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其言 - ’弓＝＝.. 
i::’ 

一元復始，真象更新。由本期神爭論接關始，本刊已進入了第

二十個年頭。首先要是記謝天主，在大陸丈革鬧得歡天是梭，的那些歲

月祖，本刊能在中國一隅，台灣寶島順利誕生，益在即將過去的二

十年中正常的成長，逐漸地，芷壯，沒有脫翔，也沒有變形。本刊每

三個月提供一百五十頁的文章、報告、評論與讀者兌竭，每年共有

六百頁，而每五年編一次總目錄，分門別類地將討論過的主題芸現

出永，讓使用~易於找到自己所要的資料，叡閱參考。

其次要是位謝的是所有向本刊技翁的作者和忠信的讀者。若將本

刊從頭至今的本詞作者和譯者數點一下，會超過一百多位叫止，有

的是常見的面孔，寫的出現，一兩次就隱沒了，但他們都在本刊的結

婚種留下了大名余家朽的痕跡。特別是在本脆就讀的一些神學生，

他們的習作寫得好的，也刊登出4丸，相信為他們是一但好的回慎，

為神學龍也是一個指標，扮自每一時期的學生程度如何。

至於讀者們更是每一份刊物的最重要丈拉。本刊在大陸文革時

期創刊（一九六九年秋〉，十年後大陸有旅炭地開放，圈外的教會

出版物多少得以運進，以滿足海吹對岸的許多如飢似渴者的心靈，皂

績。神學論是長手，神學業書也就進入了大陸各大修吭一雖銀幕可靠消

息，這些書普通只有教師們互相傳聞，或鎖在周書館的樹被程，修

生們不大可能參考閱讀。

再過十年就到了今年（一九八九年〉，兩岸的神學作品在發表

方面又有了新的發展。大陰深圳大學要出一份半年刊，名為＜基督

眾教丈化評論＞ C Christian Culture Review ），其目的是「在

中國大接促進基督宏教的文化精神，以期能對i正在轉變中的當代中
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嵐文化發生積穆的作用」。這份半年刊嘗試若按照中圖文化的特徵

司已被教基督索毅的精神，本分索派，本膠若於茶一個別教會，而以

大公精神和態度于此介紹。半年刊的對象是中興學街莽的知識分

子，大專跪梭的學生，及所有尋找精神信仰的人。

該刊的創刊號已結訂完卒，將於一九八九年1年問世，內容包括

八路釗作一太多由已成澈的雄誌帶我’去，謝扶雅的＜基督教神學典

新儒家＞，狼吞申的＜拉內的人爭對一種範霉的中閹人學之啟示〉

（神論＠〉﹔五篇譯作，原若才有俄閩、德國、王志士及英語余的作

者。另汁J三欄是名基督家教人物評介、書？詩，及學界.ii. 事。..總績

韓劉小組a透露，該刊第二特（一九八九年冬）將設一紀念一F爾拉內

的專欄，且直將繼續振用神學論學中的文章。

有關神學叢書及神孝通H宇鴿譯會所出的書，也有在大陸刊印的

管道。最近的兩封信具體地，要求將谷－＊－松的《神學中的入學》﹔田

水正（已故〉諱的《教會發微》及房志哥哥等人總諱的《聖經神學辭

典》在大陸.::It.版。第二封信中說：「這類書，只要大接能出版，已

是好事。我們將在大陸版序丈中表示成謝。這種害者大陸非常有

益 J （沫Jiil,t_~手，一九／＼八年十二月十六日信）。神學論集的第三

個十五F將會怎樣？漾信天父會有祂美妙的安排，本人除向作者和讀

者i家致謝意汁，還廠在此新年的開始寄土由衷的說福和企盼各位繼

續與本刊合作的熱切期望。
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PREFACE 

We start a new year and with the present issue our Collectanea 
enters its twentieth year. Firstly, we th訂lk 包d for having 
pennitted us to start this theological journal on this precio間
island Taiwan at the time when mainland China was being ravaged 
by the cultural Revolution with its chaos all those ,years. 
Through these twenty years’。ur journal developed regularly 
and gradually became stronger without intem且ption or deforma
tion. Its contribution are a quarterly publication of 150 
pages of articles, reports and reviews, an annual publication 
of 600 pages, and a general analytical index every five years 
to facilitate its use. 

Secondly, we thank all our contributors and readers. Frαn 
the beginning till the present, more than 100 writers wrote 
or translated for this journal. Sαre of th帥 are old faces, 
others contributed once or twice, but their names are printed 
here forever. Worth mentioning are those theology students 

‘ whose teπn papers are published and served as indicators 
of their level at each period of this sch個）1 of theology. 

也s far as the readers are concerned, they are the most important 
sup戶rt of any magazine. As mentioned above, our Collectanea 
was born during the cultural Revolution in mainland Chin且，

i.e., fall 1909. Ten years later, China opened its door to 
c. certain measure and Christian publications started to flow 
in through one means or the other. Our Collectanea and the 
Fu Jen Series Theologica also reached most of the seminaries 
newly restored in China, although according to authoritative 
sources, the SEffiinarians have not mucl1 chance to use these 
reviews or b由｝ks.

Another decade passed and we are in 1989. Now on both sides 
of the Taiwan Stra此， there is a new development in matter 
of theolc海ical publications. Shen泣m University (Guangdong, 
PR1α~ ） is publishing a bi－剖mual called ’'Christian Cultural 
Review". This journal is intended to proπote the cultural 
spirit of Christian religion in mainland China, with an asp工ra
tion that it will cause positive effects on the contemporary 
Chinese culture which is under transformation." The journal 
is designed ’,for intellectuals of the Chinese acad研討 circle,

college students as well as those who are in search of a 
spiritual belief. '’ I t tries to spread the spirit of Christian 
religion in accordance with the special characteristics of 
the Chinese culture. 
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The first issue of thjs jo叮nal is ready for publication 
in Spring 1989. 工t includes eight articles. Some are reprints 
of famoµs writers such as Xie Fuya 's "Christian Theolog-y 
and N由于仰自ci阻i訓”。r 'Aloysius B. Chang, SJ's "Rahner's 
扭曲ropology and the Chinese Idea of Unity of Heaven and 
溫an”，（ cf. Collectar1ea 63). Besides, it includes Hve translated 
articles of Russian, Germ主且， Swiss and English authors, reoorts 
on renowned Christian thinkers, on acaci臼nic events and book 
reviews. Tbe editor-in-chief, Mr. Liu Xiaofen皂， disclosed
t旭t the s,econd issue will include a cαm閥的rative section 
on Karl Rabner af!d that they will reprint more articles frαR 
our. Collect叩ea.

Sorriething is h且ppening also with the Fu Jen Series Theologic2. 
and with the books pub] isi1ed by the CαlP.lission for the Theologi
cal Works in Chinese. Two recent letters frαn Chiria asked 
for permission to reprint the following three b臼::iks: ＂αrristian 
血nthropol《草y: Heaven-E剖·th－~包且， vol. 1 Man" by Luis Gutheinz, 
SJ﹔日. Kiing ’S H宮時 αmrch" translated into Chinese by the 
late Fr. T'ien Yunchen, SJ, and Leon Dufoilr's "Vocabulaire 
de ’Theologie Biblique" translated into Chinese by Mark Fang, 
SJ et al. 

What is in store for us in the next ten years? Godkuows 
we are convinced that the Heavenly Father will provide nicely 
for us, if we trust in Him. The present editor, at the beginning 
of this new year, extends his heartfelt thanks to all our 
contributors and readers, as well as sends to all of them 
his ITDst sincere wish for God's blessing and asks for your 
further collaboration. 

The Edi t口r



以色列人注JU~迦街的真相
一一一款？是瓦的社會學理論 廖讀祥

一、弓 i言

以色列王圖形成之前的歷史一廈是笛的聖經學術界爭論的焦

點。尤其所謂「征服迦南 J的傳統說法也因考古學的發現和各種聖

經批判的發展，而受到普遍的懷疑和挑戰。因此，學者們發現了其

他理論，試圖取代傳統的理論。

本文無意逐一揮討所有這些「其他」理論的內容。而僅提出其

中之一傲初步的介紹。此即諾r~ ﹒歌德克（ Norman Gottwald ）的

社會學理論《 Sociological approach 》。很讓這種理論，我們可

以使用現代社會學的方法來研究以色列早期的歷史﹔也就是把以色

列民族的形成鼠為一種自農民發動的社會革命之成果。

歌德瓦的這種理論主要表現於他的鉅著耶和華的支派《甘le

Tribes of Yahweh 》乙賽中。此書在當約聖經的學術界已引起相

當大的震撼。本文的寫成係以此書為很據。其目的除了介紹歌德瓦
的理論之外，，也擬提出一些問題，俾引發進一步的討論。

二、三種理論

在歌德瓦的社會學理論出現以前，有關以色列人移居迦南地的

過程，至少有三種理論。我們可以分別稱為「征服說 J 、 f滲透

說 J 和「農民革命說」。

(1)征服說（訂le Conquest Model ）一一這是傳統的論語，也

是舊約聖經（特別是約書亞記）的記載所主張的。在舊的學者中，

William F. Albright 、 G. Ernest Wright 和 John Bright 等人
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也都堅持此種說法。他們以為莓的聖經的記載，在根本上是完全可

侶的，民色列的十二支派確曾集體以軍事力量，有系統地估領迦南

地。從的曹亞帶領他們渡過的但河以後，他們鐵道一消誠迦南地的

原住民，最後佑接了巴力斯坦北方。

某些考古學上的發現進一步支持了這種傳統的說話去。例如：（哥

在以色列人進入迦南地的那段期間（主話 1250 年至 1050 年之

間 3 ，確實有許多迦南地的城市被接說﹔＠考古學的證攘也顯示，

在這些被聾的按市中，確實有新的移民進入居住，而這些新移民可

以跋斟色列人有關﹔＠在聖經的記載中，某些未蔽的書亞毀誠的按

市，或者未出現於鼓征服的名單中的城市，在考古學的發現中，它

們都沒有被費城的掛象。譬如，約書亞記九章中記載的曹亞銀基遍

人訂了友好條約﹔他們的按市在考古學的發現中說沒有毀騙的痕

跡。

但是，征服說也有不少令人無法信般的疑點。我們可以學出幾

個例子：＠聖經的傳統或記載並投有一概支持以色列人以武力征服

迦南的說益。倒如，約書亞記前十二章中所記載的五個有關以色列

人征服迦南的事蹟（六 1 ～27耶利哥﹔八 1 ～29艾城﹔九 I ～27與

基逼人立約 1 十 I ～43亞摩利火﹔十一 l ～23夏填），其所提及的

軍事活動範圍只不過含蓋了三個支派的地區而已（即使雅甜、猶大

不日拿弗他剩三個支派）。＠據考古學的發現，約書亞所攻下的耶和

哥城、艾城和基遍，都不存在於的書亞的特代，而是後來才新興的

1 城市。值若耶利哥鐵確曾存在於主前十三世紀，它也只不過是一個

j量有鐵牆的小村落 5頂多也只是一個堡壘而已。而艾城在那時候也

未被佔領，一直到好幾世紀之後才說征服＠。

(2）滲透說（ The Model of Infiltration ）一一或謂「穆民說J
E 甘1e Immigration Model ）。此說主張當時的以色列人因係游

牧民族或半游牧民族，經常移動於草原區來嘸入居住的山區或丘陵地
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帶，所以他們後來運漸定居在山區地幣，乃至形成迦南地中的一個

民族，也漸漸閱始務食。在這種移居的過程中，他們1豈有使用武力

從迦南地的原住民中奪取城市或土地。此說之倡導者是Albrecht

Al t 、 Mart in Noth 、 Manfred We ii研討等學者。他們的主要

理論攘攘是主張考古學發現中，那些被毀的城市跟以色列人無關﹔

因為他們可能是迦南地原住民互相攻擊的結果，也可能是某些迦南

地以外的民族入霞的結果。一些聖經的內在證攘也支持了這種說

法﹔如前述臨摹逼人立的的事以及創世記三十八掌猶大跟黑族女人

結婚的事，都是以和平的手段移居迦南擻，並與迦F智地的居民保持

和好的關係。

然而此種滲透說的蝠點在於很難從考古學的發現中找到堅強的

證接。所以特此載的人往往試圖忽視考古學對歷史重建工作的重要

性，或把它撿到不重要的地位，或只強調考古學發現的矛盾。此說

跟前述「征服說 J的相同處在於兩者都鐵定以色列的十二個支派是

從「外地 j 進入迦南地的﹔他們原來的職業是游校或半游牧﹔而十

二支派之所以能夠團結在一起，純是由於來白同一「血緣」的關

係。

﹒（3）是民革命說（ The Model of Peasant Revpl t ）一一這是

G切rge Mendenha 11 斯主張的理論＠。他臥為早期的以色列是一個

以農民聯合組成的聯盟。那些童基島聯合起來反拉迦南地講王的壓榨

和迫害，進而推翻「暴政」，而建立起一個以耶和攀上晉為主的神

權統治。所以真正的血緣關係並不是構成這個以色列民族的靈要因

素。他們之所以形成一個獨特的民簇完全是基於他們的「社會」地

位，完全是因為他們同是被壓迫的一群。這些由不同血緣組成的國

糧每年都定胡在一固定的地方共同敏拜獨一的上旁，那個地方存有

上帝跟他們立的的「約櫃」。而他們這樣做的目的臨是在農甜或紀

念他們「合而為一 J的成果，也是在強化他們之間的關係﹔更是在
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為他們對抗外來的侵略或其他壓迫者所做的共同軍事活動，提供神

學上的連品和接接。

Mendenhall 主張學期以色列十二支派聯盟並未對巴力斯坦做

過太學入蟹的征服。也i豈有證據顯示當時迦南地的人口有急劇的變

化或大屠殺或大規模被驅逐的現象。只有統治者被更換的事賞。換

言之，征服說是不可能成立的，最合理的解釋應該是農民撐起革

命， f種毒置暴政﹔也就是推翻那些控制巴力斯坦的城市力量。所以早

期的以色列跟其他民族的差異﹔在於他們激烈地拒斥迦南地的宗教和

政治上的意識型態f 因為這些意識型態形成了壓迫農民（或無地位

的人）的故治組織。 Mendenhall 叉主張，價若早蹋的以色列人被

稱為「希伯來」人，則「希伯來 J 這個字所代表的意思是一群擺脫

~荐。合法的政治體制的反鈑者。換言之， j豈有人生來就是 f希伯

來J人，要氏為「希伯來」人就必須以行動加入，這種行動是因他

不能再忍受社會的不合理現象而引起的。因此「希伯來 J這個字所

指的是一種過程六一由於全體被壓迫者的萬聚一心，他們乃有足夠

的力，量對抗當時的故治和社會所加諸他們的各種宗教＼經濟和改治

上的重扭。

雖然聖經中役有很清楚或直接的證讓可以證明這種理論，但是

間接的證攘均不乏其例：摩西五經中對故隸和社會低傲的人的關

心。早期以色列傳統對迦南地固有文化的撈斥，因為那些文化跟他
們的耶和華崇拜完全對立，此種對立現象的最合理解釋乃是因為早

期的以色列人曾受過迦南文明的控制，後來終於成功地擺脫。而早

期以色列人所以那麼嚴格地堅守一神主義的信仰，乃是因為這種信

仰是他們合一的原動力。我們甚至可以說，他們的宗教信仰先於他

們之間的血緣關係。

然而，早期以色列的支派聯盟如何演變成跟其鄰國相似的王國

制度？對這個問題， Mendanhall 卸未加以明確的說明和交代。
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歌德克的社會學理論眼Mendenhall的農民革命設有點相近（二

人都主張「征服迦海 j是社會革命的結果）。以下我們將逐步分析

探討歌德瓦的理論 e

三、歌德瓦的方法論

在《耶和華的支派》 c 1979 ）的開始，歌德克主張聖經學術

界對社會學的輕j說（他們把社會學的資料當成各種聖經研究的附屬

品，對神學和聖經研究的基本結構根本沒有任何作用）至少有三點

原國（頁rn～15 ) : (1）社會學是近代才新興的一種學間，從十九世

紀中葉以來才漸受重嚴﹔而神學對新興的社會科學總是抱持保留的

態度。（2）一般言之，聖經學者們多半屬於社會中上階級的人，他們

對中下階層的人所傲的各種奮門通常都不會感興趣或關心﹔更遑論

把社會學對漸漸員起的社會低階層運動和努力的研究應用於聖經方

面的研究了。（3）神學研強調的多為個人靈魂得救的問題，所以很少

人會把社會科學的方法應用到神學方面。因為社會科學研強調的是

整體的人類，而非個別的個人﹔它所研究的對象是團體的人誨，而

非單獨的個體。

那麼，所謂社會學的方法究係甚麼？簡言之，這種方法是從許

多不同的鞋會的發展或演變過程中，尋主題某些共闊的重麗和趨勢。
因為社會神學家們相信，任何特代的任何社會對某些相同的情況所

產的反應，根本上是類似的。他們以為宗教並非獨特的東西，只不

過是另一種象徵性或車覺上的「I社會現象」罷了。所以，任何言語教

都跟社會的其他現象有著密切和內在的關係 c 197 9 : 35 ）。

在這一方面，歌德瓦的看法有別於一般聖經神學者的看法。通

常，聖經學者都主張以色列人的宗教有別於其他宗教，因為它具有

獨一上帝的啟示，也具有歷史性。歌德克雖不否器以色列宗教的獨

特性及其與古代其他文化的不悶，但是他主張這種獨特性應該是基
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於以色列于獨特的社會結構」。（ 19 79 ; 52) 

這立正不表示歌德克有意競避考古學的發現，但是他以為考古學

家的工作不應拘限於一些f主前十一世紀至寸三世紀間，會經被毀
戚或未曾被毀膩的城市，以便決定征服者或設征服者是誰，或者被

征服的時間 j ( I 9 8 3 : 157 ），也應該注意到當時農業社會的文

明，諸如：一般人居住的地方、道路、田地的情況、水源、灌溉系

統．．．．．．等。其他的問題，如人口的多少、樹草書程度及分佈狀況，也

不應忽略。因為這些都是可能影響社會變遷或社會革命的重要因素

( 19 79 : 34～35 ）。

衝言之，歌德瓦的方法論語蓋了三個不同而互有關係的法則﹔

(1）類型學的法則（ typological stra臼gy ）一一先對許多不同文化

做詳細的研究和分析，而找出某種社會型態或現象，或某種跟誰，

然後將之應用到古代的某一社會，而推論該社會的演變過程。（2）歷

史文化學的法則（ historical且 cultural strategy ）一一專注於一

些引起社會變運的國索，特別是那些引起經濟和環境變化的因棄﹔

因為引起社會變革的最重要原因乃是社會結構和農境之間的交互作

用。從下面的討論，我們不難看出歌德克對此方法的運用。除此之

外，歌德瓦也結合了經文、語源、形式和傳統的批判，而推論出一

個藉社會革命而形成的以色列民族。

四、社會學＝理論的剖析

在《耶和華的支派》書中，歌德瓦把這種方法論應用到主前

1"2~些害﹔；g,5.0f，之一闊的以色列初期歷史的演進過程，這段時期在

傳懿上一稱為品埃及－征服迦南和土師時代。他指出一般要經學者通
常都只關心「以色列人如何征服迦南地的問題」（亦即較注重領土
和歷史的問題），而忽略了當時以色月人的 f社會結構問題」（亦

即以色列人「佔領 J迦南地時的社會制度和組織問題）及其與鄰近
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其他民族的異悶。而且，在探討這個問題時，他也更進一步聞到：

在初期以色列人的社會中，到底是甚麼力量促使他們在 f佑領 J迦

南地的同時，把 f絕對」的權威歸給耶和華上帝？ ( 1979 : 220 ~ 

233 ) 

對後 llii這個問題的回答，歌德瓦譜寫我們必須先偎設當時以色

列人的社會制度是一種「艾派制度」（ tribal system），這種支

派聯盟按當地的統治者在本質上是互相對立的。因為他們大部分部

曾經遭受來自「中央集權社會」（ centralized society ）的各種

壓迫，他們不得不採取自衛措施，以一種反清國主義和反封建制度

的策略來對抗這種中央集權。他們不只估領了土地，並控制了經濟

方面的生產，而且還被接平等的原則而制定了生產、分配和消費的

領j度。換言之，雖然一般社會或政治制度的演變順序都是由小家族

演進為部落，最後才演進為王國﹔但是，初期以色列人的政治制度

均不依循這個原則。他們所追求的僅是一種 f支振重組 J ( retri

balization ）。意思是說，他們的改抬理想是在恢復或維持一種

平等的社會結構，目的是要對抗層層剝削平民的封建社會制度，因

為他們過去一直被這種社會制度哥哥蚊役。這些重組後、互相平等的

支派互相結盟，具有作戰的能力，在社會和經濟生活方面也能互相

輔助。這種交派聯盟之所以被王國放治所取代，完全是因為鄰近主

國的威脅〈特別是大街時代非利士人的辛苦國主義之侵略）使然。

具體言之，歌德瓦的社會學理論主張是：以色列民族的形成是

由一樣農民和社會下層被制制人民聯合起來革命，反說那些剝削窮

人的統治者的成果。他們的勢力更因那些逃自埃及的移民的加久，而

更形鞏固。他們組成了一個沒有階級的社會，人人都以平等的身分

為整體社會的利益而互相合作。這種平等的社會究竟如何發揮其功

能，我們可從歌德瓦的描述中軍區知一二﹔
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「在人、殺人、技工手。管建家教J義務的人都根據自己所付出的

勞力而雄心得報酬。家族中各成員之間的社會蚓係就是基本的生

產和消費者之詞 j系。大一路的社會單位（去。家族闋的防禦聯

盟、各種積萄椅聯盟、丈派以及文派同盟等〉則賣起係衛家族

。一中鐘，產令消費單位的責任。這磋商較大的單位所提供的保衛，

其功能是內在的〈希1j定經濟互助的現貝心，也是？f--,j色的（組織

民共自衛隊，成封抗求自城市或其他王國的地主或勢力的剝劍

｝；..侵略，益防止此色列人再被這些力量所轄命心。財富的取得

和使用完企取決於生產者的意綴，絕司已受社會階級或政治，上的

權威者所操縱。在初期悅色列人的社會中，百娃說示，公司納稅，

也本是從事強迫性的義發勞動，也求實行徵兵制。

在這樣的社會中，農人、牧人和技工之閱本會有結黨分裂

或學權奪利釣現象，因為儘管各人的經濟特長互本相同，品！’仍

能分享團體的共同利益。說一、沒有城市的地主或帝國主義的控

制，人人便可享受自己的勞力成泉。 J ( 1979 :464 ~ 4u5) 

這個較大的單位說是所謂的支派。而這十二支派之所以能夠團

結合一，共最大的原因在於對獨一上帝耶和華的崇拜。這種耶和華

崇拜（ Yahwism ）成為結合十二支派的「強力膠 j (glue ）。在

考古學的發現，阿瑪納石版（ Amarna tablets ）＠中所提起的

ap打u一字，暗指任何不好管而經常反飯的一群人。而平捕以色列

人曾被稱為「希伯來 J 人（ Hebrews ）。此字典 apiru的讀音十分

相近【。因此考古學者多以為兩字係指同一民族。若此看法正確，即

更可按獨初期的以色列人是一群被迫害而經常反抗的農民和敏人。

而由於他們在起初缺乏一種團結合一的力量，無法對抗那些迫害

者，所以耶和華崇拜耳成為解決合一問題的利器。

最劫的耶和華崇拜者係利未族人。在他們逃離破蚊役的埃及以
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前，他們說日經在自己的農人中實行平等的社會制度，來對抗埃及

帝國的迫害。當他們逃出挨及，進入迦南地時，也把這種耶和華崇
拜介紹給當地受迫害的人。因耶和華崇拜應許一種平等的社會，所

以旋即為後者所接受。耶和華上管乃因此成為迦南地中一位反帝國

主義、反封建制度的獨一真神。換言之，耶和華崇拜適合了這些低

產階級聯盟的需要﹔﹝特別是在一個散亂的平等社會中，耶和華成

為維紫人心、鞏固社會的權威象徵。」（ 1979 : 496 ) 

從社會學的觀點來霄，歌德克把以色列人耶和華崇拜中獨特的

因紊給予「非神話化J ，而變成以色列人的社會、經濟和文化的表

現和功能﹔

「耶和』答是一種在歷史土具體而原始的力量。當社會面臨？H足

的侵略和內在狹進而反子苦的傾向時，這個力量就可發揮保

衛手，結繫社會平等的功能。 Jri還氏』i 的意思是指對一個人人
乎等的社會具有自我認識的人﹔而這個社會是根串串幸派闊的
秩序而創立的，它與嘉軒閩中央集‘權或封建制度的社會截然司已

悶。『契約』（ Covenant）的意思是指在此平等的社會中，

防止權力再度集中的約永力量﹔因為在這個社會中，人典人

之閥或接與族之閥都可以本須指著權威的領導者，就可以互

相合作。而其約就是一個子等的社會權威的象敏。『終本論

』（對將永的盼望〉的意思是指丈派中的每一成員郁金心致

力於建立平等的社會，益確信、決心讓這種生活方式主導金

部的生活， 4主持抗任何環境的變數。 J ( I 9 7 9 ; 692 ) 

五、經文證據

至此，我們已經把歌德瓦的社會學理論砍了概略的介紹。讀者
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必然會問：這種理論能否從聖經中找到很接？讓我們來看看歌德克

對聖經費科的釋義法。

創世記十四章記載亞伯蘭率領他「家族的精壯戰士三百十八

人 J ，聯合盟友體利、以實各和亞乃，打敗基大老瑪和跟他同盟的諸

王，並搶教了他娃兒羅得和所多罵王等人。在十四13中，亞伯蘭是

一個 f希伯來人」（ hapiru ）。 B D B 中此字的字根具有「逾越 J

( to pass over）的意思。亦剖亞伯高層是一個「從外地（幼發拉底

河之外或約旦河之外）而來的人」。此字跟阿穗納石版（ Amarna 

tablets ）中所提及的，apiru 可能有密切的關係。歌德瓦說是根據

這種說法而以為此段經文暗示以色列的初期歷史是一些專門跟城市

和王國力量互相抗衡的，apiru 人。這些初期的以色列人居住於城堡

之外，他鴨從事於耕種和游牧工作｛ 1979 ;‘ 493 ~ 494 ），因為

以色列初期鵑噩史餌，＇apiru人的奮門過程非常相似，所以在舊的聖

經中仍然可以找出以色列人把自己的祖宗親講，apiru 人的痕跡。

另一個被歌德克用來說明的經文是約書亞記二章和六章中所記

載那個T投女喇合立的故事。此故事設置於以色列人攻佔耶利哥城
的背景柄。歌德克當然接受考古學的發現，而以為「以色列人攻佔

耶利哥鐵J個事賓主直非史實。因為很據考古學的發現，耶利哥蛻並

不存在於主前十三世記末期，f當時若真有那利哥城的存在，也不過

是一個i豈有按牆的部落之，或者只是一個堡壘而已。雖然如此，喇合

的故事仍然具有相當可靠的歷史意義﹔因為一般敏述英雄事蹟的故

事，其中的人物多為代表性（ generic ）人物。喇合和那兩個探子
可說是代表當時住在郊外的低階層、被剝削的一群人﹔他們共同起

而反抗高階層的權敵人物，而那三個探子前往躲避的山區正是一般

游擊隊或鈑徒藏匿的地方。喇合的職業也是農業社會中被人瞧不起

的「犧牲者 J 。
表面上，這個故事是在描述喇合如何風聞以色列人在耶和華的
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大能帶領之下，過的旦河，入侵迦南地﹔由於畏懼以色列人的上

帝，喇合乃答應跟以色列人合作，來換取她自己和她家人、親戚的

安全。但是，歌德瓦償援這種說法是喇合的故事原來的意義。他從

社會學的觀點把故事做了重新的解釋。

歌德克把喇合看成一群被社會所遺棄的人中的一個。她所從事

的工作雖然也可算是社會中必要的服務，但是這種工：4¥攝然也是公

諸為貶低身份的工作，甚至被詛處是一種社會的禁忌。因此，她的

工作也具有一種代罪羔羊所承受的恥辱。「很可能自為這樣，之喇合
才孤注一擲地加入社會的反對運動。她的誼會階級成為她反鈑統治
階級的原因，也成為她甘願為改善命運而下賠涅的原動力。」（

1979 ; 557 ）歌德瓦主張，喇合很可能是因不得已的最豪放才從事

娟臨的工作 9 因為她跟她的「家屬」們（ beth-abi z 的書亞二12～

13 ）住在一起，而且顯然必須以一個女人所能使用的唯一方益來負

起技養全家人的責任。故事的話局說踢了以色殉人新而平等的社會
如何為喇合免除了從事指業的需要，「因為她的家人都變成獨立自

主的生產者。在這種社會中，人.A （包括婦女在內）都有正當的工

作和足夠的收入，而不必依靠的賣肉體（做為、清償債務的蚊議或娟

肢）來維生。 J ( 1 9 7 9 : .558 2 .. 9 換言之，喇合的故事的原意是

在告訴我柯：喇合跟她的家人加入了以色列人的社會 1這個社會的
成員多為自由自在的最人＠﹔他們住在某一按市的郊區，而這個城

市中的貴族階級（統治或剝削階級）日經設他們摧毀平、盧如故事末

尾所說：「喇合和她的家人（ beth-abi ）從此定居在叫色列。 J

（六25)

若從迦南人〈亞摩利人 1、摩押人、以東人）比揖色列入更早成

立王國的事實來看，更可告訴發們，那時候的以色列人乃是一群段

有社會階級的農民。

~'.'.'.~ 
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六、歌德瓦的假設

在未對歌德瓦的社會學理論傲評論以前，我們必須先議請他所

作的基本骰設＇ ci 在書的序言中，他就先把他的價設描繪出來：

「本書的方法一直受到下列的基本假設所影響： (1)人文主義．的

方法和社會學的方法同等重要，在重金且以色列初期歷史的演

變止，兵司首相輔相成的功能﹔（2）家教最好能夠被北為一個較
大的社會關條綱的一部分，它在這個騙你綱種面扮演若清晰

的角色﹔（3）索教行為手，思想的變化也A是較大的社會和經濟關

條網中的變化的一部分﹔（4）崇教之可以理解鴿在於它顯示自

一些合法和象獄的行為，這些行為可以預測，也可以追溯一

根據整個社會和經濟瞞你的演變過程。 J C 1 9 7 9 : XXI ) 

Walter Brugeman 在對歌德瓦的《耶和華的支rJ.if 》做了評論

之後，他主張歌德克的理論在根本上是受了馬克斯的思想之影響。

他說：

「儘管欲絕瓦在書中沒有明言借m.馬克斯的思想．．．．．．但是，明

派人一看便如馬克斯主義是該書的前氛。因此，對天堂材料

判轉變為對玩世的科判，封建才教的科判變為對法律的科判，

對神學的料表•I變為對政治的拱手tij 0 雖然歌德瓦本這麼說，但

是他的方法去p.f~明顯地詠害者，馬克斯的社會學E論。J (Gott ” 

wa Id , 1 9 8 3 : 1 73 ) 

「歌德瓦所提出的控論本是可種經忽主義＠，而是一種索教的

機能主義。這種索敘機能主義在本質止是一種唯、勃的辦證

論，也是一種辯發的唯物論。 J （同土書 174 ) 

事實上，歌德克自己也承草草：

「沈漢於Emile Kur岫eim, Max Weber和Karl Marx等人的
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大社會學遑論中，使我獲得了豐富的分析 .I..其余愛耍的結

論。根據這些.I..兵和結論，我得到了我對現今社會問題的看

法（如民權運動、反我活動、反帝國主義的努力等），也領

悟了古代臥色列人的社會現象。 J (1979:xxv) 

在這三個社會主義者中，他以為馬克斯以歷史的文化和物質方

法（ his tori cal cul tura I-material method ）來分析社會和宗

教現象的作法，嚴令人信服﹔也最能為社會科學提供研究策略。在

研究社會革命如何發生時，馬克斯主義也提供了最佳的踏腳石（

1979 ; 633 ）。而根攘馬克斯的說法，「所有人類的現象都是來

自人與人之間，共同或相互的作為，而產生的生存方式。」（ 1979 ﹔

633 ）這些現象包括道德、宗教、形上學，以及所有的觀念論一一

它們之所以產生和定型，都是由於人類在歷史過程中跟他們的物質

生產和物質環攝相互作用的結果。

正是們已經從上面的分析中看出歌德克如何根據馬克斯對歷史的

了解，去重組以色列民族的初期歷史。

七、歌德瓦的貢獻

讀者若對特洛契（ Troe! tsch ）的 f類比 J 原則（ analogy 

principle ）有所議議，可能會議：「類比 J 原則臨然可以應用到

歷史批劑和文學批判的方法，應該也可以應用到社會科學所使用的

原則上。事實上，歌德克從開頭就一直把社會、政治、經濟的研究

方法雇用對古代以色列歷史的重組上。所以，我們可以說：特洛契

的類比原則若是正確，則歌德瓦的方法也應該是無可厚非的﹔甚至
可說是值得稱讚的。他的作法可以了解以色列的宗教如何影響聲個

社會或受對社會的影響。這在了解以色列宗教上，可說具有相當客

觀的重要性。過去，聖經學者們往往把以色列人的宗教按所有其他
全會現象分關來單獨研究，這種作法當然無法窺知宗教信仰的全
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貌﹔因為社會本身正是宗教成長和演變的地方。所以把社會學的遐

論監站到宗教的研究上雪在原則上是沒什麼不對的。

此外，歌德克也對傳統上重組主前 1250 年至 1050 年之間的

J以色列歷史的一些努力，做了很恰當的批判。他指出，我們所能得

到的資料根本無法和學者們所提出的理論互相摺合。最重要的原因

是，學者們學已有一種先入為主的觀念，只會值設以色列宗教的獨

特哇，府不去開以色列宗教究竟如何按其他宗教不筒，也不敢或不

顧注意及 f以色列人按其鄰國之閉在宗教型態上的共同處。 J ( 

1979 ; 671 ) 

總而言之，社會學理論在釋經學上的最大貢獻在於它主張以色

列的傳統不能僅從其本身去了解，而必須從我們（釋經者）的社會

學經驗去辦釋。因為完整的釋經學不可忽略聖經時代到今天之間，

社會型態和社會制度的演化過程。

八、簡評

然而，歌德克的以色列初期歷史書畫組理論也有不少疑點和值得

商榷的地方。
讓我們先來撿討他的方設論，亦即他借用馬克斯的假設，前主

張﹔宗教是一種社會意識的投射（ religion is nothing but the 

projection of a social consciousness）﹔宗教的演變也完全受

社會跟物質生產和經濟問題之間的相互作用所影響。但是，役有人

會否認宗教的發展和變化也可能是社會中其他因素變化的結果。倒

姐，一些歷史事件〈不論是發生於自然界中的，或是發生於人額世

界中的）都可能使入嚴肅地問及宗教方面的問題。甚至，我們也可

以按現某些宗教的興起、發展和衰落，都是由某些具有特別恩賜的

領導者或先知﹛ charismatic pro戶et ）自稱得到上帝的特別啟

示，而能抓住一大群人的人心的結果。換言之，若說以色列宗教的
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興起純由於1社會、經濟和i政治的因素，而忽略了其他原因（如具有

特別恩姆的「摩西」），很可能是不夠客觀的。

再者，歌德瓦主張以色列人的宗教不過是他們的社會、經濟和

改治情況的反射或投射，這種說法無異否定了傳統上歷史批判的方

法。過去的聖經學者大多保留了一些不可解釋的歷史現象，來說明

上帝的存在一一例如， Ernest Wright雖接受歷史的資料，部也相

信某些軍史事件係「上帝大能的作為」。但歌德瓦的投射論卸否定

了任何上帝的大能作為一一事實上，這種說法等於否譜了上帝的存

在。這種沒有上帝的神學家或聖經學者，能否仍被稱為神學家或聖

經學者？而這種以現代人的觀念或理論「讀入」響經信息的作法，

豈真能對聖經有客觀的認識？＠

歌德克的上帝僅是一種「象徵 j ( symbol ）。她到底有1豈有

存在，或如何存在，我們不得而知。就算我們知道了，也沒有什麼

作用。因為比較重要的事實是：上帝是社會平等的象徵，這樣的上

帝才能跟我們的日常生活有關係。而這位上最也要求以色列人聯合

所有受壓迫的人，來組成一個在極濟或政治上平等的社會。但是，

若從歌德瓦自己所應用的「類比 J原則來推論，他的這種說法也有

暐疵。因為他也承諾這種上帝觀和平等社會是以色列民族獨有的：

f任何古代近東封建社會中，從未發生過下層階級的民眾聯合起來

推翻他們的統治者或地主，而生活在一種平等的社會樹皮中﹔而且

能維持這種制度長達三個世紀之久，直到王國建立為II: oj(I979 ;, 

593 ）事實上，歌德瓦也沒有從人類的文明歷史中搜到類似以色列

人這種平等的社會徹度。這是非常可以理解的主國麓自古至今，任

何社會敢抬的嚴則總是：教壓迫者超前反揖並推翻壓迫者，前者旋

即又成為壓迫別人的階級。這樣的歷史一直在重演薯。從來未曾出

現過所謂的「平等社會 J 制度。所以，歌德瓦的 f額比 J 原則若要

完全取信於人，至少應該對歷史上的各種文化加以分析，然後才可
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應用到古代以色列的文化。換言之，在重組以色列初期歷史時，除

了參考馬克斯的理論之外，也應該從歷史或事實來證與或支持他的
方法的可靠性。就如Mendenhal l 所說，「平等 J 一詞不過是一種

「空洞」、無意義的政治口號：「在聖經中，投有一個字具有這種

意義。相反地，聖經中的許多譜法卸指出了相反的現象。古代以色

列社會確曾有蚊隸制度的存在，而貧富之間的社會差距也很清楚。J
(Mendenhall , 1983 ; 91 ~ 103) 

此外，歌德瓦的理論也有這社會科學中 f遵化 J (evolution ) 

的說法。他的主張無非是一種社會政治的「退化 J (devolution ) 

論。一般文明社會的演變情形通常都是由家旅社會演變到部落社

會，再演變成集權的帝國或王朝。然而，根據歌德瓦的歷史重組，
以色列人的初期展史均是由帝國制度「退化 J成部落（支派） I社
會。這是社會歷史學家們哥哥難以接受的，因為當社會中的多數人習

慣於帝國的都市生活以後，大都不會懇再回到鄉村（部落）的生活

方式或制度。 1960 年代中國大陸發起的文化大革命，其目的之一
也是想恢復農業社會的經濟。但是其結果均失敗了。反觀他們今天
在推行的現代化運動，去u給大陸人民帶來了更多的希望。至於以色
列人在實行了二個世紀的平等部落社會之後，何以叉回到他們過去

所誓死拯抗的王朝制度，並甘願接受著王的控制，歌德克的理論也
沒有做明確的交代和回答。

在經站台解釋上，歌德克的引證也值得討論。首先，引用創世

記十四章來證明原始的以色列祖先講，apiru 的說法，有點難以令人

信服。就如 Baruch Halpern 所指出的，這一章聖經充滿了神祕般

的謎。亞伯蘭所從事的戰爭「並非如歌德克所說的那種跟希伯來人
有關的『游擊戰』。 j (Halpern, 1983 :85 ）不錯，亞伯積曾

經擊敗了以基大老瑪為首的一些王國﹔但是，這殷輕文也告訴我

們：他也營教了蜈所多瑪聯盟的諸玉圈，甚至還「從奪回來的戰利
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晶中拿出十分之一 J 送給另一個王國的王一一麥基說德（十四20）。

值若亞伯蘭真是，apiru 人﹔文但若，apiru 人是一群反抗王國勢力的

低層設制制者，何鼠亞f白蘭仍跟這些王國勢力妥協？

再來談談喇合的故事。歌德瓦認為這個故事的內容是在反映歷

史事實的精髓﹔也就是說，這個故事暗示了一群在迦商人社會中被

壓迫的人加入了另一群試圖入侵迦南的反抗者（他們間接是被壓迫

的一群，但他們已經崇拜耶和萃，並簧行平等的社會主義）的經

過。然而，這種分析經文的方法究有多少歷史的可靠性？恐怕除了

歌德瓦及其附和者以外，很少人會持肯定的回答吧？

持文學批判方法的學者或詩可以立亥！！提出一些不同而更令人信

般的解釋法。茲謹說畫筆者最近研讀過的解釋法提出來，以跟歌德瓦

的解釋法做一比較。這是由 Robert Polzin前提出的。他以為的書

亞記第二章和第六葷的內容跟整個申命耙歷史的信息有密切的關

係。而母命組歷史觀的中心可以申命紀九 4 ～ 5為代表﹔

「土主一一你的上帝為你趕走敵人後，你家可認為主主頌你佔

領那土地是你自己的功勞，是你應得的。 ;J:: I 這是聞為當地

的位民邪惡，土主才把他們趕走﹔司已是因為你良善 p行為正

直，主主才讓你們4占領他的土地。主主抱他們趕走，是民為

這在些人邪惡，又因為他要履行他對你祖先一于一亟伯拉平、以

4歲，雅各所持下的諾言。 J

,Polzin 把蝸合當成在以色列人進入迦南地時，那些他們所無

法克服的諸國的「類型代表」 （ typological representation ）。

值若那些被鍾的諸國是國他們的邪惡才被毀坡，那麼，其餘那些未

放克服的敵人之所以未能被克服，說是因為以色列人自己的邪惡和

不忠。意別是說，喇合之能夠兔於被誠，跟她的＂！｝］勞完全無關﹔而

完全是因為的書亞派出的那二位探于（他們所以被派出去偵察迦南

池，是因拭色列人的沮喪和缺乏信心。參考約書亞記－ 9 ）向她發
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誓不圾站和趟家屬們的性命。這樣的作法完全違背了申命紀二十

16～18中所說有關聖戰的命令。市命紀對上帝的公義和憐闊的神學

攝點不只是在袒護以色列人，也是在警告或懲罰斟色列入。在上帝

的公義和憐體之下，迦南人的情況可說頓以色舟很相似。喇合得到

允許而永久定居於以色列人之中，正如同以色丹人得到允許荷定居

於迦商人的土地中。居此，整個喇合故事的結局實標上就是以色殉

人自己的故事 一從一個非以色列人的觀點說出的。而這故事到底

是真是肢，並非主要的問題。因為對申命紀的作者來說，重要的問

題在於整個約書亞記中，籍這個故事所要表達的信息。

筆者無意以 Polzin的說法來取代歌德瓦的解釋法。事實上，每

一種解釋法都有它的攘攘﹔也有它的最疵。但是，我們對歌德瓦的
釋經法應該提出的問題是﹔這種解釋是不是對聖經的經文客觀？是

否可算為完整的解釋法？這種方法是否可以解釋所有經文方面的問

題？儷若歌德克的釋經法可以成立，那接經文的意義是否須要重新

界定？經文中是否仍然具有上帝的啟示？

本文的篇稿不容筆者繼續對歌德瓦的其他論點再做深入的分

析，自為本文僅在簡介歌德克的理論而已。然而，從以上的討論，

我們可以君出，他的社會學理論雖然在聖經學銜界中引進了另一種

創新的釋經法，但是他對初期以色列歷史的重組卸的無法滿足二十

世紀的學經學者。就如Mender曲all 在批評歌德瓦時所說的：「歌

德瓦的方法跟基要主義者完全沒有兩樣。他們把十九世紀的觀念論

說為絕對無誤，然後用那個觀念、去解釋聖經，來證現那個觀念可以
f解釋」一切須要解釋的問題。」 （ Mendenhal I ,1983 : 91 ~ 92) 

Mendenhall 的批評有無道理，讀者或許可以自行判斷。

（本丈作者條美國印第安那州 University of 

Notre Dame 的 Ph.D. Candidate ) 



tl也列人征服泌1南的真紹／聖經 I 29 

注釋：

(1）此外，聖經本身也有善于多地方顯示出「征服說 J 的矛盾。例如，約番

宣言已 J-28～43記載以色列人征服了所有的迦南地。然而約曹亞十五63

J;/J叉nwi r猶太人無法抱住在耶路撤冷的耶布斯人趕走。」約曹亞十
三 1 ～ 7 記殺以色列人「還有廣大的地方投有征服。 J 此外，土師記

~是Ila我各交派之間的不密切關係，他們必須單獨、各自對付當地仍

存的其他民肢。

(2）兒George E. Mendenhal·I." The Hebrew Conquest of Palestine ” 
Biblical Archaeologist 25 ( 1962 ）：的～87 0 

＠）何為納石j授（ Amarna tablets or Amarna Letters ）係一些迦！有

地的統治者寫給換及王朝的書倍。其日期約在主前十五依紀末和j-p_可

世紀中葉之間。

＠） 敬德克以為喇合家中屋頂的航帶（二 6 ）表示她家人原本以務處為

業。至於喇命為何不協助務慶，而去充當4月歧，歌德克立n受有說得很

清楚。以我們的推論 9 很可能是受到權勢者的剝削，以致僅靠務摸不

足以維持一家人的生活需要。

包） 此處﹔歌德克所洞的「理想主義 J ，意思是說：以色列人的宗教被一般

學者崩為一種版社會無關的東西，甚至以色列人的宗教可以決定社會

的生存。換言之，耶和筆信仰的獨特性可以從各種社會現象中分離出

來鴻別磁究。這是歌德克所無法苟同的。

（~） Mendenhal I ( I 9 8 3 : 101 ）批評歌德克姆說：他的上帝館晰示我

梢，假若以色列民簇不存在，上辛苦也將跟著不存在。 Mendenhal l 主

張廢史事件或歷史情況才是決定宗教行為的因素，而不是社會結惜。
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約丈雅的東教改革 關潭蚓

我要分三部份來談這個問題﹔

首先是「定位」，就是問約史雅是誰？是什磨時候的人？當時

的背景如何？

其次是談談他的改革拘容，最後是結論。

定位

一、何許人？年代？

我們知道以色列民從公元前九三一年分裂成南北兩國，我們現

在講的是南國猶大，的史雅是猶大的第十六位國玉，是默納舍的孫

子，阿孟的兒子，父親和l祖父兩個人皆被戲為以色列歷史上的惡

君，在中國歷史上也有兩位有名的壞君王，就是夏朝的「榮 j和高

韌的「甜 J ，其實榮和約都不是他們本來的名字，「榮 J的意思是

害人最多，級人最多的意思。 f甜」是殘忍不義的意思。「榮約」
在中國就是壞君王的代名詞。＠

的史雅量亟待年僅八歲，為王31年，時間是公元前六四。一六

。九年﹔正值我國東捕表秋戰圈，思想的黃金時代－﹔盟軍史上記載，

他是一位不偏左右正直的君王。（列下二二 1 、 2 ) 

二、背景

的史維王在住時，北國以色列早在七二二年 B C被亞述滅亡

了，而亞述對南i對猶大也一直是很大的威脅。的史雅的祖父默納舍

一盡是尼尼徽的恭順藩屬，他的故策也由他茄繼位的兒子向孟（六
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四二一六四0 ）繼續下去（列下廿一的～26 ）。不過阿孟王很快

就被騎著覺死了，我儒可以懷握這個陰謀是一些反亞述份子所策動

的，國為他們想藉此去改變圈策。但是可能有另一派人覺得時機尚

未成熟，立部把謀殺者處死，並擁立八處大的王子的史雅為主。
關於的史雅的童年，我們一無所知，找們只可以假定，國事是

接在一項顧問的手中，他們對亞述是採圾一種 f待時機 J 的謹鎮措

施，其實的史錄在住時已經是亞述的宋蹋了，當他十二歲，亞述玉

巴尼i怕年老會由他的兒子攝攻，那時的亞述既有巴比倫篇散和內部

的不安，又失掉對西部有致的控樹，的史雅在位第八年（編下卅四

3 a ）亞述玉巴尼帕去世，猶大就乘機來一次決定性的改變。

改革內容

主要參閱列下廿二 3 ～廿三25 ﹔編下卅四～卅五19 。在學經作

者的心中，約史雅的宗教改革遠比他的一切其他舉措都重要，以致

他們沒有告訴我們任何有關他的其他事情。這改革的各項步驟和實

施次序如何，我們不能確實知曉，很攘列王紀所載（列下廿二3)•

這個改革發生於的史雅在位第十八年（六二二），就是修理聖勵之

時，發現一部﹝法律書」的時候，這法律書引起了王幢大的注意和

極深的驚愕，他求神示之後，使召集民間的長老到靈般襄來，把法

律讀給他們麗，在雅威面前，與他們鄭重立的要遵守它，我們所得

的印象是，這法律書說是他各項措施的很據，而這一切也都是在同

一年內實施的。但是若仔細研究恐怕不全這樣，改革應該是分好幾

個步驟達成的，至於改革的各項實施次序如何，前面已經說過我們

不能確實知道。

改革的重大項目，首先是對外國祭禮儀式與風俗習償的徹底清

除。各種太陽與屋宿的崇拜及一些本土的異教（列下廿三是、 5 、
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11 、 12 ）不管是默納舍帶來的，還是久已存在的（ 6 、 10 、 13 、

14 ）都一向除掉。他們的人員，包括受閹的祭司和男女兩佳績妓，

都處死了。此外招魂和巫術也受封禁止（ 24節），北圖以色列的祭

壇，在耶路撤冷看來一律是偶像崇拜，也需要改革。當他管轄道地

區時，撤瑪利亞的各神壇，尤其是在具特耳所立的祭壇，都被毀誠

了，而它的司祭也都被處死（ 15～20 ）。很讓儷 fjff-四 6 節的話，

改革運動也遠遠伸展到加里肋亞北部。不過，的史稚的最大措施，

是希則克雅所試做而遠不到長久成功的事。我們再回頭看看務則克

雅是誰，他是猶大國的第十三位王，就是的史雅王的祖父默納金前

面的一位。希則克雅在位二九年，也是一位熱心的賢玉，他想要做

但遠不到長久成互訪的事說是，把散在猶大全地的雅威聖壇關間，而

將一切的公共崇拜，集中在耶路撒冷。於是約史雅邀請怨村的祭司

們到來，使他們也成為聖般的聖職人員，但是無論如何，高丘的司

祭，不能上耶路撒冷上主的祭壇，只能在自己的兄弟問分食無酵餅

（列下廿二 8 ～ 9 ）。

結論

我們說的史雄為王胡i詞是六四0～六O九年，距離被巴比倫渡

亡（五八七）才二十年左右，也能夠算是處在一個朝代的末期。任
何一個朝代的更替，法是一個朝代本身的革新，底下都會有一段過

度時期必然康生不平衡的許多因素，有人認為單是這卷法律書，是

不能把這次改革解釋明白的，其他的因素也要計算在內。

在基層上，這個改革屆國然是復活的 f民族主義 J ，正如希頁。克

維把阿哈次的故策倒過來行，約史雅也反默納舍之道而行，官方的

亞述宗教誼是國恥的象徵，任何一種獨立運動都自然要把它除掉

了，並且，一切被認為非以色列的其他宗教風俗也當然在取締之
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列。

另外，正經這個時候，先知的運動進入一儡新的旺盛時代，他

們告訴言，國家是要受審甜的，位姐不悔改的藹，說要按受雅威的震

怒，這時候的先知是索福尼亞和耶肪米亞，他們的宣講勘成了改革

的準備主作。

但是？最後我們還是要問 9 改革到底成功了沒有？這仍是一個

問題 9 一一方面，它在許多人的心目中，把耶路撒冷建成為唯一合法

的聖煎所在地，甚至在它被毀喊了泣後，速從北國來的人，仍然要

到它那襄去報聖（耶四－－ 5 ）。另一方面，中央集權受到其他人士

的猛烈反對，改革運動在耶路撒冷，造成7司祭的一種專利（列下

廿三 9 ﹔則四個 9 ～14 ) c 並且，地方警壇的取消，使人民崇拜的

機會滅少，在鄉村區域中必然無可避免地招致了生活的世俗化，使

崇拜與日常生活分離，這樣製造出來的真空，遲早會接或善或惡的

東西去填充的。

更嚴重的是，改革傾向於以外表的措施為滿足，使人有一種無

可動搖的平安錯覺，耶肋米亞會抱憊，說改革泣有產生什麼東圈，
只增加了祭薩的活動，役有真正回到古道上去（那六16～21 ），而

社會的罪惡的然繼續著，連蜜職人員也不說半句說議的話（耶五

20-～31 ）。國家既因有了雅威的法律而自豪，就再也聽不見她的先

知的話了（耶八 8～ 9 ）。這個國雖然經過改革，仍然逐步的奔向

毀按那襄去，如同一匹衝入戰場的戰為（耶八4 ～ 7 ）。
猶大的改革獨立，跟著約史雅主之死而結束，猶大雖沒有設亞

述消誠，但是在五八七年教代之而起的巴比倫王拿步寓所戲。

最後一點要補充說明的是，會有一個時期，不少的學者招為法

律害的發現，只不過是一種善意的欺騙，用來使宗教的改萃運勤合

法化，更容易達到目的。但是今天一般學者都同意，在聖毆里發現

而影響的史雅那麼深的法律薯，是申命記的某種形式﹔無可否認
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地’的史雅所採取的步驟，有許多是遵照其中的吩咐。而實際上這

本法律書屬於申命紀內著作的見解 E 早已被熱羅尼奏、亞太納制及

金口若望所獨誨弘

參考書目：

（一本文伶才為中拳聖母會修女，司已業於輔大神學

院教義學傘，今在嘉義主教公主于任職〉

L 布賴特命以色列史》，基替教文畫畫出版舵， 1981 。

三思 1窩在聖經辭典》， 1983 。

詮：榮：原名吽嚷癸。

約﹔原名UJj-帝辛。
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幢幢幢幢幢幢哼，暉，幢幢唾幢幢幢幢幢幢幢幢幢嗶幢幢幢幢幢幢幢嗶幢幢幢幢幢幢幢幢幢幢幢幢幢幢幢暉，w’，幢幢幢幢幢幢幢幢幢1

輔大神學院首次舉行神學博世

論文考試

一九λ九年三月一日是偉得紀念的－天，因為自從木院於六十年刀、前在上游徐
家擴建立以來，這一天f'i次有一悶悶于一歲的耶穌會土武令1日中矢，在神學院大總

贅，面對四位考試委~~及幾乎全體同學，辦護了他的神學博士論文：「解放前fl學：

脈絡中的詮釋 J Q 過去這三年，，，，武兩！：父除 :r ＇.（~博士論文以外，也在稍大哲學Tiif'f'c

月時及木神學院擔任哲學課程。年rlfr宗教學研究所成立以來，武輛吉E害者任研究所秘Pi吋

武神失於一九四八1f閏月 20 日生於北越，一九五四年與全家逃往稿糙，在11：七

讀小學並於一九六二年進入Da!at 數w.：的小修饒有If於→九六九年軍業。防5f一秋他干E

奧圓的 Innsbruck 大學始認哲學與神學，而於一九七五年七月獲得有學研士學位，

吾吾年七月叉獲得神學碩士學位，顯士論文題是：「馬克斯的宗教批判及此在應史中

研趣的作用 j 。

一九七七年六月 29 日晉升鐸晶，然後繼續專攻哲學，而於一九七九年六月獎

得哲學博士學位，其博士論文是討論主體關係間的超串串價值，間的胡寒商，將告于紋，

而到 P. L. Berger 及T Luckmann 之間現象學某本觀念的變化。在奧闋的最終

一年武辦妥照顧該闋的一些越雨同胞。

一九八0年八月豆花神失來台灣，先讀了兩宵，井、文，然才是在影f七遊入耶車革命初學

院，誓發初願後來稍大神學院，一而在輪大哲學系代諜，一前續潰科學，而fj\g於兩

年多寫完其神學博士論文。符該論文部分出版後﹒將nH安練馬天﹔t-. if：克教育部 iYr定規

章，獲得神學博士文憑。

’,.___’,.’, .. , ..... , .. ’,--...-.’ ............ , ..... 



天主終只在自己的實像造了另和女

一一一為中國人尋找一個未主里斗的象激

王敬且

一
一
一
一
口

導

三位一體的天主是基督徒信仰的唯一對象，也是人類理性研碰

到的最無法了解的奧秘。人體自己理智的能力，也許可以推斷出天

地聞有一個至高無上的造物主，但是絕對沒有辦法推翻出來，這位

至高無上的造物主是三位一體的。

三位一體的天主，在經過舊的長期的準備以後，藉著耶穌基督

的降生和聖神的降臨，把自己生命的最大奧都啟示了出來。當天主

所造有理性的人類，接受了這項啟示的真理以後，一方函體會到人

的理性有限，沒有辦法了解三位一體的奧秘﹔另一方面信仰尋求理

解，人類也用他有限的理性去約略窺察三位一體的奧番感到底是怎麼

樣一回事。

在人類追尋這項理解的過程中，所採寂的一個方向，就是想辦

法在受造界中去尋找某種能夠反映天主三位一體奧器的事物﹔倒

如，有人~為人的靈魂和他的官能，多少反映了一點天主聖三的奧

語。靈魂是一個，但卸有意志、理性和記體三種不同的官能，這項

事實多少反映出一些 f三一」的奧秘。另外有人認為，燃燒的火焰

和它所麓的光和熱，也多少幫助我們去了解同一的天主，如何能有

不同的三位。

同時有些人認為以上的追尋方式或表達方式，過於抽象，不容

易讓一般的人理解。所以，他們努力去尋找一些具體的囑案，作為

三位一體奧秘的象徽，幫助人對這個奧都有所蓋亞諦。在教會的歷史

中，這樣的圖案有不少＠。但是部果我們對這些國察的性質加以分
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析，它的重點主要在於讓人君的，一個天主內有三位，並不是一件

矛盾的事，主要的在三和﹒的數字上下劫夫，至少讓人接受雖然三

位一麓的奧秘是扭過人的理性所能鉤了解的，但均不是相反理性

的。

以上所說的照種追尋的方舟，無論是藹著具體的受遺物所拉到

的象餒，或是講著圖像前拉到的象敏，對天主三位一體的了解，可

以說是相當外﹔在的。也就是說，這些解館或象徵的重點，大半在令

人接受三位和一體中間並不矛盾，而絲毫沒有觸及天主三位的位，格

佳，以及天主的內在生活。

當哀思索這個問題的時候，我發現教會的傳統內，在嘗試著解

釋三位一體的奧毒品時，很少把天主零三的內在生活與聖經中 f男和

女是天主的信像」，作了一個很直接明確的聯繫。雖然前文也提

到，有人誰為人的靈魂是一個，同時有意志、理性和記憶三種不同

的官態，來作為三位一體的象徵﹔但是，我講為這種推理方式，仍

然沒有掌撞到蜜經夏完滿的漓義。所以，在本文中，我先把謝！世紀

一萃27節作一個文字結構的分析﹔然後，把它和在教會傳統中，解

釋「男和女是天主的宵像 J相比較，並fF一個批判。在第二部分，

！在里講述自己在追尋對天主三位一體奧秘理解的歷程，以及如何把

它與創世紀一章27節的聖經相聯繫。也就是說，如何從 f男和女是

天主的會像 J ，進而能對天主三位一體的內在生活有一個較深砌的

了解。最後，在本文的第三部分，我試圖餃照第三部分對三位一體

奧秘的了解，為中國人找到一個本土性的象徵﹔投希望能用它來幫

助中國人略徵認識天主三位一體的奧毒品。

～創－27的分析與詮譯

鸝－－27是由三儡結構相同而意義平行的子句組合而戚。如果按

照希伯來原文死板拖翻譯出來，這三句話的型式如下﹔
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陣、施自己的資像，天主造了人，

成天主的 l!if象，祂造了他，

芳和女，施進了他們。

如果我們對這三個句子的結構加以分析的話，每一句話都有一

個主詢：在這三句話中，主詞都是 f天主」。在這三句話中，也都

有一個動詞，都是同樣的 f創造了」。然後還三句話1也都有一個

受詞，第一句話的受詞是「人 J ﹔第二句話是「他」，這是人的代

名詞﹔第三句話是「他們」，這是男和女的代名詞。除了每句話的

基本結構之外，都有一個副詞斤譜。在第一句話，事「照袖自己的
會像」﹔第二句話有「照天主的街像 J ﹔第三句話有J男和女」。

這三個副詞片語也是平行的。所以對這三句話平行分析的話果，我

們可以很清楚的看出：「男和女是天主的背像 J 0 

如果我們再看一看這節經文的形式，那麼我們可以體會出，這

種寫法是非常具有猶太文學的風格。在猶太文學中常常應用這種兩

個平行句子，或者三個平行句子，來表達闖一成類似的意羲。這種

句法在聖詠中比比皆是，在許多詩歌中也被廣泛的運用。

大多數的平行句子都是以兩句為多，跟中國對子的方式有異曲

同工之妙。這兩個句子或是用兩種略為不祠的詞句，支達同一的思

想﹔或是用兩個不同的句子，表達一個對比的思想。有時也有第三

種方式，戲是用兩個句子，表達周一個思想時，第二旬把第一旬的

思想加以發揮，或帶出一點新的延伸意義。

但是在三個平行句子中，又有它不闊的意義。猶太人把同一個

文字或同一句話作三次的重友，不但是一種加重語氣，有時是把這

個意義帶至最高級，制如「塾，塾，聖 J ’是表示 f最神擎的 J 。

現在創世紀作者用三個平行句子來描寫天主創造人類的事實，正表

示人是天主創造的最高峰，人是在天主所造的萬事萬物中最為重要

的＠。
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在創－27三個句子中，第一句和第二句可說是完全的平行，只

是幾個代名詞的變換而已﹔可是到了第三旬，作者稱徵把詞句變

換，利用平行的結構，很巧妙的點出來﹔ f男和女是天主的街像J 。

在詮釋這節聖經時，許多聖經學家大半都在解釋：人為什廈是

天主的背像？為了答覆這個問題，有的人說：天主給了人統轄萬物
的權力和能力，人代表天主管頭大地，所以人是天主的會傲。也有
些人說。：因為人的靈魂不軒，或者靈魂所有的意志、理性和記憶，

是天主屬性中所有的官能，所以人是天主的會像。更有人把人是天

主的背像，以及基督是不可見天主的會像（哥一15 ）相遂，而說人

是故照耶穌基督的會像而受遁的，天主預定我們和抽娶子的信像相

閱（羅八29 ），所以當一個人在基督內蒙受教恩時，說更反映出是

天主的會像來＠。

有的聖經學家也注意到男「和 J 女是天主的會像，但是他們詮

釋的重點，大都著重在男人和女人同援是天主的會像，所以男人和

女人在天主的計劃中是擁有同等的尊嚴、同等的地位，所以任何男

女不平等的態度和思想，都是相反天主創造的意頤和計畫。

另有人解釋說，男和女是包含了人類的聲燼。因為「人 J這個

名詞是一個抽象名詞，把人的不同性別加以抽象化。實聽上，在具

體存在的人中，沒有無性別的人﹔每一個活生生的人，不是男說是

女。當創世紀的作者指出男和女是天生，的街像，他的意思是指：所

有的男人、所有的女人，都是天主的宵像，所以整個的人類是天主

的宵像。

我覺得以上所說的對男和女是天主街像的解釋，也和為天主三

位一體尋找一個象徵，有同樣的缺點，就是說，這些解釋略顯膚

淺。它們所觸到的只是人和天主生命相當外在而抽象的層次，並沒
有深入到人和天主存有的基本特質。此外，也役有真正的解答為什
麼「男和女 J 才是天主的宵像。



天主按照自己的會像畫畫了勢和女／信晦， I 41 

我的神學反省歷程

十多年前，我閱讀了一篇有關解釋創一幻的文章＠，就開始提

出一個問題：「為什麼娶蘊作者要用這樣的表達方式？ j 同時我對

以上所找到的一些詮釋，都感覺到並不滿意。我相信創－27一定有

它更完瀚的意羲。以下我所顧意寫的，說是我對這個問題的反省的

心路歷程。在這個反省的過程中，有時是由於具體的經驗觸發了一

些靈感﹔有時是由於純粹抽象的推理所得到的印證和結論。這個過

程至少盤歷了十年以上，是出於實麗葉體會和抽象思考的交替作用。

因為有一些困難的問題，我沒有得到很滿意的解答，所以我一

直不敢用文字把它表達出來。現在我覺得自己在這方面比較有所進

展，這並不表示我整個的思考過程和所得的結論是毫無缺點的。但

是我願意把一些可能相當不成熟的思想提出來，與大家共間探討。

我整個的反省過程絕對不是在一種三段式論法的邏輯中進行

的﹔而是在男和女的奧貓、天主聖三的奧秘以及愛的奧秘，三項因

素中螺旋式反覆經驗思考而成的。即使我現在能用某些邏輯的方式

把它表達出來，一定有不盡如人意的地方。實際上，由於研討的對

象是天主的奧秘，以及受造物中最深的奧毒品，就是人的奧秘，所以

一定有許多辭不遠意的地方，希望有識之士能給我指正與補充。

當我首先看到「男和女是天主的背像 J 時，我就感到這個聯繫

詞 f和 J 字大有文章，但是當時我卻說不出一個所以然來。後來我

的經驗和思考可識分兩方面進行：一方面是按天主最大的誡命以及

人榕的成長與成熟相連﹔另一方面是從天主學三內在生活的模式為

思考的出發點。現在就讓技加以解釋。

第一方面，我是以福音中所說的最大誡命為出發點，就是「愛

天主在萬有之上及愛人如己 j （參看瑪廿二 34 ～的及平行文）。

在教會傳統的教導及學人寶路的模範中，我們看到人煌的完成在於
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變德的成全。在自己靈侈的過程及所讀到的一些文萃趣，我慢慢體

驗到基督徒對人的理想 s 不是一個倫理道德上的完人，讀者一般社

會中所謂的舒人，而是一倡懂得囊，而且也有能力在愛德上日趨完

美的人。後來，我又慢慢體會議j ，一個人在愛人和愛天主發展的過
程中，按愛和去愛的經駿是同等的草耍。

在一個人的人格形成時期一一從在母胎關始生存起到青春期結

束一一他所有的故愛經驗，對他人榕的健全與否，有決定性的影

響。一餾人在六歲以前所體會到的父母之愛，對他人梅的形成，幾

乎刻下了不可抹煞的烙印。一個人在母胎成孕闢始，到大的六歲左

右，他所接受的父愛或母愛，無論在量（時間的長起）或質（方式

是否正確），都對這俯人將來在愛的能力上有決定性的影響。一個

小孩裁是在被父母所愛的經驗中，人格慢慢奠基。他也在同樣被愛

的經驗中，體會認識什麼吽做愛，也學習如何去愛別人。

一個人在成長的過程中 9 起初他需要接受大量被愛的經驗﹔當

t 他成長到某一個程度，才閱始有能力還愛。因為每一個具體的人，

在愛上都是本完美的。按我的理解，這也就是為仟麼我們每一個都

是界人。所以，每一個人從小所接受的愛是殘缺的，其中夾雜著不

良的因素。但是，每個人在小時候投有能力選擇及拒絕，只有照單

全收。可是很快地令，他似乎培養了一種直覺的辨別能力：按照他自

己的感受，他接受這個人給他的愛，而拒絕另一個人給他的愛﹔他

回饋某個人給他的愛，而拒絕向另外一個人示愛。在他和別人的關

係中，這種接受愛的能力和給予愛的能力，可以作為他人格成長的

指標。

在廿世紀初葉－一直頭i二次世界大戰左右

的君法，幾乎可以識是在強調另仔謂的 f 白我簧現 J 。這種心理學把

採討的對象侷限在個人的＊身以及人聽闢係中 G 雖然這種心理學也

強調愛的重要性，但是由於它本身所設的限制，使人拘泥在人的層
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次，因而否定或限制了人精神的超越性。由於它把人的成長目標限

於人的自 ill;實現，往往造成許多個人主義的自袋中心的人。這種心

理學由於缺乏超越的動力，所以它所導向的人格發展，與人姓對愛

的渴求與希望，造成一些矛盾與衝突，實際上給人類帶來了相當大

的損害。

到了六0年代羽葉，超佐格心理學派在潛伏了一個時期之後，

開蛤在心理學界嶄露頭角﹔在醒過幾十年的發展之後，現在已經成

為心理學的主流。超位格心理學派包含內容相當養雞的多種不同的

學說，它們之所以故稱為超佐榕心理學，是因為這些不同的學說都

接受人精神的超越性，是人的位格不可抹煞的特性之一。這些心理

學說開始接受人跟神的來往，不但是真實的、有價值的，而且是人

性完成不可或缺的。我現在無意對各種超位格心理學的學說加以探

討，而是願意指出這類心理學的某些派別對人榕的成長與成熟所有

的理想，與天主最大愛的誡命是可以相吻合的。

在基督徒的信仰中，對天主的愛和對人的愛，是間一個愛情的

一韓兩函，互相輔助、互相完成，是不可或缺的。 f但如有人說：

我愛天主，但他卸惱恨自己的弟兄，便是撒謊的﹔鹿為那不愛自己

所看見的弟兄的，就不能愛自己所看不見的天主。 J （ 若壹四20)

前以如果我們麒意表達翁們對天主的愛，就不得不愛一儕倒在我們

周遁的兄弟姊妹。耶穌在論及最後審割的時候，也非常清楚的強

調： f凡你們對我這些最小弟兄中一個所傲的，戲是對我般的。」

（瑪廿五 40b ）可見天主的超鐘之愛和對弟兄的人際之變，是同一

億愛的一體兩函，沒有辦法分離的。

不過從被愛和愛的觀點上來看，對天主的愛和對人的愛，先後

的次序上是有所不同的。耶穌也親自給我們解釋了這一點﹔

「 i正如父愛了我，同樣我也A愛了你們﹔你們應待在我的愛內，

如果你們遵守我的命令， f更存在我的愛內，正虫，我遵守了我
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父的命令而存在他的愛內一樣。我對你們講撿了這些事，為

使我的毒集存在你們內，使你們的毒集圓滿無缺。這是我的

命令：你們該彼此．相愛，如問我愛了你們一樣。 J （若十五

9 ~ 12) 

在這段聖經的，開始，耶穌首先說他自己有4摺被愛的經驗，就

是故天父所愛。然後他在這樣的經驗中，獲得他愛的力量（這是一

種譜法），而以同樣的愛來愛發們每一個人。當我們體會封耶穌基

督對我們每個人的愛一一不是按照理論上，而是按照我們實聽體

會一一我們戲應該彼此相愛，如同我們體會到耶穌愛了我們一樣。

耶穌從父那裡所領受的命令，就是他在被父所愛以後，他同樣的愛

我們。如果他繼續不斷地這樣愛我們，並遵守天父給他的命令，為

我們接牲性命，做大眾的贖債，他就存留在天父的愛內。同樣的，

如果我們體會到耶穌基督對我們的愛，也按照他的命令，彼此相

愛，我們就存在他的愛內。這也就是說，正是們在愛別人時，就繼續

不斷的得到、體會他對發們每一個人的愛。

由此可見，總論在人酷的關係上，或人與天主的關係上，我們

必須完有→題被愛的經驗，而A姓中燙的潛能才能夠逐漸的發展、

乎成長，使每一個人慢慢具有去愛別人的能力。在這種愛別人的實踐

中，我們也愛了天主，國為我們為最小弟兄中一位所做的，就是為

耶穌所傲的。從這樣的邏輯中，我們可以相當清楚的看到：為什麼

愛天主和愛人的誡命，是同一誡侖的一種兩函。基督徒對人格成長

和完瀚的理葾J可缺論與現代趨位格心理學對人的看法完全助合。

臨然「愛天主在萬有之上及愛人如己 J 是天主的最大誡命﹔前

然人的人格成熟和完美，完全按照他接受愛和愛的能力來衡量，那

麼為什麼我們不能肯定說：人之所以為天主俏像，說在於他布愛的

能力？他在愛中，真正的愛中，就反映出天主的信像來。寶路上，

這樣的說法和耶穌基督的教訓是相助合的，耶穌會說：「你們應當
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是成全的，如同你們的天父是成全的一樣。 J （瑪五48 ）如果我們

把這節蜜經的上幾節看一看，就是從瑪竇聽音第五章 43 ～是7 節去

看 r天欠的成全 J 0 天父的愛是廣被天下萬民而無私的，愛義人也

愛不義的人，愛善人也愛惡人。這並不是說天父是善惡不分，不講

公義，他愛惡人和不義的人，是要求他們悔改而得生命，不顧意他

們死在自己的罪惡中（參看瑪竇十八草十四節）。如果君是們聽意像

天欠一樣成全，就讓我們的愛心擴展到全世界、全人類每一個人。

至少在我們的意念中，我們不排除任何一個人，顧意他們遭到喪

亡，反而顧意為一切人祈禱，希望每一個人都能獲得天父在耶穌基

督內所賜給的教恩。如果一個人的愛心如天父對全人類的愛心一

樣，他戲是如天父一樣的成全，這樣廣大無私的愛德，使他反映出

天主的會像來。

綜合以上所說的，我們可以看到，一個人的人樁成長和成熟，

說是在這樣的被愛和愛中間，交替﹒的經驗和實踐。一個人先接受來

自父母的愛，來自他人的愛，而認識了愛究竟是什麼，也使他有能

力去愛別人﹔但人際關係之間的愛總是殘缺不全的。當一個人接受

耶穌基督的信仰時，他體會到天父在基督內給了我們完美的愛情，

藉著接受基督的愛，他把人際問愛和被愛的循環，擴展到人聽和天

人之單喜愛和被愛的循環。如果他顧意在他的生命中，繼續不斷的接

受來白天父在埔穌基督內，藉著藝品申所腸的愛，叉努力去愛自己的

弟兄姊妹，也接受到人愛的回饋，並用感恩的心，事奉朝拜天主，

承行他的旨意﹔那麼－11國人的人格就在這樣愛和敬愛的循護中，日

趨完善，而且也使他越來越成為天主的信像。

在以上的種種分析中，我們還沒有提到男女兩位的性別和這整

飽問起的關係。現在讓我們從愛和敬愛的觀講話上，來看一看男和女

的差異以及它的意義。成熟的男人和女人，他們在愛的模式上是有

所不同的。按照一般中國人的表達方式，男人的愛是主動的、富有
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楊開性的﹔女人的愛是比較被動的、是陰柔的﹔而男女之愛是陽和

陰之闊的交互作用章相輔相成，並便指愛的舅和女結合為一。一般

說來 9 嘗一儕男人和一個女人彼此相愛的時候，男人lt較主動的向

女人表達他的愛、給予他的愛﹔當于個女人以陰柔的方式來接受男

／＼另有給予的皇室，男人就感覺封極大的喜樂與滿足。在這嘉樂和滿足

中，他體會封女人的發訥和反應，就是對他的愛和他的人格積極的

肯定。 －：－－ 1崗女人在體會對晃一個男人給她愛情時，她以較鼓動的態

度來接受男人的愛，而自己感覺到幸福和喜樂﹔在男人的呵護下，
她也以女人溫和的特質向男人示愛，而使愛她的男人也體會到被抽

薪愛。如果我們用愛和被愛的觀點來分析的話，男人的愛可說是在

愛的給予中，接納女人的愛﹔女人的愛更是在接納男人的愛中而去

愛一個男人。所以男女互愛的模式是不相同的：陽和陰、剛和柔是

互動互械、互相成全的。所以一男一女之間所能達到的愛的結合，

絕不是兩個男人之間或兩個女人之間能達到的。

當我們體會到男人愛的模式是在給予中接受，而女人愛的模式

是在接受中給予，實在感覺封是一個非常吾吾妙的奧秘。陽剛並不是

男人專有的屬姓，陰柔也不是女人專有的屬性，男人的愛雖然是以

給予為主，但是他也有接受的一函，所以男人fil愛是陽剛中帶陰

柔﹔女人也不光是接受 2也在接受中給予，所以牆的愛是陰柔中帶
陽翩。這愛承接愛是愛的奧秘的一體兩面。這種奧秘不但要藉理性

的分析和了解，也必需要藉經驗去體會，才能對它有真實的議議。

當我有這攘的體驗後， §l:l;試著把男女之間愛的奧毯，和自己在祈鑄

中所體驗到的天主三位之間愛的奧秘， iJDl﹔1連繫，而嘗試著為男 f

和」女是天主會像拉到一個更深刻的解釋。

現在就進到我經驗和思考的第二方面：天主聖三的奧秘。在這
方面的經驗和思考，是和在第一方面向時進行的，但是為了在說明

中清楚起兒，我才先讓第一方面，後議第二方面，可是在時間上，
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它們並投有先後明厲的秩序，而更好譜是交替進行的。

1962 年，在我的常年遊靜中，天父把草神充滿的經驗賞賜了

給我。在這項經驗中，我最先體會到的說是耶穌在我內，我在耶穌

內。我關始對若華福音中，耶穌多次論到這一點的經文（參看若六

55～56 ﹔十五壘， 7 ﹔及其他各處），有一個實際上的體驗﹔我也

體會到耶穌就是那降生成人的天主子，他來到人間，說是把所有信

他的人引領回歸到天主父內。所以在我的新禱經驗中，我體驗到我

和耶穌基督一起面對父，我在耶穌內分享父對于的愛﹔也和子一起

愛父、車司乎乎父﹔也體會到父和子的愛就是他們所共發的藝神。於是

我整個的信仰生活，很真實的具有連三位。這也就是說，我和三位

一鍾的天主每一位都有不同的關係﹔也在這樣生活的關係中’的略、

的體會到三位一體的奧秘，同時也體會到天主三位一體的奧看起遠連

起起人理解的能力。很讓我這樣的經驗，按天主三位跟我不闊的關

保朝拜至高無上的天主。＠

到了 19 67 年，我開始讀聖三論。我首先體會封的是，天主在

人類的歷史中，把她＊身生命的奧秘啟示給人的時候，不是給人講

一大堆抽象的道理﹔而是籍著與人賓館交往的經驗，讓人慢慢講出

來她是怎樣的天主。

在舊的~駒，抽首先把自己啟示給亞巴郎，召科他跟隨她的引

導，並把抽當作是亞巴郎唯一的神。對其他神的存在與苔，她不予

討論，只要求亞巴郎接受馳，作他生命中唯一的神。從這時起，天

主花了一千多年的時間，在以色列人的歷史中工作，使他們超越四

周其他民族國家的宗敬和文化的多神背景9 慢慢地議議秘是天地的

創造者，是唯＇－－＇，－生活的神。同時，她也在以色列入的歷史中預備祂

所派遣的默西亞的來福。

當耶穌降生成人以後，她除了罪惡以外，過著和人一樣的生

活。所以，當祂闊始公聞傳福音的時候，所有跟她接觸的人都認為
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她是一個人：只是抽臨天主有一種特殊的關保。融在傳福音的過程

中，稱猶太人所信的唯→的天主為融的天艾，並且用言語和行為暗

示飽和天文是同等。可是由於猶太人唯一神的信仰，使他們無法了

解和接受耶獻所說的融和天父的關係。一直等到抽從死者中復括以

後，她的門徒們在聖神充滿的經驗中體會出來，1天艾是天主﹔耶穌

基督是天父的兒子，也是夫妻﹔娶輛也是天主呵，可是柚們仍然都是

唯一的天主。所以，新的的文字中只肯定父、子、學神都是唯－而

同一的天主，可是融﹛阿文各自不同。在新的的文字中，從來沒有出

現過「三位一體」這個詞，這是後代神學家反省的結果所創造出來

的名詞。神學家也開始用各種形而上學的哲學理論，想用人類有限

的理性，對天主三位一體的奧秘、作一個的峙的了解。我現在並不想

進入這種哲學的推理中，只是想從愛這個觀點來看看父、子、聖神

的關係。

該照天主教信仰，我們平常說：父生子，父把自己的天主性完

全給予子，使子具有與天父同樣的性體﹔子看見自己全部的生命、

全部的美善，都來自父的給予，所以也還愛父，也把自己整個的生

命完全奉獻給父。就在父子互愛的過程中，共發同性同體的藝神。

從愛的觀點上，我們可以說，父對于的愛是在絕對的給予中絕對的

接受，而子對父的愛神是在絕對的接受中絕對的給予，在父子互愛

中的給予和接受，使他們共發聖神，而舉神說是使這兩位天主成為

一個天主。所以我們可以說，聖神的位格性的特徵就是父和子的「

我們 J ，抽是合一的神。。

從以上的解釋看來，我們可以把天主聖三在愛中彼此的關係’

與男和女在愛中彼此的關係作一個比較。我們可以看出來，從愛的

觀點上來看，男人可以說是父的街像，因為他們的愛都同樣是在給

予中接受﹔而女人是子的宵像，自為她們的愛是在接受中給予。女

子共發聖神，使融們成為同一而合一的天主﹔當男女在愛的接受和
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給予中合一的時候，這個「我們 J 就成為學辦的會傲。從這樣一個

觀點來看，我們說「男和女是天主的街像 J就具有深割而豐富的意

義。我想這或是創－27更完滿的意義。

部便從人的層次來講，愛永達是一個奧番感﹔另和女之闊的愛更

是一個永遠超越人理性研能完全了解的奧馳。一個人只有親身體會

男女之間深諧的相愛之後，才能的略的領會這樣的奧毒感。問時，在

這樣的經驗中，我們可以體會出若望一書第四章所說的話：「凡有

愛的都生於天主，也議論天主﹔那不愛的，也不認識天主，因為天

主是愛。」

雖然我們也可以用理性來分析愛的位際關係和它的種種特賞﹔

但是，這種理性的分析能掏幫助人對愛的了解是很有限的。除非一

個人自己曾經真正地設愛過，也努力去愛別人，他實聽上是無法語

議麓的。

我們常想把人對天主的了解，以人的語言表達出來，倒如： f

天主是無始無終的 j 、「天主是全能的」、 f天主是無窮美善的 J 、

「天主是造物主」，這一切的說法，只能夠說出天主某一方面的屬

性。可是當我們說「天主是愛」的時候，我自己以為這項說法，道

出了天主存有最深刻的本質，講出了天主內在生命存有的基本模

式，遠遠超過其他一切說天主是這個、是那個的言詞。天主其他的

種種屬性，可以從各式各樣的非佐格性的受造物中，我到它的痕跡

和反映。可是在所有的受造物中，只有人具有位格性，也只有人能

夠愛。愛是人生命所能作的最高行為，也是使人性的生命達到最深

刻圓滿的唯一方式，所以從這個角度來看， F男和支長苦笑主的信
像」是具有非常深刻的意義的。

我自己不是一名哲學家，更不是形上學家。可一是在我讀哲學中

的「自然神學 J 一科，及在神學中讀「聖三論」的時候，很少看到

有以對愛深刻反省的形上學，去詮釋天主的生命。愛臨然是天主生
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命存有的基本形態，也是按能使人性生命到達完滿的存有的方式的

話穿那麼覽一定有它存有荒草上學的意義。能獲這街角度來分析人的

位擋住的哲學或天主的位格性的神學，好像立住不很多。我這樣的感

覺和議誠可能是由於我自己在這芳面涉獵有限，哥哥閱議的文章和書

籍不多。可是我總感覺到 9在這方面有一個很大的缺憾。如果我們

能夠找到一種哲學，使我們能對愛的形上學有一個更深的探討，那

麼它也許可拉幫助我們對人和人之間愛的奧祕’以及天主學三的內

在生命有一鍋更深的議議。雖然這些議議都頭先個設一個人對人和

人之闊的愛，和人和天主之闊的愛，有一相當深刻程度的體驗。

在把男和女之間愛的觀係與天主三位之間愛的關係，作了一個

聯繫之後，也許我們可以試圖靄中國人找到一個天主連三本位化的

象徵。

嘗試為中國人找→聞天主要三的象徵

我找到這個象徵並不是出於一個邏輯性的推理，而是某一天、

某一個時候，好像靈光一間，我直覺的想到有一個圖像可以當作中

國人的天主

聖三本位化

的象徵。當

我有這樹台

一個直覺的

領悟之後，

然後才說法

在理性上給

這個象，去

找一個較合

理的解釋。
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我找到的這個象徵就是中國的二儀圈。現在先把這個圖畫出來，然

後再對它作一個理性上的解釋。在這個二儀圖中，中國人所謂的陽

佳，用白色來代表﹔陰性用黑色來代表。這騙性的一半正好代表天

父和男人的陽剛之愛，而陰性的一半正好代表天主子和女人的陰柔

之愛。天父和男人的愛是在給予中接受，在以陽剛性為主的愛中，

也有它陰柔的一面﹔所以在白色陽剛性的象徵中也有一個黑點，表

示陽剛中也有陰柔。同援的，在代表陰柔的黑色中也有一個自點，

表示陰柔中也有陽剛。何時，白色的一半和黑色的一傘，並不是兩

個半圈，而是互見起伏﹔這正象徵愛的給予和接受，一個動態的生

命：父和子之間常常是在愛和被愛的動態激盪和交流中。在這個象

鑽圈中，最讓我感到困難的或是用什麼來代表聖神呢？它怎麼樣使

我們體會到聖神的位格住呢？我現在能夠找到的比較合理的解釋就

是，在陽和陰之間的曲線以及陰陽兩半的整體就是建神，因為聖神

是使父和子合一的神，也是父和子的「我們 J 0 

中國人陰陽的分法和土林哲學中所用的現實（ actus ）和潛能

( potentia ）的思想範疇有其相似性，但仍有很大的不聞。因為

在士林哲學中所謂的潛能，本身說代表著一種不成全、不完美。所

以，天主是純粹完美的瑰寶，而役有絲毫的潛能。在中國人的陰性

的觀點中，本身並不一定包含著一種不成全、不完美的因素。所以

中國人陰陽的思想，比士林哲學和以它的故滋希臘哲學，來得更具

有彈性。我們把陰陽的思想範疇運用在愛和設愛中更為恰當，因為

被愛、接受愛，並不意味不完美、不成全。所以我們把陰陽應用在

父和子愛中的相互給予和接受上，並不意味子接納父的愛，就是子
的不成全和不完美。父的愛是在絕對的給予中絕對的接受，子的愛

是在絕對的接受中絕對的給予，所以子真正是父的僧像。這個背像

有它相對性（ contrary ）的意義。正如一個人在饒子中前看到自

晶宮背後一樣，可是方向上來講均是相對的。而且，中國人的陰陽
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觀點所具有的彈性很大，它雖然是理性上的篇疇，但多多少少更能

夠顯示它哥哥代表的現實的奧秘性﹔這個奧毒品是超超人的理性所能了

解，也超越人的言語和圖像所能表達的。

如果，以上我所講的道理並非是異端的話，那麼我覺得用太極

圈的象餒，來為中國人解釋天主聖三內在生活的奧秘，是有很大的

幫助。但是，如果一個人對人際關係的愛體驗韓非常膚淺，他也無

法了輝這樣的解釋，更不要說對天主聖三關係的某種領悟了。

我澆在把自己多年來，在生活和信仰的體驗以及理性的思考中

訝得到的一點成果，用文字表達出來，實在可以算是一種大恆的嘗

試﹔因為，投有一個人闊的圖像或符號能夠毫無缺陷的把天主聖三

的在生活的奧都表達出來。否則天主聖三也就不是最大的奧秘了。

我願意再三強調，我現在所提出來的，只是一種試探，給大家提供

研究和討論一種可能的途徑。我也渴望能從專業神學家和男女信友

中得到一些批評和反應。我相信這樣的作法一定有助於天主教信仰

和神學的本位化。

附註：

（本文作者為台花市耕莘文教脆的院長兼主任神

又）

心〕；. Michael Daves芳，成文詩﹔教會中的象徵（光！~~Lil版社， 1988 ) 

立即～例。

(g）有關專Hf~訝：﹔故中的平行 11]型態，可參清： Pius Drijvers 籽， 1月1定人

海：堅i球一結j持.＆.f:J；謗，星表明：！｝｝；忌， 1977 ，只 36 ～ 44 。

(3) Albert Gel ini~s者，俗文糾itf ﹔聖經的人性im C 光帶w版祉， 九

七側，只 21 ～ 36 ）。

(4) Donald H. Wimmer,“ Putting the image together ”, Ih bl e 

Today, No. 84 (April, 1976 ）的I ～ 2 0 

L句 rm於這在!iK<＼~驗更詳細Ill'~分析，請看﹔王敬弘，《衍德祈恥的恥辱主反竿i

)) ii\•~！~~.﹔為集37 ，其 393 ～ 413 0 



耶穌法活是教會的伊始＠

區牽腸

繳社賽人不信有復話，但法利賽人及基督徒卻相信有復活（宗

廿三 6 後）﹔此外，基督徒又到於法利賽人，他們相信耶穌的復

活＠。這復活的信仰形成了初期教會宣教的主要4心＠。

京徒們不僅是耶穌在世宣道的見護，更是他復活的誼人＠。

靠著耶穌復活的能力，教會學行攪禮（京二38 、 41等〉﹔赦免
罪過（宗二38 ﹔三 19 、 26 ﹔五＇31 ﹔十43 ：十三3~＇後﹔十七30後﹔廿

二16 ﹔廿六18 、 20 ﹔路廿四47 ）﹔佈施聖神的恩惠（宗二 38 ﹔五

32 ﹔十44後﹔路廿四49 ）﹔行靈蹟，治百病（宗三 6 ﹔四IO • 12 • 

30 ）﹔向眾生一一不分猶太及非猶太人一一佈道（宗二39 ﹔三25 ﹔

十42 ﹔十三46後﹔廿六口， 20' 23 ﹔路廿四是7）。上述這幾樣放饒，

宗徒大事錄有時以敘事、有時以講道的方式具體地把它們刻劃出
來，易言之，它是間接的結耶穌復活一個連續的描寫。

正如在合觀福音樓，受難的預言以復活為終結＠，同援，路加

在復活後給耶穌苦難的解釋也以復活為歸宿（路廿四 7 '26' 46 ）。

耶蟬復活是崇徒大事錄中主要宣道的技心及高漏： f白鐸在五旬

節首次的講道＠﹔治好胎生瘤子後在撤羅滿走廊下的宣講＠﹔在猶

太議會前第一＠及第二次＠的辯詞﹔對百夫長科爾乃略的宣道＠。

同樣，保祿在丕息狄稚的安提的基雅會堂內的佈道﹔在得撤洛尼

＠﹔在雅典＠﹔在猶太議會前的自辯＠﹔在總督斐理斯及猶太代表

圖前的辯護＠﹔在阿格黎帕主及斐斯托總督前的答辯＠。好幾次保

線譜道時剛提到復話說被人打斷了話頭，因為聽眾意見不合﹜他們

中有希臘哲人、猶太祭司或羅馬官長（京十七 31 ～ 32 ﹔廿三 6 ～

8 ﹔廿四 21 ～ 22 ' 24 ～ 26 ﹔廿六 23 ～ 24 ' 27 ~ 30 ）。斯德
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擎的證道看來還未提到耶師復括以前就被λ打斷了。無論如何，他

也算能達到了高潮：他見到了耶穌的顯現並當眾宣報了人子站在天

主的右邊（宗七 55 ～ 56 ）。如此一來，他的死罪就被判定了：﹝

歸根究底，斯德望之死因不在於他對事般及梅瑟法律的態度，而在

於他承認基督。 J@

耶縣復活不僅是最徒大事錯聞記載的主妻講詞的中心部份而

矣，它也是東徒慣常宣講的內容（見東四 2 ) : 

保祿在得撤洛尼會堂一連三個安息日的佈道，路加以三言兩語

來歸齣之：「默西亞必須受難，並從死者中復話， J叉﹔﹝我向你

們所傳報的耶穌就是默西亞 J （宗十七 3 ）。同樣，耶穌復活看來

一定是保祿觀雅典人日常談論的主題﹔「『看來他是個外國鬼神的

宣傳者』一一因為保祿宣講耶穌及復活的福音 J ＠，在這麼一句被

多神論的學者所誤解的話後面，我們可以重新整理出保祿原來的意

思：「靠耶穌才有復活J 0 斐斯托對亞絡黎帕王說他在保祿身上錢不

到正式的罪狀來，他搜到的只不過是保祿跟猶太人一些有關宗教的

學議，其中有耶穌復活的問題（宗廿五19 ）。從此我們叉可競見猶

太人和基督徒問互異的所在了。

此外，耶穌復活的宣講也可以濃站成下列幾旬套語：

a 耶穌是主及基督＠。

b耶穌是基督一一默西亞@lo

c Jj屆穌是天主子＠。

d宣講主耶穌＠。

e 宣講有關（主）都獻的事＠。

f 以主或耶穌的名義宣講。

宗徒大事錄第九軍給以上各項提供了很好的例誼。第20節說保

祿歸依後不久即到大馬士革的會堂去宣稱 f耶穌是天主子」﹔第22

節說他給該城的猶太人指誼「耶穌是基督（默西亞）Jo數節以後（ 27 
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～28 ），巴爾納伯敏述保錄在大馬士革前傲的傳教工作時說道：「

他以邪歸的名義勇敢講道。」論及保祿在耶路撒冷傲的事工文說：

f他以主的名義勇敢講道。 J 由此可見：卅在初期教會或至少在路

卸的時代，「主 J 、 f基督 J 及「天主子」都是基督學上等值的尊

稱＠﹔（：才 f以耶穌（主）的名義宣言蕃J與 f宣講主耶穌 J 、 f稱耶

穌是基督 J 或 f稱耶穌是天主子」有相同的意義＠。

教會有關耶穌復活的傳接也散見於新的的其他章節撞，我們特

別要揖出的是下面四處：

a.斐二6～竹

這很可能是保祿時代的教會在禮儀中用的讀詩的一部份，鑒于

它的重要性，我們把 9 ～11節節錄下來：

9.為此，天主極其「學揚」他，

賜給了他一個「名競 J ，超越其他所有的「名競」，

10.致使土天、地上余地下的一切，

一聽到耶餘的「名或」，無本，·~藤，F拜﹔

11.一切唇舌無本明認耶轉基督是「主 J ' 

以光學夭主受父。

引號是用來醒目，幫助我們容易看出上面談過的彼此闢係： H

f學揚 J 0 一般說來，學揚可指復活、可指升天或在天父右邊的登

位＠。我們這裡擋的是復活，理由是因為這苦讀詩所描述的是耶穌

生命的歷程，而第8 節前說的是他的蒙難及死亡。仁.)f名（號） J 0 

耶穌的名使人憶起他在世的生活。另一方面，這個名跟其他的名不

同一一它超越其他所有的名﹔一聽到它，一切受造物要屈膝叩舜，

要是事口稱頌一－！＆言之，這個名叉是蜈耶錄在天上光榮的地位密切

相連的，它有權能，是基督信徒稱頌及宣傳的對象。目「耶穌基督

是主 J 是這首詩的高潮。耶穌的王權及主權是總iiJP.良暈的、是沒有
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if:境的 ω 這一切特題都是在耶穌復活時白天父賜給他的。

b.羅＋ 9

承諾耶穌為主是自古以來領洗入教的必要錄件，鑄猶太人或非

猶太人都1宣布何外。這一共識一掃他們過去的分別（羅十12 ﹔迦三

28 ﹔路前十二13 ﹔京十五告， ll ），同時它文成了猶太人及基督徒

闊的分界線，歪扭鏟九至十一輩哥哥磁力證朗的。我們要特別注意這

節前後呼廳、互為說闋的對稱﹔ f用口承諾 J 對「用心相信」：「

耶穌是主 J與 f天主使耶穌從死者中復活 J 相配。

c.格爾十二3

接受耶穌是主、承諾耶穌復活並非出自人本性的智力，而是出

於聖神的啟媳〈見若十四25後﹔十六12後﹔若壹四 2 後）。教會首

批款支領洗是在建神降臨節那天（宗二是1 ）。

d.若廿詣， 31

這些簡短的宣稱表現教會在復活事件後對耶穌的信仰。多默宗

徒實在是教會成員的代表。這些宣稱是那導致永生及教續的信仰之

起點及終點。

最後，崇後大事錯把i﹔i色列的希望跟班人的復活聽連在一起：

兩者的關聯，保祿在後期的講詞中每每加以強調（廿三 6 ﹔廿

四時， 21 ﹔廿六 6 ～ 8 ﹔廿八20 ）﹔而在他早年傳教的佈道中，他

講的多是耶歸的復詣。當然，這裡不單是強調的問題，閻為兩者是

不可分離的﹔實聽上兩者的關係是這麼密切，以致保險想其一，不

能不想其二，如格前十五12後段所示的。話雖如此，但著重點的轉

移不是不值得注意的。對保級或保祿所代表的信徒來說，耶穌是眾

所期待的默西亞（基督、君王）﹔在他身上，復活臨成了事實，那
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麼他的復活就成了猿人來日復活的保證（宗十七31 ）﹔這樣，舊的

的預言就應驗了（宗廿六 22 ～ 23 ）。但對不信的猶太人及外教人
來說，默西亞遲未出現﹔死人復活是不可思議的，或是荒誕不經的

＠，最多也不過是個涯泛的空葾吧了＠。

基督徒、猶太人及外教人都嚷著希望而生活，他們都在同一條

船上，越過從未經過的海峙，向著時間的終局邁進，但基督徒卻能

記取及依頓一個會罷不畏艱險而終於到達目的的 f人 J 的經驗。基

督教會是以過去的保護來應付未來。一如猶太人及外教人，基督徒

也生活在蓄，約期待的氣氛中，哥哥不同者是他有新韌的景象做指南。

基督徒及非基督徒（猶太人及外教人）在精神領域上屬於不同的層

函。

宗徒大事錄給耶穌復活下的定義是：天父把耶穌從死人中喚起

（二24. 32 ﹔三時， 26 ﹔四 10 ﹔十40 ﹔十三鉤， 33～34 ﹔十七31)。

耶穌復括是基督學一一正確了解耶穌人格及使命的學會品一一的基礎。

基督學自然地會使我們對天主父及靈神的角色與關係獲得新的見

識。但為現頤復活，人叉需要領受學神的能力及閱導。如此一來，

翁們就進入到基督教會中心信仰的循環圈裡，換言之，說是天主三

位一鰻。無論如何，以宗徒大事錄來說，耶穌復活（跟他的蒙難是

分不闊的）踅許多人信仰的障礙、是乘議紛耘的對象。面對著它，

信徒及非信徒要自作決定。

附註：

（本文作者重重神父是台南碧岳神哲學院的聖經學

教授）

OJ 誰要寫.ljj）縣或教會~j正的1眾史，不能不從復前開始，這條通則已被M.

Ge沼uel 在他的 The Birth of Christianity ( translated by H. 
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C. Snape; London : Al I en, 19 5 3 ) 'l'f際地採用了。 A. Nisin, 

Die Geschichte von Jesus dem Christus ( tibersetzt von L. 

Reichenpfader ; Graz : Styria, 1966) • 15說：「作為主革督徒就

是跟初期教會一起承認耶穌基督為主，否認這條濛則的就是自動走出

教會，不論他屬那飼宗派。 J

（~） 常照加2是保祿在宗徒大事鈴裡提及f反抗峙，他們心日中擋的是耶穌的

復活，見 H. Conzelmann, Die Aposlelgeschichte ( Tiibingen ; 

Mohr, 1 9 6 3. ) , 129 , 136 給宗廿三 6及廿五凹的註。

C？〕格前十五﹔得前PlH4 ﹔羅六 4 ﹔十l叫 9 ﹔哥一18 ﹔默」 5 ﹔宗三15 ﹔

問 2 ﹔五30 ﹔卜七31 ﹔廿六23等。耶穌復活不是死屍還強，如給五22

後﹔路七11後﹔若 I -- l 後﹔瑪廿七50後﹔宗九36後﹔仕 7 後﹔或列

上十七17後﹔列下Tm32後﹔十三20後等情形，因為還魂以後仍會再

死。耶穌的復活並非如此，它指的是對死亡終極的勝利、生命光榮的

提昇及鞠化。

＠路廿四48 ﹔京一 2～ 3 • 21～22 ：二32 ﹔三15 ﹔閱33 ﹔五32﹔才三31 。

＠谷八31 ﹔ ）L3l ﹔： j-·33～34及它們的平行文。不像瑪費及瑪谷，路加（

九44 ）在第二次受難的預告中役有提到復前，還是其中一個特例，使

得Q的假定及晶晶朝批判難以自園主主詣。

＠宗二14～晶。這篇講詞分為四段： Hl4～21 ，仁.）22～28 ’的29～36'

剛38～40 。前三段分別以三個稱呼閱始：「猶太人和所有居住在耶路

撒冷的人！ J f諸位以色列人！ J f諸位仁人弟兄 i J 第一段給那些
如墮五盟霧中不知所措的民眾辦絲毫神降臨的事象。第二段介紹復鈣，

的主題及指的它與受難的關係。第三段繼續談復活，但與前段所不i司

者是在於強調要辦的傾注是受顯揚的基替的恩賜。每一段的結尼都有

一兩句山自告約的話，特別用來l詞閱當前的事象（岳二28～32 ﹔詠十

六 8 ～11; 百十 1 ）。整篇講詞的童心在於36節：「所以，以色列

全家應確切知道：天主已把你們所釘死的這位耶穌立為主，立為默商

亞了。」在37節，講詢突然中斷﹔聽眾恨的鐸及宗徒們作了一會兒簡
短的對話。第問段答覆聽泉的問題，同時列舉來自耶穌放臉的各種神

息。 40節告訴Ilt1悶，這篇文字記我的講詞只不過是伯鐸原來講詞的撮
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史的了。

CD 這篇講調分兩段（三12～16 ﹔三17～26 ），每段分別以 f諸位以色列

人！ J 及「弟兄們！ J 的稱呼開始。第一段指明神績的實在能力是耶

穌的名 C ＊人）﹔猶太人反對他，殺害他，但天主卻使他從死人中俊

瀉。第二段具體指出補救前非之道：他們該洗心革面承諾耶穌是天主

藉先生﹛Jf們預祥的默問盟。 26節是全篇講詞的顛哥星﹔ i一天主先給你們興

起他的僕人，派他來就騙你們，使你們個個歸俊，脫離你們的邪惡。J

@ 宗四 8 ～12 ﹔ 19～20 。這綜辯詞跟上述的講詞大同小異，自j強調郁鯨

的名及天主使耶穌復活的事實﹔所不同者是這篇辯詞是導向猶太人的

領導人物誠的。他們所指柔的石頭變成了教會的基石﹔治癒瘤子這一

儕個別的訊號鼓晉升為大眾得敦的一股訊號。由此我們可以發魂，京

徒大哥王綠的描寫有越來越緊張的趨勢。

@> 宗五29～32 。這是伯鑄向耶路撒冷的猶太人講的最後一篇講詞，它雖

然鐘，卻有上述各篇講祠的主要題材：總天主的討（凹的後）、耶紙

登位在天主父的右邊（二33後）、為耶穌做殺人（二： 32 ﹔三 15 ﹔問

20 ）、耶穌是首領（三15 ）、是救主（四12 j 、悔改及赦罪〔二38 ﹔

三 19 ）、聖神，是恩將（二呵， 38 ）。這個項目表使我們清楚君的，不

是既有的話題都一律的出現在每媽講詞中，只有復活的話題是例外，

它到處脫穎而出。

在$宗十34～43 Q 頭兩節是這篇講詞的關楊白，土按科爾乃略吉夫長請求

接兒之事，下與講詞末兩節互相呼應：

我真正研白了／（天主）吩咐我們．．．講道，擔就．．一切先知都為他

﹛耶穌）作證﹔

天主是不看情面的／他（耳目縣）就是天主所立的生者，與死者的判官﹔

凡在各民族中敬畏他（天主）而叉履行正義的人都是他所中悅的J凡

信他（耶穌）的人顧他的名字都要獲得，＼！~赦。

但另一方面，在這前後平行的呼應經倒也有糊其之處，那就是：在開

楊白線被強調的是天主，在結尾裡研強調的是耶穌。耶穌的事蹟在講

祠的中ffll ( 36～41節）用輕描淡寫的筆法設刻劉lU來，誠的人假定在

場的聽眾已略知其使傲。那句「天主使他復活 j 的語文再度的魂，不
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治這徑：有一一新的思念S＇~復活聯合起來，那就是「容與生者與死者 J ’

這是描寫耶穌主權的另一方式（參閱路廿二30 ﹔瑪卡九28 ﹔廿五位

後 i 芳芳＋七31 ﹔擬＋閻9 ﹔在1訪問 5 ﹔第直是間 1 ）。

。 保險一連三個安息日在得搬洛f立的｛ffi道，畫畫宗徒大事錄的作者以每短

干，－部的話纜搭起飛（兒十七，'J ）。

JZ) 新品位中紋少有如宗卡七15～34之大，艾討論的，晃 C.K. Barrett, 

“ Paul's Speech on the Areopagus,” New Testament Chris -

t iaid ty for Afr i ca a吋 for the World ( Essays in Honour of 

H. Sawyer : Lo醋的： SPCK, 1974 ），的。保祿在雅典的議請

灣被學者們仔細地跟希臘哲學及猶太經典作比較，用以決定何者的影

響較大，結果是半斤八兩，勢均力敵，見人M ” Dubarle, La Ma-

nifes t且tionNaturelle de Dieu d'apres l'Ecriture (Paris: 

Cerf, 1 9 'l 6 ) , 156 157 ° 值得注意的是：講詞中獨特（l~鵡方不是

論天主的存在、創世、治世或無處不在等話題 因為這些無論對當時

的禁慾派（ Stoics）或享樂派（ Epicureans）來說都不是問題 而是

耶穌的復活（見31～紹， 18～20節）。古希臘人相信靈魂不死，但不

紹信肉身的復活。

@ 宗廿三 I ～10 。正如復活的話題引起雅典智議份子的糾紛，同樣它如

今使耶路撒冷的宗教領導人主發生爭議。

妙宗秒的IO～21 。辯詞的中詢：及尾部都提灰復活 9 它的推理絕當微妙，

翁們把它申述一下以現它的機智。保祿在結束他的辯論時 e’強調他是

因宣講復活而被捕受是擎的。稍前一點，他暗示（在別處他則明言）在

復活後有公審判，為此他本人極力守身自持，務求仰不愧于天，俯不

愧于人。他陌生產地揭露了他的對頭們內心海城的秘密，好像這話﹔ 「盡量

設控告，並非國我的生活有什麼見不得人的紀錄，而是閃發哥哥﹛擎的道

發人深省。」果然不多時以後，斐涅斯總督戚﹔有機會費體會到這種純毅

( 24～羽節）。如此一來，在凱撒勒雅的主主庭上回宣講復活，保祿由

被告人的身份一變成為臣表告人及判官。

＠宗廿六 2 ～29 。一聽有人復詣，連文質彬侈的斐斯托總督也衝動起

來。
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@ S.G. Wils冊， The Gentiles and Gentile Mission in Luke-Acts 

(Cambridge University Press, 1973 ), 136. 

@ 宗十七18 0 復添一詞，希臘語nJ} Anastasi s （陰性），很可能被那些

習慣於多神論的雅典人，決譜是一位女神。

1費 宗二36 ﹔ ·i·36 D 後一夜有版＊授斟及訓諧的問題，已有多人作過研究，

可參自由 U. Wilckens, Die Missionsreden der Apost區lgeschichte

( Neukirchener Verlag, 1961 ; 3 Auflage, 197 4 ) , 46L 170ff. 

＠京五42 ﹔｝L22 ﹔十七 3 ﹔十八 5 '28 ﹔另外參閱瑪十六16 ’”及它們
的平行文﹔若壹二22 。對線為人及希臘人來說， f基督 J 或「默西亞

」的對應理念是「君主」，由于它們有曖昧的雙重意義，以致很易設

誤解，見宗 1－七 7 ﹔路廿三 2 後﹔ :ff 十九12 。
＠宗九20 ﹔八37 0 後者只在Laudianus 版本及一些次婪的手抄本裡才

有，教父中 Cyprian 及 Irenaeus 也曾用過它。另外參閱路廿二67'
70 ：弱十IL433 ; 1-7';;16 ﹔若－49 ﹔ 1--27°

a 宗十一20 ﹔十六31 0 兒 M. Hengel, Zur urchristl ichen GE . 
schichtsschreibung (Stuttgart: Calwer, 1979 ), 88f o 

a 參閱 Conzelmann （ 兒＠）相關的詮。

是多 有關基督學的專論很多，我們推jig:幾部較有代表性的： 0. Cull m” 

ann, Christologie du Nouveau Testament (Neuchatel-Paris: 

Delachmix, 19 6 6 ); R.H. Fuller, The Foundations of New 

Testament Chr:stology (Glasgow: Collins Fount Paper

backs, 19'79); F. Hahn, Christologische Hohei tstitel. Thre 

Geschichte im fr凶en Christentum( Gottingen: Vandenhoecl宜，

1963); R. N. Longenecker, The Christology of Early Jewish 

Clirist ians (Grand Rapids: Eerdmanils, 1970）。學者們不斷的青備

有關高級主在營學或低級基督學、猶太樣木或希臘模式等問題，但到最

後紛終仍不能避開「你們祕我是誰？」這個基本的問題（谷i\29及其

平行文）。初期教會的基督徒原隸耶穌的天主性，耶穌的各種名銜是

在禮儀、佈道、是絕毅等場合中的魂，無論它們屬於那類性質的調舞，

教會注入它們內的郁是新憫。 D. Daube 教段花 1. Jocz, The Jew司
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ish People and Jesus Ohrist (Grand Rapids ; Baker, 3rd 

edition, 1979 ）書中的序言很（ ix ）有句一針見血的諾：「猶太

教會及基督教會之間的街突，不論以往或今天，都涉及耶穌的天主

性，其他的問題倒是次要的。 J W. Foerster，教授則用下而這句話

來結束他的 Das Judentum Palastinas zur Zeit Jesu und der A

postel (Hamburg ﹔ Furci時， 19 5 5 ）：﹝新約裡的一些個別理念
在當代的猶太教會組已有論及，究竟使猶太教會及基督教會分道揚線

的不是這些理念，而只是面對身為天主于民領袖的耶穌各取不闊的立

場。 J ( 219 ) Ph.H. Menoud,“ The Early Church and Judaism 

’ in Jesus Christ and the Faith ( A Collect ion of Studies, 

translated by E.M. Paul; Pittsburg, Penn. : Picknick, 1978) 

486 說：「是納恆肋的耶穌把基督徒及猶太教徒分闕，更好說，是他

們兩個團騁的人對耶穌木人及他的幅管所持的態度把他們分闕，一切

對立的理由著Bili此而起。 J 站到這蟬，我們不妨挺挺耶穌被猶太議會

審問時為日己作的兒授（谷十四61後及其平行文）﹔三部合鐵車員音都

有「基督」、 f人子 J 、「天主子 J的名銜以及 f在天上發位 J 的話

題。事實上，耶餘的定譜是緊隨著他的自我啟示而來的。

＠給宗徒們的佈﹔還ff-肯定的回應就是公開表白白己的信仰，宗徒大事錄

府的語句是﹔「相信主」或「以耶穌的名受沈 J 0 

i;is; J .G. Lyre, Exaltation : Considered with Reference to the 

Resurrection and Ascension in Luke-Acts (Princeton Uni -

versity Dissertation, 1975 ). 

@ 最原擎的例分別是耶路撒冷的祭司集l葡i及雅典的智識份子。

@ 還可能是法利塞人的態度， G.C. Morgan, The Acts of the Apos-

ti es ( London ﹔ Pickeri嗯， 5th edition, 1965),404 認為他們

只是理論上相信有復活。事實上，像其他的信條一樣，復活的信仰也

可能只安於理想，在資際生活上fill生不出什麼殼果來﹔見路九 7 後，

18後及它們的平行文﹔十六31 ﹔瑪廿八11後﹔若十一45後。
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在教會的神學領域裡，毫無疑問地，耶穌基督是討論及爭論最

多的對象。在面對她親自所鍵的問題「你們誡我是誰？」時（瑪十

六15 ），我們猶如農身五星賽中而無法續其堂奧。教會在歷史中，

面對不同的時代最鐘，不﹒斷地反省耶穌基督的奧跡，因而有了各種

不同的基督論(i) 0 

在本文中，我們嘗試介紹卡爾﹒拉內﹛ Karl Kahner 1904~ 

198 4 ）的超驗基督論（ Transcendental Christology ）。他的

神學思想常是與牧靈工作有關，且向任何的文化開放。顯然地，他

顧意將神學由過去輕騎派的理論分析，帶入具體的生活情況中，來

答覆人生命的種種問題。他的超驗基督論亦復如此，我們在其中所

看到的，不只是有過去傳統上本質基督論的分析，也會看到他如何

發揮作用糙的一面﹔也不只看到從上而下（天主子降生）的基督

論，也可以看到人（包含耶穌）如何追求那永恆的生命一一從下而

上的基督論。所以我們能夠說，在他的超驗基督論裡，控內試圖綜

合﹝本質 J 輿「作用」，或「從上 j與 f從下 J之二屆的基督論。

本文分下列四段來介紹拉內的超驗基督論。首先，我們介紹拉

內的超驗方法（ Transcendental Method ）、。拉內的神學思想系統

是奠基在他的哲學方法一一起驗方法上。這是新士林哲學，在面對

康德哲學時，哥哥發展出來的形上學或知識論的方法。把這方語運用

在神學領城上，則有了超驗神學〔 Transcendental Theology ) • 

所以拉內的神學也可稽之為起驗神學＠。其次，我們討論拉內的超

驗人學（ Transcendental Anthropology ），這是拉內的神學基礎

之一，以人學做為神學的出發點。他如此傲，是為指出人在信仰生
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活中的主動性（超驗性），不是故灌輸耳其鼓動的接納。在第三星空

裡，我們更進一步指出，拉內如何藉超驗入學來探討耶鯨基督，部

是說與他的起驗基督論。直是後哥華兒們對他的萃脅論做一個批判。

工 拉內對超驗站法的探討

位內在飽的辦學系統中前使用的超驗主法實乃滋自於近代以來

幾位哲學大師一一錢德（ Immanuel Kar此， 1724 ～ 1804 ）、馬

來夏（ Joseph Maree.ha 1 學 1878 ～ 194是）、海德洛〈地rt in 

Heidegger, l 8 8 9 ~ 1976 ）一一的影響。

(1)康德：在其《純粹理性;flt夠》（ Critique of Pure Reason 〉一

番完成後，不僅在當時的哲學潮流中有了劃時代的作用，給當時的

教會也帶來了很大的震撼。一直到澆在，康德的影響力仍不見衰

餒。此書所要討論的主題，乃理性如何可能獲得普遍而必然的知識

呢？這也是對傳統理性的解釋做個批判。因為傳統哲學自笛卡爾以

來，理性在認議作用上，幾乎達到無所不能的地步﹔另一方面，在

英國有了經驗主義一一洛克 （ J Locke ）、休誤（ D Hume ）等，

對理性的詩頌，與理性主義大不相同。他們這忍藹，在讀議作用上，

感官經驗是認識作用的絕對條件，理性的角色不甚重要。於是康德

要在當代這三大哲學思潮中作一總結，藉理性的批判來探討理性的

功能，爵的是把理性導入正軌，以求得普遍而必然的知識＠。
胡同經驗主義的看法，康德認為，認識真理必須以感官經驗為

基鏈。然而，若只憑感官經驗而無理性的作用，真理也不可能尋

縛。感官經驗，在認識的過程中，只提供質料（ the raw matter 

），最後還是理性藉吳先天（ a priori）而有的範躊（ categories),

將感宮所提供的原料，加以處理及綜合之後才建構成普遍而必

然的知識 umt龍頭）。但康德也認為，理性的先天範疇固然是便知

識成為可能的條件，然而理性必須依靠感官經驗所提供的質料。為
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此，凡是感官無法經驗到的，也不可能成為理性認識的對象。因

此，為康德而論，傳統形上學研誤的主題，如神、靈魂、物自身

等，這些都是不可知的。1康德《純理性批判》一害的主題，即是在

探討這些先天的理性範疇，如何使知識成為可能。康德稱這種「探

討諾知主體內的轟識條件 J搞起驗的操討＠。

拉內雖然採用了康德的「超驗探討」，但均不是完全緊隨著康

德的觀念。拉內的超驗探討，餘了有康德的「便知識成為可能的條

件」之思想外，更是強調人主體內超越的存有活動，部人內在的超

越性而言。這是拉內超越康德的地方，但這是來自馬來夏的思想。

（勾馬來夏：馬來夏是站在土林哲學的立場，來反省康德《純理

性批判》一毒所遺留下來的問題。因為康德將理性的劫能限制在以

感官經驗為基麓，於是神、物自身等這些非感官所能觸及的，理性

說無法做肯定。接此康德思想來看，教會傳統哲學對上帝的證蚵頁。

不能成立，如此，教會的信仰便無法立足。事實上，康德雖然沒有

否定上帝的存在（藉 I責接理性 J 來肯定），但十九世紀所發展出

來的無神主義，卸是純理性批判對上蓓的「不可知論 J 之向前推

演。所以康德的純理性批判無意中為後來的無神主義鋪了一條大

道＠。

在這樣的論戰之下，土林哲學不得不對康德的純理性批知！做一

深刻的反省，因而有了所謂新土林學派或超驗多瑪斯主義，馬來夏

郎為此學派的領導人物。

多瑪斯（ Thomas Aquinas, .. 12 2 5 ～ 1274 ）在知識論的探討

上，否定理性有先天的觀念，人生來猶如一塊自棍，一切知識皆來

自起驗。說這一方面而言，理智有了其被動的一函。但理智也有其

主動的一函，它能夠由感官經驗所提供的個體資料，抽出其普遍的

共同性，而形成普通概念。但就認識真理（客觀譜識）而言，理智

的抽象觀念必須要達到客髓的事物上，此部是多瑪斯對其趣的定
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義：「事物與理智的符廳 J 0 

多瑪斯雖然指出了理智的主動一區，但傳統土林哲學在談理性

語識的作用上，比較傾向於以靜態或被動的觀點來看理住在講識過

程中所扮演的角色，把理智看成」種收納器，知識猶如理智對對象

的接受。但起來夏則以動態的觀點來探討理性，把理智親為一股衝

力，把知識看成對對象的摘取＠。為來夏以理性的﹝判斷」 （ ju

dgement ）作用來肯定這一點。理性在萬議作用的過程中有了抽象

及判斷二種行動，理性藉抽象作用，使由感官經驗研基觀的個體質

料，抽出共相的形式（ form ），如此我們才能求取知識的普遍

性。但為求取客觀的語議，理性的判斷作用，將此普遍的共相形式

歸諸於客鐘。按康德的思想，理性的認識作用，只能達到事物的現

象（感官經驗提星封理智前的現象），並不達到事物的本體一物自

體。個馬來夏認為，理性的讀議作用主豈不止於此，它本身有一股衝

力，將此共相歸諸於客體上，而達到主體（理智）與客體的符應，

這符應關係的完成，才是真理的完成。然而，如果理性本身是一向

前的衝力，常是指向事物的本髓，它必不會只滿足於目前的客體之

議議，在此一認識完成後，它指向另一個更深、更廣的讀議。於是

在這不斷地追求過程中，人的理性實際所要達到的目標，就是一個

能使它滿足的絕對存有之真理＠。

將起來夏與康德對照來看，二者都是在對理性做起驗的探討，

但二者不同之處是，康德的理性認識能力不能達到客體或越過感官

的經驗，而馬來夏的理性認識能力部是一種不斷向前追求認識的衝

力，不但逼到客體的認識，且海警達到對無限存有的認識。馬來夏

道理性超驗的能力，為後來的拉內提供了超驗方法的構架，拉內在

美《言語的諦驅者》（ Hearers of· The Word ）＠一書中，所採

取的方法架構部是馬來夏的方法。只是馬來夏以「判斷」來陳述，

而拉內則以「展問」（ question）來陳述此超驗的方法。
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(,'3）海德格﹔影響控內思想方法最深的哲學家，除了前面哥哥援的

馬來夏之外，戲是海德樁，其實拉內在早期也會問學於海德格。康

德及馬來夏的知識論，對超驗的蝶討，雖然啟發了拉內，但只是在

理智認知的層面上，而沒有完全落實在具體生命與其實臨的層面

＠，拉內願意把這超磁性的探討，擴延到人整體的存在活動上，他

做如此的調整，乃由於傳統的入學將人說為二元，忽略了物質存在

的一面。

海德格對拉內的影響，是在於前者的「存在分析 J (exist en

tial analysis ）之哲學主題上。「存在分析J 是早期海德榕在

其《存有與時間》（ Sein und Zeit ）一書中，對探討存有的一個

起點，由此而指出存有的超越性。為海德格而論，揉討形上學的存

有，必須透過對聞此問題的存有者一人←的存有結構之探討，方能

獲得 f存有 j 的其實意義。

？在海德格的恩怨中，人是被投入在世界的存有，是被命定性的

投入，人沒還擇的權利。由於人的被投入，於是對自己的存在意義

無法肯定，自而有了「掛念 j ( Sorge ）。在這種存在的狀況下，

人必須為自己的未來有所「設計」（ Entwurf ），為自己的存在賦

予一種自己所選擇的意義和目的。如此，使人不斷地走出或超越自

己。在這超越的歷程之中，死亡是人超越的終點，但卸在這死亡的

時刻，人與存有有了接觸＠，死亡的時刻8日是人完成他自己超越的

時到。所以，在海德格的I存在分析 J 上，人按照他的存有結構，

是不斷地在時閉中向前閱放或自我超越＠。

拉內在《言語的諦聽者》以及其神學思想中，所噴常使用的「

超自然存在基本狀況」（ supernatural existentialll ）之名詞，

是有了海德榕的思想﹔其次，拉內在其思想中，也採用于海德格的

一些哲學的名詞。

總之，拉內在上述三位大哲學家的影響下，正如康德一樣，他
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願意指出，人在獲取一切知識（信仰的知論）時，在誰知主體內，

需有一起驗的缺件。如此，我們才能誨論對象，但拉內的超驗條件

是隨著起來夏市超鐘康德，是人內在（主體內）不斷向無限揖放的
話重量會他也通過海德洛指出超驗往是整體的超越，不只是指知性的

超越。

立 拉內的誼驗入學

在透過上述對拉內的超驗方法之探討後，主主們聽意更進一步說

明 s 拉內如何在其人學的領域中，發揮了他的超驗方法，而有所謂

「超驗人學 J 0 並且由此而走入神學的領域＠。

拉內的人學與神學是不可分割的，他的神學思想反省是以人學

為出發點。這樣的一個出發點，實際上有它的歷史背景。過去的辦

學教科霄，在談神學思想時，較偏向落在教會研制定的信理上加以

分析，只著重於吾吾知、理性、權威的層次＠•忽略了神學真正所要

達到的目標一將基督的教恩帶到人的生命層次。其次，康德以來所

造成的信仰衝擊，也使拉內願意解決時代對教會信仰的挑戰。為

此 9 我們可以說，拉內顧意為教會的神學注入一股新的生命，使它

與人所關心的切身問題（教恩）有哥哥連繫。

拉內的人學仍然是用多海斯的人學為基礎，然後透過超驗方法

加以隨揚。多瑪斯在講「人 j 的時候，是站在亞里斯多德型質理論

的基縫上，位超越了亞里斯多籠。為亞民而論，在存在的領域中，

每一件存在的事物裡，都有形式與賀科二種元素＠。靈魂與肉體就

是人的二種元素，靈魂是形式，肉體是質料，二者不可分，但這不

可分性卸奧多瑪斯的不可分住有所不悶，同時，亞民並不承認靈魂

的不死佐＠，不死的是「心智」（ nous ），但是亞氏譜寫，心智不

屬於靈魂，二者不悶。為多瑪斯而論，人有了精神與肉體二個形上

原理，是一個實鐘，不是由二個實體合成一個人，所以多瑪斯稱它
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們為「不圓滿的實體」（ incomplete subst叩ce ）。雖然人的靈

雄，在人死後還能生存，可是嚴格地說來，當它是在與肉體分離的

狀態下的時候，它不是一個有位梅的人。一個有位榕的人，是一具

有理性的圓滿實體＠。拉內也是錯i比「精神與肉體」的概念來說明

他的入學，但他認為人是降生在世闊的精神（ Spirit in the wor-

ld ），肉體則是人精神在時空中的表達。實際上，當教們面對一

個人，或面對自己的時候，我們所面對的是一降生的精神，並非只

是一具有肉體的人而己，人是具有肉體的精神﹔也是具有精神的肉

體。由此，我們可以看得出拉內對人一體性的強調，這與過去的傳

統人學不同。

人因為是一降生在世間的精神，此精神體本身有了超越性，所

以人有了超越的能力。但是這精神的超越能力並非是獨立發展，與

人的物質生活幅度沒有一點關係。人前然是降生在「世界 J 中的精

神，則人所擁有的物質部份（肉體〉也參與了精神的超越活動，物

質朝向精神發展。於是為拉內而言，人整個的存有都在進行超越的

活動。

人存有的超越活動是在我們的嚴史過程中表現出來。前面已提

過，人是降生在世界的精神，人與歷史活動不可分割﹔我們在歷史

的活動過程中，對某一存有的探討，或某一個別的行為，都是精神

的超走進活動之一環﹔在這歷史的活動中一人的超越活動中一人尋求

自我的實現，自我的完成。然而誠如馬來夏所主張的，在無限的追

求中，人的理性為的是尋求無限存有。同樣，拉內也誕扇，人在歷

史超越過程中，對某一存有所傲的肯定，~吾人某一特定的行為，

只是得到一時的肯定或意義﹔人的精神超越性還是向前追求一更圓

滿的存有意義，於是我們能持這援肯定，人在某特定的存有肯定

中，已隱含著對絕對存有的肯定＠，因為唯有「它 J才能使人的超

越活動得到圓滿的實現。
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在人的超越歷程中，自由意識是存有超越活動的根本，因為人

是降生的精神，所主i有了自由意識，藉著它人在自己的行動中，尋

求自我的實現，走向絕對的存有。如此，拉內的超越活動並非是盲

目的進行，而是在走向絕對的自樣一無限的存有，這也即是說，人

無時無期不在走向無限的生命，向他開放。

綜觀拉內對人的看法，人是降生在物質（肉體）中的精神，在

歷史的過程中，精神透過其目身的白白意識，在賓館生活的每一抉

擇中，不斷地超越自己（誨，向絕對存有開放。最後，人這種超越活

動所追求的無非即是在無限存有中完成自身的實現。所以人的整個
存有結構是在渴求與絕對的存有相遇。這是拉內超驗人學的中心思

想。但是，草草哲學的觀點而論，雖能指出人的存在是在走向一絕對
的存有，且能肯定此「絕對的存有」存在，但是我們對這絕對存有

仍然無法清楚知道他是什麼？他與說們是否有所接觸？於是人只能

聆聽，是否此絕對的存有曾在人類的歷史中出現或表示過什麼＠？

把這個 f聆聽」放在信仰中來了解的話，部是說：人在歷史中不斷

地尋哉天主的啟示。拉內部是由此把超驗的人學帶入神學的領域，

而稽之為超驗神學。

面 拉內的超驗基督論

拉內在超驗人學所得到的結論「人存有的超越活動，使人在歷

史中聆聽絕對存有的訊息」，已經不是哲學領域所能答覆的問題，

這是神學研要解答的。拉內也部是由此問題的導引，連結了超驗哲

學與神學，做為神學揉討的出發點。

在這超驗人學的基礎上，拉內首先用神學的角度來詮釋人的超

越活動。他指出，人是在天主「自我表達 J ( self-expression ) 

的過程中所創造的，天主拉美絕對的自由，聽意把自己的內在生

命一愛一遍傳給人。臨然人是天主自我通傳的對象，即人整體的存
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有結構從受造之初，說隨時準備接受天主的自我過傳。如果從人存

有角度來看天主的自我過傅，則人從受造之初，在人的存有結構內

（或存有的最深處）「擁有」了天主的創造「意顧 J ，因著這意顧

的召喚或推動，人對天主有了嚮住。由於天主的召喚，人透過其精

神的超越性，在個人的行處上，傲自由的答覆，道步地接受天主的

自我通傳。叉因為人的存有結構是按此「意願 J 而受造，所以人能

夠在自己的心靈深處體驗到這「召喚」的奧毒品，此非受造本體所應

有，是天主的恩寵加於人本性上，是超性的恩賜，拉內稱此「人固
有了天主的意願內含於人的存有結構內，而使人走向天主 J 的存在

狀況為「超自然存在基本狀況 j 。

自為人有了﹝超自然存在基本狀況」，於是整個人類的歷史是

一尋求 f天主自我通傳 J 的歷史，在這歷史中，天主不斷地走出自

她自己，向外自我顯示，同樣地，人因著天主的召喚及推動，不斷

地在自己的歷史中，接受天主的自我通傳，逐步地自我超越，追求

自載的實現。再者，我們可以把這種人類歷史觀擴延到整個宇宙歷

史來講 u 按拉內對宇宙的了解，宇宙相當繁雜，但由基督徒的信仰

來看宇宙間的一切事物，無論天上惑地下，物質或精神的？聲來自

一個根線，＠IJ由天主所造。這形形色色的宇宙，因著這罔一的根

源，形成一個整體。宇宙郎在這整體中進展，且將達到同一的終

點。而人是在宇宙中形成一整體的典型＠’他同時含有物質與精神

的生活面。物質與精神在人的生命中，交織在一起，不可分離。就

整體宇宙來看，其進展乃是物質朝向精神發展，而人是宇宙歷史發 l

展的橋樑。為此宇宙是透過人的自我超越而進化，宇宙亦是在向絕

對者一天主一進行進化。拉內的這一觀點，事實上來自德日進的宇
宙進化觀＠。

如果人在歷史中尋求天主的自我給予一絕對的存有 a且天主按
其自由意願，願意將自己完全顯示給人類，這是絕對自由的愛，即
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天主最後必會在人的歷史中出現﹔何況人憑著自己有限的能力，是

無法達到這絕對存有的生命，唯有天主自己向人問過傳自己，人才

能達到其所渴求的目標，所以這完全是出白天主的恩惠。

當天主控主主意頤，在人間通傳他自己的時候，只有藉具有精神

生命帽度的人出現，因為自我過傳是值定在自由上，並非強迫性的

接受。而在世界歷史中，唯有人才能自由接受天主的自我通傳。幾

時天主的自我過傳透過歷史中的人物出現時，這位接受天主自我過

傳的人部是人在歷史中所欲找尋的絕對存有。在「他 J 身上人真實

地與天主的無限生命相遇﹔同時也由是在他身上，人完成了自我超

越的實現。
' 

在這歷史中天主自議通傅的「事件」上，拉內也面對教會神學

歷史中一直學論的基督論問題一三位一位＠。因為這位天主自我過

傳者，必須是同時擁有 f三種」生命的存有，除非他有了天主的生

命，否則我們不能說，天主巴在人額的歷史中，真實地將祂自己

「路予 J 人類﹔同樣，他必須有了人的生命，我們才能夠說，人的

自我超越已經達到了頂點，在天主的生命中得封自我實現的圓滿。

所以在同一位榕的人身上，他應該是天主也是人，是天主自我通傅

的接受者也是施予者。控內為解決這二健一位的問題，他運用了辯

讀法＠。天主的自主是顯示有二個 f階段 J F 一是在自己的永恆生命

內，另一是自永恆生命內向外顯示，在這自我顯示的過程中，天主

當翻身我空虛﹛ by emptying himseI f 〉＠或自我捨棄（by dis

possessing himself ），而在不改變自己永值生命之下，能夠成

為與自己不闊的另一位。於是在第一「階段 J的自我顯示中有了第

二位﹔在第二「階按 J 的顯示中，第二位自我捨秉並「取納 J (to 

assume ）他所創造的人性，而成為他自己的「實有」（ reality）。

但我們不能說，第二位取納事先已被倉j造好的人性，然後才進入這

人性內，胡同幻象論所謂「只是穿上外衣」而已。他是真實地屬於
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歷史中的一位，天主典人的生命在他身上合成一位，是天主典人悶
在的典型。

從以上研討論的，我們已經可以看出拉內在其起驗基督論題所

要表達的主要，思想。人的存有結構是按天主自我通傳的意顧被創

誨，國著這天主的意頤在人存有深處的召喚，人不斷地自袋超越，

以準備螢受天主的自我通傳。然而人因為是有限的，最後還是天主

的自若是恩賜，把自己自我過傳於歷史中，抽在特定的人身上過傳融

自己。而這位承受天主自我過傳的人，則是人類自我超越達到圓滿

的典範，與天主合而為一，一切人透過他，接受天主的通傅，來完

成自我實現。所以，人內在的結構，需要的說是這位天主在歷史中
的自我通傳於他的人，也說是教會在信仰中所肯定的耶穌基督。如

此識們可以說，人是因著耶師基督而受造，在發柄的存有錯構中，

我們需要融，且也一直在朝向馳而進行自我超越。如此，則我們的

存在狀況是一「準備接納耶穌基督的存在基本狀況 J 。拉內部由此

觀點稱非基督徒為「無名基督徒」，雖然他們還不認識基督，但有

了成為基督徒的存在基本狀況。

拉內在他的超驗基督論中，最後要解決的問題是，我們如何在

歷史人物一耶穌的生活中，看出她都是人所在說尋的天主自我通傳

的啟示者。基本上，超驗的方法不在證閱歷史的耶穌是天主自我過

傳的啟示者＠’我們說他是，是基於信仰中的肯定。但我們還是要

間，究竟在這一位納睦助人耶穌身上，我們看到了什麼，便發們相

信她就是我們研渴望的救主基督？換言之，我們應該指出耶穌是如

何答覆人存有最深處的渴望。

拉內也深知此問題的限制性，自我們無法獲得有關歷史耶穌的

完整資料。因為福音是信仰的表達，不是純歷史的記錄。然而，我

們仍然可以從中取得一些可靠的歷史，做為我們相信耶穌的展史根

基。其次，他也議為，歷史的根基與我們的信仰是不可分離，除非
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我們有了信仰，我們無法肯定此歷史的基獎﹔同樣地，藍藍非我們辛苦
1比歷史的根萃，我們無法憑空去梅信耶輛，信仰的基督也國而只是
我們意識中戲造出來的人物。如果我們有了這歷史的基礎，我們的

起草食住健在這歷史的基礎上，實巍它的渴求，承認耶輯部是我們的

教主＠。

在此餃定之下，拉內從二方面來探討。即從耶穌的宣講以及祂

的死亡、龍活中，是否能夠讓我們看出一些因素﹛歷史的基礎），

使我們相信融戲是使我們達到自我實現的圓滿點，而肯定她是發們

的教主。

耶穌一生宜誨的主題是天國的來臨，這是耶穌當代猶太人哥哥關

心的切身問題，耶穌所宣講的天國有其獨特性。此獨特性乃是基於
祂內在的自我意識，她意識到自己典文有特殊的關係，祂的父如今

在祂的身上遲到人間，祂願意將這父子的關係以言行為別人表達出
來，這外在的表達就是天國的來臨。當聽者面對耶穌的宣講時，他
們體驗站天主的國已經在她的言行中來封了人間，是一決定性的時
刻－人面對天主決定性教惡的出現，必須做一徹底的抉擇。這是叫
前先知們所段有作過的宣講，先知們雖然也宣講，但從來不像耶

穌，宣稱其宣講是一天主來臨的決定時刻，非但先前役有人如此宣

講過，以後也不會有人超越繭的宣講。

耶僻的生命與所宣言慧的主題，基本上融合為一。在抽的宣講

中，天國的來臨部表達了抽的生命，是天主以獨特方式出現在軸的

生命之中，以致形成了前所未有的女子關係。當耶穌最後在面對死

亡的審判時，祂選擇在抽生命中出蹦扶主，在此面對死亡時刻的
抉擇，她完全將自己的生命依付在天主的生命中。
！從超驗的λ學來看，耶純是人類歷史中第一位逼到自我超越的

頂點，在天主的生命中完成了自我實現﹔也是天主在抽身上絕對地
進到人間。為宗徒柄而言，雖然他們在與耶穌梅處時看不出袖是基
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督，但是耶穌宣言馨的特點使他們在復活信仰光照下，回顧歷史中的

耶穌時，他們因而相信她在歷史中就已經是教主基督。為今日的人

而論，耶獻的宣講，使我們體驗到，無限的天主如今在耶穌身上將

自己通傳給我們，於是我們願意相信她是我們的救主。

至於有關耶穌復活的問題，拉內首先指出，人的生命總是要求

永恆的確定性（ eternal validity ）.，它不應是時間中（歷史〉

生命長期的持續，如果人的生命只是企圖在時間內永恆的生存，則

永遠無法達到生命圓滿的意義。事實上，每人都渴望自己的生命有

一最後的圓瀚，這是整個生命的完成，是一終極且確定的存在狀

況，但這一存在狀況並非與人在時間中的生命有所分離，好像是二

種不闊的生命。是同一生命，此生命在歷史的過程中，業已開始渴

求及實!Ji! 自己的確定性，人的精神與自由在歷史中的超禮活動，即

是在實現這最後的確定性，而死亡的時翔，是人在實現自己生命確

定性的過程中所必氯面對的最後決定時刻，透過此最後做決定來完

成自己生命的實現。拉內稱這「人在歷史中對承但確定俊生命的追

求」為超驗的復活經驗。但是，假如死亡是生命的結束，則人面對

死亡的經驗，如何擁有整體生命的確定性？於是人最後所渴求的是

被天主研接納及肯定。所以，人的復活也就是過去的生命，如今被

天主接納及。肯哇。

人有了這超驗性瘟活的經驗，於是在歷史中誼會找尋是否有一

位復活的人？這超驗性最後在耶穌的復活上得到了肯定，抽給了發

們復活的保證及許諾。但是，耶獻的復活不屬於歷史時室的事件，

人之所以能肯定她的復話，實在是因為有了這超驗性。宗徒們也因

著這基礎，在經驗封耶穌的復活之後，於是肯定耶穌即是教主基

督。對於我們，雖然沒有經驗到耶穌的種話，但因為發們有宗徒傳

下來的復活基督的經驗，這可做為我們超驗性的歷史基礎，肯定耶

穌是我們復活的保證，因而肯定耶穌是我們的教主。
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總而言之，拉內在其超驗基督論的思想上，先肯定人主體內有

了對耶師基督超驗的體誨，這超驗性促使我們走向歷史中的耶嚴基

督。為此，我們可斟說，基督徒的宣講，是把內在於人心靈深處的

「超驗基督 j. ，透過見盡，使之明顯地表達出來。此起驗基督即是
拉內思想中的超自然存在基本狀況。

N 超驗基督論的批判

結觀拉內的基督論，他所運用的超驗方法，在基督論的歷史

上，足以構成里程碑。此雖不在他超驗基督論的思想內容士，但毫

無疑問地，他把基督論的方向向前推進一步。賈土伯（ Walter

Kasper）在他的基督論裡＠，談到當代基督論的基本潮流縛，將他

列屬於加未東大公會議基督論之結束，而歸創另一新局面的人物之

一。如果加未東大公會議所表達的基督論，是一從上而下，以天主

子降生為人做為出發點，則拉內的基督論有意把這由加采葉傅延下

來的本質分析，轉到對人存在意義上做作用性的課討。於是，在他
的基督論裡，我們能夠體會到 f天主一耶穌基督一人一宇宙」之間

存有性的關係，人也藉著耶飾，在宇宙或歷史的進展過程中，找到

了存在的意義。他還探討的方舟，使我們注意到神學不應典人有任
何的分離。

其次，從他對基督的課討中，我們可以看得出來，他勇於面對

時代學街求開放，不是站在護敬的態度上來固守教會的傳統，而是
尋求溝通，如他採用了康德、黑格爾、海德格等人的思想，雖然未

盡完全成功，但這種開放的態度也是他的偉大之處。

如果我們從牧靈的角度來看他的基督論，他所提的在每人的心

靈深處都有了 f超驗的基督 J ，則能使我們反省到傳教的使命，如

何使含在「超驗基督」的文化走向一基督化的領域。

拉內固然在基督論方面開拓了一新的領域。然而這超驗的基督
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論也有其值得商榷之處。首先，拉內是以新土林哲學的超驗人學來

完成他的基督論。超驗人學研探討的重點，仍然著重在個別主噎住

的超禮。於是，拉內在討論歷史的耶穌時，將耶縣的宜譜、生活、

J 及死亡，做為耶穌實現此自我超越的圓滿完成，她完全接納天主或

按天主接納的表現。事實上，耶穌的披上生活，是一多層面的交

往，有歷史的幅度，亦有社會的幅度，她的生活、宣講與死亡均與

當時的友雜環主意息息相關。因此，耶穌一生前傳達的教接訊息，它

的被意識、反省以及傳達，均是耶穌在函對民眾，面對社會時哥哥完

成，可能不是單單靠邪歸「主體內的超越活動 J所能完成。所以，

拉內在這方面似乎太偏於個別主體性及依附超驗的形上推理，然後

把歷史的耶穌引入他的系統中，來完成他的﹝理想 J 一超驗基督

論。

其次，如果我們回顧歷史或社會，在每一個時代裡，都出現了

惡的社會事實，面對這樣的一個情況，超驗的基督論如何以「自我

超越」的實現來詮釋這種社會的事實一惡的狀況 i 似乎只有從耶穌

的歷史生活中去尋求開堪的解決。

結論

教會因著其本身的性質，常應茵對時代的問題，為世界提供救

息的喜訊。透過梵二大公會議，教會對自己向~宣講的使命，有了

更深的體誨，現今正積極地走向世界。然而，為使教會常能維持活

躍而為世界服麓，且能在面對現代的種種問題時，不失自己的身份

或角色，則必須不斷地回到她的根跟一耶穌基督，對他加斟反省，

為自己找出一接合乎耶穌所要求的「道路」＠。如此，我們可以了
解，何以梵二大公會議是以歡會躊討論的主題，但梵二之後，基督

論均如雨後春筍般地出現＠。

拉內的超驗基督論，也是梵二大公會議之後基督論的主流之一
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＠。他寫新土林哲學的超驗方語，經由人學，走入萃替論的領域。

我們在這篇文革種己指出，他的超驗方法是來自近代哲學家的啟

發，尤其是新土林哲學派的領導人物馬來夏，指出人主體內先天的

超驗性。拉內部是很攘此主體內的超驗役，進而在入學上來說明人

在生活中國著超喜愛往前有了自我的超趣活動，向無限開放，尋找絕

對的存有。最後，拉內從神學的角度，把這人自我超越的活動帶入

基督論的領域，人之所以有此超驗性或自我趙超的活動，係因天主

在人心靈深處的召喚。此召喚從人受造之初宮。有，是人的超佐基本

狀況。﹛且為使人的超越活動達到圓滿的簧頭，不是人憑己力所能完

成，最後還是天主在人闊的自我給予，「取了蚊僕的形體，與人相

似，形狀也～兒去口人 j （斐二 7 ），將自己的生命過傳給人。而這

位接受天主自我過傳的人，也即是人類與宇宙歷史中第一位自我超

越，達到頂點的人，以後的人就在他身上得到了無限的生命。如

今，我們在歷史的耶穌身上，體驗到了他說是天主在人聞自我通傅

的人，因而我們肯定他是教主基督。

拉內雖然運用了如此有系統性的超驗方當來探討耶鯨基督，但

誠如聽們在前言中所指出的，耶飯基督本身是一個奧跡 9 縱使像拉

內這樣花齊如此大的心血，仍然無法完整地表達出耶穌的面貌。但
他願意把基督論落實在牧靈工作上，來回答人存在的意義，已為我

們樹立了神學課討的楷模，這也是他對教會貢獻的地方。

注釋

（本文作者為道明會台斗u華、泰山會成的院長神父

在輔大神學院請神學系碩士班，其碩士論文「傢

祿六世與現代世界的交談 J 已完漪，將於一九八

九年三月護題）

(i) Jose1對 A. Fitzmger, S.J. “ The Bibi ical Commission and 
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Chistology ” Theologiul Studies 45 ( 1985 ) pp.407 ~ 479. 

@ K. Rahn缸，“ Reflections on F叩ndations of the Christian 

Faith，” The心logy Digest 28 : 3 (Fall 1980 ).p.210 。

＠李贅，﹝康德與無神主義 J ，哲學與文化月刊第一四0期（民爾七十

五），頁30 。

＠沈清松， I形上學 J （專欄），哲學與文化月刊第 100 期（民關七十

一），頁90 。

＠參註＠。

（言）袁廷練， f新土林哲學對客觀認織的解釋 J ’哲學與文化月刊第一三

四期（民國七十四﹜，頁 46 ～ 57 0 

CJ) 向上。

這） 原文： Horer des wort es 英文﹔ Hearers of ,th官 word ，甘甜s. by 

R. Wal Is ( London: Sheed and Ward, 19 6 9 ），德文Horer可為

單數亦可屬夜斂。

＠）做文廟，「位內對馬克斯主義的批判 J ，辦學論集第六十五期（民國

七卡閥、十），頁 387 0 

個海德格之所以肯定死亡的積極筒，乃因他本來草草生活在信仰的氛鷗

中。

<Ul !Ml昆直日，存在主義真象，幼獅，台北， 1975 ，頁 125 ～ 140 。

@ George S. Hendry ，「超驗方法一由康德到頭雷 J ，武金正，拳秀

華編譯 s 辦學論集第六三期（民圓七十四），頁16 a 

炒賣鳳悟，「梵二大公會議的啟示論 J ，神學論集第三九期（民國六十

八），頁訕。

＠郎昆如，西洋哲學史，正中，台北，民國六三年，三眩，其 164 。

（），＿~ F.C. Coples ton ，多瑪斯思想簡介，說安德誨，碧岳學祉，一九七

闕，頁 184 0 

(j§）間上，頁 175 。

包） 說保祿， f上主之言的諦哥學者 J ，鄭﹔女鄉簿，辦學論集第二七期﹛民

信封六五），頁36 。

@ 投內的此一思想，簣，已受海德梅的影響。
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＠董席爾 （ J.F Done凹 I ），「萃－督學與人學 J ，劉德生諱，哲學與文

f七月刊第一間七期（民國七五﹜，頁58～59 0 

@ K. Rabner,“ Christology and an Evolutionary World View ” 
Theology Digest 28 : 3 ( Fall 1980) P.215. 。

@ K. Rabner, Fountjations of Christian Pai.th. trans. W. Oych 

(New York, Seabury, 1.979 ) pp.179 ～ 203 。

＠請參閱﹔張春qi , r教會應史中的基督論J ’辦學論集第 67 、 70 、

71期（民國七五、七六）

@ 參注＠： P.p.212 ～ 228 。

＠請參閱：黃優秋，「斐二6 ～11中的『先存性』問題 J ，神學論集第

七一期（民國七／＼），頁的可71 。

@ K. Rabner, " Transcendental Theology ’, Sacramentum Mundi 

6 Volums (New .York: Herder and Herder, 1970) p.287 ~ 
289 。

@ 參註＠’ p.237f 。

@ W. Kasper, Jesus the Christ, trans. V. Green ( New York : 

Paulist Press, 1976) p,17 。

＠同上， p.16 。

@ F.S. Fioren詞， f梵二以後的基督論 J ’鄭文fflfl諜，神學論集第五

一期（民國七一）頁”。

@ 同上。
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前言

公元一七四二年七月十一日，本寫十四世教宗（一七四0至一

七五八年）頒佈宗鹿議旨「自從上主蜜意 J (Ex quo Singulari)• 

結束了漫長的中團體儀問題的爭論。

這篇諭旨是羅馬教廷對我國禮儀的官方答覆。它處罰了祭孔祭

租的禮儀，禁止拉國信友參與這種儀式，同時也不許可再討論此

事。

可是，到了二十世紀，部在一丸三九年十二月八日，羅馬傳信

部，經過一番考慮之後，頓佈了「中國禮儀敕令」，許可中國教友

和傳教士們祭孔祭趣的儀式。 i地敕令紋淆了一七四二年本寫十四世

諭旨的禁令，這對我國教會來說，真是雨過天晴，的確是一個大喜

訊，教會從「不可 J 至「可 J 的兩種態度，如何形成呢？分析如

下：
甲：歷史背景

中國釀儀的主要論點是在於祭孔祭租，這種儀式始於孔子的後

裔。但不久為漢朝政府所採納，在東漢時代，即公元五十九年，漢

明智會令政府學校向孔子敬鐘，由於敬孔為學校禮儀的一部份，孔

子從此便成為主是圈教師的模範。

敬孔的儀式由於朝代的興衰時盛時衰、因為它沒有固定的祭

師、也沒有固定的時間，漢亡後，孔教勢力隨著衰亡。

到了公元六三0年，部唐太宗時代，皇帝叉開始興建孔廟，恢
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復對孔子的敬拜 e 從此，敬孔便正式為我國社會的禮儀之一，直到

§lj朝。

公元一王三0年，在西方傳教士來此之前 s 嘉慶皇帝會修改敬

JL禮儀，且稱孔子為「至連先締孔子 J ，此名一直用到擺在。

高方設土來華時，敬孔的儀式已定型了，雖然它在當時只是貴

族的敬禮，但它也探頭影響了整儕中國。

教士們來萃的目的主要的是傳佈福音，他們不久便體會到祭于L

祭祖的事是否與天主教的禮儀吾吾I突。它是否是宗教式的儀式？抑或
迷信，或是社交習俗？這些問題都要解釋的。因為，尤其對皈依天

主教者急需知道， llJ或禁止參與。

餃照某些教士們的觀察，這種祭孔祭租的儀式很類似西方的宗

教儀式，例如在當約時代，聖徒們把牛羊的血祭獻給天主﹔而現在

的中國人在牌位前叩首、燒香、紙錢、獻物和酒類，不是很相向

嗎？

教士們對此儀式很感困惑，不知如何是好。為此，急需議羅馬

教會派人來解決。

乙：利子立場

公元一六。一年元月二十四日，耶穌會士利馬寅抵連北京，幾

天後向現神宗進貢禮物，他在北京九年，便與世長辭。

雖然他在北京的時間不長，但是他均為初期在中國的傳教士擬

定了傳教的方式。他本人不是中國禮儀之爭的導火線，因為他深愛

中國文化，且希望把傳教事業與我國文化互相配合。

利子對祭于L祭極儀式的看法是﹔ f在我國知識界中毒量隆重的一

件事是每年向亡者獻禮。．．．．．．由於國人不認為教拜亡者是一種敬神

的儀式，同時也從那祖先牌位上得不到任何東菌，為此與拜神無
關，所以不是迷信的 j 0 



中值體儀之寧始末 I~＜史 I 83 

剩子也認為祭孔儀式是可實行的，因為這不是遠信，而只是一

種民俗和社交的儀式也。所以他融為信友們可以參與之。

這個問題到了後來有一個新的轉變。就是，稍後來葷的修會人

士，倒如道閉會和方濟會，由於他們不同的看法，引起了會士與會

土之間的爭執，不久，這種爭論的浪潮伸展至歐洲，於是羅馬、巴

黎和其他地方都捲入中國禮儀之爭中。

丙：爭論的經過

耶穌會在華傳教五十年後，才有其他修會來孽，自道閉會和方

濟會於一六三0年在福建當地傳教。由於他們對祭:fL祭租的看法與

耶穌會的不同，國而產生衝突，今將當時教士的看法與羅馬的回答

餃述如下﹔

＠英諾畫是＋值在一六四五年法令與道明會土囊玉範（Juan Bapt is

ta Morales ) 

黎玉動了申父把自己對祭孔祭祖看法寫了十四條文，曇示羅馬。

聖織部的神學家們討論之後，寫了法令，請示敬宗。英諾森十世便

禁止一切傳教士參與祭孔繁祖鐘。

＠衛匡國神文與亞歷山大七世的赦令（ 1656 年）

當時在萃的耶穌會士認為道與會士黎玉範神父對中國祭孔祭租

的禮儀解釋是有問題的，於是派衡匡國神父（ Martino Martini 

s. J ）前往羅馬，請示敬宗。
經過一番分析之後，亞歷山大七世批准聖戰部於一六五六年三

月七日的敕令，許可中國信友參與祭孔祭起釀。

;ID傳信都與 1659 年的赦令

一六五九年的3月令沒有直接提到中國禮儀問題，但是在這~II令

的第三部份，傳信部規定一些條文，部要尊敬當地的風俗習償，希

望教士們能實行之。
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「如果這些儀式，習俗本相反宗教和東俗的話， ;r~該要他們改

變。把你們的東西，例如為虛、面推牙和意大利的東面給于

中周本是很兌謬嗎？除了宗教之外，本該撤除任何國家的習

俗和儀式。 j
從這赦令中，我們間接地得知中國禮儀的容可。

＠廣州i會講（ 1667 至 1668 年）

旬開朝擴亡後，情天主中國。耶穌會士湯若望神父在北京研究

科學，為皇帝所器重，且任為欽天監正，完成著名的「康熙永年躍著

表」，及製成北平觀察天文儀。

順治皇管於一六六一年駕姆，湯神父國失去靠山為人們非議，
被監禁一時。教難開始了。公元一六六五年，很多教士們被趕到廣
州，在被監禁的教士中，有十九位耶穌會士，三位道興會士和一位

方濟會士，這時會士們齡在被監禁的時候，討論中國傳教問題。廣

州會議就在這時召開的（一六六七年十二月至一六六八年元月廿六

日），共花了四十天的時間。

在這次會議中擬定了四十二條文，其中第三十四條提及教灰葬

f體問題？主持領洗者該盡其哥哥能實行教會的禮儀，神父在祭台前唸葬

禮經文。它說：「在亡者家中甜蜜棺材和到墓地投有固定的規則，

只讓當時人們去定斷其合宜的禮儀。 j

有關祭孔儀式在第四十一條談及，部按一六五六年亞歷山大七
世敕令所規定的，是許可的。

＠包郎高興格來孟十一世的 1669 年的定案

教會給街匡國神父和黎玉範神父的兩項文獻是互相矛盾的。前

者許可信友參與祭孔祭起禮，而後者則禁止之。

發現這困難之後，道明會士在菲律賓馬尼拉召開會議。最後派

包郎高神父（ Juan Polanco 0.P ）請示羅馬學部。

教宗格來孟十一世批准此案，簧臨上，此集並沒有決定什麼，
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它只讓每位傳教士接自己的良心去判斷。

＠讀讀主教與 1693 年的命令

首先來自中國本身的禮儀定案是在顏噹主教時代（ Charles 

Maigrot ）。他於一六八一年來萃，六年後接任命為福建宗座代

紋。

顏主教在一六九三年三月廿六日給他教區的傳教士下了一道命

令，說是禁止信友們參與任何的祭孔祭祖儀式。因為他譜寫在這些

儀式中有迷信的氣氧，他下令在兩個月內要除去逃信的部份，他強

調教會不該受外教習俗研污染。

顏主教更派代表沙爾莫神父（ Nicholas Charmot ）星上羅馬

和法國巴黎外方傳教會總部。這時巴黎的總主教德諾爾（ Louis

de Nuil les）希望沙神父請教沙爾本大學的神學家柄。

＠康熙皇帶與 1700年的批示

當神學家在沙爾本大學討論時，在北京的耶穌會士也發展一個

新的局面，＠D請示康熙皇帝對中國祭孔祭極的看法，予以定裳。

一七00年十一月三十日，他們把議案呈上康熙皇帝。同日，

皇帝批准之。他認為祭孔祭祖純為敬愛先人和先師的表示，並非含

有宗教煌的迷信。

耶穌會士認為爭論已決定，於是便把這皇帝的批示皇上羅馬。

可是聖職部的神學家們答葉與此正相反 1皇帝的批示不為神學家所

、重視，因為他個認為在信仰上，他們要比皇帝有權威。
＠麗擋的命令真格來孟十一世的 1704年法令

公元一六九七年英諾森十二世教宗（一六九七一一七00年）

令聖職部審核顏正當主教的命令，初蹋的工作於一六九九年完成了，

但教宗未見到其成果便去世了。繼其位的格來孟十一世（一七00

一七二一年〉批准之。

在一七0四年十一月二十日的法令中，教＊希望中國教友必需
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描棄迷信的一切色衫，及一切嫌壤。、

＠本篤十四世的「自土主聖意」詔書

為了澄清中國禮儀的問題，羅馬藝部於一七三五年決定徹底研
究，審查了七年，本篤十四世終於在一七四二年七月十一日頡佈

「日上主蜜意」詔書，禁止中國信友祭fL祭祖的禮儀，且從此之後

不可再討論。

這項禁令’的確給我國教會一個當頭棒，信友們不但不可祭孔

祭祖，速生命也難保了，皇管迫害教會不適於羅馬帝國時代的皇

帝，中國教會進入一個大風暴時代。

了：過渡時期

自本篤十四世一七四二年頒佈詔書後，祭孔祭祖問題的很尚未

鏟除，在華的教士經常提及此事，羅為方面有時也間接地提及此

事，例如在一七七七年，聖職部對中國喪禮作了一個決定性的回

答，不可叩頭，該避免跪拜。

一七九二年，傳信部許可信友掃墓，但不可學插一些外教人迷

信的氣氛。「一切迷信儀式該績除，基餐徒可按教會的禮儀為亡者

祈禱。」

公元一八二三年，傳信部重新強調中國信友要遵守本寫十四世

詔書的錢定。

戌：重見天日

二十世紀初，一件偶然的事引起了羅馬教會重新考慮中國禮儀

聞題。說是在一九三二年五月五日，幾住在臼本東京耶穌會大學讀

書的天主教學生反對向神道像（ Shinto Shrine ﹜叩拜。最後，日

本政府為了國家統一起見，宣佈這種敬拜只是一種民間的習俗儀
式，而非宗教性的崇拜，日本教會因此使許可信友們參與這種儀
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式。

日本教會的這種做法影響了我國教會和羅馬學部。這時，中國

自一九三七年七月七日盧溝橋事變後，全國反對日本，派兵北上拉

臼護輩。在這些兵土中不少是孔教徒，因此引起了一些本地信友的

反省，是否可採眾日本教會的方式。

經過一番考慮之後，終於在一九三九年十二月八白，羅馬傳信

部頒佈「中國禮儀赦令 J ，許可中國教友和傳敬士們祭孔祭蔽的儀

式。此赦令便取消了一七四二年本篤十國世的諭旨禁令，這對我國

教會來說，真是雨過天晴，的確是一個大喜訊。

此敕令的大意如下：

＠此赦令是有關中國禮儀問題的最後哥II令，結束了三個世甜的爭

論。

＠此敕令是第二次世界大戰中的產晶，它協助中國人民的國家意

識。

＠事實上，祭子L祭租的指示1竟有異攘，它與一九三五年和一九三

六年臼木和滿洲國的看法相似。

＠主要的是：政府的祭孔祭租的看法完全與宗教性儀式無醋。

＠廢隊以前的一切誓言。

評論

我國的禮儀問題雖然日是一件歷史陳跡，但它影響我國傳教事

業很潔，如果設有此問題的話，我國教務是否一日千里，這也難於

想儷的。初期的疆烏教會1竟有我國的禮儀問題但也被壓得很慘。

總之，我國教會的問題和困難，都在天主上智安排之中。雖然

我們不知道為何如此，但是只要是融安辟的，我想這對我們都是有

意義的。

（本丈作是r-*Jii'.李祿神父今在美國為羊僑服務〉
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「論人的工作」通話的反省與拜是
即麗娟

寫在剖面

我的父親是一位勞工，卅多年來，說是靠著他那雙勞動的手養

活全家（我家共九口：曾祖母、祖母、父母親和兄弟姊妹五人），

還把子女個一個個鐘封國外唸書，作育成才，可以想像這期間他所

經歷的是何等的艱辛，十年姐一目的每天工作十二小時，甚至有時

連星期天也忙著無法得到一天或半天的休息，遇到上司無理取鬧

時，只得忍氣吞聲地接受，不敢抗辯或辭職，因為若另尋新職E、底

薪叉要從最恆點算起了，為了全家人的生活，子女們的教育費，只

好忍厚負重，他勞作的血汗王成了今天的我，草草感到很榮幸也很驕

擻，我說是在父親這雙勞作的手中成長的。謹以這小小的讀書報告

獻給我最偉大的父輩兒一一神聖的勞動者，聊衰我對他摯深的敬意與

愛意！

以下我將首先簡介「論人的工作 J通議的內容，然後對今日台

灣的勞工情況作一逃禮，最後戲真況與教會的指示作一反省與再

思。

一、「論人的工作J通諭內容簡介

本通議是為紀念 I新事 J 通議九十還年間頒佈的另一教會關心

社會的文件，專論人的工作及工作的人。由於基督降生教贖的奧

蹟，人成了「教會首要而基本的路 J ，因此發們要時刻回到這條路

上。而工作是人的事情，無疑也成為祉會開趣的接心，教會爾心的

對象。從工作中，人固然可獲得特殊的尊嚴，然而在工作中，同時
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也蘊含了人類的多少辛酸與艱苦，潛伏著幾許緊張、恐懼與威脅的

危機。教會自覺有責任為工作的人之尊嚴和權利請命，有責任對不

義和剝削提出譴責，伸出援手，使人的社會更合乎人性。

l.工作的福音

工作是人類在地球存在的重要一環，教會從天主的啟示聖言發

掘出工作的新意是這。

人是天主的會像，人從創造主那襄接受了治理和掌管大地的使

命，在履行逼使命時，人分享著造物主的造化工程。透過工作，人

不僅改造自然，使之配合自己的需要，成為大地的主人。同時亦有

助於其人性的兌現，完成他「作為一個人」的召睬。藉著工作，物

質被提昇了，人性尊嚴也獲得肯定。藉著工作，人歸建並維持家庭

生活，促進人類大家庭的公共利益，塑造一個更富人性的世界。人

的工作是具有積極性、倉j造性、教育性和價值性的。

工作的價值之主要基體是在人本身，因為人是工作的真正製造

者和主宰者，人是工作的真正主體，人就是工作的最終目的和意

義。為此，工作是為了人，而不是人為了工作。人永違章於物，勞

工永遠優於資本。因為勞工在整個生產過產中，常是首要的「主動

因」，而資本僅是工具或「助因 J而已。誠然，勞工與資木是不可

分的，資本不能反對勞工，雙手工也不能反對資本，二者不是敵對，

而是相輔相成。

現然人的地位凌駕於物質之上，所有的人都有權利享用大地的

資派，有權參與創造和分享工作的成果。

2歷史現階段中勞資問題的茵茵觀

今天是正值科授、經濟、敢抬各方面都進入新發展的前夕，這

一切的發展都大大影響了這個工作和生產的世界可形成這趨勢的原



﹝論人的工作J j毒品俞的反省與再恩／社會 I 91 

因很多，諸如：生產的自動化，能頓和軍料成本的增加，大自然的

資源有限，自然界受到嚴重的污染，很多人民起來參與改治爭取合

法的地位和權利。這些新的狀況和要求，都促使現代的經濟制度和

工作分配制度作出調繫和適應。

科挂原只是人類為了工作方便而創製的工具，為提高產品的數

量和素質，它們本來是人工作的助手。但在今天的若干事例中，科

技成了人的敵人，工作機輔化取代了人，剝奪了人的滿足感、創造

性和責任感，使許多人失業，將人降至作機器蚊隸的地位。

在物質主義和控濟主義的思潮下，都直接間接地蘊含物質至上

的信念，將人置於物質之下，分離了勞工和資本，觀為兩股對立的

因素，視工作的人為生產的工具，把工作變成工人出售給資方的一

種商品，工作的尊嚴不受到重觀，甚至把工作變成對付人和壓迫人

的手陸。市勞資衝突的發生是由於工人將自己的能力交由企業家去

控制，而資本家為國最大利潤，則盡量壓低支付給工人的薪酬。此

外，工人還受到其他的針劑，例如工了作缺乏安全，工人和家庭的生
活和健康沒有保障。馬克斯主義以為只要階級鬥爭，生產資料集體

化，說能避免勞工受剝削，但在官僚集權制度中，工人只感到自己

是一台不斷運行的大機器中的一紋齒輪，而非真正的主動性的工作

主體。同時在國際問日益密切相互依賴的今天，很容易滋生了一種

剝削和不公義的現象，因而影響到某些國家，尤其貧窮落後的國家

之勞工政策，最後影響到的是每一位工人。因為直接僱主受環境所

限，只好訂定出低於客觀需要的工作條件。職是之故，勞工權益受

到漠說，促使工人們更加緊密團結起來，為能權保自己在工作中的

主體地位，合理地享用大地的資激。

3.在人權背棄干看工人權利

人權是天賦的，而工作的人權屬於人類的基本人權，工作是人
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的一種義務、一項職責。人必讀工作，因為這是造物主的旨意，也

是人性的基要求，為了生存和發展， 5達了他人和家庭，為了他清麗的
社會隨圈，為了人類的大家庭，人必須肩負著織在聞來的接史大
任。

對工人客觀權利的尊重：是辭造整個經濟政策的適當而基本的標

準。 i崗、接﹛雇主一一研有在國家和揭露去方施負責制訂勞工放策的機

構，都有責任策盡j藍藍體性的合理的協定和條約，確保人人就業的機

會，配合人的能力，輔以適當的~I！練和教育制度。給予工人合理的

報酬，使其是以應付全家人的生活所需。提供失業援助，給以失業

工人及其家庭適當而必要的津貼，這是基本的生存權利，財富共萃

的道德原則。

除了主要的薪金外，其他的福利如醫療握助、休位制度、退休

金，工作環境的安全等，都不容受到忽視，以確保工人身心健康及

維持其家庭生活。同時工人為保障自身的權盎應有結社的權利，每

一行業可根讓自己的獨特性質問組織自己的工會，工會的目的是實

踐社會正羲，促進工人尊嚴，為會員謀求福利，它不應鼓鼓抬哥哥利

用，或成為門爭伯人的工具，工會應經常考盧到該國的一般起濟狀

況的局限性，鷹在社會共同利益的前提下斜正生產制度上的各種弊

端。此外，教會法議在適當條件和合理範圍內罷工的合法性，工人

應享有罷工的權利，但罷工不能濫用，更不該為改治目的研濫用，

否則會使整個社經生活陷於癱瘓，有這社會共同利益的原則。文件

中也特別提到屬能人士、農工友移民的工作尊嚴和權益理應受封重

姐。

4.工作璽修點滴

學言成了血肉，降生成人，她雖然是天主子，卻在各方面相倒

我們，她在人闊的大部份歲月都是一位真實的工作者一一木匠。

從工作的福音，我們可以看見工作的神聖性，工作的尊嚴在於
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人在工作中分享造物主的作為，參與天地之化育，人以其勞動來發

展造物主的工程，來照應弟兄們的利益，立宣以個人的辛勤來玉成天

主的教世計鸝。由人類的智能和美德哥哥產生的一切成果，都是天主

偉大的標誌及其奇妙計劃的成果。為此，工作的目的，是使人承認

天主是萬物的創造者，使人類更趨團結，更加接近天主，並願將自

身利萬物最後總歸於天主。基督徒把工作結合到日常生活中，提昇

工作，聖化生活，在生活中實踐信德，履行苛祭、先姻、王者的便。

命，努力使受造物的價值，按照天主的旨意，用人力、技街及文化

去培育，造福人類每一分子。可見基督的啟示並不阻止人建設世主

界，反而更加緊催促人以實塵莫行動，期待新天兢地的來臨，促進天
國的發展。基督徒奉召跟隨基督，分享基督苦難死亡的興饋，將工
作的勞苦與受難的基督相結合，藉著工作的勞苦而參與新天新地的白

建設。如此，人類工作已經具有末世幅度，已散發出新生命的光

芒，成為正義常存的「新天地 J 的一部分。

二、今日台灣社會勞工問題巡禮

四十年來，一直只在默默工作，勤勞耐苦的台灣勞工界，隨

著解嚴，勞工意識高漲，勞工團體已開始突破長期的攝默，為自身、

的權盤和建頭而奮門。以下我們將很據一份調查報告的結果來一續

今日台灣勞工們的心聲。

時報新聞週刊曾於一九八七年七月十五臼至廿五日間，分別在

台灣南、北部，對十餘家工廠勞工進行問卷調查，受訪的工廠計

有﹔中船、中鋼、高雄港務局、中泊桃園煉油廠、美商APL運離、

楊明海運、海陸運輸、懋聯貨運、台泥小港紙廠、 l大連化工、社

邦、 RC.\. 、 YKK 、達東勒織、艾德蒙海外公司等，共發出一于一百

份，扣除廢卷，回收有放問卷共六一式份。受訪對象的基本資料請

參見列表：
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「勞工意見調董賽J 受訪對象基本資料分析

I 性別 人數 百分比 N教育狀況 人數 百分比

1.男 337 54.7 1.不識字 5 。 .8

2.女 2晶 43.5 2.小學或自修 30 4.9 

3.未標明 11 1.8 3.初中 95 15.4 

H年齡狀況 4，為中 377 61.2 

1. 20 義以下 57 9.1 5.大專i式上 94 15.3 

2 21 -30 歲 235 38.2 6. 未標00 15 2.4 

3.31-40 歲 232 37.7 
V工作事業研屬

4. 41 -50 歲 39 6.4 
1.民營 364 59.1 

5.51-60 歲 16 2.7 

6.末，標現 37 6.0 

由婚姻狀況
,,, 

Z公營 183 29.7 

3.其它 69 11.2 

H職務類別

1.領遊 49 8.0 
1.未婚 220 35.7 

2. 技工 126 20.5 
2.已婚 343 55.7 3.操作員（作業員） 328 53.2 
3喪偶或離婚 41 6.7 4體力工 27 4.4 
4.未標明 12 1.9 5.其他 86 14.0 

在問卷調查內容方面，包括生存權、工作權、福利權、工作單是

境權以及工會運作與功能等結果，以公營或私營經營性質為自變

項。摘要如下：

1.生存權

薪資所得，由屬生存所繫。勞工目前薪資是否充分維持最基本

的生活水準？表示足夠的佔35% ，不足夠的1i1i43% ，其餘則未想

過。而且表示不足夠的，民營佔38~位，去營佑53~忌，可見去營企業

尚低於民營。大體而言，表示不足以維持生活者，百分比相當高。
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所披星擎的企業是否有一套完整的退休制度？ 70%譜寫「有 j ' 

但已經徹底實施者只有30路。詳情可參照附表：

二、貴公司是否有一套完受的退休制反？

民營事業 公營事業 if' 計

人數 百分比 人數 百分比 人數 百分兌

1.有 180 是0.9 116 26.4 309 70.2 

2.沒有 94 21.4 28 6.4 131 29.8 

1. 已經徹底施行 47 21.0 72 32 ,1 68. 30. 是

2.未徹底施行 18 8.0 76 33.9 156 69 .. 6 

貴公司的退休制度永畫完善峙，你怎麼辦？

1.主動向公司爭取I 57 I 29.B I 22 I II .5 I 87 I 45.5 

2. 等附忍別和氣人吞拉聲講丁學自剖: 一 24.1 19 9.9 68 35.6 

20 10.5 14 7.3 36 18.8 

工會將林取什麼行動？

民營事業 去營事業 l口).. 計

人數 百分比 人數 百分比 人數 百分比

1主動代替您向公
46 21.2 IO 4.6 57 26.3 

司抗議

立等愈申訴後，向
37 17.l 22 IO.I 64 29.5 

公司雖出異議

3.表面答應為您爭
48 22.l 43 19.B 95 43.8 

取，部投有下文

在生存權這一項，從薪資與退休制度來看，學工滿意的程度普
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遍偏低。顯然，為爭取舍麗的工資興退休應萃的權利，可能成為未

來呂學資料紛的主要竄思。

2，工作權

加謹乃有關工作權的保障，因為不加班得雇用更多勞工，可拉

增加兢業機會。臼前是否經常加接？﹝是 J估民營的但怒，公營佑

26彩，力日混依法讓給加誼費的，民營有的彩，公營有56諧，得不到

加遊簣，民自由自己或請工會爭取者比率不寓。

三、資公司調動員 L玉作時，是否會歡求真玉的同意？

民營專業！公營事業︱合

人數︱百分比︱人數！百分比︱人數 1百分
i2s I 且是 I 391 1.sl11s' 
:“ l 144 I 22. 1 l 311 

您會採取什麼行動？

I. 口頭抱怨，仍依
90 28.7 60 19.1 154 49.0 

公司意思調職

2.聯合連通相同的

19 6.1 14 4.5 37 11.8 
同事抗議

3.請工會代為爭取 39 12 .4 14 4.5 60 19.1 

4，自己向公司爭或 18 5.7 9 2.9 28 8,9 

5.其他 14 4.5 18 5.7 35 11. l 

調動工作是否徵求當事人同意？「否 J 的居多，民營仿58%.

公營佑73% ，顯然多半調職並未尊重當事人的意顧。據調查，一半

員工會以各種方式或說議或表示異議，其中只有五分之一會求助於

工會。

員工遭受資遣，民營的有四分之一，公營的有三分之一是得不
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到合理的資遺費的。而絕大部的員工都會採取行動爭取或抗議。－

四、貴。公司這首先買五時，是否完金依法發給賞這費？

民營事業 公營事業 d口'\,.. 計

人數 百分比 人數 百分比 人數 百分比

1.是 174 38.0 93 20.3 285 62.2 
Z否 107 23.4 47 10.3 165 36,0 

您會怎廢辦？

I. 自誣鵲楣算了 21 8.9 16 6.8 42 17.9 
2聯合遭遇相同的

27 11.5 17 7.2 49 20.9 
同事抗議

3.請工會代為爭取 44 18.7 23 9.8 71 30.2 

4 自己向公司爭取 17 7.2 6 2.6 23 9.8 

5.其他 41 17.4 8 3.4 50 ~1.3 

在工作權這一項，我們會發現目前勞王加班，資遺以及相關權

利，普遍均不受到保障，難怪加班、資遺往往發生爭議、糾紛。因

此找工會處理的，比率相當低，是否工會的組織有問題？不能發揮

其劫能？ ~ 

3.疆和j權

職工福利金，是勞工福利權的重要部分，依法提攘，民營佔49

7位，公營佑57% ﹔福利金的管理不清楚，民營51% ，公營41% 。可

見職工福利金的提盡量與管理都不盡完善。 1

4.工作環境權

工作單揖權是勞工基本權利之一。提到工作安全設備是否完

善？表示「否」的，民營壘7~區，公營66% 。是否曾經發生過意外傷

害，民營80%和企營905屆的員工都表示「有 J 0 
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Ji. 、貴公司的員玉是否曾發立過意汁場害？

民營專業 公營事業 正正』主 計

人數 百分比 人數 百分比 人數 百分比

1.否 67 12.3 14 2.6 87 16.0 

2. 是 一 271 49.8 154 28.3 452 83.1 

公司如何對待這種員工？

1.致贈慰問金或禮
Il2 27 .5 

晶 73 17.9 196 48.2 

.2給予補償費 28 6.9 17 4.2 47 11.5 

3.給予賠償費 26 6.4 9 2.2 39 9.6 

4不做任何表示 47 11.5 28 6.9 82 20.1 

5.其他 29 7.1 I & 2.0 43 10.6 

意7j-發生後，工．作設備是否有改善？

1.是

2.否

101 I 3ιs I 叫 I 14. o I 153 I s2. 2 

n I 26.3 I 49 I rn. 1 I 131 I 丑6.8
勞工遭受意外傷害，企業家會給予安慰金或慰問禮品者，民營

有46% ，公營有54% ﹔給予補償費或賠償費，公營民營各的20% 。

至於意外發生後，工作安全設備是否有所改善？答「否 J的佔民營

43% ，公營f古539忌。很明顯的，勞工的工作安全沒有依法得到應有

的保障。

衛生設備完善與杏，會影響聲工權患職業病。表示會有員工罹

患職業病的民營48% ，公營更遠78% 。同時，調查亦顯示，企業仍

未採取措施，依然故我而毫不改善，是普遍現象。

也品可見，工作環揖權是勞工應享四項基本權利中最缺乏保障
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的一項。

六、資公司的黃玉是否曾國 L作緣故，美土職業為？

民營事業︱：去營事業︱合 計

L否

2.是

163132.3 % I 351 6.9 % I 211141.8 寫
152130.1 1122124.2 294/58.2 

公司採取的措施：

1.不改進，依然故
我 I 99 I 呵， 19屆 I as I 30.1 鬼 I 196169.5 % 

2.改善原有的設備 l45jJ6.0

5.工會的運作及其功能的發揮

30 I 10.6 80128.4 

工會的運作及其"3JJ能的發揮影響到勞工能否享有法定的權利。

問及勞工是否有權利自組工會，答 f是」的，民營佑的佑，公營佔

89% ，這顯示勞工對圈菇權相當一致的看法。因為他們站為當權利

受到侵犯時，集體抗議要比個人抗議更有力、有殼。

工會有其法定任務，目前工會是否充分發揮功能，譜寫「是」

的，佔民營315苦，公營16% 。究其所以不能充分發揮應有功能，原

因是幹部自身難保，民營44% ，公營219屆﹔黨員介入，民營14;?0 ' 

公營209屆﹔華社部傾向資方，民營19% ，公營25% ﹔三頃原因並存，

民營7.39苦，去營 23 9屆。其實，工會幹部履行職責，依接工會法應有

充分保障，如今卸以該項的比率最高，顯示其中一定有問題。

工會不僅在經濟發展上有其2功能，同樣在社會發展中也應發揮

身館，無論公民營的勞工對工會廳發揮的劫能意見相當一致，以保

障勞工權利居首位，其次為解決勞資糾紛，第三為提高教率。但是

目前工會卻未能正常發揮其劫能是一嚴重問題。
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七、說您所知主會是否充分發揮功能？

「一一 民營事業 公營事業 if 計

已
人數 百分比 人數！百分比 人數 百分比

92 18.9 25 5.1 130 26.7 

L三至一 ! 193 i 39_·7 I 127 26.1 338 69.5 

J車風何在？

1.幹部泥菩薩過江
90 24.5 29 7.9 128 34.8 

自身難保

2.黨團介入 29 7.9 27 7.3 59 16.0 

3.幹部傾向資方 40 10.9 34 9.2 81 22.0 

4其他 32 8.7 16 4.3 53 I是 .4

5，以上皆是 15 i 4.1 31 8. 是 43 12.8 

八、您認為工會在社會發展，中，發揮下到那些功背包？（放逐）

民營事業 公營事業

人數 百分比 人數 百分比

1.解決勞資糾紛 185 55.9 76 23.0 

2.保障勞工權益 253 61.9 105 25.7 

3.提高投率 96 58.5 49 29,9 

.6.勞工對勞委會的期待

保障勞工權益，社會責無旁貸，勞委會的成立，確是勞工界的

一件大事。

勞工融為勞委會要能履行任務的原則是，完全客觀公正不偏勞
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費任何一方的，民營壘1銘，公營32% ﹔完全依法行事，民營 21 佑，

告營 18 % 9、

九、您認為勞委會妥當已達成任務，應該如何做？

民營專業 公營事業

人數 首分比 人數 百分比

1.完全客觀公正，

不編輯勞、資任 125 25.2% 50 10.1% 
一方

乏自勞方、資方、

中立人士組成委 92 18.5 59 11.9 
員會

3.完全依法行事 64 12.9 28 5.6 

4.其他 11 2.2 12 2.4 

5.以上皆是 14 2.8 8 1.6 

十、您認為勞委會最主耍的任務是什麼？

民營專業 公營事業

人數 百分比 人數 百分比

1.確保勞工權益 190 57.1 98 29. 垂

急促進社會發展 50 32.l 35 22.4 

3.解決勞資問題 54 27.1 40 20.1 

4.制訂完整的勞工
60 43.2 46 33\1 

政策和法規

5.督促各管理勞工
32 48.5 29 是3.9

業務的地方機構

至於對勞委會任務的看法，依攘百分比高低版序為：確保勞工
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權利，制定完整的勞工政策和法規，解決勞資車~紛，促進社會發

展。

以上問卷調查及分析，指導：台大社會系教授張曉春。

分析：張曉春、古碧玲＠。

從這份問卷調查中，我們可以看到今日台灣勞工界的一點心

聲？許多勞工不約而同指出﹔工作時間太長，待遇太低，勞工人權

體常遭受到各種不問形式的剝削。無怪乎 s 迄今的勞資斜紛不絕如

縷，這是勞工人權長期受到劍奪的必然後果。為了提進社會和諧，

保障經濟發展與提昇政治民主，正巍勞工權益，制定合理健全的勞

工改策並落實執籽，實是當蕩之急。

三、反省與再思

勞工運動的興起，是由於工業革命的結果。工業革命改變了生

產體系﹔ 1.生產方式也機器取代手工，勞工與其生產工具分籬，

由支配工具轉而為被工具所支配，甚至淪為活的機器，人性尊嚴喪

失殆盡。 2.生產制度曲家庭式轉為工廠，僱主與勞工形成僱傭關

係，存有利益衝突。 3.勞工工時長而工資低，並且工作環境安全與

衛生條件均惡劣，生活與生存毫無保障。在這樣的背景下，先知先

覺的勞工，為了謀求勞動條件的改善，以保障生存權，於是掀起勞

工運動。

勞工運動的發展過程，通常是先由勞工的自覺意識開始，對自

身的經濟、職業利益的了解，甚至擴大到對政治和社會問題的關

注，進而發展團結組織，再發為集體動員，為權盤和理想奮門。在

工運的發展過程中，叉常因客觀環境因素（如：敢抬形勢、國聽輿

論、社會風氣．．．．．．等）的影響而有所變化。

近年來，我國隨著工業化闊步的邁進，在經濟上亦蒸蒸日上。

循著工商升級，發展的軌道，勞工的成員素質亦日趨知識與技衛
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化，在自覺意識的層次上，不再停滯於對其自身的經濟與職業的了

解，在對政治與社會事務的參與願掌上亦有了進一步的進展﹔不只

是對勞動健件、工作福利的關注，在生存意識與組織動員上也有了

對制度的理想改革傾向。換言之，知識化增加了勞工對外在世界的

了解，而技術化也觸發了勞工對勞工放策、工廠管理的制度提出種

種而合理的要求。凡此種種促使我們踏上勞工人權思想日漸發皇的

時代。

間然我們對現況和背景已有了一些分析了解，文看過教會有關

這問題的~111 事，現在我想很接教會所指示的原則來探討 4下比較具

體可行的途徑。將就以下幾方面發揮：、

1.體全落實的勞工政策

讓我們先來檢視－下現行執改者的政策。執政黨到台灣後，由

於大陸時期的經驗，對勞工運動存有相當程度的疑懼與排斥，加上

當時的人口多為農民，所以全力注重土地改策，而且遷台之初，執

放黨在輕蓬車愛念的考慮之下，傾向優先發展經濟，自然偏向資方，

勞工權益的保障也因而受到貶抑，各產業、職業工會幾乎全在執政

黨控制之中。所以應先調整接懼心聽，肯定勞費平等、五車底則，

始能訂定合理公平的勞工政策。靈新揉討衡量，對現行勞基法中，

不切實攘的樣文，廳主量平修訂。一個良好的勞工政策，必須有兩個

基礎﹔ 1.敢策必須透過法律方能落實﹔三政策必須要有民意基礎。

政策與法律猶如同心圓，改策必須透過法律才有保障。要落實勞工

政策，除了有法律配合訂足以外，還必須有相對條件的配合。倒

如﹝勞工安交衛生法」訂定後，工礦按查就要相對的增加了五、六

十人的編制，所以必乏真增加有關方面的行政與工作人員，以便配合

整個政策的有放推行。

最後，我一再強調政府在制定勞工政策‘法案時，應﹔以勞資雙
方權益的均衡，作通盤的考慮，俾能促進勞資合作，增進雙方和諧
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的關係 o

z勞資關保的和諧共融

勞資關係的和諧是勞工行政的實現，到底如何增進勞資關係的

和諧呢？第一，要確立勞資平等的觀念，持守財富共享的原則，尤

其是資方應調整心態，建立與勞工共榮共存的關係，不應把勞工視

為附屬品，而應以之處工作的伙伴和合作者。第二，建立權益共享

劍度，如讓勞方入股分缸，參與管理，實現「以廠為家」的理想。

第三、要培養勞工平衡及良好的職業道德，善盡本身的義務。第
四，要加強身資雙方的溝通，在勞羞怯中有召開勞資會議的規定，

專業主須徹底執行，平日可設勞工意見箱，對勞工提出的建議必須

以獨放的態度尊重聆聽，同時予以合理的答覆。第五，要建立合理

的勞資爭議處理制度，使爭議事件能在法令規範下早日獲得解決。

並可設立勞工法庭，依法處理一切爭議。

3.工會自主以發揮功能

過去工會的組織與運作未能正常化，是因為有太多的政治因素

混雜其中，致使工會無益發揮其功能。要改善這種現象，首先要還

給工會本來面目，也就是要給工會自主，政黨不得控制工會，工會

主客廳被利用成為政治王具，才能平穩地為勞工爭取福祉。
儘管工會法中規定員工有權組織工會，然而現今的許多企業仍

硬性競是員工不得籌組工會，目可以廢軍行研究工會法，並作適當的

修改。同時對於工會幹部的選擇要慎重，讓真正有能力而又聽意為

勞工服麗的人來捏任其職。此外，也應加強全國性勞工聯盟，聲合

運作以便發揮更大功能。

最後，讓我們牢記近代教京對工會的指示﹔ f工會的組織和管

理在於提供適當的方法，提供指向康定計劃的方法，使每位成員的

肉體、心靈和家庭福利盡量增進，尤其將蔡海心與道德的增進視作最

%主要的目的」（「四十年 J 通議32號）。「工會的義務是代表各式
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各攘的工人，提使工人對社會經濟進展提供依法的合作，並發揚工

人對公共福利的責任感」（「八十週年 J 公函14號）＠。

4、對勞委會的期望

勞委會不是一個勞糞爭議的會議，而是一個勞工廠策擬定、執

行的機構。學委會工作的成敗，驗影響到雙手工的權益，更關係到國

家的發授、社會的安定，實是任重荷道連。

鑑按勞工問題在當前我國政治、經濟、社會轉型期的重要性，

切望有關當局能多讀育、儲備及延攬勞工問題專家，共同組成勞委

會，或作具廠間，接定中長程計劃，並落實推行。其鐘來說，應注

意以下的工作重點﹔

(1）應分別進行各級勞工行政機構的改飯，以配合整個計劃的推

展。

（劫銀據中央通過的勞工敢繭，研提率先行方案，交由各有領部門

貫徹實施。

(3）勞工法令中實有許多互相位觸的地方，廳從速檢討修正，儘

早完成鍵全的勞工法制，致使勞資雙方權益均衡， i汝協調合作之

致。

(4）於各書市設置勞工諮詢服務中心、勞工信箱及專線電話等，

並及早完成福利機構資料建檔工作，以加強為勞工嚴重害。

(5）輔導勞資雙方簽訂團體協約，建立勞資會議制度，推廣勞工

分紅入股、參與管理制度。

(6）加強推動職工福利，繼續辦理勞工建購住宅，普及勞工休閒

設施。

(7）強化勞工教育，推行「以廠為笨，以廠為俊」運動，建立勞

資倫理。

(8）加強特的醫療臨研之特的及輔導管理，擴大試辦勞保醫療及

轉診制度，研究勞工失業保險，退休勞工醫療保險，及勞工眷屬醫
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療保撿。

(9）加強運用社會資額，建立完整的說業資訊系統，便利民眾求

才求職。

的荒賞輪車i﹔機構設備 9 輔導專業單位自辦職業訓練，以國應按

衛人力需求。

的辦理勞工安全苦苦生及勞動條件檢查，並輔導事業單位實施自

動機查，改善勞工環單。

臨嚴樁執行特殊作業環境，危驗性機誠設備及管道檢查，以擴

少勞工驗業病，降直至職業災害。
時輔導工會組織健全與發展，加強服務功能。

叫對過去的勞資斜紛進行比較、分析，吸取處理經驗，最要者

是防範未然，加強中間團體居中協調。

5.教會的先知使命與僕人角色
教會的使命與角色，就是胡同耶穌基督一樣，降生到這個社會

中，與人同甘共苦，一起走完人的道路，幫助人生活得更像人，從

而使人在今世已嚐到宋世的滋味，永生已展開且逐漸邁向圓滿，因

為天主的愛已決定性的簧魂。

在經濟迅速發展的今天，我們生活在一個資木主義的社會襲，

許多人完全忽視人作為勞動者的價值，他們工作的目標只放在「工

作一一消費一一再工作一一再消費 J這個循罩上，而不是彰顯人的

創造能力與人的尊嚴。為此，教會必2頁 i﹔1先知的角色，提身而出給

人指出工作的意羲和目標，並要譴責不合理的勞工政策、協助勞工

階層爭取應享的權益，教會必須以僕人的心態服務勞工階層，他們

要的不是我們的施拾，而是尊重與關壤，向他們宣佈工作的屜音和

重修，肯定人的價值、工作的神宴。

至於4具體行動方面，教們可先從培育入手，如針對不同對象
（一般工去主教友及神職人員）設計適宜內容的培育活動，培育範



「論人的工作 j j車穢的反省與前息／社會 I 107 

圍包括意識和知識兩方面。此外，還建議在教友生活周刊或善導報

等設立勞工版介紹工人生活實況﹔印製勞工刊物，介紹勞工法例和

勞工知識的年曆卡、書簽等在本堂技發﹔舉辦「工人靈修聚會 j ﹔
設立教區性的勞工中心，提供各項輔導服務﹔大修臨的修士們宜有

實際體驗工人生活的牧戰訓練時間﹔鼓勵及協助教友在本堂設立工

人小組，強化職工青年會﹔教直接款子團體舉辦關注工人活動﹔宜

有部分神父、修女深入工廠作勞工﹔或任勞工輔導（有些工廠迫切

需要此方面人才）對突發性的勞工事件，教會應有所回應。

結語一一工作的詩篇

曾經看過Kahl i I Gibran的《先知》一書，其中一篇描寫工作

的詩篇，充滿了生命的莊嚴、美妙，我願節錄數語作為本文的終

結。

「．．．你工作，你說能與大地及大地的靈魂並駕齊驅。．．．．．．

邁向無限空間的生命行程。 J

f···你們不斷地工作，就是真誠地愛蒼生命了。

透過工作而愛生命，說是與自了生命最深奧的秘密。 J

「…一切慾草都是盲目的，除非有著知識，

一切知識都是徒然的，除非有著工作，

一切工作都是空虛的，臨非有著愛﹔

當你帶著愛心工作時，

你便與自己、他人以及上晉輯結合了。

甚麼是帶著愛心工作？

就是從你心中抽絲織布，

訪彿是你心愛的人要穿那布一般。

就是你熱心地建造一座房子，

好像是你心愛的人要住那屋子一般。
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或是你溫柔地播種，歡欣地收獲，

好像是你心愛的人要吃那梁實一般。．．

工作是愛的表現。 ······J®

附註：

（本丈作~~寶血會修女，今在輔大神學隨持學

象第三4-章也請〉

＠時報新聞週刊62期，廣大勞工在想什麼。

＠公教社會思想綱要，韓Ill娥，光啟，頁 21 ～ 22 0 

-@ 先知，赫星星原華書，拉菁擇，正文書鳥，頁 29 ～ 33 。
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黨有呻吟浮長成一

試談保持「輿．私」與愛修成長 徐可乏

前宮

對保祿「奧秘、」感到一種特殊的好奇與吸引，日有相當長的一

段時間。讀辦學時，自己曾在這方面做過一些努力，並寫了一篇當

時課業所要求的研究報告，時間是在一九六四年左右。十多年前，

初次上神修課時，叉脅利用這篇東西前進一步揉諒了保祿的奧都與

神修的各種關係。今年（一九八八）春再次被召來上靈修課，除了

利用塵封已久的講稿外，自然也加土了一些資料方面的學理＠，和

自己在生活中對此奧路所累積的一些體驗與整合。現在說 f新舊合

一」而成此文，提供給大家分享。全文分為兩大部分，第一部分是

喜輸費除前面幾個地方作了一些安排上的修改外，其餘全如當觀，

這樣更可看出當時感受的原貌。第二部分是「新感」，就是把近年

來的一些感受多用 f心 J 整理了一番，成為眉目比較清晰可 f閱」

的幾點。全文綱要如下：

一、保榜的「奧秘」與神修

付這奧都是什麼？

（斗它與神修有何關係？

t三）它如何與具體生活打成一片？

（四這 f奧首屆 J 的文化背景與來諒。

二、父愛深深你我中

卜）保祿的驚嘆

外邦人繼承恩許一保祿的課 f驚」

以色列頑便不化一傑祿的浩「嘆」
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教會世代受用一保祿的無盡驚喜

叫我們的默會

太空彰妙化一起洶晨奇工

環球j妙栗轉一人委員贖蟻爭

稚口誇轟烈一蜴梅笑大明是

＿，保綠的「奧秘」與神修

讀致厄弗研人醬前三萃，我們不能不感封保祿在驚訝天主的一

項奧認，使他反覆講述前的嫌辭不遠意。「我原是一切聖徒中最小

的？竟蒙受了這恩寵，得向外邦宜佈基督那不可剖蠱的豐富福音，

並光照一切人，使他們明白，從永世以來，部體藏在創造萬有的天

主內的奧秘，為使天上的率領者和掌權者，現在藉著教會，得知天

主的各樣智慧，全是按照他在我們的主基督耶穌內所實現的永遠計

劃 j 〔弗三 8 ～11 ）。為了便於操討，我們分為下列四點：付這奧

秘是什麼？何它與神修有何關係？的它如何與具體生活打成一并？

最後再簡盤指出個）這「奧都 J 的文化背景與來諒。

（一）保祿奧秘的內涵

在新的中奧秘這個字共用過27 （ 或28 ）次，J保祿書信中估了20

（或21 ）次＠，現在按照保祿書信的時間順序來看看這奧秘的意義

＠。得後是關於宋世預兆「邪惡的奧秘已經在活動」 f 思高的譯文

為罪惡的陰謀）。格前二 7-10講「天主的奧秘的智慧，這智慧是

天主在萬世之前為使我們獲得光榮所預定的，今世有權勢的人中沒

有一個認識它.......，可是天主藉著聖神將這一切啟示給我們了 J 。

格前四 i r人當以我們為基督的服務員和天主奧秘的管理人」﹔十

三2 「我若有先知之恩，又明白一切奧秘和各種知識，．．．．．但我若投
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有愛，我什麼也不算 J ﹔十四 2 語言神恩「是對天主說話，因為沒

有人聽得懂，他是自封神魂議論奧秘的事 J ﹔十五日－52是關於末

日接活的事：「蓉，我告訴你們一件奧秘：我們眾人不全死亡，但

我們眾人均全要改變...... j 。羅十一25指 f猶太人先執迷不樁，但

終必歸向基督 J為奧都﹔十六25-26說出他所宣講的奧秘。「這吳

祖、從永世以來...... j ，這真的奧秘是指天主的救贖計劃，從永連一

直是隱路的，現在藉著宗徒的宣講府啟示了給人類。

哥一26-27更指出「這奧秘為外邦人是有如何單盛的光榮，這

奧都說是盡量督在你們中，作了你們得光榮的海望」﹔二 2 說天主的

這奧麗、就是基督，在他內蘊藏著智慧和知識的一切實轍。在弗的前

三章中特別講了這奧秘的深意。弗－ 3-12天主於倉u世以前已在基

督內揀選了我們，使我們在他的愛子內，因他愛子的血，獲得罪過

的赦免，而成為義子。「路給我們各種智慧和現遠，為使我們知道

他旨意的奧路，全是在他愛子內所定的計劃．．．．．．。」這裹的奧毒品包

有了整個的宇宙（ Cosmic perspective) ：使上天和下地的萬有，

總歸於基督元首。弗三 3-6 特別指出這奧秘是 f外邦人籍著福音

在基督耶穌內與猶太人間為繼承人，罔為一身，同為恩詐的分享

人 j 0 弗五3i-32保險稱教會與基督闊的結合為奧秘，婚描霉事為

此奧跡的象禮。在弗、哥結尾保祿要信眾為他代轉，好使他能放心

大膽地把這天主的奧秘傳治所有的人（ c.f弗六18-20 ﹔哥個3-

4 ）。

最後在弟前我們看到這奧秘已漸漸成了禮儀歌詞，稱為「信德

的奧跡 J ’「虔敬的奧跡 j 0 弟前三16 「毫無反間，這虔敬的奧跡

是偉大的，就是﹔他出現於肉身，受證於聖神﹔發屬於天便，被傳

於異民﹔見信於普盤，接接於光榮。 J

從以上這些地方（除得後二 7 f邪惡的奧秘」以外），我們可

把保祿宗徒所說的奧誼、歸納為下列幾點：
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I.它是指天主的教恩計劃，這計劃是從永世隱藏在創造萬有的

天主主智內，現今藉著福音的宣講而啟示了給人類（格前二二 7 ﹔羅

十六25-26 ；哥一26-27 ﹔弗三 3::-6 ）。

2.這拯教計劃的中心是「使主天和下地的萬有總歸於元首基

督J （弗－ 9 ﹔哥－19-20) : 

(1）在天上：使天上的率領者和掌權者（天上的一切受遍）藉

著教會明瞭天主的深奧智慧，就是在基督內哥哥實

現的永連計劃（弗三10-11 ﹔哥三15 ）﹔

(2｝在地上﹔所有的人，不分猶太人或外邦人，都藉著基督的

血與天主和好，並在基督內成篇一個（弗二 1-

22 ﹔哥一21-22 ﹔二13-14) ：其他一切受造物

都在渴望天主子女的顯揚，並藉著遠督而重歸於

天主（羅八19一21 ﹔格說十五27-28 ）。

.· (3)在基督內居住著整個的圓瀰﹔

一一切都是藉著他，在他內，並為了他而受造（弗五23 ﹔

哥一15-17 ）﹔

一他是教會的頭，教會是他的身體，他的新娘，他的圓滿

（專－18 ﹔弗一位－23 ﹔五25 、 32 ）由

主這奧看起計劃的完成，是基督要把一現惡勢力，最後連同死亡

也完全消戰正使一曲靈歸於父，使天主成為萬物之中的萬有（格前

十五2是一28 ）。

4.這一切都是父在愛子內，偕同聖神 i商定的永遠計劃（弗二

3-14 ﹔三 3-11 ；羅十一30-36 ）。

口它與神修有何關係

超超時壺，遺囑無聽我們對保祿的f L秘有了清楚的概念後，

一定不難看出，一個在驀督內的生活有著{i ＼樣的γ蝠無法描述的遠
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景。接句話說，除非我們先瞭解一點天主的奧都計劃，我們便不會

領會對基督徒生話的深遠意義。在此臭者藍的光照下，我們先可著一

下我們蒙召在基督內生活（神修生活）的縱橫兩面的事實。從歷史

的時間一面來說，我們的聲召是天父「於倉﹛I t!i:試前」說在他的愛子

內攘選了我們，使我們藉著基督而成為他的子女。整個人類都是在

等那「時期一滿 J ，為能在基督內放到萬有的重建（ c.f 羅十一3。

一36 ﹔弗－ 3-10 ﹔迦四 4-7 ）。基督來到之後，一切都將隨著

歷史的進展而逐漸實現這 f總歸元首基督」的計劃。從空間的橫面

來看，一切受造物都在嘆息呻吟，海墓擺脫敗壞的控制，獲享天主

子女的光榮自由（ c.f 羅八21-22 ）。也只有在這奧秘的啟示中，

我們才能暸解宇宙萬有的存在意義，才能看清人類所渴望追求的終

極真相。／在此我們也可看到，黨召在基督內生活當有如何的遼擱

搶襟﹔它本質上超越一切個人和區域的界限，它是團體性的、宇宙

佳的，不為任何空間和特聞所限制。這龍不是一個美麗的空想，現

在說讓我們著一下，這蒙召在具體的環壇中是怎樣一回事。

基督奧腫，由海兄弟 蒙召在基督內生活的人組成一個團體一

教會。梵二對教會奧跡有了更深刻的認識和講解，現在我們就依陳

毅會憲章來研究一下教會一基督奧體的意義，這樣若是們就更明臣費作

這奧體的波盤有何意義。我們已經看到了，天主的拯數計劃的中心

是基督，她成了人類的一分子，把天主欠的愛過傳給了人類。藉著

成人（取了人性）、基督和整個人類大家庭取得了連繫﹔藉著祂並
在祂內，天主也成了所有人的大艾。所以教會，基督的奧體，她的

有形的「生活在人間」，在本質上說是父在愛子內，藉著他們的互

愛之神，把生命過傳給人類。從這由上而下的生命通傳（父在子內

藉著聖神，而把生命道傳給我們），便不能不包括人與人闊的平面

關係：蒙召的都是在愛子內作子女，在這生命與愛的交流中，彼此

都是兄弟姊妹。所以教會單是在基督內而與聖父有生命的交流，那
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麼由於蜜神的不斷推動，在同一基督內作兄弟姊妹的信友，便不能

沒有生命的交流與共融。換句話說，教會與天父闊的生命交流便不

能不包括信眾闊的生命交流與共融。

基督是這生命安疏的中心，藉著佑，在．他內（扇上而下）我們

成每天父的子女﹔藉著飽，在他內（平面的）我們彼此成為兄弟姊

妹。這生命的交流中心現在是藉著教會而顯示給世界。教會在建神

的推動下 9 隨著人類歷史的進展，不停地把基督的福音帶給世界，

不停地向黑暗和邪惡作堅決的鬥箏。抽泣心神和真理敬拜天主，不

斷更新自己，把天主的各種智慧運步顯示出來，一天比一天更能顯

主義基替的超越知識的愛。教會主i基督淨配的身分，繼續基督的拯教

使命而向天鄉邁進，並耍一直到基督再次光榮來臨時把一切計鸝完

成。只有那時教會才能同基督一齊進入天主的光榮，天主要在萬有

中作萬有。

乾坤妙體，萬象更新這奧秘也有其宇宙性的一函。近廿幾

年內，所謂的 f德臼進主義 J 很流行，但這思想的中心就是保祿的

奧秘。它露露為一切都是以基督為終點而進化，在基督內達封最後的
終極圓滿。由於基督的成人，不只是人類受到了神化，說是整個的
物質界也受到了嚴聖。為那些會君的人，到處和在每一件東西內都

能按到天主的鷗在。一切都因著基督的血而受到了聖化，沒有什麼

再是農俗的了。「因著創造，尤其自著降生的奧跡，一切都日受到

祝聖﹔為能分辨的人，可看出在每一受造物中都是受基督的吸引而

走向最後的完成」＠。人類大家庭和宇宙萬有，不再是兩種敵對的

力量，而是在向著終點一基督，遵化發展，直到最後的統一，說是

啟示中所說的新天新地。

總結以上所述，還是們可看出基督徒的豐富生命，只有在這奧秘

的光照下，才能顯出它的深義﹔

一他是在萬世之前，蒙召預定在子內作天主的子女﹔
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一他由於獲得天主的生命而成為基督的肢體﹔

一這生命的通傳是團體的，教會的，它當（其天位本質是如此〉通

傳給他人，給尚未獲得的人﹔

一他單是教會的肢體，就如教會是合一和得敦的普通聖事，他也該

是基督的恩寵的一個樣誌。

一基督在教會內的可見使命（帶放，恩典人一使人獲得生命）也是他

的使命＂＇錢財、每人不同的生活地位和工作﹔

一整個宇宙要借閱教會＿，＿天主的于民，走向光榮基督的最後目的，

所以沒有人該是陌生的外人，也沒有什麼再是塵俗不潔的事物。

一基督徒的生命（神修生活）在此奧都肉，藉著與基督的結合，才

能充分地發展，才能達到至高的完美。

整個神修生活的萃1髓，品切神修的深義和美麗都當在這吳看起內

多少看出，因為它是整個的拯敦和聖化的永遠計劃，包括了整個的

人類和宇宙。

（三）與具體生活的關係

對個人 1. f我一你」關係的增進，在於更議議對方的可愛。從

保祿的奧秘可看出天主對我們的深愛﹔從時間來說，是從永遠封永

遠﹔從空間來說，在整個宇宙襄我估多少地方？從人類來說，我是

多少億兆中的一個，而天主卸特別衛選了我！

我在這奧弦、裡（教屈、計劃鐘）有一定的位置和使命，藉著基

督，天父把他對我的愛完全顯示了出來。致的答覆當是完全的開

放。

2.毒草識這奧秘是一切蒙召度神修生活的最深基礎（不論生活地

位，因為這樂部包括所有的人）。保祿書信的對象是厄弗所教會，

不只是為某些人，而是為教會團體。這奧都也是任何神修階段的基

礎，因為它是國輯、成長、完成的結合。 ! 
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保祿自己是在神秘生活高學時寫了這倍（厄書），他默觀天主

的奧秘，不禁地寫下﹔「因此我在天父面前屈膝，求他依照他豐富

的光榮，藉著他的聖神，以大能堅固你們內在的人，並使基督因著

你們的信德，住在你們心中， !llj.你們在愛德上根深蒂崗，奠定基
礎，為使你們能夠同眾聖徒領悟基督的愛是怎樣的廣、寬、高、

深，並知道基督的愛是遠超人所能知的，為!llj.你們充滿天主的一切

富裕2麒光榮歸於天主，他能照他在我們身上所發揮的德籠，成就

一切，還超過我們所求所恕的。顧他在教會內並在萃督耶穌內獲享

光榮，至於萬世萬代！阿鬥 J （厄弗三14-21 ）。

3神修生活極有「波動 J 的巍象：高潮時一切充滿光和熟，滿

心喜樂，覺得什麼都能，巴不得一下都作完﹔低潮時滿心苦悶，一

身黑暗，天主不知道到那里去了。喜樂、順利時，在這奧秘中要看

到天主的愛（是他計劃一切），裁完全在他的手裡，當抱一額完全

開放和感激的心（謝謝！），更要透過喜樂而看到給喜樂的父！

（一步一步地前進！）低潮時，我們的反應一般是漸漸攘攘：這真

是我當度的生活嗎﹛當走的道路嗎）？天主會要我走這條道路？以

前的同學都已成家立業，我封現在什麼也不是，什麼也沒作！為什

麼這樣自費時間？也許更好再從頭作起．．．．．．。在這奧秘中，我們看

到天主的永恆的蟹，不受什麼「外來」影響，不改變﹔我們的生命

意義就是在於完成我在他計劃中的使命，此外全是浪費時間，浪費

生命！這裹的「成齡、貢獻 J ，不是以一般的標準來衡量，而是在

於我的完全開放，顧意完成抽給我的使命。（在黑暗中只有信德的

光明﹔越瞭解此奧草色的深義，越能加深對父的信心）。我的最大成

就與貢獻原來就是完成他給我的使命。

祈禱、默想有時會一并死寂，毫無「也得」，我們開始想這可

能是白費時間，不如去作事更有意義。在這情形下不劫回到這奧泌

的園地中來﹔看父在他愛子內所預定的計劃’使我在于內作子女而
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歸於他，為頌串磨他恩寵的光縈．．．．．．。「謝謝！．．．．．．求你來完成在若是

身上的計劃 J 0 

有時工作失敗（再加上祈禱乏味〉，不免覺得「我太無用，算

了吧，反正是按有希望」。在這神修和心理的「下沈 J 峙，這幅奧

秘的遠景會給我們「打氣」！我所想望的成劫是什麼？是實現天主
對我的計劃，還是別有用心？任何我以為的「有聲有色的作一番 J•

真躁不是實現星是在奧秘中的使命，都是自費﹔而且真正實現天主的

計劃，也不一定是裁所恕的「聶轟烈烈的作一番 J ，很可能是默默

無聞，但並不庸碌的一生。我在天主的計劃中的價值是唯一的，也

只有裁去作才能實現（任何的自卑都投有立足的餘地）！

神﹛彥多年1全有進步，進進退退，依然故我。把天主的計劃放在

眼前，慎重的看一下：這計劃一定要實現，但我能夠把我當實現的

部分給破壞﹔如我破壞此計劃，我毀纖的是說自己！「人子固然要

照經上的所載前離去，但那出賣人子的是有繭的﹔他還不如沒有生

在世上更好。」天主1量有要設作不可能的事（有多少人為了現世的

一些利益而背付出更大的代價），他只要我常常開放，對他的召喚

說 f是 J 。我真的連這「是 J 都不能說嗎？

對團體 1.起初覺得一切都那麼美麗可愛，經過一些時問便開

始讀現團矗中有不少缺點，甚至有f意想不到」的缺點！若再有個人

與長上間的困難，工作的困難，祈禱的困難，很容易使走向，或是

f洗手不幹 J ，或是 f當一天和尚撞一天鐘 J 的消碰撞地。／在保

祿的奧秘一拯敦的計劃內可看到：天主的計劃是團體性的﹔如向我

個人在成長的過程中不能投有 f跌倒爬起J 的現象，向樣一個團體

也不能投有「起伏」的經驗！有缺點的個人不可能組成一個投有缺

點的團體。最後的理由是基督取了我們的軟弱人佐（除了罪以外他

接受了我們的一切），他顧我們在他內漫慢地長大，長到他身體的

完美程度。
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如果我們如此開放，我們也能彼此關放，真正交談。真正的

f手足之情」更在於彼此幫助，一同前進。有了這樣的一個深刻的

團體感，團體便不自覺的會變得幸福。

2對 I聖」教會也有同樣的情形。我們會發現許多人一方面的

缺點﹔歷史說的清楚極了，將來也不會完全改觀。教會的奧秘也正

當在此看出！天主正是要藉這個充滿人性缺點的教會來顯示他各種
的智慧。γ從基督時代就有 f他們爭論誰最大」，「你們中的一人

要出賣我 J ﹔初期教會有「你們還不是欺騙人，而是敷騙聖神 j
〈宗五〕﹔「希臘化的猶太人對希伯來人發出了怨言，因為他們在日
常的供應晶上疏忽了他們的寡攝 J （宗六）：為了帶馬爾谷同丟與
否，巴爾納伯和保祿起了爭執，以致彼此分離（宗十五36-40 ）﹔

為了和外邦人來往，保祿當面反對了伯多祿，「因為他有可指責的

地方 J （迦二11-14 ）。但在這一切內「有我的恩寵為你夠了，因
為我的德能在軟弱中才會顯示出來 J （格後十二 9 ）。

對世界不少人在工作而不見教果之餘（無人領洗，進修會．．．
），便嘆息現在的世界太壞了，到處都是罪惡，給他們講道理簡直

是 f把珍寶扔到豬前 J ......。有的人是對任何 f新 J 東西都奉為至

簣，好像是唯一的「福音 J ，有的人則完全不接受．．．．．．。從保祿的

奧秘來看，宇宙世界已基本上被騙墓、教贖了（因著基督的成人，
受死），一切都蓮寫了基督，向著他，並裹在他內達到最後的完
美。…．．我對宣揚福音，帶生命給他人所作的一切努力（只要我真
誠地去作），都波有自覺。一切都在進展、成長的過程中﹔「新 j

的東西和一切努力，都當在如何實現天主的計劃上而顧出其價值。
我當tl.分辨的智慧來對待一切，看哪襄是天主的神恩，哪襄是反對

者的詭計。「大地和人力的產物可變成我們的生命之擾 J ’一切都
將在基督內達到「為頌揚他恩寵的光榮 J 的最後目的。
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（包）這奧翰的文化背景與來頭

看過了保祿的奧秘與神修生活的各種關係之後，現在讓我們簡

鐘指出這奧麗、的文化背景與來自豪。雖然這問題現在已學挨落定，不

再成為問題，但暸解一下當時的爭論要點，為我們仍能「因 J 故知

新，有所助益。

本世紀初期 3 有些基督教的自由派雪經學者（如Rei tzenstein 

等人），議為保祿的奧秘是從當時希臘的神虹、宗教儀式拿來的，現

代的聖經學者（如K. ,Prumm等〉，對此事作了深入的研究後，譜

寫保祿的奧秘和希臘的神秘宗教儀式無關。／神秘宗教儀式在保祿

時代盛行於希臘（如格林多，厄弗研等地），保祿一定知道有關這

些儀式的情形。這些神秘儀式都是很接神話而形成的，比如 Eleu

sinian mysteries 是關於Demeter女神，經過千辛萬苦搜她女兒

的故事：先在世上各處都找不到，最後在陰間找到了她＠。 Orph-

ic mysteries 講Orp恆的跑遍陰間尋找她的愛妻Eurydice ®。

這些神秘儀式的內容就是重演神話中人物的經歷，來表示出痛苦、

幸融、生命、死亡，愛與恨，結合與分籬，生育與絕後的各種情

形﹔有些是關於兩性的結合，先以象鑽的東西表示，然後以自己與

神的結合（可祭代表神），來保證能獲得今生和來生的幸福（考古

學家發掘出的壁畫和其他物晶，都能告訴我們這些神秘儀式的內容

大概情形）。保祿在弗五日一i2 r不要參與黑暗無益的作為，反要

加臥指摘，因為他們在暗中所行的事，就是速提起也是可恥的」，

很可能是指這些神秘儀式而說的。此外保除對當時異邦的宗教儀式

的一般態度也是很明顯，如弗四17一24 ﹔羅一18-32等。保祿的奧

秘、是由舊的中的奧秘而來（如Ded凹， Cerfaux 等），特別是默示

體裁的文獻，如達尼爾先知書（ c.f 二16-47 ）。保祿是深受猶太

教育的人，以宣揚基督的奧秘為榮，說他的宗教思想主要是來自薔
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約與基督的啟示，自是合情合理。

二九父賽是深深（幫我中

十多年前對保祿奧秘所作的一些觀淺反省與整合，不只是講稿

圈束之高閣fflf變簣，說是在生活中，也很少再對此奧起作過直接的

研討、分享賣或個人方面的深入思考與體驗。但奇妙的是，磕管篇

紙上的反省久已塵封發霉，而在內心所留下的重點，卸好像撒在自

裡的種子，一直「不知不覺 J 地在發芽滋長。今年的意外上課，正

好提供了一個整理這些 f禾苗 J的好機會。為避兔蕪雜零亂，試分

為兩節六點來表達。

（→保碌的驚嘆

保祿生長於僑唐地塔爾索（在今土耳其南部，近地中海），從

小受過良好的宗教培育，長大後叉在耶路撒冷名經師加馬里專門下

學習深造，「對祖傳的法律曾受過精確的教育，對天主也是滿懷熱

能．．．﹔按照教中最嚴格的宗涯，度著法利賽人的生活。在猶太教

中，我比本族同年人更為急進，對祖先的傳攪更富熱忱 J CJ) 。（保

蜘台這份「愛國熱忱」，草鞋們多次也會在僑居海外的中華兒女身上

看到，他們對祖國的嚮往和所表現的熱誠，往往「比＊族周年人 J

更為忠勇感人）。：認識基督之後，他對祖先傳授的熱誠，也就逐漸

轉到基督和其奧禮教會的身上。二十多年的時間，他所建立的基督

團體（地方教會〉’和他為此而經受的一切（參閱格後十一21～

29 ），都是這份熱忱與赤誠的具體寫照。從他豐穹的福傳經驗中，

尤其從他所遭遇的各種不幸事件上（比如鞭打、杖擊、石頭砸、翻

船、誣告、陷害、帶鎖鏈、被囚禁等〉，我們可看出他如何繪著這

些不幸，而日益加深共對「天主奧程、」的了解，並將一切整合為積
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種成長的寶貴經驗一「天主使一切幫助那些愛融的人，說是那些按

＃曲9旨意蒙召的人，獲得益處」。

外邦人繼承恩許一保蜂的濯「鷺」

保祿的福傳方式，常是先到猶太人的會堂去講道，先給自己的

民族同胞傳報教息的喜訊，而結果也常是出乎其意料之外。絕大多

數的人不但不肯接受，反而激烈地加以反對、侮搏，甚至發動迫

害，加以毆打，想把他除掉。就在這備受同族僑胞的蝶斥與迫害

下，他只好滿心感傷、悲嘆，轉向肯接受福音的外邦人＠。多年生

活在這樣群r朗的對比中，就是一方面猶太人所經麗的外邦人（甚至

譜寫他們比狗還不如），很快樂的接受基督為主，歡欣踴躍﹔另一

方面是上主的選民，自己的同蝠，翊如此頑便不化，自絕於復活奧

蹟的救恩喜訊﹔保錄自然無法不意識到「天意」的無窮奧妙，深不
可測，國荷情不自禁，由衷發出無限的驚訝與感嘆﹔「啊！天主的

富饒、上智和知識，是多麼高深！馳的決斷是多麼不可創量！馳的

道路是多塵不可探察！ ··•••· J （羅十－－33～36 ）。隨著教會的成長

發展，天主奧秘的真正題貌，也在不斷地揭示顧露，日益清晰可

見。在此奧秘中，可能讓保祿最感驚訝的，說是外邦人藉著基督的

死亡與復活，和以色列共同成為恩許的繼承人。「你們從前生來本

是外邦人，可皮那些稱為受割損的人．．．．．．，稱為未受割損的人﹔記得

那時你們沒有默西亞，與以色列社團隔絕，對恩詐的盟的是局外人

．．．但是現今在基督耶穌內．．．藉著基督的血，成為親近的了。因為

她訊自己的肉身，拆毀了中間阻繭的踏壁，說是雙方的仇恨，並，噯

除了自娛條誠命所組成的法律，為把雙方在自己身上造成一個新

人，而成裁和平．．．。藉著艙，我們雙方在一個聖神內，才得以進封

父面前。所以，你們已不再是外方人或旅客，而是聖徒的同胞，天

主的家人」（弗二日～19 ）。

這裡所說的「被那些稱為割損的人．．．稱為未受割損的人 J ’是
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一句相當有「情緒 J 的話 c 受割損是成為上主選民的標記（至少以

色列人自以為是如此），他們稱外邦人為「未受割損的人 J ’意思

是未受割纜的髒東西（污績不撮，1令人憎惡）。所以保祿在此特別

指出「割損本是人乎在肉身上所行的 J ，言外是說，這種人鑄的割

切，現在藉著基督的血，已成為過去，毫無重要可言了＠。另外一

句說是基督「以自己的肉身（流血犧牲），除掉了雙方的仇恨（尤

其是以色列對外邦人的輕組與仇恨），並廢除了自規條命令所組成

的法律」，這對保祿來說，又是一件令人非常驚訝的事。他從小就

熱愛祖傳的法律，並以法利賽人的熱誠嚴絡遵守，「就法律的正義

誨，無報可指 J （斐三 6 ）。但在基督內這些都已過去，窩在是「

由於信仰基督而獲得正義﹔藉著信德領受聖神，成為天主的子女

」＠。這樣的子女是「新人」，完全擺脫了法律的束縛－ f藉著基

督的身體已死於法律」＠，充分享有子女的自由（不再是法律與罪

惡駒蚊隸），與基督一起而共同成為天國的繼豆豆人＠。

以色列讀覆不仕－i呆諒的浩「嘆J

在對天主上智﹝奧都」的驚訝中，保祿同時也有著深切的感傷

與悲嘆。一方面是自己的民族同胞（就如前面已經提及），頑固執

擻， f心耳未受割損 J ，不肯接受基督的教恩＠﹔另一方面戲是有

些已接受復活喜訊的猶太基督徒，仍強調割損與法律的重要。「若

是你們不改梅瑟的價倒行割損，不能得赦。．．．必須吽外邦人受割

損，又應該命他們遵守梅瑟法律 J （宗十五 I ～ 6 ）。前者是他的

「外患 J （保祿不斷受到這些人的打擊、迫害﹔他們多次以陰謀陷

害保祿，一心一意要把他殺掉），後者是他的「內憂 J （他們潛入

保祿建立的基督團體，強調指太化的重要，從中加以破壞）。外，患

巳足夠令他悲痛，「我在基督內說實話，並不論謊，有我的良心在

聖神內與我一間作證，我的憂憨幢大，我心中不斷的痛苦，為教我

的弟兄，我血統的同胞，就是被詛咒，與基督隔絕，我也甘心情
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騙。．．．弟兄們！我心裡研霞的切望，向天主哥哥懇求的，就是為使我

的同胞獲得救恩，我可以為他們作證：他們對天主有熱心，但不合

乎其知超見... j （羅九 1 ～ 5 ﹔十 I ～ 4 ）。內憂更使他摸不勝

嘆、防不勝防，「裁知道在我離開之後，將有兇暴的財狼進到你們

中間，不顧惜羊群﹔就是在你們中間，也要有人起來講說謬論，勾

引門徒跟隨他們。因此，你們要警醒，記住我三年之久，日夜不斷

的含淚勸勉了你們每一個人... J （參閱宗二十26～32 ） 。面對這些

「值宗徒、但兄弟、君主詐的工人、兇暴的街狼 J ，到處歡佈謬論

（必須受割損並遵守梅瑟法律﹔保祿不是真宗徒等），破壞羊潛在

基督內的同心一體（有的說屬阿頗羅，有的說屬翊法，有的宣講另

一種福音等），保級自然是憂心如焚，不得不聲色俱厲地嚴加譴

責，迎頭痛擊 c 迦拉達蓄和格林多後書十至十二章，都是顯朗的實

倒，這裡無須贅述。就連保祿在握馬坐監時，對這種「內憂」仍是

放心不下，一再提醒基督團體（地方教會），尤其是教會的牧人，

要小心肪範，以確保羊群的安全合一。「此外，我的弟兄們！你們

膺喜樂於主，給你們寫一樣的事，為我並不揖難，為你們部是安

全。你們要提防狗，要提防邪惡的工人，要提防自行割切的人。一

你們缸然接受了基餐耶穌為主，就該在抽內生活行動，在她內生很

修建．．．你們要小心，免得有人以哲學、以處偽的妄言，按照人的傳

授，依接世俗的原理，而不是依據基督，把你們勾引了去。．．．你們

也是在她內受了劉損，但不是人予的割鎮，而是基督的割損，在乎

脫去肉慾之身。．．．為此，不要讓任何人在飲食上，或在節期或月期

或安息日等事上，對你們有所規定。這一切原是未來事物的陰影，

至於黨體乃是基督」（雙三1～ 11 ﹔哥二 6 ～23 ）。

這些內憂外屈一「外有爭門，內有恐懼 j （格後七 5 ），一直

到他去世，都沒有離開過他＠。以一般人的眼光來看，這些都是很

大的不幸和痛苦，很容易令人感到廠領、怨恨，甚至絕望。但保祿
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都能在如此說韋爾長久的憂苦中？就如對他身上的那很剩一樣（參

閱絡後卡二 7 ～10 ），真可最是茹苦如餒，死而後已。雖然他在有

生之年1量有看到任何改善的跡象與希望（猶太人依然頭便如故，到

處繼續迫害他，設法置之死地而後快﹔「猶太化 J的頭面派更是到

處總續破壞基督團體的和諧，大有腹患成災，難以通坦之勢），保

祿依然能﹝在絕望中仍懷有希望 J （ 亞巴郎的真正後裔＠），驚嘆

天主的奧艦、 9 深信她的教恩計劃必會實現：「弟兄們！兒得你們自

作聰明，我不願意你們不知道這項奧秘的事，說是只有 4部份（猶

太人）是執迷不悟的，直到外邦人全數進入天國為止﹔那時，全以

色列也必獲教...因為天主的恩賜和召選是決不會撤回的。．．．他們如

今鈑逆，這是為吟他們今後也蒙受憐閥，因為天主把眾人都禁錯在

觀逆中，是為要憐憫眾人 J （羅十一25～32 ）。

歡會世代安局一保棒的無盡驚喜

保祿在其對天主的深驚浩嘆中，使他成為他終生引以為榮的
﹝外邦宗徒 J- r向外邦宣佈基督那不可測量的豐富福音﹔使他們

能聶識天主的奧靶r一基霄，因為在她內蘊釀著智慧和姐議的一切實

鸝 J （參閱弗三 7 ～11 ﹔哥一25～29 ﹔二： 1 ～ 3 ）。他的生命所以

能如此豐富堅強，對天主的獎都能如此深入洞察，主主秘訣與組竅也

就是裁們傳統文化所強調的至誠如一，生死不論。「我或生或死，

總要ll!j.基督在我身上受頌揚，因為在我看來，生活原是基督，死亡

乃是利益」〈斐－20～21 ）。從他這樣豐富、寶貴的成長體驗中，

我們不的隨手選取幾個重點，作為我們積極成長的倍鏡、幫助、鼓

勵。一

(1）我們都會遇到「意外 J 事件（完全出乎怠料之外） ＇使我們
深感驚嘆。如果我們會接納、利用，這些「驚、嘆」，就如對保驗

一揍，都會幫助我們日益深入了解天主的奧秘，使我們成為「吳祖、

使徒 J一基督福音的使者和護人。（反之，如果我們不肯接受，那
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只有徒增頓惱，自討苦吃，對已發生的事情不會有任餌改變。）

（砂保祿成為外邦人的宗徒，是他始科未及的事。他原先的理想

是完美地遵守祖傳法律與宗教習尚，不容許任何人加以破壞﹔再者

說是他對民族同胞的滿腔熱情，一心想使他們獲享基督的教恩，而

他們卸竭力加以排斥、侮厚、破壞。可誡他是在前後理想都已破碎

的情況下，才被 f逼上梁山 J一天主奧秘的探山，而「落草 j l與外

邦人為伍的。但就事後來看，他所成就的一切，遠比他的「前後理

葾 J都要好的多，也可說根本無法相比（如果他的「熱愛並衛護祖
傳法律」的理想完全實現，而今叉如何？其結果而今文安在？如果

他的後一理想完全實現，他又能救到多少同胞？充其量也不會有幾

十萬，或許達十幾藹，甚至幾萬都段有）。這說是成長的重要關鍵

或「一念之差 J的真正內涵：我們是對自己的「理想 JJe持不搶，
還是以﹝盡其在我，樂順天命 J 的心態，而努方去追求並實現天父
的計劃與心願？

(3）了解天主奧秘的 f秘訣 J 就是心有基督﹔心越完整，越專

一，了解也說會越多、快、精、深。（保險對萃脅的那份心情，確

已達到了 f同心一體，生死不論 J 的揖界，前面剛己提及，此處無

須另贅。〉反之，心不專一，常是困難重重，「雖時常學習，但總

遠不封獨自真理的地步 j （弟後三 7 ）。

(4）人一旦以「心有基督為至寶 J 時、，他為基督 f 白願損失一

切，觀一切為廢物 J 的那些東西，也都會變成有制於心靈成長和了

解天主奧秘的有力幫助，而且在基督內他將更完美地擁有這一切，

一點也沒有失掉。（保祿對1祖傳法律的執著和對民族同胞的熱情，

都特別幫助他更深入了解放恩的奧秘，並使他成長為 f保祿的心說

是基督的心 J 0 還有什麼比這樣的 f生命采實」更為寶貴？比這樣

的「立德、立劫、立言 J 更永垂不持？〉

(5）在教會的成長過程中，保祿世世代代所發生的影響（所產生
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的心靈子女），一定不是他當時所能想到的。當時他「叉軟蟬，叉

恐懼 J 地努力工作，為了應付不同的需要，有時不得不以書信的方

式來處理，他怎會想到，他的那十幾封書信、，竟能世世代代如此地

在影響著整個教會和普世人頡？現在他從 f彼岸 J ﹔看這些綿延不斷

的激果，一定也會不斷地感到驚奇：一個如此軟屬有限的生命，竟

能發出這樣深遠的﹞影響力，產生這麼多的心靈子女！我們的生命也

是如此，不管在外裹上是如何的軟弱與傲不足道，如果與基督打成

一斤，它也將產生我們意恕不到的放果一結出豐宮前常存的「生命

果實」。不與基督打成一斤，此生歲月同樣也要很快過去，不論文

外表是如何轟轟烈烈，最後結果是沒有「常存的果實 J 0 

(6）只有在「基督奧秘」中，我們才能透徹了解「人生奧秘 J 一

人之生命的奧秘，宇宙萬有的奧秘。保祿深感自己是「罪魁」（參

閱弟前一12～17 ），但他「全心 J 進入「基督奧租、 j 後，就轉化為

教會的永久性石。我們也可虔心自問：我對自己深感如何？我要自

己轉化為何？一看我在「如何J 進入基督奧動，戲可「預知 j 一切

了。

（＝）我們的默會

保祿在講天主奧秘的時候，多次用到「從永世以來，在萬世之

前，世世代代所隱藏，～於創世以前所預定」等說法＠’其原意自然

是要表達，我們對此奧秘本是一無所知，而且很本也無法得知，園

為在各方面它都超越了我們的認知範團和認知能力的本身。但他所

要強調的都是「現在藉著教會、福音的宣講」而啟示了給我們＠。

在這樣的強烈對比之下，更顯出對此奧秘的「知 J 嗓與了解，是如

何的珍貴、難得！從保祿的宣講到巍在，教會在美成長過程中，已

經歷了將近兩千竿的世海滄桑興時空變化，我們對此奧秘的揭示與

顯露，自可利用這些 f磨史發展、宇宙進化」來觀察比照，這樣我
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們或許會比當初讀得更清楚一些，了解的更完整一點。

太空影砂｛t一星河展奇工

首先我們可從今天對太空的了解，來比照一下保祿當時在這方

面對奧秘的感受與分享。「祂於創世以前，在基督內已揀選了我

們．．．．．，為便是輩們知道祂旨意的奧秘 J （弗－ 3 ～10 ）。這襄所說的

「掛創世以前」，當然是在強調我們一無所知的時候，天主懿早已

成竹在胸一擬定了這奧秘的計劃。但是保祿對創世的了解，一定是

以當時的看法，尤其是以猶太宗教對創世的看法為依接。我們今天

對這些看法以及舊約上的創世故事，顯然已大有不同。再者就是保

祿對「己創」的世界宇宙（他所講識的羅馬帝國和當時對天文地理

的了解），和我們現在的太空科學在這方面所做的探究與了解，那

更是不可同臼而語了。如果我們把這些不悶，放在生活中去體會「

天父於創世以前已揀選我為與暸其心意 J 的奧秘，至少在時空方面

會增強、加深我們的感受，因而對「父心」的廣、擱、高、潔，也

能引發無蠢的感激讚頌，甚或進入「欲辨忘言一渾然坐忘」的真境

妙地。

「地球是太陽系的一員，太陽系叉是銀河系的一小部份，而銀

河系也只不過是宇宙無數星系中的一個而已。宇宙的浩攏，由此可

以想見。」＠這是現代科學對我們的地球和宇宙所作的最簡短描

述。就時間來說雪地球的年齡是四十億年以上，其所在的太陽系是

五十億年以上，而銀河系則是一百億年以上。宇宙的年齡（誕生、

開始），依接現代科學的推測是在一五0億年以上（有些科學家譯

為應早至一七五億年，一般骰定為一五O～二00億年之聞＠〉。

最近（一九八五年）有美國的付國太空科學組，偶然發現一條遙遠

的星河，距離地球在一四五儷光年以外（下面我們要指出一個光年

的距離是多遠）。柏克萊大學教授史賓納德說：「這個數字聽起來

不怎麼樣，但它實在很大。以時間而言，我們可追潮到諸銀河系剛
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聞形成之峙。 J~由於這些數字實在是很大，所以我們要特別小

心，以免說得太離譜（比如去年的「神學論集 J 中，有位作者說：

任何涉獵遍天文學的人，都會攏過什麼!liJ. f天文數字J ，比如說，

有些星系距離地球 1020←部一之後有二十個零，光年那麼遠＠）。

就空間來說，地球與太陽的平均距躍（中心至中，心）為一最五千萬

公里，陽光頭j地函需時八分十九砂。太空的距離以光年作單位來計

算（光遠每秒的三十萬公里），一個光年的路程（距離）是九兆國

千六百零八億公里。太陽比地球大一五0萬倍（地球赤道的過長篇

四千零七十五公里），由太陽到銀河系中心的距離是三萬光年（銀

河系到仙女座是河系是二百篇光年）。牛郎織女二星（七夕牛郎織

女相會的故事，千古流傳，家喻戶曉），我們都很熟悉，它們位居

銀河「兩岸 J ，前者距離地球十七光年，後者為二十六光年，而它

們彼此之間則相距十六光年。（因此一位很有天文素養的作者會幽

默地寫說：這慶大的距離，怎可能－一夕相會呢？）牛部星的直徑比

太臨大一倍傘，織女星則大兩倍牢，所以表面積要比太陽大好幾

倍。它們都是發光很強的恆星（表面溫度約攝氏七千五百至一萬

度，而太陽則為五七七0度），織女星的光就有六十個太陽那麼亮

＠。整個銀河系里椅圓形，直徑的為卡五萬光年，迴轉一周約需時

二億五千萬年。銀河系中有二千至二于五百億穎恆星（就如太陽、

織女星等），如將行星一并計算（比如太陽有九個行星），科學家

估計銀河系中至少有一兆斟上的星球＠，而在宇宙太空中至少還有

一千億條星河＠。

實球渺栗轉一人幫縷縷箏

僅就以上對宇宙太空的簡短描述，我想我們一定會有一種墓

f空」興嘆之惑。上下西方之 f宇 J 和古往今來之「宙 J ，原是那

麼﹝久遠無數計 J ，令人無法想像。當然到此並非款為觀止，國為

就現在的太空科學進展的速度來說，意恕不到的新發巍會隨時出
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現已 f輯在很多科學家相信外星有生命存在，也許有數百種甚至數

千種文明，．．．．．為了取得更多的謹攘，科學家已針對數千價個星球，

展開全面搜索。他們採用最新的無線電波偵測梅和星臨望遠鏡，探

測範團比以住所有的電波偵測研究還要超出一百萬倍。直嘿偵混器演j

得異常或是 f智慧 J訊號，電腦將立即標出位置…．．．。加州理工學

院教控衛斯特費說：最令人敬畏旦博大的學問正在等著我們，而嚴
令人興奮的是，它是我們過去做夢也沒想過的。 J®

置身於如此浩瀚無垠的宇宙，我們崢血球自是相形見趟，顯得飯

不足道。比如從月球看地球，可說還是一個﹝大 J 球（地球比月球

大五十倍，彼此間的距離是光遠一秒多一點點）﹔如從太陽系其他
星球來看，地球己覺得像顆緣草，從銀河系其他恆星來看（比如牛

郎織女），地球真是渺滄海之一菜，比毅盤、. rt=子還要小﹔從其他
星河來看，那更是一位徵塵，很本無法辨認真有無了自妞果我們能

這樣面對其實一面對「寰球員相」，我們對自己的生活以及人生百

顱，也自會有顯著的不同感受。比如在生命中我們講為的「大事J’

志在必得的成毅等，辦不成、得不到就「無顏見江東父老」，真的

是那麼重大、那麼非有不可嗎？僅從光遠一秒之外的地方（月球）

來看地球上的大事，比如國家民族闊的戰爭，經濟市場、龍頭上的
爭奪等，是否已顯得像兩窩在拼個你死我活的嗎蟻？（記得小時候

讀過一篇文章，題目是 f觀攝戰 1 ，作者好像是薛福威，其原意就

是在諷刺人聞戰爭。可惜現在一下無從查起）如果在銀河系中，我

們的整個地球己渺如芥子、沙粒，那我們研單厲的「天大事件 j ' 

得不到說話不下去似的，果真是那麼「重大」嗎？筆者有幸能分享

到許多兄弟姐妹的成長體驗，尤其是在靜修輔導過程中（很多都是
痛苦的掙扎與辛酸的眼淚〉，因而也更能體驗「面對生命真相」所

能帶給人的解放與自由。

麗遠在修會中已十五年以主，工作方面講真實力，可說做得有
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聲有色﹔但在內心一直認為自己的學歷不鉤，會被人輕鼠。多次向

長上請求讀書深造，可惜總是事與願違，非常痛苦﹔有時再加上工

作上的困難和挫折，令「人」感到生不如死。長話種說，麗遠於靜

修輔導過程中，慢慢認真去體會「天妥於創世以前，已揀選我為其

心愛女兒 J 的奧秘，內心的風暴很快就平靜了下來 2 痛不欲生的「

死結」也逐漸繁輝是二而終於完全打開。這付「奧秘 J 之樂相當有

殼，諾貝服用，不僅能醫治心靈上的重大疾病，且能增強精力，促

進成長，甚至面對絕症，也往往會有「起死回生」的奇跡出現。一﹔

般的用法就此簡介如下。｛I）先量監頁I館好好休

身體不太乏累時，就集中 f心 j 力 E 囂真面對事實。（2）僅就目前科

學研知，太空中至少有一千億健星呵，我們的銀河系自身就擁有一
萬億斟上的星球，而我們的地球，充其量也不過是這一萬億中之一

個小球而已。讀書深造，獲得渴求的專長、學位﹔計劃完全實現，

心願一一達成：或是默默工作，從未受到特別重視與栽培，甚或屢

被誤會，調來調去，很＊談不上自己的計劃與心願﹔值如我置身星

空而俯藏學實R斟高舉的心靈來「還叡」人世，上面研誨的那些事

故，是否我會發現其本身並非那麼重要，那麼大的不得了？（就如

同小時候，我好不容易抓到一隻蜻蜓或一隻蝴蝶，尤其是一隻小

鳥，叉蹦叉眺，快快拿給梅偽君，但她一下投拿好，小鳥飛掉了。

當時為此哭得那座傷心，非要媽婚立刻再抓一隻不可＇.＂＂c" .. 事後回顧

那隻蝴蝶或小鳥，真有 f天塌下來 J 那麼重要嗎？當時那麼「傷

心J ’流那麼多的眼淚，甚至飯也不肯吃，現在是否覺得非常幼稚

可笑？ ) (3）「天主於創世以前······ J ，裁是在我一無所知的時候，

或是依照現代科學推測，早於一五O～二00億年之前，「大爆炸」

（或大霹靂）尚未發生、宇宙尚未出現以前，天父在其心目中毅

「要有我一揀選了我」。然後隨著宇宙的出現，星河逐漸形成﹔我

們的錢何系於「大爆炸」後五十億年才誕生出現，慢慢成長發展﹔

、一

、昔

日L
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此後它在自己的懷中孕育了我們的太陽系，經過將近五十億年的撫

養呵護，太陽系終於能獨立還行。經過十億年的成長奮門，我們的

太陽系也有了自己的子女一地球說是真九個子女中的一個。從誕生

到現在，我們的地球己度過了四十多億年的歲月，可說已進入中

年。它的母性光輝一涵容多產，在「四時行焉百勃生 J 中完全流露

無邊。現在仍以每小時十萬八千公里的遠度，帶是會它孕育的各種生

命，鸝日運行不息，生生不已。天父就這樣經過如此漫長的準備

（如果她於創世以前就「要有我，撩選我」是真的．．．．．．），一直到

「時期一滿」，她說讓我藉著父母而來到了這個世界上。如果天父

這接寶貝毅（車車站父母一般都很寶貝自己的子女），要我長大成人

而慢慢去「了解袖心意的奧秘」，祂的照顧能那發使我「生不逢

時，處處倒霉」嗎？如果祂於創世以前說揀選了我，融對我的計劃

能如此不可理喻、糊塗矛盾嗎？還是我「不懂事、太幼稚」，不會

了解「她心意的奧秘」？

推口誇轟買.＇l一攔鳩笑大鵬

「當錢還是兒童時，說話像兒童，看事像兒童，思想像兒童﹔

等我一且長大成人，兒童之事，我就棄置不顧了」（參閱格前十三

11 ）。保祿在其成長體驗中，很清楚意識到，為能了解天父心意的

奧秘，我們在心靈上也必須先「長大成人」。成長的關鍵與特徵說

是在於擺脫「血肉之兒」，成為一個「靈明屬神」的人。保祿對其

心靈子女 f基督團體，地方教會）在這方面的渴望，實在是懇切動

人，躍然鼠上。「我們在成全的人中也講智慧，不過不是今世的智

慧．．．．．．乃是那隱蔽的天主奧秘的智慧。．．．．．．弟兄惘，我從前對你們

說話，還不能把你們當作屬神的人，只能當作屬血肉的人，當作在

基督內的嬰殼。我給你們喝的是奶，並非飯食，因為那時你們還不

能吃﹔就是如今你們還是不能，因為的1們還是屬血肉的人。／我們

各人所領受的恩寵，1卻是故照基督賜恩的尺度．．．．．．為建樹基脅的身
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鐘，直到我們乘λ都達封對於天主子有一致的信仰和藹議，成為成

年人 9 達致it產替霞滿年齡的程度」〈參閱格話：三 6 ～ 7 ﹔三 1～3 ﹔

弗閱 7 ～15 ）已

我們小的時候，很不容易了解父母的 f心意 J ，甚至會「氣 J

i卸再沒有愛心。比如當我們乎每不封蔚為擎的糖果、玩具特 9 或是被

逼著去鐘書章教'J}J諜，主主們當時的反應不是一些 f血肉之見 j ，幼稚

可笑嗎？在心靈的成長﹔上也是她比。天艾不用我們所求的給若是們（比

如健康、顧利、或坊、長壽等），我們「童心 J 的直覺反應就是天

父不聽致的祈禱﹔在比較嚴重的情況下（陀如求父母病癒而人竟死

亡 9 求事業興旺謂公司倒閉），我們甚至連抽的存在也會懷攘，或

乾脆把這 n量用的信仰 J 完全丟掉不管了。在這方面的成交關鏈，

就是學著慢慢放開這些只尋求「自我滿足 j的血肉之兒，進而去面

對真實事＃！ f心 J 去體會天欠的心顧一了解軸心意的「奧秘 J （ 在

「心理投射與信仰成熟 J 一篇拙文中＠，對此有更多的說興和分
享，這襄就無須多贅了）。

我們一且在心靈上開始長大，我們的生活也自會逐漸變得輕繁

喜樂，對人地事物的反應也說日益顯得「靈現有神」。以前認為的

天大事件，現在會過如其分地去「看」待（比如不能得到自己渴望

的學位、工作，或親人不幸去世等，現在至少會含著眼淚放在天父

手中，深信軸心意的奧秘比我的想法更好）。一般哥哥說的矗轟烈

烈，現在會更以內在的「深深切切 J 來體會，而不再只看外表上的

高大、轟動、壯烈。比如安德初入修會，抱著「使整個中華民族都

獲寧教恩」的雄心宏顛沛奉獻一切 c r童心」所恕的轟轟烈烈不是

大都如此嗎）。但十年過去了，連自己的家人都未領洗入教，在信

仰方面依然是只有安德一人。再過十年，還是1量有多大改變。安德

自己的使徒工作，雖然相當不錯，飽和「童心」所想的千萬人聽道

領洗的盛況相比，那最多也不過是「小貓三隻、四隻」’相差太遠
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了。再如外面一般的大公司企業，很多都是以大廈的「高 J 或連鎖

商店的「多 J ’來顯示自己聲勢浩大，氣派社憫，「勝 J i屆其他同
行業者，甚至凌駕一切財團之上。從心靈成長角度來看，這種 f爭

高還強，勝過他人 J ’是否相當幼稚，令人啼笑皆非？「雨打風吹

何處是，漢駿秦宮？＠」豈非一語道破外在寓大的真相？一底是如

此短暫空虛 e

莊子的小故事，我們大家都相當熟悉。大鵬為要鼓起像「垂天

之雲」的大翅顱，沖上九萬里的高空飛往南海天池去。蟬和班總看

到就譏笑說：「我振翅起飛，到了樹上就可以停下，氣力不夠也可

落在地上，那叉何必高沖九寓里而飛往南海呢？ J ＠我們在生活中

一遇到不順心，不如意，很容易就怨天尤人，是否也在顯示我們心

靈上的幼種與無知？從正區來說，為能「了解她心意的奧秘 J ，我

們必須先放開我們的「稚見童心」，學著聲受「不顧我心J 的意外

事件。從這樣講真的練習中，我們很快說會體驗到：越會放開說越

能體會她的心意﹔越能體會糙的心意，自然就起能進入她心蠢的「

奧秘」一比我想的要好得多，很本不成比例，實在我們的語言到此

為止，不知「如何說」了。總結以上幾點，變成一首小詩，或許更

便於記髓。

太空彰妙化，星3守反奇工﹔

寰球渺蒙特，人類畫畫蟻乎﹔

雅口誇轟烈，網鳩笑大J鵝，

忱咚真如見，主事J跌至主志中。

結語

保祿所指出的天主奧秘，歷時越久，~們知道的晶多，越顯出

其奧秘的真諦一天父心囂的 f長、寬、高、深」遠遠超出我們的認
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知與了解。最後願以中圖文化傳統之 f心 J ＇把所分亭的「新魯

J 感受，級成幾個簡短詩句，讓我們在生活中，慢慢用「心」來

體會這 f無可吉、不可道 J的父心奧秘吧。

蹄註

太初混沌大鴻象？

這淨是寰什在胸﹔

特＜§：久遠無數計，

是毛主有呻吟待長成﹔

羔羊自獻企忠恕，

人性其光四海i司。

天心密密誰知曉？

父愛漾漾你我中。

（本丈作者為彰化宮會山路是幸會初學院初學導師神父〉

(i) 六十年代初的參考書，現已大都過時，因此只保留仍有參考價值的幾

木，其他一并略去。同時也加上一些新近有關的參考資料。

1. Dan1el-Rops, Saint Paul, Conquer ant du Chr1.sl. rar is, 

1952 

2. Holzner, J. Paul of Tarsus. Translated by F.C. 

Eckhoff, New York, 1946 

3. Cerfaux, L. l.e Cho.st dans La Theologie de Saint 

Paul. Paris, 1951. 

4. Prat, F. La Theologie de Saint Paul, 43 ed , P21 r 工后，

1961. 

5. Pru叩開， K. ”Mystere s 付 in D﹞ cti口ni、 i re de L只 Bible, 

Supplement, V工．

”Mystery Religion ’, in New Catholic Ency
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＠參閱迦六11～17 （特別是15 ）﹔迦五 1 ～ 6 ﹔ 11～ 12 ﹔經二 28～29 ﹔斐

三 2 ～11 ﹔哥二 6 ～IS 。
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遠。即是~唐：假如發們能製造的一架「光遠飛機 J ，袋們也要經過

1,000,0帥，000’。∞億年，才能提遠那些星系。當然，那還不是宇宙

的殺頭』〈神學論集72 ，真 315 ～ 316 ） 。

® 參閱 r ，.年夕何夕一臥看聖賢牛織女星 J ，劉木炎，中央日報，民73年 8
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＠參閱「人類與宇宙 J ，真 60 ～ 63 。
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或中央日報，特間應是民73年左右﹔當時采註胡來波與日期，現在→

時無盤查對）。

@ 向前註（該文未提的﹔取材臼 f美國新聞與世界報導雜誌」﹜

@ 參閱 f辦學論集」 51 'I{ 125 ～ 149 ﹔或till著 f自首共此心 J ，光啟

民75年，第四誨。

命 「浪淘沙 J ’辛棄疾（參閱「宋問家詞選鐘注 j ，廊利安，中萃，民
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~«.丸 , 許可粵 、 ‘、g
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羅馬亨~E屋里經學院「澆言Jil 篇輝、文與

譯文周之是.h~J t專辭去論文掃莫 展志榮

苦奮約中有一部番：名 f i建設II篇 J(BenSina ），﹔其五十一章，以希伯來交寫於

耶路撒泠，時間約為公元的三百年。作者之孫，於公元前一二，0年，在決灰的亞歷

IL!大軍區綴，將其極§丘之言書由 •Iii﹜伯來文譯成希臘吱：。序言中他明言任何譯作無法國J

原文完全一致。本﹔論文就是要找出原文與譯文之間的區別。

第一怒分：造成區別的種種理由

一譯法及文法上的

一 希臘fil希伯來語的不同性質

一 納吉草工作的合瑰寶求

四 無意的結及有態的修改

第二部分： 1吳天主有關的幫艾區別及其意義

五天主建名的用法，

• 六 有關天主的仁慈及夫能

七論天主的智慧、言語及美意

第三部分：典人有關的譯文區別及其意義

八假別的人

九人在家庭中

「 人的終極事件

註：以上是全篇論文的搞藝﹒其中第五、第七、及第十章回﹞成－小潑，共 63 頁，

這~jji嘻嘻宗陸學純學院（廚領我略大學）授于博士學位女：也已足夠。

這次為辦公保須將博士論文寫一中文摘要，能寫好，便在神論資料室公1i~

給大家分享，以個名窺羅馬余i裝警車聖學院的博士論文商稅一例。

l 



我們這一代人的帕荐口袋
劉小楓

重溫〈金薔隸〉

巴烏斯托夫斯萃的《金薔薇》初譯本究i行于五十年代后翩。在

那個只能把心酸和苦澀奉獻給寒夜的時代，竟然有人想到把這本薄

薄的小加于譯介給沒有習慣向苦難下跪的民族，至今讓我百憊不得

其解。

也許，是由于俄羅斯作家巴烏斯拉夫斯基的聲譽顯赫，也許，

是由于作者聲稱，《金薔薇》不過一部有關創作解驗的札記，來管

怎樣，《金薔薇》畢竟譯成了中文，而且譯得那麼美，總有一天，
人們會透過所謂創作經驗談恍情到其中對苦難和不幸的溫存撫慰和

默默視福這一主題。

前些日子，我收到胡譯家戴姆先生寄來的《金薔薇》新譯本，

他知道我非常喜愛這本書。新譯才又要名為《金玫瑰》，似乎只有這

更加輝煌的從黑暗中生長出來的對人間木幸默奪走過柔的象徽，才足

以供奉在那座哭過、絕望海的耶穌受碟珊的十字架上。

從“譯后記”中得知，擺在我面前的《金玫瑰》乃系作者臨終

前對《金薔薇》作了全函修訂和增刪后究j行的本子。從中我發現，

令人心碎的文字明顯增多了。我暗自思付，書中增補的有關勃洛克

和蒲字的文字，莫不就是作者自己的自畫像？”我的羅斯，我的生

命，我們將向受煎熬？．．．．．．”這不但是詩人勃洛克的心聲，也是巴

烏斯拉夫斯基的心聲，是阿赫瑪托桂、晏德爾斯坦姆、帕斯捷為納

克、寮國仁尼琴等繫整兩三代飽輕踩繭的俄羅斯詩人的心聲。只有

無限崇敬十字架受難的重靈魂，才唱得出這種為受難的愛而顧標的歌。
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巴烏斯托夫斯基在談到精宇的一篇小說時這樣寫到：．．它不是

小說，而是歡迎，是充滿了怕和愛的生活本身戶〈第 290 頁〉，這

不也是警部《金玫瑰》的寫照嗎？《金玫瑰》亦是創作經驗談，而

是生活的敢過，是完滿了怕和愛的生活末身。如果我們把這部書當

作創作談來看待，那就等于抹去了整部書跪下來親吻的眼蛤足述，

忽視了其中飽含著的體秘的淚水。

要讀懂這部書，並不比那些高揮莫測的人生哲學的玄論容易。

只有品嘗過怕和麓的生活的靈魂，才會懂得自怕和愛的生活本身閉

雙手捧出的這顆靈坊。對于我們來說，這無疑是一個過高的要求。

:ft第一次讀《金薔繳》’是在七十年代初期。我們這一代人都

會記得，那個時候，《金薔薇》這樣的書照例屬于”封資修”名下

的”黃色書籍”之列。一天，在全躲在家裡你聽輾轉借到手的《天費島

湖》唱片，盡管我已揮過無數遍，對”場景”中那段由雙簧管奏出

的讓美的主題，我依然不能很好地理解。這時，一位駿色總是慘白

的老給般無言地把《金薔薇》遞到我手裡，那雙默默無神的眼睛彷

佛在借勃洛克的詩句告訴我：”這聲音是你的。敢把生命與痛苦注

入它那莫僻的音響。”

那時，我還河可能恰當地領會這部書，甚至，那位淚水早已流乾

了的老姑娘為什麼事把這部書遞到我手裡，我也7本懂﹔要知道，她

初戀的情人早在初戀中就被戴上右Ip自分渡到大西北去了，她i滿含溫

情的淚水早已全部領灑在那片乾燥的土地上，掏懦、溫柔、祝福與

她有何相干？而《金薔薇》的開篇就是默默的祝福和犧牲自戮的溫

柔這一主題！

每一代人大概都有自己青春與共的俘枕害。翁們這一代人會瘋

狂地吞噬著《鋼或是怎樣煉成的》和《牛虹》中的激情，吞噬著語
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錄的教謗，誰也沒有想到，這一切竟然會被《金薔薇》這本薄薄的

小溺于給取代了！發們的心靈不再為保你的遭遇而流淚，而是為維

羅納晚疇的鐘聲而流淚。還是兩種截然牙之間的理想，可以說，也理想

主義的土壤巴然重新耕耘j我們已經開始傾近怕和愛的生活。

《金薔薇》竟然會成為這→代人的建靈魂再生之源，1蠶豆規定了

這一代人終身無法擺脫理想主義的痕由！對于作者和誰者來說，當
然都是出乎意料的。這無疑是歷史的偶然，而我們則是有幸于這偶

然。它使我們巳然開始接近一種說們的民旅文化根本缺乏的宗教素

質，葉有這種素質，才會理解俄羅斯艾化中與被釘死在十字架上的

耶穌一間受難的精神，事有這種素質，才會拒斥那種自恃與天同一

的狂妄，事富有這種素質，才會透過歷史的隨意性，進而從存在論來

看待自己的受折磨的遭遇。 1

這一代人從讓生之日起，就與理想主義結下了本解之緣。然

而，這代人起初並沒有想到，理想主義竟然也會有真偽之分，這代

人會解幼稚地相信，神擎的社會理想定然會在歷史的行動中實現。

那些生活本來應該屬於她們的少女們的生命，早已為此而埋葬在無

數沒有鮮花、沒有墓志銘的一座座墳學﹔更為悲慘的是，從這些無

可挽回的荒續中發出的怯生生的呼喚巳不能激發人們停下來悲衷地

沉思，歷史竟然要求教們忘卸﹔似乎，歷史的要求無論多麼蠻橫無

理，也是客觀必然，是人就得屆從于它的絕對權威的關下。

白為斯托夫斯基在談到勃洛克縛，對葉望著宇的詩句”己解到了

收拾起必將朽爛的什物上路的時候了”交出異議，在巴民看來，世

上也有永遠不會成為”必將朽爛的什物”的東西，它會永遠和人們，，.，

廝守在一起。我們知道，一切都”必將朽爛”正是那種被稱之為歷

史理性主義的理想哲學的絕對律令。歷史理性與神性的永恆水2犬不

相容。主主們究竟要用多少沒有鮮花、沒有墓志銘的荒壁，才會堆砌

起一種恍悟：歷史穿一性本過是謊言而已！
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巴烏斯托夫斯基說的”永遠也不會成為必將柯爛的什物”的東

西，指勃洛克那些陪伴人們提過建灣長夜的詩篇，草草知道，這是貫

拉著生命與痛苦的真縷的音響，是懂得怕和愛的生活的靈魂所聽命

的催人腸斷的聲音。《金薔薇》流入這一代人的心中，使其”天生”
而來的理想主義得i三i脫胎換骨。真正的理想應是對受難和不幸的下

跪，應是懂得怕和愛的生活木身高于歷史理性的絕對命令，買主是奔

向前去迎接受難犧牲者基督的復活。

”正主們總是過遲地意識到奇遮曾經就在我們身邊，’，這是巴烏

斯托夫斯基提到的韌洛克的詩句。我們這代人會誤解過春述，聽信

過偽造的杏誼。實際上，奇速從來就只有一個，那就是十字架受難

中所顯示的奇迎。它昭示給我們的是關于怕和愛的生活的奧秘。我

，們理應明白，我們足足遇還近二千年才意識到奇遮曾經就在我們身

邊，否則，我們不會直到現在才開始學習怕和愛的生活。

怕和愛的生活＊身邊需要學習嗎？

如果本需要學習，那麼為什麼我們長期以來都不知道怕和愛的

生活本身高于歷史態性的絕對命令呢？

學會愛的生活是可以理僻的，學會怕的生活，的確讓人費解，

對我們品族來說，它過于陌生了。確實，怕的意識純然是我們民族

文化的異質因素，但去P純然不是我們人的異質因素。
這一代人會囡”天不怕、地不怕”而著稱，不怕權威、不怕”

犧牲”、不怕天翻地覆、不怕妖魔鬼怪。誰也沒有想到，這一代人

竟會開始學會怕＂ o 怕什麼呢？屯

不怕什麼。怕不過是一種精神素質，而緒非一般心理學所說的

心理形式。為明條我們所說的”伯”，至少得作出三個層次上的區

分。首先，一般所說的”怕”’是指對某一具體對象和處境的畏懼
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心理，這種伯與我所說的“怕”毫不相干﹔另一種怕是指面臨虛無

的畏體心理，克爾凱戈爾和海德格爾和總潔入論涉過這種怕，並把

它與前一種怕~別關系。這種“怕”已接近教所說的怕，但灌木就

是我所說的那種怡。我所說的那種怕與任何形式的畏懼和懦怯都木

拍子，而是與這澀（ Scham 〕和虔敬相關。這種怕將那永恆神聖的

天笑傲優于自身，所以不是面臨虛無之畏懼。只來遍，從對虛無的

畏權可能感受到響，經中所昭示的這種怕。因為，當人面臨嚴無時，

也許會翻然悔悟其自身的渺小和欠缺，進而承納哥l翰竅于自身。 tl 室主

線和慶敬為質案的怕，乃是生命之靈魂進入榮耀望神的虔倍的意向

體驗形式。

巴為斯托夫斯基的一段話令我回味再三：

兒孫草本瘦高手也司三厥主監解歌吾其中涕洒核i底地，痛苦脖晶宮那種多f

崗，者三渡萬平也本顧經解白迷信的傳說、神毅、本敢吱聲的膽怯

的兒童們的眼睛和嚇破了膽的主主娘們低婪的旋毛所點綴若的那

種實函，本主望解也本眉頭主要解放香客們看。精神本健全的人們的故

事嚇得毛骨，泳，快的那種實悶，本主重態也~級王軍車手風為自寺特若無覺

得可悴的神秘就近在咫尺一一在4年林中、湖泊中、朽燭的結樹

中、是太婆的哭聲中、用木板釘死.1 的發屋中，一一時時都覺

得奇途就將出現而惶惶本可終日的那種實函。（ j名 274 頁）

巴烏斯托夫斯基所說的“貧困”，當然不能按一般詢義來理

解，因為他把”貧困’，與”融秘”和”奇述”聯槃起來了。我們理

應知道，貧國與神秘、和奇遁的關係的奧秘，正隱含在福音薯的敢示

之中。我們正在學i擎的怕趨近這一奧秘，只是，我們已開始學習怕

的生活，並河三等於己學成怕的生活，事實上，我一們離怕的生活還

遠，而從怕到奇遷，還有近在咫尺的距離。

有感于《金薔薇》對這一代人的深遠影藝，教會無數次將它推

荐給新一代的青年。他們的反應、往往讓我失望。的線，你們“不理
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會軍也永敏理解”怕的生活。我常想，倘若這一代人學本成怕的生

活，這封土地悲怕會永遠與科組”無緣了。

自

:ff茅台翰的場合，的怕”往往按譯成”畏”、四畏懼”，這當然

品錄在滅。問題是，我們終齡造出了”怕”，這確讓人驚喜。

在一次學術會議上，我雖兒戴敏先生，他諱的穩宇早就便發為這

之傾倒。這次我一見頭就問：這個“怕”字你是怎麼譯出來的？他

含蓄地一笑，沒有作答。

翻譯芝甘苦，事者皆知。但我以為，對譯者的要求，除外艾功

夫及中女修皇室外，很靈耍的一點在于言學者的前理解。倒如，沒有需

要相當體歷來積累的素畫畫，這”怕”字就譯本出來。

前海繹不但幸免定了譯女的品性，而且還規定室主譯本的選擇定

向。而這后一個問題則舉足輕重。

文化的故草和重振，與轉讓忘不解之緣。西方文化史上的幾次

大的文化改革運動，都與翻譯一一文化傳輸有關。中國文化史上有

兩次大的觀譚”進動”，一次是晉末至聽毛庸的佛典翻譯，另一次

是現代以來的西學文典翻譯。前一次翻譯”運動，，傳織進來的文

化，從質地上講，與中國文化是相契的。而第二次翻譯所傳輸的西

方文化，在諸多性質方面，都與中國文化的品種紹興。這樣，對譯

者的前理解的變求，絕非只是表詞達意的問題，更是選擇、傳輸什

麼的問題。它直接關係到新文化的跨向，甚至關係到民族的每一個

體生命的命定。

“五四”以來，高興的選譯自漸趨多， Ji]回想起來，從古至今

真正體現了西方文化的真精神的著作，艾有多少譯介過來了呢？看

來，”五四”一代在護專上的前理解頓成問題，否則’”五四”一

代無需花大力氣從頭做起。



我們這一代人的怕和雙／整修 I 115 

”五四” tJ來，幸生們對俄胡文化的譯介占比重相當大，似乎，

發們對俄羅斯文化了解最多。實廳恰好相反，我們對俄羅斯文化根
本談木上了解。我們得知的大都是與俄羅斯文化精融相樺的東西，

是產生于十九世紀下半寞的虛無主義思潮的惑人貨。
前理解從哪裡得來？從遭遇中得來。這一代人為《帶閣樓的房

子》流淚，為索妮姐的會難流淚，為靈魂的很活流淚。從此，他們

的心開始與精宇、帕斯捷爾納克、法維塔耶娃、阿斯塔菲耶夫、艾

特瑪托夫的心一起跳動 d

盡管如此，我們離這些俄籠斯魂的源頭還相當遙遠。例如，木

逃離備受苦楚和屈辱的俄羅斯苦難大地，與”陰帽的農舍、東歌以

及灰燼和茅草的氣息”同命運的俄羅斯基督宗教精神，我們就還沒

有學成。

五

自于偽理想主蠶的歪曲，人們已經對理想主義本身喪失了忠

信。可是，這一代人均始終不能擺脫《帶閣樓的房子》和《夜行的

驛車》中散發出來的理想的溫馨，它表達出這代人從苦澀中萌生的

對神聖的愛之漏慕的課切體認。

幫﹜河三久J 一位青年畫家來訪，他是載的同鄉，也是同齡人。他

把自己獲國際青年畫展獎的作品給我看。從值為“我的故事”的組

畫中，我一眼就感受到其中體含著的那種俄羅斯特有的病慵懶的美

和東歌般的愛。我們的話題馬上轉到對俄羅斯精神的共感上來。他

情示自禁而且迫不及待地給我背誦”夜行的驛車”末尾那一大段令

人心碎的文字。當他誦出”全維羅納響徹聲瑰轄的鐘聲，’時，他的

眼睛濕潤了。

可是，在他的作品中，我同時也發現不少以泠漠、荒涼、被

藥、孤單的感覺為遁的作品（《輪椅》、《智富》〉，這些作品嘗
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引起更為廣泛的共鳴。

令我深思的是，這兩種截然不同的感覺在我們這代人身上何以

結合在一起了。無論如何，這種結合是這一代人的感覺結構上的特

徵。新的理想主義命定只有夾縫中的地位，它木過是荒漠上的一棧

慘淡的光。

愛在這個世界的自然構成中續得最沒有力章。安徒生為了想像

中的理想的愛而失落了現實中的愛的可能，因為現實中的愛是最經

受不住摧矮的。”只有在想像中愛情才能天長地久，才能永遠疆有

一遍閃閃發亮的詩的光輸。看來，我虛構愛情的末領要比在現實中

去經受愛情的＊領大得多。”（第 246 頁〉但是，愈是想像中的、

理想的東西，愈沒有力量，為了愛的實現？就應當讓想像讓位給現

實。這是一個何等悲慘的倖論l 在這悸論面前，人們很容易向現實

俯首就緒，最終把愛判為”無用”的對象。

索洛維約夫和台勒論這兩位俄羅斯和日耳憂的偉大的慕督宗教

愚想家，都一再強調酒精神性的東西、愛的價值的農弱。精神之為

精神就在于它全然不具有任何強力，它原本天生無力﹔問題在于，

我一們是否應該因此而否棄精神的和愛的價值， :t~決定世界的價值形

態的權利拱手交給所謂永遠有力量的瑰寶曆史法則！回答當然是一

個堅定的問否”！生命的意義就在于把自身的強力奉獻給精神性的

居弱的愛。

與此相關， ft們可以領會到耶穌十字架受難的意義，它的敢示

在于：愛的實現是與受難和蟻牲聯繫在一起的，這是愛在此地此世

的必然遭遇。

然而，當代意識禮贊的是生命的赤裸裸的強力，態態生命自持

強力超遜于－i;'IJ融體價值之 t o 迄今，這兩種意識力量仍在這一代

人的同一顆靈魂中搏門者。 1主們有可能再次失落怕和愛的生活本

身，如果我們木下決心傾聽那從受難的十字架上發出的怕和愛的呼
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喚的話。

無論如何，這一代人畢竟對俄羅斯精神一往情深。新的年輕一

代與俄羅斯精神沒有患難之交，因而與之隔膜亦難理解。

近代文化為封建文化的反動， ti 一百年邁動一步的艱難步擾由

西向東漸進：文藝復興、法國敢蒙運動、德國古典文化運動、俄國

文化精神運動，一步更比一步艱難，俞連一個更比一個悲慘。只

是，精神的犧牲畢竟換來了用血和淚浸泡出來的文化，尤其是十七

一一十八世紀之交的敵蒙文化、十八一一十九世紀之交的德國超驗

文化和十九一一二十世紀之交的俄國受難文化。宗教、哲學、藝

街、政治諸形態，在基督精神和理性精神的雙重變奏中闖出了無數

金色的薔薇。

如今，起步于西端的神性文化精辦的闊步已踏入遠東的古老王

園，已有種種適象表明，在這古老的王國裡，二十一一二十一世紀

之安會出現一場文化綺神的聚生，這大概是近代文化東進的最后一

步。

問題是，我們能自信這場必將到來的文化藥生肯定會是我們的

文化精神的新生嗎？我們能肯定它會象英法、日耳憂、俄羅斯民族

那樣，為世界文化貢獻出”永遠也亦會成為必將朽爛的什物”的精

神嗎？

我不抱希望。文化精神運動也有失敗的先例，起碼文明古聞自

身就有過本少。文化精神的創造有賴于文化精神創造者的素質。而

對裁們來說，精神素質則有待于脫胎換骨。不管怎麼諦，怕和愛的

生活本身我們能未學成，晚禱的鐘聲尚未響徹華土，理想與受難的

奇妙關聯我們借未尋到。就此而言，重溫《金薔薇》恐怕仍為一門

！｝］諜。

一九八八年三月

（《金玫瑰》，〔~〕椅烏斯托夫斯基蒼，戴臨荐，百花文藝
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出版社一九八七年六月第一版2.75 元。文下特鳥斯拉夫斯基

像， 7耳章作）

C本丈作者為廣東漾圳大學比較文學教授，他將1988 年六月

刊於f 請寄J 維誌的本丈略加修飾改轉載於此。〉
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