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總序

歷史地觀之，基督宗教有社會和思想兩個層面。前者

指基督教會的形成及在諸民族社會中的傳人和生長過程，

後者為基督信仰在神學、哲學、文學、藝術中的思想性歷

史表達。基督宗教的社會層面和思想層面儘管相關聯，仍

各具不同的形態。

基督宗教思想成形於公元最初三百年，其時有希臘語思

想者和拉丁語思想者（希臘教父和拉丁教父）假希臘化哲學

思想和羅馬哲學思想，表達對基督事件之認信，開基督宗教

思想之先河。在中世紀，基督宗教思想在拉丁語文化中與古

希臘思想再度融糅，形成歐洲中古思想之主流。近代以來，

基督新教隨宗教改革而衍生，民族國家形成，基督宗教思想

遂與歐洲諸民族語言文化融糅，形成風貌各異之基督宗教思

想。俄羅斯則直承早期希臘語基督宗教思想，形成獨特的俄

語基督宗教思想（東正教思想）。近百年來，隨肇始於歐洲

之社會現代化過程，基督宗教思想亦植入亞洲，產生漢語丶

韓語、日語之基督宗教思想。

語文乃思想文化之容器，基督宗教思想之品質超逾民族

性，形態卻佷依於民族語言織體。故基督宗教思想既具普世

性，又具民族語文思想個性。基督宗教思想歷近兩千年語

程，迄今仍在諸民族文化言路中伸展，成為世界性文化之重

要結構要素。



翻譯乃民族文化拓展之良屐，「周、 ，至翻譯

佛典之時代而苫其不足；近時之語言至翻譯西典時，而又苦

其不足。」 （工國維語）中國學界百年翻譯之業為漢語思想

走出自我封閉，拓展自身開闢了途徑。四十年代，美國神學

家、漢學家章文新博士創設「基督教歷代名著集成」翻譯計

劃，與中國神學家謝扶雅教授等共同從事，至六十年代已成

三十二部。《集成》開創了基督教思想典籍的漢譯事業，令

學術界感佩。同時，《集成》也有歷史局限選題系統性強

而譯述零碎（不少典籍為節譯）；漢譯表達不盡人意；對十

九世紀以來的基督教思想學典顧及不足。最令人遺憾的是，

《集成》未完成預定規劃而終。

本文庫願繼前輩學者漢譯基督教思想學典未盡之業，以

補漢譯泰西學術中逐譯基督教思想學典之不足。，文庫定名為

「歷代基督教思想學術文庫」，表明僅涉及基督宗教的思想

史文獻，旨在積累歷代基督教思想的漢語學術典藏。

本文庫以翻譯為主，分三個系列：

I. 古代糸列（希臘化時期至中古末期基督宗教思想

文獻） ．含希臘語早期基督宗教思想和中古拉丁

語基督宗教思想的典藉。

II. 現代糸列（十六世紀至當代基督宗教的神學思想

文獻） ．含近現代西方各民族語文之大主教、新

教、東正教的基督思想典籍。

以上兩系列亦包括猶太教思想和漢語基督教思想

文獻。

m. 硏究糸列（近現代研究基督宗教思想的人文
會科學文獻） 含近現代中西學者以人文－社會

科學語境中對某督宗教思想的研究典藉。



雖然基督宗教思想之傳統是在不同的信仰群體內建構

生成的 ,fB.神學研究作為，·門學科在現代學術語境中亦躋身

於公共大學和文化建制，形成兩種個件不同（但不 定相悖）

的論述取向。為此，現代系列和研究系列之：主要分野為著述

之取向，若偏近大公教會神學傅統者屬現代系列，若佩近人

社會科學維度者則屬研究系列。

現代學術（人文－社會科學）的首要任務是，以知識學

的原則和方法檢審歷史和現實中的思想和社會，

識形態保持距離地研究人類的意識理念和生活樣態

學術形態中，基督教神學作為－門傳統思想也發生了變化，

成為人文－社會科學的一個組成部分。

基督教思想及學術亻丶僅是歐美思想文化的傳統並迄今

，亦已成為漢語思想及學術的一個組成

部分。從現代學術的角度，研究基督教的思想和社會之歷史

和現實，

，編譯者願承中古

漢語學者為豐富漢語思想文化傳譯佛典之心智和毅力，「

知不如微蟲之為珊瑚與嬴蛤之積為 f''i石也」（章太炎語）。

際，文庫願益於漢語思

文化硏究所

二00四年十二月
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中譯本導言

陳越驊

浙江大學人文學院哲學糸副教授

生活在四世紀的米蘭主教聖安布羅斯 (St. Ambrose) 

在當今中國人文學界還是相對陌生的。或許「聖奧古斯

丁的靈性導師」迫樣的名號更能喚起漢語讀者對他的敬

。然而如果我們閲讀了他的著作並了解「他在自己時

代所完成的偉業，那麼我們將認識到． 「古代基督教思

想家 J 丶「四大聖師之-- J' 「羅馬帝國晚期最具影響

力的主教」、 「教父時代的巔峰代表人物」等不假他人

的榮耀更加適當地彰顯了他本人。

安布羅斯之所以被譽為「 」 ，很大程度

上得益於他成功的教會管理，而他最有名的代表著作正

是闡述其背後理念的《論責任》 (De officiis , 乂常被稱

為《論教牧人員的責任》[De~fficiis Minstrorum]) 。安布

羅斯採用了西塞羅同名著作為參照，不僅在結構上與其

相對應，而且在具體的主題上也有針鋒相對之意，但是

將其作f 「基督教化」的處理，最突出的就是大量採用

教導和人物作例證。因此本書在跨文化對比、

曲方古代文史哲研究丶

的意義。像西塞羅的論著一樣，安布羅斯也將本書分為

美德的與適當的」 ，特別是關

：明智｀公義、剛毅和節制｀

關於「甚麼是有益的」 ，或者説功利與美德的關係；

，』是對上述兩個 比較， ，我們必須

... 
Xlll 



論責任

總是選擇美德的事物勝過選擇功利的、有益的事物。它

起初針對安布羅斯所在的米蘭教會的教牧人員，目的是

教導他們在日常上作和生活中應該堅持的美德和責任。

該書在歐洲中世紀的教會裏被廣泛傳閲，是一部基礎性

的宗教史文獻。

為了更好地幫助讀者理解安布羅斯以及他的這本著

作，我們撰寫了這篇導言，簡要介紹時代背景、人物生

平、著作和思想概況。 l

一、時代洪流中的米蘭主教安布羅斯

基督教教父思想是西方文化從古典向中世紀變遷的

關鍵，既是新興宗教與傳統哲學融合的產物，也是塑造

古代社會身份認同的催化劑。安布羅斯生活的時代，正

是基督教在地中海世界迅猛上升的階段。他身處的位置

讓他不得不面對外部傳統宗教的阻撓、內部教派對正統

教義地位的爭奪以及政教關係重新定位等棘手間題。他

憑藉自己堅定的信仰｀虔誠的事工、精湛的學識以及高

超的政務和管理能力成今了賦予自己的聖職責任。

自從竺－三年，君士坦丁皇帝 (Constantine the Great) 

發表了「米蘭赦令」 ，基督教在羅馬帝國就取得了合法

地位並逐漸與帝國的政治與社會生活的各方面有了深入

的互動關係。君士坦丁在政治上統一了羅馬東西兩部

分，他也希望在宗教事務中以他習慣的方式促使各地教

會在信仰認識上的統一。三二五年，在他的協調和干預

1 我們對安布羅斯,,活經歷的了解大多來自他的秘書保利努斯 (Paulinus) 撰

寫的《安布羅斯生平》 (Vita S. Ambrosiil '這本得是在安布羅斯去世後不

久 在奧古斯」的督促下寫成的 (422 年） 。此外還有魯費努斯 (Rufinus)

為優西比烏 (Eusebius) 《教會史》 (Historia ecclesiae) 添加的章節。以下

歷史事件的敘述卞要參考了 干曉朝編，《信仰與理性一一｀古代基督教教父

思想家評傳》 （北京 東｝」 2001) ; Paisni Cesare, 《米蘭的安布羅斯

XIV 

位上教的事蹟與思思》 (Ambrose of Milan: Deeds and Thought of a B硨op;

New York: Fathers and Brothers of the Society of St. Paul, 2013) 。



下，尼西亞會議 (Council ofNicea) 譴責了阿里烏 (Arius)

為異端，聲明聖父與聖子是同體的，提出了三－的神學，

《尼西亞信經》作為各地教會應該遵守的統一的

正統教義標準。但是，正統的確立是－個漫長和反覆的

過程。《尼西亞信經》直到三五九年才得到權威地位的

認可，東方和少數西方主教承認它是唯一的準則。 2從尼

西亞會議直到安布羅斯任職的時間裏，羅馬帝國的宗教

生活充斥着各種地方信條的頑強習慣、還有教會會議的

決議變動、以及各種教派的教義辯論、地方主教對《聖

經》的不同闡釋的分歧等等，而逍些爭端往往都捲人了

羅馬帝國的政治因素。

，君士坦丁大帝去世，羅馬帝國先是由他

的三個兒子分而治之，隨後乂再次變成東西兩部分。值

得注意的是，這時東西雙方雖然有兩位各自發佈命令的

皇帝但卻並不是兩個帝國，而是一個羅馬，一種公民認

同。相比之下，東部的基督教得到了皇帝的進一步偏袒，

發展迅猛，而且由於政治的強力介入，教義的紛爭比西

部平和。而帝國西部，隨着政治對宗教控制的乏力，尼

西亞會議之前的教義爭論再次爆發、並且往往從宗教間

題變成政治問題。因此，西部教會正在期待一位在宗教

教義上立場堅定辶在政治周旋上智勇兼備的領袖人物。

安布羅斯正是道麼一位順應呼聲的合適的人物。

安布羅斯出身於信仰基督教的羅馬貴族家庭，據説

其祖先曾於三0三年戴克里先 (Diocletianus) 迫害中殉

道。他的父親奧勒留．安布羅斯 (Aurelius Ambrose) 二

＝叩 0年任羅馬帝國駐高盧總督。大概在三四 0

年，安布羅斯出生於當時屬於高盧行省首府的車維士

2, D, H, 威廉姆斯著，王麗譯，《熏拾教父傳統》 （北京 中國社會科學出

版社， 2011) , 頁 126 益

xv 



(Treves) , 即現在德國西南部的特甲爾 (Trier) 。 3他

與父親同名（拉丁文： Aurelius Ambrosius) 。在他之前

有一個姐姐馬凱利娜 (Marcellina) 和一個哥哥薩堤魯斯

(Satyrus) , 他是家中最小的兒f 。不幸的是，在三四

0年，羅馬皇帝君士」日丁二世被謀殺，很可能他的父親

也被捲人政局動盪從而喪生。於是他們令家都遷回羅馬

居忭。在文化氛圍濃厚的羅馬，安布羅斯接受了良好的

貴族青年教育，很早就熟練掌握了希臘語，還接受了修

辭學、法律、雄辯術等當時從政必備的博雅教育。

如無意外，安布羅斯將如人們對大多數貴族青年的

期待 樣，憑藉自己的天資聰穎和正直品性，在羅馬官

職體系中不斷累官進取。他在十五歲隨他的哥哥薩堤魯

斯前往當時巴爾幹最大的城市塞爾曼 (Sirmium) 做執業

律師，開始了與西塞羅相似的文官晉升之路。他的政績

良好、名聲在外、深得人民愛戴，可以説什途一帆風順。

人約二七 0年，他在鬥十歲時被提升為瓦倫廷皇帝

(Valentinian I) 治下的利古里亞和艾米利亞 (Liguria

Emilia) 行省的總督，駐節在意大利第二大城巿米蘭。

期間對他觸動最大的宗教事件大概只是存他十一歲左

右，他的姐姐在羅馬主教見證下發了守貞的誓願。另外，

傳説在他前往米蘭赴任前，意大利總督對他説，「」～吧，

不要當－名法官，而要當一名主教。」除此之外，他的

早年生活並沒有預示出人生從政治軌道跳向宗教軌道的

特別徵兆。

一七四年秋天，米蘭主教奧克森修 (Auxentius) 去

世，這成為米蘭教會兩派信眾爭端的導火索。事情還要

追溯到三五五年，由於君士坦丁二1廿的干預，米蘭會議

3 現在為德國最古老的城巾 靠近盧森傣碰巧也是的克思的出生地。威廉姆

斯認為是法國的特甾庫斯 (Trevesl 見安波羅修（即安布薙斯」茗 楊凌

峰譯 《論基督教信仰》 （北兌 －聯 2010) , 負 2,
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中許多參會主教抵制「之前的尼西亞會議的決議，結果

造成了當時的米蘭主教狄奧尼修斯 (Dionysius) 被流放，

親阿里烏派的奧克森修乘機替代了他的職務。前兩任主

教所代表的米蘭尼西亞派和阿里烏派的不和由來已久。

奧克森修採取的策略是避免刺激雙方，既不公開承認自

己是阿里烏派，又不承認《尼西亞信經》，極力避免教

義的爭論。奧克森修之死打破了雙方平衡。在煊個節骨

眼上，兩派人馬都對誰將成為新一任主教爭執不下，教

會內部的矛盾不僅在撕裂這個城市而且甚至可能釀成暴

動。在這種情況下，作為駐米蘭最高行政長官的安布羅

斯不得不介入。

安布羅斯來到了舉行主教選舉的教堂，與聚集在那裏

的雙方對話，試圖平息人們的爭吵。雖然他的威舉素來贏

得了人們的尊敬，但是當天的情況他也無法找到達成人們

共識的途徑。在吵鬧中，有－個童聲把對立的雙方都震住

了：「安布羅斯，主教！」人們立即就達成一致，要求仍

是平信徒的安布羅斯接受洗禮並受命為主教。據同時代的

魯費努斯 (Rufinusl 觀察，在當時嚴重的衝突中，沒有統

－的信仰和安布羅斯當主教，米蘭的人民就不可能再有團

結。 4ri「以説，不管這一聲天使般的預告是否真的是奇蹟，

安布羅斯出任主教就是當時解決爭端的唯一出路。

然而，最初安布羅斯並沒有答應擔任主教。

個選項是他始料未及的，從公職轉人聖職從來沒有出現

在他的人生規劃裏。他清楚地知道自己既缺乏神學訓練

又沒有教牧的經驗，而主教責任將要求他中斷仕途並奉

獻自己之後全部生命。他甚至在當時對人們的強迫感到

不悅。 5他找了各種辦法推脱。首先，他一改往常作風，

對判案採取殘忍的刑罰，企圖讓自己沾士血腥而降低人

4. Cesare• 《米蘭的安布羅斯》，頁 4

5. 同上，頁 6
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論責任

們對自己擔任無玷神職的期待。其次，他還打算「獻身

，很可能是指新柏拉圖主義，或者某個哲學學派，

以便為古典思想和基督教之間架起積極而有益的橋樑，

以此作為聖職的替代。他還嘗試做其他被認為是不適宜

教牧的事情。最後，他甚至逃跑了幾次並藏了起來。

述方法都無法打消米蘭信眾的熱情。瓦倫廷皇帝收到報

告此事的信之後，很高興自己委任的行政長官被人們擁

戴為宗教領袖，於是公開回覆答應了此事。安布羅斯尊

重皇帝的旨意，也感到這是神意安排，於是很快卸任公

職，開始準備接受主教職務。

四年十一月三十日，安布羅斯正式接受洗禮。

同年十二月七日，安布羅斯受任成為米蘭教區大屯教。

他把所有財產都捐獻給了教會和窮人，只給自己守貞的

姐姐留了生活資財。他全身心過着適宜於主教的生活，

他守獨身、從來不參加宴飲、晚七用於祈禱、研讀《聖

經》和希臘教父的神學著作，白天則用於教牧· 佈道和

教會管理。

兩派本來期待的是不偏不倚的人物，能夠達成妥協

是最好，若不能也不希望逍位人物增進某一方的勢力，

所以尚未表明立場又深有人望的安布羅斯是最佳人選。

他而卜任後一方面隆重地迎回並安葬了前任主教狄奧尼修

斯的遺體，另一方面保留了奧克森修任主教時教會的全

體教牧人員。但是，經過最初幾年的謹慎平衡以及知識

儲備之後，隨着時局的發展，安布羅斯堅決地站在

有正統權威的尼西亞派一邊，即使在後來面對親阿里烏

派的皇帝和太后的政治壓力下，他也不曾妥協。安布羅

斯表明了自己的尼西亞傾向之後，他就積極地擴大尼西

亞派的勢力。例如，在大約三七六年，安布羅斯在塞爾

曼干預擔任主教的任命，使得尼西亞派的安奈米烏斯

(Anemius) 當上了主教。
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中譯本導言

三七五年，十一月十七 B, 瓦倫廷皇帝駕崩。帝國

西部被分割為兩部分，由瓦倫廷的兩個兒子統治，分別

是革拉提安 (Gratian) 和瓦倫廷二世 (Valentinian II) 。

當時帝國東部由瓦倫斯皇帝 (Valens) 統治。

三七八年是個多事之秋。安布羅斯的哥哥薩堤魯斯去

世，他為之寫了葬禮的悼詞。八月九日，瓦倫斯皇帝在哈

德良堡戰役中被哥特人打敗，他本人也戰死沙場。為了贖

回被哥特人俘虜的羅馬公民，安布羅斯拆散了教會的聖器

用以支付贖金，逍引起了反對派的強烈攻擊和許多信徒的

誤解，甚至在多年之後他提起此事也仍要為自己辯護。 6瓦

倫廷二世和他的母親査士丁娜 Oustina) 從塞爾曼搬到

米蘭，從而米蘭成為了帝國西部實際上的首都。查士丁娜

跟從的是阿里烏教派，她從革拉提安皇帝那裏為自己的教

派索要了一座聖堂 (basilica) 。這次事件中安布羅斯並沒

有如之後那樣激烈反對。帝國對在哥特人中流行的阿里烏

主義採取妥協態度，加上瓦倫廷二世母子的傾向，安布羅

斯肯定敏感地察覺到這兩股潮流給西部教會尼西亞派帶

來的不利環境。或許出於他早年在仕途的歷練，他轉而積

極爭取革拉提安皇帝的支持。很可能基於之前兩人的交

往，在皇帝的要求下，安布羅斯撰寫了《論信仰》 (Defide

ad Gratianum) 的前兩卷，用以反駁阿里烏主義的神學，

也為自己堅持的尼西亞派的三－觀辯護。他的對手拉提亞

拉的帕拉迪主教 (Palladius ofR.atiara) 挑選了許多《聖經》

段落作為論據，挑戰他認為的神子擁有完全神性的觀點。

三年後，即三AO年末，安布羅斯才完成了第三卷。他以

關於道成肉身的經文維護了聖父和聖子本質為

一的觀點。 7

6. 參見《論責任》，卷－，第，d「八章。

7 威廉姆斯著，土麗譯? 《2重拾教父傳統》，貞 131-132 。
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安布羅斯深知，位於權力頂點的羅馬皇帝的態度對

當時整個宗教生態具有巨大的影響，關鍵是如何影響逍

股權力的走向，藉以為大公教會服務。革拉提安皇帝在

當時整個羅馬帝國具有了最高實權。三七九年，革拉提

安皇帝挑選了他的父親騎士統領之子提奧多西

(Theodosius l 作帝國東部的「奧古斯都」。弋

天，或許是安布羅斯的著作打動了革拉提安，皇帝把被

阿里烏佔用的聖堂歸還給了安布羅斯。安布羅斯在同一

年向皇帝獻「了《論聖靈》 (De Spiritu Sane to) , 結合

上一部著作完整地解釋了三－的教義。同年，提奧多西

召開君士坦丁堡會議，重申了尼西亜確立的信條，

個東部確立了三－的神學體系的正統性。在安布羅斯的

主持下，西部教會召開了阿奎萊亞會議 (Aquilieia) , 譴

阿里烏主義者拉提亞拉的帕拉迪以及辛吉度努姆的

塞孔杜斯 (Secundus of Singidunum) 。會議決議由帝國

政府執行，受譴責者受到制裁，主教職務遭到褫奪，他

們的教會被解散。尼西亞派在西部也獲得了勝利。

竺八三年八月二十五日，革拉提安皇帝被暗殺。

個帝國西部歸由年僅十二歲的瓦倫廷二世皇帝統治。

A::. 了年秋大，帝國西邊的將軍馬克西姆 (Maximus) 叛亂，

安布羅斯受瓦倫廷二世委派前往車維上與之談判。

四年秋天，安布羅斯再次被派到車維士。他高超的談判

技巧和威早有效地阻止f馬克西姆進一步的野心。

要倚重安布羅斯幫助維持政

局，不敢公開插手宗教事務，另一方面也在等待機會利

用皇帝的權力為阿里烏派爭取利益

，他們在

傳統宗教勢力伺機復燃的

的空檔期開始發難。在帝國西部的

宗教版圖上，傳統宗教儼然是－種文化底色，但是他們

缺乏實體性的
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中

曾卜令取消了歷來由國家支持的傳統宗教祭司，並移除

了元老院的勝利女神祭壇。這一系列措施一改羅馬立國

以來的習俗，自然引起保守的羅馬人的不滿情緒。三八

四年夏天，羅馬元老院議員、新當選的羅馬執政官緒瑪

庫斯 (Symmachus) 請求祭壇重新移入羅馬元老院。他

以修辭學和哲學修養聞名。他巧妙地在請願書中把戰爭

的失利歸之於立國傳統的喪失，並不直接冒犯皇帝和其

他宗教，只是要求回復原有的象徵。這項提議有一定民

，有很大可能獲得通過。安布羅斯提前獲知了請願書，

預見到背後會對整個教會帶來的一連串不利結果，就此

直接向皇帝建言抵制，還發表「公開信闡明觀點。 8結果

如其所願，安布羅斯説服了同為基督徒的皇帝，保護了

基督教對傳統宗教的勝利果實。

另一方面，阿里烏派也開始試探性地擴大自己的地

盤。首先，三八五年初，瓦倫廷 m二世的朝廷以宗教寬容

的名義允許所有信仰有公開集會的權利，違反法令的人

將因為妨礙他人行使合法權利而遭到嚴厲懲罰。如果考

慮到大公教會的宗教優勢地位，實際上這道法令的受益

者是傳統宗教和非正統教派，而懲罰的威嚇對象是安布

羅斯這樣有行動力的宗教領袖。然後，以此法令為支撐，

查士丁娜的支持"f, 瓦倫廷－

克森修 (Mercurinus Auxentius) 領導的阿里烏教派討要

。結果他們遭到了安布羅斯的抵制。就在幾年

前，革拉提安相似的請求就得到f滿足，而今瓦倫廷二

世相似的請求卻遭到抵制，迢不免加劇了太后為首的阿

里烏派的憤怒。太后以皇帝的命令要求安布羅斯到宗教

，他就去「。雙方在法庭內激烈凈辯的時候，

的信眾在門外聲援，甚全群情激揚地破門而

8 關於防範事情於未然的良好品德見《論責仃》，卷 第 t· 八章
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論責任

入，把裏面包圍得水泄不通。皇帝和太后只好請求安布

羅斯平息人群，安撫市民的情緒，庭審也就不了了之。

二八六年春天，一群阿里烏教派成員再次討要教

堂，而且要求開放城內已經在使用的聖堂。雙方激烈對

抗，僵持不下，整個米蘭城都為此事而人心惶惶。首先，

安布羅斯獲得了周邊地區的主教的聲援，令發生在米蘭

的事件變成更廣泛教會的議題，爭取公眾輿論支持。三

八六年六月十七至二十日，安布羅斯在自己聖堂中隆重

地修復和遷葬了殉道者革爾瓦西烏 (Gervasius) 與普洛

塔西烏 (Protasius) 的遺骸，他們是受尼祿皇帝迫害的兩

兄弟。事件的一系列效果牢牢地抓住了整個城市的人

心，使得安布羅斯受到讚頌而太后的氣焰得到打壓。 9多

數米蘭公民都站在他的一邊，信徒自發地不斷來到教堂

周圍輪班守護教堂，寸步不讓。就連皇帝派來執行命令

的衛兵都同情地站在安布羅斯追邊。安布羅斯是整個保

護運動的領導核心，但是他並不希望民眾與皇帝的衛兵

發生衝突，他甚至一度離開米蘭。這種情況下，皇帝知

道武力是無法令安布羅斯屈服的，於是邀請他去皇宮談

判，但是安布羅斯因為預先設定的不合理條件而拒絕

了，反面寫信表明皇帝無權干涉屬於主教的教會內部事

務。他説，任何屬於教會的基督徒都應該服從教會，在

宗教方面，皇帝也是教會裏面的一份子，那麼他也不能

夠凌駕於教會之上。在民眾守衛教堂時，安布羅斯還教

他們唱來自東方的聖歌，堅定他們的信心、激勵他們的

精神。三八六年的「聖週四」 ，在提奧多西皇帝和其他

大臣的建議下，年輕的瓦倫廷二世皇帝下令結束了這場

無望的對抗，同意尼西亞派繼續擁有米蘭所有的教堂。

9. Augustine , 《懺悔錄》 (Conjessiones) • 卷九，第 7 章。中譯文採用奧古
斯」＇著，周士良譯，《懺悔錄》 （北京 商務， 1996) 。下同。
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中

這期間的一個插曲是奧古斯丁在米蘭的皈依。早在

三八四年，奧古斯「以修辭學教師的身份從羅馬來到米

蘭，與安布羅斯有了接觸，並對大公教會有了好感。此

次保護教堂事件給他留下了深刻的印象。大概也出於躲

避城中騷亂的理由，三八六年奧古斯丁辭去了修辭學教

師的席位，到加西齊亞根 (Cassiciacum) 鄉村別墅隱修，

準備受洗並撰寫了第一批對話作品。三八七年四月－

四至二十五日的復活節期間，他回到米蘭，在主教安布

羅斯的主持下受洗皈依。

安布羅斯一向受到帝國東部提奧多西皇帝的敬重，

雙方維持着良好的關係，但是安布羅斯在涉及宗教問題

時總是不懼直言進諫。三八八年八月二十八日，提奧多

西皇帝打敗了叛亂的馬克西姆，後者戰死。在同年十月，

皇帝凱旋進入米蘭，成為整個帝國實際「的領袖。年底，

一群基督徒焚毀了卡利尼古姆小鎮 (Callinicum) 的猶太

會堂。安布羅斯寫信給提奧多西，阻止他懲罰肇事者，

也不贊成利用國庫的錢重建會堂。另一次主教使皇帝讓

步的著名事件在後世常成為油畫的題材，為人們津津樂

道。三九0年，有部分帖撒羅尼迦城 (Thessalonica) 市

民因小事殺害了委派的官員並發起暴動，提奧多西皇帝

一怒之下以恐怖的屠殺懲罰了整個城市，死者有數千人

之多。這一閒所未聞的殘忍事件讓整個帝國都震驚了。

皇帝懊惱命令下得太過倉促，安布羅斯則心情悲憤，起

初躲避到鄉下不與他見面，後來決心打破沉默，以寫信

的方式，指出這一樁事件是他犯下的嚴重罪行。在稍後

的禮拜活動，皇帝在教堂門口被主教攔下。安布羅斯建

議他作一次公開懺悔，然後這位「滿手鮮血」的罪人才

能夠被允許再次進教會。提奧多西認識到問題的嚴重

性，最終接受了嚴苛的條件。他在聖誕節當天，除去皇

帝的服飾和標誌，在米蘭教眾的見證下，像一個普通人

... 
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一樣在主教面前哭泣着請求寬恕。在教會歷史上，

幕常常被看作是教權對皇權的勝利。

經過造些事情，主教與皇帝的信任關係不僅沒有被

削弱，反而得到了加強。三九一年，提奧多西完全平定

了叛亂，治理了政局，但並不迷戀權力，而是把西部再

次歸還了瓦倫廷二世，自己返回了東部的君上坦丁堡。

《論責仟》大概寫於造－年。 IO

儘管曾經與皇室有種種不合，主教始終尊甬皇帝在

世俗方面的正統與權力，並努力維護帝國的和平。三九

二年五月十五日，瓦倫廷二世皇帝駕崩。同年八月份，

安布羅斯主持他的米蘭葬禮並發表悼詞。八月二十一

日，阿爾博加斯特將軍 (Arbogastes) 擁戴歐吉紐斯

(Eugenius) 為皇帝，這是－次沒有合法性的篡亻V舉動。

安布羅斯始終避免與他們接觸。竺九三年春季或夏季，

為了避免遇見朝米蘭進發的歐吉紐斯，安布羅斯開始自

我放逐到博洛尼亞、法恩扎 (Faenza) 和佛羅倫薩

(Florence) , ·-···· 直到八月份。第二年又是如此。在博洛

尼亞，安布羅斯協助安葬了兩位殉道者的遺骸。三九四

年三至七月，在佛羅倫薩，他作了 次佈道，題獻給「

由寡婦朱利安娜 (Juliana) 捐助興建的教會。隨後這篇佈

道以《倡導童貞》 (Exhortatio virginitatis) 為名發表。

鬥九四年九月苴至六日，提奧多西皇帝在冷河戰役

(Battle of the Frigidusl 擊敗了歐吉紐斯。迫次，安布羅

斯為那此曾與歐吉紐斯共謀的人説情，再次請求皇帝不

要大開殺戮。三九五年一月十七日，提奧多西逝世。帝

國的領導權留給了他的兩位兒子，阿卡狄 (Arcadius) 和

荷諾留 (Honorarius) 。二月二十五日，安布羅斯主持了

10 《論責任》，第一章，第 22 節，也是全書最後 部分，討論「友誼與袁亻［丶

美德的關係法則，似乎也適用於解釋逍 時期的主教和阜帝的友誼。
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皇帝的葬禮，在講話中，他把兩位奧占斯都託付給了斯

提留將軍 (Stilicho) 。

二九七年，在撰寫《詩篇》四十三篇注解時，他染上

了急病，被迫打斷了寫作。這場突如其來的疾病令他在四

月四 H 的凌晨去世。他的姐姐馬凱利娜在不久後也去世

了。他一貫不遺餘力地促使人們對殉道者的紀念和推崇。

人們遵從他的遺願，把他與革爾瓦西烏和普洛塔西烏兩位

殉道者安葬在一起。至今我們仍可以在米蘭的安布羅斯聖

堂裏看到近代重新挖掘並修復的這三人的遺骸。

奧古斯丁可以算作是他成就最高的「弟子」 ，雖然

他們實際的接觸並不多，但是奧古斯丁敏鋭的心靈所映

射出來的主教形象卻格外生動，他説：

我眼中的安布羅斯是－個世俗場中得到許多大

人先生們尊敬的幸運人物。唯有他的獨身不娶，我

認為我是辦不到。至於他所抱的希望，他由聲望高

而遭受的考驗，所作的奮鬥，他在困難中所享到的

安慰，他心靈的口舌咀嚼你的「餅」時所耆到的滋

味，對於這一切，我是毫無概念，也一無經驗。......

他門庭若巿，都是有要事有困雞請他幫助的人． . 

至於沒有人找他的一些餘暇，他為了維持身體，進

必要的飲食，或為維持積神而從事閲讀。在閲饋的

時候，他的眼睛一頁一頁瀏覽下去，他的心體味意

義，他的口舌不出磬而休息。往往我們到他那裏

因為他從不禁止任何人入內，也沒有事先傳達的習

他在凝神閲讀，我們在靜默中坐了片刻，

便退出了（因為看見他如此全神賞庄於書中，誰敢

打擾他 n 。我們猜想他僅僅得到這片刻的空暇，

擺脱事務的紛擾，不作它用，專用之於調養梢神，

便不應該冒昧打擾他。可能他的不出磬，是為了避
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免聽者注意，遇到晦澀的叉字要求他解釋，或討論

疑蕻的問題，因而耽誤了時間，不能讀完他所預定

要讀的書。另一方面，他的磬音很容易嘶啞，為了

調養磬息，也更有理由默讀了。 11總之，不論他如此

做有甚麼用意，像亻世達樣的人，用意一定是好

的。……每逄星期日，我去聽他對群眾正確地討論

真理之言，我日益相信過去那些欺騙我的騙子用狡

獪污蔑的方法，對《聖經》造成一系列的燕結，都

是可以消解的。 12

在奧古斯丁這樣受過教育的人看來，可敬的主教儼然已

經是散發着榮光的聖人，高貴而溫柔、高效務實而不乏

靈性。

縱觀他的－生，我們認為以下評價是中肯的： 「安

布羅斯是第一位在正統基督教環境中出生、受教育和成

長的拉丁教父，在羅馬貴族的後裔中他也是第一位公開

支持基督教並為此奉獻畢生精力的人。這兩個第一決定

了他在宗教史上的重要地位。他為人自信，處事穩重，

特別在生活出現危機和風險時，這種特性越發表現得明

顯和突出，他具有超常的智力和充沛的精力，同時又是

一位天生的辯論家，必要時還是－位非常老練的戰術

家；他目標明確，辦事果斷而不失靈活，信仰堅定而又

品德高尚。 j 13 

11. 這段關於默讀的描寫引起「現代學者很大的興趣。在占代，茵籍經卷是非常

昂貴的．大部分民眾又是文肓，而貴族們拿到珍貴的書卷往往是邊看邊讀出

聲的、或者享受奴隸的朗讀，因為迫是難得的消遣。安布羅斯的舉動在奧古

斯」看來也很不尋常，螠體現「主教在學間上的專注以及過人的才智。參

考 詞條 '·Ambrose., • 英文「維碁自科」 (http://cn.wikipedia.org/wiki/ 

Ambrose• 20 l 5 年 l 月 2Hl 瀏覽） , 5.2 Reading 。

I 2. Augustine• 《懺悔錄》 卷八，第 3 章。

13 千曉朝編 《信仰與理性》，貞 223 。
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安布羅斯與米蘭這座城巿緊密地聯繫在一起，他還可

以被稱之為當時「米蘭圈子」的核心人物。 14在同時代人

眼中，安布羅斯已然是一位具有巨大影響力的「舉世聞名

的傑出人物」。 15當時的米蘭開放和濃厚的學術氛圍對奧

古斯丁這樣的知識青年具有很大的吸引力。從維克多努斯

(Victorinus) 翻譯的新柏拉圖主義著作到安布羅斯的閲讀

和轉化，從安布羅斯的講道和教會內熱烈的討論氛圍再到

奧古斯丁的轉變，有一條若隱若現的傳承軌跡。不僅從奧

古斯丁的《懺悔錄》 (Conjessiones) 記述的米蘭生活，而

且從其他相關文獻都可以證明，在米蘭存在一個基督教的

柏拉圖主義圈子，它最重要的特點是通過閲讀柏拉圖、

羅提諾 (Plotinus) 和波菲利 (Porphyry) 等人的著作尋求

對基督教奧秘的理解。 16或者這種共同體並不具有非常嚴

密的組織，它也可以是一個促進哲學與基督教兩者結合的

「米蘭環境」。 17但是，如果沒有安布羅斯的實務成就和

思想靈感，這樣的一個氛圍是不可能建立起來的。安布羅

斯的佈道和著作聯合起了這個信仰共同體、定義了它並給

予成員以身份認同。 18安布羅斯好像豎起「－堵信仰之牆

圈起了米蘭圈子，塑造了一個新型的教會精英群體典範。

聖安布羅斯至今仍是深受米蘭人民敬仰的城市守護聖人。

14. A. Solignac• 《聖奧古斯丁的懺悔錄》 (Les Confessio加 de Saint Au邸vlin;BA

13; Paris: Desclee de Brouwer, 1962)· 良 55-64 。

15. Augustine· 《懺悔錄》，卷五，第 13 章。

16. P. Courcelle , 《文學傳統中的懺悔錄一一既往與之後的歷史》 (Confessions 

dans le tradition littrai戊: Ant<凶ed邙Is 皿d posterile; Paris: Eludes 

Augustinienncs, 1963; Courcelle, 1968; P. de Labriolle, BA 5, Paris: Dcsclee de 

Brouwer, 1948)• 

17. G. Madec 〈假如柏拉圖活着 奧古斯丁《論真正的宗教》第 3 猷第 3 節）

(Si Plato viveret …Augustin, De vera religions 3 .3) , 載《新柏拉圖主義》

(Ne。,platonism: Melanges oj]erts a Jea11 Tro缸/lard; Fontenay-aux-Roscs: Les 

C汕iers de Fontenay, l 98 !)• 頁 231-247 。

18. N. B. McLynn, 《米蘭的安布羅斯：一座基督教都城的教會與宮庭) (Amhr磾

可Milan: Church and Court /11 a Christian Capital; Berkeley, CA: University of 

California Press, 1994) 。

.. 
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論責任

二、安布羅斯的作品概況

安布羅斯的著作一般分為七類，如果加士疑作和偽

作則為八類，其中《聖經》注釋是最多的作品種類。他

的作品大部分都是從佈道文改寫而成的，所以大部分作

品就其原初形式並沒有太大差別，重要的是作品的思想

品質。下面是安布羅斯作品的簡要介紹。 19

1. 解經類

(1) 《創世六天注釋》 (Exameron, The Six Days of 

Creation, I sei giorni della Creazione [ 1]) 20 : 安布羅斯最

受歡迎的注經作品；注解《創世記》一章 1 節全二章 2

節，引用了許多經典作家，觸及當時許多流行的自然科

學以闡明道德問題。

(2) 《論樂園》 (De paradiso, On Paradise, Il Paradiso 

terrestre [2.1]) : 可能是安布羅斯第一篇作品，寓意解釋

伊甸園。

(3) 《論該隱和亞伯》 (De Cain et Abet, On Cain and 

Abel, Caino e Abele [2.1]) : 注釋《創世記》四章 1-16 節；

《論樂園》的後續。

(4) 《論挪亞》 (De Noe, On Noah, N. 成 [2.1]) : 

寓意釋經學解釋《創世記》五章 28 節至九章 29 節。

(5) 《論亞伯拉罕》 (De Abraham, On Abraham, 

Abramo [2.2]) : 用道德的和寓意的視角看待亞伯拉罕的

生命。

(6) 《論以撒和靈魂》 (De Isaac et anima, On Isaac 

and the Soul, Isacco o l'anima [3]) : 用拉結和以撒之間的

19. 作品內容簡介參考了 Boniface Ramsey• 《安布羅斯》 (Ambrose; London 

Routledge, 19971• 貞 56-68 。

20. 作品名稱按拉丁文｀，英文丶意大利文順序排列。方括號表iJ; 意大利版 (Opera

omnia disant'Ambrogio; Milano: Biblioteca Ambrosiana, 1978-1993) 令集的
卷數。
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愛作為比喻解釋基督與靈魂之間的關係。

(7) 《論死亡的善》 (De bono mortis, On the Good 

。ifDeath, ll bene della morte [3]) : 關於死亡的本性和隨

後的復活。明顯受普羅提諾影響。

(8) 《論從這個世界解脱》 (Dejuga saeculi, On Flight 

from the World, Lafuga dal mondo [4]) : 禁欲主義的著

作，基於《民數記》三十五章 11-14 節。

(9) 《論雅各和幸福生活》 (De Jacob et vita beata, 

On 」acob and the Happy Life, Giacobbe e la Vita Beata 

[3]) . : 論通過訓導與美德保持幸福，以《舊約》虔信人

物為例。

(10) 《論約瑟》 (De Joseph, On Joseph, Giuseppe 

[3]) : 注釋《創世記》之十七章 2 節至四十六章 27 節，

突出約瑟的純潔、虔信和他作為基督的預兆者的角色。

(1 I) 《論祖先》 (De patriarchis, On the Patriarchs, 

I patriarc如 [4]) : 汪釋《創世記》二章 8 節至二章 19 節，

評注雅各對他的兒子們的祝福。

(12) 《論以利亞和齋戒》 (De Helia et ieiunio, On 

師ah and Fasting, Elia e il digiuno [6]) : 倡導齋戒修行。

(13) 《論拿伯》 (De Nabuthae, On Naboth, Naboth 

[6]) 屯要注釋《列王記上》二十一章人物拿伯，論貧

窮與富有。

(14) 《論多比雅》 (De Tobia, On Tobias, Tobia [6]) : 

反對暴利和貪婪。

(15) 《論約伯和大衛的質間》 (De interpellatione lob 

et David, The Prayer of Job and David, Le rimostranze di 

Giobbe e di Davide [4]) : 反思受難與苦難。

(16) 《為先知大衛的辯護》 (Apologia prophetae 

David, A Defense 司 the Prophet David, Apologia de! 

profeta David a Teodosio Augusto; Seconda apologia di 
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David [5]) : 為大衛作為－個懺海的罪人和理想的王的雙

重特性辯護。

(17) 《大衛十二詩篇解釋》 (Enarrationes in xii 

psalmos davidicos, Explanations 司 Twelve Psalms of 

David, Commento a dodici salmi [7-8]) : 關於《詩篇》

的道德和基督論的意義的解釋，可能是安布羅斯最後一

個注疏作品。

(18) 《〈詩篇〉第一一八篇注釋》 (Expositio in 

Psalmum cxviii, A Commentary on Psalm 118, Commento al 

salmo 118 [9-10]) : 關於《詩篇》注釋中最長的一篇，

突出道德和寓意解釋。

(19){先知以賽亞注釋》 (Expositio Esaiae prophetae, 

A Commentary on the Prophet Isaiah, Comment al profeta 

lsaia [22]) : 只留存六個被奧古斯丁引用的片段。

(20) 《〈路加福音〉注釋》 (Expositio evangelii 

secundum Lucam, A Commentary on the Gospel according 

to Luke, Esposizione de/ Vangelo secondo Luca [11-12]) : 

安布羅斯唯一一個關於《新約》的作品；關於《路加福

音》的「自然j 、 「道德」和「理性」的意義。

2. 道德與禁欲主題類

(21) 《論責任》 (De officiis, On the Duties, I doveri 

(13]) : 論教會神職人員的責任，關於美德、美德與功利

等主題，仿照並有意與西塞羅同名名著商榷。

(22) 《論童貞女》 (De virginibus, On Virgins, Le 

Virgini [14.1: Verginita e vedovanza]) : 論貞潔的價值和

益處；由多篇佈道文構建。

(23) 《論寡婦》 (De viduis, On Widows, Le Vedove 

[14.1]) : 讚揚守寡，解釋守寡的美德。

(24) 《論童貞》 (De virginitate, On Virginity, La 
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verginita [14.2]) : 為自己倡導貞潔辯護。

(25) 《給童貞女的指導》 (De institutione virginis, 

An Instruction for a Virgin, L'educazione della vergine 

[14.2]) : 為童貞女寫的規條，並且為馬利亞的永恆貞潔

辯護。

(26) 《倡導童貞》 (Exhortatio virginitatis, In Praise 

司Virginity, Esortazione alla verginita [14.2]) : 鼓勵和讚

美貞潔的美德。

3. 教鷈闡釋類

(27) 《論信仰》 We _fide, On the Faith, La fede 

[15]) : 原意總體解釋基督教信仰，然而主要論述基督論，

用於反對阿里烏主義。

(28) 《論聖靈》 (De Spiritu Sancto, On the Holy Spirit, 

Lo Spirito Santo [16]) : 對聖靈的神性的辯護。 （有一部

分關於三－的理論在奧古斯丁處有迴響。）

(29) 《論主的道成肉身之神蹟》 (De incarnationis 

dominicae sacramento, On the Sacrament 司 the Lord's 

Incarnation, Jl Mistero Dell'lncarnazione del Signore 

[16]) : 論基督的人性。

(30) 《信經解釋：給即將浸禮者》 (Explanatio symboli 

ad initiandos, An Explanation of the Creed for Those about 

to be Baptised, Spiegazione del Credo [ 17]) : 解釋古羅馬

時期一個念給初入教者的信經。

(31) 《論神蹟》 (De sacramentis, On the Sacraments, 

I sacramenti [17]) : 給新浸禮者解釋教義。

(32) 《論奧秘》 (De mysteriis, On the Mysteries, I 

misteri [ 17]) : 給新浸禮者解釋浸禮的秘儀。

(33) 《論懺悔》 (De paenitentia, On Repentance, La 

penitenza [ 17]) : 諾窪天派 (Novatianist) 持反對背教者
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懺海的立場，安布羅斯對此予以反駁。

(34) 《信仰解釋》 (Expositio jidei, An Explanation 

of the Faith) : 反對基督一性論。

(35) 《論復活的神蹟，或論哲學》 (De sacramento 

regenerationis sive de philosophia, On the Sacrament of 

Regeneration, or On Philosophy) : 只有一些奧占斯～」保

留下來的殘篇。

4. 講瀟類

(36) 《論其兄弟之死》 (De excessuj「atris, On the 

Death of His Brother, Per la dipartite de!, fi'atello [ 18: le 

orazioni funebri]) : 對兄弟的死的個人思考，以及對更加

普遍的死人復活的反思。

(37) 《論瓦倫廷之死》 (De obitu Valentiniani, On 

the Death of Valentinian, In morte 山 Valentiniano [18)) : 

紀念瓦倫廷二世，也講到了安布羅斯與瓦倫廷的關係。

(38) 《論提奧多西之死》 (De obitu Theodosii, On 

the Death of Theodosius, In morte di Teodosio [18]) : 將提

奧多西描述為一個基督教皇帝的典範。與政治神學有關。

(39) 《在交出會堂一事上反對奧克森修》 (Contra

Auxentium de basilicis tradendis, Against Auxentius on 

Handing over the Basilicas) : 反對阿里烏主義及相關宗

教政策。

5. 書信類

(40) 《書信九十一封》 (Epistulae, Letter l -91, Lettere 

[ di} sant'Ambrogio [ 19-21]) : 大致又分為· 寫給皇帝的丶

寫給其他主教的、寫給教牧人員的、關於教會會議的丶

寫給自己的姐妹的、寫給教外人士的等六類。書信編號

一般遵從本篤會版本 (the Benedictines) 。

.. 
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中譯本導言

6. 聖歌

(41 l (從略， lnni [22]) 安布羅斯親自譜曲和作詞，

歌詞一般都是與教義有關，達到了拉丁基督教最原創和

最詩性的等級。後人把許多聖歌歸功於他。

7. 警句與題詞

(42) (從略， [22]) 四個警句和二十一個兩行題詞，

用於米蘭教堂建築上的一些刻字或相關裝飾。

8. 疑作與偽作

(43) (從略）像其他著名教父一樣，有許多流傳

的作品是後人託名偽作的，有的甚至一度具有很高的讚

譽。迫－類作品中，最有名的是《保羅書信注釋》

(Commentarius in Epistulas Paulinas) , 是最早的拉丁文

保羅書信注釋。該作品可能寫於三六入至三八四年，裏

面保留「武加大譯本 (Vulgata) 之前的拉丁文保羅書信，

因此具有一定歷史和學術價值。人們長期把它歸於安布

羅斯名卜，直到十六世紀伊拉斯謨 (Erasmus) 辨正了真

偽並把作者稱為「偽安布羅斯」 (Ambrosiaster) 。誰是

真正的作者仍有爭議。

安布羅斯作品拉J文版常用的是：米涅 U. P. Migne) 

所編的《拉丁教父文集》 (Patrologiae Cursus Completus. 

Series Latina [Paris, 1844-1864] , 簡稱 pL) 中的卷十四至

十八和卷二十；本篤會版本 (the Benedictines; Paris, 

1686-1690) 是其主要參考的底本。之後的版本還包括：

Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum (CSEL), 

(Vienna, I 866ff. (32, 62, 64, 72, 73, 78, 79, 82]) ; Corpus 

Christianorum, Series Latina (CCSL) (Tumhout, l 953ff. 

[14-15]); Sources chretiennes (SC) (Paris, Editions du Cerf, 

... 
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論責任

194 lff. [534, 239, 52, 45, 25])等。特別值得一提的是米蘭

昂布羅修圖書館耗時近二十年整理出版了最新的拉丁文

一意大利語對照全集，是迄今為止最好的版本： Opera 

omnia di sant'Ambrogio (Milano: Biblioteca Ambrosiana, 

1978-1993 [Vol. 1-27, including Extra]) 。 21

據筆者所知，安布羅斯著作及選輯的中譯本有：楊

凌峰譯的《論基督教信仰》 （二 o--o年由北京：：_聯出

版，屬於何光滬教授主編的《基督教經典譯叢》，收入

了《論聖靈獻給皇帝格拉提安》丶《論相信復活》、《論

基督教信仰》、《論奧秘》、《論悔改》） ；馬葆煉女

士等人翻譯的《聖安波羅修選集》 （屬於金陵神學院托

事部主持編譯的《基督教歷代名著》第一部第十竺卷《拉

丁教會文集》，一九五七年出版，收入了《論教士的

任（節選）》丶 22 《論處女》丶《論聖禮》丶《書札選》），

施安堂翻譯的《希臘拉丁教父神學選集》 （一九七二年

於台北出版，收人了二十多篇安布羅斯的作品，包括《論

責任》）。 23在中國天主教的《每日頌禱》裏也收入r

些安布羅斯著作節選。

《論責任》的翻譯主要參考了德．羅姆斯汀 (H.

De Romestin) 翻譯和戴維森 (Ivor J. Davidson) 翻譯的

兩個英文譯本； 24米涅編的拉「文本 (1845) 。 25我們盡

21 安布雖斯的作品整理和研究在教父學領域 直持續不斷。例如 Martin R. P 

McGuire 編，《聖安布羅斯〈論拿伯〉評注》 (S. Ambrosii De Nabulhae: A 

Commentaf}'. with an Introduction and Translation; Washington, D.C.; The 

Catholic University of America, 1927) 。其他單篇作品的拉」文批判｀注釋和

翻譯版此處從略。

22 即本書的節選譯本。我們尊重和欣賈該譯本的開創之功，在少數譯詞上也什

［對比和參考．但我們的這本譯本亻、是對它的補充，伯］是完仝龍新翻譯。

23 可惜筆者未能獲取並參考該譯本。

24 德羅姆斯汀譯本 Some of the Principal Works of St Ambrose (A Select Library 

of Nicene and Post-Nicene Fathers of the Church, 2nd series, vol. 10, 1890; repr 

Grand Rapids, Eer血ans, 1989)• 該盡 "Prolegomena, I.--心terature" 有更多版

本介紹，，戴維森譯本 Ambrose: De oj}iciis (2 vols.; Oxford Early Christian 

Studies; Oxford: Oxford University Press, 200 l) 。
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力保持譯文的忠實、通順，採用現代漢語表達方式和人

文學界通行的術語譯詞，在必要的地方採用意譯並加注

説明。本書所有腳注都摘錄自德．羅姆斯汀的英譯本，

裏面的《聖經》引文出處實際上來大部分來自米涅的版

本，是歷代編輯者的注疏成果積累。所有《聖經》出處

都對照和合本或思高本《聖經》作了校對，有小部分改

正。安布羅斯採用的《聖經》是七十士拉丁文譯本

(Septuagint) , 與後來通行的武加大拉丁文版不同，版

本的章節差異都在腳注以方括號注明，有的地方也作了

補充説明。我們儘量採用和合本譯文，如和合本沒有收

錄的經卷則採用思高本譯文。但是很多時候為了配合上

下文論述，正文中我們會照直翻譯安布羅斯的《聖經》

引文或參照中文《聖經》修改個別字詞。西塞羅的《論

責任》中譯文參考了王曉朝教授的版本。 26

二、安布羅斯思想概要及其影響

如果我們採取歷史主義的視角，在四世紀末的基督

教世界中，安布羅斯的地位、影響力和對歷史事件的決

定性作用都要遠遠超過奧古斯丁。 27安布羅斯在對抗阿里

烏異端、維護大公教會的權威方面產生了實際的巨大效

果。他以主教身份與三位羅馬皇帝的周旋更是空前絕

後。安布羅斯堅持教會與羅馬世俗權力的鼯別。除此之

外，他在維護尼西亞大公教會傳統、反駁異端、解釋三

一神學、寓意釋經學（或稱「靈性釋經學」） 、教牧人

員的德性修養等方面卓有建樹。他的這些思想成就都在

奧古斯丁後期著作中有持續影響。就教會實踐力面，安

25. Ambrosius Mediolanensis, 《論責任》 (D tt·. e o ,cus muustrorum' ）載 J.P. Migne 
編，《拉「教父集》 (Palrologia Latina; Parisiis: Vives, 1845 [PL 16.25-194]) 0 

26 感謝1二名帥借閲譯者未出版手稿，

27 參考 P. Bro、1/Tl. 《奧占斯丁傳》 (Augustine <?f Hippo: A Biography; Berkeley, 

CA: University of California Press. 2000)·};{ 483-513 。
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布羅斯積極參與建立政教秩序、推動基督教殉道者悼念

儀式、引進聖歌教儀等工作為後世基督教傳統構築了獨

特的宗教空間。

在神學方面，安布羅斯主導的神學運動鞏固了尼西

亞正統教義，終結了與阿里烏異端的教義之爭。他堅定

地維護尼西亞正統的「三一」教義，勤奮地閲讀和注疏

《聖經》，以此為基礎吸收了東方希臘教父們的神學成

果，又能適應西部教會的拉丁文化氛圍。當時隨着尼西

亞信經在帝國東部取得權威地位，東方教父們的理論已

經比較成熟。除此之外安布羅斯精通希臘文，對希臘哲

學各種流派都有深人的了解，他以正面的意義融合轉化

了希臘羅馬哲學傳統（尤其是新柏拉圖主義） 。道此原

因使得他能夠建立起＾套足以壓制阿里烏主義的神學解

釋體系。阿里烏派熙持父與子有本質的區別，否認子具

有完令的神性。安布羅斯主要是通過《論信仰》丶《論

聖靈》和《論主的道成肉身之神蹟》論述了上帝是唯·"

的，三個位格父、子、靈是同一實體，都具有完仝的神

件。他並不倚重用概念推理進行證明，而是認為這些知

識已經在《聖經》裏面有見證，是上帝的啟示。因為人

是被造的，無法通過自身有限的思維完全掌握l帝的智

，唯有「帝的恩典才讓人分享［智慧。因此，他在神

人關係上持 種本體二元論。 28尼西亞正統教義在歐洲基

督教會最終全面推廣，安布羅斯的神學建構功不可沒。

在聖歌方面，安布羅斯是第一亻立把敘利亞的「應答

讚美詩」 (antiphonal chant) 唱法引進到拉丁教會的主教。

奧古斯丁對此有生動的記載： 「不久以前，米蘭教會開

始採用造樣一種慰勉人心的力法，即弟兄們同氣同心，

熱情歌唱。但和全城居民一樣焦急不安。煊時唯恐民眾

28. E曉朝編，《信仰與理性》· 貞 227 。
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中譯本導言

因憂鬱而精神沮喪，便決定仿效束方的習慣，教他們歌

唱聖曲聖詩。這方式保留卜來，至今世界各地所有教會

幾乎都採行了。」 29迢種音樂形式後來被稱為「安布羅斯

讚美詩」 (Ambrosian chant) 。他編訂的聖歌對歐洲後來

的教會音樂都產生了影響。

在《聖經》闡釋方面，他把寓意解經法引進了西方

教會並發揚光大。他的佈道（主要是經文解釋）在教會

內部深受信徒喜愛， 30甚至在教會外的知識分子中都有良

好聲望。他閲讀過斐洛 (Philo) 、奧利金 (Origen) 、

阿他那修 (Athanasius) 和巴西流 (Basil) 等人的作品，

能夠講解《舊約》中字面晦澀部分的更深層次的宗教含

義。仝八六年，安布羅斯發表系列講道《創世六天注釋》 o

奧古斯丁説自己聽了講道之後就開始彷徨，深受啟發，

他説 「我開始覺得他的見解的確持之有故，言之成理；

存此以前，我以為公教信仰有摩尼教徒的責難之前只能

捫口無言，這時我覺得公教信仰並非蠻不講理而堅持

的，特別在－再聽f 〔安布雖斯〕解答《舊約》卜－此

疑難的文字之後；我覺得我過去是拘泥於字面而走入死

路。聽了他從文字的精神來詮釋《舊約》中許多記載後，

我後海我的絕舉，後悔我過去相信摩尼教對《倍約》律

法先知書的識議排斥是無法反駁的。」 31奧占斯丁總結造

種解經法，他説 「還使我高興的，是我不再用過去的

眼光讀《舊約》的律法和先知盡了，過去看到許多矛盾

荒謬之處，指責你的聖賢們有這樣的思想，而其實他們

並無這種思想。我很高興聽到〔安布羅斯〕在對群眾佈

道時一冉提出要我們謹守的金科玉律 『文字使人死，

精神使人生』 ，對有些記載，單從字面看，好像錯謬，

29. Augustine , 《懺悔錄》 ，卷九，第 7 章。

30 同 .l., 卷八第 1 草 3

31 同」－，卷五，第 14 章 a
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他移去神秘的帷幕，揭出其精神意義..... j 32 

安布羅斯在倡導守貞、禁慾方面有突出的表率和理

論成就。安布羅斯提倡教徒一生最多只有－次婚姻，寡

婦不應該再嫁，鰾大不宜再娶。但他並不是反對婚姻，

而是提倡對慾望的克制，保持肉體的無玷，過上一種清

白的生活。由於他多次在講道上的倡導，當時有許多少

女熱切地趕來米蘭接受守貞標誌的面紗。這甚至引起了

家中有未婚少女的父母們的恐慌，不讓她們去聽安布羅

斯講道。婚育固然是人之常情，但他所倡導的守貞除了

間接整肅道德風氣之外，還有另外的社會歷史意義。當

時羅馬的婦女很少有婚姻的選擇空間，但是至少她們現

在有了新的選項，那就是按自己的意願拒絕婚姻，過上

獨居守貞的生活。

安布羅斯不僅在神學上有很高的造詣，而且懂得如

何把高深道理清楚明白而又富有形式美感地教導別人。

本書是針對安布羅斯教會內的教牧人員所寫的，他待他

們如自己的孩子，所以他一開篇就稱呼「我的孩子們」。

（他自己終身未婚，家中同輩三人都無子嗣） 。本書還

加入了許多他處理具體事例的經驗之談，對當時歷史事

件的評論，還有為自己所做的事情辯護等，令本書內容

更加豐富可讀。他有一些説法雖然符合當時的社會習

慣，但我們不可生搬硬套字面的做法，而要理解背後的

精神。例如，卷三，第二十章裏提到：見到賊要把他打

死；對於今天的法律來説，要考慮追種行為是否正當防

衛，否則就有過重之嫌。另外就是他對世道人心的洞察，

至今看來也仍然是非常犀利和深刻的。例如文中對貪婪

者的刻畫， 33對逐利者的蠅營狗苟的嘲諷， 34對幫助生活

32 同上，卷六，第 4 章。

33 例如卷:'第:.:十五至::十七章。

34 例如卷 ，第四十九章。

,.. 
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中譯本導言

貧困者的倡導， 35對友誼的無私和偉大的歌頌， 36迢些對

於今天的人們也仍然具有警醒的意義。

四、結語

對於文人學界興起的漢語神學研究而言，本書首先在

學科意義上屬於「教父學」硏究範疇。以學術標準要求的

教父系列譯本應該不是專門面向教會，而是面向整個學術

共同體、人文學界甚至所有漢語讀者人群。正如國內教父

學研究專家王曉朝教授所言，「西方教父學研究注重文獻

整理，中國的教父學研究應注重翻譯，盡可能將經典式的

教父學文獻翻譯出來，以便有更多的學者參與研究；西方

教父學的經典式的研究注重學説整理，而中國的教父學研

究在掌握了基本材料以後，要加強理論分析與綜合，使之

為我所用」。 37譯者對此表示贊同，希望此書對中國學術

語境中的教父硏究展開有積極作用。

本書提供了基督宗教與西方占典文化關係互動的例

證，具有思想史、宗教史和哲學史的意義，有益於我們把

握早期基督教神學與宗教哲學發展規律。安布羅斯在本書

中嘗試把西塞羅為代表的古典「德性論」轉換成基督教的

「信德論」，為誕生中的中世紀文明的文化精英們重新闡

釋了道德基礎與行為準則。在這個意義上，它是一本奠基

性的文明經典。書中論述不僅對理解酉方文化的轉型有幫

助，而且也有中西跨文化對比的價值。例如，他提出神在

最初就賦予了人善意，它就好像是做善事的內在源泉，它

從子女、父母、兄弟逐步擴展到國家和全世界。 38他又提

出人有羞恥之心，有廉恥的品性，所以人有節操，知道節

35 例如卷－，第十九章。

36 例如卷二，第二 I 二卓。

37. F曉朝，〈中國教父學的發展前最〉載《道風基督教文化評論》 28 (2008) , 

頁 43 。

38, 例如卷 ，第::_+:.』及 j竺章
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制，知道甚麼是可恥的；人有明智的品德，然後才能夠知

道公義與非公義，判斷對與錯。 39他認為人與野獸不同之

處在於他會幫助同類，人本性「就愛他人；由此推論，他
提出，比起個人的安逸享樂，「為我們的國家奮鬥遠遠更

加是高貴的事情」 ， 40資助窮人、幫助弱小還有獲得永生

的神學意義。 41這就可以與儒家提倡的「「義禮智的四端

之心」以及由此生發的「孝悌忠信、禮儀廉恥」、救濟「鰾

寡孤獨」等美德作對比，供我們探討彼此的人性論基礎，

以及兩個文明對「教牧／教化人員」的品德要求。本書還

有許多可供挖掘的主題。

譯者在翻譯本書過程中得到了香港漢語基督教文化

硏究所和意大利昂布羅修圖書館 (Biblioteca Ambrosiana) 

的幫助和支持，得以獲取硏究資料並在米蘭訪學，認識

了安布羅斯研究專家布拉奇 (Francesco Braschi) 博士等

學者並與之進行了有益的學術討論。在此一併表示衷心

的感謝！

39 例如卷 ，第十八章，卷 ，第:: I 七八J:'

40 例如卷:'

4! 例如卷 ｀第:: t·It章
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英譯本引言

聖安布羅斯，對教牧職責的莊嚴品質給予了非常高

的期望，極其渴望他的教區的神職人員能夠活出與他們

高職業相稱的生活，成為對人民良善和有益的榜

樣。於是，他着手寫作以卜的論著，以西塞羅 (Cicero)

的《論責任》 We Officiis) 為參照典型，闡明了教牧人

員

作者提出，他的目標是幫助他之前教導過的學生增

強印象，為此他制訂了本門課程。 1像西塞羅一樣，他論

述了：甚麼是正確的、合適的或者適當的 (decorum) , 

甚麼是有益的 (utile) ; 2但是，在第一卷裏，他教導的

甚麼是適當的或美德的，不是關於此世的而是關於來世

的；在第二卷裏，他教導「甚麼是有益的；

他考慮如何聯結兩者。

，他把責任分成「「平常的」，或者説，

戒律的方式，對所有人的約束都一樣己以及

遁種責任在於遵循忠告的榜樣。在處理了

任之後，例如對於父母和年長者該怎麼做，他觸及了兩

個原則，這兩者引領心靈、理性和欲望，他表明［「適

就在於思考善與正確的事情以及令欲珝服從於理

性， 3他還提供「某些規則和例子，最後以

結束討論，即明智渣公義、剛毅和節制

1 卷 ，第六章？第 25 節

2 卷： 第几章多第 28 節

憙關於可：常 與「完的的 區分．參見本書卷｛第"·+六章及譯者的腳n 令

一一譯注

3 卷 ，第，j·四章§ 第 106 節



論責任

在第二卷裏，從談論甚麼是適當的過渡到談論甚麼

是有益的，他指出，與異教的哲學家們的錯誤相反，我

們只能通過參考永生而度量真正的益處；他還説明有益

的事物存在於對上帝的認識和好仆活．他附帶説明了，

適當的也是真正有益的，並用討論幾個實際問題的章節

結束了本卷。

在第三卷裏，他論述了完全的責任，並且宣告「－

條規則，即在一切事中，我們必須探求甚麼是為眾人或

所有人有益的，而不是僅僅有益於個人。沒有任何不適

當的事物值得追求；一切事情都必須為適當的事物讓

位，不僅包括益處，甚至包括友誼和自己的生命。他用

了許多的例子證明為何聖人探求適當的事物的同時他們

也就保證了有益的事物。

他的這本論著仿照了西塞羅著作的框架，聖安布羅

斯的目標看起來似乎是為了反駁某些異教信仰的錯誤原

則，並且説明基督教的道德比異教徒的道德要高得多。

本作可能是在二九一年左右寫成的。

2 



卷一

第一章 主教特殊的職責就是教導；安布羅斯自己必須學習

以便能夠教導；甚至必須教導他未曾學過的東西；無論如何，

自我的學習與教導必須同步進1子。

1. 當我身處於我的孩子們中間，想要教導他們的時

候，我想自己並非顯得不自量力，因為教授謙卑的教師

自己曾説： 「來，孩子們，你們當來聽我的話：我要教

導你們敬畏主。」！在逍句話裏面，我們可以看到他對上

帝的崇敬中既有謙卑又有恩典。困為，「敬畏主」 ，看

起來對於所有人都是共同的，但是他的這句話，説出

崇敬的標誌性內容。既然敬畏本身是智慧的開端和福佑

的來源－－敬畏主的人是受到福佑的2_汗他也就清楚地

表明自己是教導智慧的教師和通往福佑的引導者。

2. 我們自己渴望效仿他的崇敬，而且我們並非無望

於收穫恩典，因此，我們為你們，就如為我們的孩子，

傳達智慧的聖靈向他灌輸的事情，這些事情是通過他而

得以顯明的，而我們是通過觀察和效仿而習得的。因為，

即使我們不情願， 3我們現在已經不能夠再逃避教導的責

I. 《詩篇》::!-四 i二～」：〕篇 11 節。

2 《詩篇》一一二（一一一」篇 I 節跺（拉T文 bealitudo 及 t,'ij 根詞，意為「幸

福的、有福的、福佑的、受到祝福的、至福的、極大的幸福的狀態」，強調

整個生命的興盯順遂，既有 1'觀 t:的快樂感受也有客觀「的順利的狀態 4 既

包含「受flj別人［特}:JI]是神」的保佑·祝福」的意思．也包含「自身的幸福、

快樂」的意思戶本書將根據語境翻譯為「福佑」或「幸福」。一－中譯注）

3. 保利努斯 (Paulinus, 安布羅斯的秘害）在他的《安布羅斯牛平》裏講述「

他賞試了各種權宜之計，為的是令自己能算］逃避人們召喚他擔任的士教職

務，例如，他曾允許對闪犯用刑，始與他一貫的行事風格不符，為的是希卑

這件事能夠讓他推脱成功。亻～止吖欠，他試圖用逃跑的方式辭謝這個榮耀。

3 



任，這是加於我們身上的聖職的必然要求：因為「他所

賜的有使徒，有先知。有傳福音的。有牧師和教師。」 4

3. 我並非聲明自己具有使徒的榮耀（因為除了神子

自己所選定的人之外誰能做到？） ｀先知的恩典｀傳福

、牧師的慎重。我只想要獲得對待神聖經典

的仔細和勤勉，這是使徒排在諸多聖者責任最後的。

了這個我所渴望的東西，我就能在竭力教導別人的當中

而自身進行學習。因為唯有那位真教師能夠不學而教；

而凡人只能先學習再教導，從他那裏接受可以傳授給別

人的東西。

4 不過，我的情況甚全都不是這樣的。因為我被請

下審判席，脱去朝服，推上了聖職， 6然後才開始教導你

們我自己都還沒有學過的東西。所以，出於偶然，我

開始學習之前就開始教導。在此之前我沒有閒暇可以學

習，為此，非私頒－濞鬼密一濞勃道。 7

第二章 禍從口出；《聖經》啟示的良方就在於沉默。

5 我們首先要學習的是甚麼呢？那就是沉默，從而

我們才能夠説。否則，在別人説我無罪之前，我自

的話將判定我有罪，因為經士寫道｀「要憑你的話，

你有罪。 J 8當你能夠保持沉默來保全自己，為甚麼你還

的風險，，我見過許多人因為説話而

4 《以弗所書；四章 II 節移

琭护丁文 virtos 通常譯為 美德益或惹t'J:.~ 也有「勇氣、男「漢氣慨丶

、團強、傑出泠優秀 等人的內在品徳或品格之意¢ 本又通常把拉丁文

honestun1 翻譯為「美德／美德的，／美德的事物」｀它側酖指人所做事情值得
榮耀和讚美 3 但是兩個詞冇本文常常是相通的

5 《哥林多前齿》 t·:::章 JO 節

6 聖安布羅斯 (! 他被選為教［磊 l教之 ilii' 他是－位地h仃政長官甚1達還未

受洗

7 卜曲這句話在許多手稿裏都有？但是在本為會版本裏沒有銍［並且，如果有

誰能夠活着小霈要教導就能夠進步 他該有多麼地偉人啊 'j

8 《馬人福音》十＾章 37 節，
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卷一

犯罪，但卻幾乎沒遇到過因為沉默而犯罪的；所以，懂

得保持沉默比懂得如何説話還要困難。我知道，大部分

人説話是因為他們不懂得如何保持沉默。即使當説話沒

有任何好處的時候，也很少有人保持沉默。聰明人懂得

如何保持沉默。最後，上帝的智慧説過：主賜我受教者

的舌頭，使我知道甚麼時候説話是好的。 9因此，學習了

主的教導的聰明人懂得甚麼時候應該説話。因此《聖經》

還説f: 「明智人緘口不言，直等相宜的時候」。 10

6 因此，主的聖人喜歡保持沉默，因為他們知道一

個人的話語常常是罪的聲音，一個人的言辭常常是人為

錯誤的開端。這就是為甚麼，主的聖人説過：「我曾説，

我要謹慎我的道路，免得我舌頭犯罪。」 11 因為他知道並

讀過，只有通過神聖的保護人才可能躲過自己

來的災害12以及自己良心的指證。我們受自己思想的無聲

責備和良心審判的懲罰。當我們説了某些話令靈魂受到

道德上的損害以及思想受到痛苦的創傷，我們也受自己

話語的鞭撻的懲罰。但是有誰能夠從心裏清除罪的

辭士不犯錯呢？所以，因為他看到嘴巴免於惡

言是不可能的，他用沉默的規則給自己加上『免罪的律

法，為的是用沉默避免他説話時難免會犯的錯。

7. 讓我們傾聽教授謹慎的教師的話，他説： 「我曾

説，我要謹慎我的道路」 ，這句話的意思是， 「我對自

己説，在默想中我加給自己一條強制規則：我必須謹慎

我的道路」。有一些道路我們應該遵循；另外－些我們

應該謹慎。我們必須遵循主的道路，謹慎我們自己的道

9 《以賽亞書》五 l章 4 節（安布羅斯原文根據七 H 本(Septuagint])

]() 《便西拉智訓》 十章 7 節，

n 《詩篇》 十九[:十八＇篇 l 節 （和合本譯文「我要謹慎我的言行 j ' 

拉］文為 "custodiam vias meas.. • 其中 via丶罩既可以指方式方法、乂可以

指道路 3 現翻譯為 道路」以符合」，心卜文一－－中譯汁）

12 《約伯記》五章 21 節。
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路，以免逍些道路誤導我們進入罪惡。我們唯有説話時

不草率才能夠謹慎。律法説了，「以色列啊，你要聽。

上主你們的上帝」。 13造句話不用「説」而是用「聽」。

夏娃墮落了，因為她對男人説了不是從上主她的上帝那

裏聽到的話。士帝對你説的第一個詞是：聽！如果你聽

到，那麼謹慎你的道路；如果你已經墮落，趕緊改在你

的道路。因為，少年人怎麼改正他的道路呢？是要謹慎

留意主的話。 14因此首先要沉默並且傾聽，免得你的舌頭

犯罪。

8. 人因自己的嘴巴而被定罪是一件大的

的，如果每個人都應該為所説的一句閒話付出代價， 15那

麼骯髒和可恥的話又得受怎麼樣的懲罰？説得草率的話

要比閒話更壞。如果應該為一句閒話付出代價，那麼瀆

神的言論又該受怎麼樣更加巨大的懲罰？

第三章 不應該一直沉默，也不應該因為空虛才沉默。應該

如何心口如一地謹防紊亂的情感。

9. 那麼我們該怎麼辦呢？難道我們應該啞口無

嗎？當然不是。因為，「靜默有時，言語有時」。如

我們將來要句句供出自己所説的閒話，讓我們也留心不

要無謂的沉默。因為還有－種沉默是積極主動的，例如

蘇撒拿的沉默就是如此，她閉口不言更勝於開口説話。

因為她在人前沉默是為了向 t帝訴説，她知道沉默是證

明自己貞潔的最好證明。在百口莫辯時，她的良心為她

代言；她不尋求人間的審判，因為她有上主為她作證。

因此她渴望被上主宣告無罪，她知道上主絕對不會被欺

13. 《申命記）六章 4 節。

14 《詩篇》一一九篇 9 節，

15 《馬太福音》十二章 36 節令

16 《傳道臠》：：章 7 節。

6 



瞞。福音書裏也寫道，上主自身不言語，但卻成全了人

的拯救。 18因此大衛正確地要求自己不可長久沉默，

要警醒。

10. 讓我們保守我們的心，讓我們保守我們的嘴。

兩個都已經寫在了經裏。在一個地方，我們被吩咐要留

意我們的嘴巴；在另一個地方，你們被告知： 「你要切

切保守你的心」 019如果大衛留意了，你又怎能不留意呢？

如果以賽亞有不潔的嘴唇——亻慮説「禍哉，我滅亡了。

因為我是嘴唇不潔的人。」 20一一洳l果主的先知都有不潔

的嘴唇，我們又如何能夠保持嘴唇潔淨？

11. 下面這句話除了是寫給我們每一個人之外，還會

是寫給誰的呢？「請看，你要用荊棘圍住你的田園皐；把

你的金銀收藏起來；要為你的口，安上門和門閂；要為

你的言語，裝上軛和天秤。」 21你的田園是你的心靈，你

的黃金是你的心，你的銀子是你的言語． 「主的

純淨的言語，如同銀子在火中煉過。」 22一副美好的心靈

也是一座美好的田園。而且，一種純淨的內在生活也是

田園。那麼，就要為你的這個田園築好籬笆，

用思想把它包圍起來，用荊棘（即虔誠之心）保護它，

防止肉體猛烈的激情將它衝垮並且將它俘虜，防止強烈

的情感襲擊它、越過它們的邊界、劫掠了它的果實。保

守好你的內在自我。＂不要疏忽或輕視它，好像它毫無價

17. 《蘇撒拿傳》五章 35 節（思高本《達尼爾》十，：章 35 節一一中譯注） 3 

18. 《馬太福音》，才六畜 63 節多

19 《箴言》四t尕 23 節。

20. 《以賽亞町六章 5 節。

冷原文是 "possessio"• 泛指各種財產·財富渴產業，特指具有所有權的十地、

不動產。逍裏根據中文《聖經》意譯為［田園」。一－－中譯注

21. 《便西拉智訓》一「八章 24-25 節（思高本《德訓篇》，:t八章 28-29 節一一
中譯注） 。

22 《詩篇》十－〔十汀篇 6 章，

＂原文是 "Custo山 intetiorcm homincm tuum." 字面意義是「保護你的內在的

人」 ，意謂「真IE的自我」｀ 「內在的生命」。一－中譯注
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值，因為它是一座寶貴的田園；實際上它是真正寶貴的，

因為它的果實不是可朽的、也不是曇花一現，而是持久

並且有助於永恆拯救的。因此，耕種你的田園，讓它成

為你持久耕作的士地吧。

12. 綁住你的言語，以免它們肆無忌憚、無節制地滋

、在過多的交談中為它們自己積攢「罪孽。寧可讓它

們受到約束，把它們阻攔在屬於自身的河岸之內。氾濫

的河流很快就會積聚起泥沙。也要束縛住你的情感，不

要讓它變得恣意放縱，以免人們説你「沒有收口，沒有

纏裹，也沒有用膏滋潤」。 23節制的心靈有自己的韁繩，

借此它能夠得到指引和導向。

13. 讓你的嘴巴有一扇門，有需要的時候它能夠關

上，並且要為這扇門慎重地加上門閂，以致沒有人能夠激

怒你的聲音，以免你用謾罵回應謾罵。你今天聽到了有人

讀這句話· 「你們生氣，但不可犯罪。」 24因此雖然我們

動怒（遁是從我們本性的運動而來，並不由我們的意願），

讓我們不要用嘴巴説出惡語，以免我們墮入罪中，值］是讓

你的言語有一個軛和天秤，也就是説，謙卑和適度，從而

你的語言能夠服從你的心靈。讓言語被緊繃的韁繩拉緊，

讓它擁有自己的約束方式內借此它能夠恢復適度；讓它説

出受過公義尺度檢驗的詞語，從而你能夠在表達情感時有

、在談話中有分量、在言語中有分寸。

第四章 同樣也要留心，我們的言語不應出自邪惡的激情，

而應來自良善的動機；因為正是此處，魔鬼特別守候着要抓住

我們。

14. 誰留意道件事，誰就是平和｀溫柔和有適度的。

因為他保守了嘴巴，約束了舌頭，未經檢驗、沉思和權衡

23 《以賽菲湃｀》 章 6 節（七十」本） & 

24 《詩篇》四篇 4 節。
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卷一

言語的輕重就不開口一—也就是關於這句話是否該説、那

個問題是否該回答，或者迫句評論的時機是否合適一一亻世

當然就是在踐行適度、溫柔和忍耐。所以，他不會由於不

快或忿怒就脱口而出，也不會在他的言語中留下任何激情

的痕跡，也不會顯露出慾望的火光在他的語言中到處衝

撞，也不會讓暴怒的鼓噪呈現在自己的言説裏。因此讓他

如此行事，即唯恐言語沒能使他的內在生命增光，反而最

終清楚地表露和證明他道德．「存在污點。

15. 因為當敵人看到我們身上被激發了激情，他就特

別在此處佈卜重重陰謀，然後，他提供火種，然後他設卜

圈套。因此先知並非沒有原因地説，正如我們今天聽到

的， 「他必救我脱離獵人的圈套和刺耳的惡言」。 25緒瑪

庫斯26説追意味着「挑釁之詞」 ，別的人認為遁是「使人

煩惱之語 J 。敵人的圈套就是我們的言語 其自身也正

如我們的一個敵人。我們太常説一些讓我們的敵人抓住的

東西，憑此他傷害我們，就如使用我們自己的刀劍。被別

人的刀劍滅亡也遠勝於被我們自己的刀劍滅1':!

16. 敵人以此既測試了我們的裝備又敲響了他的武

器。如果他看到我不勝其擾，他就插入他的標槍的尖刺，

為的是引發無數的爭吵。如果我説出一句不適宜的

語，他就佈下了圈套。然後他在我面前放置了復仇的機

會作為誘餌，以致在報仇的欲望驅使卜，我就把自己放

入了這個圈套之中，又給自己打了一個牢固的死結。如

果有誰覺得這個敵人就在附近，他就應該更好地留心他

的嘴巴，以免給敵人留下可乘之機；然而許多人都沒能

看到這個敵人。

25 《詩篇》九十一［九曰篇 3 節 ([:;f" 「本）

26 緒瑪庫斯 (Symmachusl , 據説曾是 亻立以便尼派成員 (Ebionite, 或譯「以

便尼貧中會j) '大約4活在公」L 九二可 －一年。他把召k約》翻譯成

希臘語寸五個版本被奧利令 (Origen) 用於編輯他的八種語言＾對照的尸但經》

版本 (Hexapla) 。
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第五章 我們也必須用沉默防守看得見的挑唆我們的敵人；

只有在沉默的幫助下，我們才可以逃脱那些比我們自己還要強

大的敵人，才可以保持我們必須向所有人呈現的謙卑。

17. 然而，我們也必須謹防某些看得見的人，他們挑

釁我們、刺激我們、激怒我們並且提供仟何能夠促使我們

變得放肆或縱慾的東西。那麼，如果有人辱罵我們、激怒

我們、鼓動我們使用暴力｀試着讓我們爭吵；讓我們保持

沉默，讓我們不要羞於聾啞。因為激怒我們又給予我們傷

害的人是在犯罪，而且他希望我們變得像他那樣。

18. 確定的是，如果你沉默，隱藏起自己的情感，他

通常就會説： 「你為何沉默？有膽量你就説話；但是你

不敢，你是啞巴，我已經讓你無話可説了。」如果你沉

默，他才更是那個被激怒的人。他覺得自己被打敗了，

被嘲笑，被輕視，被愚弄。如果你回答，他就覺得自己

已經變成勝利者，因為他找到了一個像自己的人。如果

你沉默，人們會説「那個人一向惡言謾罵，但是道個人

用蔑視對付了他」。如果你也回以惡言，他們則會説：

「迴兩個都是滿口污言穢語的人。」兩個人都會被定罪，

兩個人都不能夠得到開釋。因此，他的目標是激怒，為

的是令我的言行也如他一般。但是，隱藏情緒並緘口不

語是義人的責任，為的是保存良心的成果、令自己信任

好人的判斷而不是中傷者的傲慢無禮，並且自足於自己

堅實的性格。因為追就是「連對好話也默然無聲」； 27因

為有良心的人不應該被錯誤的言語所煩擾，應該更多地

增長自己心中的才智而不是引起別人更多的惡言惡語。

19. 昕以，人也應該保守自己的謙卑。否則，如果他

不願意顯得太過謙卑，那麼他就會迫麼想並且內心迫麼

告訴自己： 「我要允許這個人輕視我並當着我的面説造

27 《詩篇》:::.十九(,::十八） 2 節＾
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卷一

些東西嗎，就好像我在他面前開不了口一樣嗎？為甚麼

我不應該也説類似的話，然後我也可以傷他的心，我還

要讓他冤枉我嗎，就好像我不是男人，又好像我不能夠

為自己雪恥？他還要加罪於我，就好像我不能用更壞的

東西來對付他一樣嗎？」

20. 誰要是像這樣説話，誰就不是平和又謙卑的，他

也就沒有經受住誘惑。誘惑者鼓動他，他自己又把這些

想法放進心裏。惡靈不時地利用一個人，讓他對另一個

人説這些東西；但是，你定要雙腳在磐石上站穩。假使

一個奴隸開口謾罵，義人會肅靜；如果一個弱者惡言相

向，義人會緘口，要是一個窮人橫加指責，義人會不答。

這些就是義人的武器，以便他依靠禮讓而得勝，正如那

些擅長擲標槍的人慣常於通過讓路而得勝，也就是説，

在撤退過程中轉而給他們的追趕者更加嚴重的打擊。．

第六章 在這個閒題上，我們必須效仿大衛的沉默和謙卑，

以致我們在人們看來就不應該受到傷害。

21. 當我們聽到辱罵時，我們有何必要感到耿耿於懷

呢？我們何不效仿大衛，因為他説： 「我默然無聲，謙

卑自己，連好話也不出口」? 28難道大衛只説不做？不，

他確實照着所説的行事。當基拉之子示每辱罵他，大衛

沉默；即使他被手持武器的人們包圍，他不回以叱罵，

也不尋求報復；即使當洗魯雅之子與他説話、向他尋仇，

大衛也不允許自己出惡言。 29他繼續謙卑彷彿聾啞一般，

．標槍是羅馬軍團非常軍要的殺傷武器 宙要與敵人拉開一定距離才能投擲。

所以造裏用標槍的例子説明戰術性撤退也是 種武器 e 一一井霹忭卞

28 《詩篇》竺十九〔二十八〕 2 節。

29, 《撒母耳記一卜》 ［《列工紀J扣 l·1·7',章 5 節及以卜。 （大上教及基督新

教《聖經》的《撒母耳記上下》及《列王紀上下》 分別對應為t; j-十本的

《列王紀一二書》及《列王紀二四害》。束止教的《舊約》跟隨七十1本的

編日，尸－－中譯汪）
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責任

他繼續沉默，即使有人罵他是血腥的男人，他也未受憂

擾，因為他對自己的溫柔有清醒自覺。因此，他不被侮

辱所擾動，因為他已經對自己好的品行有完全的認識。

22. 然而，有人很輕易被不實的辱罵攪動，即使他希

望為自己不應該遭受此事而辯白，但這讓他看起來理應

受到侮辱。而忽略造牝不實辱罵的人要比那些把辱駡放

在心上的人生活得更好。因為忽略造些事情的人也藐視

造些事情，就好像他從未感覺他們存在；對追些事情感

到憂傷的人則受到了折磨，就好像他感到他們是真的。

第七章 《詩篇》三十九〔三十八〕篇作為一個引言是極好

的。聖安布羅斯被逍首聖詩所激勵，決意寫作《論責任》。西

塞羅就此題目寫給他的兒子，而安布羅斯追麼做的理由甚至比

西塞羅的更充分。更進一步解釋為甚麼如此。

23. 我的孩子們，我利用述篇舉詩放在這篇為你們而

寫的文章開頭並不是沒有經過考慮的。這首聖詩意義深

、闡理優秀，令我喜悅，先知大衛讓耶杜頓吟唱， 30而

我力勸你考慮。從我們剛剛簡略觸及的這些言語＇我們

學到了這篇聖詩教導的保持沉默的耐心以及等待適合時

機説話的責任，除此之外，接卜去的詩句還教我們輕視

財富，以上造些事物都是諸美德的首要根基。同時，也

因為沉思着這篇聖詩，我腦海裏產生了撰寫《論責任》

的念頭。

24. 雖然有些哲學家就造個題目寫過著作，例如希臘

人帕奈提烏 (Pan汜tius) 和他的兒子，＂拉丁作者中則有西

寒羅 (Ciereo) 一一我認為自己寫作同主題著作是我的責

30 紐詩篇h 希伯來人那裏被歸功於耶杜頓，他足二位冇聖殿裏服侍的首席音樂

家之－。

31 一亻立斯多亞 (Stoic I 哲學家 3 大約在公」L前 OI卞，在雅典生活和教擧。

12 
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卷—

任。正如西塞羅寫作是為了教導他的兒子， 32我寫作也是

為了教導你們，我的孩子們。因為我愛你們，正如你們就

是我的親生孩子，在福音中我為你們的父。因為自然本性

令我們愛得最熱烈的也比不過恩典。我們當然應該愛那些

我們認為將會恆久伴隨的人，愛他們比那些僅僅與我們同

在俗世的人更多。常常有些親生的孩子對不起自己的出

身，墮落以致令他們的父親蒙羞；然而，你們是我們之前

揀選的孩子，從而是我們所喜愛的。他們被愛是出於父母

的自然本性，但自然本性不能夠做到充分和持續，不是一

位「教導恆久的愛」的教師。你們被愛是基於我們的稱量

和判斷，我們測試所愛的人，並愛我們所選的人，因此有

一種博愛之情的巨大能暈加到「我們愛的力量之上。

第八章 「責任」這個詞常常被哲學家所使用，也見諸《聖

經》；有關這個詞的衍生情況。

25. 因此，既然我們前面談到的這個人是適合寫作

《論責任》的，那麼讓我們也看看是台題目本身也站在

相同的基礎上，或者這個詞（責任）只適宜於諸多哲學

學派，還是説它也能夠在神聖的經典中被找到。美好的

，今大當我們閲讀福音書時，聖靈將－個片段擺在了

我們面前，就好像他在促使我們寫作，憑此，在我們看

來，我們得到了肯定，也就是説， 「責任」 (otiicium) 

這個詞也可以用到我們身上。因為當那位撒迦利亞的祭

司在聖殿裏被感動得説不出話來，繹「是這麼説的．「他

(officii) 完成的日子一到，他就回家去了。」 33囚

此我們讀到， 「責仃」這個詞可以被我們所用。

32. Cicero, 《論責任》，卷 ，第 2 ,,, " 

33 《路加褔音》 章 22-23 節。武加大拉」又《率約》「是 'offic正 （責任丶

職務） ，希臘文版本是｀司s Actrnvpy(as-" (公職、供職） ,' 
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26. 而且這也不與我們的理性相違背，因為我們認為

「責任」 (officium) 來源於「成事」 (efficere) 道個詞，

只是為了音調和諧而變換了一個字母；總之，你應該做

那些施益於所有人的事情，而不做妨害 (officiant) 任何

人的事情。＊

第九章 一份責任是從有美德的事物和有益的事物中挑選出

來的，也是從對兩者的比較中挑選出來的；但是，基督徒不承

認那些對未來生命沒有幫助的事物是美德的或者有益的。因

此，這本關於責任的著作並不是多餘的。

27. 哲學家們認為，責任34源自美德的和有益的事

物，並且在此兩者中我們應該選擇更好的那個。他們又

説了，兩件美德的或兩件有益的事物可能碰巧抵觸，問

題是哪一個更有美德哪一個更有益？為此， 「責任」首

先被分成了三個部分：美德的、有益的、兩者中更好的。

其次，逍了個部分又被分成了五類：也就是，兩個美德

的，兩個有益的，以及最後在它們之中作出選擇的正確

判斷。前兩個，他們説是和生命的道德尊嚴和完整性有

關；後兩個是和生活的便利、財富、資源和機遇有關；

正確的判斷必須承擔對任何這些事物的選擇。道就是哲

學家的説法。 35

28. 但是，我們僅僅以未來的事物的尺度而非現世事

物的尺度衡量適當的和美德的事物；我們唯獨聲明有益

的事物就是那些將幫助我們通往永生幸福的，當然不是

念安布羅斯在延裏討論 officium•· 這個拉T文的詞源 他認為這個詞應該源

自 'efficere''· 而亻、是 officiant'''"efficere•· 意謂「做事、成事、產牛

作用」 總的來説具有積極的 iE 血的含義。而 "officiant' 意謂「阻礙丶

妨害、反對可有害於」等，有點消極和負面的含義。所以．責任是要令人成

事而不是要妨害他人。一一－中譯n

34. Cicero , 《論責任》，卷－，第 3 章，第 9 節。

35. 同 L 卷第 3 章。
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那些只能幫助我們在現世享受的事物。我們也不認可在

機遇中和在俗世的財富中存在任何益處，而是認為，如

果不擱置它們就是無益的，而且當我們擁有時，應該把

它們看作是負擔，在消耗它們時，不看作是損失。

29. 所以，我們的這本著作不是多餘的，因為我們和

他們以不同的方式看待責任。他們料想今生的各種利益

在於那些善的事物之中，我們則認為那些事物是惡的；

因為誰要是接受了此世的善的事物，例如比喻裏的

人，實際上在彼世是受折磨的；拉撒路在此世忍受了惡

，在彼世找到了安慰。 36迫就是為甚麼不讀他們著作的

人會閲讀我們的著作，只要他們願意，也就是説，只要

他們不需求一個用花言巧語矯飾的主題，而是滿足於主

題本身單純的魅力。

第十章 我們經常在《聖經》中找到「甚麼是適當的」，而

且比它們出現在那些哲學家的著作中早得多。畢達哥拉斯向大

衛借用了他的沉默律法。然而，大衛的律法是最好的，因為我

們的第一責任是在説話這件事上擁有適當的標準。

30. 我們得到的訓誨和教導是，「甚麼是適當的」 37在

最初已經被放入了我們的《聖經》。（在希臘語中，它被

稱為TTpfoov) 我們讀到「上帝啊，在錫安，頌歌適於你」，

這句的希臘語是： ~o(TTPETTEL uµvos 6 磲函 EV~l0JV 。 38使

徒也説了．「你所講的，總要成為適當的道理。」 39還有，

「原來那為萬物所屬，為萬物所本的，要領許多的兒子進

榮耀裏去，使救他們的元帥，因受苦難得以完全，本是適

當的。」 40

36 《路加福音》十八章 25 節。

37. Cicero· 《論責仟》．卷－，第 27 章

38. 《詩篇》六十五〔六十四〕篇 l 節。

39. 《提多冉》 岸 1 節。

40 《希伯來書》 二章 JO 節，＇
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論責任

31. 難道寫作「論責任」的帕奈提烏或亞里士多德早

於大衛？為甚麼生活在蘇格拉底時代之前的畢達哥拉斯

遵循着先知大衛的步伐，給自己的弟子制訂了一條沉默

律法。他甚至約束他的弟子五年不説話。另一方面，大

衛制訂他的律法，不是為了損害自然的稟賦，而是為了

教導我們注意我們説出的言語。畢達哥拉斯制訂他的規

則，為的是教導人們通過「不説」而説。但是，大衛制

訂規則的目的則是為了讓我們能夠通過説話而學會更多

關於怎麼説話的知識。怎麼可能有教導而沒有練習，或

者有進步而未經實踐？

32. 想要經受戰爭考驗的人每天拿着武器鍛煉自

己。彷彿已經準備好戰鬥，他排練着自己在戰鬥中的角

色，向前站立，恰如敵人就有他眼前的位置。或者，為

了鍛煉擲標槍的瞄準技術和力量，他拿起自己的武器加

以試驗，或者防止敵人的攻擊，依靠自己的警覺加以閃

避。想要在海卜駕駛或者劃動船隻的人首先會存河「練

習。想要習得令人愉悅的歌唱風格和-·副好嗓子的人，

首先會通過唱歌逐步地打開自己的聲音。還有那些想要

在摔跤比賽中通過身體力量贏得勝利的桂冠的人，他們

通過每天在摔跤學校裏的練習強健自己的四肢、增強自

己的耐力、令自己習慣於繁重的任務。

33 自然也用嬰兒的例子教會我們造個道理·嬰兒最

初通過自己的語音練習學會説話。這些語音就是某種實

踐，是聲音的學校。讓那些注意説話能力的人不要拒絕

自然規律，而是全面地留心關注；就像在瞭望塔t的人，

總是通過留心關注而不是昏昏欲睡才能保持警覺。任何

事情變得越來越完美和牢固依靠的是適於自身的、適當

的練習。

34. 因此，大衛不總是沉默，只是某段時間沉默；不

是永久地、也不是對所有人都拒絕説話；他總是不予回

16 



答挑釁的敵人或者試圖激怒他的罪人。正如他在別處所

説· 「對於那些口出惡言、終日思想詭計的，他如聾子

不聽，像啞巴不閒口。」 41還有一處説道，「不要照愚昧

人的愚妄話回答他，恐怕你與他一樣」。 42

35. 因此，第一責任就是在我們的説話中有適當的衡

。以此種方式，我們向上帝獻出了一次神聖的祭

禮；因此，閲讀《聖經》之時，我們展示出了神聖的敬

畏，因此，我們的父母得到了尊敬。我深知，許多人説

話是因為他們懂得如何保持沉默。但是，在説話沒有好

處的時候，人們往往不能保持沉默。想要説話的聰明人

首先會留心考慮自己要説的東西、這些話要對誰説、以

及説話的時間和地點。因此，在保持沉默和在説話這兩

中都存在一個適當的標準；我們做事也有逍麼一個

適當的標準。維護關於貴任的正確標準，是－件光榮的

事情。

第十一章 《聖經》的證據也證明了所有的責任要麼是「中

間的」，要麼是「完全的」。附帶着讚揚了仁慈並且勸告人們

要踐行仁慈。

36. 任何責任要麼是「中間的」、要麼是「完全的j , 43 

這也是－個經過《聖經》權威肯定的事實。我們在福音書

中讀到，主説過． 「你若要進入永生，就當遵守誡命。他

説，甚麼誡命。耶穌説，就是不可殺人，不可姦淫，不可

偷盜，不可作假見證，當孝敬父母。又當愛人如己。」

，因為逍些責任的目的是為了其他東西。

41 《詩篇》二．十八（－十L〕篇 12-13 節。

42 《箴自》三．十八阜 4 節

43. Cicero• 《論責任》，卷 ，第 3 章，第 8 節心

44 《馬太福音》十九启 17-19 節

中間直 (me山um) 和浣，釕的」 (perfectum J 0 英譯本把前者翻譯為

"Ordinary" I 「平常的 ），意即道是平常人們遵從的責任也是 if確的¢
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37. 對於耶穌的話，「那少年人説，這一切我都遵守

了。還缺少甚麼呢？耶穌説，你若願意作完全人，可去

變賣你所有的，分給窮人，就必有財寶在天七，你還要

來跟從我。 J 45在更早的地方，主還説過：「要愛你們的

仇敵。為那逼迫你們的禱告。」 46如果我們想要效仿犬上

的父那麼完全、完美，我們必須殖麼做；他命令太陽發

出它的光，照耀壞人和好人，他又用雨露令整個世間的

十地肥沃，沒有區分。 47這就是完全的責任（希臘人稱其

為血T6p8uJµa) , 依靠它，自身可能有缺陷的萬物都得以

糾正。

38. 仁慈＊也是一件善事，因為它令人得以完全，從

而效仿完全的父。沒有任何東西比仁慈更能夠恩典基督

徒的靈魂；仁慈主要是向窮困的人展現的，從而你把他

們當作與自己一樣的自然造物共同的分享者，因為自然

將果實供給所有人使用。所以，你可以自由地給予窮困

的人你所有的，以此你可以幫助他，你的兄弟和同伴。

你贈與的是銀子；他接受的是生命。你贈與的只是金錢；

他認為它是財富。你的錢幣彌補了他所有的財產。

兩種責任之分其實源於西塞羅（《論責任》，卷--'第 3 矗t 仝第 8 節） ，前

－種責任（造裏也可譯「義務」）是有條件的，另，亻種是絕對的·無條件的。

有條件的責任是為了實現另一個目的的中間過稈· 于段｀例如「為 f幸福，

所以你必須承擔 責任」，因此稱之為「中間的」，而另 4重責任則是無

條fl的、絕對的，它的目的就是自身 因此可稱為「完全的」，紐種貞任是

來自「恰當的」天德豆或者説，前者是有條件的「有限責任」 後者是不需

要條件的、絕對的「無限責任」。戴維森 Ovor J. Davidson) 的新譯本也採

用 "middle'' (I 中間~)和 ·'perfect.. (-完全」）的譯法。在本占卷＾

第 9-11 節，安布羅斯也稱前者為「普通責亻－仁，因為它適用於JiJr有人 後

者也成為「首要責亻IJ , 它只與少數人有關，一一－中譯注
45. 《馬太福音》十九章 20-21 節，＇

46 《馬人福音》五章 44 節。

47 《馬人福音》五章 45 節。
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39. 還有，他贈與你的比你贈與他的還多，因為就你

的拯救而言，他是你的債務人。如果你為赤身裸體者披

上衣裳，你也用美德為自己披上衣裳；如果你招待陌生

人進你的屋簷卜，如果你資助貧窮的人，他們也將使你

與聖人和天國永恆居民為友。這可是一筆不少的報償。

你贈與的是世俗的東西，但收穫的是天國的禮物。你是

否對聖約伯的故事中上帝的審判感到好奇？好奇的莫過

於他的美德，即他為甚麼會説： 「我為瞎子的眼，痼子

的腳。我為窮乏人的父。我四肢的皮膚溫暖他們的肩膀。

素不認識的人不宿在我的門前，因為我的大門為每－個

到來的人敞開。」 48顯然，他是受到福佑的，因為窮人從

他的家裏絕不會空手而歸。他比任何人都要有福佑，因

為他感受窮困的人的需要、弱者和無助者的艱苦。

判之日，他將會從主那裏得到救贖，就好像主因為他展

現的仁慈而成為了他的債務人。

第十二章 為了預防有誰對憐憫的實踐心生畏懽，他表明上

帝關心人的行動；以約伯的例證為依據，證明所有的惡人都是

不快樂的，不管他擁有多少財富。

40. 但是許多人對主動展示亻－慈的責任望而卻步，因

為他們以為上帝不關心人的行動，或者他不知道我們私

下所做的事情，或者他不知道在別人眼前的我們具有甚

麼良心。有些人還以為他的審判絕不可能是公義的；因

為他們看到罪人擁有大量的財富，享受着榮耀、健康和

子女繞膝；然而，另一方面，義人活在貧困中，未受尊

敬，寡居無子，身體疲病，常常悲傷。

41. 這不是--·個小的議題。例如，約伯的二個忠實的

朋友聲稱約伯是－個罪人，因為他們看到他從富有變成

48 《約伯記》 十九章 15-16 節
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貧窮，先是有許多的孩子，而後又完全失去了他們，他

現在被潰瘍和傷痕所覆蓋，被從頭到腳的傷口弄得一團

糟。神聖的約伯向他們作出了以下呼喊· 「如果我有如

此遭遇是因為我的罪，惡人為何存活，亨大壽數，勢力

強盛呢？他們眼見兒孫，和他們－同苹立。他們的家宅

平安無懼。上帝的杖也不加在他們身上。」 49

42 ...... 個怯懦的人看到迢種情景心生困擾，於是心思

就動搖了。神聖的約伯正要開口就轉述這一位的話之

前，他預先以此鋪墊： 「請寬容我，我又要説話。説了

以後，任憑你們嗤笑吧。如果我因為犯錯而受責備，也

是我因為我生而為人所以受責備。所以，也請寬恕我話

語的重負吧。」 50因為我即將説的，是轉述的，不是我贊

同的；但是我將説出這些錯誤的話，為的是反駁你。或

者，換一種方式將他的話翻譯為： 「怎麼「 3 我僅僅作

為一個人就應被責備嗎？」也就是説· 即使我確實應得

責備，人們也不能夠證明並責備我切實犯了罪；因為你

找不到一樁公開的罪過來責備我，而是根據我的不幸的

程度推測我是罪有應得。所以那個怯懦的人看到惡人既

順遂又繁盛，而自己又被厄運擊垮，他就對上帝説．「離

開我們吧。我們不願曉得你的道。我們事奉他有何益處

呢，求告他有甚麼用呢? 51惡人抓盡好處，但是上帝卻不

見他們的所作所為。」

43. 人們一直以來盛讚柏拉圖在他的《理想國》

中所説的： 52在其中，他塑造了一個反對者的角色，殖個

人為自己反對公義作辯護，當然這此話柏拉圖本人是不

贊同的；應該説，遣個角色只是為了發現真理和探索正

49 《約伯記》－十·壺 7-9 節。

50 《約伯記》 十 章 2-4 節，引文與希伯來和希臘《聖絆》文本相異很人。

51. 《約伯記》二丨 章 14-15 節。

52. Plato 《珅想國》 (de Republica) 卷｀｀ 第 2 章。
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在討論的間題而設想出來。西塞羅對此印象如此深刻，

以致他在自己的著作《論共和國》中認為必須為反對那

個角色的意見而説些甚麼。

44. 約伯牛活的年代離道些人有多早啊！他是第一

個發現這件事的人，也是第一個思考對此應該有甚麼申

辯，不是為「裝飾自己的辯才，而是為了發現真理。所

以他馬士就把事情講明，他説，惡人的燈被熄滅，他們

的患難將會來臨； 53因為上帝是智慧和引導的教師，他不

受矇騙，是真理的法官。因此，個人的福佑必然不是以

他們所知的財富的價值評價，而是根據內在於他們的良

心的聲音。因為這是－位真正的和不受影響的主管獎懲

的法官，他決定無辜者和罪人的功過。無辜者死去時帶

自已無污損的純樸天真，完全掌控自己的意志；他的

靈魂豐滿，就如充盈精華。 54罪人雖然活着享有充沛物

資，享盡奢華，甜香薰繞，但是他死時靈魂充滿苦澀，

命終結之日，不帶走任何他曾想用

都不能隨身帶走，除「為他自己的邪惡付出的代價。 55

45. 關於始個議題，你怎麼能夠否定神聖的裁判償付

f補償。前者在心中感到幸福，後者感到可悲；那個人

在自己裁決中是無罪的，而這個是有罪的；那個人離世

時是快樂的，造個人對此是悲傷的。在自己的良心注視

下，不是無辜者，誰能夠被官告無罪？約伯説道， r 
訴我，他藏身的帳篷在哪裏？他的蹤跡無處可尋。」 56犯

罪者的生命不過是一場幻夢。他已經打開f他的雙眼。

他的安寧已經離去，他的亨樂已經溜走。不，既然惡人

53 《約伯記｝ 十 章 17 節'(經文為「惡人的燈何嘗熄滅遺患難何嘗臨到

他們呢＇＇神何嘗發怒，向他們分散災禍呢? J' 安布羅斯這裏引用的意思卻

止好相反，＇－－中譯鈤

54 《約伯記》 十丑章 24 節，

55 《約伯記》 3 卜 章。本節對此章鄉文作了自由發揮

56 《約伯記； I 一章 28 節
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的安寧在他們還活着的時候就只不過是浮於表面，那

麼，他們的長眠是在地獄，因為他們活着墮人地獄。

46. 你看見罪人的亨樂，但是質問他的良心。他不是

比任何墓穴還要腐爛嗎？你關注的是他的歡愉，你羨慕

他的身體健康和他的子嗣、還有他的財富之多；但是，

看看他靈魂內在的潰瘍和傷口，還有他心中的哀傷。＊如

果你讀到：「因為人的生命，不在乎家道豐富」， 57對於

他的財富我還要説甚麼嗎？如果你知道，他在你看來是

富有的，但在他自身看來則是貧窮的，而且他還不認可

你的判斷，那麼，我還要説甚麼嗎？關於他的子嗣的數

量以及他免於痛苦的自由＿如果他不希望有繼承人重

走他的老路，他就充滿了哀傷並決定不再有後嗣，那麼，

我還要説甚麼嗎？因為罪人實際上是沒有後嗣的。所

以，罪人自身就是自身的懲罰，而義人自身就是自身的

恩典一一對於兩者來説，不管是對於好的還是壞的，他

所作所為的報償都要由他自身償還。

第十三章 反駁了那些哲學家的觀點，因為他們否認上帝關

心整個世界或者這個世界的任何部分。

47. 讓我們再回到我們的造個議題，以防我們看起來

忘記「這個中間插曲，我們談論它是為了回應某些人的

觀點：他們看到惡人富有、快樂、充滿榮耀、有權力丶

而許多義人都貧乏無力＿因此， （以下也是伊壁鳩魯

學派[Epicurean]説過的）他們假設上帝要麼對我們毫不關

心，或者就如惡人所説，上帝對人的行為一無所知＿或

者，如果上帝知道一切，但是他不是－位公正的法官，

所以他允許好人貧乏而惡人富足。回應這樣一·種看法，

用那些他們認為快樂的人的感覺來反駁（因為道些人認

．此處描寫惡人的靈魂慘狀與前曲約伯的肉體慘狀作對比。一一－中譯汪

57 《路加福音》 f· 章 15 節。
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為自己是悲慘的） ，現在看來並不是不着調的離題。我

想，比起相信我們，他們會更容易相信自己。

48. 還有剩～卜的一些人認為上帝對這個世界漠不關

心，在這次離題討論之後，我認為要反對他們的看法就

是一件容易的事情了。例如，亞里士多德聲稱，上帝的

預見的範圍所及僅僅止於月球。但是哪裏有做工的人不

關心自己的工作呢？誰會棄而不顧已經造出來的東西，

如果造件東西他相信是自己所造的？如果統治一件事物

是一種貶損，那麼創造它不更是－種貶損嗎？雖然不創

造任何東西也不是錯，但是不關心自己創造的東西就肯

定是一種高度的殘忍。

49. 但是，如果有人否認上帝是創造者，因此他們把

自己置身於野獸和非理性的動物的行列，我們又該對這些

宣稱自己毫無尊嚴的人説些甚麼呢？他們自己宣稱上帝

彌漫於一切事物，萬有都依靠他的大能，他的力量和威嚴

穿透一切元素一—－大地、天空和海洋；但是，他們認為進

入人的心靈對上帝是貶損；然而人的心靈是上帝給予我們

的最高貴的東西，在那裏存有對神聖權威的完全知識。

50. 人們認為哲學家是講道理的，但是就連他們也嘲

笑這位教師（伊壁鳩魯）， 58因為他教導的這些觀點是昏

愚的、放蕩的。然後，關於亞甲士多德的觀點我又該説

甚麼呢？他認為，上帝對自己狹窄的範圍很滿足，只是

居住在預先劃定的自己的王國的界限之內。這一點也是

詩人的故事（荷馬史詩）所告訴我們的。他們講述説，

這個世界被竺個神所劃分，所以這個世界落人了三個神

分別的範圍：一個統治了天窄，一個統治了海洋，一個

58 公道地説．現代人對伊照鳩魯哲學特性的認識，士要是來自他的對T或者誤

解他的）、? (現代的研究都會指出伊壁鳩魯不排斥肉體的快樂，但更強調精

神的快樂＆參見l二曉朝，《希臘哲學簡史》［上海· 上海:~:聯 ·2007) , 

中譯注）
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統治了之下的區域。他們不得不小心注意不要引起彼此

的戰爭，為此他們不允許彼此對別人的所有物起念頭和

歹心。以同樣的方式，亞里士多德也聲稱神不關心大地，

正如他也不關心海洋或者更低的區域。雖然哲學家也曾

追隨詩人的腳步，這些哲學家把詩人排除在社會各階級

之外，．對此我們怎麼看? 59 

第十四章 沒有甚麼可以逃脱上帝的認識。作者用《聖經》

的證據和太陽的比喻作證明，雖然太陽是被造的，但是它的光

和熱穿透萬物。

51. 然後是對下一個問題的回答，也就是説，上帝雖

然沒有對他的作品漠不關心，但現在他是否失去了對它

的認識呢？正如書士所寫： 「造耳朵的，難道自己不聽

見嗎？造眼睛的，難道自己不看見嗎？」 60

52. 神聖的先知們並非不知道煊個錯誤的觀點。大衛

自己曾教導被驕傲填滿和俘獲的人如何講話。當人活在

罪中，認為其他的罪人活着是不合適的，並且説「主啊，

惡人誇勝要到幾時呢？要到幾時呢? j 61還有甚麼比這個

更加驕傲的嗎？隨後，又説「他們説，主必不看見，雅

各的上帝必不思念」。 62先知回答這種人説，「你們民間

的畜類人當思想。你們愚頑人，到幾時才有智慧呢：造

耳朵的，難道自己不聽見嗎？造眼睛的，難道自己不看

見嗎？管教列邦的，就是叫人得知識的，難道自己不懲

．柏拉圖曾在對話裏設計了一個階級分明的「理想國家J 並提出要把詩人驅

逐出 i、 因為他們用荒誕的神話擾亂了人們的心智（參見¢理想國》

879D-380D) 。－中譯注

59. Aristotle· 《形血上學》 (Metaphysics! 卷一，第 2 章。引用 f亞甲十多

德的説法丑「詩人多撒謊」 (983al 。

60 《詩篇》九十四［九十三篇 9 節。

61 《詩篇》几十四［九十二』篇 3 節.,

62 《油篇》九十四九 t 』篇 7 節
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治人嗎？主知道人的意念是虛妄的。」 63分辨－切虛妄

的，難道自己不知道甚麼是神聖的，又對自己所造的一

無所知嗎？難道做工的對自己的工作一無所知？即使是

人，也能夠認識自己工作背後的道理，難道上帝自己不

知道自己的工作？難道工作背後還有更深的道理是它的

作者所不知道的？難道他創造的東西比自身還要高級，

從血作者對它的價值一無所知，即使是它的管理者，也

對它的狀況無從知曉？這些間題就留給這些人吧。

52. 但我們對上帝的證言很滿意，因為他説，「我鑒

察人心，試驗人肺腑」。 64在福音書中，主耶穌也説了，

「你們為甚麼心裏懐着惡念呢？」他知道他們的心意。65福

音書的作者也對此作證，説道「耶穌知道他們的意念。」 66

54. 如果我們看看他們的行為，那麼逅些人的觀點不

會帶給我們多少麻煩。他們不讓上帝成為審判他們的法

官，而迫個法官是無法欺瞞的；他們不承認他具有對隱

藏事物的知識，因為他們害怕自己隱藏起來的事情將會

曝光。但是主也知道他們的作為，留他們於黑暗之中。

迫些人「夜間又作盜賊。姦夫等候黃昏，説，必無眼能

見我，就把臉蒙蔽」。 67因為任何躲避黑暗的人都喜愛黑

暗，試圖躲藏，然而卻無法對t帝躲藏，他不僅知道他

們的勾當，而且也知道他們心裏所想，既知道空間中深

藏的，也知道人心中深藏的。因此，《使西拉智訓》

有人説到、 「誰能看見我？黑暗籠罩着我，牆壁遮蔽着

我，沒有人能看見我，我還怕甚麼? j 68雖然他躺在床上

63 《詩篇》九十四』L·t<:〕篇 8-11 節令

64 《耶利米書》十七章 10 節。

65 《馬人福鷗九亭 4 節。

66 《路加福音》六矗 8 節

67 《約伯記》 l 四章 13-15 節。
68 日使西拉智訓》 ＾十二章 18 節（思高本《德訓篇》 」 一章 25-26 節一一屮

譯注） 。
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論責任

如此思索，但是他就在意想不到的地方被抓住了。「這

是他的羞恥，因為他不知敬畏「主。」 69

55. 然而，如果太陽尚能把光打人隱藏的地點、將它

的熱量深入房屋的基底和內部的寢室，那麼還有甚麼比

設想有任何東西能逃脱上帝的注意更愚蠢的嗎？誰否

認，即使為冬天的冰雪堆積鋪滿，大地深處尚能為春天

的溫暖加熱？當然，樹的木心可以感覺到冷或熱的力

，從而它的根枝能夠被冰冷切斷，也會在陽光的溫暖

中發芽牛長。總之，無論天空的溫暖在何處向大地微笑，

大地就牛產出各種各樣豐富的果實。

56. 如果太陽光把光芒灑向整個大地並且進入它隱

藏的地點，如果鋼鐵欄杆或者重門阻礙不能抑制陽光進

入內部，那麼，上帝的榮光深深充滿這生命，這個榮光

怎麼可能無法進入上帝所造的人的思想和內心呢？難道

他所造的作品要比他自身還要更好和更有力量，所以他

造出了他們為的是讓他們能夠隨意逃脱造物者的注意？

難道他在我們的心靈中置入如此的美德和力量，以致他

自己不能夠隨意地理解我們的心靈？

第十五章 對那些對善人惡報、惡人善報的現實不滿的人講

述拉撒路的例子，根據保羅的權威，懲罰和報償專門留給了來生。

57. 我們已經充分討論了兩個問題；而紐個討論，就

如我們所想，並沒有轉向非常不利於我們的方向。然而，

還有第二個問題，也就是：為甚麼罪人擁有豐裕的財產

和富足，生活奢華，有沒有悲傷或者不幸；與此同時，

義人貧乏，還要遭受妻離子散的懲罰？現在，

的語言應該滿足像這樣的人， 70因為富人穿上紫色的衣

服，披「精美的麻布，每天亨用奢華盛宴；但是，那個

69 《便西拉智訓》 十章 31 節。

70 《路加福音》十六章 19 節及以卜
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卷一

乞丐，滿是瘡疤，常常要收集他桌子上的麵包屑。然而，

兩人死後，乞丐在亞伯拉罕的懷抱裏歇息了，而富人卻

在苦海裏掙扎。根據功過應得奬賞和懲罰都是等待着死

後的人，道還不夠清楚明白嗎？

58. 必然是如此才對。因為在一場競賽中，選手需要

付出許多的努力一一而i在競賽結束後，勝利向某些人傾

倒，而另外的人則是失寵。難道在賽程還未結束之前，

勝利的勛章或者桂冠就已經頒授了？保羅寫得好，他

説： 「那美好的仗我已經打過了。當跑的路我已經跑盡

了。所信的道我已經守住了。從此以後，有公義的冠冕

為我存留，就是按着公義審判的主到了那日要賜給我

的。不但賜給我，也賜給凡愛慕他顯現的人。」＂「在那

大」 ，他説，主就會賜給一一＾但不是在這裏。在這裏，

他要戰鬥，付出勞苦，冒着危險，患難，就像一位優秀

的摔跤手，因為他懂得甚麼是「我們進人上帝的國，必

須經歷許多艱難」。 72因此，除非已經正正當當地奮鬥過，

否則沒有人可以接受獎賞；除非競賽也是費力勞苦的，

否則勝利也不光榮。

第十六章 再次證實上面已經談論過的獎賞和懲罰，他補充

説，某些人在來生沒有為他們保留的獎賞，這並不奇怪；因為

他們既沒有勞苦也沒有奮鬥。他接着也説了，由於這個緣故，

現世的諸善授與那些，為的是讓他們沒有甚麼藉口。

59. 在競賽前給予獎賞的人難道不是不公正的嗎？

因為，主在福音書裏説了 「神貧的人有福了，因為天

國是他們的。」 73他並不是説「富有的人有福了」，而

71 《提摩太後書》四章 7-8 節。

72 《使徒行傳》十四章 22 節。

73 《樹人福音》五章 3 節" (「神貧的人」為思高本翻譯｀和合本作「虛心的

人」 呂振中譯本作「心靈貧窮的人」。－－中譯註）
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説「貧窮的人」。因着神聖的審判，福佑就在那裏開始，

從此人類的不幸就要遠離。「飢渴的人有福了，因為他

們必得飽足。哀慟的人有福了，因為他們必得安慰。仁

慈的人（憐恤人的人）有福了，因為他們必蒙上帝的亻一

慈（憐恤） 。清心的人有福了，囚為他們必得見L帝。

為義受逼迫的人有福了，因為天國是他們的。人若因義

辱罵你們，逼迫你們，捏造各樣壞話譏謗你們，你們就

了。人若因我辱罵你們，逼迫你們，捏造各樣壞話

議謗你們，你們就有福了。應當歡喜快樂，因為你們存

人上的賞賜是大的。」 74未來的獎賞而不是現在的一一亻在

而非在地士一一－他所允諾的必得實現。你還期待甚

麼更多的東西嗎？還有更多應得的嗎，為甚麼在你得勝

之前，如此匆忙渴慕冠冕，為甚麼你想要抖落庠土並快

快歇息 3 為甚麼賽程未完你就渴求坐「宴席)就如觀眾

存旁觀，運動員在競技場 t, 而你卻早就尋求安逸？

60. 或許你會説為甚麼惡人是快樂的？為甚麼他們

牛活奢華? 為甚麼他們不與我一同勞苦＼那是因為他們

並沒有報名為冠冕奮鬥，他們也就沒有義務鄉受競賽的

。他們沒有走入賽道，既沒有用油涂抹自己，也沒

有被塵土覆蓋。榮耀等待着的是那此克服艱難險阻的人

們。噴了香水的觀眾慣常於旁觀，不參加造場搏鬥，也

不忍受烈日、悶熱、塵士和陣雨。讓那些運動員向他們

吶喊· 來吧，和我們一起奮鬥。觀眾將只是報以如1、回

答．我們現在坐在這裏只是判斷你們，但是你們－旦得

勝，你們將獲得冠冕的榮譽，而我們不會。

61. 他們，也就是那此決意獻身於亨樂丶奢華、掠奪、

榨取或者榮譽的人是觀眾而非凈鬥者。他們有的是勞力

的收益，但絕不是美德的果實。他們愛他們的安逸，依

74 《氏太福音宦五章 4 節及以卜
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靠狡詐和惡行他們積累起了錢財，但是他們將為他們的

不正當行為付出代價，不管有多晚。他們的餘生將在地

獄，而你們的在天堂，他們的歸宿是墳墓，而你們的是

樂園。據此，約伯説得漂亮，他説他們在墳墓裏被人看

, 75他們本能夠擁有安眠的寧靜，因為這是那些將再度

興起的人才能夠享有。

62. 因此，不要心思像孩童、話語像孩童、意念像孩

，不要像孩竜那樣現在就要求那些屬於未來的東西。冠

冕屬於那完全的、成全的。等那完全的、成全的來到，到

那時你就全知道了-不是對着鏡了觀看，模糊不清、如

同猜謎，而是就要面對面了76一~真理的形式就清清楚楚

『。你們到那時就仝知道[, 為甚麼有的人富有血邪惡丶

是搶奪他人財物的強盜，為甚麼有的人有權力，為甚麼有

的人有許多子嗣，以及為甚麼有的人身負榮譽。

63 也詐我們應該首先向強盜提間題·你富有的原因

是因為你搶奪「別人的財物嗎 3 你的需求並沒有強迫

你，貧困也沒有驅使你去做始種事。難道不是我令你富

，從而讓你沒有逃脱的藉口叮司樣的，我們也可以把

間題交給擁有權力的人。當鰾寡孤獨忍受壓迫的時候，

為甚麼你小救助他們? 難道你是虛弱無力的嗎＇」你能夠

不施以援手嗎 3 我造了你就是為了紐個目的，而不是要

讓你去厭迫他們，而是讓你能夠阻止壓迫。難道這句話

不是為你而寫的 I\朽，l 「應從壓迫者的丁中，拯救被壓迫

的人」 77難道這句不是為你而寫的嗎 「當保護貧寒和窮

的人，救他們脱離罪人的于」; 78同樣也可以對擁有豐

盈好處的人紐麼説 我福佑你，讓你擁有子嗣和榮譽；

75 《約伯記;1 ·.·t 章 32 節

76 彷彿《哥林多前諜》丨 章 10-12 節。

77 《亻如西拉智訓｝四草 9 節 b

78. ·(滷篇}八t- .: (八 I - 篇 4 節 3
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我賜予你身體的健康；為甚麼你不謹遵我的誡命，我的

僕人，我對你做了甚麼，或者我如何地令你悲傷了嗎？

難道不是我給予你子嗣、授予你榮譽、賜予你健康？為

甚麼你要拒絕我？為甚麼你認為你的行為不會讓我知道

呢？為甚麼你接受了我的禮物卻蔑視我的誡命？

64. 我們也能夠從猶大背叛的例子中總結出同樣的

道理。他被選為十二門徒之一，掌管錢袋，用以施救窮

人， 79看起來並不是因為他未受重視或者缺乏所以才背叛

「主。因為主授予了他這個責任，所以他也可以在他之

中被稱義；他是因為更大的過錯所以才犯了罪，不是因

為受的委屈驅使他犯錯，而是因為他濫用了恩典。

第十七章 青少年的責任，以及適合追個年齡的例子。

65. 既然前述已經講清楚了，邪惡將面臨懲罰，而美

德將得到奬賞，那麼讓我們繼續討論必須從年少時就牢

記在心的責任， 80因為這些責任也將隨着我們的年齡而成

長。 81一個好青年應該敬畏上帝，服從父母，榮耀他的先

，保持自己的純潔；他不應該忽視先輩，而應該重視

廉恥＊。所有這些一起將為青少年的歲月增光添彩。因為

就像嚴肅是老年人真正的恩典，熱忱則是年輕人的真正

的恩典，同樣的還有廉恥，就好像是自然本性的某種禮

物，在年輕人身上煥發。

79 《約翰福音｝十二章 6 節。

80. Cicero, 《論責仟》，卷－ 第 34 章。

8! 本篤會的版本足這樣子｀但是大部分其他手稿有卜面這句 「良好的行為也
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隨着學習而共同成長」

．拉丁語 "verecimdia"• 對應英語常為 "modesty" 。肝意是 不管是因為甚

麼而引起的自然的涪恥感」，引申為多個含義，例如》羞澀、害羞、臉紅｀

褓耻｀廉恥，謙遜端莊、穩重、端正節制｀適度、中肯」等等 可以理

解為人本性所有的绱恥心所引起的道德感和打為］它有漢語裏很難找到完全

對應的詞，因此本文將靈活處理丑這裏根據語境選用了具有中國古代道德哲

學意蘊的「廉恥」為譯詞。－－－中譯汪



66. 以撒敬畏上主，在亞伯拉罕的兒子身上就如同

自然而然的；他還服從他的父親到了這種程度：他為了

不違逆他父親的意願甚至不迴避死1鬥。 82約瑟也是如此，

雖然他夢見過太陽、月亮和星星都向他下拜，然而他還

是樂意地服從了他的父親的意願。 83他是如此貞潔，他甚

全聽不得一個不潔凈的詞；他是如此謙遜，甚至做了一

份奴隷的工作，如此顧及廉恥，甚至選擇了逃跑；如此

忍耐，甚至忍受了牢獄之苦，如此原諒別人的過錯，

至以德報怨；他的適度是如此，甚全當婦人拉住他，約

瑟寧可把衣裳丟在婦人手裏，跑到外邊去，而非不顧廉

恥。 84摩西也是如此， 85還有耶利米， 86他們被上主選來

向人民宣佈上帝的話語，因為廉恥感，

恩典他們能夠做成的事情。

第十八章 論廉恥的不同功能。它能夠如何限制言語和沉

默、伴隨貞潔 1 勸諫我們向上帝祈禱、調節我們的身體行為；

最後那個論黜以兩位教牧為例子，縱使他們的言語絕無不合宜

的地方。更進一步，他繼續論述一個人的儀態應該與同樣的美

德相～矗致，一個人應該如何小心謹慎，以免不適當的束西脱口

而出，或者身體上不適當的部位引起別人注意。以上煊些論黯

都用非常適當的例子加以説明。

67 可愛，就是廉恥的美德，甜蜜，就是它的恩典，

它不僅見諸行動，而且也見諸我們的言語， 87因此我們的

講話必不要越過適度，我們占語也不能夠有不適當的聲

。我們思想的鏡子經常充分地在我們的音語中反映它

82 《創世記》寸章 9 節。

83導 《創世記》，:.:.1令七喉 9 節遐

84 《創 ti「記》汀九章 12 節。

85. 《出埃及記》四章 IO 節 g

8(, 《耶利米冑》一章 6 節

87. Cicero, 《論責仟》，卷｀，第 37 章，第 134 節心

31 



的影像。適度，甚至能夠稱量出我們説話的聲量，因為

它唯恐語音太響以致冒犯了任何人的耳朵。不單如此，

唱歌迅件事情士，第一規則也是廉恥感及其而來的節

制，殖同樣適用於各種各樣的話語，從而一個人可以逐

漸的學會讚美上帝，或者唱歌，或者演講，因為廉恥原

則的恩典使他進步。

68. 我們再談談沉默，所有其他的美德都蘊含在其

中，它是廉恥和端莊的首要舉動。只有在沉默被認為是

－個幼稚或者驕傲的靈魂的標誌時，它才被算作是-惟個

恥辱；如果沉默是適度的標誌，它就被認為是值得讚揚

的。蘇撒拿在危險中沉默， 88並且認為丟掉了廉恥和節制

比丟掉了姓名還要壞。她不認為應該為了保障安全而去

冒自己貞潔的風險。她只是向「帝訴説，向着上帝，她

能夠在真正踐行廉恥的同時説出心聲。她避免直面男人

的臉。因為在她的眼睛瞥見中也有廉恥之心，道使得一

位婦女1丶願意直視男人或者被他們觀看。

69. 不要讓人以為這個讚賞只屬於貞潔。因為廉恥是

純潔的伙伴，而伴隨着廉恥，貞潔自身也更加安全。

有，榮辱感是貞潔的好伙伴和嚮導，因為即使在面臨危

險的時候，它也不能忍受純潔被玷污。以卜的例子也是

如此，在聖母馬利亞最初辨認出大使的時候，她就應該

被所有讀到這節《聖經》的人所讚許，並以此為可靠的

見證，斷言她值得被揀選擔負這樣的責任。因為，她在

寢室裏，獨自一人，當她接受天使的間安時，她沉默，

對天使的闖入感到驚慌, 89這亻V童貞女的臉色被這突然出

現的陌生男人形象所擾亂。雖然她很謙卑，然血此時的

情況並不是囚為這－點，而是因為她的廉恥之心，從而

她沒有回應天使的問安，也沒有給他任何回答，只

88 《蘇撒拿》 h章 35 節。

89 《路加福苜》 ｀章 29 節及以卜。
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她得知自己將懷孕上主，她間道，

然不是僅僅為了答覆而説話。

。她當

70. 在於我們的祈禱者，廉恥之心也是最令上帝愉悅

的，還能為我們從我們的上帝那裏掙得許多恩典。因為

不敢舉目望天，那位税吏被上帝所升高和

這個道理嗎? 90所以他被主的裁決稱義，但那個法利賽人

則不然，過於自負的驕傲讓他變得如此討厭。「因此，

讓我們以存着長久的安靜和溫柔的精神來祈禱。

。」 91聖彼得如此説道。適度（溫柔）＊

的，即使它放棄自身的各種權利、不為它自

取任何束西、不主張外在的任何東西兮

t它似乎退縮在自己的力量範圍之內，它在上帝的眼中

足的，然而沒有人在上帝的眼中是富足的。

富足的，因為它是屬神的部分。＊＊保羅也囑咐祈禱的

獻上廉恥和節制自守。 92他希望這一點要擺在首位，就好

像為祈禱者引路前ff' 從而罪人的祈禱沒有誇耀丶

被隱藏；就好像，回憶起過錯的時候帶着廉恥之心，隨

着绱愧的臉紅，從而應得賞賜更大的恩典。

71. 我們必須在行為、舉止和儀態中更好地保持廉

恥。 93因為思想的狀態常常見諸於身體的姿態。人們借此

認為我們內心的藏匿者（我們內在的自我）可能是輕佻

90. 《路加福音》尸＼章 13-14 節。

91. 《彼得前冉》 」章 4 節¢

淳此處拉］品使用的是 "modcstia" · 與·•vcrccundia' 意義相似但不完令相
同，更側重指］適度．節制、不矯揉造作的打動，羞恥感，榮譽感，溫柔j

文濰續使用同源祉玉1odesty" 翻譯¢ 但是上文引用的《聖經》句

逋常英文譯文採用對應譯洞是 '·meek'' 、 'gentle" , 與和合本的「溫柔」
致的，本質l就是指合乎限度．不極端｀即＇適度」茘值得汪意的是

煊裏與 J. 下文的 適度］的討論仍然是一脈相承的 一,·-中譯汴

此處的「適度」 即前引彼得話裏的「溫柔」 不再局限於J、. lfij是應該理

解為「萬物各部分各安其位，不僭越，也不缺失！，也就是類似中國哲孳講

的］致中和；的萬物和諧的狀態

92 《提座太前善》 立 9 節

93. Cicero• 《論責任》 卷一，第 35
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的、誇耀的、狂暴的；或者另還頁狀態：穩定的、堅強

的、純潔的和可靠的。因此，身體的行為舉止也是某種

72. 然而，我的孩子們，記得我們有一位朋友，他履

行自己責任時，看起來是在用熱忱勤勉作自我推薦｀然

而我沒有允許他進入教牧行列，因為他的舉止太不得

。還有另一個人，我知道他當時已經在教牧行列，我

吩咐他不得走在我的前面，因為他的儀態看起來傲慢，

而這讓我煩惱。他做了冒犯之事，在復歸職責之時我才

如此告訴他。我唯獨不允許此事，我的心靈也沒有欺騙

我。因為兩人現在都已經離開「教會。他們的儀態所出

賣他們的，也是後來被證實的，那就是他們心中缺乏信

仰。其中一人在阿里烏派 (Arian) 的事件中放棄了他的

信仰；另一個人，因為貪財，拒絕承認他屬於我們，為

的是他可以不必在教會的手「接受審判。他們的儀態之

中可以辨認出反覆無常的思想的偽裝，他們的外表看起

來就像徘徊不定的小丑。

73. 還有一些人，他們的步伐緩慢，就如模仿了舞台

演員的舉止， 94或者就如遊行隊伍裏的抬轎以及轎子上在

點頭的雕像的移動，＊如此之慢以致他們每一步的頻率在

別人看來就像是在遵守某種固定節律。

74. 我也並不是説要走得匆忙，當然，遇到危險時或

者切實有必要時需要走得快。因為我們常常看到某牝人

匆忙得氣喘噓噓，甚至連容貌都扭曲了。但是，如果沒

有需要如此匆忙的原因，它所引致的就只有犯錯。

裏當然不是在談論那些為了特殊原因時不時需要匆忙的

人，而是在談論那些被持續的習慣所約束、匆忙成了第

94. 同上，卷 第 36 甯。
金羅馬人在遊h慶典時用來抬戰利品或盡像等的轎子，抬轎的人往往走走停

停、走得很慢尸一一中譯注
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二天性的人。對於前一種情況，我不能贊成他們緩慢而

陰沉的行為，因為這會讓人看起來像一尊雕像。我也不

喜歡那些橫衝直撞的人，因為他們讓人想起被驅逐的人

的行色匆匆。

75. 一個合適的儀態是，不管在何處，都有一個權

威、穩重和尊嚴的形象，擁有冷靜冨鎮定的舉動。但它

必定屬於這樣一種性格，那就是不帶任何機巧和自只，

並且樸實無華。沒有任何假裝的東西是令人愉悅的。讓

自然天性訓練我們的行為。如果在我們的自然天性中確

實有甚麼缺陷，讓我們用勤勉來彌補。矯揉造作是不可

取的，但是矯正改善卻是必須的。

76. 但是，如果我們在類似述些事情上都需要投人如

此多的關注，那麼我們還要花比之多得多的謹慎小心才

能夠避免令人羞恥的話語脱口而出，因為這種事情常常

極大地敗壞一個人的聲名。敗壞人的不是食物，而是對

他人不義的貶損和污言穢語。 95道些事情是公開的绱恥。

出於我們的責任，我們實際上必須不讓任何不適當的

語出口，也不能讓任何言語違反廉恥。不僅我們不應該

對自己説任何不得體的話，而且我們甚全也不應該側耳

傾聽類似的話。這就是為甚麼約瑟要丟下衣裳逃走，因

為他可以不用聽到任何與自己的廉恥不符合的東西。 96因

為樂於傾聽的人，也會鼓勵別人繼續言説。

77. 懂得可恥之事其實是極大的菡恥。＊如果碰巧看

到迫種東西，那是多麼槽糕啊！難道別人身上令我們感

到噁心之事發生在我們身上就會是令人愉悅的嗎？自然

95. Cicero, 《論責任），卷..'第 35 章，第 127 節

96. 《創世記》 ．．．「九章 12 節
酆安布羅斯從迫裏開始談論「廉恥」所涉及的身體部位＆例如亞當和夏娃有 f

羞恥心之後，發現自己赤身裸體，忽忙尋找東西遮蓋下體寸沂以安布羅斯認

為自然造就的身體是好的 但是同樣出於自然本件 有此部位應該隱藏起

來，因為公開它們入然地令人不悅尸一－中譯注
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本性形塑並成全了我們身體的每一個部分，為此提供f

必要的東曲並令其形式優美和高貴，它難道不是我們的

教師嗎？它令那些身體的美麗部位清楚地、公開地展現

給了視覺觀看；其中，頭部（因

形體令人愉悅的線條，還有臉部的容顏，

它們的功能和用處顯而易見。但是，還有另外＾塈些部位

必須遵從自然的需求，自然將其部分藏在「身體裏面，

則它們難看的外表就會顯露出來，還有其他部分，自

然教導和説服我們將之覆蓋。 97

78. 自然本身難道不是一位教導廉恥的教帥嗎？從它

的例子出發，人的適度（我猜想， 98人的適度之為「適度」，

「對『甚麼是適當的』的認知標準」）＊已

掩蓋和遮蔽了它所發現的隱藏在我們身體構造裏的束

西；就如挪亞接受吩咐所造的在力舟側旁的門，的從它而

來，我們也發現「教堂的一個特徵，也是人類身體的一

個特徵，也就是説，食物的殘餘通過那個門而排出。囚

此，我們自然天性的創造者如此地考慮「我們的廉恥，

如此地指導我們在身體之中甚麼是適當的和美德的，也

知道我們要把不適當的東曲藏起來，以免讓我們的眼睛

。可辦於此事，聖徒説得好，他説「不但如此，

肢體人以為軟弱的，更是不可少的。身士肢體，我們看

97. Cicero, 《論責任》，若－，陋 35

98 同「卷.. , 第 40 章第 142 節•，

安布羅斯這裏是對拉1 語玄modest這＇ （我們譯為可適度」）詞源竹猜測，

將其拆分為兩部分 modus (模式｀標準 3 模範、方式）和 scie11tia (認知｀

認識· 科學） 必拉」文為 ·• modestia ... quam a modo scientiie. quid deceret. 

唧ellatam arbitror.'' 此處的描述與中國的《中庸》有，ff以對比的地方

怒哀樂之未發謂之中窈發而皆中節，謂之和 」 「致中和，天地位焉，萬

但是:,冏L 詞並在現代漢語並不多用，因此採用表不「有操

守、有節制 的「適度」譯逋對應安布罹斯紐裏對該詞的圓游分析。一一中

譯汴

99 《創毌記》八章 16 節 g

簡單來説．就是「非禮勿視」是源自人的自然本性
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為不體面的，越發給它加上體面。不俊美的，越發得着

俊美。」 100確實如此，順着自然的引導，勤勉的關懷被

用以增進身體的優雅得體。在另一處地」'j" , 101我更加允

分地討論了這個主題，並且説過我們不止要隱藏那些賜

予我們、讓我們隱藏的部分，而且也要認識到對它們用

名字進行描述也是不適當的，當然還包括它們的使用。

79. 如果這些部位偶然在人前暴露，那麼廉恥就受到

「冒犯；但是如果是故意的，那麼我們把這種行為看作

全然的無恥。 （挪亞之「）令自

，広l 為他看到自己父親的裸體而大笑；血那此為父親

遮蓋的兒子則收到 f祝福的禮物。 102由於這個原因，羅

馬和其他許多國家也有這麼，個占老的習俗，即成年的

兒子不應該與他們的父母－同沐浴，或者女婿不應與岳

削弱。也有許

~1J能地包裹起來，因此即使整個

少那些部位是被遮擋的。＊

80. 在《舊約》裏的祭司穿褲子，正如我們在《出埃

及記》讀到的，我們被告知，上土告訴摩西： 「要給他

們作細麻布褲子，遮掩下體，褲子當從腰達到大腿。亞

倫和他兒子進入會幕，或就近壇，在聖所供職的時候必

，免得擔罪而死。」 104據説我們之中有些人至今仍

守此規定，但是大部分人都從靈性上對此作解釋，並認

為 f守護廉恥和保持貞潔。

100 《爵林多前書》 I 庫 22-23 節

lOI. Ambro的 《論挪亞與力舟》 il)e Noe 四 Ar<幻 ．第 8 瑣'多

l02 《和11共氜：》丿L章 22 節

]()3. Cicero• 《論責仃};'卷 ，第 35 章，第 129 節

羅塢盛h公共澡1告在澡章裏許多人共亨 個池 f, 所以彼此是裸靄的戶一一

1j, 譯才

104. 《出埃及記》 42-43 節
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第十九章 説話者應該如何表現得當？美，是否能為美德添

加任何東西，如果能夠，那麼是多少？最後，我們要小心注意

甚麼東西，才能夠避免在我們身上顯露出自負或者嬌氣？

81. 我很高興有機會稍微詳細地談論廉恥的諸多功

能；因為我是對着你講的，你要麼能夠通過自己的經歷

認識到廉恥帶來的切實的好處，要麼至少不知道它有甚

麼過錯。實際上它適合所有年齡段，適合任何人物、時

間和地點，然而它最適合於青少年。

82. 不過，在任何年齡段，我們都必須小心注意，我

們所做的所有事情都應該是適當和得體的，還有，我們

的生命歷程組成了一個和諧和成全的整體。為此，西塞

羅認為， !OS在所有適當的事情裏面我們必然能看到某種

秩序。他説，逍蘊含在美、秩序和適合行動的責任裏。

他還説了，這件事很難用言語解釋，然而卻能夠被充分

地理解。

83. 我並不完全理解為甚麼西塞羅要在那裏插入介

紹美；不過，他確實又談論並讚美了身體的各種能力。

我們肯定沒有把美德定位在身體之美，不過，另一方面

我們確實辨認出了某種恩典，因為廉恥慣常地為臉孔披

k一層羞愧的釘暈，並且令其更令人喜愛。因為，

質料越是合適時，工人通常也能工作得更順利，所以，

在身體之美裏面廉恥就更顯眼了。只要身體之

腔作勢的；它應該是自然和未加人工修飾的，非矯揉造

作的，既不是精心裝扮的，也不是用昂貴和閃亮的服裝

增強的，而是僅僅用平凡的衣物加以掩飾；

我們必然看不出個人的信譽或者必要之物有任何缺失，

同時也沒有必要增加甚麼東西僅僅是為了顯赫的目的。

84. 他的聲音，也不應該是無力或者微弱的，更不能

105. Cicero , 《論責仟》，卷 ，第 35 章，第 126 節＃
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在音調上娘娘腔一一滸：多人有使用這種腔調的習慣，他

們以為這樣可以顯得自己很重要。我們必須保持聲音有

、節奏和陽剛的音質。因為想要把事情做到

最好，就要做最適合自己性格和性別的事情，而這也是

朝向生命之美的努力。這也是統籌行為的最好秩序，

一秩序適合運用於任何行動。就好像我不能夠贊同軟弱

無力的音調，或者嬌氣的身體語言，我也不能夠贊同粗

鄙的和庸俗的行為舉止。讓我們遵從自然本性。模仿自

然本性，這就是我們訓練的原則，也是我們美德的模式。

第二十章 如果我們要維護我們的廉恥，我們就必須避免與

放蕩的浪子I司事，也要避免陌生人的宴席以及與婦女往來；我

們在家的閒暇時間應該花在虔誠的和美德的追求上。

85. 廉恥又確實有觸礁的時候－~不是撞上了她帶

在身邊的人，我指的是，那些她經常反對的人，例如，

我們有時會遇到放蕩的浪子，他們以玩笑和打趣作掩

飾，實際卻在行使毒害好人的勾當。對於後面這些好人，

如果他們習慣了出人酒宴和遊戲，參與他們的俏皮話和

逗樂，那麼他們將減弱他們作為男人的嚴肅性。如果是

，讓我們留心，當我們想要放鬆心靈時，我們不會

破壞我們晶性整體的和諧，不要好像讓一聲不和諧的雜

音破壞了我們運作良好的協奏曲。因為習慣能夠輕易地

轉變自然本性。

86. 出於追個理由，我認為，你應該明智地履行那些

適合於教牧人員的責任，尤其是那些符合聖職的

任一－－也就是説，你應該避免陌生人的宴席，並且不要

由於太過關心此事而受到非難，但是你仍然要對旅行者

熱情好客。與陌生人共亨宴席佔用了注意力，不久就會

滋生對筵席享樂的愛好。世俗的流言蜚語及其娛樂效果

常常就此悄悄地溜了進來。人沒辦法關上雙耳，但是禁
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易被看作是－種傲慢的表現。再者，

中的酒杯甚至常常與心中的意願作對，一次又一次被灌

滿。在自己家中徹底地謝絕此事，效果當然要比在別人

。當你擺出節制的姿態，那麼無論在甚麼情

況下，你都不必受到別人傲慢無禮的譴責。

87. 年輕的教牧不必走人寡婦或童女的房子，除非是

了一次特定的探訪，那麼在此情況下，必須與年長的

教牧同行，也就是説要與主教同行，或者如果事關軍大，

與眾牧師同行。我們為甚麼要給俗卅留下話柄？

麼必要頻繁的探訪從而給流言蜚語留下根據呢？

些婦女中有人碰巧墮落了怎麼辦？為甚麼你要因為別人

的墮落而遭受屈辱呢？甚争有多少堅定的人已經被她們

的激情引入歧途了？有多少人雖然並沒有實際犯罪，但

是卻在嫌疑上授人以柄？

88. 如果你在教會的責任之外還冇空餘時間的話，

甚麼你不把時間花在閲讀上：＇為甚麼你不再次回轉去仰

，為甚麼你不去尋訪他並聆聽他的聲音呢? 我

們在祈禱的時候尋訪他，我們存讀「帝的神聖訓喻時聽

到他。我們又與陌生人的房了有何相「呢？只

子容納了一切人。需要我們的人可以來見我們。我們乂

與流言蜚語和市井傳説有何相干呢？在基督的祭壇邊侍

的責任就是我們已經領受了的；使得我們自己能夠取

悅他人並不是加諸我們身l二

89. 我們應該謙卑、平和｀溫柔、嚴肅、耐心。我們

必須在所有事情士保持中庸，從而，坦然平靜的面容和

從容淡定的言語能夠向人們表明沒有任何不端出

們的生活中。

我們必須在憤怒還未浮現的時候就謹防它；如

果它已經浮現了，那麼我們必須抑制並令它平靜，如果我們不
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卷一

能夠做到這一點，那麼至少讓我們防止口出狂言，從而我們的

激情能夠變成類似小男孩的吵架。他又轉述了哲學家阿爾基塔

的話，並且表明大衛也在此事上作了示範，既體現在他的行動

上也體現在他的作品中。

90. 讓我們謹防憤怒。 106如果憤怒不可避免，那麼也

要讓它受到限制。因為憤怒是犯罪的可怕誘因。它能夠

令心靈紊亂以致喪失理智。因此，首要的事情就是，在

可能的情況下，通過亻、斷地練習，依靠對更好的事物的

渴求以及堅定不移的決心，爭取把我們自然的性情變成

為平和的性格。但是，既然激情已經很大程度卜植根於

我們自然本性和性格之中，以致它不可能被連根拔起和

避免，那麼，在可以能夠預見的情況卜，我們必須用理

性抑制它。如果在我們能夠預見憤怒之前，或者以任何

方式將其阻止之前，心靈已經被憤怒填滿了，那麼我們

就必須考慮如何克服心靈的激情，如何限制我們的憤

怒，讓它不再被如此地填滿。容忍憤怒吧，如果可能的

話；如果忍不住，那就讓步吧，因為經上寫着「讓人發

怒吧」。 107

91. 當雅各的兄弟憤怒的時候，雅各出於責任感而向

他和利百加讓步；也就是説，由於聽從了耐心的勸告，

他選擇了逃跑並且在外地生活，而不是激怒他的兄弟；

只有當他認為他的兄弟已經消了怒氣，他才回來。 108因

此，他從上帝那裏獲得了巨大的恩典。因為自願的侍奉，

以及接受了賜福，他與兄弟再一次和好，從而他的兄弟

不再掂記着從自己身「被奪走的祝福而是僅僅記住了後

來得到的補償，事情不就是這樣嗎? 109 

106 回 l巫· 卷｀第 25 章，第 89 節。

107 《羅馬冉》卜章 19 節

108 《創世記》 十七草 41--45 節。

109 《創世記》 j二章 3 節及以卜 c
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92. 如果憤怒已經開始發作、並且已經佔領了你的心

、甚至已經裝入了你的心臟，那麼，不要放棄你的地

。你的地基就是忍耐，它是智慧，它是理性，它是憤

怒的鎮靜劑。如果你的對手的愚頑不化依然激怒了你，

而且他的不可理喻讓你抓狂發怒：如果你不能夠平伏你

的心靈，至少在口頭上你要加以扼制。因為經上煊麼寫

到． 「就要禁止舌頭不出惡言，嘴唇不説詭詐的話。要

離惡行善，尋求和睦，一心追趕。 j 110看看神聖的雅各

是多麼的平和！首先，平伏你的心靈。如果你不能夠做

到，那麼就對舌頭施加束縛。最後，不要忘記尋求和解。

世俗的講話者從我們這裏借用了追些主意，並把它們寫

在了自己的著作裏。當然，闡明逍些道理的功勞要歸於

首先闡明道些話的人。

93. 所以，讓我們避免在任何情況下憤怒，或者至少

要抑制憤怒，從而我們能夠不失讚賞，也不給我們的犯

罪列表添上一筆。平伏憤怒並不是－件易事。追件事並

不比完全避免被激怒來的更加輕鬆。 ""件事是我們自己

意志的行為，而另一件事則是我們自然的反應。所以，

小男孩之閒的吵架是無害的，甚至可以説更加地塑造了

他們可愛的性格而不是懷恨在心的性格。如果小男孩們

容易彼此爭吵，那麼他們其實也容易再次平復，他們的

友誼甚至將得到增長並很快又在一起。他們並不懂得矯

揉造作或者勾心鬥角。不要責怪這些孩子，上主針對他

們説了， 「我實在告訴你們，你們若不回轉，變成小孩

子的樣式，斷不得進天國。 j 111所以，雖然他是上帝的

自己也如小孩子一般，他罵不還口，受迫害

110 《詩篇》竺卜四〔33〕篇 13-14 節。

ll 1 《馬太福音》十八章 2-3 節。

拿此處拉丁文為 ''Dei virtus" , 指「神力」。一一中譯注
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不回以迫害。 112訓練你的心靈成這個樣子吧－~就像一

個孩子，從不記傷害，也不顯露惡意，從而你能夠無可

指責地成一切事。永遠不要想着別人給你回報。要堅守

你自己的根基。保守你內心的質樸與純潔。不要回答憤

怒的人所説的氣話，也不要回應愚頑人所説的愚頑話。

一個人犯了錯也會很快傳染給別人。就好像石頭在一起

摩擦，火花不正是從道裏迸發出來的嗎？

94. 異教徒一一（他們説話時總是習慣誇大任何事

情）一—常常引用哲學家塔壬同的阿爾基塔 (Archites of 

Tarentum) 113的話，他是這麼對他的執行官説的· 「可憐

的人哪，如果我當時不憤怒的話，我將會怎樣地處罰你

啊。 J *但是，在此之前，大衛曾在憤怒之中克制住了自

己拿着武器的手。比起不為自己報仇，不回以謾罵是－

件更加偉大的事情！當眾位戰士準備向拿八復仇的時

候，亞比該用她的祈禱阻止了他們。 114從這個故事中，

我們學到了，我們不僅應該時不時地聽從祈求，而且應

該悅納祈求。大衛也是因此而高興，從而他祝福了這位

闖入的婦人，因為這位婦人幫他克制了復仇的欲望。

95. 在此事之前，他早就針對他的敵人説過造些話：

「因為他們將罪孽加在我身上，發怒氣逼迫我。」 115讓

我們聽聽當他被憤怒沖昏了頭腦時所説的吧： 「但願我

有翅膀像鴿子，我就飛去得享安息。」 116他們不斷地激

怒他，但是他卻尋求安寧。

112 《彼得前鹵》二章 23 節。

113 生活於公，）i.:, 前四百年左右，著名哲學家，也是 名將軍。他的英語名字現在

常寫亻t "Archytas" 。他也是 位希臘數夢家，畢達哥拉斯學派成員，以美

德聞名。

．此引言意思是阿爾菲塔常時很憤怒，但是努力地克制了自己 避免因為憤

怒而給出過大的處罰。過後，當他不憤怒的時候，他覺得當時其實反而是處

罰輕了 e 可見阿爾基塔在允制憤怒這件事上的意志多麼昭強。·---中譯注

114 《撒 I蒞U 耳記上》 〔《列士紀－書》〕＇，十九章。

115 《詩篇》五十五［五I四］篇 3 節 5

116 《詩篇》 li:1-Fi: [五十四〕篇 6 節。
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96. 他也説過：「你們可憤怒，不可犯罪。 j 117教授

道德的教帥懂得：自然的性情應該得到理性的教程的引

，血不是被徹底根絕；他教導道德並説過· 「如果有

甚麼過錯你應該對之憤怒的話，你就憤怒吧。」因為面

許多卑鄙的事情，我們不可能完全不被激怒； 118否則

我們就不應該被看亻f是有美德的人，而是無情義和粗心

大意的人。所以，憤怒吧，為的是避免犯錯，或者説：

如果你很憤怒，不要犯罪，而是用理性克服憤怒。或者

也可以這麼説· 如果你很憤怒，那麼對着自己發怒，因

為是你被激怒了，但不要犯罪。因為對自己發怒的人也

就不對別人發怒，因為他怒的是自己怎麼如此容易受刺

激。但是，希舉證明自己的憤怒是公義的人就只能變得

更加激動，容易落進罪裏面。所羅門説過， 「亻、輕易發

怒的，勝過勇士。治服己心的，強如取城。」 119因為憤

怒甚至能夠引誘勇土＾走卜歧路。

97. 所以，在理性裝備好我們的心靈之前，我們應該

留心不要陷人激動。因為，很多時候，憤怒、悲痛或者

恐懼死1'幾乎就要剝奪了生命的靈魂，並且用突然

擊把它擊倒在地。所以，用反思對此加以預先考慮是

件好事，還要以反覆思索此事來訓練心靈。為的是心靈

不會為任何突然的干擾而激動，而是越來越冷靜，被理

性的軛和韁繩所控制。

第二十二章 在 H常談話中以及在主持討論時，關於反思和

激情，關於如何注意談話的得體。

98. 存在兩種精神運動]20一一－關於反思和激情的。

ll7 《詩篇》四篇 4 節。

118. Cicero 《論責任》卷 第 38 竒: , 第 136 節

119 《箴占2'1·,';章 32 節，'

120. Cicero 《論責仟》 卷 第 36 章，第 132 節
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種與反思有關，另一種與激情有關。一個不與另一個混

淆，因為它們有顯著的差異，彼此不相似。反思必須經

過調查探究，並且如其所是地努力研磨出真理。激情促

使和激勵着我們做事情。因此，出於自身的自然本性，

反思擴散的是心神安寧和冷靜；而激情發出的是行動的

衝動。如果我們確實希望指引我們的心靈謹守適當之

，那麼讓我們隨時允許對善的反思進入我們的心靈，

而令激情服從理性，以免對甚麼束西的欲望遮蔽 f理

性。寧可讓理性檢驗和看見甚麼是為美德而應該做的。

99. 既然我們説過我們必須以遵守適當為目標， 121從

而認識到衡量我們言行的正當標準，並且在順序上，

語要比行動優先；占語又被分成兩個種類，首先它被用

於友好的對話，然後才被用於研究和討論信仰和公義的

間題。對於任何一·種情況，我們必須留心確保沒有被激

怒。我們的語言應該溫柔和從容，允滿仁慈和謙恭，沒

有侮辱。與我們親近的人的交談時，應該避免固執的

吵，因為這種爭眇通常只會帶出無益的主題，而非提供

任何有益的東西。應該討論而沒有憤怒，文雅而本挖苦，

木刻薄，勸告血不冒犯。囚為在我們生命中的每

次行動我們都應該注意此事，從而我們心靈壓倒性的

衝動不能夠遮蔽理性（讓我們憩是為忠告保留一席之

地） ，所以我們也應該汪意我們語言中的規則，從而不

喚起憤怒或者仇恨，並且我們也不讓我們的貪婪或懶惰

顯露微兆。

100. 讓我們的語言都是這種樣子，尤其是在講解《聖

經》的時候。我們應該經常地講解這個談話的最好主題，

關於它勸導警醒的訓詞，以及它對勸善教導的關心，除

此之外，難道我們還應該更頻繁談論別的東西嗎］讓我

121 同 i-., 卷第 37
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們有－個理由開始，也讓我們在適當的限度內結束。 122因

為一次令人疲勞的講解只會惹人憤怒。但是，既然任何

種類的談話一般都會給人增加快樂，那麼最不適當的事

情當然就是使得這一種談話令人厭惡！

101. 如何處理此類主題，即教導信仰、指導自我克

制、討論公義、勸告進行活動等，我們既不可能一次性

地學完、也不可能完完全全地一次性灌輸給所有人，而

是必須按照一定順序地進行，在我們力所能及的範圍

內，以及在該章節的主題和內容允許的範圍內。我們的

講道不可太冗長，也不可沒過多久就突然中止，前者唯

恐給聽眾留下厭惡之感，而後者唯恐給人不上心和粗疏

之感。談吐應該清晰樸實，清楚明白，充滿尊嚴和力量；

它不應該學究氣，或者太過文雅，反之它也不應該風格

粗暴並且令人不愉快。

第二十三章 雖然有時俏皮話可能是完全適當的，但就總體

而言，我們應該把它排除出教牧群體0發聲應該是清晰和率直的 o

102. 世俗之人提供了許多如何説話的更進一步的規

則， 123恐怕我們可以省略掉；例如説俏皮話、開玩笑等

方式。 124因為雖然偶而的俏皮話可能是適當的和令人愉

快的，然而它們不適宜教牧者的生活。因為我們怎麼可

以採用那些我們沒有在《聖經》中發現的事情呢？

103. 特別是，我們在講故事的時候也必須小心俏皮

話，我們不能因此分散了原先設定好要講的更加嚴肅的

重點。上主説過， 「你們喜笑的人有禍了。因為你們將

要哀慟哭泣。」 125我們有否想過，我們在此世找些事情

122 同1:.' 卷，｀第 37 章｀第 135 節。

123 同卜，卷-'第 37 章

124 同上，卷 ，第 29 章言第 103 節。

125. 《路加福音》六章 25 節 3
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加以嘲笑，但這些笑聲在來世就變成了我們的哭泣呢？

我認為，我們應該不僅避免粗俗的笑話，而且應該避免

各種各類的俏皮話，除非它偶然在某個時刻不是不適當

的，為的是令我們的談話變得和藹可親、令人愉快。

104. 至於發聲，我確信，它應該是清晰和明亮的。 126

如果它美妙動聽的，那麼造是一項自然的稟賦，不是通

過努力就可以贏得的。讓它在語音上清晰可辨，充滿陽

剛之氣，但是要避免聽起來笨拙和粗俗。也要注意，它

並不要求一種戲劇性的重音法，而是要求保持一種適合

於它發出的言語的內在意義的調子。

第二十四章 在我們職業生命中有三件事情需要注意。首

先，我們的激情應該受我們的理性控制；其次，在我們的欲望中，

我們應該遵守合宜的適度；最後，應該在正確的時間、以正確的

秩序行一切事。所有這些品質都如此突出地在《聖經》的聖人中

發着光，顯然，他們都裝備了人們所謂的諸多首要美德。

105. 我想，關於説話的藝術我已經説得足夠多了。

讓我們現在開始思考甚麼樣的職業生活是合適的。我們

注意到，有三件事情127被認為是與這個主題有關的。一

個是激情不應該反抗我們的理性。只有道樣，我們的責

任才能夠與做適當的事相協調。因為如果激情屈服於理

性，在履行責任的時候，我們就可以很容易保持做適當

的事。第二個，我們必須慎重小心，以免在我們承擔的

事情「表現出過頭或不及的熱情，以免我們被看作是小

題大做，或者大題小做。第三，考慮到我們的事務和著

作中要保持適度，我想，在安排事務的秩序以及把握做

的時機上，一切都應該是閒誠布公和直接了當的。

106. 但是，首要一件事，我可以稱其為所有事情的

J 26. Cicero , 《論責任》，卷 ，第 37 章，第 133 節。

127 同L· 卷..'第 39 章，第 141 節
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基礎，那就是，我們的激情應該服從我們的理性。第二

和第三其實是同一件事一一－兩種情況都要適度。在令人

喜愛的形式的列表七，我們還有－此窄間留給了「美」，

以及對「尊嚴」的考慮。跟着的還有安排事務的秩序以

及把握做事時機的考慮。至於這了點，我們還必須看看

否能夠在聖徒的事蹟中説明它們。

107. 首先，我們的賢父＊亞伯拉罕， 128上帝創造和召

喚他為未來的世代作教導。雖然被許多的關係紐帶所束

縛和拖亻卞，他還是聽從囑咐離開了自己的故十、親族和

父母的家，難道此事不正好證明了在他身上激情從屬於

理性汀谁不因故土、親族和自己家的甜美魅力而歡喜？

這起人和事物的甜美令人喜悅。但是，一旦思及天卜的

命令和永恆的回報，他就受到更深的影響。他其實不能

夠帶着妻子同行而不招致更大的危險，囚為她不習慣於

勞苦、太過脆弱而不能忍受侮辱、太過美麗而可能招致

放蕩的男人的慾望，難道他就沒考慮過這此事情 3 然而

他深思熟慮後作了決定，決定承受迢此東西，而不是以

藉口逃脱。最後，當他走到埃及時，他建議她聲稱自己

是他的姐妹而不是妻子。

108. 看看在煊個故事中有甚麼激情起了作用 I 他擔

心他的妻子的貞潔，他擔心他自己的安全，他對埃及人

的情慾有疑心，然而，向上帝履行責任的合理性一路支

配着他。因為他認為，有了卜帝的喜愛，他在任何地方

都是安全的，但如果他冒犯了上主，他甚至不能夠毫髮

無傷地待在家裏。這樣的理性征服了激情，理性把激情

置於自己的臣屬之中。

钅安布羅斯常常稱訌但經》裏的聖人和先知們為「父」並把《聖塈》裏的猶太

先民稱之為「我們父的人民」 造足種對古代賢德榜樣的炸稱也可以看

作 種精神上的血脈延續 因此本冉將之譯為「賢父 l 。一一－中譯注

128 《創 fl「記》\"::章］節及以卜 g
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109. 當他的侄兒被人擄去時， 129他沒有被這麼多成

群結隊的王面前被嚇倒或者沮喪，他繼續了戰爭。在得

勝之後，他拒絕享用自己的那份戰利品，雖然這些是他

自己確確實實贏來的。還有，上帝允諾了他將有一個兒

子，雖然他想到了自己身體只剩一口氣，幾乎與死人無

，還有想到她妻子的生育能力和自己年紀已大，但是

他仍然相信上帝，即使這件事違反自然規律。 130

110. 注意所有這些事情是怎麼湊到一起的。激情並

不缺乏，但是它被抑制了。這裏只有－個冷靜運轉的心

靈，既不把重大的事情視為不重要的，也不把碎屑的事

情視為大的。在這個故事中，每一個不同的事件裏都存

在「適度」 ：諸事的秩序、合適的場合、言語裏適當的

尺度。他在信仰裏是最先的，美德彰顯，作戰雄健，勝

而不貪，在家好客，體貼妻子。

111. 雅各也是如此，他是阿伯拉罕聖潔的孫子，愛

好在家中遠離危險地渡過時光，但是，她的母親希望她

在他鄉生活，為的是向他的哥哥的憤怒讓步。」31合理的

忠告勝過自然的情感。於是他從家裏逃亡，從父母身邊

被放逐，然而無論在哪裏、做甚麼事情，他都留心觀察

適當的尺度，做適當的事情，在適當的時候利用他的各

種機遇。他在家時是父母的心肝寳貝， 位因為他的孝

順機敏血感動，給了他祝福，另一位偏袒他，給了他偏

心的愛。當他認為他應該把自己的食物讓給他的

時，在他的哥哥的判斷中，他也被置於首位。 132因為雖

然根據他的自然傾向，他渴求食物，然而當他的哥哥索

129 《創 1廿己十四章 14 節，＇

130 《創世記》十Ii. 店 4 節 1-t; 章 15 節

13L (創世記》 十七章 42 節及以卜。

132 憤岬記》 : f·.JJ:1店 34 節 e 屮安布羅勘有時候因為他止在司論的主題值］對

《聖經》增加［自己的解釋 4丘樣的例f 臼(JI還有，例如，本書卷-第 101

節，卷第 154 節，卷-第 64 節。
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要食物時，他感到了兄弟情誼就給了。他是主人忠實可

的牧羊人、岳父體貼的女媳，他工作積極、用餐節儉丶

樂於改過、賠償慷慨。不止如此，他還很好地平伏了他

的哥哥的憤怒，以致得到了他的哥哥的喜愛，即使他也

曾擔心過哥哥的敵意。 133

112. 我該如何談論約瑟呢? 134在忍為奴僕、受束縛

的時候，他當然渴望過自由。他在為奴時是多麼地溫順

啊，在美德上多麼地堅定啊，在監獄裏多麼地仁慈的啊！

在施展自己的能力上，他在解夢和自我約束上也是如此

地睿智！在豐年的時候，他難道不小心謹慎麼？在災年

的時候，他難道不慷慨公正麼汀崽秩序井然地做了所有

道些事，利用 f季節的時機，通過約束屬於他職責的領

導權力，給予了他的人民以公義，難道他不值得稱讚麼？

113. 約伯也是在順境和逆境中無可責備、耐心、令

人喜愛丶令上帝滿意。他受到痛苦的折磨，然而卻能夠

自己發現安慰。

114. 還有，大衛在戰爭中表現勇敢，在逆境中富有

耐心，在耶路撒冷安逸，在勝利時仁慈，在犯下罪過時

悔改，在晚年時有先見之明。他在諸多行動中堅持了適

當的尺度，在機會來臨的時候抓得住。他在接 F去的年

月裏把這些都寫入了《雅歌》，從而，在我看來，他的

生命就是他擁有的－首屬於自己的榮耀上帝的不朽的

歌，其甜蜜程度一點都不遜色於他在讚美詩中所傾注的。

115. 與首要美德有關係的責仟在造些人身上有甚麼

缺失嗎? 135首先，他們表現了明智，這是在追尋真理的

過程中運用的，而這也給予了他們對完全知識的渴望；

一個，公義，它給每個人分配了屬於自己的，它不索

133 《創世記》 ：十二章 4 節。

134 《創世記》二十九章。

135. Cicero , 《論責仟》，卷 ，第 5 章。
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取屬於別人的，不顧自己的利益以求保護所有人的應得

權利；第三，剛毅，它在戰爭事務中極大地提升勇氣，

在國內事務中，令我們保持和增強了身體的活力；第四，

適度，它令我們在處理所有該做或該説的事情時保持正

確的方法和秩序。

第二十五章 解釋為甚麼這本書不以討論前面提到的諸美

德為開頭。接着簡要地指出，同樣的美德存在於古代的諸賢父

身上。

116. 因為不同類別的責任都源自造四個美德，或許

有人也許會説，它們應該放在最開頭加以闡述。但是，

如果我們在最初就給「責任」下定義，然後再把它分成

各種各樣的類別，迫就太過工巧做作了。 136我們實際的

做法是避免工巧做作，而代之以各位占代賢父的例子。

我們理解造些例子，從而它們也確定地給我們提供了確

信無疑的東西，從而在我們討論它們時，不會產生一絲

一毫的微妙偏差。讓這些賢父的生命，成為我們美德的

鏡子．而不僅僅是精明和巧妙事蹟的故事集。讓我們遵

循他們並展現我們的崇敬之情，而不僅僅是討論他們並

展現我們有多聰明。

117. 在聖潔的亞伯拉罕身上，明智佔據了首位。因

為，關於他，《聖經》是這麼説的：「亞伯蘭信主，主就

以此為他的義。 j 137不認識上帝的人是不明智的。還有，

「愚頑人心裏説，沒有上帝。 J 138明智之士不會這麼説。

如果亻准個人不向他的造物主而是向石頭説「你是我父」 , 

他乂怎算是明智的? 139又有誰會像摩尼教徒 (Manichean}

136. 同t.:. 卷－，第 2 章，第 7 節:

137 《創 1斟记》十五章 6 節¢

138 《詩篇》十四［十叮篇 1 節

139 《耶利米書》 ·.~27 節 0
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那樣對着惡魔説「你是我的存在的創造者」? *阿里鳥」40寧

願選擇－個不完美的和卜等的創造者而不是真正的和完

美的創造者，他又怎會是明智的呢？馬吉安 (Marcion) 141 

或尤諾米 (Eunomius) 142更喜歡有一位惡神而不是－位善

神，他們又怎會是明智的？不敬畏他的「帝的人又怎麼能

夠是明智的呢？因為「敬畏上主是智慧的開端」。 143在另

一處，還有這樣的句子「智慧人不偏離l主之口，而是依

靠承認他為大血接近他」。 144因此《聖經》説了「以此為

他的義」 ，這就給他賜予了另，＾個美德的恩典。

I 18. 我們中的大部分人都説過，明智在於認識貞

理。但是，他們之中冇誰存炤一點上勝過亞伯拉罕、大

衛或所羅門呢 3 人們還説過，公義之人思慮的是整個人

類的共同關係＊＊。正如大衛説的｀「他施捨錢財，啁濟貧

．摩尼 (Manes) , 摩尼教的創始人 ＇＾丨活冇人約公兀 五0年 他教導說

存在兩個最初的本原，彼此絕對地相反。什 邊是I帝 從他那襄而來的只

有善，另邊的是J原初的惡一 切物質的創造者 因此物質也足惡

的 e 人是由這個惡靈所造＆然血，人的靈魂足從善的t·帝那裏流溢出來的，

蠱魂被囚禁在人的身體裏，身體則是由物質）L素構成的。因此，砧裏描述的

這 (11摩尼教徒在説的是 惡神是他的父 因為足他的塵世存冇的創造者

-····· 中譯注

140 阿里烏 阿里烏派之父，生於公）L 」if;{「，在: ::~1己十的尼曲亞會議

(Council of Nice虯遭到譴責，，他合認址督是 r 與父同體 (nf one substance 

wiU1 山e Father) , !(d是認為他只是某亻v次位的神 冇毌界之前被造 但是他

認為基督是世界的創造者 3

141 用古安的活躍在公元刊 O'ii 丿LO年之間 他也教導有在超過個木原｀

並 H認為人足被 個 l'~及的存在所創造 i

142 尤諾米是極端阿甲烏派的領袖 活躍在人約公」c'=.;,o 年 3 他卑持子與父 1、

僮冇本質 (substance· 或譯本體 ）丨具有絕對的不相似性 甚全在意願

l 也足令因此他的派別被稱為 不相似派 」丨同質派/J口b'」體」艮」

<Anomocans 從希臘語(ll'OJJOLOS而來 1 在洗禮中，他們也不用水淋濕卜

體 主張卜體是由惡靈所造· 因此他們與馬西昂 樣承認雙本届！。狄奧多列

(Thcodoret I 是後者的研究權威並撰寫［對尤諾米派的控告魷而他説

尤諾米也只是套聽途説 並不是真正出於自己的知識忍參見 Theodore!, 《異

教t, 論概述》 (Haerericar11111 fi1bularum comprndium i 第 4章第 3 節
143 《詩篇》·-·······'. ·Ol 篇 JO 節

144 鬪災自》 十四章 7 節（七丨」本 I

或譯一人類共同體 指把整個人類石作是有機聯結在 起的整體。參見本

卷第 130 節的中譯汁 - 中譯汁
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窮。他的仁義存到永遠。 j 145公義之人懷有憐憫。

之人施與。整個世界都是屬於明智之人和公義之人的財

為己事，思慮自己所有

的為共有。義人貞己不責人。因為義人不寬以律己，並

且不能容忍自己有秘而不官的私密作為。所以，看哪，

亞伯拉罕是多麼的公義！他名年得子，如上主所允諾；

即使這是獨生子，但是當上主要他犧牲兒子時，他並不

信

先，

理性約束自然情感卟殖是勇敢的。

牲的兒子走，兒子間到了哪裏，父親的情感受到「嚴酷

的考驗，但是並沒有被征服。兒子又説，「我的父親哪」，

适句話刺穿了父親的心，但是依然沒有削弱他對r:帝的

虔誠。第四種美德，適度，也出現在那裏。作為義人，

他在其虔誠之舉中保持了適當的尺度，有秩序地安排了

他必須履行的事情。所以，他帶去了所有獻祭盂要的東

西，擺好了柴火，捆綁了他的兒子，抽出了刀，以

的秩序施行獻祭；因為這些功績，他得到了回報，得以

保存自己的兒子。

120. 聖潔的雅各血對面見了t帝，還贏得 f祝福，難

的智慧勝過他嗎 ;'147他與哥哥分享自己

的｀將之作為禮物，還有誰能夠比他更公義呢? 148他曾與

神摔跤，還冇誰能夠比他更剛毅? 14叮也總是考慮時間和地

點，根據適度而行動，他隱藏了他的女兒的菡恥之事而不

145. 

146. 《創由記》

147. 《創由記》了十

148. 《創世記》

149. 《創祖記》
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論責任

是自己尋仇，有誰的適度的美德能夠與之相比? 150被包圍

在敵人中間時，他認為最好是贏得他們的好感而不是把他

們的仇恨集中到自己身上。

12 l. 挪亞也是多麼的明智啊，他建造了整艘方舟! 151 

而且多麼地公義啊！他獨自一人，得以保存成為全人類的

父親，他成為過去諸多世代的一個倖存者，又成為未來世

代的創始者，他的出生，與其説是為了自己，不如説是為

了整個世界和宇宙。他克服了大洪水，他是多麼地勇敢

啊！需要怎麼樣的節制才能夠忍受！當他進入方舟，他又

是以怎樣的適度的美德渡過時間！他放出烏鴉和鴿子，接

收它們回返，並且利用時機離開了方舟，他是以甚麼樣的

適度的美德利用這些機會啊！

第二十六章 在探究真理一事上，哲學家違反了他們自己的

原則。但是，摩西證明了自己比他們更加明智。智慧的尊嚴越

是偉大，我們就必須更加真摯地努力獲得它。自然本性自身推

動着我們所有人這麼做。

122. 因此，也就是説，探索真理的途中，我們必須

遵守適當的標準。我們應該極為謹慎地尋找真理。我們

不可以假為真，不可暗地裏隱瞞真相，也不可用混亂與

猜疑填滿心靈。敬拜木製的東西，也就是人自己所造的

東西，還有甚麼比這更不適當的嗎？討論與幾何學和

文學有關的主題，度量空間的深度，用固定數字的有限

範圍封閉天地，拋棄拯救的根基而去追求錯誤，還有甚

麼比這更加黑暗無明的嗎？

123. 摩西，學了埃及人一切的智慧， 152也不贊同道些

東西，而是認為造種智慧既有害又愚蠢。他從那裏轉身離

150 《創世記》 ，＾十四章 5 節。

151 《創世記》六章 14 節。

152 《使徒行傳》七章 22 節。
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開， ，因此他看到「帝、詢間上帝、聽

到上帝卫］上帝説話。 153他令埃及人所有的智慧無用武之

地，運用自己做工的大能讓他們所有工巧的力量相形見

絀，誰能比這位上帝親自教導的人更明智？他不以無知為

知，也不匆忙接受這些無知的事物。然而那些哲學家們，

他們既不為自己崇拜並向無知的偶像尋求幫助感到

愧，也不認為這是述反自然的，他們還教導我們迴避我們

剛才講到的那兩樣與自然和美德相一致的事情。＊

124. 智慧的美德越是崇高，我認為，我們就越應該

為之努力，為的是我們有一天能夠獲得它。因為我們有

時不懂得甚麼事情是違反自然的｀可恥的、或不合適的，

我們就應該為了探究事理而付出兩樣東西：用以思考間

題的時間和心力。因為人勝過所有其他造物的地方就在

於他事實上擁有理性，能夠探尋事物的根源，認為應該

探索自身存在的創造者。因為遺位創造者手握我們的生

死；他用權柄統治逍個世界。我們認識到，我們必須把

我們所有行動的理由都歸之於他。因為要擁有好的生

，沒有甚麼能夠比相信他會作我們的法官更加有益的

了，在他面前隱秘的事情無所遁形，不義之事觸怒他，

而義人好事則令他喜悅。

125. 因此，根據人的自然本性，在所有人身上都存

在着探求真理的欲求，造個欲求引領我們渴求知識和學

，並為我們注入了一個追尋真理的意願。．．對全人類來

説，擅長於此是一件高貴的事情；但是往往只有很少的

人能夠做到。而他們，通過深思熟慮，付出「巨大的努

力，為的是能夠觸及迫種福佑和美德的生命，並通過做

153. 《出埃及記》 ：章 4 節 3

濘指摩西-不以無知為知，也不匆忙接受迫牝無知的事物］尸一－－中譯注

＂＂「對比亞里士多德《形而上學》卷。心 (A) • 第 1 浩，第 1 節心「求知是人

類的本性。 J (980a) -中譯注
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論貴任

工盡力獲得它。因為經士説，「凡稱呼我『主啊，主啊』

的人不能都進天國。惟獨遵行我天父旨意的人，才能進

。 j 154欲求知識而沒有相應的行動一一沮嬅惡為這反而

更加是－個障礙。

第二十七章 責任的第一來源是明智，從中流淌出其他三

個美德；它們不能夠被分開或者割裂，因為它們是彼此相互

聯繫的。

126. 責任的第一個來源是明智。 155還有甚麼比給予

造物主全身心的奉獻和崇敬史加具有責任感的？這個來

源，從中澆灌出了其他美德。公義不能離開明智而存在，

因為它需要不少的明智以判斷一個事物公義還是不公

義。無論弄錯「哪一邊，都是非常嚴重的事情。「定惡

人為義的，定義人為惡的，這都為主所憎惡。」那麼，

公義156流溢到惡人頭士嗎? l57所羅門如此説。反之亦然，

明智不能離開公義而存在，因為對上帝的虔誠是理解的開

端。對於造一點，我們注意到，這不是世俗的智者的創見，

而是他們的借用，因為虔誠是所有美德的基礎。

127. 但是，對諸公義之事的虔誠， 158首先是指向丨＾

帝的公義，其次是指向祖國；再其次是指向父母； 159最

後，是指向所有人。這也符合自然本性的引導。從生命

開始，當我們第一次開始有了理解能力，我們熱愛生

活，把它當作上帝的禮物，我們熱愛我們的祖國和我們

154. 《馬人福音》七章 21 節 L

155. Cicero , 《論袁任》，卷一，第 6 章。

156 有的丁槁是二不公義j , 有的是「錢財」，似乎是為了與七十上本的「愚昧

人了拿錢財＿對應頂］做」7修改

157 《箴訌》 l 七章 15-16 節（七 I士本 1

158. Cicero· 《論責任》｀卷．．第 7 意 c

159 在《神根人令》 (Summa Theologia, 11.2, q.101.1 裏，屮托馬斯 阿奎那贊成
虔誠是公義的，」部分 並且是聖靈的贈與，但是他反而把父母放在了我們的

祖國前血
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的父母；最後，我們熱愛我們的同伴，我們樂於與他們

聯結合作。在其中，有真愛產生，也就是把他人置於自

己之前；不為自己作打算，公義之所以卓越就存在其中。

128. 在所有的生物之中，與生俱來的， 160首先是保

護自己的安全（保存自己） ，防範有害的事物，爭取有

利的事物（趨利避害） 。它們尋找食物和適應環境，憑

此，它們可以保護自己免於危險、風暴和陽光一—-Nr有

這些都是明智的一個標誌。其次，我們發現，所有不同

的生物按其自然本性都習慣於群居，首先是與他們同種

類的同伴一起，其次也與其他種類的生物一起。所以我

們看到，牛願意成群，馬也樂於成群，就好像同類總是

與同類一起，鹿與鹿結伴，但它們也常與人在－起。它

們有生育幼小的欲望，它們有子孫後代，甚至它們也有

激情，總之，公義的影像在其中顯而

我還用再説甚麼嗎？

129. 那麼，顯然的是，所有這些以及其他的諸美德

都彼此相關。例如，剛毅是充滿公義的，因為它在戰爭

中從野蠻人手裏保護自己的祖國，或者在國內保護弱

小，或者從強盜手裏保護同伴；知道採用甚麼計劃進行

防守以及給予幫助，如何利用時間和地點的良機，

又是屬於明智和適度的部分；光有「節制」而沒有「明

智」則無法獲知適當的尺度。認出一個合適的時機，根

據正確的原則給予回報，造屬於公義。在所有道些美德

裏面，心胸寬廣，心靈剛毅，常常還有身體剛毅，都是

必須的，為此我們可以進行我們所希望的事情。

第二十八章 一個社會依靠的是公義和仁慈。前者的兩個部

分，復仇和私有財產，不被基督徒認可。斯多亞學派所説的共

160. Cicero , 《論責任》，卷－，第 4 草，
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有財產和互助是從《聖經》裏借來的。公義的榮耀是大的，但

是有些東西阻礙着人們接近它。

130. 公義， 161推進了人類的社會聯繫，又在很大程

度上促進了共同的情感。因為把社會凝聚在一起的是兩

個部分—一公義和仁慈一—－這些也被稱為慷慨和友善。＊

在我看來，兩相比較，公義更加崇高，慷慨更加令人喜

愛。一個給予裁決，另一個展現良善。

131. 但是，有一件特殊的事情被我們排除在外，而

哲學家們認為道件事應該屬於公義的責任。他們説，公

義的第一個定義就是，不傷害任何人，除非在遭到別人

錯誤對待時自己被迫不得不如此。福音書的權威對此並

不理會。因為經上規定説，人子的聖靈住在我們中間，

他來是要賜予恩典，而不是傷害人。 162

132. 其次，他們認為，個人應該如何對待共同利益

的方式也是與公義相一致的，即對待公共財產如公共

的，對待私人財產如私人的。但是，這個甚至不符合自

然，因為自然出產所有的東西、給所有的人、作共同使

用。上帝命令所有東西出產，從而有食物共同地供給所

161 同「，卷～＾第 7 章。

．這裏提到了幾個兩個詞對可以相互比較和理解。「社會」 (socictas) 與「共

同體」 (communitas I , 前者指因[;;}'個共回 ti 的而組襯起來的人的聯合體

不僅僅是鬆散的人的集合｀例如國家、商會、公司等，後者在西塞羅的著作

中比較常見，與前者意義類似，前者強調一種政治性、組織性和客觀的聯合

後者更強調'種共同的情感'認栢J, l科此阡土會 J 與 r公義 J 勺悶m叫相

對，血「共同體」與「仁慈」 (ber1eficentia J 相對。户公義」從詞源可看出，

它與法律、司法的公平公止有關，強調從群體角度看待的杜會秩序和品質。

「仁慈」指尊重他人、待人和善的品質的集合。亻慈體現在 H 常生活中的個

人也就是「慷慨」 (libcralitas I 和「友善」 (benignitasJ , 當時的人們常常

連用迫兩個詞。有趣的足， "Jiberalitas ,, 從詞源上看，最初是指 11 由人之間

應該具有的且利的關係｀情感和行為方式，也就是相互應該友好、尊庫和相

愛。「友善」 （近似「｛＼～慈」）表）」、－個人所具有的對別人友好和熱愛的品

質，既可以指情感和行為 又可以指實際做的 !.If 。可以説，自由人因為共同

的目的而相互聯合構成了杜會和國家，所以「慷慨」和「友善」是－個钅1會

或國家對公民必然的要求。——中譯注

162 《路加福音》九草 56 節。
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有人，土地應該是屬於所有人的共同財產。因此，自然

已經產生了一個給所有人的共同應得權利，但是貪婪將

它變成只給少數人的權利。關於逍一點，我們聽説斯多

亞學派 (Stoics) 教導人們，所有土地上出產的東西都是

被創造出來供人使用的，但是人出生卻只是為了人，因

此，每個人應該相互對他人有益。 163

133. 但是他們又是從《聖經》的甚麼地方獲得造個

觀點的呢？摩西曾經寫下了上帝所説的， 「上帝説，我

們要照着我們的形象，按着我們的樣式造人，使他們管

理海裏的魚，空中的烏，地上的牲畜，和全地，並地上

所爬的一切昆蟲」。 1研大衛也説了： 「你派他管理你手

所造的，使萬物，就是－切的牛羊，田野的獸，空中的

鳥，海裏的魚，凡經行海道的，都服在他的腳下。」 165所

以，這些哲學家從我們的著作裏學習了，所有東西都是

被造出來並從屬於人的，因此，他們認為所有出產的東

西也是為了人。

134. 人被造出來是為了人，我們也在摩西的書中找

到，在那裏上主説了「那人獨居不好，我要為他造一個

配偶幫助他」。 166因此，女人被給予了男人，為的是幫

助他。她應該懐上他的孩子，從而一個人總是其他人的

助力。還有，在女人被造之前，《聖經》這麼講述亞當：

「只是那人沒有遇見配偶幫助他。」 167因為一個人只能

從另一個人那裏得到合適的幫助。在所有的生物中間，

沒有一個合適他，簡單地説，沒有一個能成為他的助力。

因此，需要一個女人來幫助他。

I 63. Cicero , 《論責任》，卷一，第 9

164. 《創世記》一章 26 節。

165. 《詩篇》八篇 7-8 節。

166. 《創世記》－章 18 節。

167 《創世記》二章 20 節。

59 



135. 所以，為了與上帝的意願相符合，以及為了與

自然本性契合，我們必須相互幫助，在履行責任時相互

協助，就好像把我們所有的利益都融入所有人的利益裏

面， （用《聖經》的話講）就是要出於摯愛和責任相互

給予幫助，施與錢財，或者總要以造種或者那種方式為

人做事；因此，人之間的情誼的魅力能夠在我們之中增

長得越來越甜蜜，沒有人會因為害怕危險而從他們的責

任中退縮出來，而是把所有的事物，不管好壞，都當作

自己的事情來關心。 168因此，聖潔的摩西畏懼的不是為

他的人民經受可怕的戰爭，他也不害怕權力巨大的諸于

的軍隊，他更沒有被野蠻人的國家的粗暴所嚇倒。他置

個人安危於不顧，為的是給予人民以自由。

136. 公義的榮耀是多麼巨大啊；她的存在是為了別

人的好而不是為了自己，是對我們之間的聯合與情誼紐

帶的一個助益。她佔據了如此的制高點，她把所有事物

都置於她的權威之下，又更進一步幫助他人、施與錢財；

並不是説她拒絕為自己服務，而是説，她為了別人甚至

可以經受危險。

137. 如果有人不逐漸地攀登並抓住這個美德的至高

點，難道不是因為貪婪削弱和放鬆了道個美德的力

麼? 169 因為，只要我們想要增加我們的財產和積累財

，想要為我們的財產增加新的士地，想要成為最富有

的人，我們就把公義的規範扔到一邊，失去了對所有人

仁慈的祝福。想要為一己之私從別人身上奪走東西的人

又怎麼會是公義的？

138. 獲取權力的欲望也令公義完全的力量和美麗逐

漸枯萎。 170因為，一個試圖把別人置於自己權力之下的

168. Cicero , 《論責任》，卷一，第 9 章第 30 節 3

169 同士，卷－ 第 7 章，第 24 節。

170 同 t: . 卷＾第 8 章，第 26 節今
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卷一

人又怎麼能夠為別人挺身而出？－個自己渴望以自由的

為代價成為強者的人，又怎能幫助弱者反抗強者呢？

第二十九章 公義甚至能夠在戰爭中和敵人那裏觀察到。摩

西和以利沙的例子證明了這一撇。古代的作家們反過來從希伯

來人那裏學會了用一個更溫和的術語稱呼他們的敵人。最後，

公義的基礎就在於信仰，公義的調和的完全就在教會裏。

139. 公義是多麼偉大的一件事，事實説明，在任何

地點、任何人、任何時間上，公義無所不及。它甚至必

然在與敵人來往的所有過程中被堅持。 171例如，如果－

場戰役的時間或者地點已經與對方達成一致，那麼人們

會認為預先佔領地點或在時間上搶先的舉動違反了公

義。因為，在某場戰役中為了一個嚴肅的約定、或者被

更高超的技能、或者僅僅是被運氣所打敗，它們之中是

有一定區別的。但是，越是兇猛的敵人，還有那些虛偽

的和那些做了更大錯事的敵人，將遭到更深刻的報復，

就如米甸人的故事一樣。 172因此，迫才有了後來發生的

，摩西在勝利之後不允許他們中的任何人活卜去。

另一方面，雖然基遍人曾經用詭詐而非戰爭考驗過我們

父親的人民，但是約書亞不攻擊他們，而是在他們身上

加了律法的約束以示懲罰。 173還有，當以色列王意圖屠

殺亞蘭人的時候，以利沙不允許他這麼做。當他們圍攻

他的時候，上帝擊打他們使他們瞬間致盲，所以他們不

能看到自己走向何方，之後以利沙將他們引導進了城，

然後他説「就是你用刀用弓擄來的，豈可擊殺他們嗎？

當在他們面前設擺飲食，使他們吃喝回到他們自己的家

171 同 I:.' 卷，第 11 章，第 34 節

172. (民數記》二十凉。

173 《約書亞記》九章 1 節及以卜¢
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。」 174受到了仁慈的對待之後，他們就向世人展示了

他們所接受的仁慈。因此，我們讀到「從此，亞蘭軍不

再犯以色列境了」。 175

140 如果公義甚至在戰爭中都有約束力，那麼在和

平時代我們又該多麼地遵守它啊。先知（以利沙）向那

些來捉拿他的人展現了如此的恩惠。我們讀到，亞蘭王

派出了他的軍隊圍捕以利亞，因為他聽説，正是以利沙

之前把他所有的計劃和圖謀公佈給了所有人。先知的僕

人基哈西看見了軍隊，就開始害怕他的生命會有危險。

但是，先知對他説，「不要懼怕。與我們同在的比與他

們同在的更多。」 176先知請求讓他的僕人能夠開眼，於

是他的雙眼就開了。然後基哈西看見滿山有車馬圍繞以

利沙。當他們下到以利沙那裏，先知説： 「上帝啊，求

你使亞蘭軍隊的眼目昏迷」於是上帝就遂了述位祈禱者

的願，他又向亞蘭人説： 「你們跟我去，我必領你們到

所尋找的人那裏。」隨後，他們看見以利沙，這位他們

竭力想要抓住的人，但是看着他，他們卻不能夠緊緊抓

住他。 177此事説明了，信仰和公義甚至在戰爭中都應該

被遵守；如果信仰被冒犯，那麼這就一定是一件可恥的

事情。

141. 所以，古人也習慣於給他們的敵人起一個不是

那麼難聽的名字，而是稱呼他們為「外人」 (peregrini , 

外邦人） 。 178因為「敵人」 (hastes) 曾經按照古老的習

俗被叫作「外人」 (peregrini) 。對此，我們也可以説他

們從我們的著作中採用了這一做法；因為希伯來人也習

慣於叫他們的敵人 "allophyllos" , 如果我們用拉丁語來

174. 《列」；紀卜》 〔《列王紀四書》〕六章 22 節及以下¢

175 《列王紀下》 〔《列王紀四書》〕六章 23 節。

176. 《列干紀下》 〔《列]'紀四書》〕六章 16 節。

177 《列王紀下》 ［《列工紀四書》〕六章 8-23 節。

178. Cicero , 《論責任》，卷一，第 12 章。
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説，就是 "alienigenas'' {外族人） 。我們在《列王紀-·

也讀到同樣的事情，「在那時，外族人集合擺陣攻

打以色列」。 179

142. 因此公義的根基是信仰， 180因為義人的心居住

在信仰裏，責備自己的義人把公義建立在信仰上，因為

他承認真理，他的公義就變得清晰。·所以，上主透過以

賽亞説：「看哪，我在錫安放一塊石頭，作為根基。」 181

這句話的意思是，基督是教會的根基。因為基督是所有

人信仰的對象，但是教會就好像是按照公義的外在形

式，她是所有人的共有權利。她為所有人共同祈禱，為

所有人共同做工，對所有人的誘惑裏她受考驗。所以，

那些克制自己的人是真正的

的。出於這個理由，保羅讓基督成為根基，因此，我們

可以把公義的工作建立在他上面， 182與信仰同作根基。

在我們的工作中，如果這些工作是惡的，不義就在那裏；

如果這些工作是好的，公義就在那裏。

第三十章 論仁慈和它的幾個部分，也就是，善意和慷慨。

它們是如何結合的。還需要更進一步説明如何用一種值得稱讚

的方法展現慷慨。

143. 現在我們可以繼續談論仁慈 (beneficentia) , 

它乂分為兩個部分，善意 (benevolentia, goodwill) 和慷

慨。完全的亻了慈必須由道兩個品質構成。只是善意的祝

願是不夠的；我們必須同樣行善。反過來，光是行善是

179 《撒母 .Er記J. 》 ［《列I紀書》〕四章 1-2 節'(安布羅斯用的本子裏出

現了 "alienigenac" (外族人］ ，與現代流通的版本有差異。＿中譯注）

180. Cicero , 《論責任》 卷遏．第 7 章，第 23 節＾

寧關於拉］文 tides (佔心、信仰）的多義性，參見本習卷．，第 132 節的中譯

注 0 一一4卜譯注

181. 《以賽亞書》二 I八章 16 節守

182. 《哥林多前書》一·店 ll 節¢
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論責任

不夠的，除非這個善舉從一個善的源泉，也就是，從善

意而來。「因為捐得樂意的人，是上帝所喜愛的。」 183如

果我們不情願地行動，我們又有甚麼回報呢？因此，總

而言之，聖徒説過， 「我若甘心作這事，就有賞賜。若

不甘心，責任卻已經託付我了」。 184在福音書中，我們

也接受了許多關於公義的慷慨的教導。

144. 因此，善意的祝福，大方的施與，既有行善的

願望又沒有傷害的意圖，這是一件美好的事情。如果我

們為奢侈的人能夠活得奢侈而提供方便，或者幫助姦夫

為他的姦淫買單，如果我們這麼看待我們的責任，那麼

這就不是仁慈的事情，因為裏面並沒有善意。如果我們

資助人錢財謀劃推翻他的祖國，或者企圖用我們的經費

召集一些被流放的人攻擊教會，那麼我們就是在對別人

行害而不是行善。還有，如果我們幫助別人非常殘酷地

壓迫寡婦和孤兒，或者幫助他用暴力威脅的方式佔有他

們的財產，那麼這顯然不是慷慨。

145. 從一個人身上敲詐再轉送另一個人，或者掙取不

義之財還認為能夠用於善事，道些都不能算作慷慨， 185除

非我們能夠像撒該那樣做， 186向我們搶掠的人給予四倍的

賠償，用我們信仰的熱誠和真正的基督徒的做工補償這樣

的野蠻罪行。我們的慷慨必須擁有某些穩固的根基。

146. 首先必須做的事情是，出於真誠的信仰而行仁

慈，而不是為了回報而虛偽地做事。如果我們確實做得少

了，決不能説我們做得多了。這有甚麼需要説出來的嗎？

嬗是在許諾背後藏着欺騙。我們量力而行，給予我們想給

的。欺騙會粉碎根基，也破壞了所行的事。彼得生氣難道

183 《哥林多後害》九章 7 節。

184 《哥林多前［舶九章 17 節。

185. Cicero 《論責仟》，卷－，第 14 章，第 43 節 e

186. 《路加福音》十九帝 8 節。
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僅僅是為了咒願亞拿尼亞和他的妻子該死嗎? 187當然不

是。他所願的是其他人能夠通過認識他們的例子而不至於

滅亡。

147. 如果你的給予是為了誇耀自己慊慨的舉動而不

出於憐憫的緣故，那麼煊也不是真正的慷慨。你由衷

的情感才為你的行動命名。既然行動是從你而來，那麼

人們自然會如實看待。看一下你有這麼

吧！他審閲你如何着手你的工作，但是首先，他會質間

你的內心。他説： 「你施捨的時候，不要叫

手所作的。 j 188造句並不涉及你實際的身體，而

不要讓與你同心的人｀甚或你的兄弟知道你所做的，以

免你會因為尋求你在此柑自誇的價值而丟掉你來世回報

的果實。但是，當一個人默默地隱藏他做過的事情，靜

悄悄地幫助有需要的人，造樣的人在窮人的嘴上而不是

自己的嘴上得到傳誦，這才是真正的慷慨。

148. 完全的慷慨是依靠以下事情得到證明的：它的

真誠信仰（善意），它的動機，它的時間和地點。但是，

，我們必須總是看到，我們幫助那些信仰的家庭。 189

如果一位信徒陷於缺乏，而你又知道了，或者你知道他

已經沒有辦法，你還讓他餓着，讓他忍受着煎熬，特別

是他對自己的需要難以啟齒，那麼造是－種嚴重的過

失！如果有人因為家庭受到誣陷或者被關進監獄而受打

，但你卻不施以援手，煊也是－個巨大的過失。如果

有人因為欠債而被關進監獄，必要遭受痛苦和懲罰，而

他是誠實正直的人（雖然我們必須向所有人展現

憐憫，然而我們尤其應該憐憫正直的人） ，如果在他受

的這段時間裏，他不能夠從你那裏得到任何東西丙如

187 《使徒行傳》五章］］節

188 《比太褔音》六章 3 節 g

189 《加拉太冉》八章 JO 節 3
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果在危險的時候，他就要被處死了，你把自己的錢財看

得比造個將死之人還重；那麼，你是犯「多麼大的罪過

啊！因此，約伯説得好， 「將要滅亡的為我祝福」。 190

149. 實際上，士帝並不是勢利眼，因為他知道一切

。所以，實際上我們必須憐憫所有人。不過，也有許

多人試着依靠詐騙獲得別人的幫助，裝得自己很可憐，

因此，只要情況清楚，很好地「解「受助者，在時間緊

迫的時候，就應該儘快地施與憐憫。因為上主並不強求

極致。實際上，棄絕所有而跟隨他的人是有福了，

那些用自己所有的東西做力所能及的事情的人也是有福

的。上主史喜歡那位寡婦綿薄的捐獻而不是富人眾多的

禮物，因為她給出了自己所有的東西，而那些富人只不

過給出了自己豐沛的財富的一小部分。 !9l 因此，是心意

本身才令禮物變得貴重或者寒磅，才令事物有了自身的

價值。上主並不想要我們一下了捐出所有的財物，而是

逐漸地分與；除非，我們處在類似以利沙的情況，他殺

了自己的雙牛，傾其所有喂飽人民，為的是不讓家庭的

牽掛阻止了他，而且他可以放棄所有一切，將自己獻身

於作為先知的教導。 192

150. 真正的慷慨也必須以此種方式經過檢驗： 193如

果我們知道我們的親人處於缺乏，我們絕不袖手旁觀。

如果他們羞於請求他人幫助，或者就要向外人祈求幫助

「，你最好幫助這些有困難的親人。當然，並不是要你

讓他們變成富人，因為你本來可以拿追些財富購濟其他

窮人。我們必須考慮實情而不是我們的個人感情。你將

自己奉獻給上中並不是為了讓你的家族富裕，而是你能

190. 《約伯記》 ＇．十九章 13 節

191 《路加福音》二十章 3-4 節

192. 《列王紀k》 [《列壬紀竺書》〕十九章 20巴21 節。

193. Cicero• 《論責任》，卷 ，第 17 章？第 58 節
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夠依靠你的善工的成果贏得永生，依靠你施與的憐憫為

自己贖罪。他們也許會認為，他們只不過是在祈求很少

的東西，但是他們的實際索求的是你為自己贖罪的代

。他們試圖奪走你生命的果實，還以為自己做的對。 194

如果有人責備你沒有令他變得富有，實際上他是一直在

試圖騙取你的永生的回報。

151. 既然我們已經給出了我們的勸告，現在讓我們

尋求我們的權威。首先，如果是因為大方地施與了窮人

才從富有變得貧窮，沒有人應該為此而羞愧；因

也從富有變得貧困，但是他通過自己的所有，他能夠令

所有人富有。 195他給了我們遵從的規則，以此我們可以

很好地為我們的遺產減少作辯護；無論誰延緩了窮人的

飢餓，他就減輕了自己的煩惱。「我在這事上把我的意

見告訴你們，是與你們有益，你們應該成為基督的追隨

者。」聖徒如此説道。 196勸告是給好人的，但是警告則

是用來約束那些做錯事的人的。他又接着説，好像是對

好人説的，「因為你們下手辦這事，而且起此心意，已

了 J 。 197這兩者（慷慨和善意）而不是唯獨任

何一個是成全的標記。因此，他教導的是，慷慨而沒有

，善意而沒有慷慨，只有任意一個都不是完全的。

因此，他也促使我們達至完全，他説： 「如今就當辦成

。既有願作的心，也當照你們所有的去辦成。因為

人若有願作的心，必蒙悅納，乃是照他所有的，並不是

照他所無的。」 198但是，迫不是説，別人就應該擁有豐

盛，而你就應該缺乏｀而是説，應該平等～—一你的豐盛

必須現在為他們的缺乏服務，從而他們的豐盛將在以後

194 「還以為自己做的對」這句話在許多手稿裏沒有焱

195. 《哥林多後書》八1": 9 節 c

196. 《哥林多後若》八章 lO 節¢

197. 同上。

198 《哥林多後書》八章 11-15 節。
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能夠為你的缺乏服務；平等是可能的，就如經上所説：

「多收的也沒有餘，少收的也沒有缺。 j 199 

152. 我們要注意到，聖徒如何包容這些好事一一善；

意和慷慨，把握的方式，正確施與的成果，以及各種人

物。這裏講的「方式」，也就是給那些尚未完全的人提

建議的方式：因為只有不完全的人才會受焦慮折磨。如

果有任何祭司或其他教牧人員，不願意背負教會的重

擔， 200不放棄他所有的東西，即使他能夠體面地完成他

的責任要求的事務，那麼，這樣的人在我看來仍是不完

全的。我當然知道，聖徒在這裏所説的還不是心靈的焦

慮，而是家中的煩惱事。

153. 我認為，正是針對有頭有臉的人物，他是這麼

説的：「你的豐盛必須現在為他們的缺乏服務，從而他

們的豐盛將在以後能夠為你的缺乏服務。」

這些人的豐盛能夠更好地激勵他們做好工作，從而緩解

別人食物的短缺；同時｀後面植些人靈性上的豐盛能夠

幫助前面這些人自己在靈性功績士的短缺，從而為他們

贏得福佑。

154. 因此，他給了他們一個極好的例子： 「多收的

也沒有餘，少收的也沒有缺。」造個例子也極大地鼓勵

了所有人去行憐憫。佔有許多金子的人並不

餘，因為世上的一切都如虛無；而那個甚麼都沒有的人

卻不李缺乏，因為既然一切都是虛無的，虛無的又怎麼

會再缺乏。如果世上一切事物都已經是虧損，那麼我們

也就沒有甚麼事物可以虧損的了。＊

199. 《出埃及記》尸璋 18 節;

200 聖安布羅斯允許神職人員保留某些他們的祖傳財產，從而不加重教會的負

擔今這要比聖奧古斯」！更寬鬆 黜 ·It,!為後者要求他們放棄一切並過公共牛

活（參考《講道》 [Serm.]第 355 篇｝
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155. 我們還能夠以下面的方式正確地理解這個道

理。擁有許多的人，雖然他並沒有放棄甚麼，但是他並

不富足的多餘。因為不管他擁有多少，他總是處於缺乏

之中，因為他渴望更多東西。而幾乎不擁有甚麼東西的

人卻沒有缺乏甚麼，因為餵飽窮人並不花費多少。以同

樣的方式，那個窮人用靈性換取錢物，即使他擁有許多

恩典，也並不富足得多餘。因為恩典並不給心靈增加負

擔，而是減輕負擔。

156. 這個道理還可以更進一步這麼解釋：啊，人哪，

你並不有富餘！因為即使在你眼中是許多，你真真正正

接受的有多少呢？「凡婦人所生的，沒有一個興起來大

過施洗約翰的。然而天國裏最小的，比他還大。」 201

157. 或者，還可以這麼説。上帝的恩典絕不是多得

富餘的，用人的話來説，因為恩典是靈性的。既然它不

能用肉眼看見，誰又能夠衡量它的大小或者長寬呢？即

使如一顆芥菜籽，信仰也能夠移山一一掛l使你得到的東

西並不比一顆芥菜籽多。如果恩典充充滿滿地內居於

你，為免你的心開始對得到如此巨大的禮物而洋洋得

意，難道你不應該敬畏嗎？因為，有許多人從靈性的高

地墮落了，這比他們從未從上主那裏接受過任何恩典還

要更加可怕。＊幾乎不擁有甚麼的人卻沒有缺乏，因為它

（恩典）並不是能夠被切分的有形體的事物：在那些擁

有的人看來是少的，在那些缺乏的人看來卻是多的。

158. 在施與這件事情上，我們必然也考慮到年紀和

；有時，人自然流露出來的羞恥感，實際上暗示了

他的良好出身。我們應該給予老人更多，因為他已經不

是虛無的）又怎麼會再h損失和消耗：，從 1配裏面）不能再減少、消耗甚麼

束西了。一－中譯注

201. 《馬太福音》「漳 ll 節
濠這裏並沒有講明是許多的「甚麼 j • 很可能是指墮落人使的典故 c 中譯文還

是ffJ 「人」作泛指的t語~-----中譯注
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能夠再依靠勞力掙取食物供養自己。同樣，貧弱的身體

也必須得到及時的幫助。還有，如果有人從原先的

陷入到現在缺乏的境地，我們也必須幫助，特別是當他

不是因為自己的罪過卻失去了所有，例如由於被搶劫，

或者被放逐，或者受到了誣陷。

159. 偶爾也會有人説：一位肓人不動地坐在這裏，

人們卻視而不見地走過，但是他們卻會給一位強壯的

年東四。確實會有逛種事、因為青年用他的強求抓住了

人。並不是因為人們判斷他值得擁有，而是因為他們厭

煩了他的乞討。因為上主在他的福音書裏説過，有人已

經關上了自己的門；然而當有人猛烈地敲他的門，他就

起身給了他所要的東西，因為他情詞迫切的直求。 202

第三十一章 應該自己主動地回報所接受的仁慈。大地的例

子展現了這一闞。所羅門寫過一段關於筵席的文字，也同樣可

以印證，這也可以從靈性的意義加以闡釋。

160. 確實有理由給予某」匕人更多的關注，例如他曾

經給予了你幫助或者提供了服務，而他恰好又遇到了

些不可避免的事情。 203因為如果不回報自己從別人那裏

接受的，還有甚麼比這個更有違一個人的責任？我認

為，不僅要等價地回報，而且要給予更加大的回報。

個人應該補償從別人那裏接受的善意的幫助，在他遇到

麻煩的時候，你應該主動前去施以援手。如果你不能夠

更好地回報別人贈與的仁慈善舉，這就卑微了；因為對

方是那個首先想到要給予的人，在時間上更好、也更先

地展現了仁慈的性情。

161. 因此，我們必須效仿大地的自然本性， 204即她

202. 《路加福音》十，＇滸 7-10 節¢

203. Cicero• 《論責任》，卷一，第 15 章，第 47 節。

204 同七，卷，鼻，第 15 章，第 48 節。
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習慣於回報她所承受的種子，並且成千上萬倍地回報。

有句話是這麼寫的： 「如果愚人如田地，如果無知人如

葡萄園。如果你離開了他，他將變得荒蕪。」 205如果智

人也如田地，結果他將更加充實地回報給予他的種

子，就好像借給他的錢生了利息。大地要麼自然而然地

，要麼還清並豐富充裕地再生她受託的東西。

從你享用父親的財產開始，你就應該以這兩種方式共同

支付回報，你最後不能夠猶如一塊被遺棄的｀毫無收成

的田地。也許一個人可以為他不給予任何東西找藉口，

但是他如何能夠為自己不回報別人所給予的做辯解呢？

不給予任何東西幾乎不可能是對的；但是不回報別人對

自己的仁慈恩情就肯定是不對的。 206

162. 因此所羅門説得好： 「你若與官長坐席，要留

意在你面前的是誰。伸出你的手，因為你知道你有義務

做各種準備。你若是貪食的，不可貪戀他的美食，因為

是哄人的食物。」 207我寫下這些話因為我希望我們所有

人都能夠遵循。給人恩惠是一件好事，但是不懂得如何

回報別人的人就太冷酷無情了。大地她自己就是一個仁

慈的模範。即使你並沒有播種，她仍自願地提供果實；

她還許多倍地回報自己接受了的。你不應該拒絕了解捐

獻給你的金錢，對別人給你的恩惠視而不見，逛怎麼行？

在《箴言》中，有一句話是這麼説的：上帝對仁慈的回

報有如此的大能，通過迫個大能，甚至在末 ~l' 人也可

以找到恩典，即使他的罪重於－切人。 208如果上主自己

已經在福音書裏為聖徒的善功允諾了更加充分的回報，

205. 《箴言》 十四章 30 節（七十士本l 。

206. Cicero , 《論責任〉，卷 ，第 15 章，第 48 節。

207. 《箴言》二 l三章 1-3 節（七十I本）。（同參《便西拉智訓》竺I二章 I 砸2

節～一一－中譯注）

208. 暗示《便西拉智訓》：：草 31 節~ (當時教父們也稱本魯為《箴言》 不過

這 ·'ri」應該是安布羅斯根據記憶引用的心一一國中譯汪）
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並且告誡我們要做善工，我為甚麼還需要提出其他例子

呢？裏面説到「你們要饒恕人，就必蒙饒恕。你們要給

人，就必有給你們的。並且用十足的升斗，連搖帶按，

流的，倒在你們懐裏。」 209

163. 但是，所羅門所講的筵席不要僅僅與普通的食

物聯繫在一起，而是要把它理解為與善工有關。

麼能比在善工裏更能讓靈魂飽餐智慧的嗎？或者有甚麼

能夠與知道自己做了善工一樣如此輕易地令公義的心靈

心滿意足？還有甚麼食物能比順從神意更讓人愉快的

嗎? J: 主告訴我們，他唯獨在一種食物士擁有豐盛，就
中所寫，他説「我的食物，就是遵行天上我父

，作成他的 Tl 。 210

164. 讓我們在這種食物中得到 ，正如先知所

：「要以主為樂」。 211憑藉神奇的天賦、學會了把握

更高級的喜樂的人，以及能夠認識遁種純潔的、能夠用

心靈領悟的喜樂是甚麼的人，造兩種人在迢個食物中得

到喜樂。因此，讓我們食用這個智慧的餅，讓我們被上

帝的言語填飽。因為照着L帝的形象所造的人的生命不

是單靠食物，乃是靠士帝口裏所出的一切話。 212關於杯

中之物，聖潔的約伯也説得足夠清楚明白了｀ 「他們仰

，正如大地仰望雨。」 213

第三十二章 簡述了對於上面提到的筵席的恩惠應該以甚

麼作為回報，然後列舉了償還仁慈的種種理由。然後他讚揚了

，關於它的結果和順序。

165. 為《聖經》的告誡所浸潤對於我們晶一件好事，

209. (路加福音》六畜 37-38 節

210 《約翰福音》四章 34 節，'

21! 《詩篇》 ==.t七章 4 節。

212 《馬人福音》四章 4 節。

213 《約伯記》 ＾十九章 23 節 g
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卷—

因為上帝的言語滴灌到我們身上如露水。因此，你與大

人物同桌，你要知道他是誰。來到喜樂的樂園，坐在智

慧的筵席，你要想想在你面前的是甚麼！《聖經》就是

智慧的筵席，每一卷都是味道不同的美食。首先，你要

知道筵席士提供了甚麼菜餚，其次伸出你的手，你所讀

的道些東西，或者説這些是你從上主你的上帝那裏接受

的，你應該將之體現在行動裏，因此你可以借着履行你

的責任展現賜予你的恩典。彼得和保羅的例子也是如

此，他們通過宣講福音，令一些人回報了大方地給予他

們萬物的上帝。所以，他們每一個人都會説： 「然而我

今日成了何等人，是蒙上帝的恩才成的。並且他所賜我

的恩，不是徒然的。我比眾使徒格外勞苦。」 214

166. 人償還恩惠的果實，以金還金，以銀還銀。還

有人付出勞苦。另外還有人——－我不知道他是否反而做

得更多一一－只是給出了他心中最美好的祝願。 215但是如

果眼前沒有機會回報怎麼辦？如果我們希望回報仁慈，

更多的是視我們做這件事所花費的心力而定，而不是我

們花費的財物的數量，同時人們會考慮更多的是我們的

善意，多於我們給予全額回報的能力。因為，仁慈之舉

是量力而行的。所以，善意是一件偉大的事情。因為，

即使善意本身並沒有甚麼東西可以給出，但是它所做的

工更大；雖然它自己甚麼都不擁有，但是它所給予眾人

的為多，因為，雖然善意如此行事，但是它自身甚麼都

不減損，也不減損眾人的所得。因此， 比慷慨還要

好。善意在品性上比實際的慷慨更富足，因為需要亻二慈

的人比實際富足的人多得多。

167. 但是慷慨也必須配合着善意而行，因為慊慨其實

是起始於善意，囚為給予的習慣來自給予的心願。不過，

214 《哥林多前書》 丨五章 10 節。

215, Cicero 《論責任｀》，卷－，第 20 章第 69 節。
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兩者本質上還是獨立和不同的。哪裏需要慷慨，哪裏就有

善意的持守一一菊［如所有人共同的父母，她把所有情誼統

"-和聯結在一起。在需要忠告之時她是忠誠的，在成功興

旺之時她是歡樂的，在悲哀愁苦時她是悲傷的。所以，人

們常常信賴的是善意人的忠告而不是聰明人的，正如大衛

的例子。雖然大衛比其他人更加有先見之明，但他也同意

約拿單的忠告，雖然後者更加年輕。 216把善意從人們的身

邊移走，就好像把太陽從道個世界奪去。 217因為沒有善

意，人們就將不再有熱心向陌生人指路、招待流浪漢，或

者展現熱情好客（最後這一點可不是無關緊要的美德，因

為在道一點上約伯甚至稱讚自己，他説「從來我沒有容客

旅在街上住宿，我的大門向每一個來人打開」） ， 218甚至

再不會把流經門前的水給予他人，也不會用自己的蠟燭點

亮別人的。這些事情裏面都有善意的存在，就像一汪清泉

為乾渴的人重振精神，就像一束光照亮f他人的前路，絕

不使那些用自己的光點亮別人的人失望。 219

168. 從好意道汪清泉裏湧出了慷慨，它令人撕碎了

自己借款的借條，而不要求欠款人任何回報。聖潔的約

伯祝願我們遵照他的榜樣行事。 220擁有的人就不會向人

借，而不擁有的人也無法終止借款合約。那麼，如果你

並不急迫需要，為甚麼你要為貪婪的後嗣存起你現在能

夠給予的，而煊麼做，人們會稱讚你的善意好心，而且

你並不會因此而再次失去錢財？

169. 善意的根源首先始於家庭，也就是孩子、父母、

兄弟，然後一步一步將之擴展到全世界。 221從樂園開始，

216 《撒母耳記上》 （《列王紀－書》］二卜章及以F 0 

217. Cicero 《論友誼》 We Amicitia) • 第 13 猷，第 47 節。

218. 《約伯記》 j-章 32 節。

219. Cicero , 《論責任》．卷一，第 16 章~。

220 《約伯記》竺丨一章 35 節（七十 t本） 。

221. Cicero 《論責仟J' 卷一，第 16 章，第 17 節。
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卷—

善意如今已經充滿了世界。因為上帝把善意放在男人和女

人身上，他説「二人成為一體」， 222 (我們也可以再加上）

成為一個靈魂。＊因此夏娃也相信了蛇，因為她接受f作為

禮物的善意在心中，她還不知道世上有惡意的存在。

第三十三章 善意特別存在於教會，又滋養了同類的美德。

170. 善意擴允到了教會的全體， 223依靠的是信仰的

團契，是洗禮的聯結，是接受恩典的結合，是參與諸聖

禮的聯結。所有這些聯結自身都要求：夫妻的親密無間丶

愛護孩子、尊重父母的權威和給予孝敬關懷，重視兄弟

情誼。因此，恩典的聯結顯然指向了善意的增加。

171. 如果一個人渴望效仿別人的美德，那麼這種熱

情也能幫助樹立起他自己的品德； 224正如善意還能夠帶

來相似的良好品性。例如，約拿單，國王的兒子，他效

仿聖潔的大衛的溫柔，因為約拿單愛大衛。因此有這些

詞句： 「清潔的人，你以清潔待他。」 225這看起來不僅

與我們的日常交往有關，而且也與善意有關。挪亞的兒

子們雖然實際居住在一起，但他們的品性一點都不相

像。以掃和雅各也一起居住在他們父親的房子裏，但是

他們大相徑庭。無奈，他們之間沒有使得一個人謙讓另

一個人的善意，反而有着誰應該得到最先祝福的競爭。

因為一個是如此的心硬，而另一個則是溫柔心軟，善意

不能夠在如此不同的品性和衝突的欲望之間存在。迫個

事還有一點原因，在父親屋簷下的不成器的兒子與美德

之間，聖潔的雅各不能偏愛前者勝過後者。

222 《創 1廿記》二章 24 節。

年意即「同心合力」。參見本潜卷='第 133 節和第 136 節的中譯注。一一中

譯注

223. Cicero , 《論責任》 卷｀，第 17 章，第 55 節 e

224. 同上。

225 《詩篇》 I·八篇 26 節。
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172. 沒有任何東西比公義和公平更和諧一致了。 226

它們就如善意的朋友和同盟，它們的和諧一致令我們愛

那些我們認為與自己相似的人。而且，善意實質上也包

含了剛毅。當友誼從善意的源泉流出時，人就會為了朋

友不惜忍受戶大的生命危險。書．卜説， 「雖然為了他我

要遭遇甚麼不幸，我也忍受」。 227

第三十四章 列舉了一些其他的善意的好處。

173. 善意常常能夠撤除憤怒的刀劍。正是善意令到

朋友加的傷痕比仇敵連連的親吻還要好。 228善意還令許

多人聯結成一體。因為人們一旦成為朋友，他們也就結

為一體；在其中只有一個靈魂和一種看法。 229

174. 總而言之，同一個責任並不總是針對所有人，

也不總是對人們有效，而是必須考慮具體情況的時機和

環境，所以在有些情況下一個人不得不幫助鄰居卻不幫

助自己的兄弟。因為所羅門也説過， 「相近的鄰舍，強

如遠方的弟兄」。 230因為這個原因，一個人常常將信任

託付給善意的朋友而不是親情維繫的兄弟。善意的影響

力流行甚廣，甚至常常越過自然本性賦予的家族關係。

第三十五章 論剛毅。這又分為兩個部分：即關於戰爭的間

題和國家內部間題。前者必須與公義和明智結合在一起才能算

作美德。後者則很大程度上依靠忍耐。

175. 我們已經從公義的站立場上充分地論述了美德

226. Cicero , 《論責仟》，卷 ，第 17 章第 56 節。

227 《便西拉智訓》－十 章 31 節（思高本《德訓篇》－十三章 31 節一一中

詡汪） 。

228 《箴言》 : I七章 6 節。

229. Cicero 《論責任》，卷一，第 17 章第 57 節。（可薏譯為 r lnl 心同德丶
－心一意」 。一一·•t>譯注）

230 《箴启》 :. 「七章 10 節。
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的本性和力量。 231現在讓我們討論「剛毅J • (它甚至更
勝其他美德） ，它可以被分成兩個部分，即與戰爭事務

有關和與國家內部事務有關。不過，有關戰爭事務的思

考似乎是在我們的責任之外，因為我們持續的思考更多

的責任是關於靈魂的而不是關於身體的；還有，我們的

事業不指望武器，而是指望和平的事務。當然，我們的

賢父們也曾在戰爭中獲得巨大的榮耀，例如約書亞，挪

亞之子， （摩西的助手）嫩的

孫和大衛。

，耶路．巴力， 232參

176. 剛毅，它比其他美德更崇高，但它也從來不是

孤立的美德。因為它從來不是僅僅依靠自身。

沒有公義的剛毅反而是邪惡的來源。 233它越是強大，它

就越能輕易地壓榨弱者，同時，在戰爭事務中，我們應

該看看這場戰爭是公義的還是非公義的。

177. 除非被迫，否則大衛從不發動戰爭。因此在戰

鬥中，明智與剛毅在其身上合為一體。甚至當他要單手

對抗歌利亞（巨人）的時候，他還拒絕使用別人借的裝

備。 234他的力量更多是依靠自己的裝備而不是別人的武

器。然後，站在遠處，他用機弦投出一塊石子，

非常有力的一次投擲殺死了他的敵人。此後，除非他向

了告誡，他絕不捲入一場戰爭。 235因此他戰無

231. Cicero· 《論貞{1》，卷，. , 第 18 章第 61 節。

．拉」文 ''fortitudo·• • 英文 "fortitt1de"· 意為「昭強．」堅定、持久、 •WI古］」

等，特指身體的強壯有力，在精神 L能夠忍受艱苦磨難。其他意義包括 毅

然決然，乎韌不屈 有決心．有勇氣、剛勇大膽，在戰爭中驍勇善戰：表現

英勇．勇猛。匕包含「 勇敢· 強壯、堅定｀耐力」等方面的意思，也就是

一位勇土強者應該具有的品質 3 戴維森的英譯本翻譯為 ·'courage.. (I 勇

敢 j) 0 但是勇敢只是硝個美德的 個方面，所以我們選 fl剛毅」 詞來

譯尸安布羅斯在這裏重粘強調的是精神l的剛毅，也就是心靈的不為所動的

堅強的意志丿J 。..... 中譯杆

232 《士師記2 六京 32 節。
233. Cicero• 《論寅任》，卷，．第 19 t;i: 呤
234 《撒母且記U [《列于紀－町〕 +七章及以卜，

235 《撒母耳記下》 ［勺肛紀二害》」五章 19 節。
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不勝，甚至到了晚年，他也隨時準備好作戰。當與非利

士人的戰爭再度打響的時候，他加入了與他們兇猛的軍

隊的戰鬥，為了勝利的威名，不管自身的安危。 236

178. 但是，道不是唯一一種值得注意的剛毅。我們

認為他們的剛毅是光榮的，有着偉大的心靈， 「他們因

着信，堵了獅子的口，滅了烈火的猛勢，脱了刀劍的鋒

刃，軟弱變為剛強」。 237他們贏得勝利並不像許多人那

樣，由同伴簇擁着、受到諸多軍團的援助，他們戰勝危

險的敵人而獲得勝利，依靠的不過是他們自己靈魂的勇

氣。達尼爾是多麼的不可征服啊，他一點都不害怕圍繞

身邊咆哮的獅子。在他用餐的時候，這些畜生在咆哮。 238

第三十六章 剛毅的責任之一就是保護弱者不受傷害；另一

個是抑制自己靈魂的錯誤運動；第三是，既要輕視绱辱，也要

以平和的心靈做對的事情。而且，顯然，所有的基督徒都應該

遵守這些事情，特別是教牧人員。

179. 剛毅的榮耀，因此，不是建立在身體或武器強

大的基礎上，而是在心靈的勇氣之上。 239勇氣的律法不

是在製造傷害的時候練習的，而是在排除所有傷害的時

候練習的。有能力但卻沒有令朋友遠離傷害的人，就如

與製造傷害的人有一樣的過錯。因此聖潔的摩西也在戰

爭中把造點作為他的剛毅的第一個證明。當時，他看見

一個希伯來人遭到－個埃及人的殘酷對待時，他保護了

希伯來人，打死了埃及人，又把屍體藏在沙裏。 240所羅

門也説過 「人被拉到死地，你要解救。」 241

236 《撒母耳記下》 ［《列王紀－書》 J ::: i- .. 一章 15 節，

237 《希伯來害》 j- .. 章 33-34 節。

238 《彼勒與人龍》第 39 節（思高本《達尼爾》十四章 39 節一一－中譯汁） 。

239. Cicero , 《論責任》．卷一，第 23 章。

240 《出埃及記》二章 I 1-12 節，

241 《箴言》 十四章 11 節。
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180. 那麼，西塞羅、帕奈提烏、甚至亞里士多德是

從哪裏獲得這些觀點的也就非常清楚了。生活在道兩位

之前的約伯就説過， 「因我拯救哀求的困苦人，和無人

幫助的孤兒。將要滅亡的為我祝福。」 242他如此高潔地

負擔了魔鬼的攻擊，用他心靈的力量克服了魔鬼，

一點上他不是最勇敢的嗎? 243我們也沒有理由懐疑他的

剛毅，因為上主曾評價他説· 「你要如勇士束腰。你要

以榮耀莊嚴為妝飾，以尊榮威嚴為衣服。見一切驕傲的

人，將他制伏，把惡人踐踏在本處。」 244聖徒也説了「你

可以大得勉勵」。 245在任何悲痛中發現安慰勸勉的人，

就是勇敢的人。

181. 非常實在地説，以下的情況才真正稱得上「剛

毅」 ：當一個人戰勝自己，約束了自己的憤怒，不向誘

惑屈服和讓步，不因不幸而氣餒，也不因幸運的成功而

驕傲，並且不因一切偶然的世間流變而隨波逐流。 246訓

練心靈、控制肉體、將肉體馴服丶令肉體服從命令和聽

從理性、在忍受勞苦時敏捷地實現心靈的意圖和希望，

還有甚麼比這些事情更加高貴和了不起？

182. 逍就是剛毅的第一定義。因為心靈的剛毅可以

從兩種方式來看待。 247首先，它把所有外在的事物視為

毫不重要的，寧可把它們看作是多餘的，輕視它們而不

是追求它們。第二，它努力追求那些至上的事物，還有

一切包含人們可以用心靈的力量看到的道德的事物（或

者如希臘人稱呼的，唧ETTOV) .。因為，訓練你的心靈不

242, 《約伯記》二十九章 12-13 節。

243 試以《約伯記》～弋章 12 節對照--章 22 節，《約伯記》二章 6 節對照，一章

JO 節合

244 《約伯記》四十章 7 、 10 、 12 節。

245 《希伯來書》六章 18 節 c

246. Cicero , 《論責任》，卷, , 第 20 章，第 68 節。

247 同 L:, 卷一，第 20 章，第 66 節。

．即「適當的事」。參見本湃卷 第十章，第 30 節和腳汴。一一升琽圀汁
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至於把富有、享樂和頭銜看得很重，也不浪費你的所有

心力在造些事情上，還有甚麼比這更加高貴嗎？當你的

心靈如此安排的時候，你必然會思考所有那些美德的和

適當的事物必須如何被置於所有其他事物之前；你也必

然會將心靈固定在那裏，以致如果發生任何事情會削弱

你的靈性，例如財產損失，或者接受的頭銜榮耀少了，

或者遭到不信仰者的蔑視，在造些時候你都無動於衷，

彷彿你超脱於這些事情；如果在公義的呼喚下你承擔了

責任，甚至當有危險危及你的安全的時候，你也不會為

之煩惱。

183. 這就是基督的戰士所應該擁有的真正的剛毅瓘余

非按律法做了刻苦努力，否則人就不能接受冠冕。 248 「患

難生忍耐，忍耐生老練，老練生盼望」，難道這此被稱為

剛毅的在你看來卻是可憐的? 249看看有多少人就在那裏

參與競賽，但是卻只有一個冠冕！沒有人可以提前得到操

練，除非人在耶穌基督裏面得到增強，並且身體不得安

寧，周圍遭患難，外有爭戰，內有懼怕。 250雖然身陷險境，

受無數的困苫，屢次下監牢，屢次冒死251一一－他在靈性上

並未被折斷，他為了變得更加強大而與自己的軟弱作戰。

184. 那麼，想一想吧，他是如何教導了在教會裏開

始承擔起責任的人，即他們應該藐視所有世俗的東西：

「你們若是與基督同死，脱離了世「的小學，為甚麼仍

像在世俗中活着，服從那不可拿，不可嘗，不可摸，

類的規條呢？」 252還有更進一步的，「所以你們若真與

同復活，就當求在上面的事，不要思念地「的

248 《提摩太後書》亡章 5 節

249. 《羅馬害》五章 3-4 節 c

250 《哥林多後書》七章 5 節 3

251 《哥林多後砉》十 章 23 節及以卜。

252. 《歌羅西潜》二章 20-22 節。
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」。 253並且，「所以要治死．你們在地上的肢體。」 254這

個，其實是針對所有信實的人所説的。但是，我的孩子

們，尤其是對你們，他力勸要藐視錢財、避免褻瀆和避

免如老嫗一樣的喋喋不休一一少l~允許一件事： 「操練

身體，益處還少。惟獨敬虔，凡事都有益處。」 155

185. 所以，讓虔敬神的操練為你預備公義、堅忍寸昷

柔，從而你能夠避免幼稚的行為，在恩典裏扎根和站牢，

從而你能為真道打那美好的仗。 256不令自己為世俗的事務

纏身，因為你要為上帝而奮鬥。 257因為如果為皇帝作戰的

人（在軍中當兵）因為人間的律法而被禁止訴訟纏身、不

能夠從事任何司法事務、不能夠經商，那麼對於踏入信仰

的戰事的人來説他又該如何更嚴格地避免任何商業事

務、僅僅滿足於自己一小塊土地的產出（如果有的話），

如果他沒有士地，那麼讓他僅僅滿足於支付給他的服務

的報酬。經上還有一個針對逍一點的好例子： 「我從前

年幼，現在年老，卻未見過義人被棄。也未見過他的後

裔討飯。」為8這就是心靈真正的休息和節制，它不為獲

得的欲望所剌激，也不為缺乏的擔憂所折磨。

第三十七章 一個寧靜的心靈應該在艱難中持守，一如其在

興旺昌盛時。無論如何，必須避免惡事。

186. 心靈真正免於煩惱的自由，既不是向我們的不

253 《歌羅西書》～：章 I蟬2 節 3

氰拉丁文 ·'morlificate" , 英文 "motify'', 和合本譯為「治死」，為教會拉I

語，意為「殺死｀毀滅｀使臣服｀削弱」 ，引申為「克服｀克制· 壓制｀苦
修、禁欲」等改「治死在地］：的肢體」並不是指～殺死肉體或殘害身體」？

而是指怎麼利用苦修．克服身體的慾望｀令肉體服從心靈的控制 o-中譯注

254 《歌羅西書》二：章 5 節益

255 《提摩太前書》四章 8 節。

256 《提摩太前唐》六章 12 節

257 《提摩太後徂》二章 4 節。

258 《詩篇》心：十七［：：十六 l 篇 25 節。
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幸過於退讓，也不是在我們興盱昌盛時過於洋洋得意。 259

如果那些促使人們接受國家事務的人能夠制定這些規

則，我們這些受到召喚在教會裏承擔責任的人，又應該

多麼更加嚴格地如此行動，做上帝所喜悅的事情，從而

基督的力量可以在我們之中突顯。所以，我們也必須向

我們的統帥瞪明自己，從而我們的成員可以成為公義的

武器；不是肉體的武器，因為罪會统冶其中，而是為上

帝而強大的武器，憑此罪將得到毀滅。讓我們的肉體死

去，從血在它之中，一切罪都死去。彷彿死後復活，讓

我們可以上升獲得新的做丁和新的

187. 這些，就是剛毅的貢獻，它們允滿了美德的和

適當的責任。但是，在所有這此裏面，我們還必須査看

下，不僅看事情是否有美德 而目看事情是否可能，

從而我們不會着手開始任何我們

因此上主使用他自己

一座城逃到另一座城， 261雖然我們

但是，這麼做為的是讓人避免自

是虛弱的肉體或者放任的

第三十八章 我們必然增強心靈，對抗即將到來的困難，並

且用預先警惕困難的方式堅固好心靈。這麼做會遇到甚麼樣的

困難。

188. 再者，任何人都不能夠因

由於恐懽危險血放棄他的信仰。

的恩典，用甚麼樣的恩典操練和

致絕不為任何恐懼干擾，也絕不被

不向任何的折磨屈服！他們要從甚麼樣的困難中真正地

259. Cicero , 《論責仃》 卷 第 21 {/)第力節

260 同i 卷· 第 21 草，第 73 節

261 《馬人福音》十草 23 節
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誕生啊！而是如同所有的疼痛在擔憂更大的疼痛時都變

得不那麼痛，因此，如果你確實用鎮靜的勸告堅固了你

的靈魂，決心不從你的路線離開，將神聖審判的擔憂和

永恆懲罰的痛苦置於面前，你就能夠獲得心靈的忍耐力。

189. 但是，如果－個人如此地準備好自己，他就是

認真勤勉的。另一方面，如果一個人用他心靈的力量能

夠預見未來，並且就好像在眼前看見將會發生的事情，

並且決定如果此事即將發生那麼他應該做甚麼，

賦能力的一種表現。有時候，他還會同－時間審慎思考

兩個或三個事情，他預計逍些事情可能逐一地或同時地

發生，然後按照煊些事情可能逐一地或同時發生的情

況，他設想最有利的情況，據此他堅定自己會如何處理

逍些事情的決心。

200. 因此，勇者的責任是在任何危險面前不閉眼，而

是將之放在面前，在心靈之鏡裏面將之如其所是地研究透

徹，用預見性的想法迎接未來的各種可能性，以免他在事

後可能不得不説：事情在我身上發生了，因為我原以為這

件事不可能發生。如果我們不預先警惕不幸，不幸就會輕

易地要挾我們。在戰爭中，意料之外的敵人是難以對付

的，而如果有人發現對方毫無準備，那麼他就很容易戰勝

他們；所以，意料之外的罪惡常常輕易地壓倒了靈魂。

200. 逍兩點裏面，包含了靈魂的卓越品德：因為，

在良好思維的訓練下，帶着一顆純淨的心，你的靈魂首

先能夠看到真實和美德的事物（因為「清心的人有福了，

因為他們必得見上帝」） ， 262而且能夠判定美德的事物

的；其次，你的靈魂絕不會被各種各樣的事務擾

亂，也不會被任何欲望搖擺。

201. 這對任何人來説都不是一件容易的事情。彷彿

262 《馬太福音》五章 8 節。
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論責任

從某個瞭望塔，看清楚智慧的儲藏和諸如此類的其他事

物，道些事物在大部分人看來都是如此偉大和崇高，還

有甚麼比這還困難的嗎？同樣，在堅實的根基上作出決

定，輕視那些被判定為無價值和無用的東西，還有甚麼

比之更難的嗎？當有某件不幸的事情發生了，而且人們

將之視為嚴重和令人苦惱的事情，但是這時還要忍受

它，把它看作不過是自然而然的事情，當我們讀到「我

赤身出於母胎，也必赤身歸回。賞賜的是主，收取的也

。」 （説迨話的人失去了他的孩子和財產） ， 263這

位明智的和正直的人還要保持自己所有的品性，這麼做

的時候，他説「若上帝喜悅，則自己也喜悅。主的名是

應當稱頌的」。 264或者，我們再問一次，還有甚麼比這

更難的嗎？約伯還説了： 「你説話像愚頑的婦人一樣。

噯，難道我們從上帝手裏得福，不也受禍嗎? j 265 

第三十九章 在與所有惡事的戰鬥中，人必須展現剛毅，特

別是對抗貪婪的時候。聖潔的約伯在這一點上教導了我們。

202. 靈魂的剛毅不是一件不重要的事情，它也並不與

其他的美德切斷聯繫，因為它與其他的美德聯結在一起發

動戰爭，又獨自保衛所有美德的美，防護它們的辨別能

力，用不可調和的敵意對抗所有的惡行。在承擔勞苦、勇

於忍受危險、堅定地反對享樂、冷酷地反對誘惑等方面，

它是不可征服的，因為對於這些事情，它並不知道如何傾

聽，也不知道如何談論，更加不會給予任何致意。它不關

心錢財，它從貪婪身邊飛走，就如逃避一場毀滅所有美德

的災禍。 266除非一個人允許自己被獲取利益的欲望所征

263 《約伯記》 意 21 節。

264 《幼伯記》一章 21 節。

265 《約伯記》 一章 10 節。

266. Cicero 《論責任》卷 第 20 章｀第 68 節。
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服，沒有甚麼能夠如此與剛毅作對。當敵人被擊退，

大群敵人掉頭要逃跑時，常常有戰士因為忙於從戰死者身

上取得戰利品，可憐地死在那些他擊倒的人中間；當眾多

的軍團忙於自己的戰利品時，他們就自己把已經逃跑的敵

人吸引回來，從而招致到手的勝利反而被奪走。

203. 那麼，剛毅必須擊退逍種骯髒的災禍並且將它

碾碎。它不可讓自身被慾望引誘，也不可被恐懼動搖。

這個美德忠實於自身，英勇地追擊所有的惡行，彷彿它

們是美德的毒藥。它必須好像拿起武器一樣擊退憤怒，

因為憤怒會將忠告趕跑。它必須避免憤怒，彷彿憤怒是

某種嚴重的疾病。 267它必須更進·•步謹防對榮譽的欲

望，因為當過度尋求榮譽的時候，迫種欲望常常帶來傷

害，而且就在人獲得榮耀的時候，這種傷害常常發生。

204. 迫些美德在聖潔的約伯身上有甚麼缺乏嗎？或

者追些惡行有甚麼能夠襲擊他的嗎？他是如何忍受疾

病、寒冷或者飢餓的困苦？他如何看待威脅他安全的危

險？難道他依靠掠奪才能夠積累如此多的財富並施與窮

人嗎？他有任何時候允許自己貪戀錢財嗎，或者欲求享

樂，或者有任何情慾從他心中升起嗎？三位貴賓不友好

的爭吵，或者奴隷的侮辱，曾經刺激他發怒了嗎？他祈

求如果他有隱藏任何不自覺的過錯的話，或者曾經害怕

大眾從而不敢在眾人面前承認有錯，那麼就讓報應出現

在他身上，道時，名譽有否使他就像某個輕浮的人那樣

入迷嗎? 268他的美德沒有與惡行有一絲一毫的接觸，而

是牢固地站穩在自己的根基上。那麼誰能夠剛毅如聖潔

的約伯？在他的層次上無人可與其比肩，如何能夠將他

放在任何人之後？

267. 不同的手稿在這裏有些出人 有的丁稿是「好像要用支撐和防護擊退憤怒，

消除責備．彷彿避免疾病」。

268. 《約伯記》 :.:.c 十章 33-36 節。
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第四十章 在我們的賢父身上並不缺乏戰爭中的勇氣，正如

古人的例子所展示的，特別是在以利亜撒的事蹟上。

205. 也許戰爭中的聲望天然與剛毅具有某種密切聯

繫， 269從而我們總是以為剛毅只能夠在戰鬥中發現，這也

是為甚麼我剛才避開不談這些事情，因為我們身上缺少此

種剛毅。不過，嫩的兒子約書亞是多麼的剛毅啊，他在一

次戰鬥中就擊倒了五位君王及其人馬! 270還有，當他與基

遍人戰鬥的時候，他擔心夜晚會妨礙他獲得勝利，他就用

以深厚的信仰和高度的靈性禱告： 271 「日頭啊，你要停

住」 ；於是太陽就在天當中停住，直到他們完全勝利了。

基甸帶着三百人獲得了一次對大國和殘忍的敵人的勝

利。 272約拿單在還年輕的時候，就在戰鬥中展現了巨大的

勇氣， 273那麼，關於馬加比家族 (Maccabees) 的事情我

又該説甚麼呢？

206. 首先，我要談到我們的賢父的人民。他們隨時

準備為上帝的聖殿和他們的權利而戰，當在安息日受到

敵人詭計的攻擊時，他們自願以血肉之軀承受傷害，也

不願意參與戰鬥，為的是不褻瀆安息日。他們全都很樂

意赴死。後來，當他被此事激發而重新振作之後，他們

徹底擊敗了挑起戰事的國王安提約古 (Antiochus) , 具

體領導此事的將軍里息雅 (Lysias) 、尼加諾爾 (Nicanor)

和哥爾基雅 (Georgias) , 還有他的東方和亞述軍隊，為

此國王在戰場上損失了四萬八千人，而他們是被僅僅三

千人的軍隊打敗的。 274

269. Cicero· 《論責任》，卷，，第 22 章。

270. 《約書亞記》十章 l 節及以 F 。

271 《約書亞記》十章 12-13 節。

272 《士師記》七章 1 節及以F 。

273. 《撒母耳記上》 〔《列：「紀－書》〕十四章 1 節及以卜。

274 《馬加比一害》二章 35 節及以下。
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207. 猶大．馬加比 (Judas Maccab恋us) 勇氣可嘉，

他的軍隊也以他的這一品質為榜樣。以利亞撒， 275見一

頭大象披着王甲，比眾獸都高，便以為在上面的是王，

於是他勇往直前，衝入陣中；他扔掉盾牌，雙手都用來

進攻，把前面的敵軍殺敗，直到他來到這隻大象跟前。 276

然後他跑人大象的底下，用自己的劍刺死了它。但是，

這隻野獸倒地時壓在以利亞撒身上，也殺死了他。首先，

他不畏懼死亡，其次當他被敵人包圍的時候，他受勇氣

鼓舞，衝過敵人的重重包圍又進入了敵陣中心，這是何

等的心靈的勇氣啊！然後，他又把死亡置之腦後，扔掉

盾牌，跑到巨獸的腹下，用他的雙手創傷它，讓它倒在

自己身上。他跑入它下面是為了給它致命一擊。他被跌

落的大象緊緊包圍，我們不説被壓住，因為他被埋葬在

了自己的勝利裏面。

208. 他並不是在自己的信念裏受到欺騙，儘管他確實

被（大象身上的）王家的裝飾所迷惑。因為敵人為他展現

的如此勇猛而震驚，即使在嚴密包圍之中，甚至都不敢襲

擊這樣獨自沒有了防護的人。這頭巨獸被殺死所造成的巨

大損失讓他們恐懼，以致他們認為自己全部加起來也不如

一個人的勇猛。啊，國王安提約古，里息雅的兒子，為這

麼一個人的剛毅而惶恐，他最後請求了和平。雖然，他把

一萬兩千名武裝的士兵和芝十二頭大象投入戰爭，這些大

象也被閃閃發光的武器裝備起來，當太陽照在上面，閃爍

有如火炬，它們一個接着一個穩步前進，巨大猶如一座座

山丘。 277因此，猶如他的勇氣的遺產，以利亞撒帶來了和

平。逍此事情都應該是得勝的表現。

275. 《馬加比寸扣六章 43 節 3

276 有的版本是： 「他用雙手殺死了野獸，甚全跑到「它卜面. J 
277 有的版本沒有「閃閃發光」 'ffti 是「反射太陽光」。
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第四十一章 接着下來，他在稱讚了猶大和約拿單崇高的心

靈之後，又稱讚了殉道者在忍受折磨時的堅定不移，因為這些

在剛毅中不算小。

209. 但是，既然剛毅不僅在興旺順境中而且也在艱

難逆境中得到檢驗，那麼讓我們現在考慮一下猶大 馬

加比的死。在打敗國王德默特琉 (Demetrius) 的將軍尼

加諾爾之後，馬加比又大膽地帶着九百人與國王的兩萬

軍隊作戰，九百人心中焦慮，唯恐被如此眾多的軍隊打

敗，但是馬加比説服他們，寧可要光榮地戰死，也不要

可恥地逃跑。「讓我們不要逃走」 ，他説， 「決不可失

掉我們的光榮」。於是，戰鬥從日出打到了日落，他專

攻右翼並很快將之擊退，在此之後，他見識了敵人強大

的陣勢。但是，在他從後追撃殘兵逃敵時，他也給了敵

人一個可乘之機。 278因此，他為自己找到了比任何勝利

都更加光榮的死亡之地。

210. 我就更不用再繼續提起他的兄弟約拿單y, 他

用小小的一支軍隊與國王的大軍作戰。 279雖然被他的部

下抛棄，只留下區區兩個人，他還是再次投身戰鬥，擊

退了敵人，召回了逃散的部下，讓他們分享了他的勝利。

211. 以上，就是戰爭中的剛毅，它所背負的並不是輕

鬆的美德和適當之事，因為它寧願選擇死亡而非奴役和恥

辱。我又該怎麼談論殉道者的苦難呢？先不談論太遙遠的

事情，馬加比的孩子們獲得對驕傲的國王安提約古的勝

利，難道不比他們的父親的還要大嗎？説實在的，後者確

實是武裝起來了的，但是他們不用武裝就戰勝了。即使被

國王的軍隊圍困，兄弟七人堅持不被征服， 280_折磨都

失敗了，劊子手停止了；但是道些殉道者沒有失敗。有一

278 《馬加比－書》九章 8·10 節。

279 《馬加比書》十章 68-74 節。

280. 《馬加比二書》七章］節及以 F 。

88 



卷一

個，頭皮都被削掉，但是面不改色，更增勇氣。還有一個，

他被命令伸出舌頭，以便行刑割斷，這時他回答説： 「上

主不僅聽説話人的話，因為當摩西沉默的時候，他也聽到

了。他傾聽他的子民沉默的思想更勝於其他人的發聲。你

害怕我舌頭的懲罰＿你就不害怕濺在地上的獻血的懲

罰嗎？鮮血，有一把發聲的嗓子｀它用來大聲向上帝呼

籲一一丑：如亞伯的例子。」

他們的母親， 281欣然忍受她面前躺着自己孩子的屍

體，猶如看着許多的勝利紀念，在孩子們死前的聲音中

找到安慰，就如聽到了歌者之歌，她在自己的孩子裏譜

寫了她自己心的光榮琴調，是愛的和諧和音，比任何琴

弦彈奏的曲調還要甜蜜，對此我還要説甚麼呢？

213. 還有伯利恆那些兩歲大的孩子， 282在他們感受到

了內在的自然生命之前，他們就接受了得勝的棕櫚葉，我

乂該怎麼談論他們呢？聖依据斯 (St. Agnes) , 當她在危

險中需要考慮兩個大問題的時候，也就是貞潔和生命，她

守衛了貞潔並用生命換取了不朽，對此我又該説甚麼呢？

214. 還有，讓我們不要錯過聖老楞佐 (St.

Lawrence) , 他看到他的主教西斯圖 (Xystus) 就要殉道

了，他就開始哭泣，不是因為他的苦難而是對於他自己仍

然要留下來的事實。於是他開始向主教敘説： 「父啊，你

要去向何處卻不帶日尓的兒子？聖潔的祭司，你要匆匆去

向何處卻不帶上你的執事？你過去從來不會做獻祭而不

帶曰寺從。我的父啊，你對我生了甚麼氣呢？還是説你發

現我一無是處？那麼，請檢驗你是否揀選「合適的僕人

吧。你向他委託了救主寶血邳3的獻祭， 284你允許足個人在

281 《馬加比－書~》七章 20 節

282 《馬人福音》 ＾章 16 節 a

283 獻祭 (Consecration I ... 涸出自執事之口，看起來似了是奇杼的成法，但是也

許可以解釋為，司儀神父和他的執事之閒的密切關係，正如現在的東｝」教會

的禮拜儀式 或者紐可能是指，信實的人在參與聖事中祝為神準。獻祭這個
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參與聖事中與你共事，難道你在赴死時卻要拒絕他的參與

嗎？雖然你的剛毅受到應有的稱讚，但是要小心以免你的

良好的判斷力受到危害。拒絕一位學生，就是老師的損

失，難道高貴和傑出的人們與他們的學生的比賽並獲得了

勝利，而不是在與他們同輩人比賽嗎？亞伯拉罕獻祭了他

的兒子，彼得在自己之前派遣了司提反！父啊，你向你的

兒子展現「自己的勇氣。那麼就把我獻祭了吧，這位你教

養了的人，這樣你就再次肯定了你對我的揀選，從而你可

以在合適同伴的陪同卜觸到冠冕。」

215. 於是，西斯圖説，「我離去並不是拋棄你。更大

的挑戰還在前面等候你。我們作為老人，不得不承受比較

容易的戰鬥；一個打敗暴君的更加光榮的勝利在等候着你

這個年輕人。你很快就會與我一起來。停止哭泣吧；之天

後，你就會跟從我。祭司和他的利未人中間必定有造個間

隔。道不是要讓你在你的老師的眼皮底下得勝，彷彿你需

要一個助手。為甚麼你想要分享我的死亡？我留給你的是

完全的遺產。為甚麼你需要我的出席？讓那些軟弱的弟子

在他們的師傅之前走吧，而讓那些勇敢的追隨他，從而他

們可以在沒有他的情況下得勝。因為他們不再需要他的教

導。這就是為甚麼以利亞離開以利沙。對於你，我將自己

的勇氣完完全全地託付給作為它的繼承人的你。」

216. 這就是他們的爭論，當然，道是非常值得尊敬

的，祭司和他的侍從力爭誰應該首先以基督之名殉難。

在一幕悲劇片段裏，皮拉德斯 (Pylades) 説他自己是俄

瑞斯忒斯 (Orestes) , 同時俄瑞斯忒斯宣稱他就是真正

詞並不總是完全限定在通翦所説的完整的「聖餐樽」 （也可以只是指「祝為

神舉」丶「準化」） ，這可以在雜馬的彌撒的祈禱中看到 1祭放人 個已

經被聖化 (consecrated) 的小片進人舉賢杯，如朴子也已經被粗化

(consecrated l 為神聖，當他説一-「願我們的主耶穌基督舉體卑血

(consecrated) 的攙合，使我們領受的人 獲得永生。 J

284 所有的手稿都是「獻祭」 ，除「 份是「代價」。
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的自己，此時劇場裏響起了巨大的喝彩。＊前者的行動想

表明他可以為俄瑞斯忒斯而死，反過來俄瑞斯忒斯不允

許皮拉德斯代替自己被殺。但是他們又不能夠一起存

活，因為每一個人都有弒父殺母之罪，因為一個犯下了

罪行，而另一個是罪行的幫手。但是，回到我們的話題，

除了愛和奉獻並沒有其他東西召喚聖潔的老楞佐如此行

動。然而，在三天之後，他被他所嘲笑的暴君放置在烤

架上炙烤。他説： 「肉已經熟了，翻過來並吃吧。」依

靠他心靈的勇氣，他戰勝了火焰的自然力量。

第四十二章 你不應該被引誘而使用能力。也不可以偏聽

讒言。

217. 我認為我們必須留心，以免被過度的對榮譽的

欲望所引誘，從而濫用了我們的諸多能力，刺激反對我

們的不信教者的心靈，令他們心生迫害，更不可激怒他

們。有多少人因此招致滅亡，而實際上他們自己本可以

得到善終並戰勝他們的折磨！

218. 我們也必須注意，我們不可向諂媚者打開我們

的耳朵。令自己被諂媚讒言緩緩打倒，道不僅是缺乏剛

毅的跡象，而且是事實上怯懦的標誌。

第四十三章 論節制和它的主要部分，尤其是心靈的平靜和

適度，關心美德的事情，反思適當的事情。

219. 我們前面已經談到過三個美德，剩下的還有第

四個值得我們繼續講述。 285那就是被稱為「節制」和「適

度」 ；在那一點上，首先，我們尋找和追求的是：心靈

的平靜，｀溫柔的素養，適度的恩典，對美德之事的關注，

孛安布羅斯引用f 卟＇個希臘典故。皮拉德斯和俄瑞斯忒斯兩人是莫逆之交的象

徵，兩人都願意為對方rm夕七。一一中譯汴

285. C」ccro, 《論責任》，卷一，第 27 章。
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對適當的之事的反思。

220. 我們必須在生命中保守一種秩序，以便我們能

夠用廉恥的諸多情感奠定一個根基，因為這些情感是我

們心靈冷靜的朋友和同盟。有了造個根基，我們就能夠

避免過度自信，反對所有的過度無節制，愛好適度節制，

維護榮譽體面，只求做適當之事。

221. 其次，讓我們有選擇地交往。讓我們與眾人讚

許為善的年長者為伴。因為，正如與我們自己年紀的人

為伴是更舒適的，與比我們年長的為伴則更保險。他們

用自己生命的教導和指引令年輕人的品性增添色彩，就

好像給他們染上了正直的深紫色。＊因為，如果有人不知

道要去的地方的方位，他們會很高興有熟練的嚮導陪伴

他們的旅途，所以，年輕人多麼應該需要在年長者的陪

伴下去走上生命的路途，因為這些路途他們是不熟悉

的；從而，他們可以不走錯路，又不會偏離真正美德的

路途。讓同一個人既在我們的生命裏指引方向，又讓他

見證我們如何生活，再沒有甚麼比之更好的了。

222. 一個人也必須在每一次行動中考慮對不同的

人、時間和年齡最合適的是甚麼，最符合每個個人的能

力的是甚麼。因為，常常適合一個人的不適合另一個；

適合少年的事情，不適合老人；在逆境中適合做一件事，

在順境中適合做另一件事。

223. 大衛在上主約櫃前跳舞。 286撒母耳不跳舞；大

衛不應該受責備，另一位（撒母耳）卻應得稱讚。大衛

在亞吉王面前改變了他的尋常舉動。 287如果他不是因為

懼怕被認出來而逍麼做，他當然逃避不了別人對他輕浮

的指控。掃羅在先知同伴的圍繞下受感説話。似乎因為

．羅馬人以紫色為尊貴，例如皇帝的袍子就是紫色～一一中譯注

286 《撒丹耳記＾卜》［《列［紀書》）六喉t 13-14 節。

287 《撒母耳記 l》：素ljlj 士紀苫》）二十琤 l3 節。
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他是不相稱的，所以唯有對他，人們留下了一句俗話：

「掃羅也列在先知中嗎? j 288 

第四十四章 每個人應該致力於適於自己品性的責任。然

而，許多人因為子從父業而落後。教牧人員的行動與之不同。

224. 每個人認識自己力量。因此讓每個人致力於他

選擇了的、適於自己的事情吧。但是，他必須首先考慮

可能的後果。他可能曉得他的優點，但是他也必須知道

他的缺點。他也必須是－位審判自己的公正的法官，以

便立志做那些（對自己）是好的事情，避免那些（對自

己）是壞的事情。

225 有人更適合於讀經的職務，有人在歌詠方面做

得更好，有人更熱心為那些被惡靈迷惑的人趕鬼，還有

的人被認為是更加適合於負責聖事和聖物。一位祭司應

該看到所有這些情況。他應該給予各人最適合他們自己

的特定責任。因為，不管每個人心靈的傾向引導自己去

到甚麼地方，或者不管有甚麼責任於他是適當的，那麼，

那個職亻立或者責任就充滿着更大的恩典。

226. 然而，正如這在生命中每個階段都是一個難

，在我們的案例裏也是最困難的。因為在生活中，每

個人都習慣跟從他父母的選擇。 289因此那些父親曾參軍

的人也大多會參軍。其他人也做同樣的事情，只是所選

職業不同。

227. 然而，在教牧的責亻立士，一個人跟從父輩的足

跡的事情是再稀奇不過的了， 290或者因為工作的諸多困

288 《撒母耳記L》 〔《列：「紀－書》〕 I· 九章 24 節，

289. Cicero , 《論責仟》，卷一，第 31 范，第 114 節。

290 般推想，在這個段落裏 聖安布羅斯所使用的「父術」 詞意味着「靈件

士的父親」 l直是這些人負責教導和傳授年輕的寸借。但是也沒有理由反駁，

這個詞這裏也可以採用它的日常意義氾如果是造樣的話，貼裏所說的父親必

定只是指在卯職秩序裏處於低级職務的寸兮則他的孩f必定在他被授 f舉職
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難令他退怯，或者在捉摸不定的青少年時期節慾是一件

難以堅持的事情，或者對於好動的年輕人而言這種生活

看起來過於平淡。因此他們轉向那些人們認為更值得炫

耀的職業。實際上，大多數的人更傾向於現世而不是來

世。他們為現世而戰鬥，而我們是為來世。所以，由此

可見，我們越是從事更偉大的事業，我們就必須傾注更

多的心力和精力。

第四十五章 論甚麼是美的和美德的，它們之間的區別是甚

麼，根據的是世俗和神聖的著作。

228. 讓我們賂持廉恥以及適度，因為節操給我們整

個生命增添了美。＊在每一個問題上保持適當的尺度和帶

來秩序並不是一件輕鬆的事情，要做好這一點，最清楚

突出的是我們稱之為「適當的事情」 ，它與「美德的事

情」緊密聯繫在一起。＂這兩者如此緊密相關，以致我們

不能夠分開彼此。 291 因為適當的也是美德的——渼瓚囷的

之前就已經出生」＇。在另－個地方（本書卷 ，第 258 節） 如同迷裏 聖

安布櫛斯清楚地説明了 牧師在進入聖職之後要求絕對的節慾。

．這裴就可以看到「廉恥」和「適度」兩者的區分和聯繫 c 前者指人內在的羞

恥之心和恥感，而後者指由此心生發出來的對自己行為的有禮有節的約

束 0 一一中譯注

＂拉丁語 "bonestas"• 即英語 "honesty" (誠實，止直）和 1」onor'' (榮譽）

的同源詞，它的含義包括「高貴的、正直的、美德的丶 nJ尊敬的、可信賴的丶

止派的、榮譽的，出身高貨的、傑出的」等。這一節根據L下文，譯為「美

德的屯情」·泛指各種各樣符合美德的、冇榮耀的、丑直高貴的事情。拉丁

語 ''decor"• 即英語 ''decoration" (裝飾、授勛）的同源詞，它的含義包

括 「比例適當的、好石的外表、優雅、優美｀美麗｀有魅力、光輝壯麗、

有光彩的、榮嚳、 IT:直」。煊個詞更強調「美」的一面 而根據當時人們的

習慣，美就是「適當的比例」 ，所以迫個詞又泛指「適當的、適合的」丑直

裏譯為「適當的巾情」。吶個詞乂不僅如中文譯詞那麼強調道德和人文教養

的意味，它們還可以指人物包含天然的旺盛生命力、強健、美麗、聰明等特

點。總之 兩個洞在拉］語裏用於形容人的品性和事情時意思非常接近，有

點h為表裏的意思，安布羅斯在本章節裏對這兩個詞進行了比較。因為這兩

個詞的多義性，我們沒辦法找到 致對應的中文譯詞，只能採用語境化處理

並適當加注説明。－中譯注

291. Cicero· 《論責任》，卷一，第 27 章 c
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也是適當的。所以它們的區別只不過是在於詞語而不是

在於事情本身。我們能夠理解兩者之間的區別，但是我

們無法解釋清楚。

229. 非要設法弄清楚它們之間的某種差別的話，我們

可以説，美德可比之於身體的健全和安康，面適當，就好

像是比之於身體的魅力和美。如同美看起來高於身體的健

全和健康，然而美卻不能夠離開它們而存在，也不能夠以

任何方式與它們剝離一一除非一個人擁有身體健康，否則

他不能持有身體的美和魅力—一丹f以，美德的也在其自身

包含了適當的，後者似乎是從美德開始的，而且不能夠離

閒美德而存在。還有，美德，就像是我們所有工作和事業

中的健全完滿；而適當，就如外觀，當它與美德相結合，

我們只能在思想認識中將它們分開。因為雖然有時適當看

來是獨立而突出的，然而它的根源乃是美德，它是美德開

出來的花朵。當扎根於此，它就盛放芳華；若非如此，它

就衰敗凋零。甚麼是美德呢，避免任何卑劣行徑，就如躲

避死亡？那麼，甚麼是美德的反面呢，難道不是那此帶來

貧瘠和死亡的東西嗎？如果美德的本質是雄健有力，那麼

適當的本質就是如活躍地噴薄而出的湧泉，因為它的根基

是健全完滿的。如果它所源出的根基是腐敗無能的，那麼

從中將生發不出任何東西。

230. 在我們的作品中，這一點講得更清楚明白。因為

大衛説過： 「主作］二。他以威嚴與適當為衣穿上。 j 292聖

徒也説了，「行事為人要有美德，好像行在白晝。」 293希

292 《詩篇》九十·淤＇［九1 〕篇 1 節' (拉 l文此節有 "decorem induit"• 
"decor" 即我們造裏譯的「適當」 ，但它也有！高雅、優雅、尊貴、榮耀

等意思§ 為 f與上卜文論證吻合，我們譯為、威嚴與適當一 3 和合本作「他

以威嚴為衣穿上」 現代中文譯本作「他以威嚴為衣穿上」，當代中又譯本

作 r f也以打榮與權能為衣裝」 ，美文欽定本作 ''he is clothed witl1 

majesty • 一一中譯注」
293. 《羅馬書》十二章 13 節令
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臘文本裏用的是道個單詞 "EUCYXT]µOVWS" 它實際上

意謂：穿着好看的衣服，或者具有好看的外表。當上帝製

造了第一個人時，他用好的形象塑造了他，肢體配置妥

當，給了他一副最美妙的外貌。只是他沒有為他免除罪。

但是，後來，上帝，用聖靈更新了他，將他的恩典傾注入

他的心中，以僕人的形象和以人類的外貌而來，為自己穿

上了人類救贖的適當294外衣。因此先知説過： 「主作干．。

他以威嚴與適當為衣穿上。」 295他又説過，「上帝啊，在

錫安，有一首讚歌於你是適當的」。 296也就是説，敬畏你丶

愛你、向你祈禱、榮耀你等等事情是對的和好的，因為有

旬話是這麼寫的· 「凡事都要有美德而行。」 297我們也會

敬畏、愛、詢問、榮耀人，唯有頌歌特別地是獻給上帝的。

我們相信比其他事物更優越的讚歌是適當的，因此我們將

其獻給上帝。一位婦女穿着合適的服裝禱告是合宜的， 298

如果她以適當的衣裳為妝飾，禱告時允諾貞潔並有好的對

話，於她就是特別適當的。

294 拉「文詞詒 'decorum 和 "honeslum' 在小回的意義士被使用，在這裏不

可能把原文的五＂］多義的雙關薏義完令翻譯出來。

295. 《詩篇》九十－［九十一］篇 1 節

296 《詩篇》六十五〔六十四〕篇 1 節 （現代中文譯本是 「我們都應該.(+錫

安頌讚你」，思高本是人應在熙雍山土歌詠讚美你」、欽定本[King 」 ames

Version] 是 "Praise waileth for thee·, 新修訂標準版譯才；[New Revised 

Standard Version] 是 ''Pra國 is due to you" 。拉丁文裏有 '·te decet 

hymnus··, 直譯為「－首讚歌適合你」或「－首讚歌獻給您是適當的」 其

中 "decet" 是 "decor" 〔此處我們譯為「適富」］的動詞形式，有「適當丶

恰當、適合於 J 的意思｀所以也可將其意譯為 i人們應該讚美你」或「人們

等候讚美你！ ，－－－中譯注）

297 《哥林多前茜》十四章 40 節'(拉J文為 'Omnia vcstra honeste fiant''· 

呂振中譯本為「一切都要端端 II 仆按次」予行 欽定本為 Let all things be 

done decently and in order.'' 'decently'' (止派、止直地）卻是拉」文

'decor 的同源詞心拉」又裏有作為副詞的 "boneste'', 我們譯為「美德

的 ，，希臘原文為 "evoxriµ6vw," l 字由意義是 美好的形態），按安布羅

斯 l 文的説法，正好對應的是拉丁文的 "honcste'' 。確如安布羅斯所説 兩

個詞的意思冇翥時的 H 常用語中幾乎難以分辨，「適霜 側重外ff的效果

而 美德」側直事實本身具有良好的形態具有「端i「、體面、有秩序」

意：義 g 一一－中譯汪）

298 《提摩太前苫》 瓿 9-10 節
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第四十六章 對適當的兩重劃分。接下去，他表明，遵從自

然本性的就是美德的，否則就應該被視為羞恥的。隨後，他又

用例子解釋了這個劃分。

231. 因此，「適當」是突出的，它又有雙重劃分。 299

因為，有－個我們可以稱之為「普遍的適當」，它普遍

地貫穿在所有美德的事情之中，我們可以把它看作彷彿

是在整個身體裏的。還存在「特殊的適當」 ，它在某些

特殊的部分清楚地表現自身。那個普遍的適當，擁有－

個始終如－的形式和美德的普遍性，和諧地存在於每一

個行動之中。因為它的整個生命與自

任何差異性。而那個特殊的適當，它關心的是特殊的完

成的行動，它在這些行動裏有諸美德的突顯。

232. 同時，讓我們注意到，根據自然本性而生活、與

自然本性钅至致地渡過我們的時間，這是適當的。因為聖徒

曾經間過： 「你們自己審察，女人禱告

是合宜的嗎？你們的本性不也指示你們，

髮，便是他的羞辱嗎？」 因為這是違反自然本性的。他

又説了，「但女人有長頭髮，乃是她的榮耀」。 300按照自

然本性，逍頭髮是給她作蓋頭的，頭髮是一頂自然的蓋

頭。自然本性為我們既安排了品性又安排了外貌，我們應

該遵守她的指導。願我們能夠保護她的天真純潔，而不是

用我們的邪惡改變我們已經接受了的東西！

233. 我們有普遍的適當；因為上帝創造了這個世界

的美。我們也在造個大美的部分之中找到美，因為上帝

了光，區分了白天和黑夜，創造了天，分開「地和

海，設置了太陽、月亮和眾星讓它們普照大地，然後他

認為樣樣都很好。因此造一種適當之美，普照世界上的

角落，在於整體是輝煌璀璨的，就如

299. C國ro, 篔俞責任》 卷-- 第 27 章，第 96 節¢

300 《哥林多前內》十卟：章 13-15 節。
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論責任

展示的，其中説到 「那時我在，為他所喜愛，歡躍於

完成了的塵寰之間。」 301 同樣地，構成人類身體的每一

個單獨的部分都是令人喜愛的，但是所有部分的整體的

正確調和更加令我們喜愛。因為如此的話，它們看起來

聯合在一起、合適地組合成了一個和諧的整體。

第四十七章 「適當」應該總是照耀我們的生命。我們應該

允許甚麼樣的激情激發頭腦，又應該約束哪一種激情？

234 如果有人保存了一份整個生命的言論記錄表，

以及他所做的每--個舉動的衡量記錄表，並且在其中

到了言語存在秩序和一致性、其行為保持適度，那麼「適

當」在他的生命中就表現突出，並且如同在一面鏡子中

閃耀着光芒。

235. 同樣，還應該有一種令人愉快的説話方式，從

而儘可能地，令我們可以贏得聽我們説話的人的

使我們自己贏得我們所有的朋友和公民伙伴的喜愛。絕

不要令自己熱心於諂媚他人，也不要渴望獲得他人的諂

媚。前者是狡猾的表現，而後者則是虛榮心的表現。

236. 絕不要輕視別人對自己的評價，特別是當殖人

是一個好人，因為這麼做能夠學會如何尊重好人。不尊

重好人的評價是－個自高自大或者輕率散漫的表現。前

者源於驕傲，後者源於粗心大意。

237. 我們必須提防我們的靈魂的運動。靈魂必須總

是監視和照顧自己，這樣才能對抗自己而保護自己。因

為有某些靈魂的運動（在其中包含了一種激情）仿似衝

破前路的激流。在希臘語裏這種激情被稱為 "6pµ~"'

意謂它突然強力地暴發出來。 tf.這些運動中，靈魂或者

}01 《箴言》八章 30-31 節（七十士本） 。 （思高本 「我已在他身旁，充作技
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師。那時 我人天是他的惡悅，不斷在他前歡躍．歡躍於塵寰之間· 樂與 I廿

人共處。」安布羅斯道裏的引用並不嚴格。一一～中譯注）



自然本性的力量並不溫和。它的力量是雙重的：一方面，

它依靠的是激情，另一方面，它依靠的是理性，後者抑

制激情、令它服從自身、引導它未來的去向；理性還用

小心的教導訓練它知道應該做的是甚麼，應該避免的是

甚麼，從而令它服從理性這位良善的馴化者。

238. 因為我們應該留心不要做任何輕率的或者粗心

的事情，或者任何我們不能夠用理性辯護的事情。因為

雖然我們不需要為每個人解釋我們行為的理由，但是理

由是要被毎個人審査的。實際上我們也不能夠用任何東

西為自己辯解。因為雖然在我們的每一個激情中都有－

種自然本性的力量，然而，依據自然本性自身的律法，

這個激情受理性支配，並順從理性。 302因此，這就如小

心的守望人的責任，也就是保持警戒，為的是令激情不

能超過理性也不能完全掙脱理性，以免激情淩駕了理性

而導致「混亂，到時理性就被遮蔽了，被拋在一旁失去

作用。暴亂破壞了穩定一致。在此事上退卻，既是怯懦

的表現，也意味着懈怠。因為，當心靈被擾亂時，激情

，在猛烈的爆發中，它不再忍受理性韁繩的

控制，也感受不到駕手的操控，因此也就無法阻止了。

因此，一般説來，此時不僅靈魂被擾亂，理性喪失，而

且面容也被憤怒或者慾望點燃，或者因為恐懼而變得蒼

白，它再也無法抓住喜樂，也再也快樂不起來了。

239. 當這一幕發生的時候，自然本性的判斷力和品性

的權重也就被廢除了，而且也就不再能保持一致性，而唯

有一致性才能在行為和思想上保持自身的權威和適當。

240. 強烈的激情從過度的憤怒中迸發出來， 303我們

遭受的委屈的痛苦點燃了我們的內在。我們主題開卷提

302. Cicero , 《論貞任》，卷 ，第 29 章，第 102 節＾

303. 同上 g 卷一，第 38 齒，第 137 節
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及的《詩篇》的教導也告誡我們要提防這點。＊它對此講

述得多麼美麗啊。就在我們寫作《論責任》的時候，我

們把那個宣言用於我們的開卷，那個宣言自身也與責任

的教導有關。

241. 我們在前面只是稍微觸及了這個問題，唯恐我

們的序言跑題太遠，當時那麼做是合適的；間題也就是

關於：每個人在受到委屈時應該留心不被干擾；我想我

下面會更加充分地加以討論。現在恰好是考察如何抑制

憤怒的時機，因為我們正在談論的是節制的不同部分。

第四十八章 論述支持限制憤怒的理由。然後提出了三類遭

受委屈的人：據説聖徒和大衛已經達到了最完美、完全的那一

頻。他乘機講述了此世和來世的區別。

242. 我們想要指出在《聖經》中遭受委屈的三類

人。＊＊第－類人，是那些被罪人辱罵、被虐待、被騎存頭

上作威作福的人。 304正是由於公義辜負了他們，恥辱就

增長，痛苦就增加。在我的等級裏，以及在我的職責裏，

有很多人就像這－類人一樣。因為，我是軟弱的，如果

有人傷害了我，也許，正因為軟弱，所以我會還以我的

傷害。如果有人給我編織了罪名，血我還不夠寬宏大量

地僅僅滿足於自己良心的見證，即使我知道自己並未犯

下他控告的罪行，不過，正因為我的軟弱，出於天牛的

蒞恥心，我還是渴望洗刷污名。因此，我要求以眼還眼、

以牙還牙，我對謾罵回以謾罵。

243. 然而，如果我是一個進步的人，雖然還未臻全

，我不會回以責難，如果對方忍不住開始謾罵，

令《詩篇》 'I四了丨 〕篇 II 節－－丨1譯ii

"安布羅斯焰裏總結「侗逐漸「月的境界＄第 境界是「軟弱的 J' 要以眼

還眼、以牙還牙，第..境界是 進步的」 以沆默 [!ii 應傷害和謾駡，第＝境

界足「完全的. '反fill會祝福那此傷害和謾駡的人 0 一－－－中譯汙

304 騎l 在某此于稿裏作「煩擾」
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卷一

用責難填滿我的耳朵，那麼，我將沉默並不予回應。

244. 還有，如果我是完美的己完全的（我這麼説僅

僅是舉個例子，實際上，我是軟弱的） ，就讓我們假設

我是完美的、完全的，我反而會祝福那些咒罵我的人，

因為保羅也是這麼祝福的，他説過：「被人咒罵，我們

就祝福。」 305他曾聽到上主説： 「要愛你們的仇敵。為

那逼迫你們的禱告。」 306因此保羅遭受了迫害並且承受

了，因為他戰勝並且平伏了他的情感，為的是預設在他

前面的回報，也就是説，如果他愛他的敵人，他將會成

為上帝的一個兒子。

245. 我們也能夠説明，聖潔的大衛在這同類的美德

裏面看起來像保羅。當人子示每咒罵他，用重罪控訴他，

最初他肅靜並且謙卑自己，甚至在示每做他自己以為的

「好事」的時候更加肅靜。之後，他甚至要求受到咒罵，

因為他在被咒罵時，他懷着獲得神聖憐憫的希望。 307

246. 看看他如何儲藏了謙卑、公義和明智，為的是

贏得上主的恩典！最初他説：「他咒罵是因主吩咐他説，

你要咒罵大衛。 j 308在造裏我們看到了謙卑；因為他認

為那些事情既然是士帝的命令，那麼就應該以平和的心

，彷彿他是某個微不足道的僕人。然後他説：「我

親生的兒子尚且尋索我的性命。」 309在逍裏我們看到了

。因為如果我們甚至在自己家人手裏都遭受了艱辛

我們要對外人向我們做的 ？最後他

説· 「由他咒罵吧。因為這是主吩咐他的。或者主見我

遭難，為我今日被這人咒罵，就施恩與我。 J 310因此他

305 《哥林多前書》四章 [2 節。

306. 《馬太福音》五章 44 節

307. 《撒母耳記卜》 ［団」士紀－書》 l I六章 12 節·.

308 《撒母耳記下》 ［《列于紀二書》 J I八章 IO 節及以下

309 《撒母耳記下》 ［《列 E紀』書》）十八章 11 節

310. {撒母耳記卜》 ［《列工紀，書》」十六章 11 、 12 節＆
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不僅承受了謾罵，而且不懲罰那個跟蹤並向他投石的

人。更甚者，在大衛取得勝利之後，當示每請求原諒時，

他就大方地赦免了示每。＊

247. 我寫了上面道些事情，為的是表明聖潔的大衛

擁有真正的福音精神，不僅沒有受到冒犯，而且甚至感

謝謾罵他的人，對他冤屈自己的行為感到高興而非憤

怒，因為他認為上帝將授予他某種回報。然而，雖然這

已經是完美、完全了，他還追求更加某種完美、完全的

事情。作為一個人，他對別人冤屈他的做法會變得激動，

但是就像一名優秀的土兵，他得勝了，他忍受了這一切

就像一名剛毅的摔角手。他的忍耐的目的和終點是對實

現允諾的期盼，因此他説： 「主啊，求你叫我曉得我身

之終，我的壽數幾何，叫我知道我的生命缺乏甚麼。」 3ll

他尋求的是天國允諾的終點，到那時各人將按着自己的

次序復活： 「初熟的果子是基督。以後在他來的時候，

是那些屬基督的。再後末期到了。」 3[2因為，那時，他

就把國交與父上帝，所有掌權的、有能的，都毀滅了，

就如聖徒説的，然後成全開始了。於是，此世是障礙，

對那些完全的人，在此世仍存有軟弱；而在彼世才有成

全的完美、完全。因此，他要求的是那些永生的日子，

那些永恆存在的日子，而不是那些已經逝去的日子，所

以他能夠知道自己還缺甚麼，知道甚麼是結滿永恆之果

的允諾之地，知道哪個是他的父家裏的頭棟大廈、哪個

是第二棟、哪個是第二棟，因為每個人將根據自己的

功居住其中。

248. 所以，我們必須努力為它而奮鬥，成全就在那裏，

今 《撒母耳記卜》十九章 16-23 節。一－中譯註

311 《詩篇》 一 I·九〔｀．十八）篇 4 節。
312. 《哥林多前鹵》 t 九章 23-24 節 c
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就在那裏。＊此世是影子，此世是映像； 313彼

。影子指的是律法，映像指的是福音，

。在古代，被獻祭的是羊羔、牛犢；而今，被

獻祭的是基督。但是，他被獻祭，是作為人以及作為

難者。他作為祭司獻祭了自己，為的是減免我們的 ;;:Jp'

此世是在映像中，彼世是在真實中， 314在彼世他作為中

保為了我們與父和解，所以在此世我們在映像中走，我

們在映像中看；在彼世，我們面對面，在那裏得完仝成

0 •• 因為所有的成全就都在真實裏。

第四十九章 我們必須在我們自己之中保存美德的映像。我

們必須除去我們之中的邪惡的映像，特別要注意的是貪婪；因

為這個東西會剝奪我們的自由，搶奪了那些身上的上帝的映像

已經虛空了的人。

249. 那麼，既然我們在此世，那麼就讓我們保存映

像吧，通過它我們才有可能在彼tt「到達真實。讓公義的

映像在我們身上長存，同樣的還有智慧的映像，因為我

們到了那天的時候，就會根據映像而得到估價。

250. 不要讓我們的仇敵魔鬼在你身上找到他的映

像，不要讓他找到狂暴或者憤怒；因為在這些東西裏面

存在着邪惡的映像。「因為你們的仇敵魔鬼，如同吼叫

的獅子，遍地遊行，尋找可吞吃的人。」 315不要讓他找

綱此處的拉丁文 ··veritas'令 （英文 ·'tru面＇） ，中文常常翻譯為「真理」，其

實它是「真的」真實的」嘛h象名詞，字面上意義就是「真」、「真本身」｀

「真實性」等才，當它用以與「虛假｝、「影像」相對．指那個影像對應的真

實的實體時， lfo不是指人所認識的「真的道理J 時，我們翻譯為［真實」。

例如，下一章節的第一旬裏有「我們到達真實 i 意思是「我們離間了作為

影像的此世而到達「作為真實世界的天堂」，而不是「我們h此世獲得「真
理」尸－－中譯注

313. 《希伯來書》十航 1 節

314. 參看安布羅斯的《大衛 l二詩篇解釋》 （《詩篇》芒f九 (==.1八）篇） 。

鳶罩參考彷彿《哥林多前嚳》十':章 12 節，：一－中譯汴

315 《彼得前書》五章 8 節。
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到你有對黃金的貪慾，或者有囤積銀子的貪慾，也不要

讓他發現你有惡習的痕跡，免得他剝奪了你自由的

告。真正的自由的宣告是如此的，以致你就能夠説：「迫

世·界的王將到。他在我裏面是毫無所有。」 316因此，如

果你確信，當他來臨並搜查你的時候，他將在你身上-·

無所獲，你就能夠如族長雅各對拉班那樣説： 「你認一

認，在我這裏有甚麼東西是你的。」 317正如我們敘述的

有福的雅各，拉班在他身士搜不到拉班自己的任何東

西。因為拉結拿走並藏起了拉班的金銀神像。

251. 所以，如果你具有智慧、信德、對俗出的蔑視，

而且因為你所具有的恩典，有人（如拉結那樣）拿走並

藏起了你所有的不虔誠的東西，那麼你就有福了；囚為

你並沒有在無有、愚昧、虛幻中尋求這些美德。＊奪走你

的仇敵説話的機會，所以他沒有根據可以向你索賠，

豈是一件輕鬆的事情？因此不尋求虛榮的人就不會被擾

亂，但是誰尋找它，誰就被擾亂，同時他所尋求的一切

都將徒勞無功，空虛無有。鑽營榮華富貴又是甚麼呢，

豈不是空虛無有地白忙一場嗎？因為尋求注定滅亡和轉

瞬即逝的東西肯定是徒然無功一場窄的。即使你鑽營成

功、集聚了富貴，你又怎麼知道在彼世你還能夠被允許

繼續擁有它們，

252. 一個商人日夜兼程、舟車勞頓，為的是能夠累

積財富，他搜羅囤積商品，又極大地被商品的價格所擾

亂而心憂，擔心他會高買低賣；他會到任何地方力圖

出高價，因此他也會因為自己興隆的生意而被人嫉妒，

316 《約翰福音》十四章 30 節

317 《創世記》.:十章 32 節。
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出乎意料地招來搶劫的強盜；或者，因為他心切地尋求

獲利，沒有耐心等待風平浪靜的時候，也不能忍受船運

延遲，他就遭遇了船難；迫些到頭難道不就是一場空嗎?

253. 還有，有人忍受着極大的艱辛積累了財富，最

後他發現自己沒有子嗣可以繼承述些財富，他不就被這

空虛徒勞擾亂心憂嗎？常常都是這樣，貪婪的人極其精

心地聚集起財富，他敗家的繼承人卻輕率地揮霍浪費，

將這些東西乂散出去了。浪費而不羞恥，盲目於當下，

無慮於未來，就如無底深淵吞噬了需要長久積累的

。常常還有道樣的事：指定的繼承人獲得的只是別人

對他分享遺產的嫉妒，然後因為突然的離世，這個繼承

人就把整份遺產拱手相讓，給予了陌生人，而他自己卻

幾乎沒有碰到過。

254. 那麼，為甚麼你還要徒然無益地織網，如果它

是空虛無用、不結果實的？為甚麼你要堆積其徒然無益

的財富，就如這張蜘蛛網？因為，即使富得流油，

財富也是徒然無益的；不僅如此，它們還剝去「你身上

的上帝的形象（映像） ，血給你穿上了地上的形象（映

像） 。再者，如果有人擁有了暴君的形象（映像） ，他

不就陷入了受譴責的境地了？你撇開了永恆君王的形象

（映像） ，而在你身 t樹立起「死亡的形象（映像） 。

相反，你應該把惡魔的形象（映像）驅逐出你靈魂的城

邦，而在其中樹立起基督的形象（映像） 。讓這個形象

（映像）照耀你，因為它能夠摧毀一切邪惡的形象（映

像） ；讓它在你的城邦裏增長發亮，這個城邦就是你的

。大衛説過：「主啊，在你的國（城邦）裏，你把

他們的影像歸於無有。」 318因為當上主根據自己的形象

318 《詩篇》七十凸三篇 20 節。 （呂振中譯本作． 「就像個夢古醒「以後．便歸

無有（傳统 上」 你起來，就看不到其影像。」思高本作 「上上，世人

睡醒？怎樣了解夢境｀你醒時，也怎樣看他們的幻影 'J 欽定本作 Asa 
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（映像）繪製了耶路撒冷，仇敵魔鬼形象（映像）的一

點一滴就都被摧毀了。

第五十章 利未人應該完全的免於所有現世的欲望。他們應

該具有的美德在聖徒身上得到展現，他們也必須具有偉大的純

潔。因為主要的美德是必須得到落實的，所以也論述了甚麼是

他們的尊嚴和責任。安布羅斯指出哲學家們並非不知道這些美

德，但是他們在順序上犯了錯。有一些美德就其本性而言是與

責任一致的，但是也有的美德根據伴隨的條件也會變得違背責

任。他接着概述了利未人的責任所要求的稟賦。最後總結，他

補充解釋了摩西祝福利未人支派的話語。

255. 在上主的福音裏，大眾本身被教授和引導要輕

視財富， 319你們這些利未人（祭司）又該如何更加地杜

絕被現世地上的欲望所束縛。因為你們分有的產業是上

帝。因為，曾幾何時，摩西把現世地上的財富分配給了

我們賢父的人民，上主不能容忍利未人參與分有這些地

上的財富， 320因為上帝自己將成為他們繼承的業分。．因

此大衛説了， 「主是我的產業，是我杯中的分」。 32」這

就是為甚麼我們有了「利未人」的名號，因為這個詞意

dream when [one] awakcth; [so], 0 Lord, when thou awakes!, thou shalt despise 
their image.'' 安布羅斯採用的是七十十本的七十＾篇 20 節，稍有不回。迢裏

的拉」文 ''civitas'· 〔英文常譯作 ''city" 、 "city-state" 、 'state" , 也譯

為＇＇如ngdom" 〕 ，可稱之為「公民聯合體」 泛指城巿、城邦、國家，以

及與之有關的事務。奧占斯」的名著《上帝之城》 [De civitate Dei]的「城」

就是用造個詞。我們煊裏通譯為「城邦」，兼顧各種意義。一一中譯注）

319 《馬可福音》十章 23 節¢

320 《民數記》十八章 23 節。

．戴維森江釋説此處是引用f 《申命記》 十 章 9 節，「主的分本是他的

百姓。他的產業本是雅各珝」（和合本）最後的「產業」· 拉丁文是 "funiculus

hereditatis•·, 字血意義是川細繩子圈出來的繼承的」地，也就是繼承人分有

的業分。英文欽定版是 "For the LORD'S portion [is] his people; Jacob 回 the

lot of his inheritance.'' 英文 "lot" 也有「圈定範圍的十地」的意思。呂振

中本是「但永恆主的分兒就足他的「民，他的業分乃是雅各。」一一－中譯注

321 《詩篇》十六篇 5 節。

106 



味着「他自身是我的」或「他自身是為我的」。這就是

他的大榮耀，因為上帝這麼説他：他自身是我的。或者，

就如上主對彼得所説的，關於從魚口中得到的一塊錢，

「可以拿去給他們，作你我的税銀」。 322因此聖徒説過：

「作主教的，必須有節制，自守，端正。樂意接待遠人，

善於教導。亻丶貪財，不爭競。好好管理自己的家。 J

説了， 「作執事的也是如此，必須端莊，不一口兩舌，

不好喝酒，不貪不義之財。要存清潔的良心，固守真道

的奧秘。若沒有可責之處，然後叫他們作執事。」 323

256. 我們注意到，加諸我們身「的要求有多少。

主的事奉者應該戒酒，以便他能夠為好人的見證所

持，不僅僅是得到信眾的擁護，血且也在教外有好名聲。

因為，確實如此：對我們的行為和工作的見證也將變成

一般公眾的口碑，這份職責才不致受讖謗。因此，當人

們看到祭壇的事奉者具備了適當的美德，那麼他們也會

稱讚他們的創造者，崇敬擁有追樣的僕人的上主。哪裏

家中器物清白、家事管理無可指責，

響徹哪裏。

257. 接下來，我又該如何談論貞潔，也就是只允許

人結合而不與第二人？關於婚姻，律法不允許再

婚，也不許通姦。許多人會對此感到奇怪，為甚麼在洗

禮之前登記再婚會成為妨礙，導致不能夠被揀選進入教

牧職務，不准接受神職授任；鑒於即使犯「罪也常常不

會成為妨礙，只要造些罪過在洗禮聖事中被清除。 324然

而我們必須明白，在洗禮中罪可以被寬恕，但是律法不

322. 《馬太福音》 I一七章 27 節。

323 《提摩太前書》三章 2-10 節

324 這個問題時不時地出現洗禮能否消除所有神職授任的的妨礙呢弓忠钅在第

五世紀，如同教宗諾森一世 (lnnocent ll 表明的 (Ep. XXIX.) , 有的人堅

持洗禮清除了所有洗禮之前犯下的罪，因此它也就清除了所有神職授任的妨

礙」聖安布羅斯在這裏反對的也是同一個看法¢
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能夠被廢除。就婚姻而論，並沒有罪，但是有律法。在

婚姻中，不管有甚麼罪都能夠被清除，但是不管有甚麼

律法都不能夠被擱置。如果有人自己結了兩次婚，他還

怎麼勸誡別人守寡呢？

258. 但是你知道，侍奉上帝的職責必須保持純潔無

瑕，不可被婚姻的往來而玷污；你知道的，我説的是，

領受了神職的人，必須具有純潔的身體、無玷的廉恥、

並且遠離造種婚姻關係。我提到這一點，因為在某些遙

遠的地方，當有的人開始教牧侍奉的時候，甚至在他們

成為祭司的時候，他們早就有了孩子。他們以這是占老

的習俗為自己找理由，在過去確實發生過，那時獻祭的

閒隔時間特別長。無論如何，我們在《舊約》裏讀到，

為了在獻祭時保持潔淨，人們甚至要在兩三天之前就開

始自我潔淨。 325他們甚至要清洗他們的衣服。如果我們

在故事的比喻中注意觀察到這一點，那麼我們在現實中

又該做到甚麼程度呢？祭司和利未人，學會吧，洗你的

衣服意謂甚麼。你必須擁有純潔的身體，以此侍奉聖事。

如果説，除非人們清潔他們的衣服，否則就不允許靠近

他們的犧牲，那麼如果你身心骯髒，你又怎麼敢為別人

祈願呢？你乂怎麼敢為他們獻祭呢！

259. 利未人（祭司）的責任並不輕鬆，因為上主殖

麼説他們： 「我從以色列人中揀選了利未人，代替以色

列人一切頭生的。利未人要歸我。因為凡頭牛的是我的。

把以色列中一切頭生的，連人帶牲畜都分別為聖歸我。

他們定要屬我。」 326 我們知道利未人不被列人其他人之

中，而是被選為在其他人之先，因為他們被從所有人中

揀選了出來，就如初次收成的果實和頭生了，為聖歸主，

因為誓約的代價和罪的救贖都靠他們獻祭。「惟獨利未

325. 《出埃及記》 十九章 IO 節。

326 《民數記》：：章 12-13 節，

108 



卷一

支派你不可數點」 ，上帝説， 「也不可在以色列人中計

算他們的總數。只要派利未人管法櫃的帳幕和其中的器

具，並屬乎帳幕的。他們要抬（抬或作搬運）帳幕和其

中的器具，並要辦理帳幕的事，在帳幕的四圍安營。帳

幕將往前行的時候，利未人要拆卸。將支搭的時候，利

未人要豎起。近前來的外人必被治死。」 327

260. 同樣的，你們是被從以色列之子的總數中被揀選

出來的，被看作是神聖獻祭的初收之果，在帳幕的四周安

營，守護神聖和信仰的帳幕，如果有外人靠近，他必定會

死。你們被吩咐在那裏看管法櫃。所有的人都不能夠窺視

奧秘的深處，因為它們也被利未人藏了起來，以免不應該

看的人看到，也防止那些不能夠侍奉的人抬起它。實際上

摩西看到過靈性的割禮，但是他遮蔽了它，為的是把施行

割禮描述成僅僅是外部的印記。他看到過真理的和純正的

無酵餅；他看到過上主的受難，但是他用物質造的無酵餅

遮蔽了真理的無酵餅，他要羊羔或者牛犢的犧牲遮蔽了上

主的受難。好利未人在任何時候都堅持保守交託給他們的

奧秘，用他們自己的信仰保護它，那麼，你難道還會輕視

託付給你的嗎？首先你應該看見上帝藏於深處的東西，

需要智慧。其次，你必須為人民而看守，這需要公義。你

必須保衛營地和帳幕，這需要剛毅。你還必須展現自己的

自律和清醒，遁需要節制。

261. 即使不具備的人也已經認可了這些主要的美

德， 328但是他們認為存在於社會的秩序比存在於智慧的

秩序還要更高級，然而，智慧才是根基，公義是建築，

除非有..個根基，否則任何建築都無從站立。這個根基

就是基督。 329

327 《民數記》 章 49-51 節。

328. Cicero , 《論責任》，卷－，第 43 章。

329 《哥林多前鹵》 章 11 節。
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262. 首先站立起來的是信仰，它是智慧的表現，如

同所羅門遵循他的父親所説的， 「敬畏主，是智慧的開

端」。 330律法也説 y, 「你要愛主你的上帝。你要愛你

的鄰舍」。 331 向着整個人類行自己的亻－慈和盡自己的

任是一件高貴之事。但是，究竟最適當的是，你應該為

－「帝獻上你最寶貴的東西，那就是，你的心靈， 332因為

你再也沒有比這個更好的東西了。當你做到下述的

情，你就向你的造物主償付了欠債· 你能夠為人做工，

向他們展現仁慈，伸出援手，然後你能夠救濟窮困者以

錢財，或者，在你的侍奉的方面，盡某種責任，或者給

予某種服務，用錢財扶持他；替他還債，為的是幫他擺

脱鎖鏈得自由；例如，如果你承擔起一份責任，為的是

擔負起保護安全的工作，保管人們害怕失去從而信任地

將交託給你的東西。

263. 所以，你的責任就是保管別人交託的積存物並

安全地返還。但是也有變通的時候，要麼是時機變換，

要麼是情景不同， 333我們有時不再擔負償還所得的

任。例如，當有人想要回他的錢財，為的是作為公敵，

向野蠻人支付傭金，用道筆錢來危害他的國家。或者，

你本來應該償還的，但是造時候有人準備用強迫勒索他

的錢。或者，如果你償還錢財給一個胡言亂語的瘋子，

但他並不能保管這筆錢；如果你遞給瘋子一把劍，雖然

是他曾經交託給你的，但是他這時要用造把劍自殺，那

麼在t述情況下，你償還債務不就反而是違反了責任

嗎？明知故犯地接受賊贓，從而矇騙失主，這不就違反

了責任嗎？

330 《箴言》九章 10 節和《詩篇》 - •• (. ·OJ 篇 10 節。

331. {申命記》八章 5 節 3

332. Cicero , 《論責任》｀卷.. 第 45 草 0

333. 同上，卷一，第 10 章，＇
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264. 有時候，兑現承諾， 334或者遵守誓言，也會違

。如同在希律玉的例子裏面，他發誓將隨希羅底

的女兒所求的給她，因此他吩咐將施洗約翰殺死，為的

自己的誓言。 335我又該怎麼談論耶弗他呢， 336他

獻七了自己的女兒作為犧牲，因為他勝利後第一個看到

的人就是女兒；據此，他兑現了之前與上帝立的誓約，

就是要把無論甚麼人，只要是第一個見到的，就獻給上

帝。要是不作任何誓約就好了，總比以女兒之死來兑現

好。

265. 你並非不知道留意此事有多麼重要。也就是

説，一位利未人（祭司）被揀選出來以保護聖所，他就

絕不失察，絕不拋棄信仰，絕不畏懼死亡，絕不染指奢

靡，為的是在他整體的行為表現裏，他能夠證明自己的

。為此，他不僅應該約束自己的靈魂，而且還要約

束自己的眼睛，為的是不讓意外的禍事令他面露羞怯。

因為「凡看見婦女就動淫念的， 經與她犯姦

淫了」。 337因此犯姦淫不僅是實際發生的骯髒事，而且

也在慾望的熱切凝視中就已經犯了。

、太嚴厲了，

司）就如摩西以下所祝福的： 「主啊，你的十明和

都在你的虔誠人那裏。你在瑪撒曾試驗他，在米利巴水

與他爭論。他論自己的父母説，我 。他也不承

認弟兄，也不認識自己的兒女。迫是因利未人遵行你的

，謹守你的約。」 338

334 同 .t' 卷... 第 10 章．第 32 節氐

335 《馬太福音》十四章 6 節及以卜

336. 《 L師記》+ 章及以～卜 c

337 《馬太福音》 Li.章 28 節＆

338 《申命記》 ;:y::: 章 8-11 節考
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267. 因此，他們是屬神的人，對上帝坦誠的人，他

們在心中沒有欺騙，也沒有隱藏叛逆，而是保守上帝的

言語並存在心裏反覆思想，正如馬利亞一樣反覆思想； 339 

他們在他們的責任之前不認自己的父母；他們憎惡違反

貞潔者，懲罰有違廉恥者；他們懂得履行責任的時機，

知道各種責任的輕重緩急，明白不同的責任所適當的場

合。在所有這些事情裏，他們唯獨遵從的是美德。當有

兩種正直的美德的責任時，他們會思考哪一個具有更多

美德，從而應該優先處珅。他們因公義而是有福的。

268. 如果他宣揚了上帝的公義，為上帝奉上了熏

香，那麼「求主降福在他的善能上，悅納他手裏所辦的

」 , 340令他能夠發現預言的福佑恩典，賜予這恩典的
乃是那永生並為王直到永遠的。阿們。

339 《路加福音》二章 19 節，

340 《申命記》 1一.,章 10 、 11 節. (此處安布羅斯採用拉」又 'virtus' 並

無「財物」之意·血是指「美德、力暈」，故此處根據k 卜文改譯為「善能」·

中譯汁）
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卷二

第一章 幸福的生活是靠活出美德而獲得的，作為一名基督

徒更是如此，同時還要輕視榮譽和人的恩惠，只是渴望通過自

己所做的令上帝喜悅。

L 在第一卷裏，我們談到了各種責任， I我們認為道

些責任是與美德相適宜的，通過美德我們才有可能獲得

幸福的生活渾福佑的生命，．這是無可置疑的，這種生命

《聖經》裏稱之為永生。這是何等的壯麗偉大，以致憑

着一顆平安寧靜的良心和一份無憂無擾的清白，就將活

出幸福生活和福佑生命。如同上升的陽光隱藏了月亮的

輪廓和星星的光芒，美德的生命的光亮，只要它閃爍着

真正純潔的榮耀，投射進了所有其他事物的影子裏，

些影子按照身體的欲望被認為是好的，或者以從世俗的

觀點來看，也被認為是偉大和高貴的。

2. 而幸福，顯然，是不由外人決定其價值，而是由其

自身的內在情感認識的，就如自我裁判一樣。它完全不需

要大眾的意見作為自身的回報；它也不擔憂、恐懼任何懲

I. Cicero• 《論責任》 We Officiis) • 卷～＇，第 l 草°

令拉丁文 "b邙ta" 意為「幸福、快樂 ，也包含「「有福氣的、受到福佑的｀

受保佑的、受祝福的3 的意思 0 這裏的意思也包含雙重含義．即整個生命的

快樂，幸福和科樂 向且這種生命是得到神的祝福和恩典的呤卜文通譯

福」，《聖經》裏常譯為［有福的护必要時我們會再加以説明 4拉」文 "vita" , 

意為「生命，生活」，兩種意思都兼而有之，冇不同語境中有！」「計、活路，

生活方式；真實的生活，人的生命，」般的寶貴，人類生活的世界， 段生命

歷程， 4及職業歷程，生命的長度｀ 個生物」等豐富的含義 c 特別是它通

常強調「 段時間」，因為生命是有始有終的，所以「永生」這個詞的特殊

之處§ 就是強調突破「生命本身的界限寧時間 1、再有終結. 1:£ 漢語裏刀命』
和「牛活 的內涵還是有區別的非所以：我們用［幸福生活」強調在現Ill:的

生命歷稈而用了福佑生命』強調包括現世的內在生命和來世永生的延續的、

統，t的個體。－－－中譯注
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罰。因此，它越是不力爭榮耀，它就越能夠上升並超越榮

耀。＊因為對於那些追求榮耀的人來説，以此世的事物作為

回報的方式，其實不過是來世的回報的一點點影子，而且

反而有礙獲得永生的回報，因為經上是煊麼説的：「我實

在告訴你們，他們已經得了他們的賞賜。」 2在原文裏，這

話是談論那些吹號的人，這些人渴望通過吹號讓全世界都

知道他們為窮人所行的慷慨舉動。他們禁食的情況也是如

此，這不過是為「做給外人看的。他説：「他們已經得「

他們的賞賜。」

3. 因此，屬於美德的生命的，應該是展現亻一慈和齋

戒而不求為人所知；這樣做，你看起來就好像僅僅是在

尋求來自上帝的賞賜，而不是來自人間的回報。因為尋

找人間的回報的人也就只能得到人間的回報，但是尋求

卜帝來自上帝的賞賜回報的人得到的是永生，這是除了

永生上帝之外沒有人可以給的，正如經上説· 「我實在

告訴你，今日你要同我在樂園裏了。 J 3因此《聖經》清

楚明白地將幸福、福佑的生命稱之為「永生」 （永恆的

生命） 。這件事並不是按照人的意見而得到評價的，而

是已經交託給了神聖的裁決。

第二章 不同的哲學家關於幸福的觀點。他首先證明，從福音

書的觀點看，幸福取決於對上帝的認識以及對菩工的追求上；其

次，他又證明，人們不認為這是採用了哲學家的觀點；最後，他

補充了先知的見證作為證據。

4. 哲學家們提出，幸福牛活在於「免於痛苫」 ，如

希洛尼謨 (Hieronymus) 所説， 4或者取決於「知識」 , 

令拉丁文 "gloria''• 意為「榮耀、榮譽、名聲、讚賞」等，此處着巾指「大

眾好的評價、名聲遠揚」 ，即為 f冉到別人的認可 0 一一升甘睪庄

2. 《揭太福音》六章 2 節。

3. 《路加福音》 : i三章 43 節

4 西塞羅也常常提到希洛尼謨，參看 Cicero , 《論全善與全惡》 (De Finibus 
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如赫里洛斯 (Herillus) 所説。 5至於赫里洛斯，他聽説菲

里士多德6和塞奧弗拉斯特 (Theophrastus) 7給予了知識

很高的評價，於是就把它單獨定為最高的善，實際士，後

兩位哲學家確實讚揚知識是善的、好的，但是卻不是唯一

的善；其他人，例如伊壁鳩魯 (Epicurus) 8曾把「快樂」

抬高到這個地位；還有的人，如卡利弗 (Callipho l , 9以

及他之後的狄奧多洛斯 (Diodorus) , 10他們造麼理解追

個問題：要過上統－的、美德的生活，這個統一包括快

樂，也包括免於痛苦，因為幸福生活離開了賠個統一就

不復存在。芝諾 (Zeno) , 11斯多亞派哲學家，他認為最

高的、唯－的善就存在於美德的生活。但是亞里士多德

和塞奧弗拉斯特，以及另外的逍遙學派的哲學家，他們

都堅持認為幸福生活在於美德，．也就是説，過上一種美

Bonorum et M毋orum) • 卷二，第 3 亨心他生活在大概公元前三白年，在羅

德 /Rhodes! • 他認為至善在於免於痛苦和煩惱

5 赫里洛斯· 參看西塞羅的《論至菩與至惡》，卷五 第 25 章赫里洛斯是

迦太基人，斯多亞派哲學家，他認為至善存介於知識。

6 亞里上多德，著名的哲學家和作者生於公）c前二八四年，大部分時間在雅

典教學· 塞奧弗拉斯特 (Theophr邸tus) 是他的學生¢

7 伊勒蘇斯的塞奧弗拉斯特 mi如phrastus of Eresus l , 也是－位多產作家。

西塞羅是迫麼講到他的｀「從亞里十多德而來，塞奧弗拉斯特經常讚歎知識，

赫里洛斯也為這點辯護知識是至善」。見 Cicero• 《論至菩與至惡》

卷Ji' 第 25 章。
8 伊孽鳩魯參看西塞羅的《圖斯庫蘭討論集》 (Tusculanae Disputationes J• 

卷lf , 第 30 章珝潭鳩魯出生於公元前之四二年的薩摩斯 (Samos)• 伊壁

鳩魯哲學學派的創始人，在他看來：快樂構成了最高的幸福· 但是或許不是

指肉慾的快樂。參考本君卷 第五十章的腳注。

9 卡利弗 (Calliphol 參看西塞羅的《論學園派》 (Academical • 卷二，第

42 章，他是伊壁鳩魯的門徒 4也認為人的全善在於肉體的快樂與美德的生活

的結合，或者，如同西塞羅解釋的，在於人與獸的結合 (Cicero· 《論責任》，

卷二，第 33 章）。

10. 狄奧多洛斯 (DiodorusJ 生活於大概公元前 ·O年，在推羅 (Tyre) 。他的

觀點如1曲罪安布摧斯所述，也就是試圖調和斯多亞和伊壁鳩魯兩派的哲學

n 昔提烏姆的芝諾 (Zeno ofCitiuml , 是斯多亞學派的創始人。

此處安布羅斯用的是拉丁文 "virtus"• 即通常譯為「美德」或「德性」，強

調人的內在品質｀後面的「美德的生活」裏用的是 "honestus" , 我們將具

翻譯為「美德的」，強調人所做的巾情」此處正好體現了道兩個概念的內在

聯繫¢參見本冉卷一，第一章，第 3 節的中譯注,--·中譯注
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德的生活，然而這種生活的幸福（福佑之處）只能由身

體的好處和其他外在的善成全。

5. 但是《聖經》上説，永生是依靠認識神聖的事物

以及在於善工的果實。福音書上記載了對道兩個方面的

見證。正如主耶穌對於知識（認識）＊是逍麼説的 「認

識你一獨一的真神，並且認識你所差來的耶穌基督，

就是永生。」 12關於善工他給出了以下回答· 「凡為我的

名撇下房屋，或是弟兄、姊妹、父親、母親、妻子、兒

女、田地的，必要得着百倍，並且承受永生。 J 13 

6. 不要以為這一點是在別人之後説的，也不要以為

哲學家們在福音書之前就説過了。確實，那些哲學家們，

也就是亞里士多德和塞奧弗拉斯特，以及芝諾和希洛尼

謨牛活的年代早於福音書成書之時，但是他們出現在先

知之後。相反，我們應該認識到，早在逍些哲學家的名

字廣為人知之前，這兩條看來已經通過聖潔的大衛之口

被公諸於世了，因為經士道麼寫道：「主啊，你所管教、

用律法所教訓的人是有福的! j 14在另一處我們也發現

了：「敬畏主，甚喜愛他命令的，這人便為有福! j 15我

們已經證明了我們關於「認識」的觀點。對「認識」的

回報獎賞，先知説了，那就是永生的果實，除此之外，

他還説了，敬畏上主的人、用律法所教訓的人、甚喜愛

他命令的人，逍些人將在上帝的家中， 「有榮耀，有錢

財；他的公義存到永遠。」 16他還在同樣的詩篇裏更進一

．拉丁文 "scientia ., 意為「知識」， L文哲學家講的「知識」都是用這個向tl'

·卜文裏有 "cognosco" , 意為「認識」 特別側屯「從不知道到';[;全地理解

和掌握」狀態變化 乂可譯為「學習、理解、知道4 等，是「知識」對應的

動詞。兩個詞有直接的聯繫¢ 一一中譯it

12 《約翰福音》十七章 3 節。

13 《馬太福音》十九浩 29 節。

14 《詩篇》九 1四［九 Lc::l 12 節 0

15 《詩篇》一二〔一－）篇 l 節。

16 〈詩篇》一 （一～＾一」篇 3 節
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步論述了善工，也就是説，善工為義人掙得「永生的禮

物。他是這麼説的： 「施恩與人、借貸與人的，這人事

情順利；他永不動搖；義人被記念，直到永遠」 ，他是

有福的； 17而且「他施捨錢財，購濟貧窮；他的仁義存到

永遠。 j 18 

7. 所以，信仰擁有永生，因為信仰是良善的根基。＊

善工也有同樣的效果，因為義人是通過他的言行得到驗

證的。如果一個人總是忙於談話而怠慢行動，他這種做

法違背了他所學到的知識：因為一個人懂得應該做甚麼

但卻不去做，造比不知道應該做甚麼的情況還要更糟

糕。反過來，一個人積極做善丁，但是心中並不信實，

這就如同想要在腐爛的根基上蓋起美麗和巍然的圓頂。

蓋得越高，倒塌得越徹底；因為沒有了信仰的支撐，

工也終將無法維持。在海港裏，一次不信實的停靠將令

船破損，用沙子做的地基很快就會坍塌，無法承擔起建

築其k的樓房的重量。因此，哪裏美德得以成全，哪裏

有言行的合理一致，哪裏就有充充滿滿的賞賜回報。

第三章 考慮援引《聖經》對幸福下定義和作證明。幸福不

能夠因為外在的幸運而得到增加，也不能夠被不幸而削弱。

8. 知識，如果我們把它單獨拿出來看，要麼，根據

哲學家們冗長的討論，它好像是無用的， 19要麼，它只不

過是不完全的意見；讓我們現在留心，相比哲舉家們對

此持有如此之多的複雜晦澀的意見，《聖經》如何清楚

明自地解釋這件事。因為《聖經》肯定了，除了美德之

17. 《詩篇》 ··.::. (. . .)篇 5-6 節，

18 《詩篇》一二［ ，）篇 9 節。

憙此處「信仰」對應的是之前的「認識神聖的事物」，或者「認識神」 e 因為

「相信」也是種認識活動，所以卜面談到「知識」是根碁，與「信仰」是

相互對應的。一一中譯注

19 見掣奧古斯l的《上帝之城》 (De civitate Deil 今卷 I·九｀第 1 章。
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的、好的之外，沒有甚麼東西是善的，並且也宣

佈了，在任何情況下，美德是福佑的、幸福的，它絕對

不會因為身體的或者其他外在的幸運而得到增加，也不

會因為逆境而被削弱。＊罪得赦免、清白潔淨、充充滿滿

是上帝的恩典，沒有甚麼狀態比這種狀態更幸福、更有

福佑。因為經上造麼寫到： 「不從惡人的計謀，不站罪

人的道路，不坐褻慢人的座位，惟喜愛主的律法，晝夜

思想，逍人便為有福! j 20還有，「走在道路上潔淨無玷，

他也走在主的律法裏，這人便為有福! j 21 

9. 所以，清白無罪和知識帶來幸福。我們也已經注

意到，永生的幸福是善工的獎賞。但是，我們還需要證

明，當人們蔑視熱衷享樂和畏懼痛苦逍兩件事（前者就

如縱情聲色和奢侈逸樂，後者就如陰柔嬌氣和軟弱無

力，都令人唾棄） ，那他們就能在苦難中樹立起福佑的

生命。這可以很容易得到證明，因為我們讀到： 「人若

因我辱罵你們，逼迫你們，捏造各樣壞話譏謗你們，你

們就有福了！應當歡喜快樂，因為你們在天上的賞賜是

大的。在你們以前的先知，人也是這樣逼迫他們。」 22還

有：「若有人要跟從我，背起他的十字架來跟從我。」 23

．此處前面一個拉丁語 ''honestum" , 我們譯為「美德之事」，後一個 'virtus"'

我們譯為「美德」。因為在兩個詞同時出現，並且有對比、有差別的情況卜，

我們需要作－此區分。具體來説， "honestum" 更偏向於指具體的各種美

德· 好的品德｀值得榮耀的事情。參見本卷 第 2 章，第 4 節的中譯注， F

面將不再一一注明，一一－中譯汴

20 《詩篇》 情篇 1-2 節。

21. 《詩篇》 九篇 1 節。 （此處引文的拉丁文與英文欽定本基本對應

,'ALEPH. Blessed [are] the undefiled in the way, who walk in the law of the 

LORD." 呂振中譯本為 「行徑純仝｀遵永忻屯律法行的、有福阿，」安布

羅斯援引這兩旬《聖經》對應了煊裏＾「F文關於清白無罪和美德不受外冇影

響的論證。一一中譯注）

22 《馬太福音》五章 11-12 節。

23. 《馬太福音》十六章 24 節。
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第四章 一樣的論證主題，也就是説，幸福並不因為外在的

事物而削弱或者增加，這一點又用古人的例子做了説明。

10. 甚至在逆境和苦難中也存在福佑。那些美德以自

身豐滿的甜蜜填滿和擁抱的人們，他們能夠如泉水滿溢

般地為自己國家的人們做工，或者慰藉良心，或者增加

恩典。例如，摩西得到的福佑甚大，當他被埃及人包圍

乂被大海阻隔的時候，他因自己的善功而為自己和他的

人民開闢 f穿越紅海的道路。 24在被最大的危險包圍時，

他並沒有放棄平安的希望，而是祈求得勝，這不正是他

最勇敢的時候嗎？

11. 亞倫的例子又如何？他冒着死亡越過了死人的

屍體來到了活人的邊界，他站在活人、死人之間，這不

正是他自覺最有福佑的時候嗎? 25我又該怎麼談論年輕

的但以理呢，他是如此的睿智，甚至他站在飢餓的獅子

的中間時，他也絲毫不屈服於對野獸咆哮的恐懼。因為

恐懼對他無效，他那時候甚至能夠吃得卜東西，也不怕

他的作為會刺激道些動物吃了他。 26

12. 上面的例子表明，在苦難中也有美德，它能夠展

現良心的甜蜜，因此它也證明了苦難並不能削減美德的

喜樂。經歷了苦難的美德並沒有損失福佑，同樣的，身

體的快樂和娛樂享受也不能夠給它增添甚麼。對此，

徒説得好： 「只是我先前以為與我有益的，我現在囚基

督都當作有損的。」他還説了，「不但如此，我也將萬

事當作有損的，因我以認識我主基督耶穌為至寶。我為

他已經丟棄萬事，看作糞土，為要得着基督。 j 27 

24 《出埃及記》十四章及以 F,

25. 《民數記》十八章 48 節。

26. (彼勒與大龍》 39 節（思高本《達尼爾》囧盯笠 39 節一一中譯注） 茗

27 《腓立比害》一章 7 、 8 節。
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13. 摩西也認為埃及的財富於他是有損的，證明了他

在自己的生命裏背負着主的十架。他持有充裕的錢財時

不為富有，他後來缺少食物時也不為貧窮，然面，偶爾

會有人以為，當他自己缺乏食物又帶着他的人民迷失荒

野時，他是不那麼有福佑的。但是，就在這時，嗎哪從

天而降賜給了他，那也就是天使的食物，當然沒有人敢

否認這是至高的善和福佑的象微；還有，每天降下的肉

也足夠養活整個人群。 28

14. 聖潔的人（神人）以利亞，當他尋求餅吃的時候，

就無餅為食；但是，當他不尋求時，事情卻並未令他失

望。烏鴉每天早晨給他送士了餅，每天晚上給他送上了

肉。 29難道因為他為己窮困，所以就缺少了任何福佑嗎？

當然不是。相反，他得到了更多的福佑，因為他為了上

帝而是富有的。為了別人而是富有的，要比為了自己而

富貴好得多。他的故事是這樣的，在饑荒的時期，他向

一名寡婦索要食物，心裏打算報答此事，結果這位寡婦

的麵粉三年乂六個月從來不減少，在這段時間裏，瓶裏

的油也足夠供應窮困的寡婦日常所需。 30理所當然地，彼

得希望到彼世，在彼世他可以見到他們。理所當然地，

摩西、以利亞在山士顯現，同榮光中的基督説話， 31 因為

他本是富有的，但他令自己變成貧窮。

15. 富有，對於過上福佑的生命並無幫助，這是上主

在福音書裏昭示的事實，他説「你們貧窮的人有福了！

因為上帝的國是你們的。你們飢餓的人有福了！因為你

們將要飽足。你們哀哭的人有福「！因為你們將要喜

笑。」 32因此，這話説得儘可能明明白白[, 貧窮、飢餓

28 《出埃及記》十八章 11-15 、 31 節。

29 《列 L紀u 〔《列丁紀:::鹵》」 I·L章 6 節。

30 《列L紀」》 《列」紀』扣 l l 七章 14 節

31 《馬太福音》 l 七章 3 節 c

32 《路加福音》八章 20-21 節
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和苦痛，追些人們以為的惡事，不僅不妨礙獲得福佑的

生命，而且實際上是朝向這種生命的極大助益。

第五章 那些大眾認為是善的、好的束西，卻是福佑生命的

最大障礙，而那些被看作是惡事的，實際k是培養美德的土壤。

後面跟着有例子表明甚麼事物事屬於福佑、幸福。

16. 但是，那些看來是好的東西，例如富有的、豐富

充裕的、快樂而沒有痛苦等，實際七是獲得福佑果實的障

礙，正如上主用自己的言語清楚地宣稱了，「但你們富足

的人有禍了！因為你們受過你們的安慰。你們飽足的人有

禍了！因為你們將要飢餓。你們喜笑的人有禍了！因為你

們將要哀慟哭泣。」 33因此，肉體的或者外在的好東西不

僅不能幫助獲得福佑的生命，而且甚至是障礙。

口因為這個原因，拿伯是有福的，縱然他被富人用

石頭打死，他原是弱小而又貧困的，與王的富貴不可相

比，但是他在他的熱誠和虔敬裏乂是富有的；有f如此

的富有，事實上，他不會用先人留下的葡萄園產業交換

國土的錢財；由於造個原因，他是成全的，囚為他用自

己的鮮血捍衛了先人的遺澤。同樣的道理，根據曲哈自

己的所作所為，他反而是個卑微的人，因為他導致－個

窮人被殺死，為的是將那人的葡萄園據為己有。 34

18. 美德 (virtus) 是唯－的和最高的善，這是確定

的；在幸福生活的果實裏，唯有它充充滿滿，幸福生活，

是獲得永生的必經途徑，但是幸福生活並不取決於外在

的或者肉體的好處，血是僅僅取決於芙德。幸福牛活

現世的果實，永生是來世的希望。

33 《路加福音》八章 24-25 節。

34, ; 歹Ij丁紀 l:》(《列「紀書} 1 ,.:+---章 13-16 節，《列「紀」》（《列

上紀－潜》， 十章 1 節及以］丶＄
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論責任

19. 然而，有的人以為，在這個虛弱的和易受傷害的

身體裏（實際上人的身體確是如此） ，幸福生活是不可

能的。囚為在殖個身體裏，人必然遭受痛苦和不幸，人

必然哭泣，人必然生病。若是如此，我也可以説，幸福

生活依靠的是肉體的享樂，而不是至高的智慧，甘甜的

良心，或者崇高的美德。身處苦難的中央，確實不是－

件幸福的事，但是當人戰勝f苦難，不被現世痛苦的力

量所嚇倒，那麼迫件事就是福佑的、幸福的事。

20. 假想一下，如果人們認為可怕的事情降臨到你身

上，因為迫些事情引起了人的不幸，例如失明、流放丶

飢餓、女兒被侵犯、孩子走失。若不是見識過他的晚年，

誰能否認以撒是有福的並且要為他的福分祝福呢? 35雅

各離開父親的房子，忍受流放，作牧羊人掙取報酬， 36又

為他的女兒的貞潔受到侵犯而憂傷， 37還忍飢挨餓過，然

而，他不是－個有福的人嗎？料正如經上寫了，「是亞伯

拉罕的上帝，以撒的士帝，雅各的七帝」 ，他們難道不

是因為上帝見證了他們的信仰虔誠而蒙福佑嗎? 39為奴

為隸是一件可悲的事情，但是約瑟不是可悲的人；不僅

如此，當他作奴隸的時候，他抑制了對女主人的情欲，

他顯然是有福的。 40我又該怎麼談論聖潔的大衛呢，他為

三個兒子的死亡而哀泣， 41他也為女兒的亂倫醜事而哀

歎，還有甚麼事情比迫個更加糟糕的? 42上帝是福佑的

人，他創造了許多福佑的人，大衛又怎麼會缺少了上帝

35 《創毌記》 : f·l; 章 28 節。

36 《創毌記》一，十章 41 節。

37 《創世記》 -日間章 5 節 3

38 《創世記》四丨 章 2 節。

39 《出埃及記》三意 6 節葭

40 《創 1廿記》 ：！几章 7 節，

41 《撒母耳記下》 〔《列干紀，』粒 l 十＾章 16 節，十二5章 31 節，十八章

33 節。
42 《撒丹耳記下》〔荳訌紀書》） t 廑 20-21 節。
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的福佑呢？因為，「那沒有看見就信的有福了」。 43所有

這些人都覺察到了他們自己的軟弱，但是他們勇敢地克

服了軟弱。舉潔的約伯的房子被焚燒，他十個兒子死於

非命，而且他渾身疼痛，我們還能夠設想誰比他更可悲

的嗎? 44憑藉經受這些遭遇，他確實地證明了自己經得住

考驗，如果他沒有忍受那些事情，難道就會更加有福嗎？

21. 確實，在造些苦難中有某些事情是非常難受的，

而且心靈的力量無法掩藏這個痛苦。我不會因為海岸邊

是淺的而否認大海是深邃的，也不會因為天空時不時地

烏雲密佈而否認天空是通透的，也不會因為有些土地是

瘠薄而否認大地多產果實，也不會因為不時摻雜的野麥

子而否認莊稼是豐盛和飽滿的。當然，我們也要肯定，

一顆幸福的良心的豐收也會摻雜着些許來自不幸的苦澀

情感。在整個的福佑生命的長河裏，如果偶然地有甚麼

不幸或者苦難悄然產生，造不就像是那些隱藏的野麥

子，或者好像被燕麥的香甜掩蓋了的稗子的苦澀？現

在，讓我們再次回到我們的主題上來吧。

第六章 論甚麼是有益的：不是有利可圖的，而是公義和美

德的。在丟棄的萬事中，我們可以發現問題的答案，而且這乂

可以分為對身體有益的，以及對信仰有益的。

22. 在第一卷裏面，我們在第一步就作了如下的劃

分：美德的和適當的；因為所有的責任都源自於此。在

第二部，我們要用「有益的」來作區分。．但是正如我們

43 《約翰福音》 十章 29 節。

44 《約伯記》 章 14 節及以卜。

蓴 "utilis"'"utile"' 意思是「有用的、可用的｀能提供服務的、有利的｀

有利潤的、有益的、有好處的．有幫助的」。我們一般將其翻譯為「有益的」，

它的抽象名詞 "utilitas" , 翻譯為「益處！，但要注意它也帶有！功利」丶

「功用」的意思。這兩個；id也是吳語 "utility'' (功用、效用、功利、有用

的物品）的同源詞。一一中譯注
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在開始所説的，在美德的和適當的之間有一個

殖一點區別，我們自己可以很容易地領會，但卻不容易

解釋一因此當我們思考甚麼是「有益的」，我們不得

不慎重地考慮甚麼是「更有益的」。 45

23. 但是我們並不以掙錢的價值多少來衡量「益處」，

而是根據「敬虔」 ，正如聖徒所説的， 「惟獨敬虔，凡事

都有益處，因有今生和來生的應許」。 46因此在《聖經》

裏，如果我們仔細地看，我們將經常發現美德的也被稱為

「有益的」，例如「凡事我都可行，但不都有益處」。 47在

此之前，他談論了惡行，因此這句話的意思是· 人可行犯

罪，但犯罪是不適當的。每個人都有犯罪的能力，但這些

罪是不屬於美德的。活得肆意放縱是容易的，但煊是不對

的。因為食物不能侍奉上帝，而只能侍奉肚皮。

24. 既然如此，甚麼是有益的也是公義的；侍奉基督

是公義的，他救贖了我們；那些因他的名而奮不顧身的

人是公義的，那些逃避的人是不義的，後者的想法，在

如經「所説：「我被害流血，有甚麼益處呢鬥 48也就是

説，我的公義又能給我帶來甚麼益處呢？為此他們還説

了，「讓我們綁了義人吧，因為他對我們無益 j , 49也就

是説，他（義人）是不公義的，因為他控訴我們，譴責

和訓斥我們。這個還可以被用於談論不虔敬的人的貪

婪，非常類似背信棄義，正如我們在叛徒猶大的例子裏

讀到的，他渴望獲得、欲求錢財，因此把自己的頭鑽入

了背信棄義和墮落的套索。

25. 我們談到了有益的也是充滿美德的，如同聖徒自

己也明確地説了，「我説這話是為你們的益處，不是要

45. Cicero, 《論責任》，卷＾，第 3 章。

46 《提摩太前齿》四章 8 節。

47 《哥林多前書》六章 12 節，

48 《詩篇》二十［二十九篇 9 節。

49 《以賽菲害》 章 10 節（七丨三七本） 。
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牢籠你們，乃是要叫你們行有美德的事」。 50那麼，我們

清楚地知道，美德的就是有益的，有益的就是美德的；

同樣，有益的就是公義的，公義的也就是有益的。我可

以造麼説，因為我不是對着商人説話，這些人因為掙錢

的欲望而垂涎，我這麼説是對着我的孩子們説的。我談

論諸多責任，我但願能夠把它們分享給你們、印在你們

身「，你們是我揀選出來侍奉上主的，所以，那些已經

通過習慣和訓練種入並牢記在你們心中和品性中的東

西，現在可以通過解釋與指導更進一步對你們展開。

26. 所以，因為我正要談到有益的事物，我將從先知

的這些音語着手： 「求你使我的心趨向你的法度，不趨

向非義之財」， 51 為的是令「有益的」這個詞詒不會在我

們心中激蕩起渴求錢財的迴響。有的人其實是這麼理解

的： 「求你使我的心趨向你的法度，不趨向益處」 ，也

就是説，那種益處也就是處處留心在生意場中掙取收

益，已經被人的習慣歪曲和轉向了對錢財的追求。因為，

一般説來，大多數人只稱「有利可圖」為「有益的」 , 

但是我們所説的那種益處反血是在現世的損失中找到

的， r為要得着基督j , 52如此做的人，「敬虔加「知足

的心便是大利了」。 53如此我們所得為大，憑此我們獲得

敬虔，也就是在上帝之中為豐盛，不是在轉瞬即逝的錢

財裏，而是在永恆的賞賜裏，此事依靠的不是不確定的

審判，此事依靠的是恆久的恩典。

27. 總之，有一種益處與身體有關係，也有一種與敬

虔有關，按照聖徒的劃分， 「操練身體、益處還少；惟獨

50. 《哥林多前書》七章 35 節，，（在安布羅斯引用的拉」文裏有 '·sed ad id quod 

honestm11 est" 和合本什「仃合宜的庄，也從 個側血佐證 f 「合宜的」

「我們譯為「適當！）與「美德的~[honcstumJ的密切關係。－－中譯注）

51 《詩篇》 - 丿L (... 一八）篇 36 節

52 《腓立比潜》 章 8 節＄

53 《提摩太前害》忒章 6 節
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敬虔，凡事都有益處」。 54還有甚麼別的事物有如此美德，

能比它更完滿的嗎？它（敬虔）令人保持身體無瑕疵和不

被染指，令其純潔不受玷污，還有甚麼比之更適當的嗎？

它（敬虔）令寡婦謹守她與死去的丈夫的忠誠誓約，還有

甚麼比之更適當的嗎？憑此可以獲得天國，還有甚麼比之

更有益的嗎？因為， 「有為天國的緣故自閹的」。 55

第七章 有益的與美德的是相同的；沒有甚麼比愛更有益

了，因為它要用溫柔、謙恭、仁慈、公義和其他美德才能獲得，

如同摩西和大衛的歷史記述所告知我們的。最後信心從愛中湧

現，反過來，愛也從信心中湧現。

28. 不僅美德的和有益的之間有－個緊密的關係，而

且實際上有益的和美德的是同一個事物。因此，意願向

所有人打開天國的大門的上帝，他所尋求的不是對自己

有益的，而是對所有人都有益的。如此，我們必須遵從

某種的順序，循序漸進地論述，從習慣的或者平常的行

動到那些更具美德的行動，以便通過諸多例子説明甚麼

是通達「有益」的行進路徑。

29. 首先，我們可能知道了，沒有甚麼比得上「被愛」

更加有益， 56沒有甚麼比得上「不被愛」更加無益，因為，

照我的看法， 「被恨」全然是毀滅性的和完全致命的。

我們談到這點，是為了讓我們能夠注意如何能夠讓別人

產生對我們的良善的估計和看法，從而能夠通過我們冷

靜的心靈和仁慈的靈魂在別人愛的情感中獲得一個地

位。因為，良善，對所有人來説都是使人愉快的和令人

喜愛的，沒有甚麼比之更加容易觸動人類的情感。如果，

良善又輔以溫柔的品性和心甘情願、在下達命令時的適

54. 《提摩太前告》四章 8 節。

55. 《馬太福音》十九章 12 節。

56. Cicero, 《論責仟》，卷二．第 7 章。
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度、在講道中的謙恭、在言語裏給予尊敬、樂於在對話

中交換意見、發自廉恥心的感恩，那麼所有适些加到一

起將產生多麼不可思議的愛啊。 57

30. 我們讀到了，有準備的和自願謙恭所帶來的效

果，以及驕傲和誇口所帶來的傷害，造些甚至能夠影響

王國的興亡和權力的更迭，不僅就民間的個人而且就君

王的例子也是如此。如果有人贏得人民的青睞是依靠慎

思忠告或者服務，或者履行管理或者崗位的責任，

為「整個國家民族而甘冒危險，那麼，無疑人民會向他

致以愛意，以致他們會將他的安全和福祉置於自身之前。

31. 那些非難摩西的人也必須同樣承受來自他的人民

的反擊！當上主將要替摩西向那些辱罵他的人復仇時，

西總是為了人民而獻上自己，為的是祈求從神聖的憤怒中

挽救他們。 58甚至在他遭受委屈之後，他還用何等溫柔的

言辭向人民訴説！他在他們勞苦時慰藉他們，用先知宣告

的未來安慰他們，用自己的做工鼓勵他們。雖然他得以經

常與上帝對話，然而他卻習慣於溫柔地｀令人愉悅地向人

訴説。這位被認為是高於所有人之上的人是值得尊敬的。

因為他們甚至不能直視他的面容， 59不敢相信他的墳墓所

在可為人所知。 60他緊緊抓住了所有人民的心，以致他們

愛他的溫柔更甚過對他的事蹟的讚美。

32. 大衛也遵循「他的足跡，他也是被從眾人之中揀

選出來管理人民的。他是如此的溫柔和仁慈，如此地在

，如此的勤勉，以及如此地樂於展現他的愛。

在他即:E位之前，他就代替所有的人獻祭了自己。 61作為

，他在戰节中與所有人平等地同甘共苦、分擔他們

57 同上，卷：'.'第 14 {f,' 

58 《出埃及記》 A 章 32 節 a

59 《出埃及記》三「四章 30 節。

60 《申命記》芝十四草 6 節｀

61 《撒母耳記 t方 ［《列F紀屯粒）十七章 32 節 e
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論責任

的辛勞。他在作戰中勇敢，在統治中溫柔，在別人的辱

罵中耐心，願意謙忍血不是眶訾必報。他如此深愛着所

有人民，以致在他還年少時，雖然不是出於自己的心意，

他仍然接受揀選出來統治他們，並且接受安排承擔起了

，而他乂確實配得起這份責任。在年老時，他應人

民的要求不參與戰鬥，因為他們全都寧願為了他而遭受

危險，也不願意因為他們自己的緣故而令他承受追危險。

33. 在履行責任時，他令人們樂意團結在他周圍；例

如，首先，在人民分裂的時期，他寧願像一位流亡者那

樣在希伯崙城裏生活而不是在耶路撒冷裏為王； 62其次，

他展現出了對勇猛的人的敬愛，即使這個人是敵人。他

還認為，公義應該也被用於那些持刀反對自己的人，如

同公義被用於他的自己人－樣。所以，他欽佩押尼珥，

逍位敵營裏最勇敢的戰士，即使押尼珥是敵人的領袖並

且是發動戰爭的人。為了和平的緣故，他並不蔑視造位

敵人，而是擺設宴席尊敬他。 63當押尼珥在叛亂中被殺

死，大衛還為之傷心流淚。他出席並且令他的葬禮有尊

榮，以此表明他為之報仇雪恨的誠意；然後在死期臨近

的時候，他又把造個責任轉交給「他的兒子， 64他更多的

着急無辜者被殺而沒有得到報仇，而不是焦慮有沒有

人會為自己將死而哀悼。

34. 俯身履行謙卑的責任，從而展現自己與底層人民

同甘共苦，尤其對於君王來説，追不是一件小事。不為

了尋找食物而令別人冒險 渴了卻拒絕飲用別人冒險打

來的水，公開懺悔罪過，為自己的人民而甘願赴死，

起都是于者高貴的行為。＊後面的事情正是大衛所做過

62 《撒吐耳記卜》［《列L紀潜》 i 章 3 節:

63 《撒 flJ耳記卜｝〔《列i紀:.1!!'》｝一章 20 節 Q

64 《列，｝紀」:.; 〔《列干紀書》」 章 5 節

蕊 ；撒母耳記卜》 十，二章 15-17 節多一一刁卜譯汁
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的，為的是祈求神聖的憤怒轉而降到自己身上，所以他

向毀滅天使獻上了自己，並説：「我，牧羊的人犯了 J}p'

行了惡；但這群羊作了甚麼呢？願你的手攻擊我。」 65

35. 我還需要再多説嗎？他絕不張口意圖欺騙，也不

，他認為閒言碎詒不值得評價，別人的謾罵也

不值得回應。當別人惡言相向時，他祈禱，當別人詛咒

時，他祝福。他憑單純之心而行，遠離驕傲之人。他是

彼世那些純淨無瑕者的追隨者，在哀泣自己犯的罪時，

他吃飯混着爐灰，喝水攙雜眼淚。 66所以，這位為所有人

的人是值得尊敬的。所有以色列支派的人來到

他血前並且説· 「看哪，我們原是你的骨肉。從前掃羅

作我們王的時候，率領以色列人出入的是你；耶和華也

曾應許你説：你必牧養我的民! j 67既然上主已經宣佈了

關於他的言語，他説「我已經尋得依從我心意的大衛」，

那麼我還需要多説甚麼嗎? 68為大衛的緣故，上帝就赦免

了他犯了罪的孩子們，並把他們眾人的權利都賦予了他

所揀選的僕人；誰曾行聖潔之心以及行公義如同大衛，

如此順從上帝的心意? 69 

36. 如果見過大衛如何愛戴他的朋友，誰能夠不愛大

衛呢？因為他真心愛着他的朋友，他認為自己愛朋友有

多少，反過來他們也愛自己有多少。不僅如此，為人父

母的人甚全愛他勝過自己的親生孩子，而為人子女的愛

他也勝過自己的生身父母。因此掃羅非

要用槍刺他的兒子約拿蹭，因為他認為，約拿單在心中

推崇大衛的友誼更高於對父親的孝心或者父親的權威。 70

65. 《撒母耳記下》 ［《列

66 《詩篇》 O 「 ·O

67 《撒毋H記卜》（《列土紀苫》；五章 I 丶 2 節。

68 《詩篇》八卜九八 i-1\.) 篇 20 節 J

69 《列干紀 l 》 [《列干紀竺洱》) I· 一章 34 節¢

70 《撒母耳記 I~》「〈列E紀卫n 」十章 33-34 節多
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37. 如果向愛我們的人展現我們的愛作為回報，並且

證明我們愛他們並不比他們愛我們少，特別是，如果我

們用證據證明了自己是忠實的朋友，那麼這樣的愛的表

現將能夠極大地促進彼此的相親相愛。有甚麼能夠比感

激之情更能夠贏得別人的喜愛？還有甚麼比愛那些愛我

們的人更加自然而然的嗎，我們渴望另一個人的愛，我

們祈願對方知道我們愛他，還有甚麼能夠如此深刻地在

人的情感中扎根和烙印？智慧人説得真好： 「你寧可為

兄弟和朋友，耗費你的銀錢」。 71裏面還説「「我不害羞

保護一個朋友，也不躲藏而不與他見血」。 72就如《便西

拉智訓》中的話語證明了在朋友之中有生命和不死的妙

藥， 73實際 l了，也沒有人會懷疑，在愛之中有我們最好的

安全堡壘。如同聖徒所説 「它凡事包容，凡事相信，

凡事盼望，凡事忍耐；愛是永不止息。」 74

38. 因此大衛沒有失敗落空，因為他深愛所有的人，

希望得到他的子民的愛而不是他們的畏懼。畏懼能夠替

你暫時地監視和防守，但是畏懼並不懂得如何恆久地守

護。 75在畏懼離開的地方，膽大妄為就常常潛行進來；因

為畏懼並不能凝眾人心的信賴，而是愛將信心帶了出來。

39. 所以，在將我們推薦給他人｝」面，愛是首先要做

的事情。因此，讓我們愛世人得到見證，是一件好事。 76

從中湧現的是信心，當人們看到你如此廣博地愛人時，

甚至外邦人也不擔心將自己信託於你的仁慈。就這樣，

一個人從信心走向了愛，也就是説，他首先向一兩個人

71 《使西拉智訓》二十九章 IO 節（思高本《德訓篇》 十九章 13 節一一-1t1

譯注）。

72. 《便西拉智訓》 十一章 31 節

73 《便西拉智訓》八音 16 節。

74 《哥林多前書》 丨一章 7-8 節，＇

75. Cicero· 《論責任》，卷:.• 第 7 章第 23 節，

76 同 J: • 卷＾第 8 章，第 30 節
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展現了自己的善意和誠信，然後他就好像慢慢影響了所

有人的心，從而最後贏得了所有人的善意。

第八章 沒有甚麼比給予建議更能夠在獲得別人的善意方面

更有效果；但是，人們不會信任建議，除非建議是基於公義和

明智。開後以著名的例子説明了所羅門身上是如何突出體現了

這兩個美德的。

40. 因此，愛和信心這兩樣東西，在把我們推薦給其

他人方面是最有效的；然後，你還擁有第三種品質，

多人認為在你身上所具有的值得讚賞的以及確實值得尊

敬的， 77也就是，給予好的建議的能力。＊

41. 既然給予好的建議是一種偉大的獲得人們愛戴

的方式，那麼但凡在給建議時就需要許多的明智和公

。大多數人都在尋找這些東西，所以，如果有人身上

（明智和公義） ，他都能夠給出有益的

和可信賴的建議給任何有需要的人，那麼，因為這個原

因，人們就會立刻對他產生信心。如果尋求建議的人不

認為另一個人比自己更明智，那麼有誰會把自身交託到

這個人丁十呢？因此，這是必然的：被詢問建議的人應

該勝過詢問建議的人。如果我們認為別人並不能夠把事

情解釋得比我們認識的清楚，那麼我們為甚麼還要去請

教他呢？

42. 但是如果我們發現有人活力充沛，心靈強大有

力，表現傑出，而且更進一步的，在榜樣上以及經驗上

比其他人更加適合；他能夠消弭眼前的危機，又能遇見

77, 同卜卷＾第 9 草令

．拉 l 文的 consilimu' 意思是「建議、意見、深思熟慮、商議」等＆什為

種能力 指''個人能夠給別人出主意，解釋清楚難題，提供經過深思熟慮的

意見，幫別人作決斷等。簡褓來說，就是當別人有疑惑並來諮詢時，能夠給

人可信服的答案 3 根據又中例子，還特指為，人解夢，為人占卜和作預言。

一一－中譯注
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未來的危險，點明那些緊迫事務的關鍵癥結，能夠解釋

清楚間題，救濟及時，不僅樂意給予建議而且給予幫

助——那麼，在這樣一個人的身上，我們可以託付信心，

從而尋求建議的人可以説: r為了他我要遭遇甚麼不幸，

我也忍受。」 78

43. 我們把我們的安全和我們的判斷託付給這種

人，就如我們之前所説的，因為他是公義和明智的。公

義讓我們不擔憂受欺騙，明智令我們擺脱對犯錯的任何

疑慮。無論如何，比起明智的人，我們更加樂意把自己

信託給一位公義的人；或者可以迫麼説 人們通常也是

造麼做的。但是，按照哲學家們的定義，存在一種美德

的地方也同時存在着其他美德， 79如此的話，明智不能離

開公義而存在。我們發現我們的作家也有這一説法，因

為大衛説「義人卻恩待人，並且施捨」。 80對於義人施恩，

他還説了 「義人施恩與人、借貸與人；他被審判的時

候要訴明自己的冤。」 81

44. 所羅門高貴的裁判不是充滿智慧和公義嗎？讓

我們看看是否如此。 82經上説：「有兩位婦人站在所羅門

王面前。－個説，我主啊，我和這婦人同住一房。我生

孩子後第了日，造婦人也生了孩子。我們是同住的，除

了我們二人之外，房中再沒有別人，既沒有其他見證人，

也沒有其他婦人與我們同在。夜間，這婦人睡着的時候，

壓死了她的孩子。她半夜起來，從我懷裏把我的孩子抱

去，放在她懷裏，將她的死孩子放在我懷裏。天要亮的

時候，我起來要給我的孩子吃奶，不料，孩子死了。及

78 《便西拉智訓》 十一章 31 節 e

79. Cicero, 《論責亻一［》 ，卷－，第 10 章

80 《詩篇》 ".J·l; [.-:-'. I·;\;) 篇 21 節，

8] 《詩篇》－－－「～一一 1 篇牛5 節召

82 《列F紀 L, (f列王紀古＼］ 章 16 節及以卜 3
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，我細細地察看，不是我所生的孩子。那婦人説，

不然，活孩子是我的，死孩子是你的。」

45. 這就是她們的訴訟，每個人都試圖宣稱活着的孩

自己生的，並且否認死去的孩子是自己的。然後，所

羅門王吩咐人拿到來，要將孩子劈成兩半，一半給這位婦

人，另一半給那位婦人。然後，孩子真正的母親，

急，大聲呼喊：「求我主將活孩子給那婦人吧，萬不可殺

他。」但是另一位婦人卻回答：「讓這孩子也不歸我，也

不歸她，把他劈了吧。」壬命令説，哪位婦人説了「萬不

可殺他，將孩子給那婦人吧」，就應該把孩子給她，因為，

正如經上所説，「母親為自己的孩子心裏急痛」。 83

46. 人們猜想，上帝的心智在他身上，造是不錯的；

因為有甚麼東西能夠對上帝隱瞞？有甚麼可以比深埋內

心的見證更加隱蔽？智慧的王的心智就好像踏人了

中，判定了一位母親的情感，把這位母親內心的

原樣地引導了出來。寧可選擇讓兒子與別人－同過活，

也不願意讓兒子死在自己面前，這就是被引發出來的母

親的真情實感。

47. 因此智慧的表現就是能夠分辨清楚藏於眾人心中

的秘密、從遮蔽處抽取出真理、就好像用靈性之劍不僅刺

穿肚子，而且甚至要刺穿心靈和靈魂。死了孩子的那位婦

人不應該再奪走別人的孩子，而活着的孩子的真正的母親

應該再次擁有自己的孩子，

《聖經》也對此作「宜告。經上説，「以色列眾人聽見:E

逍樣判斷，就都敬畏他；因為見他心裏有士帝的智隷，能

以斷案。」町沂羅門自己也曾求索過智慧，所以一顆明智

的心就賜給了他，讓他以公義去聽見和裁決。 85

83 《列士紀士》 （《列

84. 《列 'E紀L》

85 《列1钅亡 1方 「

23 節及以下 e

28 節

9 節
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第九章 雖然公義和明智是無法分開的，但是我們還必須尊

重一般大眾的看法，因為這些看法也能夠辨認不同的主要美德o

48 根據《舊約聖經》，我們也清楚看到，智慧不能

離開公義而存在，只要其中一個存在，另一個也必然存

在。但以理有甚麼樣的智慧啊，他通過徹底的檢驗揭穿

「對他的經陷的謊言，以致那些誣告者無話可答。 86用罪

犯自己的言語來自證其罪，是一種明智的表現；把有罪

的人送去接受懲罰而挽救無辜者免於懲罰，是一種公義

的表現。

49. 因此智慧和公義之間有一種無法分開的聯繫；但

，一般而言， 87美德的特殊形式之間是可以分辨的。因

此「節制」在於藐視享樂，「剛毅」可以在忍受勞苦和

危險中看到， 「明智」則表現在選擇好的事物以及懂得

如何區分有益的和有害的事物； 「公義」則在於很好地

守護別人權利以及保護公義自身，從而為每一個人保存

屬於自己的東西。為了遵循人們通常的觀點，我們可以

繼續使用遁個四分法；因此，擱置迫些哲學智慧的微妙

的論證（它們彷彿是為了探究真理而從某個聖壇深處提

取出來的） ，我們可以遵循人們通常接受的用法和它們

的日常意義。把造個劃分法記在心中，然後讓我們回到

我們的主題討論上來。

第十章 比起明智的人，人們更願意將他們的安全委託給一

位公義的人。但是每個人更傾向於找出能夠在自身結合這公義

和明智這兩種品質的人。所羅門給我們展現了很好的例子。（解

釋了示巴女王評價所羅門的話。）還有但以理和約瑟。

50. 我們把自己的情況委託給了我們能夠發現的最明

智的人，欣然樂意向他請教建議，遠勝過向其他人請教。

86. 《彼勒與人龍》 44 節（見思高本《達尼爾》十四章 28 及以 'f-·中譯訂）。

87. Cicero• 《論責任》，卷:. , 第 10 章，第 35 節。
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無論如何，義人的忠告88往往是首選的，而且也常常比最

有能力的、最聰明的人的建議還擁有更多的分量，因為「朋

友加的傷痕出於忠誠；仇敵連連親嘴卻是多餘。 J

由於它是義人的判斷，它也是明智的人的結論：在前一個

有着爭議間題的公議，在後－個則有創新的機智。

51. 如果有人把兩者結合起來，那麼，在給予的建議

方面將具有巨大的合理性，裏面彰顯的智慧將會為眾人

所敬重和讚歎，其中的公義也將得到愛戴。因此所有的

人將希望聆聽那個人的 ，因為人們發現在他身上兩

種美德結合在了一起，就好像地上的君王都渴望面見所

羅門並聆聽他的智慧。即使示巴女上來到他面前並且考

驗他問題，也是如此。她帶着心中所有的東西而來並談

論，她將聽到所有所羅門的智慧，並且回答她的問題無

。
90 

52. 她既不會錯過仟何東西，而真正的所羅門也不會

對她知而不言；啊，人哪，從中學習吧，你將聽到她説：

「我在本國裏所聽見論到你的事和你的

的！我先不信那些話，及至我來親眼見了才知道人所告訴

我的還不到一半。你的智慧和你的福分越過我在我的王國

裏所聽見的一切。你的婦人、你的僕人常侍立在你面前聽

你智慧的話是有福的! j 91認出真正的所羅門的筵席，＊認

出誰被邀請參加筵席；用你的智慧認出來，並思考在甚麼

國土上所有民族將聽到真正的智慧和公義的名聲｀用甚麼

眼睛他們將能夠看到「他」 ，並注視那些不可見的事物。

88 同」:'卷二，第 9 章第 34 節。

89. (箴言》 ::H:章 6 節 e

90 《列于紀上》 （《列玉紀可片》）十章 2-3 節

91 《列」紀上》 〔｛列「紀'.i!t} 」 十章 6磾8 節。

愈這段開頭和這裏的「真正的所羅門」 (verus Salomon) 實則指「真理和智慧
本身」，即根督，而 真正的所羅門的筵席」指進人了大國級參本害卷 , 

第：：十二章，第 165 節［智惡的筵席」 0 一一－中譯注
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「因為所見的是暫時的，所不見的是永遠的。」 92

53. 甚麼樣的婦人是有福的呢，莫若經上所説，「聽

上帝之道而遵守的人有福」? 93還有「凡遵行我天父

的人，就是我的弟兄姊妹和母親了」。 94那些侍立在士帝

旁邊的，例如保羅，他説了， 「我直到今日還站得住，

、卑賤、老幼作見證j ; 95或者例如西面，他在

聖殿裏盼望以色列的安慰者來到；除了他們還有甚麼樣

的僕人是有福的呢? 96僕人只有侍立在主人的身邊，自己

並沒有權柄離去，只能聽從主人的意願安排，他自己怎

麼可以請求離去呢？所羅門只是我們舉的例子，因為人

們殷切地期待能夠聽到他的智慧。

54. 約瑟要不是因為對某個難解的問題提供了建

議，他還不能免於牢獄之災呢。 97他的建議有益於整個埃

及，他不僅預見到「七年的饑荒，而且他還能夠解救人

民免於可怕的飢餓。

55. 但以理，雖然是俘虜，他還是曾被任命為王家顧

問的頭領。他的建議改善了現狀也預言了未來。 98人們把

所有事情的信心都託付給他，因為他常常解釋事情，向

人們證明了自己能夠闡明真理。

第十一章 説明有助於獲得任何人的信心的第三個要索，這

黯在摩西、但以理和約瑟身上特別明顯。

56. 第了點似乎也在那些人們認為值得讚賞的人身

92 《哥林多後者§ 四章 18 節

93. 《路加福音》 i 章 28 節。（女布雖斯的椋文直譯是 聽神的話並牛序的

婦人是有福的 l 此段前屮段專論婦人，所以他引［兩節關於婦人的經文，

一一中譯注 1

94 《馬人福音》十章 50 節 3

95 《使徒行傳》 l 六章 22 節。

96. 《路加福音》二章 25 節。

97 《創 lit記》四 l 一章 9 節及以下。

98 召H以理芮》 章 19 節 章 1 節及以下。
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上尤其明顯， 99特別是約瑟，所羅門和但以理竺位榜樣。

摩西，全以色列始終期待着他的建議， 100他的生命令人

們信任他的明智並且令人們對他的尊重與日俱增，對他

我還需要多説甚麼嗎？老年人一旦遇到甚麼事情他們認

為是超出自己理解和能力之外的，都把自己的決定權託

付給摩西，誰能不信賴摩西的建議呢？

57. 誰能拒絕但以理的建議呢？對於但以理，上帝親

口説「， 「誰比但以理更有智慧'」 101 人們怎麼可能懷

疑「帝賜f了如此恩典的這些心靈呢？依靠摩西的

議，戰爭得以終止，因為他的善功的緣故，食物從天而

降，流水自磐石而出。

58. 但以理的靈魂必定是如此的純潔，以致野蠻人的

品性都被軟化，獅子都被馴服! 102他多麼的有節制，他多

麼的自我約束靈魂和身體！他理所應當成為所有人讚賞

的對象，因為他贏得了王宅的友誼，但是他不要求黃金，

也不把給予他的榮譽算作比他的信仰更加寶貴＿所有

人確實都讚賞他造一點。因為他為了上帝的律法願意忍受

危險，也不願意為了獲得人們的青睞而轉變他的初衷。

59. 約瑟，我幾乎漏f他的例子，他憑着自己的

和公義，一方面拒絕了他的女主人的誘惑並且拒絕了奬

，另一方面嘲笑死亡丶抑制了他的恐懼、

監牢，對此我還需要多説嗎？他有果實累累的靈魂和

饒的心靈，用建議和心的財富充實了那個時期的貧瘠荒

蕪，誰能不認為他是適合在私事上給建議的人呢? 103 

99. Cle國， 丑論責仟》，卷：，第 10 章，第 36 節孳

100 《出埃及記》十八章 13 節

101 《以西結書》 十八章 3 節

102, 《彼勒與大龍》 39 節（思高本《達尼爾》「四章 39 節一一～中譯注） 心

103 《創 t!「記》四 I 章 33 節及以下 e
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第十二章 沒有人會向一位浸染惡習的人尋求建議，也不會

向一位乖僻的或者不着邊際的人，而是會向我們在《聖經》裏

找到榜樣的人尋求建議。

60. 我們因此注意到了，在尋求建議方面，正直的牛

命、優秀的美德、習慣行仁慈、有魅力的良善本性等等這

牝擁有非常大的權重。誰會在泥濘裏尋求清泉？誰想要從

泥漿裏飲水？所以，在奢侈的生活、無節制和惡行的棄臼

裏，誰會認為自己應當從造個源頭取水？誰不藐視骯髒的

生活？誰會認為－個人能幫助另一個人的事業，但是他卻

在自己的生活裏看起來毫無益處鬥邪惡、行事錯亂、惡

謾罵的人，隨時隨地要做害人的勾當，誰不躲避這麼一個

人呢？誰不是對他避之啡恐不及呢? 104 

61. 不論一個人有多麼適合提供最好的建議，但是他

卻難以接近，那麼誰還會來找他商量呢？他就好像一口

泉源，但是裏面的水不對外開放。擁有智慧但是卻拒絕

給人建議，造能有甚麼益處嗎？如果有人斷絕了給予建

議的機會，就好像關閉「泉源，以致不再為他人流淌，

也不對自己有任何益處。

62. 我們還可以設想道麼一個人，他確實擁有明智的

能力但是他卻用墮落牛活的污穢玷污了它，就好像被污

染了的泉水。他的生活是靈魂墮落的佐證。 105對於紐樣

的人，看起來品性惡劣，我們怎麼能夠斷定他能夠給好

建議呢？如果我準備把自己信託給某個人，那麼他應該

是要優於我的。如果這個人的心靈－心只想着享樂，被

慾望所征服、成為了貪財的奴隸、被貪慾所刺激、被威

脅所惶恐，那麼我會設想這位從不為自己運用明智的人

是適合給我建議的人嗎，或者我會相信這位從未給自己

l 04. Cicero , 《論袁任》，卷二第 10 章，第 36 節。

105 參見維古爾 /Virgil) 的《埃涅阿斯紀》 （尼neis) '卷四，第 13 行 「恐

懼證明「靈魂的墮落－＇
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留時間的人會有時間給我嗎？如果他連留給寧靜的間隙

都沒有，那麼又怎麼會有餘暇提供建議呢＇」

63. 那位他的建議我必須讚美和仰望的人，也就是那

位恩慈的上主賜給我們的賢父的人，排除了所有這些冒

犯人的東西。因此他的效仿者也必須能夠給出建議並保

護別人的明智遠離惡事；因為明智絕不與任何骯髒的東

西混在一起。

第十三章 神聖的證言解釋清楚了智慧之美。從這點出發，

他接着證明它與其他美德的聯繫。

64. 世上有誰想要－張漂亮的臉蛋同時又擁有減損

臉蛋魅力的野獸般的身體和恐怖的爪子？美德的形式是

如此的奇妙和光榮，特別是智慧之美，正如整本《聖經》

告訴我們的那樣。因為它比太陽更加燦爛，與星星相比

較，則更要遠遠令任何星座都相形見絀。夜晚輪替能夠

把太陽和星星的光芒奪走，但是邪惡絕不能戰勝智慧。 106

65. 我們已經談過智慧之美，並且用《聖經》的見證

證明過它。我們尚待依靠《聖經》的權威證明，它與邪

惡之間沒有任何關係，反而是它與餘下的美德有不可分

離的緊密聯結。「它有聰明的、無玷的、率直的、至聖

的，好善的、敏捷的、施惠的、愛人的、穩固的、無慮

的、無所不能的、洞察所有明達的心靈。」 107還有：「她

教訓人節制、明智、公義和勇敢」。 108

第十四章 明智與所有美德捆綁在一起，它特別地輕視財富。

66. 明智作用於萬物，她與一切善的、好的東西有緊

密的聯繫。因為她如何能夠給出好的建議，除非她也擁

106 《所羅門智訓》七章 29-30 節。

107 《所雖門智訓》七章 22-23 節。

108 《所羅門智訓》八章 7 節。
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有公義， 109從而能夠給自己穿上一致性的衣服，她不畏

懼死亡，不為威脅嚇退，無所畏懼，把因為任何的諂媚

而偏離真理看作是不對的，也不忌諱被流放，因為她知

道那個世界才是智慧人的故土。她不恐懼缺乏，因為她

知道智慧人一無所缺，因為整個充盈富裕的世·界是他

的。若人不僅懂得如何避免被金錢的念頭所刺激，而且

一貫蔑視財富，就如從某種崇高的巔峰向下低看人們的

諸多欲望，還有甚麼比之更偉大的嗎？人們認為，成事

的人超越「人本身， 「他是誰？」 ，經上説， 「我們要

稱讚他，因為他在自己生命中，行了奇異的事」。 110既

然大多數人甚至把財富置於自己的救贖之前，那麼藐視

財富的人當然是值得讚美的。

67 重視節儉、自我約束的能力對所有的人都是適當

的，最適合於那些在美德榮耀方面出眾的人；所謂出眾

的自由人，他不會被人間財富的顯耀俘虜，他也絕不會

成為金錢的奴隸。更適當地説，在靈魂裏，他應該超越

了財富，卻願意俯身服務他的朋友。因為謙卑反倒增添

了一個人所享有的美德榮耀。在眾人中為首位的人，對

不義之財無欲無求，不與敘利亞人貿易商和基列商人一

樣，也不把好的盼望仝寄託於錢財，或者像傭工一樣結

算每天所掙得的和計較自己省下的金錢。

第十五章 論慷慨。我們應該主要向誰展示慷慨，以及僅有

小額財產的人們可以怎麼樣通過給予服務和建議而展現慷慨。

68. 但是，如果令 個人的靈魂免於迫種墮落是值得

稱讚的事情，那麼，通過慷慨贏得人民的愛又該是多麼

光榮的事情；慷慨＊就是既不太過大方地向那些不適合的

109. Cicero• 《論直亻：「》，卷－，第 11 章。

110 計更西拉智訓》 I 草 9 節。

氠拉」文的 'liberalitas.. • 字面意義是 自由人應該有的索質｀所思所想、所
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卷二

人展現，也不對那些需要的人太過吝嗇給予。

69. 慷慨有許多種。 ll l只要對有需要的人的共同給養

沒有耗盡的話，我們不僅可以從我們自己日常供給中分

發和贈送食物給那些需要的人，讓他們能夠維持生計；

而且，我們也可以給那些羞於開口表明自己有需要的人

提供建議和幫助。我現在談論的是負有聖職責任的牧師

或者司庫的人。讓他通知他們的主教，不要隱瞞任何他

所知道的正有困難的人的名字，以及那些因為一時的厄

而損失自己的生計產業的人的名字；對於後者，如果

他們不是因為青少年時期的浪費才陷人困難，而是因為

被別人偷竊，或者不是由於自己過失卻失去了繼承的遺

，以致落入現在連每日所需都賺不到的境地，那麼，

對於這些人要特別注意。

70. 慷慨的最高境界是，救贖俘虜，從他們的敵人手

中拯救他們，把他們從危亡之中搶救出來，尤其是讓婦

女免於羞辱，將兒童歸還父母，將父母帶回兒童身邊，

，幫助公民回歸故土。大家都知道在色雷斯 (Thrace)

和伊利里亞 (Illyria) 慘遭蹂躪之後發生了這種事情。 112

有多少俘虜在那之後被出售到全世界！如果有人能夠把

人召集到一起，那麼總的數字就要超過整整一個省

作所為」 引申為「高貴的精神、友好的、亻了慈的丶和藹可親的」＄它蘊含

看國家之內、共同體之中、公民之間應該具有的同胞且助之情汀針對這衷的

語境側泊帖，我們翩譯為「慷慨」 即自身有盈餘、有能力、有自由的情況

1丶，應該從財富或者智力 I對那牝有困難的 ·1若要的人「以援助。安布羅斯

這裏特別強調，煊裏談論的還不是－般自由人的慷慨，而 H是有更高要求的

教牧人員的慷慨 「自由人」是對着「奴隸」講的 簡單地説，前者有公民

權，有自己的財產、有自由，血後者則沒有公民權、財產有缺陷（例如欠債，

有比時候奴隸11「以存錢為自己贖身） ｀沒有自由（人身屬於自家主人，「人

有決定權) '一一中譯汁

11 l . Cicero• 《論責亻「》，卷 第 9 店第 32 節。

112 此事發生在一七八年 4這些行省被哥特，人 (Goths) 入侵］瓦倫斯皇帝 (Valensl

在哈德良堡戰役 \lfl:tdri皿opleJ 被打敗和死後．他們蹂躪「整個國家，帶走了

數暈龐大的俘虜，之後乂把他們賣為奴隸。掣安布羅斯自己獻身於盡其所能地

救贖他們』世街訴我們他自己的努力是如何收到阿里烏派 (Arian) 的阻撓的。
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的人口。然而，竟然有些人把那些教會贖回了的人又再

次送歸奴役。這些漠然別人的憐憫之舉的人，他們自己

要比被奴役本身更加冷酷無情。如果他們自己成為了奴

隸，他們就從自由人變成了奴隸。如果他們被販賣，他

們就無法拒絕為奴侍奉。因此，這些人能夠通過自己的

意願廢除他人的自由，可是（一旦為奴）他們卻不能夠

自己廢除自己被奴役的狀態，除非偶然地買家願意再次

接受他的價格，總而言之，奴役的狀態並不會簡單地被

廢除，除非他們被人贖買 f 。*

71. 所以，救贖俘虜是慷慨的一種特殊品質， 113特別

是從敵人野蠻人那裏贖回，因為他們不會因為人性感動

而開恩，他們只是出於貪婪，期待贖回的好價錢而繼續

保留俘虜。代人償還債務也是另一件偉大的事情：如果

借方不能支付欠債並且沒有償還的辦法，這筆債務是公

義正當的並且他留存的金錢只是為了糊口。所以，撫養

兒童和照顧遺孤也是巨大的慷慨的表現。

72. 還有人為失去雙親的少女安排婚姻，不僅給予良

好的祝福而且還給予錢款幫助她們，為的是保護她們的

貞潔。還有另一種慷慨，也就是聖徒教導我們的· 「信

的婦女，若家中有寡婦，自己就當救濟她們，不可累

着教會，好使教會能救濟那真無倚靠的寡婦。 J ]]4 

73. 這種慷慨是有益的，但是卻不是適用於所有人

的。因為還有許多好人，他們只有小額的財產，僅僅滿足

於他們自己的消費，不足以減輕其他人的貧窮。然而，另

．兩個吳譯本對紐個例「的理解有差異。安布羅斯迫裏應該是對自由與奴役兩

個狀態作對比 自由人可以決定自已甚至決定奴隷但是-J3從自由人變成

奴隸就沒辦法反過來決定自己或者他人 自由人可以令自己成為奴隸奴

隸卻不能夠令自己成為自由人。所以奴役只能通過自由人的贖買才能夠終

止，這就足為甚麼教會必須慷慨地要贖買奴隸，因為這些奴隸已經無法自救

了。一一中譯注

113 濤 Cicero , 《論袁任》，卷二，第 16 章。

114 《提摩太前苫》五章 16 節。
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一種仁慈對於他們是輕而易舉的，他們仍然可以借此幫助

那些更窮的人。因為慊慨有兩重性： 115一種是給予實際的

幫助，也就是，錢財上的；另一種，是同工協作，

通常是更加偉大和高貴的。

74. 亞伯拉罕靠得勝的武裝奪回了被俘虜的侄兒， 116

造個舉動要比僅僅用贖金贖回更加地偉大！聖潔的約瑟

幫助法老王，依靠的是為將來作好準備的建議，比之他

了金錢，又是多麼地更加有益啊！因為錢

財買不回任何一個國家的豐收果實，然而他依靠他的預

見，令整個埃及免於五年的饑荒。 117

75. 錢財容易散盡，慎思建議卻永遠不會枯竭。

的運用只會令慎思建議越來越好。錢財只會越來越少並

很容易告罄，甚至會令亻～／慈自身落窄；所以，我們想要

給予的人越是多，我們就只能幫助越少的人；並且，人

們常常手上並沒有自己認為應該給予別人的東西。但

關於提供建議和同工協作，在這兩者上面越是灌溉，它

們滿溢出來的就越多，並且對於源頭活水的回報也就越

多。明智的充盈流溢甚至反哺自身，它給出去的越多，

它不僅保存全部不減少，而且還越得到「鍛煉。

第十六章 慷慨裏面必須體現適當的尺度，以免把慷慨浪費

在不值得的人身上，因為還有值得的人正需要它。然而，救濟

也不能夠太過吝嗇，過程也不能夠太猶豫。我們應該仿效福佑

的約瑟；接着有對他的明智相當詳細的推薦。

76. 顯然，在我們的慷慨裏必須有適當的尺度，從而

115. Cicero 《論責任》，卷::. , 第 15 章，第 52 節 c

倉拉」語 "operum coll汕one impcnditur"• 意為「親自動手出力協助做 L作」，

fl司工協作！ ．或者類比現代的情形？相當於做社T服務人群

, ·--·-'丨，＇譯注

116 《創世記》十四章 16 節

117 《創世記》四十章 53.57 節稔
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論責任

我們的禮物不會變成浪費。 118必須注意適度，特別是對

牧師而言，以防他們分配東西是為了誇耀而不是因為公

義的緣故。現在的乞丐前所未有的貪心。他們以一副精

力充沛的樣子出現，沒有緣由地來了並且四處遊蕩。他

們想要榨乾窮人的錢包一一～掠奪他們賴以為生的生計。

不滿足於微薄，他們想要更多。他們把身上衣服一攤，

找到一處地點，就開始索取他們所要的東西，用關於他

們的生活遭遇的謊言索取更多的錢財。如果有人太輕易

相信了他們的故事，他就會迅速榨乾原先留作維持窮人

計的善款。讓我們在給予的時候有方法，以便窮人可

以不空手而去，也不讓牛活困難者的生活所需被奪走，

變成了不誠實的人的戰利品。讓我們擁有適當的尺度，

從而仁慈永遠不會被擱置，真正有需要的人永遠不會遭

到遺棄和無視。

77. 許多人假裝他們有負債。讓我們查明真相。他們

哀歎的是他們被強盜奪去了一切。在迫樣的情形下，只

有當不幸的事實是明顯的，或者那個人是人所熟知的，

我們才予以相信；然後我們欣然予以幫助。對於那些被

教會驅逐的人，只有在他們缺乏食物的時候，我們才施

予給養。在給予時注意方法的人，對誰都不會冷酷，而

是對誰都給予方便，我們應該不僅只用我們的耳朵傾聽

懇求的聲音，而且也要用我們的眼睛深入查看他們的需

要。他們的軟弱無助在大聲呼喊做善工的人，比貧困人

自己的聲音還大。＊雖然，胡攪蠻纏的乞丐的呼喊確實總

有索取得更多的時候，但是，讓我們不要總是向厚顏無

恥讓步。有人看不見你，你必須去看他。有人羞於被看，

你必須把他找出來。還有，那在監牢裏的人，你必須顧

l 18, Cicero , 《論責仟》 卷 ，第 15 章，第 55 節 c

念意即貧困的人的實際難處比他們自己説出來的還要嚴甬，-中譯註
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念；那疾病纏身的人，必須能夠讓你在心中浮現，因為

他聲達你的耳邊。

78. 人們看見你在施與恩慈方面越多的熱情，他們就

會越愛你，我認識許多牧師，他們擁有的更多，他們也

就施與的更多，因為人們看到了一位好的施主，他們在

他任上贈與他東西去分發，他們確信這些恩慈的舉動將

惠及窮人。如果他們看見他在施與的時候要麼太過分、

要麼太吝嗇，他們就會蔑視道兩種舉動；在前者，因為

他用沒有必要的付出浪費了別人的辛勞所得，在後者，

因為他把本應施與的東西都積存在自己的錢袋裏了。

如慷慨之中必須注意方法和尺度， 119同樣地，有時候我

們看到，錢必須就好像花在刀刃士。方法和尺度，為的

是讓我們能夠日復一日地展現仁慈，而且我們不會因為

隨意地浪費以致遇到真正有需要的情況時卻不得不收

手。花在刀刃上，因為錢財花在為窮人購買食物上要比

花在增進富人的錢包上更好。我們必須留心檢驗，我們

的錢庫是否向有需要的人的福祉關上了大門，是否就好

了窮人的生計。

79. 約瑟本可以送掉埃及的所有財富，也可以花費王

室的財富，但是他甚至不會讓人看起來有一丁點浪費別人

的東西。他寧願賣掉糧食而不是將糧食給予飢餓的人。因

為如果他只將糧食給予少數人，那麼大多數的人就會缺

。他作出了慷慨的好榜樣，從頂］所有人都有f足夠的糧

食。他打開糧倉，讓所有人都能夠買到活命的糧食，以免

人們一旦免費獲得糧食，他們就放棄了耕作土地。因為總

是佔別人便宜的人常常會忽略」守自己的東西。

80. 於是，他首先收集了他們的錢財，然後是他們的

，最後他為國王獲得了他們所有的土地權。 120他不

l 19. Cicero , 《論貞任》卷－，第 15 韋，第 54 節¢

120 瑾血記》四 1七章 14-20 節
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希望剝奪所有人的所有財產，而是通過這麼做去支持他

們。他還推行「－種普遍税， 121從而人們可以安全地保

有自己的財產。這個政策如此受所有人的喜愛，即使這

些人的土地為他所取，他們看待此事，不是出賣 f他們

的權利，而是好像重獲了他們的福祉。因此他們説：「你

救了我們的性命。但願我們在我主眼前蒙恩。 j 1"2因為

他們沒有甚麼東西可以失去了，但是接受了新的權利。

對他們有益的東西已經一點都不會落空了，因為他們現

在永久地獲得了。

81. 啊，多麼高貴的人! 123他尋求的，不是不必要的

施捨及隨之而來的轉瞬即逝的光榮，而是他的預見帶來

的持續對人們的益處，就好像豎起他的一座豐碑。他的

作為是為「讓人民能夠依靠自己的付出而自立，而不是

在有需要的時候假手他人。放棄他們部分的莊稼，當然

是比損失他們所有的權利要好。他制訂了税率，取他們

整個出產的五分之--'通過此事他展現「自己在為未來

做預備的敏鋭眼光，以及他在施加税金上的慷慨。埃及

在此之後再也不會遭受這樣的饑荒。

82. 他多麼 f不起地推斷了未來啊。首先，在闡釋國

王的夢的時候，他多麼清楚準確地道出「真理！這是國

王的第一個夢。 124有七隻母牛從河裏上來，乂肥壯：又美

好，在河邊吃草。隨後又有七隻母牛上來，又軟弱又醜

陋又乾瘦，靠近先前的母牛在河邊吃草。這又乾瘦又醜

陋的母牛吃盡了那在先的七隻肥母牛。以下是國王的第

二個夢。 125地上長出七個穗子，又飽滿又佳美。隨後又

121. Cicero , 《論責任》，卷:. , 第 21 糍 r

122. 《創世記》四十七启 25 節 e

123. Cicero , 《論責任》卷 ，第 23 章，第 83 節。

124 《創毌記》四 l 章 17-21 節。

125 《創世記》四十一店 22-24 節。
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卷＿

長了七個穗子，枯槁細弱，被東風吹焦了。這些細弱的

穗子吞了那七個佳美的穗子。

83. 約瑟如下展開解釋這個夢：七隻好母牛是七年，

七個好穗子也是七年－用牛和莊稼的數目解釋了時

間。因為牛生產牛犢要花一年，生產莊稼也要用上一整

年。他們從河裏上來，因為天、年和時間的流逝就如河

水一樣的快。因此，他指出，早先的七年預示着土地肥

沃，繁殖眾多，碩果累累；但是後面的七年，將會是士

地貧瘠，顆粒無收，災年將吃掉之前的好年。接着，他

建議他們要預先聚斂豐年的糧食，防備即將到來的饑荒

的需要。＊

84. 我們應該首先讚美甚麼呢？他的天才，他用以逐

步深入到真理的所在地？或者他深思熟慮的建議，憑此

他預見了如此巨大和持續的必經之事？或者他的警醒或

者公義，由於他的警醒，隨着被授予了如此高的職位，

他聚斂了如此巨量的糧食；通過他的公義，他平等對待

所有人。我又該怎麼談論他心靈的寬宏大量呢？因為，

即使被他的兄弟們出賣為奴， 126他也沒有為此次冤屈而

報仇，反而解決了他們的糧食缺乏。他設法用一個善意

的謊言獲得他所疼愛的弟弟陪伴在旁，以一場精心策劃

的盜竊為偽裝，他宣稱這個弟弟偷了他的財物，所以他

有權扣留他作珍貴的人質；我們應該讚美他在此展現的

溫柔嗎? 127 

85. 他的父親對他説的，是應得的報償：「我子約瑟

是廣大的，我的廣大之子，我所疼愛的幼子。你的上帝

必幫助你；他必將天上所有的福，地裏所藏的福，都賜

給你，地上生產萬物，因為你的父親和你的母親的祝福。

字 《創世記》四 1一一章 25-36 節。一一中譯注

126 《創世記》二十七章 28 節。

127 《創 11「記》四十四章 2 節及以下
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論責任

你父親所祝的福勝過永世的山嶺的祝福、至極的邊界的

盼望。」 128在《申命記》裏，乂有： 「住荊棘中被見的

，你願福歸於約瑟的頭士，歸於他的頂上。榮耀歸

於與弟兄迥別之人，他為牛群中頭生的，有威嚴；他的

角是獨角獸的角。他的角用以抵觸萬邦，直到地極。這

對角是以法蓮的萬萬，瑪拿西的千千」。 129

第十七章 我們請教的人身上應該具備甚麼美德。約瑟和保

羅如何具備這些美德。

86. 那麼上述的也就是給別人建議的人所應有的樣

子，從而他可以令自己成為在所有善工、教導、正直品

性、莊重等方面的榜樣。因此他的言語是審慎的、無可

指責的，他的建議是有益的，他的生活是美德的，他的

意見是適當的。

87. 保羅就是這樣的，他為童貞的人提建議， 130教導

教牧人員， 131為的是令自己成為我們效仿的榜樣。因此

他懂得如何謙卑，就如約瑟那樣；約瑟從高貴的族長家

庭出身，但是並不以自己曾經為低下的奴隸而羞恥；相

反地，他用自己的良好的服務令工作生色，用自己的美

德令它發光。他懂得如何謙卑，在買家和賣家的手中輾

轉，並且稱他們為「主人」。聽聽看他是如何謙卑自己

的： 「－切家務，我主人都不知道；他把所有的都交在

我手裏。 132並且他沒有留F一樣不交給我，只留卜了你，

因為你是他的妻子。我怎能作這大惡，得罪上帝呢? j 133 

他的言語充滿了謙卑，也充滿「貞潔。出於謙卑，他順

128 《創毌記》四 l九章 22·25-26 節。

129. 《申命記》二十廑 16-17 節。

130 《哥林多前」杓七章 25 節

131. 《提摩太前曹》四章 12 節及以卜。

132 有的于槁作「放在我面前」。

133 《創世記》二十九章 8-9 節，
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從他的主人；出於榮譽的精神，他感恩； 134同時，也出

於貞潔，他認為被如此大的惡事所玷污是可怕的罪。

88. 那麼，提建議的人就應該是如此。他自己必須沒

有任何黑暗、或者虛偽、或者欺騙，不為生命和品性蒙上

陰影，沒有甚麼邪惡或者犯罪令那些想要建議的人退縮。

因為有些事情人們躲之不及，有些事情遭人鄙視。 135我們

躲避那些可能有害的束西，或者可能背信地和靜悄悄地傷

害我們的東西，因為如果我們尋求建議的人在榮譽士是可

疑的，或者他貪財，那麼只要有一定數量的金錢就可以令

他改變主意。如果一個人行為不公，我們就遠離和躲避

他。 3舟個人追求享樂和生活奢侈，儘管他的行動並不虛

偽，然而他仍然是貪婪的，太過於沉溺不義之財，那麼追

樣的人也是被我們看不起的。一個人放棄自己，過上－種

懶惰空虛的生活，心中既不關心也不憂慮，他能夠肩負甚

麼艱巨任務或者得出甚麼勞動果實嗎？

89. 因此，善於提建議的人説：「我無論在甚麼景況

都可以知足，這是我已經學會了。」 136因為他懂得萬惡之

根是貪財， 137所以他滿足於他所擁有的而不貪求別人的東

西。他説，我既有的東西對我已經足夠「；不管我擁有的

，對我來説都是充足的。看來，他想要儘nJ能清

楚地表述逍個意思。他還使用了下面這個詞語，他説，「對

我所擁有的，我滿足了」。這句話意思是：「我既不缺乏，

也不擁有太多。」我沒有缺乏，因為我不尋求更多的東西。

我並不擁有太多，因為我擁有不是為了自己，而是為了大

眾。述些説法都是關於金錢的。

134 有的子稿什「背負着榮譽的精神」｀

135. Cicero , 《論責任》，卷 第 10 章，第 36 節心

136 《腓立比書》四章 II 節

137 《提摩A前書》六章 10 節＾
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論責任

90. 但是他的這些話也可以是關於所有事情的，也就

是説，他在當下所擁有的一切令自己滿足；例如，他不

想要更大的榮譽、他不索取更多他人的服務、他不貪求

虛榮、甚至他也不需求別人不適當的恩惠；而是耐心做

工，耐心得善功，然後他等待奮鬥的結局，為此他必須

忍耐。他説， 「我知道怎樣處卑賤」。 138未受教育的謙

卑沒資格得讚美，只有那種具有自我節制和自我認識的

謙卑可以得讚美。因為有一種謙卑是由於畏懼，還有－

種謙卑是由於缺乏經驗和無知。因此《聖經》上説，「上

帝拯救靈性上謙卑的人」。 139因此，他是光榮的，因為

他説， 「我知道怎樣處卑賤」 ，也就是説，他懂得何時

何地、以甚麼尺度達到甚麼目的、盡甚麼責任、履行甚

麼職責。那個法利賽人不懂得如何處卑賤，所以他必被

降為卑下。而税吏懂得如何處卑賤，所以他必得稱義。 140

91. 保羅還知道怎樣處豐富，因為雖然他不擁有富人

的財富，但他具備豐盛的靈魂。他知道怎樣處豐富，因

為他不尋求錢財的恩賜，而是尋找恩典裏的果實。我們

可以以另一種方式理解他的關於怎樣處豐富的話。因為

他可以補充説， 「哥林多人哪，我們向你們，口是張開

的，心是寬宏的。 j 141 

92. 或飽足或飢餓，凡事他都隨事隨在，習慣了。知

道如何在基督裏飽足的人有福了。不是肉體，而是靈性

上的滿足，這是知識所帶來的。知識是善功，因為「人

活着不是單靠食物，乃是靠上帝口裏所出的一切話」。 142

因為知道怎樣處飽足的人也知道怎樣處飢餓，他的知識

使得他總是尋求更新、渴慕上帝、在主裏飢渴。他知道

138. 《腓立比書》四章 12 節。

139 《詩篇》 '::I四〔四 l四］篇 18 節 a

140 《路加福音》十八章 10-14 節 c

l41 《哥林多後書》八章 11 節。

142 《申命記》八和 3 節。
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要飢渴，因為他知道飢渴慕義的人必得飽足。 143他也知

道怎樣處豐富，而且必將豐富，因為似乎一無所有的，

卻是樣樣都有的。 144

第十八章 我們從羅波安王的十支派分離事件中學到了，給

建議的人能夠造成甚麼傷害。

93. 公義特別為具有職責的人增光； 145另令方面，不

公義則敗壞他們，阻礙他們的職責。《聖經》自己為我

們給出了一個例子，經上説，在所羅門死後，以色列的

人民請求他的兒子羅波安免去他們脖子上的重軛，減輕

他的父親施加的苦工；但是羅波安罔顧老人們的建議，

而是根據少年們的建議給出了下面的回答： 「他父親使

他們負重軛，他必使他們負更重的軛，他必使他們的苦

丁．更加苦。 j 146 

94. 人民被這個回答激怒了，「我們與大衛有甚麼分

兒呢？與耶西的兒子並沒有關涉。以色列人哪，各回各

家去吧！我們不會讓這個人作帶領我們的：上。」 147因此，

他被人民摒絕和拋棄，因為大衛的緣故，他只能保有珍

貴的+支派的兩個。

第十九章 多數人為公義、仁慈和謙恭所折服，但是，所有

這些美德必須是真誠的。

95. 公平鞏固權柄，面不公義則摧毀權柄，述是顯明

的道理。邪惡又怎麼可能掌控一個工國，因為它甚至不能

夠治理一個家庭？所以，偉大的工作必然具備友善，從而

我們不僅能夠維護大眾事務的治理，而且能夠維護個人的

143 《馬人福音》五章 6 節。

144 《哥林多後書》八章 10 節。

145. Cicero , 《論責任》，卷 第 22 章，第 77 節

146 《列土紀L》 ((列王紀三書》），l二章 4 節及以卜。

147 《列干紀 1》 ［《列毛紀之害》 l +:: 章 16 節。
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權利。善意在逍裏具有極大的助益，因為它令我們渴望切

實惠及所有人，通過責任團結人，通過恩惠贏得擁戴。＊

96. 我們也説過，談話的謙恭在贏得人們好意方面有

巨大的作用。但是我們需要它是真誠的和嚴肅的，沒有

諂媚，以免諂媚恥辱了我們講話的坦率和純凈。不僅在

行為上，而且在言語上、在貞潔上、在信仰上，我們應

該成為別人的榜樣。我們希望別人怎麼看待我們，我們

就應該成為甚麼樣的人； 148讓我們真誠地表露我們內心

所擁有的情感。讓我們在心中不説一個不義的洞，不要

以為我們可以用沉默掩蓋，因為創造了我們藏匿秘密的

處所的「那位」 ，聽得到我們秘密訴説的言語，在我們

內心最深處賦予了思想力量的「那位」 ，知道我們隱藏

在心中最深處的秘密。因此，我們就好像在法官雙眼一卜

面，讓我們認為我們所做的一切其實都被暴露在光明

裏，就好像已經展露給了所有人。

第二十章 親近好人，這是對所有人都有利的事情，特別是

對於年輕人，就如約書亞和摩西等人的例子所展示的。更進－

步，那些在年齡上有差距的人們卻常常在美德相似，如彼得和

約翰的例證。

97. 與好人結亻、「是一件很好的事情。遵循偉大的和明

智的人們的教導，也是對年輕人非常有益的事情。 149因

為，與智慧人為伴生活的人，自己也是智慧人；而與愚

人毗鄰，也會被看作是愚人。與智慧人的友誼對教導我

們大有幫助，並且就好像是給我們的正直品性作了確實

的證明。年輕人很容易模仿那些他們選擇為伴的人。

冷關於「善意 l 與「友善」，參本苫卷 第 十八猷，第 130 節和該節的屮

譯汴，尸－－中譯注

l48. Cicero , (論責仟》，卷一第 12 章，第 43 節 3

149 同 l:, 卷，第 13 章第 46 節
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個看法可以得到以下事實證明：在他們的日常生活中，

他們往往變得像那些他們樂意與之交往的人。

98. 嫩的兒子約書亞，變得如此偉大，因為他與摩西

為伴，這不僅有助於教導他懂得律法，而且使得他變得

神聖，能夠接受恩典。當在聖幕裏，上主的榮耀以神聖

的形態發光，為人所見，只有約書亞一人在聖幕裏。當

摩西和上帝説話時，約書亞也被神聖的彩雲覆蓋。 150祭

司和人們都站在山下，只有約書亞和摩西上山迎接律

法。所有人民都在營帳裏；約書亞沒有在營帳，而是在

得以見證的聖幕裏。當有彩雲降下，上帝與摩西説話，

摩西就作為忠信的僕人侍立在他身旁；而他，一個青年

人，得以停留在聖幕裏，對比之卜，長老們只能遠遠地

站着，震顫於這些神聖的奇蹟。

99. 因此，唯獨他貼身陪伴聖潔的摩西，經歷所有遣

些奇妙的工作和令人敬畏的秘密。也因為如此，他曾經

作為摩西與上帝對話的過程中的同伴，他理所當然地繼

承了摩西的力量和權柄。 151他當然是值得尊敬的，他作

為一個人往前一站，他就能夠停住了河水的流動， 152他

還能夠説， 「日頭啊，你要停住」 ，然後他就延遲了夜

晚，拉長「白天，就好像要見證他的勝利。 153更甚者一一｀

他還被賜予了連摩西都沒有的福佑一—－只有他被揀選出

來，帶領人民進入了應許之地。他是這麼一個人，擅長

依據信仰做成奇蹟，擅長令自己得勝。摩西的工作具有

更高的威嚴，但約書亞的工作則是帶來更大的成功的結

果。這些工作的任何一個，都受到神聖恩典的幫助，都

150 鬪｛埃及記} ::: 十四章 12 節及以下

151 呻命記》 ．十四章 9 節

152 《約卣亞記》 章 15 節及以卜＄

153 《約書l2記? j章 12-13 節。
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超越了所有活着的一般人類：－位支配了大海，而另一

位支配了大空。 154

100. 因此，長者與青年的交往是如此美麗。一位給予

見證，另一位給予安慰，一位給予教導，另一位給予歡樂。

我略過了羅得的例子，他年輕的時候與亞伯拉罕在一起，

與他一起搬遷。 155有些人或許會説，道件事之所以發生，

由於他們的關係，而不是出於他的任何自願的行動。那

麼，我們又該怎麼談論以利亞和以利沙呢? 156雖然《聖經》

未曾明確地講出以利沙是年輕人，但是我們從中可以推

斷，他是更年輕的那個。在《使徒行傳》裏，巴拿巴帶着

馬可，而保羅帶着西拉、 157提摩太158和提多。 159

101. 我們也看到了，眾多責任在他們之中是有分工

的，依據的是他們在任何事情上所具有的卓越品質。長

者在給予建議上是佔先的，年輕人則在展開活動方面佔

先。通常情況下，芙德相似但年歲有差距的人們非常享

受他們的交往，就如彼得和約翰那樣。我們在福音書裏

讀到，約翰是－個年輕人，並且他也親口承認過；然而

他在善功和智慧方面不落後於任何長者。因為在他身

上，有－種往往在年高德劭的人身上才能找到的的神聖

莊嚴的成熟品性和明智。因為無瑕疵的生命的應得報償

常常是一段安詳的晚年。

第二十一章 保護弱者，或者幫助外來人，或者履行相似的

責任，極大地增添了個人的價值，特別是在那些受考驗的人們

154. {出埃及記》日月章 21 節．也參見《約苫亞記》十褓 12 節。

155 《創 ttl:鷗 j·::.,it 5 節，

156 《列千紀I》 [《列丁紀五叭」十九麻 21 節，

157 《使徒行傳》十h蝨 39 節

158 《使徒行傳》 i五章 40 節 c

159 《提多書》 草 4-5 節。
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卷二

的例子裏。人因為太過貪財而受責備；同時，浪費，在教牧人

員裏也是要受嚴厲譴責的。

102. 如果有人援助一個窮人脱離強者的惡手，或者

拯救一名死囚免於死亡，那麼人們也將會極大地增加對

他的尊重；只要此事做起來沒有令人誤解，以免我們可

能看起來是為了炫耀而不是出於憐憫才做此事，也以免

為了救治輕傷反而遭受重創。如果有人解救了另一個

人，使他免於被強者的勢力和黨羽碾碎， 160而不是使他

免於被自己的邪惡的報應所傾覆，那麼人們會更加確信

對他的好評價。

103. 「熱情好客」也能令人受大眾歡迎。 161 因為這

是－種仁慈的情感的公開展現：因此，外來人不會缺少

盛情款待，而是受到謙恭的接待，當他來到時，大門就

向他敞開。外來人應該受到尊重的接待，在整個世人的

眼中追才是適當的，熱情好客的魅力不應該在我們的桌

子上落空；我們應該用慷慨和樂意的服務滿足客人，照

顧他的到來。

104. 這個尤其是屬於亞伯拉罕的讚美， 162因為他守

候在帳棚門口以免有外來人偶然錯過了。他留心向外張

望，為的是遇見外來人，預先為他作準備，請他不要錯

過，他説： 「我主，我若在你眼前蒙恩，求你不要離開

僕人往前去。」 163因此作為他熱情好客的獎賞，他被恩

賜得以繁衍後代。

105. 還有他的侄子羅得， 164不僅是在關係上，而且

是在美德上，他與亞伯拉罕接近，由於他總是熱情好客，

從而他和他的家庭都避免了降臨到索多瑪的懲罰。

160. Cicero• 《論責任》，卷 ，第 14 章，第 51 節。

161 同 L 、卷:: , 第 18 草．第 64 節。

162 《創 I!「記》 l 八章］節及以F·

163 《創 l町记》十八章 3 節。

164 《創世記》 卜九章 20 節。
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106. 因此，一個人應該是好客、仁慈、正直的，不

貪圖別人的東西，急迫時願意讓渡他的某些權利，而非

剝奪別人的。他應當避免爭端，厭惡吵架。他應當維護

團結和寧靜的恩典。當一個好人讓渡自己的權利時，道

不僅是一種慷慨的表現，而且往往帶來巨大的好處。首

先，免於訴訟的代價可不是一筆微小的收益。然後，它

也能帶來好的結果，例如增進友誼，其中有許多的益處。

人如果能夠輕視此時的一些細微的東西，那麼以後他將

大有益處。

107. 在好客美德的諸多責亻f中，亻一慈的情感必須對

所有人展現，但是，更大的尊敬必須給予義人。 165因為

上主説了， 「人因為義人的名接待義人，必得義人所得

的賞賜」。 166這就是好客的美德在上帝那裏所得的恩賜，

即使是對一口涼水的賞賜也不會落空。 167你看到了，亞

伯拉罕在尋找客人的時候，竟然招待了上帝。 168你也看

到了，羅得接待了兩位天使。 169那麼，你怎麼知道當你

接待人們的時候，你不會接待了基督呢 3 基督也許就在

你接待的客人之中，因為基督與窮苦人同在，正如他自

己説的， 「我赤身露體，你們給我穿；我病了、你們看

顧我；我在監裏，你們來看我。 j 170 。

108. 不尋求錢財而是尋求恩典，這是多麼甜蜜的事

情。確實， 171貪財這個惡德在很久以前就潛入了人心，

使得錢財替代了美德的位子，人們的腦袋裏充塞着尊崇財

富的想法。貪財之慾使人沉溺，它就好像吸乾了所有仁慈

165. Cicero , 《論責任》，卷，．第 20 章：

166 《馬太福音》十章 41 節。

167. 《馬太福音》 1章 42 節 c

168 《創世記》十八章 1 節及以下 e

169 《創世記》卜九章 3 節。

170 《馬太福音》二十上章 34-40 節。

171. Cicero , 《論責仟》，卷－，第 20 章，第 69 節。
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的責任；以致人們在考慮每件事的時候，都認為超過慣常

額度的花費就是損失。在這件事上，雖然不能夠阻止，但

是可敬的《聖經》早就針對貪財之慾提出了警告，它説道，

「縱然只吃索菜，熱情好客也仍是更可取的」。 172還説了，

「有塊乾餅，大家相安，更加可取」。 l73總之，《聖經》

教導我們不要浪費，但是要慷慨。

109. 「奉送」，有兩種類型：一種屬於慷慨，一種屬

於奢侈浪費。 l74接待外來人、為赤身露體的人穿上衣服、

救贖俘虜、幫助生活困難的人都是慷慨的表現。在昂貴的

宴席和大量的葡萄酒上花錢則是浪費。因此我們讀到了，

「酒是浪費，酒醉的人是喧嚷」。 175花費自己的財富僅僅

為了獲得人們的喜愛是一種浪費。有些人把他們繼承的遺

產花在競技場遊戲，或者戲劇演出和鬥劍土·表演，甚或花

在鬥獸場，為的只是在這些事情上的名聲超過他們的先

人；他們做的就是這種事情。他們追麼做只是愚蠢，因為

甚至在善工上花錢奢侈浪費也是不對的。

110. 在幫助窮人身上保持適當的尺度，從而可以保

有足夠的錢財幫助更多人，但不為了贏得人們的喜愛而

越過正確的限度，這是一種正確的慷慨。無論甚麼，只

要出自一顆純潔的、真誠的愛心，也就是適當的。不着

手不必要的事業，也不遺漏那些必須的事業，這也是適

當的。

111. 不過，用適當的光彩裝飾上帝的聖殿的工作就

特別適合牧師，為的是通過自己的努力令上主的庭院滿

有榮耀。他應該總是因為憐憫的緣故而花錢。他應該贈

與外來人合適和必要的東西。這個必須不能過頭，而是

172 《箴言》十五章 17 節。安布羅斯這裏根據語境作了簡化說

173. 《箴凸》十七庠 1 節。

174. Cicero• 《論責任》｀卷二，第 16

175 《箴言》 ．十章 1 節。安布羅斯作「簡化。
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論責任

剛好；不多過，而是恰好等於仁慈情感的需要，為的是

他絕不為了尋求某人的喜愛而犧牲給窮人的花費，也絕

不在教牧人員面前顯得自己太過吝嗇或者太過大方。一

種行為是不人道的，另一種是浪費的。如果有人不得不

靠他們可憐的職業掙得薪水，但是卻仍然缺乏錢財購買

生活必需品，那麼殖是不人道的。如果有太多的錢財花

在享樂「，那麼道是浪費的。

第二十二章 我們必須遵守一種正確的標準，介於太過溫柔

和太過苛刻之間。那些力圖依靠虛偽的溫柔、依靠諂媚奉承人

心的人，不能獲得任何堅實的或者長久的東西。押沙龍的例子

足夠清楚地告訴了我們。

112. 此外，我們的言語和教導適宜採用適當的尺

度，從而在別人看來不會要麼太過溫柔，要麼太過苛刻。

許多人寧可變得太過溫柔，為的是看起來是個好人。但

是，我們肯定，沒有任何假裝或者虛偽的東西能夠承載

起真正美德的形式，不僅如此，此事也是不能夠持久的。

最初，它繁盛而誇耀，然後隨着時間的推移，像一朵小

花，它褪色而衰敗，然而，真實的和真誠的東西是扎根

深遠的。 176

113. 為了舉例證明我們的論述，也就是説，虛假的

東西不能夠持久，而是－時繁華就迅速枯萎，我們將舉

出那個家族的假裝和慌言的例子；從他們那裏我們已經

引用過了許多例子説明他們的在美德上的增長。

114. 押沙龍是大衛王的兒子，在其青春年少時就以其

俊美和出色的表現而聞名；在以色列全境中找不到像他這

樣的人。 177他從腳底到頭頂都毫無瑕疵。他為自己預備了

車和馬，又派五十人在他前頭奔走。押沙龍常常早晨起

176. Cicero , 《論責任》，卷:.'第 l2 章，第 43 節。

177. 《撒母耳記 F 》 [《列工紀二書》〕十四章 25 節。
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卷＿

來，站在城門的道旁，凡有爭訟要去求王判斷的，押沙龍

就叫他過來，問他説：「你是哪－城的人？」回答説· 「僕

人是以色列某支派的人。」押沙龍對他説：「你説的有情

有理。王沒有委人聽你申訴嗎？誰讓我作法官？凡有爭訟

求審判的到我這裏來，我必還他公義。」用這些言語，押

沙龍哄騙了他們。若有人近前來要拜押沙龍，押沙龍就伸

手拉住他，與他親嘴。 178逍樣，押沙龍得了所有人的心。

因為這種諂媚舉動能夠很快地觸動人心深處。

115. 那些敗壞的和有野心的人們選擇了－時看起來

對他們是榮耀的事情，既令人喜愛、又令人愉快。但是，

當事情過「不久＿先知＊比眾人明智，認為應該給這個

事情一個喘息之機，所以他暫時沒有干涉一一－他們就再

也亻丶能維持或者承受此事。然後大衛在對勝利確信無疑

之後，就將他的兒子拜託給即將出發作戰的人，要求他

們寬恕他。 179他不會親自參與作戰，以免他看起來是在

拿起武器反對那個仍然是他兒子的人，即使造個兒子企

圖毀滅他的父親。

116. 因此，我們清楚看到，真實的和源出一顆真誠

的、不虛假的心的事情，才是持久和牢固的。然而，那

些靠假裝和奉承所作的事，永遠不能持續長久。

第二十三章 那些容易用錢財或者諂媚收買的人，他們的誠

信也是脆弱的東西。

117. 那些被錢財收買而服從的人， 180或者那些被奉

承引誘的人，誰會以為這些人能夠忠於自己？因為前者

178 《撒母耳記下》 ［《列E紀二書》）十五章 1-6 節，＇

吶德 羅姆斯iT (H. De Romcstin) 的譯本認為紐裏指的可能是戶篩他建議

押沙龍推遲對國王的攻咿己戴維森 (Ivor J. Davidson) 認為姐裏指的還足大

衛，從 I下文看，戴維森的解釋比較合理。一一并1譯注

179 《撒 J:J: 耳記l寸 〔《列王紀～書》〕 丨八：章 5 節。

180. Cicero• 《論責任》，卷 ．第 6 章，第 21 節，
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論貴任

隨時準備出賣自己，而後者不能忍受嚴厲的命令。後者

很容易用一點點的奉承爭取到，亻日是如果有人責備他們

一個字，他們就會對之抱怨，他們就會放棄，會帶着敵

意離開，會含怒拋棄他。他們喜歡管人而不是被管。他

們認為那些在他們上位的人應該從屬於自己，就好像因

為他們的仁慈而對他們感激涕零。

118. 對於道些據信因為錢財或者諂媚才團結在周圍

的人，還有人會認為他們能夠忠心於自己嗎？因為取了

你錢財的人會設想，自己是被廉價地僱傭，被輕視了，

除非你能夠不斷地付錢。因此他會頻繁的抬高自己的價

格；而另一個人呢，他需要的是祈求和諂媚，因此他也

會一直想要索取造些東西。

第二十四章 我們必須儘量只採取正確的手段贏得人們的

敬重。一份挑起了的職責，必須明智地和適度地着手施展。 F

級的教牧不應該減損主教的威望；主教也不應該嫉妒另一個教

牧，而是應該在所有的事情上有公義，特別是在裁決的時候。

119. 我認為，特別是在教會裏，一個人應該僅僅依

靠良好的行為和真誠的表現爭取贏得人們的敬重；為的

是，心裏沒有驕傲的自負、閒散的粗心、羞恥的想法，

也沒有不適當的野心。一顆樸實單純的心靈已經足夠應

付所有事情，它的優點已不言自明。

120. 還有，當履行職責時，生硬和嚴厲是不對的，

太過寬鬆也是不對的；以免一方面我們看起來是在濫施

權力，另一方面我們不能很好地履行承擔的職責。

121. 我們必須依靠亻慈和完成力所能及的責任努力

贏得眾人，並且努力保持別人已經託付給我們的信賴。

因為，如果他們在當下被某種大錯激惱，他們就有正當

的理由可以忘記先前的好處。有些人，我們已經給予了

恩惠並允許他們逐步提升，但是如果我們決定以－種恰

160 



卷二

當的方式把另一個人置於他們之前，那麼他們就被趕走

了，道種事情時有發生。但是，一位牧師以他的仁慈和

他的決定給予了這樣的恩惠，為的是維護公平，並且向

另一位教牧展現敬意，就如對家人，那麼這是適當的。

122 那些曾經受住考驗的，現在不應該變得傲慢，

而是應該在他們的謙卑裏站穩，時時記住他們曾經接受

的恩典。即使一位教牧人員、或者隨從、或者任何教會

的人，想要為自己贏得尊重，不管他是通過給予憐憫，

或者通過禁食，或者通過正直的生活，或者通過教導和

，他都不應該令任何一位牧師受到冒犯。因為，教

會的恩典就是對教師的讚美。另一位教師的工作應該得

到讚美，只要此事不是帶着自誇的想法完成的，

件好事。因為各人應該接受從他的鄰居的雙唇而來的讚

，而不是從他自己的口中而來的，各人應該因為自己

所做的工作而被推崇，而不是僅僅因為他的空願。

123. 但是如果有人不服從他的主教，卻想要彰顯和

自己，通過在學習、謙卑或者憐憫方面的虛假的

現，使得他的主教的優點黯然失色，那麼，這個人就因

自己的驕傲偏離了真理；因為真理的規則就是，不做為

了增進自己的事情而貶低另一個人，也不為了擁有甚麼

好處而侮辱或者責備另一人。

124. 決不保護一個惡人，也不允許神聖的事物讓渡

給一個不相稱的人；另一方面，如果－個人的過錯尚未

得到切實證明，不要煩擾和緊逼他。不公義在任何情況

卜都很容易觸怒人，特別是在教會裏，因為這是公平應

該存在的地方，所有人都應該得到平等對待，因此，強

有力者不能夠要求更多，富人也不能夠佔用更多。不管

我們是貧窮或者富有，我們在基督裏都是同－的。過着

比他人更聖潔的牛活的人，讓他為自己要求的不比別人

；因為他更應該為此而變得更加謙卑。
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125. 在給予裁決方面，讓我們不要因人而異。我們

必須對偏好置之不理，而是根據案子自身的功過做決

定。沒有甚麼能夠如此偏重另一個人的好評價或信心，

，我們在做裁決時常常把對弱者的辯護轉移給更

有權力者。同樣的情況時常出現，例如我們傾向於嚴厲

對待窮人，而我們卻為犯罪的富人開脱。人類總是傾向

於討好那些身居高位的人，免得他們認為自己受到損

害，或者感到好像被推翻的煩惱。但是如果你害怕冒犯

別人，那麼就不要承擔裁決的工作。如果你是－位牧師

或者某位教牧人員，不要急於挑起事端。雖然我們應當

一貫支持公平的一面，但是，如果逍是金錢糾紛，你在

這種事情上保持沉默也是允許的。然而，如果是關於上

帝的事務，造種事情就危及整個教會了，如果表現得視

而不見，那麼造就絕不是小罪了。

第二十五章 好處應該贈與窮人而非富人，因為後者要麼認

為贈與者期待他回報，要麼他們會對這個舉動使得他們因彷彿

欠債而發怒。但是窮人令上帝代替他成為欠債的一方，然後大

方地承認他所接受的好處。對這些事情加以評論之後，又警告

人們要輕視財富。

126. 給與富人恩惠對你有甚麼益處呢？難道他更願

意報答愛他的人嗎? 181 因為我們一般把恩惠紿與那些我

們期待能夠從他身上得到回報的人。但是我們應該為那

些貧弱和無助的人考慮更多，因為我們希望接受從主耶

穌而來的報償，這報償是為了這些沒有的人而付的，而

主在筵席的比喻中182給予了我們一條普遍美德的公示：

他吩咐我們把好處贈與那此不能自身給我們報答的人，

他教導我們要宴請那些窮苫人而不是富人到我們的筵席

181 同上，卷汛．，第 20 章，第 69 節。

182. 《路加福音》十四章 12-13 節¢
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和飯桌上來。因為，宴請了富人，他們可能也會為我們

擺設筵席作為報答；而宴請窮苦人，既然他們已經一無

所有，無物可以報答，所以當他們接受了任何東西，他

們就讓上主成為我們的報償，因為上主已經奉獻了自己

作為窮人的擔保人。

127. 在日常生活中，也是如此，把好處贈與窮人比

把它贈與富人要有益得多。富人看不起這個好處，而且

恥於因為一個恩惠而感到負了債。不僅如此，無論獻給

他甚麼東西，他都把它當作是自己應得的，就好像只是

償還給他合法的債務，要不然，他就認為迫個東西給了

他，是因為給的人期望從富人身上獲得一個更大的回

報。因此，在接受仁慈幫助方面，富人究竟還是認為，

他所給予的要比他所接受的更多。然而，窮人呢，雖然

他身上沒有可以報答的錢財，但至少他展現了感激之

情。就此而言，我們肯定他的報答比他接受的更多。因

為錢財是用錢幣支付，而感激之情卻決不枯竭；因為，

支付的時候錢財變少，但是感激之情是唯有在被吝嗇時

才落空，但是在給予時反而卻得到了保留。另

人極力避免一—窮人卻擁有的，也就是他感到受了欠

債的約束。窮人真正地認為別人給予了他幫助，而不是

作為他的榮耀地位的交換才提供給他的。他看到，他的

孩子被確實歸還給了他，他的生命得以保存，他的家庭

得以拯救。把好處贈與好人要比贈與那些忘恩負義的人

要好得多。

128. 因此士主對他的弟子們説， 「不要帶金銀銅

錢」。 183因此，就好像拿着一把鐮刀，他斬斷了貪財之

慾，即使這個慾望在人類的心中與日俱增。那個打從出

娘胎裏就一直痼腿的人，彼得也對他説，「金銀我都沒

183. 克馬太福音》十章 9 節。
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有，只把我所有的給你。我奉拿撒勒人耶穌基督的名，

叫你起來行走! j 184因此他不給予錢財，但是他給予健

康。沒錢但是健康，要遠勝過有錢但是沒有健康！那個

瘺腿的人就站了起來，他之前未曾盼望此事．他竟未收

到錢財，而錢財是他曾盼望的。總之，在上主的聖徒中

間幾乎沒有發現錢財，因此錢財成為了他們輕視的對象。

第二十六章 貪財之慾是多麼悠久的一種惡事，這從《舊約》

裏的許多例子可以清楚看到。而且，佔有錢財是一件多麼空虛

的事情，這也是清楚的。

129. 但是人的習慣已經如此長久的致力於推崇金

錢，以致除非一個人是富有的，否則他就不被認為是值得

尊敬的。 185這不是新的習慣。不僅如此，這種惡習在許多

年代之前就已經在人們的心中養成（這令此事變得更

壞） 。聽到祭司的號角聲時，耶利哥城就陷落了，而嫩的

兒子約書亞獲得了勝利，他懂得英勇的人民會被貪財和對

金子的慾望削弱。＊亞干從被毀的城中的戰利品裏取了一件

黃金衣服，兩百舍客勒的銀子，和一條金子， 186於是他被

帶到上主面前，無法否認盜竊，而是承認自己佔有了。 187

130. 貪財，是－個舊的、古老的惡習，甚至在神聖

律法的宣言中就有顒現；因為有一條律法是專門用於抑

制它的。 188考慮到貪財之慾，巴勒認為巴蘭能夠被報酬

誘惑而詛咒我們賢父們的人民。 189如果不是上帝吩咐他

切勿詛咒，貪財之慾也很可能在那天得勝。亞干被貪財

184 《使徒行傳》 :::i章 2-6 節？

185, Cicero 、《論責任》，卷 第 20 章第 71 節。

事 《約讲亞記》＾章 l 節及以r--一中譯i:l

186 有的于稿i作［合線」或者「金尺」°

187 《約扞弘心 L章 20 節及以卜，

188 鬪i埃及記》::.十章 17 節。

189 《民數記》 」十=~ 章 15-17 節
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之慾打敗，幾乎就要導致賢父們的全民都遭到滅亡。所

以，嫩的兒子約書亞，他能夠停止太陽的升降，但是卻

不能夠停止人心中的貪財之慾悄悄地爬升。聽到他的聲

音後，太陽停住，但是貪財之慾沒有停住。當太陽停住

的時候，約書亞取得了他的勝利，但是當貪財之慾繼續，

以致他幾乎丟失了勝利。

13 I. 為何如此 3 那個婦人大利拉的貪財之慾欺騙了

參孫，眾人中最勇敢者， 190他曾經用雙手撕裂了獅子， 191

當他被捆綁並交給他的敵人手上，他能夠獨自一人、沒

有幫手，扯裂了繩索並擊殺了一干個敵人； 192他破壞用

筋腱編織的繩索就好像他們只是蛛網細線；據説，他把

頭枕在婦人的膝上，被人剃除了為他帶來勝利的髮辮，

因為造些裝飾品給了他力量。錢財流人了逍個婦人的衣

兜，而上帝的恩惠拋棄了那個男人。 193

132. 貪財之慾是致命的。錢財是誘惑人的，它既敗

壞那些已經擁有它的，也無助於那些還沒有擁有它的。

假定錢財有時候是－個助益，然而它只是助益於把自己

的缺乏讓人知道的窮人。對於既不渴望它、也不尋求它

的人、不需要它助益的人、不因為追求它而走歪路的人，

錢財於他何益呢？如果你擁有錢財，但是別人更富有，

那麼你的錢財對別人又有何益呢？如果有人擁有錢財但

去了許多榮譽，或者有人擁有錢財但是比起擁有錢

財必須花更多力氣加以保護，那麼這樣的人難道會更加

有值得尊敬嗎？我們擁有我們 H 常使用的，而那些超過

我們 fl 常使用的東西不能給我們帶來擁有的果實，而只

帶來「需要加以防護的危險。

190. 《 J師記》十六章 6 節

191. 《 L師記》 I四章 6 節

192 《十師記》十石章 14-15 節

193. 《十帥記》七＼章 19-20 節
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第二十七章 在輕視錢財這件事中存在一種公義的類型，這

是主教、教牧和其他相關人員應該立志做到的美德。補充了幾

句話論述了開除教籍的決定不能太倉促。

133. 下面我們開始總結；我們懂得了，輕視財富是

一種公義，因此我們應該避免貪財，用我們所有的力量

保證絕不做反對公義的事情，而是在我們所有的行為和

行動裏保護公義。

134. 如果我們想要令上帝喜悅，我們必須有愛，我

們必須同心同德，我們必須踐行謙卑，每個人都要高看

別人勝過自己。當一個人決不驕傲地為自己要求任何東

西，而是把自己看作是在下的，這才是真正的謙卑。主

教應該對待教牧人員和隨從就如自己的家人，因為他們

實際上就是他的孩子，並且主教應該給予每個人他認為

適合的責任。

135. 切掉身體上已經腐爛的肢體是一件不會沒有痛

苦的事情。逍個肢體已經治療了好長一段時間，為的是

看看它是否能夠用各種各樣的治療方法治癒。如果它不

能夠痊癒，那麼它就該由一位好的醫生切掉。醫治貧弱、

切除蔓延的潰瘍，燒灼某些部位而不是切掉它們，造些

當然是－位好主教的良好願望；然而，最後，當這些部

位都不能夠得到醫治，他就得忍痛切掉它們。因此聖徒

鮮明地提出了很好的規則：各人不要單顧自己的事，也

要顧別人的事。 194唯有如此，才能防止以下的事情絕不

發生：在憤怒時我們被自己的情感所控制，或者因為偏

袒我們自己的願望而在正確的事情上讓步。

第二十八章 我們必須大方地展示憐憫，即使這麼做會因為

自身的緣故帶來厭惡。關於這點，文中提到了關於安布羅斯拆散

194 啁l'it 比書方 章 4 節。
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神器用於救贖俘虜的著名故事；關於如何正確使用教會擁有的金

銀，文中還給出了非常好的建議。其次，根據聖潔的老楞佐的行

動説明了甚麼是教會真正的財富；關於為了這樣的用途熔化和使

用已經奉獻的教會聖器，文中給出了某些應該遵從的規則。

136. 對展現憐憫極大的促進就在於：只要我們的能

力允許，甚或在可能的情況下能夠做得更多，我們就應

該分擔他人的不幸，幫助他人的必需。最好因為憐憫的

緣故而 ，或者遭到厭惡也不要展現敵意。因為

我曾拆散「聖器用以救贖俘虜，我就給自己招惹「厭

惡＿這個事件可能激怒了阿里烏派 (Arian) 。不是因

為這個行動本身使他們不高興，而是作為一個事件，他

們能夠從中抓住把柄用來責怪我。有人被從死裏救贖出

來，或者一名婦人免於野蠻人的侮辱（追比死亡還要惡

) ，或者男孩、女孩，甚至嬰兒免於偶像的访染（他

們可能因為害怕死亡而被玷污） ，誰可以如此強硬、殘

酷、鐵「心，因為這些事情而感到不快呢？

137. 雖然我們沒有正當的理由就不會行動，但是我

們仍然不斷在人民中間宣傳此事，為的是公開佈誠和再

－地説明：保存靈魂要比保存獻給上主的黃金更加有

益。因為他不是用黃金派出使徒， 195他也不是用

立起「教會。教會有黃金，不是為了囤積，而是為了佈

，以及用在有需要的人身上。保護無益的東西有甚麼

必要嗎？難道我們不知道亞述人從上主的聖殿裏搬走了

多少金銀嗎? 196如果其他給養都落空了，祭司融化

銀維持窮人生計，比起褻瀆的敵人搬空和玷污了金銀不

是好得多嗎？難道上主自己不會説：為甚麼你要令這麼

多貧苦的人死於飢餓？然而你卻緊握黃金呢？你應該做

的是給予他們生活必需。為甚麼如此多俘虜被帶往奴隸

195. 《馬太福音》十章 9 節。

196. 《列士紀卜》 〔荳lj£紀四即」 ．十四章 13 節 4
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市場，為甚麼留下如此多的未贖回的人讓敵人殺戮？保

存生命的聖器比保存黃金的聖器要更有益。

138. 對此我們無言以對。難道你要説· 「我擔心士

帝的聖殿會需要它的裝飾品？」他將回答．聖事不要求

黃金，也不是只有黃金適合聖事一一恬l為聖事不是用黃

金買來的。榮耀聖事的是救贖俘虜。他們才是真止的珍

貴的聖器，因為他們從死亡裏救贖靈魂。實際上，這才

是上主真正的財富，它的功效就如他寶血的功效。那個

時候，也就是用聖餐杯從敵人手裏贖回了那些「主用

血從罪裏救贖的人，當道個救贖得到見證的時候，上主

寶血的容器就被認出來了。當教會救贖了排着許多隊列

的俘虜，人們説得多麼好啊：基督救贖了他們！看那經

受了考驗的黃金，看那有益的黃金，看那免於死亡的基

督的黃金，看那廉恥得到救贖、貞潔得以保存的黃金！

139. 我寧願把娼此交到身為自由人的你們的手裏，

也不願將黃金囤積。這－群俘虜，這，懽群伙伴，當然比

觀賞的杯子更有榮耀。救主的黃金應該貢獻給這項上

作，以便救贖處境危險的那此人。我認出了這個事實．

基督的寶血不僅在黃全杯子裏增長，而且通過我們履行

的救贖職責，神聖的運作也增強了人性的美德。

140. 聖潔的殉道者老楞佐 (Lawrence) 為「主保存

了道樣的黃金。因為當有人向他索要教會的財富時，他

承諾會把財富都展現出來。第二天，他把窮人都帶到了

一起。當他被問到承諾的財富在哪裏時，他指着窮人説，

「這些就是教會的財富」。確實，他們是財富，基督活

在他們之中，他們之中有對他的信仰。因此聖徒也説「，

「我們有煊寶貝放在聖器裏」。 197基督有甚麼更大的財

比得士他説他自己就活在其中的那些人呢 3 為此緣

197 《哥林多後淋》四章 7 節。
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故，經上寫道， 「因為我餓「，你們給我吃，渴了，你

們給我喝；我作客旅，你們留我住。 j 198而且，

事你們既作在我述弟兄中一個最小的身上，就是作在我

「。」 199耶穌有甚麼更好的財富比得 k他的愛出現

的那些人呢？

141. 老楞佐指出道些財富並藉以得勝，因為迫害者

不能取走他們。約雅敬， 200在被圍城的時候保留他的黃

金而不用花費黃金提供人們食物，他眼睜睜看着他的黃

金被搬走，而他自己也淪為囚徒。老楞佐，他寧願把教

會的黃金花在窮人身上，也不願意把它留在手裏給迫害

者，因為他的這個獨特和有生命力的闡釋，他接受了殉

道的神聖冠冕。「你不應該花費教會的財富，或者出

聖器」 ，這句話也許就是對着聖潔的老楞佐説的吧？＊

142. 我們的工作是用真誠的信心和眼光清晰的深謀

遠慮履行職責。如果有人為自己從中牟利，那麼這是犯

罪，但是如果他把財富花費在窮人身上，或者贖回俘虜，

這就是憐憫和仁慈。因為沒有人可以説：為甚麼窮人要

活着？沒有人可以歎息救贖俘虜，沒有人可以抱怨建立

上主的聖殿，沒有人可以因為擴大埋葬信眾身體的分地

而憤憤不平，沒有人可以因為死人安息在基督徒的墳墓

裏而痛心。因為殖三個緣由，即使拆散，熔化或者出

教會的聖器也是容許的。

143. 我們的上作是看管奧秘的杯子不離開教會，以

免理應由我們看管的聖餐杯被轉作不潔的用途。因此，

我們首先要尋找教會內沒有被奉獻於神聖用途的聖器。

198 《馬太福音》一丨·Ji章 35 節。

199 《馬太福音》:: t且章 40 節

200 《列干紀下》 ［《列于紀四書》」 二t·:3,章 35 節

籌安布羅斯ilJ能引用「別人指責他的話．因為安布羅斯把作為教會財產的聖器

，為的是贖回俘虜亞他在這裏舉f老楞佐的例心f為自己辯護 也反

撃指貞他的）、~-中譯注
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然後將它們拆散，最後熔解，變成零碎，用來施與牛活

困難的人，以及為俘虜支付贖金。但是如果新的聖器沒

有用過，或者那些看起來從來沒有用於神聖目的的，那

麼就如我已經説過的，我認為所有這些都可以投人逍個

用途而沒有任何不虔敬。

第二十九章 寡婦的財產或者所有信實者的財產，只要它們

已經委託給了教會，就應該得到保護，即使它會為自己帶來危

險。這一黯用了祭司敖尼雅的例子以及提西努姆的主教安布羅

斯作説明。

144. 必須非常留心，寡婦寄託的財產必須不受侵

犯。寄託財產應該得到保護，不引起抱怨，不僅對待寡

婦的寄託財產時是如此，對待任何人的寄託財產都應該

如此。必須向所有人展現你的信仰之心，因此，我的孩

子，在保管寄託財產時必須維護善信，而且必須展現你

的誠意。針對寡婦和孤兒的情況就更加應該如此。

145. 因此，正如我們在馬加比的書卷中讀到的，委

託給聖殿的一切都是以寡婦之名保存的。 201當時，叛逃

的息盂告訴了國王安提約古在耶路撒冷的聖殿裏可以找

到大量的財寶，當這個消息流出後，赫略多洛就被派去

執行此事。他來到聖殿，對大祭司傳達了他可恨的信息

和他的來意。

146. 然後，祭司説，庫內的存款，都是寡婦孤兒所

寄託的。赫略多洛聲稱這是奉了王命，就在他快要奪得

這些財寶的時候，眾祭司俯伏在祭台前，穿上祭司祭服，

含淚呼號牛命的上帝，寄託財產的立法者，顯現自己，

保護他自己的律令。大祭司神氣和他面色的改變，都明

顯他靈魂的痛苦以及心靈的焦慮和憂傷。所有人都哭

201 《馬加比二告》:::章。 （本段翻譯參考［思高本,-中譯注）
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泣，因為，如果甚至在上帝的聖殿裏，安全和可靠的保

護都不能夠維持的話，整個城也要被人蔑視了。婦女都

苦帶束胸，連深居不出的處女也有的跑到門口，有的爬

上牆頭，有的從窗戶向外觀望，大家都向上天舉起雙手

哀禱，呼求上帝維護他的律法。

147. 但是赫略多洛不被造一幕所嚇倒，決定實現他

的意圖，已經帶着他的隨從包圍了寶庫，這時突然在他

們眼前出現了一位威嚴可怕的騎士，身穿金黃的鎧甲，

全身放光，他騎的駿馬也配備華麗。同時乂出現了兩位

的少年，光榮體面，穿戴華麗，全身放着光彩。他

們包圍了他，在兩旁鞭打這個褻瀆者，一鞭接着一鞭沒

間歇。我還需要多説甚麼嗎？赫略多洛忽然一

眩，倒在地上，躺在那裏，懼怕這個神力的明證幾乎喪

命，對保存自己的安全也不抱任何希望。歡樂重新回歸

了剛才畏懼的人們，而畏懽則落到了剛才那些驕傲的人

們。赫略多洛的一些朋友急忙懇求敖尼雅，使他重獲生

命，因為他奄奄待斃。

148. 因此，大祭司就為這人祈求，那些少年乂顯現

給赫略多洛，他們仍穿着同樣的服裝，站在他跟前説：

你應多謝大祭司敖尼雅，因為上主為了他才賞你活命。

你既然已經經歷了上帝的懲罰，就該向你的朋友宣揚你

所學到的聖殿的尊嚴和上帝的大能。他們説完這話，就

不見了。赫略多洛保全了自己的生命，向上主獻了犧牲，

感謝了祭司敖尼雅，帶着他的隊伍向國土回報，他説·

「你若有仇人或叛國之徒，可以派他到那裏去，即使他

能逃生，也必飽受一頓毒打。」

149. 因此，我的孩子，在保管寄託財產時必須維護

，而且必須展現你的誠意。如果你借着教會的幫助

而抵制了強者的壓迫（述些壓迫有的寡婦或者孤兒承受

不了） ，如果你表明上主的誡命比起富人的恩惠對你更
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有分量，那麼你的侍奉將變得更加光榮。

150. 你也要記住，我們參加了多少次反對皇家攻擊

的抗爭，為了屬於寡婦的寄託財產的利益，當然還有為

了其他人的利益。你和我共同分享了逍些。我還想提到，

近期教會在提西努姆 (Ticinum) 的例子，道個教會正處

於失去它所接受的寡婦寄託財產的危險。 202因為如果他

想要得到它，而以皇帝詔書的形式作出要求，教牧人員

就不能夠保持他們的權利。因為，被召喚來履行職責並

被派去交涉的人，他們認為自己不能夠對抗皇帝的命

令。他們清楚地宣讀了詔書裏的話語，朝廷的主要官員

站在那裏，此事的執行者蓄勢以待。還有甚麼更多要説

的嗎？它就被沒收了。

151. 就在寡婦的財產已經被運到某些房間的時候，

在聽從了我的建議之後，聖潔的主教佔領了他所知道的

這些房間。因為這些是不能夠被取走的，這全部已經是

記錄下來了。稍後，皇帝又用文件的形式再次索要它。

皇帝重複了命令，並且想要私下會見我們。我們拒絕了。

隨後我們解釋了神掣律法的力量以及許多的篇章段落，

還有赫略多洛遇到的危險，終於使得皇帝恢復了理性。

後來，又有一次奪取它的陰謀，但是好主教預料到這個

陰謀，並把所有他接受的都歸還了寡婦。因此善信得以

保存，壓迫不再導致畏懼，因為現在是壓迫本身有危險，

而不是善信有危險。

第三十章 書的結尾，勸告避免惡意，而要尋求明智、信仰

和其他美德。

152. 我的孩子們，避開缺德者，提防嫉妒者。在缺

202 迫是皇帝瓦倫廷 世 (Valcntinian II) 的企圖，他被他的母親査上「娜

Uustina) 勸導如此行動。她是阿甲烏派的 她隨時準備設法惹惱－位人公

的主教令例如提西努姆的安布羅斯 (Ambrose ofTicinum) 。
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德者和嫉妒者之間是有區別的：缺德者因他自己的幸運

而高興，但是嫉妒者因念及別人的幸運而苦悶。前者喜

愛惡事，而後者憎恨好事。因此，比起那個想要所有人

都遭受惡事的人，人們似乎更加能承受那個只為自己欲

求好事的人。

153. 我的孩子們，～了思而後行，當你深思熟慮之後，

就做你認為是對的事情。如果有一個光榮赴死的機會，

就要立刻抓住。推遲的光榮很快飛走，不再容易抓住。

154. 要愛信仰。因為靠着獻身和信仰，約西亞203為

自己贏得了敵人的愛戴。因為他在十八歲時慶祝上主的

逾越節，在他之前並沒有人守過。那麼在熱忱上，他要

勝過在他之前的人，所以，我的孩子們，你們要確實向

上帝展現你們的熱忱。讓對上帝的熱忱搜遍你全身，吞

沒你，以致你們中的每一個人都會説，「我對你殿宇所

懷的熱忱把我耗盡」。 204一位基督的聖徒被稱為「熱誠

者」 (Zealot) 。 205但是為甚麼我要談到聖徒？因為上主

自己説了， 「我對你殿宇所懐的熱忱把我耗盡」。 206因

此，它是對上帝的真熱忱，而不是對人的熱忱，因為後

I起妒忌。

155. 願你們中間有和平，這個勝過了一切情感。彼

此相愛。沒有甚麼比博愛更甜蜜，沒有甚麼比和平更有

。你們自己懂得，我一直愛你們，現在也愛你們勝過

所有其他人。你們就好像已經成為一位父親的眾多孩

，團結在同胞感情的紐帶之中。

203 《列 .1.紀户 ［《列土紀四讲》」 ＇心十 章 21 節及以 F

204 《詩篇》八「九［八 l八）篇 9 節~ (思高本作 「我對你殿宇所懐的熱忱

把我耗盡」。英文欽定本作 "For the 氏al of thine house hath eaten me up." 

一一中譯注）

205 《路加福音》八草 15 節 （思高本作「瑪竇｀多默、阿耳斐的兒「雅各伯、

號稱『熱誠者』的两滿 g 英文欽定本為： "Matthew and Thomas, James the 

[son) of Alphaeus, and Simon called Zelotes 。一＿中譯汴）
206. 《約翰福音》::章 17 節 3
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156. 良善之事要牢牢把握，願和平與愛之上帝與你

們在主耶穌裏同在，他是尊貴和榮耀的，有權柄和大能

的，與聖靈同在，直到永遠。阿們。
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第一章 我們被大衛和所羅門教導如何採用我們自己心中的

建議。西庇阿並不算是某句歸功於他的名言的創始者。作者證

明聖潔的先知在他們寧靜的時期所完成了甚麼光榮的事蹟，並

且用他們以及其他人的閒暇時光的例子説明，義人是絕對不會

單獨陷於困境的。

1. 先知大衛教導我們，我們應該在我們的心中走

動，就好像在一座大孱子裏似的，從而，我們能夠與之

交談，就好像與某位可信賴的伙伴交談一樣。他對自己

説話，與自己對話，就如這些言語説明的： 「我要謹慎

我的言行。」」他的兒子所羅門也説了： 「你要喝自己罐

中的水，飲自己井裏的活水」 己也就是説，應用你自己

的深思熟慮。因為「人心懐藏謀略，好像深水」己經上

還説了，「不可與外人同用」。讓你的泉源獨歸你一人，

要喜悅你幼年所娶的妻。讓那可愛的塵鹿，可喜的母鹿

與你對話。 4

2 西庇阿 (Scipio) , 5不是最先懂得這個道理的人：

當他獨處時他並非獨處，或者當他閒暇時卻是最不閒暇

L 《詩篇》'., 「九 ('.J-/\.) 篇 1 節。

2. 《箴言》 li.章 15 節焱

3. 《箴言》二十章 5 節跺

4 《箴言》五章 15-19 節

5. Ckero, 《論責任》 (De Officiis) 卷: . 第 l 章寸西庇阿，生於公兀1ili

－四年心他是他所在時代最偉大的羅馬人，著名的將軍，漢尼拔(!乜nnibal,

與羅馬敵對的北非迦太基的將軍）的征服者4也在非洲的功績給他贏得「「阿

」「利加努 I Africanus) 的稱號。因為遭到嫉妒，他在公几前一八五 ?f'離開

羅馬並歸隱自己的莊園｀他在那裏渡過「平靜的餘'l'' 西塞羅在《論責仟｝

卷＾ 第 1 章中引用的是 IJII 圖的論述》他常這麼説．「閒暇時是最不閒暇的

時候，孤獨時是最不孤獨的時候"』
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的時候。因為摩西在他之前就懂得了這個道理，當他靜

默時，他是在哀求凸當他站着歇息時，他是在戰鬥，不

僅如此，不單單是在戰鬥而且是在戰勝敵人，雖然他並

未靠近敵人。他是多麼舒適安逸啊，因為其他人舉着他

的手；然而他的做工並不比別人少，因為他用安逸的雙

手不斷地戰勝敵人，而在戰鬥中的人們反而不能夠戰勝

敵人。 7因此摩西在沉默中講話，在安逸中勞苦。當他在

山七四十天接受所有的律法時，他的勞苦難道比他在安

靜的時間還要偉大嗎? 8在那個獨處的時間裏，有－個聲

音在不遠處與他交談。大衛也曾經説過： 「我要聽上帝

一主在我之中所説的話。」＼［帝與任何人談話都是多麼

的偉大，比人與自己對話要大得多！

3. 使徒們走過，而他們的影子醫治了病人。 IO有人

觸碰了他們的衣服，就馬上恢復了健康。

4. 以利亞説了話，雨就停止了，不再下到地上，共

有三年又六個月。 II他又説，壇內的麵必不減少，瓶裏的

油必不缺短，整個長久的饑荒年月皆如此。 12

5. 因為有許多人都以戰凈為樂；那麼，依靠大軍的

力量結束一場戰鬥，或者是僅僅依靠在上帝之前的

功，哪－個是最光榮的呢？以利沙在一個地方休息時，

亞蘭王發動了一場針對我們的賢父的人民的大戰，用各

種各樣詭詐的陰謀增加了戰爭的恐怖，試圖用伏兵抓住

他們。但是，依靠無處不在的上帝的恩典，他運用心靈

的能力，先知揭發了他們的所有預謀，他把敵人的想法

6. 《出埃及記》十四章 13-15 節。

7. 《出埃及記》十七章 11-12 節。

8 《出埃及記》二丨＾四章 17-18 節，二丨五章 l 節。

9 《詩篇》八十在［八十四〕篇 8 節。

10. 《使徒行傳》五章 15-16 節。

11. 荳訌紀」》 〔《列土紀庸》〕十七章 l-3• 十八喉 1 節。

12 《列干紀l》 [《列土紀書》］十七章 [3 節及以下。
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告訴了他的同胞，警告他們在甚麼地方應該小心。當亞

蘭王知悉此事時，他派出了一支大軍捉拿先知。以利沙

祈禱，令到他們所有人都突然眼目昏迷，令到這些到來

包圍他的人進人了撒瑪利亞城並成為了俘虜。 13

6. 讓我們比較他的這段閒暇和其他人的。 14其他的

人為了休息的緣故，習慣於把他們的心靈從繁忙的事務

中抽離，退避伙伴和朋友間的關係往來；尋求鄉村的退

隱，或者田園間的獨居，或者在城裏給心靈休息並享受

平安和寧靜。但是以利沙一直在做工。在隱居時，為了

過河，他分開了約旦河，以致河的下半部分往下流，而

上半部分則回溯到它的源頭。＊在迦密，他允諾那位一直

沒有孩子的婦人，她必將生下現在所盼望的兒子。 15他讓

死者復生， 16他糾正了食物中的苦澀，只是依靠往裏面撒

麵粉，就把它變得甜蜜。 17他分配十個餅給眾人當食物，

餵飽了眾人之後，他還可以把剩下的收集起來。 18有人掉

落了一把鐵斧，深深地沉人了約旦河中，他就依靠把木

柄扔到水裏讓斧子的鐵頭飄起來。叮也令痲瘋病人得潔

淨， 20令乾旱得雨， 21令饑荒得飽足。 22

7暈因為義人始終與上帝同在，他甚麼時候是獨處的

呢？絕不與基督分開的人，他甚麼時候會被拋棄呢？經上

説，「誰能使我們與基督的愛隔絕呢？」 「因為我深信無

13 《列干紀卜》 〔《列干紀四書》」入章 8 節及以卜。

14. Cicero, 《論責任》，卷．三，第 l 章第 2 節。
蓴 《列l 紀卜》二章 6-8 節。＿中譯注

15 《列于紀卜》 ［《列工紀四書》〕四章 16-17 節。

16 喇T紀下》 〔《列T紀四書》〕四章 32-35 節。

17 《列「紀卜》 〔《列「紀四書》〕四章 41 節。

18 召；1J 上紀卜》 ［荳訌紀四卣》〕四章 42-44 節｀＇

19. {列壬紀卜》 〔《列王紀四耆》」六章 6 節 3

20 《列于紀下》 ［《列干紀四冉》］五章 10 節。

21 《列干紀今卜》 ［《列工紀四潛》］ ：：章 17· 20 節。

22 《列「紀卜》 〔《列｀「紀四淋》）七章］節。
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論是死 是生，或者是天使，都不能做到。」 23既然善功

成全了他的事業，而且他絕對不會與其善功隔絕，那麼甚

麼時候他會與其事業隔絕呢，既然仝世界的財富都是他

的產業，他又怎麼會受地域的限制呢？既然他永遠無可指

，他又怎麼會受到甚麼判斷的限制呢？因為他是「似乎

不為人所知，卻是人所共知的，似乎要死，卻是活着的，

似乎憂愁，卻是常常快樂的；似乎貧窮，卻是叫許多人富

足的；似乎一無所有，卻是樣樣都有的。」 24因為義人只

關心始終如一的和美德的事物。因此雖然他在另一個人看

來是貧窮的，但是他於自己則是富有的，因為他的價值並

不是用現世的事物衡量的，而是用永恆的事物衡量。

第二章 哲學家之間的討論，關於比較美德的和有益的事物，

這與基督徒毫無關係。因為在他們看來，不是公義也就是無益的。

「完全」的責任是甚麼？「平常」的責任是甚麼 ?I司樣的詞語常

常以不同的方式適合不同的事物。最後，義人決不以別人的不利

為代價尋求他自己的好處，而是始終尋求對別人有益的事物。

8. 既然我們已經談論了之前的兩個主題，即甚麼是

美德的和甚麼是有益的，現在跟着而來的問題是，我們

是否應該把美德的事物和有益的事物放一起作比較，並

且探尋哪一個我們應該遵循。因為，如同我們之前已經

論述的，一個問題是關於一件事是美德的還是邪惡的，

還有－個間題是關於－件事是有益的或者無益的，所以

在這裏有些人認為我們應該查明另一個間題，即一件事

是美德的還是有益的。 25

9 既然我已經説明了它們其實是同－的，那麼，我

願意做此事，以免我看起來似乎允許這兩者相互反對彼

23 《羅馬書》八章 35 、 38-39 節。

24 《哥林多後it!);\章 9 節及以卜，

25 有的丁稿作「無益的」 c
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此。因為我説過，沒有甚麼事物可以是美德的除非它也

是有益的，並且沒有甚麼可以是有益的除非它是美德

的。 26因為我們不遵循肉體的智慧，否則豐盛的錢財所蘊

含的益處將具有最大的價值，但是我們遵循屬於上帝的

智慧，憑此，那些在這個世界上具有極大價值的東西將

被認為如同損失。

10. 希臘詞語國T6p0wµa意味着：源自真正的美德的

源泉的、完全的和完成了的責任。 27在此之後，又有另一

個責任，或者稱之為「普通責任」。正如它的名字説明

的，它不包含艱苦的或者非凡的美德實踐，因為它對大

多數人來説都是普通的。想要省錢就是許多人的日常習

慣。享受一場精心籌備的筵席以及一次愉快的晚餐是－

種普遍的習慣，至於保持或者運用自我約束則是屬於少

數人的習慣，不渴求別人的好處就更是難能可貴的

德．反過來，想要奪取別人的財產＿不滿足於自己應

得的一一－我們反而還可以發現許多。據説，那些是首要

的責任，而這些是平常的責任。 28首要責任只與少數人有

關，而平常責任則與多數人有關。

11. 還有，同樣的詞語常常有不同的含義。例如，我

們稱上帝善和一個人善，但是在兩種情況卜「善」．具有

非常不同的含義。 29我們在一種意義上稱上帝公義，而在

另一種意義上稱人公義。所以，我們稱士帝智慧和稱一

個人智慧在意義上也有區別。福音書中教導了我們這個

26. Cicero' 《論責任》 卷:'. 第 3 {'i: , 第 11 節。

27 同」，．卷三，第 3 章，第 13 節。米涅的拉丁文版作 ''xcmipe呵w" . 英文版
作 "xctTt\p0o,µa,. , 根據安布羅斯的解釋改」l為 ''rnT6p0&)回 ，意思是「成

功」 , 「做if確的事情、美德的行為 J • 「完成」。
28. Cicero 《論責任》，卷:.-第 3 廢，第 14 節。

．拉］＾文 "bonus"• 意思是「好、善」＆為［適合中文習慣，迫個詞及相關

衍4詞，在涉及較為抽象的意義或者作為名詞時將其翻譯為「善J' 相似的

還有「至善」等，而涉及寸股的或者作為形容詞使用時，將其翻譯為「好」。一一

中譯汪

29. Cicero 《論責任》．卷二· 第 4 章，第 16 節。
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道理：「你們要完全，像你們的天父完全一樣。」 30我還

讀過，保羅既是完全的也是未完全的。因為他説過，「這

不是説我已經得着了，已經完全了；我乃是竭力追求，

所要我得的。」 31他立即又補充説，「所以我們中間，凡

是完全人總要存着造樣的心」。 32 「完全」有雙重的形式，

一個僅僅具有平常的價值，另一個具有極高的價值。一

個有益於此世，另一個有益於來世。一個合乎人類的能

力，另一個合乎未來的世界的完全性。唯有上帝是公義，

穿透一切；智慧，超越一切，完全，在一切之中。

12. 甚至在人類本身中間都有差異。關於但以理，經

上説，「誰比但以理更有智慧？」 33在一種不同於別人的

智慧的意義上，他是智慧的。同樣的道理也可以用於所

羅門身上，他充滿着智慧，超過占人的所有智慧，比埃

及的所有智慧人的還要多。 34成為如同常人一樣的智慧，

與成為真正的智慧的人，是不同的事情。具有平常智

的人在現世的問題上是智慧的，是為自己而智慧，為的

是為自己取得某些東西而奪去另一個人的。真正智慧的

人並不懂得如何考慮他自己的好處，但是用他的一切願

望看着永恆的事物、看着適當和美德的事物，不尋求對

自己有益的，而是尋求對所有人有益的。

13. 那麼，讓這個成為我們的規則， 35以便我們能夠

永不在兩者之間走錯路，即，一個是美德的，另一個是

有益的。義人必然決不念及奪取另一個人的任何東西，

也不希望損人利己。聖徒給了你造個規則，他説： 「凡

30. 《馬太福音》五章 48 節。（拉］語 "perfectus" 意思是「完成、完全」，也

可如英語的 'perfect" 樣引申為「完美］。＿中譯注）

31 《腓立比書》芝章 12 節。

32 《腓立比害》 ＾章 15 節。

33 《以西結書》 二十八章 3 節。

34. 《列于紀上》 ［荳扛紀三書，》〕四章 29-30 節 c

35. Cicero, 《論責任》．卷三，第 4 章，第 19 節。
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事都可行，但不都有益處。凡事都可行，但不都造就人。

無論何人，不要求自己的益處，乃要求別人的益處。」 36

也就是説，人不應該尋求有利於自己，而應尋求有利於

他人；人不應該尋求自己的榮耀，而應為他人尋求榮耀。

因此他在另一個地方説過， 「各人看別人比自己強。各

人不要單顧自己的事，也要顧別人的事」。 37

14. 人不要為自己求恩惠或者為自己求讚美，乃要為

別人求。我們可以清楚明白地看到，在《箴言》中已經

申明了殖一點，聖靈感動所羅門説， 「我兒，你若有智

慧，是與自己和你的鄰居有智慧；你若褻慢作惡，就必

獨自擔當。」 38智慧人給其他人建議，與義人一樣，只是

披戴着各自的美德與那人分享。

第三章 作者論證了上面給出的不應該尋求個人自己所得的

規則，首先用了基督的例子，其次運用了詞語的字義，最後運

用了我們使用肢體和人的形象的例子。因此作者説明了，剝奪

另一個人的利益是怎麼樣的一種犯罪，因為這樣的惡事違反了

自然本性的律法以及神聖的律法。更進一步，因為其卑劣效果，

我們也失去了令我們勝過其他生物的天賦；最後，因為這種犯

罪侮辱和極大地蔑視了人民的律法。

15. 那麼，如果有人希望使所有的人高興，他就必然

在所有應做的事情上努力，不是做對自己有益的事情，

而是對許多人有益的事情，如同保羅努力所做的。因為

這就是「效法基督的模樣j , 39也就是，人不謀求另一個

人的所擁有的，也不為了自己獲得而奪取另一個人的。

因為我們的主基督， 40雖然他本有上帝的形象，反倒虛

36 《哥林多前書》 丨章 23-24 節。

37. 《腓立比告》二章 3-4 節。

38 《箴言》九章 12 節，＇

39 《羅馬苫》八章 29 節。參考《腓f比書》 章 6 節及以卜。

40 吋非立比冉~》 章 6-7 節。
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己，取了人的形象，他要憑着他的工作的美德而使人得

富足。那麼，難道你會搶奪那個基督已經穿上了的？難

道你會剝脱那個基督已經披戴了的？因為，如果你企圖

損人利己，那麼迫就是你實際上所做的事情。

16. 人哪，想想你是從何處接受了你的名字＿當然

是從大地而來， 41而大地不從任何人那裏取得任何東西，

但是大方地給予一切，為了有益眾生而提供了各種各樣

的物產。因此「人性」被稱為是人類特別的和固有的

德，因為它使人幫助同伴。＊

17. 你的身體特別的形象和你的四肢的使用也教導

了你造個道理。一個肢體能夠要求另一個的責任嗎？眼

睛能夠為自己要求耳朵的責任嗎？或者嘴巴要求眼睛的

責任？或者手要求腳的作用？或者腳要求手的作用？都

不行，而且就連雙手，左和右，都有不同的責任需要履

行，所以如果有人想要改變任何一個的用途，他將違反

自然。如果我們想要改變各種各樣器官的功能，那麼我

們就不得不放棄整個人的協調性：例如，我們要用左手

吃飯，或者用右手履行本是左手的責任去清理嘴邊的食

物殘渣－~，除非確實需要。

18. 想象一下，你賦予眼睛能力，讓它抽取頭腦的理

解力、耳朵的聽覺、心靈的思維能力、鼻子的嗅覺、嘴

巴的味覺，然後讓眼睛自身掌握有所這些功能，那麼，

人的整個自然秩序不就馬上被破壞了嗎？因此聖徒説得

好： 「若全身是眼，從那裏聽聲呢？若全身是耳，從那

裏聞味呢？」 42所以，我們是一個身體，但是有許多器官，

41 安布羅斯這裏解釋了拉］語 "humo" (人，人類）的詞源是來自 '·humo"

（人地） ，而且也藉以説明人是來自大地的。

．安布羅斯繼續上亻句闡釋詞形和詞源的關係。拉」語 "humanitas" (人性）

與 'humo" (大地）聶）形相近所以他解釋它的含義就如大地一樣，無私地

幫助他人。他還認為這一種美德 是人類特有的。一一－中譯汴

42 《哥林多前鹵》十一章 17 節。
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全部都為身體所必需。因為沒有－個器官可以對另一個

説： 「我已經不需要你了」。因為那些看來更加虛弱的

器官其實是更加必要並且要求更大的關心和注意。若一

個肢體受苦，所有的肢體就－同受苦。 43

19. 所以我們明白了，剝奪另一個人是多麼嚴重的一

件事情，對於他人，我們不應該令其遭受任何痛苦，或

者不公平地對待他，或者傷害他，相反，我們應該與他

分享我們的服務。這是－條真正的自然的律法，它約束

我們要向所有人展現仁慈的情感，以致我們所有人反過

來應該互相幫助，就如一個身體的各個部分，而且將永

不想要剝奪另一個人的任何東西，甚至把放棄給予幫助

的行為看作是違反自然的律法的。我們以道樣的－種方

式出生：肢體連着肢體，一個與另一個同工，通過相互

服務所有人相互幫助。但是如果有一個落空了自己的責

任，其餘者都會受到妨礙。例如，如果手戳破了眼睛，

難道不會妨礙它的工作運轉嗎？如果它傷害了腳，它將

妨礙多少行動啊？但是，如果整個人都逃脱了他的

仟，那麼這要比僅僅一個器官所造的影響惡劣得多「！

在整個人類的共同體中有－個人受了妨害，就如同好像

整個身體傷了一個器官。聖潔的教會的團契受了妨害，

如同人類的自然本性受「傷害，因為教會的團契長成了

一個相互聯結的身體，是用信仰和愛捆綁在一起的統一

體。為所有人死去的主基督，他也會為他的寶血的代價

白白付出而悲痛。

20. 為甚麼，上主教導我們這條特別的律法藩襄我們

必須遵守這條規則，為的是讓我們決不為了我們自己的

好處而剝奪另一個人的任何東西。因為經上説了， 「你

先祖所立的地界，你不可挪移」。 44它吩咐你説，若遇見

43 《哥林多前書》卜．章 26 節。

44 《箴 el》 :. I 一章 28 節 c
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你鄰居的牛失迷了路，總要牽回來交給他。 45它命令説，

做賊可被處死。 46它禁止剝奪勞工的工錢， 47命令借貸不

應取高利。 48幫助一無所有的人是一種仁慈情感的表現，

但是強要別人額外多給則是一種硬心腸的表現。如果－

個人需要你的幫助，因為他自己沒有足夠的能力還債，

他既然已經沒有辦法付出小額的金錢，那麼你在仁慈情

感的幌子下從他那裏索取更大金額難道不是－種惡事

嗎尸你確實使他免於別人的債務，但卻把他放入你的手

下，你把你的殖種行為稱為人性的表現，實則是更加兇

惡的作為。

21. 正是在造個特別的問題上，我們優越於所有其他

生物，因為它們並不理解如何行善。野獸奪取，而人分

。因此《詩篇》作者説了， 「義人卻恩待人，並且施

捨。」 49當然，確實有些野獸會對同類行善。它們用自己

收穫的東西餵養自己的幼崽，鳥類用食物滿足它們巢裏

的雛鳥；但是，只有人類會供給所有的人，將他們視如

己出。如此是符合自然的要求的。那麼，既然拒絕給予

是不符合自然律法的，那麼剝奪另一個人的東西又怎麼

會是合法的呢，我們自己的律法不也教導了我們同樣的

道理嗎？逍些律法命令我們，必須用額外的補償恢復以

傷害人身或財產的方式取自他人的東西；例如，用懲罰

45 《出埃及記》 .:t .. : 章 4 節。

46 《出埃及記》二 l二章 2 節。

47 《利未記，》十九章 13 節。

48 《申命記》～＾十章 19 節?

．此處談的是人不應該放高利貸。安布羅斯認為，既然對力沒有辦法還債才向

你借錢，但是你卻要他之後還你比借的還多的錢，那麼造是不道德的。在羅

曲傳統裏，一直有因為無力償還欠債而賣身為奴的社會現象，也有放高利貸

的惡習，所以..個公民幫另一個公民還債，避免他淪為奴隸（也就是失去自

由民、公民身份）被認為是-件慷慨和光榮的麻情 是出於公民同胞間互助

情感的美徳庄但是安布羅斯提出，這種美德應該是無償的 不應該以此要挾

別人付出更大的代價。＿中譯注

49 《詩篇》 o: f 七［ 丨六）篇 21 節。
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阻止小偷偷竊，用罰款把他從他的歪路上召回。

22. 然而，假設有人並不畏懼懲罰，甚或嘲笑罰款，

難道剝奪屬於另一個人的東西就會成為一件值得尊敬的

事情嗎？這是一種卑賤者的惡習，屬於低賤者中的最低

賤者。它如此違反自然本性，似乎看起來是缺乏在推動

人做此事，然而自然本性永遠不可能促動此事。但是，

我們發現在奴隸中間有隱蔽的盜竊，在富人中間有公閒

的搶劫。

23. 為了我們自己的利益而損害另～備個人，還有甚麼

如此違反自然本性的嗎？我們自己的心的自然情感促使

我們為所有人守候，承擔難題，為所有人做工。每個人

為「所有人的安寧而奮不顧身，認為比起自保安危，挽

救他的國家免於毀滅遠遠更加值得頌讚，這被認為是光

榮的事情。我們必須認為，比起過一種平靜安逸的生活、

閒暇之樂，為我們的國家奮鬥遠遠更加是高貴

的事情。

第四章 作者表明，為了自己利益傷害他人的人將承受由他

自己的良心所施加的可怕懲罰；他推斷，不是以同樣的方式有

益於所有人的事物也必然對自己無益。因此，哲學家提出的那

個間題在基督徒中間是不存在的，即關於兩個遭遇海難的人的

難題，因為基督徒必須向所有人展現他們的愛和謙卑。

24. 因此我們推論， 50一個人根據自然的規定管理自

己，為「遵守她，血決不能傷害另一個人。如果他傷害另

個人，他就違反了自然，他也不能認為他所獲得的是與

壞處一樣多的好處。有甚麼懲罰比傷害內在的良心更糟糕

的嗎？每個人的心都對傷害作了有罪的見證並且譴責自

己：他做了傷害兄弟的錯事；有甚麼裁決比我們的心的裁

50. Cicero' 《論責任》，卷三，第 5 章，第 25 節"
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決更難受的嗎？《聖經》非常清楚明白地談到了逍點，裏

面説了，愚妄人口中有杖，責打己身。 51愚妄因此是受譴

責的，因為它常常做錯事。我們難道不應該避免此事，更

勝於躲避死亡、損失、缺乏、流放，或者疾病嗎？比起靈

魂的某些瑕疵或者名譽的損失，有誰不會認為身體的瑕疵

或者遺產的損失是更加微不足道的嗎？

25. 那麼，我們就清楚了， 52所有人必須考慮並認為

個人的益處等同於所有人的益處，沒有甚麼事情是有益

處的，除非它對普遍一切人都有益。因為如何能夠一個

人獨享益處呢？對所有人無益的事物也是有害的。我當

然不能認為對所有人都無益的人可以對自己有益。因為

如果存在統－的針對所有人的自然律法，那麼也存在一

種對所有人都有益的狀態。我們受自然律法的約束，必

然要為所有人的益處而行動。因此，如果有人認為根據

自然本性人是要取別人利益的，這是不對的，因為傷害

他人是違反自然律法的。

26. 就好像有人聽説，那些參與了賽跑的人， 53他們

每個人都被教導和叮囑要靠雙腳的敏捷而不是靠犯規行

為贏得比賽，要依靠拼盡全力地奔跑去爭取勝利，而不

是膽敢給別人使絆或者用手把人推開，如果像逍樣，我

們避免了對別人弄虛作假，那麼我們在人生的道路上將

會贏得多少更大的勝利啊，

27. 有人問， 54智慧者是否應該在遇到海難的時候從

無知的水手那裏奪走一塊木板呢，雖然，比起一個無知

者，智慧者從海難逃生看起來似乎是對公共利益更有

益，然而我認為一位基督徒，一位公義和智慧的人，不

51 《箴訌 1四章 3 節。

52. Cicero• 《論責仟》，卷::: , 第 6 章。

53 同I 卷，第 10 章，第 42 節。

54 同上，卷．＾，第 23 章，第 89 節。
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應該以別人的死亡來拯救自己的生命；正如當他遭到一

個持械搶劫者，他也不能夠以暴制暴，以免為了保護他

的生命，他就玷污了他對鄰人的愛。對此事的裁定在福

中是清楚明白的。「收刀入鞘吧！凡動刀的，必死

刀］丶。」 55有甚麼劫匪比殺死基督的迫害者更加可恨的

呢？但是基督沒有抵抗迫害者的傷害，因為他意願以他

的傷去治療所有人。

28. 如果一位基督徒應該把別人置於自己之前，不為

自己要求甚麼，也不僭取榮譽，也不要求善功的獎賞，

為甚麼你認為你自己比別人更大呢？其次，為甚麼你不

慣於忍受你自己的困難卻寧可妨礙別人的益處呢？因

為，不滿足於自己所擁有的，或者想要謀求別人的東西

並用可恥的方式得到它，還有甚麼如此違反自然的嗎？

因為如果一種美德的生活是符合自然的一一因為上帝所

造的萬物都是好的一—那麼可恥的勾當必然與之違反，

美德的生活和可恥的生活不可能相稱，因為依據自然的

律法，它們是絕對勢不兩立的。

第五章 即使有人希望悄悄地進行，義人也不做違背責任的

事情。作者提出了哲學家們發明的巨格斯戒指的故事。他剖析

了這個故事，然後他提出了來自大衛和施洗約翰的生平的著名

的和真實的例子·

29. 就像我們已經結束了討論，就讓我們在這裏為我

們的討論下結論，我們把以下宣告為一條牢固的規則·

即，我們必須以美德的事物為目標而不是其他任何東

西。 56智慧人只做可以公開行的、沒有弄虛作假的事情， 57

他也不做任何會導致自己做錯事的事情，即使在這些事

55 《馬太福音》一「六章 52 節 g

56. Cicero· 《論責任》，卷－，第 7 章第 33 節
57 同 J.:. 卷：，第 7 章，第 33 節。

[87 



論責任

情裏面他可以逃脱別人的注意。因為，先於在他人的雙

眼中被定為有罪，他在他自己的雙眼裏就已經是有罪

的；他的罪行的公開，並不比他自己對罪行的自我認識

給他帶來更多的恥辱。我們可以説明這點，不用哲學家

們所使用的編造的故事，而是用好人的真正例子。

30. 因此我不需要像柏拉圖那樣想象那個故事。

先，因為大雨而土質鬆散，後來地殼崩裂分開，在地上

出現－個大窟窿； 58柏拉圖設想，巨格斯 (Gyges) 下降

到了這個陷窟裏面，遇到了那匹寓言中的銅馬，它的兩

邊開有小門。他打開了這些門，然後發現在一個死人的

手指上有一枚金戒指，這具屍體躺在那裏沒有了生命。

他想要黃金，所以取走了戒指。他回到了自己所屬的國

王的牧羊人群體裏去，偶然把戒指J的寶石朝自己的手

心方向轉了一下，殖時，他能看見所有人，但是沒有人

能看見他。隨後，他又把戒指轉向了原先的位置，結果

所有人又能看見他了。察覺到迨個奇特的力量之後，他

就利用造枚戒指勾引了王后，殺死了國王，殺死了所有

他認為應該殺死才不致於妨礙他的人，佔有了王國。

31. 柏拉圖説，把這枚戒指給一位智慧人，那麼當他

做了錯事，他可以為了自己的好處而依靠這枚戒指的幫

助不讓別人發現；然而，比起他無法隱藏的情況，他並

不能夠更多地免於罪的玷污。智慧人的藏身之所並不在

於不受懲處的希望，而在於他自己的清白無辜。最後，

設立律法並不是為了那些義人，而是為了那些不義的

人。 59因為，義人有他自己的心靈的律法，以及公平和公

義的規則。因此，他從罪裏被召回不是因為害怕懲罰，

而是因為美德的生活的規則。

58 同「，卷:'第 9 章。

59 《提靡太前書》一章 9 節。
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32. 那麼，回到我們的主題上來，我現在將提出的不

是失實虛構的例子，而是代之以真實不虛的事例。為甚

麼我需要想象這麼一個故事呢：地上的一個陷窟、一匹

銅馬和一枚死人手指上的金戒指；還要説這枚戒指具有

這樣的力量，讓戴着它的人能夠隨心所欲地出現，而在

亻遠想讓人看見時，他能夠把自己從周圍的人的視覺裏消

除，為的是看起來不在場。當然，這個故事意圖回答以

下的間題｀如果獲得了使用那枚戒指隱藏自己的罪行甚

奪取一個王國的機會，智慧人是仍然不願意犯罪，並

且會認為被罪玷污要遠比懲罰的痛苦更加糟糕，還是他

會利用它做惡事而希望不被發現 3 如果我能夠用一個聰

明人所做過的事例説明的話，為甚麼我需要假裝有造麼

一枚戒指呢；我們將看到，他的罪不僅不會被人發現，

而且他如果向罪讓步的話，他也將獲得一個王國，但是

他卻不這麼做，他注意到如果不犯下罪行那麼自己將安

危不保，但是卻寧願為「免於犯罪而置自己安危於不

顧｀也不願意犯下罪行以便獲得王國。

33. 當時大衛躲避與掃羅王見面，因為掃羅工帶着二

干精兵在曠野裏搜尋他，要治死他』。他卻進人了土的設

營地並發現他在熟睡。在那裏，大衛不僅未傷害他，而

且事實上保護f他不被－同進入營地的人殺害。因為當

時亞比篩對他説． 「今日主將你的仇敵交在你手裏，現

在我將拿槍將他刺透在地。」他回答説峯「不可害死他。

呢? J 大衛乂説： 「我指

，他或被主擊打，或是死期到了，或是

出戰陣亡: ; 我在主面前， 。 J 61 

34, 所以他不讓T被刺死，而只是拿了他頭旁的槍和

水瓶令然後，當所有人都睡着了，他離開「營地並止到

丨＾六章 2 節 e

l 八草 8 節及以F"
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對面山頂上，並且開始責備王的隨從，特別是他們的將

軍押尼珥，因為他沒有忠實地守護他們的主人和君王。

再然後，他向他們展示了國王頭旁的槍和壺。當王向他

喊話，他就歸還了他的槍，並説「主必照各人的公義誠

實報應他。今日主將王交在我手裏，我卻不肯伸手害主

的受膏者。」 62甚至當他在説此話時，他擔心着王的陰謀，

就走開了，改變了他流亡的地方。然而，他決不把自身

的安危置於清白無罪之前，因為當他得到第二次殺死國

王的機會，＊他也不利用道個降臨到他身上的機遇，即使

這個機遇賦予他伸手可及的安全而脱離恐懼，賦予他土

國而脱離流放。

35. 如果約翰之前保持沉默，他就不會被希律處死

了， 63但是在他的例子裏又哪裏有使用居格斯戒指的地方

呢？他本可以在希律前面保持沉默，從而雖然被他看到

但卻不會被殺死。但是，因為他不僅不能忍受為了保護

自己的安仝而陷自己於罪，而且也甚至不能夠容忍和忍

受他人的罪，他就招致了自己的死亡。在居格斯的例子

裏，他既然可以否認自己能夠借助戒指保持隱形，那麼，

沒有人能夠否認，這個人在這種情況下所做的必然就是

保持沉默了。

36. 不過，雖然那個寓言沒有真實的力量，但是它還

是有一些合理性，也就是説，如果一個義人能夠隱藏自

己，然而他還是會好像他不能夠隱藏自己那樣地避免

罪；而且他不會依靠披戴一枚戒指的方式隱藏他的人

身，但是會依靠披戴基督而隱藏他的生命。如同聖徒所

説的，「我們的生命與基督一同藏在上帝裏面」。 64那麼，

62 《撒母耳記 f 》 〔《列于紀渭》） :: 十」＼章 23 節。

＊參考《撒母耳記上》 :~-j-p昭章 1 節及以下。一一一屮譯汴

63 《馬太福音》 I四章 3-5 節。《馬可福音》六章 17 節及以 I丶名

64. i〈歌罹西書》竺章 3 節。
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願這裏的人沒有強求發光的，願這裏的人沒有自傲的，

願這裏的人沒有自誇的。．當他在地上活着時，基督並不

意願在此世出名，他也不意願他的名

揚。他來到，隱藏在迫個世界裏。所以讓我們照着基督

的榜樣同樣地隱藏我們的生命，讓我們避免自誇，讓我

們不想要出名。我們最好在此世活在謙卑裏，而在彼世

。經上説， 「基督顯現的時候，你們也要與

他－同顯現在榮耀裏」。 65

第六章 我們不應該允許獲利的念頭抓住我們。那些通過賣

糧獲利的人使用了甚麼藉口，以及應該如何回答他們。福音書

裏有某些故事與此有關，作者也給我們眼前提出了所羅門的一

些説法。

37. 所以，不要讓功利＊＊勝過美德，而是讓美德勝過

功利。在這裏，我所説的「功利」 ，它的價值是隨着大

眾的意見而被評估的。但願貪財之慾覆滅，但願強慾消

。舉人説，他從來沒有做過生意。 66因為抬高價格不是

一種純樸的表現，而是－種狡猾的表現。在另一處，經

上説， 「囤糧不賣的，民必咒詛他」。 67

38. 觀點陳述是清楚明確的，沒有留卜甚麼可爭論

的，但是對此人們慣於使用某種精心設置的狡辯説辭，

例如，有人聲稱：所有人都認為農業值得稱讚；大地自

然純樸地出產果實，因此，一個人播種越多，人們就越

應該讚賞他；所以，一個人加倍勤勞賺取更豐厚的回報，

．參考《路加福音》九章 35-36 節。一一中譯注

65 《歌羅西苫》三章 4 節，

奈涪拉丁語 util呻，根據安布羅斯下一句的解釋，适裏譯為 功利」"該詞的含義是

「有IHfl· 好處、益處｀利益｀便利· 得失」等它也是英語 "utility" (功利｀
功效）的同源詞 3 我們乙前一般翻譯為「益處」或「有益的i 4·-·· 中譯注

66 《詩篇》 七 t··--篇 15 節 （七丨二七本 I 谿

67 《箴言》 I 一章 26 節歹
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造件事沒有任何欺詐，不誠實的東西；因此，人們總是

要譴責因為粗心和怠慢而拋荒田地的人。

39. 他説，我耐心地犁地，充分地播種，勤勉地耕作，

收穫了好收成，徹底地包裝，可靠地貯藏，小心地保護。

現在，到了饑荒的時候，我賣出了，為的是救濟飢餓的人。

我賣的是我自己的糧食，不是別人的。價格也並不比別人

的高，不僅如此，甚至還更低。如果人們沒有東西可買了，

他們將遭遇更大的危險，那麼這裏面有甚麼欺詐的嗎？難

道勤勞還被人稱為罪過嗎？或者勤勉的人應該受責備？

或者具有遠見也應該受譴責？也許他還會説，約瑟在豐年

的時候收集糧食，在糧食昂貴的時候賣掉。有誰是被迫以

太過昂貴的價格購買糧食的嗎 3 難道有人用強力逼迫買

家？購買的機會供給了所有的人，沒有人遭受了傷害。

40. 陳述到此，這一個人提出了這些值得討論的觀

點，另一個人站出來説：農業確實是好的，因為它為所

有人提供了收成，依據勤勞樸實增進了大地的富饒，沒

有任何欺騙或者虛偽。如果發生「任何差錯，損失也就

越巨大，因為一個人越是播種豐厚，他就收穫越豐厚。

如果他播種了純淨的小麥籽粒，他就有了更加純凈和飽

滿的收穫。結果實的大地以成倍的方式回報她所接受的

束西。一塊好的田地通常帶着利息回報物產。

41. 你必然期待豐裕的地塊出產的莊稼償付你的勞

動報酬，也必然希冀肥沃的土壤的碩果累累給你公義的

回報。為甚麼你要把自然的勤勞產業轉變成騙人的勾

？為甚麼你吝惜迅些為所有人生長的糧食而不願供給

人的需要？為甚麼你縮減供人民亨用的豐盛糧食？為其

麼你致力於匱乏＇」為甚麼你要令窮人更偏好歉收的季節

呢，因為你抬高價格，你囤積糧食，既然他們並不能亨

受豐收季節的收益，他們就更加寧可期待沒有出產，也

不願意你以別人的飢餓為代價做4意。你期待穀物歉
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收，物資匱乏。你為人們土地出產豐厚而歎息，你為大

眾享用豐盛而悲痛，你為穀倉填滿糧食而哀泣；你時刻

盼望看到糧食歉收、豐收落空。如果一場災禍令你願望

成真你就高興了，因為沒有人能夠擁有收成。然後，如

果你的豐收來臨，你就高興了。因為你可以從眾人的不

幸中搜羅財富，還把迫樣做稱為勤勞和勤勉，而這不過

是狡猾的精明和老練的商業伎倆。你稱其為一種救濟，

而遁不過是一種缺德的詭計。我應該把迫叫作搶劫或者

只是贏利？你抓住這些機會，就好像抓住了掠奪的季

節，在造一點 t, 你就像某個殘忍的伏兵，為的是讓你

能夠突然襲擊以抓住人們的肚腹。物價上升，好像只不

過是在上面增加了一點利潤，但是那些被你的襲擊抓住

的俘虜的危險也上升了。因為你囤積的糧食的利潤也跟

高漲。作為一個放高利貸的，你藏着掖着你的糧食；

血作為一個賣家，你乂把它拿來公開拍賣。因為饑荒會

變得更加糟糕，就好像已經沒有糧食剩下了，就好像一

個更加歉收的年份還要接着來，為甚麼你要這麼惡毒地

詛咒所有的人？你的贏利就是公眾的損失。

42. 聖潔的約瑟對所有人打開了糧倉，他並沒有關t:

門。他並沒有充分利用每年的糧食價格令而是安排持續

穩定地給出庫存。他不為自己奪取任何東西，血是，

要能夠抑制今後的饑荒，他就深謀遠慮地作出安排。

43. 你讀了主耶穌在福音書裏如何談論糧食商人，

個人一味追求高價，他的資產給他帶來豐厚的回報，

是他就好像仍然飢渴，他説． 「怎麼辦呢？我的

有地方收藏。要把我的倉房拆了，另蓋更大的。 j 68然而

他卻不知道是否在接］－來的夜晚他的靈魂就會被索取。

他不懂得要做甚麼，看起來他在在憂慮，就好像他食物

68. t路加福合》 t 一店 15-21 節
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短缺。他的糧倉甚至都裝不下那一年的收成了，然而他

卻認為自己要為此操心。

44. 所以所羅門説得很對，「囤糧的應該將糧食留給

眾民」。 69而不是留給他的子嗣，因為貪婪而來的收穫無

法歸入繼承者的公義所得。＊不是通過公義積累的產業，

就像被風吹散，被外人奪取。他還説了，「囤糧不賣的，

民必咒詛他；情願出賣的，人必為他祝福。」所以，你

要看的是人們怎麼評價那個分糧的人，而不是那個尋求

高價的人。因此，如果美德所失大過功利所得，那麼迫

裏面並不存在真正的功利。

第七章 城巿絕不能夠在饑荒時期驅逐外來人。在這個問題

上，作者舉例了一位基督徒賢人的高貴建議，他又給出了發生

在羅馬的恥辱的事件作對比。通過比較這兩個事件，作者表明，

前者是與美德的和有益的結合在一起，而後者則兩者都不沾。

45. 我們也不能夠贊成那些禁止外人入城的人。 70迫

些人會在他們本應該伸出援手的時候驅逐外來人，並把

外來人隔離於他們共同父母的交易之外。＊＊他們拒絕外來

人分享供給所有人的物產，阻止已經開始了的往來；在

生存物資缺乏的時期，他們不願意給予那些人他們出於

公義理應共同享用的東西，也不願意分享他們自己的儲

備糧。野獸不排斥野獸，然而人驅逐人。野獸和動物認

為大地提供的食物為所有生物共有。那些野獸會幫助同

69 《箴凸》 I卟I 26 節 安布稚斯採用TI十本並有些變化¢

璸拉丁語 "jura''· 指的是－個人合法、合理、合乎 iE義和公義所擁有的東西，

這裏具體指繼承下來的、應該地和正確地持有的產業。追個詞有時譯為「權

利- 即法律規定應該亨有的東西，也什為「義務、責亻L 而具有約束力，＇

它的抽象意義也可以譯為「止義」，對應英語的 "justice" , 本文我們一般

把它翻譯為「公義」．因為它更強調一種公平、公」「以及眾人認可的意味严一－

中譯計…

70. Cicero , 《論責亻－「》，卷 ，第 ll 章，第 67 節。

,. 指購買糧食 c 前曲，及 （1」羅斯説到，糧食是大地的無私饋贈，血且「人」是來

自「人地」 ，所以」直裏把大地比喻為人的共同父母。一一－中譯江
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類；但是人呢，卻攻擊自己的同類，而人本應該認為，

只要是屬於人類的東西，就沒有甚麼是異於自己的。．

46. 他的舉動是多良善啊：當城市遭受饑荒時，通常

在這種情況下，民眾會要求外來人應該被禁止入城，而

這時，那位已經步人老年的人，已經擔任了市行政長官

職務的人（因此他比所有其他人都高級）， 71他召集了所

有官員和富人，要求他們應該為公眾的福祉考慮。他説，

驅逐外來人是一件殘忍的事情，就如一個人在垂死時被

別人抛棄、被拒絕給予食物。我們不聽憑我們的狗來到

我們的桌子旁而不餵他們，然而我們卻把人擋在了外

面。因為被可怕的災禍帶走了，如此多的人民喪生對世

大的損失啊！這麼多的人口的喪生對於他們的

城市是多麼大的損失啊！他們一向有助於籌集物質或者

商業運作。讓別人飢餓對任何人都不是有益的事情：既

不能夠長久地推遲糧食缺乏的那天的到來，也不能趕走

缺乏。不僅如此，而且，當如此多的土地的耕作者死去，

當如此多的勞工垂死掙扎，未來的糧食供應就會落空。

難道我們要驅逐那些過去一向供應我們食物的人，

我們不願意在需要的時候餵養那些一直餵養我們的人？

甚至在這個時候，他們所提供的幫助也是多麼的巨大。

「人活着不是單靠食物」。 72他們甚至是我們自己的家

人，他們中很多人甚至是我們自己的親族。讓我們為我

們所曾經接受的做一此回報吧。

47. 但是也許我們會擔心糧食短缺可能更加嚴重。首

｀或者意譯為， 目冏海之內皆兄弟」恋·一－中譯注

71. 我們不確定舉安布羅斯這裏提到的饑荒發1於甚麼時候，也不知道這裏提到

的巾行政長官的名字 市行政長官是幣個城市最高的官員，直接代表了阜

帝因此他的決定」［對皇帝負責遠除了其他的責任之外，他也負責監督進口、

出口和糧食的價格 4月為聖安 （t）羅斯{f第 48 節稱他為「聖潔的老人」 他

或許是·i立今基督徒令

72 《申命記》八章 3 節

195 



先，我要回答，憐憫決不落窄，而是始終能夠得到幫助。

其次，讓我們籌集款項補償即將給予他們的糧食供應。

讓我們捐獻出我們的黃金。另外，既然我們損失了殖些

東西，為甚麼我們不能夠買下這些外來的土地耕作者

呢？．因為，餵養一個做工的人要比買下一個做工的人便

宜得多。還有，如果你買卜了他，你又去哪裏找到另一

個人代替他在那裏繼續耕作呢？假設你能找到人代替，

也不要忘記了，一個無知的人，對工作一竅不通的人，

只能是湊數而已，他並不能夠耕作。

48. 我還需要多説甚麼嗎？隨着我們籌集了黃金，我

們也就聚集了糧食。我們城巿的富裕並沒有縮小，然而

卻幫助了那些外來人。那個聖潔的老人因為焰個舉措從

上帝那裏贏得了多少褒獎啊！存人群中是多麼光榮啊，

他實際上贏得了巨大的名譽，他能夠指着整個行省的人

民，真實地對皇帝説：我已經為你保全了所有迫些人，

迢些人的牛命得益於元老院的仁慈；你的朝廷73把這些人

從死亡裏搶救了出來！

49. 此事所得的益處要比最近在羅馬城發生的事情

大得多。在那裏，那些人被從地域寬廣的城巾裏驅逐出

去，他們之前在城裏居住了大半單子。他們流着淚，帶

着他們的孩子往前走，他們哀泣是因為他們本是市民，

現在卻被驅逐流放（，正如他們所説、此事本應該避免）｀

許多社會紐帶破碎、血緣至親離散。＊＊然而我們有幸遇上

一個曹年。城市只需要把糧食運進來就可以了。如果它

治及布羅斯這衷所指的城巾是米蘭城 C.,,」以説羽f圍牆隔開f 巾民與農民所

以這裏的「外來人-指的是h城外田園耕作的農民。他們買卜姑此）、，那縻

田園沒有緣耕作 田地荒蕪，反血會加劇未來的饑荒，所謂「買卜」，就是

讓砧此自由民成為奴隸，成為為自己服務的財產。一一－中譯it

73 有的f稿什「你的關心」°

[96 

或者意譯為霏［多人家破人r 、妻離「散 4 。此處照 1原意直譯，因為迫體現

「當時羅m人的杜會觀念 毌視朋友和各種社會關係．軍視以婚姻和血喙緒

合的豕庭和家族駙係。＿中謀注



卷三

從意大利人那裏尋求糧食，它本可以得到救助，然而它

正在驅逐的就是道些意大利人的孩子。把人當外人驅

逐，然而卻要求他的服務，就好像他是屬於我們的，沒

有甚麼比這麼做更加恥辱的。你怎麼能夠驅逐一個自己

養活自己的人呢？你怎麼能夠驅逐一個養活了你的人

呢？你留住了你的僕人，但是卻趕走了你的親人？你取

走了糧食，但是卻毫無感激之情 3 你依靠強力奪走了糧

食，但是你卻絲毫沒有感恩回報？

50. 這是何等卑鄙惡劣，何等有害無益！不是適當的

的事情又怎麼可能是有益的？想想最近羅馬在被劫掠中

損失「多少糧食，難道她的同盟國不能夠供給道些糧食

嗎？然而她本能夠杜絕這次事件，也能夠避免饑荒，只

需要等待着順風刮起，等待着盼望中的運送糧食往來的

船隻。＊

51. 我們首先提到的處置事件確實是多麼更加有美

德和有益啊！當生活困難者得到富裕者捐獻的救助，當

飢餓者得到食物的給養，當每日的麵包不辜負任何人，

還有甚麼與之一樣適當的或者美德的嗎＇｀耕者有其田，

農人不破敗，有甚麼與之一樣有益處的嗎？

52. 所以，美德的是有益的，有益的也是美德的。反

之，有害無益的也是不適當的，不適當的也是有害無益的。

第八章 那些把美德的事物放在有益的事物之前的人是令上

帝滿意的，這個可以通過約書亞、迦勒和其他探子的例子加以

證明。

53. 除非我們的賢父相信服務埃及國王不只是恥辱而

＊焙裏取戴維森 Ovor J. Davidson l 的闡釋，因為士一段裏有關於「我們有幸
遇」 個豐年。城市只霈要把糧食蓮進來就可以了。如果它從意大利人那裏

尋求糧食，它本可以得到救助 」所謂意大利人就是指意大利半烏上的羅

馬的回盟國｀，船隻是指通過地中海的航運 從北非等產糧地把糧食述到羅

馬 這在安布羅斯的時代很常見 0 一一－中譯注
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且是無益的，否則他們何時曾經掙脱他們的服務的勞役？

54. 還有，約書亞和迦勒，他們被派去窺探一片

地，帶回來了關於那片土地確實富饒的消息，但是那裏

也居住着非常兇悍的民族。 74人民因為想起了戰爭就懼

怕，於是拒絕佔領他們的土地。之前被派去作探子的約

書亜和迦勒試着説服他們，説那片土地富饒多產。他們

認為在那些民族之前退怯是不適當的；他們寧可受到來

自人民的石刑威脅，也不願意從他們的美德的立場後

退。其他的人繼續辯論，而人民號哭着反對。他們説自

己如果與道些殘忍和可怕的民族戰鬥，他們將會陣亡，

他們的妻子和孩子必被擄掠。 75

55. 忽然，上主的憤怒顯現， 76以致他想要殺死所有

的人，但是聽從了摩西的祈求之後，上主柔和了自己的裁

判，推遲了他的懲罰，因為他知道即使他寬限他們一時而

不擊殺造些不信的人，自己已經充足地懲罰了他們道此所

信的程度不足的人。上主説77他們不能夠去到那片他們已

經拒絕了的土地，這是作為他們的不信的代價；但是，他

們的孩子和妻子，還有那些未曾抱怨的人，還有那些因為

自己的性別和年齡而無罪的人，都將承受那片土地的應許

。因此那些二十歲及以上的人，屍首必倒在道曠野。

其餘者的懲罰就被免除了。但是，那此曾經與約書亞同去

的人之中，曾經認為應該勸阻人民的，都立即遭大瘟疫而

死去。 78約書亞和迦勒， 79最終與那些因為年齡或者性別而

是清白無罪的人一起進入了應許之地。

74 《民數記》卜章 17 、 27-28 節。

75 《民數記》十四章 1 節及以卜。

76 《民數記》 1四章 10 節及以F 。

77. 《民數記》十四章 29-32 節。

78 《民數記》 十四意 37 節。

79 《約書亞記》 卜四1节 6 節。
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卷三

56. 所以，比起安全更寧願光榮的，是更好的那部分

人；而比起美德更寧願安全的，是更惡劣的那部分人。

然而，神聖的裁判認可那些認為美德高於益處的人，同

時譴責那些寧願選擇看起來更加符合安全的事物而不是

符合美德的事物的人。

第九章 欺騙和不誠實的賺錢方式是完全不適宜於教牧人員

的，因為他們的責任是服務所有人。他們應該永不捲入錢財糾

紛，除了事關人命的時候。對於他們，作者給出了大衛的例子，

説明他們不應該傷害任何人，甚至在被挑釁的時候；還給出了

拿伯之死的例子，説明他們應該堅持避免把生命置於美德之前o

57. 一個人沒有對美德的熱愛，反而一直被微不足道

的逐利事業所刺激，沉溺於卑微的生意買賣，或者被貪

婪的心所點燃，日以繼夜地渴望損害他人繼承的產業，

而不是提升靈魂朝向美德的光輝，不關心真正值得讚歎

的美，沒有甚麼比之更加可厭的了。

58. 由此而來生發的是，用花言巧語迫逐、在自我約

束和莊重的偽裝下奪取遺產的事情。＊但是，逅絕對是與

基督徒的理念相抵觸的。因為用詭計獲得的、用欺騙積

累的一切都缺乏純樸的善功。甚至在那些不在教牧序列
中承擔責任的人中間，求索他人的遺產也被認為是不相

宜的。讓那些到達他們的生命尾聲的人運用他們自己的

判斷力，以便他們可以自由地留下他們認為最好的遺

囑，因為他們之後就不能夠修訂了。挪用屬於他人的丶

或者為了他們自己而積累的儲蓄，造是不體面的。＂牧師

字羅馬社會傳統中，父母或者家族的遺產是非常董要的財產來源 男子並視繼

承遺產和增殖岸業，有龐大遺產的女子更是眾人迫逐的對象。一一子h譯注

涮彙拉丁誥 "honestum" • 這裏根據語境指「有榮譽的、 lif尊敬的、體面的」 , 

它的反面意思就是「不值得尊敬的、有損名聲的．不體面的」。本文根據語

境也把它翻譯為了寔徳的、美德的事情」，所以這裏也可以翻譯為「不是美

德的巾情」'··-··-·中譯注
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論責任

或者其他教牧人員更進一步的責任是儘可能有益於所有

的人而不傷害任何人。 80

59. 如果不可能同時幫助一個人而不傷害另一個人，

那麼，最好是兩邊都不幫助而不是強迫任何人。所以，介

人錢財的事務不是牧師的責任。因為在事件中損失了的人

受到「傷害，然後他就會認為他由於介入人的行動而陷入

最不利的境地，這必然是常有的事。不傷害任何人，而是

樂意幫助所有的人，這才是－位牧師的責任。能夠做到遁

一點的，僅僅依靠的是上帝的大能。在關乎生死的事件

中，毫無疑問地，傷害應該被幫助的、處境危險的人是－

樁沉重的罪。雖然為了一個人的生命安全的緣故，我們可

能經常要承當巨大的困難和辛苦，但是因為插手錢財事務

而受到別人的厭惡則是愚蠢的。在前钅·種情況，敢於冒風

險是一件光榮的事。那麼，讓我們在教牧的責任裏必須始

終牢牢堅持造一點，即不傷害任何人，甚至在被挑釁和因

為某種傷害而受苦的時候。 81説逍句話的人是良善的人：

「我若以惡報那與我交好的人。」 82因為如果我們不傷害

從未傷害過我們的人，造有何光榮？亻日是，受到傷害還原

諒對方，這才是真的美德。

60. 那時，雖然國王即將要傷害他，大衛卻寧願放過

敵對他的國王丸直是何等美德的行為! 83這也是多麼地有

益，因為在他繼承王位時，此事幫助了他。因為所有人

都學他那樣信守忠誠於他們的君王，不奪取他的國，反

而是敬畏和崇敬他。美德的更勝於有益的，並且益處隨

着美德的而來。

61. 然血他放過掃羅工只是一件小事，當十陣亡時，

80, Cicero 《論責任》，卷：：： 第 19 章，第 75 節。

81 同 I一，卷：，第 15 章，第 64 節。

82 《詩篇》七篇 4 節。（安布罹斯摘錄［「半句「意即「我從木恩將仇報」 0一一－

中譯注）

83 《撒母耳記 l》 [《列E紀－書｝〕 二 I 四意 IO 節。
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他還為他悲傷，流着淚為他悼念，他説： 「基利波山哪，

願你那裏沒有雨露！死亡之山哪，因為英雄的盾牌在那裏

被丟棄，掃羅的盾牌。它彷彿未曾抹油，而是抹上了傷者

的血和勇士的油。約拿單的弓箭不退縮；掃羅的刀劍不白

白收回。掃羅和約拿單，活時相悅相愛，死時也不分離。

他們比鷹更快，比獅子還強。以色列的女子啊，當為掃羅

哭號！他曾使你們穿朱紅色的美衣，使你們衣服有黃金的

妝飾。英雄何竟在陣上仆倒！約拿單何竟在山上被殺！我

兄約拿單哪，我為你悲傷！我甚喜悅你！你向我發的愛情

像婦女的愛情。英雄何竟仆倒！戰具何竟滅沒! j 84 

62灣可有母親為她唯－的兒子哭泣至此，就如大衛在

這裏為他的敵人哭泣？他用如此的讚美報恩，

贈與的是那個圖謀他性命的人，誰能與之比肩？他的悲

傷是何等摯愛，他的哀泣是何等深情！山因先知的詛咒

而枯竭，神力將説話人的裁決實現。所以，自然界也要

因為它們見證了王的死亡而付出代價。象

63. 在聖潔的拿伯的例子裏，若非因為他敬重美德的

命，是甚麼導致了他的死亡？因為那時國工向他強求

葡萄園，許諾給他錢財，他視之為不適當而拒絕了將他

的祖輩遺產作價，反而寧願以死避免遭受造樣的恥辱。

「我敬畏上主，萬不敢將我先人留下的產業紿你。」 85也

就是説，不可讓這樣的恥辱落在到我身上，上帝也不允

許追樣的惡事因強權而得逞。他不是在談論那些葡

萄－－土帝也不關心葡萄或者對土地的圖謀一一而i是在

談論關於他的父輩的權利。零．他本可以接受他人的或者國

84 《撒母 1,:記卜》 〔《列王紀－書》」 草 21-27 節。

安布羅斯使用的是 "elem邙ta" 令意為勺C索」 因為占人相信自然界的事

物是由各種元素構成的，所以這裏引申為「自然界」尸一－中譯江

(〈列上紀盡》」「:t 立 3 節

，如之前所注釋的 這裏也有「公義應得的意思。＿中
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王的葡萄園並成為他的朋友，在那一點上，根據這個世

間的評價，人們認為造可不是微不足道的益處。然而，

他認為卑微之事也不可能有益，因此他寧願為了榮譽不

受損而忍受危險，也不願意自己遭受侮辱而獲得益處。

我在迫裏談到的還是常人理解的益處，而不是在其中有

美德的生命恩典的益處。

64. 國王本可以自己強佔葡萄園，但是他認為這太過

無恥；當拿伯死的時候，他為之悲傷。 86上主也宣告了，

那個婦人的殘忍應該受到應得的懲罰，囚為她不關心美

德卻寧可選擇可恥的獲利。 87

65. 樣樣不公正的行為都是可恥的。甚至在日常事務

，缺斤少兩和虛減尺寸都被人們憎惡。如果説，有人

在市場上或者在生意中欺詐，他就要受罰，那麼如果被

人發現在履行美德的責任時有欺詐，造乂如何能夠免於

指責呢？所羅門説， 「兩樣的法碼，兩樣的升斗，都為

上主所憎惡」。 88在此之前，經「也説了，「詭詐的大平

為上主所憎惡，公平的法碼為他所喜悅。」 89

第十章 我們不僅在民法中受到警告，而且在《聖經》中也

受到警告，要在一切協議和契約上避免欺詐，約書亞和基遍的

例子説明了這黜。

66. 所以，在沏J事情上，誠信＊是適當的，公義是令

人喜愛的，尺度公平是得喜樂的。但是我應該對契約説甚

麼呢，特別是關於買賣土地的，或者關於協議，或者約定？

難道不是有用於排除一切虛偽和欺騙、揭發騙子、給予雙

86 《列f紀L》〔《列士紀－書》〕 :: I 章 16 節。如裏的引屮超出了原又。

87, 《列于紀 I: 》 〔召削E紀:7.書》 l ::: i 一章 23 節。

88 《箴訂》了十章 10 節。

89. 《箴言》 I· 一章 1 節。

．拉」又 "tide'' 般翻譯為「相亻直、信仰、信心、自佔」 ，迫裏根據語境

翻譯為「誠信」 ，即自己有自信並且他人也相f印的真誠狀態 一一中譯汪
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卷三

倍的懲罰的專門的規則嗎? 90那麼，無論在哪裏，只要尊

重美德起帶頭作用，那麼欺騙就被排除，欺詐就被驅逐。

因此先知大衛已經正確地敘説了一條普遍的判斷：「他不

惡待鄰里。 j 91在契約上，那些待售的東西的缺點都應該

被記錄，除非賣主已經提到了那些缺點；即使賣主已經將

貨物移交買方，一次欺詐行為都可以導致契約無效；欺詐

不僅在契約上應該避免，而且也不應該出現在其他所有事

情上。坦誠必得展現，真實必得揭曉。

67. 在歸於嫩之子約書亞的《舊約》書卷裏，《聖經》

清楚明白地敘説了族長對欺騙的審判（雖然不是真正的律

師們的法律規定） 。那時，消息在各個民族間傳開了，他

們聽説，希伯來人在跨海的時候海就乾枯了；磐石出水；

食物供應每天大量地從天而降，足夠供應人數以萬計的人

民，在神聖的號聲中，耶利哥的城牆坍塌了，被人們的呼

喊聲傾覆了；還有，艾城的王被吊在樹上，直到晚上；基

遍的居民懼怕他的強手，於是就設「詭計而來，裝假他們

來自很遙遠的地方，因為走了追麼遠的路，他們的鞋子開

裂、衣服穿爛，他們就用這些變舊的衣服和鞋子作證。他

們還説，他們忍受追麼多辛勞，是因為他們渴望獲得和平

並與希伯來人結交友誼，於是他們請求約書亞與他們締結

盟約。而約書亞因為尚不了解所在地的情況，也不了解關

於附近居民的情況，就沒有識破他們的謊言，他也沒有求

問上帝，而是輕易地相信了他們。 92

68. 在那個時代，一個人的宣誓的話是如此神聖，沒

有人相信其他的人會試圖欺騙。聖人們認為其他人與自己

感同身受，推想沒有人會説謊，因為真理是他們自己的伙

伴，因此誰能夠在此事上對他們吹毛求疵呢？他們不知道

90. Cicero 《論責任》，卷．－，第 15 布，第 61 節。

91 《詩篇》十九〔十四）篇 3 節。

92 《約潜亞記》九章 I 節及以1丶 c
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謊言是甚麼，他們情願如其所是地相信他人，同時他們無

法如其所不是地懷疑他人。因此所羅門説過，「純真者是

話都信」。 93我們不可責備他輕易相信，而是反而要讚美

他的善良。不知道任何可以傷害他人的事物，這就是純

真。雖然他被別人欺騙了，但是他仍然從好的方面去看待

所有人，因為他認為所有人身上都有善信誠意。

69. 所以，被如此相信他們的想法所引導，他立了

約，他給予他們和平，與他們達成聯盟。但是當他來到

他們的國土，謊言就被揭發了一一十科為他們就居住在鄰

近的地方，但是他們卻假裝是外來人－~我們賢父的人

民開始因為受欺騙而發怒。然而，約書亞認為他們已經

達成的和平不能被破壞（因為此事已經被誓言所鞏固），

以免為了懲罰他人的背信，他會打破他自己的誓言。他

只好讓他們付出了懲罰的代價，促使他們從事最底層的

那種丁作。遁個審判實際上是溫和的，但卻是持續久遠

的，因為對他們過去的詭計的懲罰令他們．一直在那裏的

持守責任，毌川代代為之服務，直到今大。 94

第十一章 提出了在修辭學者的某些著作篇章中發現的欺詐

的例子，他以此説明，《聖經》對這些以及諸如此類的事情更加

清楚地和充分地加以譴責。

70. 我對那兩個故事不予置評，即為了能夠進人遺囑

名單而打響指，或者讓繼承人裸體跳舞。 95迢此故事已經

眾所周知。但是，我想談談另一個故事，故事説的是，

93. 《箴，'1》 i四章 15 節。（此處安布羅斯拉 I文原文是 "innoccns" 他用的

是其止面意義，即「清自無辜的人、無害的人、義人」。也可以進 步引申

意義為「單純、幼稚、人真的人」，甚令從負曲意義「指「愚蒙人」。

中譯計）

94 《約占亞記》九章 27 節。

95. Cicero , 《論責任》，卷二，第 19·/)'t 。（西塞羅假設「吶個故事如果打"

個嚮指，或者裸露着公閒跳 次舞 自己的名字就能進人「富翁的遺囑，那

麼正直的人和貪婪的人會有不同的選擇。＿中譯注）
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在一次假裝的集體捕撈活動上聚集了大量的魚，以此刺

激買方的欲望。為甚麼他要自己表現得那麼渴求奢華和

美食，以致遭受了這種欺詐？

71. 我將轉述造個著名的故事，關於在敘拉古的一次

愉快和悠閒的隱居，還有一個西西里人的詭計。 96那個西

西里人認識了一個外鄉人，知道他渴望購買一處地產，

於是就邀請他到自己的莊園裏吃飯。逍個人就接受了，

在第二天他就來了。在那裏，他的雙眼看到的是許多漁

民，還有擺在面前的一桌奢侈的筵席。客人們看到了

多漁船停在莊園裏面，而實際上，那裏之前從未撒過漁

網。每個漁民輪流向客人們呈現自己捕撈的收穫，魚就

被擺上了餐桌，抓住了坐在那裏的人們的視線。那個外

鄉人好奇為何那裏有如此之多的魚和如此之多的船。得

到的回答是，這是－個大水庫，因為水質廿甜，如此之

多的魚都出產自這裏。長話短説，他引誘了造個外鄉人

急切地想要獲得迨個莊園，他內心樂意地接受出價賣了

迨個莊園，但是他接收錢財時表面卜卻看起來心情沉重。

72. 第:~.天，買方和他的朋友們來到莊園，而是卻發

現一艘漁船也沒有。他就間人，是否那天漁民們在歡度

節 f:1' 別人就告訴他，除「旿天，漁民們從來不在那裏

捕魚；但是對於這樣的一次欺詐，他又能怎樣，誰讓他

如此可恥地被遣種奢華美食給抓住了呢？證明別人犯錯

的人，自己也應該避免同樣的錯。我不會把追樣的小事

囊括進教會的監管權力之卜，因為，總而言之，一切不

名譽贏利的想法都應該受到譴責；還有，

切狡猾和詭詐的行為都應該禁止。

73. 我還要談談另一個故事·有人以一份遺囑為證據

官稱自己是遺產繼承人或者受贈人，儘管他明知這是他

96 同 t, 卷一，第 14 章¢ 迫個故事是西扆羅講述的，作為一樁徹底的欺膈叩

例f , ii他那個時代，對於這種詐騙沒有法律救助
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論責任

人偽造的； 97這個人試圖從別人的犯罪獲利；對於這位明

知故犯利用假遺囑的人，即使國家的法律也宣判他因行

為不當而有罪。那麼，公義的律法是清楚的· 一位好人

不應該偏離真理，也不應該使得任何人遭受不義的損

失，也不應該有任何欺詐的行為，或者參與任何欺詐。

74. 不過，在這一點上還有甚麼比亞拿尼亞的例子更

清楚的？他在賣了田地的價銀上動了手腳，他賣了之後

只把部分價銀放在聖徒的腳前，裝假這就是全部。 98為

此，他因為欺詐罪而遭到滅亡。他本可以甚麼都不奉獻，

那麼他也就不會犯下迅一次欺詐的罪行。但是因為他的

行為裏摻雜了欺騙，他不僅沒有因為他的慷慨而得益，

反而是為他的詭計付出了代價。

75. 在福音書裏，上主也拒絕那些帶着詭詐來到跟前

的人，他説，「狐狸有洞 j , 99因為他吩咐我們要活在單

純樸素和純真無欺的心裏。大衛也説過， 「你的舌頭邪

惡詭詐，好像剃頭刀」 ， 100他用以説明，詭詐的人，正

如這一種工具，常被用於修飾人，然而卻經常傷人。如

果有人表面上支持，但是背地裏卻想學做叛徒圖謀詭

計，為的是把他本該保護的人置之死地，我們應該把這

種人比作那種工具，它由於酒醉的心靈和發抖的手所做

的惡事而常常傷人。因此那位喝醉了邪惡之酒的人，以

嚴重的背叛行為的罪名謀害了大祭司亞希米勒， 101 因為

亞希米勒之前熱情地接待了先知大衛，而那時國王被嫉

妒所刺激，正在追趕大衛。

97 同七，卷二第 18 草 c

98. 《使徒行傳》五章 1-5 節。

99 《馬太福音》八章 19-20 節。

JOO 《詩篇》五!·:: 〔五十一〕篇 2 節。

IOI 《撒母耳記 t 》 (《列 :E紀一冉》〕二十＾章 6 節及以下。
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第十二章 我們不可以作不正當的承諾，如果我們發了不義

的誓言，我們也不可以遵守 o 作者説明，希律在這方面犯了罪。

耶弗他所發的誓願是應該被譴責的，上帝本並不想要報應到他

身上的所有其他事情也是如此。最後，與兩名畢達哥拉斯主義

者相比較，耶弗他的女兒仍然是被置於他們之前。

76. 一個人性情應該是純正無玷和健全的，以致他可

以説話純樸而沒有掩飾，保管他的容器為聖潔； I02那麼，

他就不會被他的兄弟用虛假的言語迷惑，也不會承諾任

何不榮譽的事情。如果他確曾作f這樣的承諾，那麼，

他寧可不兑現，也遠比兑現可恥的事情要好得多。 103

77. 人們常常用莊嚴的誓言束縛自己，儘管他們後來

意識到，他們之前不應該作出那個承諾，考慮到他們的

容也不應該兑現承諾。迫就是希律所做的事，

如我們之前提到過的。 104因為作為對舞者的獎賞，他作

出 f一個可恥的承諾一一-Ml殘忍地履行「承諾。它是可

恥的，因為他將王國許諾給了一位舞者；它是殘忍的，

因為僅僅為「一個誓言他導致了先知之死。做偽誓也遠

遠比遵守這樣的一個誓言好得多，偽誓就是那些酒鬼對

着酒杯所發的誓，或者嬌氣的浪子在跳舞時所做的承

諾。先知的頭被放在一個盤子裏端上來， IOS人們認為這

是信守承諾的行為，然血它其實是瘋狂的舉動！

78. 我絕不會相信，眾人的首領耶弗並非草率地發了

他的誓願； 106那時他向上帝承諾：在他回家的路上最開

始見到的不管甚麼都獻給上帝。因為後來他的女兒出現

迎接他，他就後悔他的誓願。他撕裂衣服並説，「哀哉！

102. 《帖撒羅尼迦前書》四章 6 節。這裏應該是指牧師講道和保管聖器的責任

IOJ. Cicero· 《論責任》，卷'.. 第 24 章，第 93 節。

104 參积司 l: . 卷二．第 5 章．第 35 節• I 本書卷... 第五十章，第 264 節

中譯注）

!05. 《馬可福音》六章 28 節

l 06. Cicero· 《論貞任》，卷．三，第 25
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我的女兒啊，你使我甚是愁苦，叫我作難了。」 107因為

他充滿虔誠的敬畏和崇敬，他吞下了他自己種下的殘酷

苦果，並且他吩咐人民此後遵守每年要為之哀哭。那是

一個嚴厲的誓願，兑現它則是更加苦澀的事情，因此履

行此誓願的人是最有理由哀哭的。此後以色列中有個規

矩，每年以色列的女子去為基列人耶弗他的女兒哀哭四

天。 108我不能責備那個堅持認為必須兑現自己誓願的

人，但是這是－個可憐的「必須」 ，因為它只能用他的

孩子的死來清償。

79. 比起發那些上帝並不希望為發願人兑現的

願，不發任何誓願還更好。我們還有以撒的例子，上

指定用一頭公羊代替用他獻祭。 109所以並不是每一個承

諾都必須兑現。不僅如此，如《聖經》指出的，士主自

己也常常轉變心意。例如，在名為《民數記》的經卷上，

他本宣告他將用死亡懲罰人民、擊殺他們， 110但是後來

當摩西懇求的時候，他又與他們和好。還有，他對摩西

和亞倫説， 「你們離開這會眾，我好在轉眼之間把他們

滅絕」。 111當他們離開會眾，大地突然開裂，開了口，

只把大坍和亞比蘭都吞了下去。

80. 耶弗他女兒的那個例子比那兩名畢達哥拉斯主義

者的例子更加光榮和古老， 112後者在哲學家中間得到了很

高的評價。兩人中有一個被僭主狄奧尼修宣判死刑，當定

下了行刑的日子，他就請求允許他回家，以便為家庭料理

後事。但是，以免他可能違背誠信、去而不歸，他為自己

的死刑提供了一個擔保人，如果他自己缺席了指定的日

107 《十帥記》十丑/; 35 節。

108 《土師記》 j·..章 40 節

109. 《創世記》－丨＇ 章 13 節。

110 《民數記》十四章 12·20 節，＇

Ill 《民數記》十八策 21 節，＇

日 2. Cicero, 《論責任》 卷＾ 第 10 店，第 45 節：
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，他的擔保人就會樂意代替他死去。另一個人並不拒絕

提出的擔保條件，他以一顆平靜的心靈等待死刑日子的到

來。囚此一位自己不退縮，而另一位在指定的當天返回。

這一切看起來如此奇妙，以致僭主請求成為他們的朋友，

儘管這兩位他之前還急於想要擊殺。

81. 在植兩位可敬的學者的例子裏是充滿了奇妙，然

血，人們發現那個處女的例子是耀眼得多、光榮得多，

因為她對悲傷的父親説， 「就當照你口中所説的向我

。 113但是她請求延遲兩個月，以便她可以與她的同

山上哀哭，為她至死的童貞而作適宜和忠貞的

。她的同伴的哭泣沒有打動她，她們的悲傷沒有説

服她，她們的哀歌也沒有令她回心轉意。她不允許日

略過，也不允許時間逃脱她的注意。她返回到她的父親

，恰如依照她自己的心意回來，當父親猶豫時，她

出於自己的意願勸他行動，因此她是憑自己的自由選擇

而行動的，令到本來是－次糟糕的偶然事故，現在變成

了一次虔誠的獻祭。

第十三章 猶滴，為了美德的緣故而忍受了許多危險，之後

他獲得了有多乂大的益處。

82. 看哪！猶滴為你獻士了她自己值得稱讚的範

例。她接近「為眾人所懼怕的、被得勝的亞述軍隊所包

的敖羅斐乃。最初，她依靠她形象的優雅和面容的美

麗給他留卜深刻印象。然後她用文雅的談話捕獲「他。

她從敵人的營帳返回，而自己的純潔未受玷污，

的第..個勝利。 114她的第二個勝利，是她戰勝f心漬個男

人，用她深思熟慮的建議讓人民得以逃脱。

113. (t細禱¢》十 ，章 36 節。

114 才酋滴傳》 丨 ：章 20 節 e
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83. 波斯人被她的膽量嚇退。 I 15在那兩名畢達哥拉斯

主義者的例子中值得讚美的，也在她的例了裏值得我們

讚美，因為他不在死亡的危險面前戰慄，甚至她的節操

處於險境時也沒有害怕，而節操是好婦女需要更加關心

的。她不畏懼一個惡棍的打擊，也不害怕整支軍隊的武

器。她，一個婦人，站在戰士的行列間一一－就在得勝的

軍隊包圍中—一－毫不顧念死亡。如果有人看到她所面對

的巨大危險，他會説她是去赴死；如果有人看到她的信

仰，他會説她是去戰鬥。

84. 猶滴遵循美德的召喚，因為她遵從的是美德，她

反而贏得了極大的益處。制止上主的人民把自己獻給異

教徒；制仆他們背叛他們本國的儀式和奧秘；制止他們

獻出奉為神聖的童貞女丶目」敬的寡婦和守節的已婚婦女

以供野蠻人玷污；或者制止他們以投降結束被圍攻；以

上都是美德的。她甘願代表所有人遭受危險，為的是救

助所有人脱離危險，這是美德的。

85. 她身為婦人，竟自告奮勇在最緊要的關頭出謀獻

策而不是把問題留給人民的首領之手，她美德的

多麼地偉大，她堅定倚賴大主的幫助，她芙德的力量是

多麼地偉大，她就得到了上帝的幫助，她的恩典是多麼

地偉大！

第十四章 以利沙所做的事情是多麼地美德和有益。煊比得

上常常被人複述的希臘人的行動。約翰為了美德的緣故放棄了他

的生命，蘇撒拿為了同樣的理由將自己暴露於死亡的險境之中。

86. 以利沙用昏盲遮蔽「前來抓拿他的亞蘭軍隊的

眼睛，帶着他們進入撒瑪利亞並作了俘虜，以利沙除了

美德還遵從別的甚麼嗎？他隨後説， 「七主啊，求你開

115 《猶滴傳》 卜六章 10 節及以下。
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人的眼目，使他們能看見。 j 116然後他們就看見了。

但是，當以色列國王想要殺死那些進城的人並請求先知

允許他這麼做的時候，他回答説，這些俘虜不是用手的

力量或者戰爭的武器帶來的，他們必不可被殺，相反國

以供應食物救助他們。於是，他們被充足的食物

重新振奮了精神。在那之後，那些亞蘭的強盜認為他們

決不能再返回以色列的國士。

87. 這個要比希臘人曾經做過的事情更加高

多! Jl7那時，兩個國家相互鬥爭，為的是贏得光榮和最

高的權力；他們其中一方有機會秘密地燒毀另一個的艦

隊，然而人們認為這是可恥的事情；他們寧願有榮譽地

贏得較少的益處，也勝過用可恥的機智贏得更大的益

處。的確，如果用這個陰謀坑害那些為「終l「波斯戰爭

而曾聯合在一起的人們，他們如果如此行動就必將令自

己臉」二無光。儘管他們可以口頭上否認此事，然而他們

水遠只能一想起它就臉紅。然而，以利沙希望的是拯救

而不是毀壞，那些人確實是被欺騙了，但卻不是依靠骯

髒的行動，而是被上主的大能擊打致盲。假使他未曾

恕，他本可以取其性命，但是他還是認為，寬恕一個敵

人、饒恕一個仇敵的性命才是適當的。

88. 那麼，無論甚麼適當的事物也總是有益的，此事

明白的。因為聖潔的猶滴適當地漠視她自己的安

，從而結束了圍城的危險，依靠她自己的美德贏得「

對有所人都普遍有益的結果。以利沙因其赦免而非

獲得了更高的名望，保全了那些他本可以通過俘虜他們

而獲得更大的益處的敵人。

89. 除「美德的事情約翰心中還有別的甚麼嗎，因此

他不能夠容忍一樁缺德的婚姻，即使是國王的例子，他

116 《列1紀｀卜》 ［《列 1紀四書》〕六章 20 節＆

117, Cicero' 《論責任》，卷－｀第 11 店，第 49 節
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説，「你娶這婦人是不合理的」。 118他本可以沉默，然

而他認為，如果自己畏懼死亡而不講出真話、或者讓先

知的責任屈從於國王，或者沉湎於阿諛諂媚，這些都是

不適當的。他清楚地知道如果他反對國王他就會死，但

是他寧願選擇美德勝過人身安全。比起帶給聖人光榮的

受難，還有甚麼比之更有益的嗎？

90. 聖潔的蘇撒拿也是如此，當她受到威脅又唯恐自

己做假證，她看見自己受到兩方面沉重的壓迫，一方面

來自危險，另一方面來自恥辱，最終她寧願選擇用一次

美德的死亡來避免恥辱，也不願意為了想要拯救她自己

而忍受並過着可恥的生活。 119當她決心堅持美德，她也
保全了她的生命。但是如果她選擇了看起來對保存生命

她有利的事情，她將永遠不可能獲得如此巨大的聲望，

不僅如此一－那麼這將不只是無益的而且還是危險一一－

也許，她甚至可能無法逃脱對她的罪行的懲罰。所以我

們注意到了，無論甚麼可恥的事情都不可能是有益的，

而且，無論甚麼美德的東西都不可能是無益的。因為益

處往往是和美德緊密聯繫在一起，而美德也往往是和益

處緊密聯繫在一起的。

第十五章 在提到羅馬人的一次高貴行動之後，作者以摩西

的事蹟説明，摩西具有對美德的事物最大的尊重。

91. 人們傳説着一亻日羅馬將軍的值得紀念的行動： 120 

，有名敵對國王的醫生來到他跟前並承諾給國王下

，追位將軍就把他綁起來送回給了敵人。確實，在

一個人涉人權力鬥爭之後，他拒絕用骯髒的行動贏得勝

I 18 《馬人福音》十四章 4 節¢

119 《蘇撒拿》 li:章 23 節（思高本）

120 這個事件發牛在皮洛斯 (P;'ffhus, 伊庇魯斯國E) 發動的反對羅樹人民的戰

凈中，，凱烏斯 法伯屮修 (Caius Fabricius) 是那位將軍，他扣絕採用這個卑

鄙的獻計令
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利，造是一件高貴的事件。他並不認為美德在於勝利，

但是他申明了，除非贏得光榮，否則勝利就是可恥的。 121

92. 讓我們回到我們的英雄摩西，回到他的更加崇高

的事蹟，以此説明這兩者比我們之前提到的都更加

超。當時，埃及國于不讓我們的賢父的人民離開，摩西

吩咐祭司亞倫把他的杖伸在埃及所有的水上。亞倫就把

它伸出去，於是，河裏的水就變成「血。 l22沒有人能夠

喝這水，所有埃及人都因為口渴而受苦；但是卻有純淨

的水源源不斷地供給賢父們。他們把灰向天揚起，就在

人身上和牲畜身上成了起泡的瘡。 l23他們帶卜來了混雜

火焰的冰雹，在那地上的萬物都被毀壞。 124摩西祈禱，

萬物又都恢復到原先的美麗。冰雹停止了，瘡也醫治了，

大河也供給他們往常的清流。 125

93. 然後還有，遍地都被烏黑覆蓋了三天之久，因為

f手，令烏黑擴散。 126埃及的所有頭生子都死

了，而所有希伯來人的子嗣卻未受傷害。 !27摩西被請求

結束這些恐怖的事情，於是他祈禱，他的請求就得獲准。

在前..個事例裏，那位將軍阻止自己參與合謀欺詐確實

值得讚美的；在後一個事例裏，摩西因自己固有的良

善，他為敵人除去了神聖命令的懲罰，造是值得矚目的。

如經上所寫，他的確是謙和的。 128他知道國

，然而當他被請求時，他就照着請求祈禱，

即使被委屈也要祝福，當被懇求時就原諒，他認為這是

正確的和好的事情。

121. Cicero· 《論責任》，

122 《出埃及記》七章 19 節。

123 《出埃及記》九章 IO 節

124 《出埃及」＼山九草 23 節。

125. 《出埃及記》九章 29 節 3

!26 《出埃及記》十章 22 節{

127 《出埃及記》!·::.章 29 節｀

128 《民數記》十：章 3 節
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94. 他丟下他的杖，然後杖就變成了一條蛇，吞食了

埃及的諸蛇； 129這象微着，言語會變成肉體，＊依靠饒恕

和罪的赦免，毀滅可怕的蛇的劇毒。因為杖代表

一王權的，充滿力量的，在統治裏有光榮的。杖變

成了蛇；所以，他，從父上帝而生的神子，變成了人子，

從一位婦人而生，被高舉，如這裏的蛇，在十字架上，

傾倒出他的良藥醫治人的傷口。因此上主自己説， 「摩

西在曠野怎樣舉蛇，人子也必照樣被舉起來」。 130

95. 還有，摩西還指出了我們的主耶穌基督的另一個

先兆。他把手放在自己懷裏，又抽了出來，手就變得雪白。

第二次時，他又把手放進去和抽出來，這時手又變得像人

的肉一樣的外表。 131這首先象徵着主耶穌的神性的最初閃

耀，其次是象徵着披戴上我們的肉體，在其中有真理，是

所有民族和人民都必然信仰的。所以，他放入自己的手，

因為基督是 t帝的右手；不管是誰，不相信他的神性和道

成肉身的人都要作為罪人被懲罰；就好像那位埃及的國

干，起先他不相信那些公開的和明確的徵兆，然而後來受

到了懲罰之後，他就祈求自己可以得到憐憫。摩西代表人

民獻出了自己，祈禱」二帝，要麼原諒人民，要麼把他的名

從活人的冊子上塗抹掉，「述證據和尤其此事就説明了：

摩西對美德的尊重有多麼大啊。 132

129. 《出埃及記》七章 12 節，

專拉」語 "Verbum'' 是指「詞語、言語j '英語對應是 "Word'' (訌、詞） 。

結合 1:·F文他煊裏是對照基督的「道成肉身」的「道」，「道」也就足「聖

．所以拉「原文和英譯本都把這裏的「自」首字母大寫。參見存《約翰福

沿惰 1 節和漳 14 節和合本是 「太初有道，道與神同在道就是神。」

「道成f肉身亻.Et£我們中間」」思高本是 看存起初已有舉言，聖言與入土同

在，聖音就是天主。 「於是，準言成「血肉，寄居在們中間」，＿中譯注

130 《約翰福音》 章 14 節，

131 《出埃及記》四章 6-7 節。

132 《出埃及記》 :: I·:=章 32 節。
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第十六章 在簡單提到了多比之後，他表明流珥在美德上勝

過哲學家們。

96. 多比在他的生命中也清楚地展現了真正的美德，

他離開筵席並埋葬死者， 133邀請生活困難的人在他自己不

。流珥更是－位鮮明的楷模。因為他尊

，當他被請求嫁出女兒時，他並不因為顧慮到女兒

的缺陷而保持沉默，唯恐自己的沉默看起來時為「從求婚

者身上佔便宜。因此當多比之子多比雅請求將他的女兒許

配給他，流珥回答説：按照律法，她應該許給至親的他，

但是他已把她嫁過六個人，但是他們都死去 f 。

人，敬畏其他人勝於自己，寧可希望他的女兒繼續未嫁也

不願意別人因為娶了她而冒風險。

97. 他多麼簡單就解決所有哲學家們的間題啊！他

們談論－所房子的缺點，討論賣主是否應該隱藏或者公

佈這些缺點。 135流珥非常確定，他的女兒的缺陷不應該

保密。實際上，即使人們向他求取女兒，他也並不急切

地要把她嫁出去。如果我們認為比起單純的金錢交易，

一個女兒的未來是更加重要得多，那麼我們可以不用懐

，在關於美德之事上他比那些哲學家要更加留意得多。

第十七章 帶着甚麼樣的美德的情感，就在馬上要被俘虜

時，古代的賢父們藏起了聖火。

98. 讓我們繼續思考另一個例子，即那個在被擄時期

所完成的事情，此事屬於最高程度的美德和光榮。逆境

並沒有限制美德，因為美德是在逆境中高升的，在逆境

中而不是在繁榮順遂中得勝。在鎖鏈或者武器中，在烈

火或者奴役中（奴役對於自由人來説比任何懲罰都要沉

133 《多比傳》二草 4 節。

134. ! 多比傳》七章 II 節。

I :l5. Cicero , 《論責任》，卷一，第 13 章¢
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，在垂死之人的苦痛中，在家鄉的毀滅中，在活人

的恐懼中，或者在被屠戮者的血泊中一－在所有這些事

物之中，我們的賢父沒有失落「他們追求美德的心。在

他們淪陷的家鄉的聖灰和塵土之中，它因為虔誠的努力

而繼續發熱、發光。

99. 因為當我們的賢父被擄往波斯去的時候， 136有幾

位祭司，他們當值侍奉全能的上帝，他們秘密地取了

主祭壇t的火，暗藏在山谷裏。在那裏有一口露犬的井，

裏面沒有水，人們不會因為需要而接近紐裏，這個地方

不被人察覺，也沒有人闖入。在那裏他們用神聖的記號

秘密地封印了藏起來的聖火。他們不急於掩埋黃金或者

隱藏白銀，以便留給他們的子孫，而是在他們面臨大危

機的時候，所思所想的都是美德的，他們認為聖火應該

被保存好，因此不潔之人不能玷污它，屠戮的鮮血不能

夠熄滅它，悲慘的廢墟碎片不能夠覆蓋它。

100. 因此他們去到了波斯，只在他們的宗教上是自

由的；因為這一！枯不能夠因為他們的被擄血從他們身上

分離。在很長..段歲月之後， 137根據士帝的善意，他將

其放入波斯于的心中，讓他命令恢復在猶太地的聖殿，

在耶路撒冷重建律法和禮儀。波斯王指定了祭司尼希米

執行此項工作。他隨身帶着那些祭司的子孫，即昔日離

開故土時藏起並拯救聖火免於毀滅的那些祭司的子孫。

但是，當他們到達的時候，就如我們在賢父們的歷史記

載裏得知的，他們沒有找到火而是找到水。當他們想要

祭壇士燃起聖火時，祭司尼希米吩咐他們汲取那些

水，帶來給他，灑在木柴上面。啊，多麼神奇的一幕！

被雲彩遮蔽的天空，突然間陽光閃耀，一團烈火忽然發

出，所有人都驚奇一－－被上主恩賜的這個清晰徵兆所震

136 《馬加比： [!}> 1 章 19 節。

137 《馬加比'.,r!l》 「詝 20 節及以卜。
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撼，充滿着喜樂。尼希米祈禱；祭司們唱了－首頌歌讚

，直到獻祭完畢。尼希米再一次吩咐人們把其餘

的水倒在更大的石頭「。剛一倒下，便立刻發出火焰，

而祭壇上發出的火光照耀得更加明亮。

IOI. 當這一徵兆的消息傳出去，波斯王就命令建造一

座聖殿，就在之前藏火和後來發現水的地方，隨後人們為

它贈送了許多禮物。與聖潔的尼希米一起的人們把它（水）

稱之為乃弗塔爾 (Naphthar) , 138意思是潔淨，但是人們

多簡稱它為「乃弗泰」 (Nephi) 。類似的事情也出現在

先知耶利米的歷史記載中， 139裏面寫道，他曾吩咐那些追

隨它的人攜帶聖火。那火也就是落在摩西的犧牲上並將其

火，正如經上寫道，「有火從上主面前出來，在壇

「燒盡璠祭和脂油J 。 140獻祭的犧牲必須只用造個火使其

為神屮。所以，火也曾從上主那裏而來，降在亞倫的孩子

I一，因為他想要獻祭凡間的火焰，於是那降臨的火就把

他們燒滅了，隨後他們的屍體就被人抬到營帳外面。 141

101.*耶利米來到了一處地方，發現那裏有一所像山

洞的房子，他就把聖幕、約櫃和焚香的祭壇帶進去，然

後他就關1了入口。後來，有些與他同去的人又去對它

作『嚴密的探查，並且做了記號，但是他們卻再也不能

夠發現或者找到它。當耶利米知道了他們想做的事情之

後，他説「造地方任何人都不知道，直到上帝把百姓集

合並對他們賜恩典的時候。到那時，上

曲，上主的榮耀才會顯現。 j 142 

138 <!f;加比齿》 章 36 節。

139 《馬加比二害》二章 1 節及以卜

140 勺IJ 未記？九章 24 節'.

141 《利未記》十章 1-2·4 節令

令此處節號與 t節直複什拉」＾文版裏即是如此，吳語版也跟著如此

譯汪

142. 《馬加比二鹵》二章 5 節及以}令
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第十八章 在先前已經提及的故事裏，特別是關於尼希米的

獻祭犧牲，象徵着聖靈和基督徒的洗禮。摩西和以利亞的獻祭

和挪亞的歷史也是同樣的道理。

102. 我們組成了上主的聖會＊。我們認出了我們的上

主士帝的贖罪祭，也就是我們的贖罪者在他的受難中所

作成的。我想，當我們讀到，主耶穌用聖靈和用火施洗

禮， 143如同約翰在他的福音書裏所説的，我們不能把視

線從那個火上移閒。植個犧牲是正確地被燔祭的，因為

了罪。那個火是聖靈的一種形式，它是在上主升

天之後降臨的，是來免除所有人的罪，它如火一般燃燒

了靈魂和信實的心靈。因此耶利米，在受到聖靈感動後，

他説， 「我便心裏覺得似乎有燒着的火閉塞在我骨中，

我就含忍不住，不能自禁」。 144在《使徒行傳》中，也

有類似的，當聖靈降臨在聖徒和那些等待着父的允諾的

人身上，我們讀到「，舌頭如火焰分開落在他們之中。 145

各人的靈魂因此被他的影響所抬高，各人因而接受了不

同的語言天賦，人們認為他們是被新酒灌滿了。 146

103. 也就是説，火變成了水，水招來了

能意味着，舉靈的恩典用火燒盡了我們的罪，用水潔淨

了他們一—造難道還能有其他的意思嗎？因為罪被洗走

了，罪被燒掉了。因此聖徒説， 「逍火要試驗各人的工

作是甚麼樣子的 J 。 147他還繼續説了， 「人的工作若被

燒了，他就要受虧損：自己卻要得救；雖然得救，乃像

從火裏經過的一樣。 j 148 

．拉「文 ·'congreg血onem·• • 意思是「集會心聯合｀社團· 會社」等· 總之

就是指人們走到一起形成集合體尸一一中譯注

143 《約翰福音》寸·章 33 節

144. 《耶利米書》二十章 9 節。

145 《使徒行傳》 「団亨 3 節

146. 《使徒行傳》二二章 13 節 3

147. 《哥林多前白》了：章 13 節 a

l4fi 《哥林多前書》 ：章 15 節。
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104. 我們現在知道了，這實際上就是聖火，它就如

未來免除罪的形式，降臨到獻祭犧牲上。

105. 這火在被擄時期被藏了起來，在那期間，罪在

統治，但是在自由的時期，它就被帶了出來。雖然它被

變成了水的摸樣，然而保存了它的火的本性，從而能夠

燔祭犧牲。當你讀到父上帝説，「我乃是烈火」 ，你不

要驚奇。 149還有，「他們離棄我這活水的泉源」。

耶穌也像一團火點燃了那些聽到他的人的心，像一汪泉

水涼卻 f他們。因為他自己在他的福音書裏説了，他來

要把火丟在地上， 151還説了，要流出活水來供那些口渴

的人喝。 152

106. 還有，在以利亞時期，當時他與異教的先知挑

戰不用火點亮祭壇，這時火降臨了。然而他們卻做不到；

他在他的犧牲周圍倒水，以致水繞着犧牲流在四周，然

後他呼求，於是上主的火從天降臨，燒盡燔祭。 153

107. 你就是那犧牲。獨自默默地冥想吧。聖靈的氣

息降臨在你之上，他似乎要燒盡你，而實際上他在燒盡

你的罪。在摩西的時代，被燒盡的獻祭犧牲是為了罪的

獻祭，因此，正如在馬加比經卷中所記載的，摩西説，

人不能吃贖罪祭品，應當把它焚毀」。 154就如在洗禮

的聖事中，你的整個外在的人都死去了，難道它看起來

不像是在為你而焚毀？「我們的舊人釘死在十字架」， 155

聖徒呼喊道。有鑒於此，正如賢父的例子教導我們的，

埃及人被淹沒—一而i希伯來人被聖靈復興，正如他也曾

149 司1 命記》四章 24 節心

150. 《耶利米古》二章 13 節

151 《路加福音》十二章 49 節¢

152 《約翰福音》七章 37 、 38 節。

153. 《列上紀上》 ［《列工紀 」拉］ 十八章 30 節及以＇卜

154. ! 馬加比::書》一章 11 節。

155 《羅馬書》六章 6 節。
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橫跨紅海的而不濕腳－~在那裏，我們的賢父在雲裏、

在海裏受洗。 156

108. 還有，在大洪水中，在挪亞的時期，所有血肉

生命都死了，但是只有公義的挪亞與他的家庭一起得以

保存。 157當一切有死的都從生活中被斷絕，一個人不也

是在被燒盡嗎？外在的人敗壞了，但是內在的人被更新

了。不僅僅在洗禮中，而且在悔改中，肉體的敗壞有助

於靈魂的成長，＊如同我們在聖徒的權威裏所得到的教

導，聖潔的保羅説， 「好像我親自與你們同在，已經判

斷了行這事的人。要把這樣的人交給撒但，敗壞他的肉

體，使他的靈魂在主耶穌的日子可以得救。」 158

109. 我們看來已經作了某個冗長的離題談話，為了

思考這個令人驚奇的奧秘的緣故，以及想要更加充分地

展開討論這個已經揭示給我們的聖事，而這件事，實際

上是充滿美德的，正如它也是充滿了宗教的敬畏。

第十九章 作者敘述了基比亜的居民對某個利未人的妻子

犯下的罪行，從他們採取的報復，作者推論為何美德的理念必

然填滿了古代的這些人民的心。

110. 為「美德的緣故，我們的賢父們不得不用一場

戰爭報復一個女人所遭受的委屈，因為她在一群放浪的

人手裏被侵犯！＂不僅如此，當他們戰勝了那些人，他們

發誓，他們不會把他們的女兒給便雅憫支派的人為妻。

如果他們不是接受了允許，不得已使用詭計，那個支派

156 《哥林多前內；； j- I五 l 、 2 節。

157 《直 ilti1心》七＼淫 23 筲J

寧道裏的「廬魂」是拉］文 "spiritus 也可以翻譯成「靈性」，即與甲靈對

應的人的靈，這裏「肉體的敗壞」亻、是指真的肉體的毀滅，亻、是指離開此世

的死f 而是指人在洗禮和悔改的屮事中獲得「新4 樣，脱去了伶的人：

成為f新人。一一4卜譯注

158 《哥林多前書》 Ii.章 3 、 5 節。

＂本節的故事見《士師記》 l 几今二 I章。 中譯注
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卷三

就將只是得以保留卻無望有後代。逍個允許看起來並不
與給予他們的侵犯罪行適當的懲罰相衝突，因為他們只

是被允許通過強搶才得以有結合，而不是通過婚姻聖事

才有結合。實際上，道也是應得的，因為那些拆散他人

結合的人，自己也必將被剝奪婚姻的聖禮。

111. 造個故事是多麼地可悲可泣啊！經上説， 159_

個男人，一個利未人，為自己娶了一位妻子，從道個字

面上推斷，我想她應該被稱為是「妾」。後來，有－次，

她在某件事上冒犯了，逍種事也是常有的，於是她就自

己回到「父家，與父親一起住了四個月。她丈夫起來，

來到了他的岳父的家裏，與他的妻子和好，勸她再次回

家。這個婦人跑着去見他，並把他引進人父家。

112. 那個女子的父親歡歡喜喜地去迎接他， 160那人

就與岳父同住了三天，他們一同吃喝，住宿。再過一天，

那個利未人起了一個大早，但是又被他的岳父挽留，讓

他不要這麼快就失去了有人陪伴的樂趣。又過了再一次

的第 天｀第三天，那個女子的父親仍未讓女婿啟程，

直到他們的歡樂和相互的敬意都得以享盡。但是，在第

七天、天色已晚，在一次愉快的用餐之後，那人在夜晚

即將來臨時催促離開，為的是讓岳父認為他應該在朋友

中間什宿而不是在外邦人那裏，岳父不能留他，於是就

讓他與他的女兒一起走。

113. 當此時少有進展時， 161夜晚就要沉沉來臨，他

f耶布斯城，僕人請求他的主人轉去那裏，他拒

絕了，因為它不是以色列子孫的城。他想要一直走到基

，這是便雅憫支派的人民所居住的地方。但是當他

們到達時，沒有人熱情好客地接待他們，除「－個I.:[

159 《 1帥記》十九章 ],3 節 3

160. 《日湎記》十 }L章 4-9 節。

161. 《::L帥記》十九章 10-21 節。
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年紀的外鄉人－~，他問那個利未

人：你們要往哪裏去，你們從哪裏來？他回答説，他們

正在趕路，要往以法蓮山那裏去，但是道裏無人接待我

進他的家，那個老人就熱情地接待了他並給他們準備了

晚餐。

114. 當他們吃飽了飯、桌子已經撤掉的時候， 162俳

徒匆忙趕來並圍住了房子。迫位老人向這些惡人獻出自

的女兒，還是處女，並有與他女兒分亨床鋪的那人的

，只是為了不讓他的客人遭受暴力。就在理性沒有用

而暴力得勝時，那個利未人與他的那位分開，他們抓住

了她，就終夜凌辱她。被殖個殘酷的行為打倒，或者因

為她遭受委屈的悲痛，她倒在了他們的主人的門口，也

就是她丈夫進門的地方，失了靈魂，用盡了生命的最後

力氣，維護「－位好妻子的情感，為的是全少為她的丈

夫保存她的血肉之軀。

115. 簡而言之， 163隨着此事傳了出去，幾乎所有的以

色列人民都出來投入戰爭。但是戰果仍未分明，

仍然膠着不定，直到在第竺次會戰時，便雅憫人敗給了以

色列的人民， 164被神聖的審判所定罪，要他們為他們的放

蕩付出代價。更進一步的處罰是， 165任何一位賢父們的人

民都不可以把女兒嫁給他們。這一點被人們用莊嚴的誓言

所鞏固。但是，因為後悔在他們的同胞上處以如此沉重的

處罰，他們緩和了他們嚴厲舉措，以便把那此失去了父母

的處女嫁給他們，他們的父母已經因為自己的罪而被殺，

或者讓他們通過搶奪的方法各搶一個為妻。因為迫一次如

此骯髒的行動極其醜惡，逍牝侵犯了別人婚姻權利的人被

162 《土師記》十丿L章 22-26 節。

163. 《士師記》二 I章 l 節及以卜。

164 《i帥記》二:: 十章 35 、 46-48 節 e

!65 《十師記》:'.十一章 1 節及以下§
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證明是不值得擁有婚姻的。只是因為擔心人民的－個支派

i:iJ能就此消亡，他們才縱容了那些詭計。

116. 四萬人抽出劍反對他們的同伴便雅憫支派，想

向那違反廉恥的舉動復仇，因為他們不能夠忍受對貞

潔的侵犯，造個事實可以證明我們的先父們對美德有多

麼偉大的尊重。因此這那場戰爭中，雙方倒F

千名戰土．，同時他們的許多城市被燒毀。起初，以色列

的人民還被打敗f, 然而他們不因畏懼戰爭的反覆而動

搖、他們輕視他們為貞潔復仇付出的沉痛代價。他們勇

猛地衝進戰場，準備好用他們自己的鮮血洗刷敵人犯下

的罪行的污跡。

第二十章 作者講到，與以利沙的預言一致，撒瑪利亞可怕

的圍城戰結束了；然後他又講了四個痲瘋病人對美德事物的展

現甚麼樣的尊重。

117. 上主人民如此尊重適當的和美德的事物，即使

痲瘋病人也對美德的事物表現了關心一］「如我們在

的經卷裏讀到的-我們為此有甚麼需要驚

118. 在撒瑪利亞曾有一場大饑荒, 166因為亞蘭人的軍

隊圍了城。國王一邊憂慮，一邊在城牆上巡城守護，這時

有位婦人向他呼叫，説，适婦人説服我放棄我的兒子一一～

我將兒子讓出了，我們就煮了他，又真的吃了他。她承諾

她以後將帶來她的兒子，然後我們可以一起吃他的肉，剛

剛她藏起了她的兒子，不把他帶來了。國王耿耿於懐，因

為這些婦人好像不止吃人肉，而且是吃她們自己孩子的身

；被這個如此極端悲慘的事例打動，他威脅要殺死先知

以利沙。因為他相信，要打破圍城和避免饑荒取決於他的

166 《列｀「紀下》 ［（列干紀四書》 1 八章 25-31 節
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；或者，他牛氣，因為先知沒有允許國王擊敗亜蘭人，

而這些人以利沙曾經讓他們致盲。 167

119. 在伯特利，以利沙與長者同坐， 168在國王的使

者來到之前，他對長者説，「你們看這兇手之子，打發

人來斬我的頭？」使者進來並帶來了國王的命令，威脅

馬上就要他的性命。先知他回答説， 169 「明日約到這時

候，在撒瑪利亞城門口，－細亞細麵要賣銀一舍客勒，

二細亞大麥也要賣銀一舍客勒。」然而那個王派來的使

者不相信，他説，「即便上主使天上下了糧食的大雨，

也不能有這事。」以利沙對他説， 「因為你的不信，你

必親眼看見，卻不得吃。」

120. 突然， 170在亞蘭人的營盤裏，人們彷彿聽到「，

戰車的聲音、馬匹的響聲，巨人的嗓音，還有大戰的

。亞蘭人以為以色列國王已經在戰場上向埃及國

亞摩利人的國王求助，於是他們就一人早逃走了，留下

f他們的帳棚，因為他們害怕被突如其來的新敵人擊

，不能夠抵擋諸王的聯合軍力。撒瑪利亞城裏的人並

不知曉，因為被恐懼所壓倒，也因為飢餓而軟弱，他們

不敢走出城。

121. 但是那時有四位痲瘋病人在城門口， 171他們的

生命是..樁悲慘的事情，死反而是得益的。他們彼此説，

「看哪，我們坐在這裏等死。如果我們進城去，我們將

被餓死；如果我們留在造裏，我們身邊也沒有可以活命

的辦法。讓我們去到亞蘭人的營盤吧，或者他們將迅速

地殺死我們，或者留着我們活命。」因此他們去到並進

人了營盤，褪才注意到，敵人拋棄了－切。待到進入了

167 《列士紀下》 ［《列七紀四茜》」六章 21-22 節 e

16& 《列 1紀下》 ［《列干紀四書》］八章 32 節

169 《列｀「紀下》 「《列干紀四書》）七章 l-2 節。

170 〈列士紀下》 「《列上紀四書》 J t章 6-7 節。

171 《列 L紀尸 f 《列王紀四声 J t: 章 3.5 節 c
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帳棚， 172他們首先尋找食物以填飽飢餓，然後他們收藏

了儘可能多的金銀。雖然他們是當時唯一發現戰利品的

人，他們仍然決定要向國王報信，説亞蘭人已經逃走了；

因為比起扣留情報以便保存自己用欺詐獲得的戰利品，

他們認為這是更加美德的。

122. 一聽到這個消息， 173人們就去擄掠亞蘭人的營

盤。敵人的物資產生了富餘，造成糧食降價，與先知的

一致： 「－細亞細麵要賣銀一舍客勒，二細亞大麥

也要賣銀一舍客勒。」就在眾人為此欣喜鼓舞的時候，

因為人群不斷衝出去或者大歡喜而回，攙扶國王的那官

員被眾人的腳踐踏，倒在地上死了。

第二十一章 以斯帖在她生命有危險的時候，遵循美德的恩

典；不僅如此，甚至一位異教徒國王也這麼做，就在死亡威脅

一個他最親密的人的時候，因為友誼必然永遠與美德結合在一

起， IE如約拿單和亞希米勒的例子説明的。

123. 為甚麼王后以斯帖174 自己冒着死亡的危險，不

畏懼兇狠的國王的暴怒呢？從死裏拯救她的人民，難道

不是一次既適當的又美德的行動嗎？儘管波斯國王既兇

狠乂驕傲，但是他自己也認為令人顯現榮耀是適當的事

情，因這個人報告了一樁設計對付他的陰謀， 175這人還

拯救了人民免於奴役，將他們從死亡裏搶救，又寬恕了

曾經那麼不適當地用陰謀陷害他的人。那人他本列在國

王的所有朋友中為首位，但是因為國王認為那人用虛假

的建議侮辱了他，終於，他還是把逍個地位僅次於自己

的人掛在了木架上。 176

172. <列F紀下》 （《列F紀四書》） 七章 8-9 節：i

173 《列 1紀下》 [《'}jiJ「紀四書》］七章 16-20 節 g

174. 《以斯帖記》四章 15磁 16 節 3

175. 《以斯帖記》六章 IO 節。

176. 《以斯帖記》七章 9-10 節 3
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124. 因為，那種堅持「美德的值得讚美的友誼，是

非常肯定要勝過財富、榮譽或權力的。實際t, 它並不

是常常被置於美德之前，相反，而是追隨美德。 177約拿

單正是如此， 178他出於義憤的緣故，竟不逃避他的父親

的辱罵也不逃威脅他人身安全的危險。亞希米勒也是如

此，他為了維護熱情好客的責任，他認為自己必須承受

死亡而不能夠背叛他在逃I鬥中的朋友。 179

第二十二章 絕不能為了朋友而拋棄美德。然而，如果有人

必須作證反對朋友，那麼這事情必須小心行事。在朋友之間，

在敞開胸懷時需要甚麼樣的光明磊落，在受到損害時需要甚麼

樣的寬宏大量，在批評時需要有甚麼樣的自由！友誼是美德的

保護者，只有在相似取向的人們中間才能夠被發現。它必定在

指責時是溫和的，並反對尋求它自身的利益；因此，真正的朋

友在富人中間往往難得一見。友誼的真正價值是甚麼？朋友的

背叛，比起別人的背叛，更糟糕、也更加令人憎惡，這一黯從

猶大的例子和約伯的朋友可以看出來。

125. 沒有任何東曲能夠置於美徳之前；它也決不能

為了友誼的想法而被擱置，《聖經》也在友誼的主題上

給了我們警告。實際L哲學家們提出了各種各樣的問

題， 180例如一個人是否應該為了朋友而陰謀推翻他的國

家，從而能如朋友的所願？是否應該放棄善信，為的是

增進和維護朋友的利益呢？

126. 《聖經》也説了，「作假見證陷害朋友的，就

是大槌，是利刀，是快箭。」 181但是注意它所強調的．

它責備的不是作證反對朋友，而是作假證。如果為了上

177. Cicero , 《論責任》，卷：， 第 10 草，第 43 節¢

178 《撒母耳記l》 〔翌肛紀－書》〕二十章 27 節，＇

179, {撒母耳記 I:》(<(列千紀苦》) :: 十4章 16-17 節，

180. Cicero , 《論責任》｀卷－，，第 10 帝，令

181 《箴言》二1 九章 18 節。
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帝的緣故，或者為了自己家鄉的緣故，不得不作證呢？

是否友誼應該佔據史高的位置，勝過我們的宗教，

我們對公民同胞的愛呢？在這些問題上，首先我們需要

肯定以］丶見證是真實的· 一位朋友不應該被另一位朋友

的背叛所傷害，因為朋友間的誠信應該是無可指責的。

但是，¢滑個人應該永不取悅一位欲求邪惡的朋友，或者

暗算一位無辜的朋友。

127. 必然的，當一個人知道朋友身上犯了任何錯，

如果他有必要説出自己的證詞，那麼，他應該首先私下

責備朋友一一舟1果朋友不聽，那麼他就必須公開責備。

, 182通常要好過沉默的友誼。即使朋友

自己受到傷害，也仍要責備他；如果勸善改正的苦

了他的心，也仍然要責備他，不要顧慮。「朋友加

的傷害也好過諂媚者的親嘴。」 183那麼，讓我們責備犯

錯的朋友，不要拋棄純真無辜的朋友。因為友誼應該是

，在真情實感裏根基牢靠。 184我們不應該因漂

浮衝動的想法而以幼稚的方式變換我們的朋友。

128. 打開你的心胸，接納朋友，他才可能忠信於你，

而且你也可能從他那裏得到生命的喜樂。「忠信的朋友，

是生命和不死的妙藥。」 185朋友間要彼此謙讓正如彼此平

，因為友誼不認可驕傲好勝，但是在履行責任時不要羞

於爭先。因此智慧人説，「不要害喵向朋友祝好」。 186不

在危難的時候遺棄朋友，不拋棄，不辜負，因為友誼是

生命的支柱。正如聖徒曾經教導的：讓我們相互擔當重

擔； 187因為，博愛將人們聯結為同一個身體，他造話就

182. Cicero• 《論責任》，卷一，第 17 章。

183 《箴言》 二十七章 6 節。

184. Cicero• 《論學園派》 (Academical , 第 19 章，第 67 節¢

185 《使西拉智訓》六章 16 節

186 召更西拉智訓》－十二章 3! 節。

187 《加拉太書》八章 2 節。
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是對這些人説的。如果在興旺順遂的時候朋友相互幫

助，那麼，為甚麼他們不在患難時也相互扶持呢？讓我

們用忠告給予幫助，讓我們付出我們最大的努力，讓我

們全心地體諒他們。

129. 必要時，甚至讓我們為朋友承受苦難。我們常

常要為了維護朋友的清白無辜而遭受怨恨；如果我們為
被非難和被控告的朋友辯護，我們常常還要遭受謾罵。

不要害怕造些不愉快的事情，因為義人的聲音説過，「為

了朋友我要遭遇甚麼不幸，我也忍受」。 188在患難中，

朋友才得到驗證，因為在興旺時，所有人看起來都是朋

友。但是正如在患難中需要耐心和堅忍，在興旺時，當

朋友變得傲慢，也需要有力地阻止和訓斥他的驕傲自大。

130. 當約伯在患難中，他多麼高貴地説出造句話：

「我朋友啊，可憐我！可憐我! j 189道可不是好像一聲

悲慘的哭喊，丨iii是一聲責備。當他遭到他的朋友不公的

指責時，他回答説， 「我的朋友啊，可憐我！」意思是

説，你們本應該給予憐憫，你們本應該出於友誼而體諒

他的苦難，但是你們反而打擊和逼迫這個人。

131. 那麼，我的孩子們，維護你們與你的弟兄已經

結下的友誼，因為世界上的任何東西都比不上它的

好。實際士，擁有這麼一個人是今生的一個安慰: 190 向

他你能夠打開心胸，與他你能夠分享心事，對他你能夠

託付心中的秘密，有一個可信賴的人在你的身邊，在你

興旺時與你同喜，在你患難時與你同悲，在你受到迫害

時給你鼓勵。那些希伯來的孩子們是多麼好的朋友啊，

燃燒的烈火也不能夠把他們從相親相愛中拆散。 191我們

188 《便西拉智訓》::,-::_章 31 節。

189 《約伯記》十九章 21 節。

190. Cicero· 《論學園派》，第 6 章，第 22 節。

191 《但以珅害》-章 16 節及以卜。
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之前已經談論過他們。聖潔的大衛説得好，「掃羅和約

，活時相悅相愛，死時也不分離」。 192

132. 這就是友誼的結果· 信心不會因為友誼的緣故

而被消減。 193 一個對上帝沒信心的人，也不可能成為人

的朋友。＊友誼是憐憫的保護者，平等的教師，以致在士

的與在-,,的平等，在下的與在上的平等。 194因為在生活

準則完全不同的人之間不會有友誼； 195為此，朋友應該

相互欣賞彼此。除非事務需要，那麼不要讓上級對下級

缺乏權威，也不要讓下級對上級缺乏謙卑。否則，讓前

者傾聽後者，就如他與之處在平等地位；讓後者如朋友

般地提醒和責備前者，不是想要賣弄，而是出於敬愛的

情感。

133. 你的提醒不可生硬，你的責備不可挖苦， 196因為

如友誼應該避免恭維諂媚，友誼也應該避免驕傲自大。

「朋友」呢，「朋友」不就是： 「愛的同伴j , 197 

你將自己的靈魂＊拿與其靈魂加以聯結、與之緊緊相連，與

192 《撒母!1記卜》 （《列于紀，夕了．書》〕一章 23 節。

193. Cicero , 《論責任》，卷"'第 JO 章，第 44 節。（拉丁語的 "tides" 既可

以指人們相互之閒的信任｀朋友間的忠信，也可以指對自己的自信｀還可以指

對主人的忠誠｀對神的信仰 4立「語 "arnicitia" , 指抽象、 般的友誼，即朋

友之間的情誼它的洞根是動詞｀皿lO"' 也就是「愛I, 泛指各種愛的情感£

迫兩個詞的多種含義在這裏兼血有之。紐裏總結L曲幾段論述」~i以此處也可

以意譯為 『友誼所結的果實是忠亻；＼因此不可能反過來因為友誼所以沒「忠

信｝，或者「信任是彼此相愛的結果 所以信仟不會因為相愛而減損」尸一一

中譯汪）

'對照l 句話，迅裏反過來也論證沒有f佔也沒有愛。佔心與友愛是相

互聯結在一起的，一一中譯注

194. Cicero 《論學園派》，第 19 章，第 69 節，

195 同上，第 14 章，第 50 節

196. Cicero , 《論責亻1》，卷 ，第 38 在，第 137 節¢

197. Cicero' 《論學園派》，第 21 章，第 80 節，＇
斂淳拉丁文 "anim區＇ ，原意是「呼吸、氣」 . 般譯為「靈魂」、特指與肉體

相對的「理性的靈魂」，也可以指「心靈丶思思｀意願、意志、感覺丶情感丶

性格」等等人(!9 內在精神活動 甚至正面意義可引申為「理性、勇氣、美德」

。一一中譯注
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之混合，最終願意與之合二為一；你將自己託付給他就如

託付給另一個自己，你不畏懼來自他的任何東西，你絕不

為了自己的便利向他要求任何不榮譽的東西。友誼不是財

源， 198而是充滿高尚，充滿恩典。友誼是一種美德，不是

一條財路。它的增長，不是靠錢財，而是靠無私的恩惠；

不是靠叫價的買賣，而是靠仁慈的競爭。

134. 最後，窮人的友誼普遍要勝過富人的友誼， 199富

人常常缺少朋友，而窮人有許多朋友。因為哪裏有説謊

的諂媚，哪裏就沒有真正的友誼。許多人企圖依靠奉承

取悅富人，但是沒有人願意費力偽裝取悅窮人。對窮人

甚麼真話都可以講，因為他的友誼裏沒有嫉妒。

135. 友誼可以同樣為天使和人類所分享，還有甚麼

比友誼更珍貴的呢？因此主耶穌説： 「要借着那不義的

錢財結交朋友，他們可以接你們到永存的帳幕裏去。」 200

卜帝自己令我們作朋友，而不是令我們為奴僕，正如他

自己所説的，「你們若遵行我所吩咐的，就是我的朋友

了」。 201他為樹立了友誼的榜樣讓我們遵循。我們應該

滿足朋友的願望，向他吐露我們的心中的秘密，不能夠

不顧他的心事。讓我們向他坦誠我們的心，於是他就會

向我們坦誠他的心。所以他説： 「我乃稱你們為朋友，

因我從我父所聽見的，已經都告訴你們了。」 202如果他

是－位真正的朋友，他就不會隱藏任何事情，他傾訴他

的靈魂，正如主耶穌傾訴他的父的奧秘。

136. 所以，誰若遵行上帝所吩咐的，就是他的朋友，

並且因為這個名而榮耀。誰與他同心＊，誰也是他的朋友。

198. C」cero, 《論學園派》，第 15 章，第 51 節。

199. 同L, 第 15 章，第 53 節。

200 《路加福音》十六章 9 節。

201 《約翰福音》十五章 14 節。

202 《約翰福音》十J潭 15 節。

璋道裏用的是拉丁文 'unanimis 丶. , 參考譯者 1 個注:,'f-面拆解的意思是「同
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因為朋友之間有心靈的統一，．而傷害了友誼的人比任何

人都要更加可恨。因此，主在叛徒身上發現了這件最糟

糕的事情，為此他譴責f他的背叛，就是説，他沒有任

何感激之情的表現，反而是在友誼的餐桌上混合

。因此他説， 「不料是你；你原與我同心，是我

的同伴，是我知己的朋友！我們素常一起用餐，以為甘

甜。 j 203也就是説，因為你攻擊了給予你恩典的人，

是不能夠容忍的事情。「原來不是仇敵辱罵我，若是仇

敵，還可忍耐；也不是恨我的人向我狂大，若是恨我的

人就必躲避他。」 204我們能夠躲避敵人意欲展開的陰謀，

但是我們無法夠躲避朋友的陰謀。我們常常提防那些我

們無法信託我們的心意的人；然而，我們無法提防那些

我們已經信託了的人。為了徹底揭露罪人的可恨之處，

他不是説＇你，我的僕人，我的門徒，而是説：你，

與我回心的人；意思是：你不是我的背叛者、而是你自

己的背叛者，因為你其實背叛了一位與你同心的人。

137. 上 t.:: 本不喜悅那::::.位本應謙讓聖潔的約伯的貴

，然而上主自己願意通過他們的朋友赦免他們，所以

友誼的祈禱可以贏來罪的寬恕。因此，約伯懇求，而

帝就赦免。友誼對他們有益無害，驕傲自大對他們有害

無益。 205

138. 寧＊我的孩子們，我已經留給你們這些事情，你們

要在心裏加以愛護一一亻尓們自己

宵際意思是「 [il]心的·思想統一的、協調的、和諧的」等

中即i'
鎗參考譯者上兩條注 此處拉］文是 "unitas animorum" (多個靈魂的統

性） ；足對 ·'unanimis" 的展開解釋 9 同時參考本卷第 133 節，字I面意義是

説朋友就是靈魂合 的，也就是説，趣味相投 V 同心協力的,-—中譯汪

203 《詩篇》五 l五［五丨．四） 13-14 節。

204. 《詩篇》五十五［五十四 l 12 節，

205 《約伯記》四十章 7-8 節

拿璋拉丁文版將此段標為全鹵「結語」。在西塞羅的《論責任》的最後也有類似

對他的兒f的結詰尸一一中譯注
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論責任

任何益處。同時，這三卷裏所包括的內容，給你們提供

了許多範例，幾乎所有的範例都引用自我們的賢父們，

此外還有許多他們的言論；所以，即使本書的語言可能

不是很優雅，但是，在這麼簡要的概略裏所記錄的一系

列的古代範例將能夠給你們提供更多的教導。
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