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寫在前面一導育的導言

真福若望保祿二世寫了好幾封通論、勸論、講了許多道理、發佈了不少

訪問錄，但他對教會傳統道理最突出的貢獻該是他的「身體神學」，也

是他從波蘭帶到羅馬的，一生的代表作。

戚謝天主，「身體神學」的 135篇講詞（見663-664頁）終於譯成了

中文，讓不太方便閱讀外文的信友能原汁原味地細嚼波蘭教宗妙筆的傑

作。那像是一部交響曲，其主旋律是「三位一體的天主照自己的肖像造

了人，一男一女，男女的身體是愛的聖事，是彼此奉獻的聖事，男女以

身、以靈的相結合象徵且完成天主的計劃一愛和生命的計劃。」

我不知怎麼能簡介若望保祿的思想，那應該是件不可能的事，讀者

一定要自己細心閱讀，眼看他的引導（隨著他獨特的釋經思路），進入愛

的奧跡。我以為可以做的，也是我樂意做的，是極力推薦米高﹒草斯德

( Michael Waldstein ）教授豐富的導盲（佔本書的五分之一）。我的可算是

導言的導言，不是整本書的導言。

人類的思想 哲學一是文化中的核心份子，人是靠思想生活的，

哲學支配人類的生活。從未翻閱過哲學書的人的思維也不知不覺在眼看

哲學的潮流。決依提瓦（ Wojtyla ）多年任教哲學，他認真面對近代的哲

學潮流，他的傳統神學思維是經過哲學洗禮的 c 華斯德、教授深入淺出，

帶我們重行決依提瓦的哲學旅程。

現代哲學的原祖笛卡爾（ Descartes ），犯了一個「原罪」，把靈魂和

肉身分成了兩件事：思想和物質。思想是意識，意識帶來自由，而物質

是任由意識支配的，它本身是機械性的，沒有意義，沒有方向的。另一

方面，培根（ Bacon ）也提倡以實驗科學認識物質而控制物質，科學成了

技術，就給人能力掌控自然的力量，為生命作侍奉。

康德（ Kant ）支持培根及笛卡爾的科學觀，但他見到一個危機：功

利主義，人會追求「享受」’享受就是倫理道德的死敵。
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寫在前面一導言的導吉

科學被關心「現象」，不能帶我們到「事實」。康德、挪開了知識，

而在「信仰」（實踐理性）裡尋求「善志」的肯定。

可惜他未能在「事實」中找到「善志」的基碟，而以為靠「白發

的」「善志」便可以肯定神的存在。他對「善志」的要求也就走了極

端，把道德和幸福對立起來，男女結合時的彼此「奉獻」為他是「彼此

利用」’「彼此的交付」成了「彼此的負賣」。

表面上看來這和現代的性革命背道而馳，其實性革命也和他一樣，

把「性」從「精神的互愛」中切割了出來。

﹔天依提瓦堅持身靈的合一，肉身的結合不是彼此負賣，是兩人的

彼此奉獻，是神聖的。其中的喜樂（亞當初見厄娃時的驚喜）是神的意

願，這結合的結晶：子女是喜樂的滿溢，是神的恩賜。

馬斯﹒舍勒（Max Scheler）看來是正確地指出了康德的錯誤，康德的

成見是：戚官所拾的資料，慾情所向的對象，都是混亂無方向的，需有

主觀的先天「格式」來把它們整理。但經驗絕沒有強迫我們承認有這些

主觀的先天「格式」’是康德、自己極主觀地假設了的。舍勒主張我們祝

要客觀觀察經驗中的事實，找到客觀的價值。

可惜舍勒主張：觀察價值的工具是「感覺」’那末還是停留在主

觀的範圍裡。主體僅是經驗的主體，不是存在的主體。神是我們對「神

聖」的經驗，不是生活的神。

決依提瓦對舍勒的結論是：現象學（ phenomenology ）的方法可用，

但很有限﹔描寫經驗是有用的，但不能把「事實」放在括號內。

﹔天依提瓦跟聖十字若望：從﹛吉德到信德的意識，但意識不是主觀的

戚受，是把信德深t ：完全坦蕩，克修精神，智力上的服從（ in complete 

nakedness, austerity and obedience of the intellect ）。整個開放自己，徹底地、

不打折扣地服從！理智和意志、全心把自己帶入天主，承認基督的救恩

存在於我身上及歷史中。人是天主的肖像，不祇因為他有理智和意志，

也因為他有社會性的本質，人彼此的徹底自我奉獻，反映三位一體的天

主，男女的肉軀就因此成了聖三共融的標記。肉軀不是機器，有價值、

有意義。本性也已是善。人也是肉體，藉婚姻的愛，肉體能表達出全面
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寫在前面一導言的導言

的奉獻，最徹底的愛。

本性、肉體，所指的不僅是生物幅度，是屬於「人」的層面，是表

達自主的媒介。康德在男女合歡中前看到自私的享受，彼此的利用、負

賣﹔信仰給我們看到的是共融和生命的傳遞。

眾所週知，保祿六世在決定頒布〈人類生命〉通諭（ Humanae 

Vitae ） 之前所設立的研究小組分裂成了兩組，多數的一組接受抗孕

(contraception ），其理由「尤其」是因為今日的科技進步了，也就是天

主的聖意要我們用它來徹底控制物質（生理），人的「責任」是「人

化」生理。他們似乎以為生理並未人他，是沒有意義的（用不用抗孕法

不是問題），要看動機和效果才進入倫理境界！？

但若望保祿堅持了：人也是身體，身體也是人，身靈不能分割，人

的生理已在倫理境界中！

讀者們，讀草斯德教授的分析為已人（哲學）門的讀者一定是一

種享受，為對哲學陌生的讀者也不會太辛苦。希望我這導吉的導言也給

你一些勇氣去細讀它，其福若望保祿從天上也會對你微笑說：「不要害

怕！細讀吧。」
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序一五塊小石頭

身體的確非常奇妙，耐人尋味。如果我要數算自己身上的原子，那是天

文數字（在 1之後加上28個 0 ）。奇妙的是，每顆原子並沒有生命，今天

它們基於特殊的因素組合一起，好像要回應一股莫名的衝動，就是使這個

組合成為「自己」’為度過約65萬個小時，其後，所有的原子，又各奔前

程，在大宇宙中另找組合，「回首向來蕭瑟處，也無風雨也無情」。

每個原子都不能思考，但有了它們，自己卻成為一個人，不但懂得

思考，也可在有生之年，成為有情、有義、有愛的「主體」。

從宇宙的發生和其中種種的奇妙事看，我相信冥冥中有一位大能慈

愛的造物主，祂不但創造，也眷顧和治理一切事物，祂並非用「骰于」

（巧合）來使之運作，而是賦予宇宙「目的」和「實現」的能力。祂使

整個宇宙成為有利我出現的系統，祂不但造生了我，也要提昇我，進入

祂的生命之內。耶穌正是天父派遣到世上來，邀請我從現世開始，更密

切地和祂一起生活、進入祂的逾越奧跡。

這就是耶穌所教導的「生命福音 J ’「教會在愛中領受這福音，並

以無比的勇氣將之宣揚，因為這福音正要通傳拾每個時代和文化中的百

姓。」（〈生命福音｝ I ）原來人的生死之間，就少不了愛。

可是生命福音卻受到「死亡文仕」的挑戰 c 此詞用來描繪社會上出

現可怕的現象，人與人之間出現很大的疏離，不願彼此相扶持，為了一

己私益，妄顧他人。在這文先背後有俗世主義和一股很大的力量在推波

助瀾，包括財經、政治和潮流文先，漸漸塑造一個只講效率的社會。以

墮胎數字為例，無數個案是出於無知、懦弱和私心，漸漸形成所謂「死

亡文他」（〈生命福音＞ 12) 

死亡文1c.就像一個巨人，把人性生命的尊嚴貶抑為可有可無的原

子，基督徒可做些甚麼？可是，這也使我想起達味怎樣迎戰巨人哥肋

雅。這位青年人去到河稟揀了五塊很光滑的石頭，放在石囊內，全心依
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靠天主，向那巨人走去 0散上 17:40)

為此，其福若望保祿便在星期三的教理講授中，帶領朝聖客來到聖

經的河邊，教導他們穿上天主的戒裝（弗 6: 11 ）。他一共給了 129個講座

（見663-664頁），勸導群眾以生命的福音力抗死亡的文化，亦即認識和

實踐身體的福音價值。

身體神學不僅僅是理論，而是實際的教學法，按著福音的指引，教

人活出身體的意義，使人得到真正的福祉，並根據這美善的尺度，「懷

著對來世的希望來塑造現世的生活。」（TOB 122:5) 

身體神學從聖經中勾畫1出四個時期的人類特性：原有的人性（原罪

前）、墮落的人性（原罪後）、被救的人性（通過基督救贖要更新的人

性）、光榮的人性（宋世光榮中的圓滿人性）。其中，就現時的處境來

說，我們的人性一方面受到原罪的傷害而跟隨「肉性」’另一方面得到

基督救恩的治療而跟隨「聖神」。故此，在歷史進程中，身體的發展在

於擺脫貪慾和順從聖神，因為人的得救處於「已經是」和「尚未是」當

中，一方面續受生命福音的照明，另一方面對抗死亡文忱的威脅。

這裡我想以「放在石囊內的五塊石頭」的寓意，簡介身體神學。換

吉之，天主賜給我們的身體就如「石囊」’內裡裝載的「石頭」五股力

量：性愛、禮物、愛情、盟約、德行。

性愛

性是觸動身體和心靈的力量，「食色性也」，不吉而喻。本書所言

的「性」是指人作為主體「我」’同時具有或男或女的性特徵。

創世紀描述，亞當在被造之初，便有一種莫名的「孤單」’為什

麼？難道他和天主不友好嗎？有天主還不足夠嗎？其實，這份孤單是天

主所賜，可說是性需求的感覺。然而，性行為並不在於短暫的性拱鼠，

主要在於男性「我」和女性「我」之間的愛情（ TOB 20:5 ）。兩者互相輝

映、配合、補足和成全，而這成全之旅乃屬天主的召叫。

天主說：「人單獨是不好的。」（創2: 18 ）於是天主為他造了相稱

的「伴侶」 厄娃。亞當「醒」了，面對厄娃，驚為天人，深情地說：
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「我骨中之骨、肉中之肉」，有了厄娃，那莫名的「孤單」轉化為強大

的動力，追求男女之愛，二人合成一體，並參與天主創造的工程，亦即

生育下一代，如書題所吉：男和女一天主的傑作。性和愛是不該分間

的，這就是本書所論述的其中重點。

人在原罪前，其性愛是純美的。原罪後，「貪慾」﹛更入侵「人，心J

導致人的「意欲」出現錯亂，傾向犯罪，為此性愛的追求受到污染。人

的目光原先是純潔的，當注視人的身體時，可全面地透視其外在和內在

的真善美：「我骨中之骨、肉中之肉」’可是不潔的目光卻流於表面，

看不到男性或女性的「主體」’卻把身體看作「物品」’於是性和愛分

開了，性便縮的為短暫的快戚，耶穌稱之為「貪戀」（瑪5:28 ），本書作

者有細膩的分析。

耶穌帶來的救贖正正人要人靠著恩寵，漸漸恢復心靈的純潔和內在

的自由。換吉之，我們每日仍須擺脫私慾偏情，跌倒便再站起，心中希

望全繫基督。當末世的圓融來臨時，人的身體將會受到非凡的榮耀，超

脫婚嫁，享有永恆的愛情和融合。

禮物

性愛在於主體和主體之間的交流，而不把主體看成物品，因而蘊含

「禮物」的向度。禮物正表達無償的交付和領受。至高的禮物就是愛。

人在愛到盡處時，可通過身體，將自己作為禮物完全交付給對方。

天主在創造中，顯示出祂本身就是禮物，並具「無償地把自己作為

禮物交付出來」的特質，簡稱為「交付特質」。在耶穌身上，天主更進

一步顯示出聖父、聖子和聖神的彼此交付。人是按「天主的肖像」被

造，亦分享「交付特質」，而且在云云眾生中，成為這特質的至高表

述，正因此特質，人與天主之間可以達成王體和主體之間的交往。

就天主與人的關條而吉，人雖然受造於天主、全屬天主，但人的成

全卻在於自由地、心甘情願地將自己t作禮物交付給天主。就人與人的

關條而吉，人亦須以彼此交付的向度而活。這樣，人逐漸變成「天主的

模樣」’就是為另一個主體成為「禮物」。人之所以為人的重要內涵
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(hun 

在世上，男女間的愛情，較諸其他關條，更為出類拔萃，三人結合

成為一體，並盡顯其身體的一切美善和特質，不論是男性特質或女性特

質，都指向赤裸裸地交付的特質。

亞當最起初所戚到的「孤單」是一種創始性的醒覺（ primordial

awareness ），驅使他尋找相稱的伴侶，可託終身，即實踐身體和心靈的整

全交付。當天主為亞當造了厄娃，這一男一女的身體起了變忙，因為他

們同時醒覺「對方」是自己的終身伴侶。於是，那要交付的衝動或特質

不但變得更為具體和清晰，並可予以命名，作者稱之為「自己偶性」的特

質。那時，兩人尚活在其原始的純潔中，這份純潔使身體的「配偶性意

義」充實、豐滿起來。

雖然人在墮落的處境中，失掉純潔，無法豐滿地活出身體的「配偶

性」意義，但聖吉降生，攝取人性的身體，正正為恢復和提昇墮落的人

性。基督在世選取了「貞潔」的生活，並非輕視男女之愛，而是提前顯

示愛情在未來天圓的圓融中是超出婚嫁的框框。為此，天主要求一些特

選的靈魂，作出特殊的「回應」’就是讓他們效法貞潔的基督，為了天

國的緣故，「不二心地」將自己他作禮物，完全交付給天主、交付給

人，由此而衍生另一個種召叫，有別於婚姻的生活，就是天主要求特選

的靈魂以貞潔的生活（ virginity ）來做禮物。這「禮物」是按眾人復活之

後的境況而活，預先顯示天國在末世的圓滿 不婚不嫁地成為禮物。這

樣的貞潔的生活也使身體的配偶性的意義邁向圓滿的地步。

愛情

愛源於天主，祂就是愛，而聖吉降生成人，就是這愛的至高彰顯，

在祂身上天主性和人性結合了，永不再分。就此而言，身體的配偶性特

質便添上更深厚的意義，男女情愛竟成天人之戀的彰顯。其福若望保祿

特別應用了〈雅歌〉和〈厄弗所人書〉來說明這點。

〈雅歌〉中那對戀人的對話和互動正正表達「骨中之骨、肉中之

肉」的深情。的確，人去到情之深處，其一舉手、一投足，都情意綿
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綿，心靈蘊藏無比的柔情，身體散發歡愉的亮麗。〈雅歌〉之所以被納

入聖經的正典，乃因有做示奧跡的作用，意謂天主的愛是通過人的深情

顯示出來。《雅哥大〉迴響著優美的戀曲：

愛中尋真我，智美主輝映，天人情相悅，吉盡意無窮。

厄弗所人書第五章所言的「類tt:」，即「教會怎樣服從基督，作妻子

的也應怎樣事事服從丈夫。你們作丈夫的，應該愛妻子，如同基督愛了教

會，．．．這奧秘真是偉大！但我是指基督和教會說的。」（弗5:22-33 ）這是

偉大的「類比」’本來夫婦相愛那是人問自然而然的事，現在卻可彰顯

基督與教會相愛。於是，基督和教會成為天人之戀的神聖標記，本書作

者稱這標記為基元聖事（ primordial sacrament ），成為其他神聖行為或聖事

的恩寵源頭。

換吉之，一切愛的形式和內涵都源於天主。天主內有三位主體，而

三位之間的愛情和融合（ communio personarum ） 使天主成為一個，而非三

個天主。人按「天主肖象」而受造的涵意，是特別指人擁有能力活出主

體與主體之間的愛情和融合。一男一女相愛而結合，身體仍是兩個，但

基於兩人的愛情和融合而「成為一體」。

夫婦的結合是基於天主愛情的奧跡。就此而言，真福若望保祿還引

申一個極具創意的理念：身體是神學。由於身體具有配偶性的特質，自

然可成為論述天主愛情的「非文字」語言，因為天主對人的大愛正蘊藏

豐富的配偶注意義（如雅歌和厄弗所人書所言）。假如論述天玉的語言

是神學（ theo-logy ），那麼身體便是非文字的「神學」。假如身體是神

學，那麼身體所發出的訊息便是先知↑生的言論，因為先知乃受天主推

動，深信天玉，代表天主而論述愛人的天主，其論述不但真確無誤的，

同時參與天主創造的工程。言下之意，男歡女愛是以身體互相傾訴：

「我愛你，你我共為一體，並按天主計劃生育下一代」’同時也代表天

主說：「天主的愛正顯於我們當中。」這是身體所論述的愛情真理。

可是，當人犯罪，離開天主的愛，其身體便不幸地往往成為謊吉。

只有通過基督的救贖’身體才恢復承載愛情真理的能力。事實上，基督

來把婚姻提昇為聖事，使夫婦相愛好比基督和教會相愛。
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盟約

從起初，天主和人的關像是通過盟約來建立和發展（創2-3 ）。人吃

了知善惡樹的果子代表人（男和女）破壞了人與造物主訂立的「原初盟

約」。幸好，天主是忠信和慈愛仍持守不變，祂仍訐諾將來的救贖（創

3:15原始福音）。人領受此許諾並開始活於希望中。盟約本身是以救贖為

基礎。（TOB 4:3) 

換言之，在起初，人和天主的關條就如朋友般，但犯罪後便失去這

份友誼，可是從盟約角度看，天主仍是忠信和慈愛的，並沒有放棄人

類，祂與罪人的關條如藉斷絲連，為此才有「原始福音」。

「正如大公會議所述，在受造物中，人是『就其本身」而被天主所

愛的，而且唯有藉著交付自己，人才能圓滿地找到真我〔〈論教會在現

代世界牧職憲章》 24:3 〕。」（ TOB 15:5) 

這話很有深度。男和女之所以彼此相愛，乃因天主以愛造了男人，

使他「就其本身」即以其男性特質赤裸裸地愛上女人，同樣天主以愛造

了女人，使她「就其本身」即以其女性特質赤裸裸地愛上男人，為此，

兩者的自然相愛不但展示男女身體的配偶性意義，也展示這配偶性意義

是以天主的忠信和慈愛為源頭。

由於天主和人之間的愛情和融合是通過盟約而建立和發展，同樣男

和女之間的愛情和融合也是通過盟約而建立和發展，後者建基於前者，

即天人之間的盟約。

舊約經卷談到天主多次和人訂立盟約，但往往遭人破壞。降生成人

的基督幸好真立了永恆不變的新盟約，而教會是以新盟約領受者的身分

成為基督的神聖配偶。厄弗所書不但說明基督與教會具有配偶關條，也

指出這關像是偉大奧跡 （ magnum mysterium ） ，教會內所有愛的行動和方

式皆以此為源頭，包括過奉獻童貞生活者、領受聖秩者，當然結婚者尤

為顯著。

這偉大的奧跡原指天主對人的愛（天主與人的精神婚約），現在成

為婚姻圓滿的準繩，藉以量度婚姻聖事在盟約和恩寵中的圓滿程度。婚

約中所言的「我以你為夫（或為妻）」’指向二人成一體的親密結合，
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不論「環境順逆、疾病健康」經常如此。男女兩人成為對方的禮物，不

作保留、不加條件。從奧跡層次看，這以身相訐的情況成為神的標記和

語言，藉以顯示天人的精神婚姻和親密關條。

德行

身體神學有一個重要的牧民關懷，就是帶領人們地好好欣賞〈人類

生命〉通論，文件中有一個重要訓導，即夫妻性行為（ conjugal act ）中的

結合（ unitive ）意義和生育（ procreative ）意義是不可分的。要明白這一

點，便需要培德養性，尤其恢復「心靈的純潔J 0 

耶穌說過：「凡注視婦女而貪戀她的，他已在心裡姦淫了她。」

（瑪 5:27-28 ）這說明了不潔的情況，同時也提出純潔的要求：「心裡潔

淨的人是有福的，因為他們要看見天主。」（瑪5:8 ）基督就是這樣鼓勵

人心，而非作出控訴。一切道德上的純潔與不潔皆以內心為泉源，「誠

於中、形於外。」

廣義的不潔是指本性私慾的作為「即淫亂、不潔、放蕩、窯拜偶

像、施行邪法、仇恨、競爭、嫉妒、忿怒、爭吵、不睦、分黨、妒恨、

兇殺、醉酒、宴樂，以及與這些相類似的事。」’廣義的純潔是指

「聖神的效果：仁愛、喜樂、平安、忍耐、良菁、溫和、忠信、柔和、

節制。」因此，任何道德善都是純潔的表現，而任何道德惡都是不潔的

後果。如聖保祿所言，基督徒面對「肉性」與「聖神」之間的敵對和張

力，致使「隨從肉性」的生活與「隨從聖神」的生活相對立（參迦5: 16-

24) 

私慾偏惰的問題不在於過份地宣揚「性愛」的重要，而在於不能充

分地欣賞「性愛」的美麗。人需要純潔，才可領悟「↑生愛」偉大之處，

那就是看見天主。

保祿說：「難道你們不知道，你們的身體是聖神的宮骰？」（格

前 6: 19 ）根據宗徒的說話，聖神進入人的身體，猶如進入自己的「宮

殿」’寓居其中，並以其神恩工作。這些神恩在靈修歷史中稱為聖神仁恩

（參閱依 11 :2 ），其中與潔德最相符的，相信就是「孝愛」之恩 （ donum
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pietatis ） 。如果純潔使人如得撒洛尼前書的－5所述「以聖潔和敬意持

守自己的肉體」的話，那麼孝愛這聖神之恩則以特有的方式，助人實踐

純潔，活出身體的意義，成為聖德的主體。（TOB 57) 

小結

我們的身體是由無數原子組成，儘管如此，身體乃因天主的創造、

安排和呼召才出現，並可對主對人實現真正的愛情和融合。即使因著死

亡，身體會瓦解，所有原子皆各奔前程，然而身體所達成的愛情卻比死

亡更強盛。

天主是愛，身體與天主息息相關。可是，當人在組織社會時，企圖把

天主擱置一旁，那麼社會便出現死亡文化。本文提出「五塊小石頭」’希

望能激勵讀者深入研究和實踐身體神學。

鳴言射

鴨，

在 2009 年，承蒙當時香港主教陳日君樞機的鼎力贊助，本人組織一個小

組努力將教宗若望係祿二世的〈身體神學〉進行翻譯工作，組員計有黃

淑珍、廖潔珊、張美娜、陳愛潔、張希賢、陳忠穎。工作分兩個層次：

一是初步翻譯，二是審枝。約一年後初步翻譯工作完成，但由於各人筆
調和風格各有差異，審校工作亦須兼顧各方面的一致性。第一次的通讀

和審校由張美娜擔起，第二次則由黃淑珍主導完成，期間廖潔珊的輔助

也非常重要，因為還有很多瑣碎工作，諸如：索引、導言中某些部分等

等。整個工作拖長了，因為期間有人因著種種理由：家事、健康、進

修、外調等，未能如期完成。可是，各人都以承行主區的心態努力，而

天主並沒有放棄我們，仍給予我們很多恩寵，使我們終能完成祂給予我

們的事工。

xxx 

韓大輝總主教

教廷萬民福音傳播部秘書長

寫於羅馬 2013年聖神降臨節
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若望保樣二世的遺產豐富繁多，實在令人驚歎。儘管如此，這些遺產

具有明確的中心：婚姻與家庭的神學，以及這神學塑造的牧民事業。

「在我還是一個年輕神父時，就學習去愛人間的愛J情．．．．．．如果喜愛人與

人之間的愛，自然也會戚到有需要全身投入為「美好的愛』服務，這

是因為愛是美好的、美妙的。」（若望保祿三世，〈跨越希望的門檻〉

( Crossing the Threshold of Hope ） ，第 123頁）

這美妙的愛可見於若望保掠二世的教導，〈祂造了男人和女人：身

體神學｝ (Man and Woman He Created Them: A Theology of the Bo砂）是他獻身

服務這愛的主要行動。﹔天依提瓦樞機在當選為羅馬主教之前完成這本作

品，原名為《祂造了男人和女人〉（創 1:27 ）。從書名可見，他的論證主

要是有關受造物的探討。作者給這本作品的另一個名稱是〈天主計劃中

的人與人之愛｝ (Human Love in the Divine Plan ） 。天主對身為位格的人的

計劃、天主大愛對人與人之愛的計劃正是身體神學嘗試以耶穌的教導為

基礎而闡述的現實。

身為哲學家，決依提瓦清楚明白，自從笛卡兒和他的科學理性主義

冒起後，創世的教義在現代所遭受的各種抨擊。在 1960年出版的〈愛與

責任｝ (Love and Responsib山圳一書中，決依提瓦指出知識分子普遍把自

然界的秩序與生物學的秩序混淆。他認為：「只有在實驗性和描述性自

然科學的方法可觸及的範圍內，生物學的秩序才等同於自然界的秩序，

但不是一種與第一因，即造物主，有明顯關餘的具體存在秩序。」（第

56至 57頁）就生物學而盲，「人類是其直接創立者」’這是因為人類是

從一個更大更豐富的現實抽取了若干要素﹔相比之下，自然界的秩序涵

蓋了真實的存有之間所有這些更豐富的關條。如果用生物學的秩序取代

自然界的秩序，後果是災難性的。「長時間以來，我的心靈已習慣在觀

察大自然時，只看見不毛的曠野覆蓋著美麗的面紗，就像大自然戴上騙
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人的面具。」（塞奇﹒布哥夫Surgei Bulgakov ）。若望保樣二世在 1994年

發表的陳述，完善地表達了這種個人與自然的分裂，並概述了這問題﹒

想出 l 我思，故我在」（ cog帥， ergo sum ） 這原則的哲學家也為現代的

人觀賦予獨特的二元特質。理性主義的特色就是把人的精神與肉身、

肉身與精神作出極端的對立﹔可是，人是肉身與精神結合的位格。肉

身絕不能淪為純粹的物質﹒．．．．．人類家庭正面對著由新摩尼教帶來的挑

戰，它j:[I;肉身和精神徹底對立起來：肉身造有因精神而獲得生命，而

精神亦沒有把生命賦予肉身。人不再是以其為位格和主體來生活。對

所有與上述相連的意肉和宣稱都不加理會，人道變成純然物品。這種

新摩尼教文1t:帶來的後果，舉例便是將人的性意慾視為可被操控和被
利用的，而不再是如同厄娃被造後，亞當初次見到她，所表現的那種

原始的驚喜：「這才真是我的骨中之骨，肉中之肉」（創2:23) c 同

樣的驚為天人的讚歎在雅歌中回響著：「我的妹妹，我的新娘，你奪

去了我的心！你回目一顱，你項鏈上的一顆珍珠，奪去了我的心」

（哥大4:9) （若望保祿二世，《致家庭書｝ , 19 ）。

草斯德教授（ Professor Waldstein ）撰寫了詳盡的導吉，主要內容包括

詳細闡述若望保樣二世對科學理性主義的評論，以及他如何肯定身體的

真善。

或訐有些人戚到奇怪，但這位羅馬主教事實上在其身體神學之中，

確認新郎喜悅的呼喊是在反對科學理性主義，新郎的呼喊蘊含尊嚴和真

理。身體的美妙之處正是新郎喜悅呼喊的原因，不僅是塊面紗或騙人的

面具，致使人們只能瞥見那僅僅的或熱的機械裝置其乏昧和欠缺內在意

義的科學事實。這種美是真實可靠的，其光輝可追溯至天主對男人和女

人原有的旨意。人的理性可國察這光輝，並明白天玉的設計是極為合理

的。天主敦的傳統一向肯定人的理性。若望保祿二世的身體神學也在男女

配偶間之愛的日常經驗中，肯定人的理性：「我的妹妹，我的新娘，你奪

去了我的心！你回目一顧，你項鏈上的一顆珍珠，奪去了我的心。」

身體神學的主要目標之一，就是為保祿六世先知性的《人類生

命〉通論辯護，若要瞭解若望保祿二世在這方面所作的辯護，（更必須

從他就人對愛的日常經驗和其合理性所作的辯護這背景下人于。根據

若望保祿二世的理解，〈人類生命》的教導是基於人的身體的配偶性

意義，也就是天主賦予身體的能力，使之成為男女之間彼此相互徹底
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自我交付的標記。

若望保祿二世在為男女之愛的經驗中常表現的人的理性辯護時，闡

述了一個神學論證，而這論證就天主教的教會首II導而盲，在訐多方面是

嶄新的。讓我列舉他的三個重要論題。天主的肖象可見於男人和女人身

上，尤其是在男女的愛的共融之中，這共融反映了天主聖三之間愛的共

融（〈身體神學》 9:3 ）。在天主的設計中，男女之間的夫妻結合是個原

初的有效標記，聖善藉此進入世界（〈身體神學｝ 19:5 ）。這個「在起

初」有形可見的婚姻標記連繫著基督夫君對教會之愛的有形標記，因此

成為整個聖事系統的基礎（〈身體神學｝ 95b:7 ）。上述論題和身體神學

所述的許多相關論題將使神學家忙上一陣子，並帶來全面的神學革新。

華斯德教授在他的「導言」中指出，若望保祿二世的教導即使在若干方

面是新的，也是深深扎根於天主教的傳統之中，特別是十字聖若望的

教導。

這本新版的身體神學是在奧地利國際婚姻家庭神學研究院

(International Theological Institute for Studies on Marriage and the Family ）艱辛努

力十年的成果。這所研究院是按若望保祿二世的要求成立，本人是研究

院的總監督。華斯德教授是研究院的創院院長，也是聖方濟﹒亞西西學

院的新約聖經教授。他重新翻譯身體神學和撰寫導言，完成這工作的一

個重要部分。願天主的降福使這工作結出更多美果。

維也納總主教

桑邦樞機

(CHRISTOPH CARDINAL SCHONBORN) 
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訐多人認為「身體神學」是個矛盾詞（ oxymoron ）。我們的身體是肉

慾、世間和可朽的，怎能用作「探究天主」？若望保祿二世強調：

「事實上，神學也涵蓋身體﹔任何認識道成肉身的奧跡和現實的人，

都不應為此聞到驚訝或奇怪。」他亦指出：「由於天主聖吉成為血肉

的事實，身體可說是通過正門進入了神學的領域。」 l天主藉著取得

肉身的聖言彰顯祂的奧秘一這就是身體神學。身體神學一詞不僅是

「偉大的若望保祿」首個主要教導項目的標題，也是基督徒信仰的特

有「思維」

若望保祿二世的身體神學往往被視為婚姻與性愛的要理的詳細闡

釋。確是如此，但身體神學包含更豐富的內容。藉著道成肉身的真跡和

配偶之愛的聖經類比，若望保祿二世的要理講授以燦爛耀目的超性之

光，由起初直至終結照亮著天主對人的生命的全盤計劃。這不僅是為

回應性革命，也是回應做蒙運動，回應現代的理性主義、笛卡兒學派

的二元論、極端唯靈主義、所有影響著現代世界且忽視肉身的人學學

說。簡單來說，身體神學是天主教會在現代作出的重大努力，為幫助世

界更「認識道成肉身的奧跡和現實」’並藉此更重視人之為人的內涵

( humanum ） ，重視人的生命的真正目的和意義。

「誠然，只有在聖言道成肉身的奧跡內，人的奧跡才會顯露．．．．．．最

後的亞當基督在歐示聖父和其聖愛的奧秘時，亦圓滿地向人眉立示人的重

要內涵，並清楚展示人業高的召叫。」 2這個耳熟能詳的梵蒂岡第二屆大

公會議訓導是若望保祿二世的讚歌。他的身體神學正是闡釋了這個基本

真理：基督藉著祂的身體做示了天主大愛的奧秘，從而向人敢示人之所

I 〈祂造了男人和女人》， 23:4 ° 

2 《論教會在現代世界牧職憲章＞ '22 c 
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而為人的內涵。

藉著取得肉身的聖言，人的身體圓滿地展現天主賦予的能力，就

是「能夠使那不可見的屬精神和！葛天主的事物成為有形可見的」。若望

保祿二世在綜合整個要理講授時指出，人的身體「是為把自創世以來便

隱藏在天主內的奧秘轉落到世界這個有形可見的現實之中，從而成為這

奧秘的標記」。 3這個「隱藏在天主內的奧秘」正是三而一的愛散發的

光榮，以及讓我們分享這愛的「崇高召叫」。「祂本身就是愛的永遠交

流：父、子、和聖神，而且預定我們也分享這愛。」 4

人的身體怎樣把天主的奧秘「轉落到世界這個有形可見的現實之

中」？正是藉著兩性之別的恩賜和男女成為「一體」（創2:24 ）的召叫。

正如厄弗所書的作者所述，這是個「偉大的奧秘」。男女的共融自起初

已經是一種做示，可說是受造界之中的一種「回聲」（ echo ），顯示三而

一的共融和我們的終向，也就是藉著基督與教會的淨配關條分享這共融

（參閱弗5:31-32)

因此，若望保樣二世作出大膽的神學行動，這樣結論說：「人成為

天主的肖像不僅是透過他自身的人性，也是透過男女自起初形成的人與

人的位際共融。」 5為基督徒信仰的人學而盲，這將永遠標誌著一個重

大發展。借用大公會議的話，它「這視界是人類理智從未知悉的」。 6人

根本不能單憑理性參透人的身體這個「偉大的奧秘」。憑藉理性，人可

發現自己的身體是個生物體，並發現其運作方式，而且這樣的認識往往

精準無比，惠及全人類。可是，人的身體不僅是屬於生物學的範疇，其

實更是屬於神學的範疇。只有明白我們的身體在神學意義上「說」了甚

麼，我們才得知自己的身分，國而知道怎樣生活。

簡言之，這就是若望保祿二世的身體神學給我們的禮物。他的身體

3 《祂造了男人和女人〉’”：4 。

4 《天主教教理＞ , 221 。

s 《祂造了男人和女人〉’ 9:3 。

6 0命教會在現代世界牧職憲章〉’ 24
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神學具有深入的洞見，富於原創性，幫助我們按天主的原初計劃瞭解自

己的身分，並明白我們如何和為何離開了這計劃。最重要的是，身體

神學展示耶穌基督的死亡與復活能有效轉先我們對性的認識和經驗，

從而使我們能夠重拾真正的身分。今天，若望保祿二世的教導比以往

更合時宜。世界已在承受性革命謊言的各種惡果而成為一個傳教區，

準備好接受他宣講的好消息：「肉身的救贖」。可是，為使若望保祿

二世的身體神學惠及所有人，我們在學術界和普羅大眾的層面還要作

出許多努力。

米高﹒草斯德（ Michael Waldstein ）與聖保祿孝女會聯手出版這本

高質素的新英文譯本，為這事業作出巨大的貢獻。新譯本作出許多改

善，將使一眾學者和熱心平信徒戚到興奮。若望保于是三世原作中已有的

結構和標題過往不曾從波蘭文翻譯過來，現在都在新譯本回復其本來面

日了。教宗自成一格的斜體字用法大部分不見於初譯本，或是後來遭編

輯去掉，現在亦已全部回復原貌。此外，已修正由不同譯者翻譯所導致

的不統一情況，並已適當地重組句子結構，以及恢復若望保祿二世親自

制定的段落編號。或許最使人高興的，就是華提拉的原稿中不曾公開發

表的部分也得以面世，並首次譯為英語。簡單來說，在若望保樣二世發

表最後一篇身體神學講詞後近二十年，英語世界終於能夠按翻譯可及的

程度，欣賞到教宗這教導項目的原有光輝。

此外，為認真學習若望保祿三世的教導的學習者，華德斯的「導

言」對他們有很大幫助。本人身為教宗的神學的推廣者，實在欽佩「導

言」所展示的學術水平。草德斯就卡羅爾﹒草提拉撰寫的原作（即日

後由若望保祿二世發表的作品）提供了大量新發現和很有意思的檔案文

件。他也深入淺出地簡介現代哲學思想，從而探究華提拉的思路。在這

個過程中，我們發現身體神學怎樣為現代世界的頑疾提供完整的救治

方案。

我真誠盼望若望保祿二世這本革命性的要理講授在經過精心修訂

後，可做發新一代的主教、司鐸、神學家、宗教教育工作者和熱心平

信徒，促使他們學習和實踐身體神學，並在新福（專時代向世界宣講這
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神學。肉身的救贖己在聖母身上圓滿成就，惟願她引領所有參與這重

要事業的人。

韋基斯（于中學碩士，人文科學博士）

身體神學研究院研究員

CHRISTOPHER WEST, M.T.鼠， LH.D. 

Fellow, Theology of the Body Institute 

2006 年4月 19 日
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導吉

米高﹒華斯德

性革命的倡導者曾預告，性革命將為人類的發展帶來突破，為個人帶來

自由與幸福。弗洛伊德的學生賴希（Wilhelm Reich ）自稱為性革命的

先驅。他認為健康和幸福是來自盡情享受性歡愉’不必拘泥於父權至上

的基督宗教大家庭施加的限制。這樣做甚至可防止精神錯亂、迷信和

戰爭。

性能量是心理機能唯一的積極生物能量，形成人的戚受和思考的結

構。簡單來說，「性」（生理上的盜走神經功能）是唯一具生育功能

的重要能量 G 壓抑它不僅會導致健康受損，而且往往會損害多種基本

的生活功能。這種損害表現在社交上，主要是人類漫無目的（非理

性）的行為，如精神錯亂、迷信、好戰等．．．．．．人生的幸福取決於’佳方

面的幸福。 l

這場性革命的關鍵之一，就是發明有效的抗孕措施，供大眾隨時

取用。人們對此抱有極大期望。桑格（ Margaret Sanger）是計劃生育聯盟

(Planned Parenthood Federation ）的理論家和創辦人。她力促女性反抗性奴

的文化。她主張，反抗的第一步就是使用抗孕措施，這是因為「凡是不

能擁有和控制自己身體的女人，都不能自稱為自由的女人」 J她如此闡

述說：「實行控制生育將會為女性的道德發展帶來甚麼影響？．．．．．．這樣

將會讓她們衝破束縛，使她們獲得自由，認識自己和其他女人的渴求和

1 Wilhelm Reich, Die sexuelle Revolution (first published in 1936) , 15th ed. (Frankfurt: 

Fischer Verla臣， 1999) ' 18-19; 22. 

2 Margaret Sanger, Women and the New Race （如st published in 1920; Elmsford, NY: Maxwell 

Repri肘， 1969) ' 179－帥，引用自： Mary Shivanandan, Crossing the Threshold of Love 

A New Vision of Marriage in the Light of John Paul !I's Anthropology ( Washingt恤， DC:

Catholic University of America Press, 1999) , 187, no. 35 。
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心靈需要，也將讓她們獨立發展自己愛人的本性，而不受自己的母性牽

絆。」 3桑格還說，女性越能充分享受愛情生活而不必憂慮，懷孕，越是能

夠尋獲生命的深層意義，包括宗教和奧秘層面的意義。「我甚至認為，

如要獲得真正的滿足或認識生命的價值，唯一的方法就是在婚姻之中實現

愛．．．．．．他〔丈夫〕藉著這樣不可思議地引領她進入〔性行為〕，成功地引

導她，甚至是以勝利的姿態引導她，從而成為她真正的神，值得她深深

累拜．．．．．．藉著性，人類可獲取重大的靈性敢發，藉以轉他世界，照亮通

往地上樂園的唯一道路。」 4

自賴希和桑格提出他們的烏托邦理想至今，已經大半個世紀了。我

們必須問，我們是否真的己找到「通往地上樂園的唯一道路」和「人生

的幸福」？具體而言，抗孕措施是否便男性成為女性「真正的神，值得

她深深崇拜」？或是抗孕措施是要把男人轉變為隨心所欲的「用家」和

「消費者」，在慾火熄滅後，即可丟棄他們的女性取樂對象？

教宗若望保祿二世的〈祂造了男人和女人：身體神學〉（《身體神

學〉）提倡一種兩性關係，就是男人和女人彼此徹底地自我交付，這與

純粹建基於利用和消費的模式有天淵之別。 5在晉鐸之初，他已在一篇重

要的自傳作品表示，他特別喜歡愛。他深受美妙的男女之愛戚動，因此

致力「為『美好的愛」服務，這是因為愛是美好的。畢竟，年青人總是

在尋覓美妙的愛。」 6 《身體神學〉引用了世界文獻中有關情慾之愛的一

些最細膩動人和富敢發性的篇章。若望保祿二世的論點說服力強，不辯

自明，這是因為他讓愛散發其美妙之處。

可是，如要透徹暸解若望保祿二世的遠見卓識的偉大之處，必須明

3 Sanger, Women and the New Race, 179 80; see Shivanandan，刃1reshold of Love’的7.

4 M訂garet Sanger, Happiness in Marriage (New York: Blue Ribbon Books, 1940) , 121, 126, 

271 ，參閱 Shivanandan, Thn臼hold of Lo悶， 188, no. 鈞。

5 參閱： Graham J. McAleer, Ecstatic Morality and Sexual Politics: A Catholic and 

Antitotalitarian Theory of the Bo砂（N巳WYork: Fordham Universi旬， 2005 ）。

6 John Paul II, Crossing the Threshold of Hope (New York: Alfred A. Knopt~ 1994) , 123. 
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導言的作用

白他對夫妻間之愛的關注是產生自較宏觀的背景，亦即他對我們這個世

代的關注，特別是關注科學知識與力量凌駕於自然的問題，也就是「發

展」這個典型的現代問題。他主張，有關抗孕的「教會的教導重點」在

於對人類力量「支配．．．．．．自然界力量」（《身體神學｝ 123:1 ）這問題作

出更具批判性的判斷。像賴希和桑格一樣，若望保祿二世認為抗孕的問

題主要涉及「真正的進步，亦即人的發展」（〈身體神學｝ I曰：3 ）。他

對追尋自由的關注不遜於桑格，也關心「擁有和控制」自己的身體，但

他認為這種個人自主（桑格與笛卡兒和康德一樣，只談論這種自由）

是為更重要的自由服務，那就是「交付的自由」（參閱「索引」

「 FREE」）。

「導言」接下來的內容主要是講述若望保祿二世的真知卓見所處的

這個宏觀背景。他在當選為羅馬主教之前，這樣的卓見已在其作品中闡

述。：天依提瓦的神哲學思想是扎根於十字聖若望的婚姻詩篇和神學理論

（參閱「導吉」第2節）﹔他的思想呈現特別的面貌，與康德（ Immanuel

Kant) （第 3節）和舍勒（ Max Scheler) （第4節）的神哲學思想作出深

入的交流 c 瞭解這樣的交流後，我們才能掌握決依提瓦的整體思想，而

他的思想可見於他在當選教宗前發表的仁本主要著作（第5節）。如此，

我們可進而認識〈身體神學〉的宗旨（第6節），以及其結構和論據（第

7節）

如果讀者不想詳細探究《身體神學〉的宏觀背景，可在「導吉」第 1節

後，直接跳到第 6節和第 7 節，從而概觀《身體神學〉的宗旨、結構和論

據。 7

7 本「導言」是摘自本人將會出版的著作〈若望保祿二世的身體神學：背景與論證〉

(John Paul II 's Theology of the Boa伊 Context and Argument ） ，其中將載有更長篇的論

證 c
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導吉

一．文本
在 1979年9月 5 日舉行的周三公開接見集會上，教宗若望保祿三世發

表第一篇有關天主計劃中的人與人之愛的要理講授，合共 129篇。由於教

宗在 1981 年5 月 13 日遇刺，加上因舉行聖年活動而須中斷要理講授（ 1983 

年5月至 1984年9月），而且期間也發表了多篇有關其他課題的要理講

授，因此整個系列在 1984年 II 月 28 日才結束，為期五年多。整部作品是

若望保祿三世的傑作，從中可見他許多有關神哲學的探討交織成一個嚴

謹深入的論題。 8

這個系列的要理講授被冠上幾個名稱，原名是〈祂造了男人和女

人〉。若望保祿二世在內文中形容這部作品是有關身體神學的探討， 9並

將之定名為〈天主計劃中的人與人之愛》’副題是〈肉身的救贖與婚姻

的聖事性〉。 l。在檔案室裡有關這些要理講授的資料中（見下文），他

採用了〈身體神學｝ ( 7切logia cia旬， Theology of the Bo砂）的名稱。這己成

為常用的英語名稱。

這些要理講授一經發表，即由〈羅馬觀察報〉逐篇出版。其後，聖座

把它們編入一套若望保標二世的全部教導集成出版（〈若望保祿二世的教

導〉’下稱〈教導〉﹝（ Insegnamenti di Giovanni Paolo II) ﹞。在1985年，意

8 正如卡爾﹒安德森（ Carl Anderson ）指出，若望保祿二世在他就任教奈後的首五年期

間，為婚姻與家庭定下t個主要的參考墓準。其中，（身體神學》是最先和最重要

的。七個參考基準如下：（ 1 ）身體神學（ 1979年至1984年） ; ( 2 ）主題為家庭的世

界主教會議（ 1980年） ; ( 3 ）宗座家庭委員會（ 1981 年） ; ( 4) （（家庭團體》勸諭

( 1981年）， ( 5 ）若望f呆子最二世研究院（ 1981 年） ; ( 6) 〈家庭權利憲章》 ( 1983 

年）﹔（ 7) 1983年（天主教法典》的婚姻法新指示。

9 「暫停了一位頗長的日寺間後，今天我們重拾已進行了相當時間的默想，我們已將之界

定為有關身體神學的探討。」（〈身體神學｝ 64:1 ，參閱 11:2; 36:3; 63:7; 133:2 ）若望

保祿二世說這是「有關身體神學的探討」，而不說是「身體神學」’原因可能是這些

探討並不完整。「這些探討並無包括許多就其對蒙而盲屬於身體神學的問題（例如是

在聖經訊息中佔有重要位置的痛苦與死亡的問題）。」（《身體神學》 133:1)

的 「今天，我要為這個為期逾四年﹝實在是逾五年）的要理講授作結。整個要理講授可

歸納為一個標題：『天主計劃中的人與人之愛」’更正確社說，是『肉身的救贖與婚

姻的聖事性』。」（《身體神學》 133: 1) 
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文本

大利文版合訂本面哇，書名為〈祂造了男人和女人：有關人與人之愛的

要理講授｝ ( Uomo e donna lo creo. Catechesi .sull ’amore Ull'.酬。） （下稱《男

人和女人〉﹝Uomo e donna, UD﹞），由當時的若望保祿二世研究院院長賈

法拉（ Carlo Caffarra ）負責編輯督導工作。 II 由於〈男人和女人〉是最容

易取得的意大利文版本，也是研究若望保祿三世的共同參考資料，因此

我在引用《身體神學〉的內容時將會按照〈男人和女人〉所列的講詞編

號，亦會標明段落編號（例：〈身體神學｝ 1:1 ）。

《男人和女人〉比《教導〉多出五篇要理講授，合共134篇， 12其

中載有六篇（而非三篇）有關雅歌的默想（〈身體神學＞ 108-13 ），以

及三篇（而非一篇）有關多俾亞傳的默想（〈身體神學＞ 114-16 ）。此

外，由於〈男人和女人〉中有關厄弗所喜這個環節的結論（〈身體神

學》 l 17 ）不曾在集會上發表，因此並無在《教導〉中刊載。另一方

面，《教導〉中有關厄弗所書這個環節的結論（發表於 1984年7 月 4 日

的集會）並無載入《男人和女人〉中，這可能是無心之失所致，因為

該節與《身體神學＞ 117都是用同樣幾個字開始的。 13綜觀〈男人和女

人〉與〈教導〉，台共有 135篇不同的要理講授。 14下文將更詳細解釋這

11 Giovanni Paolo 口， Uomo e donna lo creo: Catechesi sull ’。more umano (Rome: Citta Nuova 

and Libreria Editrice Vaticana, 1985 ）。除下文所述的增補和刪減外，這個版本只在一些

次要的細節上有別於《教導），例如在（教導〉中不一致的大寫字母用法，都在這個

版本中統一了。

12 《男人和女人》只有 133篇，這是因為 1982年9 月 29 日的默想被列入附錄部分（ 494至

496頁）。我把這篇默想按日期順序加插在適當位置，也就是在〈身體神學） 95和96之

間，編號為《身體神學｝ 95b 0 

13 我把〈教導〉中有關厄弗所書這個環節的結論3日插在《身體神學｝ 117之後，編號為

《身體神學》 l 17b 。有關詳情，請參閱 System of Reference 663至 664頁的概述部分。

14 計算方法如下。如果用《男人和女人〉計算，計算方法很簡單，這是因為《男人和

女人〉刪減了兩篇若望保祿二世在集會上發表並刊載於﹛教導〉的要理講授： 1日篇

（〈男人和女人》順序編排的要理講授） + 1篇（在〈男人和女人〉列入附錄的《身體

神學｝ 95b) + I篇（曾在集會發表但不見於〈男人和女人〉的 117b ，即有關厄弗所書這

個環節的結論） = 135篇。如果用《教導〉計算，計算方法較為複雜一點 129篇（見於

《教導｝ ) - 4篇（有關雅歌和多俾亞傳的4篇短篇要理講授） = 125篇，＋ 9篇（《男人

和女人〉中有關雅歌和多俾亞傳的9篇長篇要理講授） + 1篇（《男人和女人〉中有關厄
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導言

個複雜的文本問題，以及本書譯本採用的方針。

a. 文本依據

我曾在2005年2月 2 日致函教宗若望保祿二世，獲得以下的回覆。

教宗若望保祿二世請我給您以下的答覆。

您應採用聖座編輯的要理講授印刷本〈若望保祿二世的教導~ ( Il/2 

第234頁至VIl/2第 1316頁及其後）作為新譯本的文本依據 c

此外，以下數點或會有助於你的工作。

這些要理講授的原文是意大利文。

你提及的標題是由〈羅馬觀察報﹜的編輯室添加的，並不屬於真正

的教宗文本。
用作強調的斜體字屬於原文，應、予保宮。這是教宗的風格。的

當我們比對不同語文版本的《羅馬觀察報》所載的這些要理講授

時，更顯明各篇要理講授的標題並不屬於真正的教宗文本。

〈身體神學｝ 1 : 

意大利文：就家庭的基礎與耶穌展開對話

英文：婚姻的專一與不可拆散性

德文：天主看了祂造的一切，認為都很好（ 1) 

法文：聽「耶穌」談論家庭的「起源」

《身體神學｝ 2 : 

意大利文：第一篇創世敘述：人的客觀定義

英文：分析聖經的創世敘述

德文：天主看了祂造的一切，認為都很好（ 2)

法文：在起初，造物主造了他們男人和女人

〈身體神學｝ 3 : 

意大利文：第二篇創哇敘述：人的主體性定義

英文：第二篇創世敘述：人的主體性定義

弗所書這個環節的結論，曾在集會發表但不見於（教導） ) = 135篤。

15 桑德里總主教（ Archbishop Leonardo Sandri ）來函（ 2005年2月 28 日）

6 



文本

德、文：人認識善惡

法文：「他們要成為一（個肉）體」

這些標題讓讀者對每篇要理講授的要旨有所認識，但在大部分情

況下，不同的譯本採用不同的標題。〈羅馬觀察報〉的編輯于上並無完

整的作品，但論題的重點很大程度上取決於上下文，因此他們不能時常

準確指出重點。由於缺乏上下文，所以這些標題也欠缺一般現代書籍的

標題所能發揮的作用，亦即指出某一節內容在整個論題中所佔的位置

（「導言」、「第一章」、「結論」等）。我已刪去〈羅馬觀察報》的

標題，改用若望保祿三世自行編寫的章節標題（見下文）。

若望保祿二世聲明說：「這些要理講授的原文是意大利文。」這

句話應是指意大利文版本是真確或權威的版本。在羅馬卡濟亞路波蘭家

( Dom Polski, Via Cassia ）的若望保祿二世基金會檔案室中，保留了一本由

當選教宗前的決依提瓦樞機用波蘭文撰寫的書籍打字稿，書名為《祂造

了男人和女人〉。 16負責為手稿打字的修女確認，教宗若望保祿二世是

在當選為教案後，從克拉科夫把該文本帶到羅馬。這本作品看來已經完

成，有待出版。

檔案室保留的資料亦顯示，若望保持二世是怎樣運用這些原稿作為

他編寫周三要理講授的依據。作為依據的是該書的打字稿副本，其頁邊

空白處註有羅馬數字，以標明每篇要理講授的起始位置。每篇講詞的各

段落旁邊誼有阿拉伯數字。兩種數字看來都是若望保祿二世的筆跡。把

內文劃分為多篇要理講授時，主要方法是取決於發表一篇要理講授所需

的時間。

在另外幾張附有若望保祿二世真跡的紙張上，可見用波蘭文撰寫

的導言和結論部分，是用作加入波蘭文版本的書稿。上文已複印了有關

16 威謝雅努斯神父（ Fr. Wojtek Janusiewicz ）陪伴我到波蘭家進行研究工作。他認識波

蘭文，加上他對拼湊證據的檢測工作別具心得，這對研究工作的成功很重要。檔案室

的總監認為這些波蘭文資料僅與1986年的波蘭文版本有關，是從原文意大利文翻譯為

波蘭文的譯本 c 由這樣的假設轉而假設要理講授的依據是教宗就任前撰寫的波蘭文書

稿，是經過訐多猶豫後才逐漸產生的。直到最後，當我們接觸到那位在若望保祿二世

當選前為書稿打字的修女，才能完全肯定這假設。
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導吉

〈身體神學｝ 1 的兩頁（參閱真跡）。編號 l的段落是將予添加的文字。

在編號2的位置，若望保祿二世寫下書稿打字稿頁邊空白處註明2號的

段落的第一個字﹔他亦在編號4的位置，寫下打字稿頁邊空白處註明4號

的段落的最後三個字。在這樣的起始和結束點之間，他加入備註「如內

文」’意思是在這裡引用書稿中編號對應的段落，不作修改，並按書稿

的頁邊編號編上號碼。

在波蘭家檔案室只能索閱第一章（〈身體神學｝ 1-23 ）的手稿。其

他資料可能是若望保祿二世的一些私人文件，並不開放給公眾查閱。波

蘭家書稿的頁邊空白處一直沿用編碼，可見若望保祿二世是按照處理第

一章的方法處理整本書稿的。

檔案室也保存了這兩份文件的直接產物，也就是要理講授波蘭文版

本的整齊打字稿，其中載有書稿內文（已按若望保祿二世的指示編上號

碼）和于稿所添加的部分。每篇波蘭文講詞都附有意大利文譯本，是用

作在公開接見集會中宣讀的。

要理講授大致是採用書稿打字稿的內容，但若望保祿二世添加了一

些篇幅頗長的文字（如〈身體神學｝ 10 、 23和 133 ），也縮減了一些內容

（例如有關雅哥大和多俾亞傳的部分）。 1986年出版的〈身體神學〉波蘭

文版本是複製教宗就任前撰寫的書稿內容，並由若望保祿二世作出一些

修訂（如添加〈身體神學｝ 10 、 23和 133 ），但內容沒有劃分為講詞，也

沒有若望保祿二世在編寫要理講授時添加的導言和結論段落。該書也保

留了有關雅歌（六篇而非三篇）和多俾亞傳（三篇而非一篇）的要理講

授的長篇版本。檔案室保存了這九篇講詞的意大利文版本，但若望保祿

二世在集會上發表前予以縮減，或許是考慮到時間的限制 c 上述的長篇

版本後來刊載於意大利文的合訂本（〈男人和女人〉）

1986年的《身體神學〉波蘭文版本採用較詳盡的標題，共有四至

五個層次。在考證波蘭家的文本憑證時，最重要的結果就是發現這些標

題並非由波蘭文版本的編輯添加的，而是屬於教宗就任前的原作的一部

分。由這些標題可見，決依提瓦自己是怎樣構思論題組織結構的連貫性

和順序。標題合共有219個，台計約有1,600個字，是數量極多且非常珍貴
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的文字。如果有意探究〈身體神學〉論題組織結構的順序，必會明白這

些標題是何等珍貴。〈男人和女人〉和其他譯本（英文、德文、法文、

西班牙文、葡萄牙文等）並無複製這些標題。 1986年的波蘭文版本獲得

若望保祿二世的認可，由與他緊密合作的夥伴出版。該書採用這些標

題，顯示雖然作者早己把書稿內容改編為一連串的要理講授，但它們仍

能表達他在 1986 年的想法。

對於這些標題是否仍然重要，波蘭家的檔案室也提供了較直接

的憑證。在內容改編自波蘭文版本的手稿的第一頁上（複本載於真

跡），若望保祿二世親筆寫上多項指示，以下是最先的兩點指示：

1. ｛身體神學》（第一部分：基督訴諸起初）的內文由22篇周三公開

接見集會的講詞（探討）組成。

2. 所作的少量增補絕無擴大（或改變）內文的原有結構，反而是一些

「描段」（ interludes ），方便使主題的闡述保持連貫 3 我已盡量把這

些增補減至最少。

若望保祿二世在第二點清楚指明，當他在周三要理講授採用原作

時，標題所呈現的原文結構依然不變。他在第一點明確提及第一部分，

並引用第一部分首三章的標題「基督訴諸起初」﹔這標題亦可見於他就

任教宗前的書稿和 1986年的波蘭文版本。

或直午有人認為，〈若望保祿二世的教導〉所載的要理講授才是權

威版本，但該書並無採用這些標題，因此不應將之視為教宗文本的一部

分。可是，《教導〉不載入這些標題是很容易理解的。〈教導〉在刊載

各篇要理講授時，也與當日所發表的其他文章一起刊登。在這樣的版面

之中，難以加入五個層次的標題。〈教導〉採用由（羅馬觀察報〉意大

利文譯本的編輯加上的標題，這是常有的做法。其實這些〈羅馬觀察

報〉標題才是次要和誤導的，應予刪除。可能是由於各篇要理講授是獨

立發表，加上原文波蘭文不是人人看得懂，因此意大利文合訂本並無採

用原作的標題，只是匯集各篇獨立發表的要理講授和《羅馬觀察報〉加

入的標題，並把它們分為多節，其實這樣的劃分完全不符合若望保祿三
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世的組織方法。 17

概括而吉，若望保祿二世是使用顯然已完成的書稿作為 129篇要理講

授的依據。他採用了全書，只有兩處除外。 18他也新增了一些不見於書

稿原作的部分（如〈身體神學｝ 10及23 ）。 19

在這個複雜的處境下，《身體神學〉合訂本的編輯有幾個選擇。其

中一個極端的處理方法，可見於 1986年的〈身體神學〉波蘭文版本。該

書由若望保祿二世的秘書基維齊（ Stanislaw Dziw血）編製，內容取自書稿

原作，同時載入新增的部分，並重新加入所有原作的標題，但沒有把內容

劃分為要理講授，也刪減了各篇要理講授的導盲和結論部分 c 另一個極端

的處理方法可見於 1997年的英文版本。該書雖然跟隨〈男人和女人〉把內容

劃分為不同環節，並採用〈羅馬觀察報〉加插的標題，但只載有在集會發表

的 129篇要理講授。處於上述兩個極端之間的，就是意大利文版本（〈男人

和女人〉），該書刊載了 134篇講詞連同《羅馬觀察報〉的標題。

本書的譯本是採用批判版的標準，這是由於我們深信讀者應獲提供

所有直接來自若望保祿三世的資料（並只提供這些資料，因此採用他自

行編寫的標題，而不用〈羅馬觀察報〉的標題）。批判版必須讓讀者清

17 「環節」（ cycle ）的用法可見於〈身體神學〉的文本（參閱「索引」’「CYCLE」）。

然而，「環節」作為主要的結構劃分方法是由《男人和女人〉的編輯賣法拉開始的。

在檔案室的資料中，並無這種用法的憑證。〈男人和女人〉分為六個環節，若望保祿

二世則劃分為六章。〈男人和女人〉的第三個環節（肉身的復活）和第四個環節（基

督徒的童貞）在若望保祿二世的劃分方法下，屬第一部分第三章的分節。若望保祿二

世的第二部分第一章（盟約與恩寵的向度）和第二章（標記的向度）都屬於〈男人和

女人〉的第五節（基督徒的婚姻）。有關更詳盡的討論，請參閱下文第頁 106-108'

的第一處例外：根據書稿原作，若望保祿二世準備了九篇意大利文的要理講授，內容是

關於雅歌和多俾亞傳的，但在實際發表時，他把這幾篇要理講授的篇幅刪減了大半部

分，安排在四次接見集會上發表。若望保祿三世的檔案室中保存了長篇版本，其上有

若望保祿二世的筆跡，標示了應列入短篇版本和應予刪減的段落。第二處例外 厄弗

所書的討論是以兩篇講詞作結，雖然若望保祿二世有意在集會上發表這兩篇講詞（講

詞已譯為意大利文），但結果其中一篇並無發表（〈身體神學｝ 117) 。造成這些例外

的原因可能是時間所限。

19 羅馬若望保祿二世研究院的米萊基教授（ Prof. Jaroslaw Merecki ）將為〈身體神學〉的

意大利文新版編寫波蘭文原作與〈身體神學〉的完整比較。
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楚辨別文本的不同組成部分。具體而言，我已為曾在集會上發表的 129篇

要理講授標明日期和在〈教導〉的出處，並為不曾在集會上發表的要理

講授標明「沒有發表」和在《男人和女人〉的出處。有關雅歌與多俾亞

傳的要理講授長短不同的版本並排列於對頁，讀者可按相關的上下文閱

讀兩個版本，並即時看見兩者的分別。

b. 譯本

〈羅馬觀察報〉的教宗文件譯本非常出色，具有近乎官方的地位。

然而，在處理《身體神學〉時，〈羅馬觀察報〉的職員面對著非比尋常

的工作。《身體神學〉的艱深程度遠遠超過保持六坦和若望保祿一世發

表的傳統周三要理講授。即使是與若望保祿二世的其他要理講授相比，

〈身體神學〉也像孤獨地矗立在群山之中的珠穆朗瑪峰。

第一份英文譯本是在艱難的環境下完成的。每篇要理講授在周

三發表後，便被送往《羅馬觀察報〉的英文編輯室翻譯。由於翻譯

員手上沒有完整的作品，因此譯文出現許多不統一之處。舉例說，

「S啥叫后cato sponsale de/ coψ0」這個重要概念給譯為八個不同的英文版

本：「nuptial meaning of the body」（可見於截至〈身體神學》 101之前的大

部分要理講授）、「nuptial significance 」（〈身體神學》 16 、 39及69)

「 matrimonial sign泊cance 」（《身體神學｝ 40）、「matrimonial meaning 」

（〈身體神學》 41 ）、「co吋ugal meaning」（《身體神學｝ 78 ）、「 co吋ugal

significance J （《身體神學｝ 96 ）﹔在最後三十篇要理講授中，還譯為

「 spousal significance 」及「 spousal meaning」（〈身體神學＞ 102位）。細

心的讀者如果只閱讀英文版本，或會以為若望保祿二世是有意區分上述

不同用詞和身體的不同意義，還會奇怪為何要作出如此細微的區分。可

是，意大利文一直是用「5馴ificato sponsale de/ corpo 」，最適合的翻譯是

「 spousal meaning of the body」（身體的配偶性意義）。 2。其他用詞亦出現

20 從「 nuptial 」（婚姻↑生）與「 spousal」（配偶性）二擇其一，並不容易。〈真理的光

輝｝ (15 ﹔ 2 ）和〈生命的福音》（ 97:2 ）的官方英文譯本採用了「spousal meaning 」

（配偶性意義）。「Nuptial 」可見於《我要給你們牧者〉勸諭（ 29:1 和44:2-3 ）和
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類似的不統一翻譯。

〈羅馬觀察報〉的英文翻譯員是引用〈聖經修正譯本〉（如νised

Standard F台rsion’的V） ，有時也引用〈新美國聖經｝ (New American Bible, 

NAB ） ，兩者在許多方面與若望保祿二世引用的版本有所不同，而教宗

引用的是意大利主教團出版的官方譯本（ CEI ）。 21舉例說，有關創造厄

娃的原因（即亞當孤獨生﹔舌，並因此需要「助于」﹔﹔自u 2: 18, 20 ）的重要

章節， CEI跟隨《拉丁聖經通俗本｝ (Vulgate ）把希伯來文「k'negdδ」理解

為「simi

《身體神學｝ 8:3 ，若望保祿三世採用這樣對希伯來文作出的理解，藉以提

出亞當與厄娃相似的本性是理解厄娃怎樣成為「助手」的要素。〈羅馬觀

察報〉的譯本是「a helper戶戶r him 」（「與他相稱的助于」’ RSV），是

對希伯來文作出的另一個可接受的理解。然而，這樣的理解破壞了若望

保祿二哩的論題所具有的聖經基礎。「與他相稱的助手」怎能使人聯想

到亞當與厄娃具有相似的本性？這樣的理解應具備一些文本論證，但卻

沒有人提供這樣的論證。

在〈羅馬觀察報》的英文譯本中，耶穌說：「 Everyone who looks 

at a woman lustful砂 has already committed adultery with her in his heart. 」（瑪

5：詣， RSV) （中譯者誼：〈思高聖經〉譯本 「我卻對你們說：凡

注視婦女，有意貪戀她的，他已在心裡姦注了她。」） CEI 譯本較貼

《家庭團體》勸諭（ 37:5 ）的官方英文譯本。「Nuptial」一字較為罕見，並不屬於廣

泛使用的英文字彙，但別具韻味（在抑揚頓怪的發音輔助下），部分是由於它與巴

達沙（ Hans Urs von Balthasar ）的「hochzeitlich （婚姻）」與「Hochzeitlichkeit （婚姻

性）」概念有關，施科拉（ Angelo Scola ）亦曾在〈婚姻的奧秘〉 書 （ The Nψtial 

A今stery, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2005 ）探討兩者的連繫。雖然「spousal」並非最合

適的觀譯，但較貼近「spansale」。《身體神學〉也有多次使用「nuziale 〔 nuptial) _c 

（參閱「索引」’「WEDDING」）。若望保祿二世若是有意使用這個字，大可寫上

「significato nuziale 」 G 在不是談論「身體的意義」的情況下，《羅馬觀察報》一律把

「spansale」譯為「 spousal」。把「amore sponsale」譯為「nuptial love ﹜（婚姻之愛）

而非「 spousal love 」（夫妻間之愛／配偶問之愛／夫君之愛／妻子之愛），實在令人費解

（其他例子請參閱「索引」’「SPOUSAL」）

21 Edizione Ufficiale de/la CE! (Co收renza Episcopate Italiano ） ，於 1971 年由意大利主教

團出版。
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近希臘原文．「chiw

而戀她的．．．．．．」兩者有重大的分別 c 戀可以有好壞之分，但貪戀是惡

行。在《身體神學〉的意大利文版本中， lussuria （貪戀）」出現了

四次（參閱「蒙哥︱」’「 LUST」）。除了這四次以外，我們還可看到

「 libidinoso （貪戀的）」出現了六次，「 libido （性驅力）」出現了十一

次，合計使用了二十一次可譯作「 lust （貪戀）」的用詞。相對來說，在

《羅馬觀察報〉的譯本中，「lust」出現了 343次。出現次數大幅增加，主要

是由於RSV對瑪竇福音 5:28的翻譯（「looks lustfully （貪戀ttt5主視）」）。

若望﹛則是三世在詳細討論耶穌的言論時，多次使用「戀」（「desiderare 」

或「desiderio」）這符合CEI譯本的用法（「注視而戀」），但〈羅馬觀察

幸的的譯本有意保留 RSV所用「 lustfully （貪戀地）」的意思，因此往往

把原文的「戀」譯為「 lust （貪戀）」。此外，由於「 lust」常用作翻譯

「 cone叩前enza （貪慾）」，因此「 lust」的出現次數倍增。可是，貪慾較

貪戀具有更廣闊的涵義。性的貪慾只是其中一種。「 lust」的出現次數大

幅增加，使行文瀰漫著泛性論的氣氛，但這不是若望保祿二世的原意。

為避免產生此類難題，本書譯本所引用的英文聖經已修訂至符合CEI譯

本，且在修訂時總是考慮到希臘文或希伯來文原文的意思〔中譯者註：

中譯本在引用思高聖經本時亦作出了相應的修訂〕。 22

《羅馬觀察報〉的譯本由聖保祿出版社編為四冊：〈男人和女人

的原初結合｝ ( Original Unity of Man and Woman, 1981 ）、《心裡潔淨的人

真有福｝ (Blessed Are the 昂的 of Heart, 1983 ）、〈婚姻與獨身的神學〉

(Thε Theology of MαrriαgεαηdCεlibαcy, 1986 ）及《探討（人類生命）通諭〉

(R究月ectio附 on Hun nαε 仍·iaε弓 1984 ）。聖保祿出版社在 1997年出版了全冊

〈身體神學：天主計劃中的人與人之愛〉（η1e 刃1εology of、 thε Bo命： Human

Love in the Divine Plan ） 。合訂本的內容在訐多細節上有別於較早前的版

22 在某些情況下，即使有這原作的意思，我也保留了 CEI譯本。舉例說，創2:23 的希伯來

原文意思是：「這才真是我的骨中之骨，肉中之肉。＿ CEI譯本由於某些原因而倒轉了

青與肉的位置：「這才真是我的肉中之肉，骨中之骨。」在《身體神學》 8:4和 19:1之

中，若望保祿二世是遵從原文的次序。
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本。為強調某些重點，若望保祿二世經常用斜體字標示短句和句子，但

在合訂本中卻刪去了這些斜體字格式﹔為進一步強調某些用詞或指明討

論王題，若望保祿二世也經常使用引號，但在合訂本中也刪除了許多引

號。最後， 1997年的版本改寫了一些艱深的句子，使之更容易理解。

1997年的版本只載有〈羅馬觀察報》翻譯的 129篇要理講授，但本書

亦刊載波蘭文版本和〈男人和女人〉所載的其餘六篇要理講授。這些內

容都是首次以英語發表。

c. 文類、目標對象、權威性

〈教導〉系列把周三的講詞列為「公開接見集會講詞」文類。像保

祿六世和若望保祿一世一樣，若望保祿二世也在周三公開接見集會發表

要理講授。為界定〈身體神學〉的文類，「要理講授」是較能突顯其內

容本質和內在特性的分類。在周三聚集一起的朝聖群眾就像是普世教會

的代表，而〈身體神學〉就是羅馬主教向普哇教會發表的要理講授。

根據梵二有關主教牧職的文件，在主教的訓導職務中，「宣講及教

授要理．．．．．．常佔重要位置」（〈主教在教會內牧靈職務法令｝ 13 ）。這

不是說通論和牧函等就具體議題發表的教宗文件都是次要的，或權威性

較低的，而是說羅馬主教作為普世教會的牧者，周三要理講授在其普通

訓導中具有相當的優先地位。

在1979年10月 16 日發表的《論現時代的教理講授》之中，若望保裸

二唾解釋了他對要理講授的理解。這篇勸論的發表日期介乎〈身體神

學｝ 5 ( 10月 10 日）與〈身體神學＞ 6 ( 10月 24日）之問。我們可以假定，

他在撰寫〈論現時代的教理講授〉時，己構思了他有關人與人之愛的要理

講授﹔同樣，在他發表《身體神學〉時，亦己想好他對要理講授的解說。

教理講授的首要目標，正如聖保祿及現代神學所慣用的詞彙’乃是

「基督的奧秘」。講授教理乃是引領人在各個向度探究這奧秘：

「．．．．．．光照一切人，使他們明白．．．．．．天主內的奧秘．．．．．．能夠同眾聖徒
領悟基督的愛是怎樣的廣、闊、高、 j菜，並知道基督的愛是遠超人所
能知的．．．．．．充滿天主的一切富裕。」（弗 3:9 ﹔ 18-19 ）。這是在基督神

性的一位身上，揭露天主在這一位內所完成的整個永恆計劃。這是設法
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文本

瞭解基督的行動、言論和他所行的奇事的意義，因為它們同時隱藏和揭

示了祂的奧秘。在這種意義之下，教理講授的最終目標乃是使人不僅與耶

穌基督接觸，而且也與祂共融和親密交往：只有祂能引導我們在聖神內

投入聖父的愛，並使我們分享聖三生命。（〈論現時代的教理講授｝ 5) 

這道理不是一些抽象真理的總體，它是傳授天主常存的奧秘。在

福音中傳授這真理的那一位，遠超過以色列的一眾「大師」：祂的教

訓的本質，也遠超過他們的道理。原因是祂的所說、所行和祂的身分

之間，有著獨特的連繫。（《論現時代的教理講授》 7)

上述有關要理講授的說明與〈身體神學〉實際所用的方法和內容非

常相似。第一部分（〈身體神學｝ 1-86 ）的重點是基督的三番言論﹔在祂

教授天主對人、和人與人之愛的計劃時，這三番言論發揮了關鍵作用。

這個重點的基礎在於基督是導師。第二部分（〈身體神學〉肘，113 ）是基

於保祿在厄弗所書五章有關夫妻間之愛的「奧秘」的教導，而闡述基督

的教訓。最後一部分（《身體神學｝ 114-133 ）是運用從第一至第二部分

所得的洞見，討論具體的男女婚姻生活。在若望保祿三世的要理講授系

列之中，《身體神學〉最切合〈論現時代的教理講授〉中所界定要理講

授之要義和本質。〈身體神學〉應是若望保祿二世最出色的要理講授。 23

要衡量〈身體神學〉的權威性，應基於以下有關職務、文類和內容

的結論：如果教宗發言時是（ 1 ）以普世教會牧者的身分﹔（ 2 ）運用其

主教職務主要的教導方式﹔及（ 3 ）談論信仰的核心課題，內容便具有極

高的權威性。就〈身體神學〉而盲，這三個指標都極高。

有些作者反對這些憑證，而否定〈身體神學〉的權威性。舉例說，

在傳統主義者的刊物〈基督徒的秩序｝ (Christian Order ）中，狄瑟法

( G. C. Dilsaver ）提出應把〈身體神學〉視為決依提瓦的私人神學著作，

而非若望保樣二世的宗座訓導。

23 若望保祿三世於在位期間，實行了另一個大型的要理講授項目一﹛天主教教理〉。當

比較《身體神學〉與〈天主教教理﹜嗨，我們不難發現，兩個項目的目的非常不同。

〈教理〉是就整體的基督徒信仰提供一個概覽，而﹛身體神學〉只集中於要理講授的

核心，也就是厄弗所書五章所述的「奧秘」。因此，〈身體神學〉可作為從若望保祿

三世的觀點解讀〈教理〉的工具，尤其是看他如何把眾多命題聯繫到要理講授的唯一

核心。
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教宗若望保祿三世在周三要理講授集會中，宣讀其神學著作的大部分

內容，包括〈婚姻與獨身的神學﹜。決依提瓦在他這本著作中以私人

神學家的身分（這是因為這本著作是在他晉升教宗前完成的）對厄弗

所書五章作出詮釋，從而介紹「互相順從」的黑高概念。 24

導言

從周三要理講授所顯示且能表達若望保祿二哩的意向的種種標記可

見，若望保祿二世有意使周三要理講授成為真正的要理講授，而非私人

神學著作的誦讀。狄瑟法是迴避了若望保祿二世清楚明白的意向。他提

出的唯一論點是：「這本著作是在他晉升教宗前完成的。」這論點是毫

不相干的。這位羅馬主教是直至在進行要理講授時，才首次發表著作內

容。教宗若望保祿二世在集會上發表的意大利文版本才是〈身體神學〉

的原作或權威版本，並刊於官方出版的〈教導〉系列。

庫蘭（ Charles Curran ）也提出與狄瑟法相似的立場。他同樣漠視「要

理講授」這文類，而把自己的目光局限於〈教導〉系列所採用較表面的

「公開接見集會講詞」文類。

（《祂造了男人和女人﹜屬於 j 特定的教導文類，也就是在每周公開

接見集會上發表的講詞．．．．．．因此，肉群眾發表的講詞並無多大權威
性，甚至毫無權威性可言，往往只是向不同類別的出席者致候和給予

勸論．．．．．．就權威性教導而言，這些講詞沒有多大重要性，甚至是毫不

重要。 25

我們不應認同狄瑟法和庫蘭的觀點，而應堅持《身體神學〉是這

位羅馬主教給普世教會的要理講授，論述基督徒信仰的核心，也就是愛

這個「偉大的奧秘」（弗5 ）。

若望保祿二世運用其他概念描述〈身體神學〉的文類。他稱這些要

理講授為「探討」（ 146 次），以這樣普通的用詞展示它們是以自覺的態

度，對所探討的對象作出仔細和批判性的研究。他也稱這些要理講授為

「分析」（是最頻繁的用詞，出現了269次）和「默想」（ 21次）。分析

24 G. C. Dilsaver,“Karol Wojtyla and the Patriarchal Hierarchy of the Family: His Exegetical 

Comment on Ephesians 5 :21-33 and Genesis 3: 16.'‘ Christian Order, June/July 2002 

25 Charles Curran, The Moral Theology of Pope John Paul II (Washington, DC: Georgetown 

UniYersity Pre泊， 2004), 4-5. 
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與默想有明顯的矛盾。在默想時，我們採取被動的姿態，慢慢咀嚼整體

的意義：在分析時，我們採取主動，在整體之中整理由原則和要素。可

是，兩種思想活動是互相補足的。

若望保祿二世也稱〈身體神學〉為「研究」（ 13次），看來有學術

意味。﹔天依提瓦是受過訓練的神哲學家，多年來擔任教授。即使獲委任

為主教後，他仍繼續其學術生涯。《身體神學〉具備許多學術研究的特

點，例如經常以固定的形式重複使用專門術語（身體的配偶性意義、帶

有貪慾的人、按真義重讀身體的語言：這些短句許多己列入下文的「索

引」），並加入學術性的註腳等等。

難道說《身體神學〉是以要理講授方式發表的學術研究嗎？教宗是

否嘗試混合兩種不可調和的文類？在問三接見集會聚集的聽眾匯集了不

同年齡、不同階層的人。可是，所發表的內容有時很艱深，以至經驗豐

富的神哲學家也要費勁思索。學術性的誼腳是內文的主要組成部分（這

為要理講授而言是難以理解的事實），往往引用法文、德文、拉丁文、

希臘文和希伯來文原文，而不作翻譯。內文與其目標對象的程度看來並

不相稱。「坦白說，這些講詞看來並不適用於這個場合。為公開接見集

會來說，這些講詞太多理論，也太詳盡了．．．．．．我肯定集會上的大部分出

席者都不明白教宗在說甚麼。」 26

為回應這些質誨，我們可強調上文己提及的一點：出席周三公開

接見集會的朝聖者是普世教會的代表。真正的目標對象是普世教會。在

研究〈身體神學〉時，我們廠覺到若望保祿二世在發吉時發揮了他所有

的才智，就像在撰寫一本神學日誌。可是，他在發言時，同時也意識到

自己作為普世教會伯多樣繼承人的身分。有人反對說，要理講授要求較

低水平的學養﹔對此我們可回應說，要理講授的對象不僅是才智稍遜的

人，而是學養水平不一的全人類，但學者或許較少察覺自己的需要吧。

同樣，神學家盡其所能發揮才智，藉著神學闡述對信仰的理解，使整個

教會獲益。在這樣的水平向全教會發言可以是富有成效的，但必須有人

26 Curran, Moral Th叩logy of John Paul II, 5. 
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導言

幫助其他人理解所發表的言論。此外，〈身體神學〉的許多篇章都是簡

單直接，清楚易懂的。

d. 解讀聖經

若望保祿二世有意講解建基於聖經內容的身體神學，尤其是以基督

的吉論為基礎（參閱〈身體神學＞ 86:4 ）。他是如何解讀聖經？他的解讀

方法與聖經的歷史批判學說有何關係？若望保祿三世對歷史批判研究的

看法是很正面的。

天主教的釋經學家﹝必須〕完全認同道成肉身的奧跡，這是天主性與

人性在有限的歷史生命中互相結合的奧跡。耶穌的塵世生命不僅是規

限在第一世紀初的猶大和加里肋亞的地點和日期，也深植於古代近東

一個小國的悠長歷史。這個國家有其弱點，也有其偉大之處﹔當中有

屬於天主的人，也有罪人﹔有其緩慢的文t演進，也有其政治危機﹔

曾經歷失敗，也曾經歷勝利﹔亦渴望和平和天圈。基督的教會認真看

待道成肉身的真實性，因此非常重視聖經的「歷史批判」研究．．．

〔釋經學家應致力〕瞭解短文的意義，盡可能作出精準的理解，

因此也要顧及其歷史和文t背景。相當數目的基督徒對天主和道成肉

身有所誤解，以致採取了相反的方法。他們傾向相信，由於天主是絕
對的存有，故祂的一言一語都具有絕對的價值，不受人類語言的各種

條件所規限。因此，他們認為根本無須研究這些條件以找出兩者的

區別，這樣反而會減損天主的話的重要性。然而，這就是假象產生之

處，而且由於固執於對絕對者的誤解，聖經默廠和道成肉身的奧跡也

真的遭否定了。聖經中的天主作為絕對的存有，不會摧毀一切祂接觸

的事物，或壓制任何分歧和細微的差異。相反，祂是造物主，創造了

令人驚歎稱奇的萬有，「各按其類」’正如創世紀的敘述多次提及的

（創1 ）。天主並非要消滅分歧，而是尊重它們，善用它們（參閱格

前12:18, 24, 28 ）。雖然祂用人的語吉表達自己，但沒有賦予各種表達

方式劃一的價值，而是非常靈活地善用其中的細微差異，並接受其局

限。正是為此，釋經的工作是如此複雜、如此必要、如此吸司 I ! 21 

雖然若望保祿二哩對歷史批判學說的態度很正面，但這種學說是依

靠搜集訐多瑣姻的資料來建立論據，而他身為思想家的性情並不傾向女1日

27 若望保祿二世於1993年4月 23 日的講詞，以發表宗座聖經委員會為紀念良十三世〈上智

者天主﹜通論一百周年與比約十二世﹛聖神默戚〉通諭五十周年而出版的《教會內的

聖經詮釋＞ , 7-8 。
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此行事。他也有能力建構這樣的論據，這可見於他如何重構山中聖訓中

耶穌的聽眾的文t處境（參閱（身體神學＞ 33-39 ）。儘管如此，他較戚

興趣的問題是：甚麼是事物的真相？即使作為聖經讀者，他的主要觀點

是哲學家和系統神學家的觀點。

有時候，歷史批判學者集中研究歷史真相的問題（在某個歷史背景

之中，這些話有何用意？）。他們是如此專注，以致很容易忽略事物的

真相（這些話如何展現天主、人的生命等等？）。他們傾向按照文本的

意義在歷史中的真實性，而衡量有關事物真相的陳述。舉例說，若望（呆

子是二世提出，我們可從雅威典的創世敘述，「演繹」出這個結論：「人

成為天主的肖像不僅是透過他自身的人性，也是透過男女自起初形成的

人與人的位際共融。」（〈身體神學》 9:3 ）從歷史批判的角度出發，

我們可反對說，雅威典的敘述根本沒有「肖像」一詞。「肖像」只見於

司祭典的敘述（創 1 ）。按歷史理據而論，司祭典的敘述不大可能把男

女的差異和共融視為天主的肖像。這樣的觀點無法在可祭典的其他部分

獲得憑證。創世紀一章所述的肖像較可能是有關主宰大地，這有明確的

描述。

假設就論據而吉，這個歷史批判的觀點是正確的，但有關事物真相

的問題尚未獲得解答。人與人的位際共融（ communion of persons ）實際

上是否天主的肖像？創世紀二章所說的有助解答這個問題嗎？若望保

祿三世的論點的核心很簡單。根據創世紀二章，人類的受造在男女之間

的位際共融中達至成全。根據創世紀一章，人類正是在達至成全時展現

天主的肖像。這是人類受造的終點。故此，男女之間的共融屬於天玉的

肖像。這不是從歷史批判的理據推論出來的，而是從事物的真相獲得的

｛；±~Le斗”
：本口口問

若望保祿二世在解讀厄弗所喜 5:21 時，也提出相似的論點，指出夫

妻之間應互相順從（參閱〈身體神學＞ 89 ）。我們不難發現，既然折使

句「彼此服從」是這封書信的分節標題，所以也涵蓋子女對父母、僕人

對主人的單向從屬關條（參閱弗 6:1, 5 ）。因此，庫蘭指責若望保祿二世

是自由主義者，說他違背了經文的父權意義。「這種自由主義的詮釋歪
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導言

曲了聖經經文的意義。」 2自然而，看來我們可合理地假定，若望保祿二

世考慮過這個主題（即單向的服從），但選擇不予集中討論。他確是沒

有咕觸上述主題。他集中討論的是一個引人入勝的論點，是基於「敬畏

基督的心」的闡述，匯集了厄弗所書的神學涵義。我們應把若望保祿二

世有關夫妻互相順從的論述視為事物的深層真相的展現。

雖然歷史事實不容忽視，但最終事物的真相比經文的相關歷史

事實更具吸引力。「故此，釋經者不滿足於解答這個問題：所說的話

（就像是說話而已）按其歷史處境和歷史背景有何意義？反之，他們最

終要問：經文談論了些甚麼？所說的話導往甚麼現實呢？」 29

若望保祿二世不僅正視人的意義（包括在其原初歷史背景「所說的

話」與事物真相的展現），也重視屬神的意義。屬神的意義構成道成肉身

與聖經之間的類比的另一面。那是天主在祂整體的眉立示中的原定的意義。

應時常興致勃勃地研究天主之言所處的人性環境。

儘管如此，這樣的研究是不足夠的。為尊重教會信仰與聖經默戚

的連貫性，天主教的釋經學須謹慎，不要局限在聖經文本的人性層

面。首要的是，它必須幫助基督于民更清晰理解這些文本中的天主之

盲，為使他們更好地接受它們，從而與天王活在圓滿的共融之中。為

此，釋經學家顯然有必要先理解文本中的天主之盲。他的理性工作須

有深度的靈修生活支持，才能做到此事。

沒有這樣的支持，釋經研究是不完整的：這樣的研究會忽視其宗

旨，而局限於次要的工作，甚至可能成為一種逃避。如果純粹就文本的

人性層面進行科學性研究，釋經學家或會忘記天王之言是邀請每一個人

突破自己，活在信德和愛德之中．．．．．．

事實上，為對聖神默戚的話作出完全有效的詮釋，我們必須先由聖

神引導，且必須為此祈禱，熱切祈禱，祈求聖神的內在光照，並順從

接受這光照，也要祈求雯，這是因為天主「是愛」（若一 4:8, 16 ），只

有愛能使我們明白天主的語言。 30

28 Curran, Moral 1月heology of John Paul II, 56. 

29 Rudolf Bultmann, "Das Problem einer theologischen Eλegese des Neuen Testaments’”Zwischen 

den Zeiten 3 ( 1925) : 334 57, here 338 

30 若望保祿二世於 1993年4月 23 日的講諦， 9 0 
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文本

根據上文所述，整部聖經迴盪著「天主的語吉」，而且與「天主

是愛」的真理息息相關。《身體神學〉的核心是嘗試從淨配關條的奧秘

（弗 5 ）精確地解讀這種「天玉的語言」。

「這奧秘真是偉大！但我是指基督和教會說的。」（弗5:32 ）在厄弗

所書的整體語境中，還有在那眉立示了天主「自起初」已定下的救恩計

劃的整個聖經語境中，我們可見「mysterion 」一詞在這裡是指奧秘，

這奧秘最初隱藏天主心哩，其後在人的歷史中做示出來。這奧秘十分

重要，因此真是「偉大」：由於這是天主為人類預定的救恩計劃’這

奧秘因而可說是整個敢示的中心主旨，中心現實。造物主天主聖父切

望藉著祂的聖吉將之通傳給人類。（《身體神學｝ 93:2) 

在若望保祿三世的眾多著作之中，（身體神學〉對「天主切願藉

著祂的聖吉（＃守自己）通傳給人類」的真理作出最直接、深入和詳盡的

分析。正如〈身體神學〉是若望保持三世眾多要理講授之中最重要的，

這樣解讀聖經的屬神意義的方法也是他最重要的解讀方法。有關聖神的

〈主及賦予生命者〉通論或許是最接近〈身體神學〉的，這是因為通論

對若望福音作出詳盡的默想，尤其是對「天主是愛」的奧秘。

在祂的親密生命中，天主「是愛」’是聖三共有的本體之愛：位際之

愛是聖神，祂亦是父及子的神，因此祂作為非受造的愛與恩賜，「就
連天主的深奧事理祂也洞悉」。可以說在聖神內，天主聖三的親密生

命成為完全的交付，是天主聖三之間值此愛的交流，藉著聖神天主以

交付的模式存在。聖神的位格表達了這種自我交付和愛的存有。祂是

愛的位格。祂是交付的位格。這裡我們擁有對這實在性取之不盡的寶

庫，還有對天主位格深奧難明的概念，唯有藉著天主的做示我們才能

明白此概念。（〈主及賦予生命者｝ I 0) 

若望保祿三世的真知卓見是以聖三為核心，這是由於﹔天依提瓦在年

青時接觸到聖十字若望的詩歌和神學所致。

二. t夭依提瓦加爾默羅式的位格主義

a. 《論教會在現代世界牧職憲章》 24:3 與十字聖若望的三角

論
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導吉

帕斯卡﹒伊迪（ Pascal Ide ）在若望保祿二世的大量作品中尋找《論

教會在現代世界牧職憲章》 24:3 的痕跡，並說明它在若望保祿三世詳盡闡

述的交付神學中發揮了重要作用，其中《祂造了男人和女人〉尤其如是。 31

〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3一段寫道：「實在，主耶穌曾祈求聖

父說：『好使他們合而為一．．．．．就如我們原是一體一樣』（若 17:21-22)

這話暗示了天主三位的互相契合跟天主子民在真理及愛內的互相契合，

可以互相比擬，這視界是人類理智從未知悉的。故此，若果在世上的眾

受造物中，唯獨人是就其本身而被天主所愛﹔那麼，人就唯有衷心交付

自己，才會找到真我（參閱路 17:33 ）。」（ 24:3 ）這段文字的最後一句

包含了兩個基本原則。第一：人是就其本身、為了人的好處而被天主所

愛。因此，人不應成為被利用的工具。﹔天依提瓦稱這原則為「位格主義

的常規」（ personalistic norm ）。 32第二：人唯有衷心交付自己，才會找到

真我。

一個關乎第二個原則的三角論就像印記一樣，深深銘刻在決依提

瓦／若望保祿二世的眾多作品之中﹔由他的博士論文《十字聖若望論信

德｝ ( 1948年）至他最後一篇通諭〈活於戚，粵、祭的教會｝ ( 2003年），都

可見這個三角論。

(I ）愛就是自我交付。

(3 ）聖三是愛與交付的典範。

(2 ）男和女配偶問之愛就是

在我們的經驗中完全自我交付

的範例。

31 參閱： Pascal Ide,“Une theologie du don: Les occu叮ences de Gaudium et spes, n. 凹，但 chez

Jean-Paul II’” Anthropotes 17 ( 2[ 01) , 149 78; 313-44 。請也參閱伊迫尚未發表的﹛身體

神學〉註解： Pascal Ide,“Le don du corps: Une lecture des catecheses de Jean-Paul II sur 

le c。中s humain”( manuscri阱， 1992 ）。

32 參閱· Karol Wojty怯， Loνe and Responsibility (San Francisco: Ignatius Press, 1993 ) , 

40--44 。
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法依提瓦加爾默羅式的位格主義

在這個三角論中，第一點就是籠統地論述愛就是自我交付。從這一

點向橫伸展，連接至另一主題：在男和女配偶間之愛中，可見某種完整

的交付自我。另一條線朝斜上方伸展，以類比方式把第一點論述的愛應

用在聖三身上。在聖于受生和聖神受發之中，有著圓滿的天主大愛與交

付（參閱〈主及賦予生命者＞ 10 ，即上文引用者）。連接著第三點與第

三點一條向下延伸的直線代表另一個主題：受造位格之間的共融，尤其

是男和女配偶問之愛的共融，而這共融是源白天主自身的聖三共融。

這個別具特色的三角論闡明了〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 24汀，

而這條文正構成決依提瓦／若望保祿二世的神哲學位格主義的核心。﹔天

依提瓦是在十字聖若望的著作最先接觸到這位格主義。﹔夭依提瓦後來接

觸到康德的位格論和舍勒的另一種很不同的位格論，兩者都豐富了這加

爾默羅的起點，但無損其基本結構。康德和舍勒的位格論都帶有不同的

基本結構。決依提瓦兩者都沒有採用（詳見下文）。

b. t天依提瓦與十字聖若望的相遇

1941 年，也就是卡羅爾﹒﹔天依提瓦加入克拉科夫地下修院的前一

年，二十一歲的決依提瓦正在修讀波蘭文學。他在這時候初次接觸十字

聖若望的思想，這相遇影響深遠。回想起來，納粹的秘密警察是促成這

相遇的工具，發揮了歷史性的作用。希特拉為了瓦解波蘭宗教界和知識

分子的反對勢力，在各波蘭堂區創除了大量神父。在此情況下，決依提

瓦接受平信徒若望﹒泰蘭諾斯基（ Jan Tyranowski ）的神修指導。泰蘭諾斯

基還把十字聖若望介紹給決依提瓦。 33十字聖若望深深震爛了這個年青

學生。為閱讀這位神契主義者聖師的原文作品，他立即學習西班牙文。

「加入修院前，我遇上平信徒若望﹒泰蘭諾斯基，一位真正神契主義

者。我視他為聖人。他向我介紹了幾位偉大的西班牙神契主義者，特別

33 他也給j夭依提瓦介紹了聖類斯﹒蒙福（ St. Louis de Montfort），參閱 George Weigel, 

Witn臼S to Hope: The Biography of Pope John Paul II (New York: Harper Collins, 1999) , 

58-62; George Huntston Williams, The Mind of John Paul II: Origins of、 His Thought and 

Action ( New York: Seabury Press, 1981 ) , 77←81 。
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導言

是十字聖若望。在加入地下修院前，我已開始閱讀這位神契主義者的作

品，尤其是他的詩歌。為了閱讀原著，我學習西班牙文。那是我生命的

一個重要階段。」 34

在初次接觸十字聖若望後仁年，二十八歲的決依提瓦神父為他

的論文答辯。論文主題是按十字聖若望的教導認識信德，由天神大學

(A時elicum) 35當時的靈修學教授雷其諾（ Reginald Garrigot此agrange ）負

責指導，以拉丁文寫成，並引用了十字聖若望作品的西班牙原文。 36到

了 1982年，即若望保祿二世認識十字聖若望四十多年後，他在1982年 11

月 4 日（即 1982年 10 月 27 日發表〈身體神學＞ 99至 1982年 11 月 24 日發表

〈身體神學＞ 100的期間）發表的講道詞中，這樣談論他的這位霾修導

師：「我的神修培育有賴於他。我在年青時代認識他，與這位信仰上的

導師作出深入交流，認識他的語言和思想，而這交流匯聚於我的博士論

文〈十字聖若望論（吉德〉。自此，我視他為良師益友﹔他向我展示了在

邁向天主的黑晴路途上所照耀的光明。 3 7 

34 John Paul II, Crossing the Th1臼hold of Hope, 142 °請也參閱： John Paul 11, G1戶 and

Mystery: On the Fiftieth Annivers的 of My Priestly Ordination (New York: D自由＞leday,

1996) , 23-25 。

35 Karol Wojtyla, La dot// ina della fede in S. Giov.αnni della Croce [Doctrina de fide apud S. 

Joannem a Cruce], ed. Massimo Bettetini, Original Latin text with facing Italian translation 

(Milan: Bompiani, 2003 ）。英譯本： Karol Wojtyla, Faith according to St. John of the Cross 

(San Francisco: Ignatius Press, 1981 ) 0 參閱 Jesus Castellano Cervera,“La rilettura della 

fede in Giovanni delle Croce ( 1948) e ii magistero odier- no di Giovanni Paolo II: Continuita 

e novita’” in Fede di studioso e obbedienza di pas tore: Atti de/ Convegno sul 500 de! dottorato 

di K. Woj砂la e de/ 200 de/ Pontificato di Giovanni Paolo II, ed. Edward Kaczynski (Rome: 

Millennium Romae, 1999 ）。 Alvaro Huerga,“Karol Wojty扭， comentador de San Juan d巳 la

Cruz," Angelicum 56 ( 1979) 348 66; Raimondo Sorgia, '‘Approcio con !'«opera prima» di 

K. Wojtyl丸” Angelicum 57 ( 1980) 40 I 23; and Williams, Mind of John Paul II, I 03-9 

36 胡偉嘉（ Huerga ）認為，﹔夭依提瓦對西班牙原文與譯文的細微差異有精闢見解： Huerga,

“Wojtyl且， comentador de San Juan," 252 。

37 若望保祿二世，於塞哥維亞（ Segovia ）發表的講這詞（ 1982年 l l 月 4 日），《教

導｝ 5 ' no. 3 ( 1982 ）。 1137-44 ，第2段。
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1夭依提瓦加爾默羅式的位格主義

﹔天依提瓦的博士論文主要論述信德是天主與人的結合之道。若望保

樣二世將他的宗座牧函《信德的導師｝ (Maestro en la）的（ 1990年）獻給

十字聖若望，牧函強調﹛吉德是結合之道這個主題。

這位封諦威洛斯（ Fontiveros ）聖人的經驗與教導深深吸引了我。我在

接受司鐸培育初年開始，已視他為信仰旅程上的可靠嚮導。我認為他

在這方面的教導對每一位基督徒都是無比重要的，尤其是因為在我們

這個嶄新的時代，信仰領域充滿著危機與誘惑。我的神學博士論文主

題是「十字聖若望論信德」。其中，我特別論析這位于申契主義者聖師

所肯定的中心思想：要與天主共融結合，信德是唯一直接和相稱的途

徑。甚至在那時，我認為若望不僅綜述了紮實的神學教義，而最重要

的是，他也闡述了基督徒生活的一些基本層面，例如是與天主的共融

結合、祈禱的默觀向度、使徒工作如何藉著在天主內生活汲取力量，

以及懷著希望度基督徒生活所帶有的創造性張力等。 38

假如決依提瓦選擇以愛為論文主題，而不是論述（吉德，那麼我們將

會更直接清晰地發現，他對夫妻間之愛的認識深受十字聖若望的影響。

儘管如此，他在論文中引述和分析的一段文字看來是一顆重要的種子，

孕育了他日後有關愛與位格主體性的思想。

啊！火焰明燈

在其光芒中，

那源自內心深處的風受

原是若隱若現，

此刻射發光明和溫暖，呈給所愛者，這個呈奉何等罕有，何等精英！

這詩節強烈地表達了決依提瓦對位格主體性的意識且極之重視。在

熾熱的明燈下，內心深處的風受散發溫暖和光明，呈奉給遠方所愛。十

字聖若望就最後兩行作出這樣的註解：

天主按其意志，自由和慈祥地賜下自己，而人靈也是如此把自己獻給

天王（意志越是與天主結合，人靈便越是慷慨自由），就是在天主內

獻給夫主本身：這是人靈肉天主呈奉的其實而完全的獻禮。

38 若望保祿二世，「於十一字聖若望逝世四百周年紀念日致加爾默羅跌足修會總會長Felipe

Sainz de Baranda的《信德的導師》」宗座牧函， 1990年 12 月 14 日， 2'
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這時，人靈意識到自己確是擁有天主，他因天主交付自己而成為

祂的義子，因而藉著繼承權而擁有天玉，並對天主有擁有權。由於他

已擁有天主，因此可以按其所願把天主給予或傳達給任何人。這樣，

他把天主呈獻給他所愛的神性的一位，也就是那一位向人靈賜下自己

的天主。由於他是自願地獻上從天主所領受的一切，因此他藉著這樣

的奉獻，償還了虧欠天主的一切。
人靈向天主呈上的獻禮就是聖神，甘心委順於祂，猶如獻上那些

屬於自己的（為使天主如祂所堪當的，得以在聖神內愛自己），因此

人靈體察到自己把那些屬於自己的獻給天主，而且這奉獻相稱於祂

的無限存有，因而人靈享受無比的悅意和成果。天主始終是天主，人

靈確是無法再次把天主獻給天主。可是，人靈是真正地和完美地作出

這樣的奉獻，獻上天主賜予的一切以回報祂的愛 亦即所獻上的要

相稱於所領受的。另一方面，應獲得相稱回報的天主獲得了人靈奉獻

禮﹔祂欣然悅納，視之為人靈呈奉那些屬於他自己的。在這樣的奉獻

中，天主重新愛這人靈，且天主如此把自己重新交付給人靈時，人靈

也彷彿再次愛天主。
如此，天主與人靈之問實在是形成了一種愛的往來，就像婚姻中

的結合與交付，而雙方的美善（即雙方甘願彼此交付而各自豐盛地擁

有的神性本質）是雙方共同擁有的。他們都向對方訴說天主聖子藉著

若望向夭父說的話：我的一切都是你的，你的一切都是我的：我因他

們已受到了光榮。（若 17:10) 39 

導吉

﹔天依提瓦引用了這段文字的重要部分，予以詳細論述。 40最重要的

段落強調了天主與人靈之間具轉位作用的結合的聖三層面。

天主與人靈之間的關條既是父子關條，也是夫婦關餘，而這個關條的概

念是以兩個固定的元素為基礎 ﹝l﹞以義子關條傳達恩寵﹔﹝2﹞愛的力量。

〔第 l點〕人靈成為「有分於天主」，因有分於天主而擁有

天主性﹔
〔第2點〕意志在愛中向所愛的神性的一位所呈奉的，絕不遜於

他從祂所領受的：那就是分沾天主性之恩。因此，人靈是藉著天主而

肉天主獻上天主本身，因為聖神的活動不斷獲得轉仕。 41

39 St. John of the Cross，刃1e Living Flame of Love, commentary on st. B 3, par. 78一駒， m 

The Collected 矽沙仇， ed. Kieran Kavanau叭， rev. ed. (Washington, DC: ICS Publications, 

Institute of Carmelite Studies, l 991 ) , 705~6 ，筆者自行標明重點。

40 參閱： Wojty妞， Apud Joannem a Cru仗， 421 30; Wojtyla, St. John of the Cross, 227 33 ，請

也參閻明。

41 拉丁文「 motio」是主格的。或許應解讀為奪格的「motione」，而此句應譯為「因著聖
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法依提瓦加爾默羅式的位格主義

儘管如此，奉獻的其實是人靈﹔人靈以超卓的程度向天主回愛。

人靈的意志完全與天主的意志結合，因而他只能遵照天主的旨意行

事，而不能作任何其他事。故此，由於這個具轉他作用的結合是如此

完美，人靈的意志只會專注於天主的旨意所願的目的，也就是愛天

主，並以愛向祂獻上人靈藉著分沾所擁有的天主性﹔人靈這樣做不僅

是藉著作為愛人的意志，也是藉著聖神的活動而像天主一樣的去愛。

如此，我們接觸到〈心靈之歌〉所提及有關「聖三」的奧秘
教導。 42

c. 詳述十字聖若望的三角論

在《愛的活焰〉這段重要文字（第三詩節及註解）與決依提瓦／若

望保祿二世的見解之間，有三個連接點是特別清晰和重要的，符合上文

所述別具特色的三角主題：（ 1 ）愛包含一個彼此把自己交出的循環，其

極致就是自我交付。（ 2 ）在人的經驗中，這樣自我交付的範例就是男和

女之間的夫婦關係。（ 3 ）聖三是這種愛與交付的原型﹔天主與人之間的

愛和人與人之間的愛都是由此衍生，模仿和分沾此愛。以下將更詳細論

述以上各點。

( 1 ）愛與自我交付：十字聖若望把人靈與天主的關條描寫為互相交

付的循環。在此循環中可找到愛的深層滿足和幸福﹔這是交付的循環，

而不僅是接受的循環（參閱〈身體神學＞ 68:2-3 ）。在《愛的活焰〉第三

詩節中，新娘獻上的是天主，而天主早已把自己賜給她了。自我奉獻不

是顯明的，卻肯定是隱含的。十字聖若望在其他作品中更直接地述說新

娘獻出自我。

在那裡’祂給我祂的胸懷﹔

在那裡，祂教我甘白白常存的知識﹔

毫無保留地，

我把自己獻給祂，

在那捏，我許諾作祂的新娘。 43

神的活動，他（指人靈﹞不斷獲得轉他J 0 

42 Wojty妞， St. John of the Cross, 230 ，筆者自行標明重點，英譯本經修訂。參閱： Wojtyla,

Apud Joannem a Cruce, 424 and 426 。

43 St. John of the Cross, Spiritual Canticle, st. B 27 ° 
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導言

在此詩節中，「作祂的新娘」這許諾似乎是以另一種方式表達緊接

此句前的話：「毫無保留地，我把自己獻給祂．．．．．．」十字聖若望這樣誼

解說：

在本詩節中，新娘述說在此靈性的婚禮之中，人靈與天王之間的互相

交付，並述說他們在愛的酒室中，因天主把自己通傳給她，而使他們

結合．．．．

在那天主甜美的飲料中，人靈在主內暢飲，且心甘J倩願，極其歡

樂地把自己完全交付給天主，渴望完全屬於祂，並且決不在她自己內

保留任何天主以外的事物．．．

因此，人靈在意志和行動上，真實而完全地把自己獻給天主，毫

無保留，正如天主已慷慨地把自己完全賜給她了。在這樣形成的結合

中，雙方的意志互相回報、交付、滿足（以至雙方都不在任何事上辜

負對方），並帶有婚姻關條的忠誠和穩定。因此，她續說：在那捏，

我許諾作祂的新艘。

正如已出嫁的人只會愛慕、關心她的新郎，唯獨為他工作，因此

處於這個狀況的人靈無論是意志上的喜愛、智力上的知識、關注、行

動或欲望，全都是完全指向天主的。她可說是神性的和獲得神化，以

至在她能夠理解的一切事上，她甚至不會絲毫違反天主的旨意。 44

根據這段文字，人與天主之間宛如配偶問之愛的特色就是完全交付

自己，這可見於在情廠上完全依附對方。「毫無保留地，我把自己獻給

袖，在那裡，我許諾作祂的新娘。」

當愛的結合發生後，所愛的天主的肖像己刻在意志上，給描畫得如此

深刻生動﹔確實可以說，所愛的神性的一位活在愛人內，愛人也活在

所愛的神性的一位內。在彼此的相愛之中產生了轉他，愛使兩者如此

相似，以至我們可以說他們成為另一位，二人結合為一。這是因為在

這種愛的結合和轉t中，雙方都把所擁有的自我交給對方，且放下自

我，並與對方交換自我。因此，他們活在對方內，而且成為對方，且
雙方都在愛的轉化中合而為一。的

在這段文字中，十字聖若望運用了自我交付的概念，以述說愛的

「轉itJ 和「結合」這傳統語言。

44 間上，第廿t詩節的註解，第 5-7 段。

45 同上，第十二詩節的詮解，第7段。
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1夭依提瓦加爾默羅式的位格主義

(2）男女之愛的範例作用：十字聖若望這樣比較說：「正如已出嫁

的人．．．．．．」那是指塵俗中已嫁給新郎的新娘。這樣的比較觸及十字聖若

望與決依提瓦之間的另一個連接點。十字聖若望認為，婚姻的類比即使

並不完美，也適用於整個基督徒經驗。然而，它最適用於十字聖若望稱

之為「神婚」（ spiritual marriage ）的經驗，那是隨「神↑生婚約」（ sp凶ual

betrothal ）發生的。他在〈心靈之哥大〉第廿二詩節的誼解中（第三段）

寫道：

這種神婚遠非神性婚約可比，因為神婚是在所愛的神性的一位內完全

轉1c ﹔在這轉忙中，愛的結合達到極致，雙方都把所擁有的自己

完全交付給對方。人靈因而成為神性的，在現世可能的範圍內，

有分於天主．．．－正如塵俗的婚姻在已逐暉，二人如聖經所述成為

一體（創2:24 ），那麼天主與人靈的神婚完成時，二性結為同一的神

和愛：聖保祿也作出了同樣的比較說：那與主結合的，便是與他成為

一神。（格前6:17)

根據這段文字，界定「神婚」的要素在於雙方都把所擁有自我完

全交付給對方，這可比擬在婚姻中藉著性結合所達至的愛的高峰。十

字聖若望使用這個類比，以塵俗的婚姻作比較，從而解說神婿，但我

們可把這個比較倒轉過來，以理解十字聖若望對男和女配偶間之愛有

何看法。我們從這樣的倒置所得的結論正是決依提瓦對配偶間之愛的

見解：自我交付是界定男和女配偶間之愛的標記，那有別於其他形式

的愛。「婚約之愛〔＝夫君／妻子之愛〕有別於至今所分析的各種愛的

層面或形式。其決定性特質就是交付自我（給另一位）。這有別於吸

引、懲望甚至是善志，並超越這一切。人是藉著這些方式走向另一個

人，但吸引、慾望和善志都無法讓他走得那麼盡．．．．．．最圓滿、最堅定

的愛的形式正是在於自我交付，使這個不可奪取、不可轉讓的『我』

成為別人的私有。」 46

這段摘自《愛與責任〉的重要文字可與十字聖若望的一些表述和若

望保詩三世在〈家庭團體〉勸論中成熟的陳述並列比較：

46 Wojty泊， Love a叫Responsibili紗， 96 and 97 ﹔筆者自行標明重點 c
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導言

十字聖若望 汰依提瓦 若望保祿二世

毫無保留，我把自己 夫君／妻子之愛的本質 如果完全交出自己的

獻給祂，在那裡，我 就是自我奉獻，把本 肉身並非完全自我交

許諾作祂的新娘。 47 人的「我」交出．．．．．． 付的標記和結果，那

．．．．．．在本詩節中，新最圓滿、最堅定的愛就是欺騙﹔在完全的

娘述說在此靈性的結 的形式正是在於自我 自我交付之中，整個

合之中，人靈與天主交付，使這個不可人是臨在的，包括現

之間的互相交付...... 48 奪取、不可轉讓的 世的一切：如果這個

〔她〕心甘情願，極 「我」成為別人的私 人有所保留，或是保

其悅意地把自己完全有。 51 留將來可作出另一種

交付給天主，渴望完 決定的可能性，那他

全屬於祂．．．．．．的在這轉 或她就不是完全交付

化中，愛的結合達到 自我。 52

極致，雙方都把所擁

有的自己完全交付給

對方。 50

47 St. John of the Cross, Spiritual Canticl吼叫. B 27 。

48 同上，第廿七詩節的註解，第3段。

49 同上，第廿仁詩節的註解，第6段。

50 同上，第廿二詩節的註解，第3段。

51 Wojty尬， Love and Responsibili紗， 96 and 97. 

52 若望保祿二世，〈家庭團體＞ ' 11 ° 
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這些表述非常相似，可見決依提瓦對愛的看法深受十字聖若望「自

我交付」的語言影響。

( 3 ）交付的聖三根源：決依提瓦／若望保祿二世與十字聖若望之間

的第三個關鍵連接點在於這個主題：自我交付的愛根植於聖父與聖子在

聖神內結合的關條。在這裡重述一段重要的文字：「如此，天主與人靈

之間實在是形成了愛的交往，就像婚姻中的結合與交付，而雙方的美善

（即雙方甘願彼此交付而豐盛地擁有的神性本質）是雙方共同擁有的。

他們都向對方訴說天主聖子藉著若望向天父說的話：我的一切都是你

的，你的一切都是我的：我因他們已受到了光榮。（若 17:10 ）」 53天主

聖子先向聖父說：「我的一切都是你的，你的一切都是我的。」人靈與

天主之間的父子／配偶間的關餘，以及男和女夫妻的結合和交付都是聖

三內這個最先的交付循環所衍生的圖像。十字聖若望和決依提瓦／若望

保祿三世都沒有把配偶的語言直接應用在聖三身上。按照耶穌的教導，

描述聖三的標準圖像是父與子的關餘，而不是新娘與新郎的關條。可

是，他們二人都清楚知道，配偶聞之愛的原型和來源就是聖三：「我的

一切都是你的，你的一切都是我的。」

若望保祿二世在其著作和講道詞中，時常談及十字聖若望。 54以下

兩篇作品就是很好的例子：

實在，聖父派遣聖子到世上來，是為使我們與祂結合，由祂轉忙，從

而得以把天主賜予我們的愛呈奉給祂。「天主竟這樣愛了世界，甚至

賜下了自己的獨生子，便凡信他的人不至喪亡，反而獲得永生。」

（若3:16 ）從祂恩賜的這愛，我們可更深入認識天主的永恆生命，並

在我們內體現這生命，而這生命在於分享聖子在聖神的愛內向聖父完

全和圓滿的奉獻。十字聖若望的話表達了一個崇高的現實 「在天主

內把天主本身獻給天主」（〈愛的活焰〉第三詩節）我要提醒你們這

些基督徒理想，為能向你們的思想和心靈展示所有福傳活動最終的黑

高目標。 55

53 St. John of the Cross, Living Flame a/Love, B 80. 

54 若望保祿二世的﹛教導〉載有六十多份提及十字聖若望的文件。

55 若望保祿二世，於布宜諾斯艾利斯（ Buenos Aires ）發表的講道詞（ 1987年3月 10 日）

（教導） 10, no. I ( 1987) · 1202一II，妒。
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導言

由上述引文可見，在若望保祿二世撰寫講道詞談論他極為重視的

福傳主題時，已從〈愛的活焰〉第三詩節及註解這段重要篇章，認識了

十字聖若望的聖三位格思想。 ft!L根據十字聖若望的教導，以自我交付的

語言述說「聖子在聖神的愛內向聖父完全和圓滿的奉獻」’為「在天主

內把天主本身獻給天主」這句作註。這就是人蒙召分享的天主的永恆生

命。〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 與這些表述很相近：耶穌向我

們展示了天主眾位的結合，從而說明我們「唯有衷心交付自己，才會找

到真我」

在另一段文字中，若望保祿二哇論述人的尊嚴，而這個主題已經包

含在〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3所述兩個原則的第一個原則之

中（唯獨人是「就其本身」而被天主所愛）：「為十字聖若望來說，天

主臨在於萬物之中，萬物都在天主之內。萬物都臨在，都是恩賜，帶領

我們走向天主﹔祂賜我們一切作為禮物，以展示人在祂的眼中是何等寶

貴，是萬物之靈。」 56在這段文字中，若望保祿二世是按照十字聖若望

「臨在與交付」的神學架構理解人的尊嚴。同樣，〈論教會在現代世界

牧職憲章｝ 24:3 的意思也很相近：唯獨人是就其本身而被天主所愛，讓人

在自我交付中，以禮物的形式，交出自己和接受對方，以活於共融。

總括來說，﹔天依提瓦是首先在十字聖若望的教導中發現這個三角

論，並以此釐定他對人的見解的深層結構。他的位格主義思想是以加爾

默羅神修為其靈性和智能的根源。

三．決依提瓦與康德
史米茲（ Kenneth Schmitz ）鑽研決依提瓦的思想，認為他的位格論

( personalism ）要回應嚴峻的挑戰，挑戰主要來自現代哲學對位格主體

性和內在性的理解，而這些理解在哲學界廣泛的流傳。 5 7史米茲提出，

56 若望保祿二世，於紀念：卡字聖若望的大會上的講詞，羅馬（ 1991年3月 25 日），《教

導~ 14,no.1(1991):869-72，但。

57 參閱 Kenneth L. Schmitz, At the Center of the Human Drama: The Philosophical Anthropology 

of Karol Wojtyla/Pope John Paul II ( Washingt凹， DC: Catholic University of America 
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法依提瓦與康德

由十六世紀開始，機械式解釋自然（ mechanistic account of nature ）的思想

冒升，它與主體性同時受到重視。中世紀解釋自然時，都提到所有自然

存有的內在性和深度。自然存有都由它們的內在原則和原因所建構。

這些原則和原因都與創造它們的源頭、目的和善有關。自然界源白天

主的智慧，並按它們存在的目的發顯作用。善是所有因的因。人不僅

僅是欲望的存有，也不僅僅是受命趨向善的存有，他們藉著理智的本

性，連同有戚覺的能力及其肉身性，而與其他自然存有有著深厚如親

屬般的關條。

培根（ Francis Bacon ）和笛卡兒（ Rene Descartes ）的機械自然觀否認

物質存有的內在性，繼而也否定人與低於理性的宇宙自然界有任何近

似。獨處於一個已失去內在意義，荒涼的世界中，有意識的主體的自由

是「絕對的」，從意義的多﹛回來源中掙脫出來：「所以這便是視主體為

主體特性的現代觀念的起源。我們可以理解主體特性為自我防衛，藉此，

意識在避開一個為它說來是懷有敵意的棲身地，或至少不能為它提供照顧

空間的世界，甚至是意識因那世界專橫的要求，便破壞了世界的完整性。

現代哲學的重心轉移很清楚是以人的意識這資格作為人的特性，賦予人的

主體絕對地位，因為人的意識不但釐定自己，更進而釐定現實本身。」 58

有些人認為，決依提瓦是在接觸到慕尼耶（ Emmanuel Mounier ）影

響的法國位格論運動及期刊Esprit 的獨特背景後，認識到主體性這個現

代的觀念。”他肯定參與過曾受期刊Esprit影響的波蘭位格論者的活動，

Pre鈍， 1993) , 121-45 ，尤其是131-37 。

58 同上， 135-136 。

59 參閱John Hellman,“John Paul II and the Personalist Movement” Cross Current第30期 (1980-

81) :415 。同時參閱Emmanuel Mounier, Persona/ism (Notre Dame, lN: University ofNotre 

Dame Press • 1952 ）。關於Mounier和 Maritain兩人的關條，可參閱Joseph A Amato, 

Mounier & Maritain: A French Catholic Understanding of the Modern 恥rid (Ypsilanti, 

Ml: Sapientia ' 2000）。同時參閱Kenneth L Schmitz月acques Maritain and Karol Wojtyla: 

Approaches to Modernity” in The Ba.1臼 ofEthics, William Sweet編（ Milwaukee: Marquette 

University Press ' 2000 ）。
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這些波蘭位格論者創立了 Zn此，或定期在該期刊中發表文章。的話雖

如此，為決依提瓦提供實質背景的是德國的位格論，尤其是舍勒（ Max

Scheler）以及支撐整個思想體系的哲學巨學康德（ Emmanuel Kant）等人

的思想。 61~夭依提瓦在〈行動的位格〉 ( The Acting Person ）中闡述這背景：

作者對舍勒的著作反覆，思量，尤其是他的 Der Formalismus in der Ethik 

und die mater叫e Wertethik 一書．．．．．．這部著作對康德的批評，為當前

要考慮的事十分重要，也讓作者有機會反思，並成為部分接受康德的

位格論的原因。特別是康德在Grundlegung zur Metaphysik der Sitten 中

仔細闡述的倫理問題。在某程度上，舍勒與康德之間的討論成了這研

究的「出發園地」’根據他們的討論作反省，而反省的成果則隱含在

于于動的位格」的分析中。 62

上文對研究決依提瓦的思想起了提綱草謂的作用。既然舍勒和康德

之問的討論，為決依提瓦的主要哲學工作提供了「出發園地」’那麼仔

細注意康德和舍勒二人在相關課題上的觀點，將有助了解決依提瓦的思

想。事實上，決依提瓦的學生們亦曾表示，他們的講師屢次在課堂上、

研習會中聲盲，對他影響最深、最刺激他思考的哲學家是庫德。 63 「康

德，我的天！康德！」 64

的這連繫在Hellman，“Personalist Movement”， 4日－8 仔細陳述 c 同時， John Hellman亦在其

Emmanuel Mounter and the New Catholic Lφ 1930-1950 (Toronto: University of Toronoto 

Press • 1981 ）中，詳述了法國位格論﹔當中更特別提到這學說與社會主義和共產主義

相近之處﹔亦可參閱 Rufus William Rauch, Politics and Belief、 in Contemporary France 

Emmanuel M()unier and Christian Democracy, 1932-1950 (The Hague: Nijho汀， 1972 ）。

61 法國與德國位格論的分野並不分明。 Hellman指出，德國的位格論，尤其是舍勒的思

想，是法國的位格論的濫觴。參閱Hellm侃，“Personalist Movement”, 410 °但﹔天依提瓦直

接閱續德國人格論者康德和舍勒的思想，而不是問接從法國位格論者那裡把握二人的

思想。

62 Karol Wojty尬， The Acting Person ( Dordrecht, Boston, and London:D Reidel • 1979) ' 22 

中，第 8號內的 302 。

的這是根據 Stanislaw Grygiel 的說法。他現在是 Lateran University 的 Wojtyla 講座教授。

64 當提及康德時，若望保？是二世在賓客眾目唉胺下的呼喊 「康德，我的天！康德 1 」

。 Wiegel，的tness to Hope ' 1詣。
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a. 培根、笛卡兒及新主體性

掌控自然的野心，在培根，尤其笛卡兒所開展的現代性的過程中，

擔當看樞軸性的角色。“培根（ 1561-1626 ）在他的 Great Instauratio （《偉

大的更新＞ , 1620 ）一書中，清楚闡釋基本的哲學原理。這些原理影響

著科學推理的總體外貌。 Great Instaurati。這書日暗暗指向〈厄弗所書〉

也許具諷刺意味。它提到天主的行動在時期一滿會「把萬有總歸於基督元

首，《拉丁通行本》的譯文是：「 instaurare omnia in Christo （弗 1 :10 ）。」

培根在前言中清楚陳述自己的目的：「這時代的知識談不上豐盈或有所

躍進，．．．．．．必須有一個截然不同，前所未有的方式，更新人的理解，致

力讓心靈行使屬其實際上擁有的權力，以掌控自然。」 66

人在墮落以前，原先便擁有掌控自然的權力﹔正是這個原始的狀況，

使培根想要回歸，盡可能把因墮落而引伸的種種後果消再。培根斷盲，在

他那個年代的士林哲學「智慧」並不成熟：「就其價值與功能而論，我們

必須坦然承認那智慧大部分是我們從希臘哲學中擷取的，它卻如孩童期的

認知，具孩童的特質：可說說而已，卻未能引發什麼，反而是爭論多，實

務少。」 67人的知識若要成熟，必須具備丈夫氣慨，能孕育子女，必須將

知識引導到其真正的目標，即掌控自然的力量，為生命作侍奉。的

以獲得力量為目標的思維深刻地決定甚麼是合適認識的學科，和

甚麼不是，從而界定甚麼屬於真正自然事物，和甚麼不屬於。按此，亞

里士多德哲學裡關於探究自然的四因說，被視為最重要的其中兩個因，

分別是目的團和形式因應被取消。「目的因不單不可把科學推前，反而

的參閱 Hans Urs von Balthasar, Theodrama IV: The Action (San Francisco: Ignatius 

Press , 1994) • 156-160 。

66 Francis Bacon, The New Organon and Related Writing (Indianapolis: Bobbs

Merill • 1960) ' 3-4 。

的同上， 7-8 ' 

的同上， 267-68 。
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把它腐蝕。」的這個說法相當合理。由於專注於日的因會阻礙力量所關

注的事，因為力量關注的是把某事某物視為物質，給它一個新附加的目

的。相似的觀點可用於解釋形式因的類似推論上，它被理解為事物的本

性：「形（式）和質伸手）二者，質才是我們應留意的對象，它的形態

和形態、改變、單純行動、行動和運動的定律，為形式而言，除非你把那

些行動的定律稱為形，否則都是一些人思想中虛構出來的東西。」 70對

培根來說，僅剩下的只有數學原理。「所有對自然物的研究，唯有從物

理出發，以數學作品吉譜，才可得出最好的答案。」 7 l 除此以外，亦可有

其他根據，促使這種強烈地以數學為中心的思繕，領導自然科學：如伽

利略回歸到早達哥拉斯與柏拉圖的哲學觀等，從而批評亞里士多德式的

土林哲學﹔但始終以獲得力量為目標是主要的推動力。

培根希望按掌控自然的力量的思維，重組整個知識體系的計劃’這

與較早時出現在宗教改革運動背後的神哲學改革浪潮中所開發的一個前

提有關連，那就是唯名論：「在中哩紀後期的唯名論，為了捍衛天主的

主權，反對自然潛藏自己的規律，可自決物孰善孰惡。否則，這會冒犯

了天主定奪好壞的最高權利，祂的雙手恍若被束。後來這思路更導致機

械主義抬頭﹒這套觀念內的完美世界，一如機械般運作。」 72但是唯名

論還沒有系統地闡釋以獲得力量為目標是以知識為計量的標準。但他們

所主張的思想，已把所有可使自然界免受人力控制的各特質消除，如強

勢目的論和形式因果論。以獲得力量為目標最合宜的世界觀，是把世界

當作機械，讓數理用於機械中。

在提出力量的同時，增根曾多番思考到道德的問題。他注意到力量

可能會被濫用，但後來卻打消了這個顧慮。「如果認為人文學科和科技

69 同上， 12卜

70 向上， 53 。

71 向上， 129 。

72 Charles Taylor, Sources of the Self: The Making of the Modern Ident1沙（ Cambridge, MA: 

Harvard Univers叮 Press ' 1989) , 82 
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知識會被種種邪惡、奢華等相關意圖利用，而貶抑了它們的價值，繼之

提出反對，那就讓我們都原地踏步吧。因為世間上各種善，如機智、勇

氧、力量、美麗、財富、光明等，實際上皆能如人文科學和科技知識般

被貶抑。只有讓人重獲，並行使由上天所賜予的權利，獲得力量，人方

可用可靠的理智和真正的信仰去管理自然。」 73把這個有關人能以善為

出發點來自我管治力量的表述，與在他之前曾就人的野心之陳述的一段

文字一併閱讀時，不得不教人不寒而慄。

我們可準確無誤地把人的野心分為三個等級。最初等的，是以一己的

力量操控祖國，這是祖疏而墮落的。第二等是透過自身的努力，把祖

國的力量伸展到別國，以統治眾人﹔這種野心較前者累高一點，卻是

同樣地戀棧貪婪。倘若人力圖把宇宙歸納在自己的力量和管轄之下，

他的野心（若這意圖能以「野心」來形容的話）毫無疑問比前兩者都

來得整全和高貴。這刻，統轄萬物的人類王國完全依賴人文科學和自

然科學。除非我們順應自然，否則我們不能統率她。 74

培根一下子躍進第三等野心，實在不尋常。人的野心經常於首兩個

帶有私心的層次徘徊。第三等野心（即統轄萬物的人類王國）把人類擴

大至成為一個整體和成為一個完整的「宇宙」，在於更大的力量的普遍

性，人心頂刻間變得光明和高貴。

這種思想在二十世紀獲得了至高無尚的勝利。約納斯（ Hans Jonas ) 

點出，「培根計劃」暴露了它的不足，就是不能自我控制。因為力量擴

展到無可比擬的情況（如核子武器），人性和大地二者現在都極需受到

保護。可惜我們偏偏無能為力。科學和技術有其屬於自己的動態，當中

任何能夠被使用的力量都會被使用。培根未能預見知識得到力量後會帶

來這麼嚴重的自相矛盾的結論觀點：這種知識一方面可在某程度上掌控

自然界，但同時無助地屈服在自己之下。 7 5 

73 Bacon ' New Organon , 119 ° 

74 同上， 118 。

75 參閱 Hans Jonas, The Imperative of Responsibility: In Search of an Ethics戶r the Technological 

Age (Chicago: University of Chicago Press ' 1984 ) , 141 。

37 



導言

這力量論若沒有得到既是數學家，又是哲學家的笛卡兒的擁護，培

根的影響力可能會少得多。笛卡兒可被視為現代科學與技術研究之父，

他的思想與別不同。據笛卡兒所吉：「我們能尋到在此世中其實用價值

的知識，而且．．．．．．較之於從學校裡教授的思辨哲學﹝即士林哲學﹞外，我

們肖有一門可實踐的哲學，它讓我們了解火、水、空氣、星宿、天空及

其他在我們周遭的事物的本質和活動﹒．．．．．如此我們便能夠按需要來應用

這些物體，使我們成為自然的主人和擁有者。」 76笛卡兒說得很是直截

了當。士林哲學家用的思辨哲學必須被一套實踐的哲學取代，即科技哲

學。所做的事，尤其是所生產的東西必須要決定它是什麼，或它不是什

麼，那才使哲學，和其最終分枝 自然科學 所追尋的變得有意義。

為此，科斯（ Leon Kass ）指出這種觀念如何徹底地改變了人對自然的

觀念：「這種科學首先力求掌控自然，繼而衍生到重新設想自然，這自

然提供獲掌控力的知識。為尋找力量，人會想出一條掌握知識之途，知

識會予以力量。結果是：知識容許預測和對一些生物事件的（某些）控

制，它即使是誤解，也是以極度的愚昧為代價而獲得的，而這代價也包

括我們 活看的存有在內。 77最需要排除於「客觀」存有之門外的，笛

卡兒堅持首推要排除日的困：「人習以為常地從事物的「目的』找出的

種種原因，於我而盲，在物理學中全無作為。」 78於此，我們即時可以

看見笛卡兒的哲學，在與以「目的」來論說的性和婚姻作討論時，有基

本上的困難。

笛卡兒欲把知識體象改轅易轍，重新歸納到可掌控自然的力量之

76 Rene Descartes, Discourse on 馳的呵， 6 ，輯錄於Discourse on Method and Meditations ，第

三版（ Indianapolis: Hacke哎， 1993) , Adam與Tannery版， 61-62 。參考Rene Descartes, 

Rules for the Direction of the Mind ，的，輯錄於Ru／自 for the Direction of the Mind (New 

York: Bobbs-Merrill' 1961) 'Adam與Tannery版， 434 。

77 Leon Kass ,“The Permanent Limitations of Biology ”，輯錄於The Ambiguous Legacy of the 

Enlightenment, William A. Rusher編（ La凶am, MD: University Press of America ' 1995) 

125 。

78 Rene Descartes, Meditations 斗，輯錄於Discourse on Method and Meditatio肘，侶， Adam

and Tannery版，鈞。
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下，概因他認為自由意志是人類最大的善。「自由意志就其本身而言，

是我們擁有的一切中最高貴的，因為它使我們在某程度上得享與天主相

同的尊位，使我們不隸屬於袖。正確地使用自由意志，成為了我們最大

的善，除此以外，我們沒有其他更能代表我們自己的特性，亦無其他特

性比自由意志對我們更為重要。從此引申，唯有自由意志才能帶給我

們最大的滿足。」 79這種選擇的自由，給笛卡兒神他為最偉大的人類的

善，它仿佛已為康德的自由和自主兩個核心哲學思想在鋪路。在這角度

上，笛卡兒對自由的看法眼培根的思想吻合，互為補足。自然的主人跟

其他自然世界內的存有最大的不同，是前者可以自由地管理自然世界。

他不受任何先存的目的局限，反而可以自行釐定他的目的。當然，按基

督宗教的傳統，透過自由意志作出選擇是非常累高的。但是，基督宗

教強調選擇權從屬於愛。就這一點，決依提瓦持一個跟笛卡兒那極端

的形上自由主義存在著截然不同的觀點：「愛就在於它的委身，委身

限制了人的自由 愛就是把自己交出，而交出自己的意義是：為另一

位的好處，因而限制個人的自由。驟眼看來，限制個人的自由好像是

些消極和使人不愉快的事，但愛使它成為積極、喜樂和富創造力。自

由是為了愛而生存．．．．．．人對愛的渴慕比對自由的更加熾熱 自由是方

法，愛才是目標。」 80

把自然看作成一具機械來研究的學說的興起，以及對自由選擇的舉

揚並視之為終極價值，深深地影響了後哩理解人在聖界中的位置。這兩

者都是笛卡兒從尋索「在此世中具實用價值的知識」中而來。笛卡兒採

納了一個非常嚴謹的二元論。一端是伸延物（ res extensae ） 的物理世

界，伸延物僅具伸延和活動的屬性。由伸延物所組成的客觀世界只具純

粹的外在性，沒有絲毫的內在性。世界的另一端是人的精神，笛卡兒稱

79 Rene Descartes, "Letter to Christina of Sweden＇～輯錄於Adam and Tannery版， 5 , 85 ﹔參

考Medit，αtio肘，第四卷， 8 0 英譯本使用Taylor的 Sources of the Self ’ 147 。在「使我們

不是隸屬於祂之下」內，若加入「好像」l 一詞，也許會使某些讀者不滿。可是，原文

中笛卡兒是寫「semble nous exempter de luy estre suiets ...」’作者自行標明重點。

80 Wojty妞， Love and Responsibili紗， 135- 36 。
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為「思維物」 （ res cog郎的）﹔思維物，其唯一屬性是理性的意識，即知

識和自由意志，那是一個純內在性的世界。自l

其他人採用了更為狹隘的還原論進路。聖公會的柏克萊主教

(George Berkeley , 1685-1753 ）激烈地捍衛基督哥哥教傳統內的精神價值，

他認為事實上並沒有一個所謂獨立存在的物質世界，每一件「物質」的

東西都由精神所知覺（ esse est percipi ） 。故此，一切皆是個人的意識。 82

然而，按拉曼特利（ Julien de La Mett巾， 1709-1751 ）所盲，世上並無思考

物，人只是「機器人」’一個物質的機械裝置。盯在各個論述中，人與

自然界中的物質世界三者之間的張力都是重要的議題，即使在一些明顯

地要求完全廢止位格而贊同人只是機械裝置的事例上也如是。在拉曼特

利的「機器人」學說中，事實是有人在思想著機器，且把它自由地套到

自己的目的上去。

若望保祿二世指出，以科學主導世界的局面與某一形式的倫理學，

即功利主義有著密切的關條：「當代的文明發展與科學和技衛的發展結

合在一起，這些科學和技術通常是靠一邊倒的方式得以成就，即都是以

實證的方式成就。一如我們所知，實證主義是隨著理論上的不可知論，

和實踐上與倫理上的功利主義而產生的。在我們的時代，從某種意義上

說，歷史正自我重覆。功利主義是生產和利用文明，是物的文明，而並

81 Gary Steiner 提出了一個較近乎基督徒的觀點來閱讀笛卡兒的哲息，不以絕對的界線

劃分權力慾和選擇自由的超然性， Descartes as a Moral Thinker: Christia間。﹔ Technology,

Nihilism (Amherst , NY: Humanity Books , 2004 ）。特別注意第四章。至少，就算笛卡

兒的立場比書內描述的更複雜，他的著作為現代社會所帶來的後果與這部書提出的基

督徒觀點相符。

82 參閱George Berkeley ’ A Treatise Concerning the Principles of、Hum日n Know必dge, Coh 

Murray Turbayne £扁（ Indianapolis: Bobbs Merrill , 1970 ）。

t 1 

83 參閱 Julien Offray de La Mett肘， Machine Man and Other 冊的ngs ' Ann Thomson 編

(Cambridge; New York: Cambridge University Press , 1996 ）。這吉它著作的英譯第二版

( 1750 ）中，增添了一個很詳細的副題：《機器人 在數個不同的哲學家體系中如何

探討人的靈魂、靈魂的不同狀態與肉體的關條、以腦容量和思考質素區別人與其他動

物、相對整個動物世界來解釋自然界的規律、非物質的內在律由實驗和觀察引發出

來，以及詳解驅駛機器般的人可活動的幾個動力之源〉
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非人的文明﹔在這文明中，人如物一樣都被利用。」 84

自然與人之間的張力，在各種各樣的選擇中成了主流，被現代具

影響力的思想家追求。約納斯所說關乎布特曼（ Bultmann ）和早期的

海德格（ Heidegger ）的存在主義，在某程度上，適用到整個時代。約納

斯指出，對自然的看法的改變影響形而上學的情況，它讓存在主義及其

虛無主義的含意得以冒升。存在主義的本質視人與世界有一定的疏離，

使人眼世界失去了一種血脈相連的關條，簡單的說，是一種人類學的無

宇宙觀（ anthropological a-cosmism ）。約納斯把這種無宇宙觀跟諾斯底宗教

比較，發覺前者更為激進。

我們不能漠視諾斯底派（玄識派）和存在主義的二元論中有一個基本

上的分野：在諾斯底派的二元論裡’人被拋擲到一個敵對的、反神，

因此是個反對人的自然世界﹔在現代（無宇宙）觀捏，人則被拋到一
個冷漠的世界。只有後者的情況，才意味著一個絕對真笠、恍如無底

深洞的世界。在諾斯底派的觀念中，世界雖然跟人敵對、使人述惑，

但依然是擬人的，讓人在陌生中戚到熟悉﹔甚至透過人與世界的差
別，為人的生活帶來指向．．．．．．在現代科學中，連這敵對的特質也不存

在於現代科學的冷漠本質內，它無法帶給人類任何生活指標 c 這使現

代的虛無主義比諾斯底派的虛無主義無可比擬tit更為激進，亦更為絕

望：世界如此陷入一片恐慌之中。 85

若望保祿二世也闡釋了惹人注目的相似思想。

人類家庭正面對著由新摩尼教（ Neo Manichaeism ）帶來的挑戰，它把

肉身和精神徹底對立起來﹔肉身沒有因精神而獲得生命，而精神亦沒

有把生命賦予肉身。人不再是以其為位格和主體來生活。對所有與上述

相連的意肉和宣稱都不加理會，人道變成細然物品。這種新摩尼教文也

帶來的後果，舉例便是將人的性意怒視為可被操控和被利用的，而不再

是如同厄娃被造後，亞當初次見到她，所表現的那種原始的驚喜：「這

才真是我的骨中之骨，肉中之肉」（創 2:23 ）。同樣的驚為天人的讚歎

在雅歌中回響著：「我的妹妹，我的新娘，你奪去了我的心！你回目一

84 若望保祿二哇，《致家庭書》’的。

的 Hans Jonas,“Gnosticism, Existentialism and Nihilism”，輯錄於 The Gnostic Religion: The 

Message of the Al叫 God and the Beginnings of Christiani吵（ Boston: Beacon, 1963) , 338-

39 。
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顧，奪去了我的心」（歌4:9 ）。“

這段文字把《身體神學〉內的中心思想簡單地描述出來。若望保祿

二世在〈身體神學〉一書中，主要是希望克服身體與精神的二元論，這

二元論是因視自然界為受制於人類力量的「物品」而引申出來的。他在

《身體神學〉所持的論點跟引文中提及的相似，都是強調男人和女人首

次相遇時所戚到的驚喜，身體並不是不含意義的機器，愛的語吉是藉著

身體才得以表達：你固自一顱，奪去了我的心（歌的）

b. 康德的反三一的位格論（ Anti-Trinitarian Personalism ) 

康德的學說以培根與笛卡兒的哲學為基嘴：他深信，藉培根、

笛卡見與牛頓的學說，自然科學穩步上揚，並讓數學唯物主義﹔央定論

(mathematical-materialist determinism ），成為理解白然界的不二法鬥。康德
、

在《純理性批手q Critique of Pur，εRεαson ｝ 的總綱摘錄培根的Inst，α仰tio 九釘＇gn

前吉，培根在有關篇幅內制訂整個建構新知識計劃﹔面對由休謀提倡的

非理性的戚覺論，康德緊守看培根倡導的方向，以及從而獲得的成果。 8 7 

可是，康德認為機械自然科學的成就有它非常令人困擾的後果，尤

其在道德及宗教方面。假若宇宙是一個自足的物性機械，完全以數學決

定論的自然界之規律（ deterministic mathematical laws of nature ）來解釋，排

斥屬神的存有者，那麼，道德和宗教的三大支柱（一如康德的理解）

意志的自由、靈魂的不朽、以及神的存在，便會受到質疑。的康德雖深

覺有責任捍衛自然科學，但他更堅定不移要維護上述所說的道德和宗教

三大支柱。他尤其關心因培根與笛卡兒思想而出現在倫理系統上的不足之

86 若望保祿二世，（致家庭書〉’ 19 c 

87 參閱Immanuel Kant,“Critique of Pure Reason”( Kritik der reinen Vernu11斤） , B VII

XIV ，輯錄於Gesammelte Shriften卷三及四（ Berlin: Ki:iniglich-PreuBische Akademie der 

Wissenschaften , 1902）。

88 參閱同上， B XXIX-XXXI 0 
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處，那就是功利主義﹔它把所有事情都看作是人類幸福（ happiness ），即

樂事（ pleasure ）的手段。為康德、來說，功利主義崇尚單靠計量出來的成

果，且屈從於非合理的偏好，即只顧傾向要獲得樂事和一大堆的樂事，

即所謂的幸福，而離棄神聖的律法。

康德嘗試從相互關連的兩個步驟著手，以解決現代性的各種張力。

第一步是把理性限制在其理論性層面，根據得到的戚測資料（ sense

data）作為表象界，即在其表達方式上這「是J 甚麼或這「不是」甚麼。

第二步是把自由、靈魂的不朽性和神的存在（這些都在戚測資料範圍以

外）限制在推理能及的實踐層面宴，即在其規律內甚麼「應」做或甚麼

「不應」做的範疇。這解決方法的關鍵在於否定理論性的推理有能力討

論與倫理和宗教有闊的任何事情。「我必須把知識挪聞，給信仰騰出空

間。 J 89 

康德把知識挪開，給信仰騰出空間的做法是「關鍵的轉變J ’這

是他在其《純粹理性批判〉一書中論述知識時清楚解釋的。這轉變的

核心，乃在於把「存有」簡約為「存有是為能成為意識的客體」（ being

an object for consciousness ）﹔換言之，當存有被簡約為表象（ appearance ) 

時，「現象」（ phenomenon ）在嚴格意義下是意識的一個假定事實（ a

given for consciousness ）。 90 「物自身」（ things in themselves ）則是一個例

外，但康德堅稱我們無法了解物自身。

理性無可避免地建構出意志的自由，靈魂的不朽與神的存在這些思

想，但在理論性層面運用這些思想是錯誤的。 91 困難不在於理論性的運

用不切合探討自由、不朽和神這些難以用理論性推理找到答案的問題﹔

困難是這些問題在提出時，已假設可找到答案，而這個假設是濫用理

性，它必然得出假象的下場。

89 同上， B xxx 。

90 參閱同上， B 294 315中，就現象（ phenomena ）和智恩物（ noumena ）的討論。

91 參閱同上， B 394-95 。
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在這一點上，康德運用他那著名的二律相偉（ antinomy ）思想演繹

得淋漓盡致，正反各方皆有兩個論據：的第一道三律相悸論證世界在

時間上說既有開始，亦無開始﹔第二道論證世界上的每一個複合實體

( composite substance ）皆含有結構單一的實體，亦沒有任何一個複合物含

有結構單一的實體﹔第三道論證自由意志是壁上事件的其中一個起因，

不過世上是沒有自由的，這世上所有事件皆是被定﹔第四道論證必須有

一必然存有作為所有事物的第一因，而卻沒有必然存有的存在。康德在

最嚴格的意義下理解這四道二律不日悸的論證 o 他並沒有表明這方面或另

一方面的錯誤，因為它們都互相矛盾。不對，康德嚴密地論證正反雙

方。他結論說，當理論性推理嘗試按戚測資料，把知識的領域擴展至表

象以外，它必然遇到假象和自相矛盾的情況。推斷或理論性推理必不可

就意志的自由，靈魂的不朽和神的存在這些議題提出詢問。”

在此觀點下，康德說「我必須把知識挪開，給信仰騰出空間」側的

意義愈趨顯明。他藉否定理論性推理探討自由、不朽性和神的問題的能

力，把知識挪開。實踐理性及因其而來的實踐信仰，在受保護的真空環

境中得到棲身之地。機械論的與決定論的自然科學雖然席捲外在的自然

界，但作為理論性科學，它被限制在以戚測資料為根據的表象界之內，

實踐理性則可展現於純粹思考的領域，而位格就是這樣的一個領域。

實在難以想像康德的看法是如此的激進。在理論層面上，意志是自

由的，靈魂是註定享有來生、有神的存在、且祂會賞報善人，這三個陳

述的真偽都無法在理論性的層面得到認定，即無法認定這三個陳述是與現

實相符（或與現實不相符）。神「好像」存在，「在精神上和實際上信仰

祂﹝于駒，即是．．．．．．循規蹈矩地生活，彷彿世界的法貝司都是真實的。」 95同

92 參閱同上， B 454-89 ' 

93 參閱同上， B 490-504 。

94 同上， B XXX0 

95 Immanuel Kant, Von einem neuerdings erhobenen vornehmen Ton in der Philosophie, 396 , 車司

錄於Gesammelte Shrifien卷八﹔作者自行標明重點。
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樣，康德、認為那三個實踐性假設的證明「並非跟理論性陳述般要判斷它

們的確實性，也並非為證明事物的客觀存在是否與它們自身相符．．．．．．而

只是造明有主觀的和實踐上的確實性，以及讓我們能有效地行事，好像

我們知道這些事物都是真的。」 96唯有當道德上善良的人能規管自己的

行為，康德所指的信仰才有作用。自由、不朽性和神等都屬倫理行為準

則，不屬存有或真理方面的課題。

我無可避免地相信有神的存在和有來世，我甚至肯定沒有甚麼能動搖

這份信念，否則便會推翻我所持守的道德原則，因為若我放棄這些道

德原則我定會鄙視自己．．．．．．這信念並非邏輯上確定無疑的事，而是

道德上的肯定﹔這亦因為它有主觀的基礎（道德態度上的），我甚至

不可說，有一個神存在，這是確定無疑的事之類﹔然而，我必須說，

我肯定神存在之類。換吉之，對神存在和來生的信念與我的道德態度

緊扣在一起，亦即我愈能把持自己的道德態度，便愈毋須擔心我會喪

失自己的信仰。 97

康德對神堅定不移的信仰得以維護，不用懼怕，因它完全與理論性推

理隔絕，免受攻擊。康德的神是一個非實有的神（ a God without being) 

神僅是人意識的客體，屬實踐形式的人意識的客體。﹔天依提瓦在康德思

想體系的這一要點上所作的回應，史米茲界定為是屬位格主體的形式，

並認為決依提瓦的回應是完全且徹底的合理。「現代哲學的重心轉移很

清楚是以人的意識這資格作為人的特性，賦予人的主體絕對地位，因為

人的意識不但釐定自己，更進而釐定現實本身。」 98人的意識釐定神。

康德、聲言，哲學渴望成為智慧的學說﹔但與亞里士多德所提倡的智

慧截然不同，他認為智慧基本上是理論性的， 99康德倡導實踐智慧絕對

96 Immanuel Kant, If台／ches sind die wirklichen Fortschritte, die die Metap勾引k seit Leibnzzens 

und Wolff's Zeiten in Deutsch/and gemacht hat:少， 298 ，輯錄於G臼ammelte Shnβen卷二

十：作者自行標明重點 c

97 Kant,“Critique of Pu陀 Reas帥”， B 856-87 。

98 Schmitz ' Center of the Drama ' 136 。

99 「稱哲學﹝即對智慧的愛﹞為真理的知識是對的。理論知識的目標是真理，而實踐知識

的目標是行動。實幹的人就算思考事物為何如此，他們也不會從永恆入手，只會思考
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先於理論性的，他認為在實踐智慧內，人心靈所渴慕的最崇高的志向得

到實現。 100三個純粹理性的難題的最終目的關乎實踐理性的問題：「若

意志是自由的，若干申是存在的，若有來生的話，甚麼是該做的？」 IOI

康德的道德哲學起點命題在於：「在這世界裡或甚至這世界外，除

了是善的意志外，沒甚麼能堪稱是善的。」 102甚麼是善的意志？善的意

志忠於責任，而非只偏好樂事或幸福。事實上，「偏好」與「樂事」二

者是善的意志的主要對于。倫理上的善志最顯明和最肯定的情況，是當

責任與偏好樂事雙方出現衝突，而最後忠於責任戰勝與之相反的偏好樂

事。 103 「偏好」並不屬於理性秩序，卻屬於戚測資料﹔而戚測資料，就

其本身而盲，卻並無秩序可盲，它們完全是個別的和偶發的。康德在此

認同休議對經驗的看法，這看法同時在其哲學中擔演重要角色。

當意志的生發是源於對責任的敬意和尊重時，這意志便是善的。

「我﹝對尊重﹞至少有這樣的理解：這是價值的評價，它顯然勝過一切受

偏好影響的事﹔我的行為必須是純粹出自對實踐規範的尊重，這才構成

責任。任何其他目的都必須讓路予責任，因為意志的狀態，它在其本身

是善的，它的價值超越一切。」 104

當道德準則彷如責任的聲音與我們在一些特殊處境中相遇時，它會

以絕對的律令（ categorical impe叫ive) （源自希臘文katego尉，意指「宜

說、指控」）的形式出現，「要這樣做！」，而不是一種只是條件性律

事物在某一段時間內的變忙。」亞里士多德，〈形而上學﹜， 2.1 993b鉤，並參閱 1.2

982bl I 28 。

100 參閱 Immanuel Kant, "Critique of Practical Reas帥，’， 108 ，輯錄於Gesammelte Shriften卷

五。

101 Kant,“Critique of Pure Reason”, B 828 。

I 02 Immanuel Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitt帥， 393 ，輯錄於 Gesammelte Shr咧en卷

四。

103 參閱Kant，“Critique of Practical Reason ”， 87 。

104 Kant, Groundwork of Moral' 403 。
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令：「若你想快樂，便這樣做罷！」 105道德法則不建議或提出善，它要

求人服從。

道德準則如何出現？為甚麼它會約束我們？康德從人的意志的特

徵’找到這些問題的答案。康德認為人的意志有兩個重要特徵。 106首

先，這是一股自我誘發動作，它不受外在立場或原因影響﹔其二，這動

作是一股理性的力量，它按普遍性的概念來運作的。為理解善志的要求

是甚麼，這兩點是重要的。第一，由於意志完全是一股自我推動的力

量，它的善必須根源自絕對的白發，亦即它不受自身以外的事物推動，

尤其是不受外在經驗中所遇到的善和日的之推動所影響。其次，由於意

志是一股理性力量，其善必須源、於指導自己的律令的普遍性。這兩點是

互相關連的。藉最普遍的形式制定律法規管自我，和規管所有理性存有

時，意志便可達至最圓滿的白發行動：意志為自身和所有理性自身設定

一個普遍法則，並必須按這法則行事。

因此，出現了康德稱為最出類拔萃的「絕對律令」’任何行動須

參照它來判斷其是否一個道德善行：「你只應按你的意願這基本原理行

事，而這原理又必須同時是在形成中的普遍法則 c 」 l 07康德進一步點

出：「在任何時問以這方法行事，你的意願這基本原理能同時成為有效

的制定普遍律法的準則。」 I 08 

自我抉擇（「行動！」）這律令滿全了意願這第一原則的兩個要

求。這是根據任何律令的最普遍形式，即普遍律法所必須涵蓋的自我抉

擇。它沒有「質料」的內容，即沒有由善而來的動機，舉例如按「行善

避惡」這基本原理而表述的善。善只規範意願的形式。善與惡，意願的

實質內容，屬於休頡所稱戚性知覺的世界難以理解的變易，它們與理性

相連﹔只有道德的善屬於理性秩序。

105 參閱同上， 414 。

106 參閱Immanuel Kant ' Die Metaphysik der Sitten , 213 ，輯錄於 Gesammelte Shr ifien卷六。

107 Kant, Groundwork of Moral • 421 ° 

I 08 Kant, "Critique of Practical Rearnn ”， 30 。
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導言

當人的行動與絕對律令是一致時，這顯示人的意志沒有被自身之外

的律法所支配，而是自我規律。「意志並不單單受律法管轄，在某程度

上，它必須同時被視為自我規管，因此，意志首要是受律法管制，而這

個法規的立法者可被視為是其自身。」 109

康德對自主（ autonomy ）和他律（ heteronomy）的理解紮根於意志這

種自我規管的特性上。自主可以負面地被解釋為意志的完全獨立於任何

或善或惡的動機，即不受慾望的質料所限制：它又可被正面地詮釋為按

普遍律法的形式，意志的絕對自我抉擇。相比之下，他律是指意志受經

驗中遇到的善或惡所推動的情況。 110

釐清這些定義是重要的。它們是如此的根本，人於是嘗試以常理

來淡他它，而這恰好與康德的意向相反。在古典希臘文他中，當一個城

市被另一個（ hetero ） 城市的法律（ nomos ） 所管治時，便被稱作「他律

的」（ heteronomous ）﹔而一個自主的城市（ autonomous ），是指它按自己

(autos ） 所訂的法律（ f附ηOS ） 來管治。為康德、來說，自主和他律的分野

並不在於個人和政治組織的區別﹔反而是取決於更為基本的，在於每一

個人內在的兩個領域：其一是最終完全不可被理解的國覺和情戚經驗的

領域：各種的善和惡與我們迎面遇上。其二是先於一切經驗、先於一切

善和惡領域的純粹理性。當我意願我所意願的東西時，不為任何善和惡

所推動，亦即是我讓自己按絕對律令來行動時，我便是自主的。而當我

因為一些事情是善而意願它，那麼我便是他律的。在他律中，我把我的

意志降格，讓它成為我的非理性慾望的僕役。只有當我的意志完全獨立

於整個建基於透過戚測資料而把握的表像界時，我才得到自主和自由：

「獨立於戚官世界的決定因素（即理性必須恆常為自己而要求擁有的自

立），便是自由。」 111

109 Kant, Groundwork of Moral' 431 。

110 參閱Kant, "Critique of Practical Reason ”， 33-34中的（第四定理）。

111 Kant, Groundwork of Moral ' 452 。
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3天依提瓦與康德

康德對人的尊嚴的理解來自他對自主和自由的認識。他辯稱「一個

理性存有的尊嚴的概念，就是不遵從任何律法，除非這律法是自我授予

的。」 112意志的善和價值在於遵從一種律法，一種不是來自聽從智慧和好

的律法，而是一種來自作為真的、具普遍性的立法者的意志力量的律法。

人的尊嚴的核心，正正就是意志可作為普遍自我立法的形式的絕對肇因。

由於人擁有自主的尊嚴，他們就是他們自己的日的：「能夠以自身

為目的之唯一條件，是它沒有相對性的價值，即一個價格﹔而是其本身

有自己的內在價值，即尊嚴。」 l 13在根據戚測資料所認知的表像界中，

各種善都僅只有一相對的價值、一個價格，因為在戚測資料的世界內，

善和惡的分辨全賴那碰巧是主體的喜好。因此並沒有所謂的「真正的」

善和惡。唯一珍貴的東西，其他所有別的都要聽從其指令，唯獨它具目

的之特性，就是人的自主。

關於人（以及每一個在世上的理性存有）作為道德存有而言，人不能

進一步追問：人是為了甚麼目的 （ quern in 戶nem ） 而存在？仕的存在

本身已經是最累高的目的。他可以盡量把整個自然界導向這個目的：至

少，他絕對不可讓自己受到任何相反這目的的自然影響所左右。 現

在，倘若在世上的存有作為存有，其存在皆是非必然的，並需要一個

至高的、按目的運作的起因﹒那壇人便是創造的最終目的。因為缺少

了人，便無法理解這一志刊目的之問互相從膚的關像。只有在人、並

只有在作為道德主體的人身上，那關乎目的和無條伴的法規才得以找

到。這法規進一步讓人獨自成為一切的最終目的﹔在目的論而盲，整

個自然界從屬於人。 1 14 

康德在上文就自己的位格論，提供了一個瑰麗宏偉的系統，可是我

們不應忽略一簡單數學事實：每一個和所有人都是整個自然界的最終目

的。有多少人，便有多少個最終目的。

由於每一個人都是于由的最終目的，是故若把人當作純然工具，那

就與人的尊嚴相連了。

112 同上， 434'

113 同上， 435

114 Kant,“Critique of Judgm叩t”，輯錄於 Gesammelte Shr拆m卷宜， 435-46 。
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就算人毫不聖潔，但在他個體內的人性，對他而言必然是神聖的。在

一眾受造物之中，凡能被人取之用之，皆是純然工具﹔唯獨是人，以

及其他與他一起受造的理性存有，才可以自身為目的。因為憑著他的

自由的自主，人是道德準則的主體，而這道德準則是神聖的。 115

以下便是實踐律令。在待人處事中，每當觸及個人或其他人內在
的人性時，便恆常視對方（同時視自己）為目的，而非純粹工具。 116

導吉

我們不應利用人作為純粹工具這規則與絕對律令息息相關。事實

上，這是絕對律令另一確切表達方式。絕對律令命令我以完全白發的方

式去擔當普遍律法的立法者。當人按這律令行事，他便領會到自己作為

位格所擁有的尊嚴，即作為全宇宙最終目的之自身尊嚴。人唯有貫徹始

終地肯定他人的尊嚴，人才享有自己的尊嚴和自主。

在轉到康德的政治哲學時，他所理解的自主其輪廓就更為清晰。康

德再三強調，政府的目的並非人民的福于止，而是保障人民的權利。

一個奠基於慈惠原則（principle of benevolence ）的政府，不過是

父權政府（ imperium paternale ） ，即有如慈父般把人民當作未能分

辨好壞的稚童來照顱，人民甚至完全受制於政府而處於被動地位，

並由領導人基於他的蔥蔥，決定人民可如何得到幸福，儘管他未必
確實有這樣的意願：這是可想像到的最極其專制統治（這是一個完

全廢除人民擁有任何自由或權利的憲法）。唯獨是有愛國心的政府

(patriotic government ） ，而非父權政府（ imperium non paternale, sed 

patrioticum ） ，才會認同人民能享有權利。 117

在上述引文中「最......」的語法運用令人震驚：可想像到的最極其專

制統治。究竟甚麼是可想像到的最極其專制統治？一個行使奴隸制度的國

家，其元首不考量國民的福于止，只為個人目的而統治他們？不，這是指國

家元首如慈父般治理國家，考量其國民的福祉一這是最大的專制統治。

115 Kant,“Critique of Practical Re的帥”， 87 ，參考 131 ﹔同時參閱 Kant，“Metaphysics of 

Morals ”， 434 。

116 Kant, Groundwork of品1orals , 429 ° 

117 Immanuel Kant, Uber den Gemeinspruch: Das mag in der Theorie richtig sein, taugt aber 

nichts fiir die Pr.悶悶， 290-91 ，輯錄於G缸。mme/te Shriften卷八。
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I夭依提瓦與康德

這種令人震驚的最．．．．．．，可以透過康德的自主概念得以理解。倘若

一國必須以其國民的福祉為依歸，那麼它必須讓國民倚賴國家，一如兒

子倚賴慈父般。可是，倚賴與人的尊嚴並不能同時並存，因尊嚴源於自

主。父慈子孝的服從比奴隸般向暴君屈服更加徹底地破壞人的自主性，

因為前者不單是行為上的唯唯諾諾，更加暗示了身心靈完全的屈從。奴

隸可以守得住自己的心，但一個真兒子的心卻屬於他的父親。康德就自

主的立論與〈主禱文〉的直接衝突值得我們注意。假如「我們的天父」

是基督徒的典範禱文，基於當中作為子的他律，人的尊嚴被摧毀﹔而這

正正是基督信仰的核心。

在這個基礎上，人可以領會到康德對理性宗教的理解。康德辯稱→

個道德高尚的意志，不一定僅導向責任，更要導向人的幸福。倫理上的

德行是指意志的完全自主 是超越所有事物的「至高無上」的價值，連

人的幸福亦必須從屬於它，但單靠自主本身人不能達致「整全」的善，

除非有幸福相隨。隨著高尚品德而來的自是人的幸福。 118

對整全的善（高尚品德與幸福並存）的追求，是（ 1 ）一個不受約束

的自我抉擇的自主意志，它假定（ 2 ）不朽性是真的和（ 3 ）神的真正存

在。之所以視不朽性為當然的，因為這是從整全的善的第一部分，即德

行，引申出來的。由於我們無法在一個有限的生命中實現完美的德行，

故此我們只能透過信仰延綿不斷的道德進程的永恆生命，來表達我們對

德行的確實承諾。 l 19而視神的存在為當然的，則是從整全的善的第二部

分，即幸福，引申出來的。若我們盡責地追尋整全的善，我們便需要假

定在自然界裡有一本原，分發幸福予那些致力透過德行，讓自己成為堪

當獲享幸福的眾生。 120

康德把神的角色嚴格地圍於他的理性宗教之內：神按值得賞報的德

行把相稱的幸福賜予人。祂不能自由地頒布任何正面的指令，或與人建

118 參閱Kant，“Critique of Practical Reason ”, l l 。

119 參閱同上， 122-23 。

120 參閱同上， 124-32 。
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導言

立關條，例如訂立盟約﹔祂亦無法自由tttflfil予祂的恩寵﹔祂也不是至善

的，不能推動人去愛並以此作為人的終向。于申純粹是人實踐理性中的產

物，神的概念與神是否真正存在這問題在理論上並沒有任何關條 c 121 同樣

地，人不能堅稱事實上有真實的天堂，而那裡有真實的永生、有一真實的

神賦予人其實的幸福。神的國度是完全、專屬於道德和實踐層面的。

康德以三一語言來陳述在他所提倡的宗教中，人所處的中樞位置。

唯一能讓世界成為受命於神之物，以及作為創造目的，只有處於其圓

滿的道德境界中的人性（即一般在世上的理性存有），而當中幸福

﹝即人性的幸福﹞在其巔峰狀態，是直接遵循最高存有的意志。 這

個人，唯獨他能取悅於神（「這是我的愛于，我所喜悅的」﹝瑪
3:17﹞），從永遠他便在神之內（「吉與神（中譯者註：思高版聖經翻

譯為「聖言與天主」）同在」﹝若 1 :1））。人由神的存有之內而來，換

吉之，人不是受造之物，卻是神的獨生于﹝若 1: 18 ; 3: 16-18﹞， r萬物

是藉看言（ Fiat！）﹞ 而造成的﹔凡受造的，沒有一樣不是由他而造成

的」﹝若1:1－呵。（為他，即他作為在世的理性存有，憑著道德的決斷

力，他可以想像一切都是受造的﹝一切都是藉看他，並且是為了他而受

造的（哥1 :16 ）﹞）。一「他是神光榮的反映」﹝希 1 :3﹞。 「在他內神

這樣愛了世界」﹝若3: 1釘，並只有在他內及藉看接受他，我們才能「成

為神的子女」﹝若 1: 1月．．．．．等。 122

康德雖技巧地引用聖徑，但不應因此掩蓋了他的理性信仰的核心信

息：人並非受造物，而在其本身（ from itself, a se ） 是一切真正意義之全部

核心所在。聖子，即人，與天父享有同等地位，但不是由天父所生。

決依提瓦對「康德式位格論」的看法是合理的。 12 3康德把全部焦

點集中在人的道德尊嚴上，即人的自主﹔他為要造就一個自主的自我，

更確切地說，為要造就每一個自主的自我、一系列並排而沒有關條的自

我，而削弱了三一語言中所表達的關（擎的特性（父與子、光榮與反映等

等）

121 參閱同上， 132-41 ° 

122 Immanuel Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der bloβ開始rnur例，的－61 ，輯錄於

Gesammelte Shrifien卷六， 60-610 。

123 Karol Wojty妞， Acting Person ，泣，及302第八點。

52 



法﹛衣提瓦與康德

回到史米茲論述決依提瓦的位格主義，就是決依提瓦在回嘻主流

的現代主體特性時所提出的，我們可以有更全面的認識：「所以這便是

視主體為主體特性的現代觀念的起源。我們可以理解主體特性為自我防

衛，藉此，意識在避開一個為它說來是懷有敵意的棲身之地，或至少不

能為它提供照顧空間的世界，甚至是意識因那世界專橫的要求，便破壞

了世界的完整性。現代哲學的重心轉移很清楚是以人的意識這資格作為

人的特性，賦予人的主體絕對地位，因為人的意識不但釐定自己，更進

而釐定現實本身。」 124

c. 康德與若望保祿二世對性與婚姻的看法

在有關性與婚姻的討論中，康德的反三一的位格論更為清晰。在這

方面，決依提瓦彷彿從康德的學說中認識了許多，其中有兩個相交點，

尤其觸目。

﹔夭依提瓦稱康德的婚姻和性倫理觀中的首個原則為「位格論者的常

規」 c 根據這一個原則，一個人必不可把另一個人當作組然工具，為自

我取樂而「享用」對方。 125純梓享用一個人就是將他貶抑為一件東西或

物品，而這正違反人的位格尊嚴。康德世倫理中的第二個原則就是，性

結合涉及將自己交付給另一位。這兩個原則同時亦是決依提瓦性倫理的

支柱， 126它們與〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 中，所確認的兩個

論及人生命的原則相符。

雖然康德與決依提瓦的論點如此相近，更好說，正因為兩者相疊，

更彰顯了康德對性與婚姻的看法跟決依提瓦的截然不同。並不是因為

康德鼓吹淫亂的消遣的性生活（事實上他絕對沒有），而導致這分歧。

為康德來說，性交是把自己作為禮物交出，而這觀念正違反人的位格尊

嚴。任何在婚姻內或婚姻外的性關係，藉著交出自己的性器宮，繼而交

124 Schmitz • Center of the Drama ’ 135 36 。

125 參閱 Wojty妞， Love and Responsibili紗， 40-44 。

126 參閱同上， 28 －蚓、 95-100 ° 
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導言

付他們自己，讓對方擁有及為取樂而「享用」自己，如此人皆視自己如

物。這跟人的位格尊嚴和自主相連，更跟每個人可以擁有自己的權利

相連。

E良據康德的意見，唯有婚姻才可彌補在性中所喪失的自主。在婚姻

中，我永久地擁有視我性器官為物的使用者。於是，這便抵銷了在性交

時，國對方「享用」我而導致喪失自我。透過一份永久契約，我擁有一

個偶發性地擁有我的人。因此，我重獲自己和我的自主。情況就如一個

人害怕在賭場輪大錢，所以便買下整個賭場。

性交（ commercium sexuale ） 是指兩個人互相使用對方的性器宮和性能

力（仰的 membrorum et facultatum sexualium alterius ） 。這或是自然使

用，即人與人交合，並能達致孕育相同本性的存有，或不自然使用，

即人與相同性別的人或非人類物種的動物交合。這些僧越定律的行為

被視為違反本性的惡（ unnatural vices ’ crimina carnis contra naturam) 
和難以后立齒的惡（ unmentionable vices ），必須完全檳棄，沒有例外
或商討的餘地，因為這些惡行危書我們位格內的人性。
既然不同性別的自然結合只能根據動物本性（νaga libido, 

venus volgivaga 戶rnicatio ） 或法律，才會發生。 根據法律便是婚姻

( matrimonium ），即是兩個人由於終生彼此共同擁有他們的性特徵而

結合。一但傳送生命和教養子女或可視為一個原因，按此原因人天生

就是異性相吸的，可是婚姻的合法性並不要求人必須以此為目標，否

則當子女出生以後，婚姻便會瓦解。

雖然婚姻以雙方互相使用對方的性特徵而獲得快廠為基礎，但婚

姻契約不是可有可無的，而是必需按純理性的法律原則而訂立。換言

之，當男人和女人想享用 （ geni拼en ） 對方的性特徵時，他們無可避

免地必須成婚。這必然性是根據純理性的與法律有關的原則而來。

就其中一方自然地使用對方的性器官是種享樂（ Genufi ） ，當中

對方交出了自己（ sich hingiebt ） 。在這行為中，人把自己當作物件，

這與人作為位格與生俱來便有的權利相違背的。這裡或許只有一個條

件：當人被另一位如同物件般擁有時，前者需要以同樣的方式獲得後

者，因為唯有這樣，人才可以重獲自己，並重新建構自己的位格。如

此一來，當人獲得另一位的身體時，同時亦獲得這另一位的整個人，

因為人是絕對的整體。亦因如此，作為禮物的自我交付（Hingebung) 
與讓對方享受自己的性特徵，不僅只在婚姻下允許，婚姻甚至乎是唯

一的可能條件。這是人的權利，而這權利亦是人對物件所享有的權

利﹔倘若夫婦間有一方突然離開，又或是把白己如物件般給予另一個

人，作為他的配偶有權如領回自己的財物一樣，在任何時候隨意取回

對方。

54 



？天依提瓦與康德

基於同一原因，已婚者的關像是一種平等佔有的關條，這平等不罩在

互相擁有對方（這只適用在一夫一妻制上﹔在一夫多妻制裡，女人把

自己獻上，但只能擁有丈夫的一部分，然而她的丈夫卻可以完全擁有

她，是故她把自己貶抑為純然物件），亦在於互相擁有對方自身之外
的財物。 127

在康德的解說中似乎沒有提及配偶聞之愛。若望保祿二世則視性行

為是「自然之言」 （闊的rale verbum ) ' 12 8且與「身體的配偶↑生意義」相

連。 129按天主的創造，人就自己的本性，其身體有能力藉自己的「自然

之吉」去表達愛，去說出愛，而這能力是獨立於人的選擇或決定。根據

這本性，性交並沒有去人他（ depersonalizing ），藉看自我交付，人更能深

入地實現自己其為位格。﹔天依提瓦鮮明地以反康德的公式他表述來描繪

自我交付：「人不再希望自己專屬於自己，但卻希望成為這另一位的私

有物。這代表了人願意捨棄自己的自主和不可剝奪性。由捨棄衍生出愛，

並由堅定不二的信念帶領，這信念深信在捨棄之中，人非但沒有被削弱或

變得貧瘖，人的位格存有反而變得更為充實和豐盛。」 130這法則及其重要

性在其面世的五年之後，在〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 中，得以

再次陳述：「人唯有衷心交付自己，才會找到其我。」加爾默羅的位格主

義與康德、的位格論在這點上壁壘分明。

由此我們亦可看出，為何有關位格和本性的議題，為理解人的性意

慾原來是如此重要。根據若望保持二世所盲，性言吾盲的自然特性是性意

慾最重要的特色之一。無論是否出於我們的意願，在性結合中，藉身體

所說的就是在愛中自我交付。儘管我們所說的可能是相反說話本身的意

義，即以性謊言的方式說話，我們還是無法說走身體的配偶性意義。 131

127 Kant, Metσrphysics of Morals, 277-78 。

128 若望保祿二世，〈家庭團體〉勸論32 。原作者因官方英譯中用了「先天的語言」

( innate language ），故他使用拉丁原文再自行翻譯。

129 參閱「索引 Body身體 2 。

130 Wojty妞， Love and Responsibilz紗， 125-26 。

131 參閱若望保祿二世，〈家庭團體〉勸諭 II 0 
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據若望保祿二世所吉，在性交中的確有一種對待他人的方法與康德、

在這方面所理解的相符：「持續的心態不把人當作是人，而是物件、商

品，為私慾和純粹享樂提供服務：在這種心態下，婦女是首當其衝的犧

性品。」 l 32 

﹔天依提瓦拉描繪這種去人他的利用性伴侶的行為時，他還取了「享

用」（ geniejJen ）一詞，這詞正是康德對性的總的理解之關鍵詞。那就是

把行為的方向對準純粹享樂，如此便扭曲了性的自然語言。

人，正因為具有推理能力，故不但能夠清楚辨別進行中的活動是樂事

或非樂事，還能把這份樂事抽出來，並可說是，將之視為活動的清晰

目標。於是，他把行動塑造成僅為獲取樂事、迴避苦事。倘若一項與

異性進行的活動完全、或基本上是以上述的態度來進行，那麼他的性

伴侶便會成為純粹供人達到目標的工具 我們可見，這種次要意義下

的「使用」（等同「享用」）代表了一種對首要意義的「使用」的特
殊理解。 l 33 

康德與若望保祿三世的分歧在有關一夫多妻制上尤其明顯。康德認

為一夫多妻制是不道德的因為我的第二位妻子不能取回她位格的全部，

那是當我以去人仕的方式在佳方面佔有了她時，她便失去位格。她不能

取回她位格的全部是因為，根據我們的婚姻契約我並非專屬於她的，我

也屬於我的首位妻子，我把自己永久分成兩分，被兩位妻子所擁有。

若望保祿二哇同樣以位格論者的觀點來反對一夫多妻制。他的論點

跟康德的非常相似，卻同時又背道而馳。一夫多妻制的錯源於這制度違

反了因在愛中交付所達致的共融的邏輯：「這樣的共融完全與一夫多妻

制不目矛盾：事實上，一夫多妻制直接使天主自起初所做示的計劃無效，

因為它違反男人和女人的平等位格尊嚴，因為在婚姻中，男女在愛中把

自己交出，這種愛是徹底的，因而是獨特的、專一的。一如梵二大公會

議說：「尤其為聖事所祝聖的愛．．．．．．男女三人在充分的相愛中，擁有位

132 向上， 24 。

133 Wojtyla ' Love and Responsibili紗， 33 。
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格的平等，使為基督所加強的一夫一妻制，顯得更為輝煌。」」 134

概括而言，康德與若望保祿二世的基本分歧，源於在康德的哲學中

並沒有任何真正符合位格特性的夫妻之愛。於此，康德的位格論並沒有

充分涵蓋位格主義的特色。為他而言，人的性意慾並不是由具位格特性

之的愛所形成和滲透，卻被切割出來，猶如與位格毫無關條，鬆散地任

由本性所誘發。

康德的性倫理驟眼看來好像在多方面也跟性革命相反。他對性雖絕

無好風，但他其中一個論點E良性革命非常吻合：兩者皆把性從位格中全

然切割開，只是性革命擁抱這種抽離的快戚，而康德、則鄙視之。然而，

就位格與本性上的二元論，兩者是類似，且是一脈相承。

這一點引申出康德和若望保祿二世在觀點上分歧的另一個原因，這

原因跟第一個原因同樣重要：康德對性的看法反映了他對低於理性的自

然世界深戚不安。低於理性的自然世界是一個毫無意義的機械結構，人

身處其中無法戚到舒適自在，唯有把承載著先驗的內在於自己的理性秩

序，置身自然界之外，並把這秩序加在自然世界之上。外在的自然世界

完全是按數學能理解的物理規律運行。自然的另一個方面，即經歷和傾

向，是主觀及非理性的。是故人與低於理性的自然界處於絕對二元論的

兩極。一如前文提到（參閱頁 41 ），約納斯指出為何這二元論比起諾斯

底派（玄識派）的精神與物質對立的二元論，更令人戚到絕望的理由：

「在諾斯底派的二元論裡，人被拋擲到一個敵對的、反神，因此是個反

對人的自然世界﹔在現代觀裡’人則被拋到一個冷漠的世界。只有後者

的情況，才意味著一個絕對真空、恍如無底深洞的世界」 135

位格與低於理性的自然界在人的性意慾這一點上以特別的強度相

交。人與自然關條有多少種理解和生活取向，便會有多少種理解和活出

性的態度。若望保祿三世的哲學，讓人清楚及強烈地戚到自己與自然宇

宙是血脈相連，都是創造主的恩賜。由天主所創造的人的身體連同其性

134 若望保祿二世，《家庭團體〉勸論”，引用〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 49 c 

135 約納斯，（諾斯底主義、存在主義和虛無主義） ' 338-39 。

57 



導言

語言與位格骨肉不分。這有戚覺的身體是為位格而造的，作為表達合符

位格特性的愛。事實上，身體是緊貼位格和逕直具位格特性，因為人

「是身體」（參閱「索引」 Body身體 1 ）。

康德、就子女在婚姻中的作用之見解是有益的，因為它顯示出康德以

性的生育意義來理解人與自然的關條：「傳送生命和教養子女或可視為

一個原因，按此原因人天生就是異性相吸的，可是婚姻的合法性並不要

求人必須以此為目標，否則當子女出生以後，婚姻便會瓦解。 J 136 

大自然把性歡愉與生育連在一起可能有其目的，但這些目的並沒

有觸及位格的秩序﹔這秩序是先驗地從理性延伸出來，而並非從自然而

來。正如位格在性行為中，因涉及自我交付，受到侵犯，因此位格是位

於自然的生育目的之外。讀者或會覺得，康德情願完全剔除情慾，事實

上，他亦清楚地說情願沒有任何偏好：「偏好並沒有任何絕對價值，讓

人因偏好自身而渴求之﹔相反，每一理性存有應有這樣的一個願望，就

是完全擺脫偏好。」 13 7 

康德對偏好，尤其對情慾的負面看法，有其背景，因為康德把人的

位格以二元論的方式分開為二：一是動物性，這為康德而言是比金錢更

無價值﹔二是位格身分，這則遠超任何商品價格，是無價寶。

在自然的系統中，人（理性動物 homophaenomenon ，。nimal rationale) 

作為存有其重要性並不大，與其他動物有一共同價值 （ pretium

vulgare ） ，都是泥土的產物。就算事實上人因擁有理性，為自己釐定

目標，而t七萬物優勝，這些都只外在地增添人的有用價值 （ pretiz仰

的＇US ） 。在這方面，一個人會比另一個人有較多的﹝價值﹞，但這價值不

過是一個商品價格，一個把動物視作交易活動中的價格。如此一來，

人的價值甚至是低於金錢，這世界通行的交易貨幣，因此，金錢的價

值被稱為極之珍貴 （pretium eminens ） 。但人被認定為位格，即道德、

實踐理性的主體，是超越一切價格的。人作為人 （ homo noumenon) 

他必須視自己是他自身的目的， ~p他擁有尊嚴（一種絕對的內在價

值）。藉著這尊嚴，他逼使其他理性存有尊重他，在此世上面對其他

136 Kant ' Metaphysics of Morals ' 277 。

137 Kant ' Groundwork of Morals ' 428 。
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理性存有時不亢不卑，平等共存。 138

科斯認同史米茲的看法，指出培根和笛卡兒的哲學，以自然科學來

勾勒世界，在這觀點上，影響了康德的位格論。「問題的核心．．．．．．在於

現代的自然科學霸權，堅決支持將人的位格身分和主體性按自然科學觀

來理解﹔縱然這科學觀意圖以意識和思考能力來給人的尊嚴定位，尚且

認為活著的身體是下意識的身體，更何況是一般自然界，那是完全沒有

意義和尊嚴的。」 I 9 

恰好相反，若望保祿二世深信人和自然是一體的，從他認為生育是婚

姻的自然日的，便可見一斑。在《家庭團體〉勸諭 14 ，若望保祿二世以近

似〈論教會在現代世界牧職憲章》 50的表述于法，重申天主教傳統觀念：

「根據天主的計劃，婚姻是家庭較大團體的基礎，因為婚姻制度和夫婦的

愛，是導向生育和教養兒女的，在兒女身上夫婦得到他們的榮冠。」

緊隨這段重申傳統價值的段落後，若望保持二世將當中的思想按位

格主義者的方向發展，寫出一段超卓絕倫的描述。

照理說，愛的本質就是交付﹔而夫婦之愛，（吏夫婦彼此－認識」而使

他們成為「一體」的愛，並不停留在夫婦二人，因為此愛使他們可作

出更大的交付，藉此他們成為天主的合作者而把生命給予一個新的

人。當夫婦二人彼此把自己交付出來時，他們不但交付自己，更同時

可傳送生命給兒女，兒女是他們愛的活的形象，夫婦一體的永恆標

記，身為父母的生活的、不可分的綜合。 140

若望保祿二世並沒有把生育置於夫妻位際愛情之外，而是最緊貼

這愛和正正在其中。捍衛婚姻中自然的生育目的，同時亦是以位格主義

者的觀點來捍衛人與人之間的位際愛情。若望保祿二世在〈身體神學〉

138 Kant ’ Metαrphysics of Morals ' 434-35 。

139 Leon Kass ' Toward a More Natural Science: Biology of Human Ajfai月（New York: The Free 

Press ' 1985 ) ' 277 。

140 若望保祿二世，（家庭團體〉勸論， 14 。
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中，鉅細無遺地展現這思想路線。

總括而言，康德反三一的位格論高舉一個遺世分立的「自我」

(self) ，並視兒子這身分（ sonship ）為最糟的奴役，唯有自主才是人

的尊嚴。性存在於低於位格的層次，並威脅人的自主。婚姻盡其所能，

讓人重獲自己。若望保祿三世的三而一的位格主義則舉揚在關條中的自

我，在自我交付中找到真我。性並非存在低於位格的層次，性本身就是

位際愛情事件，即使性被扭曲為僅用作純然享樂，也無損這事實。性的

自然目的是子女，而這目的並不在於夫妻之愛以外，但卻使這愛在本質

上堪稱為夫妻之愛。

事實上，決依提瓦亦看到康德哲學中的正面價值，尤其是康德對功

利主義的批判，且始終如一地按這批判來理解性意慾。毋庸質疑，決依

提瓦容許自己按康德就性和婚姻的看法來進行反思，但因看他的加爾默羅

式的位格主義和對自然具更豐富多彩的理解，﹔天依提瓦t七康德更為超卓。

四．決依提瓦與舍勒

a. 舍勒的本質主義的位格論（ Essentialist Personalism ) 

在上文引錄的篇章中（參閱頁34 ），決依提瓦解釋他的主要哲學著

作 《行動的位格》 （ The Act呵 Person) 萌芽白他對舍勒的重要著作

《倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學：邁向合乎道德的位格論基

惡皇之輛警試3 (Formalism in Ethics and a Material Ethics of Valu的-A New Attempt 

toward the Foundation of an Ethical Persona/ism ） 的研究﹔他尤其指出舍勒對

康德的批判。「那著作中不乏對康德的批判，這為當下的研究是十分重

要的，也予以本人反思的機遇，亦因而部分的接納了康德位格論的某些

觀點。」 141故此，就算是粗略涉獵，我們也需探討舍勒對康德的批判。

按舍勒所吉，康德的哲學思想體系的真正核心是主體的自我發動行

為，即主體的自發性：這樣的白發惶不論在理論或實踐層面上，都是自

141 Wojty徊， Action Person ，泣， no. 8 • 302 ° 
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我釐定其自身的形式。 142舍勒指稱這主體的自發性是純粹「編造」出來

的。康德並沒有從任何事物所真正清晰呈現的，或事物所予以（ given)

他的一即從任何事物的真正「現象」中，找到證據來支持這種白發性。

他沒有為（事物）所予以的作出解釋，他只強行採納那編造出來的。

舍革力進一步解釋，驅使康德強行採納所編造出來的其原因，是與他

不加批判的一概接受英國經驗主義（ er叩iricism ），特別是休護（ Hume)

和霍布斯（ Hobbes ）的思想，有著密切的關條。當世界被粉碎為戚覺上

混亂的一團，人心被催毀成一種非理性的、不停變他的偏好，我們需要

一種綜合的力量，去營造一個較為整合的世界，一個得以體驗的世界。

「簡吉之，休該對自然狀態的看法須有康德式的理解力，而霍布斯

對人的看法則須有康德式的實踐理性，這才可使他們的理論重返自然經

驗的事實。但若沒有休韻和霍布斯分別對自然狀態和人的觀點有錯誤的

前設，則根本毋需有這樣的假說，因而亦毋需把那先驗的詮釋為，這些

有條理活動的『功能法則」（ law of functions ）。」 143

根據舍勒，英國經驗主義者的看法植根於「一種清教徒新敦的態

度」’ 144這態度原則上不信任「自然物 J ’即一切未經系統（仁和理性上

自我操控的事物﹔不信任一切非經契約形式所建立的人與人的關像。舍

勒認為，這些歷史因素演變成康德整套思想中的基本「態度」。

142 在這背景下，「白發的」（ spontaneous ）並非「衝動、沒有三思、沒有計畫1」的意

思。其拉了語字根「span 」可解作「自由意志」，而作為形容詞的「spontaneus」可

解作「按人的自由意志」。在這意義下，「白發性」與「接收性」是對立的﹔它指出

主體的行動是出自他、源自他自己。參閱馬斯﹒舍勒，《倫理學中的形式主義與實質

的價值倫理學：邁肉合乎道德的位格論基礎之新嘗試》 （ Formalismin Ethics and Non

Formal Ethi的 o/Viαlu臼 A New Attempt towαrd the Foundation of an Ethical Peγsonalism) , 

5th ed. (Evanston: Northwestern University Pr巳SS, 1973 ) , 65-68. 德文版： Der Formalismus 

in der Ethik und die mαteriαle Wertethik: Neuer Versuch der Grundlegung eines ethischen 

Persona/ism肘， Gesammelte Werke’、·ol.2 (7th 巴拉﹔ Bonn:Bouvier Verla臣， 2000 ) ' 84-86 。

下文當引用有關著作時，將先歹﹝j明其英語版頁數，再列德語原文頁數。

143 同上， 66 ﹔德語版85 c 

144 向上，肘， no. 23 ﹔德語版86 • no. I 。當然，對康德來說，路德教義比清教教義更直

接地其影響力。相應地，﹔育教主義的不少道理都是依賴路德的思想。
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我只能把這「態度」形容為，對所予以的就其本身，是一種基本

「敵意」或不信任﹔對所予以的，就其「雜亂」構成一種恐懼、焦

慮一這態度可以表述為「世界在我之外，自然狀態則在我內」。「自

然狀態」需要被塑造、被規劃、被「操控」﹔因它是「敵意的」、是

「雜亂」等。這態度與來自世界之愛是對立的、與信任世界和為世界

所作的愛的奉獻是對立的。嚴格而盲，這是一個僅屬於現代的態度，

它滲透著對世界的憎恨、對世界的敵意、和對它的不信任﹔因著這種

憎恨，導致人有必要無休止地「規劃」和「操控」這世界．．．．．．而這一

切，都在天才哲學家的大腦中達到頂點。 l的

導吉

康德、與舍勒在思想上的對立可追溯至他們哲學體系的根源。為舍勒

而盲，活f七哲學的核心原則是渴望在充滿愛和奉獻的心境中，以接受不日

默觀的目光去尋找，好能對那些其實明顯的有所領會。舍勒反對康德、唯心

主義（Kantian Idealism ）中的「編造」’並堅稱，哲學必須以柔韌和服從

的態度去重視經驗所予以的。哲學必須道出 （ logos ） 甚麼是真實明顯的

(phainomenon ） 。簡言之，哲學必須是現象學。若望保祿二哇在同意舍

勒的看法之餘，更強調愛活他現象學的原則。「現象學基本上是一種思

想方式、一種心靈與現實的關條﹔並旨在理解現實的本質和基本特徵’

避免一切偏見和系統性組合。我想指出，在一定程度上，現象學是在智

能上一種對人類和世界關愛的態度﹔對信徒來說是對天主的愛，天玉是

萬有的元始和終結。 146在舍勒對康德的批判要點中， j夭依提瓦看到舍勒

大力抨擊康德的人學三元論，也看到舍勒對世界和（事物）所其實予以

的，持有一種愛和奉獻的態度。這是舍勒針對性地批判康德道德的形式

主義的起點，並藉此提出他的個人見解，認為倫理學必須以康德稱之為

意願的「質」而非「形」為基礎﹔倫理學必須建基於客觀價值之上。

然而，舍勒與康德的關餘，比起他對康德所提出的批判，更為複

雜。有些時候舍勒好像是被他特別喜愛的這位對頭人的天才所吸引而使

他醉心，對於康德，他一會兒表現得言過其實地加以反對，另一會兒又

145 同上， 67 ﹔德語版惱。作者對英語譯文曾作修改。

146 若望保祿二世，對國際現象學中心（ The World Institute of Phenomenology ）的代表致辭

( 2003年3 月2 日）
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不加批判地完全接受。尤甚者，他不能擺脫康德所失落的，康德否定人

可以接觸到真實存有。在舍勒有關價值和位格的論述中，我們可看見這

真實存有的失落。

按舍勒所盲，價值在人的戚覺中是明顯的，即可令人戚覺得到。 147

為表達「戚覺」（ feeling ），舍勒選用了德文中的Fuhl帥，而非 G彷hi或

Empfindung 。 Fuhlen 是以及物的（ transitive ）意義來理解，指「去廠覺某些

對象」’屬有意的行為﹔即「傾向」「對著」某事某物的行為，意指涉

及某事某物（參閱「索引」 Intentional ）。當我以手戚覺一個粗糙的表面

時，我經驗到的戚覺是涉及粗糙這方面 這是有意與粗糙聯繫起來。相比

之下，牙痛並沒有「涉及」特定對象。在論述價值時，舍勒所說的戚覺其實

是情廠 屬獨特的情戚﹔具「有意」的特徵，意指這些情戚涉及價值。

舍勒認為戚覺是人的首要行為， t七希望和認知更基本。在此，我

們也許可看到舍勒言過其實地反對康德的例子。為康德來說，一切戚覺

（對責任的重視是唯一的例外）皆屬於經驗和非理性的戚宮慾望（ sense

desire ）領域，與人的理性核心相距甚遠。為舍勒來說，愛作為戚覺構成

人的最深處的精髓：人可被定義為愛的存有 （ ens amans) ' 148 

他﹝舍勒﹞聲稱價值的內容所予以的，較任何有意識的行為，更為

優先。廠覺的價值 (feeling values ）是思考的基礎﹔情戚經驗並非

（如康德所言）是內在的雜亂，而是佈滿價值內容的秩序，這秩序與

關於推理和思索的邏輯法則截然不同。舍勒的論據女1日下：正如色彩只

有「在」我們看見它們時才予以我們的，價值也一樣，只有「在」我們

戚覺它們時才予以我們。沒有「看見」’就沒有色彩﹔沒有「戚覺」，
也就沒有價值。 l的

舍勒以各種不同的水果會帶給人不同種類宜人的美味為例，說明

147 參閱舍勒，〈倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學＞ , 35 ﹔德語版 56及253-64 ' 

德語版259-70 。

148 Manfred Frings ' The Mind of λfax Scheler: The First Comprehensive Guide Based on the 

Complete Wo呦，第二版， Marquette: Marquette University Press ' 2001年， 68 。

149 同上， 25 。 Fring精練的撮要是根據舍勒的《倫理學中的形式主義與實質的價值倫理

學〉’ 9-23 ﹔德語版32-45而寫的。
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價值與戚覺是相互倚賴的。作為享受的對象，每一種宜人的美味都是價

值﹔且各自在質量上彼此不同。決定這質量上的差異，並不是水果這存

有物的客觀性質特有的結構，致使在味覺上變得明顯﹔亦不是純粹基於

進食水果的人其成覺狀態中的特有結構。因客觀的價值品質而戚到的樂

趣，是「價值本身的質量」’這是有別於存有物的。 150事實上，有時我

們會從特有的質量中首先經驗到價值，然後才經驗到承載價值的存有。

舉例說，我們覺得某人引起人反廠，但卻不能言明是在這人身上的甚

麼，導致人有如此的觀戚。在這情況下，我們是先經驗到價值，其次才

把這價值附帶在存有者之上。的l

物品的價值質量，連同其圍有的可被理解性，構成物品的特殊的本

質領域（ essence-domain ），有別於存有物自身。「原則上，價值的所予

以的與存有或非存有無關。」 152價值本身並不存在﹔價值僅作為本質予

以人，且僅在人的風覺之上予以人。「至於回答「甚麼是價值？』時，

我會建議以下的答案：就問題中的「是』這字指涉存在而吉（而不僅是

語法而已），價值一點也不『是」。」 153

舍勒偶爾也會提及「價值的存在」，但這樣的存在並不是價值本

身。 15 4當我們說：「這是好的」’這並不是說價值（好）實際上是存

在的，這只是現象學專用的措辭，實際上存在的是該「事態」，而該事

態承載著價值，即是說，事實上，該事態是好的。「句子『這是如此如

此』’指涉的並不是該價值的存在，而是承載著該價值的事態。」 15 5價

150 舍勒，〈倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學〉’的，德語版鈞。

151 參閱同上， 17 ﹔德語版物。

的2 同上， 206 ：德語版 214 。作者曾修改英語妝譯文 c

153 Max Scheler ' Beitrage zur Feststellung der Beziehungen zwischen den logischen und 

ethischen Prinzipien 〔博士論文〕’輯錄於Frilhe Schri丹仰自sm附nelte Werke I （早期著

作舍勒全集卷一） ' Bern: Francke ’”71年’”。參閱 Frin侈， Schier • 23 ' 

154 參閱舍勒，《倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學｝ ' 206-8 ﹔德語版214-15 。

155 同上， 208 ，德語版215 。
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值是意識中的本質，有別且獨立於存有。

我們可以從舍勒對人的理解，看到人正如存有一樣，在他的學說

中變得黯然失色。舍勒否定人就其自身便是存有、便是實體。反之，

舍勒視人是某種「有意識生命的共體驗之整體」（ co-experienced unity of 

conscious life ）、在意識內所予以的一種本質。

人絕不應被視為具才能與力量的東西或實體，當中包括理性「才能」

或「力量」等，人絕不應被視為與才能和力量是一體的。這個人，更
好說是這個直接從經歷中共體驗之整體，而並非在直接體驗的後面或

之外的一個純粹思考物。 156

人並不是在事實基礎上和因果關條內，從事各種行動的一件

「東西」或一個「實體﹝底基﹞」（ substance ）。若真的有多樣性的存

在（這讓人想起康德所設想的，用電力使之運轉所結集而成的電動領

域），那麼上述所提及的「眾東西」便可以隨機毀掉或掉換，而不影

響當下所體驗到的。再者，若果每一個人都承載著相同的實體﹝本世特

徵） ( substance ），那麼人與人之間就再沒有分別了，世上有繁多的同
類事物，若每一同類事物，例如：時間、空間、數量、多重性等，都

是相同本體的載體，那麼時間、空間、數量、多重性等，也都找不到

了。 157

第二段引文指出了舍勒反對使用「實體」這個具亞里士多德色彩的

土林哲學術語，來解釋「人」的其中一個原因。他們目信這個用法晴含了

一種幼稚的空間圖像，即物品必然是在屬性之下或在屬性的後面，一如

金屬層必然是置於磁場的後面，或一堵牆必然是在油漆之下。 15 8舍勒的

一己立場似乎認為，人的存有可被簡約為一種在意識中體驗到的本質。

的6 向上， 371 ﹔德語版371 ° 

157 同上， 384 ﹔德語版384 。在該作品面世前四年，在他的Nature of Sympathy ( 1912) 

一書中，舍勒似乎表達了相反的意見。他論及「位格一實體」（ Personsubstanzen) 

或「行動實體」（Akt-substanzen ） 。馬斯－舍勒， The Nature of Sympathy ’ New 

Haven:Yale University Press ' 1954年， 123 。馬斯－舍勒， Wesen u叫 Formen der 

Sympαthie: Gesammelte Wer，知 7 • Bern and Miinchen: Francke • 1973年， 131 0 參閱Jonathan

J. Sanford ,“Scheler versus Scheler: The Case for a Better Ontology of the Person" ' American 

Catholic Philosophical Quarter鈔，第79期， 2005年， 145-61 ° 

158 舍勒，《倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學》， 384-85 ﹔德語版384-85 。
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導言

b. t夭依提瓦對舍勒的批判

﹔天依提瓦在他一本有關舍勒的書的問頭，解釋了舍勒為何備受天主

教學者關注。這是基於兩大原因：第一，天主教倫理一向關注人行為的

目的，即善或價值。舍勒批評康德無法公正地評價這些行為的目的，而

舍勒卻根據行為的目的來發展他的倫理學。基於這一點，舍勒稱自己的

倫理學是「實質價值」的倫理學，以抗衡康德的「形式主義」。在康德

的形式主義中，道德善是絕對律令的普遍形式（參閱前文頁49 ）。

天主教倫理學與舍勒的第二個接觸點更為具體。「當中好些命題，

讓人立刻聯想到基督徒倫理，尤其是福音中有關倫理的教導。在舍勒的

體制中，他強調在整個合乎道德的生活中，對人的愛與效法別人芳表，

猶為重要，且是首要任務。」 159﹔天依提瓦認為舍勒的學說與福音教導要

跟隨和效法基督，其匯合之處便是兩者的「位格思想」。 160 「在舍勒的

學說和福音信息中，兩者的位格思想其原理結構相近：效法他人的原理

是，基於人的完美，這已確立的理想，並設想藉此能助人達到這樣的理

想。」 161 5夭依提瓦在這些篇章中提到的「位格思想」’特別強調人要度

合乎道德的生活：他把人的道德完美無缺解釋為一個目標，對人的愛和

效法耶穌是首要的。

﹔天依提瓦試圖回答的問題，在他的一本關於舍勒的著作之書名

上表達了。書名為：〈按馬斯﹒舍勒的哲學體系的預設評估建構基

督徒倫理的可能性〉 (Evaluation of the Possibili砂 of Constructing 

a Christian Ethics on the Assumptions of Max Schei er '.s System of 

Philosophy ）。決依提瓦把討論集中在第三個原因，這也是舍勒吸引

159 Karol Wojtyla, Uber die Moglichkeit eine christliche Ethik in Anlehnung an Max Scheler 

zu schaffe1官， ed. Juliusz Stroynowski, Primal d臼 Geistes: Philosophische Schriften ﹝《按

馬斯﹒舍勒的哲學體系的預設評估建構基督徒倫理的可能性〉﹞’ Primal des G側的

Philosophische Schrift帥， Juliusz Stroynowski 編， Stuttgart-Degerloch: Seewald ' 1980 

年， 38 。

160 同上，的。

161 同上， 75-76 。
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他的原因，亦即效法耶穌。 162

福音所提及的道德完美無缺之理想，是藉跟隨耶穌而達到的，﹔天依

提瓦認為有三大主要特質。 163 （一）這是一個真實的理想，因為它旨

在透過效法在耶穌身上找到的真實成全，讓人達到真實成全。（二）這

是可實踐的理想，國它是可藉行為實現，在行動中人是承擔責任的因，

藉著行為這人亦因而成為事實上是善或惡。（三）這是一個宗教信仰的

理想，既因為所效法的成全是屬於聖父和聖子的，亦由於它的最終目的

是，藉著這樣的仿效，人能與天主建立真實的位際關條。撇除質因，這

三點幾乎是按亞里士多德的四因說來分類：形困、成因與目的困。就每

一點，﹔天依提瓦皆撰寫了一章加以闡釋。

（一）效法耶穌的形因一道德善本身：舍勒視道德、善只是戚覺的對

象。宗徒們戚受到耶穌的個別理想的價值和本質，並將之採納為他們自

己的道德價值。在j夭依提瓦的批判中，他表明耶穌並非僅是被仿效的一

位，祂是真正的立法者，道出道德善是某些行為的客觀、真實的特性。

從這方面說，耶穌的教導對聲稱詮釋福音的哲學有一定的要求。為了從

真實和客觀的立場理解福音教導中的倫理價值，我們必須超越舍勒的現

像學，走到形上學去。「因此，基於其現象學的原理，舍勒的思想體熹

並不適合用作理解基督徒的倫理觀。」 164

儘管舍勒的倫理學體系其客觀主義的傾向，但它並不適合用作詮釋一

套具客觀特質的倫理學，像基督徒倫理學。毋庸置疑，舍勒其不足勝

任的客觀主義（ objectivism ）是從他的現象學的原理中冒出的。因著

這些原理，其倫理價值，不管一切，總是停留在有意的及主觀的立場

上。為能從真實和客觀的立場上領會倫理價值，人需要以不同的認知

論前提入手，也就是，從現象而上（ meta-phenomenological ），甚至

是形而上（ meta-physical ）的前提入手。 165

162 參閱同上， 70-74 。

163 參閱向上， 74-75 。

164 同上， 97 。

165 同上， 109'
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（二）效法耶穌的成因 人作為負責任的源頭：由於舍勒只視道德

善如同一切價值，都是戚覺的對象﹔他並沒有聚焦於人就是成函，需為

道德善負上責任。事實上，正如價值屬於本質的範疇，而這又是獨立於

存有，因此人並非天生有某種本性，致使人的某種性質的行為是由其內

在原理所引起。人是「直接從經驗中合作體驗之整體」。 166 「基於他的

現象學原理，舍勒的思想體系無法直接理解和表達出，人連同他的行為

就是道德善和惡的根源。所有的困難皆是他的體系中的現象學前提之後

果，我們可把責任歸咎於這些原理。」 167

舍勒否定一切本份和常規，因為它們涉嫌包含左右康德哲學思想的

負面精神，即對自然的敵意、不信任﹔視所予以的為雜亂，並對此心存

恐懼。可是，決依提瓦則認為，常規與本份是人行為的整全部分，與

實踐法則的第一原理相符﹔依此原理，人驅使自己行動：善是需要付

諸實行的（ bo間m est faciendum ） 。舍勒對價值的理解並沒有讓他明白這

原理。

根據舍勒思想體系中的前提，價值就其本質視存在無關緊要的。意

即價值就是價值，不管它是否存在。（﹝註 ﹞這思想，舉例來說，

與聖多瑪斯﹒亞奎納的體系相當不同，多瑪斯視善是意志、是力爭

( appetitus ） 的真正對象。當我們願意從善，願意為它力爭時，我們關

注的是它的存在。善之存有是重要的議題﹔參閱〈神學大全~ I.5 ... ) 
這種視存在無關緊要的態度，其實不難理解，因為價值只作為情廠和

知覺的特定對象呈現出來。正因為價值並不關注存在的問題，所以價

值並沒有導致「應該」與否。 168

﹔天依提瓦表明，在愛的誡命中，對善作為善和誡命為常規的體驗，

兩者相互配合發揮作用，展示人確實是負責任的行事者。

（三）效法耶穌的目的因一蒙祝福（ ble服dness ）：舍勒的現象學

本質論最不幸的影響，是在於他對目的因的理解，即對蒙祝福的理解。

166 舍勒，〈倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學｝ , 371 ，德語版371 。

167 ﹔夭依提瓦，〈按馬斯﹒舍勒的哲學體系的預設評估建構基督徒倫理的可能性｝ ' 115 ° 

168 同上， 139 ，加入no. n ﹔作者自行標明重點。
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雖然舍勒稱人的生命是「似神」（ theomorphic ）的，即這只能在屬神的

光照下，最終在神的組愛光照之下，方可被理解。他所瞭解的這光照是

一個分離的本質，與生活的神頗為分開的。「在試圖憑直覺認識人的本

質，我們並不是假設本質是猶如神的概念般，在一定程度上，是現存的

和得到斷定的現實﹔更好說，本質只是來自神的素質，即神聖的素質，

在無限完美的存有內予以的。另一方面，不論從任何意義上說，我們絕

不能假設，任何人或事物（歷史時空中的人，或各種可信的宗教不斷變

忙的信仰內容）能穿取這樣的本質。」 169﹔天依提瓦按上文和其他類似的

篇章，總結說：「為現象學者來說，人唯有依靠和專門依靠體驗神之概

念，方能成為似神的存有。舍勒並不關注與神的其實關條，他也不關注

神是否存在、是否可信、是否已明確界定。他關注的是體驗神之概念。

」 l 7 0顯而易見，人蒙祝福並不在於默觀這樣分離的本質。更好說，舍

勒是在每個人的深處中找到祝福﹔在這深處，神與受造物有著類似的身

分。終其究竟，受造的人從自身蒙受祝福的。

深層次幸福與無上喜樂是在於人的身心，取決於人對自己的道德善
之意識。唯獨善人才是極其幸福的。然這並不排除這樣的幸福是所有

意願與行為的根源與來源﹔但幸福不是意願與行為的目標，甚至不是

意圖。只有幸福的人才會按道德善的方法行事 c 因此，幸福不可能是

「德行的報酬」， I 71 德行亦不是得到福樂的途徑。反而，幸福是德

行的根源與來源，是其泉源﹔儘管幸福只是人的內在美善所結出之

美果。 172

「善」人在其存有及行為內，直接參與神的本性，意思是，善人

在神之內作決定（ velle in deo ），或在神之內去愛（ amare in deo ) 
在這參與中，他是極其幸福的 c 說神賞報他，只會將之眨至較低的

層次、以些微的善代替了崇高的善，又或者，以膚淺的國覺代替了

169 舍勒，〈倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學） , 292 ：德語版296-97'

170 5天依提瓦，〈按馬斯﹒舍勒的哲學體象的預設評估建構基督徒倫理的可能性） , 161 ' 

171 「﹛幸福是﹞．．．．．對德行的償報和德行的目的。」亞里士多德，﹛尼各馬可倫理學〉

(Nicomachcan Ethics) ' 1.9 ; 1099b. l 6-17 。

172 舍勒，〈倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學） '359 ﹔德語版359-60 。
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強烈的滿足國。 l 73 

在這些篇章中，我們清楚看到舍勒反對康德的觀點。對康德來

說，幸福是在道德生活中活出責任之主要勁敵。人務必要竭盡所能，將

渴望幸福所產生的影響力除去，責任定要成為唯一的動機。詩人席勒

( Friedrich Schiller）諷刺地調侃康德的道德觀，正是抨擊上述這論點。

興致勃勃我服侍朋友，遺儡這竟是出於偏好，

我悶悶不樂，概因我一直自以為是。

別無他法：你只好嗤之以鼻，

然後拖看興味索然的身軀，服從那責任的指令。 l 74 

根據舍勒的看法，幸福是合乎道德的生活必不可少的先決條件﹔沒

有幸福，道德善行也就不可能﹔幸福與道德善唇齒相依。

按這觀點，舍勒必然得出以下結論：基本的幸福早已潛藏於人內，

先於任何神授的賞報。沒有任何來自神的賞報能構成幸福﹔這種賞報只

會把次要的善強加於這基本幸福之上。﹔天依提瓦批評說：

做示的教導指出，有關永恆受福的教義，所強調的全都在於受福的目

的物，即天主的性體。從舍勒的現象學體系中看出，他既沒有領會，

自然也無法表達這教義．．．．．當人體驗到原來自己就是道德善行的本源

時，他在自己之內所發現的善是極大的，沒有任何來自人之外的善，

可與此善相比．．．．．．最大的幸福與最大的苦痛是人從其自身中取得﹔人
是自己的本源。這觀點看似與我們所認識的基督宗教的教義格格不

人﹔我們能否將舍勒的觀點與歐示的真理 人最終的受福其目的物是
天主的性體 建立任何接合點呢？ l 75 

﹔天依提瓦試圖尋找連接舍勒與基督宗教的橋標。舍勒指出，在人之

內有一核心’這核心捨棄了一切社會性的關條。 176可是，這「隱密的

173 同上， 368 ：德語版368 。作者對英語譯文曾作修改。

174 Friedrich Schiller （席勒）與Johann Wolfgang von Goethe （歌德） 'Xeni阱， 387－鉤。

175 ﹔夭依提瓦，〈按馬斯﹒舍勒的哲學思想體系的預設評估建構基督徒倫理的可

有Ef生﹜， 183-84 。

176 參閱舍勒，《倫理學中的形式主義與實質的價值倫理學》， 561 72 ﹔德語版548-58 。

70 



？夭依提瓦與舍勒

人」’這「絕對至隱密的人」在其最深的深處，並不是完全單獨的士這

裡容得下一種關條，那就是與天主的關條。隨著這關像而來的，也都包

括與教會團體的關條。

然而，孤獨並不排除一種共有的關條，即與天主的關條：從定義上來

說，天主既非一個個體，亦非一個綜合位格，但在天主內是個體與綜

合位格的團結一致。所以，唯有在天主內，隱密的人才可知悉自己是

被定罪還是獲拯救。但他甚至連這一點也做不到，除非他能（至少在

天主之內）逐漸間接地意識到自己總體上與那綜合位格，和首先與教

會，是團結一致的。若沒有這份肯定，那就沒有天主了，有的只不過

是一個擁至高無上本性的虛假物體，即是一個虛幻的神。 I 77 

﹔天依提瓦在引文中點出「舍勒的思想與歐示的教導有著深厚的連

繫」。 I 7日已達成團結的人的位格，唯獨從自己己別無他求的圓滿的生

命中，汲取極大的幸福，他的憂意似乎已決定性地一掃而空。「倘若在

這對自己最深遠的體驗中（即舍勒稱之為絕對隱密的人），這人從沒間

斷與天主的關條，那麼就在這關條中，人能從善之中經驗到幸福，從惡

之中經驗到絕望，善與惡皆是人自身的本質。如此確切的表達可否幫助

我們理解和表達，何謂在天主內永遠的幸福，以及何謂被天主永遠檳棄

呢？答案是：可以！當然可以！」 I 79 

但是，決依提瓦並沒有在作出這正面的結論後停下來，而是再進一

步深究下去。當舍勒在論及人與天主的關條時，他著重的只是位格主體

性在生活上所體驗到的層面，而不是任何確實的超越對象。真實存在的

生活的天主，被歸入與現象學所思量的本質為同一類，相提並論。這樣

的天主作為國覺的對象，位格主體在這對象身上，體驗到一種分離的神

性的價值和本質。：天依提瓦補充說明：眉立示有不同的原始資料，它們的

重點都放在幸福的目的物。天主其實無限的美善解釋了為何祂是有福的

177 同上， 563 ﹔德語版 550 。作者對英語譯文曾作修改。

178 ﹔天依提瓦，（按馬斯﹒舍勒的哲學體系的預設評估建構基督徒倫理的可能

性｝ , 184 。

179 向上， 185 。
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宗向。人分受了神性的存有，舍勒的現象學前設把這分受簡約為一種有

意的自我價值的戚覺，即是說，當人所體驗到的，並不是生活的天主，

而是一種神聖的價值和本質。 1 so5夭依提瓦作出如此總結：

這樣的方式理解在天主內的分受，跟其實的、本質上超性的分受天玉

的本性和天玉的內在生命，絕無半點相同之處。按眉立示的教導，唯有

以後者的方式理解在天主內的分受，才構成在天主內蒙最終祝福的基

礎。迴避這樣的分受，肯定是人不幸的緣由，是天主拒絕人的後果。

相比之下，在舍勒的概念中，儘管人「分受了天主」’人成受到的幸
福威和絕望成其真正的目的物是，人自我價值的「善」或「惡」’人

在行為的本源上所體驗到的，使這自我價值變成可國知。 181

在有關舍勒思想著作的末尾部份， j夭依提瓦再次提問：究竟我們能

否以舍勒的現象學為基礎，建立出一套基督徒倫理學？他總結認為，現

象學可以擔任次要和輔助性的角色，但一個基督徒學者不可能是現象論

者。﹔天依提瓦寫道，神學家

不應放棄現象學方法在神學家工作上所提供的各重大貢獻。這方法容

許神學家從倫理生活的表象來進行有關研究，讓倫理學蓋上人經驗的

印章，由實在具體的生活知識提供養分。可是，無論如何，現象學方

法只擔演次要輔助性角色．．．．．．同時，這些研究使我們確信，基督徒學

者（尤其是神學家）就算在其工作上使用了現象學的經驗，也不可能

是一個現象論者。 182

在以上對舍勒的批判中，史米茲認為﹔天依提瓦所最為關注的已是清晰

可見。儘管舍勒對康德、作出深入的批評，舍勒依然離不開同樣的關乎主體

性觀點之轉移。「現代哲學的重心轉移很清楚是以人的意識這資格作為人

的特性，賦予人的主體絕對地位，因為人的意識不但釐定自己，要進而釐

定現實本身。」 183在給予人的意識如此絕對的地位時，舍勒的哲學便喪

180 參閱同上， 184-85 。

181 同上， 185-86 。作者自行標明重點。

182 同上， 196 。

183 Schmitz ' At the Center of the Human Drama: The Ph加sophical Anthropology of Karol 

的／吵la I Pope John Paul II ' 135-36 ° 
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失了人的位格主體、喪失了真實的存有、以及喪失了受造位格的最終日的。

關乎意識的哲學讓我們相信，它首先認識的是人的主體。形上學（存

有的哲學）己做好準備去證明，相反的才是真的，事實上，分析純意
識無可避免會導向主體的殲滅。 184

對康德和舍勒的思想體豆豆所作的分析，顯示了這個結論：一個貫

徹始終的目的論與成全主義（ perfectiorism ）沒有給意識哲學預留空

間。當然，目的已經包含在意識之中，而且目的總是關乎善或價值﹔
但是，當目的﹝純粹﹞是意識的內容，那麼它便失去了其「成全」的特

性（ perfective character ）。根據真實的哲學的前提，目的只有在與存

有連繫起來時，它才擁有造成全的特性。唯有在這基礎上，人才可以

談論一種貫徹始終的目的論。 185

讓我們從上述的重要篇章，返回到決依提瓦的後博士論文（取大學

執教資格的論文）題目：〈按馬斯﹒舍勒的哲學體系的預設評估建構基

督徒倫理的可能性〉。喬治﹒韋格爾（ George Weigel ）在他為若望保祿三

世所撰的傳記（《見證希望＞ ( Wi伽ess to Hope ） ，頁 128 ）中寫道：

﹝j夭依提瓦﹞指望舍勒是他的積極嚮導﹔而他廢寢忘餐斷其腰背ttt （，故翻

譯，正為了可以用自己的語言去分析舍革力。這表明了？天依提瓦相信

﹝「為甚麼我應該行善」的﹞答案不能在列吉那﹒卡里谷 賴悶熱神父

(R句inald Garrigou-Lagrange ）的新士林哲學中找到三

韋格爾並沒有提出直接證據，表明﹔天依提瓦希望從舍勒的思想中找

到倫理學的新基礎。若有人假設決依提瓦抱著這希望來研究舍勒，他必

會得出決依提瓦失望而回之結論。一套基督徒的倫理學不可能建基於舍勒

的思想。失敗的原因並不是在舍勒的體系裡’在不同地方出現了不同的具

體錯誤﹔而是涉及整個體﹔在本身。一如決依提瓦在前文（參閱頁68 ）所

184 w句ity切，“The Person: Subject and Community”’輯錄於Person and Communi砂﹒ Selected

Ess。”， New York: P. Lang ' 1993年， 219 20 。這篇文章初次於英文期刊Review of 

Metaphysics ，第33期（ 1979/80年〕， 273”308 ，刊登時，包括引文句子的段落曾被刪

去﹔可能是因為該段落帶強烈清晰的負面批判意味。

185 Karol Wojtyla,“Das Gute und der W甜”， Lubliner Vorlesungen ' Juliusz Stroynowski 

編， Stuttgart-Degerloch: Seew叫d' 1981年， 244 。﹔天依提瓦從拉丁語「 perfectior ~ （更

為成全）引申出「perfectiorism 」（成全主義）這概念﹔一個按更大程度的成全而發展

的學說。
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導吉

指：「所有的困難皆是他的體系中的現象學前提之後果，我們可把責任

歸咎於這些原理。」

五．概述決依提瓦的主張

a. 法依提瓦七份主要作品

j夭依提瓦於 1978年獲選為教宗前，曾撰寫了七份主要作品。 186下表

按寫作時間或首次出版日期的順序列出這些作品：

1.1948年： 〈十字聖若望論信德〉 神學博士論文。

2.1953年： 〈按馬斯﹒令勒的哲學體系的預設評估建構基督徒倫理

的可能性〉 倫理神學授課資格論文。

3.1954-57年：《於盧布林講課〉 有關倫理學基礎的哲學課，內容

涉及柏拉圖、 E里斯多德、聖奧思定、聖多瑪斯、康德

和舍勒的思想。

4.1957-59年：〈愛與責任〉一有關男女之愛的綜合神哲學論述，

包括討論婚姻及其目的。

5.1969年： 〈行動的位格〉一有關位格的哲學論述。

6.1972年： 〈更新原動力〉：實踐梵蒂岡第二屆大公會議的教導

7.1976年： 《矛盾的標記〉一致保祿六世及宗座府人員的退省

講道詞。

在這七份作品中，四份是神學性的（ I 、 2 、 6和 7 ），兩份主要是哲

186 還有另外兩份作品接近「主要作品」這個類別 《倫理學初階》 （ Primer of Ethics) 

( 1957年） 匯集了二十篇有關重要倫理學主題的普及文章﹔﹛負責任的人｝ (Man 

on the Field of Responsibih砂） (1972年） 本是《行動的位格〉的續篇，但只有七十

四頁未完成的原稿。《身體神學〉雖寫在若望保綠二世當選為教宗之前，但應視為教

宗文件。在五十年代，﹔夭依提瓦撰寫了一書兩冊的〈天主教的社會倫理〉，當時秘密

付印，以避過政府審查。該書至今尚未在波蘭重新出版，而且似乎並未開放給公眾查

閱的版本。
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概述決依提瓦的主張

學性的（ 3和 5 ），一份（ 4）是哲學性但兼備重要的神學論述。

我們必須注意決依提瓦首兩份作品中所論述主題的次序，而這兩份

作品分別論述十字聖若望和舍勒。﹔天依提瓦的的神哲學家生涯以十字聖

若望的位格主義為起點。這種位格思想自別具特色的三角論塑成：愛就

是自我交付﹔男和女配偶聞之愛就是在我們的經驗中完全自我交付的範

例﹔聖三是愛與交付的源頭和典範。此外，十字聖若望對位格主體性的

深切關注也有助塑成決依提瓦的位格主義。十字聖若望的教導有兩個特

點，分別為上述的三角論（特別是藉著效法基督體現聖三的位格意義典

範﹔自我交付的純愛〔 agape 〕）和三角論在生活經驗中的反映。從論述

舍勒的作品可見，﹔天依提瓦在這兩個特點中，發現加爾默羅位格主義與

舍勒之間的連接點。

可是，他也從中發現了一種嚴重損害基督徒詮釋的位格主體性詮

釋。按照決依提瓦對舍勒的理解，舍勒否定了效法基督所隱含的三種

核心位格主義的命題：（ 1 ）道德善是位格藉著步武基督所達至的真正

成全﹔（ 2 ）位格是真實存在的主體，也是道德、行動起困的源頭（ causal

0月in ）﹔（ 3 ）效法基督的目標是無限的善，那是存在於天主本性之中。

鑑於舍勒否定了這三個命題，他的哲學不是充分的位格主義的哲學。基

督徒位格主義是更具深刻位格主義特質的。因此，決依提瓦有關舍勒的

著作論證了神學傳統中更深層次的位格思想，以反駁舍勒本質主義的位

格論。當然，決依提瓦從舍勒學習了很多正面的思想，我們可找到許多

這些思想的影響（部分可見於決依提瓦的著作所附索引表中有關舍勒的

參考資料，部分可見於兩者的著作之間的許多相似之處），但他對舍勒

的整體評價是負面的。

我們可以說，決依提瓦的主要哲學作品《行動的位格＞ ( 1969年）

關乎他在論述舍勒的作品中提出的三個要點。﹛行動的位格〉主要是集

中討論上述三點的第二點，嘗試提供舍勒未能提供的，那就是說明人是

真實存在的主體，也是須負責任的道德行動源頭。其論述方法一部分是

採用現象學研究法，同時基於舍勒的許多具體洞見。然而，《行動的位

格〉的綱要不是由舍勒主導的，而是以決依提瓦的十字聖若望有關夫妻

75 



導言

的神學思想根基為主導，尤其是「自我交付」的重要概念。為交付自

我，人必須負責任地擁有自我。《行動的位格〉提供了有關人的論述，

而其前提是十字聖若望有關自我交付的夫妻神學。

《愛與責任｝ ( 1957-59年）更加軍接地關係到決依提瓦接受的早

期培育，即十字聖若望的配偶性位格主義。十字聖若望並無論述男女之

愛的主題，但他經常運用新娘與新郎這圖象，其中蘊藏了豐富而隱含的

婚姻神學，那主要是雅歌所做發的。在〈愛與責任〉中，決依提瓦顯明

了這隱含的婚姻神學，以更深入的洞見使之更加豐富。他也加入了他服

務年青夫婦的牧民經驗，還有他有關康德對性的論述和對功利主義的批

判的研究。從論述羞恥的一章和全書對其實經驗的重視，尤其可見舍勒

的影響。 187可是，決依提瓦在《愛與責任〉中的主要哲學主張是把自我

交付理解為配偶問之愛的要素。康德論述這個主題的方式與決依提瓦相

反。因此，我們可清楚發現，《愛與責任〉的綱要最終是由十字聖若望

的夫妻神學塑成的。

除了〈愛與責任〉，﹔天依提瓦在〈更新原動力＞ ( 1972年）和他

在東座府的退省講道詞中（ 1976年）對梵三的解讀與他在論述十字聖若

望的著作所表達的一致，但《行動的位格〉所闡述的對位格的理解也發

揮了重要作用。在研究〈身體神學〉的神學背景時，也要對〈更新原動

力〉作出深入研究。因此，以下將略述此書和它與《十字聖若望論信

德〉的關條。

b. 信仰、經驗和位格主體性

在〈更新原動力〉中，﹔天依提瓦按照大公會議的真正意向，概述了

梵二教導的實踐。他認為梵二的指導問題原本是：「教會，你怎樣形容

自己？ (Eccl的問 quid dicis de te ipsa？） 」 188決依提瓦認為大公會議的答

187 參閱： Wojty妞， Love and R由:ponsibili紗， 174一的。

188 Karol Wojtyla, Sources of Renewal: The Implementation of the Second 均tican Council (San 

Francisco: Harper & Row, 1980) • 420. 
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概述決依提瓦的主張

案是：「天主于民」。 189他認為應從牧民角度理解這個問題和「天主子

民」這個答案。教會作為天主子民，應如何在其意識和生活上成長？雖然

這問題主要是關乎教會作為社會有機體，但教會由眾多個別位格組成，因

此教會意識的成長須體現於個別位格的生活，並體現在位格主體性的真實

經驗之中。為此，在現今世界中，「教會，你怎樣形容自己？」這個主要

問題是與另一個問題息息相關的：「身為信徒、天主教徒、教會成員，

到底有何意義？」 190

﹔天依提瓦答說，身為教會成員的意義就是有信德。因此，「實踐大

公會議教導的首要工作就是滋養﹛吉德」，而滋養應理解為在位格主體性

和意識經驗中，領受和活出﹛吉德。 I 91 ＜更新原動力〉的整體目標是概述

大公會議有意促成的信德滋養。

強調意識是笛卡兒、康德和舍勒等「意識哲學家」的特色。毫無疑

問，﹔天依提瓦在這些哲學家身上獲益良多。可是，十字聖若望的影響看

來較為重要。這些意識哲學家在某些方面很像十字聖若望。正如巴達沙

( Balthasar ）所述，十字聖若望的神學可理解為對路德的回應。那是一

個現代的回應，其中位格主體性發揮了顯著的作用，但沒有就信仰的客

觀內容及寺院神學和士林神學就這內容的闡述作出對照之「加爾默羅對

路德的回應是富於挑戰的，並引起爭議，因為它把中世紀以來源自希

臘的整個隱修傳統整合到基督徒信仰中新冒起的根本改革主義，並轉

向現代所重視的個人、經驗和心理層面，從而賦予這傳統前所未有的

根本性。 J 192 

布狄奧（ Buttiglione ）也提出類似的觀點 c 他說決依提瓦「從十字聖

189 「教會身為天主子民的意識」 章闡述了這個主題 c 參閱 同上， 112 54 。

190 同上， 17和 420 。

191 同上， 420 。

192 Hans Urs von Balthasar, The Glory of the Lord: A Theological A臼thetics: Vol. III: Lay S砂！es

( San Francisco: Ignatius Press, 1986) ' 106 ﹔作者對英譯本曾作修改。
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導言

若望的作品中看到一種神契經驗的現象學」。 l的由於決依提瓦是在接

觸現象學之前認識十字聖若望的，所以這一點應反過來說。﹔天依提瓦是

從現象學中，解釋加爾默羅傳統對位格主體性真實經驗的悟性。這個時

問順序不僅適用於決依提瓦的生平，也適用於現代史。十字聖若望生於

1544年，而笛卡兒則生於半個世紀後的 1596年。

﹔天依提瓦的論文極為強調，在十字聖若望就信德是人與天主的結

合之道的論述中，有意識的經驗其重要作用。「理論神學提供了原則，

神修作家提供了術譜和範圍廣泛的比較研究，但十字聖若望的著作是經

驗的成果。那是有關超性現實的重要經驗，過傳給人靈﹔那是分享至聖

三位一體的親密生活的動態經驗﹔最後，那是對促使人與天主結合之力

量，亦即月吉合之道」的經驗。」 194

由此可見，信仰經驗是決依提瓦的論文的主題焦點。他最廠興趣的

是在十字聖若望的教導中，信仰如何成為經驗。

我們已知道，我們將探討的教理是經驗的見證。這見證是用士林與神

契傳統兼備的語吉表達，採用了士林神學常用的用詞和概念，但其主

要價值和意義在於它是個人經驗的見證。事實上，我們是在其中發現

信德這個永存和動態的現實、它在人類理智中的活動，它為人靈與天

主結合的進程中所帶來的直接結果和影響。為此，我們將以十字聖若

望來自經驗的見證作為研究素材。我們的工作就是發掘那可從這見證

中採集的信德概念，以及潛藏其中的神學細節。 195

許多現代神學家在他們的神學研究中，都很重視個人的經驗﹔

他們的神學既推崇戚受，也就信仰的客觀內容進行辯論。施萊馬

( Schleiermacher）是這個趨勢的一個極端例子。在梵二後的時代，羅馬

天主教的要理講授有時也跟隨類似的方向。因此，我們必須說明決依提

瓦／若望保祿三世對經驗的具體理解。

193 Rocco Buttiglione, Karol Wojtyla: The Thought of the Man Who Became Pope John Paul II 

(Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1997) • 45. 

194 Wojty徊， St. John of the Cross ' 22. 

195 向上，鈞。
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﹔天依提瓦在他的哲學著作中（特別是〈行動的位格〉和其續篇〈負

責的人﹜），集中論述行動的位格的經驗﹔他論述的位格擁有平凡和自

然經驗，以個體的身分並在團體中度人性的生活。類似的觀點也適用於

決依提瓦的神學著作。﹔天依提瓦的神學著作同樣集中論述行動的位格的

經驗。

基督徒經驗是自信德開始。信德不能由經驗取代，但它是基督徒

經驗的完整形態。這是有關基督徒經驗的第一個要點﹔如決依提瓦所理

解的：這經驗的源頭與幅度在於信德，而非倒轉過來。信德應獲得「滋

養」，也就是說應變得更成熟和自覺，並得以形成完整的經驗。「信德

和﹛吉德的滋養是天主的超性恩賜，並非取決於人為的計劃或誘因﹔可

是，人與教會（教會是人組成的團體）可以並應該與所恩賜的信德合

作，努力滋養它。大公會議本身也是這樣行事﹔考慮到其採取行動的層

面，其行動可視為整個教會的行動綱領。」 196

在基督徒經驗中，（吉德是首要的，即使在神契生活中最受推業的特

有經驗亦然 這是決依提瓦在他的論文中說明十字聖若望的歷史背景時

提出的要點。

為反駁有關人與天主共融的錯誤詮釋，這位于申契主義聖師沉著地教導

說，信德才是真正的結合之道一這信德須符合其所有含意：完全坦

蕩、克修精神、智力上的服從．．．．．．那麼，問題馬上顯明了。要反對存

在已久的趨勢，其根源或許仍可見於阿威洛（ Averroes ）的教導和阿

拉伯的神契思想，而且近年因對佛蘭德斯作者和萊茵河區神契論者的

錯誤詮釋而復興﹔他們的著作在伊比利亞半島很普及。為對抗這些

〔趨勢〕’聖神在教會生活中以最深層的方式彰顯自己，提出應以信

德抗衡﹔信德、具拯救的力量，並能使人靈與天主結合，這都在聖經中

獲得頌揚。 197

在基督徒經驗中，最首要的是「完全坦蕩、克修精神、智力上的

服從」的信德。﹔天依提瓦認為十字聖若望否定了用經驗量度信德這個

196 WoJ昕a , Sources of Renewal ' 203-4. 

197 Wojtyla ' St. John of the Cross ' 16一17 ，作者自行標明重點﹔ Wojty坊， Apud Joannem a 

Cruce' 46 。
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相反的方法。

十字聖若望的教導是貫徹的：這一切〔神視、心語和神修國受〕都應

退讓給信德：信德在黑夜中運作，因它極其相稱於天主性，故超越任

何本性官能可從中獲得成果和滿足的經驗，即使這些經驗何等純潔亦

然。我們已明白，信德是結合之道，使人真實地與天主結合。天主按

其本質，遠遠超越任何受造物的本性﹔為此，信德甚至超越了最崇高

的神契經驗。 198

導言

信德勝於所有經驗，但這不是說經驗是毫不相干的。相反，經驗

是重要的，因為身體力行的信德帶領個人踏上與天主結合之途，從而深

入轉忙人的經驗。「信德從屬於結合，猶如方法從屬於目的。 J 199十

字聖若望教導說，「愛（因此意志亦然）的最終力量和基本特色在於結

合．．．．．．就愛所促成的彼此相像，和使愛人者從屬於被愛者，愛的力量和

特色源自其本質。因此，如果所討論的是相像者的結合，那麼愛必須成

為結合的因素。這說明了這位神契主義聖師多次說明的：結合在於人的

意志完全順應天主的意志。」 200按決依提瓦的理解，十字聖若望認為信

德是人的整個生命的內在方式。人的生命整體而言是朝向一個目的：人

與天主在愛中結合。這個過程並不排除人的經驗。相反，經驗應產生自

愛。在這個過程中，信德依然是結合的直接方法，不能由戚受或其他代

用品取替。

若望保祿二世在他有關十字聖若望的牧函中再次強調，在真正的基

督徒經驗的成長中，信德佔有基礎和卓絕的位置。他也認為十字聖若望

對基督徒經驗的理解與梵三的主要關注是相同的。 201

其中〔指有關十字聖若望的論文），我特別論析這位于申契主義聖師

所肯定的中心思想：要與天主共融結合，（吉德是唯一直接和相稱的

198 向上， 123 。

199 參閱同上， 48 。

200 向上， 100 。

201 參閱 Angelo Scola, L ’e司perienza elementare: La vena profonda de/ magistero di Gzovannz 

Paolo II (Genoa: Marietti, 2003) ' 47 。

80 



概述決依提瓦的主張

途徑。 202

這位神契主義聖師．．．．．．藉著其善表和教導，幫助基督徒堅強信

德，培養成熟的信德應有的基本素質，那是梵蒂岡第二次大公會議向

我們要求的。這信德應是個人的、自由的、堅定的，滲透整個存有﹔

那是教會的信德，在與教會的共融中宣認和慶祝﹔那是祈禱和朝拜的

信德，在與天主共融的經驗中曰：斬成熟。 203

天主和基督的臨在、在聖神帶領下淨仕更新、活出瞭解和成熟的信

仰 這不就是十字聖若望的主要教導和他致教會和現代男人和女人

的主要訊息嗎．．．．．．只有信德才能讓我們經驗到在生命和歷史的中心，

天主在基督身上救恩性的臨在。只有信德肉我們揭示人的狀況所具的

意義，以及我們身為天主子女的無上尊嚴，我們都是奉召與祂共融
結合。 204

根據若望保祿二世對十字聖若望的認識，身體力行的信仰應日益意

識到甚麼？經驗的性質取決於其內容或對象。那麼，甚麼是基督徒經驗

的對象？上述引文所提供的答案非常明確：「在生命和歷史的中心，天

主在基督身上救恩性的臨在。」

若望保祿二世以此話綜合了十字聖若望的教導。此話與他在就任之

初頒布的〈人類救主〉通諭（ 1979年）的開場白很相像：「人類的救主

耶穌基督是宇宙和歷史的中心。」在同一篇通諭中，若望保祿二世以類

似的話述說他的工作綱領。

本世紀的大公會議已為教會釐定方向，那是已故教宗保祿六世在他的

首篇通諭指出的方向﹔在未來一段長時間，這些方向將繼續是我們所

有人應依循的﹔同時，我們可理所當然地在這個新階段問這個問題

我們應怎樣前進？．．．．．．各位弟兄，我的子女，對這個問題，我們必須

從基礎和本質作出回應。我們的回應是這樣的：我們的心神只朝著一

個方向，那是我們的智力、意志和心靈的唯一方向 朝肉我們的救主

基督，朝向人類的救主基督。我們願意注視祂’因為除天主子以外，

無論憑誰，決無救援﹔讓我們重述伯多祿的話：「主！惟你有永生的

話，我們去投奔誰呢？」 205

202 若望保祿二世，《信德的導師｝ '2 ﹔作者自行標明重點 c

203 同上， 7 ﹔作者自行標明重點。

204 同上， 3 ﹔作者自行標明重點。

205 若望保祿二世，〈人類救主﹜， 7 。
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﹔天依提瓦在他的博士論文中，用了整整一章的篇幅闡述如何從位格

主義的角度理解十字聖若望所述的信德。「眉立示的真理是賜給智能的，

但天主賜下基督，讓祂成為基督徒的生命。在祂內可找到天主給人類的

歐示﹔祂不僅彰顯這毆示，也是眾人應效法和在愛內重現的典範。天主

就是如此彰顯自己，並由眾人分享，那不是藉急切審查歐示的真理所達

成的。為十字聖若望來說，天主的歐示較著重個人見證’而非純粹對歐

示真理的理性知識。」 206這概述了十字聖若望的教導，亦與若望保祿二

f自由述深層經驗的話很相像：「我們的心神只朝著一個方向，那是我們

的理智、意志和心靈的唯一方向一朝向我們的救主基督。」〈人類救

主｝ 10說明了這種「朝向」的含意：

沒有愛，人不能生活。假如沒有把愛屆主示給他，假如他沒有與愛相

遇，假如他不曾經驗愛並全情投入，假如（也不摯誠地分享此愛，他只

會是個無法瞭解自己的存有，他的生命會毫無意義。如前文所述，這

就是為甚麼救主基督「圓滿地向人敢示人的重要內涵」．．．．如果人願

意徹底認識自己，而不是只根據當前、局部、且往往是膚淺甚至虛假

的標準和尺度衡量其存有，那麼他必須走近基督，呈上他的動盪、不

安，甚至他的軟弱和罪性，還有他的生命和死亡。可以說，他的整個

人應完全進入基督內，他應「取用」和融合於整個道成肉身和救贖的

現實，好能找到真我。 207

這段文字以強烈的用詞表達了如何在位格主體性的真實經驗中融

合信仰。人們領受了天主歐示的愛﹔他們與之相遇，經驗此愛，全情投

入，摯誠地參與，完全投身其中﹔他們向基督呈上自己的動盪、不安、

軟弱和罪性，從而「取用」和融合於這愛，好能進入基督舟，且只有這

樣才能找到真我。這樣強調位格主體性符合決依提瓦在十字聖若望的主

要教導中所理解的內容。﹔天依提瓦對十字聖若望的認識、他對梵二的理

解、他在〈人類救主〉提出的任內工作綱領 這三個理念其實都是同一

理念的不同表達，也就是在十字聖若望的影響下，﹔天依提瓦最先基於加

爾默羅遠見形成的理念。

206 Wojty徊， St. John of the Cross, 174 ，請參閱整章 172-82 。

207 若望保祿二世，〈人類救主〉’ 10 ，作者自行標明重點。
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在接觸十字聖若望的教導後，﹔天依提瓦就這位神契主義聖師的教導

是否與基督徒的日常生活有所關連作出論辯。他果斷地採取其論文指導

教授卡里谷﹒賴同熱（ Garrigou-Lagrange ）的立場。有人認為十字聖若望

只專注於稀奇神妙的神契現象，而這些現象與一般信徒沒有關條，但加

里古﹒拉格朗目神父反駁說（部分論據是基於十字聖若望與聖多瑪斯﹒

亞奎納的仔細比較），十字聖若望的教導關係到信德與愛德的超性生命

的正常發展。 208：天依提瓦在閱讀十字聖若望的著作時，或許也會自行作

出同樣的結論，但有可能是卡里谷﹒賴岡熱幫助若望保祿二世形成他的

主要理念。 209

總括來說，由決依提瓦撰寫有關十字聖若望的論文起（ 1948 年）

至他對梵二作出詮釋（ 1972年），及後在〈人類救主〉提出牧民綱領

(1979年），他作為位格主義者理念貫徹如一。信德必須深入和轉t

人的經驗。我們必須在位格主體性的真實經驗中領受和滋養信德。當

然，在決依提瓦撰寫有關舍勒的授課資格論文期間（ 1953年），他也接

觸到意識哲學，特別是康德的思想和現象學，連同他在《行動的位格》

( 1969年）的哲學綜述，兩者都是這傳統大河的支流，加深了﹔天依提瓦

對位格主體性的認識。

208 這個辯論的重點之中就是灌注默觀（ infused contemplation ）之恩。參閱 Reginald 

Garrigou-Lagrange, Christian Pe哄ction and Contemplation αccording to St. Thomas 

Aquinas and St. John of the Cross (St. Louis: Herder, 1949) , and The Three Ages of the 

Interior Life: Prelude of Eternal Lz戶， 2 vols. (Rockford, IL: Tan, 1989 ）。

209 卡車谷﹒賴岡熱對于申修生活的認識不只影響了﹔天依提瓦一人。「假若他〔卡里谷﹒賴

岡熱〕的信理神學模式未能獲得梵蒂岡第二屆大公會議的肯定，我們仍可看到他最堅

持的神修主張給納入大公會議頒布的天主教官方教導。」 Richard Peddicord, O.P., The 

Sacred Monster of Thomism: An Introduction to the Life αnd Legacy of Reginald Garrigou 

Lagrange, O.P (South Bend, IN: St. Augustin巴， 2005) ' 179 。請也參閱有關卡里谷﹒賴

閹熟和﹔夭依提瓦的一章， pp. 214--20 。可惜，柏迪克（ Peddicord ）只專注論述決依提瓦

與卡里谷﹒賴岡熱之間有連繫的哲學論點 c 現日寺仍有需要就他們有關靈修神學的教導

進行有系統的比較。
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導言

c. 大公會議以聖三為核心

在探討決依提瓦神學的位格主義時，如果我們注意〈更新原動力》

所述這種思想的聖三形式，其核心會更加顯明。〈更新原動力〉分為三

部分。第一部分是說明「信德的滋養」’這需借助另外兩個概念：信徒

意識的培育與信徒態度的培育。信徒意識是指成熟﹛吉德的認知層面：信

徒態度是信仰生活的實存和道德層面，而信仰生活是指信徒與天主之間

的現存關條。 210 「態度」這個概念很接近舍勒所述且在〈身體神學〉發

揮了重要作用的「道德意義」（ ethos ）。很明顯，決依提瓦在思考道德

意義的概念時，從舍勒身上獲益良多。〈更新原動力〉的第二和第三部

分逐一論述意識和態度：第二部分論述信徒意識的培育，第三部分則論

述信徒態度的培育。

第二部分：決依提瓦在第二部分中，用了五章的篇幅，逐步闡述信

徒意識的增育：

1. 對創造的意識：

2. 聖三的做示和救恩的意識﹔

3. 基督與救贖的意識﹔

4. 教會作為天主子民的意識﹔

5. 教會對歷史和末世的意識。

我們可見，這五章的論證次序清晰。第一章論述受造物和自然的

秩序﹔其他篇章轉而論述恩寵的超性秩序。第二章開始論述恩寵的秩

序，述說了一個神學原則：天主讓人類分享其聖三生命。第三章論述天

主與我們分享這生命的方式，也就是藉著救主基督。第四章和第五章述

說教會認識自己後，在其本質（第四章）和歷史生活（第五章）方面產

生的後果。因此，第三章提供了關鍵性的神學論謹，應以本章為基礎理

解其他篇章，包括較哲學性的第一章。以下將更仔細地探討第二章和第

四章。

﹔天依提瓦在第三章就聖三的主題引述一些最重要的大公會議條文，

210 參閱Wojtyla ' Sources of R叩酬，al ' 205 。
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並基於這些條文論證說，聖三是信仰的首要內容，所有其他信仰真理都

與此有關。然後，他提出了一個基本的問題：「為何他〔人〕獲授神性

眾位的使命？

為何這些使命尤其構成了教會最深遠的神聖奧跡？」 211 這個問題直

接觸及大公會議教導的核心。

﹔天依提瓦答說，教會把關乎天主的做示真理與關乎人的敵示真理作

對比，並從這樣的對比中，發現自己的使命和意識。聖三是讓我們獲得

圓滿生命的典範’我們也效法或參與這典範，而上述的對比正顯明了兩

者之間的關條。為闡述這答案，﹔天依提瓦引述了〈論教會在現代世界牧

職憲章＞ 24:3 ：「主耶穌曾祈求聖父說：「好使他們合而為一．．．．．就如我

們原是一體一樣』（若 17:21-22 ）。這話暗示了天主三位的互相契合跟天

王子民在真理及愛內的互相契合，可以互相比擬，這視界是人類理智從未

知悉的。故此，若果在世上的眾受造物中，唯獨人是就其本身而被天主所

愛﹔那麼，人就唯有衷心交付自己，才會找到真我。（參閱路 17:33 ）」

決依提瓦註解說：

可以說，人肖似天主的基礎在於至聖聖三的美秘〕人肖 1以天主，不僅

是因為不死不滅的靈魂所具備的精神本佳句也是由於他的社會性。我

們是藉此明臼這個事實： 人唯有衷心交付自己，才會找到其我」

〔〈論教會在現代世界牧職憲章》 24:3 〕因此，「在真理及愛內的互

相契合」是由（固體所組成的團體的最終寫照。這樣的契合堪稱共融

( communio ） ，其意義不僅是指團體（ communitas ） 而已。拉丁文

communio章指一種唯獨位格與位格之間特有的關條，指出了他們互相

為對方所行的善，在相互關條中的交付與接受。 212

上文觸及的多個主題都在〈身體神學〉佔有重要位置。應注意的重點

就是決依提瓦認為，大公會議的重心就是更深入地喚起人對愛的覺察，視

愛為源於聖三的自我交付。在《身體神學〉中，他以同樣的方式理解婚姻

生活。他是最先從十字聖若望認識這種以聖三為基礎的位格生命觀。

211 同上， 60 ° 

三 12 同上， 61 。
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導言

在第四章，當決依提瓦討論教會作為「天王子民」的本質和她的自

我意識時，回到位際共融的概念。他認為「com1ηunio 」的概念是關鍵的

說明概念，我們可藉此明白教會作為「天主子民」有何意義：

如要掌握大公會議的主要思想，必須基於天主于民團體的共融

(communio ） 的現實，童讀關於教會內聖統制、平信徒、修會團體等

的所有教導。「因為天主于民的成員都蒙召分享他們的美善，宗徒的

話也適用於各教會：「各人應依照自己所領受的神患，彼此服事，善

做天主各種恩寵的管理員。」（伯前 4:10 ）」

如此，我們討論的是地方教會之間的共融（ communio 

ecclesiarum ） 、恩賜／責任／職務的共融（ communio munerum) 
還有通過這些共融達成的位際共融（ communio personarum ） 。這

就是大公會議所展示的教會圖像。教會作為天主于民，教會團體特有

的結合和一體性從根本決定了這個團體的本質。教會作為天王子民，

按其最基本的前提和共有的本性，應導向相似於「天主子民在真理與
愛內的互相契合」〔〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 J 和神性思

位的神聖一體性，也就是聖三的共融結合（ communione Sanctissimae 

Trinitαti〕。 1 日

這一點確是清晰鮮明不過了。 Ecclesia, quid dicis de te 仰。？（教會，你

怎樣形容自己？）加深對聖三共融的覺察後，信徒對教會本質（即天主

子民）的意識才可正確發展。「大公會議很重視使信眾意識到共融是推

繫天主子民團體的紐帶。因此，教會的內在發展和更新是跟隨梵二的精

神，但很大程度上取決於這個信念是否真正獲得深他：教會是團體，其

基本連繫就是共融。」 214

〈矛盾的標記〉也強調，在理解梵二有關天主于民的教導時，應以

聖三為基礎。此書是決依提瓦樞機在1976年（他當選為教宗前兩年）致

保祿六世的退省講道詞。在這次退省中，最有意思的部分之一就是第七

次講道的開場白。﹔天依提瓦說：

讓我們默思天玉，祂是恩賜，也是所有恩賜之源。梵蒂岡第二屆大公
會議的神長深信，即使教會構成的社會稱為「天主子民」，但社會性

213 同上， 137-38 。參閱： Scola ' L 'esperienza elementa陀， 51連同附註。

214 同上， 144 ，作者自行標明重點。
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的用詞無法充分表達教會這個複雜的現實。為適當地描述這個現實，

並領會其中含義，我們必須回顧奧秘的向度，也就是至聖聖三的向

度。為此，﹛教會憲章〉先簡述天主的救恩工程，說到底那是聖三的

工程（參閱﹒《教會憲章｝ 2-4) ......愛是非受造的恩賜，屬於天主的

內在奧秘，也是神學的真正核心。 215

這些片段引證了帕斯卡﹒伊迪（ Pascal Ide ）的論點：《論教會在

現代世界牧職憲章＞ 24:3 在若望保祿三世的著作中發揮了重要作用。 216

其實，早在決依提瓦對梵二教導的解讀中，《論教會在現代世界牧職憲

章＞ 24:3已發揮了重要作用。

第三部分：決依提瓦論述信徒的「態度」’那是〈更新原動力〉第

三部分的主要課題。

這個用詞〔「態度」〕往往是以類比的方式運用，意指個體意識到總

體上認同的各種關條。簡單來說，我們可以說態度是一種活躍的關

條，但尚未成為行動。它來自認知和更深的覺察，但卻是剛出現的東

西，有別於兩者，關乎「採取立場」和作好準備按這樣的立場行事。

從某種意義上說，它相當於多瑪斯心理學所稱的習性（ habitus ） ，甚
至是行動的習性（如bitus operativus ） ，但兩者並非等問。 217

如上文所述，「態度」的定義看來是關乎舍勒的「道德意義」概

念，但也關乎十字聖若望對活出的（吉德所作的詮釋，而這活出的信德是

基督徒經驗的來源。

在第三部分，決依提瓦先引用《天玉的眉立示教義憲章＞ 5 ：「應出於

信德，服從那眉立示自己的天主﹔人藉此服從，自由的把自己整個委身於

天玉。」 218）天依提瓦註解說，這樣的信德「不能是純粹的知識或意識內

215 《矛盾的標記｝ : Karol Wojtyla, Sign of Contradiction (New York: Seab呵 Press, 1979) , 53 

and 鈣，

216 參閱上文頁泣。

217 w句ty泊， Sources of Renewal, 205 。當中存在的差異似乎是﹔天依提瓦所稱的「態度」強調

意識的層面，但「習性」（如bitus ） 卻沒有這樣的強調 c

218 梵二，（天主的眉立示教義憲章｝ , 5 。
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容。信德不可缺少的，是對天主委身 時常作好準惜，按眉立示的現實作

出基本的 F f于動』’以及所有源於這個現實並從中獲得其應有特質的其

他行動。梵二在述說向天主交付自己219的態度時，觸及整個滋養信德的

過程中最有生氣活力的一點。」 220

我們不難發現，﹔天依提瓦如此解讀〈天主的眉立示教義憲章~ 5 時，

一如以往強調信德是與天主結合之道，愛是完全的自我交付 （ lotus 似的）

（《論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 ）。在二十八年後的公元二千年，

教宗若望保祿二世再次陳述他對大公會議的同一詮釋：「連同大公會

議，教會先擁有信德的經驗，毫無保留地投奔天玉，猶如一個心存信任

且確定自己是被愛的人。在客觀審視〔大公會議的〕法令時，正突顯了

這投奔天主的行動。任何人如嘗試探討大公會議而沒有考意到這個詮釋

的關鍵，將無法理解其深層意義。只有從信德的角度，我們才能把大公

會議事件視為恩賜，且我們應懂得如何發掘嘻藏其中的寶藏。」 221 ~天依

提瓦所說信徒的基本「態度」正是這種對天主的自我交付。第三部分以

六章的篇幅闡述這種態虔：

1. 使命與見證的態度﹔

2. 參與基督三重挂救力量的態度﹔

3. 人的身分和基督徒責任的態度﹔

4. 大公的態度﹔

5. 使徒工作的態度﹔和

6. 建立共融教會所需的態度。

讓我們仔細探討決依提瓦在第一章闡述的神學基礎。他的首先論述

神性眾位的使命。天主眉立示自己、盔救世界，並派遣聖子和聖神組成祂

219 德文翻譯是「 Selbsthingαbe~ （自我交付） 參閱： Karol Wojtyla, Quellen der 

Erneuerung: Studie zur Verwirklichung des Zweiten 均tikanischen Konzils (Frei burg: Herder, 

1981) ' 180 ，請也參閱182 °英文翻譯是「 self-commitment （委身）」，在其他上下文

中也譯為「selιabandonment （投身）」。

220 ﹔天依提瓦，《更新原動力》， 206 。

221 若望保祿二世，在一個探討梵二訓導執行問題的大會上發表的講詞（ 2000年2月 27 日）
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的于民。「因此，在大公會議的教導中，對救恩的覺察與至聖聖三的做

示有密切關係。」 222由於作為天主于民的教會是源自聖子與聖神的使

命，聖子與聖神的使命賦予天主子民的使命其特有的聖三形式。「教會

是源、白這屬于申的使命，且一直如此：這賦予其整個存在一種「具使命」

（凹的ionary ）的特性，同時從根本決定了每個基督徒的態度。」 223

因此，在解讀決依提瓦對信徒態度的論述時，我們正是深入探究決

依提瓦在論述十字聖若望的論文中所探討的聖三教導。信徒出於﹛吉德的服

從，把自己完全奉獻給自我做示的天主（《天主的眉立示教義憲章｝ 5) 

從而領會自己身為位格：他藉著所賜的聖神，聯同第二位聖子，與聖父

建立關條。因此，使命並非主要是對某種道德義務的道德承擔態度，而

是一種存在的方式，植根於天主子耶穌這一位。「這〔使命〕最初並不

意味著某種功能或建制，而是界定了教會的本質，並指出它因著神性眾

位的使命而與神聖三位一體的奧秘有密切關係：聖子在聖神內從聖父那

裡降臨到我們中間，以及聖神是由聖父與聖子所共發的。我們按此意義

並基於這現實，能夠且應該為教會內每一個人的態度下定義 c 」

因此，委身於天主救恩性的自我做示就是指跟隨和效法耶穌。效法

耶穌是決依提瓦論述舍勒一書的起步點，貫做了他關乎十字聖若望的著

作。在他探討梵二的著作中，它再次出現在一個重要的部分。

以上是從決依提瓦有關梵二的著作所摘錄的實例，說明了〈身體

神學》的神學背景。因此，我們不難發現〈論教會在現代世界牧職憲

章｝ 24:3是《身體神學〉論證的核心：此外，還有十字聖若望三角論的至

少兩點，也就是第一點和第三點：（ 1 ）愛就是自我交付﹔（ 3 ）交付的

原始現實和所有交付的模式是以神性眾位之間的永恆之愛為基礎。

222 Wo,日ty坊， Sources of Renewal, 206 。

223 向上。

224 同上， 207 c 
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六．身體神學的宗旨

a. 為何特指「身體」的神學？

身體神學匯集了決依提瓦早期神哲學著作的重要主張。我們可以把

這些主張按三個階段列出：開端期、挑戰期、回應期。

(1 ）開端期：﹔天依提瓦的神學培育是以十字聖若望的位格主義為開

端，那是一種現代的位格思想（如巴達沙所闡述的，請參閱頁77 ）。在

此以後，他專注於位格主體的真實經驗，闡述了十字聖若望的三角論：

愛就是自我交付：配偶間之愛是自我交付的範例：聖三是這種交付的原

型。這些主張至今依然是《身體神學》的重要主張。決依提瓦由第一本

作品（ 1948年）至他對梵三作出詮釋（ 1972年）並在後來編寫的〈身體

神學〉（原於七十年代撰寫，並在 1979 年至 1984年發表），其主張都有

明顯強烈的連貫性。

(2 ）挑戰期：決依提瓦的加爾默羅起點受到笛卡兒、康德和舍勒

等人論述的另一種現代位格主體性思想所挑戰。史米茲（ Schmitz ）深入

研究決依提瓦的思想後，指出了應如何理解這種抗戰和決依提瓦的回應

（參閱上文頁32-34 。） 225這種有關位格主體性的新觀點與自然世界的機

械論有密切關係。古代的諾斯底主義者認為他們身處一個受惡魔支配、

對抗天主的宇宙之中。物質是邪惡的。可是，真正的無底深淵是笛卡兒

主義者對意義的無視。物質只是「純粹物質」’全然是外在的，沒有任

何價值。對物質的意義視若無睹是受到征服自然的野心影響，而對知識

作出嚴謹的重塑。

笛卡兒所述的意識主體是隻身處於荒涼的世界，因其追求力量的野

心而孤獨無依，只能回歸自我，必須在自己身上尋找一切意義。這種新

主體性的最有力表達，就是康德的反三一的位格論。康德、為糾正無神主

義和功利主義等現代問題，把宗教和道德、置於一個全新的基礎上，那就

是人的尊嚴。康德的位格論頌揚個體的自主性，視之為所有其他事物應

225 參閱： Schm1位， Center of the Drama, 135-36 ° 
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從屬的唯一價值。人與天父平等，而非由天父而生。父性是想像得到的

最差勁的專制主義，而子則是最差勁的奴隸身分。按﹔天依提瓦的解讀，

舍勒雖然對康德作出了深入的批評，但也認同一種相似的主體性的觀點

轉移﹔據此，人按意識「釐定現實」（史米茲）。

( 3 ）回應期：決依提瓦的回應既維護了自然界的美善，同時也支持

聖三是位格意義的典範。人在交付的關條之中成為位格。成為人的位格

就是以身體來過活，而身體提供了自然和豐富的方式，在配偶間之愛中

表達自我交付。

就笛卡兒康德舍勒的主體性形式所作的神學回應中，維護身

體是重要的。科學理性主義是笛卡兒的王牌，其實那主要是對身體的抨

擊。其首要原則是人的身體及所有物質都應被視為操縱的對象。因此，

應消除其形式和目的因。

為回應這種從科技角度對身體作出的猛烈抨擊，必須維護身體天賦

的固有意義。配偶性的奧秘是首先須予維護的，因為身體的至高意義正

在於此。

聖保祿就「偉大奧秘」作了出色的綜述，那可說是有關天主與人的教
導之彙編或大全，都由基督實現。可惜，隨著現代理性主義的發展，

西方思想已逐漸偏離這樣的教導。想出「我思，故我在」（ cog巾，

ergo sum ） 這原則的哲學家吐為現代的人觀賦予獨特的二元特質。理

性主義的特色就是對此人的精神與肉身、肉身與精神而顯出極端的

差異，可是，人是肉身與精神結合的位格。肉身絕不能淪為純粹的物

質。那是已經精神他的身體， E如人的精神與身體如此密切結合，以

至他可稱為形體仕的精神。道成肉身的聖吉是有關身體的知識最豐富

的源頭。基督向人敢示人的內涵。從某種意義上說，梵蒂岡第二屆大

公會議的這項條文〔〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 22: 1 J 是教會對
現代理性主義的回應，是大家期待已久的 c 226 

從否定的角度看，若望保祿二哩對笛卡兒的回應是：「肉身絕不能

淪為純粹的物質。」從正面的角度看，他的回應是：「道成肉身的聖吉

是有關身體的知識最豐富的源頭。」那麼，根據〈論教會在現代哇界牧

226 若望保祿二世，《致家庭書） , 19' 
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職憲章＞ 22: 1 這個期待已久對笛卡兒理性主義的回應，道成肉身到底就

身體歐示了甚麼？「誠然，只有在聖吉道成肉身的真跡內，人的奧秘才

會顯露。第一個人亞當是將要降來的主基督的預像。最後的亞當基督在

歐示聖父和祂的愛之奧秘時，亦圓滿地向人毆示人的內涵，並清楚展示

人崇高的召叫。」（〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 22:1) ＜論教會在現

代世界牧職憲章＞ 22:1 與24:3之間有密切關條。根據《論教會在現代世界

牧職憲章＞ 22: 1 ’基督在歐示聖父和祂的愛之奧秘時，亦圓滿地向人敢示

人的內涵﹔根據〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 ，神性眾位之問的典

範性結合顯示了人唯有衷心交付自己，才會找到真我。這兩種確切表述

看來只有一個日的：指出圓滿地向人敢示人的內涵與找到真我即使不是

完全相同的，兩者也至少有密切關係’但「眉立示」或許是較著重認知的

層面，而「找到」則著重更全面的存在層面。

這種密切的關條顯示，導往這種眉立示和找到的前提是息息相關的﹔

這些前提是聖父和祂的愛之奧秘的眉立示，以及衷心交付自己。從聖父的

愛和三位一體的三位開始，並在整個創世工程中，直至身體，都可見交付

這單一的必然聯繫。我們應按若望保祿二世所述的「交付的詮釋」（〈身體

神學 13:2﹔ 16:1 ）認識身體。基督道成肉身，祂的身體是天主的自我交付，為

救贖人類。作為夫君之愛的「偉大奧秘」（弗5 ），道成肉身顯示了身體的

意義是配偶性的。萬物都是在基督內並為祂受造，尤其是身體：因此，

天主創造肉身的原意為的是讓基督交付自己。

﹔天依提瓦根據這個涵義聾富的交付的詮釋，從一種互補的角度回應

笛卡兒基於自然哲學對身體作出的抨擊。 1953年，決依提瓦集合了多位

物理學家討論自然的問題。「傑西﹒雅尼克（ Jerzy Janik ）招攬這些科

學家，安排他們定期與決依提瓦會面。他們第一個項目就是閱讀聖多瑪

斯﹒亞奎納的作品，討論他的自然觀，對照他們每天在實驗室和課堂進

行的工作。」 227這次的交流結果相當耐人尋味。笛卡兒的原則是非常難

以剔除的，因為大部分從事科學的人都偏向視之為不證自明，具不能質

227 Weigel' Witness to Hope• 100 。
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疑的特質。

決依提瓦的性倫理很重視自然。他認為現代人（尤其是現代知識分

子）難以理解天主教對性的理念是因為生物學的緣故。自然科學（特別

是生物學）呈現了有限的機械他大自然圖像，使我們看不清富生命力的

自然秩序是豐富多彩的，因而妨礙我們認識和活出性的完整意義。我們

受到笛卡兒的思想影響後，便看不見性的本質。

「自然秩序」與「生物秩序」兩個用詞不應混淆，也不能視之為相同

的事物。只有在經驗性和描述性自然科學的方法可觸及的範圍內，生

物秩序才等同於自然秩序．．．．．．這種把存在秩序與生物秩序混淆、或是

讓後者遮蔽前者的習慣屬於普遍的觀察實驗法。這種觀察實驗﹔去看來

極為重視現代人的思想，尤其是現代知識分子，並使他們難以明白天

主教性倫理的基礎原則。根據這些原則．．．．．．性衝動因其與天主創世工

程的連繫，而具有客觀的重要性，我們也討論過了。如果我們的思考

方式只是由大自然的生物秩序所做導，這種重要性便會消失殆盡。從

這個角度看來，性衝動只是各種官能匯擎的高峰，且從生物學觀點來

說，毫無疑問是導往一個生物學的目的，也就是生育。若然人是大自

然的主宰，那磨他不是應該以任何他認為便利和令人愉快的方式，改

造這些官能，且在必要時用上人主的方法，並以適當的投術輔助嗎？

人是「生物秩序」的直接負責人。人的智能從一個更廣大的現實抽取

了若干要素，而締造了這個秩序。當我們聲稱個人可在道德觀點方面

擁有自主性，已是稍為偏離了這樣的觀點。在自然袂序並非如此﹔自

然秩序是指宇宙萬有各種關1年的總匯，而這些關係都是來自真正存在

的實體。 228

j夭依提瓦在這段充滿洞見的文字辨認一種思考和理解方式，而這種

方式已在學校灌輸給孩子，且由文仕體制每天在成年人的思想中予以強

化的 那就是由機械形式的自然科學界定的思考和理解方式，且堅穩地

採取不證自明的立場。

這種思維能夠發揮力量，部分是因為它隱藏了其本質：從一個確

定的選擇所衍生的思考和理解方式。它選擇性地認識自然世界，視之為

「客觀的自然秩序」。正是為此，決依提瓦的意見極為重要：人是「生

228 Wojtyla, Love and Responsibilz秒， 56-57 ：作者自行標明重點。 〈身體神學〉亦有類似的

內容，請參閱 59:3 。
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物秩序」的直接負責人。人的智能．．．．．．締造了這個秩序。由於我們是基

於征服大自然的野心而建構這個「生物秩序」’所以不難明白何以我們

認為自己可以在生物秩序中，擔任這部機器的主宰，且或許除了環境問

題外，對此沒有任何質疑。為這樣的思考方式來說，抗孕和其擎生兄弟

體外受精法（一般稱為試管嬰兒）都像是世上「自然」不過的事。

﹔天依提瓦認為個人秩序與自然秩序兩者之間是緊密結合的。「在愛

的秩序中，人只有真實地活出其自然本性，才算是個真正的人。如果他

扭曲『自然』’就是「扭曲』了人，使之成為享樂的對象，而不是愛的

對象。」 229三十三年後，若望保樣三世寫道：「在此意義下的自然律，

不容把自由與自然的本性分開。事實上，這兩個現實都是和諧相連，彼

此之間有密切連繫。」 230

上文己強調，在比較康德與若望保祿二世對性的論述時（參閱上文

第 53 ” 60頁），其中的主要差異在於神學觀點（自我交付所表現的身體

的配偶性意義）和哲學觀點（人與其自然本性是密不可分的）。（ 1 ）根

據康德的反三一的位格論，自我是孤立的，配偶間之愛無關重要。性總

是以去人忱的方式，利用人為享樂對象。（ 2 ）根據康德、基於笛卡兒的自

然觀，人與其自然本性是互不相干的。生育是附帶於性的目的。﹔天依提

瓦／若望保祿三世認為，在性之中，身體並非與人無關。身體具有深層

的雙重意義：結合意義與生育意義。兩者引導我們進入《人類生命〉的

主題：夫妻性行為具有不可分割的結合意義與生育意義。

b. 為何要論述《人類生命》通論？

在最後一篇要理講授中（《身體神學｝ 133 ），若望保于是二世指《人

類生命〉通論才是整個〈身體神學〉的真正重點。雖然他只在最後的十

五篇要理講授才明確論述〈人類生命〉，但《人類生命〉從開始己納人

了〈身體神學〉的大綱。

229 Wojty妞， Love and Responsibili紗， 229-30 ° 

230 若望保祿二世，﹛真理的光輝》， 50 。
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「這個最後部分﹝也就是有關〈人類生命〉的明文論述〕並不是牽強

地被加插到整個探討之中，而是一個不可缺少和在本質上與之有關聯的部

分。這部分置於結束部分，也可見於開始部分。從結構和方法而盲，這一

點是重要的。」（《身體神學＞ 133:4 ）為甚麼若望保祿二世如此重視〈人

類生命》，以至讓自己最仔細深入論述的著作以它為主題？

保祿六世的生育控制委員會的「多數派報告」（在 1967年有人故意

把它洩露給傳媒）毫不含糊地對培根式計劃表示支持，也毫不含糊地認

為這計劃是天主的旨意。「因此，我們應把天主與人的歷史視為合作的

工程。我們也應明臼’人在以技術方法控制物質方面有長足進步，且已

達到全球和全面性的『互相交流』（ intercommunication ），這完全符合天

主的法令。」 231 lit話表達了對培根式計劃的全心支持，實在難以找到更

貼切的陳述。技術支配自然是完全 （ amino ） 符合天主的旨意：試比較這

種完全支持培根式計劃的陳述與若望保祿三世在《生命的福音〉提出的

先知性告誡：「大自然本來是「由親 di (mater ），而今則淪為「物質』

(matter ），受到各式各樣的操控。這似乎是當今文他中盛行的某種著重

科技的思考方式所依循的方向﹔它否定我們必須承認那存在於受造物的

真理，也否定我們須尊重天主對生命的計劃。」 2

根據「多數派報告」’抗孕是合法的，其中一個原因就是征服自然

（所謂的「義務」）是合法的。「如此肯定〔抗孕在道德上是合法的〕

是因為幾方面的因素影響：婚姻與家庭經歷的社會轉變，尤其是女性的

角色方面﹔嬰兒死亡率降低﹔生物學、心理學、性研究和人口學有大量

的新知識冒起﹔對性和婚姻關條的價值看法有所改變﹔但最重要的是，

人們比以往更領會到人有義務更為人性化，﹛吏本性賦予的一切在人的生

231 生育控制委員會，「多數派報告」 Commission on Birth Control，“M句ority Report," m 

The Catholic Case for Contraception, ed. Daniel Callahan (New York: Macmillan, 1969) , 

150. Commission on Birth Control,“Original Latin Text of the M句ority Report: Documentum 

Syntheticum de Moralitate Regulationis Nativitatum’” in Contr6le des naissances et 

theologie: Le dossier de Rome: Traduction, presentation et notes de Jean Marie Pauper/,“- 
Jean-Marie Pauper! (Paris: Seuil, 1967) , 179 。

232 若望保祿二世，〈生命的福音〉，泣。
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命中更加美滿。」 233我們應特別注意「但最重要的是」這個最高級詞。

在支持抗孕的道德、合法性的眾多理由中，最首要的理由，也就是最重要

( maxime ） 的理由並非人口爆炸，也不是位格論者對性交所作的解釋，

而是使大自然人性忱的義務。如上文引用的第一段文字所述，藉著「在

以技術方法控制物質方面有長足進步」’人性他這目標達到了。

看來支持多數派報告的人認為抗孕問題是關乎教會該隨時應變，

適應時代，關乎帶領教會接納一種對培根式計劃全新的忠誠，從而追上

時代。教會是否對現代開放，是否願意參與現代計畫1 ，在很大程度上取

決於這種新的忠誠。有鑑於此，我們或許能夠瞭解何以許多天主教徒對

〈人類生命〉表現抗拒。〈人類生命〉的主要問題並不在於它未能配合

社會轉變、嬰兒死亡率、人口爆炸和位格論者對性的解釋。它的主要問

題是它拒絕忠於培根式計劃。因為這是背叛了天主教教義與現代t之間

新建立的聯繫。

在《人類生命》中，保祿六世準確報道了「多數派報告」呈示的

辯論中，增根式計劃所佔的重要位置。他提及一連串重新考慮抗孕的理

由，最後一個是「以技術方法控制物質」的論據，並使用一個接近最高

級詞的副詞來描述，那就是「尤其」 （praesertim ） 。「最後，我們尤其

應注意到，人在支配和理性地管理大自然力量方面有驚人的發展，以至

意圖支配自己的整個生命，也就是支配身體、他的靈魂力量、社會生

活，甚至是那些規管傳送生命的法則。」 234

若望保祿三世以類似方式強調，在天主教對傳送生命的理解中，征

服自然這問題才是核心或精髓。

有關在夫妻之間共軍的傳送生命，教會的教導重點是甚麼？這亦是大

公會議的牧民性憲章〈論教會在現代世界牧職憲章〉與教宗保祿六世

〈人類生命〉通論為我們指出的教導重點。問題在於要在「支自己﹒

自然界力量」（〈人類生命＞ 2）與「自我克制」（〈人類生命＞ 21) 
之間保持過切的關餘，這為人的位格來說是不可或缺的。當代的人傾

233 生育控制委員會，「多數派報告」’ 161 ，作者自行標明重點，拉丁文版， 183 。

234 保祿六世’（人類的生命〉勻。
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向把適用於第一個領域的方法轉移到第二個領域上運用。（《身體神

學） 123:1) 

通諭闡述的基本問題是從人的真正發展這角度出發：原則上，應按

道德標準量度這種發展，而非只按「科技」的標準。（〈身體神

學） 133:3) 235 

支持和反對抗孕的雙方如此意見一致，實在值得注意。兩者均同

意，以技術支配自然的培根式計劃是抗孕問題的核心。這個著重科技的

計劃有其理解自然的方式，而這方式似乎影響了那些提倡抗孕的天主教

徒如何看待性的本質。一位反對《人類生命〉的倫理神學家著書反對

﹛真理的光輝〉，其內容有力地表達了這種深受笛卡兒影響的思想：

這樣的結果難免令人深國失望，而且使人懷疑這些吉論表面上是批評

某些道德理論，但其實不過是再一次抨擊那些認為某些天主教有關性

（特別是抗孕）的官方教導根本不可行的評論家。當然，為許多認真

對待道德的人來說，單是某些人類行為的描述，在道德上也有重大意

義，例如是「在性交時使用避孕套」：這句話本身沒有表達甚麼可引

起道德褒貶甚至是道德關注的訊息。為這些人來說（我當然是其中的

一份于，且已研讀和探討大量有關這個主題的枯燥文件），他們國到

既好笑又難過，因為天主教會的官方訓導認為，任何可辨認為「意圖

使夫婦行為失去生育功能的抗孕措施」應予譴責為 本質惡」和「嚴
重擾亂秩序」的行為，但對個別情況中採取這些措施的動機或結果卻

一無所知。 236

這段文字以輕蔑的陳述表達了主要問題：「單是某些人類行為的描

述，在道德上也有重大意義，例如是「在↑生交時使用避孕套」：這句話

本身沒有表達甚麼可引起道德褒貶甚至是道德關注的訊息。」這段陳述

中提及性，語調像康德一般輕蔑，把性描述為一個外在於人且沒有意義

的過程。只有考慮到當事人的其他動機和他顧及的結果，這個生物過程

235 就抗孕的性行為作出道德判斷時，重點當然是那直接界定此行為的道德底蘊的目的，

而不是征服自然這個概括的問題。有關抗孕也行為的「本質惡」’講參閱（身體神

舉｝ 123:7 。

236 James Gaffney,“The Pope on Proportionalism’” in John Paul II and Moral Theology ’ ed. 

Charles E. Curran and Richard A. McCormick (New York: Pauli哎， 1998 ），”。
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才能引起道德關注。

引文作者對若望保祿二世作出這樣的抨擊，但他的觀點並不使人

戚到意外。任何在二十世紀長大的孩子和高中生，都帶有這種觀點。我

們很輕易便會處身笛卡兒的人學二元論氛圍之中。在〈人類生命〉發表

後，出現一個奇怪的景象，就是那些溫順地屈從於主流笛卡兒思想的神

學家竟獲得世俗媒體的讀揚，因為他們開明勇敢，不受教會權威牽制。

若望保祿二世卻與這種主流思想背道而馳，他支持〈人類生命〉的

觀點，認為它在宣揚一個喜訊（這實在是個喜訊），那就是人「也是身

體」，不是純粹「擁有」身體而己，而且「就是身體」 (e corpo) （參閱

「索引」 BODY 身體 I ）。在性交中所經驗到的身體的意義具深層的位格

特性。身體獲賦予豐富的內在意義，表達了自我交付和生育繁殖的語吉，

不論當事人是否有此用意亦然，因為這個人「就是身體」。身體不是外

在於人的。自我交付和生育繁殖源於身體的本性，因此也就是源於人的本

性，因為人「就是身體」。

在〈真理的光輝〉一段重要段落中，若望保祿二世正視上文所引述

的道德理論，強調這人學問題是重要的。

面對這樣的理論，應用心審量自由與人的本世之間的正確關條，特別

是人的身體在自然律的問題中所估的位置。

如呆把自由于見為絕對的，其結果就是把人的身體視作材料，缺乏

任何意義和道德價值，而是讓自由隨意塑造它。因此，人的本性與人

的身體看似是假設或引子，是物質性的存在好讓自由能作必要的選

擇，但都是外在於人的位格、主體和人的行為。它們的功能無法構成

道德拱擇的指標，因為這些傾向的目標僅是所謂「先於倫理」的「物

質」善。如果以它們為參照，希望從中獲得道德秩序的理性指標，將

會遭指責為對物理主義或生物主義的支持。

按照這樣的想法，自由與受貶抑的本性之間存在著緊張的關條，須

由人內在的分裂來解決。

這樣的道德理論並不符合關乎人和人的自由的真理，違反了教會關

於人的位格一體性的教導 c 教會認為，人的靈魂是有理性的，且其本

身和本質 （per se et essentialiter ） 是身體的形式。屬精神和不亮的靈

魂是人的一體性的本原﹔人的兩身與靈魂（ corpore et anima 帥的）是
一個整體，那就是人的位格。這些定義不僅指出得復活應許的身體也

將分享光榮，而且提醒我們理智和自由意志是與身體及所有國覺官能

是連合在一起的。位格，包括身體在內，已完全託付了給人，而人是
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因著肉身與靈魂的一體性，而成為其道德行為的主體。在理智的光照

和德、行的支持下，人在身體內發現自我交付的先兆、表達和許諾。 237

總括來說，身體神學的目的是維護身體，反對笛卡兒理性主義把

身體與人割離。正面來說，其臣的是展示天主對人類夫妻之愛的計劃，

展示整個性範疇的美善，以免就大自然所作的「客觀科學」詮釋使性遭

受貶抑。天主的計劃和救主基督帶來的更新銘刻在人的肉身性之內，猶

如預先賦予的語盲，表達自我交付和生育繁殖。人如真確地活出性的特

質，就是按真實的身體的語言，表達配偶問之愛。只有跟隨這個天主對

人與人之愛的計畫1 ，人才能在性的範疇真正地實現自己。正是為此，維

護〈人類生命〉是重要的，是為了人的好處。「通論闡述的基本問題是

從人的真正發展這角度出發﹔原則上，應按道德標準量度這種發展，而

非只按『科技』的標準。」（〈身體神學＞ 133:3) 

七．結構與論據

當閱讀〈身體神學〉時，訐多讀者都會廠到有點茫然，不知自己身在

何方，又不知要往哪裡去。較好的做法是傾向把這戚覺歸究《身體神學〉

的「環節式」、或「神秘的」、或「斯拉夫的」、或「現象學的」特性：

較差的做法是把《身體神學〉看成是「令人厭煩的反反覆覆」。 238事實

上，這觀戚是錯誤的。相當大的程度是因為若望保祿二世親自給〈身體

神學〉的每一章和每一部分所擬定的標題在所有的不同版本中（波蘭文

版本除外）（參閱上文頁8-9 ）都被省掉了。〈身體神學〉由始至終都是

循著嚴謹和清晰的思路發展。當我們仔細地跟隨若望保祿二世在其作品

之篇章和部分上所作的劃分，其結構和主要論據即一白了然。以下的一

覽表為結構的首三個層次提供一個概覽。

237 若望保祿二世，〈真理的光輝~ , 48 。

238 Luke Timothy Johnson,“A Disembodied ‘Theology of the Body'· John Paul II on Love, Sex & 

Pleasure,’, Commonweal, January 26, 2001. 
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第一部分：基督之言

第一章：基督訴諸 r起初」（《身體神學》 1-23)

一．何謂「起初」？

二．原初孤獨的意義

三．原初結合的意義

四．原初赤裸的意義

五．從恩賜（禮物）的角度看人

六．「認識」與生育（創4:1)

仁〔總結：全面的人觀〕

第二章：基督訴諸人心（《身體神學》 24 63) 

一．有關山中聖訓的探討

二．帶有貪慾的人

三．誡命與道德意義

四．「心」 受控訴或奉召？

五．肉身的救贖的道德觀

六．純潔就是「隨從聖神生活」

仁在往昔和今日宣講心的純潔的福音

附錄：藝術和媒體須顧及身體的道德意義

第三章：基督訴諸復活（《身體神學》 64 86) 

一．肉身的復活是「來世」的現實

二．為天固守貞

〔第一部分總結：肉身的救贖〕

第二部分：聖事

第一章：盟約與恩寵的向度（《身體神學》 87-102)

一．厄弗所書5:21-33

二．聖事與奧秘

三．聖事與「肉身的救贖」

第二章：標記的向度（《身體神學》 103-117)
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一．「身體的語言」與標記的現實

二．雅歌

三．當「身體的語吉」成為「禮儀的語言」（探討多俾亞傳）

第三章：祂賜下生命的法律作為百姓的產業（《身體神學》 118-133)

一道德問題

二．婚姻生活靈修概述

（結論〕

a. 整體的結構

為瞭解文本的結構，可在不同的層次中重複間兩個彼此相闋的問

題．整體的目的是甚麼？為能達到這個目的，需要些甚麼最重要的組成

部分？

一如上文的討論，《身體神學〉的總目的是要辯護身體的配偶性意

義，這是為針對笛卡兒哲學就本性的看法，這哲學派系認為位格與身體

是疏離的。我們這個時代，所有有待解決的基本問題都大體是：關乎身

體的意義，關乎愛的意義，關乎本性、科技及發展等，就像是難解開的

結，一起出現在〈人類生命〉通論中，成了重要的議題。為了明臼這些

問題，我們需要「全面的人觀」。「就是因為『要以全面的人觀以及全

面的人的使命觀，不僅是自然的和世上的使命，也要看他的超性和永生

的使命」（《人類生命＞ , 7 ），教宗保祿六世確認教會的訓導『是建

於天主所定的不可分的關條上，而人不能隨意分割夫妻性行為的兩種意

義：結合的意義和生育的意義。」 239

鑒於《身體神學〉的總目標是要展現一個全面的人觀，那麼，

《身體神學〉的最重要組成部分該如何運作，才能達到這個目標呢？在

若望保持二哇最後的一篇講道中，他解釋第一個分層時這樣說：「第一

部分是分析基督的言論。過往的論述己證明這些吉論很適合作為目前

這個主題的開端．．．．．．第二部分是依據厄弗所書（弗 5:22-23 ）分析聖事。

239 若望保祿二世著，〈家庭團體﹜茶座勸論， 32 。
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（《身體神學｝ 133:1 ）」。「探討《人類生命〉只是這些要理講授的一

部分，即最後的部分，屬探討肉身的救贖和婚姻的聖事性的最後部分。

（〈身體神學｝ 133:4 ）」雖然這些文字提到三個部分，但是首兩個部

分似乎是應放在一起的。這兩個部分構成若望保持二世關乎在天主計劃

中人與人之愛的理論性根據﹔他稱之為「適切的人學」（參閱「索引」

A叫uopology人學）。在有關〈人類生命〉通論的探討中，即在「最後

的部分」’若望保祿二世轉而論及將這人學具體地應用於婚姻倫理生活

上，尤其是應用於抗孕的課題上。

如果我們沒有嘗試思考天主計劃內人與人的愛如何實踐於夫婦和家庭

倫理的領域，我們至今就此所作的探討可說是不完整的。我們要再進

一步，依照近年教會訓導的重要宣布，也就是教宗保祿六哇在 1968年

7月發表的〈人類生命〉通論，就至今所經過的漫長旅程作出總結。

我們探究天主的原初計劃和基督述說這計劃的說話後，已得出一些

結論。我們將會根據這些結論，重讀這份重要的文件。（〈身體神

學｝ 118:1) 

在這段文字中，我們更清楚看到在「天主計劃中人與人的愛」這較

屬理論性的討論，和這討論中較屬實際性的應用，兩者之間的區別，較

屬實際性的尤其是應用於抗孕的議題上。

西科爾（ Ciccone ）引起人們注意另一個特點，這特點把〈人類生

命〉的探討從其他的兩個部分劃分開。在第一和第二部分，若望保祿三

哇把焦點放在聖經上：第一部分是關乎耶穌之盲，而第二部分是關於保

祿的言論﹔至於最後的部分則轉到〈人類生命》的文本。「這〔最後有

關〈人類生命〉的部分〕’並不處於這兩個部分的系列。從正式的觀點

來看，這尤其清澈，因為它並沒有按某個聖經經文來開展討論。所以，

很合適地，它沒有被稱為『第三部分』，而是「最後的部分』﹔這一部

分是前兩個部分所朝向的重點，也是它們會合之處。」叫

必須要強調的是西科爾最後提及的觀點。最後的部分並不僅僅是聖

240 賴諾﹒西科爾（ Lino Ciccone) ' Uomo - Donna: L ’。more umano nel piano divino: La 

grande, Catechesi de! mercoledi di Gioνanni Paolo II ( Leumann Turin: Elle Di Ci, 1986) 
頁21 c 
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經人學作品的附錄：它是目標，第一和第二部分的塑造站的是要達到這

目標。若望保祿二世自己為最後這部分的重要性解釋：

我請大家注意最後幾篇要理講授，不僅是因為它們討論的主題與我們

這個時代有較密切的關條，也更主要是因為在我們的整個探討中討論

的各種問題在某程度上是由這個主題產生的。這個最後部分並不是牽

強地被加插到整個探討之中，而是一個不可缺少和在本質上與之有關

聯的部分。這部分量於結束部分，也可見於開始部分。從結構和方法

而吉，這一點是重要的。（《身體神學｝ 133:4) 

若果人自一開始便看出〈人類生命〉教導的出現，為的是要達成

賦予形式之目標，那麼人就能正確地明瞭〈身體神學〉的結構。即使

在執行上是放在最後，但意向上是最早的。最後部分的標題是：「祂

賜下生命的法律作為百姓的產業」’為其作為目標之特點，這標題是

恰當的。若望保祿二世並沒有把〈人類生命〉的教導視為僅僅是特定

的道德禁令，而是來自造物主的珍貴產業，而這整體上是與助長生命

緊密相連。

若望保祿二世本人就篇章上的劃定和分開，沒有把這最後的部分劃

分成第三部分，而是把它置於第二部分的第三章。事實上，一本書的編

排是受著許多不同的考慮所左右，這包括文學鑒賞力所追求的對稱，所

分成的主要部分其長度有某程度的均勻。將文本分成若干部分，不單純

是根據論點的邏輯來劃分。

在這神學中的人學的兩個部分，即「基督之言」和「聖事」’兩者

之間有甚麼關條？在保持著兩者的聯繫之下，它們怎樣才能滿全整體

目的之需要？若望保持二世予以這樣的描述：「第一部分是分析基督之

言，經分析後終可發現為展開目前的主題這是合適的．．．．．．第二部分是分

析聖事，這是依據厄弗所書（弗5:22-23 ）而作的。這段經文可追溯到聖

經創世紀所載的婚姻的「起始」：「人應離開自己的父母，依附自己的

妻子，二人成為一體。」 （創2:24 ）」

從一方面看，這兩部分之間的關條就是基督之吉和保祿之吉兩者間的

關條：「第一部分是分析基督之言．．．．．．第二部分是依據厄弗所書〔 5 〕。」
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然而，若望保祿三世在突出的字體（標楷體）＋所強調的並不是由耶穌

順序到保祿，這裡有某種的不對稱。在第一部分，他堅持要以突出的字

體（標楷體）呈現「分析基督之言」。在第二部分，他也堅持以相同的

突出的字體「套用於分析聖事」。只是在這樣描述了神學內容或功能之

後，他才補充說明分析是「依據厄弗所書」而作的。

如果「分析聖事」是第三部分在神學上所發揮的功能，那麼第一

部分的神學功能又是甚麼呢？若望保樣二世給整本著作的標題提供了線

素。「今天，我要為這個為期逾四年的要理講授作結。整個要理講授可

歸結為一個標題：『天主計劃中的人與人之愛』，更正確地說，是 r 肉

身的救贖與婚姻的聖事性』。（《身體神學｝ 133:1 ）」總標題提到一個

單一的主題：「天主計劃中的人與人之愛」，而副標題則有兩個，分別

是「肉身的救贖」和「婚姻的聖事性」。因為若望保樣二世在上面的引

文中說到第二部分是關於「婚姻的聖事性」’所以引導我們假設第一部

分是與「肉身的救贖」有關。第一部分的總結（《身體神學＞ 86 ）肯定

了這個假設﹔它正正聚焦在「肉身的救贖」。在總結的最後部分，若望

保祿二世寫道：「我們為領會基督的話所作的一切默想都是以肉身的救

贖這奧跡為最終基礎。」（〈身體神學＞ 86:8) 

「肉身的救贖」這片語取自羅馬喜：「不但是萬物，就是連我們這

已蒙受聖神初果的，也在自己心中歎息，等待著義子期望的實現，即我

們肉身的救贖。」（羅 8:23 ）在身體的神學中，肉身的救贖是最終的到

達點，而這目標也就決定了所有的步驟。在完成《身體神學〉的數個月

後，若望保祿二世寫了一封書函，他似乎特別應用「身體神學」之概念

於第一部分。「一如你們所知，在過去幾年的每週公開接見集會中，我

講述了一系列關於人的身體的神學和婚姻的聖事，性的教理內容，當中包

括對保祿六世的《人類生命〉通論教導之肯定，不口予以進一步的分析和

發展。」 241在《身體神學＞ 133所區分的三部分，在這引文可清楚看得

+ 中譯者註英譯本中是以斜體字編印的。

241 致北美州和中美州，以及德克薩斯達拉斯州加勒比海的主教會議信函，（ 1985年

1月 16 日）
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到。若望保樣二世似乎是以「人的身體的神學」這片語來特別描述第一

部分﹔之後，接著是第二部分的「婚姻的聖事性」﹔由此兩部分展開了

對〈人類生命》的分析。

在某程度上，第一部分己是完整的身體神學。由於「肉身的救贖」

是身體神學所討論的最終結，所以有關它的討論也就意味著身體神學的

根本表達是完整的。

要領會羅馬書中「肉身的救贖」所指的一切，必須建立正統的身體神

學。我們主要訴諸基督的話，嘗試建立這樣的神學。基督就婚姻的不

可拆散性訴諸「起初」的話（參閱瑪 19:8 ），在山中聖訓中就貪慾訴

諸人心的話（參閱瑪5:28 ），以及在祂訴諸復活的話之中，都包含身

體神學的基本要素（參閱瑪22:30 ）。這些話每句都包含豐富的人學和

倫理學內容。基督向人說話，講論人，人是「身體」’按天主的肖像

和模樣受造為男和女：祂講論人，人心受制於貪慾這樣的人﹔最後講

論面對肉身復活這宋世展望的人。（〈身體神學｝ 86:4) 

這段文字有助明白第一部分的功能。當它從「肉身的救贖」之角

度分析耶穌的三番說話時，第一部分就展現出所有「身體神學的基本要

素」。西科爾的觀察是對的，事實上，在若望保祿二世的語言中，〔肉

身的救贖和身體神學〕這兩個詞語，在意義上是相同的。 242

如果第一部分已展示了全部的身體神學的基本要素，那麼留給第二

部分的是甚麼呢？第一和第二部分的其中一個互補作用的觀點已經提過，

就是要從基督之吉過度到保祿之言（在《身體神學〉另外三處地方也用上

這技巧，兩次在第一部分的第三章和一次在第二部分的第一章）。為神學

的內容來說，第二部分深他和闡釋第一部分。肉身的救贖與「身體的配

偶性意義」緊密相連。事實上，決定性的肉身的救贖所指的並不是別的，

而正是在復活和榮褔直觀中身體的配偶性意義的最終和光崇體現（參閱

〈身體神學＞ 67-68 ）。從一開始，身體的配偶性意義已是「聖事性的」。

它是顯示和通傳聖潔的標記（參閱〈身體神學＞ 19:3-6 ）。它標示著天主

與祂的子民和基督與教會之間的盟約，以及終極眾奧秘中之奧秘，即三

242 百科爾， Uomo Donna ’”。
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位一體中神性三位的共融。為此原因，在第一部分首度綜合說明肉身的

救贖後，若望保祿三世在第二部分裡藉聚焦「偉大奧秘」（ sacramentum 

magnum ） 一在厄弗所喜第五章中揭示的偉大奧和 深f仁和闡釋這說明。

簡略地，我們因此可以把整個〈身體神學〉表列如下：

第一部分：關於基督就肉身的救贖的三番吉論（〈身體神學＞ 1-86) 

第二部分：按厄弗所書第五章所說婚姻的聖事性（〈身體神學＞ 87-

最後部分：《人類生命〉（〈身體神學＞ 118-132) 

b. 供選擇的其他結構

意大利文全一冊的版本〈男人和女人｝ (UD）把《祂造了男人和女

人｝ (Man and Woman He Created Them ） 分成六個環節，它們很大程度上相

當於決依提瓦之書的六章。

1. 起初（〈身體神學＞ 1-23) 

2 心的救贖（《身體神學＞ 24-63) 

3. 肉身的救贖（〈身體神學＞ 64-72) 

4. 基督徒的守貞（〈身體神學＞ 73-86) 

5. 基督徒的婚姻（〈身體神學＞ 87-117) 

6. 愛與生育（《身體神學＞ 118-133) 

這六個環節與決依提瓦書中的六章在兩個方面有所不同：在〈男人

和女人》（ UD ）中所討論的守貞是一個獨立的環節，而不是第三章的

分項﹔而書中的第四及第五章合併起來，便是〈男人和女人〉的第五個

環節。

〈男人和女人〉在標題和目錄上第一層的劃分，是六個環節的平

排﹔並沒有把兩部分區分出來。然而，正如〈男人和女人〉的主編早已

藉標題指出，第四和第五個環節之間關像是緊密的：基督徒的守貞與基

督徒的婚姻應相提並論，因為它們都是生活上的兩個具體方式，人在其

中活出了身體的神學。按此準則，我們輕易地看到〈男人和女人〉中兩

部分的結構。前面三個環節就基督徒的人學提供了全面的解說，而後面
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的三個環節則把這人學應用於基督徒生活的兩個具體情況中一守貞與婚

姻。在〈男人和女人〉中提出這兩部分之間的分界線，較決依提瓦之書

所提出的還要早：是在於守貞討論之前，而非之後。

在《男人和女人〉的基礎上，韋基斯（ West ）把著作以相近的方法

劃分如下。 243

第一部分：我們是甚麼？建立適切的人學

環節一：原初的人

環節二：歷史中的人

環節三：末世的人

第二部分：我們怎樣生活？應用適切的人學

環節四：為天國而獨身

環節五：婚姻的聖事性

環節六：愛與生育

這樣的劃分和理解文本的方法，就其本身來看是合理的﹔且得到具

相當權威性的〈男人和女人〉的支持。這應被視為是另外的、以及為組

織教學論點的有效方法，人不應拒絕接受。

如果我們比較兩個劃分方法，其主要分別是，若望保祿三世本人在

文本上所作的劃分，守貞藉著復活的透鏡，主要可看成是預示將來復活

的標記﹔而在《男人和女人〉和韋基斯的劃分方法中，則主要被視為是

一種生活的狀況。

另一個敢發性的結構由巴斯卡﹒艾德（Pascal Ide ）提出﹔他按身

體的四個歷史狀態把〈身體神學〉的第一部分劃分。 244

243 參閱韋基斯（ West) ' The Theology of the Boa今 Explained: A Commentary on John Paul II 

“Gospel of the Bo命”（ Boston: Pauline Books &Media, 2003) ' 51-53 。

244 參閱巴斯卡﹒艾德（ Pascal Ide ）著，《Don et theolgie du co中s dans les catecheses sur 

l’amour dans le plan divin, } in Jean-Paul II戶ce a la question de l 'homme: Actes du 6eme 

Colloque International de la Fondation Guile，依夫﹒西﹔兩（ Yves Semen ）編（ Bancourt: 

Guile Foundation Press, 2004) , 159-212 ，此為207-9 。
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第一部分：身體神學

1. 身體處於原初清白無罪的狀態（〈身體神學＞ 1-23 ) 

2. 身體處於本性有罪的狀態（《身體神學＞ 24-43) 

3. 身體處於本性獲救贖的狀態（〈身體神學》 44-63)

4. 身體處於本性受光榮的狀態（〈身體神學》 64-72)

導吉

5. 本性受光榮的狀態應用於為天國守貞之上（〈身體神學＞ 73-

第二部分：婚姻神學

1. 婚姻聖事性的全面探討（〈身體神學＞ 87-117b) 

2. 應用在婚姻與家庭的牧民關懷上（〈身體神學＞ 118-133) 

艾德、所提出的結構的優點是它強調了人的四個歷史狀態的次序一這

次序事實上是涵蓋在若望保祿三世的討論中。總數目達到仁個環節，當

然是一件好事。然而，事實仍然是，若望保祿二世依據耶穌的三番吉論

而將第一部分主要劃分為三﹔這些都是基督徒身體的神學之基本表達。

他的第二部分也主要劃分為三：兩章分別論及聖事的兩個向度（恩寵和

標記），以及最後一項是關於〈人類生命〉通論。

〈男人和女人〉、韋基斯和艾德對結構的理解方法，在神學上都是

精確的，且有助於教學。儘管作者們理應選擇單一的劃分原則，以避免

在書的標題和目錄出現混亂，但他們可能想讓人有多幾個理解文本的方

法。結構上某種「一符多音」的做法，不需要也不應該完全排除。

c. 結構的詳述

第一部分：基督之言：如果第一部分的目的是要展現身體神學的

基本元素，那麼，它的主要成分是甚麼？它們又如何滿全這目的之需要

呢？若望保祿三世把它分成三章，分別分析耶穌就肉體的救贖所提出的

不同吉論：

第一部分是分析基督的言論。過往的論述已證明這些言論很適合作
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結構與論據

為目前這個主題的開端。我們根據福音文本的整體性詳盡分析這些言

論：在這為期多年的探討當中，似乎應突出要理講授第一部分所分析

的三篇經文。

首先是基督「訴諸起初」的經文﹔祂在與法利塞人的對談中，

談論婚姻的專一和不可拆散性（參閱瑪 19:8 ﹔谷 I 0:6-9 ）。接下來是

基督在山中聖訓的言論﹔祂談論「貪懲」是「在心裡姦涅」（參閱

瑪5:28 ）。最後，是三部對觀福音均有記載的言論，基督訴諸肉身在

「來世」的復活（參閱瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路20:35-36 ）。（《身體神

學｝ 133:1) 

若望保祿二世把基督的這三番盲論比喻為一幅三摺畫﹔由三塊攘

最板併在一起的祭台畫，它從起初、中段和終結，構成一個易於理解的

整體。

基督還有兩段重要的對談，分別訴諸「起初」（參閱瑪 19:3-9 ﹔谷

10:2-12 ）以及訴諸人的內心深處（＼心」），且指出〔貶義的〕慾望

與貪慾是罪惡之源（參閱瑪5:27-32) 0 在分析了上述兩段對談後，接

下來要分析的對談可說是基督吉論三摺畫的第三福畫：為身體神學來

說，這三摺畫的言論是重要和不可缺少的。在這段對談中，耶穌訴諸

復活，從而展示人的奧秘的一個全新向度。（〈身體神學｝ 64: 1 ) 

三番相連的言論構成了一個整體：起初、中段和終結。從這點上

看，第一番吉論是關乎起初的，天主為人類的愛所定的原初計劃﹔其二

是中段部分，即界乎墮落之後和復活之前的人類歷史，包括目前這時期﹔

其三是終結，那是將來的復活，以及在縈福直觀中人類生命決定性的滿

全。在這三番的言論中，耶穌論及一件且是同一的事：天主為人類的愛所

定的計劃。祂從創造者原初的意向（第一章：基督訴諸「起初」）、從墮

落的腐敗與基督的恢復（第二章：基督訴諸人心），以及從復活後決定

性的滿全（第三章：基督訴諸復活）談論這愛。肉身的救贖的視界結合

著全部的三個篇章。

第一章：基督訴諸「起初」：起首的一章是尤其重要的，因為它為

隨後的兩章制定了內容。在人的歷史中，基督救贖力量所實現的（第二

章）和同一的救贖力量在最後的復活所圓滿實實現的（第三章），並不

是別的，而正就是天主原初為人類的愛所定的計劃（第一章）。若望保

祿二世就創哩紀第一和第三章廣為人知的討論是〈身體神學〉第一章的
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其中一部分。所分析的創世紀，並非單純是有關起初本身的敘述，而是

基督在有關起初的教誨中的一個組成部分。

如果第一章（〈身體神學｝ 1-23 ）的總目的是展示天主為人類的愛的

原初計劃，那麼，該章的主要成分是甚麼？而它們又如何滿全這目的需要

呢？〈人類生命〉的教導取決於「夫妻性行為的兩種意義：結合的意義

和生育的意義」（〈人類生命﹜ 12 ）。這兩種意義似乎是第一章的主要結

構性原則。在導言之後（第1分節），若望保祿二世首先處理結合的意義

（第2-5豈有），然後按身體的機能發展到闡釋生育意義，而這本質上必然

包含於身體的配偶性意義之內（第6節）。「生育意義．．．．．．是根植於身體

的配偶性意義，且可說是從身體機能表達出來」（《身體神學｝ 39:5 ）。

此章的總結是以這身體的配偶性意義為基礎的「全面的人觀」之重要討

論﹔它大大有別於由不同學科所提出局部的觀點（第7節）

在若望保祿二世關於結合的意義的討論中（第 2-5節），他首先分

析人原初的三種經驗：原初的孤獨、原初的結合、和原初不國到害羞的

赤裸（第2-4節）。這分析的成果是「身體的配偶性意義」之概念，總體

上，它是〈身體神學〉的核心概念﹔它首先出現於《身體神學｝ 13:1 。在

第5節的「從恩賜（禮物）的角度看人」’若望保祿二世接著有系統地闡

述一個綜合的神學綱領，他稱之為「交付的詮釋學」，在當中，他分析

「身體的配偶性意義」的概念﹔首先是就其本身而吉（第5a節），之後

是在原初的清白無罪中得以顯明（第5b節）

l 何謂「起初」？

2. 原初孤獨的意義

3 原初結合的意義

4. 原初赤裸的意義

5. 從恩賜（禮物）的角度看人

a. 身體的配偶性意義

b. 原初清白無罪的奧跡

6. 「認識」與生育

7. 〔總結．全面的人觀〕
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第二章：基督訴諸人心：「你們一向聽說過：『不可姦淫！」我卻

對你們說：凡注視婦女而貪戀〔貶義〕她的，他已在心裡姦淫了她。」

（瑪5：叮叮28 ）緊接著基督第二番言論的導吉部分（第1節），若望保祿二

世轉到創世紀第三章，評論與性相關的貪慾的根源和「帶有貪慾的人」

的組合（第2節）。隨後，他逐一分析耶穌所陳述的三個主要元素：不可

姦淫的誡命、「注視婦女而貪戀〔貶義〕她」的意義，以及「已在心裡

姦淫了她」的意義（第3豈有）。他之後跳出耶穌言論細節的獎籬，分析當

中所表達的新的「身體的道德觀」。他指出基督並沒有一開始就控訴人

心，反而召喚人心（第4節），去按肉身的救贖的道德觀（第 5節），和

隨從賦予純潔的心的聖神（第6富有）而生活。他概觀論述心的純潔的福音

來作總結（第7節）

1. 有關山中聖訓的探討

2. 帶有貪慾的人

a. 起初的羞恥的意義

b. 無法帶來滿足的結合

c. 身體的配偶性意義的腐仕

3. 誡命與道德意義

a 你們一向聽說過：「不可姦淫！」（瑪5:27)

b. 「凡注視婦女而貪戀她的．．．．．．」

c 「已在心裡姦淫了．．．．．．」

4. 「心」一受控訴或奉召？

a. 對身體的譴責？

b. 事事存疑的「心」？

c 情愛與道德價值

5. 肉身的救贖的道德觀

6. 純潔就是「隨從聖神生活」

7. 在往昔和今日宣講心的純潔的福音

附錄：藝術和媒體須顧及身體的道德意義
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第三章：基督訴諸復活：「復活的時候，也不娶，也不嫁」（瑪

22:30 ）。若望保祿二哩首先以耶穌的教導（第 lA節），跟著是以保樣

的教導（第 lB節），接上復活的問題，和在瞥見天主中身體的配偶性意

義得到最終的滿全。隨後緊接的為天國守貞的討論，首先從耶穌的教導

（第2A分節），之後從保祿的教導（第2分節），去思考守貞乃預示將

來復活的標記。「身體的救贖」的概觀總結了第一部分。

I. 肉身的復活是「來世J 的現實

a. 對觀福音：「他不是死人的，而是活人的天主」

b. 保祿在格林多前書即 15:42-49對復活的詮釋

2. 為天國守貞

a. 瑪竇福音 19:11-12所載的基督言論

b. 保祿對童貞與婚姻之間的關f擎的理解（格前第仁章）

第二部分：聖事：若望保祿二世的「偉大奧秘」 厄弗所書所指

的夫婦問之愛的偉大奧跡一的討論，強調了他在創哩紀中的討論的重要

性。厄弗所書在論及這奧跡時，也回到起初。「為此，人應離開自己的

父母，依附自己的妻子，二人成為一體。這奧祕真是偉大！但我是指基督

和教會說的。」（弗5:31-32 ）若望保祿二世因此按耶穌關於起初的教導

（包括創世紀第一至二章的教導）的光照，來理解厄弗所書。但他對厄

弗所書的理解，也反過來光照他理解第一部分的創世紀。

第二部分的劃分原則是，聖事恩寵與標示和實現這恩寵的聖事標

記，兩者之間的區別。

鑑於聖事是標記，透過這標記，恩寵與盟約的救恩事實藉此得以表達

和實現﹔早前所作的探討己論述過恩寵與盟約的現實，因此我們現在

必須從標記的角度討論。（《身體神學） 103:3) 
就婚姻聖事作出探討時，已考慮到這聖事的兩個主要向度（如其他聖

事一樣），也就是盟約與恩寵的向度，以及標記的向度。我們從這兩

個向度，不斷回顧對身體神學所作的探討，而這些探討都是圍繞基督

的重要言論。（《身體神學｝ 133:2) 

第一章：盟的與恩寵的向度：若望保祿二世就厄弗所書5:21-33 提供

了一個很詳細的解釋（第1節）。隨後，他走出經文細節的獎籬，為偉大
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的奧跡提供一個更全面的視野（第2節）。在最後的一節（ 3 ），他一如

在第一部分所作的，首先從基督之言論的觀點（第3a節），之後，從保

祿之言論的看法（第3b節），探究厄弗所喜與基督的吉論之間的關像。

1. 厄弗所書5:21-33

a. 引言及承接前文

b.詳細分析

2. 聖事與奧秘

3 聖事與「肉身的救贖」

a 福音

b 厄弗所書

第三章：標記的向度：為要明白聖事的標記，若望保祿二哇詳盡闡

釋「身體的語言」的概念（第 1富有）。聖事標記的第一個焦點是在於新郎

與新娘的合意經文，另一個焦點則在於夫妻的性結合﹔在當中，男人和

女人的身體以先知的特質說話，即因天主之名和以祂的權威說話。雅歌

展示出圓滿整全人性的身體的情慾語言（第2分節）。這一節無疑是全作

品其中的一個最重要部分。在這一節的開頭，若望保祿二世說：「事實

上，我認為在接下來數周要論述的，可說是以往所作的一切解說最重要

的部分。」（〈教導｝ 7 , no. I [1984]. 1471-75 , 1984年5 月 23 日公開接見

集會講詞，頁549 ° ）在第三節，若望保祿三世以多俾亞傳作出發點，根

據厄弗所書和教會的禮儀，引伸討論有關在性結合中身體的語盲和聖事

的語吉之間的緊密關條。

1. 「身體的語吉」與標記的現實

2. 雅歌

3. 當「身體的語吉」成為「禮儀的語言」（探討多俾亞傳）

最後一部分：《人類生命》（附在第二部分的第三章﹔第三章：

祂賜下生命的法律作為百姓的產業）：若望保祿二世首先介紹過論在有

關抗孕上的教導（第 l節），跟著依據〈人類生命》提出婚姻生活靈修的

全貌（第2分節）
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d. 主要的論據

在整部《身體神學〉中，貫穿著一個單一且主要的論據，藉不同的

副題使之更為充實，但其本身是清晰和簡明的。那在《人類生命〉教導

中有關夫妻性行為的結合與生育意義的不可拆散性，全都在於「按真義

重讀『身體的語盲』」（《身體神學＞ 118:6 ）。在標記的向度（〈身體

神學＞ 103-16 ）關於聖事的一節，若望保祿二世發展「身體的語盲」及

「在真義中重讀〔它〕」的概念。在《身體神學＞ 103之前的全部論據，

均可以理解為是為明瞭「在其義中重讀『身體的語言」」的概念提出基

礎。在這基礎中的重要概念是「身體的配偶性意義」。當男人和女人參

與真正的性行為，正是這個意義得以在真義中重讀。讓我們藉留意一些

可以呈現這論據的重要片段，藉此能更仔細地追蹤這個論據。

第一部分，第一章：基督訴諸「起初」：論據的基礎在第一章提

出，若望保祿二世詮釋耶穌在有關天主為人類的愛的原初計劃的教導。

論據的重點是以交付的詮釋學為背景，廣泛地討論身體的配偶性意義

（《身體神學＞ 13-19 ）。在總結的片段，若望保祿二世寫道：

人出現在有形可見的世界，是天主的恩賜最卓越的表達，因為人自身

之內隱藏著交付的向度。他以此進入世界，並承載著天主肖像的特

質。因著肖似天主，他超越和掌管他在世上「有形可見的一切」、他

的肉身性、他的男性或女性特質、他的赤裸。肖似天主也可見於人在

原初意會到身體的配偶性意義，而這意義是獲原初清白無罪的奧跡所

滲透。

因此，在這個角度看來，一件原始聖事已形成了，而這聖事可被

理解為一個標記，有實效地在有形可見的世界傳送那自創世以來便隱

藏在天主內的不可見的奧秘。這是天主的真理和天主大愛的奧秘，是

天主生命的奧秘，而人也確實參與了這奧秘。在人的歷史中，正是原

初清白無罪使人開始成為這奧秘的一部分，而原初清白無罪也帶來原

初幸福。聖事作為有形可見的標記，是由人構成，因為他是「身體」

’並且是由他「有形可見」的男性和女性特質構成。事實上，身體一

唯有身體一能夠使那不可見的屬精神和屬神的成為有形可見的。身體

的受造是為把自創世以來便隱藏在天王內的奧秘轉落到世界這個有形

可見的現實之中，從而成為這奧秘的標記．．．．．

在對身體的配偶性意義的體驗中，原初無罪就是聖善，容許人

藉其身體，也就是藉著「衷心交付自己」〔《論教會在現代世界牧

職憲章｝ 24:3 〕，而表達其深層內涵。在這情況下，交付的意識影響
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「身體作為聖事」：通過男人或女人的身體，人覺察到自己是聖善的

主體。（〈身體神學＞ 19:3-5) 

若望保祿二世把整個論據的關鍵詞彙’都呈現在這個片段中，且將

它們連結起來：身體的配偶性意義連同自我的交付，並藉身體在其配偶

性意義中，有效地把聖三的生命以聖事性的形式傳遞出來。

第一部分，第二章：基督訴諸人心：身體的配偶性意義也是一個準

則，我們可以這準則斷定人的真實狀態。在這狀態中，貪慾與身體的配

偶性意義之間出現交戰。

這次的分析帶出肉身的貪慾之形像，而這形像與位格的形像有明顯關

條﹔我們較早前在分析身體的配偶性意義時，己論及位格的形像。事

實上，人作為位格，「在世上的眾多受造物中，唯獨人是就其本身而
被天主所愛」’同時「人只有衷心交付自己，才能圓滿地找到其我」
（〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 ）。一般而吉，貪慾（其體而

吉是肉身的貪慾）正是侵害這種「衷心自我交付」的行動：可以說，

貪慾使人喪失交付的尊嚴，那是由他的身體藉男性和女性特質表達

的，從某些意義上來說，是「去人化」了人，使他淪為「供別人」使

用之物。人不再「借同別人」成為結合的主體，更正確地說，人不再

以聖事方式達成「身體的結合為一」，而成了供人使用之物，即女人

成為供男人使用之物，反之亦然 c ( ｛身體神學》 32:4)

因此，貪慾的困難不在於它給予性過分的重要性，而是它不能給

予性充分的重要性。它把性歡愉從人的生活其不可或缺的背景中孤立

出來。

第一部分，第三章：基督訴諸復活：若望保祿三世以榮福直觀表

明，天主為人類之愛的計劃最終得到圓滿實現。槳褔直觀這目標在時間

上是最後，但在意向上是最初的。作為意向上的最初，它決定其他所有

一切的事物，包括天主為人類之愛的原初計劃。再一次，「身體的配偶

性意義」是核心概念。

把自己交付給天主就是對天主何人自我交付的回應。在這樣的交付

中，人集結和表達其位格和靈魂與肉身兼備的主體性所有的能量。這

相應的自我交付將帶來完全和最終的福樂，是位格主體對天主自我交

付應有的回應﹔人在相應的自我交付中，身體的「童貞」（更確切地
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說，就是身體的貞濯狀況）將完全展現，那是身體的「配偶性」意義

在末世的實現，也是整個位格主體性的特有標記和真正表達。（〈身

體神學｝ 68:3) 

導言

再一次，我們應該注意「身體的配偶性意義」的重要性。人的位格

的最終滿全，因此所有的道德行為的衡量，取決於身體的配偶性意義的

實現。

第二部分，第一章：盟約與恩寵的向度：第二部分從基督的教導轉

到討論厄弗所書第五章「偉大的聖事」。若望保持二世在關乎聖事恩寵的

解釋中，他展示了配偶間之愛這「偉大奧秘」的內容。這是「真義」’藉

此真義身體的配偶性意義得以量度。

配偶之間的愛（或夫婦之愛）這個類比似乎主要強調天主自我交付予

人，而人是「從創世以來」在基督內獲揀選的（實在地就是祂向「以

色列」、向「教會」自我交付）﹔這交付按其真正的本質，或作為禮

物，是完全的（更確切的是「徹底」的）和不可撒侶的。這交付確是

「徹底」的，並因而是「完全」的．．．．
．．．婚姻是人世的現實，是夫婦之愛得以具體表達的方式，而婚

姻的類比在某些方面有助我們暸解恩寵這奧秘，那是在天主內的永恆

現實，也是在基督內人類獲救贖的「歷史中」的效果。然而，我們早

前說過，這個聖經類比不僅「說明」了這奧秘，而且這奧秘也反過來

界定和決定了瞭解這類比的適當方法，也界定和決定了類比的組成

部分，而聖經作者從這組成部分中看到這天主的奧秘的「肖像和模

樣」。因此，把婚姻（基於夫婦之愛）比作舊約「雅戚與以色列」和
新約「基督與教會」的關條對如何瞭解婚姻是關鍵的，並決定了暸解

婚姻的方式。（﹛身體神學｝ 95b:4-5) 

在這段文字中，若望保持二世在解釋配偶間之愛時，與十字聖若望

認為這愛是徹底的自我交付，因而是完全且不能撤回的見解不謀而合。

天主與人的盟約和祂恩寵的賜予，本質上是配偶性的。正就是以天主在

基督內這樣的自我交付作為準繩，夫妻必須要以此準繩來量度他們的身

體的配偶性意義。偉大的奧秘在其盟約和恩寵的向度裡’因而成為聖事

標記向度的準繩。

第二部分，第二章：標記的向度：「讀」或者「重讀」「身體的語

言」的概念，首先出現於關於婚姻在其標記向度之聖事性的那個部分。
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藉此誓言司，身體的語言在意識與意志的層面上，也在心與良心的層面

上，表達了一種意向。「我如今鄭重承認你作我的妻子／丈夫．．．．．．」

這句誓詞正是承載了那恆久不變、獨一無二和不可重複的「身體的語

吉」’並將之置於人與人的位際共融之中。「．．．．．．訐諾從今以後，無
論環境順逆，疾病健康，我將永遠愛慕尊重你，終生不渝。」這樣，

那恆久不蟹和歷久常新的「身體的語言」不僅是人與人的位際共融的

「底基」’且在一定的意義上是其不可缺少的內容。兩個位格一一男

一女一成為彼此的禮物。當發覺身體的配偶性意義後，他們按其男性

和女性特質成為這禮物，以不可逆轉的方式交付給對方，也就是付出

整個生命作為對方的禮物。（〈身體神學｝ 103:5) 

在這段文字中應該要注意的是若望保祿二世從「身體的配偶性意

義」發展出「身體的語言」的概念。

最後部分：《人類生命》（第三章：祂賜下生命的法律作為百姓的

產業）：〈人類生命〉的主要教導，就是有需要尊重在夫妻性行為中結

合與生育意義的不可分割性﹔若望保祿二世認為這相等於有需要「在真

義中重讀「身體的語吉」」。「這裡所說的正是按真義釋讀「身體的語

言』’那是我們在早前的聖經分析曾多次提及的。至於教會就此不斷宣

講的道德規範，獲得保祿六世在這份通論中重提和重新肯定，而且這規

範也來自按真義釋讀『身體的語言』」（《身體神學＞ 108:6 ）。「道德

上正當的調節生育這概念正是按其義重讀「身體的語吉」」（〈身體神

學》 125:1)

如此，〈身體神學〉的主要論點是十分簡單和易明的。它的第一步

是展示耶穌在關乎身體的配偶性意義上的教導（在其三個向度之內：在

「自起初」夫主的原初計劃﹔在現今與貪慾的鬥爭﹔以及在將來藉著復

活所享的滿全）。其第二步包括看到配偶性意義如何在偉大的愛情的聖

事中起作用，尤其是在身體的語言中所起的作用﹔身體的語吉是這聖事

的有效標記。其第三步包含指出《人類生命〉純粹要求男人和女人按其

義重讀這身體的語吉。這討論的說服力量在於它能夠帶出耶穌就有關人

的位格的真正發展和幸福等議題上的教導。耶穌的教導有著內在的說服

力，在於天主為人與人之愛的計劃的美當中。
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e. 閱讀《身體神學》的引路星

連同巴斯卡﹒艾穗，我們可以把〈身體神學〉的討論濃縮為一個

句子：「交付表達人身體本質上的真相。」 245從決依提瓦由十字聖

若望的夫妻間真誠自我交付之神學出發，到若望保祿二世的〈祂造了

男人和女人：身體神學〉的討論核心之間，有著一個深度的連貫性。

里修的聖女小德蘭寫道：「愛是交付一切和交付自己。 Aimer c ’est tout 

donner et se donner soi-meme. 」她與她的老師十字聖若望和學生若望保祿

二世的見解完全一致。 246她的格吉可視為踏上〈身體神學》旅途上的

一顆引路星。

要正確理解這顆引路星，我們必須謹記數個重點。第一，跟隨著若

望保祿二世，我們應該避免在情愛與純愛之間，以及在男人和女人相互

性慾滿足與自我無私的交付之間作出過分的區分。 247 「我把自己交付給

你，單單是站著你的好處：我對你可能會給予我的任何歡愉，不戚到興

趣。」如果某人對自己的配偶說出這樣的說話，這並不是純愛，而是在

配偶的臉上狠狠的打了一記耳光。情愛的動力和性慾的歡愉是夫妻間純

愛不可或缺的部分。藉著這動力和歡愉，人的身體在性交之中說著夫妻

245 艾德，“Don et theologie du c。中S”，頁 161 。

246 St Therese ofLisieux, Why I Love }'au, 0 Mary' (Pourquoije t'ain眩， 6 Marie！） ，詩節泣。

247 「基本上，「愛」是唯一的現實，但有不同的幅度．有時突顯這個幅度，有時則突顯

另一個幅度。但若把這兩個幅度完全分閉，結果將會是一幅諷刺的圖畫，或是一種愛

的貧乏版」（教宗本篤十六世著，天主是愛， 8 ）。純愛 （ Agape ） 一詞被仁十賢士本

和新約聖經選用，是代表愛（ love ）的一個普遍用詞。就其本身而盲，並沒有「單純

意指自我交付的愛」這特定意義。情愛 （ Er心）在仁賢士本中只出現過兩次（嚴7:18;

30:16 ），在新約聖經中更是從來沒有用遇。我們可以在撒慕爾紀下第二章13:15 中看到

純愛 （ agape ） 的寬度。在達味之子阿默農強姦了自己異母的妹妹塔瑪爾後，「阿默農

立即十分憎恨她，且他如今對她的憎恨，遠超過以前對她的愛戀（ hyper teagapen hen 

egapesen auten ） 」新修訂版標準聖經（ The New Revised Standard F台rsion ） 在這語境中

正確地翻譯“agape" （愛戀）為“ lust”（貪戀）：“H的 loathing was greater than the lust 

he had felt for her." ( 2 Samuel 13: l 5 ）「單純自我交付的愛」傾向依附「純愛（哼哼的

」的意義，可能是因為在新約聖經經常以純愛來表達愛（ love ）的後果﹔特別是在論及

天主對人的愛之語境中。（中譯者詮：中文版恩高聖經在撒下13:15中翻譯agape 為愛

戀。）
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聞自我交付的說話。

作為婚姻聖事的施行人．．．．．．男人和女人奉召去表達他們身體奧妙「語
言」的全部真義，即那專屬於身體的語言的全部真義。藉著各種姿勢

和反應，藉著所有互相配合的動力與歡愉（這是直接來自具男性和女

性特質的身體，在行動和互動的身體），藉著這一切，這個人、這個

位格在「說話」。（﹛身體神學｝ 123:4) 248 

第二，若望保祿二世在提出關乎徹底交付的性觀點時，他絲毫沒有

半點懷疑性交就是這樣的，性歡愉就是這樣的。在這方面，他對山中聖

訓的道德觀的看法與摩尼教蔑視性的思維，有著天壤之別。

山中聖訪ii真正的道德觀藉「實踐」而逐步實現﹔如要對基督的話（瑪

5:27-28 ）和這樣的「實踐」作出適當的詮釋，必須在思想和態度上

完全擺脫摩尼教的元素。摩尼敦的態度可導致身體的「殲滅」 即
使不是真實的，也至少是意向性的﹔也會導致否定人類的性之價值，

否定人的男性和女性特質，或至少在生育所示的「需要」之範圍內，

予以「容忍」。相比之下，基於基督在山中聖訓的話，基督徒信仰道

德觀的特色就是轉化有位格的人（男人和女人）的意識和態度，好
能按照造物主的原初計劃，表達和實現身體與性的價值，使之為「人

與人的位際共融」服務，那是人類道德與文仕最深層的底基＝為摩尼
教的思想來說，身體與性意欲可說是構成了「反價值」﹔治情相反，

為基督徒信仰來說，它們總是「未獲充分重視的嘖值 c 」（〈身體神

學） 45:3) 249 

無疑的，若望保祿二世在這方面看到有訐多需要改善的地方。他看

到在基督徒當中，他們對性本身是美好這方面的重視是不足的。在他看

來，基督徒有這樣的缺點，並不是因為他們是基督徒﹔而是因為他們受

248 我們很難看到細心閱讀《身體神學》的請者，會控訴若望保祿二世在這一點上呈現出

一幅夫妻間之愛的不完整圖畫。「一福較完整的圖畫應該可認出，自我的交付亦同時

涉及人性的滿足和性歡偷﹒．．．教宗在婚姻和性意欲上的教導不足以發展或甚至是完全

忽視7婚姻中性歡愉的作用。」古倫（ Charles E. Curran）著，〈若望保祿二世的倫理

神學 （ Moral Theology of John Paul II) ｝，頁 170-72 ，頁 l肘。古倫忽略了許多篇幅，

參閱「索引」歡愉，以及其他相互參照資料 3

249 再一次，一個細心的讀者難以寫出 「《身體神學〉所給予的印象是激情和性歡愉是

完全被受懷疑的，而有需要控制。儘管貪慾和色慾持續存在著危險，教案似乎不承認

與世相關的基本善。」吉倫著，《若望保祿二世的倫理神學〉，頁170 。
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到笛卡兒哲學對自然的看法，這種現代思潮特徵的影響，以及受到困前

者而產生的後果的影響，即對性愛戚到平淡乏味，這是陸革命的一種特

徵。我們或許可以這樣總結若望保祿二世對性革命的評價：性革命沒有

予以恆的價值和美好足夠的重視。它把性從身體的配偶性意義中分割出

來，因而剝奪了性的深度。它贊同性謊言，當中徹底交付的語盲，被個

人自主的反語和利用他人以求享樂的做法所覆蓋。若望保祿二世經常清

楚地肯定性歡愉是美好的（參閱索引歡愉）﹔然而他視性歡愉’是屬於

男人和女人間徹底交付之推動力最深層和最內在的本質。

第三，〈身體神學》並不主要為告誡人要跟隨身體的規律，而是宣

講令人信服的身體的福音。若望保祿二哇沒有視耶穌首要是一位道德說

教者，只講授自我交付的愛的高理想，而置人類於因肉身的軟弱，和因

嘗試但未能達到理想之愛而戚到失望。相反，耶穌主要以救贖者身分說

話，祂克勝罪惡，為真正的轉f七，為能在聖神內生活而開拓新路。祂是

身體的救贖者（參閱索引肉身的救續），祂有能力在血肉的心上刻上愛

的法律。「我必......拿走他們鐵石的心，給他們換上一顆血肉的心。」

（則 11:19 ）「我要將我的法律．．．．．．寫在他們的心頭上。」（耶 31 :33 ）祂

有權要求人徹底的自我交付，因為祂自己做了這樣的自我交付予人類，

祂的交付是有效的。

基督的話來自這救贖奧跡的神性最深處，這最深處使我們得以發現和

加強人（男人或女人）的尊嚴與身體的配偶性意義之間的閱（系。基

於此意義，這些話使我們得以領會和實現成熟的交付的自由，而這

種自由可見於婚姻的不可拆散性，以及為天主的國而割捨婚姻。基督

藉著這些不同的方式，「圓滿地向人敢示人之所而為人的內涵，並清

楚展示人的果高召叫」（〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 22: 1 ）。這
個召叫正是藉著肉身的救買賣這奧跡，銘刻在人整個靈與肉的合成體

( compositum ） 之上〔作者自行標明重點）。

我們為領會基督的話所作的一切默想都是以肉身的救贖這奧跡為

最終基礎。（﹛身體神學｝ 86:8) 

在〈真理的光輝〉中，若望保祿二世為基督徒倫理的真正形式，指

出了救贖的重要影響。
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結構輿論據

耶穌表示誠命不應理解是最低的界限，而不准超越，而是走向倫理和

靈性的成全境界的道路，其中心就是愛（參閱哥3:14 ）。這樣「不可

殺人」的誡命，就成了邀請人顯示關懷的愛情，保護愛情人的生命，

禁止姦淫，就成了邀請人以純潔的眼光看人，尊重身體的配偶性意

義。耶穌自己就是活生生的法律的滿全，因為祂以完全的自我交付滿

全了法律的真正意義－祂自己成了每一個人的活的法律，邀請每一個

人追隨祂’藉聖神賜予人恩寵，把祂自己的生命和愛與人分事，並給

予力量在選擇與行動上為自己作證（參閱若13: 34-35 ）。 250

〈宗、

在《祂造了男人和女人〉，若望保祿二世給我們留下了他偉大的

視界，其深深紮根於十字聖若望﹔這視界聚焦在愛的奧跡，這奧跡始自

聖三，藉基督與教會的淨配關條，而延伸到具體的男人和女人的身體。

《身體神學〉的航程漫長，且偶闊十分困難，但是，它會為你的時間和

努力，豐厚地回報讀者你們。

250 若望保祥、二世著，《真理的光輝〉’的。
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第一章

基督訴諸「起初」

一．何謂「起初」？

1仰年怖日公開接見集會講調

（〈教導》 2,no.2 ﹝ 1979﹞： 234-36)

1. 世界主教會議常會將於明年秋季在羅馬召開，會議的籌備工作已進

行好些時候了。是次主教會議的主題為「基督徒家庭的責任〔或角色、

恩賜、任務〕」（De muner伽JS j仰的ae chr叫ianae ） ，主要是探討家庭這

個既度著人的生活也度著基督徒生活的團體，而這團體自起初已具有基

礎地位。根據瑪竇和馬爾谷福音的記載，主耶穌在這有關婚姻的對談

中，正是使用了「自起初」一詞。我們要反省「起初」一謂的意思﹔此

外，我們也要闡明基督為甚麼在這個情況下訴諸「起初」﹔為此，我們

要就相關的聖經文本作出更仔細的分析。

細讀創世紀

2. 法利塞人曾經就婚姻的不可拆散性向耶穌基督提出質詢。耶穌

在祂與法利塞人的對談中兩次訴諸「起初」。對談是這樣發生的。

有些法利塞人來到祂眼前，試探祂說：「許不許人為了任何緣故休自

己的妻子？」祂回答說：「你們沒有念過：那創造者自起初就造了他

們男人手口女人﹔且說：「為此，人要離開父親和母親，依附自己的妻
子，兩人成為一體」的話嗎？這樣，他們不是兩個，而是一體了。為

此，凡天主所結合的，人不可拆散。」他們對祂說：「那麼，為甚麼

梅瑟還吩咐人下休書休妻呢可」耶穌對他們說：「梅瑟為了你們的心
硬，才准許你們休妻﹔但起初並不是這樣。」（瑪 19:3-8)

基督沒有接納對談者意圖展開交談的切人點﹔可以說，祂並不贊同

他們就這個問題所釐定的範圍。祂不願糾纏於法律事拘或詭辯，卻兩次
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1:2 基督訴諸「起初」

訴諸「起初」。這樣，祂明確地引述創哩紀的相關經文，而這些經文也

是對談者所熟悉的。基督從這些載有最古老眉立示的經文作出結論，對談

亦就此結束。

3. 由此可見，「起初」意指創世紀所講述的事。那就是基督以摘

要方式引用的創世紀 1 :27 所述的：「那創造者自起初就造了他們男人

和女人」，而原來的整段經文是：「天主於是照自己的肖像造了人，

就是照天主的肖像造了人：造了男人和女人。」師傅稍後又訴諸創世

紀2:24 ：「為此人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一

體。」基督引用這些經文時，幾乎是「全文照錄」（ in 臼tenso ） ，賦

予更清晰明確的規範意義（因為這些創世紀經文像在陳述事實：「人

要．．．．．．依附自己的妻子．．．．．．二人成為一體」）。這規範意義不無道理，

因為基督不只引用經文，且接著說：「這樣，他們不是兩個，而是一體

了。為此，凡天主所結合的，人不可拆散。」「人不可拆散」這句話是

決定性的。按照基督的這句話，創世紀2:24這個最古老的敵示實在是述

說了天主之言所包含的真正內容，也就是婚姻的專一和不可拆散性。

4. 那麼，有人可能認為問題已經解決了，耶穌基督的話已肯定了

天主自「起初」創造人時所制定和建立的永恆法律。此外，看來師傅在

肯定造物主這基元律法時，無非是為了訴諸首位立法者天主的權威，從

而確立這律法應有的規範意義。然而，「自起初」一詞意味深長，重複

了兩次，清楚地引導對談者思考人怎樣在創世奧跡中受造成為「男人和

女人」’好能正確理解創世紀經文的規範意義。無論是為當時或現今的

對談者來說，這是同樣有效的。因此，考慮到這一切，我們在目前的研

讀中，必須代人基督現今對談者的身分。

5. 在接下來的問三公開接見集會所作的探討中，作為基督現今的

對談者，我們將嘗試更詳細思索聖瑪竇的經文（瑪 19:3-8 ）。為領會基督

賦予這些經文的意義，我們將嘗試深入探究基督意味深長地訴諸的「起

初」。這樣，我們會從遠處密切關注來屆世界主教會議的與會者就此主

題正在進行的重要工作。除了一眾主教外，還有許多牧者和平信徒參與

其事﹔他們都戚到自己肩負重任，要履行基督授予婚姻和基督徒家庭的
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責任，那是祂自始至終一直授予的責任，也是祂在我們這個時代、在當

代世界仍繼續授予的責任。

我們今天展開這個環節的探討將會在往後的周三集會延續。這些探

討的目的之一可說是從遠處配合主教會議的籌備工作，但不是直接論述

會議的主題，而是探究這主題的深層根基。

21979年9月 12 日公開接見集會講詞

（〈教導＞ 2,no.2 [1979]: 286-90) 

I. 上周三我們展開了一個環節的探討，探討主基督就對談者所提出有關

婚姻的專一和不可拆散性的問題所作的回應。我們也記得，法利塞人對

談者訴諸梅瑟法律，但基督卻引述創世紀的話訴諸「起初」。

這裡所指的「起初」是創世紀開首部分述說的內容。如要分析「起

初」這個現實，就必須首先回顧那段經文。事實上，基督在與法利塞人

對談時所說的話（即瑪竇福音十九章和馬爾谷福音十章所記載的）構成

了一個片段，處於一個清晰明確的語境之中﹔若是撇除這個語境，就無

法理解或正確詮釋基督的話。這個語境由這句話帶出：「你們沒有念

過：那創世者自起初就造了他們男人和女人．．．．．．？」（嗎 19:4 ）此話述及

所謂人受造的第一個敘述，屬於t天創世工程的一部分（創 1:1-2:3 ）。相

對來說，基督引用的另一段經文創世紀2:24這個直接語境，就是所謂人

受造的第二個敘述（創2:4-25 ﹝中譯者註：英譯本原為2:5-25 ﹞），且創世紀

第三章整體來說也間接屬於這個敘述。在概念和風格上，人受造的第二

個敘述與原初的清白無罪、人的幸福和人的第一次墮落等描述形成一個

整體。考慮到基督取自創世紀 2:24 的話所表達的內容是那麼具體明確，

我們至少可以把創世紀第四章第一句經文納入這個語境之中，而這一句

是描述地上的父母如何懷孕和誕下一個人。以下的分析將會依照這樣的

語境進行。

人受造的第一個敘述

2. 從聖經批判學的角度來說，我們應立即想到人受造的第一個敘

127 



2:2 基督訴諸「起初」

述比第二個敘述較為新近。第三個敘述的來源可追溯至更久遠的時代。

我們把這較古老的文本稱為「雅威典」’因為它用「雅威」稱呼天主。

我們不難戚受到，雅威典所呈現的天主形像具有相當明顯的擬人化特色

（其中包括：「上主天主用地上的灰土形成了人，在他鼻孔內吹了一口

生氣。」創 2:7 ）。相對於這個描述，第一個敘述（即按時序較為新近

的敘述）不論在描寫天主的形像，還是在闡述有關人的基本真理方面都

成熟得多。這個敘述源於司祭典傳統和以「厄羅依」稱呼天主的「厄羅

因」傳統。

3. 根據瑪竇福音第十九章記載，耶穌的回答是訴諸這個有關人受

造為男人和女人的敘述。考慮到這個敘述是置於七天創世工程的描述之

中，我們可視之為一個關乎宇宙萬物的敘述：人在地上與有形可見的世

界一起受造。然而，造物主同時命令人治理和管理大地（創 1:28 ），因此

人的地位在世界之上。雖然人與有形可見的世界如此緊密相連，但聖經

的敘述並沒有說他肖似其他受造物，而只是說他肖似天主（「天主於是

照自己的肖像造了人，就是照天主的肖像造了人。」創 1:27 ）。七天的創

世工程顯然是一連串循序漸進的過程﹔ l但相比之下，人並沒有自然順序

接著受造。造物主似乎在讓人存在之前稍停片刻，好像是經過反覆思量

才作出決定：「讓我們照我們的肖像，按我們的模樣造人。」（創 1:26)

4. 雖然這個有關創世的第一個敘述按時序來說是較晚期的，但最重

I 在述說沒有獲賜生命的物質時，聖經作者採用另一些述詣，例如「分開」、

「稱」、「造」、「擺列」，對比之下，在述說獲天主賜予生命的存有時，則使用「

創造」和「祝福」等字眼。天主命令他們「生育繁殖」。這命令適用於動物和人類，

指出肉身性（中譯者註： bodiliness ，人為血肉之軀的特質）是兩者共有的特質（參閱

創 I :22-28) 

儘管如此，按照聖經的描述，人的受造在本質上有別於天主在此之前的其他1t工。人受

造的描述附有鄭重的開場白，好像這是天主經過深思熟慮才作出重要行動，而且最重

要的是，人乃天主的肖像，他或她的獨特尊嚴是因「肖似」天主而更顯突出。

當創造沒有生命的物質時，天主「分開」它們﹔祂命令動物擎生繁殖，但只有在創造

人的時候，經文才強調性別的差異：「造了男人和女人」’天主也祝福他們生育繁

殖，也就是建立位格之間的連繫（創 1:27 28) 
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要的是，它具有一種神學特色。最能顯出這一點的，就是人的定義是以

他與天主之間的關條為依據（「就是照天主的肖像造了人」）。這個關

條同時肯定，絕對不可能把人貶抑為只屬於「世界」。聖經開首的幾句

話已顯明，我們不能僅以取自「世界」（即有形可見、具有軀體的受造

物之總稱）的範疇來理解或說明人全部的深層意義。儘管如此，人也是

身體。創世紀 1 :27確認，這個有關人的基本真理適用於男與女：「天主

於是照自己的肖像造了人．．．．．．造了男人和女人。」 2我們必須承認，第一

個敘述是簡明扼要的，並沒有任何從主觀角度出發的描寫，所包含的只

是客觀事實，也闡釋客觀現實。它述說人（男人和女人）是按天主的肖

像受造，並在稍後加插了天主的第一個祝福：「天主祝福他們說：「你

們要生育繁殖，充滿大地，治理及管理大地．．．．．．』」（創 1:28)

5. 我們已留意到，人受造的第一個敘述既具神學特色，同時亦蘊藏

強有力的形上內容。我們不應忘記，對於力圖瞭解「存有」和「存在」

的思想家來說，創世紀這個文本成為最能做迪他們的資料（或許只有出

谷紀第三章才可與這個文本相比）。 3儘管在這個片段中，有些表述流於

累贅鬆散，但文本主要是從存有和存在（ esse ） 這兩方面來界定人。在

其中，人的定義是偏重形上層面多於物質層面。人受造的奧跡（「就是

2 原文記載：「天主於是照自己的肖像造了人（ ha adam ，複集合名詞．「人
類」？），就是照天主的肖像造了人：造了男人（ z站ar男）和女人（ n'qεgah女）。」

（創1:27 ）若望保祿二世加入補充。

3 出聖奧恩定開始，有很多哲學家探討「我是自有者」（出 3:14 ）這崇高的真理 （ Haec

sublimis veritas ） 。奧恩定相信柏拉圖必定知道這句經文，因為他認為此話跟柏拉圖

提出的概念十分接近。通過安瑟莫，奧恩定有關天主「本質 J ( essentialitas ）的信理

為聖維多的李察（ Richard of St. Victor ）、海斯的亞歷山大（ Alexander of Hales ）和聖

文德等人的中申學帶來深遠影響。「為了從這個出谷紀的哲學詮釋推進到聖多瑪斯提出

的哲學詮釋，就必須把己分闋的『本質的有』（ the being of essence ）與『存在的有』

(the being of existence ）重新連結起來 0 多瑪斯證明天主存在的論證已把兩者連結起

來。」

艾克哈（Meister Eckhart）的立場與此不同。他以這段經文為基礎，認為天主就

是「純然存有」 （puritas essendi ） ：祂的地位超越存有（ est aliquid alt叫s ente ） 。參

閱 E Gilson, Le Thomisme (Paris: Vrin, 1944) , 122-27; E. Gilson, History of Christian 

Philosophy in the Middle Ages (London: Sheed and Ward, 1955) ' 810 。
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照天主的肖像造了人」）符合生育的視角和形成中（戶eri ） 的視角：生育

是指「生育繁殖」’形成中則是指人在哩界和時空中從無到有的形成過

程，而這形成中必定離不開受造物的形上處境，也就是可有可無的存有

( contingens ）的形上處境。創世紀第一章的描述提供了形上的語境，而

我們必須在這個語境中瞭解善的實體，也就是價值的層面。事實上，在

仁天的創世工程中，這個層面幾乎每天都出現，並在天主創造人類之後

達到高峰：「天主看了祂造的一切，認為樣樣都很好。」（創 1 :31 ）因

此，我們可以肯定地說，為那些主張「存有與善是可彼此對調的」 （ ens

et bonum convertuntur ） 的形上學、人學和倫理學來說，創世紀第一章已成

為無可置疑的參考指標和穩固基礎。當然，這一切為神學來說 尤其是

為身體神學來說 有其重要性。

6. 現在就此擱下來吧。我們將在下周集中論述創世的第三個敘述，

也就是那個聖經學者認為時序較旱的敘述。至於剛才提及的「身體神

學」一詞，我們將留待另一次集會才詳細解說。現時我們應先嘗試更深

入研讀基督所訴諸的創世紀片段。

人受造的第三個敘述

3仰年9月 19 日公開接見集會講調

（〈教導｝ 2,no.2 [1979]: 323-27) 

1. 基督曾在論及婚姻時訴諸起初。我們上周參照基督有關婚姻的言論，

探討創世紀第一章所載人受造的第一個敘述。今天我們將進而探討第二

個敘述。在其中，天主的稱號為「雅威」，因此一般認為這個敘述屬於

「雅威典」。

人受造的第二個敘述（與原初清白無罪、原初幸福和第一次墮落

的描述相連）按其性質具有另一種特色。我們暫且不會討論這個敘述的

細節，而將會在稍後的分析予以重述。儘管如此，我們必須注意，整個

文本在闡明有關人的真諦上顯出了獨特的深度，與創世紀第一章的文本

很不一樣。我們可以說，這種深度按其性質主要是關乎主體的，因而在

130 



何謂「起初」 3:1 

某程度上是關乎心理的。創世紀第二章表達了人的自我瞭解，可說是這

方面最古老的描述和記錄﹔而且，第二章連同第三章，首次述明了人的

良心。藉著更深入探討這段經文，並通過這段敘述的古體形式及其呈現

的早期神話色彩， 4我們在這核心 （ in nucleo ） 幾乎找到全部有關分析人的

4 按照十九世紀的理性主義語盲，「神話」一詞指不包含在現實的事物，是想像的產物

（馮特Wundt ），或非理J性的事物（布留爾 Levy-Bruh！），但在二十世紀己修訂對神話

概念的理解。

華爾克（ L. Walk）從神話看到自然的、原始的和非宗教的哲學：奧托（ R. Otto ）認為

神話是宗教知識的工具﹔對比之下，樂格（ C.G. Jung）認為神話是原型的展現，表達

了「集體潛意識」（ collective unconscious ），即內在活動的象徵。

伊利亞德（M. Eliade ）在神話中發現了理性和實證研究無法觸及的現實結構。事

實上，神話改變事件的範疇，使人能夠瞥見超越的現實：它不但是內在活動的象徵

（如榮格所肯定的），也是人類精神的一種自主和富創意的行動，且毆示藉此得以發

生。參閱： M.Elia針，卦。tte d瀉的toire des religions (Paris, 1949) , 363; Images et symboles 

(Paris, 1952), 199-235 。

根據田立克（ P. Tillich ），神話是一個自各種現實元素所構成的象徵，衰達了存有的絕

對和超越，而這樣的存有是宗教行動所趨向的。

石利爾（ H.Schli訂）強調，神話與歷史事實無闕，而且不需要歷史事實，這是因為神話

描寫人的宇宙性終向，而所描寫的〔終向〕常是相似的三

呂格爾（ P. Ricoeur ）說 「神話並非要解說世界、歷史、終向。神話是以世界

（即來世或第二個世界）的表達方式，呈現人如何理解其自身存在的基礎和限制．．．

它採用客觀的語言，表達了人意會到自己有所依存，所依存的正處於世界的終結和起

源。」（ Paul Ricoeur, The Con,月ict of Inteψrelations: Essays in Hermeneutics (New York: 

Continuum, 1989 ) , 3 86-8 7. ) 

「「亞當型』神話（ Adamic myth ）是最卓越的 （par eλcellence ） 人學神話，亞當意

指人。可是，並非任何有關『人的始祖」（ primordial man ）的神話都是 r亞當型」神

話 ．．只有「亞當型』神話才完全是人學神話。這意味著它具有三個特點。 J

「首先，它是淵源神話（ etiological myth ），述說惡是源自人類的一個祖先，而這個祖

先與我們是處於同質的狀態．．．．．」

「第二個特點：有關亞當的這個淵源神話，它極力把惡的起源從善的起源區分出來：

其用意在於指出惡的起源是根本性（ radical ）的：相比之下，萬物美善的起源是更為

基元性（ primordial ）的，兩者截然不同．．．．．．為亞當型神話的人學特質來說，根本性與

基元性之分別是不能忽視的：據此，人在受造物的懷抱中成為惡的開端，但萬物的絕

對開端是在於天主的創世行動﹒．．．．」
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要素，那是現代（尤其是當代）哲學中的人學特別留意的要素。我們可

以說，創ttt~志第二章闡述了人的受造，尤其是人的主體性這方面。當我們

比較兩個敘述，便會確信這主體性符合人是 I按天主的肖像」受造這個客觀

現實。此外，正如我們將在以下的分析看到，這事實對於身體神學也是重

要的。

2. 基督回應法利塞人時訴諸「起初」’首先引用創世紀 1 :27指出

人的受造：「那創造者自起初就造了他們男人和女人。」這是很重要

的﹔祂是在這話之後，才引述創世紀2:24的經文。至於直接描述婚姻的

專一和不可拆散性的吉論，是緊接在創世的第二個敘述之復。第三個敘

述有其特色：天主創造女人是與創造男人分開的（參閱創 2:18-23 ），至

於天主創造第一個人（男人）的敘述則可見於創世紀2”。聖經稱這第

一個人為「亞當」（＇地am ），而從創造第一個女人後，即開始稱他為

「男人」（ 'i且） ' 5那是相對於「女人」（稱之為＇iss計，因為她從男人，IS

而來）。同樣重要的是，當基督訴諸創世紀2:24日寺，祂不僅把「起初」

「最後是第三個特點：在亞當型神話中，人的始干且是中心人物，而其他一些或會使故事

偏離重心的人物則屬次要，不會減損亞當型人物的主角地位。」（ Paul Ricoeur, The 

秒mbolism of Evil [San Francisco: Harper & Row, 1967]: 232-34.) 

「這個神話為亞當（人）起名哼，顯明了人的惡具有實在的普遍性﹔在亞當型神話

中，懺悔的精神成為這種普遍性的象徵。這樣，我們再次發現所謂的『神話的普遍化

功能」。可是，我們同時發現，懺悔的行為也敢動了其他兩種功能．．．．．．因此，史前神

話不僅把以色列人的經驗推而廣芝，在各時代、各地域套用在全人類身上，而且也述

及先知的教導中所呈現的一種張力，也就是在以色列人特有的終向中所含的定罪與仁

慈之間的巨大張力，並將之延伸至全人類身上。」

「最後，由於神話是引發自以色列人的信仰，它還具有最後一個功能：藉著探究那屬

於本體和那屬於歷史的事物兩者之間的分野，神話為進一步的思考作好準備。 J （同

上， 241-42)

5 〔英譯者註： '1吋日】 is且尬的發音分別是 essh 和 esshsl尬，童音在最後的音節。〕就詞源

學而盲，我們不排除希伯來文泛的字根意指「力量」（＇ys 或＇ws ），對比下，＇ issah則

關乎一些包含「女人」和「妻子」等相關意義的閃族用詞。

這個聖經文本採納的詞源學有其普及性，是為強調男人和女人有同一的起源：兩個字

的半諧音關條似乎確認了這一點。
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與創世奧跡連結起來，而且可謂把我們帶到人的原初的清白無罪與原

罪之間的交界線。創世紀所載人受造的第二個敘述正是處於這個語境之

中。這裡記載的主要內容是：「然後上主天主用那由人取來的肋骨，形

成了一個女人，引她到人前，人道說：『這才真是我的骨中之骨，肉中

之肉，女的直稱為「女人」，因為是由男人取出的。』」（創2:22-23) 「為此

人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。」（創 2:24)

「當時，男女二人都赤身露體，並不害羞。」（創 2:25)

3. 緊接這幾節經文之後，創世紀第三章開始敘述男人和女人的第一

次墮落﹔他們的第一次墮落關係到那棵早已給命名為「知善惡樹」的奧

秘之樹（創2:17 ）。此後，一個全新的處境出現了，本質上是與先前的截

然不同。知善惡樹是一條交界線，處於創世紀所述說的兩個原初處境中

間。第一個處境是原初的清白無罪：當時，人（男人和女人）可說是意

會到自己原來並不認識善惡，直至他違反造物主的禁令，並吃了知善

惡樹的果子那刻為止。相比之下，第二個處境是人在蛇象徵的魔鬼懲

蔥、下違反造物主的命令，然後發現自己好像認識了善惡。這第二個處

境確立了人的罪性狀況，與原初清白無罪的狀況形成對比。

雖然雅威典文本整體上是簡明扼要的，但已足夠區別和對照這兩

個原初處境。我們在此論述的是處境，所討論的這個敘述是事件的描

寫。然而，透過這個描述及其中所有細節，人的罪性與人的原初清白

無罪兩種狀況之間的區別更顯清晰。 6系統神學就是要從這兩個對立的處

6 「宗教語言本身要求把「圖像』，或更準確地說是『比喻形式』變調為「概念形式」的

表達。」

「乍看之下，這種變調似乎純粹是外在的改變，也就是從外所施加的改變。比喻性的

語盲似乎是基於一個西方文仕特有的情況，而不得不採取概念的路線。在西方文t

裡’宗教語盲經常接觸到另一種語盲， rm哲學語盲，而哲學語言正是最卓越的概念性

語盲﹒．．．．．如果說人們確實只可以在某個詮釋團體中根據某個詮釋傳統而理解某個宗教

用詞，那麼確實沒有任何詮釋傳統不是藉著某些哲學概念 F傳遞」的。」

「在聖經中，『天主』（ God ）一詞從多種語篇方式（敘述和預言、法律文本和智慧

文學，主支盲和言贊美詩）的聚合取得意義﹔聚合既包含這些語篇方式的交匯點，亦包含

各種方式無法囊括的範圈。如上文所言，『天主』一詞也必須被納入概念的範疇，並
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境區分人性兩種截然不同的狀況，即「完整人性的狀況」 （ stat的 naturae 

integrae ） 和「墮落人性的狀況」 （ status naturae lapsae ） 。這可見於創世紀

第二章和第三章的雅威典文本，其中記載了最古老的眉立示，而且為人的

神學和身體的神學來說，顯然具有重大意義。

「肉身的救贖」（羅8:23)

4. 當基督訴諸「起初」時，祂引導對談者注意創世紀2:24所記載的

話。從某種意義上說，祂是命令他們越過創世紀的雅威典文本所述人的第

一個與第二個處境之間的交界線。祂不贊同梅瑟「因為人的心硬」而允許

的事情，並訴諸天主的首個命令﹔在這個文本中，這個命令關乎人的原初

清白無罪狀況。這就是說，儘管人已失掉其原初的清白無罪，但這個命令

依然有效。基督的答案是明確清楚的。因此，我們必須由此得出規範性的

結論﹔這些規範性的結論為倫理學來說有重大意義，為人的神學和身體

的神學更是如此。身體神學屬於神學中的人學範疇，建基於那位敢示自

己的天主之言。我們將嘗試在下次的集會中作出這樣的結論。

4仰年9月26 日公開接見集會講調

（〈教導｝ 2,no.2 [1979]: 378-82) 

I. 當基督就婚姻的專一和不可拆散性這問題作出回應時，祂訴諸創f自己

有關婚姻主題的經文。在先前的兩次探討中，我們分析了被稱為厄羅因典

（創 1 ）和雅威典（創2 ）兩個文本。今天，我們將會總結這些分析。

當基督訴諸「起初」時，可以說，祂要求對談者跨越創世紀所述

的交界線，這交界線處於原初的清白無罪與隨著起初的墮落而來的罪性

以哲學所述的絕對者（即第一推動者、第一困、存在的現實（ Actus Essendi ） 、完美的

存有等）重新詮釋。因此，我們對天主的概念屬於本體神學（ onto-theology ）的範疇。

在其中，這個概念不斷整理著神學語義學之中的全部關鍵字詞，但沒有離開形上學規

限的意義範圍。」（ Paul Ricoeur.,“Biblical Hermeneuti侃”， Semeia 4 (1975) 29-145，在

此引用 129-30 。）

至於從形上學所作的歸納能否真正表達象徵語言和形上語言所隱藏的內容，則是另一

個問題。
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狀況之間。

這條交界線與知善惡樹有著象徵性的連繫。在雅威典文本中，知

善惡樹劃分了兩個完全對立的處境：即原初的清白無罪與原罪兩個處

境。這兩個處境存在於人的身上，存在於人的內在生命、知識、意識、

良心、選擇和決定，而這一切都關乎人與天主的關條。在雅威典文本中

（創2-3 ），造物主也是盟約之主，祂與受造物 即祂所造的人一訂

立了最古老的盟約。知善惡樹表達和象徵了人與天主之間的盟約在人心

裡遭受破壞，標誌著兩種完全對立的處境：原初的清白無罪與原罪兩個

處境，連同人從原罪所繼承的罪性。然而，基督在訴諸「起初」時，祂

的話讓我們在人身上找到重要的延續性，並找到人類這兩種截然不同的

狀況或向度之間的連繫。有罪的狀況是「歷史中的人」的一部分。「歷

史中的人」就是瑪竇福音第十九章所述的人，即基督的對談者，還有歷

史上各時代中每一個可能或實在提出質詢的人，當然也包括現代的人。

然而，在每個人身上，這種狀況（「歷史中人的」狀況）歸根究底是源

於，從神學而論，「歷史中人的前期」（ theolo耶al "prehistory＂以下簡稱

「神學上歷史中人的前期」），也就是原初清白無罪的狀況。

2. 這不是純粹辯證的問題。認知的法則與存有的法則是一致的。

如果不參照或訴諸人原初（從某些意義上說是「歷史中人的前期」）和

根本的清白無罪狀況（事實上，基督也訴諸這狀況），就不可能瞭解

「歷史中人」的罪，佳狀況。因此，罪性作為一種狀況，作為人的存在的

一個肉度，其出現自起初已經與人真正的清白無罪扯上關條。人的清白

無罪是一個原初和根本的狀況，反映了人是「照天主的肖像」受造的。

這一點不僅適用於第一個人（男人和女人）的情況，即創世紀第二至三

章這個雅威典文本所述事件中的「角色」（ dramatis personae ） 和主角的情

況，也適用於人存在的整個歷史過程。因此，為歷史中的人來說，其根

源可追溯至所屆主示的神學上歷史中人的前期：為此，我們必須參照原初

的清白無罪，仔細說明歷史中的人的罪，性（包括靈魂與肉身的罪性） ' 

我們可以說，這就是闡述「共同繼承」的罪，更準確地說，是「共同繼

承」的原罪。儘管在每個歷史中的人身上，這罪表示恩寵失落的狀況，
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但其本身也指向那恩寵，具體而言就是原初清白無罪的恩寵。

3. 根據瑪竇福音第十九章，當基督訴諸「起初」時，祂不僅表明

在人類生活的歷史，人已失掉了其原初清白無罪的狀況。我們有理由認

為，祂的話亦有力地道出了救贖奧跡。事實上，早在創世紀第三至三章

這個雅威典文本的語境中，我們已見證人（男人和女人）在破壞了他

與造物主訂立的原初盟約之後，按創世紀3: 157這段所謂的原始福音所

述，他領受了第一個救贖的許諾，並開始活於救買賣的神學之展望中。因

此，「歷史中」的人（既指瑪竇福音第十九章所述基督的對談者，亦

指現今的人類）是活於這個展望之中。因為代代相傳，人參與了人罪性

的歷史，但人不單參與這歷史，並因為人是位格和獨一無二的主體、這

歷史的主體，人也參與了救恩史，同時是救恩史的主體和共同創造者。

因此，他不僅因其罪性而被拒諸原初清白無罪的門外，同時亦開放迎向

那在基督身上並通過基督的行動而實現的救贖奧跡。羅馬書的作者保祿

表達了「歷史中」的人所處的這個救贖展望：「我們這已蒙受聖神初果

的，也在自己心中歎息，等待著．．．．．．我們肉身的救贖。」（羅 8:23 ）在探

究基督的話時，我們不要忘記這個展望。在論述婚姻的不可拆散性的對

談中，祂訴諸「起初」。如果那個「起初」只指向人受造為「男人和女

7 希臘文舊的聖經譯本（七十賢士譯本）可追溯至大約公元前第二世紀。該譯本早已從

默西亞的角度詮釋創世紀3:15 ，採用 autos這個惕性代名詞來指示中性的希臘文名詞

sperma （種子）（拉丁文通行本譯為semen ）。猶太傳統繼續採用這個詮釋。

自重依勒內（﹛駁斥其論﹜’ III, 23, 7) 開始，基督徒的釋經學認為這段經文是「原始

福音」（ Protoevangelium ），預告耶穌基督將要戰勝撒彈。雖然在過去幾個世紀，聖

經學者對這段經文作出其他詮釋，甚至有人反對默西亞式的詮釋，可是近年學者在另

一個層面重拾這樣的詮釋。事實上，雅威典的作者把歷史中人的前期與以色列的歷史

連繫起來：達味的默西亞王朝是以色列歷史的高峰，將會實現創世紀3:15所述的許諾

（參閱撒下7:12)

新的從同一的默西亞觀點說明訐諾的實現：耶穌就是默西亞，祂是達咪的後裔（羅

1 :3 ：弟後2:8 ），生於女人（迦4:4 ），是新的「亞當 達味」（格前 15 ），必須為

玉，「直到把一切仇敵屈伏在祂的腳下」（格前的：25 ）。最後，新的展示了鄧3:15 的

預言的最終實現（默 12:1-10 ），儘管不是直接清晰地預言耶穌是以色列的默西亞，卻

透過那結合新舊約的君王和默西亞傳統而措伺祂。
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人」，如果基督只引導袖的對談者超越人的有罪狀況而回顧其原初清白

無罪的狀況（正如我們已提及的），卻沒有同時展現「肉身的救贖」的

展望，我們根本不能充分明臼祂的回應。儘管人已在歷史中失去這樣的

清白無罪，無可挽回，但正是這個肉身救贖的展望確保了人所繼承的有

罪狀況與其原初清白無罪的狀況之間有其連貫性和整體性。盟約本身是

以救贖為基礎的，因此對於法律與盟約的教師向基督提出的問題（正如

瑪竇福音第十九章和馬爾谷福音第十章所述的），基督是絕對有理由從

救贖的展望作出回應。

4. 這神學是論述有血有肉的人。對於主要是以此方式闡述的神學

而盲，若要進一步分析「起初」的歐示，所採用的方法著重訴諸創世紀

首幾章。當我們思考應採用的分析方法峙，應立刻注意一個對神學詮釋

尤為重要的因素：這因素是重要的，因為它主要是關於毆示與經驗之間

的關像。在詮釋有關人的毆示（尤其是有關身體的敵示）時，基於可理

解的理由，我們必須訴諸經驗，這是因為我們主要是從經驗來理解有血

有肉的人。鑑於剛才作出的基本論述，我們絕對有理由相信，我們憑藉

這種「歷史中的人的」經驗，在某程度上要卻步於人原初的清白無罪的

門檻前，因為這經驗未能完全勝任。然而，鑑於同樣的初步論述，我們

必須堅信，在這情況下，我們的人性經驗在某程度是神學詮釋的正當途

徑，而且也可說是一個不可或缺的參照點，是我們在詮釋「起初」時必

需訴諸的。在更詳細分析這個文本後，這一點將會更加顯明。

5. 看來剛才引述的羅馬書8:23最能夠表達我們的研究方向。我們

的研究是集中於有關「起初」的毆示，即基督在論及婚姻的不可拆散性

的對談中所訴諸的「起初」（瑪 19 ﹔谷 10 ）。我們接下來的所有分析亦

將以創世紀首幾章為基礎，這些分析將會反映保祿的話的真實性：「我

們這已蒙受聖神初果的，也在自己心中嘆息，等待著．．．．．．我們肉身的救

贖。」如果我們身處這個完全符合經驗的位置， 8 「起初」必會以后立示

8 在此所述的「經驗」與「敢示」之間的關條，其實是兩者之間的要在合，是一個令人稱

奇的聚合。我們述及這關條只想指出，人在其以身體存活的現況中，經歷很多局限、

痛苦、情慾、軟弱，最終經歷到死亡，而死亡使他的存在與另一個不同的狀況或向度
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散發的燦爛光輝毆迪我們，而這歐示就是神學最渴望回應的。日後繼續

進行的分析將說明為甚麼這神學必然是身體的神學，以及這樣說有甚麼

意義。

三．原初孤獨的意義

5”79年 10月 10 日公開接見集會講祠
（《教導｝ 2,no.2 [1979]: 712-16) 

1. 在本環節上一次的探討之中，我們從創世紀所載人受造為男和女的

敘述得出初步結論。主耶穌在論及婚姻的不可拆散性的對談中訴諸這些

話，也就是訴諸「起初」（參閱瑪 19:3-9 ：谷 10:1-12 ）。然而，雖然我們已

得出結論，但不是說我們的一連串分析就此結束。事實上，我們必須按照

更廣闊的語境，重讀創世紀第一章和二章，使我們得以為基督訴諸的古

老經文確立一連串意義。因此，我們今天要探討人的原初孤獨有何意義。

帶有兩個意義的語境

2. 以下創世紀所載的話為這樣的探討提供出發點：「人（男人）

單獨不好﹔我要給他造個與他相稱的助手。」（創2:18 ）說話的是雅威天

主。這番話屬於人受造的第二個敘述，所以是源自雅威典傳統。正如我

們在上文提及的，在雅威典文本中，人（男人）受造的敘述是一個獨立

的片段（參閱創2:7 ），置於第一個女人受造的敘述（參閱創2:21 鞠22 ）之

前。這一點很重要，而更重要的是，第一個人（ 'agam ）是用「地上的灰

連繫起來 c 當聖保祿談論「肉身的救贖」時，他使用了眉立示的語言，事實上，經驗不

能掌握這個內容，更確切地說，就是不能掌握這個現實。同時，在闡述這個整體的內

容時，羅馬書8:23 的作者用盡了人類生活（也就是藉身體而存活）的經驗所獲取的一

切，某程度上是每個人（不受他與歐示的關條影響）都能獲取的。

因此，我們有理由論述經驗與歐示之間的關條，事實上，即使很多人認為經驗與歐示

是完全對立和徹底矛盾的，但我們依然有理由討論兩者的關像。按照他們的意見，信

仰與科學、神學與哲學必然是互相對立的。在闡明這觀點時，他們所考憊的是頗為抽

象的概念，而不是把人視為生活的主體。
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土」所造，只在第一個女人受造後才被定義為「男人」（＇IS ）。因此，

當雅威天主談及孤獨時，祂所指的是「人」的孤獨，而不只是指男人的

孤獨。 9

然而，我們難以單憑這個事實得出意義深遠的結論。儘管如此，

從創世紀2:18述及的孤獨的整個語境，我們可相信，我們在此論述的是

「人」（男人和女人）的孤獨，而且不只是男人因沒有女人而戚到的孤

獨。因此，基於整個語境，看來這樣的孤獨有兩個意義：其一走來自人

的本性的孤獨，即源於他的人性孤獨（這在創世紀第二章的敘述是顯而

易見的），而另一個意義則是從男人和女人的關俘、中所引申的孤獨，且

某程度上基於第一個意義而顯明。就這個描述作出詳細分析後，似乎可

確認這一點。

3. 孤獨的問題只見於人受造的第二個敘述。第一個敘述沒有提及

這問題。據此，天主以單一的行動創造了「男人和女人」（「天主於是

照自己的肖像造了人．．．．．．造了男人和女人。」創 1 :27 ）。一如我們已提及

的，第二個敘述首先講述人的受造，然後才描述天主用男人的「肋骨」

造女人，強調「人是單獨的」這事實。後來，這事實成為一個基本的人

學課題，可說是先於人受造為男人和女人這事實所引發的課題，不僅在

時序方面較先，且在存在意義上也是較優先的 「正因其本質」它是

較優先的。如果我們能夠更深入分析創世紀第二章所載的第三個創世敘

述，便可這樣從身體神學的角度窺見人的孤獨這個課題。

尋找真我的人

4. 雅威天主說：「人單獨不好。」這句話不但是天主決定創造

9 希伯來文的文本恆常把第一個人稱為ha'agam 。當＇ issah C 女人）出現後，才使用

'IS （男人）一直司作為對照。

因此，即使沒有提及性別，人也是單獨的。

某些歐洲語盲的譯文其實很難表達出創世紀的這個觀念，因為「人」和「男人」通常

都用同一個字來表達，例如是“homo”，“uom。”，“homme”，“hombre＂，＇‘m帥”。
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女人（「我要給他造個與他相稱的助手」）的直接語境，也處於一個範

圍更廣闊的語境之中，涵蓋了一些動機和環境，更深入解釋人的原初孤

獨的意義。根據雅威典文本，創造人主要是為「耕種土地」（創2:5 ）﹔這

看來是呼應第一個敘述所載有關治理和管理大地的召叫（參閱創 1:28 ）。

其後，第三個敘述講述人給安置於「伊甸園」裡’藉此展示人的原初幸

福的狀況。至此，人是雅威天主的創造行動的對象。雅威天主同時是立

法者，祂為與人所締結的首個盟約制定條件。天主這行動已強調人的主

體性。上主天主「造了各種野獸和天空中的各種飛鳥，都引到人面前，

看他怎樣起名」（創2:19 ），如此人的主體性就更加顯明。因此，如要界

定人的原初孤獨的第一個意義，須基於人在天主前（也可說是在他自己

面前）所受的某種「考驗」或審查。藉著這個「考驗」’人意識到自己

的優越性，即是說他與大地上其他種類的生物並非同等。

事實上，正如經文所載：「凡人給生物起的名字，就成了那生物的名

字。」（創2:19 ）「人道給各種畜牲、天空中的各種飛鳥和各種野獸起了

名字﹔但他（男人）沒有找著一個與自己相稱的助手。」（創2:19-20)

5. 文本的這個部分無疑是為女人受造的敘述作準備。然而，它本

身也有其深層意義，獨立於創世的他工。因此，可以說，受造的人在天

主前存在的那刻起，便在尋找自己：我們也可以說，他在尋找自己的定

義﹔或者用現代的語吉說，他在尋找自己的「身分」。當我們察覺到人

在有形可見的世界中（特別在生物當中）是「單獨的」’這樣的看法為

人的尋找過程具有否定的意義，因為它表達了人「不是」甚麼。然而，

當他不能在其他生物（ animalia ） 組成的有形世界中找到與自己等同的本

質，這為人的基本尋找過程有正面意義 即使這樣的看法還不是完整的

定義，但也構成其中一個要素。如果我們接納亞里斯多德、傳統的邏輯和

人學，可把這個要素定義為「近類」 （ genus proximum ） 。 I 0 

10 「實質性（ quidditive ）的定義是用作說明事物之本質或本性的陳述。」

「當我們按照某事物的近類和種差（ specific differentia）將之定義，這就是實質性

的定義。」
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6. 可是，這個雅威典文本也讓我們發現這個精彩片段所載的其他

要素。根據這個片段，人發現自己在天主前是單獨的。透過首次的自我

界定，人首先表達他的自我認識，這是人性的最首要和基本的展現。人

的自我認識離不開他對世界、一切有形可見的受造物、一切生物的認

識。人為各種生物起名，確認自己有別於這些存有。因此，意識顯示人

有能力認識有形可見的世界。這樣的認識使人在某程度上走出自己，並

同時向自己展示自身的所有特性。他不僅在本質上和主體上是單獨的。

事實上，孤獨也標誌著人有其主體性，那是透過自我認識所構成的。

人是單獨的，因為他「有別」於有形可見的世界，有別於生物的世界。

當我們分析創世紀的經文時，可以說是在見證人如何透過第一個自我

意識的行動，在雅威天主前從整個生物世界（ anin:叫ia 「將自己區分開

來」，如何藉此向自己展示自我，同時在有形可見的世界中確認自己

是「位格」（ person ）。創世紀2:19-20如此透徹地描述人為自己尋找定

義的過程﹔根據亞里斯多德的傳統，我們可見這個過程不僅引出創世

紀第二章「起名」一詞（此行動相稱於其「種差」，而亞里斯多德將

之界定為理智﹝nous, 理性生命 zδon noetikon］） 所表達的「近類」 （ genus

proximum ） ，也引出人首次被描繪為人的位格，突顯位格固有的主體性。

現在我們暫且中止分析人的原初孤獨的意義，並將在下周繼續討論。

「近類的意義涵蓋其上層類目的各種基本要素，自而也包括所有在本性上與所定義事

物同源或相似的存有：另一方面，種差則道出特有的要素，用以區分這事物與所有其

他具有類似本性的事物，摳出這事物怎樣有別於其他事物，以免錯誤地把兩者混為一

談。」

「『人』給定義為門里性的動物』’『動物』是他的近類，「理性」是他的種差。『動

物』這近類的涵義包括其上層類目的各種基本要素，因為動物是「有戚覺的、有生命

的物質實體』．．．．．．『理性」這個種差是區分『人』與其他所有「動物』的獨有要素。

因此，這樣的種差使人成為獨有的種類，有別於其他「動物』和其他在動物以上的類

目，包括植物、無生命的軀體和實體等。」

「此外，由於這種差是人的本質的獨有要素，因此包括所有能表達其特色的『屬

性』。這些屬性就在於人之為人的本性，即說話能力、倫理道德、治理能力、宗教、

不朽↑生等，全都是物質世界中其他存有所缺乏的現實 c 」 C. N. Bittle, The Science of 

Correct Thinking, Log眩， 12th ed. (Milwaukee: Bruce, 1947), 73 74.) 

141 



6:1 基督訴諸「起初」

孤獨與主體性

6門79年 1 0月 24 日公開接見集會制

（〈教導｝ 2,no.2 [1979] 841-44) 

I. 在上一次的討論中，我們開始分析人的原初孤獨的意義。我們以雅威

典文本作起點，特別是這一句：「人單獨不好，我要給他造個與他相稱

的助于。」（創刊8 ）在分析創世紀的相關片段後（參閱創2 ），我們就

本書載述的人學（有關人的基本學問）獲得出人意表的結論。事實上，

這段古老經文以寥寥數語把人描繪為位格，其特性就是其主體性。

雅威天主向這樣形成的第一個人頒布誡命，這誡命關乎在「伊甸

園」裡生長的所有樹木，尤其是知善惡樹。天主頒布的誡命為上文勾畫

的人增添了選擇和自決（即自由意志）的層面。這樣，在第一個描繪完

成後，人的形像活現於我們面前，就是一個獲賦予主體性的位格。

原初孤獨的概念包括自我意識和自決能力。人是「單獨」的，這

事實本身包含這個層本體論的結構，同時指應如何其實地瞭解。沒有

這個事實，我們便不能正確地理解接下來的經文，也就是第一個女人

受造的序幕：「我要給他造個．．．．．．助手。」然而，最重要的是，如果

沒有考慮到人的原初孤獨的深層意義，就不能瞭解和正確詮釋那按照

天主肖像受造的人的整個處境，也就是人與天主訂立第一個盟約（事

實上就是原始盟約）的處境。

2. 第一章的敘述提及這個「照天主的肖像」受造的人，這個人

在第二個敘述中呈現為盟約的主體﹔這個主體是位格，稱得上是「絕

對者的夥伴」，因為他必須有意識地在善與惡、生與死之間作出識別

和選擇。雅威天主的第一道命令（創2:16-17 ）直接提及受造的人應服

從和依靠他的造物主，正好間接反映出人就是盟約的主體和「絕對者

的夥伴」 0 人是「單獨的」：即是說，透過他本身的人性，透過他的

本質，他同時與天主建立一個獨特的、專屬於他們的和獨一無二的關

條。雅威典文本包含的人學定義以其獨有的方式，處理我們在第一個

創哇敘述中找到的神學定義（「讓我們照我們的肖像，按我們的模樣
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造人。」創 l :26) 

孤獨與身體的意義

3. 這樣形成的人屬於有形可見的世界，是眾多身體中的一個身

體。我們再次論述原初孤獨的意義，在某程度上是要重塑它的意義，這

樣做是為了把這意義套用於整個的人。人藉其身體參與這個有形可見的

受造世界，而這身體同時使他覺察到自己是「單獨」的。若非他的身體

幫助他看得清楚，從而領會這事實，他不會得出這樣的結論，而他實在

是得出了這樣的結論（正如創2:20所述自守）。對孤獨的覺察有可能正因

為身體本身而破滅。人（ 'agam ）基於其身體的經驗，有可能得出一﹛區結

論，就是他實體上是相似其他生物（ ιmin

所見的，他並沒有得出這樣的結論，卻實在深信自己是「單獨」的。雅

威典文本從沒有直接談及身體﹔即使經文述說「上主天主用地上的灰土

形成了人」，但所指的是人，不是身體。儘管如此，這個敘述整體而言

給我們提供足夠的根基，以理解這個在有形可見的世界中受造的人，他

正是眾多身體中的一個身體。

分析雅威典文本後，我們得以更進一步發現，人的原初孤獨是

與他覺察到身體有關的＇；~藉這樣的覺察，人將自己與整個生物界

( animalia ） ，區分「開一來‘並藉此成為位格。我們可以肯定，這樣形

成的人同時對自己身體的意義有所覺察和意識。而且，這也是基於原初

孤獨的經驗。

4. 這一切可被視為人受造的第三個敘述的含意，我們可以透過分

析這個文本而加以詳細闡釋 c

在雅威典文本的開端（早在述說人是用「地上的灰土形成」之

前），我們讀到：「沒有人耕種土地，使地下湧出的水浸潤所有地

面。」＋ （創2:5-6 ）這個片段與第一個敘述中述說天主命令的片段是相

+ 中譯者註：思高聖經譯本原為 「沒有人耕種土地，有從地下湧出的水浸潤所有地

面。」（創 2:5 6) 
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關的：「你們要生育繁殖，充滿大地，治理大地。」（創 1 :28 ）第三個

敘述明確地提及人為耕種大地要做的工夫。我們在人身上看到治理大地

的第一個基本方法。人能夠治理大地，這是因為唯有他（其他生物全都

不能這樣做）才能夠按照自己的需要「耕種」和改變大地（「他便地下

湧出的水浸潤所有地面」）。這是人類特有的活動的第一個描述，似乎

也屬於分析雅威典文本的過程中所浮現的人的定義。因此，我們可以肯

定，這描述與原初孤獨的意義不可分割，表達了孤獨的一個向度：自起

初，人在有形可見的世界中已是眾多身體中的一個身體，並發覺自己的

肉身性的意義。

我們將在下次的默想繼續討論這個課題。

719呵。月31 日公開接見集會輸

（《教導｝ 2,no.2 [1979): 1007-10) 

1. 今天我們將會再次討論人的原初孤獨有何意義。這課題主要是在分析

創世紀第二章這個所謂的雅威典文本時浮現出來。正如我們在較早前的

探討中注意到，這個聖經文本不僅突顯了我們意識到人的身體（人在有

形可見世界中受造為「眾多身體中的一個身體」），也突顯了我們意識

到身體本身的意義。

無可否認，考慮到這個聖經文本是那麼簡潔，我們不能過分擴大

這個含意。然而，可以肯定的是，我們在此接觸到人學的核心問題。在

此情況下，身體的意識看來等同於發現自身的結構是複雜的﹔基於哲學

中的人學的觀點，這結構說到底是在於靈魂與肉身的關條。雅威典的敘

述以其獨有的語言（即獨有的術語）表達這種複雜性：「上主天主用地

上的灰土形成了人，在他鼻孔內吹了一口生氣，人就成了一個有靈的生

物。」（創2:7) 11此外，正是這個人、「有靈的生物」不斷將自己與有

11 聖經中的人學認為人的特點不著重「肉身」與「靈魂」，而較著重「肉身」與「生命」。

在此，聖經作者以「一口生氣」來描寫天主授予生命的恩賜，而這口生氣一直是屬於

天主的：天主取回這口生氣後，自灰土形成的人便要歸於灰土（參閱﹒約34:14-15 ﹔詠

104:29-30) 
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形可見的世界中的其他生物區分開。人的這種自我區別是以一個事實為

前提：只有他才能夠「耕種大地」（參閱創1:5 ） 和「治理大地」（創

I :28) 0 對這「優越性」的覺察自起初己銘刻在人性之上，導引人實踐

人特有的行為和表現。伴隨這樣的覺察是人對自己身體意義有特別的體

會，而這體會正是源於人有「耕種」和「治理大地」的責任。若人對自

己身體的意義缺乏那專屬於人的直覺，以上所講的就不可能成立。

2. 因此，我們首要討論的似乎是這一個層面，而不是從形上學的

角度討論人學上的複雜問題。如果在雅威典文本中，有關人的意識最初

的描述整體來說也包括身體的描述，如果這描述包含了人發覺自己的肉

身性（甚至是如我們所說的，體會到身體的意義）的首個證明，那麼以

上所呈現的不是以某些原始形上學的分析為依據，而是以人的主體性為

依據，而這主體性是非常明確具體的 ο 人是主體，不僅是因為他有自我

意識和自我拱擇的能力，也是因為他自己的身體 c 這身體的結構使他得

以發動真正屬於人的行動。藉著這樣的活動，身體表達了位格。因此，

基於身體的物質性（「祂用地上的灰土形成了人」），身體是可被理解

和看透的，以至於能闡明人的身分（和他應有的身分），這是因為人是

有意識和自我抉擇能力的 u 基本上，人能體會到自己身體的意義，就是

以此為基礎，而這意義是我們在分析人的原初孤獨時必然會發現的。

死亡與永生的抉擇

3. 這樣，人對其身體的意義有了基本的理解，作為與造物主訂立

古老盟約的主體，人處於要面對知善惡樹的奧秘：「樂園中各樹上的果

子，你都可吃，只有知善惡樹上的果子你不可吃，因為那一天你吃了，

必定要死。」（創 2:16-17 ）人的孤獨的原初意義是依據他體驗到自己的

存在。人的存在是造物主賦予的，而且正是以主體性為特色，而主體

性也涵蓋身體的意義。然而，既然人按其原初意識，只有對存在有所體

驗，即對生命有所體驗，那麼他能否明白「你．．．．．．必定要死」這句話的

意思？當「上主天主．．．．．．在他鼻孔內吹了一口生氣」’人能否透過所獲

賜的生命的複雜結構，而對這句話的意義有所暸解？這句話是嶄新的，
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我們必須假設此話是在他尚未經驗相闊的現實前，已在其意識中出現，

而且為他來說，此話與他所獲賜的一切是完全對立的。

這是人首次聽到「你．．．．．．必定要死」這句話，但在他直至當時的

經驗中，他對死亡沒有絲毫認識﹔但另一方面，他很自然地把死亡的意

義與他直至當時為止所享有的生命經驗聯繫起來。雅威天主向人說的話

確認了他的存在是有所依靠的，從而顯示人是有限的存有，而且按其本

質，他是可以不存在的。這些話以附有條件的方式提出死亡的問題：

「那一天你吃了，必定要死。」人聽到這番話，必須在他自身的孤獨的

內在結構中尋找這番話的真義。至於他會否隨同知善惡樹，在其孤獨中

進入造物主給他做示的對立經驗範圈，會否擅自進入邁向死亡和死亡的

經驗，全都是取決於他、他的決定和自由抉擇。當人聽到雅威天主的話

後，理應明白知善惡樹不但植根於「伊甸園」，也植根於他的人性。此

外，他理應明白這棵奧秘之樹隱含了孤獨的另一個向度，那是他直至當

時尚未發現的，是造物主在生物的世界、動物的世界中賦予人的。這向

度就是：人在造物主面前為各生物「起名」，從而明白到沒有任何生物

與他相似。

4. 如此，人是透過將自己與其他受造物區分開來而確立其身體的

基本意義，而且由此可見，在界定人是甚麼峙，「無形的」較「有形可

見的」更為重要。這就是人要面對抉擇的時候。雅威天主使這個拱擇與

知善惡樹完全和直接地扯上關條。死亡與永生的抉擇出現於創世紀2:17 ' 

超越了人的身體的實質意義，這是因為這個抉擇包含末世的意義，不僅

是身體的末世意義，也是那有別於眾生物、「眾身體」的人類的末世意

義。然而，這拱擇以相當具體的方式，關條到「屑地上的灰土形成」的

身體。

為免這個分析)Jit於冗長，我們只會論述死亡與永生的抉擇自起初已

包含在人的定義之中，也會論述這拱擇「自起初」已包含在人在天主面

前體會到的孤獨的意義之中。這個孤獨的原初意義滲透著死亡與永生的

抉擇，為整個身體神學也具有重大意義。

提出這個論述後，就人的原初孤獨有何意義所作的探討，我們現在
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可以作出結論。這個論述是以清晰透徹的方式根據創世紀的文本進行，

引導我們既探討文本，也探討人。人對於關乎他的真理，對於那早已包

含在聖經開首數章的真理，或許是意識得太少了。

三．原初結合的意義

二人結合為一

8州年11月 7 日公開接見集會講詞

（〈教導｝ 2,no.2 [1979]: 1071-76) 

l. 創世紀記載了此話：「人單獨不好。」（創 2:18 ）這句話可說是女人

受造的敘述的前奏。隨著這個敘述，原初孤獨的意義浮現了，而且成為

原初結合的意義的一部分。原初結合的重點看來就是創世紀2:24所載的

話，即基督在祂與法利塞人的對談中訴諸的：「人要離開父親和母親，

依附自己的妻子，兩人成為一體。＋」（瑪 19:5 ）既然基督在訴諸起初時

引述這番話，我們便應該闡明這原初結合的意義，那是扎根於人受造為

男人和女人這個事實。

創世紀第一章的敘述沒有提及人的原初孤獨追問題一事實上，人

自起初己是「男人和女人」。對比之下，創世紀第二章這個雅威典文

本可說是容許我們首先只思考人，而人通過身體既屬於有形可見的世

界，也超越這世界﹔然後，這個敘述讓我們從人兩個性別的二重性＊思

考同一的人。肉身，性與性特質並非只是等同的。雖然按照一般的構造，

人的身體帶有性徵，而且在本質上可分為男性或女性，但是位格主體的

結構較偏重人是「身體」這事實，多於偏重人按其肉身構造可分為男或

女這事實。為此，原初孤獨（其實指涉的是「人」’〔而非男或女〕的

+ 中譯者註﹒「一體」（ one flesh ）直譯是「一個肉體」。

本英譯者詮 若望保祿二世貫徹地採用「性別」（ sex ）一詞指人的男女－ f主可1：一

(sex ），而不是指性行為（參閱「索引」’ SEX ）。
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原初孤獨）的意義實質上較原初結合的意義優先，而後者是以男性和女

性特質為依據。男性和女性特質可說是兩種不同的「肉身體現」，即同

樣是「照天主的肖像」（創 1 :27 ）受造的人之兩種不同形式，但「都是

身體」

2. 雅威典文本以獨立的篇幅描寫女人的受造（創2:21-22 ）。我

們在研讀這個文本時，應同時注意第一個創世敘述所述的「天主的肖

像」。第三個敘述的語言和風格保存了雅威典文本的所有特色。其敘述

方式切合文本所屬時代的思想。按照當代的宗教和語言哲學，我們可說

是在處理一種神話式的語吉。在此情況下，「神話」一詞所指的其實不

是虛構的傳說內容，而純粹是一種用來表達深層意義的古體手法。我們

不難在這個古老敘述的底基之下發現這樣的內容，而其中包含了極為卓

越和扼要的真理。我們要補充說，人受造的第三個敘述可說是保存了人

與造物主天主之間的對話形式，且在人（ 'adam）決定性地受造為男和女

('is/ 'issah ）的描述中尤其顯明。 12在一定程度上，創世同時在兩個領域

中進行：雅威天主的創世行動與人的意識﹔隨著人的意識的進程，天主

的創世行動也逐漸展現。

3. 因此，雅威天主說：「人單獨不好，我要給他造個與他相稱的

助于。」（創2:18 ）與此同時，人確定自己是孤獨的（創2:20 ）。然後我

們讀到：「上主天主遂使人熟睡〔或陷入無意識狀態〕，當他睡著了，

就取出了他的一根肋骨，再用肉補滿原處。然後上主天主用那由人取來

的肋骨，形成了一個女人。」（創2:21-22 ）考慮到所用的語吉是如此具

體，我們必須首先承認，創世紀所述的這個「熟睡」確是發人深省﹔雅

威天主使人陷入熟睡中，這是為迎接新的創造行動。當代思想透過分析

12 希伯來文＇agam是用作表達人類這個集體概念，即是說，那是指代表人類的人。（聖經

用「人子」﹝ben-'agam﹞表達個人。）意義對立的＇18 / 'issah強調性別的差異（一如希臘

文的 aner I gyne ）。

女人受造後，這個聖經文本繼續稱呼第一個人為＇agam （附有定冠詞），以表達他的

「集體位格」，因為他成為「人類之父」、人類的始祖和代表，好比後來亞巳郎給稱

為「信徒之父」，而雅各伯則與選民以色列等同。
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潛意識，慣於把性的內容與夢境聯繫起來，因此根據這樣的思想，那熟

睡可能引發特別的聯想。 13然而，聖經的敘述似乎不止於人的潛意識。

那麼，如果我們認為用詞多樣他有其用意，便可推斷說人（ 'agam ）陷入

「熟睡」’是為了醒來後成為「男人」（＇IS ）和「女人」（ 'issah ）。事

實上，我們是在創世紀念23 首次發現＇is 與＇ issah的區別。因此，或許睡眠

的類比在此要指出的，不是從意識過渡到潛意識，而是特措返回「不存

在」（ non-being ）的狀態（睡眠的意義包含消滅人有意識的實情），也

就是返回受造前的時刻，為使這孤獨的「人」因著天主的創造行動，

從那個時刻重新出現，作為男人和女人兩者的結合。 14

13 臣當的「熟睡」（希伯來文： tardemah ）是沉睡（拉丁文： sopor ﹔意大利

文： sonno ）。人在這樣的狀態中，沒有認知，也沒有夢（聖經用另一字指稱

夢：恨的m）﹔參閱創 15 ：﹒ 12 ，撒上26:12 c 

相比之下，弗洛依德探究夢（拉丁文： somnium ﹔意大利文 sogno ）的內容，他認

為夢是由「被壓抑在潛意識裡」的精神元素形成，使人得以讓無意識的內容在夢中浮

現﹔分析到最後，這些內容總是關於性的。

這種思想與聖經作者的想法當然是格格不入

根據雅威典作者的神學，天主使人熟睡，而熟睡是強調創造女人是專屬於天玉的行

動。男人並沒有在有意識的情況下參與這創造。天主取用他的「肋骨」’這只是強調

男人和女人擁有共同的本性。

14 「熟睡J ( tardemah ）是聖經的用語，特搭在睡覺時或在剛睡醒的一刻，有不尋常的事

情發生（參閱創15:12 ：撒上26:12 ﹔依29:10 ﹔的4:13 ﹔ 33:15 ）。七十賢士本把tardemah

翻譯為「 eks帥的」（恍惚、出神的狀態）。

在梅瑟五書， tardemah曾再度出現在一個神秘的語境中 亞巴郎遵照天主的命令，預備

了祭獻的牲畜，把落在獸屍上的飛鳥趕走。「太陽快要回落時，亞巴巴巴昏沉地睡去，

忽覺陰森萬分，遂害怕起來。」（創 15:12 ）就在此刻，天主開始講話，並與他訂立盟

約，那是天主給亞巴郎的眉立末的高峰 c

這情景在某程度上相似革責E馬尼莊圓的情景。耶穌「開始驚懼恐怖」（谷14:33 ），並

發覺宗徒們「因憂悶睡著了」（路22:45 ）。

聖經作者描寫第一個人有某種欠缺和孤獨戲，即使那不是恐懼（「人單獨不好」’

「 f也沒有找著一個與自己相稱的助手」）。或許是這種狀態使人「囡憂悶睡著了」，

或者好像亞巴郎一樣，使人對不存在（ nonexistence ）的狀況戚到「陰森萬分 ，那就

像創世前的境況 「大地還是混沌空虛，深淵上還是一團黑暗。」（創 I :2) 
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無論如何，根據創世紀念18-20的語境，人陷入「熟睡」無疑是渴

望找到一個與他相似的存有。如果運用睡眠的類比時也可論述夢，那麼

我們必須說，這聖經原型讓我們得以假設，這個夢的內容就是「第三個

我」（ second I ），而「第三個我」也具位格特性，並同樣處於原初孤獨

的處境中，也就是說，「第二個我」同樣要在一眾生物（ animalia ） 中確

立人的身分，而這是人將自己與四周環境「區分」的過程。這樣，第一

個「人」從熟睡中醒來後，就成為「男人和女人」’擺脫了孤獨。

岡類中的不同

4. 雅威天主用那由男人取來的「肋骨」造成了女人。考慮到這個

思想的表達于法是古體、隱喻和比喻性的，我們可以確定這句經文是指

兩者的整個存有是同質的。此同質性首先是就身體（即肉身結構）而

言，而且男人對剛受造的女人所講的第一句話也確認了這一點：「這才

真是我的骨中之骨，肉中之肉。」（創2:23) 15儘管如此，所引述的話也

不管怎樣，根據梅瑟五書（尤其是創世紀）述說熟睡（ tardema門的兩個文本，天主作

出了特殊的行動，就是訂立「盟約」﹔這個盟約為整個救恩史帶來一連串的結果：亞

當是人類的開端，亞巳郎是選民的開端。

的有一點是很有意思的，古代閃族人（ Sumerians ）用相同的模形文字符號來表示「肋

骨」和「生命」。根據學者對創世紀念21 的所作的詮釋，在雅威典敘述中，天主是用

肉補回原處（而不是使原處的肉癒合），以此方式「形成」女人。女人於是從第一個

人（男人）的「骨肉」而來。

按照聖經語言，這是血親或同族的意思（例如：創29:14) ：女人與男人是同類的，有

別於之前受造的其他生物。

根據聖經人學，「骨」是身體一個非常重要的組成部分，鑑於猶太人沒有把「身體」

和「靈魂」看成有明確的區別（身體被視為位格特性的外在展現），因此按舉隅法

( synecdoche ）來說，「骨」就是意指人這「存有」（例如：詠 139:15 「我的骨骸你全

知情」）

因此，「我的骨中之骨」可以從關條的角度理解，意思就像「存有中的存有」。「肉中

之肉」是指出雖然女人的身體特徵與男人不同，但她的位格性（ personhood）是與男人

相同的。

在第一個人的第一首「祝婚曲 J 中，「骨中之骨，肉中之肉」用了最高級形式的修辭，

以三次重複「她」來加強語氣。
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是就男人的人性而言。在解讀此話時，應考慮到女人受造前的陳述所構

成的話境。在其中，儘管那時男人的「肉身的體現」尚未存在，但女人

已被界定為「與他相稱的助手」（參閱創 2:18, 20 ）。 16因此，可以說女

人是按同一的人性受造的。

儘管身體構造因性別差異而有所不間，但肉身的同質性是那麼明

顯，以至人在創世紀所述的睡眠中醒來後，立刻表達這種同質性：「這

才真是我的骨中之骨，肉中之肉，她應稱為『女人」，因為是由男人取

出的。」（創2:23 ）這樣，人（男人）首次流露喜樂，甚至是歡欣雀躍，

那是他之前無法廠受的，因為當時他欠缺一個與他相似的存有。這是因

另一個人、第三個「我」而戚到的喜樂，充盈著男人看到女人時所說的

話之中。這一切有助確立原初結合的完整意義。雖然只是寥寥數語，但

每句都鍾鏘有力。因此，我們必須考慮一個事實（稍後我們將會作這考

慮）：「上主天主用那由人取來的肋骨，形成了一個女人」’這第一個

女人立刻獲男人接納為與他相稱的助手。

我們將在下次的默想再次論述這個課題，也就是男人和女人在人性

上的原初結合。

9”79年 11 月 14 日公開接見集會講調
（〈教導＞ 2,no.2 [1979]: l 153-57) 

1. 我們在研讀創世紀的敘述時，看到人受造的這個「決定性」行動是在

於創造兩個結合為一的存有。他們的結合最重要是指出人性的同一性﹔

另一方面，二重性是以這同一性為基礎，指出是甚麼構成受造的人的男

16 我們難以為希伯來文＇ezerk'negdi\ 一詞找到準確的翻譯。歐洲語吉對此字有不同的翻

譚，例如．拉丁文為「adiutorium ei conveniem sicut ο•portebat iuxta eum」’德文為「eine

Hi£舜， die ihm entspricht」’法文為「egal vis a vis de lui」’意大利文為「un aiuto che gli 

sia simile」’西班牙文為「coma el que le ayude」’英文為「 a helper fit for him」’波蘭

文為「odpowiednia dla niego pomoc」。

由於「助手」一詞像是暗示了「互補」的概念，更好說，是暗示了極之匹配的概念，

故此「相稱」〔 k'negdo的翻譯〕這個用詞是著重「類似性」’相比於人肖似天主，在

意義上是不同的。

151 



9:1 基督訴諸「起初」

性和女性特質。這個本體上的同一性與二重性同時具有價值上的意義。

從創哩紀念23的文本和整個語境看來，很明顯人在天主面前是具有特殊價

值的受造物（「天主看了他造的一切，認為樣樣都很好。」創 1 :31 ），但

為人而言，人也是有特殊價值的：首先，因為他是「人」﹔其次，因為

「女人」是為男人受造的，反之亦然，即「男人」也是為女人受造的。

創世紀第一章以純粹神學的形式（和問接地以形上學的形式）來表達這

個價值﹔相比之下，創世紀第二章可說是敢示了人第一次體驗的價值。

這個經驗早已銘刻在原初孤獨的意義裡’繼而烙印在人受造為男人和女

人的整個敘述中。創世紀2:23記載了第一個人看到用「那由人取來」的

肋骨新造成的女人時所說的話﹔這個精簡的文本可被視為聖經雅歌的原

型。此外，如果我們能夠透過如此久遷的話瞭解其中的印象和激情，那

麼我們甚至可以大膽地說，男人在面對女人的人性和另一個人的女性特

質時，他首次表現的「原初」激情所具有的深度和力量看來是獨一無二

和不可重複的。

「位際共融」

2. 這樣，人通過男性和女性特質達至的原初結合之意義表現為打

破孤獨，同時為人（男女雙方）來說，肯定了在孤獨中構成「人」的各

種要素。在聖經的敘述中，孤獨是通向結合的途徑：根據梵二，我們可

以把這種結合界定為「位際共融」（ communion personarum ）。 1 7如早前

所述的，在原初孤獨中，人藉著將自己與其他所有生物（ αnimal川「區

分」的這個過程，接觸其個人意識﹔與此同時，他在這樣的孤獨中，向

一個相似自己的存有開放，這個存有就是創世紀所述的「一個與他相稱

的助于」（創2：時， 20 ）。為身為位格的人來說，這種開放是決定性的﹔

事實上，這或許比「區分」本身更具決定性。在雅威典的敘述中，人的

孤獨不僅呈現為人首次發覺位格固有的超越性特質，而且也如同發覺一

17 「可是，天主創造人後，沒有棄他單獨一人，祂遠自起初便『造了男人和女人」（創

1:27 ），而他們的結合構成人與人位際共融﹝communionis personarum﹞的雛形。」（ GS

12) 
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種切合於位格的關條，從而表現為向「人與人的位際共融」開放和期待

「人與人的位際共融 J 0 

由於「團體」（ community）一詞過於籠統，而且含意太多，因此在

此並不適用。「共融」（ communio ） 的意思較為豐富，亦較為準確，因

為它正是指出「助手」可說是存在於一個位格「旁邊」的另一個位格。

在這個聖經敘述之中，位格是「為」另一個位格而存在的這個事實本身

是自明的，因為人在其原初孤獨中，從某些意義上來說已經存在於這樣

的關條裡。從負面的角度來看，正是他的孤獨確認了這一點。此外，人

與人的位際共融只可以基於男人和女人「雙方的孤獨」而形成，也就是

說，他們從生物世界（ ani~間lia ） 「區分」自己的過程中相遇，使雙方有

機會彼此依靠而生活和存在。「助于」的觀念也表達了這種相互依存，

那是不會發生在其他生物身上的。這種孤獨不可缺少的，就是構成雙方

各自的孤獨基礎的一切，因此也包括自我認識和自決能力，也就是主體

性和自身身體意義的覺察。

3. 在創世紀第一章中，人受造的敘述從一開始巳直接確認人是

按照天主的肖像受造為男人和女人。相比之下，創世紀第三章的敘述

沒有提及「天主的肖像」’卻以其特有的方式，呈現首先體驗到原初

孤獨的「人」完整和決定性的受造，表達出男女形成的「位際共融」

( communio personarum ） 得以誕生 c 這樣，雅威典的敘述與第一個敘述

的內容是一致的。反過來說，如果我們也想從雅威典文本的敘述找到

「天主的肖像」這概念，我們可以推論說，人成為天主的肖像不僅是透

過他自身的人性，也是透過男女自起初形成的人與人的位際共融。肖像

的功能是反映作為「典範」（ model ）的那一位，也重現其自身的原型

( prototype ）。相比孤獨的時刻，人在共融的時刻更能呈現天主的肖像。

事實上，人「臼起初」已是肖像，不僅反映那主宰世界的那一位的孤

獨，也實質地反映了天主眾位之間深不可測的共融。

這樣，儘管「肖像」只在第一個敘述中出現，但第二個敘述亦有助

我們瞭解「天主的肖像」這個三而一的（ trinitarian ）概念。為身體神學而

言，這顯然是重要的，而且或許構成關于人的一切要素最深層的神學意
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義。在創世奧跡之中，人按其存有所具有的原初和本性的「孤獨」’人

的男性特質與女性特質是深深地結合為一，而這兩種特質同樣既是人性

的，也是通過身體表達的。這一切自起初已獲得生育繁殖的降福，與人

的生育有關（參閱創 1:28)

「肉中之肉」（創2:23)

4. 這樣，我們已進入人學現實的精髓，那就是「身體」。創世紀

2:23記載的話「我肉中之肉，骨中之骨」直接和首度述說這精髓。人說

此話時，好像他唯有在看見女人的時候，才能識別和指出有形可見地他

們是彼此相稱的，同時也在這之上人性得以展現。我們在較早前分析了

所有「身體」’是人藉（給生物）起名而接觸和予以概念，性定義的所有

「身體」﹔根據這分析，「肉中之肉」此話正是有這樣的意義：身體展

現人。這個簡明的表述已經包含了人類科學就作為有機體的身體結構、

它的活力、它特有的性生理等所能說明的一切。人的第一句話「肉中之

肉」也指出了是甚麼使身體真正是人性的，從而也指出了是甚麼決定人

就是位格，而這樣的位格就是因其肉身性而「肖似」天主的存有。 18

5. 因此，從人學而論，我們已深入「身體」’人的身體這現實的

精髓。然而，我們不難發現，這不僅是人學，且實質上是神學上的精

髓。人是按天主的肖像受造的，身體神學自起初已經與人的受造有關，

從某些意義上來說也成為性的神學，更確切地說，就是有關男性和女性

特質的神學，且其起步點就在創世紀這裡。創世紀2:24記載的話闡明了

男女結合為一的原初意義，而這意義將會在天主的歐示中帶來廣闊深

遠的影響。身體結合為一（「二人成為一體」）具有多重向度：道德向

度一由瑪竇福音第十九章（請也參閱谷10 ）所載基督給法利塞人的回應

18 在最古老的聖經書卷的觀念中，並無「肉身與靈魂」的二元對立。正如我們曾經指出

的（《身體神學》 8:4 J ，我們反而可以論述「肉身與生命」互補性的組合。身體表達

了人的位格性（ personhood），而且（盡管沒有詳細閻明這觀念，但我們應按聖經語吉來

理解，視之為「以局部代替全部」 （pars pro to to ）：參閱：「不是肉和血毆示了你，

而是我在天之父...... ~ （瑪 16:17) 這是說，不是人眉立示了你。
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所肯定﹔聖事向度（完全是于申學性的）一由f呆褚在厄弗戶丹書中的話所肯

定， 19而且參照了先知的傳統（區失瑟亞、依撒意亞、厄則克耳） 0 這是

囡為通過身體而實現的結合自起初不僅措向「身體」，也指向人與人位

際共融 （ commi

初已須由這共融才可達成。男性和女性特質表達了人的肉身結構有兩部

分（「這才真是我的骨中之骨，肉中之肉」），並且藉創世紀念23所載

的同一句話指出自身身體意義的全新意識。我們可以說，這意義在於互

相豐富。人類藉著這種意識，重新塑造自己，形成人與人位際的共融。

在人受造的敘述中（以及其中所載關乎身體的歐示中），這個意識似乎

是一個比男女肉身結構更深入的層次。無論如何，自起初己呈現的這結

構，是帶有人的肉身性和「性」的深刻意識，且從神學而論，這為暸解

人確立了不可動搖的法則。

101979年 11 月 21 日公開接見集會制

、..I ( ~教導＞ 2,no.2 [1979] 1212-15) 

I. 我們還記得，基督在回應有關婚姻的專一和不可拆散性的質詢時，訴

諸那在「起初」的。祂引述了創世紀首幾章所載的話。正是為此，我們

在目前的幾次探討中，嘗試瞭解這些話和這些篇章的真正意義。

為領會人（天主創造的「男人和女人」）的原初結合有何意義（尤

其是在創世紀2:23 的光照下領會此意義），應首先認識人天賦的整個存

有，也就是以神學中的人學為依據，討論創世奧跡的整個豐富內涵。這

樣的認識就是尋找人的身分。儘管人自起初已是「單獨」的，但我們必

須通過（男／女）三重性、通過「共融」’才能認識人。

讓我們重溫創世紀2:23 的片段：「這才真是我的骨中之骨，肉中

之肉，她應稱為『女人』，因為是由男人取出的。」根據這段經文，我

們明白到藉著男性和女性特質認識人就是視兩者為自我認識與自決能力

19 7從來沒有人恨過自己的肉身，反而培養梅育巴，一如基督之對教會﹔因為我們都是他

身上的肢體。『為此，人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。』這

奧秘真是偉大！但我是指基督和教會說的。」（弗5:29-32)
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的兩個互補向度，同時也是對身體的意義有所意識的兩種互補方式﹔而

男性和女性特質可說是兩種「肉身的體現」’亦即是人在天主和世界面

前所聞受的同一形而上的孤獨的兩種「肉身的體現」﹔也亦即：「是身

體」和同時是人，是由男和女彼此為對方完成。因此，一如創世紀2:23

所示，從某些意義上來說，女性特質是在男性特質之前確立自己，而男

性特質則是通過女性特質肯定自己。性別〔即男性或女性〕的功能可說

是「位格的主要構成部分」（不只是「位格的屬性」），而這功能顯

明人即使在精神上是孤獨的，帶有位格特有的獨一無二和不可重複的特

性，但人確是由身體構成的，是「他」或「她」。從人的歷史（包括救

恩史）的角度來看，女性元素隨著男性元素出現，且在兩者結合後，人

活得更加豐盛。創世紀2:23早已表達了所有這關於結合的教導。

成為「一體」的結合

2. 創世紀2:24述說的結合（「二人成為一體」）無疑就是夫妻性

行為所表達和實現的結合。這個聖經表述極為簡潔，指出性別（即男性

和女性特質）是人（男與女）的特質，使他們成為一體後，得以讓整個

人性領受生育繁殖的祝福。然而，這精闢表述所構成的整個語境，不讓

我們停留在人的性的表面之上，也不讓我們在論述身體和性別時撇除整

全的人和「人與人的位際共融」’這語境從「起初」逼使我們注意這結

合為一體固有的完整和濃層意義，那是男人和女人必須按關乎身體的做

示所光照而結合。

因此，最重要的是，這句指向未來的表述（「人應依附自己的妻

子」’親密得「二人成為一體」）總是引導我們注意這個聖經文本在此

之前就人性的結合所表達的內容﹔在創世奧跡中，這結合使女人與男人

聯繫起來。我們剛才分析的創世紀2:23所載的說話具體地說明了這個概

念。每當男人和女人透過夫妻性行為彼此結合，親密得成為「一個肉

體」，他們是以特別的方式重新發覺創哇奧跡，藉以重返存在於人性上

的結合（「我骨中之骨，肉中之肉」），使他們得以互相認出對方，叫

出對方的名字，就好像他們第一次所作的一樣。從某些意義上來說，這
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意味著他們重新經驗人的原初純真的價值。這價值是從他的孤獨這奧秘

浮現出來，也就是他在天主面前和身處世界中覺醒到的孤獨。他們結成

「一體」的事實是造物主建立的強力聯繫﹔藉此聯繫，他們發現人性，

人是藉原初的結合、奧妙的男女互相吸引的二重性發覺人性。人的肉身

性可說是按本能行事的，但性不僅是這肉身性的奧妙力量。在人的層面

和位格之間的相互關係中，性別表達了人歷久常新地一再超越其孤獨的

限制。孤獨存在於他的身體結構，並界定了身體的原初意義。從某程度

上，這種超越總是意昧著人承擔了第二個「我」的身體的孤獨，作為自

己的孤獨。

3. 因此，這種承擔是與選擇有關的。創世紀2:24的表述不僅指出

受造為男人和女人的人是為了結合而受造，也指出這種他們籍以成為

「一體」的結合自起初已是一種來自選擇的結合。事實上，我們讀到：

「人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。」在傳宗接

代的過程中，人「天生」是屬於自己的父母﹔相對而言，他是藉著選擇

而「依附」自己的妻子（或妻子依附自己的丈夫）。創世紀2:24這段經

文是以第一個男人和第一個女人來定義夫妻關條的特質，但同時兼顧

了人對現世將來的展望。因此，基督在祂的時代訴諸這段經文，同樣切

合祂的時代。由於第一個男人和第一個女人是按照天主的肖像而形成，

並形成真正的人與人的位際共融，因此為所有男女來說，他們必然是這

共融的起始和典範﹔在各時代，這些男男女女彼此親密結合，以至成為

「一體」。身體藉其男性和女性特質，自起初幫助二人（「與他相稱

的助手」）形成人與人的位際共融〔參閱〈論教會在現代世界牧職憲

章｝ 24:3 〕﹔身體以具體的方式，在他們結為夫妻時成為其結合的構成要

素。然而，這是通過一種相互的抉擇而發生的。這拱擇建立了人與人之

間的婚姻盟約， 2。他們唯獨是基於這樣的抉擇，才能成為「一體」。

4. 這〔抉擇的作用〕符合人的孤獨構造﹔具體而言，就是符合

「雙方的孤獨」。抉擇是自決能力的流露，是以這種構造為基礎，也就

20 「婚姻生活和夫妻之愛的親密結合是由造物主建立，並由其法則所建構。這樣的結合

是由婚姻盟的所締結，也就是由不可撤回的個人合意所締結 c 」（ GS 48) 
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10:4 基督訴諸「起初」

是以自我意識為基礎。唯有基於人特有的構造，他「是身體」’並且透

過身體，他也是男人或女人。當二人如此親密結合以至成為「一體」

時，他們的夫妻性結合預設了成熟地意識到身體。更甚者，藉著位格

之間彼此的自我交付，這樣的結合本身承載著身體意義的覺察。同樣，

就此而言，創世紀念24是一段指向未來的經文。事實上，經文展示了在

每次男和女的夫妻性結合中，人重新發覺這種原初意識，那是指意識到

具有男性和女性特質的身體的結合意義。因此，這段經文同時指出，每

次這樣結合，在某程度上，都更新了創世真跡原有的深度和生命力。為

此，女人以妻子和母職的身分，成為「眾生的母親」（創3:20 ）﹔女人既

「由男人取出」’且是他的「肉中之肉」’故她的母職其實也是源自男

人。生育﹔原於創造，在一定程度上，每一次的生育都是重現創世奧跡。

5. 我們將會特別探討「認識與生育」’以論述這個主題（參閱

〈身體神學｝ 20-22 ）。其中，我們會論述這段經文的其他要點。從我們

至今就原初結合的意義所作的分析可見，男女的結合「白起初」是創世

奧跡所固有的，但這結合也是天主在其後的所有世代授予的使命。

四．原初赤裸的意義

有關創世紀2：鈣的初步論述

11 ~9~；；~：吧~~o~~l~~：啥？
1. 我們可以說，在分析創世紀的首幾章後，我們不得不重構人的原初經

驗的構成要素。就此而言，雅威典文本按其特色來說，是一份特別的首

要資料。當我們述說人的原初經驗時，我們著重的不是其年代的久遠，

而是這樣的經驗有基本的重要性。因此，重點不在於這些經驗發生在先

於歷史中人的時期（發生在「從神學而論，歷史中人的前期」），而是

在於這些經驗往往成為所有人性經驗的根基。雖然在人的一般生活之

中，我們確是很少注意這些基本經驗，但以上所述的仍然是成立的。實
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在，這些經驗是與生活中的平凡事物交織在一起，以至我們一般都沒有

發現它們有何特別之處。基於至今所作的分析，我們已經明白，我們先

前稱為「關乎身體的毆示」的，可說是幫助了我們發現平凡事物的不平

凡之處。這是可能的，因為敵示（原初敢示，首先可見於創世紀第二至

三章的雅威典文本，其後見於創世紀第一章的文本）探討的就是這樣的

原始位驗（primordial experiences ）﹔這些經驗幾乎完整地展示了人（男與

女）原初的面貌：他或她是人，亦即通過身體而成為人。正如我們在上

文引用的聖經文本所發現的，透過身體而洞悉人性的經驗確是發生在後

來所有「歷史中的人」的經驗之門檻。儘管如此，這經驗看來也具有深

層的本體意義，而這意義是如此重大，以至於人雖然不能在日常生活中

輕易察覺，但他同時可說是預設了這樣的意義，並假設它是自我形像構

成過程的一部分。

2. 若沒有這樣的初步探討，便無法界定原初赤裸的意義，也無法

分析創世紀2:25所述「當時，男女二人都赤身露體，並不害羞」。乍看

之下，引人這詳細的敘述，表面上像是次要的，看來好像格格不入。有

人可能認為這個月段比不上前面的章節所述的內容，可說是游離於整體

之外。然而，只要作出更深入的分析，便會發現這種意見根本站不住

腳。事實上，創世紀念25述說了原初毆示其中的一個關鍵元素，且是決

定性的，一如前面的經文（創2:20, 23 ）具其決定性的元素一樣，這些元

素讓我們得以界定人的原初孤獨和原初結合的意義。除此之外，我們還

要注意作為第三個元素，即在該語境中所清晰強調的原初赤裸的意義﹔

在聖經有關人學的首個描繪中，這並不是可有可無的。恰恰相反，這正

是完整和徹底地認識人學的關鍵。

羞恥是「交界」的經驗

3. 正是這個古代聖經文本的元素有助於身體神學的建立，其作用

絕對不能忽視。以後的分析將會確認這一點。然而，在作出這些分析之

前，我先要指出，正是創世紀2:25這段經文明確要求我們從人的位格主

體性這角度來探討身體神學﹔﹔事實上，正是在這層面中，對身體意義的
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意識才能開展。相對於這個雅威典文本的其他部分（我們已將之界定為

人的意識的第一個記錄），創世紀念25 以更直接的方式述說這一點。最

初的人（男人和女人）「赤身露體」，但「並不害羞」﹔這陳述無疑是

描寫他們的意識狀態，更確切地說，是描寫他們互相經驗對方的身體，

即男人經驗到女人赤裸所流露的女性特質，女人也以同樣方式經驗男性

特質。作者確認「他們並不害羞」’藉此在他的能力範圍內，盡可能精

確地描述這種相互的經驗。我們可以說，這種精確的描述在「常理」和

先於科學的角度反映了人的基本經驗，但也切合人學的要求，尤其是當

代人學的要求﹔當代人學常引用所謂的基本經驗，例如國到羞恥便是。 21

4. 在此提到雅威典文本作者盡力作出的精確敘述後，我們進而探

討「歷史中」的人不同程度的經驗。「歷史中」的人背負著所繼承的

罪。然而，從研究方法的觀點來說，他的經驗是以原初清白無罪的狀況

為起點。我們較早前已提出，基督藉著訴諸「起初」（我們正在就這個

主題進行一連串基於譜境的分析），間接地確立兩個情況是貫徹和相連

的，從而可以說使我們得以從人「歷史中」的罪性之門檻’回顧他的原

初清白無罪。創世紀念25正是以具體的方式，要求我們跨越這門檻。我

們不難發現，這個片段及其表達的原初赤裸的意義都是符合雅威典敘

述的整個語境。事實上，同一位作者在相隔幾節短文後寫道：「於是二

人的眼立即開了，發覺自己赤身露體，遂用無花果樹葉，編了個裙子圍

身。－（創 3:7 ）「於是」這個副詞指出首個盟約遭破壞之後所出現的

一個全新時刻和全新處境﹔這個處境是在人未能通過知善惡樹的考驗之

後出現的。此樹也是第一個有關「服從」的考驗，而「服從」是指聆聽

上主天主的話，領受其中的一切真理，並按照造物主的聖意提出的全部

要求來領受祂的愛。這個全新時刻或全新處境也為身體的經驗帶來全新

的內容和全新的素質，以至人再不能說：「他們都赤身露體，並不害

羞」。因此，羞恥心不僅是人的原初經驗，也是「交界」的經驗。

21 參考例子 M. Schei仗， Uber Scham und Schameg向h/(Halle, 1914 ); Fr. Saw1啦，

Phenomenology of Shame ( Krak帥， 1949) , K. Wojty妞， Love and Responsibili吟，（re阱， San

Francisco: Ignatius Press, 1993), 174-93 。
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5. 因此，創世紀念25與創世紀 3:7兩個表述之間的差異有重大意

義。在第一個敘述中，「他們都赤身露體，並不害羞」﹔在第三個敘述

中，「他們發覺自己赤身露體」。這是否意昧著他們最初「沒有發覺自

己赤身露體」’所以沒有看到對方是赤裸的？這個聖經文本記述了羞恥

的經驗（創世紀其後再次述說這經驗，特別是在3: 10-12 ）的重大轉變，

這改變是較深層的，並非單憑肉眼可見。就創t自己 2:25與創世紀第三章

作出比較分析後，必會推論說：這並非從「不認識」進而到「認識」

而是男人與女人在對方面前原初赤裸的意義微底改變了。這種改變來自

他們的意識，是知善惡樹的效果：「誰告訴了你，赤身露體？莫非你吃

了我禁止你吃的果子？」（創3: 11 ）。這種改變直接關乎人在造物主和

受造物面前怎樣經驗其身體的意義。人在其後所說的話肯定了這一點：

「我在樂園中聽到了你的聲音，就害↑白起來，因為我赤身露體，道躲藏

了。」（創3: 10 ）雅威典文本以簡潔生動的方式概述這種改變﹔真體來

說，這種改變直接（或訐盡量以最直接的方式）關乎男人與女人的關

條、女性特質與男性特質的關像。

6. 我們將會在以後的其他分析再次分析這個轉變。現在，我們已

達到交界處，此處助人穿越「起初」的情況，基督正是訴諸這情況。我

們須問自己能否在某程度上重塑赤身露體的原初意義？即是說，赤裸這

意義構成男女結合為一的教導，事實上，結合為一和赤身露體在此經文

上是緊貼在一起的。這重塑是可行的，如果我們把羞恥、的經驗看作函照

點， §p視之為「門檻」的經驗，正如這個古老的聖經文本所清楚闡述的。

在接下來的默想中，我們將會嘗試作出這樣的重塑。

重塑原初赤裸意義的嘗試

121979年 l滑 19 日公開接見集會講詞

"" （《教導｝ 2,no.2 [1979]: 1462-66) 

1. 羞恥是甚麼？我們該怎樣解說，在原初清白無罪的情況中，並在人

受造為男人和女人這個具有深意的奧跡之中，羞恥何以並不存在叫起當
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代有關羞恥的分析，尤其是有關性羞恥的分析，我們可推斷說，這個基

本經驗是複雜的，而人就是在這經驗中按其結構表達自己是位格。在羞

恥的經驗中，人在面對「第二個我」（例如女人在面對男人）時經驗到

恐懼，而實質上是對自己這個「我」戚到恐懼。藉著羞恥，人可說是

「本能地」表達這個「我」是有需要按其特有價值獲得肯定和接納。

人既在自身之內，也對外，在「另一位」面前有此經驗。我們因此可以

說，羞恥是複雜的經驗，一方面就像使人與人之問變得疏離（女人疏離

男人），但同時促使他們彼此靠近，並為雙方彼此靠近提供合適的依據

和標準。

基於同樣的理由，為共同生活的人之間的關條，特別是男女之間的

關條，羞恥對道德觀的形成有重大意義。羞恥的分析清楚指出，羞恥是

如何深深植根於他們的相互關係，如何確切地表達了「人與人的位際共

融」的基本法則，如何深入地觸及人的原初「孤獨」。在緊接著的創世

紀第三章的敘述中，人在起初的「羞恥」出現了。羞恥的出現具有多重意

義，而我們必會在適當時候再加以分析〔參閱〈身體神學＞ 26:4-28:6 ]

創世紀2:25 記載說：「男女二人都赤身露體，並不害羞。」對照

之下，可見羞恥在原初是不存在的，這是甚麼意思？

2. 首先，我們必須確定，重點在於羞恥是完全不存在的，而不是

有所不足或尚未充分發展。我們在此決不可主張把羞恥不存在的意思視

為「末開f七」。因此，創哩紀念25 這段經文不僅明確地排除了討論「沒

有羞恥心」或不知羞恥，甚至排除以正面的人性經驗為類比說明羞恥，

例如是童年經驗或所謂原始民族的生活經驗。這樣的類比不僅是不足

的，還可能是完全誤導的。創世紀2:25 所載「他們並不害羞」這句話並

非表達一種不足：相反，那是指出了某種圓滿的意識和經驗，尤其是就

「他們赤身露體」的事實，指出對身體意義的全面瞭解。

從雅威典接下來的敘述可見，我們確是應該這樣理解和詮釋剛才

可︱述的經文。在此敘述中，羞恥（尤其是與性相關的羞恥）是隨著原初

的圓滿失落後而出現的 c 因此，在預設羞恥的經驗是一種「交界」經驗

時，我們就必須反問白己：創世紀念25所述原初赤裸的意義表現了一種
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何等圓滿的意識和經驗，尤其是表現了對身體意義何等全面的暸解？

人是可見世界的一部分

3. 為回答這個問題，我們必須緊記，至今所作的分析總體上是以

雅威典的片段為依據。在這個語境中，經文把人的原初孤獨描寫為他在

周圍的生物世界（ animalia ） 之中，就其人性「無法找到認同」。

由於人是受造為男人和女人，他在另一位的「幫助」下才發覺到自

己的人性，而這種充滿喜樂的發覺取代了人「沒有找到認同」的處境。

這樣，在女人的「幫助」下，男人識別和發覺自己的人性（創2:25 ）。二

人的這行動也使他們直接通過身體（「我肉中之肉」），形成一種對世

界的認知。這樣的發覺是經驗的直接和可見的源頭，有效地建立他們人

與人之間的結合。為此，我們不難明白，赤身露體與身體意義的圓滿意

識相符，而這意識是由國官特有的認知產生的。我們可以說，這也是對

存有或現實所有範疇的真相的圓滿意識，而且可以說男人和女人最初在

「他們是赤身露體」的情況下，正是按這真相彼此交付。在分析原初赤

裸的意義時，我們絕不可撇除這個向度。人是這樣培養對世界的成知，

即對「外在」於自己的世界的戚知：這是直接的事實，也可說是理所當

然的事實，並在認識和人的經驗之上出現任何「關鍵j性」難題之前，這

樣的戚知已經存在了，而且看來與身體意義的經驗緊密相連。這樣，我

們已經可以體會「認識」的原初清白無罪。

內在的目光

4. 然而，如果只是論述人對外在於自己的世界的戚知，我們就無

法識別原初赤裸的意義﹔若不深入人的內心深處，就不能確定赤裸的意

義。創世紀2:25就是引導我們認識這個層面，希望我們在那裡看到認識

的原初清白無罪。事實上，我們必須從人的內裡出發，說明和衡量人與人的

位際共融的圓滿。男人和女人正是藉此共融而「赤身露體，並不害羞」。

在我們的日常語盲中，「交流」（ communication ）這概念已幾乎脫

離其最深層和原初的話義基體（ semantic matrix ），現在主要是用
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於媒體領域，也就是主要用於各種用作學習、交談和使〔人們〕彼此更

接近的產品。相比之下，我們可以正確地假設，按「交流」原初和最深

層的意義，不論是過去或現在，「交流」都是直接關于「交流」的主體

們，而他們的「交流」正是基於存在於彼此之問的「共結合」（ common

union ），其目的是達至和表達主體位格之間（ subjects-persons ）一個特定

和相關的現實。這樣，人的身體獲取了全新的意義，這意義與只停留於

對「外在」哇界的戚知是不可同日而語的。事實上，這意義表達了位格

在他／她的本體和實體上的具體性（不只是「個體」），從而表達了人

性、位格「我」，而這個「我」對「外在」的廠知是以其內在為基礎。

5. 從整個聖經敘述（特別是雅威典文本）可見，身體以其可見性

顯明了人，且在顯明人的過程中，發揮了中介的功能，使男人和女人

得以自起初按造物主願意他們結成的「人與人的位際共融」（ communio 

personarum ）彼此「交流」。看來只有按這個向度，我們才得以正確理

解原初赤裸的意義。在這樣的語境中，任何「基於自然主義」的準則必

定是不足的，但「基於位格主義」的準則卻很有幫助。創世紀念25 確是

述說了非比尋常的事，是在人性經驗所認識的羞恥範圍之外，而且對位

際交流的圓滿而言是決定性的，這圓滿是扎根於以此方式展現和發展的

「共融」的真正核心。在這樣的關條中，「他們並不害羞」這句話只可

以間接地 （ in sensu obliquo ） 肯定位格所固有的，亦即「可見的」女性和

男性特質，從而指出一種原初的深意。透過這女性和男性特質，構成了

藉著交流而達至的「位際親密關條」’那是全然簡單純潔的關條。這種

對「外在」的戚知的圓滿性是以赤身露體來表達，切合天主眼中的人所

具有的「內在」圓滿性，也就是按「天主的肖像」（參閱創 1 :27 ）來衡

量的圓滿性。按照這個衡量標準，人「確是」赤裸的（「他們都赤身露

體） ' 22 甚至在人意會到自己是赤裸之前已經如是（參閱創3:7-10 ）。

22 根據聖經記載的話，天主洞悉那在祂面前完全「赤裸」的受造物：「沒有一個受造

物，在天主面前不是明顯的，萬物在他眼前都是袒露敞開的 （pan ta gymna ） ，我

們必須向他交帳。」（希4: 13 ）。這特質尤其屬於天主的智慧：「智慧．．．．．．是如此

精純，能滲透深入一切。」（智7:24)
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我們會在接下來的默想完成有關這段重要經文的分析。

親密關係一目光的含意

13側年1月2日公開接見集會講詢
也..I ( ｛教導｝ 3,no. 1 [1980]: 11-15) 

1. 我們要重拾在數周前開始有關創t啟己經文（創2:25 ）的分析。

根據這個月段，男人和女人可說是藉著創世奧跡彼此看見對方﹔他

們在察覺到自己「赤身露體」之前，己這樣看對方。如此的彼此看見，

不但有分於「外在」世界的戚知，也內在地有分於天主自己看事物的目

光。創世紀第一章多次述說天主所看見的：「天主看了祂造的一切，認

為樣樣都很好。」（創 1 :31 ）「赤身露體」表示天主看見的事物都有其

在原初的美善，也表示祂看見的事物是全然純樸和圓滿的。這顯示人

（男人和女人）的「純潔」價值，也就是身體及〔其〕性別的「純潔」

價值。創世紀2:25述說了關乎身體的原初歐示，而這樣的描述是以如此

精簡而意味深長的方式說明了這個處境，當中那屬精神的與屬閣官的事

物之間沒有內在的決裂和對立，一如構成位格為人的內涵與決定人為男

或女的性別兩者之間也沒有決裂和對立。

男人與女人可說是藉著創世奧跡彼此看見對方。如此，相比於藉著

視覺本身，也就是藉著身體的眼目，他們更能完整和透微地看見對方。

事實上，他們以充滿平安的內在目光，看見和認識對方，而這樣的目光

促成人與人之間的親密關餘的圓滿性。如果說「羞恥」使身體的眼目所

表達的目光帶有某種局限，在一定程度上，這主要是由於位際的親密關

條遭受到這樣的目光的困擾和「威脅」。按創世紀念25所述，男人和女

人「並不害羞」，他們以充滿平靜安寧的內在目光看見和認識對方，從

而以圓滿的人性彼此「交流」。正因為他們是「男人」和「女人」’這

樣的「交流」在他們身上表現為彼此互補。與此同時，他們的「交流」

是基於人與人的位際共融。在這樣的共融中，他們藉著女性和男性特

質，成為對方的禮物。他們就是在這相互關係之中，以此方式瞭解自己身

165 



13: 1 基督訴諸「起初」

體的意義。赤裸的原初意義相當於純樸和圓滿的目光，而在這目光之下，

他們對身體意義的瞭解可說是源自他們的團體共融的真正核心。我們稱

這意義為「配偶性」意義。創世紀念23-25 中所述的男人和女人正是帶著

這身體意義的意識，在「起初」出現。我們應對此作出更深入的分析。

五．從恩賜（禮物）的角度看人

A. 身體的配偶性意義

創世是恩賜

2. 如果從人受造的敘述的兩個版本（創世紀第一章和創世紀第二

章的雅威典版本），我們得以建立孤獨、結合、赤裸的原初意義，那麼

這事實也讓我們達至一個「適切的」人學，並以此為依據，以人之為人

的內涵來瞭解和詮釋人。 23

這些聖經文本載有這種人學的基本要素，而且這樣的人學也在「天

主的肖像」這神學語境中變得明顯。當基督與法利塞人對談時（參閱瑪

19:3”9 ），他提及人受造為男人和女人，他便訴諸「起初」以后皮示關乎人

的真理，這「天主肖像」的概念隱密地成為這真理的根基。我們必須謹

記，至今所進行的分析至少是間接的與這番話有關聯。天主創造了「男

人和女人」，而人的身體「自起初」己承載著天主的肖像﹔男人和女人

可說是構成人「成為身體」的兩種不同方式，由於人性須結合天主的肖

像，那麼這兩種方式正是人性所特有的。

我們現在應該重新回顧基督使用的基本用詞，亦即「造了」一詞

和「創造者」這個主體，從而為至今所作的討論引人一個新的向度，一

23 這段文字本身已說明了「適切的人學」這個概念：「以人之為人的內涵來瞭解和詮釋

人」。這概念解釋了仕約原則（ principle of reduction ），那是人的哲學特有的原則。這

概念指出了他約原則的局限，並間接地排除超越這局限的可能性。「適切的」人學主

要是依賴「人性J 的經驗。這是與「自然主義」的仕約主義相反。這樣的仕的主義往

往可見於論述人的起源的進仕理論。
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個新的理解和詮釋準則，我們將稱之為「交付的詮釋學」。為原初孤

獨、結合、赤裸的意義這基本真理和深層內涵而盲，交付的向度是決定

性的，正是創世奧跡的核心。這奧跡使我們得以「自起初」建立身體神

學，同時要求我們正是要以此方式建立這神學。

3. 基督所說的「造了」一詞包含了我們在創世紀發現的真理。從

創世紀 I: I （「在起初天主創造了天地」）至創世紀 I :27 （「天主於是照

自己的肖像造了人」），第一個創世敘述多次重複這個用詞。 24天主首

先后立示自己是造物主。基督訴諸創世紀所載的這個基本敢示。在創世紀

中，創世概念有其深意，不僅是形而上的意義，也完全是神學的意義。

造物主「從無中呼喚出有」’使世界存在，並使人存在於世界，因為祂

「是愛」（若－4:8 ）。無可否認，我們在創世敘述中找不到「愛」（天

玉是愛）這個字：儘管如此，這個敘述時常重複：「天主看了祂造的一

切，認為樣樣都很好。」（創 I :31 ）這句話引導我們瞥見，天主創世的動

機就是愛，在一定程度上，是愛孕育並萌生萬物：事實上，唯有愛產生

善，而且因善而喜悅（參閱格前十三章）。創世是天主的行動，因此其

意義不僅是從無中呼喚出有，並使世界存在，使人存在於哩界，而根據

第一個敘述， b're' sit bar立也衰示恩賜（禮物）﹔一個基本和「徹底」的恩

賜，也就是一個交付的行動，而藉此行動，所恩賜的正是從無到有。

交付和人
4. 創世紀開首數章引導我們進入創世奧跡，亦即世界是按天主的

旨意而開始的奧跡。天主是全能的，天主是愛。因此，一切受造物本身

都承載著一個標記，標示那原初和基本的恩賜。

可是，「交付」（「禮物」）這概念必然是有所指涉的。這概念

指出了交付的一方，還有接受的一方，以及他們之間所建立的關條。現

24 希伯來文bara' （造了）一詞只用作界定天主的行動，而且只見於 1: 1 （創造了天

地）、〔 I :21 （造了大魚）﹔和 I :27 （造了人）。可是，在這裡﹝亦即 1:27 ﹞’這用

詞出現多達三次 c 這表示創造人（男人和女人）的行動是圓滿和完美的。從這樣的重

複，可見創世工程在此達到高峰。
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在，這關像在這個創世敘述中，在人受造的那一刻呈現。這關像主要是

由這句話說明的：「天主於是照自己的肖像造了人，就是照天主的肖像

造了人。」（創 1:27 ）在天主創造可見世界的敘述中，交付唯有在關條到

人的時候才有意義。在整個創造的化工中，我們唯有在論述人的時候，

才可以說蒙恩賜：有形可見的世界是「為他」而造的。聖經的創世敘述

給我們提供足夠的理據，以作出這樣的理解和詮釋：創世是恩賜，因為

人在創世工程中出現，而且作為「天主的肖像」’人能夠從無到存在出

現這呼召中，暸解恩賜的真正意義。他也能夠運用衰達這理解的語言來

回應造物主。當我們確實以這語吉詮釋創哇敘述，便可以從中推論說，

創哩構成基本和原初的恩賜：人在創世工程中出現，是領受世界這恩賜

的一方，反之亦然，因為我們也可以說，世界領受了人作為禮物。

現在必須暫時擱下我們的分析。我們至今所作的論述都與「起初」

的整個人學問題息息相關。人在起初出現，是「受造」的，即處於「世

界」之中，領受另一個人為恩賜（禮物）。接下來，我們必須深入分析

這個恩賜（禮物）的向度，好能也正確地瞭解身體的意義。這將是我們

其後的默想的目標。

14 了s；：~~93~：~問~：！~~PJ
1. 我們在重讀和分析第三個創世敘述這雅威典文本時，必須反問自

己：第一個「人」（’a.dam ）在其原初孤獨中，有沒有「活現出」世界於

人確是一份禮物，而且領受的態度符合接受恩賜者的實況，如同我們可

以從創世紀第一章的敘述所推斷的一樣？事實上，第二個敘述給我們展

示了處身於伊甸園的人（參閱創2:8 ）﹔但是，我們必須指出，雖然人

存在於這個原初幸福的境況，但造物主自己（雅威天主）以及「人」都

強調人是「單獨」的，而沒有強調世界是為人而造的，作為人主體上蒙

祝福的恩賜（參閱第一個敘述，特別是創 1 :26-29 ）。我們已經分析了原

初孤獨的意義﹔然而，我們現在必須注意，這裡首次清楚地顯示某種善

的欠缺：「人（男人）單獨不好。」雅威天主說：「我要給他造個．．．．．．
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助手。」（創刊8 ）第一個「人」也確認了這一點：他在地上所有生物

當中完全意識到自身的孤獨後，也等待一個「與他相稱的助于」（參閱劃

2:20 ）。事實上，這些存有（生物animalia ） 都不能為人提供某些基本的

條件，使人有可能存在於互相交付的關條之中。

交付一蒙祝福的起初的奧跡

2. 如此，為瞭解交付在人的層面上的實質內容，「單獨」（形容

詞）和「助于」（名詞）這兩個用詞看來確是關鍵所在。交付是存在的

內涵，銘刻在「天主的肖像」這個真理之中。事實上，交付可說是展現

了位格的存有的某種特質，甚至是位格的真正本質。當雅威天玉說：

「人單獨不好」（創2:18 ）時，祂肯定了「單獨」的人並沒有完全實現這

本質。如要實現這本質，他唯有藉著「偕同別人」而存在，而且更深入

完整地說，就是藉著「為別人」而存在。正是藉著「單獨」和「助于」

兩個用詞的意義，創世紀說明作為位格而存在的這個準則是創世工程的

一個特色。這兩個用詞指出，關條和人與人的位際共融，為人而言是基

本和必要的。人與人的位際共融是指在相互交付的關條之中，彼此「為

對方」生活。這關條正是便「人」在原初的孤獨中獲得滿足。

3. 在原初，這樣的滿足是祝福。毫無疑問，這樣的滿足隱含在人

的原初孤獨之中，並確實構成一種幸福。這幸福是由愛所形成的創世奧

跡的一部分，而愛就是那充滿創造力的交付的真正本質。「男」人從創

世紀所述的熟睡中醒來後說：「這才真是我的骨中之骨，肉中之肉。」

（創2:23 ）這句話隱約指出，這是人存在於世界主體上蒙祝福的開初。鑑

於這〔喜樂的表達〕已在「起初」獲得確認，因此也肯定人在世界中有

其個體性，那可說是源自人最深層的孤獨。他在面對其他一切受造物和

所有生物（ animalia ） 時， J;）、位格身分表現了這樣的孤獨。這「起初」因

而也是適切的人學的內容，並且總能夠依據這樣的人學獲得確認。這完

全屬人學上的確認同時引導我們論述「位格」的主題和「身體／性」的

主題。

同時論述這兩個主題是必要的。事實上，如果我們論述性別而不提
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及位格，便會破壞我們在創世紀所發現的人學的整個適切性。此外，就

我們的神學研究而盲，這會掩蓋關于身體的敢示所帶來的重要照明，而

這樣的照明是通過這些最初的陳述如此圓滿地呈現出來。

4. 創世奧跡與人蒙祝福的「起初」有密切關係。創哇奧跡是源白

天主大愛的恩賜，而人在「起初」是以身為男人或女人而存在，活出了

他們的身體和性的整個真義，也就是人與人之間的共融這個單一且純正

的真理。第一個男人看見女人時驚歎地說：「這才真是我的骨中之骨，

肉中之肉。」（創2:23 ）他這樣說時，確是肯定了他們都是人。他的驚歎

像是說：看，這是一個表達「位格」的身體啊！按照雅威典文本一個較早

的片段，我們也可以說這「身體」展現了「有靈的生物」 o 雅威天主向人

吹了一口生氣後，人就成了這「有靈的生物」（參閱創2:7 ）。因著這行

動，他在其他所有生物面前戚到孤獨。正是藉著這種深層的原初孤獨，人

開始活在彼此交付的向度之中。表達這種彼此交付的，就是人的身體，在

其具男性或女性特質的身體之原初真理中表達。人因彼此交付而表達出人

是位格存有。身體「為」男性特質而衰達女性特質，亦「為」女性特質而

表達男性特質。這身體顯示了這種人與人的相互關係和位際共融。身體通

過交付表達這共融，以交付作為位格的存有的基本特性。這就是身體：見

證了創世是基本的恩賜，因此也見證了天主大愛是這交付的根源。男性和

女性特質（亦即性別）是一個原初標記，表達了具有創造力的贈予，同時

＜是禮物的標記＞＊人（男人和女人）意會到這可說是以原本的方式活現

為禮物。身體神學論述的性就是具有這樣的意義。

發覺身體的「配偶性」意義

5. 人以身為男或女而存活，其蒙祝福的「起初」關係到展現和發

覺身體的意義，而這意義正確地說是「配偶性」意義。我們把展現和發

覺一起論述，是參照雅威典文本的特色才這樣做。雅威典文本的神學引

線也是人學引線，更確切地說，是呈現為人有意識地活現的某種現實。我

＊英譯者註尖括號裡的文字是來自波蘭文版本 c
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們已注意到，在記載受造為「男人和女人」（創2:23 ）的人表達其初次戚

到喜樂的說話後，隨即就是確立他們婚姻結合的經文（創2:24 ），然後是

見證二人赤身露體卻不會在對方面前國到害羞的經文憎恨：25 ）。這些經

文意味深長地互相對照，使我們可論及到創世奧跡之中身體「配偶性」

意義得以展現和發覺。這意義（鑑於這是由人展現和有意識地「活出」

的）完全確認了一個事實：如這段古老經文所述，具有創造力的交付是

源白天主大愛，邁向一種彼此交付的體驗，從而進入人的原初意識。原

祖父母即使赤身露體也不戚到羞恥，這似乎是證明了上述的事實，或許

甚至是以一個非常具體的方式給予證明。

6. 創世紀2:24述說了在為人父母的夫婦的生命裡，人的男性和女性

特質是朝向一個目的。他們是如此親密結合，以至成為「一體」，從而

讓他們的人性接受生育的祝福，也就是第一個敘述所指的「生育繁殖」

的祝福（創 1:28 ）。當人開始「存在」’人就意識到自身的男性或女性特

質（即其自身的性特質）是指向一個目的。同時，創世紀2:25記載說：

「二人，男人和他的妻子都赤身露體，但並不害羞。」為人的身體及其

男性和女性特質兩者的意義來說，這句話似乎是為這個基本真理添加另

一個真理，而所添加的真理是同樣必要和基本的。人既意會到其身體和

性別的生育能力，同時不受其身體和性別所「約束」。

人原初彼此在對方面前赤身露體，但沒有背負著羞恥，這表達了人

的內在自由。這種自由是不受「性衝動」擺布的自由嗎？「衝動」這個概

念己暗示一種內在的約束，相似整個生物世界（ animalia ） 的一種本能，

用作刺激生育繁殖。然而，兩個創世紀文本（人受造的第一個和第二個敘

述）看來足以把生育的層面與人以其為位格存有的基本特性聯繫起來。

因此，以動物世界就人的身體和性所作的類比（我們可稱之為「自然界

的」類比）在兩個敘述中也給提升（雖然在各敘述使用的方式不同）至

「天主肖像」的層次，並提升至位格以及位格與位格共融的層次。

我們將會就這個基本問題作出更多分析。在論述人的意識時（並在

論述當代人的意識時），我們必須知道，在那些述說人的「起初」的聖

經經文中，我們可以找到「身體的配偶性意義」的展現。然而，更重要
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的是要確立這意義真正表達的內容。

「交付的自由」是身體的配偶性意義的基礎

1 5 ~98；：~~ 13: ~~~~：~~~~~ 
1. 今天我們繼續按照基督的教導分析創世紀的經文。事實上，我們記得

基督在關於婚姻的對談中訴諸「起初」。

有關身體的「配偶性」意義的展現以及人在起初發覺這意義可見

於這些敘述：述說人（男人和女人）的身體及其性別的整個現實和真義

（「他們赤身露體」），同時指出人完全不受身體及〔其〕性徵所約

束。我們的原祖父母赤身露體，內心不戚羞恥，這看來正好證明這一

點。我們可以說，二人因天主的大愛受造，其存有獲賦予男性和女性特

質，而他們「赤身露體」是因為他們都是自由的，擁有交付的自由。這

種自由正是身體的配偶性意義的依據。人的身體及其性徵（其男性和女

性特質）於創哩奧跡中，不僅促成生育繁殖，一如整個自然界的情況，

而且「白起初」己具「為人配偶」的屬性，也就是表達愛的力量：正藉

著愛人成為禮物，並藉著這樣的禮物，滿全他存有和存在的真正意義。

在此，讓我們引述最近一次大公會議的文獻。這文件宣告，在有形可見

的世上，在眾受造物中，唯有人是「就其本身」而被天主所愛，且這樣

的人「唯有衷心交付自己，才會找到真我」〔《論教會在現代世界牧職

憲章＞ 24:3 ]

25 「實在，主耶穌曾祈求聖父說：「願眾人都合而為一．．就如我們原是一體一

樣。』（若 17:21-22 ）。這話暗示天主三位的互相契合跟天主子民在真理及愛內的互相

契合，可以互相比擬，這視界是人類理智從未知悉的。這種比擬顯示，在世上眾多受

造物中，唯獨人是『就其本身』而被天主所愛的。人唯有衷心交付自己，才會找到真

我（參閱路 17:33 ）。」（〈論教會在現代世界牧職憲章》 24:3)

就創世紀（特別是創世紀2:23-25 ）的分析是完全從神學角度出發，因此我們可以引用

這段文獻。這使「適切的人學」與「身體神學」的距離更接近，而「身體神學」的論

述是離不開在「？申學上歷史中人的前期」所發現的位格性存有之基本特質。雖然這可
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2. 如要探究創世紀2:25 所述人在原初赤裸而不戚羞恥的根血，必須

從關於人的整全真理著手。在蒙祝福的「起初」這個語境中，男人和女

人是自由的，擁有交付的自由。事實上，為存留在「衷心交付自己」的

關條裡，並為藉著由男性和女性特質構成的整個人性（並參照創哇紀2:24

述說的角度）彼此成為對方的禮物，他們必須具有這樣的自由。我們在

此所說的自由主要是指自制（自主）。就此而盲，為使人能夠「交付自

己」’為使人成為禮物，為便人（引用大公會議的話）能透過「衷心交

付自己」而「找到真我」〔《論教會在現代世界牧職憲章＞ 24：抖，自制

是不可缺少的。這樣，「他們都赤身露體，並不害羞」這句話可以且應

該給理解為自由的展現，也是對這種自由的發覺，而這種自由使身體的

「配偶性」意義成為可能的和名副其實的。

身體的「配偶性特質」與位格的敢示

3. 然而，創世紀2:25表達得更多。事實上，這個月段指出男人及其

妻子赤裸相對而不害羞，是人「對身體的相互經驗」’此經驗的可能性

和固有特色正由創2:25指出。此外，片段讓我們按實況（ in actu ） 識別身

體的配偶性意義。當我們讀到「他們都赤身露體，並不害羞」時，我們

可說是間接地觸及配偶性意義的根基，並已直接觸及其效果。男人和女

人內在地不受身體和性別所約束，並擁有交付的自由，因此有能力生活

在人的整個真理、整個自明特性之中，正如雅威天主在創唾奧跡向他們

做示的。上文引用的大公會議文獻解釋了這個關乎人的真理，其中有兩

個重點：第一，肯定在受造物中唯有人是「就其本身」而被天主所愛﹔

第二，同一的人自「起初」已被天主所愛的，而他唯有透過無私地交付

自己，才可找到真我〔〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 〕。這關乎

人的真理本身似乎納入了人的原初狀況，也就是創世奧跡之中人的「起

初」的狀況。現在，我們可以依據大公會議的文獻，從兩個方向重讀這

能受到進他論思想（有些神學家也支持這樣的思想）的反對，但我們不難體會到上文

分析的創世紀經文（特別是創世紀2:23-25 ）不僅顯示了「原初」的肉度，也顯示人的

存在（特別是人「身為男人和女人」的存在）的「模範」向度。
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個真理。這樣的重讀有助我們更深入瞭解身體的配偶性意義。這意義顯

然銘刻在男人和女人的原初狀況之中（按創2:23-25所述），而且特別銘

刻在他們原初赤裸的意義之中。

正如我們指出的，如果內在的交付的自由（無私地交付自己）是

赤裸的起因，那麼這樣的交付正好讓男人和女人互相認識對方，因為他

們是「就其本身」而被造物主所愛的（參閱〈論教會在現代世界牧職憲

章＞ 24:3 ）。在首次蒙祝福的邂逅中，男人是如此找到女人，女人也找

到男人。這樣，他在心裡歡迎她（她在心裡歡迎他），因為她是「就她

的本身」而被造物主所愛的，因為她是藉其女性特質按天主的肖像這

奧秘而受造﹔而且她亦以同樣的方式歡迎他，因為他是「就他的本身」

而被造物主所愛的，也是藉其男性特質而受造。這事實包含了對身體的

「配偶d性」意義的展現和發覺。雅威典的敘述（特別是創世紀2:25 ）使我

們得以推論說，人（男人和女人）意識到其身體的意義、其男性和女性

特質的意義，而且正是帶著這樣的意識進入世界。

4. 人的身體導向從內心「衷心交付自己」〔《論教會在現代世界

牧職憲章＞ 24:3 〕。這身體不僅在肉身層面展現其男性或女性特質，也超

越「性」純粹肉體的層面而展現某種價值和美善。 26這樣，對身體意義

（關乎人的男性和女性特質的意義）的意識可說是完備的。一方面，這

意義指向一種表達愛的特殊力量，而人是藉這愛成為禮物﹔另一方面，

這意義顯示人有能力並願意在心底深處「肯定這一位」’確切地說，

那就是指有能力在生活中體現這個事實：通過身體，對方（為男人而

盲，就是女人﹔為女人而言，就是男人）實在是造物主「就人的本身」

（〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 ）所愛的人，也就是獨一無二和不

可重複的人，獲永恆大愛所揀選的人。

「肯定這一位」就是指歡迎這禮物。在相互關係中，這禮物形成

了人與人的位際共融。這共融是從內心建立的，但同時納入了人的整個

26 對於第一個人的完美身體，聖經傳統如此報道了其棋糊的回聲 「你原是一個完美的

模型，滿備智慧，十分美觀。你當住在「伊甸」 天主的樂園內。」（則28: 12-13) 
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「外在性」，也就是具有男性和女性特質的身體在單一且純正的赤裸時

所包含的一切。那時候（如創世紀2對所述），男女二人都不戚到害羞＝

「不戚到」這聖經措辭直接指出，這是從主體的角度而吉的「經驗」。

身體的配偶性意義是植根於愛的效果

5. 正是從這個主體的角度而盲，他們的男性和女性特質決定他們

成為兩個人性「我」，如此，男人和女人出現於蒙祝福的「起初」這個

奧跡（我們在此看到人處於原初清白無罪和原初幸福的狀況）。這出現

是短暫的，因為創世紀只用幾節經文敘述﹔然而，這出現卻充滿了出人

意表的內容，既是神學內容，也是人學內容。展現和發覺身體的配偶性

意義解釋了人的原初幸福，同時開展了他在世歷史的景象。在歷史中，

他絕不會脫離這個「主題」﹔那是不可缺少的「主題」’並關乎他自身

的存在。

我們必須承認，根據創世紀第三章雅威典文本，接下來的幾節經文

顯示，原罪之後，這「歷史的」景象將以另一種方式建立，有別於蒙祝

福的「起初」。然而，我們更有必要深入瞭解這「起初」的奧妙結構，

而這結構既是神學性的，也是人學性的。事實上，從他自身的「歷史」

的整個景象看來，人總能賦予自己的身體某種配偶性意義。即使這意義

確實遭受了許多扭曲，並將會繼續遭受扭曲，它依然是最深層的，其單

一且純正的特質必須得以展現，並呈現其作為「天主肖像」的標記的整

個真義。我們在此也找到從創世奧跡走向「肉身的救贖」（參閱羅8 ）的

途徑。

現在，我們依然停留在這個歷史景象的門檻’但我們也根據創世紀

2:23-25 ，清楚領會到身體的配偶性意義的展現和發覺與人的原初幸福兩

者之問的關條。這「配偶性」意義也是蒙祝福的，而且本身也決定性地

顯示了交付行動的整個現實，亦即創世紀開首數頁向我們述說的。閱旱

這些經文，我們深信對身體意義的意識（尤其對身體的「配偶性」意義

的意識）是源於這〔交付〕，而這意識是人存在於世的基礎要素。

只有在位格的語境中，我們才能理解身體的「配偶性」意義 3 身體
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具有「配偶性」意義，因為正如大公會議所述，在受造物中，人是「就

其本身」而被天主所愛的，而且唯有藉著交付自己，人才能圓滿地找到

真我〔《論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 〕。

當基督向男人和女人敢示另一個聖召，一個超越婚姻的聖召，亦即

為天國的緣故而捨棄婚姻，祂是以這聖召來強調這關乎人的同一真理。

如果某個男人或女人能夠為天國而自我交付，這便是指出（或許是更深

入地指出）交付的自由存在於人的身體。這意味著這身體擁有圓滿的

「配偶性」意義。

16側年1月 30 日公開接見集會講詢
'-I （《教導｝ 3,no. I [1980]: 218-22) 

I. 按照創世紀首數章的敘述，恩賜（禮物）和交付行動這個現實構成

創世真跡的基本內容，確定了光照一切的天主大愛是這個奧跡的主要部

分。唯有天主的大愛才能創造善，而且最終在受造物之中，尤其是在人

的身上，可戚知的唯有這大愛，即在受造物的各層面和面貌中覺察到。

至於我們在此所作的交付的詮釋，其最後的成效，在一定程度上，是覺

察這大愛的存在。原初幸福、天主創造的人（「男人和女人」）蒙祝福

的「起初」、身體在原初赤裸狀況下的配偶性意義等，都表達了天主大

愛是一切的根源。

這始終如一的交付可追溯至意識和潛意識這些深層根基，以及男

人和女人作為主體存有的根本層次，並反映在他們相互「對身體的經

驗」。這樣的交付證明了一切都是根植於天主的大愛。聖經的首幾節經

文詳述了這一點，以至於排除所有懷疑。這些經文不僅敘述世界的受

造和存在於世界的人，也敘述了恩寵，也就是聖善的自我通傳，聖神的

光照。聖神的光照在第一個人身上產生特別的「精神」狀態。按照聖經

的語言，即歐示的語盲，「第一個」這修飾詞的意思正是指「源於天主

的」：「亞當是天主的兒子」（路的8 ）。

2. 幸福根植於天主的大愛。原初幸福為我們述說人的「起初」。這

人來自愛，也能主動去愛。儘管隨後罪和死亡出現，但這一切也不可逆轉
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地發生了。在基督的時代，祂見證了造物主父親不可撤回的愛，而這愛其

實已藉創世奧跡和原初清白無罪的恩寵表達出來。為此，羞恥沒有出現在

男人和女人的共同「起初」之中，也就是沒有出現在他們具有男性和女性

特質的身體的原初真貌之中，即創世紀 2:25 引導我們注意的。我們可以把

這「起初」界定為原初和蒙祝福的抵禦羞恥的能力，那是愛的效果。

B. 原初清自無罪的奧跡

賦予人心的恩賜
3. 這種抵禦力引導我們注意人的原初清白無罪這奧跡。清白無罪

是個奧跡，關乎人在認識善惡之前的生存方式，善與惡可說是在他們知

識範圍「之夕令」的東西。在破壞與造物主所訂立的盟約之前，人就是這

樣生活，而這事實是圓滿的創世奧跡的一部分。正如我們所說的，如果

創世是天主賜予人的禮物，那麼其圓滿和最深層的向度是取決於恩寵，

也就是取決於分受天主的內在生命和祂的聖善。在人身上，這聖善也是

他的原初清白無罪的內在基礎和根源。藉著這個概念，更確切地說，藉

著「原始義德、」這個概念，神學界定了人在原罪前的情況。為暸解身體

神學，目前有關「起初」的分析是不可缺少的準備。在這些分析中，我

們必須探究人的原初情況之奧跡。事實上，正是這種對身體的意識（更

確切地說，是對身體意義的意識），亦即我們嘗試透過分析「起初」而

呈現的，展現了原、初清白無罪獨有的特質。

或許在創世紀2:25 中顯得最為直接明白的，就是這清白無罪的奧

跡。男人和女人自起初己內在地承載了這個奧跡。二人各自的身體本身

就是這特質的見謹，可說是「現場見證者」。創世紀2:25所載他們赤裸

相對而不戚害羞的陳述，在整部聖經中是獨特的，以至以後沒有重複

過，這一點非常重要。與此相反，我們可以引述許多指出赤裸帶來羞恥

戚的經文，有些經文甚至更加激烈，摳出赤裸導致「站污」 0 2 7在這廣

釘在古代中東，「赤裸」一詞在表達「衣不蔽體」這意義時，是指人被剝奪自由的意慘
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闊的語境中，我們有更明確的理由能夠在創世紀2:25窺見原初清白無罪

這奧跡，並體會原初清白無罪為何得以光照人的主體。這清白無罪屬於

創世奧跡所包含的恩寵向度，即屬於那專為人的內心深處（人心）而設

的奧妙恩賜，這樣的恩賜讓男人和女人自「起初」就活於無私自我交付

的相互關條之中。這恩寵也揭示且同時讓男人和女人發覺具男性和女性

特質的身體之「配偶性」意義。我們可以理解，為甚麼我們在這情況中

把展現和發覺一起論述。從我們的分析看來，我們必須通過原初清白無

罪來認識身體的配偶性意義﹔更確切地說：正是這樣的發覺揭開了原初

清白無罪的面紗，並使之變得顯而見。

原初清白無罪與身體的配偶性意義的意識

4. 原初清白無罪是人的「起初」這個真跡的一部分﹔人卻因為犯

原罪而離開這奧跡。然而，這並不表示他不能藉其神學知識靠近這奧

跡。「歷史中」的人可說是嘗試藉著對比的方式，也就是藉著回顧自己

的罪咎和罪性的經驗，瞭解原初清白無罪的奧跡。 28他致力把原初清白

境況。這些人是指奴隸、戰犯、或遭定罪的罪犯，以及那些沒有享有法律保障的人。

女人赤裸被視為恥辱（參考例子：先知的威脅．歐1:2 ：則23:26, 29) 

自由的人必須打扮華麗，這關乎他或她的尊嚴：衣服的下擺越長，越是有尊嚴（例如．

若瑟的長衣引起哥哥們嫉妒﹔法利塞人也喜歡加長他們的衣縫）

「赤裸」作為委婉語表達另一個意義時，是指性行為。希伯來文＇erwah可以表示空置的

地方（例如：村莊的空置範團）、缺乏衣服、脫衣服等，但本身沒有羞恥的含意。

28 「我們知道：法律是屬神的，但我是屬血肉的，己被賣給罪惡作奴隸 c 因為我不明白

我作的是什麼：我所願意的，我偏不作，我所憎恨的，我反而去作．．．．．．實際上作那事

的已不是我，而是在我內的罪惡。我也知道，善不在我內，即不在我的肉性內，因為

我有心行善，但實際上卻不能行善。因此，我所願意的善，我不去行，而我所不願意

的惡，我卻去作。但我所不願意的，我若去作，那麼已不是我作那事，而是在我內的

罪惡。所以我發見這條規律：就是我願意為善的時候，總有邪惡依附著我。因為照我

的內心，我是喜悅天主的法律﹔可是，我發覺在我的肢體內，男有一條法律，與我理

智所贊同的法律交戰，並把我榜去，叫我隸屬於那在我肢體內的罪惡的法律。我這

個人真不幸呀！誰能救我脫離這該死的肉身呢？」蘿 7:14-15, 17-24 。「阿拉o meliora 

proboq肘， deteriora sequor ﹝我明臼也認同那較好的，但跟隨了那更壞的」。 Ovid,

Metamorphoses , 7.20 。

178 



從恩賜（禮物）的角度看人 16:4 

無罪理解為身體神學的一個主要特點，視之為羞恥經驗的起點。事實

上，這段聖經經文給他指出這方向。原初清白無罪因此是「徹底地」，

也就是從根本上排除在男女關像中對身體而成到羞恥，也在人的身上、

在他的心或良心之中消除這種羞恥的必然性。雖然原初清白無罪主要是

述說造物主的恩賜，述說恩寵，而這恩寵助人活出其獲世界為首要恩賜

的意義，尤其是人與人之間在這世上藉男性和女性特質相互交付的意

義，但是這清白無罪看來首先是指向人「心」、人的意志的內在狀態。

它至少是間接包括展現人的道德意識和人發覺這意識，亦即整個良心之

展現和發覺，而且顯然是在人認識善惡之前的展現和發覺。在某程度

上，我們應將之理解為原始的義德。

5. 因此，我們是從「歷史的後驗」（ historical a posteriori ）的角度，

嘗試重塑原初清白無罪的專有特質，並把原初清白無罪理解為相互對身

體的經驗的內容，理解為對身體的配偶性意義的體驗（根據創2:23-25 的

見證）。由於幸福和清白無罪己銘刻於人與人的位際共融的架構中，有

如人生活於創哇奧跡的兩條交匯線，所以對身體意義（即人的男性和女

性特質的配偶性意義）這蒙祝福的意識受著原初清白無罪的重要影響。

看來沒有任何理由阻止我們把這原初清白無罪理解為「心的純潔」’即

按照身體的配偶性意義保持內心思於那恩賜。因此，如此理解原初清白

無罪始終如一地見證了（在這情況下）經歷善惡之前的良心，而且良心

這個穩圍不變的見證更是蒙祝福的。事實上，我們可以說，對於具男性

和女性特質的身體，對其配偶性意義的意識唯有藉此見證才會享有「專

屬於人」的蒙祝福。

我們將會在下次默想討論這題目，即人的清白無罪（心的純潔）

與人的幸福之間的關條，而這關像是藉著分析他的「起初」而變得

明顯。
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清白無罪建基於交付的往來

1 719呻2月6日公開接見集會講調

﹒（《教導｝ 3, no. 1 [1980]: 326-29) 

1. 我們會繼續探究耶穌在祂與法利塞人討論婚姻這主題時訴諸的「起

初」。這個探討要求我們跨過人的歷史門檻，連至原初清白無罪的狀

態。為領會這清白無罪的意義，我們的討論是依據「歷史中」的人的經

驗，依據他的心、他的良心的見證。

2. 我們沿著「歷史的後驗」這方向，嘗試重塑原初清白無罪的獨

有特質。如創世紀念23-25所說明的，相互對身體的經驗和對身體的配

偶性意義的體驗都帶有這種原初清臼無罪。經文描述的境況展現了身體

蒙祝福的意義，而人是在創世奧跡的領域中，可謂是藉其男性和女性特

質的互補性實現這意義。然而，這體驗的根基必須是內在交付的自由，

而這自由是與清白無罪緊密相連。人的意志在起初是清白無罪的，因而

得以按照身體的男性和女性特質把自己作為禮物交付出來，從而加深身

體的相互關你和交付的往來。因此，創世紀2:25所說明的清白無罪可界

定為相互對身體的經驗的清白無罪。「男女二人都赤身露體，並不害

羞。」這句話正是表達了這種相互「對身體的體驗」的清白無罪。這清

白無罪激發了人與人交付的內在往來，從而具體地實現了在他們的相互

關條中，男性和女性特質的配偶性意義。因此，為理解相互對身體的經

驗之中的清白無罪，我們必須嘗試闡明交付往來的內在清白無罪是由甚

麼構成。這交付的往來事實上是經驗清白無罪的真正來源。

3. 我們可以說，交付往來的內在清白無罪（也就是正當的意向）

在於彼此「接納」對方，以至能切合交付的真正本質﹔這樣，互相交付

締造人與人的位際共融。因此，重點在於「歡迎」另一個人、「接納」

他或她，正因為在創世紀念23-25所述的這個彼此關條中，男人和女人是

透過他們具男性和女性特質的身體的整個真理和表徵’彼此成為對方的

禮物。因此，重點是藉著赤裸相對而「接納」或「歡迎」對方，以表達

和支持交付的意義，從而加深彼此在對方面前的尊嚴。這尊嚴深深符合
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一個事實：造物主「就人的本身」而愛人一男人和女人 （且繼續如

是）〔〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 〕。「心」的清白無罪（因而

導致經驗也清白無罪）表示在倫理層面參與天主旨意的永恆行動。

「歡迎」或「接納」另一個人作為禮物的反面，就是失去這禮物本

身，從而把另一個人看作或甚至貶抑為「供滿足自我的物品」（滿足貪

慾的物品、「不正當地奪取」的物品等）。

就交付所假定的這個對立面有多重意義，但我們現在不會詳細討

論。然而，我們必須在此指出，在創世紀念23-25的話境中，羞恥的起始

正是由於另一個人如此扭曲交付（女人扭曲男人的交付，反之亦然）

並在心裡把對方貶抑為純粹「供滿足自我的物品」。事實上，羞恥相當

於在位際親密關條中，交付遭受到威脅，羞恥也印證了清白無罪在男女

相互經驗中的內在崩塌。

交付的往來一創世紀2:25 的詮釋

4. 創世紀念25記載說：「男女二人並不害羞。」這讓我們得到一個

結論：交付的往來是他們整個人性、靈魂與肉身、女性和男性特質一起

參與的，而且這交付的往來是籍著保存一種內在特質而得以實現，這種

特質就是自我贈予和接納另一人作為禮物（也就是清白無罪）。交付的

往來的這兩個功能與「自我交付」的整個過程息息相關：交出與接受禮

物互相滲透，以至交出的行動成為接受，而接受本身轉位為交出。

5. 創世紀2:23-25使我們得以推論說，女人在創世奧跡中由進物主

「賜予」男人，而男人因著原初清白無罪，「歡迎」或接納女人，視之

為禮物。聖經經文完全清楚顯明地呈現這一點。同時，男人對女人的接

納和他接納女人的方式都可說是他第一次的交付。因著男人接納和歡

迎女人，也因著男人接受她的方式，女人通過交出自己（自創世奧跡之

初，她已由造物主「賜予」男人）也「找到自己」。因此，當她藉其人

性和女性特質，按造物主「就她本身」而被愛的方式獲得接納，她便

會在交付自己的行動中（「衷心交付自己」《論教會在現代世界牧職憲

章｝ 24:3 ）找到自己。在這樣的接納中，她接觸到自己位格最深層的部
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分，並完全擁有自己，這是因為在這樣的接納中，她按其人性的整個真

理，並按其身體和性別的整個現實，亦即按其女性特質的整個現實，獻

出真我，保存了交付的整個尊嚴。我們還要補充說，這樣藉著自我交付

找到自己促成一種新的自我交付。人的內心是傾向彼此交付的，而這種

新的自我交付而找到自己，轉過來成為新的自我交付的泉源。這情況會

因人內在地傾向交付的往來而有所增長，其增長的程度則取決於交付遇

到多大（同等或甚至更深）程度的接納和歡迎，而這皆因人對這交付本

身的意識日趨濃烈而達到的效果。

6. 第三個創世敘述似乎指出男人「白起初」已經是接受禮物者

（參閱創2:23 ）。天主「自起初」已把女人付托給男人的眼日，他的意

識，他的戚受力，他的「心」﹔另一方面，他必須確保交付的往來繼續

進行，也就是使交出與接受禮物互相滲透。正是通過這種相互關條，交

付的往來締造了真正的人與人的位際共融。

在創世奧跡中，天主把女人「賜予」男人，而男人則按女人的位格

和她的女性特質的全部真實性而接受她作為禮物，並藉這樣的接受而豐

富她，同時他也在這相互關係中獲得豐富。男人獲得豐富不僅是藉女人

向他交付她自己和她的女性特質，也是藉著他自身的自我交付。男人為

回應女人而自我贈予，這行動也豐富了他自己﹔事實上，可說是他的男

性特質的某種本質正是在此呈現，並通過身體及其性別的現實而達到最

深層的「自我擁有」。因達到「自我擁有」，他能夠交付自己並接受另

一位的交付。因此，男人不僅接納這禮物，也藉著自我展現其男性特質

的內在精神本質以及其身體和性別的整個真實性，而獲女人接納為一份

禮物。當他這樣獲女人接納時，女人藉著接納和歡迎所交出的男性特質

而豐富了他。男人藉著這樣的接納「衷心交付自己」，從而找到真我，

而這樣的接納使女人藉他獲得全新和更深入的豐富。這往來是彼此交付

的，而「衷心交付自己」和「找到真我」的相互作用在這樣的彼此往來

中展現和增長。〔《論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 ]

如此，我們沿著「歷史的後驗」這路線，尤其是沿著人心的路線，

可以重現，也在一定程度上重塑位格之間相互交付的彼此往來，而古代
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的創世紀經文已豐富深入地描述了這樣的交付。

原初清白無罪的神學

18了s；：~~ 13~ ~~~＝o~：~~~QJ 
1. 今天的默想預設了我們藉早前多次分析所確立的內容。這些分析是圍

繞耶穌在其對談者就婚姻、婚姻的不可拆散，性和專一等問題詢問祂時，

祂給予他們的回應（參閱瑪 19:3-9 ﹔谷 10:1-12 ）。師傅敦促他們仔細探究

「自起初」是甚麼意思。為此，直至今日，我們在這個環節的默想中，

可說是已嘗試重現男女「自起初」便活出的結合，更確切地說，是重現

人與人的位際共融這現實。接著，我們嘗試深入論述創世紀念25 「男女三

人都赤身露體，並不害羞」這句簡潔經文的內容。

這些話可謂是藉著展現原初清白無罪的綜合特質，述說了原初清白

無罪這恩賜。神學是以此為依據，套用形上學和形上人學特有的客觀化

方法，以構建原罪前人在原初清白無罪與義德中的整體圖像。在目前的

分析中，我們卻嘗試論述人的主體住這層面﹔再者，主體性看來更接近

原來的經文，尤其是第二個創世敘述，亦即雅威典文本。

2. 儘管詮釋有所不同，但我們從創世紀2:23 和尤其從創世紀念25

這些古代經文清晰看到，「對身體的經驗」存在著人某程度精神仕的跡

象，而這精神他有別於經文述說的原罪後的狀況（創 3 ），也有別於我

們從「歷史中」的人的經驗所認識的。這是另一種程度的「精神他」

意味著在人自身之內有另一個內在力量的組合，另一種肉身與靈魂的關

條，並可說是戚受性、精神性和戚情之間的另一種內在比重，也就是對

聖神的恩賜另一種程度的內在廠覺。這一切塑造了人的原初清白無罪狀

況，並界定這狀況，也使我們得以瞭解創世紀的敘述。神學和教會訓導

當局已賦予這些基本真理一種特有的形式。 29

29 誰若不承認，原祖亞當在樂園內違犯天主的命令後，隨即喪失他受造時獲得的聖潔與
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3. 當我們以身體神學的角度分析「起初」’我們的分析是以基督

訴諸「起初」的言論為依據。祂說「你們沒有念過：那創造者自起初就

造了他們男人和女人嗎？」（瑪 19:4 ）祂的話在當時和日後，總是在引

導我們回顧創世奧跡的深意。我們這樣做，是完全意會到原初清臼無罪

這恩賜，那是人在原罪之前的狀況。藉著天主以創世奧跡賜予的恩寵，

並藉著交付彼此成為對方的禮物，我們得見人（男人和女人）的本來面

貌。雖然我們與這本來面貌之間有一道鴻溝，但我們也嘗試暸解原初清

白無罪的狀況，找出它與人在原罪後「歷史中」的狀況有何關餘，而後

者就是指「本↑生同時是墮落和獲救贖的狀況」 （ status naturae lapsae simul et 

redemptae ） 。

通過「歷史的後驗」這範疇，我們嘗試認識身體的原初意義，並

領會它與「身體經驗」中的原初清白無罪的本質三者之間的聯繫。在創

哇紀的敘述中，這種本質是以如此別其意義的方式呈現出來。我們所得

的結論為：應準確地確定這聯繫，這是重要和基本的，不僅要參照人在

「神學上歷史中人的前期」一在這時期中，男人和女人共享的生活可說

是完全獲原初清白無罪的恩寵所滲透﹔除此以外，也要考慮到這聯繫有

可能給我們展現身體的道德意義在人和神學上的恆久根基。

人性身體的道德意義之根基

4. 人帶著對其身體、對其男性和女性特質的配偶性意義的意識而進

入世界，進入他的未來和他的歷史最內在的引線。原初清白無罪指出，

「道德上」這身體的配偶性意義是受制約的，而且更進一步的，它本身

構成人的道德觀的前景。這對於身體神學是非常重要的：正是為此，我

們必須「從起初」的角度建立這神學，謹慎地遵循基督言論的指示。

義德．．．．．．這樣的人，應予絕罰。」（特倫多大公會議， sess. V, can. 口， DS 788-89 。）

「原祖父由是在聖潔與和義德的狀況中受造．．．．．原干且父母獲賦予的原初義德是臼臼賜予

的，而且確是超恆的．．．．．．原祖父母受造後處於完整人性的狀況，也就是免於貪慾、無

知、痛苦和死亡．．．．．．並享有獨特的幸福．．．．．這些原祖父母獲賦予的完備恩賜都是臼臼

賜予的，並且是本性以外的。」（ A. Tanquerey, Synopsis Theologiae Dogmaticae, 14th ed. 

(Paris, 1943) ' 534-49.) 
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在創世奧跡中，男人和女人由造物主以特別的方式「贈予」對方，

這樣的贈予不僅發生在原祖身上和最初形成的人與人的位際共融之中，

也發生在人類的和人類大家庭的整體上。人存在於歷史每個階段，而這

存在的基本事實是天主「造了男人和女人」﹔事實上，祂總是這樣創造

他們，而他們也總是如此。為認識人是怎樣的和人應該是怎樣的，從而

認識他應如何塑造自己的行為，我們必須明白創世奧跡所包含的基本意

義，例如身體的配偶性意義（以及這意義是如何形成），這是重要和不

可或缺的。就人的道德觀之前景而言，這是基本和重要的。

5. 創世紀2:24指出，男女二人是為婚姻而受造：「為此人應離開

自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。」這樣開展了一個偉大

而富創造力的景象，就是人的存在這景象，而人的存在是藉著「生育」

（我們可說這是「自我繁衍」）而不斷自我更新。這個景象是深植於人

對人性的自覺（參閱創2:23 ），尤其是對身體的配偶性意義的意識（創

2:25 ）。在成為夫妻之前（稍後創4: 1 將予以具體敘述），男人和女人從

創世奧跡出現，首先作為具有同一人性的兄妹。藉著瞭解具有男性和女

性特質的身體的配偶性意義，他們最內在的自由得以展現，那就是交付

的自由。

人與人的位際共融正是由此開始。在這共融中，二人彼此相遇，並

在他們完整的主體性中彼此交付。這樣，二人成長起來，既是位格，亦

是主體，而且也藉著他們的身體和藉著「赤身露體」’並不害羞，彼此

藉著對方而成長。在這樣的人與人的位際共融之中，人（第一個人和眾

人）的原初孤獨的深層意義給完整地保存下來，同時「另一位」的交付

奇妙地滲透和擴大這孤獨。如果男人和女人停止互相無私地交付，如同

他們在創世奧跡中的彼此交付，他們便發覺「自己赤身露體」（參閱創

3:7 ）。正在此時，面對赤身露體而戚到羞恥就在他們內心出現﹔這是他

們在原初無罪狀況中沒有戚覺到的羞恥。

原初清白無罪呈現和構成完美的「交付的道德意義」。

我們將會再討論這題目。
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19側年2月 20 日公開接見靠會講調

（〈教導｝ 3, no. 1 [1980]: 428-31) 

基督訴諸「起初」

1. 創世紀指出男女二人是為婚姻而受造：「為此人應離開自己的父母，

依附自己的妻子，二人成為一體。」（創2:24)

這樣開展了一個偉大而富創造力的景象，就是人類存在之景象，而人

類存在是藉著「生育」（亦即人類「自我繁衍」）不斷自我更新。這個景

象是根植於對人性的自覺，而且也根植於對具男性和女性特質的身體其配

偶性意義之瞭解。在創世奧跡中，男人和女人透過？由此自我交付而成為對方

的禮物。原初清白無罪呈現和決定了完美的「交付的道德意義」。

我們在上次集會談及上述內容。交付的道德意義略為勾畫了人的

「主體性」這問題。人是按天主的肖像和模樣受造的主體。在創世敘

述中（參閱創2:23-25 ），即使男女在對方面前，都具有完全的物性，因

為他們是受造物，是「我的骨中之骨，肉中之肉」’是男人和女人，

二人都赤身露體，但「女人」當然不是僅為滿足男人的「物品」。只

有當赤裸使女人變為滿足男人的「物品」（反之亦然），人才會戚到

羞恥。「他們並不害羞」’這事實意味著女人不是為滿足男人的「物

品」’男人也不是為滿足女人的「物品」 o 內在的清白無罪（即「心的

純潔」）以某種方式使人不可能被另一位貶抑為純物品。如果「他們並

不害羞」’這意味著他們意欲彼此交付而結合，互相意會到他們身體的

配偶性意義，而他們的身體表達了交付的自由，並表現了作為主體的位

格整個內在的豐富內泊。位格的「我」、男人和女人的「我」的互相滲

透看來在主體層面不容許把位格「貶抑為物品」。這裡展現了這愛的主

體特性﹔此外，我們可以說，這愛徹頭徹尾是「實在」的，因為這愛是

由彼此「交付的實在愷」所混養。

2. 在原罪後，男人和女人失去了原初清白無罪的恩寵。為他們來

說，發覺到身體的配偶性意義已不再單純是敢示和恩寵的現實。然而，

這意義依然是一個責任，並藉著交付的道德意義而賦予人的。身體的配

偶意義已銘刻於人心深處，可說是原初無罪模糊的回聲。人與人的愛正

是從這配偶性的意義， ~p由其內在真義和其切的主體性所薰陶。即使人
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受到羞恥所覆蓋，仍可從配偶性的意義發現自己是守護者，守護自己作

為主體的奧祕，守護交付的自己，從而力保無束無縛的自由，免將自己

淪為純然物品。

作為標記的身體是原始聖事的基礎

3. 然而，現在我們是處於人的在世歷史的門檻前。男人和女人仍

未跨越這門檻而認識善惡。他們沉浸於創世奧跡之中，而他們的心裡埋

藏了這奧跡的深層意義：清白無罪、恩寵、愛、義德。「天主看了祂造

的一切，認為樣樣都很好。」（創 1:31 ）人出現在有形可見的世界，是天

主的恩賜最卓越的表達，因為人自身之內隱藏著交付的向度。他以此進

入世界，並承載著天主肖像的特質。因著肖似天主，他超越和掌管他在

世上「有形可見的一切」、他的肉身性、他的男性或女性特質、他的赤

裸。肖似天主也可見於人在原初意會到身體的配偶性意義，而這意義是

獲原初清白無罪的真跡所滲透。

4. 因此，在這個角度看來，一件原始聖事已形成了，而這聖事可

被理解為一個標記，有實效地在有形可見的世界傳送那自創世以來便隱

藏在天主內的不可見的奧秘。這是天主的真理和天主大愛的奧秘，是天

主生命的奧秘，而人也確實參與了這奧秘 c 在人的歷史中，正是原初清

白無罪使人開始成為這奧秘的一部分，而原初清白無罪也帶來原初幸

福。聖事作為有形可見的標記，是由人構成，因為他是「身體」’並且

是由他「有形可見」的男性和女性特質構成。事實上，身體 唯有身體

←能夠使那不可見的屬精神和屬神的成為有形可見的。身體的受造是為

把自創世以來便隱藏在天主內的奧秘轉落到哇界這個有形可見的現實之

中，從而成為這奧秘的標記。

5. 因此，在那按天主肖像受造的人身上，受造物的聖事性、世界

的聖事性以某種方式得以展現。事實上，人藉著他的肉身性、他的男性

和女性特質，成為天主的真理與天主大愛的工程一個有形可見的標記。

這工程源於天主，並已在創哇真跡之中始做示出來。按照這個廣闊的背

景，我們完全明白創世紀2:24所載的說話，那是婚姻聖事的構成要素：
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19:5 基督訴諸「起初」

「為此人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。」按照

這個廣闊的背景，我們也明白，創世紀2:25所載的說話（「男女二人都

赤身露體，並不害羞」）藉其深層人學意義表達了一個事實：人是帶著

聖善進入有形可見的世界，就是為他而造的世界。世界這聖事以及在世

上的人這聖事都是源於天主的聖善，並同時是為聖善而建立。在對身體

的配偶性意義的體驗中，原初無罪就是聖善，容許人藉其身體，也就是

藉著「衷心交付自己」〔〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24：訓，而表達

其深層內涵。在這情況下，交付的意識影響「身體作為聖事」：通過男

人或女人的身體，人覺察到自己是聖善的主體。

6. 帶著對自己身體意義的自覺，人（男人和女人）進入世界，是

真理與愛的主體。我們可以說，創世紀2:23-25述說的有如人類的第一個

慶節，慶祝人經驗到身體的配偶性意義之原初整全性：這是人類的慶

節，源自創世奧跡中天主的真理和天主大愛。雖然罪與死亡將（創3)

很快會出現並伸延到這個慶節，然而我們已經從創世奧跡獲得第一個希

望：天主的真理與愛的工程「在起初」己做示出來，其效果不是死亡，

而是生命，而且主要不是＜人按照＞天王＜的肖像而受造＞＊的身體遭

受摧毀，而是人奉召「分享祂的光榮」（羅的0 ）。

六．「認識」與生育（創4: 1 ) 

貧乏的語言表達深層的意義

2 0 ~98~0：~~ 53~~~~~！~~－~于
1. 我們己就聖經所述的「起初」作出若干分析，現在要進一步分析

摘自創世紀第四章的精簡片段。然而，為進行這樣的分析，在接下來

的探討範圍內，我們要不時回顧耶穌基督與法利塞人對談時所說的話

＊英譯者註：尖括號裡的文字不見於〈教導》的文本，而是來自（男人和女人〉
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（參閱瑪”和谷 10 ）﹔ 3。這些話關乎人的存在﹔在這樣的語境中，死亡

及隨之而來的身體毀滅（如經文所述：「你還要歸於灰土。」創3: 19) 

已成為人的共同命運。基督訴諸「起初」’訴諸創世奧跡的原初向度，

而這向度早已被惡的奧秘（ mysterium iniquitα的）與死亡的奧秘（ mysterium 

mo rt的一罪惡與死亡一所破壞。男人與女人受造和奉召成為「一體」

（創2:24 ）﹔罪惡與死亡可說是通過男女在「起初」所形成的這種結合之

核心，進入人的歷史。我們早在開始這些默想的時候，已注意到耶穌藉

著訴諸「起初」’引導我們穿越人所繼承的罪性帶來的局限，回到原初

的清白無罪﹔如此，祂使我們得以發現，這兩個情況是連貫和相關的，

既展現了起源的戲劇性事件，也向歷史中的人敢示了人的奧秘。

可以說，這使我們得以在分析原初清白無罪的狀況後，進而作出

最後一步的分析，也就是分析「認識與生育」。根據人受造的第一個敘

述，受造為男人和女人的人蒙生育繁殖的祝福﹔就主題而論，認識與這

祝福是息息相關的（創 1:27-28 ）。相反，就歷史而論，認識落入罪惡與

死亡的領域﹔正如創世紀第三章所述，當人與造物主之間的原始盟約遭

破壞後，罪惡與死亡深深影響著人對身體意義的自覺 3

2. 創哇紀第四章也屬於雅威典文本 c 這段短文記載：「亞當與自

己的妻子厄娃結合（中譯者証：思高聖經的翻譯是「亞當認識了自己

的妻子厄娃」），厄娃懷了孕，生了加音說：『我賴上主獲得了一個

人。』以後她生了加音的弟弟亞伯爾。」（創4: 1-2 ）。基於這個文本的

直譯版本，我們認為人首次在世上誕生是來自認識。這個文本正是用

「認識」來界定婚姻的「在吉合」。事實上，上文引用的翻譯是：「亞當

與自己的妻子厄娃結合」。然而，按字面意義，此句應譯為「認識了自

己的妻子」（中譯者誼：此為思高聖經的譯文），後者較準確地表達閃

3。我們必須注意一個事實：基督在祂與法利塞人的對談之中（瑪 19:7-9 ，谷 10:4 6) 

就梅瑟法律的所謂「休書」問題有其立場。基督所說「為了你們的心硬」不僅反映了

「心的歷史」，也反映了舊約實在法的複雜性﹔在這個棘手的領域中，舊的法律常作

出「人性的妥協」。
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20:2 基督訴諸「起初」

語yada《一詞的意思。 31 由此可見，古代語盲的詞彙較為貧乏，欠缺豐富

的用詞以描述各種各樣的事實。儘管如此，以「認識」來界定夫妻彼此

親密結合以至成為「一體」’這情況仍然是很重要的。事實上，正是由

於語言的貧乏，一個深層的意義似乎因此浮現了，而這個意義是從我們

至今已分析的所有意義推論出來的。

3. 很明顯，就理解人的方式，按其「原型」而言，這深層意義也

是重要的。我們理解人為有血有肉的人、有其男性或女性特質，即其性

別。因此，創世紀4: 1-2及聖經其他部分常用的「認識」一詞提升了男女

之間的婚姻關餘，也就是他們藉著兩性結合成為「一體」的事實，使之

進入位格特有的向度。創世紀4:1-2只描述男人「認識」女人， 像要特別

強調男人的行動。我們可以說，這「認識」是雙向的，男人和女人藉著

他們的身體和性別互相認識。此外，其後的多篇聖經文本也運用同樣的

用詞，例如在創世紀的同一章（參閱創4:17,25 ）。納固自力的瑪利亞在天

使預報救主誕生時，也使用了同樣的用詞：「這事怎能成就？因為我不

認識男人。」（路上34)

31 在聖經用語中，「認識」（ yada＇）不僅是指純粹認知上的知識，也是指一種實在的經

驗，例如是痛苦（參閱依曰：3 ）、罪惡（智 3:13 ）、戰爭與和平（民 3:1 ：依 59:8 ）的

經驗。這樣的經驗也引發道德判斷：「知善惡」（創2:9, 17 ）。

「認識」在人際關係的領域中，是用作描述家庭的團結共融（申 33:9 ），尤其是夫妻

關像。就夫妻性行為而言，此語著重指出一些偉人的父親身分和他們後代的長幼順序

（參閱創4:1, 25, 17 ：搬上 l 19 ），以作為有效的族譜資料，那是司祭傳統（在以色列

是世襲的）非常重視的。

然而，「認識」也指所有其他性關條，甚至包括不合法的性關條（參閱戶31 :17 ﹔創

刊：5 ，民 19:22)

這個動詞的否定式是指戒絕性關條，尤其是就童貞者而言（參考例子 列上1:4 ，民

11:39 ）。按照這樣的用法，新的在提及若瑟（瑪 1:25 ）和瑪利亞（路 1:34 ）時，運用

了兩個問族語。

當「認識」的對象是天主本身時（參考例子：詠 1”，耶31:34 ﹔歐2:22 ﹔以及若 14:7-

9﹔ 17:3 ），其存在關係的層面便帶有特殊意義。
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「認、識」具位格特性的原型

4. 如此，聖經所說的「認識」在創世紀4:1-2首次出現，我們由此

日踏人的意向性的直接表述（因為這是認識特有的），以及男人和女人

藉以結為「一體」的婚姻生活與夫妻結合的整個現實。

聖經在此談及「認識」’雖然只是因為用詞貧乏，但顯示了婚姻生

活的現實最深層的本質。同時，這本質呈現為一種構成要素，是從我們

自始便一直嘗試論述的意義中引申出來的﹔事實上，那是屬於對自己的

身體意義的自覺。在創世紀4:1 ’當男女成為一體時，他們以特有的方式

體驗到他們身體的意義。雖然在這樣的結合之中，他們依然是兩個不同

的主體，但他們可說是共同成為這個行動和這個經驗的單一主體。可以

說，這使我們得以首定，「丈夫認識妻子」或他們雙方「彼此認識」。

如此，他們向對方流露其深層的人性「我」，而這個「我」正是藉著他

們的性別，即他們的男性和女性特質展現。因此，通過這樣的認識，女

人以獨特的方式，把自己「交給」男人，反之亦然。

5. 如要根據至今所作的分析（尤其是最後幾篇有關從交付的

向度詮釋人的分析）進行連貫的討論，我們必須注意，在創世紀之

中， datum 〔所交付的〕與donum 〔禮物〕兩者是同義的。

儘管如此，創世紀4: 1-2尤其強調datum （所交付的）。在夫妻的

「認識」中，女人把自己「交付」給男人，男人把自己「交付」給女

人，這是因為身體和性徵直接進入這「認識」的基本結構和內容。因

此，男女藉著夫妻結合成為「一體」，而這現實本身包括以全新和可說

是決定性的方式，在男性和女性特質之中體會人的身體的意義。可是，

因著這樣的體會，我們應否只談「與性相闊的共同生活」？我們必須牢

記，男人和女人不僅是被動的客體，由其身體和性別給予定義，從而由

其「本性」予以定義。恰恰相反，正是通過其身為男人或女人，他們各

自把自己「交給」對方，就是以獨一無三和不可重覆的主體、以我、以

位格把自己「交給」對方。〔他的〕性別不僅決定了人在肉軀方面的

個體性，同時也界定了他的位格身分和具體性。正是由於男性或女性

的「我」有其位格身分和具體性，當創世紀2:24 的話實現後，人被「認
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識」：「為此人應．．．．．．依附自己的妻子，二人成為一體。」男人和女人

全靠他們的性別，才獲得這個身分和其體性，而創世紀4: 1-2和其後所有

聖經文本所述的「認識」都觸及這個身分和具體性之內在根基。這種具

體性是指位格的獨一無二和不可重複。

因此，我們應探討所引述的聖經文本和「認識」一詞的真正內涵。

雖然當時顯然是欠缺準確的用詞，但「認識」一詞卻讓我們可以思考這

概念的深層意義和各個方面，而這些正是現代用詞所缺乏的，儘管現代

用語比較精確。

2119呻3月 12 日公開接見集會講調

（〈教導｝ 3, no. 1 [1980]: 540-45) 

1. 在上一次的默想之中，我們分析了創世紀4: 1 的句子，尤其是在原

文中用作界定夫妻結合的「認識」一詞。我們也指出，聖經所述的

「認識」建立了某種位格特性的原型， 32適用於人的肉身性和性意欲。

32 就原型而言，榮格（ C. G. Jung）將之描述為靈魂各種功能的「先驗」形式。這些功能

包括對關條的戚知、富於創造的想像等，而這些形式是以經驗質料為內容。質料並非

毫無活力的，而是注滿了戚受和性情。請特別參閱 “Die psycho/ogischen Aspekte d臼

Mutterarτhetypus’” Eranos 6 ( 1932) . 405-9 ° 

根據這個觀點，我們可在男女的相互關係中發現一個原型﹔在這樣的關條之中，男女

雙方互相補足，兩性在對方身上實現自己的人性。這個原型的內容是通過個人和集

體的經驗而填滿，能夠使想像力發揮作用，創造各種形像。我們應該說明，這個原型

( 1 ）並不只局限於肉體關條，也不單靠肉體關餅、獲得提升，但包含著「認識」這關

條，（ 2 ）滿含人的性情．渴求與恐懼、交付與佔有：（ 3 ）這個原型是原像／本相

( Urbild ） ，並產生各種形像 （ Bilder)

第三點讓我們進入釋經學，具體而言就是對聖經文本與傳承的研究。原始的宗教語言是

象徵性的（參閱W S的hlin, Symbolon, 1958; I. Macquarr時， God E紋， 1968; T. Fawcett， η1e 

坦ymbolic Language of Relig酬， 1970 ）。在眾多象徵中，榮格喜歡一些具創意和有代表

性的象徵’我們稱之為原型性的象徵。聖經從這類象徵之牛，選取和運用了夫妻關條

的象徵，以具體閻明我們所描述的認識層面。

有些早期的聖經詩篇把夫妻的原型應用在天主與祂的子民主潤的關條上，其中一

首詩篇就是以我們討論的這個動詞為高潮所在：「．．．．使你認識我是上主。」

（歇2：泣， w'yada' at' et-yhwh ，在以下的詩篇中意思較隱晦 「那時你將知道：我

是上主」＝ w明白＇ at 』1-'ani yhwh ：依49:23 ; 60: 16 ﹔則的：位，合稱為三篇「夫妻詩
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為瞭解人，看來這是絕對基本的。人自「起初」便在尋找其身體的意

義，而這意義正是身體神學的依據。「認識」 「結合」一一詞（創

4: 1-2 ）綜合了至今所分析的聖經文本的全部複雜內容。在創世紀4汀，男

人首次藉著夫妻性結合這行為「認識」女人，他的妻子。這個「人」也

就是為萬物起名的人﹔他在起名的行動中，也就是通過「認識」’把自

己與整個生物界 （ animal川「區分開」，從而肯定自己是位格和主體。

創世紀 4: 1 所說的「認識」沒有而且不能使他脫離原始和基本的自我意

識。為此，即使任何片面的「自然主義」思想可能會這樣主張，但創世

紀4:1 所記載的事不能被視為人被動地隨從身體和性的需要作出決定，那

正是因為這是一個關于「認識」的問題！

反之，創世紀4:1 所指的是進一步體會自己身體的意義，那是一種共

同和相互的體會，就像人的存在自起初便是共同和相互的：「天主．．．

造了男人和女人」。這樣的認識本來是人的原初孤獨的基礎，現在成為

男人和女人結合為一的基礎，而造物主在創世奧跡中已清楚展示這一點

（創 1:27﹔ 2:23 ）。在這樣的「認識」中，男人確認了「厄娃」這名字的意

義﹔他給自己的妻子起名叫厄娃，「因為她是眾生的母親」（創3:20 ）。

父母職體現了符合人性的「認識」之意義

篇」 0 ）如此，開展了一個文學傳統。其後保祿在厄弗所書第五章把這個原型應用在

基督與教會的關條上，把這個傳統推至高峰，後來更可見於教父傳統和著名神修家的

傳統（如十字聖若望的《愛的活焰〉）。

Grundzilge der Literatur und Sprachwissensch杖，（ 4th 此， Munich, 1976, 1.462 ）這篇論文

如此界定原型：「按榮格所說，這些遠古的形象和區案形成全人類共有的集體潛意識

內容﹔它們在各時代各民族當中呈現一些象徵’通過形象使那些對人類在思想、表象

和本能方面有決定性的事物發揮作用。

弗洛依德看來沒有使用原型的概念。他建立了一套象徵意義，也就是一套符號系統，指

明現有的明顯形象與隱藏思想之間的固定關條。形像的意義是固定的，即使有多個形

象亦然，它們可約他至不可再的忱的決定性思想，往往是某些童年經驗。這都是原始

的和關乎性的（但他沒有稱立為原型）。參閱： T. Todorov, Theories du symbol (Paris, 

1977) ' 317; J Jacoby, Komp/ex, A陀hetyp, Symbol in der Psychologie C. G. Jung (Zurich, 

1957) 
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2. 根據創世紀4: 1 的記載，是男人主動去認識，認識的對象是女

人，即妻子。這樣看來，女人藉其身體和性別所作的決定像是隱藏了她

最深層的女性特質。相比之下，是男人（在犯罪之後）首先因赤裸而國

到羞恥，也是他首先說：「我．．．．．．害怕起來，因為我赤身露體，遂躲藏

了。」（創刊0）我們將會分別論述兩人在失去原初清白無罪後的思想狀

況。然而，我們現在從創世紀4:1 應已注意到，女性特質的奧秘是藉著母

職完全展現，正如經文所載：「厄娃懷了孕，生了〔加音〕」。女人在

男人面前是母親，在她內孕育了新生命的主體，新生命是通過她而誕生

於人世。如此，男性特質的奧秘也展現了，那就是其身體的生殖和「父

親」的意義。 33

3. 創世紀載述的身體神學非常簡潔，只用了三言兩語來闡述。與

此同時，當中表達了基本的內容，這些內容可說是重要的和決定性的。

所有人都按各自的方式，在聖經所述的「認識」中找到自己。女人的構

造有別於男人：事實上，我們今天已發現，女人最深層的生物生理決定

因素（ bio-physiological determinants ）也有別於男人。這種差別只是有限度

地見於外衰，見於她的體格和外形。母職則是由內而外展現這種構造，

那是女性機體的一種特別力量，具有創造的特性，與男人合作孕育和傳

生人類。「 §72.識」是生兒育女的必要條件。

生兒育女是男人和女人加插到他們彼此「認識」的關像中的一個景

象。由於「認識」既指出主動去「認識」的男人，也指出「戶丹認識」的

女人（反之亦然），因此生兒育女超越了男女之間主客關f奈的限制。這

樣的「言忍識」也包括婚姻的已遂，夫婦的圓房 （ con‘

我們守頁會了身體的「午勿↑生」 ，這物性隱藏於男人干口女人的肉身功能﹔ i上七
夕！、，我們也掌握了人的物性，人就是「成為」這身體。人透過身體成為

33 在聖經中，父職是人性最重要的其中一面。

創世紀 5:3 記載﹒「亞當．．．．．．生了一個兒子，也像自己的模樣和肖像。」此句與人受造

的敘述（創 1:27; 5:1 ）有明顯的關條，似乎是說這個在世的父親參與了天主傳送生命的

工作，也許也分享了經文述說的喜悅：「天主看了祂造的一切，認為樣樣都很好。」

（創 1 :31 ) 
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「丈夫」和「妻子」﹔同時，這個特有的「認識」行動是通過位格的男

性和女性特質實現的。藉此行動，人似乎已達至和體會到交付「全然」

的主體性：也就是藉著交付在對方身上得到相互的自我實現。

4. 生育使「男人和女人（他的妻子）」在源自他們雙方的「第三

者」身上彼此認識。為此，這樣的「認識」可說是展現了新生人，男女

雙方在這個新生人身上再次認出對方，看到他們的人性，他們的活肖像。

「認識」在身體和性別所決定的各種事物之上，銘刻了生活和真實的內

容。因此，在聖經中，「認識」意指人藉身體和性別所作的「與生命有

關」的決定不再是被動的，而達到自我意識、自我作玉的人應有的水平

和內容﹔因此，「認識」使人意識到人的身體那離不開父母職的意義。

5. 女性身體的整個外在構造、其特殊外觀、在創世紀4: 1-2所述的

「認識」（「亞當認識了自己的妻子厄娃」）的開始所具有的素質和恆

常的吸引力等，都與母職有密切關像。聖經（和按聖經建立的禮儀）在

歷代簡樸直率地頌揚和讚美說：「懷過你的胎，及你所日允吸過的乳房，

是有福的。」（路 11 :27 ）這是一厥頌詞，以讚揚母性、女性特質、那表

達創造之愛的女性身體。在福音中，此話是指耶穌的母親瑪利亞、新厄

娃而言。另一方面，當第一個女人的身體發育成熟，初為人母，「懷了

孕，生了〔加音〕」時，她說：「我賴上主獲得了一個人。」（創4:1)

6. 此話表達了生兒育女的功能的所有深層神學意義。女人的身成

為孕育人類新生命的場域。 34人在誕生於世上之前，在她的母腹中取得

34 根據創世紀l：詣，存在的召叫也是傳送天主的肖像和棋樣。人必須繼續傳送這肖像，藉

此延續天主的工作。這一點可見於亞當生舍特的敘述：「亞當一百三十歲時，生了一

個兒子，也像自己的模樣和肖像，給他起名叫舍特。」（創5:3)

由於亞當與厄娃都是天主的肖像，因此舍特從他的父母繼承了這種模樣，並傳送給別

人。然而，在聖經中，每一個召叫都有其使命﹔因此，存在的召叫本身就是預定要參

予天主的工作。「我還沒有在母腹內形成你以前，我已認識了你﹔在你還沒有出離母

胎以前，我己祝聖了你。」（耶 1 :5 ﹔講也參閱依44:1; 49:1, 5) 

天主不僅使人存在，並在人成孕的那刻開始，保存和培育他的生命。「是你使我由母腹

中出生，使我在母懷裡享受安寧。我一離開母胎，就已交托於你，尚在母懷時，你已

是我的天主。」（詠22:10-11 ：參閱詠 139:13-15)
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人特有的形體。男女肉身的同質性在「這才真是我的骨中之骨，肉中之

肉」（創2:23 ）此話中首次流露，並由第一個作為母親的女人所說的話

確認：「我賴上主獲得了一個人。」第一個生育的女人完全意會到創世

奧跡﹔這奧跡在人類的生殖中獲得更新。她說：「我賴上主獲得了一個

人。」由此可見，她也完全意會到天主以其創造力參與了人類的生殖，

並意會到祂的行動和她丈夫的行動。

各種困的作用領域是絕不會互相混淆的。雖然原祖父母犯罪了，但

他們傳遞給所有人類父母的，不只是知善惡樹的果子，他們也在一定程

度上，在「歷史中人」的經驗的門檻，傳遞了一個基本真理：人是根據

自然定律按天主的肖像誕生。這個新生人通過身為父親的男人的行動而

誕生於身為女人的母親﹔在每一個新生人身上，同一的「天主的肖像」

得以重現，而就是這位天主創造了第一個人的人性：「天主於是照自己

的肖像造了人，就是照天主的肖像造了人：造了男人和女人。」（創 1:27)

認識與佔有

7. 雖然原初的清白無罪遠還有別於人繼承罪性後的狀況，但

「天主的商像」是兩者之連貫性與一體性的基礎。創世紀4: 1 所說的

「認識」是產生存有者的行動，也就是與造物主合作，使新生人得

以存在的行動。第一個人處於超越性的孤獨時，藉著認識各種生物

( animalia ） ，並為它們起名，而佔有了為他而造的有形世界。由於同一

的人（男人和女人）在這樣的人與人的位際團體共融中彼此親密結合，

以至成為「一體」’並在這樣的共融中彼此認識自己，因此他建立了人

性，也就是說，他確認和更新了人作為天主肖像的真實性。每次男女三

人可說是再次從創世奧跡獲得這肖像，他們「賴上主」傳遞這肖像。創

世紀的話述說了人怎樣首次在世上誕生，並闡述了人類的生殖應有的

尊嚴。

這位聖經作者著重生命乃恩賜這事實。為他來說，生命如何開始較為次要，其後的書

卷才著重這一點（參閱：的 10:8.日，加下7:22 23 ，智 7:1-3 ）。

196 



「認識」與生育（創4:1 ) 22:1 

22了s；：~~ 23~ ~~~~：吧？
1. 我們已來到這一環節的探討的最後部分。在這個環節中，我們嘗

試論述瑪竇福音 19:3-9和馬爾谷福音 10:1-12所記載基督訴諸起初的言

論：「你們沒有念過：那創造者自起初就造了他們男人和女人﹔且說：

「為此，人要離開父親和母親，依附自己的妻子，兩人成為一體」的

話嗎？」（瑪19:4-5 ）創世紀以「認識」界定夫妻的結合：「亞當認識

了自己的妻子厄娃，厄娃懷了孕，生了加音說： r我賴上主獲得了一個

人。』」（創 4: 1 ）我們早已在較早前的默想中，嘗試闡述聖經所述的

「認識」的內容。藉著這樣的認識，人（男人和女人）不僅起了正確的

名字，就像他為其他生物（ animalia ） 起名並藉此佔有它們一樣，而且他

是按創世紀4:1 （和聖經其他片段）的意義「認識」，從而體現了「人」

這個名字所表達的意義：他在所誕下的新生人身上體現了人性。因此，

在某方面來說，他體現了自己，也就是體現了人而位格（ man-person ）。

2. 如此，聖經「認識與生育」的循環結束了。「認識」的循環是

由人與人在愛中結合所構成的﹔愛使他們如此親密結合，以至成為一

體。創世紀向我們完全展示這個情環的真義。人（男人和女人）藉著聖

經所述的「認識」’孕育和誕下新的存有者﹔這個存有者與他相似，他

給之命名為「人」（「我賴上主獲得了一個人」）﹔他藉此可說是佔有

了人性本身，更正確地說，是重新佔有了人性。然而，這樣重新佔有是

有別於他為所有其他生物 （ anin

一刻成為萬物的主人，開始履行造物主「 j台理和管理大地」的命令（參

閱創 1:28)

3. 然而，這命令的前部分是「你們要生育繁殖，充滿大地」（創

1 :28 ），其中載有更深入的內容，指出了更深入的要素。藉著「認識」，

他們帶來了一個與他們相似的存有，他們可一起說：「這才真是我的骨

中之骨，肉中之肉。」（創2:23 ）在這樣的認識之中，男人和女人可說是

一起給「帶走」了，兩者都被人性佔有了﹔這人性是他們希望藉著結合

和互相「認識」，而重新流露和重新佔有的﹔他們是從自己身上，從他
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們成熟的男性和女性身體，最後透過起初的一連串成孕和生殖過程，也

就是從創世奧跡之中，而獲得這人性。

4. 就此而言，我們可以把聖經的「認識」解釋為「佔有」。我們

是否可能視這樣的認識等同於「情愛」（ eros ）的聖經表述？我們在此

以兩種語言探討兩種概念範圍：聖經的語盲與柏拉圓的語言：兩者彼

此詮釋時，應非常謹慎。 35然而，在最初的做示之中，似乎沒有男人佔

有女人，女人佔有男人，或視對方為物品的觀念。另一方面，我們知

道，原罪使人帶有犯罪的傾向，由於這種傾向，男人和女人必須付出極

大努力，才能重塑彼此無私交付的意義。日後我們將會進一步分析這個

課題。

認識猛於死亡

5. 創世紀（特別是創世紀第三章）所載關乎身體的毆示非常清楚

地指出，「認識與生育」的循環深深根植於人的身體的能力，但在人犯

35 柏拉圖認為「情愛」（ eros ）是渴求超凡之美（ transcendent Beautiful ）的愛，表達了對

永遠無法得到的對象的渴慕﹔因此，它常把本來屬人性的層面提升至屬沛的層面，而

只有屬神的才能夠撫平囚禁於物質的靈魂的渴求﹔這是一種不畏艱辛的愛，為能達至

結合的喜樂，因此這是一種自我中心的愛﹔雖然所追求的具有業高價值，但仍是一種

慾求。參閱： Anders Nygren, Agape and Eros, trans. Philip S. Watson (Philadelphia: The 

Westminster Press, 1953) , 235-40 。

經過多個世紀，歷經許多轉變後，「情愛J 的意義降格至純粹與性相闋的含義。以下

蕭沙德（ P. Chauchard ）的文章可代表這個情況﹔他似乎在否認情愛具有人性之愛的特

點。「若把性視為純粹的大腦機能，關鍵不在於無聊的外在手段，而在於完全確認其

精神性，並確認除非情愛是由純愛（agape）推動，否則便不符合人性，而純愛是需要由

情愛體現。」（ P. Chauchard’的C臼 des vertus, vertus d創刊C臼（ Paris, 1963), 147.) 

在比較聖經的「認識」與柏拉圖的「情愛」時，顯示了兩個觀念的分歧。柏拉圖的觀念

是基於對超凡之美的渴求，並切願逃離物質，相比之下，聖經的觀念是指陶具體的

現實，而且不帶有精神與物質的二元論，也沒有敵視物質的意思（「天主看了認為

好。」創 1:10, 12, 18, 21, 25) 

雖然柏拉圖的概念不在聖經的「認識」範圍內，但當代的觀念也似乎過於狹隘 c 聖經的

「認識」並不局限於滿足本能需要或享樂主義式的享受，而是一個完全符合人恆的行動，

有意識地導向生育，也導向表達位際間的愛（創29:20 ﹔撒上 12:24 ﹔撒下 12:24)

198 



「認識」與生育（創4:1) 22:5 

罪後，這個循環已屈服於痛苦與死亡的法律。雅威天主對女人說：「我

要增加你懷孕的苦楚，在痛苦中生子。」（創刊的死亡快要在人的面前

展現，伴隨的還有夫妻互相「認識」的行動之中所段示的身體的生育意

義。因此，第一個人（男人）聽了判謂之後，給妻子起名叫厄娃，「因

為她是眾生的母親」（創3:20 ）。這判詞決定了在善惡知識「之內」’人

的存在的整個景象。這景象是由此話確認：「．．．．．．你歸於士中，因為你

是由士來的﹔你既是灰土，你還要歸於灰土。」（創3:19)

人整個在世旅程的經驗印證了這判決的徹底性。死亡快要伸展到人

的整個在世生命。這生命已置於聖經最初的「吉思識與生育」循環之中。

人採摘了知善惡樹上的果子，破壞了他與造物主之間的盟約，因此雅威

天玉不准他接近生命樹：「如今不要讓他伸手再摘取生命樹上的果子，

吃了活到永遠。」（創3:21 ）這樣，人不是喪失了他在創世奧跡中獲賜

的生命，卻遭受懷孕、分挽和死亡的局限，並因所繼承的罪性而陷於更

壞的境況﹔但他可說是在這個不息的循環之中重斬獲賜這生命，且這生

命成為責任。「亞當認識了自己的妻子厄娃，厄娃懷了孕，生了〔加

音〕．．．．．．」（創4:1 ）此話在人類塵世歷史的「起初」關乎身體的原初敢

示之中，就像一個印記。自「起初」’歷史就像是藉著正如創世紀所載

的「認識與生育」，總是在其最基本的向度重新形成。

6. 如此，每一個人身上都帶有其「起初」的奧跡，而這「起初」

離不開對身體生育意義的意識。創f些名己 4: 1-2似乎沒有提及身體的生育意

義與配偶性意義之間的關條。現在或許不是合適的時機說明這個關條，

但在其後的分析中，這樣的說明似乎是不可缺少的。屆時必須重提一些

問題，這些問題關乎羞恥如何在人的身上出現﹔那是指對其男性和女性

特質戚到羞恥，是他以往不曾經驗過的。然而，就目前而吉，這是個較

次要的問題。相比之下，最主要的是這個事實：「亞當認識了自己的妻

子厄娃，厄娃懷了孕，生了〔加音〕．．．．．．」而這正處人的歷史的門檻。

這是他在世上的「起始」。在這個門檻前，人（男人和女人）意識到其

身體的生育意義：男性特質隱藏著父職的意義，女性特質隱藏著母職的

意義。因著這個意義，基督對法利塞人向祂提出的問題，作了一個明確
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的回答（瑪19 ：谷10 ）。另一方面，當我們深入思考這個簡單的回答，

就是在嘗試瞭解基督所訴諸的「起初」的語境。身體神學就是根植於這

個〔起初〕

7. 在人的身上，對身體意義的意識和對身體生育意義的意識遇上

了對死亡的意識﹔可以說，前兩者都承載著那不可避免的後者。可是，

人的歷史，總離不聞要返回「認識與生育」的循環﹔在這個循環中，生

命總是一再與前面那不可阻擋的死亡搏鬥，且總能克勝它。「生育」展

示了不屈不撓的生命力，這種生命力就像總是來自「認識」﹔人通過這

樣的「認識」’超越自身存在的孤獨，甚至再一次決定要在「另一位」

身上肯定自己的存在。男女雙方都在他們生下的新生人身上，肯定這存

在。在這句話中，聖經的「認識」似乎帶有更寬廣的肉度。那就像是置

於天主所「看見」的之中。天主所看見的總結了人受造的第一個敘述，

即「男人和女人」按「天主的肖像」受造的敘述。「天主看了祂造的一

切，認為樣樣都很好。」（創 1 :31 ）儘管人在生活中遇上各式各樣的經

歷，儘管他要經驗痛苦、對自己失望、自己的罪性，儘管死亡面向是

無可避免的，但人依然把「認識」置於「生育」的「起始」’就像分享

了天主最初所「看見」的：造物主天主「看了．．．．．．一切，認為樣樣都很

好。」袖也時常重新肯定此話的真實性。

七．﹝總結：全面的人觀﹞＊

231980年4月2 日公開接見贈講詞
~c 《教導｝ 3,no. 1 [1980] 788-93) 

1. 瑪竇福音與馬爾谷福音記載了基督在法利塞人向祂問及婚姻的不可

拆散性時，祂如何回答他們。祂訴諸在某些情況下准許以休書休妻的梅

瑟法律。基督提醒他們回顧創世紀的開首數章，回答說：「你們沒有念

過：那創造者自起初就造了他們男人和女人﹔且說：『為此，人要離開

非英譯者註這標題是後來加上的。《身體神學﹜ 23不見於決依提瓦的原書稿。
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﹝總結：全面的人觀﹞ 23:1 

父親和母親，依附自己的妻子，兩人成為一體』的話嗎？這樣，他們不

是兩個，而是一體了。為此，凡天主所結合的，人不可拆散。」然後，

針對他們有關梅瑟法律的問題，基督補充說：「梅瑟為了你們的心硬，

續准許你們休妻﹔但起初並不是這樣。」（瑪 19:3-8 ﹔谷 10:2-9 ）基督的

回答兩次訴諸「起初」，因此我們也在分析的過程中，嘗試盡可能深入

說明這「起初」的意義：這「起初」是每一個人（男人和女人）在世上

繼承的第一份產業，是人的身分的第一個見證，符合做示的話語，而且

為按天主肖像受造的位格來說，是確定其召叫的第一份首要資料。

2. 基督的回答具歷史的意義，但不僅只是與歷史有關的答案。各

個時代的人都就同一主題提出這樣的問題，我們這一代的人亦然。可

是，這一代的人在提出問題時，不是訴諸准許休妻的梅瑟法律，而是訴

諸其他境況和其他法律。他們的問題涉及其他困難，那是基督時代的對

談者不曾遇上的。我們知道人們曾向上屆大公會議和教宗保祿六世提出

過什麼類型的婚姻及家庭問題，而且在大公會議之後，人們依然日復一

日在各種不同的環境下繼續提出這些問題。這些問題可以是由個別的人

提出，也可以是已婚和未婚夫妻、青年，還有寫作人、記者、政治家、

經濟學者、人口統計學者等﹔簡言之，就是由當代的文他和文明提出

的。

我們這時代的人往往缺乏耐心。在基督向這些人和他們的問題可

能作出的眾多回答之中，我認為最基本的依然是祂給法利塞人的回答。

在回答這些問題時，基督首先訴諸「起初」。鑑於人的內心狀況和所處

的文忙環境，這一切看來都已遠離起初，其形式和幅度已有別於聖經中

「起初」所營造的意象，以至於明顯地日益脫離這「起初」’因此基督

在今天，或許會更加斷然地和從本質上訴諸起初。

無論如何，基督不會因任何這些境況廠到「驚訝」，我認為祂仍然

會首先述說「起初」。

3. 為此，基督的回答應予深入分析。事實上，這回答促使我們回

顧有關人類（男人和女人）的根本和基礎的真理。藉此回答，我們在創

世奧跡的向度，並從救贖奧跡的角度，洞悉人的身分的真正結構。若沒
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23:3 基督訴諸「起初」

有這個回答，我們無法建立神學中的人學，從而按其語境建立「身體神

學」’並藉此建立完全屬於基督徒信仰的婚姻和家庭觀。保祿六世在他

的通論中訴諸「全面的人觀」（ integral vision of man），從而指出了這一

點。這篇通論是從人性和基督徒的角度，探討婚姻和負責任的生育議題

（保祿六世，〈人類生命｝ 7 ）。我們可以說，基督在回答法利塞人時，

是向對談者提出這個「全面的人觀」﹔若沒有這樣的人觀，就無法對有

關婚姻與生育的問題作出適當的回答。這個全面的人觀必須基於「起

初」來建立。

這一點也適用於當代思想，就像過往以別的方式適用於基督的對談

者一樣。事實上，在我們這個時代，由於各種學科的發展，人們很容易

否定這全面的人觀，並以許多片面的觀念取而代之。這些片面的觀念只

著重人的構成（正，ompositum hurt 

或將之屏棄於視域之外。因此，各種文仕趨勢只基於這些偏向一方的事

實，從而就人的行為甚至是如何與「人」建立關餘，提出各種方案和實

用建議。於是，人成為某些科技的對象，而不是對自己的行動負責的主

體。基督給法利塞人的回答也是為了使人（男人和女人）成為這樣的主

體，也就是根據關乎自己的整全真理而決定自己的行動﹔為其確的人性

經驗來說，這真理是原始或基本的。這是基督要我們從「起初」探求的

真理。為此，我們要回顧創世紀的開首數章。

4. 相比於研讀其他經文，研讀這幾章的經文或許更能使我們意識

到「身體神學」的重要性和必要性。「起初」較少從自然主義和當代觀

點述說人的身體。由此可見，我們的研究層面完全是科學未曾觸及的。

我們幾乎無法從這些經文對人體組織的內在結構和規律有絲毫認識。儘

管如此，或許正是因為經文是如此古老，為全面的人觀如此重要的真理

是藉要簡單和更圓滿的方式呈現。這真理關乎位格主體的結構中，人的

身體的意義。就這些古老經文作出探討後，我們得以進一步把這個意義

延伸至人的整個主體與主體相交的特性之領域，尤其是男女之間的恆久

關係。在這樣的探討之中，我們找到一個據點，而且為整個從生物生理

學角度研究人類的性（ human sexuality）的當代學科來說，這據點必須是
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其基礎。那不是說我們應放棄這樣的科學，或漠視其研究結果。相反，

如果這些結果有助我們暸解如何教育具男性或女性特質的人，並認識婚

姻與生育，那麼我們應善用當代科學的各種元素，探究在每個個體（男

人或女人）和他們的相互關係之中，甚麼是基本的並在本質上是切合具

位格特性的人。

正是為此，探討創世紀的古老文本是不可取代的，它構成身體神學

的真正「起始」。事實上，神學也涵蓋身體﹔任何認識道成肉身的奧跡

和現實的人，都不應為此戚到驚訝或奇怪。神學是以天主為研究對象的

科學：由於天主聖吉成為血肉的事實，我會說：身體是通過正門進入了

神學的領域。道成肉身及隨之而來的救贖亦已成為婚姻聖事性的決定性

泉源。在適當時候，我們將會就這聖事性作出更詳盡的論述〔參閱《身

體神學｝ 87-117b ]

5. 現代人提出的問題也是基督徒的問題，包括準備領受婚姻聖事

的人，或正在度婚姻生活的人，而婚姻是教會的聖事 c 這些不僅是各種

學科的問題，更是人性生命的問題。有許多人、許多基督徒都尋求在婚

姻中履行他們的使命。許多人希望從中找到得救和成聖之道。

為他們來說，基督為熱衷於舊約的法利塞人作出的回答尤其重要。

為那些尋求在婚姻中實踐人性和基督徒召叫的人來說，他們必須首先使

這「身體神學」成為他們生活的內容和態度，而這種神學的「起始」就

在創世紀開首數章之中。事實上，在履行這個使命的旅途上，絕對有必

要更深入意識到具有男性和女性特質的身體的意義！此外，也必須準確

認識身體的配偶注意義、生育意義，這是因為夫婦生活的全部內容都

必須在共同生活、在行為和情國上，找到其圓滿和切合位格的向度。

尤其在這個思考和判斷方法深受物質主義和功利主義影響的文明之中，

則更是如此。當代的生物生理學能夠就人類的性提供精確的資料。儘管

如此，如要認識人的身體和性所具有的位格尊嚴，必須依靠其他資料，

其中特別是天主聖盲，當中載有關乎身體的眉立示，這眉立示可追溯至「起

初」

基督在回答所有這些問題時，在某程度上，命令人回到神學上歷史
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中人的門檻，這是多麼重要啊！祂命令人把自己置於原初清白無罪（即

原初幸福）與繼承原罪之後的兩種情況兩者之間的交界線上。祂想說的

難道不就是：祂帶領人（男與女）行走的婚姻聖事之路一也就是「肉身

的救贖」之道路一必須重拾這種尊嚴﹔而人性身體的真正意義，亦即身

體的位格特性和「共融」意義，也在這種尊嚴中實現嗎？

6. 我們就此課題所作的第一部分默想非常重要，現在就此作品吉。

我們這些有關婚姻的問題有時可謂是迫切的，更正確地說，這些是關于

身體的意義的問題。為更徹底地回應這些問題，我們不能只是思考基督

訴諸「起初」而給法利塞人的回答（參閱瑪 19:3-9 ﹔谷 10:2-12 ），也要

考量祂的其他言論﹔其中，有兩段吉論尤其重要，而且意義尤其豐富：

第一段來自山中聖訓卜祂談論人心在肉身的貪慾之下各種可能的情況

（參閱瑪 5:8 ）﹔第二段是耶穌訴諸未來復活的言論（參閱瑪22:24-30 ﹔谷

12:18-27 ：路20:27-36)

接下來的探討將集中於這兩段吉論。
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第二章

基督訴諸人心

一．有關山中聖首＂的探討

瑪竇福音5:27必一「凡注視婦女而貪戀她的．．．．．．」

24了s；：~i：，~：.＼~，問：：~2！~；ij
1. 我要闡述以下基督在山中聖訓所說的話，作為接下來的周三集會

的探討主題。基督說：「你們一向聽說過：「不可姦淫！』我卻對你

們說：凡注視婦女而貪戀〔貶義〕她的，他已在心裡姦淫了她。」

（瑪5:27-28) ＊看來這個片段包含了身體神學的主要意義，就像基督訴諸

「起初」所用的經文，亦即前述的分析所依據的基礎。當時我們得以明

白，就基督所說的一句話，或甚至只是一個字，所關遠的語境是何等豐

富，但所指的不僅是祂與法利塞人之對談的直接語境，而是整體語境：

我們必須回顧創世紀開首數章（暫且放下當中引述的其他舊約經書內

容），才能深入予以認識。前述的分析己展示了基督述說的「起初」引

進何等豐富的內涵。

我們現在要探討瑪竇福音5 :27-28記載的話。這句話當然不僅讓我

＊英譯者註．若望保祿二世認為性慾望與性快戚就其本身而盲是善的（參閱「索引」

「DESIRE慾望」、「FASCINATION著迷」和「PLEASURE 歡愉／快戚」）。貪「戀」

是來自男人或女人未能完整地認識對方吸引之處，而將之貶為純粹是性快戚上的吸

引。正因為只側重性慾，才導致色慾的惡行。由於色慾或貪戀，人以貶抑的方式注視

對方，只是把對方視為獲取性快戚的工具（請特別參閱（身體神學》 41 ）。問題不在

於所貪戀的是否自己的配偶，在任何情況下貪戀（目主義）都相反了位格整全的尊嚴和

美善（參閱﹛身體神學)43 ）。若望保祿二世認為耶穌並非譴責性慾本身，而為免產

生這樣的誤會，英譯本有時會用方括號為「戀」一詞加上修飾語作為提醒，如〔色慾

的）、〔貪慾的〕、〔貶義的〕等。
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們認識此話的直接語境，也讓我們認識其整體語境，而我們也藉此逐漸

明瞭身體神學的主要意義。此話屬於山中聖訓的片段。耶穌藉著山中聖

訓，徹底修正了對舊約道德律的理解和實踐方式。基督依次對下列十誡

的誡命作出修正：第五誡「不可殺人」（瑪5:21-26 ）﹔第六誡「不可姦

淫」（瑪5:27-32) 在這個片段的結束部分，祂也提出了「﹛木書」的問

題，這是十分重要的，我們已在上一章討論過：還有出谷紀所列的第八

誡（參閱出20:7 ）「不可發虛誓！要向上主償還你的誓願」（參閱瑪5:33-

山中聖訓這些章節之前和之後的部分尤其重要，亦即耶穌宣告說：

「你們不要以為我來是廢除法律或先知，我來不是為廢除，而是為成

全。」（瑪5:17 ）耶穌隨即解釋這對句的意思，以及說明法律的「成全」

為實現天國是必須的：「誰若實行〔這些誡命〕，也這樣教訓人，這人

在天國裡將稱為大的。」（瑪5:19 ﹔若望保祿三世加入補充）「天國」是

指從末世的角度看天主王權。這王權若要在人類現世層面實現，法律的

成全是根本的條件。然而，法律的成全其重點在於必須完全符合法律的

意義、十誠的意義、個別誡命的意義。只有這樣的成全才能建立符合立

法者天主所願意的義德。基督這位師傅力促我們在詮釋整套法律和其中

所包含的個別誡命時，不要作出無法建立符合立法者天主所願意的義德

之人為詮釋：「我告訴你們：除非你們的義德超過經師和法利塞人的義

穗，你們決進不了天國。」（瑪5:20)

瑪竇福音5:27-28 ：道德意義

2. 在這樣的語境之中，基督說出由瑪竇福音 5:27-28所記載的話。

我們將以此作為依據，進行目前的分析，這是因為我們視此話和基督的

其他言論（瑪 19:3-9 ﹔谷 10 ）為身體神學的鑰匙。這句話像上述其他言論

一樣，具有明確的規範性質，它確認了「不可姦淫」這誡命所包含的人

性道德、原則，同時展示了對這原則適當和透徹的理解，也就是對法律的

充分「成全」所需之基礎和條件的理解。為討論這樣的成全，應以此節

經文之前的瑪竇福音5:17-20為依據，亦即我們剛才提及的部分。重點在
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於既要堅持立法者天主賦予「不可姦淫」這誡命的意義，也要履行那應

在人身上「滿盈」的義德，亦即應在人身上達至特定的圓滿義德。可以

說，上述兩點就是「成全」在福音的意義。

3. 如此，我們進入道德觀的核心。道德觀可界定為人類道德的內

在形式，甚至可稱之為其靈魂。當代的思想家（例如舍勒） 36認為，山

中聖訓在道德觀範疇帶來重大轉變。就存在意義而言，具有活力的道德

觀不僅是由呈現為誡命、認知、禁令等形式的規範構成，例如是「不可

姦淫」的誡命。若要使人實現人之為人的真正意義，也就是憑藉主體的

活力，以「滿盈」的義德建至法律的成全，那麼道德觀的形成是因人對

價值有了內在的認知，且因著這種內在認知，責任成為良心的表達，是

對位格「我」所作的回應。道德觀使我們探究規範本身的深層意義，同

時深入人（即道德主體）的內心。道德價值關條到人內心深處的動態過

程。為認識這過程，若只停留在人的「表面」行為是不足夠的，而必須

深入內心。

4. 除「不可姦淫」的誡命外，十誡還包括「不可貪戀你近人的妻

子」（參閱出20:17 ﹔申 5:21 ）。基督在山中聖訓的吉論把兩者互相連繫

起來：「你們一向聽說過：『不可姦淫！』我卻對你們說：凡注視婦女

而貪戀她的，他已在心裡姦淫了她。」然而，重點不在於區別兩條誡命

所涵蓋的範圍，而在於指出「不可姦涅」此話也關乎內心的活動。這樣

的內心活動表現為有形可見的「身體的行動」，也就是男女共同進行那

有違婚姻的專一性這法律的行動。對舊約經書所作的詭辯是根據外在標

準作出的S ’側重於探究是甚麼外在準則構成「身體的行動」’同時以抗

衡姦淫為目標，為姦淫開設各種法律「漏洞」。 3 7如此，「為了你們的

36 「關於這新發現的整套價值觀，這是我所知道的最堂皇的憑證。這些價值觀使山中聖

訓頒布前的道德意識不再是絕對的。山中聖訪ii特有的衰達方式不斷提出憑證，使『法

律」舊有的價值觀不再是絕對的 「我卻對你們說 ．．．．．』」（ Max Scheler, Formalism 

in Ethics and Non-Formal Ethics of均lues: A New Attempt toward the Foundation of an Ethical 

Personalism, trans. Manfred S. Frings and Roger L. Funk, 5th ed. (Evanston: Northwestern 

University, 1973) , 305 ' no. 83.) 

37 關於這個論點，請參閱這幾篇默想接下來的部分（參閱〈身體神學｝ 35:1-36:4 ]
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24:4 基督訴諸人，心

心硬」（瑪 19:8 ）而作出了各種妥協，使得立法者賦予這誡命的意義遭受

扭曲。人們只重視遵守法律條文，但內在的義德沒有在人心「滿盈」。

基督把問題的本質轉移至另一層次，祂說：「凡注視婦女而貪戀她的，

他已在心裡姦淫了她。」（古老的譯文為：「他在心裡已把她變為通姦

者」’這經文譯本似乎較為準確。） 38 

瑪竇福音5:27-28 的人學意義

如此，基督訴諸人的內心，並多次在不同場合這樣做。這樣，無論

是關乎福音道穗觀的形成或是關乎看待人的方式，還是在如何注視人方

面，基督的話看來都顯得非常明確和有說服力。基於倫理學的理由，也

基於人學的理由，我們應繼續思考瑪竇福音 5:27必這篇經文，其中載有

基督在山中聖訓的言論。

38 （拉丁通行本〉為這段經文的原文提供了忠實翻譯，原文為： iam moechatus est earn 

in corde suo 。事實上，希臘文meucheuo是及物動詞：相反，在現代歐洲語言中，

「姦淫」（ to commit adultery ）是不及物動詞，所以才譯為「已在，c,祖姦淫了她」（has

committed adultery with her ） 。因此，其他語言的譯本如下：

﹒意大干lj文：「ha gia comm臼so adulterio con lei nel suo cuore J （意大利主教團出版的譯

本， 1971年﹔宗座聖經學院發表的近似譯本， 1961年，以及質法洛（ S. Garofalo ）修訂

的譯本， 1966年）

．法文： 「o deja comm悶， dans son c臼凹，／ 'adultere avec elle 」 (Bible de Jerusalem ［巴

黎， 1973年﹞﹔ Traduction CEcumenique 〔巴黎， 1972年〕﹔格林普 Crampon ）：只

有菲永（ Fillion ）譯為：「Ad句a commis /'adultere dans son c酬r」

﹒英文﹒「 hath al阿ady committed adultery with her in his heart」（杜埃版（ Douay

Version) ' 1582年﹔近似的〈聖經修正譯本﹜（RSV ）和之前的譯本， 1611年至1966

年﹔諾克斯（ R. Knox）：《新英文聖經｝ (New English Bible ） ，﹛耶路撒冷聖經〉

(Jerusalem Bible) ' 1966年）

﹒德文：「hat in seinem Herzen schon Ehebruch mit ihr begangen」（ Einheitsubersetzung der 

Heiligen Sehr妒，自德語地區的主教團出版， 1979年）

．西班牙文：「ya cometi6 adulterio con el/a en su coraz6n」（聖經協會， 1966年）

﹒葡萄牙文：「ja comet叩 adulterio com ela no S叩 corai;ao」（M. Soares, Sao Paulo , 1933 

年）
﹒波蘭文：較舊的譯文：「juijq scudzolo砂l w sercu swoim J ，近代譯文﹒「jut sif! w swoim 

sercu dopuscil z niq cudzol6stwa」（ Biblia 巧，•siqclecia)
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有關山中聖首n的探討 25:1 

25~9誰~~~~~~！！~~~詞
1. 讓我們回顧山中聖訓的言論，本環節的問三探討將論述這些言論：

「你們一向聽說過：「不可姦淫！』我卻對你們說：凡注視婦女而

〔貪〕戀（貶義）她的，他已在心裡姦淫了她。」（瑪5:27品）

耶穌在這裡所指的正是「歷史中」的人，我們已在較早前的分析追

溯其「起初」和「神學上歷史中人的前期」。他是最直接地親耳聆聽山

中聖訓的人。然而，借向他的也是那個歷史時刻中的每一個人，不論他

是屬於浩瀚無垠的過去，還是屬於同樣浩瀚無垠的未來，都包括在內。

山中聖訓當時的「未來」就是我們的現在，我們身處的時代。這人可說

是「每一個」人，是我們「各人」。屬於過去與屬於未來的人既可能視

「不可姦淫」這明確的誡命為「法律的內容」（參閱羅2:22-23 ），也可

能像羅馬書所說的，己把這誡命「刻在他本的心上」（羅2:15 ）。 39根據

前述的探討，這人是來自創世奧跡的「男人和女人」（創 1 :27 ），而且

在這個奧跡中，他自其「起初」開始，在跨越其歷史中人的經驗的「門

檻」之前，已對身體的意義有確切的體會。他是歷史中的人，於其在哇

旅程的「起始」，因破壞了與造物主締結的盟約，而發覺自己詔識了善

＊若望保祿二世的修改。

39 如此，我們的探討內容轉移至「自然律 l 的範疇。在研究敢示時，所引用的羅馬書經

文（ 2:15 ）常被看作是確認自然律存在的首要資料。如此，自然律的概念也獲取了神學

意義。

參考資料包括： D Composta, Theologia de! diritto naturale，心的／us quaestionis '’( Brescia. 

Civil悅， 1972) '7-22, 41-53; J. Fuel芯， S.J., Lex naturae. Zur Theologie d臼 Naturrechts

( Dtisseldorf, 1955) ' 22-30; E. Hamel. S.J., Loi naturel/e et loi du Christ ( Bruges-Paris: 

Desclee de Brouwer, 1964) • 18; A. Sacchi,“La legge naturale nella Bibbia’” in La legge 

naturale. Le relazioni de! Convegno def teologi moralist! dell ’Italia settentrionale ( 11-13 

September 1969) , (Bologna: Ed. Dehoniane, 1970) ' 53; F. B凸ckle，“La legge naturale e la 

legge cristiana,'’ in ibid., 214-15; A. Feuillet,“Le fondement de la morale ancienne et chretienne 

d’apres l'Epitre aux Romai肘，” Revue Thomiste 78 ( 1970) 357－鉤， Th. Herr, Naturrecht aus 

der kritis吋en Sicht des Neuen Testaments (Munich: Sch凸ningh, 1976) • 155-64 。
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25:1 基督訴諸人.i:,,

惡。他是男人，「認識了（女人）＊他的妻子」’多次「認識」了她，

使她按造物主的計劃「懷孕生子」（參閱創4:1-2 ），而此計劃可追溯至

原初清白無罪的狀況（參閱創 1:28﹔ 2:24 ）。

2. 基督的山中聖訓（尤其是瑪竇福音5:27-28 ）正是論及這人。祂論

述的是一個身處特定歷史時刻的人，借同他的是屬於同一人類歷史的全

體人類。我們已注意到，基督是論述人的「內心」。基督的話具有明確

的人學內涵，觸及一些構成「適切」的人學的持久意義。藉著其中所載

的倫理內涵，這些話也同時構成這樣的人學，而且可說是在要求此人進

入他完美的意象。人是「血肉」，而且身為男人，藉著自己的身體和性

與女人保持關條（其實這也是「不可姦淫」的誡命所指的）﹔他必須根

據基督所說的話，在自己內裡、在自己的「心」內尋找自我。的「心」

是人性的一個向度，直接關聯到對人的身體的意義的風知，以及這種戚

知的系統。我們正在思考兩種意義，首先是前述的分析所述的「配偶

性」意義，還有所謂的「生育」意義。當中關乎的系統是甚麼？

瑪竇福音5:27幽28指出另一重意義

3. 我們這部分的討論必須解答這個問題，答案不僅要基於倫理學

＊若望保祿二世的修改。

40 「根據新約反映的典型希伯來文用法，意味著把人理解為思想、意志和戚受的整

體．．．．．．它整全社描寫人，從人的意向世出發，心是人的中心，被視為意志、激情、思

想和喜愛之源。」

「保祿把傳統的猶太人概念聯繫至「心智」、「態度」、「思想」和『慾望」等希臘文

他的範疇。這種猶太與希臘文他範疇的調和可見於斐1:7; 4:7 ﹔羅 I :21,24等經文。其

中， r心』被視為中心，上述一切皆源於此。」（ R. Jewe泣， Arbeit叩 zur Geschichte 

des antiken Judentums und des Urchristentums [Pauls Anthropological Terms: A Stu你 ofTheir 

的e in Conflict Settings} (Leiden: Brill, 1971) '448.) 

「心．．．．．是人隱密、內在的根基，因此也是他的世界的根基－．．是所有存在經驗和決策

的奧妙基礎和活力。」（ H. Sch lier, “ Das Menschenherz nach dem Apostel Paulus,” 

Lebendiges Zeugnis 27 ( 1965) : 123.) 

請也參閱： F Baumgartel and J. Behm,“Kardia’” Theological Dictionary of the New 

Testament (Grand Rapids: Eerdmans, 1965) ' 3.605-14 。
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有關山中聖訓l的探討 25:3 

上的理據，也要基於人學的理據，其實兩者息息相關。現在，我們先初

步說明瑪竇福音5:27-28這段經文的意義，其中所運用的措辭的意思，以

及這些措辭之間的關條。姦淫是上述誡命直接論及的，意指違背了男女

之間只是夫妻才可以有的結合，而這種結合是如此親密，以至於他們成

為「一體」（創2:24 ）。如果男人以這方式與不是自己妻子的其他女人

結合，就是犯了姦淫﹔如果女人以這方式與不是自己丈夫的其他男人結

合，也是犯了姦淫。我們必須推論說，當男人「注視婦女而貪戀她」’

「己在心裡姦淫了她」’清楚界定了這是一種清楚界定的內在的行為。

我們論及的是一種貪戀：男人貪戀不是自己妻子的女人，希望像夫妻一

樣與她結合，再次引用創2:24的話，就是貪戀與她「二人成為一體」。

這樣的貪戀是一種以目光表達的內在行為，也就是以其注視的方式所表

達的，類似的聖經例子就是達昧與巴特舍巴的故事（參閱撒下 11 :2) 

基督的話特別強調貪戀與目光的關像。

4. 基督的話沒有指明這個女人（所貪戀的對象）是否別人的妻

子，或是否這樣注視她的這個男人的妻子。她可以是別人的妻子，也可

以是沒有婚約的女人。我們必須藉那界定姦淫為男人以目光「在心裡」

所犯的罪的措辭，憑直覺判斷〔她的身分〕。藉此可正確地推論說，對

妻子投以這種戀慕的目光並沒有「在心裡」犯姦淫，這是因為此人的相

關內在行為是以其妻子為對象，與妻子犯姦淫是不可能的事。既然夫妻

性行為是「兩人結合成為一體」的外在行為，而按照此人與他妻子之間

的關條，這種夫妻性行為是合法的，那麼在這關條之中出現的內在行為

同樣也應是合乎倫理道德的。非

5. 儘管如此，「凡注視婦女而貪戀她的」這句話所指的貪戀有其

41 這或許是最廣為人知的例子，但聖經還有其他類似的事例（參閱創34:2 ﹔民 14:1, 16:1 ）。

＊英譯者註正如上文所述〔參閱《身體神學＞ 24:1的英譯者3缸，「戀」一詞可用於正

面的意義。在求愛的過程和婚姻之中，男女互相戀慕不僅沒有違反道德，而且是美好

和聖荐的，符合身體的配偶性意義。「戀」從負面角度看，側是貶抑詞，意即貪戀者

視對方為取樂的工具，有違身體的配偶性意義。即使在夫妻之間有這眨意的貪戀，亦

會把上「在心裡的姦淫」（請特別參閱《身體神學~ 43:2-4 。：
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25:5 基督訴諸人，心

聖經和神學意義，必須在此予以閻明。雖然瑪竇福音5:27-28的具體措辭

本身沒有直接顯示這樣的意義，但它們是深深根植於整體的語境中，

也就是關乎身體的敢示。我們必須回顧這個語境，為使基督訴諸「人

心」、訴諸人的內心的言論得以道出其圓滿的真理。從根本上看，上述

山中聖訓的吉論（瑪5:27-28 ）是有指示性質的。基督論及這個「注視婦

女而貪戀她」的人時是直接述說男人，但不衰示祂話中所含的倫理意義與

女人無關。基督如此作出闡述，是要運用具體例子說明該如何按立法者天

主所賦予的意義理解「法律的成全」’並進一步理解遵守十誡中第六誡的

人如何「滿盈義德」。基督這樣說話是希望我們不要停留在例子本身，

而要明白此話所包含的完整的倫理和人學意義。此話具有指示性，意思

是如果我們遵循其步伐，便可認識有關「歷史中」的人的普遍真理，而

這真理對身體神學同樣重要。接下來的探討將引領我們更深入認識這

真理。

二．帶有貪慾的人

26~9立~33~~~~~0~~！＿：~
1. 在上一次的探討中，我們談到基督在山中聖訓的話是直接論及來自人

心〔貪〕戀（貶義），但這些話也間接幫助我們認識有關人的真理，而

這真理具有普遍的重要性。

有關「歷史中」的人的實情具普遍的重要性，是基督在現竇福音

5:27-28的言論引導我們認識的，似乎也是聖經有關三重貪慾的教導所闡

述的。所指的聖經教導是若望一書所載的一句簡潔陳述：「原來世界上

的一切：肉身的貪慾，眼目的貪慾，以及人生的驕奢，都不是出於父，

而是出於世界。這世界和它的貪慾都要過去：但那履行天主旨意的，卻

永遠存在。」（若－2:16-17 ）很明顯，如要領會這些話的含意，必須仔

細探究此話所處的語境，也就是整套「若望神學」﹔現時已有許多關於
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帶有貪慾的人 26:1 

若望神學的論述。 42然而，這番話在整部聖經中有其重要地位，是有關

人的全部敢示真理的一部分，對身體神學很重要。此話沒有以其三重形

式說明貪悠本身，它似乎假定「肉身的貪慾，眼目的貪慾，以及人生的

驕奢」在某程度上是清晰明確和為人所熟悉的概念。可是，此話指出了

這三重貪慾的來源，從而說明它們如何形成，即「都不是出於父」，而

是「出於世界」。

2. 肉身的貪慾聯同眼目的貪慾和人生的驕奢，都是「世界上」的，

同時也是「出於世界」的，不是創世奧跡的結果，而是人心裡「知善惡

樹」的果子（參閱創2: 17 ）。帶來這三重貪態的，不是天主為人創造的

「世界」﹔我們已在創世紀第一章多次讀到人蘊含的「美善」：「天主

看了認為好．．．．．．認為樣樣都很好。」相反，這三重貪慾的出現，是因為

人破壞了他與造物主、厄羅因天主、雅威天主締結的第一個盟約。這盟

約是在人心裡遭破壞的。就此而吉，或許可仔細分析創世紀3: 1-6所描

述的事件，但我們現在只會概括性地論述罪惡的奧秘、人類歷史的起

始。事實上，由於罪惡的後果，由於人在心裡（在其內心深處）破壞了

與天主締結的盟約，創世紀的「世界」才變成若望經文所指的「世界」

（若－2:15-16 ），即貪慾的場域和來源。

因此，這句指出貪慾「不是出於父，而是出於世界」的陳述似乎

再次把我們導向聖經所述的「起初」。從這個起初之中，可為若望所述

42 參考例子： J. Bonsirv凹， Epitres de Saint Je仰， 2nded﹔（ Paris: Beauches肘， 1954) '113-19; 

E.Brook巴， T&T. Critical and Exegetical Commentary on the Johannine Epistles (Int巳mational

Critical Commentary; Edinburgh: Clark, 1912) • 47-49 ; P. De Ambroggi, Le Epistole 

Cattoliche (Turin: Marietti, 1947) • 216-17; C.H. Do甜， The Johannine Epistles (Moffatt 

New Testament Commentary; London: Hodder and Stroughton, 1946) • 41-42; J. Houlden, 

A Commentary on the Johannine Epistles (London: Black, 1973) • 73-74; B. Prete, Lettere 

di Giovanni (Roma: Ed. Paolin巴， 1970) ' 61; R. Schnackenburg, Die Johannιsbriefe 

(Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament; Freiburg: Herder, 1953) • 112 

15; I R. W. Stott, Epistles of John, 3rd ed. (London: Tyndale New Testament Commentaries, 

1969 ) , 99-101 。

有關若望神學，請特別參閱： A. Feuillet, Le mystere de /'amour divin dans la theolog1e 

johannique (Paris: Gabalda, 1972 ）。
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三重貪慾的形成找到最首要和基本的說明，為身體神學而言是重要的解

說。基督在山中聖訓所說的話（瑪5:27-28 ）所蘊含的真理對「歷史中」

的人具有普遍的重要性﹔為明白這個真理，我們必須再次回顧創世紀，

持續思考有關「歷史中」的人所做示的「門極」。這樣的回顧是必要

的，因為正如接下來的分析所述，這是救恩史的門檻，亦是真正的人性

經驗的門檻。我們從前述的分析所總結的基本意義將再次發揮作用，成

為適切的人學的構成要素，也是身體神學的深層底基。

3. 或許有人仍會質疑這樣做是否適宜，亦即把若望一書（特別是

若一2:15-16 ）之中「若望神學」特有的內容整個轉移過來，用作論述瑪

竇福音所載的山中聖訓，尤其是摘自瑪竇福音5:27-28的基督言論：「你

們一向聽說過：『不可姦淫！」我卻對你們說：凡注視婦女而貪戀她

的，他已在心裡姦淫了她。」雖然我們以後會多次探討這個主題，但現

在應立即訴諸整體的聖經謂境，訴諸聖經所做示和闡述有關人的全部主

理。我們正是依據這個真理，嘗試徹底深入認識基督在瑪竇福音5:27-28

述說的人，也就是「注視」婦女而「貪戀她」的人。這種注視最終不是

由以下的事實說明嗎？此人正是若望一書所述「充滿慾望的人」﹔更確

切地說，注視婦女而貪戀〔帶有色慾〕渴求她的男人與被這樣注視的女

人，兩者皆陷於這三重貪慾之中，而這些貪慾「都不是出於父，而是出

於世界」。因此，必須明白所指的貪慾是甚麼，更確切地說，應弄清這

個「充滿慾望的人」是誰，好能瞭解到瑪竇福音5:27-28所載基督的話的

深意，並說明這些話論及「人心」到底有何意義，這是對身體神學非常

重要的。

A. r 起初的羞恥」的意義

懷疑禮物本身的天主

4. 讓我們再次討論雅威典的敘述。根據有關敘述，在原罪出現之

前，這人（男人和女人）在起初處於原初的清白無罪之中，但其後因破

壞了與造物主締結的原初盟約，而喪失了清白無罪。我們無意在這裡詳
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盡分析創世紀 3: 1-5 述說的誘惑和罪惡，或是分析相關的教會訓導和神

學，而只應注意這段聖經記述似乎是特別強調人心懷疑禮物本身的天主

之關鍵時刻。當人採摘知善惡樹上的果子時，同時作出了基本抉擇﹔這

抉擇違背了造物主、雅威天主的旨意，轉而接受試探者提示的動機：

「你們決不會死！因為天主知道，你們那天吃了這果子，你們的眼就會

開了，將如同天主一樣知道善惡。」按一些古本的翻譯，最後一句為：

「你們將如同眾神一樣知道善惡。」 43這個動機清楚顯示對禮物本身的

天主和天主大愛的懷疑，而受造物正是從這兩者領受自己的起源作為禮

物。人領受「世界」作為禮物，也領受了「天玉的肖像」’即具有男女

二重性全部真諦的人性本身。只要仔細閱讀創世紀3:1-5整個片段，﹛更足

以領會其中所述的人的奧秘。人背棄了他的「父」（雖然這個敘述沒有

出現這個天主稱謂）。由於人心懷疑這禮物的最深層意義，也就是懷疑

創世和原初盟約的明確動機 愛（參閱創3:5 ），故此人背棄了天主的

大愛，背叛了「父」。從某種意義看來，在人心中已再沒有天主了，從

而也離開了那「出於父」的，就像是與此隔絕：如此，在他內只剩下那

的希伯來文可作兩種解釋，原文為，「厄羅因知道，你們那天吃了它」（知善惡樹

上的果子），「你們的眼就會開了，將如同厄羅因一樣知道善惡」。「厄羅因」

( 'el6hlm ）是七lo'h複數（「至高無上」的複數 pluralis excellentiae ）。在論及雅威時，

其意義是單數的，然而，它也可用作表示其他天上存有或異教神氓的複數（參考例

子：詠8:6 ﹔出 12:12 ﹔民 10:16 ﹔歐 3:1及其他）

讓我們看看一些譯本

意大利文： “dive叮este come Dia ［ 如同天主h conoscendo ii bene e ii male" （宗座聖經

學院， 1961年）

法文﹒ “vous serez comme des di目前〔如同眾神L qui connaissent le bien et le ma!” 

（﹛耶路撒冷聖經） (Bible de Jerusalem) ' 1973年） c 

英文﹒ “you will be like God 〔如同天主L knowing good and evil” （﹛聖經修正譯
本y ' 1966年）。

西班牙文﹒ “sereis coma dioses 〔如同眾神 J , conocedores de! bien y de! ma!" （歐瑟豪

( S. Ausejo ），巴塞隆拿， 1964年）。

西班牙文 “sereis coma Dias 〔如同天王〕 en el conocimiento de! bien y de! ma!” （蕭可

( L. Alonso Schiikel ），馬德里， 1970年）

215 



26:4 基督訴諸人，心

「出於世界」的。

5. 「於是三人的眼立即開了，發覺自己赤身露體，遂用無花果樹

葉，編了個裙子圍身。」（創3:7 ）在雅威典敘述中，這是有關人犯罪

後的「情況」的第一句描述，指出人性全新的狀況。這句話不是也道

出了人心的「貪慾」的起始嗎？為更深人透徹地解答這問題，我們不

能只停留在第一句，而必須重讀整篇經文。然而，在此應重提較早前有

關羞恥的分析，其中指出羞恥是一種「交界」經驗（參閱上文〈身體神

學＞ 11:1-13:1 ）。創世紀述說這經驗，從而指出在「起初」人的原初清白

無罪（請特別參閱創2:25 ，前述的分析已詳細論述這段經文）與罪性狀

況之間的「交界線」。創世紀2:25強調「男女三人都赤身露體，並不害

羞」’創世紀3:7則明確指出羞恥的產生與罪惡有關。這種羞恥可說是以

最原始的方式，在人（男人和女人）身上表現了那「不是出於父，而是

出於世界」的。

背棄原初大愛的人

2 7 ~9~~~~ ~ ~： ~~~~：~：＿：；~ 
1. 我們已談論過羞恥伴隨罪惡在第一個人（男人和女人）心裡冒起。在

這個聖經敘述中，描寫羞恥出現的第一句話是這樣的：「於是二人的眼

立即開了，發覺自己赤身露體，遂用無花果樹葉，編了個裙子圍身。」

（創3:7 ）這個片段述說男女在對方面前戚到羞恥，這是墮落的表徵（墮

落人性的狀況stat的 naturae lapsae ） ，應按其語境予以探討。在那一刻，羞

恥觸及最深處，像要動搖他們存有的基礎：「當亞當和他的妻子聽見了

上主天主趁晚涼在樂團中散步的聲音，就躲藏在樂園的樹林中，↑白見上

主天主的面。」（創3:8 ）他們吃了知善惡果樹上的果子，其直接後果是

在對方面前戚到羞恥，而他們要躲起來，可見在這種羞恥的深處，產生

了對天主的恐懼，那是前所未有的恐懼：「上主天主呼喚亞當對他說：

「你在哪裡？』他答說：『我在樂園中聽到了你的聲音，就害怕起來，
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因為我赤身露體，遂躲藏了。』」（創3:9-10 ）羞恥的本質往往包含若干

恐懼﹔儘管如此，起初的羞恥以特有的方式展現其特色：「我害怕，因

為我赤身露體。」當人剛意識到自己赤身露體，人對身體戚到羞恥，但

我們明白這裡涉及更深層的事實。人對自己的赤裸戚到羞恥，為掩飾真

正的恐懼原因，他只是指出效應，而不說明因由。結果，道出其中困由

的不是人，而是雅威天主：「誰告訴了你，赤身露體？莫非你吃了我禁

止你吃的果子？」（創3:11)

2. 這段對話精確無比，整個敘述也是精確無比。此對話不僅指出

人在經歷這些事件時的表面情戚，同時展現這些情戚的深意。在整個敘

述之中，「赤身露體」不僅具有字面的意義：它不僅在述說身體，也不

是說恐懼的源頭只與身體有關。事實上，「赤身露體」的經驗指出人再

不能享有天主這禮物本身，背棄了天主大愛，也就是離開了原初恩賜之

源，受造物應有的圓滿美善狀態之源。根據教會神學教導的表述， 44人

44 教會訓導當局根據時代需要，在三段時期詳細討論這些問題：

於出現自拉奇主義（第五及六世紀）爭議的時期所作的聲明肯定說，原？且憑藉天主

的恩寵，具本性為善的可能性和清白無罪 naturalem possibilitatem et innocentiam 」

(DS 239 ），亦稱為「自由」（ libertas ） 與「自由意志〔或選擇〕」

( libertas arbitrii) ( DS 3 71, 242, 383, 622 ）。他處於一種奧倫治會議（公元529年）稱

之為「完整無損」（ integritas ）的狀態。

「縱然人性保持受造時的完整無損，但若非造物主的助佑，它絕不能保持這種完整無

損 c 」 “Natura human且， etiamsi in ilia integri紹信， in qua condita est, permaneret, nullo modo 

se ipsam, Creatore suo non adiuvante, se門。陀t ”（ DS 389) 

雖然當時發出的教會文件沒有明文提及，但「完整無損」與「自由」的概念是以不受

貪慾束縛的自由為前提的，「自由」尤其如此。

原祖也沒有受必有一死的經桔（ DS 222, 3 72, 15 JI ) 

特倫多大公會議把原祖犯罪前的狀態定義為「聖德與義德」（ sanctitas et iustitia) 

(DS 15 日， 1512 ）或「清白無罪」（ innocentia) ( DS 1521 ）的狀態。

有關這課題的其他聲明是針對楊森主義者的主張，指出所賜的原初恩寵絕對是自給

的。「第一個受造物的完整無損」（ integritas primae creationis ）是「人性獲得並非

其應得的提升」（ indebita humanae naturae exaltatio) ·不是「本性應有的狀況」

( naturalis eius condicio) ( DS 1926 ）﹔因此，天主在創造人時原可不賜予這些恩寵和
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喪失了超性和本性以外（ preternatural ）的恩賜，這都是他在犯罪前的「稟

賦」﹔此外，屬於本性的同樣受損，人性本是原初的「天玉的肖像」

但這樣的人性也受到破壞。三重貪慾並不符合這完美的肖像，而是符合

伴隨罪惡而來的損害、不足和局限。貪慾應解釋為一種欠缺，但這種欠

缺是根植於人的精神起初的深處。如要研究這現象的根由，即研究「歷

史中」的人各種經驗的門檻，必須細讀雅威天主對女人（創刊6 ）和男

人（創刊7-19 ）說的每一句話。此外，我們必須探究他們二人的意識狀

態：雅威典文本明顯可讓我們作出這樣的探討。我們已討論過這文本特

有的文學特色（參閱〈身體神學｝ 3:1) 

恩賜（ DS 1955 ），這樣做不會有損人性的本質，也不會使其喪失基本特恩（ DS 1903-

1907, 1909, 1921, 1923, 1924, 1926, 1955,2434,2437,2616,2617) 。

特倫多大公會議也像駁斥白拉奇主義的會議一樣，特別著重討論原罪的信理，在其教導

中整合有關這課題的早期陳述。然而，當時引進某種解釋，對「自由意志」（ liberum 

arbitrium ） 這概念的內涵作出若干改動。根據駁斥白拉奇主義的文件，「自由－或「意

志的自由」不是指人性作出選擇的可能性（因而是不變的），而僅是指作出獲取功勞

的行動的可能佳，那是源自恩寵的自由，但人可喪失這自由 G

因此，由於罪，亞當失去的嚴格上並不屬於人性，即失去了「完整無損、聖德、清白無

罪和義德」（ integri帥， sanctitas, innocent悶， iustitia ） 的狀態。戶自由意志」（ liberum 

αrbitrium ） 沒有被奪去，只是遭削弱了

「自由意志絕末消滅殆盡．．．．而是變弱和衰落了。」 “ .liberum arbitrium mzmme 

凹的nctum. viribus licet attenuatum et inclinatum. ” ( DS 1521 ﹔特倫多大公會議，第六

期會議，第一章）

隨著罪惡，貪慾與必然的死亡出現了：「原祖．．．．．．在違反天主的命令後，立即失落了

他獲賜的聖德與義德，並因這樣的叛逆惡行，惹起天主的忿怒與義慎，因而招來死

亡．．．．．．且連同苑亡，亦成為那『握有苑亡的權勢者」的俘虜．．．．．．也因這樣的叛逆惡

行，整個亞當的肉身與靈魂都起了變化，而處於更壞的境地。」 “. .primum hominem. 

cum mαndαtum Dei ... fitisset trαnsg間ssus, stαtim sαnctitαtern et iustitiαm, in quα constitutus 

fi1er.叫， αmis阻se incurrisseque per ojfensam praevαγicαtionis huiusmodi iram et indignationem 

Dei αtque idea moγtern. et α~m moγte captivitatem sub eius palestα紹， qui ‘mort is ’ deinde 

‘habuit imperium ’. •• 'totumque Adam per illam praevaricαtionis ojfensαm secundum co叩us

et animαm in deterius commutαtum fi1isse .. '.” (DS 1511 ：特倫多大公會議，論思罪的

法令，第五期會議，第一章。參閱： W. Seibel,“Der Mensch als Gottes iibematiirliches 

Ebenbild und der Urstand des Menschen," in A吧ysterium Salutis, vol. 2, ( Einsiedeln, Zurich, 

Cologne: Benzig凹， 1967) '827-28 。）
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原初赤裸的意義起了變化

3. 「我．．．．．．害怕起來，因為我赤身露體，遂躲藏了。」這些話展

示了怎樣的意識狀態？它們是對應怎麼樣的內在實況？它們顯明了身體

的哪些意義？當然，這全新的狀況與原初的狀況有很大分別。倉1］世紀3:10

的話直接顯明，原初赤裸的意義起了微底的變化。我們較早前已指出，

在原初清白無罪的狀況之中，赤裸並不表示欠缺，而是表示完全接納身

體在於整個人，因而也在於位格的真實性。身體作為位格的表達，是人

臨在於有形世界的第一個標記。可以說，始自起初，人在這樣的世界也

是憑藉身體辨認自己、識別自己，得以確認自己是位格。事實上，身體

可說是自起初己標示其超越性的有形因素，而身為位格的人藉此超越有

形的生物界（ animalia ） 。就此而盲，人的身體從起初就忠實地顯明了人

生在世的原初「孤獨」，也證實人可覺察到這種孤獨，並同時通過男性

和女性特質，成為人與人的位際共融中互相交付的可見成分。因此，在

創世奧跡中，人的身體承載著「天主的肖像」這個無可置疑的標記，並

以特定的方式確認這個存在於整個人身上的肖像。可以說，這種對身體

的原初接納是接納整個有形世界的基礎，從而確保他能管治世界、管治

他征服的大地（參閱創 I :28) 

4. 「我在樂園中聽到了你的聲音，就害怕起來，因為我赤身露

體，遂躲藏了。」（創刊的此話證明了這種關條起了徹底的變化 。人

可說是失去了其身體所表達對「天主的肖像」的原初肯定。可以說，雖

然他曾在創世奧跡中享有參與世界的可見性的權利，但他不再戚受到自

己有這權利。這權利的基礎在於人的內心深處，在於他能夠以天主的目

光觀看世界和自己的人性，從而使他在活出身體單純真理和價值時，戚

到深度的平安和享樂，那是造物主傳送給他的目光：「天主看了祂造的

一切，認為樣樣都很好。」（創 1:31 ）創世紀3:10記載：「我．．．．．．害怕

起來，因為我赤身露體，遂躲藏了。」這句話肯定了一個事實：雖然人

在原初接納身體作為位格在有形世界的標記，但這樣的接納瓦解了。隨

著這樣的瓦解，人也不再接納物質世界與人之間的關像。雅威天主的話

像是預告了世界的仇恨，預告了自然界將抗拒人和其工作，也預告了自
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此以後，人的身體將要在他治理的大地上承受勞苦：「為了你的緣故，

地成了可咒罵的﹔你一生日日勞苦才能得到吃食。地要給你生出荊棘和

模藥，你要吃田間的蔬菜：你必須汗流滿面，才有飯吃，直到你歸於土

中。」（創3:17-19）勞苦的結局一人與大地鬥爭的結局一就是死亡：

「因為你是由士來的﹔你既是灰土，你還要歸於灰土。」（創3:19)

創世紀3: I。這樣記載亞當的話：「我．．．．．．害怕起來，因為我赤身露

體，道躲藏了。」根據前述的語境，或者說，從上文所述的角度出發，

亞當的話像是表達他覺察自己毫無抵擋之力，而且自然界是根據帶有必

然性的決定論運作，當他在面對這樣的大自然時，對自己的肉身結構戚

到不安。從亞當這句不安的話，我們或可發現其中意味著一種「面對宇

宙萬物而戚到的羞恥」（ cosmic shame ）。人是按「天主的肖像」受造、

蒙召治理大地和管理大地（參閱創 1:28 ），正是在其歷史的經驗之起始流

露這種羞恥﹔在這一刻，這個存有是如此明確地受制於大地，尤其是身

體所象徵的超越性「部分」更是如此。

對於創世紀所述的起初羞恥的意義，我們暫且擱下有關的探討，下

周再績。

「潛存」的羞恥

28198何月28日公開接見集會講調

、~( ＜教導＞ 3, no. I [1980]: 1492-96) 

I. 我們正在重讀創世紀開首數章，好能瞭解「帶有貪慾的人」如何隨

著原罪取代了「擁有原初清臼無罪的人」。「我．．．．．．害怕起來，因為我

赤身露體，逐躲藏了。」我們過去兩周都在討論創世紀3:10記載的這句

話。此話記錄了人在造物主面前第一次經驗到「羞恥」，而這種羞恥亦

可稱為「面對創造萬物的主」而戚到的羞恥。

然而，對於「面對創造萬物的主而戚到的羞恥」，如果我們能夠理

解原罪後它在人的整體處境之中的特色，我們也能夠從這個聖經文本中

看到，它轉移為另一形式的羞恥。後者在人性上衍生出來。換吉之，人
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本來在創造的奧跡中是天主的肖像，藉此肖像人擁有位際的關條，在這

關條上，人成為位格「我」，更好說，透過男女相處共建的原始共融，

人成為位格「我」’（而第二種形式的羞恥）在這位格「我」上衍生了

深層的紊亂。引發此羞恥的因由存在於人性之上，此羞恥是潛存的，因

為它發自人的內在深處，它也是相對的，因為它涉及「另一位」。這是

女人於男人，和男人於女人而戚到的羞恥。此互為相應的羞恥逼使他們

覆蓋赤裸，遮蔽身體﹔不讓男人看到女性的特徵，不讓女人看到男性的

特徵。出現於男和女身上的羞恥進入了原罪的軌跡，正如創 3:7所云．

他們發覺自己「赤身露體」。這個雅威典文本似乎明確指出這種羞恥的

「性」特徵：「（他們）遂用無花果樹葉，編了個裙子圍身。」儘管如

此，我們可思考這個「性」層面是否只是「相對」的﹔換句話說，這是

否只在涉及異性的情況下才對自己的性徵戚到羞恥。

2. 按照創世紀3:7 所載這個決定性的用詞看來，這問題的答案似乎

支持起初的羞恥是相對的：儘管如此，探討整個直接語境後，我們得以

發現羞恥較潛存的背景。那種羞恥毫無疑問在「性」的層面流露，顯示

人在領會自己的身體之人性本質特遇上特定困難，那是人在原初清白無

罪狀況之中不曾經歷的。事實上，我們因此可明白這句話：「我害怕，

因為我赤身露體。」此話強調吃了知善惡果樹上的果子後，在人內心深

處所造成的後果。此話展示人的深處出現結構性的「裂層」’亦即人精

神和身體原先是合一的，現在卻分裂了。精神把人提升至天主的肖像的

層次，但他首次察覺自己的身體不再從精神獲取力量。這種羞恥本身承

受著一種由身體而招致的羞辱 c 其中隱合矛盾的幼苗，此矛盾形影不離

「歷史中」的人，遍及其在整個在世旅程，正如聖保祿所說：「因為照

我的內心，我是喜悅天主的法律：可是，我發覺在我的肢體內，另有一

條法律，與我理智所贊同的法律交戰。」（羅7:22-23)

3. 因此，這種羞恥是潛存的，帶有敏銳的認知，使人在面對其前

景時，為整個人的存在產生基本的不安：所指的前景不僅是指死亡，也

是指人的價值和尊嚴本身是取決於它們的道德意義。就此而吉，在起初

因身體而戚到的羞恥（「我赤身露體」）己包含畏懼（「我害怕」）
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預告了伴隨貪慾而來的良心不安。身體己離開原初潔白無罪的狀態，不

再順從精神，而是時常反抗精神，並可說是威脅著身為位格的人之一體

性，亦即道德本性之一體性，那是牢牢地深植於位格的構造本身。人是

由自我擁有和自主的結構組成，但肉身的貪慾特別威脅這結構，也是人

特別要面對的挑戰。無論如何，帶有貪慾的人掌管自己身體的方法，不

像原初清白無罪的人那麼單純和「自然」。自我擁有的結構是位格不可

缺少的，但在他身上受到根本的動搖﹔他重新把自己與這結構聯繫起

來，取決於他有多大決心獲取這結構。

與性相關的羞恥

4. 潛存的羞恥正是伴隨這種內心的失衡。這種失衡具「與性相

關」的特色，因為人的性意欲似乎正流露出這失衡是源自貪慾，具體而

盲是「肉身的貪慾」。從這個角度來說，創哩紀3:7所描述的最初衝動是

非常傳神的（「（他們）發覺自己赤身露體，遂用無花果樹葉，編了個

裙子圍身」）。這像是說「帶有貪慾的人」（「知道善惡」的男人和女

人）也是藉著自己的身體和性，體驗到自己不再是生物界（ animalia) 

的萬物之靈。這像是說他體驗到自己身體的位格整全性有所破損，而

破損的正影響身體之性意欲，直接關乎男女「成為一體」的結合召叫

（創2:24 ）。為此，這種潛存的和與性相關的羞恥總是相對的，至少是

問接如此。這是在「涉及」另一個人時人對自己的性意欲戚到羞恥。羞

恥就是如此在創世紀第三章的敘述中顯露出來，所以我們可說是見證了

人的貪慾的誕生。因此，這足以清楚說明，為何我們在討論基督論及

「 j主視女人而貪戀她」（瑪5:27-28 ）的人（男人）的言論時，應回顧羞

恥與貪慾互相闡明的最初時刻。如此，我們更明白為何基督說〔貪〕戀

是在心裡犯的「姦淫」’為何祂要借助人「心」作說明，以及這樣的解

說有何意義。

5. 人心同時兼備貪戀與羞恥。羞恥的誕生使我們走向一個時刻：

人的內心（「人心」）拒絕那「出於父的」，而接受那「出於世界的」。

在人心之中，羞恥的誕生與貪慾的開始相連，這貪慾就是若望神學所說
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的三重貪慾（參閱若－2:16 ），具體而言就是肉身的貪慾。由於貪慾，

人對身體而戚到羞恥。更準確地說，他主要不是對身體戚到羞恥，而實

在是因貪慾而戚到羞恥：＜貪慾驅使他對身體戚到羞恥。＞＊他的精神狀

況驅使他對身體戚到羞恥，而神學與心理學同樣稱此狀態為「慾望」或

「貪慾」，但意義不盡相同。慾望與貪慾的聖經和神學意義有別於心理

學意義。心理學認為慾望是源自缺乏或需要，而這些缺乏或需要須由所

渴望的價值滿足。至於聖經所述的貪慾，正如我們從若望一書2: 16所推

論的，是指出人的精神狀況離開了原初的單純和圓滿的價值，那是人與

世界「在天主內」所享有的。如創世紀2:23-25所述，在男性／女性特質

的最初經驗之中，人體驗到這種身體的單純和圓滿價值，但其後「在世

界內」經歷徹底的改變。正在此時，羞恥戚與肉身的貪慾一同誕生。

6. 羞恥具有雙重意義，既指出對上述價值受到威脅，同時以內在

方式保存這種價值。的事實是自從肉身的貪慾在人心浮現後，人心世懷

有羞恥，可見我們可以且必須訴諸人心，以肯定那些遭貪慾奪去其原初

和完整狀況的價值。如果我們緊記這一點，便更能明白為何基督在論述

貪慾時要訴諸人「心」。

B. 無法帶來滿足的結合

身體的結合意義的意識敗壞了

291980年6月4日公開接見集會講詞
（《教導＞ 3, no. 1 [1980]: 1678-81) 

1. 當我們以創世紀為依據，論述貪慾在人心的誕生時，已分析了伴隨第

一個罪過所出現的羞恥的起初意義。根據這篇聖經敘述對羞恥作出分析

＊英譯者註．尖括號內的文字不見於〈教導》的內文，或許是因為下一句以相同的文字聞

始，因此意夕l、地遭遺漏了 G 此句由（男人和女人〉提供。

45 參閱， W句tyla ，“The Metaphysics of Shame’” in Love and Responsibili紗， 174-93 。
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後，我們要透徹深入地認識羞恥對男女之間所有位際關條的意義。創世

紀第三章毫不猶疑地指出，羞恥在男女之間的相互關係之中出現，而且

正是因為羞恥，這樣的關條經歷徹底的轉變。由於羞恥是與肉身的貪慾

一起在他們的心裡誕生，故在分析起初的羞恥時，也要探究這種貪慾與

人的位際共融有何關條。男女是「按天主的肖像」受造，自起初便獲賜

位際的共融，作為指定給他們的使命。因此我們就貪慾作出的下一步討

論，就是分析為何男女的結合無法帶來滿足。根據創世紀第三章所述，

「在起初」貪慾是藉著男女的羞恥顯示，而男人和女人的結合是指位際

共融，是他們按其特有的男性和女性特質藉著身體表達的。

2. 因此，重點在於根據聖經的敘述，這種羞恥使男女在對方面

前遮蔽自己的身體，尤其是要遮蔽他們的性別特徵：由此可見，創世

紀念25所述男女彼此自我通傳的原初能力己遭破壞。赤裸的原初意義根本

改變了，我們不禁推定男女之間的整個位際關條已出現壞的改變。人的

相互共融是藉著身體及其男性和女性特質體現的，明顯地映現在較早前

討論的雅威典的敘述中（參閱創2:23-25 ），但在此刻被推翻了，就像具

備男性和女性特質的身體作為人與人的位際共融的底基，不再是「理所

當然」的：就像在男女的意識中，身體的原初功能「遭受質疑」。他們

原初的經驗是簡單和「純潔」’本有助他們達到彼此自我通傳的特定圓

滿，但現在卻消失了。原祖父母顯然沒有停止通過身體及其動作、姿勢

和表情彼此傳情達意，真正消失的是，在赤裸相對的原初經驗中那簡單

直接的源於自我與人共融。在幾乎是意想不到的情況下，他們的意識遇

上不能跨越的門檻’局限了他們原初相互的「自我贈予」，因他們不再

完全信任構成自己身分的重要元素，也同時對構成男和女的差異失去

信心。男女兩性的差異，竟然被理解為位格與位格互相對立的元素。

「（他們）發覺自己赤身露體。」創世紀3:7 這句簡短的話及其直接語境

顯明了這事實。這全都是對最初的羞恥所作的分析的一部分。創世紀不

僅刻劃了羞恥如何在人身上出現，也指出羞恥在男女雙方身上發揮多大

的影響。

3. 人失去相互圓滿共融的能力。這種能力的終止表現為與性相關
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的羞恥，使我們更明白身體的結合為一的意義之原初價值。事實上，若

不參照在原初清白無罪狀況之中，具備男性和女性特質的身體為人曾經

有甚麼意義，便不可能明白這種彼此自我封閉或羞恥是什麼一回事。結

合為一的意義不僅關乎男女以夫婦身分藉著夫妻性行為實現的「一體」

結合（創2:24 ），也關乎「人與人的位際共融」本身，那曾是創世奧跡

中男女應有的存在狀況。具備男性和女性特質的身體正是這種人與人的

位際共融的「底基」。創世紀 3:7所述的與性相關的羞恥顯示人喪失了

原初的肯定，也就是不再肯定人的身體藉其男性和女性特質，正是這種

人與人的位際共融的「底基」﹔此底基表達這種共融，並實現這種共融

（從而也在有形世界中圓滿體現「天主的肖像」）。兩者的意識狀態其

後在創世紀第三章的語境構成強烈的反響，稍後我們將予討論。自從原

罪之後，人可謂不再戚到自己是「天主的肖像」’這種失落藉羞恥流露

出來（請特別參閱創3: I 0-11 ）。這種羞恥嵐侵襲整個男女關餘，表現為

身體結合的原初意義之失衡，也就是身體作為人與人的位際共融的「底

基」之失衡。雖然男性和女性特質這位格過去所強調的是完整的人與人

的位際共融之中身體的意義，但現在重點已經轉移，就像人只會戚受另

一個人的性特質，好像性特質成為男女位際關條的「障礙」。雖然創世

紀3:7記載他們彼此遮蔽自己的性特質，但雙方也幾乎是本能地將之表現

出來。

羞恥的更深意義

4. 這樣的發覺也是對性的「第二次」發覺。根據聖經的敘述，它

與第一次的發覺完全不同。從這篇敘述的整個語境可確認，這個全新的

發覺把「歷史中」帶有貪慾的人（更準確地說，是帶有三重貪慾的人）

與原初清白無罪的人區分開。貪慾（特別是肉身的貪慾）與人的位際共

融有什麼關條？這位際共融「自起初」已由造物主指定給人的、是藉人

的身體，並藉其男性和女性特質建立的。這個問題正是關乎「起初」

關于這個聖經文本述說的羞恥經驗。正如我們已論述的，創世紀第三章

的敘述把羞恥呈現為人離棄了愛的表徵。此愛是他在創世奧跡中分享
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的，按若望神學所言是「出於父的」。那「在哩界上的」是指貪毯，帶

來幾近是本質上的困難，使人不僅在自身的主體性之上，甚至在涉及另

一個人的主體性時，即女人於男人，不日男人於女人，難以把自己與自己

身體看作一禮。

5. 因此，人在「另一位」面前廠到有需要遮蔽自己的身體，遮蔽

那構成自己的女性特質或男性特質。這種需要顯示基本上是缺乏信任，

本身己指出原初「共融」關f擎的瓦解。正是在涉及另一位的主體性和自

身主體性的情況下，在這全新的處境中，也就是在有關貪慾的語境裡，

人廠到有需要遮蔽自己，正如創世紀3:7所述。

我們似乎正是在此發現與性相關「羞恥」的更深層意義，也發現另

一個現象的完整意義。這現象是聖經要求突出原初清白無罪的人與「歷

史中」帶有貪慾的人，兩者中間的交界線。創世紀第三章的文本整體上

為我們提供所需的元素，以闡明羞恥最深層的意義，但須予另作分析。

下一次的探討將開始這樣的分析。

3 Q ~9~~：~~ ~： ~~~＝o~~！－~~ 
1. 創世紀第三章描寫羞恥的現象時，精確得使人驚訝。羞恥是隨著原罪

在原祖身上出現的。仔細探討這個文本後，我們可推論說，羞恥具有更

深的意義：羞恥取代了在較早前原初清白無罪狀況之中男女相互關係的

絕對信任。就此問題，我們不要只局限於3:7 ，或甚至只局限於3:10-11 ' 

而應重讀創世紀第三章至結尾部分，其中述說了首次戚到羞恥的經驗。

在這篇敘述後，雅威天主與男人和女人的對談中斷了，轉而開始一段獨

白。雅威轉向女人，先講論她自此之後將承受的產痛：「我要增加你懷

孕的苦楚，在痛苦中生子。」（創刊6)

接下來的句子述說男女雙方將來的關條：「你要依戀你的丈夫，也

要受他的管轄。」（創3:16)

2. 如同創世紀念24所載的話，此話也指向未來。創世紀3: 16是一

句透徹的表述，像是綜合了多個事實，而這些事實可說是已藉著起初的
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羞恥經驗開始顯露，但其後在「歷史中」的人的整個內在經驗中清楚展

現。人的意識和人心的歷史多次肯定了創世紀3:16所載的話。在起初所說

的話像指出對女人的某種「貶抑」’像是說女人及不上男人，但絕無任

何理由把這種「貶抑」理解為社會地位的不平等。皮之，「你要依戀你

的丈夫，也要受他的管轄」這句話直接指出另一種形式的不平等：正是

在男女結合的這個廣闊語境之中，女人將成到結合並不圓滿﹔根據創世

昌己2:24所述，男女皆是奉召去圓滿地結合為一。

3. 雅威天主說：「你要依戀你的丈夫，也要受他的管轄。」此話

不僅在述說男女結合成為一體的時刻（參閱創2:24 ），也關乎一個範圍更

廣的語境，亦即整體的夫妻結合關條，包括間接的關條。在此刻，男人

首次被界定為「丈夫」。在這篇雅威典敘述的整個語境中，創世紀 3:16

的重點是指出一種破裂，一個重大的損失，也就是人喪失了原始的位際

的團體共融 c 這種共融的原意是使男女通過探蒙單一純潔的人性結合，

通過他們彼此自我獻出，也就是通過以靈魂與肉身、以男性和女性特質

表達的位格交付的經驗 「肉中之肉」（創2:23 ），最後通過以「生

育」使這樣的結合領受生育繁殖的祝福，從而給予對方幸福。

4. 因此，雅威天主對女人說的話像是映現了更深層的羞恥，那是

男女雙方在破壞他們與天主締結的原初盟約後開始體驗的。此外，我們

在這裡發現羞恥更完整的原因。創世紀3: 16以非常含蓄但仍可辨認和意

味深長的方式，道出人與人之間蒙祝福的夫妻結合如何在人心遭貪廷、扭

曲。此話是直接向女人說的，但也關于男人，更正確地說，此話是關乎

男女雙方的。

「無法帶來滿足的結合」的意義

5. 較早前對創世紀3:7的分析已指出人在破壞與天主締結的原初盟

約後，在全新的情境中，男人和女人沒有戚到他們是彼此結合，反而因

他們的男性和女性特質而更加分離，甚至彼此對立。聖經的敘述強調那

逼使他們遮蔽身體的本能衝動，從而也描寫男人或女人（過往是男人與

女人）所處的境況：人戚到自己與身體更疏離，即遠離人性的原初結合
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之源（「肉中之肉」），而且正是基於身體和性，而更加彼此對立。這

種對立並無破壞或排除造物主願意的夫妻結合（參閱創2:24 ）及其生育效

果，但使這種結合朝另一個方向實現，那是帶有貪慾的人特有的方向。

這正是創世紀3:16述說的。

女人將「依戀〔她的〕丈夫」（創刊6 ），正如我們讀到的，男人

在回應這種依戀時，是「管轄﹝她〕」。＊毫無疑問，是同一對夫婦，

同樣的婚姻，正如創世紀2:24所描述的，甚至是同一的位際團體﹔儘管

如此，但他們現在卻完全不一樣，此後他們不但奉召去結合和成為一

體，而且也因這種結合和成為一體無法帶來滿足而受到威脅。可是，這

樣的結合和成為一體仍不止息地吸引著男人和女人，正因為他們都是位

格，自永恆便奉召生活於「共融」之中。按照聖經的敘述，與性相關的

羞恥有其深意，正是關于一種未能滿足的渴望，這渴望就是藉著「身體

的夫妻結合」（參閱創2:24 ）來實現人與人相互的位際共融。

6. 這一切像是在不同的層面確定，「歷史中」的人從此有分於羞

恥，其根由就是若望一書2:16所述的三重貪慾：不僅是肉身的貪慾’還

有「眼目的貪慾，以及人生的驕奢」。難道創世紀3:16所述的「管轄」

（「受他的管轄」）不是指出第三種貪慾嗎？對他人「施以」管轄（男人管

轄女人）難道不是在本質上改變了位際關f擎的共融結構嗎？難道這不是改

寫了這種結構，而使人淪為物品，即可說是眼目的貪慾所追求的事物嗎？

這些都是探討創世紀3:16所載雅威天主的話後引發的問題。這是在

原罪後（那可說是人類歷史的門檻）所說的話，不僅向我們展示男女的

外在境況，也讓我們深入他們內心，認識人心的深層奧秘。

為何男女的結合無法帶來滿足？

31~”0年6月25日公開接見集會請調
（〈教導｝ 3,no. 1 [1980] 1831-35) 

1. 在上一次的探討，我們集中分析創世紀3:16所載雅威天主對犯了原罪

＊若望保祿三世的修改。
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逸的第一個女人所說的話：「你要依戀你的丈夫，也要受他的管轄。」

（創刊6）我們的結論指出，起初的羞恥是伴隨貪慾成為男人和女人的一

部分，而天主這句話對起初的羞恥作出充分的說明和深入的詮釋（參閱

創3:7 ）。為這種羞恥作出解說時，不應從身體本身、男女雙方肉身方面

的性特質著手，但應追溯至人的精神所遭受的最深層變化。正是此精神

特別能覺察到男女的互相結合是何等無法帶來滿足。此外，這種意識可

謂是把責任歸咎於身體，削減了人的身體在原初清白無罪中的單一和純

潔。就此意識而言，羞恥從屬於經驗：它既展現貪慾的時刻，也同時預

先提供武器，以對抗三重貪慾的後果。我們甚至可以說，藉著羞恥心，

男女幾乎仍然停留在原初清白無罪的狀況。事實上，他們依然意識到身

體的配偶性意義，可說是有意保護這意義免受貪慾的沾染﹔與他們也藉

著「身體的結合為一」’努力保存共融（位格之間的結合）的價值一

樣。

2. 創世紀念24的話雖然較含蓄，但也清晰地按真正的位格之間結合

之意義，述說「身體的結合」：「為此人應．．．．．．依附自己的妻子，二人

成為一體。」從語境可見，這種結合顯然是一個選擇，在於人「離開」

艾母，依附白己的妻子。這種位格之間的結合意味著他們成為「一（個

肉）體」。這是「聖事性」的表述，相當於男人和女人的夫妻結合的原

初召叫所促成的人與人的位際共融。從這樣的表述，我們可更深入明白

創世紀3:16真正的訊息：即我們可確立，並在一定程度上重塑這種失衡的

成因，更好說，那就是創世紀2:24的「聖事性」表述所指的原初人與人的

位際共融關條所遭受的特殊扭曲。

3. 因此，我們可以這樣說明創世紀3:16的更深層意義：一方面正是

由於男性和女性特質，位格主體之一體性所包含的「身體」沒有停止激

發對位際結合的渴望（「你要依戀你的丈夫」）﹔另一方面，貪慾本身

同時按其特有方式導引這些渴望，這由「要受他的管轄」此話可確定。

於是，肉身的貪慾驅使這些渴望追求身體的滿足，且往往為此犧牲真正

和圓滿的人與人的位際共融。就此而言，應注意創世紀第三章各節的語

義重心之分布方式：事實上，語義重心雖然分散，但也顯出內在的連貫
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性。男人像是對自己的身體戚到強烈的羞恥：「我．．．．．．害怕起來，因為

我赤身露體，遂躲藏了。」（創刊的此話強調羞恥心確具形而上的特

性。與此同時，正是在男人身上，羞恥連同貪慾仕為「管轄」女人的衝

動（「受他的管轄」）。其後，對這種受管轄的經驗在女人身上更直

接地流露為渴望另一種結合，那是一種無法得到滿足的渴望。人與人的

位際共融原是兩個彼此交付的主體在精神上結合為一，但自從男人「管

轄」她的時刻起，人與人的位際共融由另一種相互關條所取代，就是一

種佔有對方的關餘，視對方為滿足自己慾望的物品。根據創t自己3: 16的

話，如果這種衝動支配了男人，那麼女人對他的依戀也可以並確實顯露

類似的特質。或許她的依戀有時候較男人的「慾望」更早出現，甚至試

圖激發和刺激男人的慾望。

4. 創世紀3:16 的重點似乎是指出是男人「貪戀」’內容近似嗎竇福

音5:27。28 ，即目前這些默想的起點﹔儘管如此，男女雙方已成為受制於

貪慾的「人」。為此，雙方的命運皆是羞恥，這羞恥的強烈回響以不同

的方式觸碰到男女二人位格的隱密深處。我們從創世紀第三章領會的，

僅足夠我們略述這種二重性，但即使只是一些提示，亦己非常重要。我

們要補充說，這個古老文本是出乎意料的傳神和深刻精確。

c. 身體的配偶性意義的腐化

身體的意義一「心用作量度的準繩」

5. 因此，有關創世紀第三章的詳盡分析帶來這個結論：三重貪慾

（包括肉身的貪慾）使身體本身的配偶性意義受到局限，那原是男人和

女人在原初無罪狀況中共享的配偶性意義。在論述身體的意義時，我們

強調人的完整意識，但我們也要考意具有男性和女性特質的身體各種真

實的經驗，且在任何情況下，也要考慮這種經驗常有的傾向。身體的

「意義」不純粹是概念性的。我們較早前的分析己詳述這一點。「身體

的意義」也同時塑造態度：即按意義決定如何以身體來生活。那是人的

內心一即基督在山中聖訓訴諸的人心一以「身體的意義」為準繩，量
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度人的身體的男性和女性特質（從而也是量度其性）

這「意義」並沒有改變自身的現實，即沒有改變人的身體的本質，

也沒有停止存留在屬於身體的性之中，且獨立於我們的意識狀態和經

驗。可是，儘管男女之間的各種關像是真實具體的，但身體與性的純然

客觀意義，在某程度上，是「沒有歷史背景」的（ a-historical ）。與此

相反，在這次的分析之中，我們以符合聖經資料的方式，考慮到人的

實際存在（這也是因為我們是從人的神學上歷史中人的前時期著于探

討）。很明顯這裡呈現了一個問題，那就是當中存在著一個內在向度，

即身體意義的一個內在向度，這內在向度迴避了歷史性的外在標準，但

仍可被視為「歷史中」的（ historical ），而且為構成人的歷史（包括罪與

救恩的歷史）的各種事實而盲，這內在向度是其基礎，從而指出人實際

存在之深層意義和真正根基。

6. 在這個廣闊的話境之中，當我們論述貪慾是一種局限、違反和

完全扭曲身體的配偶性意義時，最重要的是回顧我們較早前就有關原初

清白無罪狀況所作的分析，也就是有關神學上歷史中人的前期之分析。

與此同時，我們應記得「歷史中」的人用「心」來量度其身體男性和女

性特質。這量度的準繩不純粹是概念性的，而是塑造態度，並且整體而

言決定了如何以身體來生活。

無疑地，基督在山中聖訓就是在述說這個準繩。我們正在嘗試從人

在神學上歷史中人時期的門檻，論述瑪竇福音5:27-28的話，那是我們已

經以創世紀第三章作為語境討論過的。在原祖父母巨當與厄娃身上，我

們可尤其清楚地發現，貪慾是一種局限、違反和完全扭曲身體的配偶性

意義（儘管相關的聖經敘述很簡短）﹔由於他們，我們得以瞭解身體的

配偶性意義，並重新發掘此意義的內涵以人「心」作為量度的準繩，而

這內涵塑造原初人與人位際共融的形式。如果在他們作為位格的經驗中

（我們可從聖經文本認識這經驗），這原初形式經歷了失衡和遭受扭曲，

即我們嘗試藉著分析羞恥而指出的，那麼身體的配偶性意義同樣遭受扭

曲，而這意義是原初清白無罪狀況之中男女雙方的內心準繩。如果我們成

功重塑構哎這種扭曲的成分，我們也能解答我們的問題，亦即構成肉身的
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貪慾的是甚麼，以及是甚麼構成其神學和人學的特色。為說明基督在山中

聖訓的言論之意義，一個具有充分子申學和人學理據的答案是很重要的。

看來我們己能夠從創哇紀第三章的話境和整個雅威典敘述總結這樣的答

案，而這個答案在較早前也使我們得以說明人的身體的配偶性意義。

身體表達精神的能力遭受威脅

32198啤7月23日公開接見集會講諦

（〈教導｝ 3,no.2[1980]: 288-91) 

1. 分析創世紀2:23-25 〔請特別參閱《身體神學＞ 15: 1 〕後，我們得知

在創世奧跡中，具有原初男性和女性特質的人的身體不僅能生兒育女，

亦即可生育繁殖，也「自起初」便具有配偶性的特質，亦即具有表達愛

的能力，藉著愛人可把自己化作禮物，從而實現他或她的存有與存在的

深層意義。身體是如此按其獨有的特質表達精神，且在創世奧跡中蒙召

「按天主的肖像」存在於人與人的位際共融之中。現在，「出於世界」

的貪慾一所述的是直接涉及肉身的貪慾 局限和扭出了身體這種客

觀的存在模式，那是人應有的模式。人的「心」尤其在男女之間的相互

關條之中，經驗這種局限或扭曲程度。正是在「心」的經驗之中，男性

和女性特質在男女的相互關條裡，似乎不再是那朝向人與人的位際共融

的精神的表達，而只是淪為具吸引力的物品，就像生物「世界中」的情

況，而生物也像人一樣，獲賜繁殖的祝福（參閱創 1 ) 

2. 這種相似之處確是存在於創世工程之中﹔創哩紀第二章也確認

這一點，尤其是第24節。然而，早在創世奧跡之中，這種「自然」、肉

身和以性作為底基的吸引力完全表達了男女位際共融的召叫﹔相反，在

罪惡出現之後，在創世紀第三章述說的新境況當中，這種表達變得無力

和黯淡，猶如不曾在相互關係塑造的過程中出現過一樣，又或像是倒退

至另一層次。這自然和以肉身作為底基的人的性意慾表現為一種近似人

類自我繁殖的力量﹔此力量帶有某種「身體的局限」’按其獨有的動態

運作，限制了精神的表達和位格之間彼此交出自己作為禮物的經驗。創

232 



帶有貪慾的人 32:2 

世紀3:16所載對女人說的話似乎已清晰地指出這一點（「你要依戀你的

丈夫，也要受他的管轄」）。

3. 具男性和女性特質的人的身體已幾乎喪失表達這愛的能力，

而人是藉此愛把自己t作禮物，這符合他或她的位格存有之最深層

結構和終向，我們已在較早前的分析就此作出論述〔參閱《身體神

學｝ 15:1; 32:1 〕。我們沒有作出絕對的判斷，而加上「幾乎（近似）」作

修飾，是因為禮物的向度或多或少繼續滲透和塑造那在人心產生的愛，

而交付的向度就是表達愛的能力，人憑藉這愛，籍其男性和女性特質成

為另一個人的禮物。身體的配偶性意義並非變得與心毫不相干：它沒有

在人心完全遭貪葾扼殺，只是經常受到威脅。「心」成為愛與貪慾的戰

場。貪慾越是主宰心，心越是難以體驗身體的配偶性意義，越是難以察

覺在男女的相互關係中表達此意義的自我交付。無疑地，即使基督在瑪

竇福音5:27-28述說的「貪戀」以多種形式出現於人心之中，但這貪戀並

非總是清楚明顯的，有時隱而不彰，以至被當作是「愛」，但其實它改

變了愛的真正特色，使人的相互關係中原本清晰明確的交付意義變得模

糊不清。難道這是說我們不應信任人心嗎？不！這只是說我們保持必須

控制著人心。

喪失交付的自由

4. 這次的分析帶出肉身的貪慾之形像，而這形像與位格的形像

有明顯關條﹔我們較早前在分析身體的配偶性意義時，已論及位格的

形像。事實上，人作為位格，「在世上的眾多受造物中，唯獨人是就

其本身而被天主所愛」’同時「人只有衷心交付自己，才能圓滿地找

到真我」（〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 ）。 46一般而盲，貪慾

46 u命教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 ：「主耶穌曾析來聖父說：「願眾人都合而為

一．．．．．．就如我們原是一體一樣。」（若17:21-22 ）。這話暗示了天主三位的互相契合眼

天主子民在真理及愛內的互相契合，可以互相比擬，這視界是人類理智從未知悉的 c

故此，若果在世上的眾受造物中，唯獨人是就其本身而被天主所愛，那麼，人就唯有

衷心交付自己，才會找到真我（參閱路17:33) 0 

233 



32:4 基督訴諸人心

（具體而言是肉身的貪慾）正是侵害這種「衷心自我交付」的行動：可

以說，貪慾使人喪失交付的尊嚴，那是由他的身體藉男性和女性特質表

達的，從某些意義上來說，是「去人化」了人，使他淪為「供別人」使

用之物。人不再「偕同別人」成為結合的主體，更正確地說，人不再以

聖事方式達成「身體的結合為一」，而成了供人使用之物，即女人成為

供男人使用之物，反之亦然。創世紀3:16及之前創世紀3:7 的話見證了這

改變，與創世紀2:23-25相比，形成清晰明確的對比。

5. 由於違反男人和女人之間互相交付的意義，貪慾也使人懷疑男

與女都不是就「其本身」而被造物主所愛。位格的主體性可說是退讓給

身體的物性。由於身體，人成為供人使用之物：女人是供男人使用之

物，反之亦然。貪慾可謂意味著男人和女人之間的位際關像是單向和遭

受貶抑的，以至於遭受身體與性的束縛，這是因為這些關條變得幾乎沒

有能力欣然接受位格與位格之間的彼此交付。它們不是根據圓滿的位格

主體性容納或對待男性和女性特質﹔它們並非共融的表達，而只停留在

單向地「由愷」決定的關條。

6. 貪慾導致人失去內在的交付的自由。人的身體之配偶性意義正

是關乎這樣的自由。如果男人和女人皆能駕取自己，人便可成為對方的

禮物，也就是男人和女人可存在於彼此自我交付的關條中。貪恁表現為

「身體「特有」的脅迫」，從內心削弱和阻礙自制的能力，從而可說是

使內在交付的自由成為不可能的。與此同時，人的身體的男女外觀有其

美善之處，此美善作為精神的衰達也變得模糊不清。身體淪為滿足貪慾

的物品，從而成為被另一個人「奪取的場域」 o 貪慾本身不能促成人與

人的位際共融的結合。貪慾單憑本身並不帶來結合，只帶來奪取。交付

的關條、變為奪取的關像。

在此，我們暫且結束今天的探討。為真愛（即「人與人的位際共

融」）與貪慾之差異來說，這裡討論的最後一個問題是非常重要和微妙

的，因此我們將於下一次集會再作討論。
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33~9海~33~~~［~：~3~~~詞
1. 我們在這個環節闡述的幾篇探討是關於基督在山中聖訓的話，祂論

及男人對女人懷有的〔貪〕戀。為嘗試徹底深入地剖析「帶有貪慾的

人」的特徵’我們要再次回顧創世紀。創世紀精確無比地勾劃出在男女

的相互關係之中所產生的情境。創世紀第三章的個別句子非常傳神。創

世紀3: 16記載雅威天主對女人說：「你要依戀你的丈夫，也要受他的管

轄。」經過深入分析後，此話像是指出在原初清白無罪的狀況中，他們

彼此交付的關條如何在原罪後改變為彼此奪取的關條。

如果男人這樣與女人建立關條，僅視她為自己要奪取之物，而不

是禮物，他同時是把自己貶抑為她要奪取之物，而不是禮物。雖然創

世紀3:16只是直接述說「要受他的管轄」，但此話看來是論及這種雙向的

關像。此外，在單肉的奪取中（間接士也是雙向的），人與人之間的位際

共融結構消失了﹔雙方都幾乎沒有能力達至人心的內在準繩﹔這種準繩

是指向其固有的交付的自由和身體的配偶性意義。創世紀3:16像是暗示

這種情況對女人的損害較大，且在任何情況下，女人較男人對此有更深

刻的戚受。

2. 我們至少應留意此細節 c 根據創世紀3：峙，雅威天主說：「你

要依戀你的丈夫，也要受他的管轄。」根據瑪竇福音5:27－詣，基督說：

「凡注視婦女而貪戀她的．．．．．．」我們發現兩句話在某程度上是平行的。

重點或許不在於女人特別成為滿足男人「慾望」的物品，而是正如我們

曾經強調的〔參閱〈身體神學｝ 17：圳，此人「自起初」應是交付的守

護者，守護相互交付的特質和交付的真正平衡。有關這個「起初」（創

2:23-25 ）的分析正是指出男人的責任是樂意接納女性特質，視之為禮物

〔參閱《身體神學｝ 15:3 〕’並在雙向的彼此交付的往來之中接受它。

如果出於貪慾從女人身上奪去她這禮物，是公然違反這種交付往來的特

質。雖然看來是雙方均受託維持交付的平衡，但男人負有特殊的責任，

猶如這平衡是否獲得保持或遭受違反，或甚至在遭違反後予以重建，都

是較大程度取決於他。無疑地，根據我們正在論述的這些主要經文，在

235 



33:2 基督訴諸人心

當時的環境中，女性被社會邊緣他，因而也影響了這些話摳出的角色差

異（在新舊約聖經中，此類例子俯拾皆是）﹔儘管如此，這角色差異包

含的真理有其重要性，獨立於該確實的歷史處境中各種習俗所形成的各

樣限制。

相屬的內在準繩

3. 在某程度上，貪慾能夠使身體成為另一個人奪取的「場域」。

我們不難明臼，貪慾致使身體喪失其配偶性意義。原來位格與位格結為

「一體」（創2:24 ），同時奉召屬於彼此﹔隨同配偶性意義的喪失，位

格之間的彼此「相屬」也附帶另一種意義。這種男人和女人之間的位際

結合是在愛中形成的，可見於「我的」這個用詞。這個代名詞一直合用

於表達人間愛情的語盲，多次出現在雅歌的詩節，也可見於其他聖經

文本（參考例子：哥大l 夕， 13-16, 2:2-3, 8-10, 13-14, 16-17; 3:2, 4-5 ; 4:1, 10; 5:1-

2, 4; 6:2-4, 9; 7: 11 ; 8:12, 14 ﹔請也參閱則16:8 ﹔歐2:18 ﹔多8:7 ）。按其「物質

性」意義，這代名詞表示一種擁有的關餘，但在我們論述的這情況，它

是指向這種關餘的位際類比。男女的彼此相屬，尤其是他們以夫婦身分

藉「身體的結合為一」而彼此相屬，是根據這種位際類比而成立的。眾

所周知，類比同時指出彼此雷同和互不盡同（即本質上的相異）。只有

考慮到這樣的類比法，我們才可以說位格與位格之間的彼此相厲。事實

上，按其原初和特有的意義，預設了屬於是主體與物品的關條，是擁有

與財物的關條。這種關條不僅是實物性的，最重要的是「物質＇［全」的：

某東西屬於某人，從而指出某物品屬於某人。

4. 在表達人問愛情的永恆語言之中，「我的」一詞確實沒有上述

意義。「我的」指出彼此交付，表達交付的平衡一或許這才是最重要

的﹔在這種交付的平衡之中，人與人之間的位際共融得以建立。如果這

種共融是通過男性和女性特質的彼此交付而建立，那麼在這之上身體的

配偶性意義得以保存。實在，就物質性的「物品東西」屬於「人

而主體」的意義來說，在愛的語吉中，「我的」好像是徹底否定了這種

屬於的意義。只要這類比不墮入上述的意義，便能繼續發揮作用。三重
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貪慾（具體而吉是肉身的貪慾）使男女之間的彼此相屬失去位際類比應

有的肉度。在這向度，「我的」保存了它的基本意義﹔這意義不受「財

產法」的約束，也沒有「所擁有物的物品」的意義。與此相反，貪慾卻

指向後者的意義。由佔有開始，進而「享受」：我所佔有之物唯有任我

處置，才對我有某方面的重要性，而且我使之為我效勞，由我使用。明

顯地，相屬的位際類比與上述的意義有明確的對立。此對立顯示，在男

人和女人之間的相互關係之中，即使面對那「出於世界」的，那「出於

父」的仍然存留和延續下來 c 然而，貪慾本身驅使人佔有對方，視對方

為物品，驅使他追求「享受」，而這樣的享受帶有否定身體的配偶性意

義。按其本質，自我中心的「享受」排除了無私的交付。難道創世紀3:16

所載雅威天主對女人說的話不是己提及這一點嗎？

5. 根據若望一書2:16 ，貪慾尤其指出人的精神狀況。肉身的貪慾也

首先見證了人的精神狀況。我們應就此問題作出進一步的分析。

當我們把若望神學應用於創世紀第三章所述經驗的領域，並應用

於基督在山中聖訓的話（瑪5 :27-28 ），我們發現一個實在的向度﹔可以

說，這向度就是精神與身體的對立，那是在人心隨同罪惡誕生的。在人

與人的相互關係中，流露了這種對立的後果，而在人性方面人與人的結

合始自起初已由他們身為男人與女人這事實決定。「另有一條法律，與

我理智所贊同的法律交戰。」（羅7:23 ）自從這另一條法律進駐人心，

便出現幾乎是持續不斷的危機，危及了注視、判斷和愛的方式，以至於

「身體的慾望」較「理智的願望」強烈。我們正是要牢記有關人的這個

真相，這人學的構成要素，才能透徹深入地理解基督為何在山中聖訓中

訴諸人心。

三．誡命與道德的意義

34198叩月6日公開接見集會講調

（〈教導 ）＞ 3,no.2[1980]: 336-39) 

1. 我們今天繼續本環節的探討，續談山中聖訓，特別是這一句：「凡注
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視婦女而〔貪〕戀她的，他已在心裡姦淫了她。」（瑪5:28)

耶穌與法利塞人對談時訴諸「起初」（參閱較早前的分析〔《身體

神學） 1:2-2:1 〕），並這樣談及休書的問題：「梅瑟為了你們的心硬，

纜准許你們休妻﹔但起初並不是這樣。」（瑪19:8 ）此句無疑是包含了

控訴。在舊約于民的道德觀之中，是「心硬」 47帶來與創世紀2:24所述

雅威天主的原初構思相反的局面。就此而言，我們必須尋找一條鑰匙，

好能詮釋以色列有關婚姻的所有法規，以及從較廣闊的意義詮釋涵蓋所

有男女關條的法規。為此，當基督談到「心硬」時，祂可說是在控訴

整個「主體的內心」’即法律遭扭曲的原由。在山中聖訓之中 0馬 5:27-

28 ），祂也訴諸「心」，但祂的話似乎不只是控訴而已。

2. 我們必須再次探討這些話，盡可能從其「歷史的」角度出發。

至今所作的分析旨在聚焦於「帶有貪慾的人」在其邁向形成的第一刻，

他的歷史在一定程度上便開始與神學交織起來﹔這些分析主要是從人

學的角度就往後的論述提供詳盡的引吉。接下來是有關倫理層面的分

析。山中聖訓一尤其是我們選為主要分析對象的片段一宣告了新的道德

觀：福音的道德觀。基督的教導，與祂對「起初」的意識息息相關，

因此亦與原初單純且豐盈的創世奧跡有密切關條﹔與此同時，基督在山

中聖訓宣講的道德觀，實際上是以「歷史中的人」為對象，而此人現

已成為帶有貪慾的人。事實上，全人類都繼承了三重貪慾，而且人的

「心」確是沾上了這樣的貪慾。基督知道「人是怎樣的」（若2:25)

47 希臘文skier叫ardia是在﹛七十賢土本〉出現的用詞，用作表達希伯來文「心未受割

損」的意義（參考例子：申 10:16 ﹔耶4:4 ：德3:26 ），只在新約的一個直譯版本出現過

一次（宗7:51)

「未受割損」意:f§ 「異教」、「淫亂」和「遠離天玉的盟約」﹔「心未受割損J 意思是

頑固執助地反抗天主。執事斯德望的慨歎也說明了這一點：「執呦和心耳未受割損的

人啊〔直譯：心未受割損〕 1 你們時常反抗聖神，你們的祖先怎樣，你們也怎樣 c 」

（宗7:51 ）﹔若望保祿二世加入補充。

因此，我們必須根據這個語吉學語境理解「心硬」的意義。

48 請對比 「我是洞察人心和肺昕的主」（默2 :23 ），「主，你認識眾人的心

（如rdiognostes) J （宗1:24)
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正只會憑藉這樣的洞察來說話。從這個角度來說，瑪竇福音5:27-28的主

要訊息不是控訴，而是判斷，是對人心的真實判斷，既有人學的基礎，

亦是直接的道德判斷。就福音的道德觀而吉，這是屬本質性的判斷。

3. 在山中聖訓之中，基督是直接向屬於一個具體社會的人說話。

這位師傅也是那個社會、那些人民的一份子。為此，在探討基督的盲

論時，必須參照祂在日常生活中常見的事實、處境和體制。我們必須

至少概略地分析這些參照事例，為使瑪竇福音5:27-28的倫理意義更清

晰地呈現出來。然而，基督說話時，是間接但實在地向每一個「歷史

中」的人說話（「歷史中的」應按其神學意義理解）。此人正是「帶有

貪慾的人」’基督對人的奧秘和內心完全知悉（「因為祂認識眾人」

若2:25 ）。山中聖訓的話使我們得以在任何地域，且在各個時代，並在

不向的社會與文他條件之下，接觸此人的內在經驗。我們這個時代的人

戚到基督在說這一句話時，也在呼喚自己的名字，一如這位師傅直接向

「那個時代」的人講話一樣。

4. 由此可見福音的普遍性，但這絕非泛泛而論。或許基督這句話

（也就是我們正在分析的）特別清楚說明這一點 c 因著這句話，身處每

個時代和地點的人都戚到蒙受召叫，而且是佮當、具體和不能重複的召

叫。這是因為基督正是訴諸人「心」，而「心」並非泛論的題材。憑著

「心」這個範疇，每一個人都是獨一無二的，勝於名字賦予的獨特性﹔

他具有獨一無二和不可重複的特質，並按其「出於內在」的人性被界

定。

5. 帶有貪慾的人的形像主要關乎他的內心深處 0馬 15:19-20 ）。 49

在原罪出現後，人「心」的歷史是在三重貪慾的影響下寫成的﹔在各種

歷史文件中，三重貪慾也伴隨著道德意義最深層的形像。無論如何，人

的內心深處也是一種力量，對人的「外在」行為起了決定性作用，也決

定了社會生活層面的許多結構和體制的形式。如果我們從這些結構和體

49 「因為由心裡發出來的是惡念、凶殺、姦淫、邪淫、盜竊、妄證、毀謗。這些都使人

污穢。」 （王穹的： 19‘20)
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制演繹出道德意義的內容之各種歷史表述，必會找到這個切合人的內在

形像的最內在層面。事實上，這形像是最重要的部分。基督在山中聖訓

的話（尤其是瑪竇福音5:27羽）無誤地指出這個事實。任何有關人的道

德觀的研究也不能漠視這個事實。

因此，在接下來的探討之中，我們將會嘗試更詳盡地分析基督的

話：「你們一向聽說過：『不可姦淫！」我卻對你們說：凡注視婦女而

貪戀她的，他已在心裡姦注了她。」（或「他在心裡己把她變為通姦

者」）。

為更清楚理解這段經文，我們先會獨立分析各部分，好能在其後獲

得更深入的總覽。

我們不僅會論及當時親耳聆聽山中聖制的聽眾，也會盡可能論述今

日的聽眾，亦即我們這個時代的人。

A. 你們一向聽說過：「不可姦淫！」（瑪拉27)

一個民族的歷史

35198嘲月13日公開接見集會講諦

（〈教導｝ 3,no.2[1980]: 396-99) 

1. 我們必須從頭分析基督在山中聖訓中有關「姦淫」和〔貪〕「戀」的

話，祂稱之為「在心裡姦淫」。基督說：「你們一向聽說過：「不可姦

淫！』」（瑪5:27 ）。祂是指天主的誡命、十誠的第六誡﹔這誡命屬於所

謂的第二塊約版，是梅瑟從雅威天主所領受的。

讓我們先從聽眾的角度出發﹔聽眾是指在場聆聽山中聖訓的人，

他們聽到了基督說話的人。他們是選民的後代。這個民族從雅威天主領

受了「 j去律」，也獲賜「先知」。這些先知在歷代以來，多次責備這個

民族如何對待法律，如何多次違背法律。基督也談論這種違背法律的行

為。然而，祂更進一步論述人對法律的詮釋﹔這種詮釋撤消和廢除了立

法者天主的旨意中善與惡的正確意義。事實上，法律主要是作為一個工
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具，是為使「義德滿盈」（瑪5:20的舊譯）不可缺少的。基督希望這樣

的義德「超過程師和法利塞人的義德」（「超過」直譯就是「比之更豐

盈」）。對於他們歷代以來對法律的真正實質的內容所作的詮釋，祂並

不接受，因為他們在某程度上把這些內容，即立法者天主立法的目的和

旨意，隸屬於人意志中的各種軟弱和局限，而這些軟弱和局限都是衍生

自人的三重貪慾。他們作出了一種詭辯式的詮釋，並將之強加於十誡法

律原有的善惡觀上。如果說基督是力求轉t道德思想，那麼祂主要是藉

著恢復原有的清晰詮釋來達成此事：「你們不要以為我來是廢除法律或

先知，我來不是為廢除，而是為成全。」 (f,1寄去 17 ）成全的狀態就是正確

的理解。這條件同樣適用於「不可姦涅」的誡命。

2. 回顧舊約所載亞巴郎時代以來的選民歷史，可找到大量例證’

說明他們如何履行這誡命，以及如何因此形成對法律作出的詭辯式詮

釋。首先，舊約歷史顯然是有計劃地背棄一夫一妻制的場域：為理解

「不可姦淫」的禁令，一夫一妻制必然具有根本的重要性。對傳宗接

代、子孫滿堂的渴求驅動他們廢除一夫一妻制，在聖祖時代尤其如此。

這種渴求是如此強烈，加上當時認為生育必然是婚姻的主要目的，以至

愛丈夫的妻子如果不能生育，便會主動要求愛妻子的丈夫接受由別的女

人（（獎牌、奴隸）為他所生的于女。這樣的情況發生在撒辣與E巴郎

（參閱創 16:2 ）、辣黑耳與雅各伯（參閱創30:3 ）身上。

兩個故事反映了以民履行十誡時所處的道德風氣。這些故事說明了

以民在領受「不可姦淫」的誡命時所接受的道德觀培育，以及在這個民

族最古老的傳統中，他們是如何履行這誡命的。事實上，聖祖在以色列

享有至高的權威，而其權威具宗教特色，與盟約和許諾有密切關係。

3. 「不可姦淫」的誡命沒有改變這個傳統。從各方面看來，它的

發展並不止於影響亞巴郎與撒辣或雅各伯與辣黑耳的行事動機（那是相

當特殊的動機）

以達味和撒羅滿為例，他們是以色列的君玉，是繼梅瑟之後以色

列最顯赫的代表人物﹔由他們的生活記述可見，當時一夫多妻制已經盛

行，而且無疑是貪慾的產物。
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達味也有幾個妻子。他的故事的重點不只是他奪去下屬的妻子，也

是他清楚意識到自己犯了姦淫。聖經以詳盡和暗示的方式，記載了這個

事實和君王的悔改（參閱撒下11 :2-27 ）。當時的人認為，姦淫只是佔有

別人的妻子，而不是在娶了正室之後，再佔有其他女人。「不可姦淫」

的誡命有一個重要和不可缺少的含意：一夫一妻制確是必要的﹔可是，

整個舊約傳統顯示，這種必要性並不見於選民後代的意識和道德意識

之中。

4. 就此背景而盲，我們也要瞭解以民所盡的一切努力，旨在把「

不可姦淫」的誡命的具體內容納入己頒布的法規。記載所有舊約法規的

相關聖經書卷確認了這一點。如果細讀法規條文，不難發現法規對姦淫

毫不猶疑地作出堅決反對，還實施嚴刑，包括死刑（參閱肋20:10 ﹔申

22:22 ）。然而，除此之外，法規其實是支持當時實行的一夫多妻制，使

之完全合法他，至少是間接如此。因此，以民只是有限地防止姦淫，沒

有超越舊約道德觀的主要形式。

根據這些法律，姦淫首先被視為是侵犯男人的產權，而每個身為他

合法妻子的女人（男人通常有多個妻子）都屬他的產權（或許這是唯一

的理解）﹔對比起來，當時對姦淫的理解並不符合造物主建立的一夫一

妻制。我們已知道，基督正是為此訴諸「起初」（參閱瑪19:8 ）。

5. 此外，就有一個婦人在犯姦淫時被逮住的事件，基督在這處

境中所申明的立場，別具意義。基督保護她，使她免遭砸石。祂對那

些控告者說：「你們中間誰沒有罪，先向她投石罷！」（若8:7 ）他

們放下石頭離開後，祂對婦人說：「去罷！從今以後，不要再犯罪

了！」（若8: 11 ）由此可見，基督清楚指出姦淫是罪。相反，祂對那些

想砸死犯姦淫的婦人的人說話時，沒有訴諸以色列法律的法規，而是訴

諸良心。分辨善惡能力銘刻於人的良心，可能較法律規範的內容更深

入、更正確。

如我們所見，舊約天主子民的歷史（我們只用幾個例子來闡述）

已發展至遠遠脫離天主賦予「不可姦淫」的誡命所規範的內容，可說是

置之不顧。基督希望糾正這些歪曲，因此在山中聖訓中說了這些話。
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法規

36~9准~23~~~~：~4~~~詞
1. 基督在山中聖訓說：「你們一向聽說過：『不可姦淫！』」祂是在談

論每一個聽眾都很熟悉的事情，他們認為這是雅威天主的誡命，是必須

遵守的。儘管如此，從舊約歷史可見，這個民族的生活即使是藉著一個

特殊的盟約而與雅威天主結合，但整個民族的生活與個人的生命經常離

棄這誡命。只要略讀舊約書卷詳盡記載的法規，便可發現這一點。

舊約的法規非常嚴格，而且非常仔細，關乎生活中最瑣碎的細

節（參考例子：申21: 10-13 ﹔戶30:7-16 ﹔申24:1-4 ; 22:13-21 ﹔肋20:10-21

等）。我們可假設，當法律給予盛行的一夫多妻制合法地位後，便更加

有需要修訂其管轄範圍，鞏固其法定界限。因此，立法者就違反常規的

行為制定了大量的法規和嚴厲的懲罰。基督在論述婚姻的不可拆散性和

「﹛木書」的問題時訴諸「起初」﹔基於較早前對祂的話所作的分析，顯

然祂清楚瞭解舊約婚姻法的基本矛盾：當時的法律接受盛行的一夫多

妻制，也就是准許在娶了合法妻子後納妾，或准許與奴牌拼居。 50可以

說，這法律在對抗罪惡之餘，也帶有「罪惡的社會結構」﹔事實上，法

律維護這樣的結構，賦予它們合法地位。在這樣的情況下，「不可姦

淫」的誡命基本的倫理意義必須從根本接受重新評價。在山中聖訓之

中，基督再次展示這意義，從而超越其在傳統和法律上的局限。

50 雖然創世紀把亞當、舍特和諾厄的一夫一妻婚姻描寫為應效法的榜樣，而且對於加音

的後代實行的重婚（參閱創4:19 ）似乎予以譴責，但聖祖的生活提供了反證。亞巴郎遵

守哈慕辣彼法典的規定﹔根據有關規定，如果正室不育，丈夫可以再娶。雅各伯娶了

兩個妻子和兩個妾侍（參閱創30:1-19) c 

申命紀承認重婚甚至一夫多妻制的合法地位（參閱申21: 15 ），也建議君王不要娶

太多妻子（申 17: 17 ），並確認可娶女俘（申訓， 10 ）或辦女（出21 :7 11 ）為妾 c 參

閱： Roland De Vaux, Ancient Israel: Its Life and I附titutions, 3rd ed. ( London:Darton 

Longman Todd, 1976) , 24 25，也 3 在舊約中，沒有明文提及必須遵守夫一妻制，但

根據後期書卷的描述，那是當時盛行的社會風氣（參考例子：除德37:11 ，多﹛卑亞傳之

外的智慧文學書卷）。
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2. 或許應補充：雖然不可姦涅的禁令可說是關乎對身體的貪慾作

出妥協，但在詮釋舊約時，反對越軌的性關係是清晰明確的。對同性戀

行為和獸姦判以死刑等相關規定也確認了這一點。對猶大的兒子放難

（此名字是「體外排精」（ onanism ）一詞的來源）的行為，聖經說：

「他作這事，為上玉所厭惡，上主就叫他死了。」（創38:10)

整體而言，舊約的婚姻法把婚姻的生育目的置於首要地位。在某些

情況下，它嘗試達到在法律面前男女平等，例如它明文指出對姦淫的懲

罰：「若人與．．．．．．鄰友之妻通姦，奸夫奸婦應一律處死。」（肋20: 10) 

但整體而言，它對婦女有不同的審判，對她們特別嚴厲。

3. 或許我們應注意這法規的語言﹔在這些情況下，所用的語吉往

往是當時的性學採用的物1c用語。為所有對身體神學的探討而言，這也

是重要的語言。我們從中可找到明確的肯定：羞恥的特色在於它與人

的性徵緊密相關。有關性的一切甚至可說是被視為「不潔」的，尤其

是在生理上所顯示的人的性意欲。「暴露裸體」（參考例子：肋20: 11, 

17-21 ）被指為等同於進行完全不合法的性行為。措詞已經非常明確

了。毫無疑問，立法者試圖運用一些符合當時的意識和社會風氣的用

詞。如此，舊約法規的語盲應能說服我們，立法者不僅認識生理機能

和身體的性特徵，而且作出明確的評價。這樣的評價難免給人負面的

印象。這絕對沒有廢掉我們從創世紀認識的真理，我們也不應指責舊

約（包括有關法規的書卷）是摩尼敦的先驅。舊約對身體和性所表達

的判斷主要不是「負面」的，或甚至是嚴厲的，而是帶有客觀主義的

色彩，有意把人在這個範圍內的生活納入正軌。它不是直接關係到

「心」的層面，而是關條到整體社會生活的層面，而婚姻與家庭一向

是這個層面的基礎。

4. 當我們綜觀「關乎性」的問題時，或許應稍為注意另一方面，

即道德、法律和醫學之間的關條，正如舊約的相關書卷所展示的。這些

書卷載有許多有關衛生或醫學方面的實際規定，屬經驗之談多於科學研

究，而且是符合當時的知識水平（參考例子：肋12:1-6﹔ 15:1 28 ：申 21: 12 

13 ）。在我們的時代，經驗與科學的關條顯然仍是重要的。面對這個大
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課題的各種問題，醫學與倫理學是有密切關係，而倫理學如神學一樣，

需要醫學的合作。

先知傳統

5. 在山中聖訓中，基督說：「你們一向聽說過：『不可姦

淫！」」祂隨即補充說：「我卻對你們說．．．．．．」很明顯，當祂這樣說

時，是要與身為法律專家的一眾「師傅」劃清界線，希望使聽眾重新意

識到這誡命的倫理道德意義。除了源自傳統的詮釋外，舊約提供了另一

個傳統，幫助我們理解「不可姦淫」的誡命。那就是先知的傳統。當他

們談到「姦淫」時，是希望提醒「以色列和猶大」：他們最大的罪就是

離棄唯一真天主，而拜各式各樣的偶像﹔選民與其他民族接觸後，隨便

輕率地採納了拜偶像的行徑。如此，先知的語言有其特色，就是以姦淫

作類比，而非述說姦淫本身。然而，這樣的類比亦有助我們理解「不可

姦淫」的誡命及其詮釋，那是不見於法律經文的（如附註所述）。在先

知的做示裡，尤其是在依撒意亞、歐瑟亞和厄則克耳的歐示中，盟約之

主雅威常被描述為新郎，祂與以色列結合的愛可等同 且應等問 夫

婦之間的配偶之愛。由於拜偶像和背棄了新郎天主，以色列對祂的背叛

可比作女人對丈夫的背叛，事實上就是犯了「姦淫」。

6. 先知的話十分傳神，常採用極為強而有力的圖像和比擬，以闡

述新郎雅威的愛，以及墮入姦淫的新娘以色列的背叛。當我們分析「聖

事」的問題時〔參閱〈身體神學＞ 104 〕，將再次探討這個主題，但現在

我們已觸及必要的部分，以理解基督在瑪 5:27-28的話，並領會「我卻對

你們說．．．．．．」此話對道德觀更新的重視。依撒意亞在他的著作中尤其強

調新郎雅威的愛﹔祂在任何情況下，主動走近新娘，無視她所有的不忠

行為：歐瑟亞和厄則克耳作出大量的對比，著重指出新娘以色列所犯的

姦淫之醜陋和道德、惡 c

在下一次默想，我們將會嘗試更深入論述先知書，進一步為山中

聖訓的聽眾澄清「不可姦淫」這誡命的相關內容。
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37:1 基督訴諸人心

371”0年8月27日公開接見集會講詞
• ( ＜教導｝ 3,no.2[1980]: 451-56) 

1. 基督在山中聖訓說：「你們不要以為我來是廢除法律或先知，我來不

是為廢除，而是為成全。」（瑪5:17 ）為說明這樣的成全是甚麼意思，祂

繼而論述個別的誡命，也談到「不可姦淫」的誡命。上一次默想旨在說

明，這誡命在天主旨意中的真正內涵，如何在以色列的具體法規之中，

因所作的許多妥協而變得模糊不清。先知以最正統的方式說明這內容，

並常常在他們的教導中責斥人民離棄雅威天主，將之比作「淫亂」。

歐瑟亞不僅藉著言語，還以行為（可說是如此）向我們闡明，人

民的背叛就像在婚姻中的背叛，甚至更像以行淫所表現的淫亂（參閱歐

1-3 ）。「去娶一個娟婦為妻，讓她生淫亂的子女，因為此地淫亂放蕩，

背離了上主。」（歐 I :2 ）先知在心裡戚受到這誡命，視之為雅威天主親

授的：「上主對我說：『你再去愛那個另有新歡的淫婦。」」（歐3:1)

雖然以色列是對天主不思的新娘，她「追隨她的情人，而忘卻了我」

（歐2:15 ），但雅威沒有停止尋找她的新娘﹔祂沒有厭倦地等待她回頭，

並藉著先知的言行確認這態度：「到那一天 上主的斷語一她要稱呼

我為『依士』（我的丈夫），不再稱呼我為『巴里」（我主）．．．．．．我要

永遠聘娶你，以正義、公平、慈愛、憐憫聘娶你﹔以忠實聘娶你，使你

認識我是上主。」（歐2:18,21-22 ）祂熱切地呼召不思的新娘和妻子皈

依，同時指出姦淫可能帶來的禍害：「望她從自己的臉上除去自己的色

相，從自己的胸問去掉淫亂，免得我剝去她的衣服，使她裸露，像她出

生之日。」（歐2:4-5)

2. 厄則克耳先知甚至更進一步，提醒不思的新娘以色列記起誕生

時恥辱的裸體形象。

在你誕生之日，因為你惹人討厭，就把你拋棄在田野間。我從你身旁

經過時，見你輾轉在血污中，就向你說：你在血中生活罷 1 生長有如

田野間的花草。你逐漸漸發育長大，到了青春年草，你的乳房碩壯，

頭髮蔓長，但還是赤身裸體。我又經過你身旁時，看見了你，見你的

時期即懷春期到了，我就向你展開7我的衣襟，遮蓋了你的裸體，也

向你發了誓，立了約 吾主上主的斷語 你造成了我的．．．．．．鼻子上
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誡命與道德的意義

套上環子，耳朵輯上金環，頭上戴上花冠。金銀作你的點綴，細麻、

網鍛和錦繡作你的衣服．．．．．．因你的美麗，你的名聲傳遍了萬國﹔因我

用我的飾物點綴了你，你才如此美麗無環．．．．．．然而你仗恃你的美麗，

憑著你的名聲去行淫，與任何過客縱情j蓋面L ......你的心是何等的腐他

吾主上主的斷語 你行的這一切，簡直是無恥唱婦之所為！

你在各街頭為你建築高台，在各廣場上建立丘壇，但你並不像唱妓

只為獲得淫資，卻是一個淫婦，雖有丈夫，仍接納外人。（則16:5-8,

12-15, 30-32) 

盟約

37:2 

3. 以上引用的經文頗長，但非常重要，因此須予重述。這些經文

特別強烈和全面地表達了淫亂與學拜偶像的類比關像。在這類比兩方的

雷同就在於那伴隨著愛的盟約。因著愛，雅威天主與以色列建立盟約

（不是由於她有任何優勝之處），成為以色列的新郎和丈夫，對祂的新

娘是最深情、最體貼、最慷慨的。自歷史之始，此愛己伴隨以色列，但

新郎雅威得到的回報就是頻繁的背叛﹔新娘以色列建造「丘壇」’那是

拜偶像的地方，也是「淫亂」的場所〔參閱列上11 :7 ﹔歐 10：划。在我

們目前的分析之中，重要的是厄則克耳運用的淫亂概念。然而，有人或

會認為這概念所處的處境（在這個類比的結構內）整體來說不算是常見

的。我們現在所依據的不是新娘與新郎出自彼此相愛的共同抉擇，而是

新蝦的抉擇（是在她誕生時已作出的），那是由新郎之愛所推動的抉

擇，全然出自新郎的慈悲。這個抉擇就是以這方式自我展現，相當於類

比之中描述雅戚與以色列訂立盟約的部分，但卻與類比的另一部分，即

給婚姻本質下定義的部分，不太類似。那個時代的思想當然是不大注意

這現實，因為以色列人的婚姻是單方面的選擇，往往由父母決定，但這

樣的處境是我們難以理解的。

4. 撇除這一枝節，我們應注意先知書呈現了姦淫的另一意義，那

是有別於法律傳統所賦予的意義。姦淫是罪惡，因為它破壞了男人和女

人之間所訂立的位際盟約。法律書強調的，是產權受到侵犯，尤其是指

丈夫於合法妻子身上所擁有的產權。儘管她是丈夫的合法妻子，但只不

過是多位中之一位。在先知書中，實際的和合法的一夫多妻制並無改變
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姦涅的倫理意義。在許多經文中，一夫一妻制像是一神論的唯一正確類

比，須從盟約的範疇理解，也就是對以色列的新郎、唯一真神雅威天主

的忠誠和信靠。姦淫是這種夫妻關係的反面，是婚姻（及婚姻制度）的

對立﹔這是因為一夫一妻制本身實現了男人和女人之間的位際盟約，也

實現了源自愛和獲雙方接納為婚姻（並獲社會如此確認）的盟約。這

種由位格與位格締結的盟約是男女結合的基礎：「人．．．．．．依附自己的妻

子，三人成為一體。」（創 2:24 ）在上述的語境中，我們可以說這種身

體的結合為一是他們的「權利」（雙向的），但最重要的是，這結合是

人與人的位際共融的慣常標記，也是男女以夫婦身分結為一體的標記。

如任何一方犯姦淫，不僅侵犯了只屬於對方的這種權利，同時也嚴重扭

曲這個標記。看來先知的神論己清楚明白地表達了姦涅的這一面。

5. 我們說姦淫扭曲這個標記，不僅是就其「規範性」而盲，也關

乎婚姻之中單一的內在真理，亦即男人和女人在他們的共同生活中成為

夫婦﹔我們應回顧上述的基本陳述，因為從人學和倫理學的角度來說，

我們認為它們是身體神學基本和不可缺少的。姦淫是「身體的罪惡」。

整個舊約傳統證實了這一點，基督也給予肯定。我們已就祂在山中聖訓

的話（瑪 5:27必）、福音中多個相關陳述及新約的其他片段作出比較性分

析，從而發現姦淫的罪恆的真正理據。很明顯，為找出罪性或道德惡的

理據，我們須審視婚姻忠誠的道德善，並按對立原則作出探討。這種善

只能在兩人專一的關條之中（自口一男一女之間的配偶關條）充分實現。

這種關﹛擎的必然性是配偶間之愛所持有的，其位際結構（如我們己說明

的）由「位際共融」的內在規範住所支持。正是這〔共融〕賦予盟約其

本質意義（無論是男女之間的盟約，或是藉類比描述的雅戚與以色列之

間的盟約）。我們可根據如此理解的婚姻盟約，按對立原則對姦淫作出

判斷，並判斷其罪性、所台的道德惡。

6. 當我們說姦淫是「身體的罪惡」時 ，必須牢記以上所述的：就

此而吉，身體的概念關連到創 2:24的話，事實上，此話述說男女是如此

親密地彼此結合，以至成為「一體」。姦淫是指並非夫妻關係的男女結

成「一體」的行動（夫妻關像是指在起初建立的一夫一妻關條，而不是
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舊約中經曲解的法律關條）。只有基於位格之間的關像，才能辨認身體

的「罪惡」。在辨別道德善與惡時，則要視乎這關條是否使這種「身體

的結合」成真，以及是否使這種結合成為真正的標記。因此，我們可按

行動的客觀內容，判斷姦淫是罪惡。

基督在山中聖訓說話時，正是指這樣的內容：「你們一向聽說過：

「不可姦淫！』」然而，基督沒有停留在問題的這一方面。

B. 「凡注視婦女而貪戀她的．．．．．．」

重心轉移

381”0年9月3日公開接見集會講諦
（〈教導｝ 3,no.2[1980]: 518-22) 

1. 基督在山中聖訓只是論述「不可姦淫」的誡命，但沒有對聽眾的相

關行為作出評價。我們較早前就此主題的論述是參考了其他的資料來

源（尤其是基督與法利塞人的對談﹔祂在有關對談中訴諸「起初」

瑪 19:8 ﹔谷 10:6 ）。在山中聖訓之中，基督沒有作出這樣的評價：更正

確地說，祂認為不作評價是理所當然的事。祂接著說：「我卻對你們

說．．．．．．」此話不只是與「經師」或托辣 （ Torah ，即梅瑟法律）的衛道之

士進行論辯，此話也不只是就舊約道德觀的評價進行言的諱。此話是直接

過渡至新的道德觀。基督似乎不打算就法規與詭辯曲解的層面爭論姦淫

的倫理意義﹔在這個層面中，夫妻之間最基本的位際關條已因物化的財產

關條而變得含糊不清，從而取得另一種向度。基督說：「我卻對你們說：

凡注視婦女，有意貪戀她的，他已在心裡姦淫了她。」（瑪5:28 ﹔這個片

段常使我們聯想到古舊的譯法「在心裡已把她變為過姦者」’這翻譯或

許勝於現在常用的意大利文的翻譯，表達了一個事實：我們是在論述一

種全然內在和單向的行為）。如此，在一定程度上使「在心裡姦淫」與

「在身體上犯姦淫」成對照。

我們必須問：為何要轉移罪的重心呢？再者，這個類比的真正
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意義是甚麼？事實上，如果「姦涅」的基本意義只是「在身體上犯

的罪」’那麼為何人在心裡犯的也可稱為姦淫？基督的括為新的道德觀

奠定基礎，而祂的話本身有需要以人學為根基。我們在回應這些問題之

前，將簡略論述瑪竇福音5:27-28 的話﹔ lf:t話可說是把姦淫的意義由「身

體J 轉移或改變至「心」，其中談到了貪戀。

2. 基督這樣講論貪慾：「凡注視婦女而貪戀她的．．．．．．」我們須仔

細分析此話，以瞭解整段吉論的意義。在此，我們要回顧上文的分析，

這樣做的目的，我會說，是為重塑在歷史中人的剛開始那「帶有貪慾的

人」的形像。基督在山中聖訓所說注視婦女而「貪戀」她的人，毫無疑

問就是帶有貪慾的人。正是為此，由於他沾有肉身的貪慾，所以他會

「貪戀」’且是「注視而貪戀」。我們在上文重構帶有貪慾的人的形像，

此形像將有助我們現在詮釋瑪竇福音5:27品所載基督所說的「貪戀」。就

此而言，我們不僅重視心理學的詮釋，同時也重視神學的詮釋。基督的吉

論是基於人的經驗，同時也是基於救恩工程。兩者可說是互相重疊，彼此

滲透：為福音整體的道德觀而言，尤其是為「渴望」或「注視而貪戀」兩

個動詞的內容而盲，這是具有本質和不可缺少的意義。

3. 藉著這些話，這位師傅先訴諸現場聽眾的經驗，但祂也訴諸各

時代、各地域的人的經驗和意識。事實上，雖然福音的語言具有普遍的

傳達力量，但基督當時的聽眾的意識是由聖經育成的，他們很可能以為

「渴望」是關乎許多訓導和告誠，尤其是智慧文學的書卷時常告誡人們

提防肉身的貪慾，也勸論人們如何免受其沾染。

智慧文學的傳統

4. 眾所周知，智慧文學的傳統特別關注以民社會的倫理道德綱

紀。這些告誡和勸論的例子可見於策吉（ 5:3-6, 15-20; 6:24 7:27; 9:19; 22:14; 

30:20 ）或德哥II篇（ 7:19, 24 26; 9:1 9; 23:22 27; 25: 13 26; 36:21 25; 42:6, 

9一14 ），甚至是訓道篇（ 7:26-28 ﹔ 9:9 ），從中我們可即時注意到一種片面

性，因為這些告誡主要是針對男人發出的。這可能是男人特別需要這些

告誡。至於女人，在這些告誡和勸論之中，她確是常被當作是犯罪的誘
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因，或全然是須予提防的誘惑者。儘管如此，除了告誡男人要提防女人

和她們的姿色可誘使他們犯罪外（參閱藏 5:1-6﹔ 6:24-29 ﹔德 26:9 12) 

竄言與德訓篇也記載了讚美女人的頌詞，讚揚她是丈夫的「完美」伴侶

（參間接 31:10及其後），並歌頌賢妻的美麗和溫柔，她懂得如何給丈夫

帶來幸福。

「聖潔而知恥的婦女，乃無上的恩賜。貞潔的靈魂，實尊貴無比。

在秩序井然的家庭裡，賢婦的美麗，有如在上主的至高之天，上升的太

陽﹔她那健康身材上所襯托的美貌，有如神聖燈台上發光的燈﹔她那雙

在結實腳跟上的美腿，有如銀座上的全柱＝勤謹婦女的溫柔，使自己的

丈夫歡樂﹔她的明智，使丈夫的骨骷豐滿。」（德26:19-23, 16) 

5. 在智慧文學的傳統中，有一個告誡經常出現，與賢妻頌成為對

比：對於不是自己妻子的婦女，要提防她的美麗和姿色，因為她提供了

誘惑的動機和犯姦淫的機會：「不讓你的心貪戀她的美色。」（策的5)

德訓篇（德 9:1-9 ）更加嚴正地提出同一的告誡：「當轉移眼目，不看美

麗的婦女，也不要注視別人妻子的美容：為了婦女的美容，許多人走入

迷途﹔從此，慾情熾燃，有如烈火。」（德9:8-9)

這些屬智慧文學的經文其用意主要是作教育之用。經文傳授美德，

力圖藉著指出天主的法律和廣義的人的經驗，而推護道德秩序。此外，

這些經文的優勝之處，就是對人「心」有其洞見。我們可以說，經文闡

述了一套道德心理學，而沒有墮入唯心理論之中。它們可說是接近瑪竇

福音所載（參閱 5:27-28 ）基督訴諸「心」的吉論，但不能說它們有意從

根本轉他道德思想。這些書卷的作者運用他們對人的內心世界的認識傳

授道德價值，但也受他們身處的歷史時期所盛行並獲他們相當肯定的道

德觀所限。其中，目If道篇的作者兼併了這種肯定與他自己一套有關人的

生活的「哲學」﹔雖然這套「哲學」影響了他提出告誡和勸論的方式，

但沒有改變道德評價的基本結構。

6且 這種道德觀的徹底轉變直至山中聖訓才出現。儘管如此，智慧

文學的傳統對人的心理的真知灼見，對在場聆聽山中聖訓的人絕對是有

影響的。正如聽眾憑藉先知傳統可說是己作好準（霄，好能正確地理解
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「姦涅」的概念，同樣他們也藉智慧文學的傳統作好準備，好能理解

「貪慾的目光J 或「在心裡姦淫」的意思。

我們稍後將繼續分析山中聖訓所述的貪慾。

帶有貪慾的人的內心狀況

（德23:16-24)

39~9注~~~~~嘿嘿，！~~~
1. 我們正在探討以下耶穌在山中聖訓的話：「凡注視婦女而〔貪〕戀她

的，他已在心裡姦淫了她（在心裡已把她變為通姦者）。」（瑪5:28 ）基

督的聽眾可說是已作好準俑，以理解自貪慾產生的目光是甚麼意思。我

們已在上周三論述一些屬智慧文學書卷的經文。

舉例說，在另一個月段，聖經作者分析受肉身的貪您所支配的人靈

的狀態。

熾烈的情慾，像燃起的火，不到燒完，決不熄滅。作賤自己肉身的

人，不到慾火焚盡，也決不停止。縱慾的人，一切食物都是香甜的，

至死不厭。離開自己的床，去犯姦淫，輕賤自己的人，心裡說：「誰

能看見我。黑晴籠罩著我，牆壁遮蔽著我，沒有人能看見我，我還↑白

什麼？至高者決不會記念我的罪惡。』他不明白至高者的眼日，透視

一切﹔怕人之情，驅散了他敬畏天主的心，使他只怕人的眼目。他不
知道上主的眼目，比太陽還要光亮萬倍。他環視人類的一切行徑透視

深淵、人心和最隱密的幽處。凡離棄丈夫，藉外人生了于闊的女人，
也是如此。」（德23:22-32) （中譯者註：英譯本原為德23: 17-22) 

2. 世界各地的文學作品51不乏類比式的描寫。當然，其中許多作品

51 參考例子：聖奧恩定：「肉體的歡愉像疾病一樣，以奪命的甘能細綁著我，我拖著身

上的鎖鍊，深怕獲得釋放，對智慧的勸諭充耳不聞，就像那可解開鎖鍊的手只會觸痛

我的傷口。」（《懺悔錄｝ 6.12.21 22) 

「但我沒有堅定地愛慕我主，卻沉溺於你的美麗，但沉重的我很快再次跌倒而離開你，

痛苦地況醉於低級的事物 c 肉身的惡習使我沉重 c 」（向上， 7:17)

「我得了心病，苦不堪言，難過士也怪責自己，在鎖鍊的姻綁下翻騰掙扎，期望最終能把
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都具備較深入透徹的心理學見解，且更能激發聯想力和較富表達能力。

可是，在分析肉身的貪慾峙，聖經德訓篇的描述具有一些可被視為「經

典」的要素。舉例說，其中一個要素就是肉身的貪態與火的比較：在人

的身上近發，侵襲他的戚官，刺激他的身體，激發他的情戚，可說是佔

據了「心」。這種情懲源自肉身的貪慾，扼殺了「心」最深處良心的呼

聲，扼載了在天主面前應有的責任戚：這種窒礙在上文引述的聖經經文

中尤其顯而易見。另一方面，人與人建立閱（急時，依然保持外在的端莊

（更正確地說是莊重的外表），但這是畏懼後果的表現，而非懼怕惡的

本身。情慾扼骰了良心的呼聲，﹛吏身體與戚宮得不到安寧：這是「外

表」上的不安。當心靈遭受壓制而喊默，而情慾有如脫瞳的野馬，情慾

就表現為一種持續不斷的傾向，尋求戚官與身體的滿足。

受情慾支配的人認為，這樣的滿足可撲熄慾火，但在另一方面，

它無法帶來內心的平安，而只觸及個人最外在的層面。聖經作者正確地

指出：只顧滿足成官的人得不到安寧，也找不到自我，反而在「消耗自

己」。情慾旨在滿足﹔因此它削弱思考活動，無視良心的呼聲﹔由於它

本身不是堅固不滅的，因此會「自行磨滅」。它具有用品的性質，終會

耗盡。當慾成為最深層的精神力量時，確是可成為具創意的力量﹔然

鎖鍊折斷 c 其實束縛我的，是多麼瑣碎的事物啊！但它仍然束縛著我。主啊，你站在

我靈魂內的隱密之處，干示出於慈悲，嚴厲地.［；）、恐懼和羞恥強力鞭策我，否則我會再次

屈服，而那條仍在細綁我的細小鎖鍊將不會斷闊，卻會變得粗壯強大，比以往更緊？隨

著我。」（同上， 8: 11) 

但丁描寫了這種內心的破損，認為應予懲戒。「這些陰魂逃到崩陷的土殿，／就在那

裡尖叫、哀號、痛哭，／並且破口辱罵神武的至尊 o ／我知道，受這種刑罰折磨的人

物，／生時都犯了縱慾放蕩的罪恕，／甘於讓自己的理智受慾望擺佈。／恍如歐棟鳥

一雙雙的翅膀，在寒天／把他們密密麻麻的一大群承載，／狂風也如此把邪惡的陰魂

驅掀。／他們被吹上、吹下、吹去、吹來，得不到希望的安慰，不要說稍息，／想減

輕痛苦也無望啊，唉 1 」（但丁﹒阿利格耶里著，黃國彬譯誼，〈神曲（ I ) 地獄

篇｝ 5:34-45 ，臺北，九歌文暉， 2003年， 178-179頁）

莎士比亞曾這樣描繪人在一些暴烈的慾望獲得滿足後，內心的戚受：『慾望一旦獲得

滿足，它就會被仇視。』」（魯易斯C.S. Lewis著，梁永安譯，〈四種愛〉，臺j七，立

緒文f仁， 1998年， 16頁。）
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39:2 基督訴諸人心

而，在此情況下，它必須經過徹底的改變。另一方面，如果它扼殺心與

良心最深層的力量（如德 23:22-32 所述的），便會「消耗自己」’遭其支

配的人也間接地消耗自己。

基督呼召人們11::於目光

3. 基督在山中聖訓講論「渴望（得到某些東西）」和「注視而貪

戀」的人，我們可理所當然地認為，祂說話時必會想到聽眾從智慧文學

傳統所獲得的意象。可是，祂同時想到所有根據自己的經驗而明白「渴

望」和「注視而貪戀」的意義的人。這位師傳沒有分析這種經驗，也沒

有像德訓篇23:22-32一樣予以描述。我認為祂相信聽眾已非常熟悉這種內

在事實，並請在場的聽眾和日後的聽眾注意這事實。是否會有人不明白

問題所在？如果有人真的對此一無所知，那麼基督的話並不適用於他，

任何分析或描述也不能為他作出解說。如果他認識問題所柱，那麼當這

些話論及他時，他會立刻明白﹔在此情況下，我們所說的其實是一種完

全關乎內在的知識，存在於心和良心之中。

4. 因此，基督沒有描述或分析是甚麼構成「貪戀」的經驗，亦即肉

身的貪慾的經驗。祂看來沒有像德訓篇一樣深入剖析此經驗的內在動態，

而是在其門檻前止步。「貪戀」尚未轉f七為外在行動，尚未成為「身體的

行動」’仍然是心的內在行為。這種行為是透過目光、「注視女人」的方

式表現出來。可是，它護自己可被理解，可呈現其基本內容和素質。

我們現在必須作出這樣的分析。目光表達了心裡所想的。我

認為目光表達了整個人。如果說人一般而言是「按他的存有行

動」（中erari 叫uitur e凹〔行動追隨存有〕），基督在此是希望

指出人是按其存有而「注視」： intueri sequitur esse 〔目光追隨存

有）。透過目光，人藉其外表向別人流露自我，特別是表達他自

己「內心」的想法 c 口

咒語文學分析確認了ho blepon （「注視的人 l 瑪 5:28 ）此譜的意義。

「如果瑪竇福音5:28的blep o 有內在認知的意思， E口「我認為，我專注留意，我仔細

考慮」等，貝u福音就基督門徒之間的人際關1系的教導較為嚴格，層次也較高 J 耶穌認
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5. 如此，基督教導我們把目光視為內在真相的門檻。藉著目光，

即「注視的方式」’我們可完全領會何謂貪慾。讓我們加以說明。

〔貪〕戀、「注視而貪戀」指出一種對身體的價值的經驗﹔在經驗中，

正是由於貪慾，身體的配偶性意義失去其配偶性質。身體也失去其生育

意義（我們已在上文論述此意義）﹔當生育意義關乎男女之間的夫妻性結

合，便是根植於身體的配偶性意義，且可說是從身體機能表達出來。因

此，當人「貪戀」及「注視而貪戀」時（如瑪 5:27-28 所述自＼］ ），他或多

或少明確地經驗到脫離了身體的這個意義，而這意義（正如我們已在其

他探討中論述的）是人與人位際共融的基礎：既存在於婚姻之外，亦以

具體的方式存在於男女蒙召「以身體」結合的時候（如創 2:24 的經典文本

所載的「起初的福音」所述）。對身體的配偶性意義的體驗是從屬於聖

事性的召叫，但並不局限於此。我們將在下文的分析更詳細說明，此意

義是交付的自由的特色，不僅可在婚姻中實現，也可藉另一方式實現。

基督說「凡注視婦女而貪戀她的」，即凡懷著貪慾注視婦女的，

「他已在心裡姦j丟了她」（「在心裡已把她變為通姦者」瑪 5:28 ）。難

道祂的意思不是說：貪慾像姦淫一樣，是在內心擺脫身體的配偶性意義

嗎？難道袖不是請聽眾注意他們擺脫這種意義的內在經驗嗎？難道祂不

是為此而稱之為「在心裡姦淫－嗎？

貪慾一貶抑了一個恆久的召叫

40~9活~13~ ~~［~：~6~~~調
1. 在上一次的探討中，我們問道：基督在山中聖訓所說的「（貪〕戀是

甚麼意思（瑪5:27品）？我們記得祂是在論述「不可姦淫」的誡命時談

到這種貪戀。「貪戀」（更準確地說，是「注視而貪戀」）這個行動被

弓，甚至不必有帶色慾的目光，只需心生一念，人也可以犯姦淫 3 」（ M. Adinol品，“11

desiderio della donna in Matteo 5, 28’”m Fondamenti biblici della teologia morale, Atti della 

XX!! Sertimana Biblica Italiano ( Brescia:Paideia, 1973) , 279. 
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定義為「在心裡姦淫」。這一點引起我們的深思。在較早前的幾次探討

之中，我們說基督如此表達自己，是要肉聽眾指出：當人（在這個例子

中是男人）藉著「貪戀」這個內在行為屈服於肉身的貪慾，便經驗到自

己脫離了身體的配偶性意義。脫離身體的配偶性意義同時是與人的尊嚴

有所矛盾：真正的良心矛盾。

就此而盲，很明顯「戀」在聖經中的意義（因此其神學意義亦然）

是有別於純心理學的意義。心理學家把「戀」描寫為因對象特有的價值

而強烈地趨向這對象，在日前討論的例子中，此傾向是由「與性相關」

的價值促成的。在許多有關這些課題的作品之中，我們似乎都是找到這

樣的定義。相比之下，聖經的描寫既沒有輕視心理學的層面，也特別重

視倫理層面，並指出有一個價值受損了。我認為，〔貪〕戀是人心受

矇騙，誤解了男女的恆久召叫，即藉著彼此交付而達至共融一這是已

在創世奧跡揭示的召叫。因此，當基督在山中聖訓中（瑪5:27-28 ）述說

「心」或人的內心’祂的話依然是包含著有關「起初」的真理，亦即

祂在回應法利塞人有關男人、女人和婚姻的所有問題時所訴諸的（參

瑪 19:8)

2. 我們已根據創哇紀（尤其是創2:23-25 〔參閱〈身體神

學｝ 9-19 〕）分析這個恆久的召叫，以及男女之間恆常的互相吸引：女

性特質對男人的吸引與男性特質對女人的吸哥︱﹔這個召叫是經身體傳達

的邀請，但不是瑪竇福音5:27也所指的貪戀。「貪戀」是肉身的貪慾的

實現（同樣主要是全然內在的行為），貶低了這個邀請和互相吸引的原

有意義且實質上已喪失了這意義。永恆的「女性」忱的 Ewig-We圳che)

一就此而盲，永恆的「男性」亦然一即使在歷史真實性的層面也傾向

擺脫純粹的貪慾，而在人的閱歷這層面尋找肯定。創世紀第三章論述的

起初的羞恥證明了這事實。思想與心的意向性是普t些人類文化的其中一

條主導線。基督在山中聖訓的話確認了這個向度。

3. 儘管如此，祂的話清楚說明「貪戀」是人心這現實的一部分。

當我們說「貪戀」是一種「貶抑」（相對於男性和女性特質原初的互相

吸引而吉），那是指意向性的「貶抑」，在一定程度上，是思想與內心
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的視野受到限制或封閉。事實是，身為女性的在男人面前出現時，伴隨

她出現的是整體的豐富價值，而性徵只是其中一部分﹔這樣的意識有別

於把屬於位格的豐富的女性特質「貶抑」至這個單一價值，也就是貶抑

至性這個單一價值，把女性特質當作滿足自己的性意欲的適用物品。

雖然瑪竇福音5:27品的話只直接述說男人看待女性特質的態度，但上述

的推論也適用於女人如何看待男性特質。我們可見，這種意向性的「貶

抑」尤其關乎價值論的性質。一方面，女性特質對男人的永恆吸引力

（參閱創2:23 ）使他產生（或說應會使他產生）各式各樣精神與肉體上

的戀慕，而這些戀慕在性質上主要是存在於位格與位格之問和「共融」

之中的（參閱有關「起初」的分析），相應地伴隨著一套相稱的價值優

次。另一方面，〔貪〕戀局限了這個範圍，並使男性和女性特質的恆常

吸引力特有的價值優次變得模糊不清。

4. 〔貪〕戀使人的內在、「心」、男人和女人的內在視野中位格

特有的身體意義變得模糊不清。如此，為男性特質來說，女性特質不

再是主體﹔女性特質也不再是精神的特有語言，並失去其作為標記的特

性。我會說它不再具有卓絕的身體的配偶性意義。它不再出現在有關這

意義的意識和經驗之中。這「貪戀」正是來自肉身的貪慾’自其存在於

人的內在之初，也就是存在於人「心」之初，即以某種方式擺脫這意義

（若以圖像說明，我們可以說它踐踏在身體的配偶性意義及其所有主體

成分的頹垣敗瓦之上），並因著其自身關乎價值的意向性，而只直接朝

向一個目標，視之為明確的對象：就是只為滿足身體的性衝動。

5. 根據基督的話（瑪 5:27-28 ），這種意向性和關乎價值的貶抑在

日光（「注視」）的層面已可發生，更確切地說，這層面就是藉著注視

表達的全然內在的行為。目光（更好說是「注視」）本身是個認知行

動。當貪慾進入其內在結構，目光便帶有「貪慾的認識」的特色。聖經

所說「注視而貪戀」可以是指人在貪戀時所「採取」的認知行動（因而

使該行動帶有對某個對象的貪戀的特色），或是指挑逗起＜另一＞＊主

＊英譯者注 「另一」（ altro ） 一字不見於原文波蘭文，似乎是意大利文譯本之誤，出環

在用作﹛教導〉和〈男人和女人〉文本的意大利文打字稿。
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體（性）慾望的認知行動，尤其在於他的意志和內心。由此可見，我們

如果能認識人在心理這方面任何一個極端，便有可能詮釋其內在行為的

意向。那就是把認識或慾望理解為渴望（ αppetit

「慾望」更闊，示意在主體身上表現為「強烈的願望」（ aspiration ）自守

所有特質，故此總是朝向一﹛國日標，即追求一個具有價值的對象。）可

是，如要對瑪竇福音5:27品的話作出適當的詮釋，我們必須透過認識或

「渴望」特有的意向性，注意到人在與另一個人的關像中，人的真正意

圖﹔在我們的例子中，所說的人是與女人建立關f擎的男人，以及與男人

建立關條的女人。

我們將會再討論這個課題〔參閱〈身體神學） 41 〕。在總結今天的

探討時，我們應補充，就山中聖訓所討論的「貪戀」、「注視而貪戀」

而盲，女人不再是具有永恆吸引力的主體，而是在男人如此「注視」她

時，淪為肉身的貪態的對象。這種改變也包含了在內心深處脫離身體的

配偶性意義，即我們在前一次探討所述的。

41 ~9~：~~~~~~常常~~~nl
1. 在山中聖訓中，基督說：「你們一向聽說過：「不可姦淫！』我

卻對你們說：凡注視婦女而貪戀她的，他已在心裡姦淫了她。」（瑪

5:27-28 ）我們已花了一段時問嘗試理解此話的意義，逐個部分作出分

析，好能更深入領會這段經文的整體意義。

當基督講論「注視而貪戀」的人時，祂不僅是從意向性的層面講

論「注視」’亦即不僅是從貪慾的認識或「心理學的」層面講論，也從

人實存的真正意向性這個層面講論。祂是藉此說明男人「注視而貪戀」

的女人，這個女人在此刻「是」甚麼，更好說，於這個男人而盲她「變

為」了甚麼。因此，認識的意向性決定和界定了實存真正的意向性。在

基督描述的情境中，這個層面只是單向地存在於男人和女人之間，男人

為主體，而女人成為客體（但這不是說這個層面只可以是單向的）﹔我

們暫且不會把我們分析的這個情境倒轉過來，或擴展至男女雙方、兩個
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主體。讓我們討論基督描述的情境，強調這個行動是「全然內在」的，

隱藏在心裡’站在注視的門檻，待著不動。

目前只需指出這一點：由於位格主體性，女人總是「為男人」而存

在，並期待對方為同一理由也「為她」而存在﹔這樣的女人雖然是「永

恆的女性」，但她作為位格的吸引力失去了意義，只淪為男人的物品而

已：那就是，在（男人的）意向上，她開始變為一件有可能滿足男人性

衝動的物品。雖然此行動是完全內在的，隱藏在「心」裡’只藉著「目

光」來表達，但在男人＜意向＞＊之上實在出現了（主體上單向的）轉

變了。若非如此，若這樣的改變不如此深層，這句話的下半部「已在心

裡姦淫了她」（瑪5:28 ）就沒有意義。

貪慾一人與人的位際「共融」與生理「衝動」相比

2. 因著這種存在意向性的改變，某個女人開始為某個男人存在，

但不是作為召叫或位際問吸引力的主體，或為建立「共融」的主體，而

僅僅是可滿足性衝動的物品﹔這種改變既在「心」裡形成，也在意志之

中形成，程度相若。戚知的意向性本身不是指「心」已遭受奴役。只有

當上文所述是意向上的貶抑把意志納入其狹隘的視野，在其內激發一個

決定，按「貪慾」特有的價值優次與另一個人（在此例子中是與女人）

建立關條，我們才可以說「慾望」駕取了「 1L,\ J o 只有當「貪慾」駕取

了意志，我們才可以說它支配了位格的主體性，成為意志的基礎，並使

人憑藉自決或自主能力，在生活中選擇和決定他以甚麼方式與另一個人

建立關條。在此以後，這種實有的意向性才取得完整的主體性向度。

3. 在此以後，也就是白這個凸顯主體特性的時刻和其主體特性的

延伸開始，才有可能確認德訓篇（ 23 :22-32 ）所載人遭受貪慾支配的描

述，以及世界各地的文學作品傳神的描繪。然後，我們可論述那可謂完

全的「受強制」’我們稱之為「受身體的強制」，而它使人失去了「交

付的自由」﹔這種自由與對身體的配偶性意義的深刻意識（即我們在前

＊英譯者註﹒尖括號內的用詞木見於〈教導》的文本，而是來自〈男人和女人〉的。
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述幾篇分析中所論述的）屬於同一性質。

4. 如我們所述，「慾」是在具體生活的意向性的徹底轉變，例如

在男人身上發生的轉變（如瑪5:27-28所述的），致使某個女人淪為物

品，以溝足他的男性特質中的「性衝動」﹔當我們這樣說時，我們絲毫

沒有質疑那種衝動作為人的本性的一個客觀向度，是具固有的目的性，

那就是生育。基督在山中聖訓的話（按其整個廣闊的語境理解）絕非摩

尼教思想，正統基督徒信仰的傳統亦非如此。因此，在此情況下，我們

不應提出這樣的異議。反之，問題在於男人和女人身為位格的生活方式

（更正確地說，是這種彼此「為對方」而活的方式） 也是基於所謂的

「性銜動」 可以且必須根據人的本性的這個客觀向度，在他們彼此的

關條中，建立「共融」的結合。事實上，這是男性和女性特質的相互吸

引力固有的基本意義。人同時是由位格、身體和性別所組成，而這現實

包含了上述的基本意義。

5. 以下的情況並不符合男女「自起初」便奉召要彼此共建位際的

結合，即位際的「共融」’事實上是與之相連，就是男女其中一方純粹

為求滿足性衝動的主體，而另一方變為純粹為滿足對方的物品。此外，

它不符合「共融」的結合，事實上是與之相逞，以至男女雙方都變為滿

足對方性衝動的物品，且各自只求滿足自己的主體。因著男性和女性特

質，位格與位格之間帶有常存的相互吸引力，但如此「貶抑」這種吸引

力的豐富內涵實在不符合這種吸引力的「本質」。事實上，這樣的「貶

抑」摧毀了男人和女人固有的意義，那是屬位際與「共聞自」的意義，即

為此「人應．．．．．．依附自己的妻子，二人成為一體。」（創2:24 ）「共融」

的位際角度是男女恆常的相互吸引力特有的，但「貪慾」卻從中除去男

人和女人彼此為對方生存的意向性幅度，貶抑了這種吸引力，可謂是將

之推向功利主義的向度。在功利主義的影響下，人「利用」另一個人，

只為滿足自己的「衝動」而「使用她」。

在山中聖訓基督簡短的說話中，我們似乎正可找到這內容，當中包

含了不同時代和不同環境中人的內在經驗。與此同時，我們決不能忽視

此話為人的「內在J性」、整全的「心」所賦予的意義，而心亦指人的內
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心。瑪竇福音5:27羽所載基督的話旨在促成道德觀的轉化，以上就是這

種轉化之核心。基督的話其有強大力量，卻又非常單一。

c. 「己在心裡姦溼7······ 」

「關鍵」的措辭

4 2 ~9~0：~0＞~3: ~~［~：~7！~~諦
I. 我們已分析至基督在山中聖訓的話（瑪 5:27-28 ）的第三部分。第一

部分是：「你們一向聽說過：『不可姦淫！』」第二部分「我卻對你們

說：凡注視婦女，有意渴求她的」在文法上與第三部分「他已在心裡姦

淫了她」相連。

這裡所用的方法是把基督的話分成和拆開為一個接一個的三部分，

看來有點造作。可是，如要探索整句話的完整倫理上的意義，我們把經

文分開是有幫助的，只須注意不僅要把經文分為不同部分，還要把它們

拼合。這就是我們將要做的事。每個不同的部分都有其內容和特有的涵

義，這正是我們有意藉分開經文說明的﹔但與此同時，就各部分作出說

明時，應以每一部分與其他部分的直接關像來作解釋。為構成這完整句

子的主要語意成分來說，這一點是最重要的。這些成分是：犯姦淫、貪

戀、以身體犯姦淫，以及在心裡姦淫。如果沒有最後一個「在心裡姦

淫」的成分，將難以掌握「貪戀」的倫理意義。上文的分析在某程度上

己考慮到這個成分﹔儘管如此，如要完全領會「在心裡姦淫」這部分，

必須另行作出分析。

2. 我們在開始時已指出，我們尋找的是倫理上的意義〔參閱〈身

體神學＞ 34:2 〕。瑪竇福音5:27品所載的基督吉論以「不可姦淫」的誡命

開始，說明應如何理解此誡命和付諸實行，為便立法者雅威天主旨意中

的「義德」得以滿盈，也就是為使這義德超過對此誡命作出詮釋和詭辯

曲解的舊約經師的義德。如果基督有意藉此話建立新的道德觀（基於同
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一的誡命），要達到此目標，必須重新發掘在對舊約一般理解和這誡命

的實踐之中，已失落的價值。

3. 由此看來，瑪竇福音5:27-28 的表述也很重要。「不可姦淫」的

誡命以禁令的方式表達，直截了當的防止了某種道德惡。此外，同一的

法律（十誡）除了「不可姦涅」的禁令外，還包括「不可貪戀你近人的

妻子」的禁令（出 20:14,17 ﹔申 5:18, 21 ）。基督並非較重視某一誡命，

而使另一誡命失去意義。雖然祂講論「貪戀」，但祂的目的是更深入地

闡述「姦淫」。在引述聽眾熟知的「不可姦涅」的禁令後，祂改變了說

話的語調和邏輯結構，由規範語法轉換至敘述式的肯定語。祂說：「凡

注視婦女而貪戀她的，他已在心裡姦注了她。」祂是在描述一個內在事

實，那是聽眾可輕易領會的現實。與此向時，祂以此方式描述和謹明這

事實，從而說明應如何理解「不可姦淫」的誡命才能符合立法者天主所

願意的「義德」。

4. 如此，我們來到「己在心裡姦淫」這部分了﹔為理解其正確

的倫理意義，這部分看來是最關鍵的表述。此表述同時是主要的資料

來源，道出了新的道德觀的主要價值：那就是山中聖訓的道德觀。我

們在此也面對一個矛盾，是福音經常面對的。實在，若是沒有「犯姦

淫」’亦即沒有作出法律禁止的外在行為，「姦淫」如何發生？我們己

看過「經師」如何企圖藉詭辯曲解闡明這問題。然而，有別於詭辯曲

解，姦淫顯然鑑定為只能發生「在肉身上」’這情況就是說男女雙方互

相結合，以至成為一體（參閱創2:24 ），但他們不是夫婦，即不是法律承

認的夫妻。如此，「在心裡姦淫」可能有甚麼意思？難道那不過是這位

師傅運用的隱喻式表達，以強調貪慾的罪性？

第一個解讀

5. 如呆我們對基督的話（瑪5:27-28 ）作出這樣的語意解讀，我們

應要深入探討隨之而來的倫理結論，也就是探討行為的倫理秩序的相關

結論。當男女互相結合，以夫婦特有的方式成為一體（創2:24 ），但他

們本身不是法律承認的夫婦，那就是犯姦淫。如此把姦淫識別為「在
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身體上」犯的罪，是全然且唯獨是基於「外在」的行動，基於共有的

婚姻生活，這也關乎行事者獲社會認可的生活方式。在目前的事例中，

這種生活方式是不適當的，沒有獲授權作出這種行為的權利（因此使用

「姦淫」一詞）。

6. 我們進而探討基督的話的第二部分（新的道德觀開始浮現之

處）。在理解「凡注視婦女而貪戀她的」此話時，應基於他們獲社會認

可且由法律定義的生活方式，亦即他們是否已婚。在此，問題開始增多

了。基督無疑是針對注視婦女這內在貪慾行為之罪性，而被注視的婦女

並非注視者的妻子，因此我們可以且必須問：當這種內在貪慾行為的對

象是注視者的妻子，祂說的話是否表示允訐和接受這樣的目光？如要提

出正面的答案，所提出的論點看來要基於以下的邏輯：（在這個例子

中）當男人有可能是「在肉身姦淫」的主體，才能夠「在心裡姦涅」。

若這個主體是已婚男人，他就不可能與他的合法妻子犯姦淫，基於這一

點，「在心裡姦淫」不適用於這個已婚男人，但我們可將之視為所有其

他男人有可能犯的錯。如果他是丈夫，他不能與自己的妻子犯姦淫。只

有他擁有特權「戀慕」身為他妻子的女人，「懷著貪慾注視」她，而我

們絕不能說，基於這樣的內在行為，應指控他「在心裡姦淫」。如果說

他憑藉婚姻，有權「依附自己的妻子－，以至「二人成為一體」，那麼

我們絕不能稱這樣的行為是「姦淫」，而且根據類比，山中聖訓所述的

這內在戀慕行為不能定義為「在心裡姦淫」（參閱〈身體神學｝ 25:4 ]

7. 就瑪竇福音 5:27-28所載的基督吉論作出這樣的詮釋，看來是符

合十誡的邏輯﹔十誡除了「不可姦淫」的誡命外（第六誡），還包括

「不可貪戀你近人的妻子」的誡命（第九誡）。此外，支持這詮釋的論

據在客觀上是完全正確無誤的。儘管如此，對於這個論據是否已顧及歐

示與身體神學應予考慮的各方面，還是有很大疑問﹔如果我們希望領悟

基督的話，這尤其重要。較早前我們已談到這些話具有非常「特殊的重

要性」’也就是基督回顧「起初」的一句（參閱瑪 19:8 ）在人學和神學上

的豐富含意。在山中聖訓中，基督訴諸人心的話的人學和神學含意亦使

這句話具有「特殊的重要性」’並顯出與福音的整體教導一致。為此，
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我們必須承認，即使上文提出的詮譯在客觀上和邏輯上準確無誤，也應予

擴闊，更有必要加深。我們必須記得，述說人心的話所採用的方式或許有

點矛盾（瑪5:27-28 ），但說話者「認識在人心裡有甚麼」（若2:25 ）。祂

的話肯定了十誠的誡命（不僅是第六誡，還有第九誡），同時也表達了對

人的知悉﹔如我們曾在別處強調的〔參閱《身體神學＞ 4：剖，這知悉讓我

們得以從「肉身的救贖」的展望探討對人的罪性的覺察（參閱羅8:23 ）。

「此知悉是新道德觀的基礎」’正是這種知悉在山中聖訓中浮現出來。

考意到以上各點後，我們可作出結論：正如基督就理解「在肉身

姦淫」時，批評那些因不遵守一夫一妻制（亦即被視為人與人之間完美

無瑕的盟約的婚姻）而對姦淫所作的錯誤和片面詮釋，同樣在理解「在

心裡姦涅」時，基督也不只考慮到所涉及的男人和女人在法律上的真正

生活方式。基督便對「戀」的道德評價主要建基於男人和女人的位格尊

嚴﹔無論為未婚的人，或更甚的是身為丈夫和妻子的人，這都是重要

的。我們下一次將根據這一點完成對山中聖訓的吉論的分析。

4 3 ~9~~：~o｝~3~ ~~~~~s！~~調
1. 基督在山中聖訓的講話談到「姦淫」與「貪慾」’尤其在最後一部分

具體地把「目光的貪慾」定義為「在心裡姦淫」。今天我將會完成有關此

話的分析。

我們已在上文說明，此話一般被理解為貪戀別人的妻子（即根據

十誡中第九誠的精神作出的理解）。然而，這個詮釋較為有限，而且看

來能夠並應該按整個語境予以擴闊。對於就基督稱之為「在心裡姦淫」

（「注視而貪戀」）的貪慾所作的道德評價，看來主要是在於男人和女

人的位格尊嚴。這適用於未婚男女和夫妻，或許對夫妻而言尤其如此。

第二個解讀

2. 我們較早前分析了瑪竇福音5:27-28 的話：「你們一向聽說過：

『不可姦淫！』我卻對你們說：凡注視婦女而〔貪〕戀她的，他已在心
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裡姦注了她。」我們的分析顯示，我們必須擴闊較早前所述有關此話包

含的倫理意義的詮釋，尤其要予以加深。讓我們仔細探討這位師傅描述

的情況。其中，藉內在的貪慾行為（以目光表達）「在心裡姦淫」的

是個男人。當基督談到這行為的對象時，祂沒有強謂她是「別人的妻

子」，即不是自己妻子的婦女，只將之總稱為婦女：這一點是十分重要

的。「在心裡」犯的姦淫不局限於可視為「在肉身」姦涅的人際關係。

「在心裡」犯的姦涅並非唯獨或主要把取決於這些限制，而是取決於貪

慾的本質﹔在此情況中，這本質是藉著目光表達的，也就是指基督用作

例子的男人「注視而貪戀」。「在心裡」犯姦淫不只是因為男人這樣注

視不是自己妻子的婦女，而正因為他是這樣注視婦女。即使他這樣注視

自己的妻子，也同樣是「在心裡」犯了姦淫。

3. 這種詮釋更全面地顧及我們就貪慾作出的所有分析，尤其是肉身

的貪慾，那是人的罪性 （ status naturae lapsae 〔墮落人性的狀況〕）的固定

元素。貪慾在此基礎上呈現，是一種內在行為（我們已嘗試在上文的分析

說明了），它改變了女人的生存是「為」男人這意向性，即把人與人的位

際共融這恆久召叫與男性和女性特質強烈的吸引力之豐富內涵，貶抑至僅

為滿足身體的性「衝動」（這與「本能需要」的概念有密切關係） 0 這樣

的貶抑有其效果，就是把人（在這例子中是女人）變為可供滿足另一個人

（男人）的性「衝動」的物品。如此，這種彼此「為對方」受到扭曲，失

去人與人的位際共融的特質，而傾向於功利主義。瑪賣福音5:27-28所述這

樣「注視」的男人「利用」女人和她的女性特質滿足自己的「本能需要」

。即使他沒有以外在行為利用她，但當他就某個女人作出這個決定時，已

在內心採取了這樣的態度。「在心裡」姦淫正是如此。如果男人視自己的

妻子為滿足本能需要的物品，也有可能「在心裡」犯姦淫。車

＊英譯者註．當意大利報刊首次引用若望保祿二世此話時，引起軒然大波，包括美國報章

和網絡在內的國際傳媒也作出報道。大部分記者都未能領會正面的「戀慕」與有所貶

抑的帶有貪慾的「戀慕」之Jjij( 參閱「索守 l 」’ DESIRE 、〈身體神學》 24:1及《身體

神學》 25:4的英譯者註）。在緊接的一段（〈身體神學＞ 43:4 ），若望保祿二世指出，

如果只單從心理學或I陸學的觀點理解性特質（此為我們文化中的主流理解方式），我

們便無法明臼這個差異。
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4. 如果我們只局限於純粹心理學的詮釋，而不考慮其神學特色，

亦即貪慾（作為一個行為）與肉身的貪慾之間的關條，而這可說是一種

固定的素質，來自人的罪性，就不能對瑪竇福音5:27－詣的話作出這樣的

第二個解讀。就「貪慾」作出的純心理學（或「↑生學」）詮釋不足以理

解山中聖訓的經文。另一方面，如果我們以神學詮釋為參考標準，而沒

有輕視第一個（心理學）詮釋的不變要素，那麼第二個（神學）詮釋顯

得較為完整。事實上，它闡明了山中聖訓這句關鍵說話的倫理意義，我

們是據此發現福音的道德觀的應有向度。

誡命的成全在於心的純潔

5. 基督在勾畫這向度時，依然忠於法律：「你們不要以為我來是

廢除法律或先知，我來不是為廢除，而是為成全。」（瑪5: 17 ）因此，

祂指出應要多深入、應如何徹底展現人心最深層的隱蔽之處，以至心可

成為「成全」法律的場域。瑪竇福音5:27-28 的話是這個結論的一個重要

論據，道出「在心裡」姦淫這個內在角度，並以此角度指出成全「不可

姦淫」這誡命的正確方式。此話（瑪 5:27品）事實上是指出一個領域，

其中「心裡潔淨」（參閻王馬 5:8) （此諾在聖經裡有廣闊的意義）才是

主要議題。「不可姦涅」這誡命的用語和內容是明確和嚴厲的禁令（就

像「不可貪戀你近人的妻子」的誡命，出 20: 17 ）：我們將會在另一處

探討此誡命是如何藉著心的純潔來成全〔參閱〈身體神學｝ 50-59 ]

山中聖訓較後部分的經文間接地證明了此禁令的嚴厲程度和權力，也就

是基督以形像他的方式來表達，如果肢體使人犯罪，應「刷出眼來」和

「砍下手來」（參閱瑪5:29-30 ）。我們在較早前已指出，舊約的法規雖

然包含許多嚴厲的懲罰，但對「成全法律」沒有幫助，這是因為對法律

所作的詭辯曲解導致對肉身的貪慾作出不少妥協〔參閱〈身體神學｝ 35-

36:4 〕。相反，基督教導人應藉「心裡潔淨」成全這誡命﹔如不堅定地

面對肉身的貪您所衍生的一切，人便不能「心裡）｝＃.）爭」。懂得如何始

終如一地從「心」裡有所要求的人，才能獲得「心裡潔淨」：既要從

「心」而發，也要從「身體」而發。
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6. 男人和女人按天主的原初計劃彼此結合，以至於「二人成為－

體」（創 2﹔24 ），此為婚姻的不可拆散性，是「不可姦淫」這誡命的正

確動機。這種結合符合位格的尊嚴，因此姦淫是在本質上相觸這種結

合。基督不僅肯定此誡命基本的倫理意義，也旨在使之牢牢地扎根於人

的位格的最深處。道德觀的全新向度總是關乎一種深層的流露，亦即所

謂的「心」，也關乎讓心擺脫「貪慾」’為使人的這個心更加輝耀：即

男人和女人彼此是「為對方」生存的內在真理。擺脫肉身貪慾在精神上

所產生的束縛與缺陷後，人（男人和女人）重拾交付的自由，其體而言

是相互自我交付的自由，那是一起活在真理之中的狀態，因為夫妻雙方

必須讓創世紀2:24所述的造物主所願意的聖事性結合為一在他們身上

形成。

7. 基督在山中聖剖！向所有在場的聽眾和可能成為聽眾的人提出要

求。祂的要求顯然是內在的，人 尤其是聆聽基督的人 必須從中重新

發覺已喪失的完整人性，並希望重拾這樣的人性。這位師傅在瑪竇福音

5:27-28所要求的，就是男女相互關係中的圓滿，祂尤其重視婚姻的不可

拆散性，還有男人和女人各式各樣的共有生活，這生活成為純潔簡單生

活的主導。人的生命的本質是「男女共存」的，且在每個歷史時刻、在

每一個地域，其尊嚴與和諧取決於她應為他成為「怎樣的人」’以及他

應為她成為「怎樣的人」。

耶穌在山中聖訓的話無疑具有普遍和深入的影響力。只有如此，我

們才能領會出自祂口中的話﹔祂深深「認識人心裡有甚麼」（若2:25)

同時如聖保祿所說，在祂內有「肉身的救贖」的奧秘。我們應畏懼這些

嚴厲的話，還是信靠話中的救恩內容，信靠此話的力量？

無論如何，就基督在山中聖訓的話所作的分析讓我們得以作出更深

入的探討，那是為透徹理解「歷史中」的人不可缺少的，尤其是為理解

當代人：他的意識和他的「心」。
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四．「心」一受控訴或奉召？

44~9~~缸片：~~~1~：：~7~：的
I. 在過去多次周三集會之中，我們已詳細分析了基督在山中聖訓論述

人「心」的話。現在我們已明白，祂的話有嚴格的要求。基督說：「你

們一向聽說過：『不可姦淫！』我卻對你們說：凡注視婦女而〔貶義

的〕貪戀她的，他已在心裡姦淫了她。」（瑪5:27-28 ）祂如此述說心，

呈現了人的內心世界，那是倫理學特別論述的心靈的層面，而且更為身

體神學所重視。肉身的貪慾所產生的〔貶義的〕慾望同時也是一種內在

和神學的現實，可說是每一個「歷史中」的人都曾經驗過的。即使這樣

的人並不明臼基督的話，但正是他不斷就自己的「心」提出這個問題。

基督的話使這個問題尤其明確：心是遭受控訴，還是奉召向善？由現在

起，直至就福音的話（瑪5:27-28 ）所作的探討和分析結束，我們將思考

這個問題：它與這句精簡明確且充滿神學、人學和倫理內涵的話有密切

關條。

另一個問題同樣重要，那是較為「實際」的問題：對於已接受基督

在山中聖訓的話、已接受福音的道德觀的人，尤其是就這個領域接受這

道德觀的，「可以」和「應該」怎樣行事？

2. 在至今所作的探討之中，這個人對上述兩個問題找到了答案，

至少是問接的答案：他「可以怎樣」行事，即他在「內心深處」可依靠

甚麼，以作出「內在」與「外在」的行為？再者：他「應該」如何行

事，換言之，山中聖訓的「準繩」已標榜一些價值，人如何將這些價值

化成他的義務，以此主導他的意志與「心靈」、他的慾望與選擇？當人

藉著認識接受這些價值，以至他在思想方面且在一定程度上也在「風

情」方面都有所承擔，這些價值如何在他的行為與舉止上成為「不可推

譚」的？這些問題為人能「實際踐行」（ praxis ）是重要的，並顯示了

「實踐」本身與道德觀之問必需的連繫。合乎道德的生活總是付諸實行

的道德觀。
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3. 我們可用不同方式回答這些問題。事實上，人們過去曾經提出

各種答案，今天亦然。大量文獻確認了這一點。除了在這些文獻找到的

答案外，我們應考慮具體實在的人自行提供的無數答案，是每一個人在

其生活中一再發自良心、意識和道德識別力的答案。在此範圍內，道德

觀與實踐不斷互相貫穿。在此，我們看見按個別原則活出的生活經歷

（並非純粹「理論性」的生活）﹔這些原則是指帶有目的的道德常規，

由倫理學者闡述和推廣，也由個人闡述（當然也離不開倫理學者和學者

的努力）﹔個人是直接的創始人和真正道德的主體，是共同創造歷史的

人，而道德水平、其進步或衰落都取決於他們。「歷史中的人」時時處

處重新肯定自己就是基督在山中聖訓宣告福音喜訊時曾論述的〔那一個

人〕﹔在山中聖訓中，祂的言論包括載於瑪竇福音5:27-28 的話：「你們

一向聽說過：『不可姦淫 l Ji 我卻對你們說：凡注視婦女而貪戀她的，

他已在心裡姦涅了她。」

4. 相比世界各地有關此課題的文獻，瑪賈福音的話非常精簡。它

在道德思想歷史之中所發揮的力量或許在於其精簡。與此同時，我們必

須明白，道德思潮歷史在歷史長河中以各種形態奔流，個別的水流互

相靠近，也彼此分離。「歷史中」的人總是按自己的方式評價自己的

「心」’正如他也對自己的「身體」作出評價：如此，他由悲觀轉至

樂觀，由清教徒式的嚴厲轉至今日的放縱 c 我們必須明白這一點，那麼

山中聖訓的道德觀在與人的行動和表現互相對照時，才會清楚顯明。為

此，必須作出進一步的分析。

A. 對身體的譴責？

摩尼教
5. 如要完整ttt探討瑪竇福音5:27-28所載基督的話，必須思考在人

類思想與道德觀之評價的歷史之中，所謂的這些話的回聲，至少須作簡

略的探討。回聲總是從聲音與聲音表達的話轉他過來的。我們從經驗得

旬，這樣的轉仕總是充滿神秘的魅力。但在目前的事例，情況剛巧相
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皮。事實上，基督的話往往遭奪去其簡樸和深度，而被賦予的意義遠遠

有別於其所要表達的，最終互相矛盾。在此，我們所指的是在基督徒

信仰的周邊以摩尼教53的名義出現的理論，它企圖進入基督徒信仰的領

域，特別是神學和身體的道德觀。摩尼敦的原初形式源自東方拜火教的

二元論，那不屬於聖經的範圈。原初的摩尼教認為邪惡之源就是物質，

就是身體，因此譴責關乎人的身體的一切。人主要是藉著〔自己的〕性

徵表現自己的肉身性，因此摩尼教也譚責婚姻和夫妻性生活，以及所有

其他表達肉身性的身心與行動的領域。

6. 對不熟悉這學說的人來說，這個體系所呈現的嚴厲看來很符

53 摩尼教包含所有「諾斯底」（ gnosi日）的特色，並使之成熟，那就是二元論，即兩個皆

為永恆，但又完全對立的本原，以及只能通過知識（「諾斯底（ gnosis ）」）或自我認

識實現的拯救概念 c 在摩尼教的整個神話之中，只有一個英雄和一個處境經常重複出

現墮落的靈魂總是被囚禁於物質之中，由知識解放。

現時的歷史處境是精神與物質、警與惡短暫和異常的混合，對人是不利的﹔在早期的

原初狀態中，兩種實體是分開和獨立的。因此有三「期」之說 「初期﹛ initium﹞」，即

原初的分隔時期﹔「中期﹝medium﹞」，即現時的混合時期﹔以及「末期﹝finis﹞」’即

回歸原初的（實體）分開，那是意味著精神與物質完全割裂所帶來的拯救。

物質的核心是貪慾’那是對享樂的邪惡渴望，是死亡的本能，比得上性慾望或「性驅

力 J (libido ），但兩者不盡相同。這是種試圖攻擊光明的力量那是失去秩序的活

動，是殘酷、野蠻和半清醒的慾望。

亞當與厄娃由兩個惡魔所生﹔人類是誕生白一連串同類相殘和與惺相關的嫌惡行為，

而且總是帶有這種邪魔本源的標記﹔這些標記是指身體和「性驅力 。身體是由一些

「地獄統治者」所創造，而「性驅力」推動人交合繁殖，從而:re:光明的靈魂囚禁在牢

籠之中。

如果人想要得救，必須從肉性與身體解放「生活的我」（理性﹝nous﹞）。由於物質的極

致表達就是貪慾，因此最犬的罪在於性結合（行淫），那是殘酷野蠻的，使人藉著生

育淪為邪惡的工具與同諜。

選民是完美的 群，他們的美德具有克修的特質，須實踐三「封」所指的戒絕，

「口封」是禁止所有詛咒和戒掉肉、血、酒和各種酒精飲料，亦指齋戒：「手封」

是指必須尊重遭囚禁在身體、種子和樹木內的生命（「光明」），並禁止採摘果子，

折斷植物，奪取人或動物的生命﹔「子宮封」指完全票慾。參閱： H. C. Puech, Le 

Manicheisme: son fondateur-sa doctrine (Paris, 1949) , 73-88; H. C. Puech,“Le 

Manicheisme,’, Histoire des Religions ( Encyclopedie de la Pleiade) 2 ( 1972) :522-645; J. 

Ries,“Manicheisme’” Catholicisme hiet﹔ aujourd ’h衍， demain 34 ( 1977 ) :314-20 。
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台瑪竇福音 5:29-30的嚴厲吉論，即基督所說如果肢體使人跌倒，便~

「劍出眼來」和「砍下手來」。如果純粹從「物質」角度詮釋這些話，

便有可能從摩尼敦的觀點理解基督所說「凡注視婦女而貪戀她的，他已

在心裡姦淫 f她」。同樣在此情況下，摩尼敦的詮釋傾向譴責身體，視

之為真正的邪惡之源，這是因為摩尼教認為，從「本體論」而言，邪惡

本原是埋藏於身體，並藉身體展現。因此，人們嘗試在福音中尋找這種

譴責，發現了相反的事實：福音唯一要表達的，就是向人的心靈提出特

別的要求。

請注意，這樣的譴責或許且可能總是一個漏洞，用作逃避基督在福

音中定出的要求，因為祂「認識人心裡有甚麼」（若2:25 ）。歷史不乏相

關的證據。我們已有機會說明（日後必會再有此機會）：這樣的要求只

可能來自肯定，而非否定或譴責一這樣才能在主體上或客觀上作出更成

熟深入的肯定，即肯定人的存在於「身體上」’同時凸顯身體的位格幅

度。而瑪竇福音5:27-28 所載基督所說的話實在是肯定人的男性和女性特

質。這就是這些話的正確倫理意義。它們在福音經文中銘刻了一種具體

的道德觀，好能也將之銘刻在人的生命之中。

我們將會在接下來的探討繼續討論這課題。

正確的理解

4 5 ~9~：~0｝~3~~~ ~：：！4~！于調
I. 在過去一段頗長的時間，我們的周三集會都是圍繞以下基督在山中聖

訓中的一句話：「你們一向聽說過：『不可姦淫！』我卻對你們說：凡

注視婦女而（貪（貶義的）〕戀她的，他已在心裡姦淫了她（對她犯了姦

淫）。」 0房 5:27-28 ）為在基督教導中的整個身體神學來說，此話非常

重要。因此，我們非常重視如何正確理解和詮釋這些話。我們已在上一

次的探討中，論述摩尼教早期和後期的學說如何伯觸這些話。

事實上，在我們目前分析的山中聖訓吉論之中，不可能解讀為是
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對身體的「譴責」或控訴。如果說有的話，我們可從中發現那是對人心

的講責。然而，我們至此所作的探討顯示，即使瑪竇福音 5:27-28 的話含

有控訴，其對象主要是帶有貪慾的人。與其說這些話是控訴心，不如說

是要對心作出評價，更好說，是使之接受批判性的審視，事實上是自我

批判的審視：心是否屈從於肉身的貪慾？然而，當我們深入探索瑪竇福

音5:27-28 的話的底蘊時，我們應注這話對貪戀所作的含蓄評價，即視之

為肉身的貪慾的行為，這樣的評價本身非但沒有否定，反而是肯定了身

體﹔它肯定身體這個元素連同精神一起，決定人在本體論上的主體性，

並分沾了身為位格的尊嚴。總、括來說，對肉身的貪慾之評價所具的意義

本質上是有別於摩尼教的本體論所預設的，其所預設的認定了肉身的貪

慾必然是來自身體。

2. 具有男性和女性特質的身體「自起初」已奉召作為精神的流

露。這樣的流露也可見於男女的夫妻間的結合，也就是在他們彼此結

合而成為「一體」峙。基督在其他篇章（參閱瑪 19:5-6 ）維護這種結合

為不可侵犯的權利﹔具有男性和女性特質的身體藉此結合，取得標記

的價值，而這標記可說是一個聖事標記﹔再者，當祂告誡我們提防肉身

的貪慾時，也表達了身體在本體論上這同一的真實性，並肯定其倫理意

義，這與祂的整體的教導是一致的。此倫理意義與摩尼教提出的譴責完

全不同，更確切地說，它是由聖保祿在羅馬書提及的「肉身的救贖」這

奧跡深深滲透（參閱羅的3 ）。無論如何，「肉身的救贖」並無暗示本

體惡是人類身體的基本屬性，而只是指出人的罪性：藉此罪性，人失落

一些事物，包括無法清晰意識到身體的配偶性意義，而這意義衰達了內

在的領域與精神的自由。正如我們已在上文強調的，問題在於這是一種

「﹛扁向一方」的、可能出現的失落﹔因著這樣的失落，身體的配偶性意

義的意識，在某些方面，是與貪慾混淆，且輕易地遭貪慾吞併。

3. 山中聖訓真正的道德觀藉「實踐」而逐步實現﹔如要對基督的

話（瑪5:27-28 ）和這樣的「實踐」作出適當的詮釋，必須在思想和態度

上完全擺脫摩尼敦的元素。摩尼敦的態度可導致身體的「殲滅」 即

使不是真實的，也至少是意向性的﹔也會導致否定人類的性之價值，否
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定人的男性和女性特質，或在生育所示的「需要」之最小範圍內，予以

「容忍」。相比之下，基於基督在山中聖訓的話，基督徒道德觀的特色

就是轉化有位格的人（男人和女人）的意識和態度，好能按照造物主的

原初計畫。’表達和實現身體與性的價值，使之為「人與人的位際共融」

服務，那是人類道德與文他最深層的底基。為摩尼敦的思想來說，身體

與性意欲可說是構成了「反價值」﹔相對而言，為基督徒宗教來說，它

們總是「未獲充分重視的價值」，我將會在下文詳細說明。後者的態度

顯示，在人的罪性「歷史」土壤中，「肉身的救贖」這奧跡應根植於甚

麼形式的道德觀。有一個神學表述表達了這一點，把「歷史中」的人的

「狀況」界定為人性同時處於墮落與獲救贖的狀況 （ status naturae lapsae 

s1mul ac redemptae ）。

反價值還是未獲充分重視的價值？

4. 我們必須基於這種關乎人的複雜事實詮釋基督在山中聖訓的話

（瑪 5:27-28 ）。這些話雖然包含了對人心的「控訴」，但更是對人心提

出呼籲。這些話也對道德惡提出控訴，即控訴因身體放縱貪慾而產生的

「貪戀」，但這控訴同時也召喚人克勝此惡。雖然說戰勝邪惡在於擺脫

它（因此才有瑪5:27-28的嚴厲吉論），但我們只須擺脫行為的惡（在目

前討論的情況中是指內在的「貪慾」行為），而絕不應把此行為的負面

性轉移到行為的對象身上。這樣的轉移意味著在某程度上肯定了摩尼敦

的「反價值」 或許是在不知不覺之中作出這樣的肯定。這樣做不是真

正和徹底的戰勝行為的惡：由於行為的道德本質是惡的，因此在精神上

也是惡的 c 相反，這樣做隱藏著極大的危機，就是把損害對象的行為合

理化（摩尼教道德觀的主要錯誤正在於此）。很明顯，基督在瑪竇福音

5:27-28要求人擺脫「貪慾」之惡（即放縱的貪戀所流露的目光），但祂

的話並沒有以任何方式允許我們視貪戀的對象為惡的，而所吉說的對象

就是男人「注視而貪戀」的婦女。（智慧文學的經文有時似乎欠缺這樣

的說明。）

5. 因此，我們必須澄清「控訴」與「呼籲」之間的差異。鑑於對
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貪慾之惡的控訴同時也是為要戰勝此惡的呼籲，因此勝利必須是與認識

到對象真正價值的行動一起發生，為使摩尼敦的「反價值」不會在人的

意識與意志之中扎根。事實上，對身為人的主體而盲，此行為的對象是

「未獲充分重視的價值」’這是貪慾之惡的後果，即基督在瑪竇福音

5:27-28所述的行為的後果。如果在所分析的山中聖訓言論（瑪5:27-28)

之中，人心遭「控訴＿J.為懷有貪慾（或促請人心提防貪慾），那麼人心

也同時藉同一番話奉召在這貪慾的行為中，認識到「未獲充分重視的價

值」’並領會其全部意義。如我們所知，基督說：「凡注視婦女而貪戀

她的，他已在心裡姦淫了她。」「在心裡姦淫」可以並應該理解為對於

一種真正的價值，予以「貶低」’或使之變得貧乏是所述婦女的女性特

質之整體價值應有的尊嚴遭有意地剝奪。瑪竇福音5:27-28的話包含一個

召喚，就是去認識這價值和這尊嚴，並重新予以肯定它們。看來只有如

此理解瑪竇福音的話，才會重視其語意內涵。

為這些簡短的討論作結，我要再次強調：摩尼教理解和判斷人的身

體與性意欲的方式並不屬於福音範圍，也不符合基督在山中聖訓宣告的

吉論的真義。人奉召克制肉身的貪慾’這召叫正是來自對身體與性的位

格尊嚴的肯定，並只為這樣的尊嚴服務。任何人如試圖以摩尼敦的觀點

理解這些話，就是犯了大錯。

B. 事事存疑的「心」？

「設疑大師」

46州年10月29日公開接見集會講調

、..I ( «教導》 3,no.2﹝ 1980﹞： 1011-16)

I. 我們在周三的探討中，已有一段時間集中討論耶穌基督在山中聖

訓的這番吉論：「你們一向聽說過：「不可姦淫！』我卻對你們說：

凡注視婦女而貪戀她的，他已在心裡姦淫了她（對她犯了姦淫）。」

（瑪5:27-28 ）我們剛剛己說明不能以摩尼教的觀點去理解或詮釋這些
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說話〔《身體神學＞ 44:5-45:5 〕。這些說話完全沒有譴責身體或性的

意圈，而是召喚人們去克服三重貪慾，特別是肉身的貪慾。這呼召正

是源於一個肯定，就是肯定身體和性的位格尊嚴，而且只會確認這個

肯定。

為應付摩尼教在思考和評價事物的方式上所造成的「根深蒂固的

習慣」’並回應若干當代關乎人和道德的詮釋所採取的立場，我們有

必要闡明這個表述，即確定基督在山中聖訓訴諸人心的說話（參閱瑪

5:27-28 ）的正確意思。呂格爾（ Ricoe1叫稱弗洛伊德（ Freud ）、 J馬克思

(Marx ）和尼采（ Nietzche ）為「設疑大師」（ masters of suspicion) 54 ，除

基於他們各自代表的一整套思想系統外，也許最主要的是各人在理解和

詮釋人之為人的重要內涵 （ humanum ） 時所採用的隱秘準則和方向。

似乎我們確有需要簡略地看看這些準則不日方向。這樣做是對照同

是以聖經為首要資料的詮釋學，一方面發現當中的主要共通點，另一方

面也須找出兩者的基本分歧。共通點在哪裡呢？就是在於上文所述這些

對現代人思考和評價事物的方式，一直以來都影響深遠的思想家，基本

上都對人「心」作出判斷和控訴。此外，他們判斷和控訴人心時，似乎

均歸咎於聖經語吉（特別是若望神學語言）所指的貪慾’也就是三重

貪慾。

2. 三人分別採取了不同的觀點。尼采的詮釋學對人心的判斷和控

訴可說是關乎聖經語吉所指的「人生的驕奢」﹔馬克思的詮釋學則是關

乎「眼目的貪慾」﹔相比之下，在弗洛伊德的詮釋學則是關乎「肉身的

54 「笛卡兒（ Descartes ）學派的哲學家知道事物是不可信的，即它們未必是表相那樣，但

他從不懷疑意識就是所浮現那樣．．－然而，自從馬克思、尼采和弗洛伊德以後，我們

甚至對此也懷疑起來。在懷疑事物之後，我們也開始懷疑意識。」

「不過，這三位設疑大師並非懷疑論者。他們確是三大「破壞者」．．．．．．」

「．．．．．．領悟首次被視為等問詮釋。自此，追尋意義不再是道出對意義的意識，而是破

解意義的表述。因此，我們要應付的不是三種懷疑的態度，而是三種欺騙﹒．．」

「．．．同樣地，我們發現馬克思、弗洛伊德和尼采之間有著更深的關條。正如我們

指出的，三者都懷疑意識所構成的假象，並以破解作為欺詐手段進行。」（ Ricoeur, 

Con_月'ict of Interpretations, 144-46 。）
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貪慾」。對於以聖經為依據關乎人的詮釋學而吉，這些觀點與之有共通

處：當我們展現人心的三重貪慾時，我們可能如他們一樣，只顧要人事

事存疑。不過，聖經並不讓我們就此停下來。雖然基督在瑪竇福音5:27-

28 的說話指出了貪戀不E貪慾的整個現實，但我們不能就此把這樣的貪

慾視為人學和倫理學的絕對原則，或視之為人的詮釋學的核心。在聖經

中，三重貪恁並不構成人學或倫理學的基本準則，也絕不是唯一和絕對

的準則，但這無疑是為理解人、他的行為和這些行為的道德價值的一個

重要靠數。我們一直所作的分析也指出了這一點。

3. 對於基督就「懷著貪慾注視」的人所說的話（參閱嗎 5:27品）

若我們要作出全面的詮釋，光是籠統的「貪慾」概念並不足夠，即使我

們所知的全部心理學知識亦是以這樣的方式推論得來的﹔我們反而應該

參照若望一書 2:15-16 和當中包含的「貪慾的神學」。「注視而貪戀」的

人其實就是帶有三重貪慾的人，是帶有肉身的貪慾的人。正因如此，他

「能夠」這樣注視別人，並甚至應覺察到，當他讓這內在行為任由本性

的力量擺布時，他便無法避開肉身的貪您的影響。按瑪竇福音5:27-28所

載，基督也提及並促請人注意這一點。祂的說話不但在述說「貪慾」的

具體行動，也間接地述說「帶有貪慾的人」。

基本分歧

4. 既然山中聖訓的這番話在論及人心方面與「設疑大師」的詮釋

學有共通處，為甚麼仍不能視之為上述詮釋學的依據，或是與之相似的

思想？為甚麼此話所表達和構成的道德觀是這樣截然不同﹔它不但有別

於摩尼敦的道德觀，也有別於弗洛伊德的道德觀？我認為至今所作的全

部分析和探討正好解答這個問題。簡言之，在論述瑪竇福音5:27-28所載

的基督言論時，我們不能止於控訴人心，或要人心事事存疑，而是應該

將此話理解和詮釋為訴諸人心的說話。這是從救績的道德觀的根本本質

推論得來的。基於聖保祿稱為「肉身的救贖」的這個奧跡（羅8:23 ），基

於所謂「救贖」的這個現實，並因此基於肉身的救贖的道德觀，我們不

應止於慾望和肉身的貪慾而只對人心提出控訴。人不應止於因所流露的
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肉身的貪慾和心理分析學家在分析無意識時所展現的性驅力（ libido) , 55 

而讓心事事存疑。救贖是真理，是現實，而且因著救贖，人定必戚到奉

召，且「奉召是為產生實效」。此外，透過瑪竇福音5:27-28 所載的基督

言論，並按照關乎身體的毆示的完整語境重讀這吉論後，他必會覺察到

這個召喚。人定必戚到自己蒙召去重新發覺身體的配偶性意義，甚至更

進一步，去體現這個意義，從而展現這內在的交付的自由，即因克制肉

身的貪慾而在精神和力量方面享有的自由。

5. 人靠著福音的話奉召重新發覺這意義，因此這是由「外」而來

的召喚，但也是由「內」激發的召喚。基督在山中聖訓訴諸「心」’祂

的話引導聆聽者注意這內在的召喚。如果人讓這些說話在他內發揮作

用，便可同時在自己的內心深處聽到「起初」的回聲﹔基督曾在另一

場合訴諸這個美好的「起初」’以提醒聽眾男人是怎樣的，女人是怎

樣的，男女的相互關係是怎樣的：在創世工程中，他們是為對方而受造

的。基督的山中聖訓的斷語絕非虛無的召喚。這些話的對象並非完全由

肉身的貪慾所支配的人，無法在「自起初」便存在於歷史中的男人和女

人的恆常吸引力中尋求另一種相互關係。基督的話見證了創世奧跡的原

初力量（因此也見證了這奧跡的恩寵）已為我們每一個人成為救贖奧

跡的力量（即恩寵）。這關于位格的人性一本質－，也就是其底基，

「心」最深層的動力 c 除貪慾外，人難道不是同時國到有強烈需要維護

這相互關係的尊嚴嗎？這關條是藉著男性和女性特質，而得以通過身體

表達出來的。難道他不是戚到有需要把一切高貴美好的特質灌注在這關

55 參考例子：弗洛伊德的遺作所載的特色言論：「我們的存有的本質是由黑暗的『本

我」構成。本我不與外在世界交流，我們只可從另一層次認識它。在「本我」內發揮

作用的是來臼官能的驅力 （ drives ） ，由兩大主要力量（情愛（ Eros ）和毀滅）交織而

成，而兩者的分別在於各自與器官和器官系統的不同關像。」

「這些驅力的唯一目的是借助外在世界的事物，使器官產生變f仁，以得到所需的滿

足。」（ S. Freud, Abri}J der Psychoanaly間， Das Unbehagen der Ku/tur, 4th ed. (Frankfort 

and Hamburg: Fischer, 1955) , 74-75 ° ) 

因此，人的「本質」或「心」受到情愛和毀滅兩大本能的結合所支配，而生命就是為

了滿足它們 D
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條中嗎？難道他不是戚到有需要賦予這關條最累高的價值嗎？這價值就

是愛。

6. 在重讀基督在山中聖首︱！訴諸人心的說話時，我們不能抽離具體

的生活。即使只在基督的話所涉及的行為的方面，這也總是意味著要重

新發覺整個存有的意義，生命的意義，其中也包括身體的意義，即我們

在此所說的「配偶性」意義。可以說，弗洛伊德所指的性驅力是身體的

意義的反面﹔「事事存疑」的詮釋學是生命的意義的反面。這樣的詮釋

學非常不同，完全有別於我們從山中聖訓中基督的話所瞭解到的詮釋。

基督的話不但展示另一種道德觀，同時也展示了人的另一種可能性。重

要的是，從「心」底裡’他明確地知道自己並沒有無休止地受到控訴，

也沒有屈服於肉身的貪慾之下，而是同樣從心底裡戚到自己充滿活力地

奉召。他奉召正是為了獲取這果高的價值，即是愛。作為位格，他是以

其真實的人性，因此也是以其真實的男性和女性特質， t）、真實的身體奉

召。他是在這真理中奉召，那是他「自起初」繼承的產業，是他的心所

繼承的，遠較所繼承的罪性深刻，也較三重貪慾深刻。就創世和救贖的

整個現實而吉，基督的話重新激活這最深層的產業，並讓它在人類生命

裡，發揮真正的力量。本

c. 情愛與道德價值

1、青愛為「情慾」之源

4 7~9~~；~1六~：~~9：~：6~：；~
1. 基督在山中聖訓提到「不可姦淫」這誡命時，把「貪慾」（「貪慾的

目光」）比作「在心裡姦淫」。我們每周探討基督的說話，以期回答一

＊英譯者註 〈教導》的文本是「不見於」，但這並不合乎語境。〈男人和女人〉則寫作

「見於」
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個問題：以上這番話只是為了控訴人「心」’還是主要為了肉人心作呼

籲呢？我們認為上述的言論絕對是向人心作呼籲的，而且顯然著重倫理

層面，且為福音的道德觀來說，是重要和基本的。

同時，我們的探討也盡量緊貼當代人的意識在這範疇所遵循的

「路線」。在上一個環節的討論中，我們已提到「情愛」 （ eras ） 〔參閱

〈身體神學＞ 22:4 〕。此詞源自希臘神話，繼進入哲學語境後，又為文

學語吉採用，最終更成為日常用語。「情愛」一詞有別於「道德觀」，

不見於聖經語盲。我們在目前的聖經文本分析中，採用了「道德觀」這

個（不〉見＊於仁十賢士本和新約的字詞，是因其在哲學和神學範疇取

得的常用意義，因為這字詞的內容包含了善與惡的複雜領域：在其中，

人的意志是關鍵，並受良知和人「心」戚惰的律法所規管。「情愛」

(eras ） 一詞除了是神話人物厄洛斯的名字外，在柏拉圖的著作中還有其

哲學意義， 56而這既與慣常的意思不同，也有異於一般文學的用法。很

＊英譯者註：產業：請對照《身體神學》最後一章的標題「祂賜下生命的法律作為百姓的

產業」（《身體神學》 118: 1) 

56 柏拉圖認為人處於戚官世界與理念世界之間，其終向就是要由戚巨世界過度至理念世

界。然而，理念世界並不能自行克勝國官世界，只有人與生俱來的情愛才可做到 c 當

人開始對理念的存在產生預戚時可且有（也能端詳存在於戚官世界的事物，因而戚到情

愛的推動，郎對純理念的渴求所帶來的推動。事實上，情愛使依賴「官能」或「戚

官」存在的人趨肉超越的事物，那是引領靈魂走何理念世界的力量。在《饗宴篇》

中，柏拉圖描述受情愛影響的不同階段：它把人的靈魂由個別身體的美提升至所有身

體的美，從而提升至知識的美，最後提升至美的這個理念本身（參閱《饗宴篇｝ 211 ; 

〈共和國｝ 514) 

情愛既非全然屬人的，也非全然屬神的，而是介乎兩者中間（ daimonion ） ，是兩者的

橋樑 c 情愛的主要特徵是永遠嚮往和渴求。自口使當情愛看似在付出時，其實仍是一種

「對擁有的渴求」，但與油廠宮的愛不同，它是一種趨肉黑高的愛。

柏拉圖認為神紙沒有愛，因為他們並無渴求，他們所有的渴求都早已得到滿足。因此，

他們只可以是愛的客體，而非主體（〈饗宴篇》 200-1 ）。基於這個原因，他們與人並

沒有直接的關條﹔只有當情愛作為中介嗨，人與神祇才產生連繫（〈饗宴篇》 203)

因此，情愛是引領人走肉神恨的道路，但反之則不行。

故此，對超越事物的嚮往是柏拉圖情愛概念的構成要素，這概念可以克服理念時界與

國官世界之間的絕對二元論。情愛使人得以從一個世界過度至另一個世界，使人脫離物
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明顯，我們在此必須考慮此詞眾多不同的意義和其中的細微差別﹔這些

意義關條到神話人物和哲學內容，最重要的是有關「身體」和「愷」的

觀點。考慮到這些眾多不同的意義，我們必須以同樣精細的方式，論述

那關乎「情愛」（ eros) 57並給界定為「出於情愛」或「情慾」（ erotic)

的事物。

2. 柏拉圖認為，「情愛」是一種推動人走向其、善、真的內在力

量。在此情況下，這「吸引力」顯示人在精神方面的主體行動是強烈

的。不過，如果按照慣常的意思（並一如文學的用法），這卻是一種以

戚官為本的「吸引力」。因著它，男女雙方都傾向接近對方，以達至身

體的結合，即創世紀念24 所述的結合。在這裡，我們必須確定「情愛」

一詞是否具有該聖經敘述（特別是創2:23-25 ）所包含的相同意義。聖經

包含的意義毫無疑問地表明，人的位格通過其男性和女性特質，廠受到

相互的吸引力，並總是嚮往著「肉身的結合」，而這種結合應同時體現

位格之間的結合共融。我們對山中聖訓論及「貪慾」的理解之所以如此重

要，正是由於對「情愛」有這樣的詮釋（以及其與道德價值的關停、）。

3. 在日常用語中，「貪慾」的主要意義屬於我們界定為「心理

學」或稱為「性學」的範疇：這現象的基礎前提是一種對人的情慾的詮

釋，而這樣的詮釋主要是從自然主義、「軀體論」和快樂論的觀點出

發。（我們提出這點絕對無意貶低這方面的科學研究的價值，只是為了

請大家注意簡他論和排外主義的危險。）從心理學和性學的層面來說，

質世界，而物質世界是靈魂必須檳棄的，因為依賴戚官存在的主體只有在肉上提升時，

才顯出其價值。

然而，柏拉圖認為情愛從來都是一種以自我為中心的愛，為征服和擁有對人有價值的事

物。愛慕善表示渴求永遠擁有它。因此，愛是對永生的渴求，而這也顯示情愛以自我

為中心的特質。參閱： Nygren, Agape and Eros, 166心 l c 

柏拉團認為情愛是由較基礎的知識過虔至更深入的知識的通路，同時是一種嚮往，渴望

由「虛幻」 ( that which is not）和惡過度至「活於圓滿」和善。參閱 Max Schel缸，

“Liebe und Erkenntnis”，刊於Schrifien zur Soziolgoie und Wei tans ch叫叫•gslehre: Gesammelte 

Werke Band 6 (Bern and Munich: Francke Verla皂， 1963) '77-98 （本段見n~ 82頁）

57 Lew時，“Eros’，可 in The Four Loνes, 131-33; 152; 159-60. Chauchard, Vices des vertus, 147 。
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貪慾顯示主體因其性特徵（性價值），而對客體有著強烈傾慕。由於某

種「吸引力」駕 t取了人的情戚，且牽涉其「肉身性」（其肉身的男性和

女性特質），因此這傾慕是一種強烈的主體情鼠。山中聖訓論及使人

「﹔主視婦女而貪戀她」的「貪慾」﹔從「心理學」（性學）的角度去理

解，此話正是指日常用語稱為「情慾」的各種現象。瑪竇福音 5:27-28所

述的只是一個內在行為，但一般所說的「情慾」主要是指男女之間的

行為和互動，是這些內在行為的外在表現。儘管如此，如果這樣推論，

我們無疑必須視「情憊的」等同於「衍生自慾望的」（目的是滿足肉身

的貪慾）。如果真是這樣，那麼瑪竇福音 5:27-28 所載的基督言論就是

否定與「情慾」相闋的一切，而在論及人心時，亦同時構成一個提防

「情愛」的嚴厲警告。

道德價值是情愛的內在力量

4. 然而，正如我們曾指出的，「情愛」有許多語意上的細微差

別。「情慾的」現象廣義來說是指男女接近對方、結合成為戶一體」

（參閱創 2:24 ）的行為和互動表現 c 若要界定山中聖訓的說話（瑪 5:27-

28 ）與這些現象的關條，我們必須緊記「情愛」在語意上各式各樣的細

微差別。事實上，按照柏拉圖為「情愛」定下的意義，我們似乎可以在

「情愛」這概念的範圍中，找到「道德價值」的可能性，也就是我們在

分析基督在山中聖訓訴諸人心的盲論時，所推斷出來的倫理學內容和間

接推斷出來的神學內容。除了「情愛」有訐多語意上的細微差別外，那

在不同時代、不同地域和文化背景下，在有關人的各種經驗和描述中被

稱為「情慾的」亦然。我們認識兩者語意上的細微差別後，有助我們明

白基督在瑪竇福音5:27-28所訴諸的「心」是充滿了特有的豐富內涵。

5. 如果我們認定「情愛」是指「吸可︱」人走向真、善、美的內在

力量，那麼我們也會發現，這個概念可帶領我們看清基督要在山中聖

訓表達的意義。瑪竇福音5:27-28的說話雖然有「控訴」人心的意思，但

同時更是向人心作呼籲的說話，完全屬於救贖的道德觀的範疇。奉召

邁向其、善、美，意味著在救贖的道德觀內，必須克服那源自三重貪
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慾的事物。這也表示有可能並有必要把那遭肉身的貪慾所壓倒的一切轉

化過來。此外，如果瑪竇福音 5:27-2的話代表這樣的召喚，那麼這是說

在「情慾的」領域內，「情愛」與「道德價值」並不相遣，兩者並不對

立，反而是奉召在人心中聚合，並因此聚合而產生果效。人「心」的價

值在於「情慾的」表現同時也是道德價值的表現，因此也是「合乎道

德」的。

6. 就道德價值和倫理學而盲，這話十分重要。事實上，後者常常

使人聯想到「負面的意義」’因為倫理學帶來規範、戒律和禁令。我們

往往傾向只視山中聖訓有關「貪慾」（有關「注視而貪戀」）的吉論為

一個禁令，一個有關「情愛」的禁令，亦即有關「情慾的」領域的禁

令。我們也往往滿足於這樣的理解，而沒有嘗試展現這禁令真正深層和

基本的價值，那是這禁令所維護和確保的。只要我們學習開放我們的

「心」’這禁令不但維護這些價值，更解放它們，讓人更容易接觸到。

在山中聖訓，基督教導我們的就是這一切，並引領人心走向這些

價值。

討論情慾自然冒起這問題

481980年11月 12日公開接見集會講調

、.J ( ＜教導｝ 3,no.2[1980]: 1131-34) 

1. 今天我們會繼續上周開始的分析，即「合乎道德的」與「屬於情慾

的」兩者的相互關係。我們的探討是以基督山中聖訓的一番話作為主

線﹔其中，基督引用「不可姦涅」的誡命，同時把「貪慾」（「貪慾

的目光」）界定為「在心裡姦淫」。我們從這樣的探討覺察到，「道

德觀」與新發現的一套價值系統是相連的。我們必須從那「屬於情慾

的」，不斷重新發覺身體的配偶性意義和真正的交付的尊嚴。這是人在

精神方面的責任，按其本質是從屬於倫理的。人如果不履行這責任，貝！！

戚宮的吸引力和身體的情慾只會停留在組貪慾的層面，失卻一切倫理價

值，而人（男人和女人）便無法經驗完整的「情愛」。情愛是一種動
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力，提升人的精神走向真、善和美，為使那「屬於情慾的」也成為真、

善和美。因此，情愛的形式必須包含道德價值。

2. 上述的探討與自然冒起追問題有著密切的關像。人們常會以

為，道德意識使人在生活和行為中失掉其即興成分，因此他們往往要求

為情愛的「好處」而擺脫道德意識。山中聖訓的說話似乎也妨礙這個

「好處」。然而，這個想法是錯誤的，至少是流於表面的。如果我們接

受這論點，並固執地維護它，我們將永遠無法達至完整的情愛，而這樣

的不足將無可避免地反映在相應的「實踐」（ praxis ）領域中，即影響我

們的行為和是非對錯的實際經驗。事實上，如果我們接受瑪竇福音5:27-

28的話包含的道德觀，便應知道不論男人或女人，都奉召在按其男性和

女性特質恆常的吸引力而建立的關條中，連至完全和成熟的「從心所欲

不論矩」的自如境界。這樣的隨心所欲本身是經不斷辨識自己從心中湧

現出的念頭後，所逐漸結成的美果。

3. 基督的說話提出了嚴格的要求，就是要求人與異性建立關條

時，必須完全和深入地意識到自己的行為，特別是他內在的行為，並意

識到自己「心」中深層的衝動，好能成熟地辨識和衡量這些衝動。基

督的說話要求在這領域中，在這看似只屬於身體和戚官（即依從外在

的人）的領域中，人必須能夠成為真正依從內心的人，有能力遵從正確

的良心，有能力真正駕取自己內心深處的衝動，一如更夫看守隱蔽的水

泉，並最終有能力藉著有意識地和貫徹地建立對身體配偶性意義的個人

體會，而從所有這些衝動中取用那符合「心裡潔淨」的：身體的配偶性

意義為交付的自由開拓了內在的空間。

4. 因此，如果人希望回應瑪竇福音 5:27-28 所表達的召喚，他必須

堅忍不拔並貫徹始終地學習身體的意義、男性和女性特質的意義。他

不僅要藉著物仕的抽象概念學習（雖然這也是必要的），更要透過自己

「心」中的內在反應學習。這是一門「學問」’主要在於深入「認識」

人的內在生命，因此不能單從書本學得。

就這方面的認識而盲，人應學習辨別以下兩者的不同：第一，在源

自男女，恆常的召叫和具創意的吸引力所表現的，是什麼構成了男性和女
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性特質豐富多樣的內涵﹔第二，是什麼呈現為純粹是貪慾的表現。這些

「心」的內在活動是多變的，有細微的差別，在一定的範圍內可能混淆

不清，難以分辨。儘管如此，我們仍然認為，人的內心蒙基督召叫，學

習作出更成熟和全面的評價，以識別並審視自己內心的各種活動。我們

更須補充說：這樣做是可行的，而且確是與人相桶的。

事實上，我們所說的辨別，本質上是與「從心所欲不輸生巨」相關

連的。人的主體結構顯示，在這方面有一個獨特的豐富內涵和清楚的區

別。因此，呆高的歡愉是一回事，〔純粹的〕性慾望是另一回事﹔當性

慾望與崇高的歡愉結合時，便有異於單純的慾望。類比來說，就「心」

的即時反應而言，性衝動與深深的動情是完全不同的。人在動情時，不

單其內在的敏銳，就連其性意欲本身，都對男女的性特質的整全表達有

所反應。這個論據不能在此發揮下去，但可以肯定的是，如果我們宣稱

基督在瑪竇福音5:27-28 的說話是嚴厲的，的確這些是嚴厲的話，其義是

指人從心所欲的境界也有不輸矩的嚴格要求。

5. 並非所有源自純粹肉體貪慾的活動和衝動都達到這種可是心所

欲不輸矩」的境界。這些活動和衝動就好像完全沒有選擇的餘地，也沒

有恰當的優次之分。人如能駕取這些衝動，便可達至更深層和更成熟地

從心所欲的境界，即當人的「心」能駕駛這些衝動時，便能重新發覺由

人的身體（在其男女性特質）所形成的標記之靈性美。當這美的體會在

人的意識內扎根成為信念，並在其意志成為合理選擇和單純欲望的主導

時，如此，人心便可分享從心所欲的自如境界，而這境界為「屬肉慾的

人」是無法認識或者是所知不多的。毫無疑問，瑪竇福音5:27必所載基

督的說話是要召喚我們連至這種從心所欲的境界。也許就人最「內在」

的行為而盲，最重要的「實踐」領域就是要一步一步邁向這種「從心所

欲不輸矩」的自如境界。

這個論題範圍甚廣，我們稍後集中討論福音中有關「心的純潔」

的真正本質時（參閱《身體神學｝ 50-59 ）會再次論及。現在，我們會

這樣作總結：基督的一番話敦促聽眾（包括音日和現在的聽眾在內）要

注意「貪慾」（「貪慾的目光」），間接地向我們指示一條途徑，使人
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「心」得以達至成熟的從心所欲的境界，非但不會窒礙其果高的欲望和

嚮往，反而能解放和協助它們。

我們以山中聖訓的道德價值為基礎，就「合乎道德的」與「屬於情

慾的」事物兩者的相互關係所作的討論，到此暫且告一段落。

五．肉身的救贖的道德觀

49~9悟：~3~ ~~~：~］~~：；~ 
!. 我們開始討論基督在山中聖訓的說話（瑪5:27-28 ）時，發現這番話

包含深層的倫理學和人學意義。在此片段中，基督提到「不可姦淫」的

誡命後，續說：「凡注視婦女而貪戀她的，他已在心裡姦淫了她（對她

犯了姦淫）。」我們論述這番話的倫理學和人學意義，因為這些吉詢問

接提及道德觀與「歷史中」的人這兩個關保密切的向度。在之前的分

析中，我們嘗試論述兩者，並時常謹記基督的說話對象是「心」，即

人的內心。人的內心是身體的道德觀的主體，而基督正是要在聽眾和門

徒的意識和意志中灌注這〔道德觀〕。無疑這是「新」的道德觀。它的

「新」是相對於舊約時代的人的道德觀，這點我們在之前較詳細的分析

中已經論及。它的「新」也是相對於原罪後「歷史中」的人的狀態的

新，也就是相對於「帶有貪慾的人」的新。

因此，這是一個具普遍意義和幅度的新道德觀。為每一個人來說都

是「新」的，無分地域和時代。

2. 這「新」的道德觀在基督的山中聖訓言論浮現，我們已多次稱

之為「救贖的道德觀」，更準確地說，那是肉身的救贖的道德觀。這

說法是來自聖保祿。在羅馬書中，他把「敗壞的控制」（ 8:21 ）和屈伏

於「變幻無常」（ 8:20 ）一即一切受造之物因罪惡而陷入的狀況一與

「我們對肉身的救贖」（ 8:23 ）的期望作對比。在此語境中，宗徒提到

「一切受造之物」的歎息，這些「受造之物仍懷有希望，脫離敗壞的控

制，得享天主子女的光崇自由」（ 8:20-21 ）。聖保祿以此展現所有受造
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物的處境，特別是人在犯罪後的處境。這處境的重要之處在於對「肉身

的救贖」的嚮住，而這種嚮往是配合著「義子」的新身分（ 8:23 ）：他把

「肉身的救贖」描寫為我們的終局，是人和世界的救贖奧跡在末世結出

的成熟果實，而這是賴基督成就的。

3. 那麼，當我們論述的救贖的道德觀，特別是肉身的救贖的道德

觀，到底有何意義？我們必須承認，在早前所分析的山中聖訓吉論（瑪

5:27-28 ）的語境中，這意義尚未完全顯露。當我們分析基督其他有關復

活的言論（參閱瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路20:35-36 ）時，我們會更清楚瞭解其

中的含意。

然而，基督在山中聖訓所說的，毫無疑問是從人和哇界獲救贖的

角度發言（而這正就是「肉身的救贖」）。事實上，這是基督的全部福

音、所有教導，更甚是祂的整個使命的角度。雖然山中聖首︱︱的直接語境

指出，法律和先知是舊約天主于民在歷史上特有的參照點，但我們不可

忘記基督教導婚姻的問題和男女關條的疑難時，其基本論點是訴諸「起

初」。這樣訴諸起初僅在救贖的現實下才是合理的：若離開此現實，則

只餘下三重貪慾或保祿宗徒所指的「敗壞的控制」（羅8:21 ）。只有從救

贖的角度理解，才能解釋基督在其有關婚姻、男與女和其相互關係等問

題的所有教導中，祂為甚麼會訴諸「起初」或從創世奧跡的角度出發。

瑪竇福音5:27品的說話必定是採用了相同的神學角度。

4. 在山中聖訓中，基督並沒有邀請人回歸原初清白無罪的狀況，

因為人性已不可逆轉地離開了這狀況。然而，基督召喚人基於「人」之

為人恆常不變的意義（並可說是不可磨滅的意義）追尋「新人」的生活

模式。這樣一來，「起初」與救贖的角度產生了連繫，並且連貫起來。

在肉身救贖的道德觀之下，創造原初的道德價值得以重新展露。基督沒

有改變法律，反而肯定了「不可姦淫」的誡命，但同時引領聽眾的思想

和心走向造物主和立法者天主所意願的「圓滿的義德」，即這誡命所包

含的。要發現這圓滿，必須首先檢視「心」內裡的狀況，接著就需要適

當的生活和行事方式。這樣的生活和行事方式塑造了「新人」’並取決

於肉身救贖的道德觀在多大程度上克制肉身的貪慾和整個帶有貪慰的
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人。基督清楚指出如要達至這個日標，必須透過搏節（ temperance又稱

節德）和克制那些早己根深蒂固、純屬內在的貪戀（「凡注視婦女而貪

戀她的．．．．．．」）。在所有情況下，救贖的道德觀包含自制的能力的必要

性，在受試探時表現節制和慣性地實行搏節的需要，在肉身的貪慾的境

況中更是直接如此。

5. 然而，搏節和節制並不如某些人所認為的，使人變得一無所

有﹔無論在價值觀或主體性方面，都不會使人一無所有。救贖的道德觀

體現於自制的能力，也就是對慾望有所節制。這樣的行為使人心仍受價

值束縛。否則，人心便會因其慾望而遠離價值，只以貪慾為目的，不顧

及任何倫理價值（正如我們在早前的分析所指出的）。基於救贖的道德

觀，人通過自制的能力，憑藉某種更深層的力量和堅定的決心，肯定

或恢復了與這價值的結合。所指的價值就是身體的配偶性意義﹔這價值

關乎一個具明顯的標記，而造物主就是藉此標記，連同男人和女人因其

男性和女性特質而帶有的恆常的互相吸引力，把共融的恩賜刻劃在雙方

的心中，而這共融奧妙地實現了祂的肖像和模樣。基督在山中聖自︱！（瑪

5:27-28 ）召喚我們實踐自主和搏節，局的就是這個價值 c

6. 有人可能以為這樣做會「失去其主體性」’特別是那些初次決

定這樣做的人。對於那些早已養成相反的習慣，即已習慣讓肉身的貪慾

操控自己的人，這種戚覺則更為明顯。然而，經過第一次後，並在其後

取得這能力後尤其如是，人逐漸經驗到本身的尊嚴，並因著搏節表明自

己確能自主，更顯示他可滿全其內的位格本質。此外，他也逐漸經驗交

付的自由，即一方面經驗到人的身體按其男性和女性特質而具有的配偶

性價值的狀況，而另一方面經驗到主體對這價值的回應。因此，肉身救

噴的道德觀是透過自主、透過對「慾望」實踐搏節而實現，其時人心與

這道德觀結成夥伴，或確切點說，它以其本身整全的主體性肯定這夥伴

關條：這時， f立格最深層但也最真實的潛在價值和傾向得以展示，而他

最深層的多重潛能也得以表露，那是肉身的貪慾不讓其顯露出來的多重

潛能。當人心如弗洛伊德的詮釋學所主張的，事事存疑，這些深層潛能

使無法浮現。如摩尼敦的「皮價值」支配著意識，它們也不能展現。反
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之，救贖的道德觀依靠與這些深層潛能建立緊密的連繫。

7. 進一步的探討將證明這點。讓我們總結就瑪竇福音 5:27-28所載

基督的重要說話所作的分析。我們認為人「心」絕對是召喚的對象，

而非控訴的對象。同時，我們必須承認對罪性的覺察為「歷史中」的

人，不但是一個必要的出發點，也是他對德行、「心的純潔」、成全的

嚮往一個不可或缺的狀態。肉身救贖的道德觀仍深深扎根於毆示在人學

實在論和價值實在論。在此情況下，當基督訴諸「心」時，祂是以最具

體明確的方式說明祂的話：事實上，人之所以是獨特的和獨一無二的，

主要是因為他的「心」’心「由內而外」發揮決定性的作用。可以說，

「心」等同位格主體性。基督在山中聖詞ii召喚人達至心的純潔，其表達

方式至少會讓人聯想到原初的孤獨﹔人（男人）必須向另一個人（女

人）開放，才得以擺脫孤獨。心的純潔最終必須以主體與另一個主體的

關條來解釋﹔從原初起，他們一直都是「一同奉召」的。

純潔為愛是必須的，是在人「心」裡的愛的內在真諦。

六．純潔就是「隨從聖神生活」

「純潔」與「心」

50198叩2月 10日公開接見集會制

（〈教導｝ 3,no.2[1980]: 1640-44) 

I. 我們目前這個環節的探討是集中於基督在山中聖訓的說話。為使討

論更完整，我們不得不分析純凜的問題。基督解釋「不可姦淫」這誡命

的正確意義時，訴諸人的內心，同時詳細說明純潔這基本向度，指出男

女闊的相互關係，不論是在婚姻關條之內或之外，都必須帶有純潔。

「我卻對你們說：凡注視婦女而貪戀她的，他已在心裡姦淫了她。」

（瑪 5:27-28 ）這番話說明了相反純潔的情況。同時，這話也提出純潔的

要求，因而山中聖訓的真福八端聲明：「心裡潔淨的人是有福的，因為

他們要看見天主。」（瑪5:8 ）基督就是這樣訴諸人心：正如我們在上文
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曾提出的，祂對人心提出邀請，而非作出控訴。

2. 就純潔的基本和最常用的意義而言，基督在心、在人的內心深

處，看到純潔的泉源，但同時也看到道德上的不潔的根源。舉例說，法

利塞人指責耶穌的門徒「違犯先人的傳授」，因為「他們吃飯時竟不洗

手」（瑪 15:2 ），而耶穌給予的答覆正好肯定剛才所述的一點。耶穌向

在場的人說：「不是人於口的，使人污穢﹔而是出於口的，才使人污

穢。」（瑪 15:11 ）相比之下，祂回答伯多祿的問題時，卻向門徒解釋了

祂的說話：「但那從口裡出來的，都是由心裡發出來的，這些才使人污

穢，因為由心裡發出來的是惡念、凶殺、姦淫、邪淫、盜竊、妄證、毀

謗。這些都使人污穢，至於不洗手吃飯，並不能使人污穢。」（瑪 15: 18-

20 ﹔參閱谷7:20-23)

當我們說「純潔」和「潔淨」時，我們首要表達的是與骯髒相反的

意思。「弄髒」就是「使之不潔」、「污染」。這適用於物質世界中各

個領域。例如我們會說「骯髒的街道」、「骯髒的房間」，也會說「污

濁的空氣」等。同樣，人的身體不清潔時，人也可以是「不潔」的。要

除去身上的污垢，便要洗擦身體。舊約傳統十分注重取潔禮，如吃東西

前必須洗手，即上述引文提及的情況。他們就性方面的不潔，制定了很

多具體的取潔方式，而這種不潔完全是從生理上理解的（參閱肋 15)

有關的情況我們之前已經討論過了〔參閱〈身體神學＞ 36:4 〕。根據當時

的醫學知識，各種取潔行動都能夠符合衛生慣例。由於這些規定是以天

主之名頒布推行，並給編入舊約法律的神聖書卷之內，所以予以遵守便

間接帶有宗教意義﹔它們成為取潔禮，且舊約子民在生活中藉此獲取禮

儀上的「純潔」。

3. 由於上述舊約法律和東敦的傳統，人們逐漸對道德上的純潔產

生誤解， 5 8往往只從外在和「物質」的角度理解道德上的純潔。這樣的

58 舊約就禮儀上的純潔制定了一套複雜法規，法律上的曲解就是由此以來﹔除此以外，

舊的還包含了道德上的純潔的概念。有關概念由兩大傳統傳遞。

先知們要求人民遵從天主的旨意行事，這樣的行為的先決條件為內心的皈依、內在的

服從和在天主面前實踐圓滿的義德（參考例子：依l:10-20 ﹔耶4:14 ﹔ 24:7 ：則36:25-
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50:3 基督訴諸人心

詮釋方法普遍成為主流。基督強烈反對這樣的詮釋，因為不是「外來

的」東西使人不潔﹔不是「物質的」污穢令人在道德上變得不潔。單靠

洗511呆不能產生道德、上的純潔，即使是取潔禮亦然。道德上的純潔完全是出

於人的內在：出於人心。有關的舊約法規（例如肋15:16-24﹔ 18:1ff:﹔ 12:1-5 ）除

基於衛生的理由而制定外，也可能是因署人在身體和︱生方面的內在本質而

制定的。基督把倫理道德意義上的純潔與生理和演進的過程徹底分開。從

上文引述瑪竇福音15:18-20所載的話看來，性在純粹身體和生物生理意義上

的「不潔」與倫理道德意義上的純濛或不潔完全扯不上關條。

4. 就語意而吉，上述一番話（瑪15:18-20 ）十分重要。當我們提到

道德意義上的純潔 潔德時，我們採用了類比的手法，把道德惡比作污

穢。的確，從很早以前，這種類比已進人倫理概念的範圈。基督採用了

它，並肯定它的所有延伸意義。「但那從口裡出來的，都是由心裡發出

來的，這些才使人污穢。」基督在此論及各種道德惡，各種的罪，而罪

就是指違反各種各樣的誡命，祂亦列出了「惡念、凶般、姦淫、邪淫、

盜竊、妄證、毀謗」等，並沒有局限於某一類型的罪。由此可見，道德

意義上的「純潔」與「不潔」其實是個相當廣義的概念，而非狹義的：

因此，任何道德善都是純潔的表現，而任何道德惡都是不潔的表現。瑪

竇福音 15:18-20 的這番話所指的純潔並不只限於某一個道德領域，一如

屬於誠命的「不可姦淫」和「不可貪戀你近人的妻子」’涉及男女相互

關條，屬身體及與貪慾相關等領域。我們也可以按同樣道理，理解山中

聖訓真福八端中的有關「心裡潔淨的人」這一端，不論是廣義或較狹義

27 ）。聖詠作者也要求人民以同樣的態度生活 「誰能登上上主的聖山－．．．．．？／是那

手潔心清．．．．．的人／他必獲得上主的祝福。」（詠24 (2刮子5)

根據司祭傳統，人覺察自己罪孽深重，不能單靠己力得到純潔，因此懇求天主轉化

改造自己的心，只有祂的創造的仕工才能做到。「天主，求你給我再造一顆純潔的

心．．－／求你注1操我，使我tt雪還要臼．．．．．／天主，你不輕看痛悔和謙卑的赤心」

（詠 51 (50) :12, 9, 19) 

其福八端的「心裡潔淨」（瑪5:8 ）雖然在用詞上似乎較接近聖詠二十四篇，但實在是

匯聚了舊約這兩大傳統。參閱 J. Dupont，£臼B白titud，函， νol. III: Les Evangelis的（ Paris:

Gabalda, 1973 ) • 603-4 ° 
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純潔就是「隨從聖神生活」 50:4 

的潔淨（純潔）都不只限於某一個道德領域。只有放在個別的具體情況

下，我們才能界定和明確說明其意義。

聖保祿所述的「肉性」與「聖神」

5. 聖保祿的書信也提及純潔最廣泛和最常用的意思。我們會逐步

找出在這些書信中，有哪些語境明確地把純潔的意義規限在「身體」和

「性」的範疇，即規限在可從山中聖訓基督有關貪慾的話所推斷出來的

意義﹔這貪慾在人「注視婦女」時己流露出來，並等同「在心裡姦淫」

（瑪5:27-28)

首先提出三重貪慾的，並不是保祿。我們知道這些用詞是出於若

望一書。然而，我們可以說，正如若望在若望一書2:16” 17指出，在人之

內天主與世界相對立（即「出於父」的與「出於世界」的相對立），而

這對立是在心中滋生，並滲透人的行為，形成了「肉身的貪怒、眼目的

貪慾、人生的驕奢」﹔同樣地，聖保祿觀察到基督徒面對的另一個矛

盾，即「肉性」與「聖神」之間的敵對和張力：「我告訴你們：你們

若隨聖神的引導行事，就決不會去滿足肉性的慾望（中譯者註：「肉

性」在思高譯本為『本性』），因為肉性的慾望相反聖神的引導，聖神

的引導相反肉性的慾望：二者互相敵對，致使你們不能行你們所願意的

事。」（迦5:16-17 ）因此，「隨從肉↑生」的生活與「隨從聖神」的生活

相對立。「因為隨從肉性的人，切望肉性的事﹔隨從聖神的人，切望聖

神的事。」（羅8:5)

我們會在其後的分析中，嘗試說明純潔（即基督在山中聖訓所述的

心的純潔）必須在「隨從聖神」的生活中實現。

5119切年12月 17日公開接見集會講詞
（〈教導｝ 3,no.2[1980]: 1706-12) 

1. 「肉性的慾望相反聖神，聖神的引導相反肉性的慾望。」＋今天我們

+ 中譯者註：此句的思高譯本原為 「本性的私慾相反聖神的引導，聖神的引導相

反本性的私慾。」為配合接下來的論述，修改了此句經文的中譯 c
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51: 1 基督訴諸人心

會進一步論述聖保祿在迦拉達書的這番說話（迦5:17 ）。上周我們探討純

潔的真正意義時，就是以上述說話作品吉。 f呆祿深明人的內心深處、人的

「心」存在著的張力。身體（物質）與精神（靈魂）「自起初」便構成

人的真正本質，問題不單在於兩者在本質上是截然不同的人學元素。更

確切的是，所預設的是人在原罪後在其內所形成的勢力等次，而原罪是

每個「歷史中」的人都沾有的。這等次在人的內心深處形成﹔據此，身

體反抗精神，並且輕易地處於上風。 59然而，保祿的用詞有其他含義：

在此，「肉d性」的主導地位似乎與若望所指「出於哇界」的三重貪慾相

吻合。在保祿書信的用語中，「肉性」 60所指的不僅是「外在」的人，

59 保祿從沒有像希臘人一樣，認為「有罪的肉佳』相當於肉軀．．．．．」

「因此，保祿沒有把肉性等問世或肉軀。這觀點較接近希伯來的思想：形於肉身的位

格，意即自我包括靈與肉兩種元素，是夕1、在生活和基本經驗的載體。」

「人按其為人的實況（ humanness ），包括其所有局限、道德上的軟弱、弱點、受造物的

特質和必死的命運．．．．．」

「人容易受惡與善左右，他是善與惡的載體、管道、居所、殿字、戰場（保于是採用了這

些形象作為隱喻）。」

「究竟人會讓甚麼佔據、寓屑、駕敗。是罪過、邪惡、在現今叛逆之子身上行動的邪

靈。抑或是基督、聖神、信德、恩寵？這全視乎每個人自己的抉擇 c 」

「由於他可以選擇，我們得以窺視保祿對人的本質、良心和精神的看法的反面。」

( R.E.O. White, Biblical Ethics ( Exeter:Patemoster Press, 1979) , 135-38.) 

的在保祿書信中， sarx （肉身／肉性）這個希臘字的意思須按其語境詮釋。以迦拉達害為

例，這個字至少有兩個截然不同的意思。

保祿寫信給迦拉達教會，是要對抗正在威脅這個新興基督徒團體的兩大危機。

一方面，從猶太教皈依基督的信徒企圖說服那些從異教皈依基督的信徒接受割損禮，那

是猶太教必須遵守的。保祿斥責他們「困在肉身上所行的而誇耀」，即把希望再次放

在肉身的割損禮上。在這個語境中（迦3:1-5, 12; 6:12-18 ），「肉性」意指「割損」’

象徵重新屈從於猶太教的法律。

新興的迦拉達教會面對的另一個危機來自「屬靈派」（ Pneumatics ）的影響。這些人認

為聖神的工作是使人神他，而不是在道德層面發揮作用的力量。因此，他們忽視道德

原則。保祿寫信給他們，指出「肉性」導引人追求私慾偏情所嚮往的，以表面上更豐

盛的生活來誘惑他（迦5:13-6:10)
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純潔就是「隨從聖神生活」 51: 1 

也包括「內在地」受制於「世界」的人，“這樣的人可說是只接受那僅

屬於世界的價值觀，並只追求由世界施加於人的目標：也就是帶有「肉

性」的人所傾向的價值觀。這樣一來，保祿的用語看來與若望的基本內

容可連繫起來，兩者的用語都代表了他們當代倫理學和人學的不同術語

所舍的意義，如「人本主義的自給自足」、「世俗主義」等，或一般理

解的「肉慾主義」。「隨從肉性（ sarx ） 生活」的人傾向只接受「出於

世界」的事物：他是受「戚官」和三重貪慾影響的人。他的行為便是明

證，對此我們稍後會詳加討論。

因此，「肉性」因守「法」和違法而同樣被「誇耀」，但在兩種情況下，肉性都不能實

踐承諾。

保祿明確地區分行動的目的和sarx 0 抉擇的關鍵不在於「肉性」：「若隨聖神的引導行

事，就決不會去滿足肉性的慾望。」（迦5:16)

人如相信「肉愷」和它所承諾的（就守「法」和違法而言），便會成為肉性的奴隸。

( F. Mussner, Der Ga/aterbrief, Herders theolog. Kommentar zum NT ( Freiburg: Herder, 

1974) '367﹔ Jewe哎， Paul's Anthropological Terms ’ 95-106.) 

61 I：呆祿在其書信中，強調在世界呈現的事物是令人吃驚的。由於人類因著自己的過犯而

忘記了天主﹒「因此，天主任憑他們隨從心中的情慾，陷於不潔 （羅 1:24 ），隨之而

來的是道德的紊亂，不論是與性有關的生活（羅 I :24-27 ），或是社會和經濟生活上的

運作（羅 I :28-32 ），甚至是文仕生活，都遭其扭曲 ν 他們雖然明知天主正義的規例

是：凡作這樣事的人，應受死刑，但他們不僅自己作這些事，而且還贊同作這些事的

人。」（羅 1:32)

從那時開始，罪惡藉著一人進入了世界（羅5:12 ），「今世的神己蒙蔽了這些不信者

的心意，免得他們看見基督光榮福音的光明」（格後4:4 ）﹔為此，「天主的忿怒，從

天上發顯在人們的各種不敬與不義上，是他們以不義抑制了真理」（羅l 18)” 

因此， F凡受造之物都熱切地等待天主子女的顯揚．．．．．．仍懷有希望，脫離敗壞的控

制，得享天主子女的光榮自由」（羅 8:19-21 ），即「基督解救了我們」的自由（迦

5: 1 ) 

聖若望所述的「世界」有多個不同意思。在若望一書中，世界是三重貪慾呈現的場所

（若－ 2:15-16 ）﹔在這裡’假先知和基督的仇敵企圖引誘信徒，但基督徒將因信德征

服世界（若－5:4 ）。事實上，世界和它的慾望都要過去，但那履行天主旨意的，卻永

遠存在（參閱若－2:17) 。

參閱 R Grelot,“Monde," Dictionnaire de Spiritualite, 1628ff. J. Mateo, J. Barreto, 

Voeαbolario teol6gico del Evangelio de Juan (Madrid: Edie. Cristiandad, 1980) , 211 15 。
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51:2 基督訴諸人，心

2. 這樣的人的生活可說是與「聖神的意願」大相徑庭。天主之神

切願的現實有別於肉性所意願的：聖神致力達到的現實有別於肉性所追

求的，有別於那早已存在於人的內在、早已滲透人的渴望和行動之內在

根源的現實，「致使你們不能行你們所願意的事」（迦5:17)

保祿在其他書信曾更清楚地說明這一點﹔在其中，他指出所不願意

的惡，他卻去作：而所「願意」的善，則不可能去行，或只能有限度地

去行（參閱羅 7: 19 ）。就算不詳細分析這段經文，我們也可以說，「肉

↑生」與「精神」之間的張力基本上是內在的，但並非如此的簡單。這種

張力在人的心裡表現為善與惡之間的「鬥爭」。基督在山中聖訓提及的

貪戀（參閱瑪5:27品）雖屬「內在」的行為，但根據保祿的說法，可肯

定是「隨從肉性」生活的表現。同時，這貪戀證明在人的內心裡’「隨

從肉性」的生活如何相反「隨從聖神」的生活，並指出人在其現況中因

所繼承的罪，而經常屈服於「隨從肉性」的生活，以至「隨從聖神」的

生活往往要面對前者的軟弱和不足﹔人的內心要堅強起來，才能行「聖

神所願意的事」。由此，我們可以結論說，保祿有關「隨從肉性生活」

和「隨從聖神生活」的吉論既是概述，也是一套行動綱領，這是明白保

祿的話的關鍵。

3. 我們在羅馬書也找到「隨從肉↑生」生活與「隨從聖神」生活的

對比。一如保祿在迦拉達書中說的，他在羅馬書提出這點時，正在論及

因信成義的道理，！:'JP基督以自己的大能，藉著聖神在人的內心深處行

事。在此語境中，保祿指出這種對立的最終結果：

因為隨從肉性的人，切望肉性的事﹔隨從聖神的人，切望聖神的事﹔

隨肉性的切望，導入死亡：隨聖神的切望，導入生命與平安。因為隨
肉性的切望，是與天主為敵，決不服從，也決不能服從天主的法律：

反隨從肉性的人，決不能得天主的歡心。至於你們，你們已不屬於肉
性，而是屬於聖神，只要天主的聖神住在你們內。誰若沒有基督的聖

神，誰就不屬於基督。如果基督在你們內，身體固然因罪惡而死亡，

但神魂卻賴正義而生活。（羅8:5-10)

4. 我們可以清楚看到保祿在這段經文所描畫的範圍：他追溯到

「起初」’即原罪﹔那是「隨從肉，陸」生活的根源，使人繼承了追隨這
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純潔就是「隨從聖神生活」 51:4 

種生活的傾向，也繼承了死亡。同時，保祿也展望罪惡和死亡最終會被

征服，而基督的復活就是標記和預告：「那使基督從死者中復活的，也

必要藉那住在你們內的聖神，使你們有死的身體復活。」（羅 8: 11 ）保

祿從這末世的角度出發，強調「在基督內成義」已預定給「歷史中」

的人，預定給生活在世上歷史和救恩歷史中「過去、現在和未來」的每

一個人：這成義為人的內心十分重要，也正是預定給「心」的，即基督

在論及道德意義上的「純潔」與「不潔」時所訴諸於人的「心」。因信

「成義」不僅是天主的救恩計劃和人的成聖的一個向度，更是聖保祿所

認為的，那是一種真正的力量，在人身上發揮作用，並藉著人的行為得

以展示和肯定。

「肉性的作為」與「聖神的效果」

5. 我們再看看迦拉達書的說話：「肉性（中譯者註：思高譯本為

「本性』）的作為是顯而易見的：即淫亂、不潔、放蕩、東拜偶像、施

行邪法、仇恨、競爭、嫉妒、忿怒、爭吵、不睦、分黨、妒恨、【凶

殺】、醉酒、宴樂，以及與這些相類似的事．．．．．．聖神的效果卻是：仁

愛、喜樂、平安、忍耐、良菁、溫和、忠信、柔和、節制。」（迦5: 19-

23 ）根據保祿的教導，「隨從肉性」的生活不但在人的內在、在人的

「心」裡相反「隨從聖神」的生活，而且如我們所見，也表現在廣泛和

不同層面的作為上。保祿一方面開列了出於「肉性」的「作為」’那可

以說是「隨從肉性」生活的人所表現的作為﹔另一方面也指出「聖神的

效果」，即「隨從聖神」生活的人所表現的行動、 62行為模式和德行。

62 釋經學者指出，保祿雖然也會把「效果」的概念用在「肉性的作為」上（如羅6:21;

7:5 ），但他從沒有把「聖神的效果」稱為「作為」。

為保祿來說，「作為 J 是人特有的行為（或以色列人毫無理據地以為可以寄望的事

物），而人必須為這些行為向天主負責。

f呆祿也甚少使用「德行」（ arete ） 一詞，只在斐4:8用過一次，並只採用了最常用的意

思。在希臘世界裡，德行一詞有強烈的以人為中心（ anthropocentric ）的意思，其中，

斯多亞派人士更特別強調，人單靠德行便可自給自足（ autarchia) 
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我們在前者的生活中，看到人屈服於若望所指「出於世界」的三重貪慾

之下﹔在後者則看到救贖的道德觀。我們之前曾提及這道德觀，但到現

在我們才能完整地闡明其性質和結構。這道德觀藉著人，他所有的「作

為」、行動和行為表現出來，是克制三重貪慾的效果，即肉身的貪慾、

眼目的貪慾和人生的驕奢（這正也就是人心應受「控訴」，而人和其內

心持續不斷地受「懷疑」的原因）。

6. 如道德觀能藉自制而顯示和體現迦拉達書所指的效果，即「仁

愛、喜樂、平安、忍耐、良善、溫和、忠信、柔和、節制」’則在每個

體現行動、每個行為模式、每個與道德有關的德行背後，都有一個具體

的抉擇，那是指意志方面的努力，是天主之神滲透人的精神的效果，藉

著擇善而表現出來。套用保祿的話：「聖神的引導相反肉性的慾望」

（迦 5:17 ），且在這些「慾望」可見，聖神遠較「肉性」和三重貪慾誘

發的慾望為強。在善與惡的事鬥中，因著聖神的德能，人顯得較強而有

力，而聖神在人的精神內工作，導致人渴求結善果。因此，這些其實並

不單純是人的「作為」，而是「神」在人內行動所桔的「果實」’即效

果。因此，保祿稱之為「「聖神」的效果」。

我們無意深入討論系統神學（特別是多瑪斯﹒亞圭納首先提出的

相反，「聖神的效果」一詞強調在人身上天主的行動。在人身上結出的「果實」是所

恩賜的生命，而天主就是生命的原創者。人充其量只是提供合適的環境，讓這果賣得

以生長成熟。

聖神的效果可說是以獨有的方式，相當於舊的中的「義德」，而這義德涵蓋整個道行

天主旨意的生命，同時，它也可說是相當於斯多亞派人士所述不可分割的「德行」

例子可見於厄弗所書 5:9-11 ：「光明所結的呆實，就是各種良善、正義和誠實．．．．．不

要參與黑暗無益的作為。」儘管如此，聖神的效果與「義德」和「德行」不盡相同，

因為（在所開列的德行中可見的各種表現和區別中）聖神的效果包含了聖神行動的功

效，而聖神在教會中是基督徒生命的基礎和實現。

H. Schlier, Der Brief an die Gala/er, Meyer's Kommentar, 5th ed. ( Gottingen: Vandenhoeck

Ruprecht, 1971) , 255-64; 0. Bauernfeind,“arete'', Theological Dictionary of the New 

Testament, I :460; W. Tatarkiewicz’的storiα Filozo，舟， vol. I (Warszawa: PWN, 1970) 121 ：句

E. Kamiah, Die Form der katalogischen Paranese im Neuen Testament, Wissenschaftliche 

Untersuchungen zum Neuen Testament 7 (Tiibingen: Mohr-Siebeck, 1964) , 14 
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主張）對人的內在的結構所提出的細微差別，我們只綜合分析聖經的教

導，好能實質和充分地掌握「肉性」與「聖神」之間的區別和對立之

處。

我們發現宗徒提及的聖神的效果中，有「自制」（ self-mastery 自

我克制〔自制〕）這一項。我們不應忘記這一點。在其後的探討中，

我們會更詳細討論這個主題。

5 2 ~9~~~~：~：；~1：~：~9~~~~ 
1. 「肉性的渴求相反聖神，聖神的引導相反肉性的慾望。」（迦

5:17 ）究竟此話的意思是甚麼？在我們探討福音所述的心的純潔時，這問

題看來很重要，事實上也屬根本性的問題。然而，迦拉達書的作者為我

們打開更廣闊的視野。保祿把「肉性的慾望」與聖神（天主之神）的引

導、「隨從肉性」生活與「隨從聖神」生活相對立。兩者的對立包含了

保祿神學的成義思想，即基督成就的救贖在人學和倫理學上的實在論之

信仰表達 9 而保祿在我們之前討論的經文語境中，將之稱為「肉身的救

贖」。根據羅馬書（ 8:23 ），「肉身的救贖」也是「宇宙↑生」的（與整個

受造界有關），但其中心是人，是精神與肉身結合於位格的人。就是在

這樣的人身上，在他的「心」內，因而也在他所有的行為中，聖神的德

能帶來「正義」，即正如山中聖訓（瑪 5:20 ）不斷教導我們的，按天主

意願和預期的程度使義德在人的身上「滿盈」，從而讓基督的救贖產生

果效。

2. 保祿論及「肉性的作為」（迦5:11-21 ）時，他不但列舉了「淫

亂、不潔、放蕩．．．．．．醉酒、宴樂」（按照客觀的理解，這一切都具有

「肉性的罪」和關乎肉性的戚官享樂的特質），也同時提及其他我們一

般不會視為「肉體」和「戚莒」的罪：「累拜偶像、施行邪法、仇恨、

競爭、嫉妒、忿怒、爭吵、不睦、分黨、妒恨．．．．．．」（迦5:20-21) c 這

一點非常重要。按人學（和倫理學）的分類，我們傾向把這一切所為稱

為「精神性的罪」，而不是「肉性的罪」。我們有理由從中看到「眼目
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的貪慾」或「人生的驕奢」的影響。儘管如此，保祿把它們全部稱為

「肉性的作為」。要明白這話，我們必須基於保祿書信中「肉性」一詞

所帶有的廣闊意義（並可說是轉喻（ meto叮mica！）的意義）。肉性所指的

不但是人的「精神」的對立，更是在人的靈魂內（人的精神內）工作的

聖神的對立。

3. 因此，保祿對「肉性的作為」的定義與基督向門徒解釋祂先

前與法利塞人論及禮儀上的「純潔」與「不潔」的一番話（參閱瑪

15:2-20 ）是個重要的類比。基督認為真正的「純潔」（和「不潔」）居

於人「心」內，並出自人「心」。祂指出「不潔的行為」不單是「姦

淫」、「邪淫」等嚴格來說屬「肉性的罪」的行為，同時也包括「惡

念．．．．．．盜竊、妄證、毀謗」等。正如我們在上文所述，基督採用了「不

潔」的常用意義和特定意義（並因此間接指出「純潔」的意義）。聖保

祿以類比的方式表達自己的思想：他所理解的「肉佳」作為時，有包

含其常用的意義，也有特定的意義。所有罪都是「隨從肉性」生活的表

現，與「隨從聖神」生活相反。根據我們的語言習慣（這樣做也算是合

理的），我們所認為的「肉性的罪」是在保祿開列的眾多「肉性的作

為」的其中一個表現（或其中一個種類），因此亦即「隨從肉性」而非

「隨從聖神」生活的一個表徵’一個實質表現。

「肉性」與「基督解救了我們，是為使我們獲得自由」

4. 保祿對羅馬人說：「弟兄們！這樣看來，我們並不欠肉性的

債，以致該隨從肉性生活。如果你們隨從肉性生活，必要死亡：然而，

如果你們依賴聖神，去致死肉性的妄動，必能生活。」（羅8:12-13 ）他

的話以新的方式向我們指出「肉性」和「精神」這兩個詞語蘊含著豐富

多樣的意義。不過，這番話最終所表達的意義具勸訓意味，因而也符合

福音的道德觀。當保祿提到有必要依賴聖神，去致死肉性的妄動，他所

說的正是基督在山中聖訓的話．祂訴諸人心，並規勸人心克制貪戀，包

括人透過「 j主視」婦女以期滿足肉身的貪慾時所流露的貪戀。這樣的克

制，如保祿所說就是「依賴聖神，去致死肉性的妄動」’為「隨從聖神
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生活」是不可缺少的狀態，這生活就是他在同一個語境中所說，是「死

亡」的對立面的「生活」。事實上，「隨從肉性」生活帶來「死亡」的

惡果，亦即帶來就精神（聖神）而言「致死」的結果。

因此，「死亡」一詞不僅表示肉體的死亡，同時也指神學上稱為使

靈魂死亡的罪（大罪）。在羅馬書和迦拉達書中，奈徒持續地把「罪惡

與死亡」的範圍伸展至人類歷史的「開端」和終結。因此，在開列各種

形式的「肉性的作為」的清單後，他說：「做這種事的人，決不能承受

天主的園。」（迦5:21 ）他也曾以同樣堅定的語氣在其他書信寫道：「你

們應該清楚知道：不論是犯邪淫的，行不潔的，或是貪婪的 即累拜偶

像的一在基督和天主的國內，都不得承受產業。」（弗5:5 ）在此，宗徒

也聞列那些使人無法承受「基督和天主的國」的作為的清單（即「肉性

的作為」）為例證，並應按其常用的意義理解，但我們可見所聞列有違

「純潔」的罪是應按其特定意義理解（參閱弗5:3-7 ）。

5. 為更完整地理解「肉身」與「聖神的效果」的對立，我們必須

注意到，在所有隨從聖神的生活和行為的表現中，保祿都同時看到自

由的表現，即基督「解救了我們－而使我們獲得的自由（迦5: 1 ）。因

此，他寫道：「弟兄們，你們蒙召選，是為得到自由﹔但不要以這自

由作為隨從肉性生活（中譯者註：思高譯文為『放縱肉慾』）的藉口，

唯要以愛德彼此服事。因為全部法律總括在這句話內：「愛你的近人

如你自己』。」（迦5:13-14 ）正如我們之前所指出的，「肉身」與「聖

神」的對立、「隨從肉性」生活與「隨從聖神」生活的對立深入地滲透

在保祿整個有關成義的道理中。這位外邦人的宗徒以無比堅定的信念，

宣講人的成義是在基督身上並為基督而成就。人藉著「以愛德行事的信

德」（迦 5:6 ）得以成義，而非單靠遵守舊約法律的個別規定（特別是

割損）。因此，成義是源「自聖神（天主之神）」，而不是源「自肉

性」。為此，他敦促書信的讀者在成義的問題上，不要被偏重「肉體」

的錯誤解釋所羈絆，而應跟隨正確的解釋，即依從「精神」的解釋。就

此而言，他勸誡讀者要視自己為不受法律束縛，更要活出基督「解救了

我們」後使我們獲得的自由。
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如此，按照宗徒的思想，我們必須討論福音所述的純潔，也就是心

的純潔，並以基督「解救了我們」後使我們獲得的自由體現這純潔。

5 3 ~9~1;;~~ ~~~~［~~~7~！于調
1. 聖保祿在迦拉達書寫道：「弟兄們，你們蒙召選，是為得到自由﹔但

不要以這自由作為隨從肉性生活的藉口，唯要以愛德彼此服事。因為全

部法律總括在這句話內：『愛你的近人如你自己』。」（迦5:13-14 ）上

周我們曾討論這番話。今天，我們就所探討的主題再行論述這段話。

雖然剛引述的片段主要是關於成義的問題，但宗徒明顯是要向

我們說明「肉身」與「聖神」、隨從肉性生活與隨從聖神生活之間的

對立這倫理幅度。事實上，正是在這一點上，他觸及最基本的問題，

可說是展示了福音道德觀的人學根基。如果「全部法律」（舊約的道

德律）「總括在」愛的誡命，則福音的新道德觀必然就是訴諸人的自

由，訴諸最完整地體現的自由，那可說是充分「善用」人的精神所具

有的力量。

2. 保祿好像是把自由與法律互相對立起來。然而，在深入分析

後，我們發現在迦拉達書中，聖保祿主要是強調，從倫理學而論，自由

從屬愛，而愛是全部法律得以滿全的元素，並且是福音中最重要的誡命

的內容：「基督解救了我們，是為使我們獲得自由。」此話既指出自由

在倫理學（和神學）上從屬於愛，並把自由與愛的誡命連繫起來。從這

個角度理解自由的呼召（「你們蒙召選，是為得到自由」 迦5:13 ）就

是要培養那讓「隨從聖神」的生活得以實現的道德觀。事實上，自由也

有遭錯誤理解的危險，因此保祿在同一個語境中清楚指出：「但不要以

這自由作為隨從肉性生活的藉口，唯要以愛德彼此服事。」（迦5:13)

3. 換句話說，保祿警告我們，自由可遭妄用，而違反了基督為人

的精神所成就的解放，也相反了「基督解救了我們」後我們獲得的自

由。事實上，基督體現並展示了那在愛內獲得滿全的自由，我們因著這

自由「彼此服事」﹔換句話說，這自由成為隨從聖神的新「作為」與
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「生活」的根源。當自由成為「隨從肉性生活的藉口」’便會形成這

自由的對立面，並在一定程度上否定了這自由。這樣一來，自由成為了

「隨從肉性」的「作為」與「生活」的根源，不再是「基督解救了我

們」後我們獲得的真自由，反而成了「隨從肉性生活的藉口」’成為受

制於「人生的驕奢」、「眼目的貪慾」和「肉身的貪慾」的根源（或手

段）。以這種方式生活的人就是「隨從肉性」生活的人，他屈從於三重

貪慾’特別是肉身的貪慾’即使他並非有意識地這樣做，但產生了實際

的結果，以致他不再有能力善用「基督解救了我們」後所獲得的自由﹔

同時，他也不能真正的自我交付，因為這是這種自由的效果和展現。他

也失去交付的能力，那是人的身體的配偶性意義不可或缺的一部分，一

如我們早前分析創世紀時所討論的（參閱創2:23, 25 ）。

純潔是「遠避情慾」，還是「以聖潔和敬意持守自己的肉體」？

4. 如此，保祿有關純潔的訓誨是山中聖刮忠實和真確的回響，讓

我們從較廣潤的角度瞭解福音所述基督徒「心的純潔」的含意，更重要

是把純潔與「總括了全部法律」的愛連繫起來。保祿可說是以相似基督

的方式，認識到「純潔」與「不潔」兩方面的意義：廣義和狹義。廣義

來說，所有符合道德善的就是「潔淨」的﹔所有屬於道德惡的就是「不

潔」的。之前引述瑪竇福音 15:18-20所載基督的說話清楚說明了這一點。

保祿把「肉性的作為」與「聖神的效果」作對比時，我們可以類比的方

式找出瞭解這問題的基點。保祿在眾多「肉性的作為」中，指出了屬於

道德惡的行為，同時把所有符合道德善的行為視作與「隨從聖神」生活

有關。因此，「隨從聖神」生活的其中一個表現，就是在行為上符合保

祿所認定的德行。﹛財主在迦拉達喜間接界定了這些德行，並在得撒洛尼

前書直接討論。

5. 在剛才詳細論述的迦拉達畫片段中，宗徒提到「肉性的作為」

時，首先開列了「淫亂、不潔、放蕩」（迦 5: 19 ）。儘管如此，當他以

「聖神的效果」與這些行為作對比時，他沒有直接提及「純潔」’反

而用了「自我克制」（ self-mastery ’下文譯為「自制」），即希臘文的
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enkrateia （迦 5:23 ）。我們可見，「自制」是一種德行，是關於節制戚

官的各種慾望，特別是性方面的節制，故是「淫亂、不潔、放蕩」的對

立，也是「醉酒」和「施行邪法」的對立。因此，保祿所述的「自制」

想必包含了「節制」（ continence ）或「搏節」（ temperance ’相當於拉

丁文temperantia ） 的意思。我們在此要面對的是較晚期神學思想中，一

套廣為人知關于德行的理論方法，特別是士林神學所採用的，這理論方

法引用了亞里斯多德的倫理學。當然，保祿在文中並沒有使用這套理論

方法。由於「純潔」應理解為按照個人的生活狀況，正確地看待性（也

不一定需要完全禁止性生活），故這樣的「純潔」無疑包括在保祿的

「克制」（ enkrateia ） 概念之內。因此，我們發現保祿以「淫亂、不潔、

放蕩」等「肉性的作為」與「聖神的效果」作對比，自口與「隨從聖神生

活」所表現的全新作為對比，但他只是概括和問接地提及純潔。我們可

按此推斷，這些全新作為的其中一種正是「純潔」，即「不潔」以及

「淫亂」和「放蕩」的反面。

6. 然而，保祿其實早在得撒洛尼前書中己清楚明確地討論過這主

題。他這樣寫道：「天主的旨意就是要你們成聖，要你們戒絕邪淫，要

你們每一個人明瞭’應以聖潔和敬意持守自己的肉體，的不要放縱邪涅

之情，像那些不認識天主的外邦人一樣」﹔又「因為天主召叫我們不

是為不濛’而是為成聖。所以，凡輕視這誡命的，不是輕視人，而是

輕視那將自己的聖神賦於你們身上的天主」（得前的－8 ）。這段經文也

是採用了「純潔」的常用意義，在此相當於「成聖」（而「不潔」是

「成聖」的對立）﹔儘管如此，整個語境清楚顯示「潔」與「不潔」的

意義，也就是說，保祿在此提及的「不潔」的意義在於「潔」如何協助

人「成聖」。

為此，我們在日後的探討中會再次討論這段來自得撒洛尼前書的

片段。

的雖然我們不打算具體討論釋經的問題，但必須指出了 to heautou skeuos」這個希臘文短

語也可用在妻子身上（參閱伯前3:7)
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54：可且~~：~~［~~~l~~~~ij 
1. 聖保祿在得撒洛尼前書中寫道：「天主的旨意就是要你們成聖，要

你們戒絕邪淫，要你們每一個人明瞭，應以聖潔和敬意持守自己的肉

體，不要放縱邪淫之情」。（得前4:3-5 ）在一節之後，他接著寫道：

「因為天主召叫我們不是為不潔，而是為成聖。所以，凡輕視這誡命

的，不是輕視人，而是輕視那將自己的聖神賦於你們身上的天主。」

（得前4:7-8 ）我們上次在1月 14日集會時曾討論宗徒的這番話。今天，我

們再次討論這些經文，因為這些話對我們默想的主題尤其重要。

2. 保祿在得撒洛尼前書所說的純潔（參閱得前4:3-5, 7-8 ）在於人

「明瞭應要以聖潔和敬意持守自己的肉體，不要放縱邪淫之情」。這段

表述的每一個字詞都有特定的意思，實有需要詳加討論。

首先，純潔是一種「能力」’或根據傳統的人學和倫理學用語，

是一種態度。因此，這是一種德行。這種能力或德行可引導人戒絕「邪

淫」，因為擁有這能力的人明瞭「應以聖潔和敬意持守自己的肉體，不

要放縱邪淫之情」。我們在此看到一種實踐的能力，有助人以確切的方

式行事和拒絕以相反的方式行事。純潔若要成為這樣的能力或態度，定

必要植根於人的意志，那是人有意識的行為最根本的基礎。多瑪斯﹒

亞奎納在關于德行的教導中，指出純潔更是直接針對戚官慾望這操縱

力，他稱之為「貪慾所追求的」（ appetitus concupisc伽l圳。人若要「純

潔」’必須懂得「掌握」和梳理這能力，使其配合德行而行事。由此觀

之，純潔主要在於抑制來自廠宮慾望的衝動，而這些衝動的對象關乎人

的身體和性。純潔也就是樽節之德（又稱節德），只是名稱不同而己。

3. 這段得撒洛尼前書的經文（參閱得前4:3-5 ）顯示，保祿認為潔

德也在於克制和克勝「邪涅之情」’也就是說，抑制國官慾望的衝動的

能力一搏節之德一必然是其本質。不過，保祿的這段經文同時引導我

們注意潔德的另一個作用，並注意純潔的另一面，那可說是較為正面而

非負面的。

書信作者所強調的純潔作用，不僅是（而且主要不是）戒絕「邪
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淫」及引人犯邪淫的一切，即「邪淫之情」’更同時要「以聖潔和敬

意」持守自己的肉體，並間接地要這樣持守ftt人的身體。

「我絕」和「持守」這兩個功能是緊密相連和相輔相成的。人如果

不戒絕「邪淫」及引人犯邪淫的一切，根本無法「以聖潔和敬意持守自

己的肉體」’因此「以聖潔和敬意」持守肉體（自己的和別人的肉體）

的結果，就是為這戒絕邪淫的行為賦予適當的意義和價值。這樣的節制

本質上必須克勝存在於人內並在他內油然而生的某種傾向，某種吸引

力。節制也是一種價值，主要在戚官領域發揮作用，但總會在人的主體

特性的其他方面，特別是在情戚方面帶來反響。

4. 根據上述的分析，保祿有關潔德的圖像是多麼的正確、完整和

合適。這圖像藉著把「節制（即搏節）」的功能具說服力地比作「以聖

潔和敬意持守自己的肉體」而清楚浮現。它之所以完整，或許是由於保

待認為純潔不單只是人的主體性官能的一種能力（即天賦），也是「隨

從聖神」生活的具體表現：在這樣的生活中，人的能力得以由內而外產

生果效，並由保待所稱為「聖神的效果」（迦5:22 ）所豐富。不論是對

自己和其他任何人，不論是對男或女，人對一切有關身體和性所產生的

敬意是「以聖濛」持守身體最主要的動力。為了明暸保于是有關純潔的教

導，我們必須深入思考「敬意」的意義，而「敬意」在此很明顯應理解

為一種精神上的能力。正是這內在的力量使純潔得以成為完整的德行，

也就是成為使人能夠在某整個領域行事的能力。在這個領域，人在其內

心深處發覺眾多「邪淫之情」的衝動，並不時因各種理由而順從這些

衝動。

分析保檬「對身體的描述」（格前 12:18-27)

5. 為更清楚地瞭解得撒洛尼前書作者的思想，我們也要分析另一

段出自格林多前書的經文。在這段經文中，保祿提出他重要的教會學

訓導，指出教會是基督的奧體。他在此提出了下列有關人的身體的吉

論：「天主卻按自己的意思，把肢體個個都安排在身體上了。」（格

前 12: 18 ）稍後，他寫道：「不但如此，而且那些似乎是身體上比較軟弱
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的肢體，卻更為重要，並且那些我們以為是身體上比較欠尊貴的肢體，

我們就越發加上尊貴的裝飾，我們不端雅的肢體，就越發顯得端雅。至

於我們端雅的肢體，就無需裝飾了。天主這樣配置了身體，對那缺欠

的，賜以加倍的尊貴，免得在身體內發生分裂，反使各肢體彼此互相關

照。」（格前 12:22-25)

6. 雖然剛才所引述的經文是關於教會是基督奧體的神學，但我們

也不難發覺這段短文附帶的意思：保祿藉這重要的教會學類比（這個類

比也反覆出現在其他書信，我們在適當時候會再次討論）讓讀者得以加

深對身體神學的暸解。在得撒洛尼前書，他述說「以聖潔和敬意」持守

自己的肉體，而在剛才引述的格林多前書經文中，他則希望指出人的身

體確是值得敬重或尊重的。我們也可以說，他希望教導書信讀者正確地

認識人的身體。

因此，保祿在格林多前書有關人的身體的描述似乎與得撒洛尼前書

的勸論有密切關係： I ......要你們每一個人明瞭，應以聖濛和敬意持守

自己的肉體。」（得前4:4 ）這是一個重要的思想，也許是保祿有關純潔

的教導中最主要的思想。

55~可~~~：~:a~~l：~~2~：；14
1. 我們上周三討論聖保祿有關純潔的教導時，分析了一段出自格林多

前書的經文。在這段經文中，宗徒指出教會是基督的奧體，並撞機就人

的身體提出以下論點：「天主卻按自己的意思，把肢體個個都安排在身

體上了．．．．．．那些似乎是身體上比較軟弱的肢體，卻更為重要，並且那些

我們以為是身體上比較欠尊貴的肢體，我們就越發加上尊貴的裝飾，我

們不端雅的肢體，就越發顯得端雅。至於我們端雅的肢體，就無需裝飾

了。天主這樣配置了身體，對那缺欠的，賜以加倍的尊貴，免得在身體

內發生分裂，反使各肢體彼此互相關照。」（格前 12：時， 22-25)

2. 保祿有關人的身體的「描述」與那構成身體的現實相吻合，因

此這是「寫實的」描述。同時，在這寫實的描述中，非常巧妙地溶入了
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一絲的評價，使這描述帶有深度的福音價值，也就是基督徒的價值觀。

我們當然可以「描述」人的身體，按自然科學的客觀性說明其事實，但

這樣的描述雖然精確，卻未能完全稱職（即相稱於所描述的對象），因

為討論的焦點不但是身體（從「軀體」角度是指有機體），而且也是以

身體來表達自己的人。就此而盲，我認為人與其身體是不可分割的。由

於要討論的課題是身為位格的人，因此為描述人的身體，那一絲的評價

是必不可少的。我們也應注意這評價是多麼正確。這是所有文仕的一個

恆常任務和主題，可見於文學作品、雕塑、繪畫，以至於舞蹈、戲劇，

及日常生活的文化，包括個人和社會層面。這個主題值得我們另加詳細

討論。

3. 保祿在格林多前書（ 12:18-25 ）的描述當然沒有關於「科學」的

意思：這並非有關人體組織或人類「軀體學」（ somatology ）的生物學上

的研究。那麼，這是純粹「先於科學」的精簡描述，只用上幾個短語，

但卻齊備了一般現實的特徵，並毫無疑問地是相當「寫實」的。不過，

這些描述之所以別具特色，而值得納入聖經，正是在於那包含在描述中

並以「敘述式的寫實」情節所表達的評價。我們可以肯定說，若是沒有

創世的整個事實，沒有保祿宣認和宣講的「肉身的救贖」的事實，這個

描述根本是不可能的。我們也可以說，保祿有關身體的描述正是符合對

人的身體持守「敬意」這精神上的態度﹔考慮到來自創世和救贖奧跡的

「聖潔」（參閱得前4:3-5, 7-8 ），這態度是恰當的。保祿的描述與厭惡

身體的摩尼教思想有很大分別，也有別於自然主義「膜拜身體」的各種

表現。

4. 格林多前書的作者（格前 12:18-25 ）體察到身體的全部真相：身

體完全由位格和其尊嚴的整體現實所滲透（如果我們可以這樣說）。同

時，這是「歷史中」的人的身體，是男人和女人的身體，也就是在罪惡

出現後才懷胎的人的身體﹔他們的懷胎可說是在那曾經驗過同樣的原初

清白無罪的人的實相之內，並來白這個實相。保祿提及人的身體中「不

端雅的肢體」、「比較軟弱的肢體」或「我們以為是身體上比較欠尊貴

的肢體」’這像是人的始于且（男人和女人）在原罪後所經驗過同樣的羞
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恥的證明 c 這羞恥烙印在他們和世世代代「歷史中」的人身上，呈現為

三重貪慾（具體而言是肉身的貪慾）的效果。一如我們之前分析時所強

調的，烙印在人身上的羞恥可說是人的原初無罪的「映現」’就如照片

的「底片」，其「正片」就是原初清白無罪。

5. 保祿有關人的身體的「描述」看來完全肯定了我們早前的分

析。人的身體有「不端雅的肢體」’這並非因其「軀體性」的本質（科

學生理的描述是以「中立」的態度和同樣的客觀性對待人類身體的所有

肢體和器官），而只是並絕對是由於在於人內裡的羞恥心把部分肢體視

為「不端雅」’以致人有此觀戚。這羞恥心似乎也是宗徒在格林多前書

的一番話的基礎：「那些我們以為是身體上比較欠尊貴的肢體，我們就

越發加上尊貴的裝飾，我們不端雅的肢體，就越發顯得端雅。」（格前

12:23 ）因此我們可以說，由於「羞恥心」’人對自己的身體產生「敬

意」’那是保祿要求我們持守自己肉體的敬意（得前4:4 ），而「以聖潔

和敬意」持守自己的肉體，正是潔德的必要元素。

6. 我們再看看保祿在格林多前書有關身體的「描述」

( 12: 18-25 ）。請大家注意，書信的作者表示，我們須特別努力以敬意持

守身體，對「比較軟弱」或「不端雅」的肢體尤其如此。這是符合造物

主的原初計劃或創哇紀所述天主如何看待所見的一切：「天主看了祂所

造的一切，認為樣樣都很好。」（創 1 :31 ）保祿寫道：「天主這樣配置了

身體，對那缺欠的，賜以加倍的尊貴，免得在身體內發生分裂，反使各

肢體彼此互相關照。」（格前 12:24-25 ）「身體內發生分裂」的結果是部

分肢體被視為「比較軟弱」或「比較欠尊貴」，因而是「不端雅的」。

這進一步表達了對人 歷史中的人 在原罪後的內在狀況的看法。

我們讀到在原初清白無罪狀況下的人（男人和女人），「二人都赤身露

體，並不害羞」（創2:25 ），也不曾戚受「身體內發生分裂」。造物主

給予人類身體真實的和諧，有一種與此類似的和諧存在於人的內心深

處，即「心」的和諧，保祿將這和諧解釋為各肢體間彼此互相關照（格

前 12:25 ）。這種和諧確切地說就是「心的純潔」，讓處於原初清白無罪

的男人和女人以單純的方式（能使雙方戚到原初幸福的方式），體驗到
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身體結合為一的力量，那可說是他們的位際結合或位際共融「無可置疑

的」底基。

7. 我們可見，宗徒在格林多前書中（ 12:18-25 ），把有關人的身體

的描述與「歷史中」的人的狀況連繫起來。在歷史中人的門檻，人經歷

到「身體內發生分裂」所帶來的羞恥，而開始注意這身體是否端雅，尤

其注意那些在肉身方面表達其男性和女性特質的肢體。儘管如此，在同

一的「描述」中，保祿也指出轉他這狀況的方法（羞恥心正是這方法的

基礎），逐步克勝「身體內發生的分裂」，而這勝利只可也只應在人心

實現。這就是邁向純潔之路，也就是「以聖潔和敬意」持守自己的肉體

的方法。在格林多前書中（ 12:18-25 ），保祿再次提到他在得撒洛尼前書

( 4:3-5 ）所討論的「敬意」。在論及「敬意」或尊重「 t七較欠尊貴」和

「比較軟弱」的肢體，以及讓「不端雅」的肢體越發，顯得端雅時，他採

用了多個意義完全相同的說法。這種表達方式特別在關乎身體的人際關

條和人類行為方面，仔細地描述「敬意」的內涵﹔不論為「自己的」身

體，或是為彼此相互的關條（尤其是男女之間的關條，但不限於此）來

說，這都明顯是重要的。

毫無疑問，為保祿有關純潔的整體教導來說，格林多前書有關人的

身體的「描述」是個重要基礎。

56﹔可i;:~~ ~： ~~~9~~2~~~~~ 
1. 在最近的周三集會中〔參閱〈身體神學｝ 53 :4-5 〕，我們分析了兩

個聖經片段﹔一段選自得撒洛尼前書（ 4:3-5 ），另一段選自格林多前書

( 12: 1日5 ），以說明聖保祿有關純潔的教導的基本內容。他所說的是道

德意義上的組漾，也就是潔德。雖然我們看到，所引用的得撒洛尼前書

經文指出純潔在於搏節，但這段經文和格林多前書其實也同樣強調「敬

意」這一方面。
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純潔就是「隨從聖神生活」 56:1 

純潔是德行，也是恩賜

這是對人的身體所持守的敬意（我們補充說，根據格林多前書，

這敬意與端雅有關）。保祿書信指出，因著這敬意，純潔這種基督徒德

行使人有效地遠離肉身的貪慾在人心內所造成的效果。戒絕「邪淫」意

味著「以聖潔和敬意」持守自己的肉體﹔我們由此可以推論，根據宗徒

的教導，純潔是一種「能力」，其焦點在於身體的尊嚴，即在於位格就

其身體和身體表現的男性和女性特質所擁有的尊嚴。純潔是一種「能

力」’正是「隨從聖神」生活的表現和效果，即所恩賜的聖神在人的身

上結出果實，而使人獲取的嶄新能力。純潔有兩個向度，分別為道德的

向度（德行），以及神恩的向度（所恩賜的聖神／聖神的恩賜），兩者

均可在保祿的訊息中找到，並緊密相連。宗徒在格林多前書強調這個關

條，稱身體為聖神的「宮殿」（因此也是居所和聖所） (6:19 ）。

2. 保祿問格林多人：「難道你們不知道，你們的身體是聖神的宮

殿，這聖神是你們由天主而得的，住在你們內，而你們已不是屬於自己

的了嗎？」（格前6: 19 ）追問題是他嚴厲地教訓他們純潔的道德要求後

所提出的。「你們務要遠避邪淫。人無論犯的是甚麼罪，都是在身體以

外﹔但是，那犯邪淫的，卻是冒犯自己的身體。」（格前6:18 ）宗徒在此

特別指責的罪與所有其他罪不同，其特別之處在於這是「冒犯自己的身

體」的罪（而其他的罪都是「在身體以外」的）。因此，保祿就是基於

這個理由稱這些罪為「身體的罪」或「肉性的罪」。這些都是潔德的對

立，而人是靠著這德行的力量，「以聖潔和敬意持守自己的肉體」（得

前的－5)

3. 這些罪令人「褻清」身體，使女人或男人的身體失去藉位格的

尊嚴而應得的敬意。不過，宗徒更進一步解釋：他認為冒犯身體的罪也

是「褻清宮殿」。在保祿眼中，人的身體所以有尊嚴，不單是由於人按

其精神是一個位格的主體，更重要的是由於一個超性的現實：聖神寓居

和一直臨在於人的身上，包括靈魂和肉身，而這正是基督所成就的救贖效

果。因此，人的「身體」不再是「屬於自己」。身體不僅因為是位格的身

體才值得在人與人（男人和女人）的相處中顯出敬意，這樣的敬意構成潔
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德。宗徒寫道：「難道你們不知道，你們的身體是聖神的宮殿，這聖神是

你們由天主而得的。」（格前6:19 ）他此話的用意就是要指出身體的尊嚴

的另一個源頭，那就是聖神﹔祂也是這尊嚴所衍生的道德責任的源頭。

4. 構成這源頭的就是救贖的現實，而救贖也就是「肉身的救

贖」。為保祿來說，這信德的真跡是生活的事實，直接指向每一個人。

藉著救贖，每一個人都可說是從天主重新領受自我及其身體。基督在人

的身體上，在每一個男人和女人的身體上，銘刻了新的尊嚴，因為祂親

自取了人的身體和靈魂，使之結合聖子聖言的位格。人因著這新的尊

嚴，並通過「肉身的救贖」，也衍生了新的責任。保祿精簡而戚人地寫

道：「你們原是用高價買來的。」（格前6:20 ）。救贖的效果其實就是

聖神，祂寓居在人及其身體內，猶如住在宮殿裡。所恩賜的就是聖神本

身，祂便每個人成聖，而基督徒藉此恩賜，從天主重新領受自我。這個

新的恩賜具有雙重意義，也帶來了責任。信徒注意到所賜的聖神，故宗

徒給他們致函指出這責任，並勸他們不要「淫亂」，不要「冒犯自己的

身體」（格前6: 18 ）。「人的身體不是為淫亂，而是為主，主也是為身

體。」（格前6:13 ）此話以最言簡意骸的方式，說明道成肉身的奧跡為每

一個信徒的含義。在耶穌基督內，人的身體成了「人而神」（ God-Man)

的身體，這事實使每一個人在超性層面獲得新的提升。每個基督徒對待

「屬於自己」的身體時也要考慮到這種提升，而且在對待別人的身體時顯

然也要有此考庸，包括男於女和女於男。肉身的救贖在基督身上並為了基

督，為身體的聖潔確立了全新的標準。保祿在得撒洛尼前書寫道：「以聖

潔和敬意持守自己的肉體。」（得前4:4 ）他此話所指的正是這樣的聖潔。

5. 保祿在格林多前書第六章更詳細地解釋身體的聖潔的真正內

容。他用嚴厲的字句斥責「淫亂」’指出那是冒犯自己的身體的罪，是

不潔的罪：「你們不知道你們的身體是基督的肢體嗎？我豈可拿基督

的肢體作為自昌妓的肢體？斷乎不可！你們豈不知道那與唱妓結合的，

便是與她成為一體嗎？因為經上說：『二人成為一體 c 』但那與主結合

的，便是與祂成為一神。」（格前6:15-17 ）如果根接保持的教導，純潔

是「隨從聖神生活」的一個特質，那麼真正產生效果的是肉身救贖的
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純潔就是「隨從聖神生活」 56:5 

奧跡，那是基督的奧跡的一部分。基督的奧跡由道成肉身開始，並且

早在道成肉身時已惠及每一個人。這真跡也結出純潔的果實，純潔應

理解為一種以倫理為基礎的具體承擔。我們「是用高價買來的」（格

前的0 ），這代價就是基督的救贖行動。這個事實衍生了另一個特別的承

擔，那就是「以聖潔和敬意持守自己的肉體」白守本分。人對肉身的救贖

有所醒覺，這醒覺在人的意志內發揮作用，使之願意戒絕「淫亂」﹔事

實上，其目的是讓人獲得適當的能力或能耐，也就是潔德。

從格林多前書 6:15-17 的這一番話可見，在保祿的教導中，基督徒的

潔德是「隨從聖神」的生活的實現。這教導有深層意義，表現了信德在

超性層面的現實性。我們稍後會多次討論這個主題。

5 7~9~／：~~~~~~［~~呢？司
1. 我們曾在數周前的集會中，集中討論格林多前書的一個月段﹔其中，

保祿稱人的身體為「聖神的宮殿」。他寫道：「難道你們不知道，你們

的身體是聖神的宮殿，這聖神是你們由天主而得的，住在你們內，而你

們已不是屬於自己的了嗎？你們原是用高價買來的。」（格前6:19-20)

「你們不知道你們的身體是基督的肢體嗎？」（格前6:15 ）宗徒指出基督

所成就的「肉身的救贖」這奧跡產生一種具體的道德責任，驅使基督徒

致力持守純潔﹔保于是在其他作品中把純潔這種德行界定為必須「以聖潔

和敬意持守自己的肉體」（得前4:4)

2. 然而，如果我們沒有注意救贖奧跡也以神恩的方式在人身上產

生果效，（更無法完全明臼保祿文中所載的豐富思想。根據宗徒的說話，

聖神進入人的身體，猶如進入自己的「宮殿」’寓居其中，並以其神

恩工作。這些神恩在靈修歷史中稱為聖神仁恩（參閱依 11 :2 ），其中與

潔德最相符的，相信就是「孝愛」之恩（ eusebeia ; donum pietatis ）。“如

64 在希臘羅馬時期， 叫sebeia 或「pietas 一般用來表示對于申祇的業敬（有「虔誠－的

意思），但也保存其原來較寬廣的意義，即對維持生命必不可少之結構的敬意
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果純潔使人如得撒洛尼前書4:3-5所述「以聖潔和敬意持守自己的肉體」

的，那麼孝愛這聖神之恩則以特有的方式，助人實踐純潔，使身為主體

的人察覺到人的身體因著創世和救贖奧跡所獲的尊嚴。保祿說：「難道

你們不知道，你們的身體是聖神的宮殿．．．．．．而你們已不是屬於自己的了

嗎？」（格前 6:19 ）因著孝愛之恩，保祿這番話具有一種由經驗而來的

說服力，並成為真實存在和經實踐的真理，在生活中發揮作用。這些話

語也使人得以更充分地體驗身體的配偶性意義，以及與之相關的交付的

自由，其中展示了純潔的最深層面貌和其與愛之間的基本關像。

3. 雖然「以聖潔和敬意」持守自己的肉體的方式是戒絕「淫

亂」，而這是不可或缺的，但這往往也可從更深刻的愛的經驗中產生效

果﹔按照天主自己的肖像和模樣，這愛的經驗是自「起初」便銘刻在整個

人之內，因而也銘刻在人的身體上。為此，保祿在格林多前書第六章以這

重要的勸誡總結其論述：「所以務要用你們的身體光榮天主。」（ 20節）

純潔是「以聖潔和敬意持守自己的肉體」的德行或能力，連同聖神寓居在

成為「宮殿」的身體內所產生的效果，即孝愛之，恩，為身體賦予位際關係

中完整的尊嚴，因而使天主自己受享光撓。純潔是人的身體在天主面前散

發的光榮。這是天主在流露男女兩性特質的人的身體上所彰顯的光榮。純

潔產生非凡的異，滲透著人與人之間相互共同生活的每一個領域，並讓他

們表達出人與人之間的信任是多麼坦率、深摯、誠懇，且是無比的真切。

（我們稍後可能會更深入討論這個主題。純潔與愛之間的關條，以及在愛

內的這種純潔與聖神賜予的孝愛之恩之間的關條，是貫穿身體神學的主線

之一，雖然較鮮為人知，但卻值得特別深入研究。我們在分析婚姻的聖事

性時〔參閱〈身體神學》 89及 131-32 〕會進一步討論。）

「eusebeia J 表達親人之間的相處、夫婦之間的關條，也表示羅馬軍人對凱撒或奴隸對

主人應有的態度。

新約中，只有較後期的作品才會把「eusebeia」這個字用在基督徒身上：早期的作品主

要用這個字來形容「善良的外邦人」（宗10:2, 7; 17-23) 

雖然「 eusebeia J 這個希臘字與「donum pietatis （孝愛之，胃、）」相似，無疑都是用來形

容對神明的敬意，但也較廣泛地用以表達人與人之間的各種關條。參閱： W Forester, 

“Eusebeia”, Theological Dictionary of the New Testame肘， 2:177-82 。
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純潔與智慧

4. 現在讓我們簡略地參考一下舊約。保祿的教導指純潔是「隨從

聖神生活」’這教導似乎與舊約智慧文學有一定的連貫性。舉例說，我

們可見以下禱文祈求的，正是思想、盲語和行為方面的純潔：「上主，

天父，我生命的天主．．．．．．不要讓肚腹的食慾和肉慾的烈火統治著我，也

不要讓我有一顆無恥愚昧的心。」（德 23 :4-6 ）事實上，純潔是尋找智

慧和跟隨智慧的前提﹔在同一書卷中。我們讀到：「我曾使我的心靈嚮

往著她〔即智慧〕，因了純潔，我終於找到了她。」（德51 :27 〔中譯

者註：編碼與英譯本不一樣〕）。我們也可看看智慧篇8:21 的經文。禮

儀喜採用了〈拉了通行本〉的譯文：「Scivi quoniam aliter non possum esse 

continens, nisi Deus det; et hoc ipsum erat sapientia巴， scire, cuius esset hoc donum. J 

〔按此譯本，經文的意思是：我知道，天主若不將她賜給我，我不會懂

得節制，連知道這是誰的恩賜，也是由於智慧。〕 65

根據這思想，純潔不是智慧的前提﹔反之，純潔既是天主特別的恩

賜，智慧才是純潔的前提。看來早在剛才所引述的智慧文學經文中，已

經可見純潔的雙重意義：既是德行，也是恩賜。德行是為實踐智慧，而

智慧使人領受來自天主的恩賜。這恩賜加強了德、行，使人以智慧享受純

潔的行為和生活所帶來的美果。

5. 基督在山中聖訓的真福八端提到「心裡潔淨」時，從末世的

角度強調「看見天主」是純潔的效果﹔同樣，保祿闡明純潔伸展至現

世生活的各個領域。他這樣說：「為潔淨人一切都是潔淨的，但為敗

壞的人和無信仰的人，沒有一樣是潔淨的，就連他們的理性和良心都

是污穢的。這樣的人自稱認識天主，但在行為上卻否認天主。」（鐸

1:15-16 ）這些說話既可指廣義的純潔，也指狹義的純潔，道出每一個道

的這句出自〈拉丁通行本〉的譯文，是由〈新拉了通行本》（ N eo-Vulgate ）和禮儀書保

留下來的，奧恩定亦曾多次引用 （De S. Vi咚， par. 43 ﹔ Co月fess. 6:11 ; 10:29; Serm., CLX、

7) 。（拉丁通行本》的譯文其實改變了原來希臘文的意思。該段經文原應翻譯為：

「我知道，天主若不將她賜給我，我不會獲得她（即智慧〕。」（若望保祿二世加入

補充）
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德善的特有標記。即是說，根據我們的討論整體而言所得的結論，（呆祿

在得撒洛尼前書的－5和格林多前書 6: 13-20 論及的純潔應理解為「隨從聖

神的生活」﹔為保樣的觀點來說，其基礎是在聖神內重生的人學（參閱若

3:5 ）。這人學植根於基督所成就的肉身救贖的現實，而救贖最終的體現

就是復活。純潔的整個主題與福音中耶穌訴諸復活的說話是有關係的，

背後確有深層的原因。（我們將在下一個階段的論述中討論這個主題

〔參閱〈身體神學｝ 64-85 〕）。現在，我們的探討重點是純潔與肉身救

贖的道德觀之間的關條。

6. 理解和描述純潔的方式承襲了舊約的傳統和智慧文學的特色，

無疑是問接但真正地為保祿有關純潔乃「隨從聖神生活」的教導作好準

備。毫無疑問，這樣的理解方式也使許多聆聽山中聖訓的人明白基督在

解釋「不可姦淫」這誡命時，訴諸人心的說話。總的來說，我們的探討

至少在某程度上可以說明，有關純潔的教導具有豐富和深厚的聖經和福

音基礎。

七．在往昔和今日宣講心的純潔的福音

身體神學

5 8 ~9~i;;~~~~:a~們~：~4~：；~
1. 我們已討論耶穌在山中聖訓的吉論。就這個環節的探討作出總結之

前，我們必須再次重溫這些說話，並再次撮述以這些說話為基礎的論

點。耶穌是這樣說的：「你們一肉聽說過：「不可姦淫！」我卻對你們

說：凡注視婦女而渴求她的，他已在心裡姦淫了她。」（瑪5:27品）這

番話一如基督訴諸「起初」的言論，同樣要求我們作出深入的探討。當

時，法利塞人訴諸准訐所謂休書的梅瑟法律，並以此問耶穌：「訐不許

人為了任何緣故，休自己的妻子？」祂回答說：「你們沒有念過：那

創造者自起初就造了他們男人和女人﹔且說：『為此，人要離開父親和
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母親，依附自己的妻子，兩人成為一體』的話嗎？．．．．．．為此，凡天主所

結合的，人不可拆散。」（瑪19:3-6 ）這些說話也要求我們作出深入的

探討，並從中汲取其豐富的內涵。這樣的探討有助我們描述真正的身體

神學。

2. 根據基督訴諸起初的言論，我們進行了一連串的探討，論述創

世紀中有關這「起初」的經文。從這些分析中司我們不僅看到人（男人

和女人）在原初清白無罪狀態中的形像，也窺視人之為人的真理的神學

基礎。這真理是指人乃天主的肖像，這永恆的奧跡使人蒙受特殊的召

叫。這肖像體現於人的男性和女性特質，那是有形可見的，並通過身體

表現。當基督作出回答，述說婚姻的特性，尤其是婚姻的不可拆散性

時，這真理是其回答的基礎。這是關乎人的真理，深深扎根於原初清白

無罪的狀態，因此人必須按照罪尚未出現之前的情況來認識這真理，而

我們在上一個環節的探討己嘗試這樣做。

3. 不過，我們必須同時從另一個情況來討論、認識和詮釋人、身

為男或女的人的基本真不目。這個情況是指人破壞了與造物主所締結的第

一個盟約後，也就是原罪之後帶來的情況。有關人（男與女）的真相，

必須從人所承受的罪性這背景來瞭解。正是在這一點，我們接觸到基督

在山中聖訓的言論。很明顯，新舊約聖經有很多故事、句子和盲詞都肯

定這同一的真理，即「歷史中」的人的身上承載著原罪：儘管如此，基

督在山中聖訓的吉論雖然精簡，但看來尤其具豐富的說服力。之前的分

析已逐步展示這些說話的內容。為闡明有關貪慾的言論，我們必須掌握

聖經所指的貪慾的意思﹔貪慾是指三重貪吉亞，但主要是肉身的貪您 c 然

後，我們逐漸明臼耶穌為甚麼把貪慾（具體來說是「注視而﹝貪（貶

義）〕戀」）界定為「在心裡姦淫」。我們分析這主題時，嘗試同時

掌握基督的話對當時的聽眾有何意義。他們接受的是舊約傳統的教育，

也就是法律書、先知書和智慧文學的傳統。我們最後也探討基督的話對

其他各個時代的人所產生的意義﹔尤其是對當代人的意義，同時考慮到

當代人在各方面受到其文化的影響。事實上，我們深信就其實質內容而

言，這些說話適用於任何時空的人，其價值也可以這樣具體地綜合：向
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所有人宣告一個有充分根據和內容充實的真理。

4. 這真理是甚麼？無疑這是具倫理特質的真正里，因而最終是規範

性的真理，一如「不可姦淫」這誡命所承載的真理所具的規範作用。

基督詮釋這誡命時，指出人必須遠離和戰勝惡，那就是肉身的貪慾的

惡，並同時指出用以克勝這些（貶義的〕慾望的善。這善就是「心的純

潔」’是基督在山中聖訓同時論及的。從聖經的角度來看，「心的純

潔」意指不受各種各樣的罪或罪責所束縛，而不限於關乎「肉身的貪

慾」的罪。然而，我們在這裡特別關注「純潔」的其中一面，即「在心

裡姦淫」的反面。如果我們討論的「心的純潔」應理解為聖保祿思想中

的「隨從聖神生活」’那麼保祿的經文便能讓我們完整地認識基督在山

中聖訓的說話。這些說話包含倫理性質的真理，告誡我們防範邪惡，指

出人的行為的道德善﹔事實上，這些說話導引聽眾避免貪慾的惡，並追

求心的純潔。因此，這些說話具有規範意義，同時也是個指標，一方面

導引聽眾追隨「心的純潔」這種善，同時也指出人心可以和應該嚮住的

價值。

5. 因此我們面對一個問題：基督的話包含了甚麼適用於每一個人

的真理？我們必須回答說，這些說話所包含的不僅是關乎倫理方面的真

正里，也是關乎人的基本真理，是人學的真正里。正是為此，我們在闡述身

體神學時要回顧這些話。我們的論述與基督早前訴諸「起初」的話有密

切關條，並可謂是以這「起初」的話之觀點來論述。我們可以確定，這

些說話清楚地表達出福音的精神，能在帶有貪慾的人的意識中喚起人原

初的清白無罪。然而，基督的話是實事求是的。這些說話無意使人心回

到原初清白無罪的狀態，因為人在犯原罪之際已脫離這狀態。基督的話

給人指出通往心的純潔的途徑，即使為承受了原罪的的遺書，基督指向

的途徑仍是可行和易使用的。這是「帶有貪慾的人」由福音的說話做發

後，願意「隨從聖神生活」（如聖保祿所說）而得到的純潔，也就是帶

有貪慾的人由基督所成就的「肉身的救贖」完全籠罩而獲得的純潔。正

是基於這個原因，我們在山中聖訓中看到訴諸「心」的說話，即訴諸人

的內心的話。人的內心必須開放自己，隨從聖神生活，以獲取福音所述
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的心的純潔：也就是讓因救贖而擺脫貪慾束縛的身體重拾和實現其應有

的價值。

基督的話具有規範的意義，這意義深深植根於其人學意義，植根於

人性之內。

6. 保祿書信把福音的教導發揮得淋漓盡致。按照保祿闡述的福音教

導，純潔不僅是戒絕牙山主（參閱得前4:3 ），不僅是實踐樽節，同時也是

邁向更徹底地發覺人的身體應有的尊嚴。對於具有整全的真正位格主體

性的人（男人或女人）來說，這尊嚴與交付的自由有不可分割的關像。

這樣，當人培養純潔，並致力體會和肯定身體的配偶性意義的全部真正

內容，搏節所表達的純潔得以在他們心裡漸趨成熟。正由於這真正內容

必須由心領悟，因此人必須「用心戚受」’好使男女間的相處交往（即

使只是注視）能重新獲得真正的配偶性意義的內涵。在福音中稱為「心

裡潔淨」的正是指這些內涵。

7. 雖然就人（那是指帶有貪慾的人）的內在經驗而吉，「搏節」

看似是負面的功能，但我們以聖保祿的經文配合基督在山中聖訓的言論

進行分析後，轉而認為心的純潔具正面作用。當純潔達至成熟後，人便

享有克勝貪慾的效果，這就是聖保祿促請每個人「以聖潔和敬意持守自

己的肉體」（得前4:4 ）時所指的克勝 c 此外，這成熟的純潔在其程度

上展示了所恩賜的聖神實在發揮了作用：聖神的「宮殿」就是人的身體

（參閱格前6: 19 ）。聖神的孝愛之恩（ donum pietatis ）尤其重要。這恩

賜讓人重新經驗到身體的單純、明晰和內在的喜樂，且在男女相互關係

的領域中尤其如此。這明顯地與保祿所寫的「放縱邪淫之情」處於極之

不同的境界（我們從早前的分析已得知這點：德訓篇26:13, 15-18已清楚

說明）。事實上，滿足情慾是一回事，而人因更圓滿地擁有自己而享有

的喜悅又是截然不同的另一回事﹔這樣，他才能更完整地成為真正的禮

物，把自己交付給另一個人。

基督在山中聖訓的說話是要導引人心渴慕這喜悅。我們必須把自

己，把我們的思想行為託付於基督的說話，從而找到喜悅，並把這喜悅

贈予別人。
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神學與教誨

59﹔可~：~~~~：~l~~：~O~~~~
I. 現在是時候總結我們基於基督在山中聖訓的說話所作的探討和分

析。基督訴諸人心，勸勉人心追求純潔：「你們一向聽說過：「不可

姦淫！』我卻對你們說：凡注視婦女而貪戀她的，他已在心裡姦淫了

她。」（瑪5:27『28 ）我們己多次指出，雖然基督只把此話說了一遍，對

象又只是山中聖訓的一群聽眾，但此話卻適用於各時各地的人。這些話

訴諸人心，因為在人心中銘刻著最深藏，並可說是最主要的歷史導向。

這是善與惡的歷史（其開端是與創世紀所述那棵奧妙的知善惡樹相連

接），同時也是救恩的歷史，以福音的言語、聖神的德能賜予所有以真

誠之心接受福音的人。

2. 基督在訴諸人「心」之前也訴諸「起初」。如果祂的說話讓我

們得以構建或至少概述我們可稱為「身體神學」的人學，那麼這神學同

時也是一種教學。教學旨在教育人，為人設定要求，解釋為何有這樣的

要求，並指出達到要求的方法。基督的說話也有這樣的目的，是具「教

學意味」的說話，包含有關身體的教學，以精簡但極其完整的方式表達

出來。基督就婚姻的不可拆散性給法利塞人的回答和山中聖訓論及克制

貪慾的說話都指出（至少是間接指出），造物主賜給人身體、具男性和

女性特質的身體，拈定為人的責任：祂也藉著身體的男女兩性特質，賜

予屬於人的人性，指定為人的責任：那就是位格的尊嚴，以及人與人的

位際「共自由」這個顯而易見的標記。在這樣的共融中，人通過真正的自

我交付而實現自己。造物主除了按賦予人的責任為人設定要求外，也同

時導引人（男人和女人）邁向接受這些要求‘並付諸行動。

3. 當我們分析聖經中這些主要的經文，進行深入探究其所蘊含的

最深層意義時，我們發現的正正就是可稱為「身體神學」的人學。這樣

的身體神學是關於身體的教學（即人的教育，更確切地說是人的自我的

教育）最合適的方法的基礎。這對當代的人尤其重要。我們在生物生理
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學和生物醫學各方面的科學發展雖然十分先進，但往往只處理人在某一

「方面」的問題，因而只屬片面的，並不全面。我們很瞭解身體作為有

機體的功能，這些功能與人位格的男女性特質相關。然而，這樣的科學

未能令人意識到身體是位格的標記，是精神的體現。當代科學的整體發

展，視身體為一個有機體，只注意其生物方面的知識，因為其基礎是把

人的肉體與精神分離。當人使用這些只視身體為有機體的知識時，很容

易或多或少有系統地把身體當作受操控的物體﹔這樣一來，人不再視自

己為主體，可以說不再視自己的身體為主體，因為身體已失去其應有的

意義和尊嚴，這意義和尊嚴來自一個事實：身體是固有於位格的。我們

在這裡觸及的問題往往需要從根本探求解決的方法，但如果欠缺整全的

人觀，便無法做到。

4. 正是在這一點上，我們明顯可見，從有關基督言論的主要經文

所推論出來的身體神學成為教學（人的教育）的基本方法，這方法是從

身體的角度出發，全面論述身體的男性和女性特質。這種教學可按某種

「身體的屬靈性」來理解﹔事實上，具有男性和女性特質的身體是人的

心靈獲賦予的一個責任（這點已由聖保祿以自己的說話作出精彩的論

述），並藉著心靈的充分成熟，〔身體〕也成為位格能意識到的標記，

也成為人與人的位際共融的真正「質料」（ matter ）。換句話說，因著心

靈的成熟，人能體會到身體固有的配偶性意義。

基督在山中聖訓的說話表明，貪慾本身非但沒有向人展示這意義，

反而使之隱晦不明。身體是具有男女性特質的機體，有關身體的純「生

物」知識，只有配合人位格心靈上的充分成熟，才有助人發覺身體真正

的配偶性意義，否則這些知識只會帶來反效果，而我們現今眾多的經驗

已證明了這一點。

5. 從這角度看來，我們必須明智地討論當代教會的公告。如要

充分掌握並適當地詮釋這些公告，並將所頒布的付諸實行（也就是教

學），我們需要深入認識身體神學，即我們從基督的主要吉論推斷出來

的真正內容 c 至於教會當代的公告，我們必須認識梵二〈論教會在現代

世界牧職憲章〉第一章第二部分「維護婚姻與家庭尊嚴」的內容，還有
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（呆祿六世其後發表的《人類生命》通論。我們花了相當長時間分析基督

的言論，毫無疑問，這些言論除肯定婚姻和家庭的尊嚴外，並無其他目

的：為此，基督的言論與上述當代教會的訓導基本上是一致的。基督向

各時代、各地域的人說話：教會的訓導也旨在把基督的說話應用出來，

因此我們重讀這些訓導時，必須以這個扎根於基督言論並以基督的言論

為基礎的神學和教學作為解讀的要訣。

我們難以就上述教會以其最高訓導權所頒布的訓導，作出全面的

分析。我們只能引述若干片段 c 梵二認為「推護婚姻與家庭尊嚴」是教

會在現今世界要處理的當前急務，描述了這方面的現況的特點：「這制

度（即婚姻與家庭）本的尊嚴並非在所有地方都閃耀著同樣的光輝，卻

因著一夫多妻制、如疫症般蔓延的離婚、拒受婚姻約束的自由性愛和

其他扭曲婚姻的生活方式，而變得黯淡無光 ο 此外，婚姻之愛往往遭

受利己主義、享樂主義和多樣的抗拒生兒育女的不合法措施所褻潰。」

（《論教會在現代世界牧職憲章＞ , 47 ）保祿六世在〈人類生命〉通論

中解釋了這最後的問題，其中的內容包括﹒「我們也憂慮，當人日漸習

慣採用抗孕措施後，最後或會不懂得尊重女人．．．．．．甚至可能認為她只是

用作滿足私慾的工具，而不再是他應尊重和愛慕的伴侶。」（保祿六

世，〈人類生命＞ 17) 

基督曾就婚姻的專一和不可拆散性發吉，並在山中聖訓講論心的純

﹔黨和克制肉身的貪慾，其後保祿宗徒也就這些話作出極有洞見的闡釋。

我們現在所關注的，不就是基督的話所述說的內容嗎？。

6. 《人類生命〉的作者在論述基督徒的道德要求時，也以同樣的

精神講解滿全這些要求的可能性。

藉理性和自由意志來駕取本能無疑需要克（侈的精神（保祿六世的用

語），＊＊為使婚姻生活中愛意的表達合乎正確的秩序，特別是在實行

周期↑生的節制方面 c 這是夫婦應有的潔穗，但這種紀律不僅不會有損

婚姻之愛，反而使這種愛表現更果高的人性價值 c 這固然需要不斷地

本若望保祿二世的改動 c

牢牢若望保！!fr.二世的改動。
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在往昔和今日宣講心的純潔的褔音

努這努力即上文所述的「克修的精神」），十但很有助益，能使夫妻完
整地發展他們的人格，並獲取更豐富的靈性價值．．．．．這使夫婦之間互

相關懷，幫助夫婦除去真愛的仇敵 自私，並加強他們的責任國。

（保祿六世，《人類生命｝ 21) 

59:6 

7. 讓我們思考這幾份文本。從這些文本（特別是最後一份）可

見，若要充分瞭解當代教會的前︱導，我們主要以基督的言論為基礎所論

述的身體神學是不可或缺的。如我們較早前所說的，正是這套神學成為

基督徒完整的身體教學的基本方法。從剛才引述的文件所見，我們可以

說身體教學的目標在於確保「愛意的表達」（主要是「專屬於婚姻生

活的愛意表達」符合道德的秩序，說到底就是要相稱於位格應有的尊

嚴。這些說話讓我們回顧較早前討論的「情愛」（ eros ）與「道德價值」

(ethos ）的相互關係這個問題。神學作為身體教學的方法，可幫助我們

進一步探討人的生活的聖事性，特別是婚姻生活的聖事性。

在下一個環節的探討，我們會以基督有關肉身復活的言論作為分析

的基礎，但在進入下一個環節之前，讓我們以這短句總結我們目前這個

環節的探討：在往昔和今日宣講心的純潔的福音。我們會花一點時間討

論保祿六世在過諭中所說的「有需要營造有利貞潔教育的風氣」’並在

這樣的論述中，集中於藝術和媒體作品須顧及身體的道德意義這問題，

特別著眼於我們在當代生活中所遇到的情況。

附錄：
藝術和媒體須顧及身體的道德意義

60 ~9~1~：~~~~~~［~~~9~~~~ 
1. 我們較早前曾探討基督訴諸「起初」的說話，還有祂在山中聖訓訴諸

人心的言論。在這些探討中，我們嘗試有系統地指出人的位格主體性向

+ 若望保祿二世的改動。
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60:1 基督訴諸人，心

度在神學詮釋中實在是不可或缺的元素，而這是討論人的身體的問題時

必須瞭解和預設的基礎。因此，進入這些聖經經文的每一個環節的，不

僅是身體這個客觀現實，而到目前為止最重要的看似是身體的主體意識

和主體「經驗」，因而在神學上必須予以思考和探討。為此，神學詮釋

必須時常顧及這兩個方面。我們不能認為身體只是一個客觀現實，外在

於人的位格主體性，即人類（男人和女人）的位格主體性。實際上，所

有關乎「身體的道德意義」的問題都同時關條身體在本體層面的地位，

也就是說身體是位格的身體，並關條到主體經驗的內容和質素，那是指

既要在自己的身體「過活」，也要「活在」人與人的關條中，特別是ι恆

常的「男女」關條。此外，得撒洛尼前書的作者勸誡一眾男女「以聖潔

和敬意持守」自己的肉體（亦即整個「心的純潔」的問題），他的話無

疑是指出這兩個伺度。

2. 這兩個向度直接關乎具體真實的人、他們的態度和行為。文化

作品（尤其是藝術作品）使「成為身體」（ being body ）和「經驗身體」

(experiencing the body ）這兩個向度可說是延伸至超出這些活著的人。

當身體成為創作活動的主題、藝術作品、文仕的內容，人也能接觸到

「身體的現實」和「經驗身體」。按照一般的原則，我們必須承認這是

美學經驗層面的接觸，即觀賞藝術作品（希臘文「aisthanomai」一詞解作

「看」、「觀察」）﹔因此在這個情況下，身體被物品忙，外在於其本

體的地位，以另一種方式並按照藝術活動特有的標準呈現。儘管這是美

學經驗層面的接觸，但這樣觀賞的人從一開始便與這原型或模特兒（活

著的人和身體）的意義有著密切的關條，以至於無法使本質上屬美學的

行動（即作品本身和觀賞作品的行動）脫離行為動力或反應，也無法完

全將兩者分聞，並脫離那有關基本經驗和基本生活方式的價值判斷。這

種觀賞的行為在本質上雖屬「美學」的範疇，但在人的主體意識中，也

不可能與基督所說的「注視」完全無闕，即基督在山中聖訓敦促我們提

防貪慾時所指的。

3. 由此可見，整個美學經驗也屬於身體的道德意義的範疇，因此

確有需要思考如何營造有利純潔的氛圍。事實上，這氛圍所受到的威

322 



附錄：藝術和媒體須顧及身體的道德意義 60:3 

脅，不僅在於活著的人彼此的關條和日常生活的表現方式，也可見於文

化作品把人物品化的現象，以及運用言語和文字的社會傳播，還有影像

的表達和觀賞，不論是按其傳統或當代的方式亦然。這樣一來，我們面

對的是各種不同的藝術領域和作品，包括雕塑、戲劇，以及運用現代視

聽技術製作的藝術作品。由於涉及的數量繁多，種類各異，就我們一直

進行的分析所勾畫的身體的道德意義而吉，我們必須問自己一個問題：

追問題的重點是作為文他物品的人類的身體。

4. 首先我們必須提出，按最廣義的意思來說，人的身體一向都是

文化物品。理由很簡單，因為人本身就是文化的主體，而他在文1t和創

作活動中，以自己的人性作題材，因此也必然在這樣的活動中採用自己

的身體為題材。然而，在目前的探討中，我們必須規限「文化物品」這

概念的範圍，將之局限在文他作品（特別是藝術作品）的「主題」這個

概念上。總括而盲，要討論的是，這些作品怎樣以身體來表達主題，或

把身體「物品1t J 。然而，我們必須立刻指出若干區別，至少要以例

子的形式說明。一方面，活著的人的身體、男人和女人的身體本身可

塑造為藝術物品和藝術作品，例如戲劇、芭蕾舞和音樂會的情況。另一

方面，身體是藝術作品的模特兒，如造型藝術、雕塑和繪畫的情況。那

麼，我們可否把電影或廣義的攝影藝術也放在同一層面呢？這似乎是可

能的，但從身體作為物品或主題的角度來說，電影和攝影的情況有著重

大的差別。就繪畫或雕塑而言，人／身體往往只是模特兒，須由藝術工

作者作出一定的重新塑造。在電影中，更甚者在攝影藝術之中，則沒有

這種轉變的過程，只是攝製了活著的人﹔在這樣的情況下，人的身體並

非藝術作品的模特兒，而是經由適當的技術攝製的物像。

5. 我們應立刻發現，從文化作品所呈現的身體的道德意義的角度

來說，剛才所提到的區別十分重要。我們也應立刻補充說，當藝術形式

的攝製成為所表達和傳遞的內容（電視或電影），在一定程度上是失去

了其與人／身體的基本聯繫，而人／身體的攝製作品往往成為「隱沒身

分」的物像，例如在圖文並茂的雜誌中隱沒身分的裸體人像照片，或經

由電視獎幕傳播到世界各地的映像。這種隱沒身分的做法是「傳播」人
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60:5 基督訴諸人，心

的身體的攝製映像所造成的後果。借助攝製技術，人的身體首先被物品

化。正如先前所指出的，這似乎與一般的藝術作品（特別是形像藝術）

轉變模特兒的過程有基本的區別。這種隱沒身分的做法（這實在是「遮

掩」或「隱藏」所攝製的人的身分）從文化作品（特別是當代所謂的大

眾文他作品）所呈現的人的身體的道德意義這角度而言，也構成某種

問題。

今天我們只是作出初步的討論。這些討論對藝術作品所呈現的人

的身體的道德意義來說，具基本的重要性。稍後，我們會發現這些討論

與基督在山中聖訓把「注視而貪戀」比作「在心裡姦淫」的說話，是如

何息息相關。這些說話涵蓋的範圈可擴展至藝術的領域，這對保祿六世

在〈人類生命〉通論所說「營造有利負潔的氛圍」尤其重要。讓我們嘗

試深入瞭解這個主題的實質內容。

61~可且~~~~~［~~~~9！！~~~
1. 我們正在依據基督在山中聖訓的說話，探討藝術作品所呈現的身體

的道德意義這個問題。這議題有很深入的根源。這裡我們應該回顧之前

一連串有關基督訴諸「起初」和祂在山中聖訓訴諸人「心」的分析。人

的身體一表現了男女性特質所有主義的赤裸身體一具位格與位格之間

把自己作為禮物互相交付的意義。因著位格主體的尊嚴，身體的道德意

義（即赤裸的身體的道德秩序）與某種具有參照意義的系統有著密切關

條。這三三統給理解為配偶性主統。在這樣的系統中，向對方的交付自己

會得到適當和充分的回應。這回應對相互的交付具決定性的意義。以藝

術形式把赤裸的男女身體物品t是為使身體首先成為模特兒，然後成為

藝術作品的主題。這往往涉及在位際的交付的結構中，移除那原本和專

屬於身體的。這可說是使人的身體完全脫離這結構，並把身體移至以藝

術形式物品忱的向度。這向度特別可見於藝術作品，或當代電影和攝影

技術常用的攝製過程。

這些向度以各自不同的方式，使人的身體失去交付這深層主體意
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義，成為預定給許多人認識的物品。人們在觀看這物品時，可取得或甚

至佔有一些在本質上是存在於（更好說，是應該存在於）交付層面的 c

這是指位格與位格之間的交付，當然不再是發生於影像中的交付，而是

在於活著的人之間的交付。事實上，這個「佔有」的行動已在另一個層

面發生，也就是以藝術形式轉變或攝製為物品的層面。然而，從身體的

道德意義的角度來說，只要深入瞭解身體的道德意義，不難發現其中引

發的問題。這是一個非常敏戚的問題，至於有多嚴重，則取決於藝術活

動和對藝術作品的知識或攝製藝術作品的各種動機和環境。即使引發了

這個問題，也並不表示赤裸的人的身體不能成為藝術作品的主題，只是

這並非單純的美學事宜，也並非完全不涉及道德。

2. 在較早的分析中（特別是有關基督訴諸「起初」的分析），我

們用了相當的時間討論羞恥的意義，並嘗試暸解兩個情況（和狀態）的

區別：一是原初清白無罪的情況（和狀態），即「男女二人都赤身露

體，並不害羞」（創 2:25 ）﹔另一是其後的罪性的情況（和狀態），即

男女在對方面前戚到有需要保護身體的隱私，本這種需要是伴隨羞恥一

起產生的。在屈從於貪慾的人心之中，這種需要間接地確保這交付和

相互自我交付是可能的。這種需要也塑造人作為「文化物品（廣義的理

解）之行事方式。當文化明顯地傾向把人裸露的身體遮蓋起來，這樣並

不全然是基於氣候的緣故，而是人的個人覺性有所增長所致。淪為物品

的人隱沒身分裸露自己，這與真正的人類道德文他進程背道而馳。即使

在所謂原始人的生活中，相信也可以肯定這點。人的個人覺性得以提

高，絕對是文忱的因素和結果。

有羞恥心也就是覺得有需要保護自己身體的隱私（聖經創世紀第

三章有仔細的描述）。在這需要的背後，隱藏著更內在的規範．這是關

乎交付的規範’交付是導向位格主體誠摯的交付，或導向予以另一位的

交付，特別在男女關條中，按那恆常的秩序以相互約束的自我交付。因

＊英譯者註 「隱私」（ intimacy ）在此是指不受外界侵擾的內在宣問（參閱「索

可︱」’ INTIMATE ）。
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此，在廣義的人類文先進程中，我們發現即使人在承受了罪性的狀態

下，身體的男女性特質仍然相當明顯地呈現為身體的配偶性意義之延

續。我們在聖經首數章已認識了起初的羞恥，那是文先和道德的恆久元

素，是人的身體的道德意義最基本的根源。

3. 為那些在覺性上已達到相當程度的人，他們若要跨越羞恥心的

界限定會戚到困難和遇到內在的阻力。即使是在有合理的理由需要脫去

衣服的處境，例如接受醫生診治或手術時，這戚覺也很明顯。

在此，我們不得不同時提及其他境況，例如是集中營或刑場等。

在這些境況中，侵犯與身體相關的羞恥心是刻意摧毀人的覺性和人的尊

嚴戚的方法。在世界各地，這準則以不同的方式獲重新肯定。基於人的

覺性，人不願意通過隱沒身分裸露身體而成為供其他人觀看的物品，

也不願意其他人以同樣方式成為供自己觀看的物品。很明顯，他有多

「不願意」’取決於讓他自己有多大程度受人性身體尊嚴這覺性的牽

引。事實上，有各種不同的原因可以誘發、刺激，甚至迫使人在行動上

相反人的身體的尊嚴。這些原因關條到個人的覺性和要求。我們不能忘

記「歷史中」的人的基本內在「狀態」就是在於三重貪慾的情況（參閱

若~2:16 ）。這個情況（特別是肉身的貪慾）以各種不同方式影響著人心

內在的驅力、人際關係的整個氛圍，以及社會的倫理道德。

4. 即使我們在討論藝術這個廣闊領域，尤其是以視覺影像或表

演為主的藝術’以及在論述「大眾」文化時，我們也要謹記這一點。

「大眾」文他與視聽傳播的廣播技術關條密切，因而在當代佔有重要

地位。所引發的問題是：從身體的道德意義的角度來說，人在這個續

域的行為在甚麼程度和在怎樣的情況下，才會被控訴為「色情影像」

(pornovision) ？實在，有些著作已經並正在遭控訴為「色情作品」

(pornography) （這是較舊的用詞）。當上述任何一個情況，若人悟越了

羞恥心的界限，或個人關乎人的身體、赤裸的身體的界限，即可受到這

樣的控訴。若是在藝術作品或視聽媒體中，人侵犯了身體就其男性和女

性特質而擁有的隱私權，以及如剛才最後的分析所指出的，人的交付和

相互的自我交付有其內在深層的秩序，這秩序銘刻在遍佈於其為人的整
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個結構上的男女性特質，當這深層秩序受到擾亂，也便會成為控訴的對

象。這深切的銘刻（更好說，是刻印）對人的身體的配偶性意義有決定

性的作用。這意義就是身體接受的基本召叫，亦即建立和參與「人與人

的位際共融」。

我們暫時擱下這些討論，並會在下周三繼續。我們應該注意，對於

在生命和社會教育「營造有利貞潔的氛圍」這問題而言，不能漠視人的

行為是否遵從或違反這個與人的個人覺性有宮、切關餘的秩序。

62~9~1：~~2：~~嘿嘿~：；~
1. 我們就基督在山中聖訓的說話的意義，作出了一連串的探討。祂規

勸聽眾追求心的純潔，促請他們注意自己的行為，甚至是要注意「貪慾

的目光」。我們在討論藝術這個廣闊領域，尤其是以視覺影像或表演為

主的藝告時，以及在論述「大眾」文化時，我們也要謹記這一點。「大

眾」文化與視聽傳播的廣播技看ftr關保密切，因而在當代佔有重要地位。

我們上次提及，人在這個領域的行為有時會遭控訴為「色倩影像」’正

如有些文學作品被指控為「色情作品」。若是這些行為悟越了羞恥心的

界限，或個人關乎人的身體，赤裸的身體的界限，即可受到這樣的控

訴。若是在藝術作品或視聽媒體中，人侵犯了身體就其男性和女性特質

而擁有的隱私權，以及如剛才最後的分析所指出的，人的交付和相互的

自我交付有其內在深層的秩序，這秩序銘刻在遍佈於其為人的整個結構

上的男女性特質，當這深層秩序受到擾亂，也便會成為控訴的對象。這

深切的銘刻（更好說，是刻印）對人的身體的配偶性意義有決定性的作

用。這意義就是身體接受的基本召叫，亦即建立和參與「人與人的位際

共融」。

2. 明顯地，就藝術作品或通過視聽技術以藝術形式攝製的作品而

言，人的身體這樣恆常朝向＜作為禮物交出自己＞，＊即人性身體的意

非 英譯者註 《教導》文本在這裡是用「dopo」一詞，解作「之後」’相信是于民之

誤﹔〈男人和女人〉的文本則為「don。一，解作「交付」。
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義已深切地刻寫出來，這身體意義只能在攝製和表現的意向性層面遭受

侵犯。正如我們早前所述，我們在這裡是把人的身體視為模特兒或主

題。然而，如果羞恥心和個人覺性在這些情況下受到冒犯，那是因為它

們已給轉移到「社會交流」的層面，並因為人因此可說是成為公有的產

物，而這些產物本應完全屬於（按照人正確的戚受來說）位格與位格之

間建立的關條，並如我們之前所強調的，與「人與人的位際共融」有著

密切關餘，且按其特有的領域相稱於人的內在真諦，因此也符合有關人

的整全真諦。

在這方面，我們不可能同意所謂的自然主義的主張。這些主張認

為，在藝術作品和以藝術形式製作的作品中，人有權表達「關於人的一

切事物」’聲稱這樣做是為了以寫實的方式呈現人的互相。正是為了表

達人的真相、人的整個真相，我們必須顧及身體的隱私意識，以及這樣

做是否符合交付的意義。這交付是由身體本身的男性和女性特質表達

的，按位格固有的內在結構呈現人的奧秘。在藝術的層面，如果我們要

講求真正的寫實，就必須顧及人在這方面的真相。

3. 我們注意到，「人與人的位際共融」特有的秩序與廣泛多元的

「交流」（ communication ）極為相符。正如我們在早前的分析所說的（其

時我們論述了創世紀2:25 （參閱〈身體神學＞ 13-19 〕），人的身體的赤

裸應被理解為位格的流露，也是位格的交付或標記，衰示對另一個位格

的信任和交付，而對方也意會到這是一份禮物，然後選擇和決定以同樣

切合位格特性的方式作出回應 c 這樣，人的身體在赤裸的情況下，促成

位格與位格之間某種的互相「交流」。正如我們之前所說的，這是人性

本身特有的交流。這種位格與位格之間的交流深深滲透「人與人的位際

共融」（ communion personarum ） 這率統，同時在這樣的率統之中增長，

並在其中朝正確方肉發展。正是由於身體在這位際「共融」系統中具有

重大價值，而這價值使那衰達了交付「元素」的赤裸身體成為藝術作品

或視聽攝製作品的物品或主題，因此這在本質上不僅是美學上的問題，

也是倫理學上的問題。事實上，在不知道接受者是誰和不能預計對方反

嘻的情況下，這「交付的元素」可說是失效了，因此從某些意義上來說
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是在意向性的層面遭受「威脅」，也就是有可能成為被「奪取」的隱沒

身分的物品、遭濫用的物品。因此，就此而言，人的整體真相構成規範

的依據，根據這規範’具體行動、行為、道德和情境上的善與惡得以展

示。正是由於人的身體及其性徵（男性／女性特質），人的真相、在人

身上特有的位格性和內在性的真相產生這不可悟越的明確界限。

4. 藝術工作者若是以人的身體作為藝術作品或視聽攝製作品的模

特兒或主題，必須認清和遵守這些界限。不管是藝術工作者，或是任何

在這領域需要負責的人，在邀請、勸導或准許其他人觀看影像時，都無

權要求、建議或容訐這些觀眾與他們一起或因為他們違犯這些界限。這

影像中，構成交付和相互自我交付秩序的內涵和深層位格價值的本應是

主體，但脫離了其真正的底基，而成為物品，甚至是藉著 l 社會交流」

成為隱沒身分的物品。

5. 對於整個「色情影像」和「色情作品」的問題，即按上文所述

的論點所呈現的，並不是清教思想或狹隘的道德主義的效應，也不是受

摩尼教思想影響而所產生的成果。所關乎的是一個極為重要和基本的價

值觀領域。人因其人性尊嚴，因其位格特性和人的身體的傳情達意，人

不能無視這領域。通過藝術作品和視聽媒體的活動，上述的整個內容和

這些價值可得以形成和深化，但也可以「在人心中」遭受扭曲和摧毀。

我們可見，我們的討論其實一直是圍繞著基督在山中聖訓所說的話。對

於我們正在論述的問題，我們也應根據基督的言論來探究，亦即基督所

說，出於貪慾的「注視」是「在心裡姦淫」。

有關這些問題的探討對如何「營造有利貞潔教育的氛圍」十分重

要，而這探討為我們過去的多次周三集會中，就這個主題所作的多次分

析來說，是一個不可或缺的補充附錄。

6 3 ~9~（~~~~~~~~1：~~1：~；~ 
1. 我們就基督在山中聖訓所說的話進行一連串探討已將近一年了。基督

肉聽眾解釋「不可姦淫」這誡命的真正意義時，是這樣說的：「我卻對
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你們說：凡注視婦女而貪戀她的，他己在心裡姦注了她。」（瑪5:28 ）這

番話似乎也在述說人類文t廣闊的領域，特別是我們在最近數次周三集

會中討論的藝術活動。今天，我們進入這些探討的最後部分，要論述的

問題是：當人接觸藝術作品或廣義的視聽作品的內容時，影像的道德意

義（或呈現方法的道德意義）與觀看或聆聽、閱讀或其他認知接收方法

的道德意義兩者之問的關條。

2. 在此，我們要回顧早前提及的問題：人的身體按其男女性特質

整個有形可見的真相，可否或可在多大程度上成為藝術作品的主題，並

從而成為這作品用以表達的具體社會「交流」的主題？這問題也關係到

常以視聽技術表達的當代「大眾」文忱。人的身體可否成為這樣的模特

兒或主題？如我們所知，在這樣的情況下，身體「毫無選擇」地與客體

性相連，亦即我們較早前稱之為隱沒身分的狀況，而這狀況像是會為身

體的各種意義帶來嚴重潛藏的威脅。男人和女人的身體因其為主體所具

有的位格特性和位際關f擎的「共融」特性，而具有這些意義。

我們在此可以補充說，「色情作品」或「色倩影像」這些用語的詞

源雖然相當古老，但兩個用語是在較近期才在語言內出現。傳統拉了文

術語是「 obscaena」’意指所有那些不應展現於人眼前的，而必須將之謹

慎地遮蓋起來，就是不能毫無選擇地展示人前，任人觀看。

3. 當我們提出上述問題時，我們發現，其實在人類文他和藝術活

動的整個發展時期中，人的身體一直以來都是視覺藝術作品的模特兒或

主題，一如整個男女之愛的領域，以及他們的身體所表達的男女性特質

的「相互交付」’一直以來且在將來都是文學作品的主題。這樣的敘

述也可見於聖經，尤其是雅歌，我們稍後會另作討論〔參閱〈身體神

學~ 108-13 〕。實在，我們必須注意，在整個文學或藝術史中，在人類

文仕的歷史中，這個主題似乎出現得特別頻繁，而且也特別重要。事實

上，這個主題關乎一個重大的問題。我們按照聖經的敘述開始作出探討

時，已經指出這點。這些經文向我們做示這問題的正確範圍，即具男性

和女性肉身的人所享有的尊嚴，以及男性和女性特質的配偶性意義﹔這

意義已銘刻在人的位格整個內在結構之中，而這結構同時是可見的。
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4. 我們早前的探討不是要質疑是否應採用這樣的主題。這些探討

的目的只是要指出，在處理這主題時必須負上特別的責任，不僅是藝術

上的責任，還有道德上的責任。藝術工作者在任何藝術領域或以視聽技

術運用這個主題時，必須意識到其作品的整個真相和關於作品的整個價

值等次。﹛也不僅要在理論層面顧及這一切，更必須自己正確地將之生

活出來。這要求也符合「心的純潔」的原則。這原則必須在具體情況

下，從態度和行為模式的實存領域延伸至藝術創作或攝製工作的意向性

領域。

這樣的創作過程似乎不僅是有意把模特兒物品化（也可說是一個新

的「物1tJ 過程），也是在這個物品化過程中，表達那可稱為藝術工作

者的創作意念。他藉此呈現其內在的價值觀，從而表達他如何活現其作

品的真貌。在這過程中，模特兒或質料經歷特有的轉變，尤其是人之為

人的特性有所轉變。這特性就是呈現男性和女性特質整個真義的人的身

體。（從這角度來說，當中有重要的區別，例如是繪畫或雕塑與攝影或

電影之間的區別。）觀看者獲藝術工作者邀請觀賞其作品。所交流的不

單只是作品的物品他，如此，在某程度上，即不只是模特兒或質料的一

個新的「物1tJ 過程﹔而是同時交流作品的實相，那是創作者在藝術物

他過程中，以他的特定媒體成功表達的。

5. 從古至今的各時代中，特別是古典希臘藝術的重要時期，出現

了不少以赤裸人體為主題的作品。在仔細端詳這些作品時，在某程度

上，使人得以專注在人的整個真相之上，注意其男性和女性特質所具有

的尊嚴和美麗，甚至是「超越戚官」可戚知的美麗。這些作品本身隱含

著猶如是升華的元素，引導觀看者通過身體看到人的整個位格奧秘。我

們接觸這些作品時，其內容不會迫使我們如山中聖訓所述「注視而貪

戀」’反而使我們在某程度上認識到身體的配偶性意義。這意義既合乎

「心的純潔」，也提供相關的量度標準。可是，有些藝術作品（或許大

多是攝製形式的作品）使人在個人覺性方面產生反戚，原因不在於作品

的對象，因為人的身體本身總是帶有不可剝奪的尊嚴。引起反戚的原因

是在於以藝術形式攝製、描繪和表現作品的質素和于法。決定這樣的形
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式和質素，可以是作品或攝製作品的各種協同因素，還有眾多技術性而

非藝術性的環境條件。

我們知道通過這一切元素，觀看者、讀者或聽眾都可說是能夠接觸

到藝術作品或技術產物的基本意向。如果我們的個人覺性的反應是皮戚

或不滿，原因是通過這個基本意向，加上將人及其身體的物品f仁，我們

發現，這藝術作品或其攝製作品同時總是離不開〔把人的位格〕貶抑到

物品的層次，是一件供人「享用」的物品，用作滿足純粹的貪慾。這也

是在藝術與攝製作品的意向層面，違反人的尊嚴。推而廣之，這論點也

應套用在各種形式的藝術活動（當然要按不同形式的特質而套用），並

套用在各種視聽技術之上。

6. 保祿六世的〈人類生命〉通諭強調有需要「營造有利貞潔教育

的氛圍」。他的意思是要肯定，若要活出人的身體的男女性特質的整個

真諦，生活就必須要合乎身體的尊嚴，並符合身體在建立人與人位際共

融這方面的意義。我們可以這樣說，這是人類文t的基本向度之一，可

被理解為一種使一切屬於人的都獲得尊貴地位的肯定。正是為這理由，

我們就此問題作出這個簡短的論述，而這問題可綜合地稱為影像的道德

意義。這影像以特有的方式使人成為「可見」的，而「可見」一詞可或

多或少以直接的意思理解。雕塑或繪畫的影像以「視覺」方式「表達」

人﹔戲劇或芭蕾舞則通過另一種形式以「視覺」方式「表達」人，電影

採用的又是另一種形式，甚至文學作品也以其特有方式，嘗試借助人豐

富的想像力和記憶力，引發內在的影像。那我們稱為「影像的道德意

義」’這元素是不應抽離自與之彼此相關的另一元素，即我們必要稱之

為「觀看的道德意義」元素。整個交流過程存在於這兩個元素之間，不

論這交流涵蓋的範圍有多廣泛亦然，而範圍廣泛的交流往往就是「社會

性的」。

7. 營造有利貞潔教育的氛圍包括這兩個元素：這可說是關乎一個

出現在影像與觀看的行動之間、影像的道德意義與觀看的道德意義之間

的相互巡迴 o 正如廣義和多重意義的影像創作不僅賦予作者、藝術工作

者或攝製者美學方面的義務，也賦予他們道德方面的義務，因此「觀
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看」（同樣按廣義的類比理解）也賦予作品的受眾一些義務。

真正和負責任的藝術活動傾向拒絕使人的身體成為隱沒身分和

「毫無選擇」地成為物品。如早前所述，這樣的活動致力通過其創作的

努力，以藝術形式表達人的肉身性的真諦，以至這真諦猶如指定給觀看

者作為他的責任，並按其可觸及的最廣闊範圍，擴展至作品的每一個受

眾。至於受思是否決定努力尋求這樣的真諦，或只是滿足於作這些面貌

一個膚淺的「消費者」，也就是說在接觸這個隱沒身分的主題身體時，

僅在戚官層面利用這樣的接觸，而戚官按其本質，正是「毫無選擇」地

對這物品作出反應。

在此，我們要就這一章有關身體神學的重要探討作結。我們的探

討起點是基督在山中聖訓的說話。祂的話對各時代、各地域的人同樣有

效，既適用於「歷史中」的人，也適用於我們每一個人。

然而，如果我們不討論基督的其他說話，也就是祂訴諸未來復活的

話，那麼有關身體神學的探討便不會完整。因此，我們將會在下一個環

節集中討論這些說話。
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第三章

基督訴諸復活

一．肉身的復活是「來世」的現實

A. 對觀褔音：「他不是死人的，而是活人的天主」

三摺畫中的第三幅畫

641981年 11 月 11 日公開接見集會鞠
（〈教導｝ 4,no.2 [1981 ]: 600-603) 

1. 暫停了一段頗長的時間後，今天我們重拾已進行了相當時間的默想，

我們已將之界定為有關身體神學的探討。

在接下來的探討中，我們應回顧福音中基督訴諸復活的話：為能按

基督精神理解婚姻並認識「為了天國」而「捨棄」婚姻生活的意義，這

些話非常重要。

舊約在婚姻方面複雜的詭辯曲解不僅驅使法利塞人走到耶穌面前，

向祂質詢婚姻之不可拆散性的問題（參閱瑪 19:3-9 ﹔谷 10:2-12 ），也驅使

撒杜塞人向祂查閱所謂代兄弟立制律。的對觀福音以相似的方式記載了

有關的對談（參閱瑪22:24-30 ﹔谷 12: 18-27 ﹔路20:27-40 ）。雖然三個修訂

本幾乎一模一樣，但我們注意到三者之間有若干差異﹔儘管差別是較輕

微的，但意義重大。由於這段對話有三個版本，分別記載於瑪竇福音、

馬爾谷福音和路加福音，且其內容對身體神學有重要意義，因此應作出

更深入的分析。

66 這一條法律載於申命紀25:7-10 ，適用於同住的兄弟。如果其中一個沒有留下兒子就死

了，死者的兄弟應娶他的遺婦為妻，而他們結婚所生的兒子應被視為死者的兒子，免

得他絕後，並為他的家族立後（參閱創38:8)
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基督還有兩段重要的對談，分別訴諸「起初」（參閱瑪 19:3-9 ：谷

10:2-12 ）以及訴諸人的內心深處（「心」），且指出（貶義的〕慾望與

貪慾是罪惡之源（參閱瑪5:27-32 ）。在分析了上述兩段對談後，接下來

要分析的對談，我會說是基督言論三摺畫的第三幅畫﹔為身體神學來

說，這三摺畫的吉論是重要和不可缺少的。在這段對談中，耶穌訴諸復

活，從而展示人的奧秘的一個全新向度。

2. 基督在與「否認復活」 0馬 22:23 ）的撒杜塞人 67的對談中呈

現了身體的這個向度，其中具有超卓的內涵，但它離不開以福音的整

體角度來重讀和深入地重讀福音﹔他們來到耶穌眼前，向祂提出一個

論點，而從他們看來他們立場的論據是合理的。他們的論據原是相反

「復活的假設」。他們提出這樣的論點：「師傅！梅瑟曾給我們寫說：

如果一個人的哥哥死了，撇下妻子而沒留下于妻子，他的弟弟就應娶他的

妻子，給他哥哥立制。」（谷12:19 ）在此，撒杜塞人訴諸所謂的代兄

弟立桐律（參閱申 25:5-10 ），並基於這古老法律的規定，陳述以下的案

例：「曾有兄弟t人，第一個娶了妻，沒有留下子闢就亮了。第二個娶

了她，也沒有留下子鬧就死了：第三個也是這樣。那七個都沒有留下子

桐﹔末了，那婦人也死了。在復活時，他們復活以後，她將是他們中那

一個人的妻子。因為仁個人都娶過她為妻。」（谷 12:20-23) 68 

3. 基督的答案是福音記述的其中一個重要答案。祂從純粹人性的

67 在基督的時代，撒杜塞人是猶太教內的一個獨立黨J反，與可祭貴族關1年密切鬥他們反

對法利塞人闡述的口述傳統和神學，堅持按字面詮釋梅瑟五書，視之為雅威﹔有教的主

要資料。由於最古老的聖經書卷沒有提及死後的生命，因此撒杜塞人不信法利塞人宣

講的宋世論，並肯定「靈魂與身體一同死亡~ （參閱 ： Flavius Josephus ’ Antiquitates 

ludaicae ’ 17.4.16) 

然而，我們無法直接得知撒杜塞人的觀點，這是因為當耶路橄﹔今在公元70年被毀役，

撒杜塞入便消聲匿跡，他們的所有著作亦已失傳。有關撒杜塞人的資料很少，是從他

們的學派對敵方的著作中搜集得來的。

的撒杜塞人陶耶穌提出一個完全屬理論層面的「案侈仁，藉此打擊法利塞人有關肉身復

：舌後的生命的早期觀點﹔事實上，他們是唷示如果相信肉身復活，就是容訐一妻多

夫，那是有達天主的法律 c
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論點出發，並作出對立的闡述，展示此問題的另一角度，那是相稱於天

主的智慧和德能的角度。福音以類似的方式敘述了另一案例，那是有關

刻有凱撒肖像的稅幣，以及在權力的範圍內，屬於天主的與屬於人的

（「屬於凱撒的」）事物兩者之關條（參閱瑪 22:15-22 ）。這一次，耶

穌這樣回答說：「你們豈不是因為沒有明暸經書，也沒有明瞭天主的能

力，而錯誤了嗎？因為人從死者中復活後，也不娶，也不嫁，就像天上

的天使一樣。」（谷 12:24-25 ）這句話是對此「案例」的重要回應，回答

了其中所含的問題。由於基督知道撒杜塞人的想法，也明白他們的真正

意圖，所以隨即再次講論復活的可能性追問題，那是撒杜塞人否定的：

「關於死人復活的事，在梅瑟書上荊棘篇中，你們沒有讀過，天主怎樣

對他說的嗎？祂說：「我是亞巴郎的天主，依撒格的天主，和雅各伯的

天主。」祂不是死人的，而是活人的天主。」（谷 12:26-27 ）我們可見，

基督引用了撒杜塞人訴諸的同一位梅瑟’並在結束時說：「所以你們大

錯了！」（谷12:27)

4. 基督是第二次作出這樣的總結。事實上，祂在開始解說時，已

經這樣說了。當時祂說：「你們錯了，不明瞭經書，也不明瞭天主的能

力。」這是瑪竇福音的版本（ 22:29 ）。馬爾谷福音的記載是：「你們豈

不是因為沒有明瞭經書，也沒有明瞭天主的能力，而錯誤了嗎？」（谷

12:24 ）相比之下，在路加福音（ 20:27,36 ），基督的回答沒有「你們錯

了」這一句的爭辯語調。祂雖然是宣講同樣的事，但另一方面也提出了

一些不見於瑪竇福音或馬爾谷福音的要點：「耶穌對他們說：『今世之

子也娶也嫁﹔但那堪得來哇，及堪當由死者中復活的人，他們也不娶，

也不嫁﹔甚至他們也不能再死，因為他們相似天使﹔他們既是復活之

子，也就是天主之子。』」（路20:34-36 ）就復活的可能性而盲，路加

福音像其他兩部對觀福音一樣訴諸梅瑟’也就是訴諸出谷紀3:2-6這個片

段。這片段是敘述舊約的偉大立法者在「為火焚燒」、「卻沒有燒毀」

的荊棘叢中聽到此話：「我是你父親的天主，亞巴郎的天主，依撒格的

天主，雅各伯的天主。」（出 3:6 ）在同一處，梅瑟詢問天主的名字後，

獲得這樣的答覆：「我是自有者。」（出3:14)
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如此，基督在講論未來肉身的復活時，訴諸生活的天主的能力。在

下一次集會，我們將更詳盡討論這一點。

6 5 ~98~：~~4~：~~~~~~－~的
1. 基督對撒杜塞人說：「你們錯了，不明瞭經書，也不明瞭天主的能

力。」（瑪22:29 ）撒杜塞人拒絕相信肉身將會復活，並向基督陳述以下

的案例：「在我們中曾有兄弟仁人：第一個娶了妻沒有子鬧就死了，遺

下了妻子給他的弟弟。」（根據梅瑟法律「代兄弟立制」 0 ）「連第二

個與第三個，直到第七個都是這樣。最後，那婦人也死了。那麼，在復

活的時候，她是七人中那一個的妻子？」（瑪拉：25羽）

基督在回答撒杜塞人時，在其回答的開始和結束都指出他們錯了，

那是因為他們沒有明瞭經書，也沒有明瞭天主的能力（參閱谷 12:24 ﹔瑪

22:29 ）。由於三部對觀福音都記載了這一段與撒杜塞人的對話，因此我

們應簡略比較這些平行文本。

見證生活的天主的能力

2. 瑪竇福音的版本（瑪22:24-30 ）雖然沒有提及荊棘叢，

但與馬爾谷福音的版本（谷 12:18-25 ）幾乎完全吻合。兩者都記

載了兩個要點：（ 1 ）敘述了未來肉身的復活﹔（ 2 ）敘述了己

復活的人的肉身狀況。 69兩個要點也可見於路加福音 20:27-36 。 70

第一個要點是有關未來的肉身復活，與基督對撒杜塞人所說：「沒有明

瞭經書，也沒有明瞭天主的能力」一句相連，在瑪竇福音與馬爾谷福音

尤其如此。我們應特別注意這一句。基督藉此指出了復活信仰的真正依

的雖然新約沒有「肉身的復活」一詞（此語是在聖克萊孟的克萊孟後書9:1 ＂＇日猶斯定的

《對話錄＞ 80: 5 首次出現。），但是用了「死者復活」一語，所指的是整全的人。儘

管如此，我們可在新約的眾多經文中發現對靈魂不死不滅及靈魂出離肉身而存在的信

仰（參考例子：路23:43 ﹔斐 1:23-24 ﹔格後5:6-8)

70 路加福音的文本載有一些新的要點，釋經學家現正就此作出討論。
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肉身的復活是「來世」的現實 65:2 

據。當撒杜塞人引用梅瑟法律中代兄弟立制的規定為具體例子而提出這

個問題時，祂就是訴諸這個依據回答他們。

3. 毫無疑問，撒杜塞人把復活的問題視為一個可予反駁的理論或假

設。 71耶穌首先指出他們在方法上有誤：他們沒有明瞭經書﹔接著，祂指

出內容方面的錯誤：他們不接受經書所做示的 這是因為他們沒有明瞭

天主的能力，他們不相信在焚燒的荊棘叢中敢示自己的那位。

這是非常重要的回答，也非常精確。基督面對的人都自認是經書的

專家和勝任的詮釋者。耶穌回應這些人（撒杜塞人）說，僅從字面認識

經書是不足夠的。事實上，經書主要是一個媒介，用作認識生活的天主

的能力﹔祂透過經書做示自己，就像在荊棘叢中向梅瑟眉立示自己一樣。

在這樣的敵示中，祂自稱為「亞巴郎的天主，依撒格的天主，和雅各伯

的天主」﹔ 72他們在信仰上是梅瑟的祖先，而這信仰是來自生活的天主

71 我們知道當時的猶太教並無明確表述有關復活的教義，只有由不同學派各自提出的理

~A 
a開心

法利塞人 他們作出神學上的推測，認為所有舊的書卷均有復活的暗示，因此強烈闡

述復活的教義。可是，他們以世俗和粗糙的方式理解未來的復活﹔舉例說，他們預吉

在復活後，農作物將會豐收，土地~11:）夭。

對比起來，撤杜塞人：駁斥這種觀點，他們的前提是梅瑟五書並沒有論及末世。我們

必須記著，在第一世紀，尚未制定舊約的正典。

撒杜塞人陳述的案例是直接打擊法利塞人有關復活的觀點。事實上，撒杜塞人認為基

督支持法利塞人的觀點。

基督的回答同時糾正了法利塞人與撒杜塞人的看法。

72 此語的意思不是「亞巴郎、依撒格和雅各伯尊崇的天主」，而是「眷顧聖祖和解救他

們的天主」。

這個格式也可見於出谷紀3:6 、 15-16和 4:5 ，總是關乎解救以色列的許諾：亞巴郎、依

撤格和雅各伯的天主的名號是這解救的承諾和保證。

「某某的天玉的意思等同以色列的救援、扶助和避難所。」創世紀49:24也可見相

似的意思：「這是目了雅各伯的大能者之手，因了以色列的牧者和學石之名﹔這是

因為你父親的天主扶助了你。」（參閱創49:24-25 ﹔請也參閱創24:27; 26:24; 28:13; 32:10: 

46:3 ）。 F. Dreyfus, 0. R屯，argument scripturaire de J已S的 en faveur de la r丘surrecti

mo此S (Mc 12:26 27 ），” Reνue Biblique 66 ( 1959) :218 ° 
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的眉立示。他們全都死去很久了﹔儘管如此，基督在提及他們後，以天主

「不是死人的，而是活人的天主」一語作結。基督以此語詮釋梅瑟在焚

燒的荊棘叢中聽到的話：如要明暸基督這句關鍵的話，我們必須承認這

現實：生命並不隨著死亡而結束。雖然按照人的準則，梅瑟的信仰先祖

亞巴郎、依撒格和雅各伯都已加入死者的行列，但為天主來說，他們都

是活人（「所有的人為他都是生活的」路20:38 ）。如要正確地重讀經

書，尤其是剛才引述的天主的話，我們必須明暸並以信德領受賦予生命

者的能力﹔雖然死亡的法律支配著人的在世歷史，但祂不受此約束。

4. 看來我們應如此詮釋三部對觀福音所載基督就復活的可能性73

給撒杜塞人的回答。基督日後將會藉著自己的復活回答這個問題﹔然

而，在這一刻，祂訴諸舊約提供的證據，指出如何從中找到關於不死不

滅和復活的真理。為尋找這樣的真理，我們不能停留在字詞的表面，而

應探討天主藉這些話做示的能力。在出谷在己 3:2而所述天主向梅瑟的顯現

中，引述了亞巴郎、依撒格和雅各伯的名字，這就是生活的天主為那些

「為祂」而生活的人所作的見證﹔雖然就歷史的時空而盲，這些人應已

加入死者的行列，但他們都因祂的能力而獲得了生命。

5. 耶穌與撒杜塞人對談時訴諸這段見證，我們可按以下方式理解

其完整意義（依然僅以舊約為依據）。自有者天主 0也是活的，祂本身

就是生命）是取之不竭的存在與生命之源，正如在創世紀中，祂在「起

初」也是這樣做示自己（參閱創 1-3 ）。雖然因著罪惡，人必須面對肉

根據耶穌降代的猶太教釋經學，「亞巴郎的天玉，依撒格的天主，和雅各伯的天主」此

格式引用了全部三位聖祖的名字，顯示天主與盟的子民的團體的關條。參閱： EEllis, 

“Jesus, the Sadducees and Qumran,'’ New Testament Studi臼 10 ( 1963 1964) :275 。

73 根據我們當代對這段福音經文的理解方式，耶穌的論據只關乎不死不滅，事實上那是

說如果在末世的肉身復活來臨前，已死的聖祖現在已經活著，那麼耶穌的話是有關靈

魂的不死不滅，而沒有談及肉身的復活。

然而，耶穌的論據是針對撒杜塞人﹔他們不認識靈肉二元論，只肯定聖經所述人是心

靈與肉體的結合，認為人就是「肉身與生氣」 G 因此，他們認為靈魂與肉身一同布

亡。當耶穌說聖祖仍然活著，為撤杜塞人來說，這只能意昧著肉身的復活。
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身的死亡勻4 ，且不得再摘取生命樹上的果子（都是創世紀的一個重要象

徵）（參閱創3:22 ），但是當生活的天主與人（亞巴郎、眾聖祖、梅瑟、

以色列）訂立盟約時，祂不斷在此盟約之中，更新生命的現實，再次展

示其前景，並可說是重新開放了前往生命樹的通道。伴同著這盟的一起

的是人獲享這生命，其源頭就是天主：人違背了第一個盟約後，本來已

不能接觸生命樹，且須在塵世歷史之中經歷死亡。

6. 基督是天主有關此課題的定論﹔事實主，借同基督並藉著

基督，天主與全體人類建立了盟約，此盟約為生命開眉立了無限的前

景﹔而且前往生命樹的通道也按盟約之主的原有計劃’決定性和圓

滿地展現給每一個人。這將會是基督的死亡與復活之意義﹔這將會

是逾越奧跡的見證。然而，基督與撒杜塞人的對話是發生在基督之

默西亞使命的逾越階段之前。根據瑪竇福音 22:24-30 、馬爾谷福音

12:19-25 和路加福音 20:28-36所載的對話過程顯示，基督尤其在與門

徒的對話之中，多次提及人子將會復活（參閱瑪 17:9，口， 20: 19 ），但

祂與撒杜塞人對談時，並無提及這一點。原因是清楚顯明的。與祂

對談的是撒杜塞人﹔他們「否認復活」（如聖史強調的），亦即懷

疑復活的可能性，同時自視為舊約經書的專家和勝任的詮釋者。為

此，耶穌訴諸舊約，並基於舊約指出他們「不明瞭天主的能力」。 75

74 我們不會在此考究純舊的觀點對死亡的理解，而會從整體的神學中的入學作出討論。

75 這是決定性的論據，它肯定了耶穌與撒杜塞人的討論是真確的

如果這一節是「基督徒圓體在逾越後的補充」（例如是布特曼（ Bultmann ）的主

張 j ，那麼復活的信仰只是以基督的復活為依據，如聖保祿為我們解說的，耶穌的復

活是不可否定的事（參閱格前的12)

參閱： i Jeremias, Neutestamentliche Theologie, pt. 1 ( Giitersloh:Mohn, 1971 ）﹔請也參

閱： I H. Marshall, The Gospel of Luke ( Exeter: The Paternoster Press, 1978) ' 738 ' 

雖然舊的有些經文直接論及復活（如依26:19或達 12:2 ），但基督是引用梅瑟五書，可

見？也真的是與撒杜塞人對話，因為他們認為梅瑟五書是唯一決定性的權威。

這個辯論的結構顯示，都是經師根據當時學者常用的典型橫式進行的討論。
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7. 就復活的可能性而吉，基督正是訴諸生活的天主的見證所顯示的能

力﹔祂是亞巴郎的天主，依撒格的天主，雅各伯的天主和梅瑟的天主。

撒杜塞人「剝奪」了天主的這個能力，使得天主不再是他們祖先的真天

主，而成為他們的假設與詮釋之中的天主。另一方面，基督為生命的天

主作證，指出祂在人的生命之上展現的所有真實的能力。

身體的全新意義

661叫l明2日公開接見集會講調

（《教導｝ 4,no.2 [1981 ]: 805-9) 

1. 「人從死者中復活後，也不娶，也不嫁。」（谷 12:25 ）基督說的這

句話對身體神學有重大意義。在與撒杜塞人的對談中，祂先肯定復活與

生活的天主的能力是一致的，然後便說了此話。三部對觀福音都記述了

同一句話，只有路加福音的版本在細節上有別於瑪竇福音和馬爾谷福音

的版本。重點在於三部福音都記載了一個吉論：人在未來復活後會重獲

肉身，達致符合天主的肖像和模樣的完美狀況，也就是重獲他們的男性

和女性特質，而且「也不娶，也不嫁」。路加福音20:34-35則如此表達了

上述的想法：「今世之子也娶也嫁﹔但那堪得來哇，及堪當由死者中復

活的人，他們也不娶，也不嫁。」（路20:34-35)

2. 此話清楚表明，婚姻如創世紀所述是男女的結合：「人應．．．．．．

依附自己的妻子，二人成為一體。」（創2:24 ）那是人自「起初」本有的

結合，而這種結合是專屬於「今世」的。婚姻與生育並不屬於人宋世的

未來。在復活後，婚姻和生育猶如失去了存在的理由 （ raison d ’etre) 

路加福音所述的「來世」（路20:35 ）意指人類最後的滿全，即這些按天

玉的肖像與模樣受造的存有在數目上不再增加﹔他們受造是為藉著男女

參閱﹒ J. Le Moyr話， OS.B., Lei 晶晶1ceens ( Paris:Gabalda, 1972 ) ' I 2 4 f.; E. Lohmey缸， D悶

Eν＇angeliwηd臼 M叫“你s ( G侃mgen:Vandenhoeck & Ruprecht, 1959) ' 257; D. Daube, M凹，

Testament and Rabbinic Judaism (London: A甘tlone Press, 1956) ' 158--63; J Rademak帥， S.J.,La

bonne nouvelle de Jesus se/on St l'vft前-c ( Brussels: Institut d’EtudesTh臼logiqu凹， 1974 ）’ 313 。
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肉身的復活是「來世」的現實 66:2 

之間的夫妻結合，「在身體上結合為一」’生育繁殖，從而治理大

地。這個「來世」不是世俗的世界，而是天主的世界﹔如格林多前

書所述，天主將會完全充滿世界，成為「萬物之中的萬有」（格前

3. 與此同時，根據歐示，「來世」就是「天主的國」，也是人最

後和永遠的「家鄉」（參閱斐 3:20 ）：那是「父的家」（若 14:2 ）。這

個「來世」是人的全新家鄉，藉著復活決定性地從現世而來：現世是

短暫的，受限於死亡，即肉身的毀滅（參閱：「你還要歸於灰土」創

3: 19 ）。根據對觀福音所載基督的說話，復活不僅是指回復肉身性，並

藉著肉身與靈魂的結合，重建整全的人性生命，也是人性生命本身進入

全新的狀況。因著基督的復活，我們得以肯定這個肉身的全新狀況（參

閱羅的－11 ）。我認為，在基督復活後，對觀福音記述的話（瑪22:30 ：谷

12:25 ﹔路 20:35-36 ）對曾經聽過此話的人來說，必然充滿新的論證力，而

且必然成為令人信服的許諾。然而，此時我們只思考這些話「在逾越階

段前」的意義，並以基督說話時的處境為依據。毫無疑問，基督在祂給

撒杜主人的回答之中，指出了人的身體在復活後的全新狀況，而祂的解

說方法正是引述人自「起初」已享有的狀況，並與之比較。

4. 「也不娶，也不嫁」一節似乎既肯定了人將會在復活後恢復和

更新其肉身，保持其特有的男性或女性特質，同時也肯定了在「來世」

之中，相比「自起初」以來和在整個在世生命中，人作為男性或女性的

身體現實的意義將具有不同的本質和帶來不同的理解。「人應離開自己

的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。」（創2:24 ）創世紀這句話

自起初己包含了男性和女性特質的狀況和關條，並延伸至身體：其正

確的定義是「婚姻」的司同時是「生育」和「繁衍」的：事實上，這是

關乎天主（厄羅因）在創造「男人和女人」（創 I :27 ）時宣告的生育繁

殖的祝福。基督有關復活的言論使我們得以推斷說，在「來世」肉身

復活時，男性和女性特質（作為男性或女性的身體現實）將獲取另一種

本質。
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66:5 基督訴諸復活

靈肉相輝映

5. 是否可能更詳細討論這個主題？毫無疑問，對觀福音所載的

基督言論（路20:27-40 ）讓我們得以這樣做。事實上，我們從中讀到：

「那堪得來世，及堪當由死者中復活的人，他們也不娶，也不嫁：甚至

他們也不能再死，因為他們相似天使﹔他們既是復活之子，也就是天主

之子。」（瑪竇福音與馬爾谷福音只記載了「好像在天上的天使一樣」

一節）。這句話最重要的是使我們得以推論出人享有的一種精神仕，而

其向度是有別於在世生命的向度（甚至是有別於在「起初」的向度）

很明顯，我們不是在說人的本性會轉仕為天使的本性，即全然的精神

體。此話的語境清楚顯示，人將會在「來世」保存自己靈肉兼備的本

性，若非如此，討論復活就沒有意義了。

在現哇，人的身體須面臨死亡，而復活是指人的肉身性恢復真正

的生命。在剛才引用的路加福音語句之中（路20:36 ﹔比較瑪22:30 ﹔谷

12:25 ），所論述的當然是人的（即靈肉兼備的的）本性。文中把人與天

上的存有比較，這在聖經中屢見不鮮。聖詠八篇這樣頌揚人是造物主的

他工：「（你）竟使他稍微遜於天神。」（詠8:6 ）我們必須推想，人在

復活後將更加肖似天主：那不是人藉著擺脫肉身形式達成的，而是藉其

肉身本性另一種（也可說是另一個程度）的精神他，也就是藉著人內在

的另一種「能力的系統」達成的。復活意味著一種身體順從精神的全新

狀況。

6. 在我們開始闡述這個主題之前，應記得有關復活的真相對形成

整體的神學中的人學有重大意義，那可簡單稱為關乎「復活的人學」。

對復活的探討使聖多瑪斯﹒亞圭納在其闡述的形上的（同時是神學的）

人學之中， t屏棄柏拉圖有關靈魂與肉身之關（擎的哲學觀點，而靠近亞里

斯多德的觀點。 76事實上，與柏拉圖的主張相反，復活證明了（至少是

76 參考例子 「然而，靈魂與身體結合時的存有棋式，有別於其在脫離身體後的存有模

式，但靈魂的本質始終不變，那就是說靈魂與身體的結合並非偶然性的，而是按其本

質應與身體結合。」聖多瑪斯﹒亞圭納，《神學大全〉’ 1.89.1 c 

「如果這（亦即只能通過可戚覺得到的幻像來認知）不是出於靈魂的本質，而是像柏拉
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肉身的復活是「來世」的現實 66:6 

間接地證明）在人的整個構成之中，肉身並非只是暫時與靈魂連繫在

一起（如柏拉圖所言，肉身是靈魂在塵世的「囚丰」） ' 77而是與靈魂

共同構成人的一體性與整全性。這正是亞里斯多德所教導的， 78與柏拉

圓的教導大相逕庭。聖多瑪斯的人學肯定了亞里斯多德的觀點，這是因

為他考慮到有關復活的真相。事實上，有關復活的真相清楚肯定，不應

把人在末世的成全與幸福理解為僅是靈魂的狀況，與肉身無關（按柏拉

圖，即解放了），而應將之理解為人最終和完美的「整全」狀況，由靈

魂與肉身的結合促成，而這樣的結合決定性地允許和確保這種完美的整

全狀況得以達成。

我們暫且擱下耶穌關於復活的言論之探討。這些話蘊藏豐富的內

容，我們將會進一步作出論述。

6 7 ~98~＝~~： ~~~~！~吧？
1. 「復活的時候，也不娶也不嫁，好像在天上的天使一樣。」（瑪

22:30 ：參閱谷 12:25 ）「他們相似天使﹔他們既是復活之子，也就是天主

之子。」（路20:36)

讓我們嘗試理解基督這些有關未來復活的話，好能從中總結出人

的精神化，那是一個有別於在世生命的狀況。我們在此也可論述在人身

上那屬神的與那屬肉身的兩者之相互關係中完美的能力系統。在原罪之

圖主義者所主張的，因靈魂繫於身體，身體因而依附性地屬於靈魂．．．．．－那麼在除去身

體這個障礙之役，靈魂便會恢復其本質－﹒可是，根據這個觀點，靈魂與身體結合就

不是為使靈魂獲得更大的益處．．．．．．但只是為使身體獲得更夫的益處：這想法是不理性

的﹒因為質料是為形式，而非形式為質料。 J 同上﹔若望保祿二世加入補充。

「靈魂本然應與身體結合．．．．．人的星星魂在與身體分開後依然存在，並且自然地適合於和

傾向於與身體結合 c 」﹝司上， 1.76.1及 6 。

77 To m削弱ma hemin estin semα ﹝肉身（ soma）是我們的墳墓（ sema）〕。（柏拉圈，

《高爾吉亞篇》 493a ﹔講也參閱﹛斐多篇》， 66b : ~克拉底魯斯篇》’的Oc 0 

78 亞里斯多j蔥， 0命靈魂；） , 4!2al9-22 ，請也參閱〈形上學〉’ 1029bl l 至 1030bl4 。
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後，「歷史中」的人體驗到這種能力系統有許多缺陷，如聖保祿的名言

所述：「我發覺在我的肢體內，另有一條法律，與我理智所贊同的法律

交戰。」（羅7:23)

「宋世的」人將擺脫這種「對立」。在復活後，肉身與精神將回復

完美的結合與和諧：人不再體驗到那屬神的與那屬肉身的在他身上互相

對立。我會說，「精神化」不僅是指精神將會克制肉身，精神也將完全

滲透肉身，且精神的力量將滲透肉身的能量。

2. 在塵世生命中，精神克制肉身 以及肉身從屬於精神 可以

是不懈努力的成果，顯示了一種精神成熟的人格：儘管如此，精神的能

量成功克制身體的力量後，不會除去兩者互相對立的可能性。我們現在

分析的對觀福音經文中（瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路20:35-36 ）所晴示的「精神

他」卻超越了這可能性。因此，這是一種完美的精神化，完全除掉「另

有一條法律與我理智所贊同的法律交戰」的可能性。儘管如此，這種狀

況顯然在本質上（而非只在程度上）有別於我們在塵世生命所體驗的，

但不是任何形式的「擺脫肉身形式」（ disincarnation ），也不把人「去人

他」（ dehumanization ）。相反，這表示人完美的「實現」。事實上，人是

靈肉兼備的複合存有，不能在精神與肉身的對立之中達至成全，而需要

兩者和諧一致，並以精神為先。在「來世」之中，精神為先將會實現，

而且將是完全自如的，肉身不會反抗。可是，這不應被理解為精神最終

「戰勝」了肉身。所有屬於肉身的與所有屬於精神的都有分於復活。與

此同時，復活將是人的位格特性的完全實現。

人性被神化
3. 對觀福音的話證實了人在「來tJ:f: J 的狀態不僅是完全精神估的

狀況，也是人性從根本得以「分沾天主性（神f七）」（ divinization ）的狀

況。如路加福音20:36所載，「復活之于」不僅是「相似天使」，而且是

「天主之于」。我們可從中總結說，「末世的」人應有的精神化程度將

會取決於他「被沖他」的程度，那是他在塵世生命可達至的程度無可比

擬的。我們應補充說，我們不僅是在談論不同的程度，也可說是指出另
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一種神﹛七」的方法。那時，有分於天主性體、有分於天主本身的內在

生命、那基本上屬人性的將會被基本上屬于申性的所滲透和充盈而達至高

峰，以至人的精神生命將達至圓滿，那絕對是過去不能達到的。因此，

這種全新的精神先將是恩寵的效果，也就是天主以祂自己的天主性自我

通傳，不僅通傳給靈魂，也通傳給人整個靈肉兼備的主體性。我們在此

談及「主體性」（而不僅是「本性」），這是因為被神it不僅應被理解

為人（即主體）能夠「面對面地」看見天玉的一種「內在狀況」，也應

理解為人按其在聖三奧秘之中與天玉的結合程度，以及在圓滿的位際共

融之中與祂結合的親密程度，整個人的位格主體性獲得新的塑造。這種

親密關像帶有濃厚的主體特性，不但不會淹沒人的位格主體性，反而使

之提升，達至無可比擬的更偉大、更圓滿的程度。

4. 基督所說在「來世」中的「神1t」將使人的心神進入真理與愛

的「經驗範圍」’那是人在塵世生命絕不能達到的。當基督談到復活

時，他同時指出，人的身體也會以其特有的方式，有分於真理與愛的末

世經驗，「面對面地」看見天主。基督說那些將會有分於未來復活的人

「也不娶，也不嫁」（谷 12:25 ）﹔如我們較早前所述，祂的話不僅肯

定了繫於婚姻與生育的塵世歷史將會終結，也似乎是揭示了身體的全新

意義。在此情況下，是否可能在聖經末世論的層面，把所體會的身體

的「配偶性」意義視為男女肉身的「童負」意義？為回答這個由對觀福

音記載的話所產生的問題，我們應更深入瞭解榮褔直觀天玉是指甚麼，

即何謂在來世「面對面地」看見天主。我們應讓在真理與愛的「經驗範

圍」引導我們﹔這樣的經驗超越了人在現世在認知和心神上的所有可能

性，而且人將會在「來世」享有這些經驗。

5. 這種對生活的天主的「末世經驗」本身不僅集結了人的精神的

所有能量，也同時在生活和經驗中向他展現天主的「自我通傳」﹔天主

自我通傳給所有受造物，尤其是人：〔這樣的自我通傳〕是天主最具位

格特性的「自我交付」：祂把自己的天主性通傳給人，也就是通傳給自

起初自身己帶著祂的肖像與模樣的存有。因此，在「來世」之中，所

「看見」的將會是自永恆已隱藏於聖父的奧秘，那是在特定的時刻在基
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督內所做示，且因聖神的他工不斷得以實現的奧秘﹔我們可以說，這奧

秘在「來世」的向度中，將成為末世經驗的內容和人存在的「形式」。

永生應按末世的意義來理解，也就是將之理解為圓滿和完美地體驗天主

的恩寵（ charis ） ﹔那是人在塵世生命中，藉﹛吉德可享有的恩寵﹔相比之

下，這（圓滿體驗天主的）恩寵不僅會深入滲透地展現給那些將會有分

於「來世」的人，也會讓他們經驗到其中的福樂。

我們暫且擱下就基督有關未來肉身復活的言論作出的探討。藉著人

在復活後將享有的「精神1tJ 和「神1tJ ，我們得以從末世的角度發現

身體的「自己偶↑生」意義之特質：我們是藉著接觸生活的天主的奧秘而發

現這些特質，這些特質都在我們面對面地看見天主時浮現出來。

68州年1枷6日公開接見集會制
（〈教導｝ 4,no.2 [1981] 1136-39) 

1. 「復活的時候，也不娶也不嫁，好像在天上的天使一樣。」（瑪

22:30 ﹔參閱谷 12:25 ）「他們相似天使﹔他們既是復活之子，也就是天主

之子。」（路20:36)

人與天主在末世的圖融得以建立全是由於那完美結合中的愛所成

就，而這圓融將由「面對面」地注視天主來滋養，亦即由默觀最完美的

共融來滋養。稱之為最完美的共融，因為那是全然屬於天主的，也就是

在同一天主性的一體中，神性位格三位一體的共融。

2. 這種與生活的天主的結合發生在「來世」之中，源自在榮福中

直觀祂的一體性與三位一體的共融。對觀福音記載的基督言論使我們得

以推斷說，那些有分於「來世」的人不僅會保存真正的主體性，而且其

主體性將更臻完美，遠非他們的塵世生活可以相比。獲取這樣的主體性

就是肯定一個法則：人是整全的位格。據此法則，圓融不但受到精神的

健全或主體的成熟所影響，且反過來又決定後者。那些有分於「來世」

的人就是與生活的天主完美地共融結合，享有完全成熟的主體性。復活

的（即光榮的）身體保存了男性或女性特質﹔如果說擁有這種完美主體

性的人在復活後「也不娶也不嫁」’那麼其原因不僅是因為歷史終結
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了，也主要是因為人對天主主體的「自我通傳」所作的回應有其「末世

的真實性」。這包括體驗到天主向人自我交付的真福經驗，而這種經驗

絕對勝於任何塵世生活的經驗。

3. 把自己交付給天主就是對天主向人自我交付的回應。 79在這樣的

交付中，人集結和表達其位格和靈魂與肉身兼備的主體性所有的能量。

這相應的自我交付將帶來完全和最終的褔樂，是位格主體對天主自我交

付應有的回應﹔人在相應的自我交付中，身體的「童貞」（更確切地

說，就是身體的貞潔狀況）將完全展現，那是身體的「配偶↑生」意義在

末世的實現，也是整個位格主體性的特有標記和真正表達。如此，「也

不娶也不嫁」的末世景況是穩固地建基於位格主體的未來狀態，也就是

因著「面對面地」看見天主，在人之內將會產生一種專注以天主本身為

對象的愛，而此愛是何等深摯有力，以至人整個靈肉兼備的主體性完全

投入其中。

4. 這種專注於認識（「看見」）和愛慕天主本身不可能是專注別

的事物，而是完全分享天主的內在生命，也就是進入三位一體的天主這

現實本身，這同時也是在天主內發現了整個由關條構成的「世界」，而

這些關像是世界恆常不變的秩序（「宇宙」）的構成要素。這種專注將

會主要是人重新發覺自己，不僅在自身的深處發覺自己，也在專屬於位

格與位格之間的結合中發覺自己，而在這位際結合中，包括有靈肉兼備

的位格。那當然是共融的結合。至於專注於認識和愛慕眾神性位格中三

位一體共融的天主本身，只有在實現了相稱於受造位格的彼此共融後，

才會在那些有分於「來世」的人身上產生榮福的效果。為此，我們宣認

79 「﹝聖經的信仰：」認為不死不滅是「對談式』的﹝二獲得復活（ being raised) J , 
也就是說不死不滅不是因為不可分割的事物明顯地具有不可能死亡的特性，而是因為

愛人和有能力賜予不死不滅的那位施行拯救。人不再面臨灰飛煙滅的結局，這是因為

天主認識他，且愛｛it 0 所有愛都渴望永恆﹔天主的愛不僅渴望永恆，還將之實現，而

且本身就是永恆．．．．．．自於聖經闡述的不死不滅並非衍生自不能毀滅的本質，而是來自

其包含在與造物主的對談之中，因此必須稱之為 Wj蔓得復活」 0 」（ Joseph Ratzinger, 

“Resurrection, Theological," Sacramentum Mundi (English ed.) • 5:341a ，英譯本經過

修改。）
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對「諸聖共融」（ communio sancto叩m ） 的信仰，且這宣信是離不開對「肉

身的復活」的信仰。基督肯定人在「來世」將會「也不娶也不嫁」﹔此

話是我們這些信仰內容的基礎﹔與此同時，我們必須在信仰的照明下，

才能夠對此話作出適當的詮釋。我們可以把「來世」的現實視為重新發

現每一個人全新的、完美的主體特性，同時也是重新發現眾人全新的、

完美的主體與主體相交的特性（ intersubjectivity ）。如此，這現實是指人

的主體特性真正和最終的實現，也是指身體的「配偶性」意義以此為基

礎的最終實現。當受造、獲救贖和受光榮的主體特性完全專注於天主，

不會使人離開這樣的實現，反而會引領人達至這實現，並予以鞏固。最

後，我們可以說，這個末世的現實將因而使「三而一的系統」在受造的

位格世界之中完全實現。

5. 基督訴諸未來復活的言論以超凡的方式獲得肯定，也就是藉著

祂自己的復活獲得肯定。祂的言論是我們目前的探討之中所謂的「關于

身體的歐示」之總結。這眉立示可說是深入我們所經驗的現實的核心，而

這現實主要是人，他的身體，「歷史中」的人的身體。與此同時，這敢

示使我們得以循兩個方向超越這經驗範圍：首先是「起初」的方向，即

基督在祂與法利塞人談論婚姻的不可拆散性時所訴諸的（瑪 19:3-9 ）﹔其

次是「來世」的方向，即師傅在「否認復活」（瑪22:23 ）的撒杜塞人面

前促請祂的聽眾注意的。就身體的經驗而吉，上述兩個「範圍的延伸」

（如果可以這樣說）為我們對身體的理解（顯然是神學上的理解）並非

完全是遙不可及的。在歷史中的人的經驗領域內，人的身體並非完全脫

離人的存在的上述兩個方向，即基督的話所展示的方向。

6. 問題重點顯然不是在於有關「身體」的抽象觀念，而是在於精

神與肉身兼備的人。當我們繼續跟隨基督指出的兩個方向，並重視身體

存在於世的向度（即歷史中的人）所經驗的，我們可基於所做示的人的

「起初」，從神學角度重塑過去身體的經驗可能是怎樣的，以及在來世

將會是怎樣的。這樣的重塑擴大了人／身體的經驗，而重塑的可能性顯

示了（至少是問接地）人在神學上的形像在這三個向度之中是連貫的。

三個兩度一起建構了身體神學。
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69了8：：~~ ~： ~~~~：~－：~i司
I. 「復活的時候，也不娶也不嫁，好像在天上的天使一樣。」（瑪

12:25 ﹔參閱谷22:30 ）「他們相似天使﹔他們既是復活之子，也就是天主

之子。」（路 20:36)

基督訴諸未來復活的言論以獨特的方式獲得肯定，也就是藉著祂自

己的復活獲得肯定。祂的言論是我們目前的探討之中所謂「關乎身體的

歐示」之總結。這毆示可說是深入我們所經驗的現實的核心，而這現實

主要是人，他的身體，「歷史中」的人的身體。與此同時，這毆示使我

們得以循兩個方向超越這經驗範圍：首先是「起初」的方向，即基督在

祂與法利塞人談論婚姻的不可拆散性時所訴諸的（瑪 19:3-9 ）﹔其次是

「來世」的方向，即師傅在「否認復活」（瑪拉：23 ）的撒杜塞人面前引

導祂的聽眾思考的。

2. 不論是基督所說的有闡這個「起初」的事實，或是末世的事

實，都不是單憑經驗主義或理性主義的方法可以理解的。可是，難道我

們就不能肯定人在經驗自身存在的深處是以某種方式包含這兩個向度，

更好說，他是以某種方式趨向這些印度，如同趨向完全證明他是身體，

即是具「血肉之軀」的人這意義是正確的嗎？那麼就末世的向度而盲，

死亡本身與身體的毀滅豈能對實現個人存在意義的經驗，賦予令人信服

的意義？當基督談到未來的復活，祂的話並非空談。人類的經驗（尤其

是身體的經驗）使聽眾聽到這些話後，聯想到在「來哇」的全新存有的

圖像，而在世的經驗是這新存有的底基和依據。一個相關的神學重塑是

可能的。

3. 我們在信經中宣認「我信．．．．．．肉身的復活」。在塑造符合信經

這一信條的圖像時，應醒覺到在世經驗與聖經所述人在世界的「起始」

的整個向度兩者之間的聯繫，這會對我們現在所作的重塑很有幫助。既

然天主在起初「造了男人和女人」（創 I :27 ），既然就身體的這種二元性

而言，祂早已深謀遠慮，計劃了「二人成為一體」的結合（創2:24)

既然祂賜予這結合生育繁殖的祝福（參閱創 1 :28 ）﹔而且既然基督在撒
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杜塞人面前談論未來的復活時，說明了在「來世」之中他們「也不娶也

不嫁」’那麼顯然所闡述的是有關這同一個人的真貌。基督指出人的身

分，但這身分是以另一種方式，藉末世的經驗實現，而不是藉「起初」

的經驗或任何歷史經驗實現。儘管如此，人總是同樣的人，與他由造物

主聖父親手所造時一樣。基督說，他們「也不娶也不嫁」，但祂沒有肯

定「來世」的人不再是男或女，有別於「在起初」的情況。因此，如要

探討人在「來世」之中，按其身體來說其為男或女的意義，顯然應在婚

姻與生育之外探求，但沒有理由撇開創世奧跡和不顧生育的祝福，因為

從創世奧跡所引伸的事物其後形成了人在哩歷史的最深層結構，而這歷

史同樣獲救贖奧跡所滲透。

4. 人在其原初處境中，就是如此單獨一人﹔同時，人生成為男人

和女人，為達至二者成為一的結合。身為位格的人在孤獨之中，向自己

「展現自己」’同時在二人的結合中「展現」人與人的位際共融。在這

兩個狀況之中，人是天主的肖像和模樣。自起初，人也是眾多身體中的

一個身體，處身於二人的結合之中﹔他生成為男人和女人，按其作為位

格主體的程度發覺身體的「配偶↑生」意義。接著，人成為身體（具體來

說就是其為男或女的身體）的意義與婚姻和生育相連（因此也與父母職

有關）。可是，人成為身體（也就是人其為男或女的身體）的原初和基

本意義一即「配偶性」意義 離不開這個事實：人受造為位格，奉召

活在「位際共融」之中。婚姻與生育並無決定性地釐定人成為身體或人

其為男或女的身體的原初和基本意義。婚姻與生育只在歷史中的人身上

使這意義成為具體的現實。復活表示歷史中的人這向度的結束。因此，

「人從死者中復活後，也不娶，也不嫁」（谷 12:25 ）一句不僅清楚表達

了人的身體在「來世」不再具備某些意義，也使我們得以推斷說，身體

在來世復活後所具有的「配偶性」意義將完全符合兩個事實：作為男或

女的人是位格，是按「天玉的肖像和模樣」受造的，以及這肖像是藉著

位際共融實現。因此，人作為身體其「自己偶性」意義將會實現，而這意

義既是完全切合群體性的，也是完全切合共結合為一的特性。

5. 當我們談到身體在復活後獲得新生命，獲享光榮，我們所指的
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是人，男人和女人，他真正的人性﹔他不僅會在末世中經驗生活的天主

（「面對面地」看見天主），也會經驗自己身為血肉之軀的意義。這將

會是全新的經驗，但同時不會在任何方面脫離人「自起初」所得的經

驗，或脫離他身為歷史中的人的存在經驗，而歷史中的人的經驗包含精

神與肉身之間的張力，主要且正是關乎身體及〔其〕性別的生育意義。

在身體的這種全新經驗之中，「來世」的人將滿全在他內一直存在且屬

於歷史中的人的特質﹔那可說是一種承繼之物，更是一項任務和一個目

的，是道德意義的內涵。

6. 身體將會在末哇透過具有神f七作用的精神他受享光榮。受享光

榮的身體將會展現身體的最終意義。這身體自起初已是受造位格作為在

有形可見的世界之特定標記，也是位格與位格之間互相自我表達的媒

介，以及位際共融所建基的真理與愛的真正表達。人背負著所繼承的貪

慾’而每~＠人的存在必會為其身體帶來各種局限、掙扎和痛苦，但人

的身體的恆久意義在末世將會再次展現，並且將是充滿純真和光輝，

以至任何有分於「來世」的人將會在自己受享光榮的肉身享有交付的自

由。完美的「天主子女的光榮自由」（羅8:21 ）也會使這種交付分沾那組

成諸聖共融這個偉大團體的各種共融。

7. 基於人在暫哩（即「現世」）的經驗和知識，顯然難以塑造一

個完全恰當的「來世」圖像。但與此同時，在基督吉論的幫助下，一個

至少是近似的圖像無疑是可能的和可以達到的。我們借助這種神學上的

近似性，宣信「肉身的復活」和「永恆的生命」，還有屬於「來世」現

實的「諸聖的相通」。

8. 在總結這部分的探討時，我們應再次注意，對觀福音記載的基

督言論（瑪2日0 ﹔谷 12:25 ﹔路20:35-36 ）對創世紀的話（即基督在另一

場合訴諸的）和整本聖經來說，都有決定性的意義。這些話讓我們在一

定程度上是以全新的方式，深入地重讀整體所做示的身體的意義，人之

為人的意義，也就是作為「有血有肉」的位格的意義，以及成為男或女

的身體的意義。這些話使我們明臼’在「來世」的末世向度之中，人性

的一體性的意義。這一體性是「在起初」建立的﹔此外’創世紀2:24所
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載天主在創造人（男人和女人）時宣告的話（「人應．．．．．．依附自己的妻

子，二人成為一體」）看來也是把這種一體性指向「現世」＊（即使並

非完全是這個意思）。由於創世紀的話可說是整個身體神學的門檻，

而基督是基於此門檻宣講婚姻及其不可拆散性的教導，因此我們必須承

認，對觀福音所載的基督吉論就像一個新門檻，一個有關人的整全真理

的門檻：這是我們在天主所做示的聖盲之中再一次發現的真理。如果我

們希望身體神學和基督徒信仰之中的「身體的精神世」能夠將之採納為

完整的圖像，我們必須探究這個門檻。

B. 保祿在格林多前書15:42-49

對復活的詮釋

對抗死亡的最後勝利

70了s：＝~~ 25~ ~~~！2~：~~~~ 
1. 在過去幾次集會，我們都探討基督有關「來世」的吉論﹔這個「來

世」將與肉身的復活一向發生。

這些話在聖保祿的教導中有特別強烈的反響。在對觀福音所述基督

回答撒杜塞人（參閱：瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路20:35 36 ）至保祿履行使徒

工作期間，最先發生的是基督自己的復活，以及門徒多次與復活的基督

相遇的事﹔其中，最後一次的相遇就是在大馬士革附近發生的事件。掃

祿（即塔爾素的保于是）皈依後成為外邦人的宗徒。他有自己的逾越後經

驗，相似於其他宗徒所經歷的。他在格林多前書第十五章衰遠的信仰是

基於他與復活的基督相遇的經驗，那是他的使徒工作的開端與基礎。

2. 格林多前書第十五章所述的論點非常重要，涵蓋的範圍甚廣，

＊英譯者註這句話的「使概」是：這些說話讓我們明白．．．．．．人恆的一體性在「起初 e. 
建立，在創世紀2:24的記載中－．．看來是指向．．．．．「現世」
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肉身的復活是「來世」的現實 70:2 

但我們在此階段難以就此作出概述和適當的評論。對觀福音記載基督回

答「否認復活」（路20:27 ）的撒杜塞人，而保祿自己也回應反對復活的

人，更正確地說是，駁斥他們（這符合他的性情），這是很重要的。 80基

督回應時（逾越前）沒有述及自己的復活，而是訴諸舊約盟約這基本現

實，訴諸生活的天主這現實﹔對復活可能性的信念就是建基於生活的天

主：祂「不是死人的，而是活人的天主」（谷 12:27 ）。保祿就未來復活

提供逾越後的論據，主要是訴諸基督復活的現實和真實性。事實上，他

為這事實辯護，甚至視之為完整信仰的基礎：「假如基督沒有復活，那

麼，我們的宣講便是空的，你們的信仰也是空的．．．．．．但是，基督從死者

中實在復活了。」（格前 15:14,20)

3. 在此，我們看見同樣的歐示：基督的復活是生活的天主最後和

最圓滿的自我做示一「祂不是死人的，而是活人的天主」（谷 12:27 ）。

這是對有關天主的真理最後和最圓滿的肯定：祂自起初便藉著這毆示彰

顯自己。自第一個盟約遭受破壞後，死亡便隨同罪惡進入歷史，而復活

也是生命之主就歷史中無可避免的死亡提供的答案。格林多前書第十五

章指出基督的復活是實現末世的開端，從而以非比尋常的洞察力闡述這

個戰勝死亡的答案﹔通過祂的行動並在祂身上，一切都將會歸於天父，

萬物都要屈伏於祂（也就是最終地交還給祂），所以「天主成為萬物之

中的萬有」（格前 15:28 ）。因此，在決定性地克勝罪惡，在克勝所有一

切使受造物反對造物主的，死亡也隨之而消失，「最後被毀滅的仇敵便

是死亡」（格前的：26 ）。

4. 在這個語境之中，我們可找到一些字句，可視之為保祿關乎復

活的人學之綜述。我們應更詳細地論述這些字句。格林多前書 15:42-46

記載：「播種的是可朽壞的，復活起來的是不可朽壞的﹔播種的是可羞

辱的，復活起來的是光榮的：播種的是軟弱的，復活起來的是強健的﹔

80 那些以柏拉圖二元論為特色的思潮，以及新畢達哥拉斯學派（ N eo-Pythagoreanism ）的

宗教形式，還有斯多亞主義（ Stoicism ）和伊比鳩魯主義（ Epicureanism ）﹔所有希臘

哲學家，都可能在當時困擾著格林多人，都否認肉身的復活。保祿早已在雅典的阿勒

約帕哥發表演說時，感受過希臘人對復活教義的反應（參閱宗17:32 ）。
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播種的是自然的＊（思高聖經的中譯是「屬生靈」的）身體，復活起來

的是屬神的身體：既有自然的身體，也就有屬神的身體。經上也這樣記

載說：『第一個人亞當成了生靈，』最後的亞當成了使人生活的神。但

屬神的不是在先，而是自然的，然後犧是屬神的。」

第一個亞當與最後的亞當

5. 保祿的復活人學與對觀福音程文呈現的人學 OJ馬 22:30 ﹔谷

12:25 ﹔路 20:35 36 ）兩者有一些共同要素，但格林多前書的經文較為成

熟。對觀福音所載的吉論精簡而豐富地表達了這個事實，（呆子是則指出基

督的宣講的深層意義，同時深入探究其不同層面。為保祿的經文來說，

這一點是很重要的：根據「肉身的復活」的信仰從末世觀點論述人時，

應同時參照「起初」’亦要深刻意識到「歷史中」的人的景況。保祿在

格林多前書所述的人，以及那些反對復活這可能性的人（如撒杜塞人）

也有其（身為「歷史中」的人的）身體經驗，並藉此經驗清楚明臼到身

體是「可朽壞的」、「軟弱的」、「自然的」和「可羞辱的 J 0 

6. 這樣的人是保祿寫信的對象（不論是否屬於格林多團體），我

會說，是各時代的人。保祿引導這樣的人面對復活的基督，「最後的亞

當」。如此，他在某程度上是邀請這樣的人跟隨他的逾越後經驗。與此

同時，保祿向人提起「第一個亞當」，也就是引導他回顧「起初」’回

顧有關人與哇界最初的真貌，其基礎是所做示的生活的天主的奧秘。這

樣，保祿在他的綜合之中，重現了基督在三個不同時刻宣講的一切：祂

在與法利塞人的對話之中訴諸「起初」（參閱瑪 19:3-8 ﹔谷10:2-9 ），在

山中聖訓之中訴諸人「心」（參閱瑪 5:27 ），視之為人與其貪慾渴望角

力的場域：並在與撒杜塞人的對談之中訴諸復活（參閱瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔

本英譯者註．許多英譯本採用「自然」一詞來翻譯一個引起許多討論的希臘用語：

來自 psyche （靈魂）的psychikon （參閱下文附詮 82 ）﹔ jJ:七用詞是相對於來自

pneuma （精神）的pneumatikon °《拉丁聖經通行本〉把anima （靈魂）理解為

「 animal」（動物），教宗若望保？是二世引用的意大利主教圓譯本也採納這理解。然

而，「animal body」（動物的身體）在英語可能造成誤導，因為它與拉丁文叩開d的關

條己變得不明顯了。
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肉身的復活是「來世」的現實 70:6 

路20:35-36 ），視之為「來世」的現實。

7. 保祿所作的綜合有其特色，就是深深扎根於整個所做示的創世

與救贖的奧跡﹔他的綜合是基於這奧跡而闡述，也只能按照這奧跡加

以說明。根據聖經所載，人的受造是一個以生氣激活物質的行動，如此

「第一個人亞當成了生靈」（格前的：45 ）。保祿的經文複述了創世紀

2汀，也就是第二個創世敘述（所謂的雅威典敘述）。同一的資料來源

告訴我們，原有的「身體的活力」因罪惡而敗壞。雖然在這一點上，格

林多前書的作者並無直接述及原罪，但他為歷史中的人的身體下了幾個

定義，分別是「可朽壞的．．．．．．軟弱的．．．．．．自然的．．．．．．可羞辱的」’充分

顯示了歐示如何描述罪的後果，而保祿在另一處稱之為「敗壞的控制」

（羅 8:21) ＇造物主把人置於有形可見的世界之中，讓他「治理」大地

（參閱創 1:28 ），但因著人的罪惡，一切受造物都間接地屈伏於「敗壞的

控制」。如此，人的罪惡不僅是內在的，也是「廣及宇宙」的。因此，

保祿（按其經驗）稱之為「可朽壞的．．．．．．軟弱的．．．．．．自然的．．．．．．可羞辱

的」身體呈現了受造物犯罪後的狀況。事實上，整個受造界「直到如

今．．．．．．都一同歎息，同受產痛」（羅的2 ）。儘管如此，正如產痛離不開

對分娘的渴望，離不開對將要出生的新生命的盼望，同樣，整個受造界

「都熱切地等待天主子女的顯揚．．．．．．仍懷有希望，脫離敗壞的控制，得

享天主子女的光榮自由」（羅8:19-21)

8. 藉著羅馬書所載吉論的語境中「廣及宇宙」的內容（也可說是

藉著「一切受造之物的身體」），我們嘗試深入認識保祿對復活的真正

詮釋。為人的普遍經驗來說，歷史中的人的身體這個圖像是如此貼近現

實和適切﹔如果這個圖像如保祿所說，不僅埋藏著「敗壞的控制」’也

懷有希望，即類似伴隨著「產痛」的希望，那麼原因是這位宗徒在這個

圖像中也看見救贖奧跡的臨在。能夠意識到這個奧跡其實是超越了人所

有可稱為「敗壞的控制」的經驗﹔這樣的超越是由於藉著聖神的恩賜，

救贖在人的靈魂發揮作用。「就是連我們這已蒙受聖神初果的，也在自

己心中歎息，等待著義子期望的實現，即我們肉身的救贖。」（羅8:23)

救贖是通往復活之道。復活就是肉身的救贖的最終實現。
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在接下來的探討之中，我們將繼續分析格林多前書所載的保祿

經文。

711蛇年卯日位開接見集會講詞
（〈教導） 5, no. I [1982] 288-91 ) 

I. 三部對觀福音（瑪竇福音、馬爾谷福音和路加福音）都記載基督談論

人在未來從死者中復活。我們討論過祂的盲論後，轉而研究保祿關於復

活的人學。我們現在將會分析格林多前書的：42-49 。

在復活後，人的身體將如保祿宗徒所說，是「不可朽壞的、光榮

的、強健的、屬神的」。復活是生命戰勝死亡的顯示，可說最終回到人

在原罪之後不得接近的生命之樹﹔不僅如此，復活也做示了人的終向，

展示他圓滿的靈肉兼備的本性和位格主體性。繼其他宗徒之後，塔爾素

的保祿亦與復活的基督相遇，經驗到祂的光榮肉身的狀況。﹛呆祿基於這

經驗宣告「肉身的救贖」（羅8:23 ），以及這樣的救贖將會在未來的復活

之中完成（格前的：42-49)

2. 保祿在此處運用的文學于法完全符合他的風格，那就是採用對

偶結構，藉此把用作對比的事物更加顯明。如此，對偶有助我們明白保

祿有關復活的思想，包括其「廣及宇宙」的幅度，以及「屬於土」與

「屬於天」的人之內在特質。藉著對比亞當與（復活的）基督－即第

一個亞當與最後的亞當，宗徒實在從某些意義上說是指出了創世與救贖

奧跡的兩極，而人處身宇宙，位於兩極之間。我們甚至可以說，就始終

如一的人性永恆終向而言，人在這兩極之間「陷於張力」之中。﹛呆祿寫

道：「第一個人出於地屬於士，第三個人出於天。」（格前的：47 ）他執

筆時，是指身為人的亞當與降生成人的基督。保祿這樣展示了這兩極之

間（第一個與最後的亞當之間）的過程：「我們怎樣帶了那屬於土的肖

像，也要怎樣帶那屬於天上的肖像。」（格前的：49)

3. 「屬於天上的人」即復活的人，其原型就是復活的基督。這樣

的人不是「屬於士的人」（其原型是「第一個亞當」）的對立或反面，

而是其滿全和肯定。他滿全和肯定了人性在永恆終向的國度裡靈肉兼備
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的構造，也就是在起初按其肖像和模樣創造人的那位的想法和計劃 z 我

會說，「第一個亞當」、「屬於士的人」的人性是帶有一種特有的潛能

（那是指能力和意厚頁），以領受所有「第二個亞當」所成為的，即屬於

天上的人，那就是基督復活後所成為的。這也是全體人類、第一個亞當

的後代都擁有的同一人性。由於那是肉性的，因此是「可朽壞的」’背

負著所繼承的罪，但同時帶有「不朽」的潛能。

同樣的人性按其靈肉兼備的構造，像是「可羞辱的」，但帶有對光

榮的渴望，即帶有傾向和能力要按復活基督的肖像成為「光榮」的。最

後，同樣的人性按宗徒所說，是「軟弱的」，也是「自然的身體」’符

合所有人的經驗，但人性也盼望成為「強健的」和「屬于申的」。

4. 我們所指的是整全的人性，也就是靈肉兼備的人性。相對來

說，保祿是在談論「身體」。儘管如此，基於直接語境和較遠的語境，

我們可假設他討論的不僅是身體，而是具肉身性的整個人，因此也是人

在本體上的複雜性。毫無疑問，如果在整個有形可見的世界（宇宙）

中，只有這樣的身體（人的身體）帶有「復活的潛能」，也就是對最終

能成為「不可朽壞的、光榮的、強健的、屬神的」之盼望和能力，原因

是這具位格特性之存有自起初一直是靈肉兼備的整體，能夠在這「屬於

土的」夭主商像和模樣之中，領會和重現「屬於天上的」肖像的最後的

亞當 基督。保持關乎復活的人學既是廣及宇宙的，也是普世性的：每

個人都帶有亞當的肖像，而且每個人也都奉召帶有基督的肖像，即復活

的基督的肖像。這肖像是「來世」的現實，末世的現實（保祿說「也要

怎樣帶那．．．．．．」），但同時早已經在某程度上是這個世界的現實，藉著

基督的復活敢示出來。這個現實是置於「現世」的人身上，在他內逐漸

成熟，走向最後的滿全。

5. 在保祿的經文中，一個接一個的對偶全都有助於建立一個關乎

復活的人學的概述。同時，較諸對觀福音的經文（瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路

20:35-36 ）所呈現的，這概略的人學更為詳盡，但在某一程度上可說是較

片面的。對觀福音記載的基督言論向我們展示身體在末世的完美狀況 c

在這個狀況中，人「面對面地」看見天主，獲得神﹛仁，而所有復活的
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71:5 基督訴諸復活

人（男和女）藉此無窮盡地享有永恆的「貞潔」（連同身體的配偶性意

義）和永恆的「主體與主體相交的特性」。保祿概述光榮肉身的末世完

美狀況，似乎只局限於身為位格的人的內在結構。他對未來復活的詮釋

看來也是關乎身體與精神的「雙重性」。那是構成人內在「能力系統」

的原因。

6. 這種「能力體系」將會在復活後徹底改變。無論如何，保祿的

話雖然明確地指出這樣的改變，但不能按二元論者的人學觀點予以理解

或詮釋， 8 I 我們將會嘗試在接下來的分析說明這一點。事實上，我們應

就格林多前書中關乎復活的人學再作探討。

721叫2月 10 日公開接見集會講詞
（〈教導｝ 5, no. 1 [1982]: 336-39) 

1. 三部對觀福音 oi馬竇福音、馬爾谷福音和路加福音）都記載基督談

論未來的肉身復活。我們探討過祂的吉論後，轉而論述保待在格林多前

書第十五章就此課題所寫的。我們的分析主要集中於所謂的聖保祿的

「關于復活的人學」。書信作者對比「屬於士的」人（即歷史中的人）

與復活的人兩者的狀況，精闢而深入地描述兩個狀況特有的內在「能力

系統」。

2. 在復活後，這內在的能力系統必會徹底改變。這一點看來首先

點出了「軟弱的」身體與「強健的」身體之間的對比。保祿寫道：「播

種的是可朽壞的，復活起來的是不可朽壞的：播種的是可羞辱的，復

活起來的是光榮的﹔播種的是軟弱的，復活起來的是強健的。」（格

前 15 :42-43 ）套用形上學用語，「軟弱的」身體是在現世的人性土壤長

成的身體。保持使用的隱喻〔種籽〕也切合科學的用語。科學採用同樣

的用詞（「精液」（ semen ）〔種籽〕）界定人的開端。如果宗徒認為

81 「保祿絕對沒有考慮到希臘思想中『靈與肉」的二分法．．．．．．這位宗徒借助7三分論，

指出人的整體包括肉身、靈魂、精神．．．．．這些用詞是常用的，在意義的書lj分上沒有固

定的分界。一般都主張肉身與靈魂能夠成為『精神的』、即屬神的。」（ B. Rigaux, 

Dieu /'a ressuscite. Exegese et theologie biblique ( Gembloux: Ducul瓜， 1973) , 406 8.) 
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從地上的種籽長成的人的身體看來是「軟弱的」’這不僅表示它是「可

朽壞的」’受制於死亡和所有導往死亡的事物，也表示它是「自然的身

體」。 82另一方面，「強健的」身體是「屬神的」，在未來復活的人將

會從最後的亞當（基督）繼承這樣的身體。那是不可朽壞的身體，不再

受死亡威脅。如此，「軟弱／強健」的對比明顯不是指割裂的身體，而

是整個具有肉身性的人。只有在這種整全的構造下，身體才能夠成為

「屬于申的」﹔身體的這種精神化將使身體具有力量和不朽的特性（即不

死不滅）

3. 這個主題早在創世紀闇首數章已經出現。我們可以說，聖保祿

認為未來的復活是恢復整全的狀況（ restitutio in integrum ），也就是再整

合，同時是達至人性的圓滿。這不僅是恢復原狀，因為若是這樣，復活

仿如是回到靈魂在犯罪前尚未認識善與惡的狀態（參閱創 1-2 ）。可是，

這樣的返回並不切合整個救恩工程的內在必然聯繫，也不符合救贖奧跡

的深層意義。在復活和「來世」的現實中恢復整全的狀況，只能夠是進

入全新的圓滿狀況。這種圓滿狀況是以歷史中的人的整個歷史為前提，

即由知善惡樹果子的重大事件所引發（參閱創3 ），並由救贖奧跡滲透的

歷史。

4. 根據格林多前書的話，遭貪慾壓倒精神性的人（「自然的身

體」格前 15 :44 ）被判定須經歷死亡，但他復活後將具有「屬神的身

體」，在他身上精神將公正地凌駕身體，精神性將超越肉慾。我們不

難明臼，保祿在此所指的肉慾是指局限了人的精神性的各種因素之

總稱，也就是一種「束縛」精神的力量（不一定是柏拉圖所指的意

82 希臘文原文是psychikon 。在聖保祿的作品中，它只出現在格林多前書（ 2:14; 15:44, 

46 ），但沒有在其他地方出現過，或許是因為前諾斯底主義在格林多盛行，而且它帶

有輕蔑的意睬﹔就其涵義而盲，它相當於「血肉的」（ carnal ）一詞（參閱格後1:12;

10:4) 

然而，在其他保祿書信之中， psyche及其衍生詞意指人存在於tJ:I:上的各種顯示，個人的

生活方式，甚至是人本身，都具有正面的意義 例如是指出理想的教會團體生活. mia 

問r:he 「同一的精神」（斐 1:27），卒，恥戶的「同心合意」（斐2:2) , isopsychon 「像社」

（斐2:20) c 參閱Jewett ' Paul's Anthropological Ter間， 448-49 。
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義）﹔它妨礙精神認識（明白）真理的能力，以及自由意志和按真理去

愛的能力。然而，保祿不可能是在討論解放精神性的基本戚官功能，亦

即認識和愛的簡單能力﹔這種能力是屬於人性主體靈肉兼備的複合體

( compositum ） 。由於所討論的是肉身的復活，亦即具有真正肉身性的人

的復活，因此「屬神的身體」正是指戚官具有完美的戚知力，以及在真

理和自由中，烏拉官與人的精神活動完全和諧一致。相比之下，「自然的

身體」是「屬于申的身體」在世的對立面，顯示肉慾是一種暗中損害人的

力量，驅使或推動活在「已認識善惡」的人走向惡。

5. 我們不要忘記，這裡討論的不是人學二元論，而是一個基本的

正反論題。其中，所討論的不僅是身體（即亞里斯多德的「hyle」），也

包括靈魂，或應說是作為「有靈的生物」的人（參閱創2:7 ）。這個正反

論題的一方是整全的人，即他靈肉兼備的主體性之總和，而且此人是活

在賦予生命的基督之神的影響之下﹔另一方是同樣的人，但他抗拒和反

對聖神。在後者的情況下，人是「自然的身體」（他的作為是「肉性的

作為」）。對比之下，如果人繼續活在聖神的影響之下，他就是「屬神

的」（並產生「聖神的效果」迦5:22 ）。

6. 因此，我們可以說，我們討論的不僅是格林多前書第十五章關

乎復活的人學，其實聖保棒的整套人學（和倫理學）都是彌漫著復活的奧

跡，而藉著這奧跡我們已決定性地領受了聖神。格林多前書第十五章載

有保祿就「來世」和人在來世的狀況所作的詮釋﹔在來世之中，肉身復活

後，每一個人都完全獲賜賦予生命的聖神，也就是得享基督復活的效果。

7. 為「關乎復活的人學」的分析作總結，我們應再次回顧聖史瑪

竇、馬爾谷和路加所述有關復活和「來世」的基督言論。我們記得基督

在回答撒杜塞人時，祂把對復活的信仰聯繫到亞巴郎的天主、依撒格的

天主和梅瑟的天主的全部敢示：祂「不是死人的，而是活人的天主」

（瑪22:32 ）。與此同時，祂在反駁對談者提出的難題時，說出這句重要

的話：「人從死者中復活後，也不娶也不嫁。」（谷 12:25 ）我們已按這

些話的直接語境討論此話，並進而分析格林多前書第十五章。

為整個身體神學而言，這些探討對理解婚姻與「為了天國」而獨身
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都有重大意義。接下來我們將會分析後者。

二．為天國守貞

A. 瑪竇福音19: 11-12所截的基督言論

基督的言論及領悟的準則

73付出15~~~~：：：！~~ij 
1. 今天，我們開始探討「為了天國」而守童貞或獨身。

藉著守童貞或獨身把自己唯獨奉獻給天主是一個召叫。有關這個

召叫的問題是深深扎根於身體神學的福音土壤。為說明追問題特有的向

度，我們須謹記基督訴諸「起初」的話，以及祂訴諸肉身復活的言論。

「人從死者中復活後，也不娶，也不嫁。」（谷12:25 ）此句指出有一種

沒有婚姻的生活狀況﹔由於人整個靈肉兼備的存有與夫王永遠結合，蒙

受光榮，因此人（男和女）在此生活狀況中同時找到圓滿的自我交付和

主體與主體之間的位際共融。既然「為了天國」守貞的召叫在人的靈魂

之內、在暫存性的狀況中，並在「也娶也嫁」（路20:34 ）的狀況中找到

回聲，我們不難覺察人的精神特有的風知力，那像是早已在暫存性的狀

況中，預見人在將來復活後所享有的。

2. 然而，基督在祂與撒杜塞人的對話之中訴諸肉身復活時（瑪

22:23-30 ﹔谷 12:18-25 ﹔路20:27-36 ），並無提及這個召叫。祂與法利塞

人談論婚姻和婚姻的不可拆散性時，曾提及這召叫（已在較早前提及

過），可說是上述對談的延伸（參閱瑪 19:3-9 ）。祂以所謂的休書問題

作結。在某些情況下，梅瑟准許休妻：「梅瑟為了你們的心硬，續准

許你們休妻：但起初並不是這樣。如今我對你們說：無論誰休妻，除

非因為拼居，而另娶一個，他就是犯奸淫。」（瑪 19:8-9 ）我們可從這

個語境推斷，當時門徒專心聆聽這段對話，尤其是耶穌所說的最後一

363 



73:2 基督訴諸復活

句，並對祂說：「人同妻子的關條，如果是這樣，倒不如不娶的好。」

（瑪 19:10 ）基督這樣回應他們：「這話不是人人所能領悟的，只有那些

得了恩賜的人，纜能領悟。因為有些閹人，從母胎生來就是這樣﹔有些

閹人，是被人闖的﹔有些閹人，卻是為了天國，而自閹的。能領悟的，

就領悟罷！」（瑪 19:11-12)

3. 對於瑪竇福音記載的這段對話，我們可提出這樣的問題：門徒

聽到耶穌回答法利塞人有關婚姻的問題後，說：「人同妻子的關條，如

果是這樣，倒不如不娶的好。」他們說此話時，心裡在想什麼？無論如

何，基督認為這是適當時候，可與他們談論為天國而自願守貞的問題。

祂說話時，並無直接認同門徒的話，也沒有依循他們的思路。的因此，

祂沒有答說．「還是結婚好」或「還是不結婚妻子」。為天國守貞並非與

婚姻對立的，也不是否定婚姻的重要性。畢竟，祂較早前談論婚姻的不

可拆散性時曾訴諸「起初」，也就是訴諸創世奧跡，從而指出婚姻的

價值的源頭。因此，為回應門徒的疑問，更好說，為澄清他們提出的

問題，基督訴諸另一原則。選擇在生活中「為了天國」守貞的人不是因

為「還是不結婚女子」，或是認為婚姻是消極的，而是鑒於這選擇有其特

有的價值，而作出這選擇的人必須發現和領受這價值，視之為自己的召

叫。為此，基督說：「能領悟的，就領悟罷！」（瑪”：12 ）緊接此話之

前，祂說：「這話不是人人所能領悟的，只有那些得了恩賜的人，續能

領悟。」（瑪 19: 11 ) 

4. 我們可見，基督在回應門徒提出的問題時，明確清楚地指

出應按什麼準則來領悟袖的話。根據教會的教導，此話不是在

陳述一條對所有人都有約束力的誡命，而是只適用於某些人的勸

論， 84即那些能「領悟」的人。「能領悟的人」就是那些「得了恩賜」

的有關這個片段的解經問題，請參閱 L Sabourin, II Vangelo di Matteo: Teologia e Eseg叩

(Rome: Ed. Paoline, 1977) , 2.834-36:,“The Positive Values of Consecrated Celibacy,'' 

The 附y (Supplement) 10 ( 1970 ）：仇， J Blinzler,“Eisin eunuchoi: Zur Auslegung 

von Mt 妙， 12，” Zeitschr﹛fi fur die Neutestament/iche Wissenschafl 48 ( 1957) . 268 。

84 「同樣，藉著遵從福音中主向門徒提出的勸論，教會的聖德以特別的方式獲得培養 c
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的人。所引述的話清楚指出個人選擇的重要性，也指出某種恩寵的重要

性，那就是說人領受恩賜作出這種選擇。我們可以說，為天國選擇守貞

是一種神恩性的取向，邁向人「也不娶也不嫁」的末世狀況﹔儘管如

此，人在肉身復活後的狀況、在現世生活中白願為天國守貞的選擇、歷

史中的人其墮落並獲救贖的狀況三者之間有重大分別。「不娶不嫁」的

末世狀況將是一種「狀況」’即人類（男人和女人）的光榮肉身應有和

基本的存在模式。為天國守負是一種神恩性選擇的效果，而相對於另一

種狀況而盲，這是一種例外﹔這裡所說的另一種狀況，是指「自起初」

人己參與的狀況，旦人仍然以他整個在世的生活方式繼續參與的狀況。

5. 基督談論為天國守貞時，並無直接聯繫到祂所宣告人在「來

世」之中「也不娶也不嫁」（谷 12:25 ）的狀況。我們己說過，這段話是

祂與法利塞人之間訴諸「起初」的對談的延伸，指出了婚姻是造物主建

立的，並重提其不可拆散的特質，此特質切合天主計劃中丈夫與妻子共

結合為一體。

在基督的說話中，為天國守貞的勸論和這神恩性選擇關係到祂

給「歷史中的人」以靈魂和肉身存在這狀況予以最大的肯定。基督談

論人在世上的生活中為天國守貞，基於這些話的直接語境，我們必須

在這種守貞的召叫之中，看見一種相比現世生活普通常規中的例外

情況。這是基督最強調的一點。基督在此沒有直接提及一個事實：

這樣的例外本身包含了對末世生活的預示，亦即在「來世」中（即

「天國」的最後階段）沒有婚姻的生活。事實上，這不是在天國內

守貞，而是「為了天國」守貞。只要把耶穌在這裡說的話與祂在其

他場合的言論（也就是祂在與撒杜塞人的對談中宣告未來肉身復活

的言論）聯繫起來，便可見守童貞或獨身是一種預示也是一個末世

的標記（參考例子：〈教會憲章＞ 44 ﹔《修會生活革新法令＞ 12) 

在接下來的幾次問三探討之中，我們會再次論述這個課題。

在這些勸論之中，首推守童貞或獨身（參閱格前7:32-34 ）。這是聖父的恩寵賜予某些

靈魂的寶貴恩賜（參閱瑪 19:1 l ：格前7:7 ），使他們可藉著守童貞或獨身，更容易地把

自己唯獨奉獻給天主，專心一意地事奉祂。」（梵二，﹛教會憲章》 42)
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為何有三類「閹人」？

74門話：~~~~2~：~~~~
1. 我們繼續探討為天國守童貞或獨身。為構建完整的身體神學，這也是

個重要的主題。

基督談論為天國守貞，在這段盲論的直接語境中，基督作了一個很

重要的比較﹔這進一步肯定我們的信念：祂希望誘導聽眾的思想，從而

讓他們明白，選擇守貞的召叫是深深扎根於在世生活的現實。事實上，

祂列舉了三類閹人。

這個用詞〔閹人〕是指身體有缺陷以致無法在婚姻生活中生育的

人。首兩類閹人就是身體有缺陷的人。第一類是生來就有這種缺陷的，

即耶穌所說「有些閹人，從母胎生來就是這樣」，而第三類則是後天和

人為所致的，即耶穌所說「有些閹人，是被人閹的」（瑪 19:12 ）。兩者

皆是外來和逼於無奈的，也就是說他們不是自願如此過活。基督繼而談

論那些「為了天圈，而自閹的」（瑪 19: 12 ），是為第三類閹人。祂作出

這樣的比較，指出其中的區別，確實是要強調第三類閹人具有自願和超

性的本質：此類閹人是自願，因為他們是「自閹」的﹔他們是超性的，

因為他們是「為了天國」而這樣做。

2. 這區別非常顯明有力。然而，所作的比較同樣有力和傳神。基

督的說話對象並無從舊約傳統中認識獨身或守童貞的理想。當時，婚姻

非常普遍，以至只有性無能的人才會不結婚。同時，在瑪竇福音 19:10-12

之中，基督給門徒的回應在某些方面是針對整個舊約傳統。為確認這一

點，我們可引用民長紀的一個例子，但我們不是訴諸其中的情節，而是

訴諸其中記載的重要說話。依弗大向上主訐願後，他的女兒得知自己將

要因父親的誓願而被獻作祭品（經文內容已述明其前因後果），於是向

父親說：「請你許我一件事．．．．．．讓我．．．．．．到山上去，衷哭我的童貞 0 J 

（民 11 :37 ）經文的較後部分記載：「他答應說：『你去罷！』就讓她離

去．．．．．．她就去了，與她的伴侶在山上哀哭自己的童貞。過了兩個月，她
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回到父親那裡，父親就在她身上還了所訐的願。」（民11 :38-39) 

3. 基督談論為天國守貞，藉此向門徒說明和展示身體意義，但舊

約傳統顯然完全容不下這種意義。我們認識的重要舊約精神領袖之中，

沒有一位曾以言語或行動宣揚這種守貞。的同時，婚姻在當時不僅是一

種普遍生活的方式，甚至在這個傳統中別具意義，因上主對亞巴郎的

許諾而獲得祝聖：「看，是我與你立約：你要成為萬民之父......使你極

其繁衍，成為一大民族，君王要由你而出。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。」

（創17:4,6-7 ）為此，在舊約傳統中，婚姻在宗教上是蒙恩的生活方式，

藉毆示本身而蒙受特恩﹔這是因為它能夠促成生育繁殖’繁衍後代。根

據這樣的傳統，默西E應為「達味之子」（瑪20:30 ），而在此傳統之

下，人們難以領悟守貞的理想。一切都是偏向選擇婚姻的：基於人性的

理據是這樣，基於天國的理據亦然。 86

4. 在這個語境中，基督的吉論決定性地改變了這個方向。當祂首次

向門徒談論為天國守貞時，祂清楚明白，門徒既然是舊約法律傳統的後

代，因此在聽到獨身和守童貞時，必會聯想到因身體缺陷（「閹人」）

而不能結婚的人，尤其是男性，為此祂宜接談論這類人。這樣的討論涉

及各式各樣的背景．真實的與心理的，倫理的與奈敦的等。耶穌的討論

可說是觸及上述所有背景。祂就像想說：我知道我將要向你們說的話會

使你們戚到很難懂，挑戰你們對身體的意義的認識﹔事實上，我要跟你

們談談守貞，你們必會聯想到天生或人為的身體缺陷。相反，我要告訴

85 天主確是明確地命令耶肋米亞守獨身（參閱耶 16:1-2 ），但那是一倡「先知性徵兆」

象徵將來土地和人民的荒涼與破壞。

“我們從聖經以外的資料得知，過去猶太教內確有一群度獨身生活的人，稱為厄色尼派

（參閱Josephus, Bell. Jud. 2.8.2 120 21 ﹔ Philo，時pothet. 11, 14 ），但他們不屬於正統猶太

教的主流，且或許在第二世紀初已經不存在了。

在谷木蘭團體裡’並非所有成員都必須度獨身生活，只有部分成員終身獨身，原因是

他們把申命紀23:10-14所載在聖戰時期應遵守的潔淨禮規應用到日常生活之中。根據谷

71之蘭人的信仰，這樣的戰爭常發生在「光明之子與黑暗之子之間」。因此，他們認為

守獨身是隨時準備作戰的表現（參閱谷木蘭卷－7:5-7) 。
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你們，守貞也可以是自願的，人可以「為了天國」作出這樣的選擇。

5. 瑪竇福音第十九章並無記載門徒的即時反應。我們只能在後來

的宗徒著作中找到這樣的記載，尤其是在保祿的著作（參閱格前7:25-

40 ﹔請也參閱默14:4 ）。這個事實確認了耶穌的第一代門徒對此話印象

深刻，且此話在教會內（可能在教會外亦然）各時代的精修聖人身上，

不斷藉著多種方式結出美果。與舊約的傳統相比，所眉立示的身體意義是

嶄新的。因此，從神學角度來說，也就是就所做示的身體意義而盲，這

些言論是個轉挨點。有關這些言論的分析顯示，它們雖然簡短，但是非

常精確和充實。（在分析保持的格林多前書第七章時，這一點將會更顯

明。）基督談論「為了」天國而守貞。祂希望藉此強調，如果人在「也

娶也嫁」的現世生活有意識地選擇守貞，這種生活方式就是具有獨特的

超性終向。即使這是有意識的選擇和個人的決定，但如果守貞缺乏這樣

的終向，便不屬於上述的基督吉論所指的。藉著談論有意識地為天國選

擇獨身或守童貞（即「自閹」）的人，基督強調（至少是間接地強調）

在世上生活作出這樣的選擇必然包括紊絕某些東西，並堅定不移地作出

精神上的努力。

為天國守貞與「聖神的多產」

6. 就這種超性終向（「為了天國」）可作出一連串更詳盡的詮

釋，但在這個片段中基督沒有逐一闡明。儘管如此，我們可以說，祂運

用的精闢表述間接指出了眉立示、聖經和聖傳就此課題所說的一切﹔它們

全都成為教會的精神財富。在教會的經驗中，為天國而獨身不日守童貞已

藉著多種方式，在各時代主的門徒和跟隨者身上結出美果。

75 了？自己~~付了吧？
1. 我們繼續探討「為了天國」而獨身和守童貞。

在天國「內」’人「也不娶也不嫁」（瑪拉：30 ）。「為」天國守
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貞確是與所做示的這個事實有關。這是個神恩性的標記。活在「也娶也

嫁」（路20:34 ）的在世處境中的人（男與女）若是按其自由意志選擇

「為天國」守貞，說明了在這個國度中，也就是在復活的「來世」中，

他們將會「也不娶也不嫁」（谷 12:25 ），因為天主將成為「萬物之中

的萬有」（格前 15 :28 ）。人（男和女）的這種存在方式指出了復活的

人在末世的「童貞」。可以說，藉著「面對面地」看見天主，光榮肉身

的絕對和永恆配偶性意義將會在人與天主的結合之中展現，而藉著完美

的主體與主體相交的特性的結合，肉身將蒙受更大的光榮。在諸聖共融

的奧跡中，這種主體與主體相交的特性將結合所有「有分於來世的人」

（男人與女人）。毫無疑問，在世上「為天國」守貞是一個標記，指出

了這個真理和現實。這個標記顯示身體的終向不是死亡，而是邁向光

榮﹔因著這個事實，我會說，這標記是在人前作見證，預示將來的復

活。然而，這個「來世」的神恩性標記表達了「肉身的救贖」這奧跡最

真實的力量和動態：這奧跡是由基督銘刻在人的在世歷史，並深深扎根

於這歷史。因此，「為了天國」守貞最重要的是承載著肖似基督的印

記﹔祂自己在救贖工程之中，「為了天國」作出這樣的選擇。

2. 事實上，基督的一生自始便以審慎但明確的方式，擺脫在舊約

中那些根深祇固地影響身體的意義的要素。基督可說是違背了整個舊約

傳統的預期，而生於瑪利亞。她在天使預告救主誕生時，清楚這樣描述

自己說：「這事怎能成就？因為我不認識男人。」（路 1:34 ）她此話宣示

了自己的童貞。雖然基督像平常人般生於瑪利亞，是自己母親的兒子，

雖然祂降生人問時，瑪利亞的未婚夫和後來按法律在人前成為她丈夫的

若瑟也陪伴在倒，但她是以童貞之身成為母親﹔配合這童貞由職，若瑟

也活出童貞的奧跡，並按照天使的話，毫不猶疑地「娶〔了〕．．．．．．瑪利

亞，因為那在她內受生的，是出於聖神」（瑪 I :20 ）。雖然耶穌基督成

孕於童負之身而誕生於世上，當時世人並不知道﹔雖然祂的納臣肋同鄉

認為祂只是「木匠的見子」（瑪 13:55 ﹔「人都以他為若瑟的兒子」路

3:23 ），但祂成孕降生的現實和基本真相脫離了舊約的傳統：舊約傳統只

重視婚姻，守貞是不可思議的，也是不為社會接受的。因此，如果所期
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待的默西亞是「達味的後裔」，從而被認為是「隨從肉性」而生的王旗

後裔，人們怎能領悟「為天國守貞」？只有瑪利亞與若瑟在生活中參與

祂誕生的奧跡，成為最先的見證人，見證了有別於肉性的多產，也就是

來自聖神的多產。「那在她內受生的，是出於聖神。」（瑪 1:20)

3. 耶穌誕生的歷史確是切合「為天國守貞」的歐示，亦即基督後

來向門徒講論的。然而，當時此事不為人知，門徒也不知道。只是後來

根據瑪竇福音和路加福音的見證和經文，教會才逐漸獲得眉立示領悟此

事。同時，瑪利亞與若瑟的婚姻（教會尊敬若瑟為瑪利亞的配偶，瑪利

亞為若瑟的配偶）本身隱藏了完美的人與人的位際共融的奧跡，是男人

與女人締結婚姻盟約的奧跡，也同時包含了「為天國守負」的超卓生活

的奧跡：這種守貞為救恩史中最完美的「聖神的多產」服務。實在，這

在一定程度上是絕對圓滿的精神多產，因為正是在瑪利亞與若瑟於納臣

肋建立的婚姻與守貞的盟約之中，永恆之盲降生成人的恩賜得以實現：

與聖父同性同體的天主子在童貞瑪利亞身上成孕，誕生為人。二性一

位的結合這恩寵可以說正是關條到這種絕對圓滿的超性多產，聖神的多

產﹔瑪利亞身為受造的人，但在「為天國守貞」的狀況中分享了這種多

產。瑪利亞天主之母的身分可說是聖神多產的豐富眉立示：當人自由地選

擇「以身體」守貞，具體而言是「為了天國」守貞，就是在精神上順從

於這種多產。

4. 這圖像逐漸在教會的意識之中，在一代接一代宣認基督的人身

上逐漸浮現出來，早期的福音使他們確信童貞女因聖神受孕，成為天主

之母。這種確信以間接但重要和基本的方式，幫助我們領會婚姻的神

聖，以及基督向門徒所說為「天國」而棄捨的意義。然而，當祂首次談

論這個主題時（如瑪 19:10-12所述），他們完全不知道祂成孕和誕生的偉

大奧跡﹔除了他們，納臣肋耶穌的聽眾和對談者同樣不認識這個奧跡。

當基督談論「為了天國而自閹」的人（瑪 19: 12 ），門徒只能從祂的個人

榜樣，才能領悟此話。基督一直「為了天國」守獨身，因此在門徒的意

識之中，這樣的守貞必然是一種肖似基督的特徵。舊約傳統認為婚姻和

「身體方面」的多產在宗教上是蒙恩的狀態。門徒必定是以基督為榜樣
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才脫離這傳統。門徒是逐步意識到為「天國」而言，人在精神和超性上

的多產有特別意義，而這種多產是來自聖神（天主之中申），且在某種意

義上和在某些情況下，正是由守貞成就的，那就是「為了天國」守貞。

所有這些福音意識的要素（也就是在基督內所立的新約應有的意

識）都或多或少可見於保持身上。我們將會在適當時候加以說明。〔參

閱《身體神學｝ 82-85 ]

總括而盲，今日探討的主題可以說就是基督所宣告的「為了天

國」守貞與人在精神方面的超性多產之間的關條，而這種多產正是來自

聖神。

「為了天國」一語道出了動機

761叫3月 31 日公開接見集會講調
（《教導｝ 5, no. l [1982]: 1047-50) 

1. 我們以瑪竇福音 19:10-12的經文為依據，繼續探討為天國獨身和守童

貞這個主題。

基督談論為天國守貞，並以自己的生活榜樣為基礎，毫無疑問是希

望門徒首先明白守貞是與祂降來宣告的「天國」有關，祂也指出邁向天

國的正確之途。祂所說的守貞正是其中一個途徑，而且從瑪竇福音的語

境可見，那是一種世人特別需要的和優先的途徑。事實上，與舊約傳統

相比，「為了天國」獨身和守貞所享有的優先地位是完全新穎的，而且

對身體的道德意義和神學來說都有關鍵的重要性。

2. 在此話中，基督尤其強調守貞的終向。祂說守貞這途徑不僅存

在，也不僅是可能的，而且「為了天國」而言是有充分根據和重要的。

祂以自己的生活為此作見證。基督自己也作出這樣的選擇，可見必是如

此。此外，如果這途徑是如此有充分根據和重要的，為天國守貞必定有

其特別的價值。正如我們早已指出，基督沒有按門徒的水平和思路面

對他們提出的問題：「人同妻子的關條，如果是這樣，倒不如不娶的

好＇ _: （瑪 19: 10 ）他們的話其實是晴示了某種功利主義。相反，基督在
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回應時，間接地指出：如果婚姻是完全適合天國，且為天國而言具有基

本、普遍和平常的價值，是忠於造物主最初制定的計劃（記得這位師傅

正是在此背景下訴諸「起初」），那麼守貞為天國而言有其特有和「非

凡」的價值。我們在此述說的，顯然是為了超性的理由有意識地選擇的

守貞。

3. 基督在說話時尤其強調這種守貞的超性終向﹔祂這樣強調不僅

是有客觀的意義，也有明確的主觀意義﹔也就是說，祂指出需要一個動

機，充分和圓滿地配合「為了天國」一語所宣告的客觀終向。為實現所

說的日的，也就是在守貞之中發覺那來自聖神的精神上的多崖，我們必

須有此意願，並懷著深厚的信德作出這個選擇：這種信德不僅向我們展

示未來要實現的天圈，也使我們得以藉著特有的方式，認同這國度的真

理和現實，即基督藉其福音訊息和個人生活與行動所做示的。為此，上

文說，鑑於「為了天國」守貞是「來世」的明顯標記，且最主要的是它

本身承載著肉身救贖的奧跡（參閱路20:35 ）的內在動態，而且在這樣的

意義中，也具有某種肖似基督的特徵。有意識地選擇這種守貞的人可說

是選擇以特殊的方式，有分於（肉身的）救贖的奧跡﹔他願意以特有的

方式，藉著自己的肉身完成此事（參閱哥 1:24 ），並從中找到肖似基督的

印記。

4. 這一切都與這個選擇背後的動機相閱（也就是主體所意識的日

的）：當人在選擇為天國而守貞，人正「應當」讓自己完全由這樣的動

機引領。在所述的這個情況下，基督沒有說人有這樣的義務（無論如

何，這確實不是關于守誡命的責任）﹔儘管如此，祂有關「為了天國」

守員的簡短言論無疑正是特別強調其動機。祂整句話的第一和第二部分

都強調動機（也就是指出了主體覺察到的終向），指出所述的是一個選

擇，關乎一個相當特別而非普遍和平常的召叫。基督在其言論的第一部

分談到領悟（「這話不是人人所能領悟的，只有那些得了恩賜的人，續

能領悟。」瑪 19: 11 ）﹔那不是對抽象事物的「領悟」，而是一種可影響

決定、影響個人選擇的領悟，而且人的意志須對「恩賜」（即恩寵）作

出適當的回應。因此，這種「領悟」關條到動機。動機則影響守貞的選
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擇﹔這是在領悟「為了天國」而言的意義後，才能作出的選擇。在基督

的言論的第三部分，祂宣告說，「自閹」的人就是為天國選擇守貞，視

之為自己整個在世生命的基本狀況或生活方式。在藉此方式所作的決定

背後，存在著超性的動機，而這個決定就是源自超性的動機。我認為，

這動機要不斷自我更新，才能繼續存在。

5. 我們早已探討最後一句（「為了天國」）的特有意義。當基督

在此情況下談論「自闡」時，不僅是強調這個決定的特殊重要性（因其

動機是源自深厚的信德），也無意隱瞞這個決定和其長遠後果可能為人

及其本性的正常傾向（也是崇高的傾向）帶來的痛苦。

就婚姻的問題訴諸「起初」使我們得以發現，人（男人和女人）

這個召叫原有的美妙面貌﹔這個召叫來自天主，符合人所包含的雙重性

和「人與人的位際共融」的召叫。如我們較早前所說，舊約傳統視婚姻

與生育是在宗教上蒙恩的生活方式。基督提出為天國守貞，是與舊的這

傳統相反的﹔不僅如此，祂所宣告的也在一定意義上與祂自己曾訴諸

的「起初」形成對比，或許也是為此，祂在話中暗藏我們較早前所述的

「領悟的準則」〔參閱〈身體神學》 73:4 〕。事實上，對「起初」所作

的分析（尤其是根據雅威典文本所作的分析）說明：雖然我們可以視人

在天主面前是單獨的，但天主親自使人脫離「孤獨」的生活，說：「人

單獨不好，我要給他造個與他相稱的助手。」（創2: 18) 

6. 因此，人性所包含的男女對偶性和以此為基礎的男女二人結合

為一「自起初」（也就是按其深層的本體性）一直是天主的作為。基督

在談論「為了天國」守貞時，沒有忘記這個現實。祂在較直接的語境中

談論守貞（根據瑪竇福音的記載），不是沒有理由的。在這個語境中，

祂正是訴諸「起初」，也就是訴諸天主如何按人的真正構造制定婚姻。

按照基督的話，我們不僅可以斷言，婚姻有助我們領悟為天國守

貞，而且守貞本身使我們得以基於創世與救贖奧跡，更瞭解婚姻的

意義。
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守貞與婚姻一「歷史中」的人的召叫

77了注~~75~n何情~~6~~
1. 我們注目於救主基督，繼續探討瑪竇福音 19: 10-12所載基督有關「為

了天國」獨身和守童貞的吉論。

當基督宣講「為了天圓」守貞時，祂完全肯定了造物主在起初所

作和制定的一切。因此，守貞必然展示了人按其最深層構成，不僅是

「雙重的」，而且在這種對偶性之中，在天主面前是「單獨」的，並

「單獨」與天主一起。儘管如此，在另一方面，為天國守貞的召叫是一

個為天主保持孤獨的邀請，既重視「人性的雙重性」（也就是其男性和

女性特質），也重視位格特有存在模式的共融向度。如果按基督的話充

分「領會」為天國守貞的召叫，並跟隨這個召叫，將會保有真正整全的

人性，且在這個過程中，「按天主的肖像和模樣」受造的人不會失去其

召叫的任何要素。為這概念本身而盲，更好說，為守貞的理想而盲，也

就是為基督的教導中嶄新的客觀內容而言，這一點是很重要的。為實現

這理想，那就是說，為使人出於完全正當的動機，而作出具體的決定，

為天國獨身或守童貞（套用基督的話，就是「自閹」），這一點同樣

重要。

2. 從瑪竇福音 19:10－口的語境清晰可見，重點不在於貶低婚姻的價

值而偏重守貞，也不在於混淆兩者的價值。反之，重點在於完全有意識

地「放棄」那按造物主的當意在人心裡導向婚姻的，而轉向守貞﹔為具

體的人（男或女）而言，這是一種意味深長的召叫和恩賜，且「為了天

國」來說別有深意。基督的話（瑪 19:11-12 ）先述說人的景況的整個現

實性，並藉著同樣的現實性引領他離開這個景況，跟隨一個新的召叫﹔

雖然人按其本性，依然是「對偶」的存有（也就是男人朝向女人，女人

朝向男人），且每個人的對偶性中一直帶有孤獨這具位格特性的向度，

但藉守貞的召叫，他能夠以全新的方式在自身的孤獨之中，發覺全新

和更圓滿的共融，那是與其他眾人達成主體與主體相交的共融。這個召
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叫所導向的明確地說明「為了天國」一詞的意義﹔事實上，只有沿著天

主的肖像和模樣的真正發展，並在這肖像三而一的意義之中，也就是在

「共融的」意義之中，才能領悟天國的實現。當人選擇為天國守貞，他

是醒覺到這樣能夠為別人「衷心交付自己」（〈論教會在現代世界牧職

憲章｝ 24:3 ），從而藉「另一種」方式實現自己，且可說是比藉著婚姻實

現得「更多」。

3. 藉著瑪竇福音 19:11-12記載的話，基督讓我們清楚明白，朝向為

天固守貞的「步履」是伴隨著白願捨棄婚姻﹔在婚姻這種生活方式中，

男人和女人（按造物主「在起初」賦予男女結合為一的意義）藉其男性

和女性特質，並藉著身體的結合，彼此成為對方的禮物。守貞是指有意

識和自願地捨棄這種結合，以及在人性生命與共同生活的整個向度中所

有與這種結合相關的一切。捨棄婚姻的人也捨棄了生育，而生育是由父

母子女組成的家庭的基礎。我們引述的基督言論雖然沒有詳述細節，但

無疑指出了這種捨棄涵蓋的一切。再者，基督說此話的方式使我們得以

假設：基督明白這種捨棄的重要性，而且祂並非僅是按照當時猶太社會

就此課題的主流意見作出理解。祂是按婚姻與家庭本身所構成的善，而

理解這種捨棄的重要性：婚姻與家庭是天主建立的，因此本身是善的。

基督自己稱這種捨棄是「為了天國」。藉著祂說話的方式，祂使我們明

白，如此放棄這個善的領域須伴隨某種自我犧牲。這樣的放棄也是一個

開端，往後還須作出其他捨素和自願性的自我犧牲﹔為一生貫徹始終地

實行這個首要和基本的抉擇，這些都是不可缺少的。只有藉著這種始終

不渝的堅持，這個抉擇本質上才是合理的，才不致引起矛盾。

4. 如此，正如較早前所說，守貞的召叫（這是基督以簡短但精確

無比的方式闡述的）勾畫了救買賣奧跡的輪廓和動態。在山中聖自︱︱之中，

耶穌就是基於這樣的輪廓談論提防肉身的貪慾’提防那推動人「 j主視」

並在那一刻「在心裡姦淫」的慾望。在瑪竇福音記載的言論（瑪 19:11 12 

和5:27-28 ）的字裡行間，我們可發現同一的人學和同一的道德意義。自

願為天國守貞的邀請擴大了此道德意義的幅度：我們從山中聖訓的盲論

找到「歷史中」的人的人學﹔在有關自願守貞的言論中，所述的基本上
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依然是同－的人學，但那是從「天國」的角度闡明，同時也是未來的復

活人學。儘管如此，在世上生活中自願選擇守貞的旅途上，復活人學不

會取替「歷史中」的人的人學。正是這個「歷史中」的人身上同時存有

所繼承的三重貪慾，所繼承的罪，還有所繼承的救贖﹔正是此人作出「

為了天國」守貞的決定：在作這個決定時，他自己人性的罪性必須降伏

於肉身救贖的奧跡所散發的力量。他必須這樣做，那些不選擇守貞而依

然選擇婚姻的人也要這樣做。當中的分別只是就所選的善應負上不同的

責任，因為所選擇的善是不同的。

正確理解為天國守貞的「優越性」

5. 基督有沒有在祂的話中，強調為天固守貞較婚姻優越？祂確是

說過那是「特殊」而不是「平常」的召叫。祂進一步肯定說，這為天國

來說是特別重要和需要的。如果我們這樣理解較婚姻優越的意義，我們

必須承認，基督是隱含地指出這一點，並不是直接地表達出來。只有保

祿後來說，那些選擇婚姻的人是作得「好」，而那些自願守貞的人f乍得

「更好」（參閱格前7:38 ）。

6且 這也是整個傳統的看法，在教義和牧民層面都是如此。根據正

統的教會傳統，守貞較婚姻「優越」絕不是輕視婚姻，或貶低其實質價

值。那甚至不是意味著轉換至摩尼敦的立場，甚至沒有這個暗示，也不

是支持那些基於摩尼教對身體與性、婚姻與生育的理解而作出的評論或

行動。因此，在純正的基督徒信仰中，福音所說童貞或守貞的優越性是

取決於以天國為動機。在瑪竇福音 19:11-12 所載的基督盲論中，我們找到

承認這種優越性的堅固基礎，但在肯定這種優越性時，我們沒有看見任

何貶低婚姻的基礎。

我們將會在下一次的探討再討論這個問題。

7 8 ~98：＝~~ 1s: ~~~~2~~！：；~ 
I. 我們繼續過去數周的探討，論述瑪竇福音 19: 11-12所載基督對門徒說
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「為了天國」守貞的吉論。

我們要再次說，這些話雖然精簡，卻非常豐富精確，帶有豐富的教

義性和牧民性含意，同時指出此事的正確範圍。因此，任何摩尼教的詮

釋絕對是超出這範園，正如「在心裡」貪戀是超出基督在山中聖訓的吉

論的範圍（參閱瑪5:27品）。

基督有關「為了天國」守貞的吉論絲毫沒有暗示說，由於男女彼

此結合，以至於成為「一（個肉）體」，因此就「身體」或婚姻的本

質而盲，婚姻是「次等」的。在瑪竇福音 19:11 12 所載的基督吉論（就

像格前第仁章所載的保祿吉論）之中，我們找不到任何理由認為婚姻是

「次等」的，或由於守童貞或獨身是放棄夫妻間的「身體結合」’因

此是「優越」的。關於這一點，基督的吉論非常清楚。祂提出守貞的理

想，並呼召門徒追隨，那不是因為夫妻間的「身體結合」是次等的，或

是祂對這種結合有偏見，而只是為了「天國」。

2. 就此而吉，就「為了天國」一詞作出更深入的說明是特別有助

益的﹔這是我們接下來將會嘗試的事，至少會作出概略的說明。然而，

為正確認識婚姻與基督所述的守貞之間的關條，並認識整個傳統如何理

解這關條，我們應補充說：「優越」與「次等」只是在婚姻與為天國守

貞兩者的互補性的範圍內所持的看法。婚姻與守貞既非互相對立，亦沒

有把人類（和基督徒）團體劃分為兩個陣營（即是說劃分為因選擇守貞

而變得「完美」的人，以及因婚姻生活的現實而成為「不完美」或遜於

完美的人）。然而，就這個團體的存在和生活（基督徒生活）而盲，上

述兩個基本情況（即過去人們常說的兩種「狀況」）可說是互相說明或

完成的。整個人類團體及其所有成員都是在天主的國的向度內實現，並

朝向天國特有的宋tit方向邁進。就整個基督徒團體、所有屬於這團體的

人都必須藉信德投入的這個印度和方向而言，「為了天國」守貞對那些

度婚姻生活的人有特別的重要性，而且意味深長。無論如何，顯然大多

數人都選擇了婚姻生活。

3. 由此看來，按比方式理解的互補性是以瑪竇福音 19: 11-12 記

載的基督言論（以及格前第七章）為依據。相比之下，並無任何憑
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據顯示一個相反的立場，即獨身的（或未婚的）純粹基於守貞而成為

「完美」的階層，以及另一邊已婚的則成為「不完美」（或「遜於完

美」）的階層。根據某一神學傳統，如果我們談論成全的狀況 （ status

pe欣ctionis ） ，我們不是僅以守貞為依據，而是從整體考量，那就是以

福音勸諭（神貧、貞潔、服從）的生活為依據，因為這樣的生活是回應

基督發出的成全的呼召（「你若願意是成全的．．．．．．」瑪 19:21 ）。基督

徒生活的成全是以愛的程度來衡量的。按這衡量的方式，倘若一個人沒

有生活在「成全的狀況」（即按神貧、貞潔和服從為依據而計劃生活的

團體）或在修會團體，而是過著「世俗」的生活，這個人實際上有可能

比那生活在「成全的狀況」但愛得較少的人，更為成全，因為量度的標

準是愛。可是，福音勸諭無疑還是可幫助人達至更圓滿的愛。因此，無

論誰達至這樣的愛，即使他不是活在制度忱的「成全的狀況」，也可藉

著忠於這些勸諭的精神，達到由愛促成的成金。無論是活在「修會」或

「世俗」的人，這種成全為每個人來說，都是可能的，也是可達到的。

4. 因此，瑪竇福音 19:11-12記載的基督言論似乎是關於婚姻與「為

了天國」守貞在意義和多種重要性方面的互補性。從「天上教會」的角

度來說，兩種狀況就是指兩個重要和有意識的選擇，是個人整個在世生

活的召叫。在正統基督徒團體的生活中，這兩種狀況特有的態度和價值

觀是互相補足的，而且可說是也互相滲透。成全的夫妻間之愛必須對唯

一的新郎忠貞和向他交出自己（新郎也要對唯一的新根忠貞和向他交出

自己），而修會聖願和司鐸的獨身也是以此為基礎。總而盲之，兩種愛

的本質都是「配偶性」的，也就是藉著完全的自我交付來表達的。兩種

愛都傾向表達身體的配偶性意義，這意義「在起初」已銘刻在男人和女

人的位格結構之內。

我們接下來將會論述這個課題。

5. 另一方面，藉著「為了天國」守貞表達其為夫君或妻子之愛按

其正常發展，必會導向精神意義上的「父職」或「母職」（也就是我們

較早前所說的「聖神的多產」），那是可比擬夫婦問之愛。夫婦問之愛

藉著身體上的父母職趨於成熟，並藉著父母職確認為夫君或妻子之愛。
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身體的生育只有在精神上的父母職補足下，才完全切合其意義﹔精神上

的父母職的表現和效果就是父母對由他們夫妻間的身體結合而出生的子

女的整個教育土作。

正如我們所見，就那些「也娶也嫁」的人（路20:34 ）和那些有意識

和自願地選擇「為了天國」守貞的人而言，按福音的意義來說，兩者的

召叫在許多方面及領域都具互補性。

在格林多前書之中（我們稍後將予以分析〔參閱〈身體神

學＞ 82-85) ），保祿寫道：「每人都有他各自得白天主的恩寵：有人這

樣，有人那樣。」（格前7:7)

為天國守貞一捨棄與愛

79斤：~~ 25: ~~~：~~~！－~~ 
1. 我們繼續探討基督有關「為了天國」守貞的吉論。

如果基督的吉論的最後一個詞組「為了天國」（瑪 19:12 ）並無適

切、具體和客觀的內容，我們就沒有可能完全領悟守貞的意義和特點。

我們較早前說過〔參閱《身體神學》 76：訓，這詞組表達了動機，並可說

是強調了基督發出的守貞呼召的主觀終向。儘管如此，這個詞組本身具

有客觀的特質﹔事實上，它顯示了一個客觀現實，個人（男人或女人）

可為之「自閹」（如基督所說）。瑪竇福音 19:11-12所載的基督言論中，

「天國」的現實是以精確但同時概括的方式界定的，好能涵蓋這現實應

有的各種具體決定和意義。

2. 「天國」意指「天主的國」’那就是基督所宣講將會在最終

（即末世）滿全的國度。基督宣講這圖度在現世的實現或建立，同時預

言它在末世的圓滿。天主的圍在現世建立，同時展開和準備其最終的滿

全。基督呼召我們進入這國度，同時邀請所有人加入（參閱婚宴的比

喻：瑪22: 1-14 ）。如果祂召叫一些人「為了天國」守貞，由此語的內容

可見，祂是召叫他們以獨特的方式，參與在地上建立天主的國，藉此展
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開和準備「天國」最終階段的圓滿實現。

3. 就此而言，我們說這召叫本身帶有特殊的標記，顯示了肉身救

贖的真跡特有的動態〔參閱〈身體神學~ 76:3 〕。因此，如我們所說，為

天主的國守貞強調棄絕自己，天天背著自己的十字架跟隨基督（參閱路

9:23 ），以至於可捨棄婚姻和放棄建立自己的家庭。這一切來自一個信

念：藉此方式，我們可為天主的國在世上和末世的實現作出更多貢獻。

在瑪竇福音 19:11-12所載的基督言論之中，祂概括地說，自願捨棄婚姻就

是為了這個目的，但祂沒有明確地說出來。在祂有關這個主題的第一句

話中，祂尚未指明為了在地上實現天主的固和預備其將來的滿全，為這

樣的守貞來說，有什麼具體責任是必需的或不可缺少的。就此問題，塔

爾索的保祿提供了進一步的闡述（參閱格前），其餘的則由教會生活按

照正統的聖傳在其歷史發展中補足。

4. 無論就天國在地上的實現或最終的滿全而言，在基督有關「為

了天國」守貞的吉論之中，我們沒有找到任何詳細的資料，顯示應如何

理解這同一的「國」與那些自願為之「自闡」的人之間具體和「特殊」

的關條。

5. 就這些問題，我們此刻在瑪竇福音 19:11-12記載的基督言論之中

沒有找到答案。這情況看來符合整句話的特點。基督不是按門徒的思路

和判斷回應他們﹔他們的思路和判斷暗藏一種對待婚姻的功利態度，至

少是間接如此（「如果是這樣，倒不如不娶的好。」瑪 19: I 0 ）。師傅與

這種設間的方式劃清界線，因此當祂談論「為了天國」守貞時，沒有指

出為何以此方式放棄婚姻是有價值的，以至門徒對「好」不會作出功利

的詮釋。祂只是說，這樣的守貞即使不是必不可少的，有時也是為天主

的國所發出的呼召。祂藉此指出，在祂宣講和呼召人們追隨的天國中，

這種守貞本身具有特殊的價值。那些自願作出這種選擇的人必須是由於

重視其價值而這樣選擇，而不是基於任何其他考慮。

6. 基督的回應直接關係到「為了天國」守貞，其主調也間接與較

早前討論的婚姻問題相關聯（參閱瑪 19:3-9 ）。因此，如果我們根據基督

晴藏的意向思考整句話（參閱瑪 19:3-11 ），答案將會如下：如果選擇婚
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姻，必須選擇造物主「在起初」建立的婚姻，並從中追求切合天主計劃

的價值﹔另一方面，如果決定為天國守貞，必須從中追求切合這種召叫

的價值。換盲之，他的行動必須與所選擇的召叫一致。

7. 「天國」當然是所有人嚮往之最終滿全，基督也是向全人類道

出這個信息：那是人心渴求的善的圓滿，超出在世上生活可享有的﹔

那是天主最大的圓滿，藉著恩寵賜予人的。在較早前〔參閱〈身體神

學＞ 64-69 〕我們分析的基督與撒杜塞人的對談之中（參閱瑪22:24-32 ﹔

谷 12:18-27 ﹔路20:27-40 ），我們找到關於這「國」或「來世」的細節。

在整個新約中，還有其他細節。儘管如此，為說明天國為那些自願選擇

守貞的人有何意義，看來所屆主示的基督與教會之間的夫妻關條有其特

別意義。因此，在眾多經文中，最關鍵的是厄弗所書 5:25-33 。在討論婚

姻的聖事性時，我們主要是以這篇經文為依接〔參閱〈身體神學》 87-

117b ]

為婚姻的神學和「為了天國」守貞的神學（即童貞或獨身的神學）

而言，這篇經文同樣重要。看來正是在這篇經文中，我們可說是找到基

督邀請門徒自願「為了天國」守貞的言論的具體闡述。

8. 我們已在這次分析之中，充分強調基督的話雖然精簡無此，但

有基礎地位，滿載重要的內容，而且相當嚴厲。毫無疑問，基督是從

「來世」的角度發出守貞的呼召，但祂在這召叫中，強調這個守貞決定

在現世的現實中所包含的一切，而作此決定的，也是願意參與基督的救

贖工程。

如此，按照瑪竇褔音（ 19:11-12 ）記載的基督言論，重點在於「為了

天國」守貞的決定帶有的深層意義和嚴肅性，而所表達的是這個決定意

味著重大的捨棄。

毫無疑問，藉此一切，藉著這個決定的嚴肅性和深層意義，藉著

此決定附帶的嚴厲和責任，愛散發光芒，閃閃發亮：愛就是願意為「天

主的國」完全交出自己。然而，在基督的吉論之中，這種愛看來藏在一

些表面事物之下。基督沒有向門徒隱瞞這個事實：按現世的範疇理解，

「為了天國」守貞的選擇是一種捨棄。祂向門徒說話的方式，清楚陳述
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了祂教導的真理和所包含的要求。這方式為整個福音來說是重要的﹔正

是這種說話方式使福音具有說服力和力量。

9. 人心的特點就是為了愛，為了理想，尤其是為了愛一個人（事

實上，愛按其本質是指向個人的），而能夠接受最艱難的要求。如此，

在「為了天國」守貞的召叫之中，首先是門徒，接著是整個教會有生命

力的聖傳，很快就瞭解到基督的愛﹔祂是教會的新郎，人靈的新郎，

在逾越奧跡和聖體聖事中，基督為他們（教會與人靈）完全交出自己

（參閱若13:1 ﹔ 19:30 ）。

如此，「為了天國」守貞、為自己的一生所作的守童貞或獨身選

擇，已在基督的門徒和跟隨者的經驗中，成為對神性新郎的愛的一種特

別回應，從而成為一種夫妻間之愛的行動，也就是以宛如夫妻的方式自

我交付，目的是以特有的方式回應救主的夫君之愛﹔這樣自我交付被視

為一種捨奈，但主要是出於愛這才得以實現的。

80 l叫你8日公開接見集會請調

~ ( ＜教導｝ 5,no. 1 [1982] 1344-48) 

1. 根據瑪竇福音 19:12記載，基督說：「有些閹人，卻是為了天國，而

自閹的。」

人心的特點就是為了愛，為了理想，尤其是為了愛一個人（事

實上，愛按其本質是指向個人的），而能夠接受最艱難的要求。如

此，在「為了天國」守貞的召叫之中，首先是門徒，接著是整個教會

有生命力的傳承，都很快就瞭解到對基督的愛﹔祂是教會的新郎，人

靈的新郎，在逾越奧跡和聖體聖事中，為他們完全交出自己（參閱若

13: 1 ﹔ 19:30 ）。如此，「為了天圓」守貞、為自己的一生所作的守童貞或

獨身選擇，已在基督的門徒和跟隨者的經驗中，成為對神性新郎的愛的

一種特別回應，從而成為一種夫妻間之愛的行動，也就是以宛如夫妻的

方式自我交付，目的是以特有的方式回應救主的夫君之愛﹔這樣自我交

付被視為一種捨素，但主要是出於愛這才得以實現的。
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身體的配偶性意義是基督的守貞呼召之基礎

2. 如此，基督這句有關「為了天國」守貞的話雖然精簡，但具有

非常深遠的意義，我們從中發現豐富的含意﹔較早前我們已從「自起

初」闡述和重塑身體神學的聖經基礎，但我們現在應先集中討論上述這

句話對身體神學的意義。緊貼基督向門徒講論為天國守貞之前（參閱瑪

19:11-12 ），祂在與法利塞人討論婚姻、婚姻的專一和不可拆散性的對談

中（參閱瑪 19:3-9 ），也訴諸這個聖經敘述的「起初」。我們正是從有關

「起初」的分析，得以回顧人具男性和女性特質的身體的配偶性意義這

個意味深長的真理。我們是從分析創世紀開首數章（尤其是2:23-25 ）推

論到這個真理。我們必須以此方式確切表達和說明我們從這些古代經文

中所發現的真理〔參閱〈身體神學＞ 13-19 〕。

3. 當代思想慣於以探究和集中討論性衝動，從而把屬於生物世界

( animalia ） 的，轉移至人的現實的領域之中。經深入探討創世紀第一至

二章的簡短經文後，我們得以確實和有說服力地閻明，人是按天主的肖

像與模樣受造，「白起初」動物世界（ animalia ） 與人的世界之間已劃出了

清晰明確的界線。這篇經文雖然簡短，但已充分說明，人清楚意識到自

己與其他所有生物 （ ani1ηalia ） 的區別〔請特別參閱〈身體神學＞ 5-7 〕。

4. 「性街動」這個概念和用詞包含了一個主要是自然主義的範

疇。如此，若把這個範疇應用到人的身上，並不完全恰當和合適。

當然，我們可以類比方式使用這個用詞﹔事實上，與整個生物世界

(animalia）相比，人的獨特性不在於他不能從基本物種的角度也歸類為

動物，而在於（也是理性的動物。為此，即使是個類比，若是考慮到人的

男女雙重性而把「性衝動」的概念應用在人的身上，也在一定意義上是

大為局限和「貶低」了在人的位格主體性向度，這男女性特質的真正內

涵，並局限和「貶低」了男女結合成為一體的意義（參閱創2:24 ）。為

恰當和適切地表達這一點，我們運用的分析方法必須有別於自然主義者

的分析。正是因為就聖經敘述的「起初」所作的研究，我們必須作出有

說服力的分析。我們從創世紀開首數章（請特別參閱創2:23-24 ），推論

到人具男性和女性特質的身體有其配偶性意義。有關這配偶性意義的真
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理，或我們在男女主體性這位格結構中同時發現的身體的配偶性意義，

似乎是這方面的關鍵概念，也是唯一恰當和適切的概念。

5. 我們必須按此概念，按那關乎人的身體的配偶性意義的真理，

重讀和理解基督有關「為了天國」守貞的吉論﹔祂在訴諸「起初」的直

接語境之中發表這吉論，而祂有關婚姻的專一和不可拆散性的教導也是

基於這「起初」。基督的守貞呼召不僅是以「性慾」的範疇為基礎，我

會說，那是一種本性的需要﹔這個呼召的基礎也在於對交付的自由的覺

醒，那是離不開深入成熟地意識到男女整體位格主體性結構中身體的配

偶性意義。只有考量到人的男性和女性特質之意義，自願「為了天國」

守負的使命戚才有充分的保證和動機。基督完全就是從以上這樣的角度

說：「能領悟的，就領悟罷！」（瑪 19:12 ）祂藉此指出，這樣的守貞雖

然在任何情況下都是一份「恩賜」，但也是可予「領悟」的，也就是可

從人對其整體靈肉兼備的「我」這概念，特別是在（男女）相互的關條

中，人對「我」的男性和女性特質的概念推斷得來的。相互關係中的男

女性特質猶如是「按本性」銘刻於所有人性的主體特性之上的。

6. 按照我們較早前根據創tit~己 2:23-25 所作的分析，只有在位格

主體的整個動態之中，才能以恰當和適切的方式領悟男性和女性特質

的相互關係，即男人和女人「為」對方而生存。瑪竇福音 19:11-12 的

基督言論說明，這種「為」對方的關條「自起初」就是婚姻的基礎，

而且也是「為」天國守負的基礎。人是藉著衷心的交付自己找到真我

（參閱〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 24:3 ），因著位格主體這傾向，

人（男人和女人）能夠選擇向另一個人自我交付，在婚姻盟約之中三人

成為「一（個肉）體」，他也有能力自由地捨棄如此向另一人交付自我，

好能藉著「為了天國」守貞，把自己完全獻給基督。基於位格主體這傾

向，並基於作為男人和女人的身體所承載的這配偶性意義，形成了一種

促使人終身委身於婚姻的愛（參閱瑪 19:3-9 ），但也可形成另一種促使人

終身委身於「為了天國」守貞的愛（參閱瑪 19:11-12 ）。這就是基督向法

利塞人（瑪 19:3-9 ）和其後向門徒（參閱瑪 19:11-12 ）所說的話的意思。

7. 按造物主「自起初」建立的婚姻，選擇婚姻顯然必須先意識到
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並在心裡肯定身體的配偶性意義，而這意義是與人的男性和女性特質相

關的。事實上，這一點正是創世紀的經文精闊地表達的。當我們聆聽基

督向門徒所說「為了天國」守貞的言論時（參閱瑪 19:11-12 ），我們無

法認為如要自由和有意識地作出這另一個選擇，是可以撇除自己的男

性或女性的特質，或撇除身為位格主體所具有的男性或女性特質固有的

配偶性意義。更甚者，按照基督的言論，我們必須承認，這另一種選擇

（也就是為天主的國守貞）也關乎作出這個選擇的人固有的男性和女性

特質﹔在作出這個選擇時，個人是完全意識到男性和女性特質包含的配

偶性意義。如果在作出這個選擇時，要故意「撇下」每個身為主體的人

這種真正的豐富內涵，那就不是恰當和適切地符合瑪竇福音 19:11-12所載

的基督盲論之內容。

基督在其吉論中，明確呼召人們完全領悟祂所說的：「能領悟的，

就領悟罷！」（參閱瑪 19: 12) 

811982年5月 5 日公開接見集會請調

（〈教導｝ 5, no. 1 [1982]: 1405-8) 

1. 在回應法利塞人有關婚姻及其不可拆散的問題時，基督訴諸

「起初」，也就是造物主最初建立的婚姻。對談者訴諸梅瑟法律，指出

梅瑟法律准許發出所謂的「休書」，但祂答說：「梅瑟為了你們的心

硬，纜准許你們休妻﹔但起初並不是這樣。」（瑪 19:8)

在基督與法利塞人的對談結束後，基督的門徒對祂說：「人同妻子

的關條，如果是這樣，倒不如不娶的好。」祂回答說：「這話不是人人

所能領悟的，只有那些得了恩賜的人，續能領悟。因為有些閹人，從母

胎生來就是這樣﹔有些閹人，是被人閹的﹔有些閹人，卻是為了天國，

而自閹的。能領悟的，就領悟罷！」（瑪 19:10-12)

2. 毫無疑問，基督的話是暗指有意識和自願地捨棄婚姻。只有

在真正意識到就婚姻而盲，男性和女性特質的對偶傾向所包含的價值，

才有可能作出這樣的捨棄。為完全意會到自己選擇了什麼（為天國守

貞），人必須完全意會到自己捨棄了什麼（這裡所指的是在「理想」層面
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意識到的價值，但這種意識是完全「實在」的）。基督藉此呼召人作出成

熟的選擇。從祂如何表達為天國守貞的呼召，這一點獲得確實的證明。

可是，即使是完全有意識地捨棄上述的價值，還未足夠。

拾棄就是肯定

3. 按照基督的話，並按照整個正統的基督徒聖傳，我們可推斷

說，這種捨棄同時是以特有的方式，肯定了它的價值，也就是未婚的人

藉著遵循福音勸論，而始終如一地割捨的價值。這像是自相矛盾。然

而，我們知道福音有許多說話都像是自相矛盾的，但它們往往是最有

內涵、意義最深遠的。如果我們肯定這個「為了天國」守貞的呼召的意

義，便能夠作出正確的結論，主張這個呼召的實現也是以特有的方式，

肯定了人具有男性和女性特質的身體的配偶J注意義。為天主的國捨棄婚

姻同時是強調這意義的內在真理和個人的美善。我們可以說，個人（男

人和女人）作出這種捨棄在一定意義上是必不可少的，好挂在人性生命

的整體道德意義之中，尤其在婚姻和家庭生活的道德意義之中，更清晰

地認出同一的身體配偶性意義。

4. 因此，對於自願選擇「為了天國」守貞（守童貞、獨身）的人

來說，他們的生活雖然離開了一般的婚姻和家庭生活，但為現世生命、

其生活方式、價值和福音的真確性來說，這選擇依然有其重要性。我們

不要忘記，理解婚姻的聖事性的唯一關鍵就是基督對教會的夫君之愛

（參閱弗5:22-23 ）：基督是童貞女之子，祂自己也是童身，也就是完全

活出了「為了天國而自閹」的意義。我們稍後會再次論述這個課題。

5. 在這些探討的最後部分，有一個具體的問題尚未解決：既然具

男性和女性特質的身體有其配偶性意義，而人又可意識到這意義，那麼

為那些「得了恩賜」而回應為天國守貞的呼召的人，這樣的呼召如何基

於這種意識而形成？再者，這個呼召如何由這樣的意識產生？它是如何

形成或「轉化而成」？無論是從身體神學的角度，或是從人的性格發展

的角度，這問題同樣重要，既是關乎人的，也是屬神恩性的。如果我們

要仔細解答這個問題，包括其中的所有層面和具體細節，我們應就婚姻
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與童貞、婚姻與獨身的關條作出專門的研究。然而，這樣做會超出日前

的討論範圍。

6. 在瑪簣福音 19:11-12所載的基督盲論的範圍內，我們的探討應作

出以下的結論。第一，「為了天國」守貞無疑意味著一種捨棄，但這種

捨棄同時是一種肯定，而這肯定是來自對「交付」的暸解，也就是發覺

藉著「衷心的交付自己」而實現自己的全新角度（〈論教會在現代世界

牧職憲章｝ 24:3 ）﹔因此，這發覺與對身體的配偶性意義的意識完全一

致：人身為位格主體，這意義「自起初」便伴隨人的男性和女性特質。

第二，男女在生活中藉著婚姻建立家庭﹔雖然「為了天圓」守貞是捨棄

婚姻，但我們沒有看到它是否定婚姻的實質價值﹔相反，守貞間接地強

調婚姻召叫中什麼是最持久、最切合位格特性的，並強調在現世之中

（同時從「來世」的角度來說），什麼是切合自我交付的尊嚴，那是由

具有男性和女性特質的身體之配偶性意義所伴隨的。

7. 如此，基督呼召人「為了天國」守貞與祂訴諸未來的復活是相

關的（參閱瑪21:24 30 ﹔谷 12:18-27 ﹔路20:27-40 ），無論對基督徒的道德

觀與靈修，或是對人學以及我們正在從基礎開始闡述的整個身體神學來

說，都有基本的重要性。我們記得，根據三部對觀福音的記載，當基督

訴諸身體在「來世」的復活時，祂說：「因為人從死者中復活後，也不

娶，也不嫁．．．．．．」（谷 12:25 ）我們較早前己分析過這段話。此話是我們

對身體神學的整個論述的一部分，也有助於建立身體神學。

B. 保祿對童貞與婚姻之閉的關係的理解（格前第七章）

基督的言論與宗徒的教導

8 21(98：：~~25~~~~＝2~：！：~ 
1. 分析過瑪竇福音 19:11-12所載的基督吉論後，我們轉而探討保祿對童

貞與婚姻的詮釋。
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基督有關為天國守貞的吉論是精簡而重要的。我們稍後將會明白，

保祿的教導與師傅的話有何關條﹔然而，我們應以不同的方法考量他的

言論（格前第t章）的整體意義。保祿的教導的偉大之處在於一個事

實：當他闡述基督宣講的真理，並指出其真確性和特性時，運用了自己

的語調，那可說是他「個人」的詮釋，但這詮釋主要是來自他的使徒和

傳教活動經驗，也可能因為這些活動的服務對象提出一些具體問題，而

他有需要作出回應。如此，我們就保祿的教導遇上一個問題，那就是婚

姻與獨身或童貞的相互關係﹔這個問題困擾著初期信仰基督的精修者、

門徒和使徒，也就是初期的基督徒團體。這個問題主要是那些從希臘主

義（即異教）歸信基督的人提出的，而從猶太教歸信基督的人較少提出

追問題：這可說明為甚麼保祿正是在格林多人前書中闡述這課題。

2. 整句話的＜語調＞＊無疑是訓導性的，但其語調像其措詞一樣，

也是牧民性的。保祿傳授師傅留給宗徒的訓導，同時與他寫信的對象就

此課題不斷作出交流。他說話時像典型的倫理導師，面對和處理有關良

心的問題，這解釋了倫理神學家為何喜歡採用格林多前書第七章所載的

說明和討論。然而，我們應記得，這些討論的最終基礎在於基督本人的

生活和教導。

3. 這位宗徒非常明確地強調，自願地選擇童貞或守貞是為回應一

個勸諭，而不是誡命。「論到童身的人，我沒有玉的命令，只就我蒙主

的仁慈，作為一個忠信的人，說出我的意見。」（格前7:25 ）從剛才引

用的經文可見，宗徒就像福音一樣（參閱瑪19:11-12 ），區分勸論與誡

命。在理解所宣講的教導時，應採用「教義性」的原則〔參閱〈身體神

學＞ 73:4; 76:5 〕﹔保祿希望基於此原則發出勸論，對聽從他的人提出個

人意見。因此，格林多前書第仁章所說的「意見」有兩個不同的意思。

書信作者肯定了持守童貞是勸諭而非誡命，同時他也向已婚者、尚未作

出婚姻決定的人和鯨寡提出勸諭。這個問題與瑪竇福音記載的基督吉論

（參閱瑪 19:2-12 ）所涉的問題大致相同：首先是關於婚姻和婚姻的不可

＊英譯者註：《教導〉的文本是「恩賜」（ dono) , ＜男人和女人〉是「語調」（ tono) 

從行文看來，後者較拾當。
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拆散性，然後是關於為天國守貞。儘管如此，闡述這問題的風格是與眾

不同的，是保祿獨有的風格。

4. 「若有人以為對自己的童女待的不合宜，怕她過了韶華年齡，

而事又在必行，他就可以隨意辦理，讓她們成親，不算犯罪。但是誰若

心意堅定，沒有不得已的事，而又能隨自己的意願處置，這樣心裡決定

了要保存自己的童女，的確作得好：所以，誰若叫自己的童女出嫁，作

得好﹔誰若不叫她出嫁，作得更好。」（格前 7:36品）

5. 尋求意見的人可能是一個要決定是否娶妻的年青男子，或者是

在面對盛行於格林多的克修生活趨勢時，考慮給自己的婚姻尋求方向的

新婚者﹔他也可能是少女的父親或監護人，對她的婚姻安排國到疑惑。

在此情況下，這應是監護人行使其權利而作出的決定。事實上，在保祿

的時代，這方面的決定是由父母或監護人作出的，而非由青年自行決

定。在回應以此方式向他提出的問題時，他嘗試精確地說明，有關守負

或童貞生活的決定必須是自願的，只有這樣的守貞才比婚姻更好。「作

得好」與「作得更好」兩個用詞在這語境中的意思完全清晰明確。

6. 那麼，宗徒教導的是：持守童貞或自願守貞，也就是童女放棄

婚姻，僅是遵循一個勸論，在適當情況下，這是比婚姻「更好」。另一

方面，這樣的決定與犯罪完全無關。「你有妻子的束縛嗎？不要尋求解

脫：你沒有妻子的束縛嗎？不要尋求妻室。但是你若娶妻，你並沒有

犯罪﹔童女若出嫁，也沒有犯罪。」（格7:27-28 ）單憑這段話，我們當

然無法判斷宗徒對婚姻的想法和教導是什麼。格林多前書第七章已就

此課題作出部分解說，而厄弗所書5:21-23則作出更完整的說明。在我們

討論的情況中，我們論述的答案可能是在回應婚姻是否罪惡的問題﹔有

人甚至可能認為，在處理這樣的問題時，可能受到二元論的前諾斯底派

思潮影響，也就是後來發展為禁戒主義和摩尼敦的思潮。保祿回答說，

這個決定完全不涉及罪的問題。這不是「善」與「惡」的分別，而只是

「好」與「更好」的分別。他繼而說明為何選擇婚姻的人「作得好」

而選擇童貞或自願守貞的人「作得更好」。

我們將會在下一次的探討思考保樣的論據。
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保祿的論證

8 3 ~8：＝~~ 3s~ ！~~！2~~！－~；~ 
1. 當聖保祿在格林多前書第仁章解說婚姻與童貞（即為天主的國守貞）

的問題時，他嘗試說明為何選擇婚姻的人作得「好」，而選擇守貞或童

貞生活的人作得「更好」。他寫道：「弟兄們，我給你們說：時限是短

促的，今後有妻子的，要像沒有一樣．．．．．．」然後說：「購買的，要像一

無所得的﹔享用這世界的，要像不享用的，因為這世界的局面正在逝

去。我願你們無所掛慮。」（格前7:29-32)

2. 剛才引用的經文的最後一節顯示，保祿在其論證之中，也訴諸

自己的經驗，使其論證更加個人。他不僅設定了原則並加以闡述，並使

之聯繫到實踐獨身的福音勸諭所產生的各種個人信念。這些信念的說服

力可見於所用的各種措詞和用語。宗徒致書格林多人，不僅是因為「我

本來願意眾人都如問我一樣」（格前7:7 ），而且更進一步，這樣述說已

婚的人：「不過這等人（中譯者註：娶妻的人）要遭受肉身上的痛苦，

我卻願意你們免受這些痛苦。」（格前7:28 ）他早已在格林多前書第t

章的開首表達這個人信念，重述格林多人的以下見解，好能予以糾正：

「論到你們信上所寫的事，我認為男人不親近女人倒好。」（格前7:1)

3. 我們可提出這問題：保祿所指的「肉身上的痛苦」是什麼意思？

基督只談到婦女將要「生產的時候」經歷的憂苦（或「苦楚」），但祂

強調孩子出生後的喜樂（參閱若 16:21 ）可彌補這些憂苦：那就是身為人

母的喜樂。相對而言，保祿談到夫婦要承受「肉身上的痛苦」。這用詞

是否表達了宗徒對婚姻的厭惡？在這個切合現實的主張之中，我們可見

一個合理的告誠，而告誡的對象就是那些認為夫妻間的結合和婚姻生活

必會帶來幸福喜樂的人，有時年青人也有這樣的想法。生活經驗顯示，

夫婦在期盼殷切的事上，往往大失所望。結合的喜樂也帶來宗徒在格林

多前書所指的「肉身上的憂患」。這些往往是道德方面的「痛苦」。人

正是藉著夫妻間之愛，「依附自己的妻子，二人成為一體」（創2:24)
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如果保樣是說真正的夫妻問之愛也是艱苦的愛，他確是以福音的真理為

基礎，但沒有流露任何日後成為摩尼教特點的態度。

4. 基督在有關為天國守貞的吉論之中，祂沒有嘗試藉著指出婚姻

的「憂患」，而引導聽眾注意獨身或童貞。反之，我們可注意到，祂是

強調守貞的決定在人性上帶來的各種痛苦：社會性原因和主觀原因都促

使基督說，作出這種決定的人是「自閹」，也就是自願接受守貞。然

而，正是為此，突顯了這個決定的整個主觀意義、其偉大之處和與別不

同的特點：那就是成熟地回應聖神的一個特別恩賜之重要性。

5. 這就是保祿在格林多前畫提出的勸論之用意，他只是以另一種

方式表達出來。他寫道：「弟兄們，我給你們說：時限是短促的。」

（格前 7:29 ）稍後，他寫道：「因為這世界的局面正在逝去。」（格前

7:31 ）這是說人的生命是微不足道的，現世是短暫的，且在一定意義上

也指出一切受造物的可有可無特性。這句話應會使「有妻子的，要像沒

有一樣」（格前7:29 ﹔參閱 7:31 ），並為守貞的教導作好準備。事實上，

保祿以此重要句子作為他的論據核心，而這句話亦聯繫到基督有關為天

主的國守貞的獨特吉論（參閱瑪 19:12)

6. 基督強調說，這樣的決定必須作出重大的捨棄，而保祿則主

要說明在為天主的國捨棄婚姻的人的生活中，「天主的國」有什麼意

義。基督吉論的三重平行句之高峰是一個動詞，指出了自願捨棄的偉大

（「有些閹人，卻是為了天國，而自閹的。」瑪19:12 ），而（呆子是只用一

詞描寫這個景況：「尚未結婚的人」（ agamos ） ﹔但他其後以精彩的綜

合文句，描述「為了天國」一詞的內容。他說：「沒有妻子的，所掛慮

的是玉的事，想怎樣悅樂主。」（格前7:32)

此句的每一個字詞都值得我們作出特別的分析。

7. 路加是保祿的門徒。在路加福音中，「掛慮」或「尋求」這個

動詞的語境顯示，人必須真正唯獨尋求天主的國（參閱路 12:31 ），那就

是「更好的一分」’唯一的需要（ unum necessarium) （參閱路 10圳）

3 保祿直接談論自己「對眾教會的掛慮」（格後 11 :28 ）﹔他為弟兄的事

預憂心，也就是關心基督的身體，藉此尋求基督（參閱斐2:20-21 ：格前
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12:25 ）。在這個語境中，浮現了「掛慮」所涵蓋的廣大範圍，沒有結婚

的人為此完全投入其思考、努力和心意。事實上，人只會「掛慮」他真

正關心的事。

8. 根據保祿所吉，沒有結婚的人掛膚、主的事 （ ta tau kyr叫l) 。藉此

精簡語句，保祿涵蓋了整個天主的國的客觀現實。

其後，他也在同一封書信中說：「因為大地和其中的萬物，屬於上

主。」（格前 10:26 ﹔參閱詠24:1)

基督徒憂心的對象是整個哇界！可是，當保祿談到「主」時，他首

先是指耶穌基督（參考例子：斐2:11 ），因此「主的事」首先是指「基督

的圓」’祂的身體，也就是教會（參閱哥 I :18 ），以及有助其發展的所有

事物。這才是沒有結婚的人所掛慮的，因此保祿身為百分百的「耶穌基

督宗徒」（格前 1: 1 ）、「福音的僕役」（參閱哥 1 :23 ），他致書格林多

人說：「我本來願意眾人都如同我一樣。」（格前7:7)

9. 即使如此，保祿的守貞動機並沒有因使徒熱忱和最有成效的活

動而耗盡。我們甚至可以說，它們的根基和來源可見於此節的第二部

分，而這部分展示了天主的國這個主體的現實。「沒有妻子的，所掛慮

的是．．．．．．怎樣悅樂主。」此話涵蓋了人與天主之間的整個位際關條。

「悅樂主」一詞可見於古代的經卷（參考例子：申 13:19 ），意思是活

在主恩之中，表達了尋求天主的人的態度﹔他們在行為上遵從天主的旨

意，以倪樂祂。在里徑的最後幾本書卷中，此用詞成為聖德的神學綜合

表達。聖若望只一次將之用在基督身上：「我常作祂（聖父）所喜悅的

事。」（若 8:29 ）在羅馬書中，聖保祿指基督「沒有尋求自己的喜悅」

（羅 15:3)

兩句話包含了「悅樂主」的所有內容，而新約將之理解為跟隨

基督。

10. 保祿的話語的兩部分互相重疊：事實上，掛慮「主的事」、

「主的事務」必然「倪樂主」。另一方面，悅樂天主的人不會封閉自

己，卻開放自己擁抱世界和導向基督的一切。這些顯然都只是天主和祂

的國這同一現實的兩面。儘管如此，保祿要區分兩者，好能更清楚地
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說明「為了天國」守貞的本質和可能性。

我們將會再次討論這個課題。

84間年7月7日公開接見集會講詞
（〈教導｝ 5,no.2 [1982]: 28-32) 

1. 在上周三的集會中，我們嘗試更深入領會聖保待在格林多前書提出的

論證﹔他藉此說服讀者，選擇婚姻的人作得「妻子」，而選擇童貞（也就

是按福音勸諭的精神守貞）的人作得「更好」（格前7:38 ）。今天我們繼

續有關的默想，回顧聖保祿所說：「沒有妻子的，所掛慮的是主的事，

想怎樣悅樂主。」（格前7:32)

「悅樂主」是以愛為基礎的。在接下來的比較之中，這個基礎更

加顯明：沒有結婚的人掛慮怎樣悅樂主，而已經結婚的人也掛慮怎樣取

悅妻子。「為了天國」守貞的配偶性特質在此處可說是更加顯明了。人

總是努力取悅自己所愛的人。因此，「悅樂主」也帶有夫妻之間的位際

關像之特質。悅樂主是人付出的努力﹔人走向天主，致力悅樂祂，也就

是積極地表達愛。另一方面，悅樂天主的願望也是天主喜悅的，祂接納

入的努力，賜予新的恩寵以圓滿地完成祂自己的工作：﹔事實上，這願望

從起初就是天主的恩賜。因此，「掛慮怎樣？兒樂天主」是人對天主所展

開、持續不斷的救恩對話作出的努力。顯然每一個按信德生活的基督徒

都在參與這個對話。

2. 然而，保祿指出，對於受婚姻束縛的人，由於要照顧家庭（參

閱格前7:34 ），「這樣他的心就分散了」（參閱格前7:34 ）。由此可見，

看來沒有結婚的人應有的特點是內在的整合，那就是讓他不二心地完全

投入服務天主的圓。這種態度的前提是唯獨「為了天主的國」放棄婚

姻，以及在生活中視之為唯一目標。若非這樣，沒有結婚的人既沒有婚

姻生活，也缺乏捨棄婚姻應有的明確目標，「分散」可悄悄潛入他的生

活，而使他戚到空虛。

3. 宗徒似乎深知這一點，並盡力澄清他不是要「設下圈套」’陷

害那些他勸論不要結婚的人﹔他這樣做，是要指導他們，為叫他們更齊
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全，得以不斷地專心事主（格前7:35 ）。此話使我們聯想到路加福音所

載基督在最後晚餐對眾宗徒說的話：「在我的困難中〔字面意思是「在

試探中」〕’與我常常相倍的，就是你們。所以，我將王權給你們預備

下，正如我父給我預備下了一樣。」（路22:28-29 ：若望保祿二世加入補

充）沒有結婚的人「專心事主」’可確定他的困難必會獲得諒解，「因

為我們所有的，不是一位不能同情我們弱點的大司祭，而是一位在各方

面與我們相似，受過試探的，只是沒有罪過」（希4:15 ）。這便沒有結婚

的人不會只顧沉溺於可能發生的個人問題，反而將之納入基督和祂的身

體（也就是教會）的痛苦長河之中。

4. 宗徒說明人應如何「專心事主」：要達到這個境界，我們要渴

望常存留在祂內，歡躍於祂的臨在（ εuparedr

要的事物（叩erψα＇Sf，δs ）分J心（參閱格前7:35 ）。

為更清楚說明這想法，（果？表談論已經結婚、己選擇童貞和己失去丈

夫的婦女的處境。至於己出嫁的婦女，所掛慮的是「怎樣悅樂丈夫」

沒有丈夫的婦女「所掛慮的是主的事，一心使身心聖潔」（格前7:34 ）。

5. 為適當地領會保祿的思想的整個深層意義，我們必須注意

到，根據聖經的理解，「聖潔」是一種境界，而非一個行動，主要是

具本體論的特質，其次是具道德上的特質。特別在舊約中，那是指一

種「分隔」’離開那些並非屈伏於天主權能的事物，也離開「俗t 」

(profanum ） 的事物，好能唯獨屬於天主。因此，「身心聖潔」也意指為

「天主的國」接受童貞或獨身的神聖性。同時，獻給天主的事物必須在

道德上是潔淨的，因此其前提是在行動上效法在基督面前的教會的純潔

模範，「沒有瑕疵，沒有皺紋．．．．．．聖潔和沒有污點」（弗5:27 ）。

東徒瞭解其致書對象的心態，因此在格林多前書的這一章，他以切

合人性和現實的方式，論及婚姻與獨身或童貞的問題。（呆祿的論證在某

程度上是針對個人的 （ ad hominem ）。在格林多人的環境中，他宣告的新

哇界、新價值等次須面對另一「哇界」和另一種價值等次，這也是有別

於基督先前談論的。

6. 保祿在教導婚姻與守貞時也訴諸世界和人的生命的短暫，他
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當然也參照了當時的環境，而這個環境可說是有計畫1被導向「享用世

界」。由此可見，他呼籲那些「享用這世界」的人「要像不享用的」

（格前7:31 ），這呼籲非常重要。從直接的語境可見，在這樣的環境中，

甚至婚姻也被視為「享用世界」的方式，這態度有別於整個以色列傳統

（即耶穌在祂與法利塞人的對談和山中聖訓中所指出的，但這傳統已經

過扭曲）。毫無疑問，這解釋了保祿為何以此風格作出回應。宗徒清楚

明白，當他鼓勵人們放棄婚姻時，也必須強調一種符合整個福音價值等

次的理解婚姻之方式。此外，他這樣做時，必須盡可能切合現實，也就

是謹記他致書對象的環境，其中所盛行的想法和判斷事物的方式。

7. 在這個環境中，婚姻主要被視為「享用世界」的方式﹔因此，

對生活在這個環境的人，保祿對他們發表重要的吉論，談論童貞或獨身

（如我們所見）與婚姻。「我對那些尚未結婚的人，特別對寡婦說：如

果他們能止於現狀，像我一樣，為他們倒好。但若他們節制不住，就讓

他們婚嫁，因為與其慾火中燒，倒不如結婚為妙。」（格前7:8-9 ）保祿

在較早前己表達了幾乎是同一的思想：「論到你們信上所寫的事，我

認為男人不親近女人倒好。可是，為了避免淫亂，男人當各有自己的妻

子，女人當各有自己的丈夫。」（格前7:1-2)

「貪慾」與「天主的恩賜」

8. 保祿在格林多前書中，是否採用了傳統神學用語，認為婚姻只

為「貪慾的補救」（ remedi叫η concup前的1tiae) ？較早前引用的吉論像是證

明了這一點。然而，緊接剛才引用的表述之後，有一句子引導我們以另

一方式理解聖保祿在格林多前書第七章的所有教導：「我本來願意眾人

都如同我一樣（他重述他最喜歡使用的有關放棄婚姻的論據），可是，

每人都有他各自得白天玉的恩寵：有人這樣，有人那樣。」（格前7:7)

因此，選擇婚姻並度婚姻生活的人也獲得天主的「恩賜」’那是「各

自得白天主的恩賜」’也就是相應於這個選擇、這種生活方式、這種狀

況的恩寵。度婚姻生活的人所領受的恩賜有別於為天國度童貞生活並選

擇守貞的人﹔儘管如此，這確是「天玉的恩賜」’是「各自」獲得的恩
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賜，是預定給具體的人，且是「特定」的，亦即切合他們的人生聖召。

9. 因此，我們可以說，宗徒從「人性」的一面（更確切地說，或

許是從格林多當地的主流思想）描述婚姻的特性，特別從肉身的貪慾強

調動機，同時以同等的說服力指出婚姻的聖事性和「神恩性」特質。他

同樣看清人在肉身的貪慾之中的景況，也看清恩寵在每個人身上運作，

包括已婚和自願選擇守貞的人，並謹記「這世界的局面正在逝去」。

8 5 ~98：：~~ 15~ ~~~＇思想的
1. 我們在較早前分析格林多前書第七章，嘗試推想和瞭解聖保祿對其致

書對象所說有關婚姻與自願守貞（即放棄婚姻）的教導和勸論。宗徒肯

定選擇婚姻的人「作得好」’選擇童貞的人「作得更好」’並述說世界

和現哩的一切都是短暫的。

我們不難領會，在此情況下，現世的短暫和無常所帶來的動機較

述說「來世」的現實更有力。雖然宗徒就這一點的表達方式不是容易明

白，但我們依然同意，保祿對「婚姻」與「童貞」這個課題所作的詮釋

不是建基於形上學的偶發性的存在（因而是轉瞬即逝的），而是有關一

個偉大期盼的神學，而保祿就是這神學的熱心倡導者。天主的國才是人

的永恆終向，而不是「世界」。對於根據短暫的世界的標準所產生的好

處，人不應過分依附。

2. 婚姻也離不開正在逝去的「世界的局面」﹔在此，我們可說是很

接近基督在講論未來復活時所開闢的視野（參閱瑪拉：24-32 ﹔谷 12:18-27 ﹔

路 20:27-40 ）。因此，根據保祿的教導，基督徒度婚姻生活時，應視婚

姻為自己最終的聖召。世界的局面正在逝去，在一定程度上是使人不得

不在短暫之中「封閉自己」。既然婚姻離不開這樣的局面，那麼我們可

以說，放棄婚姻使人得以從這種需要中解脫出來。正是為此，宗徒宣告

說，選擇守貞的人「作得更好」。雖然他的論據是循此路線，但他堅決

吧「悅樂主」和「掛慮主的事」董於首位（如我們較早前所述的）

3. 我們可推斷，同樣的理由也支持宗徒給寡婦的勸諭。「丈夫活

396 



為天國守貞 85:3 

著的時候，妻子是被束縛的﹔但如果丈夫死了，她便自由了，可以隨意

嫁人，只要是在主內的人。可是，按我的意見，如果她仍能這樣守下

去，她更為有褔：我想我也有天主的聖神。」（格前7:39-40 ）因此，她

應保持寡婦身分，而不應再嫁。

4. 透徹地解讀格林多前書（尤其是第七章）後，從我們發現的觀

點，我們可見保祿的身體神學是完全切合現實的。宗徒在書信中宣講

說：「你們的身體是聖神的宮殿」（格前6:19 ），同時完全意會到人因著

肉身的貪慾而屈伏於軟弱和罪性。

可是，這種意會絕無使他戚到天主的恩賜有所減退。無論是放棄婚

姻的人，或是娶妻出嫁的人，都獲得恩賜。在格林多前書第七章中，保

祿明確地鼓勵我們放棄婚姻，且深信決定放棄婚姻的人「作得更好」

但我們找不到任何基礎認為度婚姻生活的人是「屬肉慾」的，或是說為

信仰理由而選擇守貞的人是「屬神」的。事實上，如果人按其狀況或召

叫忠於自己的恩賜，而沒有「冒犯」自己的身體，即聖神的宮殿，那麼

在這兩種生活方式之中，也就是我們今天所說的兩種召叫之中，各人從

天主獲得的「恩賜」都在發揮作用，那就是使身體成為「聖神的宮殿」

的恩寵，且在童貞（守貞）與婚姻生活中同時存在。

5. 在格林多前書第七章所載的保祿教導之中，我們找不到任何日

後稱為「摩尼敦」的前提。雖然為天主的國守貞總是值得推薦的，但

宗徒同時完全意會到恩寵（即「各自得白天主的恩賜」）也幫助夫婦共

同生活：按照創世紀2:24所述，他們在共同生活中親密結合，以至成

為「一體」 c 因此，這種共有的肉體生活是服從於「各自得自天主的恩

賜」的力量。宗徒在描寫這一點時，也是切合現實的，如他在書信第七

章所述的整個論據一樣。「丈夫對妻子該盡他應盡的義務，妻子對丈夫

也是如此。妻子對自己的身體沒有主權，而是丈夫有﹔同樣，丈夫對自

己的身體也沒有主權，而是妻子有。」（格前7:3-4)

6. 我們可以說，這些表述是新約對剛才引用的創世紀經文（創

2:24 ）所作的清晰誼解。儘管如此，在說明此處的用語時，尤其是說明

「義務」和「沒有主權」時，不能抽離婚姻盟約特有的向度，亦即我們
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藉著分析創世紀的經文所嘗試說明的﹔我們稍後依據厄弗所喜5:22-23 談

論婚姻的聖事性時，將會就此作出更詳盡的解說。在適當時候，我們將

會再次論述這些由聖保祿的詞彙進入整個婚姻神學的重要用語〔參閱《身

體神學＞ 101:2-3 ]

7. 現在，我們將繼續論述格林多前書第七章同一個片段的其他句

子。宗徒對夫婦說：「你們切不要彼此虧負，除非兩相情願，暫時分

房，為專務祈禱﹔但事後仍要歸到一處，免得撒彈因你們不能節制，而誘

惑你們。我說這話，原是出於寬容，並不是出於命令。」（格前7:5-7 ）這

個片段非常重要﹔我們在默想其他課題時，也會再次回顧這片段〔參閱

〈身體神學＞ 127-130 ]

宗徒像基督一樣，在他有關婚姻與守貞的整個論證之中，清楚區

分誡命與福音勸諭﹔他廠到有需要也述說「寬容」作為補充原則，尤其

是關於夫婦和他們的夫妻間的關條方面。聖保持清楚指出，夫妻間的關

條與夫妻自願實行周期性的節制都必須來自「天主的恩賜」’那是他們

「各自」獲得的恩賜，且夫妻藉著有意識地與這恩賜合作，可保持和鞏

固他們的相互關係和作為「聖神的宮殿」的尊嚴，而「這聖神．．．．．．住在

〔他們內〕」（參閱格前6:19 ），從而賦予他們的身體這樣的尊嚴。

8. 看來，保祿提出的「寬容」原則顯示，有需要討論男人和女人

的主體特性所相關的一切，而兩者的主體特性是非常不同的。人是精神

與物質的存有，且男人與女人都具有特有的戚知能力，這表達了其主體

特性。在此主體特性之中，無論是精神的，或是靈肉兼備的，也就是人

整個主體上的富裕，這一切都必須受各人從天主領受的恩賜影響，這恩

賜是他或她特有的。

如我們所見，在格林多前書第七章之中，聖保祿以他特有的牧民手

法詮釋耶穌有關為天國守貞的教導，並在此加入他獨有的一些強調。在

講論有關婚姻的教導時，他也詮釋有關守貞、有關童貞的教導，保持牧

者應有的切合現實的態度，並保持了我們在福音、在基督的話中所見的

比重。

9. 人是預定連同自己的身體進入「來哇」。在保祿的觀點之中，
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我們就所眉立示的關乎人的教導，找到基本的支持結構。這個支持結構是

整個有關為天主的國守貞的福音教導之基礎（參閱瑪 19: 12 ），但同時也

是福音關乎婚姻的教導之基礎，闡述了這教導最終的（末世性的）滿全

（參閱22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路20:35-36 ）。人所蒙召叫的這兩個向度並不互

相對立，卻互相補足。兩者都對人的基本問題提供圓滿的答案。這些問

題就是「人成為身體」的意義，也就是男性和女性特質的意義，是「藉

著身體」成為男人或女人的意義。

10. 我們一向稱之為身體神學的，已證實對整個人學釋經學來說

確是重要和不可缺少的，而且對倫理學和有關人的道德意義的神學同樣重

要。在這些領域之中，我們必須專注聆聽基督訴諸「起初」（瑪 19:4 ）或

人「心」的話：祂視人心為內在和「歷史的」場域（參閱瑪5:28 ），受到

肉身的貪慾所衝擊﹔除此之外，我們也要專注聆聽基督訴諸復活的話﹔

祂從「來世」的角度就人成為「血肉」存在的意義提出初步的答案，藉

此在不安的人心之中，為適切的答案播下種籽。
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肉身的救贖

8 6 ~98：＝~~ 25: ~~~：：：＿！干司
1. 「就是連我們這己蒙受聖神初果的，也在自己心中歎息，等待著．．．

我們肉身的救贖。」（羅 8:23 ）保祿從人學角度，同時從宇宙的角度理

解「肉身的救贖」。事實上，受造之物是「被屈伏在敗壞的狀態之下」

（羅8:20 ）。一切有形可見的受造物、整個宇宙受人的罪影響：「一切受

造之物都一同歎息，同受產痛。」（羅8:22 ）同時，「凡受造之物都熱切

地等待天王子女的顯揚．．．．．．仍懷有希望，脫離敗壞的控制，得享天王子

女的光榮自由」。（羅8:19-21)

2. 保祿指出，肉身的救贖就是希望的對象。可以說，在第

一個罪出現之後，這希望己植入人心之中。只要回顧創世紀的經

文，便足以說明這一點。傳統上，這段經文被界定為「原始福音」

( Protoevangelium) （參閱創 3:15 ），因此也可說是界定為喜訊的開端，

救恩的第一次宣告。根據羅馬書，肉身的救贖與這個希望連接起來。我

們讀到：「因為我們得救，還是在於希望。」（羅8:24 ）這希望在人的起

始便已存在。籍著希望，肉身的救贖有其人學向度：那就是人的救贖。

與此同時，它在一定程度上是光照一切受造物，而受造物自起初便以特

有的方式與人有關聯，從屬於人（參閱創2:28-30 ）。因此肉身的救贖也

就是世界的救贖，肉身的救贖有其宇宙性的幅度。

3. 在羅馬書中，當塔爾葷的保祿闡述「宇宙性」的救世圖像時，

他把人置於其中心，正如人「在起初」已給置於創世圖像的中心。人

（那是指具體的人）擁有「聖神初果」，在心中歎息，期待肉身的復活

＊英譯者註：此標題是波蘭文版本所加。
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（參閱羅 8:23 ）。基督「圓滿地向人敢示人之所而為人的內涵，並清楚

展示人的崇高召叫」（《論教會在現代世界牧職憲章｝ 22: 1 ）。祂在福音

中談論救贖奧跡的神性最深處，而此真跡的具體「歷史」主體就是祂。

因此，基督的吉論就是基於早在「原始福音」便植於人心之中的希望。

基督不僅藉著祂的教導，更藉著祂死亡和復活的見證’使這希望實現。

因此，肉身的救贖已在基督內完成。在祂內，「我們得救」的希望己經

確定了。與此同時，這希望已給重新喚起，使人期盼它在末世的最終滿

全。在基督內「天主子女的顯揚」已決定性地導向「天主子女」最終享

有的「光榮自由」。

4. 要領會羅馬書中「肉身的救贖」所指的一切，必須建立正統的

身體神學。我們主要訴諸基督的話，嘗試建立這樣的神學。基督就婚姻

的不可拆散性訴諸「起初」的話（參閱瑪 19:8 ），在山中聖訓中就貪慾訴

諸人心的話（參閱瑪5:28 ），以及在祂訴諸復活的話之中，都包含身體神

學的基本要素（參閱瑪拉：30 ）。這些話每句都包含豐富的人學和倫理學

內容。基督向人說話，講論人，人是「身體」’按天主的肖像和模樣受

造為男和女﹔祂講論人，人心受制於貪慾這樣的人﹔最後講論面對肉身

復活這末哩展望的人。

「身體」顯示人有形可見的一面（根據創世紀所述），以及他是屬

於有形可見的世界。為聖保祿來說，身體不僅顯示人屬於世界，有時也

顯示人遠離了天主之神的導引。兩種意義都與「肉身的救贖」有關。

5. 在較早前分析的經文之中，基督談及救贖奧跡的神性最深處，

因此祂的話語正傳達羅馬書所述的希望。宗徒說，我們所「等待」的最

終就是「肉身的救贖」。因此，我們等待的正是在末世中戰勝死亡，而

基督己藉著自己的復活見證此事。因著逾越奧跡，對觀福音所載祂有關

肉身復活和「來世」現實的言論顯得非常有說服力。基督與塔爾索的保

祿正是以這個末世的現實來召叫人「為天國」割捨婚姻。

6. 然而，「肉身的救贖」不僅可見於戰勝死亡的復活，也可見於

基督對「歷史中」的人所說的話：祂的話確認婚姻的不可拆散性的規範

是來自造物主的，祂也在山中聖訓中邀請我們克服貪慾，即使純粹是內
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心活動也要克服。我們應說，兩段重要的吉論都是談及人的道德準則，

並有倫理的意義。所述的不是末世復活的希望的問題，而是戰勝罪惡的

希望，那可說是每天懷有的希望。

7. 邪惡以三重貪慾的形式潛伏在人的身上。人在日常生活之中，

必須從肉身的救贖這奧跡汲取靈悟和力量，以克勝邪惡。男人與女人受

婚姻約束，必須每天承擔他們締結的盟約所賦予的責任，推繫不可拆散

的結合。此外，已自願為天國選擇守貞的男女必須忠於這樣的選擇，每

天以生活見證’聆聽基督在福音的指示，以及保祿宗徒在格林多前書的

教導。無論如何，問題是在於每天的希望，每天的希望與在日常職責和

人在生活上遇到的困難成比例，幫助人「以善勝惡」（羅 12:21 ）。「因

為我們得救，還是在於希望。」事實上，每天的希望在人的工作上，甚

至在人心的活動之中展示其力量，在一定意義上顯明了肉身的救贖所伴

隨的偉大末世希望。

8. 當這希望進入了人的日常生活的道德範疇之中，肉身的救贖尤

其有助人發現他藉以戰勝罪惡和貪慾的一切美善。基督的話來自這救贖

奧跡的神性最深處，這最深處使我們得以發現和加強人（男人或女人）

的尊嚴與身體的配偶性意義之間的關像。基於此意義，這些話使我們得

以領會和實現成熟的交付的自由，而這種自由可見於婚姻的不可拆散

性，以及為天主的國而割捨婚姻。基督藉著這些不同的方式，「圓滿地

向人敢示人之所而為人的內涵，並清楚展示人的最高召叫」（〈論教會

在現代哩界牧職憲章＞ 22:1 ）。這個召叫正是藉著肉身的救贖這真跡，銘

刻在人整個靈與肉的合成體 （ compos伽n ） 之上。

我們為領會基督的話所作的一切默想都是以肉身的救贖這真跡為最

終基礎。
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第一章

盟約與恩寵的肉度

一．厄弗所書5:21-33

A. 引吉及承接前文

厄弗所書5:21-33 的經文

871叫7月 28 日公開接見集會講調

（《教導~ 5,no.2 [1982]. 132-35) 

1. 今天我們就婚姻這主題開展新的→章，我們會看看保祿寫給厄弗所教

會的一段說話：

「你們作妻子的，應當服從自己的丈夫，如同服從主一樣，因為丈夫

是妻子的頭，如同基督是教會的頭，祂又是這身體的救主。教會怎樣

服從基督，作妻子的也應怎樣事事服從丈夫 c

你們作丈夫的，應該愛妻子，如同基督愛了教會，並為她捨棄了自

己，以水洗，藉言語，來潔淨她，聖f七她，好使她在自己面前呈現為

一個光耀的教會，沒有瑕疵，沒有皺紋，或其他類似的缺陷﹔而使她

成為聖潔和沒有污點的。作丈夫的也應當如此愛自己的妻子，如同愛

自己的身體一樣﹔那愛自己妻子的，就愛自己，因為從來沒有人恨過

自己的肉身，反而增養撫育它，一如基督之對教會：因為我們都是他

身上的肢體。「為此，人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人
成為一髓。』這奧秘真是偉大！但我是指基督和教會說的。總之，你

們每人應當各愛自己的妻子，就如愛自己一樣﹔至於妻子，應該敬重

自己的丈夫。」（弗 5:22-33)

厄弗所書 5:21-33 與基督的話

2. 我們現在應該詳細並深入分析剛才引自厄弗所書第五章的經

文，一如我們較早前分析基督其他幾段對身體神學具重要意義的說話 c

407 
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我們曾論述的基督言論如下：祂訴諸「起初」的話 O！嘻 19:4 ﹔谷 10:6 ）、

祂在山中聖訓訴諸人「心」的話（瑪5:28 ），以及祂訴諸未來復活的說

話（瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路20:35-36 ）。這個選自厄弗所書的片段可說是

這些極富內涵的重要言論的「高峰」。由於從這些吉論浮現了身體神學

的福音綱要，既簡單又是基礎性的，因此我們詮釋剛才引述的厄弗所書

片段時，必須以這神學為前提。因此，如果我們打算詮釋這個片段，我

們必須以基督就人的身體對我們說的話為基礎。藉著這些說話，祂不但

訴諸「歷史中」的人（訴諸他的「心」），而這樣其實同時也指向帶有

貪慾的人，即「當代」的人﹔除此之外，祂也是一方面強調「起初」的

角度，即原初的清白無罪，並強調義德，另一方面指出末世的角度，也

就是使「他們也不娶，也不嫁」（路20:35 ）的肉身復活。這些全都構成

「肉身的救贖」（羅8:23 ）的神學觀點。

厄弗所書5:21-33 一「身體」的兩個意義

3. 厄弗所書作者87的說話也以身體為中心，既述說其嘻喻的意義，

也述說其具體的意義。述說隱喻的意義也就是集中在基督的身體，亦即

教會﹔述說具體的意義也就是集中在具有恆久男性和女性特質的人的身

體，這身體自始至終注定應在婚姻中結合，正如創世紀所吉：「為此人

應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。」（創2:24 ）。

「身體」的這兩個意義如何在厄弗所喜這個片段出現並會合？它們

為甚麼會在這裡出現和會合？我們必須問自己這些問題，但不要期望得

到即時和直接的答案。然而，通過早前所作的分析，我們可以得出經過

深思的和「穩固持久」的答案。事實上，如要正確理解厄弗所書的這個

片段，我們必須按聖經的整體脈絡來詮釋，並視之為一個「高峰」’匯

87 關於保祿是否厄弗所書作者的問題，有些釋經學家認為是，也有些認為不是。為解決

追問題，我們在此處採取了一個暫時假定，作為探索過程中的假設：即聖保祿把一些

想法告訴其書記，然後由書記闡述和完成。

為此，當我們提到「厄弗所書的作者J ’「宗徒」和「聖保祿」嗨，均會採用這暫時

的解決方法。
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聚了聖經毆示的天主聖言中有如波﹔則是起伏漲退的主題和真理。這些都

是中心主題，是最重要的真理。因此，所引述厄弗所書的經文既是主要

的經文，也是「經典」的經文。

厄弗所書5:21－刃有否論及婚姻的聖事性？

4. 這段為人熟悉的經文常見於禮儀經文，經常出現在婚姻聖事的

禮儀中。根據教會的祈禱律（ lex orandi ） ，這段經文與這件聖事有明確的

關條﹔而祈禱律往往預設並同時表達信仰律（ lex credendi ）。如果我們接

受這個說法就必須立即問一下自己：在厄弗所書這段「經典」經文中，

有關婚姻聖事性的真正里如何顯明？經文怎樣表達或肯定這真理？顯然，

為這些問題不會得到即時和直接的答案，而需經漸進和深遠的探討。乍

看這段經文便可肯定這點，因為經文引導我們回顧創世紀，即回顧「起

初」’並在描述基督與教會的關條時，再次引用舊約先知著作中天主與

選民之間的夫婦之愛作為類比。若不細察這些關條，便很難解答厄弗所

書如何論述婚姻的聖事性。我們也會看看，為何獲取所要的答案必須通

過早前分析的所有問題，即透過身體神學。

聖事與身體

5. 聖事或聖事性一詞按其最常用的意義來說，是關乎身體的，並

預設了「身體神學」。根據一般理解的意思，聖事其實是「有形的標

記」。「身體」一詞也是指有形可見的東西，表示世界和人的「可見

性」（ visibility ）。因此，在某程度上，即使只是按其最常用的意思，身

體可說是成為聖事的定義的一部分，是「有形可見的標記顯示無形的現

實」’這現實也就是精神性的、超性的和屬神的現實。在這標記身上，

並通過這標記，天主以其超性的真理和祂的愛，把自己賜給人。聖事是

恩寵的標記，而且是有效的標記，它不僅以有形可見的方式標誌或表示

恩寵，更產生恩寵，發揮實效，使恩寵成為人的一部分，在他身上實現

和滿全救恩工程，這工程在時間之先已由天主自永恆所決定，並在基督

身上圓滿地區史示出來。
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隨後的分析所採取的方向

6. 我認為，在初步瀏覽過厄弗所書這段「經典」的經文後，已經

顯示了我們在進一步的分析必須採取的方向。這些分析必須先對經文

本身有初步的理解，然後可說是要超越經文本身的局限，好能「真正

深入地」瞭解在這段精彩篇章中，天主眉立示的豐富真理。借用〈論教會

在現代世界牧職憲章〉為人熟悉的說法，我們從厄弗所書所選取的片

段可說是「（以特有的方式）向人敢示人的真正內涵，並清楚展示人

崇高的召叫」（《論教會在現代世界牧職憲章｝ 22: 1 ）。只要人其實

地體驗存活於血肉之軀是怎樣的一回事，自然能領會剛才的說話。事

實上，當天主按自己的肖像創造人時，祂從起初是創造了「男人和女

人」（創 1 :27 ）。

我們在隨後的分析中，主要是根據所引述的厄弗所書經文，首先從

盟約和恩寵的向度，然後再從聖事標記的向度，嘗試深入瞭解聖事，特

別是婚姻作為聖事。

B. 詳細分析

從厄弗所書整篇的結構論述厄弗所書5:21-33

8 8 ~98：：~~ ：~:a~~情~：＿：~~
1. 我們上周三會面時，我引述了厄弗所書5:22-33 的經文，並簡單介紹這

段「經典」的經文。這個片段為教會的奧跡和婚姻的聖事性都極為重要。

現在我們應研究這段經文及與之緊貼的上下文在整卷書信所處的位置。

聖經學者對書信的對象、作者身分，以及成書日期等問題確實有不

少討論，但我們還須注意厄弗所書有一意義重大的結構。作者在書信開

首即闡述了人在耶穌基督內獲得救恩的這個永恆計劃。

「主耶穌基督的天主和父．．．．．．在基督內已揀選了我們．．．．．．為使我

們在祂面前，成為聖潔無瑕疵的﹔又由於愛，按照自己旨意的決定，預
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走了我們藉著耶穌基督獲得義子的名分，而歸於袖，為頌揚祂恩寵的光

菜，這恩寵是祂在自己的愛子內賜與我們的﹔我們就是全憑天主豐厚的

恩寵，在祂的愛子內，藉祂愛子的血，獲得了救贖’罪過的赦免．．．．．．依照

祂的措施，當時期一滿，就使天上和地上的萬有，總歸於基督元首。」

（弗 1:3-7, 10) 

厄弗所書的作者以充滿戚恩的語調，闡述自永恆在天主內的計劃，

並指出這計劃己同時在人類的生命中得以實現。接著，他向天主祈求，

好讓所有男人和女人（以及書信的直接對象）完全明白基督就是元首：

「．．．．．．又將萬有置於祂的腳下，使祂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 I :22-23 ）帶罪

的人性蒙召在基督內獲享新生，而外邦人和猶太人也合成一體，猶如成

為一座聖殿（參閱弗2:11-21 ）。宗徒把基督的教導傳給外邦人，他這封

書信尤其以他們為對象，並為他們「在天父面前屈膝」’祈求祂「依照

祂豐富的光榮，藉著祂的聖神，以大能堅固你們內在的人。」（弗3:14,

16) 

基督的奧跡與基督徒的召叫

2. 作者以這意味深長和充滿毆發性的手法揭示基督在教會內的奧

跡後，便轉到書信的第三部分，闡述更詳細的教導，把基督徒的生活界

定為回應那出白天主計劃的召叫，這計劃就是我們早前所述基督在教會

內的真跡。在這一點上，作者也觸及與基督徒生活息息相關的多個問

題。他勸誡我們保持團結，並同時強調這團結要仗賴基督給予我們的各

式各樣的恩賜來建立。祂賜予每一個人不同的恩賜，但所有身為基督徒

的，都必須「穿上新人，就是按照天主的肖像所造，具有義德和真實聖

德的新人」。他藉此話明確呼籲眾人戰勝邪惡，追求那些相稱於他們在

基督內所蒙受的召叫的德行（參閱弗4:25-32 ）。作者寫道：「所以你們

應該效法天主，如同蒙寵愛的兒女一樣﹔又應該在愛德中生活，就如基

督愛了我們，且為我們把自己交出，獻於天主．．．．．．」（弗5:1-2)
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基督徒團體生活的氛圍

3. 在厄弗所書第五章，這些日乎籲更加詳盡。作者嚴厲地譴責教外

人的陋習，並寫道：「從前你們是黑暗，但現在你們在主內卻是光明，

生活自然要像光明之子。」（弗 5:8 ）然後，他又說：「因此不要作糊

塗人，但要曉得甚麼是主的旨意。也不要醉酒（參閱接23:31 〕．．．．．．卻要

充滿聖神，以聖詠、詩詞及屬神的歌曲，互相對談，在你們心中歌頌讚

美主。」（弗 5:17-19 ﹔若望保祿二世加入補充）書信作者希望以這些說

話，講述一種可鼓舞每一個基督徒團體的靈性生活氣氛。在此，他繼而

論及家庭的團體，也就是家人。他是這樣寫的：「充滿聖神．．．．．．為一切

事，要自我們的主耶穌基督的名，時時風謝天主父﹔又要懷著敬畏基督

的心，互相順從。」（弗5:18, 20-21 ）這就是我們將要特別分析的書信片

段。我們可以輕易地發現，這段「經典」經文的實質內容出現在整卷厄

弗所書的兩大引線交﹔區之處。兩大引線首先是指基督的奧跡，這奧跡在

教會內體現，展示了天主挂救世人的計劃﹔第二是基督徒的召叫，那是

指己受洗的人和各團體的生活模範’相稱於基督的奧跡或天主拯救世人

的計劃。

給予家庭團體的指引

4. 在所引述的片段緊貼的上下文中，書信作者嘗試說明循這方向

理解的基督徒召叫應如何在家庭所有成員之間的關條中體現並顯示出

來，因此所指的不僅是丈夫與妻子之間的關條（即所選片段弗5:22-33所

述者），也指父由與子女之間的關條：「你們作子女的，要在主內聽從

你們的父母，因為這是理所當然的。「孝敬你的父親和母親 這是附有

恩訐的第一條誡命一為使你得到幸福，並在地上延年益壽。」你們作父

母的，不要惹你們的子女發怒﹔但要用主的規範和訓誡，教養他們。」

（弗 6: 1-4 ）然後，經文論及（美人對主人的義務，並同時指出主人對僕人

（即奴隸）的義務（參閱弗 6:5 9 ）。按廣義的家庭來說，這些也應視為

給予家庭的指引。事實上，家庭不僅有父母和子女（兩代人），也包括

不同性別的僕人，男（美和女（羹。
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5. 因此，我們要深入詳細地分析的厄弗所書經文所處的位置，緊

貼它的上下文均論及家庭群體的道德義務的教導（按馬丁路德的定義，

他稱之為「Haust收ln」，即家規）。我們可以在其他書信找到類似的教

誨（參考例子：哥3:18-4:1 ﹔（白前2:13-3:7 ）。此外，我們分析的片段與其

緊貼的上下文也相配合，因為我們所選的「經典」經文討論的就是夫妻

間彼此的責任。儘管如此，我們必須注意，厄弗所書5:22-33 只集中論述

夫婦和婚姻，而有關較廣義的家庭的論述則見於片段附近的經文。我們

開始更深入詳細地分析這經文之前，有需要補充一點，就是整卷書信的

結束部分，是一段鼓勵信徒作屬靈鬥爭（參閱弗 6:10-20 ）的精彩文字、

幾句簡短的推薦說話（參閱弗6:21-22 ），以及最後的祝福辭（參閱弗

6:23-24 ）。有關屬靈鬥爭的呼籲似乎是合理地建基於整卷書信的論點。

因此，這可說是兩大引線的會合點。

在瀏覽過厄弗所書的整體結構後，我們將會嘗試在初步的分析中，

闡明「要懷著敬畏基督的心，互相順從」（弗 5:21 ）的意思。這句話是

對為人丈夫和妻子者說的。

夫婦應「懷著敬畏基督的心，互相順從」

89間年明 11 日公開接見集會講調

（〈教導｝ 5,no.2 [1982]: 204-7) 

1. 今天我們開始詳細分析厄弗所書5:21-33這個片段。在這個片段中，

作者勸誡夫婦，要求他們「懷著敬畏基督的心，互相順從」（弗5﹔21 ）。

這裡論及的是一個帶有兩個向度或兩個層面的關條：包括（夫妻的）

相互和群體性。兩者互相說明，也指出彼此的特點。夫妻之間的相互關

條必須源自他們與基督的共同關條。書信作者所指的「懷著敬畏基督的

心」與他所說的「敬畏天主」相似。這裡所說的，不是我們面對邪惡威

脅時出於恐懼或害怕而採取的防禦態度，而是對神聖之物 （ sacr肌）的尊

敬，是虔敬 （pietas ） 的態度，即舊約所指的「敬畏上主」（參考例子：

詠 103: 11 ﹔竄 1:7;23:17 ﹔德 1:11-16 ）。事實上，這樣的虔敬來自對基督
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奧跡深切的意識，且必須是夫婦之間的相互關係、的基礎。

2. 我們選取的經文一如緊貼的上下文，也具有「勸訓」的特色，

即道德訓示的特色。書信作者希望向夫婦指出，應如何建立他們的相互

關條和所有的行為。他從書信開首闡述的基督奧跡中，推論出具體的指

示和導引。這奧跡必須在靈性上存在於夫婦之間的相互關條之中。基督

的奧跡穿透他們的心，在他們內燃起「敬畏基督」之神聖心火（即虔

敬），因此必定使他們「互相順從」﹔基督的奧跡就是天主在創世以

前，在基督內揀選了他們每一個人成為天主「義子」的奧跡。

3. 我們已論述厄弗所書5:21-33 ，分析其較遠和緊貼的上下文，而

這個片段開首的一句帶有一種完全獨特的說服力。作者論及配偶（即夫

妻）之間的互相順從，並以此顯示該如何理解他其後所寫有關妻子順

從丈夫的話：「你們作妻子的，應當服從自己的丈夫，如同服從主一

樣。」（弗拉2）作者這樣表達，無意說丈夫就是妻子的「主人」，而婚

姻特有的位際盟約並非丈夫主宰妻子的契約。他表達的是另一種概念，

即基督為夫婦雙方來說都是唯一的主，妻子能夠且應該在她與基督的關

條中，找到與丈夫建立關悔的動力，這才是婚姻與家庭的真正內涵。然

而，這關條絕對不是單方面的順從。根據厄弗所書的教導，婚姻排除這

個契約的元素﹔這元素為婚姻制度有重大影響，並至今仍繼續具有影響

力。事實上，夫妻應「互相順從」’彼此隸屬於對方。這互相順從的關

像是源自基督徒的虔敬，而其表達就是愛。

4. 書信作者在勸論為人丈夫者時，以特別的手法強調這樣的愛 c

他這樣寫：「你們作丈夫的，應該愛妻子。」這樣的表達，他就除去了

先前「你們作妻子的，應當服從自己的丈夫」此句可能引起的恐懼（基

於現代人的看法）。愛會令妻子服從丈夫而不至於成為丈夫的僕人或奴

隸，或被主宰的對象。愛同時要求丈夫服從妻子，以此作為對主的服

從，正如妻子服從丈夫一樣。他們藉著婚姻而應該組成的團體或結合是

透過相互的自我交付而實現，而這也就是一種互相順從。基督是這種順

從的根源，同時也是典範。兩人是「懷著敬畏基督的心」’互相順從，

因而賦予這夫妻結合富深度和成熟的特色。在這根源內，並在這典範之
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前，許多屬心理性質和道德性質的因素都得以轉化，以至，我會說，可

說是就雙方的行為和關條，產生了一種嶄新而寶貴的「融合」。

類比與奧跡（婚姻的聖事性的基礎）

5. 厄弗所書的作者並不害怕接受那些具有當代心態和習俗特色的

見解﹔他不怕論及為人妻者要順從丈夫﹔此外，他也不怕（引文最後一

節）勸告為人妻者「敬重自己的丈夫」（弗 5:33 ）。事實上，可以肯定

的是，當夫妻「懷著敬畏基督的心」互相順從時，所有事物都會找到平

衡，並相稱於他們作為基督徒在基督奧跡內的召叫。

6. 無疑，我們這一代的敏戚度固然有所不間，心態和習俗也已轉

變，而女性相對於男性在社會上的位置也有很大分別。然而，厄弗所書

潛藏的勸討ii原則依然適用，並可產生同樣的果效。「懷著敬畏基督的

心」互相順從是建基於基督徒虔敬之情的順從，一直以來都是夫婦組成

的團體堅穩強力的支柱，從中真正的位際「共融」得以體現。

7. 厄弗所喜作者在書信的開端，美妙地展示了天主為人類預定的

永恆計劃，沒有局限於只強調傳統的道德觀點或婚姻的倫理層面，反而

超越這些教導，在論述夫婦之間的相互關係時，揭示這關餘的另一向

度，也就是這個基督的奧跡，而他就是基督的使者和宗徒。「你們作妻

子的，應當服從自己的丈夫，如同服從主一樣，因為丈夫是妻子的頭，

如同基督是教會的頭，祂又是這身體的救主。教會怎樣服從基督，作妻

子的也應怎樣事事服從丈夫。你們作丈夫的，應該愛妻子，如同基督愛

了教會，並為她捨棄了自己。」（弗 5:22-25 ）這樣一來，屬於書信勸誡

部分的教導可說是給加吾友入奧跡這事實之中，而這奧跡是自永恆隱藏在

天主之內，並在耶穌基督身上向人類毆示的。可以說在厄弗所書中，我

們見證了這奧跡與婚姻聖召的本質的接合點。我們該如何理解這接合點

呢？

8. 在厄弗所書的經文中，這接合點主要是以一個重要的類比來表達

的。我們讀到：「你們作妻子的，應當服從自己的丈夫，如同服從主一

樣。」這句是這個類比的第一個組成部分。「因為丈夫是妻子的頭，如
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同基督是教會的頭。」這句是這個類比的第三個組成部分，闡明第一個

組成部分，並說明其因由。「教會怎樣服從基督，作妻子的也應怎樣事

事服從丈夫。」早前闡述的基督與教會的關條現在表達為教會與基督的

關條，而這包含了下一個的類比組成部分。最後，「你們作丈夫的，應

該愛妻子，如同基督愛了教會，並為她捨棄了自己」。這是類比的最後

一個組成部分。經文餘下的內容詳述了剛才引述的片段所蘊含的思路，

而厄弗所書5:21-33 的整段經文完全由這類比所滲透，也就是說，基督徒

在理解配偶之間、夫妻之間的相互關係時，必須以基督與教會這關餘的

圖像為依據。

901叫8月 18 日公開接見集會講調

（《教導｝ 5,no.2 [1982]: 245-48) 

1. 我們在上周三分析厄弗所書的有關部分時，已注意到基督徒在

理解配偶之間、夫妻之間的相互關係時，必須以基督與教會這關餘的圖

像為依據。

這關像是救恩奧跡在特定的時刻眉立示出來和得到實現，而這奧跡

就是自永恆中「隱藏」於天主之內的愛的揀選。在這眉立示和實現中，救

恩奧跡包含了一個具體特質，就是存在於基督與教會的關條中的淨配之

愛，並為此緣故，表達這關條的最適當方式，就是以存在於（應存在

於）婚姻中的夫妻關係作為類比。這類比闡明了這奧跡，至少是在若干

程度上闡明。事實上，厄弗所書的作者似乎認為，這類比可以與「基督

奧體」（參閱弗 1 :22-23 ）的類比互為補充，使我們得以嘗試表達基督與

教會的關像這奧跡：並追溯得更遠一點論述天主對人、對全人類的永恆

之愛這奧跡：這奧跡就是藉著基督與教會的關條來表達和實現。

2. 如果一女1日上文所說的，這類比可光照這奧跡，那麼這類比本身

也反過來獲得這奧跡光照。厄弗所書的作者認為，（吏配偶之間共結合的

夫妻關係必然有助我們明臼使基督與教會結合的愛﹔那是基督與教會彼

此間的愛，而天主拯救世人的永恆計劃就是通過此愛得以實現。然而，

這類比的意義並不止於此。厄弗所書所採用的類比固然閻明了基督與教
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會的關像這奧秘，但同時也揭示了有關婚姻的基本真理，這真理就是：

唯有那足以反映基督（新郎）給予教會（祂的新娘）的愛之婚姻，才堪稱

基督徒召叫的婚姻。教會（正如「服從」丈夫的妻子，完全f妾受丈夫所

交出的愛），也致力囝報基督，而把自己完全交出。人白永恆中，已在基

督內蒙天主所愛，這是富救贖力量、救恩功效的愛：「〔祂〕在基督內

已揀選了我們，為使我們在祂面前，成為聖潔無瑕疵白甘。」（弗 1:4

3. 唯有能在婚姻生活中反映和實現這愛的婚姻，才堪稱符合基督

徒召叫的婚姻。如果我們嘗試循相反的方向重讀保祿的類比，即從基督

與教會的關條出發，進而轉看婚姻中的夫妻關係，這一點會更加明顯。

這段經文是以勸訓的語調寫成的：「你們作妻子的，應當服從自己的丈

夫，如同．．．．．．教會怎樣服從基督。」此外，作者也說：「你們作丈夫

的，應該愛妻子，如同基督愛了教會。」這些語句顯示，所論及的是道

德上的責任。然而，為能勸告人履行這樣的責任，我們必須承認婚姻的

本質包含著這奧秘的基本構成部分，否則整個類比都是無效的，即厄弗

所書作者向夫婦提出的邀請﹔要求他們之間的關係應肖似基督與教會的

關像（「如同」），便會失去真正的基礎，站不住腳了 c 這就是所引述

的厄弗所書經文所用的類比的思路。

4. 正如我們所見的，這類比有兩個方向。一方面，這使我們更明

白基督與教會的閱（象﹔另一方面，這使我們得以更深入地認識基督徒婚

姻聖召的本質。在某程度上，這類比也顯示婚姻按其最深層的本質，是

出於天主對人和人類的永恆之愛這奧跡﹔也就是出於救恩真跡，基督對

祂的配偶教會之愛就是藉此真跡在歷史中得以實現。如果我們以厄弗所

書5:22-33的內容作為開始，便可循兩個方向闡述保祿這偉大類比包含

的思想。兩個方向分別是更深入瞭解教會，並且更深入瞭解婚姻。我們

的討論會首先從第二個方向人于，但同時謹記在理解婚姻的本質時，必

須以基督與祂的配偶（教會）的關條為依據。我們必須更仔細分析這關

條，並預設以婚姻為類比，根據教會與基督結合的圖像，確立婚姻如何

成為天主這永恆奧秘的有形標記 c 這樣，厄弗所書引導我們認識婚姻的

聖事性的最根本基礎。
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類比的額外一面一頭與身體

5. 因此，讓我們詳細分析這段經文。厄弗所書記載：「丈夫是妻

子的頭，如同基督是教會的頭，祂又是這身體的故主。」（弗5:23 ）作者

在較早前已解釋說，妻子服從丈夫，視他為自己的頭，這應理解為「懷

著敬畏基督的心」互相順從，但當我們讀到這句話時，我們可以假定，

作者是再次採用了深植於當時思想的概念，為能首先表達有關基督與教

會的關條的真理，即基督是教會的頭。祂是頭，是「身體的救主」。教

會正是這身體，在一切事情上都要服從教會的頭，即基督，並從祂領受

一切，而成為祂的身體，也確實是袖的身體，也就是領受了基督賜予的

圓滿救恩，這位基督徹底地「為她交付了自己」。基督服從至死，且死

在十字架上，藉此向天父「交出自己」’這奉獻在此也是完全關乎教會

的。「基督愛了教會，並為她捨棄了自己。」（弗5必）祂出於愛，完

全交付自己，藉此建立教會，使之成為祂的身體，並不斷建立她，因而

成為教會的頭。作為頭，基督是身體的救主﹔同時，作為救主，基督是

頭。祂既是教會的頭和救主，也是祂新娘的新郎。

6. 教會本身作為身體，從基督教會的頭那裡獲得所賜的全部救

恩，這是基督之愛和祂為教會交出自己的效果﹔是基督徹底交付自己的

效果。根據厄弗所書，基督通過服從至死（參閱斐2:8 ）向天父交付自

己，這樣的交付也是祂「為教會捨棄自己」的行動。我認為，在這樣的

表達中，救贖之愛轉f七成為配偶問之愛：藉著為教會交出自己，基督藉

著這同樣的救贖行動，一次並永遠地與教會結合，就如新郎與新娘的結

合，丈夫與妻子的結合，藉此一次並永遠地交出自己，「把自己賜予」

教會。這樣，肉身的救贖這奧跡可說是隱藏在「羔羊的婚禮」（參閱默

19:7) 這奧跡之內。由於基督是身體的頭，因此整個救贖行動的救，患得

以滲透教會這個屬於頭的身體，並不斷地形成其生命的最深層本質。祂

以婚姻的形式塑造她，一如在引文中，身體與頭的類比轉而成為新郎與

新娘的類比，更好說，是丈夫與妻子的類比。這可見於經文緊隨的片

段，而我們將於下次會面時作出討論。
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厄弗所書5:21-33

91 間年卯5日公開接見集會講諦

（〈教導｝ 5,no.2 [1982]: 284-88) 

91: 1 

1. 我們早前討論厄弗所喜5:21-33 時，特別注意到基督與教會之間存在

的關條這類比，也注意到新郎與新娘存在的關條這類比，後者是指丈夫

與妻子因著配偶間的親密而結合的關條。我們開始分析經文接下來的片

段之前，必須意識到一個事實，按保祿所述的基本類比，一方為基督與

教會，另一方為結成夫婦的男人和女人﹔而在這個類比的範圍內，還有

一個補充的類比，那就是頭與身體的類比。正是這個類比賦予我們所分

析的內容其主要的教會意義：教會由基督所塑造和建立﹔基督是教會的

主要部分，一如頭是身體的主要部分。身體與頭的結合主要屬有機的結

合，簡而吉之就是人的有機體組織在肉軀上的結合。生物性的結合直接

建基於這有機的結合，正如我們可以說：「身體從頭獲得生命」（即使

同時可以反過來說，頭從身體獲得生命）。此外，如果我們在論述人，

那麼精神的結合也建基於有機的結合，而這精神結合須完整地予以理

解，最終是指人的位格整全的一體性。

2. 正如我們說過的（至少在剛分析的片段中），厄弗所書的作者

在婚姻類比的範圍內提出頭與身體這個補充類比。作者在構思「頭與身

體」這類比時，似乎主要是從他所宣講的有關基督與教會的真理這觀點

出發。然而，我們也必須肯定，他並沒有把這類比置於婚姻作為夫婦

關條的類比之後或之外。事實上，事情剛剛相反。在厄弗所書5:22-33整

段經文中，特別是開首部分，即我們正討論的章節（弗5:22-23 ），作者

指出在婚姻中，丈夫猶如是「妻子的頭」，而妻子猶如是「丈夫的身

體」’彷彿夫婦也構成有機的結合。這觀點是以創世紀有關「一（個肉）

體」（創2:24 ）的經文為基礎，即厄弗所畫作者稍後在其偉大的類比中

所引述的經文。然而，創哇名己的經文清楚地強調，男人和女人是兩個獨

立的位格主體，有意識地作出結為夫婦的決定，即在這篇古老經文中以

「一（個肉）體」（ one flesh ）來界定的關係。這一點在厄弗所書中也同樣

明確。作者使用了一個雙重的類比：頭與身體的類比和丈夫與妻子的類

比﹔這是為闡明基督與教會的結合的本質。可以說，特別是在巴弗所書
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5:22-33開首部分的這個片段中，這教會的肉度似乎極為重要，並佔有主

導地位。

3. 「你們作妻子的，當服從自己的丈夫，如同服從主一樣，因為

丈夫是妻子的頭，如同基督是教會的頭，祂又是這身體的救主。教會怎

樣服從基督，作妻子的也應怎樣事事服從丈夫。你們作丈夫的，應該

愛妻子，如同基督愛了教會，並為她捨棄了自己。」（弗5:22-25 ）這個

「頭與身體」的補充類比顯示，就厄弗所書5:22-23整個片段，我們是在

論述兩個獨立的主體。他們憑藉特有的相互關係，在一定的意義上成

為單一的主體：頭與身體一起構成一個主體（就物質和形上的意義來

說）、一個生物體、一個人的位格、一個存有。毫無疑問，基督是一個

有別於教會的主體﹔儘管如此，憑藉某種特有的關條，祂使自己與教會

結成一體，成為頭與身體的有機結合：教會因其與基督（奧秘的）結

合，而如此穩固和實質地呈現其真我。我們可否也這樣描述夫婦，即在

婚姻中結合的男人和女人呢。如果厄弗所書的作者在婚姻中看到頭與身

體結合的類比，那麼這類比看來可以套用於關條到基督與教會結合的婚

姻，以及教會與基督結合的婚姻。因此，這類比主要是視婚姻為「二人

成為一體」的結合（弗5:31 ﹔參閱創2:24 ）。

4. 儘管如此，這類比並無使主體的個體性（即丈夫與妻子各自的

個體性）模糊不清﹔也就是說，這個「一（個肉）體」圖像以之為基礎的

必不可少的雙主體性，更準確地說，就是夫妻在婚姻中必不可少的並使

他們在某意義上是成為「一（個肉）體」的夫妻雙主體性，在我們正在討

論的整段經文（弗5:22-33 ）中，逐漸變成基督與教會作為頭與身體的結

合的圖像。這一點在經文的較後部分尤其顯著。在這部分中，作者正是

以夫妻關係的圖像來描述基督與教會的關條。在這描述中，教會作為基

督的身體，清晰地呈現為婚姻結合的第二主體，而第一主體就是基督，

祂向教會顯示祂的愛情，「為她捨棄了自己」。這愛情是一個圖像，更

是一個典範’顯示了丈夫在婚姻中必須向妻子顯示的愛，而雙方都要

「懷著敬畏基督的心」’互相順從。
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兩個主體還是一個主體？

5. 我們讀到經文這樣說：「你們作丈夫的，應該愛妻子，如同基

督愛了教會，並為她捨棄了自己，以水洗，藉盲語，來潔淨她，聖f七

她，好使她在自己面前呈現為一個光耀的教會，沒有瑕疵，沒有皺紋，

或其他類似的缺陷﹔而使她成為聖潔和沒有污點的。作丈夫的也應當如

此愛自己的妻子，如同愛自己的身體一樣：那愛自己妻子的，就是愛自

己，因為從來沒有人恨過自己的肉身，反而培養撫育，一如基督之對教

會﹔因為我們都是祂身上的肢體。為此，人人應離開自己的父母，依附

自己的妻子，二人成為一體。」（弗5:25-31)

6. 我們不難察覺，在厄弗所喜5 :22-33 這部分的經文中，雙主體性

很明顯地「佔有主導地位」：作者在基督與教會的關條以及夫妻的關係

中，都強調這樣的主體性。這不是說單一主體 「一（個肉）體」 這

個圖像不復存在。經文的這個片段仍保存了這個圖像，並在一定意義上

是更清楚地予以解說。當我們詳細分析剛才引述的片段時，將可以更清

晰地看到這點。因此，厄弗所書的作者論述基督對教會的愛，以解說這

愛如何表現出來，並同時指出這愛和其表達是丈夫對待妻子時必須參照

的典範。基督對教會的愛的主要目的是讓她成聖 c 「基督愛了教會，

並為她捨棄了自己．．．．．．來聖仕她。一（弗 5 :25-26 ）這聖他的開端就是聖

洗，那是基督為教會交付自己的初果和最主要的效果。這段經文雖然沒

有用上聖洗這名稱，但將之界定有－以水洗，藉言語」的j爭先行動（弗

5:26 ）。藉著基督為教會自我交付的故贖行動所流溢的大能，水洗帶來徹

底的潔淨，而在書信作者眼中，祂對教會的愛也藉這樣的淨他獲得了其

為夫君的特質。

7. 很明顯，參與聖洗聖事的是教會中的個別成員。然而，通過這

個別的主體，書信的作者看到整個教會。每當有一個人在教會內藉聖洗

徹底潔淨自己，基督就是對教會表達了丈夫對妻子之愛。領受聖洗的人

同時因著基督救贖的愛，分享了祂對祂的配偶，即對教會之愛 c 在這段

經文中，「以水洗，藉言語」這一句話表達了夫君之愛，意即：是為新

娘（教會）作好準備迎接新郎，我認為，是透過一個首要行動（ in actu 
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pnmo ） ，使教會成為基督的新娘。有些聖經學者在此發現，在我們所引

述的經文中，「水洗」使我們聯想到在婚禮前所舉行的洗潔禮，而為希

臘人來說，這也是重要的宗教禮儀。

8. 「以水洗，藉言語」（弗 5:26 ）所舉行的聖洗聖事不僅是透過

首要的行動（ in actu primo ）使教會成為新娘，也是在較遙遠或末世的角

度使教會成為新娘。厄弗所書的這段經文使我們清楚看到這個角度：新

郎藉著「水洗」’「好使她在自己面前呈現為一個光耀的教會，沒有瑕

疵，沒有皺紋，或其他類似的缺陷﹔而使她成為聖潔和沒有污點」（弗

5:27 ）。「在自己面前呈現」這話所指的，似乎是婚禮的一個時刻，就

是當新娘給引領到己穿上結婚禮服和裝扮好的新郎面前。引文強調，這

位新郎基督悉心裝扮祂的新娘教會，讓恩寵之美使她美麗動人，而她的

美是圓滿的救恩所賦予的﹔在舉行聖洗聖事的時刻，她已獲賜這救恩。

然而，聖洗只是個開始，而只有在基督再來 （ parousia ） 時，光耀的教

會才會完全呈現（一如經文所述的），那是救贖之愛與夫君之愛的必然

果效。

我們看到厄弗所書的作者宣講這偉大的類比時，是如何深入地看待

聖事性的現實：如此，基督與教會的結合、男人和女人在婚姻中的配偶

間的結合，皆獲得某種超性之光的照亮。

921呻明l 日公開接見集會講調

（〈教導＞ 5,no.2 [1982]: 350-54) 

1. 厄弗所書的作者講述了那使基督與教會結合的配偶間的關條，並以此

比擬那便丈夫與妻子結合的婚姻關條。他是這樣宣講這類比的：「你們

作丈夫的，應該愛妻子，如同基督愛了教會，並為她捨棄了自己，以水

洗，藉吉語，來潔淨她，聖f七她，好使她在自己面前呈現為一個光耀的

教會，沒有瑕疵，沒有皺紋，或其他類似的缺陷﹔而使她成為聖潔和沒

有污點的。」（弗5:25-27)

2. 在剛才引述的經文中，我們看到所呈現的光耀的教會這圖像，

仿如渾身美麗的新娘。當然，這是一個隱喻，但非常貼切，說明身體在
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這個夫婦之愛的類比中佔有何等重要的位置。「光耀的」教會是「沒有

瑕疵，沒有皺紋」的。「瑕疵」可理解為醜陋的跡象，而「皺紋」則是

年老衰弱的跡象。就隱喻而吉，兩個用詞都可表達道德上的缺陷，也

就是罪。我們可以補充說，聖保祿所說的「舊人」是指有罪的人（羅

6:6 ）。因此，基督以其救贖之愛和夫君之愛，使教會不僅無罪，更是

「永保青春」。

3. 我們可見，這隱喻的範團相當廣泛。這些表述都直截了當地述說

人的身體，將之置於新郎與新娘、丈夫與妻子的相互關係之中，同時顯

示道德、靈性和超性方面的屬性和素質。為這類比來說，這是十分重要

的。為此緣故，書信作者以新娘的身體闡述教會「光耀的」狀態，這身

體全無醜陋或年老的跡象（「或其他類似的缺陷」），完全聖潔，沒有

罪污：那是「聖潔和沒有污點的」教會。因此，我們可以肯定，新娘是

何等美麗，我們應如何理解教會是基督的身體，以及作為身體的新娘領

受新郎的自我交付﹔祂「愛了教會，並為她捨棄了自己」。然而，聖保

祿這樣論述身體和配偶之間、丈夫與妻子藉以結為「一體」的愛，並透

過其雷同之處闡述上述整個靈性和超性的現實，這是具有重大意義的。

「．．．．．．如同自己的身體一樣」（弗 5:28)

4. 剛才引述的整個片段清楚地保存了雙主體性的原則：基督與教

會，新郎與新娘（丈夫與妻子）。作者講述基督對教會的愛，這愛使教

會成為基督的身體，而基督就是這身體的頭。 1-tt指出這樣的愛是夫妻之

愛的典範，也是新郎與新娘的婚宴的典範。愛驅使新郎（丈夫）事事顧

及新娘（妻子）的福于止，讓他被她的美所吸引，並同時察覺這美和悉心

保護它。這裡所說的美也指有形可見的美、體態的美。新郎全神貫注地

審視新娘，仿佛在充滿生機的愛中，無法靜止下來，看他能否在她身

上，為她找到他渴望她有的美善。愛人者以他的愛在被愛者身上創造的

美善彷如此愛的考驗和量度標準。愛人者以最無私的方式交付自己，但

並無超越這量度標準和驗證方式的規限。

5. 當厄弗所書的作者在經文其後的數節（弗 5:28-29 ）集中論述夫
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妻本身時，有關基督與教會之間的關（擎的類比卻更是顯明，以至他不得

不這樣說：「作丈夫的也應當如此愛自己的妻子，如同愛自己的身體一

樣。」（弗5:28 ）我們在此再次看到「一體」的主題。作者不僅是再次提

起這主題，而且也以剛才引述的句子和其後的幾句話加以閻明。如果丈

夫應當愛妻子如同愛自己的身體，那就表示這單一的主體性是建基於雙

主體性，但不是實質的，而只是意向性的：妻子的身體不是丈夫自己的

身體，但丈夫應愛這身體如同愛自己的身體。這不是本體上的一體性，

而是精神上的一體性：由愛促成的一體性。

6. 「那愛自己妻子的，就愛自己。」（弗 5:28 ）這句子進一步確

認了這種一體性的特質。在一定程度上，愛使另一位的「我」成為我自

己的「我」：例如說，藉著愛，妻子的「我」成為丈夫的「我」。身體

是這個「我」的表達，也是其身分的基礎。夫妻在愛中結合也是藉著身

體表達的。雖然厄弗所書的作者主要是從丈夫的角度述說這結合，但這

結合是在相互關條中表達出來的。這是圖像的整體結構的結果。雖然夫

妻應「懷著敬畏基督的心，互相順從」（厄弗所喜 5:21-33 的第一節己強

調這一點），但其後數節指出，丈夫是首先去愛的一方，而妻子則是被

愛的一方。我們甚至可以大膽地說，按照厄弗所書5:22-33整段經文的語

境所理解的妻子對丈夫的「順從」’主要是指出一種「愛的體驗」’尤

其是因為這樣的「順從」是教會服從基督的圖像，而教會必定是體驗了

基督的愛。教會是新娘，是新郎基督的救贖之愛的對象，成為基督的身

體。妻子是其丈夫摯愛的對象，與他成為「一體」’並在一定程度上成

為他「自己」的身體。作者在我們所分析的這個片段最後一節再次重申

這思想：「總之，你們每人應當各愛自己的妻子，就如愛自己一樣。」

（弗 5:33)

7. 這精神上的一體性是受愛的影響，並由愛所構成。愛不僅使兩

個主體結合，也讓他們彼此滲透，心神上彼此相厲，以至於書信的作者

這樣肯定說：「那愛自己妻子的，就愛自己。」（弗 5:28 ）「我」可說

是成為了「你」，而「你」成為了「我」（當然是就精神上的意義來

說）。因此，我們正在分析的經文接下來寫道：「因為從來沒有人恨
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過自己的肉身，反而培養撫育它，一如基督之對教會﹔因為我們都是社

身上的肢體。」（弗 5:29-30 ）這句子的開首仍在述說夫妻關係，但在第

二分句已清楚地回到基督與教會的關條，而這關像引導我們明白整個句

子的意思。作者解釋過夫妻成為「一體」這關f擎的特質後，嘗試進一步

加強他較早前所說的話（「那愛自己妻子的，就愛自己」），並可說是

藉著否定和排除相反的可能性而支持這句話（「從來沒有人恨過自己的

肉身」弗5:29 ）。在愛的結合之中，「對方」的身體成為「自己的」身

體，因為人關注對方的身體的福祉，一如關注自己的身體。我們可以這

樣說，剛才引述的話述說了那使夫妻結合的「身體」之愛，表達了最概

括性同時也是最基本的內容，而此話似乎主要是以「純愛」 （ ag叩e ） 的

語言來表達的。

8. 作者說，人「培養撫育」自己的身體，即丈夫培養撫育妻子的

身體，一如培養撫育自己的身體。此話可能令人想起父母關懷子女、照

管子女的關條，而不是夫婦間的戚情。這關條所以具有這特質，是因為

作者在此很明顯已由夫妻結合的關條轉而論述基督與教會的關像。有關

撫育身體，特別是培養身體，為身體提供食糧的表述，令不少聖經學者

認為這是在述說聖體﹔基督出於丈夫予妻子之愛籍以「餵養」教會。如

果說這些表述顯示夫婦之愛的特質，特別是夫妻藉以成為「一體」的

愛，即使只是以含蓄的語調道出，也有助我們至少以籠統的方式，認

識到身體的尊嚴，並明白到我們有道德義務照顧身體的福祉，即相稱

於其尊嚴的福于止。將教會比擬為基督的身體，即源於基督救贖之愛與

基督夫君之愛的身體﹔這樣的比擬必定會使厄弗所書5:22凶犯的讀者深

刻意識到人的身體的「神聖」 （ sacrum ） ，尤其婚姻的神聖：在婚姻

這「場合」中，這種「神聖」的戚覺以特別深刻的方式，決定了人與

人之間的相互關係’特別是男人與女人（男人的妻子和他們的子女的

母親）的關條。
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「這奧秘真是偉大」

93汁：~~ 85~：.~~~~！－~于
1. 厄弗所書的作者這樣寫道：「從來沒有人恨過自己的肉身，反而培養

撫育它，一如基督之對教會﹔因為我們都是祂身上的肢體。」（弗5:29-

30 ）這節之後，作者認為有需要引述一段經文，這段經文可視為整部聖

經中有關婚姻的基礎經文，即創世紀2:24 ：「為此，人應離開自己的父

母，依附自己的妻子，二人成為一體。」（弗5:31 ﹔創 2:24 ）我們可以根

據厄弗所書的直接語境推論，在此引述創世紀2:24是必要的，不僅是為

了提醒我們夫妻的結合為一「白起初」已在天主的創世工程中所界定，

也是為了闡述基督與教會結合的奧秘，而作者從中推論有關夫妻之結合

為一的真諦。這是整段經文最重要的一點，可說是全篇的主音。厄弗所

書作者的這些說話涵蓋了他較早前說過的一切，即他所概述的類比和闡

述夫妻的結合怎樣相似基督與教會的結合。作者引用創世紀2:24 ，藉此強

調應循以下的思路尋找這類比的基礎：婚姻是天主的救恩計劃在受造世

界中最古遠的屆主示（和「顯示」），而在天主的救恩計劃中，婚姻帶有

那決定性的故示和「顯示」，也就是「基督愛了教會，並為她捨棄了自

己」（弗5:25 ），兩者的連繫使基督的救贖之愛顯示其配偶性質和意義。

2. 因此，滲透著厄弗所書5 :22-33 這段經文的類比表現出天主的挂

救計劃是其根本依據。當我們把正在分析的這個片段放置在厄弗所書的

整體語境中，這一點將更為明顯和清楚。然後，我們將更輕易地領會作

者為甚麼在引用創世紀念24的說話後，這樣寫道：「這奧秘真是偉大！

但我是指基督和教會說的。」（弗5:32)

在厄弗所書的整體語境中，還有在那眉立示了天主「自起初」已定下

的救恩計劃的整個聖經語境中，我們可見「mysterion」一詞在這裡是指奧

秘，這奧秘最初隱藏天主心裡，其後在人的歷史中歐示出來。這奧秘十

分重要，因此真是「偉大」：由於這是天主為人類預定的救恩計劃，這

奧秘因而可說是整個歐示的中心主旨、中心現實。造物主天主聖父切望
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藉著祂的聖言將之通傳給人類。

3. 重點不僅是要通傳救恩的「喜訊」，而是要同時開展這救恩工

程，作為恩寵的果實，聖it世人，使之得享永生，與天主結合。聖保祿

正是就救恩、工程的眉立示和實現，強調天主在創世工程中藉建立婚姻而訂

立的最古老盟約與基督決定性的盟約兩者相連接。在這決定性的盟約

中，基督這樣愛了教會並為她交付了自己，以婚姻的形式與教會結合，

相當於夫妻相愛的圖像。天主連續的主動救恩行動構成了厄弗所書所述

的偉大類比的實質基礎。天主的主動救恩行動之連續性標示，這「偉大

的奧秘」在其眉立示（因此也可說是在其「顯示」）的不同階段，即不

論是 從人的歷史和救恩的角 「最古遠」的階段，還是「時期一滿」

（迦4:4 ）的階段，都是連續的，屬同一的奧秘，並同時是同一的實現。

4. 我們可否把這「偉大的奧秘」理解為「聖事」？在剛才引述的

經文中，厄弗所書的作者有否論及婚姻聖事？儘管他沒有直接或明確地

論及 我們必須認同學者和神學家的普遍意見 但他在這段聖經經文

中，似乎有提及整個基督徒生活的聖事性的基礎，尤其是婚姻的聖事性

的基礎。他以間接的方式，但同時盡可能以最基本的方式，論述教會內

所有基督徒生活的聖事性，特別是婚姻的聖事性。

5. 「聖事」並非「奧秘」的同義詞。 88事實上，奧秘仍然是「隱

88 「聖事J 是我們要討論的中心概念，這概念在多個世紀以來有著很悠久的發展。如要

探究「聖事－的語意歷史，必須由希臘文「mysterion」一詞說起，事實上，這詞可以

指君王的軍事計劃，如友弟德傳所述的（「自己暗懷的心願」（友2:2) ），但在智慧

篇（ 2:22 ）和達尼爾先知書（ 2:27 ）中，已經用作表示天主的創世計劃和祂為世界預定

的終局，而這一切將只敢于只給忠信的軍徒。

有這意思的「mysterion」在福音書只出現過一次，「天主國的奧義只賞給了你們。」

（谷4:11及其平行經文瑪 13:11 ：路 8:10 ）在聖保祿主要的書信中，這詞共出現仁次，

其中以羅馬書的闡述最為突出：「．．．．．合乎我所傳佈的福音，和所宣講的耶穌基督，

並合乎所做示的奧秘 這奧秘從永遠J;）、來，就是秘而不宣的，現今卻彰顯了。」（羅

16:25-26) 

在其後的書信中，「Ir仰后rion」已等同福音（參閱弗6:19 ），甚至是耶穌基督本人（參

閱哥2:2, 4:3 ：弗 3:4 ）。這是對這詞的理解的轉挨點：「mysterion」不再單純地指天

主永恆的計劃’而是指這計劃在世上的實現，在耶穌基督身上做示出來。
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藏」的，隱藏在天主自己內，因此即使在宣講（或敢示）後，依然稱為

因此，在教父時代，「 mysterion 」一詞也應用在顯示天主願意拯救世人的歷史事件

上。早在第二世紀，安提約基雅的聖依納爵（ St. Ignatius of Antioch ）、聖猶斯定（ St.

Justin 〕、梅理頓（ Melito ）已在其著作中，把「奧秘（ mystery ）一詞界定為耶穌的生

命的奧跡、先知預盲，以及舊約具象徵意義的人物。

到了第三世紀，最早的拉丁文譯本開始出現，並把這個希臘字分別翻譯為

「mysterium~ 和「sacramentum ~ （例如智2：泣，弗5:32 ）。原因可能是為了明確地與異

教徒的神秘奈教儀式和新柏拉圖諾斯底派的舵、法傳授劃清界線。

然而，「sacramentum」原指羅馬軍隊所作的軍事誓詣。由於誓詞中有「進入新生」

「毫無保留的奉獻」和「即使面對死亡威脅仍忠誠服役」的字句，戴書店良（ Tertullian ) 

認為這些意思都存在於基督徒的聖事，包括聖洗、傳油和聖體。因此，在第三世

紀，「sacramentum」→字既用於天主在基督身上的救恩計量到這奧歐：（參考例子 弗

5:32 ），也應用於這計劃通過七個恩寵泉源（也就是今天的「教會的聖事」）的實現。

聖奧思定採用這詞的多重意義，把「聖事J 一詞套用在舊的和新的的宗教禮儀、聖經

符號和數字，以及所做示的基督宗教上。聖奧思定認為這些「董事」全都歸屬於那偉

大的聖事， ~p基營與教會的奧跡。聖奧思定強調聖事是神聖的標記，本身與所指肉的

有相似之處，而且授予其所標誌的，因而深深影響了「軍事」一詞進一步的具體意

義。他的分析有助士林學派扼要地把「雯事」界定為「恩寵的有效標記（ signum efficas 

gratiae ） 」

第仁世紀的聖依希道（ St. Isidore of Seville ）則強調聖事的另一方面．聖事的神秘性

質﹔在物質的面紗下，豆豆事隱藏著聖神在人的靈魂內的行動。

第十二和十三世紀的神學大全已經為聖事制定了系統性的定義，但聖多瑪斯的定義

最為重要 「不是所有神聖之物的標記都是聖事，只有那些標誌人的完備聖德的標

記才是聖事 （ Non omne Yignum 陀t sacrae 的t sac ram凹的間， sed so/um ea quae significant 

perfectionem sanctitatis humanae ） 」 （佇申學大全》 Ill, q口. 60 a. 2) 

由那時開始，「聖事」專指七個恩寵的泉源，而神學研究也集中探究七件聖事的本質

和行動，因而有系統地制定了士林學派傳統中的主流學說。

直至上一個世紀，人們才開始注意「聖事」的其他方面，那是多個世紀以來不曾獲得

關注的層面，例如聖事的教會幅廈，以及在聖事中個人與基督相遇等，這些都在〈禮

儀憲章~ ( Sacrosanctum Concilliz冊， 59 ）論及了。然而，最為重要的是梵二重新指出

「聖事奧跡sacramentum mvsterium 」的原意，稱教會為「拯救普世的聖事」（﹛教會

憲章》’ 48 ）、聖事，或「與天主親密結合，以及全人類彼此團結共融的標記和工

具」（《教會憲章~ , 1 ) 

為配合其本意，「聖事」一詞在這裡應理解為天主拯救人類的永恆計劃的實現。
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「奧秘」’講授時也視之為「奧秘」。聖事預設了奧秘的眉立示，並預設

了人也以信德領受這奧秘。儘管如此，聖事不止於宣講奧秘和以﹛吉德領

受奧秘。聖事在於藉著標記「彰顯」這奧秘，而標記不僅用作宣講奧

秘，也在人身上成就它。聖事是恩寵有形可見和富有實效的標記，厄弗

所書開首所述（參閱弗1 :9 ）那自永恆隱藏於天主內的奧秘藉此得以在人

的身上成就，即天主在基督內召喚人成聖的奧秘，以及人早已獲預定成

為義子的奧秘。這奧秘隱藏在標記下，以奧妙的方式得以成就，而即使

這超性的奧秘在標記的隱藏下在人的身上起作用，但這標記卻往往使這

奧秘「成為有形可見自仇。

6. 當我們分析厄弗所書這個片段，特別是「這奧秘真是偉大！但我

是指基督和教會說的」這句話時，我們定必察覺，書信作者所提及的不

僅是隱藏在天主內的偉大奧秘，而最重要的是指出這奧秘因著基督得以

存在：基督以充滿救贖之愛的行動愛了教會，並為她交出自己，以婚姻

的形式與教會結合，一如夫妻在造物主所建立的婚姻中共結合。厄弗所

書的這些說話似乎為〈教會憲章〉開首的話提供了充分的理由：「教會

在基督內，好像一件聖事，就是說教會是與天主親密結合，以及全人類

彼此團結共融的標記和工具。」（《教會憲章〉’ 1 ）這段梵二憲章的引

文沒有說「教會是一件聖事」，而是說「教會好像一件聖事」’說明了

當我們論及教會的聖事性時，必須以類比的方式來處理，意思有別於教

會施行的由基督建立的七件聖事。如果說教會是聖事，這樣說的理由多

半正是出於厄弗所書。

7 我們可以說教會的聖事性由所有聖事構成，她是藉著這些聖事

滿全了使人成聖的使命。此外，我們也可以說教會的聖事性是各聖事的

泉源，特別是聖洗和聖體聖事的泉源。我們可以從剛才分析的厄弗所書

5:25-30 ，清楚地看到這點 c 最後，我們必須說的是教會的聖事性與婚姻

這最古老的聖事保持著特別的關條 c
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二．聖事與奧秘

從創世以來即隱藏的奧秘

在基督身上做示出來和發顯作用

94~9啤9月 15 日公開接見集會請調

（〈教導） 5,no.2 [1982]: 459-63) 

I. 我們正在分析厄弗所書5:21-33 的經文。由於這段經文對婚姻與聖事

這主題來說十分重要，我們已經分析了好一段時間。從第一章開始，整

卷書信的內容主要是指出這「從創世以來，即隱藏在天主內」的奧秘是

永遠地預定給人的恩賜。「願我們的主耶穌基督的天玉和父受讚美！祂

在天上，在基督內，以各種屬神的祝福，祝福了我們，因為祂於創世以

前，在基督內已揀選了我們，為使我們在祂面前，成為聖潔無瑕疵的﹔

又由於愛，按照自己旨意的決定，預定了我們藉著耶穌基督獲得義子的

名分，而歸於祂」。（弗 I :3-6) 

2. 厄弗所書在這段所說的是「從創世以來」即隱藏在天主內的奧秘

（弗3:9)

接下來的句子向讀者講述這奧秘在人的歷史中實現的階段：這「從

創世以來」便在基督內預定給人的恩賜，在同一的基督內成為人真正的

一告戶分﹔「我們就是全憑天主豐厚的恩寵，在祂的愛子內，藉祂愛子的

血，獲得了救贖’罪過的赦免。的確，天主豐厚地把這恩寵傾注在我們

身上，賜與我們各種智慧和明達，為使我們知道，祂旨意的奧秘，是全

照祂在愛子內所定的計畫﹔就是依照祂的措施，當時間~；繭，就使天上

和地上的萬有，總歸於基督元首。」（弗 1:7-10)

3. 這樣一來，永恆的奧秘由「隱藏在天主內」的階段進入歐示和

實現的階段。基督眉立示了這永恆的奧秘，並在一眾男女身上成就這奧

秘。「從創世以來」’人類已在基督內蒙揀選和祝福，並蒙受聖父「各

種屬神的祝福」。從末世吉侖的角度來看，按照天主永恆的「計劃」’已
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預定了基督為元首，「天上和地上的萬有總歸於」祂。為此緣故，在書

信的其餘部分，厄弗所書的作者勸誡那些獲毆示這奧秘並以﹛吉德、領受了

這奧秘的人，應奉他們所認識的真理的精神作為生活的模範。他特別勸

勉為人丈夫和妻子的基督徒夫婦要這樣做。

4. 書信的其餘部分主要是訓導或勸誠。作者似乎首要論及的是基

督徒召叫的道德層面，但他往往重提那藉著基督的救贖已經在他們內

產生作用的奧秘，而這奧秘主要藉著聖洗，已在他們身上產生功效。

「在基督內，你們一聽到了真理的話，即你們得救的福音，便（盲從了，

且在祂內受了恩訐聖神的印證。」（弗 I: 13 ）這樣一來，基督徒召叫的

道德層面不僅關條到在基督身上有關天主的永恆奧秘的做示，以及以信

德領受這奧秘，同時也關乎聖事系統﹔雖然這聖事的層面不是整卷書信

首要論述的內容，但卻隱含地見於字裡行間。這是必然的事，因為宗徒

致函的對象是基督徒，也就是那些已藉聖洗成為教會團體成員的人。由

此看來，我們在此分析的厄弗所書5：泣，33這個片段似乎特別重要。事

實上，經文特別闡明了奧秘與聖事的實質關條，尤其是閻明了婚姻的

聖事性。

5. 奧秘的中心是基督。在祂身上，正是在祂身上，人類才永恆地

蒙受「各種屬于申的祝福」。在祂身上，在基督身上，人類「於創世以

前」已「在愛中」獲揀選，並撞預定享有義子的名分 c 其後，當「時期

一滿」’這永恆的奧秘便得以在特定的時刻實現，而這也是在祂身上並

通過祂、在基督身上並通過基督而成就的。天主之愛的奧秘通過基督歐示

出來。通過祂並為了祂’這奧秘得以成就：在祂身上，「我們藉祂的血，

獲得了救贖，罪過的赦免」（弗 1:7 ）。如此，一眾男女若以信德領受他們

在基督身上獲得的恩賜，他們便真正地有分於這永恆的奧秘，即使這奧秘

是在信德的面紗下在他們身上產生作用。根據厄弗所書5:22-33 ，基督所

成就的救貝賣的效果是超性的恩賜，這恩賜有配偶之間相互自我交付的

特色，是基督向教會交出自己，仿如丈夫與妻子這配偶關像。因此，不

懂救贖的效果是恩賜，但最重要的是基督本身就是恩賜﹔祂把自己交付

給教會，猶如把自己交付給自己的新蝦。

431 



94:6 盟約與恩寵的向度

夫婦之愛的類比

6. 我們必須提出這個問題：討論至此，這類比是否不容我們更深

入和準確地探求這奧秘的實質內容？我們必須提出這問題，最主要的原

因是厄弗所喜 5：泣，33 這個「經典」片段並非作者自行構想的理論，而是

延續了一些舊約的陳述，並可說是這些陳述的結果，而這些陳述正是以

同一的類比，闡述了雅威天主對祂所揀選的以色列于民的愛。我們首先

想起的是先知書的經文﹔經文特意把雅威對以色列的愛比作夫婦之愛。

然而，選民並不明白這愛，也沒有以愛還愛，反而報以不忠和背叛。他

們不忠和背叛，主要是表現於拜偶像，崇拜外邦人的神袱。

7. 事實上，在大部分情況下，先知都生動地強調這背叛和不忠，

稱之為以色列的「淫亂」。然而，先知這些說話的依據是一個清晰的信

念，確信雅威對選民的愛可以也必須比擬為新郎與新娘結合的愛，也就

是夫妻結合的愛。我們可以引述依撒意亞、歐瑟亞和厄則克耳等先知書

的許多篇章。（我們早前分析基督在山中聖訓論及「姦淫」這概念時，

曾引述部分篇章〔參閱〈身體神學｝ 36:5-37:5 〕。）我們不要忘記，雅

歌也是舊約的一部分，勾畫了夫妻恩愛的圖像，但事實是雅歌的描述沒

有採用先知書常用的類比，即以雅威對以色列的愛這圖像來闡述夫妻之

愛，也沒有採用可見於其他經文的「淫亂」或不忠這主題的負面元素。

這樣一來，厄弗所書作者在界定基督與教會的關條時採用的新郎與新

娘的類比可見於舊約書卷，具有豐富的傳統。我們分析厄弗所書這「經

典」經文時，絕對不能不顧及這個傳統。

為闡明這個傳統，我們暫且只引用依撒意亞先知書的一段經文。先

知這樣說：

不要害怕！因為你再不會蒙羞﹔

不要羞慚！因為你再不會受辱﹔

其實，你要忘記你幼年時所受的恥辱，

再不懷念居寡時所受的侮慢，

因為你的夫君是你的造主，

祂的名字是「萬軍的上主」

你的救主是以色列的聖者，

祂將稱為「全世界的天主」
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是的，上主召見你時，你是一個被棄而心靈憂傷的婦女﹔

人豈能遺棄他青年時的妻子？你的天主說 c

其實，我離棄了你，只是一會兒，

但是我要用絕大的仁慈召你回來﹒．．．．．

我對你的仁慈決不移去，

我的和平盟的總不動搖，

憐憫你的上主說。（依曰：4-8)

94:7 

我們下次會面時，將開始分析這段選自依撒意亞先知書的經文。

9 5 ~98：＝~~25~~~~＝~~~~ij 
1. 厄弗所喜把基督與教會的關條比作丈夫與妻子的配偶間的關條，藉此

述說了舊約先知的傳統。為閻明這點，我們引用了依撒意亞先知書以下

的一段經文：

不要害怕！因為你再不會蒙羞﹔

不要羞慚！因為你再不會受辱：

其實，你要忘記你幼年時所受的恥辱，

再不懷念居寡時所受的侮慢，

因為你的夫君是你的造主，

祂的名字是「萬軍的上主」

你的救主是以色列的聖者，

祂將稱為「全世界的天主」。

是的，上主召見你時，你是一個被棄而心靈憂傷的婦女﹔

人豈能遺棄他青年時的妻子？你的天主誼。

其實，我離棄了你，只是一會兒，

但是我要用絕大的仁慈召你回來。

在我的盛怒中，我曾一會兒掩面不看你，

可是我要以永遠的慈悲憐憫你，

你的救主上主說。
這事對我有如諾厄的時日一般：

就如那時我曾發誓說﹒諾厄的大水不再淹沒世界﹔

同樣，我如今起誓：再不向你發怒，

再不責斥你。

高山可移動，

丘障能挪去，

但我對你的仁慈決不移去，

我的和平盟約總不動搖：

憐憫你的上主說。（依曰：4-10)
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2. 在這裡’依撒意亞先知書的經文並不像其他經文，尤其不像歐

瑟亞和厄則克耳先知書的經文，那樣嚴厲斥責以色列是不忠的妻子。因

此，這聖經類比的實質內容更見顯明。雅威天主對選民以色列的愛可比

擬為世人的新郎對自己妻子的愛﹔他藉婚姻盟約選擇心儀的女人為自己

的妻子。這樣，依撒意亞先知重提那可說是隱藏在天主心裡的奧秘，從

而說明那些構成以色列歷史的事件。他可說是以多個世紀後厄弗所書作

者採用的同一方向引導我們。厄弗所畫作者是以基督已成就的救贖為基

礎，更圓滿地揭示這奧秘的深層內容。

3. 先知書的經文充滿舊約子民的傳統和思想。先知以天主之名向

以色列發言，並可說是套用了天主自己的話，一如新郎向自己揀選的新

娘說話。這些說話滿溢真誠的愛意，同時也凸顯了當時社會特有的情況

和心態。經文強調，女人被男人揀選後，她的「恥辱」就會被除去，因

為當時社會普遍認為，不管是當初童貞，還是其後居寡，或由於妻子失

寵（申24:1 ）或是不思而被休，獨身都似乎是一種恥辱。然而，引文並沒

有提及不忠，反而強調了「仁慈的愛」 89這動機，從而不僅闡明舊約中

婚姻的社會性質，也說明天主對以色列的愛是真正的恩賜，而這恩賜完

全出於天主的主動﹔換句話說，引文要說明的是恩寵的向度，這向度自

起初便包含在這愛內。這可能是天主最強而有力的「愛的宣言」’同時

也是永遠忠信的嚴肅誓言。

依撤意亞先知書與厄弗所書

4. 這個片段特別強調一個類比，那就是使丈夫與妻子共結合的

愛。依撒意亞先知說：

因為你的夫君是你的造主，

祂的名字是「萬軍的上主」

你的救主是以色列的聖者，

祂將稱為「 4全世界的天主」。（依 54:5)

89 在希伯來文的文本中，有兩個字多次一超出現： “』eseg” （忠信、愛）和“ra加mim”

（憐憫、仁慈）
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我們可見，身為造物主和萬有之主的尊威天主在經文中被稱為選民

的「夫君」。這「夫君」訴說祂深厚的「仁慈」是不會從祂的妻子以色

列身上「移去」的，反而會成為他們之間的「和平盟約」穩固的基礎。

這樣一來，夫婦之愛與婚姻這個主題關撞到盟約這個主題。此外，「萬

軍的上主」不但自稱為「造主」，更自稱為「救主」。這段經文載有非

常豐富的神學內容。

5. 我們在比較依撒意亞先知書與厄弗所書的經文時，發現有關

夫婦之愛與婚姻的類比有其連續性，但我們必須同時強調其神學觀點

是有所不同的。早在第一章，書信作者已論及愛和揀選的奧秘，「主

耶穌基督的天主和父」藉此奧秘在祂的聖子內眷顧一眾男女，作者說

這奧秘是「隱藏在天主心中」的奧秘。這是父愛的奧秘，獲揀選邁向

成聖的奧秘（「在祂面前，成為聖潔無瑕疵的」弗 1 :4 ），在基督內成

為義子的奧秘（「預定了我們藉著耶穌基督獲得義子的名分」弗 1 :5) 

。在這個語境中，所推論出來有關婚姻的類比也是我們在依撒意亞先

知書找到的（「因為你的夫君是你的造主，祂的名字是『萬軍的上主」

」依54:5 ），但這推論似乎是節略的觀點，是上述神學觀點的一部分。

愛與揀選作為自創世以來便隱藏在天主內的奧秘，其首要向度是慈父的

向度，而不是「夫婦」的向度二根據巨弗所書，這奧秘的首要特點依然

是關乎天主的父性，而先知書也特別指出這一點（參閱歐 l 1:1-4 ﹔依

的：8-9 : 64:7 ﹔拉 l :6) 

6. 夫婦之愛與婚姻的類比只在「造主」和「以色列的聖者」以

「救主」的身分彰顯自己時才出現。依撒意亞先知說：

因為你的夫君是你的造主，

祂的名字是「萬軍的上主」

你的救主是以色列的聖者。（依54:5)

在這段經文中，我們已大概可以看到「夫君」與「救主」是平行

的。在探討厄弗所書時，我們定必發現這思想在書信中給闡述得淋漓盡
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致。厄弗所書一章已勾畫了救主90的形象，指出這是祂特有的本質，因

為祂是父的首生「愛子」（弗 l :6 ），是父自永恆便鍾愛的，而我們也是

因著祂’「從創世以來」便在祂內為父所愛。藉著這位與聖父同性同體

的聖子，「我們就是全憑天主豐厚的恩寵，在祂的愛子內，藉祂愛子的

血，獲得了救贖，罪過的赦免」（弗 1 :7 ）。這同一的聖于基督（即「默

西亞」）「愛了教會，並為她捨棄了自己」（弗5:25 ）。

厄弗所書這精彩的表述概述和強調了雅威受苦僕人之歌和熙雍讚歌

的要點（參閱依 42:1; 53:8-12; 54:8 ）。

因此，基督為教會交付了自己就相等於救贖工程的滿全。這樣，依

撒意亞先知的「造主，萬軍的上主」正因為祂是救主，遂成為「新以色

列」的「以色列的聖者」。厄弗所喜保留了先知書的神學觀點，並同時

深他和轉t其中的意義，且加入了新揭示的元素：聖三的元素、基督的

元素， 91最後是末世的元素。

90 雖然在最古老的聖經書卷中，「救主」一詞（希伯來文是go'el ）意指因親屬關條而有

義務為被殺的親人報仇的人（參考例子：戶35:19 ），或向遭遇不幸的親人施予援手

的人（參考例子，盧4:6 ），特別是指把親人從為奴的境況解救出來（參考例子：肋

25:48 ）。隨著待問過去，這個類比後來應用於雅威身上，形容祂「以大能的手解救你

們，將你們由為奴之家，由埃及王法郎的手中救出來」（申7:8 ）。

特別是在第二依撒意亞中，重點已由救贖的行動轉移至救主本身，而這位救主可說是

單憑祂的臨在拯救以色列，「沒有錢財也沒有禮物J 。

為此，厄弗所書採用了依撒意亞先知書第五十四章所述的「救主」一詞：「因為你的

夫君是你的造主．．．．．你的救主是以色列的聖者」〕，所持的理由一如在同一書信中應

用了雅威受苦僕人之歌的經文（參閱依53:10 12 ：弗5：刃， 25 26) 

91 保祿以「基督與教會」的關條替代「天主與以色列」的關條，把舊的中所有指向雅威

（希伯來文的Adonai與希臘文的Kyrios ） 的都應用在基督身上。基督是天主，但保祿

也把四首上主（美人之歌（依42﹔ 49﹔ 50﹔但－53 ）的一切描述應用在祂身上，這些詩歌在新

舊約過度期間，被詮釋為帶有默西亞的意義。

「頭」與「身體」這主題並非源自聖經，相信早已存在於希臘文化（斯多亞派？）中 c

厄弗所書把這主題用於婚姻的語境（但在格林多前書中，「身體」的主題則用以指出

那盛行於社會的情況）

從聖經的角度來看，提出這主題絕對是新穎的做法。
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7. 因此，聖保祿在致書給新約的天主子民，特別是厄弗所教會

時，不再重複「你的夫君是你的造主」’反而展示「救主」作為首生

子，且從創世以來已是「父的愛子」’同時也揭示：為教會交出自己所

流露的拯救之愛是一種夫君之愛，祂藉此愛迎娶教會，使她成為自己的

奧體。這樣一來，厄弗所書保留了舊約先知書（在此主要是指依撒意亞

先知書）的類比，並明顯地有所轉忱。這類比是關乎這奧秘，且表達和

可說是說明了這奧秘。依撒意亞先知書只是概略地描述了這奧秘，可以

說只「揭露了一半」﹔相對而盲，在厄弗所書中，這奧秘卻完全揭示了

（但當然依然是奧秘）。在厄弗所書中，這隱藏在天主（「我們的主耶

穌基督的父」）內的奧秘有其永恆向度，但其永恆向度顯然有別於這奧

秘透過基督和教會在歷史中實現的向度。婚姻的類比主要是述說這奧秘

在歷史的實現。此外，在先生日書（依撒意亞先知書）中，這類比是直接

述說一個歷史的向度﹔它關乎舊約選民的歷史、以色列的歷史﹔可是，

當這奧秘在舊約中實現的期間，基督和教會的向度只是剛剛萌芽，只是

被預示出來。儘管如此，依撒意亞先知書的經文顯然有助我們更好暸解

厄弗所書，以及基督與教會之間的夫婦之愛這個偉大的類比。

恩賜的現實，恩寵的意義

9 5 b ~98：：~~ 2; ~~~！2~：~~~~ 
1. 在厄弗所書中（弗5:22-33 ），一如在舊約先知書中（如依撒意亞先知

書），我們看到婚姻的類比，也就是基督與教會之間的夫婦之愛這偉大

類比。

就舊約和新約所眉立示的奧秘而盲，這類比起著怎樣的作用？我們

必須循序漸進地回答這個問題。首先，婚姻或夫婦之愛的類比有助我們

洞察這奧秘的真正本質，幫助我們暸解奧秘的若干內容，但這當然是以

類比的方式來暸解。很明顯，這個有關世上人與人之愛、丈夫對妻子的

愛、人類配偶問之愛的類比，是無法使人充分並完全瞭解這絕對超越的

437 



95b:l 盟約與恩寵的向度

現實，這天主的奧秘，而這奧秘既是從創世以來便隱藏在天主內，也是

在「歷史中」的時空因著「基督愛7教會，並為她捨棄了自己」（弗5:25)

而得以實現。就這類比來看，一如就任何其他我們嘗試用人間的語言來

表達這奧秘的類比來看，這奧秘仍然是超越的。然而，這類比卻同時使

人有可能在一定程度上「﹔同悉」這奧秘原來的本質。

2. 夫婦之愛的類比在一定意義上使我們得以明白這奧秘﹔這奧秘

從創世以來便隱藏在天主內，並由基督在時空內實現，就是天主藉著基

督完全和不可撤回地自我交付所表現的愛。所關乎的是「人」的個人向

度和群體向度（這群體向度在依撒意亞和其他先知書中表達為「以色

列」，在厄弗所書中則為「教會」﹔我們可以說，兩者分別是指舊約和

新約的天主子民）。我們要補充的是，在這兩個概念中，群體向度可說是

最重要的層面，但並非完全掩蓋個人向度，畢竟個人向度也屬於夫婦之愛

原來的本質。更好說，我們在兩者中看到「由團體縮小至個人」’這是意

義重大的。”以色列和教會獲有位格的新郎（「雅威」和「基督」）視

為有位格的新娘。每一個具體的「我」必須在聖經中的「我們」找到自

己 c

3. 因此，我們討論的類比使我們得以在一定程度上瞭解生活的天

主所做示的奧秘，祂是造主和救主（同時是盟約的天主）。這類比使我

們得以從夫婦之愛的角度明白這奧秘，正如它使我們得以從「仁慈」之

愛（根據依撒意亞先知書）或「父親」之愛（根據厄弗所書，特別是第

一章）的角度瞭解這奧秘。這無疑也是以類比的方式來瞭解的。夫婦之

愛的類比包含了奧秘的一種特質，但這特質是仁慈之愛或父親之愛的類

比（以及聖經內我們可用以論述的任何其他類比）所沒有直接強調的。

4. 配偶之間的愛（或夫婦之愛）這個類比似乎主要強調天主自我

但這不僅是把人類社會擬人他（那是世界文學常見的現象），而且也是指聖經特有的

「集體位格」 Cc。中orate personali可），其特點是個體與團體之間持續的相互關係。

參閱 H. Wheeler Robinson,“The Hebrew Conception of Corporate Personality" • BZAW 66 

( 1936) 的－62 ，請也參閱 J. L. McKenzie,“Aspects of Old Testament Thought”, New 

Jerome Biblical Commentary (Englewood Cl蝕， NJ: Prentice Hall, 1990) ' 1296 。
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交付予人，而人是「從創哩以來」在基督內獲揀選的（實在地就是社向

「以色列」、向「教會」自我交付）﹔這交付按其真正的本質，或作為

禮物，是完全的（更確切的是「徹底」的）和不可撒侶的。這交付確是

「徹底」的，並因而是「完全」的。我們所說的不是形上意義的完全。

作為受造物，人事實上沒有能力「領受」天主本身這禮物，即享有圓滿

超越天主性的天主。這樣「完全的恩賜」（非受造的恩賜）只有天主自己

在「聖三的位際共融」中才可共享。相反，夫婦之愛的類比所指的天主把

自己恩賜給人必定是以有分於天主性體的形式實現（參閱伯後 I :4 ），而

神學已清晰確切地指出這一點。然而，按這樣的標準看來，天主在基督

內給人的恩賜是「完全」或「徹底」的恩賜，而這正是夫婦之愛這類比

所指的：從某種意義來說，這已經是天主「可以」恩賜自己給人的「全

部」，因為人始終是受造物，在官能方面是有限的。這樣，夫婦之愛的

類比指出恩寵的「徹底」特性，而恩寵也包括受造恩寵的整個系統。

5. 剛才所說的看來是這偉大的類比的第一個作用。這類比由舊約

先知書進入厄弗所書，正如我們已提到，它在厄弗所書出現了重大的

轉忱。婚姻是人世的現實，是夫婦之愛得以具體表達的方式，而婚姻的

類比在某些方面有助我們暸解恩寵這奧秘，那是在天主內的永恆現實，

也是在基督內人類獲救贖的「歷史中」的效果。然而，我們早前說過，

這個聖經類比不僅「說明」了這奧秘，而且這奧秘也反過來界定和決定

了瞭解這類比的適當方法，也界定和決定了類比的組成部分，而聖經作

者從這組成部分中看到這天主的奧秘的「肖像和模樣」。因此，把婚姻

（基於夫婦之愛）比作曹約「雅戚與以色列」和新約「基督與教會」的

關條對如何瞭解婚姻是關鍵的，並決定了暸解婚姻的方式。

6. 這是我們所述的偉大類比的第二個作用。我們從這個作用出

發，論述「聖事與奧秘」追問題，而按一般和基本的意義來說，就是論

述婚姻的聖事陸這問題。從厄弗所書 5:22-33 的分析可見，這看來尤其合

理。藉著丈夫與妻子配偶問結合的圖像呈現基督與教會的關條，書信作

者以最概括性和基本的方式，論及的不僅是天主這永恆奧秘的實現，而

且也論及這奧秘如何在有形可見的世界中呈現出來，如何成為有形可見
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的，從而進入了標記的領域。

7. 「標記」一詞在此純粹指「不可見的成為可見」。那從創世以

來便隱藏在天主內的奧秘（也就是那不可見的）首先是在基督這歷史事

件本身中成為可見的。厄弗所書把基督與教會的關條界定為「偉大的奧

秘」（ mysteri馴 magnum ） ，這關條使這奧秘的可見性得以實現和具體呈

現。此外，厄弗所書作者把基督與教會不可拆散的關條比作丈夫與妻子

關餘，即比作婚姻關條，並同時訴諸創世紀 2:24 的話語，那就是天主在

其創世行動中藉以建立婚姻的話。這樣的比擬使我們在探討過程中，按

創世奧跡的語境回顧我們早前稱為「不可見的成為可見」’回顧神學上

歷史中的人的「起源」。

我們可以這樣說，婚姻這可見的標記，鑑於與天主挂救工程的高

峰、基督與教會這可見的標記相連，「自起初」便把愛的永恆計劃轉落

到「歷史中」的向度，使之成為整個聖事~統的基礎。厄弗所書的作者

有其特別的貢獻，就是把這兩個標記連繫在一起，使他們成為一個單一

偉大的標記，也就是偉大的聖事（ sacramentum magnum ）。

婚姻是原始聖事

9 6 ~98：＝~~5~ ~~~！：：~~可
1. 我們繼續分析厄弗所喜5 :22-33 這段經典經文。在此引述早前就這個

主題所作的分析的其中幾句論述，對我們目前的分析也有助益。「人出

現在有形可見的世界，是天主的恩賜最卓越的表達，因為人自身之內隱

藏著交付的向度。他以此進入哩界，並承載著天主肖像的特質。因著肖

似天主，他超越和掌管他在哇上『有形可見的一切」、他的肉身性、他

的男性或女性特質、他的赤裸。肖似天主也可見於人在原初意會到身體

的配偶性意義，而這意義是獲原初清白無罪的奧跡所滲透。」〔《身體

神學》 19:3 〕這幾句話以三言兩語概述了我們有關創哩紀首數章的分析：

基督就婚姻及其不可拆散性與法利塞人的對談中，就是引用創世紀的話
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訴諸「起初」。在同一次的分析中， 我們還提及原始聖事的問題己一因

此，在這個角度看來，一件原始聖事已形成了，而這聖事可被理解為一

個標記，有實效地在有形可見的世界傳送那白創世以來便隱藏在天主內

的不可見的奧秘。這是天主的真理和天主大愛的奧秘，是天主生命的奧

秘，而人也確實參與了這奧秘．．．．．．正是原初清白無罪使人開始成為這奧

秘的一部分。」〔《身體神學＞ 19:4 ]

2. 我們必須根據保祿在厄弗所書所提出的教導，再次檢視剛才這番

話的內容，尤其要注意厄弗所書5:22-33 ，並將之置於整卷書信的整體語

境來解讀。此外，書信也允訐我們這樣做，因為在 5:31 這一節，作者自

己也訴諸「起初」’所訴諸的正是創世紀2:24有關建立婚姻的話。我們

何以認為這些話是在述說聖事，述說原始聖事？我們早前已分析聖經述

說的「起初」，其中討論過人原初獲賦予的存在和恩寵，亦即原初清白

無罪和義德的情況，從而逐步明白剛才這個問題的答案。厄弗所喜述說

那自永恆便隱藏在天主內的奧秘，引領我們從這奧秘的角度認識人的原

初情況，即人在原罪之前的情況。事實上，書信卷首寫道：「我們的主

耶穌基督的天主和父．．．．．．在天上，在基督內，以各種屬神的祝福，祝福

了我們，因為祂於創世以前，在基督內已揀選了我們，為使我們在祂面

前，成為聖潔無瑕疵的。」（弗 I :3-4) 

3. 厄弗所書向我們展示了這永恆奧秘的超性世界，展示了天主父

為人預定的永久計劃。這些計劃在「創世」以前已經存在，因而也在創

造人以前已經存在。同時，這些天主的計劃在整個創世現實中已經開始

實現。人是按照天主的肖像而受造為男人和女人，如果人的原初清白無

罪的狀態也屬於這創世奧跡，那就是說天主賜給人的原始恩賜已經包含

了揀選的效果，即厄弗所書所述的：「祂已揀選了我們，為使我們在祂

面前，成為聖潔無瑕疵的。」（弗 I :4 ）誠然，這似乎是創世紀記載的

話要強調的，當時造物主「厄羅依」（即天主）看到「在祂面前」的人

（男人和女人）時，在人身上看到值得欣悅的善：「天主看了祂所造的

一切，認為樣樣都很好。」（創 I :31 ）只是在犯罪之後，在破壞了與造

物主所訂立的原初盟約後，人才覺得有需要躲避「上主天主」：「我在
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樂園中聽到了你的聲音，就害怕起來，因為我赤身露體，道躲藏了。」

（創3:10)

4. 相比之下，在犯罪前，人的靈魂承載著蒙揀選的效果：人是在

天父永恆之子基督內，在永恆中蒙揀選的。因著這召選的恩寵，人（男

人和女人）在天主面前是「聖潔無瑕恆的」。正如我們在早前的分析中

所指出的，這原始（或原初）的聖潔和純潔也可見於一個事實：他們都

「赤身露體，並不害羞」（創2:25 ）。當我們比較創世紀首數章有關「起

初」的敘述與厄弗所書的敘述時，必會推論到人受造的現實已瀰漫著在

基督內恆常蒙受的揀選：人是奉召藉著義子的恩寵成聖，天主「按照自

己旨意的決定，預定了我們藉著耶穌基督獲得義子的名分，而歸於祂，

為頌揚祂恩寵的光榮，這恩寵是祂在自己的愛子內賜與我們的」（弗

1 :5-6) 

5. 從「起初」’人（男人和女人）已獲享這超性的恩賜。這天賦

的恩寵是因基督的緣故而賜予的：祂自永恆已是天父所「鍾愛」的聖

子。可是，就時間和歷史的層面而盲，這恩賜是在這位「愛子」道成肉

身之前所賜的，也是在我們「藉祂的血」獲得「救贖」（弗 1:7 ）之前所

賜的。

在人犯罪後，救贖成為超愷天賦恩寵的來源，且從某意義上來說，

儘管在有罪的情況下，救贖仍是超性恩寵的來源。這超性的恩寵在原罪

之前已經賜下了，也就是原初的義德與清白無罪之恩’是人在創世以前

在基督內獲揀選的效果。而這正是由於祂，那獨一的愛子的緣故而賦予

的，儘管在時序上來說，這是先於祂（那獨一的愛子）帶著肉軀降臨人

間。在創世奧跡的向度，只有「第一個亞當」獲揀選享有義子身分的尊

嚴，也就是按天主的肖像和模樣受造為男人和女人的人所專享的。

6. 在這樣的語境下，我們怎樣才可以印證聖事的現實，原始聖事

的現實？我們曾就「起初」作出分析，較早前也從這分析引述一個片

段。在此分析中，我們說：「聖事作為有形可見的標記，是由人構成，

因為他是『身體」’並且是由他「有形可見」的男性和女性特質構成。

事實上，身體一唯有身體 能夠便那不可見的屬精神和屬神的成為有
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形可見的。身體的受造是為把自創世以來便隱藏在天主內的奧秘轉落到

世界這個有形可見的現實之中，從而成為這奧秘的標記。」〔《身體神

學｝ 19:4 ]

此外，這標記也有其本身的實效，一如我所說的：「在對身體的配偶

性意義的體驗中，原初清白無罪就是聖善」。它的效果是：「通過男人或

女人的身體，人覺察到自己是聖善的主體」〔〈身體神學＞ 19:5 〕。「他

意識到自己是如此」，而他是從「起初」便已如此。這聖潔是造物主自

「起初」便賦予人的，屬於「創世聖事」這現實。創世紀念24這樣說：

「人應．．．．．．依附自己的妻子，二人成為一體。」從神學角度來說，此話

是以這原初現實為背景，使婚姻成為「創世聖事」不可或缺的部分，

並可說是成為這聖事最主要的部分。此話說明了婚姻的起源的特質，或

許更確切地說，是確認了這特質。從這些說話看來，婚姻就是聖事，這

是因為婚姻是「創世聖事」不可或缺的部分，我會說，婚姻是「創世聖

事」的主要內容。這樣一來，婚姻是原始聖事。

7. 人藉其特有的「生育」能力（「生育繁殖」創 1 :28 ），延續了

創世工程。根據創世紀念日的說話，婚姻的建立不僅說明人類造基本團

體的起始，也述說了造物主的救恩行動的主動性，而這行動是關條到厄

弗所書所說人在永恆中所蒙受的揀選。這救恩行動來自造物主天主，而

其超性的實效正相等於天主創造人的行動，並在這行動中使人處於原初

清白無罪的狀態。在這狀態、中，自創造人的這個行動之初，人自永恆在

基督內蒙受的揀選已經產生效果。這樣，我們必須明白，原初的創世聖

事是從「愛子」取得實效（參閱弗 1:6 ，作者指出「這恩寵是祂在自己的

愛子內賜與我們的」）。至於婚姻，我們可推論說：婚姻是在整個創世

聖事的語境中建立的，也就是在原初清白無罪的狀態下建立的，不僅是

為藉著生育延續創世工程，也是為了把這同一的創世聖事傳給人類的下

一代，亦即把聖父在其永恆之子內自永恆對人的揀選之超性效果延續下

去，而這些效果是天主在創世行動中恩賜給人的。

厄弗所書似乎允許我們循此方向理解創世紀，以及當中載述的有關

人的「起始」和婚姻的真理。
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9 7 ~98：＝~~5： ~~~~8~~~－~的
I. 我們在上一次所作的討論中，嘗試根據厄弗所書的闡述，更深入領會

人和婚姻在原初義德（或清白無罪）狀態下的聖事性「起始」。

然而，當人破壞了他與造物主所訂立的首個盟約後，人心顯然已失

落了所繼承的恩寵。當天主為人注入具理性的靈魂時，也賜予人恩寵，

但生育繁殖一事並沒有獲得所繼承的原初恩寵光照，反而因人所繼承的

原罪而蒙污。我們可以說，婚姻這原始聖事雖然在其由整個創世聖事建

立的那刻已汲取其超性實效，但罪惡已經使婚姻失去這實效。儘管如

此，即使在這狀況下，也就是在人承繼的罪佳狀況下，婚姻始終沒有失

去其為聖事的形像，一如厄弗所書 5:22-33 所述的，而書信作者毫不遲疑

地稱這聖事為「偉大的奧秘」。我們怎能不從而推論，婚姻仍然是實現

天主永恆計劃的場域？按此計劃，創世聖事惠及人類，並預備他們領受

救贖聖事，引領他們進入救恩工程的向度。我們對厄弗所書的分析，特

別是有關厄弗所喜5:22-33這段「經典」經文的分析，似乎就是朝向這個

。量工空eA <

手法口區間 υ 

「救贖聖事」

2. 在厄弗所喜 5:31 ，作者在訴諸創世紀2:24有關建立婚姻的說

話（「為此，人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一

體」）後，立即宣告說：「這奧秘真是偉大！但我是指基督和教會說

的。」（弗5:32 ）他似乎不僅要指出那自永恆便隱藏在天主內的奧秘，

也要指出這奧秘的實現是連續的，由人在創世工程中所獲享並使原始聖

事建立的超性蒙恩〔即獲賜恩寵〕’貫徹到人全新的蒙患。這全新的

蒙恩是由基督成就的：「基督愛了教會，並為她捨棄了自己．．．．．．聖仕

她。」（弗5:25-26 ）這是天主賦予的恩寵，可完全界定為救贖聖事。保

祿認為，基督這樣「為」教會交出自己來救贖她，其中也包含了婚姻

中丈夫與妻子結合的夫婦關係的圖像，基督也是按這圖像向教會交付自

我。這樣，救贖聖事可說是披上了原始聖事的形像和形式。原子且夫妻的
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婚姻作為創世聖事中人蒙賜超性恩寵的標記，是相當於基督與教會的婚

姻，更好說，是基督與教會之間的婚姻類比。這婚姻類比是最根本的

「﹛韋大」標記，顯示了人在救贖聖事中的超性蒙恩，而藉此恩寵，那在

「起初」因揀選之恩而建立但遭罪惡破壞的盟約，決定性地得以更新。

3. 這個厄弗所書片段所包含的圖像似乎主要是在述說：救贖聖事

是那自永恆便隱藏在天主內的奧秘的最終實現。實在，厄弗所書第一章

所論及的一切事物都藉著這個偉大的奧秘決定性地實現了。事實上，正

如我們記得的，經文不僅指出「祂於創世以前，在祂〔基督〕內已揀選

了我們，為使我們在祂面前，成為聖潔無瑕疵的」（弗 1 :4 ﹔若望保祿

二世加以補充），還說：「我們就是全憑天主豐厚的恩寵，在袖的愛子

內，藉祂愛子的血，獲得了救贖，罪過的赦免。的確，天主豐厚地把這

恩寵傾注在我們身上。」（弗 1 :7-8 ）人在「救贖聖事」中，以超性的方

式獲賜全新的恩寵，這也是自永恆便隱藏在天主內的奧秘全新的實現﹔

說這是新的，是相對於創世聖事而盲。這時，蒙賜恩寵從某些意義上說

是「新的創造」，但有別於創世聖事，這是因為人受造時的原初蒙恩使

人藉著恩寵「自起初」便處於原初清白無罪和義德的狀態。相比之下，

人在救贖聖事的全新蒙恩主要使他獲得「罪過的赦免」 o 儘管如此，

「恩寵」在此刻也「格外豐富」’一如聖保祿在其他書信中指出的：

「罪惡在那裡越多，恩寵在那裡也越格外豐富。」（羅5:20)

4. 救贖聖事是以基督給予教會祂的配偶之愛為依據，是基督救贖

之愛的效果，成為教會自身生命的永恆向度，是根本的和賦予生命的向

度。這是基督與教會的「偉大奧秘」’基督所實現的永恆奧秘﹔這位基

督「為她捨棄了自己」（弗5:25 ），以不可拆散的愛情與她結合，一如丈

夫與妻子在婚姻中結合。教會以此方式，仗賴救贖聖事而生活，而救贖

聖事也是由她完成，一如妻子以配偶之愛，為丈夫完成一樣。可以說，

「在起初」當第一個男人在第一個女人身上找到「一個與自己相稱的助

于」（創2:20 ）時，這一點已經顯明了。雖然厄弗所喜沒有指明，我們仍

可補充說，教會與基督結合，一如妻子與她的丈夫結合，也是從救讀聖

事獲取她全部的屬于申多產和母親身分。伯多祿前喜可說是為這多產作出
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了說明，作者指出我們「原是賴天主生活而永存的聖言，不是由於能壞

的，而是由於不能壞的種子，得以重生」（伯前 1 :23 ）。如此，那自永恆

便隱藏在天主內的奧秘在起初是在創世聖事中，藉著原祖第一個男人和

第一個女人以婚姻方式的結合成為可見的現實，現在也在救贖聖事中，

藉著基督與教會不可拆散的結合成為可見的現實，而厄弗所書的作者是

以夫妻二人配偶間的結合闡述基督與教會的結合。

5. 厄弗所喜所述的「﹛韋大奧秘」（希臘文為「 to mysterion touto mega 

es tin」）是述說那自永恆便隱藏在天主內的奧秘的全新實現：就在世的救

恩史而言，這是決定性的實現。此外，它也是述說奧秘如何「成為有形

可見的」’述說那不可見的成為可見的。這可見性並沒有使奧秘不再是

奧秘。這一點適用於婚姻﹔婚姻是在「起初」在創世聖事之中，在原初

清白無罪的狀態、下建立的。這一點也適用於基督與教會的結合，而這結

合就是救贖聖事這「偉大奧秘」。我們所說的不可見的成為可見的並非

是把奧秘完全清空（也許有人會這樣以為）。這奧秘是信德的對象，儘

管奧秘藉那足以表達和實現它的確實得到表達和實現，但奧秘依然是隱

藏的。因此，不可見的成為可見是屬於標記的領域，而「標記」只指向

這個奧秘的現實，而並沒有「完全揭示」它。「第一個亞當」（人 男

人和女人）受造時是處於原初清白無罪的狀況下，並蒙召在這樣的狀況

中結為夫婦（我們是就這方面論述創世聖事），而「第二個亞當」一基

督，祂藉救贖聖事與教會結合，這是不可拆散的關餘，好比夫妻之間不

可拆散的盟約。正如「第一個亞當」是這個永恆奧秘的標記，同樣「第

二個亞當」 基督，祂也是這同一永恆奧秘決定性的標記。因此，當我

們論及這永恆奧秘的實現時，我們也在論及這奧秘藉著可見的標記而成

為可見的。為此緣故，我們也是論及所繼承的整個創世和救贖聖事的聖

事性，而我們的論述是參照整個創世和救贖工程，更重要的是參照在創

哇聖事中所建立的婚姻，而且也參照作為基督新娘的教會，她菱恩與基

督締結宛如婚姻的盟約。
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婚姻是新盟約的形象和聖事

98~9注；~5~~~~1~8~~~－~~調
1. 上周三，我們論及與天主所訂立的盟約這個重要的承傳，也論及天主

原初在其創世工程中所賜的恩寵。正如我們從厄弗所書5：泣，33推論的，

這個重要承傳的一部分就是婚姻這原始聖事，那是從「起初」已經建

立，並關係到整個創世聖事。婚姻的聖事性不僅是教會（基督與教會）

這件聖事之模型和形像，也構成了救贖聖事這個全新承傳的重要部分，

而救贖聖事是教會藉著基督獲賜的。在此，我們必須再次回顧瑪竇福音

19:3-9所載基督的說話（參閱谷 10:5-9 ）。基督回應法利塞人有關婚姻及

其特性的問題時，唯獨訴諸造物主在「起初」原初建立的婚姻。當我們

根據厄弗所書（特別是厄弗所書 5:22-33 ）探討這回答的意思時，我們的

結論是婚姻與整個聖事系統有雙重的關條，而這關像是在新盟約的救贖

聖事中浮現的。

2. 婚姻是原始聖事，一方面是個形像（因此也是模樣、類

比）﹔新的救恩工程和聖事系統都是按此形像建立其根本的和重心的

結構，而這救恩工程和聖事系統是來自教會蒙恩成為基督的配偶，以

及救贖帶來的所有神益（借用厄弗所書開首的說話，這些神益可稱為

「各種屬神的祝福」弗 1 :3 ）。因此，作為原始聖事的婚姻，已被攝取

和載入到新的聖事性救恩工程的整體結構之內，而這結構是由救贖產

生的，我會說是以「原型」的形式呈現。婚姻可說是被攝取和載入到

這結構的基礎之中。基督在祂與法利塞人的對談（瑪 19:3-9 ）中，首

先確定了這原始聖事的實存。如果我們深入探討這一方面，必會推斷

說，所有新盟約的聖事可以說都能在婚姻這原始聖事找到其原型。在

所引述厄弗所書的經典片段中，這一點似乎已經顯明了，稍後我們將

會再作討論。

3. 然而，婚姻與整個聖事系統的關像是天主藉著救贖的成效賜予

教會的，這關條並不只是一個模型。基督在祂與法利塞人的對談中（參
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閱瑪 19 ），不僅肯定婚姻實在是造物主自「起初」建立的，也同時宣告

婚姻是新的聖事性救恩工程中不可或缺的部分，是新的救恩「標記」系

統，﹔原於救贖聖事，一如原初的救恩工程是源於創世聖事﹔而且事實

上，基督在此唯獨提及一件聖事，也就是婚姻聖事：這聖事是當「按照

天主的肖像和模樣」受造為男和女的人處於原初義德和清白無罪的狀態

時，由天主建立的。

4. 新的聖事性救恩、工程是以救贖聖事為基礎，源於教會蒙恩成為

基督的配偶，有別於原初的救恩工程。事實上，這工程的對象不是處於

原初義德和清白無罪狀態的人，而是那些承繼了原罪和罪性狀況（墮落

人性的狀況status naturae lapsae ） 的人。這工程的對象是若望一書2:16的經

典說話所指的帶有三重貪慾的人﹔是保祿神學（和人學）所指「肉性的

慾望相反聖神的引導，聖神的引導相反肉性的慾望」（迦5:17 ）的人，亦

即我們在早前的探討已經詳加討論的。

5. 基督在山中聖詞！！論及「貪慾的目光」就是「在心裡姦淫」

就此話的意義作出更深人和詳細的分析後，所作的討論有助我們明白

婚姻是新的聖事系統不可或缺的部分，而這聖事系統是源於救贖聖事，

即「偉大的奧秘」：這基督與教會的奧秘決定了教會本身的聖事性。這些

討論也有助我們理解婚姻為新盟約的聖事，其救恩工作與我們在早前的分

析中所界定的救贖的道德觀〔參閱《身體神學＞ 46:4 ; 47:5 ; 49:2- 7 〕息

息相關。厄弗所書以其特有的方式表達了這個真理：事實上，書信是

在一個範圍寬廣的勸誡語境中，述說婚姻是「偉大」的聖事：這語境

是一個道德勸論，內容是關於基督徒生活應有的道德意識，而基督徒

也就是那些意會到自己是蒙揀選的人，這揀還是在基督與教會內實現

的。

教會的聖事

6. 我們己就厄弗所書（特別是5:22-33 ）作出許多探討。循著這些探

討繼續推進，我們可以論及教會的聖事這個題材，且必然如此。所引述

的厄弗所書經文間接地述說了這些聖事，而其論述方式，我認為是次要
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但卻是足夠的，以至我們的討論必須顧及聖事這個題材。然而，我們必

須至少簡單地闡明，我們採用的「聖事」一詞所包含的意義，這對我們

的討論十分重要。

7. 事實上，直到現在，我們在使用「聖事」一詞時，我們一直都

是取其廣義（符合整個聖經和教父傳統） ' 93而在傳統的和當代的神學

詞彙中，「聖事」一詞有其特別意義，用作標示基督所建立並在教會內

施行的標記，這些標記表達了天主的恩寵，並把這恩寵授予領受個別

不同聖事的人。就此意義來說，教會的仁件聖事都各有其既定的禮儀行

動，由吉（形式 form ）和特定的聖事性「質料」（ma即r）組成 這是廣

泛採用的形質論的說法，是從多瑪斯﹒亞圭納末日整個士林學派傳統所傳

下來的，一直沿用到現在。

8. 相對於這個狹義的解釋，我們在討論過程中就「聖事」一詞是

取其較寬廣，且也許是較古老和較基本的意思〔參閱〈身體神學》 93:5

連同附誼〕。厄弗所書（尤其是5:22-33 ）似乎尤其允訐我們採納這個意

思。在書信中，「聖事」指的是天主這個奧秘，這個奧秘隱藏於永恆，

但不是永遠隱而不彰，而是首先做示和實現了（亦作：而是通過實現來

做示的）。就此而盲，我們也論及創世聖事和救贖聖事。我們必須依據

創世聖事，理解婚姻原初的聖事性（原始聖事）。進一步來說，我們依

據救贖聖事，可以明白教會的聖事性，更好說，是明白基督與教會結合

的聖事性，而這結合就是厄弗所書作者以婚姻來比擬，亦即以丈夫與

妻子配偶間的結合來闡述的。在細心分析經文後可見，在這情況下，書

信不僅是以隱喻的方式作比較，更重要的是指出這原始聖事的救恩內泊

（也可說是「救恩的實體」）其實的更新（或「重新創造」’亦即新的

創造）。這觀點非常重要，有助闡明教會的聖事性（《教會憲章＞ 1 這

段重要文獻也有提述這一點），並有助瞭解婚姻作為教會其中一件聖事

所具有的聖事性。

93 參閱良十三世，《聖座公報｝ (Acta Aposto/icae Sedis) 2 ( 1881 ) :22 ' 
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9 9 ~98：＝~~5~：~ ~~8~~！－穹的
1. 厄弗所書 5:22-33 的經文講論教會的聖事，特別是聖洗和聖體聖事，

但只是就基督與教會闡述婚姻的類比時，以間接手日在一定程度上是以暗

示的形式提及這些教會的聖事。因此，我們首先讀到的是基督「愛了

教會，並為她捨棄了自己」（弗5:25 ），而祂所做的是「以水洗，藉言

語，來潔淨她，聖化她」（弗 5:26 ）。毫無疑問，這段經文是在論述聖

洗聖事﹔按基督的命令，一開始便要向皈依基督的人施行這聖事。引文

以生動的方式，說明了聖洗聖事如何從救主夫君之愛獲取其實質的意義

和聖事力量，而教會本身的聖事性主要是藉此愛構成，這是偉大的聖事

(sacrame1伽m magnum ） 。我們也許可以說，聖體聖事的情況也是一樣，

可見於以下這段有關增養撫育自己身體的說話：每個人都會培養撫育自

己的身體，「一如基督之對教會，因為我們都是祂身上的肢體」（弗

5:29-30 ）。事實上，基督正是在聖體聖事中以自己的身體養育教會。

2. 然而，我們可見，不論是第一個還是第二個情況，我們都不能

說這是一套詳盡的聖事神學。即使就教會聖事之一的婚姻聖事而盲，我

們也不能說厄弗所喜闡述了這樣的一套神學。厄弗所書表達基督與教會

這配偶間的關條時，讓我們明白到教會本身是基於這關條成為「偉大的

聖事」’成為盟約和恩寵的新標記，而這標記是根植於救贖聖事的深層

內涵，一女1日婚姻是源自創世聖事的深層內涵，是盟約與恩寵的基元標

記。厄弗所書的作者宣告，這基元聖事在基督與教會這「聖事」內以嶄

新的方式實現，也是為此緣故，在厄弗所書5:21-33 這段「經典」經文

中，宗徒向夫婦發出勸論，希望他們能「懷著敬畏基督的心’互相順

從」（弗5:21 ），並以此作為他們婚姻生活的楷模，使他們的婚姻生活以

造物主在「起初」建立的聖事為其根基，而這聖事在基督與教會之間充

滿恩寵的配偶性盟約中，展現其決定性的偉大和神聖。

3. 雖然厄弗所書沒有直截了當地論述婚姻為教會的聖事之一，但

特意肯定並深入解說了婚姻的聖事性。在基督與教會這「偉大的聖事」

中，基督徒夫婦奉召以這聖事為根基，塑造他們的生活和使命。
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三．聖事與「肉身的救贖」

A. 福音

基督之言與救贖奧跡

4. 在厄弗所書 5:21-33 這段經典經文中，保祿向基督徒夫婦展示基

督與教會配偶問之愛這個「偉大的奧秘」 （ sacran的1（馴 magnum ） 。在

分析這段經文後，我們現在應返回來論述早前分析的福音所載的重要

言論，我們也從這些言論中找到有關身體神學的主要表述。基督的這些

話，可謂是從神妙的「肉身的救贖」（羅8:23 ）之最深處引發出來的。這

些話對人有重大意義，正因為人成為身體，成為男性或女性的身體。這

些說話對婚姻來說也很重要，男人和女人在婚姻之內彼此共結合，以至

二人成為「一體」’正如創世紀念24所云。儘管如此，基督的說話同時

也指出「為了天國」而守貞的召叫（瑪 19:12 ）。

5. 無論是婚姻或守貞，為那些享有「聖神初果」（羅 8:23 ）的人

來說，「肉身的救贖」不僅是重要的期盼，而且也是恆久的希望之源，讓

受造物期待「脫離敗壞的控制，得享天主子女的光榮自由」（羅8:21 ）。

基督的話是從神妙的救贖奧跡和「肉身的救贖」之最深處引發出來的，

祂的話滿載著這希望的酵母：祂的話展示了這樣的角度，既是關于末世

的，也是關乎日常生活的。事實上，基督向當時在場的聽眾說話，也同

時向各時各地的「歷史中」的人說話。實在，擁有「聖神初呆」的人

「也在自己心中歎息，等待著．．．．．．肉身的救贖」（羅 8:23 ）。在他內也

聚集著「整個宇宙懷有」的希望，全體受造物在他內一在人的身上一

「熱切地等待天主子女的顯揚」（羅 8:19)

救贖聖事與婚姻的不可拆散性

6. 法利塞人問基督：「許不許人為了任何緣故，休自己的妻

子？」（瑪 19:3 ）他們這樣間是因為梅瑟法律准許所謂的「休書」（申

24:1 ）。基督的答覆是：「你們沒有念過：那創造者自起初就造了他們男
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人和女人﹔且說：「為此，人要離開父親和母親，依附自己的妻子，兩

人成為一體」的話嗎？這樣，他們不是兩個，而是一體了。為此，凡天

主所結合的，人不可拆散。」（瑪 19:4-6 ）至於「﹛木書」的問題，基督回

答說：「梅瑟為了你們的心硬，才准許你們休妻，但起初並不是這樣。

如今我對你們說：無論誰休妻，除非因為拼居，而另娶一個，就是犯奸

淫。」（瑪 19:8-9 ）「誰若娶被休的婦人，就是犯姦淫。」（瑪5:32)

7. 這番話展示了「肉身的救贖」的前景，也回應了一個具體的法

律倫理問題。此話得以展示這個前景，主要是因為基督在這原始聖事的

層次所堅持的立場。祂的對談者也繼承了創世紀首數章所載有關創世奧

跡的做示，因此他們亦以獨特的方式繼承了這原始聖事。

同時，這些說話也為各時代各地域「歷史中」的人提供了一個全面

的答覆，因為這些話對婚姻及其不可拆散，性是決定性的。事實上，這些

說話訴諸人（男人和女人）之為人的內涵，訴諸人「按天主的肖像」受

造而具有的不可逆轉的存有特質一即使在原罪出現後，人依然如是，只

是原罪使人喪失原初的清白無罪和義德。基督在回答法利塞人的問題時

訴諸「起初」’似乎是要藉此強調祂的話是從神妙的救贖奧跡和肉身的

救贖之最深處引發出來的。事實上，救贖意即「新的創造」’意思是提

升所有受造物，以至受造物能夠表達天主所預定的圓滿的義德、公正和

聖善，而這圓滿尤其要在「按照天主的肖像」受造為男人和女人的人身

上表達出來。

基督向法利塞人論述婚姻「自起初」原有的內涵。我們以祂這番話

為依據，重讀厄弗所書5:22”33 這段經典的經文，以闡明婚姻的聖事性是

基於基督與教會這「偉大的奧秘」。

100汁：~~5~：~~悟空空調
1. 我們已從婚姻的聖事性的角度分析了厄弗所書，特別是5:22-33 。現在

我們會從福音的話這角度研究同一段經文。

基督向法利塞人說話時（參閱瑪 19 ）訴諸婚姻這聖事，也就是訴
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諸創世奧跡中的原始做示，這眉立示顯明了天主「在起初」的救恩意願和

行動。根據天主的救恩意願和行動，男人和女人彼此結合以至成為「一

體」（創2:24 ），他們作為天主的子女同時給預定了要「在真理和愛之

內」互相契合，（參閱〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 ），他們可被

稱為天主的子女是憑藉在基督內成為天主的義子，即在天主自永恆己鍾

愛的首生子之內成為義子。基督的話談及婚姻是原始聖事，並同時以救

贖真跡為依據確認這聖事﹔祂的話指出了天王子民的共結合和共融是以

天主眾位的結合為楷模（參閱〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 24:3 ）。事

實上，雖然男人和女人原初「身體上的結合」已失去了「在起初」作為

聖事、救恩標記的清晰透徹，但並沒有停止塑造哇上人類的歷史。

2. 按瑪竇福音和馬爾谷福音所載（參閱瑪 19 ﹔谷 10 ），基督在對

談者面前確認婚姻是造物主「自起初」建立的聖事，並從而提出婚姻不

可拆散的命令。藉著此話，基督便婚姻開放於天主的救恩行動，也開放

於「從肉身的救贖」外溢出的力量，這有助克服罪惡的後果，並有助按

照造物主的永恆計劃建立男人和女人的共結合。從救贖奧跡衍生的救恩

行動吸納了天主在創世奧跡中原初的聖他行動。

3. 瑪竇福音 19:3-9所載的說話（參閱谷 10:2-12 ）也帶有意味深長的

倫理含義。這些話以救贖奧跡為基礎，確認了這原始聖事，並同時建立

了恰當的道德觀，即我們在早前的探討中稱之為「救贖的道德觀」。按

其神學的本質而言，福音的和基督徒的道德觀就是救贖的道德觀。我們

定必可以為這道德觀找到合乎理性的詮釋，亦即強調位格主義者形式的

哲學詮釋﹔然而，按其神學的本質而盲，這是救贖的道德觀，更好說，

是肉身的救贖的道德觀。救贖同時成為理解人的身體特有的尊嚴的依

據，人身體的尊嚴是扎根於男人和女人的位格尊嚴，而人有這種尊嚴的

理由正是婚姻盟約不可拆散性的根基。

4. 基督訴諸婚姻這原始聖事不可拆散的特質，並以救贖奧跡為依

據肯定這件聖事，同時從中得出倫理性質的結論：「誰若休自己的妻子

而另娶，就是犯姦淫，辜負妻子：若妻子離棄自己的丈夫而另嫁，也是

犯姦淫。」（谷 10:11-12 ）我們可以說，人就是這樣獲賜救贖’這救贖
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是藉恩寵的方式賜予的，而恩寵則是源於人在基督內與天主締結的新盟

約，救贖同時也是給人指定人的道德價值，即那相稱於天主在救贖奧跡

行動的道德觀形式。如果婚姻這聖事「自起初」已是天主的救恩行動具

有實效的標記，那麼從我們默想的基督吉論可見，這聖事同時也是向人

（男人和女人）發出的勸論，為使他們可認真負責地領受肉身的救贖。

聖事既是所賜予的恩寵，也是所指定的道德觀

5. 基督在山中聖訓中論及「不可姦涅」這誡命時說：「你們一向

聽說過：『不可姦淫！』我卻對你們說：凡注視婦女而貪戀她的，他已

在心裡姦淫了她。」（瑪5:27-28 ）當我們默想此話時，已可大體而深入

地瞥見肉身的救贖的倫理幅度。早前我們已詳細討論基督這段精闢言

論，深信這番話對整個身體神學來說有重大意義，特別是在「歷史中的

人」這方面。雖然這些說話不是直截了當地述說婚姻就是聖事，但我們

無法把此話從整個聖事的底基分割開來﹔就婚姻盟約而盲，人作為男人

和女人的實存一直是置於創世奧跡的原初背景下，而其後也置於救贖奧

跡的背景之下。這聖事的底基往往涉及到具體的人，滲透男人和女人的

本質（更確切地說，是男人和女人的身分），表現了他們因按照天主的

肖像和模樣受造而真有的原初尊嚴，也表現了他們即使犯了罪依然繼承

的同一的尊嚴﹔通過救贖的現實，人不斷獲賜這樣的尊嚴，猶如獲「指

定」的責任。

6. 基督在山中聖訓對「不可姦涅」這誡命作出了祂自己的詮釋，

這詮釋是構成新的道德觀不可或缺的要素。基督以同樣精闊的吉論，指

定每一個男人有責任尊重每一個女人的尊嚴﹔同時（雖然這只是問接地

從經文得出的結論）祂也指定每一個女人有責任尊重每一個男人的尊

嚴。 94最後，祂指定每一個人（包括男人和女人）尊重自己的尊嚴，這

尊嚴可說是屬位格的「神聖之物」’特別是關於位格的男性和女性特

94 在馬爾谷福音中，有關婚姻的不可拆散性的經文清楚地肯定女人也可成為犯姦涅的主

體，若妻子離棄自己的丈夫另嫁，就是犯了姦淫（參閱谷 10:12)
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質，關於「身體」。我們不難發現，基督在山中聖訓的說話是關乎道德

觀。同時，經過更深入的探討後，我們也不難肯定，這些說話是外溢自

奧妙的肉身的救贖的最深處。雖然這些說話沒有直接指出婚姻是聖事，

我們不難看到這些話以其方式述說了聖事，並表達了聖事圓滿的意義，

既包括創世奧跡中的原始聖事，也包括「歷史中」的人仗賴的聖事：

「歷史中」的人在原罪之後，由於所繼承的罪性，必須以救贖奧跡為依

據，在這樣的聖事中重新發覺「藉著身體」達致的夫妻結合所具的尊嚴

和聖潔。

7. 在山中聖訓中，也在基督與法利塞人有關婚姻不可拆散的對

談中，祂的話是引發自奧妙的天主奧秘之最深處出發。同時，祂也深

入奧妙的人的奧秘之最深處。為此緣故，祂訴諸人「心」這個「最隱

密之處」﹔在其中，善與惡、罪惡與正直、貪慾與聖潔在人之內互相

角力。基督在論及貪慾（貪慾的目光，參閱瑪 5:28 ）時，祂讓聽眾意會

到，每一個人身上除了罪的奧秘外，還有「帶有貪慾的人」這個內在

向度（那是指三重貪慾：「肉身的貪慾，眼目的貪慾，以及人生的驕

奢」’參閱若－ 2:16 ）。正是這樣帶有貪慾的人在婚姻內獲賜救贖聖

事，作為與天主訂立的盟灼的恩寵和標記，而這聖事也是給他指定的道

德觀。同時，藉著婚姻聖事，這聖事成為指定給每一個人（男與女）

的道德觀，規範了他的「心」、他的良心、他的目光和他的行為表

現。根據基督的說話（參閱瑪 19:4 ），婚姻本身自「起初」已經是一

件聖事，並南時由於人「歷史中」的罪性，婚姻也是從「肉身的救

贖」這奧跡所產生的聖事。

101 了s：：~；s: ~~~＝~！：于
!. 我們已從婚姻的聖事，性的角度分析了厄弗所書，特別是5 :22-33 。現

在，我們會再次討論這段經文，但會以福音的說話和保祿致格林多和羅

馬教會的書信作為分析的依據。

婚姻是源自救贖奧跡的聖事，且在一定意義上是因著基督與教會配
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偶間之愛而再生的聖事，具實效地表達了天主的挂救力量。即使人犯罪

了，儘管每一個人（男人和女人）的心中都隱藏著三重貪慾，但天主依

然實現祂的永恆計劃。婚姻以聖事的形式表達這拯救的力量，也是一種

勸論，敦促人克制貪慾（一如基督在山中聖訓所說的）。克制貪慾的效

果之一就是婚姻的專一和不可拆散性，以及在婚姻生活中和男女相互關

餘的其他方面，男人在心中更深切體察到女人的尊嚴（女人也在心中更

深切體察到男人的尊嚴）。

2. 婚姻作為救贖聖事，是天主賜給「帶有貪慾的人」的恩寵，也

是人所領受的道德觀。聖保祿在其教導中特別提到這真理，特別是在格

林多前書第七章。當他比較婚姻與童貞（或「為了天國而守貞」）的生

活，並宣稱童貞的「優越性」時，他仍然指出「每人都有他各自得白天

主的恩寵：有人這樣，有人那樣」（格前7:7 ）。因此，以救贖奧跡為基

礎，婚姻是關乎某種「恩賜」’亦即恩寵。在同一語境中，宗徒忠告書

信讀者，勸告他們「為了避免淫亂」（格前7:2 ），應度婚姻生活﹔其

後他勸告夫婦說：「丈夫對妻子該盡他應盡的義務，妻子對丈夫也是如

此。」（格前7:3 ）他繼續說：「與其慾火中燒，倒不如結婚為妙。」

（格前 7：的

3. 有人依據保祿這些說話得出這樣的見解：婚姻是貪慾的補救

( remedium cone叩iscentiae ） 。然而，正如我們之前所見，聖保祿也明確

教導說，婚姻關乎特定「恩賜」，在救贖奧跡中，男人和女人獲賦予婚

姻作為人的恩寵。他的話雖然是暗示性的，像是自相矛盾，但他確是明

文表達說，婚姻是給夫婦指定的道德觀。保持說：「與其慾火中燒，倒

不如結婚為妙。」「慾火中燒」一詞表示肉身的貪慾所帶來的情您的紊

亂（舊約德23:22以類比的形式闡述貪慾〔參閱〈身體神學＞ 39: 1])

相比之下，「婚姻」則表示倫理秩序，而作者是刻意在這個語境中表達

這一點。我們可以說，婚姻是情愛（ eros ）與道德價值（ ethos ）相遇的場

合，而且通過婚姻，兩者在男人和女人的「心」和他們所有的相互關係

中互相滲透。
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聖事一「隨從聖神生活」的召叫

4. 如上所述，婚姻是源自救贖奧跡的聖事，既是「歷史中」的人

獲賜的恩寵，也是道德價值。這真理釐定了婚姻的特性，也就是作為教

會的聖事。作為教會的聖事，婚姻本質上是不可拆散的。作為教會的聖

事，婚姻也是聖神的話語，勸勉男人和女人從「肉身的救贖」這奧跡汲

取力量，共同塑造他們的整個生活。這樣，他們蒙召度貞潔的生活，以

達到他們應有的「隨從聖神」生活的狀態（參閱羅8:4-5 ﹔迦 5:25 ）。在

此情況下，肉身的救贖也意指希望﹔在婚姻中，這希望可界定為每日的

希望，現世的希望。基於這樣的希望，人可以克制肉身的貪慾’即克制

那滿足自我這偏好的原由，而且在那關乎男性和女性特質的聖事性盟約

中，「肉身」本身以相稱於位格的方式，成為持久和不可拆散的位際共

融特有的「底基」。

5. 那些根據天主永恆的計劃共結合以至在一定意義上成為「一

體」的夫婦，都是蒙聖事的召叫「隨從聖神」生活，至使這樣的生活相

稱於他們在聖事中領受的「恩賜」。藉此「恩賜」’當夫婦確實「隨從

聖神」生活時，便能體會到原來他們所享有的是白白的恩賜。「貪慾」

蒙蔽了他們內省的能力，使人心不能看清慾望和期盼：而「隨從聖神」

生活（或婚姻聖事的恩寵）使男人和女人得以一起發現到真正的交付的

自由，並察覺到具有男性和女性特質的身體的配偶性意義。

6. 因此，「隨從聖神」生活也表現於互相「結合」或「認識」

（參閱創 4: I ），夫婦是藉此成為「一體」，讓他們的男性和女性特

質領受生育的祝福。「亞當認識了自己的妻子厄娃，厄娃懷了孕，生

了．．．．．．說：『我賴上主獲得了一個人」。」（創4:1)

就此而言，「隨從聖神」生活也表現於對這白白的恩賜的覺察，這

相稱於夫婦自身作為父母的尊嚴﹔也就是說，這生活表現在深切意識到

他們帶來世上的生命是神聖的 （ sacrum ），他們也一如原祖父母一樣藉

此分享了創世奧跡的德能。根據這由肉身救贖的奧跡帶來的希望（參閱

羅8:19-23 ），這由父吐夫妻間的結合而成孕和誕生的人類新生命領受了

「聖神的初果」（羅 8:23 ），「得享天主子女的光榮自由」（羅伯I ）。
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如果說「一切受造之物都一同歎息，向受產痛」（羅8:22 ），那麼這個母

親的產痛是伴隨著某種希望，就是「等待天主子女的顯揚」的希望，是

每一個誕生世上的新生嬰孩都帶著的希望火苗。

婚姻聖事與末世「肉身的救贖」的希望

7. 一如聖保祿所教導的，這希望是「在世界上」的，滲透一切受

造之物，但又同時不是「出於世界」的﹔更甚的是，這希望必須在人心

裡與那「出於世界」的、「在世界上」的作戰。「原來世界上的一切：

肉身的貪慾，眼目的貪慾，以及人生的驕奢，都不是出於父，而是出於

世界」（若－2:16 ）。作為原始聖事，並同時作為源自肉身救贖的奧跡，

並出於基督與教會配偶間之愛的聖事，婚姻是「出於父」的。婚姻不是

「出於世界」的，而是「出於父」的。因此，為身為位格的人，為男人

和女人，為父母與子女，為世世代代的人來說，婚姻作為聖事，也構成

希望的依據。一方面，「世界和它的貪慾都要過去」﹔但另一方面，

「那履行天主旨意的，卻永遠存在」（若一2:17 ）。人於世上的起始是與

婚姻這聖事緊密相連，而他的將來也銘刻在婚姻中，這不僅發生在歷史

中，也發生在末世的向度。

8. 這就是三部對觀福音所載基督訴諸肉身的復活的說話（參閱瑪

22:23-32 ﹔谷 12:18-27 ﹔路20:34-39 ）。瑪竇福音記載說：「復活的時候，

也不娶也不嫁，好像在天上的天使一樣。」馬爾谷福音記載了相似的

話。路加福音則記載說：「今世之子也娶也嫁﹔但那堪得來世，及堪當

由死者中復活的人，他們也不娶，也不嫁﹔甚至他們也不能再死，因為

他們相似天便，他們既是復活之子，也就是天主之子。」（路20:34-36)

我們之前已詳細分析過這些經文。

9. 婚姻這聖事關乎人在有形可見的現世的起始，但基督肯定說，

婚姻並不屬於「來世」的末哇現實。儘管如此，蒙召藉著肉身復活有分

於末世將來的人仍然是同一的人（男人和女人），這個人在有形可見的

現世的起始，與創世奧跡中婚姻這原始聖事相關聯。此外，每一個蒙召

有分於將來復活這現實的人，都已在世上帶著這個召叫，因為他是藉著
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父母的婚姻生於這有形可見的現世。因此，基督的說話雖然把婚姻排除

在「來世」這個現實之外，但同時間接眉立示為那些有分於將來復活的有

位格的人、天主的子女，婚姻所具的意義。

10. 婚姻是原始聖事，在一定意義上是因著基督與教會配偶間之愛而

再生，並不屬於對末世的希望所涵蓋的「肉身的救贖」（參閱羅8:23 ）。天

主把這樣的婚姻賜予人作為恩寵，正是預定給夫婦作為「恩賜」’並藉

著基督的話給他們指定為道德觀，而這聖事性的婚姻是在對末世希望的

展望中得以滿全和實現。婚姻為這希望所涵蓋的「肉身的救贖」具有實

質的意義。事實上，婚姻是出於父的，並因著祂而出現在世界上。如果

說「世界要過去」，而那些「出於世界」的肉身的貪慾、眼目的貪慾、

人生的驕奢等都要一同過去，那麼婚姻聖事具有一個永遠不變的目標：

人（男人和女人）要藉著克制貪慾履行天父的旨意。「那履行天主旨意

的，卻永遠存在。」（若~2:17)

11. 就此而言，婚姻聖事本身也盛載了人的末世性未來的種子，也

就是對末世的希望所涵蓋的「肉身的救贖」的展望。基督有關復活的說

話談及這未來：「復活的時候，也不娶也不嫁。」（瑪22:30 ）此外，祂

提及「相似天使．．．．．．是復活之子．．．．．．是天主之于」（路20:36 ）的人，他

們是靠男女的婚姻和生育來到有形可見的世界。作為人的「起始」的聖

事，作為歷史中的人暫存的聖事，婚姻為人現世以外的未來，為末世希

望所涵蓋的「肉身的救贖」的奧跡，有其不可替代的作用。

B. 厄弗所書

愛的配偶性意義與救贖意義

102了8：：~~s: ：~ ~~s~~！2~~；司
I. 如我們所見，厄弗所書的作者談及「偉大的奧秘」，而藉著天主

的救恩計劃的連續性，這奧秘是與原始聖事相連接的。他也追溯到「起
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初」’一如基督在祂與法利塞人的對談中（參閱瑪 19:8 ），也引述了同

樣的說話：「為此人應離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一

體。」（創2:24 ）這「偉大的奧秘」主要是指基督與教會結合的奧秘，

而宗徒是以配偶間的結合來比擬闡述這奧秘：「我是指基督和教會說

的。」（弗5:32 ）在這個偉大類比的範圍內，一方面預設了婚姻是聖事，

另一方面也重新暸解婚姻 c 婚姻被視為人的「起始」的聖事，繫於創世

奧跡。相比之下，婚姻給重新暸解為基督與教會配偶問之愛的果實，繫

於救贖奧跡。

2. 厄弗所書的作者直接向夫婦說話，勸誡他們以基督與教會配偶

問的結合為楷模，塑造他們相互的關像。在以婚姻的聖事性其原始意義

為前提下，我們可以說，作者在囑咐他們要從基督與教會配偶間的關條

重新學習這聖事。「你們作丈夫的，應該愛妻子，如同基督愛了教會，

並為她捨棄了自己．．．．．．聖他她。」（弗 5:25-26 ）宗徒向基督徒夫婦提出

的這個邀請是滿有激勵性的，因為藉婚姻這聖事，他們參與了基督的救

恩之愛，而這救恩之愛也同時表現為基督對教會其夫君之愛。根據厄弗

所書，正是藉著參與基督的救恩之愛，婚姻被重新肯定為人的「起始」

的聖事，也就是說，在此聖事中，男人和女人蒙召成為「一體」’分享

天主本身具創造力的愛。他們得以一起分享這愛，既是因為他們是按照

天主的肖像而受造的，而蒙召按這肖像達至特定的結合（位際共融）

也是因為這結合本身自起初己蒙受生育繁殖的祝福（參閱創 1:28)

3. 從厄弗所書5:21-33 這段「經典」經文看來，婚姻作為創世奧跡

的聖事，其整個原初的穩定結構在救贖奧跡中獲得更新，因為這救贖奧

跡呈現了教會蒙恩成為基督配偶的外觀。當「基督愛了教會，並為她捨

棄了自己．．．．．．聖t她」（弗5:25-26 ），救贖奧跡使人從天主領受的恩賜

呈現和開展全新的內涵﹔在夫婦領受教會的婚姻聖事時，因著這全新的

內涵，婚姻原初的穩定形式獲得更新。當基督徒夫婦意會到「肉身的救

贖」的真正內涵，而「懷著敬畏基督的心」（弗5:21 ）彼此結合時，婚姻

聖事原初的穩定圖像就獲得更新。

4. 保祿描述的婚姻圖像己銘刻在基督與教會這個「偉大的奧秘」
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內，連繫了愛的救贖向度與配偶間的關條的向度。可以說，保祿的圖像

連結這兩個向度成為單一的向度。基督成為教會的新郎，祂迎娶了教會

作為祂的新娘，因為祂「為她捨棄了自己」（弗 5:25 ）。藉著婚姻聖事

（教會的聖事之一），愛的這兩個向度，即配偶間的關餘的向度與救贖

的向度，連同聖事的恩寵一起滲透到夫婦的生活之中。具有男性和女性

特質的身體於創世奧跡之中，以及在人的原初清白無罪的狀態下，首次

展現其配偶性意義，而這意義現在與厄弗所書所述的圖像結合，並帶有

救贖意義﹔如此，這意義獲得肯定，並可說是「重新受造」。

肉身的救贖與「人的聖事」

5. 為婚姻和基督徒夫婦的召叫來說，這是很重要的。厄弗所書

5:21-33 的經文直接指向他們，並主要向他們說話。然而，從整體上看人

的詮釋，即在暸解人的內涵和人認識自己存在於世的意義的這些基本問

題上，身體的配偶性意義與「救贖」意義的連繫同樣重要，並具有充分

理據。很明顯，在探討這些問題時，我們不能不問：成為身體有甚麼意

義？成為男人和女人的身體有甚麼意義？我們曾按創世紀的語境分析人

的「起始」’並就此首次提出這些問題。可以說，正是這語境使我們不

得不提出這些問題，厄弗所書的「經典」經文亦然。如果基督與教會結

合這「偉大的奧和」迫使我們將身體的配偶性意義與救贖意義連繫起

來，那麼就在這連繫中，夫婦可解答「成為身體」有甚麼意義這個問

題，儘管宗徒書信的這段經文主要是以夫婦為對象，但得到這問題答案

的卻不僅只是他們而已。

6. 保祿所述基督與教會這「偉大的奧秘」的圖像也間接論及「為

天國而守貞」。在這樣的生活中，愛的兩個向度一即配偶間的關像這印

度與救贖向度一彼此結合，但這有別於在婚姻中的結合，其分別在於比

重方面。基督「愛了教會」’祂的新娘，並「為她交付了自己」’難道

這宛如夫君之愛不是同樣圓滿地體現「為天國而守負」（參閱瑪 19: 12) 

的理想嗎？所有選擇了同樣理想的人（男人和女人）都渴望以基督為模

範’使愛的配偶間的關像這向度與救贖的向度連繫起來﹔難道不正是這
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愛支持了這些人嗎？身體的配偶性意義一身體的男性和女性特質帶有

的配偶性意義一已經深深銘刻在人的位格的實質結構之內﹔他們渴望以

自己的生命確認，基督已經以嶄新的方式並藉著祂以生命所立的榜樣，

使這配偶性意義期盼肉身的救贖。因此，救贖奧跡的恩寵也通過「為天

國」而守貞的召叫結出果實，而且是以特有的方式結出美果。

7. 厄弗所書5:22-33 的經文並沒有明確地論及這點。短文是向夫婦

說話，並根據婚姻的圖像行文，而這圖像藉此類比解說了基督與教會的

結合：這是帶有救贖之愛和夫婦之愛的結合。這愛是救贖奧跡真實存在

和賦予生命的表達，難道這愛只局限於這篇環繞婚姻類比主題的書信的

對象，而不能涵蓋這圈子以外的其他人嗎？難道這愛不是如保祿在羅馬

書所述的「肉身的救贖」（參閱羅8:23 ）所示，涵蓋每一個人，並可說是

涵蓋一切受造之物嗎？由此看來，這偉大的聖事 （ sacrm叩tum magnum ） 實

在是人在基督和教會內的一件全新的聖事：這是「關乎人和關乎世界」

的聖事，正如按天主肖像受造的人（男人和女人）是人和世界的原始聖

事〔參閱〈身體神學＞ 19:5 〕。婚姻已銘刻在這全新的救贖聖事之上，成

為不可缺少的部分，一如它已銘刻在原初的創世聖事之上一樣。

8. 人「自起初」已是男人和女人，他必須透過救贖的現實直達創

世奧跡，從而找尋其存在的意義，以及他的人性意義。除此之外，他也

就人的身體有甚麼意義，身為位格的人的男性和女性特質有甚麼意義等

問題，找到實質的答案。基督與教會的結合使我們得以明白，在不同的

人生旅途上，在不同的情況下，身體的配偶性意義如何因著救贖意義得

以圓滿 所指的旅途和處境不僅是婚姻或「守貞」生活（即童貞、獨

身），也包括不同種類的人類苦難，尤指人的誕生和死亡。通過厄弗所

書所論述的「偉大的奧秘」’通過基督與教會締結的新盟約，婚姻已重

新銘刻在那涵蓋整個宇宙的「人的聖事」之上，也就是給銘刻在人和世

界的聖事之上，而這聖事是因著「肉身的救贖」’以基督與教會配偶問

之愛為楷模而形成，直至在天父的國度裡達至最終的圓滿。

婚姻作為聖事是這個救恩過程中的一部分，自始至終都是充滿活

力，且是賦予生命的。
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第二章

標記的向度

「身體的語言」與標記的現實

婚姻的許諾

1031叫l月 5 日公開接見集會請調

（《教導｝ 6,no. 1 [1983]:“-45 ) 

1. 「我如今鄭重承認你作我的妻子．．．．．．」「我如今鄭重承認你作我的

丈夫．．．．．．」在教會的婚姻聖事中，這段誓詞是婚姻禮儀的中心。男女雙

方宣讀這段誓詞，接著的就是以下的合意經文：「並許諾從今以後，無

論環境順逆，疾病健康，我將永遠愛慕尊重你，終生不渝。」男女雙方

藉著宣讀這段誓詞，締結了他倆的婚姻，同時領受了婚姻這聖事，而他

們二人都是這聖事的施行人。男女雙方彼此在見證人面前為對方施行聖

事。可鐸是教會授權的證婚人。他不僅祝福這段婚姻，也主持整個聖事

禮儀。婚禮的所有參禮者從某種意義上說都是見證人，其中有些人（通

常是兩個）是指定的「正式」證婚人。他們須見證這段婚姻是在天主面

前締結的，並得到教會確認。在正常情況下，聖事性婚姻是在社會和教

會的公開行動。藉此行動，兩個人 一男一女 結成夫妻，他們就是婚

姻聖召和婚姻生活真正的主體。

2. 婚姻作為聖事是以言（即誓詞）締結的，而這誓訶因其內容而

成為聖事標記：「我如今鄭重承認你作我的妻子／丈夫，並許諾從今以

後，無論環境順逆，疾病健康，我將永遠愛慕尊重你，終生不渝。」然

而，聖事性的誓言司本身只是一個標記，指向將要完成的婚姻，而尚未完

成的婚姻是有別於已遂的婚姻，至於未遂的婚姻，就是尚未圓滿地成為

婚姻的事實。若只是依法既成但未遂（ ratum, non consummatum ）的婚姻就
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是尚未圓滿地算作婚姻。事實上，「我如今鄭重承認你作我的妻子／丈

夫」這誓詞本身雖然是指向一個明確的現實，但只有在夫婦圓房的opula

co咿呀ale ） 後，誓詞才真正起作用。此外，這現實（夫婦圓房）早在起初

已由造物主制定：「人應離開自己的父臣，依附自己的妻子，二人成為

一體。」（創 2:24)

3. 因此，男人和女人是藉著婚姻誓詞，表達他們願意根據在創世

奧跡中所確立的永恆真理，成為「一體」。這樣，我們從婚姻誓詞進入

相應於這誓詞的現實。對於聖事標記的結構來說，不論是誓詞還是相應

的現實，兩者都是重要的，而我們將會在目前的討論中，論述這個聖事

標記。鑑於聖事是標記，透過這標記，恩寵與盟約的救恩事實藉此得以

表達和實現﹔早前所作的探討已論述過恩寵與盟約的現實，因此我們現

在必須從標記的角度討論。

作為教會的聖事，婚姻是由聖事施行人以婚姻誓詞締結的。這誓詞

在意向層面上標示和表明雙方的意願，即從這一刻開始，決定將要為對

方並與對方一起成為誓詞所指向的（更好說是，成為實踐誓詞的人）

在這個聖事標記的整體結構中，一對新人的誓詞因其意指的，而且也在

一定意義上是聯同其意指的，而成為這結構的一部分。婚姻聖事的標記

是藉著（締結婚盟的人的）意向和意向的落實而形成的。

4. 因此，新郎新娘的誓詞是婚姻聖事的標記，一如兩人本身是相

應於誓詞的「現實」。他們二人一男人和女人一在締結婚姻的時刻作為

這聖事的施行人，同時也是這聖事本身圓滿真實的有形標記。他們宣讀

的誓詞單憑本身不能成為聖事標記，除非作為成婚的主體的一對新人，

以及他們新郎新娘對身體（連同其男女性特質）的意識，都能夠符合誓

詞的內容。就此而言，我們必須重溫先前對創世紀第一至二章所作的一

連串分析。其實，聖事標記的結構在本質上依然與「在起初」的結構是

一樣的。界定其結構的在一定意義上就是「身體的語言」，因為將要在

婚姻內成為一體的男人和女人是通過這標記，表達了男性和女性特質的

相互交付就是夫妻位際結合的基礎。

5. 婚姻聖事的標記是由以下的事實完成：新郎新娘宣讀的誓詞重
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新延續了在「起初」同一的「身體的語吉」，而且不管怎麼說都是這語

言一種具體和獨一無二的表達。藉此誓言司，身體的語言在意識與意志的

層面上，也在心與良心的層面上，表達了一種意向。「我如今鄭重承

認你作我的妻子／丈夫．．．．．．」這句誓詞正是承載了那恆久不變、獨一無

二和不可重複的「身體的語言」’並將之罩於人與人的位際共融之中。

「．．．．．．訐諾從今以後，無論環境順逆，疾病健康，我將永遠愛慕尊重

你，終生不渝。」這樣，那恆久不變和歷久常新的「身體的語吉」不僅

是人與人的位際共融的「底基」’且在一定的意義上是其不可缺少的內

容。兩個位格 一男一女 成為彼此的禮物。當發覺身體的配偶性意義

後，他們按其男性和女性特質成為這禮物，以不可逆轉的方式交付給對

方，也就是付出整個生命作為對方的禮物。

6. 這樣，婚姻聖事這標記使我們得以明白新郎新娘的誓詞。這誓

詞以「身體的語言」為依據，在完全屬位際的（即人與人的位際共融）

向度賦予他們的生命一個嶄新面貌。婚姻聖事的施行是這樣的：在男

女締結婚約的一刻，通過合適的誓詞和重讀那恆久不變的「身體的語

言」’三人成為一個標記，一個不可重複的標記，而這標記也有指向將

來的意義一「我將永遠．．．．．．」，也就是宜至死亡。這站在基督內與天主

締結的盟約來說，是有形可見和具有實效的標記，也就是恩寵的標記﹔

通過這標記，他們都有「各自得自天主的恩寵」（如格前7:7所云）。

7. 如果以社會法律的用語來陳述，可以說新郎新娘締結了一個具

有清晰明確內容的婚姻契約。此外，我們也可以說，這契約的後果就是

他們成為社會承認的夫婦，從而確立家庭為社會的基本單位。這樣理解

婚姻符合人性的婚姻現實，而且就宗教和宗教與道德的意義來說，這種

理解方式是非常重要的。然而，從聖事神學的觀點來說，對婚姻的理解

依然是以標記的現實為關鍵，而婚姻就是以人在基督和日在教會內與天主

訂立的盟約為依據，並通過這標記的現實而構成。婚姻既是在超性的層

面構成的，是仗賴恩寵的神聖結合。在這個層面，婚姻是有形可見和具

有實效的標記。婚姻既源於創世奧跡，亦以救贖真跡為其新的起源，目

的是為促成「天主的子民在真理和愛內的互相契合」（〈論教會在現代
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世界牧職憲章＞ 24:3 ）。婚姻聖事的禮儀賦予這標記一個形式（ form)

：一方面是在聖事的儀式中，基於其意味深長的經文整體效果直接賦予

的﹔另一方面是通過整個生命間接賦予的。男女結為夫婦後，一生承載

著這個標記，而且他們將一直仍然是這標記，直至死亡。

「身體的先知特質」

104汁：~~ 16~ ~~~！3~~~j的
1. 我們正在從標記的層面分析婚姻的聖事性。

當我們肯定「身體的語吉」也實質地進入婚姻這聖事標記的結構

時，我們是訴諸一個悠長的聖經傳統。這個傳統源於創世紀2:23-25 ，並

於厄弗所書5:21-33發展至高峰。舊約先知在形成這個傳統的過程中，擔

當了主要的角色。當我們分析歐瑟亞先知書、厄則克耳先知書、第二依

撒意亞先知書和其他先知書的經文時〔參閱（身體神學＞ 36:5-37:6,94:6-

95b:2 〕，我們是逐漸走近那重要的類比，而這類比的最終表達，就是以

基督與教會的婚姻這形式所展示的新盟約（弗5:21-33 ）。基於這個悠長

的傳統，我們才可論述某種「身體的先知特質」。這是因為我們主要是

在先知書中找到這個類比，也是因為其特有的內容。在這裡，「身體的

先知特質」正是指「身體的語言」。

2. 看來這個類比有兩個層次。第一個層次是基本的層次﹔就這個

層次而盲，先知描繪天主與以色列所締結的盟約為婚姻（這有助我們把

婚姻理解為夫妻之間的盟約﹔參閱竄去17 ，拉2:14 ）。在這樣的描述中，

盟約是天主、以色列的上主主動締結的。祂以造物主上主的身分，首先

與亞巴郎然後與梅瑟立約，此舉顯明了一個特殊的揀選。故此，先知在

預設盟約的整個法律與道德內容後，更進一步展示了一個無可比擬的深

層向度，超越純粹的「契約」概念。天主揀選了以色列，從而藉著愛與

恩寵使自己與其子民連繫在一起。祂以一個具體的承諾來約束自己，而

此承諾的對象是個人，因此雖然以色列是一個民族，但在先知的盟約
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觀裡，給描述為「新娘」或「妻子」，因而在一定意義上是一個人。

你的夫君是你的造主，

祂的名字是萬軍的上主﹔

你的救主是以色列的聖者，

祂將稱為全世界的天主﹒．．．．．

我對你的仁慈決不移去，

我的和平盟約總不動搖，

憐憫你的上主說。（依54:5-6,10)

3. 雅威是以色列的上主，但祂也成為以色列的新郎。舊約的書卷

就雅威對其子民的「主權」’呈現了完全創新的見解。過去，雅威的主

權是以其為盟約之主、以色列之父等多個方面呈現出來，但先知展示了

雅威主權的另一面，那是「主權」一個奇妙無比的向度，也就是配偶的

向度。如此，主權的絕對性也就是愛的絕對性。就此絕對性而論，破壞

盟約不僅表示違背了至高立法者以其權威訂立的「盟約」，更是不忠和

叛逆之舉：對身為父、新郎和上玉的天主來說，這簡直是別心之痛。

4. 既然先知運用的類比有多個層次，那麼這可說是第一個層次和

基本的層次。由於雅戚與以色列之間的盟約具夫婦關係的特質，有如丈

夫與妻子的婚姻盟約，因此這類比的第一個層次展示了第二個層次，而

後者正是「身體的語言」。我們在這裡所指的，首先是客觀意義的語

言：先知將盟約比作婚姻，回溯創世紀念24所述的原始聖事，而男人和

女人是藉此聖事，自由地選擇成為「一體 J 0 儘管如此，先知的表達

方法有其特色。他們預設的是客觀意義的「身體的語吉」，但同時也進

而述說其主體意義：換言之，先知可說是容許身體本身發言。先知書有

許多述說盟約的經文都是基於夫婦配偶間的結合這類比。按這些經文所

述，「說話」的是身體本身。身體是以其男性和女性特質「說話」’以

奧妙的語言述說自我的交付﹔最後，較常見的情況是以忠誠的語言（愛

的語言），也可以有這婚姻忠誠的語言（「淫亂」的語言）說話。

5. 如我們所知，先知是就選民所犯的各種罪惡而說出這些吉論。

選民最重大的罪就是沒有忠誠地欽累唯一天主，且舉行各式各樣的拜偶

像儀式。在論述以色列的「淫亂」的先知中，尤以歐瑟亞著稱。他不僅
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以言語，也以具象徵意義的行動來指責這樣的淫亂。「你去娶一個有昌婦

為妻，讓她生淫亂的子女，國為此地淫亂放蕩，背離了上主。」（歐

1 :2 ）歐瑟亞強調盟約與婚姻的榮耀﹔在他所述的婚姻中，雅威展示自己

為體貼的新郎或夫君，雖然願意寬恕，但祂的要求也是嚴格和嚴厲的。以

色列的「淫亂」和「行涅」與配偶間的結合形成鮮明的對比。盟約是建基

於配偶問的結合，一如用作類比的男人與女人的婚姻也是基於這結合。

6. 厄則克耳先知以同樣的方式指責偶像黑拜。他運用的象徵是耶

路撒冷的淫亂（參閱則 16 ），並在另一個片段以耶路撒冷與撒瑪黎雅的

淫亂為象徵（參閱則23 ）。「我經過你身旁時，看見了你，見你的時期

即懷春期了，我就．．．．．．向你發了誓，立了約一吾主上主的斷語 你遂成

了我的。」（則 16:8 ）「然而你仗恃你的美麗，憑著你的名聲去行淫，與

任何過客縱情淫亂。」（則 16:15)

7. 按先知書經文的描述，人的身體說著一種「語言」，但身體並

不是原作者，人 男人或女人，新郎或新娘 才是原作者：人不斷蒙

召活在位際共融之中。然而，若沒有身體，人在一定意義上是無法表達

這卓越的語言，以表現其存在具位格特性和使命。自從人在「起初」受

造起，其發自心神最深處的話 愛、交付和忠誠的話 需要用合適的

「身體的語吉」來表達。若是沒有這語言，就無法圓滿地說出這些話。

我們從福音明臼到，這一點既適用於婚姻，也適用於「為了天國」而守

貞的。

8. 先知是雅威的代盲人，獲得默戚宣講祂與以色列訂立的盟約。

他們嘗試用這「身體的語言」來表達盟約深層的配偶性意義，以及那些

與之相反的。他們歌頌忠貞，把不忠譴責為「淫亂」：他們是按倫理範

疇說這些話，指出道德、善與惡是互相對立的。為道德價值來說，善與惡

的對立是不可缺少的。在這方面，先知書有其重要意義，就如我們在早

前的探討中所強調的〔參閱〈身體神學｝ 36:5-37:6, 94:6-95b:2 〕。然而，

先知所指的「身體的語吉」似乎不僅是道德意義的語言，也不僅是對忠

誠和純潔的歌頌，或是對「淫亂」和「行淫」的譴責。事實上，由於每

種語言都是知識的表達，因此其實與不實（或虛假）為語言來說是必要
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的類別。先知把雅戚與以色列之間的盟約類比作婚姻，而且按先失1日書的

描述，身體是透過忠誠和夫妻間之愛說實話，但當身體陷於「淫亂」

時，就是在撒謊，就是作假。

9. 這一點並沒有以邏輯上的區別取代倫理上的區別。先知書指

出，婚姻之中的忠誠和貞潔就是以身體的語言來說「實話」’皮之，淫亂

就是說謊，是「虛假」的。先知有這樣的論點是因為在前者的情況下，

所述的主體（作為新娘的以色列）與那相稱於人的身體的配偶性意義相符

（基於身體的男性和女性特質），而人的身體是位格整體結構的一部分﹔

反之，在後者的情況，這個主體是違反和相觸了身體的配偶性意義。

可以說，按真義所重讀的「身體的語言」是婚姻聖事的必要元素。

聖事標記正是藉此得以構成。

按真義所重讀的「身體的語言」

105丹：~~ 1: ~~~＝：~~~~ 
1. 為瞭解婚姻這位際間的盟約（而這是以雅戚與以色列的盟約為圖

像），特別是從標記的向度來瞭解男人與女人之間的聖事性盟約，先知

書可謂舉足輕重。如我們早前所見的，「身體的語言」是聖事標記整體

結構的一部分，而這標記的主體是人，男人和女人。表達婚姻合意的誓

詞形成這個標記，因為此誓詞表達了具有男性和女性特質的身體的配偶

性意義。這意義尤其表達在誓詞之中：「我如今鄭重承認你作我的妻

子／丈夫。」此外，這誓詞既確認身體的語盲的主要「真義」’同時也

排除（至少是間接地、隱含地）「不真實」的身體的語盲，亦即虛假的

身體的語吉。透過夫妻間之愛、忠誠和真誠，身體在說實話﹔同樣身體

也可藉否定夫妻之愛、忠誠和真誠而說謊，即虛假的話。故此，可以

說，當新郎新娘宣讀婚姻合意的誓詞時，他們就是發揮了「身體的先知

特質」，而古代的先知就是具這先知特質的發盲人。「身體的語言」由

教會婚姻聖事的施行人以盲詞表達出來，所建立的標記等同於盟約與恩
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寵的有形標記。雖然這標記的來源要追溯至創世奧跡，但也不斷從「肉

身的救贖」的力量獲得滋養，那是基督賜予教會的力量。

2. 根據先知書所述，人的身體說著一種「語言」，但身體並不是

原作者，人才是原作者。人身為男人或女人，新郎或新娘，正確地重讀

這「語言」的意義（中譯者誼：重讀有重新釋讀的意思）。如此，他重

讀身體的配偶性意義，而這意義銘刻在位格主體的男性和女性特質結構

之上，是其不可缺少的一部分。正確地重讀「真義」是必要的條件，好

能宣告這真義或成為婚姻聖事的有形標記。夫婦宣告的正是這種按其義

所重讀的「身體的語言」’視之為他們在基督和教會內的新生命之內容

和本原。婚姻聖事的施行人以「身體的先知特質」為依據，採取具先知

特性的行動。這樣，他們確認了自己參與了教會的先知使命。「先知」

以人的吉語表達來白天主的真理，也代表天主並以祂的名義說出真理，

且在一定意義上是以祂的權柄說話。

3. 這一切都與新郎新娘相關。他們是這聖事的施行人，以婚姻合

意的誓詞而成為這個有形的標記，從而宣告按其義所重讀的「身體的語

吉」’視之為他們在基督和教會內的新生命之內容和本原。這種「先知

性」的宣告具多重特質。婚姻合意的誓詞宣告和促成一個事實：從今以

後，二人在教會和社會面前結成夫妻（我們這裡所說的宣告按一般用語

是「指出」的意思）。儘管如此，婚姻合意的主要特質是新郎新娘在天

主面前彼此宣認對方為配偶。只要細心考量誓言司的內容，我們自會信

服，新郎新娘以按真義所重讀的身體的語吉作出先知性的宣告，這宣

告是直截了當地由「我」向「你」作出的：是男人向女人宣告的，也是

女人向男人宣告的。婚姻合意的重點在於誓詞中那些指出位格主體的字

眼，也就是「我」和「你」這兩個代名詞。藉著新郎新娘的話，藉著那

按真正的配偶性意義經重讀的「身體的語吉」’構成了位格與位格之間

的結合共融。既然婚姻合意是具先知的特性，既然這是宣告那來白天主

的真理，且在一定意義上是以天主的名義講出這真理，那麼婚姻合意的

先知特性主要是在人與人的位際共融中得以產生，卻只是間接地「在其

他人前」和「為其他人」而產生。
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4. 從婚姻聖事的施行人所宣讀的誓詞，我們看到恆久不變的

「身體的語言」。天主在創造人（男人和女人）時，親自「創立」這

語吉：這是一種由基督更新的語吉。這恆久不變的「身體的語盲」承

載著整個豐富和深層的奧跡：首先是創世奧跡，然後是救贖奧跡。新

郎新娘透過宣讀婚姻合意的誓言司，形成這聖事的有形標記﹔這時，他

們藉著這標記，以整個深層的創世奧跡和救贖奧跡的整個深層內涵，

表達了「身體的語吉」（婚姻聖事的禮儀提供了一個豐富的情景作此

表達）。當新郎新娘這樣重讀「身體的語言」’婚姻合意的誓詞不僅

帶有圓滿的主體性一造為形成婚姻聖事的標記是不可或缺的，而這誓

詞在一定意義上也到達這標記每一次獲取其先知特性和聖事力量的真

正源頭。我們不可忘記，在這件教會聖事中，身為聖事施行人的新郎

新娘以吉詞表達這「身體的語言」之前，這語言已可見於創世紀所述

生活的天主在起初所說的話，並藉著舊約眾先知和厄弗所書作者的話

表達出來。

5. 這才里我們再三運用「身體的語盲」這措辭，並從先知書作出探

討。如早前所述，按這些先知書經文所載，人的身體說著一種「語言」

但正確地說，身體並不是原作者。人（男人和女人）才是原作者者。人

重讀這「吉吾吉」的真正意義，從而再次展現身體的配偶性意義，這意義

銘刻在位格主體的男性和女性特質結構之上，是其不可缺少的一部分。

這樣重讀身體的語言的「真義」賦予婚姻合意的誓詞其先生口特性，而男

女雙方是藉此誓詞形成教會婚姻聖事的有形標記。當新郎新娘說「我如

今鄭重承認你作我的妻子／我的丈夫」，他們是在其相互關係中以其男

性和女性特質說出這種語盲，但這誓詞所承載的，不止於重讀這語盲的

真義。婚姻合意的誓詞本身承載了新郎新娘的意向、決定和選擇。新郎

新娘雙方決定，其行動應符合按真義所重讀的身體的語言。既然人（男

人和女人）是編寫這語言的作者，那麼這主要是因為他願意賦予（實際

上也賦予了）其吉行舉止某種意義，而這意義是符合在婚姻的相互關係

中，按真義所重讀的男性和女性特質。

6. 就這方面而言，人是其行動的肇因，而這些行動本身有鮮明的
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意義。因此人是行動的肇因，同時是行動的意義的建構者。這些行動的

意義集結起來，可說是構成了整個的「身體的語言」，而新郎新娘就是

決定藉此語言以聖事施行人的身分向對方說話。他們以婚姻合意的誓詞

所形成的標記並非轉瞬即逝的，而是朝向未來並具有持久的效果，這

效果就是夫妻間的結合，那是專一和不可拆散的結合（「終生不渝」就

是指直至死亡）。從這角度看，新郎新娘必須使這標記充滿夫婦之間和

家庭成員之間的位際共融所包含的各式各樣的內淌，並使之充滿源自身

體的語言的內涵，並不斷地按其義重讀這語言。這樣，這標記的基本

「真義」將與夫婦在婚姻生活中的行為舉止的道德意義保持不可分割的

關條。這標記的真義有其指向未來的一面，因此夫婦行為舉止的道德意

義亦然。這一面就是身體的生育意義，也就是我們早前討論的父母職。

在婚姻禮儀中，有這樣的提問：「你們是否願意接受天主賞賜的子女，

並按照基督的福音和教會的訓導養育他們？」男女雙方答說：「我們願

二ti三

息。」

我們將會在以後的其他集會中，深入論述這個課題。

「身體的語言」與肉身的貪慾

106~9注~~26：~~~！3~~~~~~
1. 教會的婚姻聖事的標記每次都是根據自「起初」其應有的向度構

成，而其構成是以基督與教會配偶間之愛為基礎，作為「這個」男人與

「這個」女人之間的盟約獨一無二和不可重複的表達，他們都是這聖事的

施行人，而這是關乎他們的召叫和生活的聖事。我們說教會婚姻聖事的標

記是以「身體的語言」為依據構成的，這說：去是運用了類比（「analogia

attributionis 」〔歸屬類比〕），而我們早前已經闡釋過這類比了〔參閱

《身體神學｝ 104:7 〕。顯然，身體本身並不會「說話」’說話的是人，而人

正是基於「身體」來重讀所需要表達的，基於身體也就是基於位格主體的男

性和女性特質，更好說，是基於只可透過身體，人才能表達那應表達的。
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就此而言，人（男人和女人）不僅只是以身體的語言說話，也一定

意義上是讓身體「代替他」和「代表他」說話：我會說，就是以他的名

義並憑藉他個人的權威說話。「身體的先知特質」這概念似乎也是如此

建立：事實上，「先知」就是「代替」和「代表」另一位說話，即以另

一位的名義和憑藉他的權威說話。

2. 新郎新娘在締結婚姻並建構這有形標記時，已覺察到這一點。

從共同生活和婚姻聖召的角度來看，這個教會婚姻聖事的肇始標記將會

不斷地充盈著「身體的先知特質」。夫婦各自的身體將會「代替」並

「代表」他們自己說話﹔身體將以個人的名義和權威說話，因此所進行

的是夫妻間的交流，那是他們的聖召特有的交流，並以身體的語言為依

據。這語言不斷地在適當的場合和合適的時機被重讀，且必須重讀其

真義！夫婦奉召以這語言為依據，把他們的生命和共同生活塑造為「人

與人的位際共融」。由於這語言具有多重意義，因此夫婦是透過他們的

行為活動、吉行舉止（「親密衰現」’參閱《論教會在現代世界牧職憲

章｝ 49 ），奉召成為「身體的語言」的這些意義的建構者，然後藉此語

吉建立和不斷深他他們之間的愛情、忠誠、夫婦間的真誠和至死不能拆

散的結合。

3. 教會婚姻聖事的標記正是藉著這些自夫婦建構的意義所形成。

所有這些意義都是通過婚姻合意全面地開展，也可說是「設定」’並為

了這合意日復一日以更仔細的方式建構造標記，以至夫婦能以整體生活

實現這標記。夫婦重讀「身體的語吉」的真義所包含的整全的意義，從

而在婚姻生活中運用這語言，兩者之間有密不可分的關像。就後者而

言，人（男和女）是「身體的語言」的意義的建構者。這意味著人所編

寫的這話吉應、合乎那經過重讀的真義。在此方面，我們以聖經傳統為依

據，論述「身體的先知特質」。假如人（男和女）在婚姻生活中（並間

接地在共同生活的所有領域中）賦予其行為意義，而這意義是符合身體

的語言的基本真義，那麼他就是「在說實話」﹔反之，他就是以身體的

語言撒謊和作假。

4. 如我們早前所述，婚姻合意有其指向未來的一面，讓夫婦參與
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基督親自留傳給教會的先知使命。如果我們從這一面來分析，我們亦可

在此方面應用聖經對「真」與「假」先知所作的區分。藉著教會的婚姻

聖事，男人和女人明確地奉召透過正確地運用「身體的語吉」’為夫妻

問之愛和生育之愛作見證，那是相稱於「真先知」的見證。這就是教會

聖事中婚姻合意的真正重要性和偉大之處。

5. 聖事標記的問題具有極濃厚的人學特性。我們的論述是建基於

神學中的人學，具體而言就是建基於我們在目前這些討論的一開始時所

界定的「身體神學」。故此，在繼續進行這些分析峙，不能撇除我們早

前就基督的重要言論所作的討論。（我們稱之為「重要吉論」’因為這

些言論像鑰匙一樣，打開了神學中的人學的眾多向度，特別是「身體神

學」的向度。）在原罪出現之後，男人和女人一起成為「歷史中」的

人，而我們必須回顧一個事實，就是「歷史中的人」（男人和女人）同

時是「帶有貪慾的人」。當我們以早前的討論為依據，以分析婚姻的聖

事標記，從中我們看到，即使在原罪後，每個（帶有貪慾的）男人和女

人都因領受婚姻聖事而進入、而被納入救恩的歷史裡’聖事就是盟約與

恩寵的有形標記。

為此，對於目前就這標記的聖事結構所作的探討，我們不僅要考慮

到基督論述婚姻的專一和不可拆散性而訴諸起初的吉論，也要考惠（甚

至要更深人地考慮）祂在山中聖訓訴諸「人心」的話。

1 0 7 ~98~：~~ 96~何情~！＿：~~
1. 較早前我們說〔參閱（身體神學｝ 106：訓，對於目前就婚姻這

聖事標記之結構所作的探討中，我們不僅要考慮基督藉著訴諸「起初」

而鄭重地作出的教導，即婚姻的專一和不可拆散性，也要考慮（並要更

深入考慮）祂在山中聖訓中訴諸「人心」的話。基督重提「不可姦淫」

的誡命，從而論述「在心裡姦淫」：「凡注視婦女，有意貪戀她的，他

已在心裡姦淫了她。」（瑪5:28)

婚姻這聖事標記（即男人和女人之間的婚姻盟約的標記）是以「身
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「身體的語言」與標記的現實 107: I 

體的語吉」為依據而形成的，而這語言是曾經一度（且不斷地）按其義

所重讀的。當我們肯定這一點時，己明白到如果有人重讀這「語言」繼

而表達它，但所表達的，卻不是按婚姻作為盟約和聖事所特定的要求，

那麼這人理所當然地在道德上是一個帶有貪慾的人，而這同樣適用於男

人和女人，都均被視為「帶有貪慾的人」。舊約先知在運用類比責斥

「以色列和猶大的淫亂」時，必定是在責斥這樣的人。我們分析過基督

在山中聖訓的說話後，更深入明白到「姦淫」本身的意思，同時也使我

們相信：人「心」並不因貪慾（ concupiscentia carnis 〔肉身的貪慾〕）而

遭基督「控訴和譴責」﹔相反，更重要的是人心受到「呼召」。這就是

那源自福音的人學（即按福音而作的人學詮釋）與當代一些針對人的詮

釋學兩者之間的關鍵分歧。後者當中一些具影響力的代表人物就是那些

所謂的設疑大師。〔參閱〈身體神學｝ 46:1-3 〕。

2. 為繼續目前的分析我們可以提出，即使形成了婚姻這聖事標

記，即使表達了婚姻合意並將之實現，但人自然地依然是帶有貪慾的

人﹔儘管如此，他同時也是「蒙召」的人。他是通過肉身救贖的奧跡

「蒙召」。這個來白天主的真跡同時在基督身上，並為了基督在每一個

人身上成為人的現實。此外，這個奧跡意味著一種明確的道德觀，而這

道德觀按其本質是「人性的顯示」的，也就是我們早前所稱的救贖的道

德觀〔參閱〈身體神學＞ 46:4﹔ 47:5 ﹔請特別參閱49:2-7 〕

「身體的語言」與「婚姻聖事的詮釋學」

3. 從基督在山中聖首II的說話看來，並從整體的福音和新約看來，

三重貪慾（特別是肉身的貪慾）沒有破壞重讀「身體的語言」的真義的

能力，也沒有破壞以更成熟和全面的方式重讀這語言的能力。為這真

義，聖事標記首先在舉行禮儀時開始建構，其後由新郎新娘的整個婚姻

生活建構。由此看來，我們必須提出貪慾本身使人在重讀「身體的語

吉」時產生許多「謬誤」’同時帶來「罪惡」’即違反貞潔（婚姻關條

內外的貞潔）的道德惡﹔儘管如此，為救贖的道德觀而言，人總有可能

從「謬誤」走進「真義」，也有可能從罪惡重返（或轉他）至貞潔，以
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表達隨從聖神的生活（參閱迦 5:16)

4. 這樣，從福音教導和基督徒的角度來看這問題，「歷史中」

的人（犯原罪後的人）←男人和女人一是有能力依據按真義所重讀的

「身體的語言」’成為聖事標記，以表達夫妻之間的愛情、忠誠和真

誠，而這是個恆久的標記：「從今以後，無論環境順逆，疾病健康，我

將永遠愛慕尊重你，終生不渝。」這就是說人真正是這些意義的原作

者，而人在重讀「身體的語言」的真義後，能夠在夫妻與家庭成員的位

際共融中，按其義形成這語言。即使他是「帶有貪慾的人」，但他依然

有此能力，這是因為人同時是蒙基督的救贖實在性所「召嗔」的（ simul 

lapsus et redemptus 〔既是墮落的，也是獲救贖的〕）。

5. 婚姻作為聖事有其特定的標記向度，這向度確認了一種明確的

神學中的人學，也就是一種以人為對象的詮釋學（在這裡也可稱為「聖

事的詮釋學」），這是由於這向度讓我們得以依據聖事標記的分析來瞭

解人。作為聖事的施行人和聖事標記的建構者（共同建構者），人（男

和女）是有意識的主體，有自我決定的能力。只有在這個基礎上，人才

能夠成為「身體的話盲」的原作者，並能夠成為婚姻這標記的建構者

（共同建構者）一這是天主的創造和「肉身的救贖」的標記。人（男人

和女人）是帶有貪慾的人，這個事實並沒有完全損害人重讀身體的語言

的真義的能力。人是「帶有貪慾的人」，但同時能夠辨別真實與虛假的

身體的話盲，也能夠成為這語言的真實（或虛假）意義的建構者。

6. 人是帶有貪慾的人，但人不是完全受「性驅力」（ libido ’這裡

是採用此詞的常用意義）所支配。這樣的支配是指人的所有行為（甚

至，例如包括為東教理由選擇守貞），若性驅力能夠做到支配人的所有

行為，其唯一的解釋就是這性驅力已經過具體的徹底改變。在此情況

下，人在運用身體的語盲時會受到指責，因為他對這語吉作出重大的歪

曲：他只會表達出他就是這樣一個受到性驅力具體支配的人，但不能表

達真實（或虛假）的夫妻間之愛和位際共融，即使他以為自己已經如此表

達了。因此，他無法不懷疑自己和別人是否運用身體的語吉在說實話。由

於肉身的貪慾，他只會受到「控訴」，而沒有真正接受「召喚」。
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「身體的語言」與標記的現實 107:6 

「聖事的詮釋學」使我們得以作出一個結論：即使人確是「帶有貪

慾的人」，但人總是真正蒙「召喚」，而不是只會受到「控訴」

477 



108:1 標記的向度

二．雅歌

繼續有關創世紀的分析：驚歎

108沒有發表
（文本：〈男人和女人｝ 411 回 16 ) * 

1. 在重讀身體的語言的真義這問題上，因此也在婚姻這聖事標記的現實

這問題上，我們亦應分析一本非常特別的舊約書卷，就是雅歌。即使只

能作出概括性的分析，也必須進行。配偶間之愛結合男人和女人，而這

個主題在某些方面把聖經的這部分聯繫到整個「偉大類比」的傳統。這

傳統由先知書傳留到新約，特別是厄弗所書（參閱弗5:2日3 ）。然而，

我們應立刻注意到，雅歌並沒有以天主對以色列的愛這個類比闡述這個

主題（也沒有運用厄弗所書採用的基督對教會的愛這類比）。在這篇精

彩的聖經「詩歌」中，配偶問之愛這個主題不屬於那偉大類比的範園。 95

＊英譯者注 印在左頁的是若望保祿二世有關雅歌和多俾亞傳的要理講授原文，右頁篇

幅較短的則是他公開發表的部分，並以陰影標示。有關的詳細資料，請參閱 System of 

Reference頁 663 664 。〈男人和女人〉有關雅歌的部分有五個附註，而《教導〉的文本

只有首三個附註。由於若望保祿二世在篇幅較短的版本中刪去了部分文本，所以他重

新排列了附註95 和 96 ，並把附註97置於較後的位置。

95 「因此，應視雅歌為其所顯示的 這是一首有關人與人之愛的歌。」這句話出自本

篤會韋南迫神父（ J. Winandy, O.S.B. ），表達了越來越多釋經學者所相信的。 (J.

Winandy, Le Cantique des Cantiques: Poeme d ’amour mue en ecrit de Sagesse ( Toumai, Paris, 

and Maredsous: Casterman/Maredsoi間， 1960) ' 26.) 

杜巴勒（M. Dubarle ）也說：「天主教的釋經學者在研究一些關於教義的重要只段時，

偶爾會訴諸聖經文本字面上的明顯意義，因此他們在研究雅歌時，不應輕率地漠視這

意義。」杜巴勒引述葛樂曼（ G. Gerlemann）的一句話，續說 「雅歌頌揚男女之間

的愛情，但沒有添加任何神話元素，而只是純粹就此愛本身和其具體細節進行論述。

詩歌沒有立場堅定的教訓，所隱含的內容相等於對雅威的信仰（因為詩歌不認為佳方

面的能力是由外邦神括所庇祐，也沒有視之為雅威所賜，因為雅威像是超越了性的範

疇）。因此，這詩歌不言而論地符合了以色列信仰的根本信念。」

「在雅威典文件的一些敘述中，也可見這種對肉體之美和世愛所抱的開放、客觀和隱含

的信仰態度。這些相似之處顯示，這本小書並不像以前所說在整個聖經文學中是孤立

的。」（ A. M. Dubarle,“Le Cantique des Cantiques dans l'exegese recent丸” in Aux gr，側的
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在雅歌裡 ， 新郎與新娘的愛是一個獨立的主題 ， 展現了這書卷的非凡之

處和獨創性 。 96

1984年5月 23 日公開接見第會講調

（ 《教導｝ 7,no. I [1984]: 1471-75 ) 

l. 在聖年期間，我暫停論述天主計劃中的人與人之愛 。 現在我會繼續再

作一些討論，為這個主題作結 。 我們將要討論的，主要是關於 《人類生

命〉 的教導，但在此之前，先要就雅歌和多俾亞傅作出一些探討 。 事實

上，我認為在接下來數周要論述的，可說是以往所作的一切解說最重要

的部分 。

夫妻間之愛結合男人和女人，而這個主題在某些方面把聖經的這部

分聯繫到整個「偉大類比」 的傳統 。 這傳統由先知書傳留到新約，特別

是厄弗所書（參閱弗5:21-33 ） 。 在聖年開始時，我暫停的就是有關厄弗

所書的解說 。

camφurs de la Revelation et de I 'exegese de l ’'Ancien Testament ( Paris: Desclee de Brouwer, 

1967) ' 149, 151. ) 

96 當然，這並非沒有可能論述雅歌 「更完整的意義」。

參考例子．蕭可（ L. Alonso-Schokel ）的評論 ： 「這對愛侶陶醉在愛中 ， 好像佔據和

填滿了整本書卷，像是作品的惟一主角．．．．．因此 ， 保祿轉述創世紀記載的說話 ： 『為

此 ， 人應離開自己的父母，依附自己的妻子， 二人成為一禮 。』 （弗 5 : 31 ）他引用此
話時 ， 並不否定此話中有關人的婚姻所包含的真實和直接的意義﹔然而，除了這主要

的意義，他還添加了另一個意義，並引用了一個中介的（ mediated ） 〔﹛教導〉 的文本

為 ： 「直接的」 （ immediate ）〕參照 ： 『我是指基督和教會』 ，從而宣認『這奧秘真

是偉大』 （弗 5 :32 ) .. . . . . 」

「有些雅歌讀者在字裡行間第一時間理解到的 ， 是一種超脫肉身的愛 。 他們已忘記了愛

侶，或認為他們只是矯飾做作，或視之為有助於掌握某種知識的關鍵．． ． ．．他們擴大了

每個句子、每個字詞或每個圖像中，所帶有的最微細的寓意－．這不是正確的方法 。

若不相信人與人之間夫妻之愛，若是認為要為身體祈求寬恕，就無法提升到更高的層

次．． ． ．． ．相反，若是肯定人與人之愛，就有可能從中發現天主的歐示 。」 （ L. Alonso

Schokel,'‘Cantico dei Cantici, lntroduzione’” in La Bibbia: Parola di Dio Seri/la p自 noi，意大

利主教團官方文本（ Turin : Marietti , 1980 ) , 2.425-27. ) 
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2. 這書卷成為許多釋經研究、註釋和假設的對象。就其看似「世

俗」的內容，有著各種不同的立場。此書既曾被列為禁書，也曾為許多

著名的神契主義作家帶來靈悟，而雅歌的詩句也用於教會禮儀之中。 97

97 為說明何以一首愛歌會被納入聖經正典，早在主後最初幾個世紀，猶太釋經學者已在

雅歌發現了一個表達雅威對以色列的愛的寓意，也就是表達了選民歷史的寓意，而愛

在這樣的歷史彰顯﹔及至中世紀，釋經學者認為書卷包含的寓意表達了天主的智慧和

尋找這智慧的人。

自教會初期教父開始，基督宗教的釋經學者已把這個思想延伸至基督與教會（依玻理

( Hippolytus ）和奧利振（ Origen) ），或延伸至個別的基督徒靈魂（聖額我略﹒尼撒

( St. Gregory of Nyssa) ），或瑪利亞（聖安博（ St.Ambrose ) ），還有始胎無染原罪

的聖母（聖維多的理察（Richard of St.Victor) ）。聖伯納（ St.Bernard ）在《雅歌〉中

看到天主聖言與靈魂進行對話，而這也做發了聖十字若望（ St. Jo加 of the Cross ）的神

婚概念。

在這個悠長的傳統中，唯一的例外是第四世紀的狄奧多﹒摩普緩提亞（ Theodore of 

Mopsuestia）。他認為雅歌這詩歌是描述撒羅滿對法郎一個公主的人問愛情。

相對而吉，路德（ Luther）認為這寓意是在述說搬羅滿和他的王榷。在近幾個世紀，出

現了一些新的假設。舉例說，有些人認為雅歌是一齣戲劇，描述新娘對牧羊人克思貞不

二，抵抗一切誘惑：或是認為這是一本歌集，匯集了在一般婚禮或敬禮阿多尼斯與塔

穆茲（ Adonis-Tammuz）神惜的儀式上常用的哥大。有人甚至認為雅歌是描述一個夢境，

並以古代關於夢境的觀念或從精神分析的角度進行研究。

在二十世紀，學者重拾最古老的寓意傳統（貝亞Bea ），再次提出雅歌是描述以色列

的歷史（ Joiion, Ricciotti ）和發展成熟的演述文學（ midrash ，演變成公認的「聖經詮

釋」） 這是羅伯斯（ Roberts ）在他的詮釋中所用的名稱，他的註釋是對雅歌的詮釋

的「論集」 C

然而，同時也有人按書卷的顯明意義來理解，視之為頌揚與生俱來人與人之愛的詩篇

（羅列Rowley 、楊Young 、勞林Laurin ）。

卡爾﹒巴特是首位學者指出這意義與創世紀第二章的聖經語境的關條。杜巴勒則從一個

假設著手：忠貞幸福的人與人之愛向人類做示了天主之愛的屬性，而奧登新（ Van

den Oudentrijn ）認為雅歌是厄弗所書5:23所述的典型意義的前形（ antitype ）。墨斐

(Murphy ）排除所有寓意和隱喻的解釋，強調那由天主創造和降福的人與人之愛是可

以成為受默戚的聖經書卷的主題。

賴斯（ D. Lys ）認為雅歌的內容既是關於性愛的描述，也是神聖的。如果忽略後者的特

質，只會視這首鑽歌為純粹世俗的情慾作品﹔但如果忽略前者的特質，則會淪為寓意

派（ allegorism ）的主張。只有兼顧兩者，才能正確地解讀這書卷。

除了上述作者的著作外，講也參閱以下著作，這有助概觀有關這首讚歌的釋經發展
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這書卷成為許多釋經研究、註釋和假設的對象 。 就其看似「世俗」

的內容，有各種不同的立場。當中有不鼓勵人研讀此書的立場，但事實

上，有許多著名的神契主義作家都從此書汲取靈悟，而雅歌的詩句也用

於教會禮儀之中。 95

參閱 H. H. Rowley, “The Interpretation of the Song of Songs’” in The Servant of the l ord 

and Other Essays on the Old Testament ( London: Lutterworth, 1952 ) • 131-233; Dubarle, 

“Cantique des Cantiques”, 139-51 ; D. L戶， Le plus beau chant de la creation- Commentaire 

du Cantique des Cantiques ( Paris: du Cerf, 1968 ) , 31-35; M. H. Pope, Song of Songs 

( Anchor Bible; Garden City, NY: Doubleday • 1977 ）。
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3. 雖然在分析這書卷的文本時，我們不得不將其內容置於先知所

述的偉大類比的範疇外，但我們不可能將之與原始聖事這現實分割。除

非依循創世紀首數章的內容，我們不可能重讀這書卷的內容。創世紀首

數章闡述了「起初」，也就是基督在祂與法利塞人之間的重要對談中所

訴諸的起初（參閱瑪 19:4 ）。 9日雅歌確是隨這聖事而來的。在這聖事中，

通過「身體的語言」’構成了一個有形可見的標記，標示男人和女人參

與了天主賜給人的恩寵與愛的盟約。雅歌展現了這詩歌語盲的豐富多

彩，這豐富內容在創世紀2:23-25已有跡可尋。

4. 以下是雅歌開首數節：

願君以熱吻與我接吻！

因為你的愛撫甜於美酒﹒．．

願你拉著我隨你奔跑﹒．．．．．

我們都要困你歡樂踴躍，

讚歎你那甜於洒的愛撫。（歌 1:2,4)

這些文字立時引領我們進入整篇「詩歌」的氛圍。在這首詩歌中，

新郎與新娘像是在內心散發的愛的足跡內走動。夫妻的言行舉止，他們

的全部行為，都配合著他們心中的內在活動。只有透過這豐富多彩的內

心活動，我們才能明白「身體的語吉」。心中突然而來的欲願從一位進

入另一位，是第一個男人面對女人時，表現出他所發現的（我們不知道

這發現有多頻繁，但每一次的發現必定是獨一無二和不可重複的）。他

發現面前的女人受造為「與他相稱的助于」（參閱創 2:20,23 ），並如經

文所述是以他的「肋骨」（「肋骨J 似乎也是指心）造成的。

98 〔英譯者註 這個附註只見於〈男人和女人〉〕自有釋經學有歷史以來，卡爾﹒巴特

(K. Barth）可能是首位學者發現雅歌與創世紀第二章的密切關條。他這樣作出說明：

「在這裡（在雅歌中〕，也只有在這裡一這個例外確認了一個規律 呈現了創世紀第

二章。在這裡’顯然創世紀第二章的比對被納入舊約並非純粹偶然，也不是與舊約格

格不人的，而是在以色列的思想中，發揮著一種確切的作用，但一般來說是隱而不彰

的愉悅不僅是指將成為父親或一家之主者的愉悅，也是身為男人本身的歡愉﹔不僅

是因為那將成為孩子母親的女人而廠到歡愉，也是純粹為這個女人本身而戚到歡愉。

這歡愉就是情愛，那正是創世紀2:25所說不必為之戚到羞恥的。」（ K. Ba巾， Kirchiche

Dogma！此， VO日， pt. 1, 2nd ed. ( Zollikon and Zurich: Evangelischer Verlag, 194 7) ' 358 ：若

望保祿三世加以補充說明。）
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雅歌 108:4 

雖然在分析這書卷的文本時，我們不得不將其內容置於先知所述的

偉大類比的範疇外，但我們不可能使之脫離原始聖事這現實 。除非依循

創世紀首數章的內容，我們不可能重讀這書卷的內容 。 創世紀首數章闡

述了「起初」’也就是基督在祂與法利塞人之間的重要對談中所述說的

起初（參閱瑪 1 9:4 ） 。 ”雅歌確是隨這聖事而來的。在這聖事中，通過

「身體的語言」’構成了一個有形標記，標示男人和女人參與了天主賜

給人的恩寵與愛的盟約 。 雅歌展現了這詩歌語吉的豐富多彩 ，這豐富內

容在創世紀念23-25已有表達。

2. 雅歌開首的幾節詩句己立時引領我們進入整篇「詩歌」 的氛

圍。在這首詩歌中，新郎與新娘像是在內心散發的愛的足跡內走動。夫

妻的吉行舉止，他們的全部行為都配合著他們心中的內在活動。只有透

過這豐富多彩的活動，我們才能明臼「身體的語吉」。這語言是第一

個男人面對女人時，表現出他所發現的。他發現面前的女人受造為「

與他相稱的助手」（參閱創2:20,23 ），並如經文所述是以他的「肋骨」

（「肋骨」似乎也是指心）造成的。
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108:5 標記的向度

5. 我們曾以創世紀第二章為依據分析這樣的發現。在雅歌中，這

發現是以人與人之愛的語吉表達，盡顯這語盲的豐富內容。在創世紀第

二章（ 23-25節）僅以寥寥數語表達的內容，現在由雅歌發展為完整的對

話，更好說，是一首二重唱。其中，新郎與新娘的話互相交織，彼此圓

滿。男人看見天主所造的女人時，首先表達了他的驚訝和仰慕，更正確

地說，就是表達了他的著述（參閱創2:23 ）。雅歌的詩節則更圓滿地表達

了同樣的著迷，也就是驚訝和仰慕 c 事實上，這詩歌由始至終都是以平

靜和均勻的旋律表達這種著述。

這既是聲音，也是二重唱﹔既是說話，也是對話。我們可以說，這

正是相互表達的「身體的語吉」’通過其包含的豐富意義，闡明了夫妻

間結合的標記得以形成和發展全賴人心的豐富多彩。在盟約與恩寵的永

恆救恩工程中，這標記已成為聖事標記，是婚姻聖事的標記。

6. 即使只是概要地分析雅歌的經文，也使我們得以在相互表達的

著迷中，聽到「身體的語吉」。這種著迷（相互表達的驚訝和仰慕）的

起點與終點實在就是新娘的女性特質與新郎的男性特質，那是他們以眼

目彼此直接經驗的。因此，雙方所說的愛語以「身體」為主，主要不是

因為身體本身引發他們彼此的著述，而是因為當人受另一個人所吸引，

都是直接和立刻以身體為對象。他們各自受另一個「我」（男或女）吸

引，從而在心裡產生愛。

此外，愛帶來一種對美的特殊經驗，而這經驗集中於那些可以看得

見的，但也直接與整個人有關。對美的經驗產生愉悅，是相互的愉悅。

新郎說：「女中的佳麗！」（哥大 1:8 ）新娘回應他說：「耶路撒冷女

郎！我雖黑，卻秀麗。」（歌 1 :5 ）陶醉於愛的男人不斷重複此話，可見

於全詩的五首歌。

你的雙頰配以耳環，你的頸項繞以珠鏈，何其美麗！（歌1:10)

我的愛卿，你多麼美麗，多麼美麗！你的雙眼有如鴿眼。（歌 1:15)

接著我們立刻聽到她的回應：「我的愛人，你多麼英俊，多麼可

愛 ! 」 （哥大 1: 16) 
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雅歌 108:6 

我們曾以創世紀第二章為依據分析這樣的發現。在雅歌中，這發現

是以人與人之愛的語言表達，盡顯這語吉的豐富內容。在創世紀第二章

( 23-25節）僅以寥寥數語表達的內容，現在由雅歌發展為完整的對話，

更好說，是一首二重唱。其中，新郎與新娘的話互相交織，彼此圓滿 。

男人看見天主所創造的女人時，首先表達了其驚訝和仰慕，更正確地

說，就是表達了他的著述（參閱創 2:23 ） 。 雅歌的詩節則更圓滿地表達

了同樣的著迷，也就是驚訝和仰慕 。 這詩歌自始至終都是以平靜和均句

的旋律表達這種著墟 。

3. 即使只是概要地分析雅歌的經文，也使我們得以在相互表達的

著迷中，領會這「身體的語吉」 。 這種著迷（相互表達的驚訝和仰慕）

的起點與終點實在就是新娘的女性特質與新郎的男性特質，那是他們以

眼目彼此直接經驗的 。 因此，雙方所說的愛語以「身體」為主，不僅是

因為身體本身引發他們彼此的著迷，而是因為當人受另一個人所吸引，

都是直接和立刻以身體為對象 。 他們各自受另一個「我」（男或女）吸

引，從而在心裡產生愛 。

此外，愛帶來一種對美的特殊經驗，而這經驗集中於那些可以看得

見的，但也直接與整個人有關 。 對美的經驗產生愉悅，是相互的愉悅 。

新郎說：「女中的佳麗！」（歌 1:8 ）新娘回應他說：「耶路撒冷女

郎！我雖黑，卻秀麗 。」 （歌 l :5 ）陶醉於愛的男人不斷重複此話，可見

於全詩的五首歌 。

新娘用類似的詩句來重複這些話 。

485 



108:6 標記的向度

在第三首歌中，我們可見同樣的用詞，但添加了新的主題。

起來，我的愛卿！

快來，我的佳麗！

我．．．．．．的鴿子！

請讓我看到你的面貌，

聽見你的聲音，

因為你的聲音柔和可愛，

你的面貌美麗動人。（歌2:13-14)

7. 在第四首歌中，同樣的圖像（既是表達經驗的圖像，也是表達

正在經驗的人的圖像）再現，表達了更豐富的內容。

我的愛卿，你多麼美麗！

你多麼美麗！
你的兩眼隱在面紗後，

有如一對鴿于的眼﹔

你的頭髮猶如由基肋阿得山下來的一群山羊。

你的牙齒像一群剪毛後洗潔上來的母綿羊，

他們都是一雙一對的到來，

當中沒有任何一隻是沒有伴侶的。

你的嘴唇像一縷朱紅緒，

你的小口為恩寵所滿盈﹔

你曙在面紗後的兩頰有如分裂兩半的石榴。

你的頸項宛如建昧的寶塔，

建築如壁壘．．．．．．

你的兩個乳房，

好似母羚羊的一對擎生小羚羊，
牧放在百合花中﹒．．．．．

我的愛卿！你是全美的，

你毫無瑕疵。（哥大4:1 －徊， 5, 7) 

8. 雅歌運用的隱喻在今天可讓我們稱奇。許多隱喻都是取材自牧羊

人的生活，其他似乎是指出新郎的王族地位。 99有關這種詩歌體語吉的

99 雖然學者就雅歌的文學類型作出了各式各樣的假設（寓意、戲劇、婚姻歌集，甚至是

儀節和崇拜用的歌曲），但其藝術價值是不容置疑的。作者以高超的文學藝術技巧來

運用古典的語言，並採用了富有草原和宮廷色彩的隱喻 9 因此，這些隱喻所屬的環境

既然是可由第二個千年的年底追溯至公元前第五至第四世紀，那麼它們脫離現代的結

構也不足為奇。
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雅歌 108:8 

4. 所運用的隱喻在今天可讓我們稱奇 。 許多隱喻都是取材自牧羊

人的生活 ，其他似乎是指出新郎的王族地位 。 97 ＊有關這種詩歌體語吉的

＊ 英譯者註：附註97的內容可參閱 〈身體神學﹜ 108:2 。
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108:8 標記的向度

分析，應留待專家研究。我們關注的是詩歌採用了隱喻，可見「身體的

語言」如何極力在整個有形可見的世界尋求支持和肯定。

毫無疑問，這是由新郎同時以心和眼重讀的「言吾吉」’特別專注於

新娘整個女性的「我」。這個「我」透過各種女性特徵向新郎說話，並

引發一種心境，可稱為著迷或陶醉。這個女性的「我」不必用言語表達

自己﹔儘管如此，新郎以他的說話來回應無盲的「身體的語言」，他的

言詞滿載詩意的激情，也運用了隱喻，以宣示他所經驗的美和充滿愉悅

的愛。雅歌採用的隱喻是在有形可見的世界（這世界是新郎「自己的世

界」）各式各樣的事物中，為這樣的美尋找合適的類此，但卻又同時好

像在指出這些類比都是不足的。

「我的愛卿！你是全美的，你毫無瑕疵。」（歌4:7 ）新郎以這話

結束他的歌曲，捨下所有隱喻，為能使自己專注於唯一重要的她。全因

她，「身體的語吉」似乎才能表達女性特質的「整全內涵」和她「整

個」人的內涵。

至於新娘，她也說著同樣的語言：

我的愛人，
願你仿效盟約山上的羚羊或幼鹿，

向我歸來！（歌2:17)

相對而盲，她在另一處向其夥伴這樣傾訴說：

他的容貌彷彿黎巴嫩，

壯麗如同香柏樹。

ftt滿面香甜，

全然可愛。

耶路撒冷女郎！

這就是我的愛人，這就是我的良友。（歌5:15-16)

109沒有發表
（文本：《男人和女人》 417-19)

1. 新娘的女性特質與新郎的男性特質都在無言地說話：身體的語言是

不用吉語的語言。同時，這語言在她身上（也在他身上）成為言語的靈
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雅歌 109: 1 

分析，應留待專家研究。我們關注的是詩歌採用了隱喻，可見「身體的

語言 」 如何極力在整個有形可見的世界尋求支持和肯定 。

毫無疑問 3 這是由新郎同時以心和眼重讀的「語吉」 ’特別專注於

新娘整個女性的「我」。 這個「我」透過各種女性特徵向新郎說話，並

引發一種心境，可稱為著迷或陶醉 。 這個女性的「我」幾乎不必用盲語

表達自己﹔儘管如此，新郎以他的說話來回應無言的「身體的語吉」，

他的吉詞滿載詩意的激情，也運用了隱喻，以宣示他所經驗的美和充滿

愉悅的愛 。 雅歌採用的隱喻是在有形可見的世界（這世界是新郎「自己

的世界」）各式各樣的事物中，為這樣的美尋找合適的類比，但卻又同

時好像在指出這些類比都是不足的 。

「 我的愛卿！你是全美的，你毫無瑕疵 。」（歌4:7 ）新郎以這話

結束他的歌曲，捨下所有隱喻，為能使自己專注於唯一重要的她。全因

她，「身體的語言」 似乎才能表達最切合女性特質和她整個人的內涵 。

我們將會在下次集會繼續分析雅歌。

1984年5月 30 日公開接見集會語調

（ 〈教導｝ 7, no. I [1984]: 1560-1614 ) 

l. 我們要繼續分析雅歌，好能更充分和全面地瞭解婚姻這聖事標記 。這標

記是一種卓越的愛的語吉，從心而發，就如身體的語吉所展示的。
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109:1 標記的向度

戚之源，眉立發那絕妙的愛的語言，借用詩詞的隱喻來表達。今天為我們

來說，雅哥大的隱喻看似過時，但它們所表達的內容和用以表達的力量依

然有其價值。「身體的語吉」給詮釋為一種由新郎與新娘從心而發的語

言。新郎身為男人，可能以較直接的方式表達新娘的美麗和吸引之處，

而他主要是以肉身的眼目觀看﹔相反，新娘是透過她的愛慕之惰，以

心靈的眼目來觀看。無論如何，雙方（他與她）一起藉著雅歌的文字，

表達了鷺訝與讚歎，不僅是為了對方藉其男性或女性特質而「展現」的

「我 J ’也為了愛，因著愛才使這「展現」獲得領會。

2. 因此，新郎的話是關乎愛的語吉，同時也是關乎新娘的女性特

質的語吉：因著愛，新娘的女性特質「看起來」是何等值得讚歎和傾

慕。同樣地，新娘的話也是關乎愛的語言，也是關乎新郎的男性特質的

語言，因此她的話也表達了傾慕和讚歎。故此，他們的話所表達的，是

對價值的某種體驗，而這體驗則擴展至與被愛者相關的一切。

我的新娘！你的嘴唇滴流純蜜，

你的舌下有蜜有奶﹔

你衣服的香氣

好像黎巴嫩的芬芳。（哥大4: 11) 

在此，我們見到一些常見於世界各地文學作品的主題，當然有其特

色。這些元素存在於這書卷，而這書卷獲納入聖經正典，可見它們和相

關的「身體的語言」都基本上和實質地含有神聖的徵象。

「我的妹妹，我的新娘」

3. 新郎與新娘之間的愛的二重唱顯得和諧一致。為從另一個角

度，繼續有關這二重唱的分析，現在先要引用以下的經文，並作出特別

的評述。

新郎說：

我的妹妹，我的新娘，你奪去了我的心！

你回目一顧，你項鏈上的一顆珍珠，奪去了我的心。

我的妹妹，我的新娘！你的愛撫多麼甘甜。（歌4:9-10)
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雅歌 109:3 

新郎在某一段落，表達了對價值的某種體驗 ，而這體驗則擴展至與

被愛者相關的一切 。 他說：

我的妹妹，我的新娘，你奪去了我的心！

你回目一顧，你項鏈上的一顆珍珠，奪去了我的心 。

我的妹妹，我的新娘！你的愛撫多麼甘甜 。 （歌4:9-10 )
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為身體神學來說，以及在此為聖事標記的神學來說，必須弄清在

這三重唱（愛的對話）之中，對於男性「我」來說，這個女性「你」是

誰，反之亦然〔參閱〈身體神學＞ 43:7 〕。雅歌中的新郎首先說：「我的

愛卿！你是全美的。」（歌4:7 ）新郎在同一個語境中，稱呼她為「我的

妹妹，我的新娘」（歌4:9 ）。他並不以她的名字稱呼她（「叔拉米特」

這名字僅出現過兩次），而採用了一些比名字更具豐富意義的用詞。從

某方面來說，在整部雅歌中，相比於「朋友」〔中譯者註：思高譯本為

「愛卿」〕的稱呼，以「妹妹」作為新娘的名字和稱謂似乎顯得更有意

思，而且更有根據。

4. 「朋友」一詞指出了為愛甚麼是最重要的，就是讓第二個

「我」與自己的「我」並列。在雅哥大中，「友情」（朋友之愛amor 

am1c1tiae ） 意指新娘這女性「我」的靠近，是一種相互的靠近，他們都能

戚受和經驗到這是一種內在的凝聚力。

在這樣的靠近中，女性「我」在新郎面前以「妹妹」的身分呈現。

她是新娘，也是妹妹。這事實很有意思。「妹妹」一詞指出其具相同的

人性，同時也指出女性的差異性和其人性的獨特性。這種差異與獨特性

的存在不僅是關乎性，也關乎「作為一個人」的存在方式。如果「作為

一個人」是指「作為一個主體」和「存在於關條之中」，那麼「妹妹」

一詞似乎是以最簡單的方式，表達了女性「我」在這位際關條中的主體

性。這位際關條也是指向其他人、向近人開放自己，而這種開放態度的

對象就是被視為「哥哥」的男人。「妹妹」在一定意義上是幫助這個男

人界定和認識自己，我認為，她會成為這方面的一個挑戰。

我們可以說，雅歌的新郎接受了這個挑戰，給予從心而發的回應。

5. 當雅歌的新郎以「妹妹」稱呼新娘時，這用詞也表示了一種對

「身體的語言」的重讀。這種重讀在這對夫妻的二重唱中顯明了。

萬望你是我的兄弟，

吭過我母親的乳房，

好叫我在外邊遇見你時，能親吻你，

而不致受人輕視。

我要引領你走進我母親的家。（哥大8:1-2)

492 



雅歌 109:5 

這些話顯明，為身體神學來說，以及在此為婚姻的聖事標記神學

來說，必須弄清對於男性「我」來說，這個女性「你」是誰，反之亦然

〔參閱《身體神學＞ 43:7 〕。 雅歌中的新郎高呼：「我的愛卿！你是全美

的 。 」（歌4:7 ）新郎稱呼她為「我的妹妹，我的新娘」。他並不以她的

名字稱呼她，而採用了一些真有更豐富意義的用詞 。

從某方面來說，相比於「朋友」〔中譯者註：思高譯本為「愛卿」〕

的稱呼，以「妹妹」作為新娘的名字和稱謂似乎顯得更有意思，而且更

有根據，因為整部雅歌顯明了愛是怎樣呈現了對方 。

2. 「朋友」一詞指出了為愛甚麼是最重要的，就是讓第二個

「我」與自己的「我」並列 。 在雅歌中，「友情」（朋友之愛amor 

amicitiae ） 意指一種彼此走近對方的行動，他們都能關受和經驗到這是一

種內在的凝聚力。

在這樣的靠近中，女性「我」在新郎面前以「妹妹」的身分呈現 。

她是新娘，也是妹妹 。這事實很有意思。「妹妹」一詞指出其具相同的

人性，同時也指出女性的差異性和其人性的獨特性 。這不僅是關乎性，

也關乎「﹛乍為一個人」的存在方式，而「作為一個人」既指「作為一個

主體」，也是指「存在於關條之中」 。 「妹妹」一詞似乎是以最簡單的

方式，表達了女性「我」在她與男人的位際關條之中的主體性。這位際

關條也是指向其他被視為和被理解為哥哥的人開放自己 。「妹妹」在一

定意義上是幫助這個男人界定和認識自己，我認為，她會成為這方面的

一種挑戰。

3. 雅歌的新郎接受了這個挑戰，
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新郎回應說：

不要驚醒，不要喚醒我的愛，讓她自便罷！（歌8:4)

稍後，他再說：

我們的妹妹尚小，

還沒有乳房﹔

到了她講婚之日，

為我們的妹妹，我們將作甚麼？（歌8:8)

新娘再說：

我是一道牆，

我乳房如同塔。

我在他眼子里，

實如獲得和平的女郎。（歌8:10)

6. 剛才引用的片段已足以證明，雅歌的新郎接受了「妹妹」一詞

所指的女性「我」帶來的挑戰。這些片段也闡明了男人稱「妹妹」為

「新娘」有何意思，因為「新娘」依然是他的「妹妹」。這說明何以兩

個用詞和兩個說法是一致的（而非分歧的）。雅歌所用的「妹妹」一詞

當然是屬於「身體的語言」（剛才引述的詩節已經顯明這一點），是按

其真實的相互的配偶問之愛所重讀的「身體的語盲」。與此同時，這用

詞以簡單但肯定的方式，似乎克服了這「語言」（和這愛）最初完全由

「性驅力」支配的狀況，在新郎以「新娘」和「妹妹」來稱呼對方時，

以完全創新的方式把這語盲的所有內涵開放給「新娘」一詞。

110沒有發表
（文本：（男人和女人｝ 420-23 ) 

1. 新郎稱呼新娘為「妹妹」，他們在這關條中的對話充盈著特殊的內

容。如我們在剛才引用的詩句所見，愛推動雙方尋找共同的過去，猶如

他們是來自同一個家族，猶如他們自嬰孩時期開始，己因共同生活的回憶

而聯繫起來。如此，他們彼此戚到像兄弟姊妹般親厚，像是由同一母親所

生。這樣產生某種共同的歸屬戚。他們戚到像兄弟姊妹，這事實使他們得

以在安全戚之中互相親近，並表達這種親近（「我能親吻你．．．．．．」），在
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並尋找共同的過去，猶如他和她的女人是來自同一個家族，猶如他們自

嬰孩時期開始，己因共同生活的回憶而聯繫起來 。 如此，他們彼此聞到

像兄弟姊妹般親厚，像是由同一母親所生 。 這樣產生某種共同的歸屬

感 。 他們感到像兄弟姊妹，這事實使他們得以在安全國之中互相親近，

並表達這種親近，
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這種親近中找到支持，而不必害怕其他人的負面看法（「．．．．．．不致受人

輕視」）。使我們注意到手足關像這一面的，主要是新娘。

2. 通過「妹妹」的稱謂，我認為，新郎的話是有意重述被愛者的

女性特質之成長歷程，依然視她為少女（「我們的妹妹尚小，還沒有乳

房」）。藉著這樣回顧過去，這些話涵蓋了她的整個「我」’靈魂與肉

身，帶有一種無私的溫柔。故此，由此產生了平安，即新娘所說的。這

是「身體的平安」’看來就像熟睡一樣（「不要驚醒，也不要喚醒我的

愛，讓她自便罷！」）。這主要是按天主肖像受造的人在相遇中享有的

平安，而這相遇是以彼此無私的交付促成的。（「我在他眼裡，實如獲

得和平的女郎。」歌8:10)

3. 這讓我們想起創世紀念23-25所載的幾句話。這些話像是首次展

示了男性與女性的「我」的經驗。這些經驗源自一個共同意識：他們都

是屬於造物主，他們共同的父親。在祂面前，藉著他們真實的男性和女

性特質，他們主要是「哥哥」與「妹妹」的關餘，藉同一的人性而結合

（「男女二人都赤身露體，並不害羞」創2:25 ）。他們這種「哥哥」與

「妹妹」的相互關像是人與人的位際共融的首要基礎 位際共融，從某

種意義上說，是他們相同的目標的必要狀態，並藉著婚姻聖召使他們成

為「夫婦」。這是「身體的語吉」的原型，在創世紀2:23-25 開始浮現，

其後由雅歌精彩地發揮。它像是勾畫了女性特質的經驗，更好說，是勾

畫了男性與女性的「我」對彼此的經驗。這經驗應在各種經驗中鞏固其

實質內涵，好使這經驗不會脫離「原始聖事」的豐富內涵。事實上，我

們是就標記 婚姻標記 的層面進行目前的探討，而這標記是以按其

義所重讀的「身體的語言」為依據而構成的。

4. 有一個相當普遍的意見認為，雅歌的詩句包含了「情愛」這概

念所涵蓋的一切內容。我們已在另一處討論這個概念的各種意義〔參閱

〈身體神學｝ 22:4 ; 46:4 ; 47: 1-6 ﹔ 48:1-2 〕。如果說「情愛」流露於主體

的激情，在一定程度上是互相陶醉於愛的美善之中，並通過愛慕男性與

女性「我」的美善來流露，那麼雅歌這對夫妻的二重唱正是見證了這一

點。這是完全真確和原本的見證，帶有聖經的真確性和原意。「我的妹
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在這種親近中找到支持，而不必害怕其他人的負面看法 。

通過「妹妹」的稱謂，我認為新郎的話是有意重述被愛者的女性特

質之成長歷程，依然視她為少女，並涵蓋了她的整個「我」’靈魂與肉

身 ．，帶有一種無私的溫柔 。 由此產生了平安，即新娘所說的 。 這是「身

體的平安」’看來就像熟睡一樣（「不要驚醒，也不要喚醒我的愛，讓

她自便罷！ 」 ） 。 這主要是按天主肖像受造的人在相遇中享有的平安，

而這相遇是以彼此無私的交付促成的 。 （「我在他眼裡，實如獲得和平

的女郎 。 」歌8:10)
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妹，我的新娘」這些稱謂看來是源自這種深層的意義，也只有基於這層

次才能恰當地詮釋這些稱謂。

我的鴿子，我的完人，只有一個﹔

她是她母親的獨生女，

她是生養她者的愛女。（歌6:9)

「關鎖的花園，封鎖的泉源」

5. 另一個主題在雅歌愛的二重唱中浮現，是與先前的主題（那可

稱為「手足之情」的主題）相關的，可說是另一個深層次的內容。我們

在剖析這個主題時，可先從若干短句著手，這些短句對整首詩歌來說似

乎有重大意義。雅歌從沒有明確地闡述這個主題（或層次）。雖然它只

見於詩文的若干節律之中，但我們可見它貫穿了全篇詩歌。

這是新郎的說話：

我的妹妹，我的新娘！

是一座關鎖的花園，是一個封鎖的泉源。（歌4:12)

6. 我們不能只草草地概述這些隱喻的詩意之異。這不僅是語吉之

美，也是這語言所表達的真義之美。正如「妹妹」這稱謂帶有新郎與新

娘在互相重新釋讀「身體的語言」時，賦予這語言的深層意義整個單

純的特質，因此所引用的隱喻看來同時確認和超越了「妹妹」這稱謂所

表達的。在「我的妹妹，我的新娘」這個短句中，男人把剛形成的配偶

間之愛與重讀「身體的語吉」所得出的連結起來，以至女性「我」以其

「妹妹身分」的內容向他說話。剛才引用的隱喻「關鎖的花園」、「封

鎖的泉源」展示了這女性「我」的另一種面貌。

7. 事實上，自「起初」女性特質已成了男人「認識（妻子）」的

奧秘之決定性因素，有關男人的「認識」可見於創世紀（「亞當認識了自

己的妻子厄娃，厄娃懷了孕」創 4:1 ）。認識意指女人與男人有吉合」。

雖然雅歌的內容整體來說沒有直接述說這樣的「認識」或「結合」，但剛

才引述的隱喻既是間接的描述，也與這「認識」或「結合」有非常密切的

關條。新根在新郎的眼中像是「關鎖的花園」和「封鎖的泉源」，即是
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4. 另一個主題在雅歌愛的二重唱中浮現，是與先前的主題（那可

稱為「手足之情」的主題）相關的，可說是男一個深層次的內容。我們

在剖析這個主題時，可先從若平短句著手，這些短句為這首小小的詩歌

來說似乎有重大意義。這個主題從沒有清晰地浮現，但貫穿了整篇作

品，明確的表達只可見於幾個片段之中 。

這是新郎的說話：

我的妹妹，我的新娘！

是一座關鎖的花園，是一個封鎖的泉源 。 （歌4: 12)
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說，她向新郎所說的似乎是隱藏在她的女性「我」整個結構中最深層的

內容，而這女性「我」也構成女性特質絕對屬於個人的奧秘。新娘在這

個男人眼前表現為她自己的奧秘的主人。我們可以說，「關鎖的花園」

和「封鎖的泉源」兩個隱喻表達了性屬於整體的位格尊嚴，也就是女性

特質是屬於擁有自己這位格結構所具的尊嚴：因擁有自己在自我交付上

所形成的不僅具形上的深度，也具本質上的真實性和其切性。這樣的自我的

交付有助我們從夫妻間之愛這角度，理解創世紀所述的「認識」。

8. 在雅歌中，我們至少到達了這「結合」的門廊，而正是為此緣

故，那些使我們得以領會這結合的深遠位格向度與意義的語句其有重要

價值。就此而盲，隱喻的語言（詩歌體語吉）似乎尤其合適和精確。

為這個男人來說，「妹妹新娘」是她自己的奧秘的主人，呈現為「關鎖

的花園」和「封鎖的泉源」。經重讀其真義的「身體的語吉」也使人發

現人內在的不可侵犯性。與此同時，正是這樣的發現表達了配偶間彼此

相屬的真正意義，以及彼此相屬的意識、為對方生存的意識的起始和發

展：「我的愛人屬於我，我屬於我的愛人」（歌2:16)

詩歌的另一處有類似的表達：

我屬於我的愛人，我的愛人屬於我，

他在百合花間，牧放他的羊群。（歌6:3)

9. 這種彼此相屬的意識尤其可見於新娘的說話之中。從某種意

義上說，當新郎承認她是她自己奧秘的主人，她便以這些話回應新郎

的話。當新娘說：「我的愛人屬於我」’她同時意指「我把自己托付

給他」’因此她說：「我是他的。」（歌2: 16 ）「我的」這個同位語

(apposition ）在此肯定了信任的整個深層意義。這種信任相稱於位格的

內在真誠，同樣相稱於在女性「我」與男性「我」的關條中女性特質的

配偶性意義，也就是相稱於按真實的位格尊嚴所重讀的「身體的語

吉」。新郎以「關鎖的花園」和「封鎖的泉源」等隱喻來述說這真實

的尊嚴。新娘則以交付自己的說話來回應，也就是把自己托付給新郎。

新娘是有能力作出選擇的人，她說：「我為我的愛人生存。」（或「我
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剛才所述的隱喻「關鎖的花園」、「封鎖的泉源」展示了這女性

「我」的另一種面貌：她是她自己奧秘的主人。我們可以說，兩個隱喻

都表達了女人的位格尊嚴。女人作為靈性的主體，具擁有自己的能力，

在自我交付上所形成的不僅具形上的深度，也具本質上的真實性和真切

性。這樣的自我交付是趨向創世紀所述的結合。

就此而言，隱喻的語言（詩歌體語吉）似乎尤其合適和精確。為這

個男人來說，「妹妹新娘」是她自己的奧秘的主人，呈現為「關鎖的花

園」和「封鎖的泉源」 。 按真義所重讀的「身體的語吉」也使人發現人

內在的不可侵犯性 。與此同時，正是這種發現表達了配偶間值此相厲的

真正意義 。 他們都意識到大家彼此相屬並為對方而活：「我的愛人屬於

我，我屬於我的愛人」（歌2:16)

5. 這種彼此相屬的意識尤其可見於新娘的說話之中。從某種意義

上說，當新郎承認她是她自己奧秘的主人，她便以這些話回應新郎的

話。新娘所說：「我的愛人屬於我」也是指「我把自己托付給他」 。 因

此她說：「我是他的 。」（歌2:16）「我的」一詞在此肯定了信任的整個

深層意義 。 這種信任相稱於位格的內在真誠 。

這同樣相稱於女性特質在其與男性 「我」 的關條中所其的配偶性意

義，也就是相稱於按真實的位格尊嚴所重讀的「身體的語盲」。

新郎以「關鎖的花園」和「封鎖的泉源」等隱喻來述說這真實

的尊嚴 。 新娘則以交付自己的說話來回應，也就是把自己托付給他 。

新娘是有能力作出選擇的人，她說：「我為我的愛人生存 。」（或
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110:9 標記的向度

屬於我的愛人」）。雅歌巧妙地展示這回應內在的真誠。新郎的話表達

了對這交付的深刻意識，而交付的自由就是對這意識的回應。通過這真

誠和自由，愛得以建立，從而成為真愛。

111 沒有發表
（文本：〈男人和女人＞ 424-27 ) 

1. 雅歌宣講的愛的真義不能與「身體的語言」分割。愛的真義使我們得

以重讀「身體的語言」的真義。這也是配偶之間的親密關條不斷增長的

真義。這關像在愛中成長，而親密的關條讓人進入另一個人的奧秘，但

絕不表示可褻j賣這奧秘。

我的愛人有如沒藥囊，
常繫在我的胸前﹔

我的愛人有如鳳仙花，

生在恩革狄葡萄園中﹒．．

我們的床桶，是青綠的草地。（歌 1:13-14,16)

另一段寫道：

我的愛人在少年中，
有如森林中一棵蘋果樹﹔

我愛坐在他的蔭下，
他的果實令我滿口香甜。

他引我進入酒室，

他插在我身上的旗幟是愛情。

請你們﹒．．．．．補養我．．．．．．

因為我因愛成疾：
他的左手在我頭下，
他的右手緊抱著我。（哥大2:3-6)

2. 配偶之間的親密關像是在愛中不斷增長，其中的真義在於

「心」、喜愛和戚情的主體性向度。在這個向度中，這等同於在自己身

上體會到對方的交付，在一定意義上說是在自己身上「品嚐他」。這樣

的發覺和品嚐由剛才引述的新娘的說話所肯定，也由新郎其後的說話所

肯定。新郎這些話同時說明，我們應從主體的經驗這向度來理解「我的
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雅歌 111 :2 

「我屬於我的愛人」） 。 雅歌巧妙地展示這回應之內在真誠 。 新郎的話

表達了對這交付的深刻意識，而交付的自由就是對這意識的回應 。通過

這真誠和自由，愛得以建立，而這種愛就是真愛 。

1984年6月6日公開揖見集會講調

（ 《教導》 7, no. I [1984] : 1615-19 ) 

1. 今天我們會再次探討雅歌 ，目的是更深人瞭解婚姻的聖事標記 。

雅歌宣講的愛的真義不能與「身體的語吉」分割 。 事實上，愛的真

義使我們得以重讀「身體的語言」的真義。這也是配偶之間的親密關條

不斷增長的真義 。 這關像在愛中成長，而親密的關像讓人進入男一個人

的奧秘，但並不表示可褻潰這奧秘。

配偶之間的親密關像是在愛中不斷增長，其中的真義在於「心」、喜

愛和戚情的主體性向度 。 這真義使人得以在自己身上體會到對方原來是

一份禮物，在一定意義上說是在自己身上「品嚐他」 。
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111 :2 標記的向度

愛人屬於我」〔或「我的愛人為我而生存」〕（歌6:3 ）這話的意思。此

話不能與「身體的語言」分割，尤其當說話是出自新娘。此話的內容不

再只是經重讀的「身體的語言」。這藉著身體表達的相互親密閱（奈（從

新娘的話可見他們何等親密）最重要的是，它是隱密的「心的語言」成

長的根源。相比之下，身為男人的新郎所說的詩句有另一番色彩。可以

說，他的話集中於某種「女性特質的展現」。女性特質有形可見的一面

越來越佔據新郎的眼目和心神。

3我的愛卿！你美麗有如提爾臣，
可愛有如耶路撒冷，

莊嚴有如齊整的軍旅。

轉過你的眼去，不要看我，

因為你的眼使我述亂。（歌6:4-5)

你們要看叔拉米特甚麼？

看她在兩隊中舞蹈。

公主！

你的腳穿上涼鞋，是多麼美麗！

你的兩腿，圓滑似玉，

是藝術家手中的傑作。

你的肚擠，有如團樽，

總不缺少調香的美酒。

你的肚腹，有如一堆麥粒，
周圍有百合花圍繞。

你的兩個乳房，

猶如羚羊一對擎生的小羚羊。
你的頸項，猶如象牙寶塔。

你的兩眼，

好似赫市朋城巴特辣賓城門旁的池塘。

你的鼻子，
彷彿黎巴嫩山上面對大馬士革的高塔。

你的頭顱聳立，好像加爾默耳山。

你頭上的髮辮有如紫錦。

君主就為這馨髮所述。

極可愛的，悅人心意的女郎，
你是多麼美麗，多麼可愛！

你的身材修長如同棕擱樹，

你的乳房猶如棕擱樹上的兩串果實。（歌7: 1-8) 
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111:4 標記的向度

4. 這詩歌體語言採用的隱喻使我們得以對這首詩歌的來源、作者

和特色作出各種評論。雖然現代讀者不會把大部分的這些隱喻聯繫到有

形可見的「世界」中他們熟悉的事物，但他們表達和重讀的「身體的語

言」依然是完全可以理解的。他們是按越來越親密的夫妻關係的真實情

況來表達和重讀這語吉。上文引述的詩句述說了一種親密的關條。在這

關像中，「關鎖的花園」在一定程度上是在新郎靈魂與肉身的眼目面前

開放了。通過這親密關條，新郎更完整地體驗到新娘的交付，這交付在

女性「我」身上帶有身體的配偶性表達和意義。較早前引述的新郎的說

話不僅包含了對他深愛的人、對戚官所凝注的女性之美的詩意描述，也述

說了交付和自我的交付。在它們身上，我們聽到創哩紀所載的話（ 2:23) 

的回聲，而原始聖事這標記就是藉此話構成。我們在細讀雅歌時，甚至

會敢到其詩句雖然盛載豐富詩意的內涵，但相比於創世紀那些簡單且看

來是那麼貧乏的陳述，這些詩句好像是同一的「身體的語吉」但稍遜一

籌的表達。因此，我們應按這種豐富來詮釋這種貧乏，而且也要反過來

以這貧乏來詮釋這種豐富，並以這種貧乏為依據。同時，新郁的話繼續

表達了「男性的情愛」。

我決意要攀上棕憫樹，

摘取樹上的果實。

你的乳房，的確像兩串葡萄：

你H虛氣芬芳，實如蘋果的香味。

你的口腔滴流美酒，

直流入我口內，直流到我唇齒間。（歌7:9-10)

新娘馬上回應說：

我屬於我的愛人，
他醉心戀慕我。

我的愛人！你來，
我們往田野去，

在鄉間過夜。

清晨起來，我們到葡萄園去，

看看葡萄是否發芽，

花朵是否怒放，

石榴樹是否已開花﹔

在那裡我要將我的愛獻給你。（歌7:11-13)
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雅歌 111 :4 

透過這親密關條，新郎更完整地體驗到新娘的交付，這交付在

女性「我」 身上帶有身體的配偶性表達和意義 。 男人的說話不僅包含了

對他深愛的人 、 對廠官所凝注的女性之真的詩意描述 ， 也述說了交付和

位格的自 我的交付 。

507 



111:5 標記的向度

5. 「身體的語言」向戚官說話。早前所引用的新郎的說話尤其清

晰地確認了這一點。新娘知道他「醉心戀慕」她。她前去與他相會，準

備自我交付。那使他們結合在一起的愛既是屬靈的，也是屬戚官的。我

們以這樣的愛為依據，得以重讀身體的配偶性意義的真義，因為男女走

在一起，必須構成彼此自我交付的標記，而這標記將有如印記，銘刻在

他們的整個生命之上。

新娘說：

請將我有如印璽，放在你的心上，

放在你肩上，

因為愛情猛如死亡，

妒愛頑如陰府：

它的焰是火焰，

是上主的火燄。

洪流不能熄滅愛情，

江河不能將它﹔中去，

有人獻出全副家產想購買愛情，

必受人輕視。（歌 8:6-7)

6. 這可說是愛的宣吉的高峰。這些愛語值得我們作出適當的探

討，同時它們似乎是「身體的語言」的最後共鳴。從這些有關「猛如死

亡」的愛的說話中，雅歌以「關鎖的花園」和「封鎖的泉源」的隱喻出

發所描述的一切，都得以完結和達至高峰。雅歌中的新娘既是新娘，也

是妹妹。在身為男人的新郎的深層經驗中，她是不可褻潰的。對於其女

性特質這個隱密的奧秘，她自己就是這奧秘的主人。這位新娘請求說：

「請將我有如印聾，放在你的心上。」當她提出這個請求時，配偶間之

愛的整個微妙結構在其內在的位際關條中合攏起來。在台攏之中，這件

恆久不變的聖事的有形標記更趨成熟。這標記是由「身體的語言」產

生，按男女之間的配偶之愛的真義，徹底地經過重讀。

雅歌是一部偉大的作品，表現了人性的才草，並以特殊的方式描繪

這個標記（其內容睡之豐富多彩）的結構。
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雅歌 111 :6 

新娘知道新郎「醉心戀慕」她。她前去與他相會，準備自我交付

（參閱歌7:8-13 ）。這是因為那使他們結合在一起的愛既是屬靈的，也是

屬戚官的。我們也是以這樣的愛為依據 ，得以重讀身體的真義，因為男

女走在一起，必須構成值此自我交付的標記，而這標記將有如印記，銘

刻在他們的整個生命之上 。
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112: 1 標記的向度

情愛還是純愛？

112沒有發表
（文本：〈男人和女人｝ 428-30) 

1. 有一個相當普遍的意見認為，雅哥大的詩句包含了一切那些我們習慣以

「情愛」這概念所界定的〔參閱〈身體神學｝ 110:4 ）。我們可以說，這

首聖經詩歌重現了情愛的人性面貌、其主體性的驅力，還有其局限和目

的，而所呈現的面貌是真切的，沒有任何不足之處。「身體的語吉」存

在於位格與位格之間、新郎與新娘之間彼此趨向對方的非凡過程之中。

這種趨向流露在整部雅歌之中，可見於重複多次的疊句。這些句子描述

了一種充滿渴望的尋覓，以及夫妻彼此重新找到對方。這為他們帶來喜

悅與安寧，同時像是引導他們作出新的尋覓，持續不斷的尋覓。這使我

們戚到，當他們彼此接近對方、體驗相互的親密時，他們好像無休止

地繼續趨向某些東西﹒他們聽從某種呼召，而這呼召超越了轉瞬即逝的

內容，而且對於按照相互的「身體的話吉」表達的說話所重讀的情愛來

說，這呼召也好像超過了情愛的局限。

我心靈的 1 請告訴我：

你在那兒放羊？（歌 1:7)

以上是雅歌的開端所載新娘的呼喊，而新郎回應說：

女中的佳麗！

你若不知道，

出去跟蹤羊群的足跡。（歌 l :8) 

2. 然而，這只是模糊的前奏。以下的歌曲和詩句更完整地表達了這

個充滿張力的尋覓過程。

走主晚風還未生涼，

日影還未消失，

我的愛人，
願你仿效盟約山上的羚羊或幼鹿，

向我歸來！（歌 2:17)
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雅歌 112:2 

2. 在雅歌中，「身體的語言」存在於男女之間彼此吸引的非凡過

程之中 。 這種吸引可見於重複多次的疊句 。 這些句子描述了一種充滿渴

慕和出於柔情的關懷的尋覓（參閱歌2:7 ），以及夫妻互相重新找到對方

（參閱歌 5 :2 ） 。 這為他們帶來喜樂與安寧，並像是引導他們持續不斷

地尋覓 。 這使我們戚到，當他們彼此相遇、彼此接近對方、體驗相互的

親密時，他們好像無休止地繼續趨向某些東西：他們聽從某種呼召，而

這呼召超越了在那一刻轉瞬即逝的內容，而且對於按照相互的「身體的

語言」 表達的說話所重讀的情愛來說，這呼召也好像超過了情愛的局限

（參閱歌 1 : 7-8﹔ 2 : 17 )
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112:2 

夜間我在床上，

尋覓我心愛的﹔
我尋覓，卻沒有找著。

我遂起來，環城巡行，

在街上，在廣場，

尋覓我心愛的﹔
我尋覓，卻沒有找著。

城裡巡夜衛兵，
遇見了我，我便問道：

「你們看見我心愛的嗎？」

我剛離開他們，

就找著了我心愛的﹔
我拉住他不放，

領他到我母親家中，

到懷孕我者的內室。（歌 3:1-4)

標記的向度

對照之下，像是從遠方說話的新郎所表達的主要不是渴慕，而是出

幸？柔情的關 4懷。

耶路撒冷女郎！

我指著田野閏的羊或仕鹿，懇求你們，

不要驚醒，不要喚醒我的愛，

讓她自便罷！（歌2:7)

這對夫妻是這樣靠近對方：

我身雖腫，我心卻醒：

我的愛人在敲門。

我的妹妹，我的愛卿，

我的錯子，我的完人。（歌5:2)

3. 這種尋覓和渴望有其內在的向度，雖然在睡夢中，但「我心卻

醒。」新郎口中的「完人」一詞就是屬於這個向度。男性的渴望源自那

建基於「身體的語言」的愛，是在尋找整全的美、無站的純潔，是在尋

找一種完美，而這完美，我會說是人性之美的綜合，是靈魂與肉身之

美。在「起初」’這種尋覓和渴望首次在男人身上出現，他在尋找一個

他尚未認識的存有。如果剛才引述的新郎說話像是包含了「起初」的隱

約回聲，那麼追回聲更清晰地在厄弗所書中回蕩。按厄弗所書所述，基
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雅歌 112:3 

這種尋覓和渴望有其內在的向度，雖然在睡夢中，但「我心卻醒 。 」

這種渴望源自那建基於「身體的語吉」的愛，是在尋找整全的美、無站

的純潔，是在尋找一種完美，而這完美是人性之美的綜合，是靈魂與肉

身之美 。
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112:3 標記的向度

督是教會的新郎，渴望看見祂的新娘沒有「污點」’渴望看見她是「聖

潔和沒有污點的」（弗5:27 ）。

4. 在雅歌中，人的情愛展示了愛的面貌。這種愛不斷在尋覓，好

像是永遠得不到滿足。這種永不安寧的特質流露於詩句之中。

我給我的愛人開了門，

我的愛人卻轉身走﹔

一一見他走了，我好不傷心。
我尋覓，卻沒有找著﹔

我呼噢，他卻不答應。（歌5:6)

耶路撒冷女郎！

你們若遇見了我的愛人，
你們要告訴他甚麼？

我懇求你們告訴他：「我因愛成疾。」（歌5:8)

你這女中極美麗的啊！

你的愛人有甚麼勝過其他的愛人？

你的愛人有甚麼勝過其他的愛人，
致使你這樣懇求我們？（歌5:9)

5. 在雅歌詩句字裡行間所流露的「身體的語言」似乎有其局限。

愛呈現的面貌較「身體」所能表達的更為偉大。這時候其弱點在某程度

上可說是成為一種「身體的語言」。新娘說：「我因愛成疾。」她這樣

說話，像是要述明他們倆的愛情是脆弱的。如我們先前所述〔參閱《身

體神學｝ 111 :4 〕，情愛帶有慾望的一面，新娘在這樣的慾望中，再次尋獲

新郎對她的愛的憑證。「我為我的愛人生存﹝或「我屬於我的愛人』﹞

他醉心戀慕著我。」（歌7:11 ）「身體的語言」透過慾望來表達，促使夫

妻在愛中結合，彼此相屬。從這種深層的結合冒出這句話：「愛情猛如

死亡。」（歌8:6 ）此話表達了愛的力量、在愛的結合中情愛的力量，但

也指出（至少是間接地指出），按照「身體的語言」’這愛情最終受死

亡所限。
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在雅歌中，人的情愛展示了愛的面貌。這種愛不斷在尋覓，就像是永

遺得不到滿足。這種永不安寧的特質流露於這首小詩歌的詩句之中 ：

我給我的愛人開了門，

我的愛人卻轉身走﹔

一見他走了，我好不傷心 。
我尋覓 ， 卻沒有找著﹔

我呼喚 ， 他卻不答應 。（歌5 :6 )

耶路撒冷女郎 ！

你們若遇見了我的愛人，
你們要告訴他甚麼？

我懇求你們告訴他：「我因愛成疾 。 」（歌5:8)
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113沒有發表
~c文本：〈男人和女人｝ 431-33)

I. 身體須面臨死亡的前景，但愛不願向死亡屈服。事實上，如我們從

雅歌所見，愛是「上主的火焰」’「洪流不能熄滅．．．．．．／江河不能將它

沖去」（哥大8:6-7 ）。在世界眾多的文學作品中，這樣的描述似乎特別適

切和優異，同時指出了在主體的向度中，愛是一種使男性與女性「我」

結合的關條。從雅歌這些詩句可見，愛不僅「猛如死亡」，而且是嫉妒

的，「妒愛頑如陰府」（歌8:6 ）。嫉妒可說是肯定了愛的專一和不可拆

散性，至少是間接地指出了擇偶行動是不可逆轉的，且是深層次的主體

行動。儘管如此，無可否認，嫉妒也顯示了愛的另一種局限，那是精神方

面的局限。新娘不斷重複說：「他醉L、戀慕著我」（歌7:11 ），以至於二

人彼此相屬（「我的愛人屬於我（為我而生存），我屬於我的愛人（為他

而生存）」歌2:16 ）似乎是由慾望產生的，尤其是男性的慾望，而新娘的

回應就是自己的慾望和接納他的慾望。慾望本身並不能跨越嫉妒的門檻。

2. 如此，雅歌的詩句把情愛描寫為人與人之愛的一種表現。在這

種愛的表現中，慾望的能量在發揮作用。這些能量產生彼此相屬的意

識，或主體對彼此相厲的肯定。可是，訐多詩句同時引導我們探討這種

尋覓的原因，以及對彼此相厲的意識所伴隨的永不安寧的特質。這種永

不安寧的特質是否情愛的本質？若是如此，這永不安寧的特質將同時顯

示，〔情愛〕有需要超越情愛本身。愛的真義是以彼此相屬的意識來表

達，而這意識是彼此的渴望和尋覓對方的結果﹔同時，愛的真義也見於

那必不可少的渴望和尋覓。愛要求雙方在彼此相厲的階梯上更進一步，

總是尋求新的和成熟的表達方式。

3. 在這種內在的需要、這種愛的動力中，顯明了人不可能奪取和

佔有另一個人。同一的「身體的語吉」也可表達奪取與主宰、佔有與滿

足，但身為位格的人應超越這一切。如果新郎與新娘按個人位格與愛的

完整真義重讀「身體的語吉」，他們會更加深信，他們在彼此相屬構成

了相互的交付，而在這交付中，愛「猛如死亡」，也就是說，愛將「身

體的語言」的界限無限量伸延並以此克服這些局限。從某種意義上說，
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3. 如此，雅歌有些詩句把情愛描寫為人與人之愛的一種表現 。 在

這種愛的表現中，慾望的能量在發揮作用 。 這些能量使主體確定了忠貞

專一地值此相屬這意識 。 可是，許多其他詩句同時引導我們探討這種尋

覓的原因，以及對自己屬於對方這種意識所伴隨的永不安寧的特質 。 這

種永不安寧的特質是否情愛的本質？若是如此，這永不安寧的特質也將

顯示，〔情愛 〕 有需要超越情愛本身 。 愛的真義是以使此相屬的意識來

表達，而這意識是彼此渴望和尋覓的結果﹔這真義也見於那必不可少的

渴望與尋覓，而這是彼此相屬的結果 。

在這種內在的需要、這種愛的動力中，顯明了人不可能奪取和控制

另一個人 。 同一的「身體的語盲」也可表達奪取與主宰、佔有與滿足，

但身為位格的人應超越這樣的尺度 。 如果新郎與新娘按位格與愛的完整

真義重續「身體的語吉」，他們會更加深信，他們完全的彼此相屬構成

了相互的交付，而在這交付中，愛「猛如死亡」，也就是說，愛將「身

體的語言」的界限無限量伸延並以此來克服這些局限 。 從某種意義上
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內在的愛與互相交付的真義是透過彼此相屬的表達方式，甚至是擺脫這

些方式，不斷地呼召新郎與新娘達到人與人彼此交付的核心。

4. 跟隨雅歌的詩句所刻劃的脈絡，我們似乎越來越接近一個向

度，而在此向度中，「情愛」力求藉著更深入的愛的真義，達至滿全。

到了某個時刻，在基督的死亡與復活光照下，塔爾索的保祿在格林多前

書宣講這真義：「愛是含忍的，愛是慈祥的，愛不嫉妒，不誇張，不自

大，不作無禮的事，不求己益，不動怒，不圖課惡事，不以不義為樂，

卻與其理同樂：凡事包容，凡事相信，凡事盼望，凡事忍耐。愛永存不

朽。」（格前 13:4-8)

5. 保祿這些話是否確認了雅歌詩句所表達的愛的真義？在雅歌之

中，我們讀到有關愛的描述，例如愛是「妒愛」’「頑如陰府」（歌8:6)

但在保祿的書信中，我們讀到「愛不嫉妒」。這兩個關乎愛的描述有何

關條？雅歌所述「猛如死亡」的愛與保祿書信所述「永存不朽」的愛有

何關條？我們不會把這些問題放大，也不會作出比較佳的分析。可是，

愛似乎在我們面前呈現了，我會說，兩個觀點：當人與人的情愛走到盡

頭時，這一扇門就會關上，但同時也藉著保祿的話開毆另一扇門。這是

愛的昇華，說的是另一種語盲，像是由位格的另一個肉度浮現出來，呼

召和日邀請人進入另一種共融。這愛稱為純愛 （ agape)

6. 雅哥大運用豐富傳神的文字，述說了人與人之愛的真義。我們可

用訐多形式評論這本別具一格的書卷。這裡所作的分析按正確的意義來

說，不是評論，而只是簡短地探討婚姻聖事。這聖事的有形標記是通過

重讀「身體的語吉」的真義構成的 c 對於這樣的探討，雅歌整體來說發

揮了重要的作用。

三．當「身體的語言」成為「禮儀的語言」

（探討多俾亞傳）
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說，內在的愛與互相交付的真義是透過彼此相屬的表達方式，甚至是擺

脫這些方式，不斷地呼召新郎與新娘達到人與人彼此交付的核心 。

4. 跟隨雅歌的詩句所刻劃的脈絡，我們似乎越來越接近一個向

度，而在此向度中，「情愛 」 力求藉著更深人的愛的真義，達至自我整

合 。 在雅歌多個世紀以後，在基督的死亡與復活光照下，塔爾索的保祿

在格林多前書宣講這真義：「愛是合忍的，愛是慈祥的，愛不嫉妒，不

誇張，不自大，不作無禮的事，不求己益，不動怒，不圖謀惡事，不以

不義為樂，卻與真理同樂：凡事包容，凡事相信 ，凡事盼望 ，凡事忍

耐 。 愛永存不朽 。 」（格前 13:4-8)

5. 保祿這些話是否喘忍了雅歌詩句所表達的愛的真義？在雅歌之中，

我們讀到有關愛的描述，例如愛是「妒愛」’「頑如陰府」（歌8:6 ），但

在保祿的書信中，我們讀到「愛不嫉妒」。 這兩個關乎愛的描述有何關

條？雅歌所述「猛如死亡」 的愛與保祿書信所述「永存不朽」的愛有何

關條？我們不會把這些問題放大，也不會作出比較性的分析 。 可是，愛

似乎在我們面前呈現了兩個觀點：當人與人的情愛走到盡頭時，這一扇

門就會關上，但同時也藉著保祿的話開歐男一扇門 。 這是愛的昇華，說

的是男一種語吉，像是由位格的另一個向度浮現出來，呼召和邀請人進

人另一種共融 。 這愛稱為「純愛」 （ agape ） 。 純愛淨化情愛，使之達至

滿全 。

我們就是這樣總結這些有關雅歌的簡短默想 。 這些默想是為更深人

瞭解「身體的語言」這個主題 。 在這方面，雅歌整體來說發揮了重要的

作用 。
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多俾亞與撒辣的婚姻

114沒有發表
...... （文本：（男人和女人｝ 434品）

1. 「我們祖宗的天主，你是應受讚美的！
你的名號是世世代代應受頌揚的。

諸天及你的一切造物，都應讚頌你於無窮之世。
你造了亞當，是你造了厄娃作他的妻子，
作他的輔助和依靠

好從他們二人傳生人類。
你曾說過：一人獨處不好，

我要給他造個相稱的助手。

標記的向度

上主，現在我娶這個妹妹，並不是由於情慾，而是出自純正的意向。

求你憐憫我和她，賜我們白頭借老！」

他們互相答說：「亞孟！亞孟！」（多8:5-8)

2. 多俾亞傳屬於舊約聖經文學一種特有的類型（也就是米德

拉市（ Midrash ）文體的所謂「刮誨故事」（didactic tale) ）〔中譯者

註： Midrash 「研究」或「解釋J 之意，演變為公認的聖經註釋〕

與雅歌截然不同。儘管如此，當我們細讀年青的多俾亞與辣古耳的女兒

撒辣成婚的敘述時，可發現一個特別的用詞，而這用詞早在分析雅歌時

已引起我們的注意 0 多俾亞稱呼他的新娘為「妹妹」（多8:7 ）。在他們

新婚初夜一起獻上的禱文中，也就是在本文開端所引用的禱文中，多俾

亞就是這樣稱呼他的新娘：「現在我娶我這個妹妹」（多8:7 ）。新娘的

父親辣古耳同意讓女兒嫁給多俾亞為妻時，也是稱呼她為「妹妹」（多

7:12 ）。他是這樣說的：「好！我決定按照梅瑟書上所規定的，把她嫁與

你﹔她嫁與你也是上天命定的，所以你娶你的妹妹罷！從今以後，你是

他的哥哥，她是你的妹妹。從今天起，她永遠歸於你。」（多7:12)

3. 此話可以純粹是確認這對新人的血緣關條。事實上，年青的多俾

亞在其旅程中遇上的辣古耳是他父親托彼特的胞弟（參閱多5:9﹔ ﹝7:2））。

以色列人遭巴比倫奴役期間，他們分別多年。儘管如此，當辣古耳把撒
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辣訐配給年青的多俾亞為妻時，他不僅說﹒「娶你的妹妹罷」，還說：

「從今以後，你是她的哥哥，她是你的妹妹」（多7:12 ）。這就是說，年

青人之間也應通過婚姻組成一種相似兄弟姊妹的關條。這使我們聯想到

雅哥大的新郎所說的：「我的妹妹，我的新娘」（歌4:10 ）。這些話來自雅

歌的詩歌體語境，與多俾亞俾所載的廠覺有所不同。可是，即使有所不

同，它們在兩個文本中，都像是指出了一個參照點：事實上，男人與女

人通過婚姻，以特殊的方式成為兄弟姊妹。這種手足之情的特質似乎是

深植於配偶間之愛。

4. 在多俾亞與撒辣成婚的故事中，除了「妹妹」外，我們還找到

更進一步的關條，相似於雅歌所述的。

我們還記得，在這對夫婦的二重唱中，他們彼此向對方宣告愛是「猛

如死亡」的（歌8:6 ）。在多俾亞傳中，我們找不到這樣的宣告，正如我

們也找不到任何常見於雅歌的愛的表白。多俾亞傳只記載說，年青的多

俾亞愛上撒辣，「十分愛她，心裡也起了戀、慕之情」（多6:19 ）﹔只此一

句而已。然而，在多俾亞與撒辣成婚的故事中，我們面對一個處境，而

這個處境像是，顆明地確認，「猛如死亡」這關乎愛的描述確是真實的。

5. 我們必須回顧一些細節，並按多俾亞傳的特色的背景來加以說

明。我們讀到辣古耳的女兒撒辣「已經嫁過仁個丈夫」（多6:14 ），但是

他們都在圓房之前死去。這都是惡魔所為﹔按多俾亞傳的敘述，惡魔的

名稱是阿斯摩太。年青的多俾亞也有理由害怕面對同樣的下場。多﹛卑亞

請求握著撒辣的手，辣古耳便把撒辣交給他，說了一番意味深長的話：

「盼望天上的大主今夜賜與你們幸福，在你們身上施行仁慈與平安！」

（多7:12)

6. 如此，從一開始，多俾亞的愛情就要面對生死攸關的考驗。雅

歌的一對夫妻在滿心的激情中，描述愛是「猛如死亡」的。他們的話在

多俾亞傳變成真正的考驗。如果愛真的猛如死亡，這主要是體現在多俾

亞（和與他一起的撒辣）毫不猶豫地面對這考驗。隨後他們通過了考

驗，因為在這個生死攸關的考驗中，生命獲得勝利，也就是說，在新婚

之夜的考驗中，愛呈現為猛如死亡。
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探討多俾亞傳

1984年6月 27 日公開接見第會講詢

（ 《教導｝ 7, no. I [1984]: 1939-42 ) 

114:6 

I. 在過去數周評論雅歌時，我曾強調婚姻的聖事標記是怎樣以「身體的

語吉」為依據構成，而男人和女人都應按應有的真義來表達這語盲 。 我

會就這方面分析多俾亞傳的數個片段 。

「妹妹」一詞指出一種深植於配偶問之愛的手足之情 。 在多俾亞與

撒辣成婚的故事中，除了「妹妹」一詞外，我們還找到另一個相似雅歌

所採用的措辭 。

你們應記得，在這對夫婦的二重唱中，他們向對方宣告的愛是「猛

如死亡」的 （歌 8:6 ）。在多俾亞傳中 ，我們讀到多俾亞愛上撒辣，「十

分愛她，心裡也起了戀慕之情」（多6:19 ） 。 此話闡述了一個情境，而這

個情境確認了「猛如死亡」這關乎愛的描述是真實的 。

2. 為更深入瞭解 ，我們必須回顧一些細節 ，並按多俾亞傳的特色

的背景加以說明 。 我們讀到辣古耳的女見撒辣「已經嫁過t個丈夫」

（多 6: 14 ）， 但是他們都在圓房之前死去 。 這都是惡魔所為，年青的多俾

亞也有理由害怕面對同樣的下場 。

如此，從一開始，多俾亞的愛情就要面對生死攸關的考驗 。 雅歌

的一對夫妻在滿心的激情中，描述愛是「猛如死亡」 的 。 他們的話在多

俾亞傳變成真正的考驗。 如果愛真的猛如死亡，這主要是體現在多俾亞

（和與他一起的撒辣）毫不猶豫地面對這考驗 。 可是，在這個生死攸關

的考驗中， 生命獲得勝利 ，因在新婚初夜的考驗中，愛獲得祈禱的支

持，呈現為猛如死亡 。
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7. 這事得以成就是憑藉我們在本章開端引用的祈禱。他們獻上這

祈禱是因為年青新娘的父親曾給予告誠，但主要是因為總領天使辣法耳

的囑咐﹔辣法耳他名為阿匣黎雅，陪伴多俾亞完成整個旅程。（這事實

無疑構成多俾E傳的獨特性，也使這部聖經書卷得以歸入一個與別不同

的類別。）﹔散辣曾與七個男子成婚，但他們都被惡魔阿斯摩太殺害。他

名為向臣黎雅的辣法耳為少年多俾亞出了各種主意，使他免受惡魔所

害。最後，這位天使也親自在此事上採取行動（參閱多6:17﹔ 8:3 ）。然

而，最重要的是他勸告多俾亞和撒辣祈禱：「當你要與她結合時，你們

三人先要醒膳祈禱，求天上的大主可憐救助你們。不要害怕，因為從永

遠她就命定配與你了﹔你要救她，她要與你一同生活，並且我預料她將

為你生子養女，他們對你就像兄弟一般。所以你不必憂慮！」（多6:18)

8. 辣法耳的說話內容與撒辣的父親辣古耳所說的不同。辣古耳所

說的是災禍，而辣法耳所說的是許諾。有了這個許諾，他倆能夠較從容

地面對新婚之夜生死攸關的考驗。

當新娘的父母「出去以後，他們倆關上了房門」 0 多俾亞聽從t名

為阿區黎雅的辣法耳勸告，從床上起來，請撒辣與他一起祈禱。他說：

「妹妹，起來！我們一同祈禱，祈求我們的上主，在我們身上施行仁慈

和保佑她。」（多8:4 ）這就是我們在本文開端引用的祈禱的來源。可以

說，這篇禱詞（我們將會立即分析的祈禱）是以「身體的話吉」的視域

概述了婚姻聖事特定的禮儀向度。事實上，一切都發生在這對新人的新

婚之夜。

愛是考驗

115沒有發表
已－＇（文本：《男人和女人》 437-39)

I. 較早前我們說，婚姻成為聖事標記是以「身體的話吉」為依據的，而

男人和女人都應以其特定的真義來表達。我們現在正是就此方面分析多

俾亞傳。
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我們在比較多俾亞傳與雅歌，或先生日書時，應提出一個問題：我們

正在研究的文本是否在談及這種「語言」？雅歌展現了以夫婦的眼目和

心神重讀的「身體的語吉」的豐富內涵，但多俾亞傳不是從這樣的角度

出發，因為這畫卷的內容是非常簡略平淡的。

多俾亞愛撒辣，「十分愛她，心裡也起了戀慕之情」（多6:19 ）。這

事實體現於他願意分擔她的命運，而且「無論環境順逆」，無論他們的

命運如何，都願意堅持與她一起。多俾亞對撒辣的愛不是以慾愛為主，

這愛從一開始已由道德意義（也就是由意志和價值觀的選擇）所確認和

印證。在婚姻的門檻前，這價值觀的判斷標準成為生死攸關的考驗，是

他倆在新婚初夜已經要面對的。他倆都必須面對。即使遭惡魔殺害的只

是多俾亞一人，我們也不難想像，撒辣在心裡要經歷怎樣的痛苦。

2. 多俾亞傳所述的生死攸關的考驗有另一重意義，有助我們瞭解

這對新人的愛情和婚姻。這是說，當他們結為夫妻後，他們必會置身於

一個景況，在其中善與惡的力量互相角力，彼此量度。雅歌一對夫妻的

二重唱似乎絲毫沒有意識到這現實性。雅歌的這對夫婦在一個理想和

「抽象」的世界生活和表達自己，彷彿客觀的善與惡力量之爭並不存

在。或者說，會不會正是愛的內在力量和其義蓋過了在人身上和在他周

圍發生的鬥爭？

與此相反，愛特有的這種圓滿真義和力量像是有所不同，也像是朝

向多俾亞傳引導我們投入的體驗。愛的真義和力量呈現（愛〕的能力，也

就是有能力置身於吾與惡的勢力之間，而兩種勢力是在人的身上和周圍抗

爭。愛對善的得勝充滿信心，並願意作任何事，為使善最終能取勝。

3. 因此，多俾亞傳這對夫婦之間的真愛不是以激情的語吉來確

認，而是以雙方的選擇和行動來確認，而且藉著二人的結合，這些選擇

和行動所背負的是人整個存有的重任。

婚姻成為聖事標記是以「身體的語盲」為依據，而這語言須按愛的

真義重讀。在雅歌中，這愛的真義正是日光和心神所專注的，是真正的

經驗和愛幕。在多俾亞傳中，生死攸關的考驗帶來一種「局限」，使新

人陷入沮喪的處境，以至在一定程度上新人之間的愛情對話沉寂下來，
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3. 這生死攸關的考驗也有另一重意義，有助我們瞭解這對新人的

愛情和婚姻 。 事實上 ， 當他們在吉為夫妻後，他們置身於一個景況，在其

中善與惡的力量互相角力，彼此量度 。 雅歌一對夫婦的二重唱似乎絲毫

沒有意識到這現實性。雅歌的這對夫婦在一個理想和「抽象」的世界生

活和表達自己，彷彿客觀的善與惡的勢力之爭並不存在 。或者說，會不

會正是愛的內在力量和真義緩和了在人身上和在他周國發生的鬥爭？

與此相反，愛特有的這種圓滿真義和力量像是有所不同 ，也像是朝

向多俾亞傳引導我們投人的體驗 。愛的真義和力量表現為置身於善與惡

的勢力之間的能力 ，而兩種勢力是在人的身上和周圍抗爭 。 愛對善的得

勝充滿信心 ，並願意作任何事，為使善最終能取勝 。

因此，多俾亞傳這對夫婦之間的真愛不是像雅歌所述的，以激情的

語言來確認， 而是以雙方的選擇和行動來確認，而且藉著二人的結合，

這些選擇和行動所背負的是人整個存有的重任 。

在此， 「身體的語言」像是運用了選擇與行動的說話，而這樣的說

話來自愛 。 因著祈禱 ，愛是勝利者 。
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所浮現的是愛的另一個向度：選擇和行動的說話是來自這向度，與「身

體的語言」對話。

難道「身體的語言」不也是包含了生死攸關的考驗的試金石嗎？

「死亡」一詞可說是這可吾吉」一個決定性的用詞，談及人類的可有可

無特性和身體的腐朽。難道這不正是多俾亞與撒辣在新婚之初必須考慮

的用詞嗎？他們因這些經歷而得到的愛是何等深摯，他們就是按這種愛

的真義重讀「身體的語言」！事實上，藉著夫婦結合這聖事標記，藉著

身體的男性和女性特質，身體也透過生死的奧秘來表達自己。或許藉此

奧秘，身體比任何時候更清楚地表達自己。

4. 我們應從這個寬廣和可說是「形上」的背景，進入禮儀的向

度。這個向度屬於婚姻聖事的標記，也界定了這個標記。

禮儀的向度吸納了按人心的真誠所重讀的「身體的語言」，也就是

我們從雅歌認識的語盲。可是，這向度也同時尋求把這「語言」置於人

的整體真理這背景之下，並按生活的天主的話重讀身體的語言真義。這

就是我們在開始時引述多俾亞傳一對新人的祈禱所表達的。

多俾亞傳記載的，不是新人之間的對話或二重唱。在新婚之夜，他

們決定同心合意地一起說話 這種一致正就是祈禱。在一起祈禱中，

男女的結合不僅是通過心靈的共融，也是通過雙方面對巨大考驗時的團

結，這巨大考驗也就是生死攸關的考驗。

5. 在深入分析多俾亞與撒辣的禱文之前，我們要重申，這樣的祈

禱是新人在整個人生中面對這樣的考驗時唯一可說的話。這考驗同時是

整體生活中善與惡的考驗，幸福與厄運的考驗。他們知道惡魔用作威脅

他們的厄運可以是受苦，可以是死亡，或其中一方喪失生命。可是，為

抵抗那威脅要殺害肉身的惡，必須防止魔鬼侵佔靈魂，必須在自己內心

擺脫惡魔的影響。

6. 多俾亞與撒辣的新婚之夜就是他們的大限。一對新人在他們的

人生重要時刻，以「身體的語言」彼此說話，把這種「語言」轉他為同

一的聲音。這種同心合意就是祈禱。他們的聲音，他們一起說的話，使

他們二人超越這「局促的景況」’超越邪惡和死亡的威脅，因為他們結
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合在一起，向生活的天主完全開放自己。

多俾亞與撒辣的祈禱在一定程度上成最深刻的禮儀典範。禮儀經文

是富有力量的，這種力量是汲取自盟約與恩寵的泉源，使人擺脫邪惡，

獲得淨忱 。在這樣的禮儀經文中，藉著男人和女人結合所建立的婚姻聖

事標記得以完成，而這結合是建基於按人的整全真理所重讀的「身體的

中占

居首百」 。

一對新人的祈禱

116沒有發表
（文本：《男人和女人＞ 440-42) 

I. 前數章引述多俾亞與撒辣的整篇祈禱〔參閱《身體神學＞ 114:1 〕主要

具有讚頌和謝恩的特色，其後才逐漸成為求恩的祈禱：「求你憐憫我和

她，賜我們白頭偕老！」（多8:7 ）當新人讚頌盟約之主，「我們祖宗的

天主」，他們運用的在某些方面是各種有形與無形受造物的語吉：「諸

天及你的一切造物，都應讚頌你於無窮之世。」（多的）

在這個寬廣和可說是「廣及宇宙」的背景下，二人成謝天主創造了

人，「造了男人和女人」（創 1:27 ）。

這篇祈禱包含了兩個傳統。首先是肋未傳統（創 1:27-28 ），描述人

受造為男人和女人，並描寫天主白白的恩賜他們生育繁衍的祝福，「好

從他們二人傳生人類」（多8:6 ）﹔另一個傳統就是雅威典傳統，而其內

容可能較為完整。如此，禱文這樣述說了女人特別的受造：「我要給他

造個與他相稱的助手。」（創2:18 ）多俾亞與撒辣在他們的祈禱中兩次強

調這一點：「你曾說過：一人獨處不好，我要給他造個相稱的助于。」

在此之前，他們祈禱說：「是你造了亞當，是你造了厄娃作他的妻子，

作他的輔助和依靠。」（多8:6)

2. 我們可由此推斷，創世紀的這些話所表達的真理，佔據了多俾

亞與撒辣的宗教意識的中心，是他們刻骨銘心的婚姻「信念」，而且這

真理與他們有著密切的關條。他們憑藉這真理轉向雅威天主，不僅用聖
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4. 多俾亞的祈禱〔 《身體神學＞ 8 :5-8 〕 主要是讚頌和謝恩的祈禱 ，

其後才是求恩的祈禱 ，
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經的話祈禱，也充分表達他們心裡所想的。在追溯人的起源的過程中，

他們渴望成為這過程一個新的連接點。自他們成婚的時刻開始，作為夫

妻，他們應成為「一體」’一起致力按他們的生活方式重讀那來自天主

的「身體的語言」。如此，「身體的語言」成為禮儀的語吉：這語吉具

有最深層的基礎，也就是扎根於「起初」的奧跡。

3. 這樣的基礎須伴隨全然的淨往。當這對新人靠近「身體的語

言」的神性源頭，他們戚到有這樣的需要，將之表達出來，且表達了。

多俾亞說：「現在我娶我這個妹妹，並不是由於情慾，而是出自純正的

意向。」（多8:7 ）如此，他指向一個淨化的時刻，那是一男一女準備以

「身體的語言」表達這個盟約的聖事標記時，這語言必須經歷的。藉此

標記，婚姻必須用作重現身體的配偶性意義的內在其義，從而共建立人

與人相互的位際共融 0 多俾亞說的「並不是由於情慾」’應按聖經的整

體文本和聖傳來重讀。

4. 多俾亞的祈禱使「身體的語言」成為身體神學的重要主題之

一。這是一種「客觀化」的語言，充盈的主要不是經驗的戚情力量（如

雅歌所表現的，但也有別的方式，一如在某些先知書可見到的），而是

存在本身的深層真義和重任。

新人一起在與人訂立盟約的天主面前、「我們祖先的天主」面前宣

認這真義。我們可以說，「身體的語吉」就此而言成為禮儀的語言 0 多

俾亞與撒辣說的是聖事施行人的語言。他們明白到，在男人和女人締結

的婚姻盟約中（這是通過「身體的語吉」締結的盟約），那源白天主自

己的奧秘得以彰顯和臨現。他們的婚姻盟約實在就是那來自永恆大愛的

盟約的映像，也是天主與人、天主與全人類所締結的盟約的原始聖事。

多俾亞與撒辣這樣結束他們的祈禱：「求你憐憫我和她，賜我們白

頭借老！」（多8:7)

我們有理由認為（以其語境為依據），他們展望將來堅守穩固的共

融，直至生命的盡頭，而且在新婚之夜面對生死攸關的考驗時，已有這

樣的展望。同時，他們以﹛吉德的目光看到這召叫的聖潔。這召叫包含在

「起初」的奧跡之中，而他們的共結合是建構於那相互往來的「身體的
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這祈禱文使「身體的語言」成為身體神學的重要主題之一 。 這是一種

「客觀化」 的語吉，充盈的主要不是經驗的厲情力量，而是存在本身的

深層真義和重任 。

新人一起在與人訂立盟約的天主面前、「我們祖先的天主」面前，

同心合意地宣認這真義 。 我們可以說，「身體的語吉」就此而言成為聖

事施行人的語言 。 聖事的施行人明白到 ， 在這個婚姻盟約中，那源自天

主自己的奧秘得以彰顯和臨現 。 他們的婚姻盟約實在就是那來自永恆大

愛的盟約的映像，也是天主與人、天主與全人類所締結的盟約的原始

聖事 。

多俾亞與撒辣這樣結束他們的祈禱 ： 「求你憐憫我和她，賜我們白

頭借老！ 」（多8 :7 )

我們有理由認為 （以其語境為依據），他們展望將來堅守穩固的共

融，直至生命的盡頭 ，而且在新婚之夜面對生死攸關的考驗時，已有這

樣的展望 。 同時，他們以信德的目光看到這召叫的聖潔 。 這召叫包含在

「起初」 的奧跡之中，而他們的共結合是建構於那相互往來的「身體的
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語言」之真義，從而回應天主親自的召叫。為此，他們祈求說：「求你

憐憫我和她。」

5. 雅哥大的一對夫婦以熱切的吉訶共同宣告他們的人間愛情 0 多俾亞

傳的一對新人祈求夫主讓他們知道應如何回應愛。兩者都在婚姻成為聖

事標記的過程中發揮作用，兩者都參與形成這標記。

我們可以說，通過兩者，按人心的真誠這主體向度和共融生活的真

實性這客觀具體向度所重讀的「身體的話吉」’成為禮儀的語言。多俾

亞傳一對新人的祈禱似乎確認這一點，其方式有別於雅歌，且無疑是更

扣人心弦。

534 



探討多俾亞傳 116:5 

語言」之真義 ， 從而回應天主親自的召叫 。 為此 ，他們祈求說： 「求你

憐憫我和她 。 」

5. 雅歌的一對夫婦以熱切的吉詞共同宣告他們的人間愛情 。 多俾

亞傳的一對新人祈求天主讓他們知道應如何回應愛 。 兩者都在婚姻成為

聖事標記的過程中發揮作用 ，兩者都參與形成這標記 。

我們可以說，通過兩者，按人心的真誠這主體向度和共融生活的真

實性這客觀其體向度所重讀的「身體的語言」’ 成為禮儀的語言 。

多俾亞傳一對新人的祈禱似乎確認這一點，其方式有別於雅歌，且

無疑是更扣人心弦 。
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當禮儀的語吉成為「身體的語言」

117＊沒有發表, （文本：〈男人和女人｝ 443-45) 

1. 讓我們回顧厄弗所書第五章這個「經典」文本。這個文本時常出現在

我們就婚姻聖事所作的討論之中。我們討論的首先（也是主要的）是從

盟約與恩寵的向度出發。在論述聖事標記這向度時，我們應再次討論這

個文本。

多俾亞傳像其他先知書經文一樣，顯然是引述了舊約經文，尤其是

有關原始盟約的經文，而根據這些經文，在「起初」婚姻的結合乃原始

聖事。厄弗所書展示盟約的永恆泉源就是聖父之愛，而新的盟約是在耶

穌基督身上決定性地得以建立。

這種關條說明了為何婚姻對基督的門徒和追隨者來說是一件聖事。

他們是新盟約的參與者（特別參閱弗3:6 ）。這顯然也從聖事標記這向度

述說婚姻。由此看來，厄弗所書的「經典」文本（弗5:21-33 ）似乎非常

有力。我們已在較早前的分析間接地指出這一點。然而，現在我們應就

婚姻的聖事標記這方面，再次討論這個文本。

2. 厄弗所書的作者寫道：「懷著敬畏基督的心，互相順從。」

（弗 5:21 ）他也寫道：「作丈夫的也應當如此愛自己的妻子，如同愛自

己的身體一樣﹔那愛自己妻子的，就是愛自己，從來沒有人恨過自己的

肉身，反而培養撫育它，一如基督之對教會．．．．．．總之，你們每人應當各

愛自己的妻子，就如愛自己一樣﹔至於妻子，應該敬重自己的丈夫。」

（弗5：凹，33)

如果說婚姻作為聖事的標記是建基於人按愛的真義所重讀的「身

體的語吉」’那麼厄弗所書確是這方面的精彩表述。我們可以說，這是

「 j央定性」的表述。在這卷書信中（並在這方面），我們發現舊約的先

＊英譯者註﹒ 117和 117b兩篇講道詞都可見於教宗就任前的作品，以波蘭文寫成（參閱上文

第7至 II 頁）﹔只有前者載於〈男人和女人〉，只有後者載於〈教導〉。詳細資料請參

閱 System of Reference 頁 663 664 。

536 



探討多俾亞傳 117:2 

知書傳統，還有雅歌的回聲。

厄弗所書的這個簡短片段不像雅歌一樣，蘊藏了「身體的語言」各

種豐富的主體性意義。我們可以說，它蘊藏了給這語言全面的「客觀」

確認，是可靠和完全的確認。

3. 厄弗所書的作者似乎主要是為一段古遠原始的聖經經文提供註解。

這段經文述說了婚姻的聖事標記的本質：「三人成為一體」（創2:24 ）。從

較早前就此文本所作的分析可見，他的註解是徹頭徹尾地具位格主義特

色。我們在討論多俾亞傳和教會現在的禮儀時，所述的禮儀的語言同樣

是具位格主義特色。

多俾亞說：「現在我娶我這個妹妹．．．．．．求你憐憫我和她。」（多

8:7 ）在現在拉丁教會的禮儀中，新人說：「我如今鄭重承認你作我的

妻子／作我的丈夫，並訐諾從今以後．．．．．．我將永遠愛慕尊重你，終生不

渝。」

從厄弗所書提供的註釋可見，「結合為一個肉體」的標記是伴隨著

男性和女性特質的「語言」，而且顯然必須完全以切合位格主義者的方

式來理解這「語言」。

4. 我們只須簡單重述之前就這個厄弗所書文本所確立的結論。

「作丈夫的也應當如此愛自己的妻子，如同愛自己的身體一樣。」（弗

5:28 ）妻子的身體不是丈夫的身體，但他應愛妻子的身體如同自己的。這

裡論及的結合為一體不是本體上的，而是精神上的，是在愛中結合為一

體。「那愛自己妻子的，就是愛自己。」（弗5:28)

從某些意義上來說，愛使另一位「我」成為自己「我」。藉著愛，

妻子「我」可說是成為丈夫「我」。身體是這個「我」的表達，是其身分

的依據。夫妻的結合也是通過身體、通過相互關係來表達。愛不僅使兩

個主體結合起來，也使他們得以彼此滲透，從而在心神上彼此相屬，以至

厄弗所書的作者確認說：「那愛自己妻子的，就是愛自己。」（弗5:28)

「我」可說是成為「你」’「你」也可說是成為「我」。（參閱：從盟約

與恩寵的向度就婚姻聖事所作的論述〔〈身體神學｝ 87-107 ])

5. 如此，正是按厄弗所書這種富位格主義特色的言主釋，「身體的
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語言」成為禮儀的語言，因為婚姻作為聖事標記是以禮儀的語言為依據

和基礎而形成的。

禮儀首要的作用是展示盟約與恩寵的向度如何在這個標記身上實

現。這一點藉著舊約的語吉，在多俾亞與撒辣的析禱文中是顯而易見

的。這一點也可見於婚姻聖事的禮儀，反映在教會禮儀多樣仕的豐富內

容和其具差異的特色。

婚姻禮儀主要是以厄弗所書為仿照，視之為決定性的聖經典範。透

過這個典範，我們清晰可見，藉著按其義所重讀的「身體的語言」’婚

姻的聖事標記在禮儀的語吉和整個禮儀儀式中建立起來。所指的真義就

是愛的真諦，同時是整全的位格主體的真誠。

6. 透過同一的文本，我們也可以發現禮儀的語言和儀式是怎樣塑

造（應怎樣塑造！）「身體的語言」，因為這個文本的內容是真實地銘

刻在男女位際共融的夫婦生活之上。他們是通過禮儀在聖事中宣講和實

現的盟約與恩寵，仿照這個文本來塑造其夫妻生活。厄弗所書作者在說

明丈夫應如何愛妻子（「如同自己的身體」！）以及基督徒夫婦應建立

怎樣的相互關係和共同生活時，他的話不是說明了這一點嗎？書信作者

就創世紀（ 2:23-25 ）作出富位格主義特色的註釋時，他的話不就是可謂

展示了這「身體的語言」的「絕對」意義嗎？這意義只能藉著基督與教

會之愛的類比來領會。

聖事標記一「奧秘」與「道德意義」

11 7b~98；曰：~：.~閃亮們調
1. 今天我們回顧厄弗所書第五章這個「經典」文本。這個文本展示了

盟約的永恆泉源就是聖父之愛，同時指出新盟約是在耶穌基督身上決定

性地得以建立。

這個文本帶領我們進入「身體的語吉」的一個向度，這個向度可

稱為「奧秘」的肉度。事實上，經文把婚姻說成一個「偉大的奧秘」
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「這奧秘真是偉大！」（弗5:32 ）這奧秘躊躇救主基督與教會配偶間的結

合，也就是新線教會與基督的結合（「我是指基督和教會說的」弗5:32 ）得

以實現，而要在末世的向度得到最終的實現。厄弗所書就是以這種「絕

對」和「末世」的方式，描寫基督與教會藉配偶間之愛的結合這類比。

儘管如此，對於「懷著敬畏基督的心，互相順從」（弗拉I ）的男女，厄

弗所書作者毫不猶疑地把這個類比擴展到男女之間的婚姻盟約的聖事標

記。他毫不猶疑地把這個奧秘的類比擴展到「身體的語言」，也就是按配

偶間之愛和夫妻二人共結合的真義所重讀的「身體的語吉」

2. 我們必須明白這個精彩文本的思路。這個文本徹底地讓我們的

思考方式擺脫摩尼教思想，即非位格主義者的方式思考身體，同時使蘊

藏於婚姻的聖事標記的「身體的語言」更接近真正聖潔的向度。

聖事把聖潔注入人性之中：聖事深入位格主體的靈魂與肉身、男性

特質和女性特質。這一切都以禮儀的語言表達出來：禮儀表達和實現這

聖潔。

男女之間的婚姻盟約是以按真義所重讀的「身體的語吉」為依據。

禮儀（禮儀的語吉）把這婚姻盟約提升至「奧秘」的向度，並使這盟約

藉著「身體的語吉」得以在這些向度中實現。

婚姻聖事的標記正是在述說這一點。這標記以禮儀的語盲，表達了

一件發生在位格之間的事件。這事件充滿了濃厚的位格內容，給指定予

兩人為一項應「終生不渝」地履行的責任。這個聖事標記不僅表示了婚

姻在「形成中」（戶。i）或誕生，也建立其「存有」（ esse ） 和持續性。

兩者皆為神聖和聖事性的現實，深植於盟約與恩寵的向度，創世與救贖

的向度。如此，禮儀的語吉通過「身體的語吉」，把愛、忠誠和婚姻中

的真誠指定給男人和女人。它藉著「身體的語言」把婚姻的專一和不可

拆散性指定給他們。它正是藉著這種語吉，把位格與位際共融的整個

「神聖之物」 （ sacrum ） 指定給他們作為一項責任，並以同樣的方式把他

們的男性和女性特質指定給他們。

3. 如此，我們肯定了禮儀的語言成為「身體的語吉」。這意味著

要形成婚姻生活的「靈修」、婚姻的「道德觀」必然包括一連串的行動
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和責任。在夫婦的日常生活中，這些行動成為責任，責任成為行動。這

些行動（義務亦然）本質上屬精神方面的，但同時依然是以「身體的語

言」表達出來。

厄弗所書作者就此方面寫道：「作丈夫的也應當如此愛自己的妻

子，如同愛自己的身體一樣。」（弗5:28 ﹔「如愛自己」弗5:33 ）「至於

妻子，應該敬重自己的丈夫。」（弗5:33 ）此外，雙方應「要懷著敬畏基

督的心，互相順從」（弗5:21)

「身體的語言」是禮儀的語吉沒有間斷的延伸，不僅在雅歌中以互

相著迷和欣慰來表達，也表達為一種深層的「神聖」 （ sacrum ）經驗﹔這

經驗像是通過「奧秘」的向度，通過厄弗所書所述的「偉大的奧秘」’

灌注到男性和女性特質之中。這「奧秘」可追溯至「起初」，也就是人

受造的奧秘。人是按天主的肖像，受造為男人和女人，「自起初」便奉

召成為天主因愛而創造的有形標記。

4. 因此，厄弗所書所說的「敬畏基督」和「敬重」其實正是指在

精神方面成熟地表現互相著迷，也就是男人對女性特質的著述，以及女

人對男性特質的著迷。這種著迷最先可見於創世紀 2:23-25 ，其後像一股

洪流充盈於雅歌的詩句，並在多俾亞傳這個完全不同的環境下，精簡地

表達出來。

在精神上成熟地表達這種著述正是敬畏之恩的呆效，聖保祿在得撒

洛尼前書 4:4-7 也有談及。敬畏之粵、是聖神仁恩之一。

此外，保祿教導說，貞潔是「隨從聖神生活」的表現（參閱羅8:5 ）。

他的教導使我們得以從神惡性的角度來詮釋「敬重」的意義（特別是以

格林多前書第六章為依據進行詮釋），也就是視之為聖神的恩賜。

5. 首先，藉呼喚夫婦「懷著敬畏基督的心，互相順從」（弗5:21 ) 

繼而激發他們渴望在夫婦關係中互相「敬重」’厄弗所書像是強調貞潔

既是德行，也是恩賜一這符合保祿教導的傳統。

如此，男性和女性特質的互相著迷藉著這德行，而且更是藉著這恩

賜（「隨從聖神生活」）在精神層面上趨於成熟。男女雙方只要放下貪

慾，便能按照身體真正的配偶性意義結合男性和女性特質，尋獲交付的
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自由應有的向度。

因此，禮儀的語言（也就是聖事和「奧秘」的語言）在他們的生活

中成為「身體的語吉」，也讓他們活出「身體的語言」’呈現了前所未

有的深度、單純和其善。

6. 看來這就是婚姻的聖事標記的整全意義。如此，藉著「身體的

語言」’男人和女人與偉大的一奧秘」相遇，好能把這奧秘的光輝，也

就是禮儀的語吉所呈現的真理與美善的光輝，帶進「身體的話吉」，也

就是帶進那付諸行動的愛、忠誠和夫妻間真誠的語言，亦即帶進那深植

於「肉身的救贖」（參閱羅8:23 ）的道德觀。由此推論，婚姻生活可說是

成為禮儀了。
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祂賜下生命的法律作為百姓的產業

一．道德問題

倫理規範與「身體的語言」的真義

118了s；＝~~ ＼~ ~~~！4~：！~~ 
1. 如果我們沒有嘗試思考天主計劃內人與人的愛如何實踐於夫婦和家庭

倫理的領域，我們至今就此所作的探討可說是不完整的。我們要再進一

步，依照近年教會訓導的重要宣布，也就是教宗保祿六世在 1968年7月發

表的〈人類生命〉通論，就至今所經過的漫長旅程作出總結。我們探究

天主的原初計劃和基督述說這計劃的說話後，已得出一些結論。我們將

會根據這些結論，重讀這份重要的文件。

2. 「教會．．．．．．教導說，每一個婚姻行為 （ qu

身必須向傳送生命開放。教會訓導當局多次宣講的這教導是建基於夫妻

性行為兩種意義不可分割的連繫，亦即結合意義與生育意義。這種連繫

是天主的旨意，人無法自行將之破壞。」（〈人類生命＞ 11-12) * 
3. 我們將要進行的討論主要是參照通論有關「夫妻性行為的兩種

＊英譯者注：上文提供的英譯本是按照若望保祿二世引用的﹛人類生命》官方意大利

文本翻譯。其中，「本身必須向傳送生命開放」譯自意大利文「deve rimane陀 per se 

aperto a/la trasmissione de/la 間的（筆者自行標明重點）」。拉丁文版本的語氣更加強

烈：「本身必須預定以人類生命的生育繁殖為目的ad vitam humanam procreandam per se 

destinatus permaneαt （筆者自行標明重點）。」在整本《身體神學〉中，若望保祿二世

都是引用《人類生命〉的意大利版本，但沒有提及其與拉丁文版本的分別。在《身體

神學〉的波蘭文原作中，若望保祿二世是引用（人類生命〉的官方波蘭文譯本，而這

個版本是從拉T文版本翻譯過來，而不是根據意大利文版本。

543 



118:3 祂賜下生命的法律作為百姓的產業

意義」和兩者「不可分割的連繫」的一段。我無意評述整篇通論，而只

想深入解說其中一個片段。就所引述的這份文件包含的倫理道德教義來

說，這個片段具有最重要的意義。同時，這段內容與我們早前有關婚姻

的（聖事）標記向度的探討有密切關係。

如我所說，這是通論的主要段落，在整篇通諭的結構中有深遠意

義﹔因此，即使我們無意評述整篇通論，但分析這個段落也有助我們理

解整個結構的各部分。

4. 在有關聖事標記的探討中，我們已屢次提及，這個標記是以按

真義所重瑣的「身體的語言」為依據。這裡所指的真義首先在婚姻的起始

獲得肯定。當新人互相許諾說：「我將永遠愛慕尊重你，終生不渝」，他

們就成為教會婚姻聖事的施行人。

我們所討論的真義可說是經常重新獲得肯定。事實上，當男女「終

生不渝」地一起度婚姻生活，他們在一定意義上是不斷地重提他們自己

在婚禮當日，透過聖事禮儀所產生的標記。

上文所引述保祿六世在其通諭所說的話是關乎夫婦生活的一個時

刻：按照聖經的表述（創2:24 ），他們二人通過夫妻性行為，結合成為

「一體」。正是在這個具有豐富意義的時刻，按其義所重讀「身體的語

吉」尤其重要。這樣的釋讀成為不可缺少的前提，好能按真義行事，即

在行為上符合相關的價值和道德規範。

5. 通論不僅純粹重提這規範，也嘗試賦予這規範一個過切的基

礎。為深入闡明「夫妻性行為兩種意義不可分割的連繫．．．．．．這種連繫是

天主的旨意」’保祿六世接下來這樣寫道：「夫妻性行為具有緊密的結

構，既使夫妻親密地結合在一起，也根據那銘刻在男人和女人存有之上

拉了文版本的重點（性交「本身」是以生育為目的，或根本上給「預定」以生育為目

的）可見於若望保祿二世的教導 3 他指出生育是婚姻的「根本」目的（參閱〈身體神

學》 35:2 ），而且梵二的〈論教會在現代世界牧職憲章〉重新確認了婚姻各種目的之傳

統等次（參閱〈身體神學＞ 127:3和「索引」的「END」）。就這個片段各個不同的英

譯本所作的討論，請參閱： Janet Smith,“Appendix: Humanae 仿的鳥’， in Janet Smith，叫，

Why Humanae Vitae Was Right: A Reader (San Fancisco: Ignatius Press, 1993) 533-67 ，此

為 549 。
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的定律，賦予他們傳送生命的能力。」（《人類生命＞ 12) 

在剛才引述的段落之前的句子，所述說主要是「意義」，但在這段

落後的句子是述說夫妻關係「最內在的結構」（也就是本質）。文件在

界定這「最內在的結構」時，提及「那銘刻在男人和女人存有之上的定

律」

這是由述說道德規範過度至解說這規範並賦予其理據。這樣的過

度尤其重要。所述的規範是用以判斷男女之間的夫妻性行為是否合乎道

德。通諭引導我們就這規範尋找基礎，不僅要衡量行為本身的本質，也

要更深入地衡量作為行為的主體本身的本質。

6. 如此，夫妻性行為的「最內在的結構」（或本質）構成一個不

可缺少的基礎，以通切地理解和發現那些必然影響行事者意識和決定的

意義。它也構成了領會這些意義之間應有的關像（也就是其不可分割

性）必要的基礎。由於「夫妻性行為」同時使「夫妻親密地結合在一

起」，也「賦予他們傳送生命的能力」，而且兩者都是由其「最內在的

結構」所實現，因此人「必須」（這是指合乎理性的必要性、合理的必

要性）在同一時間釋讀「夫妻性行為」的「兩種意義」以及「婚姻性行

為兩種意義不可分割的連繫」。

這裡所說的正是按真義釋讀「身體的語言」’那是我們在早前的聖

經分析曾多次提及的。至於教會就此不斷宣講的道德規範，獲得保祿六

世在這份通諭中重提和重新肯定，而且這規範也來自按真義釋讀「身體

的空空
口口口」

這裡關乎的是真義，首先是本體的層面（「最內在的結構」），因

此其次是主體與心理的層面（「意義」）。通論的內容強調，在此情況

下，我們論述的是自然律的規範。

11 9 ~98；：~~ \: ~~~：：~~~祠
I. 〈人類生命〉通諭寫道：「教會呼召人回頭遵守自然律的規範。她按

其不斷宣講的教義詮釋這自然律，並教導說，每一個婚姻行為本身必須
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119:1 祂賜下生命的法律作為百姓的產業

向傳送生命開放。」（〈人類生命＞ 11) 

同一段文字在提及「意義」時，也討論甚至強調主體與心理的層

面，而所指的意義特指「夫妻性行為的兩種意義」。

「意義」是在重新釋讀客觀的真義（本體性的真義）後，在意識

之中形成的。通過這種重讀，真義（本體性的真義）可說是進入認知之

中，也就是主體與心理的層面。

《人類生命〉似乎要我們特別注意後者的層面。接下來的一句也間

接確認了這一點：「我們認為，這個時代的人特別能夠暸解這個基本原

則是非常合乎理性和人性的。」（《人類生命＞ 12) 

2. 「合乎理性」不僅是在述說本體層面的真義，亦即不僅在述說

夫妻性行為的真正結構，且在述說主體與心理層面的同一真義，亦即對

夫妻性行為最內在結構的正確理解，也就是適當地重讀那些切合這結構

的意義，以及這結構與這些意義之間不可分割的連繫，以判斷合乎道德

的正當行為。這是指道德規範和人在性方面的行為的相應秩序。就此而

言，這規範等同按其義重讀「身體的語盲」。

規範的正當性和「可行性」

3. 因此，〈人類生命〉載述了道德規範及其理據，或至少是更深

入地探究甚麼構成這規範的理據。此外，由於規範以具有約束力的方式

表達了道德價值，所以符合這規範的行為在道德上是正當的，而違反規

範的行為內在地是不正當的。通諭的作者強調，這規範是「自然律」的

一部分，也就是說它合乎理性。儘管聖經沒有正式地（即明文地）述說

這規範，但教會也在教導這規範，而且教會深信教會訓導當局有權對自

然律的法則作出詮釋，因此宣講這樣的教導。

然而，我們還可以作更多解說。即使以《人類生命〉此方式表述

的道德規範在聖經中沒有明文記載，但這規範卻存在於聖傳，而且如教

＊保祿六世所述，那是「教會訓導當局多次宣講」給信眾的（〈人類生

命＞ 12 ），因此這規範合乎聖經原始資料所色含整個的故示教導（參閱

〈人類生命＞ 4) 
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4. 重點不在於聖經所包含的整個倫理教導、其主要前提和其內容

的總體特色，而在於一個更完整的內容，也就是我們早前討論「身體神

學」時多次分析的內容。

正是以這個完整的內容為背景，剛才所述的道德規範顯然不僅是自

然律的一部分，也屬於天主屆主示的道德秩序：由此看來，這規範不可能

改變，依然是聖傳和教會訓導傳留下來的規範，並在這個時代由教會訓

導當局的當代文件〈人類生命》繼續傳留。

保祿六世寫道：「我們認為，這個時代的人特別能夠瞭解這個基

本原則是非常合乎理性和人性的。」（〈人類生命） 12 ）我們還可以補

充說，他們也能夠領會這個基本原則是合乎聖傳所傳遞的一切，而聖傳

是源自聖經資料的。具體而言，我們應從聖經人學尋找這種連貫性的基

礎。我們知道人學對倫理學（亦即關乎道德的教導）何等重要。由於這

些規範關乎人成為「身體」這個基本論題一「二人成為一（個肉）體」

（創2:24 ），所以通過「身體神學」探究這些規範的真義的基礎是完全合

理的。

5. 〈人類生命〉所述的規範關乎所有男女，因為這是自然律的規

範，而且合乎人的理性（當理性追求真理時尤其顯明）。這規範更是關

乎教會的所有信眾，因為這規範是合理的，而且這特質在整個「身體神

學」中獲得間接的肯定和穩固的支持。我們較早前就是基於這個角度，

分析肉身的救贖的「道德觀」。

基於這樣的「道德觀」’這個自然律的規範不僅找到嶄新的表達，

而且也從福音和聖神淨他與堅強我們的行動中，找到完整的人學和倫理

學基礎。

正是因為這樣充分的理由，每一個信徒，尤其是每一個神學家都應

該在這個完整的語境下，更深入地重讀和認識這份通諭的倫理教導。

我們花了一段長時間進行的探討正好幫助我們嘗試作出這樣的重

讀。
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120~98；：~~27~~~~~：~~~；司
1. 我們今天繼續進行探討，以期論述〈人類生命》與整體的身體神學有

何連繫。

通論不止於重述夫婦生活方面的道德規範，而是在新環境下重新予

以肯定。當保祿六哩在 1968年藉著通諭宣布這正統的教會訓導時，他其

實參閱了梵二在〈論教會在現代世界牧職憲章｝ ( 1965年）所載的權威

聲明。

通諭不僅支持大公會議的教導，更就所提出的議題作出闡述和補

充，特別是「人與人的愛與尊重生命之間的和諧」這問題（〈論教會在

現代世界牧職憲章｝ 51 ）。就這一點，（論教會在現代世界牧職憲章〉

寫道：「教會提醒人們，在天主就傳送生命與真正的婚姻之愛兩者所欽

定的法律之間，不可能有真正的矛盾存在。」（出處同上）

2. 梵二這份牧民憲章指出在規範秩序之中，並不存在任何「真正的

矛盾」。保祿六世一方面肯定這點，另一方面嘗試闡明這「不矛盾」，從

而指出相關的道德規範是合乎理性的，為這規範提供理據。

然而，〈人類生命〉並沒有太多著墨於規範秩序之中的「不矛盾」’反

而集中討論傳送生命與真正的婚姻兩者之問「不可分割的連繫」’那是

指我們已討論過的「夫妻性行為的兩種意義：結合意義和生育意義。」

（〈人類生命｝ 12) 

3. 我們可以用很長的篇幅來分析規範本身，但這兩份文件的特色

卻引導我們至少問接地從牧民的角度來探討。事實上，〈論教會在現代

世界牧職憲章〉是一份牧民性的憲章，而保樣六哩的通諭雖極具信理價

值，但其定位也傾向以牧民為目的。事實上，通論的原意是要回應當代

男女面對的問題。這些問題關乎人口學，因此也關乎社會經濟和政治層

面，關條到全球各地的人口增長。這些問題是由不同的學科範疇提出

的，同時也是當代倫理學家（倫理神學家）關注的問題。最重要的是，

這是夫婦面對的問題，而他們是這份大公會議憲章關注的焦點，通諭則

以盡量精確的方式再次論述這些問題。事實上，通論這樣寫道：「鑑於
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現代生活的狀況，還有夫妻和諧和彼此忠誠對夫婦關係的重要性，難

道不是應修正那些實行至今的倫理規範嗎？更何況一般都認為如要遵

守這些規範，必須有所犧牲，有時更需要重大的犧牲。」（《人類生

命＞ 3) 

4. 以上的表述清楚顯示過論作者是何等關注當代人要面對的沉重

問題。由於這些問題十分重要，其答覆也應有同樣的份量和深度。因

此，既然我們應期望深入論述相關的規範’我們也可期望牧民方面的論

據獲得同等的重視﹔這些論據更直接地關乎現實的人類生活，也就是這

些人提出剛才談及的問題。

保祿六世經常顧及這些人。以下的段落和通論的其他部分表達了

他的關懷：「教會有關調節生育的教導宣布了天主的法律，但許多人認

為那是難以道行的，甚至是不可能道行的。事實上，猶如任何偉大的善

行，這需要人們認真的投入和努力，亦即個人、家庭和社會付出的努

力。此外，若是沒有天主的助佑，沒有祂扶持和堅固人的善志，那是不

可能道行的。可是，只要細心思考，便會清楚發現這些努力使人更加尊

貴，且有益於人類社會。」（《人類生命＞ 20) 

5. 這裡，通論不再從規範層面論述「不矛盾」，而是講論「遵

行天主法律的可能性」’亦即論述一個至少是間接地屬於牧民範疇

的議題。法律應該是人們有可能遵行的，而這可能性是直接歸屬法律

的本質，因而包含在「規範層面的不矛盾」這框架之內。不過，若是

把「可能性」理解為規範的「可行性」’這也是屬於實踐和牧民的領

域。在上述引文中，我的前任教宗正是從這角度發吉。

6. 我們可以在此加入這個考慮：稱為「身體神學」的整個聖

經背景確認了〈人類生命〉所載的道德規範的真確性（即使只是間

接地予以確認），並預備我們更深入地全面考慮這問題的實踐和牧

民等方面。我們不就是從基督就其對談者的提問所給予的答覆中，

總結出有關「身體神學」所有的原則和一般預設嗎？保祿的作品

（例如格林多前書）不就是一本關於基督首批跟隨者的倫理生活問

題的小指南嗎？在這些作品中，我們肯定找到〈人類生命〉提及的「理
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解的準貝1J 」＊，而這準則為面對通論所處理的問題似乎是不可或缺的。

有些人認為大公會議和通諭沒有充分考慮具體生活的難處，但他們

其實並不明白最初編寫這些文件時所關注的牧民問題。關注牧民事宜的

意思是要追求人的真正福祉，提倡天主銘刻在人的位格內的價值，即表

示在採用「理解的準則」時，其目的是要更清晰瞭解到天主為人與人的

愛所定的計劃，並必須肯定人的位格唯一和真正的福祉在於把這天主的

計劃付諸實行。

負責任的父母職

我們可以說，正是基於上述「理解的準則」〔參閱《身體神

學＞ 120:1 〕，大公會議提出「人與人的愛與尊重生命之間的和諧」追

問題（〈論教會在現代世界牧職憲章｝ 51 ），而《人類生命〉不僅複述

這方面必須遵守的道德規範，而且更廣泛地關注「遵行天主法律的可能

性」追問題。

我們現在就《人類生命〉的特點作出探討，將有助我們論述下一個

主題：「負責任的父母職」。

1 2 1 ~98；：~~ ＼~：~~8~~！－~~~ 
1. 今天我們會根據〈論教會在現代世界牧職憲章〉與〈人類生命〉探討

「負責任的父母職」這個主題。

就此問題，大公會議的憲章僅是重述了基本的前提，但教宗的文件

則更進一步，為這些前提提供具體的內容。

大公會議的文件這樣寫道：「就調和夫妻之愛與負責任的傳送生命

＊英譯者註：「理解的準則」可見於這句話：「在天主就傳送生命與真正的夫婦之愛兩

者所欽定的法律之間，不可能有真正的矛盾存在 0 J （﹛論教會在現代世界牧職憲

章｝ 51 ）支持抗孕的論據往往認為夫妻間之愛（要求恆的結合）是與傳送生命矛盾
的，更好說，是與不傳送生命矛盾的，即需要限制子女數目，因為如要達到這目的，

必須至少周期性地迴避性結合，否則便要使用抗孕的方法。
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這個問題，任何實際方法的道德性並不僅取決於個人的真誠意向或其動

機的評價，而應取決於客觀的標準。基於人的本性及其行動，這些標準

保存了在真愛中互相交付和人類生育繁殖的全部意義。如要達到這個目

標，必須真誠地實踐夫妻貞潔的德行。」

大公會議也補充說：「基於上述原則，教會子女不得採取教會訓導當

局所譴責的調控生育方法。」（〈論教會在現代世界牧職憲章＞ 51) 

2. 在這段之前，大公會議教導說：「因此，他們應以相稱於人和

基督徒身分的責任戚，並以順從和敬畏天主的態度，履行其任務。」意

思是說他們「應以共同的思考及努力作出判斷。他們應細心考慮自身和

子女的福祉，包括己出生的子女和將來可能出生的子女的福祉。就此而

言，他們要考慮當時的物質與精神生活條件，也要顧及自己的生活狀

況。最後，他們應為自己的家庭、現實社會和教會的利益著想。」

接下來的話對更清晰地界定「負責任的父母職」應有的道德特性尤

其重要：「最終應由父母自己在天主面前作出這樣的判斷，不能假手於

人。」

通諭續說：「可是在行為方式方面，夫婦應知道他們不得任意行

事，而應服從那合乎天主法律的良心的指引，並順從教會的目II導權，因

為教會是在福音的光照下，真確地詮釋天主的法律。天主的法律展現和

保護婚姻之愛的完整意義，並促使婚姻之愛臻於相稱於人性尊嚴的完美

境地。」（〈論教會在現代哇界牧職憲章＞ 50) 

3. 大公會議的憲章雖然只是重述「負責任的父母職」所需的前

提，但也毫不含糊地強調這些前提，闡明這父母職的構成元素，即個人

良心就教會訓導對天主法律的真確詮釋所作的成熟判斷。

4. 《人類生命〉以同樣的前提為依據，進一步提供具體的指引。

這首先可見於界定「負責任的父母職」的方式（《人類生命＞ 10 ）。保

祿六世試圖闡明這概念，論述其各個層面，並首先排除把它簡他為任何

一種「片面」的層面，而許多單純講論調控生育的人就是作出這樣的簡

t 。事實上，保祿六世的論據從一開始便是依循整全的人觀（參閱〈人

類生命＞ 7 ）和夫妻間之愛（參閱《人類生命＞ 8-9) 
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5. 我們可以從多個不同層面討論如何負責任地履行父母職。因

此，他這樣寫道：「就生物過程來說，負責任的父母職是指認識和尊重生

物的機能﹔人的理性在傳送生命的能力中，發現生物定律，而這些定律屬

於人的一部分。」（〈人類生命｝ 10 ）就心理的層面和「本能的傾向或情

慾而言，負責任的父母職是指能以理性和意志對它們予以駕取。」（〈人

類生命＞ 10) 

鑑於上述個人位格的內在層面，加上「經濟．．．．．．和社會的狀況」

我們必須承認，「若要履行負責任的父母職，必須以明智和慷慨之心，

決定接受眾多的子女，或是基於重大理由並在遵守道德律的情況下，決

定暫時甚至無特定時限地避免增添子女。」（〈人類生命＞ 10) 

由此，我們看到「負責任的父母職」的概念不僅色令要避免「增

添子女」這意向，同時也關乎以明智的態度增多子女的數目。我們必須

按此審視和決定如何履行「負責任的父母職」，而關鍵在於「天主確立

的客觀道德秩序，而正確的良心是這秩序忠實的詮釋者。」（〈人類生

命＞ 10) 

6. 夫婦在這方面須「按照正確的價值等次，履行他們對天主、對

自己、對家庭和對社會的責任」。（《人類生命｝ 10 ）因此，就這方面

我們不能「任意行事」。相反，夫婦必須「在行為上道行天主創世的旨

意J 0 ( ＜人類生命｝ 10) 

以這原則為出發點，通論的論據是建立在「夫妻性行為最內在的結

構」’以及之前所述的「夫妻性行為兩種意義不可分割的連繫」。（〈人

類生命｝ 12 ）因此，與婚姻生活相關的道德原則就是視乎他們有沒有

思於天主的計劃’而這計劃是顯示於「夫妻性行為最內在的結構」與

「夫妻性行為兩種意義不可分割的連繫」之中。

1221叫8月 8日公開接見集會講諦
"""" （《教導｝ 7,no.2 [1984]: 169-226) 

I. 我們早前曾指出，按照教會（梵二和保祿六世）的教導，與婚姻生活

相關的道德原則就是以他們有沒有忠於天主的計劃為標準 c
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遵照這個原則，〈人類生命〉就調節子女數目的方法，更準確地

說，是就調節生育方法，嚴格區分哪些是道德上不正當的方法，哪些是

道德上正確的方法。

首先，道德上不正當的方法包括：「直接中斷已開始的生殖過程」

（「墮胎」’〈人類生命》 14 ）、「直接絕育」和「在夫妻性行為開始

前或進行期間，或在該行為的自然結果的發展過程中，以任何行動作為

目的或于段企圖阻止生育」（〈人類生命＞ 14 ），換盲之就是所有的抗孕

方法。反之，道德上容許的方法是「善用不孕期」（〈人類生命｝ 16 ）。

「因此，若是因夫婦的生理或心理狀況或外在環境，而有重大理由等待

一段時間才生兒育女，按照教會的教導，夫婦可運用生殖機能固有的自

然節律，在婚姻關像中只在不孕期行房，從而調節生育且沒有違反倫理

原則。」（〈人類生命｝ 16) 

2. 通諭特別強調兩者之間「有著主要的區別」’即倫理性質的區

別。「在前者的情況下〔即「善用不孕期」〕’夫婦們合法地運用自然

的安排﹔而在後者的情況下〔即「運用直接阻止受孕的方法」〕，他們

是阻礙自然過程的發展。」（〈人類生命｝ 16) 

事實上，因著這區別而產生的兩種行動有著截然不同的道德特性：

自然調節生育在道德上是正當的，而抗孕在道德上則是不正當的。兩種

行動（或行事方式）的主要區別在於其本質的倫理特性。我的前任教宗保

祿六世確認說：「在這兩種情況中，夫婦都是為合理的理由，一致同意避

免生兒育女」’甚至「要確保子女不會到來」（〈人類生命》 16 ）。通諭

藉這些話承認，即使採用抗孕方法的人也可以是為了「合理的理由」，

但這依然不能改變那建基於夫妻性行為基本結構的道德特性。

3. 有人或會就這一點提出，有些採用自然調節生育方法的夫婦也

可以缺乏上述提及的正當理由：然而，這構成另一個倫理問題，關乎與

我們論述的「負責任的父母職」的道德意義。

如果我們假定決定不生育的理由在道德上是正當的，我們仍需面

對行事方式的道德問題，而根據教會藉通諭所傳達的教導，這行為本身

的表達方式，具有正面或負面的本質上的道德特性。第一個情況是「自
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然」調節生育，這是正面的﹔第三個情況是「人工抗孕」’這是負面

的。

「身體語言」的真義與抗孕的道德惡

4. 〈人類生命〉就教會教導的說明概述了上述整個論據。這個論

據也帶出過諭在規範和牧民方面的特色。在規範方面，重點在於指出和

閻明行為的道德、原則﹔在牧民方面，所關注的是要顯明根據這些原則行

事的可能性（「遵行天主法律的可能性」〈人類生命｝ 20 ）。

我們應多花點時間來詮釋通諭的內容。為此，我們必須根據從聖經

經文的分析浮現的身體神學，理解這通諭的內容，也就是規範與牧民性

質俱全的內容。

5. 身體神學不僅僅是理論，而是有關身體的教學，真有福音和基

督徒信仰的特色。這教學特色來自聖經，並主要來自福音。福音的救恩

訊息毆示甚麼是人的真正福祉，就是根據這真善的足度，懷著對來世的

希望來塑造現世的生活。

《人類生命〉遵循這方向解答這些問題：男與女作為位格，何謂人

的真正福于止？我們在論述夫婦生活中的傳送生命這個重要問題時，甚麼

才相稱於作為男人和女人的尊嚴？

我們會進一步探討這個問題。

12 3 ~98；：~~27~~~~＝：：~~調
1. 有關在夫妻之間共享的傳送生命，教會的教導重點是甚麼？這亦是

大公會議的牧民性憲章〈論教會在現代世界牧職憲章〉與教宗保祿六世

《人類生命〉通論為我們指出的教導重點。

問題在於要在「支配．．．．．．自然界力量」（《人類生命｝ 2 ）與「自我

克制」（《人類生命｝ 21 ）之間保持過切的關餘，這為人的位格來說是

不可或缺的。當代的人傾向把適用於第一個領域的方法轉移到第二個領

域上運用。「最後和最重要的，就是人在支配和合理地組織自然界力量
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方面，進展神速，以至意圖把這種操控伸展到人自己的整個存有之上：

就是伸展到身體、精神生活、社會生活，甚至伸展到調節傳送生命的法

律。」（〈人類生命｝ 2) 

「支配．．．．．．自然界力量」的手段如此伸展，會威脅人的位格。

「自我克制」是人特有的方法，且一直如是。事實上，自我克制是位格

的基本構成要素：這是完全「自然」的方法。反過來說，利用「人工的

方法」破壞了位格的重要構成部分，令人失去其特有的主體性，使他變

為可供操控的物品。

2. 人的身體不僅能表達性方面的反應，同時也是用作表達整全的

人、表達其位格之工具。位格是通過「身體的語吉」展現自己。這「語

言」具有重要的位際意義，特別是在男人與女人之間的相互關係這方

面。此外，我們早前的分析說明在這情況下，「身體的語盲」必須確定

地表達出聖事的真義。藉著參與天主大愛的永恆計劃’即那「膳藏在天

主內的奧秘」（ Sacramentum absconditum in Deo ） ，「身體的語吉」可說是

在發揮「身體的先知特質」。

我們可以說，〈人類生命〉闡述了具有男性和女性特質的人的身體

的真義，述明這真義的最終後果不僅是邏輯和道德方面的後果，同時也

是實踐和牧民方面的後果。

3. 追問題的兩個層面的一致性，即聖事（或神學）向度與位格主

義向度的一致性，相稱於總體的「身體的展現」。我們也可以由此推斷

到純神學觀點與訴諸「自然律」的倫理觀點之間的關連。

事實上，自然律的主體是人。人的存在不僅有其「自然」的層面，

也有其整全的其實位格主體性。在歐示中，天主向我們展示人是男人和

女人，並展現其整個現世和末世的召叫。他蒙天主召叫成為聖事的施行

人，即「自起初」已藉著「肉身結合」的標記所建立的聖事，見證和詮

釋天主大愛的永恆計劃。

4. 作為婚姻聖事的施行人，藉著合意經文，新郎新娘互訂婚約，

並透過他們夫妻共結合，婚姻聖事得以完成。男人和女人奉召去表達他

們身體奧妙「語言」的全部真義，即那專屬於身體的語言的全部真義。
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藉著各種姿勢和反應，藉著所有互相配合的動力與歡愉（這是直接來自

具男性和女性特質的身體，在行動和互動的身體），藉著這一切，這個

人、這個位格在「說話」。

男人和女人藉著「身體的語吉」展開對話，而根據創世紀2:24-25 ，這

對話在創世當日已經開始。「身體的語吉」並非純粹是佳方面的反應，

也是位格的真正語盲，須尋求真理，亦即客觀的道德規範。正是在這

「身體的語盲」的層面，男人和女人藉著帶有肉身的男性和女性特質，

盡其所能以最完圓滿真摯的方式，互相表達自己。男人和女人在表達自

己時，是以其位格的全部真義為標準。

5. 人是位格，因為他擁有自己，是自己的真正主人。的確，正因

為他能克制自己，他才可以向別人「交付自己」。這個向度（交付的自

由的向度）對男女在夫妻間的結合中用作互相表達自己的「身體的語

言」’起著主要和決定性的作用。由於這樣的共結合是位格之間的共

融，「身體的語吉」必須以其真義為判斷標準。一如上述引文所肯定

的，這正是〈人類生命〉要提醒我們的標準。

6. 「身體的語言」必須表達其真義。根據這真義為判斷準則，夫

妻性行為的「意義」不僅是愛，也包括生育的可能性，因此不應以人為

的介入使夫妻性行為失去其圓滿適切的意義。在夫妻性行為中，以人為

的方式把結合的意義與生育的意義分割是不正當的，因為這兩種意義都

同屬夫妻性行為最深層的真義。兩種意義是一起實現的，在某程度上

是透過對方來實現。這就是通論所教導的（參閱〈人類生命＞ 12 ）。因

此，在這情況下，若是以人為的方法去除夫妻性行為的生育能力而使之

喪失其內在真義，那麼夫妻性行為再也不是愛的行動。

7. 我們可以說，如果在夫妻性行為中以人為方式把這兩種意義分

割，那麼身體縱然真正地結合了，但這不符合人與人的位際共融的內在

真義和尊嚴。事實上，若要達成這共融，互相表達的「身體的語言」必

須呈現其整全的真義。如果缺乏這真義，就沒有真實的彼此自我交付，

也沒有真實的彼此互相接受。由於夫婦的共融是扎根於位格本身的秩

序，這樣違反夫婦共融的內在秩序構成了抗孕行為的本質惡。
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8. 剛才所述的是就〈人類生命〉的倫理教導所作的詮釋，以眾多

與身體神學相關的探討作為背景資料。對這詮釋尤其重要的，是有關婚

姻作為聖事的「標記」的探討。此外，關於違反夫妻4性行為內在秩序的

行為，如果我們沒有探討「肉身的貪慾」這個主題，便無法以合乎神學

要求的方式來理解這種行為的本質。

合乎道德的調節生育（德行為先）

124~98；：~~2：，~~~＝：~~~諦
1. 《人類生命〉一方面指出抗孕的道德、惡，另一方面完全認可自然調

節生育，並因此也認同負責任的父母職這概念。就此而言，對於那些為

調節生育而採用抗孕的父母，我們不應從倫理角度稱他們為「負責任」

的。採取在倫理上高尚的調節生育，才是真正履行了「負責任的父母

職」

2. 在此，我們讀到：「高尚的調節生育方法首先要求夫妻認識和

堅信生命和家庭的真正價值，並努力做到完全自制。藉理性和自由意志

來駕取本能無疑需要克（侈的精神，為使婚姻生活中愛意的表達合乎正確

的秩序，特別是在實行周期性的節制方面 c 這是夫婦應有的潔德，但這

種紀律不僅不會有損婚姻之愛，反而使這種愛表現更崇高的人性價值。

這固然需要不斷地努力，但很有助益，能使夫妻完整地發展他們的人

格，並獲取更豐富的靈性價值。」（〈人類生命＞ 21) 

3. 通諭接著說明這行為的後果，影響的不僅是夫婦本身，也影響

整個屬於同一個位際共融的家庭。我們其後會再次論述這議題。通諭

強調，調節生育若要在倫理道德上正當，夫婦必須首先具備某種尊重家

庭和生育的態度，也就是「認識和堅信生命和家庭的真正價值」（《人

類生命＞ 21 ）。以此為前提出發，我們有需要進一步整體考慮這問題，

正如 1980年世界主教會議「基督徒家庭的角色」 （ De munerib的戶miliae

chr叫叩we ） 所作的。會後頒布了〈家庭團體〉宗座勸論。這份文件從一
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個較寬廣的語境，為〈人類生命〉有關婚姻和家庭倫理這具體議題的教

導賦予恰當的地位和合適的角度。身體神學作為有關身體的教學，可說

是扎根於家庭的神學，並同時導向這神學。至於這有關身體的教學，只

有完全正確看待生命和家庭的價值，才能夠予以說明，而〈人類生命〉

今天可作為這解說的關鍵。

4. 在上述引文中，保祿六世提及婚姻生活的貞潔。他指出實行

周期性的節制是一種自制的表現，顯示了「夫婦的潔德」（〈人類生

命｝ 21) 

我們深入分析這問題前，不應忽略有關潔德的教導。如我們早前所

討論的，潔德應理解為隨從聖神生活的表現（參閱迦5:25 ）〔參閱〈身

體神學｝ 51-57 〕。這有助我們理解通論有關「周期性的節制」的相關內

容。事實上，就論述何謂倫理上正當的調節生育和負責任的父母職，這

教義依然是保祿六世的教導所持的真正理據。

雖然在這情況下，所述的「問期性」的節制是適用於所謂的「自

然節律」（〈人類生命｝ 16 ），但節制本身是一種明確和持久的道德態

度，是一種德行，因此整個由此德行引導的行為模式是品德高尚的。通

諭相當清楚地強調，這裡論及的並非純粹的「技才材」問題，而是倫理的

問題，嚴格上來說是某種行為的道德特性。

為此，通諭一方面強調，這樣的行為必須尊重造物主所制定的秩

序，另一方面強調當下的動機必須合乎倫理道德。這樣的強調是正確

的。

5. 就前者而言，通諭寫道：「在表達夫妻之愛這恩賜時尊重生育

過程的定律，就是承認自己不是人類生命來源的決定者，而是造物主所

定計劃的執行者。」（〈人類生命｝ 13 ）通諭引述前任教奈若望廿三世

的話：「人的生命是神聖的」’「從開始已是直接由天主所創造」（若望

廿三世，〈慈母與導師〉’ AAS 53 ( 1961) 447 ﹔參閱〈人類生命｝ 13 ）。

就當下的動機而言，〈人類生命〉提出這樣的要求：「若是要等待一段

時間才生兒育女，必須有重大的理由，可能是因夫婦的生理或心理狀況

或外在環境。」（〈人類生命｝ 16) 
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6. 如藉著周期性的節制來達到道德上正當的調節生育，重點很明

顯在於這是實行婚姻生活的負潔，也就是一種倫理態度。如套用聖經的

說話，重點在於隨從聖神生活（參閱迦 5:25)

道德上正當的調節生育也稱為「自然調節生育」’這可解說為符合

「自然律」的方法。我們在這裡說的「自然律」是生育的「自然秩序」

應以正確的思維來理解：這秩序表達了造物主為身為位格的人定下的計

劃。通諭連同整個有關基督徒教導和實踐的聖傳正是要特別強調：採取

「自然」調節生育，其態度之所以是品德高尚的，重點不在於忠於沒有

位格的「自然律」，而在於忠於有位格的造物主，即自然律所顯示的秩

序之根源和主宰。

從這角度來看，如把議題簡化為純生物的規律性，而脫離了「自

然秩序」，即「造物主的計劃」’就是扭曲了〈人類生命〉的真正見解

（參閱〈人類生命＞ 14 ）。

文件當然已預設了生物的規律性，甚至促請有能之士更全面地將

之研究和運用。不過，文件始終認為這規律性是「自然秩序」的體現，

即造物主眷顧人的計劃的體現，而忠實地實現這計劃會給人帶來真正的

福于止。

合乎道德的調節生育：位格、本質與方法

125州年明5日公開接見集會講詞
之＿， ( ｛教導＞ 7,no.2 [1984]: 320-23) 

I. 早前我們討論過《人類生命〉（《人類生命＞ 19 ）和〈家庭團體》

勸諭有關高尚的調節生育之教導。對於道德上正當的調節生育，條件是

「自然的」（遵循「自然節律」〈人類生命＞ 16 ），而「自然的」也可

理解為有關的行為表現符合位格的真正內涵，並因而相稱於位格的尊

嚴：這尊嚴「按其本質」是屬於人這個有理性和自由的存有。作為有理

性和自由的存有，人可以並應該明智地重讀那屬於自然秩序的生物節

律。他可以並應該遵行這樣的秩序，好能履行「負責任的父母職」
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而這是根據造物主的計劃銘刻在人類生育繁衍的自然秩序之上。道德上

正當的調節生育這概念正是按真義重讀「身體的語吉」。這「生殖功能

內在的自然節律」屬於這語言的客觀真義，而說這語吉的人應該重讀其

全部的客觀內容。我們不要忽略「身體說話」的方式不僅在於男性和女

性特質整體的外在表現，同時也在於其機體、身體和身心反應的內在結

構。這一切都應以身體的語吉合適地表達出來。夫婦身為位格，奉召通

過「身體的結合」達至共融，就是藉此語言進行對話。

2. 在人的生育過程中，為能使這「自然節律」清晰可見，人需付

出努力。為更確切地認識這節律而付出的努力的，除了家庭輔導員外，

還有最終需由夫婦本身付出的努力，目的都並非要建構「生物﹛七」的身

體的語吉（亦即如某些人錯誤地主張的「生物忱的道德觀」（也就是把

道德標準簡1t為生物學〕），而唯獨是要確保「身體的語言」整全的真

義：夫婦應該以此語吉成熟地表達自己，好能符合負責任的父母職的

要求。

〈人類生命》多次強調，「負責任的父母職」關乎不斷付出努力和作

出承擔，而且只有通過克修的精神才可實現（參閱〈人類生命＞ 21 ）。這

些和類似的表述全都顯示，就「負責任的父母職」或道德上正當的調節

生育而言，重點在於甚麼是身為位格的人〔波蘭文本為：人的良心〕的

真正福祉？甚麼才相稱於位格的真正尊嚴？

3. 如果夫婦沒有正當理由，卻試圖在婚姻的共同生活中利用「不

孕期」迴避生育，使子女的數目低於對其家庭來說在道德上合理的水

平，這也算是濫用「不孕期」。在決定這合理水平時，應考慮的不僅是

家庭的福于止和個人的健康，以及夫婦本身的生活條件，同時也要把所處

社會的福祉、教會的福祉，以至全人類的福祉作為考慮因素。

《人類生命〉指出「負責任的父母職」表達了崇高的道德價值。其

目的絕非片面地限制子女的數目，更不是排除生育子女，這同時也可以

表示願意迎接更多的子女。最重要的是，根據〈人類生命〉’「負責任

的父母職」與「天主確立的客觀道德秩序有密切關條，而正確的良心是

這秩序忠實的詮釋者」（《人類生命＞ 10 ）。
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4. 負責任的父母職的真義及其實現都關乎人在道德上的成熟程

度。有關這方面，我們往往可以看到通諭明文將之置於首位，與一般的

想法截然不同。

通諭把問題的倫理向度放在最重要的位置，並強調要正確理解搏

節之德（又稱節德）所起的作用。在這個向度，也包括適當的行事「方

法」。一般的想法往往將方法脫離其固有的倫理向度，而純粹以實用甚

至功利的方式運用「方法」。當我們把「自然方法」與倫理向度分割，

我們便不再看到自然方法與其他方法（人工方法）的區別，最後甚至以

為自然方法只是另一種形式的抗孕而已。

5. 從〈人類生命〉所表達的正統教導看來，正確介紹這方法是極

其重要的，而通論也問接提到有此需要（〈人類生命＞ 16 ）﹔最重要的

是，要深入暸解其倫理向度﹔在這個領域中，這個「自然」方法獲取其

作為高尚或「道德上正當」的方法的意義。因此，就目前的分析而盲，

我們應該集中注意的，主要是通諭就自我克制和節制造主題所說的話。

如不透徹地詮釋這主題，我們便無法暸解這問題在道德和人學上的主要

真義。我們早前曾指出，這問題扎根於身體神學：從最深層和完整的意

義來說，正是這樣的神學（假使它能達到預期的目的，成為一套有關身

體的教學）實際上構成合乎道德的高尚調節生育「方法」。

6. 在繼續描述「自然」（即高尚或道德上正當的）調節生育特有

的道德價值時，〈人類生命〉的作者這樣寫道：「這樣的自律為家庭生

活帶來安寧與平安，有助於解決其他的問題，也使夫婦之間互相關懷，

幫助夫婦除去真愛的仇敵一自私，並加強他們的責任戚。父母在教育子

女方面，藉此能發揮更深刻有效的影響﹔孩童和青年在成長期間，能正

確認識人的價值，並在靈性和戚官方面獲得平靜和諧的發展。」（〈人

類生命》 21 ）。

7. 上述句子完整地補充了何謂〈人類生命〉所提出的「高尚的調

節生育」。如我們所見，這〔高尚的實際行動〕不僅是在某一方面的

「 f于為表現」，而是一種態度，它建基於人整體上的道德成熟程度，並

同時使之完全成熟。
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二．婚姻生活靈修概述

來自聖事性「祝聖」的力量

126~98；：~~：，~~~＇了了吧？
1. 〈人類生命〉所載的教導，進一步概述夫婦的靈修生活。

以下是通諭的一段重要文字：

教會在教授天主的法律不可違反的要求時，同時也宣布了救恩的消

息，並藉聖事敞開聖寵的通道，讓聖寵使人成為新的受造物，能以愛

和真正的自由配合造物主救主的計劃’並發現基督的親是柔和的。

這樣，基督徒夫婦若聽從〔基督的〕聲音，應緊記婚姻聖事是進

一步指明和鞏固他們在受洗時開展的基督徒使命。夫妻藉此變得更堅

強，猶如獲得祝聖，得以忠誠地履行應有的本份，實踐他們真正的召

叫，以達至成全，並在普世面前按他們特有的方式，為基督作證。主

托付給他們一項任務，就是向世人展示法律的神聖和甘餘，而這法律

使夫妻彼此的愛能夠與人類生命創造者天主的愛合作。（〈人類生

命~ 25) 

2. 〈人類生命〉說明了人工抗孕行為的道德惡，同時盡可能給

「高尚」的調節生育（或履行負責任的父母職）勾勒出一幅完整的圖

畫，從而設定了一個前提，使我們得以勾劃婚姻生活與召叫的基督徒靈

修之輪廓，並探討基督徒父母與家庭生活靈修。

我們甚至可以說，通諭預設了整個這樣的靈修傳統，而這個傳統是

扎根於較早前所分析的聖經資料﹔因此，通諭給我們機會重新探討這些

資料，並作出適當的綜合。

在此，我們應回顧較早前所述，身體神學與有關身體的教學之間不

可或缺的關條〔參閱《身體神學｝ 59:2-5 〕。事實上，這種「神學與教

學」本身己構成婚姻生活靈修的主要核心。上文引述的通諭內容也說明

了這一點。

3. 當然，如果我們把「負責任的父母職」簡約為純粹「生育的生

物節律」’就會錯誤地釋讀和詮釋《人類生命〉。通諭的作者積極地反
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對和駁斥各式各樣簡約的（因而也是「片面的」）詮釋，並竭力提出整

全的理解。對負責任的父母職作出整全的理解是整套婚姻與家庭生活靈

修的重要組成部分，而這種靈修就是以上〈人類生命〉的引文在肯定

夫婦應實現「他們真正的召叫，甚至連至成全」時（〈人類生命｝ 25) 

所指的召叫。婚姻聖事可說是堅強了他們，並祝聖他們，以達至這種

成全。

根據通諭闡述的教導，我們應更加意識到那「使人堅強的力量」

這力量是伴隨著婚姻聖事「特有的祝聖」 （ consecration sui generis ） 而來

的。

（呆祿六世在這份文件所作的倫理問題分析，主要集中於相關規範的

合宜性，因此通論在討論婚姻生活靈修時正是強調這些「力量」’這些

力量使婚姻生活得以成為真正的基督徒見證。

4. 「我們完全無意隱瞞已婚基督徒在生活上遇到的困難，而這些

困難有時可能是重大的：與所有人一樣，為他們來說，『通往生命的是

窄門，是艱辛的道路』。可是，當他們懷著勇氣，以智慧、公義和虔敬

在今世生活，且明白這世界的局面正在逝去，這生命的希望必會光照他

們的道路。」（〈人類生命｝ 25) 

在通論中，對婚姻生活的看法充滿了基督徒的務實性，正因如此便

更能幫助夫婦獲得這些「力量」’好能以真正關乎心與身的教學精神，

培育夫婦與父母的靈修。

意識到「來世」的存在可說是為這些力量開展了寬廣的前景：這些

力量引領他們在艱辛的道路上邁進（參閱〈人類生命｝ 25 ），也帶領他

們穿過福音召叫的窄門。

通論說：「那麼，讓夫婦在﹛吉德和望德支持下，勇敢地付出所需的

努力：望德『不叫人蒙羞，因為天主的愛，藉著所賜與我們的聖神，已

傾注在我們心中了』。（羅5:5 ）」（《人類生命｝ 25) 

5. 最主要和基本的「力量」就在於此：聖神置於我們心裡

（「傾注在我們心中」）的愛。通諭接著指出夫婦應如何在祈禱中，懇

求〔天主﹞賜予這樣的「力量」和各種其他「天主的助佑」，也指出他
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們必須如何從聖體聖事那取之不盡的活泉源中汲取恩寵與愛情，如何

「謙卑而恆心地」善用修和聖事以克服自己的過失和罪惡。

為培育基督徒婚姻與家庭生活的靈修，這些都是絕對可靠和不可或

缺的方法。愛情的「力量」是主要的，且具有靈性方面的創造力﹔在這

些方法的幫助下，這力量進入人心，同時也觸及人那主體性內具男女性

特質的身體。事實上，這愛使夫婦得以一起根據「標記的真義」建立他

們的整體生活。藉此標記，婚姻具聖事性的尊嚴，而這就是通諭的中心

內容（《人類生命｝ 12) 

12 7 ~98；＝~~7：~~~~!i~！－！的
1. 我們將繼續根據《人類生命〉概述婚姻生活的靈修。

〈人類生命〉所載的教導符合聖經資料和整體的聖傳。據此，從

主體的觀點來說，愛是一種「力量」，也就是人的一種精神能力，具有

「神學」特色（更好說，是「屬於天主的」）。因此，這是一種賦予人的

力量，好使人能有分於天主的愛，就是天主自己在創世和救贖奧跡中所流

露的愛。這是一種「與真理同樂」（格前 13:6 ）的愛，也就是為各種真正

的價值而戚到屬神的喜樂（奧恩定所說的「享受（Jrz川」）：這種喜樂相

似造物主在起初看了一切，「認為樣樣都很好」的喜樂（創 1 :31 ) 

貪您的力量往往使「身體的語吉」脫離其真義，也就是試圖以之造

假﹔對比之下，愛的力量卻日新又新地按這真義將之加強，以至肉身救

贖的奧跡得以在其內結出美果。

2. 同樣的愛使夫婦有可能且引導他們按夫婦生活的完整真義進行

對話。這愛也是具有道德特色的力量或能力，積極地朝向圓滿的善，並

因此也朝向各種真正的善。如此，它的任務在於維護通論所述的「夫妻

性行為的兩種意義」不可分割的連繫（參閱《人類生命｝ 12 ），也就是

捍衛夫婦真正的結合（即人與人的位際共融）與負責任的父母職（相稱

於人的成熟形式）兩者的價值。

3. 根據傳統的用語，愛作為超卓的「力量」，在婚姻目的之範圍
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內，協調個人的和丈夫與妻子的行動。雖然在論述這個課題的過程中，

大公會議憲章和這份通論都沒有採用傳統用語（闡明目的之等次：「生

育」、「互惠」和「貪慾的補救」）＊，卻討論了傳統用語所述說的。

愛是男人和女人在婚姻聖事的「祝聖」之下，一起從天主領受的更

高層次的力量，能正確地協調各種目的﹔在教會的傳統教導中，夫婦生

活的道德秩序（更好說是「神授和道德上」的秩序）是根據愛而得以建

立的。

〈論教會在現代世界牧職憲章〉和《人類生命〉的教導都是基於愛

闡述這同一的道德秩序，把愛理解為一種超卓的力量，並尊重結合和生

育兩種意義的不可分割性，﹛吏夫妻性行為按照這兩種意義的真義而獲得

過切的內容和價值。

根據這個更新了的方向，有關婚姻日的（和它們的等次）之傳統

教導得到確認，同時從夫婦的內修生活、婚姻與家庭靈修的角度獲得

深it c 

有關節制之德的分析

4. 愛「已傾注在我們心中了」’成為夫妻之間的婚姻盟約的基本

靈性力量。如上文所述，愛的任務在於保護夫婦之間真正的共融與真

正負責任的父母職兩者的價值。就神學和倫理意義上的真愛而言，愛的

力量是表達在正確地結合「夫妻性行為的兩種意義」’而且不僅在理論

上，也主要在實踐上排除這範圍內可發生的「矛盾」。這種「矛盾」是

反對《人類生命〉和教會訓導最常用的理據。我們必須從神學和人學角度

作出全面的分析（我們已嘗試在目前整個探討之中作出這樣的分析），好

能說明我們不應論述「矛盾」，而只應談論「困難」。通諭也多次強調

這「困難J 0 

這困難來自一個事實一愛的力量被安置在遭受貪恁威脅的人身上：

在人的主體身上，愛碰上三重貪慾（參閱若－2:16 ），特別是肉身的貪

＊英譯者註﹒括號內的文字來自己發表的波蘭文本。
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慾’這種貪慾扭曲了「身體的語言」的真義。同樣為了這個原因，除非

克服貪慾，否則愛無法透過「身體的語吉」的真義得以體現。

5. 既然夫婦與父母靈修的要素一即夫婦必須從聖事性的「祝

聖」獲取的主要「力量」 就是愛，那麼如通諭所述（參閱〈人類生

命｝ 20 ），此愛按其本質與貞潔相關，而負潔的表現就是自我克制或節

制：具體而盲就是周期性的節制。厄弗所書的作者在其「經典」文本之中，

以聖經的用語規勸夫婦「懷著敬畏基督的心，互相順從」（弗5:21 ），似乎

就是在睹示這一點。

我們可以說，〈人類生命〉正是闡述了聖經這個有關基督徒夫婦和

家庭靈修的真理。然而，為使這闡述更清晰，我們必須更透徹深入地分

析節制，以及在夫婦生活和（間接地）在較廣闊的男女相互關係之中，

為雙向的「身體的語吉」的真義來說，節制特有的意義。

下周三的探討將會分析這一點。

128州年10月 24 日公開接見靠會講諦

'--' ( ＜教導｝ 7,no.2 [1984]: 1013-17) 

1. 如我們所宣布的，今天要分析節制之德。「節制」屬於意義較寬廣的

搏節之德（中譯者註：四樞德之一，又稱節德），是指有能力克制、控

制和導引性衝動（肉身的貪慾），以及性衝動對兼備靈與肉的人的主體

性所構成的影響。若能持節守志，這種能力堪稱德行。

從較早前的分析，我們明白到肉身的貪慾及隨之激發的性「慾望」

表現為肉體反應的一種特有衝動，以及進一步表現為性衝動在心理與國

情方面的性興奮狀態。

為能克制這種衝動和性興奮，位格主體應按步就班地訓練自我控

制意志、激動、激情，且應由最簡單的動作開始，因為那是較容易實踐

內在決志的範圍。這種訓練的先決條件是清楚認識相關規範所表達的價

值，從而形成堅定的信念，藉此培養相應的德行，但在意志上必須具有

相應的意向。這正是節制之德（自制），是一種基本條件，使身體的語

吉的往來保持其真義，並使夫婦如聖經所云：「懷著敬畏基督的心，互
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相順從」（弗5:21 ）。「互相順從」意指雙方都重視「身體的語言」的

真義﹔「懷著敬畏基督的心」指敬畏天玉。這是聖神的恩賜，伴隨節制

之德而來。

2. 為適當地認識節制之德，尤其是〈人類生命〉論述的「周期性

節制」’這一點是非常重要的。有人認為節制之德與肉身的貪慾「對

立」。這種想法是對的，但並不全面。這不是全面的觀點，尤其是當我

們考慮到這德行的表現和實行不是抽象的，因此也不是孤立的，而是與

其他德行相連 （ nexus virtutum 〔各種德行之間的聯繫〕），因此關條到

智、義、勇，尤其是愛德。

鑑於這些因素，我們不難明白節制不限於抵抗肉身的貪慾，而是

在抵抗的過程中，接觸那包含在具男性和女性特質的身體的配偶性意義

之中，更深入成熟的價值，以及在位格的相互關係之中，真正交付的自

由。肉身的貪慾先要尋求肉體和國官的享受，使人對那些源自愛並構成

真愛的深層價值，可說是視若無睹和無動於衷。

3. 如此，婚姻生活的貞潔的主要特質顯明了。它與愛的「力量」

息息相關，而這愛己藉著婚姻聖事的「于兄聖」’傾注在夫婦心中了。 此

外，它也顯明了「懷著敬畏基督的心，互相順從」（弗5:21 ）這個邀請像

是敞開了內在的空問，使雙方都比以往更敏銳地覺察到更深層和成熟的

價值，而這些價值都是有關身體的配偶性意義和真正交付的自由。

如果說婚姻生活的貞潔（和一般的貞潔）首先表現為抵抗肉身的貪

慾的能力，那麼其後則表現為戚知、愛和體現「身體的語吉」的意義的

卓越能力﹔這些意義是貪慾完全不認識的，並藉著淨化、深t配偶之間

的相互交流，使之變得更為簡明，從而逐漸使這種交流豐富起來。

為此，通諭所述的節制這種克修的精神（參閱〈人類生命＞ 21 ）不僅不

會使「愛意的表達」變得貧乏，反而使之在靈性上更強烈，從而更加豐富。

4. 當我們如此分析節制，分析這種德行的（在人學、倫理和神學

上的）運作方式時，我們發現，就反對〈人類生命〉和教會有關婚姻倫

理的教導所提出的論點引伸出來的所謂「矛盾」立時消失無蹤。根據反

對者的觀點，這就是說，夫妻性行為的兩種意義（結合與生育意義）互
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相「矛盾」（參閱〈人類生命＞ 12 ），以至於如果不獲准把兩者分割，

那麼夫婦在無法負責任地讓自己生育時，將會被奪去夫妻結合的權利。

如果作出深入的探討，我們可發現，〈人類生命〉通諭對這個所

謂的「矛盾」提供了答案。事實上，教宗保祿六世確認根本沒有這樣的

「矛盾」，而只有「受貪慾支配的人」之整個內在狀況所面對的「困

難」。正是因為這樣的「困難」’決志實踐內在的克修可促成婚姻生活

的真正秩序﹔為達至這個秩序，夫婦藉婚姻聖事「變得更堅強，猶如獲

得祝聖」（〈人類生命＞ 25 ）。

5. 這種婚姻生活的秩序意味著父母職（負責任的）和人與人的位

際共融兩者在主體身上達致和諧，而是一種由婚姻的貞潔所促成的和

諧。實在，正是在這種和諧之中，節制的內在果效成熟了。藉著這種內

在的成熟，夫妻性行為本身按其潛在的生育意義，獲得應有的重和尊

嚴﹔與此同時，所有不同的「愛意的表達」（〈人類生命＞ 21 ）都獲賦

予適切的意義﹔這些「愛意的衰達」按主體身上男性和女性特質的豐富

程度，表達了夫妻間的位際共融。

6. 通論根據經驗和聖傳，指出夫妻性行為同樣是「愛意的表達」

（〈人類生命＞ 16 ），但那是一種特殊的「愛意的表達」，因為這行為

同時具有潛在的生育的意義。因此，夫妻性行為是導向表達位際的結

合，但不止於結合而已。此外，通諭雖然只間接地，但卻同時指出許多

其他專屬於夫妻之間位際結合的「愛意的表達」。

婚姻生活的貞潔（尤其是節制）的任務不僅在於維護夫妻性行為因

其潛在的生育意義所具的重要性和尊嚴，也在於保衛夫妻性行為固有的

重要性和尊嚴，因為夫妻性行為表達夫妻間的位際結合。節制是一渠道

可讓夫婦意識和經驗到其他（有別於夫妻性行為）很多可達致他們深層

共融的愛意的表達。

事實上，問題在於在什麼情況下夫婦為正當的理由刻意迴避夫妻性

行為才不會有損夫婦的共融。再者，這是有關夫婦共融的問題，夫婦共

融是每天藉著適當的「愛意的表達」建立，可說是構成了一個寬大的範

圍﹔在其中，夫婦在適當的環境下，堅持實踐道德上正當的夫妻性行為
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的決心更趨成熟。

129 ﹔98；：；~7~~~百~8~~：9~~詞
1. 我們將繼續根據〈人類生命〉所載的教導分析節制。

許多人以為節制會帶來內在的張力，而男人和女人都不應受到這種

束縛 c 正好相反，按照較早前所作的分析，如果整全地理解節制，它是

使人擺脫這些張力的唯一方法。節制是指一種精神方面的努力，旨在表

達「身體的語吉」，不僅要表達其真義，還要展現「愛意的表達」其實

是很豐富多樣的。

節制於「’性興奮」與「激情」中所起的作用

2. 這種努力是否可能？按另一種說法（和另一個層面）來說，這

裡引申的問題是〈人類生命〉所重述和確認的「道德規範之可行性」。

這屬婚姻生活靈修的範疇，是其中最主要的（現在也是最迫切的）問題

之一。

教會深信，對負責任的父母職（按較早前的要理講授所述的意義理

解）作出肯定是一個正確的原則﹔這不僅是基於「人口學」的理由，而

是為了一些更重要的理由。若父母職能相稱於夫婦身為父親和母親的個

人尊嚴，相稱於他們位格和夫妻性行為的真義，我們稱這樣的父母職為

負責任的父母職。在此，顯露出婚姻的整個夫婦靈修與負責任父母職有

著緊密和直接的關像。

（呆祿六世在〈人類生命〉中論述了許多權威倫理學家和科學家

（包括非天主教I 00 ）在其他著作肯定的觀點，那就是：在這個既深層和

100 參考例子．“ Bund for evangelischkatholische Wiedervereinigung ”（（羅馬觀察

載的， 1%8年9月 19 日， 3）、聖公會金博士（Dr. F. King ）（〈羅馬觀察報＞ ' 1968 

年 IO月 5日）、伊斯蘭教謝里弗﹒澤高杜（Mohammed Cherif Zeghoudu) （同一

期）等的聲明 c 意義最重大的是巴特（ Karl Barth ）在 1968 年 II 月 28 日肉齊可納尼樞

機（ Cardinal Cicognani ）發出的函件，他在信中言贊揚保祿六世的勇氣。
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本質上屬於人性和位際的範疇，我們應首先著眼於人是位格，著眼於主

體可為自己作決定，而非著眼於使人淪為「物品」（可供操縱的物品）

和「去人t」（ depersonalize ）的「方法」。就此而言，重點在於人類文

明的發展和進程中，一種真正「人本」的意義。

3. 這種努力是否可能？〈人類生命〉通諭討論的整個問題不能只簡

約為人類生育的生物學層面（「生育的自然節律」），而應回溯人的位格

的真正主體性，並回溯位格「我」，而這個「我」就是身為男人或女人。

早在梵二有關〈論教會在現代世界牧職憲章》「維護婚姻與家庭

尊嚴」的討論中，與會者已商討是否有需要就男性和女性特質在人的主

體身上相互影響的有關反應（與激情），作出更透微深入的分析。 I 0 I 

這個問題主要不是屬於生物學的範疇，而屬於心理學的範圍：由生物學

到心理學，轉而進入夫婦與家庭靈修的領域。事實上，在這個領域之

中，此問題關乎我們如何理解節制之德，也就是自制，尤其是如何理解

周期性的節制。

4. 若對人類心理學作出仔細分析（這也是主體的自我分

析，然後成為對「客體」之分析，是人類科學可研究的），我們

可掌握一些重點。事實上，在流露男性和女性特質相互影響的位

際關悔、中，在兼備心理戚情特質的主體身上 在人性的「我」身

上 獲得釋放的，不僅是一種可稱為「性興奮」的反應，還有另

一種可稱為「激情」的反應。雖然兩類反應看似相關，但我們可

憑藉經驗予以辨別，並按其內容和「對象」來「區分」它們。 I 0 2 

兩類反應的客觀差異在於性興奮主要是「肉體性」（ bodily ）的，因而

是「性」 （ sexual ） 方面的﹔相對而言，激情雖然是由男性和女性特質的

相互反應所引發，但主要是關乎另一位，「整全」的另一位。我們可以

說，這是就其男性或女性特質，「由這一位引發的激情」。

101 參閱：蘇南斯樞機（ Cardinal Leo Suenens ）在全體大會中（ 1965年9月 29 日）介入發
言， Acta Synodalia S. Concilii Oecumenici 均ticani II, vol. 4, pt. 3, p. 30 。

102 在此，我們可回顧聖多瑪斯就「貪慾的事物」和意志對人與人的愛所作的敏銳分

析： ST Ia-Ilae, q品， a.2 。
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5. 我們在此所述有關男性和女性特質相互反應的心理學，有助我

們瞭解較早前所說的節制之德有何作用。節制不僅是（甚至在大體上也

不是）「戒絕」的能力，即克制那在男性和女性特質相互影響中的各種

反應：這樣的作用可說是「消極自守」。自我克制還具有另一種作用（我

們可稱之為「干責極」的）：那就是按這些反應的內容和特質，導引相關

反應的能力。

我們己說過，就男性和女性特質的相互反應而盲，「性興奮」與

「激情」不僅是人性「我」兩種截然不同的經驗，而且往往是同一經驗

中兩種不同的組成部分。兩個部分在同一確定的經驗中所佔的比重取決

於不同的狀況，包括內在和外在的狀況。有時候，其中一部分較為顯

著，也有時候兩者可相當均衡。

6. 節制是在男性和女性特質相互影響之中，導引「性興奮」和

「激情」的能力，其主要任務在於維持以下兩種共融的平衡：夫婦藉以

互相表達親密結合的共融，以及他們藉以履行（至少是隱含地）負責任

的父母職的共融。事實上，為主體來說，「性興奮」與「激情」可決定

相互的「身體的語盲」之定向和特質。

性興奮力求藉著官能和肉體的享受表達出來，也就是邁向夫妻性行

為，而夫妻性行為帶有生育的可能（取決於「生育的自然節律」）。相

對而盲，激情是由另一個人，即另一位所引發，即使其激起戚情的內容

取決於這「另一位」的女性或男性特質，也不會自然而然地邁向夫妻性

行為，卻只限於其他別的「愛意的表達」﹔在這些「愛意的表達」中身

體的配偶性意義得以表露，但不包括其（潛在的）生育意義。

我們不難明白這對負責任的父母職這個問題所產生的後果。這些後

果往往是屬道德性質的後果。

130了8；：~~7~ ~~~＝：~！：；~ 
1. 我們將繼續根據〈人類生命〉所載的教導分析節制之德。

我們應回顧基督徒信仰時期前（亞里斯多德）與基督徒信仰時期內
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（多瑪斯﹒亞圭納）有關倫理學（與人學）思想的經典著作。其中，節

制之德不僅被視為「過制」肉體和戚官反應的能力，更是控制和導引人

的整體戚官與激起戚情這領域的能力。在我們的討論中，節德是指一種

可導引性興奮與激情的能力，既把性興奮導向正確的發展方向，也導引

激情，使其「純潔」更為深化，並在心中得以強化，且從某種意義上說

是具「無私」的特質。

2. 性興奮與激情的這種差異不是對立的。那不是說，夫妻性行為

作為性興奮的效應，不會同時喚起對方的激烈戚惰。事實確是這樣，或

者說至少不應不是這樣。

在夫妻性行為中，親密結合應帶有由對方引發的某種激情的加劇，

更會激起深層的戚情。厄弗所書對夫婦的規勸也包含這一點：「懷著敬

畏基督的心，互相順從。」（弗 5:21)

在這分析中所展現的「↑生興奮」與「激情」的差異只證明了這個人

性「我」擁有的豐富的主體性反應與激動﹔這種豐富排除了任何片面的

約f仁，並使節制之德得以體現為一種能力，可導引男性和女性特質相互

反應所喚起的性興奮與激情的表現。

3. 就真正負責任的父母職而言，按此方式理解的節制之德發揮

了重要作用，保持了結合與生育兩種意義之間的平衡（參閱〈人類生

命｝ 12) 

對這個問題的生物學層面，也就是人類生育的周期性特質，〈人類

生命〉給予了應有的重視 c 根據通諭所述，這個「周期性特質」可稱為

天主為負責任的父母職賜予眷顧的指標﹔雖然如此，但這樣的問題具有

深層的位格性和聖事性（神學性）意義，若只停留在生物學層面是不能

解決的。

通論教導說，負責任的父母職「是成熟的夫婦之愛的證明」，因

此通論不僅回應了就婚姻生活的範疇所提出的具體問題，而且也如較

早前所述，它亦指出了我們希望至少可給夫婦靈修勾勒一個簡單的

輪廓。

4. 周期性節制是一種德行（在〈人類生命｝ 21 稱為「自我克
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制」），而認識和實踐這德行的正確方式就是所採用的方法是「自然

方法」所具的「自然特性」，而這是本質上關鍵的所在：那是位格層面

的「自然特性」。因此，我們不能視之為機械地應用生物學的定律。有

關「生育節律」的知識雖然是不可缺少的，但單憑這樣的知識尚未能產

生內在交付的自由﹔這種自由顯然是精神上的，取決於內心的成熟。這

自由預設了人有能力導引戚宮和激動的反應，好能基於成熟地擁有自己

這個「我」’包括其肉身和戚情方面的主體性，而向另一個「我」交付

自己。

5. 從較早前的聖經和神學分析，我們已知道人具男性和女性特質

的身體是從內心導向人與人的位際共融。這構成其配偶性意義。

正是這身體的配偶性意義幾乎從根本遭貪慾（具體而盲是「三重貪

慾」中肉身的貪慾）扭曲了。成熟的節制之德逐漸展現身體的配偶↑生意

義「純潔」的一面。如此，節制發揮男女之間的位際共融﹔如果只基於

貪慾’是無法充分形成和發揮此共融的全部真義。這正是《人類生命〉

所肯定的。這共融的真義有兩個層面：位格主義的角度與神學角度的

層面。

孝愛之恩

131 ~9注：：~~~：啥？調
I. 根據〈人類生命》通論，婚姻生活靈修的基本要素是那傾注在夫婦

心中的愛，那是聖神的恩賜（參閱羅5:5 ）。在聖事中，夫婦領受這恩賜

時，也獲得一種恃別的守兄聖」。愛伴隨著婚姻的貞潔，其表現就是節

制，體現了夫婦同度的婚姻生活的內在秩序。

貞j絮就是按內心的秩序生活。這秩序使「愛意的表達」按其應有的

幅度和意義發展。和此，婚姻生活的負潔也獲確認為聖保祿所說的「因

聖神生活」（參閱迦 5:25 ）。宗徒所指的不僅僅是人在精神上的能量，

更主要是指聖神和祂的各種恩賜所帶來的所有聖他效果。
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2. 因此，貞潔是婚姻生活靈修的核心，不單只是一種倫理德行

（由愛培育的），也同樣是一種伴隨著聖神恩賜的德行 最主要的是孝

愛之恩（ donum pietatis ） ，孝愛就是對那些來自天主的都懷有敬意。厄弗

所書的作者規勸夫婦「懷著敬畏基督的心，互相順從」（弗5:21 ）。他說

的就是這恩賜。因此，婚姻生活的內在秩序若是讓「愛意的表達」按其

應有的幅度和意義發展，這樣的秩序不僅是夫婦實踐德行的結果，也是

夫婦與聖神的恩賜合作所產生的效果。

《人類生命〉部分篇幅（尤其是〈人類生命＞ 21 和 26 ）具體地論述

婚姻生活的克修精神，即積極投入增養愛、貞潔和節制等德行，通諭間

接論述聖神的恩賜﹔隨著夫婦的德行日漸成熟，他們也敏於察覺聖神的

恩f易。

3. 這符合人的婚姻召叫。根據最古老的聖經經文所述，「二人成

為一體」（創2:24 ）的「二人」除非通過來自精神的力量（確切地說，是

來自聖神的力量），否則就無法在位格的層面實現這樣的結合（位際共

融）。聖神淨他、激活、堅強人的精神力量，使之成全：「使生活的是

神，肉一無所用。」（若6:63)

由此可見，婚姻生活靈修的要素「自起初」己銘刻在聖經有關婚姻

的真理之中。這種靈修也是「自起初」已向聖神的恩踢開放。《人類生

命〉通諭規勸夫婦「恆心祈禱」和動手頁聖事（「讓他們在聖體聖事的泉

源中汲取聖寵和愛」：「讓他們．．．．．．謙卑而恆心地依靠天王在修和聖事

中傾注的仁慈」《人類生命＞ 25 ），這是因為它沒有忘記「叫人活」的

聖神（格後3:6)

4. 聖神的恩賜（尤其是對神聖事物所懷的敬意這恩賜）在此似乎

有重大的意義。這恩賜在夫婦身上推繫和發展了一種卓越的洞察力，能

在他們的召叫和共同生活中，覺察到一切那些帶有創世奧跡與救贖奧跡

的標記：就是從受造界中覺察到所有反映天主的智慧和愛的一切。為

此，這恩賜似乎使男人和女人學懂對通諭就婚姻聖事所述的夫妻性行為

兩種不可分割的意義（參閱〈人類生命） 12 ）深懷敬重。如要圓滿地培

養對夫妻性行為兩種意義的敬重，必須在內心深處珍視人的男性和女性
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特質固有的位格尊嚴，和與此分不開的，就是關於男女夫妻間的結合可

帶來的新生命的個人尊嚴。孝愛（對天主他工所懷的敬意）之恩正是表

達了這樣的傾向。

5. 敬重婚姻中夫妻性行為的雙重意義是源自孝愛（即對天主他工

所懷的敬意）這恩賜。這種敬意也表現為一種對救恩的敬畏：惟恐違反

或貶抑那些在自身帶有天主創世與救贖奧跡的標記。這就是厄弗所書作

者所說的敬畏：「懷著敬畏基督的心，互相順從。」（弗5:21)

這種對救恩所懷的敬畏直接關乎節制的「消極」作用（即抵抗肉身

的貪慾），但也表現為一種洞察力，隨著這德行日趨成熟而不斷增長，

對夫妻間的結合的基本價值充滿敬意：即敬重「夫妻性行為的兩種意

義」（如果按較早前的分析的用語，就是共有的「身體的語吉」內在的

真義）

由於夫婦由衷地珍現這兩個重要價值，配偶間的結合與負責任的

父母職兩種意義在主體身上得到調和。對天主f七工所懷的敬意這恩賜

使這個領域呈現的所謂「矛盾」消失無蹤，並逐漸寬勝因貪慾而產生

的困難。這是有賴越趨成熟的德行和聖神這恩賜所賦予的力量。

6. 如果要點是所謂的周期性（即採用「自然法」）節制所造成

的困難，對天主1c工所懷的敬意這恩賜有助從深層的原則調和人性尊

嚴與「自然的生育節律」 即夫婦的男性和女性特質的生物學向度。

就婚姻生活中共有的「身體的語言」的真義來說，這個向度亦有其

意義。

如此，那導向「夫妻結合為一個肉體」的（主要不是按聖經而是直

接按「生物學」的意義理解），國「隨從聖神」生活而發現人特有的成

熟形態。

整個高尚的調節生育的實踐與負責任的父母職堅密相連，屬基督徒

婚姻與家庭生活靈修的一部分﹔只有「隨從聖神」生活，它才能成為真

正且內在地忠實的調節生育。
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32州年11 月 21 日公開接見集會講詢
（〈教導｝ 7,no.2 [1984]: 1257-59) 

1. 我們基於〈人類生命〉的教導概述婚姻生活靈修。在夫婦的靈修生活

中，聖神的各種恩賜也在運作，特別是孝愛之恩（ donum pietatis ），也就

是對天主他工所懷的敬意這恩賜。

2. 這恩賜聯同愛與貞潔，幫助夫婦在整個共同婚姻生活中識別一

個行為，而藉此行為，身體的配偶性意義與生育意義連繫起來（至少是

潛在地連繫起來）。這恩賜使人明白，在各種可能的「愛意的表達」之

中，這行為具有卓越的甚至是特殊的意義：就是隨著這行為的尊嚴而來

的重大責任。因此，婚姻生活靈修的對立面在一定意義上是在於主體欠

缺這樣的認識，而且涉及抗孕的行為和心態。此外，從人的內在修養來

看，這是巨大的損害。婚姻生活的貞潔這德行，尤其是孝愛（即對那些

來白天主的都懷有敬意）之恩，塑造了夫婦的靈修，以維護此行為的特

有尊嚴。這行為也是一種「愛意的表達」’唯有藉著保護這行為潛在的

生育的可能性，這行為才足以表達「身體的語吉」的真義。

負責任的父母職意味著夫婦雙方的意識和意志按夫妻性行為的真

義，從靈性角度欣賞這行為。夫婦考慮內在和外在的條件（尤其是生物

學的條件）後，藉著這種「愛意的表達」表示他們已作好準備，成熟地

履行負責任的父母職。

3. 敬重天主的他工可確保夫妻性行為不會在整個婚姻生活中遭受

貶抑或喪失其內在性 即不會成為「刻板的生活」’並確保藉此表達適

當的位格完整性和道德內容，以及信仰內容，即是黑拜造物主的偉大威

嚴，祂是生命之源的唯一和最終寶庫﹔和尊累救主夫君之愛。這一切可

說是創造和擴大了彼此交付的自由的內在空間，男性和女性特質的配偶

性意義藉此得以充分展現。

這種自由的障礙在於內在的貪您的束縛，把另一個「我」視為供享

樂的物品。敬重天主的他工可使人擺脫這束縛，擺脫任何一切可貶抑另

一個「我」淪為純然物品：這種敬重加強了內在交付的自由。

4. 只有通過深入認識夫婦相互的共同生活中女性和男性「我」的
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位格尊嚴，才能體現這一點。這屬靈的領悟是聖神的恩賜的基本果效，

這恩賜推動人敬重天主的化工。因著這樣的領悟，也間接地因著這恩

賜，所有構成穩固的夫妻間結合的「愛意的表達」都獲得真正的配偶性

意義。夫妻間的結合只是在若干環境下，才藉夫妻性行為來表達，但卻

可以且應該持續地每天通過各種「愛意的表達」來表露。這些「愛意的

表達」是由另一個「我」以「無私」的激情所帶有的力量，按女性特質

塑造，且相應地也按男性特質塑造。

敬重天主化工這態度是聖神在夫婦身上激發的，為那些「愛意的表

達」有重大意義，因為這態度使人有能力對「看得見」的與「看不見」

的男性和女性特質之糞，表示由衷的喜悅、欣賞和無私的關注，最後使

人對「另一位」無私的交付表示由衷的廠激。

5. 為能在靈性上識別甚麼是屬於男性的或女性的、「肉身的」或

個人的，這一點十分重要。從靈性上作出這樣的識別後，在內在的交付

的自由引導下，產生對「藉著身體」結合的察覺。夫婦藉著「愛意的表

達」’幫助彼此存留在結合之內，同時這些「表達」在他們各人身上維

繫了「深層的平安」〔參閱《身體神學｝ 13:1 ﹔ 27:4﹔ 110:2 〕﹔那是貞潔的

內在回響，由敬重天主他工這恩賜所引導。

這恩賜帶來了對具男性或女性特質的這一位深度和全面的關注，

從而構成適合人與人的位際共融的內在氛圍。唯有在夫婦之間這種位際

共融的氛圍中，我們稱之為「負責任」的生育才能按正確的方式成熟起

來。

6. 〈人類生命〉使我們得以概述婚姻生活的靈修。在人性和超性的

氛圍中，按照通諭所述「夫妻性行為的雙重意義」（〈人類生命｝ 12) 

婚姻達至內在的和諧﹔其中要顧及「生物學」的秩序，同時以貞潔為基

礎，並由「孝愛之恩」所支持。這種和譜是指夫婦一起活出「身體的語

言」內在的真義。〈人類生命〉宣告了這「真義」與愛之間不可分割的

聯繫。
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結論＊

133~98；：詰：~~~！月吧？
1. 今天，我要為這個為期逾四年的要理講授作結。整個要理講授可歸結

為一個標題：「天主計劃中的人與人之愛」’更正確地說，是「肉身的

救贖與婚姻的聖事↑生」。它們可分為兩大部分。

第一部分是分析基督的言論。過往的論述已證明這些言論很適合

作為目前這個主題的開端。我們根據福音文本的整體性詳盡分析這些言

論：在這為期多年的探討當中，似乎應突出要理講授第一部分所分析的

三篇經文。

首先是基督「訴諸起初」的經文﹔祂在與法利塞人的對談中，談論

婚姻的專一和不可拆散性（參閱瑪 19:8 ﹔谷 10:6-9 ）。接下來是基督在山

中聖訓的言論﹔祂談論「貪慾」是「在心裡姦淫」（參閱瑪 5:28 ）。最

後，是三部對觀福音均有記載的言論，基督訴諸肉身在「來世」的復活

（參閱瑪22:30 ﹔谷 12:25 ﹔路 20:35-36 ）。

要理講授的第二部分是依據厄弗所書（弗5:22-23 ）分析婚姻聖事。

這段經文追溯婚姻在聖經的「起始」’可見於創世紀所載的話：「人應

離開自己的父母，依附自己的妻子，二人成為一體。」（創2:24)

第一和第二部分的要理講授多次使用「身體神學」一詞。這可說

是一個「設定」的用詞。引人「身體神學」這個用詞和概念是必要的，

好能按較寬廣的基礎確立「肉身的復活與婚姻的聖事性」這主題。事實

上，我們很容易發覺「身體神學」一詞遠超乎這裡所述的探討內容。這

些探討並無包括許多就其對象而言屬於身體神學的問題（例如是在聖經

訊息中佔有重要位置的痛苦與死亡的問題）。我們應清楚說明這一點。

儘管如此，我們也要明確地承認，如要正確地發展有關「肉身的復活與

本英文譯者註：這標題是加插在已刊發的波蘭版本，緊接《身體神學｝ 133:2第五段之前

（所作的探討．．．．．）。此段之前的文字不見於波蘭版本。
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婚姻的聖事↑生」這個主題的探討，我們可以從歐示的光照觸及人的身體

這現實的機遇為出發點（也就是以「身體神學」為基礎）。聖經多篇經

文已確認這一點，其中包括創世紀所載「二人成為一（個肉）體」這段

話，而這段話在資料來源和主題方面，都是我們的論證所依據。

2. 就婚姻聖事作出探討時，已考慮到這聖事的兩個主要向度（如

其他聖事一樣），也就是盟約與恩寵的向度，以及標記的向度。

我們從這兩個向度，不斷回顧對身體神學所作的探討，而這些探討

都是圍繞基督的重要言論。我們回顧這些探討時，也在整個要理講授的

最後部分，分析了《人類生命〉通諦。

這份當代的教會首︱︱導文件所載的訓導既與婚姻的聖事性有莫大關

條，亦與我們按聖經所載基督的「重要言論」對身體神學這問題所作的

整個闡述有重大連繫。在某種意義來說，我們甚至可以說，所有關乎

「肉身的復活與婚姻的聖事性」的探討像是構成《人類生命〉所載訓導

的詳盡註釋。

這樣的詮釋看來是必要的。事實上，如我們所知，通論在回答今天

一些有關婚姻與家庭倫理的問題時，也提出其他生物醫學性質的問題。

然而，這些問題也主要是神學性質的﹔它們屬於人學和神學領域，我們

稱之為「身體神學」的領域。

所作的探討包括針對就《人類生命〉所提出的問題。過論喚起的反

應確認了這些問題的重要性和困難。這些問題在保祿六世後來更進一步

的吉論中也得到再次確定，他強調深入說明這頓域的基督徒信仰的真理

是可能的。

1980年主教會議「基督徒家庭的角色〔或責任、恩賜、任務〕」的

成果〈家庭團體〉勸諭確認了這一點。此文件特別呼籲神學家應更全面

地發展和闡釋〈人類生命〉在聖經和位格主義這兩方面所涵蓋的教義。

如要處理通諭提出的問題，就是要確切地說明這些問題，同時尋求

答案。〈家庭團體〉所載的教導要求在說明問題與尋找適當的答案時，

應集中於聖經和位格主義這兩方面。勸諭所載的教導也顯示了身體神學

的發展進程，從而看到身體神學逐漸邁向完成和深忱的路向。
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3. 聖經層面的分析就是討論教會宣布的教導如何扎根於毆示。為

神學的發展而言，這是重要的。事實上，神學的發展或進步是通過不斷

地重新探討敵示的寶庫而進行的。

教會宣講的教導扎根於整個聖傳和天主的歐示本身，且時常開放地

面對人們提出的問題，並採取最切合現代科學和今日文忱的工具。似乎

在這個領域內，哲學中的人學（尤其是以倫理學為依據的人學）的蓬勃

發展與〈人類生命〉就神學（尤其是神學中的倫理學）提出的問題息息

相關。

這份文件所載屬位格主義角度這方面所作的分析帶出了有關人類存

在的意義，有助確定人的真正進步，亦即人的發展，包括些什麼。事實

上，在整體當代的文明中，尤其是在西方文明之中，存在著一種既隱密、

但同時又相當明顯的趨勢，就是在量度這種進步時，採用量度「東西」

（也就是物質商品）的標準來量度人。

（呆祿六世的通諭所載就教會首︱︱導所作有關位格主義這方面的分析，

強調一個堅定的呼籲：應以量度「位格」的標準來量度人的進步，也就

是按照人之為人的真正善，即那符合人基本尊嚴的作為標準。

位格主義這方面的分析使人深信，通諭闡述的基本問題是從人的

真正發展這角度出發﹔原則上，應按道德標準量度這種發展，而非只按

「科技」的標準。

4. 探討《人類生命〉只呈這些要理講授的一部分，即最後的部

分，屬探討肉身的救贖和婚姻的聖事性的最後部分。

我請大家注意最後幾篇要理講授，不僅是因為它們討論的主題與我

們這個時代有較密切的關餘，也更主要是因為在我們的整個探討中討論

的各種問題在某程度上是由這個主題產生的。這個最後部分並不是牽強

地被加插到整個探討之中，而是一個不可缺少和在本質上與之有關聯的

部分。這部分置於結束部分，也可見於開始部分。從結構和方法而吉，

這一點是重要的。

同樣，歷史時刻似乎有其重要性：事實上，這些探討正是在主題為

婚姻與家庭（ De muneribus fan圳ae christianae ） 的 1980年主教會議籌備期間
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開始，並在刊發會議成果《家庭團體〉勸諭後結束。眾所周知， 1980年

主教會議也參考了〈人類生命〉，且完全確認了通論的教導。

儘管如此，在所進行的整個探討之中，最重要的層面似乎是：為面

對《人類生命〉通諭所提出的問題（特別是神學問題）並確切地說明這

些問題，同時為這些問題尋求答案，我們必須在聖經和神學領域著手，

那是我們在「肉身的救贖與婚姻的聖事性」的討論中提及的領域。在這

個領域中，我們為一眾男女的良心恆常面對的各種問題，以及當代世界

各種有關婚姻與生育的難解問題找到答案。
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字詢和片語索引

這索引是根據意大利文的文本，因此與英文翻譯本並無關聯。英文字詞／

片語的翻譯按其所處的語境，往往未必一致或會重疊﹝中譯者按：中文翻

譯亦然l 0 帶星號（＊）的字詞只選取部分章節供參考。

A 
A posteriori 後驗的 Adultery in the heart在心裡犯姦淫：指的是

見Historical a poster ioria歷史的後驗 貪慾的行為（見43) 24:1, 4﹔ 25汁， 3-4;

Ability, Capability, Capacity, 26:3; 28:4; 34:1, 5; 35:1, 4; 38:1, 6; 39:1, 5; 

Power ( capacita ） 能力 40:1 ; 41:1 ; 42:1, 3-4, 6-7;43:1-3, 5; 44:1, 3, 

46次： 14:6; 1”， 4﹔而：4 。彼此自我通 6’的 1, 5; 46:1; 47:1; 48:1; 49:1; 50:1, 

傳的原始能力 29:2-3 ﹔ 32:3 ﹔ 49:6; 54:2-4; 5; 58:1, 3-4; 59:1; 60:5 ﹔ 62:5：’的 l ; 77:4; 

56:1, 5; 57:3; 71:34; 107:3; 115:2; 123:6; 100:5; 107:1 ; 133:1 

125:6; 127:1-2; 128:1, 3; 129:5-6; 130: 12, Affection ( ajfetto ） 喜愛

4; 132:4 17次 94:8; 95:1, 4; 104:2; 10划， 111:2;

Abil句（αbilita ） 能力： 54:2﹔ 56:5 115;3; 128:6; 129:1, 6; 132:2 

Abortion ( aborto ）墮胎： 122:1 亦見 Arousal 性興奮， Emotion 激

Abstinence （即tinsione ） 戒絕／節制 愣， Attraction 吸引力， Passion 情

20次： 20:2; 44:5 ; 54:3 4﹔ 56汀， 5﹔ 57:3﹔慾’ Sentimentf&X情

84:2, 6, 8; 85:1-2, 4, 7; 86:5, 8 Manifestations of affection 

亦見Continence 節制／守貞， Celibacy (man﹛你的zioni di affetto ） 愛意的

獨身， Virginity童貞 表達

Abstinence ( astinenza ） 禁慾： 44:5 5 次。片語來自〈人類生

Adam亞當 命﹜ 21 : 128:6; 128:6; 129:1 ; 

43次： 4:3; 8:3; 15:4; 16:1 ; 20:2; 21 :2, 5峙， 129:6﹔ 132:2

22:1, 5 6; 27:2, 4; 31:6; 36: 1; 44:5 ; 70:4, Affection manifestations of spousal 

6-7; 71:2 4; 72:2; 96:5; 97:5; 101:6; l 10:7; unity ( manifest耳zioni affettive ）婚姻

114:1 ; 116:1 生活愛意的表達

Adultery* ( adulterio ） 姦淫 1 3 次。片語引用自﹛人類生

220次：十誡中的一誠，「不可姦 命｝ 21 : 59:6汀， 124:2 ﹔ 128:3,

淫」 24:1-2﹔ 26:3 ﹔ 34:5 ﹔ 35:1-5 ﹔ 36:1, 5-6; 5-6; 131:1-2’的。亦見Emotional

37:1, 6; 38:1 ; 40:1 ; 41:1 ; 42:1, 4, 7; 43:2, 激情的

5-6; 44:1, 3; 45:1 ; 46:1 ; 47:1 ; 48:1 ; 49:1, 4; Affective ( affettivo ）情戚的

50:1, 4; 57:6; 58:1, 4; 59:1 ; 63:1 ; 100:5-6; 其他用處： 54:3 

107: 1 Affectivity ( affetti凹的，）情戚： 18:2
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Affectionate ( ajfettuoso ）體貼的： 37汀，

104:5; 112:2 

Ano logy ( analogia) 美買此

139次．在大多數情況下，「類比」指的

是丈夫與妻子立愛和天主與其子民之愛

兩者之間的類比。 8:3; 12:2; 14:6; 27:2; 

33:3 ” 4; 36:5; 37:3-5; 38: I; 50:4; 52:3; 54:6; 

63:5, 7; 80:4; 87:4; 89:8; 90:1-4, 6; 91:1 4, 

8; 92:1-3, 5; 93:1-3 ; 94:6-7; 95:2, 4 6 。婚

姻的類比應用於奧跡的歷史層面（基督

與教會），而不是其永恆（聖三）的

陶度。 95:7﹔ 9鉤， 1-6﹔ 97:2, 4; 98:2; 99:1 ; 

102:1, 7; 104:1-2, 4, 8; 106:1 107:1 ; 108:1, 

3, 8; 114:4; l 17:6; l 17b:l 

亦見Metaphor隱喻

Analogia attributio 削 S 歸屬頓

tc: 106:1 

提及「身體的語言」屬歸屬類忱

的例子﹔即﹒「身體的語吉」這

專門名詞，其第二層意義在若平比

例上是歸屬於其基本意義（希臘

文： analogia ） 。按此「身體的語

言」並不意指身體本身說話，而是

指該人藉著身體說話。

The Great Analogy of ma叮iage in 

Ephesians ( la grande analogia ）厄弗

所喜述說的偉大類比

15次： 54:6﹔ 89:8; 90:4; 91 :2, 8; 93:3; 

95:7; 95b:l, 5-6; 102:1 ; 104:1; 108:1, 3 

Analysis ( analosi) 分析

269次。「分析」在〈身體神學》中是最

頻繁和經常使用的詞語，用以解說當中

提出的論點： l l; 2:1 ; 3:1 ; 4:1, 4-5 ; 5:1-3, 

6; 6:1, 3-4; 7:1-2, 4; 8:3; 9:4; 10:5; l 1: 1-

6; 12:1, 3, 5; 13:1-2, 4; 14:6; 15:1 ; 16:3, 

5; 18:1, 3; 20:1, 5; 21:1; 22:4, 6; 23:1, 3; 
24:1, 2; 25:1-2; 26:2, 4-5; 29:1-2, 5; 30:5; 
31:1, 5-6; 32:1, 3-4; 33:1-2, 5; 34:1 5; 35:1 ; 
36:1, 6; 37:3, 5; 38:2, 6; 39:2-5; 40:2 3; 

41:3; 42:1, 7; 43:1-3, 7; 44:1, 4; 46:1 2, 4; 
47:1, 4; 48:1 ; 49:1, 5, 7; 50:1, 5; 53:2-3, 

5; 55:4-5; 57:3; 58:2-3, 7; 59:1, 5, 7; 60:3; 
61:1-2, 4; 62:1, 3, 5; 64:1; 70:8; 71:6; 72:1, 
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7; 74:5; 76:5; 78:5; 79:8; 80:2, 4, 6; 82:1; 

83:6; 85:6; 87:2-3, 6; 88:3, 5; 89:1, 3; 90:5; 

91:1, 6; 93:5; 94:8; 95b:6; 96:1-2, 4, 6; 97:1; 

98:5, 8; 99:4; 101:1, 8; 102:5; 103:4; 106:5; 

107:1-2, 5; 108:1, 3, 6, 8; 109:3; l 13:5-6; 

114:2, 8; l 15:5; l 17:1, 3; l 18:3, 6; l 19:4-

5; 120:3; 121:2; 122:4; 123:2; 124:4; 125:5; 

126:3; 127:4-5; 128:1 ; 129:1, 3-4; 130:1-2, 

5; 131:5; 133:1-3 

亦見Audience集會演講， Cateches1s

教理講授， C onsideration 討論／論

述， Conversation討論， Meditation

默想， Meeting集會， Reflection探

討， Study研究

Analyze ( analizzare ） 分析

50次： 5:6﹔ 6:1 ﹔ 7:2 ﹔ 10:2; 14:1 ﹔ 1訓， 20:2;

21:1; 29:1 ; 34:5; 39:1, 3-4; 41:1; 45:1, 5; 

49:3; 56: I ; 59:3; 67:2; 71:1; 79:7; 81:7; 

85:1; 86:5; 87:2, 4; 90:1, 4; 91:1-2; 92:6-7; 

93:2, 6-7; 94:1, 4, 7; 100:1 ; 104:1 ; 108:5; 

115:1 ; 126:2; 128:4; 133:1 

Anthropology ( antropologia ） 人學

的次。來自希臘文anthrδpos （人類）和

logos （說明）．關於人類的解說，分為

哲學的人學和神學的人學。人學作為研

討存有的狀況（本體論／存有學），是與

倫理學相關的，與道德的常規相關

（價值論）。人學為倫理學提供基礎。

在現代的大學學采常有的部門裡，人類

學是社會科學的一部分，研究遠古或

「原始」的民族。總的而言，《身體神

學〉中的人學是研究有位格的人，儘管

重點在於早期的人和樂園中的人， 2:5;

日， 5:5 。關乎人的基本學間，制， 7汀，

8:4; 10:1 ﹔ 11:2-3 。從基本人性的角度，尋

求對人的瞭解以及加以詮釋， 13:2 ﹔ 14:3;

15:1; 18:1 ; 23:3 ; 25:2; 26:2; 38:1 ; 46:2; 

51 :1 ; 54：泣。探討在望神內獲重生的人

學，是理解純潔之基礎， 57:5 。我們稱

之為身體神學的人學， 59:2 3; 65:5; 66:6; 

70:4-5; 71:1-4 。復活的人學， 71:5-6﹔

72:1, 6-7; 77:4; 81:7; 98:4; 106:5; 107:1, 5; 

119:4· 133:2-3' 
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Adequate anthorpology ( antropologza 

ad帶的ta ） 適切的人學： 13:2 ﹔ 14:3 ﹔

15:1 ﹔ 23:3 ﹔ 25:2 ﹔ 26:2 。「適切

的人學」在詞源學上是意大利文

“adeguat。”的翻譯。可是，英文的

‘已adequate”跟意大利文的‘‘adeguat。”

不同，前者帶有負面的意思 G 「﹛也

有沒有把事情做得好？」「沒有，

僅足夠而已。」而這僅滿全了最低

要求的意思在意大利文“adeguat。”

一字中是沒有的。〈身體神

學~ 55:2解釋「適切的」為「相稱

於其對象」。亦見Integral truth整

全的真理， Essential truth本質上的

真理， Integral vision全面觀／全面

的視界

Anthropological ( antropologico ）人學的

46次： 5:3 ﹔ 6:2 ﹔ 7:2 ﹔ 9:4-5; 13:4; 

14:5; 15:5; 19:5; 24:4; 25:2且3, 5; 

31 :6; 33:5; 34:2; 37:5; 42:7; 44: 1; 

49:1, 7; 51:1 ﹔曰： 1-2：，曰： 1 0 關乎人

本質的真理，人學的真理， 58:5;

72:5; 85:10; 86:1-2, 4; 106:5; 107:1; 

119:5; 125:5; 127:4; 128:4; 130:1 

Anti-conceptive （形容詞， anticoncezionale)

抗孕的

3次。抗孕的行為（引用自《人類生

命）） ) ' 59:5 ﹔ 122:2 。抗孕的行為和心

態， 132:2 。亦見Contraception抗孕

Anti叫lue ( anti-valore) 反價值：摩尼教

對身體和恆的負面評價， 45:3-5; 49:6 

Appease安撫，見Satisfy滿足

Appropriate * （動詞， app1叩riare ） 奪取

17次中的其中3次：貪慾強行把別人視作

可供自己使用的物品，通常作為取樂之

用， 32:6﹔ 33:1 c 畢竟，人終究是不可能

被奪取的， 133:3

Appropriation ( appropriazione ） 奪取

9次奪取的相反詞是自我交付與接納別

人的交付。奪取是界定貪慾的一個重要

標識， 17:3; 32:6; 33:1, 3; 62:3 ; 113:3 

Aristotle ( Aristotele ） 亞里士多德

6次： 5:6﹔ 53:5 。復活的默想引導了多嗎

斯－亞奎納採納亞里士多德的思想，以

反對柏拉圖就肉身與靈魂二者之間的關

（年所作的解釋， 66:6

Aristotelian ( aristotelico ） 亞里士多德

式的：亞里士多德式的人的定義是，

人乃理性的動物，這定義獲創世紀

敢于卡的人的原初經驗所確定， 5:5 6; 

72:5 

Arousal ( eccitazione ） 性興奮

指性興奮的意思， 14次 48:4 。與情慾中的

激情相關的性興奮128:1 ﹔ 129:4-6﹔ 130:1-2 。亦

見Emotion激情， Pleasure歡！俞

Artificial （ αrtificiale’。rt~而cioso ） 造作、人為

的、牽強 42:1 ﹔ 80:7; 122:3; 123:1, 6 7; 

125:4; 133:4 

Ascesis （即cesi) 克修

9次。來自希臘文aske6 ，實踐、練習、

訓練。〈人類生命〉通諭21所用的措

辭，描述為達成自然調節生育，夫妻須

養成迴避性交的自制力， 44:5 ﹔ 59:6﹔ 82:5 ﹔

124:2; 125:2; 128:3-4; 131 :2 

Aspire ( aspirare ） 渴望、嚮往

5日：4; 84:4 

Aspiration ( aspirazione ） 渴望

20次： 30:5 。慾望是渴望能達到自己的

目的， 40:5; 47:1; 48:5 ; 49:2, 7; 51:2; 71 :3-

4; 79:7; 84:1 ; 101:5; 112:3; 113:2 

Attitude ( atteggiamento ） 態度

25次 14:1 。對身體意義的洞察有助塑

造人的態度或道德觀。 31:5-6﹔ 37:1; 43:3 ; 

45:3 ; 50:3; 55:3; 57:2; 60:2; 63:4; 78:4; 

79:5 ; 83:3, 9; 84:2; 89:1 ; 124:4, 6; 125:7; 

132:4 。亦見Mentality心態， Ethos道德

觀／道德意義， Spirituality精神性， Virtue

德行／美德

Attitude ( attitudine ） 態度 25:2﹔ 54:2, 4 

Attraction ( attrazione ） 吸引力
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19次： 32:1-2; 40:2-3, 5; 41:1-2, 4 5; 47:2-

3;48:1;108:6 ＇亦見A旺ection喜愛， Arousal

性興奮， Emotion激情， Heart心， Passion

情慾， Sentiment戚情

Attractiveness, Attraction ( attractiva) 

吸引



10次 10:2﹔ 21:5; 43:3 ; 46:5; 47:2; 

48:2, 4; 49:5 ; 54:3; 109:1 

Audience ( udienza ） 集會演講

固定的每周三集會演講， l :5 ; 60:7 ; 

70 ; l o 亦見Analysis分析， Catechesis

教理講授， Consideration討論／論

述， Conversation討論， Meditation默

想， Reflection探討／反省， Study研究

Authentic （叫then自rn ）真切的／真實的／確切的

82次： 6:1 ﹔ 9:4; 10:3; 17:6; 19:2; 23:3 ; 26:2; 

索引

論， Meditation默想， Reflection探

討／反省， Study研究

Axiological ( assiologico ）價值論的

5次。來自希臘文的axios (worthy價

值）。強調善、價值、道德上的責任等

各方面，與「存有學的／本體論的」有所

不間，後者強調存有的層面，划， 40:3-5;

49:7 。

27:1; 31:2-3; 32:3, 6; 33:2; 35:1 ; 37:1 ; 38:1 ; B 
40:1; 41:4; 45:3, 5; 48:1, 3; 51:4; 53:3 4; 

57:3; 58:1, 6; 59:2,4; 61:2; 62:4; 63:7; 64:3 ; 

65:6﹔ 68:2』3﹔ 69:6﹔ 72:4﹔ 75:1 ﹔ 77:1-2, 6; 

78:4; 79:3 ; 81:2-4; 82:1 ; 86:4; 95:3 ; l 02:3-

4; 110:4, 7-9; 1 12:1 ; 117:6; 120:1-2; 121:2-

3; 123:4; 124:6; 125:5; 126:3, 4; 127:1, 4; 

128:2; 129:1-2; 131:6; 133:3 

Authority ( autorit ） 權力／權威

8次： 1:4﹔ 35:2：’的：6﹔ 104:3 ﹔ 105:2﹔ 106:1-2

Aware,conscious ( consapevole ） 意識

19次 6:3; 14:6; 56:4; 60:5; 62:3; 76:4; 

77:3 ; 1 :2-3; 85:4-5; 98:5 ; 100:7; 102:3; 

106:2; 1 15:5; 116:4; 121:2 

With awareness, Consciously 

( consapevolmente ）有意識地

9次： 6:2; 22:4; 61:3; 76:3; 78:5; 

85:7; 101:3 

Awareness ( consapevolezza ）覺察／意

會／意識

26次。對身體及其戚覺官能的覺

察， 6:3 ﹔ 7:1 ﹔ 9:2 。在位格與位格的

彼此自我交付中對身體意義的覺

察， 10:4 。對原初身體的配偶性意

義的意會， 19:1, 3 。透過生育，意會

到參與天主創造的恩賜， 21:6﹔ 27:4; 

34:2﹔ 42:7﹔ 43:7﹔ 44:3 。對身體的救贖之

意識， 56:5﹔ 69:3﹔ 77:2 。對交付的自由

之意識， 80:5﹔ 96:1 °藉看生育而傳

送生命，並在其中意識到生命的神

聖， 101:5 6﹔ 132:5 。亦見Analogy分

析， Catechesis教理講授， Consideration

討論／論述， C onversation 討

Beatific vision ( visione beat拆ca ） 榮福直觀

67:4; 68:2 

Beatifying (beat（而cante ） 祝福

21次： 14:1, 3-5; 15:2-3, 5﹔ 16：凹， 5﹔ 17:2﹔

30:4﹔ 67:5﹔ 68:2-4 。

亦見Blessed祝福， Happin的S幸福

Beatitudes ( beatitudini ） 真福八端

5次： 50:1,3-4﹔ 57:5

Beauty ( bellezza ） 美／美麗

34次。在整體的〈身體神學〉討論中，

美是一個重要的層面。若望保祿二世嘗

試讓愛展示其本身的美，從而亦展現其

自身的言湖區能力。男人和女人之間原初關

條之美，的：4﹔ 32:6; 37:2; 38:4-5; 49:5; 57:3; 
的：5 。討論「起初」的一個重要白的是要

發現婚姻的召叫原初之美， 76:5 。獨身的

召叫展示了身體的配偶性意義其整全之

羹， 81:3; 91 :8﹔但：3-4﹔ 104:6; 109:1 ; 110:6; 

111:4; l 12:3; l 17b:5-6; 132:4 

Beautiful ( bello ）美麗

的次： 22:4﹔ 37:2﹔ 38:4﹔ 46:5 ﹔ 47:2, 5; 48:1 ; 

91:8; 但這。身體的美，但：4; 108:6-8; 

109:3: 110:4: 111:3· 112:3-4· 113:1 

Beginning起初， Principle (principio ） 本原

301 次。「起初」絕大多數是指在天主

的計劃裡’天主為人與人之愛的原初意
向，洞口這意向在原初人類的創造中得到

現實， l 1-5：，訓， 3:1之 4; 4:1, 3-5 ﹔ 5汀，

7:4; 8:1 :’ 9:2-3; 10:1-2, 5; l 1 :4, 6; 13:1-4; 

14:3-4, 6; 15:1-3, 5; 16:1 。因著愛的果

效，「起初」是原初的和蒙祝福的（赤

裸但）並不害羞， 16:2-5; 17:1, 6; 18:1, 
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3-4; 19:6; 20: I; 21:1; 22汀， 3, 5-6; 23: 1-6; BehaviOl汀， Conduct ( condotta ） 行為／舉止

24:1-2; 25:1; 26:2, 5; 27:3; 29:1, 4; 30:2﹔ 9次 56:3 ﹔ 57:4; 58:4; 74:3; 9悶， 105:6,

32:1 ; 33:2, 5; 34:1-2; 35:4; 36:1 ; 37:5; 38:1 ; 106:2; 121:2 

39:2, 5; 40:1, 3; 41:5; 44:6; 45:2; 46:5峙， Believe相信， Have faith ( credere ） 有信仰

49:3-4; 51 :1, 4; 52:4; 57:3; 58:1-2, 5; 59:2; 13次： 8:2; 56:4; 65:3﹔砂土 74:3 ﹔ 85:3,

60:1; 61:1-2; 63:4; 64:1 ; 65:5; 66:2-5; 67:5; 87:4; 94:4; 113:4; 119:5; 120:6 

68:5峙， 69:1峙， 8﹔ 70:3, 5-6; 71:2-4; 73:1-5; 亦見Creed信經， Faith信德， Hope望

76:2, 5, 6; 77:1, 3; 78:4; 79:6; 80:2-7; 81:1, 德， Love愛德

6; 83:2; 85:10; 86:3-4, 6; 87:2, 4, 6; 89:6; Bible ( bibbia ） 聖經

91:6; 92:4﹔ 93:1-2﹔ 95:3：，好的， 96:1-2, 43次： 2:4﹔ 3:2; 7:4; 8:2-3; 16:1, 3; 20:3-4; 

4-7; 97:1-5; 98:1, 3; 99:2, 6-7; 100:1-2, 4, 21:1, 5; 22:1-2; 25:1, 3; 26:1; 35:4; 38:3; 

7; 101:1 l ; 102:1-2, 5, 8; 103:2, 4-5; 104:7; 43:5; 46:1-2; 59:3; 61 :2; 63:3; 66:5 ; 68:3 ; 

105:2-3; 106:1, 6; 107:1 ; 108:3; 110:3, 7; 69:8; 74:6; 80:3; 83:9; 91:7; 93:1; 95b:2-3; 

112:3; 1 15:1 ; l 16:2, 4; l 17:1; 117b:3; 108:1 ; l 10:4; l 16:2-3; 122:5; 131 :3 

119:1, 4; 121:6 122:1 ; 123:3; 127:1 ; 129:2; 亦見Scripture聖經

131:3; 133:1 Biblical ( bibblico ） 聖經的

From the beginning (da principio, dal 168次 2:2-3, 6; 3:2-3; 7:1; 8:2-4; 

principio ） 自起初 9:1-2, 4; 10:2, 4-5; 11:1-3, 5-6﹔曰： I,

98次。在〈身體神學》中的一個重 5; 13:2, 4; 14:6; 15:4; 16:1, 4; 17：只

要片語，取自耶穌的表述：「你們 20:1-5; 21:1, 3-4, 6; 22:1-2, 4-5, 7; 

沒有念過－那創世者自起初就造 23:2; 24:4; 25:5; 26;1 4; 27:1 ; 28:1, 

了他們男人和女人？」（瑪19:4) 5; 29:1-2, 4-5; 30:5; 31:5-6; 33:3; 

: 1:1-4; 2:1; 3:2; 7:4; 9:2-3; 10:2, 5; 39:1-2, 4; 40:1, 5; 44:5 ; 46:1-2; 47:1-

13:2; 15:1,3' 5; 16:3; 17:6; 18:1, 3-4; 2; 51:6; 57:6; 58:3-4; 60:1 ; 61:2; 

20:1; 21:1; 22:1, 3, 5; 23:1, 3; 29: 1, 63:3; 64:2; 65:3-4; 67:4; 68:3; 69:3; 

4; 32:1 ; 33:2, 5; 34:1 ; 41:5; 45:2; 70:7; 71:6; 74:2; 80:2, 4; 84:5; 87:3; 

46:5 ; 51:1; 57:3; 58: 1; 66:2-4; 67:5 ; 88:1 ; 93:4-5; 95:2, 6; 95b:2, 5; 96:2; 

69:3-6; 70:3; 71:2-4; 73:2, 4; 76:6; 98:7; 104:1 ; 106:3-4; 108:1, 4; 112:1 ; 

77: 1; 78:4; 79:6; 80:2, 3, 6-7; 81:1, 6; l 14:2, 7; l 17:3, 5; 1 18:4, 6; l 19:3-4; 

87:6; 93:1-2; 95:3; 96:5-6; 97:3; 98:1, 120;6; 122:4; 124:6; 126:2; 127:1, 5; 

3; 99:6-7; 100:4, 7; 102:2, 8; 103:2; 128:1 ; 130:5; 131:3, 6; 133:1-4 

104:7; 106:1 ; 110:7; 115:1 ; l 17b:3; Bi-subjectivity雙主體性，見

123:3; 131 :3 Subjectivity主體性

In the beginning ( in principio ）在起初 Bio－生物，來自希臘文白守bios (life生

8次： 13:3; 65:5; 69:3, 8﹔ 77:3﹔命）

86汀， 95b:7﹔ 103 :4 Biology ( biologia ） 生物學： 129:3

Behaviour ( comportamento ） 表現／態度／行為 Biological ( biologico ） 與生命有關

46次： 7:1 ; 23:3, 5; 34:5; 35:3; 36:2; 37:1 ; 的／生物學的

38: 1; 42:5; 44:2, 4; 47:3-4; 48:2; 49:5 ﹔ 50:3 ﹔ 18次： 21:4﹔另：3﹔ 59:3-4﹔ 91:1;

51 :5-6; 52: 1, 5; 53:4; 55:7; 56:4; 57:2; 60:2; 121:5; 124:6; 125:1 ; 126:3; 129:3; 

62:3-4; 76:3; 84:5; 89:2, 4; 100:7; 105:5; 130:3-4; 131 :6; 132:2, 6 

106:2-3 ﹔ 107:6 ﹔ 1的：4﹔ l 19:2; 121 汀， 124:3- Biologize ( biologizzare ）生物仕

4 2次： 125:2
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Biomedicine ( biomedicina ） 生物醫學

生物學知譜的限度， 59:3; 133:2 

Bio-physiology ( bio.方silogia ） 生物生，

理學

23:5; 59:3 

Bio-physiological ( bio.丹silogico ） 生物

生理學的

1:3; 23:4; 50:3 

Birth ( nascita ） 生育

28次： 2:1 ﹔ 20:2﹔ 21:6-7﹔ 22:5; 26:5; 28:4-5; 

29:1 ; 37:2-3; 70:7; 75:2-4; 83:3; 102:8 。控

制生育， 121:4 。避免增添子女， 121:5 。

調節生育，間iffrt生育122:1 ﹔ 1 日：5 。使子

女的數目低於對某一家庭來說在道德上

合理的水平， 125:3 。亦見Contraception

抗孕， Fertility生育

Birthra紹， Births （間的lit ’）出生率

以「調節出生率」或「調節生育」

的片語出現了7次， 120:4﹔ 122:1 ; 
124:2, 4; 125:5 7 

Bless ( benedire ） 祝福

14次： 2:3-4; 94:1, 3, 5; 96:2; 102:2; 103:1 ; 
114:1: 116:1 

Blessing ( benedizione ） 祝福

19次： 2:4; 9:3; 10:2; 14:6; 20:1 ; 

30:3; 32:1 ; 50:3; 66:4; 69:3; 94:1, 3, 

5; 96:2; 98:2; 101:6; 102:2; 116:1 

Blessed ( beato ） 有福的

心裡潔淨的人是有福的， 50:1

Body* ( corpo ）身體

1,319次

身體的目的．身體的受造是為有形可見

的世界傳遞聖三愛的奧祕， 19:4

Body 身體 1 ：基本概念

人不僅擁有一個身體（ e corpo，自sere

corpo ） ，有位格的人成為一個身體25

次： 2:4 。人是「甚麼 l ，在類別的層

面而言，人是「一個身體 , 5: 5-6 。

他是在眾多身體中的一個身體， 6:3 ﹔

8:1; 10:1, 4; 19:4; 21 :3 ＇貪慾致使人難

以把自己與自己身體看作一體， 29:4 。

身體確定人在本體論上的主體性，和共

享位格的尊嚴’的 1;44:6 ＇人以其身體
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來表達自己，就此而言，人成為一個身

體， 55:2 。差不多所有關乎「身體的道

德意義」的問題都同時與身體在本體論

上的確認相關聯，也就是說身體是位格

的身體， 60: 1-2; 69:2,4; 72:5：，的9﹔ 86:4;

99:4· 102:5: 119:4 

Revelation of the body ( rivelazione de! 

corpo ） 關乎身體的啟示

13次。在聖經中關乎身體的啟示，

尤其是耶穌的言論，為身體神學

來說是必要的依據， 9:5 。它展示

了在生命裡尋常事物中的不尋常

本質， 10:2; 11:1; 13:1 °關乎身體

的歐示所帶來的重要照明是交付

與共融的向度， 14:3 。關乎身體的

歐示的主要內容是身體的配偶性意

義， 14:3, 6 。身體見證了創世是基

本的恩賜，因此也見證了天主大愛

是這交付的根源， 14:4﹔ 22:5 ﹔ 23:5 ﹔

25:5﹔ 46:4 。關乎身體的啟示藉復活

的身體的啟示得以完成，而三位一

體的和諧則使之圓滿， 68:5 ﹔ 69:1 ﹔

123:3 。

Theology of the body ( teologia de! 

corpo ） 身體的神學

100次。身體的神學透過反思人的

經驗，有助展示並解釋關乎身體的

做示。身體神學是神學中的人學之

一個特有層面（尤其見3:4) , 2:5-

6;3:1, 3-4﹔ 4:4 。神學最重要的必然

是身體的神學， 4:5﹔ 5:3 ﹔ 7:4﹔ 9:3, 5; 
11:3; 13:2; 14:4; 15:1 ; 16:3-4; 18:3-4; 
21:1, 3; 22:6; 23:3 5; 24:1-2; 25:5; 
26:1-3; 36:3; 37:5; 42:7; 44: l, 5; 45:1; 

54:6; 57:3 。真正的身體神學， 58:1,

5: 59:3-5 7: 63:7: 64:1: 66:1 ; 68:6: 

69:8: 72:7: 73:1: 74:1: 76:1; 80:2: 

81 :5, 7; 85:9; 86:4; 87:2, 4-5; 99:4; 

100:5· 106:5; 109:3: 116:4; 119:4-5; 

120:1, 6; 122:4 。身體神學不僅僅是

理論，而是有關身體的教學，具有

福音和基督徒信仰的特色， 122:5;

123:8· 124:3: 125:5: 126:2; 133:1-2 
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Body身體2 ：身體意義的法則

Meaning of the body ( significato de! 

corpo ）身體的意義。為符合夫妻性行為

「雙重意義」（《人類生命通諭》， 12)

的概念，身體意義是身體神學的主要題

材。身體的意義其根源是在於存有和善

的客觀結構。（身體的）意義進入了人

的認知、有意識的經驗之領域，從而其

客觀存有和善獲得領悟和重視，從這點

上來說，意義突顯了客觀的秩序（有關

「身體意義」的詳細評述，見到：5) , 7:3; 

9:4; 10:1 ; 11:3; 12:2-3; 13:1, 4; 14:5 6; 15:5; 
16:3, 5 ﹔ 17:2 。身體的創造在有形可見的

世界傳送那自創世以來便隱藏在天主內

的不可見的奧秘，因此成了其有形的標

言已， 19:4; 20:1, 5; 21:4; 22:7; 23:4-6; 25:1-

2; 27:3; 29:3; 31:5; 39:5; 40:4; 46:6; 48:4; 
62:2; 67:4; 69:6; 74:3-5; 75:2; 87:3; 102:8 

亦見Meaning意義

Meaning of one's own body ( significato de! 

proprio corpo ） 個人自己身體的意義

7:1 3; 9:2; 11:5; 13:1 ; 15:3; 19:6; 
20:4; 21:1; 69:5 

Sense or Meaning of the body ( senso 

del corpo ）身體的意識

某些情況下，意識（ senso ） 與

意義（ significato ） 的意思很

相近，都會被翻譯成「意義」

(meaning ）。「意識（ senso ） 」

比起「意義（ significato ）」甚至

更接近經驗， f!P 「覺察出」和「重

視」一個意義， 5:4; 6:3-4; 8: 1; 9:5; 

15:2; 18:3; 25:1-2; 32:1 ; 36:1; 45:2, 

5; 48:3; 58:6; 61:3; 62:2; 69:4; 81:6; 

101:5· 102:5; 117:6 。

Language of the body ( /inguaggio de! 

corpo ） 身體的語吉

與其把波蘭文“mowa”翻譯為意

大利文“linguaggi。”，倒不如翻譯

成“discorso, speech”「講話」。這

意指實在講出的話語，而非指一般

的語文。身體的語言承載著身體

的意義，而身體的意義是造物主
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銘刻於其內的，男人和女人自由地

運用個人的話語自由地表達自己。

在夫妻性行為中，位格通過身體講

出有力的愛語和作出完全的交付。

《身體神學〉首先在103:4婚姻的

聖事性標記的論述背景下引人「身

體的語吉」這概念，即婚姻的誓詞

以及夫妻性行為。誓詞的宣讀指望

夫妻性行為將會是如此，即行為本

身具聖事標記和誓詞承諾的特性。

因此，在《身體神學》中所用到的

「身體的語言」’是一個本質上

包括了夫妻性行為的概念， 103:4-

6; 104:1, 4, 7-9; 105:1-6; 106:1-4; 

107:1, 3-6; 108:1, 3-6: 109:1 5-6: 

110:6; 111:1-2, 6; 112:1, 5; 113:3, 6; 
114:8; 115:1, 3-4, 6; 116:3, 5; 117:2, 

5-6; 1 17b:l-3, 5-6; 118:4, 6; 119:2; 
123:2, 4-7; 125:1-2; 127:1, 4-5; 128:1, 

3; 129:1, 6; 131:5-6; 132:2, 6 

亦見Express表達， Inscribe銘

刻， Read讀， Reread童讀

恥1eaning of the language of the body 

(sign拆cato de! linguaggio de! corpo ) 

身體語言的意義106:2-3 ﹔ 128:3

Prophetism of the body ( profetismo 吐el

corpo ）身體的先知特質

「先知特質是先知的行動或先知慣

常做的事。」（牛津英語字典）身

體執行先知所做的事，即當它連結

婚姻誓詞和夫妻性結合，說出的

是配偶之間自我交付的話語時，

它~p代表天主和以天主的權威說

話， 104:1 ﹔ 105:1-2; 106:1-3; 123:2 

Spousal meaning of the body (significato 

司pousale de! corpo ） 身體的配偶↑生意義

117次。在《身體神學〉中這是唯

一最核心和重要的概念，首先出現

於13:1 °身體的配偶性意義是植根

於本體論的結構中（即在男性和女

性身體，以及性行為之本質和美善

中），在男人和女人有意識的經驗

中，以自我交付的形式展現出來
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Unifying meaning of the 

body (sign拆cato unificante de! corpo ) 

身體合成一體的意義

29:3 

Virginal meaning ( signlficato 

verginale ） 童貞的意義

67:4 

Pro c re at i v e me an i n g o f the 

body (sign圳cato procreativo de! 

corpo ） 身體的生育意義

它是植根於身體的自己偶性意義，

並從那裡自然逐漸地浮現出

來， 39:5; 69:5; 105:6; 118:2; 120:2; 
123:6;132:2 。（它是潛在的生育

的意義， 128:5-6 ﹔ 132:2 ）。亦見

Procreative生育的

Generative meaning of the 

body (sign拆cato generato陀 de!

corpo ） 身體生殖的意義

21:2; 22:5-7; 23:5 

Paternal (or Parental) meaning of the 

body ( significato pαterno de! corpo ) 

身體的父性（父母性）的意義

21:2 

（屬有意的狀況） ' 13:1 ﹔ 14:5-6 。

「配偶性」的性質是表達愛的力

量，在其中，有位格的人把自己作

為禮物交付出來，藉著這樣的交付

實現其為人的意義， 1日。配偶性

意義須以《論教會在現代世界牧職

憲章｝ ( GS24:3 ）中提到位格的兩

個法則的觀點來理解，的：3-4 。身體

具有「配偶性」意義，因為正如大

公會議所述，人是唯一的受造物「

就其本身」而被天主所愛的，而且唯

有藉著交付自己，人才能圓滿地找到

真我，的：5﹔ 16:1, 3, 5; 17:2; 18:4-5; 
19：日， 5-6; 22:6﹔ 23:5 ﹔ 25:2 。全面的

論述， 31:1, 5-6; 32:1, 3-4, 6; 33:1, 

3-4; 39:5; 40:\, 4-5; 41:3; 45:2; 46:4, 

6; 48:1, 3; 49:5-6; 53:3; 57:2; 59:2, 4; 
61:2, 4; 62:1-2; 63:5; 67:4 5 。身體的

配偶性意義在榮福直觀以貞潔的方式

建致圓滿，的：3-4﹔ 69:4; 71:5 。受光榮

的身體的絕對和永恆配偶性意義在

於人與天主自己結合75:1 ﹔ 78:4; 80:2, 

4-7; 81:3-6, 8; 86:8; 96汀， 6; 102:2, 5, 8; 

103:5 ﹔ 104夕， 105:1-3, 5; 111牛5; 116:3; 

117b:5﹔ 128:2令 129:6 。身體的配偶

性意義在人與人的位際共融中構

Body 身體3

成， 130:5﹔ 132:2 。

Spousal sense of the body ( senso 

spo的ale de/ corpo ）身體的配偶性意義

58:6 

Spousal value of the body （ ν＇afore 

sponsale de! corpo ）身體的配偶性價值

49:6 

Unity of the body ( unita de/ corpo ）身

體的結合為一

31:1 ; 32:4; 33:3; 37:6; 66:2 

Unitive meaning of the 

body ( significarto unitiνo de! corpo) 

身體的結合意義

10:4 。亦見Unitive結合

Unitive power of the bodi間〔戶口。 un伽

dei carpi ） 身體結合為一的力量

55:6 
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The Order of experiencing or (Re-) 

Reading the Meaning of the Body經驗身體

的意義或（重）讀身體的意義

Consiousness of the body ( cosczenz，α 

de/coψo ）身體的意識

7:1 ; 10:4; 16:3; 59:3﹔ 103:4 。亦見

Awareness覺察

Consiousness of the meaning of the body 

( coscienza de/ significato delcorpo) 

對身體意義的意識

6:3; 7:1 ; 9:5; 10:4; l 1:3; 12:3; 13:1; 

15:3-4 。對身體配偶性意義的意

識是人存在於世的基本組成部

分，的：5﹔ 16:3, 5; 18:4-5; 19:6; 20:1, 

4; 21:4; 22:6-7; 23:5; 31:1; 41:3; 59:3; 

80:5 。守貞的召叫是產生自對身體

的配偶性意義的意識之基礎上， 81:5;

1的4 。亦見Awareness覺察
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Experience of the body ( e.司perienza de! 

corpo ） 身體的經驗

11:1, 3-4; 15:3; 16:1, 5; 17:2; 18:2 3; 
31:5 ﹔ 58:7：’的：5-6 。身體當下的經

驗讓人在某程度上明臼耶穌在關乎

身體的起初和其決定性的將來之啟

示， 69:2﹔ 70:5 。

亦晃Experience經驗

The three original experiences of the 

meaning of the body三種身體意義的

原初經驗

5:1 13：卜亦見Original原初

Original solitude原初的孤獨

主要論述， 5-7 。其他篇章， 52

次： 8:1,3﹔ 9：凶， 10:1-2, 4; 11 :2; 
12:1, 3; 13:2; 14:1-4; 18:5; 21:1, 7; 

22:7; 27:3; 49:7; 69:4; 76:5; 77:1-2 

Original unity原初結合

主要討論， 8-10 。其他篇章， 67

次： 11:2, 6; 12:3; 13:2; 14:5; 20:1, 

4; 21:1, 7; 25:3; 28:3-4; 29:3; 30:2, 5; 
31:1, 3; 32:4; 33:3, 5; 37:4, 6; 41:4-

5; 43:6; 45:2; 47:2; 52:1 ; 66:2; 68:2; 
69:3-4, 8; 73:5; 76:6; 77:3; 89:4; 92:5-

7; 93:1 ; 98:1; 100:1-2; 102:1; 115:3, 

6; 116:4; l 17:3-4; 133:1 

Original nakedness without shame原初

赤身露體並不害羞

主要論述， 11-13: 1 °起初的羞

恥， 26:4’”。其他篇章， 57

次 3:2; 13:2 ﹔ 14:5而 15:1-4﹔ 16:1, 3; 
17:2-3; 18:1, 5; 19:1, 3, 5; 21:2; 36:3; 
37:1-2; 55:6; 61:1-4; 2:1, 3, 5; 96:1, 

3-4; 110:3 

Reread* the language of the body （動

詞， rileggere ） 重讀身體的語言

59次中的43次，略去重讀篇章的

例子。在整體論證中的一個重要

字詞，因它（包括讀和重讀）把在

《身體神學〉首兩部分論述身體

的配偶性意義與若望保祿二世詮

釋﹛人類生命〉通論連結起來，

而這取決於讀和重續身體的語言

（見﹛身體神學﹜ 118:6 ）。在真

義中重讀身體的語言預設身體有一

個確切的意義，好像一個承襲過來

的文本，不是個別的人可任意自行

決定的。身體的配偶性意義與它

的生育意義有不能分割的關條，

這是在真義中重讀身體的意義的

準則， 104:9; 105:2-3, 5峙， 106:1-3;

107:1, 3-5; 108:3, 8; 110:9; 111 :I, 4, 

6; 112:1; 113:3; l 15:1, 3-4, 6; 116:2, 

5; 117:5; 117b:l-2; 1 18:4 

Reading* the language of the 

body （名詞， rilettura ） 童讀身體

~li竺主T
E口口

19次當中的17次： 103:6﹔ 105:2, 

5; 108:1; 109:5; l 10:6; l 11:2, 5; 

113:6; 119:1-2 °道德上正當的調

節生育這概念正是按真義童讀

「身體的語言」’ 125:1

Read the language of the body （動

詣， leggere ） 讀身體的語言

這裡所說的正是按真義釋讀「身

體的語言」（即在﹛人類生命﹜

通論中的教導） , 118:6 

Reading the language of the 

body （名詞， lettura ） 身體語言的

重讀

3次， 1 18:4 。《人類生命〉通

論中所教導的道德規範是來

自按其義的重讀「身體的語

言」’ l 18:6 。

Body身體4 : The Drama of the Fall and 

Redemption of the Body身體的墮落與救鑽的

戲劇性事件

Concupiscence of the body ( comcupzscenza 

de! corpo ） 身體的貪慾

23:6; 26:1 ; 28:3-6; 29: 1; 32:1, 4; 36:2; 38:2-

3; 77:4 

Shame of the body ( vergogna de! corpo, 

pudo陀 de! coψa ） 對身體戚到的羞恥

7次 16向 28:3, 5：，砂土 31:3

Constraint of the body ( costrizione de! 

corpo ） 身體受約束

603 



當缺乏整合，當性本能的力暈支配著位

格，這便是典型的身體受到約束的例

子。這與交付的自由剛好相反， 14:6 ﹔

15:1, 3; 32:2, 6; 41:3; 43:6; 132:3 

Redemption of the body ( redenzione de/ 

c。中a）身體的救贖

整體身體神學的論述出這觀點所主導

（尤其見（身體神學｝ 86:8) ' 4:3,5 ; 

15:5; 23:5 ; 26:3, 5; 42:7; 43:7; 45:2-3 ; 46:4; 

49:2-4, 6-7; 52:1 ; 55:3; 56:4 5; 57:1, 5; 58:5; 

70:8; 71:1 ; 75:1 ; 76:3 ; 77:4; 79:3 ; 86:1-8; 

87:2; 90:6; 99:4 5, 7; 100:2-7; 101:4, 6-7, 9; 

102:3, 6 8; 105:1 ; 107:2, 5; l 17b:6; l 19:5; 

127:1 · 133:1-2, 4 

Redemption meaning of the 

body (signi而cato redentore de/ corpo ）身

體救贖的意義

102:4-5, 8 

Ethos of the body (ethos de/ corpo ） 身體

的道德意義

切合身體的道德意義， 18汀， 44:5; 49:1 ; 

59:7; 60:1, 3, 5; 61:1-2, 4 

Spirituality of the body ( spiritualita de/ 

corpo ） 身體的屬靈性

59:4; 69:8 

Pedagogy of the body (Pedagogia de/ 

corpo ） 關乎身體的教育

在我們這個世代，人們趨向受理性主義

的自然科學，以及其人學的二元論的影

響，因此我們尤其需要以身體神學為依

歸的關乎身體的教育， 59:2 5, 7﹔ 122:5 。

身體的神學是關乎身體的教育， 124:3 ﹔

125:5; 126:2,4 

Resurection of the body ( risurrezione de/ 

corpo ） 身體的救贖

59:7; 65:4; 66:4; 70:8; 72:4, 6; 81 :7; 86:4; 

101:9 

Bodily ( corpo陀o, corporate ）有血有肉的／身
體的

27次： 20:3 ﹔ 27:1; 29:3; 37:4; 44:5 ; 50:3; 

52:4; 54:2, 4; 58:2; 59:3; 61:3; 63:3; 65:5; 

67:1-2; 68:6; 77:3 ; 78:5 ; 85:8; 123:7; 129:4, 

6; 130:1, 4; 132:5 

索引

Somatic ( somatico ） 軀體的

30次。來自希臘文soma （身體）有血有

肉的。 Somatic （軀體的）在兩方面與「

有血有肉（bodily, corporeo ） 」有分別

( 1 ）希臘文、om。”單指涉人和動物的

身體，而“body”（ corpo ） 和因此“bodily”

則指涉所有廣泛的存有的軀體﹔（ 2) 

與“bodily”不同，“somatic”並不是在語言

上常用的一個概念，而是一個特別用於

醫學和心理學上的科技術語， 8:1, 4; 9:5 ; 

20:5; 21 :3, 6; 27:4; 28:2; 31:1 ; 32:2; 36:3; 

47:1, 3; 50:3, 5; 55:2-3, 5, 7; 66:5 ; 71:3 ; 

85:8﹔ 91:1 ﹔ 123:4﹔ 125:1 ﹔ 128:1 。

Somatology (la somatica ） 軀體學

研究身體的一門科學， 55:3

Bodiliness ( corporei（） 肉身性

19次： 7:2﹔ 8:1 ﹔ 9:4δ﹔ 10:2﹔ 19汀， 5; 21:1 

。藉著男性和女性的性徵表現其肉身

性， 44:5﹔ 47:3﹔的：3, 7﹔ 66:5 ﹔ 71:4 。在復

活時，人肉身性的完美， 72:2,4﹔ 96:1 ° 

Bond ( vincolo ） 束縛／結合

12次： 2:3 ﹔ 58:5; 84:2; 91:1 ; 92:1; 97:5 ; 

103:7· 104:2, 4-5· 105:6; 113:1 

Bond, Link ( /egame ） 關條／契合，聯繫

28次： 4:1 ; 10:2-3; 11 :4; 14:4; 15:5; 16:5; 

18:3; 20:1; 36:4; 37:6; 44:2; 49:4; 57:2-3; 

85:7; 86:8; 91:2-3; 95:6; 106:3; 1 14:3; 128:3 

Bone （。”。）骨

33次 3:2; 8:4; 9:4 5; 10:1 2; 14:3-4; 19:1; 

21:6; 22:3; 38:4 

Bone from my bones ( osso dale mie ossa ） 骨

中之骨

9次：意大利文聖經譯本（ CE！）把「肉

中之肉」置於前面，有別於希臘原文的

次序，「骨中之骨，肉中之肉」’ 3:2;

8:4; 10:2; 14:3-4; 19:1 

Boundary ( co1併ne ） 交界線

12次： 3:2,4﹔ 4:1, 3; 9:2; 11:4, 6; 12:2; 23:5 ; 

26:5﹔ 29:5 。亦晃Limit限制

Bn缸， Spouse, Wife ( sposa ）新娘、配偶、

妻子
124二欠 : 36:6; 37:1-3; 73:2; 75 3 ; 78 4 ; 但：4﹔

90:2, 5-6; 91:1, 7-8：，但：2-4, 6; 94:5, 7; 95:2-4, 
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7; 95b:2; 97:5; 99:6; 100:4, 6; 102:4, 6; 103:1-

2, 4-5; 104:2, 7, 9; 105:1-2, 5; 108:1，牛6, 8; 
109:1-6; l 10:1-2, 4-9; 111:2, 4-6; 112:1, 3, 

5; 113:1, 3; 114:2-3, 7; 117:3; 117b:l 。亦

見Spouses夫婦

Bridegroom, Spouse, Husband ( sposo ） 新

郎、配偶、丈夫

114次： 36:5兩 37:3-4; 75:2令 78:4﹔ 79:9﹔

80:1 ; 82:5; 90:2, 5-6; 91 :1, 7-8; 92:3-4, 

6; 94:7-8; 95:1-7; 95b:2; 102:4; 103:1-2, 

4-5 ; 104:2-5, 7; 105:1-2, 5; 108:1, 4-6, 8; 

109:1-6; 110:1-2, 5-7, 9; 111:2, 4-6; 112:1-

3; 113:3; 114:3 ﹔ 117:3 。亦見Spouses夫婦

Brother (/rate/lo ）兄弟

31次： 16:3; 18:5; 20:2; 52:4-5; 53:1之

64:1-2; 65:1 ; 83:1, 5, 7; 109:4-5; 110:1, 3; 

114:2, 3, 7 。亦見Sister妹妹

Fraternal （汁。帥”。）手足之情

4次： l 10汀， 5-6﹔ 114:3

c 
Call ( chiw仰的）呼召忍且與／召叫

的次 13:4; 19:6; 21:6; 27:2;28:1,4; 31:2; 

32:2; 39:5; 40:1-2; 41:2-3; 43:3; 45:4; 46:4-

5; 47:2-5 ; 48:4; 49:7; 61:4; 62:1; 63:2; 73:1; 

76:5; 77:1-2,4; 78:1, 3; 79:1, 3, 8-9; 80:1, 5; 

81 :2-3, 5, 7; 86:6; 88:1 ; 93:5 ; 96:4; 107:2; 

110:5; 1 12:1 ; l 16:4; l 17b:l ; 128:1; 129:4; 

130:3 。亦見Vocation聖召／召日日／使命

The call of man and woman to uni旬，

communion, the mutual gi缸， etc. 日于E典

男人和女人結合為一、共融、彼此交

付等等

28:4; 31 :2; 32:2; 40:1-2; 41:2; 43:3; 

47:2; 48:4; 61 :4; 62:1 ; 76:5; 116:4 

The sacramental call (to marriage ）聖

事性的召叫（婚姻）

39:5 

The call to virginity守貞的召叫

73:1 ; 77:1-2, 4; 78:1, 3; 79:1, 3, 8-9; 
80:1 5; 81:2-3 5 7: 86:6 

Carnal肉體的，見Fleshly肉身的

Casuist旬， Casuistic ( casistica, casistico ） 詭

辯，詭辯的

1 l次。來自拉丁文casus (case) ：在特

定的事例上予以道德和法律方面的解釋，

不一定是負面的（“casuistry”明顯的正面意

思，見﹛真理的光輝〉通論， 76) , 1 :2; 

24:4; 35:1-2; 37:6; 38:1 ; 42:2, 4; 43:5; 64:1 

Catechesis ( catechesi ） 教理講授

9次。來自希臘文kata (through透過／

通過， along一起）及eche6 （發出聲

音）：知會或教授／傳授一個人。教理講

授是〈身體神學〉的基本文學類型

（見導盲，頁14-18) '129:2;133:1-

2,4 。見Analysis分析，Audience集會演

講， Consideration討論／論述， Meditation

默想， Meeting會議， Reflection探討／反

省， Study研究

Celibacy ( celibato ） 獨身

34次： 72:7﹔ 73汀， 3-5 ﹔ 74:1-6﹔ 75:1 ﹔而： 1 ﹔

77:1; 78:1, 4; 79:7, 9; 80:1 ; 81:4-5; 82:1 ; 

的：2, 4; 84:5, 7; 102:8 。亦見Abstinence

戒絕， Continence （佳慾的）節制／守

貞， Virginity童貞

Celibate ( celebe ）獨身的／守貞的

75:4; 78:3 。亦見Virgin童貞

Certificate of divorce休書

見Divorce離婚

Chapter* ( capitaolo ）章

102次中的3次。在此只列出《身體神

學》僅提供「章（而沒有細節）」作參

考的那些部分。在〈男人和女人〉引

用「章」的，都加上了方括號，﹝2: l ], 

﹝ 13汀，﹝19:1 ﹞，﹝42:7﹞， 63:7﹔﹝64:1 ］﹔ 87:1;

[94:1]; 114:7 

Charismatic ( carismatico ） 神恩性的

10次。來自希臘文charisma （恩賜／

禮物）：帶有特別和超愷恩賜的特

徵， 56:1 ﹔ 57:2﹔ 73:4-5 ﹔ 75:1; 81:5; 84:9; 

ll 7b:4 

Chastity ( castita ） 貞潔
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32次： 59:7﹔ 60:5﹔ 61:4﹔但：5’的：6-7; 78:3 ; 

101:4; 104:9; 107:3; l 17b:4-5; 121: l ; 124:4, 

6; 127:5; 128:3, 5 6; 131 :1-2; 132:2, 5-6 



Church ( chiesa ） 教會

326次： 9:5; 18:2; 21:1; 23:5; 26:4; 27:2; 

51 :. 1, 5; 54:5-6; 55:1; 59:5-7; 73:4-4; 74:5-

6; 75:3-4; 77:6; 78:4; 79:3, 7, 9; 80:1; 81 :4; 

83:7-8; 84:3, 5; 87:1, 3-4; 88:1-3; 89:7-8; 

90:1-6; 91:1-8; 92:1-8; 93:1-7; 94:5, 7; 95:1, 

6-7; 95b:l, 7, 24; 97:2, 4-5; 98:1-8; 99:1 回

4, 7; 101:1, 4, 7, 10; 102:1-8; 103:1, 3, 7; 

104:1 ; 105:1-6; 106:1-4; 108:1-2; i 12:3; 

117:2-3, 5-6; l 17b:I ; 1 18:2, 4, 6; l 19:1, 3, 

5; 120:1, 4; 121:1-3; 122:1, 3; 123:1; 125:3; 

126:1 ; 127:3-4; 128:4; 129:2; 133:2-3 

Classical ( classico ） 經典

27次。首席地位或最具權威性﹔構成標

準或模範，尤其指文學作品， 39:2, 5; 

63:5 ; 65:6; 82:2; 87:3-4, 6; 88:1, 3, 5; 94:6-

7; 97:1 ; 98:2, 4; 99:2, 4, 7; 102:3, 5; l 17:1; 

117b:l ; 127:5; 130:1 

Ephesians 5厄弗所喜第五章是經典的

文本， 20次：

87:3-4, 6; 88:1, 3, 5; 94:6-7; 96:1 ; 
97:1; 98:2; 99:2, 4, 7; 102:3, 5; 117:1 ; 

117b:I; 127:5 

Common good共享的幸福（概念， 1卡片語）

21:7; 95b:2 

Communicate ( comunicare ） 通傳

13次： 12:4 ﹔ 13: I ; 16: I （亦見Gift交

付）。自我通傳的原初能力， 29:2﹔ 63:4﹔

67:3, 5; 68:2; 69:6 

Communication ( comunicazione ） 交流

17次： 2:4-5 ﹔ 60:3; 61:4; 62 ：卜4﹔

的：2, 6 。亦見Gift交付， Givi月交

給／交出／贈予

Communion ( comunione ）共融

147次。按〈論教會在現代世界牧職憲

章〉’共融出現為共享生命，以位格的

生命的兩個原則為基礎24:3 : (I ）憑

籍人的理性，人有能力行善，也可以讓

自己趨向善。這基本的尊嚴應在所有與

人相處的態度中得到確認。從這意義上

說，人應就其自身而被愛，而不應被利

用僅作為工具。（ 2 ）人唯有衷心交付

白己。才會找到其我， 9:2-3, 5; 10:1-3; 
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12:1 ; 13:1 °位格與位格的共融是指彼此

活於「為」對方的好處，在相互交付

的關條中， 14:2, 4, 6; 15:4; 16:5; 17:3, 6; 

18:1, 4-5 ; 23:5; 27:3; 28:1; 29:1 。相互共

融﹔ j原於自我與人共融， 29:2-5﹔ 30:5-6﹔

31:1-3, 6; 32:1-2, 5-6; 33:1 ; 37:4-5; 39:5; 

40:1, 3; 41:2, 4-5 ; 43:3 ; 49:5; 59:2, 4; 61:4; 

62:1-3 ; 63:2, 6; 67:3 ; 68:1-2, 4; 69:4, 6-7; 

73:1 ; 75:1, 3; 76:5; 77:1-2; 89:6; 95b:4; 

100:1 ; 101:4; 103:5; 104:7; 105:3, 6; 106:2; 

107:4, 6; l 10:3; l 13:5; 115:4; 116:3-5; 

117:6; 1 17b:2; 123:5, 7; 125:1; 127:2, 4; 

128:5-6; 129:6; 130:55; l 32:5; 132:5 。亦

見拉T文的Communio

Communion of persons ( comunione 

de/le persone, comunione dio persone) 
f立格與位格的共融（這片語是

〈論教會在現代世界牧職憲章〉的

回響） : 9:2-3; 10:2-3; 12:1; 13:1; 

14:2, 4; 15:4; 16:5; 17:3, 6; 18:1, 4, 

5; 21:7; 27:3; 28:1; 29:1-4; 30:3, 5; 

31:2-3, 6; 32:1, 6; 37:4; 39:5; 43:3 :’ 

的：2 。是倫理學和人類文紀最深

層的底基， 45:3 ﹔ 47:2﹔59:4; 61:4; 

62:1, 3; 63:6; 67:3; 69:4; 73:1; 75:3; 

76：叉開：6 。聖三位際共融中的徹底

交付， 95b:4﹔ 100:1; 103:5; 104:7; 

105:3; 106:2; 107:6; l 10:3; 1 17:6; 

117b:2; 123:5; 13D:5 

Personal communion ( comumone 

personale ） 人與人的位際共融

29:3; 32:1-2; 41:5; 123:7; 127:2; 

128:5; 130:5; 132:5 

C om mun i o ( the Latin term 

communio）共融（共融一詞的捏了文）

1 8 次，通常用於 Communio

pe阿onarum （人與人之間的位際共

融）這片語（見〈論教會在現代

世界牧職憲章＞ , 12) : 9:2-3,5; 

12:5; 33:4; 55:6; 62:3 ; 68:1, 4 。人與

人之間的共融得以建立，是彼此自

我通傳’的：6; 101:4; 102:2; 103:6; 

123:7; 130:5; 131:3 
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Community ( communita ） 團體

34次： l l ; 3:3; 9:2; 10:3; 13:1; 21:7﹔ 30汀，

5; 51:1; 65:3, 6; 69:6; 70:6; 72:2; 74:3; 77:3; 

78:2, 4：，曰： l ﹔ 88汀， 89:4, 6; 94:4團體仕約

為個人， 95b:2﹔ 96:7; 120:4; 121 :2; 12”, 

124:3 

Communitarian ( comunitario ） 群體

性／團體的一致／團體

5次： 69:4; 89:1 °團體和個人的向

度， 95b:2

Concuspiscence ( concupiscenza ） 貪慾／私慾

偏情

340次。亦見Enjoyment歡愉， Lust'f貴

慾， Object物品。形容不道德慾望的專用

語，指不適當地奪取一些東西，並視之

為純粹物品供自己使用，通常只為享樂

之用。「貪慾」這個神學上的專用語，

是依據聖經拉T通行本翻譯若望一書

2:16 ：「原來世界上的一切：肉身的貪

慾（希臘文是epithymia欲望﹔拉丁文是

concupiscentia情慾），眼目的貪慾，以

及人生的驕奢’都不是出於父，而是出

於世界。」不論是希臘文的“epithymia ”

欲望，或拉丁文的“concupiscentia ”情

慾，兩者均沒有負面的意思，皆可用

作表達正面或中性的意思，就如英語

的“desire”慾望一詞。再者，不管怎

樣，“epithymia’，欲望和“concupiscentia”

情慾，尤其是英語的“concuspiscence”

就具有負面的意思。現今的英語，在

用“concuspiscence＇’時，是不可能一點也

沒有負面的含意。羅馬觀察報的翻譯通

常視“concupiscenz，α

有較廣泛的共識，認為性方面的貪慾僅

屬三重貪慾中首項之次等（見多瑪斯

亞奎納，神學大全I-II, 77 • 5) 17:3 ; 

23:6; 26:1-3, 5; 27:2; 28:1, 3白6; 29:1, 4-5; 
30:4-6; 31: 1, 3-6; 32:1, 3-6; 33:1-5; 34:2-3, 

5; 35:1, 3; 36:2; 38:2-3, 6; 39:1-2, 4 。佳方

面的貪慾是在於將慾望與身體的配偶性

意義分割開。 39:5 ﹔ 40:1-2, 4-5; 41:1-3, 5; 

42:4, 6; 43:1-6; 44:1, 5; 45:1-2, 4-5; 46:1-

6; 47:1-3, 5-6; 48:1, 4-5 ; 49: 1, 3-6; 50:4-5; 

51:1, 5-6; 52:2, 4; 53:3; 55:4; 56:1 ; 58:3, 5, 

7; 59:2, 4-5; 60:2; 61 :2-3; 62:5; 63:5; 64:1 ; 

69:6; 70:6; 72:4; 77:4; 84:9; 85:4, 9; 86:4, 

6-8; 87:2; 98:4; 100:7; 101 :1-5, 7, 9; 106:5; 

107:1-6; I 17b:5; 123:8; 127: 1, 4; 128: 1-4; 

130:5; 131:5; 132:3; 133:1 

Concupiscence of the body肉身的貪

慾’見Body身體4

The threefold concupiscence (la triplice 

concupiscenza) in accord with 1 John若

望一書中的三重貪慾

26:1-3; 27:2; 28:5; 29:4; 30:6; 31:5; 

33:4; 34:2, 5; 35:1 ; 46:1-3, 6; 47:5 ; 

49:3; 50:5; 51:1,5-6; 53:3; 55:4; 58:3; 

61:3; 77:4; 86:7; 98:4; 100:7; 101:1; 

107:3; 127:4; 130:5 

Concupiscence of the flesh ( conα;piscenza 

delldcarne ） 肉身的貪慾

26:1-2; 29:4; 30:6; 31:3, 6; 33:4-5; 

39:1 ; 40: 1-2, 4; 43:3-6; 44:1; 45:1-2, 

5; 46; 47:5; 49:4, 6; 50:5; 51:3; 52:2, 

4; 53:3; 55:4; 56:1 ; 58:4; 59:5; 61:3 ; 

64:1 ; 84:9; 85:4, 9; 100:7; 101:3, 4, 

7, 9; 107:3, 6; 123:8; 127:4; 128:1-2; 

130:5﹔ 131:5 。亦見Drive驅力， Lust

色慾
Carnal concupiscence ( concupiscenza 

carnale ） 肉體的貪慾

39:2; 40:5; 45:4; 48:5 

Concupiscence of the body身體的貪

慾，見Body 身體4

Man of concupiscence帶有貪慾的人，

見Man 人
Concupiscent ( coneψiscente ） 貪慾的

38:6; 41:1 ; 47:1; 48:1, 5; 62:1; 78:1; 98:5; 

100:7 

Co月ugal* ( coniugale ） 夫妻的

249次。亦見Spousal夫妻的／配偶問

的／夫君的／妻子的， Matrimonial婚姻

的， Nuptial婚姻的／婚禮的

Co吋ugal act ( atto coniuga/e ） 夫妻性

行為。「夫妻性行為」這詞，並不是

「性」的委婉或語過時說法。反之，
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f生行為是夫妻生活在限定的境況，在

其完整道德性和善之中，屬位格的

行為。區此，「性」與「夫妻性行

為」相關，在某程度上就如「吃」

之於「正餐」’ 10:2﹔ 20:2; 25:4; 29:3; 

118:2-5· 119:1-2; 120:2: 121:6; 122:1-

2; 123:6-8; 127:2, 4; 128:4-6; 129:2, 

6﹔ 130:2令 131:4令 132:2-4, 6 。亦見

Co句ugal copula夫婦結合， Co月ugal

knowledge夫妻的認識」’ Conjugal

relation夫妻關條， Coniugal union夫

妻性結合， Know認識， Knowledge認

識， Marriage act婚姻行為（《人類

生命〉通論， l l ) ' Sexual act性行

為， Sexual union性結合

Conjugal archetype (archet1po 

conjugate ） 婚姻的原型

應用於天主與祂的子民之關條

上， 21:1 。

Co叮咚al ascesis ( ascesis coniugale) 

婚姻生活的克修精神

131:2 

Conjugal betrayal (tradimento 

coniugale ） 婚姻中的背叛

37:1 

Conjugal bond （ νincolo coniugale ） 夫

妻間的結合

105:6 

Conjugal chastity ( castita coniugale) 

夫妻悶的貞潔

I l次： 107:3 ﹔ 121 汀， 124:4, 6﹔ 128汀，

5-6· 13 l: l · 132:2 

Co月ugal copula (copula coniugale) 

夫妻結合

103:2 

Conjugal communion ( comumone 

coniugale ） 夫妻間的位際共融

105:6; 107:4; 123:7 

Co月ugal communi句（ comunit ＇） 夫婦

形成的團體

123:1 

Conjugal conduct ( condotta coniugale) 

婚姻生活上的行為舉止
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105:6 

Conjugal consent (cons叮叮o coniug，αle) 

婚姻合意

16次： 1的： I, 3-6; 106:3-4; 107:2 

Co月ugal covenant ( alle缸1za coniugale ) 

婚姻盟約

97:5; 100:3; 107:1 

Co叮咚al covenant婚姻盟約， Conjugal

contract ( patto coniugale ）婚姻契約

13次： 10:3 ﹔ 37:5; 75:3; 80:6; 95:2; 

100:5; 103:7; 104:4; l 16:4; l 17b:2; 

127:4 。亦見Covenant盟的

Co月ugal“creed”（“credo” coniugale)

婚姻「信念」

116:2 

Conjugal dimension ( d1mens10ne 

coniugale ） 婚姻的向度

95:5 

Co月ugal fidelity and integrity or 

honor (fedelt ’ e on凹的 coniugale ） 夫

妻間的忠貞和誠實或節操

105:1; 106:2· 107:4· 117b:2, 6 

Conjugal knowledge ( conoscenza 

coniug，αle ） 夫妻間的認識

20:5 

Co叮咚al life （間的 coniugal) 婚姻生活

16次 59:6-7﹔ 64:1; 78:2; 81 :3-4; 

99:2; I 06:3; l l 7b:6; 124:2; 126:2-5; 
130:3 

Conjugal shared life (conνzvenza 

coniugale ） 共有的婚姻生活

17次： 42:5; 44:5; 83:3; 85:7; 101:1; 

117:6; 120:1; 122:5; 125:3; 127:5; 

128:4-5; 131:1-2, 6; 132:2-3 

亦見Shared life共同生活

Conjugal love ( amo阿 coniugale ） 夫妻

間之愛

10:3; 59:5-6; 78:4-5; 83:3; 92:8; 
95b:l ; 104:8; 120:1-2; 121 :. 1-2, 4; 
124:2, 5; 130:3 

Conjugal morality (morale coniugale) 

夫婦倫理

6次： 118:1 ; 121:6; 122:1; 124:3; 



索哥︱

128:4; 133:2 利文的“conscience”（良心）

The three conjugal poems in 與“consciousness”（意識）真相同

Scripture (poemi coniugale ） 聖經 的意思。波蘭原文把這兩詞區分

中三篇關乎夫妻關係的詩篇 闕，讓人能解決意大利文在字詞上

21:1 的模稜兩可。 3:1 ﹔ 4:1 ﹔ 16:4-5 ﹔ 27汀，

Conjugal relation （陀的zione coniugale) 35:5; 39:2-3; 40:1; 44:3; 47:1 ; 57:5; 

夫妻關條 82:2; 100:7; 103:5; 121:2-3, 5; 125:3; 

21:1 ﹔ 66:4﹔ 120:3 。亦見Conjugal act 133:4 

夫妻性行為 Consciousness and conscience (all 

Conjugal relation ( rapporto coniugale) instance of coscienza ） 意識和良心

婚姻關條 （良心的所有情況）

5次： 20:3﹔ 37:5﹔ 10日， 117b:5; 118:5 。 160次： 3:1; 4:1; 5:4, 6﹔ 6汀， 7:1-4﹔

亦見Conjugal act夫妻性行為 8:2-3; 9:2, 5; 10:4; 11 :3, 5; 12:2-3; 

Conjugal spirituality (spiritual汀， 13:1; 14:1, 4-6; 15:3-5; 16:1, 3-5; 

coniugale ） 夫婦靈修 17:1, 5-6; 18:3-5; 19:1, 5-6; 20:1, 

16次： 126:2-3; 127:1, 3, 5; 129:2-3; 4; 21:4; 22:6-7; 23:5; 24:3; 27:1-3; 

130:3; 131:1-3,6; 132: 1-2, 6 28:3; 29:2-3; 31:1, 5; 34:2; 35:3, 5; 

Conjugal tenderness ( tenerezza 36汀， 5-6; 38:3; 39:2-3; 40:1, 3-4; 
coniugale ） 夫妻間的柔情 41 汀， 43:7; 44:3; 45:3, 5; 47:1 ; 48:3, 

92:8 5; 49:1, 6-7; 57:5; 58:5; 59:3; 60:1-2; 

Conjugal union ( unione coniugale ） 夫 70:5, 8; 74:4-5; 75:4; 80:3, 5, 7; 81:2, 

妻性結合 5﹔ 82:2﹔釣魚 89:1 ﹔ 91:1 ﹔但：8; 100:7; 

33次： 10:4; 20:2, 4-5; 21:1; 22:1 ; 103:4-5; l 10:8-9; l 13:2; l 16:2; 1 18:6; 

30:3-5; 31:2; 39:5; 45:2; 78:1, 5; 119:1 ; 121 :2-3, 5; 125:3; 126:4; 

89:4; 91:2, 4﹔ 97:5﹔ 100治﹔ 101:6﹔ 128:6﹔ 132:2﹔ 133:4 。亦見Awareness

103:4; 117b:l; 123:4-5; 128:4; 覺察

131 :4 6; 132:4 。亦見Conjugal act Original consciousness ( coszenza 

夫妻性行為 originaria ） 原初的意識

Conjugal unity (unita coniugale) 對生命／生存，而非死亡的意

婚姻結合 識， 7:3 。創造的恩賜塑造人原初

14:5; 73:5：，“主﹔ 115:3 交付的意識，也成為人彼此交付的

Conjugal vocation ( vocazione 體驗， 14:5

coniugale ）婚姻聖召 Consciousness of the gift交付的意識，

81 :6; 106:2 見Gift交付

Conscious ( cosciente ） 意識 Consciousness of the body身體的意

20次： 8:3; 14:5; 23:4; 45:4; 50:3：，曰：3﹔ 識，見Body 3身體3

54:2; 63:4; 74:5; 76:2; 78:4; 80:7; 81:2; Consideration* ( considerazione ） 討論／論述

91:2; 107:5 80次。有大約一半的數量是眾數的，

Consciously ( coscientemente ） 有意雖也 搭個別演講或集會演講， 2:6﹔ 4:4﹔ 13:2 ﹔

6次 14:5 ﹔ 16:5 ﹔ 17:1 ﹔ 24汀， 74：乞討：3﹔ 39:5; 44:2; 45:5; 47:1; 49:1; 55:1 ; 

76:2; 91:2 57:5; 58:1 ; 59:7; 60:5; 61:4; 63:7; 66:6; 

Conscience ( coscienza ） 良心 72:7; 78:5; 81:5, 7; 85:1; 90:4; 91:1; 93:5; 

亦見consciousness意識。意大 97:1 ; 98:5-6, 8 ﹔ 103:3 ﹔ 106:5 ﹔ 117:1 ﹔ 118汀，
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128:2 。亦見Analysis分析， Audience集會 8次： 122: 1-3 。抗孕行為的本質惡在於

演講， Catechesis教理講授， Conversation 妨礙人與人的共融，身體語言所講的是

討論， Meditation默想， Meeti月會 自我交付，但又沒有講出語吉的完整真

面， Reflection探討， Study研究 義， 123:7 。 Artificial contraception人工

Constraint of the body身體的限制，見Body 抗孕， 124:1; 125:4; 126:2 。亦見Anti-

身體4 conceptive抗孕的

Contemporary* ( contemporaneo ）當代的 Contract締結（動詞， contrarre)

屬於我們這時代的意思， 61次： 1:5; 3:1; 11次。締結婚的， 22:4﹔曰：2﹔ 85:3; 103:1-

5:5; 8:2-3; 1 1:3; 12:1 ; 14:6; 20:5; 22:4; 4, 6﹔ 106:2 。亦見Covenant盟的

23:2-5; 24:3 ; 34:5; 36:3; 43:7; 44:4; 46:1; Contract 契約（名詞）

47:1 ; 51:1 ; 58:3; 59:3, 5, 7：’的3, 5﹔的：2, ﹛身體神學〉並沒有用到意大利文名詞

5; 65:3-4; 80:3; 87:2; 89:4, 6; 98:7; 107: 1; contractto 0 英語有時以“contract”翻譯意

111:4; 117:3; 119:4; 120:3-4; 123:1 ; 133:2-4 大利文名詞pa址。契約。見Covenant盟的

Contemporaneousness ( contemporane Conversation (conversazione ） 討論

it') 屬同一的時代 個別演講文學類型的用語：“﹔ 88:1

14:3 ﹔ 2訓， 133:4 亦見Analysis分析， Audience集會演

Continence ( continenza ）節制／守貞 講， Catechesis教理講授， Consideration

222次：“5﹔ 49:4δ﹔ 53:5﹔ 59:6﹔ 73:1, 3-5; 討論／論述， Meditation默想， Meeti月集

74: 1, 3-5; 75: 1-4; 76:1 6; 77:1-6; 78:1-5; 會， Reflection探討

79:1-9; 80:1-2, 5-7; 81:2-7; 82:1, 3, 5-6; Cosmos (cosmo ） 宇宙

的： 1, 4-5, 9; 84:1, 6-9; 85:1-2, 4-5, 7-9; 4次： 68:4; 71:2, 4; 86:1 

86:7; 99:4; 101:2; 102:6, 8; 104:7; 107:6; Cosmic ( cosmico ）宇宙的

124:2, 4, 6﹔ 12日， 127:5; 128:1-6; 129:1, 3, 14次： 3:1 ﹔但： l ﹔ 70:7-8﹔ 71:2，似

乎6; 130:1-5; 131:1-2,5-6 。亦見Abstinence 86: 1-3; 99:5 ; l 16:1 ° Cosmic shame 

戒絕， Celibacy獨身， Virginity童貞 面對宇宙萬物而廠到的羞恥， 27:4﹔

Continence for the kingdom ( continenza 28: I 

per ii Regno ）為天國守貞 Cosmological ( cosmologico ） 宇宙論的

73:3-5; 74:1, 3-5﹔ 7日－4; 76:1 峙， 第一個創造的敘述，創世紀第一章

77:1-5; 78:1-2, 4 5; 79:1-9; 80:1-2, 是一個關乎宇宙萬物的敘述， 2:3

5汀， 81:2-7﹔ 82:1 ﹔ 83:1, 4-5, 9; 84:1, Council, Vatican II (conci/io ） 梵蒂岡第二次

8’的：5, 8-9; 86:7; 99:4; 10日， 102:6; 大公會議

104:7; 107:6 17次的：l之 5; 23:2; 27:2; 59:5; 120:1, 6; 

Periodic continence ( continenza 121:1-2; 122:1 ; 123:1; 129:3 

periodica ） 周期性的節制 亦見Gaudium et Sp的《論教會在現代世界牧

自然家庭計劃： 59兩 85:7; 124:2, 4, 職憲章〉

6; 127:5; 128:2;129:3; 130:4; 131 :6 Couple夫婦，見Spouses夫妻／配偶

Continuity ( continuita ） 持續性 Covenant ( alleanza ）盟的

19次： 4:1, 3; 11:4; 20:1, 5; 21:7; 33:4; 157次： 4:1, 3, 4; 5:4; 6:1-2; 7:3 ; 8:3; 11:4; 

49:4; 57:4; 61:2; 93:3; 94:6; 95:5; 97:2; 16:3; 20:1; 22:5; 24:1; 25:1; 26:2, 4; 30:4; 

102:1 ; l I 7b:3 34:1 ; 35:2-3, 5; 36:1, 5; 37:2, 4-5; 42:7; 

Contraception, Contraceptive抗孕， 49汀， 6﹔ 50:2-3; 58:3; 64:4; 65:3, 5-6; 70:2-

f亢孕的（名詞， contraccezione，形容 3; 74:2-3; 75:4﹔而 I, 5：’的：6﹔ 86:7; 87:6; 

詞， con個ccetivo) 93汀， 5; 94:7-8; 95:1, 3, 4, 7; 95b:l-3, 5; 
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96:3; 97:1-2, 5; 98:1-2, 5; 99:2; 100:3, 4, 7; 77:1-3 ; 79:6; 80:7; 81 :1; 86:6; 93:2, 

101:4; 102:8; 103:3, 6-7; 104:1-6, 8; 105:1, 6; 94:8; 95:1, 4-7; 95b:3, 7; 96:3, 6-7; 

4; 106:1, 5; 107:1, 3; 108:3, 5; 115:6; l 16:1, 97:1 ; 98:1, 3; 99:2, 6; 100:2; 103:2; 

3, 4; 1 17:1-2, 5-6; l 17b:l-2; 133:2 104:2; 110:3; 124:4-6; 125:1 ; 126:1 ; 

Covenant盟的， Contract契約（ patto) 127:1 ; 132:3 

24次。當與“alleanz。”（盟約）一詞相 Creative ( creativo ） 具創造力的

比時，“patt。”（契約）這詞突顯了法 13次： 3:1; 14:3, 5﹔ 21 汀， 6; 60:2, 4; 

律的層面，因而較傾向“contract”（契 的:4, 7; 92:4﹔ 93:5﹔ 117b汀， 126:5

約）的意思， 10:3; 37:5; 42:1 ; 75:3; 80:6 ° Creative ( creatore, creatrice ） 創造的

《身體神學﹜有三個片段（ 89:3, 103:7 18次： 5:4﹔ 8:3; 11:4; 14:4; 18:5; 

和104:2 ）其中把“patt。”翻譯為“contract” 19:1 ; 21:1, 3，只 39:2﹔ 48:4; 49:4; 

（契約）。婚姻這特有的位際「盟 50:3; 95b:7; 102:2; 121兩 124:5

約」“covenant”，並不是丈夫支配妻子的 Creature ( creatura ） 受造物

「契約」“contract”， 8肘， 95:2, 10肘。就 24次： 2汀， 4:1; 5:6; 6:2; 7:4; 11 :5; 

社會法律而言，婚姻契約有清楚確切的 13:4﹔ 14汀， 15汀， 3, 5﹔ 19汀， 27:2﹔

內容規定丈夫與妻子。然而，盟約及其 32:4; 70汀， 8; 75:3; 95b:4; 114:1 ; 

標記仍然是婚姻的重要神學範疇， 103:7 。 116:1; 126:1 

盟的“covenant”（ alleanza ） 一詣，正 Creation ( creazione ） 創造

如先知所理解的，比起僅僅的「契 281次： 1:4; 2:1-6; 3:1 2; 4:3; 5:1 5; 

約」“contract” （ patto ） ，有著無可 6:1-2, 4; 8:1-4; 9:1, 3, 5; 10:1-2, 4 5; 

比擬，更深刻的向度。 104:2-4 ﹔ 107: I ; 11:2; 12:1, 3 ﹔ 13:1-4﹔ 14:1-6﹔ 1刊， 3,

116:4; 117b:l-2; 127:4 5; 16:1-3, 5; 17:2, 5-6; 18:1, 3-5; 19:1, 

Create ( creare ） 創造 3, 5-6; 20:1 ; 21:1-2, 6-7; 22:3, 5, 7; 

158次： 1:2令 2:1, 3δ﹔ 3:1-2﹔ 4:2﹔ 5:2-5 ﹔ 23:3 ﹔ 25:1 ﹔ 26:2,4﹔ 27:3-4﹔ 28:1; 29:3-

6:1-3; 7:1, 4; 8:1-2, 4; 9:1-3; 10:1, 3; 12:1 ; 4; 32:1-2; 34:2; 40: I; 46:5-6; 49:2-4; 

13:1-4; 14:1 ; 15:1, 4; 16:1; 17:3, 6; 18:3-5; 51:1 ; 52:1 ; 55:3; 57:2; 60:7; 63:4, 7; 

19:1, 4-5 ﹔ 20汀， 21:1, 6, 7; 22:1 ; 23:1 ; 26:2; 66:4; 69:3, 8; 70:7; 71:2; 73:3; 76:6; 

27:2,4; 28:3 ; 29:1; 33:1 ; 42:6; 49:2, 6; 50:3; 86:1-3; 90:2; 93:1, 3; 94:1, 5; 95:4; 

51:4; 58:1 ; 59:7; 60:3-5 ; 61 :4; 62:3, 5; 63:6; 95b :.7; 96:2-7; 97:1-5 ; 98: I, 3, 8; 99:2, 

66:2; 67:5 ; 68:4; 69:3 4, 6; 71:3; 77:1 ; 80:3; 5, 7; 100:1-2, 5-6; 101:6-7, 9; 102:1, 

83:5; 86:4; 87:6; 88:2; 92:4; 93:1 ; 95b:4; 3-4, 7-8 ; 103:3, 7; 105:1, 4, 5; 116:1; 

96:3, 5-6; 97:5; 98:3 ; 99:6-7; 102:2, 4, 7; l 17b:2; 123:4; 127:1 ; 131:4-5 

105:4; 108:4-5; 114:1 ; 116:1 ; 126:2; 128:5; Mystery of creation創造的奧跡，見

130:4﹔ 131:4次 132:3, 5 Mystery奧跡

Creator ( C甜。tore ） 造物者 Creed ( credo ）信念： 116:2

133次： 1:2-4; 2:1, 3; 3:2 3; 4:1, 3; 亦見Faith信仰

6:2; 7:3; 8:2-3; 10:2-3; 11 :5; 12:5; Cycle ( ciclo ） 環節／循環

的：4﹔ 14:1; 15 :3 4; 16:2-4﹔ 17汀， 5﹔ 26次。是一個文學術語（凡加諸於教理

18:3-4; 20:1; 21 汀， 5, 7; 22:1-2, 5, 講授原來文本環節中的例子，（一男－

7; 23:1; 2日， 26:2, 4; 27:2, 4; 28:1 ; 女｝ UD昀將之置於方括號內的）。 1 :5, 

29:4; 30:5; 32:5; 35:4; 43:6; 45:3 ; 2:1, 5:1 。在24:1 ，第一個環節又被稱為

49:4-5; 50:3; 55:6; 58:1, 3; 59:2; 「章」。一個單一的環節看來好像涉及

“烈的3，砂土 70汀， 7; 73:5﹔而：2﹔ 整個作品， 18:1 ﹔ 22:1 ﹔ 25:1 ; 33:1 ; 34:1 ; 
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[44:1 ],[45:1 ];[46:1]; 47:1 ; 50:1; 58:1-2 。

從山中聖制的環節清楚地過度到復活的

環節， 59:7﹔ 63:7; 111:6; 133:2 

Cycle （循環）的其他用法。在創世紀中

提到七日的循環， 2:1, 3 。認識與生育的

循環（創4:1) ' 22:2, 5, 7 

Deep 深入， Profound (profondo ） 深切／深遠

144次。是﹛身體神學﹜的一個重要概

念，因為它與表達 （ Expression ）的概念

有密切關係，因而也與身體的配偶性意

義有密切關係，這意昧著藉著可見的外

衰，顯示若干最深處，例如，藉著性結

合的姿勢和反應，顯示自我的交付，肘，

2:5; 5:5; 6: I ; 8:2-3; 9:3, 5; l 1:5; 12:4; 13:4; 

15:4-5; 16:1, 3; 17:5-6; 19:2; 20:4; 21:3, 7; 

23:1; 26:2, 4; 27:1, 4; 29:5 ; 30:1, 4-6; 31:1, 

4; 32:1, 3; 34:5; 35:2, 5; 38:1 ; 39:2; 40:5; 

41:1, 3; 42:3 ; 43:3, 6-7; 45:1, 3-4; 46:1, 5-6; 

47:1, 6; 48:3-5; 49: 1, 5-6; 50:3; 57:2-3, 5; 

60:7; 61:1-2, 4; 62:1-2; 67:2; 69:2-3; 70:5; 

72:3; 76:3-5; 77:1 ; 80:2, 5; 81 :3, 6; 88:2; 

89:1, 4, 6; 90:4, 6; 92:5, 8; 100:5, 7; 101:6: 

104:2, 7; l 10:9; 111:6; 112:5; 113:3; 115:6; 

ll 7b:3; l 19:4; 120:4; 123:4; 125:3, 5-6; 

127:5; 128:2-3, 6：，的 1:4-5 ﹔ 132:4-5 ＇亦見

Expression表達

Deeply強烈地／至深處， Profundly深刻

前完全地 （profondamente)

61次： 4:5; 5:4; 8:1; 10:1 ; 12:1; 

14:2; 15:5; 17:3-4; 18:5; 19:5; 22:5; 

25:5; 34:2; 36:6; 42:5 ; 45:2; 49:7; 

52:5; 54:4; 55:2; 58:5; 60:2; 61:1, 4; 

62:3-4; 69:3; 70:8; 73:1 ; 74:1 ; 75:1-

2; 81:6; 84:5; 87:6; 90:4; 91:8; 92:2; 

94:6; 102:6; 104:2; 107:1 ; 110:7-8; 

113:6; l 16:2, 5; l 18:3, 5-6; 1 19:1, 4-5 ; 

128:4; 129:2; 130:3 

Depth最深處， Profoundity深刻性／深

夜 （profondit ’〕

的次： 3:1 ﹔ 9:1 ﹔ l 0:2, 4; l l:l ; 12:1, 5; 

索引

13:2-3; 14:3-4; 17:5-6; 18:3-5; 19:3, 

5; 20:2, 4-5 ; 21:2, 6; 24:3 ; 26:3 ; 27:2; 

31:5; 43:5-6; 44:5 ; 56:5; 57:3, 6; 61:2; 

67:5 ; 68:3-4; 71:5; 76:6; 79:8; 84:5; 

86:3, 5, 8; 95:2; 99:2, 4-5, 7; 100:6-

7; 102:3; 104:2, 8; 105:4; l 10:6-9; 

113:1; 115:3; l 16:4; I 17b:5 

Desire慾望、貪戀（名詣， desiderio ﹔動

詞， desiderare)

227次。亦見Concupiscence貪慾，

Enchantment陶醉， Enjoyment樂事／享

受歡偷， Erotic情慾， Fascination著

迷， Instinct本能

Desire貪戀 （動詞） , 54次用於含蓄

的意思，指帶有放縱慾望的負面意

思﹔「注視婦女而貪戀﹝貶義〕她

的」這說法，（見﹛身體神學〉英

譯者註24:1 ﹔ 25:4; and 43:3) , 24:1, 

4; 25:1, 3, 5; 26:3; 28:4; 33:2; 34:1, 5; 

38:1 2; 39:1, 5; 40:1, 5; 41:1, 3, 6; 43:1-

2; 44:1, 3, 6; 45:1, 4-5; 46:1, 3; 47:3, 6; 

49:1, 4; 50:1 ; 58:1, 3; 59:1 ; 60:5; 63:1, 

5; 100:5; 107:1 

Desire貪戀（動詞），在其他語境

44次 4：“﹔ 20:1;24:1,4﹔ 28:5; 31 :4; 35:5; 

38:2, 5; 39:3-5; 40:1, 5; 42:1, 3, 6-7; 43:5; 

47:1 ; 50:4; 59:7; 76:1 ; 79:7; 82:3; 89:2; 

92:4; 93:2; 102:6; 112:3: 116:2; 120:3; 

129:6; 130:3 

Desire慾望（名詞， desiderio)

129次： 8:3 ﹔ 16:4; 21:1 ; 25:3-5; 26:1, 3; 

28:4-5; 31:3; 32:3; 33:1-2, 5; 35:1-2; 38:1-

3; 39:3-5; 40:1-2 ，按本性而盲，性的慾

望是正面的，因為它尤其是屬於位格的

且目的是在於共融， 40:3-4 ，好的或中隘

的慾望被介定為渴望（ appetitus ）。由恆

久的女性吸引男人的力量所致的慾望，

與貶義的慾望相反， 40:5; 41 :2, 4; 42:3, 

6-7; 43:1 ，「慾望」的負面意思削弱了男

女性特質深厚豐富的吸引力，將之貶至

僅為滿足身體的性需要’的：3﹔ 44:1-2, 5; 

45:1, 4; 46:2, 4; 47:1, 3 ，真誠的性慾望是

與高尚的性歡愉聯結，與貶義的「僅僅
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的」慾望剛好相反的， 48:4-5﹔ 49:2, 4-6; 

50:5; 51:1-3, 6; 52:1, 4; 53:5; 54:2-3; 57:4; 

58:4; 64:1 ; 70:7; 71:3; 77:4; 78:1 ; 98:4; 

101:5: 112:5; 113:1· 128:1 

Desire ( istinto ） 依戀

10次。意大利文聖經就創世紀3:17的翻

譯是：「你要依戀你的丈夫，也要受他

的管轄」： 14:6﹔ 30:1-3, 5; 31:1, 3; 32:2; 

33:1-2 

Development ( sviluppo ） 發展

22次： 6:4﹔ 23:3 ﹔ 35:3 ﹔ 59:3; 69:3 ﹔ 77么

78:5; 81:5; 122:1; 125:6; 127:5; 129:2; 

130:1：，的 1 :1 ' ｛人類生命〉通論中最基

本的議題就是具位格的人的發展，不論

是以事物或以人的角度來衡量， 133:2 。

亦見Progress進步

Dialogue ( dialogo ）對話

13次： 8:2﹔ 27:2﹔ 30:1 ：’的：3﹔ 84:1 。在雅

歌中愛的對話或二重唱， 106：‘2; 108:5; 

109:3; 115:3-4; 123:4; 127:2﹔口的。亦見

Duet二重唱

Dignity ( dignit’）尊嚴

的次。有關若望保祿二世與康德在應用

Dignity of the body, Dignity of sex, of 

being male and female ( dignita de! 

corpo, dignita delsesso ） 身體的尊嚴，

性的尊嚴，作為男性和女性的尊嚴

23:5; 40:1; 43:1 ; 45:1, 5; 46:1 ; 55:4; 

56:1, 3, 4; 57:3; 58:6; 59:3; 61:1, 

3; 63:3, 5; 85:7; 86:8; 92:8; 100:3; 

110:7, 9; 122:5; 128:6; 131 :4; 132:2, 4 

Dignity of the gift交付的尊嚴，見Gift

交付

Dignity of the communion of persons人

與人位際共融的尊嚴： 123:7

Dignity of the spousal relation, of mamage 

夫妻關係的尊嚴，婚姻關條的尊嚴：

46:5; 59:5; 126:5; 129:3 

Dignity of the spouses as parents夫婦作

為父母的尊嚴： 101:6﹔ 129:2

Dignity of generation生育的尊嚴 12:5; 

21:7 

Dignity of the image and likeness of God 

作為天主肖像和模樣的尊嚴：

100:5 

Dignity of adoptive sonship義子身分的

尊嚴： 96:5「尊嚴 （ dignity ） 」作為性倫理主要概

念上的分歧（見導言，頁51-3 , 55-60) Dimension* ( dimensione ） 向度／幅度

2:3; 16:3; 17:3, 5; 21:7; 23:5 ; 28:3 ; 32:4; 

40:1 ; 42:7; 43:1, 6-7; 45:1, 5; 46:1, 5; 48:1 ; 

49:6; 55:4; 56:1, 3-4; 57:2-3; 58:6; 59:2, 5, 

7; 61:1, 3; 62:5; 63:5-6; 81:6; 85:7; 86:8; 

92:8; 96;5; 100:3, 5-6; 101:1, 6; l 10:7, 

9; 122:5; 123:7; 125:1-2; 126:5; 128:5-6; 

129:2-3; 131:4, 6; 132:2, 4; 133:3 

Dignity of the human bein臣， of the person 

人或位格的尊嚴： 2:3 

位格的尊嚴與《論教會在現代世界

牧職憲章﹜提出的首兩個原則有密

切關條，人就其自身而被愛， 16:3 ﹔

28:3; 42:7; 43:6-7; 49:6; 59:7; 63:6; 

100:6; 101 l ; 125:1-2; 131:6; 133:3 

Personal dignity ( dignita personale) 

位格的尊嚴

12次 23:5﹔但：7﹔ 43:1 ﹔ 45:5﹔ 46:1 ﹔

100:3; l 10:7, 9; 129:2; 131:4; 132:4 
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297次。《身體神學﹜特別喜用的字詞，

來自拉丁文dimetiri, dimensus （量出）

屬事物的性質，遍佈於全事物，在某程

度上為量度提供基礎﹔例如：其長度、

闊度及高度，類比地說，按另外的屬

性，事物可以不同的方式被量度，例如

事物存有本身、其善、和其價值的質量

等。

Dimension of gift交付的向度。

就原初的孤獨、結合和赤裸意義其

基本真理和特質而盲，交付的向度

是關鍵的，曰：2, 4; 14:4; 19:3; 20:5; 

30:1 °交付的向度就是表達愛的能

力，因著愛，人藉其男性和女性特

質將自己化作禮物， 32汀， 5; 33:3; 

96:1 ; l 10:7; l l7b:5; 123:5 

Dimension ofcommunion共融的向度

10:2; 12:5; 18:4; 30:6; 63:6; 77:1, 3; 
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91:2; 93:5; 95:7; 97:4; 105:3 性和救贖的向度

Dimension of the person位格的向度： 95:5; 102:4, 6; 104:3 

33:4; 44:6; 77:2; 95b:2; 103:6; 110:8 Dimension of covenant and grace of the 

Ontologial-objective dimension本體上 sacrament of Marriage婚姻聖事其盟約

客觀的向度： 和恩寵的向度

2:5; 9:1 ; 12:3; 20:3; 41:4; 45:2; 60:1-2; 85:6; 87:6; 95:3; l 17b:2; 117:1, 5; 

116:5 。在《人類生命〉通論的教 133:2 

導中，提到本體上客觀的向度與 Dimension of sign of the sacrament of 

主體上心理的向度有著密切的關 Marriage婚姻聖事的標記向度

﹛奈， 118:6﹔ 119:2 87:6; 10余 1 ﹔ 106:1; 107:5; 117:1 ° 

Interior, subjective, psychological 以標記的肉度探討婚姻，是《人類

dimension內在的、主體的、心理的肉 生命〉通論教導所強調的， l 18 ：氏

度： 133:2

8:2-3 ﹔ 10:1 ﹔ 11:3 ﹔ 12:4﹔ 15:4δ﹔ 16:4﹔ Disinter官sted ( disinteressato ） 無私地

25:2, 5; 28:1 ; 31:5; 32:5; 40:2; 41:1- 14次： 15:3; 16:3; 18:5; 22:4; 33:4; 75:4; 

2, 5-6; 44:1 ; 49:7; 50:3; 54:3; 60:1-2; 92:4; 110:2; 130: I; 132:4 

70汀， 80:4﹔ 100:7﹔ 110:3﹔ 111:2﹔ l 12:3; 亦見Sincere衷心／真誠， Gift of self自我交

113:1; 116:5; 118:6; l 19:1-2; 121 :5﹔付

123: 1 Divinization ( divinizzazione ） 分沾神性／人性

Ethical dimension倫理的向度 被神化

9:5 ﹔ 41:5﹔ 43:4-6﹔ 44:6﹔ 46:6﹔ 48:2﹔ 9次： 51:1; 67:3-5; 69:6; 71:5 

49:1 ：，曰： 1 ﹔ 5制， 4﹔ 86:8﹔ 100:5﹔ Divorc e休妻（名詞， r ipudio ﹔動

122:4; 125:4-5 詞， rψudiare)

Cosmic dimension宇宙性的向度 30次： 1:2﹔ 20:1 ﹔ 23:1-2﹔ 24:1; 34:1; 36:1; 

52:1; 70:7; 71:2; 86:1-2 58:1; 73:2; 81:1; 94:8; 95:1, 3; 99:6; 100:4, 

Anthropological dimension人學的向度 6 

49:1 ; 86:1-2; 106:5 Divorce ( divorzio ） 離婚

Dimension of the beginning起初的向度 59:5 

22:5 ﹔ 68:5﹔砂土，3 Dominate＊支配， Master克制， Domimon

Dimension of time and history時問和歷 管轄， Domination主宰， Mastery克配

吏的向度 (domina陀， dominio)

24:1 ; 34:2; 57:5; 65:4-5; 66:4; 68:5, Master oneself, one’s body’。ne’s desire 白

的：4-5, 8; 79:3; 81:6; 95:7; 95b :.7; 制，對自己身體的克制，對自己慾望的

96:5; 100:5; 101:7 克制等等：

Eschatological dimension末世的向度 19:3 ﹔ 28汀， 32:6﹔ 45:2, 5 ﹔ 48:5 ﹔ 49:4 。

24:1 ; 66:5; 67:5; 68:5-6; 69:2; 99:5; 自制和節制（情慾）的目是為達致

101:10-11 ; 117b:l 身體的配偶性意義， 49:5-6﹔ 51:5-6; 

亦見Eschatological末世的 52:4﹔曰：5﹔ 54:3 ﹔ 59:2, 5-6; 67:1,2;96:1; 

Dimension of the totality of life整體生 101:1, 4, 9; 121:5; 123:5; 124:2; 127:4; 

命的肉度 128:1 

77:3 ﹔ 80:6﹔ 103:5 ﹔ 106:3 ﹔ 107汀， 115:5 Domination of nature自然界的主宰：

Spousal and redemptive dimensions of 2:3-4; 5:4; 6:4; 22:2; 27:3-4; 70:7; 123:1 

the mystery of Christ基督奧跡的配偶 Domination of man over woman女人受男
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人主宰： Efficacious （究所cace ） 有效的

30:1-3, 5-6; 31:1, 3; 32:2; 33:1-2; 89:3 19:4; 56:1; 87:5; 93:5; 96:1 ; 100:4; 101:1 ; 

Drive (pulsione ） 驅力 103:6-7; 125:6; 128:6 

3次。負面的性驅力是與「肉身的貪慾」 亦見Sacrament聖事

相關， 128: 1 Efficaciousness （究所cacia ） 效力

亦見Desire慾望， Sex性 7次：“：4; 58:7﹔ 94:4﹔ 96:6引 97:1

Duet ( duetto ）二重唱 Egoism ’ Egoistic ( egoismo, egoistico ）利己

1 O次。在雅歌中男人和女人的二重 主義、自負的

唱， 108:5 ﹔ 109:3, 5; 110:4-5; 114:4; 115:2, 

4 。見Dialogue對談浮才話

Duty (dove1官）責任、義務

18次。責任源於價值，是良心的表

達， 24:3, 32:3 。山中聖訓歐示了價值

和價值的級別，指向意志的責任， 4:2;

56:3, 5; 57: 1; 76:4; 85:5-6; 87:1; 91:5 ; 92:5 ; 

10凹， 117:2, 4; 1 17b:3; 120:1; 121:2 。亦

見Obli培訓。n義務／責任， Virtue德行

Dynamic 動態的， D ynamic s 力

量， D ynamis m活力／生命力（形容

詞， dinamico ，名詞， dinamica ，名

詞， dinamismo)

1年欠。來自希臘文咖叩mis （力量，潛力）

。名詞“dynamics”和“dynamism’，指

行使力量或多種力量所形成的整體：因

此，夫婦生活的活力是搭在夫婦生活中

所運作的多種力量之結構， 24:3 ﹔ 32:2; 

6次： 33:4; 59:5峙， 101:4﹔ 125:6

Emotion ( emozione ） 激情

19次： 9:1 ﹔ 48:4﹔ 129:4晶， 130:1-2, 4; 132:4 

亦見Affection喜愛， Attraction吸引

力， Passion情慾， Sentiment戚情

Emotional ( emotivo ）戚情上

10次： 47:3 ﹔ 54:3﹔ 116:4; 128:1; 129:6; 

130:1-2, 4 

亦見Affective~＇！育的

Emotional stirring ( commozione) 

不僅僅是性興奮，而是在性結

合中，激發另一位的強烈戚

惰， 130:2

Enchantment ( incanto ） 著迷

108:6, 8 

亦見Cone叩iscence貪慾’ Enjoyment

歡愉’ Fascination著迷， Pleasure歡

偷， Lust色慾

39:2, 4; 60:2; 75:1; 76:3; 77:4; 79:3; 80:6; Encratism ( encratismo ） 禁戒主義

I 12:1; 113:3; 123:4; 128:4 來自希臘文“enkra的。” （自制，

節制）

初期教會中的嚴格主義者的運動，主

E 張：人人都必須戒絕性交、肉食和
Ecclesiological ( ecclesiologico ） 教會學的

7次。來自希臘文“ekklesia” （教會）

和“logos” （解釋）．解釋關於教會要

做的和與教會本身有關的事情， 4:5 ﹔

54:6; 90:5 ; 91:1-2; 95:7 

Economy ( econmia ）工程

11次。來自希臘文“oikos”（住在一所房

子裡的人）和“nomos ’, （法律，習俗，

指示）：天主對祂的「家人」、受造界

的眷顧之計劃與實行。天主的創造與救

贖工程是真理與愛的工程，即：聖三的

工程， 19:5-6﹔ 72:3：，好的， 98:2-4; I 08:5 

﹔西， 82:6

End 恨ne ） 日的／目標／終向

34次 24:1; 25:3 。生育是婚姻的根本目

的， 35:2; 38:3; 40:4-5 ; 44:6; 49:2; 50:3; 

51:1 ; 52:4; 56:5; 59:2, 5, 7; 61:1 ; 75:1 ; 

76:3; 79:9; 80:1 ; 87:1 ; 91:5, 8; 92:1 ; 93:5; 

106:3; 112:5; 122:4-5 ﹔ 125:1 。雖然 u命

現代世界牧職憲章﹜沒有用傳統語言講

述婚姻的「目的」，但有提及這些目

的。它提出傳統目的的等級（按此，

生育是婚姻的首要目的﹔見〈身體神

學｝ 30:3 ，據此，夫妻的結合從屬於生
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育，亦見j夭依提瓦的〈愛與責任｝ Love 

and Responsibih紗， 68) ' 127:3; 132:2 

亦見Finality終向， Finalization完成， Goal

目標， Subordination從屬

Endow, Endowment恩賜、賜予，見Grace恩寵

Enjoyment ( godimento ）樂事／享受／享樂

10次。亦見Concupiscence貪慾， Desire

慾望， Enchantment著迷， Fascination著

迷， Libido性驅力， Lust色慾， Object物

品， Pleasure歡偷， Use使用。是康德性

倫理（ Genuss ） 的重要詞彙， j夭依提瓦

將之寶於他的性倫理核心地位，有時完

全異正面的意思（ 123:4 ），但通常是負面

的意思，就好像康德一樣：佔用一個人，

純粹是為了享樂（見導言，頁56-9) ' 

22 :4 。詳盡解釋享樂一詞的負面意

思： 33:4﹔但：2﹔ 59:5 ’的：5 。享受的正面意

義在性交中，位格「國著張力」〔即

渴望〕和享受「說出」愛， 123:4﹔ 128:2﹔

132:3 

Enjoy （ρ·u的）享有

2次。只用於正面的意思， 7:3 。在原初清

白無罪的情況，男人和女人有能力享有

其人性的全部真理（﹛論教會在現代世

界牧職憲章〉中兩個原則所表達的）

15:3 

Enjoy （按奧恩定，拉丁文是斤ui)

2次 39:2 （注） ' 127:1 

Enrich使豐富／充實， Enrichment豐富

( rricchire.，。rricchimento)

14次： 9:5 ﹔ 10:1 。男人和女人藉互相的

自我交付而變得充實， 17:6 ( 6次）

54:4; 59:6; 108:6; 124:2; 128:3; 128:3 

Eros (eras ） 情愛

53次。來自希臘文eros （愛）．特別指控

愛， 22:4﹔ 46:4﹔ 47:1 峙， 48:1-2﹔ 59:7﹔ 101:3 ﹔

110:4; l 11:4; 1 12:1, 4-5; 1 13:2; 1 15:1 

亦見Arousal·）生興奮， Desire慾望，

Fascination著迷， Passion情慾

Erotic ( erotica ） 情慾

46:4; 47:1, 3-6; 48:1-2, 5 

Erotic spontaneity隨心所欲不驗矩的
情慾

索引

是內在於一種情愛，而這種情愛是

按基督的道德觀形成的：透過克制

雙方的性衝動，男人和女人能達到

更高尚的隨心所欲不晶晶矩的情慾，

且能從中逐漸意識到身體作為愛情

標記之美， 48:2, 4-5 

Eroticism ( erotismo ） 情慾： 47:3

Eschatology ( escatologia ） 末世論

來自希臘文“eschaton ’，（最後的）及

“logo ”（解釋）．有關最後的事情（復

活、最後審判等）的解釋或這些最後的

事情本身， 64:2：’的：3﹔ 67:4

Eschatological （臼catologico ）宋世的

63次： 7:4﹔ 24:1 ﹔ 49:2﹔ 51 :4; 57:5; 

65:4; 66:2, 6; 67:1, 3-5; 68:1-4; 69:2-

3, 5-6, 8; 70;3,5; 71:4-5; 73:4-5; 75:1; 

78:2; 79:2 3; 85:9; 86:3-7; 87:2; 91 :8; 

94:3; 95:6; 99:5; 101:7-1 l ; l 17b:l; 

123:3 

Eschatological man末世的人，見Man人

Ethics倫理學， Ethical倫理的（ etic.且， etico)

的6次： 2:5﹔ 3:4 ﹔ 9:5 ﹔ 24:4﹔ 25:4﹔ 36:4; 38:4-

5: 42:5; 44:1: 45:3: 46:2· 47:6· 48:1 ; 51 l ; 

53:1-2, 5; 54:2; 56:5; 58:4-5; 61:1 ; 62:3 ; 

63:4, 7; 2:6; 85:9; 86:4; 100:3-5; 1 19:4; 

122:2; 123:3; 124:4; 125:2, 4-5 ; 126:3; 

128:4; 130:3; 133:3 

亦見Moral道德、

Ethos (ethos ） 道德觀／道德意義／道德價值／

道德思想

163次。亦見Attitude態度， Mentality心

態， Spirituality靈侈／精神性， Virtue德行／美

德。來自希臘文“ethos” （習俗，性情，

品質）和“ethos” （習俗，習慣）。道

德觀不等問於德行，它必然與實際認知

的行為結合，屬有意識的態度或立場，

道德觀的形成是因為在善這方面有了認

知， 12:1 ﹔ 18:3-5﹔ 19:1-2 °道德觀在一定

程度上是人的道德之內在形式，是道

德之靈魂。道德觀是對價值的內在悟

性， 24:3-4﹔ 34:1-2, 5; 35:1-4; 36:6; 38:1-2, 

5; 41:6; 42:2, 4, 6-7; 43:4, 6; 44:1-6; 45:3-

4; 46:4, 6; 47: 1-2, 4-6; 48:1-2, 5; 49:1-7 。
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保祿所言的福音的道德觀之本質和結

構， 51 :5-6; 52:4; 53:1-2; 57:5; 59:7; 60:1, 

3, 5; 61:1-2, 4; 63:1,6-7; 76:1; 77:4; 81:3, 7; 
85:9; 98:5; 100:3, 4, 6-7; 101:2-4, 9; 104:8; 

105:6; 107:2-3 ﹔ 115:1 。婚姻的道德觀與

婚姻生活靈修兩者是相同的， I 17b:3, 6; 

119:5 

Ethos of the body關乎身體的道德觀，

見Body4身體4

Ethos of creation (ethos dell a 

creazione ） 創造的道德意義 49:4 

Ethos of redemption (ethos delta 

m時nzione ） 救贖的道德觀

46:4; 47:5 。詳盡的討論： 49:2-7 。

來自保祿的觀點， 51: 5-6 ; 98: 5; 

100:3; 107:2 

Ethos of the redemption of the body 

( ethos della redenzione de! corpo ）身

體救贖的道德觀

46:4 。詳盡的討論， 49:2-4, 6-7; 

57:5; 100:3; 117b:6; 119:5 

Ethos of the Gospel, evangelical ethos 

[ ethos de! Vαngelo, ethos evαngelico 〕

福音的道德觀

24:2, 4; 34:2; 38:2; 43:4; 44:1; 47:1; 

52:4; 53:1 ; 100:3 

Ethos of the Sermon on the Mount 

( etas de! discorso sulfa montagna ）山

中擎訓的道德觀

42:4; 44:4; 45:3 ; 48:5 

The new ethos (ii nuoνo ethos ）新的

道德觀

34:2; 38:1 ; 42:2, 4, 6-7 。總觀的撮要

49:2; 53:1 ; 100:6 

Ethos of the g1丘（ ethos de/ dona ）交付

的道德觀： 19:1-2

Ethos of seeing ( ethos de/ veclere ）觀

看的道德意義： 63:6-7

Eunuch ( eunuco）閹人

25次。來自希臘文“eu n ” （床）

和“echo” （擁有、保持、守衛）．昏

室的守衛， j薑閹割的人， 73:2-3﹔ 74:1, 4, 5; 

75:4﹔而：4-5﹔ 77:1 ﹔ 79:1, 4; 80汀， 81:I,4; 83:4, 6 

Evangelical ( evangelico ） 福音的

40次。來自希臘文、uangelion” （好

﹔肖息） , 24:2, 4; 38:3; 39:4; 42:7; 44:3; 

48:5; 52:4-5; 53:1, 4; 55:2; 57:6; 58:5-6; 

65:4; 73:1 ; 75:4; 76:3 ; 77:6; 78:3, 5; 81:3-4; 

83:2-3; 84: 1, 6; 85:7, 9; 87:2; 100:3; 107:4; 

122:5; 126:4; 133:1 

亦見Gospel福音

Eve (Eva ） 厄娃

16次： 20主﹔ 21:1, 5-6; 22:1, 5-6; 31:6; 44:5, 

101:6; l 10:7; 114:1 ; 116:1 

Evil惡， Bad壞 （ male)

62次： 6:2﹔ 16:4﹔ 35:1, 5 ﹔ 36:6﹔ 3日－6﹔

39:2; 42:3 ; 44:5-6; 45:2, 4-5 ; 47:1 ; 50:4; 

51:2, 6; 58：井， 59:1 ﹔ 62:3﹔ 72:4; 82:6; 86:7; 

89:1; 100:7; 104:8; 107:3; l 13:4; 115:2, 5-6; 

123:7; 124:1: 126:2 

在「知善惡樹」這片語中的惡

37次日， 4:1 ﹔ 6:1 ﹔ 7:3-4; 11 :4-5; 

16:3-5; 19:3; 20:2; 21:6; 22:5; 25:1 ; 

26:2, 4; 27:1 ; 28:2, 4; 59:1; 62:3 ; 

72:3-4; 82:6 

Evolutionist進他論者， Evolutionistic進他論

者問（ evoluzionista, evoluzionistic的

與自然主義者對人的理解有關

聯， 13:2 。進1t論者的心態，神學家

之中也有這種心態，對人類生命具完

美的開始持反對的意見，的：l

Experienc e經歷／體驗／體會（動詞，

sperimentare) 

31 次： 4:5﹔ 7:3 ﹔ 12:1;20:4﹔ 22:6﹔ 28:2; 30:4; 

32:1, 3; 39:5; 40:1 ; 44:1 ; 48:1 ; 49:6; 55:4, 

6; 60:2; 67:1-2, 5; 68:5; 69:1, 5; 70:8; 71:1 ; 

109:4; 112:1; 129:4 

Experience 經驗／體驗／（名詞， esperienza)

215次。人對愛的體驗是詮釋關乎愛的神

聖啟示的合理方法， 4:4-5 ﹔ 6勾 7:3; 9:1-3 ; 

11:1, 3 6; 12:1-3, 5; 13:2; 14:5; 15:3-4; 16:1, 

4-5 ; 17:1-3; 18:2-3; 19:5-6; 20:2, 4; 21:1, 6; 

22:5, 7; 23:3; 25:1; 26:2, 5; 27:2, 4; 28:1, 5; 

29:2, 4; 30:1-3; 31:1, 3, 5-6; 32:1-2; 33:5; 
34:3; 36:4; 38:2白3, 5; 39:3-5; 40:4; 41 :6; 

44:5 ; 47:4; 48:2; 49:6; 55:4, 7 。孝愛之恩，
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是身體的配偶性意義和交付的自由的基 F 
礎， 57:2令 58:7; 59:4﹔ 60：日， 67:4-5﹔ 68:2, Faith （戶de ） 信仰／信／相信／信德

5-6; 69:1-3, 5, 7; 70:1’”, 71:1, 3﹔ 74:6﹔ 79:9﹔ 42次： 4:5 ﹔ 51:1, 3-4; 52:1, 5; 56:4, 5; 60:7; 

80:1 ; 82:1-2; 83:3; 87:6; 96:6; I 08:6-8; 109:2; 64:2; 65:1-3, 6; 67:5 ; 68:4; 69:3, 7; 70:1 2, 

110:3; 1 11 :2, 4, 6; 113:2; 115:2 3; 116:4; 5; 72:7; 76:3, 5; 78:2; 84:1 ; 93:5; 94:3-5 ; 

117b:3; 128:6; 129:5 97:5; 1 16:4; 126:4 

Experience of the body身體的經驗，見 亦見Bel時間相信， Hope希望， Love愛

Body身體3 Faith臼I (Jedele ） 忠實的／忠誠的／忠信

Express* ( esprimere ） 表達 20次： 24:4﹔ 27：泣的：5﹔ 51:1 ﹔ 53:4﹔

225次的 135次，排除了只透過文字來 76:2﹔釣魚”：5﹔ 103:1-2, 5; 107:4; 

「表達」的例子。表達在這意義上，指 117:3; 118:4; 119:3; 121:5; 124:6; 

的是藉身體的外表顯示身體的內在生 125:3; 126:1 

命，例如，藉著夫妻性行為表達愛， 7 :2; Faithfulness (fedelt’）忠實／忠誠／思信

8:4﹔肘， 5﹔ 10:2﹔ 12:1, 4; 14:4, 6﹔ 15汀， 4﹔ 27次 16:5; 37:1, 4-5; 51:5 6; 78:3-

16:1; 17:3; 19:1, 5; 22:3, 4; 25:3; 27:3-4; 4; 86:7﹔ 95:3﹔ 1。4:4, 7-9; 105:1; 

29:3; 32:1-3; 33:3-4; 39:4; 44:5; 45:2; 46:4; 106:2; 107:4; 117b:2, 6; 120汀，對

50:5; 51 :5 ：，曰：4; 55:2﹔ 57:3﹔但3﹔ 63:4, 6; 天主計晝u的忠誠（這計劃在夫妻性

67:2; 68:3; 70:3, 7; 75: 1; 77:5; 78:4; 79:8; 行為的雙重意義中成為可見的）是

83:9; 84: 1; 85:8; 86:6, 8; 87:5; 90:1 :’ 91:6; 負責任父母穢的重要原則， 121 :6; 

92:6, 7; 97:5; 98:7; 99:7; 101:6; 102:2; 122:1 ; 124:6 

103:3-4, 7忌， 105:4﹔ 107:1, 6; 108:8; 109: 1, Unfaithful ( infedele ） 不忠誠／不誠實

4; 110:4, 8; 111 :2; l 1日， 113:2﹔ l 15:1-3; 7次： 37:1-2; 39:1 ; 57:5; 95:2-3 

116:4; 117:4; 117b:3 ﹔ 119汀， 122:3﹔ 123:2, Unfaithfulness ( infedelt ’）不忠誠／不

4-6; 124:6; 125:2; 127:1, 4; 128:1, 5-6; 誠實

129:1, 4, 6; 131:4; 132:2-4 10次： 36:6; 94:6 7; 95:3; 104:3-5, 8 

亦見Deep深入， Depth深度／最深處 Family (famiglia ） 家庭／親屬

Expressed* （何presso ） 所表達的 35次 l 汀， 5﹔ 18:4; 20:2 ; 23:2-3; 36:3; 59:5; 

75次中26次： 12:5﹔而：2; 27:4﹔ 29汁， 64:1 ; 77:3; 79:3; 81:6; 88:3-5; 89:3; 103:7; 

30:3; 32:4; 40:5; 41:1 ; 42:6; 43:2; 110:1; 121:5-6; 124:2-3; 125:3; 126:2; 

78:4; 81:2; 95:2; 105:1; 106:1 ; 109:2; 129:3; 133:4 

110:6, 9; 111 :4; 123:7; 128:6; 132:2 Familiar, family, of the family親近的、

Expression* （的pressione ） 表達 家庭、家庭的（形容詞， fami/iare)

178次中的53次人出現在有形可 21次： 77:3 ﹔ 81:3-4﹔ 84:2﹔ 88:5 ﹔

見的世界，是天主的恩賜最卓越的 105:6; 107:4; 118:1; 120:4; 121:2; 

表達，因為人自身之內隱藏著交付 124:3; 125:2, 6﹔ 126汀， 5﹔ 127汀， 5﹔

的向度， 19:3;21:5﹔ 22:4﹔ 24:4﹔ 27:3 ﹔ 129:3; 131:6; 133:2 

29:2﹔ 31 么 32: 1-2, 5-6; 44:5; 46:5 ; 1980年世界主教會議（基督徒家庭的

48:4﹔但：3﹔ 63:3, 7; 68:3 ; 69:6; 78:5; 責任）。 1:1; 124:3; 133:2, 4 

的：3﹔ 89:3 ﹔ 91:6-7﹔但：6﹔ 94:6﹔ 96:1 ﹔ 主教會議後頒布的《家庭團體〉宗座

101:1 ﹔ l曰：7﹔ 103:5﹔ 104:1, 8; 105:1 ; 勸論。 124:3; 125:1; 133:2, 4 

106:1 ; 107:3; 111:2, 4; 112:5; 113:3; Fascination (fascino ） 著迷

117:4; 124:6; 125:1, 3 13次： 38:4; 44:5 ﹔ l的：5峙， 8﹔ l 17b:3-5 

亦見Arousal＇！生興奮， Concupiscene
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貪慾， Desire慾望， Enchanment著

迷， Enjoyment樂事／享受， Libido性驅

力， Lust色慾， Object物品， Passion激

情， Pleasure歡愉’ Use使用

Father (padre ） 父親

天主父 （ Padre)

56次： 9:4：，的： 1 ﹔ 16:2 ：人的墮落是在

於懷疑天主的恩賜，從而背棄了天主

父， 26:1-5; 28:5; 29:4; 32:4; 33 :4; 50:5; 
65:3, 7; 66:3; 67:5; 69:3; 70:3; 73:4; 
75:3; 79:4; 83:9; 84:3; 88:1, 3; 90:5-6; 

93:2; 94:1, 3; 95:5-7; 96:2-4, 7; 101:7, 

10; 102:8; 104:3; 110:3; 117:1; 117b:l 

Human father (padre ） 人類父親

45次： 1:2, 3; 3么 8:1-2﹔ 9:5; 10土

18:5; 19:1, 5; 21:2; 22:1 ; 23:1; 31:2; 
34:1 ; 57:4; 58:1; 64:4; 65:3; 66:4; 

74:2-3 ; 82:5; 87:1, 3; 88:4; 91:5; 

93:1 ; 97:2; 99:6; 101:6; 102:1; 103:2; 
114:1-3, 7-8; 116:1,4; 133:1 

Fatherly, Patermal (padreno ） 父親的

21:2; 95:5; 95b:3; 121 :5 

Fatherhood, Paternity, Parenthood 

(pate1呵呵，）父職、父親身分、父母職

50次

God ’s fatherhood 天主的父性

95:5 

Fatherhood父職

II次： 20:2﹔ 21:2, 4; 22:6; 69:4; 78:5; 

88:1; 105:6; 132:2 

Responsible fatherhood and motherhood 

負責任的父職和母職

35次： 120:6 ，主要討論， 121 ﹒ 1-5 ﹔

124:1, 4; 125:1 4; 126:2-3; 127:2, 4; 
128:5; 129:2, 6; 130:3; 131:5-6; 132:2 

Responsible parenthood負責任的父母職

13次 120:6﹔ 121:4-5 ﹔ 125:2-3 ﹔

128:5; 129:6 

Feminine ( femminep;femminino; femminile) 

女性的

40次： 2:4; 8:1 ; 9:3 ; 10:1 ; 12:5; 13:1 ; 17:2; 
20:5; 21:3, 5; 22:3; 26:4; 29:2; 31:4, 6; 
32:6; 40:2-3; 41:1; 58:6; 61:1;63:3,7; 66:4; 

108:6, 8; 109:1, 3-4, 6; 110:3; 111:4; 113:1; 

132:4-5 

Femininity* （戶的nilita) by itself女

性特質，單單涉及女性特質，而沒有

與男性特質配對

225次中的39次： 9:1 ﹔ 10:1 ; 11 汀，

14:4; 15:3; 17:5-6; 20:3; 21:2, 5; 
22:6; 28:1 ; 33:2; 40:2-4; 43:3; 45:5; 

49:6; 108:6, 8; 109:1-2; 110:2-3, 7, 9; 
111:2, 6; 117b:4; 132:4 

男女性特質經常配對的表達，見

Masculinity男性特質

Fertility (fertilita ） 生育

19次。通常用於「（自然）調節生育」這

詞組，自然調節生育與抗孕是截然不同

的，的：3﹔ 122:1令 124:1, 3, 6; 125:1-2 ：自
然調節生育時而可能以不合乎道德的方式

來使用， 12日﹔ 126:2; 129:3; 131 :6 。

亦見Fruitfulness生育繁殖， Birth出生

Fidelity忠貞，見Faith忠誠

Finality目的性／終向／終局， End 目的／目標／終

向 （finalita)

13次 32:3 ﹔ 36:2; 41:4; 74:5-6; 76:2-4; 

79:1, 3 。亦見End目的， Goal目標

Finalization完成，要求朝向一個目的

(flnalizzazione ） 。男性和女性特質

是預定要朝向生育的目的， 14:6

Flesh ( carne ） 肉身

330次。肉 cp之肉（ carne dalla mza 

carne) 17次。意大利文聖經譯本是先說

「肉中之肉」，不同於希伯來文原本．

「骨cp之骨，肉中之肉」’ 3:2﹔ 8:4﹔ 9:4

5; 10:1-2; 12:3; 14:3-4; 19:1; 21:6; 22:3 ; 
30:3, 5 

One flesh ( una sola carne ） 一個肉體

96次： 1:2-3 ﹔ 3:2﹔ 8:1; 9:5; 10:2-4, 

14:6; 18:5; 19:1, 5; 20:1-5;21:7; 22: 1-

2; 3:1; 25:3-4; 28:4; 29:3; 30:3; 31:2; 

33:3; 37:4, 6; 41:5; 42:4-6; 43:6; 45:2; 

47:4; 58: I; 66:2, 4; 69:3, 8; 78:1 ; 80:4, 

6; 83:3; 85:5; 87:1 3; 91:2-3 5: 92:3, 

5-8; 93: I; 96:6; 97 :2; 99:4, 6; 100:1, 

5-6; 102:1-2; 103:2-4; 104:4; l 16:2; 
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117:3; l 18:4; 1 19:4; 131:3; 133:1 

Concupiscence of the 白白h肉身的貪慾，

見Concupiscence貪慾／私慾偏情

有關肉身的其他例子

113次： 1:2-3﹔的－4﹔ 9:4-5 ﹔ 10:2, 4; 

12:3;14:3-4; 16:4; 19:1 ; 21:6; 22:3 ; 

23:1, 4; 25:2; 30:3, 5; 42:4, 6-7; 44:5; 
47:2-3; 50:5; 51:1-3, 5-6; 52:1-5; 

53:4-5; 58:3; 68:3 ; 72:5 ; 76:3 ; 83:2-3; 

85:10; 87:1 ; 91:5 ; 92:6 8; 93:1 ; 98:4; 

99:6; 101:4; 117:2-3; 123:3; 128:2; 

131 ;3 

Fleshly肉身的， Carnal ( carnale ） 肉

體的

22次： 39:2正面意思的肉體的慾

望， 40:3, 5; 45:4; 48:5; 52:2, 5; 56:2; 
69:2; 71 :3; 72:2; 75:2; 85:4-5; 92:7 ; 

114:3; 128:2 

Fraternal兄弟般的，見Brother兄弟

Free (fiber口）自由的

41次： 2:4﹔ 6:1 ﹔ 7:3﹔ 14:5-6﹔ 15:1令 16汀，

18:5; 27:2; 40:3; 47:6; 48:5 ; 52:5; 53:2; 

59:5-6; 67:1; 75:1; 80:7; 82:6; 85:2-3; 92:3; 

I 04:4; 112:3; l 15:6; ll 7b:2; 124:2; 125:1 ; 
129:4: 132:3 

Freedom ( liberta ’）臼由

93次： 14:6﹔ 15 ：日， 5; 16:3; 17:2; 

18:5; 19:1-2; 27:2; 32:6; 33:1 ; 39:2, 

5; 41:3 ; 43:6; 45:2; 46:4; 48:3 ; 49:2, 

6; 51:1; 52:5; 53:1-3; 57:2; 58:4, 6; 

69:6; 70:7; 72:4; 80:5; 8 : 1, 3, 8; 99:5 ; 

德學說的

8:3:21:1·46:1-2 4 6:49:6 

Friend朋友

單指女性的朋友 （ amica)

牽引

1 l次。在雅歌中稱新娘為朋友歌4:7

（意大利文聖經譯本的翻譯）（中譯

者註：恩高聖經翻譯為「愛卿」）

108:6-8: 109:3-4; 111:3· 112:2 

Friendship ( amicizia和拉丁文

amidtia ） 友誼

3次： 109:4

Fruitful (fecondo ） 多產／生育繁殖

7次： 2:3-5; 22:3; 74:3; 96:7 

Fruitfulness （戶condita ） 多產／生育繁殖

36次： 2:3; 9:3; 10:2; 14:6; 15:1; 20:1 ; 

30:3; 3日， 66:4﹔ 69:3; 74:3; 75:2-4; 

76:3; 78:5; 97:4; 102:2; 116:1 ; 123:6; 

125:1: 126:3: 129:3 6' 130:3-4﹔ 131:6 。

亦見B岫生育， Fertility生育

Fullness (pienezza ） 完整

72次： 10:2, 11:4 ﹔人處於原初狀態嗨，

對身體的意義的完整意識， 12:2-5﹔ 13:1,

3; 14:3; 16:3; 18:5; 19:1, 6; 24:2; 25:5; 27:2; 

28:55; 29:2; 43:7; 46:3; 47:1 ; 48: 1; 49:3-4; 

52:5; 53:1, 3-4; 57:3; 65:6; 66: 1; 67:3 ; 71:1 ; 

72:3; 73: 1; 75:3 ; 79:7; 88:1; 90:5 ; 91 :8; 

93:3 ; 94:2, 5; 95b:4; 99:7; 105:4; 1 15;2; 

127:2; 132:3 

亦見Richness豐盈

101 抖， 110:9﹔ l 17b:5﹔ 1日5﹔ 126:1 ﹔ G
128:2-3; 130:4; 132:3, 5 

Freedom of the gift ( libert' de! dona, 

libert ’ di dona ） 交付的自由：

的1-4, 5 ﹔ 17:2 ，交付的自由是自由

的最核心深處， 18:5﹔ 19:1-2﹔ 32:6 ﹔

貪慾本身帶來的是喪失交付的自

由， 33:1﹔玖玖 41:3﹔ 43:6﹔ 46:4; 48:3; 

49:6; 57:2; 58:6; 69:6; 80:5; 86:8; 101:5; 

110:9; 117b:5; 123:5; 128:2-3; 130:4; 

132:3, 5 

Freud, Sigmund, Freudian弗洛伊德，弗洛伊

Gaudium et Spes ﹛論教會在現代世界牧職憲

章〉。亦見Council, Vatican II梵蒂同第二次

大公會議

GS 22:1基督把天父和祂的大愛做示給人，

又向人人眉立示人之為人的內涵和人的樂高

使命， 86:3﹔ 87:6

GS 24:3 ，有三個要點 ( 1 ）天主三位

的互相契合跟天主子民的互相契合，可

互相比擬﹔（ 2 ）天主就人本身而愛人﹔

(3 ）人唯有衷心交付自己，才會找到

真我： 10:3; 15:1-5; 17:3, 5峙， 19:5 ﹔ 32:4﹔
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77:2; 80:6; 81:6; 96:6; 100:1 ; 103:7 

其他﹛論教會在現代世界牧職憲章〉的

章節：

59:5; 106:2; 120:1, 3, 6; 121:1-2; 123:1 。

有關婚姻的目的及其等級優次的傳

統教導在〈論教會在現代世界牧職

憲章﹜中得到肯定（亦見End 目的－

Finality終局／目的性， Subordination從

屬） ' 127:3; 129:3 

Generative meaning of the body身體的生育意

義，見Body2身體2

Give* (dare ） 贈予／給予／交付／交出

在自我交付的語境中： 10:5﹔ 17:5而﹔ 18:4;

20:5; 59:1, 4; 73:4; 87: I; 88: 1-2; 89:7-8; 

90:5-6: 91 :3-6; 92:1, 3; 93:1, 3, 6; 94:1, 5; 
95:6; 95b: I; 96:4, 7; 97:2, 4; 99:1; 101:10; 

102:2-4, 6; l 14:5, 7; 126:4 

Datum所給予的，指的是已給予了

的，有別於Gift ( donum ）禮物： 20:5

Gift ( dono ） 交付

338次。有關男人和女人彼此相

厲的關條，以「我的」“my”或

「我的」“mine”來表達，見

33:3-4 。

男人和女人彼此成為對方的禮
物， 13:1 ﹔ 14:1-2 °交付是有位格的

存有的基本特性， 14:4令 15:1δ﹔

16:1, 3-5; 17:2-6; 18:1, 3, 5 ﹔ 19:1 。

人出現在有形可見的世界，是天

主的恩賜最卓越的表達，因為人自

身之內隱藏著交付的向度， 19汀，

5; 20:5; 21:1, 3, 6; 22:4; 26:4; 27:2; 
30:3; 32:1-6; 33: 1-2, 4; 39:5; 40:1 ; 
41:3; 43:6; 46:4; 48: !, 3; 49:5-6; 51 :5; 
53:3; 56: I, 4: 57:2-4; 58:6-7; 59:2; 
60:7; 61:1-2, 4; 62: 1-4; 68:2-3; 69:6; 
72:6﹔ 73:4：、 75:3 ﹔ 76:4﹔ 77:2-3 ﹔ 78:4-5 ﹔

79:8; 80:5-6; 81 :6; 82:2; 83:4; 84:1, 8; 
85:4 5, 7-8; 86:8; 88:2; 90:5 6; 91:8; 
92:3; 94:1-2, 5; 95:3; 95b:2, 4; 96:1, 3, 

5; 97:2; 101:2 3, 5, 10; 103:4-6; 104:4; 
110:2, 7, 9; 111:2, 4-5; l 13:3; 1 16:1 ; 
117b:4-5; 123:5, 7; 124:5; 128:1-3; 

130:4; 131:1-2, 4-6; 132:1-5 

亦見Gift ( donazione ） 禮物， Grace

恩寵

Hermeneutics of the gift ( ermeneuit1ca 

de/ dono ） 交付的詮釋學

是〈身體神學﹜主要運用的神學方

﹔去， l 3:2; 16:1 

Dimension of gift the ( dimensione de! 

dono）交付的向度

3:2, 4; 14:4; 20:5; 32:3, 5, 96: I 

Gift of self ( dono di se ） 自我交付

15:5, 17:4-5, 32:6，曰：3, 59:2 。在

榮福直觀中完美的相互自我交

付，及其以聖三的彼此交付為基

礎，的：2-3﹔ 90:6; 95b:2 。從形上的

意義上說，只有在天主聖三內，自

我交付才是完整的，但從配偶隘的

意義上說，連天主對受造物的自我

交付，都是完全的。

亦見Offeri月 of self自我奉獻

Sincere gift of self ( dono sincero di 

se ） 衷心／真誠的交付自己

〈論教會在現代世界牧職憲章〉

的引文， 24:3, 15:1-2﹔ 17:5毛﹔ 19:5﹔

32:4; 77:2; 80:6; 81:6 

加
3
4
說
雋

的
L目
一
兒

（
」
寸

3
3

J叫
位
叫m

s

叫
己
又

叫
無
白
山

1

）
寸

L
H
U
，

ρ
L
V
i
y
勻
、d

s
h

交
’
，
眩

ll 
d
h
恥
的

4此
。
、
巴
令
、

d

fsrL 
e
s
A
i
ζ
J
 

U

陀
』
喪
l

e
ι
e
z
A
1
 

印
刷
是
法

Dd 

92:4; 110:2; 132:4 

Giving oneself, Gift of self ( donarsi) 

交出／交付自己

10:4; 17:5; 31:3; 43:6; 61:2, 4; 62:1, 

4﹔ 63:3 ﹔ 67:5 ，基督因著服從，把自

己交付給天父， 90:5 ﹔ 92:4: 110:7; 

111:4; 123:5 

Givi月 of oneself ( donazione di se ） 交

付／交出自己

17:3-4, 6; 29:2; 73: l; 79:9; 80:1, 6: 

91:6; 95:6-7; 130:4 

Gift of the person ( dono del!a 

persona ） 位格的交付

10:4; 17:2, 6; 30:3; 32:2-3, 5; 41 :4; 
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58:6; 61:1 ; 62:4; 113:310:4; 17:2, 6; 

30:3; 32:2刁， 5﹔ 41:4; 58:6; 61:1 ; 62:4; 

113:3 

我向
口

、
、
h
J

／

e l a n o co e p o p o wd ( t ri ob a n oi

- 

st rApt

-- 

h
交

81:6; 104:4; l 10:7 

Interpersonal gift ( donazwne 

interpersonale ） 位格與位格之間的

交付／位際間的交付

61:1 

Reciprocal gift (dona rec﹛iproco ） 相互

的交付

14:4; 18:3; 22:4; 32:5; 33:4; 40:1 ; 

77:3; 103:5; l 10:2; 113:3 

Total gift (dona tot ale ） 完全的交付

78:4 ; 90:5 °新娘與新郎的圖像

表達出天主完全自我交付的特

性， 95b:2, 4 

Radical gift (dona radicale ） 徹底的

交付

13:3 ;47: 1 o 新娘與新郎的圖像衰

達出天主徹底自我交付的特性，

95b:4 

Consciousness of the gift ( coscienza de! 

dona ） 交付的意識

對相互自我交付的意識， 17:5 。

對在原初清白無罪中的交付的意

識， 18:3 。男人和女人在原初清白

無罪的狀況中藉著對交付的意識而

結合， 19:1 。交付的自由是對交付

的深刻意識的回應， 110:9

Freedom of the gift ( liberta de/ dona, 

libert ’ di dona ） 交付的自由

15:1-4, 5; 17:2; 18:5; 19:1-2; 32:6; 

33:1; 39:5; 41:3; 43:6; 46:4; 48:3 ; 

49:6; 57:2; 58:6; 69:6; 80:5; 86:8; 

101:5; l 10:9; l 17b:5; 123:5; 128:2-3; 

130:4; 132:3, 5 

Dignity of the gift ( dignita de! dona) 

交付的尊嚴

17:3, 5; 32:4; 48:1 °獨身突顯在婚

姻內交付的尊嚴， 81:6

Ethos of the gift ( ethos de! dona ）交付

的道德意義／價值： 19:1-2

Donum pietatis：孝愛之恩

57:2; 58:7; 131:2; 13日， 6 。亦見在

Spirit聖神標題下Gifts of the Holy 

Spirit聖神的恩賜

在其他語境中的Donum禮物： 20:5 ﹔

57:4 

Gift, Givin耳， Act of g1vmg 

( donazione ） 交付、交出、交付／交

出的行動

40次： 1日， 14:4﹔ 15:5﹔而：“﹔ 17:3-

6; 26:4; 27:3 ; 29:2; 33:4; 61:1 ; 62:3; 

73:1 ; 78:4; 79:9; 80:1, 6; 89:4; 90:5-6; 

91:6 。基督把自己交出的行動是祂

的救贖行動， 95:6-7; 104:7; 121 :I; 

130:4 

Glory (gloria ） 光榮

17次： 19:6﹔ 37:2﹔砂土 51: l 。身體的純

潔是天主的光榮。這光榮是與源自純潔

的人與人之間的位際關條有著密切的聯

繫， 57:3 ﹔ 60:7﹔ 70:7﹔ 7日， 86汀， 3; 88:1 ; 

94:1 ; 96:4; 99:5 ; 101:6 

Glorious ( glorioso ) 

15次： 51 l ，人在復活之後，其男

性和女性的特徵，在他們光榮的

身體內繼續存在’的2; 70:4; 71:1, 

3-4; 72:2; 87:1; 91:5, 8; 92:1-3 

Glorify, Glorification (glorificare, 

glori而cazione ） 受享光榮

13次： 57:3; 68:4; 69:5-6; 71 :. I, 5; 

73:1, 4; 75:1 

Goal ( scopo ）目的、目標

的， 25:5, 84:2, 91:6 。抗孕被界定為是

一種行為，其目的是要使生育成為不可

能， 122:1 ° 

亦見End目的， Finality終局／終向

Good善 （ bene，多數情況是名詞，偶爾用作

形容詞和副詞）

135次。「善」意指客觀現實的一面，

「價值 J 則是在「善」立上加上作為主

體的人的觀點，即是人對某些善作出

鑒定和評價的詮釋。 2:5; 3:3; 4: I; 5:2, 4; 

6:1-2; 7:3-4; 8:1, 3; l 1:4-5; 13:1, 3; 14:1-2; 
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16:1, 3-5; 19:3; 20:2; 21:6; 22:5; 25:1; 26:2, (grat拆cazione ） 恩寵的恩賜

4; 27:1-2; 28:2, 4; 35:1, 5; 37:5-6; 39:2; 23次： 79:7﹔ 96:2, 5; 97:2-3; 98:2-4; 

44:1, 5; 47:1 ; 48:2; 50:4; 51:2, 6﹔但：4﹔ 53:4﹔ 101:5--6﹔ 102:3

54:5 ：司 57:5﹔ 58:4﹔ 59:1, 3; 62:3; 72:3-4; 76:5; Guiding thread ( trama ） 早作泉

77:3-5; 79:7; 82:4-6; 83:1; 84:1, 3; 85:1; 11ζ欠： 18:4; 43:7﹔ 48:1 ﹔ 55:3﹔ 57汀，

“：7-8﹔但：4, 7-8; 96:3; 100:7; l 04:8; l 10:4; 59: I; l 10:5﹔ 132:4 ﹔其他可接受的翻

115:2, 5﹔ 120:6﹔ 12日﹔ 122:5﹔ 124:6; 125:2- 譯： woof （緯線，在織布機上從一端

正 127之 133:3 穿越佈局一端的線，也梭子帶引）

亦見Value價值 plot標繪， plan計劃

Good （形容詞， buono ） 善的／妻子的

38次： 2:5﹔ 9:1; 13:1, 3; 19:3; 21:2; 

22:4, 7﹔ 26法 27:4﹔ 38"4: 44:3: 46.-s: H 
47:2, 5; 48:1; 53:4; 55:6; 57:2; 83:2; Happiness (felid.的）幸福

84:7; 86:2; 92:4：’的·3; 96:3; 111:4; 18次： 2:1 ﹔ 3:1 ﹔ 5:4﹔ 14:1, 3 ﹔ 15:5 ，幸福植根

114:1; 115:1, 5; 116:1; 120:4; 127:1 於愛內， 16:1 令， 5﹔ 19:4;23:5：、 66:6﹔ 83:3 。

Gospel （ νangelo ） 福音 亦見Beatifying祝福

81次： l:I ﹔ 21:5 ﹔ 23:1 ﹔ 34:2, 4; 37:5; 38:2 ; Happy (felice ） 喜樂

創2:24 （「為此人應離開自己的父母， 5次： 12:3 ﹔ 30:3 ﹔ 38:4; 55:6; 88:4' 

依附自己的妻子，三人成為一禮。」） eatifyi月祝福

是「起初的福音」’”：5﹔ 42:4 ﹔ 43:4﹔ 44: 1, Heart ( cu ore ） 心

6; 45:5; 47:1 ; 49:3; 51 汀，但： 1 ﹔ 53:2﹔ 57:5 ﹔ 408次： 1:2﹔ 3:4﹔ 4:1 ﹔ 12:5; 13:1-2; 16:3-

58:5-6; 59汀， 7; 64:1-3; 65:1; 66:1 ; 67:2; 4; 17:1, 3, 6; 18:5; 19:2-3; 20:1; 23:1, 6; 
68:2; 69:8; 70:1-2, 5; 71:1, 5; 72:1 ; 73:3- 24:4; 25:2, 5; 26:1-5; 27:1 ; 28:4-6; 29:1 ; 
4; 75:3-4; 76:1 ; 77:1-2; 78: l; 79:8; 80:1 ; 30:2, 4, 6; 31:5-6; 32:1, 3; 33:1, 5; 34: 1-5; 
81 :3, 7; 82: I, 3; 83:7-8; 84:3; 85:8; 86:2-3, 36:3; 37:2; 38:1, 5; 39:2-4; 40:1-4; 41:1 2司

7; 93:5; 94:4; 99:4; 100:1-3; IOI: l ; 104:7; 6; 42:7; 43:5-7; 44:1-2, 4; 45:1, 4δ﹔ 46:1-

107:1, 3; 119:5; 121:2; 122:5 2, 4-6﹔ 47:1 、 3-6﹔ 48:2-5 ﹔ 49:1. 4-7; 50:1-5; 

Grace ( grazia ）恩寵 51:1-2, 4-5﹔但： 1, 3--4; 55﹔叭， 56:1 ：，曰：6﹔

102次： 4:2; 16:1-2 ：恩寵是參與天主 58:4-7; 59: 1-2; 60:1 ; 61:1-3; 62:5; 64:1 ; 
的內在生命16:3-4; 18:3; 19:2-3; 27:2; 68:5; 69:1 ; 70:6; 73:2, 4; 78:1 ; 79:7, 9; 
38:4-5﹔ 46:5 ﹔恩寵是天主向人的自我 80汀， 82:4﹔曰：7﹔的： 10﹔ 86:2-4, 6-7; 87:2; 
通傳， 67:3, 5; 73:4; 75:3; 76:4; 83:9; 88:3; 89:2; 95:2 7:1 ; 98:5; 99:6; 100:7; 
84: l, 8-9; 85:4-5; 87:5-6; 88: l :’ 91 :8; l 01:1, 3, 5, 7; l 03:5; l 04:3; 106:6; 107:1 ; 
93:3, 5; 94:1-2; 95:3, 6; 95b:4-5; 96:2, 108:4-6, 8; 109:1, 3; 1 11:2, 5-6; 112:2-

4-5, 7; 97:1-3, 98:1, 7; 99:2; 100:4, 3; 1 14:4, 6; 115: l, 3-4; l 16:2, 5; 126:4-

7; 101:2-5, LO; 102:4, 6; 103:3, 6-7; 5; 127:4﹔ 128:3 ﹔ 131:1 。亦見Affective

104:2﹔ 10訓， 106:5﹔ 108:3, 5, 7; I 14:7- 倩戚的， Arousal 陸興奮， Attraction

8; 115:6; 117:1, 5-6; ll7b:2; 126:1, 5; 吸引力， Emotion 激情， Passion ＇！胃

口 1:3 ﹔ 133:2 慈， Sentiment戚惰， Subjectivity主體

Endow w他 the g他 of grace 性

( gratificare ）賜與恩寵 Adultery in the heart 在心裡姦淫，

3二欠： 3:4; 96:7; 98:1 committed in the heart 在心裡犯下的

Endowment with the gift of grace ( adulterio net cuo間， commesso nel 
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24-63 

Purity of heart (purezzadi cuore ） 心的

純潔／心裡潔淨

36次： 16:5; 19: I; 43 :5; 48:3, 5; 
49:7; 50:1, 3-5; 52:1, 5, 53:4; 55:6; 

57:5; 58:4-7; 59:7; 60:1; 62:1; 

63:4-5 

Help* ( aiuto ） 助手

29次。厄娃是天主給亞當的助于 5:2, 

4; 6: I; 8:3-4; 9:2; 10:3; 12:3; 14:1-2; 76:5; 

97:4; 108:4; 114:1 ; 1 16:1 
Hermeneutics ( erneneutica ） 詮釋學

25次。來自希臘文herneneuo （解釋，

翻譯）：解釋的學科，有系統的解釋。

詮釋學的主要題材是意思、意義。若望

保祿三世主要關注的是在於展示「 ）：），聖

經為根據的詮釋學」（ 46:1 ）自口，對交

付所作的詮釋，讓人清楚看到完整的身

體的配偶性意義， 3:3：，曰：2﹔ 16:1 ﹔ 2日，

46:1之 4, 6﹔ 49:6 。神學的詮釋學， 60:1;

85:10 。把身體的自己﹛異性意義與其救贖意

義聯繫起來，是關乎人的詮釋學必不可

少的，亦可稱為聖事的詮釋學， 102:5;

107:1 5-6 

亦見Interpretation解釋

Hermeneutics of the gift ( erneneutica 

de! dona ） 交付的詮釋學

是若望保祿二世神學方法的核心’植

根於十字聖若望的神學

13:2; 16:1 

Hermeneutics of the Sacrament 

( erneneutica de! sacramento ） 聖事的

詮釋學

107:5-6 

Hermeneutics of suspicion 

( erneneutica de! sospetto ） 處處教人

存疑的詮釋學

46:6 

Hierarchy ( gerarchia ） 等級制度

的：3﹔ 48:5﹔ 121:6 ，婚姻的目的的等級優次

（亦見End 目的）：《論教會在現代世界

牧職憲章〉再次肯定婚姻的目的的等級優

索引

次的傳統教導（首要目的是生育，其次是

相互幫助等等），但它卻沒有用到傳統

的術語（亦見決依提瓦的《愛與責任〉

Love and Responsibili旬， 68) , 127:3 

History ( storia ） 歷史

90次： 4:1, 3; 8:3; 10:1 ; 15:5; 17:1 ; 18:4; 
19:3-4; 20:1 ; 22:5-7; 23:5; 25:1-2; 26:2; 
30:2, 6; 31 :5-6; 34:2, 5; 35:2-3, 5; 36:1 ; 
37:3 ; 38:2; 43:7; 44:3-6; 46:5; 51:4; 52:4; 
55:7; 57:2; 59:1 ; 60:7; 63:3; 65:3-5; 67:4; 
68:2; 69:3-4; 70:3; 72:3; 75:1, 3; 93:2-3, 

5; 94:2; 95:2, 7; 95b:7; 96:5; 97:5; 100:1 ; 
106:5; 1 10:2; 1 15:6 

History of salvation (storia della 

salvezza ） 救恩歷史

4:3; 8:3; 10:1 ; 26:2; 31:5; 51:4; 59:1 ; 
75:3; 93:3; 97:5; 106:5 

Historical ( storico ）歷史的／歷史中的

120次： 3:1; 4:1-4; 11:1, 4; 15:5; 
16:4-5; 17:1-2,6; 18:2-3; 20:1; 21:6; 
23:2; 25: l, 5; 26:1-2; 27:2, 4; 28:2; 
29:405; 30:2, 6; 31 :5-6; 33:2; 34:2-3, 

5; 38:5; 43:7; 44:1, 3-5; 45:3; 49:1, 

3, 7; 51:1, 4; 55:4, 6-7; 58:3; 61:3; 
63:7; 67: I; 68:5-6; 69:1,4-5; 70:3, 5, 

7-8; 72:1 ; 73:4-5; 74:4; 77:4; 79:3; 
85:10; 86:3, 6; 87:2; 93:5; 95:7; 
95b:I, 5, 7; 99:5, 7; 100:5-7; 101:4, 

7, 11 ; 106:5; 1 07:4; 133:4 

Historical a posteriori (a posteriori 

storico ） 歷史的後驗

來自拉丁文“。” （從）及

"posterior”（後驗）．「從後驗的

（經驗或知覺）」說明，而不是

按時間上在先的或因果關條來說

明， 16:5; 17:2, 6; 18:3 

Historical man歷史中的人，見Man人／

男人
Historicity ( storicita ） 歷史真實

性： 31:

5; 40:2 

Holy ( santo ） 神聖

31次。除去指稱HolySpirit聖神的例子
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索引

38:4﹔ 69:6-7﹔ 74:3 ﹔ 75:1 ﹔但：4-5 ﹔ 87:1 ﹔ 88:1 ﹔ 53次： 3:2﹔ 4:1 ﹔ 5:6﹔ 8:1,4﹔ 9:1-2; 10:3; 

89:2; 90:2; 91 :5-6, 8; 92:1, 3; 94:1 ; 95:5; l 1:1, 3, 6; 12:1, 3; 17:3; 21:1, 3; 23:1, 

96:2-4; 97:2-3; 99:1; 102:2-3; 112:3 。亦 3﹔ 27:3; 28:4; 29:2-4; 30:6; 31:1, 4-5; 

見SanctJ秒聖他 32:6; 33:1 ; 41:2, 5; 43:6; 44:6; 49:7; 

Holiness ( sant汀，）神聖性 55:4; 56:1; 57:3; 60:1 ; 66:6; 69:4; 73:4; 

62次： 16:1, 3; 19:5; 23:5; 27:2; 86:8; 106:3; 1 15:3晶， 129:6 。亦見Man

曰：6﹔ 54:1-4, 6; 55汀， 5, 7 ﹔ 56:1-2，人

4-5; 57:1刁﹔ 58:7﹔ 60:1 ﹔ 73:4; 75:4; Humanity ( umanita ） 人性

的9﹔ 84:5 ﹔ 88:2﹔ 89:1 ﹔但：3; 93:5 ﹔ 102次： 2:4﹔ 5么 6﹔ 6:2﹔ 7:1, 3-4; 8:2, 

95:5; 96:4-6; 99:2, 7; 100:6-7; 101:6; 4; 9:1, 3-5; 10:2; 12:3; 13:1; 14:6; 

109:2; l 16:4; l 17b:2; 126: 1 15:2; 17:4-5; 18:5; 19:1,6; 21:1-2,4, 

Homogeneity ( omogeneita ） 同質／同種 6-7; 22:1-3; 25:2; 26:4; 27:2,4; 28:1 ; 

4次。有著同一個的源頭，或者是同一種 29:2; 30:3, 5; 33:5; 34:2, 4; 43:7; 

類， 8:4﹔ 21:6 46:5峙， 49:4﹔ 59么 60:4﹔ 62:3, 5; 

Honor, Honorable ( ono陀， onora悶， onorevale) 65:6; 67:3; 69:2, 5, 8; 71:3-4; 72:2-

尊敬、可敬的 3﹔而：6; 77:1, 4; 88:1 ; 89:7; 90:1 ; 

19次： 21:5 ﹔ 54:5 ﹔ 5日， 4-7﹔ 65：泣的：2,5﹔ 94:3, 5 ﹔ 95日﹔ 102:8﹔ 109:4;

75:3; 88:4; 103:1-2, 5; 107:4; l 17:3; 110:2-3; 117b:2; 125:3 

118:4 ° Humane Vitae ﹛人類生命〉通論

亦見 Reverence 裝敬， Shame 羞恥、 37次： 23:3 ﹔ 27:2﹔ 59:5-6; 60:5; 63:6, 

( vergogna ） ，和 Shame羞恥心 93:5 ﹔ 118:1 且2’ 5 ﹔ l 19: 1, 3-5; 120: 1-4 , 
(pudore) Honorable可敬的’ Worthy 6; 121:1, 4-6; 122:1 ’ 2, 4-5; 123:1-2 

值得敬仰， Upright誠實的 （ on臼to) 5-6, 8; 124:1-6; 125:1-3, 5-7; 126:1-5; 

8次。這德上「可敬的」或「誠 127:1-5﹔ 128:2-6﹔ 129:1 月3; 130:1, 3-5; 

實的」調節生育方法： 124:1-4; 131:1-4; 132:1, 6; 133:2-4 

125:1, 5-7; 126:2; 131 :6 Husband ( marito ） 丈夫

Honor I 宜， intergrity (ones ta ） 誠實 163次： 10:3 ﹔ 18:5 ﹔ 20:2, 4; 21:3, 6; 

6次。主要是用於“c onjugal 25:3; 30:1-3, 5; 31:1, 3; 32:2; 33:1-2; 

honor”或“co吋ugal integrity” 36:5; 37:1-2, 6; 38:1, 4; 39:1 ; 42:4, 6-7; 

「婚姻生活的正直誠實」： 105:1:’ 的： 1, 6; 64:3-4; 66:1, 4; 67:1, 4：’的： l

106:2; 107:4; 117b:2, 6 4; 69:1, 3-4; 72:7; 73:1, 4-5; 75:1-2; 

Hope ( speranza ） 希望／望德 78:5; 79:4; 81:7; 82:6; 84:4, 7; 85:3-5; 

48次 19:6; 39:2; 49:2; 51:15;70:7-8 ; 87:1-2; 88:4; 89:1, 3-5, 7-8; 90:1, 3, 

「每日的希望」的主要討論， 86:1, 3, 5-6; 91:1-4, 6﹔但： I, 3-8; 93:6; 94:5; 

5-7﹔ 99:5 ﹔延伸討論， 101:4, 6-7, 10- 95b:l, 6-7; 97:2, 4; 98:8; 99:6; 100:4, 

II ; 102:6; 122:5 ﹔ 126:4 。亦見Faith信德 6; 101:2, 8, I l ; 103:1; 104:2; 105:3; 

手﹝﹞Love愛德 110:3; 115:2; 116:2; l 17:2, 4; 117b:3; 

Horizon ( orizzonte ） 範圍 127:3 

24次， 3:3; 4:3; 7;3; 15:1 ; 19:6; 20:1 ; 亦見Wife妻子， Spouses配偶／夫妻

22:5, 7; 32:4; 40:3-4; 41:2; 51:4﹔但 1, Hylomorphic ( ilemorfico ） 形質論的

4; 77:4; 99:7; 101:5; l 13:5; 1 14:8; 來自希臘文“hyl’， （木，樹木，質

126:4 料）和“morph” （形式，外形）

Human being ( essere umαno ） 人／人類 與亞里士多德以質料和形式（ ma往前
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and form）來解說運動和可動的存有

相關（尤其見（物理學》 Phys帥， I,

7 ）﹔按他的解說，「質」被理解

為潛能的原則，「形」是實現的原

則， 98:7

索引

能有關人的神學論述，這是最深刻

的層面， 9:3, 5; 10:3; 12:5; 13:2, 4; 

14:2, 6; 15:35; 19:1, 5; 21:6-7; 22:7; 

23:1 ; 26:4; 27:2-4; 28:1-2; 29:1, 3; 

32:1 ; 49:5 ; 57:3; 58:2; 66:1, 2; 67:5: 

69:4; 71:3-4; 77:1; 80:3; 86:4; 95b:5; 

96:3, 5; 98:3 ; 99:7; 100:5; 102:2, 7; 

I 110:2; tt7b:3 

I would say (sir凹）我會說／我認為 lndissolubility of marriage ( indissolubilit ’) 

34次。若望保祿二世的一個獨特詞組， 婚姻的不可拆散性

沒有採取他慣用的第一身眾數的形式， 41次： 1:2-3 ﹔ 2:1 ﹔ 3:2 ﹔ 4:1, 3, 5; 5:1 ; 10:1 ; 

而採用了第一身單數。他往往以這種做 的： 1 ﹔ 23:1 ﹔ 43:6 7; 58:2; 59:2, 5﹔ 64:1﹔耐心

法來介紹尤其重要的構想： 23:4; 38:2; 69:1, 8; 73:2 3; 80:2, 5 ﹔ 81:1 ﹔曰：3﹔ 86:4, 6; 

39:3-4; 40:1, 4; 55:2; 64:1; 66:3 ; 67:1; 96:1 ; 99:7; 100:2-3, 6-7; 101:1, 4; 106:6; 

70:6; 71:3; 75:1, 3; 76:4; 80:5; 87:6; 89:4, 107:1 ; 1 17b:2; 133:1 

7; 90:6﹔ 91:7﹔曰：6﹔ 96:6; 98:2, 6; 106汀， Inequality ( disuguaglianza ） 不同等／不平等

109:4﹔ 110么 112:3, 5; 113:2, 5; 115:4 在創3: 16中表明的男人和女人之間的不

Image ( immagine ） 肖像圖勵影像／映像 平等並不是原先社會上的不平等，而是

192次： 1:3﹔ 2:2-5; 3:1, 3; 4:2; 5:3; 6: 1- 他們在位際關條上的不平等， 30:2

2; 8:1-2; 9:3，只 10:3; 11:1; 12:5; 13:2-4; Inheritance (patrimonio ） 繼承的產業／產業

14:2, 6; 15:35; 18:1 ; 19:1, 5; 21:1, 2, 4, 3次。身體的真義，即是，身體的配偶性

6-7; 23: 1-2; 25:2; 26:4; 27:2-4; 28:1-2; 意義，這是自起初便繼承了的最深刻的

29汀， 3﹔ 32:1, 4﹔ 34:5﹔ 36:1峙， 37:2﹔ 38:2; 產業，比起罪還要深刻， 46:6﹔ 94:7 。最

39:3; 40:4; 49:5; 54:4; 57:3; 58:2, 4; 60:3, 後一章的題目：祂賜下生命的法律作為

5﹔ 61:1 ﹔ 62:4：’的 1, 6-7; 64:3; 66:2; 67:5; 百姓的產業， 1 18:1 

的：6﹔ 69:2-4, 7-8; 70:8; 71:2-4; 75:4; 77: 1- Inheritance ( eredita ） 繼承／繼承物

2; 80:3; 86:3-4; 87:6; 89:8; 90:4; 91:4, 6; 22次﹒ 11:4; 21:6; 23:1, 5﹔基督有關「在心

曰：2,6﹔ 93:3; 94:7﹔ 95b:5-6﹔ 96:3δ﹔ 97:2- 裡姦淫」的言論，喚起人重新發揮他最深

3; 98:3 ; 99:7; 100:5; I 02:2-4, 6-7; 105:1 ; 刻繼承的潛能，即身體的真義，這存在

108:7; 110:2; l 16:4; l 17b:3 於身體的配偶性意義中， 46:6﹔ 51:4﹔ 58:3﹔

Likeness ( somiglianza ）模樣／肖似 64: 1; 69:5-6; 71:3; 77:4 97:1, 5:’”,1,4 

51次： 2:3 ﹔ 6:2﹔ 8:4﹔ 9:3 ﹔ 19:1, 3; Inner內在， Interior內在的（ interiore ) 

21:2, 6﹔ 32:2﹔ 33:3 ﹔ 49:5 ﹔ 57:3 ﹔ 199次 3汀， 7:3 ﹔ 12:5﹔ 13:1; 14:6; 15:3; 

66:1-2, 5; 67:5; 69:4; 71:3-4; 75:1, 16:3-5; 17:2-6; 18:2; 19:1-3; 23:2, 4; 24:3-4; 

4; 76:3; 77:1-2; 80:3 ; 86:4; 90:2-3 ; 25:2-5; 27:3; 28:4-5 ; 30:2; 31 :5; 32:6; 33:1 ; 

92:3 ; 93:1, 5; 94:5-6; 95b:5 ; 96:1, 5; 34:1, 3, 5; 37:5; 38:1; 39:2-5; 40:1-2, 4-5 ; 

98:2-3 ; 99:7; 100:1, 5; 104:4; 1 14:2 41:1, 6; 42:3, 6; 43:2-3, 5-7; 44:1 ; 44:1-2; 

Image (and likeness ）。f God 45:2, 4; 46:3-5 ; 47:2-3, 5 ﹔ 48:3-5 ﹔ 49汀， 4,

( immagine [ e somiglianza) di Dia) 7; 50:1, 3; 51:2, 4; 55:6; 58:5, 7; 59:1 ; 60:7; 

天主的肖像（和模樣） 61:3; 62:2-3 ; 63:3-4, 6﹔ 67：叉的：4﹔ 70:7﹔

的， 2:3-5; 3: I; 4:2; 6:12; 8:1-2 °人 71:3, 5 ﹔ 72:1之 76:3﹔ 80:7﹔ 81:3, 6; 84:2; 

處於共融的時刻比起處於孤獨的時 85:10; 86:6; 88:1; 96:1; 100:7; 101:5; 108:4, 

刻，更能成為天主的肖像。任何可 6; 110:8-9; 111 :6; 112:3; l 13:3; 115:2; 
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116:3; 123:6-8; 127:3; 128:1-5; 129:1, 5; 

130:1, 3-4；日 1:1品﹔ 132:2-3, 5-6 。見

Internal 內的／內心的／精神的， Intimate隱

密的， Subjective主體的／主觀的

Innermost ﹝being﹞最內在／內心深處，見

Intimate隱密的

Innocence ( innocenza ） 清白無罪

136次： 2:1 ﹔ 3:1-4; 4:1-4; 11:4﹔ 12汁， 3-4;

15:5; 16:2-5; 17:1-5; 18:1-5; 19:1-5; 20:1; 

21:2, 7; 23:5; 25:1; 26:4-5; 27:2-3; 28:1-5; 
29:3-5; 30: 1; 31:1, 5-6; 33:1 ; 49:4; 55:4, 6; 

58:2, 5; 61:2; 87:2; 96: 1-3, 5-7; 97:1, 3, 5; 

98:3-4; 99:7; 102:4 

Insatiable, Insatiability ( insaziabile, 

insaziabilit ＇）無法得到滿足

無法得到滿足正正在於貪慾的核心，因

為貪慾破壞男人和女人之間原初共融的

和平與完整祝福。無法得到滿足具較

正面意義的闡述，可見於柏拉圖的思

想， 22:4 。無法帶來滿足的性結合危害

男女之間的結合， 29:1 ﹔ 30:5;31:1, 3 

Inscribe （即rivere ） 銘刻

23次 7:1 ; 9﹔ 1 ﹔所銘刻（於人）的恩

賜，就是人之為天主肖像這真理的基本

內容， 14:2; 15:3; 16:5; 19:2; 21:4; 56:4 ; 
愛的深刻經驗白起初己銘刻於作為天主

的肖像的人，因而已銘刻於人的身體之

上， 57:3; 59:1 ﹔ 61:4：，曰： 1﹔的：3; 75:1 ﹔身

體的配偶性意義白起初己銘刻於身體之

上， 125:1 ﹔ 131:3

亦見Language of the body身體的語

言， Meaning 意義， Read讀

Inseparable, Inseparability ( inscindibile, 

inscindibilita ） 不可分割，不可分割性

12次：夫妻性行為中的結合和生育意義

的不可分割，是《人類生命〉通論的重

要議題， l 18:2-3, 5-6﹔ 119:2﹔ 121:6 。這不

可分割性是一個事實而非規範。這雙重

意義不可分割是因為本質上彼此間的互

動作用。當夫妻性行為中的生育意義被

排除，這行為因此也不再是愛的行為，

反之亦然， 123:6﹔ 127:2-3; 131 :4﹔ 132:6 。

亦見Unitive and Procreative meaning 結合

和生育意義。

Instinct ( istinto ） 本能

31次： 10:2﹔ 14:6﹔ 21:1; 22:4; 29: 3; 30 : 

1-3, 5; 31:1, 3; 32:2; 33:1-2; 43:3; 44:5; 

46:4; 48:5; 59:6; 80:3-5; 121 :5; 124:2 

Sexual instinct ( istinto sessuale ） 性本能

5次。「性本能」暗示人內在地受

到束縛， 14:6 。將「↑生本能」這類

別應用於男人和女人，而不顧及人

的性意慾具位格特性，以及其之與

天主肖像的關條，這樣的做法並不

是完全恰當的， 80:3-5 。

Desire ( brama ）慾望

8次。性慾望，僅具正面意義的性

慾望， l 11:4-5; 112:5; 113: 1-2 

Desire ( istinto ） 戀／依戀

10次。意大利文聖經翻譯創3:17 : 

「妳要依戀妳的丈夫，也要受他

的管轄，」 14:6﹔ 30:1-3, 5; 31:1, 3; 

32:2; 33:1-2 

Instinctive ( istintivo ） 本能的

12:1: 30:5 

Integral ( integrale ） 整全／全面

54次： 15:2; 23:3-4; 29:5﹔ 41:6﹔ 45污﹔ 48:4﹔

49:6; 58:6; 59:3, 6; 62:2-3; 68:2; 69:8; 77:1 ; 

91:1; 96:6· 98:1-3; 103:3; 104:9; 105:1-2, 

5; 106:3; 110:7; 1 12:3; 115:4, 6; 116:1, 3; 

117:5; 1 17b:6; 119:5; 121:4; 123:2-3, 7; 

124:2; 125:2, 7; 126:2-3; 129:1, 4 

Integral truth ( integrale verita ） 整全

的真理

主要在「關乎人的整全真理」的形

式，探討﹛人類生命}7 「全面觀」

的概念，的：2 。主要討論，曰：3-4 ﹔

58:6; 62:2; 69:8; 77:1 ; I 15:4,6; l 17:5; 

12日， 7﹔ 125:2 。亦見Integral vision 

全面觀， Adequate anthropology 適

切的人學
Integral vision ( visione integrale ） 全

面觀

一個關鍵的片語，可追溯到《人

類生命﹜ 7 （意大利文版），概括

了﹛身體神學〉的目的（見導言
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107頁） , 23:3-4 。唯有全面的人

觀才能回應笛卡兒主義性質的現

代科學’”：3﹔ 68:2; 121:4 。亦見

Integral truth整金的真理， Adequate

anthropology 適切的人學

Intentional ( intenzionale ） 有意的／意向上

15次。源自拉丁文 in （斬、向、對著）

和 tendo （伸展、對準、趨向）．現象

學的台rcr語，特指「關乎」若干對象的行

為，如看到紅色是一個「關乎」紅色

的行為，並在這意義上是「趨向」紅色

的。牙痛屬非有意的行為，因為它並不

是以相同的方式「關乎」某事物。痛的

戚覺並沒有特定的對象。我能想像痛

楚，而這思想是有對象的，因而是有意

的行為， Intentional （具意向的）於一

般日常的英語來說，是指有目的而為的

行為。從現象學而吉，一個行為可以是

有對象的（如：看到）﹔從一般常理而

言，一個行為可以是沒有特定對象的

（如：在無意中看到些甚麼）。從引

仲的意義上說，「具意向的」也可應

用於其所想的存在物，相對於本身真

實存在的存在物 （見TOB I 03:3, 5) 

若望保祿二世最常用的詞組當中包含

「意肉上」的，就是「意向上的筒約」

(intentional reduction ），這並不涉

及刻意的筒的，而只涉及該行為是關乎

簡約的，如：把認識和所愛的對象簡約

為只其性吸引力的特徵’而對這個人的

整體美漠不關心或視而不見。在論及藝

術時，他也採用「意向上」這詞（ TOB

的。63 ），特別在於「關乎」人身體形式

的藝術（如：攝影藝術） , 40:3, 5; 41:2, 

5; 45:3, 5; 62:2; 63:4-5; 92:5; 103:3, 5 

Intentionality ( intenzional抽）意向性

16次。根據形容詞「意向上」於上述現

象學術語的意義所組成的名諦， 20:4;

40:2, 4-5; 41:1-2, 4; 43:3; 63:5 

Interior內裡的／內部的，見Inner內在的／內心

的

Interiority ( interiorita ） 內在J陸

12:4;28: I ;38:5;41 :6;44:1 ;48:4 ;50:3 ;51 :5-

索引

6; 5 8 : 5 ; I 3 2 : 3 ，亦見主體性

( subjectivi句）、意識（ consciousness ）、

經驗／體驗（ experience) 

Internal 內的／內心的f精神的， Interior 內在的

（形容詞及名詞， inferno)

27次： 18:2; 24:3 ; 25:2; 28:2; 30:6; 31:3; 

34:4; 39:4; 40:4-5; 46:5; 48:3-4, 7; 50:3, 5; 

51:2, 5; 66:5 ; 70:6; 71:2; 72:3 ; 125:1 

Int呻ersonal f立際的，見Person位格

Intersubjective 主體與主體相交的，

intersubjectivity主體與主體相交的特性見

subject主體

Intimate隱密， Intimacy隱私， Innermost﹝being﹞

最內在、內心深處（ intim俑， intimo)

66次。源自拉T文 int闊的是intus （裡

面）的最高級形式，即最內在、內心深

處。這裡並沒有取其性親密行為這個意

義，而取其一般的意義 隱密，即內

心深處， 4:1; 10:2-4; 12:4-5; 13:1﹔凶手

4﹔ 17汀， 5-6﹔ 18:4-5 ﹔ 20:2 。人的道德必

然與人的內心深處，亦即其位格主體性

之動態過程有關24汀， 26:2; 27:4; 28:1-2; 

31:4; 34:5; 43:3; 44:2; 46:5 ; 50:2; 51 :I, 3; 

54:4; 55:6 。隱私理解為身體受衣物或房

屋所覆蓋，因而受到保護和不讓外面的

人看到， 61:2, 4; 62:1-2 。內心深處指的

是人心， 64:1 o 隱私作為在榮福直觀之

中，人與天主最內在的親密程度， 67:3 ﹔

93:5-6; 100:7; l 11:2, 6; 118:5 6; 1 19:2; 

121 泊， 123:6; 129:6﹔ 130:2 。亦見主體的

( Subjective) 

Intimacy of th巳 body ( intimita de/ 

corpo ） 身體的隱私

61:2, 4; 61:1-2 

Irradiate, Radiate into, Irradiation, Radiat10n 

into ( irradiare, irradiazione ） 光照、伸展、

閻明、散發、擴展

8次： 16:1, 3; 57:5; 77:4; 86:2; 108:4; 109:2 

Israel 以色列

的次： 4:3 ; 8:2; 20:2; 34:1; 35:2刁﹔ 36汀，

5。6; 37:1-5; 51:5; 65:3, 5; 94:6-8; 95:1-4, 

6-7; 95b2:, 4-5; 104:2-5, 8-9; 105:1 ; 107:1 ; 

108:1 
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lsrealite （名詞）以色列人

37:3 

Israelite （形容詞）以色列的

35:2, 5; 38:4; 77:3; 84:6 

124:3; 127:5; 133:2 

Key words of Chri肘， key for a theology 
of the body基督的重要言論，身體神

學的關鍵

19次： 3:3 ﹔ 24:1; 42:4; 43:4; 59:4-5; 

64:3 ; 65:3 ; 66:1; 86:6; 87:2; 99:4; 

J 106:5; 133:2 

St. John of the Cross十字聖若望 Know* ( conoscere ） 認識／知道

21: 1 °註腳，尤其提及十字聖若望的著 就性結合的意義而盲， 21次： 13:1 ; 20:2-

作﹛愛的活燄｝ (The Living Flame of 5; 21:1, 4, 7; 22:1; 37:1 ; 74:2; 75:2 

Love ）與雅歌之間的關聯（見導吉，頁 Knowledge* ( conoscenza ） 認識／知

27-28) ' 108:2 識

John of the Evangelist聖史若望 51次： 10:5; 20:1-5; 21:1, 3-5, 7; 

6:1-5 ; 28:5; 29:4; 30:6; 33:5; 46: 1, 3; 50:5; 22:1-5, 7; 23:5 ; l 10:7 

51:1, 5; 83:9; 98:4 

Judaism猶太教

8 次： 5日， 64:2﹔ 65:3; 74:3; 82:1 

Jewish猶太教的／猶太人的

4:3; 65:3 
Just ( giusto ） 恰當的／合適的／合理的

39次： 12:1 ﹔ 13:4﹔ 20:5; 3日﹔ 37:4; 38:4; 

42:4; 43:5-6; 44:6; 50:1 ; 51:1 ; 53:5; 54:4, 

6; 55:2; 62:2; 63:3 ; 72:4; 76:1; 78:1 2; 

83:3; 85:6; 88:4; 89:5; 106:4; ll 7b:5 ; 

120:4; 121:6; 124:3; 125:3, 6; 128:2, 6; 

131:2 

Justice ( giustizia ） 義德

34次： 16:3 ﹔ 18:1 ﹔ 19:3; 24:1-4; 25:5 ; 

27:2; 35:1 ; 37:1 ; 42:2-3 ; 49:4; 51:5; 52:1 ; 

87:2; 88:2; 96:2, 5; 97:1, 3; 98:3-4; 99:7; 

100:7; 126:4; 128:2 

Justification by faith ( giustificazione ） 因信

成義

13次： 51:3-4; 52:1, 5：，曰： 1

L 
Language of the body身體的語盲，參閱Body

2身體2

Law (legge ）律法／法律／法規／定律

141次。亦見Right權利： 1:4; 2:1 ; 4:2-

3: 10:3; 16:3-4; 20:1; 21:6; 22:5: 23:1-2: 

24:1, 3-4; 25:1, 5; 28:2; 33:4-5: 34:1 ; 
35:1-2, 5; 36:1, 4-5; 37:1 ; 38:1, 5; 42:3-4; 

43:5 ; 47:1; 49:3-4; 51:1, 3; 52: 5; 53:1, 2, 

4; 58:1; 64:1-2; 65:1-3 ; 67:1-2; 74:4; 75:2; 

81 :1 ; 99:6; 105:6; 118:5-6; 119:1, 3-5; 
120:1, 4-6; 121:2-3, 5; 122:4; 123:1, 3; 

124:5, 6; 126: 1, 130:4 

Divine law, law of God ( legge diνma, 

diDio ） 天主的律法

21次： 1:4﹔ 16:4; 24:1 ; 28:2; 35:1; 

38:5; 42:3 ; 51:3; 64:2; 74:4; 120:1, 

4-6; 121 :2-3; 122:4; 124:6; 126:1 

Natural law ( legge naturale ） 自然f幸

21次： 21:6 ﹔註腳中的重要討論，

25:1 ﹔ 118:6 ﹔（人類生命〉通諭所

K 提及的自然律， 119:1, 3-5; 121:5; 

Key ( chiave ）鑰匙、關鍵 123:3; 124:6 

41次： 3:3; 8:1 ; l l 江﹔ 14:2﹔24:1-2﹔ 26:4; Libido ( libidine ） 性驅力

33:2; 34:1; 42:4; 43:4; 46:1; 51:2; 59:3-5; 3次。意大利文形式： 53:6 ﹔ 57:4 58:7 。

64:3 ; 65:3 ; 66:1, 6; 80:4; 81 :4﹔曰：5﹔ 86:6﹔ 亦見Concupiscence貪慾， Des ire慾

87:2-3; 93:1; 99:4; 103:7; 106:5; I 10:5; 望， Enjoyment樂事／享受／享樂， Lust貪
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慾， Object物品， Pleasure歡愉

Libido (libido ） 性驅力

8次。強烈的性慾望，拉丁文形

式，弗洛伊德專用性驅力這詞來

表達性慾的概念， 44:5 ﹔ 46:4, 6; 

107:6; 109:6 

Libidinous性慾強的／性驅力的，參閱

Lustful色慾的

Life＊生命， Live＊生活（ν郎， νivere)

The inner life of God (la vita interiore di 

D的）天主的內在生命。

天主的內在生命是在天主內神性位格

三而為一的共融， 16:3; 67:3; 68:4 。

亦見Mystery奧祕

Life accordi月 to the flesh ( vita secondo la 

came ）隨從肉性生活

33次： 9:4﹔ 50:5 ﹔ 51: I ﹔延伸討論51:2-

5; 52:1, 3-5; 53:1-3; 75:2; 131:3 

Life according to the Spirit （間的 secondo lo 

Spirito ） 隨從聖神生活

44次： 50:5 ﹔延伸討論， 51: 1-3, 5 ; 

52:1,3-5; 53:1-5; 54:4; 56:1, 5; 57:4-6; 

8:4-5; 101:4-6; 107:3; 1l7b:4-5; 131:6 

Living （形容詞， vivo ） 生活的

42次： 4:5﹔ 21 汀， 4﹔ 24:3 ﹔ 44:2﹔ 56:4﹔

57:2; 60:2-4; 61:1 ; 65:3-4, 7; 67:5 ; 

68:2; 69:5; 70:2-3, 6; 72:7; 79:9; 80:1 ; 

86:7; 95b:3; 97:4; 102:7-8; 105:4; 

115:4, 6; 126:5 

Shared Life, Living together ( convivenza) 
共享的生活／共同生活，一起生活

的次。共同生活可以以一般的意義

來理解，即：人在許多不同關條中與

其他人一起生活，也可以以特定的意

義來理解，即：男人和女人在有性關

條的情況下生活在一起， 12:1 ﹔ 18:3; 

20:4-5 ; 23:5 ; 36:1 ; 37:5; 42:5; 43:6-7; 

44:5 ; 57:3; 60:3 ; 74:3; 77:3; 83:3; 85:5, 

7; 101:1, 4; 106:2-3; 117:6; l 17b:5; 

120:1 ; 122:5; 125:3; 26:5 ; 127:5; 

128:4-5; 131:1-2, 4, 6; 132:2-4 

Likeness模樣，參閱Image 肖像

Limit ( limite ） 界限

索引

17次： 10:2﹔ 13去﹔ 2的， 22:5 ﹔ 26:5 ﹔ 48:4﹔

59:3; 61:3-4; 62:1; 78:1; 80:3; 113:3; 

1 l日， 6 。亦見Boundary交界線

Link聯結／關聯，參閱Bond聯繫／關（如契合

Love, Agape (agape ） 愛，純愛

6次： 22:4; 47:1; 92:7﹔ 113:5 。「Agape 」

一詞在古希臘文翻譯的舊約聖經（七

十賢土本）中慣常指愛（ love ），仿

效繼七十賢士本的做法，在新約中

「 eros （情愛）幾乎完全沒有出現過

（只在七十賢士本中以名詞形式出現過

兩次，動詞形式出現過三次，而在新約

則一次都沒有）。從阿默農的例子中可

見，「 Agape （愛）」並不是必然指涉

高尚和超自然的愛﹔他在姦污其異母

妹妹塔瑪爾後，「十分憎恨她，並且

他如今對她的憎恨，遠超過以前對她

的愛戀」 ct散下 13: 15 ）。新標準修訂

版聖經（ NRSV ）譯作「以前他對她的

愛戀（ lust ）」﹔七十賢土本譯作「 ten

agapen hen egapesen auten （以前他對她

的愛戀﹝agape﹞）」。希臘原文用的是普遍

的愛字（’ah·bAh ），這字在雅歌中也曾

屑過，指的是情慾之愛（ erotic love ），在

仁十賢士本中通常譯作「agαrpe」。亦見

Eros情愛

Love （動詞， amare ） 愛／去愛

91次： 33:5﹔ 35:2﹔ 37:1 ﹔ 47:1 ﹔ 59：氏的：3﹔

72:4; 82:2; 84:1 ; 87:1 ; 88:2, 4; 89:7-8; 

90:2-3, 5; 91 :3-6; 92:1, 3-7; 93:1, 3, 6; 

95:3, 6; 95b:l ; 97:2, 4; 99:1 ; 102:2-3, 6; 

103:1, 2, 5; 107:4; 109:5; I 10:2; l 11:4; 

112:2; l 17:2-4, 6; 117b:3; l 18:4; 127:1; 

128:3 

Love （名詞， amore ） 愛

465次： 10:3 ﹔ 1 I :3-4; l 3:3-4; 14:3-5; 

15:1, 4; 16:1-2; 19:1-6; 21:5 ; 22:2,4; 

26:4﹔ 27:2﹔ 28:6﹔ 29:4﹔ 32:1，乳白 33:3-4﹔

36:5-6; 37:1-5; 38:5, 46:5-6 。愛是至

高無上的價值， 46:5-6﹔ 47:1 ﹔49:7﹔

51 :5-6; 53:2; 57:2-3; 59:5-6; 

60:7; 63:3 ; 67:4; 68:1, 3-4; 69:6; 

78:45 ; 79: 8-9; 80:1, 6; 81:4; 83:3; 
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84:1;87:4-5;89:3-4; 90:1-6; 91:4, 「望（ desire, desiderio ） 」和「貪慾

6-8; 92:2-8; 93: 1, 6; 94:5-8 ; 95: 1- ( concupis臼nee, concupiscenza ）」的意

7; 95b:l-5, 7; 96:1, 6; 97:4; 99:1, 4; 思。關於因這樣大量使用「色慾／貪戀

101:1, 7, 10﹔ 102:1之 4, 6-8; 104:2- (lust ）」而引起的問題，參閱導言，

4, 8; 105:1, 6 ; 106:1-2, 4; 107:4, 頁13 。亦見Concupiscence貪慾’ Desire

6; 108:1, 3-6, 8; 109:1-4, 6; 110:1, 渴望， Enjoyment享受， Libido 性驅

4, 6-7, 9; l 11:1-3, 5-6; 112:1, 3-4; 力， Object物品， Pleas叮E歡渝

112:4 5 ﹔ 113：卜6﹔ 114:3-4, 6; 115: 1- Lustful (/ibidinoso ）貪戀的／色慾的

3; 116:4-5; 117:1-2, 4峙， l l 7b:l-3, 6次： 54:1-4 。亦見Libido性驅力

6; 1 18:1 ; 120:1-2, 6; 121:1-2, 4; 

123:2-3, 6; 124:2, 5; 125:6; 126:1, 

4次 127:1-5 ﹔ 128:2-3 ﹔ 130:3 ﹔ 131:1- M 
2,4; 132:2-3, 6; 133:1 

Love （大寫）大愛

21次。是天主及聖三大愛的意思

11:4; 14:4-5; 15:1, 4; 16:1-2; 19:4-6; 

26:4; 27:2; 94:5; 96:1 ; l 16:4 

Truth and Love真理及愛

真理及愛作為概念上的一對，意指

聖三的生命（按﹛教會在現代世界

牧職憲章｝ 24:3的教導），尤其關

於聖盲和真理來自聖子，以及愛來

自聖神： 15:1 。重要的討論， 19:4-

6; 32:4; 67:4; 69:6; 87:5; 96:1; 

100:1 ; 103:7; 132:6 

Love ( carita ）愛

30次： 15:1; 32:4﹔ 52:5﹔曰： 1-4﹔ 73:5 。愛

是量度基督徒l成全的準繩， 78:3 ﹔ 88:1-

2; 94:1, 5; 96:2; 100:1 ; 103:7; l 13:4-5; 

128:2: 131:3 

Lust 貪戀／色慾， Lustful 貪戀的／色慾的

( lussuriα， lussurioso 〕

4次： 39:4; 114:1; 116:3 。牛津英文字

典：「色慾（ lust ）：強烈的性慾。

主要和現今專門，暗指強烈道德上的

譴責 貪戀、簡直禽獸不如（流行

的講法。） J 相對於在意大利文版本

中的4個「色慾（ lust ）」和「色慾的

(lustful ）」的例子（也許還可以加

上幾個「好色的（ libidinoso ） 」和

「性驅力 （ libido ） 的例子」，在羅馬

觀察報的翻譯中，就有多於170個用到

「色慾（ lust ）」的例子﹔通常等同於

Magisterium ( magistero ） 教會訓導當局

14次： 18:2; 27:2; 59:5, 7; 118:1-2; 119:3-

4; 120:1 ; 121:1-3 

Man＊人， Human being人類， Human person 

( uomo ） 人／有位格的人

1992次。亦見Human being （自sere

umano ） 人類

Man of original innocence ( uomo della 

innocenza originaria ) 原初清白無罪

的人
28:1 ; 29:4-5 ; 55:6; 98:4 

Man of original justice ( uomo de/la 

gi削tizia originaria ） 具風初義德的人

98:4 

Fallen man ( uomo caduto ） 墮落的人

73:4 

Man of sin ( uomo del peccato ） 有罪

的入
92:2 

Historical man ( uomo storico ） 歷史中

的人
62次 4:1-3 ﹔ l 1:4; 16:4; 17:1 ; 18:2; 

20:1 ; 25:1, 5; 26:1-2; 27:2; 28:2; 

29:4-5; 30:2, 6; 34:2-3, 7; 44:1, 3-4; 

45:3;49:1, 7; 51:1,4; 55:4, 6-7; 58:3; 

61:3; 63:7; 67:1 ; 68:5; 69:1 ; 70:7-8; 

72:1; 86:6; 87:2; 99:5; 106:5; 107:4 

Man of concupiscence ( uomo della 

concupiscenza ） 帶有貪慾的人

33次 28:1,3,4﹔ 29:4-5; 30:5; 33:1; 

34:2-3, 5; 38:2; 45:1 ; 46:3; 49:1, 4; 
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51:1 ; 58:5, 7; 100:7; 106:5; 107; 69:3, 5 

128:4 。亦見Concupiscence貪慾 Manichaeism摩尼教， Manichaean摩尼教的

Carnal man ( uomo carnale ）血肉之軀 36:4; 41:4 。詳細討論， 44:5峙， 45:1-

的人 5; 46:1, 4; 49:6; 55:3; 62:5 ; 77:6; 78:1 ; 

48:5; 69:2 82:6; 83:3; 85:5; l l 7b:2 。亦見 Encratism

Sensual man ( uomo sensuale ）重戚官 禁戒主義

享受的人 Manifestation ( manifestazione ）呈現

47:1 48次。這是一個重要的詞彙，可給啟示

Man of earth ( uomo di terra ）屬於土 (Revelation ）作補充，「呈現」七揖旦僅靠

的人 言語的「啟示」’所指出的是較容易看得

71 J ; 72:1 克忌諱支可肯鵲獨換得到的（參閱93:3) >3:1 ; 

Man of this world ( uomo di quest 5:6;8:4; 36:3; 45:2; 46:4; 47:3 ; 50:4; 51:2, 

mondo ） 現世的人 5﹔曰：3, 5; 53:4; 54:4; 55:3 ﹔ 56:3 ﹔ 59:3后，7﹔

71:4 62:3 ; 71:1; 72:2; 93:1, 3; 124:2; 128:3, 

Old man ( uomo vecchio ）舊人（參閱 5 6; 129:1, 6; 131:1-2; 132:2, 4-5 。亦見

羅6:6) Revelation啟示

92:2 Marriage* ( matrimonio ） 婚姻

New man ( uomo nuovo, nuovo uomo) 502次： l: 1-3, 5; 2:1 ; 3:1-2; 4:1, 3, 5; 5:1 ; 

新人（參閱厄2:15和4:24) 10:1 ; 15:1, 5; 17:1 ; 18:1 °男人和女人是為
21:4, 6-7 ; 22: 1, 7; 49:4; 70:7; 88:2; 婚姻而受造的， 18:5 。相同的論點， 19:1,

101:6 5﹔ 21:3 ﹔ 23:1-4 。婚姻是教會的聖事， 23:5

Outer man ( uomo 臼terio阿）人的外表 6; 25:4; 30:5; 34:1 ; 35:2; 36:1-3; 37:3-5; 

（參閱迦4:16) 39:5; 40:1; 42:6-7; 43:1, 6-7; 44:5 ; 49:3 ; 

39:2; 48:3 ; 51.1 50:1; 57:3; 58:2; 59:2, 5; 64:1; 66:2; 67:4; 

Inner man ( uomo interiore ） 人的內 68:5 。婚姻與生育並無決定性地釐定人

心（除參閱迦4:16外，亦見羅7:22和 存在為男人或女人，的 1, 3-4, 8; 72:7; 

3:16) 73:!-3; 74: 1-3; 75:2-4; 76:2, 5-6; 77:2-

24:4; 25:2; 28:5; 31 :5; 39:2; 40:1; 6; 78:1-2,4; 79:3, 5-7; 80:2, 5, 7; 81:1-6; 

41:6; 44:1 ; 48:4; 50: I; 51 :4; 58:5; 82: I, 3, 5-6; 83:1-4, 6﹔ 84:1 。2, 5-9; 85:1-4, 

88:1; 130:4 6 9; 86:4-8; 87:1,34,6; 88: I, 5; 89:3-4, 

Man of the call ( uomo della chiamata) 7; 90:1-4; 91 :2-3, 4, 8; 92:1, 8; 93:1, 3-4, 

蒙召的人 6-7; 94:1, 4; 95:3-7; 95b:l, 5-7; 96:1-2 。

107:2 婚姻是原始聖事，也是創造聖事的核

Man of the resu叮ection ( uomo della ，心， 96:6-7﹔ 97:1-2,4-5; 98:1-3, 5, 8; 99:1 

risurrezione ） 復活後的人 4, 7; 100:1-2, 4-7; 101:1-5, 7-1 l ; I 02: 1-5, 

71:3 7『8; 103:1-7; 104:1-2, 4-5, 7-8 。按其義

Risen man ( uomo risorto ） 已復活的人 所重讀的「身體的語言」是婚姻聖事的

72:1 必要元素， 104夕， 105:1-6; 106:1-6; 107:1-

Heavenly man ( uomo celeste ） 屬於天 2, 5; 108:1, 5; 110:3; 113:6; l 14:3; 115:1-4, 

上的人 6; 116:3, 5; l 17:1-3,5; ll7b: 凹， 6﹔ 1 18:3-

71:24 4; 122:1 ;123:8;126:1, 3, 5; 127:3; 128:3-4; 

Man of the future world Cuomo de/ 129:3; !31: 3δ﹔ 132:6﹔ 133:1-2, 4 。亦見

mondo futuro ） 來世的人 Weddi月婚禮／告吉婚
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索引

Marrige act (alto matrimoniale ） 婚姻

行為
在﹛人類生命〉通諭 l l 所提及

的： 1 18:2; 119:1 。亦見Conjugal act 

夫妻性行為， Conjugal copula夫妻

的交矯／結合， Co吋ugal knowledge 

夫妻間彼此的認識， Conjugal

relation夫妻關條， Co叮咚al union 

夫妻性結合， k no w 認識／知

道， knowledge知i動認識

Marrow ( midollo ）骨髓／精髓

人學真實性的精髓又稱為身體，這是因

為身體展現人的位格， 9:4-5; 116:2 

Karl Marx卡爾﹒馬克思

46:1-2 

Masculinity and femininity ( mascolinita e 

femminilita ） 男性和女性特質

190次。儘管此二詞具抽象的形式，

﹛身體神學〉仍用來表示在男人和女人

身上具體和可見的與性相關的特徵， 8:1 ﹔

9:1-2, 5; 10:1-4; 11:3, 5; 14:4, 6; 15:1-5; 

16:2-5; 17:2-6; 18:4-5; 19:3-5; 21 :2-3, 

5; 22:6; 23:4-5 ; 28:1, 5; 29:1-5 ; 30:3, 5; 

31:3, 5; 32: I, 3-5; 33:2, 4; 40:2-4; 41:1, 

4 5; 43:3; 44:6; 45:2-3, 5; 46:5-6; 47:2-

3; 48:2, 5; 49:5-6; 55:7; 56:1 ; 57:3; 58:2; 

59:2 3; 61:1-2, 4; 63:1-6; 66:1, 4; 68:2; 

77:1, 3; 80:2, 4-7; 81:2-3, 5-6; 85:9; 87:3 ; 

96:1, 6; 100:6; 101:4-6; 102:4, 6, 8; 103:4 

5; 104:4, 9; 105:1-2, 5; 106:1 ; 108:6, 8; 

109:1-2; l 10:2-3, 7, 9; 111:6; l 15:3; 1 17:3; 

117b:2可5﹔ 123:2, 4; 125:1 ; 128:2, 5; 129:3 

6; 130:2, 5; 131:4, 6; 132:3-5 

Matrimonial ( matrimoniale ） 婚姻的／夫婦的

14次。婚姻的專一性， 24:4 °在舊約的

法律， 36:1-2 °婚姻生活， 20:4; 59:7 。

詭辯， 64:1 。關條和生活， 84:2 。盟的，

85:6; 91:3; 102:6; 103:1 ; 118:2; 119: I 。亦

兒Nuptial 婚姻的（在 Wedding婚姻的

條目下） ' Spousal 配偶的／配偶間／夫妻

的， Conjugal夫妻的， Common life共有

的生活

Matter ( materia ） 質料

22次： 2:3 ﹔ 22:4﹔ 27:2﹔ 44:5; 51:1:’”:4; 

63:4; 65:4; 66:6; 70:7; 78:1 ; 98:7 

Material ( materiale ） 材料／物非常素材

13次： 21:1; 24汀， 27:4﹔ 33:3 4; 
44:6; 47:1 ; 50:3; 93:5 ; 121:2; 133:3 

Materialistic ( materialistico ） 物質主

義的

我們現今的文明生活仍然受壓於物

質主義和功利主義模式的思維及評

價， 23:5

Meaning意思J意義， Si伊ificance意思J意義／

含義／重要性， Importance重要性， Signification

( s ignificato ） 含義／意義／意思

625次。〈身體神學〉的一個重要概念﹔

回響著《人類生命〉通諭12所提及夫妻

性行為的「雙重意義」’ 1:3; 2:5 ; 3:2-

4; 5:1-2, 4-6; 6:1, 4; 7:1-4; 8:1, 4; 9:1-5 ; 

10:1 2, 4-5 ; l I :1-6; 12:1-5; 13:1-2, 4; 

14:1-2, 4 6; 15:1, 3-5; 16:1, 3, 5; 17:1-3; 

18:4-5; 19:1-3, 5-6; 20:1-2, 4-5; 21:1-2, 

4; 22:4-7; 23:1-6; 24: 1-2; 25:1 3, 5; 26:2, 

4; 27:2-4; 28:3, 5-6; 29:1-3, 5; 30:5; 31 :I, 

5-6; 32:3-4, 6; 33:1, 3-4; 34:3; 35:1-2; 

36:5; 37:4-5; 38:1-2, 5-6 ; 39:1,4-5; 40:1-

2, 5; 41:1, 3-6; 42:4; 43:4-6; 44:5-6; 45:1-

2, 5; 46:1, 4, 6; 47:1-4, 6; 48:1, 3-4; 49:1, 

3-5; 50:1-2, 4-5; 51:1, 5; 52:2-4; 53:3-4, 

6; 54:2-4; 55:3, 7; 56:1 ; 57:2, 4; 58:3-7; 

59:3-4; 60:2-5 ; 61:1-2, 4; 62:1-2; 63:1-3, 

5-6; 64:1 ; 65:5-6; 66:1, 6; 67:4-5; 68:3-4; 

69:2-6, 8; 71:5; 72:2-3, 7; 74:3-5; 75:1-

2, 4; 76:1, 3” 5; 77:2-3; 78:4-5; 79:1, 7, 9; 

80:102, 4-7; 81:3-7; 82:1, 3-4; 85:9-10; 
86:4, 8; 87:2-3, 5; 88:5; 90:2; 91 l ; 93:5 ; 

96:1, 6; 98:1, 5, 8; 99:1, 4; 100:5自6﹔ 101:9-

10; 102:2, 4 6, 8; l 03:5-6; I 04:4-5, 8-9; 

105:1-3, 5-6; 106:2 4; 107:4-5; 108:5; 

110:4-5, 8-9; l 11 :4 5; l 13:6; 115:2; l 16:3; 

I I 7b:5-3; 118:2-5 。意義屬於主體及心理

層面，而這是依本體論的常規而形成的

118:6 。經重讀對象的本體論真義，意義

在人的意識中產生， l 19:1-2, 4; 120:2-3; 

121:2, 6; 123:2, 6-7; 125:5; 127:2 5; 128: 
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2-6; 129:2, 6; 130:3, 5; 131:1-2-6; 132:2-4, 

6; 133:3-4 

亦見Sense戚覺官能， Sign標記

Meaning of the body身體的意義，參閱

Body 身體2

Orignial meaning ( significato 

originate ） 原初的意義

11次： 9:5﹔ 10:2﹔ l 1:6; 12:4; 13:2; 
29:1 ;33:3; 69:4; 93:5 

The meaning of the original solitude 

(significato de/la solitudine 

originaria ） 原初孤獨的意義

16次：日， 4, 6; 6: 1, 3-4; 7:1, 3-4; 

8:1 ; 9:1 ; l 1:2; 13:2; 14:1 

The meaning of original unity 

(sign［月cato dell' unita originaria ） 原

初結合的意義

12次：划， 4﹔ 9:2, 5; 10:1, 5; 13:2; 
29:3 

The meaning of original nakedness 

without shame ( significato de/la Nudita 

originar ia ）原初赤裸而不害羞的意義

13次： l 1:2, 5, 6; 12:2-4, 5; 13:1; 
16:3; 27:3; 29:2 

Meaning ( s ）。f the co月ugal act 

( significato dell ’atto coniugale ） 夫妻

性行為的意義

18次： l 18:2-3, 5-6; l 19:1 ; 120:2; 
121:6; 127:2, 4; 128:4; 131:4-5; 
132:6 

Procreative meaning (sign（后cato 

procreatiνo ）生育意義：

7次： 39:5﹔ 69:5﹔ 105:6﹔ 118:2﹔ 120:2﹔

123:6﹔ 132:2 。亦見Procreative生育

的

Unitive meaning ( significato unitivo) 

結合意義

7次： 10:4; 29:3; 118:2; 120:2; 
123:6﹔ 128:4 。亦見Unitive結合的

The meaning of existence and life as a 

whole生存和生活的整體意義：“：6

Measure* ( misura ） 尺度／標準

46次中的30次，除去「在某程度上（ IIl 

索引

some measure ）」的用法， 6么 12:5﹔ 17:5;

18:2; 21:3 。身體的配偶性意義是由心應

用到身的標準’ 31 :5-6 ﹔ 33:1 ：，曰：5﹔ 56:4﹔

3:2, 5; 67:3; 69:4; 78:3; 85: 1; 86:7; 92:4; 
5b:4; 102:8; 122:5; 123:4; 133:3 

Meditate ( meditare ） 考慮／沉思。長時間對

某一事情反複或專注地仔細思考

100:4-5 

Meditation ( meditazione ） 默想／深思

21次。在〈身體神學〉個別講話中

經常出現的字詞，為理解〈身體神

學〉所採用的論證之性質，深思是

重要的， 6:4; 8:4; 11 :6; 12:5; 13:4; 

16:5; 18:1; 20:1· 21:1: 22:1: 23:6: 

24:4註腳﹔ 31:4; 36:6﹔ 37:1 ：，曰：l, 

64:1 ; 84:1; 85:7; 86:8 

亦見Analysis分析， Audiance 集

會， Catechesis教理講授，

Consideration考慮， Co盯ersat10n

討論， Meeting會面， Reflection探

討， Study研究

Meeting ( incontro ）集會／會面

16次。星期三集會的名稱，的， 2:6﹔ 3:4;

19:1 ; 24:1 ; 32:6; 44:1; 45:1; 54:1; 56:1; 

57:1 ; 62:5; 63:1 ; 84:1 ; 94:8; 105:6 。

亦見 Analysis 分析， A udianc e集

會， Catech闊的教理講授， Consideration

討論／考慮， Conversation討論， Meeti月

會面， Reflection探討， Study研究

Mentality ( mentalita ） 心態／思想

進化論的思想， 15:1 ﹔ 21:1 ﹔ 23:3 ﹔ 37:3 。

摩尼教的思想， 45:3 °；育教思想， 62:5 ﹔

74:1 ﹔ 80：三個：5-6﹔ 90：只好：3 。一般的

想法， 125:4 ，抗孕心態， 132:2 。亦見

Attitude態度， Ethos道德觀， Spirituality

精神性， Virtue美德／德行

Metaphor, Me個phorical ( metafo間， met.吶附o)

隱喻，隱喻式的

26次： 3:3 ﹔ 8:4﹔ 42:4﹔ 72:2﹔ 87:3：，但：2-3 。

婚姻類比是遠超越隱喻式的比擬， 98:8 ﹔

108:8; 109:1; l 10:6θ﹔ 111:4, 6 。亦見

Analogy類比

Model 模型賴特兒， Pattem （名詞， mo<企／lo)
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索引

典範

37次： 9:3 ﹔ 10:3 ﹔ 15:4; 36:1; 60:2, 4-5; 
61:1 ; 62:2-4; 63:2-4; 65:6; 84:5; 88:3; 
89:4; 91 :4, 6; 92:4; 98:1, 3; 102:2, 6, 8; 
115:6; l 17:5 

Model塑造／做模特兒， Pattern構成／形

成， Shape （動詞，node/la陀）塑造

14次： 62:3, 5-6; 90:3; 94:3; 99:2-3; 
101:4; 102:8; 1 17:5-6; 122:5; 132:2 

Modesty端雅，參閱Shame羞恥心

Moral, Morality （形容詞及名詞， morale)

道德／道德性／道德、準則

142次： 16:4; 17:3; 20:2; 24:1-3; 25:1 ; 
28:3; 35:2; 36:6; 37:5-6; 38:5; 39:4; 42:3, 

7; 43:1 。有活力的道德規範常是人能付

諸實行的道德觀， 44:2-3 ﹔ 45:4; 46:1-2; 
50:2-4; 51:1, 4, 6; 52:3-4; 53:1, 4; 56:1-3; 
57:1, 5; 58:4; 59:6-7; 82:2; 5, 7-8; 94:4; 

98:5; 99:7; 100:4; 103:7; 104:2, 8; 107:3; 

117:4; 118:1, 3-6; l 19:2-5; 120:1-2, 6; 

121:1-2, 5-6; 122: 1-4; 123:2, 4, 8; 124: 1, 

3-4; 125:3-7; 126:2; 127:2-3; 128:4; 129:2, 

6; 131:2; 133:2 

Morality ( moralita ） 道德

36:4; 86:6; 118:5; 124:4 

Morally ( moralmente ） 道德上

24次 53:4; 61:1 ; 107:1 ; l 19:2-3; 
122:1-3; 124:6; 125:1-6; 128:6 

Mother ( madre ）的次

「人要離間父親和母親」（創2:24)

22次： 1:2-3; 3:2; 8:1; 9:5; 10:3; 
18:5; 19:1, 5; 22:1; 23:1 ; 58:1 ; 
66:4; 87:1, 3; 91:5; 93:1 :’ 97:2; 99:6; 
102:1; 103:2; 133:1 

Mother ，在其他語境

23次﹒ 10:3-4﹔ 21:1-2, 5-6; 22:5; 
31:2; 73:2; 74:1 ; 75:2; 81:1 ; 88:4; 
92:8; 101:6; 109:5; l 10:1, 4; l 12:2 

Maternal ( materno ） 母親的

21:5 6; 121:5 

Motherhood ( maternita ） 母職／母親身

分／母性

25次： 10:4; 21:2 6; 22:6; 69:4; 

75:2-4; 78:5; 83:3; 97:4; 105:6; 
121:3, 5; 127:4; 132:2 

Responsible fatherhood and motherhood 

負責任的父母職

35次 120:6; 121 :2-5; 124:1, 4; 
125:1-4; 126:2-3; 127:2, 4; 128:5; 
129:2, 6; 130:3; 131 :5-6; 132:2 

Mystery* ( mistero ） 奧秘／奧跡。亦見

Sacrament聖事

The mystery (ii mistero ） 這奧秘。這奧

秘（參閱弗 1 :9; 3:3-4, 9及 5:32 ）是人類

分享神性眾位的共融，在榮福直觀中達致

圓滿， 19:4; 67:3, 5; 68:1 。從創世以來，

男人和女人夫妻間的結合，一直到基督與

教會配偶間的結合，透過天主吉十劃的連

續性，這奧秘成為可見的， 93:3 。註腳中

有關「奧秘」的歷史之詳盡討論， 93:5 ﹔

94:1-5 °這奧秘在基督所流露的夫君之

愛中得到展現， 95:7 。厄弗所書顯示，

這奧秘如何透過男女之愛的標記成為

可見的，厄弗所書照亮了婚姻的聖事

↑生， 95b:6

The divine mystery (ii mistero divino ） 天

主的奧秘／神性的奧秘

歸根究底，自我交付的奧秘以及位

格與位格的共融，是在於三位一體

的奧秘之內。 90:4﹔ 94:4﹔ 95b:l, 5-6; 
100:7; 107:2; 131:5 

The great mystery, The mystery is great ( ii 

grande mistero, ii mistero e grande ） 偉大

的奧秘，這奧秘真偉大

25次。自男人和女人的受造到基督的

救贖’配偶性的奧秘一直連續不斷

（參閱弗5:32) ' 9:5 ﹔ 75:4﹔ 87:1 。有

關偉大奧秘之連續性的詳細討論的：2-

4,6; 95:7; 95b:7; 97:1-2, 5; 98:5; 99:4, 

7; 102:1, 4-6, 8; 115:3; l 17b:l 

The mystery of the person (ii mistero della 

persona ） 位格的奧秘

由於位格與位格之間的共融，（立格的

奧秘在天主聖三內是可見的

58:2; l 11:1 

The mystery of man ( ii mis tero dell 'uo附o)
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人的奧秘
人的奧秘之所以能夠與位格的內在結

構相連，是由於交付的意義己銘刻於

身體之上

62:2 

The mystery of the subject (ii mistero de! 

soggetto ） 主體的奧秘

是自我交付的自由， 19:2

The mystery of creation (ii mistero della 

creazione ） 創造的奧跡

88次。是天主之愛和天主恩賜的奧

跡，是神↑生眾位之間的交付這永恆事

實的表達和結果， l :4; 3:2; 9:3 ; 10:1-

2,4-5; 12:1 ; 13:1-2, 4; 14:3-5; 15:3, 5; 

16:1, 3, 5; 17:2, 5-6﹔ 18:3可5; 19:1, 3, 

5-6; 20:1; 21:1, 6-7; 22:3, 5; 23:3 ; 25:1 ; 

26:2; 27:3-4; 28:1 ; 29:3-4; 32:1-2; 

34:2; 40:1 ; 46:5 ; 49:3 ; 55:3· 57:2: 69:3: 

70:7; 71 :2; 73:3; 76:6; 95b:7; 96:3, 5; 

99:7; JOO: 1-2, 5-6; 101:6, 9; I 02: 1, 3-4 

8; 103:3, 7; 105:1, 4; 117b:3; 127:1; 

131:4 

The mystery of redemption (ii mistero 

della redenzione ） 救續的奧跡

54次。是基督的救贖性和給教會配偶

性的自我交付的奧跡， 4:3 ﹔ 23:3 ﹔ 43:7﹔

45: 2-3 ; 46:5; 49:2; 56:5; 57:1-2; 69:3; 

70:8; 72:3; 75:1 ; 76:3; 77:4; 79:3; 86:3, 5, 

7-8; 90:6; 99:5, 7; 100:1-7; 101:1 4, 6-7, 

11 ; 102:1, 3, 6 7; 1 07:2; 127:1 

索引

28:3 ; 37:3 ; 40:3 ; 41 :4-5; 43:2-3, 7; 45:3-

4; 46:3-5; 47:2; 48:1, 5; 51:5; 54:3; 55:5; 

58:4; 60:2; 62:3 ; 63:4-5, 7; 66:5-6; 67:3; 

71:1-2, 4; 74:3-4; 76:5; 77:2; 78:1, 4; 

80:5; 83:3-4, 10; 85:8; 86:4; 89:4; 91 :1-

2; 93:5 ; 95b:4; 98:4; 100:4; 1 11:5; l 13:1-

2; 117:3; II 7b:3; l 18:5-6; 120:5; 121:1; 

122:2; 123:1; 124:6; 125:1 ; 127:5; 129:5-

6; 130:4; 133:2 

Natural ( naturale ） 自然的

60次 2:3 ﹔ 3:1 ﹔ 4:1 ﹔ 8:3 ﹔ 15:1 ﹔ 21:6;

25:1; 27:2 ; 32:2; 55:2; 66:6; 107:1-

2; 118:6; 119:1, 3” 5; 122:1-3 ; 123:1, 

3; 124:1, 4, 6; 125:1-2, 4-6; 129:3, 6; 

130:4; 131:6 

Natural regulation of fertility自然調節生

育，見Fertility生育

Naturalness ( naturalezza ） 自然

28:3 

Naturalism ( naturalismo ） 自然主義：

12:5 

Naturalistic ( naturalistico ） 自然主義

者的

13:2; 21:1 ﹔ 23:4﹔ 47:3 ﹔ 55:3 ﹔ 62:2 。

「愷本能」的概念把自然主義者的

錯誤註釋帶進↑生意欲的領域，視滿

足性意欲為必然的， 80:4-5

Denaturin臣， Deformation ( s間的ramento)

去本性他，扭曲：

84:6 

Connatural ( connaturale ） 同性質的

39:2; 41:3 

N Supernatural ( soprannaturale ） 超性
Naked, Nakedness ( nudo. nudita ） 赤裸的， 33次： 18:2; 27 :2; 56:3-5; 74:1, 5-6; 

赤裸 75:3-4﹔ 76:2D4﹔ 91:8﹔曰：叉的：5﹔

114次： 3:2 ﹔ 2峙， l 1:2-6﹔ 12:1-5：，曰： 1 2﹔如：5﹔ 96卦， 5, 7; 97:1-2; 103:7; 132:6 

14:5-6; 15:1-4; 16:1, 3; 17:2-3; 18:1, 5; Preternatural (preten凹的rale ） 本性以外：

19:1, 3, 5; 21:2; 26:5 ; 27:1-4; 28:1-4; 18:2; 27:2 

29:2; 31 :3; 36:3; 37:1 2; 55:6; 61:1-4; Nietzsche尼采 46:1-2 

62:1, 3; 63:5; 96:1, 3-4; l 10:3 Nobl巴， ennoble ( nob惚， nobilitare ） 高崗，使

Nature ( natura ）自然／自然界／大自然 更高尚：“：5﹔ 48:4-5 ﹔ 63:6﹔而：5﹔ 120:4

116次： 3:1, 3:’”,3; 7:3; 8:1,3;9:1 ; 10:3; Norm ( norma ） 常規／準則

14:6; 18:2-3; 20:5; 25:1; 26:5; 27:1-2, 4; 47次。來自拉丁文norma (carpenter’ s 
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square木匠的角疋）：判斷人行為的標 125:1, 3; 129:4 

準，例如：命令或禁律， 9:5 ﹔ 14:2﹔ 24:3 ﹔ Objectivity ( oggettivita ）物性

35:5; 36:1 ; 44:3; 47:6; 53:6; 54:1 ; 19:1 ; 21:3; 32:5; 55:2, 5; 63:2 

61:2; 62:3; l 18:4-6; 119:1-5; 120: 1-6; Objectivization ( oggettivazione ）物品1t

123:4; 126:3; 128:1 ; 129:2 60:3-4; 61:1 ; 63:4 

Norma訂閱（ normativo ） 規範的／合乎 Obligation, Obligate ( obbligo, obbligare ） 義

規範的 務，使負有義務

具準則的影響力： 1:3-4﹔ 3:4﹔ 24:2﹔ 23次： 10:2﹔ 36:1 ﹔ 44:2﹔ 51 :1 ; 56:4; 63:7; 
35:5; 42:3; 58:4-5; 120:2, 5; 122:4 73:4; 74:3; 76:4; 80:4; 88:5; 90:3; 92:4; 

Normativity ( normativita ） 規範性 95:6﹔ 102:5﹔ 108:3 ﹔ 120:6 。亦見Duty責

人與人位際共融的內在規範性是反 任／義務， Vi巾E德行／美德

對通姦之誡命的基礎， 37:5 Offering of self (offer的 di se s仰的）自我奉

Nuptial ( nuziale ） 婚禮／婚姻性 獻

英文“nuptial”一詞並沒有在這（英）譯本 17:5 ﹔ 30:3 。亦見Gift of self自我交付

中被採用。“Nuptial”的意大利文翻譯，見 Ontological 本體論的／存有論的

Weddi月婚禮／告吉婚 19次。來自希臘文“on” ，屬格詞為

。Obey ( obbedire ） 遵從： 48:3 ﹔ 88:4

Obedience服從

5次： 11:4﹔ 78:3 。基督服從至死，藉

此向父交出自己， 90:5-6

Object ( oggetto ） 物品

122次。常帶有負面的意義，那就是否定有

位糊守岫守主體性，把那人看作為訪問， 2:5;

5沌的：4﹔ 17:3 。“ot司ective （真實）”可以

有正面的意義，男人和女人彼此成為對

方的真實禮物， 19:1-2; 20:2, 5; 21:3; 22:4; 

23:3-4, 6; 25:4; 26:3; 30:6; 31:3; 32:1, 4-6; 

33:1-4; 37:2; 40:1, 3-5; 41:1-2, 4-5; 43:2-3; 
45:1, 4-5; 47:1, 3; 49:7; 51:1; 53:6; 54:1-2; 
55:2; 59:3; 60:3-5; 61:1-3; 62:3-4; 63:4-5, 

7; 67:5; 83:8; 86:2; 88:5; 89:4; 92:6; 97:5; 
104:9; 108:2; 115:2; 1 19:1; 123:1; 129:2, 

4; 132:3; 133:1 。亦見Concupiscence貪

慾， Enjoyment樂事／享受， Libido性驅

力， Lust色慾， Pleasure歡愉

Objective ( oggettivo ） 客觀

34次： 2:4﹔ 3:1 ﹔ 19:1 ﹔ 31:5; 32:1 ; 
33:3; 37:6; 38:1 ; 41:4; 42:7; 44:6; 
52:2; 55:6; 60: l ; 76:3; 77:1 ; 79:1 ; 
83:8; 104:4; l 16:5; 117:2; 121:1, 5; 

“ ontos”，存有：涉及事物的存有，

而非事物之善、意識等， 6:1 ﹔ 9:1 ﹔ 1 1:1 ; 
12:4; 44:6; 45:1 2; 60:1 2; 71:4; 76:6; 

84:5; 92:5; 1 17:4; 118:6; I 19:1-2 

Order命令／系統

（名詞， ordine) 74次： 2:3 ﹔ 15:1 ﹔ 22:6﹔

24:1 ; 25:2; 28:2; 36:3; 37:1 ; 38:5; 48:1 ; 
54:4; 59:6-7; 62:2, 4; 63:5; 68:2, 4; 73:5; 
74:3; 75:3; 84:5-6; 92:3; 94:4; 95:6; 95b:4, 

6-7; 97:5; 98:1-3, 5; 101:3; 103:1, 3, 7; 
119:4; 120:2; 121:5; 123:7-8 °重要的討

話告， 124:2, 4, 6; 125:1, 3; 127:3; 128:4-5; 

131:1-2; 132:6 

Order命令（動詞。rdinare) 12次： 1:2;

2:3;3:4; 18:3;23:5;54:2; 102:2; 130:5 

Ordering命令（ ordinamento) : 3 :4 

Ordering to an end指令朝向一個臣

的，見Finalization完成／結束

Original ( originario ）原初的

317次。始自《身體神學〉的第一章，耶

穌在教導中解釋，天主為人與人的／人性

的愛情所訂的原初計劃’「原初」便成

了〈身體神學﹜中的一個重要詞彙， 1:3 ﹔

2:1; 3:1, 3-4; 4:1-4; 5:1,4, 6; 6:1, 3-4; 7: 1-

4; 8:1, 3-4; 9:1-3, 5; 10:1 2, 4-5; 11:1-2, 

4-6; 12:1-5; 13:1-2, 4; 14:1-6; 15:1-3, 5; 
16:1-5; 17:1-2, 5; 18:1-5; 19:1-6; 20:1 ; 
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21:1-2, 7; 22:4自5﹔ 23:3, 5; 25:1; 26:4-5; 
27:1-4; 28:1-3, 5-6; 29:1-5; 30:1-2, 4-5; 
31:1-2, 5-6; 32:1, 3; 34:1-2; 35:1 ; 40:2-3; 
43:6; 44:5; 45:3; 46:5; 49:4, 7; 55:4, 6; 
58:2, 5; 61:1-2; 65:6; 69:4; 70:7; 76:2, 5; 
81:1 ; 87:2; 93:5; 95:3; 96:1-7; 97:1, 3, 5; 
98:1, 3-4, 8; 99:7; 100:1-2, 5; 102:3-4, 7; 
10日﹔ 109:6﹔ 117汀， 3 。亦見Primodial墓

元的／原始的

Original experience of the body身體的

原初經驗，見Body 身體3

Original happiness (j凶cita originaria) 

原初的福樂／原初的幸福

1 l次： 3:1 ﹔ 5:4﹔ 14:1, 3; 15:5; 16:1 

2; 19:4; 23:5 

伽iginalinn囚ence (in耽即回01哼抑制

原初的清白無罪

100次： 2:1 ; 3:3-4; 4:1-4; 11:4; 12:1, 

3-4; 15:5 。原初的清臼無罪是恩

寵、是有分於天主內在生命之果

效， 16:2-4 。以男女相互對身體的

體驗，即對身體的配偶↑生意義的體

驗為其內容， 16:5;17:1-2 。這涵蓋

按交付的本質來接納另一位， 17:3,

5; 18:1-5; 19:1-5; 20:1; 21:2, 7; 25:1; 

26:4-5· 27:3: 28:1-3: 29:4-5; 30:1; 

31:1, 5-6; 33:1; 49:4; 55:4, 6; 58:2, 

5; 61:2; 87:2; 96:1, 3, 5-7; 97:1, 3, 5; 

98:4; 99:7; 102:4 

Original justice ( giustizi，α originariα ） 

原始的義t會原始的正義

12次：“：3﹔ 18:1 ﹔ 19:3 ﹔ 27:2﹔ 87:2﹔

96:2, 5; 97:1, 3; 98:3-4; 99:7 

Original soli仙de ( solitudine originaria) 

原初的孤獨

32次： 5:1, 4, 6; 6:1, 3-4; 7:1-2, 4; 
8:1, 3; 9:1-3; l 1:2; 12:1, 3; 13:2; 
14:1,2, 4; 18:5; 21: I; 27:3; 49:7 

Original unity ( unita originaria ）原初
的結合

12次： 8:1, 4; 9:2; 10:1-2, 5; 11:2; 

28:2; l 00:1 

Original nakedness ( nudita originaria) 

p 
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原初的赤裸

14次： l 1:2, 4-5; 12:2-5; 14:6; 15:2-

3; 16:1 ; 27:3; 29:2 

Original sin (peccato originate ） 原罪

41次： 3:2﹔ 4:1-2﹔的：5﹔ 16:3-4,

18:1-3; 19:2; 22:4; 26:4; 27:2; 28:1; 

29:3; 30:1, 6; 31: 1; 33:1; 34:5; 49:1; 

51:1 ; 55:4 6· 58:3 5; 67:1; 70:7; 

71:1 ; 96:2, 5; 97:1; 98:4; 99:7; 

106:5; 107:4 

Original shame ( vergogna originaria ) 

起初的羞恥

9次： 27:1, 4; 28:2-3; 29:1 ; 31:1 ; 
40:2; 61:2 

Pact 協議／契約，見Covenant盟的

Parenetic 勸訓

5次。來自希臘文paraineo （規勸、勸

告、忠告）及parainetikos （勸勉性的），

52:4; 89:2, 6-7; 98:5 

Passion (p的sione ） 情慾

22次 4:5; 39:1 。當情慾是內在於靈性

最深沉的能量時，它可成為其創造力的

力量， 39:2; 48:1 。純濛並不在於遠離情

慾，而是要保持身體的聖潔和和對身體

的敬重， 53:4, 6; 54: 1-4; 58:7; 85:7; 101:3; 
121 :5 。亦見Affection喜愛， Fascination

著迷， Heart心， Sentimentl&li情

Parenthood父母職，見Father父親

Pastoral (pastorate ） 牧職

19次： 59:5 ﹔ 77:6﹔ 78:1 ﹔ 82:2; 85:8; 120:2-

6; 122:4; 123: 1-2 

Paternal (or Parental) meaning of the body身

體的父性（或父親的）意義，見Body 身體2

P嘲ogy, Pedagogical (pa扣rgogia, P必rgogico)

教學法J教誨，教學法的／教誨的

20次： 38:5 ﹔ 59:2-5, 7; 122:5; 124:3; 
125:5; 126:2, 4 

Pedagogy of the body 關乎身體的教學，見

Body 身體 4

People* (po polo ）人民， 37次。
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Chosen people (popolo eletto ） 選民

14次： 8:2-3 ﹔ 35:1-3 ﹔ 36:5; 37:3; 87:4; 

94:6-7; 95:2, 4, 7; 104:5 

People of God, People of the Covenant, etc. 

(popolo di Dio, popolo dell ’Alleanza, etc. ) 

天主的子民，與天主立的的子民等

19次： 21:1 ﹔ 34:1, 3; 35么 5﹔ 36:1;

37:1 ; 49:3; 65:3; 74:3; 94:6; 95:7; 

95b:2; 104:2-3 

Perennial (pe的ine ） 恆常的／常存的

43次。「男人和女人之間的恆常吸引力」

和在性結合中「身體的恆常語吉」’

21:5; 23:4; 25:2; 40:1-3 ; 41:1, 4-5; 43:3; 

46:5; 47:2; 48:2,4; 49:4-5, 7; 55:2; 60:1, 4; 

61:2; 68:4; 69:5-6; 71:5; 73:1; 74:3; 81:6; 
87:3; 95:1; 96:4; 103:5-6; 104:7; 105:4; 
111:6; 133:4 

Periodic continence in natural family planning 

自然家庭計劃中周期性的節制 i

見Continence節制／守貞

Person* (persona ） 人／位格

382次： 2:3 ﹔ 5:6﹔ 6:1-3 ﹔ 7:2; 8:3; 9:2-5; 

10:1-4; 12:1, 4-5; 13:1 ; 14:2-4, 6; 15:1, 

4-5; 16:5; 17:2-3, 5 6; 18:1, 4-5; 19:1; 

20:3, 5; 21:1, 3-4, 7; 22:1-2; 23:1-2; 27:3-

4; 28:1-3; 29:1-4; 30:3-5; 31:1-3, 6; 32:1-

6; 33:1, 3-5; 37:4-6; 38:6; 39:4-5; 40:1-2, 

4; 41: 1-2, 4-5; 42:5-7; 43:3, 6-7; 45:1, 3, 5; 

46:6; 47:2; 48:3; 49:6; 50:3; 55:2, 4; 56:1, 

3-4; 58:2, 6, 7; 59:2-4, 7; 60:1, 5; 61:1-2, 4; 
62:1-4; 63:3, 6; 65:3﹔ 67:3 ﹔ 68:1 。﹛立格整全

性的定律， 68:2 。在榮福直觀中，三而

一的狀況被引進到受造界中的人， 68:4;

69:4, 6, 8; 71:5; 72:2; 73:1, 4; 75:3; 76:5; 
77:1 ; 78:3; 79: 1’ 9; 80:1,5-7; 81:3-4; 82:3; 

84:1-3, 8; 87:6; 89:6; 91:1, 3, 7; 92:8; 
95:6; 95b:2, 4; 98:7; 100:1, 5 6; 101:4, 7; 
102:6, 8; 103:1, 4-5; 104:2, 7, 9; 1 05:1, 3, 

6; 106:1-2; 107:4, 6; 108:4, 6-8﹔ 109:2，。

「作為一個位格」’所指的是﹒「他不

僅是一個主體」，而且「他存在於關

條之中」’ 109:4; 110:2-3; 8 9; 111:1 ; 
112:1 ; 1 13:3, 5; 116:3; 117:5-6; l 17b:2; 
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118:6; 120:6; 121:1, 5; 122:5; 123:1, 2, 

4-5, 7; 124:3, 6; 125:1-2, 4, 7; 127:3; 
128:2; 129:2, 4, 6; 130:2, 4-5; 131 :3-4; 
132:4-5; 133:3 
Communion of persons位格與位格的共融／

位際的共融

兒Communion共融

Dignity of the person人的尊嚴，見Dignity

尊嚴

Gi丘 of the person位格的交付，見Gift交

付／禮物

Personal (personale ） 位格的／位際的

175次： 175次： 4:3 ﹔ 8:1, 3; 9:2; 10:3; 
11:3; 12:1, 4-5; 13: I; 14:2, 4, 6; 15: I ; 
17:3; 20:5; 21:1, 3; 23:4-5; 24:3; 27:3; 
28:1,4; 29:3; 31 :3, 6; 32:1-3,5; 33:3-4; 
37:4; 40:3; 41: 1-2, 5; 42:7; 43:1 ; 44:6; 
45:5; 4E; I; 48:3; 49:6-7; 52:1; 53:5; 

-55:6; 56:3; 57:3; 58:6; 60:1: 61:1-4; 

62:1-5; 63:2, 5; 67:2-3, 5; 68:3; 69:2, 

4; 71:1, 4; 73:1, 4; 75:4; 76:3-4; 77:2; 
78:4; 80:4-7; 81:3, 6; 82:1, 3; 83:2-3, 

9; 84:3; 85:7-8; 89:3 ; 91:2; 93:5; 95b:2; 
100:3; 103:6; 104:2, 4, 7; 105:2-3, 5; 
106:1 ; l 09:4; l 10:7-9; ll 7b:2; 121:2-3, 

5; 123:3, 7; 127:2; 128:1, 5-6; 129:2-3; 
130:5; 131:4; 132:3-5 

Personal s叮叮t ( soggetto personale ）位格

的主體

20次 8:1 ﹔ 23:4﹔ 31:3 ﹔ 56:3 ﹔ 61:1-2;

68:3; 69:4; 80:6-7; 81:6; 105:2-3, 5; 

106:1 ; ll 7b:2; 128:1 

Personal su句ectivity ( soggetti間的 persona/e)

位格的主體性

11 :3; 32:5; 41:1 ; 49:7; 58:6; 60:1 ; 67:3 ; 
68:3; 71 :I ; 80:4 5; 123:3 

Personal dignity ( dignita personale ） 人／

位格的尊嚴

12次： 23:5﹔ 42:7﹔ 43:1 ﹔ 45:5 ﹔ 46:1,

100:3; 110:7, 9; 129:2; 131 :4; 132:4 

Interpersonal Jove ( amore interpe月onale)

位際間的愛情： 22:4

Personal communion ( comunione personale) 



位際的共融

11次： 29:3; 32: 1-2; 41:5 ; 123:7; 127:2; 

128:5 ﹔ 130:5 ﹔ 132:5 。亦見Communion

of persons位格與位格的共融

Interpersonal communion ( comunione 

interpersonale ）位際的共融．

59:2; 62:3; 105:3 

Personal relation （陀拉伯間的的戶”·ona.胎，

rap[,叮叮o int臼戶呵。mle ） 位際的關條： 29:3;

32:5; 83:9; 109:4 

h缸中ersonal relation （阿拉ione interperso叩le,

rapporto interpersonale ）人與人的位際關

﹛年／位際的關條：

20:2; 28:1; 29:1-2; 30:6; 31 :2, 5; 38:1 ; 

39:4; 43:2; 57:3; 62:2; 84:1 

Interpersonal communication ( comu

nic,佑ione interpersonale ） 位格與位格之間

的交流： 1

2:4-5; 62:3 

Personal gift and lnte叩ersonal g1食位格自古

交付和位格與位格之間的交付

見Gift交付／禮物

Personal union, unity ( unione personαle, 

unita personale ） 位際的結合，位格與位

格結合為一

6次： 31:3 ﹔ 33:3﹔曰： 1﹔另：6﹔ 128:6

Personalistic, Personalist (personalistico, 

personalista ） 位格主義者的／位格主義者

13次： 12:5; 81:5; 100:3; 117:3, 5-6; 

117b:2; 123:3; 130:3, 5; 133:2-3 
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Plan ( disegno ）構思J計劃

24次。天主為人與人／人性／人間的愛情所

訂的計劃’ 25:1 ﹔ 34:1 ﹔ 35:1 ﹔ 43:6﹔ 45:3 ﹔

55:6; 73:5; 88:1 ; 94:2 3; 96:3; 97:1 ; 100:2; 

101:1, 5; 118:1 ; 120:6; 123:3; 124:5; 

125:1 ; 126:1 

Plan* (piano ） 吉十劃

51次當中的35次，並不包括有「摧毀」

意思的例子。天主為人與人／人性／人間的
愛情所訂的計劃， 51:4：’的：6﹔ 71:3 ﹔ 78:3 ﹔

79:6; 88: 1-3; 89:7; 90:2; 93:2, 5; 95b:7; 

96:1, 6; 102:1 ; l 18:1; 121:6; 122: 1; 123:2; 

124:6 。整個作品表達出「天主計劃中人

與人／人性之愛」這個主旨， 133:1

Plato柏拉區

14次： 2:5; 22:4; 47:1-2 。默想復活導致

聖多瑪斯﹒亞奎納t屏棄柏拉圍有關靈魂

與肉身之關條的學說，而採納亞里斯多

德的觀點，的：6

Platonic (platonico ） 柏拉圖式的

9次 22:4﹔ 47:1,4﹔ 66:6; 70:8; 72:4 

Pleasure ( compiacimento ）歡愉／快戚

7次。 Compiacimento一詞只用作表達

正面的意思。高尚的〔情慾的〕歡

偷， 48:4﹔ 96:3 。男人和女人彼此因為

美而帶來〔情慾的〕歡偷， 108:6, 8 。

按雅歌的描述，男人和女人彼此因對方

而著迷和得到歡愉’ l I 7b:3 ; 132:4 。

亦見Arousal 性興奮， Concupiscence

貪慾， Desire 慾望， Emotional stirring 

Piety (pieta，拉丁文pietas ） 孝愛 在性結合中激發另一位的強烈戚

20次。孝愛是德、行，為管理人與自己 惰， Enchantment陶醉， Enjoyment 樂事／享

雙親、祖國、祖先及其他家庭成員的關 受， Fascination著迷， Libido性驅力， Lust

f奈，尤其是人與天主的關條。在與天主 色慾， Object物品， Use使用Take pleasure 

的關條中，最恰當的行為就是向聖善的 ( compiacere ） 享受： 13:3﹔ 113:4﹔ 127:1

天主致以崇敬。在眾多聖神的恩賜中， Pleasure, Please （動詢和名詞， piacere ） 悅

孝愛與性純潔最為合拍，因為孝愛使人 樂／取悅

敏銳地覺察到，人的身體作為聖神的宮 19次。主要是「悅樂主」和「悅樂自己

殿之美和聖潔。詳細討論見57:2及其註 的配偶」的意思， 44:5 ﹔ 51:3 ﹔ 83:6, 9-10; 

解﹔ 57:2-3 ﹔ 58:7﹔ 89:1-3, 6﹔ 95:1 ﹔ 126:4 。 84:1, 4; 85:2; 129:6 

根據﹛人類生命〉通論的解說，在婚姻 Potentially procreation meaning潛在的生育能

生活靈修中，孝愛是最重要的聖神的 力的意義，見Procreation生育／繁殖

粵、賜， 131:2﹔ 132: I, 6 Praxis (praxis ） 實踐
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6次。希臘文 praxis （行動） 人的行為／

行動的領域， 44:2-3 ﹔ 45:3 ﹔ 48:2, 5 

Praxis, Practice (prassi) 實踐，實際

行動

4次： 44:2-3 ﹔ 45:3 ﹔ 48:2, 5 

Pre-history (preistoria ） 歷史中人的前期

10次。從神學而論，每一個人都植根於

歷史中人的前期， 4:1-3 ﹔ 11:1 ﹔ 15:1; 18:3; 
25: 1; 31 :5可6

Primodial (primordiale ） 基元的／原始的

45次 1:4﹔ 7:2﹔ l 1: 1; 19:3-4; 21:1; 28:1 ; 
44:5; 96:1-4, 6; 97:1-2; 98: 1-2, 8; 99:2, 7; 
100:1, 3-4, 6; 101:7, 9-10; 102:1-2; 104:4; 
108:3; 109:2; 110:3; l 11:4; 116:4; 117:1 。

亦見Original 原初的／起初的

Procreation (procreazione ） 生育／繁殖

44次： 2:5; 9:3; 10:4-5; 14:6; 15:1; 18:5; 
19:1; 21:4; 22:4; 23:3-4; 30:3; 32:1; 35:2; 

44:5; 45:3; 66:2; 67:4; 69:3-4; 74:3; 76:5; 

96:7; 97:1; 101:6, 11; 121:1; 122:1; 124:1, 

6; 125:2-3; 129:6; 132:5; 133:4 

Procreative (procreativo ） 生育的／繁

殖的

24次： 4:6﹔ 30:5﹔ 36:2; 39:5; 41:4; 
66:4; 69:5; 75:4; 105:6; 106:4; 
118:2; 120:2; 123:6; 124:3; 127:3; 
128:4-6; 130:3; 132:2 。亦見Unitive

結合的

The procreative meaning of the co吋ugal

act is a potentially procreative meaning 

(potenzialmente procreativo ） 夫妻性

行為的生育意義，意指夫妻性行為具

生育的潛能

5次： 128:5-6; 132:2 

Profanation (profanazione ） 。性方面的罪行

褻﹔賣身體： 56:3

Progress (progresso ） 進步／進展

8二欠 44:3,61:2 。教會訓︱導《人類生命﹜

i輸的情時掛，提出人在現材世代，

在支配自然界力量這方面進展神速的問

題， 123:1; 129:2 。〈人類生命〉通諭背後

重要的議題是，真正進步應以人為標準

來量度物，而非以物的標準來量度人，

因後者純屬虛假的進步， 133:3 。亦見

Development發展

Prophet (profeta ） 先知

62次： 9:5 ﹔ 15:4﹔ 16:3 ﹔ 24:1 ﹔ 35:1 ﹔ 36:5-

6; 37: 1-2,4; 43:5; 49:3; 50:3; 51:1; 87:4; 

94:6-8; 95:1,3,5,7; 958:1-2,5; 104:1-5,8; 
105:1-2,4; 106:1,4; 107:1 ; 108:1 ; 115:1 ; 
117:1-2; 117:1-2 

Prephetism of the body身體的先知特質，

見Body 身體2

Prophetic (profetico ） 先知的

23次 38:6﹔ 58:3; 74:3 ﹔ 94﹔7﹔ 95的。

當身體發揮其先知特質的作用時，

身體講的是愛和交付的語言，其時

身體代表天主和以祂的名義在說

言屋， 104:2, 4, 7-9; 105:2-5; 106:4; 
108:3; 1 16:4 

Prudence (prudenza ） 智德﹒ 121:5 ﹔ 128:2

Psychology1心理學

9次： 28:5; 38;5-6; 40:5; 129:3-5 

Psychological (psico/ogico ） 心理學

的／心理的

22次： 3:1 ﹔ 38:2﹔ 39:2﹔ 40汀，的：4﹔

46:3; 47:3; 74:4; 89:4; 118:6; 1 19:1-

2; 121:5; 122:1 ; 124:5 

Psychologism (psicologismo ） 唯心理

論﹒ 38:5

Psychosomatic (psicosomatico ） 靈肉兼備的

16次：來自希臘文“psyche ’，（蠶魂）

和“soma” （肉身）。表示人的本性和

位格主體性的雙重特性，即：人同時是

肉身性和精神性／靈性的’的5; 67:2-3; 

68:3-4; 71:1, 3-4; 72:4-5; 73:1; 80:5; 125:1 

Pure (puro ） 單純／純潔

31次： l 1:5：，曰： 1 ﹔ 14:4﹔ 15:4; 17:3; 19:2; 

21:3; 30:3; 37:3; 38:1 ; 40:2; 43:7; 48:1, 4-

5; 49:5; 50:1-4; 53:4; 57:5; l 05:6; 130:1,5 

Purity (purezza ） 純潔

人在墮落之前，那全然單一和純潔的

位際親密閱（急， 12:5 ﹔ 15:5 ﹔ 16:5﹔ 19:1 ﹔

29:2; 31:1; 43:5; 48:3, 5; 49:7; 50:1-5; 
51:1, 4; 52:1, 3-5; 53 :4-6; 54:2-4, 6; 

55:1, 5-7 。按保祿的見解，純潔是扎

6是1



根於身體的救贖’ 56:1-3,5 。純潔與

孝愛之恩， 57:1-6﹔ 58:4-7﹔ 59:1, 5-7; 

60:1, 3; 62:1 ; 63:4 5; 84:5; 96:4; 104:8; 
112:3; 124:2,4 

Purpose 目的，兒End 目的， Finality終

向， Goal目標

索引

體神學》 49:3) ' 4:3, 5; 15:5; 23:3-5; 
42:7; 43:7; 45:2-3; 46:4-6; 47:5; 49:2-7; 
51:5; 52:1 ; 55:3; 56:3-5; 57:1 2, 5; 58:5; 
69:3 ; 70:7-8; 71: 1-2; 72:3; 75:1 ; 76:3, 6; 
77:4; 79:3; 86:1-8; 87:2; 88:1 ; 90:6; 94:2, 

4-5; 95:2 。基督的自我交付是等同於祂

的救贖行動， 95:6 7; 95b:5; 96:5; 97:1-5; 
98:1-5, 8; 99:2, 4 ” 5, 7; 100:1-7; 101:1-4, 

R 61, 10 11 ﹔ 10日， 3, 6 8; 103:7; 105:1, 4; 
Radiate散發，見Irradiate光照／擴散／啟迪 107:2δ﹔ l l 7b:2, 6; 119:5; 127:1 ; 131:4-5; 
Radical徹底的／完全的，見Root根源／干良基 133:1-2, 4 

Reading the language of the body讀身體的語 Redeem （拉丁文和意大利文都是

盲，見Body 身體3 redimere ） 救贖欣賞回

Reciprocal, Mutual* (recψroco ） 棺互的 5次： 18:3; 45:3; 68:4; 73:4; 107:4 

255次。來自拉丁文reci1”，cco ，意即來 Redeemer, Redeemir嗯， Redemptive 

田地／反復地，衍生自前置詞 re （返回 ( redentore ） 救主，救贖，救贖的 4。

“back”）和pro （向前“'forth”）。 次： 77:1 ﹔ 79:9﹔ 80:1 ﹔ 90:2, 6; 91:7-8; 
〈身體神學〉常用的術語。專用作講論 92:2, 6, 8; 93:1, 6; 94:8; 9日， 4, 6-7; 
一種有來有往的關條，即雙方都積極 95b:3; 97:2, 4; 99:1 ; 102:4-8; 104:2; 
參與其中， 4:5; 9:5; 10:2-4; 11:3; 12:5; 1l7b: 1; 132:3 

13:1; 14:1-2, 4-6; 15:3; 16:1, 3-5; 17:2-3, Redemptivemeaningofthebody身體的

6; 18:3; 19:1; 21:1, 3; 22:3-5; 23:4; 25:3; 救贖意義，見Body 2身體2

27:1, 3; 28:1 ; 29:1-3; 30:1, 3, 5; 32:1-3, Red巳mption of the body身體的救續，

5峙， 33:1, 3-5; 37:3; 40:1-3; 41:4-5; 43:3, 見Body4身體4

6-7; 46:5; 47:2-4; 48: 1, 5; 49:3, 5; 50:1, 4; Ethos of redemption救贖的道德觀，見

55:6-7; 56:3; 57:2-3; 58:6-7; 59:7; 61 :2, 4; Ethos道德觀／道德意義／道德價值

62:1; 63:3, 7; 67:1, 2; 68:3-4; 69:6; 77:3; Reduce, Reduction, Reductionism ( ridurre, 

80:5-6; 82: 1; 85:7; 88:5; 89:1-4, 6-8; 90: I- riduzio肘， riduzionismo ） 貶抑，仕的，筒他

3, 5; 91:3; 92:3, 6, 8; 95b:2; 101:1, 3, 6; ~j(lj 

102:2; 103:4-5; 105:3, 5; 108:5-6; 109:6, 

110:1-4, 6, 8-9; l 11:2, 5; 112:1 ; 113:1 3; 
114:3; 116:3-4; 117:6; l I 7b:3-5; 123:2, 7; 
127:5; 128:1-2; 129:3-6; 130:2; 132:4 

Reciprocity （阿ciprocita ） 彼此的／相

互的

12次： 9:2﹔ 13:1 ﹔ 14:4﹔ 15:4﹔ 17:2 。

相互的自我交付是位際共融的基

礎， 17:5-6﹔ 20:3 ﹔ 33:2,4﹔ 61:1

Redemption* （陀denzione ） 救贖

235次。表達身體神學總的觀點的一個

重要單詞。「事實上，這﹝即：救贖﹞

是整個福音的觀點、是耶穌所有教導、

更甚的是祂整個使命的觀點。」（《身
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34次： 2:4﹔ 3:3 ﹔ 13:2﹔ 17:3 ﹔ 19:1-2﹔ 21:1;

32:5; 39:2; 40:3, 5; 41:2; 43:3; 47:3; 51:2; 
63:5 ; 95b:2; 121 :4; 124:6; 126:3; 129:3; 

130:2; 132:3 

Reduction in the sense of understanding 

something by tracing it back to its 

principles 「 f七約」 (reduction ）的

意義 以追溯事物的本原來理解事

物： 3:3 ﹔ 13:2 ﹔ 95b:2

Reduction in the sense of limiting 

one s grasp of the goodness and beauty 

of a person by the na汀ow focus of sexual 

concupiscence 「貶抑」（ reduction)

的意義 以狹隘地緊焦於性貪慾這
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一點來限制人對另一位之善和美的掌

握﹒ 17:3 ﹔ 19:1-2﹔ 40:3, 5; 41:25; 43:3; 
130:2; 132:3 

Reflection ( riflessione ） 探討／反省

146次。《身體神學﹜的常用單詞，意

指﹛身體神學》中的個別演講或個別

論據， 1:5 ﹔ 2:1, 5﹔ 3:1 ﹔ 4:1 ﹔ 5：凹， 7:1, 4; 
10:1, 5; 11 :2-3, 6; 17: 1; 20:1 ; 22:1; 23:4, 

6; 24:1 ; 25:1, 5; 26:1 ; 27:4; 28:2; 29:5; 
30:1, 6; 31:1 ; 32:4, 6; 33:1 ; 34:5; 36:3, 

6; 39:5; 40:1, 5; 43:7; 44:1, 5-6; 45:1 l ; 
46:1, 4; 47:1 ; 48:1-2; 49:7; 50:1; 51:1, 6; 

52:1; 53:1, 6; 57:6; 58:1-2; 59:1, 7; 60:1, 

4; 62:1, 5; 63:1, 3-4, 7; 64:1; 66:6; 67:5; 

68:5-6; 69:1, 8; 70:8; 71:6; 72:1, 7; 73:5; 

74:1 ; 75:1, 4; 77:1, 6; 78:1; 79:1 ; 80:3: 

81:5, 6; 82:6; 83:2; 95b:7; 98:4, 6; 100:3, 

6; 103:3; 104:8; 106:6; l 07:1 ; l 10:3; 

111:6; 1 13:6; l 18:1, 3-4; 119:5; 120:1, 3, 

6; 121:2; 122:5; 123:8; 127:4-5; 133:1-2, 

4 。亦見Analysis分析， Audience集會演

講， Catechesis教理講授， Consideration

討論／論述， Meditation默想， Meeting集

會， Study研究

Regulation of fertility調節生育，見Fertility

生育

Relation, Relationship ( re/azione ） 關（奈

71次： 3:2; 4:5; 6:2; 8:3; 9:2; 10:2; 11:5; 
12:1 ; 13:4; 14:1-2; 16:3; 17:3, 6; 20:2; 
21:1; 25:1, 4; 26:4; 28:1; 29:3; 30:6; 37:4; 
49:3; 56:1 ; 60:1 ; 61 :1-2; 66:4; 68:4; 73:3; 

79:4; 80:5; 83:9; 84:1 ; 86:4; 89:1-2; 95:6; 

109:4; l 10:1, 3, 5, 7, 9; 120:3; 129:3-4 

Relation, Relationship ( rapporto ） 關﹛奈

267次： 2:4; 4:1之 4-5; 5:2; 7:1 ; 12:5; 
13:4; 14:5-6; 15:2; 16:4; 17:2; 18:2 3; 
20:2-3; 21:1; 22:6; 23:4; 25:2-4; 27:4; 
29:1-5; 30:1, 3; 31:1, 3, 5; 32:1-3, 5-6; 
33:1, 3 5; 34:1; 35:1 ; 37:5-6; 38:1; 39:4; 
40:1, 3, 5; 41:2, 4; 42:1 ; 43:2, 4, 7; 46:5; 

47:12,4; 48:1-5; 49:3; 50:1-4; 53:1; 55:7; 

57:2-3, 5; 58:2, 5-7﹔ 59:7 ﹔ 60:3 ﹔ 61:2刁﹔

62:2; 63:1 2; 64:3 ; 65:3; 66:6; 67: I; 74:3; 

75:1, 4; 76:1; 77:3; 78:2; 79:7; 80:5-7; 
81 :5; 82:1 ; 84:9; 87:4; 88:4; 89:1-4, 7-8; 
90:1-5; 91 :1, 3-4, 6; 92:3, 5-8; 93:7; 94:4, 

5, 7; 95:1, 6; 95b:2, 5-7; 96:1 :’ 97:2 3; 
98:1, 3, 8; 99:2; 100:5-7; 101:1, 3; 102:2, 

5; 104:3; 105:5; 108:1 ; 109:2, 6; 110:7; 
111:2; l 13:5; 114:3-4; 1 17:4, 6; l 17b:5; 
118:5-6; 120:3; 121:3, 5; 123:1-2; 125:2-

3; 126:2; 127:5; 128:2, 6; 129:2-4; 131:4; 

132:4; 133:2 

Reproduction ( rψroduzione ） 攝製品

20次。絕不包含人類生育／繁殖的意思，

僅意指：把人的身體攝製成藝術映像

等： 60:4 5; 61:1, 4; 62:2-4﹔ 63:4δ 

Self-reproduction ( autoriproduzione ） 自

我繁衍

人類自我繁衍的意思 18:5; 19:1 

Reread the language of the body重讀身體的語

言，見Body 身體3

Respect尊敬，見Reverence敬意嘲重／槳敬

Responsible ( responsabi/e ） 負責任

48次 1:5, 23:3 ﹔ 34:1 ﹔ 62:4：’的：7; 105:6; 
120:6; 121:1-5; 122:3; 124:1, 4; 125:1-

4; 126:2-3; 127:2, 4; 128:4-5; 129:2, 6, 

130:3; 131:5-6; 132:2, 5 

Responsible fatherhood and motherhood 

負責任的父職和母職，見Father and 

Mother父親和母親

Responsibili句（ responsabilita ） 責任

13次 11 汀， 28:6; 33:2; 39:2; 59:6; 

63:4; 77:4; 79:8; 121:2, 5; 125:6; 
132:2 

Resurrection of the body 肉體的復活，見Body

身體4

Revelation* , Reveal* ( rivelazione, rive/are) 

啟示，揭示

228次。下列的清單只限於天主的啟示的

意思， 1:2-3; 3:1, 3 4﹔ 4:2 。啟示與經驗的

關﹛奈， 4:4-5; 6:2; 7:3; 8:3; 9:1, 3-5; 10:2; 
11:1-2; 12:5; 13:1-3; 14:2-3, 5-6; 15:3, 5; 

16:1, 3; 17:2; 18:1, 3; 19:2, 5-6; 20:1 ; 21:4; 
22:2, 4-5; 23:1, 4-5; 24:1 ; 25:1, 5; 26:1 3; 
31:5; 33:1 ; 37:1 ; 40:1 ; 42:4, 7; 44:2; 46:4; 
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49:7; 51:1, 4; 56:1 ; 63:3; 64:2-3; 65:3-6; 

66:3; 67:5; 68:5-6; 69:1, 6, 8; 70:3, 6-7; 

71:1, 4; 72:7; 74:3, 5-6; 75:1, 3; 76:3; 79:7; 

85:9; 86: 1, 3; 87:3, 5-6; 89:7; 90:1; 93:1-

3, 5; 94:3-5; 95:6-7; 95b:l, 3; 98:8; 99:5, 

7; 100:1 ; 101:6; 104:2; l 17:1, 6; 117b:l 

4-5; 119:3-4; 122:5; 123:3; 133:1, 3 。亦見

Manifestation呈現

Revelation of the body關乎身體的啟

示，見Body 1身體l

Reverence, Respect ( ri司:petto ） 敬重／敬意／渠

敬，尊敬

102 次。由於﹛身體神學〉中的

“ rispetto ” （敬重）通常都是以神擎
的／神聖之物為其對象（見﹛身體神

學｝ 131:4 ），因此一般較好的翻譯是

「敬重／敬意 （ reverence ） ，而非「尊

敬（respect ）」’ 44:5 ﹔ 53:6; 54:1-4, 6; 
55:1, 3, 5, 7; 56:1-5; 57:1-3; 58:7; 59:5; 

60:1; 89:1; 113:4 。男人和女人互相因對

方而著迷，一種在精神上達到成熟程度

的著迷，這是聖神的恩賜 t!P敬畏或敬

重 的效果， 1l7b:4-5 ﹔ 120:1, 6; 121:5; 
127:3 。在婚姻生活靈修中，對于申聖之物

所懷的敬意之恩賜， 131:2,4-6; 132:1-6 。

亦見Piety孝愛， Fear敬畏， Honour尊

敬， Shame (pudore ） 羞恥心，和 Shame

（ νergogna ） 羞恥， Veneration敬禮

Rich ( ricco ）豐富的

1 1次。創世紀文本的豐富內容， 17:6 ﹔

36: 1 。男人和女人彼此互相吸引的豐

富內容， 41:5; 52:4; 86:4; 94:7; 105:4; 
108:8; 111:6; 113:6; 118:4 

Richness, Wealth ( ricchezza ）豐富，

富裕

43次。來自啟示極其豐富多樣的

光芒， 4:5 ﹔ 10:1 ﹔ 19:1 ﹔ 34:2﹔ 40:3 。

性貪慾削弱了另一位身上極其豐富

多樣的善，而只園於性歡愉的範圍

內，的：3﹔ 47:4; 48:4; 57:2, 6; 58:1; 

63:6; 66:6; 74:6; 80:2, 7; 85:8; 87:6; 

88:1 ﹔ 94公﹔ 95:4, 6﹔ 97:3 。在身體的

性語言自身之內，承載著整個豐富

索引

的奧跡，即天主是愛之奧跡，天主

在愛中創造萬物，和在愛中救贖萬

物， 105:4﹔ 10肘， 5﹔ l 10:3; l 11:4-5; 
115:1; l 17:2, 5; 128:5﹔ 129:1 ﹔ 130:2 。

亦晃Fullness完整

Right, Law ( diritto ）權利／正當／有理，法律

28次： 4:3-5; 25:1; 27:4; 35 :4; 36: 1-2; 
37:1, 4; 42:6; 45:2; 61:4; 62:1-2, 4; 63:4; 
82:5; 128:4 。亦見Law法律

Root （名詞， radice ） 根基／根源

36次： 1:5; 3:2; 4:1 ; 7:3; 8:1; 11:1; 13:2; 
15:2-3; 16:1, 4; 17:2; 18:3; 20:5; 22:6; 
27:2; 28:3; 31 :5; 49:4; 53:1; 57:5; 58:2; 
59:3, 5; 61:1; 70:7; 73:1; 83:9; 99:2; 100:3; 
l l 7b:3; 123:7; 124:3; 125:5· 126:2 

Root （動詞， radicare ） 植根／扎根

26次： 4:2; 10:4; 12汀， 5 。幸福植根

於愛， 16:2; 18:5; 19:1 ; 22:5; 25:5; 
38:1 ; 39:5; 45:3; 49:7; 54:2; 58:5; 74: 

l; 75:1, 4; 90:5; 100:3; 109:3; 113:2; 
114:3: l l 7b:2 6· 133:3 

Radical ( radicale ）根本的／徹底的

30次 4:5; 7:3; 1 1 :5; 12:5; 13:3; 
16:4; 21: l · 22:5; 27:3-4· 28:5; 29: 1-

2, 4; 33:4; 35:4; 37:4; 39:2; 44:5; 

46:6; 47:1: 50:3; 71:6; 72:2; 77:1 。

夫妻的圖像表達天主之愛其徹底，

亦即完全的特性， 95b:4; l l 7b:2 

Rootedness ( radicamento ) 植根／

扎根

愛是根源：天主為有位格的人所訂

的原初計劃之綜合特徵， 16:1 。

﹛人類生命﹜通諭植根於聖傳和聖

告里 ' 133:3 

Rule （名詞， regola ） 準則

9次。理解基督在關乎守貞的教導之準

則：守貞是勸論，而非命令， 73:4﹔ 76:5 ﹔

82:3 

依據保祿的教導，在婚姻生活中，週

期性的節制屬補充性的準則，的：7-8

理解教會在有關抗孕的教導之準則﹒

「在天主就傳送生命與真正的夫婦之

愛兩者所欽定的法律之間，不可能

644 



索引

s 

有真正的矛盾存在。」（﹛論教會

在現代世界牧職憲章｝ 51 ）。換言

之，這兩條法律都是為尋求人的福

祉， 120:6 ( 3次）

Sacrament ( sacramento ）聖事

286次 19:4-5; 23:5; 36:6; 60:7; 87:4-6; 

91:7-8﹔ 93:4-7 。在歷史上，有關「聖事」

與「奧秘」之間的關條之詳盡討論， 93:5﹔

94:1, 4; 95b:6, 7; 96:1-2, 6-7; 97:1-5 ; 98:1-7 

註解。聖事的廣義解釋， 98:8; 99：日， 7﹔

100:1-7; 101:1-2, 4-5, 7, 9-1 l ; 102:1-4, 7-8; 
103:1-7; 104:4, 9; 105:1-6; 106:1-5; 107:1, 

5-6; 108:3, 5; l 10:3; l 11:4, 6; 113:6; 114:8; 

115:3-4; 116:4; l 17:1-2, 5-6; 117b:2, 5; 

118:4; 123:2-4, 8﹔ 126汀， 3, 5; 127:3; 128:3-

4; 131:1, 3-4; 133:1-2 °亦見Mystery 奧

秘， Sign 標記， Efficacious 有效的

The sacrament of creation ( il sacrαmen to 

de/la creazione ） 創造的聖事

婚姻是創造聖事的主要部分，是其核

J心， 96:6-7﹔ 97:1-5 ﹔ 98:1, 3, 8; 99:2; 

102:7 

The primordial sacrament (ii sacrαmen to 

primordiale ）原始聖事

作為原始聖事的婚姻就是處於原初

清白無罪狀況中的婚姻， 19:4; 96:1-

2, 6; 97:1-2; 98:1-2, 8; 99:2, 7; 100:1, 

3-4; 1 01:7, 9-10; 102:1 ; 104:4; 108:3; 

110:3; l 11:4; 117:1 

引起 sacrament of the world (ii sacramento 

delmondo ） 世界作為聖事：

19:5 

The sacrament of man in the world ( ii 

sacramento de/l 'uomo nel mondo ） 在世上

的人作為聖事： 19:5; 102:8 

The sacrament of man and the world ( ii 

sacramento del/'uomo e de! mondo ） 人和

世界作為聖事： 102:7

The sacrament of redemption (ii 

sac ram凹的 de/la 阿拉nzione ） 救贖的聖事

救贖的聖事是完全有效的標記，透過

這個標記基督救贖我們，這包括基

督作為賠補的自我交﹛寸、教會的t件

聖事。在這廣泛意義的聖事內，婚姻

發揮著重要的作用， 97:1-5﹔ 98: 1,3-5, 

8; 99:2 ; 100:7; 101:2; l 02:7 

Sacrament of the Church ( sacramento 

de/la Ch間α）教會的聖事

婚姻不單只是教會其中的「一件」聖

事，婚姻顯示和有效地通傳基督與

教會的關條，從這一點上來說，婚

姻是教會「這件」聖事， 23:5 ﹔ 98:1 ; 

101:4; 102:3; 103:1, 3; 105:1, 4-5 ; 

106:1-4; l 18:4 

Sacramental ( sacramentale ） 聖事性

78次 9:5 ﹔ 31:2﹔ 32玖玖玖 43:6﹔ 45:2;

84:9; 87:6; 91 :8; 94:4; 95b:7; 97:1 ; 

98:1-5, 7; 99:1, 3; 100:5; 101:1, 4, 10; 

103:1-4, 7; 104:1, 9; 105:1, 4; 106:5-

6; 107:1-5; 108:1, 5; 109:3; l 15:1, 3, 

6; 116:3, 5; 117:1, 3, 5; 117b:l-2, 6; 
118:3-4; 123:3; 126:5; 127:5; 130:3; 

131:3 

Sacrifice ( sacrificio ）犧牲／奉獻

7次： 8:3; 60:7; 77:3; 88:2; l 15:1 ; 120:3 

Sacrum （拉丁文）神聖的／神聖之物

7次。神聖的，顯出天主與世俗的不同

tremendum ，對神聖之物的敬重是源自

「敬畏上主」’ 89:1 ﹔曰：8﹔ 100:6﹔ 101:6﹔

l l 7b:2-3 

Sanctify ( santificar叫聖1t

10次 56:4﹔曰：3, 7; 100:2; 131:1 。亦見

Holy 聖的／神聖的

Sanctification ( santificazione ） 聖

﹛七： 51:4﹔ 53:6﹔ 54:1 ：’ 91:6

Satisf址， Satisfaction 滿足， Appease, Appeasement 

得到滿足（ appagamento, appagare) 

25次。慾望的滿足常用作說明，要滿足

的其實是貪慾， 22:4﹔ 28:5 ﹔ 31:3 ﹔ 39:2;

40:3; 41: 1-2, 4-5; 43:3 ; 46:4; 47:1, 3; 52:4; 

58:7; 63:5 ; 101:4; 112:4; l 13:3 

Sa tis 句， Satisfaction ( soddi吶re,

soddisfazio肘， soddisfacimento 〕滿足
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9次： 22:4; 38:1 ; 39:2; 40:4; 41:5 ; 

50:5; 51:1 

Save ( salvare ） 拯救

8次： 44:5 ; 60:7; 86:2-3, 7; 93:5 ; 95:6; 

114:7 

Savior ( salvatore ） 救主

11次：“：3﹔ 87:1 ﹔ 89:7﹔ 90:2, 5; 91:3 ; 

126:1 

Salvation ( salvezza ） 救贖／救世／拯救

39次 4:3; 8:3; 10: l ; 23:5 ; 26:2; 31:5; 

38:2; 44:5; 51:4; 59:1 ; 75:3 ; 84:1 ; 86:2; 

87:5; 88:1, 3; 90:1-2, 5-6; 91:8; 93:3, 

5; 94:4; 97:1, 5; 98:2; 100:1 ; 106:5; 

114:7-8; 126:1 

Salvific, Saving ( salν阱。） 救援的，救

恩的

34次： 43:7 ﹔ 72:3﹔ 90:4, 6; 93:1-3, 5; 

95:7; 95b:7; 96:7; 98:3, 5, 8; 100:1-

2, 4; 101:1 ; 102:1-2, 8; 103:3; 122:5; 

131 :5 

Scheler, Max 瑪斯﹒舍勒

11:3; 24:3; 47:1 

Scholastic ( scolastico ） 士林學派的／經院學

派的

4次：曰：叉的：5﹔ 98:7

Science ( scienza ） 科學／自然科學

28次： 4:5; 6:1 ; 9:4 。現代科學對人的

理解通常都只是局部的，須由一種整全

的視界將之圓滿。關乎人性意欲的生物

生理學，尤其需要牢固地扎根於身體

的神學， 23:4-5 ﹔ 36:4﹔ 38:4﹔ 39:3 ﹔ 42:7﹔

44:3 ﹔ 47:1 ﹔ 48:4﹔ 50：乞討：2 ，現代科學

的不完整性，當中包括笛卡兒思想的

二元論、操控身體的趨勢。這帶來的後

果是實際上否認身體的位格尊嚴， 59:3;

120:3; 129:2, 4; 133:3 

Scripture, Sacred Scripture ( Scrittu悶， Sacra

Scrittura ） 聖經，神聖的聖經

32次： 1:1 ﹔ 4:3 ﹔ 8:3 ﹔ 21:1, 2, 6; 33:2; 36:2; 

55:3; 58:3; 64:3-4; 65:1-3, 6; 83:9; 87:3; 

但：8﹔ 93:2, 5; 109:2; l 19:3-4 。亦見 Bible

聖經

Self- (auto-, di se ） 自我j自己

索引

一組重要的單詞，與位格的主體性，與

通過自我認識和決定而擁有自己相關

Se! f-acceptance ( accettazione di se ） 接受自

己： 123:7

Self-analysis ( auto-analisi ） 白我分

析﹒ 129:4

Self-communion ( comunione di se ）源於

自我與人共融： 29:2

Self-conscious ( autocosciente ） 自己意識

到的： 21:4

Selιconsciousness ( autocoscienza ） 自我

意識﹒

5:6; 6:1 ; 7:2; 10:1, 4; 21:1, 4 

Self-control （ αutocontrollo ）自行控制／自

控能力： 128:1

Self-critical （帥的critico ） 自我批評：“：l

Self-decision ( autodecisione ） 自我決

定： 41:2

Self-definition ( autodefinizione ） 白我定

義： 5:6

Self-determination ( autodeterminazione) 

自我抉擇：

6:1 ; 7:2; 9:2; 10:1, 4; 21:4; 41:2; 107:5 

Self-dominion ( autodominio ） 自主

15:2; 28:3; 32:6; 49:6 。亦見 Dominat君

主宰／支配

Self-dominion ( dominio di se ）讓自己成

為真正的主人： 49:4-5 ﹔ 51:5-6﹔曰：5

Self-education ( autoeducazione ） 自我教

育： 59:3

Self-entrustment ( affidamento di se ） 自我

託付 110:9 

Self-gift 自我交付，見 Gift 交付／禮物

Self-knowledge （砌的conoscenza ） 自我

瞭解 5:6; 9:2 

Master over oneself (padrone di se ）克制

自己 123:5 

Selιmastery (padronanza di se ） 自我克

制： 15:2; 49:4-5; 51:6 。﹛人類生命〉

通論主要帶出的問題是，人於控制自然

界與自我克制之悶的恰當關條， 123:1;

124:2, 4; 125:5; 127:5; 128:1 ; 129:3, 5; 

130:4 
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Offering of self奉獻自己，見Offering奉獻 Sense of the body 身體的體驗，見Body身體 2

Self-overcoming ( autosuperamento ） 自我 Sensitivity敏廠度， Sensibility戚覺

克服： 1 日：2 ( sensibilita) 

Self-possession ( autopossesso ） 自我擁 24次： 17:6; 18:2; 44:3; 47:1 ﹔ 48:4. 人的

有： 28法 110:7 廠覺其重要性是在於’人能判斷甚麼

Selιpossession (possesso di se ）擁有自己 是、和甚麼不是色情作品， 61:2-4﹔ 62:1-

當人作出自我交付並獲另一位的接 泣的：5﹔ 72:4; 73: I; 85:8; 89:4, 6; 131 :4-5 

納，他進入了完全擁有自己的境 Sensual ( sensuale ） 重威官享受的： 47:1-2 ﹔

界， 17:5-6 48:4﹔曰：2﹔ 1 11:5; 128:2; 129:6：，口的， 4

Self-discovery ( riscoperta di se ） 自我發 Sensualism ( sensualismo ） 肉慾主義／快

覺／找到真我： 68:4 樂論／戚覺論： 51:1

Self-realization ( realizzazione di se ） 自我 Sensualistic ( sensualistico ） 戚覺論

實現： 21:3 ﹔ 81:6 的： 47:3

Self.咽production ( autorψroduzione ） 人 Sensuality ( sensua/ita ） 肉慾／重戚官享

類自我繁衍： 18卦， 19:1 受： 57:4﹔ 63:7﹔ 72:4

Self-revelation ( autorivelazione ） 自我歐 Sentimen t 戚情 I)殷勤， F e e Ii n g 

示 70:3 (s叩timento ） 戚情

Self-sacrifice ( sacrificio di se ） 自我犧 21:1 ﹔ 23:5﹔ 39:2﹔ Ill 土﹔ 128：卜亦

牲： 77:3 見 Affection 喜愛／情戚， Arousal性

Self-sufficiency ( autosufficienza ） 自給自 興奮， Attraction ﹝I 引， Emotion激

足： 51:5 惰， Heart 心， Passion 情慾

Self-understanding ( auto-comprensione) Series* ( serie ） 系列

自我認識： 3:1 ﹔ 44:5; 102:5 18次中的7次。「分析或反思的系列」’

Semantic ( semantico ）語義的 從某種意義上，是與「環節」相當接

源自希臘文soma （標記）：承載著含義／ 近， 5:1; 25:1 ; 58:2; 61:1 ; 62:1 ; 63:1; 

意思或意義， 12:4﹔ 31:3 ﹔ 42:1, 5; 45:5 ; 103:4 。亦見 Cycle 環節／循環

47:4; 50:4; 93:5 Sermon on the Mount ( discorso de/la 

Semantics ( semantica ） 語義學 montagna ） 山中聖部︱

有關單詞、短語的含義／意思的學間， 3:3 155次＝ 24:1,34﹔ 25:1-2, 5; 26:1-3; 31:5-

Sense, meaning ( senso ） 意義 6; 33:1, 5; 34:1-3, 5; 35:1, 5; 36:1, 5-6; 

321 次。 Sense一般的用法與meaning 37:1, 5 6; 38:1-2, 6; 39:1, 3; 40:1-2, 5; 

(sign~兩個to， 意義） 相同，但愈加接近 41:1,4,6﹔ 42汀， 4, 6-7; 43:1, 4-5, 7; 44:1-

有意識的體驗、戚覺到， l ;4; 5:3 4; 6:3- 4; 45:1, 3-5; 46:1, 4-6; 47:1-6; 48:1-2, 5; 

4; 8:1 ; 9:2, 5; 11 :3; 13:1, 4; 15:1-2; 16:4; 49:1, 3-5, 7; 50:1, 4, 5; 51:2; 52:1, 4; 53:4; 

18:3; 21:1, 4; 24:1-4; 25:1-3, 5; 26:3 ; 57:5-6; 58:1, 3-5, 7; 59:1-2, 4-5; 60:1, 2, 

27 :‘ I, 4; 28:4; 29:3; 32:1 ; 36:1 ; 38:1 ; 39:2; 5; 61:1; 62:1, 5; 63:1, 5, 7; 70:6; 77:4; 

40:2; 42:1-2; 43:2; 45:2, 5; 46:1 ; 47:3 ; 78:1 ; 84:6; 86:6; 87:2; 94:7; 98:5; 100:5-7; 

48:3 ; 49:1 ; 50:3; 55:7; 58:6; 59:6; 61:3 ; IOI l ; 106:6; 107:1, 3; 133:1 

62:2; 64: I; 65:3; 66:4; 69:2, 4; 76:3-4; Sex ( sesso ） 佳／性別／性徵

78:5; 81:6﹔ 86:6：，但：8﹔ 93:1 ﹔ 98:7; 101:1, 66 次。 Sex 經常意指男女的性別，而非性

5; 102:5, 8﹔ 104:4﹔ 105:5 ﹔ 108:5 ﹔ 110汀， 3; 行為，儘管也有些可爭辯的例子， 2:3; 5:2; 

117 :6; I l 7b:4; 121: l ﹔ 125:5-6﹔ 129:2 。亦 8:1 。性的神學，男性和女性神學， 9:5,

見 Meaning 意義 10:1-2; 13:1 。位格與↑生之間的關條， 14:3

647 



黨引

。性是具創造力交付的原初標記， 14:4,

6; 15:1, 3﹔ 17:5-6﹔ 20:3-4 。性界定人的位絡

身分和具體性， 20:5﹔ 21.凹， 4; 23:5; 25:2; 

28:1, 4; 29:2, 4; 30:5; 31:5; 32:5; 36:3; 40:3; 

41:4; 44:5; 45:3,5; 48:3; 62:3; 69:5; 74:4; 77:6; 

109:4; l 10:7 

Sexual ( sessuale ） 性的／與性相關的

67次： 8:2-4; 9:4; 12:1-2; 14:6; 16:3; 

20:2, 5; 21:1 ; 22:4; 28:1-2, 4; 29:2-3, 5; 

30:5; 32:2; 36:2-4; 40:1,4; 41:1-2,4-5; 

43:3; 44:5, 47:3 ; 48:4; 50:2-35; 51:1 ; 

53:5; 54:2, 4; 80:3-5; 123:2, 4; 128:1 ; 

129:4 

Sexual act ( atto sessuale ） 性行為

的：3﹔ 20:5﹔ 36:6 。亦見 Coniugal act 

夫妻性行為， Conjugal copula 夫妻

結合， Co月ugal knowledge 夫妻之

間的認識， Co月ugal relation 夫妻關

條， Coniugal union夫妻共結合， Know

認識， Knowledge 認識， Marriage act 

婚姻行為， Sexual union 性結合

Sexual union ( unione s臼＇suale ） 性結合：

44:5 

Sexual desire ( desiderio sessuale ）↑生慾

望﹒ 44:5 ﹔ 48:4﹔曰：5﹔ 128:1

Sexual drive ( impulso sessuale ） ↑生僅3

動﹒ 128:1

Sexual instinct ( istinto sessuale ） 性本能

↑生本能是一種出於人白身、自然需要

的性慾望。「本能」一詞可應用於人

身上，但當含有不正當的意義時，這

可以是類似動物的本能（見80:4)

「本能」通常用於表達負面的意義，

相似「貪慾」’聖經義大利文譯本翻

譯創3:16 ：「妳要依戀﹝istin叫妳的

丈夫，也要受他的管轄（中譯者註：

中文翻譯引自思高聖經）」’ 10:2 ﹔

14:6; 22:4; 29:3; 30:1-3,5; 31:1, 3; 32:2; 

33:1-2; 43:3; 44:5; 46:4; 59:6; 80:3-5; 

121:5; 124:2 

Sexual urge or need ( bisogno sessuale) 

強烈的世慾望／↑生衝動或性需要

當所娟的是「僅為滿足性衝動」時，

這詞用於表達負面的意義， 40:4 ﹔

41:1-2, 4-5; 43:3: 45:3 

Sexology, sexological ( sessuolog悶，叫suologico)

性學，性學的： 36:3;43:4﹔ 47:3

Shame ( vergogna ）羞恥

136次： 3:2﹔ 11:2-6﹔ 12:1-2, 4-5; 13:1; 

14:5-6; 15:1-4; 16:2-4; 17:2-4; 18:1, 5; 

19:1-2, 5; 21:2; 22:6; 26:5 ; 27:1-2,4; 28:1-

4, 6; 29:1-5 ; 30:1-2, 4, 6; 31:1, 3-4, 6; 40:2; 

55:4-7; 61:2-4; 62:1-2; 94:8; 95:1 :’ 96:4; 

110:3 °亦見 Honor 尊敬， Reverence 業

敬／敬重

Shame of the body 因身體而戚到的羞恥，見

Body 身體 4

Shame, Modesty (pudore ） 羞恥心，端莊

33次。與 vergogna 羞恥的意思接近，但

暗示與性方面相關的，也可用作表達端

莊的德行， 11:3 ﹔ 12:1之 5﹔ 28:4-6﹔ 29:3,

5; 30:5; 36:3; 39:2; 55:7; 56:1;61:3 

Shared life ( conviνenza ） 共享的生活／共同

至
口

生
43次： 12:1 ﹔他：3 ﹔ 20:4-5; 23:5; 36:1; 

37:5; 42:5; 43:6-7; 44:5 ; 57:3; 60:3 ; 74:3; 

77:3 ; 83:3; 85:5-7; 101:1, 4; 106:2-3; 

117:6; 117b:5; 120:1 ; 122:5; 125:3; 126:5; 

127:5 ﹔ 128:4δ﹔ 131:1-2, 4, 6﹔ 132:2-4 。亦

見 Co吋ugal shared life 夫妻共同生活

Sign ( segno ） 標記

202次： 8:1, 4﹔曰：4﹔ 14:4﹔ 15:5 ﹔ 19:4-5 ﹔

20:2; 27:3-4; 28:1-2; 33:4; 37:1, 4-6; 40:4; 

44:5; 45:2; 47:3; 48:4-5; 49:5; 51:4; 59:2-

4; 62:3; 68:3 ; 69:6; 73:5; 74:3; 75:1 ; 76:3; 

79:3; 87:5-6; 90:4; 92:2-3﹔ 93:5峙。厄弗所

書述說，婚姻乃原始聖事，和基督拯救

行動的單一偉大標記， 95b:6-7﹔ 96:1, 6; 

97:2, 5; 98:3, 7; 99:2﹔ 100汀， 4, 7 。詳盡的

言才論， 103:2-7﹔ 104:1, 9; 105:1-6; 106:1-3, 

5-6; 107:1-5; 108:1 3 5· 109:2-3: 110:3; 

111:4-6; 113:6; 115:1 3-46:116:35·117:1-

3, 5; l l 7b:l-3, 6﹔ 118:3-4﹔ 123:3 。為瞭解

〈人類生命〉通論，從標記的角度反思婚

姻尤其重要。 123:8﹔ 126:5﹔ 131:4-5﹔ 133:2 。

亦見 Meaning 意義， Sacrament 聖事
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索引

Visible sign ( segno visibile ） 可見的標記

25次： 19:4-5 ﹔ 28:1 ; 87:5; 90:4; 93:5; 

95b:7; 96:6; 103:4, 6-7; 105:1-5; 106:2, 

5; 108:3; l 11:6; 113:6; l l 7b:3 

Sacramental sign ( segno sacramentale ) 

聖事標記

39次： 87:6﹔ 93:5﹔ 103:2-4﹔ 104:1, 9; 

105:1 ; 106:5; 107:1-5; 108:1,5; 109:3; 

115:1, 3, 6; 116:5; 1 17:1, 3, 5; 117b:l-

2,6; 118:3-4 

Sin (peccato ） 罪

176次： 3:2﹔ 4:1-3 ﹔ 11:4﹔ 15:5﹔ 16:2-4;

18:1-3; 19:2, 6; 20:1-2; 21:2, 6; 22:4, 5; 
23:7; 26:2, 4-5; 27: 1-2; 28:1 ; 29:1, 3; 30:1, 

6; 31:1, 5; 32:2; 33:1, 5; 34:5; 35:5; 36:1, 

5; 37:4-6; 38:1,4; 39:1-2; 42:5; 43:5; 44:5; 
49:1-2; 50:4; 51:1, 3-4; 55:4, 6; 56:2-3, 5; 
58:2-5; 64:1; 65:5; 67:1; 70:3, 7; 71:1, 3; 
72:3; 77:4; 82:6; 84:3; 86:1-2, 6, 8; 88:1 l ; 
92:2-3; 94:2, 5; 95:6; 96:2-5; 97:1-3; 98:4; 
99:7; 100:2, 5-7; 101:1; 104:5; 106:5; 
107:3-4; 126:5 

Original sin (peccato originate ） 原罪

41次： 3:2; 4:1-2; 15:5; 16:3-4; 18:1-3; 
19:2; 22:4; 26:4; 27:2; 28:1 ; 29:3; 30:1, 

6; 31:1 ; 33:1; 34:5; 49:1 ; 51: 1; 55:4, 6; 

58:3, 5; 67:1 ; 70:7; 71:1 ; 96:2, 5; 97:1; 

98:4; 99:7; 106:5; 107:4 

Sinfulness (peccaminosita ） 罪性

41次： 3:3 ﹔ 4:1-3 ﹔ 11:4﹔ 16:4﹔ 20:1 ﹔

21:7; 22:4-5, 7; 26:5; 37:5; 42:4, 6-7; 
43:3-4; 45:2-3; 46:6; 49:7; 50:3; 51:2; 
58:3, 5; 61:2; 77:4; 85:4; 97:1; 98:4; 

100:6-7 

Sincere ( sincero ）衷心／真誠

18次： 15:1-2, 4; 17:5-6; 19:5; 32:4; 
59:1 ; 77:2; 80:6; 81:6; 121:1 。亦見

Disinterested 無私， Gift of self 自我交付

Sister (sore/la ） 妹妹

41次。在雅歌中（新郎予以）新娘的一

個重要稱謂， 18:5; 109:3-6﹔ 110:1峙， 8;

111:6; 112:2; 114:2-4, 8 。亦見 Brother 兄弟

Solidarity ( solidarietii ） 團結： 20:2

Solitude ( solitudine ） 孤獨

83次： 5:1-4,6; 6:1,3-4; 7:1-4; 8:1, 3; 9:1-

3; 10:1-2, 4; 11:2; 12:1, 3; 13:2; 14:1-4; 
18:5; 21:1, 7; 22:7; 27:3; 49:7; 69:4; 76:5; 
77:1-2 

Somatic 軀體的，見 Bodily 有血有肉的

Soul （叩開。）靈魂

55次： 4:2﹔ 7:1 ﹔ 8:4﹔ 9:4﹔ 14:4; 17:4; 18:2; 
21:1 ; 22:4; 24:3; 30:3; 38:4; 44:5; 47:1 ; 
51: 1; 52:2; 56:3-4; 60:7; 64:2; 65:2, 4; 
66:3, 6; 67:3; 70:8; 72:3, 5; 73:1, 5; 79:9; 
80:1 ; 93:5; 96:4; 97:1 ; l 10:2; l 11:4; 112:1, 

3; l 15:5; 117b:2 

Spirit, Holy (Spirito) （大寫）神，聖／聖神

182次 ： 4:3, 5; 16:1 ; 18:2; 34:1 ; 50:5; 
51:1-6; 52:1-5; 53:1-6; 54:1, 4; 56:1-5; 

57:1-6; 58:4-5, 7; 59:1 ; 67:5; 70:8; 72:5-

6; 75:2-4; 76:3; 78:5; 83:4; 85:3-4, 7; 86:1, 

3-4; 88:1, 3; 93:5; 94:4; 98:4; 99:5; 101:4-

6; 107:3; 1l7b:4-5; 1 19:5; 124:4, 6; 126:4-

5; 128: 1; 
Gift ( s ) of the Holy Spirit ( dona de/lo 

Spirito Santo ） 聖神的恩賜

23次： 18:2﹔ 56:1; 57:2-3; 58:7; 70:8; 
72:6; 83:4; l 17b:4; 128:1; 131:1-5; 
132:1,4,6 

Spirit, Created ( spir ito ) （小寫）精神，受
造／非超隘的

91次： 3:1 ﹔ 22:4; 27:2; 28:2-3, 5; 31:1; 

32:1-26; 33:5; 39:2; 40:4; 43:1, 6; 44:5-

6; 45:1-2; 47:2; 48:1 ; 51:1-3, 6; 52:1-2, 4; 
53:1, 3; 56:5; 59:3-4, 6; 60:7; 66:5; 67:1-4; 
69:5; 70:4, 7; 71:5-6; 72:2, 4; 73:1 ; 75:3-

4; 78:3, 5; 84:1, 4-5; 94:3; 104:7; 1 14:5, 7; 
115:5; 126:4; 127: 1; 131:1, 3, 6 

Spiritual ( spirituale ） 精神的／靈修的

的次： 10:1 ﹔ 13:1; 16:4; 17:6; 19:4; 
28:2; 31:3; 40:3; 45:4; 46:4; 48:5; 
52:5; 54:4; 55:3; 57:2; 58:7; 59:3-4, 6; 
66:5; 67:1-2, 4-5; 68:2, 6; 70:4; 71:1, 

3-4; 72:2, 4-5; 74:3, 5-6; 75:3-4; 76:3; 
78:5; 85:4, 8; 87:5; 88:3, 5; 92:3; 94:1, 

3, 5; 96:2, 6; 97:4; 98:2; 111:5; 113:1; 
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117b:3-4: 121:2; 124:2; 125:6; 126:1; 

127:1 4: 129:1 ﹔ 130:4﹔ 132:1 阿2, 4-5 

Spirituality （中iritualita ） 靈修／精神性

36次： 18:2; 22:4; 51:1 ; 57:2; 59:4; 

69:8; 72:4; 81:7; 117b:3; 126:2-5; 

127:1, 3, 5; 129:2-3; 130:3; 131:1-3, 6; 

132:1-2 6 

Spirituality of the body 身體的精神性，見

Body 身體 4

Spiritualization ( spiritualizzazione ） 精神

1t1靈肉相輝映

15次：“：1 ﹔ 18:2﹔ 66:5 °人在復活後，

其決定性的精神往是身體和靈魂的完

全整合，的：1-3, 5; 69:6; 72:2 

Splendor ( splendore ） 榮耀

51 l ﹔ 69:6σ 盟約的榮耀在於其夫妻間的

層面， 104:5 。亦見Beauty美／美麗， Glory

光榮

Spontaneity 隨心所欲不愉矩／自然冒起。見

Erotic spontaneity 隨心所欲不論矩的情慾

Spouses, Couple ( coniugi) 夫妻／夫婦，一對

夫婦

144次： 14:6; 22:5; 23:2; 25:3; 29:3; 33:3, 

36:5; 37:1, 3-5; 42:4-7; 57:2; 59:6; 83:3; 85:7; 

88:5; 89:1-3, 6-8﹔ 90:1-3﹔ 91:1-3﹔但：3, 5-8; 

93:1, 3﹔如：7﹔ 9日， 4﹔ 97:4-5﹔ 99:2-4﹔ 101:2 3, 

5-6, 10; 102:1, 5, 7; 103:7; 104:4, 5; 106:2 3; 

117：在 117b:3, 5; l 18:4; 120:3; 121:2,6; 122:1 

3; 124:2-3, 5; 125:1-3, 6; 126:1, 3-5; 127:2-5; 

128:1, 3-6; 129:2, 6; 130:2; 131:2-6; 132:1 

2, 4-6 。亦見 Bride 新娘， Bridegroom 新

郎， Husband丈夫／夫君， Spouses ( sposi) 

自己偶／夫妻， Wife妻子

Spo間s, Couple (sposi ） 夫婦／夫妻，一對夫婦

81次： 23:5﹔ 37:3﹔ 59:6﹔ 82:6﹔ 84:1;0 85:5, 

7; 92:4; 95b:4; 97:4; 102:3; 103:3-7; !05:1-

6; 106:2, 4; 108:4; 109:5; l 10:4, 8; 111 l ; 

112:2, 5; l 14:3-4, 6, 8; 115:1-6; 116:1, 3-5; 
117:3; l 18:4-6; 120:3; 121:2; 124:2, 4; 

125:6; 126:1,4; 127:2,4-5; 128:3; 131:1 。亦

見 Bride新娘， Bridegroom 新郎， Husband

丈夫／夫君， Spouses ( coniugi ） 夫婦／夫

妻， Wife 妻子
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Spousal ( sponsale ） 配偶也配偶間／夫妻的

259次： 13:1 ﹔ 14:5-6﹔ 15:1-5﹔而：1,

3, 5; 16:5; 17:2; 18:4-5; 19:1-3, 5 6; 

22:6; 23:5; 25:2; 31:1, 5-6; 32:1, 3-4, 

6; 33:1, 3-4; 36:5; 37:4-5; 39:5; 40:1, 

4-5; 41:3 ; 45:2; 46:4,6; 48:1,3 ; 49:5-6; 

53:3; 57:2; 58:6; 59:4; 61 :1-2, 4; 62:1 ; 

63:3, 5; 67:4-5; 68:3-4; 69:4; 71:5; 

75: 1; 78:4-5; 79:7, 9; 80: 1-2, 4-7; 81:2-

6; 84:1; 86:8; 87:4; 90:12,4, 6; 91:1-

2, 6-8; 92:1-2, 6, 8; 93:1, 3, 6; 94:5-7 ; 

95:1, 4-7; 95b:l-6; 96:1, 6; 97:2, 4; 
98:2, 4, 8; 99:1-2, 4; 101:1, 5, 7, 10; 

102:1-8; 103:5; 104:3 5, 8-9; 105:1 

3, 5; 106:1, 4; 107:6; 108:1, 5; 109:6; 

II 0:6-7, 9; 111 :4-6; l 12:5; I 13:1 ; 

114:3; 116:3; l l 7b:l, 5; 128:2-3; 

129:6; 130:5﹔ 132:2-4 。亦見 Conjugal

夫妻的， Matrimonial 婚姻的／婚配

的， Nuptial 結婚的／婚禮的

（進入結婚慶典）

Spousal meaning ( or sense) of the body 

身體的配偶性意義，見 Body 身體 2

Spousal love ( amore sponsale ） 夫妻間之

愛／自己偶間之愛

“二欠：指令 37:5 。夫妻間之愛是透過彼

此的完全自我交付來表達， 78:5﹔ 79:9;

80:1; 81:4; 87:4; 90:1, 4, 6; 91:7﹔但：2, 6, 8; 

94:6-7; 95:4-7; 95b:l-5; 97:4; 99:1,4; 101:1, 

7, 9﹔ 102：﹒ l之 6, 8; 106:1, 4; 107:6; 108:1 ; 

109:6﹔ 110：的﹔ 111:6﹔ 112:5﹔ 114:3﹔ 117b:l ﹔

132:3 

Spousal attribute ( attr咐；to sponsale ） 為

人配偶的屬性﹒的：I

Spousal covenant ( alleanza sponsale ） 配

偶性的盟的： 99:2

Spousal meaning of femininity and 

masculinity (sign拆cato sponsale della 

fem min泊的 e mascolinita ） 男性和女性特

質的配偶性意義：的：3﹔ 110:9﹔ 132:3

Spousal relationship ( rapporto 司ponsale)

夫妻閱（如配偶關條﹒ 79:7﹔ 90:2, 4; 

94:5 ; 95:1 ; 97:2; 99:2 



黨引

Spousal relation （陀的＇Zione sponsale ）夫

妻關條： 37:4

Spousal bond ( vincolo sponsale ）夫妻共

結合／配偶之間的關條﹒ 91:1 ：，但 1 ﹔ 104:

4 5 

Spousal union ( unione sponsale ）夫妻共

結合為一／配偶之間的結合： 91:8﹔ 95b:6﹔

97:4; 98:8; 102:2; 104:4; 108:5; l l 7b:l 

Structure ( struttura ）結構

92次。結構一詞與「本質」和「本性」

的意義相近，但聚焦於本質和本性的內

部秩序的特徵， 3:1 ﹔ 6:1; 7:1-3; 8:1, 4; 
9:4-5; 10:3-4; 12:1 ; 15:5; 20:5; 23:3-4; 

27:4; 28:3; 30:6; 32:3; 33:1: 34:5- 36:1 ; 

37:5; 38:5; 40:5; 42:3; 48:4: 51:5-6: 57:2; 

60:1; 61:4; 62:1-2; 63:3; 65:6; 69:3; 71 :2, 

5; 78:4; 80:4-5; 85:9; 88:1, 5; 89:6; 92:6; 
98:2; 102:3, 6; 103:3-4; 104:1, 9; 105:1-2, 

5; 106:6; l 07:1 ; 110:7; 111:6; 118:3 。最

深處的結構，即：本性，夫妻性行為的

本性／性質， 118:5-6; 119:2; 121:6; 122:2; 
125:1; 133:4 

Study (noun, studio ） 研究

13次。研究一詞大部分以單數形式出

現，整體而盲，是《身體神學〉的文學

類型， 1:4﹔ 14:3﹔ 20:4﹔ 23:4; 29:1 ; 34:5; 55:3; 
80:4﹔ 81:5﹔ 93:5﹔ 108:2﹔ 133:3 。亦見Analysis分

析， Audience集會演講， Catechesis教理講

授， Consideration討論／論述， Conversation

討論， Meditation 默想， Meeti月集

會， Reflection探討

Submit, Be subject ( sottomettere, sot的m的＇SO)

服從／順從

42次： 27:4; 28:3; 51 :3; 70:3; 71 :5; 77:4; 

86:1 ; 87:1 ; 88:3, 5; 89:1-5, 7-8; 90:2-3, 

5; 91:3, 4; 92:6; 99:2; 117:2; l 17b:l,3,5; 

127:5; 128:1, 3; 130:2; 131:25 

作妻子的，應當服從自己的丈夫（弗

5:22) : 87:1 ; 89:3-4, 7峙。服從丈夫的

妻子是把自己完全交出， 90:2-3 ﹔ 91:3

同樣丈夫也應當服從自己的妻

子： 89:4

丈夫與妻子應當互相順從（弗拉1) , 

見導言pp. 20-21, 88:3, 5; 89:1 3, 5; 
91:4; 92:6; 99:2; l 17:2; l 17b:l, 3, 5; 
127:5; 128:1, 3; 130:2; 131:2, 5 

Subject （名詞 soggetto ） 主體

123次。源自拉丁文subiectum （那處於

底下的）：主體一詞特別用於有位格的

人，作為那隱藏在人的所有行為和屬性

下面的底墓。位格主體的特徵是自我意

識和自我抉擇， 4:3, 5; 6:2; 7:2-3; 8:1 ; 12: 

4﹔ 13:2﹔ 16:3 ﹔ 18:5 ﹔ 19:1 白2, 5-6; 20:2, 4-5; 
21:1-3; 23:3-4; 24:3; 31:3-4; 32:4; 33:3-4; 
34:1, 4; 40:4-5; 41:1-2, 5; 42:6; 44:3; 45:5; 
47:1 ; 49:1, 5-7; 56:3; 57:2; 60:4; 61:1 2; 
63:2; 67:3; 68:2-3; 69:4; 72:4; 76:4; 80:6-

7; 81:6; 84:5; 86:3; 87:1 ; 89:7-8; 91:2-4, 

6-7; 92:7; 96:6; 100:6; 103:1; 104:9; 105: 

1-3, 5; 106:1; 107:5; 109:4; 1 12:5; 1 17:4-

5· 117b:2· 118:5· 123:3: 127:4- 128:1 

129:2-4, 6; 131:5 

Subjective ( soggettivo ） 主體的

51次： 3:1 ; 15:4-5; 16:1; 19:1-2; 24:3; 
40:4; 41:2-3; 47:2-3: 48:4: 54:4· 60:1-2· 

61:1; 67:3; 76:3-4; 79:1; 83:4 9: 85:8; 
104:4; 105:4; 110:4· 111:2; 112:1: 113:1-

2; 116:5; 117:2: 118:6; 119:1-2· 126:5· 

127沌， 128:5; 129:4﹔ 130:2﹔ 132:2 。亦見

Interior 內裡的／內部的， Intim臨時慧密

lntersubjective ( intersoggettivo ） 主體與

主體之問 73:1 ; 77:2 

Subjectivism ( soggettivismo ） 主觀角度：

2:4 

Subjectivity ( soggettivita ） 主體性／主體

特性

64次。人生命特有的特徵’人的

主體性包括人的自我意識和自我

抉擇，人藉此存活於自己「之

內」’ 3:1 ﹔ 5:4 。主體性是透過人自

我瞭解來確立的， 5統 6: 1; 7:2-3; 9:2, 

11:3 。身體神學聚焦於人主體性這層

面， 18:1,5 ﹔ 19:1 ﹔ 21:3﹔ 29:4-5﹔ 32:5; 41:1-

2;45:1;49:6 。「心」的範疇與「位格的

主體性」具相同意義， 49:7﹔ 54:3﹔ 58:6﹔

60:1 。人的主體性是靈肉兼備的，的：3

651 



。人將會在榮福直觀中發覺人主體

性之圓滿’的：2-4﹔ 71:1 ﹔ 72:5; 80:4-5 :’ 

的：8﹔ 91:4, 6﹔但：4-5﹔ 103:4﹔ 109:4﹔ 123汀，

3﹔ 128:1 ﹔ 129:3﹔ 130:4 。亦見Interiority

內在性， Consciousness意識， Self

determination自我抉擇， Experience經

驗／體驗， Heart心

Intersubjectivity ( intersoggettivita ） 主

體與主體相交的特性： 23:4; 68:4; 71:5; 

75:1 

Uni-subjectivity ( uni-soggettivita ） 單一

主體性：曰：5

Bi-subjectivity （如－soggettivita ） 雙主體

↑生： 91:4, 6; 92:4-5 

Substratum, Substrate ( subs仰的， sostrato ） 底基

19次。源自拉丁文sub （在下面）和的rno,

str，似的（散佈），那延伸於下菌的基礎、

基底等。人的身體是人自我交付，和隨

交付而產生的人與人共融的底墓， 26:2 ﹔

29:2-3﹔ 32:2 。人與人的位際共融是倫理

學和文紀最深層的底墓， 4日， 46:5﹔另：6﹔

62:4; 69:2; 100:5; 101 :4; 103:3, 5; 110:4-5 

Superabound ( sovrabbondare ） 超過／豐富

8次。按瑪5:2。有關義德的超過之論述：

「除非你們的義德超過經師和法利塞人

的義德，你們決進不了天國」’ 24:2-4﹔

25:5﹔ 35:1 。有關豐富敢示的論述： 75:3 , 

有關格外豐富恩寵的論述： 97:3

索引

Teleology 目的論，晃 End 目的、 Finality 目

的↑ii終局、和 Goal 目標／目的／終向

Temple 聖殿／宮殿－身體是聖神的宮殿

( tempio de/lo Spirito Sαncto 〕

16次： 56:1-4; 57:1-3; 58:7; 85:4, 7; 88:1 

Temperance ( temperanza ） 樽節／節德

49:4 。搏節的目的是肯定身體配偶性意

義的價值， 49:5-6﹔曰：5﹔ 54:2-4﹔ 56:1;

58:6-7; 125:4; 128:1 o 亦見 Purity 純潔／

潔淨， Self-dominion 自主

Theology ( teologia ）神學

63次不涉及﹛身體神學｝ : 2:5 ; 3:3-4; 

4:4 。神學最重要的是回應歐示的光照，

4:5 ; 8:3; 9:5; 16:3; 18:1-2, 4; 23:4; 25:1 ; 

26:1, 3-4; 28:5 ; 33:5; 34:2; 36:4; 39:4; 

44:5; 46:3 ; 47:1 ; 51:6; 52:1, 4; 53:5; 54:6; 

59:2, 5, 7; 60:1 ; 64:2 ; 73:3 ; 74:5 ; 79:7; 

85:1, 4, 6, 10; 87:2; 95b:4; 98:4; 103:7; 

109:3; 124:3; 126:2; 133:2-4 

Theology of the body身體的神學，見

Body 身體 l

Thomas Aquinas 多瑪斯﹒亞奎納

8 次： 51:6﹔曰：2﹔ 66:6﹔ 93:5 ﹔ 98:7﹔ 130:1

Thread 線，見 Guiding thread 引線

Tradition ( tradizione ）非大寫傳統／傳承

76次： 2:2﹔ 3:3 ﹔ 4:3 ﹔ 5:2, 5-6; 9:5; 15:4; 

20:2; 21:1 ; 35:2-3; 36:5; 37:4-5; 38:4-6; 

39:3; 41:4; 50:2-3 ; 57:6; 58:3; 64:2; 74:2-

5; 75:2, 4; 76:1, 5; 78:2-3 ; 81:3; 84:6; 93: 

5; 94:7-8; 95: 1, 3; 98:7; 104:1; 106:3; 108: 

T I ﹔ 116:1 ﹔ 117么 117b卦， 119:3-4; 124:6; 

Teacher (ii λ1aestro ） 老師／師傅the Teacher 126:2; 127:1; 128:6; 133:3 

師傅，即：基督 Tradition ( 1均dizione ） 聖傳

20次 1 :3-4; 2:5; 18: 1; 24:1 ; 34:3; 38:3; 大寫，意指教會真切的聖傳： 21:1; 74:6; 

39:3; 42:4; 43:2, 7; 64:2; 68:5 ; 69:1 ; 76:2; 77:6; 79:3, 9; 80: l ; 81:3; 116:3; 124:6; 

79:5; 82:1-2 127:1 ; 128:6; 133:3 

Technology 科技， Technique ( tecnica ） 技 Traditional ( tradizionale ） 傳統的

巧／技術 12次： 36:1 ：’”：2; 60:3 ﹔ 63:2：，但：8﹔ 86:2﹔
15次。當代對人的理解：往往把人看成 89:7; 98:7; 119:3-4; 124:6; 127:3; 133:3 

為科技的對象，多於是負責任的主體， Transitoriness ( caducit. ）短暫／無常

23:3 ; 60:3-5; 61:1, 4; 62:1 ; 63:2, 4 。自然 7次（翻譯羅 8:20) : 49:2; 83:5; 84:6; 

家庭計劃基本上並不是一種技術，而是 85:1-2; 86:1 

德行的實踐， 124:4; 133:3 Trinity 聖三／三位一體
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〈身體聖學》並沒有用聖三／三位一體

這一詞。但卻多次引述（論教會在現代

世界牧職憲章﹜ 24:3 （見索引Gaudium et 

Sp臼﹛論教會在現代世界牧職憲章﹜），

當中論及聖性眾位的結合是共融的典範。

Trinitarian ( trinitario ） 三而一／三位一體的／

聖三的

IC映。天主三而為一的圖像， 9:3 位格與位

格完美共融的三位一體的奧秘，的：3 。榮

褔直觀作為參與三位一體的共融， 68:1-4

。天主三而為一的圖像的意義， §p : 

119:1-2, 4-5 ; 120:6; 123:2-7; 125:1-2, 4-5 ; 

126:5; 127:1-5; 128:1-2; 129:1-2; 130:5; 

131 :3, 5-6; 132:2, 6; 133:2 

真理與愛作為概念上的一對，意指三位

一體的生命，根據﹛論教會在現代世界

牧職憲章﹜ 24 的教導，真理之吉是發自

聖子，而愛是發自聖神， 15:1 。重要的

吉才論， 19:4-6﹔ 32:4﹔ 67:4; 69:6; 87:5; 96:1 ; 

100:1 ; 103:7; 132:6 

The truth about man 關乎人的真理 (la

verita sull ’uomo) 

24次： 2:2; 3:1 ; 13:2; 15:2-3; 25:5; 26:1-3 ; 

45:4; 58:2 3, 5﹔ 62:2-3﹔曰：7，的：8 。亦見

Integral 整全的／全面的

聖三共融的意義， 77:2 。厄弗所書的聖

三幅度， 95:6 。完全徹底（非受造）的

交付只發生於神性三位三而為一的共融

中， 95b:4 Two 二人二人結合為一，見 Unity 結合為

聖三的生命也由「真理與愛」這一對字詞

標末，用於〈論教會在現代世界牧職憲

章﹜ 24，的： I 0 重要的討論， 19:4-6; 32:4; 

一／結合／一體J陸

67:4; 69治﹔ 87:5 ﹔ 96:1 ﹔ 100:1; 103:7; 132:6 u 
Triptych ( trittico ）。fwords 言論的三摺晝 Unfaithful 不忠的／不誠實的，見 Faith 信仰／

耶穌的三個重要言論構成了身體神學的 相信／信德

基礎， 64:1 Uniqu巴， Only ( unico ）獨特，唯獨

Trust信任， Entrust委託／交託（動詞 affida陀， 45次 5:2; 6:2; 9:1 ; 15:1, 3-4; 16:3; 20:4-

名詞 affidamento) 5; 21:1; 22:2; 25:5; 28:2; 34:4; 36:5; 37:4; 

16次 17:6﹔ 29:2, 5; 30:1; 33:2; 37:4; 40:3; 42:7; 46:2; 49:7; 50:4; 51:5; 65:6; 

51:1 ; 57:3; 58:7; 59:2; 62:3 ; 87:3; l 10:9; 71:4; 78:4; 81:4; 83:5; 89:3; 91:6; 95b:7; 

126:1 96:5; 98:3; 103:5; 105:6; 106:1 ; 1 08:4, 8; 

Truth ( verit ） 真理／真實性／真義／真相 110:4; l 15:5; 120:6; 129:1 ; 132:3 

342次： 2:2, 4; 3:1 ; 4:5; 7:3-4; 8:2; l 1:4; Unique and unrepeatable ( unico e irripetibile) 

12:3; 13:2-3; 14:2, 4, 6; 15:1-35; 16:2; 獨特和獨一無二的

17:3, 5-6; 18:2; 19:2, 4-6; 21:6; 22:2, 7; 原初的孤獨暗指人與天主有著一種獨特

23:3-4; 25:55; 26:1-4﹔ 27:3-4﹔ 32:4﹔曰：2, 和獨一無二的關條， 6:2; 9:1; 10:1 。人

5; 36:3; 37:5; 39:5; 40:1 ; 43:6; 45:2, 4; 是獨特的，就是等同於人是就其本身而

46:3-4, 6; 49:7; 51:5﹔曰：2-4﹔ 56:5﹔ 57:2; 被天主所愛， 15:4 。人的獨特性包括：

58:2-6; 61 :1-3：’的：2-7﹔的：4, 7; 66:6; 人是一個「我」、是位格， 20:5 。獨特

67：似的：3﹔ 69:2-3, 5-6, 8; 70:2 3, 5-6; 性是在於人的「 1[j汀，按此，從人的內

72:4; 75:1-2; 76:3; 77:1 ; 79:8; 80:2, 4-5 ; 心可以給人下定義， 34:4﹔ 49:7﹔ 103:5; 

81:3 ; 82:1 ; 83:3; 87:3-6; 90:2, 5; 91:2; l 08:4 

93:1 ; 94:3-4; 96:1, 7; 98:5; 100:1 ; 101 :2, Uniqueness and Unrepeatability ( unicita e 

4; 103:3, 7; 104:8-9; 105:1-3, 5 6; 106:2 irripetibilita ） 獨特性和獨一無二

3﹔ 107汀， 3舟， 108:1 ﹔ 109:6﹔ l 10:3, 6-9; 人的獨一無二，部分是由人身體的性徵

111:1-2, 4峙， 1 13:2-6; l 14:4; 115:1-4, 6; 所構成， 10:1 ﹔ 20:5

116:2-5; 117:2, 5; l 17b:l-2, 6; 118:4, 6; Unitive ( unitivo ） 結合的
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8次： 10:4﹔ 55:6﹔ l 18:2; 120:2﹔ l 曰：6﹔ 49:7﹔ 57:3 ﹔ 60:7﹔ 103:5-6; 106:1; 108:4 

127:3 ; 128:4; 130:3 。亦見Meaning 意 Upright正直的／誠實的，見Honorable尊敬

義， Procreative 生育的 的／可敬的

Union* ( unione ） 結合 Utilitarian, Utilitaristic, Utilitariamsm 

170次： 9:2; 10:2-4; 12:4; 15:1 ; 18:1 ; 21 :5, ( utilitario, utilitaristico, uti/itarismo ） 功利

7; 22:2-4; 29:1 ; 30:2-3, 5; 31:1-3; 32:4, 6; 主義者，功利主義的，功利主義

33:3; 37:4; 39:5; 41:5; 44:5 ; 46:4; 47:2; 7次。功利主義是倫理學上的一派學說，

49:5 ﹔ 55:6﹔ 56：似的：2-3, 6﹔ 67:3﹔的： 1-2, 主張以人的力量征服自然，其後果就是

4; 72:2; 73:1 ; 75:1, 3; 77:3; 83:3; 86:7; 以機械論來解釋自然， 23:5 ﹔ 41:5﹔ 43:3 ﹔

87:3; 91:1-3, 8; 92:6-7; 93:3, 5-6; 97:4-5; 76:2; 79:5; 125:4 

98:8; 100:1; 102:1-2, 5, 7-8; 103:7; 105:3; 

106:2; 109:4; l 10:3, 7-8; l 12:5; 115:3-4, 

6; 117:4; 117b:l; I 曰：3, 7; 125:1 ; 127:2; V 
128:6: 129:6: 130:2· 131:3 5· 132:4-5 

Conjual union婚姻結合／夫妻性結合，

見Co吋ual 夫妻的／婚姻的

Spousal union夫妻性結合／自己偶之間的

結合，見Spousal配偶佳／夫妻的／配偶

之間的／夫君的／妻子的

Unitive （凹的νo ） 結合的

8次： 10:4; 55:6; 118:2; 120么 123:6; 127:3; 
128:4﹔ 130:3 。亦見Procreative 生育的

Unitive meaning of the body 身體的結合意

義，見 Body身體2 。

Unity* ( unita ） 結合為一／結合／一體性

122次中有90次是指男人和女人的結合為

一，亦見 Original unity原初的結合： 3:2﹔

8: I 0 Double unity雙重的結合， 8:3-4﹔

9:1-3, 5; 10:1-3, 5; l 1:2, 6; 12:3; 13:2; 

14:5; 20:1, 4; 21:1; 25:3 ; 28:2-4; 29:3 ; 

30:2 5· 31:1 3: 32:4· 33:3 5: 37:4 6-

41:4-5 ; 43:6; 45:2; 47:2; 52:1; 66:2; 68:1 ; 

69:3-4, 8; 73:5; 76:6; 77:3; 89:4 。男人
和女人的結合並不是本體論上的，而是

精神上的結合，但：5-7; 93:1; 100:1-2; 

102:1 ; 115:3, 6; 1 16:4; 117:3-4 

The unity of the two （闊的 dei due ） 三

人結合為一

6次的：4﹔ 76:6﹔ 115:6﹔ l 16:4 

Unity of the body 身體的結合為一，見

Body 身體2

Unrepeatable ( i汀ipetibile ）不可重複的

18次： 4:3 ﹔ 6:2﹔ 9:1 ; 10:1 ; 15:4; 20:5 ; 34:4; 

Value ( valore ） 價值

142次。在人能夠有意識地經驗或「評

估」得到的價值，從這一點上來說，「價

值」是存有的客觀性的善。因此，﹛身

體神學〉戶只盲的「價值」並不是如主觀

主義者所盲的，僅是給估量的方式而已。

（舉例：如主觀主義者所說的「傳統的

價值，現代的價值」） , 2:5; 9:1; 10:2; 

12:1; 13:1; 15:4; 22:4; 24:3; 27:4; 28:3, 

5-6; 29:3 ; 31:1 ; 39:4-5; 40:1, 3, 5; 41:2; 

42:2, 4; 44:2; 45:2-5 ; 46:2, 5-6; 47:1, 3, 

6 ; 48:1 2; 49:5-6; 51:1; 52:4; 54:3; 55:2; 

58:3-5; 59:6; 62:3-5; 63:4; 69:6; 73:3 ; 

76:2; 77:2,6; 78:4; 79;5-6; 81 :2-4, 6; 84:5 

6; 109:1 ” 2; 110:8; 1 15:1 ; l 18:4; 119:3; 

120:3, 6; 121 :2, 6; 124:2 3; 125:3, 6; 

127:1-4﹔ 128:1-3 ﹔ 131:5 。

亦見 Good 善

Vatican II 梵二，見Council 大公會議

Veneration ( venerazione ） 敬重

4次： 57:2 ﹔ 131 :5 ﹔ 132:3 。亦見 Piety

孝愛， Reverence 尊敬／累敬

Virgin ( vergine ） 童貞女

10次： 20:2﹔ 75 ﹔3-4﹔ 81:4﹔ 82:3-4﹔ 109:2 。

見 Celibate 獨身

Virginal ( verginale ） 童貞的

8次。人的童貞價值， 10:2 。身為男和女

的童貞意義， 67:4 。榮褔直觀中身體的

童貞狀態，的：3 。瑪利亞的童貞母親身

分，若瑟的童貞奧跡， 75:2 。教會的童
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貞模式， 84:5

Virginity ( verginita ）童貞

51次： 68:3; 71 :5; 73:1, 4-5 ; 74:1-2, 4” 6; 

75:1-2; 76:1; 77:1, 6; 78:1 ; 79:7, 9; 80:1 ; 

81:4-5; 82:1, 3, 5-6; 83:1, 4; 84:1, 4-5, 

7-8﹔ 8日， 4, 8﹔ 95:3：，的1:2; 102:8 。亦見

Abstinence 戒絕／迴避， Continence節制／

守貞， Celibacy 獨身

Virtue ( virtu ) 

98次： 38:5; 44:5; 49:7; 50:4 。註解的

詳盡討論， 51 :5-6﹔曰：4-5; 54:2-4﹔另：5﹔

56:1-3, 5; 57:2-4; 88:2; 1 07:3; l l 7b:5 ; 

121:1; 124:4; 125:4; 127:5; 128:1-2, 4; 
129:3, 5; 130:1-5; 131:2, 5﹔ 132:2 。亦

見 Duty 責任／義務， Obligation 義務／

職責／責任， Attitude 態度， Ethos道德

觀／道德意義， Mentality 心態／思想方

法， Spirituality 靈修／靈性精神

Vocation ( vocazione ） 聖召／召喚／使命

的次： 5:4﹔ 15:5; 21:6﹔ 23汀， 5﹔曰：2﹔ 58:2﹔

73:2-3, 5; 74:1 ; 76:4-5 ; 77:1, 5; 78:4-

5; 79:6; 81:6; 84:8; 85:2, 4, 9; 86:3, 8; 

87:6; 88:2-4; 89:5, 7; 90:2-3 ; 94:4; 99:3-

4; IOI :9; 102:5-6; 103:1 ; 104:7; 106:1-2; 

110:3; 116:4; 123:3; 126: 1-4; 131 :3-4 。亦
見 Call 召叫。

w 
Wealth 財富，見Richness 富饒

Wedding 婚禮， Marriage ( nozze ） 婚姻

4次。源自拉丁文nuptiae婚禮： 79:2 。羔

羊的婚宴， 90:6﹔ 92:4; 103:1 。見 Spousal

夫妻的／配偶間的。

Wedding song ( canto nuziale ） 祝婚

曲 8:4

Wedding garment ( abito nuziale) 

結婚禮服： 91:8

Wedding night ( notte nuziale ） 結婚

初夜： 114:6, 8; 1 15:4, 6; 116:4 

Wedding ( sposalizio ）結婚／結合

12次： 91 :7忌。救贖的聖事，即：基督
與教會的結合，相當於創造的聖事，創

造的聖事其核d心就是第一個男人與第一

個女人的結合， 97:2﹔ 104:1, 5; 114:2, 4; 

118:4 。亦見Spousal 夫妻的／配偶闊的

Wife ( moglie ） 妻子

303次： 1:2-3 ﹔ 3:2﹔ 8:1 ; 10:2-4; 11:2; 17:2; 

18:5; 19:1, 5; 20:2, 4-5; 21:1-5; 22:1, 5-6; 

23:1 ; 24:4; 25:1, 3-4; 27:1 ; 31:2; 34:1 ; 

35:2-4; 36:1-2; 37:1, 4, 6; 38:1, 4-5 ; 41:5 ; 

42:3-4, 6-7; 43:1-3, 5-6; 50:4; 53:6; 58:1 ; 

64:1-4; 65:1 ; 66:1-2, 4; 67:1, 4; 68:1-

4; 69: I, 3-4, 8; 72:7; 73:1-2, 4自5﹔ 74:5 ﹔

75:1; 78:5 ; 79:4; 81:1, 7; 82:5; 83:1, 3, 5; 

84:1, 7; 85:3-5; 87: 1-3; 88:4-5; 89:1, 3-5, 

7-8; 90:1-3, 5-6; 91:1-6; 92:1 3-8· 93:6· 

94:3, 5; 95:2-3; 95b:I, 6-7; 96:6; 97:2, 4; 

98:8; 99:6; 100:4; 101:2 6 8 ]]· 102:1-

2, 5; 103:1-2; 104:2, 5; 105:3; 110:3, 7; 

114: 1-3, 5, 7; 115:2; l 16:1-2; 1 17:2,4,6; 

I I 7b:3 ; 127:3; 133汁。亦見Husband 丈

夫， Spouses 夫妻／夫婦

Wisdom切oks川1回om tradition ( libri sapienziali, 

何dizione sapienziale ） 智慧文學，智慧文學的

傳統

15次： 3:3; 36; I; 38:3冶﹔ 39汀， 3﹔ 45:4﹔

57:4, 6; 58:3 

Wedding ( nuziale ） 婚禮 Who shall she be for him and he for her？她

8次。在﹛羅馬觀察報〉的英文 為他將會成為甚麼？而他為她又將會成為甚

翻譯中“nuptial （婚姻）”共用 麼？

了 l 17次，主要是把「 sponsale 關鍵的問題， 41:1; 43:7; 46:5; 100:5; 

(spousal ）配偶性」譯成「 nuptial 103:3; 109:3 

meaning of the body身體的婚姻意 World* ( mondo ） 世界： 297次

義。」在義大利文的文本中，只有 Visible world ( mondo visibile ） 有形可見

以下的幾個 nuziale 的例子，翻譯 的世界

上文為「wedding婚1~1結婚／吾吉合J 38次： 2:3 ﹔ 5 :5-6; 6:3-4﹔ 7:1 ：，訓， 13:4﹔
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15:1 ; 19:3-5; 21:7; 27:3-4; 29:3; 69:6; 

70:7; 71:4; 86:4; 96:1 ; 101:9, I l ; 108:8; 

111:4 

Other world ( altro mondo ） 來世

48次： 4:4﹔ 66:1-5﹔ 67:2-5 ﹔ 68:2,4峙， 69:3,

6, 8; 70:1, 6; 71:4; 72:3, 6-7; 73:5; 75: 1; 
76:3; 79:7-8 ﹔ 81:6刁﹔ 84:5; 85:1, 10; 86:5; 
101:8; 133:1 

Worthy t甚當，見Honorable 可敏的／值得敬仰

的

y 
Yeweh 雅威

77次。跟據出3:5的做示，這是天主的

名字，在後來的猶太傳統，包括仁十

贅土譯本和新約聖經，稱之為「上主

(Lord ）」： 2:2; 3:1 ; 5:2, 4, 6; 6:1-2; 

7:3-4; 8:2-4; 14:1-2, 4; 15:3; 21:7; 22:5; 
26:2, 4; 27:1-2, 4; 30:1, 3-4, 6; 31 :1 ; 33:1-

2, 4; 34:1 ; 35:1 ; 36:1, 5-6; 37:1, 3-5; 42:2; 
94:6-7; 95:2,6; 95b:2, 5; 104:3-5, 8; 105:1 ; 
116:2 

Yahwist 雅威典

61次： 2:2﹔ 3:1, 3-4; 4:1-3; 5:2, 4, 6; 6:1-

4; 7:1-2; 8:1-4; 9:2-3; l 1:1-5; 12:2-3, 5; 

13:2; 14: 1, 4-5; 15:3, 5; 18:1 ; 20:2; 26:4, 

5; 27:2; 28:1 ; 29:2; 30:3 ; 31:6; 64:2; 70:7; 
76:5; 116:1 
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聖經章節

創世紀

1 2:5; 3:1; 4:1; 8:1; 9:1; 11:1; 
26:2; 32:1 

1-2 72:3; 103:4 
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1:7-8 97:3 5:29-30 92:7; 93:1; 99:1 
1:7-10 94:2 5:29-32 9:5; 117:2 

伯多祿後書

1:9 93:5 5:31 91:3; 93:1 1:4 95b:4 

1:13 94:4 5:32 102:1; 93:2; 97:2; 若望一書

1:22-23 日8:1 ﹔ 90:1 17b:l 2:15-16 26:2-3; 46:3; 
2:11-21 88:1 5:33 89:5; 92:6; 117:2; 51:1 
3:6 117:1 117b:3 2:16 28:5; 30:6; 34:5; 
3:9 94:2 6:1-4 88:4 61:3; 98:4; 100:7; 101:7; 
3:14, 16 88:1 6:5-9 88:4 127:4 

4:24 88:2 6:10-20 88:5 2:16一17 26:1; 50:5 

4:25-32 88:2 6:21-22 88:5 2:17 51:1; 101:7, 10 

5 21:1 6:23-24 88:5 4:8 13:3 

5:1-2 88:2 斐理伯書 5:4 51:1 

5:3-7 52:4 1:7 25:2 若望默示錄

5:5 52:4 1:23-24 65:2 2:23 34:2 
5:8 88:3 1:27 72:2 12:1-10 4:3 
5:9, 11 51:5 2:2 72:2 14:4 74:5 
5:17-19 8日：3 2:8 90:6 19:7 90:6 
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《身體神學》不岡（英文）版本查閱對照

本英譯版本（中譯者註：即Man and Woman He Created Them: A Theology of the Body, 2側剖，

以及翻譯白這一英譯本的本中譯本〈祂造了男人和女人〉）在每一篇集會講詢及其

段落編入了號碼，這全是依據一本意大利文版的133篇身體神學要理講授合訂本所

訂定的編號，合訂本名為《祂造了男人和女人〉，簡稱〈男人和女人｝ (Uomo e 

donna lo ere白， UD）該書是由位於羅馬的若望保祿二世研究院所編制的（ Rome: Citta 

nuova and Libreria Editrice Vaticana, 1985, S'h ed. 2001) 

試舉例說明，如：〈身體神學｝ (TOB) I日所指的是，在〈男人和女人〉

(UD ）中的第12篇要理講授（集會講詞）的第三段（段落的編號是若望保祿三

世親自訂定的）。儘管〈男人和女人〉的版本（看似是無心之失的）遺漏了兩篇要

理講授，因而導致編號上有所變動，我們仍然選擇跟隨這些既定的編號，為的

是讓讀者能容易查閱原來的意大利文版。《男人和女人〉是唯一在市面普遍流通

的《身體神學〉意大利文版本。在〈若望保祿二世的教導〉系列（簡稱《教導〉）

(Insegname叫 d G的νanni Paolo II, Insegnamenti ） 收集了〈身體神學〉要理講授的意

大利文原稿，分別遍佈於其十大冊之中。

新的〈身體神學〉西班牙文翻譯本是由西班牙若望保祿三世研究院所編制

的，這一版本也採用〈男人和女人｝ (UD）的編號（在每一篇要理講授的標題之下

以羅馬數目字標示），方便讀者不需使用對照表也可查閱。

以下的對照表是為這新英譯本（中譯者註：以及這中譯本）與〈身體神學〉

其他四個不同英文譯本作查閱對照之用。

1. 129篇要理講授的發表日期﹔

2 .129篇要理講授按發表的先後次序排列﹔
3. Paulir 

4. Pauline 出版社出版的四冊版本的頁碼。＊
〈身體神學〉不同版本所用的查閱方法都各異（中譯者註：不是每一個版本都有

編號的制度），文本上這種複雜情況，導致不同版本，在其自身和與其他的版本

在查閱上容易產生困惑，現稍作澄清女1日下﹒

若望保祿二世總共發表了 129 篇要理講授。

保存於檔案室的有 135 篇，全由波蘭文翻譯成意大利文，根據若望保祿二世
的示意，這些要理講授都已準備好作發表之用。這 135 篇（除兩篇之外）都登載於

1986年出版的波蘭文〈身體神學〉版本，和〈男人和女人〉版本。這 135 篇都全

涵蓋在這新英譯本內。

在〈男人和女人〉的第一版，有兩篇已發表的要理講授沒有被刊載，其後的
版本把其中的一篇登載於附錄，而另一篇還是找不到。在目前的英譯本，這兩篇

遺失的要理講授都按其發表的日期，恰當地放置於適當的位置，並編為〈身體神

學﹜ 95b 和〈身體神學｝ ll 7b ’這樣的做法是為保留《男人和女人〉要理講授總
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不同（英文）版本查閱對照

的既定編號 。

可能因日程的安排，若望保祿二世並沒有發表第 l 17篇 。 這一篇波蘭文的文

本是有登載於 1986年出版的 〈身體神學﹜ 波蘭文版本，意大利文的文本也有載於

﹛男人和女人） ( UD ) （但並沒有載於 ﹛教導） Jnsegnamenli ） 。 檔案室的資料顯

示第117篇（因沒有發表，故沒有發表的日期）是先於l 1 7b 的 。

若望保祿二世原本為雅歌和多俾亞傳 ， 分別預備了六篇和三篇波蘭文和意大

利文的要理講授，這些要理講授的內容都可於教宗在當選前己撰寫好的手稿本查

閱得到 。 這些要理講授的意大利文文本均有載人 ﹛男人和女人） (UD ） 。 到真
正發表時 ， 可能是時問上的緊迫 ， 若望保祿二世作了大幅度的刪減 ， 減至少於

原文的一半 ， 而這都是有跡可尋的，從意大利文的打字稿（保存於檔案室）中可見

到 ， 教宗在那些將會被讀出的段落上作了記號 。 這個經縮短的意大利文文本有收

載入 ﹛教導﹜。 在本譯本中 ， 兩個版本（即原來的長式 ，和經刪減的短式）是以對

觀形式刊登 ， 把兩個版本相近內容的每一頁 ， 面對面併排起來 。

This Dates of the Sequential One-volume Four-volume 
edition, catecheses numbering 1997 Pauline Pauline 
following as delivered of the 129 edition page edition page 
UD catecheses numbers numbers 

as delivered 

TOB 1 Sept. 5, 1979 catech. no. 1 p.25 vol. 1, p. 15 

TOB2 Sept. 12, 1979 catech. no. 2 p. 27 vol. 1, p. 20 

TOB3 Sept. 19, 1979 catech. no. 3 p.29 vol. 1, p. 27 

TOB4 Sept. 26, 1979 ca tee}1. no. 4 p.32 vol. 1, p. 35 

TOB5 Oct. 10, 1979 catech. no. 5 p.35 vol. 1, p. 43 

TOB6 Oct. 24, 1979 catech. no. 6 p.37 vol. 1, p. 50 

TOB7 Oct. 鈍， 1979 catech. no. 7 p. 40 vol. 1, p. 55 

TOB8 Nov. 7, 1979 catech. no. 8 p. 42 vol. 1, p. 61 

TOB9 No紙 14, 1979 catech. no. 9 p.45 vol. 1, p. 70 

TOB 10 Nov. 21, 1979 catech. no. 10 p.48 vol. 1, p. 78 

TOB 11 Dec. 12, 1979 catech. no. 11 p.51 vol. 1, p. 85 

TOB 12 Dec. 凹， 1979 catech. no. 12 p. 54 vol. 1, p. 92 

TOB 13 Jan.2, 1980 catech. no. 13 p.57 vol. 1, p. 99 

TOB 14 Jan. 9, 1980 catech. no. 14 p. 60 vol. 1, p. 106 

TOB 15 Jan. 16, 1980 catech. no. 15 p. 63 vol. 1, p. 113 
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TOB 16 Jan.30, 1980 catech. no. 16 p. 66 vol. 1, p. 121 

TOB 17 Feb. 6, 1980 ca tee}1. no. 17 p.69 vol. 1, p. 128 

TOB 18 Feb. 13, 1980 catech. no. 18 P· 72 vol. 1, p. 135 

TOB 19 Feb.20, 1980 catech. no. 19 p. 75 vol. 1, p. 141 

TOB20 扎1arch 5, 1980 catech. no. 20 p. 77 vol. 1, p. 146 

TOB 21 March 12, 1980 catech. no. 21 p. 80 vol. 1, p. 153 

TOB22 此ilarch 26, 1980 catech. no. 22 p. 83 vol. 1, p. 162 

TOB23 April 2, 1980 catech. no. 23 p.86 vol. 1, p. 170 

TOB24 April 16, 1980 catech. no. 24 p. 103 vol. 2, p. 19 

TOB25 April 23, 1980 catech. no. 25 p. 106 vol. 2, p. 26 

TOB26 April 30, 1980 ca tee}1. no. 26 p. 108 vol. 2, p. 33 

TOB27 May 14, 1980 catech. no. 27 p. 111 vol. 2, p. 40 

TOB28 May 28, 1980 ca tee}L no. 28 p.114 vol. 2, p. 48 

TOB29 June 4, 1980 catech. no. 29 p.117 vol. 2, p. 55 

TOB30 June 18, 1980 ca tee}1. no. 30 p. 120 vol. 2, p. 61 

TOB 31 June 25, 1980 catech. no. 31 p. 122 vol. 2, p. 66 

TOB 32 July 23, 1980 catech. no. 32 p. 125 vol. 2, p. 73 

TOB33 July 30, 1980 catech. no. 33 p. 128 vol. 2, p. 79 

TOB34 Aug. 6, 1980 catech. no. 34 p. 130 vol. 2, p. 85 

TOB35 Aug. 13, 1980 catech. no. 35 p. 133 vol. 2, p. 90 

TOB36 Aug. 20, 1980 catech. no. 36 p. 135 vol. 2, p. 96 

TOB37 Aug. 27, 1980 catech. no. 37 p. 138 vol. 2, p. 103 

TOB 38 Sept. 3, 1980 catech. no. 38 p. 142 vol. 2, p. 111 

TOB39 Sept. 10, 1980 catech. no. 39 p. 145 vol. 2, p. 118 

TOB40 Sept. 17, 1980 catech. no. 40 p. 147 vol. 2, p. 124 

TOB 41 Sept. 24, 1980 ca tee}1. no. 41 p. 150 vol. 2, p. 129 

TOB42 Oct. 1, 1980 catech. no. 42 p. 152 vol. 2, p. 134 

TOB43 Oct. 8, 1980 ca tee}1. no. 43 p. 156 vol. 2, p.142 

TOB 44 Oct. 15, 1980 ca tech. no. 44 p. 159 vol. 2, p. 153 

TOB45 Oct. 22, 1980 catech. no. 45 p. 162 vol. 2, p. 161 

TOB46 Oct. 29, 1980 catech. no. 46 p. 165 vol. 2, p. 168 

TOB47 Nov. 5, 1980 catech. no. 47 p. 168 vol. 2, p. 176 

TOB48 Nov. 12, 1980 catech. no. 48 p. 171 vol. 2, p. 184 

TOB49 Dec. 3, 1980 ca tee}1. no. 49 p. 174 vol. 2, p. 190 

TOB50 Dec. 10, 1980 catech. no. 50 p. 177 vol. 2, p. 198 

TOB 51 Dec. 17, 1980 catech. no. 51 p. 191 vol. 2, p. 205 

TOB52 ]an. 7, 1981 catech . no. 52 p. 194 vol. 2, p. 215 

TOB53 Jan. 14, 1981 catech. no. 53 p. 197 vol. 2, p. 222 

TOB54 Jan. 28, 1981 catech. no. 54 p. 200 vol. 2, p. 228 
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TOBSS Feb.4, 1981 catech. no. 55 p.202 vol. 2, p. 234 

TOB 56 Feb. 11, 1981 catech. no. 56 p.205 vol. 2, p. 241 

TOB57 March 18, 1981 catech. no. 57 p.208 vol. 2, p. 247 

TOB58 April 1, 1981 catech. no. 58 p. 210 vol. 2, p. 253 

TOB59 April 8, 1981 catech. no. 59 p.214 vol. 2, p. 261 

TOB60 April 15, 1981 catech. no. 60 p.218 vol. 2, p. 269 

TOB 61 April 22, 1981 catech. no. 61 p.220 vol. 2, p. 276 

TOB62 April 29, 1981 catech. no. 62 p.223 vol. 2, p. 283 

TOB63 May 6, 1981 catech. no. 63 p.226 vol. 2, p. 290 

TOB64 Nov. 11, 1981 catech. no. 64 p.233 vol. 3, p. 1 

TOB65 Nov. 時， 1981 catech. no. 65 p.235 vol. 3, p. 8 

TOB 66 Dec. 2, 1981 catech. no. 66 p.238 vol. 3, p. 17 

TOB67 Dec. 9, 1981 catech. no. 67 p. 240 vol. 3, p. 25 

TOB 68 Dec. 16, 1981 catech. no. 68 p. 243 vol. 3, p. 32 

TOB69 Jan. 13, 1982 ca tee}1. no. 69 p.246 vol. 3, p. 39 

TOB70 Jan. 27, 1982 catech. no. 70 p. 249 vol. 3, p. 47 

TOB71 Feb.3, 1982 catech. no. 71 p.252 vol. 3, p. 56 

TOB72 Feb. 10, 1982 catech. no. 72 p.255 vol. 3, p. 62 

T OB 73 March 10, 1982 catech. no. 73 p. 262 vol. 3, p. 69 

TOB 74 孔4位ch 17, 1982 ca tech. no. 7 4 p.264 vol. 3, p. 76 

TOB75 March 24, 1982 ca tech. no. 7 5 p. 267 vol. 3, p. 83 

TOB 76 March 31, 1982 catech. no. 76 p.270 vol. 3, p. 90 

TOB 77 April 7, 1982 catech. no. 77 p.273 vol. 3, p. 96 

TOB 78 April 14, 1982 catech. no. 78 p. 276 vol. 3, p. 104 

TOB 79 April 21, 1982 catech. no. 79 p.278 vol. 3, p. 112 

TOB 80 April 28, 1982 catech. no. 80 p. 281 vol. 3, p. 120 

TOB 81 May 05, 1982 catech. no. 81 p.285 vol. 3, p. 128 

TOB 82 June 23, 1982 catech. no. 82 p.287 vol. 3, p. 134 

TOB 83 June 30, 1982 catech . no. 83 p.289 vol. 3, p. 140 

TOB 84 July 7, 1982 catech. no. 84 p. 292 vol. 3, p. 148 

TOB85 July 14, 1982 catech. no. 85 p.296 vol. 3, p. 156 

TOB 86 July 21, 1982 catech. no. 86 p.299 vol. 3, p. 164 

TOB 87 July 28, 1982 catech. no. 87 p.304 vol. 3, p. 171 

TOB 88 Aug. 04, 1982 catech. no. 8日 p.306 vol. 3, p. 178 

TOB89 Aug. 11, 1982 catech. no. 89 p.309 vol. 3, p. 184 

TOB 90 Aug. 18, 1982 catech. no. 90 p.312 vol. 3, p. 191 

TOB 91 Aug. 25, 1982 catech. no. 91 p.314 vol. 3, p. 198 

TOB 92 Sept. 1, 1982 catech. no. 92 p.318 vol. 3, p. 207 

TOB 93 Sept. 8, 1982 ca tech . no. 93 p.321 vol. 3, p. 215 
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TOB 94 Sept. 15, 1982 catech. no. 94 p.324 vol. 3, p. 224 

TOB 95 Sept. 22, 1982 catech. no. 95 p.327 vol. 3, p. 231 

TOB 95b Sept. 29, 1982 catech. no. 96 p.330 vol. 3, p. 240 

TOB 96 Oct. 6, 1982 catech. no. 97 p.333 vol. 3, p. 247 

TOB 97 Oct. 13, 1982 catech. no. 98 p. 336 vol. 3, p. 255 

TOB 98 Oct. 20, 1982 catech. no. 99 p.339 vol. 3, p. 262 

TOB99 Oct. 27, 1982 catech . no. 100 p.342 vol. 3, p. 269 

TOB 100 Nov. 24, 1982 catech. no. 101 p.344 vol. 3, p. 276 

TOB 101 Dec. 1, 1982 catech. no. 102 p. 347 vol. 3, p. 283 

TOB 102 Dec. 15, 1982 ca tee}1 . no. 103 p.351 vol. 3, p. 293 

TOB 103 Jan.5, 1983 catech. no. 104 p.354 vol. 3, p. 301 

TOB 104 Jan. 12, 1983 catech. no. 105 p.357 vol. 3, p. 308 

TOB 105 Jan. 19, 1983 catech. no. 106 p.360 vol. 3, p. 316 

TOB 106 Jan.26, 1983 catech. no. 107 p.363 vol. 3, p. 324 

TOB 107 Feb. 9, 1983 catech. no. 108 p. 365 vol. 3, p. 329 

TOB 108 May 23, 1984 catech. no. 109 p.368 vol. 3, p. 335 

TOB 109-110 May 鉤， 1984 catech. no. 110 p. 370 vol. 3, p. 344 

TOB 111-113 June 6, 1984 catech. no. 111 p. 373 vol. 3, p. 351 

TOB 114-116 June 27, 1984 catech. no. 112 p. 375 vol. 3, p. 358 

TOB 117 Not delivered 

TOB 117b July 4, 1984 catech. no. 113 p. 378 vol. 3, p. 363 

TOB 118 July 11, 1984 catech. no. 114 p.386 vol. 4, p. 1 

TOB 119 July 18, 1984 catech. no. 115 p.388 vol. 4, p. 7 

TOB 120 July 25, 1984 catech. no. 116 p.390 vol. 4, p. 13 

TOB 121 Aug. 1, 1984 catech. no. 117 p. 393 vol. 4, p. 19 

TOB 122 Aug. 8, 1984 catech. no. 118 p.395 vol. 4, p. 25 

TOB 123 Aug. 22, 1984 catech. no. 119 p. 396 vol. 4, p. 29 

TOB 124 Aug. 29, 1984 ca tee}i. no. 120 p.399 vol. 4, p. 35 

TOB 125 Sept. 5, 1984 ca tee}1 . no. 121 p.401 vol. 4, p. 41 

TOB 126 Oct. 3, 19日4 catech . no. 122 p.404 vol. 4, p. 49 

TOB 127 Oct. 10, 1984 catech . no. 123 p.406 vol. 4, p. 55 

TOB 128 Oct. 24, 1984 catech. no. 124 p.408 vol. 4, p. 61 

TOB 129 Oct. 鈍， 1984 catech. no. 125 p. 411 vol. 4, p. 69 

TOB 130 Nov. 7, 1984 catech. no. 126 p. 413 vol. 4, p. 77 

TOB 131 Nov. 14, 1984 catech. no. 127 p.415 vol. 4, p. 83 

TOB 132 Nov. 21, 1984 catech. no. 128 p.417 vol. 4, p. 89 

TOB 133 Nov. 妞， 1984 catech. no. 129 p. 419 vol. 4, p. 95 
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當年真褔若望保樣還是年輕的學者（W叫tyla5：天依提瓦）時，便在波蘭教授身體神學。
後來他成為教京，在羅馬對群軍以同樣課題講道。有人將他的講道詞結集成書，簡稱

《身體神學》 。此書漸受歡迎，不但成為他一生的代表作，也是他對教會傳統道理最
突出的貢獻。

市面雖有一些簡介 《身體神學》 的書，但本書卻將講道詞譯成中文，讓讀者得以原汁

原昧地細嚼。

身體神學就像一部交響曲，其主旋律是：「三位一體的天主照自己的肖像造7人，一

男一女，男女的身體是愛的聖事，是彼此奉獻的聖事，男女以身以靈彼此的交付和結
合舉徵且完成天主的計劃 一愛和生命的計劃。」

本書作者在聖十字若望的引導下，提出獨特的釋經思路，將三個奧秘融合為一 ， 即：
「三位一體的天主」、「基督和教會的神妙婚姻」及「男女身體的聖事性」

米高攀斯德（Michael Waldstein）教授豐富的導言說出7本書作者的哲學恩路，真是錦
上添花，這不但使我們更容易明自真褔若望保祿的神學訓導，也使我們更容易幫助我

們的讀者，擺脫一些流行的哲學成見，接受教會對「性」的瞭解。

韓大輝總主教、他的翻譯小組，及黃淑珍姊妹的努力使這譯本成為事實，萬分多謝 1

榮休主教陳日君樞機

天主是愛！這是聖經的金句。可是，很少人提到人的身體也是這金旬的表述。真褔若

望保祿便有這個極具創意的理念。當人深信天主，其身體便代表天主以非文字的方式

發言，並可真確無誤地宣揚愛人的天主。

韓大輝總主教
教廷萬民福音傳播部秘書長

作為有關兩性之愛及其聖召的教理，真褔若望保祿的身體神學已成為經典之作，他的

教導是我進修和講學的重要課題。男女因相愛而結合 ， 正正是以身體互相傾訴：「我

愛你，你我共為一體，並按天主的美意生養子女及服務生命，而祂的愛就活在我們當
中！」這是身體所發放的愛情真理。

何文康
澳洲墨爾本若望保捧二世婚姻及家庭學院壇士候選人

（說你） 主教陳日君樞續成立觀緯小組，自章，大團軍管草草，

員計有黃海珍、廖滋稿、張美娜、陳愛潭、張希賢、陳恩綴。

公教真理學會出版 306 6009 120 HK$100.00 
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