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修訂再版自序

本書 2004 年初版時，筆者正忙於預備出國進修，急忙問並

未充分作足編輯、修訂的工作，便已問世。 2006 年回台後，相

繼在各校開設相關課程，不時也接受演講或工作坊的邀約，讓

本書有機會得到推廣。承蒙讀者的支持與愛戴，筆者不時領受

讀者的正面回饋，也同時得到一些指教，包括內文中出現的一

些錯誤。這些都令筆者銘感五內，至少真的有人認真地讀了此

書，還抓到了錯誤。

適逢再版的機會，筆者快馬加鞭地修訂這些錯誤，主要是

一些錯字，也有一處因榮格原來的說法與基督信仰的傳統說法

不符，筆者決予更正，回歸傳統的論點。這些修訂，都要感謝

讀者的問饋，尤其有些讀者還是我的學生，更加印證了教學相

長的道理。在與這些人共修的路上，筆者的學習和收穫可能更

大，而這種奧妙的感受，正是靈修的吊詭之處一愈給予、愈豐

盛一這大概是所有天主子女在其引領下最真實而深刻的體悟。

除了內文修訂外，筆者也對部分內容和圖表，作了簡要的

說明和補充。如〔表十八 各種傳統神觀與靈修觀比較) (本書

180 頁)新增了中國佛教的三身佛一法身佛、化身佛、報身佛一

的比較說明。再如〔圖廿一 心靈的羅盤) (本書 199 頁)為八

種類型性格的人因不同的性格，新增靈修生活不同的需要。又
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如〔圖廿二、廿三 人與陰影的四部分) (本書 208~209 頁)說明

了「靈性之我」的正向與光明面，從低層次的肉體我到高層次

的發展，所經過屬靈的轉折。期望這些更圖融的思路能為讀者

作更詳盡的說明。

最後，初版的附錄(曼荼羅原型的宗教與心靈意象)現由

〈從心理學的角度談宗教的生命觀)所取代。主要的原因在於:

筆者在各地教授「宗教心理學」多回，發現普羅大眾對此議題

深感興趣，但對內容卻是一知半解。 2008 年 11 月 7~8 日輔大

宗教學系舉辦「宗教的生命觀」學術研討會，筆者受母系之邀，

發表(從心理學的角度談宗教的生命觀〉一文，正好藉此機會

整理「宗教心理學」的基礎要素與涵蓋輪廓，並試圖在此廣度

與深度兼具下，也將榮格學派的原型心理學作另類的深度探

索。將本文作為附錄，非常適合讀者不僅涉獵榮格，也能對宗

教心理學有更全面的認識。至於初版中的附錄(曼荼羅原型的

宗教與心靈意象〉一文，希望日後仍有機會在筆者另一著作《夢

與神話的靈修旅程》中，作最更確切的描繪。

總之，本書所作的一切修訂和筆者所願盡的最大努力，都

是趨向圓滿的過程所作的嘗試，衷心折望這亦步亦趨地接受天

主的引領，能終而成為祂愛的流通管道。這段與眾同修的生命

之旅，除了感謝，還充滿體驗和悟道。在此付梓再版之際，且

讓我們再次把這滿滿的愛和感謝，都歸予本書主角一至高天主

聖三一吧!願天主的聖意和豐沛的愛，持續在我們當中川流不

息。

臺 f是
謹誌於輔大神學院

主曆 2009 年 4 月 6 日
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天主聖三道理的來源與歷史，在神學院的課程中是非常引

人入勝，同時也是相當艱難的。但無論如何，基督徒的信仰生

活是與父、子、聖神的共融;即使經驗上並非如此明晰。不過

教會還是繼續宣講天主聖三的親臨與通傳，不只是根據耶穌自

己的啟示，且也包含新約聖經，尤其保祿多封書信的致候辭。

後者假定當時信徒相當熟悉自己信仰生活與聖三的關係;加深

這份關係，即是基督徒靈修的特徵。所謂「天主聖三靈修」是

也。

然而，一般而論，宗徒時代的經驗，在近代天主教靈修中

並不怎樣顯著，大概由於聖三道理受到過去教理講解的消極影

響，往往視之為只在天上，懂，人間那有幾回悟。至於天主聖三

靈修也僅是妙不可言的話題。是的，當代天主教由於讀經運動

興起，不能不正視原始教會的信仰經驗，於是天主聖三璽修逐

漸又成了探討的課題。

但是我們必須承認它在中國神學的探討領域中尚極稀少，

因此盧德小姐在輔大神學院的博士論文更加值得我們歡迎。它

的特點是將天主聖三靈修，應用榮格心理學的結構呈現出來，

於是信徒與聖三的共融，流露在心理層面之上。這在神學理論
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上是非常可取之道，因為靈修應該具有心理層面。恩寵與自由，

靈修與心理，誠是天主與人心結合奧秘的各個貫通層面而已。

然而神學工作過去較少專注心理現象，盧德的論文卻在這方面

用力，誠是難能可貴的嘗試。

張春中

2004 年 6 月 16 日晨
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「世界是所知，眼睛是它的知者;

眼睛是所知，心智是它的知者;

心智是所知，真我是它的知者。 l 」

心理學自 1879 年馮德 (W. M. Wundt) 在萊比錫大學成立世

界第一個「心理實驗室」以來，此後一百多年，心理學立於科

學實證的根基上，不僅脫離哲學成為一門獨立的學科，更在這

種邏輯實證主義的取向(主要是行為學派)之外，相繼樹立了各種

研究典範，如以佛洛依德之潛意識探索所開創的精神分析學

派、強調人類的主要動機來自成長及自我實現傾向的人文學派

心理學，以及最重要的、也是本書立論的基礎，即「超個人心

理學」的誕生，更為宗教與心理學的合作與交談重新聞啟了一

扇窗。

無論我們認同與否，行為與認知學派確為心理學研究典範

開創了一頁新紀元，雖然其價值與流弊也帶來諸多非議。人文

學派心理學為修正、彌補實證科學主義之謬誤而提出強烈的反

省，這一學派重視人的主觀經驗，認為個人對自我及世界的知

覺，比他的行為更重要，並且認為人會將潛力作最大的釋放進

1 引自:李安德 (André Lefebvre) 著，若水譯， ((超個人心理學》
(台北:桂冠， 1992 年 11 月初版) ， 238 頁。
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而改變環境等。然而心理學的自我反省並未停歇，隨著「超個

人心理學」的誕生，更將探討的領域超越人的行為與心理層次，

而直指人的靈性層次，並著眼於超越性經驗與價值的研究，而

不止只是探究以人為中心的自我實現的需求為目標，更以宇宙

為中心的超越性或靈性需求作為其理論體系。

無論如何，我們必須體認到一個事實:近年來人們由心理

學上的發現與解釋，逐漸認知到人類本性上的一些變化，並藉

此尋求人生最基本問題的答覆。時至今日，心理學提供人們的

學說與實踐之道，為社會及追求心靈成長的人，提供了一種學

理上的踏腳石。而此一趨勢，也使得人類追求根本價值與人生

目標的責任，由傳統的宗教信仰、神學家的任務，逐漸轉移至

科學家們及各種社會與人文學科身上了。在此情境下，我們必

須自問:

(一)從心理學這百年多來的發展脈絡，有什麼是值得我們神

學與宗教界借鏡與省恩的?

(二)宗教與心理學這兩門既各自獨立又互有重疊的領域，如

何透過交談、合作，共同為人類的潛能開發、靈性修養

與探索等，提供出路?

本書的主角一榮格一便從宗教心理學的角度，為上述的兩

個問題，提供了我們在基督信仰與宗教心理學上綜合反省的一

個契機。榮格見證了心理學自科學主義，到人文主義與精神分

析，再到靈性開發與自我超越的發展脈絡，這當中有他的掙扎

與痛苦，更有他服膺於傾聽內在聲音所得到的啟示。實在，心

理學(至少榮格的宗教心理學)已跨出了那原本劃地自限的領域，

邁向一個更寬廣遼闊的範疇一靈性與超越界、大我與小我的整

合，是否在宗教與神學反省中，我們也能將自身的眼界開放，



自序 X1X 

而不只是定睛焦點於一個狹隘而保守的信仰觀?

此外，榮格提出「個體化過程」即是一「條條大路通天主」

的靈修之路，而各種原型幫助我們意識化真我的各個面向，實

現真我即是最具體、最真實的天主肯像，經由效仿耶穌基督、

尋求聖神無時無刻的默感、渴望並追尋與天父的合一，達至天

人合一之境，並從有限的、不圓滿的，漸趨地邁向無限與圓滿

的天主。為此，人一作為與天主聖三相對應的人一追求自我超

越、完成真我、歸向天主的過程，根本是精神的特質與需求;

那麼，完成我們自己(個體化過程) ，也就是完成天主聖三在我

們內的生命了。心理學與基督信仰的交談在此不僅找到了交

集，更且能夠彼此輝映、相輔相成。

最後，在此仍須一提的是，榮格畢竟是一名心理學家、臨

床精神科醫師，而不是一名神學家。雖然從他的著作中，可以

看出他對宗教的廣泛興趣，也多少可以找出他身為一名基督徒

所做的信仰與神學反省，但那畢竟不是他主要論述的焦點;他

的重點，更是在於找出如何建構一套健全而完整的心理學基

礎，並由此幫助人在精神層次上達至更圖滿的實現。筆者嘗試

在本書襄從事心理學與基督信仰的交談與整合，只能說是初步

的嘗試，還盼能拋磚引玉，引發更多有心之士的指正和合作。

本書的誕生得力於很多人的幫忙。神學院的培育，提供了

我廣泛攝取各種營養的學習環境;艾立勤院長提供獎學金讓我

自由地修課、彈性調整上班時間;研究所主任谷寒松神父，更

以實際行動鼓勵筆者出國進修，並在神學、心靈、學習指導上，

給予筆者莫大的支持;張春申神父博大精湛、深入淺出的著作

與其指導，一直是我未曾間斷的宗教學與神學的啟蒙老師;我

的老闆兼恩師益友一胡國禎神父，無論在工作或學習上，都堪
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稱是天主所予我的靈魂伴侶。這裹的每一位老師一武金正神

父、穆宏志神父、鄭玉英老師、蔡愛美修女等，隨時提供我諮

詢、意見與指導，大大地提升了我多方面的認知與能力。李安

德神父與葛素玲修女，兩位分屬宗教心理學及天主聖三信理神

學的權威，更在專業領域上給予實質的指導。

父母親以及我所有親愛的家人，是我情感上的最大支柱;

其他每一位陪伴我度過的親朋好友，我們偶爾一起討論，彼此

加油打氣;編輯室的得力助手陳德馨、電腦顧問葉書源、鋼琴

老師謝宜芬等，都給了我無形的力量。然而最要感謝的，是聖

母瑪利亞，因為在這段既是讀書研究、更是靈修體驗的旅程中，

我深深體驗到若非這位聖寵中保一聖母一的陪伴和助佑，這根

本是一件不可能的任務。

實在，沒有這段靈修、培育與學習的歷程，醜小鴨又怎能

發現原來自己是隻天「娥」呢?要感謝的人太多，就讓一切感

恩以及本論文的成果，都歸予本論文的主角一至高天主聖三一

吧!

一站 ，主

崔?忍

謹誌予輔大神學院

主曆 2004 年 9 月 11 日



編寺的話

本書作者盧德是楊素娥小姐的筆名。楊小姐自從主曆 1995

學年度下學期( 1996 春)開始，就以義工及工讀生身分參與《神

學論集》和「輔大神學叢書」的編輯工作，算是輔大神學院編

輯室的資深工作夥伴。

她當時正就讀於輔大宗教學系學士班四年級，選了筆者所

闊的「基督宗教聖事禮儀」的課。她好學多間，也曾在榮總學

術單位做過研究助理，有過編輯學術論文的經歷，筆者又剛好

奉指示接掌《神論》和「神叢」的編輯工作，需要人于幫忙，

於是邀請她來當義工，打打字、改改梅、整理整理辦公室，同

時練習練習學術英文的閱讀技巧，並未給予任何金錢報酬。

半年後，她以當年系榜首的身分考上輔大宗學系碩士班，

仍繼續留在編輯室幫忙，我們也以工讀生名義，每月略微支付

少量的工讀金給她，略表心意而已。兩年後，她又以最快速度

完成了《榮格分析心理學派之神話觀》的碩士研究論文，是宗

教系學士班成立以來第一位獲得碩士學位的學生，這是 1998

年夏天的事。於是，我們正式情商她擔任編輯室的助理執行編

輯至今。現在是 20個學年度上學期，轉眼算來，盧德為《神論》

和「神叢」的作者和讀者服務，已經邁入第十個年頭了。

在過去的這八、九年期間，盧德的參與使得我們的工作在

質與量上都有很大的提昇。在質的方面，每篇文章在筆者及編

委小組確認內容及學術程度符合標準之後，盧德在使其可讀性

增高的文字潤飾上所花的時間和心力，可說是超標準了。每每
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有長期讀者跟我反映說， ((神論》的文章變得讀來易懂多了，

「神叢」普通教友的購閱量也有提昇的趨勢，可見潤筆工夫在

使「神學普及化」的事工上有多重要。在量的方面，編輯室由

開始每年四本《神論》及兩本「神叢」的工作量，到目前的每

年四本《神論》及五、六本「神叢 J '外加義務幫忙「上智新

泉叢書」的出版。我們真可以跟一些股票上市公司的老版一樣，

在股東會上榮幸地表示「十年來，我們的成長成效是 300%J 。

以上是可見的成果，另外還有無法在成品上彰顯的，例如:

編輯流程制度化及電腦化、品質控管上所需與作者及印刷廠聯

繫協調......等，這些都要費好多時間及體力的事務性工作，所

幸盧德不像普通上班族只求準時上下班的公務員心態，有著特

強的奉獻熱忱，就算加班也不渴望另有所得。所以我們做到了。

筆者身為《神論》和「神叢」的執行主編，最感欣慰的是:

盧德雖為我們編輯室(更正確的說，是為中文讀者的神學教育事工)付

出了那麼多，但我們並沒有白白浪費了她的青春年華。

在社會服務方面，她不但與編輯室同仁一起為中文讀者的

神學教育事工有所貢獻，還在輔大及台灣聖公會的聖約翰科技

大學中為青年學子授道解惑。在個人學術研究能力的進修方

面，今年夏天她在張春申神父的指導下完成了博士研究的學習

階段，本書就是這個成果的展現。本論文的時代性價值，在張

神父的〈序〉中已經說得很仔細，我只加上一句: r 本論文可

說是神學工作本位化( Inculturation )一個好例子，同時努力做到

『現代化』及『中國化.!I 0 J 盧德的博士後研究，願意繼續在

神學本位化上有所努力，希望她不要忽略了這個目標。

胡圍城

2004 年 9 月 16 日



本論

由榮格心理學探討

「天主聖三」靈修觀



緒論

研究動機與立論基礎

基督徒是尋覓者 F

不然使一無所是。

摘自 Thomas Dubay ((夫人今一晶晶觀》



本緒論主要交待本書的研究動機(第一節)、立論的出發點

與方法論(第二節)、本書研究進程(第三節)。一方面為本書找

到一合宜的定位與基礎;男方面亦以此為出發點，共同探討、

點出本書的路程與目的地。

第一節研究動機

從本書的主題，已可看出研究動機有二:首先是針對基督

信仰的對象一天主聖三一作一個合乎當代社會需求的反省，亦

即將我們的核心價值觀放在這時代中，重新省思其意義;再者，

便是立基於榮格心理學，肯定人的價值，以便「由下而上」地

建構一全人觀點的宗教觀與靈修觀。

一、「三位一體」信仰的現代意義

基督宗教以天主聖三作為我們至高的信仰對象，強調三位

一體的天主，願意以位格(更正確的說法是「超位格 J )的方式，進

入人的世界中，以此帶給人救恩與恩寵。然而，聖三的奧秘在

4 
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教會歷史中不斷地被提出質疑與討論，甚至成為激烈爭辯的分

歧點(例如東西方教會分裂，對於天主聖三的概念理解不同亦是原因之

一) ;即連在當代，許多基督徒仍然對此一知半解，索性置之

不理算了。

的確，為很多人來說， r 天主聖三」的確像個謎一般，深

奧難懂，即連基督徒本身亦摸不著頭緒的大有人在。有些基督

徒(甚至司鐸)將它視為一句響亮的口號，但只徒具形式，譬如

在堂區慶祝聖三主日的時候，只是應應景地誦讀些相關經文;

也有些人根本對它興趣缺缺，覺得「三位、四位還是五位，根

本無所謂 J '還有些人雖然相信，也在祈禱中呼求不同的名號，

可是心襄頭卻相當困擾，不知到底該向誰求或對誰說;為有些

人來說，說不定取消「三位一體」的公式，可能祈禱時還更順

暢呢!

甚且，當代出現了男一種所謂「靈修是需要的，但卻不需

要宗教」的聲浪，依照他們的看法，體制性的宗教、以及為了

固守某些教義，反而可能成了個人靈修生命的阻礙，非但不助

人成長，有時甚至出現「禮教吃人」的現象。還有一批人比他

們更激烈的，主張要產生新的自我觀、新的人生態度，唯一之

道便是揖棄宗教，而以另一種新穎的、永不式微的「啟蒙」來

代替宗教。這類的例子在十九世紀末乃至廿世紀期間不勝枚

舉，如:馬克思主義聲稱「宗教是人民的鴉片」、佛洛依德認

為「宗教是集體精神病」、尼采宣告「上帝已死 J '以及數位

知名的存在主義哲學家(如沙特)等。為這些人來說，宗教信仰

無疑已成為阻礙，更遑論去探討教義之為何了。

尤有甚者，即連在教會之內，近來也出現了所謂的「後基
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督宗教」 (post-Christian )l ，這當中有些是女性主義神學家，當
她們發現到所追求的理想，與制度化的基督宗教、根深蒂固的

父權主義己無法相容峙，只好拂袖而去，離開這個對她們來說

已不再是神聖的團體。為此，也有不少人提出對「三位一體天

主觀」的質疑，認為這是只屬於西方中世紀那個時代神學家們

思考的產物，無需再將「三位一體」的信仰公式，視為基督宗

教的教義核心。面對諸如此類的問題，在在呼喚著我們重新省

思天主聖三對我們的意義。

「三位一體」重要嗎?我們的答案是肯定的。但顯然地，

不能再以西方的、中世紀的回答來填塞當代人的疑惑了;畢竟

那是一種純粹「概念」式的回答，與人的真實生活處境沒有關

聯。我們需要一個由「經驗」出發，與人的主體性有關係的天

主。由此，我們進入榮格心理學，建立一個「由下而上」的宗

教觀與靈修觀。

二、由榮格心理學出發，建構「由下而上」的宗教觀

與靈修觀

如上所言， r 天主聖三」的信仰與其實質內涵，不僅為基

督徒本身一知半解，即連對外褔傳也成了一絆腳石。傳統以信

理神學的解釋和方法出發，為這時代的人已顯然不足。這群被

稱為 E 世代(生活中一切均電子化 electronic )、 F 世代(追逐新鮮 Fresh 、

或者稱為「後基督徒 J '也就是曾經是受過洗、加入過教會的基督

徒，後來離開了教會的一群人，也就是把基督宗教遺棄在「後」

的人。至於離開的原因不一，由於非本文主題，不在此處探討。

參:黃懷秋， (女性靈修的特質一以基督宗教和後基督宗教為研

究方向) ((輔仁宗教研究》第六期( 2002 冬) ， 41-80 頁。
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樂趣 fun 、玩笑 funny 、豐富想像力 fantasy) 的人，已不太願意別人來

告訴他們真理是什麼、天主是誰、該如何祈禱......等，而寧可

自己去探索、自己去體驗人生、自己尋找和認識天主。也因此

之故，現代人興趣廣泛、知識豐富，對於傳統所謂的真理與權

威，則抱持著|襄疑的心態。現代人渴望「意義 J '但已非傳統

所賦予的意義，而是建基於主體性、落實於生活中、由經驗所

產生的「意義」。簡言之，是一種「由下而上」的靈修觀，在

主導著人們的宗教信仰。

然而，現代人也是空虛的。經過理性主義的「剔秘」、科

技的高度發展、物質主義所帶來的世俗化價值觀等等，原本「象

徵 J 所蘊藏著的豐富意涵，如今已一一瓦解。這使得現代人在

追尋「意義」的同時，不再指望由成規的團體中得到解答;他

們雖然飢渴，有時看來甚且如同無頭蒼蠅般地追逐(因而被稱為

F世代) ，但要指正他們的盲目和錯誤，則萬萬不可由上而下地、

以高姿態來教育他們，因為這可能不但無效，搞不好還反效果

地被貼上老古板的標籤，令人退避三舍。而為社會上的男一群

智識分子，他們可能是社會菁英，有成就、有判斷力，但在追

尋「意義」的同時，他們則要自己創造神話，而不是被動地等

待救援;他們寧可相信自己，而不是天真地以為「信耶穌=得

永生」。而在此多元化的社會，看似包容，卻也帶來更多的競

爭、甚至衝突，同時也將一部分的人給邊綠化了。總之，這是

個一樣米養百樣人的社會，多樣化的人，猶如集體潛意識襄多

樣化的原型，在主導著人們心靈深處的追尋。

宗教信仰在當代人心目中，是否也某種程度地被邊綠化

了?或者說，宗教信仰過去以來提供人們心靈饗宴的角色，如

今卻已不再能滿足人心了?但我們這社會卻又充斥著冒目的追
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尋者，他們在追尋什麼呢?至少我個人相信，在這些追逐金錢、

權力、地位......等的背後，是有其連他們自己也不明白的深層

意義的。

無論如何，現代人心靈空虛，而為滿足自己空虛的心靈，

無盡的追逐已成為無可避免的事實，雖然每個人所追逐的不盡

相同。不過若順著榮格的說法，在這些無盡的追逐背後，其實

人人所渴望滿足的目標是一致的，即追求意義、真我實現....

等，某種程度亦可謂是一種「廣義的宗教生活 J '而他們所追

逐的金錢、權力、地位等等，某種程度其實是「宗教原型/天

主原型」的替代品罷了2 。用榮格學派 Margaret Mark 、 Carol S. 

Pearson 的話來說3，我們的生活中充斥著各種原型的人，包含「天

真者原型」、「探險家原型」、「流浪者原型」、「統治者原

型 J ......等各層面的典型人物。為處於不同階段或原型中的人，

必須以各種能夠符合他們意義並為他們所能接受的方法，來符

榮格認為， r 宗教本能乃是一種根深蒂固於人類的本性中， .....你

可以取走一個人的土帝，但只能從另一個土帝采取代它」。見: Jung, 

C. G. , The Undiscovered Self (trans. R.F.C. Hull, New York: New 

American Library, 1959) ;中文譯本由葉頌壽譯， <<未發現的白我》

(台北:晨鐘， 1974 年 9 月四版) ， 61 頁。

參閱: Margaret Mark 、 Carol S. Pearson 合著，許晉福、戴至中、袁

世珮合譯， <<很久很久以前:以神話原型打造深植人心的品牌》

( The Hero and the Outlaw)' 台北:美商麥格羅﹒希爾( McGraw-Hill 

company)台灣分公司， 2002 年 3 月初版。本書是一本採用榮格「原

型心理學」的理論，運用在「行銷管理與規劃」上的叢書。書中

首先分析進入後現代的社會型態與市場機制，已較傳統有極大的

不同，作者以不同的原型來描繪不同消費者的型態與需求，進而

提供能夠滿足他們的產品以及行銷管道，來打造深植人心的品牌。
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合他們的需求。而「原型 J (或者說「製造象徵的能力 J ) ，是幫助

我們重新找回意義、提供一種深具神話意涵的豐富象徵，來滿

足深植於我們潛意識底層之根本需求的適切方法。簡言之，就

是「由內而外」地引發出我們的本質，亦即肯定我們是天主的

肯像、我們內在即具神聖性，並以此來省思天主聖三對我們的

意義。用當代神學的主張來說，此即「由下而上」地建立宗教

觀與靈修觀。

第二節立論的出發點與方法論

從本書的主題，己清楚地指出我們立論的出發點一榮格宗

教心理學一了;而上述在研究動機中，也指出了榮格心理學乃

是「由下而上」地建構宗教觀與靈修觀。這襄，我們便以「全

人觀點的人學」與「原型的意涵/象磁性的詮釋」來說明本書

的基礎。

必須說明的是，這里筆者更願採用「人學」一詞，而非「心

理學 J '乃囡當代的主流心理學或學院派心理學，仍以實證科

學性的心理學為主，譬如強調符合邏輯與理性的認知、量化的

統計與實驗分析......等;為區分此類的心理學範疇，使用人學

一詞更為整體而平衡。而過去我們對於人的討論，常不自覺地

分割為數個部分(身體、心理、靈魂等) ;但當代的探討，從人學

的基礎出發，更能採取一個全面而有脈絡的觀點來看。為此，

以下筆者就以此整體的人學作一全面性的探討，再由此出發點

來探討天主聖三及其靈修觀。
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一、全人觀點的人學:立論基確與出發點4

(一)全人中心論( human-centered anthropology ) 

所有宵似天主的全人類，包含男人與女人，都應被視為是

歷史的中心及天主的彰顯者。換言之，人是反照天主的一面鏡

子5 。我們與天主共同創造歷史，是神人之間的中介者與合作
者。故此，正如耶穌基督是兩性一位的天主，在我們內亦有神

性與人性的併存與作用，同時也具有陰陽兩性的本質。對肯定

全人中心的人學來說，我們為天國所做的一切努力與歷史性活

動，都有其重要的貢獻和價值，應給予正確而公平的認識和評

f賈(即連陰影或造成錯誤也有其價值)。

(二)神人兩性一體論的人學( theandrism anthropology ) 

既然人是按照天主的肯像而受造，那麼作為一個彰顯天主

的人，不只是人性的部分，更重要的是有神性的內居，亦即人

性中包含了超越性的成分，這是天主造人時即內置於人里面的

恩寵，特別是當人願意開發自己潛在的神性部分，也就是靈修

上的努力峙，當然亦必蒙天主的祝福與成全。耶穌基督就是我

們的最佳典範。

4 
以下主要的參考資料為: <<神學辭典>> 11 號「人」、 438 號「基督

徒人學 J ; Ivone Gebara and Maria Clara Bingemer, MAR Y, Mother 01 

God, Mother 01 the Poor (translated from the Portuguese by Philip 

Berryman, N.Y.: Orbis Books, 1989) 等等。

5 參《創世紀>> - 26~27: r 讓我們照我們的肖像，按我們的模樣造
人......天主於是照自己的肖像造了人。」
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(三)一元論人學( single anthropology ) 

一元論人學，主要是針對傳統二元論人學思想而提出的論

點。傳統二元論把「天主的救恩史」與「人類的世界史」二分，

成為兩個彼此間有著鴻溝、而無法跨越連接的分離領域;其實，

二者實際應是一個不能分割的整體才對。人類的歷史，世世代

代、不同的民族，不管掙扎、喜樂、悲傷等情境，整個人類歷

史中所有本性與血肉的掙扎，皆與天主所計畫的救恩史無法分

割，是一體的兩面。在此一元論的歷史脈絡中，我們既是生活

於「此世 J (或「此岸 J )的歷史性人物，因而有著人類真實的

經驗;另一方面，也是「彼岸」救恩計畫中的不可或缺的一部

分(因為我們亦是道成肉身的參與者)。這是一元而不可分割的整體。

(四)實在論人學(即list anthropology ) 

此論點結合主觀與客觀:在主觀方面，它能回應人類善變

而又真實的經驗;在客觀方面，它採取寬廣而多重的詮釋學、

假說、理論。因而棄絕了傳統所主張的純粹客觀性或觀念論的

思想。由此觀點來探討人與天主聖三的關係，當然也必須進入

與時間、空間、文化、疑惑......等具體的生活經驗中。換言之，

這是由經驗、由現象出發所做的反省與人學，而非一個永遠不

變的模式或存在方法。

(五)多重向度人學( multidi虹lensional anthropology ) 

我們所說的人學雖是一元的整體，但卻不只是單一向度，

而是包含著人類發展的各種面向。從歷史觀之，人類的存在，

並非起初為善後來墮落;亦非起初是惡後來獲救。人類是複雜

的實體，其間充滿了各種分歧與掙扎，人的本質既是有限的、
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亦是無限的。因此，多重向度的人學必須跟得上時代的脈絡，

並給予它們公平的對待及有深度的詮解。單一而絕對的認知，

只會被貼上意識型態的標籤。而人具有多重向度、多樣面貌，

更能顯出多元文化的豐富，也是我們所謂全人中心關鍵性表達

重要的一環。

(六)女性主義人學 (feminist a叫lropology)

最後，這也是女性主義的人學，其意義聯結於今日的歷史

性時刻，亦即女性意識覺醒的這個時代。女性在面對她們千年

來所受到的壓抑，以及在此受壓抑的社會結構中長達數世紀的

沈默與服從。強調這是女性主義的人學，亦在喚醒人類對另一

面(女性關)的重視，並從過去女性遭受疏離的處境中，恢復對

女性實體的尊重。不過必須一提的是，強調女性主義的人學並

不排拒男性在外。事實上，所有男女皆具陰陽兩性並存的本質;

女性主義絕非只是女人的專利，而必須男女共同的努力。

二、象徵性的詮釋學方法

象徵性的詮釋學方法立基於人類數之不盡的各種象徵，提

出詮解。這在當代從事神學及宗教學研究工作中，相當廣泛地

被應用，其立論即是應用了「經驗層次」、「象徵層次」、「制

度層次」作為詮釋的基礎。為此，以下我們首先介紹宗教學研

究的三層次，再進一步來看榮格學派心理學所應用的方法。
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〔表一〕宗教學研究的三層次

• 
宗教封家(情境)在人最 人:欲表達

海經驗中，與人發生關 l 

係，使人本能性地渴望 | 
將之表達出來。"

區璽E

i 
將彈性固定化

一
次
一

|
|
命
一
層
一

干
度
一

-
H
H
J
一

-
a巾
一

人有宗教經驗(神聖) ，對宗
教對摹(情境)有皈依惑。這

是最根本的經驗，所有的宗

教皆然。

土述經驗在人的環境、文化

背景中，用車徵符號、行動、

語言等，自然而直接地表現

出來，但其表達方式仍保持

莘種程度的神秘性，因此對

這些表達的了解也應有其彈

性。

上述有彈性的象徵表達形

式，經過大多數人的共識以

及長時間的運作之後，逐漸

走向「系統化 J '而有了固

定的體制和團體性的組織

劑能。
且一叫

由上圖〔宗教學研究的三層次) 6已清楚可見:其實今日我
們的宗教研究，乃是逆向演繹的，亦即由外在可見形式的制度

面，推衍其文化背景、環境、符號、行動、語言等的象徵系統，

〔宗教學研究的三層次〕的概念見:張春申， (宗教概論) ，收錄

在《宗教與人生》上冊(台北:空中大學， 1992 年 12 月再版)

37~41 頁。此處乃筆者為《聖與俗一宗教的本質>> (Mircea Eliade 

著，楊素娥譯，台北:桂冠， 2001 年 l 月初版)一書作譯者導讀

時，將張神父的此一概念所作的扼要整理，見該書 17 頁。
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再進而得出所有的宗教均有此一神聖經驗的本質，作為其根本

和共同的要素。如此一步步地尋根探源，使得原本奧秘而不可

言喻的「經驗層次 J '有了可以認識、說明、研究的中介一即

象徵。而這，也就是宗教現象學的詮釋方法:由現象探尋、回

歸本質，以獲取宗教現象的內在意義。

同樣的，本書的主角一榮格，在他觀察人的心理現象時，

應用了「各種型態 J (patterns )的方法來說明這些現象的雷同性，

並由它們所表達出來極為高度的相似性與兩極化的現象，結論

出它們來自一共同的潛意識基本原型。這也是何以榮格會自稱

是一名「現象學的心理學家」 7之故。

榮格自稱自己是一名立基於「現象學的心理學家 J '其意

即在說明他自己的心理學研究，完全建立在他所觀察到的現

象。面對這些錯綜複雜的現象，他首先放入括弧中(存而不論) , 

而後讓現象自己說它是什麼(還原本質) 0 Roger Brooke 便在其著

Jung and Phenomenology 中指出:很明顯地，要理解榮格，其核

心便是認知他作為一名「現象學的心理學家 J '其所提出的各

種對人的觀察，以及他所提供論證的與件( data )為何8 。而事實
上，我們的確可以明顯地看出，人的這些心理現象能在不同的

時空、不同的人身上，具有雷同的規則和關連可循。譬如夢與

神話此二象徵'就是最普遍、最典型與最佳的實例9 。

參: Brooke, Roger, Jung and Phenomenology, London: Routled詐，

1991. 

參:向上， pp.xvi~xvii. 

依榮格學派的觀點，夢即是個人的神話，神話即是集體的夢，皆是

源自潛意識原型的運作。參:楊素娥， <<榮格分析心理學派之神

話觀)) ，輔大宗教學系碩士論文， 1998 。
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夢與神話的解析在榮格學派心理學中，受到高度的重視，

而其運用的方法即是象徵性的詮釋學方法。當榮格在他為病人

解夢時，發現了夢境中反覆出現共同形態的象徵，甚至出現了

具有高度神話故事中的原始形態;而人類歷史中，以及各種不

同文化、民族之間，亦確實存在著雖彼此並無交集、卻出現極

為巧合、極為類似的各種神話面貌。這些不謀而合、且具有其

白發性的現象(象徵) ，為榮格學派心理學而言，乃是源自人類

共同的基底，即集體潛意識中的原型，為此，對象徵所做的詮

釋，也就是對原型(原型心理學)的詮釋。

當代神學為平衡過往單向地強調「由上而下」的神學架構，

極欲建立一套「由下而上」的神學反省路徑。而所謂「由 F而

上」的神學反省，顧名思義，即由人的生命經驗(人學、靈修)

出發，走向對天主體認的進一步了解。為此，人成為主角，人

的各種生命現象(象徵)成了學術研究的對象。由此來看，榮格

所建構的心理學立論方法，即是一段由下而上、由各種象徵的

詮釋出發、以人的主體經驗為主的全人觀點的心理學。而本書

亦是立基於此觀點，採取榮格的心理現象學，來探討天主聖三

在吾人心靈深處的根;而此，正是象徵性的詮釋方法的應用(因

為象徵即是源自吾人心靈中的原型) ，進而做出來自這主體經驗的靈

修與神學反省。

三、原型心理學所預設的超驗方法

既然榮格所提的「原型」已預設了潛藏在現象界( phenomenal 

world) 之下，必然有一隱含的實體 (hidden reality )作為基礎，那

麼他的心理學方法某種程度上，亦已預設了當代神哲學界所應

用的超驗方法了。
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所謂「超驗方法 J (transcendental method) ，或言「先驗方法 J ' 

是源自康德( Immanuel Kant ' 1 724~ 1804 )的「先驗哲學 J '討論認

知的先起條件，而超驗或先驗( a prio圳之意，即先於所有事物

之經驗的基礎，為達真正的認識所不可或缺的基本因素 10 。而

後，經過馬雷夏 (Joseph Maréchal ' 1878~1944) 等人的格義，指出

康德在其哲學中所未意識到的一些先驗條件，也就是在主體意

識的認知活動內，本身即具有的先驗基礎。最後，拉內( Kar1 

Rahner ' 1904~ 1984 )青出於藍、更甚於藍，集大成地發展出「超

驗神學」來ll; 而拉內最重要的貢獻，便是將傳統由上而下的

神學體系，白人學的出發點開展出一套由下而上的神學詮釋，

並結論出人即是「天主聖言的傾聽者 J '換言之， r 人是一個

必須在自己的歷史中傾聽神可能以人的言語形式來臨之啟示的

存有者 J '因為天主即內在地先存於人的本質之內。

超驗方法透過對人意向性的認識行為，提出反省，找出人

對形上知識認識的先驗條件: r超驗方法是起始於對人意向性

的行為之反省」 12; 「一般而言，超驗方法是企圖詢問關於形

土學之可能性的內在條件」 l3 。戈雷特在其著《形上學》中指

10 
參: ((神學辭典>> 160 號「先驗哲學」、 161 號「先驗神學」、 495

號「超越性」等。

II 參:武金正， ((人與神會悟:拉內的神學人觀>> (台北:光啟，
2000 年 4 月初版) ;胡國禎主編， ((拉內的基督論與神學人觀》

12 

IJ 

(台北:光早年文化， 2004 年 5 月初版)

Otto Muck, The Transcendental Method, trans. William D 

Seidensticker ( New York : Herder and Herder, 1968 ) , p.335 此處

乃參照蔡淑麗， (卡爾﹒拉內形上學人類學的思想體系與方法> ' 

收錄在《拉內的基督論與神學人觀>> ' 128~151 頁。

Roberts, Lou時 ， The Achievement of Karl Rahner ( New Y ork : Herder 
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出，這包括了「超驗還原 J (transcendental reducti on )及「超驗演

繹 J (transcendental deduction )的雙重思維進路14 。依照關永中教授
的詮釋，前者「首先把握經驗中一個不容否定的認知行動，從

中找尋出使這認知行動成烏可能的先驗條件一存有視域 J '後

者則「以所尋獲的先驗條件作烏根據，進而指示出認知行動的

主要結構 J '為此， r 認知行動是顯然地被認知，而它的先驗

條件是隱然地被肯定」 l5 ，這兩個進路不斷地相互作用，彼此
影響，而且具有循環的特質。

如此，可看出超驗方法(或更恰當地說，是超驗人學，或超驗神

學)十分重視人的主體經驗，並進一步尋找此經驗之所以可能

的先驗條件，最後歸結出此先驗條件就是人這個主體的本質結

構。這與榮格的原型心理學論點，可謂不謀而合。雖然榮格從

未以哲學的論證方法來說明他的方法論，但很顯然地，他所開

展出的原型與象徵(原型之像) ，即已預設了、隱含著此一超驗

的本質和條件了。

雖然在神哲學的視域裹，主要以存有學、形上學為主要的

研究範疇，但榮格以一名心理學家、臨床的精神科醫師出發，

所運用的方法與其所得到的結論，亦有異曲同工之妙。榮格在

考究了無數象徵(原型之像)的類型之後，逆向推論地找出在所

有人類共通的基礎一集體潛意識及其各種原型一來，並再以此

基礎，為人白發性、本能性地製造的象徵來作詮釋，找到治癒

之道，甚至靈修(全人涵養)之道。這一隱含「超驗方法」的運

14 
and Herder, 1967 ) , p.l O. 參照同上。

Emerich Coreth, Metaphysics, p.37 

本段主要參考關永中， (形上學課程檢討與建議:從講授進路談

歷史還原與超驗法〉吋-7 頁。參照蔡淑麗，前引文。
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用，同時具有由上而下(超驗演繹)及由下而上(超驗還原)的兩

幅度，這在心理學上可說是一大革新，因而樹立了一新的里程

碑;而為神學及靈修生活，亦提供了極具建設性的觀點與貢獻。

第三節本書研究進程

本書的主要目標，在於整合我們「全人」與其「信仰對象」

的關係與認識，並在靈修學上尋求其對我們的意義和啟發。而

這兩者之間的交集，亦即本書的焦點，就在「天主聖三原型」

上，而由榮格心理學來做反省。

首先，我們肯定心理學與靈修觀二者闊的關係，確有其重

疊之處以及互補的作用，可以相輔相成。因而本書的第一章，

便開宗明義點出「聖三靈修的現代意義及與心理學的合作」。

這裹，我們同時以基督宗教靈修學的觀點，說明靈修、聖三靈

修的意義，並從心理學的發展，說明兩者之間如何合作以相輔

相成的關係。

介紹了靈修的意義與心理學的發展，也說明了兩者間的關

係及其合作之後，接下來的第二章，便可進入「榮格心理學及

與基督信仰內涵的交談」了。這一章，我們首先介紹榮格的生

平，以及其心理學基礎的重點介紹16; 接著進入與基督宗教作
整合與比較，以期透過交談的精神找到兩者的合作之道。

16 
須說明的是，榮格心理學博大精深，本章僅截取與本書有闊的重

點作說明，並非其心理學的全貌，讀者若有興趣，可由本書之末
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經過上述兩章的說明與鋪路之後，第三章的「個體化過程

即靈修之路 J '我們細述了榮格心理學中最重要、也是其終極

目標，即達至全人的整合、走向 r!真我」的「個體化過程」。

這一段路程，以基督宗教的靈修術語來說， r 基督徒靈修精神

即意識化天主恩寵的全人發展」。換言之，在此的人觀、天主

觀、靈修生活三者，其實是相互輝映、互相影響、彼此輔佐的。

第四車進入本書最重要的主角一天主聖三一中。標題「天

主聖三的心理學意義與靈修三幅度」已道出了本章的主要意

涵:一方面，內在地探討天主聖三根深蒂固地存在於我們的本

質之內;男方面，亦超越性地探討如何透過靈修生活中的聖子、

聖神、聖父三幅度，實現人之為人一真我一的目標。最後，也

是榮格所予的啟發，基於「三位一體原型」乃是人與生俱來的

原型之一，故在不同文化與象徵裹，我們亦可找到頭似的面貌，

因此在本章的最末一節中，亦嘗試以我們的本地文化一包括

儒、釋、道三家一與之交談。

進入第五章，該是本書中最其爭議之處了，因為榮格在論

述完三位一體原型之後，緊接著指出三位一體的不完美;他甚

至指出真實而圓滿的象徵，更是由「四位一體」的原型所組成

的。因而在本章中，我們首先分析榮格所論的四位一體的真義

及其結構，進而嘗試由此來省思天主聖三中「障而未顯」的幅

度，探討過去兩千多年來我們對天主未能圓滿解釋的一面，如

陰影與陰性面等。換言之，天主聖三具有「顯性」的一面，這

是教會一直以來所闡揚的天主觀;然而，根據榮格的觀點來作

反省，天主尚具有「隱性」的另一面，本書將之整合，統稱為

所附的(參考書白〉作進一步閱讀。
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「天主隱而未顯的幅度」。而事實上，從榮格原型心理學主張

「對立兩極的統一」看來，靈修生活必然也需要從「與陰影對

質」來體察天主和自我隱藏的一面;換言之，靈修亦可能產生

盲點(陰影) ，在天主聖三的靈修三幅度中亦不例外，如何在天

主聖三的顯性面和隱性面中，意識化地獲得啟悟，是本章所欲

指出的天主聖三「隱而未顯」的靈修幅度。



第一章

聖三靈修的現代意義

及與心理學的合作

我們之發見天主，可以說也就是

夭主之發見乳們;

我何對祂的默觀 F 使是分享祂

對自己的默觀。

摘自牟敦《默觀生括探松》



本書定名「聖三靈修 J '當然有必要先針對主題作一釋義，

並指出研究此一主題對我們的時代性意義何在，又將怎樣與心

理學合作等等。故以下首先作概念性的說明，在第一節中，我

們將指出一般人對靈修的看法為何，然後縮窄範間，來看基督

徒靈修的特質，再接著將本主題「聖三靈修」作個釋義。而後，

本書嘗試為聖三靈修與心理學作一整合，故在第二節中，期能

以心理學的發展為出發，來與靈修學作一交談，漸漸導入本書

的主題。

第一節聖三靈修的意義

一、何謂靈修

一般人對靈修的了解不一而足，很難能有一個放諸四海皆

準的定義。事實上，可能不需要也不可能有此定義，因為廣義

而言，它可以泛指整個的生活方式，而就狹義而言，所有的宗

教，舉凡佛教、道教、伊斯蘭教、民間宗教、自然宗教、泛神

22 
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論信仰、甚至非宗教性的靈修團體......等，都會因著各自的認

知、信仰對象與內涵的不同，對於靈修一詞的看法與感受也都

不會一樣。

一般《辭典》對於靈修的定義，普遍給予一個簡單的說法:

指身心修養的過程，包含各種宗教與法門(方法)。而我們所熟

知且常使用的《神學辭典》則概要地為「靈修 J (spirituality) 一

詞釋義如下:

「靈修( 1960 年代以前通常稱為神修) ，是指身心修養的

專門學識與習修過程。由於對人的存在和其終極嚮往有所

不同的認知與信念(不同的哲學思想與宗教信仰) ，因而對靈修

的理論與實踐也有很多不同學說與宗派。 l 」

上述定義已然道出了「靈修」一詞的廣泛涵義，而張春申

神父則在〈靈修的意義〉一文中，為不同學說與宗派的靈修理

論與實踐，作了更詳盡的說明:

「所謂『修Jl '便是一個學習的過程，不斷地學習。

消極方面是掃除我們前進的障礙，積極方面是要達到完

美、圓滿及文采光華。

至於『靈Jl '有時說『神Jl '不是與肉身相對立的靈

魂，也不是與物質相對的精神。......我們可把人常說的靈

魂、精神解釋為『人性之自我Jl (human se1f) 。那麼，由教

會文件中對靈的意義與上述修的意義，可看出我們要修的

是我們整個人的自我。

輔仁神學著作編譯會， <<神學辭典)) (台北:光啟文化， 1998 修

訂版) ， 710 號。
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...所以，度靈修生活的人是在一個生命過程中間，

他的目標就是要達到人的理想，成鳥一個完美的人。 2 」
顯然，張神父由教會訓導及文件出發來思考「璽修」的定

義，與今日「全人觀點的心理學」完全是不謀而合。所謂的全

人，包括整個的身、心、靈共同的參與和整合，甚至不排除與

自然和宇宙萬物的合一，這已不再只是傳統中只著重所謂的靈

魂或精神面的修行而已。因而在此全人觀點的靈修過程中，我

們能如《中庸》所言的「與天地參」一達小宇宙與大宇宙的合

一，也才能真正達至天主造人時，要我們「治理大地」的理想。

事實上，這「與天地參」本是人受造的目標和使命之一，因為

天主說: r 讓我們照我們的自像，按我們的模樣造人，叫他管

理海中的魚、天空的飛鳥、牲畜、各種野獸、在地上爬行的各

種爬蟲...... J (創- 26) 。

此外，在張神父對軍修的定義中，賦予了靈修極為動態的

一面，在一個不斷學習的過程中，整個人的自我皆參與其中，

使人之為人的理想，得以漸趨完善。換言之，靈修不只是一套

理論，而且是有方法可循的。但有方法，意謂著我們在生命過

程中需不斷的努力與學習，這個動態過程充斥著人終其一生。

而按不同的人學( anthropology )理論3 ，便衍生出不同的靈修方法，
也顯出了靈修過程中不同的面向來。

張春申， (靈修的意義) ((神學論集)) 44 期( 1980 夏) , 147~148 

頁。亦見《張春申神學論文選輯))(台北:光啟文化， 2004) , 249~260 

頁。

如:唯物主義的人性觀與修養、唯心主義或理性主義的靈修觀、實

用主義的璽修觀.....等。
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尤有甚者，張神父的這一定義，相當融合中國人的文化。

正如《大學》開宗明義指出: r 大學之道，在明明德，在親氏，

在止於至善 J '已點出了靈修的理論和方法:靈修的開始是先

認知正確的道理(明明德) ，進而學習做人，懷有犧牲、服務、

奉獻的精神(親民) ，其最終目標在於達至善之境(止於至善)。

《大學》更進一步地指出其修行的方法: r 物格而後知致，知

致而後意識，意誠而後心正，心正而後身修，身修而後家齊，

家齊而後國治，國治而後天下平。」這些在張神父對靈修的定

義中都全然地包含在內了一理論與實踐、個人的(小我)與團體

性的(大我)、宗教性的(向超越界開放的世界觀與態度，其靈修靠他力

及白力二者的合作)與非宗教性的(封閉性的世界觀，故其修行全靠自力)

等等。因為靈修是包含整個的人。

二、何謂基督徒靈修

根據上述對靈修的定義之後，我們要進一步來看基督徒的

靈修，有何特質(有別於其他宗教或非宗教性的靈修)及其常運用的

方法(基督宗教的靈修傳統和寶藏)。不過前提是，基督徒與中國人

的靈修目標是一致的，即「天人合一 J '此一前提應是不言可

喻的。

首先， ((神學辭典》中對「基督徒靈修 J (Christian spirituality ) 

的解釋如下:

「基督徒靈修是依照基督所顯示的規範，而逐漸建立

起來的身心修養的專門學識與修習過程。就動態方面來

說，就是效法基督，依照其生活典範而生活;以靜態而言，
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即是集合這些生活經驗而逐漸整合為修持身心的專門學識

一靈修學或靈修神學。 4 」
根捧上述這段解釋，並參考溫保祿神父(基督徒的靈修) 5 

一文，筆者稍作綜合整理基督徒靈修的特徵如下:

(一)以信仰耶穌基督為基礎的宗教性靈修

顧名思義，基督徒的信仰對象，乃至一切的倫理神學、信

理神學、聖事禮儀與教會生活等，皆是以耶穌基督為核心。當

然，靈修的目標，亦是以這一位歷史上真實活過，並受苦、死

亡、復活的人為主;更具體地說，就是要跟隨他的教導、效法

他的榜樣，以他所傳達、所啟示出的訊息為我們生活的準繩。

為此，基督徒靈修的理想，乃是更肯似基督。

至於如何更肯似基督，主要的根基便是《聖經》。梵二大

公會議引用聖熱羅尼莫的話指出: r 不認識聖經，即不認識基

督」 6 。為此，讀經及默想經文的意蝠，是基督徒靈修的重要要
素之一。此外，參與禮儀及完整的教會生活，亦有助基督徒靈

修的成長，一如基督的應許: r 當兩三個人因我的名聚在一起，

我就在他們中間 J (瑪十八 20 )。

最後，基督徒的靈修是向超越界開放的宗教性靈修。這表

明了我們乃是以信仰為基礎，承認我們相信「另一世界」或「絕

對他者」的存在，並且我們和祂是有關係的;甚且，祂是我們

輔仁神學著作編譯會， ((神學辭典>> 444 號。

溫保祿， (基督徒的靈修) <<神學論集 >>44 期( 1980 夏) , 159~171 

頁。本文乃繼續張春申神父對靈修之定義的更進一步發揮。

《天主的啟示教義憲章)) 25 。
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的根源，也是我們的終向。這可由下列以人學出發的觀點，分

別探討基督徒與天主、與自我、與他人等關係中的靈修特質。

(二)基督徒靈修旨在建立與天主的關係

聖保祿宗徒在《格林多人前書》中說:

「我們只有一個天主，就是聖父，萬物都出於祂，而

我們也歸於祂;也只有一個主，就是耶妹基督，萬物藉他

而有，我們也藉他而有。 J (格前人 6)

這段信仰宣言乃是基督宗教最重要的教義核心之一。它表

明了幾個重點:首先，天主是至高獨一的神;其次，萬事萬物

一切都在天主的主權之下;再者，我們的受造乃是藉基督而有;

最後，信靠天主上智地安排了一切，祂是樂於向我們啟示一切

的主。這是基督徒的基本確認，若是缺乏這一對天主的認知和

信仰，則一切都是空談。

由此可見，基督徒對於天主的認識，進而與天主建立關係，

乃是我們靈修中最重要的一環;而且正如奧古斯丁所言: r 我

們怠是認識天主，就愈是相信祂;我們愈是相信天主，就愈是

認識祂 J '此乃相輔相成的。為此， r 應常歡樂，不斷祈禱，

事事感謝，這就是天主在基督耶穌內封你們所有的旨意 J (得

前五 16 )。至此，基督徒璽修的特質巳相當清楚了。

固然天主是一啟示的天主，不斷在歷史中透過各種管道自

我通傳;然而，祂也是奧秘難以透澈的，所以需要詮釋，神學

的工作便是在解釋天主的啟示(包括本書的主題及其延伸:聖三與其

靈修)。因而不斷地學習，亦是與天主建立關係所不可或缺的。
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(三)基督徒的自我認識與靈修

基督徒的自我認識，相當程度地影響了我們的天主觀與璽

修生活，這也是為什麼自十六世紀文藝復興以來，基督宗教對

於人學的討論日益重視之因。人，作為天主的宵像(創~ 27) , 

並可與天主交往，還蒙天主主動地訂立盟約，成為救恩、史上天

主的合作者，以及邁向未來圓滿而尚在旅途中的奮鬥者，是無

比尊貴的。基督徒人學的這些肯定與認知一受造、犯罪、恩寵、

人性與超性、有限度的自由、原罪......等一遂構成了基督徒靈

修的重要特色之一。

這些人學的特色，除了影響基督徒的信仰與靈修觀外， ((瑪

竇福音》廿五 14~30 中「塔冷通的比喻 J '也給了基督徒另一

人觀的啟示。耶穌以「塔冷通的比喻」來勉勵我們建立正確的

自我認知及生活態度:天主給了每一個人不同的「塔冷通 J ' 

這意味著: ( 1 )完全承認天主在我們身上有絕對和完全的主權;

( 2 )天主按我們如何運用祂所予我們的恩賜來報答我們; (3) 

所以我們當對自己所得的塔冷逼負責，有使命感地生活(事奉

天主、服務別人、回應召叫) ; (4) 自我接納，不強求也不超

出自己能力額外的事; ( 5 )知恩謝恩，正如格前四 7 所言: r 你

有什麼不是領受的呢?既然是領受的，為什麼你還誇耀，好像

不是領受的呢? J 為此，對自己有正確的見解、認識，亦是基

督徒靈修相當重要的一環，這在對內(了解白己的限度並白我接

納)、對外(將自己的特質、恩寵賦予榮神益人的使命感)上，皆有其

聖召的意義。

此外，在自我認識與靈修上除了「如何活」、在意識層面

上賦予意義與價值之外，當今的人學亦肯定人是活在與奧秘界
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(天主)會通、活在意識與未知的潛意識相互交流7的氛圍中的。

例如:拉內神父( K. Rahner' 1904~ 1984 )從「人為主體」出發，

認為人認識白己及其周遭的一切，乃是因為我們超驗地與無限

存有有關係;人乃是上主之言的諦聽者，常在絕對奧蹟的臨在

中，雖然也總受罪惡的威脅，但天主無條件的自我給予及寬恕

解罪，使人的在世存有得到了來自天主奧秘界的保障。拉內超

驗人學的方法，為基督徒靈修建立了更深更廣的基礎，因為這

一方面不但肯定了人與天主的密切關係，另一方面也指出人即

活在靈修(奧秘)的氛圍中，並以此尋找人自身存在及體驗的根

由。換言之，人被引領走向奧秘，而神學亦可稱之為「奧秘的

科學 J '最終我們發現合一與包容一切的，無非是天主愛的奧

秘8 。

(四)基督徒與他人的關係一愛

耶穌在臨別贈言與山園析禱中9 ，為基督徒所做最重要的叮

嚀與祈禱之一:要我們合而為一、彼此相愛，這是誡命，也是

修為。因為「誰若不愛看得見的弟兄，就不能愛看不見的天主」

(若壹四 20) ，而所有的人在天主面前都是兄弟姐妹，那麼我們

此乃榮格心理學的主張:雖然潛意識( unconscious )的“un-"表明

了它是「未知」甚至無法得知的領域，因而可稱之為「奧秘 J '但

它不斷透過各種象徵(包括夢、神話、宗教與民族圖騰.....等)傳

達它的訊息，讓我們的意識層面知道，如何解讀這些象徽的意i函，

便是我們活在與奧秘界會通的氛圍中了。

武金正， (拉內的超驗人學方法)((人與神會唔:拉內的神學人觀》

(台北:光啟， 2000) , 25~51 頁。

參:若十三~十七。



30 本論 由榮格心理學探討「天主聖三」靈修觀

與所有人莫不休戚相關。由此觀之，基督徒靈修絕非個人主義，

而是團體性的靈修。

「你們是地上的鹽......你們是世界的光...... J (瑪五

日~14) ，應在社會群體、工作崗位上發揮防腐、發光的作用，

以實現愛的使命。

「教友們應該認識萬物的深刻本性、價值，以及光榮

天主的傾向，連世俗的事務也應該利用，彼此協助度更神

聖的生活，好能使世界浸潤在基督的精神內，在正義、仁

愛、和平內，更有把握地達到目的。 J ( <<教會憲章>> 36 ) 

在此信仰的光照下，基督徒答覆天主的召叫，其靈修與倫

理生活有了更新的深度。既然基督所啟示有關天父愛的真理，

是一種釋放人的、予人更大自由的真理(參閱:若八 32 ;希二

14~15) ，那麼基督徒投身於這世界，更該是向世人一尤其是貧

窮人、受苦者、生活於絕望中的人一開放自己，以此發揮地上

鹽、世上光的靈修精神。

(五)小結:基督徒靈修的平衡

經過上述所含個人幅度與團體幅度的說明，基督徒人學與

靈修關係有一平衡的發展，這包含「自力」與「他力」的共同

合作。所謂天助自助者，人有人自己該負的責任，預備好自己

的心田，然後才能白由地答覆天主愛的召喚，度一成全圓滿的

靈修生活，達天人合一的目標。

至於基督宗教靈修的方法，在教會兩千年來的發展史上，

保存了無數靈修的典範與寶藏:包括各種口禱與心禱等方法(如

唸玫瑰經、團體祈禱、個人的默禱.... )、讀經、默想、克苦、退省、

分辨神類......等;還有教會歷史上多位靈修導師及聖人，所樹
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立的各種靈修典範，如十字若望的心靈黑夜、攀登加爾默羅山;

耶穌會會祖依納爵所建立的神操;方濟與大自然融為一體的經

驗......等等;乃至今日強調本位化、宗教交談等彼此豐富信仰

內涵和靈修方法，在在都為基督徒的「天路歷程」鋪下了可供

楷模之路。這也提醒了我們基督徒靈修不該劃地自限，切勿有

自以為是的老大心態，這亦是當代基督徒靈修的新趨勢。

三、何謂基督徒的聖三靈修

經過上述基督徒靈修的特色與精神之所在的簡介之後，不

難看出我們整個的信仰生活核心，完全是建立在一神信仰的基

礎下。以下，我們便縮窄範圍地將此靈修精神焦點放在天主聖

三上。

簡言之，聖三靈修即是基督徒與天主聖三一聖父、聖子、

聖神一相遇、相知、相結合的生活體驗與過程:

相遇，是天主的恩寵，以位格的方式，進入人間和我們交

往、與我們同在;且無論我們是否有所意識，事實就是事實，

不管人有沒有意會、認知。整個救恩史的發展皆巳印證天主主

動介入，與人相遇的過程。

相知，便是認識祂是至高者、獨一的真神;如同《藏言》

九章 10 節所言: r 敬畏上主是智慧的肇基，認識至聖者就是睿

智 J .又如奧古斯丁所謂「理解以尋求信仰;信仰以尋求理解」

的信仰公式，畢竟「認識真理=擁有天主=幸福」 10 。

10 
參:盧德(拙作) , (奧古斯丁的聖三靈修觀) ((神學論集)) 139 

期( 2004 春) , 97~124 頁。
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相結合，這是最高境界的「天人合一 J '如同《申命紀》

六章 5 節: r 你當全心、全靈、全力，愛上主你的天主 J '這

份愛毫無間隙地，將我們整個的生命與天主結合了起來;而且

在此境界中，自我的概念完全消明於無形，天與人、聖與俗之

問，不再有任何分割與界線，因為人已完全浸淫在神聖的氛圍

中了。

這段基督徒與聖三相遇、相知、相結合的生活體驗與過程，

是一段動態的過程。因為天主是愛，祂所有的創造與行動，都

包含著無盡的愛。無論是聖三彼此間的內在關係，抑或聖三對

外的行動上，特別是對人的啟示與恩寵的沛降，皆是三位愛的

集體行動，是因著愛、為了愛、在愛中的給予和回應。

I 父一給予、創造、主動的愛 l 

天主是愛〈子一接受、犧牲、回應的愛 〉今天主愛的集體性行動

|聖神一包容、靈感、神聖與愛|

的氛圍

為此，聖三靈修在人的方面，也是效法天主愛的行動，達

至愛自己、愛別人、愛自然及宇宙萬物、愛天主，五者合一的

集體性行動。換言之，靈修的核心是愛、動機是愛、目標也是

愛，只不過是在不同的層面上，以不同的方式活現出來罷了。

正如牟敦( Thomas Merton ' 1915~ 1968 )在其靈修著作中的描述: r 我

要找的是天主的寧靜、孤獨和神貧，我所接觸的都變成了祈禱:

天空為我是一個祈禱，鳥兒為我是一個祈禱，微風為我是一個
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祈禱......因為天主居住在這一切之自」 llo

第二節心理學與靈修觀

本書探討與天主聖三相遇、相知、相結合，主要是以榮格

心理學的論點來加以發揮，並闡釋其心理學意義。而事實上，

心理學與靈修觀二者間的關係，確有其重疊之處以及互補的作

用，接下來我們便以此二者的關連，扼要地作一介紹。

一、傳統心理學與靈修輔導的運用

徐可之神父在〈靈修輔導管見)一文中指出:

「靈修是指天人關係......是人性全面發展中原有的一

面，是人性的基本需要之一，就如人有生理、心理的基本

需要，而且這些需要必須獲得迫切的滿足，人才能在生理

手口心理各方面有健全的發展和成長......並走向成熟。 lz 」
徐神父的一段話，道出了人性基本需求中的全方位面向，

必須是身、心、靈全人的共同配合與發展，方能漸趨成熟、圓

滿。而這，為一個靈修輔導者而言，不容易、也不需要去區分

11 

12 

牟敦， <<沈思)) ( Thoughts in So!itude: Reflections on the Spiritual Life 

and the Love o( Solitude ' 方瑞英譯，香港:公教真理學會， 1994 

年四版) ， 66 頁。

徐可之， <靈修輔導管見) <<神學論集))44 期( 1980 夏) , 263 

頁。
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心理輔導與靈修輔導的兩塊領域，相反地， I 心理與靈修相互

配合，才能推動全人的健康發展和成長」 l3 。

事實上，心理學的發現及其重要性，不但愈來愈受重視，

因而被廣泛地運用在各行各業中;而且在靈修輔導上的相輔相

成，也愈來愈受神師們的肯定，幫助了不少人無論是做分辨、

初學、牧靈工作等，都有不容抹煞的功勞。為此，徐可之神父

身為耶穌會的初學神師，他便認為心理學是一相當重要的工

具，有助於瞭解人的發展、調整成長過程中所致的行為或情緒

偏差、協調人際關係、助長行為與人際的技巧......等，甚至在

靈修輔導上，亦有助於由心理成熟度來分辨其信仰的成熟度，

進而找到為自己更合適的生活方式14 。

譬如，發展心理學對一般人在每個成長階段中，其發展的

重點、特徵、困難及其適應為何等，提供了很好的參考資料。

如果有人處於行為偏差、精神狀況異於常人，或曾經歷過重大

創傷與危機等，心理學皆有一些可供協助的諮詢和資料。在對

這些資料有了明確的認知和瞭解後，可以幫助我們在與不同發

展時期的人、或處於不同處境中的人談話時，更容易進入狀況，

做好必要的「心理準備」

然而，心理學的發展至今，也有不少人提出異議，指它在

人性幅度的靈性層面上，其討論與發展是相當狹隘的。其實在

十九世紀以前，心理學乃隸屬於哲學的其中一支。十九世紀以

13 

14 
同上， 264 頁。

參:徐可之， <<白首共此心:靈修心理尋根十二講)) (台北:光

啟， 1995 年再版二刷) ，本書立基於心理輔導與霾修輔導合作並

進的觀點，以此為靈修心理來尋根;尤 73~l08 頁之(心理投射與

信仰成熟〉一文，詳述了心理與信仰成熟度的分辨及其互相影響。
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前因為在神學與哲學的背景下討論，對於人的理解包含了全人

(尤其是靈性層面)的觀點。可惜心理學在十九世紀成為一門獨立

的學科以後，至今經歷過精神分析學派、行為與認知學派、人

本心理學派的三大主流勢力，其發展皆在研究人的行為科學與

形而下的生活世界，卻檳除了人性的超越幅度、形而上的靈性

層次。雖然這樣的心理學集中探討意識層面的發展，著重的面

向偏重行為、生活或人際關係導向，有助於人的疏導情緒、調

和人際關係、家庭或親子互動......等，但畢竟是不夠的。

有鑑於此，約於 1960 年代末期左右，超個人心理學開始帽

起，也為心理學的發展，開創了一頁新典範。這一心理學上的

第四波勢力 l5 ，如同徐神父在(靈修輔導管見〉一文中所提及

與運用的，即所謂「意識層面下」的心靈治癒，也就是「天人

相通」層面的靈修輔導16 。接下來，我們便進入超個人心理學
的討論中，探討它的靈修觀。

二、超個人心理學對靈性層次與靈修觀的肯定

所謂「超個人心理學 J '簡言之便是注意到了人的靈性層

次的存在，而提出修訂傳統心理學過於狹隘、只注重人的生理、

情緒及理性這三層次的相互影響及作用，將探討的範閻擴大至

15 

16 

即有別於上述心理學的第一波勢力一以佛洛依德為主的精神分析

學派、第二波勢力的認知行為學派、第三波勢力的人本主義心理

學派。超個人心理學因為有別於上述各學派，開創心理學的新典

範'故列為第四波勢力。參:李安德( André Lefebvre )著，若水

譯，<<超個人心理學)) (台北:桂冠， 1992 年 11 月初版) , 169~218 

頁。

徐可之，前引文， 270 頁。
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潛意識、宗教與靈性層面上。「由於這類的人性經驗是超越理

性的，故被稱為『超越性』或『超性.JI ;又由於它超越人格，

催迫著人超越個人有限的需求及興趣，故又稱為『超個人』」 l7 。

這個突破，使得心理學的觸角漸漸地延伸到宗教和不同民

族的人類學領域，如:儒家心理學、道家心理學、佛教心理學、

印度心理學、依斯蘭教心理學、猶太/基督宗教心理學、美印

地安心理學、非洲心理學等;也使得心理學家們，很驚訝地重

新發現了流傳數千年的古老遺產，為心理學的視野、創見和治

療方法，向奧秘界開放。

以深受儒家思想之浸潤的中國人所展現的心理學為例，哈

佛大學的杜維明教授便曾指出:

「儒家的自我，是一個靈性發展的動態過程，就本體

論而言，自我，亦即我們的本性，均是來自天命，因此從

它本來圓滿之境來看，它是神聖的。由此觀之，自我是既

內在又超越的( transcendent) ，它既屬於我們內在本有的，

同時又屬於土天......自我的結構中，天生便有超越之境的

強烈渴望......這種對超越境界的渴草，從深處來看，也就

是自我超越( selιtranscendence )的渴望。 18J
北京大學湯一介教授， 1988 年在香港發表〈論儒家的超越

性和內在性)一文時，亦提出同樣的見解:內在的超越性是所

17 

18 
李安德( André Lefebvre )著，若水譯，前引書， 259 頁。

Tu Wei-ming,“Selfhood and othemess in Confucian thought" , in A. 

R. Marsella et al. (eds.), Culture and Self Asian and Western 

Perspectives (N.Y.: Tavistock Publications, 1985), pp.245~247. 此

處譯文乃參照:李安德，前引書， 261 頁之譯文。
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有中國人及其哲學學派中，共有的論點，且時至今日，這類傳

統心理仍活在中國人4、中，由喪禮及祭祖儀式中便可見一斑。

至此，我們已可窺見超個人心理學站在傳統心理學肩膀

上，所欲建構與探討的超越性、靈性層次，可以下列模式示之:

4. 靈性層次一一一超理性或超越性

3. 理性層次一一理性

2. 情緒層次 1 
〉理性以下

1.生理層次 I 

當代西方的主流心理學，至今仍相當排斥「靈魂」一說，

因而也一併否定掉了整個的靈性層次，李安德神父指稱這樣的

心理學無異是因噎廢食:

「早期心理學家為了使心理學成為科學，採用了自然

科學中的物理學典範作為研究的出發點，使得數十年來凡

是不合乎比典範的人性領域，便先驗地被排除在心理學門

外，這實是圖誰不執的『非人化過程Jl :無意識、無思想、

無自由意志、無意義、無價值、無無私之愛、無自我、也

無靈性，他們不知道這以先天便不合適於人的典範為研究

的起點，而不以人類的普遍經驗為出發點，基本上便不合

乎科學的立場了。 l9 」

即使如此，在傳統主流心理學的一陣提伐聲中，學院派心

理學課程中仍排除靈性層次的課程、教科書及出版刊物等，有

些人甚至仍以無法由科學驗證的理由，嗤之以鼻;然而時勢之

19 
同上， 263 頁。
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趨，卻擋不住無數「非正統」的心理學者，以及普遍人性經驗

中對這一層次探索的渴望。

超個人心理學向超越界及靈性層次打開了這扇門以後，同

時也肯定了靈性修持的重要性，畢竟身、心、靈共同的成長才

是完整人性的需求。「靈性修持是人的現象......教會或寺廟並

沒有獨佔靈性修養及其內在價值的權利，它們屬於人性，不應

視為宗教組織或傳統宗教人士的專利」。為此，超個人心理學

探討靈修的本質，包含了下列諸要素20
1.超越的層故:不只相信，而且親身體驗過，並能從中汲取

力量。

2. 肯定生命的意義及生活的目的:肯定生命具有深刻的意

義，人的存在必有其目的，為人的存在賦予極高的價值。

3. 生活有使命感:肯定自己具有某種天職，其行動具有高尚

的動機。

4. 生命的神聖性:相信生命可以、也應該成為「聖的」。

5. 對物質價值的不岡心態:懂得欣賞、並享受物質所帶來的

便利，但不會把它視為最高的目的。

6. 博愛:有強烈的正義感和慈悲心，樂於服務，並且愛人。

7. 理想主義:願意為高尚的理想及改善世界而獻身。這與完

美主義截然不同，也絕對無闊，大部分追求完美主義的

人，實際上是誤解了理想主義，致使他們陷入憂鬱傾向中。

8. 對痛苦的意識:肯定痛苦所帶來的正面意義，並且能夠深

刻地感受到人類的痛苦與死亡的意識，可是這種體驗不會

削減他對生命的欣賞及重視。

20 
同上， 274~275 頁。
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9. 靈性主的極煉:亦即靈性修養，表現在他的生活風格、

與自己、與他人、與自然、與天主(或他所信仰的終極實體、

終極存在)的關係上，展現出有目共睹的成就來。

10. 高峰經驗:由生活中的一些指標性記號，體驗到超越境

界的內存性。例如音樂欣賞、藝術創作等所帶來的忘我

境界與一體感。這種「神入 J (ecstasy) 的經驗，與日常

生活的經驗截然不同，將人帶到一個完全超然的境界

中，這便是一種很明顯的記號，指出人性內在所具有的

超越幅度與需求。據調查在英美兩國中有 30~40%的人有

過上述類似的高峰經驗，算是相當普遍的。其它諸如:

良知、道德感、健康的犧牲和無私的奉獻精神、使命感

與受召喚的經驗......等，同樣也是吾人日常生活中時常

體驗得到的超越幅度與需求的內存性、超越性。而這，

就是我們靈修生活的基礎。

1 1.高原經驗:上述的高峰經驗可能普遍存在於很多人的生

命經驗中，但高原經驗則可能只有少數人有過。以宗教

學的術語來說，也就是所謂的「神秘經驗 J '或類似的

神魂超拔的體驗。例如十字若望的「心靈黑夜」、大德

蘭攀上「七寶樓台」的最高境界、小德蘭在病痛中仍感

到神慰，還有無數教會歷史上的聖人、聖女及聖師，都

有過被天主完全充滿、蒙召、啟示等的體驗，即屬高原

經驗。依照R. Otto 的分析，這一經驗的特質是既迷人又

可怕的，它讓人感覺到自己的渺小、產生莫大的敬畏之

情，同時又讓人感受到深情之愛，而全然地滋潤、沈浸

在天主的氛圍中，不願離去。
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超個人心理學由生活中的一些指標性記號，指出靈性層次

中普遍存在的事實，足以證明由人類的經驗本身作為出發，可

以找到超越境界的內存性。譬如:筆者十分喜愛古典音樂，也

學習古典鋼琴數年之久，在我的生活經驗中，常有聆聽古典音

樂而到達全然忘我的高峰經驗中。這種感受就好比我在讀書或

工作時，突然因為一陣音樂而奪走了我原有的注意力及思考，

完全專注於莫札特的奏鳴曲襄或貝多芬的交響樂中，四周的一

切似乎完全消失了，我也忘了自己的身體、姿勢、環境、甚至

我的存在。我與此音樂成為一體，樂曲中所呈現的掙扎也就是

我的掙扎，它所演出的平安寧靜也就是我的平安寧靜，它的哀

戚痛苦也正反應著我心靈中的憂傷難過。但在那過程中，我似

乎體會到了永恆及無限的滋味，伴隨著解放、擴展、寧靜、平

安......。直到音樂結束，我仍能回味無窮，並帶著一股難以抑

制的喜悅回到現實生活來。這種「神入 J (ecstasy' 或神魂超拔)

的經驗，與日常生活的經驗截然不同，將我帶到一個完全超然

的境界中，這便是一種很明顯的記號，指出人性內在所具有的

超越幅度與需求。

三、榮格心理學與靈修觀

榮格 (C. G. Jung' 1875-1961 )便是在上述這股心理學的第四

波勢力一超個人心理學一中脫穎而出的一名佼佼者。

事實上，榮格曾受教於佛洛依德門下2l ，三人亦曾建立起
情同父子般的親密關係，然而在他們短暫的相遇與合作之後，

21 
詳見本書第二章第一節「榮格的生平及其心理學發展過程 J '見

本書 49-54 頁。
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至終還是因為彼此對宗教經驗的認知全然相異，以及對潛意識

的浩瀚與奧秘，兩人的詮釋截然不同，因而導致二者的絕裂，

並永不回頭地朝他們各自的方向走去。

很明顯的，佛洛依德與榮格二人的理念完全背道而馳，其

主要原因便是基於宗教觀的不同。前者將宗教斥之為「集體精

神病 J '後者則認為「在我所有處於下半輩子的病人，即所有

卅五歲以上的病人中，沒有一個病人的最根本問題，不是要尋

找一種宗教人生觀的問題」泣。榮格甚至在一次比較他與佛洛
依德的異同之處時指出:

「為對付年紀較輕者，我發覺佛洛依德與阿德勒之學

說便足夠了，因烏他們的治療法，常可幫助病人回復到適

應社會及走向正常化的人生大道， ......但對年紀較大的病

人便無能鳥力了。 23 」

因為榮格曾將人的一生概分為上午與下午兩大階段，前者

(人的前半生，卅五歲以前)怕生，後者(人的後半生，卅五歲以後)怕

死，人在這兩大階段中所面臨的挑戰與需求皆是不向的。依照

榮格的這個觀點，人在卅五歲以前，不斷尋求與開發「個人的

潛在秘思 J '亦即詮釋自己的過去、了解現在、為未來尋求指

引。心理學在此階段，便是幫助人回答「我是誰? J 的認同感、

22 
原載於 C.G. Jung, The Collected Works, Vol. 11 , Princeton, 1969, p. 

334. 本文譯自: Kerze, Michael A.,“PSYCHOLOGY: 

Psychotherapy and Religion." The Encyclopedia 01 Religion (edited 

by M. Eliade, New York: Macmillan Publishing Company, 1987), 

Vol. 12, p.78. 

楊格(即 Jung， C. G.) 著，黃奇銘譯， ((尋求靈魂的現代人>> (台

北:志文， 1996 年 1 月二版) , 78 頁。
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「我往哪襄去? J 的方向感、「我為什麼要到那襄? J 的目標

等問題。換言之，心理學在助人過好早晨的生活上確有它的長

處與貢獻。

不過，若果心理學只是定位在上述這些尋求認同感、方向

感、目標指引等問題的解答上，那麼，為榮格來說，這樣的心

理學無異於井底之蛙、是在劃地白限了。當人的前半生建立起

健全而完整的自我概念以後，接下來更重要的便是尋求安身立

命的「靈修之路」。這段路程為中國人來說，就是《中庸》所

言: r 天命之謂性，率性之謂道，修道之謂教」的終極關懷與

終極目標;而為基督徒來說，也就是尋求天主旨意、讓基督的

生命在我身上「道成肉身」之路。

至此，我們可以在榮格心理學中，為基督徒璽修之路找到

了心理學的理論基礎;也可以逆向而行地，以基督宗教的聖三

靈修觀，豐富並擴充了榮格心理學的論點。心理學與靈修學這

兩塊本來應該是有所重疊跨足的領域，卻因人的有限、認知及

發展史上的走偏，使得現在似乎是毫不相關地被切割開來的兩

塊領域，終於在榮格心理學中，找到了互通之路與交集。而本

書也就是站在這個基礎上，除了在雙方的交談與互補上作一整

合外，也為當代基督徒甚為關切的「聖三靈修觀」作更進一步

的發揮。

四、全人觀點的心理學與基督宗教人學、靈修觀

基督宗教傳統以信理神學的方法和解釋出發，很顯然為這

時代的人來說，已無法滿足大多數人的需求，就如本書的〈緒

論)所言，這時代出現了一股「靈修是需要的，但卻不需要宗

教」的聲浪，以及一群所謂的「後基督徒 J '和廣大不太願意
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別人來告訴他們真理是什麼、天主是誰、該如何祈禱......等的

人，他們寧可自己去探索、自己去體驗人生、自己去尋找和認

識天主......。這一連串的轉變，促使當代神學的發展不得不有

所調整適應，而將傳統從上(天主)到下(人)的神學路徑，轉

為從下(人的經驗)到上(對天主的認識)。

然而， r 從上到下」與「從下到上」是衝突的嗎?抑或者，

三者其實具有異曲同工之妙、殊途同歸之處?

實在，立基於全人心理學的觀點來看，雖然信理神學與心

理學的立場、出發點及理論基礎不盡相同，但其實它們都共同

在探討人觀、天主觀及靈修觀的發展。正如下圖〔人觀、天主

觀、靈修生活三者的關係圖〕所繪的，其實它們不僅是關係密

切，而且環環相扣:

〔圖二〕人觀、天主觀、靈修生活三者的關係圖

互相影響 互相影響

人觀(心理學)近一一沙天主(聖三)觀毛一一一令靈修生活與態度

本書採取全人觀點的心理學，運用榮格學派的論點，來闡

述靈修生活(尤其聖三靈修) ，目標便在指明這條路「逐步啟悟、

漸致圓滿 J '達「人格趨向成熟、達天地人整合」的過程。至

於相關的人學立論基礎與方法論，已在〈緒論)中介紹過，此

處不再重述。重點是，這段路(心理學與靈修學的合作)不但是可
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行的，而且是必須的。而且我們必須承認，靈修生命雖是天主

白白的恩賜，但並不表示不需我們的努力及合作;我們受託代

管天主所予的天賦，不但無權濫用或浪費，更當竭盡所能地開

發、善用，以天人合作地回歸天主聖三。

結 i:五
日日

本章第一節正本清源為「靈修」一詞定義時，引用了張春

申神父在(靈修的意義〉一文中的看法;現更具體地說， r 所

謂靈修，按人學對人自己的了解及對人類團體的了解，可決定

一個人的學習、方法及目標」 24 ，可見張神父的靈修觀中巳包
含了「全人觀點的心理學 J '亦即融合了傳統基督宗教由上而

下的靈修觀，以及當代人學由下而上的修行觀。由此來探討「聖

三靈修 J '其現代意義巳非常顯明了:亦即聖三的神學、靈修

與心理學，三者不僅可以、且應該合作，而且根本是為一體。

根據榮格的觀點， r 聖三的種子 J (即「三位一體原型 J )根

本就早已內在於我們的集體潛意識襄面了，而靈修便是加以開

發，意識並體認到它的內在性與超越性，這是人人皆有的一份

禮物(恩寵) ，天主在按自己的肖像造人時即已植入。

事實上，在全人人學觀點下，當代的靈修學相當肯定人人

都是神秘家、人人皆豪召度靈修生活。換言之，人人皆有其神

性的內居、人人皆是「神人兩性結合於一的共同體 J '只是過

24 
張春申，前引文， 149 頁。
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去信理神學大多只關注於神觀，對人襄面內居的神性較不予關

注;而今，猶如鐘擺理論中的兩極化擺盪，大多數人只意識到

人性的幅度，忽略了宗教所強調的神聖性。靈修有助於開發我

們的潛能和神性，經過一些過程和方法，終可達至人之為人即

其神人兩性共同內居與作用的最高理想。而這，不管是由上而

下或由下而上，這兩路徑非但不衝突，而且殊途同歸，因為我

們超驗地與無限存有有關係，常在絕對奧蹟的臨在中，人的在

世存有得到了來白天主奧秘界的保障，人即是活在靈修一天主

愛的奧秘一的氛閩中的。

有了這一靈修的基本概念，也對靈修與心理學的共同合作

和交談有了比較清楚的認知之後;接下來，我們首先介紹榮格

心理學，及其與基督信仰作交談，然後再進一步探討聖三靈修

的基礎。



第二章

榮格心理學及與基督

信仰內涵交談

覺如自己 r

就是通向認失。上串的途徑。

摘自《榮格自傅:回憶、夢、省思》



榮格是個相當奇特的人。他雖身為心理醫師，但面對相同

的現象與對象，他所得到的結論，卻與其他任何一位心理醫師

相距千旦。其實，雖然他所建構的心理學理論多半來自他與病

人的交往經驗，但他的生長過程、宗教背景、乃至他的個人經

歷等等，都與他的認知和詮釋有極密切的關係。而事實上，他

所建構的理論基礎，無論是心理學、宗教觀及神話學理論等，

實際上也都是一個不可分割的整體，無法單就某一領域個別看

待。因此，本章便基礎性地，綜合介紹榮格本人以及他的理論

基礎，並以此基礎嘗試與基督信仰內涵作交談。大致可概分下

列幾節:

第一節 榮格的生平及其心理學發展過程

第二節 榮格學派心理學基礎

第三節 榮格心理學與基督信仰內涵交談

第四節 榮格心理學與宗教觀的整合

48 
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第一節榮格的生平及其心理學發展過程

一、榮格的成長過程

(一)家庭背景

榮格誕生於 1875 年 7 月 26 日(卒於 1961 年 6 月 6 日)瑞士的

凱斯維爾 (Kesswil) ，是一位改革宗長老會牧師的獨子。九歲以

前沒有任何兄弟姐妹作伴，在他之前雖也曾有二個哥哥，但卻

都早夭，九歲時也曾有一個妹妹誕生，但不久後也去世，只有

他一人倖存。

榮格的童年可說是相當孤獨，而且身體也不太好，是個奇

特而憂鬱的小孩。他常常幻想自娛，或跑到大自然靜思，尤其

在他出生之地的康坦斯湖( Lake Constance )延綿到阿爾卑斯山，

那種無限廣闊的視野，使他對世界有種神秘不解之處的感受，

也蘊孕了他內在、隱秘的「宇宙中心」的想法。

(二)宗教背景

他的整個家族均熱衷於宗教，他的外祖父及父親都是牧

師，此外叔、舅輩等還有八位擔任牧師。但宗教信仰並未帶給

他的家庭和睦及幸福的生活。他的父親內向而優柔寡斷，對信

仰懷疑卻沒有勇氣反思，只是一味抱持著「不該思想，只應信

仰」的態度。他的母親則恰好相反，是個外向、熱情、好客的

人。因為父母關係不好，母親曾經離家出走。在這種濃厚的宗

教氣氛及家庭環境中，榮格從很小便開始感受到信仰的矛盾。

死亡對榮格來說也不陌生，經常有一些漁夫在當地端急的
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瀑布下喪生，在榮格的記憶中，保存了相當多喪禮儀式的回憶。

榮格也有幾次發生意外，臨近死亡邊緣，所幸都沒有造成不可

挽回的遺憾。

還有一點值得一提的是，在榮格尚未接觸東方文化以前，

曾受諾斯底教派傳統的影響l 。在這方面，榮格有著深刻的內心

體驗，即從他的靈魂深處獲得了直觀，而達到超個人階段、非

三元性的統一。榮格後來將這些直觀的內涵放入他的著作中，

要了解他的心理學，實與宗教密不可分。

(三)求學過程

榮格從四歲開始，就到了巴塞爾( Basel '他母親的故鄉)度過

他整個求學的過程。十一歲那年，他由一所鄉村學校轉入一所

很大的學校寄讀，對身為一個窮牧師的小孩而言，與那些富有

豪華的人共同生活，榮格不但覺得隔隔不入，對所學習的課程

亦感沈悶乏味;後來他被一位同學推倒在地，頭部撞到撞擊而

致精神昏厥，使他足足停課六個月。停課的這段期間，榮格快

樂地重回大自然的懷抱，並因埋首於神秘世界而使他感到樂趣

無窮。直到一次，他無意間聽到了叔父問他父親有關他的情況，

父親卻答道: r 唉，糟透了...... '我已經花光僅有的一點積蓄，

如果這孩子不能自諜其生，後果真是不堪設想」 2 。至此，榮格
才恍然振作起來，甚至加倍努力、超出以前的學習能力。這次

的生病經驗，使他真正懂得了精神官能症究竟是怎麼一回事。

榮格的興趣相當廣泛:中學時期，科學對他有相當大的吸

參閱:劉耀中著， ((榮格>> (台北:東大， 1995) , 73~99 頁。

參閱:榮格著，劉國彬、楊德友合譯， ((榮格白傳:回憶、夢、省

思>> (台北:張老師文化， 1997) , 6卜的頁。
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引力;宗教信念上的衝突亦貫穿了他整個青少年時期，對神學

問題的關注常使他和父親的溝通陷入慨悲哀又惱怒的辯論;另

外，平時他也常閱讀詩歌、戲劇作品、歷史著作;十六歲以後，

對哲學的興趣逐漸取代了對宗教問題所引致的困境。直到報考

大學時，他對科學、哲學、歷史、考古學皆有興趣;最後，他

選擇了科學;開學後不久，他感到應該轉向醫學，到了第三學

年的暑假，他經歷了幾次神秘經驗，影響了他終身職業的選擇，

從此與心理學和精神病學結下不解之緣，為人類奉獻出他畢生

的精力。

二、榮格與佛洛依德的關係

佛洛依德是榮格一生中最具影響力的一位老師，我們甚至

可以說，榮格的思想幾乎是承續佛氏的心理學，並加以修正、

補充的。在榮格的一生中如果沒有這麼一位老師，恐怕也沒有

我們今日所看到的榮格了。

(一)結緣

1900 年佛洛依德出版《夢的解析)) ，震撼全歐洲。榮格曾

慕名前去拜見他，深獲佛洛依德的賞識。 1906 年榮格作《聯想

研究》一書，公開支持、證明佛洛依德的理論; 1907 年佛洛依

德遂邀榮格至維也納共同合作，展開精神分析治療的各項活

動。佛洛依德足足年長榮格二十歲，在關係上，兩人親密地形

同父子，佛洛依德有時稱他為「我親愛的兒子」 3 ，希望他能繼

參:高宣揚編著， ((佛洛依德傳)) (台北:久大， 1988) ， 254 頁;

及榮格著，劉國彬、楊德友合譯，前引書， 203 頁，並請參閱該書

附錄一所列之信函， 441 頁。
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承自己的事業; 1911 年由於佛洛依德的推薦，榮格擔任了國際

精神分析學會的第一任主席。但這樣的關係維繫不長，很快地，

榮格便發現佛洛依德在很多方面的解釋過於片面、狹隘，並不

贊同他獨斷的無神論主義和十九世紀自然主義所留下的「決定

論 J 的宇宙觀。

(二)分歧

1909 年春天，榮格曾問佛洛依德關於預知和靈學的看法，

不料佛洛依德卻回答: r 純粹是胡說入道 1 J 後來榮格提到此

事時說: r 這句實證論的措詞是如此粗鄙，以致於我很難控制

自己不反唇相譏。」而他們兩人在個性上的差異，額然也難以

長久和諧地相處。佛洛依德的女兒安娜( Anna Freud )就曾指出他

父親最突出的性格便是「他的單純 J '而榮格則酷愛深思冥想，

對「秘術」研究有極高的興趣，當佛洛依德要榮格把性學當作

「信條和唯一的係壘」 4 ，以對抗可惡的逆流一神秘主義時，榮
格表示出相當的驚愕'這件事擊中了他們之間友誼的要書，榮

格後來也表示他永遠也不可能接受這樣的一種態度5 。

佛洛依德認為宗教、哲學是一種秘術，但對榮格來說，性

學才更是一種秘術，因那僅僅是一種無法證明的假說。後來，

4 
榮格著，葉頌壽譯， ((未發現的自我)) (台北:晨鐘， 1974) , 50 

頁;及榮格著，劉國彬、楊德友合譯，前引書， 203 頁。

榮格曾就與佛洛依德的關係寫過多篇文章，其中最重要者已收入

《佛洛依德與精神分析>> (Freud and psychoanalysis) ; 其他有關

兩人在各方面意見的比較，散見於榮格著作中，如楊格(即 Jung， C. 

G. )著，黃奇銘譯， ((尋求靈魂的現代人》中的(論佛洛依德與楊

格之異同)。此處筆者乃參照榮格著，劉國彬、楊德友合譯，前

引書， 199~225 頁。



第二章 榮格心理學及與基督信仰內涵交談 53 

榮格 1912 年發表了一重要的論文《旦比多的象徵>> (或譯《原欲

的象徵)) ，秒mbole der L伽do) 公開反對把里比多局限於性欲。 1913

年 10 月榮格辭去《年鑑》的主編職務; 1914 年辭退國際精神

分析學會主席職務。從此他與佛洛依德正式分離。

(三)獨立

和佛洛依德分離的初期，榮格相當沮喪、陰鬱，他放棄了

在大學襄開設的課程，甚至無法讀書、寫作，過了三年才逐漸

好轉。 1918 年，他出版了 Two Essays on Analytical Psychology , 

以分析心理學與佛洛依德的精神分析學派及阿德勒的個人心理

學相對立。 1921 年出版的《心理學類型>> 6 ，也討論了他與佛
洛依德、阿德勒之間的性格差異。

這段時間，他也展開了大規模的旅行，考察各國、各民族

的宗教信仰及精神活動。 1944 年，榮格出版了他最重要的著作

之一: Psychology and Alchemy ， 表明了他對一些缺乏科學根據

的煉金術、星相學、←卦、心靈感應、特異功能、瑜珈術、招

魂術、降神術、算命、飛碟、宗教象徵、夢、想像......等的興

趣，對他研究潛意識的啟發相當大。

榮格在接下來的一生中，致力於他獨特的心理治療方法，

以及他所建構的分析性心理學派，宗教問題是心理治療重要的

問題之一。他曾在一篇文章中說道:

「在我所有處於下半輩子的病人，即所有三十五歲以

上的病人中，沒有一個病人的最根本問題，不是要尋找一

C. G. Jung, Psychological Types, trans. R.F.C. Hull, London: 

Routledge, 1971 , 1981 reprinted. 中譯本由吳康、丁傳林、趙善華

譚， <<心理類型》上、下冊(台北:桂冠， 1999 年初版)。
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種宗教人生觀的問題......。這當然不是指羔些有關具體的

信條問題，也不是指歸屬於革一教會的問題。 7 」

1944 年以後，榮格發生了一次意外，後來也發作了一次心

臟病，病癒後，他便進入了寫作的高峰期。

榮格所有著作的英譯本，於 1958 年收錄成《榮格全集>>( The 

Collected Works of 仁 G. Jung) 共十七卷，外加 Final Volum臼

Miscdlmeous works, BibliogrGphymd GmerGlIndex8 。本書(參
考書目)中附有全套榮格作品的書目名稱，以及在台灣收集得

到的英譯本及中譯本。這些著作為人類建構了莫大的貢獻。在

他的學說中，包含了兩個他最感興趣的主題:宗教與當代社會

的各種困境。以下我們就來看看他學說中的一些內涵。

第二節榮格學派心理學基礎

在進入主題以前，有必要先就榮格學派的心理學基礎作一

簡要說明，此處僅就其最基本的幾個概念，及與本書相關的論

點做介紹如下，其他有關榮格的原著及其學派在各個不同領域

原載於 C.G. Jung, The Collected Works, Vol. 11 , Princeton, 1969, 
p.334 。本文譯自: Kerze, Michael A.,“PSYCHOLOGY: Psycho

therapy and Religion." The Encyclopedia of Religion (edited by M. 

Eliade, New York: Macmi l1an Publishing Company, 1987), Vol. 12, 
p.78. 

根據:蔣韜譯， Robert H. Hopcke 著， ((導讀榮格)) (原書名為:

A Guided Tour ofThe Collected Works ofC. G. Jung ， 台北:立緒，

1997) ，作者將其 Final Volumes 編成 18 、 19 、 20 三卷。參本書(參

考書目) ， 285~289 頁。
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中的發揮尚有很多，但限於篇幅，不在本文探討範圍內者此處

不擬提出。

一、集體濁意識

「集體潛意識」是榮格獨創、也是最重要的概念。它是潛

意識的「母體 J '也是意識的基礎。它有如深海之底層，浩翰

無際，是所有人類得以相通並具有類似性的共同基底。佛洛依

德由夢的解析所開啟的潛意識世界，為榮格而言，是「個體潛

意識 J '襄面包含了無數被我們遺忘掉了的經驗，以及各種情

緒、情結。而吾人終其一生所能意識到的，只不過如冰山之一

角，少得可憐。

然而，還有比「個體潛意識」更深層、更根本的基底，潛

藏在我們意識永難探知的「集體潛意識」。簡言之，集體潛意

識就是人類共同的心靈基層、客觀的精神，是集體的、先天的、

普遍的、非個別的。榮格批評佛洛依德雖看到了潛意識往往具

有古老的、普遍的形式和性質，卻仍然賦予潛意識完全個人的

特性，因而他提出「集體潛意識」的概念，以此補充佛洛依德

的限度。榮格解釋「集體潛意識」的概念如下:

「它與個性、心理相反，具備了所有地方和所有個人

皆有的、大體相似的內容和行為方式。換言之，由於它在

所有人身上都是相同的，因此組成了一種超個性的共同心

理基礎，並且普遍地存在每個人身上。 9 」

此段原載於 C.G. Jung, The Collected Works , Vol. 9 part 1, pp.3-4 。此

處乃參照馮川、蘇克編譯， <<心理學與文學)) (台北:久大， 1990) , 

24 頁。
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在他看來，集體潛意識是潛意識的深層結構。用海島為比

喻的話，人類可以意識到的，只是露出水面上、可見的一部分

而已;個體潛意識則是水面下經潮汐運動而顯露出來的部分;

然而所有海島的共同基礎、隱藏在深海之下的海床，就是集體

潛意識。我們以下圖示之:

〔圖三〕意識、個體潛意識、集體潛意識關係圖

個體潛意識

集體潛意識

人類心靈中，最不尋常的本領就是編造意象，而且所有意

象都含有其重要的意義，進而表達出來成為象徵。為榮格而言，

這些人類集體構思的意象及編造出來的想像，皆是從集體潛意

識中，自然而然地浮現出來的。

榮格曾考察某些古代神話、部落傳說和原始藝術，發現許

多反覆出現在不同文明民族和野蠻部落中共同的象徵。例如，

許多民族的秘思 (myth) 中，都曾有過類似型態的神話故事:創

造神話中的開天闢地、洪水所帶來的危害與再生、有力大無比

的巨人和拯救族人的英雄、預←未來的先知或智慧老翁、半人

半獸的怪物、給人帶來罪孽或災難的美女......等，這些神話意

象往往具有結構學上的類似。此外，在宗教和原始璽術中，也

常常有以花朵、十字、車輪等圓形圖案所象徵的意象(榮格稱之

為「曼荼羅式樣 J )。在這些共同的原始意象背後，必定有它們產
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生的共同心理土壤。而這種反覆出現的秘恩和象徵，便是揭示

了人類共同、普遍、深層的潛意識心理結構，也就是集體潛意

識中的原型。

二、原型 (archetypes)lo與原型之像( archetypal images ) 

「原型」一詞來自第三世紀新柏拉圖主義者 Corpus

Hermeticum 的 archetypon eidos 。榮格借用來描繪心理的各種現

象，指明 archetypon eidos 即是柏拉圖所謂的觀念界的「經驗的

基礎 J (the empirical basis of the Platonic doctrine of ideas )。據此，原型

具有普遍性的特性，是人生命的根本事實;也就是說，人的有

機體乃是「先驗的 J (α priori) 。這一先驗的基礎，會隨著日後

所處不同的外在環境的變化，接收不同的情境和訊號，逐漸形

成其有內容的「經驗」。

但，原型是集體潛意識中潛在的、本能的、不具任何內容

的原始形式 (form) ;作為全人類之基底的純粹形式，它無法為

人所感知，必須透過投射，呈現出具體的「像 J '方能為人所

經驗到，而此投射之像即為原型之像。換言之，原型之像是經

過原型轉化為意識時的產物，充滿了可感知的意識性經驗及內

容( content )。

10 
有關原型的資料可參考: Beverly Moon，“Archetypes令 The

Encyclopedia of Religion (edited by M. Eliade, New York: 

Macmillan Publishing Company, 1987), vo l. 1, pp.379-382 另外，

這個詞的另一意義:即 í.最初的模式，所有與之類似的事物都摹

仿此一模式。它與 prototype 是同義詞。 J M. Eliade 宗教觀中的

原型較偏向此義，在內容上與榮格心理學中較傾向柏拉圖哲學中

的「形式」不盡相同。
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根據榮格學派中 Steven F. Walker 的觀點，原型相當於康德

學派中，屬於超驗範疇的「物自身 J '是無法被描述或說明的ll ，

它無法直接地被認知，只能透過它的影響(或作用)來覺察、意

會。因此，經由夢、白由聯想、異像、創發性想像等象徵所構

成的原型之像，是吾人唯一可以認知或經驗到原型的方法。

在每一個人類情境中，都有一個相應的原型存在;但是，

每一個原型卻有「無限多的經驗表達形式 J (an indefinite number of 

empirical exprcssions )。也就是說，不僅有很多活動和思想的形式

與原型相關聯，而且還有很多的原型之像。因此，每一個原型

都可能產生很多的原型之像，這些原型之像也就是原型的「具

像化」μ(v圳a州liz玖叫訓a訓仙tl叫肌0ωn) 或 r{位立格化」μ(p伊閃e叮rsonαon吋1

諸女神的形像，皆是原型之像的文化性表達。

「原型是〔產生原型之像的〕條件，而不是純粹原因」。

原型雖然支配了我們生命處境的經驗，但並非完全決定我們的

經驗。原型以各種原型之像的形式來表達自身，這些原型之像

能夠藉文化因素而形成神話和象徵。假如原型是充分原因

( sufficient causes) ，亦即原型能夠完全決定我們的行為和心智表

達的話，那麼原型必定會先天性地在我們的意識之上產生它自

身的特定意象(恥Cl日c predetermined images of themselves )。但其實並

非如此:同一原型產生的原型之像並非一成不變的，而且不只

隨著文化的不同而展現不同面貌，就連在同一個文化中，也會

展現出不同的面貌來。

11 
參閱: F. Steven Walker, Jung and the Jungians on A兮的 (New York 

& London: Garland Publishing, 1995), p.13 '引自榮格 1951 年 8 月

30 日的信，見 Letters. II , p.23 
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榮格晚年( 1959 )甚至使用生物學的觀點來說明原型，它就

相當於「本能」一樣，是白發的，而且決定性地主導了一切生

物學領域中的行為型態。換言之，原型是「心靈功能的本能形

式 J' 其內潛藏著無數主導我們行為型態的本能之像( latent images 

of instinct )。

那麼，原型既然無法為人所證明或感知，要理解此一作為

人類心靈本能結構中的潛在的、不可描繪的要素，唯一之路，

便是透過對「原型之像」的理解來進入。「原型之像」不但能

被人主觀地經驗到，並且能帶動著人類不斷地去尋找自身存在

的根源，賦予人們終極關懷的動力，畢竟人類一切的原始經驗

與象徵，都只能透過具體的「原型之像」來表達。接下來，我

們便簡要說明一下由原型轉化為象徵的這段路程是如何進行

的。

三、象徵與轉化

既然象徵及符號皆來自一個共同的寶庫一集體潛意識與原

型，不少榮格學派的學者便以此建構其理論基礎，並由此發展

出在各個領域中的應用。以下，筆者依據 Erich N巳umann 的原型

分析與建構，稍作修改，來說明由原型、心靈基底( Uroboros ) 

到各種原型之像乃至神話等等象徵的這段轉化過程12 。

12 
參閱: Erich Ncumann, The Great Mother--An Analysis of the 

Arche秒'Pe (German, 1955. trans. by Ralph Manheim, 1963 , First 

Princeton: Bollingen Paperback, 1974), pp.3-83. 
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〔圖四〕心靈基底之原型分化變異過程圖

六、世界

五、意識

: 
潛意識

四、經驗

(包括正面、負面，記

得的、遺忘的經驗)

三、原型的轉化

(物質性基底)

二、心靈基底

( The Uroboros ) 

一、原型自身

( archetype an sich ) 

卜

i ♀早'Ò'1'~
~'Ò'1'令1':

:'Ò'1'♀平:

♀'ò'早l'♀'ò'早$♀'ò'早l'♀'ò'早l'♀'ò'早l'
早1''Ò'♀早兮兮♀早l'♀'ò'早l'♀'ò'早含♀令

♀合早1''Ò'♀早1''Ò'♀早兮兮♀早1''Ò'♀早$

合♀早1''Ò'♀早1''Ò'♀早l'合♀早1''Ò'♀平含含♀早1''Ò'♀

早兮兮♀早含含♀早1''Ò'♀早1''Ò'♀早1''Ò'♀平兮兮♀早l'

合♀早l'♀'ò'早l'♀'ò'平l'♀'ò'早l'♀'ò'早l'♀'ò'♀早l'

〔無形無像、純粹形式而無內容的基底實體〕

(t 、l'分別代表正面、負面的陽性因子;♀、平分別代表正面、負面的陰性因子)

*本圖說明了原型由「下 J (最基底層次)向「上 J (形成世界、

各種投射與神話等各種面貌)的分化變異過程，分別說明每

層如下:

一、原型自身( The “ archetype an sich") :處在一個無形無像的

基底之中，為一不可見的實體( non盯叫V叫isu叫I

二、心靈基底 (The U廿J汀ro吋bo昕oro昀os叫) : Urob切oros 原指「一t條告蛇咬尾所

形成的圓形圖 J '這襄引用 Neumann 的解釋，其內包含

了四種要素(含♀早1')的相互作用，這四要素由已成形

的「自我」呈現出來，不過仍屬最原始狀態的分化。
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三、原型的轉化:此處完整列出右半邊，左半邊(原型的陽性

面)亦可依此類推;這兩者皆已被分化出來，且已真有

「物質性基底」的面貌。

四、經驗:在此層面上，已然由基底原型分化成形了各種具

有影響力的潛在因素，它可能分化成各種形式，並共同

組成一股原型群的凝聚力( a cohesive archetypal group )。

五、意識一潛意識:此層面中的意識，介於世界與潛意識之

間，且「自我 J (ego) 處在意識系統之中心，直接或問

接地經驗到潛意識各種原型之像的激發，而形成了投射

於心理(內在的，如出現於夢、神視、想像中)及世界(外在的，

如經驗到物質的存在)之像。

六、世界( The World) :包含人類世界中，各種投射及各式神

話與圖騰等象徵。

由上圖可知，任何象徵皆有其原型的基礎，也有心理學上

的意義(例如:光代表聖潔、黑暗代表罪惡，天為神的居所，以及所有的

秘思等等，在這些象徵的背後，皆有相對應的原型)。而象徵，正是介

於我們的意識與潛意識之間溝通的橋樑與中介。更具體地說，

象傲是原型在這個世界上的顯現，是在一些經驗中所產生具

體、細緻的形像，帶有原型層面的意義和情感。因此，象徵也

是 I集體意向1 典 I個人經驗j 之間互動的產物，是連聲三者

之闊的攝樑13 。此圖，正可說明了象徵的「主體性起源」 l4 。

13 
Anthony Stevens 著，薛絢譯， ((夢:私我的神話>> (台北:立緒，

2000 年 4 月初版) , 225 頁。

相對於象徵的「客體性」起源與詮釋一即文化與民族性的運作，

榮格所探討的象徵乃是建墓於心理學基礎上的主體性起源。
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四、個體化過程( lndividuation ) 

所謂「個體化過程 J '指一個人從無明地被潛意識原型牽

著鼻子走，到有意識化地體認自己、做白己的一段逐漸啟悟過

程，亦即使人成為真正的自己的過程。包括三個階段，以下列

圖示說明之:

〔圖五〕個體化過程圖

persona: 希臘文原意為「面具 J '榮格引伸為「外部形像」

(outward face) ，亦即人照著社會文化所形成的人格面

具、角色和保護色，亦即後天環境所塑造的人格、被發

展的外在表現 o

symbols: 是人可意識和發展的部分，介方于意識和潛意識中

問:榮格稱之為「內部形像 J (inward face) 。也可能是被

忽略的人格，但會藉由象徵表達出來;具有補償作用，

無數秘思及潛藏的心理機制即是此一層面的作用。

Self: 它既是圓心，也是整個圓，協調並融和上述二者，使

意識與潛意識結合、純一。這一部分永遠在發展而沒有

停止，以實現人格整體與穩定的任務。這就是個體1t過

程的目標和泉課。
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圖示中的三個園，是一段循序漸進、使人成為真正自

己、整體自己的過程;它由外而內，呈現出一段動態的過

程，是意識與潛意識之間互相抗衡，如同鐵站與鍾子之間

鍛打的過程一樣，使人成為一個統一的整體。因此，這個

過程勢必是不可能不經歷痛苦，就可達成目標的。尤其是

人生的後半階段，在飽受憂患與滄桑之後，重新尋求一種

新的生活模式、新的意義和目標，更能從潛意識的能量激

發出生命的源泉，實現真我的目標。

在這段個體化進程中，介於人類心靈的意識和潛意識之間

的第二進程，具有整合、協調、平衡等功能。然而它們的影響

力為何，我們特選下列幾個重要的原型加以說明:

(1)Animal5 

Anima 拉丁文原意是魂，但不是宗教意義上的靈魂，而是

潛意識心理中，引發某種人格特質的基本原型。有人音譯為「阿

尼瑪 J '亦有人意譯為〔男性的〕女性意象。其實它包含了男

女兩性內在的「陰性因子 J '不過，榮格特別指出: Anima 是

男性發展出女性特質的重要影響因素，也是發展成為男性心目

中一個集體的女性形像、及其潛意識中的女性補償因素等的基

礎。筆者在此進一步發揮， Anima 可說是「陽中之陰」。

15 
參閱:榮格著，劉國彬、楊德友合譯， ((榮格自傳:回憶、夢、

省思、)) (台北:張老師文化， 1997 年 9 月初版三刷) '459~460 

頁;劉耀中著， ((榮格)) (台北:東大， 1995 初版) ， 50~51 頁;

常若松著， ((人類心靈的神話:榮格的分析心理學>> (台北:貓

頭鷹， 2000 年 11 月初版) , 136~ 142 頁。
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(2)Animusl6 

Animus 拉丁文原意為魄，同樣是潛意識心理中，引發某種

人格特質的基本原型。有人音譯為「阿尼姆斯 J '亦有人意譯

為〔女性的〕男性意象。它同樣是存在於男女兩性內的「陽性

因于」。在榮格心理學中，特指女性發展出男性特質時的重要

影響因子、也是女人心目中的男性集體形像，及女性潛意識中

的男性補償因素等的基礎。筆者在此進一步發揮， Animus 可說

是「陰中之陽」

以上二個原型皆是介於意識與潛意識之間，在與異性交往

的過程中，可能會把潛意識的那個原型不自覺地「投射」到對

方身上。若對方與自己心目中的期待不符合，往往造成認知上

的差異，因而受到挫折，或感到沮喪、憤慨、遺憾等。但這兩

種原型也具有平衡、補償的要素，在與異性交往過程中的認知

或期待差距，它們同樣具有調整內在不平衡的功能。

(3) ombre ( r 陰影 J '即英文的 shadow )17 

陰影，指黑暗中的自我，是人格中最原始的、本能的、近

乎獸性的一面，與佛洛依德的 id (本我)相近，是人最想要隱藏

或否認的部分，同時它也相當於個人心靈中的「盲點」

榮格曾指出: r我寧願成為一個完整的人，而不光只是個

好人。」但大部分的人都活在別人的眼光下，為了被別人接受

或喜歡而有意識或無意識地將自己包裝、壓抑、封鎖了起來，

16 

17 
向上。

參: Debbie Ford 著，黃漢耀譯， <<黑暗，也是一種力量:將內心

黑暗面化為生命力的榮格陰影進化論)) (The Dark Side of the 

Light Chase悶，台北:水瓶世紀， 2000 年初版)。
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這些我們看不到的部分，也就成了「陰影」。簡言之，陰影就

是你不想成為的那個人。它有很多的臉孔:恐懼、貪婪、自私、

報復、造作、操控、懶惰、敵視、欺騙、審判、苛求、自暴自

棄......等，數之不盡的面貌。

陰影主要來自個人生命歷程中的個體潛意識。從經驗的觀

點來看陰影原型的特質，它主要是作用在「人格自我」

( ego-personality )之上，具有極明顯的、而且是白發性的情緒特

質(尤其表現在佔有慾上最為明顯) ，透過「投射作用 J (projections) 

而為吾人所覺察。換言之，我們與所有人的關係、互動，都會

是我們的一面鏡子，反映出內心世界的我是個怎麼樣的人;當

然，我們也是別人的鏡子。不過，這些互相反射出來的形像，

卻多半是負面特質(如仇恨、憤怒、嫉妒、慾望......等)而不受歡迎。

但無論如何，由於它立基於經驗，因而一方面最容易為吾人在

反省中所覺察到(所以「昔日三省吾身」必可解開許多自己隱而不顯的一

面) ;但另方面也因為這些部分充滿著恐懼、無知、羞愧、缺

乏愛......等，而被我們排拒在外，深深打壓入潛意識襄頭。

面對人性中的黑暗面，人應如何導之為善，榮格的答案是:

把陰影提高到意識面，接納、包容這個事實，使之成為倫理責

任的一部分，畢竟要意識化陰影的作用，必須有賴於倫理生活

的反省與努力方有其可能。更具體地說，為了找到光亮，必須

先進入黑暗，並且停止審判自己，因為我們在審判自己時，也

會自動審判他人。除非我們原諒了自己，接納、包容、甚至欣

賞自己的不完美，我們才真正學會寬恕、愛，並欣賞異己。這

是人生極為重要的課題。能夠學會這點，那麼人生的每個遭遇

都是禮物。

此外，不只個人會有陰影(或說盲點) ，社會上各層面的群
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眾、商場上的集團、同一土地上的各個族群，乃至政治意識的

集體性、專制的主張，或各種意識型態等等，也都有其陰影(或

說盲點)。例如:近來因台灣總統大選而挑撥起來的各族群情結;

德國納粹黨對猶太民族的殘暴與屠殺;宗教界時有所聞的集體

意象(如:台灣前一陣子鬧得頗大的宋七力事件，信徒們堅信他們真實地見

到宋七力的分身;飛碟會信徒們一致認定基督必於某個特定時刻搭飛碟再來

等等) ......。這些往往都是集體潛意識陰影下的盲目活動和崇

拜。
人應當尋求帶著陰影健康地生活的辦法。至於如何尋得適

切的途徑健康地帶著陰影生活，對 r !真我」的認識與尋獲，不

可或缺。接下來，我們便進入榮格心理學中最重要的概念之一:

「真我」原型。

五、真我( Self) 

榮格指出，心理學發展的目標，其實就是「真我的實現」

( self-realization) ，亦即「個體化過程 J (individuation) ，我們若

用宗教學或信仰的話來說，相當於在每個人生命中「天主的道

成肉身」 (God's mamatm)l8 。那麼，何謂「真我」呢? r!真我」

(Self) ，不等於自我( ego) , r 自我只是我的意識主體，而真

我卻包含了潛意識在內的整個心理主體」 l9 。因此，榮格清楚

地表明他的心理學是「真我心理學 J '而非「自我心理學」

18 

19 

從某個角度而言，真我就是「我們心靈深處的上帝 J '或

Jung, C. G. , Psychology and Religion--West and East (trans. R.F.C. 

Hull, N.Y. Princeton: Bollingen, 1958, 1989 reprinted.), p.157 

劉耀中著，前引書， 130 頁。
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者人人皆有的「佛性」。人從一出生就有了真我原型。它住在

人里面統治、管理著人。雖然它不被人認識、不被人看到、不

被人聽見，但卻看到了人、聽了人的聲音。我們可以鏡子為此

喻，照鏡子時，我們的全人都被反照出來，但鏡子並不反照自

身;或以眼睛作說明，每個人都有眼睛得見萬物，但眼睛卻看

不到自己，除非透過反照;這就是我們的「晨我」。它既是最

內居的，也是外顯的全部，所以它是統治者、耳聞者、領悟者、

認識者......。由此觀點看來，基督(或佛陀)便可說是真我的最

完美象徵。

此外，榮格還指出，真我亦是包容所有原型的原型，也是

所有象徵的原型。因它是人格的開端、核心、泉源與最後的目

標。按照榮格的看法， r真我實現1 是人類以至一切生命固有

的本能:換言之，人的一生也就是真我的覺悟過程20 。

「每個人心中都有一顆『神性 .n ( 筆者按:或『佛性.lI )的種

子，欲使這顆種子健康成長，則必須經過教化和修煉」 2l 。所

以，真我同時具有一種「召喚」的特質，吸引著、也催逼著人

依照內在的呼聲進入更深層的自我。而且這種召喚感，並非歷

代名人或宗教家、哲學家等偉人所獨有，而是屬於每一個人所

擁有的一種召叫22; 換言之，我們每一個人的一生，都在這段

轉化、追求的過程，以求達到最終的目標一真我一我自己的象

徵 (symbol ofoumIves)23的實現。

20 
同上， 136 頁。

21 
同上， 137 頁。

參考:李安德著，若水譯， ((超個人心理學)) (台北:桂冠， 1992 

年 11 月) ， 300 頁。
23 
劉耀中著，前引書， 71 頁。
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第三節榮格心理學與基督信仰內涵交談

基於上述對榮格心理學有了基本的認識後，我們可以進一

步與基督徒信仰作一交談、比較。這可由宗教的經驗、象徵、

制度的三層次出發。

一、交談的基礎

(一)經驗層次:其本質與基礎是一致的

在前文的〔意識、個體潛意識、集體潛意識關係圖〕中，

巳可知宗教經驗的本質與基礎是建立在集體潛意識之中的;我

們若由〔個體化過程圖〕來看，其核心的 r !真我 J (Se1f)有如

不可言說的「經驗」。由於這是全人類共同的基底，無論從心

理學或基督信仰觀之，它們不僅是互通的，而且彼此印證、說

明。

榮格認為，宗教的本質作為「一超驗的權威所決定的心理

事實」 24 ，其實就是集體潛意識的原始材料，進行加工、提煉，

成為有意識的思想產物。而且，人類天生就具有一種宗教本能，

它以其自身的方式，像性本能或侵犯本能一樣，強烈地影響著

我們。原始人毫不隱藏地將它們直接地表達出來，形之於外而

構成象徵(如禮儀、神話、秘思、經典等) ，建立了宗教的模式。因

此，榮格認為「宗教本能乃是一種根深蒂固於人類的本性中， ... 

你可以取走一個人的土帝，但只能從另一個上帝采取代它」鈞。

24 
同上， 34 頁。

25 
榮格著，葉頌壽譯， <<未發現的自我)) (台北:晨鐘， 1974 年 9

月四版) , 61 頁。
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雖然榮格心理學與基督宗教信仰彼此在內容、方法上皆不

相同，但在概念( concep的)之下的「經驗 J '卻是不謀而合、彼

此互通的。正如 William Johnston 在日本所作基督徒與佛教徒的

對話中所描述的: r 我們發現，立基於神學與哲學的交談，並

不能達到更高的目標，反而是當我們從經驗出發來交談時，會

突然發現彼此是如此真實密切的連結在一起。」而且事實上，

已有很多人從榮格心理學中，學到了如何與自己的心靈作深度

而真實的連結。

由「經驗層次」出發，我們可以很輕易地看出榮格與佛洛

依德之間強烈的分歧。佛洛依德及古典分析心理學派的理論

( classical psychoanalytic theory )視宗教經驗的本質為幻覺( illusion )、

是不真實的;反之，榮格主張所有的心理產物，包括異象

( visions )、想像( hallucinations )、夢(包括白日夢與夜間的睡夢) , 

都是「心理事實 J (psychological fact )、是真實的( real句) ，與其

他真實事實(包括生理事實)具有一樣的基礎，是心理的本能。

這些人生中所生發的各種像，都是源自我們的潛意識，只是我

們還尚未能完全明瞭它們罷了。因此，榮格心理學可說是個「無

幻覺的心理學」鈞。

26 

至此我們可說，宗教經驗乃是源自我們潛意識心靈中的真

就這方面來說，有人批評榮格的理論也是一種「化約論」

( reductionistic) ，雖然與佛洛依德的「宗教化約論」不同。但對

榮格來說，這樣的批評實在有失公允，因為宗教經驗有可能被社

會或個人的病態所污染，以致他們所看到的現象是有偏差的。但

無論如何，它仍然是建基在真實的宗教經驗上的，絕不能像佛洛

依德一樣，以心理學方法把宗教經驗化約成僅僅是某些潛意識的

動機而已。
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實經驗，這對身為基督徒的我們而言，特別是在靈修、祈禱上，

提供了我們心理學與交談的基礎，在這塊末開發的領域中，靈

修學與心理學便可有更進一步發揮的空閉了。

(二)象徵層次:共同的語言

象徵，為榮格而言非常的重要;因為沒有象徵，心理能量

(psychic energy) 就不會流動，在能的流動中，象徵就有如工作

的機器，是整體運轉的動力。象徵可為吾人開啟奇妙、奧秘的

世界，它之所以與符號不同，即在於它具有心靈能量轉化的作

用27 。換言之，象徵是活的心靈能量轉化而成的原型之像。

榮格認為，象徵可以分由「主體性層面」及「客體性層面」

兩方來共同探究。換言之，每一個象徵都有其客觀的及主觀的

起源，而心理學在此所扮演的角色，便是探究其主體性的起源

及它對我們的啟發與作用。因而由主體性層面出發，我們可將

榮格心理學中象徵論的幾個要點整理如下:

1.象徵是潛意識的語言，傳達我們潛意識裹的訊息，因此

亦是意識與潛意識之間的中介、橋樑。

2. 象徵是奧秘的語言。因而「對內」象徵有助於我們深入

內在奧秘，體驗、探索並實現 r !真我 J ; r 對外」則可

以表達來自奧秘界的超越訊息。

3. 象徵來自「經驗 J '所以它可以界定「經驗 J '但它同

時亦不受制於經驗，甚至可以創造經驗。

4. 所有人類皆活在象徵之中，無論人是否意識到。

27 
Murray Stein 著，朱侃如譯， ((榮格心靈地圖))(台北:立緒 '1999

初版) , 106 頁。
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5. 象徵利用可見的事物，引導我們走進不可見、甚至是未

知的世界，因而它是不可見奧秘(恩寵)的可見形式。

6. 象徵是精神性的良藥，具有治療精神與情緒障礙的作

用。正如對藝術家而言，所有的璽備品皆具有排洩精神

性垃圾的作用;同樣，象徵在心理學上亦是自然流露的

一種發洩，並從而提供了心理治療的功效。

既然任何象徵皆有其相對應的原型及基礎，也有心理學上

的意義，那麼我們可說，象傲是原型在這個世界上的顯現，是

在一些經驗中所產生其體、細緻的形像，帶有原型層面的意義

和情感。因此，象徵也是「集體意向1 與 I個人經驗I 之個互

動的產物，是連繫三者之間的橋樑28 。正如榮格曾指出的: r 活

的象徵，系統化地陳述本質土是潛意識的要素;而且，此要素

越是普遍，就越是象徵的作用，因烏它觸及到了每個人心里頭

相對應的和弦」 29 。

此外， r 宗教象徵的任務是給予人類生活一個意義」 30 。

現代人之所以深受心靈空虛、對生命迷惘、對人生失落......等困

境所苦，正是因為對宗教與象徵進行「剔秘」所造成的結果31 。
在今日所謂的文明世界或科學主義充斥的社會中，人們將對宗

教的追求逐漸轉移到政治信仰、尋求知識、追求愛情、甚或轉

28 

29 

30 

31 

參: Anthony Stevens 著，薛絢譯，前引書， 225 頁。

摘自《榮格自傳:回憶、夢、省思》之封底文字。

參閱:榮格著，黎惟東譯， <<自我的探索:人類及其象徵)) (台

北:桂冠， 1989 年 8 月初版) ， 109 頁。

楊格(即 Jung， C. G.) 著，黃奇銘譯， ((尋求靈魂的現代人>> (台

北:志文， 1996 年 1 月二版) ， 230-261 頁。
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化成一種人道主義的信仰上。這樣的信仰固然不是不好，但卻

失去了原本豐富而奇妙的象徵體系的表達，代之而起的象徵形

式，則表現在變形了的夢境與神話中，或者走向另一種極端，

企求算命、星座......等，以求得控制或預知的能力。

然而，基於人天生就是宗教性的，而且每個人心靈中都有

著對終極圓滿的渴望與趨向，加上我們都有表達的渴望，因而

象徵層面的表達仍會不斷地湧現出來。要尋回我們的根，無論

用心理學的方式或宗教與靈修上的探源，象徵絕對是不可少

的。而且象徵具有「雙重意向」一它既是自身所呈現的事物(有

形) ，同時也指向更深層而不可見的奧秘(無形)。因而我們的

崇拜與靈修，當然不得不用象徵的方法來表達與內化了。為此，

象徵性的詮釋方法，為我們在比較榮格心理學與基督宗教神

學，以及它們在璽修路途上可有的互相補充上，建構了一條坦

途，可能也是唯一的路。

(三)制度層次:不應拘泥、固著於僵化了的形式

基督信仰是一條祈禱與敬拜之路，而非一套教規或信理的

系統。可惜的是，宗教教義的形成經常被社會性利益所扭曲，

榮格曾指出: r 教義把革體潛意識的內容大規模地化作系種古

式，從而替代了集體潛意識的位置」泣，偏偏在教會襄多得是

要求信仰公式化的教徒。

32 

榮格從小在長老會中長大，他的外祖父及父親都是長老會

此段原載於 C丘 Jung， The Collected Work.耳， Vo1. 9partI 。此處乃參

照馮川、蘇克編譯， ((神話人格:榮格>> (武漢:長江文藝， 1997 

年 1 月初版二刷) ， 32 頁。並請參照:榮格著，葉頌壽譯，前引

書， 38 頁。
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牧師，家族中另有八位叔、舅輩擔任牧師，但在這樣的環境中

成長，他卻日甚一日地深受懷疑所折磨，並在教會中被所見的

信徒與現象所衝擊。日後榮格便指出: r教會戒律正被用來代

替天主的意志，而唯一的目的，就是免去人們理解天主意志的

必要性」刃，這著實是相當可怕也相當遺憾的事。

一旦宗教淪於形式，或流於一種主義或教條式的信仰，宗

教便站不住腳。宗教的功能絕非僅是單純的信仰，或使靈魂完

全處於貧乏狀態的外在形式而已。因此，只有通過人自己的直

觀，才能真正地發現其意象就蟄伏在我們自己的潛意識中。可

惜的是，仍有很多現代的神學家無法認識到這點，榮格說道34

「現代的神學家不能認識到，問題不在於證明光的存

在，而是在於那些盲人並不知道他們的眼睛可以看得

見。......如果沒有人能夠看見光，那麼讚美和宣揚光明實

在毫無意義。更迫切需要的是向人們傳授觀看的藝術。」

照榮格提出的宗教心理學方法論:心理學的工作不是在證

明(或反證)天主的存在與否。心理學可以討論在人心理上產生

的天主形像，以及會產生如此天主形像的秘思性原因( mythic 

antecedents) ;但是，絕不能只單純地由人類心理現象，來討論

天主的存在與否。榮格終其一生都堅持著這個重要的宗教立場。

現代人為了證明自己的信條，不惜付出很大的代價。心理

學的誕生及其作用，某種層面便是為了現代人精神生活的深度

33 

34 

榮格著，劉國彬、楊德友合譯，前引書， 79 頁。

原載於 C.G.Jung， Psychology and Alchemy 此處乃轉引自 Radmila

Moacanin 著，江亦麗、羅照輝譯， ((榮格心理學與西藏佛教)) (台

北:台灣商務， 1992) , 99 頁。
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不安現象，尋找出路的，而這也是現代人尋求心理學家如此蓬

勃的原因之一。很明顯的，現代人對於宗教的態度漠然，身為

宗教人的我們必須有所警覺與反省，尤其正當此際心理學的第

四波勢力一超個人心理學35一的帽起，靈性層面的議題已為心
理學逐步重視之際。筆者認為，當代社會普遍存在著對宗教的

誤會與偏見，值得吾人深省，倘若宗教與心理學得以交談、合

作，會發現其實一般人所批評的宗教(或他們所反對的宗教) ，只

是宗教的形式與制度，我們若回歸宗教經驗的本質，或靈魂深

處的根本與需求，其實心理學所處理的問題，與宗教的信仰經

驗，是完全一致的。

二、榮格心理學與基督信仰內涵的交談

本段簡要地立於交談的角度，指出榮格心理學與基督信仰

內緬得以會通之處;詳細有關個體化過程與靈修之路，請參閱

第三章。

35 
因有別於「行為學派」著重以自然科學的典範研究人的行為模式，

「精神分析學派」強調臨床的心理分析與治療，乃至「人本心理

學派」以人文科學為本以對抗將人物化的心理學等，故稱「超個

人心理學」為心理學的第四波勢力。但超個人心理學並不反對科

學與測量的方法，而更是強調在內容方面應加上靈性層次，故其

研究質與量兼顧。而其對靈性層面的開發，正是宗教經驗、靈修、

宗教學研究等，可與之交談、合作的一道極佳管道。參:李安德

( André Lefebvre )著，若水譯， <<超個人心理學>> (台北:桂冠，

1992 年 11 月初版)。



第二章 榮格心理學及與基督信仰內涵交談 75 

(一)個體化過程與實現天命:天主旨意與「刻在我們心

版上的律則 j

前述在提到榮格心理學的目標時，巳點出「個體化過程」

( i吋ividuation )亦即「真我的實現 J (self-realization) 的目標，用

宗教學的話來說，相當於「天主降生在我們每個人的生命中」

( God's incamation )。這是一段漫長的人生旅程，同時，也應是信

仰與心理學共同的目標，且應是完全能夠結合、並行不悍的路。

雖然榮格曾在〈心理治療的目標〉一文中指出: r 心理學目前

距離全盤暸解人類心靈的境界仍然甚遠」 36 。然而，此路雖然

漫長、遙遠，卻也近在咫尺，因為它其實就內在於我們心靈內，

即天主刻在我們心版上的律則:

「其實，我今天吩咐你的這誡命，為你並不太難，也

不是達不到的。這誡命不在天上，以致你能說: Ií誰能為

我們上到天上，給我們取下，使我們聽了好能遵行呢? .!l 

也不在海外，以致你能說: Ií誰能為我們渡到海外，給我

們取來，使我們聽了好能遵行呢? .!l其實，這話離你很近，

就在你口里，就在你心里，使你遵行。 J ( ((中命紀》卅 11-14 ) 

榮格使用「真我」一詞，同時包含了這些被經驗到的各種

實體，也包含了整體的人格與人格的中心。它是集體潛意識的

中心，也是我們心中的天主或佛性。因為天主的判斷乃是透過

某種內建的心理機制而作用的;這就是「真我的作用 J '並且

被強加在每個人襄面。而我們所受的懲罰(在不受歡迎的罪惡感、

焦慮、憂鬱等中) ，即 r !真我的刑罰」 (sclFLinglcted)37 。

36 
楊格(即 Jung， C. G.) 著，黃奇銘譚，前引書， 77 頁。

37 
Christopher Bryant, Jung and the Christian Way (Great Britain: The 
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我們總是以為遵行天主旨意，是一道外來的命令，甚至連

反我們本性的意願。還有些人甚至會以為遵行天主旨意，必須

貶抑自己的尊嚴和獨立性。 Christopher Bryant 在 Jung and the 

Christian Way 一書中，點出一條榮格心理學與基督宗教思想並行

不悸之路。事實上，依照榮格心理學之路走，你愈屈服於自己

的內在，便愈能遵行內在的指引(或:與自己的內在就愈發一致) ; 

我們愈能完全並白發地遵循內在所指引出的方向，就愈更能成

為真實的自己，也就愈能實現、並活出在我們每個個體內的真

理。這非但不須縮減我們作為人的尊嚴和獨立性，而且相反的，

還有助於提升人的尊嚴和獨立性。這條路與耶穌所指點之路亦

是一致的: r 你們如果固守我的話，就確是我的門徒，也會認

識真理，而真理必會使你們獲得自由 J (若八 34 )。

榮格宣告:聖言是所有人時時處處的光( the W ord is the light of 

all men everywhere )。所有人隨時隨地都至少潛在地具有回應天主

的能力。聖言(基督原型) ，就是一股真我作用在他們意識人格

之上的壓力。換言之，我們每個人心靈深處都存在著一幅活生

生的基督圖像，是內在的天主作用在每個獨特之人的生命特質

中的。耶穌基督用他強大而內在的力量，不斷地驅使我們做改

變，幫助我們做抉擇和決定，並使我們成長以致達到圓滿的狀

態，至終成為我們真實的自己、實現我們內在的真理。這股作

用於他內的力量，就如同天主揭露耶穌內在的使命一樣，同為

一股召叫和力量，而且這麼做，他的信心會得到增強及確保，

也會真正地了解當基督耶穌說「跟隨我」以及「不要怕只要信」

的真實意義和壓力。這段過程，也就是榮格稱所謂的 I個體化

Seabury Press, 1983), pp.38~54. 
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過程 J '或「真我實現』的過程。

當然，它也是一段冒險的旅程，因為個體化(真我實現)的

第一步，便是要面對自己的陰暗面與罪惡;靈性之旅的這段旅

程有許多的危機，也是一條迂迴曲勢之路，它要求人成為自己

的勇氣及膽量，直到找著內在最深本性中的泉源，成為更真實、

更完全的自己。當然，其間也會有一些契機與危險，以及一些

記號點出我們生命進程中的各個階段及其里程碑。

(二)陰影 (shadow) 與救贖者 (redeemer)38

通往個體化進程，不是一條易路，首當其衝必須面對的，

就是「人格面具 J (persona) 和「陰影原型」的問題，三者同為

人性深處根深蒂固的障礙。

陰影，來自光的照射;沒有光，當然也就不會有陰影出現。

同樣，罪惡在基督之光的照射下亦無所遁形。不過，為榮格而

言，陰影絕非是純粹的罪惡;相反的，它隱藏著一種潛在的善，

是每個人成長、邁向圓滿成熟之路所必須的;因此，逃避陰影

才是罪。正如保祿亦曾指出的:救贖應包含接受自己的軟弱與

無力感(參:羅七 15~25 ;格後七 lO~ll 等等)。

從心理學立場觀之，在個人成長的路上，無論是來自個人、

家庭、社會、學校、國家、朋友等，總會接收到無數的壓力、

恐懼、忌妒、憤怒、厭惡、焦慮感、威脅......等負面感受，也

無論是否自己有所自覺意識，人總是慣性地將這些負面情緒的

因果關係，推卸到別人身上，這種本能性地投射到另一對象上，

即是陰影原型的作祟。它潛在地作用在一個人身上，影響力很

38 
Christopher Bryant, Jung and the Christian Way句 pp.73~88.
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大，而且大部分是「盲點 J '亦即是無意識的。這些負面情緒，

不但極易殘留而且容易被擴大，甚至造成一種集體性的陰影，

造成社會性的、國家主義、種族主義等等的集體性陰影。例如

希特勒將個人陰影擴大至整個納粹黨，共同迫害猶太人，此即

榮格常舉之例;台灣曾流行一時的正名運動，以及因選舉考量

而不斷被挑起的省籍情結等，皆是一種集體性的陰影。

要超越克服這些陰影的負面影響，榮格指出，我們必須擴

大自我覺察，認清自己對某些人的不喜歡或負面情緒，其實是

自己的陰影投射而出的具像化表現，是反映自己潛在情緒或盲

點的表現，而且這種與自我形像相矛盾(如:覺得對方許多令人討

厭的特質，絕不可能是我的一種投射) ，其實是因自我認知的扭曲而

造成的。以心理學的話來說，這需要我們的“ reflection" (內省、

反思、投射、回轉的態度) ;以信仰的角度觀之，就是皈依、悔改、

「轉崗」的態度。

悔改，要求改變，改變方向、改變心意、改變態度，而且

是持續不斷的。當基督出來宣講天國褔音時，第一句話便是:

「時期已滿，天主的國臨近了，你們悔改，信從福奇吧! J (谷

一 15 )基督徒的皈依，便是真實悔改的態度，並且日新又新地，

活化基督在我們生命中的真實象徵。

根據依肋內在《駁斥異端>> 39中指出，第二世紀的新柏拉

圖主義哲學家 Carpocrates '他針對耶穌在瑪五 22~25 等處所頒

的新法律40 ，以及耶穌在瑪五的「論愛仇敵」的教導，其實此

Irenaeus, Against Heresies , XXV (Keb1e trans. , p.75) 此處乃參照

Jung, C. 丘 ， Psychology and Religion--West and East, p.77. 

40 r 我對你們說，凡向自己弟兄發您的，就要受裁判;誰若向自己的
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處的仇敵不是別人而是自己;同樣的，向自己的弟兄發怒、斥

責弟兄的，都是一種內在陰影的投射。諾智主義( Gnostics )也指

出，無人可由自己所不承認的罪中得救，換言之，除非自己先

承認自己的罪(陰影) ，否則我們無法脫離它的糾纏，而此學習

過程是來自我們的投射。

既然得救之路必須透過自我覺察，即與內在的陰影對質、

面對並承認自己的罪惡，以修正先前對自己的「無明」或不當

言行。那麼，救贖之道某種程度其實是操之在己的;也就是說，

救贖者(叫eemer) 並非僅是一位外來的超越者，同時也是內在

的、深居於集體潛意識中的「真我 J '以榮格心理學的話來說，

即「內在的基督」一活化的象徵一在我們襄面活，幫助我們實

現真我，以達成全之路。因為基督一道路、真理、生命的真實

象徵一就內在於我們每個人襄面。

第四節 榮格心理學與宗教觀的整合

一、榮格的象徵主義

在榮格的心理學中， I 象徵」與「原型」是不可分家的二

弟兄說傻子，就要受議會的裁判;誰若說瘋子，就要受火獄的罰。

所以你若在祭壇前，要獻你的禮物時，在那里想起你弟兄有什麼

怨你的事，就把你禮物留在那里，當你和你的對頭還在路上，趕

快和他和解，免得對頭把你交與判官，判官交給差役，把你投在

獄里。」
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個概念: r 原型」作為純粹的形式，都是透過「象徵」來表達

的。「象徵」可以是心理最深層的本體性存在。在他畢生所從

事的研究和學說中，幾乎完全是透過象徵而發現原型，也透過

象徵來闡釋原型的。

榮格的象徵主義，主要以集體潛意識為基底，透過夢、神

話、曼荼羅、煉金術......等潛意識心理所表達的象徵，來表達、

分析人類心靈中製造象徵的能力、及所有人類皆然的原型與其

意涵。甚至每個人的個體化過程，也都是為統合意識與潛意識

之間的一種象徵，達到「真我 J (天主宵像、內居的天主)的最後

日標。這種對象徵意義的堅持和詮釋，佔據了榮格心理學中極

大的分量。

榮格充分地運用象徵來建構他的理論架構，從另一個角度

來講，也是一種現象學。他反覆地考察事實、抱持謹慎和相對

主義的態度、對建立理論總是小心翼翼。但，不同的是，他不

像胡塞爾或其他現象學者只研究意識心理的現象學，而是研究

人類集體潛意識的心理現象學。

另外，由於東方文化還保存著相當豐富的象徵意義和內

涵，所以深深地吸引著榮格。我們可以從他對東方文化的熱愛，

以及他批判西方科學主義所帶來的危機中看出。科學的過度發

展，使人逐漸失去對象徵意義的認同感，這是西方人心靈的莫

大損失。榮格提到現代人的迷失，以及西方社會的弊病，都深

為他們「已失去與大自然接觸，失去這象徵關係所供應的漾奧

感情的力量」而感到悲哀。
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二、榮格的經驗主義41

榮格反覆地強調他是個「經驗性的科學家」。從他進行的

心理實驗與實踐、他對宗教、神話、考古研究資料的收集和研

究，以及他親訪非洲、美洲、印度等地的考察......等，在在表

明了他對經驗事實的渴望。

榮格的經驗主義不是從哲學出發的，正因潛意識是潛意

識，人在意識當中是不可能把握住的，只能從人所表達出的象

徵、從人類心理所經驗的事實，來理解潛意識的心理結構，因

此， r 心理實在」是最真實的。人類的一切經驗都是心理的東

西、一切知識都由心理的材料構成。這就是榮格「耽於經驗的

脾氣」

榮格對於經驗的執著，也使他特別喜歡與原始民族接觸。

因原始人在很大的程度上受制於潛意識(其實現代人也一樣) ，他

們與靈魂對話，靈魂就是他們「內在的聲音」。這個觀念使榮

格建立了一門「有靈魂的心理學 J '且是完全建基在「心理真

實」上的。

三、榮格的神秘主義也

榮格的神秘主義表現在他對神話、巫術、煉金術、占星術、

夢幻、想像....等的熱愛，以及他個人的神秘體驗、預感上。因

此常被指責(尤其是 Martin Buber )為宣揚蒙昧主義與神秘主義者。

但榮格本人卻多次表示他不是神秘主義者，正因他指出的

是人類心理經驗的事實，而且，研究集體潛意識的心靈構造，

41 
本段主要參考:劉耀中著，前引書， 179-182 頁。

本段主要參考:同上， 182-187 頁。
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就像比較解剖學一樣，一點也不神秘，只不過是人對它的認識

太過膚淺罷了。

究竟榮格是否是神秘主義者，引來相當多的討論。榮格一

生常常不為人所理解，似乎接觸他的人都或多或少會產生一些

神秘感，也因此他的心理學常被視為是宗教神秘學。如果神都

主義者的定義是: r 具有集體無意識過程所特有的生動經驗，

而神秘經驗就是有關原型的經驗」的，那麼人人皆是神秘主義
者了。何況，對於未知領域的探索，難道不更是科學求知的態

度嗎?科恩 (E. D. Cohen) 對榮格的理論有很深的理解，他便曾

大力論證榮格心理學的科學性。總之，榮格的心理學，可能概

是科學又是神秘學;對那些尚未達到科學認識程度的事物，我

們稱之為「神秘 J '而對我們已經認識了的「神秘」就是科學。

榮格只是比我們早走了一步吧!

四、榮格的人本主義44

榮格曾很嚴厲地批判科學唯物主義所遺留下來的餘毒，影

響了心理學的發展，成了一門「沒有靈魂的心理學 J r 沒有精

神的心理學 J r 沒有心理的心理學 J '而榮格的強烈人文主義

傾向，便是要建立「有靈魂的心理學 J '使人們深切地感受到

人類心靈的偉大。

榮格強調要「認識你自己 J '這為人類奠定了人文主義的

基礎，他的研究達到了潛意識心理的最深層次，是人類心靈的

43 

44 

這是在 1935 年的倫敦講座上，有人問起榮格神秘主義的內容，榮

格回答時所下的定義。原載於榮格著， ((分析心理學的理論與實

踐)) (北京:三聯書店， 1991) ， 107 頁。

本段主要參考:劉耀中著，前引書， 187~188 頁。
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基本結構和人性的共同心理根基。這不僅是為西方文化進行反

省，也是對全人類尋找靈魂的熱切渴望，舖開了一條路。他對

世界各地文化的高度尊重和學習，也為人類彼此閉的交談開啟

了一扇門。

結 ~.五
日口

其實，榮格的心理學與宗教觀根本是一個整體，無怪乎有

人將他的全部學術都歸結為宗教心理學，甚至認為他是宗教學

與心理學含混不分。

榮格之所以與佛洛依德短暫地相遇，然後至終永不回頭地

朝他們各自的方向走去，主要的原因便是在於他們對宗教經驗

的認知完全是背道而馳的。姑且不論其理論根基，他們兩人在

其背景上其實有著許多的共同點(同在西方基督宗教的背景下、同樣

在研究心理學的過程中，有一些共同的經驗、間樣肯定在人類歷史中的宗教

現象......) ;然而，基於他們不同的體驗和詮釋，在宗教信仰和

心理學的觀點上，也毫不妥協地各自堅持自己的看法。榮格亦

曾明言地批評過佛洛依德的冥頑固執，既看到那麼多而真實的

宗教和心理現象，但就是死不妥協地硬說它是幻覺。

一個人朝向某個信念開放，則也必然得到這個信念的答

覆，換言之，如果我們已先預設了某一立場，也絕得不到一個

全面而平衡的信仰觀。就這一點，可能也是使得這兩位大師如

此極端地堅持自己信念的原因之一。我們不能評斷孰是孰非'

事實上，他們都各有其優、缺與貢獻，也有其不少後繼的跟隨
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者繼續發揮、補充、修正他們的理論。然而，就一個有宗教信

仰的人而言，我們只能就自己的宗教體驗與其理論基礎相互印

證，來檢視他們的心理學理論，在這方面，榮格心理學顯然已

成功地整合並連貫了兩方面，而我們實際上也看到了榮格的理

論，的確解釋了人生各個層面所引發出的真實現象。

以下我們簡略地分點介紹榮格在宗教與心理學上的跨越與

影響力，這也是榮格帶給人類莫大的貢獻。首先，他擴充了拂

洛依德的不足:

1.擴展 libido 的意義:不只是性驅力、權力慾，還有人對

絕對圓滿的嚮往。

2. 補充潛意識的概念:有補價壓抑的作用，以及內在的調

整、均衡作用。

3. 提出 Anima 、 Animus (每個人內在的陰陽兩性特質)。除此之

外，他首度提出人內在的兩極性(如內向、外向) ，具有中

和、平衡的能力。

4. 跳出狹隘的人本主義心理學，走向超越、靈性的層次，

肯定直觀、冥想等的內心體驗。

其次，他提出集體潛意識的概念，擴充了人類心靈的版國:

1.榮格的共同心理結構，已超越了文化差異，使我們意識

到不同宗教、文化間，有類似的象徵表達系統及共同的

心理根基。

2. 榮格堅持人對宗教的渴望;並指出宗教經驗的獨特、真

實，不能被化約為非宗教的幻覺。

3. 榮格對宗教的肯定還表現在心理治療上，認為精神病因

與宗教的失落有關，肯定宗教可預防、甚至醫治精神病

的發作。



第二章 榮格心理學及與基督信仰內涵交談的

宗教對榮格是如此重要，多少與他個人的家庭背景有關，

也與他的成長過程及個人經驗(身為心理治療師)的結果有關。但

John Macquarrie 究其宗教類型，卻認為榮格的宗教觀並不屬於基

督宗教或其他任何宗教，依他的理論，他所推崇的是一種「自

然宗教」 45 。

心理既是由集體潛意識的原型所組成的，因而宗教原型亦

是本能性地存在人類的心靈中，且可無盡地反覆，而構成了世

界上無數既雷同又相異的神話面貌來。其實，以榮格心理學為

出發，無論是世界上任何宗教或任何秘思(神話) ，皆可在人類

最深的、集體的潛意識心理學襄相會通了。

榮格認為後半生的心理學的目的，乃使人從個人的自我走

向 r !真我 J (我們心中的天主)。因此，將他的心理學理論擴大來

看，既融合了宗教的各層面，也包含了各種秘思(神話)的面貌，

無怪乎他常被說是宗教性心理學家，而他的貢獻也是多方面的。

45 
參閱: John Macquarrie 著，何光i霞、高師寧譯， ((二十世紀宗教

思潮>> (台北:桂冠， 1992) , 138 頁。
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個體化過程即靈修之路

心襄潔淨的人是有福的 r

因為他倒要看見天主。

摘自《瑪會福音》五章 8 節



榮格曾言: r 完成一個人的命運，就是人生最大的成就。」

因為每個人的一生皆在此世中尋尋覓覓，直到找著了足以讓他

安身立命或心神平安為止，否則難以安寧;即使為一名尚未認

識天主的人亦然。然而為基督徒而言，就再清楚不過了:沒有

天主，人便不能生存，無論本性或超性皆然;這就是保祿所謂

的「只有在祂內，我們才能生活、行動，並保持我們的存在」

的意思;為此，一切的聖寵(天主自上而下的恩賜)與靈修(人由下

而上的努力) ，皆在幫助我們與天主聖三的關係走入更深、更核

心的氛間之中。而這段基督徒稱之為靈修之路的過程，榮格以

心理學稱之為「個體化過程」

以下我們便就此作一釋義(第一節) ;然後進入生命的成長

歷程來看個體化過程的每個階段(第二節) ;接著整合個體化過

程與全人發展的動態過程，點出一趟「人人皆是英雄的旅程」

(第三節) ;最後，從整合個體化過程與基督徒靈修之道中，期

能打開一些對話與啟發(第四節) ，讓這段「天主化之旅 J '也

就是「真我實現的過程」得以相得益彰，在天人共同的合作下

「完成我們的命運」

88 
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第一節何謂「個體化過程」

一、個體化過程即「真我實現」的過程

個體化過程，意謂著成為一個獨一無二、卻又與眾人共通

的個體，它包含了我們最內在、最終極，以及無可比擬的獨特

人格，也就是「成為真實的自己 J '因而榮格有時亦會以「進

入真我 J (coming to sel血ood) 或 r !真我實現 J (self-realization) 等詞

彙'來轉譯 r 1固體化過程」的意義l 。榮格指出:
「個體化的特點，就是把精神中非自我所能主導的各

個方面一如陰影、面具、 Anima 、 Animus 等，以及某些在

人格中非占主導地位的態度和功能類型等一加以強化、區

分、整合，使之成為意識的過程......使它們成為在心理上

不可分割的整體。所以， r個體化』意味著成為一個單一

的、同質的存在，因為『個體』色含了我心靈深處的、最

終的、無與倫比的獨特性......。 2 」

值得一提的是，個體化過程中的「真我」實現，不同於意

識中「白我」的實現:

「個體化與自我走進意識常被混淆，自我常被誤認為

是真我，自然產生了令人無法澄清的概念。......真我比自

Jung, C. G. , Two Essays on Ana加ical Psychology (trans. R.F.C. Hull, 

First published in 1953 by Bollingen Foundation Inc. , N.Y. Princeton: 

Bollingen, 1966, 1972 second edition), pp.173-187. 

榮格， ((榮格全集》第七卷， 71 頁。此處乃參照常若松著， <<人

類心靈的神話:榮格的分析心理學)) (台北:貓頭鷹， 2000 年 11

月初版) ， 272 頁的翻譯。
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我色舍的東西要多得多. . .. . .真我不僅是一個人的自

我 . .. . . . 是個人的自體，也是其他所有人的自體( selves ) ; 

個體化並不是讓自己與世界隔絕，而是收集整個世界成為

他自己 。 3 」

為此，個體化過程的首要 ，便是整合自我 ( ego ) 與靈魂

( soul )、 意識與潛意識 、 理性與非理性因素 ， 達至整全 、 合一 、

平衡 、和諧的狀態之中 ， 使全人觀點的人格得以形成 ， 換言之 ，

就是一段內在調節與轉化的過程。不過， 這一過程可能迂迴曲

勢，歷經來自四面八方的挑戰，但也正因如此 ，顯露了我們心

靈成長的進程， 構成我們豐富而多彩多姿的人生。

〔圖六〕心靈球體

意識區(明亮區)

自我 (ego' 明亮區的中心 )

真我( Self ) 

潛意識

※圖片說明 : 心靈好比一顆球，表面有一片明

亮的區域，代表意識 。 「 自我」是這塊區域

的中心，但只有在 「 自我 」 知道一件事時，

它才是意識 。 「 真我 」 既是球心，也是整顆
球 。 在自我與其我的內在調節過程中 ， 便產

生了各式夢境與想像世界來。

榮格， ( 精神的結構與動力 ) ， 收錄在 《榮格全集》第八卷， 226 

頁。
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正如榮格在其自傳中所言的: r 完成一個人的命運，就是

人生最大的成就。」這也顯示出了個體化過程是終其一生的目

標，我們可能終其一生都在這段過程中，經歷大大小小的遭遇

和波折，與各種人事物(尤其與自己)的碰撞、交互作用，激發

出我們對於人生的詮釋與面對態度。

二、個體化過程中的原型

這世上的每件事物皆是彼此相闋的，而有些同類的事物可

以作區分，有些事物又顯得多元而分歧。我們集體潛意識中的

靈性基礎亦然，個體化過程有某些共同必經的路程，亦有些人

人殊異的多元管道。透過心理分析，我們可以區分出不同的細

節，譬如找出各種原型的本質性作用等，強而有力地作用在我

們的心靈上，並將我們引至某些特定的方向上去。這一其有主

導、宰制的力量，以某種特定的形態呈現出來，隱含在各種象

徵之中，企圖控制我們的整個意識，依照榮格的說法，這股潛

在的力量是來自集體潛意識，而其具體的形態便是「原型」

當我們透過分析性心理學，把這些原型的內容帶至意識層

面，我們會驚覺原型所具有的主宰力量，而且是世世代代人類

有史以來從未抹滅掉的，它們是最原始、最古老、具有遺傳性

質，就像本能一樣，是與生俱來的形式。神話便是最佳的例證，

無論古今中外，甚或是個人的想像或夢境，我們都可以看出一

連串同質性極高或具有相同型態的神話( =集體的夢)與夢( =偶

人的神話)
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〔圖七)心靈發展過程的迂迴花紋

※圖片說明:此圖為十七世紀的作

品，其迂迴的花紋，就象徵一個人

緩慢而不可知的心靈發展過程 個

體化過程。

亦有如我們的夢境←奇異而片段的

組合，卻是某種原型的路徑。

也象徵人生的各種際遇一多元而複

雜，卻也亂中有序、有跡可循。

然而在此，原型所提供給我們的洞見，還不僅是人類靈魂

的歷史，它們甚且具有更高的價值和重要性，即是幫助我們面

對此時此地、此情此境，以及我們迎接未來的方法。因為原型

相應於人生的各種真理，正如榮格學派不斷強調的，原型是人

生各種真理的心理學的表達，而「生命，實際上是具有目的論

的卓越典範;生命，即是目的本身，我們活生生的肉體，便是

由一系列的目標一趨向圓滿的努力一所構成的」 4 。服膺於潛意
識引導的人，亦即服膺於原型的指引，那麼生命本身即會帶領

我們深入人生、尋獲真我、與天主相遇。當然，這可能需要一

輩子的功夫，亦是人生最重要的功課;換言之， í 完成一個人

的命運，就是人生最大的成就 J 。

以下我們綜論榮格的個體化過程，來作一綜合及說明:

原載於 Jung， Wirklichkeit der Seele, p.214. 此處乃參 Josef

Goldbrum悶， Individuation-A Stu砂 01 the Depth Psychology 01 Carl 

Gustav Jung (London: Hollis & Carter, 1955), p.l 08. 
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〔圖八〕個體化過程說明圓

人格面具

'意識、

f 自我 1
(、

個人 | 潛意識

Animus 

這一〔個體化過程說明圖〕所呈現的完整之圈，乃是一個

人全部的心靈。上方較小的虛線之圓，是以「白我 J (ego) 為

中心的「意識」層面;而我們的「人格面具 J (persona) 則建構

了我們與外界的關係;在意識的下層是「個人潛意識 J (personal 

unconscious )。如果人格面具和個人潛意識得以消除的話，那麼，

便會引致意識與包圍著集體潛意識的 Anima 、 Animus 相遇;而
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再進一步地延伸，便可能來到此一覆蓋在靈魂基底之上的 r !真

我」一為靈修絕對必須的目標，亦即箭頭所指的中心位置。

榮格學派的 Josef Goldbrunner 在其著 lndividuation-A Stu砂 4

the Dqth Psychology qfCGrl GustGVJung5中指出，其實這一「核心
之道 J (the "way of the centre") 的第一步，便是對抗人格面具

( persona )、「去除自我 ego 的我執 J '以達至「靈性層面、非

由自我所主導的自己 J ( a spiritual non-ego )。而這一步需以 Anima 、

Animus 為中介;當我們意識到 Anima ' Animus '亦即將此二基

本原型客體化，並與之對練(反覆地意識化、辯證等的交涉過程)~

結合(與之融為一體)一手便能塑造出一全新的性格( personality) , 

回歸於本性(本然我， Self) 。

至此，當人整合了全部的自己，其一體性的經驗(整合了自

我與真我、理性與非理性、意識與潛意識)有如某種「解放 J '達至全

然的「自由」。榮格以「神性」一詞來形容此真我的經驗與其

作用，這神性自始即巳內在於吾人的深層之內，而其目標，便

是實現初期基督徒的理想一天主之國的臨現，那是一種「體認

到成為天主兒女，由基督所流的血與水得蒙救贖的經驗 J '也

是一種「與天主和好，從而得到真正的自由與解放的經驗」

不過，這段歷程卻極為不易，且其道場(修練的過程)有如

一熔鐵爐般，必須歷經煉熔場的火煉，才得以走向中心一真我。

因為由〔圖八〕可見，我們的個人潛意識內容，其實根本就與我們

的人格面具混合一起。而其實，分析性心理學的目的，便在透

過分析，讓我們得以從原本霧里看花、模糊不清中，漸漸清晰

地見出我們那驕傲自負的 ego' 並使那些長久累積的陰影(包括

參 Josef Goldbrunner '前引書， 119~145 頁。
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一些不快經驗、聲名狼籍的事件、破壞力極強.....等的陰影)得以重新浮

現，不僅降低它們的殺傷力，甚且要擁抱陰影，才能整合為一

整體。但，除非傷害已然造成，或至少個人心理產生了質疑之

心，否則缺乏適當的契機，大部分的人仍習慣於用自己既定的

反應模式一人格面具一來應付周遭的世界。

三、「真我剝奪」與「人格面真」

我們先前在第二章(榮格心理學及與基督信仰內涵交談)

中，已透過〔圖四 心靈基底之原型分化變異過程圖〕說明了

原型轉化為各種象徵的變異過程;同樣地，真我原型( Self) 在

個體化過程中，亦經歷了各種象徵與轉化的過程(下詳)。但不

幸地，為因應外在角色的扮演，或為社會發展的需求，或為個

人自己想像出來的價值意義等，大部分的人可能都不自覺地戴

上了各種面具，因而剝奪掉了走向真我原型之路，也就是成為

真我的「成全之道」。

榮格將這一阻礙、無法走向真我的成全之路，稱之為「真

我剝奪」 (selMMStmrcJ 。一方面，這是真我原型退隱回潛意
識的基底之中，而處於完全被遮蔽、壓抑的狀態;另一方面，

也是為符應社會認知與社會期待，而不自覺或不經意地，受到

自我暗示的作用( autosuggestion) ，犧牲掉了這段真我實現的過

程。因此，真我被剝奪，多半是潛意識的(無法被意識到的) ，而

且是集體性的(是社會大眾集體認可的理想典範，甚至被認為是一種社

會責任、一種美德的表現)。用牟敦 (Thomas Merton ' 1915~1968) 的話

參 Josef Goldbrunn仗，前引書， 182 頁。
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來說，即是「假我」 7 。為此，真我剝奪也是一種人性的盲點，
而開啟這一盲點，便是榮格學派心理學與基督宗教靈修的目標

了。

有時候， r 真我剝奪」也可能被誤用為:為達自我本位主

義( egoistical )的日的，而不得不採取的一種于段。但其實，此

處的真我( Self) 與白我( ego )根本是兩種不同的概念，前者是

集體潛意識襄最重要的根本原型，是天主寓居之所在、是神性

(或佛性) ;而後者卻只是佔極小部分之意識層面的「小我」的

認知，兩者根本無法相提並論。對此一概念的誤解，之所以如

此普遍，乃因我們經常分不清「個人主義 J (i吋ividualism )與「個

體化過程 J (individuation) 這兩個全然不同的概念。「個人主義」

以自我為中心( egoism) ，某種程度上可謂是一種白私( selfish) , 

因為它蓄意地加強並賦予某些它所自以為是的特點，促使人去

追尋滿足一己之利的目標;然而， r 個體化過程」卻是以人類

集體性的本質的圓滿實現為其目標，因而其個人特質的出發

點，更是強調有益於社會價值的實現(但非輕忽或壓抑其人格特

此「假我」相對於「主內的真我 J '指世俗價值觀及社會大眾所期

待或加諸於我的標準'非天主創造及認定的我。牟敦認為，我們

所認識的自己並非真實的自己，那只不過是為符合人類社會所建

構出來的一套價值標準而期詐的自我罷了，為了{盡量稱職於我們

的身分角色，反使我們過分定睛於人的目光，因而失去了天主所

予我們的「真我」。牟敦認為這樣的我只是「假我 J 模糊了「我

之為我」的真實焦點，甚至誤導了吾人終其一生的追求，也因而

造成了無數的傷害與遺憾。然而，要追尋「真我 J 卻非這世界

所能給予的 r 真我」唯有在靈修默觀中，與天主合而為一的經

驗中方有可能實現。參盧德(拙作) , (人性與恩寵之旅:漫談

牟敦) ((神學論集)) 135 期( 2003 春) , 103~124 頁。
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質) ，並在其實現他被賦予之特質時，歷經心理發展的過程，

最終成為「他之所是」、獨一而明確的人。

為此， r 真我實現」與「真我剝奪」是對立的、互相違背

的。但吊詭的是，當人越是強調自己的人格特質並緊抓不放時，

當他自以為這是在實現自我時，卻可能是在剝奪他的真我;而

當一個人得以成功地整合自己，並不為其他世俗事物所凌駕之

時，卻是最不緊抓自己一個人主義一的人。而個體化過程的目

標，就是一方面要卸掉某些人格面具( persona) 所裝扮的虛假自

我，另一方面要擺脫原初之像( primo吋al images) 所潛藏的暗示

力量。換言之，是完全的空虛自我。

所幸，這段過程雖然曲折、艱辛，甚且有句諺語說: r 沒

有一位凡人之心，得以探測本性的深度」。但我們卻可以輕易

地發現，其實我們的潛意識心靈從未停止地在運作著，而其運

作，扮演著非常重要的補價性作用 (compcnmt1011)8 。舉凡我們做
夢、說瞳語、白發性想像等等，皆是潛意識為補價意識層面運

作不夠圓滿的部分，透過這些象徵的具體化顯像，使我們得以

意識到潛意識心靈的運作。為此，接下來我們便進一步來看，

究竟生命成長歷程與個體化過程有何密切的關係。

而非「壓抑 J '因為意識與潛意識並非是對立關係'這兩者之間的

最佳整合，便是「真我」原型，是整體、圓滿的象徵。
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第三節生命成長歷程與個體化過程

許多人批評榮格學派的論述沒有系統地呈現心靈質料，但

這些批評忘了質料本身就是帶有情感、活生生的生活經驗，本

來就是非理性所能掌握，而且經常在轉變中，本來就不易系統

化，我們僅能試圖在描述一個心靈事件時，儘量從多個角度來

呈現它。正如科學家也無法說「光」是什麼一樣，而只能在某

些實驗下說明其現象，至於「光」的本體為何，科學家也必須

承認自己的無知。潛意識心理學及個體化過程的論述，遭遇同

樣的困難，我們只能求儘量完整地陳述，竭力說明它們所包含

的各個面向以及每一面向的特徵。以下，我們便就生命成長的

各階段，來嘗試說明我們和潛意識接觸、逐漸啟悟覺醒、並慢

慢了解這世界、認識自己、親近天主的這一成長歷程。

一、心靈生命的成長歷程

按一般生物學的身心發展，大體而言，以平均壽命 70 歲推

估，可概分為五個階段9

其實，榮格在 19日所發表的《精神分析理論》中，乃將人生分為

四大階段，該論文旨在修正佛洛依德的性理論，因而其區分仍可見

出佛洛依德的影子，分別為:第一階段「前性欲期」、第二階段「前

青春期，指兒童後期至青春期階段」、第三階段「成熟期，指青春

期至成年期階段」、第四階段「成年期之後至老年期」。參《榮格

全集》第四卷 117 頁。不過，此處筆者結合了榮格學派 Char10tte

Büh1er 之見，分為五大階段，並作適度修改，以便更清楚地剖析生

命成長歷程與個體化過程之間的關係。
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。-15 歲左右為第一階段:即青春期以前，處於人生的起步

階段。由於此一階段主要是受生物學本能所支配，在個體化過

程上亦處於被動的狀態，因為這一階段的兒童雖有了最初的意

識，但缺乏組織整理各種覺知的能力，其記憶短暫，亦缺乏意

識的連貫性與自我認同感，他的自我價值主要來自父母或一些

關鍵性的養育者(例如師長等) ，自我概念呈現混沌狀態。

15-25 歲左右為第二階段:即青春期至成年期的過渡階

段，人生處於穩定而持續的發展中，亦是生命第一次較大的轉

換階段。榮格稱此階段為「精神的誕生」時期，因為此一時期，

精神獲得了自己的形式。雖然大部分的人在此階段仍未臻心理

的成熟，且個體面臨很多問題與煩惱，如事業、婚姻等懸而未

決的問題，甚至面對選擇與決定，常令這時期的人感到迷惘而

無所適從，有些無力處理這些現實問題的人，甚至會陷入無盡

的痛苦、焦躁不安及憂慮之中。因而榮格主張，這時期的青年

人，必須以培養自己的意志力，努力使自己的內在世界與外在

世界保持一致，以便排除各種障礙，在社會中找到自己的位置，

站穩腳跟。

25-45 歲左右為第三階段:即成熟的成年期，人生處於持

平的高峰中。這一階段的大多數人皆己或多或少地適應外在世

界，事業有成、家庭穩定，社會定位也已明確。青年時期的夢

想可能在這階段實現，或者，即使沒有實現也已能調適到自己

能接受的狀況了。不過，外在生活雖然安定，內心世界卻往往

冒出了一些自己意想不到的複雜問題，尤其在 35 歲以後，很容

易出現一些心理危機，例如感到人生沒有意義，心靈因為充滿

了絕望、痛苦、空虛和無價值感，而引發了某些類似精神疾病
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的症狀。當然，這些因素可能是危機，也可能是轉機，端看當

事人如何因應、調適與轉向了。

45~55 歲左右為第四階段:即中年期，漸入退隱，是生命

中第二次較大的轉振階段。在上一階段中，人生意義與存在價

值乃至生命的終極目標等，巳略浮出了意識層面來，面對這樣

的中年危機(亦是轉機) ，榮格認為應致力幫助這樣的人，將心

靈能量由外往內作引導，例如透過內省、沈思、冥想等內心世

界的活動，加強對其內部經驗的關注和體驗，進而找到人生的

意義與和諧。這是宗教及其人對生命深度體驗極為重要的一個

階段。

55~70 歲左右為第五階段:即老年期，生命漸入尾聲。榮

格對這一階段的描述不多，主要乃因這一階段是「返老還童 J ' 

回歸到潛意識的世界翼，又彷如亞當、夏娃重回伊甸閻般，最

終沈浸、消失在潛意識裹了。

二、靈性成長歷程與個體化的關係

上述所列的人生五大階段，乃是身心兩方共同的作用與影

響下的結果，我們可由下列的〔圖九A 生命成長歷程與個體

化過程對照圖〕示之。不過，既然人是身心靈的綜合體，從這

樣的生命歷程中，我們是否也可以從而檢視出靈性的成熟度來

呢?榮格學派的Charlo加 Bühler進一步地由此延伸，繪出〔圈B)

至〔圖E) ，以虛線來表示靈性的成長與生命歷程的關係10

AV l 

此圖乃 Charlotte Bühler 所繪，收錄在 Jolande Jacobi, The Way 0/ 
lndividuation (First published in Switzerland, 1965, Translated by R. 

F. C. Hull , N.Y.: Harcourt, Brace & World Inc司 1967) ， pp.3~ 11 
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〔圖九〕生命成長歷程與個體化過程對照圖

III 

11 IV 

年齡。

上述〔圖 A) 乃是由生物學的發展階段，配合我們的心理

成長，而可能有的幾種不同發展重點與趨勢。

下列〔圖 B) 的上方所繪虛線，便是靈性生命發展的「常

態/標準結構 J (normal structure )。大部分人的靈性成長高峰，

即是發生在生物學上承接第二、第四這兩個快速起伏的第三階

段。

ny-m、 IV

年齡。 15 25 45 55 70 

次頁的〔圖 C) ，顯示了某一些人的靈性成長高峰較為早

熟，發生在較早的第二階段，亦即人生第一次較大的成長轉換

階段上:
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已V
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70 

〔圖 D) 則顯示了某一些人的靈性成長，在早期即已達到

高峰，並且終生皆處於靈性的高峰上，這一些人堪稱是較有慧

55 45 25 15 年齡。

根(有自覺)的人:

一

γ
J
J
r
y

70 

最後， (圖 E) 顯示了某一些人的靈性成長，在第四階段

的中年期中達到高峰，亦即人生第二次較大的成長轉換階段

上，並持續直到死亡:

II 

55 

""'1\\ 
E \. '. 

Ij/ '\V 

45 25 15 年齡。

70 55 45 25 15 年齡 0
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Charlotte Bühler 的這些圖示，說明了幾個要點:首先， Bühler 

繼承了榮格深度心理學的探索，為過去一向訴求理性的心理

學，打開了與靈性層面的互動關係與研究，這已是相當重要的

一步跨越;其次， Bühler 採取了榮格的統一性觀點，指出師然

身心靈是一個整體，那麼，究竟靈性的成長和我們的身心發展

有沒有絕對的關係?從 Bühler 的〔圖 B )到〔圖 E )已包含了

各種可能性看來，其實並沒有絕對的關聯。換言之，無關乎年

齡，一個人的心智成熟度、是否意識到靈性層次的重要性，並

開發其潛意識能量(靈修) ，不可或缺的是機緣，加上個人的修

行意願了;用基督宗教的話來說，便是天主恩寵與個人努力的

天人合作，共同配合了。

綜合以上，筆者概略地區分心靈成長的幾個階段如下，並

配合榮格學派男一位菁英 Carol S. Pearson 的《內在英雄>>11一書，

指出心靈成長與原型之間的對應。這當然已無關於年齡問題，

而是靈性的開發與頓悟過程:

l.心靈的「幼童期 J :脫離母親的子宮，踏入生命的旅程，

探索人生。這一階段的特徵，有如英雄神話的肇始一切斷

與母親相連的擠帶;抑或有如被驅逐出伊甸園的亞當夏

娃，而衍然成了「孤兒原型」一一味地、被動地等待救援

一的代表性人物。在心靈成長上，這一階段仍然是嗽嗽待

11 
參 Carol S. Pearson 著，徐慎恕、朱侃如譯， <<內在英雄:六種生

活的原型>> (台北:立緒， 2000 年初版)。作者具體地應用了榮

格的原型心理學，闡釋了我們深藏基底的六種生活的原型: r 天

真者」、「孤兒」、「鬥士」、「殉道者」、「流浪者」、「魔

法師」。我們將在下節中更進一步引述、分析，因而此處不擬多

作解釋。
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哺的孩童。不過，此階段亦是「天真者原型」的典範，其

純潔無暇的心靈令人動容，更不捨指責與刁難。

2. 心靈的「青春期 J :自我 ego 擺脫父母的權威，追求獨立。

為了證明自己的存在價值與意義，這一階段的人會不斷地

去尋求「肯定 J '追逐各方面的成就感(包括家庭、事業、

人際關係等等)。不過，終究他只是在意識層面上，證明了

自我 ego 罷了(而非真我 self) ，因而不免會在此跌跌撞撞

地。

這時期的人，可能走入英雄神話中的「鬥士原型」一為爭

戰而爭戰，雖然有時顯得有勇無謀，但其精神令人佩服。

也可能走入英雄神話中的「殉道者原型」一為犧牲而犧

牲，自以為是奉獻、委屈求全，但有時卻甚至是不明所以

地「賠上了自己的靈魂」。還有可能走入「流浪者原型」

之中一為了尋找自己、只做自己，甚且是保全完整的自

己，他必須適時地退隱，以與世界保持適當距離。

不過，無論如何，這一階段的人試圖證明自己的存在，找

到人生中的定位，即便不成熟，卻也確實是一段重大而必

經的人生旅程。

3. 心靈的「成年期 J :確立明確的人生目標，有責任感(對

自己負起全責，並有使命感地去做一些事) ，意識化地做自己。

這時期的人可能仍舊是「鬥士」、「殉道者」、「流浪者」

(或三者兼具) ，不過在心態上巴不同於前一階段了;至少

是經歷過與現實的摩合，而取得了平衡點的鬥士、殉道者

和流浪者。換言之，此階段的考驗，便在於拿捏好個體與

世界的分寸，扮演他該扮演的角色。而這段歷程，亦衍生

出了他的人生智慧來。
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4. 心靈的「中年期 J :靈性自我在歷經了各種衝突之後，重

新得到「定向 J '並在體認到與真我的結盟之後，經驗到

「重生」。換言之，這是英雄重新回到生活世界來，但已

帶著不同的心境，不再強作英雄，而懂得變通、保留彈性

了。至此階段，他變成了「魔法師」一對此生活世界不再

執著，也不再迷惘，甚且可以自由自在地、四通八達地，

做真實的自己，也同時成就了全人類，因為他已能掌握愛

的真諦，在自我與世界之間不再是對立、衝突的，而是和

諧、一體的。有趣的是，當他不再強作英雄，甚至忘卻自

己、放棄自己時，卻相反地，收穫了真實的自己、實現了

自己。

5. 心靈的「老年期 J :跨越生命的門檻，進入浩瀚無邊的境

域，達至前所未曾探湖、超越死亡的領域一永恆。用中國

人的話來說，就是「天人合一 J '是「忘我」或「無我」

之境;用基督宗教的用語形容，即是「消溶於天主內，是

基督在我內、我在基督內的一體性結合 J '是永生與天國

之境，亞當與夏娃重回伊甸樂園了。用 Carol S. Pearson 的

觀點來說，此階段是返老還童、重回「天真者原型」了。

三、個體化過程的兩種形式(前半生與後半生的個體化訴求
和目標不同)

由上述心靈成長的歷程看來，個體化過程雖然具有生命成

長的普遍性律則，因為每一階段皆呈顯出某種持續不變的、規

律的原型的型態;但沿途的標地、里程碑(由各種原型的內容一圖

像 images 、動像 motifs一所示)則完全因人而異，無法預先決定。每

個人的成長進程，由個人的理解與認同所決定，而其採取的行
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動則是他本性的真實表達。換言之，所有生命歷程的轉換:誕

生、死亡、再生、結婚、生子......等所有階段性禮儀的象徵，

都是個體化過程的必經型態。從遠古流傳至今的神話、各種禮

儀、藝術作品等等，所有的想像與表達，都在以各種形式留存

這些原型的事件。

尤有甚者，這些生命歷程一步一步地進展，直到他完成了

自己的整全的生命為止，其間包含了很多小小的「重生時刻」

與「重生事件」共同作用而完成12 。譬如出遊時遭到溺水，被

人從水中救起;又如遭受鷺嚇時，父母或朋友常在我們胸背處

一邊輕撫或輕拍，一邊說「嘸驚、嘸驚 J '這都是一次小小的

重生事件。而每一次即使再小的重生經驗，都是一種本質性的

改變、一種轉化，並開啟了各種潛在的可能性，而個體化過程

便是由這一連串的轉化所完成的。

值得一提的是， r 轉化 J (transformation) 與「個體化」

( individuation )的關係極為密切，但卻不盡相同。前者的發生通

常事出突然，一旦發生，會指向各種可能性，不盡然全是正面

的發展;後者則是包含了更新( renewal) 與再生( rebirth )的契機，

是其有完成心靈整全發展的目標，而由一系列的正面轉化所形

成的過程。更具體地說，榮格認為:

13 

「個體化過程所涉及的根本性影響，乃是個人的『死

亡與再生』的經驗，經過奮門與苦難，經過意識的、終生

的、不間斷的努力，去擴大意識的領域，以達五內在更大

的自由。 13 」

參 Jolande Jacobi '前引書， 61 頁。

同上， 62 頁。
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這包括了直接的與間接的重生經驗。例如在親自參與某一

團體性禮儀或慶典時，縱然自己不是主角，亦能發生某種轉化，

尤其是宗教的禮儀，當它涉及了主動或被動的獻身時，轉化隨

即發生。當然，這要求身體與精神的共同參與，意識的運作亦

不可或缺。

個體化過程的這兩種形式一其一是自然發生的、被動的參

與、間接的重生經驗;其二是有其方法上的幫助，有其主動和

直接的參與、投身一亦指出其兩個主要的階段:前半生與後半

生。榮格曾指出:人生前半輩子與後半輩子的個體化過程訴求

不同。人生前半輩子的個體化過程，其主要訴求在於建立自我

( ego )、實現自我，得到成就感;人生後半輩子的個體化過程，

其主要訴求已遠非自我( ego )所能實現，它的目標在於真我的

實現( selιrealization) ，並能夠維持意識與潛意識、自我與真我

之間持久的、平衡的、圖滿的關係。個體化過程的第一種形式，

即是前半生自然發生的過程，而第二種形式，則是我們後半生

有意識化的追尋。我們試整理如下表:
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〔表十〕個體化過程的前半段與後半段的比較

個體化過程的第一種形式 個體化過程的第三種形式

(主要在前半生) (主要在後半生)

自然發生的過程，一般性的生 經過方法論與分析性心理學的協助|
命歷程 而進展

由個別經驗所組成的過程 是經過集體性的參與，經驗到有如

「入門禮」的過程、經驗到「重生」

包含許多小小的「轉化」而形 經歷到某種巨大、震鷺的事件，而

成漸進的發展 產生了明顯而正向的轉變

終其一生隨著生理的改變而發 持續地以某種不變的形式，重覆同

展 一循環的過程

主要在前半生完成 其完成需跨越前半生與後半生的兩

大階段

受外在環境與內在狀況貿然而 在退化或萎縮的形式中，一段尚未

倉促的干預，包括來自內外在 發展、尚不健全而有待開發的過程

的衝動，如從結婚的念頭到結

婚的行動等

當然，這個整理並非絕對的，其目的在於觀察、了解個體

化過程不同階段的進展，以期知己知彼，並運用於我們的日常

生活中。此般的類比，可以無窮地套用在各個不同的領域上，

來了解人類生命歷程的演化與其意義。譬如分析神話的結構、

解釋夢與想像的內容，以及詮釋宗教象徵中，階段性禮儀(尤

其成年禮和入門樓)與個體化的意義。
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小結

無論如何，榮格所要指出的是，生命歷程的前半段任務，

是要建立自我，並且強化自我。我們需要自我來管理、建構我

們的個性，並在人生各種抉擇中作出符合自己想望和期待的選

擇，度自己想過的生活。自我愈健康，生活也就愈有效率，人

生也愈有成就。然而，一旦生命的前半段任務(職業、婚姻、家庭)

完成時，自我便該停止它的控制，而放手、讓位給 r !真我」接

于統轄。靈修之道便是要鬆綁自我的掌控，讓心智背後的靈光

成為焦點所在。這需要長時間的寧靜、沈澱，可說人的整個後

半生都在為此作準備。

當自我放手、不再掌控時，我們的意識便觸及到了自身的

幽暗面。而了解、認清自己的幽暗面，該是靈修最重要的功課

了。因為這為自我來說是一種威脅，自我將如鬥士般，發展出

各種防禦機制來，以抵觸它的焦慮、不安，並拒絕承認自己的

憤怒和恐懼。一且思想、情感、行為等，皆在對抗、否認我們

的幽暗面，在我們的潛意識裹，便會堆積一大堆遭受拒絕的殘

渣;而這些殘渣也有自己的能量，它們被拒絕得愈久，累積的

能量也就愈大，直到它們發酵到某種程度，到了我們再也不能

不去面對的時候，危機隨即變為轉機。

至此， IL.、理學的自我認知和建構，必須讓渡給靈修生活來

接手了。但無論如何，為使靈性得以更為成熟，我們必須承認

幽暗的情緒也是自己的一部分。心理學從生命成長歷程為我們

開啟了一個端倪，而我們的目標在於結合心理學與靈修成長的

共同合作，達至人之為人其實即是「神聖內居」的終極實現。

為此，個體化過程、全人發展與整合、基督徒的靈修之路，該

是一段相輔相成、殊途同歸之路。
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第三節個體化過程即全人發展與整合

一、真我的動態運作過程引導我們走向全人的整合與發展

從前述榮格對個體化過程的描述，可以看出這是人走向真

我、人格得以塑造、建立的一段過程，每一個人在此過程中皆

可能採取不同的形式，形成一個個獨一無二的個體。但這段旅

程，只有極少數的人會將之轉換為一段靈修之旅;更確切地說，

大部分人只追求了第一階段(前半生)的個體化，在成就了自我

之後便把持不放，而未能跨入靈性層次的追尋。一般人都慣常

以自己的經驗來類比別人、詮釋自己，亦即只停留在心理學上

所探討的人格面具之上，也就是意識層面，來賦予意義並作詮

釋，只有少數人能轉向另一面一集體潛意識一之中，去體驗自

己所進入的另一黑暗、劣勢、混沌......的局面，從而覺悟、經

驗到真我。

然而，榮格的個體化過程，乃是朝向一個終極目標而行動

的過程。事實上，大部分人會同意:人類的基本處境，乃是種

種心靈對立面的衝突，因而在心靈探索的道路上，所需面對的

挑戰便是「如何在對立衝突的表層下，尋覓到共通的靈性基礎，

進行無盡的動態整合過程，以成就生命整體的意義與價值」。

這段靈性之旅是一動態辯證過程。為表達此一動態過程，

榮格晚年在 Aion Researches into the Phenomenology Qfself l4一書

14 
Jung, C. G. , Aion-Researches into the Phenomenology 01 Self(trans. 

R.F.C. Hull, London: Routledge & Kegan Paul, LTD. , 1959, 1968 2nd 

edition), pp.259 ff. 
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中，提出一個看似碳原子結構的圖示，來說明 r !真我的動態運

作過程 J '如下:

(圖十一〕真我的動態運作過程圖

b3 d 
ck/\ω\ /a3 =A一

/~ 
一一 a~L/c b 

11 11 

D B 

11 11 d2 bl 

'<h)C2 =c一 c/\l\/, i 

榮格試圖以此圖來說明真我原型在個人心理生活連續脈絡

中轉化的公式，換言之，這是真我由純粹潛能發展至全然實現

的動態過程，把原本無意識的內涵轉變成能被意識覺察的狀

態，因而它也是重生轉化的過程、朝向意識發展的過程，以及

連續性實體轉化(象徵化)的過程。

簡言之，這個運動由心靈光譜中的 A為出發點(此亦是終

點) ，它象徵精神發展的最理想意象，亦即真我原型的本然、

實相( reality )。當人從四方位體A' 依序循環地通過四方位體

B 、 c 、 D' 然後再回到 A' 重覆前述過程時，一個原型意象

的心靈內容，便在光譜的原型彼端進入了心靈系統了，而整合

的過程亦在其他三個層次中尾隨到來。
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首先，吾人的意象通過原型的四方位體的四個點( a 、 b 、 c 、

d) 輪替流動，然後觀念變得愈來愈清晰。接著，觀念移轉到 B

的層次，藉由類似原子能量轉移的方式，通過小 b 之門而進入。

這是另一意識層次的轉化。不過，因為觀念存在於陰影層次之

中，必須透過客體投射陰影於現實的日常生活中，方能被感知

到。為此，觀念要取得真實性( reality ，亦即認清資本自) ，而且得以

整合、統一，必須在具體的時空、環境中實現出來，進而，觀

念才能透過這一心靈層級發揮出它的作用來。

不過，由於觀念的形成必須透過陰影的辯證過程方能達

至，這就導致了衝突、問題、局限等的反應。因而榮格認為，

人類的行為皆可以正負兩面來看待，當我們從思想移向行動

時，我們便不免地進入了一個陰影潛能的世界中，每一個反應

皆會帶來衝擊、挑戰，甚至引發爭執、衝突與掙扎。因此，當

某個人開始了他特立獨行的生活模式，他的所作所為可能引發

別人的不滿，甚或抱怨時，乃因此人正處於陰影的四方位體內

活動，但這一看來不成全或不成熟的表現，卻是他觀念具體化，

以致得以昇華的契機。

當觀念、人格漸趨成熟，進而潛入 C 層次時，在身、心、

靈相互作用之下，生理、心理、靈性三方面都開始有了一些變

化:首先先有意象的形成，進而進入心靂，影響觀念，然後變

成了具體的行為，甚至改變身體的機能。因此在這一結構中，

巳愈走愈深，並能超越某些身心方面的障礙了。

到了 D層次時，觀念便一通百通地，不再受限，也不再強

求了;相反的，因為此時他已完全地意識化、完全地覺悟了，

心靈反而更能順應自然、隨遇而安，他人看似愚蠢，其實是大

智若愚，他人看似無為，但此人卻也無所不為地完成了他的目
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標，而且四通八達、左右逢源，正如莊子《逍遙遊》中的自由

自在了。榮格總結地說:

「此-2 式代表的是真我的象徵......是一個動態的

過程......動態的力量......四種轉化代表的，仿佛是真我再

生或青春再現的發生過程，與太陽中碳與氮的插環類似:

當一個碳原子捕捉到四份質子......在循環結束時以 alpha

粒子的形式釋出它們，碳原子本身在完成反應過程後仍維

持不變，卻像是灰燼中飛出的鳳凰一般。存在一原子及其

成份的存在一的秘密，可能使存在於不斷重複的新生過程

中，而在試圖說明原型的神秘現象時，我們也可能出現類

似的結論。 5 」

二、現代人的心靈探索之道一內在英雄的旅程

上述榮格以真我原型的四方位體，理論性地說明了個體化

過程在四個不同層次上的動態性運作。然而在具體生活上，此

非但不是與我們關係甚遙的純粹理論，甚且還深具潛在的影響

力，只是我們尚未自覺罷了。

榮格學派首屈一指的菁英 Carol S. Pearson '便將榮格的這一

原型理論，賦予了具體的生活面貌，來解釋我們心靈成長的各

個不同層次及其特色。她在《內在英雄:六種生活的原型)) 16中，

15 

16 

引自《榮格全集》第九卷，此處乃參照: Murray Stein 著，朱侃如

譯， ((榮格心靈地圖>> (台北:立緒， 1999 初版) , 253-254 頁

的翻譯。

Carol S. Pearson' ((內在英雄》。同一作者，在她的另一著作《影

響你生命的十二原型)) (張蘭馨譯，台北:生命潛能， 1994 年 4
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具體地應用了榮格的原型心理學，闡釋了我們深藏基底的六種

生活原型，這六種原型塑造了我們的人格與生活方式，並且也

構成了我們心靈成長的幾個階段，分別是: r 天真者(原型) J 

由伊甸園掉落至世界，成為無依無靠的「孤兒(原型) J '一味

地、被動地等待救援;而後，在各種挑戰、適應中，當人認知

到了被動地等待是沒有的，於是相繼地落入了「鬥士(原型) J 、

「流浪者(原型) J 和「殉道者(原型) J 之中，呈現出了人生

的多樣化面貌;最後，覺悟者體認到了，其實無論處於人生的

各種際遇、 1育境中，生命的每一個階段都是禮物， Pearson 將這

覺悟者以「魔法師(原型) J 來詮釋之。

這幾個具體的人物角色(或以榮格學派心理學來說，是潛意識襄

塑造、影響我之為我的內在原型) ，構成了我們的內在探索之旅，也

即是我們之所以能成為「英雄」的旅程。的確，人人都是英雄I7 ，
只不過我們的任務不是傳統神話故事裹的移山倒海，而是認識

山和海(非征服) ，亦即溝通意識與潛意識兩大領域，貫穿意向

性結構(由意識、自我所主導)與趨向性結構(非意識所能主導，包括

本能、情感、緣份際遇與命運等，非理性結構)的功能，化解主客二元

17 

月初版， 2002 年 12 月四刷)中，更擴大了此思想為 1一二種「認識

白己與重建生活的新法則」的原型。

此語出自坎伯 (Joseph Campbell) í 英雄神話」的概念，近來立

緒出版社相繼出版了坎伯的一系列神話學著作，如《神話》、《千

面英雄》、《神話的智慧》等等，而其基礎便是榮格學派的後繼

發展，並得到了莫大的迴響。有關榮格學派的神話學，其理論基

礎最有系統化的整理，可見 Walker， Steven F., Jung and The 

Jungians on A命的 (New York & London: Garland Publishing, 
1995) 。亦參見楊素娥， ((榮格分析心理學派之神話觀>> ' (台北:

輔仁大學宗教學系碩士論文， 1996 年 6 月)。
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對立的鴻溝，達至整合、一體、平衡、協調的關係。

然而，要成為一個「意識化」的英雄，能夠知其然、知其

不然，能夠有所為、有所不為，卻不是件容易的事。在今日瘋

狂地沈迷於金錢、地位、權力、享樂、上癮與著魔的行為追逐

下，更突顯出了現代人的心靈空虛、生活失調甚至失控的情況。

不過，事實證明，人類普遍渴求尋找「生命的意識」的饑渴，

未曾間斷。雖然現代人具有極大的心理壓抑的傾向，多數人對

自己的內在動機所知不多，甚至完全不了解，但現代人尋求超

越之道卻從未停止，從時下流行的命理、風水節目便可略見端

倪，而另一種極端便是對心理學(甚至是靈修學)的強大渴望。

「內在英雄 J '是相對於追求擁有和成就，而獲勝、或落

敗、或犬儒的「外在英雄」才出現的。外在英雄戴著人格面具，

活在二元對立、你死我活、權力爭奪的競爭戰場上，這些外在

的學識修養、功名利祿，可能都只是鬥爭的手段和成果，但其

實是虛幻的，這些成就充其量只是自欺欺人罷了。相對的，內

在英雄不以世間價值為標地，屠龍的目的，是要殺死(克服)內

在的恐懼、憤怒、貪婪、嫉妒、自卑、憂傷、罪惡感......等陰

影，而尋求做自己的主人、與自己和好、更與天主和好。

接下來，我們便根據 Pearson 所指引的這六種根本性的原

型，整理如下表此，並說明於後:

18 
此乃參照 Carol S. Pearson ((內在英雄)) 28 頁所做的整理。
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〔表十二)現代人心靈探索旅程之原型途徑摘要表

到兒 殉鐘書 流浪盡 門士 魔法師

目標 安全
良善、關

獨立白主
力量 本真、整

愛、責任 效能 體與平衡

最大的 遭遺棄 自私 隨潮流而 軟弱 失衡、膚淺

恐懼 剝奪 空洞
行，與他 無能 與自我/他

人一致 人疏離

對龍怪的 否認存在、 統合與肯

反應(困
厄、危機)

等待救援 捨己救人 逃離 斬殺 疋,_._. 

需要神祇 欣見每個

的救援及
以受苦敢

只尋找上
傳福音、 人對上帝

靈性
宗教導師

悅上帝、
帝

使人皈 的體驗、尊

的指引
幫助他人 依、重視 重不同的

精神鍛鍊 信仰方式

鼓勵好奇，

以自己的 以競爭、
以團體或

需要權威 學習幫助 個人方式
知識教育

給予解答 他人
方式探索 成就和動

學習，因

新觀念 機來學習
學習是快

樂的

改變或塑

照顧他人、
造他人，

需有關注
單打獨鬥、 以取 a院自 尊重差異、

人我關係
他的人

犧牲奉獻 做自己 己;易走
渴望同儕

上自戀一
關係

途

壓抑負面 與孤獨奮 以自制、 寬容，並

失控或麻 情緒，以 戰、禁慾 壓抑來完 從自己與
情緒

木 便不傷害 主義者 成拓展 他人處學

他人 習成長
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諷見 殉道者 流通書 門土 魔法鷗

不信任專

想快速搞
節食、受 家、獨自 採行制度 追求健康、

定、追求
苦、肯為 行動、另 與紀律、 保持適當

身體健康
立即的滿 他人觀感 額的自我 喜愛團隊 的營養和

足
而剝削自

照顧、喜 的運動 運動

己 歡獨自運
動

渴望簡單 把工作視 追求更高 為目標而 以工作為

工作
的生活、 為艱辛痛 的生涯、 工作，期 生涯，把

寧可不工 苦，但卻 職業發展 待有所回 工作本身

作 必要的事、 報 視為回報

為他人而
做

無論擁有

感到貧窮、 相信施比
成為自我 努力工作 多少都覺

更好是中 受更有福、
成就的人， 以求取成 得富足、

物質世界
彩卷或繼 貧比富更

願為獨立 功、讓制 相信人總

承財產 有德
自主而不 度為個人 能獲得一
惜犧牲金 服務、寧 切生活所
錢、物質 願富有 需、從不

固積

克服否定、 關愛及施 自主、認 堅定、勇 享樂、富

任務成就 希望與天 捨的能力 同與事業 氣、自信、 足、接納、

真 尊敬

除了上述這塑造我們人生的六種原型的整理之外，尚有些

要點必須說明如下:

1.首先， r 天真者」並末包含在這個圖表中，因為它不是英

雄的原型，當我們活在天堂樂園中時，我們不需要目標，

亦無恐懼、任務、工作或其他事務與擔憂等。不過，天真
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者也可說是前英雄期，或後英雄期;換言之，它是這段旅

程的出發點，且其終點仍是回歸於天真者。

2. 在這段內在英雄的旅程中，各原型之間是根本而平等的。

更確切地說，所有的人、每一個階段，都很重要，而無關

乎好壞、優劣、對錯。瞭解原型的作用，相當於一種召喚，

邀請我們迎向探索，航向生命旅程一個體化過程，並欣賞

人生的藝術。

3. 這段內在英雄旅程，由「天真者」的全然信任開始，逐漸

步入「孤兒」對於安全感的強烈渴求，或「殉道者」的自

我犧牲、「流浪者」的探索、「鬥士」的競爭與勝利，最

後，是「魔法師」的本員和整全合一。

我們每個人可能或多或少都佔有這裹的每一種原型，只是

比重不一;而且在不同的處境下，也會以不同的原型來因

應。旅程亦無固定的進程，有時跳來跳去，並非線性發展;

而男女性別以及不同年齡發展階段的人，在次序和主題上

亦會有所不同。但無論如何，除非人們充分歷練此一原型

所帶給自己的各種考驗，換言之，每一階段(原型)都含

藏著一些人生課題，除非學會並完成了這功課，否則是無

法超越它們所予人的掌控作用的。但伴隨著成長與改變，

生命將更加豐富、更有深度。

4. 英雄在每個模式中學到的人生課題，是永不復失、也永不

嫌多的。它們只會變得更精緻:為天真者，英雄學會信任;

為孤兒，英雄學會哀傷;為流浪者，英雄學習找出並定義

真實的自己;為鬥士，則要肯定現實，並以此影響改變世

界;為殉道者，英雄學會愛與承諾，並能夠放下執著。所

有的這些德性都涉及某種程度的痛苦與掙扎。而魔法師在
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這些價值之外，還附加了體認到宇宙豐盈存在的事實，並

予以接受的能力。

5. 英雄所學習的最後一門功課，就是快樂地「重回伊甸園」。

但這段旅程具有「循環的本質 J (或說「迴旋式的推進 J 參

閱〔表十三) ) ;換言之，我們每個人都會帶著每個階段的

功課進入下一階段，當我們如是貫徹之後，原型的意義與

作用也隨之轉化、進階。

(表十三〕英雄之輪的三重迴旋

學愛一犧牲者
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隨著圓圈的擴大，生活原型的最後階段一魔法師一會實現

孤兒想回伊甸園的渴望，剛開始是在微觀宇宙與個人層次上，

後來則能在最大的宇宙層次上達成，不過這一次，已不再是以

一個天真的兒童身分、用依賴的心態去經驗、進入這一豐美的

花園，而是學會了與他人、與自己、與大自然，以及與天主互

相依恃地進入樂園里。

「到了魔法師的位階，英雄們了解到根本無所謂『失

落』這一回事:犧牲已成了一個成長的契機，他們學會了

溫旱地放下舊模式，讓新的方法、新的生命進來。在適當

時機進入適當階段的人，神話會帶給他們生命。......摳苗

助長......會把同一原型帶入死胡同，因為這不是他們真正

成長所需要的。 l9 」

重要的是，無論處於那一階段，我們可以安全地、自由地

和自己的心靈相處，汲取內在神性的力量。與自己的心靈對話，

需要一顆如英雄般勇於冒險的心，與恐龍敵對，並尋得真實自

我的這顆珍寶。而這顆珍寶，從聖經的觀點看，豈不就是基督

徒們所尋尋覓覓的「天國 J ?正如耶穌在福音書中所傳遞給我

們的天國觀:

19 

「天國好像是藏在地里的寶貝;人找到了，就把它藏

起來，高興地去賣掉他所有的一切，買了那塊地。天國又

好像一個尋找完美珍珠的商人;他一找到一顆寶貴的珍

珠，就去，賣掉他所有的一切，買了它。 J (瑪十三 44~46 ) 

同上， 22 頁。
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耶穌所作此類的天國比喻，散見於福音書中20 。仔細對照，

可見出耶穌所要傳遞給我們的天國觀，豈不與當今我們在心理

學、靈修學上所尋求的目標一致嗎? !是的，從宗教交談的觀

點來看，在榮格學派的原型心理學中，英雄所追求的目標和所

經歷的路程，也正是每個宗教21所追求的最高境界、啟示，以

及靈修的路徑。而這，就是「真理必會使你們獲得自由 J (若

八 32 )的印證。

至此，人一生的功課，便是學會認清 reality (事實、真相、本

然) 0 í 當我們了解到，人活在這世界上真正的功課並不是努

力證明你是誰，而是讓自己做那個本然的自己時，情況將會大

大的不同」泣。而為基督徒來說，這時已臻「我生活已不是我

生活，而是基督在我內生活 J (迦二 20 )、已有「你們不要恩庭、

怎麼說，式說什麼，因為在那時刻，自會賜給你們應說什麼」

(瑪十 l9)23的智慧了! í 因為天主的國就在你們中間 J (路十七

20 

21 

22 

尤其《瑪竇福音>> '如十三 24 ff: í 天國好像一個人，在自已田

里撒了好種子.. J 、「天國好像一粒芥子，人把它撒在自己的田

里... J 、「天國好像酵母，女人取來藏在三斗麵里，直到全部發

了酵... J 、「天國又好像一個尋找完美珍珠的商人... J 、「天國

又好像撒在海里的綱，網羅各種的魚... J '廿五 1 ff: í 天國好比

十個童女，拿著自己的燈，出去迎接新郎... J 等等。

包括「智慧型宗教 J (如中國宗教中的儒家、道家等)以及「啟

示型宗教 J (如基督宗教、猶太教、伊斯蘭教等) ，參孔漢思神

父、秦家懿女士合著， <<中國宗教與西方神學>> (台北:聯經，

1989 初版)。

Carol S. Pearson' ((內在英雄)) , 17 頁。

男參谷十三 11: í 人把你們拉去解送到法庭時，你們不要預先思

慮該說什麼;在那時刻賜給你們什麼話，你們就說什麼，因為說

話的不是你們，而是聖神」。
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21) ，甚且我們還有天主的保證: r 你們小小的羊群，不要害

怕!因烏你們的父喜歡把『天國』賜給你們 J (路十二 32 )。

小結

從榮格的〔真我的動態運作過程圖〕中，我們理論性地說

明了個體化過程中真我原型的動態作用;而具體的生活原型，

我們介紹了榮格學派的 Carol S. Pearson '以「內在英雄之旅」一

系列的說明，來闡述個體化過程與我們的人格(全人發展)、生

活(包括人我關係'及與工作、與大自然等等的關係)、靈修(尤其與天

主的關係)等的休戚相關。前者作了極佳的理論建構，後者則實

際地應用其理論，為現代人的心靈旅程作了深入的觀察和引

導。的確，這段真我實現的旅程，正是全人發展與整合的過程，

而這為基督徒來說，亦即是一段「靈修之路」

然而，榮格的學說固然為我們鋪了一條新路，亦即為靈修

之道提供了心理學的理論基礎，但它絕非一條易路，攀登上「天

主化」的「成全之道 J '是動態而充滿挑戰的。但無論如何，

邁向健全而成熟的人格(個體化) ，與基督徒靈修的目標該是一

致的。以下我們繼續立於交談的立場，比較一下兩者的旅程是

如何地相輔相成。
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第四節 個體化過程與基督徒靈修

一、基督徒靈修精神即意識化天主恩寵的全人發展

由榮格心理學與基督宗教靈修作交談，首先應區別基督徒

與一般人有何同與不同，因為由上得知，個體化過程適用於所

有人，是人人「成為真實自己」、「全人發展與整合」的必經

之路，只不過有些人是意識化地進行，有些人則無。那麼，我

們便可以說，基督徒與一般人的分別，即在前者是意識化地活

在天主的氛聞與恩寵內，後者雖也蒙受天主普遍性的恩寵，但

卻缺乏意識化的認知。事實上，此一分別，在梵二《教會在現

代牧職憲章》中，即肯定了救恩的普遍性(救恩同樣臨於非基督徒

中間) ，以及在拉內提出「匿名基督徒」的神學反省後，也得到

了神學界普遍的認同。

事實上，依照榮格，集體潛意識的內容一結合了人性自我

及對整體宇宙的世界觀一根本就具體地呈顯於人類發展的脈絡

中，透過我們的生命旅程，我們常常在心靈襄與天主一心靈中

最重要的組成要素、終極實體的具像化一相遇。如果天主未曾

化為具體的靈修事實，在我們的生活脈絡中讓我們直接地經驗

到的話，那麼自然科學(心理學)乃至哲學、神學也就無法「說」

祂是什麼了;不過，事實證明，我們的靈魂不斷地向祂邁進、

更認識袖，甚而我們至今仍不停地在靈修經驗中與祂直接或間

接地接觸。榮格甚至指出:天主的概念，有如自然道德律(the moral 

law) ，是我們靈魂內不可抹滅的本質;天主和吾人的宗教意向，
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是所有人類最強烈、最根本、最原始的「靈能 J (the strongest and 

most original of all man' s spiritual capacities ) 

為此，基督徒靈修精神無他，就是意識化天主恩寵，邁向

全人發展，正如本書第一章探討〈聖三靈修的現代意義及與心

理學的合作〉中，曾摘錄了徐可之神父以及張春申神父兩位對

於「靈修」的定義，

24 

2 雪

「靈修是指夫人關係......是人性全面發展中原有的

一面，是人性的基本需要之一，就如人有生理、心理的基

本需要，而且這些需要必須獲迫切的滿足，人才能在生理

和心理各方面有健全的發展和成長......並走向成熟。 25 」

「所謂『修.lI '便是一個學習的過程，不斷地學習。

消極方面是掃除我們前進的障礙，積極方面是要達到完

美、圓滿及文采光華。至於『靈.lI '有時說『神.lI '不是

與肉身相對立的靈魂，也不是與物質相對的精神。......我

們可把人常說的靈魂、精神解釋為『人性之自我.lI (human 

self)。那麼，由教會文件中對靈的意義與土述修的意義，

可看出我們要修的是我們整個人的自我。 26 」

參 Josef Goldbrunner, Individuation~A Stu你 01 the Depth 

Psychology 01 Carl Gustav Jung, p.147 。不過，榮格亦曾指出，心

理學作為一門學科，無須證明或承擔起具體化天主肖像的工作，

而只須根據事實，來處理天主尚像所引發的作用即可。

徐可之， (靈修輔導管見) <<神學論集))44 期( 1980 夏) , 263 

頁;亦參第一章第二節「心理學與靈修觀 J 本書 33 頁。

張春申， (靈修的意義) <<神學論集)) 44 期( 1980 夏) , 147-148 

頁;亦參第一章第一節「聖三靈修的意義 J 本書 22-24 頁。
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因此，度靈修生活的人是在一個生命過程中間，他的目標

就是要達到/\.的理想，成為一個完美的人。但有別於一般普世

大眾的「是 J '基督徒在這一個體化過程中，意識到天主的召

叫、莫大的恩寵，也意識到自己的有限、罪惡與不配;這段歷

程在人與自己、與他人、與世界、與天主的關係上，不斷地碰

撞、反思、作用;換言之，基督體驗到天主的內居與超越的本

質，願進一步與之相遇、相知、相結合，進而活現出天主的生

命來。這是一段典型的「位際性靈修 J '而逐漸啟悟的過程;

並且至終體悟到，天主的愛早已內化在我們心靈深處，意識心

靈與潛意識世界不但不是對立的，甚且根本是一體的、和諧的，

而走向「一體性靈修」的境界。

要做到意識化天主恩寵的全人發展， r 位際性靈修」與「一

體性靈修」必須平衡發展，缺一則不成其為「全人靈修」。而

其過程亦必經歷傳統靈修學中的煉路、明路、合路等階段，這

就有如榮格心理學中的個體化過程一般。總之，這段歷程必須

天人共同參與、共同合作與努力。既需要天主「由上而下」的

恩寵，也需要我們「由下而上」的努力;而這兩者間的張力，

在「十字架一對立二元的統一」中，傳達得淋漓盡致。

二、十字架對立二元的統一

無可否認，我們身處張力之中，不僅是信仰與靈修生活如

此，整個宇宙(包括我們的人性以及這個極端二元化的世界) ，也是處

於兩端極為不同的質當中。這無所不在的兩極，諸如:善/惡;

神性/人性;光明/黑暗;天堂/地獄;天使/惡魔;喜樂/

悲傷......等，是人生事實;而靈修，便是讓這兩股對立的力量

「大和解」
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須說明的是，許多人誤以為「個體化」乃是成為一個「完

美的人 J '成為一個有能力的超人、愛所有人也被所有人愛的

完人、不僅不自私甚且經常幫助人的大好人，簡言之是一個只

有善而無惡的「完美主義者」。這其實是對個體化過程的一大

誤解。個體化過程絕非單純地為倫理學上的目的，非為消除惡、

罪、黑暗、痛苦等等的人性，更不是讓一個人轉變為一個只會

導致神經質的完美主義者。人的不完美一自從人被驅逐出樂園

後即緊抓著我們的不完美本性一大概只能由天主恩寵的行動來

消除;而我們對天主同在的記憶，至今仍封鎖在我們潛意識底

層之中，也只能透過天主恩寵的沛降，方得解放。個體化過程

不是要成為完美，而是要成為「整體 J '而整體，便包括了完

美與不完美這對立的兩要素。

為榮格來說， r 完整」意味著「充滿了各種矛盾 J( To be “ whole" 

means... to be full of contrad叫ms)27; 而既然人的心理充滿了各種對
立的矛盾，勢必同時存在著張力與痛苦，也因而導致人對生命

似是而非、模糊不清的追逐;而身為人，最大的困難也是最重

要的價值和努力，便是去接受人本質上即存在著的對立與矛

盾，學習去包容並與之和平共存，而這一過程和努力，是個體

化過程不可或缺的一步。

基督徒蒙召來跟隨耶穌基督走「十字架之路 J '就是最佳

的一個典範。十字架的四個方向，即巳道出了它根本性的衝突，

以及它所承受的張力與痛苦。然而，在其交叉點上，十字架的

中心，即基督，卻象徵著「對立的統一 J '是祂化解了所有的

衝突與矛盾。換句話說，十字架這種內在融合統整的象徵'不

27 
參 l01ande lacobi '前引書， 121 頁。
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但是統整死亡與重生的經驗，同時也伴隨著無以倫比的巨大痛

苦。 Titus Burckhardt 認為，十字架的垂直軸代表意識(表層、白

我)與潛意識(裹層、靈魂)的對立與合一，水平軸則代表陽剛與

陰柔力量的對立與合一;換言之，在十字架的相交之處，即是

兩股對立力量的交融、合一，是正、反、合的統整。

〔圖十四〕十字架:對立的統一

﹒十字架的中心
.基督

﹒苦難與祭獻

﹒象徵「對立的統一」

為此，基督徒(跟隨基督的人)除了仿效祂以外，更該注意到

祂悲劇性命運所帶來的「苦難」與「祭獻」精神。而要達此目

的的唯一方法，便是充分去體會由內在衝突所造成的激烈掙

扎，讓自我與靈魂、陰與陽，在痛苦煎熬中昇華轉換，並融合

為一。正如耶穌對眾人所說的: r誰若願意跟隨我，該棄絕自

己，夭夭背著自己的十字架跟隨我 J (路九 23) ; r 誰不背起自

己的十字架跟隨我，不配是我的 J (嗎十 38 )。換言之，聖召必

須是個十字架，是真正放棄所有本性的事物、世俗的價值，即
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連最高等的本性事物也該放棄，所有基督徒皆蒙召走這一條十

字架之路，而這也是唯一通向永生之路。

「誰若願意跟隨我，該棄絕自己，背著自己的十字

架，跟隨我，因為誰若願意救自己的性命，必要喪失性命;

但誰若為我和福音的緣故，喪失自己的性命，必要救得性

命。 J (谷入 34~35 ) 

德日進神父將這十字架的意義，淋漓盡致地表達出來:

「十字架原是一種縱橫交叉、相互衝突的符號，也是

人世間完成優勝劣敗天擇作用的原動力。信德告訴我們，

按人們對十字架感到的吸引或刻意的抗拒，整個人類將蒙

受選拔或受到揚棄，就像麥粒和糖批般彼此分開。......

十字架的道理，就其最概括性的意義來講，令仕何法

信這端道理的人所信服的是:在人世數不清的騷擾面前，

開展出一條出路，一條土坡路。生命有一個終結，它也指

出一個行動的方向......朝向高度重化的方向。接受這樣基

本原則的人，已列入被釘而死的耶穌的真誠跟隨者的行列

一雖然他或僅是遠遠地跟隨，或僅是意志不堅定地跟隨而

已。......

這樣，實際生活里所含有的『捨棄』逐漸漸展現出來;

到末了，我們才能按福音所要求的，完全從感官世界的一

切中『超拔』出來。 ......n 」
至此，已十分清楚地看出由十字架所開展出來的靈修之路

了。不過， r 捨棄」與「超拔」卻是一段極為痛苦、充滿掙扎、

28 
德日進著，鄭聖沖譯， ((神的氛圍)) (台北:光啟， 1986) , 101~103 

頁。
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需要不斷，悔改的路程。真實的捨棄，其實是一種與逾越奧蹟幾

無差異的經驗，也就是經由死亡通向新生的過程。在其間，我

們會徹底地體認到自己的空虛、無助、困惑、罪惡與無能等，

而經歷苦難與死亡的摧殘，終至毀滅;然後天主聖神的恩寵沛

然降臨，將我們的生命提升到神性層面，與天主毫無間桶的境

界。而這段旅程， I 悔改」的精神不可或缺，以榮格心理學的

方法而言，就是「與人性陰影對質 J '進而意識到「黑暗，其

實也是一種力量 J '而擁抱陰影、轉化內心的黑暗面為生命力。

三、悔改一與人性陰影對質

(一)意識黑暗，才能帶來光亮

要踏上人生的靈修旅途、個體化過程，除了必須統合對立

二元所帶來的張力之外，這對立二元還包含了必須「意識黑暗，

才能帶來光亮」。正如 William Johnston 所言的，因為:

「沒有掙扎，也就沒有人修得品德;不覺得懼怕，也

就沒有人得到勇氣;不感到衝突，也就沒有人獲得平安;

不意識到性方面的混亂，也就沒有人成就負潔。一個人如

果沒有受過仇恨的試探，他不能說他愛人;一個人如果沒

有感到軟弱，他不明白力量......只有藉著到達失望的邊

緣，一個人才能攀登希望的峰頂。"」
換言之，真正的自我認知、自我了解，是在內在感情和情

緒的變化中發現的。這些帶給人痛苦的人性經驗(掙扎、懼怕、

衡突、混亂、仇恨、軟弱、失望....一等) ，比心理分析更能進入我們

29 
William Johnston, S.J., The Mirror Mind (San Francisco: Harper and 

Row, 1981), p. 1l7. 
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靈魂深處，並幫助我們習得品德、勇氣、平安、貞潔、愛、力

量、希望等美德。面對這些人性陰影的黑暗面，我們都知道，

既是危機也是轉機，更是心靈悔改不可或缺的動力。因為除非

我們歷經了試探、大聾的哀號和眼淚、在死亡的邊緣上掙扎、

在受苦的經驗中聆聽和忍耐...... '否則我們無法學會憐憫，更

無法為他人服務，甚至於無法真正認識自己。

但要如何「意識黑暗」呢?

我們實在太擅長於戴面具、欺騙自己也愚弄別人了，不管

是自覺的包裝或是不自覺的盲點。大部分人都會選擇能鳥般地

埋沙，對自己的陰影視而不見。 Debbie Ford 在其著《黑暗，也

是一種力量》泊中指出，我們之所以抗拒陰影，不敢檢驗內心
深處的東西，是因為我們害怕揭露一些恐怖的發現、害怕痛苦、

害怕無法和自己相處......。於是，我們不斷地鎮壓內心騷動不

已的訊息(諸如:我有問題、我一文不值、我不討人喜歡......等) ，並不

斷地催眠自己:有問題的是別人，不是我。

此外，有些因著人格面具( persona )、活在他人乃至整個社

會的世俗價值觀之下，導致了「真我剝奪 J (self-divestiture) , 

而自願或非白願地活在各種陰影中，這些都是阻礙我們無法「意

識黑暗」之因。

依照榮格學派的見解，陰影掌握了我們是什麼人的本質，

而且必須擁抱陰影，我們才能獲得自由，經驗我們的光輝整體

30 
Debbie Ford 著，黃漢耀譯， <<黑暗，也是一種力量:將內心黑暗

面化為生命力的榮格陰影進化論)) (The Dark Side 0/ the Light 

Chase悶，台北:快意人生， 2000 年初版)。
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(totalityfl 。反之，如果我們繼續躲藏、用面具化裝自己，不
但得不到自由，隨之而來的關係破滅、職場挫敗、諸事不順....

會不斷令我們陷於桂桔與痛苦之中。但只要我們能與陰影和平

相處，生命即能轉化，一如毛毛蟲蛻變為蝴蝶，無須再假裝自

己不想成為的那個人，亦無須活在恐懼中，甚至可以創造自己

夢想的人生。而其關鍵，不在於去掉自己不喜歡的部分，而是

找出它們的積極面，並整合到我們的生活中。人生整個旅程的

目的(個體化過程) ，即是重歸這個整體。

至於如何揭露陰影，進而擁抱陰影，追蹤我們所投射出去

的每一個像是最佳途徑。陰影這珍寶，就像海灘球一般，我們

越把它往水襄壓，會發現它越是往上衝，必須要耗費更大的心

靈能量，才能讓它不浮上水面。也有人把陰影形容為一只背在

人背後的隱形袋，在我們成長的過程中(前半生) ，一直把不被

親朋好友接納的特質往襄頭塞;但隨著年紀增長，為了減輕負

擔，我們必須不斷地學習把袋襄的東西掏出來(後半生) ，以重

獲輕鬆自在。

投射 (p叫ection) ，是一種防衛機轉;但它很奇特地，卻充

份反映出我們自己來。我們會在不知不覺中把潛意識的感受、

想法、行為等轉嫁給別人，結果讓我們誤以為這些特質存在別

人身上。當我們對自己或他人的某些特質感到焦慮、不安、卑

劣時，自然而然地就利用了這一防衛機轉，把所有的負面因子

全部推話給別人。這情況就像我們身上裝有無數個電子插座，

每個插座代表著我們的每一個特質，我們所認可、擁抱的特質

都有護蓋，安全而不致漏電，但有些我們不能接受、覺得不好

31 
同上， 21~25 頁。
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的特質則是會漏電的。當別人正巧做出這些特質來時，就像插

上插頭立刻漏電般，讓你全身上下很不舒服。譬如，假設一個

人否認、掩蓋自己火爆的脾氣，那麼他必定極易吸引來憤怒的

人，但他又必須鎮壓自己的脾氣，於是他便開始審判、怪罪在

他身邊的所有人的憤怒。因為一個人欺騙自己、隱瞞內在感覺，

唯一的辦法就是投射給別人。

我們本能地把一些負面的特質投射給別人，但這些陰影卻

如海灘球般一直要浮到水面上來。因此，檢驗自己有什麼不能

接受的陰影，看看我們排斥些什麼人，碰到什麼狀況時最令我

們「觸電 J '便可一覽無疑。如果我們被他人的傲慢所激怒，

那表示我們尚未擁抱自己的傲慢;如果我們討厭他人的咄咄逼

人、惡劣、侵犯、卑鄙，那表示我們就是個咄咄逼人、惡劣、

侵犯、卑鄙的人。一且我們意識到了自己的投射，就必須去檢

視生活中的各個領域，並問問自己幾個問題:為什麼他人的這

些情況如此地令我感到觸電?過去，我曾有過與此人同樣的狀

況嗎?現在的我會如此嗎?未來我會不會如此呢?如果我的回

答直接了當地說「我沒有 J r 我不會 J '那麼很明顯地，這就

是我的陰影。

當我們還在欺騙自己或痛恨自己的某些部分，這時候，別

人的行為就會令我們的情緒觸電。所有令我們受影響的人事

物，都是因為我們尚不能接受它們、擁抱它們。所以，別人的

缺點就是我的缺點;我們對別人說的話，其實應該是對自己說

的;當我們要求別人時，往往是因為自己做不到。然而，當我

們用一些合理化的藉口為自己找台階下的時候，這些偽裝了的

陰影反而會更加地令我們不悅、不自由、受影響，甚至使我們
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更加地會吸引來這類的人，這是種潛意識的機制，直到我們解

開細綁為止。

無論如何，所有的人都是我們的鏡子，無論我們看到了對

方什麼，都是看到了自己，即連正面的特質亦然泣。因此，藉
由投射，看看我們給了別人什麼樣的審判，就可以看到自己的

陰影;而揭開陰影，就能掀開面具;揭開面具，我們便能看見

天主。每個人里面都住著天主(格前三 16: r 你們不知道，你們是天

主的宮殿，天主聖神住在你們內嗎? J ) ，但我們竟把天主給壓制、

理藏在面具底下。藉由揭開陰影，進而包容、擁抱自己的陰影，

可使我們重獲新生與自由，靈修生活(重整人格自我、回歸整體、與

天主結合)於是更為成全。

(二)陰影、罪、悔改

在榮格學派的觀點中，陰影是每個人根深蒂固的原型之

一，擁抱陰影是我們成為真實自己所不可或缺的要素。不過，

陰影並非是『罪 J (sins) ·逃避陰影才是罪犯，因為逃避阻礙
了我們心靈的成長，也阻礙了天主為我們生命旅程所作的計畫

和旨意。為此，靈修必須包含擁抱我們的陰影，才能化危機為

轉機，也才能意識化地體認「悔改」的必需性及其精神。

32 
偶像崇拜就是一種正面特質的投射一因為自己做不到而特別敬佩

做得到的人。譬如一個學生十分景仰他的老師，深為老師的學問

涵養所吸司 1; 或者歌迷、影迷追逐明星的光環等等;其實在他們

裡面就已具有所崇拜者的特質了，只不過這些潛能尚未被充分發

揮，也有可能是發揮潛能的動機不夠強烈，以致他們只能透過別

人來看到自己的「光影 J (Light Shadow '光亮的陰影)。

3 參 Jolande Jacobi '前引書， 131 頁。
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當代人對於悔改的精神已不再強調，甚且避談這方面的問

題，這無異是將「陰影」所帶給我們的禮物再次打入深層潛意

識的冷宮襄。雖然陰影給我們帶來痛苦，而且擁抱陰影是一連

串持續的歷程，必須不間斷地省察自己，並在與他人碰撞的過

程中對煉、對修，過程中，我們渴望這痛苦離我們而去;但至

終會發現，並不是痛苦來到我們身上，而是我們內在的痛苦在

呼喊著釋放。這些經驗，帶領我們更深地進入自己的內心和歷

史，召喚我們去探索一直隙藏或掩飾得很成功的內心宮膜。一

且旅程開始，最初的各種對立、矛盾、迂迴......可能是一種恥

辱，直到我們重獲真我，會發覺原來這是天主「指示我們強化

靈魂的途徑，好能發掘隱藏的至寶。真的，這至寶是隱藏在我

們心內」 34 。

駱博在 1983 年的耶穌會士第卅三屆大會中，宣稱「悔改是

耶蛛會士新的自我了解中，一個中心的因素 J35 。其實我們將
之擴大來說，這何嘗不是每一個人自我了解的中心要素呢?因

為「悔改是人在整個性土的根本改變，不是用一個新的自我形

象代替舊的自我，它一直深入到人的情感、形象、夢想、抉擇

的根部里，進入了人格的每個幅度 JM 。換言之，悔改是深度
的自我蛻變。而蛻變的關鍵點，便是認清人性的陰影與其投射。

既然陰影是人生最重要的珍寶之一，陰影的存在是為教導

我們愛、同情與寬恕;而靈修生活光靠「想像光亮，不能給我

34 

35 

36 

聖女大德蘭著，趙雅博譯， ((七寶樓台)) (台北:光啟， 1975 ) 

79 頁。

駱博( Pau1 V. Robb , S.J. )著，王敬弘譯， ((悔改:反身而誠>> (台

北:光啟， 2000 年 4 月初版四刷) ， 5 頁。

向上 '9 頁。
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們帶來啟悟，我們同時也要意識到黑暗」 37 ，正如榮格所言的:

「我寧願成烏一個完整的人，而不光只是個好人。」為此，追

尋陰影的目的，是要成為整體，停止隱藏自己，才能向天主、

向自己、也向人開放，並感恩生命的每一個遭遇，以及自己身

上的每一個特質都是禮物。為此，逃過陰影(將自己關在黑暗襄) • 

某種程度已是一種自我審判了。

然而，擁抱陰影是一連串持續的歷程，這要求我們不斷「悔

改」的精神。雖然悔改的歷程一開始時，是極為乾枯痛苦的;

真正的白我認知、自我了解，是在感情和情緒上發現的，這些

都會帶給人心靈上的痛苦。但走向天主的途徑，本來就如一段

「出谷經驗 J :開始時，先是經歷細綁和不自由一手豪召被帶領

出來→進入H;，野今流浪一段時問一步最後被帶至一個新的生命和

家園。這一整段的 r BJ，野旅程 J '就象徵著心靈迷失的狀態，

在荒涼的沙漠襄幾乎令人窒息、瀕於絕望;不過，也正是藉由

這樣的經驗，我們蒙召進入了聖十字若望所謂的「心靈黑夜」

之中。

聖十字若望的黑夜分為兩種:感性的黑夜與心神的黑夜;

並可再分為主動與被動的兩個層次38 。我們必須先進入聖十字
若望的「主動的心靈黑夜 J '其關鍵在於「否定和棄絕」"，
也就是收斂本性、減少感官活動所致的心神散漫，簡言之，就

37 

39 

Debbie Ford 著，前引書， 31 頁。

參:甘易逢著，姜其蘭譯， <<靜觀與默坐》第三加(台北:光啟，

1999 初版) '283~309 頁;聖十字若望著，趙雅博譯， <<黑暗之

夜》。

參: Frederico Ruiz, O.C.D.著，台灣加爾默羅隱修會譯， <<聖十字

若望的生平與教導)) (台北:上智， 2000 年初版) , 12 頁及其後。
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是死於自己。這襄，我們會經驗到神枯( aridity) ，但這神枯不

僅是天主所允許的，甚且在黑夜中受苦的這些靈魂，更是富有

恩寵、更完善而成熟。然後，我們才得被天主領至「被動的心

靈黑夜」中。

駱博稱這段歷程為「感性悔改」 40 。他引用多瑪斯牟敦「自

我中心意願的假我」的概念，來說明「最能阻止和蜍礙這種悔

改的，就是注意外在的我，試圖按照外在的理想和期望而生

活......依照社會角色生活......無意中促成了一個虛假的自

我 J 。而這，用榮格學派的話，就是活在人格面具的陰影下，

誤以人格面具當作員我，導致真我被剝奪的結果。

基督徒的靈修生活渴望看見天主，就必須先揭開面具，與

陰影對質，甚且主動走入黑夜，然後「死於自己 J '其實是死

於假我，而這段帶來痛苦、神枯......等的 r Dj，野旅程 J '其實

也就是「悔改一靈(學生活的基礎」的旅程。不過，這只是「出

谷經驗」與「逾越奧蹟」璽修旅程的起步，或者更確切地說，

是一連串無止境的旅程，直到我們進入流奶流蜜的迦南地前，

直到我們復活前， r 心靈悔改的動力一罪的意識一與陰影對質」

將是我們畢生的功課。所幸， r 意識黑暗，就能帶來光亮 J ' 

經過這一連串逆行倒退的旅程，我們終能回歸真實的真我的核

心，也終能給天主一個施展的空間，進入「被動的心靈黑夜」

之中，與天主相遇。

40 
駱博著，前引書， 32 頁。
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「宗教生活的基礎是悔改......把悔改視為一個連續的過

程，同時是個人的、團體的、歷史的......」 4l 。正如主耶穌教

導我們每日以(天主經)所作的祈禱: r 求您寬恕我們的罪過，

如同我們寬恕別人一樣...... J 但如果我們只看到別人眼中的

刺，卻看不到自己眼中的樑木，將如何寬恕?又將如何悔改呢?

「你怎能對你的兄弟說:兄弟，讓我取出你眼中的木

屑吧!而你竟看不見自己眼中的大樑呢?假善人啊!先

取出你眼中的大樑，然後才看得清楚，以便取出你兄弟眼

中的木屑。 J (路六 42 ) 

如果我們能夠認清別人眼中的刺，其實根本是在反映我們

自己;當我們深為別人眼中的刺而感到不舒服時，其實更是我

們對自己的不接納而給予的審判;也就是說，當我們意識到他

已成了我們看見自己的樑木的一面鏡子時;那麼，收回審判、

揭露陰影也就不再是件令人痛苦的事了;相反地，我們會非常

地感恩，因為，透過收回我們投射的這一過程，我們已然豪召

進入「悔改」的出谷旅程了，而這段旅程至終將帶領我們進入

內心深處的至聖所一天主一裹，得到寬恕、愛、真理與自由。

41 
Bemard Lonergan，凹，“Theology in Its New Context", in L. K. Shook 

(ed.), Theology 01 Renewal, Vol. l (Montreal: Palm Publishers, 1968), 
pp.44~45. 此處參照:駱博，前引書， 8 頁。
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結 主豆
"口

綜論本章要義，以全人觀點的心理學總歸一句結論:人的

一生即是一段修行之路，既是走向真我(個體化過程) ，也是走

向天主(天人合一)。這是一段循序漸進、使人成為真正自己、

整體自己的過程，至終使意識心靈與潛意識內容融合為一體，

也是使我們與天主相遇的旅程。正如榮格所服膺的:完成一個

人的命運(即個體化)就是人生最大的成就。而立基於神話學觀

點來說，也就是成為一名真正的英雄。更重要的是，雖然走向

奧秘與超越之道的天主化歷程，必須突破種種的考驗(化解對立

的兩極而致統一) ，也可能是無明地(不白覺地)受到潛意識原型的

箱制(如陰影) ，但作為天主宵像的我們，已然本質性地，在受

造之時就接收到了來白天主恩寵一即神聖者的內居，使我們具

有超越有限自我的潛能，有實現真我的可能性。

總結本章的要點，可以作如下幾點整理42

1. r 真我」可以被界定為心靈的核心、內在指引的要素，是

引起人格不斷擴展與成熟的調節中心。至於人格得以發展

到什麼程度，則要看意識我是否願意靜心聆聽 r !真我」的

訊息了。此外，真我具有創造力的積極面，但唯有在自我

42 

(可0) 放棄慾求、掌控的企圖時，這一內在創發力才能不

受干擾地在內在運作著。

參:費珠， (個體化的過程) ，收錄於榮格等著，黎惟東譯， ((自

我的探索:人類及其象徵)) (台北:桂冠， 1989 年 8 月初版)

191~280 頁。
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2. 不過值得一提的是，對某個正在發展中的人(不管此人處於

哪一個階段皆然)投以異樣的眼光，或摳苗助長，是完全無

濟於事的，因為我們每一個人都有個「完成真我」的獨特

職責和進程( approach) 。這從本文第二節論生命成長歷程

與個體化過程中可見一斑。

3. 因而從某個觀點來看，這段過程獨自發生在人的潛意識里

進行，缺乏自覺意識的人是無明地被牽著鼻子走。然而，

人若對此個體化過程有所覺醒，並且有意識地與之結合、

與之合作，個體化過程便是實際而有意義的，並能藉著這

一過程幫助我們從先天的性格中超越出來。換言之，人類

確實可以有意識地參與自己的發展，甚至經常感覺到自己

在面對人生各種抉擇時(做決定時) ，主動參與、詢問、尋

求與真我的合作，而此一合作，為基督徒而言，便是尋求

天主的旨意、與天主合作。

4. 而其實，這段個體化的過程，在基督宗教的靈修學上，既

是「位際性靈修 J '也是「一體性靈修」。說它是「位際

性靈修 J '因為這是一段與人、與神、與世界，甚至與自

己不斷對練、碰撞、辯證，而逐漸啟悟的過程;說它是「一

體性靈修 J '因為其實在這整段歷程中，意識心靈與潛意

識世界非但不是對立的，甚且根本是一體的、協調的、和

諧的，正如人與神不是對立的，而是合一的。

5. 這段心靈運作的目的地，在達至「對立的統一 J '終而收

穫真我的整體整合。從心理學的進程看，它要求我們「與

陰影對質 J '進而擁抱真我的整體;從基督徒的靈修看，

它有如「十字架之路 J '是經歷悔改與出谷的Hi~野經驗的

一段逾越奧蹟旅程，最終與天主相遇、合一。雖然在實際
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的整合過程中，多半是伴隨著人格分裂、痛苦、劇烈的創

傷或危機......等等;但這最初的震驚，相當於一種「召

喚」。故此，危機就是轉機。服膺這一「召喚 J '完成一

個人的命運，達至對立的統一，就是人生最大的成就。

心理學觀點上的「和解」

意識

A
W
V
間

靈修學觀點上的「和解 J

天主

別人@世界
自我

總之，基於榮格心理學與靈修學皆是在引導我們走向全人

的整合與發展，故兩者不僅可以交談，而且相輔相成。無論我

們如何為個體化過程作出不同的分期，或在過程中遭遇何種挑

戰與困難，從而一步步努力嘗試各種方法往前邁進;亦或者，

無論我們在靈修生活中，經歷了罪的後果與代價、或遭受了神

枯與黑夜之苦，進而一步步地踏向逾越奧蹟之路;這都為我們

構成了轉化人生的新契機。因為過體化過程即是一段靈修之

路，其目的:完成我們全人整合，成為既獨一無二，卻又與人、

與天主共融合一之人的「真我實現 J '就是一段「天主化之旅 J ' 

只不過榮格心理學與基督宗教傳統上所用的術語不同罷了。不

過，這也是一段漫長的旅程，人可能窮盡一生都在過程中遊走，

至死方休;至於能否抵達目的地，其方法和進程又如何，這就

非得靠天人的共同合作不可了:我們需要不斷的努力，卻更需

要不斷地祈求恩寵。



第四章

天主聖三的心理學意義

與靈修三幅度

只有會成例超越?我』們的個別性時 r

乳例才能哨失於夭主內。

摘自館、日進《神的氯圍》



榮格曾在其自傳中表示:

「生命就像以根莖來延續生命的植物，真正的生命是

看不見、深藏於根莖的;露出地面的部分生命，只能延續

一個夏季，然後凋謝。然而我們從未失去的，是埋藏於內

心深處的潛意識，它持續地在永恆的流動中生存......。 lJ
這一深層意涵，人一天主的常像一猶如紮根於深層土壤

中，有待我們去開發、掘士、灌溉，以尋找天主聖三內在於我

們潛意識之中的根。然而，我們對於天主之浩瀚，一如對於集

體潛意識的無知;如何不受限於有形可見的植物表面，而尋根

探源地找到天主內在於所有生命深處的根?為探討此一埋藏於

深層土壤中的根，本章首先由宗教學與榮格心理學出發，探其

「三位一體原型」的宗教與心理學意義(第一節) ;而後以基督

信仰中的「聖三論 J '與榮格心理學作交談(第二節) ;接著進

一步尋求靈修生活的體現，以「天主聖三模型」與「真我原型」

的三幅度作一對照(第三節) ;最後， r 天主聖三靈修觀」並非

Jung, C. G. , Memories. Dreams, Rejlections, trans. R.F.C. Hull, New 

y ork: New American Libra哼， 1959 。此處參照劉國彬、楊德友合譯，

《榮格自傳:回憶、夢、省恩)) (台北:張老師文化， 1997 年 9

月初版三刷)封底文字。

142 
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基督宗教所獨享， r 天人合一」亦非中國人的專屬，在我們試

圖與中國文化做整合之中，發現「道不遠人，就在你我心中 J ' 

其實基督教義的核心及靈修精神與中國文化的要旨，不但並行

不悸，甚且相輔相成(第四節)。

第一節 「三位一體原型」的宗教與心理學意義2

一、宗教學研究中的「三位一體J

榮格曾考察許多古代文化及原始人信仰與禮儀的表達，包

括巴比倫人、埃及人、柏拉圖主義哲學家等等，發現其實早在

基督紀元前的數世紀以前，即已存在許多「三位一體」及「一

位論」的概念:

「三神或三位一體的概念，早在原始人當中已然出

現。古代以及泉方宗教，有無數此類的例證值得關注。三

神或三位一體，根本就是宗教歷史的一個原型，它包含了

各種可能的形式，色括在基督宗教中的基本教義:天主聖

本節主要參考資料: Jung, C. G. , "A Psychological Approach to the 

Dogma of the Trinity", in Psychology and Religion--West and East 

(trans. R.F.C. Hull, N.Y. Princeton: Bollingen, 1958, 1989 reprinted), 
pp.I07~163. 

參閱同上， pp.I12~137 0 



144 本論 由榮格心理學探討「天主聖三」靈修觀

不管這些概念是基於傳統或移花接木的結果，亦或者是他

們自發性地油然而生這些概念，這都不是最重要的問題。重要

的是，一旦原型的概念由人類的潛意識襄開展出來，它們便可

能在任何時間和空間中再度復活。譬如，有越來越多人懷疑，

究竟制定「同性同體 J (homoousios) 論信理的教父們，是否間

接或逐漸地受到了古埃及王國神學的影響，因而使得這些教父

們的努力從不停歇也不間斷，直到這個古埃及的原型再度重新

建立起來為止。同樣的事也發生在 431 年的厄弗所大公會議

上，將富饒的 Diana 女神的讚美詩，賦予了童貞聖母，而宣稱

她為「天主之母」。換言之，為榮格來說，信理的制定有其 I原

型』的基礎，即使改朝換代，或落在不同的宗教中，仍然會轉

移為各式雷同的象徵來，或投射至該宗教的信仰對象上。

譬如， r 三位一體原型」便是一反覆出現的典型之例。榮

格指出:人類先天即具有「三個一組」、「三合一 J (triple 、 triads 、

trinities. .. ... )的觀念，包括音樂上的三和弦、三部曲、三重唱、

三重奏等樂曲;化學上的三價元素、三價原子;數學上的三項

式;動植物學上的三名法;知識的三重向度:神學、哲學、科

學......等等，皆是「三位一體原型」的具體化呈現。換言之，

這「一而三 J r 三而一」的型態，本質上是一股源自人類心靈

母體中的先驗形式，在經驗中逐漸透過象徵表達出來，成為可

認知、可經驗到的、活潑生動的各種「型態 J (pattems) 。

原型不斷地重申、顯現它自身，一如榮格不斷重覆強調的，

原型的概念根本是人類心靈不滅的根基。無論它們被遺忘或埋

藏了多久，它們總是會敗部復活，即使有時因著個人或智識因

素而顯得扭曲變形，出現極為奇怪的現象(如亞略異端) ，但人
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們總會持續地以新的方法或形式，呈現出它們根本是人性本質

與生俱來的這一永恆真理。

在哲學界里，亦曾不斷有人針對「三位一體」的觀念作闡

釋(如柏拉圖哲學所劃分的觀念界、現象界、幻影等三層面宇宙觀)。不

過榮格認為，所有的哲學陳述都是智識性的，屬意識層面;但

在基督宗教的信仰天主聖三的根源，卻是來自集體潛意識，是

原型的形式。哲學領域所探討的「三位一體」觀，本質上乃建

立於「對立」的觀念上;不同於基督信仰的聖三論，是和諧的

一體，三位互相隸屬而無法各自分離，亦即父、子、聖神三位

皆不能由三這個數字中單獨分割來看。哲學的闡釋，至多是提

供了智識分子討論內容的支架。然而，榮格在此將天主聖三的

信仰內涵建立在心理學因素上一即超越理性的事實上，絕不能

以邏輯推論來預作判決。換言之，我們必須先行區別何謂「理

性的邏輯觀念 J (logi叫他a) 與「心理學的實體 J (psychological 

real句) ，後者已然帶給我們相當清楚的原型意象，即「三位一

體」概念的真實性與永存性。

到底這根本而無所不在的「三位一體」是那三要素?又指

向什麼?自從十九世紀開展出宗教歷史、比較宗教，乃至後來

的宗教現象學研究後，現在宗教學界更能肯定人類普遍存在的

共同形式，包括三重向度的宇宙觀、人觀、宗教觀等。譬如英

國歷史學家 Amold Toynb間，在他與榮格相遇之前，便己提以

「原初之像」來發展原型概念，在他的 An Historian's Approach 

to Religion 書中，企圖將人類的各宗教與榮格學派的型態學互

相配合，而且在這卷書中，他分類了極多這類的型態，而將之

歸納為「自然崇拜」、「人的崇拜」、「神的崇拜」三類:
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「如果我們為人類在各個時空背景中，透過很多人類

社群或已知的團體，為實際出現過的宗教作一普查的話，

我們的第一印象必定會被廣大無數的各種類型弄得眼花

撩亂。然而，在仔細思量與分析之後，外在的型態已提供

了它自身對人類崇拜或探索的變化型態，其實不外乎三個

對象，亦即:自然;人自身;以及既非自然亦非人，卻又

內在於這兩者內，而且超越這兩者的絕對者終極實體

( Nature; Man himself; and an Absolute Reality that is not either nature or 
4 

Man but is in them and at the same time beyond them) 0 J 

Toynbee 由宗教的各種外顯型態所作的觀察，後來出現在

D r. F. C. Happold 的書 AOsticifsnJ中，這本書指出了三種神秘主
義的類型:首先是「自然的神秘主義 J (nature-mysticism) ，其次

是「靈魂的神秘主義 J (soul-mysticism) ;第三是「上主的神秘

主義 J (God-mysticism) 。第一和第三種類型，是在處理人與其

他力量的關係;因而第二類型便集中在人類靈魂與其他事物全

然孤立(包括與神或與神的概念的孤立)上。對於這普遍內在的三位

一體所作的確認，從心理學觀點來看是非常重要的，因為它肯

定了外在形式其實是源自內在心理的顯現。

額似的神秘領悟，同樣出現在老子《道德經》廿五章: r 故

道大，天大，地大，人亦大......人法地，地法天，天法道，道

法自然 J '充分表達了「天地人合一」的三位一體神秘經驗來。

Arnold J. Toynb伐， An Historian's Approach to Religion (London 

Oxford University Press, 1966), p.16 

F. C. Happold, rev. edit., Mysticism - A Stu吵。nd an Anthology 

(Middlesex: Penguin, 1970) 
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二、基督宗教中的「三位一體」

上述在宗教學中無所不在的三位一體概念，同樣也出現在

基督宗教的各個層面中。除了天主觀以外，以下便以感恩祭獻

的象徵意義以及人學中靈魂的三位一體來做說明。

(一)感恩祭獻中的「神、人、自然」三幅度

其實，上述宗教研究中的「神、人、自然」的三重向度，

也同樣出現在基督宗教的感恩祭獻中。榮格曾以感恩祭中所奉

獻的餅酒，來說明餅酒的象徵(同時包含「物質/客觀層面」與「心

靈/主體層面」的雙重意義) ，即具有三重向度(神、人、自然)的祭

獻6. r 簡言之，在餅酒的形式之下所祭獻的，是自然界的產物、
人與神，這三者在這象徵性的禮品中，全然結合為一體」 7

依照榮格的觀點，彌撒感恩禮有如「個體化過程的儀式」

( the rite of individuation process )。因為彌撒禮儀中的餅、酒至少包

含了下列四個層面的意義:

1.餅、酒皆是源自農業生產的產物，來自大自然:餅源自稻

穀、酒源自葡萄;

2. 餅、酒的成形，是經歷了一段特別的製作過程，是人努力、

參與和勞苦所得;

3. 餅、酒可作為心理意義上自我實現的一種表達，其實包含

了人的工作、生產、耐心、虔誠、奉獻等的自我給予，同

時也是人類生命力的集體性表達;

Jung, C. G. , Psychology and Religion--West and East, pp.247~296. 

Collected Works, volll , par 387. 
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4. 餅、酒可作為神聖與邪惡兩種極端勢力的表現形式，而最

終達致神聖圓滿，生命得到聖化。

從以上四點可以看出，餅、酒作為祭獻的禮品，其象徵意

義是結合了大自然的產物、人類的勞苦與虔敬、天主三方面於

一身的象徵性禮品。更重要的是，從主體性意義來看餅酒，其

實真實的祭獻是交付自己，放棄自我本位主義的想法。正如耶

穌基督的祭獻般:

「他雖具有天主的形體，並沒有以自己與天主同等，

為應當把持不捨的，卻使自己空虛，取了奴f寞的形體，與

人相似，形狀也一見如人;他貶抑自己，聽命至死，且死

在十字架上。 J (斐二 6~8 ) 

(二)人，以及整個受造界中無所不在的三位一體

除了宗教學研究上呈現的三位一體之外，整個受造界中無

所不在地蘊含著三位一體原型的變體。谷寒松神父在《天主

論﹒上帝觀》一書中，便以中國文化中的太極圖一陰、陽、合

一來闡釋「一」而「三」的天主:

〔圖十五〕太極圖
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「太極的整體就是無始無終、永遠現在的唯一天主。

『陽』家徵父，即愛的給予者，代表陽剛之愛，但在陽剛

中也色合陰祟，即在愛的給于中也有接受的一面。『陰』

象徵子，即愛的接受者，代表陰柔之愛，然在陰柔中也有

陽剛，即在愛的接受中有給于。. . . . .. Ir合』象徵聖神，即

陰陽相交合一的動力，是愛的奧蹟合一的面目。在陰陽互

動的過程中，萬物化生......為此，我們可以說，在萬物肉

都存留著天主聖三的棋跡，天主寓居在整個宇宙中。 8 」

此外，在教會歷史上最具盛名的提倡者，莫過於集神學、

哲學之大成的奧古斯丁( St. Aurelius Au伊stinus ' 354-430 )了。奧氏

開創「靈魂即天主的肯像」的人觀，並從人及宇宙的「痕跡」

來探尋天主聖三所留下的印記，以尋訪天主聖三無所不在的痕

跡。以下我們僅就他的觀點，綜合整理天主聖三的痕跡如下:

谷寒松， <<天主論、上帝觀>> (台北:光啟， 2002 增修第三版) , 

344-345 頁。
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〔表十六)奧古斯丁的人觀與天主聖三對照表9

父 子 聖神

01 最高實在 最高智慧 最高美善

02 真正的永恆 永恆的真理 永恆又真的愛

天主本身 的永恆 真理 意志

04 永恆 真理 幸福

05 永恆 理象( species ) 實效( usus ) 

06 父 向像 恩惠 (munus)

。7 萬物之源 美 欣悅

的統一性 形象 秩序

09 實在 知識 二者之愛

在一般 10 存在 知覺 願意

受造物內 11 存在 具形 遵行秩序

12 物之結構 其區別 其適應

13 物之所以然 果然 其所安

14 天性 教育 效用

15 物理學 邏輯學 倫理學

在人的 16 所見之物 外官之視覺 意念

感性部分 17 記憶 外官之視覺 願望

18 存在 領悟 生活

在人的 19 心靈 意識 愛情

心靈部分 20 記憶 智力 意志

21 天賦 學識 1迂旦七至百;~日2 

22 對天主之記憶 對天主之領悟 對天主之愛情

盧德(拙作) , (奧古斯丁的聖三靈修觀) ((神學論集)) 139 期( 2004 

春) , 97-124 頁，此處引用 112 頁之〔表一〕
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由〔表十六〕可輕易地看出，奧氏的人觀是完全與天主聖

三相契合的:人靈魂中每三個一組的各種屬性一如存有、認識、

自由意志一即是天主聖父、聖子、聖神的三合一的向像;而人

內在的三種能力一精神(記憶)、言語(理智)、愛(情意)一亦

是天主聖父、聖子、聖神能力的內化。為此，天、地、人三才，

即使本質有別，但其實是互通、互映，並可結合為一體的。這

與榮格以心理學來闡述三位一體的論點，具有其共同點。可以

說，榮格是將奧古斯丁學派的人學，以集體潛意識的原型心理

學作更進一步的闡釋。

以下我們便來看看榮格是如何論述天主聖三的。

三、自榮格心理學論天主聖三

「簡言之，基督宗教的聖三信理，根據榮格的觀點，

乃是象體性心理的象徵:父象徵原始階段，于是居間與反

映的階段，聖神則是經過了居間的反映而豐富了心靈的回

歸原始的第三階段。 lO 」

我們分述如下:

(一)聖父、聖子

父，是第一因，是創造者，是獨一的至高者，另兩位(聖

子、聖神)皆是由祂而分離出來的，但這樣的分離卻不減損祂原

來的地位。從心理學觀之，父，就相當於尚未分化的潛意識狀

態，而後才逐漸分化出意識、善惡、陰陽、光明與黑暗......等

對立的兩面來。

10 
ltalian newspaper L'Europeo 5 December 1948, "The Psychoanalyst 

Jung Teaches How to Tame the Devil" , 
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榮格曾考察一原始部落 Negroes on Mount Elgon' 發現在他們

心目中，人、世界與天父共同形成一個整體，是毫無置疑地結

合在一起;不過，他們(人)與父之間親密的關係，卻只維持十

二小時，男十二小時則由黑暗所統治，但他們絲毫未生任何不

妥及分別心，反而視為理所當然。同樣的，在中國的太極圖中，

陰陽對立而平衡地並列，也是理所當然的。而其實，基督宗教

在舊約聖祖亞巴郎時期也是如此，他們從未懷疑邪惡、黑暗等

的勢力與來源究竟為何;是直到基督紀元開始，結合了哲學思

考與倫理問題的產生，人們才開始詢問:惡的由來為何?世界

何以如此不完美?為什麼會有疾病與恐懼?人們為何感到痛

苦?等等。榮格評論這些問題的產生，某種程度是受到哲學的

影響，產生了意識的分化(心生懷疑的意識) ，而使得原始的一體

性出現了分裂的症狀。在歷史上最為我們熟知的例子，便是主

張極度二元論的「摩尼教 J '以及深受希臘哲學影響的「諾智

派」思想。

無論如何，當人的意識逐漸地分化，而產生了這些疑問和

反省，反映在天父這一概念上，遂進而結論出祂的不完美，需

要另一位救贖者來協助、補足此缺憾;於是，祂的聖子誕生了，

也根本性地改變了我們對天父的觀念。同樣的情境，出現在印

度哲學的 Purusha 、戰勝黑暗以救贖世界的 Gaymart (光明神之

子) ......等，無數救世神話、善惡之戰或英雄神話上。換言之，

天父之子一賦有救贖的角色一便是意識發展出對立(尤其是倫理

上的善惡)兩面之時，作為反照天父(集體潛意識)的一位。

不難想見，對於惡及痛苦的起源問題的批判，隨著人類心

靈渴望救贖、渴望仍然與天父完美地同在、渴望回歸天家，這

類的問題也在人類心靈世界中盤佔了一部分。然而我們渴望與
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天父結合為一體的理想，卻也永遠地消逝了，因為人類在意識

中發生了一無法逆轉而且是獨立的意識，而這一意識的轉變，

已使得人將原有天父的世界給去棄了，取而代之的是聖子的世

界一郎神聖的救贖世界的劇情，並不斷地在禮儀中重申此一戲

碼。換言之，這位「神人」完成了他在人間的短暫旅程，他用

他在世的生命，將原本我們不可能得知的事情，如天父獨一者

對這世界的統治等等，傳達給我們。因為「天父」是原初的統

一體，無法成為一個可以被界定的對象，當然也無法精確地稱

祂為天父( Father )或獨一者 (the One) ，唯有透過祂的道成肉身

的「聖子 J '祂才能夠成為一個可以界定的對象，而稱之為「天

父 J '進而顯示給人祂的奧秘與神聖性。

(二)聖神

聖神，根據我們的信仰傳統，乃是父子所共發;祂是「發」

( spiration )而非「生 J (begetting) 。從某個角度來說，祂遠超過

僅僅是「氣息 J '而更好說是 r AnimaJ '也就是「氣息本身」

( breath-being )或者「風 J (anemos = wind )。雖然氣息乃伴隨著身

體生命而活著，但它亦具獨立存在的本體性，無須依附身體而

存在的靈魂。我們利用此觀念來解釋天主聖三，可以將「父、

子、聖神」說成是「父、子、生命 J '這裹的生命既是名詞 life ' 

也是動詞 give birth '既從父子而出，也藉父子而存在。

然而「聖神即生命」的此一觀念，卻不可由父子來作成邏

輯的推演，而是一個建基於超理性、原型意象的心理事實上。

這個原型的原初之像，亦曾出現在古埃及王國的神學中，同樣

取了 Ka-mutef天主父(生者)和聖子(被生者)的形式。無論如何，

聖神是生育力和生命力的實體化象徽，同時也可以合理地被詮
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釋為「靈」與「魂」的兩個面向，以及「精神 J (spirit) 和「天

賦特質 J (genius) 。至此，聖神已將「三位一體的兩幅度」的

此一抽象概念，給本質性地、至高性地展現了出來。而其形式

仍具體地在父與子的關係中呈現，作為天主聖三的第三位，祂

緊密地連結了父與子二者。

然而，父子關係的陽剛特性被人高舉到至上(其實應當包含

聖母與聖女的) ，女性因素卻被排斥在外。比如我們可以極易地

聯想到迦拿婚宴中，耶穌對他的母親說: r女人，我和妳有什

麼相關? J (若二 4) 以及更早之前耶穌十二歲在聖殿失蹤，後

來卻對他的父母說: r 你們烏什麼尋找我，你們不知道我﹒泣須

在我父親那里嗎? J (路二 49 )不過這裹，我們或許可以大膽地

猜測，父子關係隔離了女性的參與，某種程度是處於原始人奧

秘(即男性成年禮或入門禮)的氛閻中。在某些部落中，女性被禁

止去觀看死亡之痛的奧秘(即男性成年禮的割損)。這些年輕男性

透過這種有體制性地脫離母親的入門禮，他們得以新生，轉化

為精神體，從而自女性中獨立出來。至今神職人員的獨身主義

仍然持續著這一原型的觀念。

至今在神學界的智識分子中，仍然將聖神隱藏於高度父子

關係之中，從而將聖神歸於不可見、隱涵的角色一即一本質上

是男性生命的精神體( spirit )。不過，此一精神體非但不該是男

性化的，而更該是不朽靈魂的觀念，它能夠獨立於身體之外，

不依恃身體而獨自存在。若由原始人所發展出的各種有關靈魂

的多元向度的觀念和神話來看(有些是不朽的，有些還是神靈的化身

下凡......等) ，則我們會發現:尚未被分化的 spirit '既不能將它

作抽象化的思考，亦不能給它作分類。心靈的質被覺察到，乃
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是透過人及其生命一起被覺察到的。如此，將人及其生命並列，

從心理學的基礎觀察，是有其意義的。

小結

至此，天主奧秘的啟示，自聖神與聖子兩位共同彰顯出來。

聖神雖然在創世以前即己永恆性地存在，但卻只在耶穌離世以

後，才被人在經驗中體驗到袖。聖神的角色有如基督的代理人，

繼續完成他在生前所教導人類的事，並將人與基督聯合為一

體、接收到來白天父的訊息。正如耶穌論及聖神時所言:

「我也要求父，祂必會給你們另一位護慰者，使他永

遠與你們同在，他是世界所不能接受的真理之神，因為世

界看不見他，也不認識他，你們卻認識他，因為他與你們

同在，並在你們內。 J (若十四 16~17 ) 

為此，無論由父到子，或父子闊的關係，聖神是他們之間

活生生的互動往來。根據西方傳統基督宗教的教義，聖神乃由

父子所共發。因而祂成了天主聖三的第三位，並且打破了二元

論(意識分化)的思想，以及人們對於聖子的疑慮(如:耶穌即默西

亞，以及人們生前所作所為不明暸的事)。事實上，聖神雖位居第三

位，卻根本性地完成了「三」、恢復了「一」。更重要的是，

聖神將從未顯露自己的「一」的天主，在分化為聖子與聖神之

後，達到聖三的最高峰。

雖然聖神是聖子的先驅: r 耶，妹基督的誕生是這樣的...

他的母親瑪利亞因聖神有孕的事已顯示出來 J (瑪~ 18) ，同時

也是聖子遺留給世人的護慰者，持續天主所揀選之人的救世工

程。因而聖神不僅是救贖大業的高峰，亦即天主自我發展的最

終和完成階段，也是天主啟示、天主自我通傳的高峰。至此，
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天主聖「三」已無可懷疑地成了比僅僅是「一」更好，是更高

度發展的天主概念，因為此概念更符合人的意識化層面的省

思，而且也更反映了原始人禮儀與文化的持續性與分異性的本

質性面貌。

第三節基督信仰中的「聖三論」

與榮格心理學互之談

作為基督宗教的中心象徵， r 三位一體」的信仰在公元 553

年第二屆君士坦丁堡大公會議中，得到官方的欽定ll 。「三位
一體」信仰在基督宗教發展史中，經過了好幾個世紀的發展，

其間經歷了許多紛爭，也努力地避開了一些理性主義者的偏差

(如亞略異端) ，最終得到一致的確認。

〈尼西亞信經〉將三位一體的信仰列為正統教會共同的圭

泉，如此的確信，為崇尚自由的理性主義者而言，或許永遠會

是一個絆腳石。然而，宗教性的論述絕非僅靠理性所能了解，

畢竟理性無法將我們帶入更深層的另一世界一原型的世界、潛

意識的世界。我們對於潛意識及原型的世界，只能受限於它們

所呈現在外的表象中去認識。至此我們可以說，基督信仰中「聖

11 
DS 421 '見:鄧辛疾、蕭默治編，施安堂譯， ((天主教會訓導文

獻選集)) (台北:作者自印， 1981 年 9 月二版) , 163 頁;另參:

谷寒松，前引書， 258 頁。
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三論」的發展，將父、子、聖神同質性的原型無意識地重現了

出來。

「三位一體原型」及其內在生命歷程，就如同一個緊密連

結之圓，它們彷彿三個各自獨立，但卻又彼此缺一不可;且三

者的結合具有自給自足之神聖性，不容分割。而且，早在基督

宗教的時代來臨以前，人類宗教上早已有「三位一體」的概念

與跡象了 12 。不過，自心理學的觀點看，人對於「三位一體原
型」的認識，至多是一個被動的角色。

中世紀有一部名著 Liber de Spiritu et A的na' 曾試圖為「三位

一體」的概念作一心理學的假說與詮釋。它的爭議點，其實是

始於下列的假說:人藉由自我認知，即可達至對天主的認知;

人的理性最接近天主，所以它是「完美的受造物、是其肖像的

表達」 l3 。若其肖像可視為就是天主的肖像，那麼便更易理解

此論點以及聖三概念的由來了。因為理智可以明瞭智慧如何從

它身上運作、前進，而且理智懂得欣賞智慧、也愛智慧、並順

服智慧的引導，因而這三者結合在一起:理智、智慧、愛，三

者共同出現並成為「一體」。智慧的源頭即是天主;理智回應

智慧，即對應於聖子;父與子的相互回應，以及袖們之間愛的

交流，即為祂們的中介一聖神。

這個中世紀出現的假說，依據榮格的觀點，其本質乃是源

自於人類心靈結構中的「三位一體原型 J '經過後人將之由內

12 

13 

Jung, C 缸， Psychology and Religion--West and East, pp.112~ 118. 

榮格在此舉出不同的民族與宗教傳統中，皆具有「三位一體」的

概念及其宗教性象徽，包括巴比倫、埃及、希臘等地皆有此例及

其相關研究。

同上， p.146 。
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而外地反轉為「聖三天主論」。但無論如何，它本質上是根植

於人類集體潛意識中，有其全人類皆共同有的基礎，是既內在

而又超越的。

由榮格心理學的主體因素出發，採取象徵論的詮釋方法，

筆者發現，其實心理學與基督信仰核心一天主聖三論一是並行

不悴，甚至相輔相成。這可由下列的分論與交談中，略見端倪。

一、「天父」的概念及象徵，相當於集體潛意識 人

類心靈的母體

無疑地， r 三位一體」的概念是在父系社會中逐步地發展、

成型的。因此作為三位一體中的第一位，以擬人化了的天父觀

具體地呈現出來。姑且不論這個陽剛的名稱與特性l4 ，以「天

父」作為至上神的象徵，表達出了祂的慈愛、包容、能力、創

造、權威......等，而其中更為重要的，是祂與人的生命及生活

如此的休戚相關，是人類的源頭與終向、是既內在又超越的。

從宗教心理學的論點觀之，至上神的神聖性與超越性，其

實根本就內在於我們的本性內，用榮格的話來說，可謂是「集

體潛意識 J '亦即我們內在的上帝、人類心靈的母體，具有集

體的普遍性與共通性。

14 
當今學界由於宗教交談以及女性神學的幅起和蓬勃發展， I 天父」

一詞所表達出來偏重陽剛的概念，顯然已經不夠用了，宗教學界

更願意採用「至高中恥、「絕對者或超越者」、「終極實體」

「自有永有者 J (“1 am who 1 am" )、「全然他者 J (“the Wholly 

Other") .....等名稱。這使得「天父」的概念似有愈來愈平淡了

的趨向。
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「精神的更深層次在向更深的黑暗之中隱去時，便會

失去它的個體獨特性;越往下走，當它們朝自主的功能體

系走去時，它們變得越有集體性質，直到變成普遍，而後

在身體的實體中完全消失。的」

榮格對於「集體潛意識」的描繪，正如奧托( Rudolf Otto ' 

1869~1937 )所言宗教經驗中對「神聖」的體驗，是既迷人、又可

怕的，其奧妙不可言喻，人只能啞口無言，並油然產生敬畏、

讚歎之心 16 。然而，這神聖的概念，即是至高之神的具體化，

落實於宗教經驗之中，宗教人將之表達出來，賦予最高的評價，

即使這是不可言說的言說，窮盡人間語言也無法道盡它的全貌。

神聖者願意把自己啟示給人，是祂接受人、引導人，並使

人深受著迷，被制伏和淹沒了。這啟示並非人所能掌握或以人

的力量而得到，所以人完全不能自誇，甚至於無法適當而貼切

地說出他的暸解，因為這些都是在人的意志之外，是無意識的。

同樣的，在榮格的集體潛意識中，也具有類似的說法與作用，

雖然潛意識非為意識所能掌握或全然理解，我們也無法證明它

的存在，但透過象徵往下探，便可領略此人類心靈的共通基底

所具有的啟發性與迷人奧秘，與天父的概念及象徵具有相當類

似的角色。

15 

16 

Jung, C. G門 The Arche砂'Pes and the Collective Unconscious( 甘ans. by 

R. F. C. Hull, N.Y.: Bollingen Foundation Inc., 1959, N.J.: Princeton 

Univ. , 1969, 19713rd printing) , p.173. 

RudolfOtto, The ldea ofthe Holy (London , 1923). 
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二、基督即「真我原型 J (Self)的真像化17

新約中，有無數論及耶穌基督的比喻:他是牧羊人，我們

是他的羊群;他是葡萄樹，我們是枝子;他的身體是可吃的麵

包，他的血是可喝的飲料;教會及其會眾就象徵是他的奧體;

他是神也是人，並且是神人之間的橋樑、中介;他無罪誕生，

從人性本質而論， r 基督...在各方面與我們相似，受過試探，

只是沒有罪過 J ( <<希伯來書》四 15 )。為此，依 Gerald 的觀點，

所有關於基督的象徵性描述中，最重要的是他英雄一生的屬

性:不可思議的出身和血統(天主為父親、母親的童貞受孕等) ，具

有特殊使命和意義的誕生，以及出生時所遭受的各種危險與迫

害，在千鈞一髮之際又平安地化危為夷;與魔鬼(或怪獸)的戰

役大獲全勝，並征服誘惑與罪惡;最後，因為他的犧牲而救贖

了所有受苦中的人民 18 。

所有這類秘思性的描述，不僅是來自基督宗教的氛圍內，

也是源自於我們內在的經驗(它們可能發生在我們日常生活中白發性

的想像與投射中，或出現在個人的夢境里) ，而其表達出來的內涵，已

將原型的輪廓給具體地描繪了出來。這原型的面貌透過基督英

17 

18 
Jung, C. 丘 ， Psychology and Religion-- West and East, pp.152~ 157. 

參 Gerald H. Sluss仗， FromJung 的 Jesus: A兮的 αnd Consciousness in 

the New Testament (Atlanta, Georgia: John Knox Press , 1986). 本書

應用榮格心理學的觀點為基礎，以英雄神話的角度為出發點，重

新詮釋耶穌的一生即是英雄人物的典範'而此種象徵性的說法亦

是吾人身為基督徒應效法的一段朝聖之旅。因為以聖事論或象徵

論的說法來看，耶穌即為我們每一位基督徒的寫照與典範，換言

之，在我們每個人邁向圓滿、實現天命的動向中，也都是一段英

雄之旅，就如同耶穌遵行天父旨意、完成他的使命一樣。
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雄的一生呈現出來，從榮格心理學的立場觀之，其實就是一段

邁向圓滿的動向，亦即一段走向天主的朝聖之旅，最後，在耶

穌不斷超越自我、克勝罪惡之中，他實現了他的「天命」、達

到了他的 r!真我」。

具體而論，耶穌一生遵行天父旨意、完成他的使命，這最

真實而圓滿的象徵'就是我們每個人靈魂深處裹的「真我原型」

的具像化實現。因之耶穌基督成為我們每個人應效法的目標和

典範。他反映出存在於我們意識中、但更是源自於人類集體潛

意識裹的一幅圖像。

三、「聖神」的象徵與作用有如 Anima (陰性原型)及

Animus (陽性原型)

作為天主聖三的第三位，聖經中呈現了無數有關聖神的象

徵性說法和圖像l9; 但其中尤為重要者，是耶穌有關聖神的談
主A、
H間﹒

19 

「我將真情告訴你們:我去烏你們有益，因為我若不

去，護慰者便不會到你們這里來;我若去了，就要派遣他

到你們這里來。......當那一位真理之神來時，他要把你們

引入一切的真理，因為他不憑已講論，只把他所聽到的講

出來，並把未來的事傳告給你們。他要光榮我...... 0 J (若

十六 7-14 ) 

參:輔仁神學著作編譯會， ((神學辭典)) (台北:光啟， 1998 修

訂版)之 566 號「聖神」、 567 號「聖神的恩賜」、 569 號「聖神

論」、 377 號「神恩」等。
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的確，耶穌短暫的一生，雖然是很關鍵地將天主之國、天

人關係的重建、赦罪、醫治、傳達給我們天主之愛的重要訊息

等等，但畢竟有限。當耶穌說「我本來還有許多事要告訴你們，

但你們現在不能擔負 J (若十六 12 )時，祂已預示了我們後來所

要發生更為重要的事:聖神要來，祂要住在我們里面、充滿我

們，引領我們的生活。因此，聖神可說是基督生命的延伸，故

也可說是基督徒活基督生命的廷伸，因為聖神就是在你我生命

中的內化之神。因而我們也可說，五旬節所發生驚天駭地的事

件，與其說是聖神在人間的高峰，不如說是一個開始。

耶穌離世時，將聖神留給我們，使我們可以明暸很多事，

同時也有能力回應父的愛，以及效法子的榜樣。這段歷程以心

理學的立場觀之，這就是一段「意識化的過程 J (becoming 

conscious) ，使原本隱而不顯的奧秘得以被人認知到。這是聖神

最重要的作用，因為祂的內居，是如此的真實、有生氣、給了

我們意想不到的啟發。

我們若和心理學作一對話，會發現為榮格而言，潛在意識

與現實意識的統一，其中最重要的原型媒介，便是我們內在特

質中的陰、陽兩性: Anima (陰性原型，或陽中之陰)及 Animus (陽

性原型，或陰中之陽 )20 。榮格在( Anima 、 Animt泌的會合) 21一文

20 

21 

上述我們在介紹「個體化過程」中，已提及 Anima (拉丁文原意

是「魂 J )、 Animus (拉丁文原意是「魄 J )乃介於人類心靈的

意識和潛意識之間的第二進程，具有整合、協調、平衡等功能，

此處不再複述。

Jung, C. G.,“The Syzygy: Anima and Animus弋 in Aion-Researches 

into the Phenomenology 0/ Self (仕ans. R.F.C. Hull, London: 

Rout1edge & Kegan Pau1, LTD. , 1959, 1968 2nd edition), pp.11-22 



第四章 天主聖三的心理學意義與靈修三幅度 1日

中，繼分別介紹 Anima 、 Animus 的作用之後，接著指出二者的

會合即相當於哲學或宗教中所謂的 spirit ，是意識與潛意識的中

介，甚且是潛意識心靈的具體化象徵。透過整合， Anima-一意識

的情愛 (Eros of consciousness )與 Animus-聖言( Logos )二者的關

係與交流，賦予了無論男女都有悔改、深思熟慮和自我認知的

能力。

基於原型乃是「先驗的 J (a priori) ， 因而 Anima 、 Animus

亦是超越意識的範疇。榮格曾在所著(永世〉中，作如下表示:

「雖然 Anima 、 Animus 的效應能被意識到，但它們自

身卻是超越意識的，是知覺和意志不可企及的要素。因

此，它們遠離自身內容的整合而保持著自發性，並在心靈

中得以不斷發生。 22 」

由此可見 Anima 、 Animus 的先在性結構，巳某種程度地反

映了集體潛意識中所具有的超驗性，而我們只能由它所外顯出

來的自律性和影響力來體現它，卻無法具體地說它是什麼。這

就有如聖神先存性，以及他在人心靈中所生發的作用一般，吾

人可由他的效應體驗到他，卻無法明確地掌握他。

張春申神父曾在(靈修本地化的聖神經驗) 23一文中，以

「感應 J 一詞來說明聖神的作用。簡言之，中國人用「感應」

模型來說明萬物彼此間互相影響的關係，是一個層面的氛圍使

22 

23 

原載於《榮格全集)) vo1.9: The Arche秒pes and the Colledti惚，

Unconscious, p.18 。此處乃參照:常若松著， ((人類心靈的神話:

榮格的分析心理學)) (台北:貓頭鷹， 2000 年 11 月初版著)

145 頁的譯文。

收錄於:張春申， ((聖神的廣、寬、高、深)) (台北:光啟， 1998 

年 6 月初版) ， 222~249 頁。
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得另一個層面受到影響。中國人常提及的「天人感應 J '或人

與人之間常言的「心電感應」、「心有靈犀一點通」等，都充

分表達了人與天、人與人之間「氣」的交流。今日，我們常以

中國人「氣」的概念來詮釋聖神( í神」與「氣」在語根上原是一樣

的) ;而天主的氣一聖神一不僅進到了基督生命中，也進到了

眾先知中感應他們傳達天主的訊息，當然，也進到了我們每一

位基督徒的生命襄。以中國人的思想和語言來說，在這有機的

宇宙中24 ，天主的氣在我們身上感應著，它引人進入一種宗教
的神秘氛圍中;而以榮格心理學的觀點來說，這便是塑造我們

性格最具影響力的 Anima 、 Animus 。

小結

榮格{，、理學探討宗教的議題，常被人批評其論調為某種化

約論，即:天主被貶低為「除了心理學之外，什麼也不是 J ' 

但榮格一再反覆地強調，其實他所探討的，根本無關乎天主的

問題，而是人對天主的概念。就如同他自稱是一名立基於現象

學的心理學家，這些出現於人的心理現象的事實，正是心理學

應當研究的對象。同樣地，立基於宗教或神學的觀點，亦不應

畫地自限或過度自我防衛。這襄筆者嘗試作心理學與基督信仰

的交談，雖然榮格對於聖三論的心理學基礎所言不多(畢竟他是

心理學家而非神學家) ，且其作品分散在各處，也沒有系統化的論

24 
中國人對於宇宙的有機性，不同於西方人以機械性的因果律來解

釋，而是以對等性的感應來解釋: í 宇宙中有精神性、生理性、

動物性、植物性、無靈物等的層面，而整個的一層一層彼

此相互影響的關係就是感應，由此感應構成了這一個有機

性的宇宙觀。」見同上， 227 頁。
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述，筆者在此只能說是嘗試整合，還盼能拋磚引玉，引發更多

有心之士的指正和合作。

第三節 「天主聖三模型」靈修觀

與「真我原型」三幅度

基督徒的信仰是建基於「天主聖三」的道理與璽修上的，

神學乃為解釋這道理，並引導人走入更深度的聖三奧蹟中，體

會聖三之愛。為此，探討靈修生活亦必由此而入。

一、天主聖三靈修觀的發展沿革

張春申神父在《中國靈修第議)) 25一書中，鳥轍了教會自

梵一以來的神修運動。十九世紀，正值梵一召開後不久，教會

面對了自由教派與理性主義的巨大影響，教內神修生活呈現一

片個人主義的色彩，忽略了救恩的團體性。面對這一弱點， r 基

督奧體」的靈修運動應運而生，強調「我們是在子內的天主子

女 J '於是，我們進入了頭與肢體的奧秘性結合，也注意到了

肢體之間的協調與合作，並分享了基督的司祭、君王、先生口的

品位。這個天主聖予的靈峰運動，在 1943 年教宗庇護十三頒《基

督奧體》通諭時達到高峰。

然而，聖子靈修運動並未沖淡梵一之後教會重視制度和法

25 
張春申， <<中國靈修努議)) (台中:光啟， 1978 年 12 月初版) , 

129~141 頁。
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律的一面。到了梵二召開時，教宗若望廿三世的祈禱，為教會

帶來了一個春天，新的五旬節降臨人間，聖神的火焰陸續在世

界各地燃起，為教會帶來了生氣蓬勃的景象詣。為此，聖神的

靈峰運動在這時代因運而生，強調信徒在祈禱生活中的自由、

創造，以及深度的宗教經驗，聖神學也在梵二後的天主教會內

開始發展了起來。

在聖神內的靈修運動，積極方面的確是修正了法律主義與

禮儀生活的形式化;但在消極方面，不可否認它也導致了某種

絕對化了的弊端。加上廿世紀以來大環境的急劇變動，世事變

遷之速令人有永遠趕不上的疲乏之感。為了找尋一個永恆的根

基、不變的基礎，東方靈修(如坐禪、超覺靜坐法等)紛紛嶄露頭

角。就在此機運上，聖父靈修已開始孕育，甚且隱約地萌芽了。

畢竟，聖父不僅是萬物的根源，且是恆靜不易的基礎。

至此，我們已可見出聖三模型的靈修徑路，乃由聖子靈修

之具體實現信仰生活，走向聖神靈修中的超然、自由與創造，

最後達至終極目標中的聖父靈修，以一體範疇走向與天父共融

合一。這三階段的靈修旅程，可與榮格心理學作一交談與互相

補充。

二、總論:聖三模型的重修與榮格心理學的對話比較

上述我們已經指出， r 三位一體」是一具有普遍性的原型，

在很多領域中皆然。這三位緊密連結、彼此缺一不可，卻又各

自獨立、擁有各自的特質，是「三位一體原型」的最大特色。

26 
參:王敬弘， <<神恩與教會:從格林多前書十二章談起>> (台北:

光啟， 1998 年 3 月初版) '24-27 頁。
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同樣，天主聖三論中的「三而一 J r 一而三 J '他們彼此密切

相關，是豐富而圓滿的「一體 J '同時也有「各自」的角色和

作用。由於他們願意扮演好自己的那一部分並自我給予，因而

他們的融合一體更能顯出聖三之上智、愛、圖融、救贖的完整

性。這「三位一體原型」的奧秘與象徵'由基督信仰內涵與榮

格心理學作一對照，會發現彼此其實是相輔相成的，我們由下

表示之:

〔表十七〕基督徒信仰與榮格心理學在靈修上的對話

基督信仰典靈穆 身是格心理學

﹒與天主建立更契合與親 ﹒擴張吾人意識的層面與版

自 標 密關係'了解並實現天 圖，使我們對於潛意識的

主的計畫與旨意。 無知降低，以實現真我。

﹒終極實體。 ﹒集體潛意識。

「父」的 ﹒一切的根源與目標。 ﹒人穎的共通基底。

象徵意義 ﹒愛的源頭。 ﹒意識的母體;蘊育一切有

形的根源。

﹒道成肉身(聖言成為血 「員我」原型的其像化。

肉)。是真神的具體 換言之，是吾人內在的神

化，臨現於人悶。 性與超越力量的具體化表

「子」的 ﹒是服從與犧牲的最高典 現。

象徵意義 範'吾人仿效的楷模。 ﹒超越意識中有限之「自我

﹒以愛還愛。 ego J 的狹隘及限度。

﹒亦即是自我給予、犧牲奉

獻的力量。

「聖神」 ﹒生命的氣息、愛的交 「靈魂」。即榮格所謂的

的象徵意 流。 Anima (陰性因子)及

義 ﹒天主在人內省( reflection ) Animus (陽性因子)原
」
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活動中的顯現與力量。 型。

﹒兼具「下迴向 J (天主 ﹒向外:決定我們的人格特

的啟示及自我給予)與 質並引導我們的具體生

「上迴向 J (提升人性 活;向內:是我們內觀與

及神性的開發、實現真 自省的媒介。

我)的兩幅度與作用。

三、分論:靈(靈修)性(心理學)發展的三幅度

雖然榮格並末將基督宗教的靈修觀，與其心理學作一清楚

的對比，但由上述，我們已可見出這兩條路徑所具有的異曲同

工之妙。因而筆者以「外顯幅度」、「超越幅度」及「本真空

無的幅度」三面向來將榮格的「真我原型」作初步嘗試性的解

釋。這三幅度恰可與聖三模型的靈修旅程相呼應。

以下就依聖子靈修、聖神靈修、聖父靈修的三層面，來分

論聖三模型璽修與真我原型的三個幅度。但此三階段並非一成

不變地由聖子靈修走向聖神靈修，再走向聖父璽修;每個人可

能在不同的階段與需求中，有不同的靈性發展與體驗，而且三

階段彼此間亦不一定有明確的界線;不過，未經聖子靈修與聖

神靈修的過程，則無法到達聖父靈修的目標。

(一)聖子靈修與真我外顯幅度的實現

榮格指出，心理學發展的目標乃是「真我的實現」

( sel巳realization) ，亦即「個體化過程 J (individ聞tion) ;用宗教
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學或形上學的話來說，相當於天主降生在我們每個人的生命當

中 (God's incarnation )27 。
基督作為天主之子，將此真相具體而淋漓盡致地表達了出

來。因為 r f固體化過程」就是一段英雄旅程，我們每個人都如

基督一樣在走這段英雄旅程。但英雄經常是背負著重大使命和

任務，而且包含了痛苦、犧牲，甚至以心理學的觀點來說，他

必須要放棄自我( ego) ，並且注定要在一個更偉大的幅度中喪

失自己( losing himself) ，被剝奪掉他所想要有的意志的自由。關

於這點，若以心理學層面而言，可說人之所以受苦，就是受到

他自己的「真我 J 所要求、甚至逼迫的。就如同基督的受難，

象徵天主在此不正義的世界和人的黑暗中受苦一樣。透過基督

的象徵( Christ-symbol) ，人能夠知道他受苦的真實意義一亦即他

正在邁向實現真我圓滿的旅途上。而在此意識與潛意識的整合

之中，他的自我( ego )進入「神聖」的領域( "divine" realm) ，並

在此神聖領域中參與 I天主的苦難J (God' s suffering) ，這樣受

苦的結果，可以說是天主在我們身上的「降生 J (incamation) , 

或以人性的層面來說，它同時也就是「個體化過程」。

此處的「真我」不只是個概念或邏輯上的推論，而是心靈

的實體。雖然真我原型深藏於集體潛意識的底蘊之中，但透過

外顯我的展現，而能活出大公無私的利他行為，將天主的愛有

意識化地、有使命感地在這世界中彰顯出來，這就是基督徒的

個體化過程。然而這是一輩子的功課，我們每個人一生都在走

這段邁向天主的「朝聖之旅」。基督是我們最佳的榜樣，也是

我們實現天命應有的歷程的寫照和勉勵。所謂「基督是天主的

27 
參: Jung, C.丘， Psychology and Religion--West and East, p.157. 
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原始聖事 J '他有如原型般的一生，將天主無以名狀的愛情用

他一生的功夫、用他具體而生動的圖像和事件給象徵了出來;

而「教會(基督徒團體)是基督的基本聖事 J '故我們不僅應效

法耶穌遵行天父冒意、完成自己的使命，而且這更是作基督門

徒一走基督走的路一的基本要求。

依照榮格將人生區分為「上午」、「下午」兩大階段的理

論與觀點28 ，他認為人在卅五歲以前，不斷尋求與開發「個人
潛在秘思 J" ，心理學即在幫助人找到這些問題的答案，換言

之，心理學在助人過好早晨的生活上確有它的長處與貢獻。我

們站在靈修的立場觀之，這段路程為基督徒而言，正與他在尋

求天主旨意、實現「天命」之路並行不偉、相輔相成。而且事

實上，依榮格學派理論，我們前述已介紹過，天主旨意不只透

過外來的記號傳達，更透過祂刻在我們心版上的內在經驗光照

人。至此，心理學與基督徒靈修不但有了交談的可能性，更可

互相學習與補充。

放眼鳥轍整體教會內的神學發展及靈修運動，不難看出聖

子靈修一直以來佔有主導的地位。一方面，因為歷史性的耶穌

具有其體的位格形像，從聖經、乃至教會訓導及神學發展中，

我們可以得知一切所需的訊息;男一方面，因為信仰中的基督

顯然是我們祈禱時具體的對象，自然也就比較容易地將我們個

28 

29 

參:前一章之「第二節 生命成長歷程與個體化過程」所介紹的

「三、個體化過程的兩種形式(前半生與後半生的個體化訴求和

目標不同) J '見本書 105~108 頁。

即詮釋自己的過去、了解現在、為未來尋求指引;亦即在回答「我

是誰? J 的認同感、「我往哪襄去? J 的方向感、「我為什麼要

到那里? J 的目標等問題。
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人所想、所需、所求都投射到他身上了;此外更重要的是，一

旦人尋求生命的意義、人生的目標，或對終極問題產生探索的

動機，耶穌基督的一生便能提供我們清清楚楚的解答，以致教

會兩千年來在基督論上的發展如此豐碩。

然而，白廿世紀以來，聖神的風開始吹拂，人心深處漸漸

感到光靠對聖子耶穌的體認與靈修，已無法滿足一切心靈的空

虛與需求，聖神論與聖神同禱會(璽恩復興運動)如雨後春筍般

冒出，而且預料方興未艾，這在靈修與心理學上帶給我們什麼

樣的啟發，我們接下來便來看看聖神靈修與真我超越幅度的實

現。

(二)聖神靈修與真我超越幅度的實現

前述提及「聖神」猶如我們的「靈魂 J '亦即榮格所謂的

Anima (陰性因子)及 Animus (陽性因子)原型;向外:決定我們的

人格特質並引導我們的具體生活;向內:是我們內觀與自省的

媒介。同樣，我們透過聖神被連結於聖三的奧秘之中。在其間，

聖神同時包含了「下迴向 J (天主的啟示及自我給予)與「上迴向」

(提升人性及神性的開發、實現晨我)兩幅度。至此我們可以說， r 聖

三」以象徵的方式將白己顯露給人，使人可以了解神聖的本質，

同時也了解人性的本質。

聖神靈修的最大特色，可說是「愛與合一 J '並強調「自

由」的體驗。在「聖三論」信理的神學爭議中，無論是「父藉

由子而發聖神」或是「父子共發聖神 J '有一個重要事實卻是

無庸置疑的:父愛子並召喚子、子也愛父並回應父的召喚，在

他們的來往之中，聖神有如氣息，在一吸一呼中緊密地將他們

連結在一起，聖神就是他們之間親密的交流和愛，而在他們之
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間自由的回應過程中，這第三位一象徵生命的氣息、愛與合一

的交流之聖神一達到了聖三的最高峰。

榮格在解釋 Anima 、 Animus 時，指出 Anima 即是「氣息」

( breath-being, anen削=wind) ，當我們內在靈光乍現時，常是源自

潛意識襄原型的女性面，亦即 Anima 或母愛的作用30 。這也是

為什麼聖神會賦予陰性特質的原因之一，也是為什麼從神話學

觀之，會有如此多智慧女神的神話之故，因為從原型心理學視

之，這根本是 Anima 原型的具像化。希伯來文的靈魂 (spirit) -

ruach一以陰性示之;以及當代神學將聖母瑪利亞視為聖神的末

世真實象徵3l; 依照榮格的解釋，這些可能都是 Anima 的最高

展現，主導了我們對這些的認知和感受，因為 Anima 同時也是

「智慧的象徵」。

關於 Anima 的陰性特質和智慧象徵'我們還可與聖神的另

一重要的角色和作用一「默感」或「靈感」 32一相互呼應。聖
神有如創造力與生命力的象徵，聖經即為天主聖神默感人而寫

成的(弟後三 16) ;甚且，保祿再三強調「主藉著聖神將這一切

啟示給我們了，因為聖神洞察一切，就連天主的海奧事理也洞

悉......除了天主聖神外，誰也不能明暸天主的事 J (格前二

1O~11); 而「凡受天主聖神引導的，都是天主的子女 J (羅八 14 )。

換言之，聖神內居、而且直接作用於我們的靈魂之中，這與榮

30 

32 

參: Jung, C. G. , Psychology and Religion--West and East, pp.131 , 

161 

參:張春申， ((救主耶穌的母親:聖母諭> (台北:光啟， 2002

年 9 月初版) '81~95 頁。

參:朱修德著， ((基督啟示的傳遞)) (台北:光啟， 2000 年 9 月

初版) , 115~ 175 頁探討「聖神與聖經靈感」的相關神學問題。
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格以心理學對 Anima 、 Animus 的解釋一靈魂的陰陽兩性，共生

和合以創發無限靈感，所以是吾人抽象性思考的本質性顯現一

可謂是不謀而合。為此，聖神的內居與陰陽兩性共同作用於我

們的心靈上，雖是由不同的立場出發，卻殊途同歸，共同提供

了我們靈修生活的基礎。

此外，在聖神靈修上，愛、合一與自由的交流有別於聖子

璽修的利他「行為 J '也就是說，聖子靈修強調怎麼「做」以

「活出」基督的樣式;聖神靈修則以內在氣質的變化，達致真

善美聖之境，而這樣的內修，有如東方靈修中的靜坐、調氣、

調息，將自己投身於本性與自然中(即「道法自然 J ) ，使身體的

小宇宙與自然的大宇宙相互對應，身心靈整合為一。以榮格心

理學觀之，這是一種外顯我的超越，打破過去固於小框架之我

的界線;換言之，如果聖子靈修是一種「立志」、是「自我實

現」、是 r !真我原型的外顯」的話，那麼聖神靈修則是一種「真

我的內化 J '其態度是「隨緣 J '因為他的生活能「入乎其內，

出乎其外 J '能「向內體驗，向外超越」。

聖神有如生命的氣息，連結了我們與天主的關係，使我們

毫生了皈依、悔改的態度，此種「轉肉 J '相當於心理學上的

..reflection" (內省、反思、投射、回轉的態度)。正如聖保祿所言的:

「除了天主聖神外，誰也不能明暸天主的事 J (格前二 11 )。榮

格指出，雖然心智活動(如分辨、認知等作用)本來是由潛意識開

始和主導的，但後來逐漸轉由意識心靈過濾並繼續進行，進而

成了意識心靈自身的整合活動。這段歷程以信仰的觀點看，無

疑是聖神的啟發與作用;以榮格心理學觀之，人實現自己的意

識化過程，其實就是一預示性原型過程的結果 (the result of 

prefigurative archetypal processes) ，或者以形上學的說法來說，是天
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主生命歷程的一部分( part of the divine life-process) ，也就是天主在

人內省活動( re f1ection )中的顯現。如同 Kopgen 說的: r 啟示，

不只是來自於天主，同時也是來自於人」 33 。

(三)聖父靈修與回歸本真的空虛我(真我的完成，天人合一)

德日進神父曾在《神的氛圍》一書中指出:

「在神的氛圍中，一切事物是由內在發生變化的。它

們的內在沐浴在光明中，可是在白熱中仍保有它們的個別

性。這樣說，還是說得不夠，應該說:它們的個別性在神

的氣閩中才顯得出來。只有當我們超越了我們的個別性

峙，我們才能消失於天主內。 34 」

我們每一個人都有自己的獨特性以及個別的意識中心，但

在靈修操練中，我們亦可從中覺出超越個別性的境界，並由之

走進自己存有的中心一即德日進神父所謂「消失於天主內」的

經驗。我們常提靈修中的非二元經驗，也就是在這經驗中，個

體並不覺得自己和絕對的 r - J 有所分別，甚至他所體驗到的，

是整體的、合一的。這種兩個主體的契合，正如大自然中的每

一元素都反映出「實有 J (reality) 一樣，但它們同時也知道自

己與「大有」是一體的，而且是在「那一位」中的一分子。這

種「多 J (個別性)融和於「一 J (絕對者)之內的吊詭，正是靈

性發展的第三階段，也是我們靈修的最高境界一聖父靈修一的

目標。之所以說它吊詭，因為在此靈修氛圍內，愈是「空、無尸

33 

34 
Kopgen, Die Gnosis des Christentums, p.194. 

德日進著，鄭聖沖譯， ((神的氛閻)) (台北:光啟， 1986) , 125 

頁。
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實則愈是「寶、有 J '反之亦然，人愈想要把持不放，則愈是

一無所有。

天主是超越的，無形無像，即使善盡人間的語言亦無法清

楚說明，更無法以吾人的理性、概念來界定。張春申神父以「超

位格模型」 35一詞，試圖說明祂有別於傳統位格觀予人的「分
立」感，而強調是「一體」的型態，這一體型態的圖像可謂是

「滲透性的圖像 J '如天主是愛、是光明、是力量等等，因而

我們在祈禱中，不能靠語言交談，而只能與之合而為一，就如

同人是小水滴，融入天主的大海一般。張神父繼續指出:

「中國靈修中的靜堂祈禱就是超位際性的;不是分立

而是一體，不是對話而是滲透，不分你我而是合一。..

我們的祈禱無論在靜態或動態中，最後都是要回到天主那

根源去，即在心靈深處，經驗與天主更深的契合，經驗到

天主的生命湧入我們內，這就是祈禱。 36 」

為此，回歸根源、與天主生命契合，必是向內尋求，在心

靈深處中經驗天主的一體、滲透、合一，這一部分，中國靈修

給了我們極大的啟發。然而，這深度的契合，畢竟是無可言喻

的，很多靈修學家以「空 J r 無 J r 虛」來形容這一境界的奧

妙。這很像佛教所說的「真如當前，一切皆空 J '亦或道家《道

德經》首章在形容無名的太初時所言的「玄之又玄，眾妙之門」。

事實上，教會歷史中的神秘大師艾克哈 (Me叫er Eckhart) , 

亦曾言及「絕對超然的內含......是純粹的虛無，是上帝能夠以

35 
張春申， ((中國靈修車3議)) , 15~ 16 頁。

36 
同上， 33 頁。
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之在我們里面隨意作用的極鼓」 37 。鈴木大抽在其著《耶教與
佛教的神秘教》一書中指出，艾克哈的神秘經驗與佛教禪宗「超

越彼此的『真空』、『寂寥』、『絕對空無.lI J 的示道方法完

全一致」 38 。當然，艾克哈這種說法乃是為了解釋人的神秘旅
程，而非對天主的思辨，陳德光老師在(密契主義者艾克哈的

創造靈修) 39一文中，將此神秘旅程(艾克哈創造靈修的四條路徑)

作了詳盡說明:

37 

38 

39 

肯定之路:以「可以言喻」的積極進路來闡釋「存有

是神 J (E闊的t Deus) 的命題;而神的「無感一切」與

「關心一切 J '便是基督徒靈修的基礎。換言之，基

督徒的神樂、神慰來自對上主的「醒覺 J (Waking Up )。

而「醒覺」的方法就是不斷空虛自己，讓神在自己的

靈魂內居住，體驗到「神比我更接近我自己」

否定之路:以「無可言喻」的進路關注神不可言說、

奧秘與超越的一面。艾克哈強調否定之路的靈修，與

「割捨」相應，亦即放棄各種人為的執著，停止一切

人為之心的活動，一任自然，以「無心之心」愛天主，

終至回歸一切根源與無可名言的天主 (Godhead) 。

割造之路:天主有「生生之德 J '而人則經過了「肯

定」與「否定」二路，能互相蘊含、互相補充，進而

鈴木大拙著，徐進夫釋， ((耶教與佛教的神秘教)) (台北:志文，

1984) , 20 頁。

參:同上， 5-45 頁。

參:輔仁神學著作編譯會， ((神學辭典>> 527 號「創造靈修 J 陳

德光， (密契主義者艾克哈的創造靈修) ((神學論集)) 132 期( 2002 

夏) , 205-224 頁，尤 211-221 頁。
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從「神在萬有外 J '去體會「萬有在神內 J '激發源

源不絕的靈感與藝術創作，把美帶到世界來。

轉化之路:成熟境界的修道者，神人之悶，根根相應，

心心相連;捨棄一切而無所不有，隔離一切而無孔不

入，有透過服務，轉化世界的宏願。這種以神的標準

的入世精神，有慈悲( Compassion )與正義( Justice )兩大

特色，亦是引領萬物「回歸」天父之路。

不可否認的，人們通常都依靠「象」而走進靈魂的中心，

達此密契(神秘)體驗。甘易逢神父在《靜觀與默坐》一書中提

到: r 人性如鏡，諸象主現其中 J '我們沿途依靠象徵、意象、

形式等走向存有的中心'這可謂是人類共同的經驗。然而，某

種內觀卻不注意任何的象，而以終極經驗本身為目標40 。甘神

父指出:

「依靠『象徵』、『意~.Jl、『形式.Jl '人可賴以走

向他的中心。然而到了時候，不再有『象』可執持依恃。

那是人到存有中心時的共同經驗。他視之為『虛.Jl '更好

說，他一無所見。他的經驗是『空』。 41 」
當然，當我們走進存有愈深、離中心愈近時，心鏡也就愈

明亮，同時也就愈能體察天意。因此，從終極的觀點論之，我

們的靈修旅程，循序漸進地尋「根」探「源 J '其目標便是走

入終極與合一之境。象徵並非吾人靈修的終點，甚至需要被適

時地打破，換言之就是「不著相」。就如同禪宗六祖慧能回應

40 

41 

甘易逢著，姜其蘭譯， ((靜觀與默坐》第一朋(台北:光啟， 1999 

年 3 月初版二刷) , 116 頁。

甘易逢著，前引書， 94 頁。
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神秀所寫的偈: r 身是菩提樹，心如明鏡台;時時勤拂拭，勿

使惹塵埃。」慧能將神秀所使用的象徵一一破除，而回應: r 菩

提本非樹，明鏡亦非台;本來無一物，何處惹塵埃。」

榮格在論及超越個人的潛意識領域時曾指出，禪定的關鍵

體驗乃是「冥想者獲得終極知識，知道他自己本身就是佛」 42 。

以心理學觀之， r 到了禪定時，冥想者進入深之又深、沈之又

沈的境地，潛意識即顯露出了明確的形狀。當意識之光不再照

耀外在感官世界之事事物物時，它即可朗現a鞠黑幽深的潛意

識。 43 」榮格在另一處，以心理分析提及瑜珈修行時亦指出，
「這種方法是藉著一種人鳥的內轉方式，使主體潛意識的成份

浮現鳥意識的狀態」 44 。換言之，在意識與潛意識的對話過程

中，二者之間的對立、界線消明於無形;不再有分別、差異，

而是互通的、一體的;我之為我的事實，已不再只是原先在意

識中的認知，更是深層潛意識中無名、神性的我。而且，就原

型的層面來看，在深層潛意識裹，它是大有能力的潛在力量，

42 

43 

44 

榮格著，楊儒賓譯， ((東洋冥想的心理學一從易經到禪)) (台北:

商鼎， 1995 初版二刷) , 209 頁。

向上， 206 頁。

向上， 45 、 210 頁。附帶一提，榮格曾指出「任何宗教或哲學的實

踐都含有心理學的訓練之意，也就是等於心靈修煉的一種法門」

(同書， 39 頁) ，因而他以心理分析出發探討瑜珈修煉，指出潛

意識深層的「純一向度」與「多樣性 J 具有共通平行之處，而

其所構成的象徵體系，最後歸結為一個中心，並呈現放射狀的體

系，亦即「曼荼羅 J (mandala) ，這也就是我們回歸太初時的中

心象徵。有關曼荼羅的象徵意義參閱:胡國禎、楊素娥合著， (曼

荼羅原型的宗教與心靈意象:榮格心理現象學的理論與應用) (輔

仁大學宗教學系「宗教現象學」研究計畫， 2000 年 6 月)。
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神聖而超凡，人雖覺得「滿 J '但卻含糊不清，當人打破了分

別心、打破了形式，轉向自己而來潛意識的原型自身時，穿越

勳黑的陰影，超越界隨即在一個全然神秘的領域中出現，人所

能體驗到的，僅是純粹的空與虛。

西方向來使用「肯定法 J '強調「有 J r 實 J r 滿 J r 一

或全」等等佐際性的靈修與神學;東方卻較偏重「否定法」

以「無 J r 虛 J r 空」等的境界強調「道法自然 J r 天人合一 J

的靈修方法。由東西方靈修的交談與互相補充上，靈修中對於

象徵的應用，或許也該被適時地調整、甚至粉碎。榮格在此方

面著墨不多，但若以榮格學派的一名後繼佼佼者 Erich Numann 

的話來說，這段「尋根探源之旅 J '可經由「象徵之有物」進

入「原型自身經驗之純粹的空與虛」旬，亦即由世界的各種象
徵，走入意識化的認知，而後深入潛意識裹的各種經驗中，明

認各種原型的轉化變異，最後達至心靈基底中無形無像的基底

原型中。

第四節整合:聖三靈修與中國文化

經過長期投注對榮格心理學的關注與研究之後，筆者發

現，立基於心理學，做基督信仰與中國文化靈修觀的交談，其

實是可行的。以下僅就目前的一點靈感，以表列方式為「基督

信仰」、「榮格心理學」、「中國儒家」、「道教神觀一三清」

等方面的靈修觀，作一對比、交談、整合。

45 
參第二章第二節「榮格學派心理學基礎 J 之〔心靈基底之原型分

化變異過程圖) ，見本書 60 頁。
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〔表十八〕各種傳統神觀與靈修觀比較

天主聖三 基督宗教 榮格的 中國儒家 中國佛教 道教神觀

模型靈修 傳統靈修 個體化過程 靈修觀 一一身佛 三二Z，S再E 

聖于靈修 棟路 真說外顯幅 持志、妞言 法身傍 道德天尊

度的實現

﹒位際性的 ﹒刻己、苦 ﹒擴大意識 ﹒持志: í學 ﹒於自色身 ﹒代表道行

對禱與 修、放下 版圖 問之道，求 皈依清 動的一

關係(透 一切人 .有使命與 其放心而 淨 面

過效法 為的意 目標地 已 J 0 故，
「下門」

耶穌榜 識 活出「真 持乃持守，
~p 內

樣，活出 ﹒追隨耶穌 我」一奉 志乃士之
門，通往

「真福 基督的 獻、犧牲 心，持志乃
自我內

八端」的 十字架 精神的 堅守正道與
在的路

天國憲 之路(使 高峰 浩然正氣，

章，以造 命意識) 以完成人性
福 人 自我。

群、實現 ﹒知言: í說

天命) 辭知其所

﹒主動參與 蔽，淫辭知

(一如 其所陷，邪

十字若 辭知其所

望的「主 離，遁辭知

動的心 其所窮」。

靈黑 故，知其天

夜J ) 地義理的
言論，方能

「盡心、知
性、以知天」
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聖神靈修 明路 真我超越帽 集義、養氣 ft身榔 靈寶天尊

度的實現

﹒靜觀式祈 ﹒超越自 ﹒深入個 ﹒集義:匯集 ﹒於自色 ﹒代表道拯

禱 我、超越 人潛意 內在於人 身皈依 救的一

﹒被動引導 刻己的 識中 心之義，以 千百億 面

(一如 苦修(苦 ﹒調和內 達與天命 化身
「中門」

十字若 已不再 外在之 契合、完成
無門，因

望的「被 是苦，且 我的張 完整人
向各方

動的心 不為苦 力，以超
格

開啟

靈 黑 而苦) 越自我 ﹒養氣:待時

夜 J ) ﹒跟隨聖 心存浩然

神的默 正氣，己立

戚、 而立人，己
達而達

人

聖父靈修 合路 真我的完成 天人合一 報身帥 元始天尊
-------------------- ---------_---------- ----------------------- -----------------國-- ------旬.-------------

-一體範疇 ﹒與天主親 ﹒回歸人類 ﹒中國靈修 ﹒於自色身

與共融 密交 集體性 的最高精 皈依當 創造力

﹒動態性的 往，結合 的根，達 神與境界 來圓滿 ﹒通過「上

位際關 為一 至本真 門 J '進
係 的「空虛 入神秘
﹒上述二者

我」之境 世界

的平衡

上述從基督宗教的靈修傳統看，煉路、明路、合路是每一

位基督徒信仰生活中的必經過程，以達人與天主的親密結合:

「煉路在於煉淨，在於除去罪過，克制偏情，攻打世

俗和魔鬼，以免繼續犯罪。明路在於修德行善，效法基督，
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利用耶，錄及其教會恩賜的種種方法來聖化自已，接近天

主。合路指人與天主的結合，與人與天主的親密交往。 46 」
這一過程看似艱辛困難，但其實這是西方人慣以「位格」

的方式與天主交往、互動，而表達出來的修煉之道。我們若換

一種象徵系統，會發現同樣的靈修之道，其表達方法能有不同

的面貌，或者更明確地說，是強調的重點不同。在中國「一體

性範疇」的影響下，這三位一體的天主與我們的來往，其實也

有「人際」模式的表達，雖然它更加強調日常生活中的神秘體

驗;而基督宗教其實也有所謂的「超位格」模式，只不過因為

在教會歷史上，為要凸顯耶穌基督這位歷史中的真實人物，而

將靈修重點更是落在位際交往的模式上。但無論如何，象徵系

統或強調重點即或有所不同，但卻仍其有異曲同工之妙;因為

根據榮格心理學，此「三位一體的靈修觀 J '根本就是人之為

人的本質與基本需求。

上述在儒家思想的部分，採取的是《孟子﹒知言養氣章)) 47 , 

而在道教及其根源道家思想部分，其靈修之路多元而廣泛地應

用在各個領域中，如養生、煉丹等，結合大宇宙(大我、自然)

與小宇宙(小我、身體)為一體的性命雙修，亦與基督徒走天主

化之路有可交流之處。榮格本人便曾接觸到一本介紹中國道家

思想的書《太乙金華宗旨:中國生命之書>> 48 ，而愛不釋手，

46 

47 

48 

參:陳文裕， ((天主教基本靈修學>> (台北:光啟， 1991 年 12

月三版) ， 297-306 頁。

參:胡國棋， (當代中國教友的靈修生活)((神學論集>>t日期( 1997 

夏) , 189-201 頁。

現有英文及法文兩個版本。英文版: The Secret 01 the Golden Flower. 

A Chinese Book 01 Life, London: Routledge and Kegan Pau1, 1972; 法
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並為之作序及評論。傳統將《太Z金華宗旨》歸於呂純陽(呂

洞賓，約於第八世紀的唐朝人，八仙之一)所著，魏漢姆( Richard Wilhelm ) 

將之譯為德文並予註釋，但後世學者認為，這襄所呈現的道家

思想已某種程度地受到了佛教思想、甚至是基督宗教(即景教，

Nestorianism) 和明教(即摩尼教， Manicheism )的影響49 。以下我們
便根據這本書所綜論的道家思想，包括國文的解說，來作一整

之』
、sr::l 

49 

文版: Le Traité de la Fleur d'or. Version française annot伐， pr己cédée

d'une étude introductive par Pierre Grison. Editions traditionnelles, 

Paris, 1975 
參:甘易逢著，姜其蘭譯， <<靜觀與默坐》第一冊(台北:光啟，

1999 再版) , 75~85 頁;第三冊， 209~220 頁。
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〔圖十九〕中國道家思想有關金華或不朽神體的發展圖

/~ 
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魏漢姆( Richard Wilhelm )在註釋本書時說到:

「道，不可分者，大一(太乙) ，引起兩個對立的實體

元質:黑暗與光明，即陰與陽......。後來，性的兩極及其

他，也由之而來。由陰而來『坤.JI '是接受的陰柔元質;

由陽而來『乾.JI '是創造的陽剛元質;由陰而來『命.JI ' 

即生命;由陽而來『性.JI '或人性 o ......在每人各自的身

體存在中，二者由另兩極，即『魄.JI( Anima)與『魂.JI( Animus) 

代表。終其一生，此二者都在街突中奮力爭取主控權，死

時方分悶，各走不同的道路。魄沈於地為『鬼.JI '魂土升

鳥『神.JI (神靈或神明) 0 r神』可能及時回歸於『道』。 50 」

從上述圖與文的解釋中，已可見出存在的不同層次，以及

彼此之間的關係，而整個的過程便是:從道內的「一 J (即太一、

太乙) ，到實現於人內的「一 J (即金華) ，而後再回歸於「道 J ' 

這一過程即是整合，而且經驗不斷地加深，從一個層次到更深

的另一層次。金華(吾人修行的結晶，原文說: r 金華即光也 J )便是

在陰陽二力對等的交互作用中產生的。

依此觀念，我們與基督信仰交談，其實兩者的生命觀有其

相同之處，因為凡有限的東西，都該有無限的源流;但亦有其

不同點，因為道家的這一宇宙觀極像柏拉圖主義中的「分受」

概念，及其後來在普羅丁 (Plotinus' 204-269 AD )為代表的新柏拉

圖主義中所衍生而出的「流出說 JhmanatI0)5l 。簡言之:

50 

「普羅T認為『太一』即一切的根源，它所流出的第

一層是『精神.JI (Nous) ，精神再流出『靈魂.JI ;靈魂一

魏漢姆( Richard Wilhelm) ，前引書， 64 頁。

但基督宗教的基本教義相信宇宙中的一切皆為天主的創造。
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方面是精神體(因從 Nous 接受了理性) ，一方面又具物質性(使

物質有其存在之型) ，所以是精神和肉體的媒介。普羅丁的

『流出』並不像水，而像太陽一樣，陽光普照一切，但自

身卻毫不損失。...

既然太一是流出一切的終極原因，當然也是一切的最

終歸宿。於是，普羅丁續用柏拉圖的『上升 JI (anodos) 一

詞，作為吾人達至人生最終目的之道。其實此上升，乃是

一種『還原作用 JI '是『回歸大一 .n ' 換言之是宗教修行

所必須的。上升的第一步，便是去除障礙，掃除我們內心

的物慾、肉慾，然後才能『超升 .n ' 也就是從自身(肉體)

的存在走向太一的過程。普羅丁認為，如果人類不設法忘

記自己，就永遠脫離不了肉慾的束縛，也無法忘卻物質的

世界;而只要內心尚存一絲物質的牽掛，就不可能有超升

的實現，也就無法達至靈魂的得救。 52 」

奧古斯丁將此概念集大成於他的神學中，他把普羅丁的太

一 (One) 直接轉化為本身即是存有、精神及知識的天主 (God) , 

而普羅丁的三位(超越存有的太一、存有的精神、世界的靈魂) ，奧氏

則用以解釋為基督宗教的天主聖三(聖父、聖子、聖神 )53 。無論

如何，以下我們根據基督教義(尤其借用奧氏的天主聖三觀及其作

用) ，與中國道家思想中有關金華( =光)或不朽神體的發展作

一交談，綜合以下幾點類比:

52 

53 

盧德，前引文， 97-124 頁，此處引用 102 頁之引文。

當然，普羅T的太一之說與奧氏的天主觀、世界觀、人觀......等，

仍有極大的不同，譬如普羅丁的太一乃是永恆不斷地流出精神與

世界靈魂，而奧氏的天主則非流出，而是「創造」。參:同上，

103 頁。
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1. r 道 J '即是天主。天主是萬物存在的根源、真理的源頭，

是太一，是「道」。正如《默示錄》廿二 13 所言: r 我

是『阿耳法』和『拉默加.lI '最初的和最末的，元始和終

末 J '也是《若望福音》一 1~4 開宗明義的: r 在起初已

有聖言(=道) ，聖言與天主同在，聖言就是天主。聖言

在起初就與天主同在。萬有是藉著祂而造成的;凡受造

的，沒有一樣不是由祂而造成的。在祂內有生命，這生命

是人的光」

2. 生命之流，乃是從天主羔羊敞開的肋旁流出。換言之，基

督徒的生命之流來白天主本身，使我們分享天主的生命。

正如耶穌所言: r 誰若喝了我賜與他的水，他將永遠不渴;

並且我賜給他的水，將在他內成為湧到永生的水泉 J (若

四 14) ; r 誰若渴，到我這里來喝罷!凡信從我的，就如

經上說:從他的心中要流出活水的江河 J (若七 37~38 )。

3. 道家以乾坤開展出來的宇宙觀，與人一魂魄、神鬼一的小

宇宙相互對應及作用，其實也是基督徒與天主的從屬關

係、對應關係(因為「人的靈魂即天主的俏像」 54) 。不過，奧
氏更是正本清源地指出，天主是整個宇宙和人的創造者:

「但那因土帝的形像受造，並不與祂同等，因為不是被祂

生的，而是被祂造的......他(人)之為形像，乃是『按照

形像』而被造。......由於人與上帝是不同等的，而人是按

照『我們的』形像，故人是三位一體的形像......55 」。

54 參《創世紀 >>~26~27: r 讓我們照我們的肖像，按我們的模樣造
人......天主於是照自己的肖像造了人。」

55 
奧吉斯丁， <<論三位一體》七卷六章 12 號，見《奧古斯丁選集》
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4. 陰與陽、性命雙修的概念，就如同內在於我們靈魂之中的

聖神，啟發與默感我們生命中的一切。聖經中明確指出:

「主藉著聖神將這一切啟示給我們了，因為聖神洞察一

切，就連天主的深奧事理也洞悉......除了天主聖神外，誰

也不能明暸天主的事 J (格前二1O~1 1 )。為此，道家透過

陰陽和合的修行法門(性命雙修) ，也是基督徒靈修的基礎。

所不同的是，道教的修行全靠個人，但基督信仰中的天

主，則是主動降生、光照人類、恩賜聖寵，以救贖、聖化

人類的天主。

5. 其實道教亦有三位一體的最高神祇，稱為三清天尊:元始

天尊，代表道的創造力;靈寶天尊，代表道拯救的一面;

道德天尊，代表道行動的一面56 。只是此圖並末將此位格

神的信仰呈顯出來。

6. 最後，為同中求異、異中求同，筆者結合奧氏的天主聖三

論、人觀、靈修學共冶一爐，以〔圖廿 天主聖三綜合圖

與奧氏靈修路徑) 57示之，來與〔圖十九 中國道家思想
中有關金華或不朽神體的發展圖〕作一呼應。

56 

57 

(香港:東南亞神學院， 1962 年 12 月初版) , I7 8~179 頁。

甘易逢薯，姜其蘭譚， <<靜觀與默坐》第三冊(台北:光啟， 1999 

初版) ， 3日~314 頁。

此圖乃根據谷寒松，前引書， 222 頁的「天主聖三綜合圖 J '並結

合奧氏思想作更進一步的延伸。收錄於盧德，前引文， 118 頁。
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〔圖廿〕天主聖三綜合圖與奧氏靈修路徑
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至此，我們可二圖來對此道家與奧氏思想，可見其相同之

處: (l)天主與道同為根源與終向; (2) 天主觀與人觀，可

對應於大宇宙與小宇宙，吾人的靈魂亦分受了天主聖三的三位
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一體，而且活在天主的氛閩中; (3) 靈修即是回歸。但亦有更

多不同之處(基督信仰的特色) : 

首先，道家沒有中介的角色;但為基督徒而言，耶穌基督

乃是天人的中保，因著祂的降生成人、受死與復活的逾越奧蹟，

人才有其超升的可能，而袖，也是我們得救的保證。

其次，道教的修行全靠個人(自力) ;但基督徒除了個人的

努力之外，更仰賴天主的恩寵: r 你們得救是由於恩寵，藉著

信德，所以得救並不是出於你們自己，而是天主的思是 J (弗

再者，是天主先「愛」了人、而且主動找人，因著祂屈尊

就卑，在祂恩寵的「下迴向」中，所有的人皆蒙受真、善、美

的「記憶」 58 ，因而我們才得以在「上迴向」中「超升」、「知

行合一」、「返身內求 J '進而「明心見神 J '使靈修生活成

為其體而可能，並有其方法可循(即效法基督的榜樣，度逾越奧蹟的

生活，包括直觀、信望愛三德、愛與倫理生活.....等)

最後，靈修的目標在達到真正的幸福，也就是與天主結合

(天人合一)。然而，天人合一在不同傳統下，各有其造詣。田

永正神父在《天人合一面面觀》的(譯者的話〉中，將中國儒

釋道各家的天人合一與基督信仰作一對比，茲列如下:

58 

「儒，聖之化者也;釋，聖之悟者也;道，聖之玄者

也;基督，聖之絕者也。基督之謂集大成。 1在大成也者，

依照奧吉斯丁，靈魂的三位一體可說是「記憶、理智、意志(或

愛) J ;換言之，是吾人靈魂分享天主性體的第一位，因此是天

生的概念，也是人性受吸引的自然傾向。
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金聲而玉振之也。金聲也者，始條理也;玉振之也者，終

條理也。"」
由此可見，天人合一雖是諸家所共同追求的靈修核心，但

基督的登峰造極，為我們成了天人合一的化身、橋樑(中保)、

方法。換言之，如果天主不願意與人類合一，則不必讓基督降

生;反過來說，既有了基督的降世，則人類的天人合一不但能

夠實現，而且必須實現。

結 五
日

A」
主H
H

宇宙中一切有形無形、可見不可見的，都在天主之內;當

然，天主的不可見與無形無像，也早已內化在吾人心靈深處之

中;而祂既超越又內在的特質，依照榮格心理學，其實即內在

於所有人類皆然的集體潛意識之中，端看我們是否願意，又是

否能夠在靈修與潛能開發中，將此生命活現出來罷了。正如吳

經熊博士所言: r 靈修生活無他，只不過是在基督內透過 I J、我

的消失而達到真我的完成而已」 60 ，沒有這一初步的領悟，根

本談不上靈修。所幸，過去宗教(神學)與心理學各自發展，不

但少有交集，甚至某些情況下還會有對立的現象，而今此現象

59 
田永正， <譯者的話) <<天 J 、合一面面觀>> (台中:光啟， 1976 

年) , 9~ 10 頁。此乃根據《孟子﹒萬章下》對孔子之讚譽而做的

修改。

吳經熊著，黃美基等譯， <<內心樂團:愛的三部曲)) (台北:上
60 

智， 2003 年初版) , 17~18 頁。
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已有所突破，無論是任何一個學科，都不該再如井蛙語於海般

閉關自守，繼續犯過去唯我獨尊的毛病，而應「取人之長，補

己之短」

在當代極度重視與各大宗教交談、東西方靈修的相互學習

及對話下，的確在彼此學習、彼此豐富上有了相當令人振奮的

進展。而今本文以基督信仰與榮格心理學作交談，不僅指出二

路的並行不偉、相輔相成;為我而言，更體會到了「一體範疇」

的美一無論信仰、靈修、心理學......等，其實都是圓融合一的，

即使立場與出發點不同，但其精神與終點卻是互通的。更重要

的是，這也是一段「尋根探源之旅 J '因為在我們的深層潛意

識中、在我們與天主的關係連繫上，靈修與心理學之路是相通

的。這一點，榮格在搭建宗教與心理學兩大領域上，確實已為

我們搭起了一座極佳的橋樑，而在與東方(中國)璽修的交談上

亦可帶來實質的助益。

當代(廿一世紀)的時代需求與靈修趣向，已與過往有相當

大的不同61 ，但靈修是人之為人的基本渴望，正如 Thomas Dubay 

神父所言的: r 人是饑渴的化身，而天人合一就是通止這種饑

渴的良藥」 62 。而回應「尋求靈魂的現代人 J '榮格心理學也

61 

62 

處於多元文化、宗教的環境，及因 E 世代所造成的社會快速變遷，

當今的靈修需求可能有如下的幾點趨勢:

﹒東西方靈修的比較: r 一體範疇」與「位際共融」的相輔相成;

﹒宗教交談:與佛教、道教、民間宗教、伊斯蘭教等共融;

﹒本{立化靈修:打禪、靜坐等方法的交流學習;

﹒全球化趨勢所致問題和需求: r 一與多 J r 個人與全體」的張力、

社會正義與倫理的實踐.......等。

Thomas Dub呵， S.M.著，田永正譯， ((天人合一面面觀>> (台中:

光啟， 1976 年) , 22 頁。
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在某種程度上滿足了人渴望與根源連繫的需求。在他看來，西

方意識的過度發展，已使它遠離天主之「根」、心靈之「源」

越來越遠了。而東方思維與智慧，是一種高度發展了的直覺領

悟力，向人類展示了更開闊、更深奧的理解力，值得西方來學

習。而今，東西文化的交流、宗教之間的對話，也已然成了時

代的趨勢。對身為中國基督徒的我們而言，更應責無旁貸負起

搭建靈修交談橋樑的使命才是。

總而言之，道不遠人，就在你我心中;天人合一，亦非中

國人的專屬，更是基督教義的核心要旨以及靈修目標。所謂真

理白明，在強調交談的這時代，這點該是再清楚不過了。



第五章

天主聖三靈修中

「隱而未顯」的幅度

如果要進自己的生捨 F

就必須承擔錯誤;

故有錯誤 r 生活就不完整。

摘自《榮格自傅:回憶、夢、省思》



為榮格而言，人類集體潛意識中普遍存在著「三位一體」

的概念，我們可以在無數領域中看到它的蹤跡，這在前一章中

已明顯點出。然而，三位一體信仰並不僅只為基督宗教神學所

獨享，我們除了可以在不同的時空、不同的領域範圈中，都找

得到無所不在的三位一體之外，更甚地，在我們自己身上一真

我一就是三位一體原型的普遍性其體化。

不過，榮格在考察了古代神話、宗教發展的起源與美頁型，

尤其是曼荼羅 (mandalas) 的結構，乃至於從繪製到冥想曼荼羅

的靈修之中，卻更加認為象徵「圓滿」的原型，是「四位一體」

( quatemity) ，而非三位一體。更甚地，榮格指出宗教信仰中的

三位一體，其實存在著許多缺憾，或者至少是不夠完美，且有

許多尚未處理的問題l 。究竟不完美的問題何在?榮格及其學派
又是如何論「四位一體」的?這對天主聖三的信仰，是否帶來

了些許衝擊與省思?而我們又該如何看待及運用榮格所予的啟

發，落實於我們的靈修生活中?

上述這些問題便是本章所要處理的。如果我們可以先姑且

扎M位ichael J Brabazon丸1，

h仙ttω口:/凡r啊ww.Ouodωli跆bet.net1， 1芯SSN: 1526ι-6575. 

196 
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放掉「異端」的有色眼鏡2 ，會發現榮格所言，其實打開了許多
今日基督徒容易忽視的盲點，即隱含在天主聖三靈修中「隱而

未顯」的幅度。以下，我們首先看榮格及其學派如何論「四位

一體 J '然後進入第二節，探討榮格觀點中天主聖三「隱而未

顯」的幅度;在第三節中，筆者試從榮格所極力主張的「原型

必然包含對立的兩面 J '來探討聖三靈修中可能的陰影;最後，

提出在此靈修生活中的一些啟發。

第一節榮格及其學派論「第四位」

一、「四位一體 J ( quaternity ) 根本的原型

依據榮格， r 四位一體」乃是根深蒂固、深植於我們集體

潛意識之中的原型3 ，我們同樣可以在無數領域中看到它的蹤

跡，如春夏秋冬四季、東西南北四方、地水火風的宇宙四元素、

數學裹的四進制或四元數、文學襄有所謂的四行詩(如唐詩裹的

五言絕句、七言絕句等) ，乃至於中國的成語多是由四個字組成，

即連在西洋古典音樂裹一曲完整的奏鳴曲也多是由四個樂章所

組成。類似的例子不勝枚舉，總之，榮格身為一名現象學的心

因為很顯然地，榮格的這些想法受到諾智主義( Gnostics )及煉金

術 (alchemy) 頗大的影響，而這為傳統基督宗教來說，是不易被

接受的「旁門左道」。

參: Jung， C. 丘 ， Psychology and Religion--West and East (trans. R.F.C. 

Hull, N.Y. Princeton: Bollingen, 1958, 1989 reprint巳d) ， pp.164~200. 



198 本論 由槳格心理學探討「天主聖三」靈修觀

理學家，試圖為大自然宇宙所呈現的各種現象尋求其根源，此

由四個元素所共同組成為一體，是一不容忽視的原型，他稱為

「四位一體原型」。榮格指出:

「四位體是一種幾乎發生在全世界的原型，它是所有

判斷力的邏輯根基。下判斷時，一定要有這四方面。例如

你想整體性地描述一下地平線，就會指出天空的四個部

分、四種因素、四種基本性質、四種顏色、四種階層、四

種發展道路等等。同樣，心理學也有四個方面......為了引

導我們自己，我們必須有肯定草種事物存在的功能(感

覺) ;也必須有第二種功能，以確定那是什麼(思維功能) ; 

還有第三種功能，說明那東西是否適合我們，我們是否希

望接受它(情感功能) ;以及第四種功能，顯示出那求西源

自何處、又要往何處去(直覺功能)。經過上述四項，也就

不必說明其它的了......理想的完成形式就是圓形或球

形，但它最小分裂式是個四位體。 4 」

榮格認為，三位一體其實存在著許多缺憾'是不協調、不

平衡的，並且也有許多尚未處理的問題;而三位一體的不圓滿，

則必須在四位一體中尋得滿全。到底在榮格心理學中，所謂的

「第四位」指的是什麼?我們進一步來看。

Jung, C. G. , Psychology and Religion--West and East, p.167 
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〔圖廿一〕心靈的羅盤

這是榮格為心理學類型所做的

分類:除了感覺(感官能力)、

草已
思考(思維能力)、感情(情緒與

感受力)、直覺(直觀與第六感)

四類型的傾向以外，每種傾向

又有外傾性格(外向)和內傾性

智、
格(內向)之分，故共有八種類

型的性格。

當然，每個人身上都會有一些

1.', I j 持有幫著
重疊的部分。但在考慮個人的

精神狀態時，仍會有一些作為

社會基準的平衡點作為參考。

八種類型性格的人，舉例來說，思考型的內傾性格因較內

斂，適合作學者、研究員;思考型的外傾性格因較外放，適合

教學、演講的工作;感覺型的內傾性格者，須要有獨白的空間，

自己欣賞藝術或創作;感覺型的外傾性格者，則須要有其人在

他身邊，分享具體的事物;情感型的內傾性格，常是愛你在心

口難開;但情感型的外傾性格則擅於表達他的關愛;直觀型的

內傾性格重視獨修，擅於建立個別與上主的關係;直觀型的外

傾性格則傾向多參與宗教活動。

簡言之，基於不同的性格，靈修生活亦產生不同的需要，

大體而言，思考型的人重讀書、求智慧;感覺型的人則傾向用

感官，如透過聖像、聖樂等藝術靈修;情感型的人較適合團契
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與教會生活，在分享中豐富自己的靈修體驗;直觀型的人則剛

好相反，喜歡安靜地默觀或默想。

值得一提的是，在心靈羅盤的每一端上，都有相反、對立

的男一端。例如思考型的人，感覺可能較不發達、感情和直覺

次之;或類似地，重感官的人直觀能力便可能較差。所有在我

們性格上隱而不顯的部分，都可能成為我們的陰影(盲點) ，以

致誤導了我們還以為只有「三位 J (或三者)。

榮格在其著 Psychology and Religion--West and E的t 中，緊接著

以心理學觀點討論聖三之後，便繼續討論這「第四位」的問題。

但奇妙的是，這「第四位」經常是陪而不顯的，榮格以歌德的

Bj;_世經典名作《浮士德》為例，指出「三，與我們同在;但第

四位，卻從未出現過。不過他卻是〔能讓我們〕理解他們全部

的那一位 j5 。這說明了那從未被吾人所明白認識、甚至從未出
現過的「那一位 J '更是理解「三 J (為基督徒而言，即認識天主聖

三)的重要關鍵。

這兩者( 3 與 4 )的關係簡直是密不可分，若在加上圓形(或

球體)的基本圖形，那麼這些基本原型的組合，便足以不斷地衍

生出各式各樣的幾何圖形，甚至構成我們生活中無所不在的建

築結構，如城市、教堂、城堡、房子、容器......等，以及無數

的神話、禮儀，乃至古←的卦象以及呈現宇宙命運的十二宮星

象圖等等6 。此外，若就神話學與靈修學的觀點看，曼荼羅一象

“Three we brought with 肘， the fourth would not come. He was the 

right one who thought for them all." 

參 Jung， C. 位 ， Aion-Researches Înto the Phenomenology 01 Self 

(trans. R.F.C. Hull, London: Routledge & Kegan Paul, LTD. , 1959, 

1968 2nd edition), p.224. 
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徵圓滿、宇宙生成的原理、世界與心靈的中心、被廣為運用於

靈修生活的圖騰一便是一個「四位一體」的圓形。以下我們便

就這些基本要素與其相互關係，來看榮格如何論述四位一體的

結構。

二、「四位一體J 的結構

(一) r 3 + 1 J 
首先， r 四位一體」通常包含著 r 3 + 1 J 的結構。換言

之，組成四位體的一元，通常佔有一個特殊地位或具有別於前

途三位的性質。例如新約四部福音書的象徵物中即由三種動物

加上有別於牠們的人(或天使)組成7 獅子象徵馬爾谷、牛積象
徵路加、飛鷹象徵若望，但是瑪竇的象徵卻為人(或天使)。這

是典型的 r 3 + 1 J 結構。為榮格而言，這外加的 1 '既有別

於前面的 3 '卻又是理解 3 的關鍵，但它絕非原本不存在而隨

後才加上的，而是原本即已存在，只不過隱而不顯罷了。

換言之， r 第四個」與其他三個相加，構成象徵整體的「一

個」。在分析性心理學中，它不在主體意識的支配之下，但它

所產生的潛在功能，卻扮演著對意識的整合(個體化過程)非常

重要的任務。而這所謂的潛在功能，簡言之，即是構成我們整

全人生中，非意識所主導的、隱晦不明、複雜而神秘的一面。

參照《默示錄》四章 7 節: r:第一個活物像獅子，第二個活物像牛

績，第三個活物面貌像人，第四個活物像飛鷹。」
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在此借用日本當代哲學學者市川弘 (Ichbwa HIroshiJ的概
念來加以補充說明，這可幫助我們了解心靈運作中，在認知與

想像二者間的差異與互動關係。市川弘將知識範疇的「意向性

結構 J( intentional struc側記)與想像範疇的「趨向性結構 J ( orientational 

structure )相對。前者指的，即是吾人的意識、心智、思維等理

性的結構，以自我的認識為中心;後者則大概與潛意識、身體、

本能、情感等非理性結構雷同，往往因為不受意識所主導，所

以其內潛在著一些複雜、神秘，但卻又自主的運作法則和規範。

這兩者就其互動關係而言，具有密切而有機的相關性，然而事

實上，卻也存在著難於跨越整合的鴻溝。因為我們能夠分析、

理解與把握的，大都是「意向性結構」的內涵;至於人生中匯

聚著更多的「趨向性結構 J '如「緣盡情末了」、「人在江湖，

身不由己」等緣份與命運的牽動，似乎更顯得險惡多變、複雜

難測多了。

無論如何，借用市川弘的這一概念，我們可以進一步了解

到榮格所謂的「第四位 J '或 r 3 + 1 J 中隱而不顯的 r 1 J ' 

即是市川弘所謂「趨向性結構 J '是非意識所能主導的、複雜

而神秘的男一面。更重要的是，我們必須謙遜地坦承，即便我

們對心理學、靈修學、神學、宗教學等窮盡畢生之力，仍無法

透徹其全貌;正如我們對天主的認識，當「肯定神學」 9發展到

參蔡昌雄， (現代人的內在探索之道) ，收錄在 Carol S. Pearson 

著，徐慎恕、朱侃如、龔卓軍譯， <<內在英雄:六種生活的原型》

(台北:立緒， 2000 年初版) , 3~5 頁的導讀。

affirτnative theology ，希臘文 kataphatic '意即肯定的說、積極的說。

因而其神學風格傾向將無限的、絕對的、天主聖三、與我們同在

的....等此一奧蹟的學間，做積極而肯定的說明，發揮其思想。
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某種程度，反而說祂是什麼卻倒限制住天主了，於是「否定神

學」 lo教導了我們天主那「不可言說」的另一面，雖然天主的
全貌無以透徹，但承認我們的有限，接受「趨向性結構」中複

雜而神秘的面向，反而是令我們更加體認到人生的真實( reality ) 

了。而這，便可說是榮格學派所要傳達的「第四位」的幅度了。

(二) í3+3J 

此外，榮格也曾在 The Arch仰pes αnd the Collective Unconscious 

一書中，指出四方形/體其實不是別的，就是一對三角形/體

的結合:

「如果我們想像四方形/體即是一個四方形/體由

一對角線分割為兩半，成為兩個三角形/體，而其頂點主

現出對立的兩個方向來。那麼我們可以比口俞地說，四位一

見輔仁神學著{乍編譯會， ((神學辭典)) (台北:光啟， 1998 修訂

版)之 241 號「肯定神學」

negative or apophatic theo1ogy ，意即拒絕將神學當作一門科學的處

理態度，而寧可持有一種沈默的、否定的說法。與上述的肯定神

學相對。見同上， 197 號「否定神學」



204 本論 由榮格心理學探討「天主聖三」靈修觀

體的完整象徵'是分裂的兩半，而引致兩個對立的三位一

體。」

至於這對立的兩個三角形/體有何分別，榮格則指出其一

代表陽性的三位一體( the masculine trin叮) ，另一代表陰性的三位

一體( the feminine trinity) ，或者亦可功能性地類比說，其一代表

正面的、積極的、美善的、可愛的、可敬的特質，是陽光下可

見的部分;另一則代表負面的、醜陋的、邪惡的、令人恐懼的、

如魔鬼般的特質，是隱藏在陰暗處的部分。

榮格老早已斷言基督宗教神學是建基於一個殘缺不全的核

心思想(即三位一體)上。這一教理的不完美，在於它企圖將女

性因素以及人類心理的陰暗面排除在外，而清一色地專注於男

性 12 。據此，三位一體就其本身而言，全然男性化，或者基於

某種未知的原因，是有缺陷的。

當榮格問:第四位在哪襄呢?他從宗教現象學、宗教歷史

及神話學的探究中，來尋找答案。而將彌補天主聖三之缺憾的

這「第四位」賦予給聖母瑪利亞。

11 
Collected Works , vo l. 9, part 1. 1:!P Jun皂， C. G. , The Arche砂ipes αnd

the Collective Unconscious (trans. by R. F. C. Hull , N.Y.: Bollingen 

Foundation Inc. , 1959 , N.J . Princeton Univ. , 1969, 1971 3rd printing) , 

par 426 回

雖然他後來在探討聖神中，提及了聖神是 Astarte (亞斯塔蒂，閃

米特人神話中司掌愛情與生育之女神)之鳥一館子一的象徵，基

督宗教早期稱為 Sophia一智慧之神，因而是女性的。參 Collected

Works, vol.毯， 1:!P Jun:皂， C. G. , The Structure αnd Dynamics of the 

Psyche, par 336. 此處乃根據 Michael J Brabazon,“Carl Jung and 

the Trinitarian Self、" in http://www.Ouodlibet.net (ISSN: 1526-6575) 

一文的評論，中文自譯。
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從當代的宗教學研究中，我們已知在歷史上男神當道之

前，象徵生育力、包容力、大地母親的女神，更是人類奉為最

高的崇敬對象;尤有甚者，古代的大母神( the ancient Mother Goddess ) 

同樣呈現了三個面向，我們以目前所知最為古老的例于是 7，000

BC 的古安那托利亞( Anato1ia)來說明，女神的三位一體包括了:

未婚的少女、賦予生命的母親、老太婆這三個面向。而根據宗

教歷史學家的考證，女性的三位一體( t伽he巳 f伽E臼叩ml

一種補償、對稱、平衡男性化三位一體的缺憾。如此，亦衍生

出了 6 這一象徵性的數字。簡言之， 6 是雙重的三位一體，具

有生產及平衡的作用， 6 可以分化為兩個不同的世界觀，是對

立兩極的統合。

Gerhard Adler '榮格指導的門生之一，在 TheL川19Syn伽ll3一
書中表示同意此「雙重三位一體」的重要性，並且說明了女性

的三位一體，與出於本能的、天性的、直覺的有密切關係;而

男性的三位一體則建基於理論見解、對立面以及調和的中間人。

三、真我( Self) 一四位一體一的變體

其實上述榮格論四位一體的結構，主要在說明真我原型的

兩種幅度。真我( Se1f) 一如所有的原型一樣，具有對立的兩面

(好的、不好的;陰與陽;老與少;能力與無助;大與小.....等)。但這

不是指稱真我在其自身是有矛盾和衝突的，而是透過這看似矛

盾的「對立的一體 J (comp1exio oppositorum) ，來說明真我其有相

稱兩面的對映性，得以透過意識的轉換而反照出來;換言之，

我們每個人都有其自己喜歡的一面，也有其不喜歡的一面，這

13 
Gerhard Ad1er, The Living Symbol, New York: Pantheon, 1961. 
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兩者相互的作用，方構成整體( wholeness )。

3 '從某個角度講，可說是「相對的整體 J (relative totality) , 

因為它通常完整地呈現出精神層次的整體來;但為榮格從心理

學的觀點來看，它卻是一個有缺憾的四位一體，甚至是邁入四

位一體的絆腳石 l4 ，因為我們所看不起或忽視的，反而成為最
重要與關鍵的要素。當榮格不斷地問:究竟真正能象徵「一體」

的「第四位」到底在哪里呢?在陷入長考一段時間之後，他提

出了解決此問題的答案，竟是與「真我 Self J 對立的「自我 ego J 

(或言意識我 ego-consClOusness 、人格我 ego-personality )。

「自我 ego J '意識的核心，是 r !賞我 Self J 的一面鏡子，

充分反照潛意識心靈中未能看見的一面，猶如上述 r 3 + 1 J 

或 r 3 + 3 J 中隱而不顯、易為吾人所忽略、甚至輕視、壓抑、

否定的「第四位」。然而，正如榮格所言，完整包括全部，亦

即所有正面的、負面的，都是我們的一部分;為此，真我也會

出現有從最高深、最優越，到最低劣、最粗鄙的所有形式，在

此廣泛的範閩中，真我的表現形式有時竟也有如魔鬼或獸性一

般。榮格以他長期的臨床精神醫學經驗，以及長期對夢的解析

的關注，說明了真我在當代的表現形式，其低劣和粗鄙的一面

出現在夢中， {更取了如大象、馬、公牛、熊、蛇、鳥......等獸

類的象徵性形像，有時也出現如花與樹之類的植物，或者最常

見出現的是草原、山與湖的形式，有時則是動態地呈現以人穿

越過鱷魚群、蛇群、蜘蜍......等，這些都是真我原型在潛意識

心靈中，較不為人知，或者更確切的說法是，容易被人所壓抑、

14 
見 Jung， C. 丘 ， Aion-Researches into the Phenomenology of Self, 
p.224. 



第五章 天主聖三靈修中「隱而未顯」的幅度 207 

否定的、負面的動態性過程。它們雖然看似對立，卻又互為因

果、互相幫助(給予力量) ，以此發揮潛意識白發性的補價作用。

舉一個明顯的例子，那便是佛洛依德及其一些弟子的性學

理論，他們基於某種道德價值觀，或是理性主義者的哲學背景，

對於性及衝動採取輕視和貶抑的態度，並且在壓抑後，經過潛

意識的扭曲變形，投射在夢中。佛氏的性學理論為榮格來說，

便是不明瞭真我的動態性過程。榮格表示，真我有時甚至也會

採取如一陽具的象徵，而呈現出它如生物性本能的樣子來;諸

如此類對於性採取輕視和貶抑者，是忽視了性本能所暗示的精

神性和神秘性意義了 15 。
真我原型同時具有正面與負面的這兩面，雖然看似吊詭、

矛盾，但這「對立的一體 J (complexio oppositorum )卻充分反映出

了意識與潛意識之間的相互作用，其重要性就像我們看不見白

己的眼睛(雖然眼睛可以看見萬物) ，非得透過一面鏡子來反照不

可。為此，意識的重要性絕對不可低估，因為它至少某種程度

地，連繫了潛意識中種種對立的表現，而這些表現又與意識的

態度互為因果關係，而採取了某些適當的表現形式。當然，意

識也不應被過於高估，因為經驗告訴我們，潛意識確實具有白

發性的補償作用，補價只存在於意識心靈所導致的矛盾現象。

無論如何，意識與潛意識之間其有某種的「易變而不可靠的關

係 J (uncertainty relationship) ，因為任誰也無法精確而客觀地作為

一名區分意識與潛意識活動的觀察者。

15 
同上， p.226 。
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四、四位一體的人( Anthropos Quatemio ) 

不可否認，榮格深受諾智派思想( Gnostics )與煉金術( alchemy ) 

極大的影響，在 Aion-Researches into the Phenomenology of Self 

一書中，他大量引用、發揮諾智主義的人觀，及其聖經中的人

物、蛇、石頭、伊甸園等的解析，並與煉金術的過程做比較。

由於諾智派與煉金術並非我們的主題，此處僅就人觀的部分，

概要抽出下列圖示作說明16

(圖廿二〕人的四部分( The Anthropos Q開temio)

J..'h1OþQI (tMÂ扭'!JøJf_)

MVf (tAekn>>er A'cf4".' 

﹒說明:此圍呈現的是「靈性之我」的正向與光明

面，從低層次的肉體我到高層次的靈性我，乃經

過屬靈的轉折。

同上， pp.231 ff 0 
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〔圖廿三〕陰影的四部分( The Shadow Quatemio ) 

TIc~t曲nld1uø

S""個S

﹒說明:此圖呈現「邪惡之我 J '乃是人性的陰暗

面，從低層次、具體可見之蛇，到高層次、不可

見的邪惡力量，主要是經過防衛機轉，掩蓋掉了

負向的陰暗面。

上列二圖具有 r 3 X 4 J 的結構，亦即以 3 為基礎，來看

人所呈現出的陽性、陰性、正向、負向等四個幅度，而這些幅

度都是我們的一部分，並可能在我們每個人的生命歷程中，投

射出來，映照在不同的人事物上。榮格以梅瑟為例，嘗試整合

在他生命中所遭遇的人事物，並由他們彼此間的關係來看梅瑟

的每一個面向。上圖中的 Man ( the lower Adam )即指「一般身於

肉體中的人 J '而與其對立的便是高層次的 Anthropos ( thc higher 

Adam) r 靈性之人 J '然而梅瑟身為文化英雄以及法律的頒佈

者，因而從社會人格的層面而言，扮演的是「父親」的角色( The 

higher Jethro '包括生理及屬靈的父親，由漆頗辣之父勒烏爾所象徵) ，漆
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頗辣(梅瑟之妻)和米利盎(梅瑟之姐)則是他的 Anima 正向的具

像化。

反之，將這正面的四位一體翻轉而為下圖，則反映出梅瑟

的陰影來。作為一個世俗的人，梅瑟亦有其低劣性格的一面

(如:他曾因殺了一名埃及人而逃亡、娶了衣索比亞的外邦女子為妻、在蒙

召後仍有許多無法克服的弱點等) ，這些低劣性格在其結構上慣以獸

性來表達。蛇，便是陰影、邪惡的具像化。傳說上，蛇象徵惡

者，但具有人的形體，是陰間冥府之神。榮格用以象徵陰影，

因為大部分人的陰影是存在於無從得知的潛意識之中的，但它

(蛇、陰影)亦是潛意識裹的寶藏，雖然危險、冷峻、殘忍、無

情，但卻也是個守護神，保護我們不受外界的攻擊，亦即形成

心理學上所謂的「防衛機制 J 。所以其實，蛇典陰影一方面是

為惡者的象擻，另一方面對立地來看，卻也是智，慧的象徵。

重要的是，梅瑟、乃至聖經中的每個角色，都是我們的縮

影，都是人性原型的最佳範例。而其實更廣泛地說，在我們身

邊的所有人事物，都是我們的一部分(尤其當我們的投射極為強烈，

因而「被電到」之時) ，是我們個體化過程中不可或缺的要素。這

就是我們修煉的道場，同時存在著正一反、陰一陽的矛盾，也

因而產生出張力、衝突和痛苦，但它們也成為轉化的活力與動

力，進而成為整合為一的契機。從下圖中，我們可以更清楚地

看出人在自己的內部、人和宇宙間所處的張力與衝突，但同時

也是一體與和諧的。
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〔圖廿四〕人的四部分的變體之一

.4nth咖靈性一完整的人

Dillbol制
Christ叫

Rot，md削圓物質人

此圖由多個雙雙對立的三角形/體( double pyramids) ，組合

而成多個四方形/體，在其結構上，也相當於一個圓，不但每

個都互有關係，而且共同成為一體。此外，在每一個環結上，

由一個小圓的的le) 所連繫'象徵它們各自眾所周知的基底形式

( uroboros )。而又因為其基底形式乃是圓，彼此互通，所以第

五階段「圓 RotundumJ 即是第一階段的「人 Anthropos J 。這裹

的每一個角色都有其深度的象徵意義。尤其是核心位置的「蛇

缸中ens J '處於對立兩極的最大張力之中，它同時指向「基督

Christus J 和「魔鬼 Diabolus J '因而象徵「人 Anthropos J 因墮

落而成為「生理之人 Physis J 的最極端對立。

不過，一般人並不至於掉入如此極端的張力之中，而僅僅

是潛意識地(由蛇 Serpens 所象徵)存在其間。因為大部分的人並
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未意識到他內在的本性即同時具有此對立的兩極，故其張力多

藏於潛意識中，只有透過夢、想像、投射等才顯現出來。而傳

統上對蛇的解釋，因著它是高度精神化的動物，一方面象徵著

陰間冥府的勢力;一方面亦是人「陰影的具像化 J '包括了人

無可得知的潛意識和弱點。隨著蛇的越來越膨脹，人的意識與

潛意識的裂痕也就越來越增加;易言之，伴隨著理性主義與科

技發達所賜的「剔秘 J (demythologization) ，使得人原本得以跨

入潛意識的橋樑一象徵一已然斷裂(更加無從認知)。

至於與「人 homoJ 相對應、同時亦與之結合為一的「石頭

Lapis J '是地( earth) 、水( water) 、火( fire )、風( air )宇宙四

大元素所組成的四位一體l7 ，它由「圓 RotundulliJ 所生，正如
「人 homoJ 由「人 Anthropos J 所生。這兩兩相對的每一要角，

既對立、又一體。進一步說，精神即是物質，靈性包含生理、

神性有如魔鬼，它們都是既相對又一體的。如此，由上述的基

底模型，可衍生出下圖的動態變異來:

17 
同上， p.238 0 
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〔圖廿五)人的四部分的變體之二
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此圖的結構，更顯出「人/圓 J (Anthropos-Rotundum) 與「蛇」

( Se恥ns) 之間的對立性張力了。由小圓( circle )間的距離，可

看出介於「人 homoJ 與「石頭 Lapis J 間的張力較小。箭頭所

指的方向，向下成為生理性的，向上成為精神性的。因而作為

宇宙物質元素的「石頭 Lapis J '與「人 homoJ 一樣，同樣具

有物質與精神的兩種對立的本質，以及向上提升、向下沈淪的

兩種向度。為此，當物質或生理落在時間(包含過去、現在、未來)、

空閱(包含長、寬、高)的四位一體中( 3 + 1 或 3+3 的形式)而形

成宇宙，是包含了物質(身體)與精神(心理)的兩層面，同時

具有神聖與魔鬼的因素。
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小結

從榮格作為一名心理醫師的觀點來看，人包含了四個部

分，兩兩相對，環環相扣，密不可分，而形成一座「心靈的羅

盤 J '辯證性地在動態、複雜的個體化過程中建構真我。這一

過程，有可見的、積極的一面，也有隱涵的、消極的一面。不

過，人習慣性地(可能是刻意地、也可能是不自覺地) ，會將負面的

傾向壓抑、埋葬起來，長久如此，便遺忘了我們原本具有的整

體性。這些被人遺忘、壓抑、否定、排斥掉的部分，不但是整

體的一部分，而且是理解整體的關鍵。這一部分，全都歸涵在

r 3 + 1 J 或 r 3 + 3 J 中，看不到的那一位裹面。

這關鍵性的一位，可說是自我意識極度膨脹的「自我悍的，

也包含了不受歡迎的「陰影 shadow J 。但這一位也同樣具有兩

面性:有其神聖性，也有其墮落的傾向。這一位的奧秘，就像

命運中不可掌控的因素，如市川弘所謂的想像範疇的「趨向性

結構 J '也像聖母瑪利亞，在一個陽剛之神極度膨脹的宗教觀

中，平衡地呈現出陰柔、包容、靜默的另一面來。要整合這陰

暗的層面，必須具備認知和接納真相( reali句)的勇氣，並且服

膺於來自內在深層的召叫 (inner calling) ，才可能真實地完成此

生的目的。創立當代「家族系統排列 j(Family Constellations )l8的

18 
「家族系統排列」是目前歐洲盛行的心靈工作法 (Soul Work) 

海寧格以現象學方法，融合原始療法、精神分析、交流分析、完

形治療、 NLP( 神經語言程式學)等心理療法而整合發展出來。現

由歐洲發展，其影響力已擴及世界各地，台灣亦成立了「海寧格

機構」並曾三度邀請海寧格來台指導。它透過角色排列及其互動，

一方面明瞭人們所面臨心靈困境的原由，二方面學習透過此方法

及其生命哲理，回歸「愛的序位 J 從而得到身心靈乃至人際與
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治療大師一海寧格( Bert Helli時er) 一也認為:接受生命的本然面

貌、傾聽自己靈魂襄的權威、不管好壞都能向命運謙卑地鞠躬

表示同意，這樣，我們就與命運和諧相融;唯有「與實相融合 J ' 

並且獲得真自由，如此，人的生命才可能是整全合一的(小宇宙

融入大宇宙中)

無論如何，從榮格及其學派所論的「第四位」中，可見其

r I議而未顯」的幅度。接下來，我們便從榮格的這一觀點，嘗

試看天主聖三 rl穩而未顯」的幅度。

第二節從榮格的觀點看天主聖三

「隱而未顯」的幅度

首先須澄清的是，這不是「天主聖四」的新神學，更不是

「四神論」的新宗教觀，而只是討論、認識天主聖三過去為人

所忽略或無法言說的「另一面 J '並以榮格學派的觀點來試圖

作一交談、補充。

從上一節中，我們可以看出榮格及其學派所論及的「第四

家族的全人、全系統療癒。參 Bert Helling缸， Acknowledge What 

is-Conversation with Bert Hellinger (Phoenix: Zeic, Tucker & Co. , 

Inc, 1999); Peace Begins in the Soul-Family Constellations in the 

Service 01 Reconciliation (Phoenix : Carl-Auer-System Verla臣， 2003);

Love .sHidden 秒mmetry-What makes love work in relationsh伊(此書

中譯本見:周鼎文譯， ((家族星座治療:海寧格的系統心理療法)) , 

台北:張老師， 2006 初版八刷)。
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位 J '其實是相當廣義的。這「第四位」可能泛指所有「顯而

未顯」的幅度:包括了被我們所排斥、否絕的「陰影 J (這里我

們可與魔鬼、惡的問題作一呼應) ;也包括了與陽剛之男神對立的「陰

柔的女神 J (榮格在此尤其推崇聖母瑪利亞，即是與天主要三相對的三位

一體的女神) ;最後，這「第四位」也可指我們自己的意識我 ego 。

以下我們先提出當今聖三神學所提出的一些質疑，然後依據榮

格的看法一一作分析。

一、對當今聖三神學提出質疑

在教會歷史上最具盛名的「天主聖三聖像 J (參下圖由的drei

Rublev 在十五世紀於俄羅斯所繪的「天主璽三圖 J ) ，所呈現出來的天

主聖三概念，便已具足我們所要提出來的問題，以及當今女性

主義神學家的批判與再詮釋的基礎。

這一幅教會歷史上極具代表性的聖三圖像，廣泛地深入於

教會與教友生活中。它的背景與構圖，來自《創世紀》十八章

天主的三位使者顯現給亞巴郎:

「天正熱的時候，亞巴郎堂在帳幕門口，上主在瑪;默

勒橡樹林那里，給他顯現出來。他舉目一堂，見有三人站

在封面。他一見就由帳幕門口跑去接他們，俯伏在地說:

『我主，如果我蒙你垂愛，請你不要由你僕人這里走過

去，我叫人拿點水來，洗洗你們的腳，然後在樹下休息休

息。你們既然路過你僕人這裹，等我拿點餅來，吃點點心，

然後再走。』他們回答說: IF 就照你所說的做罷。』亞巴

郎趕快進入帳幕，至IJ撒辣面前說: IF 你快拿三斗細麵和一

和，作些餅。』道又跑到牛群中，選了一頭又嫩又肥的牛

積交給僕人，要他趕快煮好。亞巴郎遂拿了凝乳和牛奶及
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預備好了的牛續，擺在他們面前;他們吃的時候，自己在

樹下侍候。他們對他: Ir你的妻子撒辣在那里? JI 他答說:

『在帳幕里 。 』其中一位說: Ir明年此時我必回到你這里，

那時你的妻子撒辣要有一個兒子 。 JI J (創十入1-1 0 ) 

〔圖廿六〕俄羅斯 Andrei Rublev 所繪的「天主聖三圖」

這幅畫的構圖背景包含了 :帳幕一也就是亞巴郎和撒辣的

家，引伸為後來的聖殿;瑪默勒橡樹一引伸為生命樹;中間的
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桌子上放有招待的飲料一引伸為感恩祭台及聖爵。左邊那位象

徵天主聖父，他的上身坐得比較直，甚至他手中的樹枝和頭上

的房子都是直的，他的外表是金紅色的，這一切都表示他是起

源，是一切生命的本源。父生子、父發言，父藉聖子、因聖神

創造生地萬物。他的衣服上只有一點淺藍色，象徵天父「住在

不可接近的光中，沒有人看見過，也不可能看得見」。中間那

位代表天主聖子，他的衣服上藍色顯得特別突出，意思是天主

性在耶穌基督身上為我們顯了出來。上衣另一半是深紅色的，

象徵他在十字架上的犧牲。後面即是生命樹。右邊那位代表天

主聖神，他身著綠色外衣，表示聖神充滿天地、其德能生養萬

物，並使萬物生氣蓬勃。他的姿態表示完全的犧牲和服從，他

的面容表現良善和安慰，他即是護慰之神。

不過由此圈，我們亦可明顯地看到一些特點，呈現出了聖

三的缺憾:

首先，由聖三三位的構圖一父、子、聖神三位分由順時鐘

排列一點出了明顯的位階觀念，但是，難道聖父、聖子、聖神

三位不是一體的嗎?為何會有階級之分呢?由心理學觀之，是

否意謂「真我 Self J 優於「白我 ego J ?難道自我與真我不是一

體的嗎?

其次，此圍的三位皆清一色地男性化，難道我們所信奉的

天主聖三全是男性?再者，難道男性優於女性?既然無論男

女，都是天主的肖像，那麼聖三的構圖裹，是否也該有女性的

因素存在?

第三，在聖三所構成的圖及恩寵或救贖觀襄頭，並末處理

到罪與惡的問題。難道神性必然優於邪惡的力量?在天主性

中，絕對地排除掉魔鬼撒旦的存在?
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當然，這幅畫僅是畫家 Andrei Rublev 根據創十八的巧思，

被後人借用解釋為天主聖三，以此來批判聖三神學並不十分恰

當，但這些女性神學家們的聲音，當然也不僅止於此畫給人的

想法，而更該是兩千多年來神學發展所未注意到的面向。以下

針對上述所提的三個問題，反向地一一作說明:首先根據榮格，

來看有關惡的問題;再進入天主的陰性面，尤其重視聖母瑪利

亞的角色;最後，將我們自己參與其間，肯定身體( body )與意

識我( ego )即是參與聖三、理解聖三的重要的一位。

二、有關惡的問題

基督宗教發展初期，曾借用不少希臘哲學的概念來表達，

柏拉圖是其中影響至深且鉅的一位。但柏拉圖主義極力否定

「惡」的存在，主張惡不過是「善的缺乏」。但依據榮格的說

法，如果完整意謂著包含善與惡，正如完整的一天包含了日與

夜，而且完整是由「四位一體」所組成的;那麼很顯然地，基

督宗教是接收了柏拉圖的理念，只取了天主的三方面正向的角

色，而檳棄了天主惡的、不完美的一面，並將所有的正面特質

(如:真善美等)全然歸於天主的屬性之中。為榮格來說，這一

損棄，如同我們在(第三章 個體化過程即靈修之路)中所言

的「真我剝奪」 (selfdmMIture)19 ，反而為基督信仰帶來了「陰

影」。而且這是自相矛盾的說法，因為存在( exi如nce) 的對立

面即是不存在( non-existence) ，如果只有善才存在、惡不存在的

話，那麼人又怎能在無惡的情況下說它是「善 J ?怎能在沒有

陰影的情況下說有「光 J ?怎能在沒有一個相對的位置中說祂

19 
參本書 95~97 頁。
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「高」而我們「低」呢zo? 如此，惡的存在既是事實，一味地

否定、壓抑，豈不自欺欺人，形成了「陰影」呢?

基督宗教還有男一處理「惡的問題」的方法，便是推給魔

鬼( devil )一基督的仇敵2l ，並且溯源自我們先祖的不聽話，受

到了魔鬼的誘惑與干擾，終至釀成了「原罪 J '但也造成了「基

督降生以救贖罪人之救恩工程」的必須牲。從《約伯傳》中，

更可見出魔鬼與天主的對立，甚至在天主的周聞說話、挑釁。

魔鬼的力量之大、具有自主性，而且同樣具有恆久存在的位格

(etemal personal句) ，實在很難說牠只是善的缺乏。何況，從聖

經看，在魔鬼的破壞之中，天主並沒有干預、阻止。然而，教

會歷史上對此的神學反省卻不說什麼;似乎在獨一神論的信仰

中，與天主對質的事和話，只能由天主自己來做、來說(至少從

聖經來看是如此) ;一旦神學提出天主亦有惡與不完美的一面，

則被視為或甚至被抨擊為異端。於是，在「三位一體」的至高

神的神學理論氛圍中，無法適切地容納、適應、調和魔鬼這一

同樣具有位格的惡者;換言之，在「天主聖三」的神學理論中，

找不到適切的關係和位置來說牠是什麼，只能斥之以「基督的

仇敵」來定位牠。

甚至於，教會中曾經流傳:撒旦才是天主的首生者。在伊

甸園襄，是先有蛇，才有亞當與厄娃，也是先有蛇的誘惑，導

致人的犯罪，才需要基督的降生與救贖。總之，撒且因為驕傲

而墮落;基督其實是天主的第二個兒子。天主聖言降生，成為

血肉，亦即成為一個完全的人;但從此以後，天主成了一個對

20 
見 Jung， C. 位 ， Psychology and Religion--West and Eα封， p.168. 

向上， pp.169 ff 。
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立的兩位: r 一位 J (the One )和「另一位 J (the Other) ，而其

結果，形成了一股莫大的張力，這股張力作用在聖子的痛苦和

命運上，終於在基督的同意下，為天主所棄絕: r 我的天主，

我的天主，你為什麼捨棄了我? J (瑪廿七 46 ) 

至於撒且，在被逐出樂園之後，被稱為「世界之子」、「世

界的元首」或「世界的領袖」 22 。而傳說基督被釘在十架上，

死後降到陰間，抓到了一巨獸即是撒且，因而戰勝了死亡和魔

鬼。為此，十字架介於天堂與地獄、介於善與惡之間的戰役，

就是對應於四位一體的最佳之例。甚且，若從心理學的觀點來

看，基督一真我 Self 的象徵一對抗其仇敵撒且，即是我們掙扎

於倫理衝突的最佳寫照，畢竟從真實的生活層面而言，惡的確

存在、而且不斷地在我們心靈中作用著。這也是為什麼由十字

架的奧蹟中，會如此令人感動之故，因為人能體認到在這一場

戰役中，善(基督、神聖)之能得勝，是多麼大而特殊的恩寵。

再舉一例子，在《達尼爾書》第三章中，記載著達尼爾與

其同伴共三位，被去入火燄中而毫髮無傷，後來:

22 

「拿步高王十分驚慌，急忙站起，問他的臣僕說: r我

們不是把他們三個人全拍起來拋入烈火窯中了嗎? .n 僕人

回答君王說: r 大王，實在是! .n 君王又問說: r 怎麼我

看見有四個人無拘無束地在火中行走，絲毫沒有受傷，而

且那第四個人的外親，彷褲是神的兒子。 .n J 

正如耶穌所言及的: r 現在就是這世界應受審判的時候，現在這

世界的元首就要被趕出去 J (若十二 31) ; r 我不再同你們多談

了，因為世界的領袖就要來到;他在我身上一無所能 J (若十四

30 )等。
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為榮格來說，焚燒達尼爾等三位的烈火，乃至於拯救他們

的那位「第四個人 J '都是天主「隱而未顯」的另一位。再舉

一個耳熟能詳的例子，即《創世紀》四章卜16 節中，第一個

人類所生的兩個敵對的兄弟，終至相殘的故事:

「亞伯爾牧羊，加者耕田。有一天，加者把田地的出

產作祭品獻給天主;同時亞伯爾獻上自己羊群中最肥美而

又是首生的羊;上主患顧了亞伯爾和他的祭品，卻沒有皂

顧加者和他的祭品;因此加者大楚，垂頭喪氣......加音就

襲擊了弟弟亞伯爾，將他殺死。」

在此，亞伯爾顯然成了無辜的代罪羔羊(基督的頭像) ;但

加音，全然不受上主所青睞，可以看出這位敵視者在他兄弟身

上具有完全的自主性，象徵完全不在上主掌控下的撒旦(敵基督

者、黑暗的權勢)。至此，這對兄弟便成了天主之子撒旦與基督

的具像化角色，兩者平等而對立，用圖示可說明如下:

父( Father) 

/~ 
子( Son) 另一子( Devil ) 

這兩位平等而對立的兄弟，可能爭執、衝突不斷，因為其

一代表著神聖的光輝，另一則代表著地獄深淵的黑暗。由心理

學觀之，這兩者的衝突即是我們每一個人內心存在著的倫理掙

扎，並無可避免地將我們捲入痛苦之中。我們需要一位救贖者，

或者，即使無法徹底脫離這種無盡的掙扎與痛苦，至少應有一
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位護慰者一聖神。於是，無以得知和認識的上主，出現了另一

個可以感應和認識的面貌，用圖示如下:

父( Father )一陽

子( Son 一口 /l\、[ • 亡 3 另一手( Devil )一不可見的

~ 11 / /~ " 

神( Spirit )一陰

是對立的統合力量與和解之神

聖神( Spirit )反映出天父( Father )的面貌來，祂同樣具有自

主性，集神的慈愛與威嚇於一身，也是沈默、永恆、深不可測

的一位;但更重要的是，祂是對立兩面的和解、是基督(因此也

是人)在受苦中的安慰與解答。尤有甚者，聖神具有轉圓的作

用，緩和了天父兩難的處境，並如鏡子般反照出天父的這兩面

來，而其統一對立兩極的最大作用和功效，是天主予人的保證:

「魔鬼及罪人終將回到天主懷抱」 (apocatastam)23 。

由聖神，我們看出了天父這一極深的轉變，而其中最大的

奧路，則在於呈現了天主的陰陽兩性。當代神學家己清楚指出

聖神的陰性特質，與陽性的耶穌共同反映出天主的陰陽兩面。

然而，這一發展具有其心理學意義，並且從神話學的觀點來看，

宇宙的生成、創造、人、神、四位一體、陰陽和合......等概念，

23 
“ the way effects an apocatastasis of the Father."見 Jung， C. G. , 

Psychology and Religion--Wωt and East, p.187. 
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都是不可分割的整體。至此，我們已可看出天主內在的轉化過

程了。接下來，我們便從天主的陰性面來看祂隱而未顯的幅度。

三、天主的陰性面

很顯然地，聖三神學的信理發展源於父系社會。然而，不

管我們從教會的發展看，亦或從宗教璽術、從靈修與祈禱生活、

從聖像敬禮、教堂建築及命名......等來看，會發現天主的陰性

面無所不在、也深刻地影響著我們，甚至若從榮格心理學觀之，

天主的陰性面亦內在於我們靈魂深處中，只不過在意識的運作

下，成了基督信仰隱而未顯的一部分。但其實隱而未顯並非消

失了，而是轉化並投射給了為另一具像化的象徵一聖母瑪利亞。

從中世紀盛行一時的聖像敬禮來看，不乏對「天主之母」

的瞻仰、默觀。聖母被暗中地、秘密地，穿插在各式的聖三圖

像中，如:童貞聖女因聖神降孕、懷抱聖嬰、聖母的靈魂肉身

皆被接升天等，以及無數由聖母所命名的修會與教堂等，可見

人們對於聖母的熱愛、崇敬，其角色與重要性絲毫不亞於聖三

中的任何一位。雖然很遺憾地，後來進入中世紀的黑暗時期，

教會對於信徒如此熱中於獻身瑪利亞的現象甚感到不安，因而

對聖母敬禮予以打壓;於此同時，據估大約亦有九百萬婦女被

指為女巫，被送上火刑台上活活燒死。女性地位從此一落千丈，

不僅失去她們的財產所有權，甚而為丈夫所禁筒。女性的式徽，

直到廿世紀才重獲平反的機會。

事實上，今天的宗教歷史學與宗教現象學，已證實了人類

遠古前最早的宗教形式，乃是與女神崇拜有關的(包括大母神 the

Great Mother 、聖女 the Virgin 、三位一體的女神 the Triple Goddess 等等)

至今這些宗教形式仍然存在，只是已不敵男神崇拜(尤其是基督
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宗教與伊斯蘭教)的勢力了。不過，依照榮格心理學，對女神的

崇敬與信仰絕不會絕跡，因為這是人類心靈底層中的根本需

求。當她因為遭受打壓而成為「陰影」時，自然會以不同形式

和面貌，轉化在另一個象徵性的角色上。更具體地說，無論在

意識或社會的運作下，再怎麼輕忽或打壓對於女神或天主陰性

面的崇敬，都只會促使這類崇敬轉化其形式，而被埋藏在潛意

識底層中(因而是無明的)。這在心理學上，即所謂的「補償作

用 J (compensation) 。

因為「陰影」就有如一顆飄浮於水面上的汽球，當人越想

將它往水面下壓，它會反向地，以同等力道越加地要浮上水面

來24 。於是，當人越加否定、排拒，所要付出的代價也就越大，

因為人必須為這一「失衡」找回一平衡點。由此，我們也就不

難找出基督宗教之所以賦予聖母瑪利亞如此崇高之地位的緣

由，同時也就可以解釋何以她會是天主 rl穩而未顯」的另一位

了。

對於女性價值乃至天主陰性面的打壓所致的「陰影 J '在

聖母瑪利亞身上，我們潛意識地得到了寄託、平衡、補償。榮

格學派指出，聖母瑪利亞乃是「原初的靈性價值 J ( original spiritual 

values )的道成肉身鈞。要重新找回這一平衡點，非得重回聖母
瑪利亞信理不可。這不僅從心理學(回歸意識發展的起源)來看是

如此，從神話學和宗教學(回溯宗教發展的源頭)來看亦是如此。

24 
參 Debbie Ford 著，黃漢耀譚， ((黑暗，也是一種力量:將內心黑

暗面化為生命力的榮格陰影進化論>> (The Dark Side 01 the Light 

Chasers' 台北:快意人生， 2000 年初版)

參 Lauren Artress 著，趙閔文譯， ((迷宮中的冥想:西方靈修傳統

再發現>> (台北:商周， 1999 年 7 月初版) ， 174~178 頁。
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尤有甚者，唯有透過聖母瑪利亞-Anima 正面特質的具像化，

象徵最高的智慧一方能達至對立兩極的統一;榮格用神話學及

煉金術的話來說，即是「神婚 J (hieros gamos '即 sacred marriage )。

根據《創世紀)) ，天主由第一個人亞當(由泥土所塑)的肋

旁，取出一根骨中骨、肉中肉，造了厄娃，而後兩人結為連理。

類比性地說，後人將聖母瑪利亞喻為第三厄娃，如同耶穌被喻

為第二亞當一般，而在《默示錄》中，她亦成了羔羊的淨配、

基督的新娘。由榮格心理學觀之，這段過程猶如人類心靈基底

的分化變異過程，集體潛意義(類比於天主)分化出陰與陽兩性

(類比於聖神) ，落實於真我(類比於基督) ，並促成了對立的陰陽

兩性在真我內的合而為一(榮格稱為「神婚 J )。以神學語言來說，

即在耶穌內的聖神，靈感耶穌意識自己與天父的唯一關係;而

聖神的具像化即聖母瑪利亞鉤，因此聖言與聖神的結合，即耶

穌與瑪利亞的「神婚 J '而此亦是榮格心理學中 Anima 、 Animus

對立兩極的統一。

而瑪利亞(即 Anima) 是理解這一奧秘的關鍵者，也是目睹

這一神蹟的當事人和見證者，因為她是原初之「一」所分化出

來、吸引陽剛之神並與之平衡的「另一位 J '或者更具體增說，

是理解、平衡、合一父子神三位，但卻「隱而未顯」的「第四

位」。她是「隱而未顯」的，因為她不以神白居，反而謙沖為

懷地以主的牌女自稱。她從不主導什麼，卻成就了萬事萬物;

她是「無為而無所不為」的最高智慧。而此「無為」的精神雖

26 
參:方濟﹒沙維﹒杜韋著，張依譯， <<瑪利亞:聖神與教會的畫

像)) (台北:上智， 1996 初版) ;張春申， ((救主耶穌的母親:

聖母論)) (台北:光啟文化， 2002 初版) ，尤見第四篇第二章(聖

母瑪利亞:天主聖神的真實象徵) ，該書 81~88 頁。
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然使得她 r I穩而不顯 J '但她並不因此就停留在陰影之中，而

是轉化了形式，活在人的心靈深處襄，以活潑而變化莫端的方

式呈現出來，光從她的稱謂(如:天主之母、天上母后、童貞聖女 ... ) 

就足以看出她千變萬化的面貌來了27 。
確實，瑪利亞靜默地不多說什麼，卻絲毫不減人們對她的

喜愛，這是不是意謂著三位一體的神說太多了，致使人們潛意

識地產生了「補償作用 J (compensation) ? !亦或者，女性/陰

性的三位一體即是根本性地與男性化三位一體之神相對稱的另

一幅度? !只不過她潛藏於潛意識之下尚未被開發罷了。無論

如何，從人性原型的觀點看，正如上述論及聖經人物所言，瑪

利亞也就是我們每一個人 Anima 的具像化。換言之，瑪利亞參

與天主聖三的救恩工程，以及與天主聖三內在的共融，也即象

徵著你我，是為聖三中隱而不顯的「第四位」

四、身體 (body) 與意識我( ego-consciousness )的覺醒

回到十五世紀 Andrei Rublev 於俄羅斯所繪的〔天主聖三

圖) ，我們巧妙地發現，這幅畫作本想巧妙地將他們三位間成

一個圓，因為完整即一個圓。然而，此圓顯然並不緊密;但它

留下了一道缺憾，卻也留給了我們極大的想像空間。易言之，

如果我們細細凝視此圖作默想時，會驚異地發現，在我們凝視

默想的當下，已不只是受邀加入此共融的團體，甚且此人己然

成為與聖三的一部分、與他們緊密地形成一個圓了。依照榮格

27 
參:葉寶貴， (聖母瑪利亞的千種面貌)((神學論集)) 127 期( 2001 

春) , 134-157 頁。亦見胡國禎主編， <<從現代女性看聖母)) (台

北:光啟文化， 2003 年 3 月初版) '99-110 頁。
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學派心理學，這位默想沈思者一就是f磊、我，以及廣大受過的

人類一便可讀是奧秘的 I第四位』了:換言之，我們都是 r 3 

+ 1 J 裹的那位隱而未顯、卻又是理解 3 的最關鍵者，並與 3

是為一體，我們就是反映天主聖三的第四位。

根據諾智主義古老的傳說，第一個人( Original Man '即亞當，

也即耶穌)既是男也是女，是一個陰陽同體( androgyny )的人，直

接來白天主這位「大父母 J (飯是父也是母，是最原始的「→ J )。

他有三大組成要素:理智、心靈、物質(即指身體，來自土地)。

在他內，無論陰性、陽性，無論理智、心靈、物質，都是平衡

而密不可分的一體。然而現在，同樣由天主向像所造、經由代

代相傳下來的我們每一個人，卻已失衡了。我們過於貶抑自我，

重視精神更甚於肉體、重視意義更甚於物質。然而身體是我，

靈魂也是我。而且其實這個物質世界，也包含了超自然、形而

上的意義:它師是天主旨意可以具體落實的世界，也是我們得

以達至個體化過程之實現可能性的世界;雖然這世界也是充滿

誘惑、罪惡或一切敗壞因素及墮落之律則實現的地方。這也是

為什麼基督的仇敵一撒旦一會被視為是這世界的首領之故。這

在上述論及惡的問題時已提過，此處不再重述，但就人的生理

層面提出一點:我們之所以對於肉體鄙視，乃因這所有的物質

層面、會朽壞的、會犯罪的一切，都是由撒旦所掌控的。而這

也是撒旦模仿天主的地方，成為一位敵基督者來魔誘世人。

無論如何，人(身於肉體、物質層次中的人)一方面既能光照這

世界，雖然另方面也被這世界所奴役28 。重要的是，人正是一

座跨越由黑暗之子所統轄的「世界」與「天主聖三」這一鴻溝

28 如保祿所言的: r 誰能救我脫離這該死的肉身呢? J (羅七 24 ) 
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的重要橋樑。而這座橋樑一人一便可說是通往天主聖三的關鍵

的「第四位」。正如人是天主的向像，人能啟示出天主來，同

樣的，天主也啟示出人來29 。

當代的靈修思潮，亦已越來越重視身體的參與，以及意識

的覺醒，因而肯定自我的重要性。在 Anthony de Mello 所著的

sodhma, A Way to GoJO中，其梵、英文的直譯是「身心修煉:邁
向天主之道 J '便是一本著重身體與意識鍛練的具體靈修方法，

助人由靜觀的修練，體驗靈魂與肉身本為一體，達至與天主渾

然一體的感覺。而其實，我們若觀看天主的發展，也可發現「天

主降生成為血肉」的過程和意義。長久以來，天主以相當嚴厲

的方法來管轄這世界，以巨雷、閃電、洪水等顯示祂自己，卻

從未奏效;如今祂終於體認到必須要降生成為一個人、成為血

肉之軀，才能直搗黃龍，重新尋回一切(尤其人)。為此，從基

督的降生為人，亦可看出天主對於身體的越發重視。

人若缺乏一個可供存在、可供優棟的身體，或者，若缺乏

一個可以思考、對話、頓悟的意識心靈，則一切都成了 I虛無 J ; 

反之，因為我們有此身體和意識，一如天主降生成為血肉，因

而一切成了 I實有 J ·並且人生的各種可能性也都有r實現的

希望。肯定人乃天主的宵像，不只包含了內在超越的、神聖的

部分，當然也該包括這一極為有限、常落入罪惡誘惑中的身體

與意識心靈。

29 

30 

參 Jung， C. 丘， Aion-Researches into the Phenomenology 01 Self, 
p.179. 

中譯本見:戴邁樂著，鄭聖沖譯， <<相逢寧靜中)) , (台北:光

啟， 2000 年 6 月六版三刷)。
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小結

至此，依照榮格學派，天主聖三「不可言說」的另一面，

可說是其「第四位」一隱而不顯者。這隱而不顯者，可說是天

主的「陰影 J (陰影並非全是負面的，因為陰影與光明是一體的兩面) , 

也可說是天主的「陰性/女性」的一面。而由心理學觀之，也

引發了我們對於自我一包括身體及意識一的肯定:我們即是認

識聖三、參與聖三、與聖三共融結合的「第四位 J '雖然我們

某種程度也活在陰影中。這是聖三神學理論長期來未能看見和

發展的一面，透過榮格心理學而提出一些省思。天主聖三的信

仰，至此亦可重獲其可塑性/適應性。

筆者斗膽，嘗試以太極陰陽來作此整合性的說明，指出全

人發展與整合，必須包含以下四個向度於一體，才是全人合一

的靈修。

意識 consclOUS

榮格心理學建基於經驗，其宗教觀是立於現象學的基礎

上，而欲建構一個全人觀點的人學，因而也是全方位天主觀及

其靈修觀的人學。他透過原型及象徵(原型之像)來陳述，這為

我們在靈修生活上，提供了極為重要的啟發和洞見，尤其是幫
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助我們看見靈修的盲點/陰影。為此，接下來我們仍然建基於

榮格學派的「原型」理論，亦即「對立兩極的統一」的觀點，

來看聖三聾修中可能產生的陰影。

第三節從原型對立的兩面探討

聖三靈修中可能的陰影

一、原型的力量，包含了意識與潛意識的對立、平衡、

一體

從榮格心理學來探究，聖三神學的信理發展，存在著理性

化(來自意識)的運作，也存在著非理性與情感性(來自潛意識)

的運作。這是原型慣有的方法和作風。原型的力量，總是包含

了對立的統一，既是意識、更是潛意識的產物，且其力量同時

其有對立、平衡、一體的特質。從聖三神學中，我們同樣可以

看出這兩面來。

以下根據(第四章:天主聖三的心理學意義與靈修三幅度〉

中之第二節「基督信仰中的聖三論與榮格心理學交談」說明如

下:



232 本論 由榮格心理學探討「天主聖三」靈修觀

(一) r父」相當於「集體潛意識J '一方面真有既可怕

又迷人的強烈情感;另方面又是極度的虛無而捉

摸不定

前一章中已提及，潛意識( Unconsciousness )的字源“Un﹒"已

標出了它的不可知，或者只能意會不能言傳，亦或甚至是「無」

(因此有人即譯為「無意識 J )。雖然它有時也呈現出白發性的作用，

但它的存在浩瀚，有如深海底層的無垠'人類對它所知甚為有

限。而這廣大的集體潛意識，就相當於我們的信仰對象一聖父。

我們雖然可以體驗到祂的存在，卻無法說祂是什麼，因為祂是

「自有永有者 J (出三 14 )。

巧妙的是， r 自有永有者」是祂自我通傳給梅瑟的名字。

而這一個名字，已足以說明天父的兩面性:一端是「愛」、是

「實有 J '因為這位我們無法充分得知的神，是樂於創造、啟

示、愛、救贖世人的;祂在不同的時空中，將自己通傳給人，

而人也依照自己的接收能力，來懂悟祂、表達袖。然則亦有另

一端是「虛無 J '因為祂的浩瀚無限看似虛無，且其創造乃是

從無到有，這位在尚無實存之前即已存在的「自有者 J '其根

源始自「無 J '是「混沌」。

雖然「虛無」的部分無法言說，但天父的兩面性即連在「實

有」的部分襄，也具有「可怕」和「迷人」的兩面性。廿世紀，

人穎對於天主的懂悟，有了一個建基於經驗、不同於傳統神學

一面往正面倒的兩極化體認:其迷人的一面，是肯定神學一再

努力所建構的，如同上述所言的樂於創造、啟示、愛、救贖世

人......等，尤其我們所熟知的西方教會，對此更是不遺餘力，

無須再多贅言。然而可怕的一面呢?天主令人敬畏、顫慄、戰

兢害怕而肅然起敬，甚至想要逃離躲避。而從舊約中的神看來，
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這位「自有永有者」似乎也並非常常顯出是友善的，有時祂也

會顯出祂善妒、報復、憤怒......等負面的特質來。例如:

「在聖者的誰會中，天主令人驚恐，祂偉大可怕，超

過祂四週的神聖。 J (詠八九 8 ) 

「由於天主賞賜了他這樣大的威權，各民族、各邦

國、各異語人民在他面前，無不震驚害怕;他願意麓的說

殺，他顧意活的就活，他願意舟的就升，他願意貶的就眠。」

(達五 19 ) 

「你們要在熙雍吹起號角，在我的聖山下吹起號筒!

叫大地所有的居民戰慄害怕，因島上主的日子來了，且已

來近了。......萬民一見，為之惶恐，人人臉面為之失色......

上主的日子實在偉大，極甚可怕:有誰能抵得住? J (岳

二 1 ， 6, 11 ) 

「土主憤楚的日子，整個大地都要為祂的妒火所吞

滅，因為祂要向地土的一切居民，執行徹底而又可怡的毀

滅。 J (索一 18 ) 

即連在新約中，也不乏此類的描繪: r 因為我們知道誰曾

說過: Ir復仇在乎我，我必要報復; .lI又說: Ir上主必要審判

自己的百姓。』落在永生的天主手中，真是可怕! J (希十 30-31 ) 

「你信只有一個天主嗎!你信得對，連魔鬼也信，且怕得打顫」

(雅二 19 )等等。

甚至耶穌也曾明言地對門徒們說: r 你們不要怕那殺害肉

身，而不能殺害靈魂的;但更要害怕那能使靈魂和肉身陷於地

獄中的 J (瑪十 28) ; r 誰是你們所應害怕的......的確，我告訴

你們:應當害怕這一位 J (路十二 5 )。
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天主具有迷人和令人害怕的兩面，看似矛盾衝突，卻又是

平衡與對稱的。甚至從聖經的發展中，我們尚可見出天主的改

變:在不同的時空中，天主呈現出祂不同的面貌來，時而殘酷、

冷漠、憤怒、毀滅，時而保護、照顧、慈愛......。這些建基於

人類經驗的天主面貌，豈不正像我們對於潛意識的了解，是既

令人神往而欲汲取能量的，卻又是無知而奧秘的!

(二) r神」相當於 r Anima 、 Animus 的陰陽兩極 J '雖

然對立卻也E相吸引，既是神靈( Divine 、 Sp凶)也

是魔鬼( Demon 、 Ghost)

我們內在的守護神，時而展現出善的一面，時而展現出惡

的一面;就像兩性之間，時而對立，卻又互相吸引一般。 Anima 、

Animus 的兩極化特質，正像聖神的作用。是聖神把耶穌引到H.!~

野里受試煉的: r 耶穌被聖神領往曠野，鳥受魔鬼的試探 J (瑪

四 1 ;亦見谷一 12 ;路四 1 ) ;而門徒也經常認不清是耶穌還是魔鬼:

「夜間四史時分，耶穌步行海土，朝著他們走來。門徒看見祂

在海土行走，就驚駭說: IF 是個妖怪。』並且嚇得大叫起來」

(瑪十四 23~24 ;亦見谷六 49) ;而在耶穌復活後顯現給門徒時， r 眾

人害怕起來，想是見了鬼神. . . . .. J (路廿四 37~39 )。這些在在都

顯示了基督之神也有其可怕的一面。

我們若從聖神的象徵來看聖神的原型之像所展現的兩面

性，則將看得更清楚。聖神，是天主的愛與恩寵，在人身上產

生了無數的象徵，譬如《宗徒大事錄》描繪初期教會在五旬節

時聖神降臨的景像，如「火的舌頭，停留在他們每人頭土 J (宗

二 3) ;然而這作為聖神充滿之象徵的「火的舌頭 J '卻也被形

容得如毒蛇般惡毒: r 他們的咽喉是敞開的墳墓，他們的舌頭
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說出虛詐的言語，他們的雙唇下含有蛇毒，他們滿口是咒言與

毒語 J (羅三日~14) ; r 舌頭也像是火......卻沒有人能夠馴服，

且是個不止息的惡物，滿含致死的毒汁。我們用它讚頌上主和

父，也用它詛咒那照天主的肖像而受造的人 J (雅三 6~9 )。

此外，洗者若翰稱在他之後即將來臨的那一位， r 乎也要以

聖神及火洗你們 J (瑪三 11 ;路三 16) ，但這與聖神並列的「火 J ' 

既象徵主的日子的來臨: r主的日子要在火中出現 J( 格前三 13 ) , 

卻也象徵魔鬼和其地獄的永罰: r 可咒罵的，離開我，到那給

魔鬼和他的使者預備的永火里去吧 J (瑪廿五 41 )、 r.那里的蟲

子不死，火也不減 J (谷九 48 )。同樣的，象徵聖神的風和水，

它們一方面是神聖的、永生的3l; 另一方面卻也是末日來臨時
可怕的景像，以及審判、毀滅世界的工具(如諾厄方舟中毀滅世界

的洪水，以及燒毀索多瑪與哈摩辣罪惡之城的大火)

聖神同時具有神聖與恐怖的兩極化特質，或許這也是為什

麼祂會同時被稱為 Holy Spirit 和 Holy Ghost 之故吧? !此亦如同

榮格所指的: r 天主以其光明面，在白天支配人;以其陰影，

在夜間支配人」 32

31 

32 

譬如: í 人除非由水和聖神而生，不能進天主的國 J (若三 5) ; 

「風隨意向那里吹，你聽到風的響聲，卻不知道風從那里來，往

那里去:凡由聖神而生的就是這樣 J (若三 8) ; í 誰若喝了我

賜與他的水，他將永遠不渴;並且我賜給他的水，將在他內成為

;勇到永生的水泉 J (若四 14 )等等。

兒 Jung， C. G. , Psychology and Religion--West and East, p.179. 
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(三) í子」相當於「真我原型的外顯及力量 J '具有善

與惡的兩股平衡而對稱的力量

同樣的，原型的力量具有兩面性(所有的原型皆然) ，其作用

可能帶來我們所喜愛的一面，也可能引致我們所排斥的一面;

而其帶來的兩極張力，統一在真我原型一對立的一體一之中。

換言之，為榮格來說，善與惡並非絕對的，可以放諸四海皆準

而又互古不變。如果說天主的所作所為皆為美善的，那麼，惡

( evil) 也該是美善的，否則惡的存在就毫無意義了。

真我原型具有善惡的兩面，正如耶穌也帶來天國和審判(地

獄)一般，他帶來的愛，也一如他帶來的仇恨，具有一樣重的

份量。這也正符合了他自己所言的: r 你們不要以為我來，是

烏把和平帶到地土;我來不是為帶和平，而是帶刀劍 J( 瑪十 34 )。

其實在教會歷史上，無數作為基督的象徵中，也曾有過將與他

對立的魔鬼列為其一的例子，雖然未成為影響信理的主流33 。
一個明顯的例子記載在若三 14 中: r 正如梅瑟曾在曠野里高舉

了蛇，人子也應照樣被舉起來。」言下之意，人子(基督)乃是

與蛇相對應的。蛇，一如基督，是將父由高天之上帶下來的記

號，也是領我們回歸天家的記號。其實教會歷史上斥之為異端

之說的信理，如摩尼教、諾智主義等，不乏此類將神的善惡兩

面並列的例子，雖然這些思想未被早期基督宗教制定信理者所

接受，甚至被理性主義者所駁斥。

33 
參: Jung, C. G. , Aion-Researches into the Phenomenology 01 Sel{' 

p.269 。
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根據榮格的見解，所謂的「敵基督 J (Antichrist) 一即基督

的反面模仿者一便是基督/真我原型所投射出的陰影，是人性

/神性整體的黑暗的另一半34 。正如陰影總是跟隨著身體一樣。

此外，痛苦、死亡、軟弱、犯罪、嫉妒、暴力、仇恨、愚、

笨、野蠻、絕望、侵略性、欺騙、殘忍、無能、火爆脾氣、傲

慢、焦慮、壓抑、完美主義者......等數之不盡的黑暗面，一如

過往，持續地形成人生喜樂之光輝的黑暗襯底。這些人性的弱

點也在道成肉身的基督身上，一如在我們身上。除非我們意識

到黑暗與光明是並存的，否則我們對基督的信仰是不完整的。

二、聖三靈修中可能產生的陰影

聖三亦有其陰影，一如它的光明，尤其是在人為的運作之

下更是無可避免。譬如，聖三首度被提出來，並非「父、子、

神 J '而是「天主、基督、聖神」三位;更切實地說，是天主

之子和天主之神，與唯一天主同等，共同成為三位一體之神。

故父、子、神的表達模式無形中排拒了另一性別，這便是一種

人為運作下的陰影。換言之，從信仰生活而言，靈修亦有其陰

影/盲點;聖三靈修個別發展至極端，當然也會有其偏差。以

下僅就聖三靈修中可能會有的陰影，由聖子靈修→聖神靈修→

聖父靈修的路徑，扼要簡述;我們儘量依榮格所服膺的「陰影

也有其光明的一面 J '平衡地審視它們所呈現的消極的與積極

的兩面。

34 
參:同上， p.的。
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(一)聖子靈修的陰影:著相(我執、偶像崇拜)→人本主

義

聖子靈修的最大特色，在於他是一位歷史上其體出現過的

人物，經由無數那時代的見證人，將他的言行舉止記錄下來，

並且在兩千多年來，仍有無數因為信仰基督、跟隨基督、默想

基督、效法基督等信仰和靈修生活，而使得基督在今日仍活生

生地，不僅保存在教會和禮儀中，也在藝術(音樂、聖像、建築等)

和信徒的心靈中具實地活現出來。聖子靈修亦可因為這些外在

象徵的表達，而引發內在的情感，並表現在合乎人性和宗教要

求的倫理生活上，達至真、善、美、聖的生活境界。更具體地

說，聖子靈修自外而言，使信徒受吸司 I ;自內而言，使信徒受

靈感;自上而言，使信徒得到指引;而這一切，皆會表現在日

常生活中無盡的形式襄。

宗教必須表達出來，因此形式是必須的;而由形式衍生出

的靈修生活，印度神學家潘尼卡神父稱之為「圖像性靈修」

(iconolatry )35 。不過，宗教裹的各種形式(有別於本質) ，一旦被

絕對化或者僵化了之後，便極易形成一種刻板印象，甚或意識

形態，因而排斥異己、要求一致化的表現，並回過頭來苛責和

要求其他人。至此，聖子靈修的陰影便一覽無疑:由於過度著

重形式化的表現，以為握有形式即是握有本質，囡而本末倒置

地將絕對者局限於狹隘的範疇內，並易以此為真理而容不下異

己。這等問題在中國儒家當道之時，亦曾有過「禮教吃人」的

現象;也相當於佛教所認為人生最大最苦的根本問題一「著相」

35 
參: Raimundo Panikkar, The Trini砂 and the Religious Experience 01 

Mαn (New York: Orbis Books, 1973), pp.ll~18. 
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(或「我執 J )。許多人不知不覺地走上這一步，而假基督之名

做出一些荒腔走板的事來，白以為是仗義直言、替天行道，殊

不知他自以為是的靈修真理，其實是活在陰影/盲點之下的自

欺欺人。

當然，形式並非不好，教會兩千多年下來，在音樂、聖像、

建築等藝術表現上，確有驚人和長足的成就，也確實在信友的

靈修生活中扮演了極有助益的角色。不過，若就心理學的觀點

來看，所有的藝術品都是來自人心靈的投射，而將天主落實於

這些形式和對象( form，。甸的t )上。然而若就靈修學的觀點看，

這些象徵性的表達亦可能導致兩種截然不同的結果:其一是它

來自人本，建立與天主互為主體性的交往模式，高度肯定人是

天主的白像，因而對人性尊嚴極為重視，能在日常生活中落實

基督化面貌，活出以人為本的基督化精神。其二，聖像、禮儀、

神聖時間與空間的規劃......等等聖子靈修的延伸，一旦日久、

僵化，卻有局限靈魂和天主的危機，也就是偶像崇拜( idolatry )。

譬如，中國教會歷史上有名的禮儀之爭，以及東方教會歷

史上的聖像之爭，都曾喧嚷一時，都是將聖子靈修絕對化了的

一段歷史。這襄同樣是出現了兩極化的意見:一則害怕敬天祭

祖導致偶像崇拜，然則卻又擺盪於本位化的矛盾之中;一則因

著靈修上的助益，對於聖像敬禮熱誠，然則又怕過度著相，以

偶像取代了天主。

其實廣義而言，我們若放眼看所有的宗教，會發現幾乎所

有的宗教都或多或少包含著製造偶像的成份。因為「宗教 J

re-ligion 的拉丁文字源與字義，即包含了「神/人」聯繫的橋
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樑36 ，因此為祂製造其象徵，以作為神/人之間相互關聯與交
往的記號，是再自然不過、有其必要的事。為此，聖子靈修(或

言圖像性靈修)一方面是神由上而下地落實在人間的象徵之中，

另方面亦給了人由下而上的追尋之道，而賦予了人神聖性，在

倫理議題上採敢「以人為本」的至高尊嚴。

至此，就榮格心理學看，製造象徵是一種心理學上的本能，

出於潛意識中的原型，但原型的投射無所謂好壞，端看人如何

運用它，換言之，它具有光明亦如黑暗的兩面性。那麼就此我

們可說，聖子靈修的特色一各種形式的表達，其光明面為我們

搭建起神/人聯繫的橋樑，並助我們在靈修生活中油然生起熱

愛與敬虔之惰，亦是信仰極為重要的寶藏;但它可能帶來的陰

影，過度著相/我執，易致以偶像取代了天主，叫我們不得不

慎。

(二)聖神靈修的陰影:唯靈/神恩主義→愛的關係

聖神靈修的特色，不似聖子靈修建基於具體可見的形式

中，而更是建立在「位際關係」上的交往經驗，並且在默觀祈

禱中、在心領神會天主的旨意之後，要求絕對的歸順、服從。

36 
參:張春申， <宗教概論) <<宗教與人生》上加(台北:空中大

學， 1992 年 12 月再版) ， 5-6 頁。張神父指「宗教」一詞由拉于

文字義看，包含了三方面可能的幅度: (1) 1igari 聯繫、束縛:

故宗教乃是與神道相連，而為戒律所束縛; (2) 1egere 誦讀、觀

察、轉向:故宗教乃是再三地專注於神道、皈依神道; ( 3 ) eligere 

選擇、悔改:故宗教乃是懺悔己身，由罪惡轉而回歸神道。這要

求某一絕對者終極實體(或終極境界)為對象，並建立起聯繫的

管道。
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「位際關係 J (personalism) 故名思義是兩個主體互相給出

自己，彼此接受、共融，而結合在一起，因而其基礎、其結果

都是「愛」。而愛的基礎必須先「存在 J '且以位格的方式存

在，方能建立互為主體的 I-Thou 的共融關係。當然，人的存在、

人之能愛、能與天主結合，是在於天主先主動地、毫無條件地

愛了我們。

然而，位際關係的交往亦可能有其盲點，隱藏在光照之下

所反射出來的陰影中。從靈修的觀點看，這便是聖神寓居於人

的內在，而有的一段「自我的天主化 J (self-deification) 之路，

從而不慎的扭曲。更清楚地說，是過度膨脹自我的重要性，過

度高抬自己的內在之神，因而錯用了神恩，或誤解了神聖內在

於我們內的本質，主張人與天主一樣(唯靈主義)。簡言之，本

來靈修的目的在於邁向「天主化 J (divinization) 之路，活出天

主在我內的生命;但走到極端去，便成了唯我獨尊、自我膨脹

的境地一自以為神;或者走向唯靈主義的極端，高抬精神的價

值，而否定肉身的價值。

榮格曾舉一個最明顯的例子，便是宣稱天主巳死的尼采。

他強調超人思想，主張權力意志的無限上綱，足堪(而且必須)

取代天主的地位。為榮格來說，這其實是尼采對於人的宗教處

境的無知所導致的，因而尼采是完全活在天主氛圍的的陰影之

中，最後陷自己於危險之境，而逼瘋了自己。尼采在某種程度

上，很類似希臘羅馬神話中的伊底帕斯，在心理學上解釋為「戀

母軾父1育結 J :他必須殺害自己的父親(即宣告天主的死亡)以取

代父親的地位，然後娶了自己的母親(即連結聖神)以證明自己，

來滿足他自我認同( selι忱的fication) 的需求。神話里的伊底帕斯
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拭父、戀母，導致他一生悲慘的命運，至終決定自我放逐;尼

采便是陷入了同樣的境地之中。

再舉一例，即盛行一時的靈恩運動或神恩復興運動37 。許

多璽恩派的信徒認為，靈修只有一途，即追求聖神的充滿，且

一且聖神充滿必然帶來神恩，這是個人的「天主化 J ( divinization ) 

之路中最重要的一環，也是傳播福音與建立教會不可或缺的關

鍵，其他的一切(如傳統、聖職等制度、教會的結構...... )都不再重要。

但為多數傳統教會的人來說，這種神恩復興運動將聖神靈修推

至極端，它所投下的震撼簡直有如魔鬼一般，撼動了傳統教會

的結構。固然，神恩乃為建立教會，但若從榮格心理學的觀點

看(如前途說過的，這位天主內化於所有人靈魂深處之神，時而也會展現出

惡的-面來) ，它也可能產生聖神靈修的陰影來。譬如借用朱東

牧師的反省，他提出基督教會的靈恩運動產生了一些問題，如

1.神學很混雜，各自發展各自的，非但很難達至合一，甚且

致使教會及神學詮釋的混雜;

2. 信徒的動機多半更是渴望自己得到祝福，而非去服事別

人、建立教會;

3. 有些神恩過度突顯自己，因而在錢財和權力上產生問題;

4. 著重自我內在的更新，對於向外褔傳的動力沒那麼強;

37 

38 

參:朱束， <基督教界的靈恩復興運動) ;王敬弘， <天主教內

的神恩復興運動) ，收錄於《神學論集)) 117 、 118 ( 1998 秋、冬) , 

469~518 頁。並參:王敬弘， <<神恩與教會:從格林多前書[二

章談起)) (台北:光啟， 1998 年 3 月初版)

同上， 488~489 頁。
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5. 神恩應該教會化、生活化，但過度強調神恩反而導致怪力

亂神的現象。

這些聖神靈修可能導致的陰影，已逐漸在神學反省中被一

一提出，用榮格的話來說，此即「與陰影對質」。這能擴大我

們靈修的幅度，畢竟神恩的出發點是「愛」。不過，聖神靈修

建基於愛的「位際關係」上，既然是位際，也就有其「對立 J

和「結合」的兩面(猶如愛也可能產生對立面一仇恨一來:相戀時愛有

多深，失戀時恨也就有多深)。然而榮格不斷強調「陰影並不可怕，

逃避陰影才可怕 J '因此，雖然聖神靈修也可能產生諸多的問

題和盲點，但終究我們仍相信其出發點，一如其結果，是「愛」。

(三)聖父靈修的陰影:虛無主義→無為而治

聖父靈修的最大特色乃是「靜默 J (Hesych品，靜默靈修、靜修) , 

進而走入「一體性靈修」的合一境界。這是一種心如止水、靈

能完全不受干擾的狀態，心靈脫離思慮、脫離情慾及環境的影

響，而得到完全的釋放，成為天主的居所。

東方教會認為靜默靈修是人們達至聖化的最佳途徑，首先

藉由外在的寧靜(進入沙漠和BJ，野中，更好是獨修) ，逐漸內化達至

靈能的靜默、回歸於心。這一靈修傳統在十四世紀時獨創於希

臘正教阿陀斯聖山，由 St. Gregory Palamas ( 1296-1359 )所提出而

且發揚光大，始稱 Hesychasm (靜修或寂靜主義)。加入修院裹的

Hesychasts (靜默靈修者) ，採完全靜默的一種神秘主義的靈修活

動，而他們提倡的「靈能祈禱」亦有別於以理智所達成的「悟

性祈禱 J '乃是由內在於心靈中的靈能所達成的。其靈修目標

乃是「天主化 J (Divinization' 神化) ，也就是分享天主的非受造
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恩寵，而完全處於非受造神光的氛圍 (Uncreated Light) 之中39 。
這一境界用中國人的話來說，即是「天人合一」

不過，這種聖父靈修(或言一體性靈修)亦有其陰影。許多人

遠離塵囂，美其名是進入靜隱之所，渴望寧靜的默禱生活，但

這類的祈禱生活如果不是出於對天主的摯愛，像情人一樣心心

相印的話，那麼，與其說是「逃避」或許更為恰當。《靜隱之

所>> 40的作者 Catherine de Hueck Doherty 稱此為「白私的寧靜 J : 

人們喜愛挑選黑暗，以避免和人接觸，避免負起別人的痛苦，

偷偷地設法白人群中走開。但這樣的沈默令她感到悲哀，甚至

沈痛;這樣的沈默遠比活在塵世人群中，說上千言萬語更是差

得甚遠。

用榮格的話來說，這就是選擇靜默靈修的陰影了。它可能

是無意識的、自欺欺人的選擇，使人在陰影中受擺佈。陰影在

此有兩種可怕的可能:

其一是漠不關心的靜默。它不但不能使人愛與團結，甚且

導致分裂，是愛的致命傷。這種死寂的沈默，在無言中表示出

對一切人事物的漠不關心，既不給予承諾也不予以拒絕，只冷

淡地以沈默來回應。這種沈默令人不寒而慄，但它卻穿上了親

近天主的外衣。

其二是恐懼的靜默。這種靜默令人看出令一種逃避:忿怒、

仇恨。這種恐懼當然是不健康的，與「敬畏天主是智慧的開端」

相去甚遠。於是，人們因為恐懼而逃避、而作為、而妥協、而

39 參:盧德編譯， ((聖山沙漠之夜:瞎修導師談(耶穌禱文) )) (台
北:上智， 2∞3 年 11 月初版)。

40 
梁偉德譯， (台北:光啟， 1994 年 9 月初版， 1996 年二刷)
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理性化......。全然忘了天主是滿懷愛心的，是仁慈而關懷人的，

是溫柔而樂於助人的。這種靜默可說是缺乏信德的緣故。

這兩種陰影都導致了「虛無主義 J '無論是冷漠還是恐懼，

終究他失去了希望、失去真愛、也失去了成為真我的個體化過

程，以及與天主真實合一的修煉。在聖父靈修中，這該是極大

的危機了。但如果我們敢於與此陰影對質，一如榮格給我們的

提醒，追蹤陰影以帶來光亮，那麼，或許重新省思、聖父的靜默

一在寂靜中的肯定之道(而非否定之道) ，將可使我們有放手的

豁達，也就是道家那「無為而治」的智慧，而終成就了「無為

而無所不為」這看似吊詭卻真實的靈修境界。如此，靜默不再

是椎喂，將我們與人群隔闊，而是充分的信賴，完全的交托。

小結

本節從原型對立的兩面，首先看了聖三中任何一位皆包含

了對立的兩面;而後進到了聖三靈修中可能產生的陰影，一如

其光面明，是同樣清晰的。由本節可看出，若單從聖三靈修中

抽取出任何其一，發展至極端，其陰影所產生的問題會是很危

險的;然而個別發展的陰影，若從另一幅度(包括聖三的另兩個幅

壞，亦或同一幅度的對立面)提出反省與補足，卻亦開啟了我們某

些盲點。換言之，聖三靈修不可偏廢，不應單獨發展，而應平

行並進，如此，才是平衡的三位「一體」性靈修。
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結 ~:五
"口

榮格畢竟是一名心理學家、精神科醫師，而非神學家。雖

然他企圖從全人類皆然的集體潛意識的原型中，找出形塑吾人

宗教觀的一些關鍵因素，確有其莫大的貢獻，但亦可看出其出

發點與限度，仍是局限在心理學範疇及其經驗上的。以本章嘗

試整理他錯綜複雜地論述「四位一體 J (quatemity) 的觀點來看，

雖然榮格認為教會歷史上排拒「四位一體」的理論，敢而代之

「三位一體」的天主觀，反而造成陰影，使得惡的問題、撒立

的定位、天主的陰性面等，未得到平衡的發展與解決。但榮格

所提的這些問題，其實不是天主聖三神學的問題，而更是他由

心理學出發，對人的經驗(尤其靈修經驗)所提出的問題與反省。

這與教會歷史上論述天主聖三從信仰與存在層面所作的神學討

論與反省，其出發點與討論範疇皆不相同。

為此，本章將其討論重點放在「天主聖三靈修中隱而未顯

的幅度」上，希望藉榮格心理學的角度看出靈修生活中未盡的

一面，包括靈修生活的盲點、陰影與不完美的部分。畢竟是人

才需要靈修，而不是天主。如此，我們一方面肯定在歷代教會

中不斷聞揚與教導信徒的生活圭梟一天主聖三靈修的「顯性

面 J '男一方面，也開發過去靈修生活中較不受關注的層面一

天主聖三靈修的「隱性面 J '使我們靈修生活中的陰影和陰性

面也能進一步得到開發。那麼，人，雖然必定存在著陰影與黑

暗面，但榮格以一名心理學家，探究人的靈性成長，除了提醒

我們必須尋求對立兩極的統一，並平衡士也找到與陰影和平共存

的模式、甚至擁抱陰影之外，也應當肯定我們皆是「天主的肯
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像 J '人人都分享了天主聖三的神聖性，也參與了天主聖三的

恩寵與奧蹟(或至少是與天主合作) ，實應肯定自我(包括身體、心

靈與意識層面等)的價值，從而找到對立兩極的平衡點一即天主

自己，逐步走入天人合一的「天主化」靈修旅程中。

當然，榮格也有其陰影。以本章所處理的「四位一體」為

例，榮格認為「四位一體」才是象徵根本而圓滿的原型，並主

張凡事皆有兩面一陰陽、善惡、光明與黑暗等一的對立性，從

而越組代居地跨足、甚或想要取代原有的「三位一體天主

論 J ......。這樣的論述，很顯然榮格是從心理學與人的經驗出

發，跨越至存在的層面所作的推論，而且明顯受到二元論思想

的影響。這與傳統論述天主的性體、位格等神學討論，既然不

在同一層面和範疇上，榮格從人學跨越至天主論的存在層面，

主張天主該是四位一體的，是犯了方法論上的錯誤而產生了陰

影。

不過平心而論，姑且不論其天主觀的性體、位格等神學討

論，換個角度想，其實他的 í 4 J (無論是， 3 + 1 J 或 '3+3 J )'

某種程度是對於 í 3 J 的重新詮釋，這種「四位一體論」的說

法與原先「三位一體論」可以是不衝突的，甚至是豐富了「聖

三靈修觀」的意涵。此外，我們也必須肯定 í 3 J (或三位一體)

本身即其完整的象徵意義，其重要性與完整意義更甚於 í 4 J 

(或四位一體)的涵意;且 3 出現的頻率，絲毫不因 4 的出現而

有所減損。當然，在此我們仍應將其焦點拉回至人的靈修層面，

藉榮格的貢獻來擴展我們對天主聖三靈修的視野。

既然是從人的經驗出發，陰影(或我們意識中的盲點)自然是

不易察覺的，而且也是無所不在的。因而筆者在此，僅能說是

嘗試之作，勢必仍有不完整、不成熟之處，更待先進的指正與
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補充。所幸，如榮格所言的，陰影也有其光明面，錯誤亦是真

理的基石;我們的嘗試即使殘破不全，甚至錯誤百出，但至少，

就算我們不知一物之所「是 J '也還能夠因著我們對它所知的

「不是 J '來增加我們對它的認知。而這，也是陰影和錯誤所

帶給我們生命的禮物。換言之，即使是「異端 J '也是「正統」

所反照的另一面，在幫助我們開啟靈修生活「隱而未顯 J 的幅

度上，亦有其價值和意義。

無論如何，榮格學派對於陰影的教導一正視陰暗面，與之

對質，進而接納它們、擁抱它們、愛它們，將它們化為光明面，

用感恩的心視之為天主的禮物一抱持極為正面的評價，這帶給

我極大的勇氣來做此嘗試。因此，本文雖是一個新的嘗試，但

抱持著一顆開放的心，亦的確開啟了一些我們前所未曾關注的

盲點。而單就人學與靈修的觀點來評論榮格此說，榮格欲建構

一套健全而完整的心理學基礎，並由此幫助人在精神層次上達

至更圓滿的實現，從而助人在靈修層面上，擁抱陰影，發掘自

己的盲點，本章在幫助我們省思天主聖三璽修 rl穩而未顯」的

幅度上，確能帶給我們一些重要的啟發。
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愛f多生活無他 F

只不過是在基督內透過小截的消失 F

而達到吳放』的完成而已。

摘自吳經熊《內心樂團》



過去西方傳統神學(尤指士林哲神學)慣用「從上而下」的神

學思路來論述天人關係，雖然也有顧及人接受恩寵的主體條

件，但這種偏重理性的客體解釋，畢竟與我們的生命經驗相距

甚遙。當代，這一由上而下的神學思路不斷地被提出質疑，一

股建構全新神學架構的呼聲，即轉向人學的趨勢，以建構由下

而上的神學思潮，有逐漸取代西方傳統神學之勢。

本書嘗試由榮格心理學出發， r 內在」地審視我們的信仰

對象一天主聖三，這是一條由內而外、由下而上的反省，非傳

統神學所建構的由上而下的系統論述。而我們所得到的結論便

是:天主聖三的奧秘，根本就內存於人的心靈深處裹，是人集

體潛意識中根本的原型之一，無論人是否自覺，我們都深受影

響。而且根據榮格的觀點，順從原型的指引，走向個體化的過

程，即已是靈修之路了。換言之，天主聖三深植於吾人潛意識

之中，引導著我們日常生活、人際溝通、信仰與靈修生活體驗

等，它是既內在又超越的。

不過，我們同樣必須小心，靈修生活並非全然正面，亦可

能產生我們無以得見的盲點(或陰影)。榮格主張，任何原型都

有其對立兩面及其統一此對立面的精神動力，他據此而主張圓

滿的天主觀該是「四位一體」的，如同一個圖用十字等分為四

部分一般。雖然我們無法同意這種「四位一體」的天主觀之說，

但仍可取其榮格論述的優長之處，即由陰陽兩極及陰影的對立

面來解開靈修生活中的陰影和盲點，體察天主和自我隱藏的一

面，使天主聖三的顯性面和隱性面都能獲得意識化的發展與啟

250 
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悟，如此，靈修生活方能得到全方位而且平衡的發展。因為天

主「隱而未顯」的一面，一如肯定神學慣於說祂「是」什麼的

顯性面，具有同等的重要性與不容忽視的力量。

固然，本書雖由榮格學派的心理學出發，但更好說是人學

一全人觀點的人學，是包含了全人中心、神人兩性一體論、一

元論、實在論、多重向度、女性主義等特色的全人人學l' 來探
討我們與天主聖三的關係。根據張春申神父的看法， r人學與

神學是對應的......入學是神學反省啟示的場合......人學的闡

述，支援神學對於啟示更多可能的解釋」 2; 基於此，本書由人
學(心理學)的出發點來探究天主聖三原型有其立論的根基。並

且經由「原型的意涵/象徵性的詮釋方法」的應用，一步一步

由人的意識層次走入更深、更內在、也更超越、根深蒂固、且

自始至終都寓居於我們集體潛意識內的天主。

如此，我們的全人人觀、天主觀具體地影響著我們的靈修

生活，這三者不僅相輔相成，而且互相輝映。因為根據榮格，

「個體化過程 J '亦即意識化真我的各個面向、真我即是最具

體、最真實的天主肖像，這本身巳是一具體的靈修之道了。那

麼，由效仿耶穌基督、尋求聖神無時無刻的默感、渴望並追尋

與天父的合一，這條條大路通天主的靈修之路，正符合了我們

在第一章探討心理學與基督宗教靈修學如何合作時，所繪的〔人

觀、天主觀、靈修生活三者的關係圖) (重述如下) ，這一立基

參(緒論)的第三節「立論的出發點與方法論 J '見本書 9~12 頁。

張春申， (拉內人學對一體範疇的中國人學之啟示> '收錄於《拉

內的基督論及神學人觀>> (拉內百歲誕辰紀念文集，台北:光啟

文化， 2004 年 5 月初版) ， 152 、 154 頁。
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於全人觀點的人學(心理學) ，不僅找到了人與天主的對應關係，

且由靈修生活的啟發中，亦可見出彼此影響的至深與重要性。

〔圖廿七〕人觀、天主觀、靈修生活三者的關係圖

互相影響 互相影響

人觀(心理學)毛一一今天主(聖三)觀每一一吾吾靈修生活與態度

天人關係原本就該是一體的，落實於具體的靈修生活與態

度中，並從有限的、不圓滿的，漸趨1世邁向無限與圓滿的天主。

為此，由〔圖廿七〕來看人觀(心理學)、天主(聖三)觀、璽修

生活與態度，已有別於過去一面倒地否定白我而只嚮往天主的

靈修觀，而更重視人的主體經驗，並以具體的各種象徵表達出

來，使這三者互相輝映，而絕不偏廢任何一方。如此所建構出

一套全方位一全人一的靈修與整合，亦可謂是天主「聖寵」的

無上彰顯。正如拉內神父( Karl Rahner ' 1904-1984) 對於「聖寵」

的神學反省中所言的:

「聖寵豈不就是天主把自己通傳於有限的受造物

嗎? ......豈不就是使人分享天主生命的活力嗎? ......天

主是人的直接維護者;人，只因為是人，便不能不歸向天

主......。基督教義不是別的，就是人對天主所有的、最深

刻、最真實的體驗。 3 」

此乃拉內對於「聖寵論」的神學解釋，此處參照 Thomas Dub呵， S.M.
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基於「聖寵」即是天主把自己通傳於有限的受造物，使人

不僅分享天主的生命，甚且終必回歸於天主。因此，人一作為

與天主聖三相對應的人一追求自我超越、完成真我、歸向天主，

根本是精神的特質與需求;那麼，完成我們自己(個體化過程) , 

也就是完成天主聖三在我們內的生命了。以中國人的話來說，

此即孟子所謂的「盡心、知性、以知天 J ; ((大學》的「止於

至善 J ; <<中庸》的「天命之謂性」、「與天地參 J ......等。

至此，回應本書(緒論)所言的，究竟「三位一體」是重要的

嗎?當然是重要的，甚且是人之為人所不可或缺的(無論人自覺

與否)。而且，經由這一段由人學通往天主聖三(由下而上)的探

討，已非理性上的認可、概念式的回答了;而是出自於人的主

體性、最真實的經驗，而由內心白發性的一種對天主的體認了。

最後，仍必須在此一提的是，榮格畢竟是一名心理學家、

臨床精神科醫師，而不是一名神學家。雖然從他的著作中，可

以看出他對宗教的廣泛興趣，也多少可以找出他身為一名基督

徒所做的信仰與神學反省，但那畢竟不是他主要論述的焦點;

他的重點，更是在於找出如何建構一套健全而完整的心理學基

礎，並由此幫助人在精神層次上達至更圓滿的實現。

本書里，筆者嘗試從事心理學與基督信仰的交談，雖然榮

格對於天主聖三論的心理學基礎所言有限，且其觀點分散在其

作品各處，也沒有系統化的論述，筆者在此只能說是嘗試整合，

還盼能拋磚引玉，引發更多有心之士的指正和合作。所幸，榮

格自 1961 年過世，至今不過大約四十年左右的時間，此時正是

苦，田永正譯， <<天人合一面面觀)) (台中:光啟， 1976 年)

20~21 頁的引文。
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其理論基礎開花結果、亦即後繼者闇揚其學派的時候。而事實

上，從相繼出現的榮格學派作品中，我們也的確看到了這一上

游學說(理論部分) ，己陸續流至下游(實務應用)來了。筆者當

然不敢自許能發揚光大榮格浩瀚的論點，但盼能至少藉此書中

所做的嘗試與整合，稍稍地前進一步，能夠對榮格學派及基督

信仰靈修觀的發展有點些微的貢獻，那麼本書也就有其價值和

意義了。

天主無所不在的底蘊，實在很難一言以蔽之。天主聖三的

內居、鑒臨萬有之中。宇宙中一切有形無形、可見不可見的，

都在天主之內;然而更奧妙的是，天主的不可見與無形無像，

竟早已內化於吾人心靈深處之中，這是多麼浩瀚的恩寵。這令

筆者想起了《聖詠》第八篇一人的尊威;最後，便以此讚頌與

祈禱，作為本書的結語:

土主，我們的主!林的名號在普世何其美妙!林的尊榮在天

上彰顯光耀。

由赤子乳兒的口中，林取得完美的讚頌;

為使恨林的人受辱，鳥使仇敵有口無用。

當我仰望林手指創造的穹蒼，和抹在天上f布置的星辰月亮，

當人算什麼，林竟對他懷念不忘?人手算什麼，林竟對他眷

顧周詳?

竟使他稍微遜於天神，以尊貴光榮作他冠冕，

令他統治柏:手的造化，將一切放在他的腳下:

所有的羊和牛，與野外的走獸，

天空的飛鳥和海里的魚類，及種種游泳於海道的水族。

土主，我們的主!林的名號在普世何其美妙!
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從心理學角度談宗教的生命觀

唯有當人活也存在的自乳超越這一面 r

他才真正地成為人、成為真正的自己。

摘自弗蘭克《括出意義來》



前 E

心理學自 1879 年馮德(W.M.Wundt )l在萊比錫大學成立「心
理實驗室」以後，這百多年來迅速發展，其研究取向明顯出現

至少兩大方向、四大典範:

第一個大方向是自然科學，亦即採敢科學主義、實證主義

的研究方法，運用客觀的、實驗的、理性的、科學的精神，力

圖建構物理主義的心理學模式。包括「行為主義」與「精神分

析」兩大心理學典範。

l 馮德的心理學體系，按他自己的構想可區分為兩部分，第一部分是

個體心理學，即實驗心理學，用實驗性的內省觀察法去研究個人

的意識過程。第二部分是民族心理學，即社會心理學，以人類共

同生活方面的複雜精神過程(民族心理)為研究對象。對於後者，

馮德把語言、贅術、神話、宗教、社會風俗習慣等文化形態視為

民族心理的表現，並進行研究，並寫成《民族心理學:對語言、

神話和習俗發展規律的探討》的巨著。其中並分析了各民族神話

與宗教的心理基礎，這是第一位心理學家首次將宗教納入心理學

的研究範圈，從而促進宗教學與心理學的結合，提出了宗教心理

學的學科建構問題。

256 
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第二個大方向是人文(人本)主義，亦即以人為本位，採取

現象學、存在主義、詮釋學的哲學基礎，結合「文化價值的心

理面向」和「主觀經驗範疇的人文主義面向 J '建構以人類共

同生活為基礎的「高級精神過程 J '如語言、璽術、神話、宗

教、社會風俗、法律和倫理等的心理學體系。包括「人本主義」

與「超個人」兩大心理學典範。

本文從心理學角度談宗教的生命觀，除了簡介心理學發展

的這兩大方向、四大典範之外，更將其焦點放在「超個人心理

學」中的榮格學派，探討集體潛意識之原型的轉化與發展，對

於人格形成與靈修成長的重要影響。

壹、傳統心理學典範的宗教生命觀

一、科學性心理學:自然科學、實證主義取向

運用客觀的、實驗的、理性的、科學的精神，力圖建構物

理主義的心理學模式，強調心理學對象的客觀性和可觀察性。

其研究方法很多，大致如下:

﹒行為學謙心理學:以「環境決定論」與「社會學習理論」

為其兩大主要的學說，發展出「工具制約學習」理論。其

中「環境決定論」又可分為「古典制約學習」 2和「操作制

約學習」 3 。而「社會學習理論」則是藉由「觀察他人的行

為」與其「後續想法」而產生的學習方法4 。久而久之，當

2 如:實驗室里的小狗、鈴聲、食物、流口水。

3 身處環境中的適應行為卅日:貓在觀察和嘗試失敗幾次後，終於學
會開啟特殊開關來吃到魚肉，其操作反應便是一種制約學習。

4 如:要教導-個人學會跳舞，我們首先會示範一次，然後學習者藉
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制約形成後，學習歷程即完成。行為學派心理學的代表人

物之一華森( J. B. Watson) 曾說:行為乃心理學研究的唯一

主題。因而此派並不考慮人的意識經驗，只觀察人的行為，

從「刺激一反應」的過程中暸解人的行為模式。

﹒生物心理學:研究學習、思考與情緒的生理基礎，以醫學

的觀點出發，強調腦與神經系統的運作，並研究人的內分

泌系統、神經系統及種種激素所產生的變化，這些與人行

為和心理間的相互關係。例如患有精神分裂症的病人體內

「多巴胺」激素即分泌過多。

﹒心理動力學:研究人類潛能的自我實現， r 心理分析」

( psychoanalysis )為其主要研究方法，強調潛意識與現實生

活的衝突，佛洛依德即此學派的鼻祖與代表，他透過夢的

解析、心智的三大結構(本我、自我、超我)來剖析心理的隱

性內容(壓抑或遺忘了的內容)和顯性內容(可觀察或記得的內

容) ，而結論出:大多數的人類行為決定於潛意識的天賦

本能。而他所謂的潛意識過程，即指人類不知道，但卻可

以影響其行為的思想、恐懼和希望等行為反應，這些潛意

識會在夢中、無意間、特殊癖好與精神官能中表現出來。

E 科學性心理學的特徵

1.反對形而上學:堅持以經驗的實證原則一實證主義一為其

哲學基礎。

2. 宣揚「價值中立說 J :為實證主義者而言，科學的任務在

於研究事實、知識，即回答是不是的問題;而不研究價值、

由觀察、揣摩、執行，一步步學會這些動作，這便是社會學習的

最基本例子。
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意義，不回答該不該的問題。

3. 反對以問題為中心和質性研究，主張以科學方法為中心，

重視量化研究，使心理學成為一門客觀的、實在的自然科

學。

實際上，實證主義乃十九世紀中葉，由法國哲學家孔德首

創的一種科學哲學，他承繼了十七世紀以來的經驗主義傳統，

包括主觀經驗論及機械論哲學，認為經驗是知識的唯一來源，

一切科學知識均應建立在經驗實證的基礎上。作為一種哲學方

法論，實證主義推動了心的自然化科學化進程，對心理學產生

了極為深刻的影響。尤其在十九世紀首重科學和實證的精神

下，心理學為鞏固自己的科學地位，而運用此方法對心理現象

做客觀的、精確的分析，使其研究達至高度的有效性和精確性。

.批判與反思

實證主義心理學偏重於科學主義、方法中心論、實驗和客

觀主義，必然陷入「心理學非人化」的危機，而有「機械決定

論」和「生物決定論」傾向;不過，基於人的心理具有自然性、

精神性、社會性等複雜的屬性，此一方法論最終導致了心理學

的嚴重弊端和危機。有鑑於此， 1970 年代以來，西方心理學日

益提出自然科學取向的弊端、質疑和批判。人的心理乃是歷史

的產物，會隨著時間、地點、文化、歷史等的不同而改變，不

同於科學所研究的一般物質所具有的穩定性特質，因此自然科

學的因果關係模式並不適合心理學研究。

心理學慨然不可擺脫社會文化、意識型態、價值觀取向的

影響，而且人的心理、意識，必然產生於特定的歷史人文背景

中，具有特定的社會文化內涵，因而轉向人文(人本)主義取向
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亦是必然的。

二、人文主義心理學:人本主義取向

以人為本的人文主義心理學，以現象學人存在主義、詮釋
學為其哲學基礎，並結合「文化價值的心理面向」和「主觀經

驗範疇的人文主義研究」的取向，建構以人類共同生活為基礎

的「高級精神過程 J '如語言、藝術、神話、宗教、社會風俗、

法律和倫理等的心理學體系，並進而依檬文化價值的面向，提

出人格類型說。而事實上，這一建基於存在經驗為基礎的心理

學家們，某種程度亦是一股對科學主義心理學的反動勢力，他

們提出了六大反對，也同時顯出了此派心理學的六大特點，如

下:

l.反對人能透過研究動物而了解人。利用科學實驗來了解人

的功能，非但不恰當，還可能扭曲事實。

2. 人文主義者認為，心理學能夠研究的，僅限於一些可以觀

察的行為。但人文主義心理學家不但不把他們的研究局限

於外顯行為上，而是企圖研究整個人，並勇敢地去探討過

去心理學所忌諱的問題，如希望、懼怕、狂喜、愛、期待

等。

3. 人文主義者批判行為學派心理學所堅持呆板的方法(即邏

輯實證論) ，而認為心理學研究者應更關心人性問題，而非

5 運用自然觀察與意向分析，以研究和把握人的意識結構與本質。用
於心理學上，則強調「反省內部知覺方法 J 以研究心理活動與

意向。代表人物羅傑斯( Carl Ransom Rogers ' 1902~ 1989 )不僅將

現象學作為心理學研究方法，且將現象學方法應用於心理治療的

實際案例中。
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研究與實驗設計的好壞。換言之，我們應自問:該研究的

是什麼問題，而不是去想實驗與技巧問題。

4. 反對過去「研究先於應用」的方法。尤其是臨床心理學的

工作者，常用先有一套理論或發現，而後套用在人身上，

實際上這對雙方(心理學和人)都是不利的。

5. 過去心理學家必須永遠研究一群人，然後用統計學來支持

其論點。

6. 反對「化約論」。

﹒人文主義心理學的特徵

1.主張每個人基本上是統一體，反對主客觀二元割裂或對立

的認識論，強調心理學對象的「主觀性 J (如人的本性、價

值、經驗、需要、動機、人格......等) ，注重人類的意識經驗，

倡導主客觀互動所共建的一元論實踐主義。

2. 堅持「反省性的內部覺察 J '認為人的存在即使受到先天

或過去經驗的種種限制，但依然保有自由抉擇與獨立自主

的權利，提出自然觀察(本質直觀)、意向分析、如實描述

的現象學方法。

3. 強調人的社會性先於人的個別性，且生命的意義在於自我

實現，為人類社會作出貢獻，因而主張以辯證方法(個人

與群體的互動)作為考察人的心理活動的研究範式，而非單

一因素的決定論。

4. 提倡個案分析和質性研究。提出以問題為中心的導向，主

張方法乃是為對象而服務。而且人具有自我選擇和負責的

能力，提出創造性地模仿他人的理論。

5. 堅持「整體性原則」的研究方法論，而非個別單一的研究
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面向，從而突顯出人的心理的主觀性、內在性、本真性、

整體性、變動性。

﹒批判與反思

人文主義(以人為本)的心理學取向，乃相對於科學主義的

心理學(物化心理學)所因應而生的，因而具有反實證主義的「非

科學性心理學」傾向。但其心理學理論所建構的效度與信度仍

受到質疑，因而被批評為缺乏實證性檢驗和支持，被喻為是「詩

人和哲人的心理學」。此外，由人文主義的心理學出發，來看

宗教的生命觀，則可由「內部觀察」的觀點來探其信仰者的情

感、宗教經驗及至神秘主義、人生目標與意義、終極關懷的精

神、皈依與生命歷程的改變......等。有人也以 Psychology "as" 

Religion 來說明他們直指生命的核心，將心理學提升至更高的

層次一存在的層面一上，試圖以心理學的角度解答人生問題，

找尋生命的出路、為人生各種處境提供分析與解答。為此，人

本心理學派一方面肯定宗教存在的意義與價值，並提供心理學

理論基礎(如:榮格的宗教心理學、羅洛梅的存在性心理學、弗蘭克的意

義治療法、 Maslow 或 Assogioli 等人的超個人心理學......等) ，雖然他們

也在某些層面上對現存的宗教提出嚴厲的批判。

無論如何，我們應努力促進科學主義(客觀實證範式)和人文

主義(主觀經驗範式)的整合，共同促進人類心靈的健全發展。

從這些不同的理論觀點，心理學家共同對人的發展過程、人的

感覺和意識、人的學習、記憶與思考、人的動機與情緒、人的

人格與個性，並對衝突、適應與心理健康等相關範疇提出不同

的解釋。這也正是心理學所關注的研究範閣。而這，也就是宗

教心理學所含蓋的三大向度:認知(教義，提供終極關懷與信念，也
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提供人生活的意義)、情感(為人在生命受到威脅、情緒受到干擾時提供

慰藉)、意動(行為傾向)。

三、小結:對心理學方法的反省

阿蓋爾 (M. Argyle) 曾說，心理學在研究宗教方面的正確任

務，就是要發現那些支配宗教信念、行為和感受的經驗概況和

原則，並系統地從理論上或機制上來闡述或解釋這些法則。榮

格則指出:心理學家只能研究心理的內容，而對於概念本身的

形上學地位則無法置言。他曾說: r如果我們把上帝說成一種

原型，我們則絲毫沒有涉及到上帝真正的本質」。這就是心理

學方法的特色所在，著重的是人在參與宗教信仰的過程中的人

格變化、意識發展、體驗感受與種種經驗，著重宗教對人的影

響及人對宗教的反應。這樣的觀點的確突出在人類學與社會學

之外，形成新的宗教學視界。

此外，心理學對宗教生命觀也有其他的相關研究。譬如，

心理學也關切宗教的起源問題，並提出解釋，包括以下的幾種

可能性:

「認知論」認為宗教來自兩個原因:其一，是人們不能理

解自己種種經歷體驗，於是不斷思考並造出了各種導致宗

教信仰的解釋，宗教便出現了;其二，是認為早期人類那

種非常單純、模糊的思維導致宗教的產生。

﹒「情緒論」也分為兩類:其一'是認為宗教從無意識的恐

懼和需要發展而來;其二，是說宗教來自對強烈情緒(如

敬畏)之有意識的體驗。

「行為動機論」著重人類意圖獲得力量，以支配萬物的欲

望，表現在對自然的控制與對社會的控制。
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「本能論」認為宗教淵源於本能的生存欲望，想要將自己

從可怕的命運中拯救出來;宗教經驗的結構也扎根在人的

心理之中。

「新進化理論」認為人腦的本質和複雜的現實需要宗教，

在關係緊張的情況下，宗教的實踐和信仰便應運而生並發

生變化。

心理學的另一著墨焦點，則是宗教經驗的類型與宗教感

受。早在詹姆士 (W. James) 寫下《宗教經驗的種種)) (Varieties 01 

Re甸的us Experience) 時，宗教經驗就成為宗教心理學研究的重要

項目之一。心理學者所關照的宗教經驗包括了皈依(一個人投入

一個信仰的過程)、祈禱(向上帝投射個人意識的過程)、自神或入神

(神靈附體的經驗)、神都主義(與神靈溝通的神秘經驗)、崇拜(參

與宗教儀式的經驗) ......等，凡此種種，都是宗教經驗的一部分。

史塔伯克( E. D. Starbuck )就曾製作「突然的宗教皈依現象 J與「漸

近宗教發展」兩份問卷進行調查研究，並在詹姆士的指導下寫

成《宗教心理學)) (The Psychology of Religion )一書，全書完全著

墨於「皈依」這一宗教經驗的研究。詹姆士的《宗教經驗的種

種》就是以此書的資料加以發揮而成。

宗教心理學也研究個人從宗教中取得的感受，包括個人的

信念、罪惡感、羞恥心、良知、意志、利他的愛、道德判斷與

生活等，研究這些與個人密切相關的感受是如何與宗教相關。

以「信念」為例，心理學者認為，我們全部的生活都建築在許

多我們很少承認它們是信念的信念上面，因為這些被我們當作

真理而接受的信念，往往缺乏邏輯的證據。就像是宗教的信條，

基督徒相信基督教的說法、回教徒堅信古蘭經的記載、印度教

徒亦深信儀式的作用，這些都是「信念 J '信念為個人的生活
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提供意義、宗教也是一種義務、一種選擇、更是性格的特徵。

宗教信念的形成，不一定具有理性的基礎，相反的，更大部分

在於心理的作用。

由於心理學領域派別繁雜、角度各異，而產生各種論爭。

實際上，心理學的發展至今約少一百多年，早期的學者們的貢

獻並不在於提出什麼經典性的理論，而是提出一個確定的研究

方向。但由於心理學材料的取得，多來自於「人的表達 J '不

管是人的行為、態度或想法，但人的真正態度、想法，與其表

現出來的行為不一定具有一致性，尤其是人的宗教意志與宗教

情感，特別是神秘的體驗，往往是無法表達的，這就成為心理

學研究的缺憾所在，它僅能根據人所能表達出來的部分作分

析。也許我們可以這樣說，心理學所關切的是一個被宗教所形

塑的「人 J '他在生活中各方面的表現。為此，心理學只關照

宗教對人的影響;而宗教作為一個人參與其中並被影響的體

系，其本質亦是重要的一環，但這卻不在心理學的研究範疇之

內，直到超個人心理學的誕生，接下來我們便要討論超個人心

理學的如何影響了宗教生命觀的議題。

貳、超個人心理學的宗教生命觀

簡言之，超個人心理學便是注意到了人的靈性層次的存

在，而提出修訂傳統心理學過於狹隘、只注重人的生理、情緒

及理性這三層次的相互影響及作用，將其探討的範圍擴大至潛

意識、宗教與靈性層面上。

早期的超個人心理學強調「靈性」層面的追求，拒絕與任

何宗教掛勾，因為無論任何人(不管是有神論者或無神論者) ，人人

皆有靈性，也都追求靈性的提升，卻不一定需要隸屬於任何宗
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教。在此背景下，超個人心理學努力尋求內省性的東方宗教特

色，與西方的心理學相融合，它結合了宗教、哲學、科學研究

等共冶一爐。這一方面補充了過去心理學只集中探討意識層面

的發展，著重偏重行為、生活或人際關係等，或為疏導人的情

緒、調和人際關係、家庭或親子互動......等的探討與應用，為

心理學的發展開創了一個新典範;另一方面，由宗教學的角度

觀之，超個人心理學也為靈修生活建構了一個理論和基礎架

構。因為超個人心理學並不反對科學與測量的方法，但更強調

在內容方面應加上靈性層次，故其研究方法質與量兼顧。而在

當代講求交談與合作的精神下，對其靈性層面的開發，正是雙

方交談、合作的一道極佳管道。

一、超個人心理學所探討靈修的本質與要素

超個人心理學探討靈性要素，包含如下6

1.超超的層次:不只相信，而且親身體驗過，並能從中汲取

力量。

2. 肯定生命的意義及生活的目的:為人的存在賦予極高的價

值。

3. 生活有使命感:肯定自己具有某種天職，其行動具有高尚

的動機。

4. 生命的神聖性:相信生命可以、也應該成為「聖的」。

5. 對物質價值的不同心態:懂得欣賞、並享受物質所帶來的

便利，但不會把它視為最高的目的。

6 參:李安德 (André Lefebvre) 著，若水譯， ((超個人心理學:心
理學的新典範)) (台北:桂冠， 1992 年 11 月初版)。



附錄 從心理學角度談宗教的生命觀 267

6. 博愛:有強烈的正義感和慈悲心'樂於服務，並且愛人。

7. 理想主義:願意為高尚的理想及改善世界而獻身。這與完

美主義截然不同，也絕對無闊，大部分追求完美主義的

人，實際上是誤解了理想主義，致使他們陷入憂鬱傾向中。

8. 對痛苦的意識:肯定痛苦所帶來的正面意義，並且能夠深

刻地感受到人類的痛苦與死亡的意識。

9. 靈性上的修練:亦即靈性修養，表現在他的生活風格、與

自己、與他人、與自然、與天主(或他所信仰的終極實體、終

極存在)的關係上。

10. 高峰經驗:由生活中的一些指標性記號，體驗到超越境

界的內存性。例如音樂欣賞、費術創作等所帶來的忘我境

界與一體感。這種「神入 J (ecstasy) 的經驗，與日常生活

的經驗截然不同，將人帶到一個完全超然的境界中，這便

是一種很明顯的記號，指出人性內在所具有的超越幅度與

需求。據調查在英美兩國中有 30~40%的人有過上述類似

的高峰經驗，算是相當普遍的。其它諸如:良知、道德感、

健康的犧牲和無私的奉獻精神、使命感與受召喚的經

驗......等，同樣也是吾人日常生活中時常體驗得到的超越

幅度與需求的內存性、超越性。而這，就是我們靈修生活

的基礎。

1 1.高原經驗:上述的高峰經驗可能普遍存在於很多人的生

命經驗中，但高原經驗則可能只有少數人有過。以宗教學

的術語來說，也就是所謂的「神秘經驗 J '或類似的神魂

超拔的體驗。例如十字若望的「心靈黑夜」、大德蘭攀上

「七寶樓台」的最高境界、小德蘭在病痛中仍感到神慰，

還有無數教會歷史上的聖人、聖女及聖師，都有過被天主
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完全充滿、蒙召、啟示等的體驗，即屬高原經驗。依照

Rudolf Otto 的分析，這一經驗的特質是既迷人又可怕的，

它讓人感覺到自己的渺小、產生莫大的敬畏之情，同時又

讓人感受到深情之愛，而全然地滋潤、沈浸在天主的氛閩

中，不願離去。

二、精神統整學派

精神統整學派的創始人 Roberto Assagioli( 1888~1974 ，意大利精

神科醫師)以下列蛋形圖，清楚表達了內在自我的深度，以及與

外在天地人合一相通的心理學概念:

集體潛意識，

、意識界，

中層潛意識

、 ------------------------7

低層潛意識

集體潛意識
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此外， Assagioli 把「白我超越」分為五種類型:

1.追求意義:人不斷地、而且普遍地尋求意義，但這是受到

由上而來的指引與吸引，促使人轉化日常生活的細節，朝

向那涵蓋一切的超個人目標，才算是完成了個人在宇宙大

我內的角色與使命。

2. 超個人之愛:實現在我們對某一個人或團體真實而無私的

愛之中，或為慈悲(佛教)、或為博愛(基督宗教)、或為對

宇宙地球(生態環保)等的關懷，亦可能是神秘經驗中之天

人合一之愛。

3. 超個人的行為:自由而無私地，為一更高的理想和價值獻

身，它要求勇氣、不畏艱辛與犧牲，且不為個人利益，而

是一種利他的行為。

4. 美(藝術)與創造的超越:透過來自高層潛意識的召喚，追

隨美的事物或產生藝術創作的衝動;進而直接進入直觀的

境界，得到靈感、頓悟與啟發。

5. 真我實現的超越:不再求滿足人本心理學所呈現的一般性

或水平式的自我實現，而朝向更高價值境界、答覆高層潛

意識的召喚，實現更高層次的潛能，實現宇宙一體、天地

人合一的真我。

三、榮格心理學與靈修觀

榮格 (ωCa叮刮rl G. J扣un時g' 1凹87河5弘5~1斗196蚓6刮lυ) 在《心理學與宗教》扒(P.句砂y叫0/，扣ogyy 

a叫11叫F

並且有j深架刻的心理學意義。宗教掌握了人的主體敬畏的經驗;

他說: r 宗教本能乃是一種根海蒂固於人類的本性中......你可
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以取走一個人的上帝，但只能從另一個上帝來取代它」7。然而，

心理學的工作不是在證明(或反證)天主的存在與否。心理學可

以討論在人心理上產生的天主形像，以及會產生如此天主形像

的秘思性原因( mythic antecedents) ;但是，絕不能只單純地由人

類心理現象，來討論天主的存在與否。可惜， r 現代的神學家

不能認識到，問題不在於證明光的存在，而是在於那些盲人並

不知道他們的眼睛可以看得見。......如果沒有人能夠看見光，

那麼讚美和宣揚光明實在毫無意義。史迫切需要的是向人們傳

授觀看的藝術」 8 ，因而導致了宗教儀式、信念、規章等的教條

化，喪失了宗教的生命力。榮格建議我們從現象學的觀點來探

討這個主題，亦即以「純經驗的角度」來處理宗教。他也認為

所要處理的是「事實」而非「評價 J '並且認為像「童貞女生

于」等這額看似不合邏輯的宗教信仰，因為曾存在於某個人的

心中，在心理上是真實的。

榮格認為，將宗教和「集體的潛意識 J (全人類共有的心理事

實的心靈母體)相關聯，是瞭解宗教的最佳方式。依照榮格，宗

教來自人的集體潛意識，而集體潛意識的主要內容是「原型 J ' 

即是一個人據以行動的原始意象，使他不靠經驗的幫助，在相

似的情況下能採取與其祖先相似的行動。潛藏於集體潛意識之

下的原型，在夢、神話、宗教象徵、文化習俗和儀式中表現出

7 見: Jung, C. G. , The Undiscovered Self(trans. R.F.C. Hull, New York: 

New American Library, 1959) ;中文譯本由葉頌壽譯， <<未發現的

自我)) (台北:晨鐘， 1974 年 9 月四版) , 61 頁。

8 原載於 C.G.Jung， Psychology and Alchemy. 此處乃轉引自 Radmi1a
Moacanin 著，江亦麗、羅照輝譯， ((榮格心理學與西藏佛教)) (台

北:台灣商務， 1992) , 99 頁。
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來，我們因而可以通過對宗教象徵和神話的分析，找到原始的

意象或原型。榮格反對將宗教和神話作自然主義的科學解釋，

而主張從心理學方面闡明它們的功能。宗教對人的重要功能，

是不僅能對已知的存在賦予意義，也有治療的作用:宗教賦予

生命以價值和意義，使人們有能力去面對生活的困境，包括死

亡、疾病與苦難。

榮格的心理學論述，大致可由下列的冰山比喻來簡要地說

明意識、個體潛意識、集體潛意識的關係:

意識、個體潛意識、集體;當意識關係圖

集體潛意識(內會各式原型)

不似其師佛洛依德及阿德肋之說，榮格認為受苦乃是因為

有衝突的關係，但人可經由衝突昇華至圖融之境( wholeness )。

換言之，引發痛苦與壓力，甚至精神錯亂等，其實是促進我們

趨向圓滿的一種動力，只要此人意識到他內在的一體性( unity ) , 

而非分裂或敵對的二元對立( duality) ，那麼，生命便能在一連

串的遭遇和歷程中，逐步走向「個體化過程 J '亦即實現「真

我 J (Self)的漸修與漸悟中。榮格認為:我們整個精神的開端

似乎是盤根交錯的根，而我們最高、最終極的目標，便是使這
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根(真我， Self) 得以發揚光大。這一基本見解，使他無法認同佛

洛依德對於衝突乃是引發精神動機的說法，而認為應該是一種

「趨向圓融的壓力」才是引發精神動機的要素。

正如李安德神父在其著《超個人心理學》中所引用的一段

話: r世界是所知，眼睛是它的知者;眼睛是所知，心智是它

的知者;心智是所知，真我是它的知者。 9 」向時也為體現真我，

提供了其體的覺察練習 10 。更重的是，真我就是我們生命的主

體。英文 myself (我自己)即是 My Self' 超個人心理學派中有很

多表達「真我」的詞彙，如:意識的中心 (E此son) 、超性中心

( Rogers )、深層自我( Lilly )、靈性我 (Rank， Frankl, Assagioli) 、

超性主體( Berger) 等;其實，這種先天性的自我，是先於、並

超越一切經驗和現象界之上的，以宗教學的術語來說，即是天

主的肯像或天主性(基督宗教)、佛性(佛教)、神性(道教) ，或

如莊子所稱的真人11或聖人 12等。不幸的是，我們總是在尋找真

我的途中，不自覺地把它給客體化了(如:受制於傳統心理學科學與

理性的研究方法論所影響) ，而導致錯誤的自我認知以及心理問題

叢生。

9 李安德，前引書， 238 頁。
10 同上， 232-236 頁。

11 如《莊子﹒大宗師)) : r 且有真人而後有真知。何謂真人?古之
真人，不道寡，不雄成，不謀士。若然者，過而弗悔，當而不自

得也。若然者，登高不慄'入水不淆，入火不熱，是知之能登假

於這者也若此。......古之真人，不知說生，不知惡死。其出不訢，

其入不距。倚然而往，倚然而來而矣。不忘其所始，不求其所終。

受而喜之，忘而役之。是之謂不以心損道，不以人助天，是之謂

真人。」

12 如《莊子﹒逍遙遊)) : I 至人無己，神人無功，聖人無名。 J
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無論如何， r 真我」是集體潛意識中最重要的原型之一，

心理學的目標一過程個體化過程，意謂著成為一個獨一無二、

卻又與眾人共通的個體，它包含了我們最內在、最終極，以及

無可比擬的獨特人格，成為真實的自己。榮格有時亦以「進入

晨我 J (coming to sel而ood) 或 r !真我實現 J (self-realization) 等詞彙'

來轉譯「個體化過程」的意義。實際上，人生中所有的人事物

與遭遇，都在指向這一目標(如下圖所示) 13 。

值體化過程說明圖

人格面具

意識

。
' , 

' , 

'' 
,' , 

a' 

個人 潛意識

~ __ Animus 

( 真我 T 

/下\
\、表體潛意識，

13 參:拙著，前引書， 87-95 頁。
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此外還值得一提的，是榮格心理學中非常重要的「同時性」

( synchronicity )概念。簡單給予定義，此詞拍的是「有意義的巧

合」。巧合( coincidence )常在我們日常生活中發生，譬如變天

時我們不約而同地穿上了外套、夾菜時同時看上了一道美味佳

輯、在外地巧遇了一位舊識、在研討會襄不期而遇的朋友....

等，這些人事物的發生是某種偶然地、意外地、碰巧遇上( by 

acc吋nt) ，卻不一定是同時性( synchronicity )。同時性遠遠超過

巧合，在巧合之上，它還引發了某種頓悟、覺醒、開竅、璽然

開朗等靈性層面的感受，而帶來了「意義」。譬如突然間挑了

一本書來閱讀、參加一場演講或聽了某人的一席話，無意間解

開了心中的謎團、疑惑;其實話說回來，這種「有意義的巧合」

是無所不在的，舉凡生活現況中的人事物，乃至夢境、甚至疾

病、不適的症狀與不幸的事件......等，所有能指向並幫助我們

意識覺醒、至終體認到「天主使一切協助那些愛祂的人，就是

那些按祂的旨意蒙召的人，獲得益處 J (羅八 8) ，這一切都顯

示了世俗生活中神聖的記號，也指向了靈性層面的一個突破點

( break )甚或是「聖顯/神顯」 (htrophany/tImpimy)l4 ，而進

入到神聖時空的體驗中。

順此概念，在當代高度重視全人整合( holistic )的氛圍下，

14 參閱: M. Eliade 著，抽譯， ((聖與俗:宗教的本質>> (台北:桂
冠， 2000 )。本書其中一個很重要的概念，便是在凡俗世界與生

活中，宗教人常能體驗到來自神聖界的訊息，進而超越時間、空

間的限制，並透過某些象徵性的表達，在此岸活出彼岸的生命來。

某種程度上，榮格所稱的「同時性 J 正是發生在 Eliade 所謂的

時空的突破點(聖顯或神顯)上。
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超個人心理學對於身、心、靈三方面的相互影響作用，著實有

驚人而實在的發現，而這些發現也都進一步促成了醫學、心理

學、各宗教靈修學三方的合作，共同促進全人的健康。譬如，

兩位德國的心理醫師 ThorWald Dcthlden&Riidigcr Dahlkcl5在主

流醫學的觀點之外，指出疾病/症狀如同一面心靈的鏡子般，

反照出來自潛意識的「陰影 J (shadow) ，將我們看不到的盲點，

透過投射與轉移作用，在身體層面上具像化，形成疾病與症狀。

然而，一反傳統醫療對抗疾病的態度、方法(視疾病為敵人) , 

他們以更寬廣的視野發覺生命的真相，據此提出邀請，不僅幫

助人們在痛苦中學會生命的重要課題，也找到生命的意義與希

望，亦即融入大宇宙的和諧中( holistic )。

總而言之，從超個人心理學的觀點探討宗教的生命觀，除

非大宇宙、小宇宙是整合的，除非我們深度參與生命本身，走

入整合性的靈修旅程中，否則生命是對立的、不整全的，也因

而導致人生各種遺憾與缺陷。除了「陰影原型」會化身為生命

的各種挑戰之外，我們還會為其他各式原型所措制。接下來本

文便續由「原型心理學」的觀點，探討它與宗教意識、靈命成

長，及其所需學習的生命議題作論述。

的參: Thorwald Dethlefsen & Rüdiger Dahlke 著，易之新譯， ((疾病
的希望:身心整合的療癒力量)) (The Healing PO附r 01 Illness: the 

meaning of symptoms and how to inte中ret them) ， 台北:心靈工坊，

2002 。
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參、自原型心理學的內在探索之旅，探討宗教生命的

性靈成長

一、從發展心理學探討宗教生命意識的發展

本來，發展心理學係指個體在生命期間，隨著年齡和經驗

的增加，產生有規律、有層次的成長變化歷程。有學者亦由此

出發，來探討宗教生命意識的發展，關注宗教對於人性、經驗、

價值、意義、人格發展......等的作用，包含人在參與信仰過程

中之人格變化、意識發展、宗教體驗等等。例如艾力克森

(E此son) 、皮亞傑( Piaget )都對人的發展劃出階段，晚近集大

成者為褔勒( Fowler )與基恩( Keen) ，他們將人的信仰發展分為

六個階段:

1.幼兒階段:直覺一投射的信仰

2. 兒童階段:神話一字面的信仰

3. 青少年階段:綜合一傳統的信仰

4 大學階段: 11因人化一反省的信仰

5. 中年階段:矛盾一鞏固的信仰

6. 老年階段:整合一普遍化的信仰

從心理學觀點來看宗教生命意識的發展，並非一開始就完

全充分或靜止不動的，而是在動態的過程中，隨著個人的生活

體驗漸進產生、漸進發展的。當宗教的衝動開始在人的身上產

生，它就具有了遍肉成熟的潛能，而進入一個更接雜而多元的、

更圓融與整合的、也更深層而能適應人生的生命。有些人宗教

生命的發展，伴隨著生理與環境上，由兒童邁向成人的發展而

行，但這不是絕對的、也不盡然具有普遍性，畢竟現代社會中

確實有些人終生不易取得成熟的信仰。無論如何，本文根據榮
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格學派心理學的觀點，願從「心靈生命的成長歷程」來補充說

明每個人隨著生理年齡、自我概念的發展，對於宗教生命的覺

知能力與領悟過程，會有哪些靈命意識的轉化階段“:

• O~15 歲左右為第一階段(青春期以前，處於人生的起步階段) : 

主要受生物學本能所支配，靈命處於被動的狀態，因為缺

乏組織整合各種覺知的能力，記憶短暫，亦缺之意識的連

貫性與自我認同感，自我價值主要來自父母或一些關鍵性

的養育者，自我概念呈現混沌狀態。因此整體而言，宗教

生命的體驗多為被動的、單向的、由權威人士(父母、老師、

教長等)所建構的教條式的信仰。

• 15~25 歲左右為第二階段(青春期至成年期的過渡階段，人生處

於穩定而持續的發展中，亦是生命第一次較大的轉振階段) :榮格?再

此階段為「精神的誕生」時期，精神獲得了自己的形式。

雖然大部分的人在此面臨很多問題與煩惱，如事業、婚姻

等懸而未決的問題，甚至面對選擇與決定，常令這時期的

人感到迷惘而無所適從，有些無力處理這些現實問題的

人，甚至會陷入無盡的痛苦、焦躁不安及憂慮之中。因而

這時期的青年人，必須以培養自己的意志力，努力使自己

的內在世界與外在世界保持一致，以便排除各種障礙，在

社會中找到自己的位置，站穩腳跟。這時期的宗教生命體

驗，由於一方面較為忙於個人的社會歷練與嘗試，另一方

面也經歷較多的跌跌撞撞，面臨各種危機、試煉與考驗，

因而對於信仰生活也有較多的懷疑、困惑、摸索、甚至挑

16 參:拙著， <<榮格宗教心理學與聖三靈修))(台北:光啟， 2004) , 

96~98 頁。
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戰傳統與權威的宗教觀，從而建立起個人獨屬的信仰。

• 25~45 歲左右為第三階段(成熟的成年期，人生處於持平的高峰

中) :這一階段的大多數人皆已或多或少地適應外在世界，

事業有成、家庭穩定，社會定位也已明確。青年時期的夢

想可能在這階段實現，或者，即使沒有實現也已能調適到

自己能接受的狀況了。不過，外在生活雖然安定，內心世

界卻往往冒出了一些自己意想不到的複雜問題，尤其在 35

歲以後，很容易出現一些心理危機，例如感到人生沒有意

義，心靈因為充滿了絕望、痛苦、空虛和無價值感，而引

發了某些類似精神疾病的症狀。當然，這些因素可能是危

機，也可能是轉機，端看當事人如何因應、調適與轉向了，

為此，這時期的宗教生命體驗，可能游移於矛盾的信仰(又

愛又怕;或者一方面依賴，男方面又排斥) ，亦或鞏固的信仰(經

過聞悟、整合、明確地尋獲真理)。

. 45~55 歲左右為第四階段(中年期，漸入退隱，是生命中第二次

較大的轉振階段) :在上一階段中，人生意義與存在價值乃至

生命的終極目標等，已略浮出了意識層面來，面對這樣的

中年危機(亦是轉機) ，榮格認為應致力幫助這樣的人，將

心靈能量由外往內作引導，例如透過內省、沈思、冥想等

內心世界的活動，加強對其內部經驗的關注、體驗和整合，

進而找到人生的意義與和諧。這是宗教及其人對生命深度

體驗極為重要的一個階段，其宗教生命體驗不僅加深，也

願透過分享、給予、傳承，而更形豐富。

. 55~70 歲左右為第五階段(老年期，生命漸入尾聲) :榮格對

這一階段的描述不多，主要乃因這一階段是「返老還童 J ' 

回歸到潛意識的世界裹，又彷如亞當、夏娃重回伊甸園般，
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最終沈浸、消失在潛意識襄了。

二、原型心理學的內在探索旅程

榮格建立起的集體潛意識與原型心理學，為後繼者鋪設了

一段內在探索旅程的基礎。 carolpearsonl7這位女性佼佼者，不

僅將性靈發展中影響我們至深且鉅的原型，一一重新深度檢視

之外，更為其中生命成長過程所構成的三階段，人人皆應習得

的生命課題，做了綜合反省以及意識化醒悟。接下來，筆者便

就這段內在探索旅程簡介如下，而其實，這段生命旅程也即是

宗教生命的靈修成長與意識化過程，套句 Pearson 的話來說，意

識化原型的作用，就有所成長，也即是一種靈修。她將生命內

在探索旅程概分為三階段(準備期、探索期、返回期)共十二種原

型，其靈性生命的特質與須學習的人生課題如下:

(一)準備期:建立自我，充分發展個人能力

所謂的準備期，旨在建立自我、充分發展個人能力、學會

自立自強，通常是由發現問題為出發，逐步為解決問題而證實

了自己的能力、勇氣與忠誠。包括下列四種原型:

l. r 天真者」原型:教導我們信任與樂觀，協助我們發展義

17 參 Caro1 S. Pearson 的兩本著作: (1) 徐慎恕、朱侃如譯， ((內在
英雄:六種生活的原型)) (台北:立緒， 2000 年初版) ; (2) 張
蘭馨譯， ((影響你生命的 12 原型)) (台北:生命潛能， 2002 初版

四刷)。作者具體地應用了榮格的原型心理學，在上述第一本中，

闡釋了我們深藏基底的六種生活的原型(天真者、孤兒、鬥士、

殉道者、流浪者、魔法師。後來更在第二本著作中發揮鉅細靡遣

的人生各面向與心靈發展成熟度的整個生命廢程，本節由原型心

理學探索內在旅程，主要便根據她的思維闡述。
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務角色

2. r 孤兒」原型:讓我們在經歷了遺棄和背叛後，學會自立

自強;也在無助中尋得協助

3. r 戰士」原型:設立目標一步完成目標

4. r 照顧者」原型:學會照顧自己、照顧他人

(二)探索期:精神層面，深入生命的奧秘

上述四種準備期的原型，是構成白我的基本要件，也是生

存和發展社會角色的必要于段。但縱使我們學盡了社會生存的

成功技巧，依然不滿足;除非我們學會面對問題一手探尋資源→

解決問題，並在此過程中，遠離安全而熟悉的環境，轉而面對

生死折磨、愛戀苦痛，並從而自我超越，生命才能真實而有意

義。這段生命歷程包括了下列四種原型:

5. r 追尋者」原型:面對精神層次的呼召(通常是邊際經驗) , 

關切生命的意義與心靈的成長，思索什麼是不朽，為做真

實的自己而流浪、探險。

6. r 破壞者」原型:經歷生命中，最基本需求被剝奪的痛苦、

失落，也在割捨和放手中，學會有捨才有得。靈魂的體驗

唯將原有的丟棄後才會產生。

7. r 愛人者 J 原型:始於痛苦卻終於愛，既使陷於對人、對

工作、對地方的承諾中而失去自由。

8. r 創造者」原型:在愛與死的交會中，覺醒內心深處的真

我與其現實生活中的真實身分。不只真我得到重生，成為

自己，也能充滿活力地幫助他人。

這四種原型的能力分別是:追尋、放下、愛、創造，使我

們學會除舊佈新、返回本源，放棄塵世的欲求，以追求真理;
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做到絕對的付出，並認清生命的本質，是神秘而且神聖的。缺

乏這層次體認的人，就如同機器人一般，每一舉動按步就班，

卻了無生氣。事實上，無法體認靈魂的奧秘，並不會有什麼處

罰，唯一的處罰大概就是生命了無意義，不過光這一處罰也就

夠重的了。

(三)返回期:回歸以後→重新出發，以不同心態再次重生，

成為自己的主人、體現真我

如果不和靈魂接觸，無論生活有多成功、人品或學識有多

高，內心卻總仍覺得不踏實、缺乏真實感，因為我們不是真正

的「自己」。然而，我們內心總渴望真切地經歷生命。只要隨

著內在的召喚(追尋者) ，充分經驗痛苦、挫折、失落、混亂以

及內在的無力感(破壞者) ，轟轟烈烈去活出生命的激情(愛人

者) ，最後與靈魂相遇、頓悟生命的奧蹟(創造者) ，我們就已

踏上了真我的坦途了。這段回歸的新生命包括下列四種原型:

9. r 統治者」原型:完成探索後，成為自己生命的主宰，運

用新的智慧轉化繽紛燦爛的領土。

10. r 魔術師」原型:嫻熟於改變和治療，使自我持續更新。

11. r 智者」原型:面對真實的本質，學會接受真正的自己，

放下渴求與幻想，才能真正不執著，而得到真自由。

12. r 愚者」原型:學習快樂地活在當下，大智若愚，從心所

欲不逾矩，重回天真者所在的伊甸園。

最後的這四種原型，是自我探索的回饋，幫助我們體現真

我(天主的肖像)、改造生命、超越探索，得到自在圓融。當我

們愈發現自己的獨特性後，就愈不需要什麼東西來讓自己快

樂。我們不需更多的工作、成就、財富...等才能證明自己，而
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只要那屬於我們的那一部分，便已心滿意足。事實上，只要做

我們自己，我們就擁有了一切。我們同時會知道，痛苦是必然

會有的，卻不再恐懼。我們會放棄控制命運的想法、戳破自以

為是的觀念、釋放掉所有的「應該 J '而回到生命本身，讓不

同的面貌自由地表露出來，即使那是混亂、失誤、不可靠...等，

仍能在最惡劣的情境下堅守信、望、愛的信仰，並進入隨性白

在、真善美聖的境界，既能歡愉地過生活，又同時體現了上主

的旨意。

結語

「意義治療法」的創始人弗蘭克( Viktor E. Frankle, 19的~1977 ) 

曾說過: r 唯有當人活出存在的自我超越這一面，他才真正地

成烏人、成烏真正的自己」。而且， r 心理健康取決於他對生

命意義的領悟，以及他對自己生活方式的選擇。 18J 因為人是更

大的整體中的一部分，人不能只把自我實現當作唯一的終極目

標，而絲毫不顧及整體當中的其他部分;一個人若是自私地只

顧及白己的那一部分，這樣的自我中心主義便無異於我們體內

生長的癌細胞。人的存在不能避免地要問「生命的意義」究竟

為何。然而生命的意義因人而異，甚至因時、因地而異，這當

然遠超過心理學家或醫師所能回答。每一個人都是獨特的，都

有他自己的獨特天職(使命) ，以及獨特的機運去實現他獨特的

天賦。生命中的每個情境和遭遇，都在向人提出詢問與挑戰，

同時提出疑難要他去解決，因此生命的意義應當顛倒來間，人

18 弗蘭克著，趙可式、沈錦惠合譯， ((活出意義來一從集中營說到

存在主義)) ，台北:光啟， 1992 。
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不應去問他生命的意義為何，他自己才是被詢問的人。換言之，

當人被生命詢問時，他只能以自己的生命來回答，只有藉著「負

責」來答覆生命。

榮格曾說過: í 一個人一生最大的成就，就是完成他的命

運」。但要有這層對命運的覺醒，必須首先具備認知和接納真

相( reality )的勇氣，並且服膺於來白內在深層的召叫( inner 

calli月) ，才可能真實地完成此生的目的。創立當代「家族系統

排列」 (FamwcorIStellatIons)l9的治療大師一海寧格( Bert Hellinger ) 

一也認為:接受生命的本然面貌、傾聽自己靈魂裹的權威、不

管好壞都能向命運謙卑地鞠躬表示同意，這樣，我們就與命運

和諧相融;唯有「與實相融合 J '並且獲得真自由(擁有力量去

做改變、謙卑士也學習並接受命運、學會放下，而不再對自我把持不放，臣服

於更偉大的那一位，這才是真自由) ，如此，人的生命才可能是整全

合一的( IJ、宇宙融入大宇宙中)。

19 í 家族系統排列」是目前歐洲盛行的心靈工作法 (Soul Work) , 

海寧格以現象學方法，融合原始療法、精神分析、交流分析、完

形治療、 NLP( 神經語言程式學)等心理療法而整合發展出來。現

由歐洲發展，其影響力巳擴及世界各地，台灣亦成立了「海寧格

機構」並曾三度邀請海寧格來台指導。它透過角色排列及其互動，

一方面明暸人們所面臨心靈困境的原由，二方面學習透過此方法

及其生命哲理，回歸「愛的序位 J 從而得到身心靈乃至人際與

家族的全人療癒。參 Bert Hellinger, Acknowledge What 

is-Co月versation with Bert Hellinger (Phoenix: Zeic, Tucker & Co. , 

Inc, 1999); Peace Begins in the Soul-Fami今 Constellations in the 

Service 01 Reconciliαtion (Phoenix : Carl-Auer-System Verl唔， 2003);

Love 'sHidden 秒mmetry-What makes love work in relationship( 此書

中譯本見:周鼎文譯， ((家族星座治療:海寧格的系統心理療法>> ' 

台北:張老師， 2006 初版八刷)。
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無論如何，從心理學角度來談宗教生命，作為「能夠負責」

的生命主體，以及能「與實相融合」的全息( holistic )生命觀，

這是人類存在最重要的本質。前者肯定個體生命是為小宇宙，

後者則肯定超越世界生命之上的大宇宙，持續而有力地影響著

我們，大小宇宙的生命休戚相關，彼此互為鏡子。這是當代心

理學重要的發展，至少是超個人心理學從靈性觀點出發，而向

全息宇宙觀所跨越出去的一大步(暫時撇開科學性心理學的典範不談

的話)
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基督宗教以天主聖三為其至高的信仰對象，強調天主願以位格的

方式，進入人的世界，以此帶給人救恩與恩寵 。 然而為很多人來說，

「天主聖三」卻像個謎一般，深奧難懂;聖三的奧秘在教會歷史中不

斷地被提出討論;有些基督徒視它為只徒具形式的理論;也有些人根

， 本對它興趣缺缺，覺得「三位、四位無所謂J ;還有些人雖然相信，

可是卻困擾於祈禱時不知到底該呼求誰的名號﹒.....

本書立基於榮格心理學的觀點， I由下而上」地建構一個與人的

主體性關係密切的聖三信仰與靈修觀 。 畢竟基督信仰與心理學必須合

作，而其靈修目標亦與心理學達至全人整合的希望相一致 。 在這段邁

向「真我」的「天主化之路」中，肯定聖三內在於我們的本質之內，

並意識化生活中的聖子、聖神、聖父三幅度，以實現人之為人一天主

肖像一的目標，並學習「與陰影對質J '是作者在天主聖三的顯性面

和隱性面中所獲得的啟悟。而由此建構的人觀、天主觀與靈修生活三

者，亦是彼此輝映、相輔相成的
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