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谷序

傳播褔音源於耶穌給予門徒的使命，凡與祂相知、相遇

的人，必定從心靈和生命中流出這份喜樂的使命。猶如主耶

穌對宗徒們說 「你們往普天下去，向一切受造物宣傳福音｀

信而受洗的必要得牧j I 谷十八 15-16 。藉著耶穌基督的召叫，

保祿宗徒可說： 「基督的愛催迫箸我們 j 格後五 1..\ 丶「如

果我不傳福音，我就有禍了 j 格前九 16 l 0 

本書作者任安道神父，受到褔傳的熱忱與使命的催迫，

認眞地從聖經、神學和歷史的角度研討了福傳的概念和典

範，並探究了天主教會從梵蒂岡第二屆大公會議以來，以及

現代教宗們在其訓導文獻裏對褔傳的闡釋 e

這些文獻在耶穌基督之福傳使命旳基礎士，特別提出「新

褔傳」 new-eYangelization 的建議，即教宗保祿六世 Paul VI 

所強調的 「在新世界中傳播褔音」 Evangelii nuntiandi 。教

宗認為，我們所面臨旳時代，是一個急劇變化的新環境、新

社會，我們必須做出完整和具體的新福傳計畫。

以後其繼承者 教宗若望保祿二世 John Paul II 、本篤

十六世 Benedict XV! 及現任教宗方濟各 Francis 繼續面對

今日全球化及大數據的資訊時代，鼓勵教會的天主子民，尤

其是平信徒，在自己的崗位上，履行褔傳的使命。

作者在本書的實踐篇提出三個具體的新褔傳方（去： 「聖



viii 护福偉的 1望令琳 T 袋

安德褔傳學校」 St. Andrew's Apostolic School 丶「磬發課程J I Alpha 

Course 與「堂區褔傳細胞」 Parish Cells of Evangclization·0 

「聖安德福傳學校」的創始人是墨西哥天主教平信徒若

瑟· 普拉多．弗朗賴斯 Jose H. Prado Flores 。弗朗賴斯的福傳

理念強調，不僅要把學員們訓練成 侗褔傳者，岂要成爲培

訓者。

「雲發課程」源自俑敦聖公會的聖二堂區 I!oly Tnmty 

Brampton 1' 它是通過聚餐和聚餐期間對基督信仰旳介招，以

及關於此介紹的訂論來進行褔音的－個方式。因為華人強調

共同用餐的重要件，我想這「啓發課程」會對華人教會、基

督徒社會，具有啓發性與建設匠。

「堂區褔傳經胞j 本是由韓國趙鏞基牧師所開創，但本

畫所介紹的，是經過未蘭聖埃為斯扛喬堂區 St. Eustorgio 主

任培裏尼 Don Pigi Perini 神父以大主教的方式改造過的形式 e

「堂區細胞j 旨在通過小組聚會和分享，讓天主聖二旳愛史

實陘地顯現，從而增加褔傳的紈忧，並藉由I卜組旳擴大和增

多來褔傳。

讀者感謝作者經過深刻反省，將新褔傳亡情神兎植華人

旦界，使天土教會的福傳具有牛『別的希望與））量

谷宗松

主曆 2017 年 3 月 1 日



自序

人們都認同教宗方濟各是位改革者．其中下少期待，是

在某些尖銳議題上，他能比以前更加開放｀比如同「生緒婚丶

再婚、墮胎丶「女忱神職j 的可能性、司鐸獨身旳取直等等。

可是，這位「平民j 教宗並不如預期的更「開放j 他2有

「開放」到放棄任何教會的原則：而是更「慈悲 j 了 教玉

方濟各是以更為慈悲的方式來看待上追問題的，並且開啓慈

悲禧年，使許多人得到寬恕，重新回到天主和教會旳図抱

教宗方濟各誠鍶是位強力的改革者，但鮮有人「言到他

的改革藍圖，而只是一味地在他身上做莫頁有旳投射 事實

上，教宗的改革藍圖，就頒布在他的首份宗座勸諭《福音旳

喜樂》裏。

他明確表小＇「教會性的更新刻不容緩 J • 並激情地說：

「我夢想箸一個 以傳教色重的抉擇』，亦即一股

傳教動力，足以轉化一切，好使教會的偉俗、風格丶時

期丶日程、語言和架構，都足以成爲今日世界福傳的管

道，並不只是島了教會的自我保全。

革新架構先要作好牧靈上約皈依，這道理必須從以

下的亮光來說明：皈依是必要成分，可令架構更以傳教

島重，壤平常的牧靈事工在每個層面都更具包容性和開

放性，激勵牧靈同工心在『外展』的願望，從而啓發受
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召與耶穌島友的人作出積極的回應。正如教宗若望保祿

二世封大洋洲約主教們所說的： 『教會任何的更新必須

以傳教島目標，否則教會就會成島只顧自己約4義牲品』°」

（《福音的喜樂》， 27)

有意思的是，這段近似宣言的表白，是由幾個數量詞串

成的；在此，有必要以重複的方式將之再次呈現出來： 「我

夢想著一幗『以傳教島重的抉擇』，亦即一股傳教動力，足

以轉化一切……讓平常的牧靈事工在每幗層面都更具包容性

和開放性……教會1壬 1可的更新必須以傳教島目標…… j 。這

些數量詞意味深長、關係重大。

首先，教宗方濟各想要藉「轉化j 或革新與教會相關的

「一切 J '而其抉擇僅僅「一個J' 即「一股傳教動力 j 。

簡言之，不管是平常牧靈事工的哪個層面，或教會內的哪種

更新，都要以福傳為「動力 j 和「目標j 。這與梵蒂岡第二

屆大公會議的精神是一脈相承的，教宗若望廿三世在梵二開

幕式的講話中就明確指出：教會革新，是為更有效地向當代

人宣講褔音。

為什麼福傳和教會的革新有如此緊密的關係？因為教會

的存在，就是為了福傳（參 《在新世界叩專播福音》， 14 號＼ ; 

一個不再福傳、或者不再能夠有效地福傳的教會，是一個已

經喪失或者正在喪失其本質的教會。假如教會的改革，是為

讓教會變得更加符合基督的心意，更成為她被召應當成為的

樣子的話，那麼，教會的改革就當以福傳為動力和目標。而



自序 XI 

這具體地它味著加深信友對福傳的認識和意識，並改進福傳

的方去。

方去是關鍵，因為如果方去不當，褔傳就不會有效。這

就是為什麼自教宗保祿六世以來，近代所有的教宗，都十分

強調和不斷呼籲「新福傳J' 即以「新的熱情丶新的方法和

新的表達方式」 ［教宗若望保祿二世誆 I 在新世界中傳播褔音。

也許我們都意識到今天的教會有很多問題，但不管在表

面上有多少問題體制旳、合一的、神學的、禮儀的、管理的、經濟

的、聖召的等等 ，她在根本上都只有一個問題，那就是褔傳的

不力。不管看似多麼健全的體制、有效的管理、充足的財源，

也不管看似多麼漂亮的禮儀、深刻的神學，假如它們不「足

以成島今日世界福傳的管道 J '而「只是島了教會約自我保

全J '那麼，它們都不過是－堆氫用的假花而已。倘若教會

的改革不從褔傳著手，她將只會經驗冶標不冶本的徒勞。

可悲的是，儘管普遍地面臨聖召急劇下滑、教友大量流

失、模式陳舊僵死、神學建設不濟、管理機制不善、政冶環

境不利、自養奉獻不足等挑戰，華語區的教會，餌論是在神

學反省上，還是在牧靈實踐上，幾乎都擺出「四平八穩j 的

姿態，那種「沉著冷靜J' 實在讓人倒吸冷氣。筆者之所以

撰寫本書，就是想藉此微薄之力，多少能夠提升我們的危機

意識，嘗試進行改革。

本書的寫作，也得力於筆者在聖博敏神學院教授的「新

福傳神學j 課程，在此要特別感謝每位參與此課程的同學，
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他們的支特、合作及參與，十分有助於筆者對新褔傳神學之

課題的思考。

史加欣慰的是，他們中的幾位在課程結束後，立即開始

嘗試把課上所學習的，落實到具體的堂區牧靈更新上。在他

們身上，新福傳不再是口號，而是實際旳改革力量。在此，

筆者也特別感謝谷寒松神父樂意為本書作序，還有他的熱

清、鼓勵和認眞的校改與建議，都讓筆者這個晚輩深受鼓舞。

任安道

主曆 2017 年 5 月 8 日



導論

新福傳—當代教會面臨的挑戰與轉機

宣傳福音乃是教會特有的恩寵及使命 、 她最深的特徵 。

她之存在，就是為宣傳福音 。
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「宣傳福音乃是教會特有的恩龍及使命、她最深的特

徵。她之所以存在，就是島宣傳福音。 J (《在新世界中傳播

福音》， 14 號）

七逋教宗保祿六世的這段話，皿非是整個教會歷史所見證

的事實。是這個基督在升天時交託的使命，使初期基督徒們集

合起來，形成了教會 1 天」子民的奧合 ：也是這個使命，使猶太

基督徒學會開放，通過接納「外邦人J' 讓教會成爲大公教會 1 : 

也是這個使命，使初期基督徒敢於讓自己的鮮血成為新教友的

種子，最終讓教會廣揚於全羅馬帝國，同樣是這個使命，促使

聖人、教父、中世紀神學家、基督徒科學家和藝術家們，以基

督信仰奠定和發展了拉丁禮的西方文化和希臘禮的東方文化，

從十六世紀起，隨著新大陸的發現，同一使命又激發餌數英勇

的傳教士，以探險和殉道的精神到世界各地去建立教會，在幾

百年後的廿世紀裏，普世教會又因著這個使命的督促，透過梵

二大公會議，反省如何讓教會與現代世界相適應。此後的每位

l 《宗徒大事錄》顯月；，教會起初只有猶太基督徒，連伯多祿也曾認
為外邦人必需通過受割損皈依猶太教，才能受冼為基督瓦。但他

在钓培的神視，及後來由聖神引導為科爾乃略全家領冼的經驗［宗

十 ，改變了他的態度。及至後來由於保祿等人為外邦人付冼而

引起爭論時，伯多祿便以教會首牧的身分，在耶路撒冷會議上決

厄同外邦人開放［宗－丨五 I '使得教會從此成為「大公教會j 。
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教宗，都本著梵二構神頒布有關褔傳的文書2' 為使教會的本質

性褔傳使命，能在新的時代裏薪火相傳。

無論在哪個時代、在什麼處境裏，褔傳的使命和福音的內

容都不會改變；但褔傳的形式與表達福音的方式，卻需因時、

因地而異。正是這些不斷更新旳形式，使教會總能以新的姿態

屹立於世。反過來講，教會的革新也總在於她生活信仰和傳播

褔音的形式。

可以說，沒有福傳形式的變更，就不可能有福傳果實的收

穫；倘若我們在不斷更新的世界中，面對人類新的問題，而不

在理智上更深入地理解福傳，不在心靈上重新燃起福傳的熱

情，以及不在方去上合宜與適時地加以更新的話，我們的信仰

便會冷卻，甚至死去，正如保祿宗徒所說的· 「我若不傳福音，

我就有禍了 J \格前九 16) 。正是由於認識到這點，並意識到當

代社會與教會情勢之變遷所帶來的挑戰，近代教宗們才大力倡

導和推進「新福傳j 。尤其在教宗方濟各看來，新福傳應是革

新當代教會的動力和方向＼

一、當代教會的挑戰

廿世紀無疑是世界發生巨變的世紀。隨著世界的巨變，教

2 教宗保祿六伊，《在新世界中博播福音》勸諭，教宗若望保祿二
世，《救主使命》通諭，教宗本篤十六世與教宗方濟各，《福音

的喜樂》勸諭。

3 參教宗方濟各，《福音的喜樂》， 27 號。
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會也相應地在重重困難中和幾經掙扎後，召開了梵－大公會

議，以改革教會， 「適應時代J (aggiomamento 1 。梵二亦使教

會發生了巨變；在某種程度上，它所撼動和改革的，是厚實而

沉重的整個中世紀模式。「梵二精神」不是教會的「新」精神，

而該當是教會應匝常具備和占出的精神與事實。這就是為什麼

在梵二召開半個多世紀後的今天，教會依然強調和推隗梵二的

原因。

時過境遷，梵二時期的社會與教會環境，與今日相比，又

發生了很大的改變。面對這個慣用「後現代j 來形容的時代，

今日教會遠需繼續自我調整和更新，好能以在當代人看來可信

的、可理解的和可被接受的方去，來對他們宣講福音，以使永

恆的褔音能為當代人的生活提供實際的薏義。

當前的社會狀況顯示：各種久以建立的系統，都面臨被「解

構j 的危機；理想和集權主義已普遍遭到摒棄；傳統不再獲得

年輕一代的信任和尊重，文化和宗教的多元化還未達致和諧與

穩定；家庭破裂的指數持續上升；全球化在建造「地球村j 的

同時，卻加重了經濟的失衡；通訊、網路科技的超速發展，反

向地異化了人際；環境問題不斷惡化；自然資源日益匱乏，並

因此時常造成國際衝突；恐怖主義越來越猖獗；世俗化、物質

主義與消費主義對人心的侵蝕不斷加深；人們對終極關懷失去

了興趣；而神則被越來越多的人放逐在久遠的神話裏……

在這樣的社會裏，教會的狀況亦不容樂觀· 基督信仰在有

著悠久基督信仰傳統的國家裏極速衰落；教會的重心雖已從「歐
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汎仁走向「第三世界」，但第三世界卻還肌力支撐起整個教會

的革新與發展；聖召在各地嚴重缺乏；神職人員的各種醜聞層

出不窮；衆多基督徒的思想都受到相對主義和世俗化的侵蝕：

教會機構臃腫、落後，教廷改革困難重重· 全球的牧靈工作普

遍呆滯不前：信仰的傳遞已經斷代，而福傳的力度卻遠遠不

夠．．．我們遠可以繼續拉長這個清單。教會遭受的這些危機，

並不全在於社會的問題，更多的是由於自己缺乏危機意識和及

有做出相應的變革及應對策略。

大致說來，今天有兩種關於福傳的頗具影響力的極喘觀

念，在上述情形下，明顯成為問題：

第一種是傳統型的，依據此觀念，褔傳主要在於「拯救人

靈J ; 藉著洗禮加入教會和對教義的明確承認，是得救的不二

去門。這是個護教式的套路，它所突出的是初傳、認識眞理＼天

主教教義＼，以及教會作為眞理之唯一擁有者的主導地位。而與

此相對應的褔傳方法，自然是以要理講授為主，而且講授的前

提是別人得主動找上門。對這樣的講道者來說，慕道者的「信J'

以理智上的認同為主。既然教會是眞理的擁有者，既然是別人

應該完全接受教會的觀點，那麼講道者就無需關注和在乎聽道

者的背景、問題、想去和感受，因為無論他們怎麼樣、怎麼想

或有什麼感覺，都得放下自己，接受教會的信仰 得救的必經

路途。顯然，習慣了文化與宗教之多元性的、批判思維極強的，

以及對教條和權威極度反感的當代人，肯定皿法接受此種給人

高傲、絕對和自我中心之感覺的態度。
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另一個極端，正好與傳統型的相反，是激進型的。所謂激

進，是指在理論上，這些人有相對主義傾向，即認為耶穌基督

的救贖不是唯一和普遍的，其他宗教信徒的得救不必要經過基

督和教會，因此褔傳在本質上是艇意義的。雖然這種思想與基

督信仰大相逕庭，但持此思想者的信仰態度和風格，卻受到其

他宗教和非信仰者的歡迎，因為他們盡力與後者和平共處、相

互尊重，一起在倫理、人道等範圍內協力合作。儘管這種作法

在形式上似乎值得推崇；但由於它一方面相對化了基督的救贖

及教會的信仰，另一方面在其建設社會－—地上天國 的專注

和投入中，撇棄了基督信仰最基本的末世性質，它終究與基督

信仰和福傳宗旨相去甚遠。

所幸的是，上述兩種極端並不那麼普遍；比較普遍的是冷

淡式、維持型的信仰狀態。在牧者們身上，這種狀態的表現，

就是缺乏福音意識；其整個牧靈方案，都只為信者設計，即使

有慕道班，也是守株待兔，與傳統型作法沒有太大區別。這樣

的牧者，多呈現出四平八穩的管理者姿態，而非充滿熱情的福

傳者。在平信徒身上，這種狀態則表現出信仰的私人化特徵：

信仰只是他們自己的事，與他人無關；而他人無論怎樣，也與

他自己的信仰無關。在這種情況下，信仰就像他的某種義務，

只要完成了（比如參與了主日彌撒＼，就算完事大吉。

不論是此種普遍的、還是上述兩種極端的現象，都使教會

無法展現其存在的本質，甚而讓教會變得死氣沉沉、信者日減。

這就促使我們不得不以新福傳來變革；這種變革，要求我們不
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單要對傳統的傳教神學和牧靈神學進行反思，遠要求我們在實

踐上做出新的調整。可以說．如此的變革要求，為新褔傳提供

了作為獨立之神學課題的研究空間，因為新的處境要求它細論

在對其實質、遠是實踐的神學思考上，都應該有新的探索和發

展。況且，教會對福傳之概念的新近理解，已為新褔傳神學旳

發展提供了基礎。

二、而區傳概悆的涵義

「褔傳」這概念來自聖經，其字面意義是「傳布喜訊j 。

舊約的希伯來文名詞「而之」 basora 和動詞「7之」 basar 1' 

同新約希臘文名詞「£Uayy£沁ov J 1. evangelion 和動詞「wayy£這(J) 」

evangelizo 1• 是異曲同工的概念，都可被譯為「傳布喜訊」 4 。

在舊約裏，所謂「喜訊J , 起初主要指國家或個人值得喜

慶的事，如國王登基、戰鬥勝利、敵人敗退等· 後來在先知們

的宣報中，喜訊被賦予宗教官義，即充軍的結束、天國的來臨丶

終極的安慰、萬民的皈依等'0 在新約中，名詞「福音j 和動詞

「福傳j 都關步到耶蘇基督的救贖：大致說來，前者指耶穌基

督本人及其所宣報的天國喜訊．後者指對基督事件及其所帶來

的救贖的宣報。本書將會深入闡述聖經中的福傳概念；但在此，

我們只想簡單地指出福傳概念在歷史中的發展脈絡。

4 如依五二 7' 六 ~I ; 宗五 42: 哥一 23 等。

；參· 〈福音＼《聖經神學詞典》 臺北光啓文化， 2007 四版＼，

689 頁。
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值得注意的是，儘管名詞「福音j 和動詞「褔傳j 都源自

聖經，但作爲名詞的「褔傳J I evangclization 卻不見於聖經，而

且在入主教會裏也出現得很晚。根據斐西切拉茫主教的說土》，

首次使用「福音的J I evangelical 這個形容詞的人是伊拉斯謨7'

他當時是用來指路德宗的狂孰形式。

由於新教的「唯獨聖經」理論及其對動詞「福傳」 evangelize

的頻繁運用，特利騰大公會議時期的天主教為與之區別開來，

更喜歡用「傳教j 或「使命J'mission 來指福傳工作。十八世

紀時，新教開始咱視傳教，從而開始使用作為名詞的「褔傳」

evangelization 。但天主教繼續為保持自己的獨峙性，仍舊避免

用這個詞。直到 1950 年代，由於教理的復興，天主教才開始用

名詞「福傳j 來指教會對褔音的宣講。可是在此之前的梵蒂圖

第一屆大公會議裏， 「福音」 詞只被用過 1 次：而無論是作

為動詞，遠是作為名詞的「福博J' 都從未被提及。相對於梵

一，梵二有了巨大的變化·在梵二文獻裏，「褔音j 出現了 157

（＇參 Rino Fisichella, La nouvelle evangelisation (Paris: Salvator, 2012). 

pp. 28-29. 

7 Erasmus Desiderius (1469-1536)' 荷蘭文藝復興時期學者，羅丐天
工教神學家。他試圖使古代的古典經文復興，次復基於《聖經》

的噗素的基督教信仰，肖除中世紀教會的一些不當行爲。他被視

爲 f-/、目紀最憚大的歐川學者之一，作品包括《箴言》 \ 1500 、

1508一希臘及拉］箴言的評1士合集＼，《基督教騎士手冊》\ 1503 

和《愚人頌》 \ 1509 。此外，他還編輯了許多古典作家著作丶

教父作品和《新钓》。
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次，作為動詞和名詞的「褔傳j 分別出現[ 18 和 31 次｀。

眞正把「褔傳j 這名詞在天主教會裏推廣開來的，是教宗

保祿六世。池在 1974 年召開了以「福傳」爲主題的世界主教會

議，並在該會議之成果的基礎上撰寫和頒布了《在新世界中傳

播褔音》勸諭。

此次世界上教會議所遇到的困難之－，便是對「福傳j 旳

統一定義：教長們所給出的不同意見，表明它涵蓋著豐富目複

雜的薏義，正如該會議的「藍皮書j 的結論所說明的 「事實

上，今天，『福傳』這個詞的志義並不明確，而且可能有很多

意義。在梵二前，它舌遍指宣道使命或者初傳 (kerygma) 針

對非基督徒的首次有關得救的宣講」°

在梵二期間，它在許多文件裏依舊保持著上追薏義：如《教

會教義憲章》 17 號和《教會傳教工作上令》 6 號。但在《教友

傳教｛去令》 2 、 19 、 29 號及《司鐸之培養去令》 5 號裏，「褔傳j

一詞更多地是指有關天主聖百的一切形式的使徒丁·作。

在梵二之後，人們習慣用「褔傳j 一詞來指教會的全部使

命，即教會為宣講、建設天國，以及為引導它走向成孰而進行

的一切活動 過去，梵二則用「使徒工作J'apostolate 來指稱

這些活動。梵二期間的某些教長，就是在後一個意義上使用「褔

傳j 一詞的，並在用於指導世界主教會議之進程的文件《工作

8 參 Avery Dulles, "Pourquoi Jes catholiques n'evangelisent pas et 

pourquoi ils doivent le faire9", America, le「 fevrier 1992, pp.52-59, 

69-72. 
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工具》(/ "Instrument de travail', 24 號中，如此運用它：不過，文件

也明確指出·「對福音約宣講，是『福傳』一詞約首要意義 J 9 0 

有鑒於「福傳j 之意義的複雜性，當時參加世界主教會議

的夭蒂拉樞機後來的教宗若望傑祿二毌建議給褔傳一個整合性

的定義 10 。該建議爲教宗保祿六世所採納；他在《在新世界中

傳播福音》勸諭 24 號這樣說·

「福傳是由各種不同因素所紐成的複雜進程，諸如革

新人類丶見證丶清楚的宣講丶內心的皈依丶加入團體丶接

受標記及使徒工作。這些因素可能看似矛盾，甚而彼此互

相排斥；但事實上，它們是互助互補丶相得益彰的。每個

因素都與其他因素相呼應。上屆全球主教會議的價值，就

在於不停地邀請我們將這些因素互相協調，而不是彼此封

抗，以便全面地暸解教會福傳活動的眞諦。 j

教宗方濟各在《福音的喜樂》勸諭裏，肯定且發揮了福傳

的這種整合意義：新福傳神學的根基，也正在於此種整合意義。

然而，在確定新褔傳神學之出現的條件和基礎的同時，我

們也許有一種感覺：建基於上述定義的新褔傳神學，與傳教神

學和牧靈神學似乎是重疊的；既然如此，又何必再建立一門新

10 

"Le Document bleu", L'Eglise des cinq continents. Bilan et perspective 

de l'evangelisation. Principaux textes du Synode des eveques. Rome, 

septembre-octobre 1974, pref. du cardinal Franc;ois Marty. pres. et trad 

de Jacques Potin et Charles Ehlinger (Paris: Le Centurion, 1975), 

p.160. 

參同七， 148 頁。
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的神學呢？要回答這個問題，我們首先得釐清三者之間的區別。

三、三門學科的區別

（＿）牧靈神學

牧靈神學，在廣義上也叫實踐神學，其研究對象是教會的

整體行動。由於教會 基督的奧體 是作為先知、司祭和君

王來行動的，實踐神學便包括對這三個方面的行動的研究。

教會的先知行動，乃為完成「你們要使萬民成爲門徒」的

命令。由於這個行動有多個面向，對此行動不同面向的研究，

就形成了不同的學科，諸如傳教神學、宗教教育（教理講授等＼丶

宣講學，新福傳神學也包括在內。教會的司祭行動，主要實現

「你們要這樣做來紀念我j 的命令，對此行動的研究有禮儀神

學、聖樂學、宗教藝術等。教會的君王行動，主要是由「我的

羊聽我的聲音」和「如果你們違守我的命令，便存在我的愛內 j

這兩句話所引導的，研究此行動的學科有教會去、教會管理學、

靈修神學、牧民心理學和狹義上的牧靈神學。

而所謂狹義的牧靈神學，則是指對普遍意義上的牧靈本身

所做系統性的神學思考，它針對的是信友生活。當我們說新福

傅神學彷彿與傳教神學和牧靈神學相似時，指的就是狹義的牧

靈神學。

至於廣義的牧靈神學，目前比較權威和全面的定義，當屬

教宗若望保祿二世在《我給你們牧者》勸諭 57 號中所給予的·

「牧靈或實踐神學是有闕教會的學術患考，是對藉著
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聖神的德能，在歷史中天天建立的教會的思考，因而是對

作爲『救恩之普遍聖事』約教會的思考，對作店耶穌基督

之救贖的活生生的標記和工具的教會的思考；而這救贖的

標記和工具，是在聖言丶聖事和愛的服務中所展開的。

牧靈神學不僅是一種藝術，也不僅是勸諴丶經險和方

法的合成。由於它從信仰裏領受了教會在歷史中的牧靈行

動約原則和標準，它完全具有正當的神學地位……在這些

原則和標準中，特別重要的一個，是以福音辨誠社會文化

和教會的情況，即牧靈行動在其中展開約情況。 j

（二）傳教神學

若說狹義的牧靈神學向度是對內的，那麼傳教神學的向度

則是對外的。傳教神學 missiology l' 源自拉丁語 missio' 亶為

受派遣，或使命 II 。使命本來指耶穌基督被聖父派遣去拯救人

類的使命；後來基督又派遣教會來繼續其使命（參若廿 21~23 I O 

簡單地說，傳教神學所研究的，就是教會從基督那裏所領受的

傳教使命；用拉內的定義來表述： 「傳教神學是研究教會如何

在缺乏基督臨在的社會環境裏，初步實現自己作島天主臨近的

記號和工具，它是一種神學性和規範性的學問 J 12 。新教把這

門學問稱作「宣道學J '因為新教強調以宣講的方式來完成教

II 參柯博識，《傳教神學》（臺北光啓文化， 2004)• 5 頁。

Karl Rahner, ed., Handbuch der Pastoraltheologie (Freiburg: Herder, 

1996), p. 50 轉引自柯博識，《傳教神學》， 17 頁。
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會的使命；而在天主教會裏， 「宣道學j 更多地是指關於講道

行為本身的學問。

我們可在拉內的定義裏發現傳教神學的研究重點，即如何

使天主的救贖「在缺乏基督臨在的社會環境j 裏，或在非基督

徒中間 ad genie、實現。另外值得出意的是， 「傳教j 這個詞

的中文翻譯，反映出傳教神學的一種傳統官識形態，即教會的

使命在於建立教會，因為透過冼禮加入教會是得救的不二去

門，即所謂「教會之外皿救援j 。這種觀念在當代傳教神學的

發展中已被提升，本書將在第二章提及這點。

（三）新輻傳神學

既叭牧靈神學旨在研究教會之先知行動向內的幅度、傳教

神學旨在研究她向外的幅度· 那麼，新福傳神學的位置在哪裏

呢？本書將在第四、五章中，有關新褔傳的論述中說明。

新褔傳這個概含，是由教宗若望保祿二世明確提出的，其

原始的根基是教宗保祿六世的《在新世界中傳播福音》勸諭。

後來教宗本篤十六世成立了宗座新福傳委員會，以推動和督導

新福傅，並召開了以新福傳為主題的世界土教會議。教宗方濟

各上任後，經過修改和補充此久世界主教會議所確定的文獻，

頒布了《福音的喜樂》勸諭，使新褔傳從此有了權威而系統的

神學基礎和實施方案。

概括地說，近代教宗們把新褔傳看作是革新當代教會，使

教會更能活出其存冇之本質的動力、方向和方去。作爲一種動
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力，新福傳一方面在於信徒福傳的「新熱情J ; 另一方面在於

它是匯聚教會之全部力量的渠道。新褔傳的這種聚集力，是它

整合範式的一種表現；它不但為教會的革新指出了方向，也為

新福傳本身提供了特別的教會學的神學基礎。

在實踐層面上，從某種程度上說，新褔傳是對傳教和牧靈

的整合；而新福傳神學所思考的，就是如何讓牧靈轉型為以福

傳為導向的牧鬟。新褔傳神學的這種整合，不會取代傳教和牧

靈神學繼續存在的合理性，因為此二者的研究範圍是清楚界定

的；反之，傳教和牧靈神學的研究成果，將會促進新福傳神學

更深入的發展。

事實上，教會早已亶識到此種整合的需要，比如教宗木篤

十六世就在《上主的話》勸諭裏說· 「教會絕不可把她的牧民

工作，局限於已認識基督福音的人，以『維持現狀』，向外傳

教是教會囿體成熟的明頫標記J'95 號 。這種整合性的褔偉實

踐，自然要求「新的方法和表達方式 j 。

總之，皿論是在神學理論或實踐典範上，新褔傳神學都具

備了作為一門獨特的實踐神學的條件。雖然在教會歷史上，實

踐神學與實證或曆史和系統或巴辨 I 神學長期分家：但在初

期教會和教父時代，它們是整合在一起的。當代神學重新官識

到這種整合的必要和現實性，有鑒於此，本書將試著從整合的

神學視野，展開對新福傳神學的探討；期許這一整合，能為教

會新福傳的新契機，帶來新的氣象。
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福傳，是教會藉以自我實現和實現其基本使命
的整合行動；只要天主拯救人類的意願不變，

福傳工作就是教會恆常的使命……



第一章

聖經裏的福傳概悆

「封聖經的研究，噹被視島神學約靈魂j I 《啓示憲章》， 24

號 ，因為神學就是對啓示旳思考 l 。新福傳神學的靈魂，自叭

也是聖經。教宗本篤十六世在《上主的話》勸諭中說·

「初期基督徒認店他們的傳教宣講，是其信仰本覽的

要求：他們所信仰約天主，是一切人的天主，是那位在以

色列歷史中，及最後在其兒子身上，自我啓示的唯一眞主，

祂以此啓示回應了所有人心中的期望。 J (92 號）

換言之，作爲基督信仰之本質性要求的福傳，扎根於天主

在舊約、新約中的臀示。本書導論已經略微提到聖經裏的褔傳

概念：但在此，還需進行更為深入的研究，好發掘出新福傳的

聖經與神學根基。

參 Karl Rahner. "Philosophie et theologie", traduit par Robert Givord. 

Ecrits theologiques. Tome 7 (Desclee De Brouwer/Mame, 1967). 

p.41 
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第一節 舊約中的福傳概悆

我們說過，在舊約裏，傳播喜訊的動詞是园7:::l 」 1 basar ,' 

名詞是「JW17:-i 」 basora'1' 二者都用來指對某種勝利之喜訊的

宣布。舊約中的「喜訊j 所蘊含最深廣和具體的宗教意義，主

要由第二依撒依亞先知所賦予，即是指在以色列人於巴比倫充

軍之後，天主所取得的最終勝利。而這種勝利是末世性的，意

味著默西亞時代的來臨、天國的建立和普世之救贖的實現。那

被揀選和被召叫傳播此喜訊的，就是以色列民族。以色列所肩

負的褔傳使命，固媯主要是在充軍後才囚著先知們的宣講而變

得清晰，但這其實是早在他們被選之初就已被賦予了的使命，

或者存在的本質，這使命甚至可追朔到《創世紀》。

一、福昔與而區傳使命的肇始

我們將會在後來的分析中看到，福音，以最簡單的方式講，

就是得救的喜訊。而天主願意拯救人類的寶願，在人犯罪之初

就已明確表示了出來，然後乂具體地在歷史中逐步得到實現。

（－）天主許給原租的輻昔

亞當和厄娃在蛇的誘惑下，吃了禁果之後2' 大主對蛇說：

2 關於亞當和厄娃犯罪旳解釋，請參 拙作 創世紀第二和第二章

所啓不出的人的罪〉，載於《划冏深處》 河北信吧社， 20]2 I' 

106-131 頁。
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「我要把仇恨放在你和女人，你的後裔和她的後裔之間，她的

後裔要踏碎你的頭顱，你要傷害他的腳跟j 創=_ 15 。我們把

天主的這個許諾稱作「原始福音J I proto-evangelium 1 0 

「踏碎蛇妁頭顱 j 指的是對那誘惑人遠離天主的魔鬼的戰

勝，囚而意味著人對天主的重新歸屬，即人的得救。

「她的後裔 j 原文中是個陽性集體名詞。有人認為指全人

類，也有人認為指一個男人。不過，從新約的角度看，它顯鈥

是指默西亞救世主。思高聖經學會這樣解釋·

「在新約內，我們不疑惑，作者們曾多次暗示過創三

15 : 『時期一滿，天主就派遣了自己的兒子來，生於女人』

（迦四 4) .• …天主派遣了耶穌，『店消滅魔鬼的作店』（若

壹三 8)' 並使耶穌約眾信徒也能『把撒殫踏碎』在他們的

『腳下』 （羅十六 20; 見路十 17-20) 。這些經文或許不是噸

明的引證，但整個新約，實際上即是證明創三 15 的預言，

在耶穌救贖的工程上完全應檢了，甚至可說：福音，即是

原始福音的最好註腳。＼

至於「女人」，從新約的角度看，鷦疑是新厄娃 瑪利亞

一的預像。因為首先，「女人j 應與「她的後裔」保持一致，

如果她的後裔是指戰西亞，那麼「女人」就是瑪利亞的預像。

其次，先知們在預言默西亞時，都只提到了他的母親參依L

14 末五 2 。最後，耶穌兩次把瑪利亞稱作「女人j 若二 4,

｀巴高聖經學會編著， 〈原始褔音〉 《聖霨辭典》 2004 新版 , 

1428 條， 797 頁
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十九 26 I' 而且《默示錄》十二章對「女人」及其「男孩 j 和「其

餘後裔 j 同「遠古的蛇j 交戰的描述最終以女人及其孩子得勝而

告終 I , 正好與《創世紀》相呼應。由此可見，天主在人犯罪後

所預許的這侗原始褔音，就是對人類得救的預報。

（二）天主與諾厄立的盟約

天主願意拯救全人類的福音，在祂與諾厄訂立的盟約上再

次體現了出來，而且以更為深刻的方式表明祂拯救的動機。事

實上，在諾厄的故事中，我們所發現的，並非·個孤立的事件，

遠有天主為何、又如何實現其褔音的象徵性表述。

由於人類作惡滔天，天主「後悔造了人，心中很是悲痛 j

創六 7 I' 遂決定打烕－切受造物。需出意的是，天主在此想

「消滅」受造物的意念，不是為完全消滅，而是為再造· 祂願

寶萬物死於罪惡，而重新活於天主。所以祂保留了「唯有在祂

眼中蒙受恩愛 j 的諾厄－家，並要通過諾厄一家及得以保留在

方舟裏的各種動物來重新創造。

在此，我們看到的是天主的慈悲，這尤其表現在祂不再以

共水滅世旳誓言上。後來的以色列人把他們默西亞的理念及其

對天主重新創造旳信仰，與天主同諾厄立的盟約聯繫了起來，

比如第二依撒意亞先知在談完「上主受苦的僕人 默西亞j

後，講到新耶路撒冷的創造時，就說·

「這事針我有如諾厄約時日一般：就如那時我曾發誓

詆：諾厄的大水不再淹沒世界：同樣，我如今超誓：再不
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向你發怒，再不責斥你。高山可移動，丘陵能挪去，但我

對你的仁恩絕不移去，我的和平盟約總不動搖：憐憫你的

上主詭。 J (依五四 9-10)

事實上，整個洪水烕世的場景，就是再造的場景。那共水

所造成的混沌，豈不類似原初「混走j 的世界？庸天主用諾厄

及其方舟開始新的創造，則有如基督藉聖木－十子槊所開始的

新創造。此外，諾厄一家及所有被選的動物，也預示著天主藉

以拯救人類的以色列「遺民J .j 0 

（三）天主給亞巴郎的使命

「以色列遺民j 與「揀選j 這概含，是一脈相承的．而天

主對以色列的揀選，標誌著祂通過實際地介入歷史來展開拯

救。天主對以色列的揀選，是從祂揀選亞巴郎開始旳．

「離開你的故鄉丶你的家族和父家，往我指給你的地

方去。我要使你成島一個大民族，我必降福你，使你成名，

成島一個福源。我要降福那祝福你的人，咒罵那咒罵你的

人：地上萬民都要因你獲得祝福。 J l 創十二 1-3 J 

在這個召叫裏，我們可清楚地看到天主拯救人類的會願和

方式。「我要使你成島一個大民族，我必降福你，使你成名，

成島一個福源」 • 使一個人「成名 J ' 「成島一個福源 J '這

正好與亞當和厄娃在犯罪後彼此指責，以及與巴貝耳塔的分裂

4 參思高聖經學會編著，〈以色列遺民〉，同十， 298 條， 194-195
頁。



第一壹 聖侄霞的福傳繞令 21 

狀況相反：並且與意欲獨立於天主旳原祖和巴貝爾塔的建造者

們不同。「大民族 j 不是靠亞巴郎自己的本事成就的，而是天

主的作為 「我要使你成島一個大民族j 。這裏所呈現出的，

是人得救的圖像，即是對罪惡所破壞的天人之關係的恢復。

「我必降福你，使你成名，成島一個福源．．…地上萬民都

要因你獲得祝福J '這就是天主拯救人類的方式：天主揀選亞

巴郎及其後裔，不只是為賜福於他們，也是為使萬民因他們而

獲得祝褔參咆四四 22 、 25 或者說，天主降褔他們｀是為讓

他們把他們受祝福的褔音傳給萬民、 0

《創世紀》在後面的章節裏更具體地指出，亞巴郎及其後

裔應該是透過他們旳榜樣，來成為萬民得救的媒介＇ 「地上萬

民要因你的後裔蒙受降福，因店你聽從了我的語j 創廿 J8 I : 

「地上萬民要因你的後裔蒙受降福，因島亞巴郎聽從了我的

語，遲守了我的訓示、誡命、規定和法律j 創廿六 4-6 。聽

天主的話，遵守天主旳誡命，就是亞巴郎的榜樣。這是一個得

救旳標記，因爲原祖所犯的罪，恰恰就在於沒聽天主的話，沒

遵守祂的誡命。

可以說，作為選民以色列人的始祖，亞巴郎的被召本身，

就是以色列民族之使命的風向標誌，即向萬民傳揚得救旳福

音。正如丹尼．卡各爾, Daniel Carroll 所指出的：「以色列的先

丶參: M. Daniel CmTOll R .. "Blessing the Nations: Toward a Biblical 

Theology of Mission from Genesi 、", Bulletin for Biblical Research 

10.1 (2000). pp. 21-23. 
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祖們及其後裔，既被召成島其他民族受祝福的媒介，也被召成

島啓發其他民族約信仰典範J 6 。或者更好說，他們是作為信仰

天主的典範，而成為萬民受祝福的媒介的。如果說亞巴郎是以

色列信仰的始祖，那麼他也是福傅的始祖；換言之，福傳使命

是由亞巴郎明確開始的＼

二、以色列的被選及其使命

從亞巴郎起，天主的救贖計畫開始在具體的歷史中一步步

實現：從一個人亞巴郎 I 到一家人 1 雅各伯家 ，又從一家人到

一個民族以色列 ，後來又從一個民族到一個人默西亞 ，以

及由他所開始的新天主了民教會 。

由雅各伯家十二支派所組成的希伯來人，是在西乃曠野通

過和天主訂立盟約而止式形成一個統一的民族的。如果我們仔

細閱讀《出谷紀》，就會發現，在天主拯救希伯來人出離埃及

的過程中，還隱藏著天主願寶拯救普世的更大計畫。以色列使

命的特殊性，也在此彰顯了出來。

我們注意到，當天主用各種奇蹟打擊埃及人，好讓去郎放

走希伯來人時，祂同時也是為藉此使埃及人承認祂是上主，從

而皈依祂。比如，當天主命梅瑟去見去郎時就說： 「當我向埃

及人伸手，將以色列子民從埃及人中間領出來的時候，他們要

承認我是上主j 出辶 5 。類似的話還有很多 i 如出L 17, 八

6 同上， 24 頁。

7 參同士， 27 頁。
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18' 十四 4',' 其中最為明顯的是這句．「我所以保留你的緣故，

是島叫你看見我的能力，向全世界傳揚我的名」 （出九 16 I 。

依撒依亞先知在談到另一個時代的埃及時，明確地說：天

主為以色列人打擊埃及等異邦，是為讓他們皈依，這樣的解釋

同樣適用於《出谷紀》·

「我將在法郎和他全軍身上，大頻神能，使埃及人知

道我是上主。這在埃及境內，將成島萬軍上主的記號和證

據：當他們面臨迫害呼號上主時，他必給他們遣發一位牧

主，來奮鬥拯救他們。到那天，上主將店埃及所認識，埃

及要認識上主，並奉獻犧牲和祭品，向上主許願還願。上

主將打擊埃及，打擊只是為醫治：他們要皈依上主，上主

要俯聽他們，要醫治他們。 J (依十九 20-22 ! 

事實上，天主藉奇蹟來拯救希伯來人，也是為讓他們相信

和皈依祂： 「以色列人見上主向埃及人顔示的大能，百姓都敬

畏上主，信了上主和他的僕人梅瑟」（出十四 31; 另參出十八 12 I 。

由此可見，天主拯救希伯來人與祂打擊埃及人，是以不同方式

施行普世救贖的兩個平行計畫。而這也表現在有許多外族人同

希伯來人一起出離埃及的事實上出十-. 38 I o 

既跃天主也願意拯救那迫害希伯來人的埃及人，那麼希伯

來人的被選又有何特別之處呢？可以肯定的是，天王揀選他

們，不單單是為拯救和賜福於他們；他們被選的特別之處，就

在於天主賦予他們的特殊使命。假如他們完成不了這個使命，

那麼天主就可另選他人來完成。事實上，在以色列人朝拜金牛
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之後，天主就向梅瑟表示過這樣的想法．祂想消滅希伯來人，

而使梅瑟成為一個大民族出卅::. 10 。為此，羅利\ H. Rowley1 

說： 「揀選的目的是服務，假如服務被拒，那麼揀選就失去了

恋義」 8 。以色列的服務顯趴不夠理想，但天主並未因此而捨棄

他們。有關天主顯示慈悲的事實，我們皿意在此討論。

至於希伯來人的被選及其使命之間的聯繫，在天主與他們

立約時已表達的非常清楚： 「現在你們若眞聽我的語，遲守我

的盟約，你們在萬民中將成島我的特殊產業。的確，苦世全屬

於我，但你們店我應成爲司祭的國家丶聖潔約國民」出-f几 5 I o 

「普毌全屬於」天主，但以色列是特別屬於祂的「國民」，

其特別之處就在於成為「司祭的國家、聖潔的國民j 。正如聖

經學者華德．凱瑟 Walter C. Kaiser Jr 所指出的，做「司祭約國

家、聖潔的國民j 就是以色列的特殊使命，即通過遵守天主的

誡命而屬於天主9' 並做天主與外邦人之間的中介 履行司祭

的職務，好使外邦人也受到天主的祝福 10 。但這兩個使命實際

參 H. H. Rowley, The Bihlical Doctrine of Election (London 

Lutterworth Press, 1953), p.52 。關於以色列的被選及其使命之關

係，更深入的論述可參 Johannes Blauw, The Missional)'Nature of 

the Church. A Survey of the Biblical Theolo忠 of Mission (New 

York-Toronto-London: McGraw-Hill, 1962), pp.23-24. 

9 「聖莖 j 的希伯來文原義是「分離 J , 確切地說是與俗物相分離，

而奉獻於上主。參： "Saint", Vocabulaire de th如logie hihlique, dirige 

par Xavier Leon-Dufour, 2eme edition revisee et augmentee (Paris 

Cerf, 1971), pp. 1178-1184. 
10 
參： Walter C. Kaiser, Jr., Mission in the Old Testament: Israel as a 
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上是一體兩面，因爲以色列人是通過聽天主的話和遵守祂的盟

約（誡命 ，來讓其他民族認識、從而皈依天主的 11 0 

顯然，天主在西乃曠野對以色列人所說的話 I 出十九 4-6·'

與祂在揀選亞巴郎時所說的話是一脈相承的，或者更好說，它

是後者的另一個版本。而在此所呈現出以色列與萬民之間的關

係，將在以色列後來的歷史中，變得越來越清晰。

三、以色列使命的明晰化

以色列是隨著它起伏跌宕的歷史，而逐漸認識到自己針對

萬民所負有的使命的。這個使命，尤其在《依撒依亞先知書》

裏臻於明確。但此種明確性有個前提，就是以色列人對天主之

普遍性救恩的官識。

（一）救恩的普遍性

救恩的普遍性在智慧書和先知書裏，主要表現為天主是萬

物的創造者、列國的統冶者、審判衆人的天主、萬民敬拜的天

主和普施救恩的天主。單單在 150 篇《聖詠》裏，有關「列國j 丶

「萬邦j 與「萬民j 和天主之隅係的詞句，就被提到 175 次之

11 
Light to the Nations (Grand Rapids: Baker Books, 2000), pp. 21-24 

參 R. Bryan Widbin, "Salvation for People Outside Israel's 

Covenant'l", Through No Fault of Their Own? The Fate 司 Those

Who Have Never Heard, W. V. Crockett and J. G. Sigountos, eds. 

(Grand Rapids: Baker Book House, 1991), p. 74 
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多 12 。我們在此只列出一些有代表性的章節，以供參考．萬物

光耀的天主 I詠十九哈二 14 、統冶萬邦的天主（詠四匕 8-101 丶

萬民敬拜的天主（德卅六 1-2 ; 詠 10-11 , 廿二 28-30' 六六 4' 六匕

10-11 、 17; 依廿四 14-16; 耶二 17 I 、審判衆人的天主｛德十六 22 、

普施救恩的天主五九八 2~3 I 。

在上述這些章節裏，《聖詠》六七篇值得特別舉出： 「願

天主憐憫我們，降福我們…...店使世人認識祂約道路，得知祂

的救贖……頤天主給我們賜福，願萬民都敬畏天主！」 (2-8 

我們可在此發現，它與天主對亞巴郎的召叫是相呼應的，從而

見證了天主願藉以色列普施救恩的一貫性。柯德納 (Derek Kidner 1 

指出： 「如果有哪首聖詠是圍繞天主針亞巴郎的許諾寫成的，

並且既把亞巴郎形容店受祝福的，又把他形容爲別人帶去祝福

的，那就是《聖詠》第六十七首 J 13 0 

在舊約裏，天主救恩的普遍性不僅由以色列人的信仰、還

由外邦人的信仰所表白出來。在那些宣認他們對雅威之信仰的

外邦人中，不乏被以色列人歷代傳頌的女性。比如幫助以色列

12 

13 

參: Jey J. Kanagaraj, Mission and Missions (Pune: Work, center offset 

printers, 1998), p.43 

Derek Kidner, A Commentaty on the Psalms, 2 vols. (Downers Grove, 

Ill: InterVarsity, 1971), 1: 236 。關於《聖詠》八 f七首所含的福傳

意義，也可參: Walter C. Kaiser, Jr., Mission in the Old Testament 

Israel as a Light to the Nations, op.cit., pp. 30-33; Craig Ott, Stephen 

J. Strauss and Timothy C. Tennent, Encountering Theo/o忠'of

'\,fission. Biblical Foundations, 祏storical Developments, and 

Contemporan·Issues (Grand Rapids: Baker Academic, 2010), p. 11 
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人攻打耶里哥旳妓女辣哈布· 她對前來偵探的兩個以色列人

說：「上主你們的天主，就是上天下地的天主J \蘇二 11 l 。新

約的作者都頌揚她的信德 I， 希十一 31 雅二 25'0

達味的曾祖母 被寫進新約耶穌族譜中的盧德——是另一

位對以色列的天主宣信的外邦女性。在她丈夫死後，作為猶太

人旳婆婆要回白令，勸她留在本國改嫁，但她卻選擇跟隨婆婆，

對她說： 「你約民族就是我約民族，你的天主就是我的天主j

（盧一 16' 。

此外，還有受到耶酥親自稱讚、不遠千里到耶路撒冷覲見

以色列的天主的舍巴女王。她對撒羅滿說： 「上主，你的天主

應受讚美！他喜愛你，使你坐了以色列的王位：上主因島永遠

喜愛以色列，才立你島玉，秉公行義」 刀JYt 81 0 

最能突顯天主也惠及外邦人，以及外邦人因以色列而皈依

天主的例子，是納阿曼。耶穌在褔音裏也用他來說明天主普施

救恩的事實 I 路四 27 。納阿曼是阿蘭的將軍，他曾從以色列俘

來一位少女，給妻子做僕婢。在得了癲病後，他聽了這位以色

列少女的話，到以色列去尋求冶癒。藉著聽從先知厄里叟的指

示，他最終獲得冶瘡，並說： 「現在我確實知道，全世界只有

以色列有天主j 列卜fi 15 。這位皿名的少女和厄里叟的角色，

不正是引導外邦人皈依天主旳褔傳者嗎14?

14 隊於納阿曼的故事所醫含大士救恩旳普遍性及以色列旳使命，可

參： Walter C. Kaiser, Jr., Mission in the Old Testament: Israel as a 

Light to the Nations, op.cit., pp. 42-49 
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（二）以色列的使命

撒羅滿在完成聖殿的建造，把約櫃迎進至聖所後所說的

話，非常能代表士述以色列子民相對於萬民而被揀選及被賦予

的使命：

「至於那不屬於你百姓以色列的外方人，如島了你約

大名自遠方而來，因島他們聽見了你的大名，和你大能的

手及伸開的手臂，來向這殿祈禱，頤你從天上你的居所俯

聽，照外方人所請求於你的一切去行：這樣可使地上萬民

都認識你的名而敬畏你，如同你的百姓以色列一樣，使他

們知道我所建造的這殿，是屬於你名下的。 J (列上八 41-43)

在這段話裏，撒羅滿明確地承認，天主不僅僅是以色列人

的天主，也是所有民族的天主；天主如何受到以色列敬拜，也

當如何受列邦敬拜。但以色列是列邦敬拜天主的典範，萬民是

通過歸向以色列，並在耶路撒冷朝拜天主的。由此可見，以色

列的福傳使命是「向心」式的，以以色列為中心。

以色列對自己此種使命的寶識，也可見於其他智慧文學的

篇章裏如德四四 22'25 ; 詠廿二 31' 六L, 九六，一四五 10-13';

其中比較典型和明確用「宣揚j 字眼的，是詠九六 2-3: 「請

向上主歌唱，讚美他的聖名，一日復一日地，宣揚他的款恩。

請在列邦中，傳述他的光榮，請在萬民中，宣楊他的奇功」°

不過，先知書，尤其是第二依撒意亞先知，以更為深遠的方式

確定了以色列的福傳使命。在先知書中，褔傳者是在以色列全

體子民和默西亞身上被具體化的。
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在《第二依撒依亞先知書》裏，執行這個使命的是「上主

的僕人J' 即默西亞：

「請看我扶持約僕人，我心靈喜愛的所選者！我在他

身上傾注了我的神，叫他給萬民傳布眞道．．．他不沮喪，

也不失望，直到他在世上莫定了眞道，因島海島都期待著

他的教誨．…．．我，上主…．．．立你作人民約盟約，萬民的光

明。 J (依四二 1-6)

作為萬民的光明， 「上主的僕人j 最終要帶給萬民的是救

恩： 「你作我的僕人，復興雅各伯支派，領回以色列遺留下的

人，還是小事，我更要使你作萬民約光明，使我的救恩達於地

極 J '· 依四九 6 I 0 

事實上，「上主的僕人」不單單是一個人，他旳使命也是

全以色列子民的使命，以色列子民也被稱作「萬民的光明 J (參

依六十 1-3 I 。值得注意的是，以色列要宣報給萬民的救恩喜訊，

具有末世性質，即天國在默西亞時代的實現，參依~. 2' 五二 7, 。

在下而有關新約裏福傳概念的論述中，我們將會看到，作為默

西亞的耶穌基督是如何實現這個使命的。

我們可用教宗本篤十六世的一段精闢論述來總結舊約裏的

福傳概念：

「如果我們將猶太法律搭配整個舊約法典丶先知書丶

聖詠以及智慧文學一起閱讀時，就會非常清楚地看到，這

件事在梅瑟法律中亦已宣布了：以色列不只是島自己、島

了在『永遠的』法律秩序中生活而存在，以色列的存在是
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爲了成島萬民的光。

在聖詠及各先知書中，我們愈來愈清楚讀到這個應

許，即上主約救恩會到達各民族中。我們愈來愈清楚聽到，

以色列的天主，祂本身是唯一的天主、眞正約天主丶天和

地的創造者丶萬民和所有人類的上主，萬民的命運都在祂

的手中，這位上主不會遺棄祂的子民，讓他們孤獨無援。

我們聽到，所有的人都會認識祂，埃及人以及巴比倫人

以色列所對抗的這兩個世界強權—一向以色列人伸開雙臂

並與她一超向上主祈禱。我們聽到，所有的疆域會被打玻，

以色列的上主會被萬民承認，並尊崇店他們約主，唯一的

天主。 15 J 

第二節 新約中的輻傳概悆

如果有一個詞可以貫穿整部新約，則這個詞應該是「派

遣j 。四部褔音記述的，是耶穌被派遣到世上來完成救贖工程

的故事；《宗徒大事錄》和其他書信記述的，是宗徒們被派遣

去傳福音的博況。作為默西亞，耶穌清楚地意識到，並且不斷

地提到他是由父派遣而來的，承擔著父交給他的使命。他反過

來，也像父派遣他那樣派遣門徒們（若廿 21) ; 他還把聖神派給

15 若瑟 拉辛格／教宗本窎十六世著，鄭玉英譯，《納匝肋人耶穌》

（臺南聞道， 2008)'107 頁。
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他們匿十五 26· 十六 7 。藉著聖神的助佑，他們被派到地極去

宣揚福音。為此，接下來我們就分別來看看耶厤自己及宗徒們

的福傳使命。

一、耶穌的福傳使命

教宗若望保祿二世在《救主使命》通諭 13 號裏，這樣總結

耶穌基督旳使命·

「納匝肋人耶穌使天主的計畫完成。在洗禮時領受聖

神之後，耶穌清楚地噸示他默西亞使命的召喚：他走遍加

里肋亞宣講天主的福音，並說： 『時期已滿，天主的國已

來到，悔改並信從福音吧！』（谷一 14-15: 參：坍四 17: 路四

43) 。天國的宣揚和建立是他使命的目標： 『我店此目的

被派遣』（路四 43) 。但不止於此，耶味本人就是『福音』．．．

既然『福音』就是基督，那麼在訊息和傳訊者之間，在沅

法丶行動和實賈之間，便有其一致性．．．他宣揚『福音』＇

不僅是由於他的所言所行，而且是由於他之所是。 j

在這段話裏，有兩點值得我們深入闡述：一是耶穌被天父

派遣來要完成的救贖使命；另一是耶穌宣講的天國褔音。在褔

音裏，大概有五十多次，耶穌明確說自己是受派遣而來，為帶

給世人救恩（如若=.171' 而他是通過宣講「天國的福音」來

實現救贖的： 「我也必須向別約城傳報天主國的喜訊，因島我

被派遣，正是爲了這事」 （路四 43 \ 0 
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（一）耶穌受派遣的使命

關於耶穌基督的使命，四部福音的出發點雖然各不相同，

卻枏得益彰 16 。在《馬爾谷福音》裏， 「派遣 j 是中心，從預

備基督道路的若翰（谷一 2)' 到耶穌基督自己（谷九 37 I' 再到

十二位宗徒谷三 14)' 都是被「派遣」去完成其使命的。

由於《瑪竇褔音》的對象是猶太人，因此強調向以色列子

民宣講褔音的優先性』馬十五 24 l 。但這份優先恩寵，卻突顯了

猶太人拒絕褔音的嚴重性，從而反襯出外邦人的信德之大（瑪

十五 28 J' 以及天主把救恩賜給外邦人的正當性（瑪八 11' 廿一

43 , 廿二 1~14 I 。

《路加福音》正好是對救恩之普遍性的發揮：從一開始，

路加就把耶穌認定為亞當的後裔，從而與全人類的命運聯繫了

起來（路三 381 。為此，路加稱耶穌為「異邦的光明 J \路---. 32 I' 

並且毫不掩飾褔音和救恩的普遍性（路三 6, 十二 28-301 。耶穌

派遣七十二門徒去宣講天國，也表明了同樣的意義，因為七十

二是當時的人所認定的全世界所有民族的總數 17 。這一點在路

16 # 多： Balembo Buetubela, "La mission selon Jes synop!iques et Paul", 

Spiritus, n. 113, 1988, pp. 353-357 

參 Franc;ois Bovon, L'evangile selon saint Luc (9, 51-14, 35), IIIb 

(Gen邲e: Labor et 柘des, 1996), p. 50 。值得出意的是，在新約的手

抄本中，有一半寫作 70' 而另一半寫作 72 。有些學者認為 72 是

12 的倍數，因此表明耶穌派遣他們去向以色列 t二支詆宣講·而

70 與跟隨梅瑟上山的 70 位長老相同，表明耶穌是在梅琵的傳承

中派遣他們的（參 Michael F. Patella 著，活水遍譯小組編譯，

《路加福音詮釋》，臺北光啓文化， 2011 , 99 頁＼。但筆者比
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加的《宗徒大事錄》裏更為明顯：門徒們被派遣在耶路撒冷及

全猶太和撒瑪黎雅，並直到地極，為基督作證人 i 宗一 81 。可

以說，《宗徒大事錄》就是初期教會的褔傳史。

聖史若望沒有用路加那樣明顯的筆觸來表達他褔傳的訊

息，但卻是以更為深廣的方式來表達。在舜尼 (Marc Schoni 看

來，聖史路加所記述的，是在不斷「向外擴展j 的教會，而聖

史若望則把教會的褔傅使命描這為由內向外的見證： 「這使命

是內在性的頻發，它始於聖三之生命的長丶廣丶高、深，以及

天主封世界的愛，又藉著降生和受到光榮的聖子及其門徒的團

體，實現於世...... J 18 0 

（二）耶穌宣講的內容

再重複一遍，耶穌的使命是宣講褔音，而「『福音』的主

要內容是：天主的國臨近了……這項宣告構成了耶穌所言所行

約中心。有一項統計數字可以證明這一點： 『天主的國』在新

約中總共出現了 132 次； 99 次出現在三部針觀福音中，其中又

有 90 次是耶穌所說的語J 19 

18 

較同意路加著作的權威硏究者 Frani;;ois Bovon 的觀點，因爲上述

解釋顯鈥與路加強調救恩之普遍性的基調不符。

Marc Schi:ini, "Un modele centrifuge et un modele centripete? Jesus et 

la mission de l'Eglise selon Luc-Actes et selon Jean", Figures 

岫liques de la mission, dir. par Marie-Helene Robert, Jacques 

Matthey et Catherine Vialle (Paris: Cerf, 20 I 0), p. 192 

19 若瑟 拉辛格／教宗本篤十六世，《納匝肋人耶穌》， 39 頁。
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根據教宗本篤十六世的研究，「天主的國j 不管是在希伯

來語，還是希臘語裏，都是個動名詞，指的是天主對世界的統

冶參依五二 7 。因此，更適合的翻譯應是「天主為主宰j 或

「天主的統冶J 20 。天主為王或統冶的狀況，就是罪惡及其後

果的敗退；而當罪惡統冶人的生命時，天主就退居二線。

耶穌冶病驅魔、復活死人、顯各種奇蹟的行動，都是天主

實行統冶的標記，因為天災、人禍、疾病、死亡、惡魔囂張，

都是罪惡的後果。當惡魔被征服、疾病被冶兩、死者被復活時，

天主就為王了：而人的救贖，正在於擺脫罪惡及其後果，讓天

主成為生命的主宰。所以，耶穌說： 「如果我仗賴天主的神嘔

魔，那麼，天主的國已來到你們中間了 J i 瑪十一 28 : 谷九 47 l 。

由此可見，耶穌所宣講的褔音，和實現在他身上的事實，

是同一的：就是說，他既是福音的宣講者，也是褔音本身，因

為透過他，天國臨現了。從這個角度看，天國在耶穌身上，是

以現在時態呈現出來的：

ell 

「透過他的臨在及作島，作島行動者，天主在此時此

地以嶄新的方式進到歷史當中。正因島如此，現在是已滿

的時期（谷一 15) ; 正因店如此，現在是以獨特的方式悔改

和懺悔的時刻 但也是歡樂約時刻，因島天主透過耶穌走

向我們。透過祂，天主現在是行動者和統治者 以天主的

方式來統治；也就是說，沒有世間的權力，而是透過那直

參同上， 47 頁。
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到十字架上的愛，且『愛到底』（若十三!)約愛來統治。 21J

丁過，「耶穌所宣講約天國具有『現在與未來』 (already and 

not yet) 的張力 J 22 ; 換言之，天國固然在耶穌基督的宣講和行

動中開始實現，卻沒有完全實現，它的圓滿實現指向末日，所

以耶穌也用將來時態談論天國（參路十一 2: 谷九 47' 十四 25) 。

二、門徒的福傳使命

天國的圓滿實現是個過程，繼耶穌之後，是由其門徒和教

會來促進天國之實現的。事實上，門徒們在耶穌傅教時，就已

經開始分擔他的褔傳使命。這甚至是門徒們被揀選旳目旳· 「他

就選定十二人，店同他常在一起，並島派遣他們去宣講j 谷

二 14) 。耶穌派遣門徒去宣講天國』馬十 7 路十 9 I' 是對天父

之派遣的延續 「就如父派遣了我，我也同樣派遣你們 J I 若

廿 21) 因而是對同一使命的延續。但在耶穌復活後，宗徒們

所宣講的天國和福音，是耶昧基督本人。

（－）宗徒受派遣的使命

依據路加的記述，耶穌在揀選十二人後，把他們稱作「宗

徒J' 即受派遣者（路六 13 l 。這個名字是對他們身分的定義，

也是對其存在目的的規定。在此，我們可發現，作為天主新約

子民的代表，十二宗徒延續了舊約子民的使命。就像舊約子民

21 同上， 52 頁。

22 黃克鑣，〈耶穌宣講的天國〉 《神思》十一期 (1991 l• 14 頁。
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般捒選，是為通過遵守法律使天主被萬民所認識一樣：新約子

民被揀選，也是為被派遣去宣講天國。換言之，做門徒，就意

味著做使徒。而「常同耶穌在一起J' 是完成褔傳使命的前提，

因為宗徒們是在分擔耶酥的使命。

做使徒，這也是耶穌在升天時，讓門徒們到普天下去福傳、

為一切人授冼、使萬民成為門徒的命令。四部褔音和《宗徒大

事錄》全部記載了同一事件（瑪廿八 18-21: 谷六 15~18 路廿四 46-49

若廿 21-23 宗一 4-8 l' 可見其重要性。其重要住還體現在它是

耶穌的遺言。遺言，無疑是一個人一生中最重要的話，而耶穌

的兩次遺言，說的都是福傳使命 第一次是他在最後晚餐時的

「臨別贈言J '即「新誡命j 。

我們往往只注意到新誡命之相親相愛的部分，卻沒有注薏

到它跟福傳的關係。事實上，聖史若望是用「如果 就j 的

條件式來表達相親相愛和褔傳的： 「如果你們之間彼此相視相

愛，世人因此就可認出你們是我的門徒」（若十三 35 l ; 易言之，

彼此相親相愛應該是對基督的見證。若望沒有像路加那樣側重

歸化外邦人的外在傳教行動，而是從深度上強調由內而發的見

證，為此，相親相愛具有見證的效果，其目的是福傳，而不是

為形成封閉的舒適小圈子。

在新約裏，保祿宗徒無疑是最典型、最偉大的使徒；在他

身上，我們能清晰地看到福傳的目的和動機，並能夠體會到他

巨大的福傳熱情。首先可以確定的是，他的福傳使命，正如其

他宗徒和全教會的一樣，都是來自主基督的派遣。保祿甚至認
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識到，這使命在他出生前就已經被賦予· 「從母胎中已選拔我，

以恩寵召叫我的天主，卻決意將他的聖子啓示給我，叫我在異

民中傳揚他J I 迦~15~]6 I 。

但保祿不只是因為基督的派遣或命令才褔傳，也是出於他

自己內在的甄情，因為他意識到福傳的重要性和急迫性： 「我

若傳福音，原沒有什麼可誇糴的，因島這是我不得已的事；我

若不傳福音，我就有禍了 j I 格前九 16 l 。這個意識，一方面是

由於他對基督救贖的感激：另一方面，是由於他體會到了宣講

基督之於人類得救的必要性。

保祿對基督的愛和救贖的體會，使他覺得自己像個「欠債

者 J '而他所欠下的基督恩清的債，也是他對那些基督為之而

死的人的債。所以他說： 「不但卦希臘人，也對化外人，不但

對有智能的人，也封愚笨的人，我都是一個欠債者。所以，只

要由得我，我也-!:JJ願向你們在罹馬的人宣講福音」＼羅 14-15 I o 

在另一處，保祿更清楚地說，他之所以褔傳，是因為基督

為人而死的愛督促他去爲別人而活，並讓別人也與天主和好：

「基督的愛催迫著我們，因我們曾如此斷定：既然一

個人替眾人死了，那麼眾人就都死了：他替眾人死，是島

使活著的人不再島自己生活，而是島替他們死而復活了的

那位生活．．…天主曾藉基督使我們與他自己和好，並將這

和好約職務賜給了我們…．．所以我們是代基督作大使了，

好像是天主藉著我們來勸勉世人。我們如今代基督請求你

們：與天主和好罷！」 （格後五 14-20)
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對保祿來說，代基督作大使，就是通過宣講讓人認識基督，

因為他明白， 「永生就是認識你，唯一約眞天主，和你所派遣

來的耶穌基督J (若十L3 l , 並且只有在基督內，人才能得救，

才會有希望＼參格前- 18 : 格後二 15 ; 弗二 12 1 。而宣講是使人

認識基督的必要手段： 「人诒不信他，又怎能呼號他呢？從未

聽到他，又怎能信他呢？沒有宣講者，又怎能聽到呢？若沒有

奉派遣，人又怎能去宣講呢？……所以信仰是出於報導，報導

是出於基督的命令J (羅十 14-17 I 。

（二）宗徒宣講的內容

也許我們已經注官到，宗徒們固然繼續基督的福傳使命，

但他們宣講的內容已經發生了變化：

「耶穌宣講天主的國，教會宣講的是耶穌。如果全盤

暸解天主的國和耶穌本人是不可劃分的，那麼這個目標是

正確的。其實更確切約說法是：教會宣講約，是天主約國

約宣講者與創始者 耶穌。這樣，『宣講者變成宣講的內

容』，而宣講的目標卻絲毫不變。 23 J 

宗徒們之所以把耶穌基督當作他們宣講的對象，正如我們

在上面看到的，是因為耶酥基督就是褔音本身和天國的臨現。

為此，在《宗徒大事錄》裏，我們常會讀到諸如「耶穌基督的

福音j 的字句（如宗五 2, 八 4-5'35 , 十一 20' 廿八 30-31) 。有時

23 穆宏吉，〈天主的國〉，輔仁神學著作編譯會，《神學辭典》（臺

北光啓文化， 2012 增修版 1'96 頁。
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宗徒們只說他們宣講的是「福音J '並未清楚說明褔音是指什

麼宗十四 6' 十五 211' 但那顯然是「耶穌基督之福音j 的省略

用語。

具體而言，宗徒們關於耶酥基督之宣講的主要內容是初傳

1, kerygma 1 : 耶穌基督是先知們所預報的默西亞、救世主，他是

以自己的死亡和復占救贖了世界｛參宗二2~36 。保祿的初傳

比較有概括性： 「這福音是天主先前藉自己的先知在聖經上所

預許的，是論及祂的兒子，我們的主耶穌基督，他按肉身是生

於達味的後裔，按至聖的神性，由於他從死者中復活，被立店

具有大能的天主之子」 （羅一 2-4 。初傳顯示出，褔音關係到

的，不僅僅是耶穌基督這個人，更是耶穌基督所宣講租實現的

救贖。

在保祿的語境中，福音的內涵被擴大了： 「福音正是天主

約德能，島使一切有信仰約人獲得找恩J (羅一 16 \。筆者同意

某些聖經學家的看法，即保祿給褔音下的這個定義，是最為寬

廣的： 「它不僅指一個訊息，還包括一切天主賞賜的有助於我

們得救的工具J 24 0 

保祿堅持認為，宗徒們不但是這福音的宣講者，遠是其奧

秘的「管理人」 格前四 1 \。福音內容的正統性問題，在福傳

過程中是遲早會遇到的。保祿給出的標進，是宗徒們的一致信

仰，他甚至為此說： 「無論誰，即使是我們，或是從天上降下

24 
J. Huby, Epftre aux Romains (Paris: Verbum Salutis, 1957), p. 58 
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的一位天使，若給你們宣講的福音，與我們（宗徒們）給你們所

宣講的福音不同，當受詛咒J (迦一 8 1 o 

五
n

___
_o 士

□

4 

縱觀整部聖經，褔傳使命是一條貫穿舊約和新約的樞紐。

舊約歷史顯示出，這福傳使命首先是天主本身的，即祂的救贖

計畫：由於人出離了天主曾把他安置其中旳樂園或福地 與天

主同在的境況，天主遂決心冉次把人尋找回來。而祂是通過揀

選亞巴郎及其後裔以色列來實現此計畫旳。

亞巴郎之所以被選，是為完成一個使命，即讓萬民透過他

而受祝褔。為此，天主許給亞巴郎一個子民和一塊福地· 這子

民，最終指向由基督所開始的新人類；而那福地，則指向基督

所重啓的「樂園j 它在耶穌對右盜說「今天你就要與我一同

在樂圍 j 時（路廿三 43) 被重新打開了。所以，基督就是人得救

的福音。

作為天主特選的子民，不管是舊約的以色列人，還是新約

的基督徒，都肩負著讓萬民受到天主祝福的使命，即把他們引

入天主自創造之初就預備好的樂園或福地裏（基督不僅是通向此福

地的「道路J' 還是天人相遇的「福地」本身），讓他們成為與天主同

在的新人類，即得救的子民，只是二者的進路有不同的歷史形

式。這是因為天主的啓示及其救贖計畫，是逐漸在歷史中變得
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清晰的。

無論如何，舊約和新約子民的被選，都不是為了自己．而

向外福傳，也不只是由於被動領受的使命。保祿的經驗表明，

福傳不應該是件由於任務而自極地完成的事，卻該當是我們由

於對天主救贖之愛的體會，自然而發的行為。這種在形式上變

化、在內容上一致，並在動機上相同的褔傳使命（不管是天主本

身的、舊約子民的，還是新約子民的褔傳動機)'~汁旦是貫穿整部聖經

的樞紐，還是覆蓋所有神學科目的一個因素。在下一章裏，我

們就會從某些神學科目的角度，來看福傳的神學內涵。



第＝章

神學上的輻傳內涵

前一章有關聖經之褔傳概念的論述，已經為福傳神學奠定

了基礎。如果說神學是對啓示的思考，而褔傳是聖經一以貫之

的啓示，那麼福傳也應該是貫穿、或更好說是整合神學的一個

主題。在前一章裏，我們已經看到褔傳與罪、救贖、基督、天

國、教會等之間的密切關係，應該說，福傳與所有神學科目及

全部教會活動都有關聯。限於篇幅，本章選擇只從四個信理神

學的課題來談福傳，因為筆者認為它們比較能夠突顯出福傳的

神學內涵，即救贖論、基督論、教會論及末世論。

第一節從救贖論看福傳

著名神學家呂巴克在 1940 年代說： 「教會使命 (mission)

的本贊，是把得救的主要方法，帶給那些還沒擁有它們的人。

而這些方法彙集於一處：教會在人間的有形臨在 J I 。這句話沒

Henri de Lubac, Le fondement theologique des missions (Paris: Seuil, 

1946). p. 46 
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有錯，但卻反映出教會在那個時期展開使命的方式 履行教會

使命，就是在不認識基督的地方「建立教會j 。華語教會很「經

典地」把這種模式的使命翻譯為「傳教j 。但在筆者看來，「傳

教j 不等於福傳：傳教的重點是教會，而褔傳的重點是褔音；

教會是得救的方占，福音是得救的內容。

然而，不論是方法或內容，傳教和福傳最終都指向人的得

救；幫助人得救，這才是教會的使命，其源頭是聖三的救贖計

畫。正如我們在前一章所看到的，天主願意一切人傅救，所以

揀選了舊約和新約子民，讓他們見證和宣講得救的福音。保祿

使徒在清楚地意識到這點後說 「福音正是天主約德能，乓使

一切有信仰的人獲得救恩，先使猶太人，後使希臘人……」 羅

·一 16'0

我們說過，褔音就是耶穌基督本人，耶穌基督就是教會所

宣講的福音。而教會之所以要以此為己任，不僅是由於基督的

命令，也是由於她意識到基督以及宣講基督之於得救的必要

性。可以說，基督救贖的唯一和普遍性，是初期教會最明確旳

信仰： 「除他以外，無論憑誰，絕無救援，因店在天下人間，

沒有賜下別的名字，使我們賴以得救的 J (宗四 12) 。

既然基督是獲救的唯一中介，那麼聽到、從而認識並跟隨

基督，為人的得救便是必要的 I 參格前十五 2 若十七 31 。這就

決定了使人認識基督之使命的急迫性：「凡呼號上主名號的人，

必然獲救。但是，人若不信他，又怎能呼號他呢？從未聽到他，

又怎能信他呢？沒有宣講者，又怎能聽到呢？」 羅十 13-14
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對保祿來說，肩負起福傳使命的原因，就是如此清楚而簡單。

不過，在梵二後的某些神學觀點裏，福傳使命失去了這種

清晰性。起因是梵二在幾份不同的文件裏說，非基督徒也可以

嵒「天主獨自知道的方法j 獲得救贖2 。換言之，非基督徒也

可在不認識基督的潰兄下得救，既然如此，在某些神學家看來，

龔艾必要讓他們鷗戢基督了，因而就艾必要福傳。

非基督徒也可得救沒有錯，但這些神學家由此推導出的結

論卻有問題。事實上，他們的結論往往建基在另一個小前提上，

即基督的救贖不是唯一和普遍的。在評論他們的神學論證之

前，有必要先大概了解一下由「非基督徒也可藉天主獨自知道

的方法得救j 這個宣言所引起的神學爭論情況＼由此爭論發展出

一種「宗教神學」 3' 因為這將有助於我們定位上述否認基督救

贖之唯一和普遍性的神學思想。

大致說來，面對此宣言，主要有二種立場，即教會中心論

或稱排他論＼、天主中心論（或稱多元論＼和基督中心論（或稱兼

容論', 4 。教會中心論是教會裏的保守派所持守的，他們基要式

地解讀「教會之外鰮救援J' 因而強調冼禮、對基督的明確宣

信及歸屬有形教會之於得救的必要性。他們顯然在跟梵二文獻

2 參 《教會教義憲章》， 16 號· 《論教會在現代世界牧職憲章》，
22 號· 《教會傳教工作法令》， 7 號。

3 有關於此，請參拙作，〈宗教對話福音本地化的必要環節〉《神

學論集》 191 (2017 春）， 67~99 頁。

夾多： Jacques Dupms, Homme de D比u, Dieu des hommes. Introduction 

a la christolog比 (Paris : Les Editions du Cerf, 1995), p. 233. 
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唱反調，因為後者堅定地指出非基督徒得救的可能性，並且認

為在其他宗教裏也有「眞理的因素j 和「聖言的種子」 《教會

啤教丁作｛去令》， II 號 ，甚至聖神也在教會之外行動5 0 

與此極端保守觀點相對的，是極端激進的天主中心論，這

種觀點也被稱為多元主義或相對主義。值得出意的是，天主中

心論者們並沒有一致的觀點，其內部又分為多種不同的傾向，

我們只能對他們乏乏而論。普遍來講，他們都認為天主大於基

督，天國大於教會。因此，當他們以天主為中心、為救贖之原

頭和終向的時候，他們就可繞過基督和教會來談非基督徒的得

救。在這種意義上，他們是多元主義和相對主義者。

稱其為多元主義者，是因為他們把其他宗教與基督宗教等

量齊觀，也把其他宗教或文化的創始人與基督等量齊觀。他們

認為這些宗教及其創始者如穆罕默咆、釋這牟尼、孔子、蘇格护

底等 I 、或其信奉的最高位格神 I 如雅威、安拉、佛主、毗晶奴＼

或非位格的最高境界（如天、道、梵、去或星盤 ，也是人得救

的媒介，正如基督是基督徒得救的媒介一樣。

當這些神學家在基督之外尋找到其他得救的「媒介j 時，

他們便把基督救贖的唯一和普遍性、教會之於得救的應然性及

褔傳的必要性給相對化了，所以他們是相對主義者。他們的相

對主義傾向，還表現在其神學方法的運用上，即通過分離天主

與基督、大國與教會、基督與教會、聖言與耶穌、基督與聖神，

5 參 教宗若望保祿二世，《人類救土》通諭， 6 丶 12 號。
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而把這些神性事實之間的合一性相對化了。比如，他們說永恆

旳聖言與降生成人的耶穌，不是絕對合一的；永因的聖言因此

可透過其他人來顯示自己和實現救贖工程，如此一來，歷史中

的耶穌便只是個相對的救主。

沒必要去一一分析這些理論，筆者只想指出，相對主義已

經嚴重偏離了基督信仰。為此，羅閂教廷撥亂反正，通過頒布

不同文件對相對主義進行了批評，並更為具體地申明了教會對

其他宗教的態度，以及當有的宗教對話的原則6 。其中《主耶穌》

通過援引教會訓導，尤其是教宗若望保祿二世的《救主使命》

通諭，重申了被相對主義所分離的神性事實的合－性卫0 《主恥

綵》 12 、 18 、 19 號＼，以及基督救贖的唯一和普遍性，從而使教

會的褔傳使命再次被肯定。

教廷的這些文件，基本上採取的是基督中心論或兼容論。

之所以是基督中心論，是因為基督救主的唯一性及其救贖的普

遍性，是此理論的基礎；之所以也說它是兼容論，是因為它並

不否認穌基督的恩龐和聖神也在教會以外的其他宗教傳統裏有

效地工作，因而不排除其他宗教也可成為其信徒藉以得救的途

6 除了《教會對」「基督宗教態度吉言》和教宗保祿六世的《她的教
會》通諭這兩個基礎性文件外，宗座促進宗教對話委員會 I 1988 

年前叫做「非基督徒秘書處j 和教義部，分別頒布了《教會對

其他宗教信徒的態度—－有關對話與傳教的反省與指導》 I ] 984) 丶

《對話與直講》 I 1991 、《主耶穌》 2000 I 宣言及《在眞理

與愛咆中對話》 2014 1 。其中《主耶穌》第 4 號具體地列出了

相對十義的各種錯誤。
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徑；但這並不意味著其他宗教和基督宗教具有同等的救贖功

效，而意味著其他宗教信徒仍舊是靠耶酥基督的唯一救贖得救

的謩 《主耶穌》， 14 號 ，其他宗教傳統裏所蘊含的眞美善，

並不外於基督和聖神，而是「聖言的種子j 。

總而言之，如果耶穌基督的救贖是普遍和唯一的，而基督

與天主、聖神和教會是不可分離的，那麼福傳便是一項為使人

得救的必要使命。這也是「因店天主『願意所有的人都得救，

並得以認識眞理』 （弟前二 4) ; 天主願意眾人因認識眞理而得

救，而救恩可在眞理中找到。那些順從眞理之神感召約人，已

踏上了得救之路；然而受託保管這眞理約教會，必須迎合他們

杓願望，把眞理帶給他們。正因店教會相信普世的救恩計畫，

她才必須是向外傳教的 j I 《主耶穌》， 22 號） o 

當然，這不意味著教會自感高人一等，教會相信在其他宗

教和傳統裏有眞理的因素和聖神的行動，並且這些因素也有可

能幫助基督徒更好地理解和活出其信仰。因此，教會不僅「承

認丶維護和宣導非宗教信徒所擁有的精神與道德，以及社會文

化約價值J , 而且還「勸告其子女們，應以明智與愛德，同其

他宗教的信徒對語與合作 j 《教會對非基督宗教態度宣言》， 2 號 1 o 

但對話不只是為對話，而是為讓眞理顯現，所以對話也是教會

褔傳使命的一部分。
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第二節從基督腩看福傳

救贖論與基督論是不能分離的，因為是基督實現了救贖。

我們在此所作的，是區分，而不是分離。在傳統的神學方法裏，

人們慣常把它們分成兩個不同的學科基督論 christology 1 研究

「基督是誰」 往往被當佯獨鬥叮木體言命鬯 ：救贖論 1 soteriology 1 

硏究「基督做了什麼j 。

不過，基督的存有和他的作爲是同一旳，他就「是j 他所

「做j 的；或者也可反過來說，他「做」出了他旳「樣子j 。

拉辛格樞機指出·

「就耶穌來說，我們是不可能把職位與人 (office and 

person) 區分開來的：對他而言，這種區分並不適用。這裏，

人就是職位，職位就是人——這兩個已經不再是可分的…．

這裏，『我』與工作已經不再分開，『我』就是工作，工

作就是『我』 0 7 J 

由於我們不是在探討救贖論或基督論，而是從這些不同的

角度去看福傳，並且二者的區分會更清楚、更深入地突顯福傳

的神學意義，所以我們還是要做一下區分。我們存七面已經說

明，是基督普遍且唯一的救贖，以及對此眞理的認識之於得救

的應然性，決定了教會福傳使命的必要性。

7 拉辛格著，靜也譯，《基督教導論》 I 上毎 上為三聯甚店， 2002 I' 

163 頁。
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而從基督論的角度，我們將進一步發現，為能得救，人不

僅應該認識基督救贖的眞理，遠該當跟隨救主基督，與他相結

合。為此，耶穌在升天時給門徒們的福傳使命，是「使萬民成

店門徒」（瑪廿八 19'' 即成為跟隨耶穌的人。耶穌是人的典範：

跟隨耶穌，意味著學習成為天主願官成爲的樣子，即作爲天主

肖像的得救者。

一、基督—－通向天主的道路

《路加褔音》所記述的富少年故事，與此「大使命j 是－－

致的。當侗富少年問耶穌做什麼可得永生時，耶穌起先說需

要遵守好猶太去律，但這還不夠，在遵守好自己旳宗教傳統後，

耶穌說他還缺少一樣，即跟隨耶穌路十八 18-22 。那麼，為何

需要跟隨耶穌，以獲得救恩呢？

這還要從什麼是得救和不得救的狀態談起。依據聖經和教

會傅統的解釋，人是按照天主的肖像被創造的。在犯罪前，處

在「聖禮的恩寵j 中，即是對天主生命的分享8' 這意味著人與

天主的結合；《創世紀》以在傍晚時分人同天主一起散步的場

景，來描述人與天主的結合創三 8' 。而在人犯罪後，離開了

天主，所以天主呼喚「亞當，你在哪裏？」

假如罪是與天主的分離，那麼得救就在於重新回到天主身

邊。可是，由於人離開的是皿限者，與天主產生了黼限的距離，

8 參 《天主教教理》， 375 號
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佯爲有限的人」胆去再憑自己回到天主那裏，除非天主親自走

近人。所以天主介入了歷史， 「多次，並以多種方式j 走近了

人希一[ I' 最後藉著耶穌基督，決定性地恢復了祂與人的關

係。

在這種意義上，降生成人、二性一位的基督本身，就是人

得救的事實和記號· 與天主結合的人。從此，人是藉著基督、

偕同基督，並在基督內與天主結合的，因為他「是道路、眞理、

生命，除非經過他，誰也不能到父那裏去」 ［若丨四 6 。保祿

用「義+J 這個概念來解釋人經由基督與天主結合，分享天主

生命的事實。

對保祿來說，耶穌基督是天主的「愛子」，藉著他的犧牲，

天主接納我們為其義子＼參弗一 4-7'1' 從而成爲天主的子女，

「既是子女，便是承續者，是天主的承續者，是基督的同承攢

者J (羅八 ]7 I 。而我們要繼承的，不是別的，就是天主的生命

本身。既鈥基督是天人間唯一的中保，是人走向天主、結合於

天主的「道路J' 那麼就需要把這條正道指給人看，這就是福

傳的一個理由。

二、基督——實現真我的典範

褔傳不只是為讓人回到天主那裏，也是為讓人回到他自己

那裏。因為罪人，也是迷失自己的人，而得救者，就是找回眞

我的人。事實上，回歸天主與回歸自我，是一體兩面，因為人

足天主的肖像；那沒辦法同天主結合，從而沒辦法活得像天主
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的人，也沒辦法活得像人。

在保祿的神學裏，基督被看作「新亞當 j 或「最後亞當 j

謩羅五 14 : 格前十五 451 。「最後亞噹 j 意味著基督是人的原

型，是「典範人」 the exemplary man 1 9' 是對被罪所毀壞的天主

之肖像的恢復。人若想找回他原初受造的樣子，就要認識和仿

效基督。筆者認為，拉辛格很精準地指出基督之存在的兩個特

點： 「向他j 和「爲他j 。

作為聖三的第二位，正如其他兩位一樣，聖子基督的存在

形式本身就是出離自我、朝向他者 正是聖三彼此的出離自我

和朝向對方，才使他們結合為一。從某種程度上說，天主聖三

的每位都是「皿我j 的； 「我j 這個字甚至不能從祂們自己的

口中說出來： 「子」就是父所有的話語； 「父j 就是了所有的

道說；聖神就是「父子j 之間所有的對話；每- . 位都在對方身

上表達祂的「我J' 每一位都只是一個朝向他者的單純注視、

一個朝向另外一位的給出。

在基督身上，這種完全朝向父和為了父而存在的特質十分

明顯。他不斷地強調，他的一切都是父的（若十七 10 1 ; 他所說丶

所做的一切，都是由「派遣他的父」而來的 I 若且 30' 辶 16, 八

26' 九 4 _1 ; 他由父而來，也歸於父若辶 33 路廿三 46 。另一

方面，他來也是「島大眾作贖價 J (瑪廿 28 -,'並為大衆傾流了

自己的血珂廿 28 I 。

9 參拉辛格，《基督教導論》， 193 頁 c
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拉辛格這樣形容基督這個「典範人J '以及他對於人類之

存在的竟義：

「信仰從耶穌那裏看到了一個人．…．．在這個人身上，

針人性局限的突玻及針個體封閉的突玻也已經實現：在這

個人身上，個性化與社會化這兩個過程不再排斥彼此，而

互相支持彼此：在這個人身上，一種完美的合一與一種完

美的個性成了一體：在這個人身上，人類與他的將來相遇，

並且在最大程度上，人類自己已經成了他的將來，因爲通

過這個人，人類與天主本身進行接觴，並且在這個人那衷

分享與實現人類最爲內在的可能性。］（）」

「人類最島內在約可能性j 就是應然的人性、得救的狀態。

作為新亞當或典範人，耶穌說，當他被舉起來時，要「吸引眾

人歸向他j 若 I·-_ 32 。在聖史若望看來，基督在十字架上被

刺開肋旁的事實，是為應驗先知的話： 「他們要贍仰他們所刺

透的那位 j 若十九 37 。可以說，基督新亞當的形像在此盡顯

皿遺· 正如厄娃誕生於亞當的肋旁，新人類也誕生於基督被刺

開的肋旁，而基督肋旁的敞開，顯示出他是一個為了別人、完

全開放的人，即一個「爲他j 和「向他j 而存在的人。

衆人都應歸向他、瞻仰他，一方面是因為新人類由他而生，

另一方面是因為他那「爲他j 和「向他j 的存在，是人類應該

目寸和仿效的典範。為此，拉辛格說：

]II i 司「 ·198 頁。
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「人的將來（或者人將來決定性的得救）完全懸在十字架

上＿—十字架是人的牧贖。人只有晒意將自己存有的牆壁推

倒，舉目注視被刺的那一位，並且跟隨那位（作爲一個被刺

故開的人重那位已經島將來開闢了一條路徑＼，他，才能眞 iE.達於自

我。 11 J 

褔傳的二作，皿非就是把這一位指給人瞻仰，讓人藉著認

識和跟隨基督，而走向回歸其眞我的道路。

第三節從教會學看福傳

人的「向他j 和「店他j 旳應然狀態，決定［人是關係的丶

社會的人。我們知道，人此種特性的源頭，是天主聖三，因為

人是聖三 關係性丶「團體性j 存在＿旳肖像。這意味著，

人只有實際地店在朝向天主和他人，並為了天主和他人而存在

旳團體中，才能夠盾出天主的肖像。基督不只是一個故去的獨

立個體，也不只是在聖經裏呈現出的面貌，他還是活生生的一

位：他不僅活在信者個人的心中，更活在他的奧體一－教會內，

而教會也以「聖三團體j 為原型。

梵二在《教會憲章》裏開宗明義地指出：「教會在基督內，

好像一件聖事，就是誌教會是與天主親密結合，以及全人類彼

II 
同仁， 200 頁
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此圉結的記號和工具J i 《教會》， 1 號）。所以，她從創造之初

就被預定，經過舊約和新約，最後將在末日實現，為把所有的

義人都聚集在她內，或者說聚集在她所指向和結合的聖三懷抱

裏（參囘土， 2 號 I 。

把教會說成是「人類與天主親密結合，以及全人類彼此囿

結的記號和工具J' 是指教會扮虜著一個使天人及人人共融的

角色，而這種雙向的共融，正是得救的狀態；因為正如我們已

經講過的，罪惡正在於天人及人人之間的分裂。在這種意義上，

教會是人得救的記號。而作為人得救的工具，教會能夠通過她

對天主之啓示的宣講、各種聖事、牧靈活動以及團體內的相愛

和服務，使人實際地與天主及他人共融。

為此，梵二文獻指出，教會「這個默西亞民族，雖然目前

尚未包括整個人類，在表面上頗像一個小小約羊群，可是已經

成島全人類合一丶期望及得找的堅固根源。基督把生命丶愛德

和眞理共融在這個民族中，使她變成萬民得救的工具，好像世

界的光、地上約鹽，並派遣她到全世界去J (《教會》， 9 號 1 o 

既然天主願意把所有的人都聚集在大公教會內，而目前仍

有許多人不屬於教會，教會便應該「超越時代和國家的界限，

向全球發展，並滲入到人類的歷史中 J (同上 I , 好不斷地擴大

其眞正意義上的「共融圈j 與那種為自身利益而以侵略方式

把其他民族納入某個統冶權力下的範圍恰恰相反。關於教會如

此的褔傳使命，同一份文獻說

「所有的人都被邀請參加天主的新民族。所以，這個
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統一的惟一的民族，島滿全天主聖意的計畫，應向全世界

萬世萬代去傳布，因島天主從原始即創造人性島一個整

體，待其子女分散之後，天主又決定要把他們集合超來

（參：若十一 52 I 。 J i 同上， I 3 號）

教會承擔皆擴大其「共融圈」旳使命，不只是因為在客觀

上，教會是苦世救嘖記號旳上乓 還因爲，止如呂巴克樞機所

說的，在主觀上，她「是天主聖三之定在世界的『身體』，是

被神聖之火所燃燒的人的聯繫。她唯一妁目約，就是維持這火

的燃燒，並使它以純粹的形式不斷燃向天庭 那向各地擴散，

好使神聖之火在各地燃燒起來的渴望，是教會生活的主要動

力...... J 12 0 

如此看來，福傳是教會內在和主體性體驗的表達。閒在呂

巴克樞機看來，這種表達所關係到的，是教會的存在本質．換

言之，是褔傳 對天主之愛的散播—-i夬定著教會的「存亡」．

「假如我們不把愛德在普世範圍內傳開的語，我們就不擁有愛

德…．．正如火不可能先存在，然後再燃燒起來 封於火來說，

存在就是燃燒，當它停止燃燒時，它就滅了 j 13 。當然，呂巴

克的意思不是說不福傳的教會從形式上要消失，而是說如此的

教會已失去其存在的本質。

有關福傳和教會的關係，筆者覺得，教義部在 1992 年寫給

12 
Henri de Lubac, Le jimdement th如logique des missions, op.cit., p 

40. 

13 同上， 41 頁。
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主教們關於把教會理解為共融的信件裏，說得恰如其分·

「教會不是一件封閉於自己的事實，而是向福傳和大

公進程開放的，因島教會被派往世界去宣講丶做見證、實

現並擴展共融的臭賾，這一奧蹟構成教會的本贊，也是店

在基督內聚集所有約人，店眾人成島『合一而不可分的聖

事』 0 14 J 

第四節從末世譜看福傳

事實上，上述共融的教會學本身，就隱含著褔傳的末世論

性質。讓我們再重複一遍《教會憲章》的逼句話· 「教會在天

地元始已有預像……在世界末日將要光榮地結束。到那時候，

按教父們的說法，所有的義人．．．．將要在天父面前，共聚在大

公的教會內 j 。這句話顯尓出，得救不只是個體的事情，過去

那種認為人生在世上就是為「救自己靈魂j 的救贖論和人學，

在此受到了嚴重的質疑。

正如罪所破壞的，不只是個體，而且作為連結任一起的全

人類和整個宇宙 樣，救贖也是個宇宙件的，因而是個末世性

的事件。拉辛格樞機－針見血地指出·

14 
Congregation for the Doctrine of the Faith, Letter to the Bishops of' 

the Catholic Church on Some Aspects cif'the Church Understood a.1 

Communion, 1992, n. 4. 
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「如果僅有天主和一群個體，那麼基督宗教就不是必

要的。個人約款贖總能（也確實是這樣）洫接地被天主杜理

與看頵，這種情形也經常發生。天主不需要某個中介渠道

來與個體的靈魂溝通，因島他比個體更內在．．．

『純粹』個體的救贖不需要一個教會，也不需要一部

救恩史，不需要一種降生，也不需要一種聖死：然而，也

正基於此點，我們必須作補充說明：基督信仰並不建基於

這種極端微觀化的個體，而是建基於這樣一種認知：事實

上並不存在一種純粹的個體：恰恰相反，只有當人融入整

體（人類丶歷史、宇宙）時，他才能成島一種個體，因店只有

這種整體對這個『精神而肉體』的存有才是合宜約。 15 J 

限於篇幅，我們皿意在此對這種神學的人學做深入探討，

而只想說明：由於人是在歷史、社會、語言、文化、宗教等背

景和集體關係中表達和成就自我的，更由於個體的自我和命運

鱘去與他人的自我和命運相分離，個體的圓滿得救，也只有在

所有人在末世的圓滿得救中實現。既然普世的圓滿得救在於讓

所有人聚集於大公教會之內，那麼，就需要在各地進行福傳，

好讓人們都能夠在得救的團體內與天主相聚，也止是在這種意

義上，冼禮和加入教會是得救的重要途經。

這種終末的圓滿得救與褔傳的關係，在基督升天前交給教

會「大使命j 時表達得十分清楚： 「天上地下的一切權柄都交

15 拉辛格，《某督教導論》， 203 貢。
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給了我，所以你們要去使萬民成島門徒，因父及子及聖神之名

給他們授洗，教訓他們遲守我所吩咐你們的一切。看！我同你

們天天在一起，直到今世約終結 j I 瑪廿 18-20 。在瑪竇的記

述中， 「天上地下的一切權柄都交給了我J' 是「使萬民成島

門徒」的原因，這意味著褔傳是為使基督的完全統冶得以實現，

而它的圓滿實現是在末日。

「使萬民成島門徒」所指的，就是集體性救贖，即全人類

作為一個整體在基督內的集合。保祿也這樣說： 「依照他的措

施，當時期一滿，就使天上和地上的萬有，總歸於基督元首 j

（弗一 10 。其實，整部聖經的末世文學 從舊約的萬民歸向

以色列去朝拜天主，到新約《默不錄》所描述新天新地的思想

都指出了得救的集體性，也正是為此，舊約子民肩負著把萬

民引向耶路撒冷以認識和敬拜上主的使命，而新約子民肩負著

讓萬民成為基督之門徒的使命。在上逮末世論的視野下，個體

是否能透過其他途徑得救的問題是次要的，因為無論如何，為

使萬民聚集在基督內，都需要向萬民傳播福音。

語士
D̀

 
也許我們已經發現，上述救贖論、基督論 1. 包括神學的人學）丶

教會論和末世論本身，就是相互連接的一個整體，福傅則是此

整體中的一個連貫性因素。總而言之，福傳的最終目的，是為
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使人得救。而人是經由唯一救主基督得救的，所以助人認識得

救的眞理，是教會責肌旁貸的使命，教會絕不可因為非基督徒

亦能透過「唯獨天主知道的方式j 得救的藉口而不去褔傳，因

爲基督是引人走向天主的「正途」，是人之成為眞人 得救之

人 而應當跟隨和學習的典範。

再進一步講，通過跟隨基督成為得救之人，意味著加入基

督的奧體和聖三團體的共融之中，而教會就是此共融的標記和

臨現，教會因此負有向全世界擴大此共慮範圍的責任。在這種

意義上，我們也許可把福傳理解為「傳教j 。教會所肩負的此

種擴大聖三之「共融圈」的使命，不只關係到空間上的普遍性，

遠包括時間上的持欠性，因為這個「共融圈j 只有等到末世全

體得救者都聚集在基督內時，才能圓滿地實現。

為此，不論哪個時代的教會，都應該努力向她所面對的世

界各地的人進行福傳。由於不同時代的社會文化背景及其造成

對福傳使命的不同理解角度，教會在不同的時代，有不同的褔

傳典範。下一章，我們將從整體上區分和介紹幾個特徵明顯不

同的福傳典範，好使我們通過了解教會的福傳歷史，能更深入

看清教會在今天所倡導的新福傳的意義。



第三章

歷史中的福傳典範

「典範J 'paradigm 是庫巴 Thomas Kuhn 提出的－個科學

概含，他把它定義爲「一種公認的模型或模式」 l

「一方面，它代表著一個特定共同體的成員所共有的

信念丶價值、技術等等構成的整體：另一方面，它指謂著

那個整體的一種元素，即具體的謎題解答，把它們雷作模

型和範例，可以取代明確的規則，以作島常規科學中其他

謎題解答的基礎。 2 」

此概念後來在社會科學裏被廣乏運用，主要指一種參考體

系或架構 frame of reference 1' 一種在整體上可以概括某個時期

內某種事物之普遍特徵的模式。

在自鈥科學裏，一種新的典範往往是對舊典範的整體性替

代，是一種新的具有主導地位的形式。不管是在自媯科學或社

會科學裏，典範之所以會轉變，是因為過去的典範與當代人所

持守的信念、價值等產牛了本質的不同，以示方氕皿去符合現今

1 扛男斯 庫恩著，令吾倫、胡新和譯，《科學革命的結構》 ｛北

只北京入學， 2003', 21 頁。

2 同上， 157 頁 c
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問題所要求的新模邸。但在教會歷史中，佃論是神學或福傳典

範，都不一定是對舊典範的完全替代。話雖如此，從整體上講，

新的神學或福傳典範，在某個特殊時期仍具有主導地位。

波希 (David J. Bosch, 1929-1992 在其著名的有隔歷史中福傳

典範之變遷旳硏究中，區分了六種褔傳典範｀，正好與漢思孔

Hans Kling 所區分的六種神學典範相對應4' 它們分別是：初

期教會的末世性典範、教父時代的希臘化典範、中世紀的羅馬

國教典範、變革時代的更正教典範、現代的臀蒙主義典範，以

及當代的大公合一典範。

由於波希在考察完中世紀的天主教福偉典範之後，硏究的

是新教福傳典範的變遷，因此，我們在某木上認同他對前三種

福傳典範之研究的基礎上．把役來旳天主教福博史尓圩爲三個

典範，即近代旳殖民與適應典範、梵＿旳對話與合一典範，以

及當代新褔傅旳整合典範。最後一個典範是本書研究的重點｀

所以我們將單獨用兩章來探討。

第一節 初期教會的末世性典範

我們已在第－章的新約部分談到，耶酥所宣講的天國具有

3 參: David J. Bosch 著，白陳毓華譯，《更新變化的宣教 宣教神
學的典範變遷》 （臺北 中華褔音神學院， 19961' 

4 參 同上， 237-238 頁。本書以下簡作《更新變化的宣教》。
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未世幅度。天國固然已經在耶穌身上開始臨現，卻遠沒有圓滿

實現；它的圓滿實現指向末世。我們說過，門徒們宣講的內容

是以基督為主的，而基督在末日的第二次來臨，是他們福傳的

主要動機和目的，並且也是對基督再次來臨的意識，決定了他

們生看信仰和宣講褔音的方式。

基督的再來，在新約中的重要性可從其出現的次數看得出

來。據統計，整部新約大概有 300 次直接或間接地談到基督的

再來，這意味著每 5 節裏就有一節涉及到該主題。單單保祿就

提到過 50 次，其中《致得撒洛尼人前、後書》是主要圍繞此主

題展開論述的。而聖史若望的《默示錄》更是如此＼

對於初期教會的人來說，基督的第二次來臨是近在眼前、

將突如其來的事，因為他們認為「主的日子j 會像盜賊行竊一

樣難以預料（瑪廿四 43-44 得前五 2: 伯後三 10 1' 並且相信在他

們中會有人「在未嘗到死味以前，必要看見人子來到自己的國

內 J I J, 馬f /丶 28 。當時的人急切地渴望和期待基督的再來，因

為正如《默示錄》所描述的，那將是天國圓滿實現、 －切痛苦

和眼淚都將被拭去的時刻。

正是由於這種強烈的對基督即將再來的意識，初期基督徒

才會急迫地宣傳褔音。而這也是因為耶穌說· 「天國的福音必

先在全世界宣講，給萬民作證，然後結局才會來到 J (瑪廿四 14 I o 

s 
Don Fanning, "Eschatology and Missions" (2009), Themes of 

Theology that Impacts Missions, Paper 8, p. 2 

http:// digitalcommons. liberty. edu/ c gm_ theo/8 
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當然，宣講福音和使人皈依不是一回事；先在全世界宣講和作

證，不意味著全世界的人都皈依基督。不過，至少初期教會明

白，到全世界去褔傳是基督再來的條件，換言之，對末世的意

識，是初期基督徒福傳的主要動機。

「外邦人的使徒 j 保祿就是在末世的視野下展開其褔傳

的：「末世的啓示，甚至是他約『神學之毋』」 6 。作為一個去

利賽人，保祿繼承了猶太達尼爾式的末世思想 I apocalyptic 1' 不

過他從基督信仰的角度對之進行了修正。比如他在去參加耶路

撒冷會議時，帶了幾位皈依的外邦人隨他同去，他似乎有意藉

此完成讓萬邦到耶路撒冷朝拜天主的猶太末世預言 I 參依六＼

]9~23 I 。

另外，保祿急切想去西班牙褔傳的願望＼羅十-·25• 十五 24 I' 

按照波希的說去，也是因為他認為， 「只有當《依撒恋亞先知

害》六六章 19 節所提到妁最遠的國家派代表到耶路撒冷時，『外

邦人的數目才算添滿』（羅十一 25)' 主也才會在此時再來 J 7 0 

在當時的基督徒眼中，西班牙就是地極，而世界的中心是羅馬。

總之，對保祿來說，猶太末世觀指向的，是已來和再來的基督。

需要強調的是，以保祿為代表的初期教會，固然對基督再

來的急迫性有強烈的意識8' 卻也注重當下，比如保祿就曾告誡

參: Ernst Kiismann, "On the Sub」 ect Primitive Christian Apocalyptic", 

New Testament Questions 司 Today, p. 137. 

7 Bosch' 《更新變化的吉教》， 189 頁。
8 如 格前十 ·26• 十六 22: 格後六 2: 得前四 15 、 17 : 格前辶
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信友要認眞舌在現世，好好工作參得後二 11-13 I 0 「儘管對

保祿來認，款恩的確是未來的事，但它的光芒卻已散播在現今

約時空中。基督徒現在已是『聖潔』，而且要更加聖潔（羅六

19 、 22) 」 9 。事實上，認眞度好當下的信仰生活，是迎接基督

再來的準備，這也是為何初期教會的領袖 宗徒們都特別強調

在洗禮後要保持聖潔，直至主再來10 0 

這種徹底在末世標1焦下的生占方式，本身就是一種福音見

證；除了剛才談到旳個人的聖潔，初期基督徒還度著末世性的

團體生盾，類似一種理想的「共產主義j 宗二 42-46 1 。路加

記載說，正是由於他們如此的生盾，「獲得了全民眾的愛載J'

以致「天天有得找杓人加入會眾 J I 宗二 47 I O 

可以說，在此末世視野下，初期基督徒的褔傳不但有上述

個人和團體生活之見證的「深度J' 還有非凡的「速度」和「力

度J : 由於儘快讓處在地極的人聽到褔音，使天國快速圓滿實

現的急迫感，初期基督徒們都丐不停蹄地到各地褔傳，保祿是

最好的典範；而褔傳的緊迫性也要求褔傳具有「力度J '只有

有力度的褔傳才會有速度，這力度就表現在聖神的德能上。爲

此，初期教會是個充滿神恩的教會。

29: 羅十二 11 。

9 Bosch' 《史新變化的宣教》， 185 貝。
10 參格前 8 ; 弗四 30~32 : 斐一 6 、 10,~-.16: 伯前二 12 若

氬四 17 。
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第二節 教父時代的希臘化典範

上述以非凡之「深度j 丶「速度」和「力度j 進行福傳的

初期教會，在經過一個多世紀後，發現世界依舊，感覺末日餌

期，遂逐漸改變了思維模式，開始把注薏力轉向現實和當下。

而他們的當務之管，就是如何讓教會在羅馬文化中扎根。要想

在社會上扎根，就不能跟社會對抗，而是要找到可以彼此融合

之處。正是在這種融合的過程中，產生了一個完全新的褔傳典

範。

一方面，不再對抗的心態，使得教會不再信賴具有強烈表

現自己之不同或神聖的標記來福傳，比如神恩。此時的教會，

更鼓勵信友積極參與社會，用普通的日常生活來見證福音。另

一方面，在羅馬希臘文化裏扎根，要求教會處境化或本地化。

這種本地化，主要落實在神學表述上，即用希臘哲學的概念和

方去來闡釋基督信仰，比如「猶斯定 (Justin Martyr) 和亞歷山大

約克萊孟 (Clement of Alexandria) 就對異教中最好約部分採取友善

的態度，並且把希臘哲學當成是引領異教徒歸向基督的『學習

導師』」 11 0 

猶斯定本是非基督徒哲學家，因其之前受的教育，在皈依

後「曾努力使基督信仰符合枱拉圖 (Platon) 和斐洛 (Philon) 的

11 Bosch' 《更新變化的宣教》， 253 頁。
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教導 J 12 。同他一起努力讓教會本地化的，還有許多其他護教

士。他們在面對外教人的攻擊時，以寫作的方式來與對方對話

和討論， 「這些對語在很大的程度上，引用了新柏拉圖主義和

斯多亞派約哲學思想」 13' 為的是以對方的思想來證明基督信

仰的合理性。

在此時期，最有代表性的，要數亞歷山大的克萊孟和奧利

振 Origen 1' 他們師徒倆是最早嘗試系統地敘述基督信仰的神

學家，而他們的方法就是「與希臘化哲學約核心問題逛行對語，

並利用希臘化思想中那些有價值的因素來思考信仰，好店信仰

的內容提供基礎和緒構……我們可以稱之島『希臘患想的基督

化』」 14 。稍後出現的拉丁護教教父，如戴爾都良 I Tertullian J 

和西比連 I Cyprian l' 也是以同樣的方式用拉丁語著述的。

教會的情形在主曆 313 年發生了巨變，因為君士坦丁和李

錫尼頒布了「米蘭詔書J' 使基督宗教合法化，後來甚至成為

帝國國教。不可否認的是，因著政教的合一，政冶手段介入了

福傳中 15 ; 但也因此，曾經使希臘思想基督化的努力，如今使

外教人的皈依變得容易了許多。

12 趴hlmeyer 等編著，雷立柏譯，《古代教會史》（北京宗教文化，

2009 I'119 頁。

13 I司上， 118 頁。

14 同上， 124 頁。

15 由於政教的合一，遺隱的是，皇帝和政府開始以行政命令來硬性

「褔傳J' 如 搗毀外教弄廟、關閉希臘哲學學校、不讓外教人

早受公下待遇、甚至強追外教人領冼等。參同七， 149-150 頁。
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可以說，政冶的介入固然加速了羅馬帝國民衆的皈依，但

眞正使這此新教友相信基督和歸屬教會的因素，仍舊是基督信

仰與希臘思想的融合。這尤其表現在後來日耳曼人的皈依上。

我們知道，由於日耳曼人的入侵· 西羅馬帝國於 476 年滅亡，

但這些征服者在看到此種本地化的信仰所帶來旳文明後， 「－

步一步地接受了他們征服的民族的風俗翌慣丶他們的世界觀，

並續承了古代文明和文化的各種成就J 16 , 從而逐漸信奉了基

督．其中影響較大的，是法蘭克王克洛維 Clo,is 及其整個民

族的皈依。

與此同時，教會繼續其本地化的進程，除了神學外，現在

的重點落在了敬禮上，因為教會終於可以公開舉行禮儀了。為

讓新皈依的大衆能夠更容易地菜入禮儀，教會在某些儀式的細

節和祭服上繼續採取本地化的方式，比如把宮廷禮節用在教會

禮儀中，用官服來做祭服17 0 

而在東羅馬帝國，由於更為緊密的政教合 ，使得某些神

學家，諸如優西比烏/ Eusebius of Caesarea)' 發展出了政治神學

和以教會學為中心的傳教學，這似乎是教會與社會過度「融合j

的極端體現。根據這種神學， 「教會就是救恩之光的播散者，

也是生命更新力量的仲介者。傳教的『教會特性』· 就是『教

16 同上， 155 頁 c

l一參吳新豪神父編譯，（（天上教禮儀發展史》［香港 香港教區

禮儀委員會香港公教眞理學會， 1994 二版） ·14 頁。
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會是福音的目標和成全，而不是傳教約工具和方法』」 18 。因

此，基督只有在教會 他的奧體 內才能被宣講：在教會外，

既沒有福音，也沒有福傳。

在如此的解釋之下，禮儀便成了最好的宣講褔音的方法。

所以東方教會以及後來的東正教的福傳， 「是向心式而非離心

式的……同體約敬拜就是圍體的見證。所以聖體聖事有傳教的

結構和目的，而且也被當成是『傳教行動』來慶祝J 19 0 

此外，在這種大融合的視野下，東正教也認為合一是褔傳

的條件，如若沒有合一，福傳就是不可能的，因為分裂是對教

會 基督奧體 的反見證；在分裂中，我們不是把人帶到教

會裏，而是給他們傳授了分裂的毒素。對東正教徒來說，「『傳

教和合一』的意患，就是傳教士在傳福音時，一定得深刻體認

到，他正在把教會帶進來；而且他要感覺他是以使徒教會成員

杓身分，藉著聖神島此作見潑」 20 。所以，在東西方大分裂後，

東正教在整體上不再有福傳行動。

第三節 中世紀的羅馬國教典範

西方教會的政教合－雖不如東方緊密，但同樣逐漸變得難

18 
Bosch' 《更新變化的宣教》， 272 頁。

19 同上， 273 頁。

20 參同上， 274 頁。
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解難分，只是在這種關係裏，存在著一種既相互依存、又相互

爭奪的張力。當教會從需要自我調整以適應社會，過渡到讓大

衆來適應教會時，她的福傳典範自然會發生變化，波希認為，

這就是「中世紀」的羅嗚國教典範。

學界對西方中世紀的時段劃分不一致，按照教會的福傳歷

史，我們把它定在從教宗額我略一世 1540-604 年＼到新大陸被

發現了」十五世紀末＼這段時期。為什麼從額我略教宗一世開始

呢？因為是他為中世紀的教會模式打下了基礎。而之所以結束

於發現新大陸，是因為從那以後，將開始歐汎｛國家的海外殖民

史和隨之而來的傅教浪潮，與不同文化的相遇，以及在新環境

中的傳教，勢必改變教會的福傳典範。

教宗額我略一世在即位後，進行了一系列改革，不僅完善

了教會的管理制度，還鞏固了羅甩主教 教宗在全教會的首席

地位21 。他稱自己為「衆僕之僕J (Servus servorum Dei) ; 此後的

教宗們都沿用了這個稱呼。「他也非常認眞地管理了羅馬教會

的豐富地產，就是所謂的『伯多祿遺產』 (Patrimonia Petri)' 這

樣又爲後來的『教宗國』 (Papal states) 和島教宗們在意大利的權

力地位奠定了基礎J 22 。此外，他在禮儀上的改革，對西方教

會的影響極其廣泛而深遠23 。

21 參 B巾lmeyer 等編著，《古代教會史》， 246 頁。
22 同上， 251 頁。

23 參鄒保祿，《歷代教宗簡史》（臺南：碧岳學社，民 104 冉版 I'

63 頁。
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可以說，後來的中世紀教會模式，都建基在對教宗額我略

丑t對教會的制度、禮儀的改革，及其對教宗政冶地位的鞏固

之上。教宗額我略七世和烏爾班二世更確立了教宗神權高於任

何世俗權力的理念。

教宗們之所以進行如此的改革和強調神權至上，也是由於

和世俗權力的角逐。當時歐i州的國王們都想依賴教會的宗教約

束力來管理人民，從而委任主教、隱修院院長等高級神職人員

來充當政府要員和涉足司去領域。如此一來，國王們都想擁有

任命主教等神職人員的權力，並且也都切實地如此奉行著24 。

世俗權力、財富和榮譽，與神職的摻合，使得神職人員們

越來越腐敗，而國主們任命高級神職人員的權力也越來越挾持

著教會，令教會的形象大受損害，所以才有教宗們的鬥爭與改

革，但一直保持著拉鋸戰。在此種政教合一又充滿張力的情形

下，眞正意義上的福傳是不存在的，因為在基督宗教為國教的

王國內，所有未歸化者，都會被以政冶手段強迫皈依。

除了借助上進外在的政冶等手段外，教會也從內在的意識

形態上強化民衆的信仰，即神學的發展和針對異端的護教論。

西方教會雖不像東正教那樣發展出明確維護政教合一的政治神

學，卻也在特別處境下確立了相應的教會論和救贖論。我們可

以將之簡單地概括為「教會之外無救援j 。值得注意的是，這

句話本身沒有問題，問題在於中世紀教會在普遍上對之做了基

24 參 B叫meyer 等編著，雷立柏譯，《中世紀教會史》 I， 北京宗

教文化， 2010 l'103-105 頁。
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要式解讀，從而使得異端、裂教和未受冼者都被排除在得救的

範圍之外。

又由於西方教會在神學上側重以正義為核心的罪、罰、對、

錯等觀念，尤其自安瑟倫的《上帝為何降生成人？》 Cur Deus 

Homo ?251 後，這些觀念更為加強，這也在某種程度E影響了宗

教裁判所的建立和運作。再加上政冶的攪和，使得教會有時會

「不擇手段j 地對待「異端分子」 ，連十字軍都被「正義化j

了．．…包括十三世紀成立的傳教托缽修會，也是以皈依「異端

分子j 和異教徒為宗旨的。

總之，中世紀教會的褔傳典範，幾乎與教父時代的褔傅典

範完全相反；後者是調整自身以適應和融入社會，好讓社會接

受自己，而前者則想方設法地讓社會適應和融入教會，讓世俗

權力從屬於神權，讓與自己不同的「異端分子」和異教徒完全

放棄自己的觀念和信仰，而接受大公教會的教導，因為「在教

會之外無救援j 。

這種典範的產生有其特殊的歷史背景，固然以今天的眼光

看，有許多不適宜的地方，但就其歷史性而言，是不容易被評

價的。而且，這在中世紀雖是一種更為普遍的典範，卻不是唯

一的，因爲還存在著眞正意義上的福傳，那就是隱修士們的福

傳。隱修院當時不但是文化和教育的中心，遠是見證出服務和

愛熄的末世性團體。正是隱修士們的這種褔音化的見證，從質

25 參安甕倫著，｛余世華譯，《安琵倫著作選》 i 北京宗教文化，

2006 l , 3-122 頁。
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上影響了基督徒的信仰。

此外，有許多隱修士藉徒步朝聖，實際地做了褔傳工作。

其中本篤會的隱修士們在額我略教宗的派遣下，到英國成功建

立教會26 : 還有另一位本篇會士 聖波尼法爵\ Saint Boniface I 

自感被召，向不認識基督的日耳曼人傳教，成為「日耳曼的

使徒j 。

第四節 近代的殖民與適應典範

事實上，中世紀的教會從未停止過對外的福傳工作，只是

大過零星，而且大部分都無果而終了，比如十三世紀的方濟各

會士孟高維諾 I Giovanni da Montecorvino 1 在元朝建立的教會，而其

中最主要的一個原因，是阿拉伯帝國封鎖了歐（州通往亞1）州和非

i: 州的道路。直至十五世紀末、十六世紀初，在哥倫布 1 Christoforo 

Columbus l 、達伽丐 1 V asco da Gama l 、卡布拉爾 1, Pedro Alvares Cabral 1 

和麥哲倫 (Ferdinand Mage Ila) 等人通過海路繞過阿拉伯人的控制

區，發現新大陸，並重新抵達非』｛｛和亞洲後，教會才又開始其

轟轟列烈的褔傳工作。

「轟轟烈烈J '是因為那時大量方濟會士、道明會士和新

興的耶穌會士，都投入到了亞洲、非洲、拉美的福傳事業中，

26 參 Bosch' 《更新變化的宣教》， 307-311 頁。
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皿數可歌可立的英勇和殉道故事發生在此階段。此時興起的福

傳熱，不僅是因爲新航線的發現，也是由於新教的改革，天主

教失去大量信友，所以在那時有個口號： 「在歐洲失落的，在

其他地方找回來! J 

不幸的是，教會在此時期的福傳工作，是與歐｝＇州的麻外殖

民同步的。一方面，傳教士們依舊帶著羅馬國教和拉丁文化至

上的觀念；另一方面，殖民政府想利用傳教士來為其殖民鋪平

道路。因此，即使在傳教區，政教也沒有分離。一位負責監督

傳教工作的英國新教徒的話，很能代表殖民政府（不管是天上教

的，還是新教團家的殖民政］亻于對傳教士的看法：

「當我們的傳教士．．．．在各處散播文明丶社會秩序丶

快樂幸福等等的種子時，他們也同時藉著完美無瑕的方

法，延伸了英國的利益丶英國的影響丶英國的帝國料威。

每當傳教士在蠻族部落中樹立超他約規範，噹地居民對殖

民政府的偏見就不復存在。 j

「傳教工作站是提升我們殖民的內在力量最有效的機

構，也是最便宜丶最完善的軍事要塞，一個明智的政府可

以用它來作島前哨，以抵禦蠻族部落的掠奪和侵襲。 27 J 

換言之，殖民政府很明確地意識到，單靠外在的武力和去

律，並不能使被殖民者屈服，而宗教卻能從內在轉化他們。因

此，對殖民者來說，傳教士們做的工作，就是幫助他們完成徹

27 
同上， 407-408 頁。
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底殖民的「靈性j 或「文化j 殖民。這也是為何西班牙和葡萄

牙政府很樂意支付傳教士們的經費。當然，兩個政府如此做的

另一個原因，是這樣可以控制傳教士為他們服務。除此之外，

他們一直把持著任命傳教區高級神職人員的權力。

支付傳教士經費，其實屬於所謂的「保教權J ,, Patronatus 

missionum 。「保教權j 起因於葡、西兩國在新航路被發現後，

關於殖民地盤的爭奪，最後經教宗亞歷山大六世出面調停，兩

國才於 1494 年簽訂協議，劃分了各自的殖民領地，同時也被賦

予「保教權J '其主要內容為：傳教士應搭乘政府的商船前往

傳教區；傳教區的主教應由國王向教皇推薦；政府負責處理傳

教區發生的事：傳教津貼由政府提供28 。遠東的保教權，起初

歸葡萄牙，後來逐漸由去國取代。

教宗額我略十五世深深意識到教會在傳教區太受這些政府

瀆空，遂於 1622 年成立了「傳信部J (Congregatio de Propaganda Fide' 

簡稱 Propaganda 1' 即指導全球傳教事務的宗座機構，並在此部

門下成立了直屬教廷的傳教修會，如巴黎外方傳教會。從此，

任命傳教區高級神職人員的權力被收回，而管理傳教區事務的

權力，也逐漸由這些直屬教廷的修會掌握。這是繼俗權與神權

在歐洲之爭後，又在傳教區的重演。

先撇開這些世俗政權的摻合不說，其實有不少傳教士在傳

教區內依舊延續著中世紀羅馬國教的褔傳典範，比如支持用政

28 參顧衛民，《中圖與羅丐教廷關係史略》（北京東方， 2000 I' 

23 頁。
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冶、甚至軍事等方式來讓殖民區的人皈依基督宗教。此外，他

們普遍懷有白種人及歐洲文化的優越感，因而在褔傳的同時，

還把歐州文化灌輸給當地人，例如讓他們學習歐｝州語言、風俗丶

生活方式等。

更有甚者，在好長一段時間內，有些所謂的「傳教土j 和

「神學家 j 們竟然討論非］州黑人和印第安人有沒有靈魂！在如

此的討論背後，其實隱藏著他們想把這些殖民者變作奴隸的欲

望。直至「教宗保祿三世在 1537 年頒布了一道語古，明令禁止

在美洲蓄奴，指出印第安人和白人一樣有一個不死的靈魂J 29 

後，這樣的討論才停止。這也是為何許多被殖民過的人民會認

為傳教士也是殖民者，或至少是與他們狼狽為奸的人。

當然，並非所有傳教士都是如此，而且絕大部分傳教士是

懷著非常赤誠的傳教熱情，冒著生命危險去福傳的。這種危險

不僅僅來自當地人的敵視，也來自殖民政府的敵視，因為他們

勇敢地揭露和反對殖民者貪婪、破壞和殺戮的暴行，有許多也

因為保護當地人及其利益與文化，而受到迫害。耶酥會首當其

衝，且最後遠由於葡、西、法三國的施壓而被解散，其主要原

因就是因為他們在傳教區的行為，阻礙和有損殖民者的利益。

我們還可舉出著名的被譽為「印第安人守護者」的巴托洛

梅．德拉斯．卡薩斯 (Bartolome de las Casas) 。他是道明會士，服

務當地人達半世紀之久，並為控訴和制止西班牙殖民者的暴

29 和hlmeyer 等編著，雷立怕譯，《近代教會史》＼北京宗教文化，

2011)'93 頁。
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行，曾七次回到西班牙覲見國王。他的名著《西印度毀滅述略》

是揭露南美殖民者行徑的重要文獻。在他將此書呈遞給王儲的

贈言裏，他寫到：

「臣以島需向殿下再次呈遞此述略，以揭露其（殖民者）

肆意玻壞和濫投無辜之暴行．．．垂閌之後，殿下定會了解

彼等暴行封無辜印第安人所犯的滔天罪行，也會知悉他們

屠投摧殘印第安人是何等的不公，何等的傷天害理。他們

僅慬是島滿足其貪婪和野心，才如此行動。伏祈殿下懇請

並說服國王陛下明令禁止彼等再幹此等傷天害理、令人痛

心之勾當……違者應予嚴懲，以儆效尤! 30 J 

此外，還有人因服務於美洲丨屯奴而成爲「奴隸主保j 丶「里

人使徒j 和「人權代表J (哥倫比亞以他的名把 9 月 9 日定爲國家人

權日 I 的耶穌會士聖伯鐸· 克拉威 St. Peter Claver 1' 以及在保護

和服務當地人方面作出傑出貢獻的耶穌會士諾布雷加 l Manoel da 

Nobrega I 、維埃拉 (Antonio Vieir缸和「巴西使徒j 聖安奇埃塔 (St

Jose de Anchieta'1 等，他們都是眞正傳教土的模範。

更為著名的是「耶穌會集合化傳教村J (Jesuit reductions 1° 

為了保護印第安人不被殖民者淪為奴隸、不被剝削，耶穌會建

立了這種自治的村莊，讓當地人在自由和獨立的環境中受教育

和耕作，創造了十分成功和理想的經濟和社會模式，並且當地

30 Bartolome de las Casas 著，孫家堃譯，《西印度毀滅追略》 （北
京商務印書館， 1991)'15 頁。
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人的文化和主舌方式，也都在最大限度上受到了保護31 。耶酥

會如此的做去｀顯然會與殖民利益當局發生衝突，最終教宗還

足在後者的威逼利誘之下取締了耶穌會，這些村莊也隨之消

失，曾經受到保護旳原住民又重新洛入虎口中 . 

從上這傳教士身上，可見另一種截然不同於殖民式「福傳j

旳典範實際 L是對羅馬國教典範的延續 ，即「適應」 accommoda!Jon

典範。按照這種典範，福傳首先要鏮重當地人及其文化、傅統、

宗教、語言、財產等，媯後要試著用他們的哲學和語言來表達

基督信仰，好使當地人以自己的方式把基督信仰接受為自己的

信仰，而不是把它當成- • 種「泮教j 。當妖｀嚴格地說，上述

南美傳教士的方式還不能算是「適應j 亡福博典範，因為那只

是一種保護和四重當地人及文化的努力

眞正的「適應j 典範，是在亞川，由當時的耶穌會遠東視

察員范禮安 Ale、sandro Valignan。開始在中國倡導的32 , 後來由

利瑪竇發揚尤大 在印度傳教的耶穌會士諾比利\ Roberto de 

Nobili 同樣採取了這個典範＇｀。關於此典範的論述已汗牛充棟，

我們皿需贅逋，只想指出本章開始提到的一個事實，即在福傳

史中，新典範未必是對舊典範的替代。

3 I 闥於「耶穌會集合化傳教村」旳研究，參 William Henry Koebel, 

In J, 邲uit Land. The Jesuit missions of Paraguay (London: Stanley 

Paul & Go, 1912). 

｀＇參鐘鳴旦著，陳寬薇譯，《木地 fl'.一一談福音與文 f尸 臺北

光啓文 fl'. ·1993' '14 頁。

`` 參： Bihlmever 等編著，《近代教會史》， 96-97 頁，
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可悲的是，二者有時不但同時存在，而且是針鋒相對的，

著名的「禮儀之爭」就是很好的例子。結果我們都知道，新的

福傳典範在教會內遭到打擊，也為整個亞洲的福傳事業和已經

皈依的基督徒帶來了災難性的後果，直至 1939 年，教宗庇護十

二世! Pius XII I 才以《衆所皆知》 (Plane compertum est I 通諭撥亂

反正。

第五節 梵二的對話與合一典範

眞正在普遍意義上終止羅馬國教與殖民典範，並將適應典

範推向新階段的轉捩點，是梵蒂岡第二屆大公會議。也許我們

會奇僅，中世紀的國教典範為何持續了十幾個世紀之久？十七

世紀的啓蒙運動，在那麼大程度上影響了歐計｛社會，難道沒有

影響天主教會，尤其是她的褔傳典範嗎？

我們只能說，中世紀天主教龐大而堅實的建制和神學體

系，足夠強大到抵抗臀蒙運動的影響，以致歧希不得不承認：

「不能就天主教沒有受到這項運動的影響，只是大體

而言，天主教神學和天主教會比更正教（新教）更能有效地

對抗啓蒙運動的影響，並且損傷也比較輕微。其實，天主

教是『拖延』到了梵蒂岡第二屆大公會或，才對啓蒙運動

有所回應。緒果是，像漢思孔 (Kung) 所訊的，天主教要在

廿世紀同時發生兩個典範杓變遷，也就是同時面對啓蒙運
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動和後現代時代約衝擊。 34 j 

不管是面對啓蒙運動的理性和人文主義，遠是面對後現代

的反動、質疑、批判、解構等情結，梵二都不再擺出讓世界適

應自己的姿態；而是相反，這清楚地表達在教宗若望廿二世為

梵二設定的三個目標裏： 「教會精神的革新、教會牧靈態度與

作法的與時俱進 (aggiornamento)' 以及促進基督徒間的合一」 35 。

而這一切，都是「島能向人類更有效地宣講福責」 教宗若望廿

二伊的開幕式講話 I 。

革新自我、與時俱進和走向合一，是一種放下目我防衛丶

出離自我、走向世界和對立者的姿態。梵二首先要革新教會，

因為教會總需要更加符合基督的心意，假如以前的模式在整體

上已經不能讓教會達到這個目標，甚至讓教會偏離了這個目

標，那就需要自我革新。那麼，梵二所反省到的教會，應該成

為什麼樣了呢？

在許多文獻裏，梵二都明確表示：教會存在的本質，就是

褔傳。比如《教會傳教工作去令》就這樣說：

「教會受天主派遣給萬民，作烏『拯牧昔世的聖事 , 

島了其本身所有的大公性約基本要求，並爲了違從其創立

者的命令，努力向全人類宣布福音……旅途中的教會在本

覽上就帶有傳教特性，因島按照天主聖父的計畫，教會是

34 Bosch' 《更新變化的宣教》， 347 頁。

35 James H. Kroeger 著，劉熜松譯，《梵二開啓的旅程》＼臺北光
啓文化， 2012) '29 頁。
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從聖子及聖神約遣使而發源的。 J (1-2 號）

同一份文件在另一處又說：

「既然整個教會是傳教約，而宣傳福音的工作是天主

子民的基本任務，本屆神聖公會議邀請全體信友做深刻的

精神革新，以便對自己傳播福音的責任具有活潑的意誠，

而承擔一份針萬民傳教的工作。 J (35 號）

教會在明確這個應該達到旳目標後，便需要調整自己與毌

界的關係。那麼，教會該與世界保持巴樣的關係呢？教宗保祿

六世指出： 「烏使世界皈依，就需要接近世界，和同它封語 j

＼《袒的教會》， 70 號＇，。當然，接近世界，不等於混同於世界；

教會雖在世界之中，卻不屬於世界。只有當教會以其區別於世

界的特性接近世界時，才能將她所擁有的獨特褔音帶給世界

謩同上， 60-65 號＼。而教會是通過對話來接近世界的，教宗

保祿六世將之稱為「救恩的對話」°

教宗認為，救恩的對話，應當參照天主與人類的對話方式，

因為後者才是眞正對話的源頭和標準。而天主與人的對話有三

個特點：主動、皿私和大公。天主並及有等待人去尋找祂，而

是主動與人展開對話。在與人對話時，天主也沒有考慮人的罪

過或功德，及有考慮人是否配得與祂對話，更及有強迫人與祂

對話；祂是在完全佃私和自由的心態下與人展開對話的。這種

佃私和自由的心態，也促成了對話的大公性：對話及有對象的

限制；只要有誠意，任何人都可與天主展開對話。

此外，對話的基礎是尊重與平等：假如沒有靠重與平等，
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那麼「對話j 就只能演變成相互爭執、自言自語或發號施令。

在教宗保祿六世看來，教會與世界的關係，要麼是開戰，要麼

是對話：而「通過對語約方式，教會能夠更好地與人類社會建

立關係。當然，對話的方式不是一成不變的，而應當適宜於封

語者和切合實際環境」 （同上， 80 號 , 「適宜於對語者和切合

實際環境J '就是與時俱進。

梵二的這種與世界對話的態度，亦可從傳信部更名這簡單

的事件上看出。傳信部於 1967 年更名爲「萬民福音部」。這是

一種從自我中心到他人中心的轉變： 「傳信部j 是爲宣傳自己

信仰的眞理而設，重點在自身；而「萬民褔音部j 是為向萬民

宣講褔音而設，重點在他人。

教會對其他宗教應有旳新態度，就建立在這種關主和尊重

他人的基礎之L 。當教會放下自我和自我防衛時，她旳眼光就

亮了，從而也能夠發現到其他文化博統和宗教中應受嶠重、欣

賞、甚至值得學習的價值。如果是在中世紀的羅馬國教典範裏，

這種態度也許會被扣上「異端j 的帽子 事實上，某些抵制梵

二精神的保守派，如庇護十世兄弟會，的確認為梵二對其他宗

教的態度是「異端j 。

關於其他宗教，正如我們在第二章已經提過的，梵二不僅

破天荒地承認非基督徒也可透過「天主獨自知道約方法j 獲得

救贖，而且承認其他宗教裏有眞理的因素，甚至要求基督徒對

之以「維護和宣導J : 

「天主公教絕不拼棄這些宗教衷的眞約聖杓因素，並
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且懐箸誠懇的敬意，考慮他們的作事與生活方式，以及他

們的規誡與教理。這一切雖然在許多方面與天主公教所堅

持丶所教導的有所不同，但往往反映著普照全人類的眞理

之光…，．因此，教會勸告其子女們，應以明智與愛德，同

其他宗教的信德交談與合作，島基督徒的信仰與生活作見

證，同時承認、維護並宣導那些宗教徒所擁有的精神與道

德，以及社會文化的價值。 J (《教會對非基督教宗態度宣言》，

2 號）

梵二後的教會，對宗教旳態度如此，對文化的態度亦然，

甚至比之前的任何時代，都更清楚地認識到福音與文化之間的

密切關係．

「在福音及人類文化間，存在著許多聯繫。自天主啓

示自身與其子民，至藉著祂降生成人的聖子充分發噸自身

於人類時，曾依照各時代所有文化，而發表了談語。同樣，

歷來生活於各式環境中的教會，曾利用不同文化，向萬民

宣講福音，探究並深入了解福音，並在舉行禮儀及信友各

種團體生活內，善加發揮福音的意義。 J (《論教會在現代世

界牧職》， 58 號）

由此解釋，我們可明瞭：福音即本地化之褔音，福傳即褔

音之本地化的工作。有關本地化之議題的討論和著述，如今極

其繁雜，我們不多贅述，但至少上面這個結論是毋庸置疑的。

同樣可以肯定的，是本地化亦需要在對話中進展和達成，因為

福音與文化的相遇本身就是一種對話。
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不論是與非基督宗教、各個文化傳統，還是其他基督徒團

體的對話，教會的動機都是為福傳；或者更確切地說，是為讓

教會符合基督的心意，成為她應該成為的樣子。而教會在對話

中表現出、或該當達成的應然形式，就是合一：與處在不同文

化背景中的非基督徒，在眞理與愛德中合一；並與其他基督徒

團體在同一基督奧體和聖神內合一。

令人幸喜的是，教會不只是在各種文獻36裏說說而已，遠

以具體的行動加以落實了。比如 1964 年 l 月，教宗保祿六柑在

耶路撒冷與東正教宗主教阿特納格拉 Athcnagoras 進行了歷史

性的會晤。同年 5 月，也成立了非信浞钇書處，即後來的宗座

宗教協談委員會，表達出教會對非佑浞旳開放次圧 12 月，他

與東正教宗主教阿特納格拉彼此撤銷［長逞九個多世紀相互

「出通功J (excommunication 1 37的處份。

教宗若望保祿二世更是位儻大的對話者，他訪問川界各國

達一百多次，開啓了亞西西世界宗教和平祈禱日。此後的教宗，

36 諸如《淪教會在現代世界牧職憲章》、《教友傳教1去令》、《教
會傳教工作法令》丶《人公主義法令》丶《信仰自由臼言》和《教

會對非基督宗教態度宣言》等，既表達出教會與世界、分離的基

督徒以及非基督徒對話的態度，也為各種對話指出方針。

37 在一些中文作品中，常把 excommunication 譯作「開除教籍j 或
「絕罰 j 一前者的譯去不對，後者的譯法也不妥當。其實，

excommunication 源自拉丁文的 ex (出）及 communis (相通、共

融），指的是「排除在共融之外j 。天主教博統上把這個字譯作

「出通功J' 寶思是「我們之間沒有共融關係了 j 「我們不讓

你領我門的聖體J ' 「我們也不領你的聖體j 。
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本筒十六世與教宗方濟各繼往開來，都為促進基督徒間的合

一，以及與其他宗教信徒和非信徒之間的對話、理解與合作，

做出了巨大貢獻。

如此尋求對話與合一的教會，打破「城堡思維J 38 、卸下

防衛、走出自我，在平等、靠重、欣賞和學習中迎向世界的姿

態，顯鈥塑造出與國教和殖民截然不同的福傳典範。假如褔傳

是為讓人自由，並自願地把福音理解和接受為自己的信仰的

話，那麼這才是應該有的典範，它與「靈性j 或文化殖民及有

任何瓜葛。

語士
□̀

 
也許在看過梵二的福傅典範後，我們會問，為什麼教會在

那麼長的時間裏，遵循著一個看起來很不正確的典範呢？事實

上，筆者不傾向於用對與錯的角度來評價教會的歷史，因為教

會是成長中的教會，曾經走過的路，都是成長的階段，相信在

每個階段裏，教會都努力地根據當時的處境，去尋找更加適合

彼時和更為有效的褔傳方式。

即使是在初期教會時，那種具有「深度j 丶「速度j 和「力

度j 、讓人感覺很振奮的末世性福傳典範，也皿去在時代和環

38 參彭琦， 梵 會議與天工教會現代生的反巴〉《大十教研究

論輯》第 5 輯 I 2008)'277-280 頁。
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境的變遷中長此以往。同樣，儘管梵二的福傳典範與教父時期

的有某些類似之處，囚而仿佛是一種「復興J' 而不只是革新，

但後者在政教合－的衝擊下，也必須得改變，這似乎是不可抗

拒的歷史必然性。

當然，我們總有理由說： 「可是，教會曾經恩該丶並且可

以做出其他的選拌……J' 只是一切都來得比我們想望旳晚比。

皿論如何，教會畢竟在聖神的帶領下成長和進步，她旳確應該

常常審時度勢，革新自身，以更好地向她面對旳當代人福傳。

而幫助和督促教會去反省和革新的，正是我們每位基督促旳責

任。



第园章

新福傳的概悆發展

只要天上拯救人類的意願不變，福傳工作就是教會匝常的

使命。而教會需要不斷地自我更新，以更適應時代的方去來宣

揚褔音，好使每個時代的人都能接受褔音，獲得救贖。在此會

義上，我們需要再次強調，任何時代的褔傳相對於之前的來說，

都應該或至少該是「新j 的。

既鈥如此，為什麼近代教宗們要提出和推動一個「新」福

傳呢？在前一章〈歷史中的褔傳典範〉裏，已可見近代殖民典

範除文化適應策略外與羅馬國教典範，一脈相承的關聯；經過

如此長久的時間，這種福傳典範已根深蒂固於教會內。或許正

因此故，為了與時俱進，也為革新這種褔傳典範，需要強調新

時代的新式福傳，促使教宗保祿六世在梵－後，把其有關褔傳

的勸諭題名為《在新世界中傳播福音》。

鈥血，在教會還沒來得及完全跟上梵二積神時，社會的包

劇變遷，又把教會的福傳態度與模式遠遠地甩在了身後：因此，

繼續強調和推動新褔傳不但適直，而且急追。要知道，教會存

在的本質就是為福傳，假如褔傳態度和模式落後了，那就意味

著整個教會的落後．並且，這不單單是個落後的問題，更是教
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會艾有活出她被召要成爲的樣子旳問題，所以教宗方濟各才把

新褔傳當作革新當代教會的基礎與方向。

到目前爲止，在近代四位教宗的啓發、倡導、推動和發揮

下，教會不但有」了足進新褔傳使命之職能的權威機構，遠有了

權威而系統旳新福傳神學及實施方案。萬事俱備，只欠東風

現在是教會應該大展新褔傳之鴻圖的時候了。

本章將是步介紹新褔傳在近代教宗們的思想中，其發展丶

眞實內函、冒踐典範，及為促使教會行動所應具備的風格。但

此處的探訂· 是為幫助大家對新福傳有個概括性的瞭解，全於

實踐新福傳旳貝醴方去，將留待本書的最後一部分作介紹。

第一節 新福傳的發展歷程

「新福傳」心概念，在近代三位教宗的思想裏均呈發展趨

勢．不過，其基調最早乃由倡導者教宗若望保祿二世所確立，

繼血由教宗本丐十六世和方濟各積極推動和深入發揮。本節便

針對這二位教己旳新福傳理念，分論其倡議、推進與指導。

一、教宗若望保祿二世對新福傳的倡議

「新褔傳j 這概合，最早出現在南美主教團於墨西哥舉行

旳全體會議 1979 牛的總結報告裏 「由社會文化的變遷而形
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成的新環境，要求一個新福傳」］。數月後，即同年 6 月 9 日｀

教宗若望保祿二世在皮蘭的默基爾卡朝聖地 Mogilka 首次在他

的溝道中用了這個詞

「哪裏有十字架豎起，，那裏就有由於愛而來的人類得

救約喜訊已傳達到那裏約標記：邯裏有十字架竪起，哪裏

就有福音已開始的標記 ．．藉箸十字架，我們領受了一個

標記，一個新千年門檻的標記：在這個新時代，生活的新

條件裏，福音重新被宣講了：一個新的福傳業已開始，它

就像第二次宣講一樣，儘管事實上它噁是同一約福傳。十

字架在變幻的塵世中屹立不動。 2 」

此後，教宗若望保祿二世不斷在各種文件和溝道中，重複

這個概念，大約有三百次之多｀。他對新褔傳的重視，遠特別表

現在他所頒布的《救主使命》通諭 1990 年及其指示召開的以

新褔傅爲共同主題的訓際主教會議十 1994-1999 江 。《救中使

命》為褔傳神學翻開了新的篇章，新福偉概念冇其中被數次提

到。而他指示五大｛州的主教們分別召開訓際主教會議，也是為

讓各州按昭各自的社會文化背景，去思考如何在即將到來的新

千年時代裏傳播福音。

Rino Fisichella, La notffel!e ernng8isatio11 (Pari 、 Salvator, 20 I 2), 

p.30. 

2 La Documentation Catholique, n, 1767 du I' 「 juillet 1979, pp 

637-639, 

參 Mario St-Pierre (et aL), La cmll'ersion pastorale pour la nmll'elle 

eva11gelisatio11 (Quebec: Editions Nehemi~.2012), p, 27 
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那麼，究竟教宗若望保祿一世所提出的新褔傳概念，薏味

為何？事實上，他雖多次提及新褔傳，卻並未給出明確的定義：

他甚至在某些情兄下，把新褔傳等同於「重新福傳 J 1- re

evangelization'' 卻在其他情況下把它們對已起來。

比如 1983 几，在準備紀念拉丁美訓傳教五百年的機會上，

教宗若望保祿二世在且地對拉丁美』i主教團諷 「只有當你們

作店主教，與你們的司鐸和信友們一起投入到新的福傳，而不

是遼新福傳』中，對拉丁美汨1 傳教五百周年的纪念才有含義，

即以新的熱情、新的方法和表達方式來福傳 j -\ 在此｀「訢襦

傳j 與「重新福傳j 是對立的。

反之，在《救上使命》通諭 33 號裏，這兩個詞卻是同義門

教宗在其中區分了二種屬於教會同－褔傳使命的不囘叮褔傳背

景：第一種是針對不認識基督的人所進行的褔傳，稱之爲

mission ad gentes' 通常襪乏乏地翻譯成「傳教J : 第二種是針

對信及旳褔傳，即「牧靈工作J : 第三種就是「新褔傳」。關

於「新褔傳J '教宗說·

「除上述兩種情形外，還存在一種中間狀況，這種狀

況尤其存在於那些有悠久基督信仰傳統約國家裏，在某些

年輕的教會裏也會出現類似的狀況，即整個信友團體在整

體上丟掉了信仰的活力，甚至不再承認自己是教會的成

Jean Paul II. "Discours aux eveque丶 latino-americains ]ors de la 19c 

Assemblee pleniere du CELA!VI", Documentation Catholique (mars 

1983 嶋 1850). p. 438 
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員：他們過著一種遠離基督及其福音的生活。在這種情況

下，需要一個『新福傳』或『重新福傳』。 j

在這段話裏， 「新褔傳」被等同於「重新褔傳j 。

上追兩段話雖鈥看似矛盾，但宗座促進新褔傳委員會主席

斐西切拉總主教卻不認為如此。他指出，要正確理解「重新褔

傳j 的官義，得看我們怎麼定義「重新」\ re 這個前綴詞。我

們可以三種不同的方去來理解它，比如· 「重新發現j 意味著

對過去事物的冉認識，它針對旳是過去． 「重新再來j 是對同

一行為的重複，針對當下· 而「重新做人j 是與過去告別，瞻

望將來，針對未來。

所以， 「重新褔傳」在不同旳社會和教會背景下，會有不

同的、甚至是相反的意義。既然它可以造成理解上的混亂，斐

西切拉總土教認為，最好避免用它來解釋新福傳。更何凡，只

在特別少數旳清兄下，教宗若望保祿二世才把「新福傳」與「重

新褔傳」並列起來。

事實上，上述所舉出的兩個例子，也比較能夠概括教宗若

望保祿二世對新福傳的定義。首先值得我們注意的，是他所指

出的新福傳的三個特徵：新的熱情、新的方去與新的表達方式。

他日後還在許多講話和文件中屢次重複這三個特徵~0 其次是他

對新福傅的歸類，即是介於「（專教j 與「牧靈j 之間的「中間

狀態J' 這種中間狀態決定「新褔傳的範圍 針對冷次、甚至

｀比如在《我給你們牧者》勸諭 18 號和 1998 年 7 月 1 日的公開接
見占動旳疍溝中｀教去都提到了 L進一（回新福傳的荇徵。
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失去信仰的信友團體。本文後面會談到，教宗本篤十六世所特

別強調的，正是此種新褔傳的範圍。

儘管新褔傳是教宗若望保祿二世所提出的，但嚴格地講，

這其實並非他旳創舉。事實七，正如他在《第－個千年將臨之

際》 I Tertio .\Ji//e11io Adve11ie11te·1995 年文告中所指出旳，新褔傳

扎根在梵－與教宗保祿六世的《在新世界中傳播福音》勸諭裏．

「在邁向公元兩千年的道路上，普世教會在梵二後召

開了一系列大會：全球與洲際主教會成，以及區域性丶國

家性和教區性約全體大會。它們的基本主題是福傳，甚至

是新福傳 後者的基礎已經在教宗保祿六世的《在新世界

中傳播福音》勸渝中奠定了下來。

該｛分勸渝是在世界主教會成第三次全體大會後· 於

1975 年頒布約。這些大會本身就已經是新福傳的一部分：

它們是梵二教會觀的結果：非常重視平信徒的參與，並界

定了平信徒在教會衷的特殊職務：它們是基督給予全體天

主子民之力量的表現，這力量使天主子民參與基督約默西

亞使命 先知丶司祭和君王杓使命。《教會憲章》第二章

對這點的肯定十分明確。 J (21 號）

雖然教宗在旦只說《在新世界傳播褔音》勸諭是新福傅的

基礎，但也提到莉福傳是梵二的結果：而《在新世界中傳播褔

音》更是梵二的結果 教宗保祿六世在該勸諭第 2 號裏說，福

傳正是梵二所指出旳方向 「我們頻意在紀念梵二閉冪十冏年

的機會上進行福傳，因島梵二約目的可以決定性地總結在這句
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語裏：使廿世纪的教會更適宜於向廿世紀的人宣講福音 j 。他

也在此談到［「新的鉳情j 丶「褔傳的新時期」和「褔傳方去J'

或許這就是啓發教宗若望保祿－世提出新福傳的泉源· 「在此

次世界主教會；；義結束之際，主教們宣布，他們期待教宗能有新

的熱情，好能夠在一個更加生根於五旬節之不朽力量的教會

裏，創造福傳的新時期 j 。至於褔傅方工，他表示：

「『如何宣傳福音』約問題永遠是見實的，因台宣傳

福音的方法要依照時間丶地方及文化約不同而各異，又因

島這些方法封於我們的發現和適應能力具有某種程度的挑

戰性。我們教會牧者們的特殊責任，就是在忠於福音之內

容的前提下，以勇敢和智慧去重新創造那些最適合和有效

的向現代男女宣傳福音訊息約方法。 J (40 號）

茫之，教宗若望保祿二世提出旳新褔傳觀，與梵二及其前

任教宗的巴想是一脈相承的。如果說教宗保祿六世是新褔傳的

啓蒙者的話，那麼教宗若望保祿二世便是新福傳的發起人。儘

管後者提及新褔傳的次數如此之多，但新褔傳的寶義仍有待明

確，並目教宗若望保祿二毌也沒有給出具體實踐新福傳的方

案。而這正是他的繼位人將要完成的工作。

二、教宗本篤十六世對新福傳的推進

教宗本篤十六世繼往開來，通過三個連續的重大舉措，把

新福傳推向了高峰：成立宗座促進新福傳委員會，分別召開以

「島傳遞基督信仰的新福傳」為主題的世界主教會議和「島讓
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整個教會逛入一段特別思考封信仰之重新發現的時期 j 的信德

年。

他意識到，要想實際地在全教會裏展開新褔傳，單單靠號

召是不夠的，遠需要有能夠專事推進實行新福傳使命的權威單

位。因此他在 2010 年 6 月 28 「J' 聖信鐸和保祿瞻禮前夕的第

一晚禱的講道中，官布要成：z -個新叮「宗座委員會，其特殊
職責是在那些已經有過首次福傳和有悠久教會基礎約國家裏，

促進新的福傳，因島這些國家正在經歷社會漸這的世俗化和封

『天主之意識約汶漠』，而這封尋找能夠重新介縉基督福舌之

永恆眞理的適宜方法構成了挑戰j 。

在隨後正式成立該委員會的手諭裏 (Motu proprio Ubzc11111q11e er 

semper'' 他確立了該委員會的如下職能：深入研究新褔傳旳神

學與牧靈意義；鼓勵和促進對宗座有關新褔傳之訓導的研究丶

傳播和實踐，同奉獻生活團、使徒團、信友善會和新興團體一

起促進有關新福傳的創舉；研究和鼓勵使用博媒方去，將之作

為新福傳的工具，最後是促進對表述信仰之主要內容的《天主

教教理》的運用。可見，透過宗座促進新褔傳委員會的這些職

能，教宗把新褔傳的具體實踐方案提上了日程。

教宗本篤十六世在推進新福傳方面，更有實際意義的舉

措，是召開以新褔傳為主題的世界主教會議。他是在宣布成立

宗座促進新福傳委員會僅僅四個月後，即於同年 10 月 24 日中

東主教會議結束之際，宣布下一屆世界主教會議 2012 年的主

題為新褔傳：
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「在中東主教會；；義舉行的過程中，我們常常提到新福

傳的迫切需要。這是一個廣烏傳播的主題，尤其在那些已

經有悠久基督信仰傳統約國家裏更是如此。宗座促逛新福

傳委員會的成立，正是對此迫切需要的回應。島此，在諸

詢過全球主教圉與世界主教會成總秘害處的例行參；；義會

後，我決定把下屆 2012 年的世界主教會；；義的主題，定島『店

傳遞基督信仰的新福傳』 1 .Yom ernnge!i::ario ad clzristia11mnfide111 

tradendam) 。 j

如果我們瞭解世界主教會議主題的確立、原則與程序的

話，就會明白教宗本篤十六世給予新褔傳的重要性，以及他推

動新福傳的急切願望。確定世界主教會議之主題的原則有四．

1. 該主題需具有普世性特徵，即它應該與全球教會有關，

2 它需要有現實和管迫性的特徵，從積柄意義上講，它應

該激發新的活力並使教會成長：

3 它應該有明確的針對性、牧靈實踐的可能性，以及堅固

的教義基礎，

4. 它應該是可行的，即能夠被眞正地實現出來。

這四個特徵，潽楚地表明了新福傅在當前普世教會裏的重

要性。而且，教宗本璋十六世僅僅用了四個月，就諮詢了全球

主教團及世界主教會議總秘書處的參議會，可見新福傅在他心

旦中的巻迫性。雖然他在有關新褔傳的世界主教會議的結果未

公布之前，便已榮休了；但該會議的成果，續由教宗方濟各來

補充和頒發，我們後面還會仔細談到這點。
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教宗本篤十六世在推進新福傳方面的第三個重大舉措，是

在慶祝梵蒂岡第二屆大公會議召開五十周年 I 1962 年 10 月 II 曰

以及《天主教教理》頒布廿周年 1992 牛 10 月 11 日之際，召開

信德年 12012 年 10 月 11 日 -2013 汀 11 i ! 2-1 匕 6 。回顧梵二和重學

教理，是信德年各種仟務上重耍旳由項 教宗岩望廿二世在梵

二的開幕式上說： 「梵二旨在完整而純正地傳遞信仰的道理，

使這應當被忠實地尊重的殯定而不可更改的道理得以深入，並

使之根據我們時代的需要，以適當的方式呈現出來」 《大主

教教理》則是梵二的果實，以適合當代人的方式，系疣地闡釋

了在梵二中得以深化的傳統信仰。

重溫梵二和重學教理，一方面是深入認識信仰和更好地舌

出信仰的途徑：另一方面，也是向非基督徒世界開放和向他們

宣講褔音的方｛去，因為我們宣講的，只能是自己所瞭解和深信

的。深化信仰和傳播信仰，是新褔傳的範疇。信德年因而也是

新褔傳年。爲此，教宗本篤十六世在指導善度信德年的手諭《信

德之門》 7 號裏說：

「今日和過去一樣， 〔基督〕派遣我們在世界的每個

角落，向所有的民族宣報其福音（參：馬廿八 19) 。耶穌基

督以祂的愛吸引各個世代的人歸向祂：祂在每個時代都召

喚教會，將宣報福音的萬古常新約使命記付給她。因此，

6 關於信德年之言義的更多闡釋，請參 拙作，〈解讀信理部關於

信德年的牧靈指引） 《信德報》 2012 年 9 月 27 日， 35 期！總第

506 期
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今天我們也需要更島堅定地投身於教會，來進行新福傳，

以便重新發現相信的喜樂，並重新找到通傳信仰的熱情。 j

如果說宗座促進新褔傳委員會像是新福傳指揮部的話，有

關新福傳的川界主教會議便像是研討新福傳策略的會議，而信

德年則像是新褔傳戰鬥的仁響。這一個舉措，說明教宗本篤十

六世是何等實際的牧者，那此把但認定為「學者型」領導的人，

實在有點見樹不見林。

想必我們已經出言到考文宗本硐十六世繒在強調新褔傳「尤

其適用於那些有著悠久基督信仰傳統J '卻且在經歷基督信仰

之冷卻和衰落的國家，即歐訓。儘管教宗並未因此限制新福傳

的範圍，但非歐］」州國家的人對此也許會感到彆扭和迷惑。但我

們若把關於新褔傳的世界主教會議的主題「島傳遞基督信仰的

新福傳J '與教宗的強調聯繫起來的話，就會明白他的用意。

簡單地說，褔傳的基礎是福傳者本身的皈依，和被福音化

的經驗：我們只能傳播我們所認識和愛慕的東西。因此，福傳

的任務首先落在了信者身上，只有當信者重新發現信仰，並深

刻地將之生店出來時，褔傳才成為可能。換言之，重新發現信

仰和生活信仰，是褔傳的第＾步；小到個體是如此，大到國家

和區域亦如此。就像教宗保祿六世所說的：

「教會是宣傳福音者，但她要從自己接受福音開始。

她是一個信者的圍體丶自己度箸希望的生活及通傳於人的

圀體、是弟兄友愛的團體。她需要不停地傾聽她必須信的丶

希望的理由及愛的新命令。她是散居於世間及經當被各種
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偶像所誘惑的天主子民，她經常需要傾聽宣傳使她歸向於

主的偉大工作。她需要經帘被主召喚，並與祂再度結合。

總之，如果她希望保持著宣傳福奇的精神及力量，就需要

不停地接受福音。第二屆梵蒂岡大公會成及 1974 年全球主

教會議也一再重中這個構想：即教會要不斷約歸化及革新

而接受福忤，以便使世界相信她所傳的福舌 ＾」

可以說，歐訓的重新皈依不只意味著新福博在歐川展開旳

可能：事實上，歐』I悠久的基督信仰傳統和寶藏，作為 種褔

音本位化的成功典範，以及作爲在很大程度上被普遍傳播和擡

受的發展成熟的信仰典範，對於在其他不同文化背景裏展開新

褔傅，有著重要的意義。

我們顛薏在此深入探討歐州旳褔傳問題：而只是藉此說

明：重振信仰是傳播信仰的前提，而與其他地方相比，基督信

仰在歐州的衰落程度是最慘的。在此意義上，新褔傳「尤其適

用於j 歐訓，但並不僅限於歐洲。事實上，就目前來說，正在

接受首次褔音宣講的新傳教區是非常少的，如外蒙古，而其池

所謂的傳教區一－亞非拉 內的基督宗教，都已有數百年的歷

史，現在普遍十也正經歷信仰的衰落，因而也需要新褔傳。

三、教宗方濟各對新福傳的指導

教宗本筲十六世在尙未公布有關新福傳的世界主教會議的

7 教宗保祿六世，《在新世界博播福音》， 15 號。
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討論成果前，便已榮休；發揮和公布該會議之成果的任務~ 亡

教宗方濟各接續完成。主教們在會議上通過了 58 項建議，教了

方濟各在幾乎全盤接納它們的基礎上，通過些許修改、補充秤

綜合，寫成了他的首部宗座勸諭《褔音的喜樂》。他所補充芷

部分，主要是褔傳的社會幅度，集中在第四章裏。

在接受西班牙《國家報》的採訪中 2017 年 1 月 22 日 ，教

宗方濟各表示· 儘管《福音旳喜樂》是世界主教們「建議」的

結果，但它延續和綜合了教宗保祿八世的《在新世界中傳播褔

音》勸諭和阿帕萊齊達南美主教會議有關褔傳的文件。藉此，

方濟各強調《福音的喜樂》與梵二後教宗們思想的一致性。

關於《福音的喜樂》的撰寫過程、內容和宗旨，他表示：

「我很高興接受主教們的要求，撰寫這道勸諭。執筆

時，我是在採集豐碩的果實，這些果實是主教會；；義的勞作

所結出來的。此外，我還徵集了多位人士的意見，他們有

意要我表達我對教會福傳課題約關注。

福傳涉及到無數問題，但我不選擇計這眾多約問題作

鈿節的討論，這些話題需要進一步的反省和研究……我在

這裏選擇發表一些方針，以鼓勵和指導整個教會邁入福傳

的新階段，其特徵是人人充滿熱忱及活力。在這個脈絡裏，

我以《教會憲章》的教導島基礎，在各主題中，決定詳紬

討論以下問題：

1 改革教會，以實現教會向外傳教約使命；

2. 牧靈人員所面對的誘惑；
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3. 教會作島天主子民需全民福傳；

4. 講道及其半備：

5. 窮人向社會的融入；

6. 在社會內的和平與對語；

7. 傳教的靈性動機．．．

我的用色並非在於提供計盡的論述，而慬慬想指出這

些語題在今日教會裏，封福傳之落實的重要性 這些話題

都有助於確定福傳的風格＿~我要求大家在每項活動中加

以落實。｀」

教宗把上述主題綜合在五章裏；其中，弟＿－和第~~個主題

合為一章，第五和第六個主題合為一章。它們清楚地表明《福

音的喜樂》在闡逋新福傳方面的豐富住和系統性，再加上教宗

屎刻而又充滿新意的論述，榻大程度地充實了新福傳神學的發

展，也為教會的新福傳使命指出了確切的方針。

我們皿竟在此概述整部勸諭，只想指出它在闡發新福傳方

面的新意及其相關重點，大致歸結為三點：

1. 新褔傳的內涵及其靈性幅度；

2. 新褔傳作為更新教會的方向及其整合幅度；

3. 新褔傅的風格及其計會幅度。

第一點是近代數任教宗們的共識，本文將就此提出新福傅

的靈往內涵。至於後兩點，則是比較新的內容，將於下一章〈新

8 教宗方濟各，《福音的喜樂》， 16~18 號。
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福傳的整合典範〉中綜合討論。

第二節 新福傳的靈性內涵

一、新福傳「新j 在哪裏？

前進談到教宗若望保祿．世所提出的新福傳三特徵· 新的

熱情、方去與表達方式．而其纜任者｛門也均是在此基調上繼續

闡發新褔傳的。比如教宗本篤十六世冇官布成立宗座促進新福

傳委員會的講道 (2010 年 6 月 28 日 中，便如此定義新福傳：

「『新』不在內容上，而在內在的、向聖神之恩寵開

放的熱情上；因島聖神是福音之新法的力量，並常常更新

教會。『新』還在尋找與聖神之力量相吻合，以及與時代

和環境相適應的形式或風格 (modalities) 上。『新』還因島

它在那些已經接受基督信仰的國家裏是必須的。 j

為此，斐西切拉總主教把新福傳理解為一種傳播福音的新

形式，「按照這種形式，我們以新的熱情，在不同的文化背景

裏，以可被理解的新語言，並以能夠傳遞福音之深刻而永恆之

意義的新方法，來宣講永恆不變的福音」 9 。

簡言之，褔音的內容是永臣不變的；但對福音的理解、表

Rino Fisichella. La nouvelle evangelisation, op.cit., p.35. 
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達和傳播方式，卻會因著文化和時代的不同而不同。不過，褔

傳的新形式首先並不在於對新語言、新方去的尋找；它們應該

由內而發，並決定於「向聖神之恩寵開放」的新熱情。

二、基督及聖神的創新性

關於福傳旳方去，教宗保祿六毌於《在新世界中傅播福音》

40 號，給予的教導十分清楚

「宣傳福音之內涵，噸然的重要性不能減弱其方法的

重要性。『如何宣傳福音』的問題永遠是重要的，因島宣

傳福音的方法，要依照時間、地方及文化的不同而各異，

又因店這些方法對於我們的發現及適應能力具有某種程度

的挑戰性。 j

至於福音的內容，教宗方濟各在《福音的喜樂》勸諭裏用

「萬古長青j 來形容它的永臣性。這個詞慎，既說明福音是不

鬘的，又說明它是常新的。因為一則，褔音旳意義無限深遠，

我們總能更深入地理解它；二則，福音的價值永不過時，任何

時代的人都可發現它是適宜和新穎的；三則，作為福音本身的

基督，願意每個時代的人都能聽到和接受褔音 喜訊，因而會

以新的方式把福音呈現給不同時代的人。

在這種意義上，褔音的內容也會因著我們理解和傳播它的

形式而「更新j 。教宗方濟各於《福音的喜樂》 11 號這樣說·

「福音信息的核心總是一致的：天主在被釘死而復活

的基督身上，啓示了祂偉大的愛……基督是『永恆的福音』
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（吹十四 6) ; 祂『昨天、今天丶嵐到永遠，常是一樣』 （希

十三 8) 。然而，祂的富饒和美善取之不盡丶用之不竭。祂

是永不衰萎的泉源，不斷湧出新意．．…藉著這新意，祂總

能使我們的生活和圍體日新又新，即使基督徒的信息曾在

一些時期中黷淡無光，加上教會人士的軟弱，但它永遠萬

古長青：即使我們以呆滯的框架把耶穌牢牢封住，祂也會

突圍而出，不斷以祂神聖的創新性讓我們驚嘆連連。 j

這裏值得我們出寶的是，那更新福音的，是基督及其「神

聖的創新性J : 換言之，基督和聖神才是新褔博的主導及其「新j

的基礎。因此，只有當我們在基督和聖神內更新我們的靈性生

活並找到新的鷓情時，才能找到博播福音旳新形式。這就是教

宗本篤十六世強調重新激舌信仰之於傳遞信仰的重要性的理

由。有關於此，教宗方濟各的教導亦十分清晰：

「每噹我們悔改，回到源頭，並恢復福音原有約清閑

氣息時，新路便會出現在眼前，創新的新管道就會敞開，

不同的表達方式以及島今日世界帶來具有新意和更富詆服

力的標記和語言就會被發現。眞福傳的每個形式，時常都

是新的。 J (《福音的喜樂》， II 號）

三、扎根於靈修的基礎上

為此，雖然新福傳是一種形式，卻不是我們能夠刻意尋求

得到的，而是我們回歸源頭、深入與主的關係、學習聆聽和順

服於聖神之帶領的結果。教宗方濟各說得好： 「眞正約新意是
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由天主神妙地帶來的新意，此新意由祂啓迪，由祂激發，由祂

指導和陪伴，其方法之多，成千上萬 J I 《福音的喜樂》， 12 號 I O 

事實上，我們刻倉尋求的，往往是外強中乾的東西，而且

往往潛藏著我們的功利傾向。曾任教義部部長的拉辛格樞機後

來的教宗本篤十六目在千禧年做過一場有關新褔偉的講座，其神

學和靈修荳味極其深遠，影響甚人 期間，也提醒道

「新福傳不意味箸立即以新的嘩眾取寵的方法吸引那

些遠離教會的人。不，這不是新福傳的許諾。新福傳意味

箸不以那已成長島普世教會之參天大樹的芥子而滿足，不

認店在她的枝條上所有約鳥都可找到栢息就夠了，而是能

夠再次敢於以謙微的芥子開始，讓天主來決定這芥子何時

和怎樣成長．．新福傳應該屈服於芥子約臭秘。 10 J 

另外，他還提醒，褔傳1、尋求外在的成功，也不基於擴張

的目的，而是為愈顯主榮，並爲藉此服務更多的人． 「在福傳

中，我們不尋求被聆聽，我們也不願擴大我們的機構，增強我

們機構約權力，而只願通過讓位於作店生命杓那位來服務更多

的人」 11 。教宗方濟各也說 「傳教使命不是商業交易或投資，

甚至不是一種人道主義。傳教不是一場表演，無須數算多少人

因我們約宣講而來：傳教是更深層的事，測量不得…… j I 《福

10 
參 La Documentation Catholique, n. 2240 du 」 anvier 2001, pp.91~95 

C01iference du Cardinal Ratzinger sur la nouvelle evangelisation. 

Jubile des Catechistes, Rome, le dimanche 10 decembre 2000. 
II 同 l 。
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音的喜樂》， 279 號 。

根據上述教宗的教導，我們可以這樣總結新福傳之「新」

的意義：如果說新福傅是一種形式的話，那麼它是福傳者靈性

生占的彰顯；進一步講，褔傅的新形式 新的方去和表達方式

有賴於褔傳者從基督和聖神內所獲得的新紈情。但這種熱情

不是一腔鉳火，也不是寶氣用事，它扎根在深刻的靈修經驗裏。

正如教宗方濟各在《福音的喜樂》 266 號中說的：

「除非我們在傳教使命的中心看到基督的臨在，否則

我們的熱情很快就會減退，我們將不能肯定我們所傳播的

是什麼，也將缺乏活力與熱情。一個沒有信念、沒有熱情丶

沒有把握丶不活在愛內的人，對誰都沒有詆服力。 j

「看到基督的臨在j 意味著深遠的震性眼光，意味著與基

督有親密的關係。教宗若望保祿二世在談到新福傳與靈修生活

時指出· 「如果詆你們對新福傳和社會生活的投入是偉大的，

那麼一個眞正的靈修要求，即與基督和教會的親密闢係更加偉

大。而這種關係是由祈禱和對天主聖言的默想來滋養的 J 12 0 

四、讓位於天主的主動性

與基督的親密關係，在褔傳工作中特別表現在對福傳的主

導者 基督和聖神的順服，以及對聖神與聖言的聆聽上。關於

天主在褔傳中的主動性，教宗方濟各於《福音的喜樂》 12 號說：

12 1997 仕 6 月 19 日在波蘭的格月茲諾 i Gniezno I 的彌撒講道。
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「傳教首先是主約事業，超越我們能看到的或理解的

任何事情。耶味是『第一位和最偉大的福傳者』。在每個

福傳活動中，首要的福傳者噁是主，是祂召叫我們與祂合

作，並以聖神的力量激勵我們 教會生活應時常彰噸天

主的主動性：是祂 先定了我們 （若壹四 19 J ; 是祂獨自

『使之生長＿ ［格前三 7 C J 

因此，在福傳過程中， 「重要的是，我們須革時無刻恋識

到，首要的語語丶主動約措施、眞正的行動，都來自天主。面

計天主的主動性，我們只有融入其中，只有懇求此恩，我們才

能在祂內，並偕同祂而成島福傳者。以恩寵島首，該是我們作

反思的原則，它就如燈塔般不斷照亮福傳的內涵j 《福音的喜

樂》， 112 號 ID 。

然而，要讓位於天主的主動性，我們便不能乜於求成，不

能單純依靠自己的能力和技巧，更不能有功利心。它要求我們

聽從聖神旳指引，同時還應像拉辛格樞機所說的 「屈服於芥

子的臭秘j 。

芥子的比喻，描繪了教會成長或發展的過程｛參谷四

26-29',' 而這個過程是悄然皿聲的，並且是天王如春夜喜雨般

13 關於聖神存褔傳中旳土動性，教宗保祿六世這樣說 「聖神是宣

傳福音的主要主使者，是祂促使每個人宣傳福音，也是祂在人心

靈深處使人接受及明瞭得救之言。但同樣也可詭， T也是宣傳福音

的目標，祂自己振起新受造物丶新人類，而宣傳福音正是祂的後

果，而且在戍雜的人群中產生一致，這也正是宣傳福音工作企圖

在基督圉體中所冗成的 J I 《在新世界中傳播福音》， 75 號 。



106 新福偉一理念篇

以「潤物細順聲j 的方式來使之生長的。這當趴不寶味著服務

教會的工人可以偷懶和推卸責任。播種的，自當認眞播種，澆

灌的，也當認眞澆灌：用保祿的話說：做事在人，成事在天（參

格前三 71 。這是因為「聖神願恋照祂的心意，在祂所願意的時

間和地點工作 J I 《福音旳喜樂》， 279 號 。

所以，教宗方濟各提醒我們｀ 「只需將自己交託給祂，不

該自稱有權看到豐碩的成果 讓我們把一切都交給祂，讓祂

在適蕾的時間，使我們的努力結出果實」 《福音的喜樂》， 279

號 。事實上， 「沒有比全心托賴聖神的指引能給予更大的釋

放：放下規劃以及掌握一切鈿節的控制欲，而依從聖神的啓示丶

引領和指導，讓祂帶我們到祂願意的任何地方去。聖神清楚知

這何時何地我們需要什麼。這就是奧秘豐產的意義 J (《褔音的

喜樂》， 288 號 I 14 o 

這種信賴聖神和讓天主來做主的態度、這種自我的「衰

微J' 在拉辛格樞機看來，是「眞正獻身於福音的基本條件」 15 0 

它同時也決定了福傳者的工作姿態：他應該是聆聽聖言的人，

正如基督和聖神是宣講其所「聽到j 的「被派遣者j 一樣。由

J.j 教宗保祿六世也指出 「宣傳福音的技術固床好，但是即便最進

步的技術，也不能代替聖神安咩的行動 c 宣傳福骨者最完備的辛

備，如果沒有聖沖也不能發生效用。沒有聖神，即便最動人的辯

論術，對於人心靈也是乓能店力。沒有祂，以社會學及心理學店

基礎最發展的計畫，也很快地無用武之地」 《在新世界中傳播

唱音》， 75 號\。

La Documentation Catholique, n. 2240 du 」 anvier 200 l, op叩
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此，拉辛格把褔傳者的此種姿態，扎根在基督論和聖神論裏·

「聖三的計畫一－彰顔在那並不因自己的名而宣講的

聖子身上一指出了眞正的福傳者的生活模式；或更好訝，

福傳並不只是一種宣講方式· 而是一種生活方式：生活在

聆聽中｀並成爲父的代言人。開於聖神｀主基督這樣詆：

『祂不會講論祂自己：祂要講論的是祂所聽來約』（若十六

] 3) 。

福傳的這種基督論與聖神論的形式，同時也是教會論

的形式：是主和聖神在建築教會，並在教會裏自我通傳。

封基督和天國的宣講，要求在教會裏聆聽天主的嵒音 C 三不

以他自己的名義講論』意味著：在教會的使命衷宣講 \ 

換句話說，福傳者之所以應該處在聆聽的姿態中，一方面

是因為基督和聖神是教會的建築者，以及福傳的主導與完成

者，褔傳者從而需要把自己定位在聆聽基督與聖神的謙虛和順

服的角色裏，另一方面，是因為福傳者所傳播的，正是聖言本

身，他只能在聆聽和接受聖言後，才能將之宣講出來。

為此，教宗本篤十六世於「在教會的生活與使命中的聖體

16 同上。教了若望俁祿 輯在 1998 年 7 月 l 日広開接見活動旳溝
道中，亦表遺類似旳看去 「只有當那宣講天主聖言，並以天主

之名宣講的人，右先聆聽和服從聖神， 『新福傳』才能滇正地在

其熱情丶方法和表達方式上是『新』的。以聆聽和祈禱所構成的

默觀是基本的· 假如那宣講的人不祈禱，他最終只會『宣講他自

己」 （格後四 5 I • 並且他的活會成爲『俗世的閑語』 （弟後二

26) 。 j
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聖事 j 的世界主教會議閉幕彌撒的講道中說：

「我們在參加世界主教會議的過程中，重新意識到教

會在新千年開始約首要職責之一，是從天主的語裏汲取滋

養，好讓新福傳工作變得更有效率 這首先要求對基督

有更深度的認識，和封其言語的恆久性順服與聆聽。 17 J 

關於這一點，教宗方濟各說得更為堅決：

「一切福傳使命都建立在聖言上，必須予以聆聽丶默

想丶活出丶慶祝以及見證。聖經是福傳的泉源。由此，我

們需要在恭聽聖言上不斷受培訓。除非教會不斷讓自己接

受福音的熏陶，否則就沒有福傳。天主聖言必須不斷成島

教會各種行動的核心。 J (《福音的喜樂》， 174 號）

語士
□̀

 
綜上所述，新福傳之「新J' 在於形式；就是說，褔音的

永匠訊息可以被更深入地理解，並以新的適應時代的方式表達

和傳播，正如教宗若望廿三世所說的： 「信仰寳庫的實贊是一

回事…表達它的方式是另一回事」 18 。不過，福傳的新形式

17 
Le 26 octobre, 2008, Homelie de cloture du Synode sur l'Eucharistze 

dans la vie et la mission de/'Eglise. 

18 教宗若望廿二世在梵二大公會議開幕式的致辭 l 1962 年 11 月 11

日）， VI, n. 5 : AAS 54(1962), 792 : " Est emm almd 1psum depos1tum 

Fidei, seu veritates, quae veneranda doctrina nostra continentur, aliud 
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固叭是外在的，卻不能從外在上去尋找，而應該是福傳者的靈

修經驗，尤其是他對基督的順服和對聖神與聖言的聆聽的結

果：或者說，是福傳者在他與主旳親密關係上，所獲得的新熱

情所推動的結果。因爲事實上，只有與天主有菜厚關係的人，

只有「懷有基督之心情j 旳人，才能更清楚和更頃銳地體察到

天主回應人們當前之問題和需要的方式，從而找到釘對當代人

更適合的褔傳形式。

所以，如果說新褔傳是「以新的熱情丶新的方法和表達方

式來福傳」的話，那麼，新的熱情便是作爲褔傳之形式的新方

去和表達方式的基礎。其實，靈修和福傳是相輔相成的：靈修

是褔傳的基礎，福傳也有助於加菜靈修生活。教宗方濟各便指

出： 「我們若预意在靈修生活上進步，就必須一進是傳教士。

福傳工作豐裕我們的心靈，開拓我們的靈性境界，使我們封聖

神的妙工越來越敏釒汜福傳工作帶領我們超越局限的精神建構」

《褔音的喜樂》， 272 號 。

modus. quo eaedem enuntiantur". 



第五章

新福傳的整合典範

前一章談到褔傳這概含的內1函、複雜性，及其整合性意義

其實，這個官義來自福偉的教會學緒論。現在讓我們來看它的

典範 paradigm'; 從某種程度上講· 這岂是它作為一種教會行

動的外延；但我們更煩向用「典範j 一詞，以更好地表達出新

福傳有別於「舊福傳j 的特有形式。

今日世界和教會的情形，特別要求把福傳的整合性教會學

薏義落實到具體的教會活動中。簡言之，新福傳要求把過去清

楚區分的「傳教j 與「牧靈j 活動整合起來，而這必媯促成－

種新的教會活動的典範。事實上，許多有福傳寶識的堂區已經

開始實踐此種典範，但大部分牧者與信友仍處於傅統模式中。

爲此，教宗方濟各在《福音的喜樂》勸諭中，極力號召以此典

範來革新教會。

是的，新福傳不只是教會生盾的一種選擇，而應該成為教

會生活的全部選擇· 它也不僅僅是一種教會舌動旳新創意，而

應該成為革新教會的方向。
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第一節傳教與牧靈的整合

一丶「整合j 在沃蒂拉樞機哲學人學中的意義

我們已經看到．曾經的沃蒂拉樞機俊來旳教宗若望保祿二世

存 1974 年的世界主教會議上扮寅了重要的角色，並且提出了應

該整合福傳的複雜意義。根據新福傳神學家皮埃爾 :Vlario Saint 

PieJTe , 1 旳硏究，夭蒂拉之所以能有這種整合視野．乃是因爲他

旳整合人學觀c' 它作為一種方去論，完全可以應可在新福傳旳

教會學意義和整合典範上。

整合 integration 一飼， 般指邰n與整體融令亡過程或事

實。它在不同旳學科領域裏．如L理學、吐令學、數學、教育

學、經濟學、信息學、三機學相生物學等，可能各指同化、融

皮埃雨是是~t 主教區司鐸，其神學博上論文是有關巴爾塔撒的研

究· 但 I乜鬥印」旳干要研究課題是新福傳神學。迄今， 「新福傳神

學 j 向末眞仕成為一門獨立旳學科，且嘗試把新福博作為神學而

加以#,矛充l'I研究旳人也屈指可數 皮埃爾神父計畫出版 l卷有關

新褔傅神學s~J孚列研究，題名《擴展的教會》，巨前已出版一卷

\ L"Eghl·e 邲 croissance, 丶 L Les fondements hibliques de la 

croissance, Quebec: Editions Nehemie, 2008 1 : 另外還出版了關於

「牧靈皈依 j 和「新福傳旳整合範式」向本相關作品 L'integration

au S€1Tice de la l10U1'€lle evangelisation: Guide pedagogique, Quebec: 

Editions Nehernic, 2011; La conPersion pastorate pour la nouvelle 

ernngelisation, Quebec: Editions Nehernie, 2012 1 , 我們知道，教宗

方濟各在《福音旳喜樂》勸諭裏提及和發揮了這兩涸工題。

-~ 多： Mario St-Pierre, L'integration au sen·ice de la nouvelle 

evangelisation: Guide pedagogique, op.cit., pp.43-49 
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合、積分等不同的涵義，以使各種特點融合成一個和諧的整體。

在入蒂拉的人學和倫理學著作《人與行動》裏，他認為人的一

切身體、情感、心理、智力和意志等構成因素，都在行動本身

的動態中達致合－，行動因而具有整合的作用。正是在行動中，

人表現出他是誰，並實現自我。由於天蒂拉出身士林學派，人

在行動中自我實現的說上顯鉄受到了亞里斯多德哲學的影響。

亞里斯多德認爲， 「存在 j 或者處於曆能狀態，或者處於

實現狀態 「贊能」 dynamis 指事均具有能夠實現其本質租目

的旳曆在力量、囯尙未實現出來旳狀態 「青現J I cnergeia 直

譯為「在舌動户」 與潛能相對，指事物達到自身之本質和目的的

存在狀態。「實現j 與另一概念「現實」 entelekhc園－一£VT「瓦(Eta

密切相關，其原義是「完成了的目的J '指使事物從潛能過渡

到現實。根據亞氏，事物是型式和質料的統一，型式構成事物

的本質，賦予事物完善性和目的性，因此型式就是使事物得以

實現的本原。人存在的實現狀態就是他的占動 有目旳性的創

造，對潛能的發揮。正是由於盾動，人的存在形式得以顯現；

這個型式，說白了，就是「1舌人J : 只有一個生舌旳人才是生

命得以實現的人。

透過·個人的種種盾動 待人接物、說話辦事等，我們得

以辨認出－個人旳個別性，但這些占動雖妖多樣而具複雜性，

卻能共同表現出一個具有明顯辨識度的整體。仄蒂拉即在此哲

學基礎上，理解人的行動，並定義人之行動的整合性：

「『整合』似乎並不意味箸把以前分離的東西聚集在
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一個整體之中，而是在某種视雜性的基礎上，實現和噸珗

其整體與合一。我們即是在此意義上理解行動中的人的整

合的。＼

換言之，作為整合性的動態，行動是人作為獨特個體的顯

發和自我實現。在夭蒂拉此種人學觀旳啓發下，皮埃爾總結出

一個比較全面的「整合j 的定義： 「一個存在按照一個祗雜過

程，在其構成因素的合一與和諧之中，藉以完成一個目的或自

我完成的行動J~D

二、福傳作為教會之整合性行動的神學基礎

夭蒂拉在《追朔更新旳泉源 有關落實梵二的研究》、－一

甚裏，把他上進人學中有關「整合j 的思仞應用到教會學裏。

他認為，教會作為基督的奧體，就像人一樣，也是在其行動中

自我顯發和實現的。而使教會以其完整和獨特面貌表現出她本

炔之自我，和使她達至其存在之本質與目旳的行動，就是見證

信仰的褔傳行動。

促使沃蒂拉做出這結論的，是他對梵一文獻的研究。他發

現· 梵二文獻在整體上，指出了基督徒的基本態度就是對信仰

-I 

Karol Wo」tyla. Personne et Acte (Paris: Le Centurion 鷗 1983), p. 218 

Mario St-Pierre. L'integration au sen'ice de la nouvelle evangelisation 

Guide pedagogiym仁 op.cit .. p. 46 

Karol Wojtyla, Aux sources du renuuveau. Etude sur la mzse en !l't/\'I'<' 

du Concile r·a1ican I! (Paris: Le Centurion. 1981). 
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的見證，即福傳：

「通過在整個梵二文獻中，找出這個基督徒的基本態

度（信仰的見證），我們應該注意到傳教使命的事實。它與

啓示密切相聯，並且以一個動態的方式定義了教會的奧秘

本身。天主是藉著聖子與聖神的使命來啓示其本身及其牧

贖計畫約……聖三針對人的使命不只是啓示，而且也是拯

救行動，即讓人類成島天主子民。

教會是由天主的神聖使命所涎生的，並且續續不斷地

從中涎生：這就賦予教會之全部存在一個『傳教』的意義，

並同時在最大限度上決定了一切基督徒的態度。因鳥每個

人都被個人性地納入聖三的拯款使命之中；就是訊，我們

只能在教會內並藉箸教會來自我實現。而且，每個基督徒

都在某種程度上參與了教會本身的使命。 6J

這段話，可謂是對新褐傳的神學基礎的概括。我們需要逐

句分析，好采＾地理菲新福傳之整合典範的神學基礎。

首先，在i天蒂拉看來｀ 「教會的奧秘本身」是由傳教使命

「以一個動態的方式 j 來定義旳 也就是說，傳教使命被等同

於教會存在的本質；此乃因「教會是由天主的神聖使命所誕生

的，並且續續不斷地從中誤生」。這傅斷言的泉原，應是《教

會傳教工作去令》 2 號： 「旅途中的教會在本贊上具有傳教特

性，因島按照天主聖父的計畫，教會是從聖子及聖神的遣使（使

6 同上， 170 頁。
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命）而發源的 j 。教宗保祿六世緊隨梵一的教導，也以《在新

世界中傳播福音》宗座勸諭的形式證實： 「宣傳福肴乃是教會

特有的恩寵及使命、她的最深約特徵。她之所以存在，就是鳥

宣傳福音」 I 14 號 I o 

其次，值得注意的是，教會的傳教性質，根植在聖三的救

贖計畫中，而聖三的救贖計畫與聖三的存在奧秘本身是一脈相

承的。可以說，新褔傳之整合性的根源，就是聖三之整合性的

存在。而聖三是在動態的愛的交流中合一的：聖三是在彼此的

交流、分享和相愛中存在的，就像一個愛的一致性行動。這一

行動，首先表現在創造萬物上 對自我美善的分享· 而後又表

現在對人類的救贖上 作為愛的流動本身，天主不可能對人類

因罪惡而遭致的苦難視而不見，天主對人類的救贖，就是祂存

在本質的體現。那是一個齊一的施救行動，聖二似乎把他們的

全部都投入在對人類的救贖上；在這個愛的行動中，我們可以

體會到聖三完美的合一。

為此，教會是天主合一之救贖行動的延續，她的使命是像

聖三一樣地，整合她全部的力量，把全人類整合到聖三合一的

愛中。所以教會是由「天主的神聖使命所誕生的 j 。既然教會

是為讓全人類成為天主的子民，團聚在天主愛的合一內，那麼

教會該「續續不斷地」從「天主約神聖使命j 中誕生，因為教

會需要不斷地福傳，好使全人類都成為天主子民。換言之，褔

傳行動讓教會生盾出她應該成為的樣子，而只要遠有人不認識

基督，教會的福傳行動就不能停止，這就使得教會需要不斷地
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在福傳中找到和實現她自己，即「不斷地從中誕生 j 。

所以，夭蒂拉根據梵二文獻說：

「什麼是教會的傳教使命？它首先是從聖三的拯救使

命而來的『使命狀態』 (status missionis)' 教會就是島此而

被召存在的。在此意義上，教會總處在『傳教使命狀態』

(Ecclesia est in statu missionis) 中……所有的人都像整個教會一

樣，在『傳教使命狀態』中找到自我．…．．作店回應自我啓

示的天主的信者，基督徒應該整合在這個神聖使命中……

在此意義上，我們可以把『把自我完全交付於天主』的基

本懇度，與『傳教使命的態度＝相提並論：人應該通過在

其全部生命中承受啓示，由以實現其神聖使命來把自己交

付給天主。因此，他也參與『傳教使命約狀態』，而教會

就是在這種狀態中不斷找到她自己的。 7J

這段引文的後一部分，補充說明了前述引文中有關基督徒

的褔傳使命。夭蒂拉在上段引文中說，作為教會全部存在之薏

義的褔傳使命， 「決定了一切基督徒的態度 J '即參與聖三的

拯救使命。因此基督徒「只能在教會內並藉著教會來自我實

現J' 只能「像整個教會一樣在『傳教使命狀態』中找到自我」°

夭蒂拉的這一斷言，有堅實的教會訓導為依據。梵二的教會學

指出，教會不是與作為個體之基督徒佃太大關係的機構，而是

天主子民、基督奧體，是宣認共同基督信仰的「我們j 的集合。

Karol Wo」 tyla, Aux sources du renouveau, op.cit., pp. 170-171. 
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基督信仰固跃要求每位信徒與基督有個人性的關係，但它

本質上並不是「個人性」的信仰，而是建吉在宗徒信仰七的「我

們」的信仰；基督徒個體只能在教會集體的「我們j 中宣認、

表達、慶祝、生店和見證其信仰。因此，教會旳根本使命就是

己位基督徒的根本使命，正如《教友傳教去令》 2 號所昭示旳

「教會創立的目灼，便是島光榮天主而傳播基督的神

國，使人人分享款贖神恩，再通過人把普世導向基督。奧

妙身體指向這一目標的全部行動，便叫做『傳教事業己：

教會通過它約百肢，以不同方式進行這一事業。原來基督

徒的使命，實際上就它的本贊來看，就是傳教使命。 j

既叭教會創吉旳目的是褔傳，而用亞里斯多德的話說，目

旳是事物實現自找旳決定性因素，那麼教會旳自我實現便只能

朝著這個目的來完成。這個日的，因此該當指引教會的士几舌

動· 或者說，教會的－切活動都該整合冇褔傳的方向上，只有

這樣，教會才能夠顯現和實現其存仁的本質。據此，皮埃爾神

父把褔傳定義為「教會按照由不同階段或因素所組成妁複雜過

程，來藉以自我實現或完成其基本使命的整合性行動 J 8 0 

三、新福傳作為革新教會之方囘的整合典範

既然褔傳是「教會自我實現或完成其基本使命的整合性行

動」 ，那麼，教會的全部舌動便都該當指向福傳，以福傳為動

Mario St-Pie1Tc, L'integration au sen'ice de la nou1'C!/e ern11gelisat1on 

Guide pedagogique, op.cit., p. 49 



118 J>r 福傳 理念為

力和目的，並讓福傳統領所有教會活動。假如我們 尤其是牧

者 意識不到這個道理的重要性，用教宗方濟各的話說，我們

便需在「牧靈上皈依J ; 而假如教會沒有朝這個方向進展，她

便需要改革。可悲的是，我們的「假如j 是事實。

（－）牧靈的皈依

基於上進事實，教宗方濟各認爲「教會性的更新刻不容

纔J '他也因而夢想著 .. 

「夢想著一個『以傳教島重的抉擇』，亦即一股傳教

動力，足以轉化一切，好使教會的暑俗、風格丶時期丶日

程丶語言和架構，都足以成島今日世界福傳的管道，並不

只是島了教會約自我保全。革新架構先要作好牧靈上的皈

依，這道理必須從以下約亮光來詭明：皈依是必要成分，

可令架構更以傳教島重，讓平常的牧靈事工在每個層面都

更具包容性和開放性，激勵牧靈同工心在『外展』的願望，

從而啓發受召與耶穌島友約人作出積極的回應。正如教宗

若望保祿..::::...世對大洋洲的主教們所説的： 『教會任何的更

新必須以傳教店目標，否則教會就會成島只顧自己的犧牲

品。』」 （《福音的喜梁》， 27 號 I

這段話可謂字字珠璣，值得我們逐 深思和實踐。教宗在

此號召教會以褔博來進行徹底革祈，即讓教會的一切都「成島

今日世界褔傳的管道J' 「讓平常的牧靈事工在每個層面 j 都

向褔傳開放。而這首先需要「作好牧靈上的皈依J '因為它是
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更新教會架構的「必要成分 j 。牧靈旳皈依關係到整個教會｀

教宗方濟各也把它稱為「教會性的皈依」，他在《福音的喜樂》

裏以一整節 25<~6 號來談牧靈旳皈依，足見其重要件。

「牧靈的皈依」這理念，是由南美和加勒比主教團在 1992

年的第四屆全體主教會議卜，針對教會所發出的號召

「新福傳要求教會作好牧靈上的皈依，而這個皈依應

該與梵二保持一致。它關係到教會的一切和所有信徒：在

個人和團體約志識與實踐中，在同級以及與權威約關係

中，在那些使教會不斷地以更明確的方式作店普世之救贖

的有效標記和聖事臨於世界的結構與活動中，我們都需要

作好牧靈上的皈依。 9」

在 2007 年的第五屆南美和加勒比全體主教會議的《阿帕雷

西達文件》 Document d'Aparecida'!O裏， 「牧靈的皈依」被加以

詳細地闡述。教宗方濟各在他的首份勸氙裏，數次引用「該文

件．譬如 「教會團體的牧靈皈依，要求我們從單純約保守牧

靈，過渡到眞正的傳教牧靈」 《褔音的喜樂》， 370 號 。教宗

10 

Nouvelle evangelisation, promotion humaine. culture chrctienne. Jesus 

Christ hier, ml)·ourd'hui et to11jo11rs (庫 13,8). Concl11sio11 de 

Saint-Domingue, 4°Conference Generalc de \'Episcopal Latino

Americain et des Cara'ibcs. octobrc 1992 (Paris: Editions du Cert~ 

1993), p. 94. 

Disciples et missionnuires de Jesus-Christ pour que nos peuples uient 

la 1-ic cn Lui. 5 、 Conference Gcncrale de 「 Episcopal Latino-Americain 

et des Caraibes, mai 2007 (Paris: Bayard Editions-Flcurus Mame-Les 

Editions du Cert: 2008). 
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方濟各引用《阿帕雷西達文件》，不斷肯定此種過渡的必要性

「『傳教任務必須保持島首要的』。如果我們認眞面

封這番語，會發生什麼呢？我們會意識到，外出傳教是教

會所有活動的典碰。按此構想，南美的主教囿作出怯明：

『我們總不能麻木不仁丶消極保守地待在教堂裏守株待

免』 ；我們必須行動， 『必須得從單純的保守牧靈過渡到

眞正的傳教牧靈。』 J (《福音的喜樂》， 15 號）

他稍後提醒讀者，不應把他勸諭的號召當作耳邊風，小應

渭極、被動和頑固地繼續保守牧靈，並苦口婆心地說：

「我想強調，本文的重點在於制定計畫及其重要的後

續工作。我希望所有教會團體都全力以赴，沿著牧靈和福

傳的皈依之路前進，不能只安於現狀。「只有管理』是不

夠的。我們要在全世界各個角落『熱心傳教，持之以恆』°」

（《福音的喜樂》， 25 號）

如要冇「全世界各個角落『熱心傳教』 J '就必須得革新

臨在於全世界各個角落的地方或個別教會。天高皇帝遠，地方

教會經常對教宗或教廷的號召和指令置若罔聞。所以，教宗方

濟各特別提醒地力教會要在牧靈上皈依

「每個地方教會，作島由主教領導的公教會的一部

分，同樣奉召作傳教上的皈依。地方教會是福傳的首要主

體，因爲它處於一個特殊的地方，具體地彰頫唯一的教

會．…．名了讓傳教的動力更集中、更慷慨和更有成果，我

鼓勵每個地方教會下定決心，進行分辨丶淨化和改革的進
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程。 J \《福音的喜栗》 '30 號）

我們 尤其是裹足不前、卻孤芳自賞的「座堂」神父們

也許會覺得「皈依j 逼個詞很不順耳，因為它彷彿在暗示我們

是罪人。接不接受這個事實，是個靂修態度的問題，我們沒必

要對此多說什麼，血只想藉此強調 「皈依」所指出的是，教

會需要回歸正路，好恢復她本來受召應成為的樣子，好「自我

實現或完成她的基本使命J '而這條「正路J '就是褔傳。

（二）皈依的方案

整個教會，或更好說是教會存在的一切~每個團體、每位

信友、每種「使教會作店普世之扶贖的有效標記和聖事臨於世

界的緒構與活動」 都應該走上這條「正路j 換言之｀是讓

「外出傳教成島教會所有活動約典範j 、讓教會的所有后動都

整合在褔傳之中。

那麼，如何具體實現此種「牧靈的皈依j 呢？特別務實的

教宗方濟各，首先針對褔傳者，提出具體旳方案

「每位天主子民都藉箸洗禮而成島傳教的門徒（參：馬

廿八 ]9) 。所有受洗者，無論他們在教會內有何職位丶有何

信仰培育水準，都是福傳的執行者。一個福傳計畫只由受

過專業訓練的人去執行，而其餘信徒只被動地／頓從，這樣

不足以面對福傳。新福傳召喚每個受洗者都要作個人的委

身…．．凡眞正體檢過天主款贖約愛，都不需要太多時間或

長期約培訓，才能走出去宣講那份愛。在某種程度上，每
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位基督徒都是傳教士，因店他或她在耶穌基督內經歷過天

主的愛：我們不再說我們是『門徒』或『傳教士』，我們

永遠是『以傳教島重的門徒』°」 (《福音的喜樂》， 120 號）

教宗的這番話，主要是針對平信徒而言的。事實上，褔傳

的主要角色就是由在世俗世界裏生店的平信徒所扮篔旳，因為·

「他們生活在世俗中，從事著世界上各式各樣的職業

與工作，他們的生命和一般家庭社會環境交織在一起。天

主把他們召喚到這種地位上，就是要他們以福音精神執行

自己的職務，好像酵毋，從內部聖化世界，以生活的實證，

反映出信望愛三德，將基督昭示給他人......平信徒的特殊

使命，就是要在那些只有他們能作『地上之鹽』的地方與

環境中，表現教會的存在及作用。 J (《教義憲章》， 31-33

號）

平信徒不單在世界中的褔傳角色極為重要， 「在教會團體

內，他們的活動也是如此要緊，以致沒有他們，牧人約使徒工

作往往會無法收到囿滿的實效j 《平匕徒使徒丁亻＼去令》， IO 號 。

其次，教宗方濟各針對褔傳對象，把教會舌動的三個主要

領域都納入新褔傳的範圍：

「新福傳在三個主要設定領域裏運作：首先是平常牧

靈事工這個領域．． 〔它〕致力幫助信徒在靈性方面成

長．…：第二個領域主要包括那些已領洗、但卻沒有活出

聖洗要求約人…．．教會身島關愛他人的恩毋，竭力幫助他

們活出皈依 ；最後，我們不可忘記，福傳的首先和首
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要目的，在於向那些不認識耶穌基督或一直拒絕祂的人宣

講福音。 J (《福音的喜梁》， 14 號）

在此，可見教宗方濟各不像其前任教宗們，把第二個領域

視為新褔傳所特別針對的領域，而只是把它看作新福傳的領域

之一。此外，曾經似乎井水不犯河水的牧靈與傳教，如今也被

整合到新福傳事工裏。這與新福傳的整合典範是一致的：新福

傳應該統領和整合教會的所有盾動。

最後，針對福傳架構，正如前已援引過的，教宗方濟各特

別提到地方教會之轉型的重要性。以新福傳為主題而召開的世

界主教會議，在會議文件《建議》的第 42 項裏，為地方教會的

新福傳計畫指出了明確的方向：

「每個地方教會都是教會使命的基層團體。它應該通

過整合神恩丶職務丶資源丶獻身人士和平信徒，來積極展

開更新的牧靈活動。上述所有這些事實，都應在一個有紐

織的福傳計畫內協作起來，好能夠向一切人，尤其是那些

感到遠離教會約人，傳遞基督信仰的圓滿性。如此的舉動

應該是教區內一切構成因素之間杓封語與合作的結果，包

括堂區和小約基督徒圉體丶培育囹丶奉獻生活圍丶協會丶

各種運動紐織和全體教友。所有牧靈計畫都應該傳遞福音

的眞正新意，並該集中在與耶穌基督的個人性和生活的相

遇上，還當激勵每個個體，使之全面情同基督信仰，並有

回應成爲見證者之召叫的意预。 j
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（三）堂區的變革

在有關地方教會之牧靈轉型的指導裏，堂區的角色細疑是

最重要的，因爲它是地方教會的主要構成因素。關於堂區，教

宗方濟各說·

「它不是與人脆節的無用結構，或是由一小撮孤芳自

賞的特選者所紐成的圍體，而是教會在一個區域內的臨

在，以造就環境，便於聆聽天主聖言、發展基督徒的生命、

交談丶宣講丶慷慨行愛丶朝拜和慶祝。堊區藉其所有的活

動鼓勵和培訓其成員成爲福傳者。它是圉體中的圉體，是

店讓旅途上約 0局者續續前進而提供給他們水源的聖所，

以及不斷往外傳教的中心。可是我們必須承認，我們重新

檢討和更新堂區的號召還沒有緒出足夠的果實，使全區更

接近人群，成島活生生的共融和參與的環境，以及完全以

傳教爲屯的團體。 J (《福音的喜樂》， 28 號）

堂區，是教會的基層單位、教會在個別區域內的具體臨現，

故其牧靈皈依對全教會的革新，具有極實際和決定性的意義。

儘管「全區不是福傳妁唯一機構j 《福音的喜樂》 ·28 號 ，但

卻是最重要和最基本的褔傳機構。今天，即使是在所謂的「傳

教區j 內的傳教，也只能靠已經建立好的基層信友團體，即堂

區來實現。那種從十六到十九世紀的傳教時期和模式已成過去。

方面，外國歐美傳教十在傳教區內，遠遠不如本地神

職與信友史有使利的生盾、工作、語言、政冶和褔傳條件。另

一方面，歐美早已不是能夠輸出傳教土的地區；相反，卻由於
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嚴重的信仰和聖召危機，需要大量「輸入」傳教士。現今的福

傳工作只能由本地信徒［主要是下信徒 I 在本地展開。而事實證

明，假如堂區不轉型為褔傳旳堂區，那麼它也不可能長期保持

為「保守型牧靈j 的堂區：它會很快因老化和皿人而關門大吉，

這在城市化加速發展，而大部分教區都集中在郇鎮的中國尤其

如此11 0 

如果堂區需要轉型為以褔傳爲重的教會團體，或者「不斷

往外傳教的車心」，那麼它就需要「藉其所有灼活動，鼓勵和

培訓其成員成島福傳者j 。這意味著它在培育基督徒的靈性生

命時，在默想和宣講天主聖言時，在祈禱和舉行各種禮儀和聖

事時，在施行愛德時，以及在做其他一切活動時，都要有福傳

旳意識和熱情，並以福傳為方向。

小結

總之，當我們認清福傳對於教會以及每位基督徒之自我實

現的重要租必要性，當我們明白教會的所有活動以及基督徒的

全部生盾都應該整合在福傳的統領之下，當我們意識到每位信

徒所歸屬的以及教會在某個地方實際臨現的堂區，為實現它存

在的目的，為從底層革新教會，以及為能夠繼續活躍地在後現

代環境裏生存下去，需要整合牧靈與福傳，從而轉型為以褔傳

為重的團體時，我們便需要思考和制定出實際的計畫，以作好

II 關於中國教會的當前情形，在此皿去多說什麼勻但期待能儘快有

基於實際調查的專業研究報告出現，以警示懵懂過日的大部分中

國神職人員。
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牧靈的皈依，即讓「教會的習俗丶風格丶時期丶日程、語言和

架構，都變成向今日世界福傳的管道j 。

第二節新輻傳的開放風格

正如每個人的行為，因其不同的態度和特徵會呈現出不同

的風格：教會的行爲亦媯，會因其不同時期裏所表現出的不同

態度和特徵，而有不同的風格 e 那麼，新褔傳作為教會的整合

性行動，會有怎樣的風格呢？答案是· 開放。

是的，與梵二精神一脈相承的開放；它決定於教會存在的

本質本身。既然「福傳是教會藉以自我實現和實現其基本使命

的整合行動」，那麼它所呈現出的形態，必定是開放，或用教

宗方濟各的話說，是「外展J (或「動身前仕」 ：凡是被福音所

感動的，必然會分享褔音的喜樂，因為「這喜樂擁有耗不盡的

能量，促使人動身外出，樂善好施，走出自我，踏上征途，動

種善果J I 《福音的喜樂》， 20 號 。所以「教會當下的行動，就

是向外宣講福音。福音的喜樂是給所有民族約，沒有人能被排

除在外j I, 《福音的喜樂》， 23 號\ 0 

「沒有人能被排除在外j 是天主教大公性的特徵，開放正

是該特徵的表現。據《宗徒大事錄》記載，初期教會在開始時

只是猶太基督徒團體，外邦人如要加入教會，需接受割損和遵

守梅瑟法律。這狀況一匱維持到伯多祿因聖神的指引，而為羅
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閂百夫長科硐乃略一家付冼為止。正是因為伯多祿向作爲外邦

人的科爾乃略開放，教會才從此變成了「大公教會J I Catholic'' 

找到了她眞止的身分。換言之，開放讓教會成為教會，正如教

義部在《教會——共融》 1992 圧 4 號指出旳·

「教會不是一件封閉於自己的事實，而是向福傳和大

公逛程開放的，因店教會被派往世界去宣講、做見證丶實

現並擴展共融的奧踵，這一臭踵構成教會的本質，也是凸

在基督內聚集所有人，島眾人成為『合一不可分的聖事』。 J

遠需強調旳是，福傳不但針對一切人，而且針對人的·切，

因為人存在的 切層面都應該被福音化。從這個角度看，褔傳

旳整合性特徵，也延伸至它的目標· 在宏觀上，它應該讓全人

類都整合在基督及大國內．在微觀上，它應該讓褔音整合徑個

個體的全部存在。關於後者，教宗方濟各說

「宣報耶穌基督喜訊的使命，是以所有人島依歸。這

以愛島童的使命，涵蓋人存在的所有幅度，每一個人丶圉

體生活的所有領域、所有民族。凡屬人 6年都不會不與之相

關連。 J (《福音的喜樂》， 181 號）

在教宗方濟各的思想裏，新福傳此種向一切人及向人的一

切開放旳行事風格，應具體表現在三方面慈悲、對話與探新。

一、慈悲

福傳使命本身，原自天主拯救世人之意願的慈悲。而如要

向所有人皿分別地宣講褔音．宣講天主慈悲旳拯救，教會就必
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須得慈悲。

但教會卻並不常常如此。教宗方濟各毫不避諱地指出：教

會的「某些習俗j 和「規條戒律J '如今已「不能再恰當地被

理解和欣賞 j 《福音的喜樂》， 43 號 。原因也許就是它們所反

映出來的，更多的是刻板地秉持正義和等級的冷漠形象，比如

拒人千里的官僚＼教階主義和吹毛求疵、循規蹈矩的教條主義。

因此，教宗方濟各提醒， 「教會須適度持平， 『免至加重信徒

生活的重擔』，而使我們的宗教著上奴役的色彩；反之， 『天

主恿悲的旨意，是要我們得到自由』」 《褔音的喜樂》， 43 號 。

在教義方面，教宗方濟各同樣指出：「以傳教島重的牧靈，

不會執迷於灌輸－大堆教義，不管適合於否，只強求他人遲守。

我們所採用約牧靈目標和傳教風格，是島能實在地接觸到每個

人，無一例外」 ＼《福音的喜樂》， 35 號 I 。

在聖事的施行上，教宗亦批評： 「我們多次行事就像恩寵

的仲裁者，而不是催化者。但教會不是闕防，而是天父的家：

那裏總有容人之處，不管他們身上背著什麼樣的包袱j 。比如

聖冼聖事的門「不當因任何原因而闕閉 J ; 聖體聖事「不是完

美的獎品，而是弱者的特效藥和營養J ; 告解聖事「不是刑訊

室，而是與天主約惡悲相遇的空間 j I, 《福音的喜樂》， 45-47 號, o 

既然天主拯救的慈悲是爲使所有人得救，艇一例外，那麼，

教宗方濟各問到 「誰該是教會應該最先走向的呢？」他回答．

「雷我們閌讀福音時可更會發現一個清楚約指示：『那

些不能回報你的人』 （路十四 14) 。不是我們的朋友或富有
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的鄰人，而首先是窮人和病人，那些經常被輕視或遺忘的

人。信息是如此清晰，根本不容墨疑，亦無須找藉口將之

消弱。 J I 《福音約喜樂》， 48 號）

理由很簡單｀褔音的中心是愛：而愛要求關心他人，尤其

是那些「經帘被輕視或遺忘 j 的人。這種關心需要在促進社會

正義和改言人亡中存環境方面具體化。更何況，愛的見證是最

重要和最有攻旳褔傳方式，正如教宗若望保祿二世所說的：

「今天灼人信任見逄人勝於信任教師，信任經檢勝於

信任教導，信任生活和行動勝於信任理論。基督徒生活的

見念是傳揚福音約首要和無以替代約方式：基督是卓越的

］見含人 I 唳一 5' 三 14 J 和所有基督徒見證杓楷模，我

們續續他約傳教使命。 J (《救主的使命》， 42 號）

二丶對話

窮人和邊緣人士是教會福傳行動的首要對象，但不是全部

對象，因為福傳針對一切人。為能實現這個目標，教會需要與

各個層面旳人展開對話。對話是彼此開放、走近和理解的途徑，

從而是彼此接衲與贍合的前提條件。我們只有在與他人的對話

中，才能更好地認識他人，並找出適合他人理解和接受福音的

方式：也只有通過對話，才能讓他人認識我們所相信的福音，

從而使他人有可能信從褔音。教宗方濟各指出：

「就今日教會而言，島了促進全人發展，追求公益，

教會須在三個領域上突顔對語的功能：與國家對話丶與社
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會封語（包括與文化及科學對語）丶與非天主教徒的其他宗教

人士封語。 J (《福音的喜樂》• 283 號）

「促進全人發展j 和「追求公益j 所表達的，就是褔傳關

係到人之＾切的事實。這意味著對話不僅有助於向一切人褔

傳，而且有助於使人的一切都褔音化。

與國家對話是爲促進社會正義，因爲國家的職能就是保障

公民的權益。但國家或政府並不常常如此，所以需要與它展開

對話。

與文化和科學對話，是褔音本地化可能的前提之一，而本

地化是褔音在一個特別民族和特定區域內生根的標記。人的理

解力受限於其歷史、文化和詔言背景。因而只有當褔音本地化

後，它才能成爲接受者自己的東西，正如教宗方濟各所說的·

「天主的子民循著道成肉身的軌道，進入大地上不同

的民族當中，而每個民族都有自己的文化。基督徒生活包

罹各式各樣的表述，盡噸於天主子民當中，文化這個恋念

的確是理解此種表述的有效工具。這闢乎某個社會的風

格，其成員在特定方式下灼各種關係，即人與人、人與造

物丶人與天主灼闢係。由此引申，文化涵蓋一個民族生活

的所有事與物…恩寵預設文化：天主的禮物降孕於領受

者的文化之中。 J (《福音的喜樂》， 115 號）

筆者認為，與文化對話是重中之重，因爲它不僅對於向一

切人 「每個民族都有自己的文化」 褔傳是必要的，而且對於使人

鬥切 「文化函蓋一個民族生活的所有事與物」 都褔音化，也是
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必要的。科學＿包括自鈥科學、人文或社會科學 是創造丶

推進、影響和理解文化的重要部分。今天的文化與科學的關係

尤其明顯。因此，與文化對話，不能繞過以理性為基礎的科學。

這在教宗若望保祿二世的《信仰與理性》通諭裏有深入的發揮。

另外，向一切人福傳的責任，當然也包括與非天主教徒旳

其他宗教人士對話的責任。本書第二章裏曾提到漢思孔所區分

的六個神學發展旳典範，也同樣適應於教會的傳教史。在他看

來｀現階段的典範應該是「大公合一典範j 。把這個典範廣而

推之的話，我們不僅需要與其他基督徒團體對話，還需要與其

他宗教對話。

三、探新

新福傳的第三個開放姿態是「探新j 。探新是守舊的反義

詞，而守舊是與開放相對的--種封閉狀態。事實上，探新是與

文化對話之需要的結果。文化並非一成不變，而是隨著時代不

斷進步和變化的。因此，每個時代和區域中旳不同文化背景下

的人，都有不同旳思維模式、表達方式和價值取向。這就要求

褔傳者要努力探求新的適應時代和文化的方去，以更好地使用

當代人所理解和接納的方式來傳播褔音。

教宗方濟各認為，守舊是「最大的危險j 。儘管保守派覺

得舊的「正統j 方式是表達眞理的「不二法門J : 但事實卻是：

如此的方式不但不能正確地把褔音傳播出去，反而會讓人以不

正確的方式理解和接受褔音。這就是我們何以需要探新，以及



132 新福｛專一1里念篇

新褔傳何以是傳播褔音「新的方去和表達方式」的理由。他說：

「今日文化正在巨變，既多且快，但眞理恆常不變的

事實僱促著我們，不懈地尋找表達眞理的方式，使語言能

表達出眞理及其持久的新意。『信仰寳庫的實質是一回

事… 其表達的方式又是另一回事。』有時候，信徒所聽

的是完全正統的語言，所拿走的卻相異於耶穌基督的眞福

音，因店那正統語言相異於他們談語和彼此暸解的方

式……如此，我們牢牢地持守著一個公式，卻傳達不了眞

理的實贊。這是最大的危險。我們要切記： 『眞理的表達

能有不同的形式，福音信息既有恆久不變的意義，店將之

通傳給今天的人們，我們務須更新表達的形式。 J (《福音

的喜樂》， 41 號）

當然，探新並不意味著趕時髦，隨波逐流，或一味尋求「以

新而嘩眾取寵的方法吸引遠離教會的人j 。新的方去是一回事，

能夠更好地傳播福音的新方法是另一回事；福音固然需要以新

的方去來傳播，但不是所有的新方土都能傳播福音。事實上，

儘管褔傳需要適應文化，卻不屬於、也絕不依賴任何文化，因

為福音超越一切文化， 「信仰不局限於任何文化的有限理解和

表述形式J 1, 《福音的喜樂》， 118 號 I 。

可悲的是，「在很多新文化不斷誕生的廣闊地域裏，基督

徒不再是慣常約意義的倡導和推動者，反從這些指出人生新方

向的文化中吸納新語言丶新標記丶新信息和新典範，而這些新

方向卻常常與基督妁福音背道而馳J (《福音的喜樂》， 73 號）。
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這種凡是新的東西一概兼收並蓄的態度，是缺乏分辨的魯莽行

爲。所以，教宗方濟各提醒．

「雖然一些文化曾經與福音的宣講和基督徒思想的發

展緊密相連｀但啓示的信息是超越文化的，不等同於任何

文化。所以，在向新文化或向未曾接受基苷信仰之宣講的

文化福傳時，不必要將一種特定的文化型態連同福音強行

加入，即使該種文化是多麼美麗或遠古。 J (《福音的喜樂》，

117 號）

教宗方濟各關於探新的上述指示，也同樣適用於慈悲和對

話：教會需要慈悲和對話，但目的是為生活和傳遞出福音：假

如我們的慈悲「寬大j 到縱容，或者我們的對話「開放j 到妥

協，那麼它們便失去了意義。過猶不及：我們既不能無度地丶

沒有原則地開放，也不能僵死地、沒有目的地保守。因此，新

褔傳的開放風格，也應該是中庸之道的表現。

語士
口̀

 
事實上，新福傳的開放風格並不是新福傳所特有的風格，

任何時代的福傳都是教會之開放的表現，只是每個時期的開放

形式不同罷了。慈悲、對話與探新，是教會在全球化與多元化

的今日世界裏，所特別需要的開放姿態。無論教會是在哪個時

期裏的哪種開放形式，都是促成天主教\ Catholic 之大公性的決
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定性因素，也是促使教會通過褔傳來「自我實現或完成其基本

使命j 的前提條件。

既然教會是通過福傳來「自我實現或完成其基本使命」的，

那麼教會的所有行動便都該當整合在福傳行動的統領之下。而

這在今日社會與教會旳情形裏，特別要求「保守型j 的地方教

會團體，尤其是堂區，作牧靈上的皈依，即轉型為「傳教型j

的團體，並把傳教與牧靈使命整合起來。

這種教會行動之整合典範的落實，有賴於對傳播褔音之新

方法與表達方式的探尋，因為人們只能根據其時代、文化、社

會與語言背景來理解和接受福音。但探新的功夫主要不是外在

的，而是內在的；它決定於褔傳者的靈性經驗，即從他們與主

的深刻關係，及其對聖神與聖言的聆聽和順服而來的「新熱

情j 。正是在這種蒽義上，教宗若望保祿二世把新福傳定義為

「以新約熱情丶新的方法和新的表達方式 j 所進行的褔傳。

如今，在近代三位教宗的倡議、推動和指引下，新福傳不

僅有了堅實的神學理論和具體的實踐方針，而且還有了在全教

會內督導和推進落實它的主管機構。不過，理論終歸理論，而

教宗們所指出的實踐方針，只具有普遍的指導作用，新福傳的

眞正落實遠有賴於地方教會（主教團、教區和堂區＼所制定的具體

牧靈計畫。筆者認為，這些牧靈計畫的首要部分，應該是對福

傅者在福傳理論、態度、原則與方法上的培訓。
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新福傳最重要的，不是什麼外在的策略和方法，

而是內在的靈性態度……



第六章

福傳者的基本態度

經過對新褔傳的闡述後，許多人必定會想趕快知道實踐新

福傳的方去。不過，正如我們在新褔傳的靈性內涵裏所發現的，

新褔傳最重要的，不是什麼外在的策略和方去，而是內在的靈

性態度，否則，那些方法最終會成為外強中乾的東西。為此，

在介紹新福傳的方去之前，有必要在福傳的態度上筆墨一番。

筆者覺得，有四個基本的褔傳態度，是每位基督徒都應該具備

的，即熱情、謙虛、忠實和堅韌。

第一節靈修者的熱情

儘管前一章談了不少關於內在靈修與外在福傳之間的隅

係，但仍有必要多談 共重要的部分。我們願意繼續強調的是，

福傳所關係到的，首先不是基督徒可有可皿的一份工作，而是

基督徒的信仰生活本身。只要一個人眞正地相信耶穌基督，眞

正地度基督信仰的生盾，就應該去福傳；不，更好說是「自然j

會去褔傳。「應該j 一詞，使福傳彷彿成爲一種需要完成的責
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任：但福傳並非一種從外在上加給基督徒的責任，而是那些眞

正的基督徒自媯地從內心所發出的渴望和熱情。當然，它也存

在著「應該j 旳正當性，因為福傳是王基督在升天時交給所有

基督徒的使命 I 參谷t八 15; 0 

不過，教宗若望保祿二世更加強調· 「教會的傳教使命不

僅源於主的訓令，也出於那存於我們內的天主之生命的深切要

求j I 《救工的使命》， 11 號］。就是說，基督以訓令的形式交給

所有基督徒的褔偉使命，作爲一個客觀的事實，木該是基督徒

信仰生活的內在性體認 與天主的相遇和親密關係，它因而更

該當是一個主觀性的事實 基督徒從內心自然散發的信仰表

達。為此，教宗本篤十六世於《2006 年普世傳教節文告》中說·

「天主對每個人的愛，構成了體會福音和宣講福音的中心．．

只有在主內生活的人，才能獲得可以點燃世界的天主之愛的薪

火 j 。換言之，我們的褔傳熱情只能來自我們在主內的生后，

來自我們對天主的愛的體會，來自這愛對我們的觸動。

在主內生舌，首先意味著在祈禱和靈修主舌中接觸、認識

和愛慕天主。當我們在靈修生占中，為天主的奧妙、美好、｛韋

大及其愛的「寬、廣、高、深j 而感動和彆嘆時，當我們同時

發現世上有那麼多人竟不認識祂，甚至遠侮蔑祂時，我們怎能

獨善其身？怎能不去宣傳天主的愛與福音？著名神學家達尼埃

魯樞機\ Jean Danielou 1 說得好：

「默觀屠禱）與福傳密切相聯，因店我們會在默觀中

發現天主約面貌，體會到認識與愛慕天主針於全部人性與
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整個存在是那麼有益，從而會由於天主不被人所認識和愛

慕而痛苦和驚嘆…．所以，我們可以把福傳看作是默觀的

噸發。＼」

教宗若望保祿二世也於《救主的使命》通諭 91 號中說

「傳教士必須是一位『行動中的默覬者＝。他在天主

聖言的光照下，在個人和圍體的祈禱中，找到問題的答

案．． 傳教使命的未來大多依靠唳觀。除非傳教士是一位

默觀的人，他不能以叫人信服的方式宣講基督。他是經撿

天主的見證人，他必須能與宗徒們一起訖： 『那就是我們

親眼看見過……關於生命的聖言．．我們也向你們宣講』

,,. "' 
右宜一 1-3) 。 j

需要主意的是，靈修和福傳固鈥是內聖外王旳關係，但這

並不意味著，只有達到某種深刻的靈修程度，甚或成聖後，才

可去褔傳。若是那樣，就沒有人有資格去褔傳了；因為不論是

譙、不論任何時候，都不能肯定自己是聖人，止如若望宗徒所

說的：「如果我們説我們沒有罪過，就是欺騙自己 j 若壹 8'0 

事實上，成聖是一個漸進的過程，褔傳也是一個漸近的過

程。成聖，或使人成聖，應是自我褔傳或向別人褔傳的終點，

而不是起點。起點是：我們白白得來的，就白白分施瑪十 8 \ : 

得來多少，就分施多少！參瑪廿九 15-30 「塔冷通的比喻 j 。在

聖經裏，這樣的例子不勝枚舉。比如革辣撒附魔人在被冶好後

Jean Danielou, Contemplation-croissance de l'Eglise (Paris: Fayard, 

1977), pp. 133-134. 
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「懇求耶穌讓他同耶穌在一起，但耶穌沒有允許他，對他說：

『你回家，到你的親屬那裏，給他們傳述上主爲你作了何等大

事，怎樣憐憫了你。』那人就走了，在十城區開始傳揚耶穌島

他所作的何等大事，眾人都驚奇不已 J \谷五 1-20) 。

顯然，我們不能說，這個附魔人一經被冶好，就完全瞭解

了耶穌及其褔音。聖史馬爾谷清楚地告訴我們，耶穌並沒有要

他跟隨自己，以更好地去瞭解耶酥和全部的福音訊息，而只是

要他去傳述他所經驗到的「大事」。這「大事j 是他的切身經

險，是他自己生命的福音，因此更具眞實性和說服力，以致能

使「眾人驚奇不已J '並開始對褔音感興趣。由是觀之，福傳

與體會到或認識到大主之奧蹟的多與少無關，不管體會和認識

到多少，都應該以同樣的熱清去分享。

在《若望福音》中，耶穌冶好胎生瞎子的故事更能說明這

點匿九 1-38 I 。胎生瞎子被冶好後，受到法利塞人的質問，他

當時雖不瞭解耶穌九 12 I' 甚至還未看到和相信耶穌，卻為耶

穌作了見證；他所見證的，只是他所知道的和由此而想到的事

實：「他讓我看見了 J I 九 15 、 25 1' 「他是一位先知j 几 17 l' 

因為「天主不俯聽罪人，只俯聽那恭敬天主，並承行祂旨意的

人」（九 31 .1 。事實上，正是由於為耶穌做了見證，才使他後來

信從了耶穌（九 36-38) 。

這個瞎子的靈性歷程，不但告訴我們「得來多少，就應分

施多少J ; 還告訴我們，很多時候，向他人為主作見證，能幫

助自己更深入地瞭解和信從耶穌。換言之，自我的福音化，或
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說成聖，與福傳是相輔相成的· 自我的皈依與成聖有助於更好

地福傅：而向別人褔傳，反過來也有助自己的眞實皈依和成聖。

另外，我們也不能忘記，福傳的發起者與完成者，都不是

我們自己，而是聖神；我們只是引路人而已，即把人引向基督

及其教會，因為教會是「『牧贖眾人的工具』和『普世救恩的

聖事』，藉此，基督既顏露又實現天主愛人杓奧靖J (《天主教

教理》， 776 號 。

誠然，郇人能說什麼時候自己是聖人、什麼時候自己能有

足夠的聖德去傳福音；教會也及有規定，必須達到哪種認識信

仰的程度，才有資格去偉福音。事實上，只有教會本身才是聖

的，只有她擁有完整的信仰和滿全的救恩聖事，只有她是人「與

天主覘密結合的標記J (《教會憲章》， l 號）。因此，從根本上

說，重要的不是我們自身的聖德 儘管我們應該具備 而是

如何把別人帶到基督跟前、帶到教會裏；重要的，也不是我們

自己對信仰的認識程度，而是教會本身的訓導。

撒瑪黎雅婦人就是個很好的例子（若四 1-42) 。她本是個罪

婦，但在與耶穌相遇後，她毫不掩飾地向城裏的人作證說，耶

穌說出了她所做過的一切（她的罪）。通過這個簡單的「引見J'

她使城裏的人來看耶穌，之後，這些人便信從了耶酥，而那時

他們信，並不是為了那婦人的話，乃是因為他們親自聽見了，

並知道耶穌確實是世界的救主若四 42 !。撒瑪黎雅婦人當時不

見得已經有聖德，對耶穌的瞭解也不多一－只是認定祂是個先知

而已，但卻通過分享她所瞭解的，成功地做了福傳工作。
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儘管從根本［講，個人聖德的問題在褔傅中並不是最為關

鍵的，但這並不言味著它不重要；相反，一個不渴望和尋找成

聖的人，是皿去成為褔傳者的。可以說，一個還及有成聖的人

可以去傳褔音：但一個沒有受到褔音感動的人、一個及有和耶

穌眞實相遇旳人、一個及有敞開心靈迎接聖神旳人，是不可能

有熱情去傳播福音的。那促使我們有熱情去褔傳的，只能是與

耶酥的相遇，或說是我們的靈修生活。

第二節播種者的謙虛

眞正有差叫青去傳褔音旳人，也一定是謙虛旳，因爲這兩種

態度是深入與天主之關係的自鈥結果。我們在福傳中應該有旳

謙虛，是指冼者若翰的那種心態：「他應該興盛，我應該衰徵」

若一 30': 就是說，褔傳者要宣博的，不是自己，而是天主。

有褔傳熱情的人，是因為體會到了「基督的心情」 ：向基

督旳心情，是不讓父交給祂的人失掉一個若六 39 。褔傅就是

幫助基督實現這個心願，把失散旳羊帶回天主的羊棧，將流浪

的孩子帶回父家參 〈教會博教上信去令》， 2 號 。這就要求嗝

傳者總應努力使別人的眼光朝向天父，朝向基督的王園，就像

若翰那樣，將基督指給別人 I， 若一 29~37 I 。

遺憾的是，很多「褔傳者 j 的眼光並不朝向基督，而是朝

向自己，用保祿的話說，他們是懷著「世界之精神j 的人格
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前二 3-4 。這樣的人，會把褔傳變成宗派競爭，因為他們所廓

意通傳的，不是天主本身及其訊息，而是他們自己的「信念」

或「偉大的人格j 。所以保祿大聲疾呼：那接受我們所宣講旳

褔音的人，既不應「屬保祿J' 也不應「屬阿頗罹或刻法J'

而只應「屬基督」 ＼格前- 121 ! 

「他應該興盛，我應該衰微J '還薏味著讓聖神成為福偉

的「主使者J ; 止如教宗保祿六世於《在新世界中傳播褔音》

75 號中所說的：因為「是祂促使每個人宣傳福音，也是祂在人

心靈深處使人接受及明瞭得款之言…．．是聖神啓示給福傳者祂

自己所不能發現約語言，同時聖神也準備聽眾的心靈，開放及

接受天主聖言及宣布的天國 J 。

因此，一方面，褔傳者不應太過依靠自己的能力和人為的

方去，比如口才、善舉、辯論、關係，以及各種吸引眼球的場

面和方去等，而應更多地依靠聖神，因為「我們所領受的，不

是這世界約精神，而是出於天主的聖神．．我們宣講，並不用

人的智慧所教約言詞，而是用聖神所教的言詞，給屬神的人講

論屬神的事 J \格前 13 l o 

但另一方面，在與聖神合作的過程中，褔傳者也應努力運

用這些才能和方法，只是不要太看重效率和結果，因為福傳工

作是不能以效率和結果來衡量的 我們不知道所撒下的福音

種子，何時生根發芽，但能肯定：

「正如雨和雪從天降下，不再返回原處，只有灌溉田

地，使之萌芽生長，償還播種者的種子，供給屯飯者食槿：
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同樣｀從天主口中發出約言語，也不能空空地回到祂那裏

去：反之，它必實行祂的旨意，完成祂派遣它的使命J \依

五五 10-11) 。

所以，褔傳者旳黃金規則應該是：只求過程，不求結果 e

就像保祿說的· 「我栽種，阿頗罹澆灌，然而使之生長的，卻

是天主j 格前一 6 。事實上，太過依靠個人旳能力和尋求人

為方去的人，往往是大過注重結果的人。然而，再次以教宗保

祿八世於《在祈世界中傅播褔音》 75 號的話重申· 「宣傳福音

妁技術固然好，但即便是最逛步的技術也不能代替聖神安詳約

行動。如果沒有聖神，即使是福傳者最完美的卓備，也不能發

生效用：最動人的焊論術對於人的心靈也無能店力。沒有祂，

哪怕是建基在社會學與心理學上約計畫也照樣無用武之地j 。

第三節宣揚者的忠實

可以說，謙虛是褔傳之根，因為沒有謙虛，我們不值會偏

離福傅的目的，還可能歪曲褔傳旳內容 褔音本身。假如我們

歪曲褔傳的內容，我們便在福傳七是不忠旳。對褔音旳不忠．

主要表現在異端學說和「文化殖民j 或「文化引進」上。

關於異端學說，皿宙在此贅逋；筆者在此，是想借用「文

化殖民」和「文化引進」這兩個本非運用在宗教領域裏的詞彙，

以其引申薏義來表達褔傳過程中可能出現的歪曲福音的現象。
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文化殖民，原指某些強國通過其政冶、經濟或軍事影響力．

將其本國文化傳播和參透到別的弱小殖民國家中，使這些［或

家逐漸喪失其特有的文化，進而與之同化。至於文化引進，目1

是指把外國文化引進到本國裏，例如唐僧取經。

也許我們會問，褔傳怎麼會成為文化殖民？在哪種具體旳

情況下，它可能會如此？如果我們將福音本身混同於某種為褔

音所參透和吸納的歷史文化或社會體制，並且如果我們向其他

民族所傳播的，只是這種歷史文化或社會體制，那麼，在某種

稈度上，我門就不是在進行褔傳，而是在進行文化殖民。

我們之所以會如此｀在大計直尸青兄下，是由於自己的文化

宗教、民族或吐會優越感。因爲十［我們具有文化優越感，便

會將褔傳理所當然地等同於「歸化蠻夷」 過上有訐多傳教士認為，

被「福音化」的文化是尚級文化，而沒有被「福音化」的文化都不夠文阻 , 

甚至會不惜運用不當的手段。這樣的人，帶給教會和其他人民

的災難是皿法估量的，我們羆需在此列舉歷史事實。

如果說文化殖民式的「福傳J' 是作為外國人打著傳播褔

音的幌子，向其他國家傳播自己的文化，那麼文化引進式的「褔

傳J' 則是作為本國人，錯把外國文化當成福音本身，而將之

介紹給自己的同胞。事實上，福音與被褔音所吸納了的文化，

是不可同日而語的，因為基督的福音本身具有大公性或普世

性，它不但不摧毀任何文化，反而有能力提升它們，並與之相

融合，能為所有民族所接受。這是由於救恩是賜給普天下的，

就像梵二《教會傳教工作i去令》 9 號所教導的：
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「福音不僅不會使人心靈中與各民族的禮教文化中所

蘊藏的天善受到損失，反而會醫治、提高它們，使之達於

至極，以使天主受光榮，魔鬼敗興，人類得幸福。 j

所以，眞正宣講福音的人，首先應從其歷史、文化和計會

背景中，澄清和還原褔音的原始四：然後再將這原始的褔音帶

給別的民族，好使這些民族也能夠認識那降生在他們中的基督

「普世化j 的基督，而不是「羊化j 丶「唄化」丶「東化j

或其他什麼「化j 的基督。換言之，福音必須要本地化2 。

上面談到的謙虛之禮，對於保持福音的純正和原始性是必

需的，因為只有謙虛下來，只有願意讓自己或自己的文化「衰

微J' 才能為基督和其褔音讓出空間。保祿對褔音的忠實，便

是來自於他的謙虛：他自稱只是「基督的服務員和天主臭秘約

管理人。詭到管理人，另外要求於他的，就是要他表現忠信 j

恪即四 1-2 。進一步講，宣傳福音的人之所以應該罈重和忠

於褔音，就像教宗保祿六世所指出的，是因為「我們不是福音

眞理的主人或所有人，而只是傳報人和僕人j 《在新目界中傳

播褔音》， 78 號 ，並且我們要「傳報的眞理，是啓示的眞理，

所以我們是在分享第一眞理，即天主本身 j 同上 75 號 。

在褔傳過程中的忠實，不但針對福傳內容，還針對它的目

的．讓人認識和接受天主及其褔音，從而藉教會這個「普世救

2 本地化是個非常大旳課題，限於篇幅，不克在此多做探討。筆者
王在做「福音本地化j 的研究，希望在不久的阿來會有相關專著

面世，敬請期待：
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恩j 的常規和圓滿工具，獲得救恩。

除了上述提到讓自己凌駕於天主之上的危險外，遠有另

個危險，即用人道主義代替天主及其福音。現今由於強調用生

舌見證，即通過愛德與服務來褔傅，使許多基督徒失去了福傳

的言識，結果把社會服務、人道援助等愛德行動變為純粹的慈

善事業，把教會變成了慈善機構。固紙，關才那此貧窮弱小的

「最小弟兄j 瑪廿户 31-45'' 是教會首要的任務。但解決貧困

與改善社會，是所有國家和公民都應該和可以做的事情，並不

是教會旳「專議」 教會要給予別人旳，應是只有她能給予的

束西 天主和救巴所』尸褔闆要言現旳，首先是人的得救。

由實上，對於人類來說，最入旳天難並非物質的災難，而

是精神的災難。因為有的人雖然貧困，卻能夠皿憂皿慮、笑口

常開：而有的人儘管富有，卻終日湟惶、悲不自勝。凡且，就

像耶穌所說的，「人梁然賺得了全世界，卻賠上了自己的靈魂，

島他有什麼益處？」 瑪十八 26 再者，那導致貧困、戰爭等計

會問題的，往往是某些有權勢和能力的人，或者說是他們的霸

心、貪心、邪心、歹心．．說到底，解決計會問題的根本辦去，

還是用福音來改變人心。

在這種意義上，福傳更多地是一種關出人的精神性災難的

「慈善行為j 。它首先應該給予人的，是精神的確定件，而不

是物質的確定性。因為物質並不能使人的心靈具有回久的確定

性，也不能帶給人終極的幸褔，唯一能給予人永同的「確定性J'

和能夠眞正滿足人所有渴望的那位，就是天主。
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當然，很多時候，慈善行動是我們藉以給予人們精神之確

定性，以及引導人們認識教會和天主的媒介。只是需要出意，

不要讓這些「媒介j 遮住人們的視線，而使之成爲人們尋求的

最終目標：只看到這些「媒介j 的利益，卻看不到隱藏在這些

媒介後面的萬有的天主。為此，教宗本篤十六世於《2006 年普

世傳教節文告》指出· 「傳教如果沒有愛德的引導，如果不是

來自發自內心的天主之愛的行動，那麼，將面臨著倒退島純粹

的恿善行動和社會行動的危險j 。為此，我們總應該在信仰內，

帶著超性的動機，並為了超忱旳目標而福傳。

第四節見證者的堅韌

如果我們知道所宣傳的是天主本身，是祂的褔音，並知道

我們只是栽種褔音的人，而使之生長的是天主，那麼，在福傳

的過程中，我們自叭會全心依靠祂，即使遭遇重重艱難和困擾，

也不會氣餒，或半途而廢，反血會堅忍不拔、持之以臣。教宗

若望保祿二世於《救主的使命》 36 號說·

「內在與外在的困難不應使我們悲觀或怠惰。這一

點，如同基督徒生活的每一方面，重要約是來自信仰約信

心，這信心也來自我們確知教會傳教的主要推行者不是我

們，而是耶穌基督及其聖神。我們僅僅是同工，當我們做

了我們所能做的一切，我們應該詆：『我們是無用的僕人，
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我們不過做了我們應做的事。』 （路十七 10) 」

說到褔傳的外在困難，我想，當今這個宣告「卜帝死了 j

人類正重建全球化之「巴貝耳塔j 、物質文明被塑成「金牛j

的時代中，每位為基督及其褔音作見證的人，大概都能體會到

依撒意亞先知和保祿宗徒的苦衷： 「上主，有誰相信我們的報

導呢？」 依訌:::__'..] 羅丨 16

遭爻拒絕、反對、甚至迫害，從某種官義上說，是由褔音

的本質所決定的。因為褔音要求人徹底的轉變和皈依，這就L

鈥會受到抵制。我們知道，基督 褔音本身 是「反對約記

號j 路二 34', : 祂不但遭到［反對，遠被釘死在十字架士。而

這也是所有基督徒和褔傳者的命運谷 f- 30' 丨 c::_ 9 若十五 20

但正是通過十字架，基督帶給了人類救恩。

囚此，一個眞正的褔傳者，是像基督一樣， 「把十字架留

給自己，將福音帶給別人j 的人。聖保祿就是這樣的人： 「島

了這福音，我受苦以致帶鎮鏈，如同凶犯一樣：但是天主約道，

絕束溥不住。島此，我島蒙選的人忍受一切，島使他們也獲得

那在基督耶穌內的扶恩和永遠的光榮」 弟後 9-10', 0 

不過，某督並非單單只留給我們十字架，祂更賜給了我們

三件「信物J : 祂的聖神谷十~II 悶十四 16 、 26' 丨八 7-15 I : 

祂要與我們時刻相隨郎廿八 20 若 f四 18-20 I : 福音必將傳於

萬邦的諾言瑪廿四 14 合十一 10 。這三件「信物j 的深刻意義，

需另行特別地加以探討：在此，筆者只想簡單地提及一下它們

對福傅者的重要性。
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儘管在福傳過程中會遭遇到重重困難，但那些眞正行識到

自己領受了這二件信物可以信靠的保障的人，是不會退縮和放

棄旳。因為如果我們知道基督與我們同行，那我們就知道自己

該為誰向別人做見證，又該向別人宣講誰 那戰勝一切的主。

儘管如此，很多時候，由於世界的抵制，自身人性的軟弱，

我們依趴會忘記祂在我們身邊，忘記祂本來的樣子，它記祂福

音旳眞理，那時，我們就需要聖神來提醒、鼓勵和督導，並且

也是聖神在使那些聆聽福音的人珅解和信從福音。

此外，我們還有另一種保障：皿論在人的眼中，我們遭到

了尼樣旳阻擾和失敗，但褔音最終是要傳遍全世界的，因爲這

是主的許諾。其實，倘若我們眞旳與主同行，眞的放手讓聖神

帶領，我們就會懷有基督旳心情，那時，我們在困難中的堅韌

就不僅是由於這三件信物，而更是由於我們對世人的愛，或更

好說是基督對世人旳愛，這正是保祿宗徒的經險· 「島救我的

弟兄，我血統的同胞，就是被詛咒，與基督隔絕，我也甘心情

願！」 羅九 3 褔傳誠鈥從來都不是容易的，也從來都不會立

竿見影．別人的悔改，往往是我們旳堅韌和巴貞之愛的結果。

五
n

____
c-士

0̀

 
事實上，不僅褔傳的成果決定於我們的忠貞之愛，褔傳的

開始亦發自我們旳忠貞之愛 我們所宣講、所見證的，應該是
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我們與耶穌相遇的經驗，以及對祂的愛的體會，即那為了拯救

我們和所有人而犧牲自我的大愛，因為「我們宣講，並不是島

取忧於人，而是店取忧那考撿我們心靈的天主j 得前一 4 。

只有當我們忠於天主對我們的，和我們對天主的愛時，我

們才會謙虛、忠實和堅韌地傳播褔音，正如教宗若望保祿二世

所說的： 「傳教是信仰問題，是我們信仰耶穌基督及其封我們

的愛的指標 J (《救主的使命》， 11 號＼。誠然，當我們體會到基

督的愛時，我們怎能不被它所催追，而將之分享給別人呢？

可是在分享的過程中，我們不能完全受自己的情感所支

配，也不能過於依賴自己的方去，更不能注重褔傳的結果，因

為那被傳播的主體、主導福傳全程以及使人感動和皈依的，都

是天主本身。這就是我們應該在福傅中謙虛的理由。假如沒有

謙虛，福傳有可能會變成自我宣揚的機會，這個自我也有可能

擴大為那影響自己成長和人格的「大我j 一－文化、社會體系。

謙虛因而是保障我們在福傳過程中忠於褔音的條件。

不僅如此，謙虛也會讓我們在福傳中，變得堅韌不拔，因

為當自我「衰微j 下來後，我們才懂得信靠天主、隨從聖神的

帶領。而這樣的信賴，將打破我們對成果的把持，因為我們知

道，儘管我們播下的褔音種子也許及有立刻生根發芽，但卻有

可能因著聖神的感動，會使某個人在若干年後的某一天，突叭

想起我們的宣講，而頓悟和皈依。這樣的信賴，也將驅除我們

對敵視的恐懼；不管我們遇到政冶或宗教迫害，遠是意識形態

的抵制或文化與世俗的阻撓，我們都不會放棄褔傳，因為我們
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知道，基督是歷史的主。

正是這樣的信賴，以及與此相連旳熱情、謙虛、忠實與堅

韌的靈性態度，促使我們迎難而上，推動我們不斷尋找適合的

褔傳方去。反過來說，我們之所以尋找新旳褔傳方去或策略，

是因為找們荳識到，及有任何困難和挑戰，能夠阻止我們去完

成那交給我們的褔傳使命。



第七章

結果實的福傳學校

福傅方法之多，不勝枚舉，但能夠把教會的各種活動整合

起來的，把信友們塑造成共融、服務和福傳之使徒的方去，卻

寥寥無幾。我們將要介紹的三種方去，就是被普遍證實為行之

有效的新福傳方去。那些在天主教會裏開創或推動它們的人，

都曾應邀參加以新福傳為主題而召開的世界主教會議，這本身

就已經是對他們貢獻的承認。

這三種新褔傳方去，分別是聖安德福傳學校、啓發課程和

堂區褔傳細胞。後兩個雖絪是由新教開創的，卻也適合天主教

會；並且我們所介紹的，是天中教版本的，即是按陌天主教會

的傳統和原則被「改版j 過的。

我們將會發現，不論是從架構和運作機制、遠是從目的和

結果上看，這三種方去都很符合新福傳的典範和風格，都能夠

把地方教會從保守型的，轉化為「以褔傳為重的」信友團體。

並且，雖然三者相對獨立，卻不相互排斥，反而可以有機地結

合起來，從更全面的角度，使地方教會團體的牧靈態勢轉型。

褔傳不可講求成效，及錯，因為褔傳者只是福音的播種者，

使之生長的是天主參恪前三 6 。但不講求成效，不等於不講



第七牽 桔票實的福｛專學技 153 

求方法：方去的好與壞往往決定著成效旳高與低，所謂「工欲

善其事，必先利其器 j 就是這個道理。這就是為什麼教宗若望

保祿二世在定義新福傳概念時，把重點放在方法上．新福傳旳

三個因素中的兩個是「新的方法和新的表達方式J' 另一個是

「新的熱情J '·1983 年致拉丁美訓主教團旳講話 I 。再說，希望能更

有效率地，使更多的人認識福音，皈依基督，不但皿可厚非，

而且是天經地義的事。

耶穌在撒種的比喻中就談到了福傳的成效· 「有的（種子 I

落在好地裏，就結了實：有一百倍約，有六十倍的，有三十倍

的 J \瑪十二 8 。同樣落在了好地裏，為什麼結果會有如此大

的差距呢？聖安德宗徒安德肋褔傳學校就是針對這個疑問而

被創建起來的。它對這個結果旳差距有著自己的解讀 結三十

倍，是因為艾有褔傳方法．結六十倍，是因為受過福傳培訓：

結一百倍，是因為受過培訓褔傳者的培訓。所以，為能夠使褔

傳達到一百倍的成效，需要以下三種從事褔偉事業者的通力合

作：褔傳者、培訓褔傳者的人、培訓「培訓褔傳者j 旳人。

這種福傳視野，對於聖召奇缺的教會尤其顯得重要。不可

否認，華語區的教會正在經歷聖召危機，而為數不多的牧者和

修女們已為繁雜的牧靈工作傾盡身心，以致他們當中的大部刀

都沒有強列的褔傳意識，更皿暇從事直接對外褔傳的工作。但

如果他們能夠培訓基層福傳者，並建立培訓團隊的話，情況就

會改變。
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第一節 聖安德輻傳學校的歷史與發展

聖安德褔傳學校主要創始人，是墨西哥的一位天主教平信

徒 若瑟．普拉多．弗郎賴斯 Jose H. Prado Flores 。弗郎賴斯

生於 1947 年，是四個孩子的父親，曾繹學習哲學、神學和聖經

學。 1971 年受聖神感召，確認他在教會內作為平信徒福傳者的

聖召。隨後，為了褔傳，到比利時學習教理講授和牧靈學。 1977

年，他從比利時回到墨西哥，在不同的神學院和大學裏講授聖

經學、聖經語言，同時致力於新褔傳。 1980 年創建旨在培訓福

傳者的「宗徒學校」，即聖安德褔傳學校的前身。 1983~1988

年，他被任命為羅冉神恩復興國際參議會參議，並在 2005 年後

兼任羅馬神恩復興領導學校的教授。其有關新福傳和神恩復興

的著作多達三十幾部，被譯成廿多種詰言，在五十多個國家出

版。聖安喳福傳學校當紙是他最重要的成就。

教宗若望保祿二世在 1983 年訪問南美期間，首次提出新福

傳概念，邀請南美洲教會以「新的熱情丶新的方法和新的表達

方式 j 開始新福傳。為響應教宗的這個號召，弗郎頓斯在 1995

年和極富盛名、擁有冶癒神恩的埃米林· 達爾蒂弗 Emilien

Tardif 神父 死於 1999 年，教會已爲他開啓眞福列晶案＼，以及「若

翰團體」 Koinonia John the Baptist 的創始人雷卡爾多· 阿伽納拉

茲和cardo Arganaraz 神父，結合二人不同的神恩，共同制定了

「聖安熜牧靈計畫J' 即「初傳向四yµa 、神恩 xaptcrµa 與

團體 Kotvcov{a 」計畫，簡稱「Kekako 」 苴侗詞的前兩個字母 1 0 
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因著對此牧靈計畫的實施，「宗徒學校」從此更名「聖安德褔

傳學校j 。

1997 年，該學校的國際中心在墨西哥哈利科斯洲的瓜達拉

哈拉建立，弗郎賴斯任該中心主任。聖安德福傳學校在 1999

年被瓜達拉哈拉總主教區主教林蓋樞機 1 Juan Sandoval lfiigu豆承

認為教會1去定組織。到目前為止，已經有兩千多所聖安德福傳

學校在全球創建，分布在六十多個國家。 2012 年弗郎賴斯應邀

作為旁聽員，參加「新褔傳」世界主教會議。聖安德福傳學校

之所以發展這麼迅速，並得到教會的認可和推蘑，是因為它有

明確而遠大的褔傅視野、有專業而有效的褔博和教授褔傳旳方

法、有系統而成孰的培訓計畫、有規劃而健全的運作機制。

第二節 聖安德福傳學校的新福傳理悆

弗郎賴斯等之所以把「宗徒學校j 更名爲「聖安憶福傳學

校J' 是因為他們從安德宗徒身上看到了應有的褔傳策略：像

安德那樣去尋找伯多祿，把他帶到基督身邊，並使他成為更有

卸情、更具德能、更加愛慕、更能服務和更會傳播基督的人。

與此種福傳策略相對應的，是弗郎賴斯等人所發現的福傳視

野；這個視野並不是全新的，卻是極為古老的，源自初期教會

旳褔傳狀兄：「宗徒們以大德能作證主耶穌的復活j 示四 33'0

它雖然古老，卻不過時，更不應該被遺忘：它是一種歷久彌新丶
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在每個時代都有待重新被發現和被重視的褔傳視野。

所謂「大禮能j 是指什麼呢？我們首先會想到耶穌升天前

派遣門徒傳播褔音時的許諾· 「因我的名嘔逐魔鬼，訖新語言，

手拿毒蛇，甚或喝了什麼致死的毒物，也絕不受害：按手在病

人身上，可使人痊癒」 谷十六 17-18 。除卻這些基督所許諾的

神恩，「大德能j 遠包括宣講的神恩，比如伯多祿在五旬節使

三千人受冼的那次講道。聖安德福傳學校的宗旨，就在於發掘

和培訓這此能以大德能為基督做見證、傳播福音的「伯多祿j 。

在該學校裏，學員們不僅要受培訓成為褔傅者，也要成為

褔傳者的培訓者和培訓褔傳者的培訓者。這種遞進式的培訓，

可以在聖經中找到實例。耶穌二年之久，五傳身教地培養宗徒

們，爲使他們成為「捕人的角夫J '就是最好的例子。此外，

保祿也是四處尋覓和培訓培訓者的使徒，我們尤其可從他寫給

他的兩位入室弟子 弟茂德和弟鐸—－的書信裏看出這點；他

對弟茂熜說： 「我兒，你應把你在許多讒人前由我所聽的，傳

授給忠信可靠的人，使他們也能夠教導別人j 弟後二 2 。在

舊約裏，梅瑟也是如此培訓若蘇厄的。

一丶團體

「宗徒們以大德能作念主耶穌的復活j 的褔傳視野，直接

孕育了「聖安德牧靈計畫j 初亻專、神恩與團體。首先， 「宗

徒們 j 這個主詞說明，褔傅不單是個人的事，而是與伯多祿共

融的牧靈團體的事。傅播福音者，所傳播的是教會團體的宗徒
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信仰，或更確切地說，是他自己所認同和篤信的教會的信仰。

正如教宗本篤十六世在《信仰之門》手諭裏所說的： 「宣認信

仰，同時是個人和囹體約行島。事實上，教會是信仰妁第一主

體 ．『我信；也是我們的恩孕教會在信德中針天主的回應；

是惡毋教會在教導我們詭：『我信』丶『我們信』」 10 號 I 。

還需要強調旳是，教會不僅僅是褔傳者的出發地 從教會

出發，去宣講教會的信仰；也是福傳者的目的地 把別人帶到

教會裏來。「新福傳j 世界主教會議在結束時的總結報告裏，

給出了明確的理由：新福傳的主要目標，是使人與主相遇，而

人只能在教會裏與主相遇，丙為：

「教會是基督在歷史中所提供給我們的與他相遇的空

間，因店基督把所有這一切都委記給了教會：他約語語、

我們藉以成島天主兒女的洗禮丶他的聖體聖血丶在和好聖

事中獲得罪赦杓恩寵、作島天主聖三之臭蹭的反映的共融

經撿，以及那激發我們擁有無私之愛德的聖神的力量。故

此，我們應該使教會變成熱情好客的地方，使所有邊緣化

的人都能在教會裏感到如歸其家、融怡温暮，並應該用愛

的強大力量去吸引當代人那失望的目光。 J (3 號）

這就是為什麼團體是「聖安德牧靈計畫j 三因素之一的原

因。所有在聖安德褔傳學校裏的人，羆論是老師或學員，都被

強烈要求共同努力把學校塑造成共融與相愛的聖三團體的肖

像。並且，聖安德福傳學校主要在堂區裏創建，屬於堂區的一

部分。這是因為：一方面，弗郎賴斯等意識到，應該把堂區－—



158 新福債一實踐篇

最基本的教會結構和團體一－變成褔傳、共融和相愛的團體；另

一方向，堂區是宣講和聆聽聖言、領受聖事和體驗共融的基本

場地，也是人們藉以進入普世教會的基本途徑。正如「新褔傳」

世界主教會議在結束時的總結報告裏指出的：

「福傳事業不是教會內某些人的任務，而是所有教會

圉體的事業。正是在這些教會團體裏，人們才能找到與耶

穌相遇的滿全的方法：聖言、聖事、兄弟友誼約共融丶愛

的服務和使命。在這些教會團體裏，全區扮演箸首要的角

色，因島它是教會在人們所生活約地方的臨現。教宗若望

廿三世喜歡把它稱作『村莊的噴水池』，所有村民都能夠

在它那裏找到清涼而解渴的福音之水。 J (8 號）

從上面《信仰之門》以及「新褔傳j 世界主教會議的把結

報告有關教會團體和堂區的解讀來看，我們能發現，聖安德褔

傳學校對於「團體j 的重視和從團體出發再回到團體的福傳路

線，是具有先知性的；或者也可反過來說，教會的這些官方訓

導肯定了聖安德牧靈計畫。

二丶神恩

該牧靈計畫的第二個因素是「神恩J' 這與「宗徒們以大

德能作念主耶穌的復活j 這句話的狀語「以大德能j 是相對應

的。前進已多少提到了這點，並講到「以大德能j 主要是指耶

穌所預許的、伴隨著褔傳者的那些「標記j 和宣講的神恩。不

可否認，在天主教會裏存在著一個極大的悲劇，就是對聖神的
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普遍性遺忘！鈥而，祂卻是基督留給教會的「護慰者J' 是教

會的靈魂！耶酥旳許諾不會過去，那曾經伴隨和引導著初期教

會的聖神，依鈥伴隨和引導著今天的教會。

問題是，如果我們害泊談論聖神，害怕向祂敞開的話，祂

又如何能夠引導我們呢？教宗保祿六世在《在新世界中傳播褔

音》勸諭中說：

「沒有聖神的行動，宣傳福音是不可能的。． ．聖神

是宣傳福音的主導者，是祂促使每個人宣傳福音，也是祂

在人心靈深處使人接受及明瞭得款之言 ．．今天也如同

教會開創時期一樣，聖神在每位容許祂佔有及領導的宣傳

福音者身上行動。聖神啓示給福傳者自己所不能發現的語

言，同時聖神也準備聽眾約心靈，使他開放和接受天主聖

言以及所宣講的天國。 J (75 號）

聖安禮褔傳學校深深地明［三這點，所以會特別地培訓學員

們，讓他們學會信賴聖神、向聖神敞開、讓聖神引導，並敢於

接受聖神賜予的神恩，和結合這些神恩去褔博 c

三、初傳

「初傳」是聖安德牧靈計畫旳第三個因素依昭我們介縉旳順

序 ，即「作念主耶穌約復活 j 。初傳的希臘文原義是宣布丶

宣講；既可作名詞 指宣講的內容，也可作動詞 指宣講的

行動。它的內容是基督信仰最基本的訊息，主要包括基督救主

的種種奧蹟，和他所宣講的天國等訊息。我們可將之擴展爲〈宗
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徒信經〉的內容。

初傳的目的，是為讓不認識基督的人與聖神個人性地相

遇，並引導他們走進教會一－得救的途徑。明確地傳述基督信仰

的訊息，是首要和必須的福傳手段，正如保祿所言： 「人若從

未聽到他（基督），又怎能信他呢？沒有宣講者，又怎能聽到

呢？……所以，信仰是出於報導，報導是出於基督的命令J \羅

+ 13-171 0 

也許我們會覺得，給今天的人講那些深奧、甚至不可理解

的道理，顯得很迂腐和可笑；而我們常感到害怕被嘲笑、被拒

絕。但是，保祿在雅典宣講失敗的例子（參宗十七 22-33 和在

格林多宣講成功的經驗 只宣講被釘在十字架上的基督 卻

告訴我們，使人相信我們所宣講的基督信仰訊息， 「並不在於

智慧動聽的言詞，而是在於聖神和祂德能的表現」 I 格前二 5 I o 

我們可以看到，初傳、神恩與團體，實際上是對「宗徒們

以大德能作證主耶穌約復活j 的闡釋，也是對這個褔傳視野的

具體實踐。儘管還可能有其他的福傳視野，但我個人覺得，這

個福傳視野是比較完善的，因為福傳無非就是在聖神的幫助

下，通過宣講和見證，讓人在教會內與基督相遇。

第三節 聖安德輻傳學校的新福傳模式

聖安德福傳學校的新福偉模式，是依照上述福傅視野和牧
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靈計畫建構的，即是在初傳、神恩和團體三方面，來對學員進

行三個不同階段的培訓。第一個階段，是對見證人或門徒的培

訓；第二個階段，是對福傳者的培訓；第三個階段，是對培訓

福傳者的培訓。聖安德福傳學校的培訓計畫和課程，已經非常

完善和系統化，是多年來的研究、教學和實踐的結晶，其中每

門課都有不斷改進的教學手冊和教育方法。我們在此只概括地

介紹下列每個階段的教學計畫和目標。

第一階段：培訓見證人

這個階段也叫新生命階段。弗郎賴斯意識到，一個人只有

與基督相遇，成為被福音化的基督徒時，才能夠成為福傳者；

而且，一個被褔音化的基督徒必然會是褔傳者，因為他沒有辦

法抑制他與基督相遇的喜樂。如果是在堂區架構下，這個階段

的課程應該針對所有教友。

這個新生命階段，主要有以下幾門課程。首先有「斐理伯

課程j 。《若望褔音》記載，斐理伯宗徒是個與耶穌相遇過和

宣講他與耶穌之相遇經驗的人（若一 43-45) 。這門課程主要在

於通過講述斐理伯與主相遇的經歷，以及邀請那些在生命中與

耶穌相遇的人作見證，讓學員發現耶穌對他的召喚，從而與耶

穌相遇，並能夠反過來成為與耶穌相遇的見證人。

緊接著斐理伯課程的，是「聖經與聖言課程J '其目的是

為使學員明白，他們所遇到的，或將要遇到的那位，是「梅瑟

在法律上所記載，和先知們所預報約 J (若一 45 ! 救主。
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之後是「初傳課程j 。在明白了經上所預言的基督後，學

員們現在被邀請學習教會對基督的基本信仰，即宗徒們對基督

的宣講。這課程突顯出了基督信仰是來自於宗徒之宣講的傳承。

再之後是「家庭教會課程j 。家庭是「小型教會J' 是傳

遞、見證和生后信仰的「基地J '因血是褔傳的首要條件。通

過這門課程，學員們學習如何在家庭裏見證褔音，使之成為福

音化的「小型教會j 。

第二階段：培訓福傳者

此階段的課程包括學習成爲靠近耶穌胸懷之「愛徒」的「若

望課程j 最好的褔傳者必定是深愛耶穌的人。與第一階段的

斐理伯課程相比，這門課程的宗旨，是讓那些已與耶穌相遇的

人，能進入與耶穌更深的關係中，而不只停留存「認識j 層面。

此外，還有學習和實踐如何宣講基督信仰之基本訊息初

傳的方去的「保祿課程j 。當一個人深入與耶酥的關係之後，

必定渴望把他所體會的耶穌的愛分享出去。這就需要分享和宣

講的基本方去。

在此之後，有學習如何讀經和宣講聖經山的基督的「厄瑪

為課程」 參路廿四 13-35 。我們對耶穌的宣講，除了個人性

的和耶穌相遇相愛的經驗外，還要扎根在聖經對他的記載十，

因為那是他客觀的自我啓示。

除宣講之外，福傳者的另一個任務是帶領普通信衆深入信

仰，讓他們以教會為家，使他們積極參與教會的服務事工，激
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發他們的使命感。與此相應的，是培養福傳者的一種帶領能力

和積極心態的「若蘇厄課程」 學習像若蘇厄那樣堅信天主的

話，有信心和勇氣把以民帶入教會這塊「福地」之中。

最後是學習如何作為基督奧體的一員生活在教會團體裏的

「團體課程J '包括兄弟友誼、共融、分享、禮儀等主題。最

後這門課程很重要，因為只有當福傳者自己深入到教會生活中

之後，他才能夠體會到教會作為救恩之工具的聖事性，並因而

從心裏明白如何邀請別人進入教會。

第三階段：培訓培訓者

在這期間，學員們主要學習作為培訓者應具備的技能和態

度。首先，通過「講道課程J '學員們學會如何宣講天主的話

和教會的信仰。接著，在「梅瑟課程」裏，他們會透過深入瞭

解梅瑟的形象，而學習如何在教會內擔負責任，如何從事牧靈

和服務工作。之後的課程是四福音中的「耶穌導師J '其目的

主要是讓學員們深入認識耶穌是如何培養門徒的。

再之後的課程是「保祿褔傳的秘訣J : 充分的準備、明確

的目標、有效和具體的策略，以及培訓者的技能。通過教授這

些秘訣，這門課旨在把學員們培訓成像保祿一樣「只頠向前跑j

參斐二 12~]4 I' 「島嬴得更多的人」＼格九 19 ! 的運動健將。

最後是「以大德能福傳課程J '目的是說明學員們學習向

聖神開放，學習分辨神恩、接納神恩，和結合神恩進行福傳。

由於缺乏資料和篇幅的原因，我們在此讎去具體地介紹這
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些課程的內容，尤其是有關褔傳方法的課程，比如保祿的宣講

和保祿福傳之秘訣這兩門課。不過，我們希望國內的牧者和有

識之士能夠根據這些課程的目標，以及聽衆的接受程度，自己

去研究和編撰相應的內容，這樣反而更適合具體的情況。

語士
□̀

 
在介紹聖安億福傳學校的結尾部分，我們還想再次重複，

初傳、神恩和團體的牧靈計畫為我們提供了非常明晰的福傳視

野：為能夠傳播褔音，我們自己首先需要深入到教會的信仰當

中，需要在教會團體內更深刻地接近基督，絪後再藉著聖神的

神恩和妥切的方沄，把我們與基督相遇的經驗和教會的信仰通

傳給別人，使他們也能夠在教會內與基督相遇，因為福音只存

在於教會的宗徒傳承之中。

而為能夠使福音的種子結出更多倍的果實，根據聖安德福

傳學校的經驗，我們還需要成為受過培訓的、甚至能夠培訓別

人的福傳者。因為很多時候，我們的褔傅之所以沒有成效，並

不是由於我們缺乏基層福傳者，而是由於我們缺乏經過培訓

的、以一頂十的基層福傳者 I， 我想，華語教會裏有褔亻專吞叫青的教友大

有人在，只是牧者們的引導和培訓上作做的不到位叩已） ；也'~是：由於：

我們講的內容不對，而是由於我們講的方法不對；更不是由於

我們的褔傳熱情不夠高，或者付出的不夠多，而是由於我們的

褔傳方向不夠明確，褔傳策略不夠妥當。
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入門級的啓發諫程

接下來要介紹的，是目前非常流行和成效卓著的一種福傳

方去：啓發課程 Alpha course 。它在 1970 年代起原於英國倫敦

的一個聖公會團體 聖三堂區 Holy Trinity Brompton) : 後來漸

漸為英國及世界各地許多教會團體（包括天上教、東正教和其他新教

團體所採納，而成為向非基督徒福傳的主要方土之一。

啓發課程成功的理由．一方面是因為它的方法貼近人的生

活 通過聚餐褔傳，二方面是因為它的大公性及其帶動和活躍

地方教會團體的整合與轉化能力。從某種程度上講，它能使堂

區轉型為「以傳教為重j 的團體，因而在各方面都很符合新褔

傅的典範。下面我們將分別介紹啓發課程的發展狀況、運作方

式、神學基礎與獨特之處，好使大家對它有個大概的瞭解。

第一節 啓發課程的發展狀況

促使聖三堂區的主任牧師囿薁 Charles Mamham 1 在當時有啓

發課程之想法的，是今天我們仍然經常遇到的一種尷尬情況·
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某個星期天，當丐漢牧師像往常那樣，同零星的幾位老人做禮

拜時，一位青年走進教堂：他饒有興致地，漫步參觀建築和衫

繪玻璃，卻對正在進行的禮拜舌動視而不見。這位青年的舉動，

深深刺激了嗚漢牧師，於是他在經過和堂區信友一起反省和商

討後，有了特別向不認識基督或者對基督信仰只有淺顯認識的

人進行福傳的想法 I o 

這套方去很簡單，主要有三個步驟：首先讓信友們邀請他

們皿基督信仰或者只有戔顯信仰荳識的朋友來參加晚餐：然後

在用餐期間，請人講解或見證作為人生基本問題之答案的基督

信仰：最後在聚餐後，分組分享和討論他們所聽到的講解或見

證。聖三堂區把這個方去叫做「Alpha course J 1. Alpha 是希臘語

的第個子母，意昧著「開始」 ，中文翻譯為「啓發課程J' 旨在

突顯它的針對性。

該方去立竿見影，很快便使聖三堂區活躍起來，信友也大

幅增多：而且它經久不衰，在其他堂區裏亦屢試不爽。至 1992

年，聖三堂區每年舉辦三期啓發課程，每期包括十次聚餐。 1992

年後，聖三堂區把十幾年的講授內容＼十五個i題集結成書，

以《人生問題》, Questions ofLife 為名出版。隨後又編寫了組織

和帶領啓發課程之方法的手冊，命名為《向他人宣講》\ Telling 

Others 。至此，聖三堂區堅實地打下了理論和實踐基礎，也為

l 曾在聖三堂區工作過的其他牧師們，遠有 John Irvine 、 Sandy
Millar 、 Nicky Lee 和 Nicky Gumbel , 他們都為啓發課程的發展做

出 f貢獻。
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其他堂區提供了可以參考的資料。

隨之，啓發課程從聖三堂區的周邊堂區開始，逐漸在整個

英國迅速發展起來，到 1996 年有五百多堂區， 2007 年有七千

多堂區舉辦啓發課程。至 2015 年，啓發課程分別在 169 個國

家，用 112 種語言被教授，約有兩千七百萬人參加過。

1997 年， ·對在倫敦工作的去國夫婦馬克 1 Marc de Leyritz 

與弗洛朗絲 Florence 因友人的邀請，在聖三堂區參加了啓發課

程。他們是虔誠的天主教徒。冉克在期間因受到聖神的感動，

有了強烈的福傅官識，並希望在天主教會裏發展啓發課程。因

此，他們首先向倫敦的去語天主教堂區毛遂自蘑，為那裏的青

年們舉辦了一次啓發課程。由於效果甚佳，他們又接著在本堂

神父旳邀請下，在整個堂區裏展開了啓發課程。

兩年後，夫妻倆感到有必要向法國教會介紹和推行啓發課

程。於是閂克首先向法國的三個新興團體推蘑：厄瑪努耳 La

communaute de ['Emmanuel 1 、新路 1 La communaute du Chemin neuf 和

聖若望修會\ La communaute de Saint Jean 1 ; 它們全都接受，並開始

在各自的團體內舉辦啓發課程。

之後，冉克薏識到，如果想讓啓發課程眞正地在去國教會

裏發揮作用，必須得從教會的基層單位堂區開始。在一個天賜

的良機上，當時巴黎的總主教、去國主教團主席呂斯蒂熱樞機

Cardinal Jean-Marie Lustiger 主動邀請馬克和弗洛朗絲去巴黎見

他。他們在見過樞機後，樞機很快便成立了一個由三位主教祖

成的臨時委員會，讓他們調查和研究啓發課程，好在去國主教
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團的年度大會上向主教們報告。

法國主教團在 2001 年聽過報告後，（夬定允許啓發課程在去

國天主教內試行；不過在翻譯有關磬發課程的各種手冊時，應

該就法國教會和天主教神學旳清形來改編。馬克夫婦遂與一位

神學家和首位在法國天主教的堂區裏舉辦啓發課程的本堂神父

一起，著手編譯與啓發課程相關的手冊。

後來，馬克成立了法國啓發課程協會 I Association Cours Alpha 

France l' 定期出版《啓發課程》報刊、啓發課程相關的各種手

冊、 DVD 講座，以及組織啓發課程培訓，並且協助堂區建立啓

發課程。這使啓發課程迅速發展起來，不但在法國天主教會和

新教團體裏，也在其他國家的天主教會裏成果斐然。目前已有

七萬五千多人在七百多個法語堂區裏參加了啓發課程。由於丐

克夫婦的傑出貢獻， 2012 年梵蒂岡邀請他們參加了「新福傳j

世界主教會議．這也是普世教會對啓發課程在天主教會內的運

用的肯定。

啓發課程在華語區也發展的很好。 1994 年，在葳爾 (Emma

Weir 、苗禮士等人的推動下，香港佑甯堂舉辦了第一屆啓發課

程。 1998 年，米拉 (Sandy Millar) 及甘力克 I. Nicky Gumbel) 牧師

來香港舉行了首屆「香港啓發課程大會j 。隨後，啓發課程開

始在香港各新教教會開展起來。 1999 年，香港啓發課程辦事處

得以成立。

啓發課程在臺灣的發展，是在 2002 年由臺北靈糧堂開始

的。次年，臺北眞理堂、榮光小組教會、士林靈糧堂也紛紛開
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始舉辦。 2004 年 12 月，甘力克牧師親自來台舉辦「啓發課程

大會J' 有 101 個教會、近 500 人參加培訓。 2005 年，「臺灣

啓發課程辦公室」和「臺灣啓發課程委員會j 成立，負責推廣

和監督啓發課程。「臺灣啓發課程辦公室」後來在 2007 年由基

督教牧者訓練協會接手。

中國大陸也有舉辦啓發課程的教會，並且發展迅速，帶頭

者是北京的守望教會。 2007 年 4 月 10~1 l 日，甘力克牧師及其

團隊在九龍灣國際展貿中心，成功舉辦了全球華人啓發課程大

會。其他教會的領袖也受邀參加，包括聖公會鄺保羅大主教、

天主教陳日君樞機，以及特首選委會基督教界代表陳世強長老。

第二節 啓發課程的運作方式

我們在開始時已提到啓發課程的基本運作方式；但在這個

看似簡單的方法背後，潛藏著一些重要的操作藝術一岳盯節，是

啓發課程的重點。我們可以分別從啓發課程的整期計畫和每次

聚餐的過程來看它的運作方式。值得注意的是，這裏要介紹的，

是傳統磬發課程的運作方式：因為啓發課程又根據不同的針對

群體，如學生、夫婦、青年等，設計了不同的運作方式和課程

內容。傳統啓發課程是沒有特定對象的，具有普遍性，並且也

是其他啓發課程的典範。



170 $1" 福偉 T 踐篇

一丶啓發課程的整期計畫

啓發課程每期舉行十一次聚餐，每週一次．另外還包括一

個週末聚會。如果是首期啓發課程，那麼第一周聚餐期間的廎

講，主題便是「基督宗教是錯誤的丶煩人的和過時的西？」如

果不是首期的話，那麼這個主題要在最後－次聚餐時講。因為

這個主題是針對新參加者的，而新一期啓發課程是在十期的最

後一次聚餐時開始的。新一期的第二次聚餐，演講主題為「耶

穌是誰'.? J 從第三到第七次聚餐的演講主題，依次為「耶味島

何而死? J 丶「怎麼知道我是否有信仰？」丶「島什麼和如何

祈禱? J 丶「島什麼和如何閱讀聖經? J 丶「天主怎麼引導我

們．」

接下來會插入「啓發課程週末J' 一般持續兩天 1 週六和周

日 。「啓發課程週末j 是演講有關聖神之主題兼外出聯誼的

活動。許多皈依的經驗、對教會的好感和信任，以及深度友誼

的建立，都發生在這個週末。它的重要性不可低估。有關聖神

的主題有三個，它們依次是：「聖神是誰? J 丶「聖神的行動 j 丶

「怎麼島聖神所充滿? J 。此外，再加上第四個與人生意義相

關的主題： 「如何充實地度過我的餘生？」

一般的啓發課程週末，日程可以這樣安排．星期六上午早

飯後，以讚美開始盾動，之後有兩個主題的演講每個宙溝小

時仁右 ：在兩個主題之間，要有茶點休息時間，結束之後要分

組討論，討論以格前十－玉章為主。午餐後午休，之後可組織旅

遑參觀、體育或遊戲等消遣娛樂活動。晚飯前一個半小時，演
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講第三個主題。接著彼此覆手祈禱＼自願參加 。晚上自由或舉

行感恩祭卫願參加）。星期天上午早飯後，仍舊是讚美；然後

在小組內分享前一天的心得和收穫；之後廣講最後一個主題，

再之後可舉行感恩祭。午飯後，週末聚會結束。

緊接著「啓發課程週末j 的聚餐演講主題是「如何避惡？」

由於有必要讓參加者懂得分辨神類，所以在談過善神［聖神 I 後，

要談惡神。最後的三個主題依次是： 「爲什麼和如何向別人宣

講信仰? J 丶「天主還澧續在今天治癒沔? J 丶「該怎麼看待

教會? J 

這些主題都是十分基礎、簡單和實際的，是有關基督信仰

的基本介紹，因而是特別為初識基督信仰的人所打造的入門課

程。也正是為此，人們只被允許參加一期啓發課程：如想繼續

篆入基督信仰，可加入堂區大家庭和參加堂區其他的相關舌

動。但啓發課程建議：上期的參加者可在下期服務，比如佈置

場景、歡迎接待、下廚做飯、餐間服務或帶領分享。

每個分享小組都由組長和副組長來帶領。上期的參加者可

成為下期分享小組的副組長；而上期分享小組的副組長可成為

組長；至於上期分享小組的組長，則在下期告別啓發課程，到

堂區大家庭有需要的地方去做別的服務。不論是以哪種形式服

務，都只能服務一次。換句話說，－個人最多只能作為參加者

和服務者參加兩次啓發課程。這樣規定的用意，一來是為讓啓

發課程參加者以服務的形式融入作為服務和福傳的堂區大家

庭；二來是為給堂區其他信友讓出在啓發課程框架內參與和服



172 新福傳 實踐篇

務的空間。

另外非常重要的一點是，在每期啓發課程舉辦前兩周，堂

區都要預先選好下期啓發課程的領導組和服務組的成員，並對

他們進行培訓。領導組負責組織和主持工作＼包括存各種場合致

詞、宣布事項、篔講、帶領小組討論、組織「啓發課稈週末j 等 I ; 且長矜f

組分工負責伙食、裝飾（餐廳和計論用的屋子 、接待、餐間服務

和餐後清潔等工作。

啓發課程的原則，是盡可能調動全堂區的信友，因而服務

人員越多越好，它要求帶領小組討論的人數，占參加者的三分

之｛甚至汁辶比如倘若參加者為八人的話，那麼就可以有兩

位或位主持人，兩位主持助理。當絪，在選人方面也要十

分出意，尤其是主持小組討論的人。啓發課程杜絕任何負面影

響和壞表樣的可能，並要最大限度地表現開放、仁慈與友好。

因此，不夠開放、包容和善於引導的人，難於勝任帶領小組討

論。這也是何以需要培訓領導組和服務組的原因。

培訓著重在實踐層面。在一般情況下，每期啓發課程舉辦

前兩周，有兩次針對如何帶領小組討論、跟進牧靈陪伴和給予

服務的培訓。這兩次培訓，不但要談到啓發課程的精神和原則、

服務的態度與方法，而且要進行實際演練，尤其是在帶領小組

討論方面。為讓大家提前鄣悉啓發課程的運作，培訓的進行形

式也要在最大程度上類似啓發課程的進行形式。另一次培訓，

是在啓發課程週末之前，內容是如何為他人祈禱，因為在啓發

課程週末期間，我們要為他人祈禱。其原則是在觀察參加者的
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接受程度的基礎上，適度把握祈禱方式，好讓聖神能夠在安詳丶

平和和喜樂的氣氛中，感動和冶瘡參加者。

二丶啓發課程的聚餐程式

凋於每次聚餐的程式，我們可分別從餐前、用餐和餐後三

個環節來介紹。餐前的準備工作，主要包括讚美祈禱、佈置場

景 包括餐癌和小組甘論用旳匣f 、韭備飲食和歡迎接待。

讚美祈禱，是領導和服務小祖在參加者們來之前所做的。

期間，他們應為聖神在堂區和啓發課程參加者們身上已經開

始、正在繼續和將來要做的工作而感謝，也要祈求聖神帶領他

們，好使參加者能透過組織和服務者們與聖神的配合，經驗到

大主的觸動，祈禱是啓發課程之進展的關鍵，我們皿盅對它旳

甫要性多做什麼解釋。

另外，友好、融合、愜薏、舒適、自在和自由的氛圍，也

是啓發課程的重點。因此，皿論是餐廳或訂論用的屋子，都應

從每個細節上打造出這種氛圍來，包括燈光旳顏色和強度、餐

桌的灊爭與擺設等。飲食自然不能隨便，好讓人不但有好胃口，

而且有好心情去分享和討論，重要的是，能讓人體察到準備餐

飲者旳精心和愛心。

為使來賓感到教會的熱誠、關心和友好，啓發課程要求接

待組的人應達到來賓的一半，好使每位來賓都不致被疏忽冷

落。接待組不但負責與來賓寒暄，引導他們入座，還負責幫忙

指引停車和出車．總之，對來賓的關心，要做到皿微不平。
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用餐期間的工作也有三部分：端送飲食、活躍氣氛和寅搆

主題。儘管啓發課程晚餐不是飯店的飯局，服務者也不是職業

服務員，但愛德和友誼的精神卻要求服務者投出更多的細心和

關切。服務者們在此所扮須的，是瑪爾大的角色。除端送飲食

的服務者外，其餘的服務者應陪同參加者們進餐。但他們的任

務，不只是與他們認識的人說話，遠應關出在同一餐桌就餐的

其他人，並活躍聊天的氣氛。

我們已經提到，演講的十五個主題，內容已經收錄在《人

生問題》一書裏．該書是長期經驗的結果，彝常值得信賴和參

考。儘管如此，不冏區域的教會團體，遠是根據他們各自的情

況，在英語版《人生問題》的基礎上編譯了這些主題的內容。

我們無意在此對這些主題多說什麼，只想指出寅講的六個原則。

I 隕講內容要扎根在聖經 聖言上。花言巧語和大道理

終究是空洞和乏味的。眞理本身不需要任何裝飾來表現

它的美，保祿在雅典的經驗是最好的例子參格前二 。

演講者應銘刻在心的，是伯鐸的宣信：「主，唯有你有

永生的語語！我們還去投奔誰呢？」

2. 寅講應該為聽衆帶來「褔音」 喜訊，即生盾的意義丶

精神需求的滿足。這也是啓發課程及一切褔傳本身的目

的。這就要求演講內容觸及聽衆的實際生活，不可空洞

乏乏。

3. 給聽衆所帶來的喜訊，首先應該是損講者自身所獲得的

喜訊，不然就艾有可信度，更不能感動別人。因此，個
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人的信仰見證是必不可少的。

4 與個人的信仰經驗密切相關的，是福音的可實踐性。許

多非基督徒認爲，基督宗教太過道德、教條和理想主

義，不切實際；其信仰大高、太重、大嚴，難於在生占

裏落實。事實當叭並非如此，所以，寅講者不單要以實

例說明基督信仰的可實踐性，而且要說明實踐的具體方

法。

5 在這個通訊高度發展的時代，即時性、可視及可聽性丶

可理解性 在傳達任何資訊時都是極其重要的方

去。今天的人，尤其是年輕人，根本不願良費時間和心

思去捉摸那些玄虛、深奧、僵硬或螺旋型旳「妙理j 。

因此，清晰的綱要、可讓人立即明白旳道理、活生生旳

實例、簡單易懂、說服力強的語言，當跃遠有眞誠流露

和有感染力旳情感，都是必要的。筆者認為，作爲一個

能夠一併顯示文字、圖像和視頻的工具， PowerPoint 很

有實用價值。

6. 幽默感可提起聽衆的出意力和興趣，這對於訊息之傳達

的可能性，絕非一個可有可無的方去，而是不可或缺的

重要因素。因爲人們普遍覺得缺少幽默的東西是乏味

的，而他們沒心思去注意聆聽乏味的東西。當人們沒心

思或不願意去理解和接受我們的宣講時，皿論我們講的

內容多麼美妙和重要，都會被他們當作耳邊風，我們也

因而會徒勞皿功。所以，在適當的時候穿插幽默的話
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語、有啓發課程意義的趣聞軼事、寓言笑話，是非常必

要的傳遞訊息的手段。

緊接著演講的，是針對賓講內容的小組討論。小組討論應

在餐麗以外的其他麗堂裏舉行。啓發課程的原則是：只討論，

不爭論。因為爭論只會敗事，沒有任何積極意義。啓發課程不

想把道德和教條主義、官僚和權威主義加給大家：它只想為大

家提供一個自由的、可以隨意傾訴想法和心聲的空間；它願意

讓每個人感到被尊重、被聆聽、被理解、被接納、被包容、被

鼓勵、被支持和玻愛：它希望把開放和仁慈的天主及其教會引

蘑給大家。

這就使得中持者和助珅們的任務變得很棘手，因為這不單

要求他們自身需要有乜容、麿重和聆聽旳能力，而且遠得有引

導別人學習包容、哼重和聆聽旳能力．他們既不能順從別人廣

獨角戲尤其是話多、話長的人 ，也不能獨個兒包攬全域；他們

遠得儘量給予每個人發言的機會，並懂得把一切可能發生的爭

論「消滅在萌芽狀態j 。

當然，這並不意味著啓發課程是沒有原則的相對主義；相

反，主題演講就是啓發課程的原則和觀點。討論環節只是為讓

大家通過聆聽其他不同的想去和感受，去做更廣、更深的反思。

凡且，主持和助理們也可分享他們的個人思考和信仰經驗。換

言之，啓發課程是通過崖講和見證，把基督信仰呈現給大家，

讓大家在討論的過程中自己去分辨和選擇。

經驗顯示，反駁和更正往往會讓人更加堅持自己的觀點，
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哪怕他們對此並不確定：而自由的分享和在彼此嚤重中的聆

聽，卻能夠使人對自己的觀點加以客觀地分析，甚至批評和更

止。俗話說，強擰的瓜不甜；即使我們能用各種證據反駁他人，

他人也往往只是口服心不服。

啓發課程的作去，其實是對斐理伯宗徒的傳教方式的仿

效。當斐理伯向納塔乃爾介紹耶穌時，納塔乃爾說「從納匝肋

能出什麼好事? J 可斐理伯既沒有反駁，也艾有更正納塔乃爾

的想去，只是對他說「你來看看吧! J 啓發課程的任務，就在

於通過須講和服務者的見證，把基督指給大家看，至於大家如

何以及何時跟隨耶穌，那是聖神的事了。

主持小組討論的人，另有一個任務，是在時機成孰時，邀

請大家以自由祈禱開始和結束討論，並慢慢地讓與演講主題相

關的聖經段落成為討論的部分甚至全部內容 q 好使參加者逐漸

用心靈去碰觸天主及其聖言。這樣，天主的問題便不會只停留

在他們的頭腦中，而會逐漸觸及他們的全人及其人生的全部。

所謂「時機成孰j 時，是指參加者們已能在運用理智談論天主

之外，還能用心面對天主，並直接同祂交談，聆聽祂的言語。

如果時機不夠成孰便要求人們去祈禱和聆聽聖言的話，他們也

許會覺得彆扭，會從心裏拒斥，從而會變得更加封閉，難於向

天主開放。

現在讓我們談談結束晚餐。它的程式與平時的不太一樣。

需要出薏的是，在第七次聚餐結束時，組織者就已經需要向參

加者們談及結束晚餐。而在第八次聚餐時，在寅講主題「店什
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麼和如何向別人宣講信仰？」中，組織者就要向每位參加者發

出邀請，讓他們去邀請遠不認識基督或對信仰凍莫的近人鉭

戚、朋友、同事、同學、鄰里來參與下期啓發課程。

第十次聚餐時，組織者要對下期虞發課程的可能參加者的

數目，做個大概統計，好安排和分配各種預備工作。有關如何

邀請的技巧當然有很多，並且也因被邀請的對象而有異；但有

一點需要強調的是，啓發課程杜絕勉強別人來參力D' 因為只有

在尊重別人自由的情況下，才可建立信任：只有當別人主動繼

續參加時，褔音才會被自由地接受。

結束晚餐｀可從飯前西開始，好提供大家彼此認識的機會。

－個小時後，組織者可致開幕詞，感謝說明組織的人和所有在

場的新參加者。晚餐開始後，組織者邀請兩位已參加啓發課程

至最後晚餐的人，見證他們自從參加啓發課程後的生活改變。

之後便是「基督宗教是錯誤的、煩人的和過時約西'? J 的頂講。

再重複一次，如果不是首期啓發課程的話，那麼上述主題便當

是結束晚餐的演講內容。

寅講後，組織者要以幽默的方式，為大家講保祿在雅典講

道的故事參忘十辶 32-34 I' 而其重點是要提到當時人的三種

反映 有的嘲笑，有的說下次再聽，遠有幾個相信了 從血

希望聽衆也能下次再來，同時把《為什麼是耶穌？》 w加」esus?

這本書發給大家。此次聚餐，沒有分組討論。

晚餐結束後，有時間的人如果願意，可繼續喝茶聊天。這

也是個增進彼此認識、提高參加者對基督信仰的興趣，和使之
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更多地瞭解啓發課程的機會。

第三節 啓發課程的神學基礎

上述啓發課程的運作方式，也許會讓我們以爲它只是一種

適時的方去而已。事實上，啓發課程不是聖三堂區在當代的發

明：聚餐在新約時代，就已經是耶穌和初期教會旳主要福傳方

式（，並且它是教會 天主子民旳集合 的表現形式，有著

重要的教會學意義。因此，啓發課程扎根在悠久的傳統和深厚

的神學基礎之上。

在新約裏，我們可以看到，耶穌經常在聚餐過程中褔傳，

比如在稅吏瑪竇、去利賽人西滿、去利賽人首領和稅史長匝凱

家中進食和施教參路五 27-32' 辶 36-49' 十四 l-25' 十九 1-10'i 0 

如果我們細讀《若望福音》的話，還會發現，聖史若望用聚餐

貫穿了耶穌的整個公開生活：他在迦納婚宴中首次顯示自己若

-=::. J-11 I ; 藉著增餅奇蹟表現他對民衆的關心若1 丶 1-14 I : 通

過伯達尼晚宴談及他的死亡若-j二 1-8 I ; 在最後晚餐中為門

徒立下服務的榜樣，並為愛人「到底j 而把自己的生命交出，

作大衆的贖價 I 若十三 1-20 。福音顯示出耶穌是那樣熱衷於通

過聚餐來福傳，以致於遭到去利賽人的指責： 「他是個貪吃嗜

酒約人丶税吏和罪人約朋友」 路t 34 I 0 

最後晚餐具有特別的意義，它不是一頓平常的飯，而是新
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約的「逾越節j 、聖體聖事的建立： 「你們大家拿去吃，這就

是我的身體，將島你們而犧牲．．．．你們大家拿去喝，這就是我

的血，新而永恆的盟約之血，將島眾人傾流，以赦免罪惡。你

們要這樣做來紀念我j I 感恩經 。新約子民就是以紀念最後晚

餐來相聚和表明他們是基督徒的。

《宗徒大事錄》如此形容初期教會旳情形：「他們（新基督

徒）專心聽取宗徒的訓誨，時常困聚、擘餅丶祈禱……凡信了

的人，常齊集一處」 示 42~44a 。擘餅，即聚餐，是初期基

督徒們團聚的方式。歷史研究也顯示出，他們正是由於常常聚

餐，才被當時的非信徒戲稱為「基督徒j 的 「基督徒J . 詞

在當時的羅馬世界是個貶義詞。但此種戲稱，卻歪打正著地表

明了基督徒的眞實身分 他們旳確是圍繞著干的餐桌而聚集在

一起的人，或者更確切地說，是通過分享同 的餅而結合在基

督奧體內的肢體，是因著與基督的共同聯繫而彼此相愛的天主

子民。

教宗本篤十六世在《愛的聖事》勸諭裏說：

「感恩聖事構成了教會的存在與活動。以前的基督徒

就是以基督的身體 (Corpus Christi) 來指稱那出生自瑪利亞的

基督的身體丶祂的感恩聖事的身體，以及祂教會的奧體

感恩聖事約內容 (res) 就是在教會之共融內的信友的合一。

所以感恩聖事是作島共融奧蹟約教會的根。 J (I 5 號）

所以，儘管啓發課程只是個看似簡單的聚餐活動，卻已經

通過友誼的共融丶對基督訊息的聆聽和共餐，把參加者潛移默
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化在教會內了，並把教會生活的主要形式展示給了他們。

換言之，當啓發課程把大家聚集在餐桌周圍，使大家在友

愛中共餐共融，並聆聽基督救贖的訊息時，它便是在實現「教

會j 天主子民的集會。如此，當參加者們離開啓發課程而加

入堂區時，將不會對堂區大家庭的生活，尤其對主日聚會感到

陌生。

第四節 啓發課程的獨特之處

想必，我們已經從啓發課程的運作方式、發展的迅速和廣

遠裏，看到了它的特點及其優越性，現在我們可分別從其目標、

方去和結果三方面，更具體地加以分析。

啓發課程的目標非常明確，是名副其實的「外展j 的褔傳

舌動，因為它的主要對象，是非基督徒或對基督信仰只有淺顯

認識的人。

與其目標相對應，啓發課程的方去十分直接、簡單和實際，

這也是它的成功之處。它的主要活動，實際上就是宣講基督信

仰，是當代版的初傳 \kerygma J 。這種直接宣講，在現今是難能

可貴的，因為面對當代人對宗教的淡漠態度，今天各地的教會

在宣講基督信仰方面都覺得束手無策。

啓發課程之所以能夠成功地進行初傳，首先是因為它邀請

人的方式貼近人的生活 晚餐 而容易被接受。在這個通訊
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高度發達和全球化的世界裏，人們的社交活動前所未有地卸

繁；但同時，虛擬世界的虛幻性又使人強烈地渴望接觸實際世

界，與占生生的人往來。社交化的晚餐，正滿足了此種需求，

所以會有那麼多人參加啓發課程，儘管許多參加者並不對基督

信仰感興趣，而只是想在啓發課程提供的社交和友誼圈裏步

足。可是，啓發課程圍繞基督信仰所展開的各種舌動，卻有可

能啓發和觸動那些也許初衷「不正j 的人，為他們提供皈依的

機緣。

啓發課程在二個層面上· 保證和提高了參加者皈依的機

緣．通過友誼來邀請和陪伴 給人們參加和不參加、贊同和不

贊同的自由．諷基督伝仰的訊息貼近人的實際生訴。啓發課程

的參加者都是由其朋友或近人們邀請的，而朋友或近人的邀請

會爲參加者們提供值得其信賴的珅由，因為參加者們明白，他

們的朋友和近人是為了他們的好處才邀請他們的· 即使不是爲

了他們的好處，也至少是為同他們分享其自身所獲得的益處。

因此，他們大多會接受邀請，並用心參與。

另外，被邀請者會被確保，如果他們感覺不好，因而不再

來參加的話，絕不會有人騷擾他們，給他們打電話或用別的方

式來勸他們繼續，並且，如果他們在缺席後，又想重新參加的

話，也可繼續，不會有人介意。這種自由度，能尚除人們的疑

慮或顧慮，讓人覺得啓發課程不是個陷阱或者難纏的東西。正

是由於啓發課程的自由度所帶來的可信性，人們才敢去嘗試，

並以積極和正面的態度來看待啓發課程活動。
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啓發課程所給予的自由，還表現在討論環節上 小組主特

人不在討論過程中去更正或駁斥別人的觀點，也不評論別人的

感受；而只是帶領大家相互靠重，給予每個人自由的話語權，

提供大家彼此學習、補充和共同分辨的平臺。這種表達的自由

和聆聽的啟重，能夠減弱人們的自我防衛機制，使人不致為堅

持己見而堅持，從而能讓人更容易站在客觀的角度上，去思考、

分析和學習。如此，他們便擺出了迎接眞理的開放姿態來。

啓發課程所博遞的眞理，不是大面空泛的教義，而是貼近

人之現實的道理、實際的牧靈關懷。啓發課程旨在拉近基督信

仰與世俗生活的距離，告訴人耶穌基督是厄瑪努耳 時時處處

與人同在的天主。這樣，人們便不會認為基督宗教只是在特定

時間發生在教堂裏的事，而是與其生店密切枏關的、十分現實

旳信仰。

從啓發課程旳結果上看，除了但界各地由於它而產生的龐

大的皈依數目所證明的事實之外，我們遠可舉出它的另三項實

際效益。

首先，是它能夠讓皈依者容易過渡到堂區大家庭的事實。

關於這一點，前進已提到啓發課程可使參加者從聚餐過渡到彌

撒聚會，較為容易。此外．由於啓發課程的舌動，基本上以堂

區爲中心，人們可直接和輕鬆地從啓發課程轉入堂區，而不像

那些參加在家庭或別的場所裏展開的褔傳活動的人那樣，需要

某種過渡形式才能漸漸融入堂區。

其次，是啓發課程的整合功能。它的運作方式顯示出．它
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要求大量組織和服務人員，雖然不需要堂區全體動員，卻會令

整個堂區給予極大關注和投入主要精力，因而在很大程度上，

把堂區的行動轉向和整合在對外福傳和愛德服務中，正如我們

之前談到的，這正是新福傳典範的特徵。

最後，是啓發課程的大公性特徵。儘管啓發課程出自聖公

會，卻因其強大的彈性，被其他各個基督宗教團體，尤其是天

主教會所採納。如果說新褔傅時代應是大公合一和宗教對話的

時代，那麼啓發課程便是個典型的例子，因為在倫敦聖三堂區

的引導下，各個基督宗教團體眞正在啓發課程的框架裏，實現

了彼此對話和協作的理想。比如法國啓發課程協會，就是由天

主教和其他基督宗教信友共同組成的機構。匯疑，啓發課程的

上述特點和優點，都說明它是個典型的新褔傳模式。

五
□

____
E-士

□̀

 
我們可簡單地引用法國主教團所委任的兩位神學家在其審

核啓發課程的報告中的一段話，來總結啓發課程：

「啓發課程是個有力的福傳方式。首先，它在開始舉

辦前封紐織和服務人員約培訓，是公開在堂區囿體的範圍

內展開的：換言之，是全區，在避免一切讓人覺得啓發課

程有分島教派之嫌的情況下，負責啓發課程的運作。明噸

地，啓發課程的目的不是島把參加者拉入某種宗教運動，
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而是島讓他們有正常和平常的基督徒生活。

啓發課程的價值，不僅在於演講內容，還在於它約整

個運作機制。在尊重自由的前提下，啓發課程提供基督信

仰的入門知誠，並教導人學翌祈禱和面封天主的臨在。

啓發課程的架構，並不確立在魅力十足約領導與被動

灼聽眾之間的那種讓人感到壓抑的闊係上，而是確立在人

數眾多的服務小紐的熱情和友好的接待之上。正是在這樣

的小維裏，啓發課程提供了大家自由討論的平臺。

歡樂丶友好和自由妁氛圍，以及引發實際討論的簡單

演講，噸然是啓發課程適應當代思維模式之方法約成功之

處：演講內容以見證爲主，簡單易懂，輕鬆詼諧，卻又不

失論述的嚴謹。

這種福傳方法在天主教會裏，是難能可蕡的，因島天

主教會在普遍上不具備向眾多非信徒聽眾進行初傳的牧靈

方法。所以，啓發課程應該能夠爲天主教會的福傳事業，

做出重大的貢獻。 cj

Marc de Leyritz, Devine qui vient dfner ce soi尸 D宓ouvrir Jesus 

Christ avec le parcours Alpha (Paris: Presses de la Renaissance, 2007), 

p. 120. 



第九章

繁殖性的堂區細胞

在衆多新褔傳模式中，「堂區褔傳細胞」 1皿疑是其中的主

力軍，也是目前少數獲得宗座平信徒委員會正式承認和推蘑的

新福傳模式之－。在此，我們希望通過介紹堂區褔傳細胞，能

爲華語教會增加另一個可資鑒戒的褔傳方式。

福傳細胞，本是全球最大某督教教會創立人趙鏞基牧師所

創立的：通過福傳細胞，他的汝矣島純福音教會在短短四十年

內，就從起初的幾個成員發展成多達八十萬成員的大型教會。

美國彭布羅克辰恩斯 Pembroke Pines 市的聖波尼法斯堂區

St. Boniface 主任邁克爾· 裏弗斯蒙席 Michael J. Eive瓦在 1983

年將褔傳細胞引介到了天主教會內。同樣得力於福傳細胞，聖

歧尼法斯堂區活力十足、聞名遐邇，以至吸引了遠在意大利米

蘭的聖埃為斯托喬堂區 St. Eustorgio 主任培裏尼 Don Pigi Perini 1 

神父。

培裏尼神父於 1986 年訪問了聖波尼去斯堂區。從美國回到

1 關於「堂區福偉細胞」的中文介紹和細胞小組領導的培訓手冊，

可參 拙譯，《向近人亻專褔音 堂區細胞福傳介紹暨培訓讀本》

I 臺北：光啓文化， 2013 I 。
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意大利後的第二年，他便著手開始成立細胞小組。不過，他並

及有完全依循新教的方法來進行，而是在認眞地研究和揣摩

後，以天主教的傳統和神學原則將之改造成了天主教化的「堂

區褔傳細胞j 。

培裏尼神父所設計的這個模式，很快在歐洲發展起來· 隨

後傳播到全球，遍及三十多個國家。如此之快而廣的發展，促

使培裏尼神父成立了國際堂區褔傅細胞系統服務和協調機構，

並開始每年在米蘭舉行國際堂區福傳細胞大會。這個國際機構

以及整個堂區福傳細胞系統，最終在 2009 年被宗座平信徒委員

會承認為教會去定組織，並被作為典型的新福傳模式而推隠給

全球的堂區。

第一節基本架構

堂區福傳細胞，主要由兩種形式和四根支柱構成· 兩種形

式分別是「細胞」和「奧義羔斯J (OIKO~1 ; 四根支柱分別是聖

神、聖體、共籍壅，及教宗保祿六世在《在新世界中傳播褔音》

勸諭中所奠定的「新褔傳」基礎。以下一一說明：

一、兩種形式

「細胞j 是生物體結構的基本單位，具有以分裂方式而繁

殖的能力 個母細胞可以產生多個子細胞。具體落實在教會
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裏，細胞小組，或者任何小的基督徒團體，就是構成教會之生

命的基本單位（教會的基本單位不是個體，而是小團體，我們會在後面

談到這個重要的教會學問題，I ; 孱［會生f冇的增長，就在於這些小團

體的增長和繁殖。

細胞小組的原型有兩個：一是舊約的「耶特洛j 模式· 一

是新約的「十二人j 模式。耶特洛是梅瑟的岳父，當他看到梅

瑟一個人受理以色列人的訴訟而忙得不可開交時，耶洛特便建

議他： 「從百姓中挑選有才能丶敬畏天主丶忠實可靠丶捨己無

私的人，派他們作干夫長丶百夫長、五十夫長丶十夫長，叫他

們隨時審斷百姓的案件。若有任何重大案件，呈交梅瑟處理；

其餘一+JJ 小案件，可由他們自己處理j 出十八 21~22) 。與此類

似，堂區褔傳細胞系統的結構，也呈金字塔型，但這是由於細

胞自身的發展需求，以及整個堂區的聯繫和共融所決定的。

細胞小組是堂區福傳細胞系統的最小單位。最少需要 4 人

方可成立，最多發展到 20 人。如果在一個 16-20 人的細胞小

組裏，有 12 人能保持經常出席聚會，小組就應該分解為兩個新

的細胞：由原組長助理擔任新細胞的組長；在兩個新的細胞裏，

要平均分配新舊成員。

當產生第三或第四個細胞時，原組長就成為分組長，每周

與各小組組長聚會，方式如同小組聚會一樣，只是其主要目的

是面對和解決各小組的問題和困難。同時，他應該輪流探視各

小組，給予支持和指導。

如果發展到廿幾個細胞，則有必要設立更高一級的區長，
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由原分組長兼任，同時可將產生幾個新細胞的母細胞的組長提

升為分組長。區長每周與分組長聚會，以了解和幫助本區細胞

小組的發展。他／她也可以定期舉辦區內所有細胞成員的大聚

會，以增進大家的認識和共融。

堂區褔傅細胞最高領導機構是執行委員會，由堂區主任丶

執行秘書、指導員、協調員和區長組成。執行委員會內不同成

員的職務如下：

• 區長的職務，主要在於向堂區牧者反應小組的實際發展
狀況和問題；

• 執行秘書，負責整理各區長提供的有關該區各組的報告
I 小組的發展、增多過程｀）、組織規劃細胞系統、策劃組長的

培育課程，以及整個系統的活動等事務：

，指導員可兼任協調員，主要工作是關出細胞系統的整體

運作，促進福傳細胞與教區和堂區的整體牧靈計畫的協

作，以及與其他堂區、教區或國家的細胞系統的合作交

流，最後在執行委員會會議上提出他對整個堂區福傳細

胞之改善的計畫，並協助予以實行；

• 組長的任務是最重要、最基層的，他與助理共同準備和
帶領小組聚會，關心每個組員的靈性和物質生活狀況。

把細胞小組的核心成員固定為十二人，也是為模仿初期教

會團體的核心一－十二宗徒；教會就是從這個核心團體發展起來

的。如果說「耶特洛」和「十二人」模式是堂區福傳細胞系統

的外部結構；那麼，「奧義羔斯J (OlKO', I 則是它的內部結構，
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是成員之間的關係的原則。

「奧義羔斯j 這個希臘文，意為家庭，或生活在家庭裏的

人，包括奴僕、親戚、朋友、門客等。在新約裏，這個詞出現

得非常頻繁，它不單單具有社會學意義，還更多地是指教會本

身，因為初期教會就是由小團體或家庭教會所組成的（參羅」

六 3-16 。初期教會似乎沒有把外人和陌生人作為福傳對象，

而是在「奧義羔斯」裏，即是向近人 親戚、朋友、同事、同

學、鄰居展開福傳的。細胞小組的成員也以向其「奧義羔斯j

成員福傳和邀請他們來參加聚會為己任。

二、四根支柱

堂區褔傳細胞系統除上述「硬件j 外，遠有一些使整個系

統運作起來的「軟件」。它們因此也是整個系統的支柱。

首先是聖神。堂區褔傳細胞特別注重成員對聖神的敏感度

和聆聽能力；因為祂是教會的靈魂，是所有基督徒之教會性行

動的本原。通過各種培訓，堂區福傳細胞努力使每位成員學習

成為聖神的協助者，使聖神成為他們行動的主導者。因為聖神

是主要的褔傳者：在福傳之前，是祂在推動我們宣講；在福傳

之中，是祂使我們的見證和宣講具有效力，並因而能夠感化聽

衆，在褔傳之後，也是祂在引導別人接納和領會福音，並帶領

他們走信仰之路。

其次是聖體。「聖體是全部福傳工作的源泉和頂峰J I 《司

鐸職務與生活法令》， 5 號！。從本質上講，福傳應該是聖體聖事
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的顯發。因為基督是通過祭獻自己 聖體聖事 而拯救人類

的。厄瑪烏二徒的經驗告訴我們，福傳者應該從聖體聖事中獲

取其福傳的動力：正是在耶酥擘餅後，他們才「動身返回耶路

撒冷」 ，為復活的耶穌作了證 1 路廿四 33-35 1 0 

因此，堂區褔傳細胞特別推崇朝拜聖體，並要求每個細胞

團體都應以聖體聖事和朝拜聖體為其全部存在的核心。事實

上，堂區褔傳細胞就是以恆久性朝拜聖體堂區教友廿四I卜時輪氘

朝拜聖體開始的。 2015 年 9 月 5 日，教宗方濟各在接見堂區褔

傳細胞全球代表時，繒續勸勉他們，要把聖體聖事視為「福傳

使命的核心，好使每個紐胞都成店一個聖體團體．…．因島在聖

體聖事中，我們感受到那份無止境的愛j 。

再其次是共融。正如我們在其基本結構中所看到的，堂區

福傳細胞特別顧及與牧者以及由同一牧者領導的各個細胞團體

或其他福傳團體的共融和協作。這正響應了《教會傳教工作法

令》的號召·

「基督信徒們，因所受的恩賜不同（罹十二 6 I' 每人

都要按照自己的機會、能力、恩惠及職務（格前3... 10 !'在

福傳工作上合作；所以無論是播種的或是收枝的（若四 37)'

是種楂的或是澆灌的，大家都應該合作（格前三 8)' 好使

大家『都由衷地、齊心地共趨同一個目的』，島建設教會

而一致努力。 J (28 號）

最後是教宗保祿六世的《在新世界中傳播福音》勸諭。教

宗若望保祿二世認為，這份勸諭為「新福傳j 奠定了基礎（參
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《第三個千年來臨之際》， 21 號）。堂區褔傳細胞可以說是對該勸

諭中有關福傳之神學和方法的全面貫徹，其形式大致遵循了該

勸諭第 23 和 58 號所指出的方針。

第二節運作機制

在談細胞小組如何運作之前，我們首先得清楚它存在的目

的。其實從上面的基本結構裏，我們已能看出它存在的目的之

一：福傅 擴大基督徒團體。福傅不僅僅是針對非信徒，也是

針對信仰膚淺的信徒。事實上，談到新福傳時，尤其對教宗本

筒十六世來說，更多地是指對那些有過基督信仰，卻並不深刻，

或者已將之拋棄的人，進行再福傳。

需要清楚的是，深化信仰與向外福傳並非不相關的兩件

事，而是一體兩面。當一個人深入信仰、被福音化時，他的生

活本身就是對福音的見證；那些生活在他周圍的人，就會受到

感染。換句話說，一個被福音化的人，必然也是一個使別人福

音化的人。福傅因此不是什麼遙遠的、宏偉的事業，而是日常

的褔音生活。所以堂區福傳細胞的另一目的，就是鞏固和深化

成員的信仰，陶成使徒。

作為使徒，每位細胞小組成員都應該列出自己「奧義羔斯j

裏的名單，然後在小組聚會時為他們祈禱。祈禱是福傳的第一

步。第二步是通過服務、隅心他們來與他們建立友誼，因為只
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有友誼才能保證關係的發展。第三步是在他們自由和願意接受

旳情況下，向他們介紹基督，分享自己的信仰體驗。第四步就

是解答他們有關信仰的疑問了。第五步開始漸漸帶領他們熟悉

基督信仰的生活，如祈禱、彌撒、愛德服務等。第六步是建議

他們參加細胞小組。第七步則是透過細胞讓他們加入（或者重新

加人褔傳的教會團體，投身於堂區建設工作當中。這就是細胞

成員的主要使命。

小組聚會的具體程序，基於上述目的，主要有四個環節：

讚美、分享、道理和探討，以及代禱。就像初期教會那樣，細

胞小組每次聚會都以讚美或呼求聖神的歌開始 (15 分鐘左右），

最好伴有管弦樂器，因為歌唱是很好的整合人身心靈的方法，

同時因其豐富的表現力，可以讓人全心投入祈禱和聚會。

之後開始分享 (20 分鐘左右）。分享主要圍繞兩點展開：天

主（或耶穌＼在這周內，為我和我的近人所做的事；以及我為天

主或耶穌 I 和我的近人在這周內所做的事，尤其是在福傅使命

上。當細胞成員們彼此分享天主給他們的恩寵，以及他們與天

主之恩龐合作的經驗時，每周的聚會便會成為彼此分享內在財

富，互相督導和承認天主臨在於他們生活中的時刻。注意聆聽

每一位成員的分享是很重要的，因為他們往往在分享中表達他

們的期待，以及他們在物質和精神上的需要。組長要控制好每

人的發言時間，因為分享不是聚會的重心。

聚會的重心，是分享之後的道理和對道理的探討。道理由

堂區牧者來講，針對不同的區（比如可以爲青年們成立特別的區）講
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不同的道理（不超過 15 分鐘 ，以深入和系統地介紹信仰（比如把

聖經和教理結合起來介紹＼，並以培育褔傳意識為主。當然，這個

部分是有彈性的，我們可以根據不同的情況來設計不同的探討

內容和形式，不見得非得要求牧者講道，比如以分享上周讀經

感受來作為討論內容，以學習下周讀經內容來取代講道部分。

事實上，讓牧者講道固然在教會學上有很深的意義，但在實際

情況下，卻不見得理想，因為人們會慢慢地對同一個人的講道

矢去興趣。

假如是以聽堂區主任道理為探討內容的話，那麼最好配有

相關方面的資料，供小組成員們閱讀。道理以錄音的形式提前

交給每個小組組長；在現代技術如此發達的情況下，這是非常

簡單的事，比如用錄音筆錄下來，然後上傳在公共的網頁、群

體社交網絡上，組員們只需從上面下載即可。

牧者不直接參與任何小組聚會，而只是通過講道或其他形

式臨在於每個小組裏。因為：一則，他不可能有積力參加衆多

的不斷增加的細胞；二則，他需要放手讓信友來帶領。如果探

討內容是牧者的道理，組長和助理就要提前聽道理，理出框架、

中心思想和相關問題。討論應緊扣實際生盾，圍繞中心思想展

開，沒必要去討論那些太過理論的、跟生舌皿關的東西，更不

應當爭論。每人簡短地說出道理對他的啓發，和對他在生活信

仰方面的幫助即可。討論不要超過半小時。

最後是自發祈禱時間，以代禱為主；每人每次為他奧義羔

斯中的一個成員祈禱，不必點出名來。假如有人需要讓在場的
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弟兄姊妹為他祈禱 亡靈和身體方面的台癒＼，大家可為他覆手祈

禱。整個聚會最好不要超過雨小時。如果大家有時間，也可以

在聚會後聚餐。

第三節起步過程

福傳細胞小組在堂區裏的建立，就像是新枝在舊樹上的嫁

接，為的是讓整個堂區結出新而好的果實。但嫁接的過程要十

分謹滇和有耐心，免得難以存活。一般說來，建立福傳細胞小

組有七個步嚓，每個步驟大概持續二到四個月。在每個步驟裏，

都要出意三個因素的同步情兄，即牧者、細胞和堂區。

第一步，是牧者和堂區教友要做「牧靈上的皈依」

牧者當然應該是褔傳的帶頭人，但牧者的福音意識也可以

由教友來提醒、刺激和督促。不過，堂區福博細胞的建立和發

展，一定得要有牧者的全力支持和投入。為能使細胞小組嫁接

在堂區體系上，牧者首先要通過祈禱和學習加強自己的福傳官

識和相關知識；其次要對堂區福傳細胞系統進行了解，比如到

福傳細胞成功發展旳堂區拜訪，並研究堂區福傳細胞系統。最

重要的，當姻是他得為在自己堂區裏建立福傳細胞小組的可能

性祈禱。
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第二步，向堂區牧靈委員會提出建立福傳細胞小組的意向

當牧者在祈禱中準備好時，可向堂區牧靈委員會表白自己

建立福傳細胞小組的意向；同時選擇 5-12 位能夠在將來擔負

起發展細胞的核心成員，他們將組成細胞的領導小組。

第三步，牧者開始培訓核心小組

牧者開始培訓核心小組，並邀請全堂區教友參加關於褔傳

的學習，尤其是對《在新世界中傳福音》和《褔音的喜樂》勸

諭的學習。讓全堂區教友學習福傳，一來是為加強教友們對福

傳使命的了解和他們的福傳意識；二來是為日後在建立褔傳細

胞小組時，能讓他們有心理上的準備，接納和積極參與細胞小

組。

對核心小組的培訓，主要從兩方面著手：一方面是讓他們

每周聚會，好習慣細胞小組的聚會形式；另一方面是讓他們在

聚會期間，學習《堂區褔傳細胞領導培訓手冊》＼中文版譯為《向

近人傳福音》 ，好讓他們領會堂區福傅細胞的精神，和掌握領

導細胞小組的技能。

第四步，牧者準備迎接福傳細胞要帶給堂匾的轉變

在第四步裏，牧者繼續努力祈禱，準備迎接福傳細胞要帶

給堂區的轉變。核心細胞小組在此階段的焦點，要集中在如何

面對已經和可能出現的問題。與此同時，牧者要在堂區裏開啓

輪流朝拜聖體的運動，好把福傳細胞和堂區的牧靈皈依，在全

體教友的祈禱中，完全交託在主的手裏。如果能進行伍久性朝
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拜聖體是最好的，可以專門設一間聖體小堂，讓全堂區教友自

願地輪亢朝拜。

第五步，牧者要持續招募和培訓更多人加入細胞頜導團隊

牧者要面對堂區裏針對福傳細胞小組的各種不同看去，學

習聆聽其他聲音，努力讓各方理解褔傳細胞／」＼祖的作用：並應

在最大範圍內，讓堂區教友知道細胞的發展狀品，利用各種機

會來讓人們荳識到福傳的重要。此外，牧者要招募更多人加＾

罰胞領導團隊，並由最初的核心小組負責培育

第六步，完成對「新枝j 的培育工作

牧者現在官布成立幾個臨時細胞于組，由所有受過培育的

成員組成。這些成員要輪流做小組組長，以鍛鍊他們實際旳帶

領能力。牧者每周要與各小組組長以罰胞小組聚會的形式來聚

會，不過，討論內容是有關細胞小祖發展的溝兄。與此同盱，

牧者要在堂區裹開辦有關「在聖神內之生占 j 旳課程，讓教友

們1值得隨從聖神的引導，從而容易接受福傳的使命。

第七步，把細胞小組的新枝嫁接在堂區舊樹上

最佼一步，就是把細胞小組的新枝嫁接在堂區舊樹上旳丁

作 牧者任命所有受訓的核心小組成員為新細胞小組組長，並

向全堂區開放細胞小組，邀請教友們參加不同小組。正式分組，

要在主日的彌撒結束前，以隆重的方式來舉行。隨後，要在全

堂區展開關於福傳使命之緊追［生的講座，好使更多人能積極而
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紈誠地參加細胞小組。待新細胞的發展趨於穩定時，每位成員

就開始遨請他的近人來參加。

第四節栽培頜袖

堂區福傳細胞的架構、運作和目標，都顯示出決定細胞小

組之命運的關鍵，是帶領小組的組長。所以，培訓小組組長，

自然成了堂區福傅細胞體系最重要的工作。定期安排特別的工

作坊來對他們進行培訓，當然是必須的；但更重要的是，在小

組裏，由組長本身在實踐中培養新的組長。正如細胞小組要有

增多的視野，小組組長也要有使組長增多的視野，不然小組就

餌法擴大和增多，因爲沒有新的組長，就不會有新的小組。

一、細胞組長的任務

在談如何培養新組長之前，我們先來看看組長的任務和應

有的品質。組長的任務大概有七個·

首先，組長的第一要務是福傳，並且是培養福傳者的人。

如果組長有強列的福傳寶識，並且身體力行的話，那麼整個細

胞小組的成員都會受到影響。

其次，組長要按照細胞小組的七個目標，來陪伴他們在小

組內的成長。這七個目標分別對應著七句聖經經文，它們是：

1. 在與主的親密關係中成長：即讓成聖作為每位成員的目



第九壹 埜 f直性武尸全區鈿胞 199 

標（參· 肋十一 44 I ; 

2 在互愛中成長：這寳味著活出基督信仰的核心和「新命

令J' 而愛的見證是褔傳最重要的手段（參若十三 34-35 l ; 

3. 與他人分享基督：把自己與基督相遇的經驗通傅給他

人，即是通過分享信仰經驗和宣講來福傳 1 參瑪五 161 ; 

4 在基督的教會內完成使命：每人要通過發揮自己的天賦

和神恩，來共同建樹教會（參格前十二:27; 伯前四 10 I ; 

5 給予和接受幫助：以便在互愛互助中，加深兄弟姐妹的

情誼，從而作出共融與愛的見證 1 參迦六 2: 格前十二 26) ; 

6. 培育新的組長以便為細胞的擴大和增多做準備＼參弟

後二 2) ; 

7 深入地活出信徒的身分 上述種種事實，都是為使成員

變成眞正的基督徒，一方面能夠對基督信仰有充分的認

識謩哥二 2~3 I' 另一方面能夠舌出使徒的精神參

谷十六 15 l 。

第三，組長的任務是促進小組整體的和諧，把所有成員團

結在互愛、服務與福傳的精神裏。

第四，組長也要出意培養新的組長，這是小組擴大和增多

的命脈。

第五，組長遠需留心每位成員的天賦和神恩，使之在小組

內得到發揮，並從中發掘出未來的潛在組長。

第六，組長要積極參與堂區生泊與服務，這也是小組組長

的使命，以及為其他成員立榜樣的機會。
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第辶，組長的最後一個重要任務，是與上級區域和整個堂

區細胞系統合作。

二、培養組長的步驟

在上追七個任務中，培養新的組長是關鍵。根據國際堂區

福傳細胞系統的經驗總結，這樣的培養一般有七個步驟：

首先，組長是那拉夢想能發掘出其他可以培養的組長，並

為他們祈禱。培養能夠培養其他人的門徒，其實就是耶酥本人

和宗徒們的作去，正如我們在聖安德褔傳學校裏所見的那樣。

耶穌只揀選了十二位宗徒，培養他們三年之久，為教會打

下了基礎：並且，他也訓導其門徒要「使萬民成島門徒j 瑪

廿八 19 。保祿也教導弟茂德，要培養那些能夠培養他人的人

謩弟俊二 2 。這個發掘和培養過程，肯定比直接選出新的組

長要曼長；但經驗顯示，如此按部就班培養出來的，會比選出

來的或直接任命旳，要更加穩定和保險。

霨欠，發掘和選擇位曆在組長，需認知·及有完美的人｀

而且天主也不選擇完美的人，但會使被選擇的人變得越來越完

美。應該說，任何一位成員都有做組長的潛能，但有的人會比

其他人能夠更快、更穩地使細胞小組擴大，這樣的人才是史逞

今做未來組長的人。

一位潛在組長，應該具備這樣的品質 經常參加聚會、有

服務的慷溉氣度、能夠虛心受教、容易合作、有堅固的信德丶

是個祈禱的人。但，有如下情況的人，不應列在被選範圍內



第允圭 景，直性的壹區細胞 201 

正在經受考驗或遇到困難的人、在清緒上不穩定的人、具有任

何可能破壞團體之態度的人，以及具有強列批判精神、喜歡鑽

牛角尖的人。

在分辨厝在組長的過程中，要常常為此祈禱，在祈禱中去

感受天主旳旨意。此外，遠該詰詢同一區域內其他組長旳意見，

最後由本堂主任來決定。

第三，該與潛在組長加深反誼。聖史們記載說· 耶穌召叫

宗徒們時，是爲「讓他們常同他在一起 J ; 這是他們之間友誼

關係的表示，而耶穌也眞把他們當朋友參右十廿 12-15 。所

以，基督徒應該是在基督內相親相愛的朋友。只有在友誼中，

共同的合作和服務才會更容易 屎入朋友關係的方去有很多，

不過，下面六個以字母 A 開頭旳英文辭彙．是比較重要的：接

钅內 · 4上

「、 acceptat10n 1 、關主 1 attention 1 、 F:J走 '·affirmation 、感情 1 affection 、

活動 activity\ 、輔助 1 assistance 1 0 

第四，向昔在組長分享自己關於小組的未來構想 vi,ion'0

所謂的未來構想，是指為達成細胞小組之擴大和增多的一種特

殊、詳細和實際旳視野和策略。它應該是經過祈禱和分辨的結

果。從其效應上講，它適合於實際的發展情形，能夠有效地促

進成員在信仰、友誼和福傅上旳成長，並能夠更好地吸納新成

員。一般說來．這樣的構想要盡力實現一年內分組的可能。己

種構想不單單要向潛在組長分享，還應該向全組分享，讓每信

成員都能有意識地為遺成此目標而努力。

第五，向潛在組長表白希望他做未來旳祖長，並解釋清楚
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組長會有的責任。很重要的是，在邀請潛在組長做未來組長時，

要在尊重的對話中進行，並要向他／她講明組長的擔子和喜樂；

當然也要給他／她時間去分辨和決定。一旦決定了，就要開始培

養他／她，讓他／她擔任助理。

第六，讓助理學習發揮他／她的領導能力。這意味著：一方

面要向他／她講解如何帶領小組，並為他／她推繭一切相關培訓

的手冊和課程；另一方面，要越來越多地讓他／她韌悉和分擔帶

領小組的任務，如聚會期間的不同時刻，以及平常與其他成員

的聯繫等。

第七，在分辨中讓小組一分為二，讓助理做新小組的組長。

判斷助理是否有能力帶領新的小組。這也有七個標準：

1. 他／她完成了各種對組長的培訓，

2. 他／她在帶領小組聚會的不同時刻，變得孰練有效；

3. 他／她為小組成員祈禱、與他們有良好關係、能夠慷慨服

務他們、以實際行動讓小組成長和擴大；

4. 他／她已經選好自己的助理·

5. 人們願竟跟他／她建立新的小組；

6 他／她找到了適合的聚會地點：

7. 他／她已經確定適合的時間，開始新小組的聚會。

母細胞組長要與新組長保持聯繫，為新小組祈禱，並且開

始時要拜訪新小組一兩次。當新組長有問題時要幫忙，但不要

主動給予建議，除非新組長主動諮詢他／她。二者的關係要不鬆

不緊地保持著。換句話說，原組長既不能介入太多，也不能完
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全冷炎，這需要分辨的智慧。

第五節神學基礎

上面有關堂區褔傳細胞的介紹，只是非常概括性的簡介而

已，其具體系統要複雜得多。雖然發展得比較晚，但堂區褔傳

細胞不論在理論上或實踐上，已十分嗅紈。如想了解更多的話，

請大家參考《向近人傳褔音》 台北亢啓文比， 2013 一書。儘

管只是簡介，我們也可從中總結出堂區福傳細胞的神學基礎。

在此，我們只簡單地提出在筆者看來重要的幾點。

我們曾講過，教會旳基本單位不是單獨的個體，而是有繁

殖能力的小團體，就像細胞是生命體的基本單位一樣。因為這

是由教會的本質所決定的。「教會」這個詞的原義是「集會J'

即天主子民的集會。集會意味著彼此相連的人的組合；換言之，

教會不是由彼此沒有關係的孤單個體、而是由相互翡聯的人祖

成的。相互關聯的人就是團體。所以耶穌說： 「那裏有兩個或

三個人，因我的名字聚集在一起，我就在他們中間 J \瑪十八 20, 0 

耶穌在講授教會之奧秘的背景下，說了此話，從某種程度上，

就是對教會之為教會的解釋· 因基督之名聚集而成的團體，哪

怕是最小的團體－—只有兩個人。

這從《教會憲章》給「教會」下的定義裏，更能看得出來：

「教會是與天主親密結合，以及全人類彼此團結的記號和工
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具 j 。這句話裏的兩個動詞一－「結合j 與「圍結 j —J旺疑是

最重要的。可以說，一個人只有在加入基督徒團體，並與其他

基督徒保持共融和聯繫時，才算是基督徒；而一個獨來獨往丶

只信靠自己的人，嚴格來講，就不算眞正的基督徒。

教會的這種團體性，根源是聖三團體。是的，基督徒所信

的天中，本身就是一個團體。如果我們深入學習《創世紀》的

話，就會發現，天主是按照「他們 j 的模樣造人的創一 26'0

換言之，人是作爲複數的人，而成為天主的肖像的。由此，我

們可找到家庭和社會之存在的基礎，及其創造的色義；同時，

我們也可理解到家庭何以是計會之基本單位的原因。事實上，

家庭、釷會和教會，都是聖二團體的延展和顯發。

因此，作爲小團體，細胞小組是讓人舌出聖三肖像，讓基

督徒篆入其身分的場地。不幸的是，今天有多少教友有團體觀

念？許多人豈不是以為信仰只是個人的事，只關係到個人的祈

禱、進堂和得救嗎？細胞團體的功能之一，就是幫助這些教友

實際地走出這個口大的誤區。

正如聖三和教會是相愛的、共融旳和福傳的團體，堂區細

胞也具有這三個特徵。前面講過，細胞小組成員要有官識地服

務其奧義羔斯的成員；同時組內成員也要有寶識地主薏彼此的

圉難和成長，並實際地互助互勵。這兩點，是小組成員入組的

承諾，不單單是存在心裏的願望。就是說，每個細胞小組成員

都應該有意識地和實際地，把小組打造成愛的團體，尤其應該

讓新成員體會到這點。褔傳細胞強調，愛的主要體現就是服務。
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細胞小組成員不僅要通過服務來愛他奧義羔斯旳成員，遠要積

極地到堂區裏服務。所以，這個相愛的特徵，也可說是服務的

特徵。

堂區福傳細胞系統的紡構，讓我們看到它不僅是個相愛的

團體，還是個特別出重共融的團體，尤其是教及與牧者、教友

與教友之間的共融。事實上，共融是相愛的必趴結果。教宗保

祿六世於《在新世界中傳播褔音》勸諭 58 號裏問，今日教會中

經常談到旳小團體「到底是什麼？店何它們是宣傳福音的特別

受惠人，同時又是宣傳福音者？」他回答說：

「差不多毫不例外地，它們都產生在教會內，並壇續

發展，與教會的生活相聯墊，接受她的教訓，並與教會的

牧人們聯合在一超……它們堅強地依屬他們所加入的地方

教會及普世教會，避免孤立，避免相信自己是基督的唯一

眞教會，避免譴責其他教會圉體：它們與天主賜給教會的

牧人，以及與基督之神託給這些牧人的訓導權，保持眞誠

的溝通：它們從來不視自己島宣傳福音唯一受惠人及唯一

使者，或福音的唯一保管人。 j

堂區福傳細胞顯然是對上述描寫忠實皿誤的實踐。這尤其

可從以牧者的道理為中心、讓牧者來整體地領導細胞上看得出

來。雖然從外在來看，堂區福傳細胞呈金字塔型，但卻完全擺

脫了教階主義的陰影，採用的是梵二的教會結構形式。

梵二在教會體制改革上的亮點，羆疑是對平信徒的「正身j

-對其角色和使命的重新評估
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「雖然由於基督的意願，某些人被立店他人的導師丶

分施奧賾、人的管理者，可是論地位，論全體信友共有的

建設基督奧體的工作，在眾人中仍存著眞正的平等……原

來聖寵、職務與工作的不同，都使天主的兒女聯合在一超，

因爲『這一初都是同一聖神的工作』（格前十二 11) 0 」(《教

會》， 32 號！

我們看到｀堂區福傳細胞完全是由平信徒把握其運作和命

脈的，並且在聚會、褔傳和投入堂區生活的過程中，他們也被

要求學習協作和共融。為此，堂區褔傳細胞特別設立協調員一

職，他的角色主要是促進堂區褔傳細胞內部、福傳細胞與堂區

和教區，以及與其他堂區、教區和國家的細胞系統，或者其他

褔傳機構的協作。

協作的目檸自鉄是福傳 福傳是堂區福傳細胞的第三個團

體性特徵。怎樣才算是基督的門徒？只是皿作為地「信j 就夠

了唁？當然不夠。眞正的門徒是跟師傅學習，像師傅那樣的門

徒。而基督是個福傳者，以「被父派遣者 j 自稱，並稱其最貼

身的門徒為「宗徒j 本義為「被派遣者j 。可以說，「被派

遣（宣講福音！者 j 是最能表明耶穌及其門徒之身分的名稱。

筆者非常傾向於認為，耶酥留下的誡命不只是彼此相愛一－

門徒身分的標誌［若十二 34-35 I 。彼此相愛是耶穌臨終時留下的

遺言，因此是他最重要的話語。但耶穌遠有另一條遺言，就是

他在升天時說的話，而且這話也是用命令式說出來的· 「你們

往普天下去，向一切受造物宣傳福音! J (谷十六 15 ; 《瑪竇福音》
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記載耶穌升天時的命令，是「使萬民成島門徒」 I 這：一條命令舅i然是對

前一條的補充：不僅要成為基督的門徒，還要使別人成為基督

的門徒，加入到愛的團體裏來。

因此，成為門徒就意味著成為使徒；反過來講，只有成為

使徒，才能成為更好、更眞的門徒。堂區福傳細胞的主旨，就

是培育使徒，不但通過小組本身來培育，還通過定期的培訓班

來加強組員們的使徒觀、具體的福傳方法等。事實上，一個相

愛的、共融的團體本身，就已經是福傳的團體，因為最重要的

褔傳方法是生活的見證。

語士
D̀

 
我們可以引用宗座平信徒委員會承認堂區福傳細胞為教會

法定組織的官方文件，來對堂區福傳細胞做一總評·

「紐胞小紐聚會以祈禱丶對使徒的培育和分享向近人

傳播福音的經險店主。每位成員都被鼓勵以朝拜聖體丶每

日參與彌撒丶參加靈修和教理培訓班，以及禮儀生活丶靈

修實踐來保持他們的基督徒生活。

那引導整個全區福傳鈿胞的主首，是藉著天主的恩

寵，提供給個人或團體皈依的機會－~因島福傳是教會的使

命—－好使因著聖洗聖事而屬教會的平信徒意識到，他們有

宣傳福音的使命（參：教宗若望保祿.::...世《基督信友平信徒》勸諭，
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33 號），並被召復興他們的堂區，使之成島有活躍之信德

的和向遠離教會的人宣傳福音的團體。堂區是整個福傳鈿

胞系統所融入其中的教會組織。該系統響應了教宗若望保

祿二世的新福傳號召——新約熱情、方法和表現：它在世界

各國的發展，證明了它的有效性。 j

我們已看到，聖神是堂區福傳細胞系統的第一支柱：隨從

聖神之風引導的團體，必然是鄄情洋謚的。關於它的方去之新，

我認為《在新世界中傳播褔音》勸諭的描述非常貼切：

「小團體的產生，是因島需要更深刻地度教會的生

活，或由於渴望一個更合乎人性的幅度，而這種情形在較

大約教會圉體內很難實現，特別是在現代的大城市中，因

島這些城市在促逛群體生活的同時，也導致了陌生和孤

獨。 J (58 號＼

對於如今個人主義十足的社會，堂區褔偉細胞，尤其是它

的「奧義羔斯j 褔傳理念，皿疑是一劑良藥。福傳的新方去，

應是針對當代社會的方去、針對的是社會的病；社會的病才是

我們需要福音化的地方。當然，也需要採用當代人能夠理解和

適合他們的方去來宣講褔音，而這更多地是指新福傳的第三個

幅度，即新的表達方式。這些方式就是堂區褔傳細胞在做培訓

時所要講進的具體內容。

堂區褔傳細胞的這「三新J '其有效性已被全球幾十個國

家的經驗所證實。而它之所以能夠得到如此蓬勃的發展和宗座

平信徒委員會的推薦，不僅僅是因為其福傅理念特別符合梵二
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精神、萁方去比較適合現代社會並行之有效，而且也因為它是

一股非常強大的團結信友、推動信友深度信仰、盾躍堂區和對

外福傳的整合力量。

總結：對三種新福傳方式的綜合反省

縱觀本書第 L 、八、九章旳三種新褔傳方式，也許我們會

發現，它們都各有所長：但不可否認的是，它們也不都是完美

的，遠有值得改進和補充的地方。也許，它們二者可以相輔相

成、相得益彰。

本書第辶章所介紹旳聖安倦褔傳學校，其強項是塑造可祜

「百倍果實」旳使徒、培育褔傳者，它不僅幫助基督徒重新意

識到自己眞實的身分，還幫助他們明白自己的使命，給予他們

實現其使命所必需的工具、技能和方去。但聖安吧學校及有提

供可促進福傳旳具體架構和方案，其潛在的危險是令培育出來

的福傳者皿用武之地。

本書第八章所介紹的啓發課程，正好可以添補聖安憶褔傳

學校所欠缺旳｀因爲它是專門爲讓非信徒認識基督信仰而設計

的—套方案。啓發課程的另一好處，是可以爲大部分堂區信友

提供服務的平臺。但在針對非信徒褔傳方面，它似乎只起到了

引人進門的作用｀因為它沒有後續旳引導和陪伴完成課程者旳

方案。
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基督徒不只是在頭腦裏認識信仰道理的人，我們說過，信

仰要求全部的人和人的全部。啓發課程雖然讓人認識基督信

仰，但那距離讓人成為基督徒還很遠，況且這種認識也是初步

而淺顯的。

從某個角度看，我們可區分三種不同層次的基督徒。第一

種是「信徒J' 即認識並相信基督，卻沒有多少信仰生活的「死

信德j 者；第二種是「門徒J' 即那種遵規守矩、參與宗教活

動，卻不投入服務，也不福傳的獨善其身者；第三種是「使徒J'

即把信仰分享給他人的福傳者。

天主不是個用來被分析和認識的對象，而是應該與祂建立

關係的一位：我們不能把祂看作是「什麼j 來對待，而要把祂

看作是「誰j 來相處。當跃， 「理解是爲更好地相信J' 正是

為此，我們需要在生舌中讓信德舌起來，而活的信憶主要表現

為與他人共融、為他人服務和向他人褔傳。一個眞正和成熟的

基督徒，必定是集「信徒j 丶「門徒 j 與「使徒j 於一身的人。

相對於前兩者，本章所介紹的堂區褔傳細胞，其強項是為

信友 尤其是為新信友和對基督信仰感興起的人—－提供反省

和促進信仰生活的共融團體，在這樣的團體裏，他們能體驗到

愛、陪伴、相互的勉力和支持，以及彼此在服務和褔傳上的渴

望與感動。可見，如果把三種方式整合起來的話，會使新福傳

變得更加全面，也更有力度。
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在福傳中走向共融

在結束本書的寫作之際，筆者想多談談福傅與共融的關

係，因為深入了解這層關係，對於不同地區的華語教會來說，

是非常重要和現實的。相信我們都已體會到，今天最為困擾這

些教會團體的，就是共融問題，不管這個問題是由哪種因素所

造成的。

1992 年，教義部在《教會－—共融》 3 號中指出 「共融的

観念『處在教會自我認識的中心位昰』，因島教會是每個人通

過信德所開始的個人與聖三，以及與他人共融的臭踵J I 。然而，

歷史卻在不停地唱反調。共融問題不僅存在於當前某些華語教

會裏，從保祿時代的格林多團體到東西方教會的大分裂，再從

新教的改革到如今形形色色、層出不窮的派別，「共融的觀念j

一直都在「教會自我認識的中心位匱j 上被架空著，而那實際

佔據其車心位置旳，似手依紙是巴貝耳塔高大的陰影。

造成不睦和分裂的因素有很多。但經險告訴我們，如果從

Congregation for the Doctrine of the Faith, Letter to the Bishops of the 

Catholic Church on Some Aspects of the Church Understood as 

Communion, 1992, n. 3. 
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政冶、語』、區域文化或教會建制等因素去解決共融的問題，

會顯得非常複雜和渺茫。事實卜，從這些因素著手去解決教會

內的共融問題，完全是冶標不冶本的選擇，因爲那眞正能讓基

督徒共融起來的，一定是史爲茱刻的、建某在信仰之上的靈性

因素。

靈性囚素應該有很多，但任筆者看來，褔傳是門別顯著和

重要的一個。我們曾說過，福傳足一股整合旳力量，它可以把

教會所有的盾動整合起來。假如各個華語地區的教會都能把自

身所有的精力、盾動等，整合在褔傅上門話，那麼各個教會就

能夠在福傳上共融和協作起來。

在這篇〈代跋〉裏，我們特別們透過汀析教會內最早的分

裂案例 格林多信友團體的分裂現象 來看褔傳所具有的相

應的彌合能力。

第一節教會分裂的緣由

格林多信友團體可謂是後世所有勺裂現象的典型。格城的

信徒主要包括皈依的希臘化的異教徒和猶太教徒，他們當時實

可謂宗派林立 有傾向於遵守猶人去律的「刻云派j 、有追求

希臘智慧的「阿波羅派」 、有爭權奪勢的「反保祿派j 、有擁

護保祿的「傾宗徒詆J '還有尋求神恩的「唯靈詆j 和「邊緣

群體j 。這三組相互對立的派別，分別導因於三種典型的分裂
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因素 文化衝突、權力之爭、德性失血：而這三種因素，分別

衝擊天主教會的三個特性 大公性、宗徒性和至聖性。事實

十，不存在直接破壞教會至一性的因素，對教會至一性的破壞，

總是對教會其他三個特性的破壞。

一、文化衝突破壞教會的大公性

「刻去派 j 和邙叱皮羅派J '是由於社會層面的文化因素

形成的。刻去派信友的文化背景是猶太教，而阿波羅派信友的

文化背景是希臘文化· 二者之間存在著某些難以調和、甚至佃

i去兼容的因素，比如吃祭邪神的肉在希臘人看來是件皿所謂的

事，可是對猶太人來說卻是不可容忍的。在這種因保守各自的

文化體系而造成的分裂中，主要被破壞的，是教會的大公性。

教會的大公性體現在兩個層面：一是福音的適應性，一是

福音的唯－性。褔音本身並不為種族、語言和區域所限制，它

能夠吸納和提升所有宗教及文化傳統的眞價值，能夠被「本地

化j 。在這種意義上，我們說褔音是有適應能刀的。

猶太人和希臘人之所以都能夠接受褔音，就是由於福音的

這種適應能力。當然，這並不意味著，在不同的文化被褔音吸

納和提升後，所表現出的多元形式之間可能會存在矛盾，因爲

褔音的適應性與它的唯一性是不可分離的。保祿的基督奧體神

學，可以很好地幫助我們理解這點。他說·

「就如身體只是一個，卻有許多肢體；身體所有的肢

體雖多，仍是一個身體：基督也是這樣。因島我們眾人，
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不論是猶太人，或是希臘人，或是爲奴約，或是自主的，

都因一個聖神受了洗，成島一個身體，又都島一個聖神所

滋潤。 J (格前十二 12-13)

教會就是基督的身體，不同文化背景的地方教會或信友團

體就像是不同的肢體；儘管它們各有特色，卻因同一的福音而

共融在一個教會內。

有關教會這種多元與共融的事實，《天主教教理》 814 號

解釋得很清楚：

「一開始，這『唯一的』教會就是多元的，或來自不

同的天主恩賜，或來自領受恩寵者的差異。在同一個天主

子民內，聚集箸；；午多不同的民族和文化。在教會的成員中，

也有不同的恩寵丶職務丶身分和生活方式：『在整個教會

的共融下，也有個別教會的合法存在，享有自己獨特的傳

統』。這種多姿多彩的差別，並不違反教會約唯一性。不

過，罪惡及其後果卻不斷地威脅著教會合一的恩寵。 j

這合一的恩寵，顯然在屬刻法和屬阿波羅的格林多信友中

受到了威脅；原因或許是由於他們太過把持各自的文化體系，

以致想把褔音框限在自己的文化體系內，並由此將褔音與其他

文化體系融合的結果視為劣品而加以排斥。當然，相反的情況

也會出現，即完全忽略褔音的適應性。最為典型的例子是發生

在中國教會史上的「禮儀之爭j 。看來，如何在這兩個極端之

間取得平衡，是褔音本地化進程的關鍵。
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二、權力之爭破壞教會的宗徒性

格林多教會裏另外針鋒相對的兩派，是「反保祿派」和「傾

宗徒派j 。這兩派的形成，導因於對保祿的宗徒權威的爭論。

保祿在其傳教生涯中，曾多次為自己的宗徒權威辯護＼格

前九 1; 格後十一 5! 。他在《致迦拉達人書》中，給出了主要證

據· 首先，他像其他宗徒一樣，是由耶穌基督親自揀選和派遣

的（迦一 1 ; 宗九 15 l' 並且他所宣講的福音，也是由耶穌基督親

自教授的（迦一 12 鐸一 3) ; 其次，他也是基督復活的見證人（格

前十五 9 i ; 最後，他的權威和使命，是已被宗徒們認可了的，

因而能夠代表宗徒傳統（迦二 6-9)' 並有資格作為正統信仰的

護衛者和「天主奧秘的管理人」（迦 s: 格前四 1 ; 弟前二 7; 弟後

~}JI 。

這裏，我們無寶對保祿的宗徒權威問題進行細緻的探討，

而只想藉此來指出教會分裂的一個最重要因素：宗徒權威和傳

統一確切地說，是由此所引發出的伯多祿首席權和教義的問

題。

格林多團體裏的「反保祿派j 與「傾宗徒派j 當然不是由

於伯多祿的首席權而分裂的，但他們卻是由於宗徒權威和傳統

而分裂的，情形幾近類似。在整個教會史上，幾乎所有的大分

裂都導因於此。但總的說來，不把每次分裂的眞正緣由歸結為

純粹神學或歷史意義上的「宗徒傳統」和「首席權j 的問題，

而將之歸結為人性意義上的「傳統j 和「權j 的問題，似乎更

能說得過去。
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三、德性失血破壞教會的至聖性

最後兩個在格林多教會裏分裂的派別，是「唯靈派」和「邊

緣群體j 。唯靈派的人，是那些一味尋求神恩，尤其是高超的

語言神恩的人（格前十二， I四 。他們可能是希臘人，因為有語

言技巧 辯術在當時的希臘世界中，是能力、尊貴和成功的象

徵。這些希臘信友由於所獲得的語言恩賜，變得自恃高傲，以

致輕視和排斥其他及有相同神恩的弟兄。既然他們評為最大的

神恩是語言神恩，擁有別的神恩的人就自然比他們低級，因而

在他們眼裏屬於「邊緣群體j 。

我們可以在教會內某比修會團體彼此的爭鬥和排斥，以及

各種神學傾向和派別的爭論户｀發現類似的情形。保祿宗徒指

出： 「神恩雖有區別，卻是同一的聖神所賜；職份雖有區別，

卻是同一的主所賜；功效雖有區別，師是同一的天主，在一切

人身上行一切事。聖神頫示在每人身上雖不同，但全是島人的

好處」 格前-f二 4-7 I 0 「全是島人約好處j 不意味著單單為了

自己的好處，而是為了他人和整個教會的好處：聖神賜予神恩，

不是為讓人藉以炫罐他自己，而是為使人彼此相互建樹和共同

建樹教會。

此外，保祿遠指出，愛超越一切神恩；及有愛的神恩是沒

有價值的，不過是自私的證明而已。如果說前兩種分裂所反對

的是教會的大公性和宗徒傳承，那麼，這後一種分裂所反對的

則是教會成員成聖的聖召。

我們知道，所有基督徒都被召成聖 1 瑪五 48 I' 以見證我們
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「是特選的種族丶王家的司祭、聖潔的國民丶屬於主的民族j

（伯前二 9 出十几 6 -,'見證教會的聖德。然而，事實上，儘管

教會本身是完全聖善的， 「其所有約成員卻都需要自認店罪

人J' 而他們的「罪惡與混亂阻礙教會發出聖德的光輝j 《天

丁教教理》， 827 號-, 0 

可以看出，上述二種由社會範圍的文化因、教會範圍的權

威因，以及個人範圍的億性因，它們所造成的分裂，分別損害

了教會的大公性、宗徒傳承和教會成員成聖的聖召。而教會的

至一性特徵，原表現於對教會這三個特徵的靠重和保存上：因

此，損害了教會的這三個特徵，就意味著損害了教會的至一性。

當叭，這只是較為籠統的概括，實際情兄要複雜得多。在

談論了分裂的事實及其原因後，接下來的問題自然是如何重新

走向共融。《教會 共融》 4 號指出，作為救恩性的聖事，「教

會不是一件封閉於自己的事實，而是向福傳和大公進程開放

的，因鳥教會被派往世界去宣講、做見讒丶實現並擴展共融的

奧賾，這一臭靖構成教會的本贊，也是島在基督內聚集所有的

人，島眾人成爲『合一不可分的聖事』 j 。

上面的分析顯示出，分裂的團體，不論它屬那種類型，實

際上都不外乎是「封閉於自己的事實」 文化優越感、種族主

義、獨立傾向、排除異己、蔑視弱勢群體．．．。絪而，若說「封

閉於自己的事實 j 是分裂的根由，那麼，褔傳豈不正是對症之

藥？

值得由意的是，我們在此並不把褔傳作為擴展和實現共融
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之奧蹟（教會）的方法來談論，而是把它作為治癒分裂之症的良

藥來談論。不過，也許我們會問，幾乎所有的分裂團體都在搞

「福傳J' 都希望別人加入自己的團體；這樣一來，分裂應該

會愈演愈烈，那麼，福傳又怎麼可能成為合一的途徑？

第二節透過輻傳去共融

要回答這個問題，我們還得回顧什麼是眞正的福傳。我們

可簡單從三個方面來概括：褔傳的目的、福傳的內容和福傳的

方法。福傳的眞正目的，是為遵照主的命令（瑪廿八 19)' 使萬

民認識和信從唯一救主基督，並使之通過救恩性之聖事的教會

獲得永生。福傳的內容不外是基督的福音。至於福傳的方法，

我們願意再次提醒，最重要、最奏效的方法，是福音生活的見

證。

總的說來，眞福傳要求回歸本眞的褔音，即：懷有基督本

人的福傳目的、偉報基督的褔音、以福音的生活來傳報。這三

者的實現，鈿疑是對「封閉於自己的事實j 根本性的打破，因

而與分裂團體所進行的「福傳j 擴展自己的團體，或者宣揚

自己所「領悟j 到的「福音」 有本質上的區別。

一、孟區傳的目的：通過吸納和提升文化來確保教會的大公性

先來看福傳的眞正目的 褔傳是為使萬民信從基督而得
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救。「萬民」，是的，不管是任何種族、國家、語言和文化的

人民，都是基督所愛、為之犧牲和救贖的對象。眞福傅的目旳，

所體現的就是基督信仰的這種開放性和大公性。

既然福傳承認基督是為天下所有的人而帶來福音的，承認

褔音適於一切民族與文化，那麼它就不會偏愛或偏惡某個民族

或某種文化。而作為接受福音的個別民族和文化，在接受福音

的同時，也皿可避免地接受了褔音的這種開放性和大公性，包

括福傳的使命。因此，不管我們的民族和文化背景怎樣特別，

只要接受了福音，接受了福儔的使命，便該承認和接納其他不

同民族和文化接受福音的可能性，及其福音化之後的本地特色。

在教會初期，猶太信友和希謄信友之間之所以產生分歧，

就是由於他們［几其是猶太信友 I 在接受福音的同時，及有接受福

音的大公性，沒有提出這個簡單的問題：如果說福音能夠接納

自己的習俗、文化及其所特有的眞價值，為什麼就不能夠接納

其他的習俗、文化及其所特有的眞價值呢？

不可否認，當時的猶太信友也願意希臘人成為福音的受益

者，但他們似乎更願意讓希臘人成為帶有猶太文化色彩的褔音

的受益者；為此，他們規勸，甚至強迫希臘人接受猶太文化的

標記· 割損。

保祿宗徒嚴厲地批評了這種態度和做法，他說：

「主怎樣分給了各人，天主怎樣召選了各人，各人就

該怎樣生活下去：這原是我在各教會內所訓示的。有人是

受割損後蒙召的嗎？他就不該掩蓋割損的記號；有人是未
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受割損蒙召的嗎？他就不該受割損。受割捐算不得什麼，

不受割損也算不得什麼，只該違守天主的誠命。各人在什

麼身分上蒙召，就該安於這身分。」 （格前七 17-20)

「在耶穌基督內，割損或者不割損都算不得什麼，唯

有以愛德行事的信德，才算得什麼。 J (迦五 6)

「其實，割損或不割損都算不得什麼，要緊的是新受

造的人。」 （迦六 15 : 哥三 10-11)

在保祿眼中， 「天主的誠命j 丶「以愛德行事的信德j 和

「新受造的人J '這些為一切人所共有的褔音精神，要比作為

福音本地化之形式的割損或不割損更重要。不是嗎？假如我們

在身體上受了割捐，卻艾有割除違犯天主法律的習慣，及有割

除對別人和對別種文化的成見，及有割除舊人的標記，那就說

明我們沒有眞正地接受褔音，及有被褔音化。用耶穌的話講，

這是把「新酒裝在了舊皮壹裏 j 。

因此，一個眞正的基督徒，或者孔個被褔音化了的褔傳者，

既能夠接受割損或不割損的文化標記，也能夠超越它們，而與

其他來自不同文化裏的弟兄姐妹共融在同一的「新受造之人j

的家庭裏。也因此，福傳使命的意識與褔傳的正確目的，必然

會促使分裂的信友團體走出其「封閉於自己的事實J' 而走向

與其他懦友團體的合一。

不過，爲能走出「封閉於自己的事實J' 單單有正確的目

的是不夠的，還需要有純正的福傅內容 福音，因為福音正是

褔傳意向的所指，這也是「封閉於自己的事實 j 本身何以包含
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著信仰內容之問題的緣故。

二、匯區傳的內容：通過忠於教會的訓導來維護教會的宗徒性

由於信仰內容 教義而導致的分裂，不管在它背後有多少

政冶、文化或其他任何因素，皿疑是最為徹底、最能持久和最

難彌合的。當叭，也不是不可能，因為那作為教會之靈魂的、

合一的聖神，在不惇地上作。公教會、正教會及新教許多團體

在某些教義問題上所達成旳共識，就是很好的證明。

這些合一之努力的成果，是如何獲得的呢？原因很簡單

消除彼此因政冶或文化因素所形成的成見，遠原福音的本眞訊

息。但怎樣才能分辨何者為褔音的本眞訊息，或者說信仰的正

統道理呢？按昭保祿宗徒的教導，信仰之建築物的根基 耶穌

某督 是由宗徒們所奠立的，除了這個根基外，再沒有別的根

基格前二 10-12 弗 20 .. : 除了宗徒們所宣講的福音外，冉艾

有別的褔音，因為唯有宗徒們被訂爲「天主臭秘的管理人」 恪

叨閂］ 丶「信仰和眞理的教師 J I 弟前~-:__ 7': 唯有他們的道理

是健全旳，當被奉爲圭臬弟後 13'' 唯有他們受委託「島引

天主所選的人，去信從並認識合乎虔敬的眞理j 鐸 1 I o 

假使有其他旳褔音，也只是些「企圖改變基督的福音j 。

所以，保祿宗徒說，皿論是誰，即使是從天上降下的「位天使，

若他宣講的福音與宗徒們所宣講的福音不同，當受詛咒迪一

6-9 。這些委託給宗徒團體在教會內的訓導、管理和聖化權，

是由宗徒之長伯多祿作為代表而領受的｀也就是說，一切委託
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給伯多祿的權力，也都委託給了與他共融的宗徒團體。正是在

這種意義上，伯多祿才是教會的「磐石 J (瑪十六 18-191' 他的

信德才不會喪失 即他所相信和教授的道理不會錯誤（路廿二

32 。今天的宗徒團體，是與伯多祿的繼承人共融的世界主教

團。

這無疑是每個公教信友都耳孰能詳的基本道理。在此重

複，是想說明，對信仰道理的正確理解和闡釋，槭論如何是離

不開宗徒傳統和宗徒權威的。因此，不論是哪一種形式的分裂

團體，只要投身於那首先要求褔傳者本人尋求眞理和認識眞實

福音的福傳工作中，就有可能與其他同樣追根溯源的弟兄們相

遇· 也許，他們相遇的地方正是宗徒傳統和宗徒權威。

三、福傳的方法：通過德性和見證來表現教會的至聖性

合一誠然不可能在誰對、誰錯的爭執中達成，因而也不可

能訴諸裁判 即使合一，也不意味著折衷主義（皿原則地調和＼；

也不意呋著相對主義（通過抹歆眞理的絕對性來建立所謂的「共融j 或

「共存 J l 。因為合一的目的，是為使各方都能主動和自願地從

「封閉於自己約事實中 j 走出，而在彼此共同的根源上 福音

的眞理中 相會。

不過，為能使「我們不再做小孩子，島各種教義之風所鬟

湯、所捲去，陷於陰謀和荒謬的詭計J ' 「好使眾人都達到對

天主子有一致的信仰和認識，成島成年人，達到基督圓滿年齡

的程度．…．歸於那島元首的基督J' 還需「在愛德中持守眞理，
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在各方面長進」 ＼弗四 13~15) 。因為只有在愛德中才能建立起

結構緊湊、百節相承、股肱各司其職、全身平衡的基督奧體＼弗

四 161 。

其實，說到底，如若沒有愛德，即使各個分裂的信友團體

能夠在教會的大公性和宗徒傳承上達成共識，也實現不了徹底

的、眞正的合一。《天主教教理》認為，破壞教會至一性的原

因，事實上只有一個，那就是與德行相反的罪惡： 「哪裏有罪

惡，那裏就有分歧丶裂教丶異端、爭論。反之，哪裏有德行，

那裏就有圉結丶共融：眾信徒藉此就能形成一心一德J (817 號）。

而「愛德是聖德的靈魂……它領導一-iJJ 成聖的方法，賦予活力，

並將它們導向其目杓 J (《天主教教理》， 826 號）。

我們說過，每個基督徒都被召成聖，都被召向世界見證教

會的聖禮，發揮光和鹽的作用。而這種通過愛德，或說通過褔

音化的生活來感染世界的信仰見證，恰恰是最好的福傳方法，

就像教宗若望保祿二世在《救主的使命》通諭 42 號所指出的

「今天的人，信任見證人勝於信任教師，信任經撿勝

於信任教導，信任生活和行動勝於信任理論。基督徒生活

的見證，是傳揚福音的首要和無以替代的方式：基督是卓

越的『見念人』（默一 5' 三 14) 和所有基督徒見證的楷模，

我們續續他的傳教使命。 j

如果說福傳所要踐行的主要是愛德，那麼，它便能夠直接

促進因缺乏熜行而造成的分裂，因為「愛是含忍的，愛是恩祥

的，愛不嫉妒，不誇張，不自大，不作無禮的事，不求己益，
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不動怒，不圖謀悪事，不以不義島樂，卻與眞理同樂：凡事包

容，凡事相信，凡事盼望，凡事忍耐」 格前十二 4-7': 愛讓人

「彼此擔待 J '讓人「以和平約聯繫，保持心神約合一 j 弗

四 2-3 I O 

五
□

___
_E-

HD 
盜

由此可見，福傳作爲向外開放和擴展的行動，不論在其目

的、內容或方去上，都能夠幫助人走出「封閉於自己的事實J'

而走向合一。前述提到，褔傳在這三個方面上所能產生的效果，

恰好與教會的三個特性相對應，而各種分裂的因素，就像我們

在格林多信友團體分裂的事實中所看到的那樣，也正巧可以被

歸緒爲這三個教會特性的相反向。

因此，從某種程度上講，褔傳是占癒分裂的「對症良藥」·

它的目的要求我們超越政冶、文化等因素，以實現教會的大公

性：它的內容要求我們通過宗徒傳承和糸徒權威，去發現彼此

共同的唯一基礎 耶穌基督及其福音；它的方法要求我們彼此

相愛，好成為那本身是愛的天主的子女若青四 7' 立 2 、成為

基督的門徒若十二 35 、成為大主家裏以耶酥為長兄的兄弟姐

妹、成爲「特選的種族丶玉家的司祭、聖潔的國民和屬於主的

民族j 。

糟之，福傳能讓我們認清和切實地生看在這個事實中
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「（我們 I 只有一個身體和一個聖神，正如我們蒙召，

同有一個希望一樣。只有一個主，一個信德，一個洗禮；

只有一個天主和眾人之父，他超越眾人，實通眾人，且在

眾人之內。 J (弗四 4-61

所以，若所有基督徒都以褔傳旳腳步在信仰路上前進，相

信羆論巴貝耳塔的陰影怎樣高大，都必會迅速地被擺脫掉。
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自教宗保祿六世以來，每位教宗都力推「新福傳」：從

《在新世界中傳福音》 丶 《救主使命》 丶 《福音的喜樂》 勸

諭及通諭的頒布，到宗座促進新福傳委員會的成立，再到以

「新福傳」為主題的世界主教會議的召開，教宗們的這些舉

措，都說明「新福傳」在當代教會裏的重要和急迫性。

因為福傳是教會存在的本質；假如教會不再能夠有效地

福傳，她就不再是符合基督心意的教會。而教宗們急迫地推

動 「新福傳」，乃因舊的方法和表達方式不再適合 ，應有的

熱清也已淡化。為此，教宗方濟各更把新福傳看作是一股改

革教會的力量 ，它應該整合教會所有的活動， 把教會的一切

「 習俗 、風格、時期、日程 、 語言和架構，都變成向今日世

界福傳的管道」 （《福音的喜樂》 27)• 好藉以恢復教會應

有的面貌。

本書從聖經、神學的基礎出發，分析了福傳的歷史典

範 ，並在探討「新福傳」概念發展與 「整合」典範後，介紹

了實踐「新福傳」的基本態度和三種被證實為行之有效的方

法。希望藉此能為華語區教會的革新 ，帶來啟發。
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