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編脊的話：莖神平論聖神及基督法合一

1994 年 1 l 月 10 日，教宗若望保祿二世自梵蒂向發佈《第

三個千年將臨之際》 i宗座文告，呼籲信友秉持信心，以感恩
負責的態度來準備迎接這一大禧年2 。

教宗經由宗座 F樞機院J 成員，於 1994 年 6 月 13～14 日

舉行的「樞機主教特別會議j 所提建議，宣佈以兩個階段來迎

接這一大禧年的準儷3 。第一階段（ 1994～1996 年），在培養面

: 對大禧年的感恩讚頌的喜樂心態：喜樂首先應基於罪過的赦免
和體改4 。第二階段（ 1997～1999 年），即狹義的準備期，其主
題架構是「以基督、天主聖子降生成人為中心，它必須是神學

性的，因而也是三一性的」 5 ：第一年耶穌基督6 ，第二年聖神7 ' 

第三年天主聖父8 。

今（ 1998 ）年正是準僻期的第二年：要串串年。本年度的申
學論集》第卅卷，正是以聖神為反省要點而設計的。上（ 115 ) 

期，以第廿四屆神學研習會專輯：「耶穌基督一《天主教教理》

的核心奧蹟」為主題﹔下（ 117 ）期，將刊出第廿五屆神學研
習會專輯：「基督信仰中的天主聖神」，本（ 116 ）期，特約

i 本「文告」之《中譯本》由天主教（台灣區）中國主教團編譯， 1995
年 4 月出版。

2 「文告」第 17 節，見：《中譯本》， 21 頁。
3 伺上，第 29～30 節， 33～34 頁。
4 同上，第 31～33 節， 34～37 頁。
5 同上，第 39 節， 45 頁。

6 同上，第 40-43 節， 46-48 頁。
7 同上，第 44～48 節， 49～52 頁。
8 向上，第 49～54 節， 52～56 頁。
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數篇相關聖神的文章，組成這個專輯：「 1998 聖神年論聖神」。
教宗在「文告」中，強調第一階段準備之要素為罪過的故

兔租悔改，他說道﹒
「在所有的罪惡中，要求我們不更大補晴和悔改決心

的，當然要算那些損害天主要其子民合一之罪．”﹔在這千
年的最後幾年裡’教會應比往常更大的恆心呼求聖神，懇
求他賜與基督徒合一的恩寵。 9 」 叫
耶穌給基督徒的新命令是「彼此相愛，共融合一」＇＂，而

且告訴門徒：父必會賜護慰者一聖神一與他們悶在，教導他們，
並使他們想起耶穌告訴過他們的一切11 。由此觀之，聖神應該
是「合一之神J ’是所有基督徒共融合一的基礎，我們應「懇
求他賜與基督徒合一的恩寵」。可悲的是，翻開兩千年來的教
會歷史，合一之神有時竟成了基督徒分裂的原由，成了教會分

製之神 1
以第三個千年之初（ I 054 ），東、西方教會正式決裂為

例，雖然分裂的遠因、近因很多，但《信經》上對「聖神藉子
而源於父」及「聖神由父與子所共發」的立場之爭，也在神學
上扮演了關鍵性的角色。因此，今天在促進天主教與東正教合
一的途徑上，消閑這一神學上fj聖神理解方式的不同，也就成

了必須面對的問題之一。

在與東正教會合一的努力上，羅馬教廷在大禧年第一階段
準備期的悔改中，便在祈禱及彼此交往上展現出高度的誠意﹔
而且，應教宗若望保祿二世的要求， 1995 年發表了一篇題名為
《希臘與拉丁教會有關「發望神」的傳統》的文件，表明顧與

9 同上，第 34 節＇ 37 頁。

10參閱若十四 34～35 ﹔十五 12～17 ﹔十七 20～詣。
II參閱．若十凹 15～17 、 25～26 。

__,,....., 
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東正教會在神學合一交談上，做進一步的努力。這文件的中譯

本由香港的李子忠同道執筆，本刊特請梁錦文先生與羅圈輝、
胡國禎兩位神父合校潤飾，置於本專輯的首篇。

本文從歷史角度誠懇地指出雙方的問題，皆因希臘文及拉

丁文互譯的誤筆所致﹔並提出雙方繼續交談的共同聖經及教父
基礎：父是整個單三的本原，也是子及聖神的唯一很盟員。希望
天主教與東正教雙方能因此文的誠懇表態，給合一交談帶來樂

觀的前途。

聖神竟成了基督徒分裂、不能合一的藉口！這不只發生在

第一個千年、使用希臘文及拉了文的兩大教會傳統之悶，也發
生在廿世紀，這個所謂「五旬／神恩復興運動 J 12的時代。

古典五旬運動的前身，是十九世紀在美國的聖潔運動

( Holiness Movement ），這運動主要追求「在聖神內受洗J ’

渴望經驗到「強烈聖神澆灌的新五旬節 ｝＇ 。 1901 年 l 月 l 日，

廿世紀的第一天，一位十八歲女學生，得到了這新五旬節經驗，
同時領受了舌音神恩，說出「方言 j 14 。此後，世界各地逐漸

成立了各式各樣的新五旬節教派，「！真耶穌教會」於 1917 年在

北京成立15 ，便是一例。「說舌音方言」成了這些教派確認「﹔在

望神內受洗」的證據16 。

12稱本運動為「五旬／神恩復興運動」’乃根嫌王敬弘神父的說法，
1 見：﹛神恩與教會〉（台北光啟， 1998 ）第一章， 8 、 15 等頁。
3參閱：同上，的～19 頁。
14參閱：同上， 19 頁。

15見：真耶穌教會台灣總會編閉，《真耶穌教會台灣傳教七十周年紀念
刊》， 6 頁。

16參閱﹒王敬弘，前引書， 19 頁﹔並請參閱：謝願道，〈聖靈論〉（台
中 真耶穌教會台灣總會， 1985 再版） ' 187～199 頁。真耶穌教會
主張 「受聖靈浸」的憑據有「說方言 j 「身體震動」「能見能崗」
三項，亦即受聖靈浸的人，必會說出別人聽得到的方言，必會發生使
人看得到的身體震動現象。
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這些教派主張：聖神在耶穌復活後第五十天的五句節初次

降臨，在初期教會中蓬勃興盛11 。但因「到了第二世紀，使徒

們都離世，教會缺乏了中堅領導人物，自然益趨俗化，消滅聖

靈的感動，以致漸漸沒有聖靈降臨的現~ J 18 ﹔第三世紀以後，

由於教會在「人的權威」統治之下，「更改原始福音、背逆神
（天之），而造成了一千多年來聖靈停降局面 J 19 。這些教派
認為天主教及基督教主流教會，都未活在聖神恩寵之中，並聲
稱 1901 年的新五旬節現象為「晚（春）雨後降」 20 。這些教派

的主張在基督徒中，亦形成了新的分裂因子。

新五旬節運動逐漸發展，進入了基督教主流教會及天主教
團體之中，這些基督徒不能相信天主聖神有可能千餘年之久與

基督教會相隔絕，並以保祿致格林多書信中所提及的 r神恩 J

( charisma ），詮釋新五旬節教派所說的「 i挽（春）雨後降」

現象，而把「望神降臨」與「神恩、現象 J 清楚區分開來，並稱
這運動為「神恩復興運動」。本專輯第二篇文章就在介紹當代

的神恩觀念。

按推動「神恩復興運動 J 神學家們的說法，新約時代及第
三世紀之前，神恩（包括各種較特殊的神恩），廣泛存在於各

地方教會中﹔但是當教會逐漸發展，越來越制度化和組織化之

後，于申恩、就有被忽略的傾向，第四世紀中葉是神恩衰退的轉折
點，奧斯定甚至提出了「神恩停止理論」 21 。教會對於神恩的

17見﹒宗三 1～13 ，四 31 ，八 17 ，十 44-46 ，十九 l～6 等。
18見，謝順道，前引書， 158 頁。他們稱此次望神降臨為「早（秋）雨

先降」
19同上， 156 頁。

且參閱同上， 159～183 頁。

21參閱本專輯為第二篇文章：蔣祖華，（漫談神恩） ' 194-197 頁，並
王敬弘，前引書， 196～247 頁。
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輕忽態度要到廿世紀才有所轉變﹔這個轉變，堪稱是聖神即將

成為基督世紀第三個千年、教會生活及神學主角的先聲。

「神恩l是否能體驗到 J 是「望神內居」 22的必要徵兆嗎？

這可能會是導致日後聖神論時代教會分裂的 F 地雷 J 0 今

( 1998 ）年 2 月，第廿五屆輔大神學研習會的會場上，就曾有

過→段「聖神如何臨在」的神學討論。這種激烈的神學交談，

日後必然會因聖神論研究的增多而頻率增加。

我們希望這種交談，會是良性循環、真正促進彼此的了

解﹔不要重蹈主曆第一個千年時交談失敗的模式：因觀念的閉

鎖造成希臘文及拉丁文之間互相誤釋，進而在無意中導致東、

西方教會雙方誤解加深，終致決裂發生。

其實在台灣，主流教會的基督徒與真耶穌教會闊的神學交

談幾完全中斷，最主要原因在認為他們「獨一神觀J 的信仰相

反「三位一體」的天主觀。可是，本人於 4 月 25 臼帶領神學院

學生到他們的新莊教會做教學參訪時，親耳聽到在他們神學院

中教授聖靈論的謝順道長老所諧的「父、子、聖靈」閉關係，

似乎並不像一些牧師、神父所想像的那麼背離正統的三位一體

理論，原來他們也有「觀念土的轉變 J 、「在獨一神觀上有了

新的理解」 23 。

可見神學一信仰的表達一不會是靜態、永不改變的，是一

個成長的過程。成長中，與人交談非常重要，希望廿一世紀真

是基督徒在聖神引領之下、走向合一交談的新時代。

本專輯另三篇文章，乃聖神論神學新的嘗試，希望對這新

時代的基督徒合一交談，能有正面貢獻。

22這是推動「神恩復興運動」者的說法，似乎在表達基督徒與聖神之間
的一種重要關係，與洗禮、堅按時所領受的聖神有什麼關聯，筆者

時尚無法釐清。

23見謝順道，前引書，（再版序言） ' 3 頁。
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聖神平禱詞
為三千年大禧年前第三年的準備
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（仁愛與和平之神，請降臨！）

共融之神，您是教會的靈魂和力量，

請使您所賜與的豐富神恩和職務

有助於基督奧體的合一﹔

聖神年禱詞1171

使所有平信徒、獻身者、及晉秩聖職人員

都能為建立天主唯一國度，而和吉皆地分工合作。

施慰者聖神，您是喜樂和平安取之不竭的泉源，

請啟發富有者樂於同窮苦者因結一起，

恩賜病人所需要的力量，

傾注信心和希望給遭遇災難的人，

在每個人心中激發為更好未來而獻身的志向。

（仁愛與和平之神，請降臨『）

智慧之神，您是理智和心靈的啟發者，

請指導人類科技的發展

使之為生命、正義及和平服務。

使我們與其他宗教信從者的交談能產生效泉，
請導引各種文化體認福音的價值。

生命之神，聖言藉您的力量降生成人，

在靜默中聆聽的女子、童負瑪利亞胎中取了血肉﹔
請使我們順從您愛的指示，

常常準備好接受時代的信號，

就是您沿著歷史路途所放置的指標。

（仁愛與和平之神，請降臨！）

仁愛之神，

願讚頌、榮耀、光榮歸於Jt 、

及全能的天主父和唯一的獨生子，

自今世，直到永遠。阿們。
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希臘與掉丁教會

者崩「設豆神」的傳紋

李子忠 1 譯

本文原為英文，于＇］於 1995 年 9 月 20 日的《羅馬觀
察報》’是一篇天主教官方表明願與車正教會在神學合
一交談土努力的文件，是應教宗若望保祿二世於 1995
年 6 月 29 日的要求，所作的澄清。 「

在《尼西亞﹒君士坦T笠信經》中，車方教會說『聖
神藉子而源於父」，而天主教若F採「聖神由父與子所共
發」的立場。本文從歷史角度誠懇地指出雙方的問題，
峙因希臘文及拉T文互譯的誤華所致﹔並提出雙方繼續
交談的共同聖經及教父基礎﹒父是整個聖三的本原，也
是子及聖神的唯一根源。

本中譯又由李子忠同道r!f譯，經梁錦文先生與羅國
輝、胡國禎兩位神父合校潤飾。原文泣釋甚繁，從略。
本中譯文的拉釋乃譯者及編者！＞，顧及中文i費者所需而

力。上的。

1982 年 7 月 6 日「羅馬天主教會與東正教會國際神學交談
聯合委員會f在慕尼黑一致通過了（從聖三奧跡討論教會奧跡
和感恩、聖事奧跡）首份報告。這份報告也提到多個世紀以來，

l 本文譯者 李于忠先生， 1951 年生於香港，羅馬慈幼宗座大學神學
學士、宗座聖經學院聖經碩士學位，曾在香港聖神修院及香港天主
教聖經學院任教，並參與各類禮儀讀經修訂和聖經翻譯工作﹔現為
英國語言學會會員，兼具翻譯學文憑，近年一直從事各類神哲學及
與聖經有關的翻譯工作。

2 Joint International Commission for Theological Dialogue between the 

Roman Catholic Church and the Orthodox Church. 
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雙方教會有關聖神的永恆恨海的老問題。雙方既未能在這研討

的第一階段中解決這個問題，該委員會便作出以下的聲明3 : 

「我們雖無意即時解決求西方教會有關子與聖神關

係理解上所產生的問題，但目前已可共同指出：那位發自

聖三唯一根源一父的聖神（若十五 26 ），既是子的聖神

（迦四 6 ），同時也是使我們成為義子的聖神（羅入的）

一這聖神在時間和永恆中臨於子身上（若－ 32 ），而子

尤其在感恩聖事中把他傳給我們。」

天主教會承認 381 年在君士坦丁堡（ Constantinople ）舉

行的〔全教會〕第二屆大公會議4時，以希臘文所宣認的信經具

有「公會議性 J 、「普世性」、「規範性 J 和 r 不可撤回性」

的價值，這信經表達了教會和所有基督徒的同一信仰。沒有任

何特殊禮儀傳統的專用信經，可與這個尚未分裂的教會所教導

和宣認的信經相悸。

這信經根據若十五 26 而宣認聖神是頭於父（ τb EKτOU 

Hατpo~ EKπOpEt;OµEVOν ）。只有父才是聖三內其他兩位沒有本

原的本原（ αp~向 avαpχoc; ），即子和聖神的唯一根頭

（ πTtY向）。故此，望神只源於父，個別而直接的以父為本原

( EK µ6vou 'tOu Hατp6c; ）。

?1

) 

艾是子和聖神在聖三內的唯一本原5

希臘教父和整個東方教會在這問題上都一致稱之為父的

睦一本原牲（ the Father’s Monarchy ），而西方教會亦沿聖奧

3 《基督徒合秘書處通訊》， no.峙， p l侃， I, 6 ° 

4 羅馬教會並沒有正式參與這次會議，只在的l 年加采東

( Chalcedon ）大公會議將追認它其有公會議價值。這會議算是普世
教會的第二次大公會議。

5 本標題及本文以下諸標題均為編者所加。
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思、定（ St. Augustine 354~430 ）所說，聖神源於那本原的父
( principaliter ) 6 。這樣看來，東西方兩個傳統都承認父的唯
一本原柱，就是指他是子和聖神在聖三內的唯一因（叫吼α ）

或本原（ principium ）。
希臘教會傳統按卡帕多細雅的教父們（ Cappadocian 

Fathers ）以海（ EKπ6p£'1lσu; ），來指聖神源於整個聖三唯一

本原的父。

納祥的神學家聖額我略（ St. Gregory of Nazianzus the 

Theologian 330~389 ）確以灑（ EKπ6p£'1lσv; ），特指聖神源、
於父的關﹛系，而沒有採用鼓（心叩D伽αt ）這一共用於子及

望神的詞字7 : 

「這聖神確是那畫畫皮（即cii6v ）父的聖神，他既非

子性（ by filiation ），因他非由父所生（ generation ) ' 

而是頭（ EKπ6p£'1lσtc; ）於父。」

亞歷山大里亞的聖濟利祿（ St. Cyril of Alexandria 

412～州）有時也會採用動詞「灑自」（ £Knop£怕。αt ）來指
子源於父的關﹛系，但他從來不用這動詞來指聖神與子的關係。。

聖濟利祿也認為哥哥（ EK的peuσtc; ）與設（叩趴在ναt ）有別，
「源 J 只能指「源投」那聖三內沒有本原的本原一父的關係（
因此，東正教會一直拒絕「共源於父與子」（ 'tO £ K 'tO'\J 

Hατpoc; Kα＼， 'tOU Yt01i £Knopeu6µ£vov ）這格式9 ，而天主教
會亦反對在《尼西亞﹒君士坦丁堡信經》（ Nicene

Constantinopolitan Symbol ）的希臘文版本中，在「源於父 J （心

6 De Trinitate XV, 25, 47 PL 42, 1094～ 1095 。

7 月；scnurse 39 12 Sources Chretiennes 358, p.175. 
s參閱： Con句n吋e1 巾 OI
耳。

9 拉丁文先誤譯為「鼓」，中文亦隨拉丁文譯作「由聖父聖子所共鼓」。
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EK 'tOU Hα-i;poc; £KnopEu白µEVOV ）這格式中加上「與子」（ K叫

τov Ywv ），即使由拉丁教會人士在舉行禮儀應用這信經的
希臘文版本持亦然。

東正敦的觀點：聖神「藉子而源於艾」

東正教會並不否認：乎與聖神既同源於父，二者之間有其

永恆闋係。納祥的聖額我略正是我們這兩個傳統的重要兒證，

他在給馬塞道尼（ Macedonius ?~362 ）的問函中，對這點加以

清楚說明﹔馬塞道尼曾問說10 : 

「聖神究竟還欠什麼使他與子相同，倘若無所欠缺，

他便是子？」

「我們之所以說聖神不欠缺什麼，因為他既是天主就

無所欠缺﹔但我們所指的，其實是他們顯示

( manifestation ）上的分別，或其關係上的分別（叫巴

πpoc; aλληλασχ臼Ecoc; oia中opov ），這分別使他們各

有其名」

東正教會以「藉子而源投父」（ i5的 wv Yiov 
EK110pE℃6µEVOV ）的格式，適當地表達這關係 o 聖巴西略（ St. 

Basil 330~379 ）論及聖神待會說11 ：「他藉子（ i5的 τov Ywv) 

這一位，與父這一位結合，經自己國滿地組成至聖聖三。」

聖馬西摩（ St. Maximus the Confessor 5 80~662 ）說12 ：「就

本性（中tσEt ）而論，聖神在其存有中（ Kαt’ 01>01.αv ) ' 

IOn 
lJiscour田訓， 9, Sources Chretiennes n.250, pp.290~292. 

ll 
Treatise on the Holy Spirit, XVIll, 45, Sοurce., Chretiennes I ?bis, p.408. 

本文件的英文版譯作 Through the S凹， who is O巾， he is joined to the 

Father, who is one, and by himself completes the Blessed Trinity. 
12A Quaestiones ad Thalassi叫，1, LXIll, PG 90、 672C.
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藉那生於父的子＜ 8t' Ytou yEvvrie£v'toi; ，實質地

( oucno8c0i; ）源於父（ EK1WpEu6µEvov ）」。

聖若望﹒達瑪森（ St. John Damascene 645~749 ）也這樣
說13 ：「我說天主常是父，因為他的言不斷由他而來，其神透

過他的言不斷源於他」 14 。

君士坦了堡宗主教聖達拉斯（ St. Tarasius ）在 787 年於尼
西亞（ Nicaea ）舉行的〔全教會〕第七屆大公會議15中，以他
擬定的信經宣認了聖三奧跡的這一層面，他說16 : r 〔我信〕

聖神，他是正及賦予生命者，籍子而源於父」 17 。
這教義完全見證了東西方教會在教父時代，一起所宣認有

關聖三的基本信仰。它構成天主教會和東正教會繼續目前神學

交談的基礎。

天主教的觀點：聖神「由父與子所共發」

天主教所了解及宣講「與子」（ Filioque ）的信理時，不

能悸於父的唯一本原性（ monarchy ），亦不可相反父是聖神所
海（ EKπ6pEUσ1巴）的唯一根源（也F駒，的't'ta ）。其實，「與
子」的信理有其神學及語言學背景，與肯定父的唯一本原性一

即父是子和聖神同一根源一的背景不同。這端道理為反對當時

13 Dia/ogus contra Mαnichceos 5, PG 94, 151 ZB, ed. B. Kott叮， Berlin 1981, 
p.354：，參閱 PG94可 848-849A. _ 、
“本段希臘原文如下﹒〔 b nα吋P 〕血εL 恥，是χOJV k己胸前叩 ＿＂av
αbτ。也 λ6yov, Kαl Oldτciiλ6y。心 αbτoii ti; tα。τoiiτb Hνε力μ且
αu1cii b：πopε1)白μενoν

IS這是教會初期的第七屆、普世教會一起舉行的會議，具有大公會議
( ecumenical ）的性質，亦是東西方教會尚未分裂時的最後一次大
公會議。

16Mans、 XII, l 122D. 
17本段希臘原文如下 τo IIvε句且他也γ帥， τo K1'ptoνKα1 ~cooπo伽，
τ己 tKτoii Hατpoi; ouiτo晶 Yto>.i) tKπopε℃白μεiov.
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: 
仍在西方肆膚的亞略異端（ Arianism ) 18 ，其目的旨在強調聖

神與子具有問樣的天主性，根本不涉及父的唯一本原性。

我們在此講解「與子」這端信理的真義時，乃根據在君士

坦丁堡舉行的〔全教會〕第二屆大公會議，所宣認信經中有關

聖三的道理為基礎。我們對這道理作出權威性的關釋時，亦意

識到人的言詞不足以表達神聖三位一體天主那不可言喻的奧

秘，這奧秘超越了我們的言詞和思維。

天主教會闡釋「與子」信理時，引用了 381 年在君士坦丁

堡大公會議的信經中，所確認~神的永恆根頭這端信理，具有

「公會議性」、 r普世性」、「規範性」和「不可撤回性 J 的

價值。羅馬教會只在 451 年的加采東大公會議（ Ecumenical 

Council of Chalcedon ）時，才獲悉並接納了這信經。

於此同時，西方教會的教父，諸如聖依拉利（ St. Hilary of 

Poitier 315~367 ）、聖安博（ St. Ambrose 333~397 ）、聖奧恩

定（ St. Augustine 354~430 ）、教宗聖良一世（ St. Leo the Great 

）等，都按照早期拉丁教會神學傳統，宣認聖神是永

恆地由父與子所共畫畫（ procedit ）。

由於拉丁文聖經 19把若十五 26 中 παpa 'WU Hατpoc; 

EKπop£u£1:αt （那源於父的）譯為 qui a Patre procedit （那發

於父的20 ），拉丁教會亦順理成章地把《尼西5.:-! ﹒君士坦丁堡

信經》（ Nicaea-Constantinopolitan Symbol ）中的 EK 1:01i 
Hα'tpoc; tK:n:opEu白µ£VOV （源於父）譯為 ex Patre procedentem 

希臘與拉T教會有關「掛聖神」的傳車克／信理／！77

lil 

440~461 

18亞略異端否認基督的天主性，這異端源於亞略（ Arius 250。～336?) , 

他認為因為本質不間，聖子不是聖父所生，乃聽父於創世前由虛無
中所造，所以基督不是天主。

19指拉丁通行本（ Vulgate ）與些早期拉丁譯本。
叩思高本聖經亦循拉丁本的譜法，用了「畫畫」。
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（由父所發） 21 。這樣，在有關宴神永恆恨讀這問題上，把東

方教會神學的海（ EKπ白pEUCTlt; ），無意中錯誤地等同於西方

教會神學所說的發（ processio ）。

希臘文的灑（ EKπ6pEUσlt; ），僅指聖神與那聖三內唯一

沒有本原的本原一父一之間的根源關係。然而，拉丁文的發

( processio ）卻是一個較適用的詞，表示那同性同體的

( consubstantial ）天主性由父傳給子，且由父透過子並與予一

起傳給聖神。拉丁教會在宣認聖神是鼓鼓父（ ex Patre 

procedentem ）時，只能假設有「與子」之隱義，這隱義後來才

明文加入信經中的糧儀用版本。

西方教會為了肯定聖王的同性同體，才於第五世紀時在

《亞大納修信經》（ Athanasian Creed ) 22及多次在西班牙百闊

的教會會議23中，主認「與子」的信理。「與子」就算沒有在

這些會議中，被掃入《尼西亞﹒君士坦丁堡信經》內，至少可

以肯定在第八世紀末已經插入了﹔這點可自 796 年的亞奎萊

亞﹒弗猶里會議（ Council of Aquile峙，Friuli ) 24以及 809 年的

血深會議（ Council of Aachen ) 25的會議記錄得以證明。

可是到了第九世紀，教宗良三世（ Leo III 795~816 ）一方

面要應付查理曼大帝（ Charlemagne 768~814 ），但又苦於與

東方教會在宣信上保持 致，使抗拒這個在西方自然發展出來

的信經，同時又要維護「與子J 內含的真理。羅馬教會在 1014

21 Ma mi VII, 112日

"j青見： DS 75 ，正式文件名稱為《任何人（ Quicumque ）信經》。
23這些會議即 5日9 與 693 年間在西哥特人（ Visigothic ）中召開的西班
牙托利多會議（ Councils of Toledo ）﹔請見， DS 470, 485, 490, 527, 
568. 

24Mnnsi Xlll, 836D可旺

25Mnnsi XIV可 17.
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年才在禮儀用的拉丁文版（言經中，採納了「與子」這句話。

在教父時期，亞歷山大里ii~ ( Alexandria ）根據聖亞大納

修（ St. Athanasius 295~373 ），發展出一套類似的神學。這套

神學正如拉了教會傳統一樣，以發（ πpoitvαl ）這一較通俗

的詞，指出父與子在他們同性同髏的共融中，把天主性傳給聖
神曰：

「聖神由聖父和聖子所共畫畫（ πpodσl ）﹔他顯然具

有天玉的性體（ substance ），實在地（ ouσlWDW巴）在
這性體內，並發自（即oi6v ）這性體」

第七世紀時，在教宗有關重量聖神的宣信中，因包含「與子」

這個詞，而使拜占廷人膛目結舌，拜占廷人把這裡的發

( procedit ）也誤譯作海（ EKπ6pEUσu; ）。

望馬西摩（ St. Maximus the Confessor ）隨即從羅馬發函，

把卡帕多細雅（ Cappadocian ）和拉丁﹒亞歷山大里亞（ Latin

Alexandrian ）這兩個傳統連結起來，認為聖神的永恆根源就是：

父是子和望神那唯一沒有本原的本原（吭吭α ）﹔而那同性同

體的（ consubstantial ）父與子，是共發（ τ白 πpoii:vαl ）同一聖
神的泉源。他寫道27 : 

26 

「有關重量〔聖神〕的信理，他們（羅馬教會）既根據

拉丁教父的見證’同時也借助亞座山大里亞聖濟利祿對聖

若望福音的研究，是故並沒有把子當作聖神的本原

( cfrt＼，α ）。他們確認父是子和聖神的唯一本原，子由父

所生（ generation ），聖神源（ EKπ6pnσle; ）於父，不

St. Cyril of Alexandr阻， Thesaurus, PG 75, 5日SA ﹔本文件的英文版譯

作： 1 he Spirit proceeds from the Father and the Son ; clear紗， he is of the 
divine substance、 proceeding substantially in it and from it. 

27 Letter to Mm 叫 ofCypr1的， PG 例， 136A～B
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過他們也解釋聖神是藉子而蓋章（ πpcii£vαl ），他們藉此

表明聖三本質（ essence ）上是一體和不變的。」

按反映羅馬教會意見的聖為西摩的看法，「與子」這一詞

並不涉及聖神~ (EKπ6p£'\Jσ1巴）自聖三內那唯一本原一父，
而只顯示出聖神發（江pciiEVαl ）於那在同性同體中共融的父
與子，同時排除任何對父那唯一本原性（ monarchy ）作附屬說

( subordinationism ) 28的闡釋。
拉丁教會及亞歷山大里亞的神學認為聖神是蓋章

（ πpo£tσt ）於那在同性同體中共融的父與子，並不意謂天主
本質（ essence ）或性體（ substance ）是他（聖神）內白發而
來，而是說這本質或性體是由父與子所共有，而傳給章里神。這

點在 1215 年拉特朗第四屆大公會議（ IV Lateran Council ）中
被定為信理29 : 

「〔天主的〕性體不生（ generate ），不受生（ begotten ) ' 

也不發出（ proceed ），但父才是生者，子是受生者，聖神
是受發者：因此他們位格有別，而性體唯一。雖然他們一

( alius ）是父，一是子，一是聖神，但他們並不是另一性
體（ aliud ），父如此，于如此，聖神亦如此﹔因此，按照

正統（ orthodox ）並大~ (catholic ）的信仰而言，我們相
信他們是同性同體的。父永恆地生子，把其性體

( substance ）給予子 e ，我們清楚子在受生中領受了父
的性體，卻並未使這性體有所虧損，因此父與子具有同一

性體。這樣父與子，和由父、子共發的聖神，是同一性體。」

28附屬說（ subordinationi到了1 ），或譯次位誨，是一種對三位一體的解
釋認為聖于本質上附屬於聖父，聖神則附屬於聖于 o 請見﹒輔大
神學著作編譯會所編《英漢信理神學詞彙》（台北，光啟， 1989 再

版） ' 246 頁。

29DS 804～805 ：這是天主教會內的第十二次大公會議。
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1274 年里昂第二屆大公會議（ Council of Lyons F宣認：

「聖神永恆地由父與子所共發，非來自兩個本原，而是由單一

本原（ tamquam ex uno principio ）」。

根據先於里昂第二屆大公會議的拉特朗大公會議（ 1215 

年），我們明認聖神發白的唯一本原，不可能是指天主的本質。

《天主教教理》（ 1992 年）第 248 條對這格式闡釋說31 : 

「事實上，天王聖三在共同性同體共融的永恆關係

中，意味著聖父是聖神的第一本原，因為聖父是沒有本原

的本原﹔然而，由於他也是獨生子的父，他和聖子應是聖

神所發白的唯一本原。」

對天主教會而言，東方教會傳統首先表達父是聖神第一本

原的特性。在宣認聖神是海於父（ EK 'tOU Hατpoi; 

EKπDpE'UOµEVOV ’參閱若十五 26 ）時，其實是確認他是透過

子而頭皮父。至於西方教會傳統說聖神由父與子（ Filioque ) 

所共發，其實是要先表達父與子之問同性同體的共融。

「這種合法的互補性，若不予以僵化，就不會在同一

的宣認奧跡土，影響信仰的一致性」呵。

天主教會有鑒於此，一向拒絕在《尼西亞﹒君士坦丁堡信

經》內， 「 )}E!l'J全父」 ( EK 'tOU I1ατpoi; EKTCOpEt;OµEVOV ）的

格式中，加入「與子」（ K的 τou Ytou ）這一句，即使在拉

丁教會以希臘文宣認這信經時亦然。禮儀中J采用這信經原有版

本，在天主教會裡常是合法的。

若能正確處理拉丁傳統中的「與子」’絕不會導致把聖神

淪為堅三中的附屬者。即使天主教教義確認聖神是發自在同性

到DS 850 ：這是天主教會內的第卡四次大公會議。

31司︱自 Council of Lyons II, DS 850. 

: （（苦午前動部 B 〔 1992 年〕第 248 條。
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同體共融中的父與子，它畢竟也承認聖神與父原有的位格關

係，也就是希臘教父們稱之為海（ EKπ甸的σH; ）的關係。

天主教和東正教交談的基磕

同樣，正如在聖三的關係中，聖神是在父與子的關係之

後，因為他是唯一子所源的父，而父與子這關係，便在聖神內

達致聖三的圓滿。正如父之所以為父，是子由他所生﹔同樣聖

神也源於父，以自己在聖三內與子的關係突顯父，又以自己在

聖三內與父的關係來突顯子﹒在聖三奧秘的圓滿中，他們是在

聖神內的父與子。

父經子吹送（ πpo!)ciλλElV ）聖神，而唯獨生了子，子乃

父所獨生，因為那暖氣（ n:po!)oλ訂）是經過子而吹送的。父之

所以是唯一子之父，只因為父為了子並透過子而成了聖神的根

源。

在聖三的關係中，聖神並不先於子，因為子使那源出聖神

的父顯為父。然而父噓出聖神這行動，是為了並透過（這正是

希臘文 otα 的雙重含義）子的受生而成，使之具有聖三的特

性。聖若望﹒達瑪森（ St. John Damascene ）就是在這個意義

下說33 ：「聖神應被視為個別自主體（ hypostasis ）的實存能力

( substantial power ），他為父所發而寓於聖言。」

這聖神的位格，給父與子的關係帶來了什麼聖三特性？那

就是聖神在救恩計劃中，有關于的使命和工作的原有角色。父

33 De Fide Or thodoxa I, 7可 PG 94, 805B, ed. B. Kotter、 Berlin 1973, p.16; 

D叩logus contra Manichceos 5, PG 94, 15128, ed. B. Kotter, Berlin 1981, 

p.354 ，本文件的英文版譯作： The Holy Spirit is a substantial po~ er 

contemplated in h的 nwn distinct hypostasis, who prcceeds from the 

Father and reposes in the Word. 
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是愛的泉源（格後十三日，若壹四 8 、的），子是「他所愛

的子 J （哥一 13 ）。

因此一個可溯是︱聖奧恩定的傳統，認為藉若望神，「天主

的愛。，已傾注在我們心中」（羅五 5 ）﹔這愛，是父給其「愛

子」的永恆禮物（谷一 11 ﹔九 7 ﹔路廿一口，弗~ 6 ）。

這神聖的愛情j原於父、寓於「他所愛的子」’並使聖神一

這愛的禮物 在其位格內，藉著子、以同性同體的方式而存在。

聖神，藉著愛，使耶穌的整個生命朝向父，以完成父的旨意。

當瑪利亞因聖神的行動而懷孕時（參閱路－ 35 ），父便派遣他

的子（迦四 4 ）。聖神在耶穌受洗時停留在他身上（參閱路三

21-22 ﹔若－ 33 ），顯出他是父的子。聖神驅使耶穌走進曠野

（參閱谷一 12 ）。耶穌「充滿聖神」（路凹 l ）而諦。然後他

又「因受神的德能」（路凹 14 ）開始其事工。他因聖神而歡欣，

感謝父的恩德（參閱路十 21 ）。「他藉聖神」（宗－ 2 ）揀選

了自己的宗徒。他仗賴天主的神而驅魔 0馬十二 28 ）。他「藉

著永生的神」（希九 14 ）把自己獻於父。他在十字架上把他的

神交在父的手中（絡廿三 46 ）。他「藉聖神」降到死者之中（參

閱伯前三 19 ），聖神又使他從死者中復活起來（參閱羅八 11 )> 

並「被立為具有大能的天主之子 J （羅 4 ）。這聖神的角色，

存於降生成人天主子的人性深處，源於永恆的聖三關係，藉著

這關係，聖神以身為愛情禮物的奧秘，顯出身為愛情之源的父

與其愛子的關係。

聖神作為父對其愛子永恆愛情禮物的原本特性，顯出這位

由子的使命而來的聖神，就是那位引領人類進入基督與父之間

的父子關係者，因為只有在他內，這關係才具有聖三特色：

「天主派遣了自己兒子的聖神，到我們心內喊說：阿

爸，父啊！」（迦四 6 ) 

因此，聖神在救世奧跡和在教會的生活中，不僅只是延續
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子的工作而已。實際上，不論是基督所建立的啟示、教會、聖

事、宗徒職務、以及宗徒的訓導職能，都需要不斷地呼求聖神

(EntKλησv; ）和他的行動（ tvtpyElα ），好使那「水存不

朽的愛 J （格前十三 8 ），在諸夏與聖三生命的共融中得以彰

顯。
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i旻談神是

蔣祖華 i

梵二引用「神思」這個詞彙之後，這概念就在教會

中日益推廣，最明顯的是在神恩復興運動中被應用。但
另一方面，在越來越普通使用這個詞彙的同時，也可以

發現隨著使用的場合和使用者的態度，斌于了「神恩」
此一詞彙不盡相同的內涵。

本文作者面對這樣的情形，嘗試對這個詞彙作一研

究，將其基本意義，聖經用法，歷代的演變，特別是梵

二的用法加以簡要的介紹，並對此一詞彙及其概念在信

仰中的角色和意義做一反省，期能使「神恩J 此一詞彙
活顯出其來自聖神的力量與德能。

ili

-- 

一、神恩的字義及聖經的用法

1. 由來說明

(1）字義

由字義來說，「神恩」 2所指的是「天主（神）的恩惠、恩

賜」 3 ，譯自希臘文的 charisma ，意指「禮物、白賞的恩惠 J ’

I 本文作者 蔣祖華，輔大宗教學研究所畢，現就讀輔大神學院神學

系三年級。
2 charisma 的中文譯法甚多，各家各有不同，如神恩，奇恩，特恩，

殊恩，恩賜，靈能，靈恩，超性贈禮等。有時不同外文，又譯成相

同的中文，如 charism 有持和 gift 同譯成恩賜等。見《英漢信理神學

詞彙》（台北光啟， 1986 ) , 45 頁，《聖經神學辭典》（台中

光啟， 1978 ）卷三，第 264 號「奇恩」，《聖經辭典》（香港思

高聖經學會， 1986 ）第 1540 號「神恩」

3 這是由中文字面直接可以感覺得到的意義，後面再對「神恩」這詞
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與 charis （中文譯為「恩寵」）有同一字根﹔ －ma 這字尾表達
一個行動的其體結果，所以 charis 的具體結果是 charisma ，複

數是 charisma帥，加上基督信仰含義的表達，就成為「無限仁

慈的天主的俯就和善意」4的具體結果，而且是「白白的贈與」。

可以說「神恩」和「恩賜」一詞最為相近，有時也和恩寵的意

義相等5 。

(2）出處

神恩這字彙，在全本聖經裡6 ，除了舊約七十賢士譯本在兩

處有記載外，其餘皆出現在新約，共有1 七次，有十四次確定

出於保祿，現將其出處列成〔表一〕 7 。經過研究，學者以為保

祿是第一位使用這個名詞的作者，這名詞可能出白於希臘文的

日常用語8 。

2. 聖經中保祿的用法

對於f呆祿特殊地使用「神恩」這詞，而非其他聖經裡更常

用的恩寵、恩賜、恩惠等詞，是否保祿有特殊指涉而不只於字

義而已？這牽涉到神學界對於保祿的「神恩 J 一詞，是否為有

深入研討。見《聖經神學辭典》卷三， 264 號「奇恩J 。

4 恩寵 charis 在士林神學上有 γ主體恩寵』與「客體恩寵」的區分，
主體恩寵指天主的俯就和善意，客體恩寵指天主白白的贈與。關於

恩寵的基本定義，見溫保祿，《天主恩寵的福音》（台北，光啟，

1989 ) ' 12～17 頁。

5 大概地說，神恩和恩賜（ g1缸，禮物）在希臘文的原意是相同的，與

客體恩寵「白白的贈與 J 的意思也相遇。

6 見：“charism”， New Catholic ErC}clopedia (New Ymk: McGraw/ Hill, 

1967), Vol. 3, pp.46C~463. 
7 見：本文 209 頁。
8 有關保雄是第一位使用 r神恩 J 一詞的作者，見 Enrique Nardoni 

的文章：“The Concept of Charism in Paul”, 7: e C叫holic Biblical 

Quarterly, Vol.55, 1993, p.69. 
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特殊指涉的術語（ technical meaning ）的討論九傳統上，學者

們一向傾向保祿將「神恩」當成術語來使用的看法，其含義是

由聖神所賦予的能力，是為了替他人服務的。但現代有學者對

此提出質疑：他們主張神恩一詞對保祿而言，不帶有術語的意

義，只是如希臘文原意所指的白白賞賜。在此我們不擬深入釋
經學的討論，只簡述兩方面的討論來幫助我們對「神恩」一謂

的意義，有比較寬廣的暸解。

首先要知道保祿面對格林多人過分熱衷於先知和語言神

恩的基本態度10 。保祿雖然肯定格林多人的神恩，但緊接著提

出他的勸告：保祿要他們擴大對神恩概念的認知，就是所有的

神恩都由同一聖神所發，是聖神的顯示（格前十二 7），神恩、不

能被限定在他們所認為的語言和先知等種類中，而是包含更

多，如治理、救助等較不「神奇」的工作或能力（格前十二 28 ）。

其次是保祿在一些地方對神恩一詞的用法接近希臘文原

意，中目等於恩賜或恩寵II 。但是學者們討論的核心在於：保祿

是普通地使用「神恩」這詞，包括對格林多人有關神恩的訓誨

12 ？亦或是保祿面對格林多人過分熱衷神奇的現象，為了教導
的緣故，而有意地用一倌新詞彙，以便完整地表達他的概念 9
而這新詞彙又與普通用法有何不同 9

主張神恩一詞是保祿有所指涉的術語的觀點，認為保祿一

尤其是他在對格林多人的勸告中的使用一指涉的是「聖神藉以

9 “The Biblical Question of 'Charisma ’ After Vatican II ’, in Rene Latourellc 

ed., Vatican fl: Assessment and Perspecti間S Twenty-jive Years After, 

I /962~1987 (New York: Pauli況， 1988), Vol.I, pp.454~459. 
。關於格林多人對神恩的態度，請參考蘇里文原著，劉順德編譯，《聖
神的時代》（台北：真福， 1989 ) • 11～ 16 頁。

ll請參見本文 209 頁〔表 〕，有許多戰譯表現出是屬這種情況。
12最主要的是格林多人前書︱二～十四章這 大段的經文。其中包含了
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顯示的事」（ manifestations of the Spirit ) 13 。保祿用「神恩 J
這新字眼來擴大格林多人所提問題中，原本所用的字眼

pneumatikα （神恩性的現象） 14 的侷限性。保祿衡量神恩的價

值不在於「神恩性現象」的高低，而在於對教會團體成長上的

貢獻1人「你們既然渴慕神息，就當祈求多得建立教會的恩賜」

（格前十凹 12 ）。

這新詞彙「神恩」所表達的觀念16是：神恩是天主的恩惠，

以不同的方式顯示在每個基督徒的生活中17 ，尤其使他們在基

督奧體內，為了別人成為散發恩寵的工具，為了整個奧體的成

長時﹔這一切的來源則是天主聖神（格前十二 4 ）。

至於反對神恩有術語指涉者的立場19是：不同意保祿使用

這詞時曾想要特別表達一種超本性的能力或建樹教會的能力的

企圖，反對者只承認保祿曾將神恩、一詞與天主望神，與職分與
功效有連結（格前十二 4 ），但仍是在普通的意義下使用的。

反對有術語指涉者，可能是想澄清保祿神恩用法中，並未指涉

IJ參見：格前十二 7 ﹔及“charism”， Rahner K., Herbert Vorgrimler, 

Dictionary Q(Theology (Freiburg: Herder KG, 1965), p.64. 
14格前十二 l 「至論神恩的事」中，神恩一詞的希臘原文不是“charismata"

而是 pneumatika 。他們用這詞表達他們看重的語言和先知之息，因
為這兩者的表現像是比較神恩性的（ pneumatic phenomena ）。關於
pneumati卸的討論，可參見蘇旦文著，劉順德編譯，前引書， 11～16

頁。我問「神恩性現象 J 來表示 pneumat1帥，以區別「神恩性」所
表示的 charismatic 0 

15保祿雖然強調神恩不應有大小的差別心態（格前 1－二 23-26 ），但接
著他郤提出了事實上神恩因其作用的不間，而有不同的重要性（格

前十二 27-28 ）。

16筆者此處乃使用採此立場的學者蘇里文的解釋，參閱前引書。
17參閱格前七 7 ，格前十二 4 ' 8 ，羅十二 6 0 

18弗四 12 ，格前十四詣。

19以下有關神恩是普通用語的說法是出於 Enrique Nardoni ，前引文，

72～74 頁。
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後來傳統上認為神恩必須包含的「神恩性」和「服務性」凹，

但我們得承認保祿將「神恩」一詞與聖神連結在一起的作法，

的確為後來把「神恩」一詞作為術語使用錯了路21 。所以後代

常將神恩當作一個有特殊指涉的術語來使用。我們將兩方面的

意見綜合如下：

第一：對保祿來說，神恩與恩龍、恩賜關係密切，甚至有時

意義相通，這點兩方面都能同意。

第二：保祿面對格林多人對神恩的爭執，表達了一個完整而

平衡的神恩觀念﹔無論他是否會有意地或清楚地用

chari.凹的作為術語來表達這整個概念。

保祿承認格林多人有神恩，甚至鼓勵他們要渴慕神態

（格前十四 l～6 ）﹔但不贊成他們狹隘而偏失的神恩

觀﹔保祿將之擴大。

第三：保祿對神恩的核心觀念是「聖神的顯示」。他強調聖

神的臨在，其判斷標準是看能否有益於人和建樹教

會，而不在於「神恩、性現象」的高低。

3. 新約教會的各式神恩

新約教會是充滿聖神而活力充沛的。那時教會普通經驗到

各種神恩，宗徒大事錄記載了許多這類的事蹟凹，應驗了岳厄

四「神恩性 J 指神恩是來自天主而非人自身，「服務性」指神恩是該當

為人服務所用。

21“ The Biblical Question of ‘Charisn珊， Aller Vatican II”, Rene Latourelle 

晶， Vαtican II: Ass臼sment and Perspectives Twenty-five Years After 

(1962～198η （New York: Pauli哎， 1988), Vol.I, pp.454~459. 
2'參見：王敬弘＇ （宗徒大事錄中的望神），《神學論集》 47 ( 1981 

秋） ' 25～29 頁。華爾希原著，由毓英譯，《認識天主教神恩復興

運動（ II ）》（台北 台北教區神恩復興服務小組， 1985 ），一至

三章。
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爾先知的宣告23 : 

「在末日一土主的斷語一我要將我的神傾注在一切

有血肉的人身上：你們的兒子們和你們的女兒們要說預
言，你們的老人要看夢境，你們的青年要見神視﹔“」

（岳三 l 及宗二 17-21 ) 

(1）新約教會神恩的數固和種類
因為聖經作者並未刻意要將當時所有的神恩都介紹出

來，只是在需要的時候才提及，所以我們不應將神恩的數目侷
限於聖經有所記載的種類。而且神恩是聖神的恩惠，他隨自己
的心願，在各時代分施各種神恩與人凹，所以也不應以新約的
神恩內容當成一種不能除越的限定，而是以新約教會的神恩內

容作為我們反省的對象和參考的標準。
新約聖經提及的神恩有多少種？答案囡著不同的詮釋和

不同的歸類而有所不同2人數字常可達到二十以上。這樣的整

理使我們體會到新約教會的神恩是多樣而豐富的。除了數字顯
出當時神恩的豐富，更可由神恩的種類看出神恩內容的豐富。

(2）各式的神恩

新約關於神恩的描述相當分散，每人認定的標準也不一，

23這段新舊約對應的經文在現代重新重視神恩的熱潮中，一再地被提
及，表現出聖神末世的、完成的特徵。參見《聖經神學辭典》卷三，
（台北﹒光啟，的78 ) , 264 號「奇恩 J ﹔孔格（ Yves Congar ) ' 

《塑言與聖神》（香港﹒公教真理學會， 1994 ）等。
24並不是只有聖經記載的才是神恩。這樣的例子有修會（會祖）的神恩、
不可錯誤的神恩、代禱等。參見《認識天主教神恩復興運動（ I )>,
或韋拿著，盧家散譯，《你的屬靈恩賜能助你的教會增長》（香港
亞洲歸主協會香港分會， 1984 ）。

25如發爾阪神父以保祿的四個（神恩表）認定有十九個，而韋拿在相同
表列中，卻認定有二十個。參見發爾淚著，楊成斌譯，《神恩的復
甦》（台北﹒聞道） , 68 頁。韋拿薯，盧家敏譯，前引書， 58 頁。
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所以有許多種不同的排列26 。本文依照《新版天主教百科全書》

( New Catholic Encyclopediα ）的方式，將新約中的神恩、按出

處列了八處，製成〔表二〕 27 。當然〔表二〕並不能包羅所有

新約的神恩，還有其它的神恩不在其中28 。

《新版天主教百科全書》將〔表二〕的神恩分為四類：教

導、服務、特殊、語言，分述如下。

教導：包含（神恩表）中最多的神恩，其中有不少是屬於職

務29 。這表示神恩也可以是教會的職務。

服務：主要是管理和慈善兩項，這類神恩都不屬於神恩、復興

運動所看重的九種神恩30 ，看似平凡而無奇，但也是

神恩。

特殊﹒奇蹟性的神恩，包含了治病、行奇蹟和信心神恩。而

先知神恩和辨別于申類，則稱為生日性的奇蹟。
語言：主要是舌音、異語、解釋。

(3）神恩的內容

我們先對其中比較重要的神恩加以說明，然後再對整個新
約教會的神恩經驗作一綜合的結論。

＂認定的方式有許多種，在此不深究，不同的認定請參見註 28 、 30 。
比較常用的是所謂的保祿四個神恩排列（有人不敢「格前十二

28~31 J 這排列而為三個主要的排列），見〔表二〕，或參見李茂

政，《聖靈充滿與說方言》（華神道學碩士論文， 1980 ）。
27參閱本文 21日頁。

28 〔表二〕只是 種綜合，許多新約中的經驗和事賞我們還可以輕易找
到。比如說保祿也將獨身視為項神恩（或恩寵）（見格前七 7 ) ; 

又如宗徒大事錄記載宗徒們豐富的神恩經驗，都沒有列在表中。
”有些神恩在初期教會中有職務的地位，「天主在教會內所設立的 ·J 

（格前十二 28 ）。格前卡二 29 和弗四的神恩排列，可能都是指職

務而言。這和文法有關，參看蘇里文，前引書， 17-22 頁。

30神恩復興運動所經驗的九種神恩，是指格前十二 4～10 所提出的九種
神思，見本文 210 頁之〔表二〕。
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先知
先知在教會初期是很被看重的，「教會是被建築在宗徒和

先知的基礎上 J （弗二 20 ）。這時的先知指的是一種職份。「先
知j 一詞有三種用法：有時指教會的正式戰務（先生日）、有時

指神恩（先知之恩）、有時指語言（先知話）。辨別先知的話

語是每個人的責任3九「先知說話，其餘的人要審辨」（格前

十四 29 ）。而有先知的神恩，也不一定就搶任先知的職務，先

知通常要被蒙召，如同其他職務是一種聖召。

語言與奇蹟

「我若以語言之恩祈禱，是我的神魂祈禱，我的理智卻得

不到效汞」（格前十三 14 ），所以有些人對語言神恩感到疑惑
而不易接受，覺得太重感情、不合理性，但語言之恩確實是項

神恩32 。太過理性的人對於奇蹟也常不容易接受。

但這兩類神恩正好可以擴大我們對天主工作範固和能力

的眼界，讓我們相信他確是超乎我們的理解，我們的理性屬於

他，超出我們理性的也屬於他，且他是大能的，照顧我們困苦

的天主。

服務

相對於語言與奇蹟’服務類的神恩顯得相當平凡。「這太

普遍了吧？」這可能是我們和格林多人同有的困惑。但如前途，

保祿教導我們，衡量神恩的價值要看對教會團體成長上的貢

獻，而非「神恩性現象」的高低。服務的神恩也包含了治理教

會的工作，這可以幫助我們意識到：管理基本上也是一種神恩’

是需要來自聖神的引導。

31參閱華爾希，前引書， 105-110 , 167～171 頁，蘇里文，前引書，

60-68 頁。

32雖然有人遲疑1 但確實有聖經的根據。以下討論參見華爾希，前引書，

5卜的， 82-8日頁。
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辨別神類

辨別神類神恩的重要性，由它的外號「﹔其他神恩的守衛」

33可以瞭解。我們面對各式各樣的神恩性行為，保祿說「唯獨

屬神的人能審斷一切 J （格前廿一 15 ），這審廠的神恩，就是

辨別神類。辨別神類的功用在於保障教會的多元化（神恩）

並在其中加以分辨保存H 。

(4）神恩的意義

整理整個〈神恩表），可以注意到幾點：

第一：（神恩表）中有許多職務35 。可見當時教會並不明顯

區分職務或神恩，職務應有神恩相隨，有神恩者也能

為教會服務。

第二．神恩與本性的關連。神恩可以是來自聖神特別的能

力，也可以是平凡的本性能力，在聖神的光照與引領

下使用。

第三：神恩的辨別，要看神恩的效果和對教會的貢獻。

神恩是來白天主的恩惠，是聖神的顯示，是為建樹教會和

服務於人的。新約教會具有各式各樣的神恩，而且中申恩能在教
會中自由的運作，是充滿神恩、經驗的教會，活出基督身體的活

潑生命。

33發爾訣，前引書， 212 頁。

34 Rahner k ,“The Logic of Concrete Individual Knowledge in Ignatius 
Loyola", The Dynamic Element in The Church (Freiburg: Herder, KG, 
1964), pp.84~156 

JS無論在神恩的名稱數目上（至少九積）或保祿的強調上（宗徒、先知、

教師）都顯示其重要性。反而管理（如治理人、監督等）在文法上

不是指職務而是指神恩。詳見蘇里文茗，目前un圓德編譯， 21～23 頁的



194／神學請罪 l 16/1998 夏

二、神恩意義在歷代的演暨

第二部分要介紹教會歷史中，對於神恩的種種態度和用

法，特別是梵二的神恩觀。

1. 梵二前歷代的演變

(1）新約歡會與前三世紀的教會

「新約基督徒團體的要素，是領受聖神的經驗一與聆聽聖

言緊緊相連的經驗，在領受中顯示了末世性的大能」站。他們

認為是聖神在管理整個教會。他們對於神恩抱持著開放的態

度，認為是天主聖神臨在的恩賜。對於神恩、與結樁並不強加區

分，反將這一切教會內的關係都歸於聖神：

「神思維有區別，卻是同一的聖神所賜﹔職分雖有區

別，卻是同一的主所賜，功效雖有區別，卻是同一的天主，

在一切人身土行一切事」（格前十二 4～6 ）。

直到第三世紀，神恩一包括各種較特殊的神恩，都廣泛地

存在各地方教會。但是當教會逐漸發展，越來越制度化和組織

化之後，神恩就有被忽略的傾向。對此，興起了蒙丹主義試圖

復興神恩在教會的地位。但在蒙丹派被判為異端之後，教會反

而對神恩，特別是特殊神恩的態度益趨消極，神恩（特殊神恩）

也就在教會內很快地消退了。

(2）第四世組神恩的衰退

第四世紀中葉是神恩衰退的轉折點。因著蒙丹異端長期無

法消滅，教會權威對於神恩使用的態度，由起初的溫和處置37 , 

36見 James D. G. Dunn, Baptism in the Holy Spirit, (London, 1970), p.223. 

37依肋內是著名的例證。他就主張肯定先知神恩的重要，並駁斥蒙丹派
的假先知。見其《駁異端書》，或王敬弘’《神恩與教會》（台北：

光啟， 1998 ) ' 196-201 頁。
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逐漸轉變為嚴格的限制甚至壓制38 ，結果導致神恩在教會中迅

速地衰退，到了四世紀末39 ，教會已無甚神恩的服務或琨象了。

(3）奧斯定的「神恩停止理詣」

神恩衰退的事實，也形成了一個需要解釋的問題：為什麼

今日沒有神蹟好像初期時候一樣呢？奧斯定如此答覆叫：

「這些奇蹟沒有被准許延續直到我們的世代，以免靈

魂一直追尋可見的事物，而人們因為對它們的熟悉，使它

們所引發的熱忱漸漸變冷。」

「 ~r使在那時這些事（神恩）發生過，很顯然地望它

們後來停止了。」

依照奧斯定的觀點，是初期教友不以理性的批判就靠奇蹟

來接受信仰﹔而他那時代的人能以理性來瞭解信仰，所以就不

需要奇蹟了。這就是所謂的「神恩停止理論」。

「神恩停止理論」的觀念影響整個教會對神恩（尤其是特

殊的神恩）的態度很大肘。教會雖然接受某些聖人可以行神蹟

（作其聖德的裝飾），但教會越來越傾向於宗徒時代的神蹟巳

隨著初期教會而成為歷史。教會囡迫害結束手日獲得權力，而越

來越組織化和制度化，神恩、則被刻意地忽略了。

神恩停止理論使教會毒草受兩方面的損失：一是失去許多特

殊的神恩。但更糟的是，因著喪失這些神恩，使教會對神恩的

觀念有了偏差，正如華爾希所言：「當所謂的特別神恩直接或

38明顯限制和壓抑的文件是 380 年左右的《宗徒訓誨錄》。由濟利祿在
348 年的《要理》對神恩熱烈的態度，到 380 年左右的《奧秘要理》
的保留態度也可看出轉變。王敬弘’前引書， 252～254 頁。

39王敬弘，前引書， 226-243 頁。
40王敬弘，前引書， 246～247 頁。

41梵二對神恩有名的辯論自口與此有關。 Ruffini 樞機代表的正是這樣的
「傳統」立場。見蘇里文，前引書， 4 頁。



196／神學論誰 l l 6/l 998 夏

間接地被教會排除在外時，甚至普通的神息也會消失並減弱。
最後的結泉是人的活動代替聖神的能力及領導」虹。

在缺乏神恩經驗與意識的中世紀裡’多瑪斯曾對神恩的觀
念加以反省，並對後代產生很大的影響，需要提出來加以介紹。

(4）多駕船的神恩觀

多瑪斯﹒阿奎那定義神恩為「天主給的一個恩寵，于是為
了個人的成義或聖化，而是為了其他人精神上的益處」的。所
以神恩是屬於恩寵的一種，並以拉丁文 gratia gratis data 稱之
抖，意思是白白地由天主所賜的。這是因為在其恩寵論的架構

中，恩寵的定義是天主白白的賞賜，所謂的「無償性 j

( gratui旬， gratis ) 45 ，目的是使人聖化，一般指的是聖化恩

寵（ gratia gratum faciens ）。但神恩不是為了個人成義，所以
多瑪斯只好用另一特徵無償性來定義它，稱為 gratia gratis 

data 0 

這樣對神恩的定義是消極的，並不能顯出神恩的真正意

義。但教會受這定義的影響，一直用這拉丁文名稱來稱說神恩，
直到梵二才改用神恩的希臘原文 charisma46 0 至於神恩與恩寵
的關係，我以〔表三〕 47示之。

(5）二十世紀的轉變一《基督奧體通諭》的神恩觀念
教會對於神恩的輕忽態度要到二十世紀才有所轉變。其中

42華爾希，前引書， 191 頁。

43“ charism’', New Catholic E C}dopedia, p.462. 
44 《英漢信理神學詞彙》 110 頁。
45神學名詞的說法是「無償性J ’《英漢信理神學詞彙》 l 1 l 頁。
"charism 不是屬於拉丁教會的神學用詞，用拉丁文寫成的梵二文件郤
用這希臘字十四次。而這又不會是由拉丁聖經譯本而來的，所以
charism 這字是在梵二賦于的解釋之下來使用。見 Rene Latoure\le ed., 
前引文， 442 頁。

47參閱本文 21 l 頁。
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特別重要的文件是教宗庇護十二於 1943 年 6 月 29 日發佈《基
督奧體通諭》峙。

雖然通論仍是在特利騰大公會議以來，以社會學解釋的制

度性「基督身體」圖像，但也看重以聖經學解釋的內在共融「基

督身體 J 的表達49 。教宗企圖在肯定有形教會的制度傳統的同

時，也表達「共融的教會學」’並提出于申恩做為教會內在化的
動力因素50 : 

「但于萬不該這樣想法：教會組織之所以有次有序，

成為器官一（機構化），一如有人所說的，祇是由於『聖

統制』所限定，所構成的﹔或相反地，如反對意見所主張

的，祇因為教會具有神恩的緣故。說真的，在教會裡將永

遠不會缺少奇異的神恩......。 51 」

教宗期望調合這兩種解釋，不過仍跳不出制度性的偏向，

要等到梵二才能有更進一步的發展52 。

通論對「聖神之於教會」的觀念也有所更新。我們可以看

到一個發展，就是由基督而提及聖神。教宗說：

「因為他的聖死，耶穌才變成教會的領袖。也是因為

耶穌的死，教會才和聖神密切聯繫，這是從來不曾有過

的。 53 」

通諭表達的重心是基督，基督指揮聖神。

「耶穌因聖死建立教會，在聖神降臨節，（他）用天

48 《基督奧體通諭》，中譯採用趙爾謙譯，《論基督身體》（香港香

港真理學會， 1949 ）。

49兩種不同圖像解釋的區分，間的是張春申神父的說法，見《基督的教

會》（台北：光啟， 1991 ) ' 67～ 68 頁。

5。同前《基督奧體通諭》第二節第 2，鉤， 31, 32, 33 號，第三節的號。
51 司 1 自 DS 3801 「論教會的肢體」。

52張春申，前司l書， 76 頁，關於基督奧體通諭的結論。

53向前，第二節第 IO 號。
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土的力量，來增強教會。到」

「耶穌在天上，遣聖神作有形體的降臨。 J 聖神在此好像

中介的工具，「耶穌從天堂遣聖神以火舌置各人頭上，好像天

主的『指頭』一樣，指示著教會的任務，是超性的」 55 。

不過稍後對聖神之於教會，有了更主動的描寫。聖神是「教

會內的基督之神 J 品，是「奧體的靈魂」 51 ，是「基督所給予的

權力和生命原則」’「一切受造的神恩和聖寵，全是從這裡來
的」間。「， 這件事實，必定是基督之神的工作」，可見對聖

神的重視已有了進步”。
通諭也開始重視教友的地位：

「教會應為一般教友在教會內係留一個位置，一個榮

譽的位置，雖然常是一個黑暗的位置。的」

這一切都為梵二神恩觀的進展打下了基礎。所以在《基督

奧體通諭》的鬆動之後，梵二得以整合的教會學觀點，對于申恩、

神恩與制度，有了更進一步的觀照。

2. 梵二的神恩觀

在聖三幅度教會觀的背景影響下，梵二的中申恩觀有了可喜

的轉變，產生了不同於己往的面貌。教會終於積極地肯定神恩

在教會生活的重要性。肯定這些「奇能神恩」是為了建樹整個

54同前，第二節第 l l 號。

55同前，第二節第 l l 號。

5'向前，第二節第 26 號。

57同前，第二節第 27 號。

”同前，第二節第 15 號。我們也可以說是復活的主基督，藉著聖神，

在無形中管理教會。

59K. Rahner, (Trans. by D. Bourke),“Observations on the Factor of the 

Charismatic in the Church”, Theological Investigations, (London, Darton, 

Longman & Todd, 1974), Voi.12, .pp.SI~97 
的同前，第二節第 3 號。
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教會，是為了教會承擔使命所賜下的。

梵二對神恩的基本立場，表達在重要的《教會憲章》（ LG)

裡。並在《教友傳教法令》（ AA ）和《教會傳教工作法令》（ AG),
中加以重申或發揮，其它文件也零星地提及﹔總計梵三周
charism或charismatic的章節共有十四處。

(1）天主子民的信仰意器

梵二關於神恩的理解和態度，具體地表達在 LG 12 號。
LG 12 號分為兩部份 「天主子民的信仰意識」及「奇恩 J 。

梵二意識到這兩者都是聖神所賜的恩惠61 ，為了天主子民的先
知使命而賦予教會！

在第一部份「信仰意識 1 ( sensus fidei ）方面， LG 12號將
教會的「信仰上不能錯誤 J （不可錯誤性）歸屬於「信友的全

體」而非僅是「訓導當局 J 。梵二將這不可錯誤性的來源歸於

望神，是因「信友的全體由聖神領受了傅油 j ，所以這時的信
仰意識，「已不是人的言語，而是真天主之言」位。

值得注意的，梵二也將「神恩 J 一詞用在主教身上。在論
主教們的首ii 導職務時提到「不能錯誤的特恩」（原文是

charismat峙， LG 25 ）﹔在討論聖傳時提到「在繼承主教職位時，

領受了正確闡述真理的特恩 J (charisma , DV 8 ）。這和梵二
對主教職務的看法有關。 LG 21號「論主教職為聖事」，主教
是聖秩聖事的圓i繭，教父稱為「：最高的司祭職、神聖職務的頂

點 1 (LG 21 ）。雖然這神恩需要在主教們「彼此之間，並與
伯多祿的繼承人保持著共融的聯繫」（ LG 21 ）。

61Hans Kuen耳，“The Charismatic Structure of the Church”, Cone ilium 

＇＇~~w立~~~~’了。LI, No. I, p.24. 
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(2）神恩的性質和內容

關於「奇恩」’ LG 12 號如此描述：「全體信友由聖神領

受了傅油（參閱若壹二月及 27 ），在信仰上不能錯誤 J ，而這「同

一聖神不僅用聖事和職務聖化領導天主子氏，並以聖德裝飾
它」，「！而且把自己的恩寵，『隨其心頗，分配給每一個人』
（格前十二 II ) J 。聖神帶領著教會，用各種方式聖化它、領導

它，于申恩、就是其中的一種方式。這說明神恩在教會中的來源和
信仰意識、聖事、職務，同樣是出於那傳我們油的聖神。

神恩在教會肉是個特殊的現象嗎？梵二對此的辯論結果

是：承認神恩在教會的存在是個普遍的現象，而非「特殊而例

外的」。神恩並不只是一些較神奇的、奇蹟式的、情感性的現

象，也是理性與平和的。「這些奇息，或是很顯明，或是很簡

樸而較普遍的」（ LG 12 ）。教友領受神恩是出於聖神的自由
分施，為 r使他們能夠勝任愉快地去進行各種事業或職務」’

這暗示了神恩的種類該是多樣性而非單一的，是為了「各種」

教會所需的服務。

誰可以領受神恩﹝？ LG 12 號引用格林多人前書說：「聖神

隨其心願，分配給每一個人。」「在各級教友中也分施特別的

恩寵。」所以神恩是分配給每一個人，所有的天主子民而非特
定的少數對象，更不是聖人的專利，而是天主聖神自由地分施，
每一個信徒都有權利領受。不過當我們肯定所有教友可以擁有

神恩，別忘了神職人員也包括在肉。神恩並不是平信徒的專利。
一個神父可以同時領受聖秩聖事而來的能力和使命，和聖神自

由施與的神恩，兩者並不會互相衝突，反而是同一聖神在一個

人身上的不向工作。

但在肯定神恩的意義之後， LG 12 號接著提醒我們「應以
感激欣慰的心情去接受。但不可妄自希冀非常的奇息，也不可

妄想由奇思獲得傳教工作的效呆」。這是因為神恩是聖神的自
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由分施，不是我們所應控制，而應是我們聽從而領受的。奇恩

不是人為控制的法術（ magic ），而是天主聖神愛的臨在和大

能的展現，最終「使之成長的，卻是天主 J （格前三 6 ）。

(3）神思產生使命

神恩的目的是為了建立教會：「使他們（天玉子民）能夠

勝任愉快地去進行各種事業或職務，以利教會的革新與擴展」

( LG 12 ）。即所謂「聖神在每人身上的表現，全是為了去益 J

（格前十二 7 ）。

教友傳教法令清楚地指出：「由於接受這類神恩，早已每一

信徒使產生使用的權利與義務，並在『隨意吹向系一方』（若

三 8 ）的聖神的自由內去使用」（ AA 3 ）。而這，也是「由他

們和首腦基督的契合而來」’「因聖洗j 、「因堅振」，而「被

上主委任去從事傳教事業」’ T於是一切基督徒都負有一項高

貴的使命：為使上主救人的信息到處為所有的人知曉、接受。 j

由跟隨基督而來的使命感，在「接受神恩」時，產生了「使用

神恩」的具體召叫，具體使命。

梵二看待教友的使命，常常強調「『在信』是教友的特點」’

「要在世俗事物中，照天玉的計劃去安排」（ LG 31 ）、「要

在那些只有他們能作『地上之鹽』的地方與環境中，表現教會

的存在及作用」（ LG 33 ）。不過教友的使命並不限於此，教

友也「各人依照自己所領受的神思」（伯前四 10 ）廣泛地參與
教會的傳教工作，比如－

l 教友「成立組織，管理組織，加入已存在的組織 J ( AA 

19 ) 

2 與聖統合作一直口公教進行會（ AA 20 ); 

3 接受教會「委任」（ AA 24 ），以特別名義為教會服務（ AA

22 ) 

4 甚至是傳教士的聖召（ AG 23 ）。
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(4）聖統與神恩

梵二肯定神恩在教會的存在和價值，將之與聖統並列。

LG 4 號描述聖神在教會裡的工作，除了「聖神住在（每一個）

信友的心中」，還「用聖統階級和各種奇能神思，建設並督導

教會」。聖神是藉由聖統和神恩工作，兩者都出於何一的聖神，

同為教會的本質性因素。梵二肯定神恩是屬於聖神在教會的工

作方式。

在同一學神的各種恩惠中，宗徒的恩惠有特殊的角色。「在

這些思忠中為首的便是宗徒的恩息，聖神還可以使那些能得奇

息的人屬於宗徒權下 J ( LG 7 ）。宗徒職份有謂合神恩的責

任，但這不能是獨斷的，因為「有時聖神還明顯地走在宗徒們

的前面」（ AG4 ）。聖神是教會真正的調合者（ regulator ) • 

是教會活力的泉源，聖神「不斷地以各種方式伴隨指揮宗徒們

的工作」（ AG 4 ) 

所以我們可以進一步地肯定聖統制也是神恩，而且「這些

恩息中為首的便是宗徒的思怠」。雖然梵二常將「聖統階級J

和「奇能神恩」對比，但彼此並不是對立的，反而希望彼此協

調一致，在聖神光照下，建設教會。

(5）神恩者與牧者共融

梵二充份地尊重教友和其神恩，希望可鐸「誠心承認並促

進在俗教友的地位，以及他們在教會使命中的本有職份，．發掘

信友的奇恩」（ PO 9 ）。不過，神恩並不是藉由聖職人員的

服務而得到的，如領受聖事的恩寵般﹔相反地，神恩是直接由

聖神所賦予的。聖職人員分辨神恩的真確性，只是分辨和承認

的行動，而非神恩的創造或傳遞。教友函中申恩而有的使命並不

是出於教會（當局）的派遣，而是直接由於基督。是教友體會

到「分沾基督的司祭、先知及王道的職務」（ LG 31 ），故而

產生「在個人份內執行整個基督子氏在教會內與在世界土的使
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命（意識）」（ LG 31 ）。

雖然「辨別奇恩的真確性及其合理的運用，是治理教會者

的責任」（ LG 12 ）。但在梵二的觀念中，治理教會者，指主

教和他們的助于司鐸’並不是法官般說這可以或那不可以。相

反地，梵二期望他們是個慈善的聆聽者和明智的分辨者。他們

「要在f吉德意識下，去發掘f吉友的各種不同的奇思，無論是卑

微的或高超的，欣悅地加以辨別，用心加以培養」（ PO 9 ）。

當然，他們的責任是重大的，「應特別負責不使神恩熄滅，卻

要考驗一切，擇善固執（參悶得前五 12 、 19～21 ）」（ LG 12 ）。

梵二對於教友和牧者，神恩與要統的態度，看重的是共謝！

的合作關係。「教友有權成立組織J ’ r 只要和教會的領導權

力係持應有的關係」（ AA 19 ），同時教友「應該培養和自己

的司鐸密切合作的習慣」（ AAJO ），「尤其要和自己的牧人

共融在一起，因為他們是負責審斷神恩的真假及其正當的用

途 J ( AA 3 ）。

(6）反省：梵二神惡觀的特色

梵二以前的教會學是排它性的（ exclusive ），只有制度性

成份（ institutional factors ），把教會看作一個完全社會，由聖

統管理。稱教會為神恩傳送的管道、救恩與恩、寵的分施者、擁

有真理、教會是聖的等。到了梵二前後，神恩性成份的神學在

教會內逐漸發展起來。梵三接受神恩不僅是聖神的恩賜，是必
需的，而且真是教會組成性的成份，是為了教會和為了適合於

教會的生活。神恩，如同制度性成份一樣，屬於教會的本質性

因素。

梵二看望神管理教會有兩種形式。一面是用「間接J 的方

式，由聖統制來做為服務的媒介，另一面則可能「直接」賦予

神恩給信友。既然天主願意用不只一種的方式，我們可以體會

教會的結構應該也是多元的。教會模有兩種力量或結構，一是
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聖統制之類的制度性結構﹔另一是「奇能神恩 j 之類的神恩J性

結構。但兩者都應是神恩性的，因為制度性結構若不是神恩性

的，怎能調合管理神恩？這兩類結構都出於望神，事實上整個

教會也都應是出於聖神的，是神恩性的。

如果我們對教會的神恩觀如此，我們對教會也會產生不同

的態度：即自覺有份召叫，會自動地從事服務（ ministry ），而

不是等候聖統的差遣。和聖統的關係是合作的，而非上下的關

係。雖然牧者需要負責審辨，但這不能僅是容忍，而是審辨與

培養。

三、神恩意義的輯合反省

介紹了神恩的字義、聖經和教會歷代直到梵二的種種不同

用法之後，現在要以整體的角度，對於神恩的意義加以綜合反

省。

1. 神恩的圖像：船之帆

(1）圓像的來源

瑪利﹒尤震神父（ P. Marie Eugene, O.C.D. ）曾用船帆的比

喻63來描述中申恩：

「神思之於靈魂就好像船帆之於船隻。船伏辛勤地划

船，前進十分費力﹔但當一陣和風吹揚了船帆，小船就條

然地航向目的地，甚至船伏也可以放手休息。」

雖然他主要講的是霾修上神恩（聖神七恩） 64的作用，但

這也是對於神恩非常恰當的一種圖像。以下就以這個圖像來說

明神恩是什麼，及神恩不是什麼。

63見《我要看見天主》、《我是教會的女兒》合印本。

64這七恩是 上智、聰敏、超見、開l毅、明遠、爭愛和敬畏之神。和依

撒意亞先知書相比較，多了孝愛一項。下詳。



漫談神思／信理／205

(2）神愿意義的反省

I. 神恩不是天賦：神恩是張帆，還是天主所賞賜的恩惠，而

不是人的天賦或本性的才能。本性才能所能作的只是如船

俠划船而已。

2. 神恩顯示天主的大能：帆的作用則不同，它能承接從天主

而來的能力，並獲得迅速的效果，顯出天主的大能。

3 神恩的作用是領受的：神恩不是一種奇特的（ magic ）能

力。當說一個人有神恩，並不是說他自己有種大的力量，

而是指他能領受來自聖神的推動行事。就如帆本身並沒有

推動船前進的力量，帆的作用是接受風（天主要神）的推

動使船前進。說人「有神恩」指的是有帆，有接受天主某

方面推動的能力（如言語、靈感、醫治等等），而不是他

自己有什麼德能。保祿在呂斯特辣就會如此說明（宗十四

8~ 18 ) 

4 神恩的力量來自聖神。所以神恩者的力量不是來自自身，

而是領受白從天前來望神的力量。神恩者本身只是一個祈

禱者而已。

5. 神恩是天主的工具：這樣，來白天主的恩惠一神恩，就成

了天主的工其。天主的恩寵與德能，藉著神恩進入教會，

進入每個人的內心，使人霾成長，教會增長，世界得到更

新的力量。

6 神恩成為一種服務的使命：神恩者有責任善用于申恩，為的

是服務教會和弟兄姐妹，作天主的工具。

2. 神恩與靈f~

(1）靈修中的神恩

靈修中也請神恩，不過用法不同，指的是天主聖神在人心

中的推動，一般稱為「聖神七恩」。根據的是依撒意亞先知書
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描寫默西亞的一段話：「上主的神，智慧和聰敏的神，超見和

剛毅的神，明達和敬畏上主的神將住在他內」（依十~ 2 ）。

這段經文中所用的上主的神，也就是聖神﹔而後面的「神」

指的是各種精神。在教會靈修傳統的認識中，這樣的「神」並

不是出於人的努力，如德性等，而是天主建神在人心中所注入

的「精神 J ’助人靈修生活的推動力，並因著這樣的助佑，人

能結出望神的果實的和各種f惡性。

這樣的神恩和前面討論的神恩有何異同呢？基本上兩者

反映的是相同的意義，不過因作用於不同的場合而呈現出不同

的面貌。中申恩最基本的意義是指天主聖神主動施與的恩惠，而

非出於人，旦各有不同。作用於人的內心，推動人度靈修的生

活，常旻現的是聖神七恩的面貌﹔作用於外而為服務的能力，

則呈現出多種服務的能力。而且這些服務的能力常是種見證，

使人經驗天主的真實臨在而引人跟隨天主。如同靈修中的七種

神恩，也是使人經驗到「使之生長的是天主 J （格前三 6 ) , 

引人在靈修的路上依靠天主。兩者實有異曲同工之妙。

所以要對神恩概念有完整的認識，應該注意靈修中神恩的

用法，這樣才更能體會神恩是天主聖神德能顯示的深義。

(2）屬神的人

討論神恩的問題時，常會提出這樣的問題：誰是「屬神的

人」 9 一個有神恩的人是屬神的人嗎品 9 依照保祿的看法是未

必。保祿否認有神恩是屬神的擔保，因為人接受了聖神的許多

恩賜，不擔保就照聖神生活。只有順從聖神引導，過愛德生活

的人才是屬神的人。真正辨別人是否屬神的是愛德。當一個有

65教會傳統說的「望神的果實 j 包括仁愛、喜樂、平安、忍耐、良善、
溫和、忠信、柔和、節制。出於迦五 13-26 節。

“參見：蘇里文著，劉順德編譯，前引書， l l～16 頁。
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神恩的人，順從聖神而服務，他會結出與愛德相符的果實，這

常存的果實才是屬神的保證。

(3）愛是衡量一切的標準

這方面來說，愛德佔有絕對的地位。最後審判時，耶穌要

用愛來審判我們 u哥廿五 31～46 ）。聖經也對使用神恩者提出
這樣的警語：

「到那一天有許多人要向我說：王啊！主啊！我們不

是因你的名字說過預言，因你的名字驅過魔鬼，因你的名

字行過許多奇蹟嗎？那時，我必要向他們聲明說：我從來

不認識你們﹔你們這些作惡的人，離開我吧！」（瑪七

22~23 ) 

不過也不應該輕視神恩，保祿說：「你們要追求愛，但也

要渴慕神恩 J （格前十四 I ）。愛是基督身體最本質性的同一

標準，每一個肢體都要以這個標準來作「健康檢查」’看自己

內在是否有足夠的生命性。神恩則好比是每個肢體特別的功

能，手、腳、眼、鼻各有不同。不同的神恩顯出不同肢體的特

性和功能，所以是多元的。肢體的功能是否活躍健全，全身各

肢體是否都能發揮其特性與功能，神恩常是一個檢驗的原則。

所以有人稱「神思是教會的構成原則 J 67 。

(4）使用神恩的態度

所以對神恩的使用，當抱持一種服務的態度，並有超脫的

心境68 。因為我們知道神恩並不增加我們的聖德，愛才能使我

們得救。也因為我們是基督身體的肢體，神恩是他的工具，所

67如博夫（Leonardo Bo的， Church: Charism and Power -Liberation 
Theology and the Institional Cl叫rch (New York: Crnssroad, 1985）之第
十三章（神恩作為教會結構原則）﹔或哈辛特許（ G. Hasenhuettl ) 
「神恩是教會內的秩序原則」都表達這類看法。

“見發爾妖著，楊成斌譚，前51 書， 51～斜， 61～62 頁。
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以沒有理由驕傲，看不起別的肢體，也不該強要別人具有相同

的神恩，反該看出天主t1各人不同的召喚。這樣大家彼此幫助，

為信仰的成長和教會的發展，懷著愛來使用天主望神的神恩：

「本著基督，全身都結構緊湊，持著各關節的互相補

助，按照各肢體的功用，各盡其職，使身體不斷增長，在

愛德中將他建立起來。」（弗四 16 ) 

Ii 
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表－ ：新約中提到 Charism 的十七處經文

格前 7 以致你們已不缺少任何恩寵，只待我們的主耶穌基督的出現。

格前七7 ：我本來願意眾人都如同我 樣，可是，每人都有他各自得自天主

的恩寵，有人這樣，有人那樣。

格前十一4 ：神恩且在有區別，卻是同 的聖神所賜。

格~lj十 9 有人在同一聖神內蒙受了信心，另有人在向 聖神內掛﹞蒙

受了治病的奇恩。

出 格前十 28 天主在教會內所設立的第是宗徒，第是先知，第二是教
師，其次是行異能的，再次是有治病奇恩的、救助人的、治理人的、說各

種語言的。

格刷十二30 ：豈能都有治病的奇思？豈能都說各種語百？豈能都解釋語

言？

於 格前十 31 ﹒你們該熱切追求那更大的恩賜。我現在把一條更局超的道

路指給你們。

格後 II ：只要你們以祈禱協助我們，這樣，因有許多人為我們求得恩
賜，好使將來也有許多人替我們感恩。

保 羅 II ：因為我切願見你們，把一些屬於神性的墨盟分給你們，為使你
們得以堅固。

羅五15 ：但恩寵決不是過犯所能比的，因為如果因一人的過犯大眾都死

了，那麼，天主的恩寵和那因耶穌基督一人的恩寵所施與的恩惠，更要

豐富地洋溢到大眾身上。

于是 羅五 16 ：這恩惠的效果，也不是那因一人犯罪的結果所能比的，因為審

判固然是由於一人的過犯而來，被判定罪，但恩賜卻使人在犯了許多過

犯之後，獲得成義。

羅六23 ：因為罪惡的新律是死亡，但是天主的恩賜是在我們的主基督耶

穌內的永生。

羅十一 29 因為天主的恩賜和召選是絕不會撤回的。

羅十二6 ：按我們個人所受的聖寵，各有不同的恩賜，

弟~ul羽 14 不要疏忽你的並蠱，及從 ~lj因預昌，藉長老間的覆手賜與你
的神恩。

其 弟後 6 為了這個緣故，我提醒你把天主藉我的覆手所斌予你的恩賜，
再燃燒起來。

{ 匕 伯 mrJ 四 10 個人應依照自己所領受的塑吏，彼此版事，善做天主各種恩
寵的管理員。
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表二：神恩表列

經文有直按用「神恩」一詞 經文非直接用「神恩」一詞

出
＊格前 ＊格的 ＊羅 伯前 ＊弗 格前 格前 谷

處
十二 十二 十二 四 四 十四 十四 十六

4~10 28~31 6~8 IO I I 6, 13 26 17~ l 8 

宗徒 宗徒

教 先知話 先知 預言 先生日 先知話 啟示

啟示

神 導 教師 教導 教師 自！！誨 副︱誨

勸勉

類 傳福音

講道

恩 智慧言語

~~ 知識言語 知識

務 I侮型人 監督 司牧

類 服務 服專

內 特 行奇蹟 行奇蹟

驅魔

免疫

殊 治病 治病

甘打句 信心

類 辨別神類

至”五口 說各積 語言 語言

盲 語言 歌詠

類 解釋語言 解釋 解釋

k ﹒所謂保祿的問個（神恩表〉
,, 
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表三：與神恩相關名詞一覽表

本質與作用 恩寵角度 神恩角度 德性 角色 來源

本質 主體恩寵 聖化 聖三

本質＞作用 客體恩寵 聖神七恩 愛 • 基督

聖化思、寵 聖神果實 三超德 聖神

作用＞本質 恩賜

現恩、 ? 
地位恩寵 • • 

作用＞本質 不受酬恩寵 神恩 服務 • 

表格解說：

現恩（ actual g1 ace ）：又稱寵佑、暫恩﹔指天主隨時幫助

之恩。現恩有許多內容，如光明之恩、默感之恩、等。《英漢信

理神學詞彙》， 107～l 10 頁。

地位恩寵（ gratia status ）：多瑪斯主張人領受某一職務、

身份或地位，如神穢，當修女、結婚．天主都賦予各人善盡職

責（地位）的恩寵，甚至是各行各業為克盡厥職都賜以「地位

恩寵 J 0 克《聖神的時代》第 51 頁。

現恩、地位恩寵與神恩的比較：人有時得到天主賞的一個

奇蹟而度遇難闕，這可說是現恩﹔但天主藉著人行奇蹟，是給

這人此時一個神恩。人在這中間的角色有主動的合作和被動的

接受的不同。地位恩寵比較複雜，可以說是已有一個職務或工

作，為了做得好，祈求天主的地位恩寵﹔神恩則沒有這種限定，

天主主動給，人主動地用。好比教師求教導的地位恩寵，人有

神恩可以作教師，但也可以不用在此而用在別處。
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探索夫主聖神

張春申 1

本文乃作者繼一年前在本刊發表（聖神論晶議） 2 

一文後，做了進一步反省、探索而獲致的續論，共有四
大部分。若按傳統叫「言」（或「理」）為主、把神學
研究工作分成「實證」及「理論」兩功能來說，前兩大
部分發揮了實證功能．根據聖經的紀錄，把耶穌本人及
初期教會「在聖神內」的經驗加以描述﹔第三部分發揮
了理論功能，以合理的說法來詮釋前兩部分所描述的經

驗。本文第四部分，則是作者願以「神」的神學補充傳
統「言」（或以「理論」為主）的神學所不足的主旨說

明﹒神學走得救的學悶，天主救恩是籍 r聖神的靈感 j
及「聖言的啟示」二者共同運作而實現的，因此，神學

研究工作似乎不應忽咯了因「聖神靈感」而產生的「真
情」這一功能面。誠如作者所說，這一把神學研究工作

的重心由 F認識」轉向「情感」的觀點，還在採索的階

段，僅是端倪而已，它的走向尚未可知。不過，廿一世

紀必定是聖神論神學的時代，本文的發表顯示「中國神
學」前程是大有可為的。

導言

耶穌離開門徒去世之前，曾向宗徒們說：

「我與你們同在的時候，給你們講論了這些事﹔但那

護慰者，就是父因我的名所要派遣來的聖神，他必要教訓

l 本文作者．張春申神父，羅馬額我略大學神學博士，前耶穌會中華
省會長，在本神學院任教信理神學課程數十年，並曾擔任院長職務多

年，神學作品豐富，膽炙人口。

2 見：《神學論集》 111 期（ 1997 春） 57～68 頁。

－－－－前……一一一一步一一
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你們一切，他也要使你們想起我對你們所說的一切。 3 」

同樣，保祿也認為有關天主的奧秘，唯有聖神洞察﹔天主

藉著聖神將這一切啟示給信者4 。然而，聖神自己又藉誰讓我們

認識他？我們怎樣認識他？甚至對他的認識，有些什麼樣的方

式呢？

本文主要是根據新約聖經來探討天主聖神，因為天主最後

是藉耶穌基督啟示了自己，雖然舊約已有不少相關的資料。本

文包含四部分：一、天主望神的特徵﹔二、教會有關天主聖神

的圖像﹔三、嘗試詮釋「在聖神內」的經驗，四、再論「神」

的神學。

一、天主聖神的特擻

這部分進行的次序，先是自耶穌自己的生活開始，然後根

據耶穌有關聖神的說話，檢驗聖神的特徵。

1. 聖神是耶穌的「先鋒」

四部福音中，所記載耶穌的重要時辰，都特別指出聖神的

臨現。耶穌在公路宣講之前，回音i~福音都一致地記載了他在約

旦河受洗，聖神有如鴿子降在耶穌上面5 ，這已暗示此後耶穌所

言所行的一切，無不由聖神來帶動。

尤其第四部福音，它以一特殊方式．「天之把聖神無限量

地賞賜了他」（若三 34 ），肯定聖神在耶穌身上的臨現。可能

也因此緣故，這部福音未再提及望神在耶穌身上另有作為。雖

然耶穌仍以不同方式談起聖神，此是後話。

至於對觀福音，以進入曠野受試探為例，三部福音都一致

3 若十四 25-26 ，參閱若十六 12～15 。
4 參閱：格前二 7 0 

5 參閱﹒瑪三 16～ 17 ，谷一 10～ i l ﹔路三 21～22 ﹔若－ 32～34 。
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地表示耶穌由聖神所引6 。這是相當富有意義的，面對撒痺，耶

穌是以要神的能力反擊。而這，不正表示他常在聖神的指引下

驅逐魔鬼嗎？因此對耶穌而言，聖神就是他的「先鋒」。尤其

在路加福音中，更是不時地點出聖神在耶穌言行中的功能。路

加福音所描述耶穌使命的總綱，便清楚地含有「聖神是耶穌先

鋒」的這層關係7 。

耶穌開始公開宣講之後，在巴勒斯坦刮起一陣耶穌旋風，

對觀搞音給人的感覺，耶穌就好像在風中，「風隨意向那里吹，

你聽到風的響聲，卻不知道風從那里來，往那里去」（若三 8 ）。

耶穌的公開生活，便是在聖神的旋風之中。且聽伯鐸當時對他

的印象：

「天主怎樣以聖神和德能傅了納臣肋的耶穌，使他巡

行各處，施恩行善，治好一切受魔鬼壓制的人，因為天主

同他在一起。」（宗十 38 ) 
其實，當時的群眾無不感到耶穌的勢不可當。「這是怎樣

一回事？這是新的教訓，並具有權威f﹔「以致眾人大為驚愕，

遂光榮天之」 9 。這類的反應，繼續穿插在耶穌的言行之後。為

此，原則上福音作者毋須處處點出上主之神臨於耶穌，因為這

是言之在先的前題，雖然偶而也有特殊機會提醒讀者10 0 

最後，若望福音在耶穌的光榮時辰， l!P死亡與復活事件

上，也按照他的思路表達出了聖神的動向II 。不過，新約後來

6 參閱：瑪四 l ﹔谷一口，路四 I " 
7 參閱路四 16～泣。

8 谷 27 ° 

9 谷二 12 ° 

IO 參閱：路十訕。

11參閱：若十九 30 ﹔廿泣。

一一
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的其他幾卷中，尚會更清楚地肯定逾越奧蹟中聖神的祝聖12 、

以及賦與生命的功能13 。

至於瑪質與路加的童年故事，根據天主聖神在耶穌生命中

的「先鋒」角色，說出了後代教會的信仰：他因望神也室主貞瑪

利亞取得肉驅而成為人。

從以上所述的聖神在耶穌生命中的出現，我們不能不同意

依肋內所說「聖言與聖神是天主的雙手 J ’兩者相輔相成，密

不可分，藉此完成了創造與救援的使命。但又因為彼此不同，

因此需要認識個別的特徽。我們可以根據四部福音的記載，清

楚地看到聖言成為血肉的位格式「面容」’以及耶穌在言行中

所表達出的特徵。那麼，~神文有什麼特徵呢？

2. 聖神的特街

從四部福音的資料中，可以肯定~神對耶穌生命的影響。

然而，聖神怎樣影響了耶穌？影響的性質為何 9 後果又是如

何？這是我們所要研究的。

這一方面的資料，雖然沒有來自耶穌自己的說明，不過卻

可用他論及聖神在門徒生命中所發生的影響，來探測他自己的

經驗。如此嘗試，固然有其理由，也有其限度。所以我們有一

個基本的前題：我們對降生的天主聖言，承認他其有真實的人

性14 。他在人性生命中的認識與意識，需要學習與成長。因此

他也需要聖神在這過程中的功能，根據他這樣的經驗，告訴門

徒們聖神將會怎樣地影響他們。當然，我們也得承認他是天主

唯一的兒子，同時也要肯定所有信徒是「﹔在唯一兒子內」的天

主子女。

12參閱：希九 14 。

13參閱：羅八 l I " 
14參閹：希四 15～16 。
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若望福音記載耶穌在最後晚餐時，談論了天主聖神未來在

門徒生命中的運作15 。我們也不能遺漏瑪竇福音中的一句話：

「當人把你們交出時，你們不要恩庭、．怎麼說，或說什麼，因

為說話的不是你們，而是你們父的聖神在你們內說話」 16 。根

據我們所持的原則，耶穌之所以這樣表達聖神的運作，實在因

為在他人性生命中，早就經驗到了。

我們無法逐一處理以上每段聖經，僅能舉幾個例子來閻

明。比如：有關聖神的作證17 ，難道不能應用在耶穌與天父之

間嗎？聖神誠是作殼的德能，如同光一般地指示耶穌，幫助耶

穌意識到自己與天父的關係，同時也自我意識為子，望神在耶

穌內的光，也為天父作證。

這樣處理聖神的角色，乃是將耶穌人性意識的學習、成

長、及他的成熟，視為是聖神德能的光照下，幫助他一步一步

說出「阿爸！父啊！ 18 」一步一步肯定自己「在亞巴郎出現以

前，我就有」 19 。我們甚至利用若十四筍，認為天主要神「教

訓i j 了耶穌一切有關天父的事。

望神的特徵不在指向自己，而是指向天父，靈感耶穌意識

自己與天父的唯一關係’並因此完美地表達出天父來。聖神是

光照，白天父射到耶穌，所以耶穌也是光20 。聖神似乎早已是

他的「護慰者」。耶穌受到聖神的光照，但注意的是天父。不

15參閱：若十四 16～ 17,26 ﹔十五 26-27 ，十六 7～15 。

16！售~－ 19～20 。

l7參閱：若十五 26～27 。

18谷十四詣，參閱：若十六日。

l9若八 58 。

20以上思想得諸 John C. Haughey, The Conspiracy ofG呵， The Holy Spirit 

闊的， pp.3-1 l 。他並不應用聖經，只是直截地切入耶穌在聖神的保

護下所經驗天父的過程。
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過經過反省，他亦一步一步認識聖神在他內的功能21 。

甚至當耶穌意識到自己屬於天父，由他派遣，並「指證世

界關於罪惡、正義和審判所犯的錯誤」時22 ，他的言行無不出

於天主豆豆神的靈感23 。至此，我們嘗試了解釋天主聖神怎樣影

響耶穌的生命。耶穌無限量地領受望神，因而意識到自己與天

父獨一無二的關係。根據這個獨特的意識，天主聖子在人性生

命中思考、說話與行動，一方面成長得極為真實，另方面也充

分而完美地在他整個生活中，反映出天父。

天主聖神的特徵是什麼呢？他是天主的德能，出白天父，

指向天父，在耶穌基督的意識內光照，產生作證、教導，引入

天父的效果，使他根據這個意識生活與行動。耶穌直接意識自

己出白天父，但他同時經驗主要神的德能。末了，他還告訴門徒

真理之神，「另一護慰者」將怎樣影響他們。

如果耶穌基督在人性生命內意識自己與天父的關係，在聖

神的德能光照下增長與成熟，那麼，我們應當承認他對聖神的

認識也有進展。易言之，耶穌對聖神的體認，漸由「功能的聖

神 J 至「位格的空中申」。關於聖神的位格，耶穌在最後晚餐的

談話中表達得最為清楚。

二、教會有關天主聖神的圖像

以 F我們將先指出天主聖神在教會生命中的特徵，然後藉

此檢討有關天主聖神的圖像。

21參閱若十四 15-17 ° 

22參閱若十六 5～l I " 

23參閱：瑪十 19～鉤，路凹 16～鉤。
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1. 教會生命中天主聖神的特徵

不論是在最後晚餐或耶穌升天以前24 ，按照基督的許諾，

天主聖神果然隆重地降臨，這誠是末世的標記。對此，宗徒們

非常重視，他們幾乎是有次序地記載聖神隨著基督對教會的指

示25而降臨26 。若望福音則是以他自己的方式，記載望神降臨的

教會27 。由此，我們不難瞭解新約教會中充滿聖神的經驗。

一向稱為「聖神的福音 J 的宗徒大事錄，它所描述的教會

便是持續不斷由聖神所推動的。保祿歸化時所受的光泊，象徵

著聖神的德能﹔而其書信中， T聖神 j 、「神恩」、「屬神的」

也都是主要的課題，所提及的範圍之廣，無以倫比。誠如教宗

若望保祿二世《救主的使命》通諭所說：「聖神是使命的首要

行動者」訕。這在宗徒大事錄中，充分地印證出來。

其他書信也不乏經驗學神的資料。默示錄的致七教會書，

都是「聖神向各教會說的話」站。而且，默示錄最後也說「聖

神和新娘都說：『你來吧！』」 31 0 

的確，聖神之於教會，按照後代神學所說的，猶如蜜魂之

於身體，聖神是教會的靈魂。但我們怎樣更進一步指出他的特

徵呢？

教會是天吏的子民、基督的身體、以及學神的宮殿。它的

來源是三位 體的天主：耶穌基督、天主聖神、以及來自天父

的聯合使命，共同落實在教會生命之中。前面我們己說過望神

24 參閱﹒路廿四”，宗－ 8 。
25 參閱宗－ 8 。

26 參閱：宗二 l～13 ，八 14～ 17 ，十 44－峙，十九 l斗。
27 參隨若廿 22～23 。
28 宗九 3 。

29 《救主的使命》通諦，第三章。

JO 參閱默二 7 、 l l 、 17 、紗，三 6 、 13 、泣。
JI 默廿二 17 ° 
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是基督「先鋒」的模式，也說過了他在基督意識中的角色與重

要性。同樣地，我們也可以用此方式來說明聖神在教會生命中

的特徽。不過，在提出有關資料之前，我們應先對「意識J 稍

作一下說明，雖然前面已經應用過了。

意識與知識不同，人對客體的認識稱為知識，因而包含了

主客的相對性，這種相對性可以說是知識的特點。至於意識，

乃是人自我的認識或經驗，因而不合主客的相對性，是主體經

驗自己。雖然意識尚可分析為「經驗之我」與「被經驗之我 J ' 

然而二者並無主客之對立，只是自我透視之兩面。再者，人雖

然可劃分為精神、意顧、感覺、情緒等不同層面，但「精神之

我」、「意願之我 J 、「感覺之我」 並不分裂，而是一個主
體或人格的整體顯現泣。

雖然聖經應用了許多不同的說法，來表達聖神tJ教會或個

別信徒的影響，而肯定了天人之間的關係。但對這些受造物推

動的名稱，採納的同時，也必須注意天人之別。

我們真實相信望神的運作與救恩層面的影響。本文中，作

者自定「靈感」一詞，來總稱望神對教會或個別信徒的影響。

「靈感」是聖神的運作，根據若望福音，其效果包括靜態的「同

在」、以及動態的「教訓︱」、「想起」、 r作證」、「指證」、

「引入」、「傳告」等。

聖神的靈感落實於信徒的意識，使他們體驗到自己與基

督、或在基督內的天父之關係。當然，這種體驗的能感度也有

強弱之別﹔但無論如何，教會團體或信徒個人受到望神的靈感

意識，能使他們分別在理智、意願、情感、行動，甚至身價各

層面上，產生各類不同的效果。

32 參閱：張春中，（耶穌的知識與意識），《神學論集》 54 期（ 1982 
各） 537～552 頁，的期（ 1983 春） 79～93 頁。
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若望福音應用的名稱多屬理智層面。大體而論，聖神的效

果不是增加真理的內容，而是對真理或基督產生前所未有的透

視、信服…，而願為它作見證。保祿也常提到聖神的效果，大

家比較熟悉的是迦五位，相較之下，保祿所提之聖神，則多屬

意願與情感層面。總之，信徒受到聖神的靈感意識，該似梵三

大公會議所說的「f吉德的超性意識」（ a Supernatural Sense of 

Faith ) 33 。

2. 天主聖神的圓像

新約聖經中多的是聖神的圖像，而且這些圖像幾乎都是表

達功能或活動，並不具有固定的形態。我們先把聖神的關像列

在下面，然後根據聖神的特徵，簡單解釋一下。

I. 風（若三 7～8 ）、暴風（宗二 2 ) 

2 氣（若廿 22 ）、嘆息（羅八 26 ); 

3 水、活水（若七 38～39 ) 

4. 油、傅泊（若壹： 20 、鈞、 27 ); 

5 火（得前五 19 ）、火舌（宗二 1-3 ) 

6 雲、雲彩（路－ 35 ﹔路/L 34-35 ) 

7 光（宗）L 3 ，路廿一 27 ) 

8. 手指（路十一切﹔格後三 3 ) 

9 印（格後－ 22) 

10. 鴿子（谷－ 10 ) 

幾乎所有的闢像都表達為動作或流體，易於感覺卻難於捕捉，

但無論如何，都象徵著聖神對意識的靈感。

何以聖神的靈感會產生那麼多不同的圖像呢？如前所

言，不同的關像出現在人性各個層面上，反映出聖神靈感在各

JJ 參閱 《教會憲章》 12 。
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層面上的效果或經驗。意識受到聖神的靈感，幫助信徒升入基

督或天主的領域，而產生理智、意願、情感、行動、身體等不

同層面的效果。

在理智層面上的效果，是對啟示真理的領悟。聖神的靈感

使遲鈍愚昧的心靈給然關蚓、思考靈活，分辨是非，因此極易

以光、傳泊、手指、印來象徽。意願層面則是對神聖美苦的吸

引與追求，聖神的靈感使懶散：畏縮的心興奮勇敢，勇於接受挑

戰，追求天主，因此自然以火、火舌、氣、 I嘆息、鴿子來象徵。

理智與意願由於受到望神的靈感或推動，常會引起情感的共

振。因此上述圖像全部反映出感性層面來。至於風、風暴、活

水，應該象徵著人受到聖神靈感，而產生在基督內的行動之強

勁，身體之舒爽，生命的活躍。當然，風與雲表示靈感的不可

預測、來去白血日、以及無可明言的神聖境界。

的確，新約聖經中聖神的圖像，大都象徵他的德能。聖言

降生成人，聖神則是「先鋒」。他以他的德能，使基督的奧蹟

及其宣講與行動，產生信仰與救恩的效果。聖神的靈感，使基

督內在的天主啟示得以完成。

同樣，信徒受到聖神靈感的意識，因而轉向耶穌基督，回

應並答覆天父所啟示耶穌的言行。區此，聖神就好比天父的右

手，觸動人心，而聖言就好比天父的左手，惠施天恩。雙手相
輔相成，共同完成天父的救恩計劃。

聖神以德能指向耶穌基督，引導人瞻仰基督、認識天父，

但他卻並不顯露自己。耶穌在晚餐廳中談論聖神，說他是「護

慰者」 34 ﹔若望壹書稱基督為「護慰者」 35 ，為此耶穌自己也會

34 若十四詣，十六 7 。

35 若壹二 1 。

一一一－ ,.. 
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辨明，說聖神是「另一位護慰者 J 36 。兩位護慰者仍具差別，

也就是「言 J 與「神」的不同了。這位「另一位護慰者」的德

能，常靈感信者意識，但他的門立格」卻不易藉其圖像突顯出。

初期教會則稱他為「主及賦與生命者」 37 。

在說明聖神圖像之後，我們大概稍可瞭解到為什麼《居間

的天主》 38一書這麼地引人注意。聖神靈感信徒的意識，幫助

信徒體驗與基督的關係、以及在基督內與天父的關﹛系。望神居

問作媒，觸發天主經驗，這誠是基督宗教的基礎信仰：一方面，

耶穌基督由於聖神的居崗，在入性中意識天父，構成天主聖三

在救恩史中的啟示高峰，另一方面，作為天主子女的基督信徒，

也是「天玉派遣了自己兒子的聖神，到我們心內吶喊說：『阿

爸！父啊！』 J 39 。

重神的確是「居間的天主」，使天主子女經驗天父，或亦

可說是「在聖神內」天人交會。因此，信徒可以更廣泛、也更

容易地接受聖神圖像所象徵的功能，對他們新約所記載的幾幕

聖神降臨圖像40所指向的內在靈感經驗，比外在情景的肯定，

來得更為真實與重要。

三、嘗試詮釋「在聖神肉」的經驗

由於聖神使耶穌從死裡復活，他屬神的身體已永遠與聖神

同在，所以聖保祿著作中不把基督與聖神分闊，「在基督耶穌

36 若十四的。

37 參閱 《尼采一君士坦丁堡大公會議信經》。

” John V. Tayl肘， The Go-between God: The Ho{y Spirit and the Christian 

Mission, (London: SCM P阿盟， 1972).

39 迦四 6 。

約參閱耶穌受洗，顯*1容時的雲彩，五旬節事件 等。
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內」 41 ，就是生活「在神內 J 42 。但對信徒而言，基督是生活的

形像或向像，聖神則是「居問 J 的德能，使信徒與基督結合、

歸向天父。信徒受聖神德能活躍的動作，即是「在聖神內」受

靈感的經驗。這是我們將在此嘗試詮釋的﹔所採取的方法是根
據宗教學設法說明聖經的資料。

聖神是「耶穌的神」 43 、「基督的神」 44 、「父的聖神 J 45 。

基本上，「在聖神內 J 的經驗，出自望神居闊的德能與噩感，

使人接觸天主，或在耶穌基督內啟示自己的天主。

在此，我們要跳出聖經言語的範疇，而應用宗教學的模式

來說明「在聖神內」的經驗，亦即對「神」、「絕對者」的經
驗。如此一來，將會有更多對此經驗的說明。比如在中華文化
的古籍中，有不少儒、道、墨對於「絕對者」、「天 J 、「道」

等，屬於經驗性的表達。甚至更古的五經中，也不乏此類宗教
經驗的描寫。這些都是不必在此明文引證的資料。

「在聖神內」的經驗是→種神聖經驗。一方面，可以用情
緒來描繪，如驚訝、崇仰、讚嘆等不可言喻的感覺﹔同詩也使

人自覺渺小，由於「絕對者」的支持而伏地感激，另一方面，
也可應用田力克的「終極關懷」來說明，亦即對神：「存在基
礎J 、「存在自身」的信仰經驗。

聖神的靈感，使人超越來自「虛無的威脅」、「罪惡的打

擊」、「死亡的恐嚇 J等各種人生困境，去接觸「存有的基礎γ
且以開放的態度來認識並信仰這「存有基礎」，此郎「終極關

懷 j ﹔不同於對世上其他事務的關懷。而這，也是耶穌提到有

41 羅八 l 。

但羅八 5 。
的宗十六 7 。

“羅八 9 。
的瑪七 20 。
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關終極時所說的：「在世界上你們要受苦難﹔然而你們放心，

我已戰勝了世界」 46 ﹔「你們先該尋求天主的國和它的義德，
這一切自會加給你們 J 47 。這種終極關懷經驗，真是聖神靈感

的效果。

由於聖神是天主的神，他的德能能觸發人的精神，躍入神

的氛圍，然後根據神的經驗，面對其他一切。因此「﹔在聖神內」

的經驗之基礎，是「存有自身」或天主自己，並在這基礎上面

對一切，同時衍生出信徒在各層面上多類的效果。

所謂望神七恩：上智、明遠、超見、岡l毅、聰敏、孝愛與

敬畏，其正確意義應以 γ神的經驗 J作為基礎。七恩是在理智、

意願、情感與行動的不同領域中，根據基礎經驗而有不同的功

能而已。七恩的名稱僅是人性的德能，因此能夠被局限於倫理

道德的範圍內。唯有出白「神的經驗」，才是望神七恩，並能

表達出神聖氣慨。

同樣的，關於迦五泣的聖神效果，我們必須再次強調，

那些都是神聖的情感，其根源是天主。其間所列的九個名稱，

其實都是一般心理用語﹔唯有為受到聖神推動、屬於耶穌基督

的人，方能稱為達至另一境界的宗教情操。其實，每個效果都

是聖神的德能，都是愛天主與愛人的不同心理狀態。

由於聖經傾向於「言」’一般而論，雖然不乏有關望神的

明顯資料，但是依舊以「啟示」的真理範疇為重。因此出自聖

神靈感的宗教經驗，神學歷史中發揮得相當稀少。尤其在這傳

統下的天主教，白古以來更是偏於「教理 J ，而忽略「在聖神

內 j 的經驗。甚至一般靈修領域中，也往往偏重理性的說教，

忽略情意的境界。

“若十六 33 ° 

47 瑪六 33 。
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反觀佛教，理論方面的精深之處並不落人後，而且至少在
中華傳統中，還是注意胡性見心，以宗教氣質見長。禪宗即是
一例。佛教也配合詩文與藝術，將人引入別有一番滋味的氛圍。

就連他們的講髓，也媲妮動聽，將佛的精神引入日常生活中，
令人有如沐春風之感，這是天主教常自歎不如之處，也是講道
者為大家詬病之處。

本文嘗試詮釋「在聖神內」的經驗，其動機之一正是面對
這類的牧霾問題，然而往深處探討，又得繼續檢討聖神論。

四、再論「神」的神學

筆者會於《神學論集》 l I l 期刊出一篇（聖神論努議） 48 ' 

其中已經提出對「中恥的神學的憧憬﹔探索望神不免重拾舊題。
由於一切都還在摸索之中，初步解釋之後，將再具體舉例說明。
I. 「神」的神學的基礎

神學是得救的學問。天主的救恩計劃是藉著聖言與聖神的
雙手，共同聯合完成使命的，所以得救應該由聖言的啟示與聖
神的靈感共同來實踐。只有→個救恩，卻含有天主所說的言語、
以及所表達的情感，兩者密不可分，結合為一。

然而，作為得救的學問之神學，似乎長期以來僅專注於啟
示之言的研究，忽略了霾感的全部內涵。縱然也有不少神學作
品有意無意地流露出熱烈的真惰，但卻不把它當作一門學問來

看待。固然，學間的確須由言辭來表達，不過也要表達出靈感

的顯明效果，以達到信仰尋求深愛的目的。我們不能忽略聖經
所有的靈感性。

理論上，「神」的神學先於「言J 的神學，因為靈感導致

48 見：《神學論集》 l II 期（ 1997 春） 57～68 頁。
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早早示。聖神靈感先知，使他們說出上主之話﹔至高者的能力、

天主聖神庇蔭童貞女，使天主宣言降生為人﹔聖神降臨於宗徒，
使教會藉他們宣講福音﹔聖經作者受到聖神靈感，使他們寫出

天主的啟示。

為此，神學在探討救恩時，不只應研究啟示，也應探索靈

感。其體地說，先知發言時的情感、童貞女懷孕聖言時的「胎

動」、教會宣講福音峙的激情、以致於聖經作者動筆峙的情感，

也都應該追索、體驗、並以適當的言辭表達出來。這就是「神」

的神學工作了。或許它還需要另類的工作者與方法，以及特殊

的表達技巧與媒介！

「神」的神學第一個要求，即從所有「神學資料 J ( Loci 

Theologici ），包括聖經與其它所謂宗徒的傳承，來追索靈感
之惰。但截至目前為止，神學一直局限於「言 J ’著重啟示之

理﹔其實，「神由言發，言在神內 J 。救恩的完成，便是藉靈

感使人受到啟示﹔聖經中不乏明顯的感情文字，教會也常藉此

獲得神聖經驗，可惜往往卻不受神學工作的注意，缺乏對此的

研究。這是我們提出「神」的神學的基本緣由﹔再者，這也是

基於信仰尋求熱愛天主的經驗。

或許教父神學及中古的隱修神學，倒還含有可恥的神學。

因為教父為了宣講，引入悔改﹔穩修士為了瞻仰，真愛天主。
「言」的中申學雖專注於啟示之言，尋求言的瞭解，而無意間忽

略了「神學資料J 中的靈感效果。或許可由「神」的神學在信

仰之光下，藉其實證資料中的情意部分尋找神聖的經驗。這代

表得救的學間的另外一面，強調追索救恩的感受。

極可能「神」的神學需要另類的神學工作者來執行。若今

日一般視神學工作者為思想家﹔那麼「神」的神學工作，大概
便是藝術家了，按現代人的說法，他們的右腦應該更加發達。

前者求真理，後者求美善。「神」的神學若亦須言辭表達，那
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麼其作品應該是「敘述神學」了，亦即小說、史詩、歌曲

等。當然，內容仍是天主的救恩計劃、及其決定性的事蹟，包

括舊約與新約的天主子民、基督與他的母親，最終是萬有根源

的天主聖三。

「神」的神學也應運用哲學及人文、社會科學等，以達到

熱愛天主的目的。這在（望神論草草議）中已初步提出，不過，

認真地朝此方向探望，尚有一片天地，無法估計未來的前景如

何。

其實，聖經中早已有這類的作品。歷史書與先知書中，不

少情感奔放的篇幅﹔姑不論雅歌及聖詠’盧德傳及多俾亞傅，

流露出的極深情感。新約關於這類的作品也不少，只不過往往

受到「言」的神學的處理，而忽略了宗教經驗或聖神推動所流

露的神聖氣氛罷了。

f且，這並不意謂「神 J 的神學需重蹈教父神學與隱修神學

的舊轍，亦非去摹效教父（如厄弗冷）、聖師（如十字若望）

的詩文。「神J 的神學應該自有方法。它一如「言」的神學需

要實證與理論二大部分：實證，是為感受救恩之情﹔理論，是

為現代的文化、社會、及人生的各種現象，寫出天主在耶穌基

督內的關懷。

也許「理論」這個名詞對可恥的神學並不適合。我們需

要參考各類媒體的專門研究，表達天主對現代人的情懷﹔但其

目的不是認識天主，而是經驗天主的神聖奧秘。或許稱之為「情

論」較為適當，以與「理論」區分，因為「神」的神學旨在尋

求救恩的神聖經驗。

對聖神的探索、回顧「神」的神學，基本上也是追蹤聖神

軍感在救恩中的神聖效果。得救的學問顯然需要另闢途徑，對

「神」的神學加勁。固然，我們也可繼續在「言」的神學中同

時顧及救恩經驗，無須分道揚鏘地力創新獻。如同聖言與聖神
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在救恩中的聯合使命，兩種神學仍舊可以互相聯合。

由於「神 j 的神學尚在探索，之初，猶待多方的反應，目前

不必過度構思，以免陷入空中樓商之陷阱。
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2. 「神」的神學的端倪

初步奠定「神 J 的神學基礎之後，以下筆者亦擬自基督論

角度，提出一些神學資料，作為另類研究的端倪。這也是「言 J

的基督論過去所未正視的課題。

馬爾谷福音在前十章中，緊湊地敘述耶穌公開生活的言行

事蹟。但只要我們對聖史稍加留意，便可由其記錄見出耶穌持

續活動的情景。雖然這些事蹟相連有時不免會稍微走樣，但大

致可以體會到耶穌的感情，以及周圍群眾的回應﹔此即所謂的

救恩之情。

在公開生活之初，聖經隆重地肯定了天主聖神降在受洗後

的耶穌身上。此後，耶穌基督在靈感下的言行，有其理也有其

惰。「言 J 的基督論取其理，目的在認識他、及在他身上天主

啟示之理。但也有必要自神聖經驗的角度，來探討基督散發的

聖神德能與其效果。

的確，福音並未明文指出聖神的臨在與活動，但受洗事蹟

已經為此提綱學領。以下如流水跟一樣，繼續按次記下，但並
不進一步地詮釋，請讀者特別注意聖神的靈感。

馬爾谷福音作者，於第一章中描述在葛法翁講道驅魔時，

寫說：
「
恨
你

有
孩
「

- 49 

so '" 

「眾人大為驚愕，以致彼此詢問說：『這是怎麼一回

事？這是新的教訓，並具有權威．．．．．』他的聲譽遂立即傳

遍了加里肋亞附近各處。」（谷一 27-28 ) 

後來，耶穌治好了一個癥病人，聖史又重複地說：

「耶穌動了憐憫的心，就伸手撫摸他， 然後，耶
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穌嚴厲警告，立即催他走，．． 。但那人一出去，便開始極

力宣揚，把這事傳揚閉了。」（谷一 41～42 、 45 ) 

聖史寫時有感受？全段有何氣氛？

我們從馬爾谷第一章中，特別感覺到一些觸動情感的話。

原則上，這些話都應是天主聖神居間產生的宗教經驗。而這類

用語，也持續在下面九章中出現，如谷二12 ：「．．．眾人大為驚

愕’遂光榮天主說：『我們從未見過這樣的事』」

其實，「神 J 的神學尚須對耶穌的言行和容貌作詮釋，同

時感受他的經驗。譬如馬爾谷第三章，耶穌在安息日治好枯手

的人，他的神情便錯綜複雜（ 5 ），而這事卻導致法利塞人與黑

落德黨的殺機（ 6 ）。還有在谷三29中，耶穌說：「但誰若褻潰

聖神，永遠不得赦免． .. J ’這些都與「在愛神內」的靈感有關。

學者在探討宗教經驗峙，區分了「神聖」與「撒嬋」之別。

在馬爾谷第四章耶穌的撒種比喻中，會提到了撒彈，將撤在人

心裡的話奪了去﹔不過，平息風浪事件（ 35~41 ），誠是「風」

（聖神）與風的鬥爭。接下來，第五章中耶穌治好革辣撒附魔

人的→大段生動描繪峙，也予人同樣的印象。此事記載之末，

一方面由耶穌自己口中說： r土主為你作了何等大事 J ( 19) ' 

另一方面，那脫離魔掌者卻開始傳揚「耶穌為他所作的何等大

事 J ( 20 ），二者如同一支交響樂章，使「眾人都驚奇不已」

( 20 ）。「神 J 的神學又將如何處理這類資料呢？

同一章中，在治癒血漏婦女凹的過程中，「耶穌立時覺得

有一種能力從自己身上出去」（ 30 ）﹔還有後來耶穌拉起小女

孩的手（ 41 ），復活了她。這些都是在他身上的聖神之流溢。

「神 J的基督論因而可以肯定：聖神的靈感在耶穌行動層面中，

的參閱谷五 1～20 ° 

50 參閱：谷五 25～34 。

...... 
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散發救恩。

根據馬爾谷福音前五章所提出救恩、經驗的資料，大致可為

「神」的神學提出一些端倪。接 F來的五章中我們只擬集中在

門徒的宗教經驗上，發現聖史在這方面的特徵。因為其他聖經

作者不一定應用同樣的文字，他們可能強調宗教經驗的另類情

緒。一般說來，第二福音更是如同奧托（ R. Otto ）著眼的「震

驚與迷人的奧蹟 J

馬爾谷第六章耶穌步行海上，門徒以為是個妖怪，「就都

驚叫起來 J (49 ），上船之後，風平浪靜，「他們心中越發驚
奇」（ 51 ）。但聖史卻將門徒的「驚奇J 與們徒對增餅奇蹟的
不解相連，因而註解說：「他們的心還是遲鈍」（ 52 ）。這一

切，究竟要告訴我們什麼呢？是否這是意味著：宗教情緒若缺

乏宗教意義便不完整﹔也就是說，「神」與「言 j 是聯合使命，

二者共同構成完整的救恩。宗徒有情無理。

馬爾谷第八章的第二次增餅奇蹟之後，耶穌再重複指出他

們的遲鈍，缺少瞭解（ 18-21 ）。此後，第九章聖史描寫耶穌

顯聖容51時，三位門徒「都嚇呆了」（ 6 ）。但這幕救恩性的啟

示，由象徵聖神的雲彩（ 7 ），天父在雲中的聲音（ 7 ），以及

與他們同在的耶穌基督（ 8 ），共同聯合完成的。這些，是否意

味著宗教之理與宗教之惰的結合呢 9

最後，我們以一節經文來總結馬爾谷福音前十章的這些記

錄﹒「那時他們在路土，要上耶路撒冷去，耶穌在門徒前頭走，
他們都驚奇，跟隨的人也都害怕 J （十 32 ）。奧托曾經引用這

句經文，來解釋他對宗教所界定的神聖經驗。其實，在馬爾谷

前十章中，類似的經驗不斷地表達在耶穌所散發的氛圍中。

從馬爾谷的前十章中，筆者嘗試依次地提出救恩之惰的資

SI 參閱：谷九 2～8 0 

一一一
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料。過去， r言」的神學往往視這些資料僅是編輯的點綴，而

不加處理。但可申」的神學，卻由此發現耶穌的言行與事蹟導
致的神聖經驗。或者，由此觀點來詮釋經文，會走向不同於「言」

的基督論。它已由認識轉為情感。不過此一探索，僅是端倪而
曰，未←它的將來。

走筆至此，突然回憶起一則往事，筆者在羅馬額我略大學
的博士論文，研究的是「明谷聖伯爾納德的基督中介」’聖人

是中古隱修神學巨匠。護題之時，一位主考教授提出研究的方
法問題。他的意思是更該追蹤伯爾納德的種驗，而不只是分析

及綜合他的文字。本文再次提出的「神」的神學，也許即是那
位教授所暗示的。隱修神學與士林神學有別，研究的方法也該
不同。假使我的論文現在重寫，不知道有什麼樣的結果。記得

那時我的答覆是他指的方法很難，現在仍舊覺得答覆得很對。
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聖神：汗動中的天主

林逸君 l

本又乃作者讀了張春中神父近來有關「雯神神學」
的文章後的反省發揮，把《聖經》中記載的聖神各種功
能，分成 r聖神觸動」「聖神靈感」「聖神啟示」三類
加以分析說明，可說是張神父「聖神論 j 在聖經例證上
的補充。

接連看了張春申神父的（聖神論者早議）＇及（探索天主聖神）
3兩篇文章後，引發我對聖神的無限遐思。聖神到底是誰？在〈探
索天主望神〉一文其中一處，張神父由圖像的作用性形容聖神
說：「幾乎所有的圖像都表達為動作或流體....，不同的圖像出

現在人性各層面上、反映出聖神靈感在各層面上的效泉或經
驗」 4 。誠然，聖神是如此的動態，使人難以觸摸，聖神的位格
至今也模糊不清。如何能讓聖神以他獨有的特質和方式來看天
主的奧秘與他愛的整體言十萬lj ？本文試從「言」以外的聖神角度

來閱讀聖經。

一、天主的行動，行動中的天主

很多文章在探討聖神時，喜歡採用「言」的導向， l!P依循
新舊約各書篇中的「言」為起點，註釋經文的意義以探索聖神

1 本文作者：林逸君修女，瑪利亞方濟各傳教修女會會士，十年前畢
業於輔大神學院教義學系，目前措任修會的初學導師工作。

2 《神學論集》 l I l 期， 1997 春， 57～68 頁。

3 本期， 170～ 190 頁。

4 向上， 179～180 頁。
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的形象。也有不少文章引用有關類比性或象徵性的說法來指出

聖神的功能和特質。其中風和火似乎較為傳神地表達出在五旬

節那天，宗徒們領受聖神從天降臨時的景象（宗二 2～4 ）。但

最清晰的圖像莫如在耶穌受洗時飛翔 F降的鴿子：「聖神如同

鴿子降在他頭土」（谷一 10 ）。其他諸如噓氣、覆手、傅泊，

則是天主透過人的意識，以某種具體性的行動作為賦予聖神的

特殊標記。綜合這些象徽、圖像和標記，會發現它們都非常清

晰地表達出：這一刻天主的行動，藉著人五宮可及的形態，顯

示出天主的臨在和行動，並讓人分拿他的生命和能力。

天主的行動藉著望神的動作而出現，聖神的動作彰顯了天

主的行動，同時也顯示了他是行動中的那一位。這裡所說的天

主的行動是指「三位一體一個天玉的行動，一個行動三個行動

者」的說法5 。無論內在、外在的行動，都是一個天主的整體行

動，三位各有其動作特徵，一個天主有三個動作者。

若出天主本體愛的奧蹟來看：天主是愛，愛是天主的本

質，是天主的生命，愛已不只是一個動態的概念，而是無限量

的根源，可被體驗的生命活力。愛首先來自父與子之間彼此相

愛的親密關係，父因愛而完全的給予，子因愛而完全的答覆，

聖神的動作在父子相愛的互動中發生，與此同時愛的動力觸動

父子間更親密的互動關係，循環相連，形成一個動態的、交流

的、永不止息的愛。

如果說，以愛給予愛的是父的動作，以愛自應愛的是子的

動作﹔那麼，在愛中彼此授受的這個行動就是望神的動作。

如果說，父因他的給予這一動作而成為父，子因他的接受

這一動作而成為子﹔那麼，聖神正是因他孕育化成於父子之間

5 參閱輔仁神學著作編譯會編，《神學辭典》（台北光啟， 1996 ) ' 

45 1年。
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的動作而成為行動中的一位。

如果說，父是天主、是隱秘的、無形的天主，子是天主、

是彰顯的、具像的天主﹔那麼，聖神是天主，旦是活力的、行

動中的天主。因為他在天主的行動中展現了自己，是非常動態

的一位。

再由「一個天玉的行動，..＝..11回行動者」來看創造工程。創

造不只是父的動作，也是子和聖神的動作。有關子的先存性與

動作，可由《若望福音》取得非常有力的證據．「由起初已有

聖言，聖言與天主同在，聖言就是天主，聖言在起初就與天主

同在，萬物是藉著他而造成的，凡受造的沒有一樣不是由他而

造成的 J （若－ 1-3 ）。如此，父與子都非常明顯地是創造世

界的行動者。

然而聖神在那襄？這是值得深思的問題。在創造中，一個

行動，三個行動者，各有其動作。父為創造的根源，萬物藉天

主的言而被創造：「天玉說：有光！就有了光 J （創－ 3 ）。

「說」是氣由內而出，天主的氣息流溢，宛如噓氣湧向受造世

界，萬物因而分享天主的生命力，天主更按自己的台像（聖言）

造人，並向人吹了一口生氣（神），人相似天主，分享天主的

氣息而成了有靈的生物6 。如此，聖經上用天主「說」來展現

「言」﹒「說」的動作與「言 J 同時產生創造的效力，「說」

這個動作就是聖神的動作。聖神由起初就與父、子同在，他是

天主的行動，是藉行動來表達自己的那位行動中的天主。

二、聖神動作的範疇

聖神是行動中的天主，他的動作就是天主的行動。天主願

意在整個人類歷史的進程中，藉著聖言將自己啟示於人，讓人

乍

L
u
b
R
J
1

昨

6 參見：車IJ-27 ，二 7 。
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由認識、愛慕，從而分享他的幸福。如此，天主的行動藉著聖

言的降生和聖神的動作不斷介入世界，與人間在，與人同行，

參與人類的救恩史，引人進入他愛的永恆國度。
然而，望言和聖神雖與天主同體，且在一個天主的行動

中，但各有不同的動作及孕育化成的範疇。先存的聖言於創世

之初就己存在，「草物藉他而受造」（若~ 3 ），天主的言在

舊約中藉聖祖、先知而傳達。

降生的聖言基督，是「不可見的天主的肖像，是一切受造

物的首生者」（哥一 15 ）。強調的目標是人須在基督奧體內合

而為一，藉著基督死而復活的奧蹟得與天主和好而進入天主

內，分享天主聖三的生命7 。

至於從起初就已存在的天主聖神，他是「天主的神」（創

一 I ），耶穌的神，也是天主介入世界的行動者。強調的是聖

神洞察人的「較弱」（羅八 26 ），激發人在行動上與他相合，

也就是人對聖神的順應，使人在同一個愛的軌跡內，與聖神同
步，以同一的律動在愛的弧線中前進，邁向天主永恆的愛內8 。

事實上，新舊約聖經內不但遍佈「言」，也遍佈了「神J ’

「言 J 與「神 J 是推動整個救恩、史過程與完成的經緯線，相輔

相成。「言」與「神」的合作是天主行動中兩大奧秘的交融，

兩相滲透共同孕育化成。在天主樂於與人分章的大前題下，一

切導向真善美的救恩性行動，都被涵蓋在天主的行動內，~神

的動作中，即在愛內為天主所觸動、霾感、啟示，充滿生命的

活力與能量，從而彰顯天主的聖德。以下試從天主聖神在人闊

的動作來看這位行動中的天主的作為。

7 參閱：哥 18～鉤，若十七 21～23 。
8 參閱迦五 16 ，六 8 。

喝圖區
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聖神觸動（以人的情感領域作起點）

聖神觸動是天主藉著聖神的動作與人同在的時刻，「風隨

意向那里吹，你聽到風的響聲，卻不知風從那里來，往那里去」

（若三 8 ）。天主的神常在人意想不到的時候驟然來臨，因為

洞察萬物的天主知悉在人心深處有一沒有被滿足的渴求，這種

渴求自互古以來就存在，那是人類群體共有的渴望。《雅歌》

以象徵天主之愛的方式來表達人類對宇宙造物主的追尋過程及

對未來的圓滿憧憬。 r 天主，你是我的天主，我急切尋覓你，

我的靈魂渴慕你，我的肉身切望你，我有如一塊乾旱潤竭的無

水田地」（詠六三 2 ）。洞悉人心的聖神知道人的意願和期待，

知道沒有什麼比天主的自我給予更能滿足人飢渴的心靈，更能

答覆整個宇宙萬物的熱切期待，就是永恆而圓滿地分享天主子

女的光榮自由9 。那是人與神共在的時刻，是永恆，是國融。而

~神的觸動，則是天主對尚在旅途中的人所給予的特殊寵蔥，

讓人在剎那間經歷永恆。簡言之，當聖神觸動人之際，也就是

天主親臨與人共在的時候。

舊約中天主常選拔一些人物，如聖祖梅瑟（出廿四

15-18 ）、民長基德紅（民六 16 ）、三松（民十三 24～25 ）、

先知撒慕爾（撒上三 19 ）、君主達味 (j散上十六 13 ），他們

代表了不同身份、時代、社會階層的人，都領受到天主仁慈的

撫愛。

當聖神觸動人的時候，他的運作直透人的中申魂，完全不受

人的思想、語言、圖像、象徵或任何事物所阻礙，也不憑藉任

何媒介物直透人的神魂。聖神的動作佔住人整個內在，使人頓

時意識那一位的臨在，因而發出驚訝、讚嘆之聲。在那一刻內，

人所注目的對象是外在於自己的，伺時又是在自己內所經驗到

9 參閱羅八 19～22 。
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的一位，由於內在的推動，心神悠然，雀躍歡欣，隨l順著聖神

的律動，以全部心中申讚頌那正臨在親訪的那一位﹒瑪利亞10 。

當人面對難以理解的奧秘現象，只領略到其中美妙，並非

黨墨所能形容。為瑪利亞而言，全能者與人同在已不是降生的

奧蹟而已，也更是當下的真實體驗，「全能者在我身上行了大

事，他的名字是墅的」（路－ 49 ）。依撒伯爾也在類似的情景

中表示：「吾玉的母親駕臨我這里，這是我那里得來的呢？」

（路一 43 ）當人面對奧秘時，人越經驗絕對者的神聖，越體認

自身的卑微和不堪當。瑪利亞自感是上主的縛女，是仁慈的上

主垂顧她的卑微（路－ 48 ) 

伯多祿經驗到捕魚的奇：蹟’在望于申觸動的神聖氛圍下，深

深體會到天人闊的懸殊對比，茵而驚駭士也承認自己是個不堪當

的罪人（路五 8 ）。天主的特殊寵眷，往往教人不知如何消受，

很多神秘家在經驗到天主的恩寵時，由於內在極大的焦渴而達

到因愛成痴、國愛欲絕的狀態。就如同西默盎所說的：「放你

的僕人平安去吧！因為我親眼看見了你的救援 J （路二

29-30 ）。聖神的觸動，令人感受到愛比死更強，焦慮的心懷

只有天主自己才能撫平。

聖神觸動是天主在行動、聖神在動作的時候，一方面天主

親繡觸碰人心，另一方面，人在被動與主動中順應學神的律動。

如同斯德望突然看見天開了，聖神充滿他，讓他親眼看見天主

的光榮II 。

超越界主動向人洞開，有限與無限相遇，在被動與主動中

神入交會。所謂被動是指天主要神對人的觸動，這種動作常是

先於人的意願和行動。所謂主動則是指人在剎那的永恆間，突

10參閱：路 46 、悅。

II參閱宗七 55～56 。
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破了人有限的時空存在的狀況，超越一切無知無明的限度，核

心我，最內在的我自由地仰合於聖神，頃刻的親臨寵眷，有如

掃祿在大馬士革皈依的過程泣。天主的神直接觸及人的內在，

由觸覺直達人存在的核心，讓人在剎那問經驗永恆，體味圓滿

的真理。人在此剎那的永恆，突破有限時空的存在狀況，正是

人最自由、最能以純一的意願作出基本抉擇的時刻。此一自由

意願不但綜合了信、望、愛的幅度，也涵蓋了個人生活中恆常

的基本態度。其時，人的情感、理智、渴求、顯望 都結集於

當下，而能以最純一的﹛固體委順於聖神的動作，全心回應上主

的親臨。

事實上，「晨我」與「真神」相遇之時，「真神」不抹煞

也不取代「晨我」。天主是天主，人仍然是人。天主的神恩不

掩蓋人，神恩讓人更是他自己。人與天主同在的事實，好比人

面對大自然時，忘我神入的一瞬，有與宇笛一體的混然感覺﹔

但他仍然是他自己。只有肯定真我、核心我的存在，人才能在

被動與主動中以全部的自我與主相遇。

重神靈感（以人的直覺領域為起點﹜

聖神靈感是天主對世界的救恩行動之一。聖神靈感常與救

恩有關，它俘問著救恩史與人類共同運作。聖經的記途遍佈天

主聖神的靈感，因為聖經是天人交往過程的實錄，是天主介入

世界的一切行動的描繪。

聖神的靈感伴隨著整個救恩史的進程，天主的救恩行動藉

著聖神的靈感而實現。一個靈感，一個行動。人的行動緊隨著

聖神的靈感﹔望神靈感人的目的是為使人獲致圓滿的救恩。圓

滿的救恩始於現世，在 r 已經 J 和「尚未」中逐步完成。如此，

12參閱：宗九 l～ 19 ° 
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夫人相合的信仰經驗在人與聖神同步的過程中，得以逐漸淨

化。

當聖神靈感人的時候，正是聖神在人心智活動的時刻。通

常聖神會首先觸碰人的內心，天主藉此主動地與人同在，而人

在自由中全心、全遷、全意俯順聖神的推動，並全力將整個生

命奉獻以執行救恩性的任務。

就如同依撒意亞在神視中，天主讓他親身經歷最神聖的氛

圍上主的臨在。天主聖神以有形和無形的動作觸動他的心靈，

讓他體驗上主與他同在的事實。這樣，先知在完全自由的抉擇

中回應上主的派遣為救恩服務13 。

耶肋米亞在母胎中被上主選定作為萬民的先知，上主與他

同在，並派遣他向列國萬民執行任務14 。聖神的震感並非外在

性的灌注，而是激發人內在最深的潛能和個人核心的信仰態

度。唯其如此，聖神與人才能同時同步在救恩使命中行動。

再說，聖神靈感人也各有不同的幅度，因為他是按照每人

的人格類型、個性、背景和信仰深度，而給予不同的靈光。這

就是為什麼聖保祿說神恩各有不同，卻是同一的主所賜。天主

在一切人身上行一切事，聖神按著人的需要和適宣性，個別地

分自己於人15 。

聖神在靈感人的心智活動上也有不同的運作。對某些需要

理性光照的情況來說，聖神以特別的靈光光照他們的意識層

面，使人與他一向面對社會環境、時代的徵兆，並趨向墮落的

人心作理性的觀察、思考和判斷，在分辨的過程中作出決策，

並付諸行動。

［］參閱：依六 l～8 。

14參閱：耶－ 4～10 ° 

l5參閱格前十－ 4～ 11 0 

胸祠﹒
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《宗徒大事錄》中充滿了這類的實錄。例如：望神和宗徒

們一起做了分辨和決定﹔聖神靈感伯多祿發言宣講﹔斯德望充

滿聖神具有雄辯的智慧﹔聖神和斐理伯一起向厄提約丕雅的太

監宣講耶穌的福音：6 。

在舊約中聖神靈感先生日的事實，使他們成為天主的代言

人，施行教誨、勸勉、懲罰及預報救恩的喜訊等，實在不勝枚

舉17 。

有時，聖神也介入人最不能掌控的潛意識內運作。聖神既

然是行動中的天主，天主藉他的靈感聯結整個救恩史的過程，

先知們發揮了自聖神而來的直覺，為默西亞作了曠古絕今的種

種預言，成為指向天主的許諾，救恩的中心，且一一應驗在耶

穌基督身上18 0 

另外，先知們執行使命時，他們雖然是天主的代言人，為

天主所選拔，充滿智慧和勇毅，但要完全明瞭天主的意願和動

向，實非他們有限的時空存在物所能掌遷的，更遑論能完全理

解天主對人類的全盤計劃了。很多時候，他們在似懂非懂的情

況下，隨順著忽隱忽現的靈光，以異乎尋常的象徵行為來表達

天主對時代的批判：依撒意亞先知的「裸體遊行的象徵」及「剃

鬚髮的象徵 J 19 ﹔耶肋米亞先生日「腰帶和酒壺的象徵」、「陶

工製器的象徵」及「碎瓶的象徵」等叩都是很明顯的例子。

然而，聖神與人最緊密、同步的合作，莫過于聖神臨在於

人的深層意識的時候，那是人所意識與不意識的境界。人一方

16參閱：宗十五 27～30 ，四 8～12 ﹔六 9～10 ，八 26～的。
17請參閱各先知書。

l8參閱依七 14 ﹔九 5-6 ，十 l～2 ，四二 l～6 ，四九 1～9 ﹔五0 4-9 ; 
五二 13～五三 12 ，亦可參閱其他先知的預言。

l9參閱依甘 2～6 ﹔則五 l咕。

2C參閱耶十三 l～14 ﹔卡八 i～12 ，十九 l～13 。
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面經驗白身存在的限度，瑰寶生活掙扎的種種張力﹔另一方面

是人面對無限超越界的渴念和期待。但在聖神靈感下經驗那股

不能抗拒的愛情力壘，使神人間建立起最深厚、最親密的感情，

從而突破重重障礙。在過程中，自生活引入信仰層次，由信仰
介入生活幅度。

以耶肋米亞實行先知使命來說，他的一切經歷使他領悟先

知使命，不但是天主委託的一項職務，更是一積在聖神內淨化
的生活方式。先知以整個生命來展現他的信仰，見證他的使命，

甚至遭受排斥、凌辱和謀害21 。多少次，在現實生活中，先知

面臨著信仰迷失的時代、宗教價值的挑戰，在滿腹疑惑、憤憤

不平的情緒低潮下質疑自己的使命，感懷白己的身世，發出無
助的哀鳴泣。但先知唯一能依靠的是聖神靈光所給予的勇氣和

力量，那是深藏在內的聖神所發出的力量， f吏先知體驗天主親
臨的關愛。在與主同在的深情犬愛中，愛情的力量成了不可抗

拒的泉源，撫平了外來的壓力、迫害所引致的痛苦23 。在最沉

痛的劇苦和最動人肺脈的愛情雙重衝擊下，先生日藉鞏神的觸動

體驗到神人間無限美妙的共融奧秘，因而願以整個生命，以最
內在核心的我來回報上主的恩情。「上主、你引誘了我，我讓

自己受了你的引誘，你實在比我強，你戰勝了我 J （耶廿 7 ）。
的確，先知是在高原經驗中，他的深層意識充滿了神人共

融的奧秘經驗，炎炎的愛火在心內、在骨髓中焚燒，無法抑制

的愛戀和思念使先知不得不為天主發言24 ，甚至捐獻生命在所
不惜。
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聖神啟示（以人的超意講層次為起點﹜
聖神啟示是天主自我通傳於世界的行動，啟示的根源是

父，具體表達在子一耶穌基替身上。因為他是父的完美借像，
是啟示者，人能從他身上認出這位不可見、不可觸摸的天主，

而望神的動作就是啟示。

聖神進駐人心，在人心智中激發各種潛能，務使人藉著天
賦的理性、情感、直覺、意志等各種領域得以配合聖神的恩賜，

而能體認天主的美善和慈愛、天主在世上對人所做的一切行

動，人藉此領受天主的自我給予、分享他的光榮幸福。啟示常

是奧秘的，超自然的，人除非受聖神啟示，無法以有限的能力

去理解它，因為這是超乎人心智所能掌握的。
在聖史路加筆下，西默盎囡聖神的啟示認出救世主凹，依

撒伯爾在與瑪利亞會暗時因聖神啟導，以身心體驗救世主天主

的臨在26 。

又如前文所述，天主的一切行動都藉著這位行動中的天主
的動作完成，因而一切導向真、善、美的救恩性行動，都涵蓋

在天主的行動內、聖神的動作中。在此大前題下，舊約中天主
與人的對話，是藉著言而將自己展示於人，言的被宣示出來是

透過聖神的動作。諸如：天主與人類代表諾厄、與萬民之父亞

巴郎、與梅瑟等27的交流對話，都是天主透過言的表達來向人

類遍傳自己及其旨意。

有時，天主也藉著夢境來啟示人，人在夢中有如身歷其境

一般，聖神引發人的意識與潛意識，讓人在毫無障礙下，專心

25參閱：路二 25～35 ° 
2地參閱﹒路二 4卜的。

27參閱﹒自lj九 8～17 （諾j亞），創十二 1-3 、十五 1～19 、十八 l～33 （啞
巴郎），出三 4～12 ，卅三 12～23 （梅瑟）。
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聆聽上主的話，並付諸實行28 。

在舊約先知的神視中，天主以園像取代言語，以象徵代替

邏輯，望神以靈光啟示先生日的心目，使他們能應用聯想、類比、
暗示等的非理性思考，為天主之言做最適切的註解29 。

為某些人及某些光景，天主的自我通傳是難以觸摸的，如
梅瑟、厄里亞，天主親自顯現給他們JO 。

為某些人，天主給予榮褔直觀的特殊恩典。聖神首先充滿

斯德望，聖神打開了通往超越界的門，使末世事實提前降臨。

斯德望看見了前所未有的天主的光榮，並看見耶穌在末日親臨
的景象訕。

儘管天主在自我啟示行動中，會以多次、多種方式來過傳
自己，但在人類歷史高峰上，他派遣了自己的兒子降生成人，
與我們同在，親自向我們說話。他成了天主自我啟示中最完整
的啟示者。然而，「除非受聖神感動，沒有人能說：耶穌基督
是主」（格前十二 3 ）。

能自日常平凡生活的情景中認出天主的臨在、體驗真理，

實在需要聖神的運作。伯多祿能夠宣認「耶絲為默西亞水生之
子」 32 、若望在撒網奇蹟後認出復活的基督33 ，以及人面對耶穌

種種的行動能信服、皈依，接受真理和喜訊，正是透過天主的
行動、聖神的啟示而完成的。

最後值得一提的是聖神的德能，這是聖經上常提及的。德

能較屬於天主本體的生命。「能」指的是能量、氣息、生命。

28參閱列上三 5～15 ，瑪－ 18～24 、三 13 0 

29請參閱各先知書中的神視。

JO參閱：出卅四 5-9 ，列上十九 9～ 14 。
JI參閱：宗七 55～鉤。
32參閱﹒瑪十六 16～ 17 。
JJ參閱：若廿一 6～7 0 

一一吋
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在耶穌宣講天國喜訊時，聖史多次記述「群眾都設法觸按他，
因為有一種能力從他身上出來，治好眾人」（路六 19 ﹔並請參
閱：八 46 ）。耶穌藉著聖神讓人分享天主本體的生命能量和氣
息。耶穌的治病、驅魔、發顯奇蹟’復活死人等都是藉著聖神
的動作而讓人恢復氣息，重獲生命能量。「億」指的是天主的
聖德，聖德是天主本體的呈現，如同人的丰采、神韻、氣質、
儀容一般。天主的聖德藉聖神而彰顯，恰如舊約描寫的慈悲、

忠誠、仁愛、寬容。

人是按天主的台像而受造，都向似天主的面貌，只是俏似
的角度與程度各有差異，在逐漸會似的過程中，聖神激發人對
神渴慕和合德的情懷，也提升人與天主合德的境界。歷代多少
聖人聖女都藉聖神的作為而呈現出天主的各種面貌。這不正是

神在人內顯容，神在人內顯示他的神韻、丰采嗎？

結語

寫完本文，想到該列出參考書目，才發現行文前所有反省
資料都在《聖經》及《神學辭典》中， JlP那些與本文有闋的資
料，諸如：（天主聖三）、（聖神）、（聖神論）、（啟示）、
〈聖經靈感）、（恩寵）等，以及張春申神父（聖神論勢議）
和（探索天主聖神〉兩篇文章。

走筆至此，忽然記憶十年前在唸神學時，谷寒松神父所說
的話：「你為什麼不站在別人的肩膀土立論？」十年後，他的

良言勸導對我而言，仍是感到乏力。
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著三乏福音中的聖神功狀

由重生蓋自指證

房志榮 1

本文是作者為聖神年特別 i是取若望福告中精華內
容所做的神學反省。六個于題分剎來自若望福奇的第
三、四、六、七、十四、十π章。按照若望福音作者的

平念，對中的功能在「使人重生」「使人藉以朝拜父」
「使人真實生活」「信耶穌而有的，舌泉」「成為基督徒
的護慰者 j 「指證世界的錯誤」。

主耶穌降世的第三個干年已逼近了，普世各地在教宗若望

保祿二世的領導下，芷緊鑼密鼓地在準備著。這是一個對我們

的信仰作較深入的反省，並認真去努力實踐的好機會。天主教

華語聖經協會聯合會對此也不甘落後，去年（ 1997 ）以耶穌基

督為主題，由徐英發主教擬了六個子題，在《融》雙月刊上發
表各位兄姊的有關文章。

今年是聖神年，《融》的總編帥崇義先生徵得徐主教及聖
經協會負責成員的同意， 5青筆者擬定六個子題，並寫每子題的

導論文章。我跟王敬弘神父商量了一下，發覺聖經材料太多，

不但舊約不能碰，遠新約也太廣。最後決定只以若望福音為題

材，雖然也不可能全部把鐘。

聖誕節前兩天把六個子題擬好，傳真給帥先生。 25 日聖

：本文作者 房志榮神父，羅馬宗座聖經學院聖經學博士，前耶穌會
中華省會長，在本神學院任教聖經課程數十年，並曾擔任院長職務多
年，文字作品很多，涉及面很廣。

...... 
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誕節當天飛比國魯汶，在這座天主教大學城度過我安息年的最

後三個半月。在那千里把六篇文章寫好，﹛共《融》每二月發表一

篇。今將六篇在此一同發表，略可窺其全貌，這也是引我們到

下一年「天主父 J 主題的一條路，也就是領我們「止於至善」

的路。

一、自水和監神童生（若三 i～21 ) 

我們把耶穌和尼苛德摩的這段談話看做一個單元， 21 節

經句分成三部分，每一部分有自己的主題，但互相連賀，串成

一氣，即．

l 人須由水和聖神童生： l～8

2 信的人在耶穌內得永生： 9～15

3 信德須與行為並肩前進： 16～21

1. 夜的深思，風的感興（若三／～8 ) 

有個法利塞人名尼苛德摩，夜裡來訪耶穌。可以想像一個

冬天的夜晚，屋外風聲嘯嘯，屋內卻溫暖舒適，有助於促膝談

心。這位猶太議會的議員真心信服耶穌可於若望福音另兩處得

到證明，他挺身出來為耶穌說話（七 50-52 ），他帶大量珍貴

的香液來安葬耶穌（十九 39 ）。對這樣一位誠心來訪的貴賓，

耶穌開門見山地說﹒「我實實在在告訴你：人除非由上而生，

不能見到天主的園。」

希臘原文「由上」也能懂為「重新」’這雙重意義都是正

確的。耶穌說由上，是指由天主而生，尼苛德摩卻懂成由母胎

重新出生。耶穌順著尼苛德摩的懂法加以解釋：「人除非由水

和聖神童生，不能進天主的國。」

「天主的國」這一說法是對觀福音常用的，在若望福音中

指謂 個完全新的生活方式，徹底地以天主為依歸。因此若望
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除在此用過兩次外，更喜歡用「生命 J 或「永生」 0 至於重生

的主題也見於其他新約作品﹒

藉著聖神所施行的重生和更新的洗禮，救了我們。（幸草三 5) 

你們原走賴夭主生﹔舌而永存的聖言

特別在若望壹書之中：

由肉生的屬這令肉，由手中生的屬於1申。（若壹二訝，三 9可四 7可五 I)

以「肉」指人，並沒有任何貶抑的意思，而是指自然人，

本性的人，有其許許多多的可能或潛能，亦有其種種限度。同

樣，「神」是指天主的能力，它使基督徒的生活別具風格，並

暗含許多新的口j能。為閻明這點，耶穌引用當晚他們耳中所聽

到的風聲為喻，以說明天主的作為神妙莫測，就像古來賢士智

者所慣說的2 。以風喻神在聖經語言中尤其得心應手，因為無論

是希伯來文或希臘文，風和神都是同樣一個字眼。「凡由聖神

所生的就是這樣」：他／她所作的決定（如終生奉獻）非自然

人所能想像得到的。

2. 耶縣的講論和作誼值得相信（若三 9～15 ) 

天主的的神工妙化的確非自然人所易領梧的，但尼苛德摩

是以色列的教師，本該如前文所引的那些智者們多一點了解才

對，因此耶穌第三次用「我實實在在告訴你」的口吻跟他說：

「我們知道的，我們才講論﹔我們見過的，我們才作證，而你

們卻不接受我們的見證」（三 l I ）。

以色列的智者只能對天主的神奇表示驚異，耶穌卻有親身

的體驗，因此耶穌的講論和作證是不可少的，人則應以信德接

受他的話。話中的四次「我們」能是耶穌隆重的自我稱呼，也

能反映門徒們為耶穌作證的語氣3 。

2 請參閱訓十－ 5 ，藏卅 4 ，德十六 21 。
J 請參閱若宣一 l斗。
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「我給你們講地上的事，你們尚且不信﹔那麼，我若

講天土的事，你們會信嗎？」

啟示是有層次的。至今耶穌講了地土的事，即人須由聖神

重生﹔現在尼苛德摩應更進一步，向更大更高的奧蹟開放：首

先是耶穌的天主性來源，「除了從天降下的人子以外，沒有人

上過夭。」

然後是耶穌被舉於卡字架。按照戶廿一 4-9 的記載和智十

六 6～10 的解釋，被毒蛇咬傷的以色列子民憑著信德瞻仰梅瑟

所豎起的銅蛇，就被治好了。耶穌將被高舉於十字架上，十字

架將成為耶穌被舉揚和受光榮的定點和記號，若望愛用「舉揚 j

這一詞字的雙重意義4 。今天豎立在世界每一角落的十字架，一

直選保存著這雙重意義：耶穌目獻的祭壇，天人溝通的橋標。

3. 信德和行為均須受晨光照射（若三 16～2川

這六節經句思高聖經冠以「聖史的感想、」為題，大概因為

所涉及的範圍很廣，不易作為耶穌對尼苛德摩所說的最後一些

話。但把這些話視為出白耶穌的口也未嘗不可5 。如果這樣的

話，這六節經句可分為前後兩紋，前段以「那不信的已受審判，

因為他沒有信天玉獨生子的名」為重點而結束，後段則以「然

而履行真理的，卻來說光明，為顯示出他的行為是在天王內完

成的」來收尾。

16～18 三節所說的天父大愛，顯示在他錫下獨生子一事

上。「賜下」須按羅八 32 懂為天主沒有憐惜自己的兒子，卻像

4 兒若八 28～30 ，十二 32～34 ，十八 32 。

5 法文的 TOE 聖經就把若三 l-2 當作一個單元，毫無中斷地直譯下

來，以「耶穌與尼苛德摩交談」為全段的主題，《現代中文譯本》

及《共同譯本》也如此。
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亞巴郎一般，將他交付給死亡6 。「沒有信天玉獨生子的名」：

這種信仰是指懷著信賴，承認並呼喊聖子的大能7 ，接受他為天

主子，是被傅油的基督，是他把天父啟示給我們。

19-21 三節也信仰過渡到行為：人愛光或愛暗，人是否正

大光明，要看他接受或拒絕耶穌，要看他的為人是好是壤。這

種分野也很有力地在九 39～的，特別是在十二 44～so 中表達出

來。那「履行真理的」是典型的猶太語法，意謂使自己的行為

與真理相符，而真理就是「托拉」（法律或梅瑟五書）。耶穌

來，就是為這真理作證（十八 37 ）。若壹~s～6 所說也與此

十分接近。

「鳥類示出他的行為是在天之內完成的」（三 21 ）。行

善的人已跟天主有某種共融，而他的走向就是要進入與天主更

完美的相遇，這可經由他的聖子而達成8 。

’I、結
若三 l～21 是若望福音第一篇較長的耶穌談話，以後還有

很多這類長篇的講話，從各種不同的角度啟示給我們天父和永

生。這次與尼苛德摩的對話，因為是在夜色蒼茫中，因提到風

聲，因是跟一位以色列的老師談道，因此不但有一番特別情趣，

也頗具深度。耶穌劈頭一句是「由上而生」，他當然想到天父9 , 

但因對話者的不了解，耶穌說的更清楚：由水和聖神而生，這

句話卻奠定了重生聖事一洗禮一的永恆基礎：我們都是由水和

聖神重生的。

新生命不是天主單方的行動，人也該與天主的主動配合，

6 請參閱：車IJ廿二 16 。

7 請參閱：若二 23 ﹔三 18 ﹔若壹三 23 ﹔五日。
8 參閱若卡七 6-9 。
9 「亞當是天主的兒于」：路三 38 。
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報以「信」和「行」。這就是在第二（ 9~ 15 ）和第三部分

( 16~21 ）繼續談論的，而「光」和「永生」穿插在這些主題

中一再地出現。

二、以神以真理朝拜父（若四川2 ) 

本章與前章形成許多有趣的對比﹒一在夜晚，一在中午﹔

一是身分崇高的議員，一是受人鄙視的蕩婦，一是找上門來，

一是耶穌在找。也正是這些對立，突顯出耶穌不論是黑夜或白

天，是出門或在家，是跟有地位的人或不受人重視的人，他都

H佐夫父旨意是尋，總要把所接觸到的人都帶回夭父家裡。息哈

爾井邊的故事共有 42 節，比與尼苛德摩對話的 21 節要多一

倍。在此只選三段略加解釋，即：

l 真朝拜者以神以真理朝拜父： 21-26 

2 我的食物是實行派遣我來者的旨意： 34-38

3，他確實是世界的救主： 39～42

1. 以神以真理朝拜St （華四 21～26 ) 

耶穌與息哈爾婦人的對話，到了 21 節已抵達一個高峰，

耶穌說話的語氣很不尋常﹒「婦人哪，信我吧，時候已到，你

們不在這座山上，也不在耶路撒冷朝拜父」。這並不是說撒瑪

黎雅人在革黎斤山所行的敬禮與耶路撒冷的等最齊觀，沒有區

別，因為撒瑪黎雅人究竟是由猶太正統信仰分裂出去的：「你

們朝拜你們所不認識的，我們朝拜我們所認識的，因為救恩走

出自猶太人」。儘管如此，一個嶄新的時代業已來臨，在這新

的時代裡’猶太人與撤瑪黎雅人之間的區別已不重要，因為他

們都該以神以真理朝拜父。

以神朝拜父：聖神是最大的恩賜，他讓人以天主為父，並

把天主當做父親朝拜，這才是真正的朝拜，才是以真理朝拜父。
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這已是開始末期的特徵，任何其他的朝拜或敬禮，連耶路撒冷

聖殿的敬禮也不例外，都已過時，都已無效10 。「天主是神 J ’

重點不在於肯定天主的非物質性，而在於他是一切靈性恩賜的

泉源，這些恩賜超越一切受造物的任何形態。

婦人對默西亞的期待和信任，使得耶穌認為與她坦誠相見

的時刻已到﹒「同你談話的我就是」。這句話不僅是一次默西

亞的宣認，並且是一個神學意義極為豐富的答詞。耶穌把當初

天主向梅瑟啟示自己時所用的格式「我是γ 用在白己身上II 。

這是若望福音中第一次耶穌自稱「我是J ’以後還有多次耶穌

如此自稱，而成為此一福音書的特色12 。

2. 我的食物是實行派遣我來者的旨意（若四 34～38 ) 

這一小段是耶穌與門徒們的對話。與婦人講喝水，與門徒

講吃飯，婦人和門徒都把活水和食物懂成一般的飲食。於是耶

穌給他們說，「我有東西吃，是你們所不知道的」’「我的食

物是實行派遣我來者的旨意和完成他的工作 J 。這一工作就是

收割末世時期（現在）已經發白的莊緣。「莊粽多，工人少」

是耶穌多次興起的感嘆13 ，現在撒瑪黎雅人像是初熟的果子，
可以收割了。從這裡還要擴展到世界各地阱。

至此，耶穌的語氣樂觀起來，而大快人心（尤其為所有的

傳教士）：「收割的人領到工資，為水生收藏成泉﹔這樣，撒

10參閱宗七 47～鉤。

11見出三 l恥的，歐－ 9 0 

12有專書特別討論此一稱呼一我是一的多方含義。請參閱：若六 20 （耶
穌步行水面，告訴門徒「是我，不要害怕 J ），八 24 、 28 、 58 （向
懷有敵意的猶太人說，將有一天他們將知道耶穌是誰），十三 19 （在

晚餐櫻預告門徒將發生的事，使事發後門徒相信耶穌的「我是」）。
13見：瑪九 37～38 ﹔路十 2 。

14見：若四 42 及下文。
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種的跟收割的都可以一同歡樂」。很難得的是耶穌也引用一句

成語來表達他的感受﹒「一人播種，另一人收割 J 。然後把這

句成語用在他和門徒們身上：「我派你們去收割你們沒有耕耘

的﹔別人耕耘，而你們享受他們的成泉 J 15 。「別人 J 是指過

去世世代代的先知，直至若翰洗者。更加是指耶穌自己，他的

辛苦耕耘最後包括他的苦難聖死，及死後所派來的聖神。回想

一下五旬節期三千五千人的皈依，的確是如此：宗徒們無非是

在享受別人辛勤耕耘的成果。

3. 我們親自聽見了，他確是世界的救主（若四 39～42 ) 

美麗的井邊故事，有一個壯觀而寬慰人心的收場。那個婦

人是牽線人，引了很多撒瑪黎雅人來到耶穌面前。他們不但信

了耶穌，還請耶穌留下，多給他們講些關於天主的事。結果十

分良好。兩天的停留，吸引了更多的人聽道，加深了他們的領

悟和信仰。福音的作者很巧妙地把撒瑪黎雅人向那婦人所說的

話一一道別具風味的信仰宣認一作為全篇敘述的結束：「現在

我們信，不是因了你的話，而是我們親自聽到了，也知道他真

是世界的救主。 J

「救主」的稱呼，在舊約中有時用於天主16 ，新約的作者

一般用以稱呼耶穌I 7 ，只有若望用「世界的救主」這一格式悶。

這一格式所要強調的是救恩的普世性。息哈爾婦人的歸正，撒

瑪黎雅人的信仰耶穌，都是一些個別事件。「我們知道他真是

世界的救主」這句收尾，卻把個別事件的象徵意義突現出來：
耶穌的交談，耶穌的講道，耶穌的投宿等，不限於個別時空，

15本譯文採自「共同譯本」。

16如：依十九鉤，四三 3 。

17如瑪一叭，路－ 47 ﹔二日，宗五訓，十三 23 ；斐三 20 。
18此處以外，還有若壹四 14 。
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而是世界性的，全球性的，他是世界的救主，也是我們每個人

的救主。

現在可以回顧一下：耶穌對那婦人說：「請給我一點水

喝！」他的門徒巳到城裡買吃的東西去了（ 7-8 節）。耶穌繼

續與婦人交談：「喝這井水的人會再口渴。誰喝我給他的水，

永遠不再口渴﹔我給他的水會在他身上變成一股流向水生的水

泉 J ( 13-14 節）。門徒們回來，催促耶穌說：「拉比，吃點

象西吧！」耶穌說：「我有求西吃，是你們所不知道的」（ 31-32 

節）。若望福音的兩大特色，就是由人的物質需要升到精神生

活的需要﹔自個人及一地區的團體，跨入世界及人類的全體。

小結

本文的三小段也能連成一氣，形成一個整體。由以神以真

理朝拜父，到實行天父的旨意，再到南北奔波，走遍天涯海角，

來做世界的救主。耶穌趕路很累，就在井邊坐下，時近中午，

有一個撒瑪黎雅婦人來打水。耶穌對她說： τ 請給我一點水

喝！ J 那婦人答說：「你是個猶太人，怎麼向我這個撒瑪黎雅

婦人討水喝呢 9 」耶穌答覆她：「假如你知道上帝的恩賜和知

道向你it水的是誰，你反而會求他，而他會把活水給你 J ( 6~ 10 

節）。這些話相當神秘，但這只是故事的開端。在讀完全篇情

節曲折，意蘊豐饒，參與者越來越多的故事後，那婦人，那些

撒瑪黎雅人及我們，都獲得更深一層的了解。

三、使人生活的是神，肉一無所周（若六60-71)

若望福音第六章在禮儀年的彌撒讀經裡，佔一個很特殊的

地位：乙年常年期第十七到廿一主日，一連五週都用這章當彌

撒的福音來讀，其安排是： l使五千人吃飽（ 1~ 15 ）﹔ 2生

命之糧上（ 24~35 ）﹔ 3生命之糧下（ 41-51 ) ; 4.要體聖血
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( 51 ~ 58 ）﹔ 5信與不信（ 6日～69 ) 

這→禮儀讀經的安排非常有用，因為 71 節聖經很長，內

容又很濃，這樣分成五段來品嘗、來體驗，較易消化吸收。本

葷的結構畫出感恩祭的→幅美麗固案：先是預象（增餅奇蹟），

後是耶穌肯定自己是生命之糧，人須以信德予以吸取（聖道禮

儀），然後耶穌把他的體和血作為人復活和永生的飲食（聖祭

禮儀），最後是人的兩極反應（感謝他鐸代替我們作了一個很

好的答覆）

1. 那鯨本身是生命之糧（若六 24-35 、 41～5 I ) 

第一段話（ 24~35 ）的重點在 27 節：「你們不要為那可

損壞的食糧勞碌，而要為那存留到永生的食糧勞碌， ~r人子所

要賜給你們的，因為他是天主聖父所印證的」。最後這句話是

指人子由天降下，行了多項神蹟（如增餅），這些神蹟是天主

用以保證他使命的表示，也表示人可以藉著他獲得永生。為永

生的食糧勞碌又指什麼呢？耶穌的答覆是「信他（父）所派遣

來的那一位 J ( 29 節）。在此若望把基督徒全部的作為，用一

種保祿的表達方式說出來：「人的成義是藉f吉德，而不在於遵

行法律」 19 。

為了信耶穌，舊約已經作了很多準備，四十年在曠野裡受

到天主奇蹟式的膽養，是特別顯著的一個奇蹟。但梅瑟只是個

中介，養活他們的是天主。現在天主要從天上賜下真正的食糧：

「天主的食糧是那由天降下，並賜給世界生命的」（ 33 節），

「我就是生命的食糧 J ( 35 節）。

在第二段話裡（ 41～Slab 節），耶穌針對猶太人的竊窮私

議加以解釋：他的家庭背景及普通身世，跟他所說的從天降下

l9羅三 28 。
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果然不易協調。但派遣他的父會吸引人，使人信耶穌。反過來，

耶穌領人認識父，因為只有他是從天主來的，並見過父（別人

都未見過）。而信耶穌的結果，便是永生：「我是從天上降下

的活糧，誰吃這活糧，必要生活直到永遠 J ( 5 lab 節）。

2. 耶穌以犧牲奉獻留下里體聖血（若六 51尸58 ) 

「我所要給的食糧就是我的肉，是為世界的生命而給的」

( Sic 節）。「我的肉」是耶穌在晚餐廳所用阿拉美文的直諱，

意義跟「載的身體」一樣。兩次「給J 字是若望以其特殊方式

保存了一個傳統格式，用以表達耶穌死亡的救贖向度。「為世

界的生命而給的 J ’是說耶穌在永生之泉及他的死亡之間有一

連繫’而這連繫叉延伸到前面的一句「我所要給的食糧就是我

的肉」。若望還有很多這類的說法20 ，值得一一翻閱。

這次猶太人的反應不是竊竊私議，而是激烈爭辯，耶穌的

答話也很肯定而多面：從消極講到積極，再說明理由和效果。

「誰吃我的肉，喝我的血，必得永生，在末日，我要使他復活」

( 54 節）。句首的「 I皂」字，原文直譯是「咀嚼 J ’若望用這樣

寫實的詞字，是要突顯參與感恩祭的特徵。按照猶太人的習俗，

吃逾越節的食品，必須小心地總嚼慢碟。永生和復活：人子白

天降下，又回到天上去，那些信他，並領聖體聖事的人，也會

分拿他這一天上生命。永生是說這一生命在今世已經問始，復

活是指將來信者的身體也會參與這一生命。聖體聖事是復活的

酵母，這是耶穌所一再肯定的訓。

55～58 四節經句 1－分清晰，其中具關鍵性的一句是 57 節：

「就如那生活的父派遣了我，我因父而生活，照樣，那吃我的

四見：若十 II 、 15 ，十一切～52 ﹔十五日，十七 19 ，十八 14 ，若
壹三 16 。

21請參閱若六 39 、 40 、 44 ﹔特別是若五 21～29 ' 
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人，也要因我而生活 J 。這裡生活是指生命的共融，跟子（人

子、天主子）共融，再跟父共融。「共融」這一相識相愛的相

互收授，有一恆久及決定性的保證﹒聖體餐敘是今生今世獨具

特恩的一刻，是永世共融的初步實現。

3. 面對耶鯨須作抉擇（若六 60～69 ) 

吃肉喝血的話使門徒們聽來卡分逆耳。滿江紅裡有兩句

話：「壯士飢餐胡虜肉，笑談渴飲匈奴血J ’是岳飛的軍人豪

語， i曳恨雪仇的表達。耶穌邀請人吃他的肉，喝他的血，卻是

愛的宣洩’生命的共享，必須予以正確的了解。讓我們聽聽耶

穌白己的解釋：「這話使你們起反感嗎？那麼，如汞你們看到

人子升到他先前所在的地方去，將怎樣呢？ ( 6lb~62 ）」這

句問話所指的是，一旦耶穌經過十字架回到他在創世之前就已

有的光榮22 ，目前的困惑不解就會消除了（十六 I ）。只有如

此，前面所說的許多話才達其最終的意義：耶穌升天受光榮，

再從那裡賜下聖神（七 39 ）。目前情況不明的是背十字架的時

刻23 ，但這是到達最後光榮的必經之路，到達那裡時，會體認

到耶穌所說的話如何真實，聖體所帶來的生命又是如何強而有

力。

耶穌的第二句解釋，是本文用來作標題的：「帶來生命的

是神，肉無濟於事，我給你們講過的話是神，是生命」（ 63 

節）。「肉」是指自然的人，人只憑自己的體認方法，沒有能

力了解耶穌言詞及記號（神蹟）的深沉意義（三 6 ），只有他

要賜給的聖神，方能引領信者認識在耶穌身上所顯示的精神界

事實。這是耶穌在十五 26 所許他要遣發的聖神將予以完成的。

這些解釋後，門f走中許多人離開耶穌，不再跟他來往。但伯鐸

22見十七 5 、 24 0 

23參閱：十六 I o 
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代表十二宗徒向耶穌作了一個美好的信仰宣誓（ 68～69 節）
就像他在斐理伯的凱撒勒雅曾作過的一樣24 0 

小結

在由水和聖神童生後，人憑聖神和！真理（耶穌）朝拜父，
還得聽耶穌的言，信耶穌的話，藉他的體血與他及父共融，以

獲永生及末日的復活。但帶來生命的是聖神，肉（自然人）無

濟於事。耶穌不是看不起自然人，而是要人昇華，便走向腐朽

的肉（自然人）今生就獲得永生，末日還將由腐朽中活過來。

這一切都是自然人所無能為力的，一定要靠帶來生命的聖神。

而耶穌說，「我給你們講過的話就是神，就是生命J 。這裡「話」

字必須按希伯來文來懂： dabar 也是言，也是事﹔也是宣講，

也是神蹟。這等於說，耶穌所言、所行及他自身，就是聖神，
就是生命，他藉聖神不斷給我們生命25 。

四、信我的人能他心中宴請出活水的江河
（若士 37～53 ) 

若望福音第七章可分三段來讀：

l～10 ：耶穌的弟兄們不信他﹔

11-36 ：帳棚節耶穌跟猶太人的對話﹔

37～53 ：耶穌是聖神的活泉。

以下先解釋前二段，作為耶穌最後一段重要言論的準備，

而在解釋第三段時，特別注意耶穌與聖神的關係，及望神降來

與耶穌苦難的連繫。至於人們的不同反應（ 40~53 ）正表示耶
穌的這番話，是一個強有力的挑戰，社會各階層都表達了他們

24見：瑪十六 13-16 。

25請參閱梵二LG39 ; DVl7 ; DH! l 及《天主教教理》 438 、 1336 、
2766 號。
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的態度﹒正直謙虛的人高興地接受，為成見所困的人卻不易開

放，甚至惡言惡狀，鄙視與自己不同意見的人（參閱 49 節）。

1. 耶餘的弟兄不信耶縣（若士／～I 0 ) 

本段開始說耶穌周遊加里肋亞，結束時說他留在加里肋

亞，而不願周遊猶太，因為那裡猶太人打算殺害他。這一感覺

不是假想的，而是非常真實的。在這一大段描述耶穌在耶路撒

冷的言行中，一再提到有人在謀害他的生命26 。但是為了參與

帳棚節，耶穌還是暗中去耶京，因為帳棚節是一個非常重要的

慶節，在每年九、十月間採葡萄的季節慶祝，前後共八天27 。
慶祝的對象是追憶過去出埃及的過程中天主的救恩行動，同時

也感謝一年的收成，並預報默西亞時期的諸多祝福28 。
耶穌的弟兄包括他的親戚凹，這裡耶穌向親戚所說的話

( 6～7 節）頗有分量。「我的時候還沒有到，你們的時候卻常

是現成的」 o 耶穌的行動分不同時期，都是派遣他的父給他定

下的，特別是有決定性的一個行動（逾越奧蹟），耶穌稱這一

行動的合適時間為「時辰 J 30 0 反之，認同此世的人卻隨心所

欲地安排他們的時間。「世界不會恨你們，卻是恨我，因為我

指證它的行為是邪惡的」。耶穌的作為引起世界的憎恨（十五

18-25 ），因為他揭發了後者行為的邪惡面貌（三 20-21 ）。

2. 帳棚節耶縣與猶太人的對話（若士／／寸6 ) 

在這一大段對話及多面的描述中，這裡只選幾句耶穌的答

26見：五 18 ﹔七 19 、 20 、筍，八 37 、 40 ，十一鈞。

27請參閱戶廿九 12-39 ，加下十 6-8 。

28請參閱：匣十四 16～ 19 。

＇＂請參閱谷三 31～35 ，若三 12 。

JC見﹒若二 4 ，五鈞、 28 ，七 30 ﹔八 20 ﹔十二 23 、 27 ﹔十三 I ; 

十七 1 ，並參照．谷十四 35～41 0 
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話來略予解釋。「我的教訓不是我的，而是派遣我來者的」（ 16 

節）。耶穌的知識和教導不靠→般的學制，也不是自習有成，

而是來自對父的直接認識和完美的髏認，這是若望福音一再提

及的31 。「誰若願意承行他（天主）的旨意，就會認出這教訓，

走出於天主或是由我自己而講的」（ 17 節）。只有那些死心蹋

地，服從天主的人會有一種與天主的默契，而能體驗出耶穌的

教導富有天機32 。

本段收尾時，耶穌的另外兩句話也啟示了他的特殊身分及

他目前的心情﹒「我和你們同在的時候不多了，我要回到派遣

我來的那里去。你們要找我，卻找不著﹔我所在的地方，你們

也不能去」（ 33-34 節）。耶穌在世是為了啟示天主的救恩：

「趁著白天，我們應做派遣我來者的工作」 33 。

這一在世時期完畢，耶穌就要回到父那裡去。耶穌的這一

自我意識，在若望福音中提及十幾次34 。至於耶穌所去的「地

方」也不是誰都能去的，猶太人不能去，門徒們也不能去：「孩

子們！我還有一點時向同你們在一起﹔以後你們要找我，就如

我曾對猶太人說過，如今也對你們說：『我去的地方，你們不

能去』 J 呵。但門徒們將來會跟耶穌在一起，這是耶穌答覆西

滿伯鐸待所說的：「我所去的地方，你如今不能跟我去，但後

來卻要跟我去」（十三 36 ）。

JI請翻閱﹒若三 l l～13 、 31-36 （尤其 34 節 「天主所派遣的，講論

天主的話，因為天主把車神無限量地賞賜了他。」）﹔五 19-23 ﹔十
二 49～鉤。

32請參閱：若三 19～21 ，六 29 ，十八 37 ° 

JJ若九 4 ，並參閱若十一 9～ IO 。

34見：若J\ 14 、 21-22 ﹔十三 3 、 33 、 36 ﹔十四 4～5 、 28 ﹔十六 5 、

IO ，十七 l l 、 13 ° 
35見若十三刃，共同譯本。



260／神學論革 I 16/1998 夏

3. 耶歸是活水／聖神的泉j原（若士 37～53 ) 

耶穌在聖殿裡高聲說出的第一句話，按照最老的傳統，並

且更合乎若望的體裁和脈絡的譯法該是﹒「誰口渴，到我這裡

來吧，信我的人，來喝吧 1 」以後大部分西方傳統在 37 節末放

上句點，而把後面引的聖經句子結合在信者身上（而非耶穌身

上），這樣與四 14 耶穌的話相合：「我給他的水，會在他身上

變成一股流向永生的水泉。 J

38 節所引的聖經並不是某一其體的經句，而是不同經句的

一種綜合，這些經句把天賜恩惠看成一種活水，如若四 IO～15 。

活水可指智慧，法律，特別指聖神36 。

39 節是堅史的解釋﹒「他說這話，是指那信仰他的人將要

領受的聖神，聖神還沒有賜下，因為耶穌還沒受到光榮」。在

若望福音裡’「耶穌的光榮」是使他顯為父的唯一子、父的派

遣者的一個事實。耶穌接受這光榮不是由人（五 41 ），而是由

父（一 14 ﹔八 54 ），並且是在造世之前接受的（十七 5 ）。

這光榮已在耶穌的世間服務過程中顯示出來37 ，但耶穌受光榮

的卓絕時刻是他的死亡和復活的時刻38 。這一時刻若望多次籠

統地稱之為「舉起，學揚 J : r 你們舉起人子時，會知道我就

是那一位」 39 。把耶穌高舉於十字架，就是舉揚他，使他受光

榮40 ，其時他的天主性身分及他所說的真實無欺將會彰明昭

著。

不論何時何刻，父的光榮常湧現在子身上，子的光榮也常

湧現在父身上：「〔拉臣祿的〕病不至於死，只是為彰顯天主

]6l青參閱﹒依四四 3 ，岳三 I , 
37見若一 14 ，二 11 ，十 4 。

38見：若七”，十二 16 、 23 ，十三 31-32 ，才七 5 0 

39若八詣，共同譯本。

40若三 14～15 ，十二 32 、 34 。
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的光榮，並為叫天玉子因此受到光榮 J （十一 4 ）。「父啊！
時辰到了，求你光榮你的子，好叫子也光榮你」（十七 I ）。
在這首尾兩段引句之間，還可參閱中闊的五段經句，即：若十
二 23 、 28 ﹔十三 31 、 32 ﹔十四 13 。

小結

本章耶穌言論的背景和前幾章很不→樣。不是家中的夜晚

談心，不是井邊的宗教會話，也不是偏遠會堂（葛法翁）中的
論吃喝，而是在耶京聖殿過節，過的是秋天很有特色的帳棚節。

在八天的慶祝中，本文所解釋的三段相稱於帳棚節的開始、中
間，及未端的三個時間。開始說耶穌暗中進京。「慶節過了一
半，耶絲就上聖殿裡去施教」（ 14 節） ' r 在帳棚節最後而又
最隆重的一天，耶穌站起來高聲說：『誰若口渴，到我這裡來
有吧！凡？我的，就如聖經所說：從他的腹中會有活水的江河
流出』」 41 。這話是指聖神說的42 。

五、我要祈求父，他會給你們另一位謹慰者
（若十四 15～26 ) 

若十三～卡六，是耶穌與門徒推心置腹的親密談話，而若
十七是有名的「大司祭祈禱」。這些章節的內容既深刻濃縮，
又親切感人，是主耶穌向誠心信他的一群筒樸者，所作的崇高
啟示，把自己與父、與弟子、與世界的各種不同關係逐步說出
來。本文只把十四章的十六節經句（ 15-26 ）當作啟示聖神的
珍貴的資料，分三段略加解釋：聖神是怎樣的，望神如何繼續
耶穌的在世工作﹔及信徒如何與聖神及天主聖三合作。

41見：若七幻～38 ，共同譯本。

可青參閱 梵二 AG 7 ; LG 4 ; DV 19 ，並《天主教教理》 427 號。
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1. 另一位謹慰者是怎攘的（若十四 15～ 17 ) 

「我要祈求父，他會賜給你們另一位護慰者，使他永遠與

你們同在」（ 16 ）。「護慰者」一詞是由法庭的詞彙借用過來
的說法，原指律師、給被告作辯護的人。以後演繹成其他的含

義，即安慰者，轉禱者。在新約裡’這一說法只見於若望著作
中，用以指謂聖神的或基督抖。也有些學者認為這詞與希臘文動

詞「勸慰」 45有關，是指勸勉信友須在困難中堅持到底。在若

望筆下這詞較側重法律意義：聖神在世界向門徒們所講的法庭
上協助後者來應對。但這一詞字的不同色彩，得在每一具體的
經句中去分辨。「永遠與你們同在」是指所賜的聖神沒有任何

時間的限制，基督給人分施的聖神，保證他們永遠與基督共融

46 
。

「他是世界不能接納的真理之神，因為世界看不見

他，也不認識他﹔你們卻認識他，因為他在你們左右，甚

至在你們裡面」肘。

身為真理的基督所施的聖神，幫助鬥徒在認識上進展，並

為基督作證峙。真理之神與欺詐之神對立，也與主宰世界的謊

言對立49 。

2. 聖神繼續耶縣的在世工作（若十四 18-20 ) 

「不久以後，世人不再看見我了，你們卻會看見我，因為

43參見：若十四 16-26 ，十五鉤，十六 7 。

44參見若壹二 l 。

45參見宗二 40 ﹔格前十四 3 。

46請參閱：瑪廿八 20 。

47若十四 17 ，共同譯本。

48參見：若十六 13 及若十五 27 ，並參閱﹒若壹四 6 ，五 6 0 

49參見若壹凹 6 及若八 44 。
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我活著，你們也會活著」呵。世人專憑自己的求全日方法，不能

在耶穌死了以後51再體驗他，門徒們卻將體驗到復活的基督

（「因為我活著 J ），並分享他的新生命（「你們也會，舌著」）。
不但當時的門徒，連以後因他們的作證而信的人也將分享這個

新生命。這種對復活基督生命的認識和分享準備，並預告基督

再來時所要完成的大業52 。

「 f1J ｝｝~ 一天，你們將親自體驗我在我父內，你們在我內，
我也在你們內」目。「到那一天」是舊約中常用的一個格式，
以指謂末世時期要發生的事54 。為基督徒來說，末世時期已由

耶穌的復活開其端，所有的信者都能有分於這個復活的生命。

因此基本的末世目前已開啟，但完成的遠景仍是開放的。

「我在我父內，你們在我內，我也在你們內」，意指只有
門徒們與耶穌的種種連帶關係，方足以使他們體驗出那種把耶

穌與天父親密地連在一起的關係。這是教會歷代的神秘家在他
們的神秘經驗中所證寰的。

3. 守說命、愛天主、與聖三共融（若十四 21～26 ) 

「接受我命令而遵守的，就是愛我的人﹔愛我的，我的父

親必定愛他，我也會愛他，並向他揭示我自己 J 55 。接受而遵

守這一對動詞，和其他二對動詞的意義基本上相同， JlP聽而遵

守（十二 47 ），及聽而相信（五 24 ），都是表達一個受教和

服從的態度。這種服從是愛的表達，能使人體驗到天父的愛，

而具體的體驗方式就是透過耶穌基督的顯示（「我也會愛他，

50若十間 19 ，共同譯本。

51參見七 34 ，八 21 0 

52參見﹒若壹三 1~2 ° 

5）若十四鉤，共同譯本。

54請參閱：依二 17 ，凹 l～2 ，耶四 9 ，回二 15 ° 

＂若十四 21 ，共同譯本。
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並向他揭示我自己 J ）。

「猶大（不是那以斯加略人）對他說：『主，為什麼？你向

我們而不向世界揭示自己呢？』站J 這位猶大就是路六 14-16

中宗徒名單的第十一位，在瑪十 3 及谷三 18 被稱為達陡，在宗

~ 13 則以猶達的名字出現。猶大的問話表示宗徒們在逾越奧蹟

完成以前，尚不明白有另一種形式的生活，而對此種生活和存

在也會有另一種與一般知識不同的了解。

「耶穌回答他說：『誰愛我，一定會遵守我的話，我的父

親也必定愛他，我們將到他那裡，跟他一起住下』 57 」耶穌間

接地答覆了猶大的閑話，肯定那些真把他們的愛表現在遵守耶

穌的話的人，他和他的父會決定性地跟他們住在一起，這樣，

便把舊約中人們的一個熱烈想望化為事實。撒落滿在祝聖耶京

學殿的長篇禱詞中，有這樣一句話：「上帝啊，你泉真會住在

地上嗎？即使是無邊的天際也不夠容納你，何況我所建的這聖

殿呢？ 58 」先生日則預報：「熙雍女子，歡呼喜樂吧！因為我要

來住在你中間」呵。

「當我和你們在一起的時候，對你們說了這些話。但護慰

者一父親以我的名義派來的聖神，會教導你們一切，並使你們

記起我對你們說過的一切」的。「父親以我的名義派來的聖神 J ’

是指聖神的被派遣，是因為以耶穌的名向父所作的祈求肘，或
因為耶穌向父所作的祈求（十四 16 ），也指聖神的來臨與耶穌

的使命緊密相連。「他會教導你們一切，並使你們記起我對你

指若十四泣，共向譯本。

57若十四 23 ，共同譯本。

58列上八 27 ，現代中文譯本。

59匣二 14 ，並請參閱則卅七 26～27 。

的若十四 25-26 ，共同譯本。

Cl參見若十凹 13～14 ﹔十五 16 ﹔十六 23～詣。
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們說過的一切」’指的是門徒們曾參與耶穌的在世生活日，記

得他所作所說的種種，復活後的基督之神，會使他們深入了解

他各種言行的深湛意義63 。聖神如此帶領他們逐步了解耶穌本

身的事實，及他所作所為與他之間的關係及真實的意義，就是
教導他們一切的事64 。

小結

若望福音一般分為兩部分：記號之害（若一～十二），及

光榮之書（若 i三～ ti ）。第二部分的的兩章（十三～十四）

自成一單位：耶穌以洗腳禮的行動給門徒們彼此相愛的新誠命

（十三），然後肯定他是道路、真理、生命。為讓人走上這條

路，糢認真理，獲得生命，他許下天主聖神（十間）。

在解釋了有關聖神的經句後，我們發現最突出的兩節是 19

和 20 ：「不久以後，世人不再看見我了，你們卻會看見我﹔因

為我活著，你們也會活著。到那一天，你們將親自體驗我在我

父內，你們在我內，我也在你們內」。這兩節沒有提到聖神的

名字，但卻說出了聖神的功能：他使我們度著耶穌給我們帶來

的新生活﹔他使我們體認父與子，及父子與我們之間的親密關
係，這關係就是聖神65 。

62參見若十五 27 ，宗 21 。

63參見若二 22 ，十二 16 ° 

制參閱若︱五詣，十六 l弘的。

65可參閱：梵二 DV4 、 9 ﹔ AG4 及《天主教教理》 687 、 692 、 2466 、
2614 、 2615 號。
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六、聖神要指誼世界關於罪惡、正義
和審判閥混的錯誤（若十六 ω～15 ) 

這十二節經句自成一個單元。按照共同譯本屆及法文的大
公譯本（ TOB ），都以「聖神的工作」為這一段的標題。可見

關於聖神的啟示這是一個大綜合，它假定路加在其兩部著作中

關於聖神所寫過的一切，也把若望自己非常豐富的聖神資中S\( 即

若三、四、六、七、十四章：前五次的論述）再一次分耶穌與

鬥徒、與聖神、與父，及他們彼此闊的多層關﹛系，撮要地予以

陳述並發展。現在只剩下十字架上的「垂下頭，交出了靈魂
( spiritum ）」，及復活日當晚「向他們噓了一口氣，說﹒你
們領受聖神吧！ 67 」因此本文分三段，簡要士也予以詮釋：一去

一來，變憂為喜（ 4b~7 ）﹔聖神對世界的指控（ 8~ l 1 ），整

個真理、未來的事、顯揚耶穌（ 12~ 15 ）。

1. 耶歸去、聖神來，喜而忘憂（若十六甘7 ) 

「因我對你們講了這些事，你們就滿心憂悶。可是我

把實話告訴你們：我去對你們有益處。因為我若不去，護

慰者不會到你們這裡來﹔我若去，會派他至1］你們這裡來」

( 6～7 節）。

門徒們見耶穌要離他們而去，憂心伸伸，不知所措。但他

們將會嚴肅地問耶穌的離去有何意義，有何後果，而將漸漸明

瞭，這是耶穌進入光榮的過渡，也是賜下聖神的泉源。

這一心態的轉變耶穌在下面68說的很清楚，他以產婦分婉

前後的心態作比較。舊約將這圖像用在默西亞時代來臨以前，

“本節所引若望福音皆採共岡譯本。

67見﹒若十九 30 及廿鈞。

68若十六 2C～泣。
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許多痛苦和掙扎的情形69 ，若望郤用來形容耶穌的苦難和復活

事件，觀點是門徒們如何活過這些逾越奧蹟。

2.聖神會指控世界有關罪惡、正義和審判的事（若村的／）

耶穌的被判和被執刑，在世人眼中像是他行騙及有罪的鐵

證’而同時也就證明了世界有理。但聖神之來及其干預70 ，將

會把這局勢完全顛倒過來，即顯示耶穌死後受到天主的抬舉，

聖神將證明在這案件上正義和公理是在耶穌的一面，囡此也就

證實了世界推卸不了它的罪行，而此世的主宰也受到了判決。
下面將一一解釋聖神具體的三項控訴是指什麼。

(1）「論罪惡，因為他們不信我」

世界的罪特別在於拒絕信耶穌，拒絕接受光明：

「判決就在於此：光到了世土來，而人卻偏愛黑暗，

不愛光明，因為他們的作為是邪惡的」（三 19 ); 

「信子的人擁有永生，不信子的人不但見不到生命，

反而遭到上帝的忿怒」（三 36 ); 

「如果你們不信我就是那一位，你們會死在你們的罪
中」（八 24b ); 

「假如你們是瞎子就沒有罪了﹔現在你們既然說：我
們看得見，你們仍然有罪了」（九 41 ); 

「我是光，來到世上，為使信我的人不留在黑暗中」

（十二 46 ); 

「假使我沒有來對他們講，他們不會有罪，如今他們

卻不能為自己的罪找藉口了」（十五 22 ）。

69見：依廿六 16-20 ，六六 7～14 。亦見 谷十三 8 ，得前五 3 ，羅八
22 ﹔默十二 2 。

70特別是透過門徒們的見證若←一五詣。
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(2）「論正義，因為我往父那裡去，而你們不再見到我了」

耶穌經過十字架回到父身邊71 ，結束了門徒們所享受的與

耶穌的暗面口，但這不會是久遠，因為「在我父親的家裡有很

多居所﹔不然的話，我會對你們說r我去為你們預備地方』嗎？

當我去為你們預備好地方，我會再來接你們到我那裡去，好使

我在那裡，你們也在那裡」（十四 2～3 ）。

復活後耶穌給瑪麗﹒德蓮說﹒「我要升到我的父親，也是

你們的父親，到我的土帝，也是你們的上帝那裡去」（廿 17 ）。

這無可辯駁地證明了耶穌的無罪73及他的正義，同時保證了他

教導的真實可靠。

(3）「論審判，因為這世界的首領已被判罪了」

耶穌的勝利，必定包含世界首領不可挽回的敗北和判決。

「王見在是審判這世界的時候﹔現在這世界的首領要被

驅逐出去。至於我，當我從地上被舉起來時，我要吸引所

有的人歸向我」（十二 31-32 ）。

「我不再跟你們多談，因為世界的首領快來了﹔他對

我無計可施」（十四 30 ）。

「我對你們講了這些話，是要你們在我內裝得平安。

在世界上你們有苦難，但是你們放心吧，我已戰勝了世

界」（十六 33 ）。

3. 聖神引人進入整個真理，宣告一切未來的事，

並額揚耶縣（若十六 12-15 ) 

「我還有很多事要告訴你們，可是你們目前不能承擔 j 。

71見若十三 I o 

72見若十六 16 、 17 、 19 。

73見若八峙。
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雖然耶穌已把他所聽到的一切告訴了門徒作l＇＇，但他們在目前

的狀況下，無能力了解其內涵及其多方的要求。這裡的「承擔」

一詞多次用在受苦受難的脈絡裡75 ，因此暗示門徒對耶穌的苦

難和死亡一時還難於了解和分擔。但賴聖神的來蹄，他們將會

進入耶穌的逾越奧蹟中：「我所做的，你現在不明白，但以後

你會了解的 J 76 。

「當真理之神來到時，他會引領你們進入整個真理﹔因為

他不是憑自己講，而是講他所聽到的，並且他也要把未來的事

向你們宣告」。真理一詞在舊約是指法律77 。將要賜下的聖神，

將使門徒們充分地了解到成了人的聖子身上所要顯示的整個真

理。就像基督不斷把自己與派遣他的父搭自己在一起78 ，聖神也

會與聖子連成一氣。以後不會有一個獨立於耶穌基督之外的新

啟示。而未來的事，則指末世時期如何在耶穌所完成的一切上

實現出來。

「他會顯揚我，因為他要把受之於我的宣告給你們」。聖

神顯揚基瞥，在於他逐步領導門徒們認識在基督身上所顯示的

事實，這樣也就完成了聖神自己的工作，無從分裂。這使我們

明瞭最後一節（ 15 節）的大綜合．「父所有的都是我的﹔為此

我說，他（聖神）把受之於我的宣告給你們。 J 短短的一節經

句，說出了天主三位之間的閱（系，及三位一體的天主與我們之
筒的關係。

74參見若十五 15 。

75如：若十九 17 ，路十四 27 ° 

76若十三 7 。

77請參閱：詠廿五 5 ﹔口七 l l ，八六 l l ; 四三 10 ﹔智九 l I o 

78見若七 17～時，十二 49 ﹔十四 10 ，五 19-20 ，八 28 。
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小結

本段的主題似乎較為消極，但這是中間較長的一段，必須

予以解釋以道出耶穌被判刑、被處死的中心主旨：聖神來給不

自衛、不說話、甘心受苦、樂意服刑的耶穌一個公道。不過第

一和第三段都透露出積極的氣息。耶穌走了，信耶穌的人並非

成了孤兒。有聖神為保姆，這保姆的任務是引人進入整個真理，

向人宣告未來的事，並顯揚基督，光榮聖父呵。

79請參閱：梵二 LG4 ; UR2 ; DV19, 20 及《天主教教理》 388, 687, 

692, 1117, 1433 。
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早期希臘教父神秋是想

黃克鯨 1

本文作者首先在聖經新舊約作品中，探討神秘主義

的基礎，而後介紹早期希臘教父，特別是奧力振和額我

咯尼撒的神秘思想，兩人表現在神秘思想上的特點，封

了解日後基督宗教神秘玉義的發展有指示性的價值。

前言：基督宗教的神施主義

“Mysticism”一般譯作「神秘主義」或「密契主義」 2 。

神秘主義首先指個人的神秘經驗，也包括自這種經驗產生

的生活方式，及關於這種經驗的文字表達。不同的學者給予「神

秘主義」不同的解釋，不易找到一個圓滿的定義。在基營宗教

範圍內，神秘主義可以解作：「對天主或上帝直接臨在的體驗」

( experience of an immediate presence of God ) 3 。這體驗是愛

與認知的敵合，其目的是為了導致「天人合一」或「與神同化」

( divinization ）的境界。

以往談論神秘主義時，往往過於著重神秘主義的特殊表

現，如神視（ vision ）、神論（ locution 卜神魂超拔（ ecstasy, 

l 本文作者：黃克鏘神父，美國加州 New Camaldoli Hermit,ge 本篤會
士，舊金山大學利瑪聲中西文化歷史研究所研究員。

2 “Mysticism”一詞來自希臘文形容詞“mystikos”，意即「穩路的」。因

此「神秘主義』較「密契主義」與希臘文原意更接近。

3 參閱： Bernard McGinn, The Foundations of Mysticism, vol. I of The 

Presence of God: A History of 附注stern Christian Mysticism, New York: 
Crossroad, 1994, pp. xvii～xx ﹔ McGinn 建議以“consciousness ’代替

experience 
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rapture ）等不尋常現象。今天一般同意這些特殊現象是可有可

無的，並不構成神秘主義的主要部分。歷史上一些著名的神秘

家，甚至還對這些特殊現象抱有懷疑的態度。事實上，在早期

基督宗教歷史中，「神秘」一詞主要具有客觀的意義，即指基

督本人在聖經和禮儀崇拜中「隱秘」或「神秘」的臨在﹔信徒

主觀的神秘經驗是由這客觀事實引發的回應。自中世紀後期以

來，才漸漸強調了神秘主義的主觀成分。如聖女大德蘭的著作，

便對個人神秘經驗的不同階段作了深入的心理分析。

基督宗教有關神秘主義的另一個爭論，涉及神秘主義與一

般基督徒信仰生活彼此潤的關係﹔二者是否有本質上的區別，

或只有等級上的差別。與這問題連在一起的便是神秘主義是否

僅屬於少數基督徒的神恩，抑或是一種普遍的神恩，是所有信

徒都可以達致的境界。

對於這些問題雖沒有一致的意見，但一般認為神秘經驗與

基督徒信仰生活有基本上的聯質性，神秘、經驗是健全信仰生活

的發展與果實，二者只有程度上的差別。神秘經驗可比作由同

一信仰火炬發出的火焰，藉著信仰，信徒在祈禱、禮儀崇拜、

及日常生活中體驗主的臨在，與主交往﹔透過神秘神恩，信徒

便能更深刻地體驗主的「直接臨在」’就好像在暗室複聽到或

覺察到主臨在的氣息一般。

由於認為信仰與神秘、經驗只有程度上的不悶，今天教會內

較普遍的意見是，神秘經驗不是只限於少數人的特恩，所有基

會徒都被邀請在信仰生活上長進，漸漸進入神秘境界，享受神

秘經驗的神恩﹔當然，神秘境界也有不同的等級。

有關以上的爭論，在教會早期希臘教父的著作中，已可找

到清楚的指示。這些希臘教父的神秘思想，構成基督宗教神秘

主義的形成階段，對了解日後神秘主義的發展有規範性意義。

本文將從第一至第 IZ'I世紀的希臘教父，格外從奧力振
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( Origen, c.185~254 ）和額我略尼撒（ Gregory of Nyssa, 

c.335~394 ）的著作中，探討早期基督宗教神秘主義4 。奧力振

和額我略的著作，分別代表了「肯定神秘主義」（ cataphatic 

mysticism ）與「否定神秘主義」（ apophatic mysticism ）這兩

個傳統5 。但在介紹他們的思想之前，讓我們先看看神秘主義在
聖經啟示中的基礎。

一、神秘主義的聖經基礎

「神秘主義 J 一詞不見於聖經，但其內容卻在舊約與新約

聖經中清晰可見。舊約描述聖祖亞巴郎、依撒格、雅各伯，及

以色列民領袖梅瑟、撒慕爾、達味等人的事蹟’他們與天主親

密交往，就如與朋友面對面談話一樣。日後的先生日們也表露了

與天主交往的密切關係。這些可以說是古教聖賢與先生口的神秘

經驗。

聖經啟示的神秘經驗，在人而天主的耶穌基督身上達到最

高境界。基督在世時深深意識到自己與天父之間，有著唯一無

二的密切關係，他宣稱除了父外，沒有人認識子﹔除了子和子

所願意啟示的人外，也沒有人認識父（瑪十一 27 ）。他甚至聲

明自己與父原是體（若十 30 ）﹔他在父內，父也在他內（若

十四 l 1 ）。基督的神秘經驗成了他生活與行事的原動力，他知

4 參閱： Andrew Louth, The Origins of the Christiαn Mystical Tradition. 

From Plato to Den. s, Oxford: Clarendon Press, 1981, pp. 52~74; 80~97; 
Jean Danielou可 From Glory to Gia吵， Crestwood可 NY: St Vladimir's 
Seminary Pre5', 1979, pp. 3~78. 

5 "Apophatic”在希臘文有「不可言說』的意思，與Lcataphatic”相對。事
實上，所有神秘經驗都具有某種程度的「不可言說』的特性，這兩種

傳統的區別格外與神秘經驗的產生方式有關。「肯定神秘主義」指透

過文字、概念、圖像等媒介獲致的神秘經驗，「否定神秘主義』一般
指超概念與圖像的神秘經驗。
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道自己由父而來，是為了完成父委託給他的使命，然後又要回

到父那裡去。他一生中對父懷著絕對的信賴和無條件的交付﹔

表現了坦然無懼，視死如歸的超然態度。基督本身便是「天人

合一」的圓滿實現。

耶穌的弟子們也達到了卓越的神秘境界，其中最顯著的，

要算若望和保祿兩位宗徒。若望給我們寫了充滿神秘經驗的福

音﹔保祿不但留下了深奧的神秘神學，他本人也領受了高超的

神秘經驗。在往大馬士革路上，目睹在奇光中顯現的復活之主，

日後他又作證自己曾被提升到天上，親身經歷了不可名言的神

秘經驗。這些神秘經驗滲透了他在皈依主後的全部生活，致使

他拿一切當廢物，只以認識耶穌基督為至寶﹔為了他，保祿甘

願損失一切（斐三 8 ）。基督是這樣深入地佔有了保祿的生命，

以致他能說．「我生活已不是我生活，而是基督在我內生活」

（迦二 20 ) 

初期教父們用的「神秘」（ mystikos ）一詞，有人認為是

受了古代希臘「秘蹟宗教」（ mystery religions ）的影響，秘蹟

宗教把入教儀式的「秘密 J ( mystika ）揭示給「入門者」

( mystikσ i ）。但正如神學家布葉（ L. Bouyer ）的研究指出，

這些「秘密」只眼於入門儀式的程序、經文或動作，並不包括

教義或神秘經驗。教父們用的 r神秘」一詞的真正來源，其實

是新約聖經，特別是在保祿書信中屢次出現的「奧秘 j

( mysterion ）一詞6 。

羅馬書結語中，保祿宣稱：「這奧秘從永遠以來，就是秘

而不宣的，現今卻彰顯了」（釋十六 25-26 ）。厄弗所書中，

保祿也給我們指出這奧秘的核心意義．天主賜予我們各種智慧

6 參閱 Louis Bouyer, The Christian Mystery, From Pagan Myth to 

Chri.,fian M戶的悶悶， Peters 1am: St Bede’s Publication, 1995，仰的～36.
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不日明遠，「 $，使我們知道他旨意的奧秘，是全照他在愛子內所

定的計劃」（弗－ 9 ）。因此，保祿提出的「奧秘」有隱藏與
彰顯的兩面：一面指天父從永恆對這世界所↑寰的救恩計割，本
來是 r秘而不宣的」﹔另 面指這救恩計劃在基督身上，透過

他的言語和行動，實現和表彰出來。天父的永恆計劃便是要所
有的人，不論猶太人或外邦人，都藉著基督的事擴獲得救恩。

為此，保祿也稱這奧秘為「基督的奧秘」（弗三 4 ﹔哥 26 卜

二、早期希臘數父的神秘思想

1. 基督在聖經和禮儀暴拜中的「神秘臨在」

希臘文「神秘」一詞“mystikos”用作形容詞時，有「隱藏」
或「隱秘 J 的意思。在早期希臘教父奧力振的著作中，「神秘J
( mystikos ）和「奧秘」（ mysterion ）二詞佔主要地位。他強

調信徒理解聖經隱秘意義的重要性。在閱讀聖經時，信徒該首

先設法明白某段聖經在文字上和歷史上的意義，這是不可缺少

的基本功夫。但這種對聖經的理解還不夠，必須進一步探索隱
藏在文字裡更深一層的意義，奧力振稱這為聖經的「屬神意義 J
( spiritual sense ）或「神秘意義」（ mystical sense ) 7 。

「神秘意義」一面有「隱藏J 的意思，一面也格外與保祿
書信所稱的「奧秘」有關。這「神秘意義」展示聖經各部分與
天主永恆的救恩計劃及其在基督身上實現的關係。具體來說，

在閱讀舊約聖經時，須看到古敘事蹟與未來基督事蹟之間的關
聯，如在舊約出谷紀所載以色列民越過紅海，梅瑟在曠野中擊
石出水，及天降瑪納等事E覽中，看到未來基督各種事蹟的預告。

同樣，在閱讀新約聖經時，也須理解新約各部分與其中心信息

7 參閱 Ori gen同 On First Princip／，白， 4.2.6.
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一基督奧蹟一的密切關係。這便是領悟聖經的「神秘意義」 8 。

在奧力振之前，亞歷山大的格助孟（ Clement of 

Alexandria ）已用了「神秘」一詞表示對聖經隱秘意義的了解，
即從基督奧蹟的角度理解聖經9 。除f論及聖經外，一些教父也

採用「神秘」一詞，描述基督透過基督徒團體舉行的禮儀崇拜

和各種三軍事（ sacraments ），真實而隱秘的臨現，他們格外指出

基督在洗禮與聖餐中的臨現。為此，歐瑟比（ Eusebius of 

Caesarea ）稱基督徒的洗禮為「神秘的重生」（ mystical 

regeneration) 10 0 倪祿（ St. Nilus ）稱聖餐或感恩聖專為「神秘

的餅」 II 。這裡「神秘」一詞便是指基督本人在禮儀聖事中真

實而隱晦的臨在。

由此可見，第一至第四世紀的希臘教父著作中，「神秘」

一詞主要具有客觀的意義，指基督在聖經或禮儀聖事中隱秘的

臨在。這並不表示基督徒沒有主觀的神秘經驗，他們的主觀性

神秘經驗是由於與客觀事實接觸而引起的一種回應。就以發現

聖經的「神秘意義」來說，這不是靠個人的研究反思可以達致

的，必須有賴於天主聖神的靈感啟發。讀者在發現某段經文的

神秘意義時，就如同發現隱藏在這經文中主的臨在，親自現身

說法，這是一種與主會梧的神秘經驗。領受這經驗的信徒，往

往也會有像往厄瑪烏兩位門徒與耶穌同行的感覺：「當他在路

上與我們談話，給我們講解聖經的時候，我們的心不是火熱的

嗎？」（路廿四 32 ) 

8 奧力振也稱「神秘意義」為「主的意義」’參閱 On First Princip／凹，

4.2.3. 
9 參閱： Clement of Alexandria, Strom. 5.6.37. 
10 Eusebius ofCaeserea, Contrα Marcel/um, I. I. 

11 St Nilus、 Epist 3.39. 
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2. 《雅歌》的「神秘釋義」

聖經各部分都有基督的「神秘」臨在， {El教父們認為格外

富於「神秘意義 J 的經書，卻是《雅歌》一書。《雅歌》或稱

《歌中之歌》（ Song of Songs ），是當約聖經之 ，從文字上

看是一首歌頌男女愛情的詩歌﹔但不論是猶太傳統或基督宗教

傳統，都給予《雅歌》寓意的解釋。根據聖經的其他經文，《雅

歌》被視為描寫天主與以色列民彼此間的愛與締結神婚的詩歌

（歐二 21～22 ﹔依六二 5 ﹔耶廿一 2-9 ），或解作描述基督與

其淨配教會之間的愛（弗五 25～32 ），及基督與個別靈魂的親

切關係的詩歌12 。

奧力振所著的《雅歌釋義》，一面給予他提倡的神秘釋經

方法一個具體的例子，一面也揭示了他的神秘思想的主要內

容。在《雅歌釋義》長篇的序言裡’奧力振把基督徒的靈修生

活分為三個階段：道德修養（ ethics ），對白然界的默觀

( physics ），對天主的默觀（ enoptics ）。這三階段分別與舊約

智慧文學的三本書配合：《激言》，《司︱︱道篇》，《雅歌》。

這三本書中，以《雅歌》最為卓越，是介紹神秘生活最高階段

的書本13 。

第一階役，信徒須專注於內心的淨化及道德的修養﹔第二

階段開始對這世界事物的默觀，即領悟世閑事物的真相﹔受造

物雖然反映了造物主的光榮，但它們本身卻是短暫易逝的。在

這兩階段裡，信徒一面淨心修身，一面擺脫外界事物的牽制，

便能坦然進入第三階段的神秘境界：默觀天主14 。

奧力振格外關注信徒對:l!R經的領悟，為此，在論及第三階

12參閱 Louth, The Gt igi肘， p.55
IJ Origen, Commentary on the Song of Songs Prologue, in Ancient Christ阻n
Write阿 26（簡f再 ACW 26 ), New York: Newman Press, 1956, pp. 39~41. 

14 Ibid. pp. 44~45. 
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段神秘境界峙，主要內容是發現聖經的「屬神」或「神秘」意

義。對奧力振來說，了解聖經是一種「宗教經驗」，或更好說

是「神秘經驗」。他往往以具有神秘意義的詞語，如「光照 j 、

「默啟」、「頓悟」等字語，描述信徒理解聖經隱秘意義的過

程。聖經既是天主的聖言，奧力振認為那位降生成人的天主聖

言一基督一便是使信徒領悟聖經的鑰匙15 。

基督既是全部聖經的中心主旨，也是他親自啟發信徒領悟

聖經中隱秘的意義。詮釋出谷紀「天主把梅瑟置放於石縫中，

讓他看到自己的背影」一段經文峙，奧力振說，這石縫便是基

督，是他把天主啟示給人，並使人了解聖經的啟示：6 。

因此，奧力振的神秘思想是一種以天主聖言一基督一為中

心的神秘思想，而這聖言主要在聖經中找到。信徒藉著聖經與

基督的會唔，是一種「位際的會唔」（ interpersonal encounter ) • 

基督以朋友和導師的身分，親臨教導信徒，使他們領悟聖經的

意義。奧力振認為這種信徒與基督的親密關係，正好比作《雅

歌》所描述的男女之愛的關f系，及表達《雅歌》文字裡蘊敲著

的豐當神秘意義17 。

在《雅歌釋義》序言中，奧力振引用保祿的思想，提出「外

在的人」（ outer man ）與「內在的人 J ( inner man ）的區別。

「外在的人」屬肉性，具有純本性的愛，只能理解《雅歌》文

字上的意義﹔「內在的人」是「屬神的」’具有「屬神的愛」’

能領略《雅歌》的「屬神意義」。「內在的人 J 觀瞻聖言超卓

絕f侖的美，為聖言所吸引，深深地愛上，就如同受了聖言愛的

箭矢所中傷，因愛成疾。這愛的創傷在受創者心中燃起對聖言

的參閱 Lou山， The Origins、 p.63

16 Commentw:v on the Song a/Songs IV, 15; ACW 詣， p. 250. 

17 Commentary on the Song ofSongs Prologue, ACW 26, pp. 泣， 47.
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一基督一的愛火18 。

《雅歌，》中的新娘因愛受創，是因為愛人忽來忽去，以致

她不斷地感受愛人臨在的喜悅，及離去的痛苦。奧力振透露，

這也是他親身的經驗：「天主可以作證，我多次體驗到新郎向

我走近，及清晰的臨在，但轉瞬間他忽然離去，我欲尋找也找

不到他」 19 。這種愛人忽去忽來的經驗，原來表達了奧力振在

閱讀聖經，尋求聖經中障梅意義峙的感受。

《雅歌》中的新娘有以下一句話：「聽，這是我愛人的聲

音﹔看，他來了，跳過山崗，躍過丘陵」（雅二 8 ）。奧力振

把這經文貼合在自己解經時的經驗，多次他面對艱深難解的經

文，停滯不前。假如這時忽然從遠處聽到愛人（聖言）的聲音，

發現他漸漸臨近，光照聖經難解的字句，使自己豁然領悟經文

隱秘的意義，這時靈魂便歡躍地說：「看，他來了，跳過山崗，

躍過丘陵」扭。

神秘生活的第三階段稱為「默歡天主 j 的境界。按照奧力

振的神秘思想，這瞻觀天主通常不是直接的，卻是通過對聖經

中天主聖言的默觀而實現。默觀聖言便是默觀天主，且能給人

帶來與天主同化的結果。依照柏拉圖哲學理論，透過默飯，默

觀者能與默觀的對象合一和同化。因此，信徒在默觀聖言時便

是與聖言結合，及與聖言同化， JlP r 向化於天主」

( divinization ) 21 。這是奧力振和其他希臘教父提出的神秘主

義的真正目標。

奧力振的神秘思想以閱讀聖經為主要內容，神秘、經驗在於

透過對聖經文字的反思，以及藉著聖言的光照，達至對聖經隙

18 Ibid. pp. 28~30. 

"Homily on the Song of Songs 1.7; ACW 26, p. 280. 
20Commentary on the Song of Songs III, I I; ACW 26, pp. 209~210. 
21參閱： Louth、 The Origi肘， pp. 73-74. 
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秘意義的了解。奧力振這種神秘思想既以領悟聖經為主題，可

說是一種「肯定神秘主義 J 。這種神秘經驗也被稱為「理性化

的神秘主義 J 0 日後中世紀時，聖伯爾納多（ Bernard of 

Clairvaux ）也撰作《雅歌釋義》，把《雅歌》中男女之愛，更

直接地比作靈魂與基督本人的密切關係，對降生成人的基督表

露了深厚的愛。這樣，伯爾納多超越了奧力振最理性的神秘主

義，創下了以與基督締結神婚為主題的神秘傳統（ spousal 

mysticism ）泣。

3. 超越棍念與圓像的神都主義

奧力振的著作中己論及天主不可理解的特性，但有待額我

略尼撒充分發揮天主不可理解的基本特性，成為「否定神學 J

( apophatic theology ）的始于且23 。這否定神學也把額我略領至

神秘主義的核心：以超知識的途徑體驗天主，即藉著愛，體驗天

主的直接臨在。

額我略依從奧力振的理論，把基督徒靈修生活分為三階

段。在他著的《梅瑟傳》和《雅歌釋義》中，以三種不同的象

徵代表這三階段，即：光、雲與黑暗。這三個象徵是取自出谷

紀有關梅瑟的記述：天主首先在荊棘的火焰中顯現給梅瑟﹔後

來從雲中對他說話﹔最後梅瑟登上山巔，進入黑暗中與天主會

驕24 。

這裡我們不難發覺額我略與奧力振彼此間的差別。奧力振

n參閱： Bernarrl of Clairvaux、 On the Song of Songs, vol. I~IV, Kalamaz叩

Cistercian Publication、 1971～1980.

可否定神學 J也稱“negative way弋與它相對的是「肯定神學」：“cataphatic

theology'’或＂atfarnative way". 

24Gregory of Ni s凹， Coinmentary an the Song of Songs 11, tr. By C品imir
McCamblcy, Brookline: Hellenic College Press、 1987, p. 202. （以下簡研
CMC) 
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的三個階段是由淨化功夫漸漸進入不同等級的默觀境界，可說

是從黑暗進入不斷增加的光明中。額我略提出的三階段，卻是

由光明進入不斷加深的黑暗境界，最後在黑暗中，以超越認知

和默親的方式與天主會悟。

有關靈修生活的第一、第二階段，奧力振和額我略雖然採

用了不同的名稱或圖像來描述，但在內容上，兩人的意見還是

很相近的。額我略的「光」相當於奧力振第一階段的「淨化」

或皈依，人在放棄錯謬的思想和行徑，轉向天主的真理與正義

時，是一種棄暗投明的經驗，因此以「光」來形容這階段。

其次，「雲」可－以比作奧力振第二階段「對自然界的默觀」。

在這雲層裡，信徒一面體驗切受造物本身的處幻， 面也覺

察這些受造物反映了天主的光榮。為此額我略把梅瑟所聽到從

天上發出的號角聲，解f'F r 諸天宣佈天主的光榮」 25 。但額我

略對天主的「本體」（ essence ）和「德能 J ( energy ）作出

區別，認為受造物顯示的是天主的「德能」，他的「本體j 是

深藏不露的。而且，受造物在顯示天主的德能時，也像雲霧一

般，同時有蒙蔽的作舟。

額我略有關神秘生活第三階段或最高境界的解釋，卻與奧

力振截然不同。奧力振的第三階段是「默觀天主」，比第二階

段對受造界的默觀更進一步，軍有更大的光明。額我略的第三

階段，卻是進入更深的黑暗中。在《雅歌釋義》中，他描述遷

魂越過了上述兩個階段後，繼續往上攀登，離開了按照人的本

性所能達至的境界，被引入天主知識的密室，在那裡被天主的
黑暗凹面包聞著。這時靈魂撇下一切感官或理智所能掌握的事

物，包括概念與圖像﹔把這一切棄置於外後，在密室中唯一的

25Gregory of Nyssa, Life of Moses II, 168; in Classics of Western 
Spirituality （簡稱 CWS ) , New York: Paulist Press, 1978, p. 96. 
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默觀對象，便是天主本身不可見和不可知的特性26 。

在《梅瑟傳》朵里，額我略記述梅瑟進入黑暗中，在那裡看

見了天主。額我略按著解釋說：這是「不見之見」 27 。說梅瑟

在黑暗中看見天主，是表示他發現天主超越人的理智，是人無

法擔親或認識的。正如聖詠所說：天主「以黑暗作惟帳，以濃

雲$，屏障 J （詠十八 12 ）。天主原是隱藏在黑暗中的28 。

在這第三階段，盡魂必須撇下一切感官與理智可以把持的

事物，放棄圖像與概念的媒介，在黑暗中直接體驗主的臨在。

額我略提出在黑暗中體驗天主臨在的兩個基本途徑，一是透過

「靈魂的鏡子」’一是藉著「靈性感官」（ spiritual senses ）。

在詮釋真福八端：「心裡潔淨的人是有福的，因為他們要

看見天主」這 端時，額我略深感面對矛盾的困惑。一面有梅

瑟和若望、保祿等先知和使徒作證，從來沒有人見過天主（出

卅三初，若一 18 ﹔弟前六 16 ）﹔另一面基督卻許下： f心靈

潔淨的人將要看見天主」卦。額我咯的反思給予這難題以 F的

解答。

依他的解釋，「心靈潔淨的人將要看見天主」’這並不表

示心靈麗的眼目經過淨化後，便能清晰地看見天主的儀容﹔而是

說淨化的心靈反映天主的光榮和美劫 。天主本身的光榮是深臟

不露的，但他按照自己的尚像創造了人，就如把自己的尚像印

在人的心靈上。可惜的是，罪惡站污了人的心靈，把天主的白

像蒙蔽。當人的心靈藉著恩寵獲得淨化後，天主的台像便在心

'°Commentary on the Song of Songs 刻， CMC p.202. 

"Ll戶 ofMoses II, 163; CWS p.95 
'"Ibid. 

29Gregory of Nyssa, The Lord's Pro] er, The Beatitudes, in Ancient 

Christian Writers 18, Westminster: Newman Press, 1954, p.143. 

'"Ibid. p.148. 

不
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靈的鏡子中且現出來，使人因看到自己靈魂的美，而體會天主

的美善JI 。這種對天主的認識，可比作相同性質事物之潤的互

相感應。與其說心淨者「看見」天主，更好說心淨者因著與天
主同化及擁有天主而認識他。這種認識是 種超概念的直接體

驗，可視作在黑蜻中看見天主。

在解釋另外一種在黑暗中體驗天主臨在的方式時，額我略

承受和發揮了奧力振有關「靈性感官」的道理咒。如向我們的

身體具有五宮，天主也賦予靈魂「靈性感官」。透過「靈性感

官」，經過淨化的靈魂可以在黑暗中感覺到主的臨在33 。額我

略提到的靈性感官，如畫畫性上的嗅覺、味覺、觸覺等，都與事

物的臨在有關。這些靈性感宮是透過與感覺的對象直接地接觸

才發揮作用。因此額我略屢次提及聖言寓居在人靈魂的深處，

他格外指出「心」，而不是理智，才是聖言特選的居所。藉著

「靈性感官」人可以體驗聖言在自己心中的臨在﹔在「心」中，

知識化成為愛。

額我略提出的第三階段神秘境界，超越了一般默觀和認識

的範疇，使人在更深的層面與天主會唔。在黑暗的嚮室中，靈

魂不是藉清晰的、概念性的認識，而是透過愛的結合，直接體

驗主的臨在。事實上，這愛的結合帶來更深層面的認識，是神

秘經驗的核心要素。這種認識可以稱為智慧。

r 智慧」 詞的拉T名詞“sapientia＇’來自動詞、αrpere”，有

「嘗味 J 的意思。智慧是由於對臨在的事物的嘗味和欣賞而產

生的知識，是→種超理性的直接體驗，也是一種與愛融隘的認

31Ibid. p.149. 

)2有關奧力振「靈性感官』的靈修思想，參閱： Karl Rahner, The 'Spiritual 

Senses' according to Origer丸， in K. Rahner, Theological Inνestigations 
vol. 16, London: DLT、 1979, pp. 81 ~103. 

33Commenta巾。n the Song of Songs 划， CMC p.203. 

一
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識。因此，額我略的神秘思想把奧力振比較偏重理性的神秘思

想帶前了一步。

天主就是無限的存有和無限的美善，靈魂對於與天主愛的

結合，抱有無止境的渴求。因此，額我略的神秘思想包含著不

斷向前邁進的動力（ epektαsis ) 34 。他以梅瑟渴求看見天主為

例，解釋這無止境的動力。天主答應梅瑟的要求，把他放在石

縫中，讓他看到自己的背影。這樣，天主一面滿足梅瑟的願望，

一面也在他心中掀起更大的願捏35 。

為此額我略指出，神秘生活是一個無盡的旅程，靈魂為天

主愛的箭矢所中傷，不斷渴望更親近天主，達至與天主更深的

愛的契合36 。每當人得償所願峙，便在心中產生更大的願望。

這樣，靈魂對天主的焦渴是不斷獲得滿足，但同時又是永不滿

足的。在神秘生活的歷程中，靈魂真正的滿足，在於不斷繼續

尋覓，不斷往前邁進。

額我略的神秘思想強調天主不可知及不可言說的特性，開

創了日後所稱的「否定神秘主義 J 。「否定神秘主義」與「肯

定神秘主義」相對，是一種超概念與圖像的神秘主義。

一個多世紀後，狄奧尼修（ Dionysius ) 37便繼承了額我

略，把這「否定神秘主義 J 徹底發揮，帶至圓滿的境界。他所

著精筒的《神秘神學》（ Mystical Theology ）一書，對中世紀

34“Epektasis”出自保祿致斐理伯人書三日：「我只顧一件事 即忘盡
我背後的，只向在我前面的奔馳。」有關額我略「不斷向前邁進」的

神秘思想，參閱 Danielou, From Glory to Glory, pp. 56~7 l. 

JSL拚 ofMoses II, 23 l~233; 239; CWS pp. l 14~l 16. 

36Comment，αry on the Song of Songs XII; CMC p.225. 
37狄奧尼修（ Dionysius the Arenpagite ）以往被當作保祿宗徒在雅典歸
化的弟于（宗十七 34 ）。但根據上世紀以來學者的研究結果，狄奧

尼修為偽名，真正的作者應該是第五或第六世紀敘利亞的隱修士。
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神秘思想影響極大38 。

《神秘神學》第一章便是討論「何謂天主的黑暗？」他指

出天主寓居於「耀目的黑暗和隱晦的靜默中」。他邀請那些尋

求神秘境界的讀者，放下一切可覺察或理解的東西，一切存在

或不存在的事物，這樣，把理解擱置一邊後，應設法勉力上升，

始能與那位超出存有和知識者結合39 。在該書最後一章，狄奧

尼修﹛乍結論：天主是不可知，不可名言的﹔超越了「有」與「無」’

「肯定 J 與「否定」的範疇40 。因此，狄奧尼修認為，神秘主

義的高峰便是在無言的靜默與黑暗中，以超知識的途徑與天主

結合刑。

結論

本文介紹了早期希臘教父，特別是奧力振和額我略尼撒的

神秘思想。他們表現在神秘思想上的特點，對了解日後基督宗

教神秘主義的發展有指示性的價值。

在希臘教父的著作中，「神秘」一詞主要具有客觀意義，

指基督本人在聖經文字裡的「神秘J 或結秘的臨在。信徒的神

秘經驗格外來自閱讀聖經時與基督的會唔，接受他的光照，及

領悟聖經中隱藏著的「屬神意義」。

後來，「神秘」一詞也應用於基督在禮儀和聖事中，尤其

聖洗與感恩學事中的隱秘臨在。信徒在參與禮儀崇拜時，體驗

基督真實的騙在而產生神秘經驗。不論讀經或崇拜峙，信徒的

38The 叫ystical Theology, in Pseudo Dionysius. The Complete War缸，
Classics of Western Spirituality, New York: Paulist Press、 1987, pp 
133~141. 

39 Ibid. p. 135 

40lbid. p. 141 
41 Ibid. p. 136. 
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主觀神秘經驗是由於與一種客觀事實接觸而引發的。因此，在

研究基督宗教神秘主義時，不該過於偏重主觀成分，只限於對

個人神秘經驗的剖析，郤要保持主觀與客觀因素的平衡。

希臘教父視洗禮為基督徒入門聖事。依從奧力振的主張，

教父們通常把自洗禮開始的基督徒靈修生活分為三個階段，第

三階段是「默觀夭主」或「進入黑暗中」的深度神秘境界。這

三階段的區分表示教父們同意：由洗禮開始的信仰生活與日後

的神秘生活，有著基本的聯貫性，神秘生活便是基督徒信仰生

活的圓滿發展。因此，神秘經驗不是少數墓督徒的特恩，相反，

每個信徒都須向主的恩寵開放心靈，讓天主聖神把自己漸漸引

入神秘生活的境界。

希臘教父提供了「肯定神秘主義」和「否定神秘主義 J 兩

個傳統。以奧力振為代表的神秘傳統以閱讀聖經和理解聖經的

「屬神意義」’為神秘經驗的主要來源。也注要參與禮儀和領

受聖事所產生的神秘經驗。這種透過經文和聖事象徵的媒介而

達至的神秘經驗，可以稱為「肯定神秘主義」。另一方面，額

我略尼撒和狄奧尼修等，卻強調天主不可知及不可名言的特

性，提倡以「進入黑暗」為標記的超概念和圖像的「否定神秘

主義 J 。

但我們必須注意，希臘教父提出的「否定神秘主義」’並

非與「肯定神秘主義」根本對立或完全脫離的。例如額我略的

神秘著作，便是以解釋聖經（《梅瑟傳》《雅歌釋義》等）為

反思的主要題材。在他的反思中，也往往提到聖經和禮儀要事

對於信徒神秘經驗的密切關係。在「否定神秘主義」大師狄奧

尼修的著作中，這兩種傳統的伺時存在格外顯著。的確，《神

秘神學》是狄奧尼修成名的代表作，但他另外三本較長的著作，

卻強調如何透過瞻觀受造界的事物，和透過各種禮儀和聖事的

象徵媒介，達至默觀天主的神秘經驗，代表了典型的「肯定神
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秘主義」 42 。為此，狄奧尼修的著作包含了兩種神秘傳統。
日後基督宗教歷史中發展的「否定神秘主義」也不能與「肯

定神秘主義」完全脫離43 。這是基於基督宗教的中心信仰 天

主三位一體的道理。「父 J 是絕對隱晦的﹔「子」是「父」的

彰顯。在降生奧E覽中，「子」更與血肉結下不解之緣，成了有

形可見的。因此，「父」與「子」分別給「否定神秘主義」和

「肯定神秘主義」奠下基礎。 r聖神 J 既是「父」「子」的聯

繫，他也引領信徒與「子 J 結合，通過「子」回歸「父 J 0 聖

神是基督徒對「父」與「子」神秘經驗的綜合。

42狄奧尼修的另外三本著作是 The Divine Names, The Celestia/ 
Hierarchy, The Ecclesiastical Hierarchy. 皆收集於 Pseudo Dionysius. 
The Complete Works. 

43參閱 Harvey Egan，℃hristian Apophatic and Kataphatic Mysticisms’” 
in Theological Studies 39 (1978), pp.399~426. 
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日本耶穌會士的基彿交談（下）

社默林

劉錦昌 1

本文分三期介紹愛宮真備（上）、強斯頓（中）、
杜默林（下）三位在日本的耶穌會士，以基督徒身份與
佛教所做的真誠交談。愛宮真備「事禪、教授坐禪」的
行動，對日本耶穌會士有相當大的啟導作用，強斯頓注
重神秘，思想，要人在體驗基、佛雙方時，應從表面的不
同進到實質的相同之中，在生死的體會、完全空無的愛
裡’悟出「真這」，杜默林則更深入對兩教的最終桂觀
念加以辨別、重新詮釋，增進了彼此更大的會通可能。
本文土篇在 112 期， 29刊04 頁﹔中篇在 114 期，
560～567 頁。

杜默林（ Heinrich Dumoulin ）是當今世界有名的禪學專
家，他是天主教耶穌會士，擁有羅馬額我略大學哲學博士學位、
東京大學文學博士（ D. L版）以及 Wurzburg 大學榮譽神學博

士的學術學位， 1935 年來到日本，潛心研究東方宗教（特別是
禪佛教） , 1941～1976 年間出任東京上智大學哲學與宗教史教
授，他的禪學研究除注重文獻外，亦具有哲學史的幅度、比較
宗教學的旨趣，有時其成果甚至超過日本的佛教學者2 。杜默林

關於禪、佛學的作品不少﹒

1 本文作者： 'ill］錦昌牧師，台灣基督長老教會牧師，輔大哲學研究所
碩士，台南神學院道學碩士（ M. Div. ），輔大神學碩士及博士候選

人。現任教台商神學院及輔仁大學宗教系。
2 吳汝鈞，《佛學研究方法論》， 59 頁。

可想－1
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《六祖後中國禪宗的發展》

《禪宗史》

日本耶輝會士的基呻立說／交談／289

《東方默觀與基督徒的神秘思想》

《現代世界中的佛教》

《基督宗教會遇佛教》

《祿的覺悟之道》

《二十世紀的禪佛教》

在此，我們主要根據《基督宗教會遇佛教》、《二十世紀
的禪佛教》兩書的資料來討論。

東西方的宗教交談

杜默林首先認為，當今是西方與東方彼此會遇的時代，西

方應預備與東方交談、對話，東西方的關係應是相互補足，而

東方思想特色是強調「軍靜」（ stillness ），他引用中國與日
本人常用的一句話：「靜中有勁，動中有靜J ’動與靜是所有

人類生命活動的兩極，此兩方需相互平衡。

在他眼中，亞洲人民的生命形態以靜觀（ meditation ）來

整合自我，杜氏感到「基本土，所有遠求文化都是宗教性的／·

東方心靈以靜觀豐富的寶藏可補足西方，在東方主靜的傳統、

心性上，其「內在一外在 J 、「身體一靈魂 J 相互依存和諧的
特性亦顯得可見，杜默林認為此正合乎聖經對「人」整體重視

的傳統，基督信仰的人觀絕不是二元論的主張人亞洲人民強調

直觀知識（ intuitive knowledge ﹔對事物的直接把撞），以最內

3 此書乃將宋代禪宗公案的結集《無門關》譯成德文。
4 Dumoulin, Christianity Meets Buddhism (Illinois: Open Court Pub., 1974), 

p.10. 
5 向上， pp.15～16.
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在的方式把握到實在界（ reality ），而這，也隱含東方否定性

的思想方式：用否定的說法來趨近事物6 。

上述這些東方靈性生命中的特色．主靜（宋明理學家的看

法）、默觀、身心合一、對真理的直觀自覺、把握實在的奧祕

等，也都本具於人性深處，存在人性根基上。杜默林認為這是

東、西方共有的，在此，我人接觸到人性共同的基礎（ common 

ground ) 7 。

他同時指出一點，即耶穌會士德日進（ de Chardin 

1881~ 1955 ）的觀點：這個世界觀與東方的靈性生命之諸多吻

合處。在《基督宗教會遇佛教》中，杜默林頗多反省此兩大宗

教的交談、會遠處，他深入地去瞭解耶一佛間彼此的異同，他

同意英國史家湯恩比（ A. Toynbee ）所提出的，未來的史家對

二十世紀最大的興趣將會是耶、佛洞教間，彼此相互去瞭解對

方與交談的這件事8 。

交談的起點僅能是人性共適的事項，而不能是以大公主義

( ecumenism ）、折衷論（ syncretism ）、普世論（ universalism ) 

的立場來談九杜默林認為，交談首要的目的是相互了解，及對

各種價值觀的認知，其次則是如何來合作10 0 「了解」，應奠
基在宗教經驗上，杜默林指出：「個人的宗教體驗是居於交談

之前景，一個人的宗教體驗對更進一步相互的了解，乃是重要

的 J ll 。

6 同上， pp.17～18.

7 同上， p.20.

g 向上， p.31.

9 同上， pp.34-35 ，大公主義常只是針對基督徒來說，折衷論則在基
一佛個難行得通﹔普世論則是側重基督宗教自身的想法。

10向上。關於第一目標：相互了解、價值觀的認知，請參看 p.3子的﹔

第二呂標合作，請參看 p.56～妙。

Jl 間上， p.42.
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杜默林提到過去在這些事工上努力的成果，譬如日本基督
教神學學者北森嘉藏12 ，以十字架的神學與佛教無我的宗教體
驗相對照﹔日本天主教神父們（ lchiro Okumu悶，愛宮具備）﹔
甚至是京都學派等人士所有的嘗試。杜默林針對上述的努力成
果，皆一一提出反省。

他也根據過去耶一佛共居一室的經驗（尤其是基督徒禪的
多次研討會），而強調宗教界對社會有關懷的責任。在回顧交

談經驗中，他發現到一些不好的經驗、不適宜的觀點與話題，

在彼此諒解後，重新恢復情誼，使他們接觸到宗教最內在的核
心主題：人類對絕對存有的知識13 。

此外，現代的基督徒、禪佛教徒的交談對話，最突出的話

題與合作方向，乃是理性化（ rationalizing ）、非神話化、民
主化、社會行動等這些傾向14 。

眾教體驗土的交談

杜默林用了不少心思在耶、佛教人士的宗教體驗與存在經
驗上，基督徒和佛教徒相聚於 Oiso 的會議，開啟了深度對話、
交談的信心，尤其禪佛教在靜觀、直覺、否定神學方面的精神，
更使耶一佛間的交談日益加深15 。

他發現在佛教徒的宗教體驗上，大部分都與默觀相闕，且
總是引至終極實在（ ultimate reality ）﹔因此，交談並不僅限
於個人體驗的層次，而是要揭示啟發其神學背景16 。

再者，交談也需透過「存在性的人學經驗」（ existential 

：：~azo Kitamori ，以《上帝受苦的神學》一書出名的日本神學家。
"Dumoulin ，前引書， p.55.
14同上， p.59.

15同上， p.78

16同上， P80. 

… 
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的hropological experiences ）來了解，所謂「存在性的人學經
驗」’是指信仰創始者當時的生活情境（ Sitz im Leben ）能為

信徒所體驗，存在性的體驗與意義，超越於宗教教義的教導之
上，而較宗教教義更有益於交談和討論17 。佛教根本的存在性
體驗，杜默林認為是「四望諦」一關於人生苦難的真理﹔而這
點與基督信仰的存在體驗相同，更可說是所有人類共有的「無
常」經驗﹔此一經驗說出人類皆需解放、救贖’這已屬於人類
本質的一部分18 。另一方面，就在這點上耶、佛有所不同：

（基督宗教）→

信仰（ faith ) 皈依（ co~version ) 
I ←（佛教） I 

拯救（ deliverance ) 無我（ non呵。）

在信仰、皈依、無主蓮、拯救此四項要素中，基督信仰是由
信仰居優先，而佛教則側重皈依（ breakthrough ）：由自我中

心皈依。
佛教講「無我」﹔其實基督宗教也有不少相關的言詞：「失

去生命，為獲得生命」（耶穌）、「死，然後有生命 J （保祿）、
德日進也有類似的說法19 。佛教以緣起無我（存有論意義）來
講﹔基督宗教則從道德的層面來看無我的問題。但二者均同意
當人們執於自我時，將對人類無所意義。

佛教所謂的「信仰」’和基督宗教亦有不同。對佛教而言，

信仰是導向最後的拯救，「靠著信仰將投得自由，而超越死亡

17同上， p.81.

18同上， p.82.

19向上， p.84

『司，向
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的領域 J 凹，信仰使人進入「佛一法」（ Buddha-Dharma ) • 

其中最重要的是皈依「三寶」：佛、法、僧。但在心理學層次
上，佛教徒對佛陀的虔誠所表達的信仰態度，可能和一般基督

徒（ popular Christian ）對上帝的信仰沒有本質上的差別21 。

杜默林認為，在「信仰」這個主題上，耶與佛有頗大的交

談、交換意見的空間，而信仰的探討，也把人帶入更進一步不

受限於自我的境界，因為「人最深的存在性經驗，開啟了一超
越的實在」泣。

關於超越的研究，往苦的西方學者多視佛教為「無神論」。

但杜默林指出，當今的宗教學者對此見解卻多加保留，因為後

來佛教的型式，總滲著有神論的要素，尤其是大乘佛教。超越

的要素在大乘的許多方面皆很明顯、不被排除。不過，佛教徒
對上帝的觀念常有排斥，因而杜默林教人區分「相對的超越」

( relative transcendence ）、「絕對的超越」（ absolute 

transcendence ）二者。

「相對的超越 J 是當一個人以有限經驗的世界與無限制的

宇宙相較時，所體驗到的超越﹔而「絕對的超越 J 乃越過這些

有限的人性存在，人能直覺一種「他者」、「 I站在」、「最後
目的」，而使人從一切時空限制中釋然，達至一種非限制
( unconditioned ）：「涅槃」 23 。

他針對佛教的超越體驗指出兩點，超越指向凌越自然力

量、超人性的領域﹔且佛陀是助人朝向拯救的他力24 。後者「他
力 J的傾向，使佛教阿彌陀佛的信仰其有濃厚的超越神學意舍，

且同上， p.87.

21 同上， p.92.

22同上， p.95.

2J同上， p.97

24向上， p.98.
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而耶一﹛弗對談在此也遇到一停滯，到底應如何解釋佛教此一「超

越 J 的內含 9 是否我人能更進一步以一種位格的意義來了解佛

教對超越的體驗？

杜默林認為，在佛教所有宗派中，指出其真有位格說

( personalistic ）的態度並不困難。阿彌陀佛的信仰以及禪的

操練裡’總是表達了一種具位格的虔忱25 。杜默林告訴讀者，

他並非沒有注意其間的差異，但許多耶 佛聞所共通具有對

話、交談的價值，則需我人重視。

靈﹛學生活上的交談

按著，杜氏則指出靈修（ spirituality ）是一種隱藏的、基

本性的基礎，在靈修中，宗教體驗才會深入、顯現。

在靈修角度裡、透過靈修的光照，許多教義和教導才流露

出新的幅度來26 。而佛教實踐生活中的存在性靈修（ existential 

spirituality ），可說是「白利利他」（ jiri rita ）這個西方宗教

所主張的原則27 。

其實，「自利利他J 也是佛教的倫理學原理，只不過佛教

倫理學較不受西方學者的重視，因為與一般自然律 u去）的道

德生活差別不大。在佛教教義中，倫理並非很特殊的項目，甚

至可以包含在超越體驗中所具有的慈悲（ compassion ）裡來談。

至於「慈悲」在佛教的重要性，則與涅槃幾乎同等，沒有慈悲，

是難以證入涅槃的，慈悲是佛教靈修的重心，此一概念與基督

宗教所說的愛最為貼近28 。

25同上， pp.!02～！ 03

26同上， p.112.

27同上， p 114. 
28同上， pp. l !9～l訓，有關佛教倫理學白利利他的說法，請參考 李
明芳，《大乘佛教倫理恩想研究》（高雄縣佛光， 1989 ）。

善黨
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此外，杜默林認為，佛教對罪（ sin ）的意識、懺悔的實踐、

「救援知識」（ saving knowledge ）的見解、默觀等的看法，皆

是耶一佛比較的課題，這些均是佛教靈修學的主要內容訕。杜

默林認為「佛教靈修是一種救援的靈修 J ( spirituality of 

salvation ），靈修、默觀均朝 salvation 而進到。

佛教的救援方式引來人與終極實在間的關係，針對這個探

討，杜默林覺得自然遇上有神論的位格問題。在佛教璽修學上，

他認為佛教的救援觀有許多指向有神論的導引，因此「位格 J

或「非位格」的探討乃最重要，也是耶一佛交談的起點3 I 。

大乘佛學發展的結果，佛陀成為所有賞在的宇宙原理，而

默觀乃達到此實在的法門，這也是禪默觀悟道的體驗。根據佛

教的觀點，此體驗乃非位格的「宇宙意識γ排除二元對立的。

因為佛教徒認為位格特徽，必然是二元性的，且無法經驗到最

高階層的實在32 。

杜默林在此質疑﹒是否宇宙的普遍性和位格的自我無法相

容？他提起德日進的例子叫人再想一下，德日進具有宇宙意

識，但也倡導位格主義，同時他的靈修卻與東方思想相融通。

對德日進而言，宇宙乃是一位格化的宇宙（ a personalizing 

Universe ) 33 。德日進的上主既是位格、且又「非常於位格 J

( hyper-personal ）的，人類和位格化的宇宙，朝向超佐格的合

一（基督）在邁進。位格、非位格似乎相容。

佛教一般說來缺乏歷史的意識，在東亞只有斯里蘭卡和日

本，其歷史心靈較開放。但人若要向存在整體開放，歷史便會

29Dumoulin ，前引書， p.139.
JC同上。

JI 向上， pl46.

32佛教人士大多持此看法，在台灣像印順法師、聖嚴法師等均如此。

JJDumoulin ，前引書， p 148. 
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敲打終極實在，而歷史與人的位格性有密切關﹛系。杜默林認為，
佛教關於「業」（ karma ）的觀念，並不必然排除人類在歷史
中的活動抖。

神秘經驗有無位格？

在現階段耶一佛會遇的根本問題裡’杜默林似乎認為最重
要的是「神秘經驗本質上是位格的或非位格的
（叩ersonal ) ？」此問題，我人是否能區分在神秘經驗中的位
但無位格要素 9 如何去判斷一個經驗，到底是位格或無位格
的？神秘經驗中的位格、非位格特徵’是否能揭啟若干有關於
終極實在的特徵？神秘經驗皆是難以言詮的，不過，杜默林選

擇了禪的開悟經驗來供反省35 。
禪的體驗可以「無」來探討，以反省式的解釋使我人對其

內含有更豐富的瞭解。一般而言，越多經驗本質特徽，就有較
多被欺騙的可能性，因而充滿意像（ images ）的位格神秘經
驗，會較非位格的經驗缺乏確定性。然而在神秘經驗的歷史裡，
位格經驗與非位格經驗其真實性具相同的價值。

更根本的問題是，我人是否能更進一步去發現此實在本身
是位格的或非位格的？甚至，當我們使用位格、非位格的區別
時，只是依循哲學或神學的世界觀來表達。

杜默林引用出名的學者 G. Durckheim 的話「對終拯存有經
驗的解釋，是根據其自身的文化」來提醒人「存有的經驗，總
是據用位格與無位格的成分」。我們若從各種角度小心、地考慮
「經驗 J ，經驗能證實是向仕格與無位格的詮釋開放00 0 

這也告訴我們，外人（不在經驗中的人）無法確定是否超

34同上， pp.156-157.

35同上， p 158. 

36向上， p 162. 

品品之、
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越與絕對存有是位格與否37 。杜默林提到，有學者寧可使用「M

位格的」（ prepersonal ），來形容東方靈修，而不用「無位格
的」站。

他也引用泰國僧侶 Buddhadasa 的話「佛教徒也相信上
主」、「我們能直率地說，上帝的觀念也存在佛教思想中」。

日本學者阿部正雄所謂的「絕對無 J ’顯然揭示了一種至高存
有（ Supreme Being ）的屬性39 。

東方人不使用位格觀念的原因，在於他們感覺位格太過於

「擬人化」（ anthropomorphism ），而違背了絕對存有的絕對
性（ absoluteness of Absolute Bei月）。這絕對存有只是一種對
創造信仰的成分，而使人無法把握絕對者之整體的。換句話說，

東方人對位格觀念的保留，事實上是基於對絕對存有的尊重，
明白其不可說、非常道的性質。

西方神學所使用的類比、否定神學方法之用意亦如此，杜

默林舉潛霍華（ D. Bonhoeffer ）、拉內（ Karl Rahner ）的話
來說明現代神學家重視「手中之不可言說性」的事實。

否定神學乃宗教對話及交談中，需加以重視的思想方式，

杜默林舉奧圖（ R. Otto ）的話來提醒人，「涅槃是只在概念上
為否定的，在感覺方面它是相當積極的 J ﹔阿部正雄也說「佛
教絕對的無絕非否定的，而是一種絕封地肯定的原理」。當然，
我們可以說，基督徒與佛教徒若越將交談建立在更合宜的經驗
上，則彼此間將會達到相互更深的了解41 0 西谷啟治也會談及

一種「位格的不具位格性」（ personal impersonal句）的觀念，

37同上， p 163 

3"同上， p 164. 
＇＂同上， p 165. 
40同上， p 166 
41 同上， p 169. 
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對他來說「不具位格的」是更終極與基礎的42 。

上述的見解莫不是在宗教對話領域內的一種交談、進一步

了解的嘗試。基督信仰中所講的三位一體，也非在上帝內產生

二元論。杜默林認為京都學j肘哩，像西谷啟泊、阿部正雄的思

想、中所說的「絕對無 J ’與基督宗教的至高存有二者間，實可

有更多的對話，佛教並不需要對基督徒的「上帝創造者」太

多排斥。

宗教人上路了 1
在《基督宗教會遇佛教》一書的後語裡，杜默林引用一句

話「宗教人土路了」（ Homo religiosus on his way ）。

他認為不論東方或西方，我人在其旅途中是一名朝聖者，

而且我們僅能從此岸的觀點，來看人的宗教之旅，在動盪不安

的世界梅，只有宗教仍能當作人類的避難所。

耶、佛以不同方式尋找避難所，從不同傳統中獲得安全

感。且當他們在各自宗教的信仰實踐中更深一層時，他們就會

生存得更豐盛43 。這並非是一種宗教相對主義的立場，而是基

督徒或佛教徒均不得放棄自己的信仰，明白在自己傳承的強處

依然存著弱點，他知道作為一個人，他只是以人類的方式擁有

真理抖。

聖言的真理，以各種不同方式傳遍這世界。我人在此佈滿

宗教象徽的途中，有如盲人過橋般的孤獨，然而卻也能充滿溫

馨﹔宗教經驗的圓滿乃是達到愛與慈悲﹔宗教對話並非只反省

過去的歷史，而是要為轉向將來，提供一種機會、聞啟人類最

42同上， p 171. 

43同上， p 196 

44向上， p 197. 
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大的希望45 。不過，杜默林也提醒我人，為持續上世紀的宗

教交談，我們需要依納爵所說的「分辨神類」（ discernment of 

spirits ），一種批判、分辨的功夫46 。

輯語

本文上、中、下三篇，我人分別介紹了日本上智大學三位

天主教耶穌會士（愛宮真備、強斯頓、杜默林），在耶一佛交

談和宗教比較方面的見解。他們所使用的比較方式，乃「直接

的比較」’和佛教徒真誠交往，並自佛教的經典襄、禪修經驗

中，真正去經歷佛教的心靈世界。尋求在耶一佛間共同的體會、

經驗基礎，但是也不忽視其中的不同背景與差別相異處。

愛宮真備的行動：參褲、教授坐禪，對臼本耶穌會士有相

當大的啟導作用，他也用心比較其中的不同。他同時體驗兩種

不同的靈修經驗，表示這兩者乍看頗不同， f旦亦應有共通的所

在。

強斯頓注重神秘思想、體驗在耶一佛比較時的重要性，也

要人們從表面的不同進到實質的相同中，在生死的體會、完全

空無的愛裹，說去文化、概念的層面，以愛的內在之眼，會悟

「真道 J

杜默林則更深入對兩教的最終極觀念，加以辨別、重新詮

釋，對彼此感到困擾的佐格、無神、非位格觀念，再加以考察，

增進彼此更多會適的可能。

當代泰國的佛教泰斗﹛弗使尊者（ Buddhadasa Bhikkhu ）在

《何來宗教》〔 No Religion 〕一書中曾說：

45向上， p 198 

的Dumoulin可 Zen Buddhism in the 20的 Century, trans. by J. S. O'Leary. 
(Tokyo: W聞自己rhill, 1922), p.143. 

一－胃粵聰明”頭”，’，
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如呆上帝是「支配各種事物的原因或最高原則」，那

麼我們當下就可以說佛教也有上帝的觀念，我們所指的土

帝是真理。 ．我們有造物主的土帝、係存者的上帝、毀

滅者的上帝 0 .....以「土帝」指無所不在、無所不能、無

所不知，因為上帝存在於每一個地方，握有主宰萬物的力

量47 。

＃︱﹔使尊者也指出，「上帝」一詞有許多意義，當上帝指真

理時，是佛教徒可接受的觀念﹔但不接受有「個人人格 J 的上

帝概念﹔當上帝是指「真理」時，佛教徒也可接受「上帝 J 拯

救世界這種說法48 。

在此我人發現，耶一佛兩教彼此間存在著不少共通的交談

基礎，最主要的是，如何了解自己傳統的宗教、神學語言的內

合，這屬於宗教詮釋學的問題了。

47佛使尊者，《何來宗教》〔 No Religion 〕（臺北慧炬， 1992 ) ' 

5 頁。

48同上， 6 頁。

～『司，’時
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利主島實靈11多精神5美採（下）

郭熹徵 1

本文是作者於 1996 年夏秋之際，應美國加州天主

教的舊金山大學、利瑪實中西文化歷史研究中心之邀，

在該中心以訪問學者身分，所做的研究成呆。本文土篇

在 l 13 期，的1～438 頁，中篇在 l 14 期， 568-578 頁。

三、通過傳數方法看利曙賣的重修精神

1. 傳設方法的特點

利瑪簣的靈修生活不僅可以通過其發展信望愛三德以堅

定其使徒信念來看，而且通過其傳教方式也可以看到其靈修精

神。利瑪竇根據對中國社會各方菌的觀察和分析，制定了傳教

方法。其傳教方法表現出兩個特點：一是注重在上層社會、知

識階層中傳播天主教，而不是中國民眾的大批皈依﹔二是通過

傳播科學、哲學與中國知識界對話、溝通中西文明、為傳教奠

定基礎，而不是從宗教題目直接與中國人民對話。利氏的傳教

方式並不違背耶穌會的傳統：「運用一切能用的方法，詩求天

主的光榮。 2 J 同時這也是遠東視察員范禮安所策畫所支持的計

畫。利氏創造性的執行耶穌會這種適應與彈性的傳教方針，不

但表現出其聰明才智，也表現了其堅間的內修生活。他並未因

為傳教方式的「世俗」形式而損害天主教信仰的純潔性，也未

l 本文作者：郭熹微女士，北京中國社會科學院、世界宗教研究所副
研究員。

2 《耶穌會會憲》 636 款。
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因為注重上層社會的主作而忽視對下層社會的關懷。他並未因

為追求表面的成就和屈服於外界的壓力，而忽視中國教友的質

量，只單純追求教友的數量，而是毫無虛榮心，一切從真正的

使徒使命出發，為中國的教會奠定了牢固的基礎，這一切都浸

透著利瑪竇對天主與中國人民的愛心。

儘管利瑪簣在中國傳教的成就是有呂共睹的，但是無論在

其生前還是身後，無論在歐洲還是中國，對其傳教方式都有許

多非議。《利瑪寶書信集》之（編者序）說，我們常聽到利瑪

竇神父在中國如何致力於宣傳福音，但並非以快速的步伐向前

邁進，他是如何的謹小慎微，似乎不敢冒險嘗試集體的皈依運

動。雖然他說話溫和但意志非常堅決，並以莫大的毅力與勇氣，

藉他中文的著作逐漸贏得中國人的景仰與佩服，因此對中摺人

歸化信仰基督，我們不該對他懷有猜疑的念頭，他遭受的差不

多與公開的攻擊無異，或者說他是可怕幻覺的犧牲者。對他誤

解批評的人，有印度省會、遠東省會與歐洲周會兄弟們，因為

這些人雖為忠厚正直之士，但可惜他們不明撩當時中國的社會

背景，恐怕也無此能力給干IJ瑪竇神父一個合理而公允的了解。

在中國傳教絕非易事。明代中國海禁森嚴，不許外人進

入。在政治體制上是封建君主專制中央集權制度，對一切可能

顛覆皇權的行為和偏離官方哲學的意識形態都十分敏感而嚴

厲。這種政治使利瑪蠻不得不採取一種謹慎而迂迴的傳教方

式。首先是為獲取傳教自由而爭取中國皇帝的皈依，其次是通

過科學文化的傳播與中國學術界對話，為傳教奠定基礎。有人

批評利氏只注重上層民眾而忽略下扇民眾，違背了天主教的原

則。《耶穌會會憲》 622 款規定：

「當將侍奉天玉及普遍的益處放在眼前，因為利益越

普遍，也越神聖﹔所以應有優先的是那些人和那些地方，

因為他們既然有進展，便能使追隨他們的榜樣式被他們管
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理的人，也向前進展。」

利氏爭取皇帝的皈依或批准自由傳教，或者注重士大夫與

知識階層的歸化意義正在於此。因為得到皇帝首肯才不致使已

獲得的成就喪失，才可使大批中國人歸化成為可能。正如利氏

所說：

「假如有一批知識分子或進士、舉人、秀才以及官吏

等進教，由於知識分子能進教，自然可以鏟除一般人可能

對我們的誤會。如果我們有相當多的教友，那就不愁給皇

帝上奏疏了，皇帝獲悉中國教友按教規生活，並不違反中

圓的國法，天主也逐漸顯示提供更適合的生活方式，去完

成他的聖意。 3 」

但是這並不意味著利瑪寶等耶穌會士輕視下層社會。

1608 年利氏致德﹒法比神父書說﹒

「教會在知識分子當中接受重視，因為我們也尊重全

體中國人，地位高的與地位低的全一視同仁。因此無人抱

怨我們，仇恨我們。九

又《利瑪費中國傳教史》記載﹒

「他雖然很忙，但是從來沒有忽略與最下層的群眾交

談。如泉有些教友打斷了他很重要的工作，他只是微笑一

下，正如他封很重要的人物打斷他的工作日守一樣的微笑。

事實證明，他撥出一大部分時間給剛進教而地位低的教友

f門。」

中國是一個有悠久文化傳統的民族。如果要與中國學術界

對話，就需要傳教士對中國文化有較高的修養。因此學習中文、

研究中國文化成為傳教士一項重要任務。利瑪竇不但身體力

3 羅漁譯，《利瑪麗書信集》（台北光啟， 1986 ) ' 410 頁。
4 間上， 399 頁。
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行，還要求來華的歐洲傳教士「努力學習中國文化，把這作為

一種在很大程度上決定傳教國存亡的事情看待。」因為「只知

道我們自己的學術’而不通曉中國人的學問是毫無用處，於事

無補的。 5 」

利氏通過對中西方文化的對比，有針對性地以說理的方式

向中國人民解說天主教義。他首先向中國人民宣講的，不是天

主教「神聖信仰的奧蹟 J ，而是從自然理性層面，「用可了解

的理由分析給他們聽」，使得「我們的信仰合情合理，容易明

白。几利氏用中文寫的宗教與倫理著作有《天主實義》、《交

友論》、《二十五言》、《畸人十篇》等。通過這些著作，「才巴

基督信仰的酵母注入整體中國文化。 J 例如他在《二十五言》

中，賦予儒學仁、義、禮、智、信等概念以全新的解釋，而《天

主實義》中，乾脆以天主教義轉換了儒學「仁」的概念：「仁

也者，乃愛天主與夫愛人者。 J 可見利氏在適應中國文明的表

層 F ，像白蟻般徐緩而耐心地工作，在中國木結構上蛙出極微

的細孔，一點又一點讓天主教穿孔而入。他天才創造性的表現

為撰寫《天主實義》，用以巧妙地抓住中圓哲學或倫理觀的某

些要素，改造為引入天主教教義的入門途徑。

此外，平lj瑪簣還利用介紹西方科學與中國學術界對話。羅

馬學院對耶穌會士嚴格的學術訓練，為他打下了整賞的學術基

礎，以及培養了他與人交往的良好風度。一方面，平lj氏試圖以

科學知識來減少中國人的高傲自大心理及對外來者的仇恨和輕

視﹔另一方面，利氏試圖通過對科學知識的介紹，引導一部分

中國知識分子從自然或理性途徑認知天主，正如他在《山海輿

地全圖》序中所說：「今之演刻是圈，豈非廣造物之功，而導

5 間上， 415 頁。

6 同上， 231 、 412 頁。
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斯世識本元之伊始乎？ j 這個目的在神操 23 號提到過：

「人之受造乃為讚位頁、尊敬、事奉我等玉夭玉，由此
妥救自己的靈魂。地面上其他事事物物皆為人而造， $，助

他獲得他受造的白的。」

2. 為中國教會的建立拓荒和打基譴

根據中國社會狀況，和瑪竇從上層社會入手，以學術對話

開始的傳教方式是必要和穩妥的。他所做的似乎與傳教無關的

學術工作，正是為後繼者聞路、打基礎。從當時中國教會的情

況看，傳教方式並沒有損害基督信仰的純潔性。當時間接納的

的中國信徒素質很高， 1605 年利氏致馬塞利神父書說：「我早

已想過，寧缺勿泣，因此封這批教友我一再考驗他們，曾仔細

地薰陶他們 0 7 j 這種重質而不單純追求數量的作法，保證了基

督信仰的純潔性和完整性。 1608 年利氏致高斯塔神父書說：

「目前的教友數百雖已有兩千以上，但確實不多。在

這些大城市中，教友應重質而不必重量，這樣為教會更有

益﹔多而不虔誠，有辱教友之美名，反不如沒有。 8」

事實也正是如此。例如：多妻制是許多上層大夫皈依天主
的障礙之一。對此利瑪竇並未向中國固有習俗妥協。翟太素、

李之藻、楊廷筠等人都是解決了納妾問題之後，才被接納為天

主教徒的。楊廷筠曾向李之藻報怨天主教教規太嚴格，沒有佛

教寬鬆，李之藻認為：「於此知泰西先生，正非僧徒比也。 9 j 

惕廷筠猛然醒悟，痛改前非，接受了洗撞。所以利瑪寶會自信

地估計其成就說：

「目前尚不能以教徒的多寡來判斷傳教工作的成

7 同上， 265 頁。

8 向上， 354 頁。

9 丁志麟，《楊淇園先生超性事蹟》。
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就 在教友的數目字上，我們不如其它教會，但如以教

友的素質而言，我們卻在其它教會之土。 10 」

他還說：「我個人的看法是情願在這樣的情形之下歸化一

萬人信天主，而不願在其它的光景之下使全中國皈依。 II J 

由於中國獨特的政治環境，利瑪竇不可能大批歸化中國人

民，只能小心謹慎地穩步前進。他原來設想到北京歸化中國皇

帝，然後全國就會接受福音。為此他當鬥了十八年。但是當他

到了北京，最初的設想沒有可能實現，「以人的力量求准在中
國自由傳教是不可能的。」詹德隆神父對此評論說：

「這不是打破他的最高理想嗎？這不是像印度和日

本同樣的情況嗎？如泉利瑪賓的傳教動機是完全受潛意

識的影響，他就會如同以前一樣進入憂鬱狀態。但是他到

了北京以後作了深入的反省，調整了他的目標。照施省三

神父的分析，利1馬竇放棄了一些傳教幻想，例如原來那種
『很謹慎』的傳教態度已經不再是暫時的策略，而變成永

久性的傳教方法。此外，他不再求短期內的中國集體皈

依，而開始考慮要多設小型的基督團體。這是他很理智地

在信仰的光照下所作分辨的結泉。 12 」

因為利瑪竇為光榮天主的最大利益，滿足於中國教會拓
荒，打基礎的工作，而不在乎外界的壓力。當然有時他也為看

不到收穫而痛苦。 1594 年利氏致高斯塔神父書說：

「這是我的原則，先辛苦播種，而後希望來日能有收

穫。在辛苦中看到將有的收獲而感到安慰，這可說是人的

10羅漁譯，前引書， 275 頁。

I l 同上， 415 頁。

12詹德隆，（利瑪寶的靈修精神〉’《神學論集》 56 期（ 1983 夏），

196 頁。

、之茲
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弱點。 13 」

1595 年致班契神父書說：

「您也不曾聽過，我也不曾在報告書中寫過，但實際

上我須忍耐的地方卻很多，我只有以忍耐度日，這使我感

到難過﹔同時也因為在此椏為荒涼的沙漠中耕耘，成果不

豐而難受，但別人在我們所辛苦播種的田地里，將會有豐
碩的收穫。 14 」

但是他知道他與同伴所做的，是為了給日後福音傳播工作

打基礎，他說：

「我們在中國這個時候，不但不是收穫季節，而且連

播種的時期也不是，而是築路藍縷、聯手抵足、驅逐猛獸，

拔除毒萃的問荒工人而已，以備未來的傳教士來播種、收
干草 。 15 」

可見，利瑪竇在傳教生活中已完全沒有虛榮，而把傳教動

機完全內在化了。

3. 以血汗殉道

利瑪竇致弟奧拉濟奧﹒利啟誓說：

「說實話，我的日子不多了，頭髮與鬍鬚都白了，中

國人都驚訝像我的年齡不應當白得這麼快，但他們不知

道，他們才是我頭髮白的原因哪！ 16 」

在寫這封信時，利氏只有五卡三歲，但是他已深感疲勞。

從中我們可以看到他在中國傳教所付出的代價，及他奉獻終身

給中國人民所付出的愛心與耐心。這種奉獻並不比以生命殉道

IJ 羅漁譯，前引書， 138 頁。

”同土， l 86 頁。
15 同上， 256 頁。

16 同上， 296 頁。
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更容易，正如利氏 1596 年致富利卡提神父書說﹒

「一位良好的會士不需要藉刀槍去殉道，也不要長途

旅行去朝聖，因為他們可以用『血汗』同樣為我們神聖的

f言仰作豆逢。 17 」

事實也正是如此。從利瑪竇近三十年在華傳教經歷來看，

其所遭受的困苦艱辛，以血汗殉道真是比以死亡殉道更艱難。

學習中文對於歐洲人無疑是很困難的事，因為中國語文與歐洲

文字相差實在太遠，在發音上有很多同音而異義的字，文字的

構造實難以形容，有多少話，便有多少字。但是在中國傳教不

懂中間語文是不行的。利氏以坦然心情面對這些困難， 1593 

年其致阿掛委瓦神父書說：「在我老年期又做了小學生。但這

並不算什麼，因為天主為愛我竟然降生成人。 18 J 為了傳教，

利氏每日都在超速運轉，其 1596 年致富利卡提神父書說﹒

「我看出中崗人對歐洲事物很感興趣，可惜目前只有

我一人能夠應付，全部責任皆在我的肩上，我連氣都喘不

過來。我親愛的神父，請您相信我，有一天忙的速彌撒也

忘記做了，即使做，也缺乏虔誠，雖然不無涯由。”」

為了與中國學術界對話，傳播天主教教義，利氏的客廳幾

乎是敞開的，每天都有人來拜訪，幾乎應接不遐， 1608 年利氏

致弟安東﹒利啟書說：

「在所有地方皆有我的許多朋友，因此他們常來找

我，提出很多問題要我回答，多得幾乎要我的命。此外我

擔任北京會院的院長，我要求能有更多時間，以f更多寫幾

本中文書，但不為會方接受。 20 」

17 崗上， 21 B 頁。

18 同上， 135 頁。

閃閃上， 221 頁。

20 向上， 405 頁。
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1599 年致高斯塔神父書說：

「中國人來拜訪我，有些人好像發了狂，爭先恐後，

絡繹不絕，因為他們聽人傳說許多有關西洋的事情。．

每天有許多顯貴之人來拜訪我們，由於應接不遐，有時連

突飯的時向都沒有。因此，青平趕快用過早點，因為有時一

個接連一假前來，我只有餓著肚子應酬了。 21 」

這種情況及種種其他艱辛，常使利瑪竇感到不堪重荷，

1605 年予與德﹒法比神父言說：

「請您在神聖的聖祭與熱切的祈禱中常為我祈禱，我

是多麼需要您的協助啊！因為在我肩上正負著沉重的擔

子，幾乎超過我的力量。 22 」

利瑪竇的逝世與其過度的操勞不無關係，可說是「鞠躬盡

痺，死而後已」。 1610 年熊三拔致某神父書描寫了利氏臨終時

的狀況，在中國會試和官吏述職的年分，很多官吏或者考生早

開利瑪竇神父大名，趁機願和他會面，有些故交，更要與他暢

談不可﹔因此日、夜訪，各不停，連I與飯的時街都沒有﹔又正逢

四句嚴齋之期，多次打斷了中飯去接見訪客官員，尤其因他們

送禮來，必須還禮回拜不可。當于申父正感疲乏之際，他的至友

乏主之藻又患了重病，原來他被委為南京官吏，準備動身上任時

病了。由於利氏紹心侍候調治而受感動，便願接受洗禮成為教

友，取聖名「良 J 0 手lJ瑪簣也深知自己不久人世，他帶著一種
矛盾的心情對熊三拔說：

F我正不知那個 $，優？是對將結束我的辛勞而高

興，前去享有天主呢？或者就這樣悲哀的留下這個傳教

21 同上， 258-259 頁。
22 間上， 279 頁。
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區，離開我的神父們與修士們？ 23 」

利瑪竇以血汗為天主教信仰作了見證。在他生前身後很多

人為之感動，從他身上認出天主，從而皈依了天主教信仰。

四、利瑪竇的聾修生活

利瑪竇做為一個傳教士，在當時的環境中不可能有一段時

間做退省避靜，也沒有可能留 F靈修日記。但是通過《利瑪簣

傳教史》、《利瑪賣書信集》、平Jj瑪寶的中文著作以及中囡教

友的著述和靈修生活，可以直接或間接地看到這位宗徒的靈修

精神，以及由此而來良好的道德操守。

1. 科噶質有關靈﹛擎的中文著述

利瑪竇關於宗教倫理方面的幾本中文著作，有幾種可以說

是講天主教靈修，其中尤以《二十五言》和《畸人十篇》為顯

著，《天主實義》也有個別章節提到靈修。《二十五言》說人

的真禍不在財、爵、名、壽，人生在世，猶如作客，何必患得

患失？因為人原是走向天鄉的天上客。人生的目的在修仁、義、

梅、智、信，昭事上帝，全部《二十五言》是自信仰之源同時引

發的思想。馮應京和徐光啟曾為之作序跋’其中也可以看到利

氏的靈修及其對中國教友靈修的關懷。徐光啟在《二十五言》

跋說：

「其學無所不闕，而其大者以歸誠土帝，乾乾昭事為

宗，朝夕瞬息，亡一念不在此﹔諸凡情感誘慕，即無論不

涉其躬，不掛其口，亦絕不萌諸其心，務期掃除淨潔，以

求所謂體受歸仝者。問嘗反覆送難，以至雜語燕諱，百千

萬言中，求一語不合忠孝大指，求一語無益於人心世道

2J 同仁， 536 頁。

議今
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者，竟不可得，蓋是其書傳中所無有，而教法中所大誡

也。」

i思應京之序以為《二十五言》的修身事天學，較之佛經四

十二章的空談勝過得多。《崎人十篇》是本談靈﹛擎的書，內收

十篇談話似避靜道理，內容是與中國士大夫談對死亡、人生、

齋戒、自省等看法，其中貫穿了天主教信仰。李之藻在《畸人
十篇》之序說到，利氏靈修「睹其不婚不官，寡言官方行，日惟

是潛心修德，以昭事乎土主，以為是獨行人也。 J

2. 個人靈修與道德修養

每日省察兩次是聖依納爵神操中重要的靈修方法。《利瑪

實中國傳教史》記載：利瑪實在繁忙的傳教工作中，「卻能找

到充分時間做自己的神修功課及早＇］項事功。」靈修功課即指每

日省察。《畸人卡篇》第七篇記載利氏與吳左海談省察：

「夫初功者，每朝時目與心偕仰天籲謝上帝，生我、

養我、五教誨我，且在量恩德，次祈今日祐我，必且是三誓，
毋妄念、毋妄言、毋妄行。至夕又俯身投地，嚴目察省本

日刻刻處處所思所談及所動作，有妄與否，否即歸功上

帝，即謝祐息，誓期將來繼續無已，若有差失，即自痛悔，

而據重輕自行責罰，祈禱上帝慈恕寬赦也，誓期將來必改

必絕，每日每夜以此為常，誠用是功，白為己師，白為己

判，日復一日毋奈過端消耗矣。 J

《天主實義》第七篇記載，手iJ氏提到神操的自省：

「欲剪諸惡之根而興己於善，不若守敝會主見逐日再次

省察，凡己半日間，所思所言所行善惡，有善者，自勸繼

之﹔有惡者，自懲絕之。久用此功，雖無師係之責，亦不

患有大過。然勤修之五，恆習見天主於心目，儼如對越。

至尊不離於心，枉念自不萌起，不需他功，封外四肢莫禁，
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而自不過於非義矣。玖玖惡之耍，惟在深悔，悔其所已犯，

自誓弗敢再蹈，心之既休，德之寶服可衣焉。」

此外，利瑪實對齋戒的嚴守，也表明其靈修精神。《利瑪

竇中國傳教史》載：
「這些活動都增加了中＇lJ馬賽的工作。還有一件不得不

更改無可奈何的事，那就是這一切事都發生在齋戒期裳，

利神父對教會齋戒，都按字義去遵守。神父們不能說服他

繼續被訪客中斷的午飯，也不能使他在午飯之外的時間里

進餐，也不能勸他多。美一點或是多喝一點。」

干！J氏的靈修還表現於其臨終所立下的好榜樣，《耶穌會會

憲》 595 款規定．

「每位會士一生，尤其是臨終時，當努力盡心，務使

天主和我們的主耶穌基督在他身土受光榮，並j前全他的聖

意，最低限度要以忍耐和勇敢，以及活潑的信德，堅強的

~德和對水福的愛心，給人正好榜樣。」

利氏臨終念念不忘的是在華傳敘事業，熊三拔這樣描寫當

時的情況說：

「星期六利神父辦了告解，態度認真，好像辦了總告

解十分動人。次日主日，他在床頭4買了聖體，當他一問聖

體到來，連忙下床，跪在地上恭領聖體，虔誠愉快形於面

容，又使我們深為感動。主日下午開始說一些神學的嘆

話，都是有關皈依中國人，救人靈之類的話，如中國皇帝

已伴百姓受了洗等。 ．始終保持微笑。 H」
熊三拔為之感動得流下眼淚，認為一生中，從來沒有經驗

過比利神父的潔淨及溫和，給他帶來更大的神靈的快樂，原因

便是「利瑪竇內心所發出的喜樂，還有他純潔、聖德、良心的

24同上， 537 頁。
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清白和他對天玉旨意的完全順服。 25 」

從利瑪竇的道德修養和人格力量，也可以看到其靈修精

神。正如詹德隆神父《基本倫理神學》一書所說：

「倫理生活不僅是避免大罪的一種道德，而是與神修

生活息息相關。 基督徒的做人態度就是正直、節制、

適度、和諧、中庸，並且重視日常生活中每一個行動，因

為我們是天玉的合作者，生活上的每件工作都使我們參與

天主的工程，生活上也沒有任何部分不與天主和倫理有

關。」

利瑪蜜在中國「以完全清白及基督徒德行的善表，啟發所

接觸的人」 26 ，凡接觸過他的人無不對他表現出崇高的敬意。

正如《利瑪竇中國傳教史》所說﹒

「真理並不會自己顯現出來，它需要那些宣傳真正里的

人在他們自己的宗教生活中揭示出來。而中商人不但熱心

追求真正里，也很欣賞有聖德的人，每次他們來拜訪神父

們，都要表示對神父的尊重。」

如上文所述，利瑪寶不但以基督徒的愛心以德報怨，即使

在生活小節上也表現出其品德修養。南昌白鹿書院院長章本清

拜訪利氏，見到來客絡繹不絕，怕利氏病體不支，建議利氏告

訴傭人說不在。但利氏告訴他，基督徒一般不說假話，且不能

撒謊。章本清對此頗為驚訝與感動。利瑪寶等耶穌會士的道德

修養和人格精神為基督信仰做了見證。李之藻《刻聖水紀言》

之序說：

「西賢入中國三十餘年，於吾中國人利婚官事，一塵

不染。三十年如一日，其儕十許人，學問、品格如一人。」

2S 1嵩德隆，前引文， 181 頁。

,6 《耶穌會會憲》， 637 款。

一
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徐光啟《泰西水j去序》說：

「泰西諸君子，以茂德土才，利賓於國﹔其始至也，

人人共嘆異之，及驟與之言，久與之處，無不意消而中悅

服者，其實心實行實學，誠信於士大夫也。」

3. 對家人露﹛學生活的關心

從利瑪寮對家人靈修生活之關切及督促，也可以反映其對

靈修生活的注重。利氏愛父母兄弟姐妹，但是這種愛已超過一

般的人倫之愛，是一種超性的愛。他對家人最為關心的問題便

是靈修生活。 1592 年和氏致父書說：

「我祈禱天主，賜您多福多壽，多做善功，將來才能

獲享永遠的報償。 對於我媽媽，我知道她常進教堂，但

不知您是否也是如此？我們必須常備妥向天主交一生的

悵。我知敬畏天主，正如大人一樣，向天主交總帳是輕而

易舉的事。但為這件重要的事應多加細心處理，葛勿＃且心

大意。因為這與永生有關。我謹希望大人務.：；；注意生命的

晚期，因為人類的仇敵『會襲擊腳根』’假使我有什麼好

主意，好思想，自然會提供給大人的，但是那袒有較我更

英明，更有盛德的神父在，因此我也就放心了。在主前我

為您代禱。 27 」

1596 年致弟安東﹒利啟書說：

「基於您榮任座堂歌詠國參議，在物質生活方面可說

是無憂無慮了。但我更希望您在精神靈修方面更能獲益，

假如不是靈魂獲益，反之得禍，那還不如行乞的好。」

他還要求安東﹒利啟以神父的身分，取代過世父親的地

位，領導、幫助兄弟姐妹，根據他們的需要給他們出主意，提

27 羅漁諜，的引書， l 18 頁。
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供意見，使他們多接近天主。這樣「我在地球的另一邊，在辛

苦中打滾也會感到愉快。 28 J 

4. 中國教友的靈修

當然，中國教友的靈修生活更能反映出利瑪竇靈修精神的

面貌。《利瑪竇中國傳教史》早日《利瑪寶書信集》中都提到了

利瑪竇領導教友進行神操。南雄葛氏接受洗禮後，取名若瑟：

「以前崇拜偶像的時候，下過很多工夫。如今，他要

想知道，新的宗教有什麼？特殊的要求。為了滿足他的要

求，利1馬賽神父領導他作聖依納爵的神操中第一個星期應

做的事。他非常喜愛這些神工，比初學修士更熱心。」

此外，還提到徐光啟對望依紡爵的退省神操手朋非常熟

習，就把它介紹給中國教友，這些中國教友也非常熱心，從教

友們實習的效果判斷，依納爵退省方式在中國有驚人的效果

凹。《平！J瑪竇中國傳教史》還提到中國教友熱心神工。提及李

之藻等人時，他說

「這些領袖在熱心神工方面已形成了一種風格。尤其

在 1609 年的聖誕節晚上，李我存同別的教友一齊祈禱默

想， 2：開承認並補蜻自己的罪過。由外表看，誰也不知道

他是當代朝廷的大官。」

1605 年利氏致德﹒法比神父書說到北京教會教友的星星修：

「這裡的新教友勤辦告解，常領聖體與勵行教友們的善功，頗

不尋常。 JO 」值得記述的一件事是，在萬曆三十七年聖母聖誕

瞻禮（ 1609 年 9 月 8 日），利瑪竇在北京創立了聖母會。利氏

28 向上， 223-224 頁。

29 直到俊餘、王玉川合譯，《年lj瑪竇中國傳教史》（台北：光啟， 1986 ) , 
222 、 528 頁。

JO 羅楠、譯，前引書， 275 頁。
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在未進耶穌會之前，在羅馬也加入過聖母會教友團體。聖母會

以神操領導教友進行靈修，還有講道等活動。聖母會在南京也

成立了。

五、簡短的結論

以上是筆者在馬愛德神父（ Fr. Edward J. Malatesta ）的指

導下，經過一段時間研修後，對利瑪竇靈修精神所做的一些粗

淺的探討。對於露修神學，筆者只是初學，因此這只能算是一

篇習作。儘管如此，還是有很大的收穫。

一是在學11li研究方法上，過去總是推崇純學f有的研究，而

忽略基督信仰神學的研究，以及它在傳教歷史中的作用，也無

法深入來華傳教士的內心世界，體驗他們的理想與熱忱、歡樂

與菱傷。這樣使得自以為是客觀辯證的純學術研究，變得既不

客觀又不辯證，使得這種對中國天主教的歷史研究缺少完整

性。正如魏斯特博士（ Dr. Jean Paul Wiest ）《在當代傳教史的

相關性》一文中所說：

「無人能反對夫家的工作是尋求史實的起源，從文

化、社會、經濟、政治脈絡中研究人類的意圈。然而除了

要熟現在這些史學因素，傳教史家也當擁有神學家的知識及

能力。誠然，凡是規避神學上的關懷者，例如天主之國的

建立、教會福音的召叫，確會剝奪一些傳教史最重要的面

向。一如神學家布爾曼（ Walbert Buhlmann ）《天主選民》

( God's Chosen Peoples ）所言：『喜色，然用非宗幸生的方法

絕不可能採及教會最深遠的本質。從草創到現狀．換言

之，就教會全部的歷史而言， 教會本身就是信仰的對

象。』同王里，純然非宗教的方式，亦萬不能採及天主對傳

教士的召叫或聖神在個人生命中所進行的工作。 ．﹝因

此，〕傳教史應當超越研究傳教士與皈依基督者雙方的物
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質條件及心靈的架構，以發現他們屬靈的部分與他們和天

主的關係。因此，教會傳教方面的徹底研究，莫不應從兩

個層次做起，歷史的層次與歷史哲學或神學的層次。 JI J 

如果能朝此目標前進，就必須「超越世俗史之境界」。另

一個收穫是個人心得上的。通過對利瑪竇靈修的探討，使筆者

對自以為很熟悉的利瑪竇神父有了重新的了解，也對基督信仰

有進一步的認識，在感覺上有了一種新的體驗，正如聖奧古斯

丁在《懺悔錄》中所說，原來所看到的是太陽映在萬物上所看

i 到的光，而今卻直面太陽本身。

31 ' The Contemporary Relevance of Mission History" by Jean-Paul Wiest 

in Historiography of the Chinese Catholic Church, edited by Jerome 
Heyndricl怔， p,33, (K, U, Leuven: Ferd inand Verbiest Foundation, !994), 
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