恩計劃。

禮儀與聖經的內容一致：都是以基督的逾越奧蹟為中

心，但禮儀並非敘述或重覆聖經記載，而是藉著禮儀行動和

標記活生生地體現所載的內容。所以我們在禮儀中並不是重

新扮演某些角色，而是把我們自己的生活獻給天主，讓我們

的生活融入天主之中。

梵二後的禮儀特別著重宣告「天主聖言」，因此禮儀常

把我們帶進天主的話中，讓我們得到混養。意即在禮儀中，

我們重新重視聖經的部分，應該以虔敬的心神來聆聽聖言，

讓我們在禮儀中分享聖經的世界觀、及聖經人物對天主的態

度，我們不應該把聖經與禮儀截然劃分，因為聖經和禮儀對

世界有相同的遠象，對天主有相同的態度，對歷史的演繹，

也有同樣的觀點。甚至可以說，如果我們對聖經沒有親切的

感覺，就沒有真實的禮儀生活﹔同樣地，唯有透過聖經，我

們才可以有一個富有生活意義的禮儀生活。
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在研究禮儀時，要注意幾條十分重要的律例，就是祈禱

律 （ lex orandi ） 和信仰律 （ lex credendi ） ，其後更有神學家

添上生活律 （ lex vivendi ） 。所謂「祈禱律」’是指宗徒傳

下來、要教會為眾人析禱的勸諭﹔並由此引申指整個教會所

用的禮儀祈禱經文。至於「信仰律」，則是指教會正統的、

活生生的道理或教義。

「析禱律」和「信仰律」之間的關係，始自教宗賽勒西

一世（Celestine I, 422-432 ）所講的「祈禱律制定信仰律」

(le gem credendi lex s的tuat supplicandi ） ，意思是祈禱之律

就是信仰之律，教會怎樣祈禱就怎樣相信。所以，禮儀是神

聖的和活生生的聖傳之構成因素，於是我們怎樣析禱，便怎

樣相信。當然這裡所指的是教會的析禱，有一定的公式。

「祈禱律制定信仰律」這句話收集在第六世紀的教律文

獻中，並曾七次出現在教宗的訓導文件裡。 1854年教宗比約

九世欽定聖母無原罪的信理時，就採用了這句話，說明歷代

教會對聖母敬禮，有助推動這信理的成立。

後來，在1947年，教宗比約十二世為針對「現代主義」’

尤其個人的主觀感覺可視為信仰標準的主張，便闡明傳統這

句話，也可倒過來說「信仰律制定祈禱律」，指教會的禮

儀，須按照正統的信仰而製定，不能按個人的喜好而隨便自

創禮儀。

今日，我們看兩者的關係時，便發現其實信仰律與祈

禱律是互為因果：禮儀預設信德，能為信德作證：我們怎

樣祈禱，便怎樣相信。教會是首先慶祝主的晚餐，再默想、
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反省聖體聖事的神學意義﹔首先敬禮聖母的無原罪始胎和升

天，才有「聖母無原罪」和「聖母升天」的信理。另一方

面，禮儀是信仰的表達，我們怎樣相信，便怎樣祈禱。因

此，我們要按教會的信德來演繹禮儀，也要在析禱和崇拜中

體會信理的內容。

至於生活律，意即生活經驗一一追求生活和諧、敬禮天

主、美化人生。我們怎樣相信，怎樣祈禱，就得在生活中表

達出來，活出我們在禮儀中所慶祝的奧蹟。另一方面，我們

也要把生活帶到析禱和信仰中。

有時禮儀的內容（或經文）並不很清楚顯示出信理，

這是由於兩者的表達方式並不相同。禮儀在表達上，多採用

象徵手法，如對於聖母的描述，採用了「玄義玫瑰」、「象

牙寶塔」等比喻的手法，但是信理則用概念表達真理，指明

聖母無染原罪。二者的根源是相同的，只是在表達上不一，

事實上，禮儀一定要體現信理，不能只訴諸感受或美感。因

此，禮儀的構成，也要參考其他的神學泉源：聖徑、教會訓

導、信友意識等。反過來說，禮儀的構成，正是源自聖傳，

它自然就是聖傳的具體表達了。禮儀可說是救恩論、教會

學、人學和宇宙論的整合，也使神學落實於信仰生活之中。

禮儀年曆表達出整個救恩史，特別是基督的降生、傳

教、受苦、死亡及復活，以及聖神的降臨，都是天主對人的

救恩工程的重要環節。

聖事中的元素一一水、油、餅、酒指出物質在天主救

恩工程中的重要性。這些都顯示出禮儀與生活的關係，因為
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這些物品，都是和我們日常生活息息相關的，但是在聖化之

後，卻成為聖事的重要元素，可見聖事與生活的密切關係。

禮儀引人進入基督的真理，但不是以學術討論而是以祈

禱和經驗。禮儀是培育信仰意識的場所。我們不少人也有這

樣的經驗：在莊嚴的禮儀中，突然深深的感動，感到天主借

大的恩寵。能夠有這樣的經驗，正正是信仰意識的萌芽與發

展，當中並不是透過理性的推敲而獲得的想法，而是由當下

的體會而感受到的。

禮儀中特別敬禮聖母，為聖母學莫下良好的基礎，也讓

我們更明白聖母的信理。事實上，聖母升天和無染原罪的教

理，其起點正正是對聖母的敬禮。也許在起初，人們未能在

理性的層次，以系統的方法表達對聖母的思想，但是他們已

懂得藉敬禮來表達了。

最後，禮儀是教會的慶典，教會藉著舉行禮儀來體現它

作為普世救恩的標記。

5.3 聖人的見證

要瞭解天主聖言的意義，其中最好的方法莫如看看聖人

如何生活，因為他們的聖德生活，正是對天主聖言的回應。

聖人深深地體會到天主在自己身上所賜予的恩寵，並且願意

以自己的意志，配合這個恩寵，轉化成聖。所以聖人是有意

識地以生活回應天主的聖盲。

他們一方面忠於基督的福音和教會傳承，另一方面也敢
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於創新，以嶄新的方式回應時代的新需求，體現福音萬古常

新的真理，例如聖方濟對萬物的尊重、聖女小德蘭的神嬰小

道、聖施禮華的以工作聖化生活等思想，這些富創意的忠信

(creative fidelity）正好能為神學提供反省的材料。

聖人在世上專心工作，常注目敢示的真理，並以服從和

虔敬之心，全然服膺天主聖意，毫無保留，他們任憑天主在

其身上工作，他們滿有天主的德能和真理。智者的意見雖然

動聽，但仍會出錯，但聖人的見證卻是正確無誤。因此，真

正的神學是聖人的神學。聖人的神學是一種祈禱的神學。

基督沒有告訴我們他的內心經驗，聖經也沒有這方面的

資料。但不少近代神學家指出，聖人的神契經驗對基督學能

有莫大的貢獻，它們能幫助我們瞥見基督世上的經驗。

5.4 小結

與聖經相對而言，作為神學泉源的聖傳，是較難掌握

的﹔因為它並不是一些具體的內容，而是一個過程，一個不

斷承傳的過程﹔但聖傳所傳授的內容，卻是整個教會的信

仰，它的傳授方式有別於聖經的傳授方式。有了這樣的界

定，聖經和聖傳便成了兩個名稱，經常一起出現，但卻有所

分別。有關聖經和聖傳的相互關係，在「基本神學」一科會

有更深入的討論。
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6. 摘要

( 1 ）聖經和聖傳是敢示的泉源，也是神學的泉源，神學的反省
工作，就是從聖經和聖傳中吱取資料，從而作象統性的研

究。

( 2 ）聖經是神學的泉源和靈魂，但它本身並不等同於天主的激

示，而是敢示的載體。它是信仰的準繩，神學的泉源，其

權威性來自基督、聖神和宗徒。整部聖經的核心是耶穌

基督，是生示的圓滿﹔至於聖神，基於祂的臨在和協助，推

動聖經成文以至成書的過程。至於宗徒，他們與主相遇的

經驗，透過他們自身的反省，從中表達出他們對信仰的體

會，並且寫成不同的經卷。

(3 ）對於聖經的理解，主要是分開尋找本義和詮釋今義為主。尋

找本義是指我們要尋找最貼近聖經原來版本的抄本，並且

能從成書時代的角度，理解經文的字義以及整篇的含意。

至於詮釋今義，是在正確理解本義的情況下，進一步把聖

經的意義，應用到今天的生活境況中。

(4 ）除此以外，詮釋聖經還有以下三個標準要留意：詮釋必須要

和整部聖經的訊息吻合一致、符合整個教會的生活和合乎

信德。

( 5 ）聖傳是天主教與其他基督宗派的一個重要分別。天主教早期
教會的生活，就是聖傳的開端，而聖經只是以文字形式來

表達聖傅，使之成為一個典型的規範﹔但是聖傳並不就此

固定不變，而是隨著時代的變遷，一代又一代的忠實地傳

下來，同時又能針對不同時代的情況，切實地回應特定的

問題。
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( 6 ）聖傳包括的內容很多，可以是教理、禮儀，以及聖經一類

實物的傳遞，而更重要的是「信德的寶庫」的傳遞過程，

其中最重要有三個元素：教父、禮儀、聖人。

( 7 ）教父是指教父的著作及其聖穗，同時更重要的是教父如何

把宗徒傳承下來的敢示真理，進一步發展及象統。

( 8 ）禮儀生活是聖傳另一重要的組成部分，甚至有人稱禮儀
是「傳承的見證」。從內容而言，禮儀色括成恩勞、聖事

禮典以及日諜，綜合而成一種活潑的、讚美天主的教會生

活，一種以愛還愛的生活。

( 9 ）禮儀與聖經的內容一致：都是以基督的逾越奧蹟為中心，

但禮儀並非敘述或重覆聖經記載，而是藉者禮儀行動和標

記活生生地體現所載的內容。因此探討禮儀時十分強調祈

禱律與信仰律。兩者指的是我們怎樣祈禱（祈禱律）就代

表我們信仰什麼（信仰律）。

(10 ）最後是是聖人生活。要瞭解天主聖言的意義，其中最好的

方法莫如看看聖人如何生活，因為他們的聖德生活，正是

對夭主聖言的回應。聖人深深地體會到夭主在自己身上所

賜予的恩寵，並且願意以自己的意志，配合這個恩寵，轉

化成聖。所以聖人是有意識地以生活回應天主的聖言。
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單元七

教會的詩If導權

1. 緒言

單元七承接著單元六的內容。我們發現聖經與聖傳，是

我們研究神學的泉源，它們既是研究對象，也是我們的研究

準則。在單元六中，我們較強調二者作為研究對象的部分，

而這個單元要探討的，是二者如何作為我們的研究準則。正

如上一單元所言，聖經並不是一本自明的書﹔同樣地，聖傳

指的是在不同時代和文化背景下，天主散示的承傳。因此二

者都需要我們不斷探索和了解，而探索與了解的結果，必須

得到符合教會訓導權的指示，才可以說是正確地掌握天主敢

示的真理。因此，教會訓導同樣是我們認識敢示真理的重要

部分。
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2. 單元目標

修畢單元七後，學員應能：

﹒簡述神學家和教會訓導對神學的貢獻﹔

．簡述各等級的訓導以及應對方法﹔

﹒描述神學家和教會訓導如何合作。

3. 導論

為使天主的敢示，在不同的時代中，回應不同文化的需

求，教會便需要神學，負起更深入地瞭解散示的任務。但為

確保敢示的訊息能正確地暸解，神學也須要教會訓導權的指

引，作出合理的結論。因此，教會訓導權與神學家便有一種

密切的相互關係。

教會訓導權是一個大而複雜的神學問題，在短短一個單

元中，只能舉出其中一些重點，讓大家對這個問題有基本的

認識。一提到教會訓導權，便很容易會想到「教宗不能錯」

的訓導﹔然而，這訓導只是教會訓導權的其中一部分，並非

全部。若我們不能全面認輸教會訓導權，往往也不能確切地

理解「不能錯」的訓導。

教會訓導權的施行者，是指藉聖秩聖事領受訓導職務

的主教，其中也包括了教宗，因為教宗實質上就是羅馬的主

教。今天我們有所謂「教宗選舉」，其實是在選舉「羅馬主

教」，不過這位主教，必然亦是教宗而已。
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教宗的訓導權，既來自他主教的身份，再加上伯多祿宗

徒之首的特殊性﹔但在本質上，每一個主教都有其宗徒承繼

人的身份。我們可由此理解到「教宗不能錯」的訓導，固然

是教會極其重要的訓導，但是每一位主教也可以就其教區作

相關的訓導，這些訓導同樣重要。

教會訓導權的職責，是藉耶穌基督的名義，以宗徒的

權威保存、教授和詮釋「信德的寶庫」，澄清、辨正信仰的

曲解。作為牧者和導師，他們必須保護天主的子民脫離迷路

和混淆的危險，保證他們不論什麼時候並在任何不同的環境

中，排除錯謬。因此，教會首II導權的根源，同樣出自天主的

意願，並不是獨立於天主敢示以外的一個新權威﹔教會當局

雖有訓導權，但從神學而言，教會當局並沒有私下的判斷，

因為訓導權只求保持「信德的寶庫」的完整，故此教會是不

應以個人意見來作出判斷的。

另一方面，「信德的寶庫」並不是具體不變的東西，

而是天主在世界上完美體現其散示真理的過程。因此，如何

讓天主的散示在世界上發揮救恩的功效，需要整個教會團體

的努力﹔而神學家的工作，就是用學術的方法，去了解天主

散示的意義，並以切合時代的語言，系統地述說救恩的道

理，讓人認識和愛慕天主。究竟如何解釋這些散示的與件

(data) ，則要聽從教會訓導權，因為它是法定的導師。不

過，神學工作者的聽從並不是被動或消極的，因為兩者之問

是有密切的相互關係。讓我們首先認識教會訓導權的本質和

功用，再看神學家如何與之配合。
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4. 訓導職權的由來

思考：你認為訓導權的權威，來自什麼？教宗所講的

道理，是否比主教的更需要遵守？主教的道理

是否又高於神父的道理呢？身為教友，是否只

能夠接收和接受呢？

新約聖經並沒有明確地使用訓導權這個字眼，對訓導權

更沒有像今天那樣清楚的概念。從實際的層面來說，當時有

關教導和監督的工作，其焦點是放在宗徒的身上，所以我們

在討論新約時代的訓導權時，主要是集中在新約如何看宗徒

的工作，而更進一步的是，看待宗徒之長的身份。如果大家

可以掌握新約中如何看待宗徒和伯多祿的身份，對我們如何

理解及接受教會訓導權，會有很大的幫助。

4.1 宗徒的訓導職權

教會訓導權的形成，始於新約時代，也就是教會初期的

宗徒們，已經有這樣的看法，例如在瑪寶福音中的記載：

「耶穌便上前對他們說：『天上地下的一切權柄都交給

了我，所以你們要去使萬民成為門徒，因父及子及聖神之名

給他們授洗，教訓他們遵守我所吩咐你們的一切。看！我同

你們天天在一起，直到今世的終結。」」 （瑪28:18-20)

在這段聖經中，耶穌所指的「你們」’就是他所揀選的

宗徒了。耶穌基督特「召集了那十二人來，賜給他們制伏一

切魔鬼，並治療疾病的能力和權柄，派遣他們去宣講天主的
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國，並治好病人」 （路9: 1-3) ，而按照瑪28:18-20的說法，

宗徒的任務是包括「教訓他們遵守我所吩咐你們的一切」，

我們可以說，教會訓導權是出自基督的意願，希望他的門徒

在真理中生活。

事實上，教會一開始時，巳徑了解自己是「真理的柱石

和基礎」 （弟前3: 15) ，而宗徒也們意識到自己所傳的是一

份「神聖遺產」、「健全的道理」’是「信仰的寶庫」，有

責任和義務保全它，必要時甚至加以捍衛。

此外，宗徒也感到不可以隨便把這真理傳遞給任何人，

除非肯定對方以後有能力忠誠地把這真理傳留下去，一如保

祿對弟茂德所要求的：「應把你在證人前由我所聽的，傳授

給忠信可靠的人，使他們也能夠教導別人」 （弟後2:2)

要忠信持守及傳遞這「信德的寶庫」’確保基督徒的身份，

單靠人力是無法成功的，因此保祿說出要依賴那住在我們內

的聖神，保管所受的美好寄託（參弟後1:13-14)

4.2 主敦的訓l導職權

根據弟後1:6-7所言：「為了這個原故，我提醒你把天主

藉我的覆于所賦予你的恩賜，再熾燃起來，因為天主所賜給

我們的，並非怯懦之神，而是大能、愛德和慎重之神。」

由此可見，聖神的德能是藉著覆手禮賜給領受宗徒職務

的主教。保祿也曾指導他的學生弟茂德要「由我所聽的」來

傳授給別人，這裡所指的「由他所聽的」’就是指聖傳而來

的信仰，而當時的弟茂德已經是主教的身份，所以保祿進一
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步提醒弟茂德：「當我往馬其頓去的時候，曾請求你留在厄

弗所，為的是要你訓令某些人，不要講異端道理。」 （弟前

1:3 ）從「訓令某些人」這句話，表明主教是有訓導信徒的

權力。

因此，在早期教會的生活中，主教就有教導福音精神的

責任，並且需要捍衛福音精神，抵抗異端的信仰，令教友可

以避免受錯誤訊息所迷惑。我們今天討論教會的訓導權，理

應由新約的經文開始，讓我們明白，這個訓導權的根源之所

在。

4.3 教宗的訓導職權

關於教會訓導權的另一個重要因素，就是伯多祿首席的

權威﹔而這又是基督宗派中，天主教所獨有的，這裡也就新

約的內容略加說明。

在新約聖經中，對伯多祿特殊地位的說明非常多，最重

要的就要算以下一段經文：

「耶穌回答他說：「約納的兒子西滿，你是有福的，因

為不是肉和血敵示了你，而是我在天之父。我再給你說：你

是伯多祿 （ Petros) ，在這碧石 （petra ） 上，我要建立我的

教會，陰間的門決不能戰勝她。我要將天國的鑰匙交給你﹔

凡你在地上所束縛的，在天上也要被束縛﹔凡你在地上所釋

放的，在天上也要被釋放。」」 （瑪16:17-19)

要達到結論，務必涉及大量對細節的討論，所以我們放
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棄細節，只直接說明這段經文的含意。若有興趣，可參考相

關資料。根據這段經文，耶穌基督把教會建立在伯多祿的身

上，因為「伯多祿」的意思就是碧石﹔耶穌基督既把自己的

教會建立在這個「馨石」之上，那就晴示了伯多祿的地位，

與其他宗徒有所不同，所以伯多祿對於信徒，才有「束縛」

和「釋放」的權柄。伯多祿原名西滿，後因基督而更易其名

字，由此可知基督對伯多祿的心意﹔所以我們相信，基督雖

然揀選了十二宗徒作他的承繼人，但同時也在其中特別選了

一位，作為整個教會的代表。

第二個問題是，雖然我們同意伯多祿的特殊性，但是那

是否代表這個特殊性可以延續下去呢？我們並不能直接在新

約聖經中找到相關的資料，但是在其他地方，我們確實看到

不同的地方教會，對於羅馬主教，均有一個特殊的尊敬，例

如在96年，羅馬的克萊孟主教寫了一封書信給格林多教會，

對當地的領導權提出自己的意見，就把當地的問題解決了。

後來不少著名的主教、聖人、學者，如西彼廉、聖安博、熱

羅尼莫等，都在他們的書信或著作，表示以羅馬主教為教會

碧石的認同，可見羅馬主教一一伯多祿的承繼人一一確實有

其特殊的地方。

因此，教宗基於他在教會內特殊的地位，其訓導權亦是

非常重要的。

4.4 大公會議的首＂導職權

以上說明了教宗和主教的訓導權，而所謂大公會議的

訓導權，並不是獨立的一個訓導職權，而是指教宗與普世主
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教共融下的一種訓導形式，這個訓導權的表達，其根源可以

在新約聖經中看到。在宗徒大事錄第十五章裡，記述了宗徒

為外邦人成為基督徒的條件而聚在耶路撒冷，討論有關的問

題。這次會議成為日後大公會議的典型，因為它示範了一個

合乎信仰的模式，就是在不同的意見下，主教們聚在一起，

尋求聖神的指引，於是一同析禱和討論，最後獲決議。於

是，後來的大公會議，其基礎即在於教會相信普世主教聚在

一起，莊嚴地決定某一項關於信仰的事情時，這個決定和訓

導，是由聖神所指引的，所以必然是正確無誤的。故此，大

公會議的決議，也是組成教會訓導的重要部分。

5. 訓︱導權不岡等級的權威及要求

思考：

在你所處身的教區，主教是否曾經發表牧函呢？你是

否記得他所發表的牧函的名稱，以及相闊的內容？你

認為這些牧函，是否教會訓導的一部分？

我們可以看到，施行教會訓導權的主體是主教，雖然當

中也有提及教宗和大公會議，但是其本質仍然是以主教作為

基礎的。

在這一節，我們要探討的是，教會訓導權的不同等級，

以及就不同的等級，要求信徒的回應。正如我們在一所學校

讀書，當中有不少校規的，我們全都應該遵守，但是不同的

校規的嚴重性，並不相同，例如校服整齊欠佳，固然是遣返

校規，卻不能與毆打向學相提並論。我們這裡探討教會的訓

導權，也是相同的道理。所以，不應該有一種錯覺，就是某
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些教會訓導的重要性較低，因此不遵守也沒有問題了。我們

不希望大家有這樣錯誤的印象。這裡只是要讓大家了解不同

訓導的輕重，更明白那些訓導是屬於信仰的核心，而從服從

基督的角度來看，所有的教會訓導，都是需要以信德來服從

的。

在探討訓導權的不同等級之前，我們先認識以下兩份

文件，這對於研讀神學的學員來說，有相當重要的意義，因

為我們可以從以下兩份文件，明白到神學研究在教會內的任

務。

在1989年 1 月 9 日，信理部頒布新編的「宣認信德的誓

詞」 (Formula of the Pr.枷sio Fidei) ，內容除了跟隨尼西

亞／君士坦丁的信經外，還列出信友，特別是那些以教會名

義執行職務的人士應持守的三類真理。

另外， 1990年5月，信理部發表一份訓令，名為《神學

家在教會內的聖召》，解釋神學家與教會訓導當局的關係，

特別重申新信德誓詞內所指出三類的真理，以及其三種約束

力。以下簡介三類真理。

5.1 由於融示的真理

(Definitions of the Content of Revelation) 

這是指有關的訓導，與天主的敢示有直接的關係。在歷

史上，如基督「二性一位」就是例子。因為這些真理，就是

天主給我們做示的救恩真理，所以其重要性比其他真理更重

要了。
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至於施行的形式，可以分為兩種：隆重的和平常的。較

為人注意的，往往是隆重方式頒佈的信理，而同樣以隆重形

式公佈的，也有兩個不同的途徑，就是：

( 1 ）主教們同他們的有形元首（教宗）聚首一堂，以

團體行為宣告一端道理為當信道理（信理） ，例如在在梵一

大公會議上定斷的「教宗不能錯」信理。

(2 ）羅馬教宗為盡他作基督徒的最高牧者和導師的

職務，在他的「教宗座上」宣告一端道理。宗座權威 （ ex

cathedra ） 這個詞本來的意思是從座位發出，實質是指教宗

從聖伯多祿的位置向教友發出的訓導，換言之，是教宗以伯

多祿的繼承人身份，就信仰和道德倫理發出訓導，續是不能

錯的訓導。有關這點，梵二大公會議文憲《教會獻章》 25有

清楚的闡釋：

幾時主教圍的首領，羅馬教宗以全體基督信徒的最高牧

人和導師的身份，在信仰上堅定其弟兄們，以決斷的行動，

宣佈有關信仰與道德的教理，他便以自己職位的名義，享有

這種不能錯誤的特恩。

這裡說明了「教宗不能錯」訓導的幾個特點，包括教宗

不是以個人的身份來表達，而是以「主教團的首領」的身份

來表達的訓導，才可能是不能錯的訓導。其次是「以決斷的

行動」，即在表達上是明確清晰，讓所有信徒都會曉得，這

是屬於不能錯的訓導。最後是「有關信仰與道德的教理」’

這劃定了相關的範圍，不涉及這個範圍內的，並不屬於不能

錯的訓導。近代最明顯的例子，如「聖母無染原罪」及「聖



母升天」兩項信德道理，其文告的上下文，都有著極其隆重

的表達。

至於另一種訓導形式，往往不為人所注意，但也構成我

們信仰的重要部分的，就是稱為平常（普通）及普世性的訓

導權（ordinary and universal magisterium）。這類的訓導權，

就是指所有主教們即使是散居各處，只要他們彼此之間並與

伯多祿繼承人保持著共融的聯繫時，並一致認定某項道理是

由神聖的散示而來的，便可以定斷為當信的道理。事實上，

有很多教會訓導，並不是經過大公會議或教宗本人隆重頒布

的。因為隆重頒布信理，主要是澄清謬誤，但我們從教會領

受的信仰中，有很多內容，例如死後永生或諸聖相遇等道

理，確是來自天主的散示，而普世的主教也這樣教導信友，

都沒有受到質疑或挑戰，所以無須由大公會議或教宗定斷為

信理。

不過，無論是那一種施行形式，以上的訓導都需要信

徒給予「信德的同意」 (assent of theological faith），意指

信徒以自己的理性，自由地對有關的信理表達同意。如果信

徒頑固地否認或持與之相反的意見，便會被視為異端者。因

此，在領洗的禮儀中，施洗的神父或主教，在施洗前必然會

詢問慕道者是否相信信經各個項目，其含意即在於此。如果

慕道者不能接受信經的內容，就是不能接受教會關於散示真

理的訓導，亦即不可能成為教友了。
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5.2 以確定方式定斷有關信仰和道德的真理

(Definitive Pronouncements on Truths Related to 

Faith and Morals) 

這個標題有點長，這類的真理包括有關信仰和倫理道德

的真理，即使不是來白天主的散示，卻嚴格地並緊密地與敵

示有歷史或邏輯上的聯繫。以致若放棄這些教導，便會削弱

對敵示的接受。

在傳統上也有另一稱呼，就是稱為不能錯的次要對象，

即這些訓導雖然不是歐示本身，但教會訓導權定斷這些道理

為信友當守的真理時，這些真理也是沒有錯誤的。我們接受

這些訓導的約束和權威，是信任聖神給予教會訓導權的助

佑，使他們能無誤地判別什麼是救恩的真理。

這類訓導的施行形式，同樣是教會訓導當局以確定的方

式（proposes in a defi世tive way) ，宣布為當持守的道理，亦

有不能修改或反悔的意味。因此，信徒是必須堅決地接受並

持守（ firmly accepted and held ) ，否則便是拒絕公教真理，

沒有與羅馬天主教會共融。這類首II導的例子，包括冊封聖人

的法令、教會無權授予女性司鐸職、教會對安樂死、墮胎等

的教導。

5.3 『非以決定性行動宣佈』的訓導

(Non-definitive Declarations) 

這一類訓導也是有關信仰和道德的教導，為使人更要
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善地了解散示，並讓敢示的內容更清晰。但是在施行形式上

就與以上兩種有所分別，就是在於普通訓導權沒有採用確定

性方式提出。雖然沒有採用確定的行動指明是不能錯的教

導，但這類的訓導仍有其權威，就好像病人看醫生時，不能

完全肯定醫生不會出錯，但他仍會全心接受醫生的醫治。須

知教會有義務為教友提供信仰和倫理的指引，幫助他們趨善

避惡，所以即使沒有明文規定是必信或當持守的，它們仍

屬真理。我們也不能因此輕忽這些訓導，而應在意志和理

智上，以宗教敬重的情懷順服（religious submission of will 

and intellect) ，否則容易誤入歧途。這類訓導包括教宗的文

告，個別主教、主教團的意見。

6. 教會訓導權與神學家

思考：

你認為誰人可以被視為神學家？

對一個神學問題的判斷，應該以教會訓導還是個人觀

點為先？如果個人的看法與教會的訓導不相同，我們

應該如何取捨？

討論完教會訓導的不同形式後，我們進入另一個重要的

課題，就是教會訓導權與神學家的關係。要討論這個問題，

我們首先要處理的，就是二者的功能，因為只有弄清楚二者

的功能，才可以明瞭二者的關係。
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6.1 教會訓導權與神學的功能

從根源來說，教會訓導權和神學都是一致的，均是來自

天主的敢示，故此二者的目標其實是一致的，都是要讓天主

的散示獲得更清晰及符合時代的表達，讓萬民更容易接納信

仰，從而獲得天主的救恩。

不過，從功能的角度而言，二者是有分別的，但是我

們在這裡首先要指出，二者的分別並不是截然清晰的，雖然

我們在下文會描述訓導權近於天主的恩寵，神學近於人的理

性，但是並不表示，訓導權沒有理性的因素，也不是說神學

沒有天主的恩寵，只是二者的傾向有所不同而已。

訓導權的功能，是力求保管好天主所賦予的「信德的寶

庫」的內容，讓這個寶庫得以保持純正，免受任何錯誤所污

染。同時，訓導權在聖神的默佑下，以基督的權威，對神學

就敢示的各種解釋，加以判斷並給予方向，並且在判斷中，

為信仰提供肯定的領悟。

許多時候，我們都有一個印象，認為教會訓導約束了我

們的思想，因此窒礙了可能的變化﹔但這往往是錯覺來的，

因為訓導的功能並不在此。訓導就如跳舞時的舞步，如果我

們沒有了基本的舞步，根本就不可能跳出優雅的華爾滋。如

果我們堅持不要舞步，自己隨意而動，這樣的舞蹈，往往就

變成肢體的胡亂揮動了。所以，訓導的目的，並不是限制，

而是讓人在合乎天主散示的規律中，有更美好的發揮。

例如君士坦丁堡第三次大公會議，曾就基督的「兩性」’



作出「絕不相混，也絕不分開」的判斷﹔但是訓導本身，並

沒有為兩個性體的具體內容下判斷，因為這並不是訓導主要

的功能。訓導主要的功能，是讓我們不要犯錯，而不是要一

一說明歐示的解釋﹔所以我們在了解這段訓導文字後，在作

神學反省時，對於基督的兩個性體，就不能單從「相混」或

「分開」的角度出發。這才是訓導主要的功能。

至於神學的功能，就是在聖神的帶領下，並按照教會訓

導權的指引，以其研究的成果，令整個教會團體關於天主散

示的知識，更形充實。在往後的科目中，大家會接觸不同的

神學科目，例如教會學、基督學等等，而在學習的過程中，

也會接觸到不同時期的神學思想，這些思想可能不完整，我

們今天來看來，有很多不足之處，但這些不同的思想，卻豐

富了我們對敵示的認識，並且讓整個教會不斷進深對敵示的

明瞭。

6.2 教會訓導權與神學家的關係

在說明了二者不同的功能後，我們可以進一步檢視二者

的關係。一般而言，我們對於神學與訓導的關係，可以用合

作的角度來理解。教會訓導權與神學家需要互相合作，這合

作的基礎在於整個教會（信友與主教）在信仰上有聖神的協

作，而且整個教會有宣講天主聖宮的任務，而這個合作，有

兩層的意思：

( 1 ）相互合作：神學家在訓導權的指引下深入了解聖

經及聖傳中的天主聖言，即使是神學家，也不能豁免他們服

從教會訓導權的義務，但是訓導權又有賴神學家的心得，提
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供權威性的教導。這是一個較普遍性的合作，指向所有的神

學家都應該與訓導有這樣的合作關係。

( 2）特殊合作：當神學家接受教會任命在宗座大學任

教神學（ Canonical Mission ）時，他們參與了訓導權的訓

導職務。在這個合作的層次，神學家的意見不再是個人的

意見，而是代表了教會訓導的意見，就需要更加慎重了，

因此，這些神學教授須公開宜發1989年新編的宣「信德誓

言司」 ’持守上述的三種真理。

此外，信理部在〈神學家在教會內的聖召〉訓令中，還

列出了另一種教會訓導權的權威，特別是對神學家而言的，

就是「介入爭論問題」的訓導權（ interventions ）。個別的

神學家就一些富爭議性的論題，提出相反教會訓導或令人誤

解的主張，教會可能就會對這些問題，給予一些謹慎明辨的

判斷，對能引人入歧途的見解作出警告，讓有關的討論，不

會愈走愈遠，變成不正確的討論了。

雖然神學家與教會訓導權之間，能有很好的合作，但由

於兩者的使命性不同，彼此之間的張力不可能完全排除，但

能用交談來完成雙方各自的任務。在交談時雙方應重視以下

原則：

如果有關信仰的事宜，則應實現「真理唯一」的原則。

意指在信仰方面的決定，就要堅持真理，而不能容許不明確

的表達。所以，訓導文件往往對於與信仰直接有關的問題，

採用較決斷的字眼，原因在於此。
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如果討論其他不冒犯信仰的問題，則應確保「愛的合

一」。意指在這些問題上，例如倫理問題上，以主內的愛德

行先，對於神學家的意見，即使覺得有問題，也傾向諒解，

作出交談與溝通，力求彼此了解對方的立場。

6.3 神學家不認岡教會首II導的間題

但神學家能否本著良心不受教會的訓導？我們可從兩方

面看，一是異議（dissent）的問題，一是良心的問題。

訓令也指出：神學家有可能基於一些理由，難於接受教

會訓導的見解。這時，他應要開放地努力了解這教會訓導的

論證和目的，多作反省，重審自己的意見。若仍覺得與教會

訓導相反的見解更好，他有本分使教會訓導了解問題所在。

在這些事情上，神學家要避免轉向利用大眾傳播工具，但應

該追溯到負責的權威，由於這不是訴諸公共輿論，他（神學

家）的貢獻是澄清一端道理並能服務真理。若仍有困難，他

應為了真理而絨默和祈禱處理之，但知性上的不接受不等同

異議（ dissent）。換言之，當一個神學家就一個神學問題，

和教會訓導產生不同的意見，即使到最後，他仍然覺得自己

是正確的，卻沒有把問題向公眾發表，這並不構成異議。

因此，異議就是公開反對教會訓導權。異議的產生，往

往是在於對自由的誤解、把真理訴諸公共輿論以及對於訓導

與良心的關係，作出了錯誤演繹。信仰自由的說法，並不適

用於歐示真理上。因為真理之為真理，就是在於它客觀的絕

對性，不能因人的意見而有所變更。舉例來說，我們不能由

於人的自由選擇權，而拒絕接受一加一等同二的數學真理。
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如果一個神學家認同基督的散示，則不能基於自己的自由，

拒絕基督敢示的某部分。

訓令又稱，神學家要避免轉向利用大眾傳播工其，來

發表自己的意見，公共輿論並不等同於信仰意識，我們不可

能以公眾的意見來判斷信仰的內容，因為散示真理不應因一

時的意見而有所改變的，所以神學家不能把自己的意見，訴

諸於在這個時代的廣大認同意見，就成為反對教會訓導的理

由。由於教會的信仰就是信徒的信仰，二者並不應該是分割

的，所以信仰意識應該是受到歐示真理的帶領，也就是受到

教會訓導的帶領了。

最後是訓導與良心的關係。雖然人是可以按自己的良心

而行事，而免於接受外在的訓導，但良心並不是獨立存在，

也不是不能錯的，而是受到個人的各種因素影響，因此良心

是絕對有錯誤選擇的可能。同時，為神學家而言，良心的選

擇並不等同公開反對教會訓導的理由，因為個人的良心抉擇

不能推演到訓導本身的錯誤。事實上，一個神學家的正直良

心應促使他愛慕天主的真理，也愛護祂的教會。

7. 總結

我們可以說，神學和教會訓導權兩者都是一種服務，為

教會，更重要是為信仰服務。因此，神學應該是致力讓我們

的信仰合一，而在具體的層面，神學應該能與訓導的解釋合

一，能與基督徒生活合一，以至不同的神學家的意見，也有

合一的趨勢。所以，神學應該在教會訓導的指導下，探索敢

示的廣大園地。
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雖然我們不斷強調神學要在教會訓導權的指導下工作，

但是神學即使在這個前提下，仍然有廣大的自由，對天主的

散示作出解釋。因為時代不斷變遷，新的處境和新的問題，

不斷湧現，再加上，意見不同並不與信仰一致或忠於教會訓

導，必然地矛盾的，反而可以是不同意見共存。我們如果回

顧過去的神學史，不難看到，在不同的問題上，神學家各自

有不同的進路，以尋求答案，這是非常普遍的事情。所以，

即使在信仰上合一的前提下，神學仍然屬於它的廣大園地，

等候每一個有誌之士，加以耕耘。

8. 摘要

( 1 ）教會訓導權的施行者，是指藉主教，其中色括教宗﹔教會

訓導權的根源是耶穌基督，以宗徒的權威保存、教授和詮

釋「信德的寶庫」’澄清、辨正信仰的曲解。

( 2 ）神學家的工作，是用學術的方法去了解天主敢示的意義，
以一個切合時代的語言有象銳地述說救恩的道理。

( 3 ）教會訓導權在新約中已可以看到。在福音中，主耶穌已

經表達，宗徒是他特意選擇的人，並且賦予他們特殊的

任務，而在十二宗徒，主耶穌特別立定伯多祿為教會的學

石，因此教宗在教會訓導權上，亦有其獨特的地位。另

外，由普世主教一同眾集而召開的大金會議，同雄是不少

教會訓導的來由，其權力源自教宗與主教們的共融。

( 4 ）訓導的類別，首先是「出於是生示的真理」的訓導。有關

的內容，直接由天主的敢示而來，須以信德服從。在形式

上，主要可以分為隆重宣布的訓導和平常的訓導。
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( 5 ）第二類的訓導就是以確定方式定斷有關信仰和道德的真
理。內容並不是直接來自天主的敢示，但嚴格地並緊密地

與敢示有歷史或邏輯上的聯繫，例如教會對安樂死、墮胎

等的教導，就屬於這一類了。對這類的訓導，所有信友須

堅決地接受並持守。

( 6 ）第三類是「「非以決定性行動宣佈」的訓導，也是有關信

仰和道德的教導，為使人更妥善地了解敢示，並讓居生示的

內容更清晰，只是沒有採用決定性的方式提出。對於這類

訓導，也要在意志和理智上，以宗教敬重的情懷順服。

( 7 ）訓導權和神學始終存在一份張力，在於二者的功能有所不
同。苟︱︱導權是按照它本身承受天主的激示，保管好「信德

的寶庫」的內容。同時，訓導權以其權威性，判斷神學對

敢示的各種解釋，為信仰提供新鮮而深刻的領悟。

( 8 ）至於神學的功能，就是在聖神的帶領下，令整個教會團體

闢於天主敢示的知識，更形充實。不同時期的神學思想，

各有很多不足之處，但是卻是這些不同的思想，豐富了我

們對敢示的認識，並且讓整個教會對屆主示的明瞭，不斷進

〉栗。

( 9 ）訓導與神學應該保持以下的關像：在交設時應重視「真理

唯一」及「愛的合－ J 的原則。
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單元八

神學的五種幅度

1. 緒言

在最後三個單元中，讓我們重新回到神學研究本身。當

這個學科進入最後的部分時，我們要間的是：在其體的神學

研究中，我們要做些什麼呢？當我們明暸了神學的本質、它

與信仰、與教會訓導等等的關係後，我們就如一個要籌劃去

遠行的人一般，首要間的是：我要往哪裡去呢？由這個單元

開始，我們就開始拿出地圖，說明要去的地方。

本單元中的一些例子會涉及一些哲學觀念和其他信理神

學科目，初次接觸時，或許會感到陌生，但不用害怕，我們

建議你慢慢細讀每一個幅度，細細咀嚼。
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2. 單元目標

修畢單元八後，學員應能：

﹒陳述神學與具體生活的關係﹔

﹒分辨本體、存在、倫理、末世和讚頌幅度上的信仰

要求﹔

﹒應用這五個幅度去舉出實例。

3. 導論

神學的主要目的，就是要「暸解散示的真理」’這歐示

是為了人的得救和滿全而給予的﹔所以，神學的研究雖然是

天主，但除了研究祂的內在生活的奧蹟之外，真正的神學也

須要轉向人，要研究祂對我們救恩的計劃，因為天主的救恩

不是抽像或局部的，而是為了整個人的幸福，信仰也觸及個

人全面的生活，如果神學是「信仰尋求暸解」，也須涉及人

生活的不同幅度，使之統一，以達至全人在天主內生活。

神學工作者可從五個幅度反省和暸解信德，就是：存有

（本體）幅度、存在幅度、社會性的倫理幅度、末世幅度以

及頌謝的幅度。信仰的幅度並不止於五個，但此五個幅度可

以是一個很穩健的的出發點。
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4. 信仰尋求領悟的不岡幅度

思考：

在日常生活中，你會否有些時刻，覺得自己的存在，

並不真實？就如同莊子所言，自己的人生，會否只是

一個夢境呢？

你如何肯定，在自己看不到的時候，物件仍然存在？

神學，尤其是信理神學，主要是解釋我們信仰的內容，

尋求基督信仰對人生的意義，所以暸解信德的過程雖然涉及

理性的認知，卻不能只是在知性的層面進行，它應該結合人

的不同層面，才可以真確地理解信德。以下我們提出明瞭信

德所有的五個幅度，目的是有系統地說明我們在神學的反省

工作上，可以有什麼重要的關注點。

4.1 本體幅度（Ontological Dimension) 

本體論（Ontology）一詞源於希臘文側， ontos ’相當於英

文存有（being）的意思。從哲學的角度來說，本體論一般談

論世界的真實存在物的問題。近來中文翻譯更常會把「存有

論」 (Philosophy of Being）來取代「本體論」這個詞彙（見

輔仁神學著作編譯會出的《神學辭典》） ，指研究「存有」

本身的學問。「存有」一詞由西方哲學先用的。西方古希臘

的存有論是從「是J 或「在」入手的，英文是“to be”，是

一個動詞，西方古希臘是環繞著這個動詞而講存有論。

由於中國哲學往往由現實出發，對於形而上的探討較
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少，所以中國人對這樣的概念往往有點迷惑。簡單來說，我

們要探討世界為什麼存在，必然要面對一個問題：我們的根

源是什麼？如果所有事物都是暫時性的、可以改變的，它們

必然不會是這個世界的根源。於是，在哲學上，哲學家就稱

這個永恆而不變的「東西」為「存有」。上文說「是」或

「在」，也就是這個意思，因為唯有存有才可以支持其他事

物的存在。

「存有」是一切存有物的最根本構成要素，「存有」

包括本質與存在（existence) ，否定「存有」會使人走向虛

無主義。「存有」又分為有限的存有，即本身不具備充份的

理由解釋自己的存在，所以一切受造物都屬於有限的「存

有」，不能自立自足，所以需要另一個自有自足的無限、超

越的和絕對的大「存有」 (Being ）作為原因和基礎。這個

「無限的大存有」便是神。留意的是，英語常有的用法，其

實比中文更加清楚表達相關的意思，存有物（a being）和存

有（ the Being）是不同層次的指向。存有物指我們，而存有

是指所有存有物的基礎。這並不只是哲學的觀念，天主的自

我敢示也指出人可從存有的幅度認識祂。在出谷紀中，天主

回答梅瑟自己是誰時，說「我是自有者」’這追溯到Yahweh

這個字的字根hayah ，即「存有」的意思（ to be）。在此，

天主的名字含有本體的意義，信仰與本體論揉合一起，在一

些教父的眼中，哲學和信仰之間有深度的和諧，至少在這篇

重要的聖經章節中，某程度上與古希臘哲學的形上學都講論

同樣的事情。

所以基督徒信仰的存有幅度，就是承認天主的事實
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(reality of God），即指我們相信，存有就是天主。不過，

我們以天主為存有的思想，並不單只是從邏輯推理得到肯

定，更是基於天主向人類自我流露，也就是耶穌基督給我們

圓滿的敢示。所以，我們的存有論有別於其他哲學，因為這

個敢示是在人類歷史中發生的：這個無限的存有，曾經在我

們這個有限的世界中，展示祂的真理。

基督信仰並不止於承認天主的事實，更進一步研究和澄

清有關天主的意義。從本體幅度作神學的探索，有助我們更

深入的反省天主的本質、性體等問題，讓我們對天主以及對

事物有一個完全嶄新的瞭解，包括祂的神聖、超越與永恆。

再進一步，這也幫助我們理解到天主的三位一體。

這些特質，是教會自起初巳肯定的，而且由於這個存有

的特質，令我們明白到，在天主內，「至一」與「多元」既

不衝突，更是無私愛情的體現，因為「異己」能互相尊重，

互相交流，更以對方的福祉為自己的幸福。

天主的三一本體是存有最基本的特質，也是其他特質

的基礎，因著聖三愛的本質，所以能包容及轉化那些在祂以

外及與祂相異的存有。散示告訴我們，造物主與受造物之間

雖有分別，但並不彼此排斥對抗。創造是天主愛的流露，

萬物既從天主而來，也能分享天主的超越性（transcendental

properties ）：一、真、善、美。所以，基督信仰是不能接受

二元論（dualism）的。

從本體的幅度反省信德是很重要的，因為這是認識天

主奧蹟和祂救恩計劃的最基本方法。教會最早期面對的信仰
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問題，也是本體的問題。如果從神學的科目來看，關於這個

課題的科日，最直接的可以包括「基督論」和「聖三論」

此外，也可伸引至「恩寵論」、「救援論」、「神學中的人

學」、「聖事」、「靈修」以及「倫理」等與人有關的神學

科目。初期教會曾對耶穌基督的身份作出深切的反省一一那

位又平凡又超越的耶穌究竟是誰？是否因為他得到天主賦予

能力，在恩寵的平面上被天主繼承為天主的義子，所以纜被

稱為天主子？還是因為他是天主子，所以續有天主的能力？

前者是一個稱為「騙子論」異端，因為它否認耶穌在本體上

是天主。同樣，我們承認基督是唯一的救主，因為他是天

主。

本體的幅度讓我們明白天主的救恩計劃，也讓我們更

有信心地參與天主的生命。我們既是天主的子女，所以有能

力度相稱天主子女的生活。士林哲學有一名言：「行動跟隨

存有」 ( acting follows being ），就是說我的所「是」引導

我的所「為」，我們是什麼，才有相稱的行動。我們「是」

天主的子女，因此要逃避罪惡，度聖善的生活。

在講求效率的今天，我們往往根據人的表現來給予他價

值。從本體幅度反省人的價值，會讓我們看得更透徹。

4.2 存在幅度（Existential Dimension) 

4耳 思考：

「活著」是什麼意思？一塊石頭，算不算得上「活

著」？



158 ！神學導論

你是否想過，要認識一個人，只是看到他的外表，並

不足夠？如果是這樣，要如何才算是全面認識一個人

呢？

在中文裡，「存有」 (being ）和「存在」 (existence) 

只是一字之易，但是含意卻極為不同。存在，就是指我們這

個存有物處身於環境中的狀況。存在一詞，表明了兩個意

思：存有物和環境﹔沒有存有物的環境並不構成存在，但是

存有物不可能不在環境之內。

存有的探究是超越的，因為存有本身不可能在感官上有

所認識，這是由人的理智反省而領悟出來的。存在卻是真實

的經驗，因為這一個存有物在實際的境況中的境遇。當我們

出生了，就真正存在，而我們就要面對一個獨特的處境了。

在這個獨特的環境中，我們因著存有物與環境的互動，令存

有物產生一種獨特的意識，對「存在主義者」來說，這個意

識就是一切，就是人的本質了。

談到存在的問題，我們不妨簡介存在主義哲學

(Existentialism）。存在主義哲學興起於兩次世界大戰期

間，關注個人在現世的存在，特別強調個人、獨立自主和主

觀經驗。存在主義的興起，與人面對存在處境的苦難，有極

其密切的關係。由於生命充滿苦難，因此，不少存在主義者

不再相信神的存在，反而把自己放在一個單純存在的狀況，

也就是生命的意義只在現在存在這個情況，沒有超越的意

義，因此人的一生，就是不由自主地被拋進這個世界上，然

後一步步走向死亡。不過，存在主義者並不一定是悲觀的，

簡單地說，他們只是明確地界定自己的狀況，然後在這個狀
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況下，以自己的價值去面對和去生存。

對存在主義者來說，存在本身的自覺就是存在的依據，

而存在之後，才有所謂的思考或行為。所以有一句來自薩特

(Jean-Paul Sartre, 1905-1980）名吉：「存在先於本質。」

他認為一個人純屬偶然地被拋入世界當中，並未被賦予任何

先天的本質，人只透過自由抉擇來決定自己的本質為何，因

此，人的本質有待人的把握和實現。

齊克果被稱為具信仰的存在主義者，也被尊為二十世

紀的靈魂導師，給人展示「個人」的存在價值，他指出唯

有與神有關係，才使一個人成為人﹔又說：如果人們早已

遺忘在宗教上的存在意義，他也早已遺忘什麼是做人的意

義了。不少當代和現代的基督教神哲學家如布特曼（Rudolf

Bultmann, 1884-1976) 、巴特（K訂1 B訂出， 1886-1968) 、固

立克（Paul Tillich, 1886”1965 ）、莫特曼（ Jiirgen Moltmann, 

1926－）等，都深受他的影響。不過有一點我們須注意的，

就是齊克果談到信德時，排除合理的論證，並要求人不訴諸

理性而絕對服從，這樣很容易躍入唯信主義裡。

在此也介紹男一位著名的有神論存在主義哲學家一一

是布柏（Martin Buber, 1878-1965 ）。他也是深受齊克果影

響的猶太宗教存在主義者。他的貢獻是所提倡的「我與神

性的你」 (I and the divine Thou）的位際關係，以及「人

與物關係」 (I-it）的兩個模式，強調人作為存在主體的

「我」’是在與他者相遇中建構的。換句話說，只有在視他

者為人格的「你」 (Thou）時，「我」才相對地成為人格

主體﹔反之，若視他者為非人格的「它」 (it）時，我本身
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的主體也隨之「物化」 ( thingification) ，那是一種虛假不

真的關係。如果我與他人之間，呈現出「我與你」的關係，

我便真正生活在一種隨時準備與他人交談的情境，這是一

種處於現在式的存在感受。人與人，以及人與神的關係核心

就是愛：愛使人把他人當作目的而非手段（end and not 也e

means ），愛使人視他人為一個可與之交談的活人，而非沒有

生氣的物件。布柏強調「對話」、「相遇」、「關係」的觀

點，相信與他的猶太背景有關。因為天主在舊約中與以色列

民交往，是經由「交談」的模式。他指出人際間的關係，出

現「我與你」及「你」與「我與林」的論說，為當今人與

人、人與神的關係，帶來了新意，值得我們注意。

綜合上述的各論點，我們可以說存在主義者特別強調

人在世間的實存境況，也嘗試提出超越的方法，尤其基督徒

存在主義學者的學說，很值得我們參考。生活中，我們也常

有一些遭遇，讓人警覺到生命的脆弱，一次的意外，一個挫

折，親人的離去的經驗，都會刺激人思索一些終極問題：我

為什麼存在？我的生活有何意義？每一個人都需要給予自己

一個答案，如果沒有答案，我們的生活就沒有了重心了。當

然，由於生活的常規，令我們可以適然地生活，不覺得自己

的存在欠缺意義，但是當打破常規的事情發生後，我們就會

發現，自己的存在是多麼脆弱及沒有意義，此時我們需要一

位比我們更超越的存有，作我們的支撐。

就神學而言，只探討天主的存有和只反省天主本體的

意義並不足夠，我們必須再向前跨越一步，尋求瞭解天主如

何在具體的境況下觸動我們的人性和最深的渴求，並指出基
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督信仰對人生的意義和價值，這就是存在的幅度。因為天主

的散示和救恩並不是抽象的，而是真實地可以被體會，而

且天主在救恩史中所作的一切，都是「為了我們人類，並

為了我們的得救」。唯有真正體會天主為我所做的一切，

經驗到轉化，我們纜可以說是真的認識天主的愛是如何的

廣、闊、高、深。宗教改革時的著明基督教神學家墨蘭頓

(Melancthon, 1497-1560）曾說：「認識基督就是認識祂的

恩惠。」驟眼看來，這說法似乎有點急功近利，但我們不能

漠視天主為我們所做的一切。其實，本體幅度和存在幅可以

說是相輔相承，一體兩面﹔前者是對天主的客觀認識，對信

仰是屬於知性的明瞭﹔後者是對天主慈愛的主觀體驗，屬於

感性的明暸。人往往是從經驗中認識天主，再作反省而明暸

天主的真理。

聖經章節就充滿了存在幅度的描述。按近代聖經學者的

研究所得，以色列民認識天主是極救者，比他們認識天主是

創世者來得更早。天主在舊約中最大的拯救，就是將以色列

「從埃及為奴之地領出來」。他們在困境中經驗到天主與他

們同在，再慢慢領悟到這位天主原來就是自有的創造者。

人的存在境況，為反省信仰加添了一層很重要的意義，

就是我們在這個存在中，如何與超越而臨在的天主相遇。當

我們同意存在主義者的經驗，生命是充滿不完美，人是受到

存在的限制，我們都在自己的境況中掙扎的同時，神學的存

在幅度，正正讓我們暸解信德如何幫助我們領悟基督福音的

力量，如何予人一種存在性的體驗，例如從罪惡的束縛中被

釋放，皈依的經驗，包括價值觀的改變，人與天主、人與他
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人、人與萬物關係的改善等。福音中我們看到不少人因著與

基督的相遇而轉變過來。

在實際的生活中，我們時常都接觸到這些經驗，如沉迷

於毒品的癮君子，能徹底改變過來，成為一個好爸爸﹔無神

論的朋友如何成為熱心的教友﹔重病的教友如何以笑容面對

人生。這一切，都是存在的經驗，而這些經驗有助我們反省

神學的內容，因為神學並不是停步於抽象的思維。神學家若

能讓人更透徹地了解和反省自身內在的經驗，讓他明白到存

在經驗，也可成為天主彰顯的地方，便幫助建立一個接觸天

主奧祕的平台。

再者，這些經驗也邀請人作出回應，而這個邀請，就是

天主對人的邀請，與祂合作，為我們的存在添加意義。就信

仰而言，生命並不是隨意的，而是在天主的救恩工程中重要

的一環，而如何把存在與敵示有機地連繫，就是神學的其中

一個工作了。

從神學的科目而言，我們可以說，「恩寵學」與「基

督學」與存在的經驗有最密切的關係，因為恩寵的問題，涉

及人的行為與天主恩寵的關係，尤其在恩寵的驅動下所經驗

到的轉化，而基督學中探討基督的本質，同時也探討到當時

的人對基督的經驗，與祂的神性的關係，在這一點上，與我

們的存在經驗，十分相似。近代的聖事神學，也開始從存在

幅度反省聖事的實效。例如：從本體的意義而吉，聖洗聖事

使人成為新的受造物，但如何知道自己真的成了新的受造物

一一天主的義子女？那就要從存在的幅度來肯定，這需要一
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個皈依的過程，而皈依就涉及一個存在性的抉擇，慕道者要

放棄一些不合符基督福音的價值，活出基督的精神，這種改

變真是出死入生的轉化。因此，聖保祿宗徒以死亡來比喻聖

洗的意義：「難道你們不知道：我們受過洗歸於基督耶穌的

人，就是受洗歸於他的死亡嗎？」（羅6:3）。聖洗所指涉的死

亡，就是參與基督的存在模式，包括他為天圓的緣故而犧

牲。他為了彰顯天主對弱小者和罪人的眷愛，忠、於自己的使

命，不情與宗教領袖抗爭而最終被殺。因此，基督徒若要與

基督認同，便要死於罪惡，活於天主：「我們藉著洗禮已歸

於死亡與他同葬了，為的是基督怎樣藉著父的光榮，從死者

中復活了，我們也怎樣在新生活中度生」 （羅6:4)

同樣，人成了新的存有之後，與其他人、物都有一個嶄

新的關係，所以一個新領洗的基督徒，在現實的境況中與他

人信友，也有不同的關係：他巳加入了教會大家庭，在基督

內成為兄弟姊妹了。

從存在的幅度明暸信德是一個邁向天主的心路歷程，是

從個人的經驗出發，邀請人進入自己最內心的深處，向愛我

們的天主作出真切的委身及承擔。但也需小心避免流於主觀

或感情用事。

4.3 社會性的倫理幅度（Social-ethical Dimension) 

思考：我們是否可以只闢顧自己與天主的關餘，而不

再理會其他人？有些堂區並不贊同成立關心社

會的小組，認為堂區只要關顧祈禱、禮儀等事

就可以。你是否認同呢？
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存在的幅度可以說是關係到人與天主，以及人與人的關

係，而社會性的倫理幅度，就是指向如何把人與人的關係推

廣至整個人類大家庭，以追求整個人類的公共權益為目標，

這包括努力推行正義，竭力反對欺壓，保障個人的尊嚴等，

從而在地上拓展天主的圓。

正如天主以聖三的標記向我們揭示祂的本質，聖三的

特點是一而三，三而一，這標誌了在天主內也是有一份彼此

共融的關係，聖三是一個愛的團體，大家都為對方的益處著

想。人類既是按著天主肖像和模樣受造，也懷有一個團體的

幅度。英國詩人多恩（John Donne, 1572-1631 ）曾說： 「沒

有人是一座孤島，完全獨立．．．．．．任何人的逝世都使我遞減，

因為我是人類一部分。」的確，我們越來越看到人類的命運

是彼此緊扣在一起的。天主所選的也不是一個人，而是人

類。

梵二之後，教會越來越意識到：人類有一個社會性的使

命，因此信仰生活不再滿足於獨善其身，而要求基督徒參與

社會事務，維護人性的尊嚴。愛德的新誡命，要求我們基督

徒成己成人，轉化世界，「即設法使人類大家庭的生活，更

為適合人性」 （《論教會在現代世界牧職憲章》， 32）。於

是，神學的探討不再僅是個人的得救問題，也不再僅是天上

的問題。如果我們認同天主的救恩是重要的神學課題，這個

課題如何體現在現今的社會上，同樣是神學迫切的課題了。

這擺脫了以往神學遠離世界的意味，而更重視神學和

世界的關係。因為我們意識到，人與神的關係，不僅存在於

人與神的交往，也在於人與人的交往。因為天主既是眾人之
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父，所有人便都是祂的子女，祂必希望我們彼此相愛，互相

尊重。如果我們不能在人與人的關係中，找到天主的冒意，

我們的信仰也只能是抽離世間的一種意念而已。

其實對社會倫理幅度的關注，並不是由梵二始創，梵二

只是回到信仰的源頭一一散示，重新發現基督信仰中這一個

重要的幅度。原來早在舊約時代，天主己賜下法律，吩咐選

民照顧孤見寡婦，維護弱小，履行正義，與他人分享資源，

如喜年的概念就是一個例子。

到了新約，耶穌以依撒意亞先知的預盲來作為他褔傳

使命的憲章：「上主的神臨於我身上，因為祂給我傅了油，

派遣我向貧窮人傳報喜訊，向俘虜宣告釋放，向盲者宣告復

明，使受壓迫者獲得自由，宣佈上主恩、慈之年。」（路4: 18-

19）表面看來，耶穌沒有常常提及社會正義和公益，但為他

來說，真正的公義是建基於愛及對人的尊重，包括那些遭人

遺忘或受歧視的邊緣人士一一稅吏、罪人、妓女、病人等，

所以他特別以言以行關愛和扶持他們，使他們重獲尊嚴。

因此，即使是關懷世界，神學的重點並不在於改進現

世各種權力的運作，而是在組織這個層面，看看如何能呈現

天主的散示，而當中最常關注到的，是個人尊嚴的問題。在

現在的社會組織，特別是和經濟有關的團體，由於以追求自

身最大的利潤為唯一的目標，結果往往對人的尊嚴，極為輕

視。另外，如政治上的運作，對於弱勢社群的關注往往很

低，甚至有意無意對於他們加以壓迫，這些都忽視了每一個

人皆為天主的肖像的含意，也就是忽視了個人尊嚴的重要。

為此，天主教的神學，特別是社會倫理神學，針對這些問
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題，作出很多相當先進的建議和思想，為社會的發展，帶來

新的視野。

神學科目中，有一科是「社會倫理」’是特別研究教

會有關社會事務的訓導，以及一些社會倫理專題，如人權或

全球化等。但我們這裡所提到的從社會倫理幅度反省信德，就

是如何在不同的信理內容中展現出社會倫理的原則，例如今天

我們研究「原罪」，也不能不提社會性的罪（ social sin ) 

「救援論」也會提及整個社會架構的轉化。梵二後的禮儀和

聖事神學，重新發現教父的聖事觀，也特別注入這幅度。例

如：教父金口聖若望在講論聖體時，便很嚴厲指責那些不關

心窮人的信友。此外，教宗若望保祿二世特別強調禮儀生活

與倫理生活的統一性，顯示出聖事的恩寵，是推動社會倫理

生活的力量泉源，「教會的倫理生活具有「屬靈敬禮」的價

值」 （參《真理的光輝》通諭107)

這是可以理解的，因為聖事主要幫助我們度聖善的生

活，這聖善的生活要求我們像基督一樣為大眾利益而獻上

自己。因此，《天主教教理》論及聖體聖事時，明顯地指

出「感恩（聖體）聖事促使我們關心窮人」 （《天主教教

理》 1397)

從社會倫理的角度反省有助我們實踐信德，這樣我們的

信仰生活績不致流於理論化或只限於個人的虔敬。但另一方

面，若只從一般的關社角度強調信仰的實踐，也會容易使人

變成行動主義者，忘記超越。
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4.4 末世的隔度（Eschatological Dimension) 

今天談到末世，很自然會想到世界末日，腦海到自然

浮到天災具變，瘟疫等等可怕景象。其實，基督信仰中的末

世，並不只是時間的終結，而是指救恩史最後一個階段。

「末世」是基督信仰的基本向度之一，也是一個重要的神學

論題，含有「已經但未完成」 (already but not yet）的意味

和張力，正如一對戀人宜佈了訂婚，他們已經在這一刻享受

了婚姻的美麗，但是他們仍然未是一對夫婦。有關「末世」

的詳細探討，還待大家修讀「末世論」的時候進行，在此我

們謹談這幅度對神學的重要性。

要明白基督徒的末世觀，我們得從舊約的歷史觀說起。

整個舊約都集中在以色列子民所經驗的天主上，而這經驗

的關鍵，就繫於天主許諾的實現。以民從天主實現許諾的

過程中，認識天主的「慈愛」和「忠信」以及祂的「恩

臨」和「威能」’並且體會到祂的慈愛與祝福並非抽象的觀

念，而是具體的救援行動，發生在一個具有特殊文化和道德

的社會裡。他們逐漸體會到天主是歷史的主宰，在天主的許

諾中，帶領人類的歷史到達圓滿。屆時，當「上主的日子」

來到，將有一個新天新地，義人得到天主的辯明，惡人將得

到報應。不過，對選民來說，於這圓滿的時刻仍是一個遙不

可及的日子。

耶穌來到後，宣講「天主的國臨近了」，指出天主決定

性的拯救行動業已展開，並以自己的言行彰顯天國。耶穌的

死亡、復活、升天和聖神降臨，令宗徒和初期教會明白到耶

穌就是天主子，天主的計劃進入了完成階段。我們已經是在
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「最末的時期了」（若－2:18）。但基督還要再度來臨，這次

是帶著光榮而來，審判生者死者，並復興萬物。在耶穌第二

次來臨之前，基督徒要勉力佫守福音。

新舊約就末世的不同觀點是時間重心的轉移，對猶太

人來說，時間的重心是上主來到的日子﹔但對基督徒來說，

時間的重點在基督事件上，得勝已在望了，只是尚未完成。

「已經一尚未」的境況，是一股張力，但也讓我們在局限中

看到無限，短暫中看到永恆。

對神學而言，末世的幅度是很重要的。每一神學科目

中，都可注入末世的意織，這樣能幫助我們明暸天主為我們

所預備的，何等美妙。例如在基督論中，若把基督末世光榮

降臨的事件作為研究基督的角度，我們對歷史中的基督會有

一個更深和更廣瞭解，我們對基督的肯定也更透切。同樣，

在研究教會的本質和使命時，末世的幅度讓我們更清楚旅途

教會在世的意義，以及為什麼教會曾發生這麼多不聖潔的事

情。

在所有神學科目中，最明顯我讓我們看到末世的意義

的，莫如是禮儀了。每次我們舉行感恩祭時，我們都是在期

盼基督的再來。聖事同樣是以一個標記，預示末世的光榮。

例如：我們現在開始注重聖體聖事的末世幅度，就是天國建

席的預嚐，「未來光榮的保証」

過去、現在、將來，因著天主的許諾而連繫。有關這

點，著名基督教神學家莫特曼（Moltmann) ，對末世角度下

的時間觀念，有很好的解釋：基督在地上行走時，只是呈現
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他光榮的曙光，要到第二次來臨時才完全臨現，導引萬物進

入永恆之中。因此，在慶祝基督奧蹟的禮儀中，時間因著他

而具有末世幅度，就是從他的過去，通過現在，流入他的將

來。

基督作為圓滿生命的保證，使我們這些仍身處於變幻現

世的信友，能體察天主常與我們同在，能以莫大的希望、信

心和忍耐期待著基督光榮的來臨，因為在新天新地中，我們

將永遠相似天主，正義永遠常存。

正如本體幅度和存在幅可以說是相輔相承，社會倫理

幅度和末世幅度也是互相補足，教我們以正確的態度善度此

生：期待未來光榮的來臨並不是教我們逃避現實，而是激發

我們更積極地面對人生，因為新天新地的雛形，是在今世孕

育滋長的。但男一方面，教會也不斷提醒我們，在改善世界

時，也要關注超越的一面，不要只追求「完全人性和世俗化

的事務」。

所以，我們在神學討論中，時常都要留意末世的幅度，

我們的信仰是進入永恆的信仰，即使今天這個特質並未完全

呈現，它的特質已存在了。因此，從末世的幅度瞭解信德，

我們應特別記得天主的許諾，反省在一切失望、令人沮喪的

環境中，基督的福音如何支持我們勇往直前。

4.5 讀頓的幅度（Doxological Dimension) 

按教父的傳統，讚頌天主是基督徒生活的本質，是與主

契合的一個實況，這可以說是神學最基本也最重要的幅度。
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神學並不是一門純然客觀的學科，它亦不是意圖帶領我們走

到一個絕對客觀的答案前。因為神學是信仰的明瞭，信德是

回應天主自我做示的最圓滿方法，而信德也涉及一份天人的

關係，一份建基於信任和自我給予的關係。所以，每一個進

入神學領域的人，都要準備走向天主。神學最後的趨向，應

該是使人在理智中認識到天主的偉大，繼而在心內感受天主

的愛，從而產生讚頌之情。

在東方教父的傳統中，讚頌 （ doxology ） 與神學有相同

的意義：讚頌是光榮 （ doxa ） 之道 (logos) ，天主的本質是

光榮，所以當我們談論天主，也就是光榮天主。人隨從聖神

的推動，才能真正光榮天主，所以，從這角度反省有助我們

明白，神學不是冷冰冰的理性研究。

當然，我們要真實地講論天主，才能真實地光榮天主，

所以讚頌也與正統的信理有關。信理不單指出天主敢示的客

觀內容，同時也指導我們怎樣去回應天主敢示，達致天人的

合一。舉例來說，我們探討天主的本質，不僅是在理智上理

解天主的本質，也是透過理解的過程，加深我們對天主的信

仰。當我們意誠天主的偉大，就愈發對於祂對我們的關顧，

有一份更深刻的感謝。

天主本質的探究，以至於神學各科目的探索，應該是讓

人對天主的愛，有更深的體會。正如宣認基督是與聖父「同

性同體」的真天主，就需要讚美、朝拜基督，把整個生命交

託於祂。

從頌謝的幅度暸解信德，就是在反省天主的工程時，不
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只讀嘆天主的奇妙救恩，同時也在自己的靈性，深深感受到

天主對人所流露的愛。對天主的敢示了解愈多，愈明白到這

份愛是偉大和真實，也因此要切法把天主的慈愛彰顯，讓他

人也能認識、愛慕和讚美三位一體的天主。

因此，神學的推理並不是冷冰冰的推敲，而是讓人走

向天主的一道橋樑，讓人可以稍稍撥開迷霧，窺見天主的聖

容，即使這仍然未是完完全全的榮福直觀。

4.6 總結

關於以上的五個幅度，是指向每一個神學研究的課題，

而且五個幅度往往是並存在同一個探討的過程中，所以五個

幅度並不是獨存的。事實上，基督的任何奧蹟都可從五個不

同的幅度反省和瞭解，幫助我們整合基督徒生活。

5. 摘要

( 1 ）在這單元中，我們嘗試從本體、存在、社會性、末世及頌讚

的幅度來看看神學的研究方向。

( 2 ）本體幅度是指存有的問題。存有是指本質問題， f!P天主是一

個怎樣的存有，而這個存有，應該是一切存有的根源。我

們對於天主存有的認識，並不僅是基於推論，而是來自敢

污言。

( 3 ）天主是存有本身，所以我們也是承受祂的本質而來。因此認
識天主存有的特質，有助我們理解自己的本質，同時把自

己的夭主性，得以發揮。
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( 4 ）存在的悟度指人這個存有物在一個環境中形成的獨特意識。

人雖然分享了天主的特性，但是我們在具體不同的環境

中，也會受到環境的影響，形成不同的思想和行為，這就

是存在的特質了。

( 5 ）第三個幅度是社會性倫理橋度，要探討的是在人與人的主動
中，我們如何可以彰顯天主的特質呢？尤其當我們體會到

人是受社會環境的影響，人也需要謀求益處，改善環境。

( 6 ）第四個幅度是末世幅度，指從救恩圓滿的角度下、也可以說

在希望中反省信仰。在「已經一尚未」的張力下，如何實

踐信仰。

( 7 ）最後是頌讚的幅度，指我們由理智進入情戚，把信理化為信

仰的熱力。

6. 參考資料：

( 1 ）梵蒂岡第二次大公會議，《論教會在現代世界牧職憲

章》， 1965 。

(2）若望保祿二世，《主，請同我們一起住下罷》聖體年

宗座牧菌， 2004 。

( 3) Ratzinger J., Introduction to Christianity. New York: 

Ignatius Press, 2004. 

( 4) O'Donnell J ., Introduction to the Dogmatic Theology. 

Casale Monferrato: Edizioni Piemme, 1994. 
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單元九

神學的 r一』與 r多」

1. 緒言

雖然之後還有單元十，但這個單元可以視為總結的單

元﹔因為單元十的主要取向是展望，而單元九卻肩負總結過

去八個單元的任務。

在過去八個單元中，無論探討的是方法論還是歷史

發展，我們其實都已經觸及這個單元的主題一一「一」與

「多」。天主教神學的根源是天主的歐示，這就是「一」，

但是我們總會有不同的理解與演繹，這就是「多」。其實，

整個神學的發展，從來未脫離「一」與「多」的互動。希望

大家明白，這個互動是一種常態，只有彼此能夠正面而積極

地相互發展，我們神學的未來績是光明的。



這單元會介紹一些神學家及其思想特色，以證明不同的

背景、內在心態以及認知倫等因素，會導致不同的神學表達

及取向。初次接觸神學，無須因為對一些神學家的論點和詞

彙術語感到陌生而憂慮，日後還會有機會在其他科目再深入

認識。

2.單元目標

修畢單元九後，學員應能：

﹒簡述神學來自同「一」散示，但可有「多」元的表

達﹔

﹒闡述「一」個敢示與「多」樣神學的關係：

﹒綜合「一」與「多」的關係，並在各種兩極性的張

力中保持平衡的發展。

3. 導論

過去的八個單元已重複闡釋，神學的根源是敢示，而我

們的敢示是一致的，以基督事件為整個散示的圓滿。按照這

樣的說法，我們的神學也該是一致的，沒有不同的面貌﹔但

是，每一個人都有自己不同的傾向、經歷，以致於不同的文

化和環境背景，在這些因素的影響之下，自然會對同一個散

示，有不同的理解了。舉例來說，聖奧思定對原罪的看法，

很明顯是受到他自己的經驗所影響，令他深深感到人對於自

身的得救的無力，所以他特別強調要依靠天主才可以脫去罪

惡。
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即使同時代的人，也會有差異，如十字架上的耶穌像，

有些教友會較認同受苦基督，但是也有教友喜歡光榮基督的

造像，這就是由於不同的經驗與背景的影響，令個人有不同

的取向，這在神學上就是我們要說的「多」了。

除了個人的經驗與背景，表達方法也是「多」的一個原

因。由於文化的不同，或是時代的相異，在表達敢示的內容

時，我們往往採用不同的詞彙取向、提問、範疇、方法，都

會使神學的表達變得多姿多果，形成神學多元化的現象。例

如以「體」與「位」的概念來表達天主三位一體、基督一位

二性的特質，只是一種表達方法，而今天不少神學家也企圖

用其他的表違方法，希望可以把天主一而三的特質，說得更

清楚。所以，不同的表達方式，對理解散示真理，又會有很

大的影響了。

因天主散示的福音是為所有人，神學多元化是必然的，

益處在於能對某些神學問題作不同角度的研究，也可提供多

方面的解釋，而且在信仰的傳授上，能提供更豐富的資料。

另一方面，在多元的神學中，我們不能失去信仰的一致

性（unity of faith）的理念，因為我們的信德是回應天主的做

示，天主的散示是貫徹始終的，我們也應設法讓神學在多元

中返回單一的信仰。

4. 神學多元化的因素

思考：在信仰分享中，有些教友的信仰側重於神蹟﹔

有些教友倒重於自己與天主的交設﹔有些教友
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側重於理性的及省。你覺得這些教友對「信耶

穌」的理解，是否都相同呢？為什麼？

要探討神學中「一」與「多」的關係，首先要弄清楚

多的成因。由於我們的信仰都源自一個根本，而終於有多

樣化的神學思想，如果能尋找到當中的成因，有助我們找

到「一」與「多」之間的應有關係。

4.1人內在的真知情況（Gnoseological Conditions) 

這裡講的真知（Gnosis) ，是指人對天主的領悟。天主

採取主動向人自我做示，但個人的內心態度和經驗，使他對

天主有特殊的體會和瞭解。事實上，人對於事物的認知，與

本身的經驗是有極其密切的關係，讓我們先從個人的一般經

驗談起，然後再應用到信仰上。例如有些人對於狗隻有莫名

的恐懼，甚至怕得要死，這可能是由於童年時被狗咬傷的緣

故。我們的經驗，構成我們理解事物的一部分，人心理範圍

甚廣，情緒、性向、慾念、熱忱及渴望等，都可以影響神學

研究。

所以人對於信仰真實的看法，與個人如何經驗信仰以及

活出信仰的過程，同樣有極其密切的關係 o 如果一個人是在

痛苦的經歷後找到信仰，對他來說，信仰就是一個救援﹔這

對於他如何理解信仰，甚至神學，都會有很大的影響。

歷史中一個好的例子，就是馬丁路德與多瑪斯對罪與恩

寵的看法。根據路德「因信成義」的理論，人的本性是完全

敗壞的，成義完全是天主的工程，人沒有參與合作的機會，
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造成義只讓人與天主的關係有轉變，但在本質上是沒有被

轉化的，而人成義後是「義人同時是罪人」 ( simul iustus et 

peccator) 

我們今天認為馬丁路德是因為從不同的幅度反省信仰，

以致出來的結論也有所不同。德國學者佩許（Otto Hermann 

Pesch ）比較路德與天主教的思想模式，便有以下的發現：

路德是以個人存在的幅度反省自己的境況，特別在面對天主

時，人會感受到一份不堪當的卑微，但天主教教會跟從多瑪

斯的模式，從客觀的本體幅度反省，便有不一樣的體會，萬

物既能反映天主的美善，人也可以藉著恩寵肖似天主。因

此，從本體的角度反省人的狀況，不可能又是罪人又是義

人，而且人既然分享了天主的神性生命，便會得到轉化。

除了思想模式之外，信仰經驗也會受自己的文化背景影

響，因而推動神學家選擇不同的幅度來反省信仰。一個長期

生活在南美的神學家，面對社會上種種不正義的情況，對信

仰的體會自然與一位在東方生活的神學家不同﹔而兩者在信

仰上的關注也有分別。我們不妨看看以下兩幅不同的基督聖

像：



你們認為哪一個較接近真實的耶穌基督的樣貌呢？我

們相信，兩個都不接近，因為耶穌是巴勒斯坦地的人，他的

面貌應該近似今天的中東人，但是以上兩個耶穌的面貌，都

不符合今天中東人的特徵。為什麼會這樣呢？這就是文化對

信仰的影響了。左圖的基督聖像，當中蘊藏了大量神學的意

思，無論是手勢、衣服顏色以及表情，都有其解釋的，但卻

不是基督原來的樣子了。至於右圖，往往是今天大部分人心

目中的耶穌樣貌，可是這個耶穌像的樣子，明顯是以歐洲人

的外貌為藍本，並不是耶穌的真貌。

這些不同，就是基於人的文化因素了。左圖的文化因素

是神學性的，而右圖的文化因素是民族性的，種種都會左右

我們對於信仰的理解。當然，要再深入探討這個問題，就涉

及神學本地化，我們要留待後來的課程再細談了。這裡舉出

兩幅圖片，目的是要說明，人的文化對我們如何理解信仰，

是有相當大的影響，這正正令神學有多元化的發展了。

要緊記的是：天主教本身並沒有一個特定的文化，我們

所有的，僅是天主的散示，而我們相信天主的敵示，是為所

有人準備的，因此，敢示的本質，是超然於文化之上，不有

於個別文化，應當可以進入任何一個文化中。但文化對信仰

有承接力，也即是說，「信」也有其內在於文化的一面。因

著不同的文化背景、地域等，「信」有不同的表現方式。

4.2 認識論的問題（Epistemological Problems) 

第二個引致神學多元化的原因，就是認識論的問題了。

所謂認識論，是指研究知識的根源、性質、方法的學間，比
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較是著重外在的因素，如某派的學說或理論等，是方法論的

問題﹔而上述的真知情況，則是人內在的情況。

神學的反省和表達很多時都需要哲學的協助，不同的

哲學體系會帶來不同的神學。歷史中我們可以看到很多的例

子：正如以前的單元過，奧恩、定採用了柏拉圖的哲學，多瑪

斯採用了亞里斯多德的哲學，兩者的神學便有所不同。從知

識的根源來說，若一個神學家只以聖經為神學資料的唯一來

源，他反省的對象必定是聖經所記載的，研究過程也會做很

多釋經，但釋經時只應用各種批判學，他不會參考教會傳

承，不會理會整個基督徒團體對聖經的領悟。我們可以一位

著名的基督教神學家布特曼（Rudolf Bultm妞， 1884-1976）為

例。

布特曼是德國信義宗（路德）派的神學家和聖經學

家，深受理性主義和存在主義的影響，為回應現代人的需

要，主張新約聖經必須以「撇玄」 （或「神話解除法」

demythologization）來理解，亦即除去所有「不相關」的神

話。

他指在新約聖經中，耶穌的話是以一種神話式的世界

觀和語言表達出來的，與現代人廣為接受的科學式世界觀截

然不同。按照布特曼的說法，當時的世界觀，是把世界分為

三層，上層屬於天國，下層屬於地獄，而人間則是中層。同

時，歷史的發展，往往是超自然力量的介入，也就是天主與

魔鬼力量的角力。從這個角度來說的道理和事件，自然不容

易明白。因此，現代人很難理解聖經語言，自然也難以接受
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福音中的敢示，最終只會把福音散示當作是過時的東西加以

丟棄。一些詞彙，如：天主派遣祂的兒子降生成人、死在十

字架上為人贖罪、並復活升天、且將再來審判等，都是神話

形式的語言，非現代人所能理解。

但布特曼既尊重聖經，不會隨便把聖經中的神話部分

刪除，所以，他主張不應把新約中的神話除去，而應加以解

釋，這種解釋的過程即是「撇玄」 (demythologizing），就

是要藉由詮釋學的活動，將隱含在神話中的真義釋放出來，

讓現代人理解。例如耶穌顯聖容一事，布特曼就用一個常理

的方法，加以解釋，指當時耶穌只是背向初昇的旭日，而門

徒直視過去，自然感到基督的耀目。他也嘗試給十字架與復

活事件撇玄，就是不把它當作是客觀及歷史性的事件，而是

追尋它今日對我們的意義。由此可見，布特曼的神學與天主

教神學家所講的很不同。所以，認識論的不同，會引至不同

的神學方向。

4.3 本體實有（Ontological Real）的不同表達

令神學多元化的最主要因素，是因為在「存有」

(beings ）之中，有兩個不同的秩序一一簡單來說：是有限

(finite）與無限（infinite ）。我們曾說過神學雖然是以天主

為研究對象，但神學也要轉向人。因此，說到天人的關係

時，便可以有很多不同的雙字詞彙（ bi-nominal term) 

例如：神一人（ God- Man ），神性一人性（ Divine -

Human），創造一受造（Creator - Creatures ），精神一物

質（ Spirit - Matter），絕對一相對（Absolute - Relative) 
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等。這些一組組的名詞，正正代表了我們對於本體理解的兩

個層次，而這兩個層次的互動，衍生出無數的神學理論。

舉例來說，天主的恩寵是屬於神性的，但是人如何領受

天主的恩寵呢？如果人只是純然接受天主的恩寵，那些屬於

人性部分的行為，有何意義呢？但是，如果人性的行為可以

影響恩寵的接受與否，那麼神性豈不是受限於人性呢？

在這個討論中，我們就可以看到，對於絕對超越的神

性，如何在有限的人性中，以人可以理解的方法來表達，是

神學中極其重要的課題，如何接受恩寵，只是其中一個例子

而已，往後還有是基督的二性一位、教會的本質、禮儀的本

質、聖三的本質等等，涉及的都是有限與無限的關係。

一個有信仰的人要緊記：我們不能完全明白這些課題，

並不代表這些散示真理有甚麼問題，只是由於我們的表達力

實在有限。神學的困難與活力也在於此：如何用有限的表達

力來盡量說明散示的無限性。這是神學多元化的原因，也是

研神學研究的責任。

4.4 當代神學的主要軸心

(Main Axes of Contemporary Theology) 

最後一個令神學多元化的原因，是今天的神學分工更形

細密，產生不同的研究重心，因此也會有多種面貌的出現。

如果大家還記得早期的神學發展史，如教父時代的神學研

究，每一個教父都是全面性的神學家，對於神學的各個部門
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都有所認識，並且以綜合為主的，到了中世紀，神學更以

是「大全」的形式呈現，所以有隆巴的《格言錄》和多瑪

斯的《神學大全》。但是在今天的神學領域中，由於知識

的增長，不同的神學部門，都形成自己的一套方法，並且

有大量的資料，需要長時期的研習，因而發展出不同的學

科，其中重要的包括「聖經神學」、「禮儀神學」、「基督

論」、「教會論」、「救援論」等。這些科目都有相當多的

資料，也有本身所關注的問題和研究角度，這樣也令神學多

元化。

簡單來說，如果我們以「聖經神學」為軸心的話，我們

探討散示時，就會以聖經為出發點和核心，從聖經中看出天

主的計劃，但卻不會從教父著作、禮儀或哲學思想等聖經以

外的途徑尋求資料，也不會尋求聖經如何答覆今日人額的問

題，因為聖經神學是從聖經中尋求反省的資料。

4.5 不間的神學分類

思考：你對於正式的神學課程，有什麼認識呢？在你

的認識中，有什麼神學的分類方法？你曉得什

麼的神學科目？

正如單元四提到，梵二大公會議推動教會走向世界各

地，以世界的關注作為自己的問題，因此，現今的神學界也

比較喜歡按不同的領域，如作者、地域、主題等來分類。因

為今天有不少著名的神學家，著作浩瀚，自成一家，例如：

「拉內神學」、「朗尼根神學」等。此外，不少發展中國家

已有自己本土的神學，所以「亞洲神學」、「南美神學」、
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「非洲神學」也相繼而出。此外，根據主題而分額的，有政

治神學、解放神學、環保神學、女性神學等。

這些不同取向的神學反省，有助我們的信仰光照我們的

實況，但男一方面，部分主題性的神學有時仍未有深入的反

省，也難免有偏差之誤。舉例來說，上文提及在二十世紀七

十年代興起的解放神學，它是基於社會的不公平不公義而冒

起的神學，為受壓迫者抗衡罪惡的一種思想，本身有其正面

積極的價值﹔但是由於它與現實生活的關係過度密切，容易

走向極端，就不能與信仰的核心思想，保持一致。又如近年

迅速興起的女性主義，指以女性的角度來看聖經的內容，對

於反映聖經思想，有一定的幫助。但是當中也有不少想法，

過於偏激，例如要求把聖經中天主的描述，改為男女並備的

表達，於是要求不再以男性的身分稱呼天主，或是要把祂稱

為他／她，才合乎男女平等的角度。這種說法或許符合平等

的觀點，卻無助於我們對聖經的理解。

4.6 小結

基於上述種種原困，神學多元化是必然的，也是合理

的。事實上，教會也認同多元的發展，因為在信仰的傳授

上，多元化的神學能提供更豐富的資料。神學的多元化，是

由於不同的經驗、知識的增長、不同文化的發展所形成的。

教會是歡迎這種情況的，因為就不同的處境所作出的信仰反

省，有助我們更整全地理解敵示的真理。所以，神學家的任

務，不是把這些不同的思想排除，而是細心地聆聽這些思

想，並且借助這些思想，來豐富信仰的表達。
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5. 克服多元分化的張力

神學多元化有它的貢獻，但不一定能保證信仰一致

(unity of faith），它也能引發一些危機，例如：字彙不間，

會引發觀念的混淆，使神學家彼此無法了解。因此，教會訓

導權建議神學家，若以新的詞彙表達信仰的內容，便要小心

研究用詞是否適當。

此外，某些哲學的理論及原則，可能會慢慢使神學家遠

離信仰的核心，早期的諾斯底派的理論，把人的知識放於過

高的位置，漸漸令得到秘密知識成為得救的途徑，就是其中

一個例子。近代理性主義的興起，同樣產生了人對信仰的誤

解，把聖經視為純粹的歷史產物，又把信仰與個人心理需要

混為一談，形成「現代主義」的神學，也是由於錯誤運用了

某些理論和原則。

神學太多元化也會使一般信友無所適從，最明顯的就是

禮儀問題。在梵二以前，羅馬天主教的彌撒，幾乎全都施行

羅馬禮，而且當中每個細節都有所限定，因此非常一致。梵

二以後，鼓勵禮儀注入各地文化的特點，於是漸漸發展成各

種不同的禮儀特色一一雖然可以讓教友更投入禮儀，但是由

於變化太多，也會令教友無所適從。

因此，找出一些模式及元素綜合神學中的不同論題，使

之歸一，便要在一種兩極幅度（bi-polarity ）中保持平衡，

才能做到以上的綜合，我們相信以下八項元素，能使不同的

神學趨向合一。
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5.1 信德與理性並重

信德和理性，均是對天主聖言的兩種敏銳性（a twofold 

sensitivity to the Word）。神學始於信德，整個過程由信德

導引，而以深化信德為目標。但在整個神學的工作中，詮釋

的功能不可或缺，而詮釋是一項理性的探求。神學也需要推

理，這也涉及理性。誠如多瑪斯所言，是因為天主賜人信仰

和理性，讓人能進入天主自我的認識中。神學進入信仰的領

域，讓信仰光照理性，探求天主自我散示的意義。即使人可

因為疏懶而在推理上出錯，但並不表示理性一無是處，因為

理性是天主所賜，本身是可信靠的。

此外，信仰不能缺少盲詞的表達，特別在神學中，我們

需要以言詞對信仰作有系統的陳述，而這些表達就觸及理性

的認知。言詞是使人明白意義的指標，但信仰本身卻要超越

吉詞的宜認，因為信仰是人以生命向天主作的委身。

因此，我們在探討神學時，不能單純地以理性為根據，

而時刻要反省信仰在神學中的價值。同時，我們也不可以純

粹地持守信仰，完全地否定理性的作用，因為理性可檢討和

審查信仰的表達，以免我們陷於迷信或宗教狂熱之中。

5.2 聖經與聖傅並重

敢示只有一個來源，就是天主自己，但有兩個「工其」

將之保存一一聖經和聖傳。神學家為天主聖言服役，點燃信

仰，但他們也深知聖經和聖傳組成天主聖吉的信仰寶庫，委

託給教會保管。為此，教會在信仰上具有訓導權，這權力並
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非超越天主聖言，而是天主聖神的工真，使傳遞同一的信仰

時，善加護守，不致誤傳。當然，訓導當局不是做神學的機

構，亦不取代神學家的任務，反而要密切和他們合作，因為

他們也是在不同的層面上，跟隨聖神的。但最終，教會的訓

導權是做神學其中不缺少的信仰尺度（ regula .fidei ） ，天主

教神學不能離開教會的訓導經驗。關於這一點，我們在以往

幾個單元中，言之甚詳，大家該可明瞭和掌握了。

5.3 領悟與祈禱並重

神學工作固然需要人的努力，但更需要天主的敢迪，所

以不應視神學為純思維的工作，而要使之與祈禱生活配合。

人要在默觀及與主契談中更透徹認識天主。只有對天主的愛

纜能使我們看得更深遠，這是信仰和靈修實踐，是一條活於

聖神、肖似基督，走向天父的成長之路。因此，著名的天主

教神學家巴爾塔薩（Hans Urs von Balthasar, 1905-1988 ）指

出，神學家不應坐下來，而是要跪下來做神學的。

事實上，神學並不是純粹的學問，而是引領我們走向

天主的理性思考，所以我們在研習神學的同時，也需要滋養

自己的靈性，二者應該並進的。當我們初步接觸到神學，開

始發現很多關於信仰的事實，與自己原來的想法不一樣，可

能會做成一點衝擊，例如：明白了福音並不是一本單純的歷

史書，當中大部分的資料不可以視作耶穌基督的言行實錄來

看﹔又或是明白了歷史批判法，知道許多嶄新審視聖經的方

法等，都讓我們的信仰受到或多或少的震動。在這個時候，

祈禱是很重要的，因為我們相信，那些新的訊息，並不是單
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純地出現，而是聖神要藉此而散示我們，讓我們可以信得更

深。所以在領悟之餘，我們要有足夠的祈禱，讓我們的新知

識，是在基督的懷抱內獲得的。正如朗尼根（Lonergan）指

出，神學家須要經歷皈依，才有真正的神學。

在《神學第一步》 (A Little Exercise For Young 

Theologians ） 一書中，作者邱立基（Helmut Thielicke）特別

指出，我們不要經常以第三身的角度來看天主的散示，反而

經常要採用一個「你一我」關係’來認識敵示真理，而這

就是祈禱了。我們不可能進行「客觀」的祈禱，祈禱一定是

我和天主的對話與交流，而這種關係，可以糾正過於客觀化

的研究，讓神學保持應有的特質與活動。

5.4 尊重奧蹟，力求明釀

天主是超越（ transcendent ）的，但也是潛存

(immanent）的。祂既願意所有人都得救，必讓我們得悉祂

的救恩計劃，因此，出於天主的仁慈，祂無條件地向人類自

我散示，讓我們有能力認識祂，而散示雖然屬於奧蹟，但也

有著先天的可明瞭性（ intelligibility ）。這樣，我們有限的

本性，可透過類比（analogy）來捕捉無限的天主。我們對天

主的認識是肯定和真實的，雖然並不完全。

所以神學是介乎可明和奧祕之間的一種學問。這一點，

對研究教義神學特別重要，其中如二性一位、聖三等概念，

就是在這個可明暸與奧祕之間的進路中出發的。我們可以採

用理性的態度，探討基督二性一位的特質，但是我們永遠無
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法透徹地理解二性一位是怎樣的狀況，因為這是超越我們有

限生活可以經驗的狀況。

天主的可明瞭性與奧秘、性永遠處於一個微妙的關係中，

對於天主的奧蹟，我們要尊重，不能因應我們有限的理解來

刪改天主散示的內容，也不可託辭「不可知」而不認真尋求

理解。

有關這一點，我們可從教宗本篤十六世的徽號得到一些

靈感。這徽號充滿了象徵意義，但首先一定是神學意義。

根據梵蒂岡的解釋，盾牌中央下方的一個貝殼，主要

與聖奧恩定的一個傳說有關。據說有一天，聖奧恩定在海邊

散步，正思考有關天主聖三的奧祕，但卻總是無法想遇。忽

然，他看見一個小孩用貝殼將海水灌入沙灘上挖的一個洞。

奧恩定問他在做什麼，小孩就回答說：「我

在把海灌進這個洞中。」奧恩定立即徹悟，小

孩的這種行徑，與我們試圖以有限的理性來吸

收天主無限的奧祕一樣，都是徒然的。可是，

教廷還加上了以下的解釋：遺傳說有一個明顯

的屬神意義一一天主邀請人謙卑地以不足的理

性，從無窮的神學來源中認識天主。這貝殼正

正代表了教宗本篤十六世的神學家身份。

5.5 個人與團體幅度並重

神學是對信仰的反省，這既有個人的範圍，也有團體

的範圍。「信仰是一項個人的行為：是人對那主動自我做示
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的天主所作的自由回應」 （《天主教教理》 166 ）。沒有人

能取代「我」跟天主建立關係，以及「我」對天主的經驗。

「不過，信德並非一個孤立的行為﹔沒有人能夠單獨去信，

正如沒有人能夠單獨生活。沒有人能由自己取得信仰，正如

沒有人能由自己取得生命。信徒從他人身上接受信仰，也該

把信仰傳給他人。」 （《天主教教理》 166)

神學的言論並不只是個別神學家的信仰宣盲，而是一個

團體的信仰在尋求自我表達，神學工作是教會的一項功能和

活動。神學家講的語言、所寫的文字應是團體所用的語文。

神學家並非是機械式地重覆古舊的信經，而是代表整個

基督徒團體反省信仰，尋求新的表達。換言之，神學研究並

不是神學生或神學家個人的事業，這個事業永遠帶有團體的

幅度。這個團體幅度，在某些時候，更加是指整個教會的幅

度。如果我們不顧及這個幅度，則神學為信仰帶來的，往往

會是傷害。

事實上，在歷史中，不少神學家的研究，也遭到教會

當局的審查，而教會當局所以要審查這些研究，正正是由於

顧及團體發展的慎重態度。不少查禁後來也獲得解禁，而不

少遭查禁的神學家，也可以安之若素，其中一個很重要的原

因，即在於他們不以個人為念，而重視整個教會團體。這一

點是相當重要的。

個人與團體幅度的並重，作為神學生，也有一點特別值

得注意的，就是不要輕易認為自己比其他教友高明，或者不

要輕易為教友所影響，認為神學也沒有什麼作用。當我們開
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始研習神學，很快就會發現很多關於信仰的新思想，而不少

神學生因此會興奮莫名，致力於把這些新思想，帶回自己的

信仰團體中。但是神學生這個熱誠的分享心得，往往是不成

功的，因為其他教友並沒有相關的背景，於是對於新思想會

表現抗拒或冷漠。這時候，我們要謹記個人與團體幅度並重

這個道理，不要只想到自己的說法不被人接納，而是要明白

整個團體的改變，並不是個人在短時間內可以做到的。

個人的思考可以促使團體的改變，但是團體也可令個人

避免了走出偏頗之路。二者必須互相扶持，才可以讓多元化

的神學，共融於一個信仰之中。

5.6 記念與展望並重

神學就如時鐘的吊擺，不時來回於過去及將來：它一

方面紀念已發生的基督事件，也面對現今的境況並展望將

來，因為基督藉著他的輸越奧蹟已超越時空，信仰中的紀念

是為7展望和預嚐圓滿的救恩。近代哲學家康德（Immanuel

Kant, 1 724-1804 ）在結束其著作《純理性批判》 (Critique of 

Pure Reawn ） 時，提出了三個問題：「我可以知道什麼？我

應該做什麼？我可希望什麼？」這三個問題可以說是人經常

作出的提間，神學家應知道人可從過去知道天主對人的救恩

計劃，也從中得悉可為將來希望什麼，並為自己和教會提供

肯定的答案。

神學家有責任保守由宗徒傳下來的信仰和生活，以

及在信仰的反省中，宣示主的許諾：「看，我已更新了一
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切」（默21 :5）。正如主耶穌所說：「凡成為天國門徒的經

師，就好像一個家主，從他的寶庫裡，提出新的和舊的東

西」（瑪13: 52），他既要忠於傳統，又要敢於創新，對未來充

滿喜樂和希望，給人解釋天國喜訊。

5.7切合時代與持守身份並重（Relevance and Identity) 

神學要指出天主散示對現今的意義。為使基督的喜訊為

現代人所接受，神學家應留意時代的徵兆，明辨世界及教會

當前的需要，為人們提供信仰光照下的意義。這包含兩個要

求：要真實地表達基督信仰的內涵，同時以當代的方式表達

出來。

現代社會不斷進步，神學要切合時代的需要，神學工作

者就不能只在象牙塔內鑽研，必須與教會內外的人交談，與

其他宗教甚至科學交談，以理解當今世界的情況，並為他人

指出我們的希望和當中的理由。

教宗比的十一世於1936年重開的宗座科學院（ The

Pontifical Academy of Sciences ，前身為「靈採研究院」 [ The

Academy of Lincei〕，於1870年結束） ，成為教會與科學界

溝通了解重要橋樑。至於梵二中《論教會在現代世界牧職憲

章》，成為現今天主教與各地社會交流的重要文件，在在都

說明，教會願意與人交往，因此神學也願意而且必須與人交
談。

另一個重要的交談對象，是其他宗教人士。今天的天主

教神學，致力於發展宗教交談的部分，這是由於我們相信，
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基督的真理也同時在其他的美善中呈現，因此我們面對其他

宗教，應該找出共同點，而非對立。當然，如何在交談中保

持自己的立場與身份，又能與對方展開真誠的對話，這可以

說是當代神學其中一個極其重要的課題了。當中最困難的地

方，即在於如何在肯定別人的同時，又可以肯定自己的立

場。如果我們堅持自己的真理是唯一的真理，我們如何可以

肯定別人的真理呢？又或說，如果我們肯定別人的真理也是

真理，那又如何面對自己所肯定的真理呢？有關這點，將在

單元十中繼續討論。

雖然交談為我們的神學帶來廣闊的視野，讓天主教的神

學不再限於教會內的討論，但是由交談而衍生的多元化，並

且在此多元化下產生的信仰危機，是我們必須正視的。但無

論如何，交談是教會必採取的導向。

5.8 以基督為神學意義的最終來習雷及批判標車

最後，一切神學，應以基督為最終來源及批判標準，就

是要看到人及萬物與基督的關係。基督的特殊性，令他成為

神學的最重要的根源，這包括真人真天主、聖三，而基督事

件亦與教會有密切的關係。因此，誰要講論天主，誰使得肖

似基督。我們對基督依附有多少，便對神學領悟有多少。
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6. 摘要

( 1 ）神學源自敢示，所以有同一的根源，但是在表達對敢示的
理解時，在方法上卻往往會形成多元化的情況。

( 2 ）多元化的原因色括人內在的真知情況、認、識論的不同、神

學分工的細密以及不同類型的神學發展。

( 3 ）由於以上各種原因，神學的多元化是必然和合理的。不過
神學多元的一個危機是會危害到信仰的一致性，令信友無

所適從，所以我們要注意以下八點一一信德與理性並重、

聖經和聖傳並重、領悟與祈禱並重、「尊重奧蹟，力求明

瞭」、個人與團體並重、記念與展望並重、切合時代與持

守身份並重、以基督為神學意義的最終來源及批判標準。
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單元十

神學在今天所面對的危機與契機

1. 緒言

這是最後一個單元，完成這個單元後，大家對於神學

的研習方法，應該有了基本而全面的認識。日後應能因應

不同神學科目的要求進行研究了。過去九個單元，要求大家

對神學中不同的問題，包括方法論、哲學、歷史等，都有一

定的認識。往後的科目，都會用上相同的方法，重溫相同的

歷史，現在既然已預先作好準備了，以後的學習便會輕鬆一

點。在這個單元，我們會嘗試直接回應今天的問題，因此這

單元的內容屬於展望的性質。
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2. 單元目標

修畢單元十後，學員應能：

﹒簡述現今思潮對神學的挑戰﹔

﹒指出今日神學對不同思潮的回應的重點﹔

．總結今日神學的主要研究範圍和重心。

3. 導論

如果我們留意身邊發生的事情，瀏覽報章的新聞，也許

都會感慨，世界的變化真的太快了。即使我們說近一百年來

的變化，比過去一千九百年要多也劇烈，反對的人相信也不

會很多吧。我們正處於急劇變革的時代。我們的神學，也要

面對同樣的變化趨勢，面對這些與人相闊的現實問題，給予

屬於基督的答案。

以下會談到今日思潮的特點，重點不少，但歸納起來，

主要還是兩個問題：人心的變化，與科技的進步。今天個人

價值受到重視，人人要求受到尊重，這顯示出人類文明的進

步﹔但與此同時，也把個人價值，視為最重要的標準，這又

不免帶來其他問題。因此，今日神學其中一個重要的任務，

就是如何由個人身上開始，找到一套比較客觀的認真日方法，

務求最終尋得天主。

第二個問題，與今日社會發展神速的科技相關，我們要

面對也要回應這自然增多的許多新問題，而這些難題也是神

學必須面對的。
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本單元以簡介為主，故未必都能深入探討每個問題。這

只是一個開始。在往後的科目中，學員會重過這些論題，到

時就要一一為之解答了。

4. 今日思潮的特點

思考：你覺得今天社會的主流思想，有什麼特質？

神學不能脫離實際境況，正如早期教會進入希臘羅馬文

化當中，漸漸成為7羅馬人生活的一部分。所以，神學並不

是高高在上或固步自封的一種學間，反而應該是與這個世界

的發展息息相關的。回顧教會過去的歷史，神學思想往往指

導整個社會的思考方向，例如聖奧思定對於罪惡的看法，對

西方社會影響甚深。

但是，自二十世紀五十年代開始，進入了所謂「後現

代」的文化時代，人類在意識形態上發生了重大的轉變。我

們稱之為「後現代主義」 (Post Modernism) 

「後現代主義」是一個很難定義的概念，最早使用「後

現代主義」一詞的，是一些十九世紀末、二十世紀初的藝術

家，他們塑造了這個名詞，來指涉及那些打破既定陳規的新

運動。後來，這詞進入了其他學科，並自成體系。在眾多不

同的「後現代主義」論述當中，我們可簡單地綜合出「後現

代主義」的一些要素和定義，當中最突出的，就要算「後現

代主義」對現代的特殊表達和思維方式，以及其對價值觀的

顛覆和反叛的表達。後現代的最大特徵，就是它的不確定性

一一即沒有什麼東西的意義是可以確立的，這也是現今社會
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的一大問題。下文會詳細討論。

在後現代主義的思潮下，歐美又興起了「新紀元」運動

(New Age Movement）。這個「新紀元」與其說是一個運

動，毋寧說是含有宗教神祕因素，並融合了其他思想的一種

現象。當中包含了泛神論、輪迴、相對主義、祕傳主義、整

全發展等特徵，全都衝擊著基督信仰。大家可能會對以上的

名詞感到陌生，但是不用擔心，因為下文會再為大家一一介

紹的。

此外，受傳媒資訊影響的流行文化，也為傳統宗教帶來

不少挑戰。流行文化的本質，是轉變迅速：所以當中所傳遞

的訊息，往往也強調事情的多變與永恆的不可能。流行文化

否定和嘲諷嚴肅的事情，當整個社會瀰漫著這種氣氛時，一

般人對信仰這種認真而肯定的事情，必定會產生懷疑了。

身處瞬息萬變的「後現代」時代中，傳統的信念和價值

都受到衝擊，我們的信仰以及神學也身陷其中一一今天的思

潮並不接受對神存在的理性探討。

神學既會因應時代和文化傳統而變化，就必須正視並回

應今天的問題，以求作出貢獻，滿全其神聖的使命。即使我

們處於一個充滿挑戰的時代，這也可以是神學發展的契機﹔

因為基督宗教所宣揚的，是一個永恆的喜訊，且是人內心所

深深渴求的，挑戰著後現代主義的悲觀。只要基督徒從歐示

中吸取力量，在生活中展示希望及其理由，基督信仰的神學

將如甘露，滋潤久旱的大地。
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5. 今日神學面臨的危機

思考：有人認為，今天社會最主要的問題，是意見太

多，沒有一個主流的思想。也有人認為，今天

社會的問題是思考太過單一，沒有足夠的空間

讓人作不同的及省。你同意哪一種看法？

5.1 後現代主義的街擊

上文提到後現代主義冒起。這種思潮，對信仰產生了相

當大的衝擊，因此我們必須對這種思想的特點有所認識。只

有明瞭它對於信仰的衝擊，才可以對症下藥，面對挑戰。以

下我們分為兩個部分來說明後現代主義的特點。

5.1.1 相對主義

後現代主義挑戰的，是自文藝復興以來理性的思想方式

和樂觀主義﹔主張世上沒有客觀真理，也沒有中心，只有不

同的看法及觀念﹔而每一種想法，都有它的道理，於是形成

一種相對的思想，認為所有真理都是相對的。

後現代的思潮，重視感覺而輕視理智。今日某些所謂

「思想家」’認為人可以憑自己的經驗，代替理智的判斷﹔

認為沒有分辨主客體的需要，可以憑自己的主體去判斷一切

一一因為客觀的真理本來就不存在。普遍的真理給抹掉了，

建基於客觀真理的基督信仰，也因而被削弱。基於世上沒有

絕對真理或價值的思想，後現代主義者力挺宗教自由，也在

宗教自由的美名之下，主張不能強迫他人信奉任何宗教，激
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進者甚至認為所有公開表達信仰的行為，都不可接受。

在教會內，一些神學家認為救恩也是多元的

( soteriological pluralism) ，即不同宗教各有自己的救主及

得救的途徑。他們主張基督只是眾多救主中的其中一位，甚

至否認耶穌基督是唯一的救主。

在現今社會，要對人生作一個全面而一元的解釋，往

往難以為大眾所接受。今天再強調「信耶穌，得永生」，或

者採用教會「教會以外無救恩」的用詞，已很難為人所接受

了﹔而且會被指為欠缺開明，失諸「霸道」。

5.1.2 反權威主義

隨相對主義而來的，就是反權威主義。後現代的人懷疑

傳統的權威和標準，視其會壓抑個人的發展。個人的重要性

代替了以往群體的重要性。每個人都有權決定自己的思想、

喜好和選擇﹔一個人的生命和生活，別人無權干擾。

於是人傾向於對抗權威，也較容易接受感情先行的表

達形式。今天的暢銷書不乏些勵志的心靈小品，內容每涉及

人與人之間的溫情，務求令人找到生活的意義。這些生活體

會的小品故事，正是以感情先行的表現。現代人喜歡這種模

式，對於系統嚴密而思想深入的分析，不但沒有興趣，而且

感到煩厭。大家可能也收過一些以鼓勵和支持為內容的電

郵，而且往往有感到很舒服的感覺，這並不是壞事﹔但是如

果我們把這些感受，放在比理性更高的位置，那就有危險

了。
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在這種氣氛下，無論是聖經、聖傳、教會訓導，都失去

權威。傳揚基督信仰，被報為文化帝國主義的行為﹔歷代大

公會議所訂定的信理，更被視為是希臘羅馬文化的渣淨，應

該棄如敝展。

這個相對主義的思潮，對倫理神學的挑戰，更為巨大。

由於信仰所涉及的問題比較抽象，一般人也未必會深思，所

以反應未算很大﹔但是倫理的問題，由於涉及其體的生活問

題，一般人往往都有自己的看法，對於教會的某些堅持，就

會非常反感。特別是現代人重視感覺而忽視理性，對於不少

問題都變得「感情用事」’常常僅以自己的個人經驗和感受

作出判斷，並且視之為個人的真理。這就為教會帶來更多的

衝擊和挑戰了。舉例說，教會基於對生命的尊重，反對採用

胚胎來作科學實驗﹔但是傳媒就往往報導一些垂死病人的慘

況，來作反駁。讀者看到病患者的悲慘生活，又不加反省

深思，自然覺得教會的訓導不近人情一一這就是欠缺細緻思

考，以致忽視了訓導背後所依據的理念。

一些神學家對教會權威也過份敏感，以為訓導權會危害

他們的專業。只要宗座一有文告，便立刻作出批判。各方面

的反權威意識，匯合起來，大大動搖了教會訓導的權威，也

間接構成神學的危機。

5.2 新紀元運動的街擊

5.2.1 宗教混合主義（Religious Syncretism) 

新紀元運動是1960年代在歐美各地萌芽的一種心靈散蒙
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運動。它並非真正的宗教，卻致力強調個人與宇宙源頭

（天、神、道或稱一切萬有）的直接交通和感應，講求達到

喜悅忘我、天人合一的境界。

新紀元運動從不同宗教抽取元素，包括東西方世界觀的

元素，成為一種「集大成」的思潮。它在西方逐漸成為一種

世界觀，成為一些願意接受先進事物的人的在宗教上的學習

對象。

新紀元鼓勵人接觸心靈及靈界，常以靈修的模式滲透基

督教﹔不少教會人士也極力推介新紀元的方法，於是漸漸影

響到他們對天主的傳統觀念。新紀元的靈修，追求的往往是

個人心理的成長，務求達致圓滿的境界﹔在這個過程中，天

主的地位往往被忽視，而這就正是當中最大的問題了。

新紀元運動最可怕的地方，就是人從來不知道自己正受

其影響，以致生活中許多小節都滲透了新紀元的思想，使人

在不自覺中被其蒙蔽。例如某些環保團體，其主張雖然有益

於環境保護，但是它背後的思念，卻可能是新紀元的思想，

這可能是連推行者本身也不自覺的。

宗座文化委員會及宗座宗教交談委員會於2003 年發表了

一份文告，名為《耶穌是帶來活水者：天主教對新紀元的反

省》。文中指出「新紀元運動」 (New Age Movement）也

許是在探索「神聖者」，但它絕不是宗教。文件又指出，新

紀元運動的深處，反映出以下與基督信仰相連的特質：

( 1 ）以宇宙能量網絡，取代猶太人一一基督徒所確認



軍先＋﹒神學在今天所面對的危機與契機 ; 203 

和相信的位格化的神：

(2）否認耶穌基督的唯一性，僅視他為達致頓悟的其

中的一個典範人物而已﹔

( 3 ）否認罪惡與魔鬼的存在，只視「壞能量」或「無

知」為導致個人或社會問題的根源：

( 4 ）推崇自我實現和自我救贖，否認救贖是上主的恩

寵。

5.2.2 泛神論（Pantheism)

新紀元運動中有很多不同的信念，但大多數人都同意的

其中一個重點是：神的特性是沒有位格的，祂可以是一種瀰

漫於宇宙的能量﹔因此，所有現實的事情都是神聖的。這基

本上是一種泛神論。泛神論有以下兩個特點：

( 1 ) 萬物皆有神（all is God) ：泛神論者認為每一樣

事物都是神，因為萬物都源自同一靈性，只要我們追溯其根

源，其「靈性」都是同一的。人的靈性也許較高，但萬事萬

物也有其靈性，而且可以幫人尋回這份靈性。

(2）萬物皆一（ one in all, all in one ) ：萬物形貌，雖

然有別，但是在靈性上是一致的，我們分享同一靈性，因同

一靈性而存在﹔故此萬物並無本質的差別，只有表相的不同

而已。我們基本上就是獲得靈性的人，在某個意義來說，就

是神的一部分，而不再是普通人了。

在這種思潮下，人要做的，就是發揮自己的靈性，把自
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己更貼近這個本源。這是一種個人色彩濃厚、強調自身信

仰，並聲稱我們靈魂的能量，可透過信念、思想和情感，

創造出其體的物質和事件，更容易成為得救之道：若有人

想「得道」、「獲救」，將會大概得到這樣的提示：「探

索內在的現實，有千百種途徑。就隨你自己的智慧直覺去找

吧，要信任你自己。」有些人學習瑜伽，有些人茹素，有些

人玩太極氣功，也有人靜坐，因為人有力量成為神：可是這

與我們的信仰有莫大的衝突。

5.2.3 諾斯底主義（Gnosticism）的重現

不少學者均同意，新紀元的思想，與早期教會時代的其

中一個異端「諾斯底主義」有不少共通之處。諾斯底主義對

教會的挑戰，主要是在思想上。諾斯底主義的不同派別常常

認為正統基督信仰已遺失了基督原先的心靈教導，故他們引

導人渴求超凡的屬靈經驗，遠離或抨擊信仰團體的傳統。

一些諾斯底主義的教派，吸引了很多女性，因為他們能

給女性一些正統教會所不能給予的權威。在一些諾斯底福音

中，女性的角色非常顯著，例如在《瑪利亞瑪達肋納福音》

中，瑪利亞瑪達肋納是教會的領袖。《真理福音》更說天主

是一位女性。

今天，一些極端女性主義神學家都喜歡根據諾斯底福音

作神學反省，有時甚至作出一些似是而非的神學結論。
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5.3 世俗主義與流行文化（popul缸 culture）的街擊

在二十世紀的六十年代，世俗主義曾經受到不少批判，

但是到了現在，這種觀點又再成為主流。簡單來說，這些觀

點不相信神聖的存在，認為一切都是人世間的作為。最能

反映這類觀點的盛行，就是小說《達文西密碼》在全球熱賣

一一這本書指教會與其他由人所組成的組織實在沒有分別，

既有派系的衝突，也有內部的矛盾等等。

當人們「認為」信仰不過是披上了一張神祕的面紗，

內裡實際上沒有什麼超越的東西，這自然削弱了對信仰的虔

敬。

5.4 科學發展

雖然後現代人已不迷信科學，但科學發展對於神學仍有

衝擊，主要可以分開兩個層面來討論。首先是科學的非信仰

性，其次是科學對於生活的改變。

科學的發展，雖然它本身無意對信仰加以衝擊，但近

代科學與基督信仰，對於自然界歷史，在陳述上似乎有所相

遷，神學家如何綜合兩者，而令現代人感到有意義而又不偏

離散示？曾有神學家嘗試把一些科學的理論提昇至神學準

則，如迫爾米德（Diarmuid O’ Murchu ）把量子論引進神學

及靈修中，並以之來解釋天主的奧理，這樣不免有所偏差。

科學的迅速發展，往往令我們的神學，特別是倫理神

學，難以跟得上。由於發展太快，而我們又沒有足夠的資料
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在手，對於當中的道理亦未必明白，所以要如何判斷，往往

需要長時間的研究，但是更新的發展，又會出現了，於是我

們就更不容易去作出判斷了。

6. 今日神學的契機

思考：當信仰面對外來的挑戰時，有人認為應當堅持

傳統的做法和觀點，以捍衛信仰﹔有人認為應

該開放自己的觀點，多接受世俗的看法﹔也有

人認為要增進知識才能對抗。你認為哪一種看

法最適切？

雖然今日神學面對不少的衝擊，但我們也無須氣餒，因

為危機中往往蘊含著契機。正如上一個單元所說，神學家應

充滿希望，為信友帶來期盼。

6.1 後現代帶來的契機

因為後現代者對理性、科技及各種主義都失去信心，他

們缺乏標準的同時，又較容易接受不同的說法﹔因此，這就

為神學提供了闡釋基督信仰的空間。後現代者對人間的慘況

很敏銳，但是由於欠缺信心和標準，令他們無法獲得精神上

的支持﹔信仰正是這種狀況所需要的依賴和支持。神學為基

督褔音服役，能為缺乏信心的人提供一個新方向，為焦渴的

心靈帶來安慰。
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6.2 天主福音的永恆價值

基督信仰給人類一個動人的永恆喜訊：我們因愛而生，

並被召活於愛內。人本身是一個奧祕，人的尊嚴和聖召就是

接受天主白白無償的愛，並以愛還愛，成為天主的義子女，

分享祂的圓滿生命。降生成人的天主聖言，就是真愛的化

身，圓滿實現了人類的存在。這份愛對今天的世界來說，有

散示的意義。

6.3 今日神學可作的回應

梵二之後，神學的新方向也帶來了新出現的錯誤。要緊

記神學是為傳播福音及講授教理而服務的，才能避免這些錯

誤。為回應後現代的各種需要，神學可採取以下的方向：

6.3.1 重新肯定信仰的奧磁性

傳統神學一直強調基督信仰的奧祕性，因為天主是永恆

的奧秘、，祂那隱悔不可知的特性是聖經、教父及聖傳一致指

證的。所謂奧祕，除了指天主永恆的救恩計劃外，也是指向

天主既隱晦又彰顯的超越特質，而奧祕的天主也當然不能被

困在任何一種系統的框框裡。

後現代主義瓦解了傳統哲學體系中的客觀形上基礎，

取而代之的是現象學、語言學，這取向的神學，因廢棄了古

典形上學而轉用社會文化或心理境況為神學的架構，便容易

留於歷史或經驗的層面，不能進入超越的層面，而不能使人

舉心向上的神學便不能滿足人心，這正是今天神學的一大危
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機。因此，要克服這個身份的危機，便得重新為神學的起點

定位。

當談到奧祕時，我們不要只強調它的艱深難懂。其實，

天主自我通傳的散示是有明暸性的，與奧秘的天主相遇，可

以是教人心醉的經驗。天主的可明暸性並不是只涉及知性的

活動，而是涉及整個人的。人要經驗天主的奧秘、，也只有與

超越者相遇，才可以找到宗教的意義，並藉此超越受造物的

限制。

6.3.2 讓人認識基督的救恩

天主雖然是一個超越我們的奧秘、，但祂創世之初便進入

人的歷史，敢示所採用的形式就是一段歷史，屬於天主救援

的歷史，而整個敢示的開端，可始自原祖，但是最重要的還

是以色列民族的歷史，而又以基督為整個教恩史的巔峰。專

注基督，便可以發現「愛」就是天主的特性。真正的神學，

不能離開真人、真天主的基督。

前文提到，新紀元運動能針對人渴望「得救」而提供不

同的方法，這正好指向一個不爭的事實：人的心底渴望得到

救恩，因此神學應肯定、探求基督的救恩，也要說出他是普

世救主的意義。雖然由於宗教多元的關係，主張基督只是泛

泛眾救主中的其中一個的論說，可能更受歡迎，但神學是要

忠於基督信仰，而不是迎合大眾。基督真人真天主的身份，

為我們帶來特殊的救恩，實非他者可比。
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6.3.3 肯定交談的重要

在聖三的奧跡中，基督的敵示讓我們在天主內窺探到

共融的生命。此外，散示本來就是天主揭示自己的奧祕，讓

人得以分享祂的奧秘、，從而與祂相交往。所以，敢示的本質

就有交談對話的特點。自梵二大公會議以來，天主教教會便

開展了交談的風氣，今日的神學，也應秉承此開放交流的精

神，與其他宗教、哲學、文化和整個世界作出交流，從中吸

取信仰的元素，藉此豐富本身及世界。當然，交談能夠豐富

彼此的認識，但是如何在交談中同時保持自己的本位、如何

保持真理的唯一性，又是一個相當復雜的問題。

在2000年，信理部特別頒佈了《主耶穌》宣言，當中即

對於宗教交談的問題，有以下的提點：

( 1 ）交談是今日神學其中一個重要的任務﹔

(2）交談是基於對雙方本身的尊重，由此開始，希望

可以認識對方的看法﹔

( 3 ）交談不可以忘記自己的本位，從而放棄自己的思

想。

從實際的層面，這個交談又可以分為很多不同的層次和

層面了。以下我們可以逐一探討。

i. 神學家之間的交談

單元九討論過在神學多元化是一個必然的現象。在梵二
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以後，彼此溝通的風氣開始形成，於是教會的神學家，對於

同一個課題，可以彼此交流意見。雖然不同的見解會有所衝

突，但這有助於我們反省和思考信仰，在多元中更豐富了一

致的信仰。

這種交談的風氣，同時亦開展於神學家與訓導當局之

間。在梵二以後的日子，訓導當局對持有異見的神學家作出

干預時，都給予他們機會解釋或修訂他們的立論，若多次對

話仍達不到共識，訓導當局施以的紀律處分，往往只是把神

學家教授天主教學院的資格取消，而不再是施以絕罰。這正

正由於今日的開放氛圍，強調不同思想的交流之餘，既尊重

個人的良心選擇，也維護7基督信仰的正確表達。

ii. 與不同宗教、基督宗派交談

天主教與其他基督宗派的交談，甚至與其他宗教的交

談，已經成為今天天主教一個很重要的做法。這種開放態度

建基於一個信念，就是在不同的思想及信仰中，也能有許多

聖化及真理的因素。這種強調救恩的普世幅度的看法，有助

天主教的神學家更深入了解天主的救恩計劃，如何在教會可

見的界限以外、特別是在基督宗派及東正教的傳統中實現。

近年來說，最重要的成果之一’是天主教與信義宗於1999

年一同公佈的「成義教理聯合聲明」 (Joint Declaration on 

Just研cation ） ，說明彼此在成義問題上的相同看法與不同的

意見，是很難得的一次交談成果。

今天，梵蒂岡設立的「宗座宗教交談委員會」’主理教

廷與其他宗教的交談事務，以求在交談之中，彼此能夠更認
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識對方，也更認識自己。我們得明白救恩的普世幅度，並不

表示所有宗教都是相等，有關天主教會與其他宗教及基督宗

派的分別，相信在「教會學」中有更進一步的研究。與其他

宗教交談，不一定要先從教義入手，而是可以從生活、靈修

及工作等層面進行。

iii. 與不同學科交談

這裡所指的不同學科，主要是指哲學與科學。透過學科

交談，信仰表達能更切合今日文化，又能讓今日文化得到散

示真理的激勵而發展，更合乎人性。

神學與哲學的交談是必須的，因為哲學有助神學的反省

與表達，教會向來推崇士林哲學，因為它能超越經驗，以系

統的方式達到一個絕對的、最終的和最基本的事實。但教宗

若望保祿二世在《信仰與理性》通諭第49條再度指出，教會

不會「把某一哲學列為標準，而排除其他哲學」，只是近代

哲學興起了各種派別，其中一些派別所主張的基本觀念，違

反信德的內容，所以神學家不能盲目附和，例如某些解放神

學家，國不經批判，即逕白採取了源自馬克斯主義的論證與

方法論，而遭信理部的介入並警告。

至於神學與科學的交談，則是較新穎的科目交談，但基

礎在於科學與信仰並不矛盾，而是彼此調和。雖然過去歷史

中，曾經發生科學與信仰衝突的問題，但是教會也漸漸認識

到自身對於信理與倫理以外的問題，不應以絕對權威自居，

而應該聽取相關專業權威的意見，作出關於這些課題的信理

與倫理判斷。但是科學也需要信仰所提供的形上學和倫理觀
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點，不然就會有所偏差。

基於這個想法，教會開始與不同的科學家交談，尤其在

今天，不同的科技發展一日千里，同時與我們的生活有極其

密切的關係，當中的宗教與道德意義，教會需要表達意見，

所以教會自身也建立有關的科學院，對不同的科技倫理及教

義問題，作出研究。例如近年的復製生命與基因改造，涉及

創造生命的問題，教會需要就這些問題作出回應，如果沒有

足夠的科學認識，就會作出錯誤的判斷了。

iv. 與文化交談

在單元三和單元九中，我們看到文化對神學的重要性。

文化對信仰有一份承接力，在不同的文化下，便有不同的

神學，事實上，信仰不能在一個脫離文化的真空裡。早期

的教父和神學家，曾採用了「聖言的種子」 ( semina verbi) 

和「福音準備」 (preparatio evangelica ） 等概念來描述信仰

與文化之間的關係，「聖言的種子」即指文化就是讓聖言發

芽的土地，當聖言降至土地上，就可以茂盛生長﹔「福音準

備」則指文化的內容，其實往往都與福音有相近之處，如中

國文化中談到仁愛等概念，與信仰中的愛也是相近，只是未

知福音由天主處而來，所以稱之為準備。

在文化交談中，有一個課題是非常重要的，就是本地化

的問題，即福音如何融入本地文化的一個過程，其中包括該

文化中的信友先理解福音，然後讓福音提昇甚至重塑文化，

然後再以該文化表達信仰。
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這為中國神學來說，是一個重要和必須的展望，很值

得我們探討與研究。以往，有人認為本地化就是把基督的形

象，或教會的禮儀添上中國色彩，或將中國的經典與聖經作

一比教，找出相通之處，但這些只是本地化的起步階段﹔單

靠這些努力，是不可能把福音徹底地紮根於本土文化之中。

推行本地化的神學家不能不認清基督信仰的獨特性，他也必

須是一個浸淫在基督奧蹟的屬靈人，這樣，續能令人從交談

中體會到基督的真、善、美。

因此，關於中國神學本地化，我們可以歸納為以下兩

點：

( 1 ）不能單單注重表面的改變，而忽略深層思想的提

昇﹔

(2）本地化並不改變基督信仰的核心，而是要讓這核

心思想在文化中紮根。

7. 總結

綜合以上的內容，我們可以看到的是，今天的世界遠比

過去複雜，而人對於生命的掌握卻未必能隨之加強，反而有

陷入混亂的趨向。天主教的神學因此受到不同程度的衝擊，

同時亦在過程中學習如何回應。這些回應，就是把聖言化為

今日的語言，傳遍萬民。為了這個原因，我們需要認識今日

社會的特徵’並且予以回應。以上各種回應的重點，均是今

日天主教神學的重要路向。希望大家認識了這些方向後，能

夠在往後的學習中，立下新的里程碑。
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8. 摘要

( 1) 今日的思潮特點，歸納來說，不過是兩個問題：人心的變
化與科技的進步。神學不能脫離現實，所以必須面這兩個

挑戰﹔這既是神學的危機，也是神學發展的契機。

( 2) 人心的變化主要體現在「後現代」這個時代特點上。當中

的「相對主義」和「及權威主義」’令人遠離甚至及抗傳
統信仰。

( 3) 新紀元思想鼓吹宗教混合主義，強調人能與信仰核心直接
接觸﹔因此不同的宗教只是不同的路佳，人可以與終極的

源頭相遇即可。

( 4) 新紀元思想的另一個特點是泛神論。在新紀元內，神的
特性是沒有位格的，祂可以是一種瀰漫於宇宙的能量﹔因

此，所有現實的事情都是神聖的，主張萬物皆有神及萬物

皆一。

( 5) 最後是諾斯底主義的重現。各種型態的諾斯底主義都認為

正統基督信仰已遺失了基督原先的心靈教導，故他們引導

人渴求超凡的屬靈經驗，遠離或抨擊信仰團體的傳統。

( 6) 世俗主義同樣街擊著信仰。所謂世俗主義，就是要把人的

行為、思想，與宗教分開﹔從以神為中心的社會，漸漸走

向以人為中心的思想與文化。

( 7) 除了人心問題，另一個街擊是科學的發展。科學對自然界
的理解，與信仰的敘述有所不同。神學家要面對的，就是

如何綜合兩者，從而令現代人不偏離敢示。

( 8) 科技發展迅速，倫理神學難以趕上﹔既然對新科技欠缺認
識，自然無從判斷。
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( 9) 復現代也是神學發展的契機，因為復現代人敏銳地察覺到
現實的痛苦，卻沒有任何的依靠﹔而人類椅神需要更深層

次的支持。基督信仰就給人類一個動人的永恆喜訊：我們

因愛而生，並被召 i舌於愛內。

( 10 ）我們應採用敢示真理所帶來的光榮，以神學來回應這些現
實生活的困境。首要強調的是天主的奧祕性，還要強調天

主對人的救恩。

( 11 ）在多元的現代社會中，要強調交設的作用一一交談的範圍

包活神學家之間的交設、不同宗教之間的交談，以及不同

知識領域之間的交談。交談的重點在於以敢示的真理為核

心，以及與其他人與團體交談時，保持尊重而平等的態

度，這才可以為信仰帶來真正的益處。

( 12 ）隨著交設而來的一個重要課題，就是神學的本地化一－ l'!P

不同文化接受福音的過程。要真的做到本地化，使得保留

及尊重基督的神學特性﹔因此，神學家要有深厚的屬靈生

活和對基督奧蹟的認、識。建設健全的中國神學，是我們必

須的展望。
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