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緝令的話

主曆2001 年 4 月 13 日是輔仁大學在台復校首任校長于斌

極接主教的百歲誕辰紀念日，輔仁大學在四月中連續以學衛會

議、紀念大會、追思彌擻等，做了擴大的紀念活動。輔大神學

院緝輯的《神學論集》也顧適時出版紀念特刊，特別在本期篇

首重刊于校長在民國 58 年 9月為我們寫的〈發刊序〉，我們會

謹記「用中國的思維方法，來接受消化重道，然後介紹傳遞給

函人及後代 J I的期勉，以慰于摳機在天之量。
本期特稿有張春申神艾的（于斌描機與輔仁大學：教育理

念的泉源與大學使命的實踐〉和黃美基譯的〈耶穌會的教育背

最﹜爾文。張文從神學角度對于樞機對輔大的貢獻作了反省，
黃文則提出輔大法管學院主辦者耶穌會的教育理念。爾文多少
可反映←些輔大在台接投三十多年來的辦學特色。

信理欄寮維民教授的〈「：存在的創造 J與「創造的存在汁，

是以當代哲學方法，來探討基督宗教「創造J 的教理在基督徒

信仰生活上的地位，並給基督徒與非基督之間有關「創造」課

題的交談提出可能的方向。我們不必只把「創造J 教理的探討

放在「客觀層面」’亦即從創造的過程及創造的 r歷史性格J

上討論﹔而能提「存在層面J 來體驗劃造：體驗創造的目的及

被創造的人的 r主體真實性」來另續地理解「創造」。

倫理攔艾立勤神咒的〈諭婚姻與阻礙懷孕），把台灣一股

’ 51自《神學論集》第一期， 5 頁﹔豈宜見本期 167 頁。
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稱作「人工避孕」的調節生育方法，正名為 f 阻礙懷孕」’並

從現實面及神學面探討，樟揖其倫理性。

靈帳棚朱弋學修女的〈心對心說話〉，為我們介紹當代著

名的變修及牧靈神學作家盧雲神文，他的生平、他的作品，最

值得讀者玩味的，是朱修女把他的軍修學分成下列五大特色來

說明：正義與和平的軍修學、擴市聾修學、 r心對心」的靈修、
r跟務」的軍修、 r融合傳統興頭，代」的重修。

牧軍欄謝躊霖神父的（恢使孩童領聖體的研究〉，所設的
是當代天主教會在牧職工作上相當值得深思的問題。作者首先

指出羅馬天主教會現行「開車體J 做法，及其在牧撞上所出現
的問題，並嘗試以現行的《天主教法典》及東西方教會有關的
歷史做為基礎，提議以「恢復強童讀聖體J 的作法，來為這些
問題找到解訣的途徑。

最後，李黎元同學的﹛婚姻聖事面面觀〉，從信理的魚度，

扼要地把 1992年新版《天主教教種主中r婚姻是聖事』的意義y

全盤性地說明白了，是一篇婚前輔導，時簡介婚姻聖事意義的好
範本，特以教理講授示範材料的方式在F牧靈」棚中刊出，俱
讀者參考。
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《神學言命集》畫畫刊序

于斌

梵蒂岡第二屆大公會議邀請大家竭智彈力，為教會研求有E

新。幾年來，經各芳的苦心鑽究，教會的收種實在不少，但揮

員L也隨之而起。輔仁大學神學院在此時發刊《神學論集》，正

可予以適時的選擇，存其精華﹒除其糟緝。探望本論集執筆諸

君，在信仰和思想上下切實工夫，在舉世活滔的今日＝能給人

們指出一條明白正確的途怪。則本論集于應僅是介輯 r新J 說

的「雜」誌了。

輔大神學院的使命，尤在致力向中國智識界宏揚天主的聖

道。道原是不分國家吟壩，當躊全人類所共有共享的，但傳佈

和接受的方式，卻需囡時地而制宜，不可膠柱鼓瑟’一成不變。

當聖遺傳到希伯來時，希伯來人便以他們的天才來接受和傳
遍，當聖道傳到希臘羅馬時，希臘人、羅馬人又以各自的天才

來接受和傳通﹔聖遺傳到中國，國人也當以固有的天才來接受

傳遞句所謂「入夷狄則夷狄之，入中國則中國之。」

侶，聖道傅佈中團已數百年之久，迄未能課入國人心靈，

成為中華蜻神國實的一部分，主要原霞，便在至今缺乏有心的

才士，能不落西方的棄自’致力用中國的思維方法，來接受消

化雪道，然後介紹傳遞給國人及接代。聖保祿曾以「我也是希

伯來人」（梅後十一 21. ）自豪，本校神學院的教授們，該有「我

更是中圈人J 的抱負，在本論集中，撰寫為中國學人能了解、

能接受的神學篇章。

天主的聖道是超越人智的（樁前二 8 ），但 r道成肉體，
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居義人閩」（若一 14 ），就是鵲了遷就人們，使一般民眾都能

接受市運行。基督說品「大智博學所見藏不悉者，小民到蒙父

啟示 J （路十 2i) u 天主的聖道，實在是『拯高明而這中庸」

的。

西方持學家們，在某段時期，把整個神學圍於邏輯的框架

中，使主的盟道被 r 束縛」（弟，後二 9 ）。他們在一些空洞的

觀念上，作鉤玄探砂的遊戲，經至「淪於空寂J ，無補於實際
生活，還為現代人所揚棄。

中國學問雖亦講「經處涉曠」﹛郭向《註鞋子天下篇》），

但始終注重「性命之學」，不脫離入倫日用。基督說：「我來

給人生命，給更豐富的生命」（著十 10 ）。如何以中國之所蓮，

匡~·方之所婿，以闡發啟示的聖道，本論集該是解答道課題的

最值園地。

負責騙輯本讀集的教授索序於余，特書此以昇之。－

1969 年 6 月 30 日聖保祿紀念日



于鐵梅機繪聲總主教

主位平鸝攏本表

1901 4 月 13 日誕生於黑龍江省蘭西縣

的12 12 歲，全家遷海倫縣海北鎮

1914 14 歲，領洗入天主教，洗名保祿

1919 19 歲，就讀齊齊哈爾省立第一師能期間，響應五四運

動，被推為省垣各校學生總代表，領導反自1

行，致被迫輾學

1920~1923 10～23 歲，定志獻身教會，入吉林神羅學＇＂＇. ,, .這位于
文及哲學

1923 23 歲，保送羅馬傳信大學

1925 25 歲，獲得聖多瑪斯學院哲學1導τ 字i

1928 28 歲，領受司鐸職

1929 29 歲，獲得神學博士學位

1933 月戲，也羅馬返國雪就任全回公教進佇會總監督，兼

教廷駐華代表公署舵、書

1936 36 歲音就任首都南京教區代牧主教，九月祝聖

1941 41 歲，成立中國天主教文化協進會

1946 46 歲，受任南京教區總主教，當選制憲國民大會代表

並被推舉主庸團主席

1959 59 歲，受教廷任命為輔仁大學在台復校校長

1969 69 歲，受教宗保祿六世策封為極機主教

1971 71 歲，發起全國性敬天祭祖大典

1978 78歲， 7月 15 日辭輔仁大學校長驗，受委為該校總置在

督﹔ 3月 9日參加故教宗學安彌撒大典及新教宗選
舉會議﹔ 16臼心臘癮發，與世長辭
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于鐵梅機與輔1二太學

教育理念的泉源與大學使命的實踐

張春串 i

這是在于接機百~冥誕的紀念會主，作者所宣讀的

一起「對于校長主毒先生乎所作抖，學反省 J 的論文。在此
全文刊裁，以示于校長的治枝特畢生和理念。

導雷

子摳摟豐富的一生需要一本厚厚的傳記始能適當地記錄

下來吋載們的研究只眼於他在輔大校長任內。如果能夠詮釋出

他的治校特擻，已不負承辦單位的託付了。分爵二部分：一、

教育理念的泉頭﹔二、大學使命的實踐。

一、教育理念的泉源

（一）校長與教育理念

輔大自在台灣復校到琨在，日歷經五任校長：校長的職器

可說是固定的，雖然四十年來由於大學教育的發展，一定有些

變化，不過基本而論該是一致的。但是每位較長曲直士時代環境

的變遷、個人的教育背景、成長的過程以及個性等等的不同，

1 本文作者：張春申神矢，纏馬領我略大學串串學博士，前耶穌會中華省
會長，在本神學院任教德理神學課程數十年，並曾擔任院長職務多

年，神學作品質富，晶宮炙人口。



因此在教育理念上應泊是錢去

我們在紀念于極接百歲冥麗的機會上，想從這方面接討 H

研究他教育理念的特徵。為了達到這個目標，我會特別訪問他

的主任誼、書龔士榮神父，得到很多的指點。

不過我們只想努力標榜于樞構的特擻，沒有意思要與其他

四位校長比較。

（二）于櫃鶴教育理念的東海、

泉頓是個象徵﹒可以說是靈感或者動力，潛藏內心得給學

流溢在生活行動當中。現在討諸于摳樓教育理念的泉萃，六、免

有些大擂，甚至受到質疑，究竟根據什麼？其實茫的迋我們想

嘗試探討的。

我們依據他在 1959 年 11 月 4 日，羅無 崗酪學入大廈」

的演講（輔仁大學復校的意義），且在這次竄講中宣讀了傳信

部委任校長的論令。演講中，于極擴自嘲說2 : 

r我當校長本是兼職，按理不合聖教會的精神，但因

為我現在是一個周員，所以這個事情也不算兼任了。 J

為什麼說是一個閱員，說來話長，簡單地說，那時他是南

京總教區主教﹔但是由於當時所處的環境，他不能在自己線主

教區執行職務之故。有關這事，施森道豪席（懼于戰﹔極權：析

吉光片羽〉，以及龔士榮神艾〈于故樞樓與南京教區問題〉’

．兩篇文章中都有非常切實的說明。這兩篇文章都發表在《于斌

插嘴百歲冥龍紀念專輯》中3 。

2 張力行蝠，﹛轍仁大學復校的意義〉《予斌總主教言論集》（新動力
維吾志社發行，民國 49 年 7 月再版） ' 195 頁。

3 《中國天主教文化協進會 89 年刊》（民國 90 年 2 月﹜， 14旬的， 21-24
頁。
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雖然如此，于摳機身上還有聖事神學所說 r不能磨滅的主

教神叩」。他卅五歲祝聖為主教。主教神印並非聽渺的象擻，

而是囑他真實地與耶穌大司祭結合，賦予他主教職務的權能﹔
他的生命與行動中享有主教的職訝。具體地說就是？：

r主教既為宗徒的正式﹔爐承人，及普世主教圍之一份

子，自當常相團結，並關注整個教會。．．．．．．因為由於主的

制定及宗徒職務的責任，每位主教與其他主教同為教會的

負賣人，當特別胡注天之言語尚未傳達的世界地區。 J

的確，于櫃攝當恃無法在自己的南京總教區，可說是個「閒

員」，然而因為他是主教，有主教聖事的神印，他與所有主敢

在羅馬教宗領導下，關注整個教會，同為負責人﹔特別關注世

界的傳達福音，「關注 J 、 r 負責」都肯定主教神印賦予的權

能。這是我上面所說的，潛藏問心苦餐廳，謊撞在生活與行動泉

源。自這方面而論，他臨然領受了主教神印，不可不「關注整

個教會，同為教會負責人y如此說來，他並不是一個「閒員 J 0 

我個人讀了施蒙席與龔神文的兩篇文章之後，對于總主教
不能在南京總主教區，另一方面卻Jtt於在世界各地奔波，有了
一個新的了解。不過這不是目前的話題。

1959 年，于摳機接受委任為輔大在台復校的校長，於是他

的主教神印無誰不影響校長新角色。我想可以這樣說：他對「普

世傳福音的關注，他對整個歡會的負責」’具體地投挂在輔仁

大學以及全校師生身上了。因此我們可以稱他為校長主教：主

教的神印輿校長的職輯結合。校長當然是專職，主教也非聞員。

毛《主教在教會內牧靈職務法令》 6 蹺，《梵蒂岡第二屆大公會議文獻》
（〔台灣）中閣主教國認書處，民國 64 年出版） '324 頁。
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（三）教育理念的景源落實輔大與「真善美聖J 的按自ii

1. 教育理念的泉頭落實輔大

我們想更進一步說明主教神印對古今于校長的影響﹔首先必

須指出，雖然于主教對整個教會的蹦注與負責，具體落實在輔

仁大學，但輔仁大學不是一個教區，它是一個教會中的教育機

構，具有固定公教大學的性質與功能。彈磨棍據主教職藹，他

怎樣影響自己負責的輔仁大學呢？他怎樣影響全控師生呢？我

們也必讀注意，全校師生雖然都在公教大學中，但他們並非都

是天主教友。

于校長作為一位主教，根攝梵二大公會議的教導，接受『哥ll

導、管理與聖化」三項職務。在我們的情缸中，可以如此詮釋
三項職務，它們基本上都是為傳播福音。

r 哥ii導」爵了宣講福音啟示，接受永恆的真理﹔「管理」

為了實行福音要求，度美善的生活﹔「聖化」為了完成福音理

想，達對天人合一的境界。于較長在輔仁大學向全校師生，不

高程度地運用傳播福音的三項職務，也如此影響了他們。我想
在上面對主教職務的詮釋中，大家可能已發現出現了「真善美

聖」四個字﹔但都屬於福音的層面。 r 真善美聖」即是輔大的

校訓。不過此處尚待保留﹔必須攝鑽研討5 。

2. r直轄葉聖J 的校訓

這節我們遲到一個有趣的討論，即是本校的校曹II r 真善美

聖 J ﹔這個校哥n輔大在北平時還沒有，使校之後由于校長親自

鑄成。在一篇文化氣質非常讀厚的讀講中闡釋校割。他說6 : 

r在北平時，本校尚未定有校訓，但卻有科學與理智

5 《歇會憲章》 24 ，怒，鉤， 27 號，同土， 38-46 頁已
。（按訊i闡釋〉《輛大新聞》﹛民商 66 年4 月 13 日，特穗，第二版）。
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應當協調的說詩﹔．．．川換言之，就是科學與理智的哲學、

宗教不可分筒。現在的校舍11是本技進來台北以後訂定的，

有它特殊的車義，中國文化傳統、西洋文化精華畫在其
中，這樣合為我們拔制一真、善、美、聖。這是新的學悶，

且很少人去做，在我們的枚郵l裡以聖$，天人合一，真善美

是大家所建議，我獨加上一個『聖』字.... ;. 0 J 

於是產生了文化層面的 r 真善美學」的校訊。

r 真善美聖」的控制是復校之後鑄定的，它在于校長的解

說牛，充滿文化氣味。而我們在上一節詮釋主教神印對輔大的

影響時，也出現了福音層面的「 i真善美聖 J 0 二方面的配合十

足誼賣主教職務與校長角色的貫通了也可看出福音與文化的結

合。或者至少說，于主教出自聖事神郎的福音層面的枝訓，影

響丁子校長出自文化層面的校訕。

我們如此詮釋主教神印與校畏角色結合，以及于校長如此

影響全校師生，可能引起反感，因為今日有人認為「校長是校

長﹔主教是主教」’應該嚴加分清界棋，否則導致信仰干預大

學的理世殿堂。遺就是所謂的分離主義｛ separatism ）的立場。
不過，我們的詮釋也有自己的立場，信仰與理性兩個領域

並不對立與衝哭，值此保持自己的功能，尚可互補互助、相輔

相成。理性為信仰準備道路，信仰啟發理性之所不能及，為此

我們不贊成分攤主義。

但另一方面，我們也不贊成整合主議（ integralism ），這

個主張會導致宗教信仰對學術研究、教學原則、大學管理制度

強加千湯。

其實，主教職務與校長角色，是可以共存而貫通的，亦即

在價何與理性、福音與文化間是可以交談的。在于摳贖身上，

主教神印揖實地影響了校長角色。此即我們在本節所指于校長

主敢在輔大的教育理念之泉源：校長的職分與主敬的職分之
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間，由不分離，亦非整合。

具體而論，輔大校副即是出於』于校長的教育理念之泉源﹔

亦即福音與文化交誤的成果。

二、大學使命的實踐

「真善美聖」的校重II尚是理想，至於使命的實踐應該具體

得多。不過第二部分大學使命的實蹺，也只能籠統地告

的回爐中收集一些資料罷了（無法細說。

（一）天主敦大學（公教大學）的使命

我們現在首先根撮《天主教大學規程＞ 7. 岔五真地把大學使
命提出來，雖然這是于摳攝去世之後頒布的 不過可以作揖我

們討論的指南8 : 

「大學的﹔基本使命在於對真理的不斷追求。為了社會

福祉，它持著學街研究界及知識問彼此的交談使真理自

彰顯。大學的基本使命是透過其研究工作對真述的不斷採

求，封知識的保存和散播。天主教除了具有一般大學的使

命外，並賦有叫下幾點主要特徵。 J

個環主要特徵是天主教大學的使命必須具備的： 1 ）為教

會與社會服窮﹔ 2 ）軟盤工作﹔3 ）文化闊的交鼓﹔ 4 ）福傳工作。

（二）于校長與大學使命實踐

天主教大學的使命與其特擻是非常客觀的標準’但輔大歷

經五位校長出於每位各有自己的經歷、背景、個性等等，應該

在實踐上有所不同，如同第一部分有關教育理念一樣：不過于

1 ＜天主教大學鏡程》（輔仁大學出版址，民圓 81 年 10 月）。
8 肉上， 30 號。
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摳擴是我們研討會的對象，因此我們Htt意他對大學使命的實

踐。

由於道部分必須列舉具體事情，所以確定一下時空是相當

蠹耍的。輔大 i961 年復枝，先由研究明開始，大學部 1964 年

招生，于校長 1978 年卸任。教會方區，這正是梵二大公會議的

時代，于校長任肉的二位教宗是若望廿三世與保祿六世，于描

機是與保祿六世同年去世的。至於台灣或圍內方面，那時尚是

自由中國、反共抗俄、光復大陸的蔣公時代以及蔣經國時代。

于極機去世峙的積葬禮中，總統親自由席致哀。我們是介輯這

個時代的于校長，他所實踐的公敢大學使命。

（三﹜實踐大學使命的四個特傲

道蟬，我們從四方面來敘述于較長怎樣實體大學的使命，

由此也能見出他特有的作風。

1. 為歡會與社會服務

輔大為教會與社會嚴務，這在復校事件中，已經強烈地反

映在于校長的演講中。他在 1959 年「羅馬學人大廈 J 的演講中

指出，不論教宗若望廿三世，以及當時的傳信部長雅靜安櫃攘，

都親口表示過輔大的欖枝是對中國教會的關懷9 : 

「因為這是一個被迫害的教會，是蒙難的教會，是戰

默的教會，所以教宗表示他的爛，攘，無形中替我們這純默

的教會發言，教會全世界的教友，全世界神父們了解，中

國的教會雖然織默，但大家不能視若無睹。」

此外，于校長也間意當時的梵蒂闊的中閻公使謝賽康的

’張力行騙，都引霄， 193 頁。
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話，他說IO : 

r 關於輔仁大學的復梭，教宗這樣的朋懷典表示，不

只是對中國教會，對於教育界增加一個教育青年的機構，

而且對我們自由中國政庸的努力，也是－種鼓勵和支

援。」

可見輔大復校是為教會與社會國家股務。于－校長那次演講

之末，自己也流露出輔大復校的任重道遠。他說II:

「尤其在現階段的我們祖國的情勢，大家都知道...~ ·~ 

我們尤其需要光、熱和力量。......現在這個位教大學就是

因著耶穌的福膏，國著耶穌的聖龜，因著耶穌的愛，來發

揮力量。所成這個大學，對中華民國的復興，封整個中華

民族的得救，對中華民族文化的發揚光大，關偉、很大。」
的確，我們現在聽來，好像是聽道理，不過于校長在他自

己的時代，但乎已為輔大指出為歡會與社會服務的方向了。

于校長在十五年之後的一備向輔大同學的讀譜中， fhl.乎對

輔大在為社會服毒害方面的成就相當滿意，他說12 .~ 

「本校復校以來，畢業同學在社會土表現都很自色，

很受到各方的讚揚，這完全是因為本校的學生在精神主、

氣質上與他校不同。原詞是我們以培養學生服務為割的，

進而教導他們領導能力為人犧牲的精神。」

2. 較靈工作

輔大復校之後，作為一座所謂「傳教區」的公敢大學，它

的牧靈工作由於教友人數有限，一方面可說範圍狹小，另一方

面卻更見出它的重要。

10 向上， 194 頁。

JI 同上， 197 頁。

12 ﹛大學教育的闊的﹜（ （輔苑》第＋期，民團 63 年 12 月） • 2-3 頁命
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校長是主教t毋需要他重視牧聾，但輔大開始便有現在所

說的校牧負責培養全校天主教友的信仰生活。在主教校長的指

示下，成立了天主教教職與天主教同學兩個組織，以及其它各

領信仰的小團體。那時還沒有淨心堂﹔不過當附設神學院自菲

律賓遷來輔大之後，那撞的聖堂主日時，往往教友老師與同學

滿座﹔重大的慶節乎校長也會親自主持禮儀。大家都很愛聽他

的道理。

于校長主教非常重視教友老師與向學的生活見鐘，他要求

學校中的神父與修士、修女樹立好的榜樣。這芳面，甚至有人
認為他過分嚴格。他的理由相當正統，宗教信仰自由的教育體

制中，大學不是所謂「傳教」的園地﹔不過由於天主教徒的信

仰生活，卻能吸引實些教外朋友自顯地來認識教會。

3. 文化交談

于校長的中國文化修養極高，由於我們的主題限於他的校

長生濫，不宜多數他在本國與世界各地以主教身分詮釋天主教

信仰與中國文化的會蠢，、但本文提到的「枝寄自闡釋」那篇演講

中，「真善美聖」的校青II與傳統文化的金句互相呼應、故此對

照，十足顯出福音典文化之間的和諧。但他在教會中，更加強

調所謂天主啟示的超性功能﹔那時還沒有本地化這樣的名稱，

但他早已說過 r 基督中國化、中國基督化」那樣的名言。

此外，一度在台灣向大陸的文化大革命反彈，提倡中國文

化復興運動之時，于校長率先熱烈回應﹔他認為西方的文藝攪

輿運動，反雨冷落了天主教信仰﹔中國早期的五四運動，反而

引進西方的科學主義與共產主義﹔中圈文化復興運動是重揖傳

航中的完整人性。因此他在輔大提出具體的做法13 。同時也在

口﹛中國文化復興運動〉《于斌種機最近言論集一文化教育與宗教》（輔
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文化復興運動的攪會上，提倡每年春節的發天敬祖。台灣各界

多有回應。天主教方面則更進一步走向春節禮儷本地化。 r祭

天敬祖』至少輔大選每年舉行，雖然已經現代化了抖。額似的
福音與文化會通工作，校長尤其勉勵神學院加強15 。

不過在於校長主教的心目中，公教大學顧名思義含有「天

下為公」的意義，因此不只重視本國傳統，同時接納世界各地

文化，所謂文化交流是也。輔大復較廣納中西人士服務，彰顯

公敢面貌。三個單位之間運作更具大公精神。為了籌募基金苟

他不免向歐美友好乞助：不過同時也介紹中國文化。中美堂之

建即是一側。輔大復校對文化交談質獻很大，這與于校長教育

理念的泉源有關。

4，祖傳工作

「天主教大學所有的學街及校園活動，都應與教會的福傳

使命一致」 16 。這是 1990 年天主教大學現程有關福傳工作的指e

示。 1966 年，于校長在一篇以〈基督化的教育〉為題的廣播講

演中，已在以蛇特擻報告輔大復校的目的17 。一年後，他在一
個「合一運動研討會」中說J.8 : 

「就輔大而言，信仰絕對自由，我們以學街立場來講

學、講宗教，使已知到未知，化誤解為認同... 0 為此我們

要刮大學所研究的基督精神，作建設新中國的藍圖．．．。如

仁大學出版毯，民國 61 年 6 月） , I～14 頁。

14 書午詩莉、戴台響，《祭天敬手且禮儀的設計與現代化取向》（轍仁大學
出版社， 1993 年 7 月）。

J5 ﹛神學誼集序〉《神學論集》第一期，民國 58 年 9 月。
16 《天主教大學輝程》， 48 號 a
11 《于戰樞模最近雷蓋章集》. 434 頁。
18 ﹛教會大學與中國文化﹜，收錄於《于斌輝機逝世十週年紀念文集》。
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何以基督精神灌注於社會、經濟、各項職業和政治領域

中？如何以基督椅神從事仁慈事章、教育事章等等？… J
這便是天主教大學的福傳工作，不過于校長那時更加愛用

「基督fl:: j 、 τ基督化教育」。因此基本上，大學的福傳工作，

即是教會爵社會、爵國家的服務。

于校長時代已經要求全校必修「人生哲學」這門課程﹔據

說他認為這便是當時教會中流行的「前福傳」工作（ Pre

evang"elization ）。我認為大概他很接古代敬父的理論，肯定出
自人性的真理含有 t聖言的種籽」，因此都在準備福音。

全校必修「人生哲學J 可以說是準備福音的工作嗎？龔士

榮神父說是的。當然，于校長的理想是捕者與輔大所有學衡，

不論是人文、社會”、自然學科對話。這即是大學使命中的「基
督化教育」，或者：「褔傳工作」。

聾士榮神文為T協助這篇論文的完成，特別把重要的資料

影部給我，那些資料在本文第二部分 r使命的實踐」中，幾乎

都用上了﹔天主教大學使命的四個領頃，在于摳攘的實踐中，

整體而論，非常特躁地額也一位天主教主教的關懷與責任﹔當

然不是在一個教臣中，而是在輔仁大學內落實的。

結論

在這于摳攬百巖冥麗的紀念會上，受承辦單位所託，與各

位分享自己研究的一些心得。我的話論是：

于樞機教育理念的神學泉源，以及他在實踐大學使命的四

個重要方面，彰顯出的是遍的眼光、大的胸懷、聖的理想，十

足顯出他是公教會的主教，並非「聞員」﹔他是教育界的校長，

當然 r 專職 J 0 
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耶穌會的教實背棄

依純爵經驗中的世界觀及天主觀

Howard G『l呵， S.J.1 著 黃美基z 釋

本文作者以回顧的心情從依納爵本身所得到的培

育，以及從事修會及學校教育L作的經驗中，解釋耶穌

會辦學的教育理想。

依納爵~~多經驗中，世界只有一個，主豈非聖與10"

立的二元世界﹔天主很會適應，是個會對人民材友去：~~！］

天主：受神的推動力則是夭人互動的1重要基礎，：三督徒

是在「憫人自由」的情況中，跟隨「聖神靈車（九﹔推動，

成為「行動中的數觀者J 。
《神擦》中的例言，以及《耳~.絲會會忘》中對年輕

舍去培育和對舍外學子教育的相關指示，都是在系統化

解釋 r 自由」及 r 靈感J 之間的關係，並提:h$3吾有過

程中，師生華文學互動土的原則 e

作者的結論：耶輩革會學校成功的因素是「優良的教

學」，教師把關懷宮。放在學生身土的 r優良的教學」。

前言

耶穌會士利瑪竇於 1610 年5 月 11 日去世時，有好幾百名

中國人和基督徒一起瞻仰利瑪質的遺容，向他致最後的敬意。

自本文作者： Howard Gray, S.J. ，美國耶穌會士，獲有神學及英國文學
研究所學仗，章，在麥迪遜威斯康辛大學完成博士學位。著作及講課涉

及依納會專靈修、平信徒領導及牧職，也是多所大學的董事成員 a

z 本文譯者：黃美華女士，資深荐者。常為教會內外獨詩文稿，釋作甚
鹽，有“《拒作二手人》、《天國選民》、《主內相聚，、《一視岡仁》、
《高蟀經驗》等，曾獲「寄電貨款文學獎」貓禪額首斃。



皇帝下令將利瑪寶安葬在一座特別的墳墓裡，這對中國人來說

都是罕見的殊榮，對外國人更是絕無備有的事。利瑪實象種我

們今天所稱道的價值觀：尊重中國人的文化，獻身於學衛，投

身於整合東西方的智慧，使成為人類的一個合一的財產。

和瑪竇代裝了耶穌會宗教和教育價值觀中最美好的部
分。在他跟中， r世界 i 並非由間煙對立的實體所構成：一個
宗教世界、一個世俗世界。利瑪j{f身躊耶穌會士，他所受的書fl

線和颺成，讓他能在一切事上發現天主一在折禱和默想時，也

在讀書和學術交流時。這就是忱們所說的「依納爵式的世界

觀」。這世界觀曾啟發過科瑪闊的傳統，今天繼續推動耶穌會

的教育工作。我很榮宰受過來7月，﹒紹，耶穌會會扭依納爵躍躍拉

怎會如此重視教育，把教育當（按一種為人們及他們的文化、宗

教和倫理生活m務的獨特方3去。

1933 年，M叮嚀1ette 大學研究院聽長及 Mount Mary College 

校長 Edward Fi旬a鼠也，會適切地歸納了依納爵羅耀拉的正規

教育3 : 

r聖依納S每一生命最引人注意的事件，都發生在他求

學的那十一年援，也說是從他卅三歲（ 1524 年 3 月）到四

十四處（ 1535 年 4 月）期悶。他先在巴賽隆納唸了兩年的

拉丁文。然後（ 1526 年）去亞爾卡拉唸哲學．．．．．。

在巴黎，他重新學習拉7文和人文學科，按著唸了三

年半的哲學，於 1533 年，也就是他四十二歲時，獲得文

學碩士學位。按著他又攻讀神學，約兩年時間，後困生病

而中斷學黨，未再繼續。 1535 年他的正規教育在巴黎結

束。」

3 Edward A. Fitzi指出ck, St. Ignatius and the Ratio Studiorum (New York 
llI!d London: McGraw-Hill, 1933），神.7～8.



耶穌會的教育背景／特稱1183

Dr. Fitzpatrick 的觀察距今已經 67 年了，然而我想大部分

的專業教育工作者可能會對這些資料做同樣的解讀。在菩提提出

某個重點，來討論依納爵的經驗，做為耶穌會教育的背景說明

時，我顧意揖用這樣的觀點。在找出一個特定的討論重點時，

我並不顧貶低依納爵求學的彈十一年的重要性。對他來說，這

十一年是他人格成熟和整合的時期。這陸時期，他也與一群特

殊的求學伴侶培養了永久的友誼，後來他們品為他的問悴，一

起成立了耶穌會。如果沒有依納爵那段求學的經驗，我們不會

有今天的耶穌會4。但是我要強調，依納爵的教育，在那十一年

之前就自經開始了，而直~直持續到他去世時。我顧意把這樣

的終身教育做爵重點，讀此說明依融曾對耶穌會的教育所發生

的影響。

我的報告分為三大部分：

(1）對依納爵來說，教育是一件大事，這件大事F 由上而來 J’

也從他內在及外在而來﹔

(2）對依納爵來說，教育是一個有系統的經驗整理，將他的

經驗社會化，使其他人也能分享﹔

(3）對依納爵來說，教育是一種便能專業，對教會及社會都

會產生影響。

4 針對這點，裁們就只提出兩儕倒鐘。其），依串的爵極為重視團體的紀
律、個人的財物及平衡的判斷力，因為他曾經連通過缺乏上述條件餘

的情況，也會體驗妻~：擁有這些條件榜的助益﹔參閱： George E. Gan錯，

S.J., Saint Ignatius ’ Idea of a Jesuit Universi紗， d Stu命的 the History of 
Catholic Educatio11 ﹛Mil閥、ukee: M叫uette University Press, 1954), 
esp.C.9,“Principles in the Sp廿it of St. Ignatius’ Constitutions on 
Eduιation，’， pp.185-193 .其二，依紡爵在他與大學時代朋友的生活及
交談中有所蚊獲﹔參閱 z Jose Ignacio Tell研hea _Idigoras，每叫“011S of 

Loyo缸， The Pilgrim Saint，回nslated, edi臼d, and px;eface by Cornelius 
Michael Buckley, S.Ji. (Chicago: Loyola UniversitY Press, 1994), cc. 
23~27,pp.309~336. 
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最後我要以探索性的反省，來思考依納爵對教育的看法，

對今天耶穌會教育的意義。

一、教育是一件大事

依納爵在他口述的回憶錄中，用下面的話概括說明他在茫

萊撒﹛ Manresa ﹜的茄段重要時日 5 : 

「在這段時期，夭主封待他就像一位老師對待他所教

導的一名學童一樣。這或是因為他的愚魯，或是因為天主

賦予他事率天主的堅定意志一但是他明確地認出，而且一

直明白，天主就是以這種方式對待他。此外，他對此若有

懷疑，就會認為他冒犯了至尊的夭主。」

依納爵無後舉了五個特別的棚子，說明天主的教導，商在

Cardoner 河邊，由於重要的聞悟，使這教導達到最高峰。關於

天主這次特殊的千頭，依緝爵誼。：
r他無法詳細說，胡他當時將領梧的是什麼，因為他領

悟到的有許多，但是佬，可恥說，他在明悟中領受了這樣大

的徹悟，以致於在他一生中一現今已是六十二足歲的人，

如暑主要把受白天主的一切助佑及他所知道的一切都加在

一起，好像還不及他在那一時刻所領會的來得多。」

依納爵所敘述的改變揮揮打勵了說，不只是因為它代表了

一種道德上的悔改，也代表知識上的轉向，把天主視為靈感，

把世界視躊知識的泉源。此外，早期在羅耀控所開始的分辨練

5 A Pilgrim 's Journ妙， The Avtobiography of治natius Loyola, Introduction, 
Translation lllld Comment吋 by Joseph N. Tylen銜， S.J. (Wilmington: 
Michael Glazer, 1985), #27, pp.JS:～36 ﹔本段文字另一種罵法，請見像
章賣文神欠的中譯本：《要依納爵自迷小傳》﹛台北：光啟， 1999 再

版） ' #27 • 61-62 頁。

6 向上，＃30, p.39 ：侯中譯本，向上， 64 頁。
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習，在茫萊擻時則漸漸成為一種內心的習慣。這種充滿恩寵的

干預，不僅僅傳達有闊天主之事，也傳達了天主本身。後來依

納爵努力有系統地表達這種關係所代表的意義，尤其是當他開

始明白，還是他可以與人分享的一種過程。啟示的天全是一位

溝通的天主，爵的是引領入們決定，要如何生活出自己的生命，

如何運用他們的才能，如何導引他們的聰明才智。因此，依納

爵從更萊撒的經驗中，得以制定出的申操》的基本原則7 : 

「嘗一俯人在做神操中尋求天主的旨意時，更錄于 J

更好的，就是造物主天之自己應與這虔誠的重荒山”峙， 1逗

他，愛慕讚頌祂， J注使他走向日後更能好好事芳、中，去退路。

為此，講授神撫者，不可偏重這一方面或紅＜ -y石油，但該

像天秤一樣中立而不偏倚，聽任造物主f丈夫追尋匆，受造物

與造物主天之直接打交道即可。」

攬句話說，依納爵由於體驗了天主的干預，而了解到天主

在各方面渴望親自與人溝通，以一種新的詮釋來介入他們的經

歷，讓他們看到新的可能性而往新的方向去思考，重新指引他

們的才華和機會，導向新的計劃。他把天主的此種干預稱做「由

上而來的」（ de 紅討ba ），還是天主的恩賜，不但讓我們了解天

主下降到人心中，也賜給人能力，使我們能從受造物裡發現天
主耳。這個天主恩賜的能力，就成為依納爵在一切事上發現天主

? 司'p1卅胸l Exercises of Saint lgnati削 Loyo旬， A Translation an社
Commentary by George E. Ganss, S.J. (St. Louis: Institute of Jesuit 
Sources, 1992), ＃時，到J.25-26 ﹔本段文字另一種譯法，譜兒J房志榮神

父的中譯本：《聖依納爵神操》（台北：光啟， 1999 再版之刷﹜’

#15. !9 頁。

8 參閱： George E. Ganss, S.J. comments in Ignafi;叫 of Loyola, The 

Spiritual Exercises and Selected Works (New York/ Mahw：油： Paulist

Press, 1991), edited by Ganss, N.師， p.474. The classic treatment is fcund 
in Hugo Rabner, S.J., Ignatius the Theologian (New York: Herder and 



的習慣。正如 Hugo Rabner 所解釋的9 : 

「從那時（茫革撒﹜起，他的神學思路就是一種下行

的移動，是天主到受造物，在這樣的思想中，受這物及一

切世俗的桑、智慧和正義，都僅僅是反映出他在神和默觀

中已經了解到的天主的光榮。 J

但是天主特別賞腸給他的特殊的領悟，並沒有阻礙他建造

一餾祈禱和獸想的系統，邀請其他善心人士去發現，天主也能

由上而下地進入他們的生命之中 P 這恩寵也能使他們在一切事

上發現天主。因此，先是在茫萊撒的經驗中，然後在他透過神

揖所推薦給他人的方法中，是依納爵對教與學的尊敬，認為兩

者是天主引領人做決定的隱喻JO 。

天主教導人的方式，有很重要的後果。如果天主能進入人

的意識中，並使人為生命重新定位，人們就可以信賴還在他們

之內所產生的後果。來自上天的恩賜1就成為這人內在的恩賜。

確實，天主給人的啟示，需要個人的主動接受、據為己有。個

人的經歷有了新的意藝﹔個人的想像有了新的可能性﹔個人的

才華和擴會有了新的計劃。依納爵所認為的「選擇」，也就是
在做神操時自然產生的 r選擇」’並不是強迫性的，而是人與

神的相互接納。依納爵堅持做神揖峙，要以鼓話來結束祈禱，

並不僅是出於虔誠熱心。人與天主的親密交數是神聖的，因為
那是相互信賴、克福特恩的時刻II 。

Herder, 1968), pp.I~31. 
'Hugo Rahn缸， lgnati阻 the Theologi帥， trans. Michael Barry (New York: 

Herder and Herder, l 986), p.4. 
10 On the 個ditio缸，參閱： Ben Wi也erington I泣， Jesus, the Sage, the 

的lgrimage of Wisdom (Minneapolis: Fortress Press, 1994} 
1 Alexandre Brou, lgnatian Method of Prayer.，位茵茵lated by W.J. Young, 

S.J. (Milwaukee: Bruce, 1949), pp.119·~121. 
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依納爵學習lj要信賴自己的心，是與天主相遇的特碌地點。

在那經驗中，他也學習到信賴他人的心會那也是與天主相適的

地點 c 這個行動代表著各種信心：信任自己的內心，信任天主

的完善，信任他人也能發現天主。神操的開始，鼓勵講授神操

者和做神燥的人，在這過程中彼此信輯12 ，在神蟬的結束，做

神操自月1人，得到天主的聖愛、人的接納，以及相互的顯聞等經

驗l3 。從神揖開始到結束，「﹛言任 J 就像是膠水，把此一握修
教育黏合在一起。

在依納爵靈修中，信賴是一個必不可少的成分。而「﹔主』、遍

又會滲透耶穌會的生命和使命中。 r信賴」會成爵J.111 空－ ~~i 士與

人們交往、與文化及其他宗教經驗打交道時的特仁 品為如果

依納爵眼中的天主是教導人的天主，他也看到否正注：在信賴他

的東賦、生命歷程及才華下而施歡的。對拉納吾有來說，天主是

一位因材施教的天主（甜甜apting God ﹔能看註：或譯「會 E路

應』的天主 J ），是在信賴中會瞎費主義物的天主。依納爵從天

主的信賴中學習信賴一先是信賴白白，然後是信賴他人14 。

依納爵對其他受遺物（其他人、文化﹒宗教、經驗等）的

信賴，正是他之所以能說他在一切事上發現天主的基蹺，啦"i-IJ

以說明神操最後的聖愛蜻想的定位和意義。一位i人如果與天主

一同生活，就能在生命中發現天主的真理，在天主創造的動力

中發現天主的指示，在受造物內發現天主的愛深深居住於其

12 《神操》，＃22 ，房中譯本 24 頁。
3 向上，＃234 ，房中譯本的頁。

'4 有瀾 r適應』﹛ adapta討on ﹔或哥華『因材施教J ）和「信賴J ﹛ trust ﹜
的意羲，請見： Walter Brueggemann,“Nouns: Yahweh as Constant," in 

Theology of the Old Testament (Minneapolis: F。如ess Pr嘗試 1997), 
則J.229～266﹔ Michael Ivens,“The First Week; Some Notes 011 the Tex丸”
The Way Supplement 48 (Autumn, 1983), pp.6~8. 
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中。對依納爵來說， r罪」就是沒有天主的臨在，顯露在虛假

與欺騙、在商莽的野心和壓抑、在敵意、偏見和對入黨員苦痛的

冷漠中15 。

茫萊撒的經驗並不是依納爵學習天主智慧的教育的全

部。他隨後幾年的求學時期，以及他管理年輕的耶師會的經驗，
都有賣了這教育。但是莊萊撤代表依納爵教育的基礎。這↑牛大

事是提經驗出發：是以信任為基礎﹔也使人在各種受造物中發

現天主。當我們強謂（我們也應該強調）「適應」（「囡材施

教」）在神操中的重要性時，也就是在反省依納爵在更萊撒對

於天主的發現。天主適應人，〔 j以因材施教的方式〕來教導真

理，鼓勵我們信賴自己的經驗，也豐富了各種方法，讓所有受

造物能藉這些方法成為天主臨在及行動的啟示。在天主對依納

爵的教導中，茫萊撤是一個事件，啟示出他要如何幫助他人，
在生命中答覆道教導16 。他要如何達成這目的呢？

二、經驗的整理

依融爵很早就學到有系統地解說 r 聖神推動力﹛靈感）」

的好處17 。《神操》就是一套有幌理的指導手醋。由於真正的

的參見： 4神操3 的 r兩旗默想 .I ( #136 ，房中譯本 61 頁）：其中，
路濟弗爾（激旦）的影像就是 rik們人類不共戴天之仇』的影像。

時《聖依納爵自述小傅》中關鍵的－~是＃紗，侯譯本在 63 頁： 「還
fi.茲司E獄時（蝕，在那被住了差不多一年），在他的神禦開始及他看

做了佬，在同蝕，往來的人們的心靈土辨，院的教系之後，他放棄了他以

前所做作的一些嚴厲苦功﹔他修剪了指可羊，頭愛。 J

17 Constitutions of the S配iety of J.甜甜 Translated with an Introduction and a 
Commentary by George E. Gan鈕， S.J. (St. Louis: Institute of Jesuit 
Sources, 1970），“＇Pre個lble to the 臼＇nstitutions，＂﹝134﹞～﹝135],

P!>·ll9~120' ｛耶穌會會憲》的中文課本，也侯景文神父執筆，耶穌
會中華省省會長辦事處及光草書出版社， 1976 年共同出紋， r 會買車緒

苔，」（第 134 及 135 條）在 59 頁。
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基督徒宗教蘊驗必須在「自由I. J 下體驗，也需要保讀這經驗確

是來自天主，同時又尊重人的理性和尊嚴，《神躁》就結合了

這「自由」輿「保謹 J 18 。雖然在整個神攝中都交織著對二者

的關切，依納爵卻在甘個劉書中，以最有系統的方式將二者呈

現，以幫助那些講授神操的入。遺些指引分為三大頭：關於訢

禱：關於分辨﹔關於選擇。

倒如，依納爵散到如何在做神釀中介紹祈禱時，他很清楚

地希望帶領神操的人，能給予指導凹。然而他也提醒講授者，

這些指導應該簡妞，才能讓做祈禱的人自由去發現天主所聽意

啟示於人的20 。再舉一例，依納爵細心地列出一些原則，好幫

助講授神操的人評佑，做神操者必會有的改變或進步訕。但是
他也同樣希望，這個指導能讓做神蟬的人逐漸發展自己的能

力，來分辨何者是來白天主，何者不是﹔何者是經得起考驗的

善，何者只是表面的普22 。最後一棚，當依輸爵把福音理想放

在做神操的人面前時，他同樣廳鐘憬，要聽使做神撮者任何個
人的選擇，都能不受偏見、成見或外在的影響泊。

《神撮》成形於依納爵在茫萊擻的時期，並起過幾年時間
的改進詞。依納爵把神操視為幫助他人從福音的啟發中，找到

18 A classic statement on “也eir proper place in the 』istoi:y of Christian 
piety” is Hugo Rahn臂，s in The Spirituality of St. Ignati阻 Loyo旬， An

Account of Its H旬的rical Developmenι個nslated by Francis John Smith, 也

幻，（Chicago: Loyola University Pr帥， 1980﹜， pp.88-96.

19 《神操》，例見：＃＃ 2，心的， 14, 17 0 

20 河上，但。

“同上，梯心10﹔ 14, 16” 17 0 

n 向上，＃＃2, 5, 15’”。
1l 向上，＃15 ，並謂特別往意「選擇的問題 J ( ##169～187 ）中的動告。
24 Joseph de Guib訓， S.J., The Jesui缸， Their Spiritual Doctrine ·and 

Practice, A Historical stu砂臨的lated by William J. Youn皂， S.J.
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平安及生命方向的一種方法。神揖絕不是強制性的或討好逢迎

的＼’而是為成熟、自由、開放的人而設計，他們顯意思考如何

使生命做更深刻的奉獻，更蟑慨地為他人服務。為此，依納爵

主張要有某種程度的獨處，離開使人心神煩亂的事物，願蔥花

時間研禱、默想，並且顱意受載，接受做神操的指導。同時他

也提醒講授神操的人，能按照做神操者的個性、年齡及個人的

經驗來施敬。《神操》是培育基督徒的文件，因此是教導人的

文件。《神撮》是最早攝集成濁的依納爵指導原則，為耶穌會
士的教導工作建立了重要的準則。

雖然我是用概括性的手法說明，但依納爵式教導的設計非

常明晰。一個有悔理、合於 r仁道 J 的接近天主啟示的方法，

假定我們有自由自己去發現天主，但仍然在天主給大家的共同
啟示內。此外，《神操》堅持一個人要聽意考查個人的經驗，

以便選擇一個最能指引他走向天主的恆久的投身25 。

《神操》雖然有時遭人批評為過度個人主義，但其實《神

操》一直是以做神操時間以外的公來生活為導向，以未來為導

向。咧如，依納爵眼中的基督是行使使命中的基督一宣講、施

教、治癒26 。訣定跟隨基督，就是跟隨謙卑、貧窮的基督﹔跟

關在這一個重視財富、權力、影響力及名望的社會中受人排斥

的，基督27 。依納爵所強調的德行是自由、寬大、自我犧牲，這

些德行會使我們在世上徹大事成大業，但卻是為了福音的蜂故

而傲。因此，《神撮》做為一項教育工具，過去及現在都是使

我們與這個時代的世界及文化接觸的特蝶管道。

(Chicago﹔ Ins討tute of Jesuit Sour官郎， 1964), pp.113~122. 
2 《神操》＃169 • r 選擇的問題J 中的『前導」。
站請注意基督召叫的 r前導」﹛ #91 ），這個前導為《神操》第二週定

了基諦，打開視野。

27 向上，「爾旗默想」（ ##136~147) • 
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我所要強調的第二個重要的系統化文件，就是《耶穌會會

憲》泊。教宗保祿三世於 1540 年拉准耶穌會的成立﹔ 1541 年 4
月 E 日，依納爵當選為首任總會長。那年依納爵五十歲，且終

其一生都在指導這個新的修會。身為總會長，他的一項主要責

任就是督導《會憲》的撰寫，《會憲》可表達耶穌會生活和工

作的目標和方法。現在我要設的就是這個文件，特別是它表達
了耶穌會內的教育目標和方法。首先，我想把重點放在培育耶

穌會士的原則上，然後再說已完成培育，並已從事牧職工作的
會士的管理。

耶穌會士的培育有三幅畫重要的層面：培育會士成為行動中

的默觀者的過程﹔有利於在團體中培育掏環境﹔以及評估會士

生活以及從事牧職工作能力的方法。

首先讓我簡單解釋「行動中的獸觀者」 29 。我們已知道，

依納爵很重視能引導他在生命的大事中發現天主的方法。他相

信《神操》如果做得好，又做得完整，同種能幫助他人在生活
中發現天主。對於要成為耶穌會成員的人，：他也做同樣要求。
在《會憲》中，依納爵詳細說明能使一個人品為行動中的默觀

者的芳法。

在《會憲》第三騙，依納爵論及年輕耶穌會士的軍修陶成。

在第 250 棒，他勸勉克縷的重要性，因為克修能使一個人的生
命重心明朗化，所謂克1膏，即靜默、種量，努力做對內心的平
安30 。然後他寫了下面充滿智慧的指示 I : 

品參閱： G缸lSS Edi討on for a succinct overview of the genesis and spirit of 

值ie Constitutions, pp.3·-59. 

29 Joseph F. Conwell, S.J., Contemplation 的 Action. A. Stu命，你 Ignatian
Prayer (Spokane: Go11T.aga U甜的ity Press, 1957). 

抽《會憲》 250 鱗，侯中譯本在 91 頁。
H 向上。
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「在一切事土，他們（年輕會士）應該設法益希冀將

較好的部分讓給剎人，尊重所有的人，常想剖人比自己更

好（斐二刊，益成謙遜和純模的宗教態度，在外表上按

每人的身分地位，予以逍度的尊重示，景仰。這樣籍由彼此

的觀察，能增加對吾3:. 天主．的教拜讚美，每個人也都應該

盡力在鄰人身上認出天主的海像。 J

這指示以三個基本行動為童心：所謂基本的

(cons世tutive ），是年輕的耶穌會士能開放自己，接納天主在

人類關係之內的臨在與行動﹔而「行動 J ( operations ）則是明

確的方法，讓自己對遺體驗有某種程度的開放。第一個行動我

稱之為專注（ attention ），就是能全心深入一種關f系。它所代表

的臨在，是一個人准許男一個人（這裡是指男一位會士），按

他自己的條件進入自己的意識中32。那是一種接輛，不是侵擾，
後者是由於害柚或偏見或不夠專注才會產生的。第二個行動是

尊敬（ reverence ），能學惜啟示出自己的人（在這裡指的就是

另一位會土），能珍惜他的全部。那代表另一種層次的接納 2

不但讓他呈現在我面前，也接納他的不悶，他的獨一無二，以

及他本身的價值33 。第三個行動，其實是恩寵的行動，即虔敬

(devotion ），是依納爵十分珍視的M 。
r度教：這是依納爵在作品裡最常提到的字，特別是

在他的信函、《神操》、《心靈日記》及《會憲》中。這

32 對 r專注J ﹛ attention ）的重要義的討詣，可參閱： Pierre H泌的，

Philosophy, As a Way of L~舜，個mlatcd by Michael Chase; edited with 
an in缸。duction by Arnold I. Davidson (Oxford: Blackwell, 1995), 

pp.126～144、

品 Charles O’Neill, S.J., Acatamiento: lgnatian Reverence, Stud的 in the 
Spirituality of the Jo側的 8/1 (Janua旬， 1976).

34 Ganss edition of C-0.悶tituti01.s, note 5, pp.155-156. 
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個字表達了他在天主前深深的尊敬態度，而他在愛與服務

中，把自己完全獻給了天主，而且他以無數的合﹔牽來使用

這個字，而且往往是神秘的含意。在《會憲》裡’．．．．．．這

個字表達個人或聞體對於重修進步的追求．．．．…〔封依納S寄

來說） ' r虔敬是藉著對天主的感情而實現敬德（ virtue of 

religion ），這感情來得很迅速、順服、溫暖，並且是受到

愛德的驅使。它的目標是敬拜天主，在一切事上，並在假

人及i司伴的一切行動中實現，商為是藉由在一切事土，;i.'c 山

和事奉天之，來t{（.拜天主．．．．，且」。
擴句話說，藉著專注和尊敬，可以帶領我們是民 .. •i r ，就

是發現天主如何存在!B·另一個人身上前能力，在于法‘另一個

人就是指另一位耶穌會！士。

依納爵提出來作品耶穌會士培育試余巧的？學：一種克修，

這克修使年輕耶穌會士能夠讓自己全心態，. ::t.o全另一位會士前，

能接納、敬畏他，並由於此一導向，能敏於注意到天主如何藉

著另一個人向他發言。此外，這種培育並不只限扭扭學生。而

應該像持續不變的使徒培育過程一棒，露露教誨，幫郎耶麗華會

士能在一切事上發現天主，所謂一切事， {71﹔如學闊的研亮， 1711

如其他的文化，伊j如背負罪過的人，倒如藝街、音樂祖科學35 。

關於這種培育的指示，範圖相當廣泛而且豐宮，對於1宙人

在崇敬生活中的一切車上發現天主，以及期望能在一切人、事、

地中發現天主的使徒工作心態，都提供了重要的解答。因為有

關「：專注、尊敬和虔敬」的教育所要求的，是一種使徒意識，

隨時準備好，等待天主在一切受邊界之內，但更是在人穎的各

'5 A specific example of也is is Timothy E. Too.凶皂， S.J., Physics R自earch,
A Search for God, Studfes in The b}' irituality of the J由uits 3112 {March, 
1999). 
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種關係之內，傳達袖的臨在與意向。對耶穌會士來說，這世界

就成為一個默想的地方，也是計劃使徒工作的泉頓36 。

在《會黨》的第三騙，依納爵也描述了最能示範及教導「專

注、尊敬及廣敬」的氛圍。包含在他對初學神師的描述中37 : 

F會院中有一位忠實而對神修有充分造詣的人非常

有益﹔他要栽培教導初學生，如何內外敦品勵行﹔勸勉他

們舉止得宜，益使他們牢記於心，慈愛地糾正他們﹔使所

有在考驗中的修士都愛戴他，受到誘退時能投奔施，並放

心丸3奮地向他披露一輛，在主內希冀由他獲得安慰，在一

切事上獲得支援。」
我曾指出依納爵靈修中「信賴」的重要性。耶穌會初學神

師的慷件，則是有關此一德行的另一個制子。初學神師在與受

他指導的初學生的來往中，以身作則。在受培育的過程中，神

師的榜樣，最能讓招學生學習到專桂、尊敬和虔敬。依納爵鱷

常呼獵人們注意 r 以身作則 J 的力量，說這最能影響使徒工作

的成臭”，會院跟其他任何地方一攘，都是提醒人們注意依納
爵呼籲的適當地方。人們看到他人在生活中實踐福音的教訓，

自己也會見賢思齊。耶穌會的朝學生也是如此。耶穌會初學神

師製造一個 r信賴 J 的環境，就可以教導學生學習「專注、尊

敬和虔敬」，也能使學生感到心晶。

提事使徒工作的耶穌會士， 1種常得在最缺乏歡會支接及保

36 John W. O'Malley, S.J., To Travel ta Any Part of the 符＇orld: Jeronimo 
Nadal and the Jesuit Vocation. Studies in the 學irituality of the Jesuits 
16/2 (March, 1984}; Brian E. Dal呵， S.J., 'Jn Ten Tho肘and Places ’f 
Chrfstian Universality and the Jesuit M}ssion, Studies in the 砂irituality

of.J.目uits 17 i2 (March, 1985). 
引《會憲》 2的條，侵中譯本在 95 頁動

38 參閱： l!m eittr.:nsive citation of“Edific;ation” m Index I ofGanss' Edition 

oithe ConstitutiJ間， p.380.
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障的地方單打獨鬥，因此培育工作必須包括考驗扭學生的適應

力和忠信。這人能使他自己以及他將要服諧的人，都能從這使

催生活中得到益處嗎？脫離了初學隘的安全保護，他還能實踐
「專注、尊敬和虔敬J 嗎？為回答道額問題，依納爵介紹了一

種革命性的培育方法，叫做實驗。這方法究竟是什麼？如何去

做呢”？
輯學生的實驗共有六種， r構成了從修道，j牧職生活的依

的爵模式」 40 。實驗的目的是整合使徒生活。這是什麼意思呢？

耶訴會的總目標是『特別鼓力於維護和宣講信仰，也，努力於使

人靈在基督徒生活及教義斗有所進步」 41 ，並透過各種故職工

作來達成這些目的，兩這些牧職工作站天主聖言為中心42 0 此

外，依納爵心目中的團體，是能在教會何從事新頡城的工作，

甚至在不屬於基督主圈，更不屬於天主教的領域或專業內工

作。聽句話說，耶穌會士的工作，要求會主有能力、有彈性。

因此，此項「初學期』和「卒試期」（ Tertianship ，或譯「第

三年」）的實驗，就是考驗年輕人是否有能力過這樣的生活，
並對自己及他人都有益處晶。

9 ”ie best treatment of the experiments in English is 也at of Michael J. 
Buckley, SJ.,“Freed.om, Election, and Self-Transcendence: Som: 
Reflections Upon the lgnatian Development of A Life of Minis住y," in 
lg11atian S似的關lity i11 a Secular Age, edited by G間·rge P. Schner, S.J. 
(Waterloo, Ontario: Wil音id Laurier University Press, 1984}, pp.65-90. 

曲向土， p.81.

的 Furmula of the Institute in Constitutions, [3]. 
站崗上。

咀為達成耶穌會士擁有以使徒牧靈為核心的特質，需要長期的訓練：由
r初學期1 攔始，高鷗在今天所謂『卒試期J n叫anship ，或釋「第

三年』）的培育末期。年經耶穌會士在完成卒量定期的考驗之後，就
具有了被選為『童發顛顛（未廠）」正式進入耶穌會的資格了。請
參閱： Co翩翩＇tio.悶， Ganss's note 4, p.233 and note I;pp.23恥235.
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說到 r f更佳的整合」，我們的意思是說 r i主實驗有一個商

有的特殊結稽，具有自己的絃織和進化模式，在完成『初學期』

（或 r卒試期』）訓練時，就從內心最深處及獨處中，進而轉

到耶穌會的牧職生活 J 輛。換句話說，一個人折稽的方式以及

為生命定位的方式，與他和其他人在牧職工作中共事時，他是

否全心臨在於牧職工作中，這三者之間，不論是在心理及宗教

上，都十分地和諧。

這六種實驗，即在一位有經驗的耶穌會士指導之下從事：

(1）做卅天的神撮﹔（均在醫院裡工作﹔（3）一次朝聖乞討﹔（4）在

耶穌會院內服務﹔（5）講授教理﹔（6）宣講及聽告解。最末的兩項

實驗是專為南鐸偎選人及卒試期會士設置的。

詳細分析這些實驗的宗教意義，並非本文的重點，本文重

點是在於分析遺些實驗做爵教育工具的重要性咕：

「﹔有－倒更添刻的教學法．．．．．，

這些實驗從虔敬一在一輛事上發現，夭主的能力，透過

要求富豪遜、克己和神貫的經驗，進而加入耶穌會的傳教工

作.......。這些實驗是以耶穌的生活和傳教工作為榜樣 e 首

先必須與主基督有深刻的接觸，這樣的接觸是從神操開始

時就在做神樣的人心中培養起來。這接觸包括選擇的經

驗，被派遣的錢驗，受過訓練，知道『基督對於在他旗幟

下的人的召叫和希草』的經驗。基督以他生命所體現的模

式，來召叫人做他的門徒。依的爵在他最早期的默想、中看

到了這模式......。耳F揖是經由貧窮和議遷，走向他最深刻

的傳教工作。這六個實驗重現了他生命的結構，藉以培養

傅敬意識﹒」

科 Buckley，“Freedom, Election ...,’, p.81. 
的同上， pp.8-'弘85.
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因此，這些實驗是耶穌會候選人整體教育的一部分。那是

r服務」教育的一部分。在引進道些實驗峙，它們包括了「相

當的膽識和可觀的創意 J 捕。但是依納爵承擔起這冒險，因為

他相信，只有透過爵天主工作、與天主工作的具體組驗，才能

學習到天主在實際生活中是如何工作的。正由於堅持從做中學

習，耶穌會紡學生或卒試生才能知道他的聖召是以他在天主面

前所擁有的為基礎，而心存感激。另一方面，耶穌會的長上何

才能欣賞把自己奉獻給耶穌會的生活及工作的人。這樣仔

育，建立了一種氛圈，使耶穌會士在其中指望著能彼.t!t ；三且已

盛此相互學習的型態，不但是耶穌會候選人的生活偉志，也是

己最終身顧的會士的生活特色。做一名耶穌會士、 1直是彼此學

習句

討論耶穌會士的生活和工作的教育模式時，我要強調耶穌

會中的「團結」（ union ﹔或轉「一致性﹔合一』）理念抑。對

早期耶穌會士而言，嚴重要的字眼是「團結」（ UJ世on ），而不

是「團體 J ( community ）。雖然依納爵的《會憲》以耶穌會

的使能工作為重點，也就是以耶穌會聽篇散會及其他人所完成

的事為重點，但是維持這使提工作於不墜的，卻是 r團結 J （含

一），是天主與耶穌會成員之間的合一，以及耶穌會領袖和會

士！可伴的合＿48:

「會友彼此之向以及向他們領抽的主要聯繫’是封吾

.., deGuibert, The Jesuits, p .. I 03. 
們《會蔥》的核心是在第七扇 r論耶穌會的牧重工作J 及第八篇「論會
士闊的團結 J c 整個《會癒》應該是把 r團結 J 撞於中心地位，強

調面對耶穌會工作峙的團體要素。這方面的討論請見： Jean-Yves

Calvez, S.J.,“Union: Community for Mission,'’ in Constitutic芳，u of the 
品ciety of Jesus, Incorporation of a 砂i成（Rome: Secretariatus 
Spiritualitatis Ignatianae, 1993), pp.311~326. 

晶《會憲》 671 條﹛侯中譯本在 207 頁）。
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五天主的愛情。芳長..t.羊。屬下都闊天主ll至高無上的慈善

親密結合，那麼透過從神的慈善所降，F ’益普及到所有

人，特別是普及到耶絲會的那同一愛情，便很容易使彼此

團結合一。為此，來自雙方的愛德，以及普通來說一切善

心和總衍，都趨向心靈的一致，自必有助於雙方的國結。」

正如依納爵所指出的，這種本質土的輯密關﹛系，影響與天

主及與人額相互的交謊。因此我們要問：耶酥會如何維持這親

蟹的關係﹔它用什麼方式使自己感受到天主的愛以及成員之間

的愛？顯然最重要的方法，就是承認這種合一完全是一種恩

賜，是天主對決心過這種生活的人的恩寵。建立了這攝絕對的

優先後，依納爵就指出一套廳人的方法，來維持我們對這恩寵

的接納：揖選成員，服從，排除那些不斷傷害耶穌會合一的會

員，健全的一致性，信件來往49 。但是最主要的方法還是召開

大會，世界各地的耶穌會代表聚在一起的集會，或是為了選舉

總會長，或是 r為了更重要的事件」”。在這樣的集會中，耶

穌會找出未來的方向：它的價值觀、生活方式、使佳工作的優

先。大會的節奏，決定於代表團做下列事的意顧：評估資料、

故此聆聽、明確表達共同闢切的事務和擴會，然後把這些變成
適當的法規或命令，作為總會長對未來發展的參考。因此，大

會在成為立法的集會之前，主要是一次學習的集會。

耶穌會的軍修和管理，有賴岱成員的分辨能力，也就是以

宗教爵出發點所做的決定，決定生活出福音價值，及付諸實行

的最適當方式。 r 分辦」是一個學習過程，需要一些人的合作，

相同上， 657～667 條（侯中譯本在 201～206 頁﹜﹔ 673-676 條〈袋中譯
本在 207～209 頁）．

50 向上， cc.2～7 甘eat the General Congregation 
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將生活、才能、聰明才智都與天主的優先連貫起來到。由於依

納爵崇敬那位藉生活經驗而施敬的天主，也同樣尊敬有受教能

力的人顯的心蔥，而使整部《會憲》流露出對學習的尊重。在

追樹影響耶穌會教育的依納爵趣驗時，將學習視為人與神的一

種合作關係，而極為尊敬，還樣的說法組非詩大其辭。這些宗

教原則，就是他在正式教育上立法的基礎，而茄則是《會憲》

第四騙的主要內容。

三、教育是一種使徒事業

在這裡，我要提的是影．響依納爵教育觀點的因素，這些因

素也構成耶穌會的教育經驗。那些國夷為：

﹒對天主啟示的恆久性教育特價的尊敬﹔

﹒相信這個方法不只要求參與，也要求估效﹔

﹒假定這個方法是教學雙方都能相互轟盆﹔

．在任何學習經驗中，肯定天主的臨在 j 是帶頓耶穌會士承

認他像基督幫助他人一樣有幫助他人的能力，並是他與其
他耶穌會成員結合的方式。

《會憲》的第四編說明專］5師會士如何在學校制度內學習，

然後說明他們要如何辦理自己的學校S2。George Ganss 神父曾對
這個領域做了頗有權威的分析SJ ，最近又由 John O'Malley s4及

51 同土， especially c. 7. 

"2 A most helpful 虹eatment of也e genesis of Jesuit 咱lCation as in個mural
and then apostolic c-.an be found in P甜。 Leturia, S.J.，可by伽 Society

of Jesus Became a Teaching Order’” Jesuit Educational Q岫rterly 411 
[ i941}, pp.31-54. 

扭曲間，加＇at，帥，Ideα ofa Jesuit University. 

54 John W. O'M:剖ley, S.J. The First Jesuits ﹛Camb吋dge: Harv剖dUnive.間ity
Press, 1993), c.6，“西e Schools,'’”.200~242. 
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Michael Buckley55兩位專家加以修訂c在此我不打算提出他們的

成果。我要強調的是，依納爵一生所體驗到的天主的教育，以

及他在會憲第四編所提出的重點，道二者之間有一種連續性。

他使天主的智慧來適應教育．及學校的實際情況。

《會憲》第四騙共有一十七章。第一章到第十章是有歸耶穌

會士的正式教育﹔第十一章至十七章則是有關耶穌會，士為他人

辦教育的問題。

對耶穌會士，正式教育最首要的目標就是幫助他們學習如

何幫助其他的人。依納爵在詩明如何幫助他人峙，十分直接：

r~達到這目的，除了在生活上做榜攘外，還需要知識和發表

知識的方法」 56 。這是一個單富的大觸。教育應能培養傑出的

人才，「做飽，入的榜樣J’。耶穌會士學習的方式正是他們使
命中的一部分。他們的尊重真理，他們為學問而學闊的態度，

他們在學衡上有成就，卻又不失謙虛，也顧聽從他們所追隨的

天主，這些都是耶穌會士教育方案的一部分5草。這其中有許多

含意。耶穌會學生應該能把他的正式教育與使催生活的型態整

合，把學習能力與專業能力結合，便能為所有的人服務，不論

貧富，不論聰明愚鈍，也不論老少。依納爵所認為的好榜樣，

55 Michael J. Buckley, S.J., The Catholic University as Promise and Project, 

·R耳fleet的ns in a Jesuit Idiom (Washington, DC: G切rgetown University 
軒的s, 1998),PartTwo，句he Universities of the Society’” pp.53~H7. 

品《會憲》 307 條（侯中譯本在 107 頁〉。
S1 向上。

甜甜見依納爵寫給 Coimbra 地方耶穌會公學的特別僧件 c 那種的年輕
會士為兒童畫自己的熱心﹒而實行一系列的般厲的悔罪及公開試探，

但不夠謙虛。依紡爵在信中首先表示理解他們有好的意向，﹛且很堅

定地指正他們，希望他們能多費心力在努力學習更謙虛自我搶寞，

以成全天國更永的醬。請參閱： the letter in Letters of St. lgnati1甜 of

Loyola，甜lected and translated by William J. Young, S.J. (Chicago: 
Loyola University Press, 1959), pp.120~130. 
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不只是私人的美醬，也是一起公眾形象，表示一位耶穌會士是

他所服務的入額大家庭中的一員。耶穌會士的教育應該能有利

吾土他的使徒工作，而不是提高檔的社會地位。

依納爵擔起了提供心理和使佳工作上的承諾後，強調兩個

教育自標，即知識和發表知論的方法。他自己的教育經驗讓他

知道紮賣學問一語言、文學、哲學、神學的重要。他會努力向

人解釋天主的道路，這個經驗讓他了解溝通的重要。他重視囡

材施敬，但也要求有一套有條理的課程，讓受過訓練的施彰

能碰觸人們的心靈”。在耶穌會冉的正規教育相當受妒。
視為天主眷顧的象擻，是天主助人旨意的一部分曲

「所以人的方法，或後天學得的方法， :r－ 八至主勤奮地

追求，尤其是正確而堅實的學悶，籍講道兵.；7·.~法傳授學闊

的方法，成及與人交往的風度等。」

為栽培非耶穌會士的大學教育，「只等遵守第四綠所敘述

的方式，也有助於達到同樣的目標 j 61 。鸝於這些大學，我要
強調三點意見：

第一，栽培「耶穌會之外 J 62的人的使徒工作，是分享耶

穌會教育的恩寵。

第二，《會憲》第四輛明確地強調，透過大學，這些思寵

能 f 透過分支機構，受教的人數，以及所授典的學

位，能傳拾得更廣遠」的。

59 E.g., Ganss, Saint Igr.atius Idea of a J.臼uit Universi紗， cc. 4-6. 
曲《會.》 814 條（侯中譯本在 247-248 頁）。
61 向上， 815 條﹛侯中謂：本在 248 頁）。

d 向上， 440 條〈侯中都本在 138 頁）。

令3 請參閱：向上，的。條（候中詩本在 129 頁）：並參閱： Buckley’，﹔rhe
正:Otholfc University, C4，“Ignati肘， Under百tanding of the Jesuit 
Universi旬，’” pp.57-63.
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第三，希望這樣的使徒工作，所教育出來的畢業生，「能

為了光榮天之，而將他們在耶穌會大學所學到的學

悶，至1j別處華文給他人J 64 0 

換句話說，耶穌會教育的使徒工作，所表達自哇使命，能真

正看出耶穌會生活及工作的傳統。就像講授神撮一樣，所謂的

傳統，並不是要向非會士重複會士的經驗，而是尊敬天主之神

的臨在於人續生活中，並釋放出天主治癒的能力，以及聖化人

頡事業的能力。因此耶穌會教育的可靠性，主要並非在於依納

爵一生的瑣事，而在於他所看見的教學尊嚴，在於紮賣學問所

具有的權威，以及將所學傳給他人的良好能力。最後，這樣的

遠見，如果能使我們利用我們的所 F是 J E之所「有」’來幫助

他人，就可證明這違見是有效的。

結論

有一位作家，不是耶穌會士，他在敘述依納爵對他生命的

影響時，說道65 : 

「我讀過有關依納爵的每一本書籍和傳記，我手上曾

提過他的鞋子，義？墨弔過他fill］整修一新的故居，就在今天

的 Gesu 教堂隔壁，我寫這段文字時，身邊說擺著曾釘在

他房間牆土的一根釘子。我對他的著迷以及強烈的興趣，

與超自然的奇蹟並無關係。我只是想弄清楚，如何讓我的

生活崇高動人，就像依納爵一樣，西為他的一切工作、活

動，都是為了更光榮天主。」

“向上。
65 

Ron Hansen,“Saint Ignatius of Loyola，世1e Pilgrim’” in A Tremor of 
Bliss. Contemporary Writers on the Saints, edited by .Paul Elie; 
introduc:ion by Robert Col閱 (New York: Riverhead Books, 1995), 
p.112. 



那童車會的教育背景f特稿／ 203

我喜歡這陸文字，有兩個直接的原因。他的讀賞證明了依

納爵的成就和挑戰。依納爵確實做了偉大的事業，而教育則是

這些事饋的中心。依納爵邀請我們做同樣的事，教育應該是這

些事的中心。讓我詳述這些省思，藉此將我所做的總結導向耶

穌會及天主教教育目前的情混 e

愈來愈多的教育工作者感嘆，在今天的高等教育中，天主
教以及宗教教育、心靈教育愈來愈少66 。但是在遺個令人憂慮

的省思之外，人們對於天主教教育的使命、身分和價值，重新

又有了興趣，也又有了活力67 。在整合的教育觀中，人們對於

緊緊結合了信仰與文化的傳統，非常關心。許多人不但要求教
育目標、也要求教育方法的可靠性。章認為最大的闊題，是我
們如何認同傳統？如果認為我們擁有禱統，那就要保持它們的

活力。如果韶為我們已失去了傳統，那就要找回它們的活力。

這是兩個不同的過程﹔卻能藉著一個共同的靈感一經驗，使這

曲 E忌， James Tunst個d Burtchaell, C.S.C’， The 時＇ing of the Light, the 
Disengagement of Colleges and Universities from Their Christian 
Churches (Grand F且.pl銜， Michigan/ Cambridge, UK: William B. 
Eerdmans Publishing Company, 1998). In his Preface, Burtchaell cites 
址、ce "magist前ial work already done by George Mardsen, Philip Gle描側，
and Douglas Slo個J’ pp.ix～·xiii. To this list I would add: Buckley, C3 
from The Catholic Universi，紗，“A Conversation with a Friend,'’ 
pp.40-51 ; Should God Get Tenu阿瓦 edited by David W. Gill (Grand 
Rapi缸， Michig值if Cam伽idge UK: William B. Ee甜甜is Publishing 
Company, 1997）﹔研at 's Happened to the Humanities九 edited by Alvin 
Kernanσrinceton: Princeton University F詩SS, 1997}; Warren F. Nor•正L
Religion and American Education, Rethinking a National Dilemma 
{Chapel Hill and London: University of North Carolina Press, 1995). 

67 E.g.，仕ie 前mual mee虹ng of也e Commit!自 on Identity and Mission of the 
Ass的ia討on of Jesuit Colleges and Universities brings to伊拉間a number 
of 用>resentati￥間， male and fema胎， Jesuits , and 。也前s, whose 
unive認ities have delegated them to give specific oversight to 也e
promotion of Jesuit and Catholic values in higher education. 
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兩個過程活潑起來。

所謂經驗，我指的不是最初的直覺，也不是轉瞬即逝的感

情，而是一種持續的過程，需要人的「仁」性參與晶。在描述

成為依納爵生命特色的悔改、奉獻和成就峙，我頤意詳述這樣

的經驗。我顧描述在他那個時代提供給他人、而在今天仍然提

供給我們的經驗。今天我們可以寫這撥的宗教敏感度嗎？那些

在大專曉校參與傳教工作的人，每天都要自問道些問題。那些

參與學校發展以及募款五作的人，必須經常自開這些問題。關

於《天主教大學憲章》（ Ex Corde Ecclesiae ）及其在美國的應

用的討論，使許多行政人員和教職員都加入熱烈的討論，討論

有關耶穌會、天主教高等教育的身分和使命（ identity and 

mission) 69 。在一個多元的文化蟬，我們如何提出依納爵式的
問題？如何呈現依納爵的理想和價值觀呢？

五月廿二日出刊的《英屬》 （ America 〉鱷誌， John Donohue 

反省了《教育指南》 （ Ratio ） 四百年的意義。他的結論提出了

一個方法，讓我們都能在今天的多元文化中保持或攝輿依納爵

68 Tad Dunne has provided a sucdnct overview of this in his contribution 

“Experien嗨，” in The New Dictionary of Catholic 韌的關Ji紗，“ited by 
Michael Downey (Collegeville: The Liturgical Press, 1993), pp.365~377. 
A more recent study, while 必cused on spirit!且ali紗， develops much of 
what I suggest 值也is pre臨E泊位。n: Ronald Rollie間，r, The Ho{yLonging, 
The S甜rch for a Christian 峭的關(i，砂 (New York et al Doubled句，
1999). 

的 A recent i品ue of Origins 戶"Ovides both a copy of the NCCB Committee冶
most recent draft and a mar伊 hl;;tory of the di傀儡ion：“An

Application to the United States of Ex Corde Eccl.甜iae," Origi；即 29/16

(September 30, 1999), pp.2•衍， 247-254. James Burtchaell has provided 
a slanted, albeit ent釘旭ini峙， resume of the pre悶eedings in Crisis for 
July/ August, 1999. 
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的教育經驗70 : 

「耶穌會學技成功的秘訣，不會在《教育指南》的字

面意義守，找到。據說所有文藝復興時期學校的計劃’在書

面J:_潑、迢來都一樣。十七世紀耶穌會學校所以成功的因

素，是每一所成功的學校都不可缺少的 7 那就是優良的教

學 e J 

我同意。在今天的大專臨校中，「教學」常常與「研究」

競爭﹔贏的真lj常是 1 研究」’至少在牽涉到升等及「終身教w:

相關事項峙。但我的經驗是，在耶穌會學校裙、那些f'＞于三

及研究的教師和學者 v 也都認真於教學？顧意以五百﹔今 j ": ': '"'l扭

學問傳授給人。

我們的討論，都是在囑心即將邁入學梅~·＇：~... ；.，；；平期的下一

伏。我們希望我們所做的，能幫助別人。去去 1')of.;on Coilege 

與教職員談到依納爵的傳統時，極力主3f 'Jt競走這經驗。當我

與教職員章程論教育宗旨峙，我最主要的信念就放在這裡¢在這

裡，我發現依納爵的專注、尊歌和虔誠，能彌合鴻溝，把？I均

競爭的價值觀，轉為i康慨、共闊的關懷，以創造一有新唐九三真講

團體，在其中我們能彼此交談，以便互相學習。技fr'i岳、教？是這

裡開始，從那些能讓一所學校緊密聯繫的關係黯擋。如巢我們

搪心這樣還不夠﹒那磨我在 Joh.Tl Donohue 發表於《美國》車在諒

的另一篇文章中得到激勵71 : 

「 Magis的 sint insignes ：一位西班牙耶穌會士，在《教

育指南》出現的幾年前寫道：『為人師表者應該~類拔

萃』。當然，不是每一個人都能完全符合標準。無疑的也

70 John W. Donohu皂，“A School Plans 400th Birthday," America 180/18 
(May 22, 1999), p.26. 

71 向土。
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會有些教師根本不行。然而有一個中臂的推刑，那就是有

相當多通俗的教師，他們的權十分關心學生，希草學生真

的能學習，也能成為好的基督徒。 J

我們今天的目標比較廣大，不J;)、基督宗教為限﹔但我們所

閱價的偶然一樣，我們的優勢在話，有許多人的堅守教育崗位，

因為他們相信對年輕人酌闢a缸，國為他們對下一代的學者和專

業人才做了設費。依訥齣會認措 r闢』懷 J ’這個基本的經驗，

足以做為根基嗎？他會認為這樣的關1罩，是心智的結合嗎？他

認爵這個共同的特色會帶領我們走向天主嗎？我相信他會的。

我也相信，接受這樣的教育理念，並歡聲之前所說的 r交談 J ' 

使人有更深劑的渴望與追求，就哥哥像他一樣地生活一活得精彩

偉大。
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「存在的對這j 與「對造的司存在J
創豔論的哲學淺患

黨鱷民 l

本文件，是f以當代哲學方法，來採吉于基督宗教 r 創

造」的教王軍在基督徒信仰生活上的地位，並給基督徒知

非基督之間有關 r創造J 課題的交談提出可能的旁（•；＇

我們不必只把「創造」教涅的探討放在「客觀塔拉！

亦即從創造的過程及創造的「歷史性格」上尹土，而能

從「存在層面」來體驗創造：體驗創造的 F ：《几次創造

的人的『主體真實性」來，另橫地理解 r發Ii竺

前言

假如有人請一個基督徒介括他自己的信仰，他所述說的第

一件事可能就是 r創造」的教暉，這是基督種信仰的起點。聖

經舊約《創世記》的﹔第一句話，便是 r起初，主令創造天地」

（創一 l ) 2 0 基督徒最重要的 r便能借輕 J 3也說：「我信，上帝，

l ＊文作者：蔡維民， 1967 年生於台灣台繭，論仁大學哲學博士，現驗
淡水真理大學宗教學系專任助理教授，並就讀於台灣基督長老教會台
灣神學院道學碩士斑。

2 本文聖經中譯文以「 ii和本」為主，但若因上下文的Ii暢，或譯文有
需要修正者，作者將稍作修改。

3 倍經 t Creed ，也有人譯作「信仰告自 J ）是宗教中陳述其被本信仰
不可或缺的 r宣告 J 。基本上，它只用於基督教。有百使能f毒草E﹛ Apostle

Cr~ed ﹜是最古最溢的基督教信級，天主教與基督新教都有使用。內

容主要是上帝的『三位一種」與基督 r神人二佳J 之歸納。雖然其中

之句子可追溯到第二世紀，﹛旦到四世紀才有雛形，十六世紀才有今日
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全龍的泛，創造天地的主宰...... J e .（宿若再繼智深入揉索，上

帶除了4位都 r創造者」的身分之外，可以發現又加上了「救贖

者 I 的身付4 ﹔到了新約也有相同何主題：土帶通過祂的「道」

創造世界，也通過抽的 r道 J 蠶食之世界穹。

由此可知，「創造」的教1屯在基督的仰是很主義蟹的，甚至

可謂是其他信仰的基礎。此較理肯定了上帝在整做l存在領域中

的站位、能力輿屬性：她擺闊有tl'ji!J追者﹔祂也娃→位麓的密

制干？$為了救贖商審判，進永恆生命的應許者﹔也讓人類瞭解

自己的有限及「歷史」的生命。入類是上帝 r 體蓓的兒子」

右自由但依賴上帝。人領常講感到恐懼，因為死亡終結的力量

，做乎茲大﹔但若人聽H!'i信仰部﹔這救贖的起施力量，便能克m恐

懼焦慮。因此有一倘神學家說： 1 創造的觀念與神學是用成回

答人類有限性的問題，也就是時答翁們暫時的依賴的問題，它

是拯救的背景。 J

量、劉遑論胡適臨的問題

一、科學酌反對

自紗，哥白尼開始，聖經中的會I！還故毒草便與科學證據處如相

當緊張而對立前狀態。經過啟蒙時代、進化論提出、考古潛之

形缸”詳見過：中懸鱷《博學名詞辭典b ﹛漾 El 01!4 「使徒信經」輿揍，侶

。416 ..信經 J 。

4 《第二以賽亞書》中有關救贖的經蹄，賽因028-31 ﹔四八 24《鈍，就
肯定上帝京只是創造有同時也是給自費者。其他如《詩篇》八九 Ji ～﹔ 5 ﹔

九一 1～2 ﹔ 4鉛汽 5吋， 10......等部有類似說法。

3 在《約翰福音》月1強調了「道 J 在上榜的創造工程與教贖工作上的地
位，而且說明了 f遊」其實便把耶穌基督。還似乎代表早期基督教思

想結合了柏拉御的「：I.la:神 J ( demiour的s ）概念與斯多亞所提出的
r這」（ Logos ）概念結合來說明獨一上帝如何有效地創造站眷顧這

個個別性的世界。有關fj~迪經的記載，請參閱約一 i～18 0 
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發現，當科學越發達，對「創造」的質提也越擇。若按聖經字

面去瞭解，上帝是在的主前的00 年左右，有一連串寶然的行動

創造了這個世界，而且是以美索不達米亞平原之某一地為中心
所造。所以，我們現在所生活的這個世界，並非經過漫長的過

程而形成。

但是以帶著實證釐據的今臼科學觀點來看，有關生命進化

的假說，指向一個不可否認的事實：琨今的世界是在進展過程

高達成的。由此為憫，創造的教義常帶有許多難題，它所提供

的資料常與現今的科學證攝相左：地球形成的時間、太陽系與

星賽之認知、生命的起源·•－＇川等，似乎都反駁了原始的聖經資

料。所以許多基督徒知議分子甚至認為創造故事不過是早期的

一些神話觀念，對現代人沒什麼意義。

二、哲學的反對

就算對聖鱷之記載有所質疑，但在十九世紀之前，大部分

的基督徒的然相信創造是一個 f位格神」簣，質的工作。但到了
十九世紀啟蒙運動之後，一些重推理的哲學家認為創造論不過

是一個原始神話。

他們認為造神話之內容其實是以一種圖畫式的語言表達

世界的起源，把創造的力量以擬人化的用語加以述說，而這些

敘述純粹是象擻，必須重新詮釋，用比較成熟的、非人桔的哲

學問語來述說上帝、世界、與人的關係。因此，哲學家傾向將

創造論中所有攝入化詞語除去，上帝是一個「非人格」的存有

原則，祂與字富的整個發展系統是同一的。

三、宗教自由神學家的質擺

不僅從科學與哲學有反對創造論的聲音，相闊的質疑也來

自宗教層面。十九世紀末至廿世紀初這個年代，有些自由神學
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宗教家6反對科學與哲學（尤其形上學）對宗教的侵擾，倡導「倫

理性 J 的基督信仰。但他們接受「科學哲學 j對「實體」（ reality)

的看法，認為實體是一創造性的過程。世界產生的動力與價值

是來自它本身一商向前推動的過程之中，而非來自世界之外。

所以他們反對上帝「從無到有 J ( ex nihilo ）的創造，因為若

是這樣，那麼上辛苦就變成外在於世界，與世界脫離了。

他們把上帶看成肉在的「創造靈」’祂把史前的混亂世界

逐漸變成有秩序的世界。因此，所有的創造必須重新放在人穎

的自然與歷史過程當中被理解與經驗$因此，不能把劉造當作

是一個突發的、組自然的事件或行動，上辛苦不是與世界分離，

反而祂是世界的內在法則，自然與超自然不是兩種實體，而是

一個實體的兩面：自然表達過程E扣之法則﹔而超自然是自然過

程中所朝向的目標。在現今，上榜的持續不斷地在創造，因為

祂的目的是永恆的，放過程也是永恆的。歷史與文化也是創造

的成果。

還是相當重要的一個看法。創造不是古代的一個偶麓的、－

單一的事件，而是至今偶然在我們的自然、歷史、文化中繼續

不斷的過程。這是神學界的一大貢獻。自然主義強調了創造的

上帝的內在性，可以有效地結合科學的說法﹔但太過強調上帝

的內在性，甚至只把祂當作內在法則，也將同時陷入 r萬有神

在論 J 之危險。

6 此派神學家經歷了「啟蒙運動J 與實證主義非難的置在禮，懷疑神蹟與
啟示位信仰的可靠佳。同時探望經科學與哲學，試圖建立「道德式」的

基管教神學。重重要代表人物有西理爵士（ Sir John Seeley ），勒南 (J.

E. Renan ），李茲爾（ Albrecht Ritschl ）以及史價哲﹛ Albert Schwei包er ﹜。

諷刺的楚，此派最這耍的李茲獨一開始雖強調土哥哥是絕對超越的實

有，但由於後來自由主養神學家對道德的強調，變成過分主張土榜的

r臨在性f反而在程度上否定了上帝的r超越性 J ＂詳見 Collin Brown 
著，賀陳自縛，《廿世紀的哲學與信仰》（台北：寰宇， 1971.5 ）。
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四、道德的質疑

來自道德的最大問題便是 r邪惡』與 r罪 J 的起瓣。自為

我們很難述說一個充滿罪惡的世界是上帝創造的。休姆（ David

Hume ）提出很有名的論證7 ：上辛苦要阻止邪惡卻無能為力，那

麼袖是無能﹔或者，祂能而不顧意，那祂便是心權邪惡，﹔若祂能

且顧窟，而事實上我們的確處於罪惡世界中，都祂就不愛人類

了。對許多人來說，要承認上帝是愛，就必須排除上帝的全能，

因爵一個稱為愛的上帝怎能創造一個充滿疾病、死亡、罪惡的

世界，又稱它為「美善 J 呢？我們可以這麼說：就算將創造論

中的難題一一解決除去，但是「上帝輿邪惡 J 的難題（不僅是

道德上的，也是本體上的）將一直控聶華創造論。

國此，在今臼有些思想家便試圖將基督教的上帝觀自傳統

外在的（超越、永恆、全能、全善）改為內在的、有限的盤。

這樣的話袖只須協助世界越過困難，而無續為罪惡負責任。我

們不可否認這種說法對某些難題有助益﹔但若是這樣的話，上

帝便不再是我們良心與道德的最終根據，甚至不再是存在力量

的來褲，而良心、道種與存在力量等這些事物的存在是真實的，

我們因此必須預設除上蒂之外，更有一終極的根轍。這樣一來，

基督教絕大部分的教義就必須解體了。

根據上述之分析，我們可以把科學、哲學、宗教對 T創造」

觀念之質疑或反對結合如下：

1. 創造的觀念只是原始科學的棚子，它企圖滿足古代人要
知道他們所居住的世界之形成因由與過程的好奇心。正

如其他民族神話的地位一般，它一點也不是好的科學，

我們必須排斥之，並以與科學有關起蟬的假說來取代。

？詳見休姆薯，偏頭樹誨，《人類理解研究》（台北：仰哲， 1981.4)
9令99 頁。
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2. 創造的觀念只是原始哲學的例子$是古代人以一種幼稚

的圖章式接人化語言來表達萬物背後的終極實體。所以

遺個創造觀念是一個過時的觀念，必須加以揖棄或重新

詮釋。

當然，對於以上的詰難和指控我們必須想法子來解決，並

在建構自己認知系統時避免這些時題。

貳、創造概念的釐清與重要基本認知態度

現在，我們試著解決上述有關對創造的詰難與質疑。在

此，我首先要澄清：「創造」的首要觀念是什麼？我們必須先

要區分人們所詢問之問題的「憲議」與 r意向」。因為一股人

常對此二者不加以區分，而致混淆答案所欲處理的要點。

r創造」所欲詢問的首要概念是「起源」的問題。科學所

欲探討的起揮層次乃是說明時空之內有限事物聞之關﹛系，科學

骰定了時空之內事物或琨象之變化成毀是早已進行著了，它就

這些單成的事物變化過程與關﹛系進行揮究，但它不能對時空之

外的棍本起頓行質問。神學談起輝與科學談起源，在層次與意

向上，是不闊的，兩者應不致有衝突。商哲學對起源的標討比較

接近神學。

哲學對「起源」的問題是：我們存在的這個世界背後，是

否還有更為基本的事物存在，而萬物皆出於那個事物？是否有

一基本的永恆本質或原則作為萬有實體的根基？還在思想史上

有各種不闊的說法，早期希臘哲學家認為是地、水、火、風、

以太、甚至數字E等等﹔相控國認為是「理型」或r觀念 J( ideal ); 

s 最早期的希臘思想家之思考模式中，可以見到神話、科學及思辯結合
的線索。如寮利斯（訂iales ）認為 z r ＿切在於水，而世界Jiil充滿了

神。」其聽承者 Anax油路1der 輿 Anaximenes 則分別認為以太興地、
水、火、風問元素是世界構成之基礎，另外充滿宗教練秘意味的學滋
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印度教龍為是超越的‘主黨可；｛＿，：拔的「梵天 J g ﹔現代自然主義者
則認為是自然。無論如何，哲學是探索所有有跟事物賴以存在

的基本結構和本質，探索有限物的整個根基。這又與科學對起

源的認知旨趣意尚不同。

那麼，宗教與神學層菌研討論的「起源 J 又是仟麼呢？不

可否認的，神學層面的論述是比較人格化曲。它是人們對於其

所居住的世界之好奇心而產生的，而人們在發問這個問題時，

所想要知道的，不只是客觀地詢問世界形成的過程及好

係，更重要的是要詢問人額作為一個存在之終極、字 戶電

興命運的問題。宗教土肯定造物主創造了這個世F ' J所真
正關心的是我們此時此地生命奧妙之答案。

為了與科學與哲學有所區別，我們分成j、 三點就宗教與

神學對「創造論」的基本旨趣與認知態度扣丹、說明：

一、「起頭J 與「終極J 的合一

我們對於創造的理解不能是E笠線式的單向度理解，問題是

以措環式加以理解。若創造是一摺過程，則過程最重要的調端，

即「起草原」與 r 發極」’二者應該是合一的。還有兩黨層面的

意義：

！.任何事物的起始是不完美的，而終極是完美的。當起頭

則是學這哥拉斯﹛ Pydagoras ），它們認為「數」（尤其是「基數」

monad 〕是構成世界本質及完美比例之源。相關思想可見 Rich且rd

T訂閱S 茗，王又如課，《西方心靈的激情》（台北：正中， 1995)

22-29 頁。

可印度教認為 r梵 J 是「宇宙靈靈魂」’是唯一的真實，自我的靈魂皆來
自於「凳4 ，而整個客觀的物質世界都只不過是一種幻覺。人只有遵

守「達磨J （以法律形式所規定的種俊樹皮），不斷忍受痛苦，才有

可能轉生為較高的續性，甚至與 r梵」合一。這在其經典《吠陀經》

與《奧義睿》中皆有記載心詳見由海華與陳麟書合薯的《世界主要宗

教》， B2～133 頁。



與終極合一時，代表「有限而不完美」歸向「無限而完

美 J 的必然方向可受過物之內在終究是要求與上辛苦合一

的﹔

2. 當 r起頓 J ~kl r 終極 i 合一時，代表整個創造的過程長

一直存績而不問斷的，創造是永恆的行動。而逼他永恆

不間斷的行動有其自在目的，便是與終極存有合·－··。就

實際過程而言，創造是在我們的歷史中呈現，屆比J：.荐

的確內在於我們的歷史文化：前就其永恆的有續性問

言，章：造的工作又超越了我們有限的時空，上帝是具備

超輯性的。有了這個最基本的認識，我們才有可能對「創

造論」有一個較客觀的視域。

二、以「存在之參與者J 角駐香都還
r創造論」的真正本意不在客觀地描述世界及生命的起源

問題，而是要解答我們對自身存有的疑難，說明說們生命意義、

追求生命力量之源的問題，所以我們不能以說：觀的態度去理

解，而應以「存在 J 的角度去理解，甚至不應該說是「理解J ’

更好是說是 r體驗」：以「存在的參與者 J 來 r體驗 J 這個問

題。

人頭﹛十磨時餵才會真心詢闇創造的高題？其實就是當他

們感到單獨、無奈、無意疆、空虛、荒謬的時績，人無法控制

我們周蜜的一切，甚至無法控制自己的時帳，便會尋求一個可

依賴的力量。當人頓與切地詢問創造意義時，整個創造的過程

就會重新在他的個體存在中具體實現一次，所以我們應以 r體

驗 J的方式來認知創造的教義，重聽聽fr91劇造的過程在身上重現。

三、 f創造論J 承遍是一種「雷叩告自」 (confession) 

所謂信仰告白，便是藉這特定的語書、記號或儀式來宣告
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自己的信仰韶向對象 J I: .. mn ＜：！；.滋滋：
「創造的教法益不是一個宇宙間關說，而是一個信仰

告白，是告白以土帝為主的信仰1 。......舊的創造的教理表

達了人類現狀的一個意義：人被土帝不可思議的力量捉

住。創造故事的目的，乃是要說明土帝玲玲在行動。 JO J 

創造論作為一個信仰告白，是因為原初整個劇造過程在今

天無法找出見證者。在記載或重述創造過程時，猶太教能與基

督教徒所要表明的，是上帝為統治者，袍的統治使人的有111¥. :·

Jlt產生超越的意義，放人不能隨意浪費摧殘自我與他人 f

的生命。創造論是以神話形式呈現，其觀念在回答莘學人一f :t， 闢

題，故我們不能以科學或哲學的方式處理之。

參、創造論的重點（以創一～三為制）

我們臨然知道創遣的教理基本上是那心土帝與世界之間

的基本關俑，那麼我們就必須探究到底這個教理對上講與世界

的關係作了什麼樣的說明呢？它到底有哪些重點呢？當然，基

督教視「聖經」為唯一經典，那磨我們對於創造的理解亦續以

釁艦為依據。

在聖經中清楚記載有關創造教義的電是舊納的《創世記》

第一輩到第三章，以下我便從此範園中提出一些創造的重點。

一、上帝是萬有的棍源：上帝自「無中創造以Creatio ex nil:!ilo) 

我在前面已提到田立克認為創造是r從無割造Jo事實土，

只要是正統教義，幾乎都強調上帝的創造是自 F 無中創造」

( Creatio ex nihilo 即 Creation out of nothing ）。聖經中並沒有

這句話， fl?.幾乎所有的神學家都承認且強調上帝的創造是「從

iO見 Bultman 薯，《原始立志督教》， i5-l8 頁。
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無創造』 II 。這乃是表達上帝從無話斗終有 i）畏的世界帶入存在，

並且是透過祂的意志與臣的茄克戌立主持續的佇動。

任何一個神學教義都具有雙重性洛：肯定與否定。亦即〕

方面要否定某些不正確的思想﹔－“方面則積極地拉出其強調i拘

要點。「無中創造」主要是反對希If；﹔式的 r 二元論 j 。因為「二

元論 J 的論調說上帝只是利用已有的物質原則加上新的形式完

成創造，這種說法使得上帝成為有限（至少無怯統御物質），

也使上帝無法超越邪惡（二元論的物質等於牙f:噁）。這種說法

在早期基督教信仰會遇了希臘思想時，趨成惘當大的過響。當

然這與基本基督教的上帝信仰是不合的，問二元論把上帝的全

能說泊者性格改變成觀存事物的組織者，當然造成問題。因此，

r 無中創造』（ ex nihilo ）的觀念便是要反駁二元論中三個重

要觀點：物質先於存在、有限的上帝，以及那惡的必讀性。

所以早期基督教教文們在詮釋創造論時，強調上帝是由

r線中儷遣」。一方面肯定上帝是所有存在的獨一來源，沒有

任何東西在袖之前俱祂借用，袖是萬有的根暉，不是一個組織

ll孩們可舉出在不同時代的兩位神學家之看法。一是在第二世紀時的教

父愛任組（ Irenaeus’的。～200 ）他說：「我必須看先述說，最重要的，
就是上帝為創造者，創造天地，和宇宙義物﹒同時錢也必須說明，沒有

任何象過在施之上，在施之前。為也不受任何求西所影響，而走由祂

的自由意志創造了萬物，祂本身命令，真有存在。」另一位是十六世紀
的改教家加爾文（ Jean Calvin, 1509-1564 ），他說：「正如我己說過，
這個創造的教授誰不是最主要的，但以施（上帶一哥︱者按）自然約順

序，它（ r創造」的教理一引者按）逞，信仰的黨一樣。我們必須記得，

戚們張眼所克的 11;物是土帝的工作，所以我們將唬得..！：..帝以其道1l靈

的力量，從無創造了天和沌。益由天地產生了萬物﹔有生命和無生命

的 2 」不懂這兩位神學家，其他的神學家也有同樣的主張。有關愛任

紐的引文，詳見 The Ante-Nicene Fathers Vol. I （布e Rev. Alexan臼r

Roberts, republished by WM. B. Eerdma."ls Publishing Company), pp.568 
～578 ﹔加爾文的引文，詳見加爾文照著，徐麗譽釋《基督教要義》上

街（香港：輔僑， 1962.10) ' 16～29 頁 a
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的原則。也因為祂先於萬物並創造萬物，所以祂便具有統轄並

指導萬物的能力﹔另一方面則要說明：沒有任何一樣東西其本

質是邪惡的，國萬有皆出於神，神之本質是善，一切本質的惡

都可以被上帝所改造。

因此，「邪惡 J 是偶有的，可以被上帝改造的。我們現存

的世界是有惡的存在，但不是本來說如此的，現實的惡詞有改

造的可能。也因此，入的 rt震活 J 才變成可能，基督教的「希

望神學」才得以成立。

二、萬物是美好而真實的

我在前面提過，任何一個神學教養都具有肯定與否定的雙
重性格。上述「無中創造」主要是反曾希臘式的「二元論」

但二元論不是唯一抵觸基督教信仰的觀點，另一個有力的觀點

是「泛神論 J 0 

？乏神論者主張創造由上帝而來，被造物是神聖者的外，顧。

神性內在於世界之中，世界即是神的展現，：是神的屬性，萬物
連人都是神的展現之一。這暗示了這個世界只是一個形象而

已，並非真實實體。而同時也暗示人的課處是神聖的，因為人

等於是神的展現。泛神論將世界與上帝視為同一，結果卻變成

否定這個世界的實體與價值。

基督教的創造神學駁斥這種說法，聖經說萬物各健其頓

（創－－ 22, 24 ），強調每個存在物皆與上帝不同，是獨立的、

真實的存在，能在有限事物中行動，國此各有其價值。基督徒

何以得知創造物與上帝有別呢？從兩個經驗：一是對「罪」的

經驗：罪是背跟上帝的行動，它提醒基督鐘，人與土帝有別﹔

二是人對「救贖」的經揖：教贖是基督徒不斷體會自己被「重

新創造」的歷程，這代表人與「創造者 J 有別。

因此，個體的具體存在是真實的、有其價值的，雖然被造
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物有其暫時吐，但是每一個被造物都有實現其潛能性格的可能

性，因為人具有智慧、自由輿愛的情感，這些正面的價值等於

是對有限性的肯定。因此在《直u世記》中又說：「土帝看它們

早已美好。」這也駁斥了希臘式的二元論中物質等於邪惡的說法。

由完美所創造，在某種程度上必對分享了上帝理念之完美。所

以受造物之本質是有限但美好的。

不僅一股事物真實且美好，人更是如此。創造的高峰就在

於人的受遍。人具有上帝的形像﹛ imago Dei ），即具有理性、

靈魂、心靈能力、靈性的連結均故人被稱為上帝之子，國人在

某種程度裡宵似上帝。因此人被派作上帝的管家，可善用大自

然的各種恩賜。因此產生兩種意義：

1. 人是中介者，他一方面與上帝合作，要完成上帝在此世

界救贖與再創造的工作，另一方面又與受造物合作，實

現各受造物的存在目的。在此層次上，人穎的確較為優

越：

2. 但人的是屬於受造的層報，因此他沒有資格任意找害受

造物，甚至沒有資格爵它們定存在的次序，人能做的是

找出萬有存在的重失序，然後將自己適當地安排進去。

三、上帝是在「自由J 與 F目的」中創造

從上述觀點，我們可以發現當割造的教義在反對二元論

時，他問時肯定了提神論的「起聽」觀點（從一個上帶創造），

肯定上帝是萬有的來源與唯一根基﹔而當創造諭反對提神論

時，它無疑又強調割造者與被造物的不悶。所以創造的教理便

是：一個絕對者以及一個伴隨依靠著祖但真實的有限物。如此，

我們要詢問：兩者的關係如何？基督徒對創造過程想法如何？

當基督能說上帝創造這世界時，他們是什麼意思？

首先，我們得記得一值原則，所有有關上帝以及有關祂與
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世界的語蓄，都是類比h錯話： .iJ、人頭熟悉的經驗述說世界的

形成﹒如諾斯底派的『女人生產說J 、柏拉國主義的「工匠說」

與新柏拉圖主義的「流出說 j c 

不過，今日大部分的基督教思想家已經不再如此描混世界

的生戚，他們甚至放棄去揮討世界「如伺」被創造，都超乎人

額的理解，並且對基督教信仰沒有什麼幫助12 0 並且，如我在

前面說過，那是屬於自然科學的旨趣與探討。

更甚者，當我們扭扭於探索「如何」的答案時，將排除

由 J 輿「目的」的因素。因為此二者完全不能以科學~Kl

清楚。倒如：人額的行動往往發白白的與意義，此三，斗.•· ，！，）.非

人格的結構去加以分析，而必須從其「自由 J ~if : a 叫 J 的角

度去瞭解。所以，就如我之前強調的 u 「食lj﹔？仁 5巴真正本意

不在客觀地描述世界及生命的起攝問題＇ :? ／.；，三儲蓄我們對自

身存有的蜓難，說明我們生命意義、追求全作）J量之源的問題。

當人穎真切地詢問創造意義時，整個創造的過程就會重新在做

的個體存在中具體實現一次，所以我們應以「體驗」的方式來

認知創造的教義，讓整﹔個創造的過程在身上重琨。

就算是以「體聽 j 的方式來認知創造過程，上帝的創造的

有其過程。但是，藉由體驗這個過程，基督徒所能知道的，或

說他所體鸝到的，不是上帝「如何」創造，而是上帝「躊柯」

創造。

12其實，我認為可以提出兩個原因說明 r如何」的情題不再被轉學~處
理：美司是：我們不可能經驗絕對起源的事件，如康德所主張『在經

驗能因之外的過程，不是我們知識的可能對象」。如果我們嘗試去描

寫ill道如何產生，那麼我們必然很植於一些不能理解或沒有證鍾的推

理。第二個原因，是因為我們對最終極的起草草問題不可能降低到一般

性的經驗層面上而不被曲解。以世界過程的領比來理解T如何」創造，

將會失去創造的真正意護。
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原因很簡單， r創造 J是終極而持續的事件，我們不可能

將此一終極事件拉到鱷驗層次而又不曲解它。我們要真正瞭解

一個人的作為，便要瞭解他的目的﹔要瞭解他的意向與目的，

最好的方法便是他親自告訴我們。我們永遠不能只從外表行動

正確地揣翻到其真正的目的與意志。當我們體會到上瘖「為何」

創造的時f庚，其實便是體會到了上帝此時此對j對我們的「啟

示」，也同時等於體會到了上帝的「目的」與「自由」（目的

鷗連著自由，因為有自由才能設定自我的目的）。

上帝藉著 r創造 J 在人身上的再現，讓人能體會到創造的

意義﹔藉由意義的體會，人可以追溯出上帝的意向與目的。基

督徒的確認為「創造」是有目前的，在適當的時帳，人藉由「啟

示 J 可以得知上帝的目的，同時知道自己的存在目的與定位，

上帶藉著啟示人穎而不斷實現袖的創造歷程。

因此，就某一意義來說， r啟示」也是創造的一部分。換

句話說，對「創造論 J 真有堅強倍（郎的人，對於自身存在的意

義與價值會比否定創造論的人清楚一些。因此，我們可以說上

帝是在「自由」與「目的」中創造。

四、 IU遁、啟示與救贖

前述中我稍加提到了「創造」與「啟示」的關f系。接下來

我再說明 r創造』、 r啟示」與 r 數贖 J 三者的關係。一

Dupre 在《人的宗教向度》中曾提到：

F啟示根本不包含一般所謂的資訊。…．．啟示的真

理一任何積拯啟示的首要宣稱一是對人在宇宙申的地位

作新的『解釋』之真理。 13 .J 

希臘文的「啟示」是α1toKαλ'\.)1tτω ，意即 r揭露隱黨的事

H晃趴ipre 薯，傅佩榮霧， f人的宗教向浸》（ 1999.10) ' 284 頁。
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物，使人得以看見並認識英真相實情」。基督教的信仰是建立

在「啟示」上，意即建立在上帝對人作自我揭露，並使人有能

力逐漸認議祂自身的過程上。當然，這也預設了人頭本質中便

有某種程度的 r認識超越者 J 的能力。如果我們對以上有關 r啟

示」的說法沒有問題的話，那按我們便可以將 r啟示J與「創

造」兩者合併來理解。

在上一段文字中我曾提及：理解上帝的創造，便是理解上

帝創造的用意以及目的﹔而要真正明瞭上帝創造的目的，最主

要的方法，就某一意義而言，是唯一的方法，便是由祂自己將

其心意告訴人顫。其方法也許是藉由我們所知的 r說／聽J 形

式﹔也許是以某種行動來自我揭露：聞自指所謂的「啟示」應

該是一個「行動」，而不只是一種 r語霄 J 。

百此，上帝的「創造」對於入市首便是一種「啟示 j 0 人

是以體驗來領會創造，而「體驗J 即上帝主動地臨在，亦即上

帝的自我揭露，亦即「啟示 J 。

和人比較起來，上帝擁有絕對的主動權，。這是作為超越者

與有限者相對比時必然產生的特質。當無助或生存產生困頓

時，人額可以就其需要與困難向上帝尋求啟示，也可以運用各

種以往先知、聖人或宗教領袖所教導的方式來尋求 F神論」。

但是，主動權畢竟掌握在上帶手中。所以，當人被「啟示 J ’

亦即上帝向人揭露其自身峙，代表在整個上帝的計畫中，這個

人便在此時、此刻、 J!t地、此處境下被告知上帝的心窟。也因

此，當此人明白上帝心意之後，將可明白自己在整體創造計畫

中之定位、身分與責任。

就宗教的層聞而言，神的啟示會對被啟示者造成實踐上或

道德上的強制性﹔當然，對一個宗教信徒而言，被種示是一種

無上的恩寵，他會 F 自動」地去符合「神的官意 J 。而在此有
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限的世界中，『創造 J 是指「所有行動與事件之總和」 14 ，所

以任何人的行動都可視為上帝創造的一個環節。因此，我們可

以如此相信：上帝在任何時間中有 r 自由（因有主動）」且有

f 目的（固有計畫川的啟示，都是馬繼續完成祂永麓的創造。

目此，就內容而言，「啟示」是躊創造：上帝將自己心意啟示

予人，人得以同工完成創造﹔而就目的而言， r啟示 J 也是為

創造：上帝「此時此地 J 之啟示，便是要人在適當的時候連結

上帶創造的環節。

除此之外，我個人認為 r創造」輿 r啟示 J 還有一個有趣
但重要的關係。就一般的認知：上帝在世界的一酸性行動通常

被稱為 r普遍啟示」：包括歷史文化的進程，以及行在其他人

身上的一般性事蹟。除非該事蹟十分地不尋常，不尋常到「違

反常理」，可以稱之為 f 奇蹟」峙，才有可能是唯一 r特殊啟

示」 15 。然而，就一個人接受屬齡個人的「啟示」’亦即他確
實體驗到了上帝創造的過程行在他身、心、軍時，對他個人而

言，那卻是一個完完全全的特彈啟示。而正如向我之前所提到， 4

人真正要揮求創造意義時，即是因為其存在上產生了問題。而

當他得到了啟示，即代表他重新體驗了創造的過程，他因而可

以重新把握自我的存在，重新尋求其意義與定位。我們可以說，

M在此，我相信上管是在歷史中顯示其創造本質。艾良德（ Eliade ）也
認為「每一京教經驗都在一特殊歷史脈絡中得到表達與傳遞j 0趴ipre

也說： r土帝若要透過歷史顯示自身，就寫在人的行動中展現施的臨

在 e J 艾氏之說法詳見其所著《宗教的歷史》（ Summer 1961 ) • 6 
頁。 Dupre 說法則見《人的宗教向度》， 293 頁。

IS對於 r啟示」的區分，冒冒勒﹛Max Scheler ）將之分為自然與積極二種，
見其著 4人的永恆性》（ New York: Harper&Brothers, 1960) • 163 
頁：蒞德雷（ Van der Leeuw ）則掏出尚有r神話啟示」與「歷史啟示」，

見其所著《宗教的本質與表象》（ Nιw York:H訂per&Row, 1963) • 
573～575 頁。
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他 F重新被創造」

這就是「救贖」！所謂「救贖 J 按希臘文原意是 r買回 J 、

「以代價贖回」的意思。在宗教上便是指藉著儀式符號使自己

回歸於神，並因而感受到完全的平安與喜，悅。按照 Dupre 的說

法，他認為「救贖」必然含有兩種特質：「對經驗世界無法心

滿意足，泓及對終拯解脫抱著無限希望」 16 。而就「歷史性啟

示」的層面來看，他也認為「救贖 J 相符於「啟示 J 17 。
我們可以比較上帝對人的創造與上帝對人的救贖，可1、﹔

現其中實在有許多相同點：首先，它們對人所產生的功齡已司令

同樣解決人的存在問題，並使人有「重新活著 J 的感5 三次，

它們間樣是永不絡站的過程。救贖不停止是固為ν ：＇• .，；，遠無法成

為神，只要有分別便必然有救贖，而創造不停位也站回馬上帝的

本質便是創造，無論對人還是其他受遺物 η

五、都這與部惡

r邪惡」的問題一直是基督教神學無法完全解決的難題。

就如向我在前面提到的：就算將創造論中的難題一一解決除

去，但是「上帝與邪惡」的難題（不僅是道德上的，也是本體
上的）將一直控訴著看：j造論。二元論者認為邪惡是人額本質的

男一直（一面是善），無法去除，除非完全捨棄肉體：泛神論

則認為邪惡是固有限者未與無限之唯一神性相合，如果能相

合，去除有限性，則邪惡自然去除。

基督教則認為罪惡是從人的「自由 J產生，是一種r墮落 J 。

這代表邪惡是在「原初創造」之後，人濫用自由意志而形成。

我們可以用「亞當與夏蛙」的故事來說明創造結構與邪惡的關

16兒 Bultman 茗，《原始基督教》， 17 頁。

"Dupr•昌說： r土4年若經tb歷史啟示， Jl'J祂;jf 寫經由歷史拯救，縱使祂
的啟示涉及封不信者的判斷與詛咒。 J 見《人的宗教肉度》， 292 頁。
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﹛系。在此故事中，邪惡是在創造之後才發生的，而非與創造同

時發生﹔是那惡入侵好的創造，而非創造之必須局面，邪惡是

受造物在偶然情割下誤用 r 自由 J 的結果，而非罪惡一聞組便

存在於人的本質之中。 r 墮落 J 是一個歷史事件，豈不是與受

造物的起頭同時產生，它的產生源地是「自由」，而非「人的

本質」

基督教信仰認為，唯有上帝能完全控制自由（連天使也無

法完全善用），當人所有的意志皆歸向上帝時，可以由祂那裡

得到使用自由的智慧﹔但是一旦人自由地轉離上晉時，便同時

切斷了與上帝的連線，失去使用自由的智慧，因此便趨向邪惡。

但是，就因為邪惡非本質慢地存在，因而邪惡是偶有的，非必

然存在的，是可以改變的﹔也因此罪惡後果的死亡不是人頡終

極結局，人額才有一個新創造的可能性。所以，基督教對邪惡

的觀點是帶有對歷史與人生充滿盼望的觀點。

對在全罪惡的根本起源及性質，基督教思想家最後的歸之於

奧秘。人的理性只能帶領人到經驗的邊緣，卻不能超越此界線。

存在主義所強調人的種種負面感覺（如無力、無奈、焦慮、荒

謬等等），其實便是自我罪惡的控訴，因著罪疚感，人們強烈

感受到了死亡與終結的恐懼，而那便是人頓有罪的證明。最好

的方法’的是以回種自我的罪惡體驗，便更能明瞭那就是扭曲

自我和諧的創造本體的東西了。

肆、結論

對於非基督能而言，「創造論J 師粗糙又不合科學，不相

信它是事實，理所當然﹔然而對基督能而言，相信 r創造論」

也是理所當然的，還是建立自我信仰的重要基石。

以往對於「創造論J 的論爭多集中在「客觀層面」’亦即
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從創造的過程及劉造的「歷史性格」作討論，因此幾乎所有人

對於詮釋創造觀念之內在驅力皆以「解構神話」為目標。

但是，今日我們不插從「﹔存在層面」來體驗創造：體驗創

造的目的及被創造者的「主體真實性」來另顛地理解創造。

我的然強調，人顯講述世界及人額的起輝與創造，主要不

是由理性想知道目前存在的來源，而是出自古今對現有存在的閱

價，並藉以穩定與保謹這個存在。我們從兩個層面來敘述這個

目的：首先，藉曲創造意義的追尋，使人得以在其生命中重新
感受到上帝的創造過程已重現在自己身上，自己真是一個「新

鐘的人」﹔其次，藉由這種體驗，人得以抓住創造的真正意義，

並得知自我處於存在界中的定位與實旺。一方面維護其他存

在，一方面協助他們完成其存在的價值與意義。
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言侖婚姻與阻礙懷孕

所謂「人工避孕」的正確認懿

艾立勤 1

本文作者犯台灣一般稱作「人玉避孕」的調節生育

方法，正名~ r阻礙懷孕尸 J這從現實遍及神學面探討，
檢祝英倫理性。

弓！雷

（一）所謂 F人工避孕j 的正確說：去是「阻臨價孕j

本文主要在討論 r 婚姻」輿 contraception 闊的關﹛系。

Contraception 其實是一個頓新的名詞與概念，在台灣一般翻譯

作「入工避孕」。不過，這個翻譯並不能正確地表出原義，因

此，筆者試譯為 r阻礙懷孕」來論述，理由容筆者利用下表說

明：

英 文 中 譯

Contraception 「避 J 孕

Con貨車 表示 r相反、反對』之義

Avoid r· E蓋免 J

Contradict 反對
Impede 妨礙、阻礙、阻止

Obstruct 問望學、奶礙

2 本文作者：艾立動神父，耶穌會主，輛大神學院神學系畢業，義大利
羅馬額裁略大學倫理神學博士，現為輪大神學院院長，教授倫理神學

課程。
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英文 co由此可討on 一詞的字首 contra·”，是表示「相反、反

對」之蠢，其意思強於不謀取任何行動的消極性「避免」

(avoid ），而較儡向於有所行動地「站曬、阻止」﹛ impede,

obs仙的。

因此， contraception 更正確地說是「相反懷孕」「阻礙樓

孕』之義，包括「積極地J 以品檢套、吃避孕丸、性交中斷法

等芳式來阻止精卵受孕（幢孕）的發生。

但，基於台灣民眾對於「人工避孕」一詞較為熟悉，所以

進入正文討論之前，特別在拉加以說明，希望讀者務必聲清本

文所說的是「積極地蝶取行動以阻止懷孕J ，因此我們將只以

r 阻礙懷孕」來表達。

（二）本論題的時代背景

、、
一、‘

r 阻礙懷孕」是一個頗新的名詞與概念，大約只在距今一
百年前的時帳，因世悔人本主疆等闡體與學者的鼓吹推動，而
最先在世俗社會中被人所接受。高後，在七？卡年前，基督教會

也接受了阻礙，懷孕。最後，在距今三十五年前，阻曬懷孕絡於
也進入了天主教會。

不過，那時大多數的天主教友與神學家，是跟著教會幫II導

而不接受阻礙懷孕﹔然而，時至今日，我們也不得不承認，在

現今許多國家中，多數的神職人員、教友與神學家，是站在反

對教會書II導的立場而對阻礙懷孕持以肯定的態度。

教會書!I導反對阻礙懷孕，是站在人性尊嚴、婚姻尊嚴，以

及性愛結合的基本意義立場上來反對的，換句話說，歡會主張

「結合」和 r生育」不可分割，因此反對阻礙懷孕。但是世俗

輿論則以 r現實問題 J 為理由來反對教會首II導梧的言論雙它們

期望藉著阻礙懷孕來解決家庭與社會的問題。
對此，本文將在第童節中，嘗試先澄清這些問題，並進一
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步許﹛古目前的實際景況是否能證賞這些問題已被解決。之後在

第貳節，則要進一步審視那些支持阻礙懷孕的神學理論，希望

了解它們的推論基礎，以及教會首！！導所給予的回應與禮滑。至

於第參節，則要提出反對阻礙懷孕的神學理論，並藉此釐清教

會首II導反對阻礙懷孕的理由。最後在第肆節，更要進一步提出

自然家庭計畫與阻礙懷孕的比較與反省，讓人從中明瞭自然家

庭計畫的可行性所在。

壹、支持阻臨懷孕的現實理由與評估

世倍輿論據用世俗化生命倫理的觀點，站在實用、經濟、

解決實際社會問題的立場來思考阻礙懷孕的議題。由於看到社

會人口眾多、離婚率高，甚至未婚姆媽．．．．．．等問題，國而興起

了一股認為要解抉這些問題，就必須支持阻礙懷孕合法化，並

進一步認為阻曬懷孕可以促使團家經濟的改善和繁榮的聲浪。

一、世俗輿論對婚姻和阻觀：攘孕的看法

在現代的潮流中，西方社會有一股強大的輿論，認為阻礙

懷孕是一件好事。國為他們認為阻礙懷孕可以解決某些家庭、

社會的問題，所以阻礙懷孕在倫理學上是善的，或至少是不著

不惡。其支持的理由有以下幾點：

l. 認為藉著阻礙懷孕可以有效控制或誠少人口增長，尤其對

於貧窮國家，將能因此有效解決困人口眾多所導致的經濟

問題。

2. 認為藉著阻礙懷孕有效拉制生育子女的人數，能使家庭經

濟較寬梅、夫婦的婚姻品質也會因經濟的改善與更安全的

性生活而被提高，如此將有助於夫婦婚姻關係的和諧、美

滿，降低離揖率。

3. 認為使用阻曬懷孕可以誠少意外懷孕，並且預防由此產生
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的墮胎問題，能減少聽諧的發生2 。

4. 隨著科技、醫學和藥物學的進步，愈來愈多聲稱「有效」

且「安全」的避孕用品、方法出現，使得主張以阻礙懷孕

來控制人口、享受安全性生活的輿論愈顯得有恃無恐3 。

二、觀察與反省

礎上述的說明，可以了解到世佫輿論強調能以隘礙懷孕﹛乍

聽解決家庭、社會等間題的手段﹔但我們從這些輿論所提出院

假設和目前的情形作一反省，卻發現事實上阻礙a懷孕不｛£＇←于說

解決問題，而且還製造出新的問題來。以下我們還·－－ ~1.'° ':f: 0 

〈一）阻礙懷孕是否故撞了經濟問題？

世俗輿論認為出生率的降但有助於經濟吾吾會所以主張藉

由阻礙懷孕使人口數得以控制，不過，近年.＼日學者重新發表

人口和經濟的關係，發現兩者闊並無可證賞的關聯：事實上，

全球各國不乏人口密集，但經濟成長快速的國家，基灣就是一

個顯明的例子，其他如美國東北部、歐洲各國都是實際的例子。

此外，過於歡甜的阻礙懷孕和人口政黨，破壞了人口結構

的自然平衡，出生率過低的結果，使得社會提早進入高齡化的
現象。如歐美先進國家，必須依靠移民政策，才能維持國內人

口數的平衡﹔而像臺蟬，近幾年也大量雇用外籍勞工，也是因

2 阻礙懷孕的觀念大約興起於 1950 年，代，畫灣則是 1960 年左右關始實
施，當時對於恆的觀念街眉保守，之所以墮胎，原因往往是夫婦間不

小心懷孕，不像現在，墮胎的問題愈來愈多數發生在姆前住行為主。

3 越來越多標榜更具便利性與高成效的避孕灘，殺精讀劑及保險奮不斷
推陳出新，子宮內避孕響也不斷地被改良並推廣，所謂的事後避孕丸

也因其方便、省事，而成為現至于炙手可熱的避孕藥劑之一。然深究這
些避孕聚劑與工具，其遁作機制實質上很多是打著避孕的口號而行墮

胎之賞，譬如子宮內避孕器及專後避孕丸，非常明顯地是釋著干擾己

受糖的卵子著床，而非阻擾精卵相遇。
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為人口老化的影響。按照聯合國的統剖﹒和頭佑，人口老化的問

題將來在歐樹會非常嚴重。

（二）阻觀價孕是否降低了離贖車？

與上述人口問題相似，現代家庭往往因為經濟因素的考

量，和追求夫妻兩人世界的生活而實施阻礙懷孕，並認為如此

能鉤提升婚姻生活的品質、降低離婚的可能性。但是，這樣施

行的結果，真的達到世俗輿論所期待的：離揖軍事降低了嗎？事

實上並不然。

離婚人口數的增加已是全球的現象，垠蟬聯合國針對全球

七十八個國家的婚姻統計資料，在七十八個國家中有廿四個國

家庫區於高離婚率，包括紐西蘭、荷晴、挪威在內，其中荷噶、

丹麥及愛沙尼亞均屬離婚最普遍酌攝家﹔而低離婚率者有廿三

圓、以伊斯蘭教和天主教色彩明穢的國家居多4 。
以薑灣而言，根攝最近內ii).· 幫幫查，在過去十年中，畫濁

的離婚率每年平均以 6.4% 的連！實在增加中， 1998 年的時候計

有的，729 對配偶離婚，使得帶婚率攀升到每年 0.2% ﹔在亞洲

的所有國家襲，台灣是離婚灌最高的國家5 。
我們也可以從美國 1951～1980 年每千人的離婚率，發現離

婚人數正連年增加中6 : 

4 參閱：彭懷與馨，《婚姻與家庭》（台北： E流圖書， 19% 年 2 月﹜，
uι141 頁。

5 ﹛在亞測，台灣離婚率最高﹜’ China Post • 1999 年 9月 30 日〈原文
為英文）。

6 資料來瘋：Euros凶， Demographic Statistics.個ew York: Haver Analytics/ 

Eurostat Data Shop, 1997); Jean-Paul Sard側， General Natality. (P缸is:

National Institute of Demographic Studi郎， 1994）﹔ US. Bureau of 也e
Census, International Databa鉤， International Programs Center. 
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美國從 1952 年到 1960 年代，每個家庭的子女數1堅持，主＇f

多，阻礙懷孕相當不普遍，離婚率每千人約 2.3 人﹔ 7ζ -;,: j 

1968 年以後，隨著阻礙懷孕的日趨盛行，離婚率E之三九八£年升

高。雖然我們沒有直接的語攝來證明離短率的r ' J和阻礙
懷孕有因果關係，但以上的難捧至少清楚增長

孕愿用率和離婚率是闊步增長的。

（三）阻曬懷孕是否降低了墮胎的倩影？

就薑灣而言，自 1959 年推寮阻礙懷孕起，官方給予的統

計資料顯示在 1965 年時，墮胎率是 9% 句而到了 1992 年，已

上升到 34%7 。 1998 年的一項官方數攝顯示每年鹽胎人數高達
32 萬人次8 Q 顯示墮胎的比例逐年增加中，而且據台灣地區婦

幼中心統計指出，其中 7% 是未成年青少女墮胎，約有 2 萬人

次，。此外，近年來在畫灣學生群中，更有所謂的「九月墮胎潮 γ

；，··~：阻礙懷

車子懷真，前引書， 267 頁。

’（台灣每年逾 32 庸人次墮胎）《自立字報》 1998 年 2 月 4 白， 3 肢。
摟更旱的報艙，有些醫生甚至說，台灣每年的墮胎數可能已達至 50

至 100 萬之閱（參閱：《中國時報》 1997 年 7 月 10 日， 16 版）。

’（有性經駿青少女 2/3 未避孕， 13%會墮胎〉《聯合報》 1998 年 2 月 3
日， 6 妝。
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其墮胎數約是平時的兩倍！O 。而在民國 89 年 9 月所作的最新民

調亦顯示，有 27% 的受訪學生可以悶意墮胎，約 38% 表示有

條件的接受墮胎，只有 33% 的學生完全不同意II 。從這些調查

資料我們可以發現，現在的墮胎年齡層是越來越低，墮胎的情

混也越來越巖重。

由此可以很清楚地明白：推廣阻礙懷孕並沒有達到世俗輿

論者所希望達到的目標，也無法解決他們想要解決的「實際社

會問題」’相反地，這些問題反間愈來態嚴重，甚至衍生了另

外的問題。

（四）阻儷懷孕衍生的問題

阻礙髏孕的方法日新月異，¢，｛乎給人們一些更方便的路，

以及對「性」觀念的錯誤認知，以為可以只要性雨不要生育，

特別是在婚外或婚前的性行扇，尤其是槽懂未知的青少年身

上，結果就是性觀念的開放和世行為的泛濫。這或許可以解釋

阻礙懷孕愈盛行，墮胎的年齡層i說態下降的現象。而這樣的景

說，教宗保祿六世在 1968 年所寫的《人額的生命》通諭中，已

爵我們預示12 : 

「正直的人如家觀察人工節育法所產生的後泉，．．，．

他們背先看出，封夫婦的不忠和道德的普通低落，敞開了

10 「 jJ曰墮胎潮」是指有許多少：女在早暑假懷孕，並在返回學校之前選擇
以墮胎約芳式來解決問題的現象 s 參閱：（暑期嚐禁果讀悔當避孕﹜

《中國時報》 1997 年 7 月 10 日， 16 版。

11資斜來源：自輪大神學院與東森民調中心合作的廿世代對婚前健行
為及墮胎問題〉民意調查，對台灣地區高中職以上就學學生所作的隨

機抽樣調查的結果，在全體 1085 的調查據歐中，同意的有 26.91%'

有條件接受者 37.88% ，完全不同意者 33.36% ，拒答的有 1.84% 。

'2參閱：教宗保祿六f堂，《人類的生命》通論， 17 號（台北：天主教教
務協進會， 1968 年 9 月） ' 21-22 頁。
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寬闊尚方便的道路。不需要很多的經驗去發覺人性的弱

點，並了解人一特別是青年人在這方面是軟弱的一需要鼓

勵遵守道德律，不該給他們容易違反這一法律的捷徑心同

樣該擔心的是，如果人習慣運用避孕的方法，最後必定對

女子失去尊敬，不再注意她們肉體的和心理的平衡，視她

們為自私享樂的工具，而不再是他們應該受尊敬和根愛的
伴侶 σ 」

這裡教京保祿六世已明示，人工節育（阻礙懷孕）將敞開

方便之門，使人性的弱點受到誘惑，其中受最大語惡的是青年﹔

同時，這倡後果將影響女性的尊嚴，可以只要性、不要覽。而

盡諸於現今台灣青少年的嚴重性氾濫與肆意墮胎．．．．．．等問題，

實令人感備教宗保祿六世的智慧與對人性的中庸瞭解，及其所
堅持的、對人類的正確保護及發展之道。

其次，教宗保祿六世也預言到，施行阻礙懷孕將使不重視

道德的政府利用強權來迫害夫婦避孕，以達到他們控制人口的

目前。這幾乎是預示了日後中國大控為控制人口，而實施「一
胎化 J 的政策ll : 

「假如這一種危險的力量一旦落在不重視道德律的

政府手中，誰能責備政府為了解決全國的困難，而許夫婦

運用避孕方法來解決家庭的問題呢？誰又能禁止改為鼓

勵，甚至於強迫他們的國民去應用最有效的避孕方法，只

要他們以為是必要的呢？這樣，人們為了避免在遵守天主

的法律守所能遭遇的錢，個人、或家庭、或社會的困難，結

泉讓i&.Jf守權力來干涉，完全屬於夫婦本身的隱密的事。」
從以上種種的實際現象，可以看出，阻礙懷孕並未能實際

有效地解訣支持者想要解決的社會問題，不但不能，還會衍生

ll向上， 22 頁。
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更多的問題，這或許是當初支持阻礙慢孕的世俗輿論者始料未

及的。從天主教的立場而言，這個始料未及的結果，是因為這

些阻礙懷孕之實踐性理由以及理論基聽是錯誤的﹔在下一節

中，我們將討論反對訓導權的神學、哲學立場。

麗、支持阻礙懷孕的神學理論

教宗保祿六世的時代，不僅全球的人額生活，在性、婚姻、

阻礙懷孕．．．．．．等方面，早已建離教會首II導所堅持的倫理準則﹔

甚至，教會內的信徒在倫理價值觀上也產生了動搖。故當教宗

保祿六世針對阻礙懷孕發佈《人額的生命》通融時，由於繼續

堅持教會訓導的傳統主張一禁止阻礙懷孕，因而引起教會內許

多人的質疑與長彈。

在爭辯中，這些反對雷If導權的人士，也試圖採用一些倫理

原則來合法化阻曬懷孕，伊j如融體性原則、相稱原貝u ......等。

這些各捧其理的論爭，除了常使教外人士弄不清楚教會的立場

輿論述基礎，也導致許多教內人的困惑或無所過從。因此，為

了讓人能更清楚地瞭解這些爭論，以及明白歡會哥！！導為何不能

接受這些支持阻礙懷孕的論點，本質將逐一介紹、反省這些支

持阻曬懷孕的神學理論。

一、總體性原則 {The Principle of To胸lity)

很多支持夫婦採用阻礙懷孕的人，常以總體性原則為其立

論的依攝。總體性原則，簡單地說，是指在某些情況下，為了

整體的緣故而攝牲部分的善是道德上被允許的阱。儕如，為了

整個身體的體康而切除病肢。因此，將總體性原則應用於阻礙

14Janet E. Smith, Humanae F弓，tae: a generation later 仔he Catholic 
University of America: Washington, D.C), 1991, p.90. 
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懷孕時，就構成了以下的論題：若為了婚姻整體性的善，制個

別性愛行為的善（個別性愛行為的善必須顱及生育與結合二者

間不可分割的面向）可以被犧牲。然而，這樺的主張事實上存

在著兩個問題：

1. 個別性行為與整體婚姻的關係’事實上並不等問於個別身

體器官與整個身體的觀係：身體器官是為了整個身體而存

在，並不具有獨立的目的﹔但每個性愛結合行為卻有其獨

立價值，以及為婚姻的整體性有其價值存在。此外，婚姻

並不是性行為的總和，也不是住行為與其它要件相加而成

的組合體，婚輯是兩個獨立個別的配倡間，自由的、排他

的、不可分離的運桔的‘。

2 它混淆了倫理領城與本體領域：門人、不能做一倫理惡的行

為，為達到本體善的結果。根本上，人們應該要先限定阻

曬懷孕的倫理，意義，才能斷定可不可以採行，而非主l總體

性原則，來合理化一個本質上是倫理蔥的行為。

說且，除了上述兩點之外，試想若能i拉總體性原則來把阻
礙懷孕合理化，那是不是也能以此原則而說 r為了整體婚姻的

善，連姦是可以被允許的了」？

由此可見，以總體性原則支持阻礙懷孕，並不可行16 。

二、相稱主器（Proportional ism) 

相稱主義在《人額的生命》通諭發表之後，成為倫理神學

中流行的理論。因為它似乎是一種在觀念上，雖的保留阻礙懷

孕多少是不好的﹛視 r阻礙懷孕」為前倫理惡）﹔但卻能使阻

礙懷孕在某些個案中成為被允許的（因為相稱主義認為無法將

!5向上， 91～92 頁。

H 《人類的生命》通麓， 14 號， 18-19 頁 e
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任何倫理規範定義為完全沒有側外）。故相稱主義在《人類的

生命》通誦的反對者中，可說是最詭行的主張，不過，它的力

量現在也運漸在誡退中。理由如下：

l. 它已經被證明很難去為「前倫理惡 J 下定義，就如同很難

去定義「本質性的倫理惡」 i驗。

2. 在實際的層面上它也已被證嗨，不可能去限制「規範所允

許的例外J 之範圈。譬如過姦、強暴幼童、殺害無辜的幼

兒．．．．．．等行徑，按此理論，為了有些特殊情混的誓，最終
都能算是{9lj外而被合理化。

也因此，教宗若望保祿二世在《真理的光輝》通諭中，也

譴責這種倫理的推理形式是倫理神學無法接受的。

三、寬容較輕惡行的原則

{The Principle of Tolerating the Lesser Evil) 

寬容較輕惡行的原則在阻礙懷孕上的應用，經常以下列形

式出現：相較於阻礙懷孕，離婚、通姦或墮胎是更大的惡，因

此，為了避琵這些更大的惡，阻礙體孕可以被視為較輕的惡而
加以寬容。而據了解，社會上有許多人的確採用這種主張來贊

成阻礙懷孕。

然而，此種贊成阻礙懷孕的主張與看法，事實上是立基於

對 F寬容較輕惡行」此一原則意義的誤解，國而誤以為可以「行

倫理惡以撞得善果 J 0 的確，基於現實景視的不完美（譬如我

們不可能同時阻止他者所有的惡行$甚至在某些情說下，還可

能出現國這樣的阻止，反而無法推行另外更大的善行，或無法

避免另外更大的惡產生），人有時也要暫時容忍某些較輕的惡

行存在。事實上，就連耶穌也允許我們容忍芳草的存在為免錯

故麥穗。但是， r1講了更大的善而容忍、較輕的惡行 J 是指對較

輕惡行的被動容忍，而非允許人行惡以獲得善果，亦即不等問
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E士「為了更大的善而生三﹔~｝云叭欲﹔緝的惡行」

由此可見，寬容較輕惡行的原則並不適用於阻礙懷孕。因

為祖曙懷孕不是可寬容的蔥，謂是一個人本身車接的選擇和主

動的行為。當一般人使用這種主張時，常是犯了混淆「非倫理

惡」（ non-moral evil ）（例如夫婦間的緊張或生病）和「倫理

惡」﹔或者錯誤地骰定選擇行較小的倫理惡（如偷）以避免更

大的倫理惡（如謀殺），在倫理上是實際被允許的。但這與最

基本的倫理準則是相衝突的， Ill.I人不可行倫理惡為了由此得又

一些善果。客觀說來，不管是大惡（如殺人）、小惠 (ti叭J

都是被禁止的﹔做一個小的惡將有助於我們避免做客 已是章，

是倫理方面的天晨，其實是相反真理的1九

參、反對阻礙懷孕的神學理論

看了以上支持阻礙懷孕的主張後， 1j;:[i；﹔拉們也要看看反對

阻礙懷孕的神學主張18 。其中有些論點，的確是教會書！！導反對

阻礙懷孕的理由﹔不過有些並不是。但相當令人困惑且遺憾的

是，這些與教會訓導不一致的論點，被許多贊成阻礙懷孕的人

士誤當作是教會首II導反對阻礙懷孕的理由，而予以拉宇1J 0 

因此，本節的目標，一方面要介紹禁止阻礙懷孕的主張。

另一方面，也要聽此禮清哪些是真正與教會幫！！導﹔禁止阻礙懷孕

的理由相一致的。今列述如下19 : 

一、不符合教會單ll導的神學論點

在反對阻礙懷孕的神學論點中，有兩種主張是很有問題

1了同上。

IS本節主要參考 Janet E. Smith 所提六種反對 q且礙懷孕」的神學主張”
請參考：註 14' 98-99 頁。

19同註 14' 86-87 頁。
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的，分別是：（一）極端地把非屬自然的人工科技當作是錯誤

的，進而以阻礙懷孕是人工的行為，來推論阻礙懷孕是錯蠶的。

（二）掉入「：生物主義」（ biologism ﹜或 r器官目的 J (end of 

organs ）式的自然律，認為當器官的自然目的被阻止時是不道

德的，因此阻礙懷孕是不道德的。

雖然教會訓導反對阻礙懷孕，但並非以這兩種觀點。首

先 s 教會的根本立場是肯定人額使用理智、人為方式去管理、
調節自然界，以達到造福人頓、締造更美好的世界。只不過教

會也要人注意，人工與科技的使用不是毫無限制的，人有權利

亦有義務調節自然，但必須是契合天主蜜意的、必須是負責的、

與身為 r天主會像」的尊嚴相符應20 。

其次，教會盲目導稟持的自然道穗律概念，並不等於「器官

目的 J 式的自然律。教會雖肯定器官有其客觀的生理法則，但

一件行為是否道禱，在於是否符合了自然道穗律，而非偏狹埔

軍以生理目的來評斷。

二、符合教會制導的神學論點

教會哥II導依衛自然道磚律及信仰啟示兩幅度來反對阻礙

懷孕。就自然道德律的反省，阻礙懷孕之所以錯誤，並非因為

住行為繁街物種的自然生理目的被違犯：而是因為這性行為是

人額的性行為，以及由此生育出的生命是一新的人額生命21 0 

M參閱：《人類的生命》通詣， 16 號， 20 頁。
21悶室主 14. 99～102 頁。清楚地說，此論點是基於對人類生命本身的領
﹛渲肯定。人遠在於其他動物之土，是有理性、自由、能創造性行動、

與他人建立愛之關係的存在。因此，人類的性行為絕非如其它動物般

只是生理的，而是一種也包括心理與精神智圓的行動。況且各人類生

命本身所具有的幢大善，亦使帶來這種「營的存在 J （新人生命）的

行為也具有特殊的地位。所以，若故意阻斷此行為自然生育新人生命
的可能性，是配不上人本身所擁有的價值，是倫理的錯誤。
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就信仰啟示的反省，教酋：＼J；，講是由「創造（生）」與 r結

合」南面向來反省阻礙懷孕。 i基於這兩面向的思考是教會反對

沮礙懷孕的嚴重要理由，故以下將詳論之。

l. 能天主創造的特殊行動而論

T團團圓圓El l 阻礙那在本挂上巴被制定為是去協助天主創造新的人顯生
命之行為的生殖能力，是錯誤的。

( It is wrong to impede the procreative power of actions tha 
are ordained by their nature to assist God in performing His叮

creative act that brings forth a new hum剝1 life. ) 

2. 阻礙懷孕阻礙了都在本性上已被制定為是去協助手？ ,,:2'. 
新的人類生命之行為的生殖能力。

(Con甘aception imped申s the procreative powe「 i 。jons th在t

詛re ordain巴d by their nature to assist God in ? ·i﹔3臼ning His 
creative act that brings forth a new human lik,; 

3 因此，阻礙懷孕是錯誤的。

( Therefore, contraception is wrong. ) 

此論點是以位格性的「生命傳授」（生育）之觀點，來看

個別性愛行為的善。故此論點可敘述如下：阻礙懷孕是錯誤的，

因為阻礙懷孕阻止人頭性行為本性上所註定的、要去幫助天主

Ji:J造出有位格的新人生命。

這個主張具有很深的信仰幅度，它根源於如下的肯定：天

主是每一個人竅生命的創造者，透過特別的創造行動，天主創

造每一個人的靈魂。因此，新生命的生育絕非僅只是父母的器

官與行為的自然結果，也不僅只是發生了生物學的物種繁衍﹔

而是天主對每個人額靈魂的特殊性創造行動。也因此，阻止這

種神聖的、天主極致的愛的給予行動一創造新的人類靈魂，乃

是一種極大的內在惡，也相反真理。

最後，依據此論點，我們能說：阻礙懷孕的揖行，囡其不
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許天主進入祂所計聾的觀造行動之歷程，因其擅自反客為主地

終止天主的創造計聾，羞辱了天主賦予夫妻成為抽的『共創者」

所擁有的極高尊嚴，所以施行阻礙懷孕是道德上的錯誤 c

2. 從贖姆性費行為的結合憲艷梅鵲

1. 破壞人類性行為客觀呈現配偶梧互閩、完全的自我給予的能

力，是錯誤的。

( It is wrong to de臨河，也s pow官 ofhuman sexual intercourse 
to represent objectively 也e mmual, total self-giving of 
spouses.) 

2. 阻礙懷孕做壞了入續性行為客觀呈現配偶情相互、完全的自

我給予的能力。

{ Contraception des切ys 伽 power of human sexual 
in愉course to represent objectively the mutual, total self-giving 
of spouses. } 

3. 因此，阻礙懷孕是錯誤的。

{ Therefore, contraception is wrong. ) 

此論點亦是 r位格思想」的主張，但是從「夫婦之愛」（結

合）的觀點來看個別性愛結合行為的善。這是現代教會對 r婚

姻（夫攝﹜之愛 J (co吋ugal love ）更深入反省後，所蝶用的一

個相當重要的主張。讀個主張尤其幫助教會答覆 r那些同樣從

夫婦之愛出發、強調 E位際，注價值』大於『生物法則』豆但卻

主張為了滋長、豐富這份夫婦闊的合一愛情，阻礙懷孕的領剖

婚姻性愛行動是可被允許」的聲說。

在現代世界中，由於「浪漫戀愛」（ romantic love ）的趨

勢越來越被予以高度的肯定。因而導致「婚姻之愛」（ co吋ugal

Jove ）常被等問於 r浪漫戀愛」。但是「婚姻之愛」事實上是

不時於r浪漫戀愛」的：在人類所發展的各種愛的友誼閱（系中，

「婚姻之愛」是最特別的，只獨屬於配偶的一種友誼形式：這
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種配偶闊的友誼並不像其它友誼般，在分享、給予及合一上具

有限制性﹔它是完墜毫無保留的投入，把整個自我作為禮物值

此給予，遠遠超過﹛占有式的分享﹔它是一種不管如何，都承諾

與對方分享整個生命的奉獻22 。而夫婦性愛行為（即「婚姻行

動」）作為「婚姻之愛」的身體語言，自是要藉此獨屬於婚姻

的行動，來傳達、展現並幫忙兩人連至這最潔、最徵底的結合。

可見，人們自由意志下具體單行的個別夫婦性愛行動，應

當如實表達出「婚姻之愛」的本質一把整個自我毫無保留地給

予對方，遲至真正的合一愛情。因為若在個別的夫婦性愛行動

中，有所保留（譬如保習生育的能力），那這行動不膏變成一

端謊言，也無法表達自配偶間彼此交臂的合一訝。至此，我們

乃能瞭解：阻礙懷孕的性行為是錯的，國為它蓄意將生殖的能

力保留不給、將其拒緝於性愛的合一中。而如此所呈現的合一，

已輿性愛行為應該表諱的真理（尋求與對方徹底完全的合一）

相矛盾。它無法表達出配偶之間相互、完全的自我給予，而只

是虛值、不完整的合一。

r表達丈夫和妻子完全彼此給予的天生語言， lb於避
孕，客觀地被相矛盾的誇言即不完全把自己給予對方的語

言所覆蓋。這樣不但積極地拒絕對生命開放，而且曲解夫

妻之愛的內在真理，即被召春獻整個的人。 M」

肆、自然家庭計畫與阻磁懷孕的比較與反省

自然家庭計畫，即一股所謂安全期方法，是利用科學方法

找出婦女生理上的自然月經週期現律，使擁有重大因素需調控

追問註 14' 107～108 頁﹒

血肉土， 110』118 頁。

起哥 i 自：教宗若墮保祿二世，《家庭軍鱷》勸諭， 32 蟻。
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生育問隔的夫婦，藉著這自然規律而能判斷何時該禁態的一種

調控生育芳式25 。此法本身並未聽壞生殖機能的自然歷程。光

出這一點，自然家庭計畫輿阻礙懷孕的差異，實已不言可喻。

不過此二者闊的差異，不僅只是方法、也在於它們所帶來

的意義及效果上。以下更全面地比較此二者，能幫助我們更深

刻地瞭解，在岡樣為了調控生育闊爾及家麗大小的動機下，為

何藉著自然家庭計畫能是道德上可行、但阻礙懷孕卻不道德。

一、基本生命倫理層次上的不同

「自然家庭計畫」與「阻礙懷孕」在基本生命倫理層次上

的定位，有很明顯的區醋。為潛入瞭解這點，首先我們必須確

實瞭解教會訓導反對阻礙髏孕的主張。經過以上各節的論述，

我們應已發現教會雷II導關於阻礙懷孕的主張，並非使用第一倫

理原則的形式「避孕是本質性的惡」﹔而是強調「在性關係中，

組對不可損傷、阻礙生育人類生命的自然能力」。這是一個消

極倫理環範，不允許有棚外。而能這一消極規範，可合理推知，

要判斷個別的避孕方式是否該被禁止，是要視其對具體性愛結

合行為之生育新生命的自然能力，是否構成阻止而定。

另外，事實上除了消極琨範外，尚有一些與人類婚姻及生

育相闊的積極規範輿義蕃存在：即夫妻應該積極的向生育小孩

開放、積極養育小孩並教育他們。仔細地釐清這一積極義務，

可知它是一個積極的倫理規範，但它不是絕對的。如同其他積

極規範般，它容許一些擁有嚴重困策的例外存在（譬如：作揖

2S自然家庭計章法所利用的科學方法有周綴法、基礎饋滋法、子當頭黏
被觀察法及徵候種混法，這閉種方法的詳細介紹，可以參
h姐：位笠~去控扭扭坐坐巨型企旦坐坐主任~u/me也叫I.html ，及麥法頓
薯，周兆祥、邱小菲、余佩玲謗， 4生命何償一現代醫療倫理淺析》

（香港：瑪利諾女修會， 1978 年 9 月） '97-98 頁。
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媽的可以為了照顧生病的小孩不去彌徹）。因此，與天主合作

生育小孩的積極義務也可以國一些嚴重的理由（倒如：貧窮、

配偶生病、尚須唸書或出外工作…．．．等）而暫緩。意即假如一

對樂意承行天主旨意的夫婦，因著一些嚴正的理由，在營葷的

良心中決定晚些時日生育小攘，那這個延緩是可被允許的﹔不

過，假如理由是自私的或輕擇的，這延緩就不被允許。

綜合以上萬面向的分析，可以清楚教會當時導的立場是：在

嚴重的理由下，夫婦是可以延緩、調控生育時間與小孩人數的，

但所使用的方法絕對不可揖傷、阻礙個別性行為中生育人頓生

命的自然能力。而這樣的立場輿看法，引領我們反對阻礙懷孕，

並肯定自然家庭計畫的可行性。因為阻礙懷孕的行動本身巴違
反了消極規範，故不論動機、意向如何「它已是不道德的。而

自然家庭計畫雖未成就夫婦該向生育開放的積極蟬範’但其並

未違反消極規範，國j比只要是有嚴正的理由，在好的意向與動

攝下，就能是道德上可行的行為。

二、方法上的不同

由上已知自然家庭計畫輿阻礙懷孕的不同在於：自然家庭

計畫並未砸壞生殖擴臨的自然歷程，它只是依據妻子的自然生

理週期，藉著在易受孕期中禁態，來調節生育闆隔與家庭大小。

相反地，阻礙懷孕揖用的，根本上是去破壞或干預生殖攝能的

自然歷程或結果。它並不尊重女性身上自然的生理過期，甚至

還破壞它，譬如藉著避孕黨的干擾，將自然週期中的易受孕期

贊成不孕期，或藉著保險套、殺精藥劑去阻止糖卵相遇等26 。

而這樣的行動乃是對天主在人的性行為中所可能要開啟的創造

26參閱：《人類的生命》適量露， 16 號， 21 頁﹔及教宗庇謹十二世，《致
公教~科醫生哥哥詞》 34 號，收錄於韓山城緝譚， 4近代教宗文獻一
論婚姻與家庭》（台北：恩高聖經學會， 1964. 11 ﹜， 169 頁。
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工程之干預與破壞。相反地，自然家庭計畫法所展現的，是對

於天主創造新人奧蹟行動的尊重，是對天主刻在人身上的自然

生種歷程的尊重輿配合，它並未破壞悟到夫婦性愛行動中結合

與生殖闊的內在連結。

王、意義上的不同

新位格人的孕育是藉著配偶雙方的指姻性愛行動，即兩個

位格人的共同參與而來。所以對於懷孕的調節也需要兩個人在

婚姻性愛行動中展現出敏此的合作與共間的承擔。由這點來

看，自然家庭計畫法才是真正相稱於婚姻關係的方法，因為自

然家庭計畫法所需要的 r週期性節制 J ’需要配偶雙方共同分

享、承搶這個選擇與責任，才可能做到。至於阻礙懷孕，因單

把調節懷孕的責任加諾在一人身上，且只需一個人使用避孕裝

置即可阻止懷孕，所以並不符合婚姻的意義27 。

此外，除了是配偶雙方共同的參與之外，對投入其中的丈

夫與妻子來說，自然家庭計畫法涉及的是整個人一包括生理、

心理與精神。的確，要做到「週期性節制 J 需要整個人的投身，

週期表的繪製輿基礎體溫的潮量…川等，只是幫助人瞭解自然

排卵機制，人更要有心理與精神層面的堅持，以及全人的負責

態度，才能做到真正的配合。相形之下，阻礙懷孕只是一種純

粹藉助藥物或裝置來控制生育的投入，這樣的投入只具有物理

層面的意義，而無法與位格性的婚姻性愛行動相稱28 。

最後，自然家庭計畫怯的運用也表示出，我們承認天主才

是生命的主人興頭頭，人只是執行天主計畫的臣僕。園為相較

於阻礙懷孕，自然家庭計畫法，並不使婚姻性愛行動所該表現

27同註 14 ' 123 頁。

28向上， 123～124 頁。
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的真理（將整個自我轍j函燕保留的給予對方﹜被破壞29 ，也沒

有將自己膨腰成為天主計量的仲裁人。

r當夫婦運用不孕期，尊重人『性』結合和生育意義

之間不可分的關係時，他們是天主計畫的 E執行者』，他

們根據『完全且奉獻的原始本質而『亭，喝 E 他們的性，而

不操縱成改變。 30 」

四、效果上的不同

根據一些美國景況的調查顯示： (1）使用自然家廈計會

姻只有 2~5% 以離婚收場﹔但使用阻觀懷孕的寬寓言宇 p 以

上。（2）使用自然家庭計畫攘的婦女極少墮胎，緝多﹔ 也本掏女

性是使用阻曬懷孕鈍。

雖然造成這些景況的因素相當接雜，但F L .. et E. Smith 

所說，道些資料表示，阻礙懷孕與自然家區計畫間存在著 r娘

果上的差異」：使用自然家庭計畫法的夫妻，隨著他們對「’性

的生殖意義 J 的尊重，他們的揖姻關﹛系也比使用阻礙髏孕者且

更加堅醋、立P.更加尊重生命泣。教宗若望保祿二世也強觀管藉

著自然家庭計畫法能幫助入學習自我統獻的美德，而使配偶問

能因此擁有更潔的相敬之愛，並能締造家庭的更大和諧。

結語

藉著本‘文的論述，我們首先發現，世俗輿論者之所以支持

29向上， 124 頁。

30哥l白：《家庭園體》勸擒， 32 號。

31同註 14. 127 頁﹔及 M(:rcedes Arni Wilson,“The Gift of Life vs. The 

Culture of Death'”, in Pontifical Academy for Lij全 Meeting (Febrnary 
11~14, 2000), p.37 < 

32祠註 14. 127 頁。
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阻礙懷孕，有其實踐性的理由及所渴望達到的善，譬如：減少

墮胎與離婚的比例等。但是我們從現代的實際情況中得知，他

們不但沒有達到所希冀的誓，相反地，由於阻礙橫孕的日漸擴

大，更引起許多原本不會想到，但已早被教宗保祿六世所預示

的後果，如：性把濫、政府強迫人民避孕．．．．．．等。

而且，除了實際的景況與阻礙懷孕的支持者所企求的結果

相反外，透過第貳節的思考與反省，我們更發現在神學的幅度

上，支持阻礙懷孕的各種理論，若不是因被不當誤用，就是其

本身在倫理神擎的基聽土即存在著根本的問題與缺囂。

當然審視、回應支持阻礙懷孕所持的實際輿神學性理由

後，第參節也進一步對反對障礙懷孕的神學論點加以介紹興評

估。說們發覺，有些論點是相當偏頗、極端而不完備﹔不過除

此之外，其它論點都能與讀ii導權之所以反對阻礙懷孕的理由相
獎合。其中最重要的，是從參與天主創造新人生命的工程來思

考：在人顯性愛結合行為中，天主是生育新人類生命的主要行

動者，故人顯性愛行為的生育能力囡此而有其絕對性的本質，

不容以入為1i式阻斷。

而且可喜的是，在整個有鷗阻關懷孕的爭論中，教會亦日

漸深刻地了解夫婦性愛行為中不可分的兩個幅度一結合與生殖

一之尊嚴。尤其除了一肉強調的生聽幅度之尊嚴外，教會如今

對於夫婦問結合幅度的尊嚴與不可替代性，也投以更大的關

注、反省，並有更深的體會。

至於本文的最後，透過對 r 自然家庭計劃J 與「阻礙懷孕」

的比較及反省，希望能有助於大家更清楚知道：教會對於 r調
節生育」是支持的，但先決蝶件必須要擁有重大的理由、良好

意向，以及使用道德的方法（棍本原則是：不可將性愛結合與

生育的潛能分開）。
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f弗教與天主教的中國本地化之路
（下）

金秉據 1

外來文化（包括宗教）與本土文化的接觸，必定在

緊張與街笑之中所展現的貌和關係下 3 完成融合的海 τ＼

過程。本文作者透過比較佛教與天主教在中國社會，，，，

應、融合過程和努力，來探討外來文化在中厲害川1、h也

化之路。本文土錯？在 127 期＇ 22～40 頁。

四、傳教方針與本地化

佛教與天主教均踴於非常強烈的傳教性宗教，國rru所有if;:

策、事業都是為傳教的目標而進行的。本地化的目的和方向亦

只不過是一種傳教方針。

（一）佛教的傳教敢策

1. 大眾化運動

在後漢約二百餘年閱（西，元 25～22的，佛教主要流行於上

層社會，即是王族及貴族階層，似乎沒與草根階層（ grass roots) 

本文作者：金秉i朱神父，韓獨外方傳教會會士， 1990 年4東台，在新竹

教區新豐地區從事牧寶：服務， 1995 年進入輔大神學院攻讀神學博主
學位， 2000 年完成博士學業提韓出任所層傳教會的副總長職迄谷、

本文乃其博士論文《魏晉南北朝的佛教與明宋清初天主教在中圓的本

地化：外來宗教與本土文化的街突與融合》的第三章改編而成。
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的一般民眾產生什麼闢係’其勢力亦不大2 。
但進入魏晉南北朝時期之後，佛教逐漸強盛起來，提升到

國敬的地位。其最大原因是佛教推動的「大眾ft j 傳教政策適

合於那個時期民眾的需求3 。佛教的大眾化傳教政策始於南北

朝，但獲其最大的效果都於晴庸。

本文要介紹佛教大眾化運動的兩大傳教政黨：「俗講J 及

「變丈」

( 1 ﹜ r俗講」

「俗講 J 就是佛教經典及其有關內容的通侮化演講，特別

是唐朝寺院中普遍流行的一種講經說法形式。「俗講」的對象，

主要是俗世大來，尤其是沒有文化或文化水平較低的人。其目

的是直接向廣大聽眾宣傳佛教思想，普及佛教知識，灌輸佛教

及封建倫理觀念九宣講的人叫 f ｛＇谷講僧γ 宣講的本子就是「講

經文J
「俗講 J 在唐朝即巴流行，不過早在六朝時﹒已出現佛教

向大眾傳教的政策和方法6 。「俗講」除長安之外，各地都很流

4 

參閱：黃夏年，《佛教三百題》（台北：建宏， 1996 ﹜’ 564 頁。

據龍門造像罷，魏晉的佛教主要被接受於士大夫們和貴族，並沒有記

載民乘之間的佛教情況。但北魏的佛教相當明顯地擴散於大眾，受到
廣泛的支持。請參閱： Kenneth K. S. Chen, Buddhism 初 China, New 
Jers旬， Princeton U也珊的旬， 1964, p.179 0 在北魏時代，皈依佛教的信
徒超起二百萬。同上脅， 153 頁。

黃夏年，前引書， 669 頁。

《樂府雜錄﹒文敘子》記載：「『長,f:』中，俗講僧『文敘』善吟鐘，

其聲宛暢，感動軍人。」《大辭典》，三晨， 278 頁。

在六韌的時候，佛教通俗即周轉買賣與倡導兩種方式，當時轉2皆是用原

經文的，因為經典大都是六輪峙的調釋。黃夏年，前引番， 671 頁。

『俗講J 的丸程序寫參考： CTB, 247 頁、 16 程序 C蹄， 250 頁。
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行，其中在敦爐出土的很多俗講變文，可證明俗講之法流行到

邊遠之喻。據上述內容，「俗講」可稱為當代佛教最主要的、

也最有效的大眾化傳教方針。方立天說：

F 『俗講』對於佛教通俗化、文學化和群眾化（大眾

化）起了極大的作用，對中國俗文學的發展也起了重大的

椎動作用。 1

﹛ 2 ﹜「變艾J
F變丈 J 是講唱體文學的一種，能 r俗講」過程中發展出

來的講唱話本。特別在唐朝有一種稱為「轉變」的講唱藝術。

在表演時，多與圖畫相互配合，一邊向聽眾展示圖畫，一邊講

唱故事。其圖稱為『變相f講唱故事8年底本則稱為「變文」 8 0 

「變文 J主要內容有兩種：一額宣揚佛經教義，講述佛經故事﹔

一頓講述民間故事或歷史傳說。

上述事實表明佛教的傳教政策轉向於民間大眾，努力符合

他們的興趣和程度 c 據 Ennin 的報告，當時僧侶重視的佛經是

《法華經》、《華嚴經》、《金剛經》及《﹔涅槃經》等的大乘
佛教經典9 。這些經典非常課寞，一股民眾瞭解其教義極度困，
難，若沒有解釋則無法流傳於大眾社會。因而僧侶把褲經更改

( modification ）、加工、潤色、修福之後，普及於民眾社會，
且往重佛教童話故事嶺，如寓言、軟事、比喻及英雄故事等10 。

方立天，前司i番， l4 頁。

《大辭典》’三民， 4506 頁 e

CTB, 251 頁。
to 
陳觀勝說：“扭扭 nucleus of the pi.帥，wen is an episode taken 金om a 

Buddhist su間， and greatly expanded by fanciful embellishments fo1 the 
pu恥se of catching and holding the in個自t of扭曲dience.” C妞， 252
頁。
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其中《目連變文》、《維摩詰經變丈》、《舜子至孝變文》、

《王昭君變》、《孟姜女雙》為其代表。

( 3 ）彿歡的大單純

佛教經過魏晉南北朝到陪磨時，已成為中國社會的主導刀

置，不僅包容上層社會，亦獲靜下層民眾的支持。佛教如何滲

透中圈社會的各層各階？佛教所注重的傳教方針是什麼？

佛教成功的主因是佛教可提供並適應中國扯會所有的層

面，如給僧f呂保障寺院的生活﹔提供體修者或出家者（ hermits

and recluses ）慰藉和安詳﹔肯定吃力勞動者為社會付出的血汗﹔

安慰婦女家中的悲哀﹔引導出身名門的人在變幻世界中追求永

遠性：保障低等，卑賤的人在來世得到更好的還生等，如此，佛
教的力量滲透到中國社會各層各階II o 

棟觀勝指出，佛教大眾化傳教政策主要是從解經開始的。

在《高僧傳》’，警較把當時的高僧 259 人按功能分為十種：譯

經〈翻譯經典 35 人）、義解（研究教義 101 人）、神異（顯示

超人的詩瞋 20 人）、習禪（實踐冥想到人）、明律（通曉戒

律 12 人）、亡身（獻出生命 11 人）、誦輝（謂讀經典 21 人）、

與福（致力於社會福扯 14 人）、經師（宗教音樂 12 人）、唱

導（說教與傳道 12 人） 12 。
據上述的數字，可猜樹當時佛教的面貌及所蠶視的方向。

首先可以看出，致力於經典翻譯與教義研究的高僧，佔了總數
的一大半。其中譯經僧、羲解僧、誦經僧、蘊師僧、唱導僧均

與 r倍講」有關，是推動佛教大眾化傳教政策的主導人物。誦
經僧、經師僧在大眾面前講道時，在旁另有覆講師（ Repeat

參閱 z CTB • 240 頁﹒

12參閱：吳汝鉤，《佛教研究方法論》j二、下（台北：學生會肩， 1996) ' 

305 寰。
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lecturer ）和都講（ Assistant lecturer ）協助13 。唱導師是自南北
朝聞始至情唐最流行的，亦是最受尊敬的僧侶階級。他們囡均

具備唱導師的四大必要條件一聲音、口才（雄辯）、才華及搏
識，因此在當時中國社會最受歡迎。

他們的說教方法也配合聽眾的身分和知識程度，考慮到各

階層、各身分的需要。如為出家生活者，強調現世的暫時性和

悔改的必要性﹔爵王旗和貴族，則注重以修辭優美的世俗文學

詮釋出的教義﹔為匹夫匹婦，則利用經驗的事實來直接說明，
並重棍賞善罰惡及輪迴思想M 。

( 4 ﹜佛教的大書長化運動
釋迦牟尼入誼之後，佛教在阿育三E (Asoka• 262~232 B.C. 

在位）世代非常興盛，但也開始露出佛教教圈內部產生飽滿和

腐敗的副作用，進而導致教團分裂為兩部：保守主義的上座部

(Theravada ）與自由主義的大眾部﹛ Mahasanghik的，此分裂

繼續發展到佛教的兩派15 。由大眾部發展而成的一派自稱為「大
乘佛教」（ Mahayana ），而把上座部發展而來的佛教教圓稱為

「小乘佛教」（ Hinayana ) 16 0 

「﹔大乘佛教」又稱 r菩薩乘」’最為顯著的特點在於它的

CTB • 241 頁。

參閱： C訝， 244 頁。

_!'l ：金容訣，《金悔j經講解》（漢城： Tongnam叫， 88 頁。

16自「大乘佛教」的立場所稱之 r小乘佛教」﹛ Hinayana ），較正體的
稱呼處是 1長老佛教』或 r元老佛教」（ Theravada ），愛這也它包含
著初期傍敬敬酒的特色，立豈不是教羲上的鄙視。另外，二者也可分別

稱為 r北15佛教」及 r爾傳佛教J 0 「大乘佛教J 輿 r d、乘傍教J 闊
的差異，猶如保祿故奈之後，希臘化的基督徒團體與在耶路撒冷的十

二宗徒領導的團體問差異的情況相似，保祿的團體逐漸將「猶太遠民

得救」的觀點擴大成「萬民得救』的思想。
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「菩薩道 J 思想17 ，主張「利他」，即利益大眾，解脫一切有
惰，這是佛教大眾化之基礎。其實大乘佛教原本形成於印度18 , 

卻在中國很受歡迎，特別在魏晉南~t朝時形成的佛教顯學『般

若學 J 為大乘佛教的發展奠定了好的基膺，增添中國固有的文

化色彩，終於完成中國佛教的特性It; 。因此大乘鶴教可說是一
種初期佛教僧團大眾化、民眾化的革新運動。

2. 神異的功能

佛教在中國社會展闊的另一種傳教方針，即是混合中國人

對神吳、特技的興趣。甚至在佛經上亦有鼓勵神異功能的說法：

r 眾生籍著魔街迅速皈依」 20 。日本學者柳回聖山說：

「帝國民族的興趣，我想都是在不可思議的神異中﹔

它們是跟著冥想而起的。這是一種咒衡的魅力，典人類追

求自由與永恆的願宰相應。 21 」

中村元亦探討在思維方法上，中印兩民族表達出相當不同

的角度。中國人關注日常生活的思維傾向，導致了一種現世觀

念和唯勒主義色彩。然而，印度佛教一戲是關於人間過去和來

17參：黃夏年，前哥︱書， 29～31 頁。大乘佛教抱菩薩作為成佛的準備，
．因此來生若不能當代成佛，即可先做個菩薩，經過輸過終能從菩龍發

展成佛。走向大乘之道的人可稱為警龍（ bodhisattva ），小乘之遁的
人可稱為獲釋（ srav紋的及緣覺（又稱獨覺 pratyehbuddha ）。

百元第一世紀左右撰寫成的《金剛經》是大乘佛教的起始點。

陳觀勝﹛ Kenneth K. S. Ch個l ）舉出佛教在中國盛興的幾項原因﹒其中

之一是大書長佛教的佛性論。參考： Buddhism in China, 205-209 頁。

原文如下：“Ordinary people are quickly converted by the roanifes組.tion 
of magic＂.見 Kenneth K. S. Chen, Buddhism in China (New Jersey: 

Princeton Ur.iversity, 1964), p.79. 

吳汝鈞，前引響， 311 頁。
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世的形上學的教義22 0 crr~ i吏此 ii；斗志浪這種不同的觀念，但佛教
為適應中區社會開拓新的傳教方式，即是重視祈禱和咒術，培

養出大量具備神異J}]能的僧侶。到了魏晉南北朝時期，中國人

對佛教的興趣異常高漲，實在成了六朝時代佛教的最大特色，

可稱為佛教中國化的相步階段23 。

f弗攝澄（西元 232--348 年）是神異佛教的創始人，亦是華

化佛教的奠基人。他是自西城東擎的傳教士，但他連一卷經典

都沒有帶來，也沒有譯過一句文字。不過，他擅長於呈現和：

的事蹟24 ，以神異教人，門下有道安等卓越的高僧。你計。＜..之
朝向神異發展的理由，與他來萃的時代背景有關。紗， ·；~~.f , 

正是問世紀初永嘉之觀〈商元 31 1 年）的前一年﹔ ）~社會處

在黑暗時期，看不見前途，亦~n，握不住希望 e 己：寄北朝胡攘的

統治者對佛教哲理並無深刻的瞭解﹒只因琴手持泛的興趣而招迎

佛國禮，使他參與政治的摳棍。

從北巍的佛圖澄開始，中國佛教走向與政治合作，濃i旱地

帶有「國家佛教 J 色彩2S 。後來道安亦繼承老師佛圖渣的國家

佛教政策說：「不依國主則法事不立」（《釋氏西域記》）。此

旬表示說：佛教之所以能夠在中國傳播，與統治者的扶植息息

. 22參詞：中村元，《東方民族的思維方法》（台北：淑馨， 1989) ' 209 
頁。

23在中國社會排斥那種祈禱和咒銜的小乘佛教逐漸海吠，然而容許祈
禱、咒術並重視求褔信仰的大乘佛教卻大受中國人的歡迎。參閱：同

上， 210 頁。

,4據《高僧傳》，他的神樂之事，不 a而足。比如說，他能以麻油混合
燕脂塗在掌中，則千里以外的事，都很清楚地現於尊上。可參考下文

107～108 頁 e

參閱：平川彰等，《佛學研究入門》（台北：法禱， 1990) '283 頁。
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其實在諸宗教中，重視神異、奇饋的現象並不陌生。印度

佛教的神通，可分為以下六大頭：

﹒神足通（在所有的場合都能自由行動﹜

．天耳通（能聽聞和分辨一切聲音）
．他心通（知道自己與別人的心靈動向）

，宿命通（知道前世的事）

﹒天眼通（知道來世的事）

﹒溺盡通（滲透迷軌的根源，證得四聖諦的真理）

前三者主要是現實的能力﹔後三者則涵蓋過去、未來、現

在三者，超現實的性格特強。而最後的「漏盡通 J ，被認為有
別於其他五適的最高覺悟，唯有佛陀才能達到27 。可見，印度

佛教把神通似乎看成是一種智慧句或走向解脫之路的過程。

3. 寺院與經濟

輔音南北朝的佛教寺院並不處於遠離世俗的山上，而是在

城市中，自然造成人們的聚集，形成文化、經濟交疏的場所。

任繼愈舉出寺院的四大功能如下：（1）宗教傳播中心﹔（2）文化蜈

樂中心﹔（3）經濟中心﹔（4）知識分子的場所。

r佛教寺院是宗教傳播中心自不待言﹔寺院有大量藏

書，有佛教典籍，也有世俗典籍，它是文化中心﹔寺院用

錢物經營信費，收取利息，它起著經濟中心的作用﹔寺院

把多餘房舍租實出去，提供住宿由應考士子租住，利用藏

2的參姆：吳通領﹒﹛佛教初傳中國待期的型態研究〉《世界宗教研究》，
1994 年第四期， 96 頁。

27 
獎汝鈞﹒前引番， 310 頁。



書準備科主學考試，它；；~，之一偽聯繫知識分子的場所。 SJ
現在我們試著說明中圈寺脆在經濟及文化上的兩個重要功能：

﹛ 1 ﹜經濟中心的功能

佛教鼓勵、強謂出世的生活，因lit在中國社會亦受批評，

世佛教的寺院和僧侶擁有私人財產、積極參與經濟活動之後，

成了當時中國經濟的覓耍一分子。佛教傳入中國本土不久，由

於購買、私人捐贈（布施）或統治者的下踢，開始擁有不少的

士地”。信徒搞贈土地的行為與佛教的積 r :;tJ德」（ meritor,, 

karma ）思想有關。佛教特別強調信徒平常或離開此岸!f~＇ fi 

土地給寺院、提供僧侶衣食住，在來世可確保更好合：d 戶J 分滋生

的道理30 。

在免稅的情割下，利用寺院蚊牌、承租度卜輯學生和依

補生的勞動力耕作寺院土地，使佛教的髒訝：這連發展起來到，

規模愈益擴展，逐漸趨於企業化，如：逗當水力製扭所（ The

Water-powered Mills ）、旅館（ Monasteries as Hostels 〉～持世

所（ Oil Presses ）、寶石商（無盡藏 Inexhaustible Treasury ）、

市場、銀行（ loans ）等32 。陳觀勝相當仔細地介紹當時佛教的
經濟規模和企業性的發展，而做了如干的分析33 : 

28 
﹛王繼愈，《漢唐佛教原想、論集》（北京：人民， 1991 ﹜， 302 頁＠

29對當時寺院擁有的土地區積的數目，有許多覓解，如數千萬頃或
14,303,832 頃，比較接近事實的數目是數千或數萬頃。 CTB, 127 頁。

3。“By this m釘itorio田 deed of donating land to the 甜且gha，也e donor hoped 
for a be仕er rebirth or sa.lv a ti on in ti搗亂1切re for himself, and for blessings 
to befall his 組C岱to悶， parents, and family.” CTB, 128 頁。

32 

R. R. Covell, Co圳＇ci1悶， The Buddha, and Christ (N.Y.: Orbis, l”呦，

p.143. 

參喝： C妞， 151～177 頁。

參閱：向上， 177～l78 頁。
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其一：以佛教﹔當時的經濟活動力，可斷定僧侶們的地位與實

旗、富者及有力人立了相等。

其二：佛教僧侶的經濟活動導入中國現代資本主義的市場經

濟：原理，即本金（資本）與利息闊的蹄係啞（ J. Gemet 

的理誼）

其三：佛教藉經濟、商槳，隘的活動在中國社會奠定穩健的基

嘴，並顧利地走向中國化、﹔＋·：地化之路。

( 2 ﹜文化中心、蜈攤喝所的功能

在人山人溜的怯會中，除演講﹒解輯之外，不能缺少的是

吸引群眾的娛樂活動，如僧但讀出的話劇、木偶秀及變魔街等

等。佛教哲學叫世界為 maya • :lP幻想的意思，說明所有法

( dl即mas ）就像幻影一樣並沒有實在性。在這種佛教哲學背景

下，當時佛教界變魔衡、表演的僧侶（神異僧）相當普遍M 。
當時高僧鳩摩羅什﹛ Kumaraj'1va ）亦在法會中有過表演吞針魔

衡的記錄衍。他們利用自己的擅長吸引群眾，撞機宣講佛法，
得到的傳教效果亦相當受肯定。當時在最樂寺舉辦的法會中，

生動地描寫了寺院燒肉許多娛樂括動的記錄。

「在寺院希賣狗鳥和奇妙的動物跳舞當中，音樂家們

在寺隨演奏她們的音樂。特技表演、變魔術以及奇奇怪怪

的妙枝，都在觀眾前面演出。有些魔衛士在瞬間剝掉驢子

的泉，或在短暫的時閉內挖持這水喝。也有些人把椰子和

甜瓜的種子種下去，過一＂＂f'採取暑豆子給眾人吃。這些景象

太奇妙，而給群眾帶來驚訝。 36」

參閱：向上， 272 頁。

參閱：椅上， 273 頁。

參閱：向上、 274 頁。
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攝上述的描寫，可猜割當時佛教寺院的熱鬧，並可斷定佛

教滲透中國社會和民眾的具體生活。佛教的傳教政黨由此可順

利地展開。

4. 佛載的民俗化、祭典化

佛教的大眾化傳教政策中，能夠深入民眾的生活方法，就

是把佛教的紀念日定為國家的假日，佛教的習俗成為百姓生活

的中心。孟蘭盆節便是其代表例子。

孟蘭盆節之「盆」，本為梵文 bana 的音譯。但歷代看作

漢語器血的「盆」字，當作數器、盛俱食之器來解釋，由此法
會中出現作盆、獻盆立學 d 所謂孟蘭盆節，是漢語系佛教地區

根據《佛說孟蘭盆經》而舉行的一種超度歷代祖先的佛事。攝
三民書局的《大辭典》：「佛教徒在每年農曆七月十五日，設

齊供養佛、菩薩及軍僧，祈求他們的法力能救度先亡親友倒懸

之苦。九原來農曆七月十五B是中國固有的大節日，即是 r 中
元節」，但佛教欲配合中圓的國情和民情二，創造《佛說孟曬盆

經》38 ，而把它改成佛教的救度亡魂的法會H 所謂r孟蘭盆節」。
這可說是佛教的中國本地化之時，亦是一種大眾傳教的方針。

《大辭典》＇ 3239 頁。

孟蘭盆經所說的故事﹔如下﹔佛弟子自邁得到六神遍，欲度父母，報乳

哺之恩， J!ll以天眼觀視世悶，看見亡母l!f於餓鬼中，不得飲食，皮骨

相連。白連怒哀，即轉中盛飯往前其母，但母得起事飯，未及入口，飯
食fl﹔為灰炭，不得飲食。且連悲號泣涕，向佛請教解救之法。於是佛

告訴他說：「十方1'fl:僧於七月十五日僧自恣時，當烏七世父母及蹺，世

父母厄難中者，具鎮i百味五泉， ill灌盆器，香i曲挺燭．．．．．供養十方大
德累備。當此之日，一切壹.!lit 或在山間禪定，扎得四通祟，．．．．．．其有

供養此等自恣僧翁，頭，世父母、七世父母、六種親屬得出三途之苦，
應時解脫，書記會自然」。黃菱竿，前51番， 741 頁。
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陳觀勝擺出孟蘭盆節成為最盛大的祭典有兩個理由l9 : 

其一：它適應中國人的心情，即是重視儒家傳統孝道思想。

其二：在進行祭典中，佛教陳列、展示出許多珍貴的寶物，

吸引群眾們來觀賞，並引續其他寶石商人來競爭地陳

列他們的珠寶。

除草噶盆節之外，佛教主動地把國家的假日，如君王的誕

生日 DZ稱為千秋彈、天長節、誕聖節）和國家祭日等國家級

的生、橋、喪、祭日均配合佛教禮儀，舉行於寺幌中。佛教重

視祭典的佛教化政策，其目的是在中國社會民眾日常生活中，

宗教的禮儀和祭典可佔領重要的角色。揖言之，佛教在盛大的

祭典中，給中國人非常強烈的印象，影響他們對佛教的好感，

以便較易接受此外來宗教身分酌佛教晶。
此外，祭典可以把寺院的佛教引到街頭來直接與民眾面對

面，司了成為中國社會所有階層，如僧侶和信徒、富者與貧者、

貴族與百姓同聚一起的場合。當時的佛教祭典方式特別生動活

潑，同時也包含世俗的娛樂性，超越其他儒家和道教的祭典 h

普通受到歡迎。因為當時在鶴教寺院及宮廷舉行的儒教禮儀太

形式化，還離日常生活，且平民難懂其意。至於道教的禮儀過

分低級、粗俗，無法獲得統治者、貴族和士大夫們接受。唯有

佛教的禮儀無論是上層階級或民眾均能接納，逐漸成為國家級

的祭典41 。

參閱： C1胃， 271 頁。

參閱：向上， 256 頁。

參閱：向上， 256 頁。
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（二）明末清初天主教的傳教方針

1. 利購買的生活與傳教方針

利瑪實是誰？何種身分最能準確地代表他？科學家、哲學

家、著述家、人額文化學者、改革家等的成分在他身上都多少

彰顯薯，不過這些身分均不能超越於他的傳教士的身分，如同

教宗若望保祿二世所說的，他可「被稱為傑出的傳教士」位。
那j瑪竇在 1599 年致高斯塔神父的書信當中說過：

「我們離鄉背井，如今住在這捏，穿中國衣服，吃中

國飯菜，位中閻房子，說中國語言，無非也就是為了這件

事（指傳教）。 43 :.J 

由此可見利瑪覽本人非常清楚地意識到自己的傳教使

命。張睿申神文也確認利瑪賣的身分說：

「但他絕不是一位傳教遑論家。相反，他是一位非常

實際的傳教士：他注意四周的環境和暴種生活中的人，他

那充滿傳播基督喜訊的心，不斷地棋會、觀察、尋找可﹒行

之道。制J

我們揉討利講實在中國工作的許多方向，應該以他傳教蜻

神的角度著眼，其他的事情可以說都是為幫助傳教。楊小紅指

出許價利瑪竇時，應該自下兩點出囊相：

第一：利瑪寶來擎的主要目的是傳教，傳授科學是為更順利
達到其主要目的的一個手踐。

蘇主榮，《牧我中攀》（香港：望神研究中心， 1986) ' 172 頁。
43 
參考：利瀉簣，《利稿費苦奮信集》（利寫實全集 3 ，台北：光啟、轍
仁， 1986) ' 256 頁。《神學論集》 56 期（ 1983 夏） ' 176 頁。

44 
《神學論集》 56 期， 343 頁。

參閱：《神學毒面集》 97 期（ 1993 秋） '385 頁。
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第三：從利瑪質所處的時代看，傳揚天主教在中國剛起步，

中國官方對此還存有戒心，而當時中聞對於西方科學

的需要卻十分迫切。

因此，利瑪實可以公開傳授科學知識，傳教員lj需處處小

心。在這樣的時代背景之下’研究利瑪寶的行動和動機，才不

致偏頗。孔漢恩的看法亦幫助我們瞭解當時傳教的主要方向，

他寫道峭

r耳~絲會傳教士的方談來是大眾化，而是更為學術性

的﹔不是存在主義，而是妥，講究客觀的﹔不是神學，而是

更加哲學式的。」

在利瑪賣的傳教生卒中，文化上的工作做乎趨越直接式的

傳教活動。因此有些人懷疑由利瑪竇受說的中國教友並不是因

信仰，而是對西方科技的興趣才奉敬的。梁啟超在《中國近三

百年學術史》中，評估明末清初傳教士的工作都以傳授西方科

技為方向，不強調信仰的成分，所以他認為「徐光啟輩因要研

究吾吾人的科學而拳教」 47 。

另外，黃節在《徐光啟傳》中說：『徐光啟信來天主教的

意筒，是帶尊其教，而陰取其象數之學之為己用。 J 稻葉君仙

在《清朝全史》中亦提到： r llJl 末天主教之徒之所以信教，是

處於西人卓越的科學思想，而非絕對信仰他們的宗教」岫
雖然這些看法有所偏差，可自相反的理論來辯駁（這一點

姑且不談），但從利瑪竇待人做事的看法來看，有些人也可能

46寮家懿、孔漢忍， 4中圓宗教與西方神學》﹛台北：聯緩， 1993) ' 

235 頁。

47參閱：《神學論集》 97 期， 390 頁。另可參考：梁啟超，《中圓近三
百年學術史》（台北：里仁審扇， 1995) ' 10-14 頁。

《神學論集》 97 期， 390 頁。
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看不出他來華的隘的支持致志﹔令員戶戶的一個棚子是與當代思想

家、大文豪李卓吾（ 15之／－ 160~ ）的交流。 w. 扭扭扭提崗一個

疑問，！！!1利瑪賣到底j吾何種傳教育法展關他的傳教事業。因為

他分析《李卓吾平傳》中發現，利瑪質與李卓吾三次女友當中﹒

從未表明傳教士身分，也沒有以傳教的意識來交談們在《李卓

苦平傳》中說：「不過，我不知到此何為，我已經三度相會，

竟不知到此何于也。：意其放以所學易吾l責j孔之學，則又太愚戶，

恐非是爾」（《續焚書》卷一） u 但他同時表達與利瑪鬱？＇ ' 

中感受到強割的印象，也仰著尋他的人長

謝和耐辯護和聽蠻的立場說50 : 

「我們同時可以袋中看到手車吾封來自 ﹔一種很

大的仰慕心情，以及對於他到達中國學 ＇＿：， 往困品不

解。．．．．．．科瑪竇小心翼翼地不使人醫學無；；，：，x:J 真正意盾。

他僅滿足於論述和引證中國經典著才手， 1.f}.j年賦予它們一種

有利於其論點的意義。」

以下本文從四個角度來分析利瑪蠻的生平和傳教政策：

( 1 ﹜世俗化

攤上述情說，許伯利瑪竇的傳教政策時，學者間對他的問

接傳教有許多不同的看法 e 張春申神父說他的傳教力針是一種

世俗化51 。因為他認為利瑪竇是「與當時的士大夫、學者交往
應酬，談論道德、學問，除非對方追問益不立刻論及信仰，！泊。

參﹔謝和耐，《中國和基督教》（上悔：古籍， 1991) ' 28 頁。 r 凡

吳國書籍無不請，．．．今位能言我此間之言，作此間之文字，行此肉之

禮儀，是一級標致人也。 J

向上霄， 29 頁。

參閱：《神學論集》 55 期﹛！983 春） '46-47 頁。
52 
向上， 46 頁。
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爾和耐亦談到，利瑪竇希望受到中國上層社會的歡迎，他就不

以出家人的面目出現，而是：作為俗人和「西士」活動。因而他

以倫理學者、哲學家和西方科技士的面說出現，並且首先極力

向士大夫們傳授的是世俗者的說澈，使用明末頡鸝謊行的一種

方法，即是「講學（哲學報告）」 53 。

即使利羈竇採取一種世俗化為傳教政策，但我－們不應該以
琨代無神論性的世俗化觀念來等同利瑪竇之世俗化

神父說利瑪費的世偕化，只不過表示，他也是時代的產兒，受到

當時人文主義的影響。因此利聽竇「在系種程度土反映了當時

歐洲文藝復興和宗教改革的時代精神 J 55 。當時的時代精神，

即是主體性、個人精神和人額頭，陸文明的發展56 。其實我們從
利瑪實在中國進行的文化工作，如著述、傳授西方科技及合理

主義的思想等，不難找到他受西方當時的精神和特色的影響 e

楊小紅曾說過：「利瑪竇本人說是一位真正的人文主義者，他

自幼深受人又主義的薰陶，對各種人文科學有深厚的修養／7 。
李約瑟也評價明末清初的傳教士在中西文化交流上的角色和成

參閱：諧和耐，前哥！書， 25 頁。

張春申神父在《大盤中國天主教》書中定義世俗化說： r現代世俗化

現象的出發點是彷如 u.~年不存在』。 J 或說， r ......而神聖世界正

屬宗教信仰的對象：置身於其外，£記者至少不管神聖世界， l!p ；是世俗

化。 J 張春申，《中國大陸天主教》（台北：上智， 1997 ），仿頁。

郭熹徽，（試論利瑪蠻的傳教方式﹜《世界宗教研究》， 1995 年 1 月，
第 59 期， 25 頁。

參閱：同土。

向上， 26 頁。教宗若望保綠二世在慶祝利瑪寶來華四百週年時﹛ 1982

年 10 月 25 日）曾說：「利鴉，F神父是一位真正的人文主義者，他的

神、哲學和藝街修養深縛，對當代高級數學、天文、地壞和最進步的

實用科技也很有心待，再加上他以！堅忍不拔和草草恭好學的態度，深入

鑽研守崗古典文化。 J 蘇三E漿，直在哥！霄， 176～177 頁。
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就說：

「在文化交流史上，看來沒有一件事是可以和十七世

紀耶穌會傳教士那樣一批歐洲人的入華相比，因為他們既

充滿宗教熱情，同時又精通隨歐洲文藝復興和資本主義興

起而發展起來的科學。 S＆ 」

﹛ 2 ﹜福音前導

另一方面，張春申神父又引用 A. M. Nebreada 的觀念來

說，利瑪賣的文化工作是『福音前導 J ( pre-evangelization ) ' 

也有人說它是文化傳教，或學街傳教，或社會發展等等。本文

摔取「福音前導」的立場評估利瑪賣的文化與傳教的關係。

「福音前導 J 是什麼？張春申神是說：

「它色合好多不同的內涵：或者自理性與傳統出發，

光透明一些信仰假定的真理，如神的存在、實善罰惡等

等﹔或者指出教會的道理實在並不違反一個民族的傳統思
想，甚至與他們的理論是互相配合。”寸
換言之，它是為棋輕在宗教接攝相異的文化時會發生的文

化衝擊的一種緩衝工作，也可稱為「間接福傅」。利瑪實在《天

主實義》裡’省略論及可引起中國人爭議的教義，如天主降生、

基督的唯一絕對性、基督的苦難死亡及種活的道理。因此可以

說《天主實義》是一本 F 當時標準的『福者前導』書，內容表

明中圈傳統文化絕不與他所縛的基督為奇街突 J 曲。其實，利

59 

60 

再引用：《神學童話集》 97 期， 384 頁。參考：李約瑟， 4中國科學設

術史》卷三。另外，教宗若望保祿二世說過： r剎車島賽的作品，實有

資格與文藝復興時代一流藝街家和文學家的作品比較。』蘇主榮，前

哥 l書﹒ 173 頁。

《神學論集》 55 期， 47 頁。

《神學論集》 56 期， 346 頁。
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瑪竇在中國的首部著作並不是宗教書籍，而是一本人文作品，

即《交友論》訕。他著述此書的目的是欲表示他來華傳教，首
先以交友的方式出現。（劉交友論序〉說：「喬泰子問闖入黨

豆豆，家道於中國，為交友也。」

顯然，這種友誼傳教方式不是直接就宗教題目，而是從倫

理哲學方面與中國知識界開始對話包。教宗若望保祿二世在慶
祝利瑪寶來華四百週年時，重新肯定他所開拓的那種「福音生

活」方式的傳教方針。他說：

「尤其是在接待登門求，見的訪客時，修養這些美德。

川流不息的造訪．．．．．．付出很多時間和很大犧牲。循著此種

交友方式的路線，他翻譯了西塞祿的《交友翁》，並把它

獻給自己的聽眾。“」
利瑪實所作如此的著想，均包含了「福音前導」的精神和

其目的。

(3 ）上層傳教

利講實在中國所實施的傳教方針與當時流行的方法（龍華

民、道明會及方濟會等）不同，重視以士大夫及王鹿為主的上

層社會傳教。換言之，他不注重犬聚傳教。但這並不意昧著利

瑪竇缺少傳教的熱說，或他沒有勇氣向群書長公聞宣揚天主教教

義．。他的這種特別傳教方針，不是哭無想起的一個理論，而是

自入重慶穿胡繪圖直接觸大眾十多年以來，逐漸明瞭中國社會的特

殊環境和中國人的國情、民情之後，決心改變的方針，。他在書

《交友論》出版於 1595 年，論友誼的格霄凡一百條，約共 3500 字。

另外一本《二十五雷》一書也是人文書諾頓，約 4000 字小珊，共 25
節修身絡言﹒故名。

位

郭熹徽，前引文， 26 頁。

蘇主榮，前引書， 179 頁。
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f言裡表達過：

「我認為我們將再不會2月設教堂了，而僅僅綺設一個

書院（又稱講學堂） ......因為通過對話，會比說教是容易

f布教，且直能夠取得更多的成果。制」

利碼竇從澳門進入中國本土之後，便一向朝北方走，其目

前是拜見皇帝，他一生最大的目標是撞得傳教的自由。與士大

夫們交流，傳授他們西方的宗教與文化都是為f這個目的。間

為利瑪寶深入研究中國的宗教與中國政治社會之闢係後，

清楚地韶識到中國皇帝控制宗教的權盾和影響力，于 1

的准許，則無法擴展傳教事業。國此他在書信中去

「．．．．，傾刻的講道不可。現在我們所也主力，是無論

什麼老式，務必先獲得中區皇帝的青睞e 《 A毛主卡我們自由傳

教，假使能辦到這一項，我敢說，很快Fi~歸化幾十萬、幾

百萬人．．．．．．。 65 」
為了達到自由傳教的目的，利曬竇朝思暮想有一日能覓到

中國的最高統治者一皇帝。

利瑪賣不能向群來揖取直接方式的傳教方針，其原國與中

國社會的不安定有關。 V. Cronin 深入研究利瑪簣，把握當時中

國社會的氣氛，便利瑪賣不得不採取朝上層社會，用間接的傳

教方式。他寫道：

64 

「寫出來或旬出來的字，有另外一種便宜：這個字可

以濛入中函全國，人人可以懂得它的意義，雖然當待他們

謝和耐，前引脅， 25 頁。

利草草實，前引書， 219～220 賞。他又寫道：「會已經共有了相當數量

的基督徒時，那就會有可能向皇帝呈奏一道本章。由於皇帝的干預，

至少可以獲得允許基督徒根據美教法生活，因為基督教義益不與中國

法律違背 e J 謝和耐，前吾l脅， 24 頁。
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受到限制，只能侷從在一個城市裡傳教。他們無法沿用他

們傳統的傳教方法，在露天大聲疾呼地傳教，或者在人家

種講道，囡鳥，在中圓只有革命性的政治主張才用這種不

高雅的方式宣傳。宗教只能羽行為的表率和典籍去普及。

在街土家跑西走去傳教，會被人當作葡萄牙人進行征服中

國的前奏曲，不等天黑，他們就要抱起行李，被解回澳門

去了。 66 」

﹛ 4 ﹜文書、學衛傳教
張春申神父在揉討利瑪實文化工作的教會幅度中，提出了

一個問題：「他輸入西洋文物與學街，為他自己究竟又有什麼

意義呢？」有些人認為他是以此接觸教外人士多進而等待權會

直講福音（一種機會主義傳教方針） 67 。但，不能忽略利瑪竇

分析中國社會的正確看法，他非常看重中圓士大夫在中國社會

上的特色和重要性。所以，他認為一旦中國士大夫對西方學衡

心佩，對宗教上的成分自然較易接受，其實中國明末三大柱石

和其它的士大夫奉敬的過程的確是如此。楊小紅說：

r利瑪竇從不否認他的宗教目的，科學僅是他和知識

分子接觸的媒介。制用這一媒介，利為實在中國結交了許
多著名學者，學街傳教相當成功。晶J
利瑪賣會在書信中表達出他在中國社會受歡迎的七種理

由。所有原因中，第一個是他能講漢語和寫i漢字，然後傳授記

樟怯、數學方面的知識、西芳的奇異物（如鐘錶、玻璃搜鏡、

宗教畫、西方書籍），大家認為他具有煉丹術士的才能，最後

66 
V. Cronin, The W}se Man From The We：呵， p.61.

67 
參閱：《神學論集》 55 期， 37 頁。

6& 
《神學論集》 97 期， 390 頁。
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的原因才是他傳播的教理，並且 r~此，（基督教沒）而來的人

數量最少 J 峙。由此可推翻當時傳教士向中國人展開直接傳教

是不易之事，且可以肯定利瑪賓的選擇和決定。

在此可提出些疑問，明末清朝傳教士們所進行的學街傳教

是否僅僅是一個宗教上的方針？或者除了宗教目的之外，亦有

對中園科技史獨特的貢獻？基本上都肯定明末清初傳教士啟

發、啟蒙中國的學術界，認定他們的功勞，但亦有相反的解釋 c

李約瑟（ J. Needham ）主張當時傳教士向中國介紹的科技

反使中國天文學退步。初期耶穌會傳教士與當時最先進的科學

家，如伽利略（ Galileo Gali徊， 1564～1642 ）及到←勒（ Johann

Kepler, 1571～1630 ）是同時代人物，當然瞭解當代最新歐洲天

文學的兩大局面﹔望遠鏡的釁明和哥白尼﹛ Nicolaus Copernicus, 

1473~1543 ）的地動說（太陽中心說）。但傳教士只傳授前者，

都隱藏設者，並繼續傳揚天動說。因而描害了中國天文學的進

步70 。

何兆武亦同意李約瑟的看法。他認為傅教士帶進中國的學
問有兩囑：一是中世紀的神學體系及其世界觀﹔－是拖勒密的

世界構圖。但這兩者都是屬於歐湖中世紀的東西，並沒有給十

六．七世紀的中國思想文化引起正面影響。當時的西方已進入

近代，若傳教士介紹給中國的不是中世紀的文化，而是由笛卡

爾和培根所聞戲的近代思想，以及由哥自尼、伽利略所聞創的

近代科學，那麼中國近代思想文化的面貌和歷程，或許會有很

69 
利務簣，前哥！番， 208--21 1 頁。參閱：謝和耐，前引書， 27 頁。

70 
金容鼠，《東洋學如何》（漢城： Tongnamu • 1985品， 179 頁﹔ Joseph

N臼dham ，《中國的科學和文明卷三》﹛漢城：乙裔文化往， 1995) ' 
204～217 頁。
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大的不同7l 。

2. 皂上臨下的中國社會：自上層到下層傳教

利瑪竇在中國生活的時間鸝長久，就對中國社會越瞭解，

愈益重視中國士大夫們的社會作用，則越糧會到儒家文化在傳

統文化中的支柱作用，且喜宮、爵紋，願利傳教應重視自上雨下的中

國社會體系72 。因而他立志要實琨聖保祿的座右銘「在什麼樣

入中，就成為什唐人J ’即是「入境問俗」的教導，因此決心

轉向親懦、合懦的傳教政策，全盤華化η 。

首先，欣然改裝自己的面說，留攬蓄髮’穿絲網儒服，並
向范禮安建議將此作為傳教士的統一方好，「適應中華儒教社

會」政策。這一方法於 1594 年獲准施行咒。利瑪賣自佛教轉向
儒教政策，意味著他交流的對象自民眾轉向於士大夫，換言之，

自下層轉向上層傳教。

但利瑪竇研究儒家思想，走向親儒政策，並不是以學者的

身分，亦不是為弘揚儒教﹔而是通過天主教適應中國社會（基

督宗教中國化）而達到傳教的最後目標（中國基督宗教化）。

徐光啟將利瑪寶的傳教方針概括為『驅佛補儒」’就是聯合儒

·71參閱：上海中西哲學與文化交就研究中心績，《中西文化衝擅》（上
海：學東師範大學， 1989) '47 頁。

把教宗若單保祿三世於 1982 年 9 月 10 日致利瑪買賣的故鄉瑪薩拉達成主
教書中說過：「事實上，利亞有賽的成就純是基於兩種力量的椎動，一

是他，本人仰革命劉文化﹔二是他希it贏得中團主層有影響力的社會人
士的尊重，比如：官員、僧俗、皇帝等，以使自己成為一個福音的謙

卑使徒和熱心傅槍者，把播者傳給他們。 J 蘇主榮，前引害， 174 頁。

73參閱：沈福偉，《中西文化交流失？（台北：東華書局， 19個﹜叫“
頁也

74參閱：何其敏， 4中國明代眾教史》 Ut家：人民， 1994) '84 頁。
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家反對偽造的傳教策研九按此政策，利瑪寶和後續的傳教士

都公開攻擊佛教為偶像崇軒，各1容認祭夫、祭祖、拜孔等儒教

的禮儀，對。不視為迷信。

和瑪實曾在書信中，表達出天主教適應中國人和中國社會

的理由，並就天主教若重視儒家思想，就能獲得肯定的傳教效

果，共指出八個理由：

(l）中國人重視聖德和學龍之人﹔

(2）合理合惰的天主教道理適合推崇與追求學闊的中國／、

(3）在中國用書籍傳教是最方便的方法（文書傳教叭l

在其他東方國家很少見）

(4）天質聰慧的中國人好亭，只1J ＇£，然容易吸收 置教﹔

(5）中國人傾向於事天修身（古龍遵「天理

(6）中國教友更容易保存信仰（這些古代中裝警人，若生於

基督時代，必定是個模範的教友）主

(7）稱譽學者、聖賢的中國人重視養性蜂學的人﹔

（的與天主教較接近的儒教多特別在倫理道德上，相當符合

天主教教義 6 。
在以上八個理由當中‘利瑪竇非常肯定天主教民儒家思想

結合的可能性，並且重視在儒家思想前基礎上，傳教的主益要性

及其價值77 。囡此他說： F我個人的看法是情顧在這樣的情況

參閱：向上， 85 頁。

參閱：干！！草草實，《利瑪寶書信集》（科惡毒賽全集 4 ，台北：對啟、輔

仁， 1986) '412～415 頁。

據湯若望給i番踴光的書信﹛ 1651 年 10 月 20 日），當時天主教的傳教

均偏重於漢人，並不星星被向滿洲人傳教。因為滿洲人的文化水準差，

只追求本能上的快樂，當然向他們的傳教努力似乎得不到聖賢果心參

喝：張貞胞，《基督宗教的中國傳來和東西文化的對立》（至是山：地

卒， 1997 ﹜， 62 頁。
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下（指儒家社會）歸化一萬人信徒，而不願在其它的光景下使

全中團皈依J 沌。張春申神文提到利瑪竇轉向士大夫傳教的意
義時亦說：

「他在北京十年，只建立了一個不大的基﹒督信徒團體

而論，大概付洗的數字違不如方濟沙威。但是利為實好像

在他的書信中認為，即使他歸化不多的知識分子，其影響

超過十萬教友的進教。 79 J 

這就是利瑪竇展開輯儒傳教政策的宗旨和目標。

但利瑪竇並未接受全部儒家思想。他偏重古代儒教而非當

代儒教，他偏重自然理性而非異教徒的宗教性助。這就是利瑪

竇「附儒今補備一吾超傭」的傳教政策。反教排外的士大夫們逐

漸洞察到利囑實對儒教的這種態度，就開始提醒中國人，天主

教倍儒教之名「以亂聖道」的危險性。其中林啟陸說：

r 利妖之遺毒丈億四各.￥入丹霞， i乏命有《天主實

義﹜區．．．．其言模膚淺極虛誕，陽斥二氏之邪妾，陰排儒教

之歧途，然其辟儒處，未敢十分啟口者，竊欲誇f需冠f需且反

者，這其教於朝延，使得以肆其好毒也。」

《聖朝破邪集》卷六孫尚楊對此解釋說：

「利五馬賽開創的傳教策略的本質可以在林氏之論中

洞見無遺：表面土貶斥佛道二‘氏之牙ft妾，骨子裡對儒教亦

具有排他性，但因為儒教是中國官方攝學，對儒教的批判

貶斥也就不能雄無忌悍，於是只能假借億忍儒肢，廣交士

利瀉簣，前哥l番， 415 頁。

《神學論集》 55 期， 43 頁。
80 
參閱：郭蕪傲，（明清天主教興衰第議﹜《世界宗教研究》， 1993 年
1 月， 88 頁。



’，科咒，、A￥~＂’「間~~可～寸，九吭一－

于當以合俑，被恥之

3. 天主教中國傳事實宙語

-' w 狡司于今斜廷 3 。 81 」

失敗與原因：雞叫議：長1立法程;l.j＇；！等教上們非常努力地進行

傳教工作，得到的值得在卻是亟少數 3 中 E要注重語和大樂都在袖手

旁觀，不肯接受福音，與魏晉南北朝的情說大不相同。制瑪灑

曾在書信中失望地表遺傳教含了敢正長遠不丑努力的程度82 : 

「 f！！天主都不足頁，我’的念已我們辛苦打得吋成果。．

為我們在中商迄怨自守候‘不但求是互之義守主﹜＇······。」

R.R. Covell 欲澄清華督宗教在中面傳教失敗的！在 兩

許多疑問：

「封底這不幸的結笨，其責任該歸於令 已，F i通人是

否根本不是宗教性的民族，換言之，中r ﹔可長大了賣花人

本主義或物質主義，而沒興趣超越的毛心＇L ：＇ 成初傳中函傳

教士們判斷，中 l遺民族 li§J 具備迷信、至終偽像的傾向，而

對基督宗教的真理瞎眼？．．．．．．或：者問題在於傳造者身

上？是否他們對中國的恃丸（ the Chinese context ）遲鈍，

或根本不想尋找打開中聽人心靈之賞的鑄是？ S'. J 

這些問題並不是兩三言語能解釋清楚的，但確是基督宗教

欲紮根於中國社會必須證清的重要問題。

本文對這些問題試圖尋找各方區的原因：其一，替國主義

式傳教，特別躊藏在「禮儀之爭」背後，西方各國對傳教權（保

教權）的爭奪，不僅導致「禮儀之爭」的激化，也使天主教的

81t系詢惕，《明末天主教與儒學的交流和衝突》（台北：文津， 1992) ' 
227 頁。

32利浦費，前引書， 256 頁。
83 

R R Covell, Co11fucius. The Buddha, and Chr制 (N.Y.: Orbis, 1986), p.4 
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傳教工作受到相當大的阻礙。天主教傳入中國的情況原本是很

複雜，而歐美列強的殖民主義加入之後，其局面更是雪上加霜，

露出了強烈的政治色彩，還不僅增加了清廷對天主教的疑懼，

也傷害了中國教友的宗教情感斟。秦家聽亦說過： 2
「基督宗教所犯的最大錯誤是十九世紀以來傳教士

倚仗西方列強的炮艦外交的係護，試屬打聞中國傳教的大

門。這種政治土的妥協使得傳教士蒙土『機會主義』，甚

至 E帝國主義』的汗（惡）名。的」
當時葡萄牙的傳教口號是 r 香料及靈魂 J ( spic自 and

souls ），西班牙的口號是「黃金、光榮及天主」（ gold, glory and 

God ），他們都以十字軍的精神來中國，利用傳教目的為經濟

事業的手段。因歐淵人自認是被天主所運的民族、神聖的國家、

皇家司祭、被選的民族，而把非基督宗教的文化看成為魔鬼之

作86 。

其二，修會閱（耶穌會內部，以及耶穌會與道明會、方濟

會）不同的傳教方針或修會實際利益上的分敲，造成教會內部

的分裂，使得中國人藐視天主教87 。特別是耶穌會與道明會之
間不同的傳教方針造成中國教會內部的分裂。例如，耶穌會據

取 r儒化」、 r適應中間文化 J 方針﹔道明會則對中國文化之

態度是額似在其他殖民地的行為方式，不予顧及與尊重。

84 
參閱：郭熹徽，背在引文， 91 頁。

察家懿、孔1美思，前哥i膏， 219 頁。

參閱：林治卒，《基督教與中圓本色化》（台北：宇宙光， 1990) ' 
209 頁。

利瑪實與龍華民的傳教方針在許多方面不筒，前者主張以士犬夫為中

心的上層路線、著作傳教一可平轉為福音前導或間接傳教﹔後者堅持向

民眾自由公開地宣講福音一可稱為大眾傳教或直接傳教 ω道明會及方

濟會的傳教方針亦與後者相同。參~：：縣、街揚，前哥︱害， 13-27 頁。
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對傳教對象而言，耶穌會士較看靈中國知識分子、士大夫

們﹔道明會士則照他們過去的傳教傳統向民聚傳教，因此多，與

E夫匹婦來往，看到不少愚眛迷信之事及中國文化中的陰暗面

（與耶穌會主所接觸時士大夫們的情況相比），乃加深其輕視

中國文化，視中國傳統為迷惜之偏見，導致「禮儀之爭」 88 。

其三，由於羅馬教廷對斷部分中國傳統宗教文化為迷信，

而引起中國朝廷的不滿和揖腎、8• 0 換言之，堅持「政教分離 J

立場的教廷對當時的中圈社會，特別 F政教一致」主義的中崗

政治體系缺乏應有的暸解和認識，亦完全沒有預料到「禁令」

對中國傳教事業所造且是的損害和它的嚴重性，終於引發「禮儀

之爭 J 的悲劇。

其四，天主教教義上強烈的排他世亦導致中國社會和宗教
界的反感。天主教不承認在其他高級宗教或其他民族文化中含

有真理的成分，面對當時天主教以外的一切宗教和文化均保持

鄙視排斥間。

其五，由於某些傳教士在明清換代之際參與彼此對立集團

的政治鬥爭，引起中國統治者厭惡天主教的心理，造成最重的
教難91 。

以上五個原國均在天主教方面，但中國文化及中國人方面

的問題也描礙到基督宗教的傳教專業。陳獨秀雖是個馬克斯主

義者，但他站在客觀的立場，分析基督宗教在中國無法展聞傳

參閱：王漪，《明清之際中學之西漸》（台北：台灣商務， 1987) • 
15-20 頁。

參詢：顧衛民，《基督教與近代中國社會》（上海：人民， 1996) • 
36 頁。

9() 

參閱：郭熹徽，前引文， 90 頁。

參認：顧衛民，前哥j霄， 36 頁。
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敦的理由。首先他不去指責傳教士的優越感，也不歸咎他們依

賴條約的保護，他認為基督宗教在中國無法傳教的原因，以及

中國人排斥仁愛宗教（基督宗教）的原圈，錯處大多在中國人

身上。他寫道：

「『吃教』的基督徒 t 中國文化的排外主義﹔中國人

輕視初期耶穌門徒出身低徽，某些人不滿一些官員對傳教

士怯弱的態度﹔基督宗教與中國人的祭祖街笑，中譯聖經

粒劣，不及中國古書文體典麗﹔中商人因無知而散發許多

有關教會的惡性謠言。 97 」

92陳獨秀，《基督教與基管往會》， 3哥哥 i賠？劉小棋，《道與當》（上
海：三聯書店， 1995) , 280 頁。
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... ~輩夕，也言3己言舌

較盧囂的靈修學

朱弋學 1

「我必須學習什眉善是歡迎和尊重他人，解放心靈和耐心。

義必須理解人的成長和痛苦，學習分享和學習天主的方式。 J

Jean Vanier 《心的寶藏》 2

言
、干、司、

「一個伸出雙手和選擇向下爬的生命的領袖，

一個祈禱的領袖，

一個容易受創的領袖，

一個信任人的領袖，

是我給大家留下的印象，

請你們記著這個形象。」

-
」

品

一直雲

這是盧雲神父（ Fr. Henri J. M. Nouwen ）在《童醫耶穌的名：

囑靈領導新紀元》 3一書的結尾中所說的，他生動誠實地措繪出

自己身為一個牧者的圖像：一個謙小順從的生命，一個與主相

遇、相知、相結合的生命，一個敏銳善感的生命，和一個開放

i 本文作者：朱弋學，聖保祿孝女會修女，現蹲業於輛大神學院教養系。
1 Jean Vani缸， Treasur，凹 ofthe Heart, 1989. （中諱：《心的寶藏》香港：
公教真理學會， 1995 ）。

3 盧鑿，《奉耶輩革的名叮囑軍領導新紀元》（ In the Name of Jesus 一
l~ej!ect的ns on Christian Leadershψ， 1989 ），中文：香港義道， 1992 。
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信頓的生命！這就是盧雲﹒他坦率丸直接的獨特氣質深深地打

動了我，因此本文將試著介紹他的生平、著作、作品特色，尤

其是他的軍修，和我的回應和結論。

一、盧雲的生平

盧雲神父是一位著名的靈修及牧靈神學作家， 1932 年 1

月 24 臼出生於荷蘭的一個小鎮 Ni_ike訟， 1957 年 25 歲時，受

祝聖為荷蘭 Utrecht 總教區司鐸， 1957～1964 年在 Nijmegen 天

主教大學攻譚心理學，而後去美閣， 1964--1966 二年間在 Kansas

攻讀精神醫學和宗教。 1966～1968 在聖母大學教授神學， 1968

返回荷蘭，任教於 Amsterdam f吹靈中心和 Utrecht 神學院。

1970～1971 在Nijmegen 大學攻讀神學博士學位。

1971 重回美國， 1971～1981 十年在耶魯大學神學院教授牧

靈神學，同時是明尼蘇達州時力威那合一中心的研究員，及羅

馬北美洲書院的駐院學者。在 1974-1978 年間，曾有數月之久，

住在紐約按佛嚴規熙篤會的接力斯修院（ Genesee ），和稽修士

們一起工作、生活。

1981 年辭去耶魯的教職，在 1981～1982 年間在拉丁美洲度

過，大部分時間住在貧窮的團體中，真實體驗窮人的生活，並

反對美國政府將武器銷售給南美的獨裁者。後經友人 Gustavo

Gutienez 建議他最能馬拉丁美制傲的，就是回到美國，呼籲美

國政府和人民，停止賣售武器給南美糊，以抑制南美暴力的泡

濫和擴展。此建議促使他重由美國，大聲疾呼以彼此相愛代替

彼此仇恨， J,:J，祈禱代替暴力，並反對一切的武器販賣給拉丁美

洲。 1983 年接受哈佛大學的邀請，重返學院生活，在哈佛大學

神學鶴教了三年的神學（ 1983~ 1985 ）。

1985 是盧雷一生中最重要的一年，他做了一個重大的決
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定：離開哈佛，來到法濁的 r 方舟齒體 J 毛發源地 Trosly-Breuil

生活－年，為分辨耶穌對他的召叫，尋找他未來生活的方向，

並決定是否跟隨耶穌的召叫。

1986 年 8 月，盧霎正式加入了方舟團體在加拿大多論多以

北的「黎明之家」（ Daybreak ），擔任嵐體的可鐸，並實際的

參與服事家中的揖智成員﹒一直到 1996 年 9 J;j 21 日，圓心臟

病發，在荷蘭的家鄉去世（那時他正要結束他的安息年，主教；r

返回黎明之家），拿每：“歲，遺體運回加拿大，安葬主F"

市。

二、盧蠶的著作

「找希草凡閱請我故事的人，

都能聯想到天主在他們的生活中 J

召叫他們的獨特方式。」 一處雲《黎明路上》 e

盧雲是一位多產的作家，從！969 年他出版7第一本書，

直到他死後，在 1998 年的有teli'.~拉薩續為他出書多§前筆者所

41 ’Arche Commun旬，中名譯名為 r方舟團體」’是E昌先入為主﹔：這三﹔這籍人
Jean Vanier 於 1964 年，國受天主「去，將心受貧乏的人向淫，他們

會醫治你」的召喚，在法國的 T~osly-Breuil 地方所創立，是一個努力

按照梅音精神生活的殘障人士固體。「方熟，. ( L’Arche ）敢白貓j瓦

那級不寬敞卻裝滿了天主各式各樣虛IJ造物的給 2 ﹔方舟約鼓i員 l'!l是如

此。所以方舟成了一個愛和親善的摺體網絡，在麗質量中，協助人員和

殘輝人士一同生活，分擔他們的生活、挫折、希望和眼淚。這也是一

個以福音為基礎的行動，聚集了各種不同的人，大部分是基督徒 b 但

也不排斥其他的宗教。於是「方舟』成了沒有家的人約家，成了所有
人成長的地方。現在在世界 20 多個國家，共有 JOO 多餾方舟固體。
盧雲為2日入的就是方舟在加拿大多倫多以北的「黎明之家」

{ Daybreak ﹜團體。黎明之家成立於 1969 年，並在 1985 年在其內建

立了一所宗教活動中心「拂曉」（ Dayspring ）。

5 《黎明路上－ JI修臼誌》（ The Road ta Daybreak -A Spiritual Journey ) 
1988 ，中文：香港墓，這！’ 1995 。
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知已出版的，共有的本書，其中有中譯本的有三十多本，台、

海兩地天主教、新敬的各大出版社都樂意出版。

盧雪的作品層面很廣，討論的問題也很廣涯：默想、默觀、

祈禱、靈修、獨身、牧者、牧軍、心理、正義、和平、人物、

畫作、時事和反省，都是他的寫作題材。而作品的類型，有日

記（《頌主慈恩）、《鐵力斯日記》、《黎明路上》、《謝富當》）、

書倍（《慰艾書》、《生命中的耶穌》），以及最多的結構式

主題發揮。

他的第一本書是《愛中契合》（ Intimacy: Essays in Pastoral 

Psychology, 1969 ），接討牧者的心理﹔而另外有幾本書是在他

－··－生中的重要時刻及其寶貴的體驗所寫的，為瞭解整體的盧雲

不得不提出來：

1. 《盧雲眼中的梅頓》（ Thoma~ Merton: Contemplative Critic, 

1972 ）：梅頓是盧雷所景仰的靈修導師，他的行動和默觀

深深地影響了盧雷。

2. 《嚴力斯日記》（ Genesee Dim弘 1976 ）：是盧雲在黨力斯

修院與體修士們一起生活時所記下的日記，有他很深的祈

禱經驗。

3. 《創了，母親》（ In Memoriam’”的）：是盧雷在他最親

愛的母親去世後，他領悟到那些與我們的愛縷相連、情標

互繫的人離世時，主耶縣都會賜下聖神。與此書可一起看

的是他 1982 年的《 ¥filt文書》（ A Letter of Consolation ) ' 

他在此書中安慰他的父親並探討生命的價值。

4. 《謝謝》（ Gracias! A Latin American Journal, 1983 ）：是記

述他在 1981-1982 二年在拉丁美洲和窮人一起生活的日

記。這是他在校靈工作上的實際投入，脫離了學院派的神

學，而接觸到了解放神學。

5.《黎明路上一靈修日雷、》（ The Road to Daybreak - A Spiritual 
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此，urn句， 1988 ) ' '·: :1 t. ＂注 1：一： EJ8;j i 正如我在講述他的

生平中己說過‘ 19 ，：）是丘＇： ~：＇.：±：命中最重要的一年，這本臼

記就是記錄他在法歸「方社團體」的發掘地 Trosly-Breuil

所度過的時光。在那禮，他等候、探索及分辨耶穌對他的

盲目此，並決定是否要跟攏。他完全離開了大學殺害的生

活，在這個小鎮上、在方舟的「家庭」裡’和楊智者及工

作人員一起生活和「彼此」服事，那是一個充滿笑和淚，

充滿痛苦也充滿希望的「真實生活」！這一年的生活作

他在隔年（ 1986 ）正式加入方舟在加拿大多倫多自的

之家」（ Daybreak ）。

6 《鏡外》 （ Beyond The Mirror - R拼εctions 0月 C · AndL妒，

1990 ）：盧雲在 1989 年出了」次嚴重的t r 使他真實

地面對死亡，也教導了他從內外窺視門內﹔主導龍、，也從門

內審視門外的生命﹔意義。

7. 《浪子回頭》 （ The Return Of The Prodigal Son, 19的） : ；主

是處雲棍揀一l福他很喜愛的名畫「浪子回頭」（ Rembrandt

畫）所寫的「歸家 J 故事，即是對路十五 I I～32 中耶穌P!f

說的比喻提出他的回應。

三、盧雲作品的特色

（一）心對心說話

盧雲直接寫出他內心的奮鬥和掙扎，絕不但彎拉角，也挺

不間接影射，他坦率而直接地與讀者分享他自己，真正的自己。

正如他自己所說：

「我常將我自己的觀察和學i人的體驗與掙扎，作為寓

作的素材。因為我相信，牧重其中一項主要的目標是：使

自已經歷的信仰奮門史，成為他人的借鏡﹔把自己的疑蟲
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說出來，向人推心置腹，其實也就是對人說：我也沒有答

索。我只不過是一個催化劑，只不過把一些你已經知道的

家面講出來，好使你聽到別人講出來以後多能更清晰地掌

接你自己的問題。」

還是他作品能感動人之所在，囡為是心在對心說話。

（二）黑暗後的黎明

在盧霎的作品中，可以看到很多時﹛蹺，盧雷他自己的靈修

生活就充滿了掙扎、失敗和頭喪，但在不斷的跌倒到再站起來

之中，是慢慢地進步和永達不輕音放棄。盧雲以他自己真實的

剖白，給了我們這個保聾，也給了我們希望。

（三）消除了作者和讀者闊的距離

盧雲不怕讓讀者看到他愚昧、卑下的一面，以及他真實的

情感，所以有與他相同組驗的人可很容易與他起共鳴。但他絕

不是自憐，他誠實地自省讓讚者體會到聾修是每一天的事，是

試著把自己生活的每一層面都交給天主，這當然包括了那些不

戲劇性的、學下的和刻恆的日常現碎﹔並也細心體會天主在我

們日常生活中的玉作。

（四）正聽典和平

盧雲也非常關心個劉和團體基督徒所面對的較大問題，以

及爭取社會正義的努力，《同情》 （ Comp.的·sion ﹜、《謝謝》

( Gracias ） 和《愛在恐慌之鄉》﹛ Love In A Fearfi I Land ） 就

是討論這些問題。他也以實際的行動，如前所提在 1981～1982

年間在拉丁美洲和窮人一起生活，及與解放神學領導人的接
觸﹔他對正義與和平的關注和勢力，構成了他作品的另樣風格。



四、盧雲的靈修

r i:t默與說話，出世與入世，

距離與接近，獨處與群居，

小心維持這兩者之間的平衡，

4背心說話j重修i2Sl

是基督徒生活的基憶。 J 一盧雲

以上這段盧雪的話，正好可用來形容他自己。對於認識盧

雷的人來說，他盡職地在神學院中教授神學：受人敬重旦受歡

迎的演說和帶退省﹔他到拉丁美洲去，和那裡的窮人生活在一

起﹔或者是到黨力斯種修說：警修，和隱修士們一向折構、生活﹔

他到處疾呼以研構取代暴方，以使此相愛取代彼此仇恨和反對

美國對南美的武器供應﹔他研究攻讀教文，並極喜愛東正教的

Icon 等，都不會令他們感到訝異。國為這就是盧雪，他的軍修

如同他的作品一樣，在心對心的、個人化的情感表達的問時，

又是那麼宏大的、多觸角的、極富仁，慧與閱價弱小的胸懷和正

義感！總括來說，他的靈修具有幾項特點：

（一）正義與和平的軍悟學（Spirituality of Pacifism) 

「正義」與 F和平」是盧雲靈修的兩大主題，這使他對控

丁美洲的持續閱價可看出。他對聖經非常熟穗，總是贖身帶著

聖經，而他的和平主義靈修學（或可譯為「反戰主義」靈修學），

就是立基於聖經之上。對此，他有五項主張：

l. 被禱：以訢摟來反對暴力。

2. 依此相愛：反對所有的暴力和軍事武器，而代之以彼此相

愛，這更包括在面對敵人時。

3. 團體的重要：盧婆在拉丁美洲的經驗，使他深對體驗到個

人的無能為力，唯有以團體的力量才能發揮最大的作用和

影響力。
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4. 輿耶穌觀嚮的關係：與耶蟬的關﹛系是一切軍修的基髓，且

必須是深刻的關f系，若無此？一切行動將流於自我主義和

尋求自我光榮。

5. 不斷尋找天主的旨意：盧雲曾說過：「人一定要受蒙召和

被派遣」，也就是天主的旨意是每一個基督徒的最高原

則，在任何事上和任何地方，若不是受天主的蒙召和被天

主所派遣，那就永遲得不到「安寧」’永遠沒有「家」的

感覺，永遺沒有釋放和自由！

（二）城市靈修學（Urban Spirituality) 

盧雲的軍修，也是一種「城市靈修學」，他的著作深深就

露出一個城市信徒的屬靈掙扎，並透過他自己的親身經歷，來

剖析人的內心世界，而指出上主就是「接納 J ’並始終與我們

在每一天的生活中間行。

（三） r1~』對心J 的車修

盧雲從不諱言一些負面的情緒和情感，它們都是事實，但

他也從不停留在那裡，而是以他的親身體驗，帶領每一個認識

他的人，以及每一個認識他作品的人走向希望。他說：

「我們需要一種可以處理窮人的希鑒被打擊、爭取和

平的努力卻失敗的重修﹔當人再也找不到任何世俗的理由

來係持希霎時，我們需要一種仍然可給人帶來希望的重

修。 J

（四） 「服務J 的靈修

在盧雲所有的作品中，都透露著一個信念，那就是他堅信

天主的旨意遍及生活的每一層面，即使在面對看來是如此刻

恆、如此公式化的攀上﹔而天主的旨意尤其彰顯在人與人之間
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的彼此服務上。這服務存在告說ff究所面對的每一層面，但卻常

遭拒絕﹒例如家庭、宗教區體和生活舒邊的我們，常常排斥在

在們意識之外的世界：窮人的世界、殘障和揖智者的世界，以
及所有令我們感到不舒直至﹒而他們自己又是如此的不方便（對

他們自己和對別人）的人們。

盧雲在 1986 年，直至他去世時所加入的方舟團體，就是

一個努力按照福音精神生活的建障入土團體。在 f 方舟」中也

協助人員和撞撞者－－－罔笙活，分擔和共享值此的挫折、 f穹 5

希望和服裝，它是所有沒有家的 4、的家，是巧有人成主言，

而i盧雲實際嚴是吾與生活的「筆胡乙家」？是芳：令~－－ r 也 J[］拿大

多倫多市以北所成立的弱智者之家 c 盧雪在分許 ι 乏，放棄了

哈佛大學神學院的教職，而設然加入黎明之法 也悟信這是天

主對他的召日持和派遣，他便在服詩中，實隨他的鐘修和信仰。

（五） 「融合傳統與現代」的靈修

最後，盧雲的靈修是從最古老的基督徒傳統取材：隱修和

抄漠教父，來處理當代發生的問題和事件。因為他的敢材雖是

古老的傳統，但卻不拘泥於傳統，而能保有其精髓，並以完全

琨代化的模式表達出來。所以盧雲的作品能夠讀起來是那麼地

充滿時代意識和現代惑，卻又不是膚淺浮動的﹔相反地，他的

作品呈現出一種深沈的力量，使人深思、引人肉，宮，也聽底地

睡動人心。

因此，若要總結盧雪的靈修，我們可以簡潔又扼要地說，
那是一種自較抽象的、難懂的、學院派的神學式靈修，最後落

實在具體的 y 活生生的生活靈修﹔那是一種更根本的、往下爬

﹛成為窮人）的牧噩噩修﹔他真實地生活在天主的子民中，尤

其是在耶穌最喜愛的「窮人J 中，以致使自己也成了窮人．．．．
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五、回應與結論

使我第一次讀盧囂的《從幻想到祈禱》（ Reaching Out ) 

之後，他便成為我最喜愛的軍修作家之一，他那集神學、心理

和軍修於一爐的作品，正如同曾打動了無數其他的心靈一般，

也深深地蟬動了我。他的文字總顯得那麼坦率、透明和直接，

他的作品結構非常清晰有序，他的思考緝密細轍，他的情感也

真實而澎蹲...... 0 他臨重視內在靈修， tt.落實外在生活﹔能保

持教會傳統，亦面對現代的挑戰﹔由堅持信仰的盼望，又結合

生命的創悔。讀他的書若不感動和深省，實在很難。在他感性

及潛入的反省背後，是他堅強的信仰和深度的自由，讀來令人

釋放也充滿希望。他的作品曾在不間的時期，陪伴我度過不同

的攝戰和掙扎，而每次都能帶給我靈性的再出發，和信仰的重

新活躍與更新。在香港和台灣也愈來愈多的人認識盧雲，透過

中文的翻譯，使更多的人認識他的思想和軍修。他那種強調

r心」的感受、強謂默觀和與天主的神動交往，對中國人來說

一點也不陌生和生澀﹔相反地，他的默觀與行動此兩個強烈的

特質，在他身上和諧地融合在一起，這與中國的「動靜調和今

中庸」’倒是很像。

誠顧這篇關於盧雲靈修的小小試作，能吸引更多的人去閱

讀盧囂的作品，也讓更多的人認識盧冀的靈修，如此，就達到

我小小的心騙了。而對自己能就我所知來介紹這位我所喜愛與

景仰的靈修導師，對我也是一種收種與享受！
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Fr. Henri J. M. Nouwen （處霉， 1932～1996)

主平與創作卒，表

一、生平
1932 元月廿四日麗生於荷蘭一個小鎮 Nijk釘k

1957 25 歲，受祝聖爵荷蘭 u甘echt 總教區司鐸

1957~1964 25-32 歲，在 Nimega 天主教大學攻讀心理學

1964~1966 32～34 歲，在美國 Kansas 瑋讀精神醫學和宗教
1966-1968 3ι36 歲，任美國室里母大學神學院教授

1968 36 歲，返回荷觀，任教於 Amsterdam 牧靈中心

和 Utrecht 神學臨

的砂 37 歲，出版第一本作品： Intimacy: Essays in 
Pastoral Psychology 0 中譯﹔《愛中龔合》
（香港基道， 1994. 7.) 

1970~1971 38-39 歲，霄，荷蘭 Nimega 攻讀神學博士學位

1971~1981 39-49 歲，再度前往美國，在耶魯（ Yale ）大學
神學院教授牧靈神學，同時是明尼蘇達州柯力

威那合一中心研究員，及羅馬北美洲書院駐院

學者

1974~1978 41～45 歲，這期間曾有數丹在紐約嚴規熙篤會的

Genese·~ 修院，和揖修士們一起工作、生活

1981~1982 49～50 歲，走訪拉丁美酬，大部分時間在貧窮的

團體中，體驗窮人的生活，並反對美國販賣武

器給南美的獨裁者。後友人 Gustavo Gutierrez 
告訴他應回到美國呼籲美國政府，不要販賣武
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器給南美棚，因此促使他開始實際地在美國推

動和平，反對武器

凹的～1985 51～53 歲，在哈佛大學神學院教書

~985-1996 53-64 歲， 1985 年離開啥棋大學後，接受 Jean
Vanier 的邀請，去法國的方舟團體（ L’Arche 
Comm uni句）發源地 Trosly-Breuil 生活一年，

為尋找他未來生活的芳向﹔ 1986 年 8 月，決

定到方舟團體在加拿大多倫多以北的「黎明之

家」（ Daybr開k ﹜搪任團體的司鐸’並實際嚴
專家中的弱智成員。

1989 57 蹺，出了一次嚴重的車禍（之後將這段體驗，

寫成《鏡外》）

1996 九月廿一日，在荷蘭家鄉正結束安息年，韋爾返

二、創作

回加拿大黎明之家時，心臟病發商逝世，享年

64 歲會遺體運回加拿大，安葬在多倫多市烈

治文墓園

1969 1. Intimacy: fasays in Pastoral Psychology （《愛中
契合》香港：基道， 1994. 7.) 

1971 2. Creative Ministry （《建立生命的職事》香港：
基道， 1996. 11.) 

1972 3. With Open Hands （《親愛主，牽我手一認識禱
告真義》香港：基道， 1991. 10.) 

4. Thomas Merton: Contemplative Critic （《盧雲
眼中的梅頓》香港：基道， 1999.12.)

5. The Wounded Healer （《負慎的治療者》台
北：光啟， 1987. 4. ﹔香港：基道， 1998. 6.) 
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1974 6. Aging The Fu{fillment of Li.羚（ With Walter 
Ga品1ey 《生命的頂尖》香港：基督教文藝，

1980.) 

7. Out of Solitude - Three Meditations on the 
Christian Life （《走出弧獨》）香港：道聾，
1976. 11. ﹔另香港基道亦出版此書，中文書名

譯為（始於寧誼處一默想基督徒生命》，

1991. 6.) 

1976 8. Reaching Out （《從勾想到祈禱一靈修
三個動向﹜’香港：公教真理學會’、 ::. ) 

9. Geneseε Diary （《接力斯日記》

1977 I 0. The Living Reminder 

1979 11. Clowning in Rome （《羅克撓的小丑戲一對獨
處、獨身、禱告及默觀之＆1昌》香港：基遣、

1990.12.) 

1980 12. In Memoriam （《到了，母親》香港：基道，
1991.) 

1981 13. 1有E W句 ofthe Heart 

14. Making All Things New （《新造的人一層黨人
的印記》香港：基道， 1992. 8.) 

15. A Cηy of Mercy - Prayers from the Genesee （《頌
主慈唐、》香港：公教真理學會， 1985.l l. ) 

1982 16. Compassion 一怖的 D. McNeil and D. Morrison 
（《同情》）

i 7. A Letter of Consolation （《慰父書一懷念先母
兼說生命》台北：光啟， 1988.4.)

1983 18. Gracias! A Latin American Journal （《謝謝》）
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1985 19. Love in a Fea枷lLand （《愛在恐慌之鄉》）

1986 20. In ihe House of the Lord- Life Sings 

1987 21. Behold the Beauty of the lord 

1988 22. Circles of Love - Diaη Readings With Henri J. M 
Nouwen ( （愛的觀渦一與盧雲默觀》香港：
公教真理學會， 1995。）

23. Letters to Marc about Jesus （《生命中的耶穌一
給年輕人的信》香港：基道， 1993.3.)

24. The Road to Daybreak - A· Spiritual Journey 
（《黎明路上一黨修日諒》香港：基道，

1995.5.) 

1989 25. Heart Speaks to Heart （《心應心一真摯傾惰的
禱告》香港：基道， 1991. 3.) 

26. In the Name of Jesus - R吃flections on Christian 
Leadership （《奉耶穌的名一屬靈領導新紀
元》香港：基道， 1992. 2.) 

1990 27. B可＇ond the Mirror - R吃flections on Death and Life 
（《鏡外一生死之間的省恩》香港：基道，

1992.5.) 

28. Walk with Jesus （《與你同行一默想十字架苦
時》香港：基道， 1992.4.)

1992 29. The Return of the Prodigal Son （《浪子回頭一
一個歸家的故事》台北：校園， 1997.3.)

30. Life of the Beloved ( （活出有愛的生命一俗世
中的靈性生活》香港：基道， 1999.10.)

31. Show Me the Way 

1993 32. Jesus and Mary-- Finding Our Sacred Center 
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1994 33. Our Greatest Life - A Meditation on 砂ing and 
Caring 

34. Hear and Now - Living in the 掙irit （《念茲在茲
一活在聖神中》台北：光啟， 2000‘ 3 ﹜

35. With Burning Hearts-A Meditation on Eucharistic 
L~治（《熾熱的心：感恩祭的生活默想》台

北：光啟， 2001. 5 ) 

1995 36. The Path of Freedom 

37. The Path of Power 

38. The Path of Waiting 

39. The Path of Peace 
、、
、、

1996 40. Can Yim Drink the Cup? （《你能飲這杯
嗎？》台北：上智， 1999. 9) 

41. The Inner Voice of Love - /f Jou冊。1 Through 
Anguish to Freedom （ ι心靈愛語》香港：卓

越使寓， 1997)

1997 42. Bread for the Journey -A Daybook of Wisdom and 
Faith （《心靈麵包》台北：校園， 1999. 3) 

43. Ad..-m - God's Beloved （《亞當一神的愛子》香
港：基道， 1999. 7) 

44. Sabbatical Journ吵， The Final Year 

1998 45. Henri Nouwen （作品還輯﹜
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候沒孩全會頁里體的研究

在羅馬種天主教會中的牧靈意義

謝為霹 I著 蔣祖華2譯

本文作者首先指出結馬天主教會現行「祠受體」做

法在牧靈上所出現的問題， J益嘗試以現行的《天主教法

典》及求西方教會有闋的歷史做為基礎，提議以 r恢復

孩童領聖體」的作主去，來為這些問題找到解決的途徑。

能牧靈問題出發

1990 年代早期我還在台灣傳教ρ按當時的習慣，兒童在八

到十葳之間才「開聖體」（初領聖體），但有些文母渴望讓他

們的孩子早些日子就能領聖體。

有一次﹒我鼓勵一位幼稚園的老師向本堂神父請求，讓她

那已達明悟之齡（ age ofreason ﹜的女兒時聖體。我認為還是一

個好的案闕，讓條件適當的兒童早日頓聖體，因為這位女士也

在當區教兒童要理，能夠完滿地將信仰傳遞給她自己的孩子。

然而，本堂神文決定最好還是等到她同年齡的孩子們也上

完了堂區的要理再說。我並不灰心，將這案伊j告訴教區主教，

1 本文作者：重甘為軍車神父﹛ James Clievedd帥， sJ. ），隸屬耶穌會中華省
的美國絡會士，曾在台灣的多個教區從事牧靈服弱多年，目前國身體

狀祝的需要而暫時常住美國加州，但每年仍不定時返台從事禮儀牧軍

方面的相關研究。

2 本文譯者：蔣祖華先生，輔仁大學眾教學碩士，神學系博士班蹲業。
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但我們的交談並沒有得到什麼結果。

這情況但使我更進一步地研究，並產生這樣的結論：主教

和本堂神父都未能充分獲得梵二大公會議和 1983 年頒佈的現

行《天主教法典》 3相輯教導的新精神﹔這些相闊的教導把教育

于女的任發首先，會予了父母、這是他們最優先的繼承j與責任4 ’
這最優先的權利與責任也包括了始于女的窮教教育5 。

關於初領聖體，現行法典在準備及決定孩子何時適合開聖

體的攀上，給予「父母與代替父母職位的人」優先的角色（ CIC

914 ）。 914 條的拉丁字 imprimis （首先、首要﹜用來形容父母

的角色，同攘的字也出現在現行法典 226.2 條，這是給予父母

教育子女的優先責任。不過現行法典的中譯文在 914 條並沒有

把 imprimis 的意思表達出來，倒是在 226.. 2 條正確地譯為「首

先 J " 

梵二在父母角色的概念上有了新的發展。 Paul E. 

Baillargeon 如此註解6 : 

「梵二關於父母由教會所派遣而領受的召叫與梵二

之前的教導及 1917 年頭佈的法典截然不同。接梵二的教

導，父母由婚姻聖事所領受的祝聖有一特殊的作用：藉由

教育自身子女的服務而且已歇會救恩典福傳使命的主動合

作者。」

以下中文簡稱「現行法典J ’引文時詮明 r CIC; o 

4 參獨：《天主教教育宣言》： r a父母者．．．．．．有敘育子女的重大貪
任．．．．．．﹔教育的責任首先屬於家庭．．．．．．」﹛ GE 3 ; CIC 226.2 ; CIC 
793.l ｝。

5 參閱： CIC 774.2 ; 835.4 ; 1136. 

。 Pa11l E. Baillargeon, 
Sancti缸ca討on of their Children’: Canon Law Society of America 
Prt>ceedings 54 {1992) 57. . 
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現行法典要求本堂神文「應推動並維護父母在 774.2 條所

指家庭教理教學的職責」（ CIC 776) 7 。由於梵三強調父母在

孩子要事準備中的角色，我們應該更將「開會體」視為每個家

庭的事，而非同年齡層揖葷的國體活動。 Robert Duggan 和

Maureen Kelly 預估8 : 

「堂盔的入門聖事安排若以孩童的皈依與信仰準備

為遺忘準，牧童行動上將會有些『零眉山。依照個人和家庭

的準備狀況而調變的彈性結構，將會取代固定格式與次

序、依照年齡階層的大型基E事慶祝’，以及武斷地依據孩童

年船來決定壹事的施行。但這零亂的新結構會將皈依經驗

係留在內心，遠不只為核量的入門聖事，更是為整個堂區

的生活。我們會逐漸習於在日常的人性經驗中辨認、專注

與知曉天主的路徑，對於每偶年齡和發展階役中行$，與真

實信仰的關聯也比較敏感。 J

f旦本堂神父、修女以及要理老師，是否導備好將他們的權

力還給孩子的父母呢？

回到美國後，我發現美國的父母在教育子女上遇到和台灣

父母相同的困難：在準備及決定自己子女開聖體的適當時檻

上，與牧者的權實有所暈暈。

間然，牧者「：有責倍確定孩童在家中受到適當的培育且能

以信德和虔誠來領受牽體」 9 • Joseph C. Taphom 就因而提議：

「救者為了鑑剝孩童是否已準備好初領壹髓，在許可之前可以

7 Edward N. Pe個rs, Home Schooling and the New Code of Canon Law 
{Front Royal, VA: Christendom College P間SS, J 988), 34. 

8 Robert D. Duggan and Maureen A. Kelly, The Christian Initiation of 
Children, Hope for the Future (New York; Paulist Press, 1991), 38. 

9 Joseph C. Taphom,“Homeschooling and Sacraments for Children”, 
Hcmiletic and Pastoral Review, August-September (2000), 15. 
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先有一個特別的考試正是進z d一」 ,c，）足 z 要地5于哥較富的法

典學家 Dr Edward N. f'ercrs ~ti.!認為： f A堪續受牽體的孩子不

應當僅僅因$1 父母未能使其參加堂逗妥還班而被拒絕領受此受

事」 11 0 G. Gispert-Sauch 提醒牧者12 : 

「應看重孩童真正信仰的準備而非英父母的情況。不

同於初生嬰弦的情況，早在于現在意識得到他（或她）傲的

是什膺，因此比較不需依靠父母的信仰。 J

在有疑慮時，吹者轉應（在未盡實有罪之前）對疑存

意的解釋，因為教會現行法典看重的是信友們本身的重申

以楊森派方式來解釋現行法典

從我和上述那位本堂幸中文書J誤的經齡﹔學 γ零九九到還是有

人以楊森派的方式解釋現行法典 913 條和 ν ＇： ＂，為避竟這樣

前解釋傾向，法典 913 條「：有足夠的認交，~；；｛－~·拾宮的準備」應與

同一線「照美能力」及法典 914 條 r fi盡快」一起瞭解。

關於什麼是足夠的認識和恰當的準備，可由 913 條找到線

索， Michael Hilbert 寫道刊物領聖體的準備似于？是系糧草i ＇率

督奧體』的領悟 J 14 。為領受愛體，現行法典只設定最低要求。

關於 914 條「明悟之齡」（ the age of reason ’中譯文作「已

10 同上。

II 引自 Vivian Dudro, •·p訂·ems vs. Pastors’', The Catholic t吾＇or!d Repo..-t, 

October ( 1995) 4 l. • 
12 G. Gispert晶uch，“To Give or to Refuse 也e Sacraments？”的吵吵·voti

(Au學1st, 1987), 375。亦可參照 Michael R. Quinlan, ''Parental Rights anJ 

Admission of Children to the Sacraments of Initiation", Studia Canonica 
2.5 (1991) 365-401. 

口緣關： CIC 213 ﹔ 843 ﹔ 912 。
14 給作者的個人信件。﹔993 年 2 丹 2 日。
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能運用理智的孩童」）的意思， Fr. Hilbert 說15 : 

r 當然，根據 97 條 2 頃，明悟之齡是指年﹔為七歲。

但這是所謂法律上的假定，無主全面封典假定相反的倒證。

比如：一位九歲已達明悟之齡的孩章，按假定應核不再是

個嬰兒﹔倘若事實上他不能通用理智，這時就不足依照假

定而要依照事實。反過來講，六成孩童也可能善用其理

智。」

甚至四或五歲的孩童也能達到能譯為理智的年齡，教宗庇

護五世就會給一位四歲的男孩送聖體。

普通律（Universal laws）未能普遍地破應用

在台灣，開聖體的年齡差距很大，但比較美國的孩童至少

都晚一到兩年，在坦尚尼亞則會更晚lb 0 關於普通律未能普遍

地被應用的問題， Ladislas Orsy 說道17 : 

「普遍律意味著為了普世教會。這原則聽起來像是無

謂的重復，其實不然。當普遍律的意義被建織起來時，它

應被理解為可以被普遍地應用。換言之，普遍律的性質假

定它在全世界都能講得通，都能普遍地被應、用。如系它只

能在特別的地方被應用，而不能普遍，那就必須被修訂成

廢除。」

慨然在台灣和坦俏尼亞初領聖體的實施狀說並不符合普

15 同－上。 t

16 1991 年 9 月 7 日 Shirley Smith, M.M.M.修女寫信告訴我關於坦尚尼亞
費鰻董事的準備：「我告訴我們當地 Makiungu 的本堂神父 Noel.. .... 
關於聖體畫事的準備．．．他說，他給四年級（大概是十二或十三.. ）的

學生悶聖艘。」

11 Ladislas Or勻， Theology and Canon Law: New Horizons for L悍的lati on 
and lnte’pretation (Collegeville:The Liturgical Press,1992), 79. 
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通簿，我們需要自悶，由（三＇11;:;,•: <>i:tg:;lari ( 19 l 0 ）問始實行，

1983 年教會所頒現行法典繼續為之峙「？已萃」‘對某些地方來

說，是否是個太過理悲化的目標？我們應該明智地容忍目前延

邊喝聖體的習慣，或是應該堅持及早開聖體的價值？在我惹

來，在大部分的國家，及早聞聖體己被證明是值得的。在釘子通

行法典 777.3 條所示，開整體之後繼續要理講授的地方，可以

給予最少壘的準備的而不必擔心要理講授無法完成。但在某些

地區，如台灣，夙愿到需要將開聖體延遲到給予較完整前～叮

講授Z後。但主教和神父這樣做，有充足tr~＇過自嗎？于1

Huels 評論道 l句：

「在三手種情況下﹒如求邊有：弘一規律系L

高價值的善相衝突時？教會爭的個人或F

好不要完全而嚴格地遵守這條規律。

皇室主已他是

已可決定最

何者更為明智，是普通律？還是因奈米遠被認為是更!12; "' 

標的韓故而輕忽法律的習慣？何者更弓讀值：是及早開聖驗﹔

還是答覆較完整要理講授的需要？我想值得將這間聽拉開提出

芷予以討論。現在讓我們來若者有關「開聖體 J 所遇到的其他

問題。

告解軍事的地位

在 1983 年教會頒現行法與之前，初次告解的位慶肉末問

教會法所規定﹔甚至當現行怯與出現後，也沒有做出限制化的

規定。 1970 年 Francis Buckley 寫道2u : 

" Mary Charles B穹的﹔使讀書f於閱聖體採行最少葷的準僧，“First
Communion : Do We Ov汀，Prepare？” Worship 38 (1963) 32 

必 .:Ohn M. I如此，“Nonrec:eption of Canon Law by the Community＂雪指W
Theology Reνiew 2 (1991) 52. 

ι° Francis Buckley, Children and God: Communion, Confession arid 
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「很清楚地，......由教會官方的教導，以及法典學家

和倫理學家的解釋來看，器有必要將初~告解放在鵲塑體

之前。」

現行法典出版之後， James H. Provost 主張法典 914 條「先

行告解」’應被理解為拉丁教會視為正式習慣的牧靈措施，而

不是一條戒律。所以 Provost 結論說？還應該是有儕外的可能

性21 。然而， 1992 的新版《天主教要理》在這事上卻絲毫不留

餘地：「兒童在開受禮之前，應先領受懺悔受事」 12 0 fB K叩詛
Osborne 警告我們強制規定開聖體前先辦胡次告解的錯誤23 : 

「何時應辦告解？在這誤是車上，教會只有一條法律：

1215 年拉特朗第四次大主﹔會議如此陳述...... 0 規則是這

Confirmation (New York: Corpus Pape＇詣， 1970), 14. 
21 參照 t James H. Provost,“The Reception of First Penance”, The Jurist 

(1987), 336-337 ，他寫道：「首先，教區主教幾時斷定為信友有神益
時，得為其轄區~屬下信徒，豁免教會普通的紀律性法律的.87.l) , 
何況蹺，行站典 914 條（堂屋主任有責任阻止E未能選為理智處被視為

未有足夠準備』的孩童赴聖宴）益不是一條建制性的法律，而是紀律

性的，這類法律說述條文本身也包告了俱外（如： c.913.2 對處於危
險死亡命的孩章，只要他能分辨基督的聖績有別於普通的食物 7 且能

虔敬地領受，便可為之i是聖體﹔ c.852.1 己能使用~智的發章應當採

周『成人領洗』的種規）。所以教昆主是立在個別情況下，當神律必然

不能通用時，處室主豁免由聖事性告解l所代表的教會的紀律。其次，新

法典 914 條要求本堂神父不許可E被視為未有足夠準備』的孩童閥聖

體﹔但如果在4隨著t情形下，本金神父判斷i幸被金已有足夠的準備司他

可忘不同於普通先辦初次告鮮的牧童行動，而許可例外呢？如果對這

樣的可能性有所樣疑，為主教也希這參與考－I" ﹒主教育色苓終正放在這

儕哥·l情況不的事§免權力授權給本堂神父？還不太清楚主教能否將他

們在比較重大事件上的串串免權力投棋手他人。 J

22 ~ : CCC 1457 。

Z3 Kenan Osborne, Sacramental Guidelines: A Co肘pαnion to the New 
Cctechism for Religious Educa:ors (New York; Paulist Press, 1995), 
106-107. 
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樣：一位矗馬天主教徒，意識到犯了大罪，如系在生波及

會捏一上可能，必須向一位司鐸辦告解。除此成外，其他任

何時候（或情形），一位羅馬天主教徒？無論年齡鳥何，

皆不必向一位司鐸辦告解。要求孩童在初領聖體之前先領

和好聖事，與教會造條法律處於樹立的立場。」

《法典新註解﹜（ The Nt', Commentary on the Code of 

心non Law ） 同意 Osborne 的立場，但認為「應將準備和鼓勵孩

童辦告解作為詞聖體準備的一部分J 2悉。不過，接著繼蠣又加

以說明25 : 

「如系，t於兒童要理講授有俊先責任的父母認為他

們的孩子還ii準備好辦初次告解，但已準備好問聖髓，這

孩刁﹒不應被拒絕共領受髓的權利。，：.. J' 

將告解置於聞聖體之前，也有神學上的問題。由於罪是造

成信者團體的裂痕，將告解插於入門聖事序列（聖洗、堅振、

聖體）之中，就顯得格格不入。當一個人還沒有完全加入教會

之前，他如何能與教會「重修舊好」？ Peter Fink 寫道訝

「無論怎樣努力，也不可能使孩童在閱盡體之前，經

由告解產生『與教會重修舊好』的意識。如果義們以為孩

子即使沒有罪，至少也該有受過洗的自我意識，可以在基

督內面對天父，那麼讓他們以教罪經祈禱可能是個最壞的

權儀，偽造只是為了彌稍一個放錯位置的聖事。換句語

說．．．．．．，在此，告解聖事的用處最多不過是堅採奎擎的代

替品。」

24 Joh.'1 P. Beal, James A. Cori帥， Thomas J. Green(ed.), M凹 Comment，仰
on the Code of Canon 臼w (New York; Paulist Press, 2000), 1110. 

且同上。

這6 Peter E. Fink, “Inv es時她ng the Sacrament of Penance: A且 Experiment in 
Sacramental Theology”, Worship 54 (1980) 206. 
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Francis Mannion 同意 F泣k 對此的立場，但認為「是有可

能宙間受體前的告明產生論贖的意識」 27 。結果 ff{d:毫議「為孩

童設計一個告解禮儀，其中包含一個降為而非主支撐」詣。

西方教會在十六世紀前的民解

考慮目前開型體的上組問題之後，讓我們將目光轉向教會

歷史，以便對於這個問題有較為廣闊的視野。直到十六世紀，

由於 Philippe Aries 相信孩葷的 r 概念： J 還沒有發展，所以才引

起這項爭議。 Richard L. DeMolen 主張29 : 

「早期教會已經發展：l：一套專門為還未達到完全成

熟的人們所設計的妻事。 j拿J徽章舉辦境，禮、堅J辰、告鮮、

聖體，甚至婚禮，為的是發展他們的信仰生活。．．．．．．在十

七世紀之品前益不忽略發子，基督徒教會為符合他們的需

要，已經發展了五種恩寵的畫事。 J

首要的當然是說禮，但在早期教會，洗禮並不是一件單獨

舉行的聖事。主教主禮三合一的人門聖毒草書在其中，成人、嬰

孩、年少政童都在這一系列三步驟的聖事行動中，完全地加入

歡會（入門）。先是說禮之水，攜之的是堅振之聖油，站在感

恩共融聖事的精神食糧之中達到高峰30 。

然而，當第四世紀司鐸主禮入門聖事日益普通時，由於拉

丁教會裡司鐸無權行堅攝聖事，而地方主教又不可能參與每－

27 M. Francis M紅mion，“Pen缸ice !!:ld Reconciliation: A Systematic 
Analysis”, Worship 60 (1989) 115~116. 

詛向上， 116 頁。

29 Richard L. DeMol自l,
C閒tury”， Archil戶fur Rejormationsgesιhichte, 66 (1975) 50. 

持 Mark Searle 如此）， Alternative Future.< For Worsh妙， vol. 2, Baptism and 
Corifirmation (Collegeville: The Liturgkal Press, 1987), 11. 
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次的入門聖事禮儀，所以這話之一只信給予吉普﹛友說禮和聖體，於是

完整入門聖事的第一個裂痕就發生了。但是在基督紀元第一個

手年期撞，感恩禮還是與洗禮台併舉行的。

入尸可董事的第二個裂痕發生在 1200 年，而其對西方教會

產生普遍性的影響則遲至 1562 年，脫利膀大公會議第廿一次會

顯的時候。正如 Rot’ert Ta立提醒我們的，嬰兒洗禮發生不連續

的情形並不是出於信涅的緣故，「而是要空中世紀的理由，

今日已經沒有人會加以重毛主了 J ;i " l\fa.rk Scari；；；鼠察道32

31 Robert :art, ··on L'le ()c·e:.ti< 可l C''." •~·~n! Cccc•uHic" i r · .'i＂~ 
Catholic Churches oftbc: U.Sλ弋 i•' .• 'cat>iι 丈夫 !i ( 19壁 ，心三基督

在警鐘書坦事（餅和活﹜要素（ e：：如叭1~ ）中的問：三 『按 3毒品→

種音哥大的或粗糙的物理T主觀結 v Hi79 年計 ' . tt.18 i'毅力日
( Be~.；ngar ）被迫宣誓的警為中，將這觀眾今已 ' f丸，仿冷加，
心口合一沌相信孟承認：亦被安置在祭台 2 月 .：.泊、給神聖祈禱的

臭Z責以及成們教E賣主的言語，本質地被哈拉；f主11'1的主耶穌基督的失

的、本品的﹒活生生的（聖）體1辱 f 之 ） h. ﹔而且在祝聖之役，部安

生於貞才好的，那$，救螃世人為三位建立”被憋在一←字架斗氓、＇＇.＇ " ,_,;-( ;;-; 
父之右的基督真肉體，以及撩亂者主管肋旁所流下的義管具 L 主：） ~缸，

不僅為聖事奧Z貴的標記與德綻，鷗在（於堂哥童受事內卜，而£i室里且在

於祂性鍾的特性與真 J;！：＇.之中。」 Jacques Dupois(er＇.；、 ？＞：： 0ll'甘ian

Fa！.沛， In the Doctrinal Documents of the Catholic Church 問ew Y0rk: 
AlbP nouse, l 996），口。 j[501 a 中諱：施安堂譚，星天空教會設JI導文獻

還摸》 第二版。以下1'.i'同。這種「！實在富有的這憑 3 ，靜懇地將焦點

放在餅洒的要素和其質變（ tra1i>fom1ati日n ﹜仁，造成的結果是車里忽？

代表教會幅度的觀點：信友的轉變（ transformation ﹜並進入基督身監

閑時對於嬰兒領聖體約問題，也已開始的敬畏朝向聖想發素的芳：＜1~亨

變。這導致嬰兒領壁壘壁的實施只有領聖rtn. （酒）。然茫，人們還擔心

嬰兒可能會將變成墓督聖血的酒吐出來，在此情況下~血正在會被裝

潰。有些司鐸吾吾始將未統室里的濟給嬰兒喝，以免有可能褻潰基督畫E

Jill 0 這樣的做注雖然受到譴責，然汀逐漸增加的顧忌，終n-;-導致繁體

星空事與洗禮堂箏的分開。「當受到實在童話道理的影響而將星星為由教友

手中移問時，嬰兒領聖：麓的實施也停止了 e 」 Linda Lee Gaupin, First 

Eucharist and the ShaJ棺 of Catech臼is Since "Quam Sin伊lari” r;',nn

Arbor: University Microfilms International, 1985), 58~59. 
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「蛤於十三世紀晚期， m1普遍通行於十六世紀，握、馬

天主教會事實上只有所謂的『成人』入門聖事，即使教會

還繼續以預防性的態度為出生幾小時或幾天的嬰孩付洗

（因為怕他們無法長大成人）。下列說法雖很少被人提

及，卻很諷刺地是個事實：握馬天主教會和重洗派在嬰兒

洗禮的立場上，當時各自以為立場相反，事實土卻是十分

接近的。」

東方教會的光照

東方教會無法理解為何羅馬天主教會在實行上要將入門

聖事分開。東正教神學家 Boris Bobnnskoy 解釋「洗禮一聖體 J

的雙極性： r每次洗禮都朝向受噓，益在壹體聖事中發現自身

的滿全 J 33 。他並引述 Dom Lambc:rt Beauduin 的觀點來支持他
的看法M

l2 

「 j先禮將我們帶入史大的擊事（複數），洗禮完全朝
向他們，要求和假定他們， i先種被決定而紛向畫體聖事，

好像磁石朝向磁極。聖費童聖事之於洗禮好比果實之於花

朵。主的話 E你們若不哼，人子的肉，不喝他的血，在你們

內使沒有生命』（若六 53 ）。讓我們看見這些關係的親密

與深刻。如果缺少遠不可分的、生命性的結合，洗禮是虛

幻而無效的﹔它是失去目標的無效工具，沒有聖所與祭台

的殿字。受了洗而仍與聖體陌生的人是位沒有孝心和愛心

的兒子：一位被墮胎的聖人。 J

Mark Searle, loc. cit,.20. 

~＇ Boris Bobrinskoy, The Mystery of the T枷ity: Trinitarian Experience and 
Vision in the Biblical and Patris鈍， Tradition (Crestwood, NY: St. 
Vladimir's Seminary Press, 1999), 152. 

34 同上。
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Mark Searle 、 Robert Taft35 、 Fr吋臼rick R. McManus 和其他

天主教神學家贊同這觀點。 McManus 說36 : 

「我一直認為，嬰孩完整的基督徒入門聖事是一個值

得渴墓的自標（不是將洗禮延遲到學線與祠堂糙的 E迫

當 1 年齡），．．．．．在函辱與國際層次與家正教的對話工作

複 9 我發現幾乎不可能拼命處是合理化拉丁教會的做

扶．．．．．．’事實上無法對象正教基督緩解釋為何統們要延遲

堅旅和領畫體，然後又將這兩個聖事顛倒錯置。」

持平而論，應該注意到在 1992 年的新騙《天主教教理》

中，肯﹒定了 lJli:種與聖盟的關聯性。然而，新數理堅持強調關聯

性的這種方式是東方教會的方式（完整的入門聖事），另外還

有一種則是拉丁教會的方式， r $，表示聖洗聖事指向感恩（聖

體〉聖事，放攜向新受洗的嬰孩走到祭台前，以主禱文（天主

經）祈禱﹔『我們的天父．．．．．．』 J 37 。很清楚地，哪一個傳統
較好地保護了入門聖事的一種性38 ? 

教會內的分製

大多數的羅馬天主教徒並未充分地意講到感恩（聖體﹜聖

事禮儀聚會中的分裂，這分裂的造成是因為有些人被允許領聖

體，而有些人則否。的確，教會法承認參與教會的程度應該有

所不同：在現行法典 204 條講到因著洗禮而加入教會與之共屆

的成員之後， 205 蝶則講到與教會有團滿共融的成員。然而入

35 Robert Taft 神父於 19~2 年 2 月 22 日致作者的信函中，寫道：「．．．．．．
無疑地，乘車話是現在仍採行〔三合一式的入門牽寧）的象方，或是已

經的等我認為是錯誤的理由而放棄了傳統的西方，為地自然。」

36 致作者函， 1994 年 9 月 14 日。
37 兒： CCC 1244 。

蹄，兒： CCC 1292 。
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門聖事的圓滿需要三件基督徒λ門聖事。梵二大公會議教導感

恩共融聖事應該「是個合一的記號」（ SC 47) ，但「這兄弟共

同享用的晚餐和天土聖革的預嚐」（ GS 38 ）卻區分為二，因

為不是所有基督奧體的成員都能領受聖體3九聖輝與教父們的

見證會允許這樣的分裂嗎？

要保祿說：「因為餅只是一個，我們雖多，只是一個身體，

因為我們眾人都共享這一個餅」（格前十 17 ）。 Jerome

Murphy-0’Connor 評論道40 : 

r 作為一個真正的導師，他（ f.系祿〉以一個簡單而明

嶺的事實問始，那就是以禮儀慶祝中所用的同一的餅來車

徽合一。而且，這還超越了車徵， R/!1這餅是基督的身體

（十 16 ）。為使基督的能力得以彰顯，人的參與是必須的。

合一，或說更大的合一，只有當『我們都共享』時才能達

到。」

聖保祿質疑格林多人感恩聖宴的效力，問爵有的人飢饋，

有的人卻醉飽41 ，所以他提醒他們在參與感恩聖宴時要分辨主

的身體（歡會） 42 。我們在《若望福音》可以發現必須吃喝耶

穌體血的教導43 。《瑪竇福音》記載耶穌說「你們都由其中喝

39 參見 t CCC 13路。

"°' Jerome Murphy心，Conner，“Euch,irist and Community in First 
Corin血ians," Worsh學位， no.I (Jan, 1997) 64. 

41 梅蘭十一 20～21 0 

42 格前十一切。

的兒：若六 53 ﹔ 1主參見 CCC 1384 。在華督紀元的第一個千年期裡，這
段經文是羅馬天主教會議嬰兒領聖酸的依據。＇417 年教宗依諾森一

世致書中是t導嬰兒入r，聖事必須包給領壹體： E這是非常是生蠢的說

法：司早在賓們即使沒有堂流的恩寵，也能獲得永生的賞報。華人除非

.• 吃人子的肉，喝他的血，則在他們自身內，沒有生命』（ Ep.30, 5 PL 
訟， 592 ）。很明顯的，教宗依諾森·－it'-在主文授主要的教導是沒有

洗禮嬰兒不能得救 c 但他自若六 53 所發的論述，捉到聖種對於得救
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罷」抖。馬爾谷和路加也說感恩望宴是個盟約的行動醋。 JohnN.

Clauson 說46 : 

「受洗進入盟約的人也應該能吃盟約固體的餐宴。受

i沌的嬰孩是否也是盟約的成員呢？」

支持嬰兒洗禮的理由也會支持嬰兒領聖體。在教欠的見證

方面，我引用三位教父。首先，聖若望遠瑪薩認為47 : 

「聖字的食糧是我們的參與，囡且為這食糧將我們形成

一個基督的團體，而我們成為祂人性與神性的部分。藉致

楚餅，我們偕向他人進入商體，因為眾人都分享 l哥 J : 
餅，成~基督闖一的體，岡－－的血，彼此互為成英＇ i道為

我們聯合在一個基督身體內。」

其次，金口若望評注道48 : r 餅是什麼？是卒督的身體。

那些參與分享這餅的人成了什麼？基督的奧體（身體）。」

最後，聖奧斯丁說的更簡單49 ：「在一個主內，成為一體，

合而為一」（ In uno estote, unum estate, unus estote ）。

的必要，頗示出他將領畫體視為基督徒入門聖事是理所當然的一部

分，連嬰兒洗禮也是一樣。」亦可參照 RobertT祉， Diakonia, Joe. cit, 

208. 
...見：講廿六 27 。
45 參閱：谷十四 24 ﹔路廿二 20 。

46 JohnN. Cl刮目n, A Critical Stu砂 c,flr,戶ntand E加ng Child Communion 
with Implication for the Evangelical Lutheran Church in Ameri，侃，

(Grad叫E Theological Union, Berkeley: unpublished dissertation, 1994), 
38-39. 

47 Joh,, Damascene, The Exact E砂osition of the O阿hodox Faith 4,13. 
Quoted in Photina Rech, Wine and Bread，虹anslated by Heinz R Kuehen, 
(Chicago: Liturgical Training Publications, 1998), 107. 

岫 John Cluysostom, Homily on the First Letter to the Corinthians 
24,2 .Quoted inPhotina Rech，向上， 105 頁。

49 Augustine, Commentaη on the Gospel of John I之9 . Quoted in Phctirta 
R目k，向主， 107 頁。
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在天主教會內，受蝕的嬰孩她輿其他被禁領聖體的人們歸

於一類：這些人包括：受絕罰、頑闊地處於明顯的重大罪惡中

的人、尚未與天主教完全共融的人、對聖事與天主教未有同一
信仰的基督接到。

然而﹒聾兒廳該被置於這輩人也之中嗎？他們應該被當作歡

會的聽民嗎？難道他們的天真無邪不正暗示著該讓他們領聖體

嗎？天主教要理在護衛東方教會實行嬰兒頓整體時承認 r這使

人想起主的話：『讓小畢輩子到我跟前來，不要阻止他們』」 52 。

現在，讓我們簡單由顧教會主Z挂禁止嬰兒領聖體的歷史。

教會法禁止嬰見領聖體

第四屆拉特朗大公會議（ 1215 ）將到達明悟之齡孩童每年

的告解輿領聖體法令化，但並沒有確認年齡是閱聖體的必要條

件。十六世紀的脫利牆大公會議 r並沒有譴責孩童在明悟年齡

之前領聖髓，所禁止的是那些認$，應該在這年齡之前領聖體的

人J 幻。然而漸漸地，明悟之齡被理解為領聖體的必要條件。

但，直到 1905 年 12 月 20 日 Sacra Tridentina Synodus 通

論頒佈之前，暫時導權並末將「妥善準備」當成開聖體的必要蜂

件。 1910 年 8 月 8 日，教宗庇護五管頒佈的。“m Singulari 適

詣，將明悟之鵬當成一個參考點，但沒有禁止孩童在更旱的年

紀開聖體，只要他能認出聖體與普通食物的不同，並能以虔誠

之心領受即可。

1917 年頭佈的教會法典禁止將聖體給孩童，「因為他們年

so r 未成年尚未滿七歲者，為嬰兒」（ CIC 97.2 ）。

到參閱： CIC915 ﹔ CIC 844.4 。
位參閱：谷十 14 ﹔ CCC 1244 。
53 Linda Lee Gaupin, Joe. cit.,67. 
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齡不足，沒有領聖體所需的知識或意向」 54 。「在 1917 年法典

之前，握馬禮輝（ Roman 到他al ）禁止給他們領聖體」 55 。梵二

大公會議給那些渴望讀要孩領聖體的人燃起希望。”70 年

Ch刮目 Crawford 寫道“：

「《禮儀憲章》（ 1963 ）沒有表達不准剛領沌的嬰孩

領聖體，而是給嬰早在洗禮禮儀留下了發展的空間，所以新

的嬰兒受洗禮儀（ Ordo baptismi parvulon<m ）也沒有表裝

不准則領洗的嬰孩領聖艘，給嬰孩洗禮禮儀留下了芳草之 ·l:

空間。 J

然而 1983 年頒怖的現行《教會主長典》，除，... ，，.－父母或

代替其職務者在孩童開聖體的準備上有較明顯F 市立外，並沒

有超趙教宗庇護五世的變革。由以上歷史研向心以看出，立法

禁止嬰兒領聖體只在現代才發生。

論聖體做為一項食物的黨忌

現在，我想要討論關於聞聖體更進一步的問題。杖靈經驗

讓我認知到：當孩童1$~列前來，卻只能領受降福或被遣回，他

們經驗到聖體是一項食物的禁忌。讓我們先看看食物的禁忌的

意義。 The Dictionary of Religion 定義 r禁忌 J 如下57 : 

「禁忌， taboo ，來自波理尼西亞的字 tapu （個表示表

扭參閱： 1917 年版 CICS詞。

ss John A. Abbo and Jerome D. Hanna且（ed.), The Sacred Canons: A 
Concise Pr1目entation 帆船 Current Disciplin的F Norms of the Church, 
(St. Louis: B. Herder Book Co., 1952), 852, fn. 7. 

'6 Charles Crawford, “Infant Communion: Past Tradition and Present 
Practice”, Theological Studies 31 (1970) 536. 

57 Paul Kevin Meagher, Thomas C. Obrien, Consuela Maria Aheme {ed.), 
Encyclopedic Dictionary of Reli,出帥， vol.0-Z (Washington, D.C.: 
Corpus Publicatior嗨， 1979), 3447. 
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記最撞擊， pu 表示過度的〉，意指華些傳統的禁止事物，

因為這些事物擁有能力和神聖的記號而必須被遵守。任何

物品、行動或人物，如泉擁有或得到1在些未知的力量就是

禁忌或是成為禁忌。這力量（ mana）被視為終撞地源自神

聖、神秘，因而使人畏懼。許多初民社會都有關於生活處

境的規則，如懷孕、生產、入門、死亡，甚至在酋長面前

吃求西…．．。既然在其他文化也可以觀察到相似的禁止現

靠什品。。這個詞就不再Hl於波理尼西亞的情況，而被當

作一個集合名詞，用來指涉那些只因內在性約束和象徵世

界結構整合的理由而耘的社會上有效的禁止。神聖與下意

識恐懼的兩面性質、社會早在定的需要、還有秘術趣的確定

感與力量，都是解釋禁忌意識作為一種跨文化現象的線

索，而不 F良於人類系些特定的環節。 J

人讀學家 Edward L. Schieffelin 告訴我們，在新幾內亞，

Kaluli 人生活裡食物禁忌的重要性5& : 

5倉

「兩人譜曲食物的分享而成為親密的朋友．．．．．．’食物

的給予與分享不僅表達一稜社會驕係，更使這關係有效並

發展。擬血親的述結被視為潛在人際騙係的管道？總是開
放，雖然不一定表達出來。箱由食物的給子與分亭，關係

變得真實．．．．．．，大部分的 Kaluli 人……將食物禁忌視為負
擔 r 不過食物禁忌豆豆不是對個人喜好食物的剝奪，而是造

成社會關係土的困難。如果幸種食物對於系人是禁忌而對

另一人不是，那麼他們就無玄武甘享這食物，沒有辦法當成

禮物由一方送給另一方。這種社會關係土的街擊立直不容易

找到通當的意愈來表達，......在這情況下友誼並未停止，

Edward L. Schieffeli血， The So押。”， of the Lonely and the_ Burning of the 
Dancers (New York; St. Martin’s Press, i979), 56--{)9. 
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但因著重要的互動興趣被移除，他們交往變得笨拙，立t在

重要的交往內容土會有固難。 J

Schieffelin 如此結論s9 : r 因此，飢餓所暗示的不只是生理

需要的狀況，也是友誼的疏離。 J

R.R. Marett 警告使用禁忌適度的宗教的﹒
「雖然街動的限制代表人類的進步，但這樣的限制也

可能過度，造成生存意志瓦解的結泉。這樣的禁忌代表負

面的限制，一個有許多負面限制的宗教必然是沒有生命力

約。拒絕，甚至是自我拒絕，若是以自身為目的，就只會

造成靈魂的毀戚。倒比過度慎重是宗教退化的記號可」

依撮以上的評論，我想主教們應該聲勵社會學家對於同年

齡羅馬天主教會兒童和東方天主教會兒童加以比較研究，以便

發現聖體做為食物禁忌對他們造成怎樣的影響。如果結果顯示

現行方式在靈性上和心理上對他們造成傷害，那麼聖體做為食

物禁忌應該強烈地被質疑並尋求替代方式咒嬰兒頡聖體可以被

視為教會創造性地回歸傳統的一個部分，自’的00 年以來，回歸

傳統已成為現代的標記。 Paul McPartlan 寫道61 : 

「現代的特敏是創造性地間錄教父時期的傳統，不是

膽怯地從今日世界撤退，而是希冀史深地由教會早期的泉

源裡汲水，以便有更好的資源面對今日世界。這看來有些

弔詭，事實上就系方面來說，教父們所面對的世界是與我

們相似的、一個幾乎需要從頭開始被稽膏化的世界，而不

同於大多是基督徒的中古世界。」

持同上， 72 頁。

前 James H凶tings (ed.), Encyclopedia of Religion and Eth帥， vol. VII 
(Edinburgh: T. & T. Cla汰， 1921), 184. 

“ Paul McPartl曲， Sacrament of Salvation: An Introduction to Euchar叫C
£cc/esioh>gy (Edinburgh: T. & T. Clark, 1995), 32. 
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因此，嬰兒領聖體同時是傳統的，但也是現代的。

結論

有時天主教友會向教內朋友訴苦，批評教會現在對於現行

法典 913 和 914 條不恰當做法，以引起關注詞。本文因此提出

下列問題：

1. 文母和本堂牧者在準備及分辨子女關聖體適當時間的權

賣上有所重疊，有時會導致聖事不必要的拖延﹔

2. 的然存在著以楊森擴方式解釋現行法典 913 和 914 條的聲、

度﹔

3. 普通律未能普遍地被應用﹔

4. 對話初次告解的理解，仍舊值得商榷﹔

s. 將初次告解置於入門聖事序列之中，顯得格格不入﹔

6. 入門聖事分開舉行，是我們與東方歡會合一關f系的一項障

礙﹔

7. 風為感恩共鸝聖事的做法，而造成了教會內的分裂﹔但這

做法並沒有聖經及教艾的棋擴﹔

8. 現行聖體作為一種食物禁忌的實行方式，可能還成孩童靈

r 性和心理上的傷害。

Ladislas Orsy 在一篇相關的文章中提到63 : 

「法律是否被接受益遂行良好，有一個簡單可見的記

號，那就是固體的平安。法律的目的總是要將秩序帶入生

位 James Breig, 

(Oct. 1981) 36~3 7. Peggy Ellsberg、“Let the Little Chil‘;lren .. .'’, America 
(March 13, 1993), 16. 

的 Ladislas 臼哼，“The Rece阱。n of Laws by the People of G。d: A 
Theclogical and Canonical Inquiry in the Light of Vatican Council H”, 

The Jurist 55 (1995) 521. 
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命且ti運作一個固體 ξ 當法祥之緣立了漢地實行，團體的回應

是如足和安定。他們會感覺很好，他們生命的力量不被壓

抑地流溢出來。」

致相信現行法律並不產生應有的平安與知足，古代實行嬰

咳領學體的方式更有良好的效果。嬰孩頡聖體會i~l除聖學﹔任何

不必要的延遲﹔也會給楊森派的解釋一個目標﹔這將起立一條

適用於東方與西方，乃至整個教會的法律 y 位將使羅馬天主教

會更能呈現宗能教會的面貌﹔這也將消除堂體作為一項食瓜，

忌、所造成的傷害。

除了除去負面的影響，實行嬰兒領整體將是老J ＇：－：災童

價值的一項正面記號。 foseph Grassi 許論這制： f ＇；：至于年期

複，我們都希望是個偉大的更新時代。然而卡 弓之 it重新發

現孩童的地位和價值才會注生。 J

依照 Robert Taft 的觀察，並沒有信在叫括：崗反對嬰兒韻室里

噓，因為這樣的爭論「起源於 1200 年羅馬教會關於聖寧的教導

與做法上的錯誤」針，他主張「在我看來教會法主令遂有甚麼

問題，主教至少應該縈於九許在控制的範圈內試行 J 制﹔觀然

聖爵已經歸還站了教友（已可領聖血T ），關肚實行變兒讀聖

體的方向，也就應該是很清楚了肘。

64 Joseph A. Grassi, Children's Liberation: A Biblical Per.亭，ective
(Collegeville: The Litlll'gical Pre醋， 1991), 6. 

65 Robert Ta膏， Diakonia, k時.cit, 210. 
師 1994 年 10 月 21 日致作者弱。
67 Robert Taft 解釋拜占庭權的做法：「3.今日拜占庭禮只要做得到，說
依一起的方法（先用手指站聖禽，然後再將手指放入他們口中）給嬰

孩領壹鐘，也有人為湯匙送聖血。 4.當然從那時起嬰核持續地領聖

艘，每次他們的父母帶他們前去領聖墟。有的句鐸直接給他們建血，

其他則給他們一小塊法：位牽爵極的畫畫禮。 J 致作者函， 1992 年 2 月

22 日。
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此外， r教會是基督奧體J 的觀點也有助於恢復嬰孩領要

體的做法倍。聞然終止嬰孩領聖體經過了一段很長的時間，恢

復起來也同樣需要很長的時間的。不過，首要步驟應該是在現

行教會法的許可範間內，體早讓讀童領堅攝聖事與開聖體，o ' 

並按照適當的次序：說禮、堅輝、感恩共矗聖事71 ’這些聖事

和初次告解的實行時問也要尊重父母的意顧。我認為嬰孩領聖

體的好處勝過所擔的風險。不過接用這樣的方式，也需要將要

理講授由現在為了準備領受聖箏，轉而相似於早期教會的方
式，解釋信仰奧義的要理n 。然而﹒有些問題還是存在：孩童

在領洗之後的要理講授，如同現在聖事：准備的要理講授一樣，

將是一項挑戰。

在十九世紀末的時帳，有些先知牲自七言論預言二十世紀將

是孩童的世紀。然後在 1927 年 Otto Dibelius稱呼二十世紀爵「教

會的世紀」 73 。雖然在許多領域有了長足的進步，為了給予吾友

童在教會裡正當的地位，卻還有許多事要傲。各位言費者，﹔您可

68 Keith F. Pecklers 寫道： r禮儀運動的先學們認為，問題的根源在這＋禮
餓中的參與，更為基本的議題是個人主義式的洗程和教會意識（的缺
乏），所以禮儀運動需要肉強設法有一個可靠的神學與教會學的基

礎，而其：意溺是成為教會的一分子 c 」 Keith F. Pecklers, The Unread 

Vision: The Litur♂cal Movement in the United States of America: 
1926~1955 (Collegeville: Liturgical Press、 1988), 29. 

69 Frederick R. McManus 寫道：「當我帶許美麗主教們（大約十位或更
多）椎動恢復入門受事序列時..... u J成懷疑在嬰孩－領牽體這方面，只

有很少的人有此信念和實際的影響力去加以椎動。正面的消息是，澳

大利亞、英格蔑和威爾斯的聖-A' i會丘，朝向鼓勵和文持關於入門聖事

（正確）序列的堂屋政策。」致作者函， 1994 年 10 月 21 日。

向參閱： CIC 889.2 ; 914 ° 

i 參閱： CCC 1212 ; 1233 : 1275 。
12 Mary Charles Bryce, Joe. C祉， 32.
73 Paul McPartlan, loc測， viii.
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以將您對本文的回應或是關於未能領要體孩童的忍受與想法的

見譚寄給我。對於他們的需要，我們不要逐漸冷淡，而要努力

地祈禱與工作，爵的是有朝一日，成人和嬰張都可以成為羅馬

天主教會完全的成員。

下面一段 Flannery O’Connor 的反省，很適合作為我這篇

文章的結語74 : 

「先想教會是唯一能讓我們所面勢的可怕世界變得

比較容易忍受﹔唯一能讓教會變得比較容易忍受，是因為

它以羔種方法成為基督的身體，而在其內我們被餵養。事

實是你必須忍受痛苦，而由教會而來的痛苦和為教會所受

的為苦卻是同等的沉重。 J

4 Fl位me可F O’Connor， α1llected Works (New York: The Library of 
Americ且， 1988), 942. 
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前言

婚姻旻夢苗苗靚

空手黎元 1

本文從信度的角度，聽妥地把「婚姆是聖事」全盤

性地說明白了，是一為婚前輔導時簡介婚姻聖事意

義的好範本，特以教理講授示範材料的方式在 r牧

童 J 欄中刊出，供讀者參考。

「婚姻」是不是一件「狹羲的變事 J 2或 I 嚴格爾誨的主所

建立的學專 J ，，教會並不是從一開始就那麼確定。聖與思定是

比較明確說出「婚姻是教會的畫事」的一位。整個教會這方面

的共識，是在十二世紀以後才慢慢形成的。

然而，婚姻如何能是聖事？婚姻是在甚麼意義下的聖事？

討論這樣的議眉之前，有必要先就聖事說明一下。 1992 《天主

教教理》指出「基督透過自己建立的聖事，通傳他的恩寵。聖

事是人可成感覺到的標記（言語和行動）．．．．．．」（ 1084 ）。緊接

著又用另一種說法來表達：「﹔基督在教會的禮儀極，主要是表

明和實現他的逾越奧蹟」（ 1085 ）。因此，聖事所指的是耶穌

1 本文作者：李黎元，輪大神學院神學研究所碩士班蹲業。
2 兒特利圈，大公會議《婚姻聖事典章》， DS 1801 。

3 見 1992 （天主教教理》 1 ll7' （台灣）中國主教園中文譯本譯作「振
寧有的神學名詞來說．．．．．．是之所建立的畫事」：英文本譯作：“in the s甘ict

sense of吐ie term, sacrament instituted by the Lord”。以下文中所附的號
禱，均為《天主教教理》的文號。
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基督的逾緝奧擻，即是耶穌基督的救世工程。

嬉姻的聖事性

婚姻如果是聖事的話，它必定是在某方面象徵著耶穌美督

的救世工程。這裡所說的耶穌基督的救世工程，指的是耶穌基

督以自己的生命完全答覆天父的愛，闊天父以使他復活來答覆

耶穌的愛。婚姻必須包含這個因素，或把這一個因素象徵出來

否則它就不能稱為聖事。

基督徒的婚姻之所以能被稱為聖箏，是間為基臂

的婚姻生活，把基督的救世工程展現在人間 e 賠？
几

L. 

的人結合在一起，彼此交付自己給對方﹔是兩f ~ ＿；~：人，故

此召叫，彼此答覆。婚姻生活在相愛的雙方發）＂ ,,,," 'L J泰、說戰、

傷害之後，在實際的婚姻生活的痛苦、歷害！ ：之 φ 依然能以但

容、接受、容忍、為對方而活的心來世扭扭生活，這是非t<；不

容易的事，是追障基督、犧住自我，到i背負自己的十字架的生

活（ 1615 ）。然而，果真個此話出婚姻生活的話，結實能夠偎

人在這婚姻生活中，見到耶穌基督的救世工程一相互量均究方彼

此的完全書覆，夫妻雙方也藉由婚姻生活參與了天主的較難工

程。

因此，擂福之所以是聖事，是在婚姻的生活中實現的，而

不只是因為有了結婚典禮。結婚典禮只是在一個特別的時踐

中，以一個儀式來慶祝這樣的一個生活，並不是這一餾儀式使

婚姻成為聖事。教會顧意婚姻慶典在教會的茁前慶祝，把婚姻

生活看成了教會內的 a種「身分」（ 1631 ），藉由這個身份為

耶穌基督作見譚。
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續姻的教會幅度

要事是「教會的」，有雙重的意義，聖事是「憑教會」和

「為教會」而存在的4 。婚姻之所以是要事，也包含了這 4個幅

度，婚姻是憑藉歡會始得稱為聖哥哥。

只有「在教會」內度好擷棋生活，才可能讓人看到基督的

救世主程。因為只有在信仰的眼光F ’才能讓人見到婚姻背後

所象徽的意義，一般世俗的眼光，並不會在婚姻生活上見到基

督的輿韻。

棋會能夠說婚姻是「禮教會」而存在的聖事，是在教會團

體內，讓人以信仰的眼光來看見婚姻背後的意義，使婚姻的聖

事性得以彰顯。

婚姻是 T 為教會」而存在的聖事，絕不是在說男女為了教

會而結婚，而是基督徒婚姻生活中帶有基督與教會結合的愛情

標記，國而藉由婚姻聖事，能夠象徵讓基督與教會蹄結盟約的

聖事。如此，基督徒的婚姻生活得前基督與教會不可見的愛情，

能夠真實地展現在人的面前，因此婚姻生活成為教會中的一種

身分，婚姻生活在這個意義下有了爵教會而存在的幅度。

姐姐聖事的恩寵施行人

從婚姻聖辜的教會幅度上，可以明顯看到的代表教會的法

定證婚人仁不是插姻聖事的恩寵施行者，婚姻聖事的恩寵施行
者是結婚當事人雙方，這一點是歇會所肯定的，《天主教教理》

指出「雙方新人是基督恩寵約施，行人......而互相授與婚姻聖事」

4 見《天主教教理》 i 118 ＇英譯本謬作： Tbe sacraments 缸E ‘of the church’ 
in the double sense that they are by her and for her. 

5 通常是主教、司鐸或執事﹛圭法定證婚人，但在特殊時穢，主教亦得委

f'E平信徒擔任此職務。
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( 1623 ) ＇道是所謂已 l 站 i ＞：..：~ P 一只是扣在結糟的那一日做

為婚禮的主角‘而是桔持自7哎，J i﹔﹔三仁：：九品~~生活中，不斷地

給予對方召 Plj 及答買賣，不斷地慌了 !ti刃而付出自己，這是真正

地在施行聖事 c

這種聖事性的竺活，在婚禮土以「雙7, l' ~ct Cd？~ ） 象成方

式來彰顯。自而使得表達台意成了婚姻典禮的中，c，.點，甚至於

《教會法典》規定在教會的婚禮中，甚鐘書儀節都可以減免，只

要在教會的法定證詩人拉克在人﹔而高lJ衰退令。 1 法是合法！＇＇＇

蝸 f 。

然而，這個合意的表達是一個許諾，許 F不管 ' J ，；＇，｝缸

中、在快樂中、在困難中、在危隙中都接受對F】 、 J 刀，就

如同耶穌在傳教主活、十字架上令部同樣表JP. J …的愛。

當然，這個婚姻的許諾$只有在日常欣 •：.＂了、主中不斷地

付諸實行，才能成為真正有意義的許諾 ι ）lb且，婚姻才是與正

的學事。

續摺聖事的祭獻性

耶紙基督十字架上的救恩工程，毫無疑問的是一種祭數’

逼祭獻在教會的感恩、童事中，常為歷代神學家們所強調。然而，

婚姻被定為俠義的聖事則是中世紀峙的事情已而且好像並沒有

太強調「婚姻聖事是一個菜、獻的聖事」 φ ﹛巨細察婚輛生活句便

可見到它真實地也是一種祭獻，性的生活。

在婚緬生活中，雙方都是為對方而獻出自己？不是為自 J三

而活，而是為對方詞話。婚姻是在彼此站出對方的生命，在日

常生活中不斷地答覆對方對自己的百叫，這必須在日常生活

中，不斷地死於目己，而括出對方的生命，在信仰的目光下，

這是最真實不過的祭繳了 c
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婚姻生活中，有無數的困難和種種的磨練和挑戰，在度過

這一切的一切時，雙方傲的所有犧性，都是為了保住婚姻而作

的奉獻，這些都是這一個肇事的祭獻，因而說婚姻聖事是一個

充滿祭獻的軍事，是一個生活的祭獻，一點都不為過。

續姻聖害的末世性見證

婚姻聖事不僅有祭獻性，同時也是一件充滿末世牲見證的

董事。婚姻聖事在其宋世性的~.i撞上，可以說和獨身生活互為

瑜亮，不讓獨身生活專笑。

美滿的婚姻生活，展現出末世天國彼此相愛的可能性。把

末世天國相愛的可能性實現在人間，這給世界帶來了永恆相愛

的希望，這是末世天圓的預像。雖然耶穌說過復活的人不婚鏢，

可是這並不否定新天新地來臨時，相愛的必要性。

這裡所說宋世天圈中彼此永睦相愛的頭像，並不是說在那

時人還是過著婚姻般的生活。反之，這裡所肯定的，只是末世

天國是一個永恆的愛情國度，這永恆之愛可以在當今世上的相

愛夫妻生活中窺見。現世的婚姻生活反映出宋世天國永恆相愛

的情形，把天國的愛情帶到了人間，讓人看到新天新地來臨時

的相親相愛情形。從這一點而言，的確能說婚姻聖事是一個末

世性見證的聖事。

續姻監事的服務性

說婚姻聖事是一個服務性的聖事，在此並非要說婚姻生活

中雙方彼此的嚴務，而是要說婚姻擊事作為教會的一件學事、

婚姻作為教會中的一個身分，它是為教會內的共矗而嚴弱的。

這裡所要說的婚姻聖事盧灣佳的和其末世的見證性，可以

說是同一事實的兩面。美滿的婚姻生活展現出人的愛的能力，
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向世界宣告愛與被愛是可能的。這一個宣告看起來很平常，可

是為一些毫無愛和被愛經驗的人們、為遺忘了愛的入們、為被

排擠在文化、社會邊緣的人們，這是一個莫大的喜訊。教會藉

£E相愛的結婚人士，向這些人說出教會的信仰，傳達了愛的訊

息，從這一點而言，婚姻聖事是在建樹基督的奧體，是在為天

主、為教會而工作。

結語

如果沒有把婚姻生活好好的活出來，上面舟 的一切都

是笑話而已，不但不是甚麼見證’恐怕還是一種 卜更別

說到甚麼聖事不聖事的了。

雖然如此，要好好地度婚姻生活，卻不是一件， 4事，

把兩個不同生活環境的入拉在一起生活，確實是困難 、為

了使這種生活成爵可能，婚前的婚姻輔導工作是不可 a耐的。

在度婚姻生活前，先了解一些將來可能面對的危機、困難，先

有了心理準備、處理方式的學習，將有助蛤面對真正的婚姻生

活。教會在必要時的協助，平時的一些協助，如夫婦懇談會的

舉辦等，都是非常重要的。然而有了這一切，還是需要天主的

工作，因為天主才是學事的源頭和終向。
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