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由本期始本刊又渡入新的一年，也是本刊的第二十四個年頭。

這次的文章前一部分是去年（ 1992 ）八月初旬在彰化靜山所舉辦的

第十八屆輪大神學研習會的材料。研習會的主題是經過多次的討論

才決定的。傳統的說法 f經過聖母，到達耶穌 J ( ad Jesum per 

Mariam ），能把聖母懂成靜憊的方法或工具，又能把耶穌誤解為

最後目標。不知我們所選定的主題 f跟著聖母，走向基督 j ，更合

乎今日講基督論和聖母論時所注重的內酒＝我們是跟著聖母一同走

這生命之道、信仰之路。走向基督後還要繼續走，因為基督會帶我

們到天艾那裡。這和狄聞總主教在談萬金聖母環島逃行的一篇文章

〈愚種與反省〉中所說的 f借同聖母與主同行J 可謂異曲間工。

對了，前年（ 1991 ）由五月五日起至十二月八日結束的萬金聖

母環島逃行，在台灣的七個教區由南至北，皆由教友主動地協力同

心，迎送棋奉，是一次難得一見的共同表達信仰而通力合作的基層

表現。神學院顧對這一件盛事作一些反省，自教聖母論的黃懷秋老

師帶領同學蒐集資料，’寫些文章，張日亮修士及林素鈴修女的兩篇

文章便是其中的選作。研習會中特請在羅馬額俄略大學讀完靈修學

不久的高詠草修女主講〈聖母遊行的辦學反省〉，最後自黃權軟老

師自己講〈瑪利亞 3 基督徒的模範〉。

研習會第二部的以「耶穌一一人心的渴望 j 為總題，以下逐步

講出耶穌基督在基督催生活中所佑的地位和扭潰的角色。由〈新約

中的耶穌〉來打下基礎，然後講封〈日常生活中的耶穌〉及〈公眾

生活中的耶訴〉。前闊題分自穆宏志和胡國禎二神文講出（他們的

演講詞將於本刊下期登出，本期只登大網），後一題即「公眾生活



8／神學車詩集＠／泌的卷

中的耶酥 j ，分經濟、社會、政治、文化四部分，由三位女士一位

先生講出（大名見目錄）。這時位平信麓的演講十分精靜，引起陣

陣高潮，可惜分配給每人的時間只有45分鐘，未能輯所欲言。精彩

的講話不易由錄音帶＃寫出來，因此遺裡只能提供一些大觸。今後

如何解訣遣一問題，、是未來籌葡神研會時要特別注意的。«•：＇.，

其餘的五篇文章佔了本期的大半篇蝠。張春申神艾關於〈中國

天主教會〉的一篇，曾在香港聖辦研究中心的雙月刊〈鼎） 69

期（ 1992年6月）以中文和英文刊出，如今登在這裡俱神學論集的

讀者參考。晃華也教授的吐魯番摩尼古寺考古一篇，這次全部登

完。本期及上期的附錄圖表躍出王玉東先生的描繪，為本刊增色不

少。

軍修欄的兩篇作品均來自香港。九龍公教教研中心的徐錦堯神

文所寫的〈宇宙靈修〉，說出了後現代的靈修路騙不得不以宇宙為

視野。他以聖經的宇宙性為根據，說到宇宙基督、宇宙靈修，以至

數恩的整體性，是一篇具前瞻性的佳作。〈氣的靈修〉作者姚友鴻

「是干位太極拳及氣功師傅，退休後，自信仰及對主的仰慕，再進

神學臨進修 J （香港聖神神哲學蹺哲學系主任周景勳神文介紹信中

語）。此文前一部分研講神學並無不妥，而後一部分的靈修經驗甚

其中國色彩，值得從事本世｛fj靈修者的參考。司最後林逸君修女的〈

理性與情緒y～篇，把﹔代心理學有關λ的這兩股力量研究所得的

成果，作了之~個半毋需用的介紹＇，，＇

、‘w

‘毛 μ



PREFACE 

With this present issue, our magazine is entering into another year- its 
2批h year to be precise. Part of the contents of 也is issue is the material of 
the 18th theological workshop held in Manresa Retreat House at Changhua in 
the beginning of August 1992. The topic of the workshop 叮o Christ With 
Mary” was chosen after several discussions and discernment among the 
Faculty’s mcmben;. It is more in step with modern Christology and 
Mariology than the traditional saying “Ad Jesum per Mariam’,. Our 
formulation denotes togetherness with the Blessed Virgin Mary in 
proceeding on our life of faith towards Christ the Lord. He d（海S not stop in 
Himself but leads us on to the Fath釘， the final destiny of all creation. This 
was also expressed by the Archbishop of Taipei Msgr. Ti Kang in his article 
“Gratitude and Reflection” published in “The Christian Weekly” of October 
1991 when he called the ‘round-the-island' tour and procession of the image 
of the Blessed Virgin Mary of Wan Chin as "goiog together with the Lord in 
fellowship 明白 Mary".

From May 5th to December 8th 1991 there was organized a round
island procession of the image of Our Lady which comes from the Basilica 
of Wan Chin in the Kaohsiung diocese. All seven dioceses of Taiwan 
participated actively in this procession, especially the lay Christians. They 
transferred the statue of the Madonna from one diocese to another. They 
shared experiences and learned from each <Jther. It was indeed a rare evmt 
of common witness and mutual cooperation among the Catholic faithful. Our 
faculty made a theological reflection on this event. First, the teacher of 
Mariology, Ms. Theresa Wong conducted a seminρr on the matter. From the 
materials collected some articles were written of which that of John Chang 
SVD and Maria Lin MSC are chosen and published here. During the 
theological workshop itself, lmmaculata Kao OLC who recently graduated 
from a course in Spirituality, at the Gregorian University in Rome, was 
invited to share her thoughts on “Theological Reflection on the Marian 
Procession’,. Finally Theresa Wong delivered her piece on “Mary: A 
Christian 弘1odel. ”

The second part of the workshop had as its topic “Jesus, the desired One 
of human heart." Its pu中ose was to delineate step by step the position and 
role of Jesus in the Christian life. The basis is laid by “Jesus in the New 
Testament”(Fr. Jesus Munoz) then on “Jesus in the Ordinary Life”(Fr. 
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Peter Hu) and “Jesus in the Public Life" (four lay Christians separately on 
economic, social, political and cultural life}. 

The other five articles make up more than half of the present"issue. The 
article by Fr. A. B. Chang on “The Churc!i in China” has been published in 
Chinese and English in the 69th volume bimonthly Hongkong magazine 
“Tripod”(June l 992). Its Chinese version is published here for perusal of 
our readers. We continue from last issue the article of Prof. Chao Huashan 
of Beijing University on Manichaean Temples in TurbaJL This the third and 
fourth parts completes our publlcation of his entire article. We are grateful 
to Mr. Wang Yutung for his nice drawings of the. caves and figures. The two · 
acticles on Spirituality both come. from Hongkong. Rev. Luke Tsui is well 
known in Taiwan and his article on “Cosmic Sp樹tuality” is far reaching 
towards the post-modern age. “The Spirituality of Ch’r by Mr. Yao is 
especially valuable for his pe『sonal experience in cvmbining Chinese Kungfu 
with Christian Spirituality. Finally the article of Sr. Agnes Lam on 
“Intelligence and Affections" is a useful synthesis of recent psychological 
Jiscoverics of these two human faculties. 

f 



神研會主題及議員表

介紹＝

〈本屆研習會鳥轍》 一一詹德隆神文介紹星期四晚上

第一部分 2 基督信仰中的聖母萬利亞

主題－：

〈聖母遊行的神學反省〉 一一高詠慈修女主講星期五上午

主題二 s

〈瑪利亞 z 基督佳的模範〉一一賣價秋老師主講星期五下午

幻燈欣賞＝

〈聖藝中的聖母〉 一一陳宗舜神文主持星期五晚上

第二部分 2 耶穌一一人心的渴望

主題三 z

〈新的中的耶穌〉 一一穆宏志神父主講星期六上午

主題四 2

〈日常生活中的耶穌〉 一一胡圍棋神父主講星期六下午

電影欣賞 2

〈蒙特寞的耶穌》 一一詹德隆神文主持星期六晚上

主題五 2

〈公眾生活中的耶穌〉 星期日上午

＠經濟一一康鴻誼先生主講 8: 30 

＠社會一一主蜀桂女士主講

10: 00 休息

＠政治一一江績雯女士主講 10: 30 

＠文化一一趙榮珠女士主講

12: 00 午餐
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結合討論： 2: 00 

感恩禮： 3: 00 

結束： 4: 00 

在場全體講員主持星期日下午



里每遊汗的神學反省

高諒盤

前年，民國八十年，在台灣的天主教會盛大的舉行「萬金聖母

環島巡禮 j 活動，這項活動自八十年的五月五日從屏東縣內埔鄉境

內的萬金聖母大殿出麓，出其本堂的十位男性教友護送該殿棋翠的

聖母體像到台灣七個教區的大小堂區，以供教友敬禮。直至十二月

八日聖母無染原罪節並萬金聖母大殿主保日，在隆重的慶典中，將

該殿供尋擎的聖母態像迎固。

這項活動主要的發起人是教友傳教協進會的成員，再經主教圓

的批准贊助。舉辦聖母避行的主要目標是 z

第一、慶祝建國八十年，為國新福，使之形成一個正義、公

平、法治、和平、全民共融的國家與社會，促進世界大同，並期實

現基督救世的拱恩。

第二、爵淨化墮落的社會，台灣已變成舉世聞名的貪婪之島，
社會風氣混亂，倫理道德頓喪，新望借助宗教的力量，改變人心，
導正民風，重建和諧安樂的社會。

第三、它是一個朝聖、祈禱、作費、共融的活動，是一個借閱

聖母與主同行，使人心歸向上主的活動。

從籌備、進行到結束活動，不但教會內上上下下全部沸艙，舉

凡地方上有頭有臨的人物，無不請來共襄盛舉。面對教會這項空前

的盛事，有來自教會內、教會外不闊的看法。不少人對這次的活動

持有積極的看法，譬如 z 這個活動便在台灣原本是非常安靜的天主

教會活躍了起來，並使教會和地方的社會團體結合，使得社會大眾

對教會有新的認識並正視教會的存在。在教會內，藉著籌劃和準備
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這次的活動，教友們不但獲得教區首長積極誠懇的支持，間心合意

的共襄盛舉，各堂區間及各教區間值此坦誠共融，合作無間的精

神？令人感到是天主聖神的風在我們的教會內工作著。教友因著參

與這次活動，培養閉的宗教意識和宗教轍，並使他們意識蠍
友在教會中的使命。

不過，在一片感恩讀美聲中，我們也可以感受到某些人的懷疑

和不安﹔有人問道： f 在台灣多神並立的民間宗教環境裡，在著鷺

轎，排出陣頭，主神在大群信眾簇擁之下浩浩蕩薯的蹺境、巡行，

似乎讓人有一種做曾相識的感覺。 j這種信仰表達的方式和那建立

在奇蹟性和世俗的功利性的民間信仰又有什麼不同？在聖母遊行途
中，雖有十字架樹造車前導，紅布招的標語寫著「借閱聖母與主同

行j 。但是不容否認的，隊伍行列的安排，始終是以聖母的攝像為

中心的。讓人忍不住要問＝基督在那裡？聖母真是如同民間宗教信

仰的婚詛般，超凡萬能具有法力，能救濟眾生，讓人頂禮膜拜的神

明嗎？這種對基督信仰的表達方式，是否會造成與其他基督宗教弟

兄合一上的困難？增加教外人的困惑？

為國新福、淨化社會是這次活動的主要目標，有些人認為這趟

f 聖母出逃 j ，對於非教友而言，似乎沒有多大的意義，他們說無

法能這項活動中了解信仰的真理，更遑論能達到改變生命的目的。

他們懷疑，靠這種浮面的活動，真能淨化人心嗎？說要改變人心，
為何不避過 f演講 j 及「傳道J的途徑，讓大家了解宗教的「真義

這次神學研習會的主題是 f跟著聖母走向基督 j ，一開始我們

就顧意從這次的聖母遊行的活動，根攝聖經的啟示、教會的訓導及

歷史的發展，做一些神學反省。說們分下列幾點討論：

＇＇付在台灣民問信仰盛行的社會中舉行聖母遊行。

（斗聖母遊行的意義宜。 T
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已）聖母遊行與基督徒生活的關係。

關聖母遊行神學反省的牧靈應用。

（寸在台灣民間信仰盛行的社會中舉行聖由遊行

這次的活動主要是由「民間 j 發起的，比較具有民間的風味，

它吸引大批民眾，在慶祖活動時場面熱鬧，聲勢浩大。再加上以避

行為主要的活動，這種信仰的表達方式，在台灣社會的文化背景

下，很容易讓人聯想到台灣民間宗教信仰。根據塵海輝先生在〈台

灣的民間信仰〉一文中提到，民間信仰是凝聚地方認同感和團結力

的重要動力，但民間信仰的教義不清，真有很強的功利性，人和神

之間是現實的、有求必有所報的交換關備。神明只是人們崇拜祈福

的對象，至於神究竟是什麼，他們是不怎麼在意的，他們只講求或

肯定神對人所能提棋的功能。約略而論，從信徒對神明的認知，民

開信仰幾乎沒有什麼倫理的內涵。國此有人擔心，在這次活動中雖

有很多冷淡教友回頭，若其動機只是停留在民問信仰的功利層次

上，或只是受到外在儀式的感動而造成情緒上的狂熱，還樣的信仰

是經不起考驗，也無法雖持太久的。所以有人提出在台灣民聞信仰

盛行的社會背景中 1、舉行聖母遊行的活動合適嗎？

若只因為台灣的民閉宗教舉行遊行的活動，我們為了避免攝人
們誤認為只講靈驗性、功利性的宗教，而反對舉行避行活動，抹殺

了信友以自發的、虔敬的方式來表達他們對聖母的敬意，這樣的態
度是不對的。因為避行本身有它自己的價值，譬如在大眾舉行慶祖
活動時，是團體意識最濃厚的時期，人們不再注意日常的事物和興

趣，而使得團體成員間有密切的聯繫，並對宗教需求有所表達，它

使得平日我們所感受到的社會的，或是耀濟的壓力，得以漠化和籽

解，而使人們有歡備和放黨的空間。現代的社會學家發現遊行慶祝

活動真有使人從社會需求的壓力下，獲得解脫的功效。的確遊行在
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各宗教儀式中有它普遍性的意義，它使得慶典活動更增加心理上的

效果，國為祈禱加土行動的表達，使得祈禱益發熱切。遊行時，通

常都有長長的行列，大家解著一致的步伐，一邊唱著歌祈禱，一邊

緩跟前行，再加上旗幟、樂隊、煙火等排場，益增加其聲勢壯大。

大家嚷著同樣的懺悔、呼求和感謝的心情，齊步向前，不只是為拉

達目的地，也是在宗教信仰相闊的前提下，奠定並增強了團體內在

的凝聚力。遊行提醒我們，在這世土我們只是過客，因i地在此世我

們沒有常存的城皂，而是尋求那將來的城晶。

我們若從聖經和教會歷史的資料來看，遊行更是具有穩固基礎
的事實，它是一個紀念基督奧跡的記號。在舊約中天主子民藉著齊
步前進戶，表達他們信仰的共融。他們的旅程包括了在沙漠曠野中的
混浪，禮儀中向上主的居所一一聖般的前進，或是從放逐地回到耶

路擻冷。新約中我們也可看到耶縣一邊施敬，一邊率領門徒們向耶
路擻冷擠進。宗徒們為傳揚福音，他們的足臨亦遍佈世界。這些教
恩史的事實，再加上基督徒的渴望天鄉的末世情撮，賦與基督教會
的避行活動一個正確的宗教意義 2 在世界的旅程中，我們和基督、
聖母瑪利亞及諸位聖人，懷著教會對末世的期待，一齊走向天上的
耶路撒冷。

在教會的禮儀歷史中，直到君士坦丁大帝結予教會自由之後，
才又有遊行活動的出現。但是真場面樸實無華，多為紀念耶穌的奧
盼的道行，如紀念獻耶穌於聖毆，耶穌榮進耶路暐冷。中世紀後的
西方禮儀，漸與民間生活分離，民眾無法了解並參與禮儀行動，私
人神功敬禮的產生有如雨後春筍。這些民間敬禮，適合民惰，更容

易被一般信友了解，給信友們表達他們對天主的敬意和心聲，它逐

漸由紀念基督奧蹟的遊行，轉變為敬禮的遊行，由基督徒的層面淪

為單純的宗教層面。因此爾後遊行的次數益發增多，舉行遊行的名

目也越來越多，譬如置移殉道聖人的骨骸，出積行列的移動，或是
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其他公共理由的遊行，如祈求聾肢，趨吉避凶。如此一來，逐漸失

落了遊行在基督宗教中的本質，也越來越不容易從其中看出這些遊

行和基督的踹越奧蟬有什麼關聯。這種內容的衰退，只注重外在形

式的表達，世俗功利主義的滲透，多少也混雜了一些迷信成分，而

流於狂熱、出風頭，甚至背離正路的傾向。

在現今這個俗化及多元化的世界中，舉行民間性的遊行活動並

沒有什麼不好，但若不能幫助信友明辨什麼是基督宗教的本質並給

予適當的投靈指導，不容否認的，遊行活動常常不容易表達出基督

種真正的精神。為了避免年輕人和知識分子的批評和誤解，我們需

要注意下列事項＝

第一＝在舉辦遊行活動時，應藉機宣講天主聖霄，尤其是對基

督奧酷的宣譜。遊行時基督徒團體為信仰作謹的特質，應超過其他

一切的動攪和目的。

第二：要能和禮儀季節配合，在某種程度下由禮儀延伸而來，

並能引導民眾走向禮儀。

第三 z 舉行遊行敬禮活動的前後，在適當的時間並以適當的方

式，表達倍友的悔改和喜樂的宗教情操，不應忽略感恩祭宴和其他

聖事的施行，譬如和好聖事的實施。

第四 z 遊行不應只重視滿足宗教情感的外在形式，或尋求軍

蹟，更重要的是在於生活的改變。

總而言之，如要使遊行成為一個真實並舍宜的敬蟬，並且為基

督信仰作譚，我們不只應以早期基督徒遊行要素為典範 p 也讀注意

當代文化和環境的變遲。

（＝.）聖由遊行的意義

有不少知識分子和年輕人目睹教會正努力向人澄清天主教的信

仰中心是建基於耶穌基督的逾越奧跡，是由於主基督的死亡和種活
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帶給人類救恩，天主教絕不是一個拜聖母的宗教時，如今卻對外盛

大的舉行一個以聖母為中ι、的遊行活動﹔縱使避行時紅布招上的標

語寫著「借閱聖母與主同行 j ，並且有十字架作前導，但主角是

誰？不用否認，自然是聖母瑪利亞啦！因此引起不少教友的接惑和

焦慮，這樣的活動會不會造成外入對天主教真正的道理產生誤解，

也造成我們和其他基督教的弟兄合一交談的困擾。在此我們願意探

討一下，聖母可以成為敬禮活動的主角嗎？

有些人純從社會學或人文的觀點來看聖母敬禮的成園，譬如說

人額由齡不自覺或本能的在內心課處有溫柔、感情和被保護的需

要﹔）位仁慈親切並且具有大能的母性的神，自然倍受人們的青

睬，遷就是為什麼民間盛行聖母敬禮的原因。佛洛依德派的心理學

者認為聖母敬禮是一種對女性環想化的結果﹔而榮格看童貞聖母瑪

利亞，是獸觀精神的原型，這種默觀精神在每一個人身上形成女性

的特質。這種特質使人鑽在有意識或無意識的衛突中得到整合，所

以聖母敬禮對樂格來說具有心理治療的效果。所有持這些和其他類

似看法的人，他們拒絕承認在這世界有超性因素的存在，他們認為

所有對聖母的讀頌和敬禮，都是源自人穎社會、心理及文化攝轉的

結果，並沒有宗教上意義。

我們要問教會敬禮聖母有聖經的基礎嗎？在教會歷史中聖母敬

禮的發展情說如何？教會的首II導和神學家對聖母敬禮給我們怎樣的

指示和建議？

梵蒂岡第二屆大合會議很隆重的再次肯定對主的母親敬禮的合

法性，這樣的敬禮是超越對其他一切受造物的敬禮，居爵聖母瑪利

亞「由於天主聖寵的舉拔，她只在聖予以下，高出一切天使聖人以

上。 re 教會66 ）但同時它和對降生的聖霄，對聖父及聖神的欽崇

禮，卻有著本質上的區別。這種對聖母的特殊敬禮是由自天主子昆

對聖母瑪利亞自費的信心和孝愛之惰，它應是內在並整合於基督化
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的敬禮。聖母敬禮雖是由基督信能主動去實施，但是不容否認的軍

這個敬禮行動的最後根瓣，卻是天主聖神。因為是天主聖神神毒品而

有效的推動基督信徒們，如此表達他們對聖母的孝愛之情。縱然如

此，為了促使敬禮更為純正和提升，教會首II導當局有實任規範、引

導並推動信友正確的聖母敬禮﹔神學家能夠從聖經和科學性的角

度，握供聖母敬禮一個穩固而健全的基礎。如此基督信徒不只是從

理性或直覺，更是在信仰的光照下，去了解並實踐聖母敬禮。

雖然在新約內，我們無法找到教會是否可對聖母行某種程度的

敬麗的指示，它提到聖母瑪利亞的地方也不多，但是它肯定聖母瑪

利亞有她獨特的偉大和尊嚴。在其中說們可見聖母瑪利亞和基督的

關係，她的信種以及她在救恩史中所佔有的地位，這些都是日後教

會敬禮聖母的基暉，尤其是路加福音第一輩48節 f今後萬世萬代都

要稱說有福！ J 即證明了初期基督徒在詩歌中已有對聖母碼和j亞表

達讚美和欽佩的敬禮，梵二大公會議引用這一館經文來證明聖母敬

禮的適當性。教會也一再肯定對聖母的譚美應導向對天主的讀頌，

因為聖母噶利亞的一切特恩與職責都是為了基督，因為基督是一切

真理、聖善和虔敬的Ii顫。（歡會67)

在教會眾多有關聖母敬禮的音H導﹔文件中，有一恆常不變的要

素，那就是強調聖母道理、聖母的敬禮、虔誠及孝愛聖母在價友生

活中的重要性。因為聖母瑪利亞內在地參與了數恩奧韻，並旦成為

此奧攝的一部份，因此按照救恩計劃，她享有特躁地位，教會敬禮

並孝愛她是很重要的，如此就可以幫助教會更圓滿、更深入地實行

天主的這項救恩計劃。教宗保誰六世在〈聖母敬禮〉通論中引用教

會憲章，給聖母敬禮韓國的教義基礎 2

第一＝瑪利亞間是天主聖予的母親，囡此她也是天文的愛女和

聖神的宮殿，由於蒙受如此的恩寵的學扭，所以她在一切天上人闊

的受遺物之上。
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第二 z 聖母瑪利亞以獨特且無與倫比的方式參與了聖子的救世

工程，唯獨總是教主的母親，第二厄娃，以及眾生的母親。

第三 z 她的聖德在其始孕無站的奧跡中可以得到證明 p 在她充

滿痛苦、謙卑和自我棄捨的一生，藉著不斷的實行天主的旨意，而
使她的聖樺益臻完美。

第四：聖母瑪利亞在天主子民中的地位和使命是獨一無二的﹔
的確，她是教會內傑出的一員？但同時，她也是教會的典範和母

親。

第五＝聖母雖被接升天，但她的接近那些呼求她的人，在教會

內不停的爵信友們轉禱，甚至也為那些不知道自己是天艾子女的人

轉求。

第六 z 聖母個人的榮耀提昇了整個人性，國為她是亞當的後
裔，人額的一員，我們真正的姐妹，她完整的分享了人額所有的情

誼。

第七：聖母敬禮的最終理由是天主自由且不可瀏知的意顱，天

主從永遠就愛了她，並且在抽身上行了偉大的事﹔天主的這份愛情

不只是為她個人，也是為所有的人額。

我們礎上述聖輝、教會歷史、訓導文獻和神學角度看聖母在救

恩史的特殊地位，她和天主聖三的密切關係，她的教會之母及教會

典型的身分，聖母成為對最完美的受造物和最完美的被教援者的特

殊敏麗的主角，自是理所當然的。但是按照教宗在〈聖母敬禮〉勸

誦的指示，在實行聖母敬禮時，應自聖經汲取資蟬，而得到天主聖

言的光照﹔使敬禮依照各禮儀季節和禮儀配合﹔在合一運動中，聖

母敬禮必須十分慎重，避免過擻，免得使其他基督教的弟兄對於天

主教的真正道理發生誤解。

（＿：：：）聖白遊行與基督徒生活的關係
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基督徒是向人宣告他所相信的，在禮儀中慶祝他所相信的，更

在生活中活出他所相信的。萬金聖母遊行的活動不正是基督徒們要

向生活在台灣的人們宣告 z 縱使如今大夥追逐金錢和權勢，把自己

的生命意義和價值奠基於他人眼中的成功和有辦法﹔但是做為一位

天主教徒，我們卻把生命的意義和價值奠基於耶穌基督的身土，在

她的身上，我們看到人的尊嚴與珍貴。因為天主竟這樣愛了人，在

我們還是罪人的時帳，就派遣了繭的獨生子降生人間，來拯救我

們，通傳給我們真理、生命和道路。並藉著融的生活、苦難、死亡

和種活的奧麟，讓我們看出什麼是人頓生命的意義和價值，並且答

覆人頭心靈最深的渴望。而聖母瑪利亞的一生，正是括出基督使生

活典範的第一位門籠，她在自己生活的理墳和神修情境中，以與日

偎增的情德，實體天主的旨意，成為天主教世工程的合作者。她
度過生命中許多的困惑、不解、痛苦和失望的日子。但她對天主有
全然的信心和堅貞的愛情，使她把一切默存在心，盛強並忠實地接
受一切考驗，她以開放的心接受天主的禱龍和臨在。因此她不僅價
孕生育7耶穌，同時她也將天主性的生命帶入世界，成為世人的母J
觀。她不僅是上主僕人（牌女），分享人頭痛苦的命運，終其H生么

都懷著謙遜的心，在期待並迎接天主的救恩。她又是熙雍的女兒，

在她的身上，人顯得以和天主相遇。縱觀聖母的一生，可以聖保棒

的一句話來形容，「我生活已不是我生活，而是基督在我內生活

j .聖母的一生，全為天主的救世意顧及聖子個人（從誕生封死在

十字架上）和繭的救世工程服務。聖母國著她的信德和服務，成為

自己和全人類獲得數恩的原目。任何故度基督徒神修生活者，必讀

走出自我，進入天主的計觀內，也就是我們所說自顱並旦有意識的

以愛心參與基督的逾越奧鵬的生活，使自己成露天主救世的工具，

聖母瑪利亞就是這樣的基督徒生活的典範。
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天主教的信友們在台灣的社會發起了聖母遊行的活動，就是要

向人表達我們所相信的天主是我們得救的唯一根蟬，聖母瑪利亞以

她的一生向我們證明7這點，她是說們的模輯，值得我們敷怯的。
現在且讓我們們心自間，在參與聖母遊行之後，我們是否更認識聖

母在整個數恩史中佔有什麼樣的地位 T 我們是否也和她一樣，面對

今日變動不安的世界，對天主的有絕對的信心？我們對聖母瑪利亞

的愛，不只是一時的情感的被吸引，覺得從她那兒可獲得慈祥和安

全感，更是在實際的生活中，顱意效法她，能鞠更認識基督，深入

基督的奧麗，也使自己成為天主救世工程的合作者？所以敬禮聖
母，絕不可使我們遠離基督，它應幫助我們更愛基督，遵守基督給

我們的教翻和誠命。

（的聖白遊行神學反省的牧靈應用

雖然更正教神學、俗化神學家和社會學家認為在迅速成長的社

會中，民間敬禮只是一群跟不上時代進步的人的宗教感受的表達，

其表達的方式是毫無個性，聞控逐流，盲目無知，對社會轎神的提

昇和風氣的改變毫無助益。但是從這次萬金聖母遊行的活動後，教

友們一般的反應來看，我們不能不說它是一個使許多人蒙受天主恩

寵的機會。它加強了教友對所屬教會團體的認同感，使人體驗到和

聖母有一個親密的關係。由於她如此的參與了天生的救世計費和基先
督的遺越奧麟，拍成為基督值的生活典範，成為我們噩思效法的榜
樣和觀勵我們努力前進的力量。所以在面對聖母敬禮時，首要態度

是不要一味的拒絕它或想要徹底改變它，而是認誦它在教會內的合

法性並以感恩的心接訥它。今日人們視民間敬禮是天主上智計劃的

功效之一，也是福傳工作的起點。因為→般純模的老百姓對許多深

奧的信理無法了解，但是透過對聖母瑪利亞的角色和人格有漂刻的

體會和領悟。聖母瑪利亞成為信友生活的中心和焦點，藉著聖母瑪
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利亞，他們感謝天主如此的在甜的子民中行動並自我啟示給他們，

尤其是那些單純和卑微的人。所以在面對民間以運行的方式表達倩

仰時，說們不應任意壓抑或批評，而是去經驗並體會在此敬禮中老

百姓要表達的是怎樣的宗教經驗，並且努力設法使這經韓能以更有

力和有效的方式來表達。

這種對民間敬禮中所表達的信友的宗教經驗的尊重、接納和聆
聽的態度，必定導致我們看重信友對聖母的直覺。這種直覺是「信

仰的感覺 j 的效果，遺種信仰的感覺推動信友們堅守信德。現今信

友對聖母瑪利亞的中心直覺，毫無疑問的是在信仰中，他們知道聖

母瑪利亞不是天主，她是一位活生生的，克福天主恩寵的人，因此

她能為眾人的事件轉禱。換句話說，信友在聖母瑪利亞身上看到教

恩的延續，生命已戰勝了死亡，她生活在基督永恆的逾越奧flJ中，

得以繼續不斷的為人轉藩。若教友們對聖母敬麗的看法只停留在聖
母是忠於聖言和在痛苦中的力量的模範，所以我們該效法拙，還是

不夠的。因為一個人和聖母之間如果浪有培養一種關係，一種愛情
和健康的情感。當我們說到效法聖母時，往往只流於理論上的認

知，郤很難有實踐的動力。若能發揚光大聖母囑利亞特有的德行，
信友們首先讀學習和聖母建立親密的關係，而後才培養效法聖母瑪

利亞的態度。所以在舉行聖母敬禮活動時，譬如聖母遊行，信友們
應記得，真正的熟，色、雖不在齡一峙的、空虛的感情衝動，更不在於

一種毫無根據的韓信妄念，但其應具有引幫我們體認天主之母的卓

越尊位的真組信仰，並擻勵我們和聖母瑪利亞建立子女對母麗的孝

愛孺慕的情感，如此才能推動我們敷法聖母的體表。

我們還讀注意遊行活動的福音化，使信友能在此和教主基督相

遇。如欲使聖母遊行活動不致淪為自費封閉和自我膨脹，首先應注

意使活動的中心是聖言，即在活動中使它充攝天主的話，因為這話

具有判斷、煉淨和教贖的功殼。我們須強調整鋼救恩計劃是天主的

、斗t ... 

,.; ~，、一'. •'‘ 
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上智和仁慈在引導，並藉著聖子在聖l神內而完成﹔聖母瑪利必讀在

教恩史的背景中有其正確的比倒和目的。在說到教會和聖母瑪利亞

的中介作用時，尤須強調基督是教恩計劃和信仰的中心，只有基督

是唯一的教主和中保，是基督徒生命的起始和終點﹔基督信友們只

是效法聖母的榜樣，並在她母性的引導之下，和基督建立起深期
的、有活力的、長期的位際關係。所以在舉行不同的聖母敬禮活動

時，不要忘記每一個健全的敬禮的表達中心應是天主子耶穌基督。

1979年教京若望保雄二世在對轟大利的聖母朝聖地的主任司鐸

們說話時，提到須藉著生動且合適的禮儀，充分準備的講道和健全

的要理講授，和好聖事的實施及適當的宗教儷式，做好朝聖地的教

聾工作，使朝聖者在此機會能和天主聖子相遇。雖使這些信友平日

未善蠹教友的本分，不息於基督徒的生活，甚至對信仰的看法不夠

健全，但我們可因著一個健全的敬禮活動，使他和敬禮活動的中心

耶穌基督？相遇 z 因此而使得聖母敬禮更加完善，也使得信友們對聖

母謂現j亞的尊敬？在指向聖三、基督中心及教會的方向得到足夠的

意義。所以對任何可以宣講基督的機會，都應該善加利用，幫助信
友澄清他們的信仰，並堅固之，使他們遵循聖母瑪利亞走過的路而
伊走向天艾。比如我們不可忘記舊約中的先知和福音中說到真實敬禮

的特性，廳和日常生活有所關連，即須在生活中實施愛德和正義。
又如福音中有關聖殿的說法，首先它指的是基督復活後的身體，然

後指的是教會團體，最後指的是每一個人的身體。這樣的要理講授

能夠使得聖母敬禮，不再使人覺得好似截一神奇而盲目的力量所推

動和撮蜓，相反的，它卻增進教友們在實擴基督徒的生活和使命

時，具有一種神臨的態度。自然我們在舉行聖母敬禮活動的時刻，

不應忽略和好聖事的舉行，在此聖事中，信友們和那寬恕的人的基

督相遇。感恩接宴和聖體聖事更應是敬禮活動時的高峰，因為就在

此聖寧和充滿活力的時刻，引導我們對聖母敬禮的活動進入基督的

通越奧勵中，並延伸在我們基督徒的生活肉。



f 旻每遊汗 j 的神夢反省

張日亮

壹、簡言

屏東萬金聖母的環島遊行，開蛤於﹜九九一年五月，十二月結

束。前後歷時七個多月，堪稱台灣天主教史上一大創舉。從籌備、

實際進行到完成，所涉及的組織、籌畫工作更是空前，而所動員的

人力和物力也是相當龐大，不但歡會上上下下全部沸蟬，地方政要

也蒞臨參禮，實屬少見。茁對這一次的遊行，有來自教會內和教會

外不闊的看法，有些是針對活動的內蝠，有些是針對教會的形象、

信仰的表達方式和信仰的核心等等。如今在此活動結束內心平靜

後，很值得反省這次選行所涉及的不同層面，一來有助於看滑過去
所傲的，掌喔現象背後所傳達的積矗動力和深詣的渴望，二來可從
中學習f乍聽將來答覆此渴望和善用此動力的重要依攝。

本文將攝取經驗、了解、判斷、決定、行動等五個步驟＠，來
做辦學反省。

麗、本文

一、經驗

（寸、從台灣教會本身：

遊行並不是什麼新的活動，雖然不容否認的，規模這麼大是第

一次。但在教會的禮儀年中，遇到一些重大的節日，倒如聖麗節、

聖校主日，都會有避行作為隆重的進堂式。此外各教區也會不定期

的舉辦聖體遊行等類似的活動，所以此種活動的性質是存在於教友
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的信仰經驗中。

(=l 、制土會角度 z

在台灣民間宗教信仰的表達方式上，遊行是早為人所熟知的特

色，例如大甲螞租出巡，場面非常壯觀。為一位處在台灣如此充斥

著民間宗教色帶環境中的人，在其成長背景中也耳禱目染了此種特

色，自然非常熟悉這種表達。

所以一般人對這次活動的性質並不陌生，當然以聖母為遊行的

中心人物，可能不是那麼普遍。所涉及在時空上的長度和廣度是台

灣教會從前的活動不可及，而且這次是教友主動積極發起的，更是

十分難得。其中，邀請地方政要參禮，也是過去較少見的。國施，

雖然教會內外人士皆有過這種輯驗，可是教會走上街頭，天主教探

用黨似民聞信仰的表達，為雙方都是生疏的呵呵難怪中央日報星期天

週刊的記者奪混用 f 卻教人最感到新鮮好奇J®J來形容此次的活
動。

二、了解
鸝1推舉辦這次活動的理由和目的，綜合如下 E
H、響應主教團一九九0年年底的教函，以共融為主題。
口、在具體合j乍的事情上表現共融的精神。

白、慮國甜、福，淨化墮落的社會，並先從淨化自己做起＠。於
是有了全省各地教友代表的請求， f他們認為台灣變成貪婪之島，

社會紊亂不堪，只有藉宗教才能改變人心，教友也是國家一分子，

囡此想藉聖母避行，喚起大家改變生命態度，更希望瑪利亞降福本

島。 J©

然而社會大眾對此活動的了解，可能不夠明確，根據中央日報

的報導，這次活動「其精神除闡明天主教會崇尚中華文化、雖護倫

理道德外，也希望藉此活動，導化民風、守法站、反暴慶、重環

保，建立一個和諧的社會。 J®而地方首長的致詞中，提及祈求聖
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母帶領大家發展健全的社會，並且要珍惜聖母和政府多年來所蟬的

恩典＠。更是顯出教外人士對此活動語講模糊，至自台參與活動的教

內人士妞何暸解，似乎傾向為國祈福，或不得而知了。

三、對斷

這次的活動是否違到舉辦的目的呢？是否衛生出一些始所未及
的問題？

付、共融 z

從計劃的籌備、執行到完成之間，擺棋了教友和神文、主教，

教友和教友，以及教友和非教友的社會人士接觸的機會。其中包含

意見的交換、思想的交流、發揮合作的精神和繁持開放的態度。而

且在避行中，淘濁的人潮，聲勢扯觀，場面愚人。其中的恭迎和恭

送更構成了教區和教區、堂區和堂區之間接觸合作的橋標。因此在

這具體的活動上，教會上下學習並強到感受到共融的氣氛，互相幫

助，故此扶持，共同祈禱＠。～

仁）、為鷗祈福、淨化社會 z

還次囡著聖母的帶領，教友開始動起來，走出教堂，走上街

頭，迎向教外入，並且結合地方政耍，搭起教會與社會的橋棵＠ ι
所以 f大多數的教友對於此項活動還是甚表支持，認為透過道種方，

式，可以控近和一般民眾的距離J®。雖然如此，仍有些人認為「

這趟『聖母出巡』．．．．．．對於非教友而霄，似乎沒有多大意義，酷無、

法缸中了解『真理』，更遑論達到『改變生命』的目的 J （跡。而且

「他們幢攘，靠這種浮面的活動，真能『淨化人心』嗎 T 飯要改變

人心，何不邁過『演講』及『傳道 1 的建徑，讓大家了解宗教的『 叫
真義 J J ＠。此外可能會有負面的影響， I擔心這樣的活動會予人工

『迷信』的印象 J ＠，將天主教和民問宗教聯想在一起。

日、以遂行為主妥的活動方式 2

此種信仰表達方式雖然在中古時期的歐制會十分盛行，然悶在﹔
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台灣社會的文化背景下，很容易讓人聯想到台灣的民間宗教信仰，

並且容易受到民間信仰中膚淺的、功利的思想影響。因此，雖然 f

h這次是比較有『民間』風味，也許是一種進步．．．．．．（但）如稍微課
λ向內揮究，便知其未必可贅。根攘民俗研究，民間信仰教義不
清，是f世俗化的功利主義』，人與神之間是 f 現實的，有求必有
所報的交揖關係 j J ＠。誠如很多報導提到很多冷誤的教友回頭，

共褻盛舉。但其動機是否只是停在功利的層次而已 T 如果是，那麼

這種情緒上的反應是經不起考驗，也是無法維持太久的。

此外，場面即使非常浩大，但 f有些宗教活動中，民眾熱烈慶

.oil趣的重心，己未必是基督信仰本身所要強調的部分 J （函。所以信仰

的表達，涉及信仰的核心問題。

鵬、以聖母鹿像為中心 g

雖然活動當中打出 f借同聖母，走向基督 J 的標語，但是不容

否認的，在大多數的遊行人心中，聖母是此次的主角。如此則引發

了一些問題：

1.信仰的核心：

面對此次的活動 ι否禁歡λ接聽「這次抬出『聖母 j 起行全
省，不免又會叫人納悶，天主教信仰的究竟是『聖母』 T 還是 f基

戶聲』 ？）~而且在「還活動中的熱誠，是不是反映出y、在我們教會

中，的確有非常多的人，把聖母放在更重要的地位？ J®嘩有 f我
們對聖母的敬禮，真有深度而使人不能不折服於我們外在敬禮活動

的意義嗎？ J@ 

然而，事實上教會對於其信仰核心的把捏是十分清楚的，「聖

母像是一個記號，代表耶穌的母親 J ＠。囡此，在以基督露信仰的

棋心下， f聖母的卑微與對天主的完全信賴，是我們學習的榜樣，

也當是我們恭敬聖母的主要意義 J® 。或更好說是 f 聖母參與基督

逾越奧蹟的神修生活 J® ，當成為恭敬聖母者的主要典範，學習聖
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母參與耶穌的逾越奧膜，而不再以自我為中，心。

如果能傳教神學的角度來看，歡會所傳達的是客觀的信仰肯

定，而幕道者卻主觀的從其所處的環續、背景和需要，吸收其中的

某一部分。因此教友如今所表達的是其過去所吸收的輔影。

2文化背景 z

此種對耶穌的母親的敬禮，很符合中國人的孝道思想＠，福如

果「從中間文化的角度來看，就陰陽的力量方面，整個社會的現，

象，都是酷的力量較多．．．．．．因此在台灣舉辦聖母遊行是非常自然的門

事 J ＠。所以問題比較不是在接收的人身上，因為人不易脫離其所

賴以成長的文化背景和環境，可能是在傳達上的瑕疵。此外，中國

人尊敬偉人，必定尊敬其母親，然而如果倒過來，從尊敬偉人的母

親，來達到尊敬偉人的目的，似乎不可行。因此 f偕同聖母，走自

基督 j 的邏輯是不在中國的文化中。當教會更強調基督時，對瑪利

亞的尊敬才會是自然而又適中的。

3.琨象背後的渴望 z

此種宗教現象的背後，強烈地表達本位化的需要。基督宗教因

其歷史背景，有很擇的西方文化的色彩，而且傳到中國後，西方的

包裝大多原封未動。這種乾蟬的、理論的西方思想難以浦足處在東

方文化思想中的台灣教友。因此，在信理的傳授上， f這一切是否

也意味著，我們常常忽視了自己陰柔一面的需要？這額需要亦應在

現實生活中呈現出來 J ＠，否則它會尋求滿足的管道。在呈現天主

的面藐上h 「是不是我們對聖母的敬禮中，有一些實在是對天主本

身內母性成分的崇拜．．．．．．（教會）沒有給予天主內的陰柔面足夠的

露知與重視，結果流露出來的替代式的表達？ J@ 

至於在信仰的表達上，「這次的聖母巡行是否也向我們習慣已

久的信仰表達方式提出了些跳戰 y J ＠看到教友們熱誠的參與、真

誠的表達，再次肯定「人有時實在需要藉一些有形的、抓得到的事v
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物，來表達內心深處的信仰？布今日台灣的天主教會是否常常有意

無意地忽略了這種需求？ J®西此，面對此種種需要，品獲尋求教

會的社靈措路加臨攝足。

4.合一的障碟 2

分離的弟兄姐妹可能較一般民眾反應更激烈，尤其是當天主教

會呈現出以「聖母靄中心 J 的傾向峙，將離合一的共同點越來越

遷，對台一運動本身而言，未嘗不是一種打擊。

四、訣定

從以上的分析可以發現有不少應該而且能夠做的事。

（一）、在幕道者和教友的培育上 z

將信仰的核心，經由考慮對象的文化背景和接受限度面傳攝出

去。讓聽者不只是停在知識層面，而且能進入感同身受的體驗層

次。

一：科、在信仰的表達J:. : 

藉著禮儀的革新和本位化，來滿足教友的需要和渴望，整合生

活與信仰，豐富的在信仰中呈現生活的真實面。強化密度高且代表

信仰核心的宮方性聖事和禮儀，妥善地安排使之更符合禮儀的精神

一一天人的共融、救恩與恩寵的體現，藉此保持其主跪地位，而非

主擁者自然適度的自我定位。此外，可將在遊行中所突額的參與感

和積極投入的主動精神，轉移到教會組織和禮儀的安排上，凝聚成

→股非常大的助力並帶來活力。

在面對本地文化的思想背景上一一對女神的崇拜和對陰柔的一

面的渴望和需求，在禮儀本位化的過程中必須加以考慮。尤其是在

聖母的歌禮上下功夫，讓教友在基督教世工程的脈絡中給予聖母定

位，體會到 f恭敬聖母是在握醒我們效法聖母追隨基督的榜體（參

與耶穌的逾越奧蹟）．．．．．．如果我們對聖母的敬禮是頻頻的唸經、獻

花或獻蠟燭，而不是在思想行為上的更新，那我們只是在形式上恭
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量聖母，而不是在實質上恭敬聖母 J ＠。

在對社會的關懷上，除了權續原有的慈善、公益事業外，更應

該加強入世的部分，考盧時代的訊號，勇於面對現世尖載的難題和

裝載，對窮人、邊韓人等弱勢團體的團結觀懼，並針對迫切性的問

題提出答覆。如此，那在遊行中對社會所顧意表達的關慎，能夠更

實際且更常久。

五、行動

梵二以後所強調的禮儀革新、教會團體的共融，和傳教神學所

握供的成果，都有助於具體行動的接定和執行。本地教會正在進行

的禮儀革斬，教友主動參與禮儀，作信仰見費、新的橫典的出版、

聖歌的創作和騙華、東方重修講座的推廣和受到重說，都是朝此方

向在努力。當然在語言的使用和禮儀的安排上，更該朝本地化改

進。囡為母語更有助於人自然的表達情感，同時面對台灣社會重視

方言的強勢熱潮下，教會不能不加緊腳步，達到在禮饋的表現、經

本和歌本的製訂上的多元化。

共融是今年的主題，而目前教友參與教會當局的訣策，越來越

普遍，在此良好的溝通下，更容易形成共識促進共廳。倒如小型歡

會團體的積極推廣，說是在共曲的脈牆下發展。

在福傳的方式上，更注意尊重當地文化原有的價值和豐富性，

有開放的態度和交談的意顧。至於對社會全面性的關懷仍在繼續進

行中，例如教會最近在二二八事件彌平價痕上所掛潰的角色和所做

前努力。當然面對弱勢團體、窮人和邊緣人，教會有更多可以發揮

之處。雖然天國不只是在現世，但卻在現世開始，所以對於歷史的

演變，歡會必須而且應該參與，讓天國早日實現。例如鼓勵教友從

政、面對選舉教會表達其立場等等。教會一直和政府有不錯的關

保，應該繼續維持，但不要使之成搞教會掛潰好先個角色、光榮天

主和服審天主子民的障礙，畢竟二者在本質和功能上伯有不少差
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異。

此外，一九九一年八月輪大神學院第十八屆神學研習會的主題

是「跟著聖母走向基督 J ，也是一種從神學家的立場和反省，提棋

本地教會，對聖母遊行更深一層的了解。這是非常真體的行動。

參、結論

經過以上五個步驟的反省後，可以看出此次遊行對內的影響較

對外更大。它積極的讓教會上下動起來，大家揖除己見，讓觀定的

活動，顧利而成功地完成。並且促進教友值此之間，更多的合作經

驗和默契，為往後更深的共融舖路。當然它也消極地指出教會在信

仰的傳授、禮儀的革新和信仰的表達上的不足，無法有效地答覆教

友生活上的真實渴望。可將此作為未來努力和革新的目標與方向，

真正達到「聖母遊行 1 的最終目的。
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談f圈人的信仰版依

林輩輩會

聖母是誰？對一個三歲就接受就禮的我荷言，實在是很熟悉的

人物。因露，聖母經是我最早會唸的經文，看著牙牙學語的控兒、

歷女， f 萬福瑪利亞，滿備聖寵者…… j 朗朗土口，不也就是當年

的我和六個弟妹的樣子嗎？

記得「萬金聖母態像遊行 j 到台北的前幾天，小弟告訴我 z 「

阿媽和虎尾的一些教友要到台北參加遲行，願便到小德蘭朝聖地去

朝聖。 J 這就是我們可愛的如奶，她熱中於朝聖，熱愛著重母。而

當你跟她讓人生中各種不同際運時，她又會告訴你 z 一切都是天主

在安排。她知道她信的是誰。更熱心於每天參加彌撒。最教我感動

的是，在我從沙烏地阿拉伯回來時，她告訴我 z f 我知道你在那裡

二年都沒有參加彌擻，我每個禮拜天都參加兩台彌擻，一台是為你

的。 j 從此，我的眼淚常流，我愧對天主，體對如此愛我的奶扭。

我的信仰生活，二十幾年仍停留在兒童要理問答的時代。奶如雖不

懂什麼聖麗的大道理，什麼三位一體…．．．但，她堅信 3 天主的恩惠

會藉著她的新禱，她的奉獻而擅自天心靈饑竭的孫女。這樣的信縛。

把我還顆四處避涯的 f 野心J 帶回到耶穌肋傷的 f 聖心 J 中。然
而，這一切所發生的，正如如奶所言＝一切都都是天主在安排。

阿公去世的那年，在他意識還清醒的最後時刻，只見阿媽急著

找神文為他付潰。沒想到騙不反對我們接受信仰，自己卻一直沒有

接受信仰的阿公，在他生命間最後時刻，題口答應要接受耶穌基
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督。阿媽一生所作的就是要我們都接受耶穌基督。在為阿公苦于靈的

日子裡，阿搗向我提及她接受說禮的過程，原來這個「緣 j 攏在 f

萬金聖母 j 身上。

當年她住糖廠宿舍（約三十七年前），有一天，鄰居太太避她

去萬金朝聖。她不懂什麼是朝聖，只當是一趣聽遍，出去玩玩而

已。可是玩回來7 拙作了一個夢，夢見一個身著白衣的美麗女人。

鄰居太太很高興的告訴她，那個女人就是聖母，她喜歡你，如果你

也喜歡她的話，我帶你去聽道理。可愛的阿攜雖然不論字，卻認真

的聽，勢力的記，背下了各式各樣的祈禱經文，皈依了耶訴基督。

之後，有了媳婦，有了孫子，她的信仰就自然的傳到我們身上。就

這樣，我才明白為什麼她如此熱中於朝聖，熱愛聖母。

因此，我聽用 f以心體心 j 的情懷來述說此次 f 聖母態像遊行

j 的心情，之後由聖事神學的角度來反省其意義。

首先，撮耍的聽合大眾傳播媒體對此事件的報導。

卜←般性的民聞報紙：

f媽祖能，瑪利亞也能！ J 屏東縣萬學鄉萬金村有座台灣最古

老的天主教堂一一聖母肢，因不厚、世風日下，教友決定在五月五日

請殿恥的聖母「環島旅行 j 一番，以降福台灣（中國時報

1個1.5.1 ）。

台北市長賣大糊在致詞中，祈求聖母的慈悲和愛心能夠在大家

虔誠的禱告下，帶領我們步上民主、開放、繁榮、安定及充滿愛心

的社會。同時社會大眾也應以聽聽的心情，珍惜多年來國家和聖母
所層的恩典（中央日報1的1.9.29 ）。

還不只是建國八十年的慶祝活動，也是一次和平的、理性的遊

行示範（中國郵報1991.9.30 ）。

中視六十分麓的報導 z 在社會風氣混亂、環境髒亂的現缸中， e

" _, 



由「萬金聖母態傢道行J 談個人的信仰緩依／研習會主題／ 41 

此舉如同一道清流注入社會。還有狄總主教的一番話 z 「是朝聖，

不是訴顫。是祈禱，不是作態。是作譚，不是作秀。是共融，不是

趕場。是借同聖母，與主同行。為國家祈福，為人心歸向上主而努

力。 j

從這些聲音中，我聽到的是人心的渴望，看到的是一群圍繞著

媽媽的孩子，好像在訴說 z 這個社會還缺少些什麼？

仁激會內的報紙以相當多的篇幅報導：

教友生活週刊詳細的報導每個教區的迎接、交接儀式，停留時

間、地點，敬禮方式，不同的行程報導。另外，也有不少人因參與

此次遊行而皈依悔改。也有人體會到，為迎接聖母體像，動員教

友、打掃、佈置，是一個共融的機會。抬轎的人體會到，四人的默

契很重要，團結就是力量。還有 f 封底是那個夭壽仔 j 掃除7不少

人心中的陰霾。

面對這些現象，有很多人會問＝到底耶穌基督的地位在那裡？

到底我們的信仰向大乘宣示的是什麼？聖母的地位真有那麼重要

嗎？

小時候常和阿姆、螞媽一起參加彌擻，她們聽是唸玫瑰經，也

跟著大家起立、坐下、跪下。稍微長大後，認識一些道理，我告訴

她們，彌擻時要專心在彌擻，不要唸玫瑰經。我又發現，她們沒事

可作了，竟打起瞌睡來。到底睡覺好呢？還是唸玫瑰麗呢？直到有

一天媽姆告訴我 g f 現在張欽真神文台語講得真好，他講的道理，

我都聽明白。 j 我也明白了。誰心中無情感，當內心被碰觸，情感

棍打動時，運會覺得無聊、想睡覺嗎？

宗教信仰，有生命、象徵、制度三個層次。生命層次的宗教經

雖無法直接描述，是人體驗到與天主間位格式的相遇，是彼此生命

交流的經驗。這些經驗需要藉著形象符號、姿態行動、語言文
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字．．．．．．等象體來表達。以後經商這些表達慶祝、紀念的語言及行

動，而發展出制度性的結構：聖經正典、組織性教會、欽定的信

理、禮續性聖事等。然而，並非所有的人在接受和領悟天主的啟示

時，有相同的經驗或同等的層次，天主與人相遇的方式圈人而異。

我又如何能說媽媽的信仰怎樣呢 T 況且在生活中，她的行為，她的

德行，又實在是我的榜樣。從神學者頁域的堂奧中，我只能承認天主

用不同的方式與人相遇、相知、相結合。而人的回應中，若是禮儀
性的慶祝高峰一一彈撒（感恩祭宴），不能表達出其有生命的、活

生生的基督的生命時，的確，人會尋求其他能表達內心宗教情燥的

方式，諸姐：朝聖、各種熱心敬禮。

實際上，這些熱心敬禮是為輔助教會公務（彌豔）的不足。信

友們的信仰生活，是以獨撤為核心的。但是，今天實際的宗教生活

中，禮儀的參與、獨撒的參與，是否真正表達出天人合一的愛情關

係？是否碰到人的心，動到人的情呢？為此，與其抱怨這些姆媽

們、阿媽們，讓人家誤會天主教是拜聖母的，倒不如，呼籲我們的

司鐸們，想想辦法，動動腦筒，讓我們的彌擻括起來。在此，也並

非有意指責，或是追究責任。我們說教會是基督的車事，假若傅違

救恩的喜訊，彈連護各合－；師愛情生命的教會，真的能在禮犧牲的

行動高峰一一彌擻，表達出它真正的本質的話，我相信其他的熱心
敬禮會自然而然的誠少。

今日台灣的教會，時代現況是如此，或許時候未到，讓說們一

起努力吧！事實上，一切外在的讀賞或批評，表面上看來有美化或

誤解教會有形的外在形象。其實，教會內在無形的本質是耶穌基督

自己，祂不受任何單毀。復活的基督永常在，抽洞悉人心，愛甜的

淨配一一教會。而我f釀傲的，豈不就是去認識不同的人，了解不
同人的需要，然後，尋求合適的方法，幫助人們認識耶穌，而與抽

相結合嗎 T 瑪利亞的角色，不就是如此嗎？為此，個人認為：信仰

k 且 A



由 f 萬金聖母態像進行j 談個人的信仰狐依／研習會主是I 48 

的故心是耶穌基督，其他的目驚，能幫助人多少，個人按情況取

用。至於，遇到誤解時，那正是宗教交談的開胎，我們盡人的努

力，讓天主去收成果吧！

「教會憲章 j 第八章承認聖母敬禮，具有闊無僅有的特徵。不

過對降生的聖言，對聖文及聖棘的欽縈禮，仍然有本質上的區別，

而且特別能促進這項欽崇禮。原來教會在健全而正統的教義範圍

內，棋據時代和地區的價況，根韓信友們的習俑，批准了對天主之

母的若干敬禮形式。其目的是要教人在敬禮聖母之際，也認識、愛

慕、光榮基督，並遵行其誠命，因為一切都是為馳而存在﹛哥一15

-16 ），天主聖父「樂意使充分的圓滿定居在站內 J （哥一

19) （教會憲章66 ）。

總之，由於聖母在教恩史中的特殊位置，一她與天主聖三的蜜切

關係，以及她的教會之母與教會之典型的職貓，聖母敬禮應當觀為

對最完美的受造物和最完美的被救揖者的特聽敬禮。對話這個敬禮

的唯一位，我們應守大公會議的指示，避免虛妄的曹大和心地的使

區（教會憲章67 ）。

然而，禮儀和敬禮是有區別的。禮績是基曹大哥祭藉著歡會肉

天父的崇拜﹔敬禮則是教會佰效禮儀而攜夫主子民握快的宗教性的

虔誠行動。二者固有差別，但也讀配合。﹝這些敬禮應依照各種禮

當季節與禮儀配合。它們從禮儀中得到啟示，而且因為它的高俏，

使得教民都轉向它 J （禮儀憲章103 ｝。教眾保藤六世自己露露實

施起來並非易事。消極方面，教宗認為應當避免兩種： .－＂＇.＂＂是關除所

有數麓，只保持禮儀，這將使教友祈禱生活產生某種真空﹔一是任

憑噩噩單濫，甚至進λ禮儀範圍 h遣將使基督的禮儀失掉其高峰意

義。積極方面，需要放軍上的敏感興恆心，培育上的觀盒澄清與行

動分明。

最後，我也不得不承認，張春申神先賽，〈聖毋年向聖母廳上l
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一瓣心香〉一書中所言 s 不論在歷史中，或在今天，由於敬禮的情

感部分能越過信仰的教理及歷史的真實而產生偏差。比如詩大的提

高聖母，猶i做女神﹔熱中於聖母的顯現，傳播未經教會當局承認的

事蹟﹔彌撤禮儀時，運往聖母像前喃喃有詞．．．．．．這對聖母敬禮有害

無益，社軍人士不能掉以輕心。

如此自「聖母態像遊行 J 誰個人的信仰皈依，到聖母敬禮的意

義，也為自己的信仰生活再次的整合，重新發現在我身上寶貝的救

恩，何其有幸！身為受造之物，竟堪稱爵天主的女兒，是拍t所愛、

所眷顧的寶貝。

上主，我們的主！你的名號在普世何其美妙！
你的尊榮在天上彰顯光耀。

當我仰觀你手指創造的穹蒼，

和你在天上佈置的星辰月亮，

世人算什麼，你竟對他懷念不忘？

人子算什麼，你竟對他眷顧周詳 T

竟使他稍微適齡天瓣，

以尊貴作他冠冕，

上主，我們的主！

你的名號在普世何其美妙！
人的尊嚴i 一方面來自天主的恩寵，一方面是人對天主信靠的

自我肯定。我有幸能帶天主為 f 阿爸 J ，內在經驗來自天主的邀
請 z 外在經驗，有阿輝、媽姆的陪伴。在她們身上，我鐘韓到基督
的臨在，經驗到母親的愛，而更肯定天主的愛是具體在人間。這看
不見的文的囊，透過入世間有形的文母表達甜的費。雖然，有時

候，我也會不太喜歡她們表達的方式，但是，卻能了解她們的心

意，接納她們。因為，重要的是，我對天主愛的肯定，及她們對天

主愛的肯定是一樣的。為此，我只有感謝天宜，感謝家人，感謝其



由「萬金聖母態像過行 j 說個人的信仲帳面且／呀，會主題／45

他幫助我成長的人。

本文以鼓述性的描述聖母對家人，對我個人的影響及地位，並

未作探入的神學反省，而以信仰生活經驗分亭的方式，護與基督相

遇的經驗。這也是個人離續努力的方向，在答覆天主的還請上，如

何幫助自己，也幫助別人與基督相遇、相知、相結合，人人都在尋

我適合自己，適合文化背景的方法。在信仰的道路上，很此鼓勵，

常常更新，必能以開放的態度面對各種情況，而使復活基督的榮

耀，真正的在教會、在社會、在世界中括出來。
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矜持非非非非非非非牛排排排排排排排排排排矜持非非非非非革中排排矜持非非
非非
件件

幸 《合教教聽》簡介 草
草 房志縈 1
千t r公教」就是天主教。國民政府遷台以前，在中國大陸都稱天主教為 非

非 公教（The Catholic Church），習以為常。至今香港的一份天主教遜刊選名 粹

主 做報〉’是一個有力的處史見寰。台灣近幾十年年來，媒體上公教指 # 
~ 謂公務員及教職員工，大家漸漸不用公教二字指稱天主教了。但都意認為 # 
$ 應恢復這個稱呼。按佛家說法「公教J 也稱顯教，與密教相對（見辭海公教 司牢

靠 條），但用法反不如以之稱天主教普遍。如今這部新教理書法文原名是 草
幸 Cat
草 四百二十多年來好T重編的這本教理手冊，雖然是一本六七六頁的大書， 幸
幸 結構卻非常衡單。全喬分四部分： 1信仰的宣告（宗徒信經釋義2川7 立

特 頁） ; 2.基督奧蹟的慶祝（教會七件聖事的解釋233～358) : 3.在基督內的生 拌

幸 活﹛十誠闡釋恥明）﹔ 4基督徒的祈禱（主禱文釋動叭81 ）。餘下 草
草 的94頁是各種軒！（聖經晴、組1＼導文件、禮儀用本、教會作家、主題 苦

苦軒！〉及目錄。 帶

:)(: 上述四部分一望就知道要講什麼，雖然譜法是較現代化的”除了哥閃 -* 
非 聖經、教父著作、教會前！導外，梵二的文獻引用的很多。這是公教從事自 4毛

主 辦新的第三步。第一步是梵三大公會議十六道文件的完成（一九六五）， 革
給 第二步是新教會法典的公佈（一九八三年元月二十五日），第三步就是自 祥

等．前這本新教理害的公佈（一九九二年十二月八日）。 非

革 雖說新教理書的閻部分每一部分的內容一望且枷但第三部分談到基 幸
：督的生活游…吋聞天主十誠分成兩轉向（一講 主

前三誠：「你要全心全軍全力愛上去你的天主」﹔第二章講後七誠：「你 祥

等 要愛近人如愛你自己J ，先甩三章的篇幅說明人的天命是什嘍。三葷的主 非

尋 題是：人性的尊嚴（個人的重要牲）﹔人的團體（社會的重要性）﹔天主的教 等
草 ﹛下轉108頁﹜ 幸
非非非非排排排排排排排排排排排排排排排非非非非非非非韓非非非非非非



主馬利亞：基督法的棋耗

實體事處

前言：梵二前後的聖由學

梵蒂岡第二屆大公會議把有關聖母瑪利亞的教導，安放在歡會

憲章最後的一章（第八章），作為數憲章的結束，而沒有為聖母另

闖一個獨立的文獻，可謂含義深遠，也可謂用心良苦。此舉不僅把

梵二以前（及期闊〉教會內有關瑪利亞的爭執〈究竟聖母廳敢站在

基督，奧體的頭，那一邊，還是站在教會肢體的這一邊﹜，極巧妙

地化解於無形，也導引出梵二以後聖母論的基本趨向 z 把瑪利亞歸

屬於被教贖者的行列，強調她與教會的關係。

在談到瑪利亞與教會的關係時，歡會憲章特別指出兩個思想的

方向。相應這兩個方向的，是兩個不闊的名號，第一個是「中保

j ，第二個是 f典型 J 0 無疑地，中保和典型是兩個不間的權式，

前者站在祈禱教會的立場講，後者則看重教會的生活實聽：不過二

者卻有一個共同的地方，就是強調瑪利亞與旅途教會的緊密關舔 z

她一方面與祈禱教會一起祈求，另一方面她在世的生活又可作寶路

教會的表率。

在此，有→點需要補充：無可否認這兩個名號是傳統的，然而

就名號本身而言，它們卻是中性的，可以向新的詮釋聞放。傅毓

上， f 中保 J 多次與代禱的概念相連，當我們讓封瑪利亞中保的時

餵，我們習慣上會把聖母放在基督（甚或聖三）那一邊，高高在上

地、或飄浮半空地，是一位 I聆聽者 j ，讀 f轉達者 j 。這種詮釋

曾經引起很大的爭議＠。其實，「中保 J 也可以處在祈求者這一
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邊，在教會這個集體位格之內，與我們一起祈求。由於諸聖相遁的

道理，我們祈論的時候，幾乎不可以不偕向聖母一起祈求。

至論「典型 J ＇傳統的看法多少帶點柏拉圖的色靜，把聖母看

成一個天上的存有，是地上教會在天上的模式或理想。這種看法突

顯出來的，是天上典型與地上實體之間的距離，地上教會只能模糊

地、厲的地反映它在天上的典型的影子。今日的典型學部應該看出

作為教會真擎的瑪利亞與教會乏間由相似哇，陌荳造種相似是可實

現的。說瑪利亞是教會的典型，這裡所蘊含的是典型的可模仿性﹔

她絕對不是一個遙遠的、不真實的違景，在教會努力奔赴的過程

中’，只能愈來愈發覺自己與她之間的差距。相反，所效法的臣是一
個地上的人，她人闊的生活就在我們效法的範圍之內。以上顯然是
教會憲章謀取的典型學，因為當該憲章第一次在緒言中，把「典型

j 這個名號用在聖母身土時（ 53 ），它不僅與「模範 j 平行＠，整
段的上下文所強調的也是瑪利亞與教會的內在關係： f 她個身於需
要救讀者的行列 J , r 她被尊為教會自最崇高、最卓越的成員 J 0 

換言之，她也是教會的一位子，即使是最卓越的一份子，不過正囡

姐此，她也是我們效法的對象。
本文不叢中保的問題，而只集中於探討瑪利亞之為基督徒的模

範。我們以教會憲章的典型學為出發點，國為在我看來，教會憲章

所用典型和模範兩個字是相遁的，二者可以說是同義詞。事實上，
典型在倫理的層面就是模範，而教會憲章基本上是從這個層面來接

聖母之為教會典型的®－a 。

在上面說教會憲章的典型學時，我們至少得到兩個結論＝首

先，瑪利亞，教會內最卓越的成員，她本身也是教會中的）掛子，

和我情人一樣，是個撇贖者﹔第二，她的一生，甚或她的鴻
章t j ，無論如何高超，也在我們最法的範圍之內。現在，我們可以

再進一步追捕 z 到底在瑪干I蟑身上，有那些困素是作為基督信值的
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我們特別該當效法的呢？對於這問題，教會憲章也給我們提供了解

答的方向：第63號這樣說： f 在教會的奧蹟內，榮福童貞瑪利亞，

已經提前以卓越特殊的方式提供作母親周時又為童貞的表率 j 。然

後，第64號以整段的篇幅說明教會如何在母親和童貞這兩方面究生法

聖母。不過，除了這個解答之外，教會憲章的其他部分似乎隱含了

別的答案。第53號握及瑪利亞 f為教會在信仰及愛德上的典盟 J ' 
53號撞到的雨點後來又在63號重述： f依聖盎博的意見，天主的母

親，因其信德、愛德及與基督完美結合的理由，是教會的典型 J 0 

至品，我們大致可以歸納出教會憲章所提棋的聖母之為教會典型的

四個方向 z 童貞、母親、信德、愛德。下面將依攝這四個方向再作

深入的反省。

一、童貞聖白：基督徒的模範

傳統上談到聖母的時候，我們都習慣地強謂一些瑪利亞特恩，

例如她無染原罪、童貞產子、黨召升天等等。兢然說是特恩，那當

然是獨特的，或獨一無二的。這種做法的後果是聽而易見的，它把

瑪利亞從我們中抽離出來，使她變得那麼奇特、甚至聽異。事實

上，天主可能沒有一樣恩寵是專輯瑪利亞，而不給我們的。當然，

在說到恩寵、教買賣等等位際關帳時，我們就不能只能給予者的立場

講，續受人的回廳、答覆，也就是＝主客之間的互動關係，也是重

要的，它是一項恩寵能否毫無阻隔地進入我們內，並在我們中產生

作用的主要原因。

f童貞 j 正是這樣 z 與其說這是一項特恩，不如說它是一種可

強法的特恩。因為天主顧意我們每人都作馳的貞女，都像瑪利亞一

樣是個終身童貞。不要像提前的以色列人那樣，她們是個不貞的妻

子，「放蕩賣糧．．．…荒龍無恥，因為她曾說 z 『我要追隨那些給我

餅、水、羊毛、麻布、油和飲料的情人 j J （獸二7 ）。相反，新
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的以色列民應該是貞潔的，忠貞不二，他們只有一個男人，他們只

認識一個丈夫。

傳就習慣上把聖母童貞分為產前童貞（即童貞懷孕〉、產時童

貞、及產後童貞（即卒世童貞）三種＠。其中產前童貞由於在聖經

中有明文（瑪－25 ），還沒有引起太大的困難，另外兩種就不同

了。基督教的兄弟會盡力搜羅聖經的佐譚，努力告訴你，耶穌還有

其他兄弟，瑪利亞尚有別的張子，她不是個貞女＠。我們給若失

了，也企圖引證聖經反駁，不是這樣，聖母必定是個貞女＠。由於

我們的「是 j ，導致他們說 f否 j ﹔又由於他們的 f否 j ，我們益

發肯定那「是 J 0 老實說，這種爭論是沒有意義的，作為一個基督

徒，對於聖家的生活，我們無權過問﹔它對於我們的．信仰或救續，

也毫無影響﹔說且，我們也沒有足夠的知識回答這個問題。聖經在

這方面給我們提供的資料太有限了，不過，聖經卻從另一個層面，

清清楚楚地肯定：瑪利亞的確是一個忠貞不二的女人。

其實，童貞的圓滿意義應是超越生理層面，而含蓋整個人的生

活態度的。所謂貞女就是一位完全拳獻，專心聞事天主，一切以天

主的旨意爵依歸的人。路加正是從這方面來詮釋瑪利亞的貞德。大

家一定注意到，福音對生涅的問題顯得興趣缺缺。生育固然是一件

生理層面的事，但路加卻沒有一字半句描寫童女聾子的經過，相

反，他所注意的是這位貞女對天主的開放態度。面對天主，她完全

敞開自已，徹底接納，就像一位忠貞的妻子面對丈夫一樣。聖史告
訴我們瑪利亞如何掏空自己的有限意志，如何在一個深如黑洞，她
自己無法了解的大奧秘面前，忠顧地屈膝投降。路加以這種幾乎完
全不合邏輯的手法（愛，本來就不合邏輯）來詮釋瑪利亞的委擴投
靠及她一次永遠的選擇，這就是他一再稱為童貞女的那個女子的童
貞。然而，瑪利亞到底選擇了什麼呢？請注意 z 瑪利亞在領報的時

帳，其實並沒有選擇童貞，也沒有選擇婚姻，她所選擇的是天主的
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旨意。而遣一次選擇就酒蓋了她的一生，也可以說，她的一生都在

不斷完成且繼續這項選擇。所以，她聽身都是童貞，產前如是，車

時如是，產後也如是，因為終其一生，她都在努力地尋求且實行天

主的旨意。

最後必2頁補充的是 z 這種講法並沒有否定傳統對終身童貞的解

釋〈縱使傳說的譜法有許多困難，然而在天主前豈有雄事！）。另

一方面，我們也用不著強迫基督教的弟兄姐妹接受那些為他們來說

有困難的解釋法。天主自會措置。不過，我們卻可以嘗試話他們介

紹，也嘗試自我默想，這一種更新～（為我來說是更有意義）的看

法。把童貞聖母看成我們的模範，就是囑我們在世企圖一心不二地

忠愛天主的過程設下一個努力的方向，如此，她的榜擇也說成了我

們動力的泉諒。特別是在我們很艱難地倒下，或者實在不想再走下

去時，作我們的鼓舞。看！我們的典型就在前面，她從前也和我們

今天一樣，在黑睛中選擇了天主的冒意。

二、基督之ffi ：基督徒的模範

天主選擇聖母，交給她一個使命，她不僅要作貞女，她還要以

童貞之身作母親，以自己的體血孕育基督，以自己的一生與基督建

立永久的關係。很早就有敬父看出瑪利亞可以稱為歡會的典型。亞

歷山大的格肋孟（ Clement of Alexandria ）更明確地指出瑪利亞

以童貞之身作母親這件事是教會的典範。教會也應該像聖母一樣，

是童貞，也是母親，在自己身上不斷實現和反映這一種瑪利亞式的

奇異組合 z 童貞式母親＠。

教會憲章倒一64號也持這種意見 z f 實跨上，教會也有理由接

觸為慈母與貞女，可是在教會的奧蹟內，榮福童貞瑪利亞，已經提

前以卓越特殊的方式提棋作母輯同時又為童貞的表率﹒．．．．．教會獸觀

聖母深奧的聖符”．．．．自己也變成了母韻，因為教會以講道和聖說聖
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事，把車辦所孕育、天主所產生的兒女，投入不朽的新生命中﹔教
會也是童貞，國爵教會純潔完整地保存著對基督淨配的忠誠，教會

並效法其主的母親，靠聖神的能力忠貞地保持完整的信仰、堅固的
希望’，誠摯的愛情。 j

噶利亞因著信禱，和對天主辦女式的忠願驅使，而成為基督之

母，把天主聖子帶給世界，帶給等待數贖的人額﹔同樣，我們也應
該作母親，就是在信德中透過宣講、聖洗聖事，尤其是生活的見

譚，把教主基督帶給俏未認盡量融的人。然而，理論歸理論，如何才

能真實而有效地履行母親的使命？如何才能使我的胎不再荒者？使

我絕孕的死胎重獲生棋？今日的世界，人懲橫流﹔科學與物質的進
步已經無法再滿足人們期待救贖的心。基督在那裡呢？基督之母又
在那裡呢？

身為基督信徒的我們，在意識到自己使命的同時，也意識到我

們的局限。這時候，唯一的辦法也許只有注目我們的模範一一那完
美的母親。羈利亞不僅生育基督，在生育基督之前，她首先懷孕了

他﹔而在肉身上懷孕基督之前，她首先在心靈上懷孕。我們也是一

樣＝要成功地把愛帶給人，說們必須心中有愛﹔基督是愛，他也要

求我們愛值，好能充盈著他的愛，再向世界示愛。

三、信德之:EB ：基督徒的模範

合. •·瑪租車心靈生活的特色，可以用依撒伯爾的一句賀詞來表達 2

f那借了由上主傳於他的話必要完成的，是有福的 J （路－45 ）。

這是略加聶音的第一個真福（ makar油），而真福拘主人正是剛剛

﹛體孕了耶輩革曉主母瑪利亞﹔不過，讓她堪稱真福的京困卻不在生理
的系醋。蒙召作天主聖子的人間母親自然有福（一位），然而，真
正使她聽萬世萬代所歌頌所景仰的卻是她的信德。
路加福音一再肯定瑪利亞的信德﹔也一再把蜓道種由於心靈土4
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的純美可愛而獲致的福樂，與她生理平面上的黨召選作出比較。在

第十一章，有一個婦人高聲向耶穌說：「禮遇你的胎，及你所唬吸

過的乳房，是有福的 J 0 耶輩革節向她說：「可是那聽天主的話而運

行的人，更是有福 J （十一27-28 ）。路加沒有輕視生理的平面，

不過他顧意我們看清楚，瑪利亞這天地開最完美的受造物最可愛的

地方，以及她的一生給我們一基督的信徒一所提快的啟示。

如果說，瑪利亞的一生就是一首信仰的詩歌，那末，這首詩歌

的第一個音符便是信仰的幽暗。

我們也許很難想像，瑪利亞整個作天主之母的人間生活是在一

種師看不清也想不遷，唯有在信仰中全盤交託信賴的黑夜時借開始

的＠。天便進來，給她說了一些話，一些蘊含著千古奧島的話，一

些遠遠超過這一個平凡的猶太女子所能理解的話。她驚惶疑盧，惶

恕不安，邊閉了一些問題。所得到的答葉也是同樣的不解。 I聖神

要臨於你 J ，「至高者的能力要鹿磨你 j ，「他將稱為天主的兒子

j ，這些爵經歷過復活洗禮的我們而言，如此明確肯定的話語，為

瑪利亞當時卻如鬧鐘霸一片，十分難解＠。的確，她有一些輕微的

啟示，然而啟示的另一面（可能是很大的一部分）卻是掩蔽。無論

郎何，在天主子這個最大奧屬的面前，她所不懂的比她所懂得的要！

多。然而最令人驚異的，卻是她那幾乎租這個深如黑洞的奧器等量
齊觀的信德。

瑪利亞信仰生活的第二個音符是在黑暗中毫無保留的依附投

靠。「信靠 J (trust ），是瑪利亞信仰生活的部醬。這種信，不

是相信（ believe in ）一些可以列舉出來的，可增可說的，在天主

以外的客觀條文，相反，它永違只有一個不要的對象 g 天主本身。

從天使口中，瑪利亞所得到的啟示雖然不明確，卻很真實﹔雖然輕

徵，部肯定來自天主。國而，她不待這片朦朧的迷露明朗化，甚至

不待天使 f 記號 J (sign 〉＠的出現，因為，有天主的許諾便夠
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z了。她馬上俯身合乎？在觀暗中接受了不可知的任命： f 主的解女
在此，照前、的話成就義吧 J (• 38) ;," .. 

可以想像，瑪利亞一生之中，必定還有許多幽暗日子＠。現

在，只是整個基督奧輯、的開始而已﹔將來，她還要親眼看見她的愛

子做出許許多多讓他自己人間的母親在人性土不能理解，也難以洞

悉的事情。因而，在樹後的歲月禮，還個在開始的時候主宰訣定她

整個生命方向的依附投靠必定時常伴隨著她。她在幽暗中的信仰持

續著，一再重申自己的信賴，堅持自己的抉擇 z f 主的辦女在此，

照赫的話成就於我吧。 j

瑪利亞的一生，都在嚴厲的信仰考驗下度過 2 對一切都不能明

白，只能相信，只能藉著祈禱、默觀，以及和日漸長大的嬰孩耶穌

密冊的接觸以加強自己的信仰＠。至此，我們終於碰觸到瑪利亞信
仰生活的第三個，也是最美麗的一個音符 2 在信仰中成長，讓從黑

暗中間胎的信仰迎向光明。

聖軍正夜，枝童來到自冷的山洞，向瑪利亞和若瑟訴說天便給他

們啟示的動密。瑪利亞在杖童的報導中對降生的奧跡，又再發現了

r幸存鮑意義。她留心聆聽，雖然她並不完全明瞭，然而她卻清楚看見
賓先在黑暗中晃動。聖經說 z f 囑利亞把這一切事默存在心中，反
覆思想 J （路二19 ）。以後，她還需要「反覆思想 j的機會可多著

呢！孩子愈來愈長大，做母親的也愈來愈切顧了解：他到底是誰？
不±解，不了解，卻切顧了解。瑪利亞把握每一個啟示的時

J詢九百默盎的預言、亞納的觀福，還有十二歲的大孩子耶穌浪漢的
話：1你們不知道我必須在我父親那裡嗎？ J （路二49 ）這答覆使
瑪昶亞驚訝不己，因為她仍然不明白（路二50 ）。不過，她卻一如
往昔地﹛把這一切默存在心中 J （路二5_1 ）。因為唯有在這默觀
中，她才能日益看清自己的任務，才能深入聖子的使命，才能加強
自己的信仰。
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＇＇＂＇·當耶穌在f智慧和身撞上 Jc 路二52 ）漸漸增長，他的母親在

信仰和堅定上也漸漸增畏，但是這一切並不容易，在信仰的路上，

她的負荷太重了，詞為所有看得見的都和她所深信的不符。最後，

她還要眼睜睜地看著自己愛子的被釘。當耶穌在質問蒼天的時候，

我們不知道瑪利亞在做些什麼，聖經沒有透露一字半句。我們只知

道，五十天之後，她又和初生的教會同在一起，以自己的輝驗鼓勵

它，以自己的信仰堅強它，以自己的愛照拂它。而這位看似弱不禁

風，卻在疾風下不屈不攝的女子，她那在黑晴中全心投靠、在迷露

中摸索前進，在不解中堅定不移的表樣，就是我們在信仰上的好模

範。

四、愛德之白：基督徒的模範

瑪利亞的愛德，特別表現在她對天主的愛，對耶穌的愛，對近

人的愛，和對初生教會的愛上。

瑪利亞對天主的愛顯示在她蟬女式的忠願服從上。她是上主的

辦女，雅威的窮入，在天主前一無所有，只有）顆隨時單備好以供

差遣使喚的謙卑的心。在路加的聖母圖像中，充盈浸潤著這種「蟬

女神修 j 。這原來是舊約以色列人的宗教操守，現在聚集旋霞在瑪

利亞身上。她在天主前無我的謙虛、純熱的服從、全心的聾下是，讓

她可以在黑暗中擁抱天主的聖意。正因如此， f 今後萬世萬代都要

稱我有福 J ，因為「凡貶抑自己的，必極高舉 J （路十八14 ）。

瑪利亞對基督之愛必讀從她作基督之母這件事的整體來理解。

因而母親的意義絕對不能被削誡成生育者，生育之外，還租舍樓

孕、乳費、撫育、教導、照顧、關懷、體麗、容忍，還有接納。總

之，瑪利亞的一生，就是因著基督，為了基督，基督是…她整個生活

的重心，是她的「第一個愛 J 0 

聖經對瑪利亞和近人的關係描述不多。根據路加，說們只知道
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她對年畏的依轍伯爾的關懷﹔若望的加納婚霎有點難辨＠，然而許

多虔韻的神修學家還是在其中看出噶利亞對有需要者的關愛。另

外，飽和若瑟，她的丈夫、同伴和密友的愛也可以肯定，國躊基督
降生的事件不但不會中止那囊，反會叫它實現得更踏實，也更昇

擊。

最後，在十字架下，即將失去愛子的慈母又再成為母親。在天

主的聖意下，瑪利亞童貞式母親的使命不僅不會隨著聖子的死亡而

消失 3 反而更加擴大。五旬節，她以自己昔日照顧耶穌的慈母之

心，再次照掛著另一群子女，並且一直持續到今天。

總結：

瑪利亞的偉大之處正在於她極度的藺草。她的一生沒有奇蹟，

她也從來不依靠奇蹟，而只是餅手插足地面對真實而粗碼的人生。
她的滋養只來自上主一次而永遠的許諾，這次許諾真實地滲透到她

的生命中，支持著媳，給予她生命的活力。她終生為信仰而掙扎 7

並囡著對天主完全的忠頤服從，勇敢地面對生活的一切困難。

因著她平凡而不平凡、簡單而不膚淺的生活特質，她為歷代的

基督能所佰效。她是教會的典型，天主巧妙地把整個得救教會的特

質雕塑在她身上。教友們按法她、注視她、企望跟著蝕，隨同她，
可以走向基督。

註解

＠參閱張春幣，聖母瑪利亞 z 共救買賣，轉求與典型，神學論集； 75 ，頁75

一鈞。

＠在正文中， f摸範 J 一詞似乎只出現過一次（ 53 ），其餘的，教會憲章

偏愛「典型 J ，有時候也用「表$J 。在我看來，模範、典型與表率都表

達時樣的理念，它們可以說是向義詞 s
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iV-a 雖然張辦父指出典型尚有存在的層面，不過學說教會憲章而言，典型的

存在性意義，不在它討詣的主要範疇。

® Virgini臨 ante扭扭恤， in· partu &post pjlrt酬。其中以產時童貞最

難理解，傳統有時以 f關鶴的門 J （則四四1 ）來描述聖母生產眉苦童身不

闊，有時又以耶穌誕生的奇蹟性，或聖母生產無痛來護明她生產的時候

仍是個童女。

＠提及耶穌兄弟的經節很多，如谷三缸，六3 ，若二12等。另外，路加提及

聖母的頭胎男兒（二7 ），也似乎暗示她還有別的孩子。

＠天主教徒會指出猶太人兄弟一詞的廣義性，有些虔誠的神修學家還會在

路一34中看出瑪利亞終身守貞的意顧。不然，便以耶輩輩聽終時把瑪利亞

交托若望一事來 f證明 j 她並無其他兒女。

＠參閱劉賽眉，教會的典型與母親，神思， 13 ，頁10-18 ° 

® E. Schillebe扭扭， Mary Mother of the Redemption ，中譯本 2 萬利亞

教贖之母，香港，真理學會， 1鉛3 ，頁8一鉤。

＠我們不應假定瑪利亞在耶穌生前對耶穌的神聖子位已有很明確的書思議，

更不應把這個認誠從一開始便歸給天使的啟示。路加的領報故事清楚反

映也復活以後教會的信仰，重史只是把這種信仰投射到他語音的最前

端。至於聖母領報時天使到底對他說了些什麼話，從鐵加攝膏，說們無

法重整出來。R Brown et al ( eds }, Marv in 位ie New T崎tament.

Philadelphia, Fortre醋， 1978》 PP.117-119 。

＠根據聖經領報故事的絡式（ annunciation pa恥.m ），領報故事大都包

含一個記號，向領幸麗的人提出保護，使他相信訊息的據來自土主。區加

利亞的記號是成為啞吧，教室的記號則是 f一個嬰兒，裹著攝裙，躺在

馬槽極 J 0 至於聖母，她的記號是年老不育的衰姐的懷孕。 R.Brown,

Marv in 位ie New Testament. P.112一115 。

@ 四語音對軍事利亞價仰幽暗的深度和廣度，各有不闊的領會。為曹各似乎

曙示在耶穌公開生活期間，駕車j軍仍然不是→個基督的信徒 z 而若望也

同意，耶穌的母撮，至少在他的 I時辰 J ：來到以前，還未完全懂透的的

兒子。四福音中有最高聖母齒的當數路加，然宙就是路加也給聖母保留

一段幽暗的時候，這一段日子姿少延伸到耶穌的童年。
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＠甘易邊，瑪利亞的心靈生活，神態，時，頁19一鈞。

＠若二1-11是一則很難理解的經文，歷來天主教和基督教聖經學家在遣軍軍

經文裡，竟然找出兩種完全不同的詮釋。參閱黃傻秋，女中爾為讀笑，

見證， 218 ，頁鈞一詞。



斐答中的旻每

陳嘉舜神艾主請

前盲：

從第二世紀，在聖藝中，瑪利亞被稱「在婦女中受讀
頌...... J 0 

瑪利亞生平的資料來聽 s 除了四部福音外，還有錯躍。

Book of the Nativity of Mary or Protoevangelium of 

James. 

Gospel of Pseudo-Mattew ( 7-8 C.) 

Gospel of the Nativity of Mary ( 9 C. ) 

一、古代史聖墓中的聖母（一～七世紀） : 

1.外教孽，馬帝國時代（ 33-313) : 

地響藝術 z 瑪利亞一一救主之母。一

2.信毅的雞，馬帝國特代（ 313-681) : 

拜古庭藝衛：瑪利亞一一世界的皇后。

二、中世紀里華中的聖母（ ）＼.～十三世紀）：

1.是真義略改革前（ 681 -1073 ) ' 

羅馬式藝衛：瑪利亞一一上智之塵。

2.額我略改革從（ 1073-1303 ) : 

哥德式藝術 z 瑪利亞一一天主之母

三、近代虫中聖賽中的聖母（十四～二十世紀〉＝

1.文藝復興時代（ 1303～1品8) : 

文藝復興式聶衛：瑪利亞一一聖嬰之母。

＠前期 z Giot切（－1337), Siena School, 
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Fra Angelico(-1455)··· 

＠中期 z Van Eyck(-1441), Van der Weyden(-1464), 

Lochner(-1451) ··· 

＠後期： L. da Vinci(-1519), Michelangelo(-1564), 

Raphael(-1520)··· 

班orales(-1586), Velazque呵，1660),

Murillo(-1668), El Greco(-1614), 

Alonso Cano(-1667), Ribera(-1652)··· 

2.特利勝革新後（ 1648-1869) : 

巴路克式藝衛：瑪利亞一一魔鬼的翹星。

3.梵一以後（ 1870-1962) : 

摩登藝衛：瑪利亞一一人額的共救贖者及諾寵中保。

結論：

梵二以後的聖母？聖母的現代化及本土化。

第三世界的貢獻 z 瑪利亞貧窮的、空虛的、痛苦的聖母。



新約中的耶穌

序吉＝聞單新的是一種對話：

是初期團體與

今日教會

談論耶穌的對話

訪期團體 z 們鍵的圖體＝

一一群眾、門徒、宗徒

一一受教且自汐的鬥籠

一一永遠的門t~

一一承續門徒的團體

一一期待中的團體

第一種圖像 z 耶穌升天，立聶主 2

1.教主耶穌：

a.中保

b.拯救者

c.贖世者

d.解放者

2.耶穌的死亡（與生治）的意義

3耶穌的生活（與死亡）的意義

.二種圖像 s 生活的耶穌 2

1.馬爾谷的耶穌

a 

b.隱密的使命

種宏志神父主講

;.f 昌、＂口τ

、.. .• E::~ 
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c.在死亡和復活中啟示出來

2.為實的耶穌

a.耶穌一一新的以色列

b.耶穌一一主

c.耶穌的權能

3.路加的耶穌

a.耶穌一一許諾的繼承人

b.憐憫的耶穌

c.路途上的耶穌

第三種圖像＝耶縣一一曼情者、敵情者（若望）：

1.耶穌一一自心覺悟：

先存性＝
道（聖言）

天主子
2.聖言或肉身

聖言成肉身的榮耀

取了血肉、取了人形、自作犧牲

3.父的.示者、受神的分施者

4.若望福音中的耶穌的各種圖像

陶鑄＝前詣的問題：

L人需要數恩：今日的人渴望那方面的救恩？

Z瑪實福音的耶穌說話有權威有準蠅，今日的社會需不需要這

樣的耶歸？

3.馬爾谷福音中的「人子 j 耶穌，和路加的「有人情味 j 的耶

餌，那一個比較眼引您？

4.我們是不是太強調若望福音中耶穌的圖像，而忽略了其他的

圖像呢？



自旁生活中的耶穌

胡圍擴神文主講

一、人竅生命與生活 z

L人幫生命的實現＝位際性的共融

2.人類的生活是其生命的象徵 2 是生命本身、也是生命得以實

現的表徵

1日常生活（自個人，每天，沒有太大變化的經驗）、公眾生

活（由參與人類簡體的共同經驗）

4.家庭（在）、工作（公）的生活經驗

E鈍的經驗（ raw experience ）、活的經驗（ lived experie心

ce) 

6.說故事（經驗反省）與生命的紀念、慶祝（祈禱、禮儀）

二、耶解基督的生命 2 人類生命的典型（夫人位際生命共融的實

現）

L天主的聖事：天主不可見愛情（恩寵）的可見表徵

Z耶穌基督是天主，同時也是人 z f 闖世一位 J

在耶穌基督生命的雙重特徵 z 同時展現「天主對人愛的召喚

j ，以及「人對天主愛的皈依 j

是耶穌基督的生命歷程＝降生、撞越、升天、五旬等奧蹟

三、基督徒（此時此地）的生命 s

作

L基督的聖事 2 天上基督不可見生命在現世的可見表徵

且應同時展現「天主對人愛的召喚J ﹔及﹝人對天主愛的皈依 j

3.家庭（私〉及工作（公）生活中彰顯基督的生命 2 服器及台
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是．在祈禱及禮儀生活中完成基督生命的高峰

四、休間的生命態度是基督夫人位釀結合生命實現的基礎 z

1.天主本身內在的生活是一種全然「休聞 j 的意境

2.人是天主的肖像，理應以「休閒 j i拘態度來生活及工作

3宜人在罪的狀況中失落了生活及工作中的「休聞 j ，耶穌基督

的救恩就是要使人的生活及工作回歸「休閒j

4. 「休閱 j 的意境就是中國人喜歡說的 f 超脫 J

結論：

在超脫的生命中，同時展現 f天主對人愛的召喚 j 及﹝人對天

昏主愛的皈依 J ＇這就是你我日常生活中所實現的耶穌生命。

小組討鵲擅自 z

L請舉倒說明：家庭（私）及工作（公）生活如何同時展現 f

J天主對人愛的召喚1及 f人對天主愛的皈依 j 。

.2.如何能培養自己在生活及工作中有休閱的意境？



電影欣賞：象持真的耶穌

唐德隆神艾主講

劇情 z

故事故述一位從長途旅行回來，失業的年輕演員丹尼爾（ Da

niel ），應一位管理一大型朝聖中心的神文之邀設計演出一齣耶穌

受難的現代劇，演出地點就在聖堂外的廣場上。丹尼爾接受了這項

換戰，並且對耶穌的這個角色費時多日專心研究。體接他續寫劇

本，招募演員，終於攤上舞台正式演出。時值夏令，每晚都有演

出。此劇上演後，非常成功，造成一時轟動。然而聖堂權威人士因

劇中耶穌受難的情節過於新潮，於是下令停止繼續擴曲。而演者對

此禁令不予理會，且決然再行公讀一場才告結束。是故聖堂請用響

力出面阻止，丹尼爾竟在此最後→場戲中被十字架壓樹，頂破致

死。

導演 z

本片執導者丹尼斯阿肯（ Denys Arcand ），是加拿大最優秀

的導演之一，生於一九四0年。早期受天主教信仰的教育J仁但以

後，對教會和信仰都有所不滿。不過對耶穌卻一直景仰不己，在他

寫此劇本之前，會花了八個月的時問鑽研基督論，也和不少神學家

交談請益。劇中主角羅塞﹒布魯圖（ Lothaire Bluteau ）為演好此

戲，也費時數月研讀基督諦，閹人都為深入了解福音的中心思想戮

力不懈。

分析：

劇中對現代消費社會提出強烈的批判，現代社會不仁道的作為

與在劇IP丹尼爾所掛演的耶穌的價值觀顯然背道而馳。耶穌先知陸
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的話是以一新而現代的語言表達於片中，此劇的成功也使得耶穌變

成一演員取代其木匠身分重新展現於世。

能戲裡，可看，出許多地方和耶訴當時的實際生活有所關聯，譬

如門徒的召喚、逐出聖~商販、耶穌的話惑、耶穌對婦女們的尊重

與親切的態度、最後晚餐、善良的撒瑪利亞人、耶穌成為輿論和宗

教制度下的犧牲者、看似荒謬的死亡，以至於甜的復活。

本片對神聖人員（如耶穌生前）亦有相當的批判，戲中的神文

角色接雜，頗為違背耶穌的福音精神。
片中有些情節可能引起觀眾不講，不過這也是現世生活中令人

痛苦的事實。

本片可觀為對我們的一項邀請，即透過劇情內容和我們自己的

實際生活經數，來重新發現耶穌。

看電影時可以特別注意以下各輯：

1.哪些情節表現出現代社會的現象？教會的現象？（經濟、政
治、社會、文化各角度）

主主角的生命，整體來看是否同時展現「天主對人愛的召喚 j

及「人對天主愛的皈依 J ? 

3.這一群演員朋友，哪些作為最能同時展現「天主對人愛的召

喚j 及「人對天主愛的皈依 j ? 

4白如果這部電影在台灣拍攝，你想哪些情節會保留？哪些情節

你會修改？你還會加入哪些情節？

,,.-

ζ 一 -··· 



經濟、社會、政治、文化

生活中的耶穌（大鍋）

經濟生活中的耶穌

一、工作感言

二、經濟生活中一定要有貢獻

三、經濟生活中一定要有分享

四、經濟生活中一定要懂得計劃與策略

五、關鍵時到中要懂得把畢

六、結論

社會生活中的耶穌、

一、整幸運倡多變的社會，你了解多少？

二、在百家爭鳴的時代，你的影響力有多少？

三、平凡的你我，也可以「小兵立大功 J 0 

康溝誼

"' ；泣主、丹、

主蜀蛙

四、台北市詹德輝夫婦，以絕食及暗訪，推展「常態分班 J 0 

五、高市周春姆和先生，以「無毒的家 j 推展垃圾分類。

六、基督佳該是「地上的鹽，世界的光 j ，不關心社會，或不付諸

行動，永遠沒有影響力。

問： h

＂＂、月s;:
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政治生活中的耶穌

江轎雯

（缺大擱）

文化生活中的耶穌

趙榮臻

一、文化生活溝釋

L f 文化不只是生活方式的表現，也是開一時代的人藉以產生

共識和團結的憑依。 j 一－Raymond Williams 

z. r 人只有通過文化，始能成為完美而真正的λ ﹔文化是用以
培育人性優點及價值者。 j 一一牧職憲章53號

二、從「閱係 j 自費

1.白天主直接的啟示與人神相邊的體驗開始：

一一申三十四～20 ﹔ 14

一一羅十8

Z儒家的仁心＝

f 以感通訊i仁 J （唐君毅）。

「以感通為性，以潤物為讀 J （牟宗三）。

三ρ 需要一動「高度 J

1.閃、轉、挪、移之外

旦國畫中「鳥轍 j 的意境

3.伽利略的堅持

四、結論 z 陀山鸚鵡的情懷

1.共同的感情與記檔、眷戀與關懷

Z追尋永蓮的典範



中國天主教會：

陷於教會體制的僵局？

決基督學反Jt~箏的探索尋求解決之道

張審申著林瑞琪譯

本文以下就中間教會問題所作的揮討，基本上是以天主教會為

主，當然，其中的討論也多能反映其他基督教會。筆者並不打算用

太多篇幅去仔細介輯中闊天主教會的現說，相信我們的讀者對她的

一般情況已有清晰的了解。再者，本文下筆的重點不在於現象學而

在神學方面。全文可歸納為以下這個問題 z 一向傾全力處理教會內

部事賽的中圓天主教會，目前是否已陷入於教會體制的僵局？無

疑，現在很多事情都顯示在價持之中。→時沒有簡易利落的解訣辦

法，以致人們會問 z 現在能做甚麼？大多數觀察家都會同意，要突

擅自前的僵局，必讀作多方面的努力，其中有必要包括 z 建立以互

相寬恕及共融為要素的基督信徒團體﹔在未來司鐸的培育工作中培

養開放及自由的精神﹔重新發展央落了的教會外交技巧﹔但進宗教

問及基督信徒合一的交談﹔以及不斷作神學上的反省。

本文提出一些神學思想，希望在引領中國天主教會走出目前僵

局的重大努力上能有一點幫助。筆者將首先勾劃出問題的大觸，再

提出幾個可能有用的基督學及聖三學課索，最後，建議一些在近期

內可行的步驟，以期即使不能解決當前困難，也起喝能輯和問題。

一、教會體制上的僵局

筆者單民實在這裡描繪出中國天主教會現今整個面說，以下的描
九3 、

拉特

J、 !t'·

’rτ 
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述甚至說不上是持平的報導。也許讀者會認為文中過於簡化了問

題，太過黑白分明，忽略了中間的灰色地帶，未有注意到每一個種

雜的環境中所存在的不明因素。但我之所‘以這樣做，是為了把讀者

的注意力吸引到神學問題方面，這才是本文的重點。再者，我必孟買

說明一點，我的一切觀察所得，都絕非針對任何人或任何事作價值

判斷。

一、海外天主教徒絡繹不絕地造訪他們在中國大陸上的弟兄，

有些人甚至在數年間多次往訪。他們常常發現教會內部事務估了一

切鼓話的絕大部分，令人感到好像當天主教徒聚首時，最主要的話

題就是教會的內務。許多次數話變得充滿爭論，特別是議到某人是

否屬於愛國會，或某位神究是否可靠等。原因可能是這個神父結了

蟬，或那個人太過接近黨和政府。假如略談一下未來．哥蟬的培育工

作這切身及急待解決的問題，也立即會引發嚴重的分歧，反映出各

所大修院之間的內部緊張關係。這一切都是一般教友之間所熟知的

事。教會中央化的傾向，也表現於日常工作的生活中，絕大部分的

人力物力投入齡重建舊聖堂或增建新堂，以容納不斷增加的歸依

者。另一件可以反映這項傾向的事情是，中國教會不斷強調要在教

友當中培育一種以教禽獸︱導為主的神修觀，強調遵守歡會法律，並

規限個人、家庭以至團體的祈攝形式。這一切都顯示出，以教會體

制為核心的思想，瀰漫了整個大陸教會。此外，教會無蜓已經成功

地融腫於中國社會體系內，但並不表示她對周圍的中國文化產生過

任何衝擊。

二、談到基督宗教合一方面的聚會i往訪大陸者參與不同教會

開活動的攝會是少之又少。e不過 J報如說中國天主教會無暇把合一

運動放在較先的工作優先土，其他基督教會亦同樣完全致力於掙扎

求存，甚少保留氣力用在推動建設性的合一運動上。所以，說這種
史教會體制中心主義是天主教會才有，有欠公允。然而，近數年間，
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主流基督教會在三自運動的統轄之下，進行宗教間合作活動確己較

積極得多。

至於與無信仰者交談追問題上，海外來客多數極引在見過往數

年間重新對基督宗教發生興趣的中國知識分子。不過，他們絕大部

分並不專注熟習任何特定的基督教會宗派，寧顧遠離教會架構。在

與佛教及道教等其他宗教的交談方面，正式的接觸甚少，所以，絕

不奇怪在他們心目中會覺得基督宗教雖然公認是有活力的少數派宗

教，卻十分內向而自我封閉。

三、在社會政治秩序方面y 有兩件事估了天主教會絕大部分心

血，一是她與教宗及梵蒂岡的關係﹔男一是教會權威被俗世社會馴

化的危險。

中梵關係包括有外交及宗教兩種幅度。目前的外交困境產生很

嚴重的宗教衝擊。李鵬總理於一月份訪問意大利的時候，並未按外

交界的慣例造訪教宗。還種做法徒然增加了許多大陸天主教徒的恐

瓏，他們早已因斷交而飽受傷害。教宗無麗是梵蒂岡的元首，但他

也是普世天主教會的最高領袖，因而導致函中國天主教愛國會所統

轄的官方認可教會，與國保持忠齡教宗而不獲國家承認的天主教徒

之間關係緊張這個不容否認的事實。

驅使教會遠離她最重要的對外問世界的福傳工作，而集中一切

人力物力在內在體制的統一上。顯然還是教會中央主義的典型例子

之一。

另一個主宰了中國天主教佳的教會生活的社會政治因素，是教

會權威受到俗世政權馴化的危攝。過往四十多年至今，教會已經變

成政府有系統地加以迫害的對象，被擠出一切公眾教育及政治參與

的事務之外。 f 愛國 J 的天主教徒，包括他們當中的神學家，正式

向國家首宵，在一切社會及政治事務上服從共產黨的積導。即使那

些在內心作出內在隱都抉擇的人，起碼外表上如此，．．．．．．誰能判斷
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內心深處的抉擇呢？有些教會領袖更加極端的，把他們的首肯解釋

為天主教徒遵守天主十誠的道德責任之一。採取遺樣的立場，使得

公開教會差不多等於舉手投降，旦拋棄了深植於聖體中的社會性先
知角色 e 岡時，大部分大陸上的天主教徒卻認為俗世政權對他們宗

教生活的干預是不可接受的。上述兩項政治宗教國索所助長的對

抗，顯然推動了教會更加傾向體制中央化。

二、基督學及聖三學的探索

中國天主教會想要開始擺脫目前的教會體制僵局，一個可行的

辦法是引進基督學及聖三學的探索。這探索包含四個互相牽連的辦

學概念，分別是梵二的教會學、宇宙性的基督、視實中的聖神幅

度，以及救恩史中的聖三奧秘。

一、梵二教會學主要出於〈教會憲章〉。它提出一項動態的辦

學，其出發點是面對教會奧蹟作為整個世界的救恩聖事之驚訝態

度。憲章提出一個白天主聖三所召集的團體？負有使命去向所有受

造物傳播數恩的喜訊。從這裡引申出天主子民的觀念，與整個人類

在旅途中， f期望整個世界，都變為天主的子具、主的奧體、聖神
的宮巔，在萬物的元首基督之內，一切榮譽光榮都歸於創造萬物的

天艾 c J ( ＜教會憲章〉十七號）
相對於這項教會的神學觀，大陸上的教會學似乎缺了廣闊及深

輩的親野？顯替，可增事解的是，在中國教會受到迫害的時期，教

會致力掙扎求全，她有必要完全館用以聖就輔架構及主教角色為該
心的教會學。〈教會憲章》內充分關控到這方面的問題，但梵二也
明自到，要解決制度化及聖事化的問題，唯一的辦法是回到對教會

本質的最深奧器的根本世理解上一遺能為中國犬陸的天主教會帶來
豐富的新眼界，是她在境時擇索獎敬敬會體制僵局的路途上所急切
需要的。
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二、教會的奧串串輝於基督的奧路。那美麗的宇宙性基督形象棋

於新約，是初期教會的基督信使思想家一個重要的靈感泉頭。這形

象不束縛人，而是使人得到釋放，引續我們走出那斤斤計較於教會

頡導角色的狹隘體制觀念之外，跳出聖事的有效性，突破本地教會
與普世教會在本質方面的對立，不一而足。它以耶穌基督的宇宙性

能力為核心，懷抱一切人額及「普天下一切受造物 J 0 著名的古人

顛學家耶穌會士德日進神父曾經長年在中圖進行研究工作。他把整

個宇宙歷史看成爵邁向以基督爵將向的進化運動。有些第三世界的

神學家較喜歡把基督描寫成「偉大的解放者 j ，抽帶績一切人額邁

向天國，實現〈聖經中所說的）完全的自由。至於亞酬的神學家，
則喜歡把基督說成是天人合一，是至一的核心，萬物的融和。

區合各家大成的現代化基督學，揖然能夠滋養其他地方教會，

難道不能啟發大陸的天主教徒，走出現實境況還有限的框框，去尋

求新的靈性泉源嗎？筆者想借用名句： f放眼全球，力行本地 J ' 
我們應開始「放眼基督，力行教會 j 。宇宙性基督的寬闊眼光，提
供了引出新神學觀的無限視野，推動本地教會生活的更新。想要全

心投入與基督相遇，必須具有健全的基督學，商基督信值的聖事生

活，亦有賴具體的神學去滋養。不過，先決條件是必須避免流於聖

事化形式主義。我們無需在這裡再讀擇宇宙性基督的觀念與降生奧
勝之間的關係，因為自韌期教會的教父時代直至今天，神學歷史已
經說明了他們是不可分割的。

三、要說現實中聖神的幅度，就是去探討天主聖神及在一切事
物中上主臨在的奧臨。〈教會憲章〉一再指出，土主的恩寵在每個

人的良知漂處推動人。梵二開創了一種包容所有人類的視野，也包
容無數不闊的傳毓及文化。〈論教會在現代世界牧職憲章》一再申

明聖神這種積極的臨在，以及神恩在世上運行的普世性。在闡釋基
督信徒與逾越節奧贖的關係時，該憲章指出， f還不獨為基督信徒
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有效，凡聖寵以無形方式工作於其心內的所有善意人士，為他們都

有效。基督爵所有的人受死，商人的最後使命事實上又只是一個，

亦天主的號召，我們必須說，聖神替所有的人提俱參與逾越節奧蹟

的可能性，雖然其方式只有天主知道。 j

敬宗若望保祿二世在其土任後首篇遁諭《人額救主〉中指出，
非基督宗教內人士的強大信仰，「是真理聖神在可見的有形奧體以
外行動的故果。 J （第二號）在一九八六年其有關聖神的《生命的
揭予者》通融中，他提出有關聖神在世界活動的更廣闊看法， r 我

們有必要再回潮多一點，甚至回到基督降生之前，回劉世興闊始之

時，去理解聖神的整個行動．．．．．．以及其與降生和教贖的密切關係 o

J ＇（第五十三號）
這種揮索令人更加意識到上主賦予生命的力量，在廣大的受造

物之中從不同層次以不同的芳法發揮出來，難道對大陸上（以及對
在台灣的）基督信徒沒有幫勘嗎？對聖神的動力臨在所作的更深入
認知，為人們在一般的看法以外提供了更廣闊的神學背景，難道不
能有助於解訣內在教會架構問題嗎？對聖神在整個宇宙工作有更深

切的關注，難道不會使我們更加敢賞當前在狹隘的天主教家庭以外

整個更廣闊世界所發生的奇妙事物麼？

四、對宇宙性的基督及聖神的神學反省，最終帶領我們指向教
恩史的車三奧部中。聖神預備及但成了降生真鵬及逾越館的奧馳，
這是拋在歷史中工作的高峰。現在聖神所餘下的工作，就是帶領整

個世界進入基督的真聽內，藉著基督，邁向天艾。再回頭看中國大
陸的天主教會。聖三內在的動態共融運行古學教恩史中還基本辦學理
論，難道不能幫助中圖天主教徒跨越現狀，啟發他們費破天主教教
會體制生活的略構去接納他人嗎？試想想，最能啟發中國天主教佳

的傳競 f仁 j l的觀念，一方面是人與人相處之道（儒家傳毓思想人
際臨保的最高道德理想），男一方面與宇宙萬物共融如一，不正是
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聖三愛的奧誨的形說嗎？不正是在中國的其他宗教與那稱為無信仰

者的合而為一並屬於同一宇宙整體的活生生經驗嗎？近年邁向 f地

球村 j 的趨勢，便地球成了一切人頓公有的家庭，與中國傳競觀點

不正是不讓合嗎？

我們敢於相信，梵二這套教會學的辦學反省，包括宇宙性的基

督、現實中的聖辦學的幅度，以及在救恩史中的聖三奧路，將能鼓

勵中國天主教會跨越本身的教會體制中心主義，去接觸其他基督徒

以及非基督雄。

三、展望將來

沒有簡易撞撞可以賽破目前教會體制的僵局，假若我試圖提出

迅速有效的辦法去解決這些模雜的問題，難免失讀輕率。不過，我

師非立在局外去說話，我是一個天主教徒，也是中國本地教會的一

分子，這裡只不過是要握供幾點建議，且僅僅限於教養神學的範

疇，希望可以引發一些具建設性及實用的邊徑，對中國教會有所幫

助。

一、當前顯然有必要繼續宣揚梵二教會學。不過，假如充分享

有自由的西方教會，仍用了二十多年的時筒，才可以吸納到梵二思

想的精髓，則中國的天主教會在過往四十多年飽受壓迫及隔離，實

在需要時間去理解、欣賞及接納梵二的教會學。若要加快邁過程，

實有急切必要以優美的現代中文，重新出版梵二丈窟，並附加切合

時代的評論。

』二、面對中國教會以及其政治宗教結合難題j 急需建設橋棵及

在教友中促進共融等問題上，梵二〈大公主義〉法令所提供的一些

建議可說一失中的。當法令建議神學家， r 在比較教義時，應該記

住公敬敬義內存有一個真理的層次，即所謂等飯，因為這些真理與

基督信仰的基礎有其不同的關連。 J （第十一號）中國天主教徒若
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更能醒覺到真理的層次，在長遠來說將有助他們對整個教會書II導的

重要優次加以辨別。舉例說，聖三奧臨的當信道理相對與宗麗的法

制上含一﹔或聖事的不可或缺，特別是聖體及鬱和聖事，相對封為

發展基督信能神修生活的傳統熱心事功﹔再或者，對在促進入標之
間愛心的相對價值的判斷，相對於形式化遵守法律、法倒及公共禮
法。天主教真理及軍＂導的健全次序，能夠為教會團結帶來指引，並

艦和磨擦、不滿、對立甚至憎恨等等重大苦惱的原因。它也可能有

助解訣一些教會中的基本問題。

三、最後，現在到了『放眼全球，力行本地 j 的時候，但必須

在宇宙性基督、聖神及救恩史中三位一體天主不斷流露的奧都所支

持及指引下。我們只能盼望及祈求更多的天主教徒會嘗試跨越他們

狹隘的心懼，去與周遭的其他人接觸。最終答案將是，突破這教會

體制肩限的建徑，端賴大陸的天主教徒是否顧意致力踏出這細小、

實際而且具體的向前一步，並以活生生的信仰作出保盡「這是道路

四、結論

面對中園教會的教會體制僵局，我們提出了一個基督學與聖三

學的揮索。顯而易見的，在今天的情祝中，它並不解決中國教會中

的分費﹔更不能變更中共對於宗教，尤其對於天主敬的政策與措

置﹔當然也無助於中國政府與梵蒂岡之間的關係。總之，還是個艘
軍與使命性的探索，對於法律性的問題直接無能處理。不過另一芳

面，它應能引發中國教會擴張棋野，經驗天父藉著基督在聖神內，

克饗宇宙與人類的教恩與大費，因而脫出自我內在的障礦，關懷世

界﹔與基督教弟兄姐妹及其他宗教的朋友，和所有善心人士交談，
共間為社會與國家創造美好的將來。
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（下）

麗華山

第三節甄別

在接述了摩尼敬窟的現狀之後，很自然地會提出這樣的問題，

即依攝什麼可以認為這些洞窟是摩尼教窟？現在我們把這些洞窟分

為五種情說依次論述，即有壁畫的、有榜文的、有水平格和壁面分

界粗紅鶴的、有小旁室的、位置相鄰並成組的。

先從伯茲克里克第38B窟（格氏第25窟）講起。這個窟在本世

紀初即已被辨認出是摩尼教窟，後來又經學者對其壁畫和題記多次

論譚，在摩尼教窟遣一結論上己沒有異議＠。窟中主要壁畫禮贊生

命樹圖（圖3.1種費生命樹）樹下是「七寶香泄，滿活命水 J@,

象體摩尼教宇宙起頓的光明王圈。窟中其他壁畫題材都屬於摩尼

載，如摩尼教信徒像（國3.2信徒傢）。因此沒有人權提道是摩尼

教窟。

勝金口北寺是一座包括15個洞室的寺蹺，上下有五層平台，下

部有三段台階道，寺院的這種形制與伯茲克里克第38窟（格氏第25

窟）二次窟中的摩尼教寺字圍的形制相似＠。在這幅摩尼教寺字園

中（國3.3字字〉，上下分別是天穹與大地，天穹爵七軍半圖，大

地為方形，表明天園地方。摩尼寺居中，立齡大地之上。寺字為五

重台式建築，殿堂在下起第一層台肉，第一層的五門，指摩尼教寺

字中的五堂，即經圖堂、齋講堂、禮懺堂、教授堂和病僧堂＠。最
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高層台上有一行明星向上直通天穹。寺字前有兩段寬窄不同的多級

台階道。根據這份摩尼教寺宇圖可以證明勝金口北寺在建築形制上

是一直摩尼教寺，相反的，吐魯番的佛寺絕無這種形制。

再從壁畫題材來看北寺是否摩尼教寺。主平台（第3平台）正

壁末倒有一4號窟，主室正壁是本窟最主要的壁面，畫著兩裸交叉

的大樹（嘎3.4為樹交叉）。兩樹樹幹位於畫幅中部，樹幹下段困

泥層脫落而殘失，樹冠在未側的這棵樹主幹原為土紅色，現困氧化

而變為暗褐色，但上部枝葉繁茂。楊寇伸向始側的這棵樹，校葉顯

得枯萎。這幅矗題材至什麼？有什麼含義？據眾多的古寫本和古文

獻很容易可以確定還是生命樹和死亡樹。摩尼敬敬義的按心是二元
詣，也就是兩個王圈，即光明王國和黑暗王圈，在圖像上的表現就

是兩棵樹，即生命樹和死亡樹。生命樹是光明王國及其居民的象

徵，它富庶、繁榮、昌盛 n 生命樹永遠充滿生機和光明，總是碩果

累累。它的反面即是死亡樹，是黑暗王國的象徵。死亡樹實質上並

無生命，樹上不結果實。摩尼敬的二元論的教義就在這樣一幅畫中

得到再現e

摩尼教除了要求信徒明瞭上述二宗外，還要求明瞭三靡，即初
際（過去），中際（現在）和後際（將來﹜。這在圖像上的表現

是，兩棵樹幹有商次交叉，第一次交叉之下表示胡際，兩次交叉之
間表示中際，第二次交叉之上表示後際。琨在這幅圖下部殘失，所
以第三；：.；次交叉已看不到了＠。這幅圖話表明了二宗，又表明了三

際’，似可稱為 f二宗三際圈 j ，它可能出自摩尼教主要經圖〈大三
宗圖〉＠。

4號窟主室兩側壁各畫三棵樹（圖3.5窟形象），各樹種顯不

間，但都校葉繁茂，果實累累（麗3.6側壁樹），葉間有禽鳥飛

閉，在每棵樹下坐有一個穿法衣的正信值。這些樹都是摩尼教文獻

中所說的實樹、善樹、生命樹。摩尼和耶穌經常被畫作生命樹。摩
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尼敬的教圈也常以長浦果貴的樹表示每個果實即是教圈中的一員，

果實成熟（即解脫）取決於教團成員的學問和道行，表現~廳時要

有踩摘果實的場頭。教寓中的各部門也與果園中的不同種饋的輯有

關聯。由於教團成員的學問和道行與果實有關聯，所以這些果樹也

被稱為智慧樹＠。

在樹下坐的摩尼教信徒其身後冒出五股光焰，表明這是一個高

級信攏。在十世紀末阿拉伯作家的書中，會引用過一段閣於摩尼的

傳說，當摩尼到薩珊團玉器P ←爾面前時，他的雙肩閃閃發光，似有

獨先照耀＠。這種把摩尼神聖化的形象用在高級信徒身上也是可能

的。圈中信佐面前有掙水瓶，因而可知是摩尼教挂在做禮拜和祈鑄

＠。
在北寺主平台（第3平台）正壁抬價有一雛長形的2號窟，其主

室正壁畫兩棵樹（圍的.7正壁及街），但由於線條和色塊脫落甚

多，不能辨別出聾的是生命樹和死亡樹，還是兩棵實檔（圖3.8側

及券樹）。在兩側壁各畫兩棵賣樹。券頂中脊畫葡萄藤蔓和葡萄串

（圖3.9葡萄樹）。在摩尼教古寫本中，葡萄樹往往與摩尼教團有

關聯，教團及其成員都以葡萄樹及其藤蔓表示，下層教徒以葡萄榨

汁器表示。有的贊詩中措鐘教圍棋搗毀，教徒被驅散時，偶爾也用

葡萄園的圖像，如 f晴魔衝入葡萄園，砍斷葡萄樹枝 j ，摩尼教神

初人的靈魂也用葡萄樹表示。在希臘文寫本中，摩尼揖描寫成團丁

神，正在修剪葡萄藤蔓＠。

從以上對勝金口北寺的建築形制和壁畫題材的分析，似可以確

認這是一座摩尼教寺。

勝金口商等也有五層平台（國3.10外景），洞盟關聖於下方兩

層平缸，上方的三層磨平台完全是按照摩尼教寺的形爾摩求建遁
的，在實用上並無必要。從建築膠制來看，南寺是一座摩尼教寺。

至於原來的壁畫，因躊已被覆蓋，則無法確定。
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吐嗡溝北區第2窟l、西南區第2窟和伯茲克里克第lOA窟，這三

個窟建築形制大同小異，壁畫保存數量不等，但題材相似。另有吐

略溝中區第7窟，雖然建築形制與以上三窟有區別，但主要壁畫題

材卻相似，所以將這幾個窟一起諭譚。

在主室正壁畫七重寶樹神使圖（國3.11M7 ），橫列每列7棵寶

樹，上下共7列（揖3.四七受）（國3.13七安街部）。在摩尼教文獻

中，與 f 7J 有闊的數有多種，如摩尼教有7部大經﹔每週7天，每

天7次懺悔禮拜：每年有7次祭靶 z 向教團有7種揖捨﹔當摩尼教神

先意與晴磨相鬥時，曾7次向大明文祈求﹔生命樹可分為板、基、

韓、藥、果、氣、色7部分﹔摩尼信徒每月初一、十五供奉七七四

十九個鍋飯香火錢等等。考慮到這大幅寶樹果團團是畫在洞窟裡最

主要的供奉禮拜壁面，而在同額洞窟中都畫還闖一題材y 那磨這幅

畫是調窟裡最主要的壁畫，其題材應是十分重要的，那磨這7棵樹

代表的就是摩尼敦的7部大經。再由於光明王國裡寶樹總是成行成

列，因而實樹便被排列成7列7行。

這些寶樹除了代表7部大經外，正如前此所論聾的，它還代表

摩尼、耶穌、生命樹、光明王國q關於這7部蘊，它也是擺渡信接

到很岸世界的航船，那麼禮拜觀想這些實樹，也就具有超渡和解脫

的意義＠。九

關於寶樹樹冠中化生的白衣天神和樹下蓮花中化生的白衣仙

女正這實際上都是摩尼教二宗三際論的中際階段諸神，即大明尊所

召喚出的善母（生命母）和先窟（初人），以及後來召喚出的嘉明

使（化身美女〉。這些神靈都出自寶樹果實，他們能哺育光明五

子γ’以制廠暗魔五子’，也正表明這寶樹圖是二宗三。際論的另一種圍

解，實在表達中際即現在的世界，它可能也出自摩尼敬的主要經闡
《大二宗團〉＠。壁畫中的男女天神均著白衣R 這也是摩：，~敬的特
徵＠。



探尋還沒的吐魯番摩厄官司fl 考官／ 81

以上所論寶樹7行7列，在吐略構中區第7窟的中文題解中也會

提到，即「寶樹七重 J 。
這些窟中有眾多的壁畫是讀謂光明王國的繁榮昌盛景象（萬3.

14觀想），其中最多的是常榮寶櫥，寶樹生長於七寶番地之中，池

中充滿活命水，寶樹校葉繁茂，香花盛開，果實累累，結出金銀、

珍珠、寶石，各色珍寶，光焰四射。各種實樹師可代表真實樹木，

也可代表光明王國、摩尼、耶穌、明尊的使徒。信徒禮拜譚誦這些

實樹，食用這些實果，可以長生不老，脫離苦海。這些形象和情

景，在摩尼教寫本中都有依攝＠。

吐蛤溝中區第7窟畫有日月宮圖（國3.15日月宮），其中心整

圖為日，周圍新月為月，將日月合在一起，再向外一周是八星環繞

換衛，這就是日月合壁眾星拱衛圖。這個圖像在其他兩處曾見到，

其一是哈拉和卓摩尼教寺K遺址的禮拜摩尼大壁畫，摩尼的頭光即

是日月合壁圖（國3.16頭光），中心的日輸色轉白而微紅，邊緣為

明亮的白色，月牙則呈黃色﹔另一處是在哈拉和主黨出土的一件摩尼

教袖珍董（國3.17人星〉，畫殘存局部，整幅畫可能是明尊及其請

使者圖，明尊居中，但已殘柴，僅存少量身光，環繞的使者僅存佛

陀，在殘圍的上方存八星環繞日月園，僅能看出日和周圍的八個星

辰。在摩尼教寫本中多次提到日月，明文是明尊，明乎是自月 1 日

月光明宮安置諸神 1 日月在眾像中最為尊祟。將日月合璧作為摩尼

頭光﹔據認為反映了摩尼教的宇宙起輝及構成的觀點，即宇宙由兩

個最大最純的光明體構成＠。

在吐蛤講中區第7窟保存著4條中文畫幅題解，每條閱讀都有「

行者 j 一名，「行者 j 是摩尼教教圈中普通神職人員的稱謂，在敦

煌遺書中文譯本《摩尼教殘經一〉中，講到中際明晴勢力相鬥時曾

提到， r 如是三日及以二夜，於其師僧乃至行者，並皆具有二界記

驗。 J 從此處引文看，行者是指摩尼教團中師僧以下各教階人員稱
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謂，師僧在此是指教主或高階信徒，那麼行者就是指普通信徒。在

後來中國內地的文獻也記有摩尼教行者事跡，如《宗會要輯梅〉第

165珊，刑法二， 78-79禁約中所載 z 宜和二年（ 1120年）新江 f

溫州等處狂擇之人，自稱明教（即摩尼教），號為行者。今來明教

行者，各於所居鄉村，建立屋字。號爵齋堂，如溫州共有四十餘

處，並是私建無名額佛堂。每年正月內，取曆中密日，聚集

侍（法）者，聽者、姑婆、齋姐等人，建設道場，鼓扇愚民男
女······ J 出這段引文看，行者是當地摩尼教非普通信佳的自稱，這

些人建造摩尼教寺院、組織教團活動。由這兩處引文來看，行者所

指乃是摩尼教的正式信徒，而有時指上層信徒。在洞窟壁畫中所畫

行者均著法衣，也表明是摩尼教正式信徒，而不是過世俗生活的一

般信徒（即聽者）＠。我們也注意到，「行者 J ：（｛佛教中指「欲求
出家，未得衣辭，卻依寺中住者j 。這表明在佛教中，行者是指信

教而沒有出家的人＠。在吐魯番的其他洞窟中也有「行者 j 榜題，

那可能是指施主。

在吐蛤溝北區第2窟的旁室中畫有觀想陰陽人團（國3.18陰陽

人）。所謂陰陽人畫的是一人裸體站立巴，其身體左半以普通租墨線

勾畫，而右半輩以自底色，再以組墨線畫出輪廓和骨嚼。這表示人

體包含黑白、苟明暗南部分，俗稱為陰陽人。摩尼教從二元論出聲，
認爵人身體裡包含有光明分子和黑暗物質，光明分子是被黑暗物質
俘獲的。光明分子的集中表現便是人的靈魂，摩尼教的任務是要喚
醒人A聽覺悟，I便光明靈魂得救回到光明王圈。只有摩尼教徒的靈魂
才有希望得救，它必須極力保存自己的光明分子，再通過禮拜、祈
禱－＂齋戒等儀式而升入光明王國新樂園＠。

在這個窟的旁室中還有觀想裸女，裸女身材肥胖擁腫，橫臥地
上。這幅量是什麼含義呢？權且認為是要觀想者斷絕愛欲。摩尼教
由於強調回到光明王圈，因而要求信徒盔、獨斷裙愛欲 j不能婚甜甜
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生育＠。佛教在這方面也有穎似的現律，但其出發點卻不相同。

在吐蛤溝中區第7窟畫幅的中文題解中曾有「行者當起自心，

生於西方極樂世界 j 。這極樂世界又名常樂園，都是指光明王圈，

在摩尼教文獻中經常被提到＠。

在還要買窟中畫多幅 f行者觀想 J ：畫，這種觀想是摩尼教信籠穆

行的方式之一，為了求得靈魂回歸光明王園，修行的方式還包括禮

拜、讀煩、齋戒、懺悔、念諧、傳道等等＠。
正是由拇道些摩尼教窟有較多的佛教形式的壁畫，而且屬於摩

尼教題材的壁畫也不十分突出，所以近一個世紀來，這類有壁葷的

摩尼教窟沒有極辨識出來，而那些無壁畫眉更無從談起。

現在再從建黨膠制來看這一頸鹿，前面已經論讀過聽金口北寺

是摩尼教寺，其中5號窟的形制與遺穎窟膠制相同，這就表明，這

種形制是摩尼教窟的一種膠制。從吐魯番現存的佛教洞窟來看，建

築形制沒有與此相同的，那麼遷就可以得出結論，這種精窟建築形

制是摩尼教特有的。

伯茲克里克第27A窟（格氏第17窟）的壁面現在只有不對10%

的壁面顯露出來，可以看出，這塊壁面當初並沒有繪畫，而只是寫

了正式的彩色大字榜文，有學色字，也有雙色字，經辨認，這些帕

提亞文和回鵲艾的榜文是摩尼敬的禱文和聽文，所以無需再進一步

考麓，就可以確定還是摩尼教窟。與此狀說相同的還有第25B窟、

第35A窟（榕氏第22窟）和第8窟。

在論述這類洞窟壁畫題材之後，頭然會提出這樣的問題，即這

些壁畫有的與佛教洞窟壁畫的形象相椒，有的題材也可解釋為鶴教

題材，那為什麼不可以認為這些調窟是佛教調窟呢？實際上吐魯番

最早是先有佛教的調窟，並有佛教題材和影式的壁畫。後建的摩尼

教窟，為了能和先入為主的佛教洞窟並存，顯然要控用佛教壁畫的

某些形象，諸如布局、人物衣式、姿態等等，甚至直接擻用整幅畫
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面。但是這些洞窟壁畫的主要題材仍是摩尼教的。有的壁畫題材佛

教和摩尼教都有？：有者相似。有的雖題材不同，但用圖畫表示出來

卻是相似的，如佛教的禪定觀像與摩尼教的行者觀想﹔禪定內容與

觀想內容也有﹔相似的，如淫欲與明暗二性，斷絕愛故等。但是從整
個洞窟，內的壁畫來說，因為主要的壁畫題材是佛教所沒有的，所以
只能認為這些洞窟是摩尼教的。

再從當時的各種文本的摩尼教寫本來看，都會大量借用佛教術

語，如中文的摩尼光佛（摩尼）、諸佛（摩尼諾神〉等等。也就會

明白爵什麼壁畫有相當多的佛教形象。

伯茲克里克第04窟壁面有水平格雙粗紅線和壁面分界粗紅

線（圖3.19格線），此外也有橫到分幅情節畫。本文在前面記述和

甄別吐略溝北區第2窟和西南區第2窟時，已鱷討論過這些是摩尼教

窟，在窟中都畫有這兩種粗紅線，因而推潤這種畫有組紅鶴的窟也

是摩尼教窟。具有這種粗紅鶴的窟還有吐略溝中區第6 、 22 、 23

窟，北區第9 、 10 、 11 、 39窟。

吐蛤溝北區第26窟的建築形制與前述北區第2窟等有旁室的窟

相同，但沒有壁畫。前已論及吐魯番各地這種形制的調窟都是摩尼

教窟，所以這個窟也應是摩尼教窟。

本文第2節所記述的調窟，在本節中大部分已被論證過是摩尼

教窟，現在街餘12個洞窟未被諭譚。這些洞窟按位置來說，都與前

述己論盡過的學尼教唐一起分別成為不同的組合，因而推翻當時這

些洞窟分別組成一個個摩尼教寺蹺，由此而推翻最後這12個洞癌也

是摩尼教窟。

本文到此巳論證了39個摩尼教洞窟，現在將這些調窟按所屬石
窟群落和位置相近列表於下 z

吐裕講 11個窟
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北區 N39 、 N8 、 N9 、 N12 、 N2 、 N26

中區 M6 、 M7 、 M22 、 M23

四南區 SW2 

f白畫t克里克 19個窟

北區 8 、 9A 、 lOA 、 04 、 03 、 02

中區 23A 、 24A 、 25A 、 25B 、 26B 、 26 、 27A

南區 34A 、 35A 、 36A 、 37A 、 38B 、 39A

勝金口 創回窟

南寺 7 、 8 、 9

北寺 1 、 2 、 3 、 4 、 5 、 6

除以上39個摩尼教窟外，是不是可能還有一些摩尼教窟呢？回

答是可能還有，在3個石窟群落都有，但是要論證這些窟相當困

難，只能說是推測，本文下一節將簡略載述道些洞窟。

第四簡寺院

寺字

從前兩節內容已經知道吐魯番地區的摩尼教石窟寺分布在吐蛤

溝、伯茲克里克和勝金口3個石窟群落，共有39個洞窟。這些調窟

有不同的建黨形制和壁畫題材，那麼其性質和功能如何呢？有關這

方面內容的古文獻很少，敦撞遺書中文本〈摩尼光佛教法儀略〉的

f 寺字儀 J 一節中講到，摩尼教寺自五堂組成，即經園堂、齋講

堂、體懺堂、教授堂、病僧堂各一座。對於這五堂，也無進一步的

解釋。我們選擇勝金口北寺來區分洞窟的性質。

北寺主平台和正壁相連遁的共有5個洞窟，從其建築形制和壁
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畫內容看，相當於上述五堂（國4.1.11-堂）。正壁中心窟（第3窟）

是禮懺堂，遺個窟規模大，有環行道，可以作 f 三行三禮 j 的禮

拜 1 其前半段左右對稱各有一室，可以作為 f 日月光明嚴 J CD ，這

是出土古寫本中經常提到的摩尼寺殿堂。正壁始倒窟（第2窟）是

教授堂，畫葡萄樹和寶樹果園，象徵這裡是一個教圈，用於教師教

監杖師等向選民和聽眾宣講經律。正壁末倒窟（第4窟）是齋講

堂，窟內畫象徵光明王國與黑暗王國的生命樹與死亡樹，種葉繁

茂、果實累累的實樹果園，以及正在齋戒的高師，還閱有供實戒修

業的旁室。主平台始閻長窟（第1窟）是病僧堂，窟內有主室（現

1被混沙積滿）和旁室，無壁畫。主平台末倒窟（第5窟）是經園
？盒，窟內有主室和幽深的後室，過於保存經典團籍。上述五堂的位

置順序與「寺字儀 j 中的顧序完全一致。

' ,, ＂由於各石窟群落的摩尼寺規模且時代等差別，要確定所有洞窟

的性質是十分困難的，但有些還是可以額推出的。與上述第4窟齋

講堂形制或壁畫題材相似的，都可以被認為是齋講堂，如吐略構N

2 、 N26 、 M7 、 SW21 伯茲克里克lOA c 禮懺堂的額推比較困難，

因為上述禮懺堂的壁畫沒有保存下來，那麼便只能從洞窟位置、現

模、形制三方面額推，可靠性較小，如伯茲克里克9A 、 27A 、

34A ，勝金口7: B 。至於教授堂的額推，也相當困難，把握更小。

伯茲克單克38B矗禮贊生命樹圈，窟內有坐台，可供高師及能來打

坐1 困而似可被看作是教授堂。現將這分類結果列表如下 z

齋講堂勝金口北寺4

吐蛤溝N2, N26 、 M7 、 SW2

伯茲克里克lOA

稜懺堂勝金口北寺3、南寺7: B 

f自主吉克里寬9A 、 27A 、 34A



教授堂勝金日北寺2

伯茲克里克38B

經圓堂勝金日北寺5

病僧堂膀金口才已寺1

壁畫
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在上逾五堂內，只有前三種有壁畫。齋講堂內壁畫題材最多，

保存也最多。禮懺堂內壁畫則被後來的佛教壁畫覆蓋，現存僅有花
體榜丈。教授堂內壁畫題材較少。本文在前面第二節已略述各種題

材壁畫的概貌，現歸納如下 z

齊講堂 z

1.生命樹與死亡樹交叉圈。象徵光明王國和黑暗主國的對立，

以及兩個王國戰鬥的三個階段，即表現摩尼教基本教義的二宗三際
論。

Z七重寶樹神使圈。象徵光明主團大明尊於中際召喚諸神畫畫。
也象徵摩尼教的七部大經。

3.寶樹果園圖。象徵光明王園。

4.日月宮圖。即日月星辰圖，象擻摩尼敬的宇宙起頓論。

丘高師齋講圖。

6.行者觀想圖。

1陰陽人閣。

8.斷愛飲圖。
九’，η 、

9.乘風上天圖。

I 0.天人散花圈。

I 1.寺宇寶閣圖ι

教授堂 z

1.禮贊生命樹園。

主葡萄樹圖。

三ι
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3.寶樹果圓圈。

壁畫的藝衛風格比較特別，與當時中亞東特地區的壁畫有相似

點，應屬於栗特突厥系統。當時吐魯番有不少佛教壁畫，較早的風

搗屬龜茲系﹔較晚的屬漢回鵲系，但摩尼教壁畫在藝衛風格上有自

己的特點，這是國為摩尼教自說斯栗特人傳來，而這裡信摩尼教的

人屬突厥系民族。

寺廳

關於這裡摩尼教石窟寺院的組成，在第三節我們已經論及勝金

口有兩塵，那是根據建黨形制的五層台形推論的。在伯茲克里克和

吐蛤溝要確定哪些個窟組成就比較困難，因為沒有那種封閉的自成

一個單元的五層台形。但是在伯茲克里克，摩尼教窟卻相互靠攏，

形成了三個單元，每個單元有6至7個窟，這與勝金口爾摩尼寺規模

相當，可以認為各是一座摩尼寺，這就是：

北區寺第8 、 9A 、 lOA 、 04 、 03 、的窟
中區寺第23A 、 24A 、 25B 、 25A 、 26B 、 26 、 27A窟

南區寺第34A 、 35A 、 36A 、 37A 、 38A 、 39A窟
中區寺除了各窟相鄰外，在第二節已經提到，這7個窟外接上

方的屋壁面有統一的草泥重層，表明修建時就是冉一個單元。南區

寺則是在窟前上方有統一的出糖，也說明當初是統一的單元。北區

寺有1個體纖堂（ 9A ）和1個齋講堂，其他4個窟的性質未能確定。

中區守有1個體纖堂 C 27A ），其他窟性質未能確定。南區寺有1個

禮懺堂（第34窟）和1個教授堂（ 38B ），其餘窟的性質也未能確

定。

要確定吐略溝（ T ）摩尼寺的組成更困難。在西南區第2窟這

個齋講堂附近還有8個洞窟。其中兩個有壁畫的調窟是很晚才被改

建為佛教窟的，規模較大的第5窟原來可能是禮懺堂。在第7窟窟頂

有豎井遇到上方6米高的SA窟，這種結構與伯茲克里克北區寺相
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間，所以這裡西南區下層的9個洞窟原來可能組成一座摩尼寺。

北區第2窟鄰近的是有佛教壁畫的第3 、 4窟，他們之間的關係不容

易確定，下文還要討論這第2窟是早期的摩尼教齋講堂，那時摩尼

教齋講堂有可能依附於佛教寺院，寄人籬下，以求生存。在中區，

已確認Ii個窟是摩尼教窟，其中有齋講堂，其他三個性質也可能相

同。

此外還有16多個形制相同，但沒有壁畫的窟，有可能也是摩尼

教齋講堂。在中區的中心是一個有佛與菩瞳像的大窟，壁畫題指出

奇地學藹，沒有一艘佛教窟的禮佛、說法、佛傳、本生、因緣、涅

槃等題材。那麼，也許可臥龍囑道是摩尼教研建謂窟時的做法，在

形式上與佛教一致，以免與佛教勢力衝突。像這樣的壁畫窟，如果

解釋成摩尼教窟在也是可以的內單為主像可以被看作摩愚餘，配像

可以被看＃摩尼教輛軍像于此外再沒有其他有情節的壁畫4在吐魯

番出土的摩尼教寫本中，有許多是把摩尼輯為佛的，即把摩尼稱為

摩尼佛、摩尼光佛。轉於這一點，本文在下節還要論及。如果這種

推測沒有大謬，那麼，中區的主要部分，包括二十多個洞窟，就是

一座大摩尼寺。在吐蛤溝曾出土大量摩尼敢寫本，有這個大摩尼寺

的存在，顯然對解釋這一事實有利。

本世紀二十年代在吐魯番出土的一件回鵲文摩尼教文書中，會

提到吐魯番和焉脅的5盧摩尼寺＠，在高昌鐵肉和交訶城內各有一

座，是各該城內唯一的一座，在壤里還（焉脅？ ）有一座。另有大

摩尼寺、小摩尼寺各一座。高昌城是東方摩尼教區教主所在地＠，

那裡的摩尼寺規模大，而格繪成德爾所發掘的高昌城內的K遺址，
可能就是這個寺院。這寺院中的壁畫輿摩尼教石窟寺的壁畫有著顯

著的不間，這一方面可能是由齡時代不同，另一方面則表明石窟寺

院和地面寺酷的功能不同。地面寺院位齡城鎮，適合禮拜傅教﹔石

窟寺院位於山區，適合齋或修業。
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年代
關於摩尼教窟的建造年代，我們試從調窟本身的建築形制、壁

畫題材和所在位置諸方面考察。為此選擇了齋講堂，還是因為齋講

堂形制較接雜，滿窟有壁畫，分布在所有3個石窟群落，屬於多個

摩尼寺。更重要的是，形制有變化，如前室形制多樣，主室寬窄不

一，旁室大小有贅，有的開搪在岩體內，有的用混磚砌成。壁畫題

材及其布局也有變化，有的竟然完全不同﹔有的聲輩有時代特點，

如聯珠園紋、施主列像﹔壁畫題解或榜文的文種有別，有的有當時
的刻劃題記﹔壁畫所會佛教形式的多少也有懸殊差距。依據上述變
化菌素和有限的時代特擻，我們將5個齋講堂建造順序大體排列如
下表（國4.2年代表）。同時也把位於同一寺院中的禮懺堂的形制
小圖附入，因為這些禮懺堂的形制也有變化，遺憾的只是壁畫己因

被後期壁畫覆蓋而無從比較。

這個齋講堂建造年代與分期示意圖表所反映的基本變化趨勢是

那些呢？從建築形制來看，主室寬度向狹窄變化，個壁的旁室趨拘
小型，而正壁旁室則變大＠。各寺院的禮懺堂則向大型化發展。至

於壁畫題材，則是前後完全不同，因而可以分為兩期。

第1期的開始確定於640年， y~是因為在吐略溝西南區第2

窟（ SW2 ）有最旱的壁畫題材。在前室前壁有聯珠圈豬頭紋一

劑（國4.3聯珠豬頭紋），還是一列主題紋飾。紋飾結構是，周圍

有一圓形聯珠圈，圈中是側面豬頭紋，豬張大口，露出撩牙。從紋

飾分鑽來說，還是主紋（即豬頭）不成軸對稱（上下或左右）的聯

珠圈紋。在聯珠團紋發展序列上屬接期紋飾，約在7世紀中葉起聽

於中亞栗特地區，是在說斯薩珊朝對稱聯珠紋影響下產生的，不過

此時薩珊己於642年亡於阿拉伯人。

這種紋樣傳到吐魯番，出三種國索促成 z 一是栗特人到這裡經
商，二是栗特人將當地梳行的摩尼教傳到這禮，三是將栗特人生產﹒
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的不對稱主題聯珠圈紋織錦輸入吐魯番。到公元712年，栗特地區

被阿控伯人征服，吐魯番地區這種不對稱主題聯珠圈紋也隨之消失

＠。還種不對稱主題聯珠圈紋的時間上下限相當明確，因而把吐略

構西南區第2窟（ SW2 ）的建造年代定在7世紀中晚期不會有大問

題。

另外在本窟前室前壁有施主列館（國4.4薇，主像），保存兩

人，頭部已殘失，身著豎條敏的窄袖大衣，兩臂舉於胸前＠。這種

服裝是兩河就域的貴按服裝，表明這些信徒來自美索不達米亞，當

時那裡是學尼教中心，正是他們把摩尼教傳到栗特，再傳到吐魯

番。也是他們在吐略溝建造了最早的摩尼教寺，首創了這種形制的

齋講堂，以及七重實樹屬壁畫，很可能這種壁畫題材就來自美索不

達米亞和東特地區的摩尼教寺駐＠。

第2期的開始定於840年，那是因為在窟內有了回鵲文的大幅榜

文，而且第2期的摩尼寺規模宏大，應與政治實力有關，因而建造

這樣大規模的摩尼寺，並書寫回鵲文，應是在公元840年高昌回鵲

在此建國之後。

現在再來看兩期壁畫題材的區別 ι 第1期壁畫的主要題材是七

重寶樹神使園和行者觀想圖等，題解榜文是中文，紋飾是中亞栗特

系統，除前述聯珠紋外，還有操牆缺等。這一期壁畫含有較多的佛

教形式。第2期壁畫主要題材是生命樹與死亡樹交叉醋、實樹果圈

圈，大幅榜文是回鵲艾爾漢文，紋飾是回鵲系的大花垂帳紋。壁畫

中含有的佛教形式很少。

以上是齋講堂的建造年代與分期，與齋講堂開時建造的還有各

寺的其他洞窟，其他與上述齋講堂無闋的調窟，也與就近的摩尼教

窟同時，因而可將所有摩尼教窟建造時期概括如下 s

吐蛤濤的所有摩尼教窟均屬第1期。

伯茲克里克第1期有北區寺一處，第2期有中區寺和南區寺爾
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處。

勝金口商寺與北寺均屬第2期。

吐魯番的摩尼寺在十一世紀初被封閉，並陸續被改建爵佛教寺

棍，這個時間是依據被改建成的佛教窟的建築形制和壁畫題相等因

素推定的。改建後的壁畫都屬於11至12世紀的題材。吐蛤濤的摩尼

寺，只有禮懺堂被改建、重繪，而齋講堂的建築與壁畫未被故動，

一、囡它有較多的佛教形式。伯茲克里克的齋講堂壁畫被自灰漿層覆

蓋，禮懺堂和其他大多數無壁畫窟被改建重繪成為佛堂。膳金口北

寺禮懺堂重繪後成為佛堂，但齋講堂和教授堂的壁畫因無礙佛教而

被保留下來。南寺各窟則大都或極改建或被重繪，原來的壁畫則已

看不到了。

摩尼教窟和佛教窟的共存時期如何，還裡扼要數述於後。

吐裕溝 z

第1階段， 6世紀末至7世紀初，興建佛教窟，主要有北區第8窟

（文管所韓第38窟〉】的初建窟，以及北區第22窟（文管所號第44

窟）。

第2階段，？世紀中至10世紀末，興建立直保有摩尼教窟。

第3階段， 11世紀至14世紀，將西南區疑似的摩尼教第1 、 5窟

改建為佛教窟，修補佛教窟北區第8窟（文管所號第38窟），新建

佛教窟東南區第7窟，中區第1窟，北區第45窟。

由PJ上建窟情況看 i吐略濤在7世紀中至10世紀末以摩尼教最

興盛。

勝金口 2

第1階段， 7世紀中至9世紀初，興建佛教石窟與地面寺院，位

於摩尼寺以商，相互問隔較遠。

第2階段， 9世紀中至10世紀末，（曹建並保有摩尼教甫寺和北

寺。在此以南尚有一座提似摩尼窟，即樁氏編號第2窟，是有7個旁
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室的齋講堂，壁畫題材與北寺齋講堂相似。

第3階段， 11世紀至14世紀，將摩尼教南寺與北寺改建為佛

寺。將前途格氏編號第2窟部分改繪成為蟬教窟，建造其他儕敬

窟。

勝金口的摩尼寺位置獨立，與佛寺保持相當大的距離。
伯畫畫克里克：

第1階段，七世紀中到九世紀初，在中區建造第18 、 16 、叮囑

共3個佛教窟，以及第14 、自窟位置上的先期窟，即第14A 、 15A
窟，可能是摩尼窟。同時建造北區摩尼寺。

第2階毀，九世紀中至十世紀末，建造中區摩尼寺和南區摩尼
寺，南區摩尼寺包括疑似的第31A 、 33A窟。同時建造的有中區第

20 、 21 、 22窟3個佛教窟，替補第18窟佛教窟，至此中區、南區和
北區已建滿洞窟。這時在第39窟以南闖關東南區，所建的是無壁畫

的窟，即第41 、 47-51窟，可能都是摩尼教窟。到這一階段，摩尼

寺在這種占大多數。

第3階段， 11世紀至14世紀，一開始即將所有摩尼窟封閉，並

改建或改擒成佛教窟，訴毀第14A 、 15A摩尼窟，將背後崖壁推

後，在原地建第14 、 15窟兩個佛教窟。又將東南區各摩尼窟改建為

鶴教窟，後來又增建了其他佛教小窟。在南區又補建7第28 、蚓、

32等佛教窟。這時伯茲克里克也成了佛教的一統天下。

以上3個石窟群落摩尼教寺院的演變表明，第一階段摩間教寺
臨由於向佛教靠攏而得以建立，第二階段摩尼教寺院增多，揖模擴

大，有了自身更多的特點，但第二階搜很短促。不久，買房尼教寺觀

分別被拆毀、封閉、改建或改擒，以致摩尼教寺院不復存在i 後來

有些調窟在佛教寺歸中被利用，那是因為其壁畫的形式與佛教的相
似而被保留下來。

' ,< .-'- ~ 
一、，.
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第五節教史

本文土節已論過吐魯番的摩尼教石窟寺最胡營造於公元七世紀

中期，到九世紀中期又有新建擴展，一直存在到十世紀宋，隨後摩

尼教石窟毒被改建成佛教石窟寺。那麼摩尼敢在吐魯番的祖傳、擴

展和覆誠，在遺掛、寫本和傳世文獻上有沒有類似的反映呢？

唐哥州時期的春蠶λ 片戶2

吐魯番出止的屬於這一時期的摩尼敢寫本，主要是用古突厥文

和三種中古伊朗文，郎中古被斯文、帕揖亞文和栗特文寫的。中古

拉斯文和帕捏亞文是中亞教會語文，還有如佛教的梵文。東特文則

表明栗特在六至八世紀是中亞摩尼歡會中心，並以栗特人為主將摩

尼教傳到這裡。甜苦趕厥丈則表明當地突厥系民~是摩尼教的主要信

徒。

）七世記胡期天山南北在西突厥的勢力之下，到七世紀中期，唐

王朝以吐魯番為據點，聯合位於漠北蒙古的國缸，共同討伐亞突

獻。隨後設置了安西和北庭兩大都護膀，接著有幾批回乾人從漠北

遷到這裡天山南北，這表明當時已有不少突厥人和回乾人來到吐魯

番。

吐魯番出土許多屬於這時期的漢文寫本，但是使用漢文的並不

僅限於摸振。在名籍、戶籍和其他文書中有不少非漢族的姓氏，其

中有天山以北和灑北的遊教民族，還有中亞東特地區昭武九姓各國

的移民。除散居民且要外，還有整個部落移居吐魯番的，其中有突厥

部落。漢語漢文是當時疏行語文，非漢雖多半通曉漢語，但 f 胡書

J 和f胡語 j 也兼行，不過在正式場合會使用較少。到九世紀初，

漢北的困乾汗團曾向北鹿和安西各派遺萬名兵卒駐守＠。從以上出

土寫本和歷史文獻看，在七世紀中葉至九世紀土半葉，吐魯番已有

相當多的突厥語系民接居民和從中亞栗特地區來的移民。
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西州摩厄教

能夠證明七世紀中葉摩尼教巳傳入吐魯番的，是出土的當時的

摩尼敢寫本，還在本節閱讀已經讓到。能夠證明在九世紀中葉固鵲

人西邊吐魯番之前摩尼教已經傳入的，還有阿拉伯地理學家的著

作。阿控伯人塔明﹒依本﹒巴童車爾（ Tamin ibn Bahr al-Mu個－

wwai ）在760年至九世紀扭，會到中亞旅行，他說新疆的北部和東

部已有摩尼教徒，主要在城市中。後來摩尼教有所發展。阿控伯人

後來說，所有的九姓烏吉斯人都信摩尼敬。公元869年去世的阿拉

伯人賈希弦 c Jahiz ＞也說，九姓烏古斯人在八世紀時已信仰摩尼

敬，散居在天山以北，也可能到了天山以甫的吐魯番＠。

到九世紀初吐魯番的摩尼教狀說如何呢？吐魯番出土的一本突

厥文學尼教殘害珊，其中稱懷信可懷於公元803年到吐魯番後，曾

向漠北極遣三位摩尼教法堂主（ Maxistak ）暫住，以向那裡的慕

閹求教。另有一件吐魯番出土的中古誼斯文摩尼教費詩集跋文，這

件寫本作於保義可汗時期（ 808～821年），其中提到可汗家旅中有

眾多摩尼教信籠，回鵲汗國許多高級官員也信摩尼教﹔在北庭、高

昌、焉脅和龜茲等地也有高級官員是摩尼教徒。寫本中點名撞到三

個人，即高昌的藥羅葛亦納爾（ Yaglaqar'inal ），另外兩位是焉

脅的間名者UyMur• 藥羅萬是回鵲可汗家族一個部蓓的名稱＠。

能以上歷史文獻和出土寫本看，在七世紀中葉，摩尼教已傳入
吐魯番。大約到八世紀棋，巴種固地站穩腳跟。到九世紀上半葉，

摩尼教仍在發展。

高圓圓構摩昆教

九世紀中葉從漠北敗退到吐魯番的一支回鵲人，建立了高昌固

鵲王圈，由於囝鵲在漠北時尊摩尼教為園歌，所以，此後吐魯番境

內的摩尼敢有7進一步擴展。

首先從歷史文獻記載看，在伊斯蘭文獻中有4條記載表明高昌
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回鵲在九世紀下半葉和十世紀信仰摩尼敬。第1﹛·~是十一世紀的接

斯史學家加爾迪齊（ Gardizi ）的記載，記述九世紀下半期或十世
紀初，回鵲可汗是摩尼教電那智（ dinavari ）.，在其宮殿周圍每天
集合三回百個電那街徒眾，高聲誦讀摩尼經書，然後向王者致禮。

第2條是阿拉伯史學家麻索提（ Masiidi ）的記載，記述十世紀初葉

的回鵲國力強盛，版圖廣大，國玉是伊兒汗，並說突厥系諸部中，

僅有自鵲部崇毒草摩尼教，信仰明暗二宗。第3條是阿拉伯史學家納

狄木（ al-Nadim ）的記載，十世紀中葉，當回鵲可汗聞知中亞薩

暈王朝的君主要迫害撒馬爾罕城的500名摩尼教徒時，便差使者告

知蠹曼君主，回鵲境內的伊斯蘭教徒遠多於薩曼境內的摩尼教鍵。

如果薩曼君主迫害摩尼教籠，那麼回鵲將對此報復。且於固鵲可汗

的警告，薩曼君主才未迫害摩尼教徒。第4條是阿拉伯史學家伊斯

啥克 C Ishaq ）的記載，誼通十世紀時回鵲王國信摩尼教＠。

中文文獻所記區體摩尼教都是指十世紀的公元934年、 951年回

鵲摩尼師到中國內地朝賣。 982年至983朱使玉延德在高昌見到摩尼

教寺院＠，此後即再未有回鵲摩尼師朝貢的紀錄。

有關高昌回鵲王國摩尼敬的出土寫本為數眾多，其中有關寺駝

方面的，則以本文前面曾提到的，黃文摺1928～ 1929發琨的回鵲文

寺院文書最重要。文書中提到高昌境內的五所摩尼寺，有的揖模甚

大，占有許多果園和田地。另有一件祈爵懺悔書講到，東方摩尼教

區以高昌為教主所在地，有寺棍和教團組織，寺院中有院主法事

主、傳教師、唱詩班，以及其他男女龍聚＠。

哈拉和卓域內的摩尼敬地面寺院遺址K和直屬於這一時期，其

中的K遺址壁畫有摩尼像以及高級摩尼師像，均著白色法衣，所以

說這可能是高昌教區的中心大寺。在信徒名榜上有墨聾的自鵲可汗

名號。在吐魯番出土的還有摩尼教的袖珍畫、旗橋、繡品等，大多

數都屬拇這一時期＠。
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高昌摩尼載的軍讀

中文歷史文獻和中亞西亞伊斯蘭歷史文獻都沒有高昌回鵲十世

紀末以後摩尼教的記載。十一世紀下半期，突厥系人馬合木特﹒喀

什噶里編著〈突厥語詞典》，其中會詳細鍍述高昌回髓，但隻字未

提摩尼敬。十二世紀西遼統治時期，也沒有關於摩尼教的記

載。 1211年屈出律算奪西還政權，強迫伊斯蘭教徒故價鶴教和景

教，也未提及摩尼敬。在後來蒙古統治下，也未見聞於摩尼散的記

載。

德國考察隊在哈拉和卓的高昌故棋中所發攝的K遺址和α遺

址，都會有佛教和摩尼教題材的壁畫，也出土有這兩個宗教的寫

本、播畫等文物，但是德國考察隊發掘時並沒有區分出年代層位闢

棋。根攘已發表的資料分析，這兩處遺址初建時是摩尼教寺院，可

能早到七世紀下半葉或八世紀初，因為那裡也有不對稱主題聯珠闡

紋飾帶壁畫﹛圖5.1聯盟長）。第二次擴建應是在九世紀下半葉，因
為有穿摩尼敢正統白色法衣的教主和高師像壁畫。能來這兩座摩尼

寺被改建為佛教寺院，對原有建築和壁畫區別對待，分別極封閉、

拆除、改建、覆蓋、重繪。其方式和時間大致與前節所述對摩尼教

石庸的相同。遺兩座遺址幾次修建的層位關﹛系，也許現在還保留有

遺蹟。

在出土寫本方面，則有關於摩尼教寺院被強制訴除並改建爵佛

寺的記載。 1985年在德國刊布的→件摺鵲艾文書最為重要＠？這件

文書鼓迷在公元983年由太子下令折毀京棋內摩尼寺的壁畫和塑
像，改建爵佛寺，這也涉及其他地點的摩尼寺並包括石窟寺。從文

書的內容看，摩尼寺被指奪、霸占、訴毀並改建，是在十世紀末的

不長時間內完成的。回鵲王家拋棄摩尼教會，轉而支持佛教，是摩

尼教會在高昌覆誠的最主要原因。在吐魯番流傳四個世紀的摩尼教

會到此時全部解散。
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注釋

第三節

＠最初是由奧登堡辨露出伯茲克里克第38B窟是摩尼教窟，兒1914年他發表

的考察筒報，第44頁及團版銘。後來對壁畫輿題記進行考釋論蜜的主要

有格倫威德筒，見所著書2 ，第一部分第67至79頁 z 法國哈金所撰嚮報﹔

德國克林凱特所撰論文2 ，第245至262頁﹔日本森安孝夫所獲書，第11至

27頁。

@ f 七實香池，滿活命水 J ，出自敦煌遺書摩尼教贊詩中文譯本《干部

貨，聽者懺悔顧文》，錄文晃於〈摩尼教及其東漸〉第263頁。

＠摩尼教寺字回原畫在f自茲克里克第38瘤（搗氏第25貨）二次建成瘤的始

側券腹下緣，格倫威德爾臨摹的自描線圖載於《 Alt Kutscha ）第1部分
第67頁。

＠摩尼教寺自5座殿堂組成，見於敦煌遺書《摩尼光佛教法儀略》，還是公

元731年（唐聞元十九年）在唐都長安的摩尼教高級教職人員撰寫並呈報

皇帝的奏文，文中除列舉摩尼教寺字組成外，還陳述了摩尼教教義，教

主形樹、經籍、攝像、教偕等。原寫本已斷為兩裁，前半截現收藏於倫

敦不到顛圖書館東方善本部，緝號為Ms. Stein No 3969 ；後半截現收藏

於巴黎國家圖書館善本部，續辦第Collection Pelliot No泌蝕。較好的

錄文見於《摩尼教及其東漸〉第230至233頁。
＠有關生命樹和死亡樹的細節見於〈宜人會》（ Buch der Giganten ），該

費收入A. A也m所著番。此外尚有其他寫本講到這兩種銜。摩尼教用兩

棵樹衰示光明王國（天堂王國﹜和黑暗王富（地獄王國），是受到基督

教的明顧影響，在｛ Kephalaia ）第2章中講到，摩尼的r~徒向他請求 z

f我們向我主祈求當II示，耶穌在福音書中宣示遁的這兩綠街有何意義？

j 見該章第17頁。

＠摩尼教主要經典有7部，另有組像一部，名為大r，苦苦寮間，意譯為「大二

宗圓 J ，前此所發現的摩尼教壁畫和袖珍倚重，還沒有可以被指認與大

二宗圍有關的。
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＠摩尼和耶穌被聾作生命樹見於G. Widengren書第27頁。盟，尼和耶穌被稱

為生命樹見於C.R.C. Allberry書第80頁第20行，哪~教固和果樹的關係

兒該書第218頁第15至21行，又第120至121頁。在吐魯番自土的一件突厥

語寫本中稱這果樹為智慧樹，兒Le Coq書3 ，第E燭，第493頁。還有一

個古寫本把教圓的一個高級神職人員描寫成樹，見F.C. Andreas賽第365

頁。

＠關於摩尼雙肩有光焰的傳說，出自10世紀末阿拉伯史學家納狄木（ al一－

Nadim ）所著〈群書類述｝ ( Firhist al- Ul站），轉引恥，JJt. 0討會

第189頁。也兒於H.J. Polotzky害。

＠關於摩尼教徒的持齋、禮拜、祈灣與讀諦，古寫本主有許多記載，在敦

縷遺書《干部贊，嘆五明文〉中，，i態劉摩尼教徒「戒行成鐵窗墨間，持

驚鱷拜及讀詣。 j 錄文見〈摩尼教及其東漸〉第253頁。在敦盤還會《摩

尼教殘經一》中言嘗到＝「困者讀咀禮霄，轉為抄寫，.念恩懼，如是等

時官，無有虛度 a 五者所持禁戒，堅憊不缺。」錄文兒上會第226頁。關於

摩尼教徒的讀拜、祈禱方式，現在所知不多，畫畫研究，禮拜之前，須先

用水就淨手驗，禮拜時必須詣續詞。此事兒肉醬默德﹒艾敏會第108頁。

＠在.尼教寫本中，葡萄、葡萄樹、葡萄園的圖像，與其他樹的圖像密切

有闕，通常二者難於區別，但舊車萄樹比較少見。在科普特文寫本中出現

過幾次，在中文和希臘文寫本中各有一次。這個統計數見於V. Arnold一－

Doeben書第40頁。描述教恩典葡萄園的買賣譜兒Polotzky賽第76頁第19

行。摩尼教中的葡萄樹面像是從基督教接受過來的，見瓦Rudolph賽中

關於葡萄樹的索引。員，尼教贊言書中文譯本《下鄧質﹒贊賞區數f 耶穌）文

第三疊》中有 z f 復是大聖孺萄枝，元植法商清淨苑，卒被葛紡車事相

鱗，她我妙力令結悴。」錄文見《摩尼教及其東漸》第239頁。

＠摩尼教中關於7種施搶、 7次祭舵的記載，見於回u文寫本〈摩尼教懺悔

詞》，錄文見李經緯語文中譯文第169 、 189 、 193行。每天7次新圖書見伯

希和論文注鈍。摩尼教有7部大經兒教鐘遺書中文《摩尼先佛教法鐵略

> : f凡七部並園一．．．…右七部大經及圈，摩尼光傍當飲降代，眾聖贊
助，出應有緣。 j 另有 f 感四望以為威力，膽七都以作舟缸。 j 錄文見

〈摩尼教及其東漸〉第231 、 232頁。捌於光明王區的實樹果函，兒教燈
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遺書摩尼教贊普幸中文譯本《下部質，嘆明界文｝ ：「彼處費樹皆行列，

實巢常生不膨朽。 J 錄文見閑書第256頁。

＠摩尼教二宗三際諧的中際！！Pi管現在階段的世界，在中際，光明王濁的最
商辦大明尊，為了戰勝黑暗王國的睹攤，會三次召喚出諸神，以與啥魔

博門。這種召喚而也在圖像中便以化生的方式表示，而不是以生育的方

式，因為摩尼教反對婚配生膏。在敦煌遺書摩尼教經中文譯本〈摩尼教
殘跟一》中有實樹閱花，「化佛無量 J 的記載‘所器「佛 j 就是摩尼敬

請辦 z ﹝十二桐樹初繭，顯現於其椅上，每常關敷錄上賣花﹔ ll!t閱己，

輝光普照，一一花筒，化佛無章：展轉招生，化身無量。 j 錄文兒〈摩

尼教及其東漸〉第225頁。在敦鐘遺書摩尼教贊爵中文課本《干部贊

﹒口口口覽贊夷數（耶穌）文》，也有關於化生摩尼諸神哺育五胡子，

戰勝五種暗魔的轉文＝「敬禮稱贊常榮樹，眾實莊嚴妙無比。握質獨綸

充世界，救藥花果口口口。一切諾佛花開出，一切智勇書果中生 F 能費五

種光明子，能降五種貧口口。」其中的﹝諸佛 J 是指摩尼教諸神，錄文
兒土賽第234頁。

＠摩尼教神靈及信徒著白衣，在吐魯番哈拉和牢地面摩尼寺遺址中殘存的

壁畫可作為例畫畫，這些壁畫本世紀已經刊布，見LeCoq書1和2圍版。

。在科普特文和中文寫本中，實樹的形象經常遇到，包括樹的根、護、枝

、藥、花和果賞。有關這類科普特語寫本，見V. Amold-Doeben書第

7 、 8頁。在敦煌遺書摩尼教贊詩中文譯本〈下部贊〉中，有多處提到實
樹、賣花、珍寶世界。《贊夷數（耶縣）文第二疊＞ , r 懇切悲號誠心

巒 z 眾貨莊嚴佐命樹，最上無比妙臀玉，平安淨業祟眾善。常榮寶樹f生
命海，基f亡堅固金剛懂，基幹真實無妄言，枝樣修豆常歡喜事。眾費吳足

慈穆葉，甘露常鮮不~果，食者永絕生死流，香氣芬芳周世界！已具大
聖冀接生，能蘇法性常榮擒。 J 錄文見《摩尼教及其東漸》第239頁。在

《稱贊忙你（摩尼）具智玉〉中有 z 「稱贊忙你真智玉，自是光明妙賣
花，權幹哥單輸超世界，根果通身並堪譽。若人能食此果看， .!lP得最生不

死身 z 或復曙彼甘露昧，內外莊嚴令心喜。」錄文見上書第245 、 246

頁。在〈曉明界文〉中有 z f 世界充滿諸珍簣，無有一事不塔譽，伽藍

廣博無乏少，豈得說言有貧苦？ J 錄文兒上賽第255頁。
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＠禮拜摩尼的大幅壁畫刊布於Le Coq書1的圓飯1 ，會2的國飯la ；明尊及其

使者團袖珍重刊布於審2的圓飯6e 0 在摩尼教七鄧大經之一的〈應輪經》

中有 2 「若電那勿等身其普法，光明父子及淨法風，皆~身中每常游

止。莫明父者，即是明界無上明尊：英明子者，即是日月光明 z 淨法風

者，即是蔥明。 j 這段經文磚引自教鐘遺書中文詩本〈學尼教殘經一

〉，錄文見〈摩尼教及其東漸〉第221 、 m頁。在《摩尼教殘輕一》中還

有一段敘述日月 2 f 又如日月，於眾像中最尊無比，舒光普照，無不滋

益。 J 兒上賽第224頁。在敦煌遺書摩尼教贊詩中文譯本〈下部費﹒普魯

賣文〉中有， r 又啟日月光明宮，三t童話佛安置處，七及十二大船主，

並餘一切光明眾。 j 兒上書第243頁。在吐魯番自土的突厥文寫本中有 z

f 日月綁在二光明般中升庫。 j 轉哥i 自V. Arnold~Doeben賽第166頁。

在科普特文寫本中認為日是生命失之銷，丹是生命水之船。見H.J. Po

lotzky與A Boehlig賽第24頁第10和17行。關於日月光明體構成宇宙與摩

尼教的關係是Le C叫在其著作1中提出的。

＠敦鐘遺書中文譯本〈摩尼教殘經一〉中，關於行者的哥！文見〈摩尼教及

其東漸〉第220頁。關於〈朱會要輯稿〉中行者的哥！文，也Ji!於政和四年

{ 1114年）條。

＠佛教典黨中關於﹝行者 J 的解釋，見〈釋氏要覽》卷上，〈大正藏〉卷

54, No2127 ，第266-267頁。這種鉤行者是他稱，是外界對修行人的辦

呼。

＠關於人類的明暗二位兒〈古代摩尼教警衛》第37頁。在數超遺書中文譯

本〈摩尼教殘經一〉關頭即提出人身的明晴二位，按著即詳述人身為何

具有明暗二位。在《唐會要〉卷49, ＜舊唐書〉卷13 、《甜甜府元龜〉卷

144中，提到唐貞元十五年（ 799年〉陰陽人祈繭，傳統上認為這和摩尼

教傳教師有關。

@ 在敦煜遺書摩尼教賀喜守中文譯本〈下都贊﹒曉明界文〉中有， r在彼一

切諮章里等，不樂無明及溼欲，遠離痴愛男女形，豈有輸過相催促？ J 錄

文晃〈摩尼教及其東漸》第254頁。在《干部簣，嘆無常文》中有＝「先

斷無明恩愛欲，彼是一切煩惱海。未來緣彼受豈宜殃，現世充為佛位棋。

J 錄文兒上會第241頁。
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＠在〈下部贊﹒嘆踴界文〉中有 f 一切暗影及塵埃，極樂世界都無此。．．．．．司

極樂世界L都無此，處所清淨無災旗。．．．．．．斯乃名為常樂園，話佛明使本

生緣。無有三災及八灘，生老病死不相遠。斯乃知如一大力，忙你（摩

尼）明使其宣示。 J 錄文兒上書第258 、 259頁。

＠摩尼教強請各種修行，在教連遺書中文譯本《摩尼教殘經一》中可以看
到， r 五、動修者。若有清淨電那勿等內傻動性，當知是前有五經驗．

一者不樂隱眠，妨修道業。二者常樂讀誨，勵心不怠﹔同學教誨，加意

喜謝﹔亦不國教，心生怨恨﹔己常勤修 F 轉勸餘者 s 三者常樂演說清淨

王法。四者贊咀禮諦，轉草草抄寫，單單念恩維，如是等峙，錄有虛度。五

者所持禁戒，堅留不缺。 J 錄文見〈摩尼教及其東漸〉第226頁。

第四節

＠關於摩尼教寺院殿字組成的競定，見敦煌遺書中文本〈摩尼光佛教法儀

略〉的 f寺字﹛義第五 J ：「經面堂一，齋講堂一，禮懺堂一，教授堂一，

病僧堂一。右價五堂，法眾共居，精修善業。 J 錄文兒〈摩尼教及其東

講師〉第232頁。關於摩尼教徒的禮拜方式，在敦煌遺書摩尼教贊詩中文審

本〈下部贊〉中曾兩次接到 f 三行三禮」並齊唱贊詩，文兒上書第259 、

260頁。關於日月光明宮殿，在〈買賣尼教殘經一〉中曾提到 2 「惑游心

域，當知是師欒說日月光明宮殿，最串連變化，其足威力 1 次於法中，專

說誠信。 j 錄文見上會第221頁。在吐魯番出土的一件寫本中也會兩次提

到日月光明殿 z f 我．．．．“是本教聽眾，在從唐朝返回途中，已於日月光

明殿中念讀此經，顧此後所有念誦此經之篇聽眾莫忘我等．．．．．．寬恕我等

罪孽。 J 此見H.J. Klimkeit論文2 ，第189頁句。

＠還是指1928至1929年黃文獨在吐魯番發掘所得的寫本，原件現存北京中

國歷史博物館。經耿世民教授釋文，刊裁於〈考古學報》 1978年第4期。
＠見W.B. Henning書 3 萬眉域的摩尼哥手續模大，教霞人員多。

＠齋言書堂的主這正聲和兩個j壁閱有旁室，還是因為實言語堂是踴盤在岩體

肉，並不困難。例外的是吐蛤溝中區第7窟，這個窟以及與它並排的各窟

都是用風乾泥磚蠱砌的，要壘砌旁室在技術上有相當的函難，而且也不

，經濟，因而就略去了做瑩的旁室，但是卻在旁邊建造了岡樣形制的瘤，
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以代替努室。

＠吐魯番在640年後受層中央政府控制，而設斯在薩珊朝於642年被阿位伯

人激亡，此後唐朝控制的吐魯番輿波斯的聯繫漸少，轉而增加了與中亞

聚特地區的聯繫。到公元661年，唐朝更在栗特地區設都督府，隸屬於安

西都~.府，栗特地區昭武九姓諸國與吐魯番聯繫更密切。關於這種不對

稱主題研珠獨紋的來ii研究，兒薄小瑩論文。此外，在東特地區也發現

有七世紀中至八世紀初的聯珠紋壁畫，兒東京國立博物館等繪圖錄，第

88至92圈。在吐圖書溝北葳第4是竄出土有較多串串珠紋纖錦，也妻雙明這裡在

七、八世紀是石窟寺繁榮時觀，見LeCoq曹2 ，第鈞、 31頁。

@ 晃D.Kl阻en包賽第44 、 45頁。

＠第1期摩尼教窟建造於七、八世紀，還有其他旁證，如，吐蛤糟北Ji:第2

窟，在窟內主室和旁室有不少刻畫凹的突厥文題記，畫畫格倫威德繭的筒

報，各勞室均有，見格氏書1第328至331頁，環在在原地尚能見到幾則。

突厥文在吐魯番使用拷問約在六至八世紀，在當地出土有突厥文摩尼教

寫本。在洞窟中有七、八世紀的突厥文刻劉題記，表明洞窟在那時已經

建成。當時的突厥系民族除使用突厥文外，似乎使用漢文夏普遍。 Le

Coq在北區第44窟發掘出一件突厥魯尼字母輿摩尼字母對照的殘寫本，這

是摩尼教教師學習笑厥魯尼字母的識字書，可能寫於七、八世紀，見Le

Coq害2 ，第30 、 31頁。

第五節

＠有關吐魯番的土唐代漢文文書中的非漢人移民狀況，見論文可吐魯番晉

一一唐墓葬出土文書概述〉，載於〈文物＞ 1977年第3期。另〈資治通鑑

》卷241載，清長慶元年（ 821年），和黨的唐朝太和公主赴澳北回僧汗

庭時，回鶴汗庭向北庭和安西各派遣一萬名兵卒，以防吐蕃人前往騷

擾。

＠有關摩尼敬的伊斯蘭文獻記載見鐵盟巴托爾德著《中亞簡史〉第

103 、 104頁。

＠這件突厥文寫本續說為T. ll , D.1嗨，見於Le C呵曹4 ，第1是7頁。中古

書畫斯文寫本兒F.W.K. Mueller會1 ，第40頁。
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＠第：：：：；－條記載見加習過齊pfi辛苦《記述的裝飾） ( Zayn al - Akhbar J ，該

文耨於1049-1052年 3 中文節譯兒〈割忱地〉期刊1983年第4期，第
p2頁。第二條記載兒麻素提所著〈資金枝場｝ ( Mur句“－Dh帥的

），該書初緝於943年，關於摩尼敬的兩段在巴爾托星德所著〈中亞簡史
〉中曾被引用，見該書第106頁。第三條記裁晃納狄木所著〈科學知津〉

( Fihrist ），該書初爾於987年，關於摩尼教徒的記載曾被巴爾託星德在
〈中亞嚮史〉中引用，見第105頁。關於這條記載所指的問鶴，有的學者

持有異議。第四條記載兒於伊斯啥克所著《Akam al- Marjan ），該書

十一世紀緝定，有關回歸摩尼教的一段沒有中文譯文，英譯文兒Frye

書，第92 、 93頁。

＠五代與北宋時期高昌回鶴摩尼師朝貢紀錄，以及王廷德出使高昌在正史

中均有記載，詳略不同。

＠有積東方摩尼教區、寺院和教麗的寫本兒W. Henning詩文。

＠吐魯番街士的摩尼教壁畫和其他物品完LeCoq書1 、 2的關紋。
＠這件寫＊出土於吐魯番， 85年刊布時收藏於原東德科學院，緝號為

M112 。寫本正面是栗特文書信，寫於763～紛0年悶，背面那是這篇回鶴

文文書，約寫於蒙古時代早期， BP十三世紀初。這是一篇報答霄，原撰
稿人似是十世紀末高昌國ti一座摩尼寺的管事 e 這件文書的拉丁字母轉

寫與德勢文見Geng Shim迦與H.J. Klimkeit合撰的論文。又見森安學夫

所著賽第148 、 149頁。

引用害自

(!) Ac帥， A., Texte zum Manichaeismus, Ausgewaehlt un~ heraus'gege’ 

,, b阻.2.verbesserte und vermehrte Auflage. Kleine Texte fuer 

Vorlesung曲 und Uebungen,175,Berlin,1969. 

@ Alll1erry, C.R,C., A Manichaean Psalm-Book, Part Il., Mani. 
chaean Manuscripts in the Chester B阻悅y Collection, Volume Il ., 

Stuttgart, 18. 

@ Andreas, F丸 Mittelirar血

stan, Aus dem Nachla自s herausgegeben von W. Henning, Sitzu-
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nscha此en, Jahrgange 1932-1934, Phil.-Hist. Klasse, 1-111. Berlin, 

1932-1934. 

© Arnold-Doeben，紙， Die Bildersprache des Manichaeism恤， Koeh且，

1978. 

@ Fr徊， R.N., A New Arabic Geographical Manuscript. Journal of 

Near Eastern Studi聞 8, London, 1949. 

® Gruenwedel, A., 1. Altbuddhistische Kultstaetten in Chinesisch-

Turkistan, Bericht ueber archaeologische Arbeiten von 1紛6 bis 

1907 bei Ku鼠， Qarasahr und in der Oase Turf:曲， Berlin, 1912. 

(j) Gruenwedel, A.,2 Alt-Ku七scha, Archa的logische und re. 
ligionsgeschichtliche Forschungen an tempel -Gemaelden aus 

buddhistischen Hoehlen der ersten acht Jahrhunderte nach Christi 

Ge bu此， Berlin, 1920, Tafelwerk. 

® Gruenwedel,A.,3. Bericht ueber archa個logische Arbeit扭扭 Idiku﹒

tschari und Umgebung im Winter 1902-1903, Muenchen,1906. 

® Hack凶，孔， Recherches Archeologiqu晶 en Asie Centr!lle, P缸站，

1936. 

® Klem個妞，瓜， Turfan und seine Altertuemer. uebersetzt aus dem 

Russischen. 的閥， Petersburg.

@ Henning, W.底， Ein Manichaeisches Bet-und Beichtbuch, Abhand

lungen der Koeniglich Preussischen Akademie der Wi自senschaften,

Jahrgang 1936, Phil. - Hist.Klas甜甜．”，Berlin, 1937’ 
.@ Klimkeit，日.－J., 1. The Donor at, Turfan. Silk road and 

archaeology, I, Kamakura, 1990. 

@ Klimke尬， H.-J., 2. Der dreista阻mige Baum. Beobachtungen zur 

manichaeischen kunst und Symbol逸， in : Kulturwissenschaften. 

Festgabe fuer Wilhelm Perpeet zum 65. Gebtµ"tstag, B~nn, 1980. 

Q} Le Coq, A. V., 1. Cho臼cho, Facsimile-Wiede耶hen der wichtige

ren Funde der zweitE沮 Koeniglich-Preu-ssischen Expedition 
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® Le Coq, A. V., 2. Die Manichaeischen Miniaturen, Die Buddhisti

~ch,e,$p11etantike in Mittel,asien, II, Berlin, 1923 ; Graz-Austria, 

1973. 

@,Le心間， A _v了， 3. Tuerkische Manichaica aus Chotscho, I - m, 
Sprachwiss男：µschilf't~iche Ergebnisse der deutschen Turfan - For· 

schung;:, Gesammelte Berliner Akaciemieschriften 1908-1938, Band 

I, Leipzig 1972. 

@Le C啊， A. v., . 4. Ein manich_aei叫es Buch- Fragment aus 

Chotscho. Fes個chrift V,jlhelm Thomase塾， Leipzig, 1912. 

® Mueller, F.W.K. 1. Ein Doppelblatt aus einem mar白haeischen

Hymnenbuch ( Mahmarnag ) . Abhandlungen der Koeniglich Preus

si臨hen Akademie der W~senschaften Jahrgang 1912, Berl說， 1913.

® MueHer, F.W.K., 2. Har由chriften - Reste in Estrangelo-Schrift 

aus Turfan, Chinesisch-Turkista且，ll. Tei!, Anhangen zu den 

Abhandlungen der Koeniglicg Preussischen Akademie der Wissen· 

sch a丘en, Berlin, 1904. 

＠、。”，..L.J.R叮 Mani, A Religio- l;listorical. Description of His 

故宮senality ( Supplement a吐 Numen. Altera Se封閉） ,Leiden, 1967. 

@ Polotzky,H.J. I Boehlig, A., Kephala妞， 1.Hae叮切， Manichaeische 

Handschriften der staatlichen Museen Berlin, Band I. Stuttga此，

1940. 

@ Polotz旬，H，孔， Man,ichae_ische Homilien, Manichaeische Hand. 
scbl1iften der Saµunlup.g fl. Chester Beatty, Band I, Stuttga此， 1934.

@ Rudo！阱， K., D話 Ml!Jldaeer,II. Der Kult, Forsc4u,n~？~＂＇~~ Religion 

und Literatur ~es , Al~en und Neu個 Testaments, 75. Heft, 

Goet壘mge,I且， i~1....了川＋，‘竹片仆

® Schmidt-Glintzer，鼠， Londoner Hyrrmenrolle, Unveroeffentlichte 

Uebersetzung.Bonn, 0. J. 

@ Waldsc恤idt. B’, I Lentz，嗽，自e Stellung Jesu im Manichaeismus, 



採尋還沒姆拉昏昏摩克，吉寺／才可！； / 107 

Abhandlungen der Koeniglich Preussischen Akademie der Wissen

schaft, Jahrgan 1926. Phil. - Hist. Klasse, Nr. 4., Berlin, 1926. 

@ Wid曲gren，缸， Mani und Manichaei阻1詣， Stuttgar丸 1961.

@ Orbaehey阱， C.O., Pycckag Typkectahckag Qkcneaung 1蜘－1910

ro帥， Cahktnetepey阱， 1914.

＠東京國立博物館等緝，~／v!JP-f句遺貫一一古代中i!t句東西文化交流

（展覽圖錄），東京， 1985 。

＠森安孝夫著，步1 P-1v二7二敬史。研究，大跤， 1”1 。
@ 阿富春默德﹒艾敏著，納忌諱，阿拉伯文化的黎明時期，商務印書館，北！

京， 1鉛60

@ 巴爾托里德著，耿世民諱，中亞嚮史，新疆人民出版社，烏魯木

齊， 1鉤。

＠伯希和著，馮承鈞囂，福建摩尼教遺饋，收入《西城南海史地考霞譯叢

九緝》，中學習聲屑，北京， 19峙。

@ 克林凱特薯，林悟殊護，古代摩尼教警徽，中山大學出版社，廣

州， 1989 。

＠薄4、瑩茗，吐魯番地區發現的聯珠紋織物，載於〈紀念北京大學考古專

業三十周年論文集〉，文物出版社，北京， 1990°

＠李經縛著，古代能吾爾文獻《摩尼教懺悔詞〉釋縛，載於〈世界宗教研

究） 1982年第3期。

＠林悟殊著，摩尼教及其東漸，中華書局 3 北京， 1987 。



108／神學論無®／ 1993春

非非非排排排排排排排排排排排排排韓非非矜持非非非非非非祥等綽綽排排

主（上接蜘 特
幸 恩：法律和恩寵。可見天主教的道德生活不僅勸人為贅，還說明其理由： 草
草 人性尊嚴：指出其範圓：個人團體兼顧﹔指向最後歸宿：以無限的天主作 # 
結 為有限之人一切欲望的游全。 特

立 1人性的尊嚴 i 因為人是天主的肖像，人生來是為了幸繭，人有自由 # 
# 帥，人的行處有道德役，天理良心、私騙做人為戰場，棚、糖、 令
尊 天德、仁慈都是人所特有的一些情棒和現象。 4牛

草 2人的團體：人所受的赫有實體特色，社會生活的參觀點，就 草
草 會正義及互相關懷，權威及公款利益，人人平等及人與人之間的差異，悔 草
草 故與社會生活的跡。 ' -' 草
草 3夫主的關：法律和騙。道德法律在人類融中是漸進的，分自 尊
ι 然法、舊法和新法及福音所蝴愛的法律。閥與成義，功德與基督徒的 品
等 牽館。最後號及教會在道德生活上所扮演的角色：教會同時是母親和教育 ）祥

等 家，它以訓導權關照道德生活，以具體規範予以協助，特別是籍毒害傳教土 特

立 的惜推動人類的道德笠詣。 革~- 
~ 叫自叫叫87期5軾的10自） 主

- ,-C＇文件

件件
非非
非非
排排
排韓
非 -:- ＇～ f已排
排－ ~牛

﹔一 i
# i 
1 I 
排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排排帶給



？當靈修

告會錦賽

（寸前言一一宇宙在嘆息

自哥倫布發現新大陸，及達2日瑪（ Vasco da Gama ）等人踏

足亞、非洲以來，歐洲人一一大部分都是基督佳，包括天主教徒和

基督教徒一一來到亞洲、非洲、美制已經有五百年的歷史。他們的

目的是鱷商和傳教，但結果是建立了殖民地。他們絕大部分人都會

t善意地認爵是把「文明 j 與「救恩 j 帶到了這些地方，但實質的結

果是遺些地方的人民在五百年的「發展 J 以後，至今仍然是貧困、

落後，不少地方的人民更受著飢餓的煎熬。時歐洲人卻因此而飛躍

地發展至前所未有的高水平，並由此而建立了一個以歐洲文化、政

治、經濟爵本位的全球大攝制，牢牢地掌握著全人穎的命運。（這

個攝制的攝蹤者當然也包括了那後來居土的，以獸裔為主的美

國）。

五百年來，遺些信仰基督的歐洲人間然給第三世界做了許多好

事，如教育、科技、民生的改進等，一但亦犯過人類從未夢想過的大

惡，諸如滅人種族，毀人文化，驅使人為奴隸，揖奪別國大量闡寶
等等。今日歐美入所說的人權，並沒有在他們建立雄厚根基的當時

出現過﹔甚至今日，歐美等國家仍沒有真正尊重第三世界的 f 國權

j ，文化侵略與超濟擴奪不過是提用了更 f 文明 j 與更「合法 j 的

手駛，換了一個敢式而已。

「以基督徒的理想，去在世上建設自由、平等、正義的大闊天

國 j ，這樣的方冉從來便沒有任何一個以基督徒為主的歐美國家曾
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經倡議過，更遑論實踐過。

問題在那裡？是時代的錯誤嗎？是歷史的偶然嗎？又或者還與

基督能對基督及對基督信仰的錯誤了解有關？

如果我們再回顧過去五十年來世界的發展，我們亦不難發現人

頭並沒有真正進步。七十年代的石油危機，八十年代的價務危機，

九十年代的生態危機，國與國問起來越大的貧富差距，以及全球飢

民在十五年內由三噫躍升至八億等等事實，這一切都迫使我們問：

為什麼世上還十至二十億有錢、有科技的基督籠，竟然對改善世界

無能爵力？到底改善今日的世界是不是基督徒的責任和召叫？

世界在哭泣、宇宙在嘆息，因為宰制著世界，殘暴地踐踏著世

界的，竟然是上主所創造的軍明人巔，但括那些號稱為 f天主子民

j 者在內﹔而天主的教會，竟亦無能負起改變人頓魚遷的責任，甚

至默認和容忍了，或至少無視於人額故此和他們對大地無惰的強暴

和制劑。

（二）新的醒覺

面對上述情祝，我們需要重新反思我們的信仰，要對我們所認

識的一切價值觀作重新的排列。

我們要全力去建設一個人性化的、有人情味的社會，便分享成

為人的第一責任。遺種分享兼顧精神和物質南方面，而後者必須包

括食物、飲水、空氣、大地和天空。

我們要確立一種基於每個人的人性尊嚴的靈修，肯定人與人之

間、國與國之間、人與物之間的互相依存，並看得出生命的棋基也

在物質和肉身內，而夫主亦臨在其中。遺種靈修要催迫我們去為自

由和正義作持久的門爭，對拉任何形式的霸權、壓迫和剝削 i恢復

刊每~闊天主子女在人間的地位。這種靈修還要訓練我們學習塑造我

們自己的未來，確定我們自己的前途，為我們自己的生命與生存的
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目的祖下定義。我們是爵天主、為自己而活﹔沒有任何一群人必須

活在另一群人的陰影下，或者要為另一群人而苟詣。

基督在世上挑戰了一切的不義，播種了正義、仁愛、和平的天

圈種子。藉靈髒而與基督結合的人，也必須步武他的芳蹤，在每一

個時代和每一個地方成為他的工具，執行和完成他在世上救恩性的

工作。

日聖經的宇宙柱、

f宇宙軍修 j 中宇宙兩字，指的是物質的世界。在宇宙重修的

觀念中，教恩指的是使生命更豐盛的一切靚摳，它靚福個人，也祝

福團體，它使每個人幸福，也使全體人幸福，自今日開始，指向末

世的圓滿，直至新天新地的來臨。

更豐盛的生命指人可以尊嚴地生活，由獲得食物、居所開始，

直至享有人權、自由、正義和互愛，最後達至罪過的赦免、人神的

共融，和在天主內的新生命。換句話說：更豐盛的生命就是生命的

全部，全部的生命 z 個人和社會的、今世和永恆的、肉體和靈性的

生命。

宇宙重修使人看到天主在萬象中的臨在，感受到天主對人和對

世界的憐憫，因而悠然地生出民胞物與之心，以天主的眼請看世

界，以天主的心愛人類，以基督的激情去為重建世界而努力，甚至

不惜為此而舉獻自己的心和血。

聖經中說的教恩，包括了上主要賜與的「五穀、美酒、油、牛

羊和長禱 J ，使人能在今世 f 歡欣喜稅地生活 J , r 沒有哭泣和哀
號的聲音 J 。這是一個我們未曾夢想過但確將出現的「新天新地 J

（以上見耶卅一12 ；依六五17-25 ；獸廿一1-5 ）。在劃世紀的故
事中，天主用了五天去制造大地、光、水、植物、樹、飛鳥、牛
芋，天主認為這一切都f野 j ﹛創一1-25 ）古大地就是上主的花



112 ／神學請集®／ 1993春

園（創二8-9 ），而那個第二次創造一一即上主與諾厄立的的一一

更包括了一切生物： f 看，我（天主）．．．．．．與同你們在一起的一切

生物＝飛鳥、牲畜和一切地上野獸…．．．立約。 j 天虹，成了「我在

我與地上一切有血肉的生物之間，所立的盟約的標記。 J （創九9

-17 ）。

歐瑟亞先知說 2 「我要問田間的野獸，天空的飛鳥和地上的爬

蟲訂立盟約，並且我要從地上將弓弩、刀劍和戰爭毀棋，使他們安
居樂業。 J （歇二20)

聖保蘇更把救恩擴展到一切受造物：「凡受造之物都熱切地等

待天主子女的顯揚．．．．．．受造之物仍懷有希望，脫離敗壞的控制，得

享天主子女的光集自由。因為我們知道，直到如今，一切受造之物

都一同嘆息，同受產痛······JY＇蘿八19-23 )' 

因此救恩史是由創造天地開始（創→1 ），而以重塑新天新地

告終（獸廿一1-5 ）。厄弗所書稱之為f 使天上和地上的萬有，總

歸於元首基督 J （弗－9-10 ），「好叫天主成為萬物之中的萬

有。 J （格前十五28)

聖經冉來都重視這個物質世界，亦從未把物質世界排除在教恩

史之外。軍肉分離，不過是希臘的哲學思想，手而非聖經的本意。

（帥救恩的整體牲

基督徒的信仰按心是相信三位一體的天主，括出三位一體的生
命。「三位一體 j 是指三個絕對不同的、各有特色的位格，在愛內

成為和諧圓滿的統一﹔單獨立又共晶，說不同又相容。 f 總歸於基

督 J , r 使天主成為萬物之中的萬有 j ，其中的真意是＝一心、一

體、一個生命的頓說、一個包含一切的共融、一個無限的大愛。

而罪就是好裂，是藉無惰的統治、控制和壓迫而造成的人與

人、人與物之闊的1分裂。
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我們忘了大家都是兄弟姐妹，所以有些人騎在男一些人頂上﹔

我們忘了萬有一體的和諧，所以有人無情地聽醋、糟蹋大地。佔接
與貪婪代替了愛顧和分享，萬民與萬有之間的生命膳帶亦因此而被

一刀砍斷。
一體的人類與萬物園罪而割裂，而救恩史卻是一個由割裂封修

復的過程。

其實聖經本身就是描述一個活生生的「歷史 j z 猶太人得敦的

歷史，全人頓和全宇宙得救的歷史，由罪到恩寵，由分裂到修好，F
由死亡到生命的歷史。

申命紀記載了猶太人的原蛤﹝信經 J ，他們對上主的信仰和信

心基本上是輝齡他們對上主教贖的具體經驗（申廿六5-10 ）。選
民慶蔽的不是抽象的教條、摸不著的超越或來世，他們是為自己的

祖先和為他們自己在宗教和政治上的親身獲救經驗商感謝、讀美，

包括他們的黨召、移居埃及、在埃及中的願境與逆境的遭遇、解放

的過程、進入就知流蜜的福地的經歷。

天主的教聽不單是超越的、靈性的、來世的，也是「降生 j

的、有血有肉的、要在現實中出現的、可觸摸的、物質的、今世

的。

在先知的心目中，即使是上主所腸的聖神之恩，也很具體，它

的明顯功效和果實說是：肥法的原野、公平與正義、寧靜和安

全。（依卅三15-20)

上主給守法者的祝福也是＝土地、雨露、豐敢、食物、安全、、

子孫眾多、與主立的、有主悶在、重獲解放和自由。（即廿六叮

2-1:)) 

新約也不例外。教恩指的是： f正義常住在其中的新天新地j

（伯後三13 ； 參看默示錄廿一1-5 ），是擁有天園、受安慰、承受
土地、得飽飯、受憐憫、看見天主、成為天主的子女、撞得天上單



114 ／神學詩集®／ 1993春

厚的賞報。（瑪五2-'-10真福八端﹔路六20-21)

如果我們不故意「神化 J 福音，甲車手給人帶來的，也是：「瞎

子看見，瘤子行走，攝請人得灑淨，聾子聽見，死人種活，窮苦人

（受壓迫的窮人anawim ）得了喜訊。 J ｛瑪十一~2~5)

事實上，今日已沒有人權提「社會正義 j 是先知書的重要主題

（依五7 ﹔一10-17 ﹔米六8 ﹔亞五15 ﹔則十八5-29等等），教會

每年在逾越節前夕慶典中盔、讀的出谷紀，本身就是有關一個民展出

蚊役到解放的教述 1 耶穌自己更認為社會正義、仁愛與信實是法律

的重要根基。（瑪廿三詞﹔路十－42)

只要我們以「平常心 j 去讀聖經，我們就會發覺 z 天文的旨意

就是要整個人額和天地萬物都一同獲得教贖，共同活在一個天地一

體、天人合一的大共融之中。自古經到新經的整個救恩史，都是在

描述這個過程，並告訴我們要對讀歷史的終極完成抱有信心。

今日有些基要派（或稱為福音派）的基督教徒 p 把整個救恩訊

息歸結為獨拾一味的趕鬼、治病、個人悔改，等待末世的拯救，是

完全歪曲了聖經的本意，削弱了宗教改造世界的力量，亦否定了信

徒對社會及歷史的承擔。

伍悸宙基督

耶穌基督最與眾不同的地方，是他為究、講他人而完全獻出自

己 r 他曾告訴我們一個愛的訊息，而他自己就是這個愛的訊息的最

徹底實鸝者。他宣佈「天國 j己來臨，那是一個人人可卦享其資頓

的大阿世界。他要我們求日賠禮， I 求你鸝給我們日用的食糧

J ' （瑪六11 ）還是指每日的食糧，人人都享有而不必恐懼飢鶴的

食糧﹔在這天國裡沒有人會感到軍乏。

輔臣肋的耶穌是一個充溝愛、可愛而又愛人的「人 j ，他一生

就是要糾正人與人，及人與物闊的破製了或不正常的關f系。他的基
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本教導是， r 天主是愛，那存留在愛內的，就存留在天主內，天主

也存留在他內。 J,＜.若童四16 ）他給我們的新命令，就是 f你們該

彼此相愛﹔如向我愛了你們，你們也該照樣『值此 J 相愛。如果你
們彼此之間相親相愛，世人國此就可認出你們是我的門徒。 J （若

十三34-35 ）在這角度下，基督龍的標記不是挽禮，不是教友誼，

不是配帶十字架，不是懂得新禱，什麼都不是，而是任何人都做得

到的「故此相愛 j 。這種彼此相愛甚至不必有意識地以天主、以基

督為大前握。因為在最後審判時，那些費了最小兄弟姐蛛或沒有愛

了最小兄弟姐妹的人，誼會種莫名其妙地問過審判主， r 我們什磨

時候服侍過你？．．．．．．什麼時偎沒有給你效勞？ J （瑪廿五： 31-46)

相反地，耶穌認為「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 ）因為「不是凡說『主啊！主

啊！ J 的人，就能進天圈。 J （瑪七21)

他自己括一種接近大自然的簡樸生活，在一個重男輕女，充滿

不平等與不正義的社會中，經常與貧窮弱小的邊緣人為伍。他自己
連枕頭的地方都沒有，但他卻常想到這些窮人，為他們奮鬥。

基督教朋友經常把「信耶穌得永生 j 掛在口邊，我都認為 f愛

J 才是基督精神的精粹。組果「信 J ﹔有意義，只是因為它要使我們

愛得深和更徵底。然而 f 信 j 並非人人有機會，相反地，在人額漫

長的歷史中，信的人只是一小撮，但所有人都可以愛，應該愛。愛

就是對別人是不是 f人 j ，是不是「基督徒 J 的最重要的標車。

耶穌確是大地的見子、亞當的子彈。他不屬於一個時代、一個
地方，他本來就是全人類的基督，超時空的基督、整個宇宙的基

督。

若望認為基督在降生前已存在 2 「在起初已有聖霄，聖雷與天

主悶在，軍言就是天主．．．．．．萬物是藉著值而造成的．．．…他已在世界

上，世界原是藉他遺成的...... J （若－1-18.）保緣也認為， r 在
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天上和在地上的一切，可見的與不可見的，或是上座者，或是宰制

者，或是率領者，或是掌權者，都是在他內受造的﹔一切都是藉著

他，並且是露了一他而受造的。他在萬有之先就有，萬有都賴他而存

在。 J （哥一16-17)

宗徒大事錄第十章與十一章所描述的百夫長科爾乃略，在領洗

前已蒙聖l神的眷顧。顯然 p 天主的德能不會受 f教會 j 所限制。初

期教會一位教父亞歷山大的克萊孟（ 150-216A.D. ）曾說：「人穎

的正確導師就是那些古哲人，他們受天主默啟，作了聖言（ Lo

gos ）的工具，結自己的國家教導了超性的真理。 j 他甚至指名道

姓，認為佛陀就是這樣的古哲人之一。

其實，這宇宙性的基督，他本身飯是「元始和終結 j ，遠在納

臣肋的耶穌出現前已存在， f天主立了他為萬有的最權者，並藉著

他造成了宇宙。他是天主光榮的反映，是天主本體的真像，以自己

大能的話支彈萬有。 J （希－2-3 ）那麼，如果我們說其他宗教或

文化中的賢哲之士，甚或他們所所稱的「道 j 、 f絕對者 j ，便是

「聖言 j 的助手、工具、前驅、同工，甚至化身，又有何不可呢？

的宇宙靈修

印度哲人泰戈爾說 s 「我的靈魂，請漂聲，這些樹在禱告呢！ J 
今日人額面臨最嚴重的問題已不是進步、發展、科技、道德、

窮教、生活素質等問題，而是「生存 J 的問題﹔究竟人穎怎樣才能

再起接生存下去？

地球己處於危檢、爆炸、毀滅的邊緣。很快地，人額已無可飲

用的水，沒有可呼吸的空氣，沒有可實養性移情的青蔥樹木租車

原。

露說數人類，我們不單需要環保一一保護環壇，我們更需

要改變我們的思想、信念、價值觀和生活方式。我們需要 f 字
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宙靈修 j 。

宇宙靈醇否定任何形式的 f 父權主義 J ，否定任何的高壓權

威，而相信眾生平等、萬物一體。 f你們不要被稱為『辣彼』，因

為你們的師傅只有一位，你們眾人都是兄弟（姐蛛）．．．．．．你們的文

只有一位......你們的導師只有一位．．．．．．你們中那最大的，鼓作你們

的價役。 J （囑廿三8-11 ）耶穌在離開還有形世界前，替門徒說

腳，他對他們的最後遺囑是 s f 你們稱我師傅一、主子，說得正對﹔

我原來是。若我為主子、為師傅的，給你們說腳，你們也該值此說

腳。 J （若十三13-14)

宇宙軍修也肯定身體、物質的價值和神聖性，相信神臨在世

界、宇宙和萬物之中，他不單是超越的，也是內在（immanence）的

神。宇宙單修尊重大自然、各種文化和不同的意識型態。

宇宙軍修認為萬物都是一個有極體，被此相連，絲絲入扣，國

此相信大地是聖的，受造物是值得尊敬的，大地的資源必須慎重

地、三思而復用，對貧者弱者都要加以同情和憐憫。

這種靈修是對人尊敬，對物有惰的軍修，並在一切人與物中讀

美和愚謝那 f超越眾人，賣過來人，且在眾人之內j·~ .. ［馬圭和眾

人之父 J （弗四6 ）。這種重修重視和諧的關係﹔灰人的融和，物

我的情率，團體性、社會性、世界世和宇宙性的教贖。這些關係有

一個原則，就是公義 2 沒有剝割、沒有控制、沒有壓迫，而是互相

深深的尊重，致力保持那人與人之間真人與物之闊的各種因罪而致

易於受攝的平衡。

有些非訓人在經過或接近河流、樹木、v山績，或者要種植、捕

魚、投割時，他們要先向土地、山嶺、植物、訶流等辦鸝祈求准

許。他們不會拿走他們所需以外多餘的東西，他們也會舉還另一些

東西 i 好像是向這些神艦還價。

傳說印度聖雄甘抱有一次在til11臉時多用了一罐誰？因而傷感地
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流淚。尼赫魯安慰他，告訴他印度有三大河流，水源充足，不必為

多用了一總水而囑感。甘地卻回答說：「不錯，印度確有三條大

洞，但屬於我的水卻只有一罐。 j

中國宗教也強調風調爾頓、圓泰民安，相信舉頭三尺有神明，

時時有神，處處有神，甚至巨石、老樹也可以當神來膜拜。這些都

不可以單單觀之為 f 迷信 j ，而是一種對神鹽、對萬物的敬畏和尊

重。

因此，宇宙靈修者會以全新的目光去看萬物。我們所看到的大

自然已非一個無生命、無感覺的死寂之地，它是天主灌注了生命、

賦予了生命氣息的地方。我們對產生生命的大地會生出一份崇高的

愛意和敬意﹔它是聖的。來往漲退的潮汐成了天主的舞姿，擎生萬

物的大地和海洋就是天主的懷抱。在拂面的和風與清新的空氣中，

我們感到天主噓氣如蘭。如果天主是父、大地、宇宙就是母，天主

把生命之精注進這大地、宇宙母親的蔥懷，萬物就欣欣向榮，不斷

重新又重新地被創造。

這不是詩歌，而是宇宙重修者的夢想。當我們在宇宙靈修中鍛

鍊到自己對宇宙、萬物與人額都擁有－份真摯的情懷、敬意與敏銳

世之後，我們會為光禿的山蠻、污染的河流、被壓迫的人頓而感

傷，我們也會藉祈禱和團體的力量，去為一個更和諧、更美麗的宇

宙和人生而奮鬥。

（岱斗固後現代的標記，--::7:樹

我們已從工業革命、科技革命和資訊革命的摩登時代，過渡到

一個 f後現代 j 的時代。我們要再次找回生態和生存的智慧，t為自

己及為世界的方向重新定位。

「樹 J 可以告訴我們該當怎樣去培養正確的人生態度。

樹的根深入大地母觀的懼中，說取養分亦同時鞏固混土。它的
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軀幹直指霄漠，伸向自由自在的天空，它的形蔥、大小，它的校和

葉都是獨一無二的。它的葉扭有毒的二氧化礦轉化為賦予生命的氧

氣。在它的蔭庇下，無數昆蟲、植物、雀鳥、動物和人額都得以平

安地生活。它的果實養活我們的身體，它的花朵滋潤和提昇我們的

藝衛觸覺和心靈。然後，它的克和葉落下、死了，但它們卻在把土
中栽培和孕育著另一個生命。

宇宙聾修者的生命，也應如樹一樣，去創造、保育、醫治和再

造生命。

f成問樹＝請把神介紹給我﹔

它就闖出滿街的鮮花。 J （泰戈爾）
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推荐排排排帶給排排排排排排排排排排排排排排排令排排排排排非非今非非

: 天主教書文理來跑去版 事; 房志樂 : 一九九二年十二用八日羅馬教家公佈新編的〈天主教教理〉’是一五

六六年特立膽大公會發公佈的組以來，首次重綿的一部組爭做飯 立

這一本已是第二紋。

這本新教理書是按照梵蒂呵第二屆大公會議（一九六二吋一九六五）的

路線寫成的，但也想糾正二十多年來給予梵二的許多不當解釋。另一個白

標是草書還本書的公佈，天主教會向整個世界說出自己的身分：它是一個大

公教會（A Catholic Ch叮ch）：對肉是一個完好的軀體，對外向所有的人悔

放﹔它周五六0頁的第輯把自己對整個宇宙的看法，同時把對人的幾乎所

有行動和態度的理念都按要地表達出來。這樣一本極具綜合性而又寫得清 辛辛

楚易寶貴的書是怎樣出籠的呢？說來話長，下區只能還幾個重點略予交伐。

輯

羅馬教羲部部長投辛吉祖磯的一通電話，大意是「教會決定出一本普世教

理書，您E巖童合作q曙？ J Ho主教是法圈的教理專家，那時已六六歲，按過 吉t: 
電話後他要求考慮一段時崗再作答。肯定的答案終於在一九八七年元月二 斗;._ 

臼送到羅馬。原來Ho主教是個有擔當約人，一九八四年六月二十間臼巴黎 可于
…人大遊行他悶織人之一那次遊行是為

由。扎

下一爹是徵求執筆人，重大利的A.Magg川 Ii v i主教和西班牙的J.E. Jr 
Llaurens 主教顧撰寫縮酪釋麓，智利和阿根廷的主教顧撰寫禮儀部分。 可字

只有第三部分「道德倫理」最難、最棘手，終於＋一位英國主教D.K.orstant ~ 

幸畸形成一小組來撰寫。晰的關學執筆人多少都償法文，因此決定以 草
草法輛輛和撰寫的共同諾言。一年後，那－:ti.JI.七年底，他們糊髓 幸



氣的重修（里神靈修）

燒友講

自Ua

聖神的靈修是在聖神內，藉耶穌基督而歸於天艾。聖神是天主

的噓氣，所以聖神靈修可稱為氣的軍修。

中國基督徒的靈修很重視身體的姿勢（謂身）、意守（調心）

和呼吸（調息）。這有助於心神內歉、致虛守靜而達到天人合一的

境界。呼吸的修融更是中國基督徒特有的一種靈修方法，通過氣而

與天主聖神合一，與主契合。

（一揚言與單神

創世紀第一章 z 「在起朝天主創造了天地。大地還是混沌空

虛，深淵上還是一圈黑暗，天主的綁在水面上運行HD 。天主的神

指生命的神力，即囑給萬物生命的 f天主聖神 J 0 宇宙萬物和一切

有形無形的事駒都是文藉子和聖神而造成的。

周子日， r 無極而太極，太極動而生陽，動極而靜，靜而生

陰，靜極復動 J® 。太極自身有動靜而生陰陽。陰陽只是一氣，陰
氣流行即為陽，陽氣驛聚即為陰＠。陰陽交感商化生萬物。明朝醫

學家張介寶（字景岳）更言 f 氣 J 乃生化之本，人的生命賴之以

存 z 「夫生化之道以氣為本，天地萬物，莫不由之。日月星辰得以

照，雷雨風雪得以成，四時萬物得以生長拉藏，何非氣之所為？人

之有生，全賴此氣 J© 。這化生萬物的陰陽之氣，就是 f 你一噓

氣，萬物創成 J ＠的天主之氣。
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天主創造人頓時，「上主天主用地上的灰土形成了人，在他鼻

孔內吹了？口氣，人就成了一吋固有靈的生物 J ＠。這口氣就是天主

賜給人生命的天主之氣，即中國人所稱的 f 元氣 J 0 是與生棋來，
氣聚則生，氣散則亡的構成人生命活力的生命之氣。

老子曰： f 道生一，一生二，二生三，三生萬物。萬物負陰而

抱腸，沖氣以為和 J CV 。太極和道是造物主，造物主即天主。陰陽

之氣交合擻盪而爵創造萬物的和氣。「和氣 j 就是上主的神，即聖

神。

天主的一口氣「 RUACH J （希伯來文）是天主的神，是
風（力量）、精神、呼眼之意，亦代表聖神＠。舊約中天主的一口

氣，也就是新約耶穌基督在復活的當晚遣發聖辭時，向宗能們噓的

一口氣。

人的「元氣 j 受白天主，但括精神、靈魂和生命的層面，是 f

在聖神內藉基督回歸天文 j 的媒介。輯們是聖神的宮殿，元氣不就

是「主在我向 j 的上主之神（天主的一口氣）。元氣是否聖神？我

們不敢肯定可否在兩者之間劃上等號，但可肯定通過元氣的修練，

是可以增強發展我們與主的關係而達到天人合一之境界。張春申神

文認為， r 天主的氣不僅存在我們心中，同時也存在我們身體內、

面容上。讓人看出有天主聖神存在我們內，影響了我們的氣。．．．．．．

天主艾的能力一一氣i 在基督徒的身上真實地、動態地推動著。 j

@ 

仁輝與聖神

韓非子曰：「德者，道之功也 J 。道無形無狀，其顯於萬物的

功能為德。周子臼 z f立天之道日陸與醋，立地之道臼剛與案，立

人之道日仁與義 J® 。立人之道即是德，德就是仁和義＠。

子曰： f 仁者人也，親親農夫 J© 。仁者從人從二，仁即是
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愛，仁的廣義為生。易日 z 「天地之大德日生 J ＠。天主聖神是創

造、養育、聖化宇宙萬物的天主，是 f生生不息 J 的仁。仁的狹義

是愛，愛親人及四海之內的弟兄，再及萬物。是「仁民愛物 J 的

仁。天主因愛而創造天地萬物和人，愛通過氣的能力而進入人心，

天主的愛就存在人心而成為心之體。是「知 J （良心），是氣之

靜。氣的發動是愛人，是「行 J （德），是氣之動。聖神是「合一

之愛 j ，人能「知行合一 j 則可在聖神內藉基督而與天主含而為

日聖神的臨在

天主的恩龍是天主聖神臨於我們內，使人能分享天主的生命，

使人更真人性，更完美、更真實。聖神的教導使人能透徹真理的奧

誨，啟發人和聖化人，使人成為天主的子女。人領受聖神，天主的
氣便充塞在人內，使人致虛守靜。人能致虛（虛以待物）則能和萬

物含一，能守靜（無懿故靜）則能與天主翼合。

個基督徒的靜坐

f致虛守靜 j 是靜坐的心法。

老子曰： f 致慮糧，守靜篤 0 .......歸根日靜，是謂復命，復命

日常 J ＠。去私懲則知虛實，跟侍一個主而回歸常道。常道即造物

主，即天主。張春申神文曰 2 「中國基督麓的靜坐是一種靈修方

式，它建立在天人一體範睛上。基督能圓了信仰與說禮，天堂的生

命已經疏在他內，他的靈修便是復性工夫 J® 。又曰：「這工夫重

點是自內而外，使天主的生命自信者內心中流溢出來J®。張神文

的結論是 z 「在基督內的靜坐，可以經驗天主。 j

因聖神的體驗
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基督徒的信那常以聖父聖子為主而忽略了聖神。只有在靈髒生

活中親身鱷驗到聖神的臨在，才會成為一種信仰。囡聖神是 I世界

不能領受的真理之輛 o•圍世界看不見他，也不認識他 J ＠。只有在

耶穌基督許下遣發聖神給宗鐘和信友，及許下他們要經驗到聖神，

人們才能認識他。 f園為他與你們同在，並在你們內 J ＠。信徒在一

度靈修生活中，i 由經驗得知聖神在他內而生活，得到聖神指哥！而工
作，就能體驗到在他內活動的聖神。

我本是個無神論者，因一位基督教師兄的一句話＝「你不信上

帝是因你不認識他，如間不懂太極拳者不知道我們在做甚麼→樣。

j 而慕道。一九八二年領說。這是我首次體驗到聖神降臨的經歷。

第二次的體驗是在太極拳和靜坐的修練中得對氣的境界時。

太極拳和靜坐是「內練一口氣 j 的工夫。以後天之氣（呼吸）

培育增長先天的元氣，以達到 f 精壯、氣旺、神全 J （即身體社

健、血氣旺盛、精神健全）的真氣層面。這蟬氣的工夫不正是中國

基督徒由氣（聖神）而接受天主（暖氣是全面接受天主的恩寵，呼

氣是將自己毫無保留地交付給天主），自氣而感受到天主無限的愛

在我們身上所創造的化工（氣層是氣到的感覺 z 溫疆和煦，舒暢平

安。氣周行全身的感覺更是-t分奇妙喜價）。而我們在靜中去感受

那氣在身體中福環鼓盪，就像天主聖神在我們內的溫馨暖和，與天
主聖神龔舍時的滿足舒暢。而每當聖神降臨時，不就是那使我溫

胺p 催我甦醒的經氣和那發射神光光照我心的天主噓氣。在 f 氣到

血蜀，血到力到 j ，全身充滿力量時，不就是聖神臨在我們肉，給

我們力量以堅定我們的信禱，加強我們的望禱，激發我們的愛德，

使我們的信仰更加完善，生活更加充實而邁向至真至善至美墳界的

力量。

第三次體驗聖神降臨是在感恩祭中。我常以靜坐的姿勢參與整
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個彌攝，並意守丹田入靜。在靜中自然地達到氣動的境界（靜極而

動）。在這境界中，我曾多次得到一種特別的感受，尤其在兩次呼

求聖神降臨、頌唱天主經（身體內真氣克塞鼓盪，氣由督脈直上百

會穴，聲音說實而宏亮，像以全身細胞和生命作祈禱一樣）和價聖

體時（氣自任脈下降，一腹暖氣體聖體聖血而注入丹田）感受最

強。這感受十分奇妙舒暢。初期我只當作氣愿去享受，後來漸漸意

識到這氣感就是天主聖神通過氣的降臨！因這氣感使我更投入彌擻
之中，更強烈體驗吾吾j基督矗越的奧蹟。在祭獻中與天父翼合，在聖

體宴中與基督合一。

近期我嘗試在彌擻中以靜坐方式配以氣功的 f小周天 J 功法，

得到更奇妙玄奧的效果。在此顧與主內的弟兄們分享，並請大家共

同研究、發展和鑑證＠。

的感恩祭中氣的靈修

在彌撒前十分鐘入座。以靜坐 f 謂身 j 方式正坐。並意守丹田

（調心）。調身使身體放黨自然〈脊骨正直，頂頭和收尾閣。所謂

「尾閩中正神貫頂，滿身體利頂頭懸 J ）。調心則氣自鬆而說而聚

於丹田。氣聚則丹田充實而氣佈全身。這時應強調呼氣。將廢氣排

出體外，如罔將污緝的私慾驅出而空虛自己。這是「致虛 j 。並醋

懺悔禮 I 我向全能的天主和各位教友...... J i的悔罪而譚抑自下，將
自己完全交付出來而求主的垂懈。

集蘭經後是「守靜 j 的開始。在虛靜中恭聽（聽之以心）天主

的聖言。守靜是守其清靜自然。清是一塵不染，在聖言清龍之下不

留一絲慾盒，不為世俗污染，更不受魔鬼的引詣。靜是一忿不起，

在靜中自然而然地回歸根海之愛一一天主的國度，致虛守靜可達到

無為而無不爵的壞界（遵守自然法則而無晶，追隨自然規律而無不

晶。還自然法則和規律就是 f 聖言就是天主 J ＜若一1 》的聖
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言）。這時應以吸氣為重。以渴望的心情迎接基督，接受基督的福

音。在聽（聽之以氣）講道時，應保持身體中正，呼吸均勻，意守
丹田。讓我們的在腦平靜下來（左牆是控輯人的理性思維），而使

右醋的單位活動加強。以心靈（氣）去聽，才能了解福音的真義而

提昇我們的靈性生活，並在生活中實踐福音的精神。

在聖道禮儀中是靜的階段。進入聖祭禮儀則可進入動的階陵，

即在調身調心的基礎上加入調息，是靜極而動（氣動）。謂息是以

腹式頤呼吸或逆呼跟進行。一呼一吸要做到 f 細、長、深、勻、

靜、悠、錦 j 而達到 f 母忘母助，若存若亡 j 的 f 真息 J 。並

使（修練）這呼吸方式成為一種習慣和本能。

在奉獻餅酒時用腹式願呼吸的吸氣方式配合。願吸是橫輔膜下
降，腹部脹起的吸氣方法。是「春生 J 0 是氣的生成以作聖祭的聖

潔祭品。

第一次呼求聖辭時用腹式逆呼吸的呼氣方式配合。逆呼是Ii部

脹起而樟隔膜上升的呼氣方法。是「夏長 j 。是氣的長成。是聖神

降臨說聖禮品和藉聖神的能力使禮品成為基督的體血，成為我們的

生命之糧和教恩之杯。第二次呼求聖神時仍用逆呼氣，但處於

靜（似無〉的狀態。是聖神聖化我們，使我們成為永恆的祭品，並

在領受體血後在生活中發揮他的效力。

頌唱天主經時用腹式逆呼吸的吸氣方式配合。逆吸是橫眉膜下

降而腹部皈牆，氣由丹田循督脈上升甜頭頂之百會穴。是 f 秋收

J 0 是收成。運真氣以心靈，用耶穌基督教我們的最美麗盤文闊天
父祈禱。

纜車體聖血時用腹式願呼吸的呼氣方式配合。顧呼是橫隔膜上

升，腹部故黨而微突的呼氣方法。是 f 冬藏 J 0 真氣出鵲橋（舌觀

上額）續任脈而歸藏齡丹田，是耽藏。聖體在苦上融化而也真氣護
送站入丹田，賜給我們力量以能分享及參與基督的種盔和教贖工程
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而在拋內合而為一。

領聖體後的靜默祈禱時用內呼吸配合。是長時間的 f 止息 J ' 
凝神內棍，還息丹田。是 f守靜篤 j 。在聖神內與基督溝通獎台，

與天主共聶合一。

最後的祝福及遺散時用自然呼吸配合。全身放囂，將丹田真氣

慢慢遣回全身，身體處於輕鬆舒暢的境界。是我們接受復活的基督

輯福，受灑遣在生活中去為基督作霞，宣揚福音。

f亞孟 j 是接受，承認天主聖棘的福佑。 f 感謝天主 j 是感謝

天主派遣聖神在我們內完成這偉大的化工。更感謝聖神的降臨，使

這「氣的重髒 j 順利完成，和助我們聽收這聖接賜給我們面對生活

土的種種桃戰的力量。

的聖神的體認

f氣的靈修 j 必須基於對三位一體聖神的信仰。否則只不過是

中國養生功夫的一種方法。只有以 f我信聖瓣，純是主及賦予生命

者。由聖文聖子所共發。拋和聖文聖子同受欽樂，同事光榮。抽曾

藉先知們發言 j 的聖神為基髓，並體驗到聖神「仁愛、喜樂、苓

安、忍耐、良善、溫和、忠信、柔和、節制 J （迦五： 22-23 ）的

效果的靜坐，才是 f 氣的靈修一一聖靜的體認 J • 

（八）後記

在本文完成後，拜讀張春申神文在辦學論集第五十三期的〈中

國人的氣論與神學上的幾個課題〉→文，深感筆者對氣和聖神的體

驗是有理有據的。正如張神父所當， r 將氣字引進幾個神學課題的

動蟻，是來自一種直覺。．．．．．．氣引人進入可以領會，不易言傳的意

境。．．．．．．今天中國教會倘能遇到一些受到問有文化影響很深的學

者，氣論仍舊縈迴在他們的牌樓中。．．．．．．說不定他們會在歡會的聖
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神論中發現傅兢氣論的完成。祖果他們已是基督信搓，品定會優潛

在天主的靈氣之內，感到得其所哉 J 0 筆者接加上一句：如這些基

督徒的學者能觀身去修線中國的練氣的功夫（靜奎、氣功、太極

拳），他們將可由身體中氣的體驗而真正感受到「在聖神內（推

動），藉基督（精神與面貌）而回歸天文（根輯之愛） J 的聖三型

「氣的靈修 j 而「得其所哉 j 。

注釋：

＠創設紀一1-2

＠屑濃濃《太極圖說〉

＠朱熹《太極圈說解〉

＠張介賓《景岳全書〉

＠聖詠一。因

＠創世紀二： 7 

＠老子〈道德經四十二〉

＠夏偉〈舊約中的上主之神〉，科學諭集四十八

＠張春申〈中國化靈修〉，神思三期。

＠周游溪〈太極圖說〉

＠道家之德是 i 上德不德 J 的無為之德，是遵從自然規律而無為無不為。

儒家之德是人文主義約有為之德，人得白天道而明的明德。是由知而行

的 f知行合一 j 的實踐為葷的全德。

@ 中清二十

＠繫辭下傳一
＠老子〈道德經十六〉
@ 張春司司《中團軍里修銘議》，光啟
＠向詮＠

＠若十四17

@ 同話＠

＠小周天是氣功功法之一種，以人道遵從天道規律為本。子臼， r 天何言
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青島，四時行焉，百物生焉，天何嘗哉 J （諭吾吾﹒陽貨）。四時是四季，萬

物皆遵從四季變更而生漲，是謂﹝春生、夏長、秋收、冬藏 J 0 元氣的

修練亦當遵從這規律。小周天的修練以腹式顧逆呼吸為主，也是本文達

到氣的重修的基本修練芳法。這幫怠法較複草種難學，學者須長期重E持修
練並有導師指導，才能掌握和不會出鈞。

X 司電

~ . 
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幸叫特非非尋恃叫伸伸材料抑制特制非非幸

非非
非 （上發120頁） 徘

幸 原來教廷成立了一個審查委員會，自十二人帥，畔禪機本人是 草
草 主任委員。十二位鋪一半出自羅馬教涯，另一半則散居世界各地，印度 # 
祥 一位、非洲一位（黑人）、敘利亞一位（東方農）、美蠻波斯頓一位·~ .. ~－直到 非

尋 一九八九年，在數不清的來去交流後，才寫出一份較滿意的初稿，寄給全 t 
# 球三千位主教棚，問他們「閣下意見如何？ J 三分之一的主教很認真的 苦
尋卡 予以討論，結果寄來二萬五千個修改建議，大部分都是倫理道德問題。一 帶- . 
等 位美國主教J. llyers打破紀錄：他一人便提了一千二百個修改案 1 * 
靠 這許多意見如何去綜合？教廷早已預見，即時成立了一個四人小組的 專
拿 歸寫秘書處，主任秘書是奧國貴族出身的維也納輔理主教C.Shonbo叫他 # 
祥 的主要任務是各處周籠，請「作者們J 續受一些織牲，甘顛讓步。另一莫 非

主 吃力的任務是把堆積如山的「意見」作資訊處理，不得遺瀉。幸虧他在瑞 草
草 士找到自腦專家制處向後叫三年四月三十日奢望欄 ! 
4字 三位在送入自己的修正案後予以批准。

主 轉載自〈益世楠〉第叫賈(19蚓圳日） 幸
＃拿給

草草
件件
給 4牛
排排
排排
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排 辛辛
韓非
非 非牛
排排
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林遍看

常聽人說：「某某是理智型，某某是情感型。 j 也許麓某某人

此時現況中所表顯的特徵予人的印象正是如此，但從入是整體性、

過程性的角度而言，則不易將人生命歷程中的某一階段或某些事件

輕率地加以概括、解釋和定型。再說，人的內在世界是相當權雜

的，而理智和情感又是人心理動力的兩眼睛謊，師是分立的又是共

存的。是相對的又並非對立的。兩者值此衝擊，互相制衡，人終其

一生都在這兩股力量的互動下作息。事實上，理智與情感若不加以

課討，了解其性質和力量所在，給予適當和充分發揮的機會，則人

勢!0、在無知無明中受這兩股勢力的支配驅漿。因此，本文擺溯本追

源地從人早期發展的過程中來了解，並礎應用的角度來尋找平衡適

應的方法，使能助己助人頭容這二股力量，以期情理諧舍，發揮潛

能，逐步邁向天人合一的境界。

壹、人之初的基本情緒

人從呱呱墮地的一剎那走進了遼闊的瑰寶世界，一面帶著受自

母體的一切潛質，在受孕與生產的過程中暢達適願﹔一茁不琵承受
來自個體以外的客體環填的衝擊。面對週遭陌生的環境與人物，在

互動的經廳中進展，還漸有了自我意識，體認自我的生命與存在。
在這些早期發展的過程中，各種心理學種有不同的觀察、腫樹和推

諦。以下只從某些理論中，剝絲描繭，以簡卸繁，以理解人在早期

發展中的情緒力量。

一、誕生理心理國蠹署人的原蜻本能、情錯軍先失結構
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本能的概念來自佛洛伊德的理論，是以生理結構鵲起點而到心

理的變化過程。一般而言，大多數人都將他的論調評為「過分曹大

J 或「極端化 J 0 儘管如此，他對人的情緒經驗這一層次的探討有
不可抹煞的貢獻。他提及的人的原始本能正是人基本情緒的來源。

按他的觀點，人是一個接雜的能頓系統，人有兩個與生俱來的

原始本能：世態和攻擊。他稱這兩個內驅力為「生之本能 j 與「死

之本能 j 。這些本能出現在人的早期階段內，是人無法控制的，即

所謂原發性進程（ Primary Process ）。雖然他也承認在人的續發

性進程（ Secondary Process ）中，人能以自由抉擇其行為，但此

抉擇仍以滿足性需求爵前題，似乎是由原發住進程中所未予滿足的

需求，轉移到續發性進程向以求完成。住慾（ Libido ）更是他理論

的據點，它本著快樂原則來減除在人心積壓已久的緊張。簡言之，

身體在尋求直接滿足時，－體內組攝囡需要而產生此能量。性態強調

的是情感依附，情感集中於一個投資或發攝的對象。同一性態能轉

移到不同的層面上，以獲致身心的快感和滿足。於是連吸峽、咬

牙、排便，對性器官的興趣、幻想、戀輯、求知慾、友誼、異性交
往等，這些追求快樂的行為和情感的滿足，都被括入性態活動的範

圈。一切愛恨、喜惡、嗔恕的複雜情緒，都能經由性慾的正反面而

不斷延伸。

情緒常是伴隨著自我的情感經驗而來，按佛洛伊德的三向度的

自我論﹜衝動、懿望是本我的原始特性，冒在這事袁滿足取得快感。

超我是較高層次的我，是個體道德觀與理想的化身，對本我而言是

一項挑戰和阻撓。為此，自我賓在本我與超我，以及外在環境之間

，協調﹔郎平衡由超我而來的壓fl ，在不違反社會道德規範下，滿足

本我的衝動和慾望。在這一過程中，本我的快樂原則與現實原則之
間的衝突形成一種焦盧的緊張狀態。最原始的焦慮來自出生過程中

的創傷＜ Birth Trauma ），使耕生兒面對內在與外在刺激時，無
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能把握而形成莫可奈何的無能處境，成為日後某些無意識的神經性

焦慮，或道構性焦慮的來窩。

再從另一個發育國素看自然頓（ Ethology ）所強調的先天結

構。在自然派心理學家的研究與觀察下，發現人有額似於動物的原

始本能，這種本能是一種不經學習的、先天性的、自發性的行篇。

它來自與生棋來的先天結構，這種先天結構又可分為爾頓：即先天

反應結構和先天固定的行動模式（ The innate releasing mechan

ism and fixed action pattern ）。

所謂先天反應結構是指個體只對某些制敢作出特定的反應。如

小難對母難記號性的叫聲，而這種聲音對別的動物而言，是不會引

起溝通性的刺激。先天反應結構包括口竭、飢餓、性態等的慾望行

為 p 和怕受傷、畏苦、恐懼死亡等的嫌惡行為。所謂先天固定的行

動模式是來自神經系統，不論任何時空場合，此行動有其固定出現

的模式，是較實現性的一種行動。如吃喝、哭笑、逃避痛苦、逃避

受傷等。此外，自然派所提出的銘印（ imprinting ），即由情感傾

向所形成的原始印象對情緒依戀、社會吸引等的影響力也是常見的

事。

由此看來，不論是佛洛伊德的原始本能或自然派的先天結構，

都能讓我們發現，在人生物性發展的過程中，人的情緒與某些原始
因素有相當密切的關館。這是在理性功能還未完全發揮功能以龍的
人的現象與情況（ Pre-human ）。

二、從社會心理因蠹看人韌期的情緒費展

f環境 j 佔有一個重要的地位 1 它對招生兒來說是一個衝擊。
這裡所說的環境，是指﹛固體以外的種種因素，包括嬰兒所處的周連

環境、感官所接觸到的一切人地事物。在嬰見的掙扎和反應中，我
們不難看到情緒出現的種種現象。

荷麗（ K. Horney ）曾指出人的最基本的情緒是焦慮。焦慮來
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自嬰兒對新世界尚未有適應的策略和能力﹔挫折、無能、無助正是

人之初的情緒經驗。焦慮隨著環境的變更而遞增，為了追求自身的

安全和滿足，要兒反覆地掙扎，尋找與人雙向溝通的管道和生活方

式的建構。父母是否能適切的照顱，成為嬰兒存在性的焦慮，也易
於討生依賴、壓抑和矛盾的敵對情緒。在這一觀點上， Sullivan有

頭似的說法，他認為嬰見焦慮揮自外在環境的刺激和母親不適切的

照顱，特別是母親不健康的情緒能干擾孩子的感情世界。他發現某

些成人的無意識焦慮是來自早期生活中母親焦慮的感染。

引發基本情緒的另一種說法，是關係對象的出現。曾對早期經

驗作過研究的多位心理學家，如佛洛伊德、皮亞傑、沙利文等，都

同意嬰兒在十八個月內的發展情說，與關係對象的出現有密切關

連。首先，招生兒在一個混合未分化的自戀階設，常無與外界溝通

的能力，情感導向自身，主客一體，吃睡是主要的存在狀態。其後

三至六個月中，嬰接對客體有某種模糊的知覺，能主動地向對象展

開笑艙， 1﹔i哭笑表達舒服與否的訊息，情感外溢導向個體以外的事

物。六至十五個月，關係對象肯定地出現，諸如母親的臉、溫馨的

擁抱、滿足身心的乳房等單定性的具體對象。且能區分母親和陌生

人，情感直接導向與個體有關的入地事物上 9 並由籠統的快感或不

、舒服分化為安全、信任，或焦慮、思懼等的複雜情緒。

闢係對象中，以人物的互動關係對整個人的情緒發展有不可卦

書版甘關帳。 Erikson的人生八大階蹺列舉影響人格成熟的關係人

嚼，這些中介人物對人情緒感覺有舉足輕重的影響力。這裡我們只

從六歲前三個階段來看 q ～

‘首先，母親是一最關纏住的人物。還是大多數心理學家所一致

贊同的。母觀的接觸和照顧能否特合嬰兒內部記龍的預感、想像和

‘感覺，是費兒建立自信和對外在環境信任的關鏈。母親不適切的對
待只會引致樓廳、悲觀和敵對感。一至三歲時，孩童開始控制大小
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便，學習自我控制，忍受身體的緊張。這一階踐的中介人物是父

母。父母給予孩子合理的自由程度是獲致自立自主的關鍵。過分的

保護與要求則會產生懷廳、羞魄和無能感。四至五載時，孩子闊始

接受艾母設定的標準來判別是非，且逐漸內在化丈母的價值觀，道

德標準也有了某些自我許價。這一階段的中介人物是家庭。家庭氣

氛及成員對接子的主動進取及把險勇氣的讀賞鼓勵程度，是自動自

發的誘因。挫敗、懲罰最易引發罪惡感，使個體自我壓抑、畏縮、

被動、不敢自我肯定。

從上述看來，可以發現人之初的基本情緒來自環境的刺融和關

係對象的因素。但促使嬰孩的情緒由單純的感覺進入讀雜的情感世

界，還須配以自我演化進程。

三、從自費心理費聽著基本情緝的內在變化過程

自費心理學派對早期經驗的研究，在闢係對象上加上了主動性
的自我變化過程，認為此變化出現在三個較為明顯的階段上。初生

兒的首三個月受遺傳因素影響，較處在發育的階踐中，可觀之為理
性尚未發展完全的人（ Pre - hum1m ）。四至六個月時，聲兒透過

笑的記號發出對外溝通的訊息，還是一個嶄新的回應行為，是人格

發展中第一次自我組織的展現。六至十個月間，嬰兒在知覺、認

識、記體能力與對象關保中拓展，能分辨熟人與陌生客，情緒由笑

脂轉變為程度不同的不愉快，即所謂第八個月的焦慮。還是情感出

現的記號，擷示嬰兒己能建立固定的、具體的對象觀念。心理學家

稱之為 f第二組織者 J ( Second organiz位〉出現，情緒反廳里蜈

妒、惱怒、生氣、養慕、 f占有態等多元化的現象，防衛系統也逐漸

建立起來。

懷特（ White ）則從積極的情輯與理性方向出麓，提出鵬任能

力（ Competence ）的思想。雖然他並不否認人有其理性尚未開展

的籠統階段，但卻不以滿足快感的本能、驅力為人生的大前題。他
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器為人居主動地位，有其勝任能力，且對其發展方向具有某種興趣

和好奇心，在與環境互動時充誦擦索、攝蹤和成就的信心。因此，

他以為小載的發展面不只是停留在口懲期、肛門期、性器期等的生

理狀況上，而是一種自主、自動、自發的主動經驗，以喜歡探索和

嚐試來學習與人啥？與環境的互動反應。

綜言之，不論從生理心理、社會心理、自我心理來觀察研究，

都能發現人之初的情緒經驗及情緒在早期發展中的種種現象，情緒

在人的生命中可說是與生俱來的，與整個個體的成長有著密不可分

的關連，它確是人的本質之一。

貫、成長中的理性功能

雖然不少心理學家對早期嬰兒階段強輯在基本情緒上的發展，

但Piaget卻從另一個角度來看，認為人的理性能力從早期經驗已有

發展的跡象＠。首先他從認知的觀點來看，相信在人內有一認知的

結構，可用四個心理學概念來說明其認知結構和基本原理：

1.機略（ Schemata ) ：是值體與環境互動的過程中，不斷攝

取所知覺的事物，加以聽化和經驗的競整後，儲存於機略庫中的「

資料 j ，它是操維活動與行為的樞紐。

2.同化（ Assimilation ）：是個體以 f相間 j 的概念，將所知
覺的事物吸λ原有的機略中的一個過程。

·3.調節（ Accomodation ﹜＝是個體對所吸放到的 f 資料 J ' 
令作 f差異j 的區分的過程。

是﹒平衡（ Equilibrium ）、主個化與調節二者同時進行，舊有的

攝略囡吸收新 f資料 Jι而產生不平衡，經過互相調整的平衡作用而

達至平衡，新機略也由此而生。更進一步來說，新機略的不斷創
造，能使人不斷因應環境 y面對挽戰，智力遞增，思想也得以演進

和成熟。
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Piaget以他的認知結構應用在早期階設上，認為人的起始自體

統的狀態到分化的過程中，理性的能力已蘊閱始發動，小孩吹噓、

區分奶頭等，就是經由開化與幫節的過程而來。對第八個月的焦

慮，陌生人的剩激遣一點上，他認為也是嬰兒認知能力的過程。首

先，嬰兒向人的臉發笑是記檔功能的記載，繼而對任何人的臉都以

相同的觀點來吸政且產生快愚﹔在同化輯人的各種特徵後，於關鍵

階陸時有了區分差別性的能力，察覺陌生人的新制激與記億中的親

人不符，引致不適應的焦慮。

如此， Piaget把情輯與認知能力以相同的結構互相整舍。他強

謂的是理性的人在環境的互動下，由於同化與調節的功能而主動因

磨，自感覺到思維。這種認知發展的過程，主要是從意象出現到行

動機略的不斷增加，產生抽象化的概念、圖像或符號，逐漸系統化

成為普遍現律。如保留數量、質量、容量的觀念，作出比較和秩序

排列。以後人的理性功能會綜合、分析、對斷，並以邏輯、系統及

抽象的規範來作決策及解答難題。道時帳，人的理性功能隨著成長

獲致充分的發揮。

另外，羅列根（ Lonergan ）對人認知的能力也有課入的研

究 p 他從主體的自我歷程來表達人的認知過程。他將認知區分為認

知的內容和認知的行動。認知的內容就是客體的對象，即所謂 f原

始資料 J (Data ）。認知的行動則是主體朝向對象所產生的意識

活動。客觀來說，認知行動的形成來自三個意識層次 z

1.經驗意識的層次（ Empirical Consciousness ），包括感覺

與知覺的活動範圈，意指由感官所經驗到的 f原始資料J 。如外在

物的顏色、聲音、意象、概念等經知覺組屁意象群。

2.J.史性意識的層次（ Intelligent Consciousness），屬於輯知

的活動，即理性國尋求了解而有了創發性的價設與思考對象。如意

識對顏色、聲音的察覺，對意象產生某些想像，由概念頓悟儼設性
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的答案等。

主推竣意識的層次（ Rational Consciousness ），是一種詞意

地深思熟慮的活動，即有意議的反省，由反省到判斷而產生肯定或

否定的結果。

Lonergan認為主體我就是透過這三個意識層次來認知外界的

事物。換言之，主體我的認知歷程如下 z

L自我經驗的過程：向經驗開放，知覺生活的原始資料。

Z自我觀察的過程＝察覺礎知覺而來的內容，予以想像，大膳

假設，深入領悟。

3. 自我成婪的過程 3 反覆思維，將經驗、想像、假設予以劑斷

和整合。

如此，人的成員在認知過程中，因吸收外在經驗而使進內在意

識的活動，經認知而成長，因成長而更具認知能力，認知與成長在

互動中值此增強。

在Lonergan的研究中，值得一提的是，他發現了人的另一種
能力一一洞察（ Insight ）＠。它是瞬闊的領會，是具體事實與抽

象理論之間的樞紐。這種能力在認知過程中有兩個作用： (1以能自

觀察個別現象，抽象化具體事物產生概念而把握普遍原則。（2）人能

運用自直悟而來的原則，應用到具體實際的情缸中，說合和解釋一

酸性現象。洞察是理解性的活動，由發現問題而引起興趣，理性不

斷地追尋，因瞬間的領悟而獲致解答？是智力與努力並重，理解與

直悟兼顧的成果。總而言之，人的理性力量有其天賦的潛能，而非

一、二家的理論可以完全極蓋的。

參、情緒需求與理性需求
7，斗 i

理性與情輯道兩股心理動力在入意欽的數動下，成為人的爾種

心理需求，即情緒需求與理性需求。所謂需求，按訕。·Rulla所下
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的定義：「需求是個體在生理上、情緒上、理性或靈性上缺乏某種

『東西 1時，或個體內在尋求發揮或實現潛能時，所產生的行為傾

向。 J©從這一定義上看來，需求是一個行為傾向，是由於內在的

缺乏，尋求發揮或實現潛能而引起。它的活動範厲至少可區分為四

個不間層面＠：

1.心理生理層次 z 與個體的生存有關，如凱、福、性需求等。

以生理需求為出發點和重點而及於心理。佛洛伊德的性與攻擊需求

是典型的實憫。

且心理社會層次：與人的社會生活，即與自己，與他人，與自

然界的事物有肯定性的關係。強調自我與社會的理論者，就是針對

這一層次而言。如Alder所強調的克服自卑感，晶體越而奮力。其

理諭該心基點是一種自卑的心理需求，個體在其生活的環境下謀求

特殊的補償方式。積極來說，奮力的結果導向自我實現的健康人

格。消極而言，自卑情結或過分補償，將導致各種竊聽人樁，妨礙

個體的社會關係。又如Horney的追求安全感是人生最根本的奮鬥

目標。安全感是人存在的基本心理需求，人為尋求道一滿足，設法

因應使人不安的焦慮而發展出親近、反說及逃避他人三種不同的人

際關係模式的生活。

3.渡性精神層次：與人的理性能力，即認知、了解、反省、判

斷、分析、綜合、系統化等有關。也與人的精神生活，即美庸、超

越、自我實現、費等有關。 Maslow所提示的「需求層次 J 頗具代

表性。

4.信仰層次 3 與恩寵和人的自由有關，包括天主主動的邀請和

人的自由抉擇與自廳。

需求與情緒、理性配合所形成的情緒需求和理性需求各有不同

的心理運作 2

情緒當求的產生＝知覺→動憶→苦于價→情紛
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首先，知覺將自感官而來的訊息予以分辨和解釋，經過記憊的

運作，尤其是情緒記憶產生感受及正負面的評價，形成一感受到的

行為傾向。即所謂情緒。其結果是主體個向那些評價為好的、有利

的，逃避那些許價爵壤的。然而，情緒對需求的評價常是感覺的、

直覺的，在個體察覺之前，反應己出現 p 若需求被評價為有利的，

則情緒會推動個體趨向此對象。若需求被評價為壤的，則情緒會促

使個體逃避。一書蔽之，情緒全體感覺的衝動而活動。因此，情藉

需求較屬於心理生理與心理社會的層次。

理性運作的歷程 s 察覺→反省→判斷→決定

由於情緒的展現填某種外在的表達，為理性所意識，經過深

思、分辨而作出適當的回應。這一歷程建基於人的自由意志和理性

能力上。人受價值的吸引，探取積極的態度，對情緒需求作出適切

的調整，對自我有某種程度的制約。這種需求常在理性轎神與信仰

生活的層次上。總而言之，個體的行動常取決於個體對此行動的抉

擇態度？態度能來自情緒的需求，即衝動和自我滿足，也能來自理

性的需求 z 那個體面對價值時自由抉擇的結果。兩者之間的關鍵點

在於人的內在動機，是寫滿足心理需求或受客觀價值、意義的吸

引。 Allport以為成熟人的動機不以謀求眼前的滿足及解除壓力為
目的，而是對基本需要有適當的處理，能忍耐挫折、法悶，努力不

懈，貫徹意向，以達畏程的目標。
一般來說〉屬於意識範闊的心理需求，較容易以理性方式作出

某種程度的調整。但如果•Li'.理需求是無意識的，則﹛團體在無明的狀
態下是不容易覺察的。自為過去的情緒經驗和情緒記憶深藏在人的

潛意識內，引起知覺防衛，使個體在遇割不喜歡的刺歡時，無意識

地壓抑，因而知覺聞自動援高，誠低了個體對知覺的敏感度。在遇

到喜歡的刺激時，無意識的警覺特別敏銳，因而知覺闊降盤，對知

覺的敏感度提高。這種現象影響人對事物客觀的知覺度，也影響了
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記體及評價的揮作，這無真是影響了情緒出現的型態和內容，也增

加了理性分辨工作的困難。

肆、情緒與理性的影響和異體適應的方法

情輯與理性是人內的商股巨斑，二者之間並非對立性的好壞，

而是在處理上是否協調，譚甫股力量充分發揮潛能。如果處理失

調，則會影響人格發展和道種評鑑的能力。

首先是指人格橋度上態度的取肉，即面對價值與需求之間所形

成的張力。態度對心智和身體的動作有指示性和動態性的影響，態

度能來自需求或價值。需求是由主觀心理狀態所形成的行為傾向。

價值是由客觀的抽象理想所引發的行為動力。來自需求傾向的態度

是功利和防衛，是為了聲賞或免罰，尋求自我滿足和自我防衛，尋

求安全感的態度。來自價值吸引的態度是認知和表達價值，是為了

追求事實、真理和表達價值本身。因此，人面對需求與價值的衝突

時，過分滿足與完全不予滿足之間的處理不當，會引致態度不成熟

或表裡不一，內心衝突，影響心理健康和人格的成長和發展。

男外在份經發展上影響人道德的評鑑能力，即涉及倫理情緒與

倫理判斷的問題。倫理對斷的產生是倫理意識耀自主體我的意識而

攝展，這種意識來自早期父母的教育和習慣所形成的道德我和良

心，再經由認知、了解所作的調整，在正確的價值體系下面對具體

的情說反省、判斷而以自由意志作出的抉擇。
至於伶種情緒，它是引發知覺倫理問題存在的動力，它與個體

的感覺能力有關。個體知覺倫理問題的存在，是由於過去情l緒經酸

的記體產生了不愉快的感覺，這種如覺在倫理意識的直覺下擴大了

知覺的續續，對具體事件感同身受而予以評價，倫理情結因而出

現。由此可以了解倫理情緒是先齡倫理判斷而存在，倫理情緒來自

個體對事物的感覺程度，還種感覺的靈敏度又受過去意識與無意識
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的情緒經驗所影響。自此，在倫理評鑑中分辨個體情緒的反應是必

要的，靜．遍反省後的情緒方能對倫理，i青緒作出客觀的認間，從而針

對情混進行反省和判斷。

事實上，理性與情緒這三種能力不但在個人的幅度上影響很

大，運人際關樺的層面及信仰生活的層面，以至扭聖召投身，莫不
受情緒與理性的影響。囡講人怎樣在自己個人的幅度內協幫情緒與

理性之間的均衡，也會以同樣的模式在其他幅度上作額假的抉擇。

經過以上的探討，可以了解情緒與理性須謂配得宜才能發揮實

力。因為理性功能過強，情緒易被壓抑耳其忽略，知覺度降低，創造

性的活力也相對誠少。反之，情緒力量過多，較屬衝動，為個體帶

來困擾與不安。因此，人如何在生活中涵容這兩投影響人至鉅的勢

力，是一個值得討論的問題。組下試從三個康則來建議＝

一、鑼解原則：

主要是解決人內在需求與價值之闊的衝突。

1.減弱毒手渡性的強度 E 察覺第一感覺（無意識層面）。需求涉

及情緒力量，情緒出現的起點是知覺所感覺的與件（ Data ）。因

此，察覺第一感覺，常讓人發現很多從未意識到的奧秘。步驟如

下 3
(1）提住生活中小動作的第一感覺，

(2）以此為焦點注意它如何擴大，

(3）具體化， i﹔1霄譜表達出所感覺的，

(4）捕捉多次同額的感覺，記籬下來，

也組合資料，以察覺潛在心內很少注意的現象，由此提拱理性
認知的材料。

2.增加速性功能的作用 z 集中注意力Focal Attention （意講

層面〉＠。爵協助人由對原始懿聾的措足漸漸走向客觀的真實世界

和自我察覺。步驟如下 z
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(1快定注意的方向，

(2）導向特定的對象，此對象能是外在的、內在的、思想的、感

受的。

(3肥握對象及其心智活動的狀況，

(4）多方面反覆探索，被動地吸肢客觀的與件和反應，主動地把

握、組織和統聾，

(5）除去與此對象無闋的一切旁雜對象，集中意識。

在培要正確約價值觀 2 正確的價值觀能改變人對情緒需求的繫

憊，為一個基督徒而言，價值是一個以絕對者為中心的超越價值 F

即邁向與天主合而為一，效法耶穌基督是最終的理想和基督桂存在

的價值。為達到這一終糧價值，基督徒須探用某些行為的理想模式

作為達到目的的工具。建立此價值觀的方法是內在化基督的價值

觀，藉著禮儀、祈禱、避靜、反省等的靈修活動，讓基督的愛與言
行成爵生活中的動力，致法與追隨繭，努力使個人的價值觀與基督

的價值觀一致，基督的價值觀與個人人格﹜致，成為人格的一部

分。

二、謂適原則 g

主要是從情緒封理性的過渡時期中，使情緒得以聽導，揮得某

種程度的聽拙。

L退化的調通＝人處在科學化的時代，一切講求效率，記當中

的情結經驗與生活壓力的累積，已非純理性能力所容屬處理的了，

因此，

(1）夢成了人自然的調適方法＝夢是健康性的退化，夢將白天的

殘餘和潛意識內所壓抑的內容，藉濃縮、象徵及轉移作用而出現。

讓人誠恆生活中不勝負荷的焦唐、壓力或不為社會、環境與人群所

認可的情緒和慾望，給予情緒壓力抒發的擴會，也提俱人覺察那些

該處理的問題。
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(2）以退為進的調遍 z 一切有益的心身遊戲、休閩、罷眠、適度

的娛樂、運動、球賽等，都使身心獲致黨強與調息。
(3）生活情調與藝術劇作的調遍：培養陶冶身心的興趣，如園

藝、工藝、文藝、戲劇、音樂、寫作、書畫等。

2.積種性自我防街的調i!<V ：在輔導過程中，理性還未充分把

握情緒動向、心理矛盾，以及人格問題上的種種不協調時，容許適

度的使用防衛攝制，有嚴衝壓力的功能。這樣使個體能暫時誠低焦

慮的程度，以較大的空間、較長的時間來面對真實。

主、整合原則＝

主要是逐漸揉合兩種心理力量，成為情理相諧的人。

整合兩種力量是人一生的努力過程和目標。但基於人在成長中

的竇耀驗，以及外在環境的新刺歡的種種因索，人常在情緒與理性

二勢力的動態張力下，不斷的緩解、適應、平衡。因此，上述的嚴

解原則、適應原則都可視為走向整合原則的途徑。另外，也能參考

下列兩種方式 s

I.直稅法：

(1）集中心神注意身體的中心、內在的感覺，容許任何感受的出

現，一件件感覺出來，直到感到心安與平和。
(2）察覺感受中最強烈的，即首要問題所在。

(3措E面對嗎？

'(4）深入其中與這感覺共處，感受出它的整個內酒。

(5﹜當某些意象出現時，讓它自自發揮表達。

且同步發揮情緒與渡性的能力 z

理性i 認知能力→經驗累積→智慧a

非理性 2、感覺能力→同理心的發揮4費

(1)在智慧上增強寵知能力。

對外在事物＝＠培養敏銳的觀察力。
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~澤習比較事物的差異。

＠嘗試下判斷 p 從錯誤中調整、學習。

對內心世界： Q海養敏銳的注意力，自我察覺。

但加覺內在的活動狀缸。

＠了解、接納、反覆思雄。

＠判斷、不斷謂整。

(2）在愛和智中成長，發揮間理心。

＠注意第一感覺的自然反應。
連站書讀這一反應的活動。

＠了解情緒發動的原因、轉化和展廷。

＠自我導向合理的情輯表達。

位讀大自我感受的領域，體會別人感同身受。

同理心真有感覺與理智的成分，對己，有助於個人達到情理相

融的揖界﹔對人，因體會別人的感受能客觀評估情說，設身處地為

別人著想。

儘管上文提供了不少可供參考的方法，尚待個人在實際應用中

衛觀環境來因應、選用。然而，方法只能視為人努力的工其，真正

的成果卻在於天主的恩寵與人的合作。因為最高度的智慧、最深邊

的愛是來自天主自己，祂本身是愛和智最偉大的典型。人除非進入

抽愛的奧蹟內與祂合作，讓拋進行內在的轉化，同時保用有效的工

具，兩相配合，難以達到情理互潤，愛智相諧的境界。在此境界中

的直覺體驗愈來愈成為可倍的，因為它來白天入交流的靈感，愛成

為智慧，智慧成為愛，二者融和不能分。還也許可視為是天主自己

親自雕塑的藝術品吧！

藍釋＝

＠本文是筆看參加暑期培育人員進修班第→年課程後， E嘗試以理性和情緒
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為主題，接獵椅關資料，加上經驗和反省而成。資料大部分來自課程的

吸收，身外參考了一些文章和書籍，系統藝理而成。

@ 除上富農資料外，參閱〈認知心理學說與應用〉一霄，

＠關永中，洞察，哲學與文化的卷四期。民78年4月。

© Luigi Ru！妞， Depth Psychology a咽 Voca位阻， P.31, Rome 1971. 

@ 向上， P.29-30 ，及〈健康的性格》一害。

＠資料來自The Development of Focal Attention and the Emergence of 

Reality, In Metamorphosis, P.252-253. 

＠張東峰、鄭伯場等緝諱，心理學， P.642-643 。

＠若水囂，內觀自得， P.120-12壘。

參考書目

＠楊國植、張春與主縮，健康的性格。桂冠， 1981年9月初飯。

＠陳仲庚、張爾新，人格心理學。五繭，民78年8月。

@ 江詔綠，認知心理學說與應用。草草釋， 1980年。

＠張春興，心理學。東慧，晨65年3月初紋。

＠張東峰，鄭﹛自爆緝譯，心理學。按寇，民74年1丹初肢。

＠內觀自縛，若水隸。光啟，民79年10月。


	封面
	目录
	前言
	研习会主题
	神研会主题及演讲表
	圣母游行的神学反省
	“圣母游行”的神学反省
	由“万金圣母态像游行”谈个人的信仰皈依
	玛利亚：基督徒的模范
	圣艺中的圣母
	新约中的耶稣
	日常生活中的耶稣
	电影欣赏：蒙特娄的耶稣
	经济、社会、政治、文化生活中的耶稣

	信理
	中国天主教会：陷于教会体制的僵局？

	考古
	探寻湮没的吐鲁番摩尼古寺（下）

	灵修
	宇宙灵修
	气的灵修

	牧灵
	理性与情绪

	资料室
	《公交教理》简介
	天主教教理来龙去脉



