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序

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。瑄兩個委員

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，已受命負責聖職人

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

促進神父問的弟兄情誼。

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, SYD) • 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。教區要求預備領冼者要

慕道一年半，但是教友在領洗後，仍當塏纘接受培育。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

努力福傳，以致近年來，教區每年復活節前夕約有三千五百

成年人領受冼禮。但他們和我們還要繼噴接受培育。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

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詝識信仰，熱愛信仰，亦能在

生活言行上見証信仰和傳揚福音。

十湯漢樞機

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。

囚此，整套教材有兩個重要的元素：首先，它是一套

系统的寫作，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，讓讀者能從閲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

相同的芍色：

L 在內容上，整套教材包括了教義、聖經、禮儀、倫

理及其徨相關的科目。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

的內容以提綱挈領形式編寫，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目，讓讀者更容易尋找到延伸閲讀

的資料。

這個系列的教材帶有自學的色彩，讀者可以單純閲讀

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。
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單元一

導言 (J:)

L 緒言

如果讀者已研習本系列其他有關教義的書本，不難掌

握本書的結構。在本書裡，我們同樣會由方法論入手，討論

研究教會學的方法，然後進入聖經，重新審視初期教會裡有

關構成教會的主要元素。完成逍部分後，我們將進入有關教

會的不同主題，同時也是教會學主要探討的問題。這些主題

包括教會的圖像與模式、四大特徵以及教會的有形組織。

首兩個單元會介紹教會學的基礎，目的是讓讀者掌握

教會學的整體面貌，讓讀者對教會學有一個概括的理解，以

準備後來的研習。
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2. 單元H標

讀者完成本單元後，應能：

• 説明本科所採用的方法論的特點；

• 指出由初期教會至梵一大公會議的教會觀的特點。

3. 導論

開始之先，首要問的問題，並不是什麼是教會，而是

什麼是教會學 (ecclesiology) 。雖然教會學要探討的對象是

教會，但是我們還是要先理順教會學本身，才可以出發，尋

找有關教會的意義。為什麼我們要把教會與教會學分開呢？

理由很簡單，因為研究方法本身，往往影響到結果，因此，

我們必須先弄清楚教會學本身的問題，才可以開始研究教

會 。

如果讀者還記得《神學導論》中學過有關信仰與神學

的關係，不難明白教會和教會學的關係。神學的研究對象

是天主的啟示，而我們即使不進行研究，天主的啟示仍然存

在，人仍然可以接受這份啟示和回應。然而，透過神學這系

統的研究方法，我們可以對啟示有更全面和深入的理解，從

而能作出更恰當的回應，深化信仰。同理，教會一直存在，

她的存在遠早於教會學的研究，但是如果沒有教會學，我們

對教會的認識，只會停留在外表的層面。因此，借助一套較

為客觀而系統的研究方法，有助我們對教會有更深刻的認

識，這就是教會學了。
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所以，教會學是一套認識教會的方法，也因為如此，

我們就需要先詔識這套方法，不然就難以借助這套方法，訒

識教會。如果我們把教會學比喻為一架放大鏡，我們就要學

會如何正確地使用這工具，不然可能適得其反，不但未能把

觀察的事物放大來看，甚至對所看到的事物產生誤解。

那麼，我們今天的教會學，又有何特點？這就要在下

文中一一探討。我們可以看到，有關教會學是什麼，可以從

其名稱、涵義、方法及內容四方面一一细説。

4. 名稱及涵義

思考：教會一詞，你認為是什麼意思？教會是指一所

聖堂，一個組織．還是由司鐸帯領的一群人？

中國人傳統説「必也正名」 ，有關「教會學」是什

麼，我們也首先從字源學 \Etymological) 的角度，理解教

會學在希臘文中是什麼意思。「教會」一詞· 如果用英語翻

譯，最貼近就是 assembly• 也就是「聚會」、 「集會」的意

思。故此，教會原來並不是如我們一般人的印象，指一個既

有的組織和機構，甚至聯想到教廷，而是指信仰天主的人，

眾在一起。所以，教會學就是指研究基督徒的聚會，或是天

主的會眾的一種學問，故此· 從終極的角度來説，教會學是

針對一個活的組織 (living community) '研究一個動熊的

團體，而非一些靜態的規條。在此，我們不進一步探討新约

希臘文中的「教會」一詞，留待稍後的單元才作詳細介紹。
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至於涵義方面，就是指從神學的角度，教會學探討什

麼的問題。這首先可以問的是：教會學的研究對象是什麼？

當然，我們很容易就會回答：教會。但是要留意的是，從事

教會學研究的人，同時也是研究對象的一員，因為作神學研

究的必然也有信仰的，也自然是教會的一份子，所以當我們

説教會學的研究對象是教會，實際上是把研究者也包括在

內。

為什麼我們要特別指出這一點呢？因為「神學研究」

與其他學術研究的分別很大，這在《神學導論》中巳有論

及。神學研究，必然由信者出發，故此研究者自己本身，也

同時是研究對象。教會學屬神學的範疇，因此，也有這特

性，而我們可以把教會學視為教會對自我的理解。不過，僅

僅是自我理解並不足以成為學問，理解的方法必須要有本身

的系統，這就涉及方法論的問題了。要有一個系統的方法來

研究，才可以稱之為學問。總而言之，教會學就是一個信者

的團體，有系統有方法地反省對教會的自我理解。

當基督創立教會後，教會如同一個嬰孩，需要時間來

成長、探索、自我理解，所以，初期教會對自身身分的表達

並不完整，只可以説當時開始具備教會觀，卻難言教會學。

意思是初期教會巳經對自己作為教會，有一定的認識，就是

教會觀；但是這個認識卻是近於經驗的、感性的，或是印象

式的，並未建立一個有系統的反省，所以不屬於教會學。

不過，正如一個人的成長，對自己的認識也日漸增

加，教會的自我意識也不斷發展，故此，教會學同時也在不

斷發展，因為它的研究對象是一個活的有機體，對於自我的

理解也在不斷更新中。
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5. 方法論

正如上一節所言，教會學是有系统地反省有關教會的

種種，而在這一節中，先説明這個系統，這就是方法論。有

關教會學的方法論，可以分為傳統由上而下的，以及梵二以

後由下而上的。我們今天採用的是梵二以後，由下而上的方

法。

不同的方法有其時代性，只要能夠達到目的，讓人有

更深入的理解，就是適合當時的方法。正如古時要訪友，會

騎馬、乘轎，今天變成了乘搭飛機、駕車等。那麼，這是否

表示當時的交通方法不妥呢？這是不易評價的，因為當時的

方法，確實可以帶領人到達目的地；方法不同，只因不同時

代各有其限制而已。

那麼，什麼是由上而下的方法呢？這種方法可以分為

三個步驄：

(l) 出發點 (starting point) : 由普遍性的概念出發，

以教會的訓導＿信條 (dogma) 作為理論的基石。換言

之，此進路是由權威、定義、信條開始，並以此作為前設·

開展其他的考究。例如有關教會學的出發點，就是從與教會

相關的信條開始，例如：教會是由耶酥基督所建立的，是唯

一、至聖、至公、從宗徒傳下來的。

(2) 證據 (Evidence) : 從聖經和歷史文獻中，找出

相關的證據，以支持上面所提出的出發點是可信的。歷史文

獻又可分兩大類： 口）早期歷史文獻，主要指教父著作：

(ii} 晚期的歷史文獻，指所有大公會議的訓導。
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(3) 結論 (conclusion) : 從證據中看到出發點是正確

顛誤的，並且從尋找證據的過程中，讓人更明白其中的深

音 o
,'"-' 

這種方法的好處是清楚明白，一切都井井有條，但是

到了今天，這種進路難與外界交談，尤其與其他基督教派

在合一交談的過程中，問題叢生。因為這方法是先假定出發

點的正確，而對出發點背後的種種假設，往往沒有深入探究

是否已有足夠的理據支持。例如「耶穌基督建立教會」道個

出發點，為信者是理所當然的，但為教外人而言，一定會

要求拿出證據，證實今天的教會，是耶穌基督建立的。採用

由上而下的進路，我們的證據就是聖經經文本身，如在這問

題上，往往會引述這經文： 「我再給你説：你是伯多祿（磐

石） ，在這磐石上，我要建立我的教會，陰間的門決不能戰

勝她。」 （瑪 16:18)

但是，從今天的聖經批判學來看，這段經文不能作為

確切的證據，因為我們要先判斷，這句話是否真的來自耶

酥。當有懷疑時，最初的出發點就不能成立了。再者，這裡

所言的「教會」 ，是否就是我們今天的天主教教會？對於這

些問題，傳統的方法不會討論，因為當時並不會質疑這些出

發點和聖經的解釋，但到了今天，我們對此有更多批判性思

考，就不得不採用另一種方法了。

再者，之前也提及過，這種由教會權威為出發點的神

學進路，缺欠了交談的能力，既不能與其他基督教派交談，

更加做不到與其他宗教、學術界的交談。正如上文所提及的

例子，如果視聖經的文字為定論，再沒有討論的餘地，自然

也談不上和別人交談。



重元一· 導言（上） I 7 

因此，在梵二前，教會內部就開始發展第二個進路的

研究方法，就是自下而上的方法。這種方法較傳统的万法

複雜，但是最大的特色是兼顧了神學的實證與推理功能，而

不偏向一邊，同時有助宗教及科際交談。這方法有以下的步

驟。

首先是研究的出發點，這進路是由歷史事實出發的。

瑄個方法沒有假定權威，而是由事實去建立，但面對的困

難是如何掌握歷史，這就要依靠可靠的歷史文獻，包括了：

(i) 經外文件；（山聖經文件。

以保祿為例，按聖經內容，他是偉大的傳教者；按經

外文件，如羅馬的歷史記述，他是動亂者，所以最後被斬

首；按猶太歷史記述他則是叛徒。為由下而上的方法來説，

無論是什麼評價，也不是重點，重要是有不同的記述，足以

證明歷史上確有保祿的存在。所以，由下而上的方法，開始

要先做歷史批判研究的工夫，由這歷史事實開始推論，建立

自己的論點。

以下，我們不妨再以「教會是否由耶穌基督建立」為

例，詳細一點説明「由下而上」的研究方法，也就是不要先

把這個説法視為真理、巳完成的判斷，而是要從文獻中找出

歷史的根據。

因此，我們要參考猶太和罨馬的歷史書，同時要看聖

經的內容。不過，原則上是以聖經為重，經外文件為次要。

因為，教會學是教會對自我的理解，而聖經是教會團體內最

重要的反省成果，故此是首要。至於經外文件的作者，並不
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是團體的一員，所以並不是教會本身的自我反省。故此，採

用經外文獻，主要是一種輔助，希望透過與經外文件的對

阿，讓我們看到真正的聖經涵義，而經外文件的主要作用，

是證明聖經本身的歷史性。

在廿七卷新約中尋找其歷史根據，特別是從教會學的

角度，我們可以把經卷分為三種：保祿書信、宗徒大事錄和

福音。當中又以保祿書信最為重要，因為保祿在各地建立很

多教會，並寫了不少書信給這些教會，加上這些書信的成書

年分，不少也比其他經卷要早，所以其歷史性很重要。

宗徒大事錄都有不少初期教會事跡的記載，但是它成

書較晚，而且路加本身是神學家，他在紀錄中可能已加添自

己對教會的理想。不過，當中記載了耶路撒冷教會的事跡，

而這是第一個教會，所以十分重要。然而，我們必須在探討

時注意：他在何處是報導事實？何處是神學呢？今天，根據

考古研究，我們較肯定宗1-5章的內容，確實發生在耶路撒

冷。

透過這些新約聖經，我們可以審視第一代信徒如何看

教會，道主要是指門徒以至耶路撒冷教會如何理解自己的身

分，可視為初期教會觀，這未必是歷史，但為我們理解教會

亦很重要。總括來説，我們要看看 (1) 第一代宗徒（如保

祿）如何看教會； (2) 路加如何看教會： (3) 耶路撒冷教

會如何看自己。

簡單來説，就是我們把新約有關教會的記述，配合經

文，看看這些記述是否真實，而我們可以肯定的是，新约提
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及的教會，是真正存在的，這就是實證的工夫。實證過後，

我們就開始推論的功夫。

下一個步驟就是所謂推論，在道裡就是問「為什麼」

及「如何」的問題。我們會問：耶路撒冷教會自稱為教

會 (ekklesia) '而保祿在格林多建立教會，亦用教會

(ekklesia) 一詞，二者分別由猶太人及外邦人為主的教

會，都自稱為教會，可見大家都同意各個不同的教會都有

共同的特質。如果它們並不是有同一源頭，不會有這樣的共

識，所以我們可以推論，不同人所建立的教會，都有同一的

根源。

既然不同團體都是來自同一根源，我們再進一步，就

要探討其共同的特徵，因為它們的共同特徵，可推論為教會

的特點。然後，我們還要追查這些特徵的發展，因為團體是

動態的，這些特徵隨團體發展會有所變化，這些變化也是研

習的重點。最後，我們要看看今天的教會的特徵，是否與初

期教會的特徵一致，並且嘗試找出道些特徵的發展脈絡，才

能稱自己是與初期教會一脈相承，才能説服別人，我們今天

的教會，是由耶穌基督所建立的。

簡單來説，由下而上的方法，就是整合聖經、歷史與

神學反省三者的關係，而在整合的過程裡，實證與推理功能

就要同時使用，也可以稱為互相滲透，相輔相成，方能把教

義更明白地呈現出來。具體的做法，要到單元三開始，才採

用「由下而上」的方法，尋找教會的元素。在此，讀者只要

有大概的印象即可。
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6. 教會學的歷史發展

思考：初期教會是否已經很明確地意識到自己是一個

維織？宗徒如何理解自已和其他信仰基督的信

友之間的關係？

正如導言所述，具系統的教會學很遲才出現，但是關

於教會的討論就很早，故此在本節中，我們由新約時期的教

會觀開始，看看如何發展到今天的教會學。回顧歷史，目的

是鑑古知今，讓我們明白過去不同的教會觀，有助我們建立

今天的教會學。

6.1 新約時代的教會觀

教會的成立在於五旬節的聖神降臨，這在宗徒大事錄

中巳有相關的描述，並且很清楚地指明這一點。而信仰基督

的人被稱為「基督徒」 ，可以在當時的經外文件中找到，如

若瑟夫 (Flavius Josephus, 37-100) 的《猶太古史》 (Jewish 

Antiquities 18.3.3) 。基督徒一詞，同樣可以在宗 11 :26中找

到根據。關於道一點，我們有理由相信是符合歷史事實的，

因為當時安提約基雅人稱信仰基督的人為「基督徒」 ，是帶

有貶義的，是一種蔑稱，如同今天稱西方人為「鬼佬」 ，或

者稱北方人為「北佬」等含貶意的叫法。既然是出於惡意，

但聖經仍然記載下來，所以有理由相信是真實的。

在這時期的教會觀，未必很有系統，卻異常珍貴，因

為它是最貼近耶穌基督的，可以視為原始資料，為我們後來

理解教會是什麼，特別有意義。
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當時的信友理解教會這團體，往往採用圖像和象徵的

表達方式，因此可稱這時期為「圖像的教會學」。所謂「圖

像」或「象徵」 ，是指以有形可見的事物，指向無形可見的

意義和價值。這種借物比喻的方式，為今天的教會學具有深

刻的意義，我們後面會再談。

除了圖像外，這時期有關於教會的組織及制度，有「十

二人」道説法。為猶太基督徒來説， 「十二人」是一個專有

名詞，是當時的教友對教會組織的一種理解，但是這看法很

快就與「宗徒」緒合起來，成為「十二宗徒」 ，等同教會的

核心。這裡也有一個很重要的教會學的問題：當時耶穌基督

所選的十二人，目的是否要建立一個團體？如果我們能找到

證據證明，這就能説，教會是基督所建立，而不是後來的信

者自己建立的。

由「十二宗徒」引伸的教會學問題還有不少，如保祿

不是十二人之一，他是否宗徒呢？天主教的主教團宣稱是由

十二人這形式傳承下來，是否具説服力呢？為此，我們要討

論如何理解「宗徒」的內涵及歷史發展，這在後來的單元裡

會處理。

有關初期教會的教會組織及結構，新约中還留下不少

的材料。我們參考鐸 1 :5-9' 發現當時的教會有「長老」及

「監督」這兩種職務，但是當中並沒有清楚的劃分；再參

考宗20:17-18及弟前3: 1' 同樣提及這兩種職務。這顯示當時

教會確有道兩種職務，但是劃分並不清楚。
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還有執事職務。造除了在宗徒大事錄中有提及七位執

事的選立外，在弟前3:8-13有更詳細的説明，指出當執事的

各種要求。

新约裡提及不同的職務，而且不同的職務也有其不同

的權威性。要留意的是，早在新約時代裡，不同經卷的作者

都意識到，職務的權力源自團體的需要，所以，這些權力是

為服務而存在，這種概念一直都是教會內職務的核心，值得

我們留意。

6.2 教父時代的教會觀

這個時期是指三至五世纪的教會，當中最重要是安提

約基雅的聖依納爵。從他的七封書信中，我們可以看到聖體

聖事的教會觀及三層的教會結構。

聖依納爵是首位採用「大公」 (catholic) 一詞的

神學家。此詞最早見於亞里士多德的著作中，是普遍

(universal) 的意思。聖依納爵把它用於地方教會身上，承

接保祿的傳統，帶出整個教會出現在地方教會身上，故此，

地方教會同時有普世教會的特色。

聖依吶爵認為地方教會就是普世教會，與他的聖體聖

事教會觀有極密切的關係。由於團體在聖體聖事上，經驗到

與耶穌基督的關係，令他們再思考教會的意義。他們從聖體

上明白到，即使多細小的一份餅，同時都是基督的全部，而

他們就是以此去理解地方教會與整體教會的關係。因此，他

們稱教會是一個奧蹟。這可説是承繼保祿在羅12:4-5 中所談

的身體與肢體的關係。
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除此以外，由聖體聖事的教會觀發展出另一個重點：

教會是一個共融的團體。這同樣是承繼保祿的教會學思想。

按照這種以聖體聖事為核心的教會觀，聖依納爵認為，教會

應當是圍繞祭台的教會，耶鯀基督是整個教會的中心，因

此，主教是聖事的施行人。當時，他們稱與鄰近教會的關係

為姊妹共融 (sibling communion) • 教區之間交往頻繁，並

且有互送聖體的做法，有學者認為正是生活在「主教團」的

共融裡，即主教之間的共融狀況，讓地方教會呈現普世教會

的幅度。

在這時期，教會內的職務方面也有所發展，主要是由

兩層演繹為三層結構。在聖依納爵時代，監督與長老的職務

分開，監督的職務明確地成為主教，而長老就是神父。有關

主教的職務，谷寒松在〈從宗徒時代至梵蒂冏第二屆大公會

議的教會〉一文中有這樣的看法： 「第二世纪的二十年代，

在安提约基雅已有君主式的主教 (monarchical episcopate J 

出現。這種制度如何自上述團體領導的形式演變而來，因史

料殘缺，無從稽考。」只能説， 150年後，君主式的主教制

度便成為各地万教會普遍接受的領導形式。故此，我們相信

有關主教制度的具體建立，是從二世紀開始。

總括來説，這時期的教會觀視教會為一個整體，未見

後來平信徒與聖统制的分割，而這個整體教會的中心，聚焦

在聖體上，因此也有人稱此時期為「聖體聖事的教會觀」。
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6.3 中世紀的教會觀

教父時代結束，八至十世紀是一個準備時期，亦是教

會最混亂的時期，也就是一般稱為黑暗時期，然後就是士

林神學的興起。在中世纪以前，教會雖然有神學的反省，但

是反省的角度，是以牧民為主，就是要回應教會具體要面對

的問題，或是教友在信仰上的困難，如何在生活中能活出信

仰，如何避免異端等。這些神學反省固然有很豐富的內容，

但是並不是系統性的反省。

到了十二世纪至十三世紀，就是士林神學的黃金期。

在這時期，教會觀有一個重大的轉向，就是強調外在有形可

見的教會。

由初期教會開始，教會巳經意識到自己同時兼具有形

可見和讎形可見的兩部分，上文提到普世教會與地方教會，

就是一例，因為地方教會是真實可見的，但是普世教會是抽

象不可見的。所以，教會觀應該是平衡二者，而在士林神學

的發展過程中，越發傾向重視有形可見的部分，因而教會學

探討的，都是具體制度的問題，並把集點集中在聖統制上。

所以，如果我們問教會是什麼，這時期與初期教會的

答案，已經截然不同。當時的神學家會回答，教會是一個組

織，或教會是一個完備的社會，完備的意思，是要指出只有

教會才有耶酥基督拾予的一切得救的因素，這是其他社會所

餌的。瘟些答案，極其重視有形的組織，而忽略了無形的部

分。
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聖多瑪斯為士林神學的大成者，但是在他的著作裡，

亦沒有一套完整的教會學，因此有學者評為，即使士林神

學這般全面，對教會的探討仍未完整，所以教會學的真正出

現，是來自梵二以後。

雖然如此，我們也討論一下，聖多瑪斯的教會觀。聖

多瑪斯承接教父時代的看法，如聖體聖事的教會觀，另外，

他重視以耶鯀基督為教會的根源，討論到教會時，必然以耶

穌基督為中心。從取向來説，聖多瑪斯仍能平衡有形與陣形

的表達，兼顧到初期教會的圖像與當時重法律的有形取向。

但是，這個平衡隨聖多瑪斯的逝世而消失。十三至十

六世紀是士林神學的沒落期，神學研究脱離生活，沒有力量

帶動教會的生活。此時期的教會觀極端制度化，而且榻注重

討論權力的問題，更甚者，是集中於教宗與王教的權力，可

以説，是聖统學多於教會學。

6.4 宗教改革期的教會觀

思考：月丁路德的出現，迫使天主教作出自我改革，

當中也包括教會的體制。你對此有多少認識？

在這裡，我們首先看看馬丁路德教會觀的內容。馬丁

路德的教會觀，主要是要針對制度化、以權力為中心的教

會，也就是當時他所目睹的羅馬天主教教會。於是，他認為

真正的教會並不在於有制度，也不在於聖統，而是一個信者

的團體，而這個團體的中心是聖言，所以他的教會觀是以聖

言為中心的信者聚會。我們撇開針對當時教會實況的問題，
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純以教會觀來作比較，他的聖言為中心的教會觀，已經有別

於我們以聖事為中心的教會觀，而且分別很大。由於馬丁

路德的教會以聖言為中心，所以宣講、宣信等行為是極其重

要。但天主教以聖事為中心，傳教的力量不及重視聖言的新

教。

馬丁路德認為教會在天主的聖言之下，是一個信仰聖

言的團體。在團體內，不同的信者有不同的職務，但是道些

職務都只是為聖言服務的，他們的地位低於聖言。在基督新

教內，牧師的工作是宣講聖言，因此團體可以在他不能服務

時，把他免職；然而，在天主教裡，聖職本身就是教會不可

或缺的一部分，所以沒有可能把聖職從教會中分離。

兩種教會觀對職務的理解，分別很大。為馬丁路德而

言，宗徒繼承的關鍵，在於擔任教會的職務時，能否按聖

言行事。但是聖言並非自明的，故此判斷誰人具備教會職務

的權力，就落在團體身上，因為團體是以聖言為中心而成立

的。所以，馬丁路德的教會觀，在於以聖言為中心的團體，

而這個團體就變成最高的權力所在。

另外，團體內的職務，是基於團體的需要而產生的，

所以沒有什麼職務是來自神律的，也不相信耶穌基督建立了

聖統制，故此在馬丁路德的教會觀中，職務有很大的彈性。

那麼，馬丁路德如何理解聖經上出現的職務呢？尤其

這些職務是由宗徒所指派的，並且透過禮儀行動而傳授的，

如弟茂德就是在覆手禮中獲得職務的。而天主教亦因此強調

在祝聖禮中，司鐸或主教，得以領受他們的職務。馬丁路德
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並沒有否定弟茂德獲得的職務，但是他認為最關鍵的是，後

來的人是否如同弟茂德般，能夠忠於天主的聖言。如果個人

不能忠於天主的聖言，就稱不上是宗徒的繼承人，所以職務

的獲得與否，與覆手禮並羆關係，關鍵在於領受職務者，是

否忠於聖言。故此，馬丁路德完全否定天主教的聖统制，也

不承詫聖秩作為聖事，而且他的聖事觀，亦不同於天主教，

如馬丁路德相當關注聖餐禮，但是他訒為聖餐是為團體而存

在，當信者聚在一起，麵餅方變成聖體，當團體散開，麯

餅就不再是聖體。他所以有道樣的看法，正因為以團體為中

心，方有迢樣的聖事觀。

由於馬丁路德的緣故，天主教召開特倫多大公會議

(Council of Trent, 1545-1563) • 全面檢討教義。為教會來

説，其重點是司鐸生活的重整。因為當時教會生活確實有問

題，故此特倫多大公會議更新了神職的生活。在思想上，這

次大公會議並沒有新的教會觀，反而是進一步強調聖統制．

以抗衡馬丁路德的看法。

6.5-t九世紀至梵一大公會議

特倫多大公會議為對抗馬丁路德而就教會作出很多定

斷，這些定斷所構成的權威，形成一個籬笆，沒有人敢越過

這個籬笆· 例如有關教會是信者團體的看法，由於這是由馬

丁路德所提出的，於是天主教內就沒有人再討論這觀點了。

因此，十七至十九世紀，教會學沒有長足的發展，較多的討

論是教宗與主教權力的分野· 這情況直到十九世紀才有所改

變。
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當十九世纪召開梵蒂岡第一次大公會議時，正如《神

學導論》的介紹，這次大公會議要面對的是現代主義與理性

主義的異端，而它們對教會的衝擊，令教會更加走向護教的

方向。

梵一共有兩份文件：《天主之子》 (Dei Fili us) 及《永

遠牧人》 (Pastor Aetemus) '當中《永遠牧人》與教會學

的關係相當密切，因為它主要是論教宗的權力。本來這份文

件是要論教會，希望重新反省教會如何理解自身的，但是由

於要面對反權威的思潮，反對教會內外對教會權威的懷疑，

文件的首要目的，是要説明教宗的權威，也就成就了「教宗

不能錯」的訓導。可是文件一出現，不少教長就有所疑問，

認為憲章單論及教宗，是否已經圓滿，因為教會不僅是教

宗。故此當時希望繼繒討論主教的職權，以及教會的性質與

使命。可惜，《永遠牧人》面世不久，德法戰爭就開始，會

議被迫中止，故此並未有討論下去。

下一個單元談到梵二，我們可以看看梵二如何發展出

一套嶄新的教會觀，促使教會學的興起。

7. 摘要

(1) 教會學的特點是：從事教會學趼究的人，同時也是趼究對
象的一員，因為作神學妍究的也是教會的一份子。因此教

會學就是一個信者的罔體，有系統有方法地反省對教會的

自我理解。

(2) 有關教會學的研究方法，分傳統由上而下及梵二以後由

下而上的研究法。由下而上的方法，就是整合聖經丶歷史
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與神學反省三者的關係，在整合的過程裡，實證與推理並

用，互相滲透，相輔相成，把教義明白地呈現出來。不同

的方法適用於不同的時代環境，未必可作優劣之分。

(3) 不同的時代對教會有不同理解，而不同的教會觀對教會本

身的行動與思想有很大的影響。

(4) 新約時代的教會觀，可稱為「囿像的教會學」。除了圖像

外，這時期有關於教會的維織及制度，有 r 十二人」這說

法。

(5) 教父時代的教會觀，主要從安提約基雅的聖依納爵的七封

書信中，看到聖體聖事的教會觀及三層的教會結構。他是

首位採用「大公」 (catholic) 一詞的神學家，他把它用於

地方教會身上，承接保祿的傳统，帶出整個教會出現在地

方教會身上，故此，地方教會同時有普世教會的特色。

(6) 中世纪的教會觀，強調外在有形可見的教會。聖多瑪斯仍

能平衡有形與無形的表達，兼顧到初期教會的圖像與當時

重法律的有形取向。但是，後期的教會觀極端制度化，注

重討論權力的問題，可以說是聖統學多於教會學。

(7) 宗教改革期的教會觀，主要是馬丁路德的看法，他的教會

觀在於以聖言為中心的罔體，這個罔體就是最高的權力所

在，而職務的獲得與否，關鍵在於領受職務者，是否忠於

聖言。馬丁路德完全否定天主教的聖统制，也不承認聖秩

作為聖事。

(8) 十九世纪至梵一大公會議的教會觀－十七至十九世纪，教

會較多的討論是教宗與主教權力的分野。梵一當中《永遠

牧人》這份文件，與教會學的閼係相雷密切，但是由於要

面對反對教會內外對教會權成的懐疑，文件的首要目的，

是要說明教宗的權威，也就成就了「教宗不能錯」的訓導

權。
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單元二

導言(~)

L 緒言

正如本單元的題目一樣，讀者可以很容易明白，這個

單元並不是獨立的單元，而是上一個單元的延續。由於篇幅

的緣故，我們把較長的主題，分成不同的單元，讓讀者可以

更容易掌握。

不過，與上一單元不同之處，是我們終於走到近代

了。如果説上一單元是把有關教會學的方法論和歷史加以説

明的話，這個單元要處理的，是我們今天的教會學的起點。

所以在完成這個單元後，我們就會進入真正教會學的討論。

這兩個單元作為全書導言，希望能讓讀者理解過往教會學的

發展及它的方法論，以便迎接往後的研習。
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2. 單元H標

讀者完成本單元後，應能

• 説明梵二以後教會學改變的原因：

• 指出梵二後教會學的幾個重要討論點；

• 説明若望保祿二世的教會學重點。

1 導論

這個單元是屬於導言的第二部分。早期教會雖然未有

教會學的概念，但作為教會學的探討對象，她對自我的描述

和觀點，都成為後來教會學重要的根據。但是在教會歷史發

展的過程中，對於「教會是什麼」的理解，出現了偏差，特

別是後來過度強調教會有形的一面。道種情況，到梵一大公

會議仍然沒有改變，但是有闊的變革趨向已經漸次形成，而

我們在這個單元中，正正是要探討這個變化的發展，所以我

們會在梵二大公會議前的時期説起，因為這正是教會學開始

改變的時期。

4. 梵二的教會學發展

思考：梵二大公會議提倡同心圄的教會結構，你是否

聽過？這種結構，與過去金字塔式的結構，有

何不同？

由梵一至梵二中間七十多年，教會內部與外面的世

界，都有很大的變化，因此形成教會對自身的看法，與過
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去有很大的不同。從整體來看，梵一與梵二的口吻，截然不

同：梵一是法律口吻，而梵二就作出了徹底的改變，放下了

自我保衛的意識，護教色彩減輕了，反而強調開放、交談。

為何有這麼大的改變呢？以下兩個原因可以説明。

4.1 社會因素

在梵一至梵二期間，歐洲最大的事件，自然是兩次世

界大戰。要知道，在世界大戰以前，整個歐洲社會，即使個

別國家由天主教改奉基督教，仍然是以基督信仰為主，而這

個生活狀況，已經有千多年的歷史。為歐洲社會而言，教會

與社會已經緊密地結合在一起，而教會也是構成社會的一個

重要部分。如果讀者有機會到歐洲旅行或工作，即使到訪的

只是細小的鄉鎮，也必然會看到一幢聳立於當地市中心位置

的宏偉教堂。因為由中世紀開始，每一個城鎮的中心必然是

教堂，而教會完全融合在他們的生活裡。

整個歐洲社會在教會內生活了千多年，自然會認為教

會組織是永固不變的。但是兩次世界大戰的主戰場都在歐洲［

大陸，各個歐洲國家都飽受戰火的摧殘，人民本來的穩定生

活出現了翻天覆地的改變，自然對於一直作為穩定生活核心

的教會，產生很多不同的見解。

再加上心理的轉變，就是人不再追求外在的平安，轉

向尋找內在的平安。因為在戰爭當中，人往往要面對很多悲

慘的事清，而這個劇變，令人懷疑生活上的安定，是否有所

保證。既然生活的安定未必有保證，人生是充滿變幻的，如

何從內心找到安定之處，就成為二十世紀哲學思想的焦點，

而這亦間接影響到人對於教會可見組織的態度的改變。
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簡單來説，在昇平時代，人會喜歡健全的制度、法

令，因為能給予人很大的安全感；但是，在大戰中，人經歷

了制度崩潰帶來的不安，甚至經歷過罪惡制度的可怕，人心

就轉移，因此認為制度並不可靠，人不應把自己的安全感建

基在制度上。以往在歐洲社會，人看到鎮中的教堂，就如見

到自己的家。但是在二次大戰過後，在現實層面，這所教堂

可能已經面目全非，在心理層面，鎮上的人可能已經家破人

亡。影響所及，教會對於自身的反思，也不再這麼強調有形

的部分了。

正正由於這些因素，令教會也開始不再只靠外在的制

度，而是從教會的內裡特質來詫識自我。因此，教會內關於

基督奧體的概念就復甦了。基督奧體的概念，在於信友因與

主結合，而成為一個身體。這身體是奧蹟，故此教會觀也不

再強調制度和組織了。

4.2 教會的內在因素

教會本身也出現了一些內在因素，促使整個教會學方

向的改變，這可以分為多個方向來説明，當中亦牽涉三個運

動。

首先是有關聖經批判學的開展。正如在《聖經導論》

中提及，聖經批判學的其中一個重點，就是原文批判，而

原文批判往往挑戰傳統的教會觀，因為教會對自我的理解，

在過去的日子裡，往往建基於聖經的某個章節，但是原文批

判的發現，可能會動搖這些根據。最典型的例子，就是馬爾

谷福音中最後的一段 (16:9-20) 。這段經文中，耶穌明確地
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吩咐門徒要往普天下去傳福音，信而受洗的必要得救，因此

也有不少人以這段聖經，作為教會權威的根據。問題是在原

文批判發展後，學者發現這段經文根本不是馬爾谷福音的原

文，而是較後才添加進去的。在這樣的情況下，如果我們仍

然以此為權威．就欠缺足夠的説服力了。

其次是教父學的研究，同樣有助於教會學的發展，這

主要是在方法上的影響。因為對於教父學的研究，引入了詮

釋學 (hermeneutics 或譯作解釋學）的方法。所謂詮釋學，

是指我們在研究有關的課題時，首先看文本 (text) '即作

者寫了什麼，然後看語境 (context) '即這些文字是在怎樣

的書寫背景下表達自己的意思，而語境可以分為文字的語

境、社會的語境、文化的語境。換言之，當我們閲讀一個文

本後，還要再把它放在當時的處境下理解，才可以真正明白

到這個文件在當時的意義，也因此才可以發掘出文本對我們

今日的意義。這有助我們理解初期教會當中，是哪些因素構

成了教會。

最後是不同運動的影響，首先是禮儀革新運動。這運

動是由本篤會土開始的，目的是要反省被動、單向式的禮

儀。正如我們今天還凸用下來的「望彌撒」一詞，正反映對

禮儀本質的看法。當我們稱「望」時，或多或少表達了禮儀

與我們的距離，因為自己是站在一旁「觀望」 ，而不是參

與。過去主流的特倫多式彌撒，以拉丁文為彌撒用語，客觀

地強化了教友只是旁觀者的身分，同時把整個彌撒的焦點都

放在主祭上，就是所謂的單向式。
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本篤會為改革這種禮儀，強調整體要負責地、主動

地、自由地、積極地、有意識地參與整個禮儀的每個象徵性

的行動。這個運動發展得很快，同時也直接促成了另一種教

會觀，就是互動的、同心圓式的教會。所謂同心圓式，就是

指教會內不同的人都是以耶穌基督為中心，大家只是在朝向

這個圓心中的不同部分，卻沒有高低之別。這與金字塔式的

理解，有很大的差異。因為在金字塔式中，往往聖職人員是

在尖頂，而教友是在下面，形成一個有不同階級的教會觀。

逍個運動對教會觀的影響，並不是從理論層面，而是

在實踐層面。它讓教友從禮儀中對教會的理解產生了新的觀

念。這亦合符我們教會的常規：信仰往往首先是在禮儀和祈

禱中感受到，後來再表達和確認於教理上。

另一個影響是來自不同基督教派的合一運動。疽個合

一運動是由基督教中的不同教派開始的，目的是要讓不同的

基督教派能透過對話來促成合一，故成立了「普世基督教協

會」 (World Council of Churches' 簡稱 WCC) 。這組織相

當鬆散，因為它的目的就是讓不同的教派都可以聚在一起，

故此對成員只有一個要求，就是相信耶穌基督是救主。天主

教一直以觀察員的身分參加，並沒有真正成為會員，但是天

主教在該組織中，亦受到相當的尊重，例如教宗真福保祿六

世就曾經在該組織的大會上發言。後來，天主教加入其組織

轄下的一個委員會。

這組織強調交談，不要挑起對罵的情緒，求同存異的

態度，為天主教自身而言，是很好的示範，逐漸影響到天主

教內部也走向交談，結果就是採用理性的方法來理解自己和
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對方，因而也促成了在神學方法上，轉為由下而上的進路，

間接影響我們的教會觀。

最後一個影響教會觀的運動，是「公教進行會」

(Catholic Action) '這組織強調平信徒的參與，令天主教

內的教友，對自身與教會的關係，有更深一層的認識。總括

之言，這三個運動為教會帶來深遠的影響，促使了教會內在

的改變，放下護教的意識，而轉為強調交談。

5. 梵二大公會議後的趨勢

梵二大公會議提出有關教會學的一些新方向，主要見

於《教會》憲章及《論教會在現代世界牧職》憲章，可以視

為梵一《永遠牧人》的延續和進一步完善。當中包括以共融

的角度來理解教宗與主教的關係，進而解決了教會權力的問

題。

另外，梵二的教會學，還有以下幾個特點 .. 

(1) 採用一般言語，較易明白：

(2) 重視地方教會的概念：

(3) 平衡教會有形與無形部分的表達：

(4) 視教會在世界內：

(5) 指出教會光榮、淨化及旅途的三個幅度，而三者

是一體。
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不過這些解説主要是方向性的，未能很具體細緻地説

明教會在各方面的有關問題。因此，在梵二以後，相關的討

論仍然緡績到今天，個別的課題仍然極具爭論性。這裡就幾

個課題略加説明。

5.1 地方教會

上文曾提及聖依納爵理解地方教會與普世教會的關

係，就如麵餅是基督的奧體，而每一片碎塊同樣也是基督

完整的奧體一樣。因此，普世教會並不是地方教會相加的總

和，而是整個普世教會存在於個別的地方教會之中。到了梵

二，教會也開始探討地方教會的神學意義，不過在當時，這

只是起步。在梵二的文獻中，採用「個別教會」 (particular 

church) 的地方共有24次，但是也有採用「地方教會」

(local church) 一詞。經過一段時間的發展，後來法典給予

一個明確的界分， 「個別教會」側重行政的意思，等同「教

區」 : 「地方教會」較具彈性，傾向是對應「普世教會」的

概念。這兩個概念，為我們理解當代的教會學，相當重要。

5.2 教會結構 (Collegiality)

思考：誰是教會最高的管治者？教宗、主教罔抑或大

公會議？

我們嘗試把 collegiality -詞稱為教會結構，但是這個

詞本來是「共治」的意思。為教會而言，這是一個專門的名

詞，是指主教的集體管治。
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這是歷史悠久的教會學問題：教會的最高管治者，究

竟是教宗本人，還是教宗偕同全體主教呢？如果我們採用梵

一大公會議的説法，就是傾向教宗本人，但是在梵二的文件

中，我們可以看到，大會傾向以教宗偕同全體主教，作為教

會的管冶者。

但這在實踐上有其困難，因為在具體的運作上，梵二

並沒有提出什麼建議，讓整個教會的管治，變為由教宗偕同

全體主教來進行。反而在傳統的情況下，以教宗作為整個教

會的領導，是自然而然的事情，加上以教宗為獨尊的思想，

並未完全熄滅，因此在近年來，重新強調以教宗為至高無上

的權力的説法，又再捲土重來，幸好這種思想並未成為教會

內的主流。然而，如何可以建立一個具實踐性的「共治」 , 

就是教會學要好好反省的課題。我們在這裡主要是帶出道個

思潮，詳情的探討，便要留待較後的單元了。

5.3 主教團

對於有關「共治」實質所指為何，不同的神學家有不

同的意見，這些看法同時也影響到主教團的發展和定位。

以下我們簡單説明一下和主教團有關的一些歷史背景

和神學知識，讓讀者可以對此有一個基本的概念。有關主教

團較詳细的討論，會留在《教會學（二）》的單元處理。

在教會初期，同一區域的主教常定期聚會，討論信仰

和教會的纪律，互相支持。道種聚會以後演變為教省會議或

全國性會議，對教律和信理的發展都很重要。在中世纪時，
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這些會議在歐洲不太盛行，但仍有定期的特別會瞰以進行改

革。

到了十六世紀，教廷為免政權控制教會，規定沒有事

先許可，主教不得召開此類會議。於是有些國家的主教遂以

「主教團」方式聚會，不過，這類會議的結果，對未能出席

的主教沒有任何约束力。

後來不同的國家也陸續發展出具規模的類似會議，並

漸漸變成為慣例，而在梵二大公會議中，主教為了「共同執

行牧靈職務」 （《主教在教會內牧靈職務》法令38) 而成立

的主教團 (bishops conference) • 已成了今日教會內的重要

成分，因為，尤其是現代， 「主教們往往不能適當地盡自己

的職務，除非與其他主教密切地合作」 （《主教在教會內牧

靈職務》法令37) 。主教團是教會臨在於國家層面的一種形

式，它不僅支持個別主教在其教區內的努力，亦促進與國內

及國外其他主教間的溝通和照顧。梵二以後，亞洲主教團協

會、歐洲主教團協會及非洲多國的主教團協會先後成立。

雖然主教團的制度漸漸地確立，但是它的身分一直受

到爭論。由於主教團在訓導方面與教廷的訓導在某些事上

有出入，教宗真福保祿六世於1969年召開了一次世界主教非

常會議，討論主教團與宗座的關係。 1985年教宗聖若望保祿

二世召開第二次非常會議，主教團的神學地位和訓導權問題

再次被提出討論。會後教宗成立了一個特別小組，準備一份

有關主教團的文件。 1988年一份工作文件終於分發給各地主

教，但各方反應不佳，尚待進一步改進。
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故此，主教團這個制度，應在教會內扮演什麼角色？

它與教宗的關係應該如何？仍然在探討當中。

5.4 其他

還有幾個發展方向，因各自所需篇幅不多，就以「其

他」為題作綜合説明。

首先是教宗權力的問題，這主要是源自梵一有關教宗

不能錯的訓導，今天可以分為兩種主張：一種強調教宗本身

的權威，解説方面傾向以教宗本身為主，甚至認為每一份通

諭都有不能錯的本質；另一種則強調教宗作為主教共融的首

領的身分，強調不能錯的訓導，是源自道個首領的身分，如

果沒有了主教的共融，則身分不能突顯出來。

關於這個問題，有關的討論到今天仍然緡續，但是未

有具體的結論，而我們也將在有關教會組織的單元中，再譁

細探討。

其次是「基督徒基層團體」 （簡稱「基基團」）或稱

為「信仰小團體」 ，有學者認為宗徒大事錄中記載初期教會

「挨戶擘餅」 ，一同祈禱聚會，就是最早的基基團。不過在

近代，不同人認為它有不同的起源，但它真正成為主流，是

在二十世纪六十年代的拉丁美洲。在香港和中國，基基團也

有一定的發展。

當我們審視梵二以後有關教會學的討論，不難發現·

有關教會學的課題甚多，而且爭議不少。這種激列的爭論，
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代表了教會內不同的看法，雖然爭論的過程可能令一些人感

到難受，但是我們都相信，這是一個嶄新教會觀在生產前的

產痛，雖然痛苦，卻可以帶來新的生命。希望讀者在學習教

會學的過程中，也投入思考，為我們嶄新的教會觀帶來一點

貢獻。

6. 摘要

(1) 梵二大公會議所表達的教會觀，與過去有很大的不同，外
在因素是兩次世界大戦對歐洲社會的摧殘，令長時間的穩

定不再存在，於是人們反省教會的有形維織，是否就是教

會本身。再者，戦爭的殘酷令人開始多尋找內心的平安，

反過來質疑教會有形維織的價值。

(2) 至於內部的因素，聖經批判學、教父學的趼究以及禮儀

革新運動，都改變我們對教會的觀念，而合一運動及公教

進行會又從不同方向，以實踐方法改變我們理解教會的方

法。

(3) 梵二以後的教會學發展，仍然是在討論的氛圍當中。其中

較重要的，是地方教會的定義和教會結構的討論。

(4) 由此衍生的是「主教围」的問題，這是教會初期已出現的

維織，近代形成一個以國家或洲份為本位的維織，但是曾

發生主教罔的意見與教宗通諭相左的情況，所以如何理解

主教園的地位，仍然在發展當中。

(6) 還有其他幾項，可以留意的，這包括教宗權力的問題及基
基罔的發展，但是仍然在討論當中。
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單元三

教會一詞的含意

L 緒言

經過兩個單元的歷史回顧，我們對於教會學的過去，

及其中的方法論，有一定的理解後，這就正式進入有關教會

學的學習。按照由下而上的方法，我們首先採用歷史批判法

來研究，故此要回到歷史當中，尋找教會本來的面貌，從而

理解到教會的本質，才可以進一步討論教會應當是怎樣。

不過，在探討宗徒的教會生活前，我們可以先處理一

個問題，這對我們如何理解宗徒時代的教會，會有很大的幫

助，逍就是希臘文「教會」 (ekklesia) 一詞的本來意思。

初期教會為什麼會用這個字來形容自己的團體呢？他們這樣

説時是什麼意思呢？我們就在道個單元中，探討這個問題，
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而當我們了解此詞的特點後，再去看耶路撒冷教會的構成因

素，這就是進一步去理解教會是什麼。故此，我們現在是先

從字詞認識教會是什麼，然後就從初期教會身上，認識教會

是什麼。

2. 單元H標

讀者在完成本單元後，應能：

• 説明「教會」一詞在舊約中的意思；

• 説明「教會」一詞在新約中的普遍用意：

• 指出「教會」一詞在初期教會的含意。

1 導論

在這個單元中，我們聚焦在「教會」一詞上，而要解

決的問題，首先是要回到字義上，明白在新、舊約聖經的文

字中，「教會」一詞的本義為何。因為我們今天所理解的「

教會」 ，意思其實已經和新約中「教會」一詞，有所不同，

如果我們單單以今天對教會一詞的理解，來解釋教會的本

質，很容易就會失去了教會的原來面貌。這種變化，是來自

不同時代對於「教會」一詞的認識，當中還涉及翻譯有所不

同。回歸本義，才能鑑古知今。所以我們必須先探源溯本，

弄清楚「教會」一詞在通俗希臘文是什麼意思，還要探究在

新、舊約中，當時的人如何理解我們今天有關「教會」的看

法。從這幾方面入手，讀者便可以更清楚「教會」一詞的涵
芊
翥°
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思考：按照你的理解，教會一詞代表什麼？這是指一

間聖堂，一個機構，抑或一個概念？

在新約聖經中， 「教會」一詞的希臘文是 ekklesia•

而這個詞翻譯為「教會」 ，並不貼切，因為教會一詞其實

是翻譯自英文 church• 其字源是來德文 kirche• 是通俗希臘

文「屬於主的家」的翻譯。所以，按今義解釋， 「教會」

就是「屬於主的家」 ，但道只是今天的理解，與聖經中的

ekklesia 並不一樣，而這裡將詳細探討的，是初期教會對

ekklesia 的理解。

初期教會採用 ekklesia 一詞來理解自己的團體，這詞一

般是指聚會。在希臘文化中， ekklesia 並非宗教用語，反而

與城邦文化有密切的關係。由於古代希臘實行城邦制度，每

一個大城市等同一個主權國家，而每個城市的成年男性，

除了奴隸外，都是公民，對城市的重要政策，有權發表意

見及投票表決，而當有重要的事件需要全體公民議決時，

就會有ekklesia' 也就是全民的集會。所以，在古希臘時

代， ekklesia 一詞就是指這種與全城有關的集會，而且這種

集會還有其特點，就是排除女性和小孩的。即使從字根上來

看，這詞是指有一群人被召集，一同做一些事或討論一些問

題，這也是此詞最圓滿的解説。

總括來説， 「教會」一詞在希臘文的本義，只是指一

種集會，與我們今天所理解的「教會」 ，含意有很大的差

別。以下，我們就嘗試由舊約開始，探究煊個詞如何成為一

個含宗教意義的詞語。
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4.1 舊約

思考：今天我們所用的 r 教會」一詞，源自希臘文，

而在舊約裡，哪一個詞可以與「教會」一詞對

應呢？

在希臘文翻譯的舊约中， ekklesia 一詞的希伯來原文，

是 qahal' 意思是夭主子民的集會或聚集一起的會眾，例

如： 「凡梅瑟所吩咐的一切話，若蘇厄在以色列全會眾前，

連婦孺和寄居在他們中的外僑在內，沒有一句不向他們宣

讀。」 （蘇8:35) 厄上2:64及岳2:16• 同樣提到此詞，意思

也是相同的。

從文字來説， qahal 一詞在希伯來文中，就是「集會」

的意思，事實上，在希伯來文中，還有edah-詞，也可以

解作「集會」 ，不過它的重點在於指出集會的持續性，與

qahal 注意集會的動態性有分別。二詞的含意有同有異，但

是以 qahal 的應用較多，較常用來指集會。

我們看看《七十賢士本》如何翻譯渲兩個希伯來文的

詞語時，發現當中共有96次是以 ekklesia 來翻譯 qahal 一

詞，而其中的80次，都是指天主子民，也就是指以色列民的

宗教集會。在舊約中， qahal 多會加上「天主」或「主」 , 

成為主的會眾或天主的會眾的意思，就是指以色列民以天主

的名義，聚在一起。至於 edah一詞，《七十賢士本》往往

以希臘文的 sunagoge 來表達，這個詞我們在下一節解説。
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按照張春申神父的解説，這個天主的會眾（或稱為天

主的集會）是有其特殊的含意，就是指天主與以色列民訂

立盟約，而以色列民就此蒙受天主的召集，匯聚一起來聆

聽盟約誡命時，可以稱為「天主的集會」。我們可以從申

4:10-14' 看到這個意思。這段經文就是描述天主如何藉梅

瑟來召集以色列民，並且與他們訂立盟约： 「你給我召集民

眾，我要叫他們聽清我的話，使他們在世有生之日，學習敬

畏我，以此教訓自己的子女。」 （申4:10) 。在此以後，凡

是以色列民的宗教性聚會，就是天主子民的集會，如果閲讀

申 31 :30 「梅瑟遂在以色列全體會眾前，…」及蘇9:21 「首領

又對民眾説： 『讓他們生存下去，但他們應為全會眾劈柴挑

水。』全會眾便遵昭首領的話而行」 ，我們都可以看到這種

集會的意思。

當《七十賢士本》借用了ekklesia 一詞來翻譯 qahal 一

詞後， ekklesia 一詞的含意，巳經由本來政治性的含意，轉

化至宗教性的含意。還可以留意的是， ekklesia 的原意，是

指公民，就是專指希臘城邦中成年的男子，所以含音中是不

包括婦女和兒童的：但是在《七十賢士本》中，這個天主的

集會是包括婦女和兒童的，讀者從上文所引用的聖經中，就

已經可以看到了。

不過，以上只指出天主子民的集會的含意，而要留意

的是，舊約中 qahal 一詞的含意相當豐富，可以包含以下三

個意思：
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(1) 崇拜團體；

(2) 這個崇拜團體聚在一起的目的，是要聆聽天主的

法律，聽從天主的召喚；

(3) 是一個動態的崇拜團體，特別在舊約中，專指在

旅途中的百姓，當時是由曠野走向福地。

那麼，究竟《七十賢士本》以 ekklesia 來翻釋 qahal

時，是否把以上三個意思都包含在其中呢？而舊約對於教會

的理解，又是否延續到新約的教會中呢？我們可以在下一節

中探討。

4.2 新約

在討論新約中「教會」一詞的含意前，我們先承接上

一節有關 sunagoge 一詞的討論，或許會對我們如何理解「

教會」一詞的字義有所幫助。

在《七十賢士本》中翻譯qahal 和 edah兩個詞時，都曾

經採用希臘文 sunagoge 一詞。這個字是指猶太人聚集的地

方，如雅2:2中「會堂」一詞就是 sunagoge 。然而，這詞到

底指向聚會本身還是聚會的地方，在學者之間仍有爭論。也

有學者認為 sunagoge 一詞和 ekklesia 的分別，在於前者是指

真實、實際的猶太教會，而後者是指向理想的天主子民的聚

會，但是從運用的角度來看，這個詞主要是指「會堂」 , 

即猶太人的信仰集會之所。然而，在《七十賢士本》中，卻

只會以 ekklesia 一詞來翻譯 qahal 一詞。由此可見， qahal 一
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詞的某些含意，《七十賢士本》並不詔為可以用「會堂」來

表達，這也間接説明了ekklesia 一詞並不是指一個有形的地

方，而是指向較抽象的概念。

在新約中，我們主要可以根據宗徒大事錄和保祿書信

來進一步理解 ekklesia 一詞的涵義，但在此之前，我們先

全面檢察一下新約中有關 ekklesia 一詞的情況。在整部新

約聖經中， ekklesia 一詞共出現了 114次，當中有 105次都

是指向教會的。只有6次不指向教會，如在宗 19:32及39-40

中， ekklesia 一詞發揮它本來的意思，就是群眾的集會，因

為逍裡所指的「集會」 ，是指由銀匠所引發的全城混亂，令

所有人都走到集會的地方。除此以外，還有以下兩個情況 .. 

(1) 在雅5:14提及此詞，提到教會的長老，這顯示在

這時期，教會一詞已經指向制度的意思，與我們今天的教

會的概念較近似。同樣的表達也見於若三6及9-10中的「教

會」一詞。

(2) 瑪竇福音採用此詞，其含意與猶太會堂很相近

了，如瑪 16: 18 仁．在這磐石上，我要建立我的教會 」及

18: 17 「若是他仍不聽從他們，你要告訴教會；如果他連教

會也不聽從．．」。

現在，我們回到宗徒大事錄和保祿書信。宗徒大事錄

採用 ekklesia 一詞的地方未必特別多，但是由於宗徒大事錄

本身是記述初期教會的發展，故此該書如何運用 ekklesia'

對我們明白此詞相當重要。另外，關於此詞的含賁，我們又

可以參考保祿的書信，因為保祿對 ekklesia 的意思，有自己
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的一套看法。顛論如何，我們有關 ekklesia 一詞在新約中的

字義，主要是針對這兩組書卷來探討。

4.2.1 宗徒大事錄

要明白宗徒大事錄如何理解 ekklesia 一詞，首先要看看

宗2:47 。這一節的背景，是宗徒在耶路撒冷傳教，因此「加

入會眾」必然是指加入耶路撒冷的教會。又如宗8: 1-3談到掃

祿「迫害耶路撒冷教會」及「想摧毀教會」 ，在宗5: 11 所提

及的「全教會」 ，都是把 ekklesia 一詞指向耶路撒冷教會，

因為內裡所述，是伯多祿對騙人者的懲罰，而這事件是發生

在耶路撒冷教會內的，故此「全教會」並沒有普世教會的意

思，但是，我們並不能因此説，宗徒大事錄中的教會一詞，

就是專指耶路撒冷教會，因為在宗9:31 中， ekklesia 一詞是

指更大地域的教會，跨越個別的城市，屬於一個大區域的教

會，我們由此可以推論，教會並不僅是指一個有形的地方教

會。

再者，教會一詞同樣可以指其他地方的教會，如宗

11:26中「找著以後，便領他回到安提約基雅。他們一整年

在那教會中共同工作，教導了許多人．」 ， ekklesia 一詞就

是指安提約基雅教會。故此，即使在初期教會，有關「教

會」一詞，也不是專指耶路撒冷教會，當時的信者已經意識

到， 「教會」並不是以地域作限制的。道一點的重要性，在

於它讓我們明白到，有關教會的本質的探討，並不是以地域

作限制，地理界分並不是教會所以被稱為教會的主要因素。
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同樣地，當我們看到撒瑪黎雅的信者團體亦被稱為

ekklesia 、以外邦人為主的安提约基雅的信者團體同樣也是

ekklesia 時，我們又明白到，猶太人也不是教會所以是教會

的主要因素。

以上兩點的重要性，在於我們往後探討教會構成的基

本元素時，可以更清楚明白，地域或種族，並不是教會之

為教會的原因。然而按學者所言，耶路撒冷教會是首先用

ekklesia 來稱自己的。同時，耶路撒冷教會也是母親教會，

因為「教會」是由耶路撒冷開始的。耶路撒冷教會在早期教

會中，有其超然的地位，故此保祿在格林多後書中，也指明

格林多教會應幫助耶路撒冷教會度過他們所面對的災難，而

且有關割損禮的爭論，按宗徒大事錄的記載，也是保祿等人

到耶路撒冷和宗徒討論，最後由耶路撒冷教會發出書信，才

把問題解決。

由此可見，這個以猶太人為主的耶路撒冷教會，在教

會的歷史中佔有重要的地位，從個別事件中可以看到，她更

加是一個「典範」 ，所以其他教會也要跟隨她。不過，即使

耶路撒冷教會有如此超然的地位，但是我們之前已提及，在

宗徒大事錄中「教會」一詞，也可指向其他的會眾。故此，

「會眾」所以成為「教會」 ，並非直接與地方和民族有關，

而是另有其他因素的，而這些因素住往更為重要。

當中最關鍵的因素，自然是耶託基督，而耶路撒冷教

會所以有超媯的地位，在於這處的教會是耶穌基督親手建立

的，所以特別珍貴。故此，當我們進一步探討耶穌基督作為

教會之關鍵元素時，會找到一些「親手建立」以外的，卻與
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基督有關的重要因素。道些在其他地方的教會也可以找到的

元素，足以解釋為什麼其他不同地區、不同種族構成的會

眾，同樣是教會了。

最後，有關宗徒大事錄運用 ekklesia 一詞時，還有兩點

可以注意的。首先是保留了舊約的特點，稱教會為「天主的

教會」 ，如宗20:28提及「教會」一詞，在希臘原文裡就是

「天主的教會」。

宗徒大事錄所以特意標出天主的教會，目的是要和舊

約保持一致。如果讀者還記得的話，我們在上文有關舊約的

一節中巳經指出，在舊約中，往往都是為教會加上屬性，就

是天主了。新約也這樣做，可見宗徒大事錄的作者，有意指

出，耶穌基督所建立的教會，是延續舊約而來的，二者是一

脈相承的。

其次，是「聖神」在教會中的作用。道從宗徒大事錄

描述教會的成立，以聖神降臨為關鍵，就可以看到。

4.2.2 保祿的著作

保祿的書信中， ekklesia 一共出現了65次，但是我們所

以集中探討保祿書信中的 ekklesia' 不僅是由於ekklesia 出

現的次數，反而更重要的，是在於保祿在運用這詞時，賦予

它更多的意義。

在其他新約經卷中出現的 ekklesia 一詞，都只把這個在

希臘文中原以政治性為主的「集會」 ，轉化為以宗教為主的
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「集會」 ，但是在實際上並沒有改變此詞的內涵， ekklesia

仍然是指「集會」 ，即信者聚在一起的意思。

在宗徒大事錄中，作者巳經賦予ekklesia 一詞更多的意

義，特別是把它連繫到舊約的教會，但是在保祿書信中，作

者對這詞有更進一步的反省，因而令我們可以更清楚明白初

期教會如理解教會的內涵。

首先，保祿與宗徒大事錄有一致的看法，都視新約教

會為舊約教會的延續。在格前1:2 「致書給格林多的天主教

會，就是給那些在基督耶昧內受祝聖，與一切在各地呼求我

們的主，亦即他們和我們的主耶穌基督之名，一同蒙召為

聖的人。」保祿稱格林多教會為「天主教會」 ，這種表達方

法，和宗徒大事錄是相同的。保祿以這方式來描述教會，和

他的教會觀有很密切的關係。因為保祿本身是猶太人，故此

當他理解教會是什麼時，必然會先想到教會與猶太人信仰的

關係，即猶太人的天主，是否同樣是教會的夭主。當他肯定

了舊約的天主與新約的天主是一致的，自然就會致力把二者

聯擊起來。

故此，保祿稱「格林多教會」、「迦拉達教會」這些

以外邦人為主的地方教會為「天主的教會」 ，目的是想指出

這些外邦教會，與耶路撒冷的教會是同出一脈的，或者更清

楚地説，是同一教會。在這一點上，保祿的看法與宗徒大事

錄是一致的。

不過，保祿在其他地方，又不一定以天主的教會來形

容這些地方教會，而是加上「耶穌基督」作為這些教會的
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屬性，如迦1:22或羅 16: 16• 都稱教會為基督的教會。由此可

見，保祿對於初期教會的理解，並不局限於承繼舊約的傳

統，同時也重視耶穌基督在教會內的意義。

在這裡，保祿已經開始注意到教會的兩個重要幅度：

普世性和地方性。一方面，教會一詞是泛指所有以天主為中

心的集會，因此每一個 ekklesia 都是同一個 ekklesia ; 另一

方面，我們又看到，每一個地方的 ekklesia 都有其特點，都

和其他地方的 ekklesia 有分別的。保祿雖然未有清楚地解釋

這兩個近乎矛盾的觀點，但是我們可以看到，他並不視這兩

個因素是矛盾的，特別當他以「基督身體」來解釋教會時，

除了讓我們明白教會和基督的關係外，也間接地説明了地方

教會如何是普世教會的臨現。這一點我們留在結語部分再細

説。

為説明這兩個層次的不同，保祿談到基督身體，我們

可參閲格前12:12-26• 保祿在此是以基督身體的圖像，説明

教會是什麼。在道段經文中，保祿嘗試以基督身體的概念，

説明教會的「一」與「多」 ，如何可以共存。教會的「一」

，就如基督只有一個身體；教會的「多」 ，就是不同的肢

體。地方教會是屬於身體的，但是地方教會仍然有其不同的

地方，因為地方教會也是肢體， 「假使全都是一個肢體，哪

裡還算身體呢」 ，所以地方教會之間的不同，才促使整個身

體的圓滿，也因此不同的地方教會，都同時是整個普世教會

的臨在。

保祿這個「在基督內」、 「屬於基督」的説法，為今

天的我們來説，可謂很熟悉，但是我們不要輕視他這個創
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見，因為直到今天，這看法仍然影響我們如何理解教會，正

如我們在彌撒中仍然會唸「在基督內」、「偕同基督」 ，就

是由此而來。這種表達方法是保祿的基督奧體教會觀的前

身。到了晚期的保祿著作，才看出保祿這個完整的教會觀，

因為他的觀念是慢漫地逐漸成熟的。有關保祿教會觀的發

展，我們也可以參考張春申神父的看法。

張春申神父把保祿的教會學分為三個時期，首先是天

主子民的時期，即如我們上文所言，是繼承初期教會較原始

的思想，即耶路撒冷的教會根據救恩史的基本概念，自稱為

天主子民，也就是説，這時期的教會觀，是以舊約的概念套

入新的教會身上，並不是一個新發展。保祿在紐個階段，較

有創造性的，是他強調外邦人同樣蒙天主的召叫，成為天主

子民，不再把天主子民的觀念，局限於猶大人身上。

到了第二時期· 就是以基督為主的教會學。由於保祿

經驗了外邦人領受聖神而得到恩寵的事件，同時加上他本身

對聖洗及聖體等的反省，於是他在希臘文化的基礎上，建立

了教會是「基督身體」的看法。就這論點，張春申神父説：

「在囚居書信中，更進而稱基督為頭，教會是『基督的身

體』 ，引用了希臘生理學的知識，於是更形成了保祿教會學

的高峰。」 （《基督的教會》，頁23)

至於保祿教會學的第三期，就是關於永恆性、末世性

的看法，教會真實美好的生命，已經開始出現，但卻未圓

滿，有待在基督和聖神的帶領下，進入永恆的國度。
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這裡簡單説明保祿教會學的發展，可以作為一個基

礎，而我們在以後的單元裡，會再談到。

5. 結語

首先，我們不妨就字義的發展，作一個簡單的總結，

然後才探討當中更深一層的含意。在最初， ekklesia 一詞只

是很普通平常的希臘文，但是《七十賢士本》採用此詞來翻

譯舊約中 qahal一詞後，這個詞就加入了宗教的意思。到了

新約時期，也由承繼舊約天主子民的概念，漸漸進展到以基

督為中心的教會的含義。

在用法上， 「教會」一詞，在新約中共有兩個詞來表

示，一是 ekklesia• 另一個是 sunagoge 。但是後者的猶太色

彩極其濃厚，主要是指「會堂」的意思，因此就不是我們所

指的「教會」的含意。

至於ekklesia 一詞，在新約中仍然有以此來表示一般集

會的意思，但是更多是用來表達屬於天主的人的聚集。及至

保祿的著作中，就更加明確地使用此詞來指教會了。

不過，有關教會的涵義，我們還可以進一步思考的，

是有關地方教會與普世教會的關係。首先，地方教會並不是

普世教會的一部分，而是整個普世教會的代表和實現。如果

用生活上的例子作比喻，我們的地方教會，就等同於連鎖店

的其中一間分店，如麥當勞快餐店。每一所麥當勞快餐店，

就是麥當勞了，因為它已經包括了麥當勞所有的內容；然

而，我們不能説一間麥當勞快餐店就等同於整個麥當勞。
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但是，教會與連鎮決餐店有一個很重要、根本的分

別：所有麥當勞分店加上集團的行政部門，就等同於「麥當

勞」本身了；但是教會卻不是所有地方教會的總和，更加不

是聯邦。所謂聯邦，就是指不同的地方組織結成同盟，彼此

有一定的聯繫· 但是又各自有本身的主權，其他地區不得干

涉。由於天主教在行政上以教區劃分，而地方的主教有很大

的權力，就有人會誤會了，以為天主教的制度是聯邦制，道

是個誤解。

因為我們對於教會的理解，是基於一些更基本的因

素，要擁有這些因素，才是教會，而只要擁有這些因素，這

個信者的團體，就能成為整個普世教會的代表和實現，亦等

同於普世教會的臨現。這正如聖依納爵所言，教會就好像基

督的麵餅一樣，即使擘開了，每一部分都仍然是麵餅，因為

它們的本質都如整個麵餅一樣。對於地方教會，我們也可以

從這個角度來理解。

故此，我們對於教會的理解，是很特殊的。在此，我

們引用張春申神父的説法，既作為這個單元的總結，也是開

始下一個單元，有關構成教會元素的討論。

張春申神父在討論「教會是奧蹟」時，指出教會有四

咀對立的概念，可以讓我們理解到，教會確實是一個難以言

喻的奧蹟。

第一組是指出「教會是天主的，也是人的團體」。由

於教會是來自天主的救贖計劃，是天主拯救人的一個「工

具」 ，所以是屬於天主的：但是教會有其自身的成員，這些
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人有自由，會犯罪，又會悔改，並且不斷地經歷這一切，故

此也同時是人的團體，所以張春申神父這樣説： 「換句話

説，來自天主的一切救援，經由人的生命而顯示出來，同時

人的一切又受到天主末世性救恩的影響。可見教會奧蹟有不

同的兩面，卻又相合為一。」

第二組是指出「教會是有形的，也是氟形的團體」 , 

就是説明教會既有自己的制度、組織、建築等有形之物，但

是同時有一個內在的精神，是屬於無形的，卻又同時能維繫

整個教會。教會既存在於時空中，但卻同時又超越時空。

第三組則指出「教會是歷史的，也是末世性的團體」 , 

教會紮根於歷史，但同時又超越歷史。由於教會在建立後仍

然不斷發展改變，所以她是歷史的一部分，但是同時，在天

主的救恩計劃中，教會也是到了今世終結時天主所召集的子

民，能分享天主的光榮。天主聖潔教會，因此她也是末世性

的、超越歷史的。

最後一組，指出「教會是空間（地方性）的，也是超越

空間（不限於某個地方）的團體」 ，這就是指每個地方教會

有其特色，但又是同一個教會，這也是教會學中有關「多元

化」和「一體化」的討論。 （《基督的教會》，頁38-39)

故此，有關教會的本質，雖然我們從 ekklesia 一詞中，

已經窺見若干奧義，但是要更清楚地理解這個概念，仍然需

要再進一步，看看在新约中，如何呈現構成教會的特質，才

可以明白逍些似是對立卻又能結合的教會特質。
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6. 摘要

(1) 教會一詞的含意，由古至今，轉變甚大，新約採用的

ekklesia 一詞．視為今天教會的意思，並不切合。此詞當

時只是聚會的意思。

(2) 在舊約中， qahal 一詞代表了天主子民的集會，目的是為

了崇拜天主 q 而且有動態的意思，特別指在走向福地的以

色列子民。《七十賢士本》主要譯為希臘文 ekklesia 一

詞，大都是指天主子民· 就是以色列民的宗教集會。

(3) ekklesia 一詞在新約中，共出現了 114次，當中有105次都

是指向有形教會。至於瑪賓褔音採用此詞，含意與猶太會

堂很相近。

(4) 要探究教會一詞的內涵，主要應從宗徒大事錄和保祿書信

入手。宗徒大事錄採用 ekklesia 一詞來指耶路撒冷教會、

安提約基雅教會及撒瑪黎雅教會，可見 ekklesia 構成的元

素，既不是地域也不是種族，而是一些超越這些東西的內

涵。

(5) 耶路撒冷教會是尋親教會，但其他地方教會同樣是教會，

只是耶路撒冷教會有超然的地位，因為她是耶穌基督親手

建立的。最後，宗徒大事錄運用 ekklesia 一詞時，還有兩

黠可以注意的：首先是保留舊約的特黠，稱教會為「天主

的教會」，其次，是 r 聖神」在教會中的作用。

(6) 在保祿書信中， ekklesia 一共出現了 65次，而保祿在繼承

宗徒大事錄的看法之餘，還賦予ekklesia 更多的意義。保

祿一方面承繼舊約傳統，稱教會為 r 天主教會」，另一方

面· 保祿又加上 r 基督」作為這些教會的屬性，強調耶穌

基督在教會內的意義。
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(7) 其中最大的分別，在於保祿已經開始注意到教會的兩個重

要的幅度：普世性和地方性，保祿常試以 r 基督身體」來

鮮釋教會時，除了讓我們明白教會和基督的關係外，也間

接地說明了地方教會如何是普世教會的臨在，就如普世教

會是一個身體，而不同的地方教會卻是肢體一樣。

(8) 在結語部分，我們以連鎖店的模式來說哨普世教會與地方

教會的關係，但是這個類比並不完全恰當，因為每個地方

教會也同時是一個完整的教會。最後再點出教會的四個特

點：教會是天主的，也是人的圍體；教會是有形的，也是

無形的圄體；教會是歷史的，也是末世性的圉體；教會是

空間的，也是超越空間的围體。

7. 參考資料

L 張春申著，〈教會〉 (Church) • 《神學辭典》，

411條。

2. 張春申，《基督的教會》。台北：光啟文化， 2003•

頁16-20 。
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單元四

教會的構成元素（一）：宗徒訓誨

L 緒言

在上一單元裡，我們介紹了「教會」一詞的涵義，當

中最重要的訊息是，教會所以成為教會，最重要的元素並不

是地域或人種，而是基督。這樣的意思，是指教會所以為教

會，關鍵在於教會是由基督所建立的，而我們要討論構成教

會的元素，必然要看看這些元素，是否源自基督。但是我們

要明白到，這些源自基督的元素，並不在於外在的條件，而

是在於內在的特質· 故此，這裡正要討論那些內在特質是什

麼。這也是以下四個單元要處理的課題：四個構成教會的元

素。
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在這單元裡，我們首先要處理的是「宗徒訓誨」。要

留意的是，瑄四個單元可以視為一個整體。本單元的導論和

分析方法簡介，會介紹探討這些構成元素的方法論，而這方

法也會在以後三個單元中採用，故此讀者應留意。

在這四個單元中，我們可以進一步詔識到， 「教會是

什麼」這個問題的答案。

2. 單元H標

讀者修讀本單元後，應可以：

• 指出「宗徒訓誨」在不同類型的信仰團體中的應

用；

• 辨識保祿具備的宗徒職分與「十二宗徒」的異同。

1 導論

當我們要答：「教會是什麼」時，最具體的方法，就

是要回到歷史裡，看看初期教會如何理解及實踐。在上一

單元裡，我們提及基督是最根本的元素，他就是與整個基督

信仰有關的根本元素。不過，我們就要再進一步問，教會之

為教會的具體內容是什麼呢？以下，我們就提供一個分析方

法，並加以説明。

介紹過方法後，我們就開始説明第一個構成教會之為

教會的元素：宗徒訓誨。
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4. 分析方法簡介

要探討教會的構成元素，可以採用以下的方法。首先

是從聖經中找到第一個教會的歷史資料，再就紐些資料作分

析，來看看她按照什麼標準，來判斷自己是一個教會。

由於耶路撒冷教會是第一個教會，故此她認為什麼是

構成教會的元素，可以説是決定性的。接著，我們可以按照

這些元素，來看看初期教會時期，在其他地方的信友團體，

是否也擁有這些元素。這一方面可以説是判定其他地方團體

是否合「資格」成為教會，另一方面也可以反過來加強這些

元素作為教會構成元素的説服力。

4.1 研究材料

至於在研究材料方面，我們主要採用宗徒大事錄的內

容，原因是宗徒大事錄可以稱為第一部的教會歷史書，而

且對於耶路撒冷教會的記述較多，參考的資料也較完備。當

然，我們不能否定其中不少資料，可能是聖史路加自己的意

見，但是逍也無損其參考性，因為路加本人同樣是初期教會

的人物，他的意見也是那個時代的看法，同樣可以幫助我們

去理解這個課題。

有關宗徒大事錄的歷史真實程度，我們要依靠聖經學

者的研究，而他們的結論是首五章的內容，確實是以耶路撒

冷教會為藍本的。故此，當我們要討論耶路撒冷教會的實況

時，首五章是最重要的。
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在這五章中，又有三個章節是非常重要的，這分別是

宗2:42-47 、 4:32-37及5: 12-16 。

以上的三個章節，都是早期教會生活的撮要。所謂「撮

要」 ，是宗徒大事錄作者的一種寫作手法，意思是指這幾段

記載，不是個別真實情況的描述，而是把當時教會的普遍情

況，加以綜合來説明，故此是「撮要」。例如「凡各人所有

的，沒有人説是自己的，都歸公用。」 （宗4:32) 這説法，

是概括了當時不少教友的做法，並不是專指哪一個教友。同

時我們也要注意，雖然文詞往往都以「凡」來表達所有，

但是未必是真的每一個教友都是如此做，這只代表當時的主

流。

4.2 四個構成教會的元素

在這三段撮要中，當中又以宗2:42-47最為重要： 「他

們專心聽取宗徒的訓誨，時常團聚，擘餅，祈禱。因為宗徒

顯了許多奇蹟異事，每人都懷著敬畏之情。凡信了的人，常

齊集一處，一切所有皆歸公用。他們把產業和財物變賣，按

照每人的需要分配。每天都成群結隊地前往聖殿，也挨戶擘

餅，懷著歡樂和誠實的心一起進食。他們常讚頌天主，也獲

得了全民眾的愛戴；上主天天使那些得救的人加入會眾。」

這段之所以重要，是因為它清楚地以撮要的方法表達，同時

也把教會的構成元素，清晰地列出來 .. 

(1) 宗徒的訓誨 (teaching of the Apostles) • 當時的

信徒明白宗徒的訓誨是延續基督的訓誨：
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(2) 時常團聚 (fellowship/communal life) • 這是教

會很重要的特質，內容相當豐富，既指向物質層面，也包含

靈性幅度；

(3) 擘餅 (breaking of the bread) • 此詞在這幾節經文

中出現了兩次，可見初期耶路撒冷教會很明確地意識到，擘

餅是教會團聚的標記；

(4) 祈禱 (prayers) '在這裡，祈禱是以眾數來表達

的，信友們幾時一起祈禱，幾時教會就出現。路加認為教會

所以成為教會，就是要有祈禱此一特質。

4.3 如何分析這四個元素

以上只是簡單地介紹四個元素的特點，而以下的內

容，會針對這四個元素，逐一説明。在這單元裡，我們會首

先分析「宗徒訓誨」道個元素。至於分析的方法，主要如

下：

（口元素的內涵：説明元素本身是什麼意思和當中的

含義，在此層面上，我們實質會談到耶路撒冷教會本身如何

呈現出這個元素，藉此理解這元素的具體意思。

(2) 元素的驗證：我們會審視保祿所建立的外邦教

會，看看這些元素是否確實在耶路撒冷以外的教會中，同

樣呈現出來。由於耶路撒冷教會是猶太人的教會，這樣的審

視可以確認，這元素並不是來自民族特點，而是由基督而來

的。
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(3) 元素的應用：除了保祿所建立的外邦教會外，我

們還可以把道些元素，應用到混合教會上，也同樣可以看看

這些混合教會如何呈現這些元素。

在這個分析過程中，焦點會集中在保祿所建立的教會

上，原因是在內裡能找到的資料較其他團體為多，較容易探

討。

在「宗徒訓誨」逍元素上，我們很容易看到耶路撒冷

教會是具備的，但是外邦教會是否也有宗徒訓誨呢？這個問

題，下一節討論。

5 宗徒的訓誨

思考：在福音裡有耶穌的訓誨；在宗徒大事錄有宗徒

的訓誨，二者的內容是否相同？如果不同，你

認為原因何在？

5.1 耶路撒冷團體

耶路撒冷團體所指的，是自基督升天後，在耶路撒冷

由宗徒所建立的信仰團體。這團體是否有聆聽宗徒的訓誨，

這就涉及兩個問題，首先是訓誨如果是指宗徒由耶穌基督那

裡得來的啟示真理，那麼，宗徒的訓誨與耶穌的訓誨在內容

上是否相同，如果二者並不一致，我們很難説宗徒的訓誨，

是來自耶酥基督的。其次就是訓誨與宣講的分別，而這差別

又可以讓我們更明白訓誨的本質。以下，我們就透過探究這

兩個問題，來理解第一個構成教會的元素：宗徒的訓誨，是

什麼意思。
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我們要知道，早期教會時期，耶路撒冷教會是以十二

宗徒為主的教會，而在宗徒大事錄第二章的相關內容，都

反映一個事實，就是早期歸化的基督信徒，都意識到宗徒的

訓誨是耶穌基督訓誨的延纘，故此，他們專心聽取宗徒的訓

誨。但是，由此就引伸出兩個問題：

(1) 當我們説，宗徒的訓誨等同於耶穌基督的訓誨

時，有一個問題必須要回應：為什麼耶穌基督訓誨的內容·

與宗徒不盡相同？舉例來説，福音中耶穌基督講道的核心

是天國，如「天主的國好比一個人把種子撒在地裡」 （谷

4:26) ; 又如談論富少年的問題、門徒爭論誰在天國中誰最

大時，都顯示在耶穌基督的訓誨中，天國是一個很重要的概

念。在行動上也如此，在各部福音中，耶鯀基督行奇蹟，最

重要的並不是治好個別病患者，而是由奇蹟帶出訊息：天國

巳經臨到人間，故此人應當悔改。其中最明顯的是耶酥顯聖

容一事（谷9:1-13) '耶穌向伯多祿等顯聖容的意義，只是

讓伯多祿明白，他的臨在就是天國的臨在，為此要伯多祿有

足夠的信心，面對未來的困難。

但是，當我們細閲宗徒大事錄中有關宗徒的訓誨，不

難發現，他們談論的重點，不再在於天國，而是在於耶穌基

督的死而復活。這個內容上的差別，我們是必須正視，並給

予合理的解説，才可以説「宗徒訓誨」是耶鯀基督的訓誨，

同時把這一點列入教會的構成元素之一。

(2) 當我們審視宗徒大事錄時，就會發現在描述宗徒

的行動時，在同一句子內，同時出現了 I !VI片每」和「宣講」

兩詞，如在宗4:2 、宗5旦、宗15:35及宗28:31 中， 「教訓」、
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「施教」就是「訓誨」一詞的另一種翻譯，而與此相對應的

就是宣講。

路加經常把這兩個詞放在一起來使用，是可以理解

的，因為兩者從內容來看，都具有相同的成分。問題在於：

為什麼當路加在撮要教會的重點，指出構成教會的元素時，

並不採用宣講一詞，只提出訓誨呢？又為何在其他地方，會

把兩個詞連結在一起呢？當中是否別有深意？我們就這點作

深入的分析，從而更能理解「宗徒訓誨」的內涵是什麼。

關於第一個問題，我們不能否認，在宗徒大事錄中，

宗徒的宣講確實以基督的死亡與復活為中心。但是不能因

此説，宗徒的訓誨與耶穌基督的訓誨截然不同。因為，在基

督的死亡、復活及升天之後，發生了聖神降臨的事件，令他

們理解到由於耶穌基督的死亡與復活，天國已經降臨在世上

了，因此，他們宣講基督的復活，正是為天國的臨現作見

證。

要明白，早期基督徒是以猶太人為主，而因為在舊約

中，上主為王的觀念，早在出谷時代已出現（出 15:17-18) • 

祂不但是以色列民的王，更是宇宙萬民的君王（耶 10:7) 。

舊約時代所期待的默西亞，就是天主將要派遣到人間的那

位，他要管理萬民，使天主的國臨現人間，而這天國，帶

有末世的幅度，令世界得到徹底的轉化。

耶酥基督宣講天國來臨，就是在這背景之下。而且他

不僅宣講，實質更透過奇蹟，讓當時的猶太人可以明白到，

雅威天主的能力已經出現在人誾。在此，奇蹟讓人感受到天

主權能的臨在，而這一切皆出自祂的慈愛。
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為宗徒來説，他們追隨耶穌，正因為他們知道，耶酥

就是舊約所預言的默西亞。然而，在耶穌復活以前，他們對

於天國如何可以徹底地臨現人誾，尚未能領悟，直到耶穌復

活顯現給他們，和聖神降臨後，他們獲得聖神的啟蒙，終於

明白，耶穌基督所言所行，正是天國來臨的實現，而天國最

重要的標記就是耶穌的死而復活。

宗徒對於基督的死亡與復活的理解，在福音中，也曾

強調是天主令耶穌復活，這就是要表達天主對人的愛和祂的

偉大權能在世的圓滿實現。宗徒明白到耶祅死而復活是天國

的最大標記，故此，宗徒不言天國，而言復活，正是由於天

國已實現在耶酥死而復活一事當中。

因此，宗徒宣講的隼點表面上是改變了，把重點放在

耶穌為默西亞一事上，但是二者具有一致的內在聯繫。故

此，宗徒訓誨所以成為當時信徒的核心，正由於當時的教友

明白到二者的聯繫。所以，宗徒的訓誨仍等同於耶酥的訓

誨，因為兩者的重點雖然不同，訊息卻是一致的。

至於第二個問題，就是路加為何在關於耶路撒冷教會

的撮要中，只單獨以宗徒訓誨來表達，而不採用或同時加上

宣講一詞，我們可以有兩個解釋：

第一個解釋，關鍵在於路加福音及宗徒大事錄是由同

一個作者寫成，而聖史視兩部書為上下集，當中重要的轉

折，即在於宗徒大事錄的開首，聖神降臨令宗徒得以轉化，

並且為耶穌作見證。故此，在作者的眼中，耶路撒冷教會的

描寫，是基督事件與福音傳至地極之間的時期，也代表宗徒
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接受了耶酥的訓誨後，開始廣傳福音的起點，故此聖史採用

訓誨一詞，目的是表達耶路撒冷教會時期，是一個特殊的時

期。

這時期的特點，在於信徒要聆聽宗徒的訓誨，正如宗

徒在過去聆聽耶穌基督的訓誨。聖史這個寫法，目的是要強

調宗徒的獨特性，而教會必須在宗徒的訓誨中，才可以成為

一個真正屬於耶穌基督的教會。正如我們在《基本神學》中

所學到的有關宗徒的特殊身分，他們的教誨獨特之處，也正

在於道一點上。

這同時可帶出第二個解釋。因為在耶路撒冷教會裡，

教會團體內主要是巳經有信仰的人，大部分都是猶太人。為

他們而言，宗徒的説話，應當是訓誨多於宣講，正如耶酥基

督對門徒的教導，是屬於訓誨而非宣講。

舉例來説，如果我們今天舉行一個大型的布道會，對

象是教外人士，那麼我們會稱道行動為宣講：但是神父在祭

台前的講道，就可以視為訓誨，因為神父的對象是教友。宣

講的角度是宣告和講述自己的信仰是怎樣的一回事，但訓誨

卻有進一步講解和證明的含意，目的是讓已經持有信仰的信

徒，能夠對自己的信仰有更深入和正確的認識，從而深化信

仰，裝備好自己，成為宣講者。

當我們看過耶路撒冷教會的特點，是聆聽宗徒的訓誨

後，我們必然要問：外邦團體是否也有這個特點呢？
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5.2 保祿所建立的外邦團體

當我們説要看看保祿所建立的外邦團體，目的不是在

於認識道些團體的信徒成分、建立的万式等等，而是要找出

當中教會的構成元素。當我們分析過耶路撒冷教會的特點，

確定了她具備「宗徒訓誨」這個構成元素後，對於我們評識

「教會是什麼」而言，只是踏出了第一步，因為我們今天所

處身的教會· 並不是只限於耶路撒冷一地，更加不是以猶太

人為主的團體。故此，我們要進一步探究的是，在初期教會

中，由保祿所建立的外邦團體，是否同樣具備「宗徒訓誨」

這個特點，以證明「宗徒訓誨」屬於教會構成的其中一個元

素了。

從新約聖經中，我們就保祿所建立的教會，可以看到

保祿對道些教會的訓誨，例如迦拉達書是對迦拉達教會的訓

誨，而格林多前、後書是對格林多教會的訓誨。故此，這些

教會都有聆聽保祿的訓誨，這是鯛可置疑的。與此同時，在

聖經中卻找不到其他宗徒曾經在這些由保祿所建立的教會中

施教，所以這些外邦團體，其訓誨的根源應該是來自保祿

的。於是我們要問的是：保祿是否宗徒呢？

5.2.1 保祿的宗徒身分

保祿是否宗徒，早在保祿傳教時，已經是一個受爭議

的問題，我們可以參考迦1:11-2:10的解説。在运段紅文中，

清楚可見，保祿是要證明自己的宗徒地位，是與其他宗徒同

等的，如「我是受了委託，向未受割損的人宣傳福音，就如

伯多祿被委派向受割損的人宣傳福音一樣」 (2:7) '這就
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是保祿把自己放在與伯多祿同等的地位，間接指出自己的地

位是與其他宗徒對等的。

而在這段經文的開首，保祿強調自己所宣講的，並不是

來自任何人， 「而是由耶穌基督的啟示得來的」 (1:12) 。

也由於要強調自己的宣講源自耶酥基督，保祿就自己宣傳福

音一事説： 「我當時沒有與任何人商量，也沒有上耶路撒冷

去見那些在我以前作宗徒的人」 (1: 16-17) 、 「那些有權威

的人，也沒有另外吩咐我什麼」 (2:6) • 實質就是指出自

己所傳的福音，不是由別人而來的，而是保祿自己由耶穌基

督處領受的。

保祿的辯解是有其道理的，但是我們留待後來才一併

説明。如果我們從當時的背景來理解保祿這些説話，就明白

當時有人質疑他的宗徒身分。因為，除非有人質疑保祿的宗

徒身分，不然他無須加以辯解，特意寫這樣一大段的內容，

説明自己宗徒身分的真確。

除了這一點外，宗徒大事錄對於宗徒一詞的運用，也

令人質疑保祿的宗徒身分。這主要有兩點：

(1) 宗徒是有特定的條件才可以擔任的，這從宗 1 :21-

26 中可以看到，當宗徒需要具備兩個條件。首先是這人要

是「主耶穌在我們中間來往的所有時期內，常同我們在一起

的」 (1:21) 。這裡指要成為宗徒，必須是在耶龢基督傳教

的三年期間，一直與耶酥一同生活的門徒。其次，這人要

「作他復活的見證人」 (1:22) • 因此，宗徒同時應該曾見

證耶穌基督的死亡及復活後的顯現。
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以上這兩個條件，保祿並不符合，囚為他既不是耶穌

基督的跟隨者，更加沒有目睹他的死亡和復活。從道段經文

中，我們可以看到，只有符合這兩個條件的門徒，才有資格

成為宗徒。保祿絕不符合這兩個條件。

(2) 在宗徒大事錄中的首十二章，「宗徒」一詞只用

於「十二人」身上，正如宗 1 :21-26所言，要選出一人，原因

是要有十二人。由此可見，宗徒和「十二」是有密切的關

係，這與猶太人的歷史傳統有關，就是對應十二支派的傳

統，而在宗徒大事錄的首十二章，聖史似乎也認同，只有

「十二人」才是宗徒。既然只有這十二人才是宗徒，保祿便

不是宗徒了。

不過，我們往下要説明， 「宗徒」一詞的理解，在早

期教會中，是不斷發展的，而我們所以接受保祿也是宗徒的

一位，正是由於宗徒概念的演變。

5.2.2 r宗徒J 概念的演變

承接上一節的內容，我們要問的是：究竟保祿是否宗

徒呢？保祿是否宗徒，對於理解教會的構成元素，有極關鍵

的作用。如果我們不能證明保祿是宗徒，那麼「宗徒訓誨」

就難以成為教會構成的元素之一，因為我們知道，很多地方

團體都是由保祿建立，同時並沒有接受十二宗徒的訓誨。

首先，我們必須承認，初期教會對宗徒身分的理解，

確是如同宗徒大事錄的記載逍樣，因為我們從其他三部對觀

福音，同樣可以看到，只有那十二位與耶昧一同生活過的，
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才被稱為宗徒，即使瑪竇福音加入了宗徒要棄絕自己的一

項，也沒有否定既有的條件，這是毋庸置疑的。

問題是在宗徒大事錄第十三章之後，路加把宗徒的觀

念擴展至十二人之外，既把宗徒一名應用在保祿身上，同時

也放在巴爾納伯身上（宗14:4, 14) 。那麼，我們要如何理

解這個改變呢？

實質上，這個改變與教會本身的發展，關係密切，而

路加運用「宗徒」一名的轉變，或多或少是反映了當時的情

況。因此，我們要問的是，究竟由耶穌升天到保祿被稱為宗

徒，期間教會發生了什麼事情，會引來逍樣的演變。

據聖經學者的研究，在這段時間，有好幾件大事發

生，衝擊初期教會，令教會有所改變，道些事情包括：

(1) 伯多祿向外邦人宣講：我們常稱保祿為外方宗

徒，但是首位向外邦人傳教以至引導皈依的宗徒，是伯多

祿，宗徒大事錄第十至十一章清楚記載了科爾乃略一家的歸

化，這對當時的耶路撒冷教會帶來不少的衝擊，令他們意識

到，外邦人也能得到救恩。

(2) 保祿的皈依：保祿本來是迫害教會的，但是竟然

皈依，後來上耶路撒冷教會時，亦獲得耶路撒冷教會的承

認。這令耶路撒冷教會明白到耶穌基督不僅在世時可以召叫

門徒，亦可以在升天後繼續這召叫。

(3) 保祿的傳教：保祿的宣講和建立教會，人們看到

他的行為與宗徒建立教會一樣，似乎同樣地是為耶酥基督所
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派遣的。這令我們看到，宗徒可以超越「十二人」這個概

念，故此，也可以用在其他傳教士身上。

逍三件事帶出的訊息，都指出基督所建立的教會，並

不是封閉的，而是要向外開展的。它既不限於猶太人，甚至

還能把反對自己的人歸化，從而把教會擴展至地極。這個訊

息令人反思宗徒一詞的含意，從而對於宗徒的理解，更加圓

滿。

在此，我們依據整部宗徒大事錄的內容，嘗試綜合「宗

徒」一詞的意思，以三個層次去理解。

(1) 指十二人為宗徒，屬於最高層次，因為只有十二

人才符合上文提及的兩個條件，而這種條件下的宗徒，其資

格絕囍異議。

(2) 專指保祿，雖然他完全不符合上文的兩個條件，

但是他的召叫是特殊的，就是基督以特殊的方式召叫他，要

求他向外邦人傳教，並且得到非常卓越的成續。還有一點，

屬較後期的原因，就是保祿與宗徒之長伯多祿同樣是在羅

馬殉道的。以上幾點，都令保祿的身分有別於一般的傳教

士，而具備宗徒的資格。要知道， 「宗徒」一詞本來的意

思是「被派遣」 ，故此我們稱保祿為宗徒，從他是被基督派

遣這一點上，絕對沒有問題。

(3) 最後一種是巴爾納伯等傳教士，完全是「被派

遣」的意思。我們可以參考得前1:1, 2-7的內容，在這封最古

老的新约書信中，保祿以自己和息耳瓦諾及弟茂德的名義，
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寫信給得撒洛尼人，而中間卻説「我們當基督的宗徒」 ，可

見在保祿的眼中，息耳瓦諾及弟茂德都是宗徒了。再者，

「宗徒」的希臘原文，也出現在保祿的其他書信裡，用以稱

呼其他的傳教士（羅16:7• 格後8:23• 斐2:25) • 但在思高聖

經中，道詞被翻譯為「使徒」或「使者」 ，由此可見，這詞

的使用，已側重於「被派遣」的意思上。

分析至此，我們可以看到，保祿的宗徒身分，雖然未

必與「十二人」完全對等，但是他宗徒的地位卻是無可置疑

了。故此保祿建立的教會，也可以説是由宗徒所建立的。

5.2.3 保祿的訓誨

思考：我們在彌撒裡經常都聆聽保祿的書信，你對於

保祿所講的道理，有何印象？當中有什麼重

黠，經常出現？

我們接著要探討的，是「訓誨」本身。因為「宗徒訓

誨」並不是指宗徒各自的信仰表達，而是指宗徒由耶穌基督

所領受的教訓，而只有把這個真理傳遞給信仰團體，才是真

正的「宗徒訓誨」，才可以令這個因素成為教會的構成元素

之一。故此，我們可透過保祿的書信，看看有關他對信仰團

體的教導，是否符合基督要傳達的訊息。

如果我們承接上文有關「十二宗徒」對耶路撒冷教會

的訓誨的內容，是集中在基督死而復活這一點上，那麼，

保祿的訓誨，同樣是把焦點放在道裡。我們只要看看格前

15: 14 、羅6:4-10• 都可以看到，保祿把基督的死而復活，與

信仰連結在一起，並強調這是我們整個信仰的核心，如「基
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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6:4-5) 。因為我們成為基督徒是由洗禮而

來，而冼禮就是如基督般死而復活，可見基督的死而復活，

是核心中的核心。

保祿本身的「宗徒」身分可以被肯定，而他的訓誨同

時也符合其他宗徒的訓誨內容，所以我們可以説，保祿所建

立的外邦團體，同樣是具備「宗徒訓誨」逍個構成教會的元

素。

關於保祿的訓誨，我們可以進一步探討的，不再是它

與耶路撒冷教會中的訓誨的相同之處，而是其不同的地方，

遣可以説是保祿訓誨的「特點」。

耶路撒冷教會的傳教對象，主要是猶太人，由於猶太

人不相信耶穌是默西亞，故此，宗徒不斷引用舊約和先知的

説話，來證明耶酥基督就是默西亞。但是，保祿對外邦教會

傳教，從不引用舊約，只有在會堂與當地的猶太人爭論時，

才加以引用。保祿的訓誨，大部分都直接講論耶酥基督的死

亡與復活，原因在於外邦人不理解舊約，只懂希臘哲學，如

在宗 17:22-31 中，保祿的宣講並沒有引用舊約的經文，反而

引用了希臘詩人的詩句，因為這才是希臘人所熟悉的東西。

不過，保祿的宣講雖然與耶路撒冷教會宣講的方式不

同，但是內容是一致的，即使是向希臘人宣講，保祿最後要

帶出的訊息，仍然是耶穌基督的復活，故此這仍然是宗徒的

訓誨。
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由此可見，教會是生活的團體，構成教會的元素也是

活的，這可以令我們明白到，為何宗徒宣講和教導的內容，

在耶路撒冷是一個樣子，到保祿手上卻有所變化，這是由於

外在生活不斷變化，教會也要因應外在環境的不同而作出相

應的改變，但只要核心內容不變，在表達方式上，卻可以是

多元的。我們今天研究教會學，正正要注意不要把教會視為

物件而令她僵化，她實在是有生命的團體。

5.3 由猶太及外邦信徒組成的混合團體

最後，讓我們看看由猶太人及外邦人組成的團體。道

種團體有別於耶路撒冷教會，又不同於由保祿所建立的外

邦教會，那麼，她是否也具備「宗徒訓誨」這一元素呢？有

關這類團體的歷史資料並不多，當中首先出現而又最為重要

的，就是安提約基雅教會。

在聖經中提及的安提约基雅城市主要有兩個，其中一

個是丕息狄雅的安提約基雅，而我們這裡提到的是敍利亞

的安提约基雅。在這教會裡，外邦信徒所佔的比率應該不

少，這從耶路撒冷所舉行的「宗徒會議」可以看到（參宗

15:1-35) '這會議主要是為解決由安提約基雅帶出來的，

有關外邦人是否要行割損禮的爭論，由此可見在此地，猶太

人與外邦人，同樣是教會組成的重要部分。

安提約基雅團體是一個重要的教會團體，而且是「基

督徒」這名字的發源地。而宗徒亦曾派代表前去，保祿三次

傳教旅程都由此出發，故此「宗徒的訓誨」是存在於這團體

裡。
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由此，我們又可以推斷到，即使在混合的團體中，同

樣地具備了「宗徒訓誨」這個元素。當我們審視了三種類型

的教會團體，都同樣具備宗徒訓誨此一元素，而這個元素又

確實是來自基督的，我們就可以説，在早期教會的時期，不

同類型的信仰團體，都具備這個元素，這是教會之所以為教

會的其中一個要素了。

6. 摘要

(1) 教會的構成，不在於外在因素，而在於以基督為中心，而

要專找這些元素，應先由第一個教會耶路撒冷教會入手，

看看耶路撒冷教會按照什麼標準來判斷自已是一個教會，

再看看其他地方教會是否也有相同的元素，就可以判斷什

麼是教會構成的重要元素。

(2) 研究材料方面，主要是來自宗徒大事錄，當中以宗 2:42-

47 、宗 4:32-37及宗 5:12-16最能反映當時耶路撒冷教會的

生活，其中又以宗2:42-4 7最為重要．並且指出了四個教會

主要的構成元素：宗徒的訓誨、時常圉聚、擘餅及祈禱。

(3) 「宗徒的訓誨」是指來自耶穌基督的教訓，說明耶穌所講

授的「天國 J' 為門徒來說，就是說明耶穌基督的死而復

活，而對象不同時，就形成 r 宣講」與「教誨」的差異。

(4) 耶路撒冷教會具備由耶穌而來的宗徒訓誨，在保祿建立的

外邦教會，也有保祿對他們的訓誨，但這是否等同於宗徒

訓誨？便要看保祿是否宗徒了。

(5) 從福音與宗徒大事錄的首十二章來看，「宗徒」一詞只用

於「十二人」身上，他們均是長時期與耶穌一同生活，並

且見證基督死而復活的。不過，宗徒大事錄的下半部與保
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祿的書信中，也稱保祿，甚至巴爾吶伯和其他傳教士為宗

徒。

(6) 確定保祿的宗徒身分後，進一步看出他的訓誨，與基督的

訓誨一脈相承。所以我們說，保祿所建立的外邦罔體，同

樣是具備 r 宗徒訓誨」這個構成教會的元素。

(7) 最後，由猶太人及外邦人維成的圉體，其中最重要的是

敘利亞的安提約基雅教會。在這裡引發了「割損」的爭論

及耶路撒冷的宗徒會議，最後宗徒委派代表與保祿等一同

去頒布會議結果，正顗示了這些混合罔體同樣有宗徒的訓

誨。

7. 參考資料

l 編譯，〈宗徒〉 (Apostle) , 《神學辭典》， 260條。

2. 張春申，〈聖經中的地方教會〉，《神學論集》 28期

(1976)• 頁161-172 。
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單元五

教會的構成元素（二）：時常團聚

L 緒言

正如上一單元中所言，由單元四開始的連續四個單

元，都會探討教會的構成元素。繼探討過「宗徒訓誨」之

後，在這一個單元裡，我們就要探討另一個要素： 「時常團
耳
平」

雖然探討的內容有所不同，但是在方法上卻完全一

致，故此讀者在學習這個單元的內容時，只要掌握到上一個

單元的分析方法，就很容易明白「時常團聚」一詞的內容和

應用了。
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2. 單元H標

讀者在完成本單元的學習後，應該能：

• 明白「時常團聚」一詞在希臘文化中的多重含意：

• 説明耶路撒冷教會的「時常團聚」的真正含意：

• 指出外邦教會與耶路撒冷教會在「時常團聚」上的

異同；

• 分辨「時常團聚」在精神和物質上的雙重意思。

3. 導論

在這單元，我們將要處理第二個構成教會的元素，就是

宗徒大事錄上所言的「時常團聚」 （希臘原文 koinonia) 。

為中文而言，時常團聚並不是一個名詞，而是一個行動，這

或多或少也反映了翻譯者對於原文的某種理解，但是要真切

地認識這個元素，我們還是要回到希臘原文中，看看當時社

會的文化處境，是如何理解此詞的。

辨識詞意後，就可以進一步探討這個詞在聖經中代表

什麼意思，而首先要討論耶路撒冷教會的 koinonia' 正如上

一單元的進路，要弄清楚耶路撒冷教會是否具備此一元素，

才可以確認這個元素是由基督傳下來的。

當我們確定 koinonia 是耶路撒冷教會組成的元素，進一

步的工作，就是看看保祿所建立的外邦教會，是否同樣承繼

了這個元素，並且會看看保祿就此一元素，有何發展。



·元五· 敎會的構成元素（二） 時常團聚 I 75 

最後，我們會看看猶太人與外邦人混合的教會，是否同樣有

此一元素，那麼就足以證明， koinonia 確實是我們教會構成的其中

一個主要元素了。

4. 時常團眾

思考：在中國文化裡，园聚有什麼含意？中圜人重視園聚，

原因何在？

思高聖經把 koinonia 翻譯為「時常團聚」 ，並不能把希臘文的

原來音思，完全表達出來。有些學者訂為，在舊勾中也有相近的詞

語，即 chabar' 可以參考出26:6或出28:7 。在舊約裡， chabar 一詞

是指向相連、連結的意思。不過，在舊約中，此詞的含意只是物與

物，或人與人的連結，而不會用於人與天主之間的連結，逍大概是

由於舊约中評為人不可以與天主有直接的關係所致，故此，這個詞

與 koinonia 一詞雖然相近，仍然有分別。

koinonia 這希臘文，最早見於蘇格拉底的言辭中，這個詞的字

根是共同的意思，並由此引伸出不同的意思。在希臘文化中，這個

詞最常指的是「社群」 (community) • 因為一個社群所以成為社

群，必然有成員之間的共同基礎。為當時的社會又化而言，道詞往

往是指當時的政冶社群，因為政冶的含意，就是眾人之事。所以，

此詞最早的意思，是有很濃厚的政治意味。

由於著含了社群的意思，就很容易衍生出各種意思，包括「分

享」、「團聚」、「合夥」、 「共融」等意思。例如分享或參與，

也是指向一個群體，指人在群體中共同分享，或是參與其中。當這

種分享進入精神層面，就會有「共融」等含意。後來，亞里士多德

以此詞來表達友誼，原因是他理解到，一個社群所以能夠維持，
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有兩個重要的元素，分別就是正義與友誼，二者是互相補足

的，正如一個班級是一個社群，如果班中的同學全不交往，

這個社群就只是數十人聚在一起上課而已。如果他們之間有

所互動，建立友誼，成為好朋友，這個社群才成為真正的社

群。

至於正義，就是社群內各人也可以得到公平的對待，

而在這一點上，能夠一同分享自己的財物，就是最清楚明白

的正義。

以上是分析koinonia在希臘文化中的含意，而這個詞應

用到聖經中，按照今天聖經學者的意見，最合適的翻譯應當

是「團契」 (fellowship) '原因是這個詞能夠涵蓋最豐富

的意思。「團契」必然地包括一個社群，一個群體，而團契

本身又隱含了個體對團體的主動參與，因為團契是個體主動

趨向團體的，才可以稱得上團契。更重要的是，團契有「同

心合意」的意味，把友誼與正義的幅度都包括在內，是一個

較全面的翻譯。

弄明白此詞本來的含意，以及在聖經中的一般用法

後。那麼，在聖經中，這個詞出現了多少次呢？在新約中，

合共出現了 19次，當中在保祿書信中出現了 13次，在若望一

書中出現4次，希伯來書出現了 1次，及宗徒大事錄中 1次，

當中，我們為了理解耶路撒冷的教會，就需要處理宗徒大事

錄那一次。可是我們面對的最大困難，是路加講得太少，令

我們難以入手。於是，聖經學者要發掘得很深，從這一個片

段中，才可以看出團聚在耶路撒冷教會的深刻含意。
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4.1 耶路撇冷信徒的團聚

究竟宗徒大事錄第2章42節中的「時常團聚」一詞，應

該如何解釋呢？有學者把研究 koinonia 的説法，歸為四大

類：

(1) koinonia 是精神上的手足情誼、共融。因為下文

談到一心一德，可見是精神的一致。這種説法強調的是團體

中的精神上的聯繫和契合，彼此的想法一致。

(2) koinonia 不是指精神上的共融，而是指聖統的共

融。因為時常團聚，是緊接專心聽取宗徒的訓誨，所以是以

宗徒為中心的團聚。它的意思是，團體內的人能夠聚在一

起，其關鍵在於獲得了宗徒的訓誨，是這些訓誨令不同的人

能夠共融於團體之內。

(3) 有來自基督教的學者認為， 「團聚」一詞要置於

整段的內容來看，而全段要呈現的，是耶路撒冷教會的禮俄

生活，這並非一般的生活，故此這個共融是指向禮儀性的，

也就是「聖餐中的手足共融」。按此思路， 「團聚」的關鍵

在聖餐，所以「團聚」不是承自「宗徒訓誨」而來，反而應

該和「擘餅」的關係更為密切。加上這聖經段落的下文，談

到「聖殿」 ，又「挨戶擘餅」 ，信仰相同的人才一同進食，

因此推論認為這裡的「團聚」 ，屬於擘餅的團聚，重點在於

禮儀。

(4) 錢財上的共亨。這看法結合後來的片段（宗4:32.

34-35) 中有關錢財共享的做法，重視當時團體在財物上的
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互通，按照各人的需要，分享財產，這同時也和2:44的內容

呼應。因此有學者認為，這個 koinonia 的關鍵在於財物共

享，因為在宗徒大事錄這兩段有關早期教會的撮要中，都有

財物共享的特點，所以通財就是其特點，而這樣才是真正的

團體共融 (communion) 和伙伴精神 (fellowship) 。

四種看法何者才是正確呢？我們可以説，四者都不圓

滿，但是可以互相補足。

第一種説法有其道理，卻只是局部的事實，關注的僅

僅是精神上的共融，未有顧及教會作為一個有形組織的存

在。

至於第二種説法，是建基於一個假定，就是當時的教

會已經是以宗徒為中心。唯有在當時已經具備聖統制，或

者是已經有聖統制的雛型，我們才可以把經文中的宗徒訓誨

和「團聚」連結在一起，並且視宗徒訓誨比時常團聚更為基

本，必須在宗徒訓誨的前提下，才可以團聚；可惜的是，我

們今天並沒有足夠的史料，支持這説法。如果沒有這樣的歷

史事實，那麼單從經文判斷，便看不到這個連結，或四個元

素中何者處於決定性或主導性的位置。

至於第三種説法，是採用了詮釋學的方法，就是從更

大的篇幅中，找到有關的章節的含意，故此第三種説法是嘗

試從全段文字中，透過上文下理來理解「團聚」的意思，而

在這段經文中，我們看不出其最重要的觀點是禮儀，反而客

觀地看，四個元素都同樣重要。故此，第三種看法有過度演

釋之嫌，並不合理。



·元五· 敎會的構成元素（二） ＇時常團聚 I 79 

那麼第四個説法呢？財物共亨是 koinonia 的其中一個特

點，因為這不僅見於這一段，也見於宗徒大事錄第四及五

章，故此財物共享是其特點，是有足夠的證據，不過，把

koinonia 只理解為財物共享，可能會太過簡單和不全面，因

為在第四章中，路加在財物分享這句話前，還指出團體的

「一心一意」 ，所以團聚不僅有物質的層次，似乎也有精

神的幅度。

簡單來説，四個説法中，第二及第三個説法並沒有足

夠的説服力，足以證明符合路加的原意，而第一和第四這兩

種看法，反映了路加對「時常團聚」的部分看法。換言之，

「時常團聚」既是精神的共融，即「一心一德」 ，同時也

有物資的分享，合二者來看，才可以較全面地表達團聚的內

涵。故此，我們探討宗2: 42中所呈現的耶路撒冷教會，應該

有這兩個幅度，缺一不可。因為教會有精神的一面，這是屬

於不可見的，同時又有財物共享的行動，這是屬於可見的，

而可見的是基於不可見的。為此，學者看來，行動是由精神

而來，沒有精神層面，物資上的行動是空洞的。

今天我們看來，此説是較接近聖經原貌的説法。同

時，在宗徒大事錄道裡所呈現的教會，主要是突出了團聚的

「橫面」幅度，即人與人之間的團聚。因為「一心一德」是

指信者之間的同心合意，而財物共享也是人與人之問的分

享。這些團聚，未有強調夭主與人之間的團聚，故此只屬於

橫面的，而縲面的幅度，便有待保祿進一步的發揮。
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當然，正如我們一貫的推論方法，我們確立了耶路撒

冷教會中「團聚」的含義後，必須以這個含義，審視其他

地方教會上，特別是保祿所建立的教會，要看看這些教會是

否也有「一心一德」及財物共亨的情況，才能確認保祿的教

會，與耶路撒冷的教會是一致的，同時也確認這個元素是教

會的構成元素之一。

4.2 外邦教會的團聚

在這一節中，我們要探討保祿所建立的團體，是否同

樣具備「團聚」的特點，但由於資料的限制，我們只能按照

保祿的書信來分析，當中主要是那些經聖經學者確定為保祿

本人撰寫的書信，因為這才能確保當中有關的團體生活，是

保祿時代的直接反映。

另外，我們從保祿的書信中，會看到「團聚」這個元

素的進一步發展，正如在上個單元中教會如何理解宗徒身分

的演變一樣。在實際的教會生活上，我們能看到「團聚」內

涵的變化，令「團聚」的神學意義更趨圓滿，也更符合教會

應有的特質。

4.2.1 縱面的團聚

思考：當我們在教會內與其他教友共聚，你認為最核

心的連繫，是人與天主，還是人與人之間的閼

係？
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當我們審視保祿書信如何看 koinonia 一詞，應先看看格

林多前後書，因為這兩封書信，提及此詞的次數最多。在這

裡，保祿不僅留存了 koinonia 橫面的意義，更挖到深處，進

一步反省到它縱面的深度。保祿看出，人與人之間的「團

聚」 ，是不可能恆久的，除非有縱面的「團聚」才可以。那

麼，縱面的「團聚」是什麼呢？我們可以看格前 1 :9• 道裡

是格前首次提出 koinonia 的地方，有助我們理解此詞在保祿

神學中的意義，並看出縱面的 koinonia 是橫面 koinonia 的基

礎。

在思高翻譯的這段經文中， 「合而為一」就是 koinonia

的翻譯，保祿告訴我們，每一個信徒都與耶祅基督共融，亦

只有與耶穌基督有一份共融，才能夠有人與人的共融。我們

可以留意兩點：

(1) 與基督的 koinonia 就是與他「合而為一」 ，這裡

也就是共融的意思。不過，這個共融或團聚，指向現在和未

來兩個幅度，意思是信徒在此時此刻，已經與基督團聚，但

是這個團豎不是圓滿的團聚，要達至圓滿，還要待基督的再

來。如果用現世的比喻，這就如結婚一殷，當一對男女在婚

禮中締結婚約，成為夫妻，這段婚姻就已經存在，兩人的關

係已經建立了，但是這段婚姻並未完結，更未臻圓滿，因為

要待他們在生活中活出夫妻之間親密和共融的愛，直至離世

的一刻，雙方仍彼此相愛，才算是整段婚姻關係的圓滿。

(2) 與基督的共融，是與其他信徒共融的基礎，因為

世間一切共融的基礎，都是來自天主三位一體的共融，當人

與基督合而為一，便能分享聖三的共融，亦只有在聖三共融
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的感染和支持下，信徒才明白和有力量活出人與人之間的共

融。反過來説，沒有與基督的共融，信徒之間的共融就失去

了基礎，變得虛浮和難以持久。

當我們明白到與基督共融就是縱面的團聚，自然就會

問，這個團聚是怎麼樣呢？因為信徒之間的「一心一德」或

財物共享，我們也較容易掌握，可是如何與死而復活的基督

團聚共融呢？我們可以在格前10:16-17及斐3: 10-11 中找到答

案。這兩段經文，可説是格前1:9的註腳。

在格前 10: 16 中，保祿説： 「我們所祝福的那祝福之

杯，豈不是共結合於基督的血嗎？我們所擘開的餅，豈不是

共緒合於基督的身體嗎？」這裡指出與基督團聚，就是與聖

子的體和血的結合，這是禮儀上的結合，指我們在聖祭中領

受基督的體血。但是再進一步演繹保祿的思想，保祿所説的

結合，這種體和血的結合，是指教友領受了基督的體血後，

能夠與基督結合為一，繼續基督在世的救恩工程。因此，教

友必須學習基督，不斷為別人而交付自己，犧牲自己。只有

這樣，才是真正與基督共融，從而在團體內做到一心一德。

故此，這裡談到的共融團聚，既有禮儀性的幅度，也有靈修

的層次，而我們可以從中反省，在教會內共融代表什麼。

至於在斐3:10-11 中，保祿亦談到信友因參與基督的苦難

而與子結合。此信相當短，但不少聖經學者都認為這是保祿

最美麗的一封書信，因為此信最富深情，把保祿與斐理伯教

會之間那強烈的 koinonia• 都表露無遺。所以，有學者認為

此信能把教會內縱橫兩面的 koinonia 具體地顯示出來。
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在這段經文裡，保祿説出縱面 koinonia 的關鍵： 「我只

願認識基督和他復活的德能，參與他的苦難，相似他的死，

我希望也得到由死者中的復活。」 （斐3:10) 這裡的參與，

原文就是 koinonia' 保祿的意思是，我們之能與基督共融團

聚，在於透過參與基督的苦難而與他結合起來。

透過參與基督的苦難，我們與基督便能達至共融團

聚，牢固地合而為一。而羅馬書第8章可以説是這個解説的

另一面： 「誰能使我們與基督的愛隔絕？是困苦嗎？是窘迫

嗎？是迫害嗎？是饑餓嗎？是赤貧嗎？是危險嗎？是刀劍

嗎？正如經上所載： 『為了你，我們整日被置於死地，人將

我們視作待宰的群羊。』然而，靠著那愛我們的主，我們

在這一切事上，大獲全勝，因為我深信：嶼論是死亡，是生

活，是天使，是掌權者，是現存的或將來的事物，是有權能

者，是崇高或深遠的勢力，或其他任何受造之物，都不能使

我們與天主的愛相隔絕，即是與我們的主基督耶穌之內的愛

相隔絕。」 （羅8:35-39) 這裡正正指出，在人與天主的共融

團聚中，什麼力量都不能破壞逍份結合，令人與基督相隔

絕。

保祿參與耶祅基督的苦難，並不是空言，因為他實在地

為傳福音而囚於牢獄當中。他在斐1:7 中説： 「我這樣想念你

們眾人，是理當的，因為我在心內常懷念你們，不論我帶鎖

鏈，或辯護或確證福音時，你們常參與了我受的恩寵。」道

裡的「帶鎖鏈」就是保祿與基督苦難結合的明證了，而我們

要留意，保祿的「帶鎖鏈」 ，是由於傳播福音而被戴上的，

因此他把「帶鎖鏈」與為福音作證並列起來。由此可見，保
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祿與基督苦難的結合，就是他與基督同受苦難，或者説，他

為基督而受苦難。

在道經文中，保祿更把縱面與橫面的共融團聚聯繫起

來，就是不論保祿在為基督作證，或為基督而受苦時，斐

理伯教會也因著與保祿的共融而參與其中，分受了保祿的恩

寵。而保祿在受苦之中，也時常懷念著與他共融的斐理伯教

會。

保祿與斐理伯教會的共融關係，可以從整卷書信中看

到。此信一開始就稱讚斐理伯教會，稱之為可愛的兒子，要

知道，當時保祿是在坐牢的，自己身處困境，卻仍然很熱情

地向斐理伯教會問好。而且，他説斐理伯教會自始至終，與

自己一同為信仰而奮鬥，以往固然如此，即使保祿入獄，斐

理伯教會仍然繼續他的工作，所以保祿對斐理伯教會的評價

甚高，甚至稱斐理伯教會是自己的冠冕。

因此，保祿與斐理伯教會的共融關係，正好反映出信

者如何與基督結合： 「你們生活度日只應合乎基督的福音，

好叫我或來看望你們，或不在時，聽到關於你們的事，而知

道你們仍保持同一的精神，一心一意為福音的信仰共同奮

鬥。」 （斐 1 :27) 在這裡，我們可以看到，從行動上而言，

雖然斐理伯教會不一定是為基督受難，但是他們只要按基

督的福音而生活，也是與基督團聚，而且保祿也可以由此知

道，他們的心意和自己是相同的，這就是由縱面而來的，橫

面的團聚了。
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故此，我們從縱面與橫面的共融團聚之中，會看到一

種互通的關係：斐理伯因著與保祿的共融而參與基督的苦

難；而保祿在參與耶穌基督的苦難時，仍時常懷念斐理伯教

會，勸勉和教導他們為基督的信仰奮鬥。故此，縱面與橫面

的團聚，在棐理伯書中，結合為一。

説到為信仰而受苦，學者認為正好參照山園祈禱的內

容。在山園祈禱中，耶穌基督自己也曾想過免去苦杯，逅

是人生最大的誘惑，因為我們都不想受苦，而渴望幸福的生

活，所以，我們如要與基督結合，就要超越自己對幸福生活

的渴望。正因為從受苦中超越，並不容易，所以門徒也一一

跌倒，如伯多祿三次跌倒，耶穌被釘後門徒四散等，因為在

苦難前，很多人都因害怕而選擇離開，不能再堅持自己的信

仰。

但是，保祿與斐理伯教會，是自始至終便團聚一起

的。當日在十字架前，門徒離棄了耶穌基督；但是，因著苦

難，保祿與斐理伯教會的關係更深更強，所以保祿説為這個

教會而驕傲，能在苦難中為信仰而奮鬥。他們在基督的苦難

中合而為一，就是真正的 koinonia 。要分擔別人的苦難，是

很艱辛的，這是「時常團聚」中最困難的一點。

所以，斐理伯書説明了由於人與耶穌基督的深深緒

合，就能夠令人與人之間有更深的結合．更能做到真正的

koinonia 。故此，在保祿的神學中，縱面的 koinonia' 也就

是人與基督的團聚，恆常都是人與人之間的 koinonia 的基

礎。如果沒有了縱面的與基督的共融，人與人之間的團聚最

多只是基於清投意合，當苦難來時，往往未能維持；如果人
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與基督能夠有真正的團聚，這個教會的「時常團聚」 ，才有

堅實的基礎。

故此，保祿在其書信中，不僅談及橫面的 koinonia' 也

就是路加在宗徒大事錄的概念，更加入了縱面的 koinonia'

並以此為基礎，令 koinonia 在人與人之間，能夠更恆久。

4.2.2 橫面的團聚

當我們從縱面的團聚中，明白到教會的團聚所以能有

其力量，也是源自人與基督的關係。那麼，在這一節中，我

們又再回到橫面的團聚上，而要處理的問題，就是保祿所建

立的教會，有沒有精神和物質這兩個層次的「團聚」。就精

神層面而言，上一節已經明確地表達出，保祿本身和斐理伯

教會的團聚；那，再進一步，我們就要問保祿的教會，是否

有物質共融的層面呢？

參考保祿的書信，不難發現保祿所建立的教會，不僅

能有財物共享的團聚，而且還有所擴展，達到地方教會與地

方教會之間，財物共融，如格後第 8章和 9章，保祿談到捐

助行動，先指出馬其頓教會的陳慨捐獻，但是保祿並沒有

因此而表達出哀求憐憫。我們在這裡可以看到兩組對照的

詞語： 「患難」與「喜樂」 ; 「貧困」與「豐厚」。為保

祿而言， 「有」與「無」並不是高下之別，而是一個身體

的不同部分，有不同的需要，而我們不應以給予者為高，接

受者為低的角度來看，所以他跟著説： 「因為你們知道我們

的主耶穌基督的恩賜：他本是富有的，為了你們卻成了貧困

的，好使你們因著他的貧困而成為富有的。」 （格後8:9)
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這種財物共享，其根源同樣是來自基督的，正如基督

願意把自己的富有化為貧困，是為了與人共享，而人又可以

從他的貧困中成為富有。當然，這裡的貧困與富有，既指梢

神上的，也指物質上的。

格後8 、 9章討論很多關於捐款的道理，原因是格林多教

會雖然很富有，但是他們又是最難自願捐獻的。今天的社會

也似乎有這樣的現象，就是較富有的堂區對於捐獻反而有所

保留。在保祿那時，保祿請求各個教會捐獻，但是格林多教

會遲遲未有行動，所以才有第8 、 9章的出現，就是保祿對格

林多教會的勸捐，甚至以馬其頓教會為典範，要求格林多教

會捐獻。

在這段有關捐款的勸勉中，有一個很重要的訊息：就

是要格林多教會明白什麼是 koinonia' 什麼是一心一德，什

麼叫財物共享。如果是自己足夠才捐助，這是施捨，而不是

koinonia 。

在捐助行動中，我們看到保祿大公的心胸。因為他願

意幫助不屬於自己建立的教會團體，就是耶路撒冷教會，這

也是一個傳教士應有的胸襟。今天，地方教會之間的關係，

亦應學習道種精神。

在保祿建立的教會中，確切表達出橫面的koinonia' 而

且不僅是人與人之間，更加是地方教會之間的。

保祿也是首位作者，寫出「分享供應聖徒的恩惠」 : 

「再三懇求我們准他們分享供應聖徒的恩惠。」 （格後8:4)
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這裡的供應 (diakonia) '是服務的意思，而按聖經學者的

研究，有四重的意義： (1) 餐桌上的服務： (2) 出自愛心

的服務； (3) 宗徒職務的服務： (4) 捐獻。

保祿把「團聚」與「服務」結合一起，因此共融不再

只是物資的分享，更是彼此服務。在這裡所指的服務，主要

是指「任何出自愛心的服務」及「捐獻」。很明顯，道裡談

到的不是在餐桌上的服務，因為這裡的服務是指向教會與教

會之間；也不會是指「宗徒職務的服務」 ，雖然在文句中，

有「聖徒」一詞的出現，但是這裡只是指向宗徒的權威，而

不是指有關聖事的服務。

但是，要留意的是，保祿這裡的「服務」 ，是把「出

自愛心的服務」與「捐獻」結合起來。這個捐獻不僅金錢的

付出，同時也應該是愛心的付出。由此可見，早在保祿的時

代，教會就意識到教會內的服務，其關鍵在於服務的精神，

而不是服務的內容。還要留意，這個服務更要有「團聚」的

幅度，才是真正的服務。舉例來説，一個教外的大富翁，由

於某個原因，決定捐款給教會。他這個做法，教會當然很感

激也很欣賞，但是不會視之為服務，原因是這個行動並不是

在一個團聚的意識下發生。

反過來説，教會的「團聚」是在服務中形成的，教會

中不同的部分所以意識到自己與其他部分是「團聚」 ，往往

就是在服務中感覺到。故此，任何符合愛心的捐助行為，都

是服務，而「團聚」也在這裡發生了。
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以上的説明，足證保祿所建立的教會，同樣有「時常

團聚」的元素，而我們再要做的，就是證明混合團體，同樣

有此元素。混合團體的橫面團聚，我們在上文中實質已經提

出了，就是安提約基雅教會，囚為安提約基雅教會對耶路撒

冷教會的幫助，已經證明了混合團體，同樣具有橫面團聚的

特質了。

總括來説，團聚這個教會的構成元素，在早期教會時

代，是不同地方教會世共同擁有的元素，故此我們在審視今

天的教會團體時，也要問團體是否具有縱面和橫面的團聚。

舉例來説，在團體中，我們是否以天主為維擊彼此的核心

呢？同時，在彼此之間，我們有沒有愛心的服務呢？兩個幅

度是否能夠並存？如果沒有，不算是真正的教會團體。這是

為什麼我們的團體聚會時，往往都要強調祈禱，目的是讓參

加者保持信仰的意識，使縱面的團聚得以維繫。

從保祿的著作中，我們可以明白到，這兩個層面的團

聚，能令團聚的意識，更具深度和廣度。説深度，因為這樣

的團聚不再是人的團聚，而是在天主內的團聚，而這個在天

主內的思想，同時又顯現在人與人的共享之中，故此團聚的

意義，在保祿的解説下，有更深和更廣的意義了。

4.2.3 團聚與聖神

最後，我們會問：為什麼人的團體，可以具備橫面與

縲面的團聚？其中的關係，按保祿的説法，就是要與聖神相

通。我們可以看看格後13: 13及斐2: 1-2 。在這兩段聖經的原

文中，都有 koinonia 一詞，都是用於聖神身上，前者是「聖
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神的相通」 ，後者是「聖神的交往」。我們可以看到，聖神

都是以溝通的角色出現的，是「相通」、是「交往」 ，而這

正是縲面與橫面 koinonia 的基礎。這種表達方法，可以看出

聖神的動態及發展性，要求我們和祂有進一步的溝通。雖然

這裡沒有進一步説明聖神的身分和工作，但是我們對聖神的

理解，是基督升天後，天主以另一個位格在現世中與我們同

在。因此，我們要依靠聖神，讓我們的團體在縱面和橫面

上，仍然具備團聚的幅度。由此可見，保祿提出聖神是團聚

的關鍵，是看出了團體在此時此刻的發展，仍然是不斷需要

聖神的幫助，才能達至更新，故此保祿對團聚的理解，是非

常深刻的，因為他明白到團體不是不變的存在，而在發展的

過程中，我們更需要聖神的同行。

5. 摘要

(1) 思高版聖經把 koinonia 翻繹為「時常圉聚」，並不能把希

臘文的原來意思，完全表達出來。此詞最早見於蘇格拉底

的言辭中，有社群的意思，而由此引伸出囿聚、合夥、共

融等意思。亞里士多德認為社群需要正義與友誼，更豐富

了此詞的涵義。

(2) 在宗 2:42對初期教會的描述中， koinonia 的含意，有四種

說法，第一種認為是精神上的手足情誼、共融。第二種認

為是指聖統的共融。第三種強調禮儀生活，認為是「聖餐

中的手足共融」。最後一種是財物的互通有無，按照各人

的需要，分享財產。

(3) 對於這四種看法，學者認為這四個說法都不圓滿，應該是

兼顧精神與物質這兩個幅度，缺一不可。因為教會有精神
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的一面，這是屬於不可見的，同時又有財物共享的行動，

這是屬於可見的，而可見的是由不可見而來的。

(4) 當我們要看看保祿所建立的外邦教會，是否有相同的

koinonia 時，我們發現，保祿不僅保持耶路撒冷這種橫

面的 koinonia' 更在神學上發展出縦面的深度。為保祿來

看，人與人之間的 koinonia , 是不可能恆久的，除非有縱
面的「匪聚」才可以。

(5) 所謂縱面的 koinonia' 主要是指與基督 r 合而為一」的共

融，並且是有現在和未來兩個幅度，意思是我們在此時此

刻，已經與基督囷聚，但是這個匿聚不是圄滿的囘聚，要

達至因滿，還要待基督的再來。

(6) 在橫面的 koinonia 方面，我們從保祿的書信中，發現保祿

所建立的教會，不僅有精神上的囷聚共融，也有物質層面

的分享，而且不單是個人與個人的物質共融，還有地方教

會與地方教會之間的財物共享。

(7) 至於混合囤體的橫面園聚，因為安提約基雅教會對耶路撒

冷教會的幫助，已經證胡了混合圜體，同樣具有橫面圈聚

的特質了。

(8) 最後，為什麼人的罔體，可以具備橫面與縱面的圉聚？其
中的關鍵，按保祿的說法，就是要與聖神相通，因為在教

會不斷的發展中，需要有聖神的帶領，讓人與人、人與神

可以一直相通與交往。
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單元六

教會的構成元素（三）：擘餅

L 緒言

這單元是有關教會構成元素的第三個單元，將要探討

「擘餅」這元素。正如我們之前已説明過，在方法論上，

我們繼續沿用上兩個單元的方法，先探討耶路撒冷教會中

的「擘餅」是什麼意思，再看看保祿所建立的教會，是否

有同樣的元素，然後看看其他混合型的教會。如果在早期教

會中的不同類型教會，都堅持這元素，我們就有理由相信，

這也是教會之為教會的一個重要元素了。

也許有讀者會漸漸產生這樣的疑問：為什麼我們要探

究教會的構成元素？我們不是生活在教會內，我們不是對教

會已有很清楚明確的理解嗎？為什麼要花上這麼多的篇幅·

來討論這個問題？也許讀者早已有這疑問，不過我們希望讀

93 
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者在探討過兩個有關教會的構成元素後，才一次過説明這個

問題。

如果教會由起初至今，從來都是一個模樣，沒有改

變，那麼，探討教會的構成元素，就顯然是多餘的。但是，

事實正好相反，教會一直在改變，不同時期有不同的變化，

也因此令人對教會有不同的理解。到了今天，不同的人對教

會是什麼，都有很不同的意見。有些人認為教會等同聖堂，

也有人認為只有幾位教友聚在一起，就是教會。有關教會的

理解，還有很多形形色色的看法，我們也不在此一一列舉，

而我們舉出這種情況，主要是説明，由過去到現在，對於教

會是什麼，一直都有不同的看法，而道些看法，是實實在在

地影響我們的信仰生活，因此弄清楚教會是什麼，為我們如

何實踐信仰，有極其密切的關係。

所以，我們必須從歷史的角度，先抓住了教會的構成

元素，才可以在後來探討教會的本質時，不易迷失，而且可

以讓我們進一步按照這些元素，思考今天的教會組織，是否

仍擁有這些使教會成為教會的要素。

2. 單元H標

讀者完成道個單元後，應該可以：

• 説明耶路撒冷教會的擘餅禮儀的含音；

• 指出保祿「主的晚餐」與耶路撒冷擘餅禮儀的關

係：

• 説明保祿的教會身體觀。
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3. 導論

擘餅适個教會的構成元素，在四個元素中屬於較具體

的一個，但正由於造是一個具體的行動，不同的教派可以在

細節上有很大的爭論。簡單來説，就是究竟怎樣做才真的算

得上「擘餅」？如果沒有「擘開」麵餅此一行動，是否就真

的不符合耶穌基督在最後晚餐中帶給我們的訊息呢？這都是

需要我們回到初期教會中，好好審視一下，究竟「擘餅」作

為教會構成的一個元素，其內涵是什麼。

因此，讓我們先回到歷史裡，看看耶路撒冷教會中·

擘餅究竟是怎樣的一回事，這樣，才能更容易明白這一元素

的含意· 並且應用於今天。

4. 擘餅

思考：當主祭祝聖酒餅時，你內心會想起基督受苦至

死的痛苦，還是他死而復生的喜愧呢？領受聖

體，讓你更接近基督的痛苦，還是喜樂？

要瞭解耶路撒冷教會的擘餅傳統，首先要再看看宗

2:42-47的記載，因為這就是耶路撒冷教會擘餅的情況。在

宗2:42中，只是指出有「擘餅」這個行為｀並沒有更多的闡

釋，故此宗2:46的內容，就成為理解擘餅的關鍵： 「挨戶擘

餅，懷著歡樂和誠實的心一起進食。」在這段經文中，我們

看到擘餅一詞，與歡樂與誠心連在一起。關於這一點，聖公

會的聖痙學家庫爾曼 (0. Cullmann) 在他的著作《早期基

督徒崇拜》 (Early Christian Worship) 中，探討到這個問

題。
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在該書中，作者探討有關早期基督徒崇拜的內容，指

出構成早期崇拜的行動，其中一個就是擘餅。作者按照宗

徒大事錄的內容，指出在最早期的崇拜禮儀中，飲酒並不是

必須的，而有關分餅，其重點也在於擘餅這一行動，反而並

不強調進食。不過，與我們這一節最有關聯，是作者繼而指

出，路加在宗2:46中提到的歡樂 (gladness) • 在希臘文是

agalliasis' 意思是極為深長的。這個字並非指一般的喜樂，

而是與「復活」事件有關，就是説，宗徒及信徒們因看見耶

穌復活後的顯現而極為「喜樂」、喜出望外。耶穌升天以

後，耶路撒冷的信徒們生活在「看見復活的主」的喜樂中，

特別是與復活的主一起「進餐」和「擘餅」 (Easter meal) 

的喜樂。庫爾曼認為， 「狂喜」是耶路撒冷團體擘餅的特

徵，由於遇見復活的主的喜樂經驗非常強烈，很自然就把

最後晚餐、山園祈禱、主的苦難及死亡的經驗放到後面，

為「復活主與他們共食」的這分「狂喜」所取代。換言之，

為初期教會而言，「擘餅」造個行動，是令人狂喜的。為什

麼要特別提出這一點？因為該書的作者由此細意分析有關

初期教會「擘餅」的行動，認為當時的擘餅較強調復活的意

義，故稱為復活的聖餐 (Easter Meal) 。他認為初期教會的

「擘餅」 ，是如同路加福音中記載厄瑪鳥的兩位門徒與主同

行時一樣（路24:30-36) 。

從經文中可見，厄瑪烏路上的兩位門徒所經驗的，並

不是最後晚餐的重現，而是在擘餅的行動中，體會到耶穌基

督的復活。在道段經文中，我們看到門徒最大的感受，並不

是重新惰起耶穌的苦難，而是「心不是火熱嗎」這種感覺。

該書的作者因此説，為初期教會而言，擘餅此一行動，與最
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後晚餐的經驗關聯不大，當中有關受苦、悲傷、死亡等因

素，並不是初期教會希望在擘餅中呈現出來的，所以在宗徒

大事錄中提及擘餅時，也是強調喜樂的。

羆論如何理解擘餅的內容· 我們從以上的內容可見，

透過宗徒大事錄及福音中的記載，足以證明，在耶路撒冷教

會裡，擘餅是教會內的重要行動，當中強調的，是基督復活

的喜樂，反而沒有側重於耶穌受難前的最後晚餐的重現。

5. 外邦教會與主的晚餐

當我們發現耶路撒冷教會確實有擘餅道個行動，作為

教會聚會的一部分，並且確認這是耶路撒冷教會生活的重要

元素時，隨即就要問：那麼保祿所建立的教會，又有沒有相

同的行動呢？我們從宗20:7, 11 節中可以看到， 「一週的第

一天，我們相聚擘餅時，保祿便向民眾講道，因為他第二天

要走，遂把話拖長，直到半夜」以及「遂上去，擘開餅，吃

了。又談了很久，直到天亮，追纔出發。」這裡就足以證

明，在保祿所主持的聚會中，同樣有擘餅的行動。

然而，我們在保祿的書信中，卻看不到他提及擘餅這

個詞，取而代之，是一個保祿專用的詞語： 「主的晚餐」。

既然保祿採用「主的晚餐」而不用「擘餅」一詞來表達早期

教會的聚會，是否代表二者並不是同一回事呢？還是二者在

核心的意義上相同，只是保祿因自己的處境與耶路撒冷教會

不同，因此採用一個嶄新的名字，來表達相同的意思？這些

都是我們在以下的部分需要嘗試了解的。
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以「主的晚餐」一詞來表達這個教會的構成元素，為

我們今天的信仰生活及宗教交談，很有意義，因為在基督宗

派內，天主教對於「主的晚餐」的理解，與基督教的理解，

有很大的分別，當中部分問題涉及聖體聖事，亦不是道裡討

論的焦點。但是，如果能從歷史發展的角度去了解「主的晚

餐」 ，可以有助我們向別人解説彌撒的內容，以及加深自身

對彌撒的理解。

5.1 r主的晚餐J 一詞的來源

f,., > 思考：在中國文化裡，曾經用以祭祀祖先的祭品，一

百 般會如何處理？我們會吃掉它們，還是加以燒
毀？這些做法有何意思？

當我們要討論擘餅的行動，與保祿「主的晚餐」有何

分別時，首先要弄清楚擘餅一詞的來源，如果我們不清楚它

的來由，就不容易分辨保祿的做法，有何用意。

擘餅這個做法來自猶太文化，如果換作中國人的傳

統，逍個行動大概等同於舉箸、舉筷吃飯的意思。因為在

猶太人的生活中，他們主要的糧食是麵飽，也可以稱之為

「餅」 ，故此把餅擘開，就代表進食的意思，而食物又是

維持生命的物品，因此在猶太文化中，一個家庭在進食時的

擘餅，都是由一家之主負責，然後逐一分給家人，當中也蘊

含了分享生命，彼此作生命交流的意思。

故此，福音中所載有關耶穌與門徒擘餅的事情，並不

是耶穌特別創造的行動，他只是沿用猶太文化的做法，然
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而，他為擘餅的行動賦上了新的意義，並因此而漸漸發展成

為教會的聖體聖事。這個演化的過程，亦可視為本地化，當

中涉及信仰的行動如何落實在文化當中。

當保祿帶著這樣的一個信仰行為進入外邦人當中，也

就是以希臘文化為主的環境中，他就發現彼此的飲食習慣差

異甚多。羅馬人採用「晚餐」 (deipnon' 英文就是 dinner/

supper/ banquet• 都有用餐之意）一詞，來稱呼自己的飲食

聚會。在此惰況下，如果保祿仍然沿用「擘餅」一詞來稱呼

擘餅的禮儀，為外邦人來説，並不容易明白。

故此，保祿就把擘餅這個信仰行為本地化，稱之為主

的晚餐。這個名稱，一方面仍然保留擘餅本來的各種信仰

因素．另一方面，又符合了外邦信徒的日常生活文化。為何

保祿不簡單地改稱擘餅為晚餐，而稱為「主的晚餐」呢？保

祿自己沒有説明，但是我們發現在希臘文化中，他們有關

進餐的行為，可以分為兩種，一種是日常的餐宴 (ordinary

meal) , 就是保祿想借來表達的那一種；另一種卻是祭神的

餐宴 (pagan meal) 。

這種所謂祭神的餐宴，是源自希臘城邦時的「公餐制

度」。由於古希臘人是泛神論者，因此在他們的宗教信仰

中，人也可以成為神的，當中有部分想法，近似於中國人拜

祭祖先。他們認為每個宗族，以至城邦，都有屬於自己的保

護神，而很自然地，自己的祖先、戰死的英雄人物，或是對

城邦宗族有特殊貢獻的死者，都會變成了該宗族或城邦的保

護神。
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道些所謂保護神，有如中國被供奉的祖先或由人轉化

成的神仙，與人一般有各種需要，而在希臘文化中就更厲

害，道些保護神需要吃喝聲色。為了供奉神明，就會有每年

乃至每天的祭祀，而這些祭祀所供奉的食物，最後還是由人

分享。這種祭祀後的進餐，就是所謂「公餐制度」。在希匱

的城邦中，公餐的做法也有不同，有些城邦會實行年祭，即

一年一度，由全城邦的公民一同參加，而不參與者就會喪失

公民的資格。也有些城邦每天也有祭獻，但是只有公民的代

表參與，並不是所有人都參與。

公餐的制度，由羅馬帝國傳至中東一帶，所以在保祿

時代，不少城市都有相類似的做法，這種所謂祭祀，都是

把食物先獻給神明，然後再由參與者分享，故此是真正的進

餐，並且與「擘餅」表面上有相似的地方，可是，在實質含

意上卻是南轅北轍的，因為猶太基督徒的「擘餅」 ，是為紀

念主耶穌，羅馬人的「晚餐」 ，卻是由「邪神」而來。

我們可以想像到，當保祿以「晚餐」的概念來表達「擘

餅」的含意時，在外邦教會中，大概會產生不少誤會，而有

信徒會把祭神的餐宴與「擘餅」的做法混淆起來。因此，我

們從格前 11: 17-34中，可以看到保祿如何批評逍種錯誤的做

法。

在這段經文中，保祿首先指責那些「融合主義」的做

法，就是把主的晚餐與祭祀邪神的方式混淆起來。這種做

法，並不合乎本地化的真正精神，因為本地化的做法，只是

借用當地人的文化，更有效地表達信仰的內涵，卻不會改變

了信仰的本質和內涵。然而，這種先吃祭肉，後擘餅的做
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法，是在原來的做法中加入了不洽當的部分，並且會干擾了

本來的意義。

所以，保祿在指責這種「融合主義」後，為糾正大家

的錯誤，他就重申一次有關「擘餅」的內容及精神，當中就

是要讓信徒明白，逍個禮儀的真正意義。到了最後，保祿再

一次表明，參與主的晚餐的信徒，應該省察自己的行為，是

否符合參與的標準。

我們還可以在格前第10章中找到證據，説明保祿憂慮外

邦信徒把祭邪神的飲宴與主的晚餐混淆： 「你們不能喝主的

杯，又喝邪魔的杯；你們不能共享主的筵席，又共享邪魔的

筵席。」 （格前 10:21)

由這段經文來看，我們可以推想到當時的格林多信

眾，把兩種晚餐混合起來，才引致保祿要把二者分別起來，

強調二者的對立。大概是由於迢種混淆的情況，促使保祿在

適應文化因素之餘，也要考慮到護教的因素，即保衛信仰的

真諦不被誤會，所以他採用了「主的晚餐」這個詞。我們要

留意的是，在「主的晚餐」一詞裡， 「主的」是「晚餐」的

形容詞，意思是整個晚餐都是屬於主的，而不能把「主的」

和「晚餐」兩個詞分開來理解。

5.2 保祿與主的晚餐

在這一節中，我們主要是探討「主的晚餐」一詞的來

源，而我們發現有不少跡象顯示，這個詞語應該是由保祿所

創造的。
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在「主的晚餐」一詞中，最重要、最核心的就是聖

體聖事的內容，而保祿有關聖體聖事的説明，可見於格前

且 :23-26 。保祿在格前 11 :23 中説： 「逍是我從主所領受的，

我也傳授給你們了． 」 ，接著這句話之後，便是有關建立

聖體的內容（格前11:23-26) 。

而在格前這段經文裡，最關鍵性的字句，就是一對動

詞一－—「領受．．．．．傳授」 (received from ... and delivered to 

…) 。道對動詞結合成為一句動詞片語，專門為猶太經師所

應用。當猶太經師們把自己由上一代的經師手中所領受的一

切，傳授給下一代弟子時，他們便用這句話來表達逛種連綿

不絕的傳遞。所以，在猶太人耳中，一聽到這句話「從

領受 又傳授給 」時，便立刻明白，這是指一個延纘

不斷的傳统 (unbroken tradition) 。現在，保祿故意用這對

動詞，暗示出格前11:23-26所報導有關聖體的「傳統」是保

祿「領受」過來，而現在又「傳授」給格林多教會，是一種

傳承。

保祿從何處領受這個看法？沒有明確的證據能説明。

有歷史學者研究保祿的行蹤，發現他在皈依後，既到過耶

路撒冷，繼而在安提約基雅生活了一年，才開展他的傳教生

活，所以有學者切為，保祿是在安提约基雅期間，熟習了來

自耶路撒冷的「擘餅」傳統。當然，也有意見訒為保祿是在

阿剌伯，或是在耶路撒冷領受此一傳統，我們也沒有足夠的

證據支持或反對。

但是，我們有理由相信，由於保祿在皈依後，曾經在

不同的地方也經驗過「擘餅」的禮儀，從而讓保祿意識到，
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這個禮儀並不是個別教會的做法，而是源自主耶穌的行動，

所以他在傳授給格林多教會時，要採用猶太經師的獨特表達

方法，就是表明這個傳统並不是由他而來，也不應傳至格林

多教會就停止。因此，當保祿以正個模式來傳承聖體聖事

時，代表這是教會所以為教會的重要元素。

以上的分析，解釋了保祿傳授聖體聖事的方式，但是

我們仍未回答這一節開首的問題：如何可以知道，「主的晚

餐」這詞是由保祿所創造的呢？我們可以從不同經文的行文

用字上，找到蛛絲馬跡。

從聖經裡，我們可以看到兩個不同的，有關聖體聖事

的傳統，分別是格林多前書和對觀福音的傳统。前一個傳

統是屬於保祿的，而後一個是屬於其他宗徒的。我們對照對

觀福音的三個版本，發現它們在記述耶穌有關聖體聖事的部

分，首部分是完全一樣；至於耶穌所言，馬爾谷福音與瑪竇

福音仍然是一樣，而路加福音雖然有點不同，意思仍然是一

致。從歷史批判法來看，這是屬於例證眾多的一種，可信性

很高，應該是耶穌本來的説法。但是在格林多前書中，保祿

的文字基本上意思與對觀福音一致，只是在稱呼耶穌時，加

上一個主字，成為「主耶穌」。

為何保祿刻意要加入「主」此詞呢？我們相信，這與他

本身皈依的經驗有關。在宗徒大事錄中，關於保祿與耶穌相

遇的敍述，重複了三次之多，而在這些記述裡，保祿都以

「主」來稱耶鯀，例如： 「二t! 你是誰？』主説…」 （宗

9:5; 26: 15 ; 參22:8) • 「主，我當作什麼？主向我説 」

（宗22: 10 J • 由此可見，保祿在适次經驗中，深深體會到自
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己所遇上的，就是主，亦因而習慣以「主」來稱呼耶穌。往

後，他從其他教會團體中學習到的擘餅禮儀，也讓他明白，

這是源自主的，而不是個別教會所發明的。

由於保祿特別強調耶穌是「主」 ，同時他又意識到這

個擘餅的行動，是由主而來的，所以當他要把這個做法帶入

希臘文化中，除了改稱「擘餅」為「晚餐」外，就在晚餐上

加入「主的」 ，來表明這是由主而來，也是因主而生的。

另外，在格前 11 :26裡，保祿特意強調「主的死亡」 , 

目的是要讓格林多人明白，主耶穌是為所有人而死的。由於

格林多是一個商業大城市，我們可以想像得到，當時格林多

教會的會眾，品流相當複雜，不同的階層都一同在教會內，

因此教會有黨派的問題，這在格林多前書開首已經為保祿所

斥責。由於這情況，保祿要強調主耶穌的死亡，是為所有人

而犧牲，故此道是「愛的筵席」 ，是不管人的貧賤富貴，而

是為所有人而設的「主的晚餐」。

再者，我們從保祿特別強調「死亡」這個因素，可以

看到他對於擘餅此一行動，更重視它與「最後晚餐」的關

係。前文已述，耶路撒冷教會側重擘餅中基督復活的因素，

強調喜樂；保祿卻認為沒有最後晚餐和基督的受難以至死

亡，就沒有復活的喜樂。從神學意義來看，保祿所持的聖體

聖事傳統，內涵是更加完整和豐富的。
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5.3 保祿的教會觀

在這一節裡，我們會看看保祿如何描述「主的晚餐」，

從而察看他的教會觀。有關保祿對主的晚餐的描述，可見於

格前10:14-22 。在這段經文中，保祿教訓教友不要參與崇拜

邪神之事｀他以基督的體血來表達信友與主的結合： 「我們

所祝福的那祝福之杯，豈不是共結合於基督的血嗎？我們所

擘開的餅，豈不是共結合於基督的身體嗎？因為餅只是一

個，我們雖多，只是一個身體，因為我們眾人都共享這一個

餅。」 （格前 10:16-17) 在這裡，我們可以發現一個特點，

就是保祿特音把酒放在餅之前，這與對觀福音所載的古老傳

統，以及格前且章中保祿所敍述的，在次序上並不相同。保

祿在這裡為什麼要這樣寫呢？關鍵在於隨後的一句，就是以

共享同一個餅來比喻教會是一個身體。保祿為了強調餅與教

會作為一個身體的密切關係，所以先言酒與杯，再談餅，

為的是要把文意自然地發展下去，把餅與身體緊密地相連起

來，因為一個餅類比一個身體，人們很容易理解，如用一杯

酒類比一個身體就相當別扭了。

為何餅和身體此一概念相連，我們可在哥 1: 18找到答

案： 「他又是身體一－教會的頭：他是元始，是死者中的首

生者，為使他在萬有之上獨佔首位。」在這裡，保祿把身體

與教會連結起來，使二者成為共通的。由此可見，保祿視

教會為一個以基督為首的身體，而當中的基礎，在於我們共

享了基督的體血，即一方面，保祿強調身體或教會都由個別

的肢體組成，而且彼此是有分別的，正如把一個餅擘開為多

份，每份也成為眾人的生命之槿，但是另一方面，保祿也強
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調合一，因為信友所分享的，都是來自同一個餅，同樣地，

教會作為身體，也只有一個，都是以基督為首的。

為何保祿會有這種強調不同肢體又同一身體的教會觀

呢？大概是格林多教會的分黨分派情況，令保祿領悟到教會

實在是同一個的基督奧體，因而以身體來表達教會，令當時

的外邦信徒明白，在信徒與基督，以及信徒與信徒之間，有

一份極其密切的關係。這份關係，我們可以從以下的角度來

理解：

(1) 彼此認識：因為身體各部分的肢體是共同生存

的，因此不同肢體應當能彼此認識。從教會的實況來看，不

同的信友雖然各有特點，但都應該明白對方的獨特身分。保

祿提出教會肢體的説法，正是希望格林多教會明白信友之間

彼此的不同，正如身體上各肢體的不同。因此，肢體之間爭

論誰最大是沒有意義的，如果彼此真的有所訒識，明白各自

不同的功能，那麼，誰是最重要的爭論，自然就會平息。故

此，彼此認識可以説是肢體的最基本功能。

(2) 彼此相連：再進一步，信友不但認識對方，更能

明白到彼此是相連的，這就是保祿説「只是一個身體」的意

思。如果我們認識到對方的功能，卻不明白對方與自己的關

係，教會不能成為一個身體。如果手與腳不能明白彼此是相

通的，手雖然看到腳可以行走，腳又知道手可以取物，但都

以為與自己無關，那麼，知道也是沒有意思的。

(3) 彼此相通：僙僅是相連，還不能構成整個身體，

只有每一個肢體都是相通的，才可以互相配合，作出行動，
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這才可以使身體「活」起來，成為一個真真正正的身體，以

整個身體的行動，來延續基督的生命。瑄就涉及保祿更後期

的神學思想，即以基督作教會的頭，而教會是基督身體的教

會學了。

在格林多前書中，保祿主要是發揮肢體之間的關係的

教會觀，至於基督與教會的關係，即頭與身體的關係，在這

裡未有詳細發揮，要到保祿較晚期的書信，如厄弗所書及哥

罨森書才有進一步的演繹。

6. 結語

擘餅縊一教會的構成元素，能在耶路撒冷教會中看

到，當中所表達的重心，是對主耶穌復活的喜悅；至於保祿

所建立的外邦教會，也同樣有這元素的出現，雖然保祿不採

用「擘餅」一詞，改稱為「主的晚餐」 ，但這只是基於護教

及牧民的需要，才有這個本地化的行為：在內容上， 「主的

晚餐」與耶路撒冷教會的「擘餅」是一致的，雖然保祿較

側重於表達基督的苦難，但這只是在神學內容上的進一步演

繹，並沒有動搖「擘餅」的本質。

同時，保祿透過「主的晚餐」的表達，一方面把自己

在大馬士革路上與主相遇的經驗，融化其中．同時也借用餅

來表達教會是身體的教會觀，為「基督奧體」的神學，踏出

重要的一步，也是我們在教會學的研究中，極其重要的一個

觀點。這要留待往後的單元八中，再詳细一點説明。
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最後，有關擘餅在混合教會中的表達，我們並沒有明

確的聖經根據；不過，我們按照保祿與主相遇後的行程，可

以推斷出，他曾經在安提約基雅生活過一段時誾，而有聖經

學者因此推斷，他對於「擘餅」這聖體聖事的評識，應該也

是由安提約基雅而來，故此，我們有理由相信，安提約基雅

教會，同樣有擘餅的做法。

7. 摘要

(1) 耶路撒冷教會對 r 擘餅」的理解，按宗：2:42-4 7記載，是

跟歡樂與誠心連在一起。至於保祿所建立的外邦教會，在

宗徒大事錄中看到保祿在聚會中參與擘餅的行動。然而，

保祿在自己的書信中，卻沒有提及擘餅這個詞，反而有提

到「主的晚餐」一詞。

(2) 擘餅這做法是來自猶太的文化，當保祿進入羅馬帝國，為

融合的緣故，採用「主的晚餐」這說法。晚餐是當地常用

的名稱，但有邪神的含意，故保祿加上「主的」來強調信

仰。

(3) 在 r 主的晚餐」一詞中，最重要、最核心的就是聖體聖事

的內容，故此他在格林多前書第 n章中，特別說明自已由

主耶穌所領受的，也傳泠他們，就是「主的晚餐」最重要

的內涵。

(4) 保祿所以稱這個晚餐是屬於 r 主的」，與他的信仰經驗有

密切關係，而這稱號則是保祿所創的，顯出他與對觀福音

不同的聖體聖事傳統。

(5) 保祿特意強調 r 主的」，目的是要讓格林多人明白，主

是為所有人而死的，故此這是「愛的筵席」，是為所有人
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的。再者，我們從保祿特別強調「死亡」這個因素，可以

看到他對於擘餅此一行動，更重視其與「最後晚餐」的間

係。

(6) 保祿以餅來象徵教會的身體，就如一個餅是一個教會身

體· 同時又可以把餅分開，而就如一個身體有不同的肢

體。這就是從擘餅之中引出保祿的教會觀－—教會作為基

督的身體。

8. 參考資料

1. Oscar Cullmann, Early Christian Worship. London: SCM 

Press LTD, 1969, pp.12-30. 

2. 張春申，《基督的教會》。台北：光啟文化事業， 2003•

頁244-245 。
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單元七

教會的構成元素（四）：祈禱

1. 緒言

到了第七單元，也是有關教會構成元素的尾聲。正如

單元四所言，四個教會的構成元素，其根源也是來自基督，

而在過去三個單元中，我們看過「宗徒訓誨」、 「時常團

聚」及「擘餅」 ，最後要看看「祈禱」此一元素。

認識這四個元素，讓我們找到教會之為教會的基礎，

而今天的教會要成為一個真正的基督的教會，就必須具備以

上的四個元素。不過，單單審視這些構成元素，是不足以讓

我們徹底地評識教會的本質的，如果要再進一步理解教會，

我們還可以再從另一個角度去探索，就是教會到底是什麼？

所以．在下一個單元，我們就要再進一步，透過圖像來詫識

教會的本質。
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2. 單元H標

讀者在完成本單元的學習後，應該能：

• 説明祈禱一詞在初期教會的涵義；

• 分辨基督徒的祈禱地方、對象與內容跟猶太人的分

別：

• 説明保祿的祈禱模式；

• 説明代禱的意義。

3. 導論

有關祈禱的討論，在方法論上與其他三個元素會稍有

分別，所以我們要先解釋一下。首先，我們會嘗試解釋，祈

禱是所有宗教都具備的構成元素，並非天主教獨有，因此我

們不會再如以往三個單元般，首先探討耶路撒冷教會的祈禱

特點，再看看保祿的外邦教會及混合教會的情況，因為不用

逐一細看，也能知道這些教會團體有祈禱的行動。反而，我

們會把焦點放在祈禱的特點上，而不是有沒有祈禱。

換言之，在這個單元中，我們在看過耶路撒冷教會祈

禱的特質後，不再花篇幅證明保祿的教會是否有祈禱的行

為，而是直接看看保祿所建立的外邦教會，在祈禱上有何抨

點。

關於祈禱的問題，為初期教會來説，還有一點值得注

意的，就是地點的問題。我們也會在這單元中，探討到有關

聖殿、會堂與家庭對祈褚的影響。
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4. 祈禱

§ 思考：為你來說，祈禱代表什麼？天主與你的對語，

自我的反省，抑或得到天主指示的機會？

4.1 字義及涵義

在今天，祈禱一般是指人主動向神溝通，而內容離不

開讚美、感恩、祈求或懺悔。學術一點來説，祈禱就是人內

心的宗教行為了，故此「祈禱」一詞，我們都會理解為一種

行動。

然而，在希伯來文化中，祈禱一詞最初並不是指行

動，而是指地方 (the place of prayer) 。要到主前二、三世

纪，猶太人才把祈禱理解為行動。這種表達方式，到了後來

的教父時代，愈趨普遍，就成為了我們今天對祈禱一詞的理

解。

在分析過字義後，再要問的是：為什麼祈禱是構成教

會的要素之一呢？祈禱只是個人的行動，為什麼會成為整個

教會的構成要素？簡單來説，所有宗教都有祈禱。例如回教

就非常重視祈禱，把它列為五種最重要的功德之一；猶太教

徒每天至少禱告三次，並且會在特別的節日如安息日內，增

加禱告的次數；佛教徒的打坐也是一種祈禱。

從以上簡單的描述中，我們可以發現不同的宗教也有

一個共通點：即使性質相異的宗教，全都會祈禱，可見祈禱

是宗教必備的元素。為什麼不同的宗教都有祈禱的行為呢？
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因為宗教的其中一個特質，就是把自己所相信的東西，加以

表達，逍個表達可以是言語，也可以是行動，而透過每個宗

教的祈禱，我們可以認識到這個宗教的抨質。

為宗教而言，一個信徒能因自己的信仰而在日常生活

中行善，但別人只會看到善行，不會看到其信仰的內涵，如

教友因效法基督而抉傷殘者過馬路，別人不可能從這種行為

中，就知道教友信仰的內涵。

唯獨在祈禱中，信徒是用言語和特定的行動，表達自

己對天主的信仰，而別人很容易就可以從中看出這個宗教

的特質。舉另一個例子，信仰藏傳佛教者，往往會以長途跪

拜的形式，到西藏布達拉宮朝聖，而在途中祈求與跪拜的行

動，就是他們信仰的自然流露了。

祈禱本身是一種崇拜 (worship) '它能呈現其宗教信

仰的本質，所以基督宗徒的祈禱，是構成教會的重要元素。

既然如此，我們就有必要對祈禱這一個元素來加以探討，看

看它的本質是什麼。

4.2 耶路撒冷教會的祈禱

, 思考：按照你學習所得，猶太人如何祈禱？他們的祈

禱方法對早期教會的祈禱方法，有何影響？

關於耶路撒冷教會的祈禱，研究的資料仍然是來自宗

2:46 。在宗徒大事錄中，我們經常看到，宗徒都會像耶穌

那樣祈禱，尤其在作出重大決定前，如選出代替猶達斯的
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新宗徒前（宗 1 :24) 、伯多祿到百夫長科爾仍略家前（宗

10:9) • 又或是派遣巴爾納伯和掃祿前（宗13:3) 。

由此可見，祈禱確實是耶路撒冷教會構成的重要元

素，而且，在這些祈禱行為的背後，我們還可以看到他們對

於耶綵基督的信心，就是相信自己的祈求，必會被接納的，

這也可從耶穌教導門徒祈禱的記載中看到。在路11:1-13 中，

耶穌教導祈禱的重點，是要相信在天之父，因為祂必會應

允兒子所求。我們可以在瑪竇福音中的對觀部分（瑪6:6-18;

7:7-11) '看到相同的堅持，就能明白，祈禱是初期教會的

重要信仰支柱。

4.2.1 聖殿丶會堂丶家庭

思考：按照你的理解，祈禱要在什麼地方，才是最適

合？在過去，猶太人要在聖殿裡祈禱，其他宗

教也會認為在廟宇內祈禱更神聖，你同意西？

確定祈禱是初期教會重要的構成元素後，我們就認識

一下當時祈禱的清況，以助我們理解祈禱的本質。由於第一

代的基督徒，全都是猶太人，他們的祈禱，很自然會按猶太

人的傳统習俗，在聖殿內祈禱，這可由宗3: 1 中伯多祿和若

望上聖殿「祈禱」得到印證。

不過，猶太人和基督徒祈蓓的態度並不相同，主要的

分別在於崇拜天主時所作的祭獻。為猶太傳统而言，他們主

要是在聖殿中進行祭獻，但是根據學者的研究，初期基督徒

雖然仍然聚集在聖殿中，但他們只是去祈禱和宣講，卻不再

行舊約中所要求的祭獻，主要的理由，是他們相信，耶穌基



116 I 敎會學（一）

督已經為全人類進行了一次而永久的祭獻，正如希10:5-10所

言，該書信的作者引用舊約的內容，説明基督的來臨，正圓

滿了舊約時代的祭獻，説明了基督「廢除了那先前的，為要

成立那以後的。我們就是因道旨意，藉耶穌基督的身體，一

次而為永遠的祭獻，得到了聖化。」 （希 10:9-10)

由於初期的基督徒在聖殿裡不作祭獻，加上宣講與祈

禱方式的不同，猶太人開始覺得他們是叛徒，矛盾就漸次爆

發了。但是，從另一個角度來看，基督徒在聖殿祈禱，足證

猶太傳統對基督徒的影響仍然很深。

然而，在主後70年，耶路撒冷聖殿被毀，猶太人再也不

能以聖殿作為他們祈禱祭獻的中心，會堂就漸漸代替聖殿，

成為宗教生活的主要地點。

不過，會堂並不是由於聖殿被毀才出現的，事實上，

在耶穌時代，會堂已經是猶太人宗教生活極其重要的一部

分。雖然對觀福音均以耶穌上耶路撒冷為主線，但是在傳

教生活上，耶酥經常都會在會堂中宣講（瑪4:23; 9:35; 12:9; 

13:54) • 可見會堂制度，在耶穌時期已經成形。

會堂應在主前六世纪，以色列人被充軍巴比倫時開始

出現，那時因為聖殿被毀，為維持宗教生活，猶太人開始建

立會堂，而到會堂祈禤和聚會，逐漸成為制度，與在重建的

聖殿所作的崇拜並存。會堂作為祈禱的地方，其功效也與聖

殿有不同之處。在聖殿，信徒除了祈禱外，最重要是祭獻；

在會堂內並不可以祭獻，因為猶太人的傳統，只有聖殿才可

以進行祭獻。不過，也由於會堂不似聖殿這麼嚴肅，因此又
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可以為信徒討論甚至辯論信仰的地方，例如保祿在得撒洛尼

傳教時，便在會堂內與當地的猶太人討論聖婭（宗 17: 1-3) 。

由此可以看出：

(1) 當時的基督徒傳教，其中一個重要的地點，仍然

是會堂，也就是猶太人的信仰崇拜中心，所以我們有理由相

信，當時的基督徒同樣是在會堂中祈禱，因為猶太人是如此

做的；

(2) 猶太人容許保祿在會堂傳教，正好説明了當時的

猶太人眼中，基督宗教並不是另一個宗教，只是猶太教的其

中一個分支；

(3) 保祿在會堂與猶太人辯論有關聖經的敍述，足可

支持以上所言，會堂同時也是一個討論辯論信仰的地方。

猶太人在一般的日子裡，會每天三次在會堂祈禱，而

基督徒也有相近的做法，不過祈禱的對象和目的就有別於一

殷猶太人，這在下文再加以説明。

除了聖殿和會堂，基督徒的祈禱地點，還包括家庭。

我們可以從宗徒大事錄「挨戶擘餅」一句中，看出當時的基

督徒，會到不同的家庭中，作分餅的聚會，所以他們也會在

家庭中祈禱· 這亦令基督徒脱離了猶太文化的限制，可以在

猶太宗教場所以外的地方進行宗教活動。正由於此，即使在

耶路撒冷這個以猶太人為主的教會團體，也漸漸發展出具自

身特色的祈禱方式，開始有屬於自己的禮儀面貌。
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4.2.2 祈禱的對象和內容

所謂祈禱，實質上有兩種形式，一種是指個人的祈

禱，一種是指團體的祈禱，而我們指祈禱是教會的構成元

素，主要是指團體的祈禱，而非個人的祈禱。因為唯有在團

體的祈禱中，整個教會的信仰特質，才較為清晰明顯地流

露，而個人的祈禱，當中有太多變化和個人因素，不足以完

整地把教會的信仰特質呈現出來。

在團體的祈禱中，基督徒的對象與猶太人有很根本的

分別，原因在於兩者對於祈禱的對象一－天主一的身分有不

同的理解。為猶太教徒而言，天主是超越一切的存有，他們

甚至在祈禱之中，亦覺不配呼叫天主的名字。

為基督徒而言，祈禱的對象雖然同樣是天主，但因著

耶穌的教誨，基督徒都跟隨耶穌的祈禱態度，視天主為父，

因此他們會呼叫天主為「亞爸」 ，同時也會直接向耶穌祈

禱，即他們的祈禱對象，還包括主耶穌，所以保祿向猶太人

道樣説： 「現在你還遲延什麼？起來領冼，呼求他的名，冼

除你的罪惡罷！」 （宗22:16) 這裡所説「呼求他的名」 , 

就是要求猶太人在崇拜和祈禱中，呼叫主耶穌之名。

由此可見，當時的基督徒肯定耶穌基督是天主子，

而他們祈禱的內容，也是由這個關係出發的。在祈禱中，

基督徒把自己定位為子，而祈禱的對象，就是向父（即天

主） 、向兄長（即耶穌） ，這與猶太人自身的定位，分別

很大。可以説，教會很早就意識到自己是「兒子」的身分

(sonship) 。因此，早期基督徒最大的特色是意識到自己
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是被俯聽的，這是基督徒與猶太人最大的分別。為基督徒來

説，祈禧的對象就是一個與自己有關係的存有，雖然天主或

基督都是超越的，但是在另一方面，祂們又真真實實地與教

會有一份獨特的關係，而信友會以父子的關係來理解。這種

祈禱的對象，是相當特殊的。

早期教會的祈禱內容，主要濃縮在天主經中，也是在

這經文中，我們可以看到教會對於自己被俯聽的意識。在天

主經中，我們看到初期教會的祈禱基本態度是：求天父的國

來臨，希望天主的愛臨在人間，然後再求自己的所需。

至於猶太人，他們並不強調自身與天主的關係，反而

是用法律的態度來祈禱，即強調自己的守法，來證明自己

達到得救的要求，而非以自己的身分來祈禱。為基督徒而

言，祈禱的關鍵在於基督，因為沒有了基督，天國不會出

現人間，人與天主的親密關係也不可能建立。在天國的降臨

之下，人才可與天主建立父與子的關係，不過這個關係，

在罪惡中很容易就受到破壞，因為人往往都抵受不了挑戰與

誘惑，所以我們要祈求天主的幫助，而且在這個不斷的祈禱

中，獲得天主的力量，讓我們可以愛天主也愛人。

所以，耶路撒冷教會的祈禱，雖然在地點上，與猶太

傳統有所重疊，但是祈禱的內容卻是截然不同的，我們特

別可以從「天主經」的內容，清楚明白地看到基督信仰的特

質。這是教會的信仰特質在祈禱中的流露，也是構成基督徒

教會的一個重要元素。
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4.3 保祿及外邦教會的祈禱

4.3.1 保祿與會堂

當我們要看保祿所建立的外邦教會，是否與耶路撒冷

教會有相同的特點，不妨先看看宗徒大事錄中有關保祿傳教

的模式。從學者的研究中，我們認識到路加在宗徒大事錄描

述保祿三次傳教的過程中，特別採用一種文學技巧，以帶出

兩個訊息：

(1) 保祿傳教活動是以祈禤作開始；

(2) 在全書的第二部分出現一種反對猶太人的含意。

以下，我們細緻一點分析道個技巧，就可以更明白保

祿祈禱的特點。

正如單元開始時指出， 「祈禱」一詞本來的意思，是

指祈禱的地方，而不是祈禱本身。路加本身很鷓悉祈禱一詞

的本來意義及會堂的性質，所以在路加筆下，保祿每次到新

的地方傳教，一到達，馬上就會進入會堂。由於會堂就是祈

禱的地方，所以這種做法，意思是指保祿的傳教是由祈禱之

所開始，也象徵福音由祈禱中流出。這樣的例子相當多，除

了在上文提及的宗17:1-3外，還有9:20; 13:14-16; 17:10; 17:16-

17;19:8 。在這些章節中，我們看到保祿自大馬士革皈依

後，他到達每一個地方，例如安提約基雅、貝洛雅、雅典、

厄弗所等，做法都是如此。
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要明白的是，路加是特意寫會堂的，因為他明白祈禱

一詞與會堂在意思上是有所重疊，故此路加每一次記述保祿

進入會堂，實質就是指保祿的傳教工作，率先以祈禱開始。

這個記述，為我們今天的工作也有所啟發，因為在各種行動

前，以祈褶作為開始，是一個很悠久的傳統了。

至於第二個訊息，就是隱含反猶太的意思。保祿雖然

是外邦宗徒，但是他本身並不忽視猶太人的救恩，這點從路

加的描寫中，也很明顯的，因為保祿每一次到達一個新的傳

教地點，首先並不是走到外邦人的地方，而是先拜訪會堂，

意思是他即使到外邦人的地方傳教，傳教的首個對象，仍然

是猶太人。不幸的是，猶太人並不願意接受基督，所以在

路加的筆下，保祿每次到會堂傳教，結局都是被猶太人所驅

逐，或因不受歡迎而離開，如保祿在厄弗所的會堂傳教，緒

果： 「但有些人心硬不信，在大眾面前辱罵聖道，保祿便離

開祂們。」 （宗 19:9)

總而言之，保祿到外邦地方傳教，都不為當地的會堂

所接受，可以間接推論出，保祿在那些地方所建立的教會，

信眾祈禱的地點，看來只有在家庭，因為不大可能在會堂，

更不可能到耶路撒冷的聖殿內。而且，家庭教會是早期外

邦教會的基礎，這從保祿的書信中可以找到證據，如格前

16:19及羅 16:5 , 都標明是「家中的教會」。

為此，在保祿的傳教工作中，只有家庭才是真正的祈

禱場所，而非聖殿或會堂，而保祿所建立的教會，由於信仰

的活動、禮亻義等等，都在家庭中進行，因而完全擺脱了猶太

傳统的影鬢，能夠自由地發展出家庭教會本身的特色，這也

是他們的祈禱不同於猶太人的原因。
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4.3.2 祈禱的對象與內容

保祿建立的外邦教會，信眾團體祈禱的場所是在家

庭，道與耶路撒冷教會並不完全相同。但是在祈禱對象和內

容上，外邦教會的祈禱，是否和耶路撒冷教會，也是一脈相

承呢？要知道，保祿並非十二宗徒，所以他的祈禱並不是由

耶穌親自教導的。有學者在研究過保祿書信中有關祈禱的章

節後，把它們歸納為十類： (1) 光榮頌； (2) 讚美祈禱；

(3) 祝福； (4) 朝拜： (5) 聖詩聖詠； (6) 感恩祈禱：

(7) 誇耀祈禱； (8) 為自己祈禱； (9) 為別人祈禱；

(10) 一般的祈禱。

在這些祈禱類型中，為我們這裡的分析來説，以感恩

祈禱最為重要，因為我們可以在這種祈禱的內容中，明白保

祿如何理解他的祈禱對象。在保祿道種祈禱中，祈求的對象

從來都不是耶穌基督，而是向天主父，雖然在祈禱當中，保

祿也有提及耶穌基督，但是他並非最後的感恩對象，反而是

感恩的基礎和理由。我們不妨看看其中一個例子： 「首先我

應藉耶酥基督，為你們眾人感謝我的天主」 （羅 1:8) 。

在保祿的書信裡還可以找到很多例子，如哥3:17• 羅

7:25等，都顯示耶穌基督不是感謝的對象。為保祿來説，一

切恩寵的根源是天主父，而耶穌基督是天父給人類的最大恩

寵。我們最值得感恩的，是父給予我們祂的愛子。由於這個

原因，我們對天父的感恩，都是在基督內的。

從以上所見，就祈禱對象來説，這些外邦教會與耶路

撒冷教會是一脈相承的。在祈禱中，信友都是因著對基督信
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仰，分亨了耶穌基督作為子的身分，向天主父祈求，因此，

祈禱的對象都是天主父。而在祈禱中· 基督所起的作用，不

論是在外邦教會或耶路撒冷教會，都是一致的，都是藉著基

督、偕同基督、在基督內所進行對天主父的崇拜，而渲同時

也是我們今天禮儀的核心。

另外，在這些祈禱之中，保祿特別重視天主父的主宰

品位 (Lordship) • 意即天主父是領袖、領導者，源頭等。

這個意識亦説明了，為什麼保祿會在祈禱中呼求天主父，因

為天主父才是主宰。不過，正如我們在上文中所見，在祈禱

當中，保祿也向耶酥基督祈禱的，而在部分的祈禤中，保

祿同樣會稱耶穌基督為主，只是當保祿稱天主父和基督為主

時，兩者是有所區分的，這也讓我們明白到，在保祿的神學

思想裡· 巳經包含了聖三的幅度。再進一步説，就是在《神

學導論》中所言， 「祈禱律制定信仰律」 ，神學在其起始之

時，往往都是源自禮儀和祈禱的，因為這些行為都是自身信

仰的自然流露。

還可以留意的，雖然保祿的祈禱時時都是藉著基督、

偕同基督、在基督內的，但在保祿著作中，也提及在聖神

內薳釀的祈禱。如羅8: 15 中，信友呼號「阿爸，父呀！」這

是保祿祈禱的核心，因為道是信仰的中心，但是我們要留

意，為深祿而言，能夠這樣呼叫天主為父，在於聖神臨在

於人心中， 「親自和我們的心神一同作證：我們是天主的

子女」 （縉8: 16) • 人因此才能明白道個奧秘。

此外，格前 14: 1-33説及的先知之恩，或是語言之恩的

祈褶，也是聖神賜予人不同神恩而帶出的祈褶，今天的舌音
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祈禱，也是建基於這段經文。簡單來説， 「語言之恩」是指

人獲得聖神的啟迪，能以沒有人聽得懂的語言，來向天主

説話；而具「先知之恩」的，就是可以把天主的道理加以解

釋，讓大家都可以明白當中的啟示。兩者有相輔相成的關

係，如果只有語言之恩，正如保祿自己所言，就變成不能

解釋的，也不能明白，而先知之恩卻讓人可以用理智明白

福音的道理。再者， 「神恩雖有區別，郤是同一的聖神所

賜」 （格前 12:4) • 都有共同的目的，就是建立教會，發展

基督的肢體。

為保祿來説，這兩種在聖神內的祈禱，即稱「阿爸，

父呀！」和先知性或神恩性祈禱，前者是更基礎的祈禱，

應該是每一個信徒都有的一種祈禱：至於後者，是不同神恩

者因著聖神的恩賜才有的，雖然神恩不同，祈禱的方式也不

同，但都是來自同一的聖神，為了同一的身體—＿教會一的

好處。

4.3.3 代禱的意義

思考：彌撒中的信友禱文，是代禱的一種；除此以

外，你是否也有其他代禱的經驗？你為何會作

代禱。

在保祿的十類祈禱中，其中一種是為別人祈禱，也就

是代禱。今天，我們經常會為別人祈禱，似乎是表達自己

對別人的祝福，表達人與人之間的友誼，願意互相扶持。然

而，代禱的意思，遠比以上所提及的更豐富，當中更涉及教

會的普世性這個重要特色。
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代禱在耶路撒冷教會時代已經存在，如伯多祿被捕後

能夠獲釋，就是眾人為他代禱的成果（宗12:3-17) 。但是當

時教會觀尚未發展，只是以互相幫忙，能感動聖神來理解這

事。

到保祿時期，教會觀比較成閼，故此在保祿書信中，

可以看到所有代禱不單是為個人的，也與整個教會有關，

如弗6:18-20的背景，是保祿正在坐牢，而他請人為他代禱。

如果我們按照之前伯多祿被補的記載看，代禱的目的是能讓

保祿獲得釋放，可是在這段經文中，保祿勸勉信友要時時祈

禱，卻沒有要求自己免禍，而是要求大家為所有聖徒、教徒

以致為自己祈求，讓自己即使在囚牢中，仍然可以大膽地傳

播福音，宣講福音，講相稱福音的説話。

在弗 3: I 裡，保祿説自己為了外邦人的緣故，當了囚

犯，但是在囚禁之中，他仍然要為眾人祈禱。同時，他亦不

斷請不同教會彼此代禱。不僅為自己建立的教會代禱，亦為

不是自己建立的教會祈禱。還有的如羅 15:30 的説法，都顯

出保祿十分重視代禱這行動。

為什麼保祿那麼重視代禱呢？關鍵在於保祿有其關於

代嚼的神學。代禱是無形的鎖鏈，能把基督的教會連繫在一

起。這種代禱中的連繫，保祿認為是最強的連繫，能夠超越

任何空間和時間。在保祿來看，教會那無形的普世性，就是

在代禧中呈現出來。教會一日存在，就是一個代禱的團體，

與代禱的對象聯繫起來。換言之，只要我們願意彼此代禱，

就代表了整個教會的連繫，所以今天在彌撒中也有代禱的行

為，當中是有很深的神學意義的。
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所以，保祿為我們樹立了一個範例，就是竭力遵循基

督的教誨： 「你們先咳尋求天主的國和它的義德，這一切自

會加給你們。」 （瑪6:33) 因此，即使他身在牢獄，也不在

乎，而只在乎如何繼續把信仰傳播開去，即使是要求別人為

他代禱，其焦點仍然是在於教會的擴展，我們可以在他的獄

中書信，清楚看到瑄個訊息。

就以上對保祿及他建立的外邦教會祈禱的分析來看，

其實也離不開耶路撒冷教會的祈禱內容：對天父的讚頌、感

恩、祈求天國的來臨、個人的需要等等。

4.4 其他教會

我們可以看到耶路撒冷教會和保祿所建立的教會，其

祈禱的對象和所流露的信仰內容，都是一致的，那麼，混合

教會又如何呢？我們仍然以安提约基雅教會為例，而很多資

料顯出，安提約基雅教會同樣地重視教會內的祈禱的： 「在

安提約基雅教會中，有一些先知和教師，其中有巴爾納伯和

號稱尼革爾的西滿，有基勒乃人路基約，和與分封侯黑落德

同乳的瑪約恆，還有掃祿。他們敬禮主和禁食的時候，聖神

向他們説： 『你們給我選拔出巴爾納伯和掃祿來，去行我叫

他們要行的工作。』他們遂禁食祈禱，給他們覆了手，派他

們走了。」 （宗 13:1-3)

在這裡，我們看到聖神的臨在，同時又看到教會團體

的回應，正是「禁食祈禱」 ，可見在安提约基雅，祈禱同樣

是構成教會的主要元素。由此足以説明，三類教會都有以祈

禱作為教會團體的核心元素。
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5. 總結

在這裡，我們總結四個單元中有關教會的構成元素的

方法論。疽裡採用的方法，就是回到教會最早期的時代，從

初期教會的歷史中，看看我們所認為的教會構成元素，是否

已經存在。

還可以留意的是，在我們探討四個元素後，就會發現

教會是一個富有生命力的、生活的團體，她是天主子民的聚

會，所以會有所變化。我們在探討三個不同類型的教會團體

時，發現她們雖然都承繼了這四個構成教會的元素，但是當

把道些元素活出來，成為自己團體的真實部分時，卻各自都

有不同的發展。疽足以讓我們明白，教會主要是一個活的團

體，而不單是一個有制度的咀織，教會內所以會出現某些制

度，往往是一種手段和方法，目的在於維護、保護它的存在

和發展。故此，如果沒有了團體的信仰生活，只剩下制度，

這樣的團體就是一個死的團體。

另外，這四個元素並不是截然分開，各不相干的。 IE

好相反，這四個因素是彼此相連的，如果其中一個受損，同

樣會削弱其他三個元素。舉例來説，時常團聚和擘餅是有很

緊密的關係，因為在具體的團聚上，教會團體必然會以擘餅

來強化團聚的意義，如果教會沒有了擘餅此一因素，團聚的

意識也會被削弱，就會令到整個教會團體的活力消減。

當我們知道了構成教會的元素後，我們再要問的問題

是：初期教會如何看自己，他們用怎樣的方法描述自己呢？

這就是本書下一部分要處理的問題了。
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6. 摘要

(1) 祈禱是指信者向神表達自已的威情或意願，但是在希伯來
文化中，祈禱最初是指地方而不是行動，後來才演變成行

動的意思。祈禱所以成為一個重要的構成因素，在於祈禱

是信仰的流露。

(2) 不同的宗教都有祈禱的行為，因為每個宗教都會把自己所

相信的東西，加以表達，最能夠突出這些言與行的情況，

就是在祈禱行為當中。

(3) 耶路撒冷教會的祈禱，是在不同的重要時刻，宗徒都會先
祈禱，而這是源於對耶穌基督的信心，相信自己的祈求，

必然會被接納。

(4) 初期教會按猶太人的做法，在聖殿內祈禱，但做法與猶太

人有別，特別是他們不作祭獻。另一祈禱地點是會堂，這

是卣亡國流放開始出現的祈禱地方。最後是家庭，宗徒大

事錄 r 挨戶擘餅」一句中，看出當時的基督徒，會到不同

的家庭中，作分餅的聚會，同時也會作祈禱。

(5) 祈禱作為構成教會的元素，是指圍體的祈禱，而耶路撒冷

教會重視基督的教誨，視天主為父，祈禱也向天主泮求，

同時也會直接向主耶穌祈禱。早期教會的祈禱內容，主要

濃縮在天主經中，也是在這經文中，我們可以看到教會對

於自已被俯聽的身分。

(6) 至於保祿的祈禱，路加在宗徒大事錄描速保祿的傳教過
程，採用文學技巧，讓讀者找到兩個訊息：一，保祿傳教

活動是以祈禱作開始；二，具反對猶太人的含意。這兩點

也引導到保祿只在家庭裡祈禱。
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(7) 保祿所建立的教會，祈禱的地點只有家庭，完全擺脫了猶

太教會的影響，而能夠自曲地發展出本身的特色，這也是

基督徒的祈禱不同於猶太人的原因。

(8) 至於祈禱的對象與內容，保祿書信中可歸吶出十種類型，

其中最重要的是成恩祈禱，這類祈禱的祈求對象是天主

父。此類祈禱中，保祿也有提及耶穌基督，但是他不是最

後的成恩對象，而是威恩的基礎和理由。可見保祿特別重

視天主父的主宰品位。

(9) 傾注聖神的祈禱，主要是先知之恩及語言之恩的祈禱，而
這兩種祈禱，其關鍵都在於聖神，屬於在聖神內蘊釀的祈

禱。

(10) 至於代禱，代表了保祿視代禱是無形的鎖鏈，能把基督的

教會連繫在一起。這種代禱中的連繫，保祿認為是最強的

連繫，能夠超越任何空間和時間。在保祿來看，教會的普

世性，就是在代禱中呈現出來了。

(11) 混合教會同樣重視祈禱，我們在宗徒大事錄中可以看到安

提約基雅教會在重要的行動前，都是先行祈禱，可見他們

對祈禱的重視，無異於猶太人及外邦人的教會。

(12) 總結四個構成教會的因素，就會發現教會不是一件物件，

而是一個生活的罔體，她是天主子民的聚會，所以會變

化。四個因索並不是截然分開，各自沒有相干的。正好相

反，四個因素是有很緊密的聯繫，如果其中一個受損，同

樣會削弱了其他三個因素的。
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單元八

教會的圖像（一）：基督身體

L 緒言

在過去的四個單元中．我們分析構成教會的四個元

素，而透過這分析，讓我們明白到構成教會的基礎，當中必

須包括了彼此的團聚共融、行擘餅禮、聆聽宗徒的訓誨、祈

禤。然而，我們卻不能視之為對教會的完整訝識。舉例來

説，當我們嘗試分析一所醫院，我們可以分析構成醫院的基

本元素，例如它有床位、有醫療設備，有醫生、護士，有病

人在接受冶賡等等。這些都讓我們確定這是一所醫院，但是

這是一所怎樣的醫院呢？這所醫院如何理解自己的工作、責

任呢？這些問題都不容易單從其構成元素中，能有效而直接

地理解到的。
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因此，由這單元開始，當我們辨識構成教會的元素

後，可進一步看看，教會如何理解自己的身分。當然，教會

並不是一個人，我們不能期望教會很清楚地、簡單地説明自

己的身分，而且在歷史發展中，教會如何理解自己，也不斷

有變化的。因此，我們會透過不同的圖像和模式來分析教會

如何理解自身，希望借助這些較為具體和易明的圖像和模

式，能讓大家較容易掌握教會如何理解自我。

2. 單元H標

完成本單元的學習後，讀者應能：

• 説明保祿「基督身體」圖像在保祿書信中的演變；

• 説明「基督身體」圖像在教會中的演變；

• 指出「基督身體」圖像的優點和缺點。

3. 導論

教會是一個奧秘，因此即使身在教會當中的你與我，

也不可能完全地知曉教會是什麼，或者教會總含的所有意

義。故此，我們需要在教會內不斷探索，並且透過反省教會

團體的生活，以認識教會本身是什麼。這並不是我們這一代

人才意識到的工作，實際上，由初期教會開始，信者巳經嘗

試表達自己所認識的教會，從而確認教會應該是怎樣的。不

過，在早期教會中，表達的方法往往都採用圖像，當中包括

羊群、新娘、殿宇、羊棧、農田、天上的耶路撒冷、我們的

母親等。由此可見，教會以圖像來表達自己是什麼，已具備

很悠久的歷史了。
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3.1 圖像是什麼？

鉭 2 思考：這裡提到以圖像來表達信者對教會的認識，那s 麼，圖像究竟是什麼？是指我們以影像來表達

教會的內涵？

圖像 (Image) 是一種表達的方法，指我們採用具體有

形的物象，更深入地表達餌形的事實或道理。因此，圖像不

是以語言作分析，而是需要觀看者的想像力。這種想像力，

實則又包含了理注和感性兩個幅度。

另外，要深入理解一個圖像，不僅涉及想像力，也與

經驗有關。因此，可以説是要整個人投入圖像當中，才可以

掌握當中豐富的涵義。例如聖經中耶穌談論到天國，而天國

這個概念非豐富，如果我們採用分析性的語言，聽者不容易

完全掌握當中的意思，於是耶穌用很多圖像來描述天國，而

這些圖像是人們可以接觸和經驗到的，如天國好像一粒芥

子，對當時的人來説，芥子是很容易明白和接觸到，於是他

們就能透過道個具體的圖像來理解天國。

不過，每一個圖像都有其局限，因為它不能完全涵蓋

所表達的事物本身。我們往往要用好多個圖像，合併起來，

才可以對天國有較全面的完整的理解。所以耶穌並不只用上

一個圖像來述説夭國，而是以很多不同的比喻來表達。同樣

地，如果我們採用圖像來理解教會如何理解自己的身分，也

不要偏執於某一個圖像，反而應該嘗試經驗不同圖像的表

達，才能全面地體會教會的真正身分。
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那麼，圖像是否就是「聖像畫」？在這裡，圖像不是

專指這些以圖畫來表達神學概念的畫像，而是指人可以透過

視覺來看到的東西。所以，雖然叫作圖像，但是不一定是圖

畫，但是都是人可以「看到」的東西。正如上面所提到的，

農田就是一個圖像，但是我們不用把農田畫成一幅畫，才可

以「看到」農田；只要我們看到農田這個詞，在腦海中可以

浮現農田的樣子，這就是圖像。

3.2 圖像的多層涵義

思考：日蕾生活裡，有什麼東西是透過圖像來表達意

思？洗手間門口的顔示牌？你還想到什麼圖

像？

一個圖像能為接收者帶來豐富的涵義，如要細心分

析，可以分為不同層次的涵義。

首先是標記性的含意 (sign) '就是指圖像本身直接指

向一個意思，而也止於這個意思，沒有再深究的空間。舉

例來説，我們看到洗手間的門上有一個男士的圖像，就明白

這是男士的冼手間。在這裡，圈像就僅能指出男洗手間道一

點，沒有再深入一點的意思。在「標記」的層次，圓像僅僅

讓我們更容易明白要傳達的意思，但是意思本身是很單一和

平面的。

雖然不少圖像會停留在標記的層面，但是也有一些會

進入較深層的「象徵」意義，意思是這個圖像所傳達的，不

僅純粹是標記的資訊，而是有更多的含意。當一個圖像進入
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象徵的層次，有兩個特點，我們可以留意的。首先，圖像再

不是純粹的一個指示，讓我們知道一個訊息這麼簡單，而是

薳含了較豐富的訊息，需要接收者自己加以尋找發掘；其

次，圖像本身也構成了實質的意義，它不是在我們獲得訊息

後就可以置之不理的一樣東西，而是它本身就有寶思了。

舉例來説，太陽作為一個圖像，它蘊藏的含意很豐

富，如光明、晴朗、熱情、酷駟等等，意思多樣化，要接收

者加以探究，配合具體的情況，才會有深入的理解：又如學

校的校徽。每一所學校也有自己的校徽，這個校徽傳達了某

些意思，代表這所學校的精神，而由於它代表了整所學校，

因此同學對於校徽本身也有一定的珍惜作用，會把尊敬學校

的心情，同時投向了這個校徽，不會輕易令它損壞，或是對

它有什麼不尊重的行動。

所以，一個圈像進入了象徵的階段，其本身的存在，

已進入了所象徵意義當中了。它不僅是一個載體，把意思傳

達過後就完結，而是變成自己也有其意思了。

不過，要留意的是，有些時候，圖像會令人產生混

亂，誤以為圖像本身已能表達圓滿的意義，這樣，便往往容

不下其他的思想，反而防礙了所要認知對象的真正意義。例

如當我們以「基督身體」的圖像，來理解教會時，便要留意

「基督身體」並不完全等同教會本身，因此，當我們談圖像

時，也要記得圖像雖然能帶出多樣又豐富的涵義，但並不能

取代其所喻意的本質內涵。要全面和徹底地認識教會，便不

可以單單倚靠一個教會圖像，這亦是教會傳统採用多個圖像

來解説教會的原因。
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在這兩個單元裡，我們會探討不同的教會圖像，這些

圖像不是我們自行創作出來的，而每一個圖像，也呈現了教

會本身某些特質，各自有其深厚的傳統。透過不同的圖像，

我們可以瞭解到，教會如何認識自己，從而加深我們對教會

的認識，更明白教會的身分和使命。

這裡也簡單説明有關教會圖像研究的近代發展。在十

九世纪以前，教會以法律和制度的觀點來理解自身，所以

對於教會的圖像，並沒有什麼研究。如果曾經讀過《要理問

答》的讀者，就很容易明白這一點。當時對於教會的理解，

就如《要理問答》中的簡短文字來理解信仰一樣，並沒太多

的想像空間，因為一切都有具體實在的答案了。這種情況，

隨著近代神學的發展而得以改變，對於教會圖像的研究，在

教宗比约十二世發表《基督奧體》通諭後，更得以蓬勃地發

展。在這個發展的過程中，首先受到注視的教會圖像，就是

「基督身體」 ，而後又轉進「天主子民」 ，並且再發展出

「教會是聖事」等模式。而在這單元裡，我們首先會介紹

「基督身體」這教會圖像。

4. 基督身體的概念與聖經基礎

在正式介紹「基督身體」道教會圖像前，我們不妨先

把過去教會傳统內的不同教會圖像梳理一下，因為有關教會

的圖像非常之多，而我們可以把這些圖像歸絪為四類：

(1) 以「天主子民」為中心的圖像，如「以色列」、

「十二支派」、 「遺民」等。由於以色列是天主所揀選的民

族，所以我們談到「天主子民」的圖像時，很自然和以色列
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民族連結在一起，但是「天主子民」這個圖像有其超越性，

也就是不限於以色列民族，而是指向所有信仰天主的人，並

強調當中的團體幅度。

(2) 以「新創造」為主的圖像，例如來自保祿的「新

人」 ，說明我們將脱去舊日的自己，成為一個全新的人，有

著全新的生活。在紐圖像裡，團體的意識減弱了，反而強調

聖神的臨在和創造。

(3) 以「共融」為重點的圖像，當中如「天主的家」、

「天主的兒女」等，都是很好的例子，而含意上都重視信者

的彼此相通，如同一家人般，而天主就有如大家的父親。不

過，這種強調共融的圖像，會因應所採用的團體的特性，使

圖像所表達的共融也呈現出不同的關係，也因此有特別多的

圖像，是屬於這一類的。

(4) 以「身體」、「肢體」及「頭」作為教會的圖

像，而道種圖像，幾乎就是保祿的專用，同時也是我們這個

單元中，要探討的圖像。

在這幾類圖像中，如果按照歷史的發展， 「天主子

民」是最古老的一個傳統。但是從教會學的發展· 特別是近

代的發展，我們不妨先看看「基督身體」這個圖像的表達·

然後再探討「天主子民」 ，在砭識教會的身分上，會更加容

易明白。

「身體」一詞在新約中，主要出現在保祿的著作中，

所以稱道種圖像是保祿所獨創的，並不誇張。故此，我們嘗
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試由保祿的書信入手，看看有關「身體」的概念，然後才再

進一步了解道個圖像的含意。

4.1 來諏與背景

思考：當我們說教會是一個身體，你有何聯想？會否

想到誰是身體的頭，抑或想想自已是身體的哪

一部分？

以「身體」來理解一個團體，是很古老的概念，在舊

約中已經出現，指向的是「集體位格」 ，意思是把整個團

體，投射在一個人身上。

在舊約裡，以色列原來只是雅各伯的另一個名字，同

樣地，猶大只是雅各伯其中一個兒子的名字，但以色列和猶

大，卻成了整個民族的名稱。也就是説，舊約裡經常以一個

人代表整個團體，而這個人的特性，也出現在整個團體之

中。

説舊约的「集體位格」是保祿「基督身體」的預象，

原因在於二者都強調個別的個體連結起來，成為一個整體。

在集體位格的概念中， 「以色列」的特性，就是每一個個體

的特胜的投射，於是我們可以從以色列的特性中，認識到以

色列這個民族的共同特質。同樣地， 「身體」也是凸用了道

樣的概念，只是保祿對這個概念，還加添一些自己的創見。

保祿所以採用了「身體」的圖像來表達教會自身，與

當時的生活實況有莫大的關係。由於當時是以希臘文化為

主的社會，二元論大行其道，對信者也有所影響。當時的二
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元論，把世界分為物質與精神兩部分，當中只有精神是可貴

的，物質卻是低下的。在這種情況下，產生兩種傾向：

(1) 把物質和精神對立起來，認為精神才是高尚的，

而物質是精神的阻礙。應用這思想到人身上，就評為肉體

如同囚牢，是靈魂的阻礙，把人的精神限制了，因此，人要

離開自己的身體，才能完完全全地認識到至善的精神體。這

思想與教會宣講耶穌基督肉身復活的道理背道而馳，因為復

活代表精神在擺脱肉體後，再一次進入肉身，這並不符合

二元論的價值觀。這也是為何在格林多前書中有這樣的問

題： 「可是有人要説：死人將怎樣復活呢？他們將帶著什麼

樣的身體回來呢？」 （格前 15:35)

保祿為了回膺以上的問題，就重申復活的道理，指出

復活的身體不再是原來的身體，但是仍然是身體，我們並不

應因此而輕視物質。

(2) 允許身體墮落。按照二元論的看法，物質並不重

要，所以身體本身沒有意義，於是又衍生另一種看法，認為

身體既然不重要，那麼身體即使做什麼不好的事，也沒有太

大的問題了，結果就容許人錯誤地過放任的生活。

從根源來説，這些看法是來自柏拉圖的哲學。柏拉圖

認為人至高的價值在於理性，不過他採用靈魂三分法，認為

靈魂包括「理性、意志、感情」 ，當中只有理性是不朽的，

而意志和感情都會消亡。他認為理性是至高的，因此不朽的

也是理性，而愈近物質的，理性愈低，也愈發沒有價值。在

這種思潮下，我們會更容易明白，為什麼若望説「聖言成了
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血肉」 ，讓當時的羅馬人覺得難以接受，又或是對於降生奧

蹟有錯誤的理解。若望一書正是指責這些錯誤的觀點： 「可

愛的諸位，不要凡神就信，但要考驗那些神是否出於天主，

因為有許多假先知來到了世界上。你們憑此可認出天主的

神：凡明認耶穌為默西亞，且在肉身內降世的神，便是出於

天主；凡否詔耶穌的神，就不是出於天主，而是屬於假基督

的：你們巳聽説過他要來，現今他已在世界上了。」 （若一

4: 1-3) 

由這段經文中可見，當時有人否認耶酥基督的神性，

原因即在於耶穌基督是「在肉身內降世的神」的説法，不為

他們所接受，因為降生代表神進入物質世界的肉體，這違反

了二元論輕視肉身的價值觀。因此，若望一書的作者就要對

這種説法，加以指責。

故此，從消極的角度來看，以「身體」為圖像來表達

教會的自我認識，有抗衡異端的作用。由於當時有不少人的

看法，都是輕視肉身，並且達到了危害信仰的地步，故此保

祿強調身體，有助對抗這種錯誤的思想。

那麼，從稽極的角度來看，又有何原因呢？在積極方

面，我們可以看到，身體在禮儀中的作用，令宗徒反省到

身體的意義。保祿在羅6:3-11 裡，反省到基督是透過自己的

身體來完成死亡及復活的奧蹟，而我們在洗禮的過程中，也

正如基督一樣，親身經驗這一切，這不僅是在思想上的，也

包括身體上的。故此，身體在道件禮儀行動中，發揮著積極

作用的，因為身體讓我們可以真實地經驗到基督的死亡與復

活。
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同樣地，正如格前 10: 16所説，在擘餅的禮儀行動中，

我們得以與基督結合，這裡的結合，也就是包括了人的身

體。在希伯來文化中，二元論並非主流，他們強調人是一體

的，無分靈魂與肉身的，所以保祿也承繼這個傳統，並且在

禮儀行動中得到發展。

還有另外一個原因，促使保祿在給格林多的書信中，

特別強調身體的，就是由於格林多教會內部分裂的傾向較

為嚴重，所以在格前裡，保祿指責當地的教友： 「我的意

思是説，你們各自聲稱：我是屬保祿的，我是屬阿頗羅

的，我是屬刻法的，我是屬基督的。基督被分裂了嗎？難

道保祿為你們被釘死在十字架上嗎？或者你們受洗是歸於

保祿名下嗎？」 （格前 1:12-13) 為糾正道種分裂的傾向，保

祿特別強調一個身體的説法。

以上就是保祿的「身體」圖像的來源及背景，而往後

我們就看看這個圖像的內涵。這主要見於格林多前書、哥羅

森書及厄弗所書三封書信，從這三封書信的內容，我們可以

看到保祿如何逐步發展出「身體」這個教會圖像。

4.2 格林多前書中的 r身體J 圖像

在格林多前書中，由於該書信主要是針對格林多教會

的信仰生活而寫，所以當中有關教會作為身體的解説，都側

重於處理實際的問題，反而對於如何理解教會是身體本身，

並未完善。
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正如上文提及當時的人往往輕視身體，在逍封書信

中，保祿有關身體的討論，首先是關於重視身體的問題。在

格前10:14-22裡，保祿提醒格林多的教友，不應參與外邦邪

神的祭獻，而所提出的理據，正正是因為我們領受了基督的

體血後，已經與他共結為一個身體了。

但是，道裡所談的一個身體，究竟應該如何理解？有

人認為是指「集體性的身體」 ，這是由社會學的角度來解

釋，即指教會是一個有組織的團體，有本身的結構和不同的

構成部分，就如身體一般，而唯一不同的地方，在於這個身

體具有超性的幅度，所以屬於「基督身體」 ，但是在實際組

織上，仍然是如一般的俗世組織，有其各種職務以維持整體

的秩序。如果我們採用這個角度來理解保祿的身體圖像，其

重點就放在教會的制度上，因為這種意義下的身體，關鍵在

於辨別不同部分的不同功能，而各種功能合起來，就成為教

會了。

但是，更好的解釋是指我們都在基督的身體內，這是

以信仰的角度來理解。按這説法，關鍵不在於制度，而在於

每一個信徒都與基督結合，當中的關鍵是每一個信者因著冼

禮與復活的基督結合，成為一個身體，因此，這個基督身體

的重點在於信仰中的「共融」 ，而不是制度，即關汪的並非

不同人在教會內的身分及職務，而是各自雖然不同，卻都在

基督內共融。

我們可以看到這觀點與格前6:12-20的互相呼應。在這

段經文中，保祿清楚説出「你們的身體是基督的肢體」 ，而

信徒如果和其他邪神保持關係，就等於與娼妓結為一體，而
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保祿再引用創世紀中二人成為一體的經文，可以看到保祿關

於身體的説法，並不是指向制度性的，而是指向共融性的，

囚為這裡關注的是信者與團體的關係，而不是他的職務或身

分。

然後，保祿在格前 12:4-11裡，同樣提及基督身體的概

念。這裡所以提及同一身體的説法，原因在於當時格林多教

會裡的人，各自擁有不少的神恩，郤有妄用之嫌，因此，

保祿就指出「肢體雖多，仍是一個身體」 （格前 12: 12) • 

因為眾人「都囚一個聖神受了洗，成為一個身體」 （格前

12:13) 。

保祿在這裡提出基督身體的説法，原因是要解決這些

不同神恩者的矛盾。因為不同的神恩並不應該用作互相比

較，反而是膺該共同為教會服務。保祿提出肢體的説法，即

指出不同神恩者就是不同的肢體，而一個身體不應該是只有

一種肢體的，因為唯有不同肢體間的互相配合，才能真正地

成為一個身體。保祿甚至再進一步，指那些較弱勢的肢體，

反而應該受到團體加倍的關懷照顧。

保祿有這樣以身體來表達信徒共融的説法，並不僅是

針對格林多教會的，因為在羅馬書中也有相近的表達（羅

12:3-8) 。這裡強調教會是一個身體，而不同能力者就如不

同的肢體一樣，各人擁有不同恩賜的目的，仍然是為身體服

務。不過，在這段經文中， 「基督身體」一詞並未正式出

現，這要在格林多前書中· 才明確地點出，這個身體是基督

的身體，而且在格前中，肢體的解説更加明晰，保祿更透過

不同肢體問的爭論，把當中的含意發揮得更透徹。



144 I 敎會學（一）

格林多前書中所提到的基督身體，可以視為保祿相關

圖像所表達的教會學的起點，但思想並未完善，要到哥羅森

書及厄弗所書中，這個基督身體的教會學觀念，才發展到成

熟的階段。

4.3 哥羅森書中的 r身體J 圖像

哥羅森書的寫作年分約為主後63年，當時保祿被捕入

獄，而這也是屬於保祿人生的晚期階段。書信的內容，主要

針對哥羅森教會面對希臘宇宙觀的問題。由於希臘文化相信

物質世界背後還有一個純精神的世界，而這個精神世界，是

由不同的神靈所統治。如果讀者對希臘神話稍有涉獵，也會

知道在希臘神話中，可謂滿天神佛，而且各自有不同的職

務。這些神明所以被稱為神，因為他們都主管人世間不同的

東西，如德墨忒耳 (Demeter) 就主管人世間的農業，為當

時的社會來説，是很重要的一個神祗。由於希臘文化中有一

個如此完善的神明系統，那麼當他們開始接觸福音時，很自

然把耶鯀基督視為其中一個神，亦只是整個神明系統中的其

中一員，而不會視之為唯一的神。

另一個哥羅森教會面對的問題，是二元論。這在上文

巳討論過了，在此不再重覆。保祿一方面希望尊重希臘文

化的思想，另一方面又要糾正道些思想中與信仰不符合的地

方，所以就引入希伯來文化中「頭」的觀念。在希伯來文化

中， 「頭」代表權威，因此父親是家中的頭，就是指父親是

家中的權威；中文也有「蛇無頭不行」 ，代表頭是指揮整體

者，也可以和希伯來文化的觀念相通。我們可以從哥 1: 15-
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20理解保祿的看法。在哥 1: 18節中，保祿指出基督是教會身

體的頭，這裡正好帶出有關頭在身體這個圖像中的作用。

這個頭代表什麼呢？代表基督「是一切受造物的首生者」

(1:15) '包括了那些不可見的受造物，如「上座者，或是

宰制者，或是率領者，或是掌權者，都是在他內受造的。」

(1:16) 

不過，有兩點值得我們留意的。首先是「首生者」的

含意有時候會遭人曲解，誤以為基督是第一個受造物，於是

基督的品位就低於天父。但保祿所以採用首生者，主要是想

讓希臘人更容易接受基督成為人，進入物質界的身體，而沒

有基督是受造物的意思。關於這一點，讀者在《聖三論》一

書中將有進一步的訒識。

另外，如果我們拿格前及羅馬書，與哥黽森書比較，

不難發現， 「身體」這觀念，在哥羅森書裡，有進一步的發

展。這個「身體」不僅與「頭」相連為一，並且是由「頭」

那裡取得生命的滋養， 「由於頭，全身纔能賴關節和脈絡獲

得滋養而互相連結，藉天主所賜的生長力而生長。」 （哥

2:19) 「頭」與「身體」的密切關係，在此完全呈現出來。

不過，教會作為基督的身體，以頭作為根源，獲得滋

養，但如何滋養？彼此的關係有多緊密？還有什麼相互的關

係呢？這些問題，在哥躍森書中並沒有明確的解説，我們要

在厄弗所書中，才看到保祿「基督身體」的圖像，如何進一

步得到圓滿。
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4.4 厄弗所書中的 r身體」圖像

厄弗所書同樣是保祿在獄中所寫，是其中一封「獄

函」。在此信中，保祿巳經看出基督的品位超越一切勢力：

「超乎一切率領者、掌權者、異能者、宰制者，以及一切現

世及來世可稱呼的名號以上：又將萬有置於他的腳下，使他

在教會內作至上的元首，這教會就是基督的身體，就是在一

切內充滿一切者的圓滿。」 （弗 1:21-23)

在這裡，保祿要説明整個宇宙都被置於基督之下，而

基督的身分，遠超我們可以想像的，道是從宇宙幅度來理

解基督的身分。也就是説，在厄弗所書中，基督作為教會的

頭，並不是單純是教會內的事情；基督所以是教會的頭，因

為他本身就是萬物的元首，所以他自然也是教會的頭，這就

是把基督置於宇宙幅度的意思。

不過，教會與基督的關係，有別於基督與其他萬事萬

物的關係。弗5:22-30中，保祿把教會與基督的關係，以夫婦

關係作類比，認為是一種愛的結合。基督由於愛教會，願意

為教會交付自己的生命，並以水冼和語言，不斷潔淨和聖化

整個身體，使她成為聖潔和沒有污點的。

我們可以看到，在厄弗所書中，保祿對於教會與基督

的關係的內涵，遠比哥羅森書詳細，也可以看到當中的反

省深刻得多。雖然在弗5:31一節，保祿引用了創2:24節的內

容，説明頭與身體的關係，就如同夫婦結合成為一體般，但

是在弗5:32節中，保祿指出疸個類比也不足以完全表達基督

與教會的關係，因為「道奧秘真是偉大」 （弗5:32) • 當中
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的含義，遠遠超過了夫婦的關係。到了這裡，我們可以更進

一步明白，在哥羅森書中指出，頭譔全身可以獲得滋養的涵

義是什麼了。

縛括而言，保祿很早就具有「基督身體」道洞見，並

以此來表達他的教會學，不過道個觀念是經過一段較長的時

間，才霎得完整和成熟。雖然這個圖像是由保祿所創，但相

信並不是池憑空而來的思想，反而應是保祿在教會生活中吸

收了希伯來文化的「集體位格」這傳統觀念，逐漸衍生和演

化出來忙。在教會生活上，洗禮與擘餅的禮儀，令保祿深深

感受到基督與信者的結合； 「集體位格」的概念，促使保祿

採用頭這固具代表性的方式，來表達基督與教會的關係，也

清楚表達出，基督代表了教會團體，藉著他的逾越奧蹟，教

會內的每一個成員，也可以分享到光榮復活的成果。

5. 基督身體的歷史發展

5.1 梵一以前的發展

在保祿以後， 「基督身體」這圖像，在教父時代的初

期仍然頗為亮行，但是在二，三世紀開始，逍思想漸漸被放

棄，原因是當基督信仰傳入外邦，特別是傳入希臘時，由於

希臘的神秘宗教極其盛行，這些宗教強調神是不可知的和超

越的，並且抨別重視一種入門禮儀，因為接受這種神秘的入

門禮儀，才可以成為信者中的一員，故被稱為神秘宗教。

這些宗教崇拜大自絪的神，特別強調生命的能力，而最具體

的生命力，就是生育能力，故此他們的入門禮儀，就是要讓
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信徒在禮儀中經驗到神秘的生命力，實則就是與神妓進行性

行為，作為禮儀。因此，在這個宗教的理解中，同為一體就

變成和性有很密切的關係。在此背景下，當教會傳到這些地

區時，教父為免與瑄些以身體交合作為入門禮的神秘宗教混

淆，特意不用基督身體一詞。

同時，即使是保祿運用基督身體的圈像時，並沒滲入

「奧體」的思想，大概也是為了避免帶來太神秘的色彩，好

能從道些神秘宗教區別出來，因此保祿所指的基督身體，主

要就是身體的意思。「基督奧體」的説法，實際上是教父才

開始採用的，並且不是用來指稱教會，而是指向聖體聖事，

因為聖體是基督真實的臨在，稱之為「基督奧體」 ，也是很

自然的事情。「基督奧體」一詞經過演化，漸漸也用以稱呼

教會，主要的原因，是由於教父不時也從聖體聖事的角度來

理解教會，即使是保祿自己，他所以創出「基督身體」的圖

像，也與聖體聖事有關，因為聖體聖事的合於一餅與分餅的

做法，與基督身體中身體與肢體的關係，也相當類近，所以

有這樣的演進是很自然的。

但是，自四世纪以後，本來屬於精神層面的頭與身體

的關係，在信者的理解上有所改變。為當時的信者來説，

這個身體成為一個制度，而頭也直接指向伯多祿的繼承人。

也就是説，保祿時的基督身體，重點在於信者都在基督的名

下，成了不同的肢體。但是到了四世紀以後，這圖像不斷發

展，漸漸變為強調身體的有形部分，所以有形的教會中，頭

就是負責管理整個教會的部分，而明顯地處於這位置的，當

然就是教宗。
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到了中世紀，聖多瑪斯仍然能夠保持「基督身體」當

中精裨與制度間的平衡，也頃出這個圖像本身是繼含了精神

與制度兩個元素的，只是不容易把二者平衡而已。

可惜的是．在聖多瑪斯以後，當教會採用「基督奧

體」時，更重視的是制度的一面。如果單從當時教會學的證

展來看， 「基督身體」的教會觀是有很大的發展空間，因為

當時的教會剛好開始傳到世界各地，如果能以肢體的角度來

理解不同的地方教會，接受當中的多元性，為教會的發展可

能更健康。可厝，當時的思想傾向，未能令「基督身體」

這個圖像重新復興，因為當時更重視的是理性的推敲，而理

性的思路，要求各樣事物都要清清楚楚，但「基督身體」卻

末能符合這個要求。因為「基督身體」中不同肢體的合一，

關鍵在氘與基督的結合。這種表達是靈性上的，而非制度上

的，值中世汜以來的教會觀，卻把焦點放在制度的建構，重

視規則，強調有形可見的教會，就不容易和「基督身體」這

種教會圖儋連咭在一起了。

我們可以用自然學校來作類比，一般的學校也是制度

化的，社是芷，我們有明確的階層，有校長、有老師、有學

生，而且但严各自有明確的職分，一切都清清楚楚：學生也

是按年幺及畫分．讀的科目也是按劃一安排的。但是在一些自

然學校（如香港旳鄉師自然學校） ，學生讀什麼、學什麼．

是按他們自己的興趣，也沒有明確的班別劃分，甚至校規

也是由所有學校的成員，一同決定的。但是，他們所以能夠

這樣做，因為全部罪生都有一個共同的理念，就是相信人有

自發學習的能力．人有趨向美善的本能。他們就是憑這個理

念而結合在一起，跃百｀這些強調理念和個人王動參與的團
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體，並不重視有形可見的制度和規則，可以説是兩種截然不

同的組織。

自中世紀以來，教會對自身的看法，主流是傾向制度

化的，就是重視教宗、主教、司鐸等級別的分野，強調職能

上的明確劃分等等，故此，基督身體瑄個圖像，不僅未能再

進一步發展，反而漸漸變成封麈的記憶。

即使到了近代，個別神學家意圈把道個圖像再一次發

揮，但是在梵一會議上，大會仍然以「基督奧體」難以清晰

定義而不被採用。

5.2 ({基督奧體»通諭

「基督身體」道個圖像的再興起，要到1943年比約十二

世發表《基督奧體》通諭。道個通諭發表於第二次世界大戰

期誾，正值整個世界都陷於戰火之中，人民深受其苦，教宗

希望為當時戰亂中的世界，帶來一份希望，故此通諭其中一

個重點，在於解説教會與基督的合一，而教會同樣地要經驗

與基督相似的苦難，才可以進入基督的光榮中。

通諭的內容可以分為以下五點：

(1) 教會是由基督所建立的，而基督的降生是為所有

人的，因此每一個人本質上都可以蒙召成為團體的一份子，

每一個人都可以度恩寵的生活。
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(2) 教會是基督的身體，而身體就是教會有形可見的

部分，故此教會的結構、職務等都是身體的特徵；教會可以

透過七件聖事而成長，發展為一個完備的社會。

(3) 教會是一個超越的社會，因為基督是教會的頭，

教會是基督的身體，教會應當秉承了基督的二性，即人性與

天主世，故此教會也是超越的。

(4) 既然教會是基督的身體，那麼我們就需要敬愛教

會，如同敬愛基督。教友需要敬愛的，不僅是聖統制，也是

整個教會，因為與基督結合的是整個教會。

(5) 基督奧體並不是泛神論，即並不是指每一個信者

都因此而成為神。另一方面，也不是如理性主義者般理解，

信者只是在道德上與基督有相同的取向而已。總之，教會與

基督的緒合，是一個奧秘。

比約十二世關於基督奧體的表達，由於清楚淺白，為

當時不少教友所接受，更促使教會內對這個圖像的重新反

思。不過從教會學的角度來看，他所表達的教會學，仍有討

論的餘地。

首先是通諭中的基督身體，雖然有探討到教會的內在

生命，或稱為精神部分，但是重點仍然是在有形的組織，所

以張春申神父也説： 「雖然通諭非常注意教會的內在生命，

不過由於『奧體』圖像不免傾向社會學的解釋，因此它仍舊

強調教會的職務和緒構。」 （《基督的教會》，頁71)
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這裡説的社會學解釋，就是指我們仍不免要從人的組

織來探討教會的形成，而不是在靈性上理解，這也是當時理

性主義影響所致的。

另一點要留意，就是通諭中強調只有天主教才是基督

的身體，為其他教會，如基督教和東正教，這點帶有抗拒的

意味。通諭中這樣説： 「為此正如在真正的信友（基督徒）

團體裡，衹有一個身體，有一個（聖）神，一個主，一個冼

禮，同樣，也只能有一個信仰（見弗4:5) ; 而且，凡不肯

聽從教會的人，由於主的命令，應被視為外教人或税吏（見

瑪 18:17) 。故此，凡信仰分歧或脱離教會管轄的人，都不

能生活在這樣的一個身體裡，也不能生活在她的一個聖神

裡。」 （《教會訓導文獻選集》 3802)

我們可以看到， 「只有一個身體」的説法，就是否定

其他的教會。煊也是由於當時合一思想尚未發展，教會對

於自身的理解，未有顧及合一的角度；到了後來，由於合一

運動的開展，我們漸漸對於基督身體有一個更廣闊的理解，

明白到肢體的不同，不僅見於有形的組織內，因此其他的教

會，也可以是這有形組織以外的另一個肢體。

總括而言，整部通諭的不足，是充滿法律色彩和缺乏

合一的視野。不過，它令基督奧體的概念風行一時，讓更多

人訒識到基督身體這個圖像。
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5.3 梵二和 r基督身體J 圖像

到了廿世紀的六十年代，梵二頒布有關教義的文件，

當中《教會》憲章就與教會學有極其密切的關係。這份竇章

不僅是牧民住的文件，當中有不少地万，也和我們的教理有

關。

在大公會議上，當討論到「基督身體」的圖像時，有

主教認為所有分離的弟兄姐妹，亦即其他基督宗派的成員，

在神學上應該都是屬於「基督身體」之內，因為他們領受了

同一的冼禮。由於正個意見與《基督奧體》通諭的看法不吻

合，而大公會議對歷代教宗的通諭抱有一份尊敬之心，於是

討論便轉向另一方向：教會的「有形可見，以及其精神特

性」這兩方面，如何呈現在一個教會裡。結論是二者鯛法分

開，卻有分別，並以聖言取了人性的降生奧蹟，來理解教會

這個特性： 「所以用一個不平凡的類比來説，就好像聖子取

人性的奧跡一樣。如同天主聖子所取的人性，不能再分解，

而為祂作救世的活工具：同樣地；教會社團性的結構，為賦

與生命的基督之神服務，使基督的身體增長。」 （《教會》

憲章8)

由此可見， 「基督身體」既是精神性的，也有社團性

的結構，兩者雖有分別，卻不能分開的。故此，梵二對教會

的解説，又回到基督身體的圖像上。

這條文對於如何解説信徒與基督的結合，並不容易：

就算是保祿自己所用的肢體比喻，也可以令後人誤解，把圖

像理解為制度性的闊係，這與圖像所喻意的不清楚有一定關
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係。在梵二大公會議中，最終的條文採用一個「不平凡的類

比」來進一步説明當中的含意，指出「基督身體」就如天主

聖子降生成人，仍然擁有其「神性」 ，而所取的人性，相對

來説，可視為「教會社團性的結構」。然而，正如我們不能

徹底明白基督的天主性和人性如何具體地在耶穌基督這個人

身上運作，同樣地，教會這個「基督身體」如何運作？信者

藉著洗禮歸於基督，造個神聖與精神的意義，如何與有社會

結構和制度化祖織是同一個身體？當中的運作確是餌法理解

的。但是，梵二採用這個類比，卻可以説明了基督身體的意

義，不在於制度性，而是在於天主的德能，因此也讓我們可

以從精神的角度，來領會「基督身體」的含意。

不過，梵二有關基督身體的討論，就在此停下來了，

因為與會的主教始終認為，道個圖像在過去歷史裡的詮釋，

都是傾向制度化的有形組織，容易引起誤會，因此在《教

會》憲章中，除了一開始談到道個「奧蹟」外，往後就以

「天主子民」作為主要討論的圖像。關於「天主子民」這

個圖像，我們在下一個單元説明。

6. 評估得失

到了本單元的最後部分，我們看看「基督身體」這個

圖像在表達「教會是什麼」上的優點與缺點。要知道，圖像

只是一件工具，目的是幫助我們明瞭「教會是什麼」 ，但圈

像本身並不是教會。故此，不同的圖像都只能把教會的某一

個重要的面貌突顯出來，卻不可能全面反映。這正如我們照

鏡子，鯛論多清晰的鏡子，都只能把我們的其中一面映瞬出
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來，這可以是正面，也可以是側面，也可以是背面，卻不可

能是全面的。所以，當我們説評價不同圖像的得與失、優點

與缺點時，我們是在了解這個圖像在表達教會的哪一面最為

清楚明白，又在哪一面比較模糊不清，而不是説某一個圖像

較正確，或是較佳。

「基督身體」渲個圖像的第一個優點，就是具堅實的

聖弳傳統。由於它是保祿所創造的，直接來自聖經，因此我

們對它作為教會自身理解的其中一個圖像，不用擔心這個理

解偏離了天主啟示的真理。

再者，這個圖像的最大優點，是它的基督學幅度很濃

厚和清晰，意即它很能説明教會與基督的關係，甚至可以

説，這個圖像主要就是表達出教會與基督的密切關係。

除了能突顯教會與基督的關係外， 「基督身體」這圖

像還突顯了教會內各個肢體的共融。如果我們不從制度的層

面來理解「基督身體」這圖像，它確實能呈現教會的豐富生

命及其奧蹟性，因為不同的肢體代表了教會內的多元，即各

自不同的信仰表達，都能一起存在於同一個身體內。

從合一的角度來看， 「基督身體」這圖像，是很適合

的教會圖像，因為我們可以視基督宗教內的不同教派，是不

同的肢體，道就能有一個更遼闊的教會觀；可惜的是，由於

在過去的歷史，採用此圖像者往往把身體與制度連結起來，

於是其他的基督宗派未被視為基督的身體，致使這個圖像未

能發揮其合一的幅度，這一點，只能期望將來，希望可以有

新的發展。
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至於在缺點上， 「基督身體」是一個內向的圖像，意

思是這個圖像要呈現的，是教會內的不同部分的關係，於

是它能表達出來的，也只有教會內在的特點，而未有説明這

個身體與外在社會的關係。單憑「基督身體」 ，我們完全沒

有線索，可以判定教會與社會的關係。如果再推前一步，社

會的變化，甚至整個人類的前景，又與教會有什麼關係？

於是，當我們強調「基督身體」時，我們往往顔視歷史的幅

度，即這個教會在歷史上的角色：是宣講天主的救恩計劃，

並且努力實踐，讓天國臨於世上。這些幅度，都不是「基督

身體」這圖像可以回答的。

同樣地，教會這奧蹟與其他文化又有何關係呢？今天

不同的地方教會各有自己特殊的本土文化，形成不同肢體，

那麼身體與道些文化又是什麼關係呢？我們也不能從「基督

身體」的圖像中，找到答案。

故此，在梵二大公會議中，與會者雖然強調教會作為

基督身體是一個奧蹟，但再論述下去，卻採用了另一個圖

像，就是「天主子民」了。這個取向並不是隨意而為，也不

是「天主子民」優於「基督身體」 ，而是當我們要論述教會

在歷史上的旅程， 「天主子民」的圖像更能突顯這一點。
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7. 摘要

(1) 圖像是一種理解世界的方法，有別於理性的分析，與言

語及理性的描述有互哺作用。圄像可以分開三個層次：標

記、象徵及本身形成的含意。

(2) 有關教會的圄像非常之多，租略可分為「天主子民」、

「新創造」、 r 共融」及「身體」，而「身體」這種圖

像，幾手就是保祿的專用，也是我們在此單元討論的圖

像。

(3) r 身體」是一個很古老的概念，在舊約中已經有這個概

念，指向的是 r 集體位格」，這也是保祿 r 基督身體」的

預像。保祿所以採用了「身體」的圖像來表達教會自身，

首先是糾正輕視肉身的看法，其次是重視身體在聖事及禮

儀中的作用，最後是針對教會分裂的問題。

(4) 格林多前書首先提及身體圖像，這身體是教友與基督已

經共結為一個身體。這囹像可理解為教友已屬同一思體，

重黠就放在教會的制度上，亦可理鮮為信者透過冼禮，令

自已與復活後的基督結合，成為一個身體，這就強調「共

融」，而不是制度。今天的看法，認為保祿傾向共融性，

而非制度性。

(5) 哥羅森書是保祿較晚期的書信，基督身體的圖像，加入了

「頭」這個概念。保祿採用了 r 頭」這個概念，一方面呼

應希伯來文化中，頭代表權威的意思，另一方面又以「首

生者」來表達基督作為頭的意思，讓基督信仰更容易為希

臘文化所接受。不過，這表達也引致不少間於基督是天主

的首個創造的誤解。
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(6) 到了厄弗所書的身體圄像，基督作為教會的頭，並不是單
純是教會內的事情；基督所以是教會的頭，因為他本身就

是菡物的元首，教會與基督的間係，在保祿的神學中，是

一種愛的結合。

(7) 初期教會以後，基督身體的圖像漸漸不被使用，教父開始

以「基督奧體」的說法來代替，而且主要是指聖體聖事，

因為聖體是基督真實的臨在。及至中世纪，「基督奧體」

更逐漸趨向是教會制度，重視階级。

(8) 1943 比約十二世發表《基督奧體》，重提身體這概念，

指出教會是由基督所建立的，所以教會是基督的身體；這

身體是有形可見的維織結構及等级；教會是一亻固超越的社

會；信者以至世界需要敬愛教會；教會與基督如何結合，

是一個奧秘。

(9) 梵二閼於基督身體的討論並不多，但是卻不再只是強調制

度，而是強調在洗禮中，信者得以與基督咭為一體，回到

保祿的傳統。不過，梵二所採用的圖像，以「天主子民」

為主，未有深入討論 r 基督身體」此一圖像。

(10) r 基督身體」這圖像的優黠，在於堅實的聖經傳统、具基

督學幅度及突顯肢體的共融。在缺黠上， r 基督身體」是

一個內向的圖像，未有說明這個身體與外在社會的關係，

並且是傾向靜態。
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單元九

教會的圖像（二）：天主子民

L 緒言

在探討過「基督身體」逍個教會圖像後，這單元探討

另一個教會圖像： 「天主子民」。正如我們在上一個單元

所言，每一個圖像背後都代表了教會對自身的一種認識和肯

定，這正如我們會為自己安上不同的綽號，或是別人為自己

所命名的外號，都是人自我認識的圖像。這些圖像既能令我

們對教會有一個更清晰的印象，但是同時要緊記，這些圖像

並不能把教會的整個面貌完全表達出來。

對於教會的不同圖像，我們也應該從這個角度來理

解，故此讀者在認識不同的圖像時，不用判斷那個圖像較為

「正確」，因為這個比較沒有太大的意義。正確的取向，是



162 I 敎會學（－）

讓不同的圖像並列，這對於我們理解教會、理解教會如何理

解自己，都有很大的幫助。

2. 單元H標

完成這個單元後，讀者應能夠：

• 説明「天主子民」一詞在新舊約中的含意；

• 解説「天主子民」圖像在歷史中的發展；

• 分辨「天主子民」圖像的優點與缺點。

3. 導論

正如上單元中介紹「基督身體」圖像在梵二大公會議

時所言， 「天主子民」的圖像，由於獲得不少主教的支持，

成為了梵二《教會》憲章的重要內容，而我們在這個單元中

介紹「天主子民」這圖像，也先由梵二大公會議説起，作為

一個引言，讓讀者明白這個圖像在當代的教會學上的重要，

也可以説，當代教會如何理解自己的身分呢？主要就是採用

「天主子民」道個圖像了。

但是在正文中，我們仍然會先由聖經入手，看看在聖

經中， 「天主子民」是什麼意思，由舊約到新约，又有何

變化，再進一步看看教會歷史對這個圖像，又有什麼理解，

最後才回到這個圖像的優點與缺點，就完成了有關「天主子

民」圖像的學習了。
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在梵二會議的起初，有關教會的第一個草案，是以「基

督奧體」為主流的教會觀，但是，經過多方的討論後，與會

者傾向改變，因為道種教會觀，受到過往思想的限制，過於

注重法律與聖統，而忽略教會在制度之前，先是一個大家

庭。因此，梵二有關教會的討論，首先從奧蹟的角度入手，

帶出基督身體的圖像，然後就進入「天主子民」的討論。如

果我們再加入教宗真福保祿六世當時對會議的期盼，就更能

明白「天主子民」的教會有何特點： 「你們盼望發展一個既

具體又有歷史幅度、並以救恩史為中心的神學，我們很高興

並支持這樣的看法。」 (1963年 10月 17 日對梵二觀察員的講

話）

簡單來説，制度化的教會圖像，近於靜態的教會觀，

並沒有觸及歷史發展的變化，這一點，我們在上一單元中，

討論「基督身體」圖像的缺點時，已經提及。在梵二大公會

議中，與會者意識到教會面對當時的社會，需要的是一個動

態的教會圖像，因為教會要回應的是一個多變的社會。在這

個背景下， 「天主子民」的概念脱穎而出。自此以後， 「天

主子民」這個圖像，就成為當代教會學的主流。

教會固然是一個奧蹟，但是我們也要關注到教會在歷

史中的角色和任務，因此在強調教會是奧蹟後，梵二還要指

出教會的歷史性，這也是為什麼《教會》憲章在第一章以

「基督身體」為重點後，第二章就以「天主子民」為核心的

原因了。

以下，我們由字義入手，繼續討論。
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4. 字源及意義

:) 思考：為你來說，子民一詞，除了指一群人，還有什

麼意思？當中是否有宗教色彩？還是政治含

意？

「子民」 （英文 people) 一詞，在希臘文中是 laos• 原

本是一個很普逋的希臘詞語，就是「群」、 「整體」的意

思。逍個群體的意思，並沒有什麼特殊的含意，既可以是

因血緣而成群，也可以因興趣而成群，並沒有專屬的因素含

意 。

至於在希伯來文中， 「民族」或「子民」共有兩個字

可以採用，一個是 am' 另一個是 goy 。我們在《七十賢士

本》中，發現當把 am 和 goy 翻譯為希臘文時， am 被翻譯為

laos' 專指「以色列民族」 ，而不再純粹指「一群人」了：

至於 goy, 就翻譯成 ethne' 指「外邦民族」。由文字的演

變及翻譯中，我們可以看到，以色列民對於自己這個民族的

特殊身分，有很明確而深刻的理解，故此在用詞上，一早就

把自己和其他民族區分出來，而當使用希臘文時，更把 laos

一詞宗教化了，成為專指「以色列民族」的意思。

關於這一點，如果從歷史的角度來看，不同的民族也

會把自己從其他民族中區別出來，而對於自己的民族，有一

點特殊的肯定，例如古代中國人説天下共有九小什，中國人居

於中間，故稱為中國，就是突顯自己的主導地位。這種自我

區別，視自己為特殊的意識，普遍見於不同民族，所以並不

特別。
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但是，以色列民的特殊性，在於信仰的層面，即以色

列民視自己是天主所召叫的，是天主所揀選的，有更超越的

一面。故此，當舊約中採用這詞來表達時，正顯示出當時的

以色列民，巳經明白自己的獨特之處，在於他們是天主的選

民。當然，這個「天主子民」圖像的內涵，也經歷了不同時

期的轉變，即由早期以血統作為選民的標準，到後來因著充

軍的懲罰，令以色列民明白到自己需要悔改及皈依，才能保

持自己「天主子民」的身分。即使如此，以色列民仍然是以

自己的民族為中心，並未能把「天主子民」的含意，再進一

步發展的，這在下一節，我們加以討論。

Laos 這個字在新約中，也變成專指以色列民族的意

思，例如在對觀福音和宗徒大事錄中，都是用 Laos 一詞來指

以色列民族。不過，在保祿的書信中，作者多採用 genos 一

詞來代表以色列選民，主要原因是保祿所指的選民，巳經包

括外邦人在內，所以一向專指以色列民的 Laos• 不再適合

保祿的處境，故此他採用了另一個詞來表達。

5. 舊約子民與新約子民

2 

:8 
思考：在舊約裡，以色列民稱自已為天主的選民，這

究竟有何含意？這是指他們由天主所選而園結

在一起，抑或代表他們都信仰同一個天主？

5.1 舊約子民

我們談到舊約中「天主子民」的概念，為以色列民族

來説，他們所以視自己為天主子民，主要是由於兩個概念：
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「召選」和「盟約」。道兩個概念又與以色列民在歷史中的

經驗有關。

首先是亞巴郎與天主的盟約，我們可以在創17:7中看到

天主與亞巴郎的結盟： 「我要在我與你和你歷代後裔之間，

訂立我的約，當作永久的約，就是我要做你和你後裔的天

主。」這代表以色列民與天主的盟約，而非個人與天主的結

盟而已。我們可以看到，天主與亞巴郎所結的盟約，是「永

久的約」 ，不是一時一刻的，所以天主－再與亞巴郎的後裔

相見，如創26: 1-6及23-25• 就是亞巴郎的兒子依撒格與天主

的相遇，又如創28:10-22• 則是雅各伯與天主在夢中相遇，

而在這次相遇中，聖經記載了幾句很重要的話： 「我是上

主，你父亞巴郎的天主，依撒格的天主。我要將你所躺的地

万，賜給你和你的後裔。你的後裔要多得如地上的灰塵；你

要向東西南北擴展，地上的萬民都要因你和你的後裔蒙受祝

福。看我與你同在；你不論到那裡，我必護佑你，領你回到

此地。我決不離棄你，直到我實踐了我對你所許的。」 （創

28:13-15) 

同樣地，天主指明自己是「亞巴郎的天主，依撒格的

天主」 ，自然也是雅各伯的天主，是以色列民族的天主。

如果我們説，天主與亞巴郎的盟約，確立了天主與以

色列的關係，那麼，梅瑟代表以色列民與天主所結的「西

乃盟約」 ，就是把天主與以色列民之間的盟约，表達得更清

楚具體。天主無條件地拯救以色列民，帶領他們脱離了在埃

及受奴役的境況，使他們歸屬於天主，在萬民中成為天主的

特殊產業、司祭的國家、聖潔的匾民（出 19:4-6) 。由此可
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見，天主就是以色列整個民族的天主，而以色列民就是天主

的子民。至此， 「天主子民」的概念，就在盟约的核心思想

中出現了。

盟約的概念貫通整部舊約，並不止於西乃盟約。因為

在以色列往後的歷史中，天主向以色列民的啟示，是循序漸

進的，從而讓以色列民能逐漸認識天主和祂的救恩計劃，其

中最重要的訊息是：天主是永遠忠信的，祂對人的慈愛，是

不離不棄的。因為在以色列的歷史中，即使他們不斷違反盟

約，背叛天主，不願當天主的子民，但是天主仍然信守盟

约，從沒有放棄自己的子民。這既突顯出盟約本身是不平等

的，因為只要天主願意堅守這盟約，盟約不會因以色列民的

不忠信而失效；又顯出天主對於盟約的態度，是羆條件的，

因為即使以色列民未能守約，天主仍然對他們不離不棄。

除了盟約外，召選的恩典· 也是「天主子民」這個圖

像的另一個重點。因為在人類芸芸眾多的民族中，天主可以

選取任何一個民族，與他們結盟的，但是天主最後選了以色

列民族。這個選擇，只能用愛來解釋，同時也是一份奧秘。

因為天主是超越的天主，祂與任何一個民族結盟，都不是由

於那個民族具備什麼條件，故此這個「召選」 ，同樣是無條

件的，而人亦難以解釋，為何天主有這個選擇。

總括而言，在舊約中「天主子民」這個圖像已經出

現，而當中最重要的因素是盟约，即人所以能夠成為「天主

子民」 ，在於他與天主的一份盟約，而在盟约之中，已包含

了天主顯條件的召選。這些因素，也成為「天主子民」這圖

像的重要特點。
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5.2 新約子民

在討論新約中「夭主子民」的內涵前，我們不妨先看

看新約經卷中，提及「子民」一詞的地方，並且從這些經卷

中，認識到新約教會對於「子民」一詞的理解，與舊約的分

別。

首先可以看看宗徒大事錄15:13-14 : 「大家都不出聲之

後，雅各伯接著説： 『諸位仁人弟兄，請聽我説！西滿述説

了天主當初怎樣關心外邦人，由他們中選拔一個百姓，屬於

自己名下；．．．．．．』 j

在這裡， 「百姓」一詞就是laos' 也就是「天主子民」

的意思，而我們可以從經文中看出，這裡所指的「天主子

民」 ，明確是指「外邦人」。由此可以看到，為新約教會而

言， 「天主子民」不再局限於以色列民了。這種看法，與以

色列民傳統的看法，有很大的分別。為以色列民來説， 「天

主子民」的概念，與「選民」的概念有很密切的關係，因為

一個人所以成為「天主子民」 ，是建基於他是以色列這個被

選民族的一員。而他們的割損禮和「天主子民」或「選民」

就變得息息相關了，因為唯有經過割損，人才具有「選民」

的印記。用一個不太好的比喻，就如在農村中，如何詔出各

家的牲口呢？往往就是在牲口身上打下烙印；選民的分辨也

是採用相似的方法。

但是，進入新約時期，教會對於如何辨識「天主子

民」 ，不再是以民族作為考慮的最重要因素了。保祿與耶路

撒冷教會因割損禮而產生的衝突，以及伯多祿在宗徒會議中

的講話（宗15:7-9) • 正好説明了這一點。
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除此以外，我們還可以留意保祿如何運用「天主子

民」道個詞語。在保祿的書信中，有三段經文，對於我們理

解新约教會如何理解「天主子民」 ，有很大的幫助。

首先是羅9:14-28 。在這段經文中，我們可以看到保祿如

何理解「天主子民」和以色列民的關係。為保祿來説， 「天

主子民」並不是專屬於以色列民的，因為以色列民成為「天

主子民」， 「是由於天主的仁慈」 ，而天主的仁慈，亦令屢

屢犯過的以色列民，仍然能保留「天主子民」的盟約。不

過，保祿指出，這份仁慈是由天主所決定，因此今天外邦人

同樣可以成為「天主子民」 ，因為天主有這樣的權柄。

雖然這段經文的焦點，並不是要解説「天主子民」道

圖像，而是保祿如何向以色列民解釋外邦人同樣能獲得天主

的恩寵，而這亦是天主慈愛救恩的延續，由以色列民開始，

延展至所有的外邦人；不過，我們從中也可以看到· 保祿間

接認同「天主子民」這一概念，是由以色列民而來的。

至於第二段相關的經文是格後6:16: 「天主的殿與偶

像，那能有什麼相合？的確，我們就是生活的天主的殿，正

如天王所説的： 『我要在他們內居住，我要在他們中徘徊；

我要做他們的天主，他們要做我的百姓。』」

在這裡，保祿特別提到「天主的殿」 ，從而指出新約

與舊约的夭主子民，雖然都同樣是救恩史中的天主子民，但

是二者是有所分別的。舊約天主子民所以獲得這個身分，是

在於召叫和盟約，而盟約中刻有十誡的約版，被安放在聖殿

內，成為天主的殿，象徵著天主的臨在。但是新約的天主子
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民的召叫和盟約，是因著基督，並且是在基督之內，所以保

祿引用舊約的説話，指出基督就生活在我們內，因此「我們

就是生活的天主的殿」。「天主子民」的身分，不再是因著

一份靜態的盟約，而是因著活在我們內的基督，使我們能活

出基督的一種動態生活，這是保祿所帶出的重要一點。

至於第三段經文，就是鐸2: 14 : 「他為我們捨棄了自

己，是為救贖我們脱離一切罪惡，冼淨我們，使我們能成為

他的選民，叫我們熱心行善。」

在此， 「選民」就是 laos (天主子民）一詞的翻譯，從

而帶出舊約與新約選民的對比，也就是信徒透過在基督內的

聖冼，如同以色列民渡過紅海般，獲得選民的身分。

由以上三段經文的內容，我們可以看到在保祿的神學

中， 「天主子民」的構成，與「延續救恩史」、「在基督

內」及「聖洗」有很密切的關係。因此，成為「天主子民」

的條件，並不在於割損的禮儀，而是在於基督。道在希伯來

書中可以更清楚地看到。

在希伯來書中， laos 一詞共出現了十三次，我們可以歸

納一下，看看在希伯來書中，此詞有何特別的含意。

我們首先可以看到，為希伯來書來説， 「天主子民」

必然有基督的恩寵： 「因此，他應當在各方面相似弟兄們，

好能在關於天主的事上，成為一個仁慈和忠信的大司祭，以

補贖人民的罪惡。」 （希2:17) 這段落在解説基督的身分，

而在這句話中，作者指出基督的一切都與人相似，但是他仍
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然可以「補贖人民的罪惡」 ，即間接指出基督能賦予人天主

的恩寵了。在這裡， 「人民」就是指「天主子民」了。

那麼，這個補贖人民罪惡的恩寵，是如何達到的呢？

希伯來書這樣説： 「因此耶穌為以自己的血聖化人民，就在

城門外受了苦難。」 （希 13: 12) 原來基督的恩寵，就是來

自他自身的聖血。與舊約的盟約不同，在新約中，基督聖

化「天主子民」時，用的是自己的血。這正好顯示，新约

的「天主子民」 ，與舊約的「天主子民」 ，有很大的分別，

而關鍵即在於基督的聖血。在新約中， 「選民」與基督的關

係，或者直接説，教會與基督的關係，是建立於基督所流的

血，是一個血的盟約。我們能成為「天主子民」 ，其根源是

來自基督為我們所受的苦難。

故此，雖然希伯來書同意新約與舊約的「天主子民」

是有其延續性，但是這個延續，卻是以新的來代替舊的：

「現今耶穌已得了一個更卓絕的職分，因為他作了一個更好

的，並建立在更好的恩許之上的盟約的中保，如果那第一個

盟约是沒有缺點的，那麼，為第二個就沒有餘地了。其實天

主卻指摘以民説：『看，時日將到一上主説一我必要與以

色列家和猶大家訂立新約，不像我昔日握住他們的手，領他

們出離埃及時，與他們的祖先所訂立的盟约一樣，因為他們

沒有恆心守我的盟約，我也就不照管他們了一－上主説。這是

我在那些時日後，與以色列家訂立的盟約—＿上主説一＿我要

將我的法律放在他們的明悟中，寫在他們的心頭上；我要做

他們的天主· 他們要做我的人民。那時，誰也不再教訓自己

的同鄉，誰也不再教訓自己的弟兄説： 「你要切識上主！」

因為不論大小，人人都必認識我。因為我要寬恕他們的過
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犯，不再記億他們的罪惡。』一説「新的」 ，就把先前的，

宣佈為舊的了：但凡是舊的和老的，都已臨近了滅亡。」

（希8:6-13)

這裡首先已經點出，耶穌基督為我們帶來一份更好的

盟約，並且清楚説出，「如果那第一個盟約沒有缺點的，

那麼，為第二個就沒有餘地了」 ，説明舊約的盟約，並不是

圓滿的盟約，也即是指出，今天我們所見的，在基督內的盟

約，才是圓滿的盟約。然後，希伯來書引用舊約的內容，印

證此一説法，最後就重新指出，新約已生，舊約巳逝。

還有一點值得注意的，就是由新約時期開始，「天主

子民」逍一圖像，就加入了基督學的幅度，因為「天主子

民」再不是建基於舊的盟約，而是末世性的、新而永久的盟

約，由基督的血而來的一份圓滿的盟約。因為在新約的經卷

中，都不斷強調逍個教會，新約的天主子民，是「天主用自

己的血所取得的」 （宗20:28• 參希13:12) 。

總括來説，新約中「天主子民」 ，雖然其概念同樣是

源自舊約的「天主子民」 ，但是因著基督的緣故，二者不能

視為對等的概念。因為在舊約中，「天主子民」仍然受限於

以色列民族這個因素，對於救恩的看法十分狹窄；而在新約

中的「天主子民」 ，卻以基督為中心，任何種族的人，只要

受冼，都能在基督內成為「夭主子民」的一份子。這是「天

主子民」在新約中的發展。

最後，我們不妨多提一點歷史發展，就是道個「天主

子民」概念的改變，令基督徒和猶太人之問，產生了分裂的
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傾向，而一些歷史事件，更進一步令兩者的關係惡化，逍包

括在66至70年間，猶太人在耶路撒冷被羅馬攻陷期間，指斥

基督徒是奸細，這令兩者進一步交惡；結果在116至 117年期

間，當羅馬人平定一群猶太僑民的動亂時，基督徒與猶太人

劃清界線。由此，基督徒更進一步把「天主子民」的概念着

世化，一直把信仰傳至整個羅馬帝國了。

6. 歷史發展

我們從上文的解説中，可以明白到在新约時代， 「天

主子民」是一個備受重視的教會圖像，因為它可以把教會與

基督的關係，添上歷史性的幅度。不過，在四至八世紀裡，

這個圖像日漸沒落，被「基督身體」、 「基督凈配」等圖像

所取代，原因是道個圖像所表達的，與當時的社會政治狀況

混和在一起，產生令人混亂的地方，所以教父就不愛使用這

個圖像了。

在希臘或羅馬時期，帝國的宗教都是以皇帝為神，加

上泛神論的宗教背景，不同的民族都以神族自居，説自己

是「神的民族」 ，逍與「天主子民」的概念，十分相近。在

過去，當「天主子民」仍然採用舊約的觀念，自稱「天主子

民」的問題不大，並不會和其他「神族」混淆起來，因為在

舊約的「天主子民」觀念中，逍個「子民」是專指以色列

民，並不可能是其他種族，故此即使其他種族自稱是神的子

民，也不可能和以色列民的「夭主子民」的概念混淆起來。

可是，進入了新約時期後，特別是當教會成為羅馬帝

國的國教後，幾乎任何人都是「天主子民」 ，因為受冼進
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教的人佔整個帝國的絕大多數。在這樣的情況下，繼續採

用「天主子民」這圖像，並不能突顯教會作為一個組織的

特點。這正如中國人自稱為「龍的傳人」 ，在中國人只佔少

數的地方，這個自稱特別有意思，因為可以使中國人和其他

人分別出來。可是當回到中國，整個地方都是中國人時，還

經常説自己是龍的傳人，就可能顯得古怪無聊。所以，在四

至八世紀期間，教父不再採用「天主子民」 ，原因是「天主

子民」這説法，在當時的社會，帶不出什麼特別的意思。

至於士林神學不採用此圖像，關鍵在於士林神學傾向

於客觀清晰的取態，他們都服膺於亞里土多德的哲學思想，

認為歷史並非科學，就是指歷史是較動態的，不容易抓住當

中的特點，成為一套清晰的系統，故此「天主子民」這種較

動態、歷史幅度強的圖像，自然不及「基督身體」這麼容易

為士林神學所接受。

到馬丁路德提出宗教改革時，他的主張和「天主子

民」的圖像，正好有很多吻合的地方，而當時的教會與馬丁

路德對抗，自然不會採用「天主子民」逍圖像。馬丁路德提

倡「天主子民」這圖像，首先是由於這個圖像有深厚的聖經

根基，正如我們在釋義時提到， 「天主子民」在舊钓中出現

的次數極多，在新約中仍然為保祿所採用。這為強調「唯獨

聖經」的馬丁路德來説，是很重要的一點。

更重要的是，在「天主子民」的圖像下，所有信仰基

督的人，基本上也是平等的。所以有學者認為， 「天主子

民」代表一種「主張以平信徒為主的普通司祭職」的神學。

因此， 「天主子民」為馬丁路德所採納，原因是馬丁路德反
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聖统制，不詔同有特別司祭職，認為任何信者，都可以成為

司祭，司祭的根源並不是由教會而來。馬丁路德很歡迎「天

主子民」的表達，卻不接受「基督身體」的圖像，因為「基

督身體」強調的，是身體雖然一個，但是肢體卻不同，這

對應於真實的教會，不同的肢體代表司鐸與平信徒，或是其

他不同的職務，當中有實質的分別。但是在「天主子民」

這圏像中，教會內彼此都是因基督的血而召叫的「天主子

民」 ，當中並沒有組織上的分別，各自的地位是平等的。

路德的這個思想，也促使當時的教會，並不採用「天主子

民」的圖像。

天主教對於「天主子民」的冷落，一直維持到梵一之

後。到了第二次世界大戰期間， 「公教進行會」和「禮儀運

動」興起，平信徒的力量漸漸受到注目，神學上對教會的理

解也因此有所改變，由重視「制度」 ，走向重視「人」 ，於

是對於不同的教會圖像，又衍生了新的看法。也因著這種思

潮，在神學研究方面，批判教會作為「基督奧體」的意見漸

次出現，而訒為保祿的教會學是以「天主子民」為中心的神

學意見也出現了。就是在這樣的氛圍下， 「天主子民」的教

會圖像，就開始重新興起。

不過，這個復興的路途也不是一帆風順的，因為在1943

年，教宗比约十二世所發表的《基督奧體》通諭，就是重新

強調「基督身體」的教會圖像，也就是我們在上一個單元中

討論到的情況。由於有造個通諭的出現， 「天主子民」圖像

的發展勢頭，稍被降低。
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到了梵二時，「天主子民」這圖像終於在會議中被採

用在，關於當中的波折，本單元開首已經談到，我們不再重

複了。在這裡，我們不妨對於梵二的「天主子民」圖像，稍

作解説。

梵二所言的「天主子民」 ，其實是回到聖經與教父的

傳統中。當我們指任何人，經過基督的血與召叫，都成為

「天主子民」時，我們要表達的，是教會這個團體是一個獨

特的團體，是一個天主恩賜的團體。基督的召叫和洗禮，並

不是入會的手續，而是一份恩寵，讓人得以進入教會中。因

此，在「天主子民」這圖像中，它突顯的是教會並不是由人

自行組成的，不是基於相同的信念而走在一起，而是每一個

人都是被天主所召叫，從而加入這個團體，成為一個團體。

再者，按照梵二《教會》憲章中談到的「天主子民」 , 

擁有以下的兩個特質：

(1) 由洗禮而形成的「天主子民」 ，在信仰上是人人

平等的；因此，所有信徒都有共同的召叫。這個召叫，是透

過洗禮而讓人回應天主的召叫，從而領受到相同的職務：即

先知、司祭和君王職務。

(2) 教會的聖統制是在所有信徒的共同召叫之上，可

以稱之為特殊的召叫，而因此有特殊的職務。但是，在此憲

章中，它排除了二元對立的思想，不再如中世紀般，把神職

與教友二分，並且演化出：訓導的教會和被訓導的教會，聖

化的教會和被聖化的教會。在此憲章中，它不否定有此區

分，但不是截然分開，特殊的職務是為了教會整體的服務，
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也就是全體教友的一般職務，一殷與抨殊是互相依存的，缺

一不可。再者，當面對世界時，整個教會都是訓導的教會：

但當教會面對天主時，就是被訓導的教會。

1 評估得失

2 拉

C
{

思考：「基督身體」與「天主子民」是兩個分別很大

的圖像。你覺得哪一個圖像為今天的教會，更

為重要？

在最後的部分，我們同樣來評估一下「天王子民」這

個圖像的得失。我們可以看到， 「天主子民」這個圖像的

最大特點，是所有的信者都是由召叫及結盟而成為團體的一

員。而在舊約的歷史，我們可以看到，往往都是人那一方，

不斷破壞盟芍，但是天主卻是慈愛和永遠忠信的，祂一直都

視以色列民為祂的子民。新約中的基督，延纘了從舊约開始

的救恩史，以自己的血來令人成為天主子民一－教會－一的一

員，這行動同樣顯示出天主這份愛，也讓「天主子民」煊圖

像具備了歷史的幅度。

「夭主子民」這個特點，令我們可藉此而進行合一的

交談。因為所有信者都是「天主子民」 ，這一點為合一交談

很有幫助。我們不妨拿「基督身體」來作比較。在「基督身

體」的圖像中，不同的基督教派可視為不同的肢體，但是這

就很容易形成階級，而且基督身體帶有明確組纖的思想，而

肢體必須要和身體連結起來，也就是要在組織上有一定的聯

連，因此較難容下其他的教派，教會內甚至有一些説法，指

某些教派並不是肢體。但是在「天主子民」的圖像中，教會



178 I 敎會學（一）

不再是一個完整的身體，教會是由信者所組織而成的團體，

這個團體的存在，是因著與天主的結盟，而不是組織本身。

在逍樣的圖像下，即使各教派如東正教或基督教，在神學和

傳統上還有很多不同，但對話的空間就大大增加了。

這個圖像對我們理解聖教會，與擁抱罪人的教會，也

有很大的幫助。這主要是歸功於它的歷史幅度，即從動態、

發展的角度來理解教會的本質。如果我們以靜態的方式來理

解教會，很自然會有問題，就是為什麼聖教會內仍有那麼多

的不聖潔，甚至罪惡的出現。有關至聖逍一點，我們在後來

的單元中會詳細解説，這裡只是點出「天主子民」如何在這

個問題上發揮作用。

我們從舊約中就很容易明白到教會作為「天主子民」 , 

卻不斷犯錯的事實。同時， 「天主子民」這圖像又可以讓我

們明白，為什麼這個不斷犯錯的團體，仍然是天主子民，因

為适是天主為人而立的一份盟約，一份永不放棄的盟約，即

使人錯到極點，天主仍然願意當我們的天主。故此， 「天主

子民」即使不斷跌倒，這個團體因著這份盟約，仍然是聖

的。

再者，天主子民這圖像，有助我們避免「凱旋主義」。

所謂「凱旋主義」，就是過度強調教會的勝利，認為教會各

樣事情都巳經做到了、達到了，或者説，教會已經完美了，

所有人都要跟隨教會，進入教會。這種凱旋的教會，特別容

易在「基督身體」的圖像中產生，但在「天主子民」的圖像

中，卻較難出現，因為教會不再是高高在上。即使教會可以

教導世界，但是面對天主時，教會又是被教導者。在「天主
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子民」的圖像下，教會是一個旅途中的教會，在路上會有挫

折、有起伏，只是我們都是在天主的召叫下前進。

如果再進一步來解説，教會是在歷史的旅途上，走向

基督再來的末日，而我們在追旅途上，需要把基督的福音，

傳拾其他人，令他們也可以加入「天主子民」的行列，走向

天主。在适個歷史路途上， 「天主子民」就是整個世界的代

表，代表著整個人類和受造界敬拜天王，亦由於這個歷史的

幅度， 「天主子民」要在旅途上反省與改革，不斷的海改和

宣講，希望最後能把整個世界，帶進天主的國度。

不過， 「天主子民」這圖像，仍然有它的缺點。首

先，這圖像並不能明確地表達出基督與教會的關係。相比

「基督身體」 ，我們清楚地看到，教會就是基督的身體，基

督就是教會的頭，二者的關係很清楚明白。但是在「天王

子民」這圖像中，雖然新約教會的召叫與盟約，是由基督而

來，但是教會和基督的關係如何呢？當我們強調天主和子民

這兩個概念時，基督與教會關係的呈現，就鉺可避免地受到

削弱了。所以，我們也需要「基督身體」這個圖像，來幫助

我們更圓滿地理解教會。

其次， 「天主子民」是較動態的，瑄比「基督身體」

較為靜態的觀念，更能貼近真實的世界和社會。但是，即使

在「天主子民」道圖像上，我們仍然看不到「天主子民」與

世界的關係，在面對世界的挑戰時，自然也未能表達出教會

先知角色的特點。故此，我們還需要教會是「僕人」、 「聖

事」等模式的補充，道些教會的模式，會在稍後的單元內介

紹。
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最後，任何圖像當推往極端時，都會帶來問題，而當

「天主子民」用至極端時，就會形成反建制的説法。由於

「天主子民」道個圖像具有重視個人的特點，它所重視的

是每一個信者，而不是團體內的制度，渲從好處的角度出

發，可以帶出每一個信者都有平等的關係，因為它肯定了每

個人都享有先知、司祭和君王的職務，讓我們的教會觀，不

再是金字塔式，而是以天主為中心的同心圓式。反之，在

「基督身體」的圖像下的教會，很容易形成階級的觀念，教

宗是金字塔的頂部，司鐸是下一階，而教友就是底層。但是

在「天主子民」的圖像下，餌論是教宗、司鐸還是平信徒，

都是「天主子民」 ，彼此並無本質上的分別，這種教會觀，

為今天的教會來説，是較為合適的。但是，也有人進一步推

論，認為既然大家都是信者的身分，並沒有本質的分別，那

麼，豈不是教會內職務的分野，也應該取消？然而，彼此本

質上是平等的，也並不代表教會不需要制度。聖統制的存

在，既是基督所建立的，也有助我們整個教會的發展，故此

我們不應因著「天主子民」所強調的平等，而過度推演成反

建制的思想，教會既是人間的組織，制度的存在是必須的，

只要不因制度而形成階級觀念，便可符合天主子民的圖像

了。
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8. 摘要

(1) r 天主子民」這圖像，是纊 r 基督奧體」後，在梵二大公

會議中被提出，而更受重視，原因是與會者意識到當時的

社會，需要的是一個動態的教會圖像，而「天主子民」具

體且有歷史幅度，與救恩史相連，成為最合適表達的「圖

像」。

(2) 從字源來看， r 子民」在希臘文中就是 laos' 是 r 群」、

r 整體」的意思。在希伯來文中，有 am和goy代表子民。

前者專指以色列民，後者指外邦人民，可知以色列民早就

意識到自已獨特的召叫身分，而這是建基於信仰的。

(3) 在舊約中，天主子民建基於 r 盟約」和 r 召選」。首先是

亞巴郎與天主的結鹽，然後是「西乃盟約」，具體就是以

色列民是「天主子民」。至於召選的恩典，也是「天主子

民」這個圖像的另一個重點，代表以色列民的與別不同。

(4) 至於新約，「天主子民」打破種族的限制，可以包括外邦

人。保祿在三段書信中解說「天主子民」的含意，指出

「天主子民」的構成，與「延續救恩史」、 r 在基督內」

及 r 聖冼」有很密切的關係。因此， r 天主子民」的歸屬

條件，並不在於割損禮，而是在於基督。

(5) 希伯來書是採用天主子民一詞最多的一封書信，書中指出
「天主子民」必然具有基督的恩寵，而基督的恩寵，來自

他的聖血。由此開始，「天主子民」這一圖像，就加入了

基督學的幅度。

(6) 四世纪開始， r 天主子民」的教會圖像日漸沒落，被「基

督身體」、 r 基督凈配」等圖像所取代，原因是容易讓人

誤解。至於士林神學不採用此圖像，間鍵在於士林神學傾
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向於客觀清晰的取態，不太接受 r 天主子民」的歷史幅

度。

(7) 到馬丁路德提出宗教改革，他的主張和「天主子民」的圖

像很吻合，而教會並不認同馬丁路德的思想，自然不採

用 r 天主子民」這圖像了。要到第二次世界大戟期間，

當「公教進行會」和 r 禮儀運動」興起，平信徒的力量漸

漸受到注目，對教會的理解也因此有所改變，由重視「制

度」，走向重視 r 人」。

(8) r 天主子民」在梵二大公會議中得以成熟表達，突顯的是

教會並不是由人自行綑成的，而是每一個人都被天主所召

叫，從而成為一個圉體。《教會》憲章指出「天主子民」

的兩個特質：洗禮而形成的「天主子民」，在信仰上是人

人平等的。

(9) 「天主子民」的優點，是具備了歷史的幅度，與救恩史吻

合；也有助合一的交談，因其內涵是信者，而不同教會也

是信者的回體；亦有助理解聖教會中的聖與罪人教會的含

意；還有可以避免 r 凱旋主義」，因為按照這圖像，教會

可以教導世界，但是面對天主時，教會又是被教導者。

(10) 至於缺點方面，首先，這個圖像並不能明確地表達出基督

與教會的關係。同時，這圖像雖然較為動態，但是仍然未

能明確表達 r 天主子民」與世界的關係，以及先知角色的

特點。最後， r 天主子民」用至極端時，有反建制的危

險。

9. 參考資料

L 張春申，《基督的教會》。台北：光啟文化事業，

頁45-52 。
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單元|

教會的模式（一）：聖事

L 緒言

在這單元中，我們開始進入教會模式的討論。在過去

的兩個單元中，我們分析過「基督身體」和「天主子民」兩

個圖像，而在這個單元中，雖然我們繼續討論的，仍然是教

會如何認識自我，但是所採用的工具，卻稍有改變，囚為是

使用模式，而不再是圖像。關於這一點，我們在以下導論部

分，會進一步解釋的。

再一次提醒讀者：這裡所提及的圖像和模式，都是一

些認識教會本質的途徑，單獨來看都不能反映教會的全貌。

正如我們從一個人的不同身分角度來理解他，每一個角度都

不是他的全貌，反而合起來，會更接近一個完整的理解。
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故此，在殖個單元中，雖然我們再學習到一種理解教

會的模式，但是讀者應把相關內容連結起來，才可以有更佳

的學習效果。

2. 單元H標

完成本單元後，讀者應能：

• 説明教會是聖事的歷史發展過程；

• 分辨聖事的標記及象徵的意思；

• 説明基督是原始聖事的原因及含意；

• 説明教會是基本聖事的原因及含意；

• 解釋原始聖事、基本聖事及七件聖事的關係；

• 掌握教會是聖事此模式的得失。

3. 導論

閼於教會模式，不同人可能有不同的理解方式，例如

新教也探索「教會模式」 ，不過他們所指的是教會組織，

閼乎有形的部分，如組織架構或發展等，這種概念下的「模

式」表達，只能呈現「模式」較具體實在的一面，卻未能看

到「模式」的核心價值。

我們這裡所指的模式，是以一種日常可見的事物，來

代表教會，從而使人可以從一個嶄新的角度，來訒識教會。

在教會學這科裡，我們會介縉三個教會的模式，教會是：聖
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事、僕人、傳訊者。每一個模式，都間接地強調了教會的一

個特定的目的、意向或原則，讓我們可以更深入和全面地理

解教會的使命、行動、目的，以及當中所發生的一切。

如果要比較模式和圖像，兩者的最大分別，在於圖像

本身較為簡單直接（如身體、子民） ，它本身沒有太多的限

制，使人當透過圖像來理解所喻意的事物時，有較多聯想的

空間，包括了理性的和感性的聯想，因此可以同時薳含很多

不同的意思在其中。故此「基督身體」逍個圖像，既可以引

致奧秘性的理解，但同時也有人認為是指向階級的分別。

在教會學的發展來看，圖像是較古老、原始的，屬於

最早期的表達；隨著時代的不斷發展，神學上就較多採用模

式來表達教會對自身的理解。相對來説，模式本身巳多一點

理性的反省，甚至涉及抽象的概念，可説是較偏向理性的一

種表達。例如聖事本身，已經包含了一定既有的概念，即何

謂聖事？聖事的作用和目的等等，而透過對聖事本身的認

識，可以讓我們更深入地理解教會。

為我們今天去理解教會，圖像和模式都是重要的。而

實際上，兩者的界線有時並不清晰，例如「僕人」也可以是

圖像，因為一般人從僕人一詞，已能簡單直接地聯想到不少

意思，但是我們把僕人編入模式之列，是因為採用「僕人」

來比喻教會，是神學家經過了不少理性反省之後才出現的，

所以較為偏重模式一方，亦因此而納入教會模式裡。

要留意的是，不管是圖像或模式，為我們認識「教會

是什麼」這一點上，最重要的是它們背後所代表的一種認
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知，就是如何幫助我們，認識教會的本質。每一個教會的圖

像和模式，都可以讓我們透過不同的角度，更深入地詔識教

會；不同的圖像和模式，發揮著相輔相成的作用，使我們能

更全面和完整地理解教會。

在瑄單元裡，我們會介紹其中一個重要的教會模式，

就是「教會是聖事」 ，而在下一冊裡，才會繼纘介紹另外兩

個模式：僕人和傳訊者。除了道三個以外，神學上其實還有

其他不同的教會模式，例如教會是法制組織、教會是神秘性

的共融等等，只是篇幅所限，本書不能一一詳述。

在瑄裡，我們首先看看第一個模式：教會是聖事。閲

讀過本系列《聖事神學》一書的讀者，會發現這單元的內

容，與該書略有重複，但兩者所表達的重點卻有所不同，讀

者可多加留意。

4 起源與背景

思考：天主教裡有七件聖事。為你來說， r 聖事」代

表什麼？為什麼這些行動要標上 r 神聖」的含

意？

這裡先要指出， 「教會是聖事」這模式，並非來自聖

經本身，而這一點，先要就「聖事」一詞的理解，簡略説明

一下，讓讀者更容易明白， 「教會是聖事」這模式的真正意

思。

「聖事」一詞，拉丁文是sacramentum' 今天英

文 sacrament 一詞，就是源自拉丁文的。但是，拉丁文
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sacramentum 一詞，其實是來自希臘文 mysterion 一詞，也

就是今天中文的奧蹟或奧秘。道詞本來的意思與聖事完全沒

有關係，是指「隱藏的事情」 ，也因此可以引伸出揭開未

知之謎的意思。故此，在日常生活中，也可以運用這個詞語

的，指的可以是一些不便外傳的家務事，或者是指一些未能

解開的謎團，故此道個詞和我們所言的「聖事」 ，本來一點

關係都沒有。

即使在新约聖經中，這個詞也未有指向我們今天所指

的禮儀行動。例如保祿在弗5:31-32中所採用這個詞，就可以

説明這一點： 「 F 為此，人應離開自己的父母，依附自己

的妻子，二人成為一體。」 道奧祕真是偉大！ 但我是指基

督和教會説的。」這裡所言的「奧秘」 ，就是 mysterion 一

詞，但是我們從經文中可見，逍裡並不是指婚姻聖事，而是

指基督和教會的結合，是一個未解之謎，是天主的奧秘。即

使在其他地方，保祿使用此詞，都是指天主的救恩計劃，並

沒有指向禮儀行為。

故此，我們雖然能在聖經中找到「聖事」一詞的出

現，卻不能因此説「聖事」作為教會的模式，是來自聖經，

因為教會對於聖事一詞作出近乎今天的理解，要等到四世紀

的聖奧思定。聖奧思定對聖事有此定義：聖事是內在無形恩

寵的有形標記。

在這裡，我們要解釋一下聖奧思定對聖事的定義，因為

這為我們明白「教會是聖事」樸式，十分重要。在聖奧思定

的定義中，共有兩組對應詞，分別是「有形」對「無形」 , 

以及「標記」對「恩寵」。按聖奧思定的理解，聖事一方面
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是有形的，而這個有形就是標記，正如我們的聖洗聖事，有

形的標記就是水和言語。我們要用水來施洗，用「因父及子

及聖神之名，給某某受洗」道説話來完成這個聖事，故此水

和言語都是大家可以耳聞目睹的。

由於聖事有這樣的特點，對於解釋教會有形與胭形兩

部分之問的關係，大有幫助。所以聖奧思定對於聖事的定

義，為我們這個單元，十分重要。另外，由於聖奧思定這説

法，我們才開始有聖事的定義。

除了聖奧思定此言外，我們還有另一個重要的説法，

有助明白「教會是聖事」道模式，就是基督是天主父的聖

事，而教會是基督的聖事，教會代表基督，並使基督臨現於

人間。這説法就是我們後來探討基督是原始聖事的來由。道

裡的説法，也是繼承聖奧思定的思想而發展出來的。因為天

主父是無形的，而基督正好是有形的標記，同時也把天主父

的無形恩寵，傳達給世界，所以「基督是天主父的聖事」 : 

基督本身又是一個奧秘，而當基督離開世界後，他也成為無

形的恩寵，在這個時候，教會又成為基督的聖事，因為教會

一方面是有形的標記，另一方面又傳達出基督無形的恩寵。

所以，梵二以後興起「教會是聖事」這模式，其中最重要的

一個解説，是指出：

(1) 基督是天主父的聖事；

(2) 教會是基督的聖事；

(3) 教會代表基督，並使基督臨現於人間。
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道三點非常重要，是理解「教會是聖事」模式的基

石，也是我們下文要討論的焦點；至於「教會是聖事」的起

源，我們就談到這裡，往後先看看梵二大公會議中的有關思

想，就會再詳細解説這模式的內涵。

5. r教會是聖事J 的概念與梵二大公會議

梵二《教會》憲章的內容，與教會是聖事的模式有

關，在第一章的「緒言」部分，就已經提及教會是一件聖

事。這個主題，在梵二的不同的文件裡，都有所迴響。焙

包括《教會》憲章本身，如第9, 48條，《教會在現代世界

牧職》憲章中的第42, 45條，或是《教會傳教工作》法令中

的第5條，都提及這主題。由此可見， 「教會是聖事」逍概

念，在梵二裡是一個重要的思想。

在《教會》憲章的一開始，即指出「教會在基督內，

好像一件聖事」 ，可見教會是聖事此一概念，為大公會議所

認同。文件還進一步指出，教會是聖事的含意，是指：

(l) 教會是一個有形的標記（記號和工具） ; 

(2) 這個標記呈現的是教會與天主、全體人類的團

結。

不難看出，《教會》需章採用聖事時，仍然是以聖奧

思定理解聖事的方法，來表達教會作為聖事的含意，而《教

會》憲章表達教會是聖事的模式，就是指教會有其有形及鷦

形的兩面，但是兩面都是互相結合的，當中的意義即在於呈

現人與天主的團結。
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《教會》憲章的另一個段落亦可留意。在第9條前，文

件正在説明教會的囍形部分，而到了第9條，要説的就是教

會有形部分。這個有形部分，由以色列民族開始，經歷了基

督事件，再得到聖神的聖化，並以「組織有形社團」來建立

教會， 「作為一個有形的聖事，給全球及每個人帶來這拯救

性的統一」 ，教會作為聖事，其有形的一面，在此説明了。

由於篇幅所限，我們不再一－引述其他幾個節章。不

過，讀者不難明白，在梵二大公會議中， 「教會是聖事」此

模式，是相當深刻明確的。

梵二雖然探用了「聖事」來表達教會自身，但是卻沒

有進一步的神學反省，我們把有關聖事的神學反省，放在下

一節中，再細緻一點討論。

6. 神學反省

思考：當我們看到國旗，國旗上的事物，是一種標

記，還是象徵呢？

6.1 聖事與標記,a象徵的關係

標記和象徵並不是完全等同的東西，我們要細心一點

分辨一下。有些我們耳熟能詳的詞語，其實就是一種象徵，

但是我們卻並不曉得，例如「紅顏」一詞本來就是象徵，象

徵的是美人。「紅顏」本來是具體的現象，就是一張泛起紅

暈的臉，但是我們透過聯想，令「紅顏」一詞多添了含意，

就是象徵美麗，而這個美麗，是屬於女性的，於是就代表美

麗的女子了。
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因此，象徵是較抽象和精神化的，並不是太具體的。

我們更多時候，把象徵使用在文學上，而在信仰上，象徵為

靈修有很重要的作用，但是在説明教義神學時，象徵就顯得

太不清楚了。

那麼，標記又是什麼呢？以下説明標記的三個層次，

而到達第三個層次，標記就具備真實象徵的意義了。

第一個層次是工具性標記，即標記本身有一定的作

用，而瑄個作用是外在賦予的。正如「交通燈」作為一種

工具性標記，就是外在賦予其意義的，因為「紅燈」代表停

止，並不是紅燈本來就有的竟思，而是我們訒同了這個燈號

代表停止。如果讀者有機會外遊，在一個陌生的環境中，看

看當地的路標或指示，就會更加明白這些工具性的標記，其

意義是外在賦予的。因為在外地，你會發現很多路標也看不

明白的。例如在澳洲，有些路標上是一隻大鳥，如果你不是

當地人，不容易明白當中的含意，就是小心鴕鳥！意思是你

駛車時要小心，不要撞倒鴕鳥。

當我們説教會是聖事，而聖事是一個標記時，我們並

不是指這一個層次的標記，因為這個工具性標記是被動的、

沒有內在含意的。在工具性標記中，標記本身沒有任何既有

的意思，只是由人為這個標記賦予意義。過去，曾經有人把

聖事的標記視為工具性的標記，逍樣的理解並不圓滿。我們

可以想像一下，當標記只是工具，它本身並沒有任何內在的

意義，那麼我們的聖事，就會變成如同魔術的事情，而聖事

中的語言，就如同咒語，只要我們唸一遍，就把恩寵賦予在

標記中，這是把聖事的恩寵，變成由人所控制，這並不符合
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我們對聖事屯恩寵的理解，而這種理解方法，在宗教改革時

代，也被馬丁路德所攻擊。

第二個層次是自然標記，它與工具性標記的最大分

別，在於標記與意義之間，是有因果關係，因此我們不能隨

意地賦予這個標記意義，因為這個標記所以有這個意義，是

有因果的關係。既然稱為自然標記，顧名思義，這類標記以

自然界的事物，最為明顯，如煙與火，是自然之事，有火必

然有煙；又如光明是太陽的標記，也是同樣的道理。道種標

記，不是人為所定的，而是標記與本體之間，有一個必然的

內在關係。

不過，聖事的標記，又有別於這種標記。因為自然標

記的因果關係很清楚，必然是其中一樣引來另一樣的。但是

聖事中標記和顛形恩寵之間，並不是這樣的關係。

故此，我們要談第三個層次的標記，而逍層次的標

記，是「圓滿和真實的象徵」 ，當中包含三個特質：

(1) 必然和內在性的：

(2) 互相啟示、彼此圓滿與完成；

(3) 互為因果。

我們可以用友誼和友誼的象徵如握手為例，指出友誼

是無形的、抽象的，但是如果我們是有這份友誼的話，我們

會找一個合適的標記來表達，如握手。所以，由於握手與友

誼的關係，並不是強加附上，而是有其內在的關係，也就有



．元十· 敎會的模式（一） 聖事 I 193 

其必然性了。再者，握手並不是一個單純呈現友誼的標記，

兩個人透過握手，又會增加友誼的感覺，由此可見，握手與

友誼，象徵與被象徵之間，並不是完全分開的，它們是互為

因果的。我和你是朋友，所以我們握手：握手又令我們更感

到我們是朋友。

聖事的標記是屬於這種象徵的圓滿和真實。聖事中的

標記與恩寵，並不是截然分開的，而是互為因果的。我們用

水來付冼，水一方面象徵基督的恩寵，但是在洗禮，這個水

冼的行動，又同時是令我們真實地感受到基督的恩寵· 二者

同樣是不能截然分開的。

總括而言，聖事是一種標記，但是這種標記與所蘊含

的意義，是有其獨特的關係在其中，而造種特殊的呈現方

式，為我們理解教會是聖事這個模式，是很有意義的。

6.2 基督是原始聖事

所謂原始聖事，是指「第一」件聖事的意思。這就是

指，在七件聖事未建立以前，這原始聖事已經存在。為什麼

要稱為原始聖事，所指是什麼？這就要從聖三的概念説起。

在聖三內，聖父是根源，而聖子就是父的肖像和印

記。由於聖父是不可見的根源，也就等同於聖事中無形的

恩寵，而聖子就是聖父的肖像和記號，也就是聖事中的標記

了，因此，聖子是原始聖事，因為他是最初也是最圓滿地呈

現出天王恩寵的標記。簡單來説，天主是超越一切的存有，

是不可見的；但聖子是降生的，是可見的，而聖子又能完全
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反映天主的本質，是天主圓滿的象徵，所以我們可以稱基督

是聖事。由於基督先於一切的聖事，是第一個聖事，所以就

以「原始」來代表。

要留意的是，這裡指耶穌基督是原始聖事，是指歷史

上的耶穌基督，而不是聖三內的聖子，所以我們説在歷史

上降生成人的子，成為父的象徵或記號，就是指在歷史幅度

上，基督是原始聖事，因為是在歷史中，基督成為一個人，

這個人就是一個有形可見的存有，故此可以成為天主恩寵的

標記。

6.3 教會是基本聖事

介紹過基督是原始聖事後，我們要再帶出另一個概

念：教會是基本聖事。當我們説教會是基本聖事，道是對應

七件聖事來説，而採用「基本」一詞，原因是避免混淆了基

督是原始聖事的説法。因為教會是基本聖事，這個基本，是

指向七件聖事：如果把教會與基督相連結，教會就不會是基

本聖事了，因為基督才是教會的根源。作一個不太恰當的比

喻，就如一個高中生相對於大學生，是低年級，但是相對於

初中生，卻是高年級，在對應不同對象時，就會有不同的身

分。説教會是基本聖事，也是這個道理，就是在於教會相對

於什麼對象而言。

説教會是基本聖事，主要是用來説明，教會是七件聖

事的基礎，而要説明教會本身又可以是一件聖事，就要由基

督身上説起。基督的光榮復活，是人類得救的最重要事件；

但是復活後的基督巳經升天，並不再可見了，而我們可見
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的，就是他所建立的教會。故此，相對於七件聖事而言，教

會是聖事更基本的根源，因為七件聖事所以能夠成為聖事，

是由於教會本身就是聖事，才可以讓七件聖事成為聖事。至

於我們現在只稱七件聖事為聖事，很少會稱教會為聖事，主

要是由於教會是聖事，是從一個更廣闊的層面來理解。

那麼，當教會是一件聖事，自然有其外在和內在的嗝

度，即可見與不可見的幅度。她的願形部分，就是天主的

恩寵，而有形部分，就是制度和結構性元素了。當中制度比

較容易理解，如天主教是聖統制的，這是一個有形可見的制

度，或是更具體的建制，也是或多或少，呈現出教會的有形

部分，因為沒有這些制度，別人是不會知道，你是一個有形

的組織：如果教會變成不可見或不可辨訒的，就失卻了成為

標記的音義。

但是要留意的是，教會的有形部分，不僅是制度，還

有結構性元素。什麼是結構性元素呢？就是我們一直所言，

構成教會的四大元素。因為單純是組織制度，並不能完全呈

現教會的真正面貌，如果沒有教會所以成為教會的元素，制

度亦只是一個純粹在世在俗的組織。舉例來説，如果有一個

慈善機構，本來是因著幫助老人家安享晚年而成立的，於是

他們開辦了一所公司，請了職員，成立了管理階層，一所慈

善機構的制度就成形了。然而· 過了好幾年後，這所公司的

性質改變了，變成牟利了，即使職員不變、管理不變，我們

也不可能視之為慈善機構。同樣的道理，我們談到教會的有

形部分，也不可能只把聖統制的制度，視為有形部分，也要

把教會所以成為教會的元素，計算在其中。
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故此，當我們説到教會的有形部分時，往往也會包括

聆聽宗徒訓誨、時常團聚、擘餅、祈禱等行動，因為正正是

這些行動，使教會成為天主恩寵臨現的有形標記。

6.4 七什聖事是什麼？

苾 3 思考：聖事代表神聖的時刻，那麼，我們如何理解，

在其他時刻的自已，仍然是屬於神聖的？

我們首先要談的是從教會學的角度，如何理解聖事，

也就是説，當我們説教會是聖事時，所指的聖事是什麼。從

教會學的角度來看，七件聖事是指教會的七個行動，或七個

特殊的時辰。這裡所説的時辰，也許用時刻，更容易為大家

所明白。當我們指聖事是教會的行動，或特殊時刻，就是指

在道些行動或時刻中，教會最能夠呈現自己的本質。

如果我們以日常生活的例子，就更容易明白這個説法

是什麼意思。以一個教師為例，當他的身分是教師時，萁論

他在吃飯、睡覺、看電視還是在閲讀，他教師的身分也不會

改變的，只是在那些時刻或行動中，他作為教師的身分，並

沒有清楚地呈現出來。

什麼時候，他的教師身分，最圓滿地呈現呢？就是在

他作出相應於教師身分的行動時，例如在學校裡，在講台

上，他教授學生時，他作為教師的身分，就最能圓滿地表達

出來了，而這些時刻，就可以視為持殊的時刻，是他教師身

分的徹底呈現。
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雖然教會是奧蹟，但是從人的認知來説，我們仍然可

以看到很多教會的特點與本質，例如教會是真理性的團體，

故此宣講真理是教會的本質，除此以外，禮儀性及救恩性亦

是其本質。但是總括而言，教會是不斷領受來自耶穌基督的

救恩，從而分施給世界。雖然我們可以從教會中看到很多不

同的特質· 但是從教會是聖事的角度而言，教會就是施予救

恩的，如杲沒有了這一點，教會就不可能成為是聖事了。

雖然教會作為聖事，其本質就是施予救恩，但是正如

上面談到的教師一樣，教會並不是在所有時刻，都圓滿地呈

現這個本質的，特別是教會的有形部分，在歷史中，我們也

可以看到，教會中的人，也有不符合救恩本質的行動，這就

如一個教師也可能在生活中· 做過不符合教師身分的事情，

例如不按交通燈號過巴路，但是這個行為只是道位教師生活

的其中一部分，並不能抹殺他作為教師的身分。為教會來説

也是一樣，雖然教會不是每一個行動，每一個時刻都完全把

救恩實踐出來，但是在教會漫長的反省後，漸漸意識到自己

有幾個行動，或幾個抨殊的時刻，教會是不能錯地，把自己

的本質圓滿地呈現出來的· 同樣其他人也認識到，煊是教會

恩寵生命的呈現，道就是七件聖事了。

因此，教會作為一個救恩性的團體，在七件聖事上，

教會特別意識到，自己是在分施基督的救恩予別人。七件聖

事是教會的行動，是教會在行動中。

我們又可以由此逆推回去，明白為什麼教會是基本聖

事。七件聖事代表七個教會救恩的時刻，逛是基於教會本

身就是救恩，故此每件聖事可以成為聖事，必須先有教會作
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為一個有形的標記，呈現無形恩寵，才可以衍生出不同的聖

事。正如我們説在一對夫婦的婚姻中，有很多特殊時刻，能

把他們的愛情，圓滿地呈現出來，那麼我們必須首先承認，

他們這段婚姻是先有愛情，才可以在特定的時刻，把這份愛

情更圓滿地表達出來。

如果從個人的救恩經驗來看，七件聖事是七個不同的

標記，七個象徵，是當領受者需要基督救恩的時刻，基督便

把自己交付予人。因此，七件聖事，屬於人的不同階段，讓

人的整個生命，都能在基督的救恩中生活。

6.5 總結

我們在道個單元中，先談到聖事的概念，再談到基督

是原始聖事，而教會就是基本聖事，因此而有七件聖事。那

麼，教會是聖事這個模式，要帶出的核心內容，究竟是什麼

呢？

簡單來説，我們解説標記的三層意義時，指出聖事中

的標記，屬於圓滿的象徵，在這種象徵下，標記與恩寵不能

分割，而教會正正是有道個特點，我們從代表教會恩寵最圓

滿的七件聖事中，可以看到聖事中的標記與基督的恩寵，不

可分割，這正好説明了教會作為基本聖事，同樣是有有形可

見的一面，作為標記；但是另一方面，聖三的恩寵，又時常

都臨於教會中，故此有形可見的教會，與無形可見的天主恩

寵，在教會身上合為一體，雖然是兩者，卻又是不可以分開

的。當我們説教會是聖事時，所要強調的模式特點，正在於

此。
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那麼，按這個模式來理解教會，為教會與世界之間，

帶來什麼的關係呢？在這個模式下，教會是要面對世界的，

因為教會既然兼具有形與無形兩面，那麼羆形的一面自然是

聖三的恩寵了，但是有形的一面，要能把聖三的恩寵呈現出

來，才是真正的聖事。決不能因為有了餌形的恩寵，有形的

部分就可以馬馬虎虎，正如領冼的水、聖祭的酒餅，不可以

因為它們內薳含基督的恩寵，就可以馬馬虎虎地用品質不佳

的成品。正好相反，正由於聖事的標記與含意有異卻不能分

割，所以必須在有形標記部分，也做到能圓滿表達軀形的含

意，才是最圓滿的標記。

故此，教會在世界上，如果代表基督的聖事，就必須

是一個典範和榜樣，讓所有人能在教會身上，深切地感受到

基督的恩寵。所以，教會是聖事這個模式，強調的是教會在

世界的作證，正如任何一件聖事，都是在所有人的面前．圓

滿地呈現教會救恩的特質。

1 評估得失

~ 
: 思考：你認為「教會是聖事」的模式，為你如何理解

f: 教會的本質，有何幫助？它是讓你更好地明白

教會，還是不利於你對教會的理解？

我們首先看看造個模式的優點。造模式為當代不少的

神學家所喜愛，因為這個模式能平衡教會作為制度及奧蹟

的兩大幅度，特別是彌補了「基督身體」強調制度的一些缺

陷。如果從教會學的發展來説，由於中世紀以來，教會對自

身的認識，都強調教會有形的一面，而聖事模式能把可見與
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不可見的部分，變得不對立和不能分割。在道個模式下，制

度組織這些有形部分，能與無形的奧秘結合，平衡地整合二

者，可以説是針對了中世紀以來金字塔式的教會學。

其次，這個模式回到教父時代把教會與聖事相連的觀

點，如安提約基雅的聖依納爵以基督的麵餅比喻教會，就是

聖事性的教會觀。相類似的看法，在不少教父的著作中都可

以看到，故此「教會是聖事」逍模式，與教父的思想是前後

呼應的。再者，這個模式也可以把教會學與其他神學的課題

相連結，進一步豐富教會學的內容。在我們道個單元中，已

經引用了不少聖事神學的研究，同時也涉及對基督身分的理

解，可以看到，這個模式的多向性。

最後，當我們指教會是聖事，也表達了教會是為世界

而存在的聖事，教會存在於世界當中，而不是在其上，所以

不會與世界割離，而是有緊密的聯繫。道個教會觀，與梵二

《教會在現代世界牧職》憲章的精神相吻合，因此具有前瞻

性的時代色彩。

不過，它亦有其缺點。首先是這個模式的聖經根源，

並不明顯，雖然我們可以舉出保祿以婚姻為奧蹟（聖事）的

説法，但是這裡所説的奧蹟，並沒有後來聖事的意義，所以

嚴格來説，二者不能等同起來。不過，如果我們同意聖事這

個概念是源自聖經的話，那麼説教會是聖事煊個模式，具有

聖經根源，也不會太令人不信服。

其次，這個模式雖然指出教會在世界中，對社會有一

定的使命，要對社會加以關懷與關注，但卻未能指出表達和
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參與的方式。如果説教會就是救恩的標記，這只是説出一個

使命，即教會需要把福音的訊息，傳給所有人，但卻沒有指

出，可以怎樣傳達。因此，這個模式需要其他模式的補充，

以帶出服務的重點，而下一個介紹的教會模式 教會是僕

人，便正好作補充，因為僕人模式可以帶出如何參與。

這個模式的另一個限制，就是過於神學化和專門化。

因為這個模式的核心是聖事，而關於聖事的解釋，是一個神

學問題，不是一般教友能容易明白的。故此，如果我們要向

一般教友解説這個教會模式時，就會有相當的困難，因為有

關有形與無形、標記與恩寵等概念，都是要有一定的神學知

識，才可以掌握。

最後，新教或分裂的教派，不採用這個模式來表達教

會的自我理解，有兩個原因。第一個原因是道個模式帶有以

天主教為尊的色彩。因為當我們説基督是原始聖事，教會是

基本聖事，而再衍生出七件聖事時，明顯地，天主教才是由

基督的原始聖事中發展過來的。道為其他教派來説，並不容

易接受。

另外，就是因為不同教派間的聖事觀有所不同，特別

在基督教中，不同教派的聖事數目都不一樣，他們對聖事

的理解亦與天主教大有不同，例如部分新教教派即使有「聖

餐」 ，也不承認基督臨在餅酒當中。由於對聖事的理解，有

較大的分歧，這些教派不採用這模式來理解教會，也是很自

然的事情了。故此，教會是聖事的模式，主要用於天主教，

因此也不適用於合一的交談。
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8. 摘要

(1) 與圖像相比，模式本身已多一黠理性的反省，甚至涉及抽
象的概念，可說是較偏向理性的一種表達。

(2) 要明白「教會是聖事」，首先要探究 r 聖事」一詞。 r 聖

事」的本義，是指「隱藏的事情」，在新約中，此詞主要

是指奧秘，與今天的禮儀無關。故此，「聖事」這模式，

並非直接來自聖經。

(3) 到第四世纪，聖奧思定指出聖事具有有形的與無形的兩部
分，無形的是天主的恩寵，而有形的就是具體的標記。

另外，學者提出 r 基督是天主父的聖事，而教會是基督

的聖事，教會代表基督，並使基督臨現於人間。」這說法

是 r 教會是聖事」模式的基石。

(4) 梵二《教會》憲章： r 教會在基督內，好像一件聖事。」

這裡的意思是，教會是一個有形的標記，而這個標記呈現

的是教會與天主、全體人類的围咭。

(5) 聖事能發揮作用，閼鍵在於標記性。標記和象徵並不完全

等同。標記有三個層次，而到達第三個層次，標記就具備

真實象徵的意義了。第一個層次是工具性標記，是人把意

思賦予標記本身；第二是自然標記，標記與意義之間有因

果關係，不能隨意地賦予這個標記意義；第三層次就是聖

事中的標記，標記和意義之間是互為因果，互相哺足，是

一個 r 圄滿和真實的象徵」。聖事的標記是屬於這種象徵

的圄滿和真實。

(6) 基督是原始聖事，是指基督降生成人後，成為一個有形

的存有，但是基督同時是天主圄滿的象徵，因此在世的

基督，就是聖事，以人的有形身舵，表達出天主無形的恩

寵。
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(7) 教會是基本聖事，這是針對七件聖事而言．而採用 r 基

本」一詞，是為免和基督「原始」聖事混淆。教會是基本

聖事的原因，在於基督的光榮復活，是人類得救的最重要

事件，但是復活後的基督已經升天，並不再可見了，而我

們可見的，就是他所建立的教會，所以教會就是有形的標

記，把基督救恩表達出來。

(8) 七件聖事所以能夠成為聖事，是卣於教會本身就是聖事。

教會的無形部分，就是基督的救恩，而教會的有形部分，

就是制度和結構性元素，制度是指聖统制，結構性元素是

指構成教會的四大元素。

(9) 七件聖事是最能把教會本質呈現的七個行動或時刻。教會

的本質是救恩，但是教會並不是時時刻刻也能把這個特點

呈現出來，甚至有可能會有相反的行動。但是，七件聖事

所以稱為聖事，正在於教會在這些時刻最能把自身是救恩

的本質清楚地呈現。

(10) 這也解釋了教會作為基本聖事的原因。因為教會本身是聖

事，才能讓這七個行動表達聖事應有的特質。

口 1) 就優黠而言，這模式能平衡教會作巻制度及奧蹟的兩大福

度，既指出有形的部分，又可以兼顧無形的部分。其次，

這模式吻合教父時代把教會與聖事相連的觀黠，具深厚的

傳統。其三，這種模式能強化教會與世界的關係，因為聖

事是為世界而存在的，同時，這模式把教會置於世界之

中，而非世界之上。

(12) 在缺黠上，這模式沒有明喧的聖經根源。再者，這個模式

雖然指出教會在世界中，但卻未能指出其參與的方式。還

有的是過於神學化和專門化，非一般教友能容易明白。而

基督宗派對聖事的數目及理解各有不同，因此亦無助宗教

交談。
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