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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。前琽

指基督教會的形成及在諸民族社會中的傳入和生長過程；

後者為基督信仰在神學、哲學、文學、藝術中的思想性丹

史表達。基督宗教的社會層面和思想層面儘管相關聯， O

各具不同的形態。

基督宗教思想成形於公元最初三百年，其時有希臘語月

想者和拉丁語思想者（希臘教父和拉丁教父）假希臘化哲身

思想和羅馬哲學思想，表達對基督事件之認信，開基督宗老

思想之先河。在中世紀，基督宗教思想在拉丁語文化中與节

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，基督宗教思舟

遂與歐洲諸民族語言文化融糅，形成風貌各異之基督宗教，月

想。俄羅斯則直承早期希臘語基督宗教思想，形成獨特的亻1

語基督宗教思想（東正教思想）。近百年來，隨肇始於歐汁

之社會現代化過程，基督宗教思想亦植入亞洲，產生漢語

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崩

性，形態卻亻畏依於民族語言織體。故基督宗教思想既具普t!

性，又具民族語文思想個性。基督宗教思想歷近兩千年蕭

程，迄今仍在諸民族文化言路中伸展，成為世界性文化之直

要結構要素。



翻譯乃民族文化拓展之良屐，「周、秦之語言，至翻譯

佛典之時代而苦其不足；近時之語言至翻譯西典時，而又苦

其不足。」 （王國維語）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

補漢譯泰西學術中透譯基督教思想學典之不足 0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天主教、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。

III. 硏究糸列（近現代研究基督宗教思想的人文－社

會科學文獻） ：含近現代中西學者以人文－社會

科學語境中對基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札

生成的唯1神學研究作為一門學科在現代學術語境中亦躋g

於公共大學和文化建制，形成兩種個性不同（但不一定相悖

的論述取向。為此，現代系列和研究系列之主要分野為著烫

之取向，若偏近大公教會神學傳統者屬現代系列，若偏近丿

文－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，以知識身

的原則和方法檢審歷史和現實中的思想和社會，盡可能與為

識形態保持距離地研究人類的意識理念和生活樣態 o在這科

學術形態中，基督教神學作為一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。

基督教思想及學術不僅是歐美思想文化的傳統並迄｛

仍為其基本結構要素，亦已成為漢語思想及學術的一個組h

部分。從現代學術的角度，研究基督教的思想和社會之歷d

和現實，是漢語學術界的一項任務。

文庫之編譯工作由中國人文學者從事，編譯者願承中卫

漢語學者為豐富漢語思想文化傳譯佛典之心智和毅力，圄

知不如微蟲之為珊瑚與嬴蛤之積為巨石也」 （章太炎語）

漢語學術思想值現代轉型重鑄之際，文庫願益於漢語月

想之豐碩，不負漢語學術之來者。

漢語蓁督教文化硏究}')
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中譯本導言

徐鳳林

北京大學哲學糸教授

格列高利帕拉馬斯(Gregory Palamas釣 1296-1359)

生於一個從小亞細亞移民君上坦丁堡的貴族家庭，其父

康斯坦丁 (Constantine) 是拜占庭帝國皇帝老安德羅尼克

(Andronikos II) 的近臣，也是十分虔誠的東正教徒。

有記載説，康斯坦丁有時甚至在元老院開會的時候，還

沉浸於「耶穌祈禱」。據説有一次被皇帝安德羅尼士－

世發現了，皇帝説： 「別打擾他，讓他祈禱吧。」格列

高利在君士坦丁堡的貴族學校和帝國大學受教育，曾研

究世俗科學和亞里上多德學説。這一點反駁「---·種流行

觀念，認為東方只關注柏拉圖，西方只關注亞里土多德。

實際上沒有這樣嚴格的界限。大約在格列高利二」十歲的

時候，父親去世了，他和哥哥一起進「阿索斯山 (Mount

Athos) 的修道院，那時這裏已成為一個大的東正教修道

中心。在換了幾家修道院之後，帕拉馬斯常駐於聖阿他

那修大修道院頃aBpaCB.A倬HacH»A郇OHCKoro) 附近的

聖撒巴隱修所 (He瑯aCTHp硨 CB. CaBBhl) , 成為獨居的

靜修者，並在這裏開始寫作。如果不是因為和貝爾拉姆

(Barlaam, 又譯巴蘭）的爭論，帕拉馬斯就只是個默默

無聞的修士。正是這場爭論，使他後來走出修道院，成

為主教和著名神學家，在東正教神學史上佔有重要地位。

... 
Xlll 



維護神聖靜修者三論集

貝爾拉姆生於意大利南部的卡拉布里亞 (Calabria)

受到意大利文藝復興思想的薰陶。但他在父輩的東正教

信仰影響下也接受東正教。因此他熟知拜占庭和西方兩

種文化，他的母語是希臘語，但他也通曉當時的拉」神

學。貝爾拉姆－三三0年來到君士坦丁堡後，在皇帝的

一位近臣的幫助下，成為專門詮釋託名狄奧尼修斯

(Pseudo-Dionysius the Areopagite) 的教授。他憑藉自己

淵博的學識，很快成為拜占庭的重要人物，在天文學丶

哲學、神學和外交等領域具有一定威望。

三三四年，貝爾拉姆曾作為拜占庭東

正教會方面的代表，與來到君士坦丁堡的羅馬天主教代

表進行關於兩教會合一間題的談判。在談判之後，貝爾

拉姆發表了多篇關於教義之爭的短論，其中明確地攻擊

托馬斯．阿奎那 (Thomas Aquinas) 從哲學實在論出發用

邏輯思維方法證明認識神的可能性的觀點。貝爾拉姆在

自己的論文中呼籲西方神學家閲讀托名狄奧尼修斯，因

為托名狄奧尼修斯用否定神學方法證明人完全不能認識

上帝。貝爾拉姆以此為根據指出，西方神學家應當不要

再奢望用邏輯方法來證明自己關於聖靈來源學説的正確

性， 1只應當服從教會和教會傳統的權威。貝爾拉姆的論

文在當時流行，最終傳到了阿索斯山的修道院。帕拉馬

斯讀到了這些論文。大約在一三竺七年，帕拉馬斯給貝

爾拉姆寫了一封非常有禮貌的信，其中對否定認識上帝

的可能性的觀點提出異議，他所依據的是道成肉身的教

，以及阿索斯山靜修者與神直接交流的宗教體驗。「靜

修」 (Hesychia) 一詞來自希臘語，意思是「安寧」，「平

] 聖靈的來源問題，是來自聖父，還是來自聖父和聖子，這是東西方教會的根

本教義分歧，＇

XlV 



中譯本導言

靜」 ，「沉默無語」。起初把那些獨自苦修的遁世者、

修士叫做靜修者，不同於共同生活的修道士。靜修者的

全部生活內容就是進行「耶穌祈禱」或「心智祈禱」，

祈禱方法是配合呼吸和寧神來反復念頌「主耶穌基督請

寬恕我的罪」。

帕拉馬斯的信使貝爾拉姆受到觸動，也引起了他的好

奇，他決定親自結識和探訪帖撒羅尼迦和君士坦丁堡的靜

修者。他所親眼目睹的狀況令他大為震驚和憤怒，在他看

來這些修行活動根本不是正信的基督宗教信仰，而是近乎

愚昧的迷信。他寫道：「他們告訴了我關於他們的怪異的

和荒誕的信仰，對於一個具有理性或具有起碼的健全理智

的人來説，描述這樣的信仰是有失體面的。這種信仰是一

些錯誤的信念和狂熱的幻想的結果。他們告訴我理智和靈

魂的分離和重新結合，靈魂和魔鬼的聯繫，紅光和白光的

區別，用鼻孔進行的合理呼吸，肚臍周圍的氣門，最後，

還有靈魂看見我們的主。尸因為這些靜修者在作「耶穌祈

禱」時首選要凝神於臍部，貝爾拉姆嘲諷靜修者是「臍靈

派」 （靈魂位於肚臍裏的人） 。

於是，反對靜修者的貝爾拉姆與維護靜修者的帕拉

馬斯圍繞相關的神學間題展開爭論。這些爭論所涉及的

問題包括「他泊之光」 (Light on Mount Tabor) 與神秘

經驗的實在性問題，與上帝進行自覺交流的可能性問

題，人的本質結構與人的神化間題等。這些爭論材料被

收集在貝爾拉姆的〈駁門薩里安派〉 (Against 

Messalianism) 、帕拉馬斯的《維護神聖無言者三論集》

2. IlpOTonpecsl!'rep Ho皿HMeileH,llop巾， Beei际Ue6C唧moome吡CKOeO邲orno即e.

H,Aamre'leTBep-roe,HcnpaBJI邙Hoe II A0110JtHCHHOe (K限B: XpaM 叩enoA06Horo

ArarrHTa Ile'lepcKoro., 2002). 

xv 



維護神聖靜修者三論集

(Triads For The Defense of Those Who Practice Sacred 

Quietude) -書和〈聖山決議〉 (Hagiortic Tome) 一文

等著作中。

二四一年，他們的爭論被提交到了當年的兩次君

士坦丁堡宗教會議（六月和八月） 。六月十日的宗教會

議譴責了貝爾拉姆的學説，貝爾拉姆馬上表示了悔過，

但他當天晚上就去了意大利，在那裏很快就被羅馬教宗

任命為主教。雖然一三四一年的會議確認了帕拉馬斯關

於直接認識上帝的可能性的學説，但帕拉馬斯關於上帝

的「本質」 (essence) 和「能量」 (energy) 之劃分的學

説也受到某些拜占庭神學家的批評，包括格列高利．阿

金丁 (Gregory Akindynus) 和尼基弗爾 格列高拉

(Nicephorus Gregoras) 。而且，追種神學爭論與黨派的

政治鬥爭聯繫在一起。由於帕拉馬斯所屬反對派陣營處

於弱勢，所以在一三四一至－三四七年內戰期間，帕拉

馬斯受到君士坦丁堡牧首約翰．卡列卡 (John Kalekas) 

的迫害，對帕拉馬斯的批評得到了官方支持。一三四七

年，在約翰六世康塔庫津 (John VI Kantakouzenos) 取得

勝利之後，帕拉馬斯神學也重新獲得勝利，帕拉馬斯本

人被任命為帖撒羅尼迦大主教。一三五一年，君十坦丁

堡宗教會議作出決議，詳細敘述了帕拉馬斯學説。

帕拉馬斯於－三五九年十一月十四 Fl (公曆十一月－

十七日）去世，一三六八年被封為聖徒。東正教會把大齋

期的第二周以及舊曆十一月十四日作為他的紀念日。

《三論集》發表於一户竺三七至一之四一年間，其中

在對貝爾拉姆的觀點反駁中論述「東正教神學與靈修學

的一些重要思想和概念，包括科學知識與屬靈知識、認
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識上帝的可能性與方法、人對上帝的直觀、上帝的光、

直觀上帝、人的神化、上帝的本質與能量等。我們可以

簡要歸納出本書所涉及的四個神學主題。

一、外部知識與屬靈知識

外部科學知識與屬靈的知識是相互一致的還是彼此

對立的？按照貝爾拉姆的觀點，包含智慧的靈感經書（指

聖經）和外部科學的哲學具有同一個目的，要達到同一

種東西：揭示真理，因為真理在萬物中都是－個，當初

上帝直接賜予使徒的真理和我們在勞動中取得的真理是

同一個真理；哲學也通往上帝賦予使徒的真理。

帕拉馬斯則把這兩種知識對立起來，他認為，只有

聖經智愨的真理對信仰者來説是必需的、有益的、拯救

性的，而外部智慧的真理是不必要的和不具有拯救性

的。帕拉馬斯説，無論如何，看來真理有兩種：一種真

理是靈感學説的目的，另一種真理是非必需的，不具有

拯救性的，這是外部哲學所尋找，但卻永遠也找不到的

真理。通過道兩條不同道路不可能達到同一種真理。

帕拉馬斯指出，在把外部科學的哲學中運用的方法

轉移到尋求生命必需之物的時候，在運用哲學學説來解

釋上帝話語的時候，如果我們失去了理解聖經的唯－關

鍵，即聖靈恩典，我們很快就會偏離正確道路，將不會

遵循這些靈感聖言。因為完全明顯的是，只有靈感聖言

才第一次把哲學知識變成和改造成有益的知識。靈性智

愨本身不需要任何東西，而它的真正的善也能夠使不真

的善成為善。就像火和光的天性，它使周圍的一切都具

有火的外貌和光的外貌。

根據帕拉馬斯的觀點，如果外部智慧所促成的知識

.. 
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不依靠信仰而與對上帝的愛結合起來，確切地説，如果

知識不通過愛和隨愛而來的恩典而再生，不變成另外

的、全新的和神聖的知識，那麼，外部學問所促成的知

識就永遠不可能是屬靈的知識，這後一種知識也叫做「從

上頭來的智慧」和「上帝的智慧」 （雅 3:15-17) ; 而另

外的智慧，正如主的使徒和兄弟所説，是「低下的、屬

血氣的、魔鬼的智慧」 ，因此它不能接受任何聖靈的東

西，照經上説的：「屬血氣的人不領會上帝聖靈的事」，

反倒以為是愚拙、迷惑和虛構（林前 2:14) 。

那麼，我們有三個問題：第一個問題，為甚麼外部

智慧的知識是不可靠？根據帕拉馬斯學説，這是因為人

的理性的傲慢，以理性自身為標準，自以為是。當然，

帕拉馬斯也承認，如果對科學知識加以很好地利用，它

們也不會成為惡的，而且它天生就是善的工具，只不過

即便如此，這樣的知識也不是上帝的靈性禮物。

第二個問題，甚麼是屬靈知識，它研究甚麼？按照

帕拉馬斯的觀點，屬靈知識力圖研究和領悟世間萬物中

體現的上帝意志，按照上帝的意志與每個受造物交流，

從而認識事物的原因和根據，擁有關於世間萬物的知

識，這樣的人才是完善的人。

第三個問題，怎樣獲得屬靈知識？從帕拉馬斯的論

述中，可以看到獲得屬靈知識的四種方式，或屬靈認知

的四種方式：－是神秘直觀，二是心靈和道德的淨化，

三是祈禱，四是遵守上帝誡命。

二、靈修心學

帕拉馬斯神學與屬靈經驗和靈修實踐有密切關係。

從他的論述中可以看到一種獨特的靈修心學，包括對人

... 
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的內心結構的理解和對靈修與激情 (passion, 叮pacT幻關

係的理解。

帕拉馬斯繼承希臘教父的傳統，在對心的理解上，

不贊同柏拉圖主義的靈魂肉體二元對立的觀點。他所理

解的心，包括三個組成部分：一個部分叫做內心、中心

(heart) , 它是人的全部內在能量、情感、意志、意念

的屯心、凝聚點；第二部分叫做靈魂 (soul) , 它是人的

內在能量的統稱，是支配身體活動的統一力量；第三部

分叫做心智 (nous) , 它是靈魂的眼睛，具有鑑別能力，

能夠反觀自身，它是身體和靈魂的掌管者，它具有自我

超越能力，能夠接受上帝的光。

內心與靈魂，道兩個概念我們並不陌生。關鍵是如

何理解帕拉馬斯使用的心智概念。甚麼是心智？根據帕

拉馬斯的文本，心智具有兩個維度，人性維度和神性維

度，而且心智能夠改變身體。

，人性維度。心智掌管身體和靈魂。帕拉馬斯

説，讓心智住進身體的家，作為掌管者，為每一種靈魂

能力和每一個身體器官設立應有的律：我們儘可能地支

配情感，這個律的作用叫做「節制」；我們讓靈魂的激

情部分達到最佳狀態，逍個狀態的名稱是「愛」 ；我們

也使靈魂的判斷能力達到完善，驅逐一切妨礙追求上帝

的思想的東西，這種心智的律叫做「清醒」。

，神性維度。心智超越自身，與上帝相通。帕

拉馬斯説，心智通過自我潔淨和虔誠祈禱，可以被上帝

的光照亮，也就是接受上帝恩典，從而獲得另外的超自

然洞察力。這時，心智在看見自己的時候彷彿看見另外

某種東西，不是看見自己的形象，而是直觀上帝的恩典

映在自己形象中的光芒。這光芒使心智具有了（恢復了）
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超越自身的能力，使心智與最高存在合一。通過逍種合

一，心智能夠比任何人性可能達到的程度更好地看見靈

性中的上帝。

此外，心智還具有改變身體的能力。按照帕拉馬斯

的説法，心智能夠向身體傳達屬靈的快樂，使身體成為

屬靈的。這樣的身體就會拋棄惡的肉體激情，不再拖着

靈魂向下走，而是與靈魂一起上升，使整個人成為「靈

性」的人。

我們認為，帕拉馬斯使用的「心智」概念類似現代

思想裏所説的「理性」。但啟蒙運動以後， 「理性」常

常在脱離了基督教傳統的背景下得到解釋，即斷絕了與

超驗上帝的聯繫，成為自主的標準。

在靈修與激情的關係問題上，帕拉馬斯反駁了貝爾

拉姆關於靈修者必須戒除全部激情的觀點。他援引使徒

保羅的話作為根據，指出身體本身不是惡。「我們的身

體就是居住於我們的聖靈的殿」，「我們是上帝的家J'

「我們是永生上帝的殿」（林前 6:19; 來 3:6; 林後 6:16) 。

因此，應當受譴責的不是肉體，而是犯罪的願望。保羅

還説「我被賣給罪了」 ，但被賣的人本性上不是奴隸；

還有「我也知道在我裏頭，就是我肉體之中，沒有善良」。

保羅不是把肉體叫做惡，而是把住在肉體裏的東西叫做

惡。那個「在我的肢體裏和我心中的律交戰的律」 （羅

7:14-24) , 這才是惡。

貝爾拉姆認為， 「靈魂和身體的激情活動把靈魂釘

在身體上，使靈魂充滿黑暗」。「激情的作用最能使神

性視力看不見和變模糊。」 「應當完全戒除靈魂的激情

能力，以便使靈魂不用自己的任何能力進行活動，還要

停止靈魂和身體共有的活動，因為一切這樣的活動都是
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祈禱的障礙。」帕拉馬斯反駁説，也有靈魂和身體的一

些共同活動，它們不是把靈魂束縛於肉體，而是把肉體

提升到屬靈的尊嚴，從高處吸引肉體。這是屬靈的活動，

這些活動不是從身體走向心智，如我們上面説過的，而

是從心智傳達到身體，身體通過這些能量和激情而得到

改善和神化。按照帕拉馬斯的觀點，依靠激情能力才能

有對惡的恨和對上帝與鄰人的愛。如果扼殺激情能力和

願望力量，就會對神聖本性和狀態沒有熱情和缺乏動力。

＝、直觀上帝

通常認為，上帝在神學認知上是完全不可企及的，

只能通過基督；人與上帝的交流只能在神秘經驗中。但

帕拉馬斯把神學與神秘經驗結合起來，論述「人與上帝

的直接關係，用三個概念｀ 「直觀上帝」丶 「感知上帝

的光」、 「與上帝合一」 ，這三個概念是一回事。

「直觀上帝」是希臘教父神知論的核心概念之一。

上帝是超驗無形的，如何能夠看見？教父神學所説的不

是直觀上帝的自身本質，而是直觀上帝的「能量」或榮

耀。具體形象的表現就是直觀七帝之光。當上帝的能量

在人身上發生作用、改變人的本質、與人越來越緊密地

結合的時候，上帝的能量就能夠越來越成為可見的，給

人展現活的上帝面貌。

我們把直觀上帝的問題分解為兩個方面：

觀上帝」意味着甚麼？這裏包含三個要素：人、感覺、

上帝。這裏所説的人直觀上帝，不是把超驗的上帝降低

到人的感覺能力可及的水平上，而是把人的感覺提升到

上帝的表現的水平士。不是把上帝降低，而是把人提升。

，人依靠甚麼看見直觀？不是依靠人自己的理
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性活動，而是由聖靈來實現。人脱離了自己的感覺、知

性和理智這些自然能力，進入迷狂狀態，成為超越受造

物的非存在者。形象的説法，他看見了上帝的光，被上

帝的非受造之光所照亮，與上帝的光合一，因此自己也

成為光。直觀上帝，感知上帝的光，也就是人與上帝合

一，也就是人的神化。

當然，道並不意味着每個信徒都可以在此出完全直

觀上帝。帕拉馬斯説，這種直觀上帝的靈性經驗對每個

人來説是程度不同的。完全地看見在非受造之光中可見

的上帝，這是未來時代的事情，是「第八日的奧秘」。

這－奧秘只有在未來時代才能揭開。

根據帕拉馬斯神學，需要指出的是，人看見的上帝

不是上帝本身，而是上帝之光，是上帝的能量，不是上

帝的本質。但上帝的能量是與上帝同在的，上帝的能量

也是非受造的。

此外， 「直觀上帝」高於通常意義上的知識。帕拉

馬斯強調，「直觀上帝無論如何不是關於存在物的知識。

只是應當記住，我們之所以不把煊種可見性叫做知識，

是因為它優越於知識，正如我們不把上帝叫做存在物，

因為我們相信，上帝高於存在物一樣。......直觀士帝

不是知識。不應當認為直觀上帝只是非知識或不可知

物，不論是在不嚴格的詞語使用中還是在本來意義上都

不應當這樣稱呼，而應當把直觀l二帝看作是某種例外的

東西，只説直觀上帝不是知識，這是不夠的，而應當認

為直觀上帝是超越一切知識和一切認知思辨的，因為沒

有甚麼東西比上帝住在我們心裏和向我們顯現更高，也

沒有甚麼東西可以與此等同和近似。」 3之所以如此，

3 參見本書，第二論第二篇，第 17 節。

.. 
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因為信仰者所追求的不是關於外部世界的知識，而是生

命的終極安慰。而人的生命不限於短暫的此世，而是永

恆的未來。

四、上帝的本質與能量

為了解釋上帝既是不可知的又是可知的矛盾，帕拉

馬斯區分了上帝的本質與上帝的能量。上帝的本質，或

上帝的本性，是不可企及的，不可知的；但上帝的能量，

上帝的活動，與自己的本質不可分割的本質力量，則是

可以自我表現的，可知的。「上帝的光照，上帝的恩典，

使人成為上帝的力量，一一這：不是上帝的本質，而是上

帝的能量。」追是「普遍能量，上帝的力量，三一上帝

的活動」。 4這樣，按照帕拉馬斯的學説，當我們根據聖

經説可以「分享上帝的本性」的時候，並不是説上帝的

本質本身，而是説上帝的能量，這樣説的時候我們仍然

在虔信的境界內。

那麼，上帝的能量具有怎樣的特徵？上帝的能量不

是上帝的作用（原因）的結果，像受造世界那樣，它們

不是從虛無中被造的，而是永恆地從聖三－的統一本質

中流出來的，它們是上帝的本性的過剩，上帝的本性不

能限制自身，它多於自己的本質。可以説，上帝的能量

在三－的不可知的本質之外揭示了三－的存在形象。這

樣，我們就得知，上帝既在自己的本質中存在，又在自

己的本質外存在。上帝在表現於能量中的時候沒有自我

減少，他在每一束神性之光中都完全地存在。

在東正教神學家看來，關於上帝能量的教義不是－

個抽象概念，上帝的本質與能量的劃分也不是抽象概念

4 帕拉馬斯，見 Patrologia Graeca 150, 1169; 941 C 。

,,, 
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的劃分，而是宗教秩序上的一種具體實在，只不過遣種

實在很難把握，所以這個教義往往用悖論的方式表達：

上帝能量既不同於上帝的本質，又與上帝的本質不可

分，既證明上帝的存在的不同表現，又證明上帝存在的

單純性。然而一些反對帕拉馬斯學説的人則把本質與能

量的劃分看作是損害了上帝的單一性，指責帕拉馬斯是

二神論或多神論。對這些反對者來説，不是本質的東西，

就不屬於上帝，因而不是上帝，能量要麼是本質本身，

要麼是本質的外部活動的結果，即受造物。

關於上帝的本質和能力的劃分能夠解釋東正教神學

關於人的「神化」、與上帝合－的思想。人得到拯救的

終極狀態一-一與七帝合一，不是像基督那樣的「位格」

上的合一，也不是像：：－那樣的「本質」上的合一，而

是與上帝能量的合一，恩典上的合一，正是造－恩典使

人既分享上帝的本性，又沒有因此而變成上帝本身。

當然，這部《三論集》的內容不僅限於上述四個

題，還涉及東正教神學與靈修學的許多其他思想。

帕拉馬斯的《三論集》原文為希臘語，由俄羅斯哲學

家丶翻譯家比比欣 (Vladimir Veniaminovich Bibikhin) 翻

譯出版俄語本（莫斯科， 2003 年），本中文譯本根據俄語

譯本翻譯。從着手翻譯到最後完稿，斷斷續續，已有十年

時間，期間有幸兩次作為漢語基督教文化硏究所訪問學

者，在風景秀麗的道風山渡過了美好時光。非常感謝漢語

基督教文化硏究所在本書的翻譯過程中給予的大力支持

與幫助，感謝楊熙楠總監和林子淳博士對本書翻譯過程的

關注，感謝殷子俊編輯的認真工作，也感謝王碩為本書編

制人名譯名對照表。
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這部神學著作的文句非常艱澀難解，且有許多概念

術語難以用中文表達，譯文中的不當之處還請各位專家

及讀者指正。

XXV 



帖撒羅尼迦主教聖格列高利

為神聖靜修者辯護詞

三論集

間題一I

聽有些人説，修道者也應當尋求外部智慧，因為否

則就無法避免無知和謬見，而且，如果一個人不從各處

積累知識，特別是從希臘科學那裏得來的知識，那麼，

即便他達到了最高的清心寡慾，也不能達到完善和神

聖；希臘科學就像先知和使徒的啟示一樣，也是上帝恩

賜，它能使靈魂裏產生關於存在物的知識，它能磨煉彷

彿是靈魂之最高力量的認識能力，還能使靈魂擺脱一切

罪惡，因為情慾也是因無知而成長起來和根深蒂固的；

科學甚至能使人認識上帝，因為如果不通過上帝的造物

就無法認識上帝。＿聽了逛些之後，我當然不太相信，

因為我的一點修道生活經驗就告訴我完全相反的東西；

但我不能反駁他們，因為他們説得似乎已經很崇高了｀

「我們不只是好奇於自然的奧秘，測量天空的範圍，研

究天體的有序運動，它們的相會、遠離和上升，掌握由

］．起初聖格列高利．帕拉馬斯手頭還沒有貝爾拉姆 (Barlaam) 的著作，他所

能反駁的只是口頭轉述的貝爾拉姆觀點。因此，《二論集》第一篇每個部分

的內容都彷彿是在阿答提問，而提出問題的是一名聽到了貝爾拉姆對靜修者

的攻堅，可能還讀過貝爾拉姆某些著作的年輕修士。一一｀俄譯注〔以下注釋

無特別説明者均為俄譯注一一－編注）



此得來的結論並以此為榮一一不，因為存在物的規律在

上帝的、第一性的、創造性的智慧中，所以我們要努力

獲得對它們的認識，以便通過區分、推論和分析的方法

來擺脱無知的痕跡，並以此而在有生之年也像死後一

樣，在自身中保持與創造者的相似」 2 C 由於當時我擔心

不能正確地回答，所以對此沉默不語，現在，我請求你，

神父，教會我保護真理的話，以便我們，用使徒的話來説，

能夠準備好「認清我們心中的盼望」 （彼前 3:15) 。 3

2. 這些顯然是概括性的引文，其表達很像貝爾拉姆第一封和第:::封害信（致帕
拉馬斯 l 的某些地方 ［哲學是上帝的恩賜」，「清心寡慾不能使靈魂脱離

偶然的無知」，「智慧是從上帝那裏賦予他們〔異教徒）的-等等。貝爾拉

姆反對靜修者的著作根據牧首命令於-<了．四 年被焚毀；某些保存下來的甚

信載於以下著作 B訌laam Calabro, Epistole greche. I primor山 episodici a 

dottriMri 成lie lotte es/caste. Studio introduttivo e testi a cura di Giusppe Schiro 

(Palermo, l 954)• 
3 由於當時的《聖經》經文為便於引用所標出的只是各章的號碼 所以，在帕

拉馬斯著作的原文中，也像在十六、·!七世紀之前的所有作者那裏 樣，沒

有注明所引經文在《聖經》中的具體出處 中世紀人們認為造此引文都是眾

所周知的 e 在援引教父著作的時候，當時人們也認為標出章．節，有時甚至

篇名，也是多餘的。只是在現代版本中才出現「參考的引文資料，對此我們

在這個譯本中也予以保留？並增加了 些新的、從前沒有找到的引文出處

眾所周知的語旬和經文我們在此也未注出處。

2 



第一論第一篇

為甚麼和到甚麼時候為止

從事語言推論和科學是有益的

回答一

1. 兄弟！照使徒的話説， 「人心靠恩得堅固才是好

的」 （來 13:9) , 但是，怎能用語言來表達那超言的善

呢 ?4因此，剩下的只有感謝上帝，為了他給予我們的這

樣的恩典，此恩典是不會降臨於那些設想自己具有大智

而無所不知的人們的。即便你暫時還不能反駁他們，只

是知道他們並未找到真理，你也不要難過：你因行動而

有信心，你在各方面將總是堅定而不可動搖，擁有對真

理的堅定確認，而那些依靠語言證明的人必將被你的證

據所駁倒，即便不是現在，因為「每一個詞旬都在和另

一個詞旬鬥爭」，就是説，還有另外一個語旬與它鬥爭，

4. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I. 1:Patrologiae Cursus Completus, Series 
Graeca (以下簡稱 PG; ed. J.-P. Migne), 3, 587B 。由於已經最終證明[, 亞略
巴古著作的作者不n同［能是那個雅典人狄奧尼修斯，即使徒保羅的同代人和門

徒，所以我們認為在照帕拉馬斯著作語境中可能是作為完全意義的筆名來使

用「狄奧尼修斯 亞略巴占」這個名字的，也就是沒有「托名」。無論追個

筆名在事實上屬於誰，在基督教神學的長期發展中他已經證明了自己的正當

性，把亞略巴古歸屬於使徒保羅的門徒 這亻、具有技術的和歷史考證的意

義，而是獲得「深刻的象徵意義，表達「他的著作在神學思想中的真正核心

地位¢

3 



維護神聖靜修者三論集

不可能想出一個能夠徹底勝利而沒有失敗的語句，逍一

點已被希臘人的繼承者和他們所認為的智慧者所證明，

這些人不斷地用看起來更加有力的語言證據來相互反

駁，又不斷地被對方駁倒。

2. 你對那些畢生從事這一活動，借助外在學識來謀

求知識並過分讚揚外在學識的人們這樣説了之後，我

想，你應當讓他們明白， 「你們，可愛的人們，用這種

方法所獲得的不是知識，而是無知」：因為，迫求名譽

和一切為了名譽的人所得到的與其説是名譽，莫如説是

恥辱，因為你沒法使人人都滿意；同樣，從外在智慧者

那裏並且按照他們自己的語言尋求知識的人， 5所獲得的

與其説是知識，莫如説是無知。學術見解彼此不同，

相排斥，對每種見解都是反對的人多，贊同的人少。指

望在某種這樣的見解裏能夠猜到創造者的諸定律，豈不

是過於輕率麼？使徒説： 「誰知主的心？」 （羅 11 :34) 

既然道些定律是無法認知的，那麼，它們在靈魂中的形

象也無法被外部智慧所認識，外部智慧所掌握的關於人

心中的上帝形象的知識，將是偽知識。擁有這種智慧的

靈魂不僅不能因此而與真理本身相似，而且甚至不會接

近單純的真理。最智慧的人誇耀自己的知識是徒勞的。

他們應該聽聽使徒保羅的話，保羅把外部智慧叫做屬肉

身的智慧，把使人自高自大的知識叫做慾心（林前 1:12 ; 

西 2:18; 林前 8:1) 。難道屬肉身的智慧能賦予靈魂以似

神性？保羅説：「看，我們蒙召的，有肉體智慧的不多，

5. 可能是指貝爾拉姆的如下觀點·希臘哲學的主要成果是關於上帝的不可知性
和人的知識的有限性的論斷（第壬封書信〔致帕拉馬斯〕） ，參見 Barlaam

Calabro, Epistole greche, pp. 298-299 。

4 



第一論第一篇

有力量的不多，有尊貴的也不多」 6 (林前 1:26) 。正如

肉體的尊貴和有力量不能使靈魂尊貴和有力量一樣，肉

體的智慧也不能使理性更加智慧。真正智慧的本原是「認

識智慧」 （箴 l :7) , 以便學會區分這樣兩種智慧，一種

是卑賤的、世俗的、無成果的智慧，另一種是有益的丶

天上的、靈性的勺來自上帝和走向上帝的、使它的擁有

者成為似神的智慧，並認為後者比前者更好。

3. 並且，正如他們自己也逍樣説的，如果我們內心

已擁有了創造者的諸定律的形象，那麼，是甚麼完全歪

曲了這些形象？難道不是罪孽以及對應有之物的無知和

藐視嗎？既然這罪孽和無知是被銘刻在我們身上的，那

麼為甚麼沒有教導我們就不能發現它們呢？難道不是因

為靈魂的情慾部分從惡中起來，扭曲了靈魂，模糊了

魂的洞察力，使靈魂遠離了原初形象之美？逍樣的話，

為了保持與上帝相似和獲得真知，就應當更加關心如何

拋棄罪孽，真正遵守誡命的定律，保持一切美德，通過

祈禱和真正的直觀而達到上帝。因為，即便你硏究了從

亞當直到終末的自然哲學，如果沒有內心純潔，你將更

有效成為的，也不是智慧者，而是愚拙者；相反，即便

沒有哲學，如果靈魂得到了潔淨，擺脱了壞的習性和學

説，你也能獲得那勝了世界的上帝智慧，並快樂地永遠

加人獨一的智慧的上帝。就讓信仰學説成為你們的學説

6 《聖緄》原文是「你們蒙召的」。在帕拉馬斯著作裏對《聖經》的引用往往

與現代版《聖經》的文字有所不同吐且可能是他利用了另外的《聖經》版本，

也可能是他在引用的時候憑記憶用了另外..種表達方式，比如把「你們蒙召

的」寫成「我們蒙召的」。我們在此翻譯帕拉馬斯著作時，對這些引文沒有

完全按照現代《理經》版本來加以「校正」，而儘量保留帕拉馬斯的説法。

同樣，如果説帕拉馬斯在援引《聖經）的時候大多數情況下還都保持詞旬的

準確性，那麼他在引用教父著作的時候則更非逐字逐句，對此我們也按照帕

拉馬斯的説法來翻譯。

5 



維護神聖靜修者三論集

吧，而不是關於天和天體的大小和運動，以及關於由此

所發生的一切的知識，也不是關於地、關於藏在地下的

金屬和寶石的知識，以及關於氣體蒸發的知識。竭盡全

力地認識這樣的事物，是希臘化的異端；難怪全部斯多

亞主義者 (Stoics) 都把直觀科學當作目的。

4. 你説，現在，有些人認為基督徒所面臨的目的是

無關緊要的，他們向我們保證未來時代的不可言説的幸

福，他們寧可捨棄對上帝的認識而喜歡世俗智慧，想把

這世俗智慧帶進在基督裏進行哲學思考者的教堂。的

確，他們把一切不硏究科學的人都宣佈為不潔淨的和不

完全的人；或許，所有人都應當堅決地着手從事希臘科

學，蔑視福音誡命（當然，依靠福音誡命不能避免對這

些人所説的科學的無知） ，應當帶着嘲笑躲開説下述話

的人： 「你們要做完全的人」 , 「如果誰在基督裏得完

全.... J ' 「我們在完全的人中講道J '7因為他完全不

為世俗科學所誘惑。我説純潔具有拯救意義的時候，我

所指的不是要避免造些世俗的無知，因為既有無辜的無

知，也有可恥的知識－~我説的不是要你們避免道樣的

無知，而是避免對上帝和上帝的學説的無知，就像我們

的神學家所譴責的那樣；要按照他們的教導來完善自己

的習慣，用上帝的智慧來充實自己，真正成為上帝的形

象和樣式，通過遵守福音誡命而達到完善，正如教階的

解釋者狄奧尼修斯 (Dionysius) 在關於教階的書中所説

的： 「神聖經典教導説，與上帝的相似和統一，這只有

通過對可敬的誡命的愛和以聖潔的心履行這些誡命才能

7 也就是躲開使徒保羅，他説了類似的話（林前 14:20; 太 5:48; 腓 3:14-15 ; 

西 1:28; 林前 2:6) 。
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達到」。 8如果不是這樣，如果人可以借助於外部科學（它

彷彿能使人得到改善和從人的靈魂中驅走無知的黑暗）

找到和認識自己的似神性，那麼，希臘的智慧者就將成

為比生活在律法之前的先祖和生活在律法之後的先知更

好的似神者和見上帝者了，而這些先知的大多數人都因

的簡樸而蒙召享有上帝的尊嚴「。先知之王約翰不

因自己的渺小而終生在曠野中渡過嗎？難道每一個棄

絕世界的人，不正是應當以足夠的力量把約翰當作榜樣

來效仿嗎？當然是的！但是在曠野中哪裏能學習虛妄的

（按照這些人的話説是拯救的）哲學呢 3 哪裏有厚厚的

，哪裏有終生死啃書本並且教唆別人也這樣做的人

呢？另寸i面，在這些書本中哪裏有出世和貞潔生活的

規則呢？哪裏有能夠喚起讀者效仿的關於與情慾鬥爭和

苦修的故事呢？

5. 追位施洗約翰是「凡婦人所生的之中最大的人」

（太 11:11 , 路 7:28) , 他達到f這樣的高度，以致絲毫

不關心那彷彿是引人走向上帝的學間，因為他甚全不讀

神聖的盡本己我是説，即便放下這位約翰不提，那麼，

為甚麼那個存在於萬世之前、出現在約翰之後＼來到世

了見證真理和更新人身上的上帝形象並使其上升到

天上原型的人，為甚麼他沒有指出通過外部哲學方法的

上升之路？為甚麼他沒有説「你若想獲得完善，就當研

究外部哲學，努力研究科學，在自身中積累存在物的知

識」 ，而是説「你當變賣財產，分給窮人，背起十字架

跟我走」？為甚麼他沒有用類推、圖形｀ 洶行星的

恆常距離和相遇來解釋這些、沒有去破解自然之謎以便

8. Pseudo-Denys, De ecclesiastica hierarchia, II: PG 3, 392A. 
9 參見本畫第二論，第一篇，第 43 節¢
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維護神聖靜修者三論集

從我們心裏驅走這無知的黑暗呢？為甚麼他招那些漁

民、不識字的人、普通農民做自己的門徒，而沒有招那

些有智慧的人，從而（如保羅所説） 「叫有外部智慧的

人羞愧」 （林前 1:27) ? 為甚麼他要讓那些（按別人的

説法）正走向他的人羞愧？為其麼他甚至「把他們的智

慧變成愚拙」 （林前 1:20) ? 為甚麼要「用人所當作愚

拙的道理拯救那些信的人」 （林前 1:21) ? 豈不是因為

「世人憑自己的智慧不能認識上帝」 （林前 1:21) 嗎？

當上帝之道已來到肉身，為了我們而成為「上帝的智慧」

之後，當那「照亮來到世上的所有人」的光已經升起，

當（照使徒首領的話説）已經「天發亮，晨星在我們心

裏（在信徒的心裏）出現的時候」 （彼後 1:19)

這樣的時候，為甚麼他們自己還需要人造的光，還需要

外部哲學家的科學（他們認為道科學能帶領他們認識上

帝，帶領那些決定在沉默中通過控制意念來潔淨自己和

通過直接祈禱加入上帝的人認識上帝） ？為甚麼他們還

要勸説人坐在油燈前徒然變老? 10 

6. 難道他們從來沒有想到，如果我們奔向知識樹和

品嘗它的果實，我們就會從上帝的甜蜜之地墮落嗎？如

果我們不願按照誡命「耕種和保守這地」 （創 2:15) , 

我們就聽從了那狡猾的建議者，它以知善惡的美欺騙和

誘惑我們。顯然，它在今天也對那些不想在祖先的教導

下耕種和保守自己內心的人，應許了關於許多運動和相

互平衡的天空及其屬性的精確知識＿也就是既善又惡

10. 指讀書和研究科學。帕拉馬斯後來譴責著名的拜占庭人文主義者尼基弗爾

格列高拉 (Nicephorus Gregoras) , 説他關注外部科學是對自己的長期折磨

和使自己徒然老去，把自己的一生獻給那無成果的哲學的虛空。這樣他就喪

失了那種為研究神學間題所必需的心靈結構，更糟的是，卻獲得了「高傲的

思想方式」 （對格列高拉的第一反駁） 。

8 
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的知識，因為善不在於這知識的本性中，而在於人的意

圖，知識與人的意圖一道具有各種傾向。正由於這個原

因我把語言技巧和天賦、雄辯能力、歷史知識、自然奧

秘的發現、邏輯學説的複雜方法、計算科學的艱難推理、

對非物質圖形的多種測量等等一－—我把這些叫做既是善

的又是惡的」直不僅是因為所有造一切都依賴人的意見

而搖擺不定和按照人的目的而易於變化，而且是因為，

即便從事這些研究對訓練人的靈魂之眼的敏鋭性是好

的，但固執於此一直到老也是不好的。一個人如果在適

度的訓練之後就去致力於偉大的和永恆的對象就好了；

那麼，即使出於對語言工作和科學的鄙視，他也會得到

上帝的不少獎賞。因此，第二個神學家」」這樣説大阿他那

修 (Athanasius the Great) , 他從外部語言科學得到的益

處只是讓他明白了， 「甚麼東西是不值得理解的」 ，而

這位神學家，如他自己所説，之所以嘗試造些語言科學，

是為了鄙視它，和有可能認識到基督比之更好。 12

7. 但那狡猾者永遠在力圖狡猾地使我們脱離善，製

造魔法來迷惑我們的靈魂，並用愚蠢的人想要的繩索將

我們靈魂牢牢捆住，唆使我們看見這種知識的深刻和廣

博，看見那些別人所認為的財富、虛假的榮耀和肉體亨

樂，使我們因終生追逐這些財富、榮耀和享樂而不能緊

密地貼近淨化靈魂的科學，而這一科學的開端是對上帝

的敬畏，它產生對上帝的不斷的動情的祈禱，使我們遵

11. 也就是納西昂的格列高利 (Gregory Nazianzus, 329-389) , 他繼《約翰福音》

作者約翰（被稱作神學家約翰[John the Theo log皿］）之後獲得「神學家的榮

譽稱號，叫做神學家格列高利 !Crregory the Theolog岡］） ］第＝個獲得這個

稱號的是新神學家新神學家聖西米昂 (Simeon the New Theologian, 

949-1022) • 追個稱號在西奈的格列高利 (Gregory of Sinail 和格列高利

帕拉馬斯那裏沒有得到確認，雖然許多人也這樣稱呼他們。

12. Gregorius Nazianzenus, Oratio, 21, 6: PG 35, I 088B; Ad ne皿sium: PG 37, 1554. 
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守福音誡命，然後帶來與上帝的和解，此時，畏懼被改

造成了祈禱的愛和苦，繼而變成甜蜜，養育着教養之花，

這花彷彿向拿着花的人散發着芳香，帶來對上帝奧秘的

認知。這就是真正的科學和認識；即便是道一科學認識

的開端，即對上帝的敬畏，都是任何一個熱愛空虛的哲

學的人所不能容忍的，他們深受造種哲學的繞圈和思辨

所困擾和迷惑。因為，既然靈魂事先已經被形形色色五

花八門的推論所佔據和迷惑，那麼，對t帝的敬畏怎能

進入靈魂和住在靈魂中呢？如果不丟棄這些推論，靈魂

就不能把自己獻給上帝，就不能按照誡命被對上帝的愛

所充滿。難怪説對上帝的敬畏是智慧和直覺的開端（詩

111:10) : 對上帝的敬畏不能與其他諸神共處，能使靈魂

擺脱一切污垢，並通過祈禱彷彿把靈魂撫平，使靈魂彷

彿成為適合於書寫聖靈恩賜痕跡的小黑板。

8. 大巴西流 (Basil the Great) 援引法老對以色列人

説的話 「你們是懶惰的，你們是懶惰的！所以（你們）

説：讓我們去祭雅威吧」 （出 5:17) 。在援引道旬話之

後，大巴西流接着説： 「這是好的懶惰，是對懶惰者有

好處的，壞的懶惰是雅典人的懶惰，他們除了聽聽新聞

之外不知道更好的消遣（徒 17:21) ; 現在有些人在自己

的畢生事業中就效仿這種合乎狡猾魔鬼心意的懶惰。」 13

為了讓任何人都不致説大巴西流在此所指的只是修辭上

的空談，我們要附加一段他在另一個地方所説的話，逍

就是當他研究所羅門遺訓中的一句話「使人認識智慧和

學説，明白理性的言詞」的時候所説的。他説： 「有些

人從事埃及人發明的幾何學，或迦勒底人所珍視的占星

術，或在圖形、符號和一切崇尚言辭的對象中間打轉，

13. Basilius Magnus, Homiliae in Psa/mos, 45: PG 29, 429A. 
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他們已經忽視「對神聖經典的研究；因為許多人陷入這

，在道樣的勞作中衰老，所以必須分辨各種學説，

以便選擇有益的學説，拋棄無意義的和有害的學説」。 14

看見了嗎？他把外部學問、數學及其所達到的知識叫做

的、有害的洶無意義的－—{這些學間和知識也就是

你説的、如今被有些人宣佈為認識的最終目的和拯救的

根源的東西！大巴西流在致塞巴斯蒂亞的歐斯塔修斯

(Eustathius of Sebaste) 的信中，為自己曾在從事道些科

中渡過的歲月感到悲傷： 「我曾虛度了許多年，在我

從事的徒勞的勞動中幾乎毀掉了我的全部青春，我曾努

力掌握那些對上帝無意義的智慧的學説，可是有－次，

我彷彿是從深深的睡夢中警醒，我看見了『被廢止的此

世權力』的智慧（林前 1:22 , 2:6) 的拙劣性，我為自己

的不朽生活流了許多淚並祈求賜給我某種指導。」 15聽見

了吧，那些人現在徒勞地予以誇大的科學和知識，都被

叫做甚麼？它們的名稱是一~，徒勞的勞動，無意

義的智慧，被廢止的智慧，此世及其權力的智慧，對上

帝所喜悅的生活有害的智愨。難怪熱愛真正智慧的人懊

悔，説自己從事世俗科學是浪費時間，在道些科學中找

不到任何對真知識的指導。

9. 正如你所説，現在有這麼一些人，他們極其無恥

地宣稱，終生從事希臘科學完全不妨礙生命完善，他們

聽不見主直接對他們説的話． 「偽善的人！你們能看見

天上的徵兆，為何看不見上帝國的時代？」假如他們真

的追求心智的更新，那麼，當永恆王國的時刻到來，並

且此國的賜予者上帝已經來臨的時候，他們為甚麼不走

14. Basilius Magnus,Homilia, 12, in Proverbiorum l, 6: PG 31, 397BC 

15. Basilius Magnus, Episto/a, 223: PG 32, 824AB. 
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向上帝並祈求得到原初的自由品性，卻去迫隨那些軟弱

無力的（甚至不能使自己得自由的）東西？然而，主的

兄弟明確宣佈「你們中間若有缺少智慧的，應當求那厚

賜眾人、也不斥責人的上帝，主就必賜給他」（雅 1 :5) , 

難道外部智慧所找到的知識能夠驅逐全部惡嗎？這些惡

彷彿是由於對福音書教導的無知才在心裏產生的，甚至

僅僅知曉福音書教導也不能驅逐造些惡。因為保羅警告

説， 「將會得救的不是知曉律法的人，而是履行律法的

人」 （羅 2:13) ; 主説，知曉上帝意志而不履行上帝意

志的人「必多受責打」 ，並且比不知曉的人還多（路

12:47-48) 。看見了嗎？簡單的知曉某種東西是毫無益處

的。那麼關於我們的職責、關於可見的世界和不可見的

世界的知識又何用之有！甚至知曉創造了這一切的上

帝，這本身都不能給任何人帶來好處，因為，神學家約

翰．克里索斯頓説 (John Cluysostom) 「在沒有主來到

世間所播撒的神聖生命的地方，《聖經》又有甚麼好處

呢？」 16此外，簡單的知曉不僅無益，而且大為有害，遁

種危害的犧牲品正是那些你從他們那裏聽到你所轉述的

話的人。實際上，那位「不説大話」， 「以便不窮盡十

字架的奧秘」的人，那位「不用人的智慧的似真的言語」

講道，而是只知曉「被釘的主耶穌一人」 （林前 1: 17 , 

2:1-4) 的人，他對哥林多人寫了甚麼呢？「知識叫人自

自大」。你看見了嗎？惡的頂峰，最主要的魔鬼式的

罪孽—一－自高自大—一－來自知識＇那麼，怎麼能説一切

惡情慾都來自無知呢？知識怎能淨化靈魂呢？「知識是

叫人自高自大，惟有愛心能造就人」（林前 8:ll 。看看 l

這就是説，有時候知識完全不是淨化靈魂，而是使靈魂

16. Joannis Chrysostomi,InJoannem homilia, IV 4: PG 59, 50 
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空虛，這樣的知識缺乏作為一切美德之頂峰、根源和核

心的愛。遁種不造就任何善的知識一一括l為只有愛才造

就＿我是説，這樣的知識怎能把人變成善的形象呢？

而且，使徒所説的這種叫人自高自大的知識不是屬於自

然的，而是屬於信仰的；如果這樣的知識都能叫人自高

自大，那麼，我們所説的知識就更是如此了：因為它總

自然的和「舊人」所固有的（弗 4:22; 西 3:9) 。外部

學間所促成的正是逍樣的知識，而永遠不可能是屬靈的

知識，如果外部智慧所促成的知識不依靠信仰而與對上

帝的愛結合起來，確切地説，如果知識不通過愛和隨愛

而來的恩典而再生，不變成另外的、全新的和神聖的、

「清潔的、和平的、溫良的、柔順的＼充滿教誨和善果」

的知識的話。這後一種知識也叫做「從上頭來的智慧」

和「上帝的智慧」 （雅 3:15-17) ; 逍樣的智慧是具有某

種靈性的智慧，因為屬於聖靈的智慧，這樣的智慧能夠

認出和接受聖靈的恩賜。而另外的智慧，正如主的使徒

和兄弟所説，是「低下的、屬血氣的、魔鬼的智慧」，

因此它不能接受任何聖靈的東西，照經上説的： 「屬血

氣的人不領會上帝聖靈的事」 ，反倒以為是愚拙」迷惑

和虛構（林前 2:14) , 大部分人試圖完全推翻它，並在

公開鬥爭中歪曲它和儘可能提出異議，對有的內容則狡

猾地接受，加以利用，就像下毒者利用甜美的食物那樣。

10. 總之，通過外部學間所獲得的知識與真正的｀屬

靈的知識不僅不相像，而且相對立，雖然某些人，顯然

他們自己就迷惑於追求外部學問，同時又企圖蒙蔽學生

們，這些人在此所談論的彷彿是同一種知識，宣佈追種

知識就是直觀的目的。我現在給你揭露一下外部哲學家

之狡猾的深處。一個狡猾的人和一些從他那裏學會了狡

13 



辯的人，他們憑着「關注你自己」和「認識你自己」

兩個語句的近似，就盜竊了我們的一個最有益的誡命，

然後把它當作騙人的誘惑物擺放出來。 17但是，如果你仔

細辨別一下，這個誡命對他們來説是甚麼含義，那麼，

你就會發現一個惡學説的陷阱 他們相信靈魂轉世，認

為人只要認識到自己先前曾與哪個身體相聯繫，曾在哪

生活，都做了甚麼，學了甚麼，那麼，他就能達到自我

認識，履行這一誡命；而要認識到煊些，他就必須服從

魔鬼的陰險咒語。當他們通過「認識你自己」來教授這

些東西的時候，那些不能發現這·-騙局的人們，還以為

這裏所説的是與我們的先父們所説的是一致的呢！難怪

保羅和巴拿巴（他們對狡猾者及其追隨者的主意略有所

知）完全不接受婦人關於他們兩人所説的－句話· 「這

些人是至高上帝的僕人」，呀盡管造句話非常虔誠。但使

徒認出了「扮作光明天使的樣子」的人（撒但）和裝作

正義的差役的魔鬼的差役（林後 11:14-15) , 所以他們拒

絕接受從虛假的嘴裏説出的真話，認為追話是不適宜的。

11. 我們也是這樣，雖然我們也從希臘人那裏聽到了

虔誠的話，但我們既不認為他們本身是虔誠的人，也不

17 雕刻在德爾斐 (Delphi) 的阿波羅神廟）的格言「認識你自己」與摩西《申

命記》 (15:9) 裏的誡命「關注你自己」 （蛤句話在《聖經》希臘文七十士

譯本中譯作「關汴你自己」，斯拉夫語版本也足如此，在從古希伯來語翻譯

的+:教公會譯本中譯亻1 「你要謹慎，不可心裏起惡念」） ，這兩個句f的相

似性，以及許多其他的類似之處（帕拉馬斯後面也提到一些） ，曾多次被用

來證明希臘智慧與希伯來《茗約聖經》的直接相互依賴關係。無論是西歐的

人文主義者，特別是文藝復興時期的 還是拜占庭的人文上義者，都傾向在

此看到兩者的～＇致件和同－性。帕拉比斯則相反，他強調希臘和希伯來兩種

傳統的根本不相容性，像許多基督教神學家曾經做過的一樣（比如 B邸ILIUS

Magnus, Homi/ia in illud "'attende I咖 ，p.，i": PG31, 197-217) , 

18 這是 個使女在説保羅和跟隨他的西拉等人，而不是説保羅和巴拿巴（徒

16:17) , 顯然 帕拉瑪斯是憑記憶引述的，他把這句話和《使徒fi傳》的另

－處 (14:11-14) 混淆了。
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認他們為師，因為雖然我們曉得，道一切都是他們從我

們追裏拿去的一一漢俏怪他們中間有個人説｀ 「柏拉

，不正是阿提卡 (Attica) r9的摩西嗎？」

雖然我們曉得，他們那兒也有牝好東西，也就是根據道

聽途説從我們這裏拿去的東西，雖然如此，但是，如果

，我們就會猜出，他們對造一切的理解和我們

。即便是我們的某個教父説了那些外部哲學

家所説過的話，那麼這也只 t的一致，

上則差別巨大：有的人，按保羅的説法， r 的心

了」 （林前 2:16) , 而有的人則是從人的心智講話，

至更糟。主説（賽 55:9) : 「天怎樣高過地，照樣，我

的意念高過你們的意念」。即

與摩西、所羅門及其信奉者相一致，他們又能佔到甚麼

便宜呢？難道我們中的哪一個有健仝理智的人會説他們

嗎？

基督之後陷入迷途的異端分子叫做上帝的門徒，即使他

們並未把全部教會真理都加以歪曲。「從眾光之父那裏

降下來的全部恩賜，都是完備的」 ，光的門徒説（雅

1 :17) ; 既然聖徒所接受的這些活的恩賜不是畸形的，難

道他自己會把它們變成畸形的嗎？不過，即使是活的畸

形人，也畢竟是活的，而十帝，如果不是從虛無中創造

世界，如果亻丶先於我們的靈魂和所謂的無形物質（確切

地説，這此物質從自己的內部霞動中獲得「形式，雖然

尚未調整就序的形式）而存在，那麼，

19 古希臘的 個地區雅典的所在地

20 造是畢達哥拉主義者來自阿帕梅的努梅尼 (Nu皿皿usofApam邙）所説的話

優西比烏 (Eusebius) 在《福音的準備》 (Praeparatio evangelical 第 9 卷第
6 章曾引用瑄句話{

15 
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呢? 21如果對先知的話略加補充，我告訴你們：「那不是

從虛無裏創造天地的諸神，必將被除滅」 （耶 10: 11) l 

和道些神一道，那些杜撰出他們的神學家也將被除滅。

至於有些人，他們相信，道些希臘神學家和我們的神學

家甚至和我們的教會聖師是思想一致的，認為我們主要

的神學表達都是從希臘神學家那裏效仿來的—-對追些

人我們能説甚麼呢？也許只有去請求那「照亮世上一切

人的光」 ，也使這些人脱離無知的黑暗和照亮他們，使

他們明白，蛇對我們也有益處，只不過應當把蛇殺死，

切碎，做成藥劑，這樣才能用在被蛇咬的傷口上。同樣，

外部智慧的發明也對我們有益，就是利用它們來反駁它

們自己，就像用歌利亞自己的劍來擊倒這個歌利亞，他

反叛我們並「向永生上帝的軍隊罵陣」 （撒上 17:36) , 

而上帝的軍隊是從漁民和不識字的人那裏學會關於上帝

的知識的。

12. 因此，我們不妨礙那些沒有選擇出家生活的人中

的願意者學習外部科學，但我們無論如何不建議任何人

畢生研究這種科學，我們完全不允許從殖種科學裏得出

關於神聖對象的某些精確知識，因為從道種科學中不可

能學到任何關於上帝的可靠知識。 22因為「上帝使這種科

21 帕拉馬斯在造裏引用了基督教對希臘神學的～｀個主要反駁如果存上帝創毌

之前已有了同樣原初的物質，上帝從造些物質中創造世界，那麼，上帝就不

可能是完善的。顯然，帕拉馬斯這裏所説的多神教「神學家J 首先是指柏拉

圖，柏拉躪在《蒂邁歐篇》 (Tima叫s, 52 e) 中説，理念的永恆接收器不斷

地無序震動．迫使得宇宙兀索中不同種的東西分開，相同的結合在一起。當

然，柏拉圖主義和新柏拉圖，L義還有「太... J 思想 「太-J 是絕對高於理

念和物質的，因此，基督教關於上帝從虛無中創世的教義矛頭所指向的不是

柏拉圖上義者，面是斯多亞學派，他們認為自然世界的確是從自己的深處生

成的，就像樹木從種「中生長出來沫羕。

22 有不接受柑俗哲學和科學（這種哲學和科學雖然贊同」帝，卻不信 t帝）關

於上帝所説的一切造一黜!·.'帕拉馬斯與一些最深刻的基督教神學家是一致

的。例如，聖約翰 克里索斯頓更加尖鋭地表達了同樣的思想 「逍樣的人
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第一論第一篇

學失去意義」 ，上帝自己不創造這樣的科學一一…光怎能

讓世界黑暗呢 ?-1:帝揭露道種科學永遠是愚蠢的，

絲毫不能與自己的智慧相比，因為如果外部科學可以取

代上帝智慧的話，那麼，自從恩典的律法出現，摩西的

律法就被廢除和失去意義了。既然摩西的律法沒有失去

意義，因為它是來自士帝的，那麼，希臘人的智惹就因

為不是來自上帝而失去意義了 凡不是來自上帝的，皆

不具有存在，因此把希臘人的智慧叫做智慧是錯誤的。

希臘智慧的發明者是心智，心智是來自上帝的，但希臘

智慧本身背離了認識上帝的應有目標，對它的更正確的

叫法不是把它叫做智慧，而是叫做智慧的墮落，或失去

意義的，也就是變成愚拙的智慧。所以，使徒把它叫做

失去意義的智慧不是在對比意義上説的，而是因為它是

此世的真理，不知曉和不願意知曉永恆的上帝；使徒在

説了「此世的尋求者在哪裏？」這句話之後、馬上補充

説，「上帝使此世的智慧失去意義」， 23也就是揭露逍個

智慧背離了真知識，不是真正的智慧，而只是被這樣稱

呼而已。假如它是智慧，況且是來自上帝及其世間表現

的智慧，它難道會變成愚拙嗎？按照偉大的狄奧尼修斯

的説法， 「善並不與自身相背，一個較少的善並非一個

較大的善的對立面 j , 24要我説，理知之物不是一個勝過

另一個，相反，每一個力量在另一個更高的力量出現的

時候，都在增長着自己的美，即便在出現創造一切美的

上帝力量本身的時候，也是如此！誰也不會説，第二光，

對ii」界來説是愚拙的 他不看重外部智惹，他知道，外部智慧對獲得信仰亳

無益處」 (Jo叩nis Chrysostomi, Homilia in EpL,tolam lad Corinthios, !O, !: PG 

61, 82) 

23. 參見《哥林多前古》一章 20 節。原文為 f上帝豈不是叫這世上的智慧變成

愚拙嗎汀

24. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV, 19: PG 3. 717 A 
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維護神聖靜修者三論集

我指的是超世界的自然， 25會在第一光照耀的時候變暗；

甚至比這第二光還低級許多的光，我指的是我們的知性

之光或心智之光，冇上帝之光照耀的時候，也不會變成

黑暗，因為上帝之光的到來是為「照亮世上每一個人」

的。只是他的反對者，自願脱離光的天使或人，才被光

所拋棄，成為黑暗。

13. 這樣，與上帝的智慧相對立的外部智慧，就成為

愚拙。如果它為認識和傳達貫注於造物中的上帝的智

效力，如果它是模糊之物的表現者，是真理的工具，

無知的剷除者，是它所傳達的上帝智慧的參與者一一～如

果是這樣的話，它會被上帝變成無意義之物嗎？因為正

是上帝本身把造一智慧賦予了受造物。逍樣的話，難道

不是貫穿宇宙的上帝智慧的自我損失嗎 3 難道不是世界

創造者陷入了明顯的自相矛盾嗎? 囚為正是他通過賦予

受造物以智慧而創造了整體與每一個個體事物之間的，＾

致，他會通過自己的親自到來而使接受迫－智慧的人身

上的智慧失去意義嗎？這一智慧不應該失去意義，而應

該發揚光大，正如保羅所説的《舊約》： 「我們因信廢

了律法嗎叮斷乎不是！更是堅固律法」 （羅 3:31) , 

自己也教導要把《舊約》律法當作永生的寶庫加以考察，

他説：「你們查考聖經，因你們以為內中有永生」；「你

們如果信摩西，也必信我」 （約 5:39, 46) 。你看見律法

與恩典之間的最完善的統一了吧？難怪當真理之光出現

的時候，律法變得史美，因為殖時展現出了它的內在之

，而希臘智慧就不復存在r, 但它隱藏在某種優雅動

25 從神學家格列高利開始 Wratio 38, 9; 40, 5; 44, 3: PG 34, 320C, 364B, 609 等
處） ，許多菲督教著作家把眾天使叫做「第－榮耀」或「第 光」。〔俄譯

有誤，應為 PG 36 。一－－編社〕
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聽和有説服力的言辭背後，越發變得無恥，它應當有個

外號叫做愚拙，不是高尚的愚拙，高尚的愚拙只是因不

可思議而顯得是愚拙，而實際上只是那不可言説的上帝

智慧的一個名稱（林前 2:14 : 「屬血氣的人不領會上帝

，反倒以為愚拙」） 。希臘智慧的愚拙是在理

解真理上的缺損，是真正的愚拙，因為它背離了人的智

慧的使命，走向了完全相反的方面，試圖把謬誤當作真

理，把真理當作謬誤，把受造物重建為創造者。

所關心的是把聖靈的經書重建為人的精神、精神活動和

精神人物。

14. 不，外部智愨者的失去意義的哲學不為認識和傳

達上帝的智慧效力，況且，它怎能為此效力呢，既然「世

人憑自己的智慧不能認識上帝」 （林前 1:21) 。保羅在

一處又説： 「他們雖然知道上帝，卻不當作上帝來榮

耀他」 （羅 1:21) , 但這不是保羅（他作為世界的學生

和基督賦予我們的永恆和諧的繼承者）的自相矛盾，他

是想説，雖然他們也得出「上帝的概念，

帝本身：他們既沒有把上帝當作全善者｀全能者丶

，也沒有把上帝當作無開端者和非受造者來稱頌。他

們從那個被這些智慧者認為是幸福的時代開始， 26就被上

帝所拋棄，因此，正如保羅所説的，他們就沉溺於「邪

僻的心」 , 「侍奉受造之物，不敬奉那造物的主」 （羅

l:25) , 屈從於污穢可恥的情慾；此外，他們還制定律法

和寫書－－－看，逍是怎樣的墮落和欺騙啊！－－心且七來

向魔鬼獻媚和放縱情慾。顯然，世俗哲學家的哲學一開

26. 屮格列高利指的是基督教與希臘思想的迫樣 種不同觀念：對基督徒來説

I 帝所應許的時代在將來虔血希臘思想家則認為真」「的［位金時代」· 克

洛諾斯時代」洶人類的幸福時代只存在於過去"
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維護神聖靜修者三論集

始本身就是愚拙的，而不是因為對比才顯得如此。一句

話，那個曾經把這一脱離真理的智慧從天上抛下來的人

（耶穌基督） ，他現在來到世界，使得此智慧失去了意

義，使其成為福音佈道的反對者；如果有誰仍然內心固

守這－智慧，希望靠它的指導認識上帝或達到心靈潔

凈，那麼，他就會變成一個愚蠢的人，雖然仍然被叫做

智慧者。這種墮落的確定無疑的、一般的和第一個特徵，

就是不接受和相信教父傳統，而我們知道，遁些傳統要

比人的詢間和思考更智慧更優越，它們是通過行動來顯

明的，而不是通過詞旬來證明的，對這些傳統人人都可

以做見證，因為人們不僅可以遵循它們，而且實際上會

從它們中得到好處，在自己的親身經驗中看到， 「上帝

的愚拙總比人智慧」 （林前 1:25) 。

15. 但道只是那愚拙的智慧的第一個和一般的明顯

特微。第二個和主要的特徵是，希臘智慧者用愚蠢的和

無意義的言詞來反駁那些以誠樸的心接受教父傳統的

人；他們像藐視逍些傳統和以受造物代替創造者的人一

樣，歪曲屬靈的聖經，以聖經為掩護攻擊聖靈的神秘力

量和作用，而聖靈的力量在具有屬靈生命的人身上的作

用，要比言詞和理性的作用更加強烈。第三個無可懷疑

的特徵是，智慧者們認為他們似乎和先知一樣，是以上

帝的名義講話的。雖然柏拉圖在稱讚道些智慧者中的傑

出人物的時候，主要提出的證據是他們具有發狂的能

力。柏拉圖説： 「如果誰沒有魔鬼的授意而説出了詩的

，那麼，無論是他本人，還是他的詩，都不會取得

成就。無心智的人的作品勝過明理的人的作品」。 27而柏

拉圖自己在《蒂邁歐篇》 (Timaeus) 中試圖對創世的本

27 參見柏拉圖《斐德羅篇》 (Paedn1s) , 245A 。帕拉馬斯的引用不完全準確。
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質進行哲學思考的時候，曾禱告不要説出任何不合諸神

心意的話，難道合魔鬼心意的哲學會成為神所給的或來

自神的嗎？蘇格拉底身上有魔鬼，當然這個魔鬼已經把

自己的秘密告訴了他；顯然，魔鬼證明了蘇格拉底的過

人之處在於他的智慧。荷馬也讓女神通過魔鬼來歌頌阿

基琉斯 (Achilles) 的殺人的憤怒，用道個魔鬼作為工具，

以女神作為自己智慧和辯才的源泉 0而赫西奧德 (Hesiod)

既然寫了《神譜》 (Theogony) , 那麼顯然，説他只是

一個魔鬼的控制還不夠，他有的是從皮埃里亞

(Pieria) , 有的是從赫利孔山 (Mount Helicon) , 給自

己找來九個魔鬼，迫不是徒勞的，因為「當他在山下放

豬和吃赫利孔山上的月桂的」的時候，他被這些神賦予

的智慧所完全充滿。另一個人也被一個神「以自己的力

量充滿」。還有一個人自己見證説「智慧的繆斯教會我

一切」。還有一個人喚來一群繆斯在自己靈魂中跳舞，

以便從七條路線的皮埃里亞星群中認識七塊天上區域和

七顆移動不定的星體及其屬性，從遮蓋的天王星認識其

他全部星相，從監視低級世界的其他諸神認識全部世間

活動。

16. 怎麼樣？難道公開説上面這些話的人就具有上

帝智慧嗎？斷然不是，即便我們在自己的內心侍奉真正

的智慧，但真正的智慧也不會進入惡的和合魔鬼意的心

，即使進入了，也會在心靈變壞的時候跑掉。按照所

羅門所説（所羅門富有上帝智慧並在自己的書裏寫了上

帝智慧） ，「施訓的聖靈遠離無理的思考」 （《所羅門

智訓》 I :5) 。還有比那些以知曉魔鬼的秘密和使魔鬼指

導自己智慧的人更無理的嗎？我們現在所説的不是全部

哲學本身，而只是上述适些人的哲學。既然照保羅所説，
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任何人也「不能既喝主的杯，又喝鬼的杯」（林前 10:21) , 

那麼，怎能既擁有上帝的智慧，又接受魔鬼的靈感呢？

遁是不可能的，不可能。所以，當保羅説「在卜帝的智

慧裏，世界不能認識「帝」 （林前 1:21} 的時候，他所

説的上帝智慧不是指那些愚拙的智慧者所擁有的智慧，

完全不是，而是創造者貫注於自己的受造物之中的智

慧。誰若認出此智慧是上帝的使者，他就能認識這一智

慧所傳達的上帝、就會擁有關於存在物的真正知識；認

識了上帝的智慧，就會獲得另一種意義上的卜帝智爭。

聖狄奧尼修斯説： 「真正的哲學家定然應當通過對存在

物的認識上升到存在物的肇始者。」 28

17. 造就意味着，既然真正的哲學家會上升到肇始

者，那麼，沒有上升到的人，就不是真正的哲學家，他

所擁有的就不是真正智慧，而是真正智慧的某種騙人的

幻覺· 不是智慧｀而是對智隸的否定，難道可以把對智

的否定叫做上帝的智慧嗎？不過，即便是魔鬼的心

智，既然是心智，也是善的，只是由於這一心智被惡意

地運用，所以才是惡， 29即便他比我們更好地知曉宇宙規

律、運動物體的狀況等，但他不是懷着愛「帝的心來運

用道些知識，所以他的心智是愚拙和昏暗的。世俗智慧

也正是如此，它忘記了，任何事物永遠也不可能從虛無

中產生，它試圖通過被貫注於造物中的上帝智慧，來證

明上帝不是宇宙之主和世界創造者，這樣，世俗生活就

了對真t帝的崇敬，用聖狄奧尼修斯的話説，它「不

敬上帝並利用「帝的物反對「帝」 30一煊算甚麼上帝智

28. Pseudo-Denys, Episto!a, 7: PG 3, 1080 B. 

29. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV, 23: PG 3. 725AB 

30. Pseudo-Denys. Epistola, 7: PG 3, 1080 B 
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慧呢？因此使徒又指出有兩種智慧，説「在上帝的智慧

裏，世人憑自己的智慧不能認識上帝」。看，他自己擁

帝的智慧，而另一種智慧則是不知上帝的

因。迫就是希臘人所發明的智慧：它和

同的，這通過「智慧」這個詞的雙重含義表現出來。

際上，擁有上帝智慧的使徒在稍後説了甚麼呢？「但我

們卻傳佈上帝的智慧」。希臘哲學家與使徒思想一致或

使徒與他們思想一致嗎？完全不是：難怪使徒本人否定

一致性説： 「在完全的人中，我們也講智慧。但不

的智慧，也不是這世士有權有位將要敗亡之人

，倂士有權有位的人沒有－個知道

的」 （林前 2:6-8) 。迫個智慧我們借助於耶穌基督血擁

自己成為我們的來自上帝的智慧（林前 1:30) 。

18 在多神教徒那裏沒有這樣的智慧：逍智慧在他們

所硏究的受造物裏；他們畢生研究造物的規律，得出了

某種關於上帝的概念，因為自然和受造物也為此提供了

的根據，魔鬼及其意圖也不妨礙他們如

，假如人的頭腦裏沒有任何關於上帝的概念，那麼他

們難道會把魔鬼當作諸神來敬拜嗎？一句話，他們在硏

究感性之物的自然的時候，得出了上帝概念，但這一概

念與上帝本身不相稱，也不符合上帝所賜福的自然，因

由於狡猾的魔鬼的陰險授意，而使「他們無知的心變

昏暗了」 （羅 1:21)-因為，假如人的頭腦裏出現

的「帝概念，那麼，難道他們還會把道些魔鬼當

作諸神來敬拜嗎？因此，那些受無意義的智慧和無知的

知識所迷惑的人誹謗上帝和自然，把自然抬高到統治地

位，而把上帝從統治地位降低，給魔鬼賦予諸神的名字。

因此，他們遠未獲得他們所希望的對存在物的認識，以
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致他們把無靈性之物叫做有靈性的，且獲得了比我們的

靈魂更高的靈魂的東西，他們還把非理性存在物叫做理

性存在物，因為它能容納人的靈魂；他們認為，魔鬼高

於我們，而且彷彿是我們的創造者一一吋戈，真是褻瀆神

明！他們還認為，不僅物質、他們所謂的世界靈魂以及

在理知之物中的無身體大小之物，而且我們的靈魂本

身，都是與上帝一樣永恆的、非受造的和無開端的。 31怎

麼樣？難道説，這樣進行哲學思考和談論道些存在物的

人擁有上帝智慧嗎？還是他們只有人的智慧呢？我們誰

也不會如此輕率。照主的話説， 「好的樹不可能結出壞

的果」 ，而照我自己的看法，我甚至不認為這種智慧是

真正的人的智慧，因為它是如此自相矛盾，竟然把同一

種東西既叫做靈性之物又叫做無靈性之物，既叫做理性

存在物又叫做非理性存在物，竟然認為那些在本性上不

具備感覺能力的東西具有容納我們的靈魂的能力。如果

保羅有時把這種智慧叫做「人的智慧」＿他説， 「我

講的道，不是用人的智慧的言語」 , 「並且我們講説這

些事，不是用人智慧所指教的言語」（林前 2:4, 13) 

但保羅賜給這種智慧的擁有者的名稱是「屬肉身的智慧

者」、「笨拙的智慧者」、 「此世的尋求者」 ，而把他

們所擁有的智慧叫做類似的名稱，説，道種智慧失去了

意義，它是「被廢除的智慧」丶 「空洞的迷惑」、 「此

世的智慧」和「被革除的此世權力」。

19. 我記得一位教父的名言：「嗚呼身體，它得不到

外來的食物，嗚呼心靈，它不接受上面的恩典。」説得

31 帕拉馬斯在此列出了通常流行的希臘哲學和神學觀咕·星體足有靈性的活物

質（例如柏拉圖的《蒂邁歐篇》 38e) ; 世界靈魂比個體靈魂更高、更完善

（例如普羅提諾[Plotinus]的《九章集》 [The Enneads] IV, 3, 4; 6) 等。
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很對。因為，當身體進入無靈性的對象之列的時候，它

就將毀滅，而靈魂背離了應有的道路的時候，它就會迷

戀魔鬼的生活和思想方式。如果有人根據哲學的自然

性，説哲學是上帝給予的，那麼，他説得不錯，但那些

壞的運用者貶低了哲學，把它用於反自然的目的，沒有

懷着對上帝的愛來運用來自上帝的東西，道是他們的罪

過。即使魔鬼的心智，作為從上帝而造成的，也擁有自

然的理解力，但我們不能説它的作用（能量）是來自

帝的，即使它的作用的可能性本身來自上帝，但應當恰

當地把它的理解稱作誤解。 32同樣，外部哲學家的心智也

是上帝的恩賜，也固有健全的智慧，但迫個心智因受狡

猾者的授意而蛻變了，把自己的智慧（此智慧杜撰了上

述學説）變成了荒誕的、虛妄的和真正愚拙的。如果有

人又説，即便是魔鬼的知識和意圖也不總是完全惡的，

因為它們力圖存在、生存和思考， 33那麼，第一，我們有

更充分的理由回答説，我們可以同主的兄弟一道，把那

種在希臘人中通行的智慧叫做「屬魔鬼的」智慧（雅

3:15) , 此智慧充滿矛盾，包含了所有壞的學説，遠離認

識上帝的真正目的：就是説，此智慧將在遙遠的、模糊

的反映中分有善。第二，我們認為，神學家的追種説法

指的是，任何惡所以是惡不是因為它存在，而是因為它

脱離了相應的、應有的作用，背離了這一作用的目的。

20. 研究被加人造物中的上帝智慧的人，他們的活動

和目標是甚麼呢？難道不正是獲得真理和榮耀創造者

嗎？無疑正是如此。然而外部哲學家的科學既背離了真

理又背離了創造者。但這種科學中有沒有對我們有益的

32. Pse壼Denys, De divinis nominibus, VII, 2: PG 3, 868C. 

33. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV, 23: PG 3, 725B. 
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東西呢？有，甚至非常有益；因為在從蛇身體裏提取出

來的毒素中，也有許多有用的和有治療作用的成分，懂

得醫術的人認為用這種毒素做成的藥劑是最好的和最有

益的，這就像製作秘密毒藥正要用最甜的食物一樣，以

此來掩蓋加入其中的毒，一句話，在世俗智慧中包含有

益的東西，有許多有益的東西，正像混雜了毒藥的蜂蜜

一樣，其中也包含着許多危險，這就是，從這一混合物

中分離出蜂蜜的人，沒有發現在他們所提取出來的蜂蜜

中還有致命的毒藥殘渣。如果仔細觀察，就會看到，全

部或者大部分可怕的異端，他們的出發點都是與我們的

聖像認識者（「認識上帝形象的人」）相同的，他們説，

人可以通過知識獲得上帝形象，通過知識使靈魂得到神

性改造。實際上，正如上帝對該隱説的｀ 「你若行得公

，卻分辨不出公義 .. j 34而只有少數人才能真正分辨

出公義，只有磨練自己靈魂僅分善惡的感受力的人，才

能做到這一點。當我們不僅能夠安全地在「帝的造物中

看見上帝的智慧，而且這樣做對我們靈魂有很大好處的

時候，我們為甚麼要徒勞地去冒險呢？通過對上帝的渴

望而避免煩憂，這樣的生活自然會把靈魂引向對上帝造

物的認識；靈魂在進行造樣的認識和深入於其中的時

候，就會感到驚奇並不斷地稱頌創造者，這種驚奇把它

引向更偉大之物，因為，如敘利亞人聖以撒 (St. Isaac the 

Syrian) 所説的，靈魂「在尋找難以言表的寶藏」 ， 35並

通過祈禱追把鑰匙進入這樣的奧秘，這奧秘是「眼睛未

曾看見，耳朵未曾聽見，心也未曾想到的」（林前 2:9) , 

34 《創 JU記》四章 7 節。希臘[:;j 上譯本中迅句話為 滑；名1i得公義，卻分

辨不出公義（也就是鼯分人的過錯與神的公義I, 那麼你豈不是有罪過嗎'」

35. Isaac the Syrian, Homi/ia, 72: ed 沄rnmcpri ('A0~vm 1882), c. 314; ed 
(:)EQT()K(S (Leipzig, 1770), C. 463. 
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因為，按保羅説的，它們只有藉着聖靈才向我們顒明了。

21. 看，這就是走向超自然的天上寶藏的切近的、有

益的、安全的道路。而在外部智慧中首先應當殺掉蛇，

也就是消滅來自它的傲慢一這是何等不容易啊！因為

正如有人説的，「哲學的高傲同謙卑無任何相近之

處」－－～但無論如何要消滅這傲慢；然後，應當割斷和

抛棄蛇的作為絕對和極端之惡的頭和尾，也就是關於心

智、上帝、本原和關於創造的寓言的明顯錯誤的觀點；

而蛇的中間部分，也就是關於自然界的論斷，你應當依

心靈的審視能力和直觀能力，來把它與有害的思想分

開，就像用蛇做藥的人那樣，煮蛇，也就是用火和水來

清理蛇的身體。如果你做好「這－切，如果你很好地運

用這分離出來的部分一無論為此需要多麼精心和付出

多少勞動！我是説，如果你很好地運用外部智慧的那個

分離出來的部分，那麼，外部智慧當然就不會成為惡的，

而且它天生就是善的工具，但即便如此，也不能把它叫

做本來意義上的上帝的靈性禮物，因為它是自然的，而

不是從上面派遣下來的。難怪第一個具有上帝智隸的智

慧者使徒保羅把外部智慧叫做目女］體的智慧」。他説：

「看，我們這些蒙召的人，都是些肉體上的智慧者」。

試問，有誰能比這些被保羅稱作外部智慧者的人更好地

運用适外部智慧呢？然而保羅還是正確地把他們叫做身

體上的智慧者。

22. 誰也不會把合法婚姻中生兒育女的滿足感稱作

上帝的禮物，因為這是自然的肉體的禮物，而不是恩典，

儘管自然也是上帝創造的；同樣，外部科學的認識，即

便是用來為善的，也不是上帝的恩典，而是自然的禮物，

這個禮物是通過來自上帝的自然而賦予人們的，是通過

27 



維護神聖靜修者三論集

勞動才能增長的，如果不通過勞動和努力，這個禮物在

任何人那裏也不會增加，造也證明了它的自然性，而不

是屬靈性。本意上的上帝的禮物，而非自然的禮物，是

我們的神聖智慧；它是從上面下來的，按照神學家格列

高利的説法，它甚至能把漁夫變成雷霆之子， 36他的話傳

到了世界的盡頭，還能把税吏變成僕人的擁有者，甚至

把憤怒的迫害者掃羅們加以改造變成保羅們，他們「被

提到第三層天上去」，聽見了不可説的隱秘言語（林後

12:2-4) 。通過這樣的神聖智慧，我們有可能在死後成為

似神的人，雖然亞當的自然智慧不比他之後的人們少，

但亞當是第一個沒有保留住似神性的人。此外，既然為

外部智慧服務的哲學在那個使自己的靈魂恢復到原初之

美的人到來之前就存在了，那麼為甚麼我們沒有通過這

種基督之前的哲學而被更新呢？為甚麼智慧者以及眾人

所需要的不是哲學教師（哲學是與此世一樣暫時的

術，因此也叫做「此世的藝術」） ，而是那個從世界士

消除罪孽和給予永恆的真正智慧的人呢？雖然此智慧對

於暫時的智慧者來説是愚拙，但它不是虛假的智慧，任

何人若不用心追求此智慧，他就會變得愚拙（林前 1:18 , 

2:6) 。非常明顯，不是外部知識能夠拯救和淨化靈魂的

認知部分，使其與神聖原型相似。於是，我對外部科學

的談論暫告結束。如果誰要回到對摩西律法的遵守，希

望通過這些律法而得到潔淨，那麼基督對他不會有幫

助，雖然這些律法無疑曾經是來自上帝的；研究外部科

學對他來説也無濟於事。然而，如果有誰重新訴諸外部

智愨者的哲學，那麼基督無論如何也不會幫他。作為基

36. Gregorius Nazianzenus, Hornilia, 41, 14: PG 36, 448 C 。參見本書第二論第一

篇，第 12 節。
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口的保羅説出了第一方面，也和我們一起見證了第

二方面。

23. 兄弟，請把道一切告訴那些盛讚外部智慧的人。

此外，也要通過下面逍些神聖教父的格言向他們指出，

這外部智慧在我們的神聖教父那裏，特別是在對此有經

驗認識的教父那裏，被認為是何等的虛妄和受鄙視。

尼薩的格列高利 (Gregory of Nyssa) 在《對身體構

成的直觀》 We opificio hominis) 中説： 「靈性的羊有

這樣的律：根本不需要任何教會之外的任何聲音，正如

主所説的，不聽外人的聲音（約 10:5) 。」 37

他在致優帕特里烏 (Eupatrius) 的信中又説：「你對

外部智慧的努力追求向我們表明，你根本不關心神聖科

學。」 38

大巴西流在關於《詩篇》第七篇的佈道中説： 「我

們發現『真理』一詞的兩個含義。一個含義是對能夠帶

領人們走向幸福生活的東西的認識，另一個含義是關於

此世界之萬物的正確知識。促成拯救的真理住在完善之

人的純潔心靈裏，此人會把造真理誠實地傳達給鄰人；

假如我們不知曉關於大地和海洋，關於星辰及其運動

和速度的真理，那麼，這絲毫不妨礙我們獲得被應許

的幸福。」 39

偉大的狄奧尼修斯在《論教階》 (De ecclesiastica 

hierarchia) 第一部分中説： 「如《聖經》中所教導的，

37. Gregorius Nyssenus, De op(ficio hominis 35: PG 44, 2400 (在尼藤的格列高利的
原文中沒有「教會」 詞） 森〔俄譯有誤， 2400 應為 240 尸一一編註〕

38. Gregorius Nyssen琿， Epivto比 11: PG 品， 1041C.

39. B函匝 Magn翦， HomiUae in Psal血）s, 14, 3: PG 29, 256BC (不是在《詩篇》
第七篇的佈道） 。（應為第十四篇的佈道。一一－編注〕
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與上帝的相似與 ，只有通過對可敬的誡命的愛和履

行才能達到。」 40

約翰．克里索斯頓存《馬太福音注釋》中説： 「那

外部智慧者就連做夢也永遠想不到的東西，那些漁民和

樸實的人卻完全可信地向我們官告了；他們放棄世界之

後，給我們帶來了另一種生活，另一種存在，另一種自

由，另一種侍奉和另一個世界，總之一切都變了，與柏

拉圖或芝諾或任何律法的制定者都不同，因為所有道些

人都直接顯示，他們的內心都是被惡靈、被某個與我們

的本性相敵對的兇惡魔鬼所驅使的。這些漁民對上帝的

哲學思考是這些哲學家從來沒有也不可能思考的，囚此

造些哲學家的哲學思考衰落了，毀滅了，這是符合正義

的· 因為遁此都是魔鬼所授意的。追樣，這些哲學家的

思考被鄙視為最渺小的蜘蛛｀確切地説是某種滑稽可笑

的、不成體統的、包含着巨大黑暗和低賤的東西。但我

們的哲學不是這樣的。」 41

神學家格列高利説· 「第－智慧一一是得到上帝稱

讚或被「帝所潔淨的生活，「帝是最純潔最光明的，他

只要求我們潔凈的奉獻。第一智慧—一－是鄙視那種在言

詞的判斷中、在拐彎抹角的、含糊不清的、充滿矛盾的

講話中表現出來的智慧的智慧。我讚揚這樣的智慧，漁

民們依靠它用福音之網捕到了宇宙，用自己的直率而完

的語言戰勝了虛妄的智慧。」 42

聖亞歷山大的西里爾 (St. Cyril of Alexandria) 在《詩

篇第九篇注釋》中説： 「造一世俗的、魔鬼的智慧的迫

40 參見本告第一論 第一篇．第 4 節。迫段話在《論教階》第二部分，而不足

第一部分。

4 J. Joannis Chrywstomi, Homi/ia in Matthaeum, 4-5: PG 57, 17-19 

42. Gregorius Nazianzenus, Oralia. 16, 12: PG 35, 936BC 
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隨者用理性挑動貧窮者，也就是把他們變成地獄之子，

，用語言的靈活性來掩飾騙局，用這樣的方法

使許多人走上迷途：他們被淫蕩的意圖所控制，彷彿落

入圈套：因為他們的思考對於不太敏鋭的人來説就是死

路和陷阱。 j 43 

的格列高利在《傳道書注釋》中説： 「傳道者

的推論論證是：在偉大智慧後面是許多知識，但增加知

識的後果是增加苦難（傳 1:16-18) 。因此，那些在失眠

和艱苦勞動中硏究許多無益的外部科學的人，那些擁有

這種外部智慧和知識的人，他們從中不僅沒有得到更多

必要的、有益的和使人走向永生的東西，而且相反，只

是增加「苦難。在拋棄這一切之後，應當警醒地禱告和

讚美我們的創造者，士帝和主，通過這樣的途徑使我們

的心智得到提升，達到不可知的神聖 ，洞見上帝的

榮耀，用參與犬國之光照亮人的內部和外部，在我們的

洞見中享受不 的榮耀，獲得無法表達的神聖快

樂，以便不因研究空虛的事物而受到譴責。」 44

43. Cyrilli Alexandrini, faplanatio in Psalmum, 9, 23: PG 69, 780A 
44 這段話不是出自尼薩的格列高利；而出自阿格里根特的格列高利 (Gregorius

圄gentin四， Erpkmatio super Ecclesi叩ten, I, 18: PG 98, 796CD) 0 
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間題二

神父，你做得很好，順便也援引了聖徒關於我的憂

慮所説的話。看了你對我的疑問所做的解答，我也驚訝

於真理的明顯性，同時也有點擔心，按你自己的説法，

如果「每一個語句都在和另一個語句鬥爭」 ， l那麼，

否還會有另外的語句反駁你的語句；但當我聽到，只有

善行的見證是不可動搖的時候，我就不再擔心了，我明

白了，聖徒和你説的是類似的一番話，那麼，不相信這

些話的人是否就是拒絕聖徒的上帝呢？因為上帝對使徒

説，又通過使徒對後來的聖徒説，「棄絕你們的就是棄

絕我」 （路 10:16) , 就是棄絕真理本身。難道真理的尋

求者會贊同真理的反對者嗎？那麼神父，我請求你聽聽

另外一套東西，這套東西是我從那些畢生研究希臘科學

的人那裏聽到的；請你告訴我，你對這一切怎麼想，

你再找些聖徒的論斷來補充。迫些人説，當我們試圖使

自己的心智進入身體內部的時候，我們做得不好，如果

聽他們的話，就應當恰恰相反，應當竭力把心智驅逐出

整個身體的範圍之外。因此他們嘲笑我們的某些修士，

譴責他們的做法，因為他們教初學者反觀自身，通過呼

吸使自己的心智深入到自己內部，並認為心智是與靈魂

分不開的；這些嘲笑者説，既然心智是和靈魂分不開的，

那麼，為甚麼還要再次使心智深入內心呢？他們還肯定

l 參見本書第懾t, 第篇，第 1 節。
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地説，修士們教導説要通過鼻孔來接受上帝恩典。 2不過，

我清楚地知道，他們這是在污蔑，因為我從來沒有從我

們的人那裏聽説過這樣的事情。我猜想，在一切其他方

面他們也有詭計和欺騙，因為誰若會捏造虛無，他也會

歪曲實有。神父，只是請你給我解釋一下，為甚麼我們

要盡力讓心智進人內部，為甚麼我們不認為把心智關在

身體裏是錯誤的？

2 這一批評是在貝爾拉姆致靜修者伊格衲提的第四和第五封佔中 (Barlaam

Calabro. £pistole greche. I primordi episodici a dottrinari de/le Lotte esicaste. 

Studio introduttivo e testi a cura di Giusppe Schiro [Palermo, 1954], pp. 315, 
323) 。貝爾拉姆在此確佔，在靜修祈禱中把心智束縛於身體中，就是與身

體的無理性和粗魯性混淆在一起。他嘲笑某此人把心智與靈魂拆開，同時乂

把它們聯結在起，有些人認為在身體呼吸的同時，也在通過鼻孔進行心靈

的呼吸。貝爾拉姆啟申柏拉圖對心智的定義，心智是這樣一種統一性 它只

與自身等同，在這個意義上不依賴身體和身體的感覺。他嘲笑某惡修士既想

要通過心智與上帝合 ，同時乂力圖把心智「關在身體裏」°
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在靜修中關注自身，在身體內部持守

心智是不無益處的

回答二

I. 兄弟，難道你不記得使徒的話嗎？他説· 「我們

的身體就是居住於我們的聖靈的殿」 , 「我們是上帝的

家J' 「我們是永生上帝的殿，就如上帝曾説 『我要

在他們中間居住，在他們中間來往。我要作他們的上帝』」

（林前 6:19; 來 3:6; 林後 6:16) 。難道任何一個有心智

的人，＊會厭惡使自己的心智居住在本來可以成為t帝之

家的東西裏嗎？為甚麼上帝起初讓心智住在這個身體

裏？難道是他也做了壞事？道樣的話只有異端分子才會

説出來，他們把身體叫做惡和魔鬼的雕像，而我們認為

只有心智在肉體意念中的存在才是惡，心智在身體中的

存在不是惡，因為身體本身不是惡。難怪每一個把生命

獻給上帝的人，都和大衛一起向上帝宣告： 「我的心渴

想你，我的身更切慕你」 , 「我的心和我的身都向永生

的上帝歡呼」（詩 63:1; 84:2) 一一～也都和以賽亞一起説：

．本篇中區分了與身體相對的幾個亻丶同概念 心智 (yM) 、靈魂 (aywal 丶

內心 (cepI1L1el 、靈（吶yx) 。一一中譯注
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「我的腹像琴一樣哀鳴，我的內心像你修復的銅牆」 ; 

r為了對你的敬畏，主啊，在腹中孕育了你的拯救之靈」

（賽 16:11 , 26:17-18) , 我們敢於堅持，不會墮落，但

那些按照地上的觀點講話的人和把天上的生活方式重新

解釋為地上的人，迫些人將會墮落。如果使徒把身體也

稱作死亡（他説：「誰能使我逃避這個死亡的身體？」），

那麼，他是把身體理解為只能在肉體形象中進行的低級

的、肉體的思維，因此與精神的、神性的思維相比，使

徒把它正確地稱作「身體」 ，而且不僅僅是「身體」 , 

而且是「身體的死亡」。他在稍前一點還更清楚地指出，

應當受譴責的不是肉體，而是犯罪的願望。他説「我被

賣給罪了」 ，但被賣的人本性上不是奴隸；還有「我也

知道在我裏頭，就是我肉體之中，沒有善良」。看到了

嗎？他不是把肉體叫做惡，而是把住在肉體裏的東西叫

做惡。那個「在我的肢體裏和我心中的律交戰的律」（羅

7:14-24) , 這才是惡。

2. 因此，我們反對「罪的律」 （羅 8:2) , 把它從身

體裏趕走，讓心智住進身體的家，作為掌管者，借助它

來為每一種靈魂能力和每一個身體器官設立應有的律：

我們儘可能地支配情感，這個律的作用叫做「節制」 ; 

我們讓靈魂的情慾部分達到最佳狀態，這個狀態的名稱

是「愛」 ；我們也使靈魂的判斷能力達到完善，驅逐一

切妨礙追求上帝的思想的東西，這種心智的律叫做「清

醒」。有誰用節制來潔淨自己的身體，依靠愛的神聖力

自己的意志和願望變成美德的支撐，在被照亮的祈

檣中把心智交給上帝，他就會得到並在自己身上看見恩

典，這恩典是應許給所有靈魂潔淨之人的。於是，他就

可以與使徒保羅一道説： 「那吩咐光從黑暗裏照出來的
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上帝，已經照在我心裏，叫我們得知上帝榮耀的光顯在

耶穌基督的面上」。使徒説： 「我們擁有逍寶貝在瓦器

裏」 （林後 4:6-7) 。既然我們擁有顯在耶穌基督臉上的

天父之光，以便認識聖靈的榮耀，就像在瓦器裏，在身

體中一樣，那麼，我們把自己的心智持守於身體之內，

難道不可以算是高尚行為嗎？哪一個具有靈性的人，甚

哪一個即便沒有上帝恩典，但畢竟具有人的心智的

人，會這樣説呢？

3. 如果説我們的靈魂是具有多種能力的統一力量，

它使用從它那裏得到生命的身體作為工具，那麼，被我

們稱作心智的道種靈魂能力使用身體的哪些部分作為工

具呢？當然，任何人從來也沒有把指甲、睫毛、鼻孔、

嘴唇當作思想的容納者，所有人都認為思想居住在我們

身體內部，但神學家們在關於思想首先存在於哪一個內

部器官的問題上有分歧，因為有人認為思想位於大腦

中，另一些人認為思想在從靈性中得到淨化的內心最深

處。如果我們清楚地知道，我們的思想能力既不是像在

容器中那樣在我們內部，因為它是無身體的，也不是在

我們之外，因為它伴隨着我們，而是存在於我們的心裏，

內心是它的工具 如果我們知道遁些，那麼，我們不

是從甚麼人那裏得知的，而是從人的創造者那裏得知

的，他在説了「入口的不能污穢人，出口的乃能污穢人」

之後説：「意念是從內心裏發出來的」 （太 15:11, 19) 。

因此大馬卡留斯 (Macarius the Great) 説：「內心掌管人

的全部，如果恩典佔據了內心的牧場，它就能統治全部

意念和肢體；因為全部靈魂意念都在內心」 ？因此，內

心是靈魂理性能力的寶庫，是判斷力的主要身體工具。

3. Macarius ./Egyptius, Homi/ia, 15, 20: PG 34, 589B. 
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我們在嚴格冷靜地遵守和支配自己的這一能力的時候，所

應當做的不正是眾集分散於外部感覺中的心智，使它向內

部集中，凝聚於保存意念的內心之中嗎？難怪名副其實的

得福者馬卡留斯在上述這段話之後馬上補充説． 「這樣，

應當從這裏來看，聖靈的律是否已被恩典所確定。」 4 「逍

裏」是哪裏？就是在主要身體器官裏，在恩典的寶座上，

在心智和全部靈魂意念的居所· 在內心。可見，凡是決定

在寧靜中關注自身的人，都必須讓心智回到身體，特別是

回到身體的最內部，即我們所説的內心。

4. 既然按照《詩篇》所説「王女的全部榮華在內心」

（詩 45:13) , 哪麼，我們為甚麼要到外部某個地方

找它呢，既然按照使徒所説： 「上帝就羔遣自己的靈進

人我們的心，呼叫『阿爸，父！』」 （太 4:6) , 那麼，

難道我們不應當在我們內心與聖靈一起禱告嗎？既然按

照眾先知與使徒的主所説「上帝的國就在你們心裏」（路

17:21) , 那麼，那個竭力試圖從自己內部引出自己的智

慧的人，難道不是仍舊與天國無緣嗎？所羅門説「正義

的心尋求情感」 ，他在另一個地方把這種情感叫做智

的和上帝的情感， 5教父們在促使所有人都走向這種情感

的時候説： 「智慧的靈性總是充滿智慧的情感，無論這

種情感在我們內心還是在我們之外，我們都要永不停息

地尋找它。 J 6很清楚，如果一個人想要與罪孽作鬥爭，

想要獲得美德和得到在爭取美德鬥爭中的勝利者的奬

4 實際上類似的話不足在上述那段話之後，血是在此之前。

．在中文《和合本聖經}中此句為 ':E女在宮裏極其榮華」。＿＿中譯注

5 關於智慧的情感，參見本書第一論，第弓篇，第 20 節。

6. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 26: PG 88, 1020A。另參兄佚名經院哲學者對

此處的注解 (1040D) :, 「説智慧的情感在我們內心，是囚為在每個人身」：

這種情感都是與智慧相聯繫的，而説這種情感不在我們內心，是因為在被慾

呈朊控制的人們那裏，造種情感是無所作為的和無法辨認的。」
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．確切地説，想要得到為美德和智慧情感而獲得獎賞的

保證，那麼，他就必須把心智也引入身體內部。不是從身

體的念頭中提取心智，而是從身體本身中提取心智，彷彿

心智可以在身體的界限之外抽取出

樣的觀點是最惡劣的希臘思想的誘惑，是－切惡學説的根

源，是魔鬼的發明，是這樣一種科學，它產生愚拙，其自

身是由誤解所產生的。 7因此，卜述現象不是偶然的．那些

因受魔鬼誘惑血説預言的人，是背離「他們自己，也亻、明

白他們所説的話。 8相反，我們不僅把心智引入身體和內

心，而且還要把心智引入它自身之內。 9

5 這些人閒談説，怎樣能把心智再引人內心呢？因

為心智本來就是與靈魂不可分的，是與靈魂聯繫在一起

的。顯然，這些人不知道，心智的本質是－回事，而心

智的能暈是另一回事；或者，他們也許知道這一點，卻

故意維護那些迷惑的人，以詭辯的方式用不同概念的回

一個名稱來自我掩飾： to因為按照聖大巴西流 (St. Basil 

the Great) 的話來説，「誰不接受屬靈學説的簡單性，

辯證矛盾中工於巧計，那麼，他就是在運用虛假知識的

反題，以冒充真理的詭辯論來否曲真理」。 11那些自己不

屬靈卻認為自己有資格評判和教導屬靈者的人，也不可

能有另外的做法。他們不可能不記得，心智不是眼光，

7, 當然，帕拉馬斯在此所譴責的不是舟i的魂遊象外，血只是那種當人逃避自

己的時候所產牛的理智空虛芯

＆參見本閭第一論，第～篇，第 15 節令

9. 顯然，帕拉馬斯對內心的理解不是h生物學意義上」把心智引入內心一一迫

是身體的凝神姿態，是－種｛身體的象徵符號」，它具有史深的意義，即心

智集中於自身¢

to 比如用「心智」這同一個詞，既指稱惰舟般的精神和理性，也指稱它在我們身

「引起的作用，如同「太陽」這同一個詞，既指稱天體，又指稱它照在我們

身上產生的溫暖。

IL 8邸illus 庫gnus, Homilia, 12, in Prove,·hionun 7: PG 31, 401A' 對比《提摩太
前書〉六章 20 節 9
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眼光能看見所有其他能看見之物，卻看不見自身。而心

智則既在對所有其他事物的認識中起作用，觀察它所必

需的東西，同時也能回到自身，作用於自身，直觀自

身一一聖狄奧尼修斯 (St. Dionysius) 把前者叫做心智的

直線運動，把後者叫做心智的圓周運動。 12後者也是心智

所固有的最好作用〔能量〕 ，通過這一作用，心智有時

能超越自身，與上帝合一。大巴西流説： 「心智不消散

在外物中……」-也許，心智可能走到外面，但走到

外面之後，它還需要回來，因此大巴西流繼續説「……

（心智）返回自身，而通過自身上升到上帝」， 13通過某

種可靠途徑。因為聖狄奧尼修斯（他是沒有迷失方向的

心智天空的直觀者）説，心智的圓周運動不可能陷入任

何迷途。 14

6. 而那位迷途神父（他總是力圖使人脱離上帝的道

路而走上迷途） ，據我們所知，他至今並未給自己找到

一位能夠力圖用美妙言辭吸引人走上迷途的助手，而找

到的顯然是一些幫兇，如果如你所言，真的有這樣一些

人，他們開始寫書教導説，祈禱者，甚至愉快地接受遁

世靜修生活的人，應當在身體之外持守自己的心智一—­

如果真有道樣的人，他們就是迷途神父的幫兇。這些人

不承認建造了通往天國的階梯的約翰 (John Climacus) 

的明確判斷， 「靜修者力圖把無形體之物放在自己的身

體內」。 15我們的教父也逍樣教導我們。的確，也只能把

心智置於身體內部，沒有別的辦法，因為心智穿着身體

的外衣，具有身體的自然外貌，分佈在身體的全部有形

12. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV, 9: PG 3, 705AB. 

13. Basilius Magnus. Episto/a 2, 2: PG 32, 228A 

14. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV, 9: PG 3, 705AB 

15. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 27: PG 88, 1097B. 

40 



第一論第二篇

物質中。如果某種有形物質不是活的，不具有與心智和

身體的融合相一致的生活方式，那麼，這種有形物質的

外在性和分裂性就不可能容鈉心智的本質。 16

7. 兄弟，你看到了，甚至不是在宗教上，而只是從

人性的觀點來深入研究，也是一樣的· 凡是希望屬於自

己和真正進行內心修行的人，就必須把心智納入身體內

部，在身體中持守心智。特別適宜的方法是教導初學者

觀看自己，通過呼吸把自己的心智納入身體。因此，任

何一個有理性的人都不會勸阻尚且不善於看見自己的修

士用任何方法將心智集中於自身。因為對於剛剛開始進
行與慾望作鬥爭的人來説，集中了的心智還會常常溜

走，他不得不再次把它收回來，但如果某人在這方面沒

有經驗，不懂得沒有任何東西比自己的心智更難以把握

和飄忽不定，那麼，集中了的心智還將從他那裏溜走一—~

正因為如此，某些人建議，當警醒者·尚未學會嚴格地將

心智集中於「單一凝眾物」 17的時候，他們為了達到上帝

的高度，使自己的心智成為不迷失方向的和不混雜的，

就應當關注自己的吸氣和呼氣，稍稍減緩呼吸， 18在對呼

吸的關注中，彷彿通過呼吸也使心智得到控制。可以看

到， 中注意力的時候也是造樣的： 中精力進行

思考的時候，特別是在身體和理性都很平靜的人那裏，

16 換言之，由於心智，也就是受造的靈，與身體的結合1、'是偶然的和無意義的，

而是由上帝的智慧所成就的，而且這種結合不是永遠給定的，而是也可能分

離甚至因死亡而中斷 c 因此，人或許永遠也不可能理解靈與身體的結合是怎

樣發生的，但他在這種情況下更應當固守逍種結合，儘可能地過不使心智與

身體分離的生活。

言下3BeTlHl!K' 關注自己靈性生活的人。一一中譯注

17. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV, 9: PG 3, 705A. 
18. 在一篇題為《神聖祈禱和關注自身的方法》 (Cnoco6c6R山邲Hoii .110J1umBbt u 

811叫血,ue 1<ce6e) 的作品中談到了這種方法。這篇作品的作者被認為是新神

學家西米昂 (Simeon the New Theologian) 。
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呼吸是很安靜的。靜修者在精神安息和儘可能克制自己

身體活動的時候，終止了一切比較、列舉和其他認識活

動丶一切感性知覺活動和一切隨意的身體活動，而對那些

不完全隨意的活動，比如呼吸，他們則儘可能加以限制。

8. 對於在靜修中獲得成功的人來説，所有造些都是

不費力氣就能做到的· 在完全凝神於自身的時候，其他

一切不用努力就會自己到來。相反，你永遠也不會看到，

我們所説的煊一切對初學者來説可以輕而易舉地獲得。

忍耐來自愛，因為「愛是凡事忍耐」 （林前 13:7) , 但

是我們還是要學習努力做到忍耐，以便在它的幫助下達

到愛；初學者就是這樣。這些有甚麼可多説的呢？大凡

有靈性經驗的人都只會嘲笑那些不是從經驗、而是從自

己的理解中得出相反規則的人，囚為在這些事情上，教

師不是理性，而是勞動和通過勞動所獲得的經驗，道一

經驗能夠帶來有益的成果，能夠使得那些爭論者和揭露

者的判斷成為空洞和無效的。既然，正如一位偉大的教

會導師所説，內在的人在墮落之後固有了效法外部形態

的本性， 19那麼，對於修十來説（他努力使自己的心智回

歸自己內部和想要使其不是做直線運動而是做圓周運動

和不迷路） ，不是讓自己的眼光東張西望，而是把眼光

停留於自己的胸部或臍部彷彿作為某種支撐點，養成迫

樣的習慣難道不是有益的嗎汀也在外部形態上儘可能把

自己蜻縮成環狀，也就是效仿所希望的心智內在運動，

同時也借助這樣的身體形態把從眼光中流出的心智力量

引人內心。此外，既然藏於內心的惡獸就住在肚臍上，

因為在造裏是罪的律掌權並供養惡獸，那麼，我們為甚

I 9. Macarius 庫gyptius, Homilia 16, 7: PG 34, 617D; Joannis Climacus, Scala 

Paradisi,25; 28: PG 88, 1133B; 1000D-IOO!A. 
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麼不在這裏確立與之對抗的律（羅 7:23) , 即用祈禱來裝

備的律，以便使得那被重生的洗（多 3:5) 所趕走的惡鬼，

在與七個比自己更惡的鬼一起回來之後不能重新安居，使

得我們未後的景況不會比先前更不好（路 11:24-26) ? 

9 摩西説，「你要謹慎自己」 （申 15:9) , 也就是

謹慎自己身上的一切，而不是某種東西。靠甚麼來謹慎

呢？當然要靠心智，因為任何另外的東西也不可能關注

全部自己。你要把道個警衛貼近靈魂和身體；依靠它你

可以輕易地逃避身體和靈魂的壞欲望。你要使自己服

從，要善於支配自己，檢驗自己，更確切地説－一—你要

服從，聽從，要體驗全部，這樣你就會使任性的肉體服

從靈，「在你心裏就永遠不會起惡念」 （申 15:9) 。《傳

道書》説「掌權者的靈若控制了你」，應該理解為「狡

黠和慾望的靈控制了你」，那麼，「不要離開你的本位」

（傳 10:4) , 也就是不要讓靈魂的任何部分和身體的任

何器官不受監視；煊樣，你就會超越那些從卜面威脅你

的惡靈，就能夠勇敢地面對靈魂的考驗，也就是自己已

經讓自己的一切都經受了考驗一一～因為保羅説： 「我們

若是先審判自己，就不至於受審J (林前 11:31) 。如果

你也體會到先知大衛的幸福感， 20那麼你也會對上帝説：

「黑夜也不能遮蔽我使你不見，黑夜卻如白晝一樣對我

發亮，因為你佔據了我的全部內心」 （詩 139:12-13) 。

先知在逍裏對上帝説，你不僅把我內心的全部願望能力

收歸到你那裏，而且這一願望在身體中的任何閃現，都

因為回歸到自己的源泉而服從於你，靠近你和與你合

20 閉關者費奧方 (Theophau Zhatvornic l 在對這句話的注釋（《慕善集》

図oopomo.1106叫，第 5 卷［莫斯科, 1900] ，貝 297) 中指出，這種感覺所
指的是先知大衛所具有的神無處不A在的感覺
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。因為正如被感官享受所控制的人的願望力完全被肉

體所毀壞，使得上帝的靈不能居住其中（創 6:3) 一樣，

向上帝上升和一心追求上帝之愛的人，他的肉體在得到

改造之後，也同樣得以提升，同樣感受到與上帝的交流，

自身成為七帝的財產和居所，因此就已經既沒有對上帝

的暗自敵視，也沒有對抗上帝的靈的願望了。

10. 再者，對於從下面攻擊我們的惡靈來説，哪個地

方更便於居住，是肉體還是心智？難道不是肉體嗎？連

使徒都説，在生命的律住進其中以前， 「肉體之中沒有

任何良善」 （羅 7:18) 。就是説，對肉體永遠也不能不

加關注。如果我們不學會關注自己的外部形態，肉體怎

麼能服從我們，怎麼能不被我們遺忘，我們怎麼能反擊

接近肉體的惡靈，特別是當我們還不善於反擊惡的靈性

力量的時候。既然不僅在某督之後的、而且在基督之前

的完善人士在祈禱時都讓身體做出迫樣的形態並被上帝

聽到，更何況初學者了。最完善的見上帝者以利亞「屈

身在地，將臉伏在兩膝之中」 （王上 I 8:42) , 這樣來把

自己的心智納入自己和納人上帝中，從而用祈禱解除了

多年的乾旱。而那些你從他們那裏聽到許多的人，他們

肯定是患了法利賽人的疾病，因此他們不想看管和潔淨

自己的內心。他們不遵守祖先的傳統，急於坐到高於－

切人的位置上，彷彿新的立法者；他們既拒絕得到主的

辯護的税吏的身體祈禱形態，又唆使其他祈禱者不要保

持這－形態。因為主在福音書中説： 「税吏連舉目望天

也不敢」 （路 18: 13) 。那些在祈禱時把目光朝向自己的

人，也努力保持這樣的外部形態。

11. 有些人把這些靜修者叫做肚臍心理者

(oM中arrorrcnx, omphalopsychic) , 這顯然是出於誹謗的
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目的，因為難道哪一個祈禱者曾經説過心在肚臍裏嗎？

追些人不僅暴露了誹謗的意圖，而且自己表現出，他們

褻瀆有美德的人，而不是糾正迷路者，他們寫作不是為

了靜修和真理，而是空談，不是為了對警醒給予獎賞，

而是為了脱離警醒。 21他們竭力貶低這一活動和虔誠地接

受追一活動的人。他們還可以輕易地把説「你的律法在

我的腹中」 （詩 40:8) 的人，把説「我的腹哀鳴如琴，

我的內心一一俏M尓修復的銅牆」 （賽 16:11) 的人叫做心

靈在腹部的人，他們還曲解一切用身體象徵來刻畫、命

名和尋找心智之物、神聖之物和靈性之物的人。當然，

誹謗者的迴些言論不會給聖徒們帶來任何危害，相反，

將使這些聖徒得到新的讚許，給他們增添更多天上的光

環，而誹謗者自己卻仍將處於神聖帷幕之外，甚至沒有

能力看見真理的影子 0 22那些不僅脱離聖徒，而且在自己

的講話中反對聖徒的人，面臨這樣的巨大危險，即有可

能為此付出永受懲罰的代價。

12. 你讀過新神學家西米昂 (Simeon the New 

Theologian) 的傳記， 23他的一生幾乎都充滿了來自上帝

的超自然徵兆，都是奇蹟，因此如果有人把他的作品看

作是上帝恩典之作，也並不違背實情；你也知道尼基弗

羅斯 (Nik:ephoros) , 一位聖徒，他在孤獨靜修中渡過多

年，然後安居在聖山的最荒涼之地埋頭修煉，他給我們

21 顯然，帕拉馬斯在此所指的是貝爾拉姆的這樣一個論斷，即如果警醒能夠帶
來慾望的消除，那麼就是可以接受的，但如果警醒使心靈喪失智慧，只是故

弄幺虛，那麼，就應當尋找另外的持戒形式令

22. 貝爾拉姆在自己的一封信中諷刺地説，帕拉馬斯已經看見「不可見的真理之

光，［避開了道光的形象和影子J◊ ~ 爾拉姆自己認為自然人只能看見k帝

之光的形象和影子。

23. 顯然，這裏指的是尼基特斯提法特 (Niketas Stethatos) 所作的新神學家西
米昂傳記。
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了從神聖教父的全部作品中汲取的警醒經驗。 24他們

對初學者所明確建議的，正如你所説，正是有些人所反

對的束西。難道只有過去時代的聖徒是這樣嗎？還有－

些距離我們不久之前的見證者，充滿聖靈力量的教長和

修士，他們也從自己的口中向我們傳達了同樣的東西。

我説的是－位神學家一一瑱［正的神學家，「帝奧秘真理

的最可靠的洞見者，在我們時代就已經名聲遠揚的費奧

利普特 (Theoleptos) , 名副其實的人， 25他是菲拉德爾

(Philadelphia) 教會的主教，確切地説，是從這一教

會中照亮整個世界的燭火；還有阿他那修 (Athanasius) , 

他多年為牧首的寶座增光，他的聖憫得到主的榮耀；還

有從意大利來到我們這裏的尼爾 (Nilus) , 他可以同偉

大聖徒尼爾相媲美；還有比尼爾亳不遜色的謝里奧特

(Seliot) 和以利亞；還有榮獲先知大賦的加百列和另一

位阿他那修。 26你知道，所有這牝人以及許多他們的先

、同代人和後繼者，都贊同造一傳統並勸導修士遵守

筵一傳統，而一些新出現的靜修導師，他們根本未見靜

修的蹤跡，不是從經驗中教導，而是用華麗詞藻，他們

反駁、曲解和貶低造一傳統，這樣做完全不是為了對聽

24 這址靜修者I已基弗羅斯的，一部篇幅不大的作品《論內心持守》 (Oxpaue11uu 

cep呣al 。其結尾的教導與更知的《神聖祈禱和關吐自身的方法） （被認為

是新神學家西米昂的竹品，亻IJ_jiJ能也是靜修者尼基弗羅斯所作） 道，是關

於阿索斯山（聖山）運用「身體」祈禱方法的上要證據，幾乎是唯－證據。

帕拉馬斯關於這篇作品的觀點參見本ill'第二論第二篇，第 2 、 3 節，

25 費奧利普特的字面意思是户卡皮「帝擁抱的人J -
26 費奧利普特是靜修者尼基弗羅斯的弟子，是－二七四年里昂教會合併的反對

者，為此受到拜占庭皇帝米哈伊爾八世 (Michael Vlll Palaiologos) 的迫害，＇
他也是神學家是格列高利帕拉馬斯修道生活的第－位苾師，於 7、九

仝-二九：：．年和一三O壬j~---三O九年兩度任君士坦丁堡牧首。阿他那修也

是車昂教會合併的反對者。他們兩位都是十：世紀未至十四世紀初拜占庭東

正教會最著名的l教。另外幾位 尼爾、以利亞丶－位阿他那修（可能還有

謝里奧特和加百列），都是君上坦」堡附近聖奧克森提山修道院 (Monasteries

on Mount Saint Auxentius) 的修士。
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者有益。我同卜面列

聽過他們

的教導，而更看重另

舌戰的教導者嗎＇」不會這樣的，不國。

你將和大衛一道理智地對自己説 「

人，

的心哪，你

、凡在我裏面的，

你要把自己託付給神聖

把心智引入內心。

」（詩 103:1) " 

，傾聽他們如何勸導要永遠
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間題三

神父，我現在完全明顯地看到，那些指責靜修者的

人不僅缺乏來自善行的理解，沒有生活經驗的牢固支

撐，而且完全沒有聽見神聖教父的學説。用使徒的話説，

他們空虛地自高自大，隨着自己的慾心窺察所沒有見過

的（西 2:18) , 這樣就背離了直接道路，在顯然是詆毀

祈禱者的時候，卻處處自相矛盾。難怪他們在談論光照

的時候，既拒絕接受-·i:J]感性上領悟的光照，將其作為

欺騙，同時又確認，上帝的光照是通過感覺來領悟的：

因為他們把出現在基督之前的舊律法中的猶太人及其先

知那裏的光照叫做象徵性的，而把救主變容的他泊

光、聖靈降臨之光和一切這類的光，看作無疑是可感知

的。他們認為只有認識才是超感性的光照，因此把認識

看作是高於光的，作為一切直觀的目的。他們彷彿是聽

人説了些甚麼，我現在就對你簡短地説説。請相信我，

因為我從來沒有從靜修者那裏聽到過類似的話，所以我

無法讓自己假設，這樣的話有可能從我們的某個修士那

裏聽到。但是我們的指責者卻説，他們裝作受教育者的

樣子，藉口自己天分不高，堅決請求允許把教導者對他

們説的東西記錄下來。他們寫道，教導者命令他們拋

全部神聖經典道些不適用的東西，只做祈禱，用祈禱來

驅趕那些彷彿人性固有的惡靈，在感覺上讓自己發熱，

蹦跳，享受靈魂尚未皈依的狀態，在這種狀態下洞見一

些可感知的光，認為閃亮的白光是上帝之光的特徵，而
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像撚燒的火一樣的黃色光是不潔的光。他們寫道，他們

所説的這一切都是教導者親自對他們説的，他們自己認

是魔鬼之物；而對他們所説的東西提出某種辯駁，

他們馬七把造看作是狂熱，又認為這是誘惑的見證。總

，可以用許多例子來證明，他們比被他們指責的人更

能説謊，他們在自己的著作中出色地模仿蛇的彎曲和蛇

的狡詐，無所不能地自我扭曲，拼湊出各種精巧複雜的

詞句，每次都以不同的方式和相反的意義來解釋自己的

話語。他們沒有牢固基礎和真理的單純，可以輕易地跳

躍到對立面，他們由於希愧於自己良心的譴責，而像《舊

約》的亞當一樣試圖躲藏在五顏六色的背後．用詞語意

義的神秘性和雙重件等語義差別來為自己遮羞。神父，

請你解釋一卜，我們的學説與這此人所説的有甚麼關係。
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論光、上帝的光照、

基督中的神聖幸福和完善

回答三

l. 的確，不僅惡習貼近美德，而且褻瀆上帝的論斷

也如此接近虔誠的論斷，乃至由於-·個很小的補充或例

外就可以使一個變成另－個， 反

的；因此，對於不善於發現這 細小補充或例外的人們

來説，仟何偽學説都具有真珅的假

超欺騙技巧的魔鬼的狡猾詭計。因為距離真理不遠的謊

兩種錯誤· 因為細小的差別逃過了大多數人

的眼睛，人們要麼把謊言當作真理，

的真理當作謊言，在造兩種情況卜都完全脱離「真理。

握 f這一技巧的阿里烏 (Arius) 追隨者在尼科城

(Nicomedia) 搬出了自己的信經，反對尼西亞信經，破

壞了「真理的直接語言」

亞歷山大 (Alexander) 他發現「阿里烏的詭計，雖然不

能公開反駁它）向主祈禱，並依靠祈禱的力

l 公元 五九年十月十 Fl , 阿里烏派用真真假假的話説服 j' 一批參加阿里明

(Ariminum, 今意大利利米尼[Ri皿ni]) 會議的:l,教在尼科（弗拉基亞）城

簽訂了背離尼西亞佔經的信條決議 3
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神的人和真正的魔鬼可恥地死去， 2那麼，阿里烏自己還

會運用類似的欺騙與那些在教會面前揭露他的人"-起做

禮拜。

2. 兄弟，我認為，你所説的那些人經常運用造樣的

欺騙。的確，聖狄亞多丘斯 (St. Diadochos) , 偉大祈禱

者菲利蒙 (Philemon) , 在上帝的事功中經驗豐富的尼爾

(Nilus) , 約翰．克利馬科斯 Oohn Climacus) 以及許

多現在還活着的神父，他們都建議初學者練習靜修，放

棄許多閲讀，致力簡短祈禱，直到獲得在身體做其他事

時心智仍保持祈禱的能力3_只不過他們建議放棄許多

閲讀不是因為閲讀是無益的或不適用的· 誹謗者加上一

句「不適用」後，就把美好的誡命説成是不適用的。我

們還知道，幾乎所有聖徒都以行動表明和用語言教導

説，祈禱能夠驅逐惡靈和壞欲望，任何一個有正確思想

的人都是這樣認為和殖樣教導的，但至於説惡靈是我們

的本性固有的，卻是誰也沒如此認為和教導的；加了造

句話的人要求自己做的不是驅趕魔鬼，而是被魔鬼嚇

2 關於迢事件參見 Socrates Scholasticus, Sacratis Historia Ecclesiastica, I, 38 

PG67' 
3 單音節祈禱（有時被不正確地稱作了單個詞的」或「獨白的 祈禱）的意義

在於，通過心智和意願的強有力運動來克服自己內心的混亂迷茫的意念。這

樣的祈禱通常與完整的或局部的耶穌祈禱 起進行，伊也可以完全不説話，

只用心來做。約翰 克利馬科斯説｀單音節祈禱常常能夠把分散於詳細祈禱

詞句中的心智集中起來，造給一切真 ff: 的祈禱活動奠定了開端 Uoannis

Climacus, Scala Paradisi, 28: PG 88, I 132B-D l'西奈的海西吉烏斯 rnesychius

of Sina日寫道 單音節祈禱能夠消滅和燒毀魔鬼的欺騙 (Hesysius, De 

temperantia et virtute, 2, 72: PG 93, 1536B) 。在被認為是宜信者馬克西姆
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(Maximus the Confessor) 所作的一篇作品中説｀心思迷芹就等同於站在關

閉的帷幕前，只有有效地完成了單音節祈禱的人才能進入聖殿 (PG 90, 

1424A) 。在弗提斯的狄亞多丘斯 (Diadochos of Photikil 在自己的著作中也

講到f 單音節祈禱 m咽耶」 59: Diadochus Photicensis, Capitula, ed. des Places, 

Paris, 1955, p. 119) 
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跑。 4大巴西流 (Basil the Great) 説，祈禱帶來心的跳躍，

彷彿從愛的欣喜跳到善，大阿他那修 (Athanasius the 

Great) 也認為，道是恩典的特徵；約翰．克利馬科斯教

導説，如果－個人以鎮定的心和實際行動向上帝祈禱，

那麼他做祈禱時就像被點燃一樣，約翰．克利馬科斯把

沒有這種效果的、沒有出現光和沒有帶來心靈平安的祈

，叫做肉體的祈禱或猶太人的祈禱；由於祈禱和內心

對上帝的歌頌，會在祈禱者臉上出現享受的表情，關於

這一點許多其他人也直接寫過，包括聖以撒 (St. Issac) 。

5但這一切的開始 是心智的改善。你所説的誹謗者拒

絕這種改善，把值得稱讚的東西變成應受指責的：他們

從上帝的光照中剝離了真正有代表性的一切，擅自附加

了某種不重要的，但卻能夠為指責提供藉口的東西，他

們試圖勸導沒有經驗的人説，上帝之物是魔鬼之物。主

要的是，他們相信，「被永恆的黑暗所拘留」 （彼後 2:4,

17 ; 猶 1:6, 13) 的人能發光（給予光照） ，而世界的光

明本原，使一切能夠根據自己的能力接受光的自然理性

充滿心智之光的上帝，按照他們的觀點，卻不能發出心

智之光（給予心智的光照） 。

3. 然而在我看來，知識本身（正如你所説，他們認

為只有知識才是理性可知的＊光照）之所以被稱作光，僅

僅是因為它是天上的光所賦予的，正如保羅説的： 「那

吩咐光從黑暗裏照出來的上帝，已經照在我們心裏，以

上帝榮耀的知識照亮我們」 （林後 4:6) 。偉大的神學家

4 帕拉馬斯認為，如果惡是人性所固有的，那麼，人就不,iJ能同它作鬥爭，因

為那樣他的鬥爭本身也將允滿惡，他就只能同時既逃避惡乂逃避自己。

5 敘利亞的聖以撒多次談到人在祈禱時發牛改變，包括外貌的改變。例如，參

見 Eece八a 31, 32 。類似的思想在弗提斯的狄亞多丘斯那裏也有。

'Y MonoCTMraeMs1iiI, intelligibilis : 理性可知的，知性的，觀念性的。 中譯註。

53 



維護神聖靜修者三論集

狄奧尼修斯 (Dionysius) 也贊同殖－觀點，他説· 「知

性之光的到來把一切被它照亮的東西統一起來，彙聚成

完整的和真正的知識。」 6你看見了嗎？認識之光，也就

是使我們擺脱無知的渙散的東西，是恩典之光的到來所

賦予的。狄奧尼修斯把迨光稱作知性的光；大馬卡留斯

(Macarius the Great) 在彷彿直接面對把恩典之光想象成

認識形式的人的時候，把認識之光稱作心智之光。他説：

「根據它的作用，你將會辨認出，照亮你靈魂的心智之

光是來自上帝還是來自撒但。」 7在另一個地方，馬卡留

斯把摩西面容上的榮光稱作不死，雖然這．＾榮光那時出

現在有死的面容上，他指出、完善的光現在出現在真正

愛t帝的人們的心裏一一－在此，馬卡留斯説： 「正如感

性的眼睛能看見感性的太陽一樣，義人能用靈魂的眼睛

看見殖樣的心智之光，煊光在復活的瞬間閃耀和照亮他

們的身體，也在永恆之光的美中顯現他們的身體。」 8無

疑，誰也不會把知識之光叫做心智之光和靈性之光， 9而

上帝之光則既是心智之光（當它發生作用的時候） ，又

是知性之光（當它通過內心知覺被我們的心智所洞見的

6. Pseudo-Denys, De dil'inis nominibus, IV, 6: PG 3, 701B. 

7. Macarius 庫gyptius, De Patientia et D薳retione, 13: PG 34, 876D, 

8 雖然這段確切的！京話在聖馬卡留斯的著名作品中沒有找到，亻1.i冇許多地方談

到不死的兀炤樣的光在摩西臉 1-閃亮以及對真W某督徒的顯現。例如在第

篇談話的開頭特別是在第1i:篇談話中（第 17-21 章）和在西米昂 梅塔

弗拉斯特 (Symeon Me國phrastes) 的複述中 (Macarius JEgyptius, De libertate 

mentis 2: 2; De elevatione mentis 1, 2: De patientia 4) 與帕拉馬斯的上述引

文最一致的是在不久前找到的談話《論死人復活》 (0 eocxpeceuuu Mcpmm,tx, 

f,ccc八a 2 a co6paHIDJ: Neue Homilien des Makarius/Symeon; herausgegeben von 

E. Klostermann und U. Berthold, Berlin, 19671 中的兩處．「正如感性的眼睛
能肴見感性的太陽 樣 靈魂的眼腈能看見真理的理智之光」 （第 4 章）

［被他們（義人）的靈魂所遮蓋的神之美，在復活的時候突然人品展現，並

用永忻之光照亮外部身體］ （第 1 章） 。參見 MaKap呻 E面IlCTCK呻 HOBhlC

~yxoBHhlC 6eceilhL flcp. B. BeHHaMHHOBa. M,: 11mcp6yr<, 1990, C. 22, 25 11 叩°

9 知識不同於領悟 (03apeHHC)' 知識是從領悟中得到的，領悟是在靈性 1: (心

智］）得到的，知識只是在知性l對頓梧中所閒啟的束西的逐漸把握。
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時候） ，上帝之光在進入理性靈魂的時候，就把它們從

偶然的無知 IO中解放出來，帶領他們從許多近似的真理走

向統－的和完整的知識。難怪士帝之名的歌頌者在想要

歌頌至善之名的時候，認為有必要説： 「至善被命名為

知性之光，因為它用知性之光充滿了天士的心智，並從

每一個靈魂中趕走了一切無知和迷惑，無論煊些無知和

迷惑鑽進哪個靈魂。」如此説來，知識是－回事，它在

無知被趕走的時候到來，知性之光則是另一回事，知識

是通過它而獲得的。因此聖狄奧尼修斯才説，知性之光

充滿了「天上的」心智，也就是自我超越的心智。怎能
不明白，狄奧尼修斯把天「的和超心智的光叫做知識，

這只是在轉義士説的？而清除偶然的無知（狄奧尼修斯

稱之為無知和迷惑） ，紐只能在理性的靈魂中實現。

4. 然而不僅大使的心智可以自我超越，而且當人的

心智以自己的聖潔無慾而類似大使的時候，人的心智也

是能夠自我超越的；就是説，人的心智也能夠觸及上帝

的光和獲得超自然的表現，它雖然看不見上帝的本質，

但能看見上帝的適合於人的洞見力的表現。不是在否定

意義 t.' 因為能夠看見，而是高於否定，因為I::.帝不僅

高於知識，血且高於不可知性， 11正如上帝的表現同樣是

隱秘的一樣。最有神性的東西同時也是最不尋常的東

西。上帝的表現即便是象徵形式的表現，也是完全不可

知的：這些表現是以某種另類方式表現的，迫種方式既

10, 偶然的無知小同於人對某牝束西的根本的，無法消除的無知，比如對死、對

未來的無知。

I I. Pseudo-Denys, De mystica theologia, 1, I: PG 3, 997 A; De divinis norninibus, I, 

4; 1,5; II, 4: PG 3, 592 B; 593 B; 640 D 。狄奧尼修斯這裏所説的上帝的超不可

知件，有時被珅解為完仝不可知性 ,{El帕拉馬斯冇出人意料的肯定意義日牂

釋狄奧尼修斯的迫 表述上帝高於不可知性意味着他本再是不可知的，雖

然他以這種方式展現的 n」知性本身是神秘的。
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對上帝的本質來説是另類的，也對人的本質來説是另類

的，可以説是在我們之中超越我們一一利f以，能夠確切

表示上帝表現的名稱，是沒有的。這正如上帝的使者對

瑪挪亞的回答。瑪挪亞間上帝的使者「你的名字是甚

麼？」 ，上帝的使者回答説「我的名是奇妙的」 （士

13:17-18) ; 也就是説，上帝使者的異象不僅是不可知的，

而且是無法命名的，因此也就彷彿是奇妙的。不過，即

便異象是高於否定的，但是解釋這一異象的語言，也仍

然是低於否定方式的，走的是比喻和類比的道路，難怪

逍裏的名字和稱號常常伴隨着表達類比意義的「彷彿」，

因為異象是不可表達的和無名字的。

5. 當聖徒在自己身上看見這種上帝之光的時候（當

他們在無法表達的開悟中獲得與聖靈交流的時候，他們

就看見上帝之光） ，他們就看見了自己被神化的衣服，

因為聖言的恩典以自己的榮耀和最高的美的光輝充滿了

他們的心智，正如在他泊山上聖言的神性以上帝之光榮

耀了與他合一的身體一樣。 12因為按照福音書的話，他把

父賜給他的榮耀，也賜給了聽從他的人， 「希望他們與

他在一起，叫他們看見他的榮耀」 （約 17:22-24) 。難道

這有可能以肉體的方式發生嗎，既然在他升天之後他已

經不再以肉體的方式出現了？顯然，現在只可能有心智

上的被照亮（開悟）。這是在造樣的時刻實現的，此時，

心智成為天上之物並且彷彿與基督相伴（基督為了我們

而升天，在天上與上帝合一，並獲得了超自然的和不可

言説的洞見力，獲得了完滿的靈性知識，充滿了最高的

光）——此時，心智不是作為感性的神聖象徵物的觀察

者，不是作為《聖經》的紛繁多樣的認識者，而是被原

12. Nilus Abbas, Epistola 2: PG 79, 233A 
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初的創造之美所裝點，被上帝的光所照亮。 13正如天上聖

物的解釋者所説，逍樣，超世界的最高心智按照自己的

頭銜，不僅充滿了原初知識和科學，而且被原初的光所

照亮，而且（因為這些最高心智從一切聖化的最高本

＝－中獲得神聖原則）同樣充滿了原初之光，

不僅成為三－榮耀的參與者和洞見者，而且成為耶穌曾

經在他泊山對門徒顯現之光的參與者和洞見者。被賜予

道種洞見力的人，也就是被授予「基督的神化之光，他

們真正地接近基督，直接參與「基督的神化之光，因此

聖馬卡留斯把恩典之光也叫做天上居民的食糧， l4而另一

位神學家説： 「全部超世界的理性存在物都以感觸不到

的方式得到供養，這是聖言愛人的最明顯的證明。」 15使

徒保羅在獲得那些在基督裏的不可見的和天上的異象

時，他自己被提升到天上（林後 12:2) , 但他的心智並

間中上升到大上。雖然「上升」無疑表明某種

不同秩序的、只有經驗過的人才能知曉的奧

秘。但現在不必説出那些在經驗上認識到上升的教父所

教導我們的東西，以便不讓這種上升被狡詐的手段所獲

得。從上述情況中我們可以毫不費力地向每一個還不確

信的人證明，存在着一種只能被純潔的心所看見的心智

的光照，它完全不同於知識，是知識的源泉。

6. 正如你説的，這些人使人確信，古代律法的光照

是象徵性的。但他們追樣説恰好證明了，存在着

種神聖的光照，它的象徵物就是《舊約》的象徵物。關

於大多數《舊約》象徵物是這種光照的象徵物，我們也

13. 聖狄奧尼修斯的這－表達參見他的 De ca"lesti hierarchia, I, 3: PG 3, 124A: VII, 
2: PG 3, 208BC; De divinis nomi11ib皿 I, 4: PG 3, 592BC• 

14. M邸arius lEgyptius, Homi/ia, 12, 14: PG 34, 565B. 

15. Andrea: Crensis, Oratio, 7, In transji匹rationem: PG 97, 933C 
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可以從聖尼爾那裏聽到，他説· 「當心智脱掉了舊約的

人，穿士了來自恩典的人時，他在祈禱的時候就將會看

自己被天之色照亮的構造，這一構造在《聖經》中也

叫上帝之所，是西奈山腳下的長老所見到的（出 24:9-

10) 。 j 16聖以撒也説了同樣的話：「在祈禱的時候，被

恩典造訪的心智看見了自己的明凈，就像天的顏色·一

樣；這種明淨被以色列的長老在山上看見，稱作神之

地」。 17你看到了吧？《舊約》的象徵一一－現在是純潔心

靈中所行聖禮的象徵。無論是語言還是理性都很出色的

約翰在解釋使徒關於「那吩咐光從黑暗裏照出來的上帝

已經照在我們心裏」 （林後 4:6) 這句話的時候説「這旬

話表明，摩西的榮耀更多地在我們身上閃鳧：正如這一

榮耀曾經照亮摩西的臉一樣，象徵照亮我們的心」 ，稍

後他又説「上帝在創世之初説，要有光，而現在他不説

了，而是自己成為照亮我們的光」。 18這樣，如果説創世

之初或摩西臉土的光是某種簡單知識，那麼，我們心中

的光則應當增長成為高級知識。由於當初的光不是知

識，而是顯現於臉上的光，因此我們內心的開悟也不是

知識，而是顯現於純潔心智的靈魂之光。被感官的眼睛

所接受的光亮，一旦被心智的眼睛所接受和在我們心中

起作用，就可以稱作感性的光亮，用現在的説法，就是

知性的光亮。

7. 雖然這種光亮以可見的形式顯現於先知臉上，但

，按照聖馬卡留斯説的，只要聖徒現在心裏接受摩西

16. Nilus Abbas, De 」\1alignis Cogitationibus, 18: PG 79, l22JB 。有種説法認為

逅篇著作實際上屬於埃瓦格流斯 (Evagrius Ponticus J 。參見 Evagrius, Captia 

practica ad Anato/ium, 1, 70: PG 40, 1244 A 。

17. Cu. HcaaK CHpHH. Eccc11a 23: 11111. 8rn,6KLS (Leipzig, 1770), c. 206 

18. Joan皿 Chrysostorni, Homilia in Episto/am 2 ad Cori11thios 8, 3: PG 61,457 
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之光的榮耀，這種光亮就不僅僅是感性的光。 19馬卡留斯

在此把這種榮耀稱作「基督的榮耀」，它雖然以感性形

式顯現，但馬卡留斯認為它是超感性的。他援引使徒的

話並略加解釋説： 「『我們眾人既然敞着臉得以

的榮光』－－也就是主的心智之光，『就變成主的形狀，

榮上加榮』 （林後 3:18) 一—應當理解為，由於上帝的

光越來越照亮我們眾人的內心，才會如此。」 20聖狄亞多

丘斯是怎樣説的呢？「不應懐疑，當心智開始體驗到上

帝之光的不斷作用的時候，它就整個都彷彿變成透明

的，因此它自己就能明顯地看見自己的光，因為

慾望的時候，整個心智就成為光。」

克西姆 (Maximus) 説：「假如上帝自己不吸引人的心智，

不用上帝之光照亮它，那麼，人的心智就不能上升到接

受上帝的光亮的高度三 22最後，聖尼爾贊同大巴西流的

: 「真理的柱石，卡帕多曲亞的大巴西流寫道，人

的知識是通過勞動和練習獲得的，而來自上帝的恩典的

知識，是通過虔敬和仁慈獲得的；前－種知識甚至沉湎

於慾望中的人也能獲得，而後一種知識只有這些無慾的

人才能獲得，他們在祈禱的時候能夠看見他們自己的心

「他們自己。」 23兄弟，你明白了嗎？擺脱 f

慾望的心智在祈禱的時候把自己看作彷彿是光和被上帝

的光照亮。現在，你要重新注意聽聽真正得福的馬卜留

19. Macarius ,'Egyptius, Homi/ia, 5, 11: PG 34, 516C; De Patient/a et Discr叩one.

J 3: PG 34, 868CD. 

20. Macarius 庫gyptius, ffomilia 5, 10: PG 34, 5!6AC: De elevatione mentis l: PG 

34, 889C; De libertate mentis 21: PG 34. 956BC. 

21 洳aJ(ox. rnallLI 40 氐adochus Photiccnsis, Capimla, ed. d邙 Places, Paris, 1955, 

p.108. 

22. Maximi Confessoris, Capita Tlleologia這血wwmiae, l, 31; PG 90, 1096A. 

23. Socrates Scholasticus, Sacra1Ls IiLstoria Ecclesia.,tica, IV, 23: PG 67, 520B. 
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斯的話，他被尼爾叫做被揀選的容器。馬卡留斯在轉述

者的篇章中寫道： 「完善的靈性領悟不僅僅是某種念頭

的開啟，而是本體之光在靈魂中的恆常照耀。『那吩咐

光從黑暗裏照出來的上帝已經照在我們心裏』這句話，

還有『使我眼目光明，免得我沉睡至死』 （詩 13:3) , 

『求你發出你的亮光和真實，好引導我，帶我到你的聖

山』 （詩 43:3) , 『你臉上的光反映在我們身上』 （詩

4:6) 等所有這樣的話，都證明了同一個東西。」 24馬卡

留斯在把光叫做本體之光的時候，彷彿預先反駁了這樣

一些人，他們認為只有知識才是光照（啟蒙） ，他們在

把關於上帝之光所説的一切都曲解為知識，殖樣使許多

人，首先是他們自己陷入迷途。相反，如上所述，我相

信，甚至知識被叫做光造個名稱，也是從原初之光中派

生的。

8. 難怪任何人從來都不曾把來自感覺的博學叫做

光，儘管在某種意義上博學也是知識，而且是可靠的知

識。只有來自心智的知識、理性的知識，才被稱作光。

我們不知道任何具有理性意義的知識不是光。的確，天

使，造種彷彿是非物質的和無肉體的火，它們是甚麼，

不正是心智之光嗎？心智能看見自己，彷彿看見光，這

樣的心智是甚麼，不正是能洞見自我的心智之光嗎？上

帝本身超越一切心智之光的界限，超越一切自然本性，

聖徒神學家把他叫做火，這火一方面與感性世界中的火

相似，當沒有甚麼東西能夠容納上帝顯現的時候，上帝

之火自身就是隱秘的和看不見的，但是，當上帝掌握了

與自己相稱的和無限的物質（而一切最純潔的、不被罪

孽所遮蔽的自然心智就是這樣的物質） ，他也能夠像心

24. Macarius 庫gyptius, De libertate men/is, 22: PG 34, 956D-957 A. 

60 



智之光一樣被看見，這一點我們已經指出了，下面我們

還將借助於曾經體驗到和看見了上帝之光的聖徒來説明

這一點。

9. 正如被不透明的物質覆蓋的火能夠給道種物質加

熱，但不能照亮它一樣，當心智被惡欲望所遮蔽的時候，

它能夠產生知識，但無論如何不能產生光。由於心智不僅

是被直觀的光，甚至不僅是被直觀的光中的最高的光，而

且是具有洞見力的光，彷彿是靈魂的眼睛一一按照大巴西

流的説法， 「與靈魂共生的心智是靈魂的視覺」 25——恬丨

此，正如感性的視覺離開了從外部照亮它的光就不能發

揮作用一樣，擁有理性知覺的心智如果不被士帝的光所

照亮，它自己也無法看見和發揮作用。視覺在開始發揮

作用的時候，自己就成為光，與光同時產生並且首先也

能看見道照射在一切可見物體上的光，同樣，當心智獲

得了完滿的理性知覺的時候，它自己就彷彿完全成為

光，與光同時產生，並借助光而看見了光，不僅超越了

人體感覺，而且超越了全部被認識客體和一切存在物。

按照主的論福誡命， 「清心的人必得見上帝」 ，按照雷

霆之子聖約翰的話説，主就是光（約壹 I :5) , 他住在我

們中間，他許諾他自己向愛他的人和他所愛的人顯現（約

14:21, 23) 。他向得到潔淨的心智顯現自身，就像在鏡子

中一樣，他自己仍然是不能被看見的，因為鏡子的屬性

就是這樣：它是顯而易見的，但又不能被看見，因為無

論如何不可能同時既看鏡子有看見鏡子中反映的形象。

10. 被對上帝的愛所潔淨的人們，如今看見「帝彷彿

對着鏡子看，而在天國中看見上帝「就要面對面了」（林

前 13:12) 。那些沒有體驗到上帝和沒有看見上帝的人，

25. B邰Jius Magnus, Co11stitutio11e.v Asi;eticae, I : PG3 l, 1340A. 
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無論如何不能相信，可以洞見上帝就像看見某種明亮的

光一樣，他們認為，上帝只能通過知性思辨才能達到，

他們就像只能感覺到太陽溫暖的盲人，不相信有視力的

人所説的太陽還能發光。如果盲人要説服有視力的人相

信，感性萬物中最亮的太陽不是光，他們將會成為有視

力人的嘲笑對象。有些人也紐樣看待宇宙中升起的「公

義的太陽」 （瑪 4:2) , 不僅有心智視覺的人應當為這些

人哭泣，而且相信他們的人也應當為他們哭泣，不僅因

為，由於造此人不能理解，上帝由於對我們的豐盛的愛

而以其不可讓渡的超自然力超出了無限性、不可知性和

神秘性，成為參與我們心智者和不可見的可見者，因此

他們在這一能看見一切和理解一切的愛面前仍然是無愛

心的一一－不僅是因為如此，而且因為，由於不願遵循聖

徒的指示（聖徒出於對人的愛而制定了走向這一光的文

字指南） ，他們自己走到了深淵的邊緣，他們還想拉t

聽信他們的人 大概是為「找幾個同謀者，按照神學

家格列高利 (Gregory the Theologian) 的説法，他們不相

信上帝，不承認「帝是光，而認為上帝是火。 26又是述個

火的形象 它充滿黑暗，確切地説，它等同籠罩光的黑

暗，按照主的話説，造樣的火是為魔鬼和他的使者預備

的（太 25:41) 。這樣説來，地獄的黑暗不僅是感覺士的，

既然它是為無感性的惡天使預備的；另一方面，這－黑

暗不僅是無知，因為那些如今相信黑暗的後繼者的人，

到時候也將知曉上帝，知道得不僅不差，甚至會更好，

因為那時所有人（天上的、地上的和地底下的）都將信

耶穌基督為主，使榮耀歸於父神（腓 2:10-11) , 阿們。

既然上帝之光的對立面黑暗既不是感性的黑暗｀也不是

26, Gregorius Nazianzenus, Oratio, 21, 2: PG 35, I 084D 
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無知，那麼 , r帝之光同樣也既不是本來

的感性之光， 的知識。既然上

帝之光無論如何不是知識，而是某種更大的東西，

秘的和不可言説的神聖奧秘知識的源泉，那麼，遣一光

的保證者（林後 1:22; 5:5; 弗 I :14) , 如今被純潔的心

所看見的，也不僅僅是知識，而是與它相符合的知識的

供給者一一是知性的和心智的光本身，確切地説是這種

，它毫無察覺地到來又看得見，毫無察覺地超

越一切知識和全部德性，只有它能夠給基督徒提供天t

的完善，它不是從模仿或理解中產生的，血

啟示和恩典中產生的。

11. 難怪偉大的馬卡留斯（他的解釋者西米昂[Symeon]

以甜美的講話重複和共同見證了他的話）説： 「上帝的

使徒保羅以最確切和明顯的形式指出，對於每一個靈魂

來説，

示和力量中的照耀，以便使任何人都不會認為，彷彿聖

靈的光照只在於意念知識，使任何人都不會由於無知和

馬虎而遭到錯過恩典奧秘的危險。為此，保羅也舉了那

個眾所周知的例子，即摩西臉上 。保羅説：

『如果那暫時的有榮光，這長存的就史有榮光了』。他

説暫時的是因為，當時這榮光籠罩在摩西的有死的臉

，但在這裏他指出，聖靈啟示的不死榮光現在以永恆

之光在應得的人那裏照亮「內在人的不死的臉。他説，

實際上，『我們眾人』一一也就是在完善的信仰中從聖

靈而生的人－~ 『都敞着臉得以看見主的榮光，就變成

主的形狀，榮上加榮，如他從主的靈變成的』。『敞着

臉』一一－也就是以靈魂的臉，因為誰歸向主，蒙在他臉

.「的『帕子就會除去』；而『主就是那靈』（林後 3:7-18) 。
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使徒在此明確指出，在人的靈魂上有一塊黑暗的蓋布，

它是由於亞當的犯罪而進入人類的，現在由於聖靈的光

照，蓋布被從信仰的人和真正應得的人那裏除去了，基

督也正是為此而來的。」 27

12. 你看到了吧，兄弟，《舊約》的感性光照預兆的

是在真正信仰基督的人們靈魂中發生的靈性光照。那些

把《舊約》的照亮叫做感性的和象徵性的光照的人，本

應當通過這樣的光照走向對靈性光照的信仰和尋求靈性

光照，但實際上卻相反，他們竭盡全力地試圖教唆信仰

者，甚至儘可能地教唆那些顯然被賜予了恩典和擁有恩

典知識的人一一－教唆這些人不要信仰。他們開始無禮貌

地和無理性地重新教育那些從上帝那裏和通過上帝的神

秘顯現和作用學會了不可言説的奧秘的人士，甚至使徒

保羅的話都不能説服他們，保羅説， 「屬靈的人能評斷

萬事，卻沒有一人能評斷他，因為他擁有基督的心智；

但誰能認識主的心智，誰能算出它呢J (林前 2:15-16)­

也就是説，用自己的思想來衡量的人，誰能掌握屬靈之

物呢？因為誰信賴自己的思維和知性判斷，誰希望通過

區分、推論、分解的方法尋找自己的真理，他就既不能

明白屬靈的人，也不能信任他一這樣的人是屬血氣的

人，然而「屬血氣的人」 ，保羅説， 「不領會來自聖靈

的事」 （林前 2:14) , 也不可能領會一一亻旦是既然自己

都不知道和不相信，那麼，甚至在一切都計算清楚之後，

卻怎麼讓別人理解和相信呢？誰不通過靜修，也就是不

通過心智的警醒，不通過在警醒中獲得的屬靈神秘經

驗，而遵循自己的思維來教導警醒，力圖在知性上得出

超理性的善，那麼，他就會明顯地陷入極端的愚拙，他

27. Macarius JEgyptius, De libertate rnentis, 21: PG34, 956 
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的智慧也會成為愚拙（羅 1:22 ; 林前 1:20) , 因為他輕

率地企圖用自然知識來看待超自然知識，用自然知性和

屬肉身的哲學方法來研究和度量「只有聖靈才能認識的

上帝的深奧」 ，和只有「屬靈的和擁有基督心智的人」

（林前 2:10, 16) 才能認識的靈性天賦。他除了愚拙之

外，還是與上帝作對的人，把善良的聖靈恩典和作用看

作是魔鬼，反對「領受從上帝來的靈、以便知道上帝賜

給我們的事」 （林前 2:12} 的人。但他毒害輕信的聽眾

必將自食苦果，因為正如先知説的， 「用渾濁的淫蕩把

自己的兄弟灌醉的人有禍了」 （哈 2:15) 。

13. 當不理解靈性的人把自己歸屬於能夠研究萬物

的人，也就是屬靈的人（因為按照使徒的説法， 「屬靈

的人能評斷萬事」） ，以便借助他們的理性來準確無誤

地認識自己的時候，他們還企圖去評斷輕信者和糾正那

些不能被評斷的人一一屯1為使徒説，誰也不能評斷屬靈

的人（林前 2:15) 。他們説，如果不揭示出關於存在物

的真正觀點，誰也不可能加人完善和神聖，而揭示這些

觀點不能沒有區分、推論和分解。這樣，他們認為，想

要達到完善和神聖的人必須從外部科學那裏了解這些區

分、推論和分解的方法；他們企圖用迫樣的理由重新證

明被廢除的智慧的現實性。但是，假如他們溫和地走近

能夠評斷萬事的人，想要從逍樣的人那裏學習真理，那

麼，他們就會聽到，這是希臘人的信念，是斯多亞派

(Stoics) 或畢達哥拉斯派 (Pythagoreans) 的異端學説，

這些希臘人認為直觀的目的正是通過掌握科學而獲得的

知識；相反，我們稱之為真理觀點的，不是通過判斷和

推論而獲得的知識，而是通過行為和生活而顯現的知

識，追不僅是唯一真實的知識，而且是牢固的和不可動
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搖的知識：因為，正如通常説的， 「每一個詞句都在和

另一個詞句鬥爭」 ，但哪一個詞句能勝過生活呢？我們

當然不認為，不事先通過艱苦的懺悔和緊張的鬥爭來從

自己的心智中驅逐傲慢與狡猾，人只憑區分、推論和分解

的方法就能夠認識自己。因為誰若不使自己的心智通過這

樣的道路和走向這樣的構造，他就甚至不能看見自己的無

知，而只有從這裏出發才能開始對自己的有效認識。

14. 此外，明智的人不譴責一切無知，正如我們不是

任何知識都讚頌一樣。難道在我們的全部實踐中都應當

把知識看作是最終目的嗎？大巴西流説，真理的類型有

兩種· 有一種真理是自己必需的，也必須作為有助於得

救的真理告訴他人；但如果我們不知道關於大地和海

洋、關於大空和天體的輔助真理，這對於我們獲得被應

許的幸福沒有任何妨礙。 28我們面臨的終極目的是t帝所

應許的未來幸福，成為上帝之子，神化，天國寶藏的開

啟，這些寶藏的獲得和亨用；而外部科學的知識，正如

我們所知，是附着於此世的。按照真正熱愛智慧的馬克

西姆所説， 「假如感性判斷是未來世界事物的真理，那

麼此世的智慧者就成了天國的後繼者；但如果未來事物

的真理只有純潔的心靈才能看見，那麼世俗的智慧者就

是遠離對上帝的認識的」。不接近上帝的知識對我們有

甚麼用？怎麼可以説沒有這樣的知識就不能達到完善和

神聖呢？

15. 這些人關於自己思考許多，但迷惑到如此地步，

乃至重新解釋聖靈的經書，用它來反對屬靈的事和屬靈

的人。我不再談論他們的其他錯誤，而直接説説對我們

28, Basilius Magnus, Homilia in Psalmum, 14, 3: Ad adolescentes, 2: PG 31. 
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的談話來説最根本的東西。他們説，上帝是不可見的和

不可思的，因為「從來沒有人看見上帝，只有在父懐裏

的獨生子將他表明出來」 （約 1 :18) 。他們問，這樣，

自身，這不是明顓錯誤嗎？如果用上

帝的獨生子的話反駁他們， 「清心（內心純潔）的人必

得見上帝」 （太 5:8) , 「我要向他們顯現，並且我要與

父一起到他們那裏去與他們同住」 （約 14:21-23) , 他們

馬上就把這種看見稱作知識，卻沒有發現，他們陷人了

自相矛盾：因為既然上帝是不可見的，也就是不可思的。

既然他們由於上帝的不可見而認為對上帝的心智直觀是

幻象和魔法，那麼，他們就應該由於上帝的不可思而用

同樣的方法貶低知識。在關於知識方面我們恰好絲毫不

打算反駁他們：他們在此所説的與我們是一致的，儘管

他們自己並不懂得自己在説甚麼．因為確實存在着關於

上帝的知識，關於上帝的學説的知識，也存在着我們所

説的神學思辨，而以自然方式運用心靈的力量和身體器

官的運動可以在人身七恢復他的理性原型。只不過從上

頭賦予我們的優越性的完善之美不在這裏，與上帝之光

的超自然統一也不在道裏，從追裏能得到的只是神學思

考的可靠性，以及我們身心力量運動的合乎自然性。誰

拒絕這一統一性，他就同時拒絕了全部德性與真理。

16. 他們説，直觀上帝（神視）彷彿並不高於知識，

不比知識更神秘，甚至根本沒有甚麼看見上帝，因為士

帝是不可見的，關於遣一説法，我們問（是那些具有真

正直觀經驗的人教會了我們） ：你們認為聖靈也不能看

見上帝嗎？不是的：因為 「參透萬物，就是上帝深

奧的事也參透了」 （林前 2:10) 。這樣，假如有人説上

帝的純粹之光可以通過聖靈而得看見，那麼，你們就會
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正確地反駁説： 「怎麼能看見不可見者呢？」但是，如

果誰放棄了此世之靈一－老女父把這此世之靈稱作存在於

未凈化之心靈中的心智黑暗一一愎U果誰放棄了此世之

靈，清除了一切任性，脱離了一切人的學説（按照大巴

西流的説法，這一學説在美觀的外表下以最小的雜質削

弱應有的熱情）， 29儘可能集中全部內心力量和警醒地監

督思想，首先在合乎上帝意志的自然理性思維中生活，

然後超越自己，領受「從上帝來的靈」 ，它「知曉上帝

的事，正如人的靈知曉人的事」一樣，這樣，正如使徒

保羅所宣佈的，就獲得了「知曉上帝所賜予他的事」的

能力，而這些事「是眼睛未曾看見，耳朵未曾聽見，人

心也未曾想到的」（林前 2:9)-這樣，如果有誰逍樣，

他難道不可以通過上帝的靈看見不可見的上帝之光嗎？

難道追種光，甚至是看得見的光，不仍然是不可見的丶

不可聽的、不可思的嗎？因為只有看得見的人才能直觀

「眼睛未曾看見，耳朵未曾聽見，人心也未曾想到的」 ! 

他們獲得了屬靈的眼睛和「擁有了基督的心智」 （林前

2:16) , 借此他們能夠看見不可見之物和理解不可思之物：

因為上帝並非本身是不可見的，而是只對用受造的和自然

的眼睛和意念來看和思考的人來説，是不可見的，但對於

上帝把自己作為指路者和首領放人其中的人們來説，難道

上帝沒有賦予他們看見自己恩典的能力嗎？

17. 難道他沒有賦予他們《雅歌》神學中所説的東西

嗎？＿他在這裏用這樣的話來讚頌充滿他們眼睛的靈

性力量：「啊，你甚美麗，你的眼睛好像鴿子」（雅 1:15) 。

他們自己用這樣的眼睛也感覺到了可理解的新郎的美，

29. Basilius Magnus, Liber de Spiritu sancto, 9, 23: PG 32, 109B; Epostola, 2, 2: PG 

32, 228A. 
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給予他大量的讚頌。被告知的人能夠看到，道隻鴿子是

誰， 30當新娘眼中有了道隻鴿子，她就第一次公開地看見

了上帝即自己的新郎的美麗，可以詳細地給周圍的忠實

聽眾講述他的慊慨的和創造性的美。正如眼睛的亮光在

與陽光結合之後就成為完善的光從而開始看見感性事物

一樣，心智在「與主聯合為統－的靈」 （林前 6:17) 之

後，就因此能夠清楚地看見靈性之物。當然，這裏所説

的看見是以某種另外的方式看見，並非像那些企圖反駁

屬靈人士的人們在自己的膚淺論斷中所認為的那樣一~

因為主不論怎樣畢竟是不可見的，因為任何人從來都不

曾洞見他的全部偉大之美。用尼薩的格列高利 (Gregory

ofNyssa) 的話説，「任何眼睛都不能完全看見他，雖然

永遠在看」凸因為眼睛看見的不是上帝之美的全部，而

只是在一定尺度上，一個人在多大尺度上使自己能夠領

受聖靈的力量，他就在多大尺度上看見上帝之美。除了

造種不可知性外，能看見的人所具有的認識，也是以不

可知的方式被他們所擁有的，這是比一切更神聖和更不

尋常的：由於賦予看見能力的聖靈是不可知的，因此洞

見者不知道他們通過甚麼而能夠看見這一切，聽見這一

切，通過甚麼而能夠認識不存在之物或那個理解永恆存

在之物，因為正如偉大的神學家狄奧尼修斯所説， 「被

30 奧利金在解釋《雅歌》時把愛慕的眼睛比作鴿子，他就認為這是聖靈到來的

形象｀「至於把她的眼睛比作鴿了，這是因為，她對《聖經》的理解已經不

是在字面上了，而是在靈性上 因為鴿子指的是聖靈」 (Origenes, In 

Cantic11m Canticornm Prologus, 3: PG 13, 145D) ; 基爾的費奧多利特

(Theodore! of Cyrus) 寫道 「你的眼睛像鴿子一一道意味着靈性的眼睛，

因為聖靈造訪新娘，以鴿子的面貌主在她身 l:J (£:xpanatio in Canticum 

canticornm, 1 :15; II 10: PG 8l, 28) 。

31. Gregorius Nyssenus, Homilia in Ecclesiasten, 4: PG 44, 684; Homilia in 

Cantimm canticornm, 4; 7: PG 34, 833CD; 920BC. [俄譯有誤， PG34 應為 PG
丑］－編注〕
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神化者與上帝之光的合一開始於心智的一切活動安息的

時候」 ，雖然類似的合－屬於心智活動，但它不是由於

某種確定因果關係或類比血實現的， 32而是通過放棄一切

存在物而實現的，但它本身亻、是放棄活動．因為如果這

裏是放棄活動，那麼就依賴於我們自己的意願—-而這

門薩里安派 (Messalians) *的學説，聖以撒説門薩里安

派「根據意願上升到［帝的奧秘」。 33因此看見I:帝不僅

僅是放棄和否定，而是合一與神化，這是以神秘的和不

可表達的方式在上帝恩典中實現的，在放棄了一切從卜

血描繪心智的東西之後，確切地説，在高於放棄的入靜

之後，因為放棄只是心智入靜的遙遠類似物。難怪每個

信仰者都應當把上帝與他的無數造物分開，而讓心智的

全部獲得入靜，然後與上帝的光合一，這種完善狀態和

完全的神聖獲得，卻只有那些內心得到凈化和允滿恩典

的人才擁有。小過，我在説甚麼呢） 就是與上帝的

靈合一，道時，即使是短暫的直觀，都會要求曾經被揀

選的基督門徒（他們達到了從一切心智和感性知覺中的

超越）通過完全地拒絕視力而接受真正的視力，通過忍

受不知34而得到對超自然事物的感知。但是，隨着我們的

討論向前推進，藉着上帝的幫助，我們將指出，他們仍

然是能夠看見的，不是通過本來意義士的感覺或心智而

看見。

32 看見「帝雖然是在人」才 I才也行的 但它不屬於人，它不可以通過心智活動而

獲得，按照帕拉馬斯的敘述，道些心智活動包括確定現象之間的因果聯繫，

把握現象之間的相似性。人也不能「使用 4 所獲得的開悟 不能在自己身上

積累它，像積累財富一樣。

＊門薩里安派一一公几四世紀基督教異端教派之一。「門薩甲安」一詞意為「祈

禱者c , 十張摒棄禮儀，四處流浪，唯以祈禱為生。強調聖靈存在於每個人
靈魂中，同時認為每個人（包括基督）身上都存在着魔鬼。 －中譯注。

33. Ca. HcaaK C11p1111. Til!ChMa 4-e:111;1. 8EOT0Kl', (Leipzig, 1770), p.576 

34 「忍受不知」或「不認知狀態 ｀即克制知性活動，把心智打開迎接l帝。
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18. 這樣你現在明白「嗎？看見上帝者領受了不可

知的聖靈，這聖靈取代了他們的心智、眼睛和耳朵，依

靠這聖靈他們能夠看見、聽見和理解。因為既然天使和

等同大使的人已經停止了一切心智活動，那麼他們

麼來看見上帝，不正是靠聖靈的力量嗎？他們的視力不

是感覺，因為他們領受光不是通過感覺器官，這視力也

不是思維，因為他們的領悟不是通過推理知識，而是通

過放棄一切心智活動；因此這視力無論如何不是理想形

象，不是思想，不是表現，也不是推理結論。心智不是

在簡單的否定上升中獲得這一視力。當然，按照教父的

説法，上帝的一切誡命和神聖律法，都以心靈潔凈為極

限；任何祈禱方式或類型都在內心潔淨的祈禱中達到完

；一切從下面上升到超越宇宙萬物的上帝的推論，都

要停留在放棄存在物上。但這並不意味着，在上帝誡命

之外除了心靈潔凈一無所有－~還有某種更重要的東

西：在此世被賜予我們的所應許幸福的保障和未來世界

的寶藏（這些寶藏通過這一保障血成為可以看見和享用

的） ，正如在祈禱之後是不可言説的直觀和在這一直觀

中的超越以及隱藏的奧秘一樣，在放棄存在物之後，確

切地説，在通過語言和行動達到了心智入靜之後，即便

是無知，也是高於知識，即便是黑暗，也是耀眼的黑暗，

按照狄奧尼修斯的説法，在這耀眼的黑暗中，聖徒被賦

予了上帝的禮物。 35因此，對上帝和一切上帝之物的最完

善直觀，不僅僅是放棄，在放棄之後，還有與上帝的交

流，確切地説，與其説是放棄和否定，不如説是禮物的

贈與和接受。這些禮物和接受都是不可説的，難怪雖然

有人説了它們，也是用舉例和比喻的方法——不是因為

35. Pseudo-Denys, Epistola, 5: PG 3, 1073 A 
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看見這些禮物也是在例子和類似物中，而是因為不可能

以另外的方式説出所見之物。因此，那些聽見以舉例和

比喻形式對這些東西的講述的人，由於對它們的不可説

性缺乏虔敬的理解，就開始認為智慧知識是愚拙，侮辱

這－智慧的珠寶（太 7:6) , 與那些儘可能把這一知識表

達出來的人爭辯。

19. 而後者出於對人的愛，仍然儘可能地説出殖隱秘

之物，克服了不知情者的錯誤，這些不知情者認為，在

放棄存在物之後到來的是完全的無為，而不是高於－切

作為的無為。但隱秘之物仍然處於自己的本性中。因此

偉大的狄奧尼修斯説，在放棄存在物之後到來的不是語

，而是無言， 「在上升到頂峰之後我們將與那不可表

達之物合為一體」， 36但這一不可表達性不意味着，心智

只經過否定就能觸及那高於心智者；當然，否定的上升

也是對那不是上帝的東西的某種理解，也包含着無法想

象的看見上帝和完滿的心智直觀的形象，但看見上帝的

本質不在否定中。那些以類似天使的方式與天上之光融

合的人，通過放棄世間萬物來歌頌天上之光，因為神秘

合－使他們懂得，這光以超自然的方式超越了世間萬

物。所有以感恩的忠實的聽覺從他們那裏獲得追一奧秘

的人，也能夠通過放棄世間萬物來讚頌上帝的不可思之

光，但如果不通過遵循誡命來自我潔淨和用純潔無暇的

祈禱來培養心智，就不能與上帝之光合一，不能看見造

光，不能得到超自然的洞見力。

20. 我們既已知道，迫看見上帝的能力既非感覺亦非

思想，那麼我們怎樣稱呼它呢？當然，要像所羅門（其

智慧超出了生活在他之前的所有人）那樣稱呼它：叫做

36. Pseudo-Denys, De mystica theo/ogia, 3: PG 3, I 033B. 
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上帝的和心智的感覺。 37他通過煊兩個詞的組合使人不要

認為對上帝之光的看見是感性的看見或理性認知：因為

任何理性認知永遠也不是感覺，任何感覺也永遠不是理

性認知，就是説，心智的感覺是某種既不是前者也不是

後者的東西。或許，看見上帝要麼叫做看見上帝，要麼

像神學家狄奧尼修斯那樣叫做「合一」，只是不能叫做

「知識」。狄奧尼修斯説「應當明白，我們的心智既被

賦予了理解力，借此它能夠觀察可理解的事物，也被賦

了高於心智本性的合一，借此它與超越之物融合為一

體」， 38還有「當靈魂借助不可認知的統一而具有了似神

性的時候，理智的力量與感覺的力量一道成為多餘的，

此時靈魂以忘我的情慾沉浸在那『人不能靠近的光』的

光芒中」。 39按照聖智者馬克西姆的説法，在這種統一中，

「當聖徒看見隱秘的和不可言説的榮耀之光的時候，他

們自己就和天使一起成為能夠容納無上純潔的人」。 40

21. 但願誰也不要以為，偉大神學家們在此所説的是

否定式的上升：否定式的上升是全部有道一願望的人都

能做到的，它不會把靈魂改造成具有天生的優越性，它

37. 奧利金 (Origenesl 在《駁凱爾斯》 (Contra Celrnm, I, 48: PGI I, 749ABI 中

翻譯所羅門的某些話（箴 2:5 等）時，使用了「 t:帝的感覺」迫..概念（在

七十子譯本中翻譯成「認識上帝」） ，奧利金還談到從感性事物上升到「上

帝的感覺」 (Comm血aria in EvangeliumJoannis, 10: 40: PG 14, 385C) : 「正
如身體有各種感覺一樣，在所羅門所説的「上帝的感覺』中，其中一種是心

靈的看與直觀jJ' 另一種是心靈接受和品嘗知性事物的能力。」 「上帝的感

覺」概念，作為把兩種不相容之物一一在全部哲學中都被認為是世俗活動的

直接感覺，與上帝的不可認知的超越性，結合在一起的概念，在尼薩的格列

高利那裏 (Gregorius Nyssenus, Homilia in Canticum canticon,m, 9: PG 44, 

951Cl• 在宣信者馬克西姆那裏 (Maximi Confessoris, Amhiguorum Liber: PG 

91, 1248B.) 。

38. P臨udo-Denys, De divinis nominibus, Vll I: PG 3, 865C 

39. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV 11: PG 3, 708D. 

40. Maximi Confessoris, C叩洫 Theologi邙 et CEconom磾， II, 70, 76: PG 90, 1156, 

!160. 
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使七帝的概念擺脱了一切其他的東西，但它自己不能帶

來與超越者的統一。只有靈魂慾望部分的淨化，通過消

除慾望，使心智真正脱離世間萬物，通過祈禱，才能把

心智與屬靈的恩典統一起來，在這一恩典中，心智開始

得到上帝的照亮，因此而成為似天使的和似上帝的。難

怪在狄奧尼修斯之後的教父把與上帝合一叫做靈性感

覺，迫也符合對上帝的神秘的和不可言説的直觀，在某

種意義上甚至比神秘直觀表達得更好 實際上人到那個

時候是用靈來看，而不是用心智，也不是用身體；通過

某種超自然的知識，他明確地知道，他看見了高於光的

光，但他是用甚麼看見的，他那時候就不知道了，由於

使他能夠看見的靈是不可捉摸的，他無法得知自己視力

的本質。關於這一點保羅也説過，當他聽到不可表達之

物和看見不可見之物的時候： 「或在身內，我不知道，

或在身外，我也不知道」 （林後 12:2) , 也就是他不知

道，到底是他的心智，還是他的身體，是看的器官。使

徒看見了，不是用感覺看見的，但和感官所感覺到的

樣清楚，甚至更清楚。他看見了因不可言説的甜美場景

而處於迷狂狀態的自己，看見了被提升到不僅高於－切

事物和一切物質表象，而且高於自己的自己。在造一迷

狂狀態下他甚至暫時忘記了對上帝祈禱，關於道一點聖

以撒（作為偉大的神聖的格列高利的共同見證者）説「心

智的純潔將成為祈禱，它與因聖竺一之光而產生的驚訝

一起到來」 ，還有「在祈禱的時候，在心智的純潔之上

突然閃耀起聖三一之光，追時心智上升到高於祈禱：

已經不應該叫做祈禱，而應該叫做被聖靈所賦予的純潔

祈禱的誕生，道時心智不是用祈禱來祈禱，而是在迷狂

狀態下轉入了不可知的實在之中，迢裏有高於知識的無
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知」。這種使心智提升、使其脱離一切而完全轉向自己

的甜美場景，聖徒把它看作是這樣一種光，它帶來啟示，

但不是關於感性之物的啟示，這光不受來自上下左右的

限制；聖徒完全看．不見他所見之物和照亮他的光的界

限，就像有個太陽，無限光明無限巨大，超過世間萬物，

自己彷彿就站在中間，自己全部變成視力——豐！徒

看見上帝之光時就像這一樣。

22. 難怪大馬卡留斯把靈性之光叫做無限的和天上

的光。另－位最完善的聖徒之_41看到，世間萬物都彷彿

籠罩在這一知性太陽的光輝中，雖然他也不是全部地看

到，而只是在力所能及的程度上看到。他從遁一所見和

與光的超心智統一中所知道的，不是靈性之光的本性如

何，而是它的真實存在， 42它是超自然的和超本質的，不

同於世間萬物一一是本來意義的存在，是以神秘方式容

納了一切存在的存在。無論是任何個人，還是所有人一

起，都不能總是看見造一無限性。但看不見的人明白，

這是他因為沒有通過內心的完全凈化而達到與聖靈的完

全一致，使他自己沒有能力看見，而不是被看見之物對

他來説不再存在。而當看見的能力來臨的時候，由於遍

佈全身的無慾的喜悅和愛上帝的新熱情，看見者確切地

知道，這就是七帝的光，即便不能看清楚。當他努力向

前，隨着善行的增加，對外物節制的增強，祈禱的努力

和心向上帝的熱情的提高，他總是能更清楚地理解所見

之物的無限性，知道造是無限性， 照耀的界限，

41 指努西亞的聖本篤 (Saint Benedict ofNursia, 480-547) , 他的傳記被羅馬教
宗扎哈里 (741-752 年在位）翻譯成希臘語在拜占庭修士中廣為流傳¢

42 比較 Basilius Magnus, Contra Eun<加on, I, 12: 珅性「暗自化訴我1「~'.t:帝是

有在的而小是告訴我們上帝是甚麼」 (PG 29, 540Al ; Joannis Chrysosto皿

De incomprehensibili Dei Natura, contra anomoeos, 1, 5 「上帝存在，這是人

知道的 '1/ii上帝的本性是甚麼，筵是人亻、知道的 !PG48, 7061 • 
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而是越來越清楚地看見自己缺少接受造光的能力。

23. 但他完全不認為，他得以看見的直接就是上帝的

本質。正如在有靈魂的身體內生命是從靈魂中誕生的，

因此我們把這生命也叫做靈魂一樣（雖然我們也知道，

住在我們中賦予我們生命的靈魂是某種不同於身體生命

的東西） ，在承載上帝的靈魂中誕生了來自住在其中的

上帝之光，雖然全能的上帝與應得之人的合一畢竟要高

於這光，因為士帝在自己超自然的力量中，同時既完全

在其自身之中，乂完全住在我們之中，造樣他給我們傳

達的不是自己的本質，而是自己的榮譽和光照。

帝之光，聖徒把它正確地稱作神聖性：因為它具有使人

神化的作用；既然如此，它就還不僅是神聖性，而且是

神聖化本身， 43也就是神聖性的本原。這彷彿是統一上帝

的分化和複雜化， 44但上帝同樣成功地被稱作第－上帝、 45

超上帝、 46超太初者， 47他在自己的獨一神性中是統－的，

他之所以又是第一上帝、超七帝、超太初者，是因為其

中包含着具有神聖化作用的神聖性之基礎，正如教會聖

師按照偉大的狄奧尼修斯的觀點所規定的那樣，他們把

來自上帝的神聖恩賜叫做神聖性。狄奧尼修斯自己在回

答修士該猶 (Gaius) 關於如何理解上帝超越神性本原這

一間題的時候説： 「如果你把神聖性理解為我們可以藉

以神聖化的神聖恩賜，如果這－恩賜成為神聖化的本

原，那麼，高於－切本原的上帝就將超出所理解的神聖

性的界限之外。」 48造樣，教父把超自然之光的上帝恩典

43. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IX, 6: PG 3, 953B-956A. 

丑 Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, 11; V. 8: PG 3, 649C; 824A. 

45. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, 11. 

46. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, 3: PG 3, 640B. 

47. Pseudo-Denys, De ca:lesti hierarchia, I, 2: PG 3, 121 A 
48. Pseudo-Denys, Epistola, 2: PG 3, !068-1069A 
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加以神聖化，但這不直接就是那個在其本性之中的，不

僅能夠照亮和聖化心智，而且能夠從虛無中創造一切心

智本質的上帝。

24. 現在你明白了吧，甚至能看見上帝的聖徒反倒認

為上帝是不可見的，比對那些憑藉外部智慧而知上帝的

人來説更不可見。實際上，上升到遁一看見上帝高度的

人知道，他們是用心智的感覺看見了光，這光就是上帝，

上帝在與人的神秘合－中用恩典照亮自己的選民；但如

果間他們，怎麼能看見不可見的東西，他們會回答説—一-

「不是用人的智慧所指教的言語，乃是用聖靈所指教的

」 （林前 2:13) , 因為他們不行乞，不需要人的智

，他們擁有聖靈的學説並且與使徒一道自稱「我們在

世為人是憑着上帝恩典的聖潔與誠實，而不是靠人的聰

明」 （林後 1:12) 一一4他們會溫和地回答你，靠我們的

知識不足以把握上帝的力量，許多我們不知的事物都有

神聖的原因；但如果我們依照使徒保羅的方法把靈性之

物與靈性之物相提並論（林前 2:13) , 我們通過《舊約》

將會確信《新約》的恩典一一怕i使徒由於下述原因而把

來自《舊約》的證據與上帝恩典相提並論，即上帝的恩

典不僅是通過《舊約》而得到確證的，而且要大於律法

的恩賜＿例如，或在聖靈中且能看見上帝之光的人針

對怎麼可能看見不可見的光這個問題，將回答説：就像

看見上帝者以利亞一樣看見的；因為蒙在以利亞臉上的

羊皮外衣表明他不是以感覺的方式看見的；而以利亞在

用羊皮外衣遮住感性的眼睛之後看見了上帝，這一點有

一個證據和真實通報一一珝t是他的公認的外號：大家都
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稱他是看見上帝者，甚至是最高的看見「帝者。 49

25. 如果有誰又對這些人士説 「你們説祈禱在你們

內心引起神秘反響，這是在説甚麼＇是甚麼和祈禱一起

令你們的心激動? J ——－有誰這樣間的時候，他們會舉

出以利亞所經歷的地虛（王I:: 19:12) , 這地震是上帝在

心智中顯現的開始，還有以賽亞的內心呼號（哀鳴） ( 

16: 11) 。然後，如果有誰再間 「那麼從祈禱中產生熱

是怎麼回事？」 ，他們就會指出這是被以利亞作為尚未

顯現之上帝的徵兆的火，一旦這火接受了上帝之光，它

還應當變成寧靜的風輕輕吹拂，應當給觀看造火的人指

示出不可見的上帝（王上 19:12) , 他們還將回憶起，以

利亞自己彷彿變成火，乘坐火車火馬身體升天（王下

2:11) ; 他們還將指出，另一位先知彷彿被火燒得內心發

熱（耶 20:9) , 並J1彷彿紐火在他內心正像「帝的話語。

如果你想弄清還有甚麼在他們內心發生神秘作用，那

麼，他們就會通過與我們剛才説的追些靈性之物的對

比，指給你看《舊約》中那些心智直觀的榜樣，並對全

部間題回答説．難道你不知道，人吃了天使的糧（

78:25) ? 難道你沒聽説過主的話，他説他將把聖靈給予

那些晝夜求他的人（路 11:13 , 17:7) ? 這天使的糧是甚

麼？難道不是上帝之光或天上的光？按照偉大的狄奧尼

修斯的説法，心智在靈感或接受中與這光合一。 50上帝從

天「恩賜嗎哪四十年，給出了道光在人身上照耀的榜

樣，而基督則完全實現了這一光照，賦予了堅定信仰他

的人和實際表現這一信仰的人以聖靈的光照，願意獻上

49 閲讀《仿約卑綁列王紀 t》 (19:13) 成為主變容節禮拜的瑣內容先

知以利亞與施洗約翰歷來被認為是修道生活與祈禱活動的楷模。

50. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4; 5: PG 3, 592C; 593BC 
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自己的發光身體作為

保障。如果在

東西的原型，

；這是未來與耶穌神秘交流的

中有同樣是基督賜予我們的其他

些象徵性的光照所説的，

於簡單知識的奧秘。

的光照和某些不同

26. 因為照你所説，反駁上帝恩典之光的人把他泊山

上顯現的光叫做感性的光，所以我們要首先間間，他們

聖之物？如果他們

將會駁斥他們，

山上照耀被揀選門徒的光是某種神

，那麼，彼得

I 丨 l

（可 9:2-8) , 而存

山上的

時候，他親眼見過他的威容（彼後 1:16, 18) 。約翰．

Uohn Chrysostom) 也會對他們予以精彩的駁

等他將以美妙的語言解釋福音佈道，他説「

未有的輝煌展現出來，他的身體依舊是那個形象，但神

性顯現出自己的

，他

和七帝的啟示；

性在山士對門徒的自

凸偉大的狄奧尼修斯也會令他們

光命名為「帝的顯現

利，他把「神

」叫做光三轉述者西米昂用

基督特別鍾愛的神學家（約翰） 「顯現的

者的觀點把在那裏看見的光叫做神聖的和上帝的光，

51. Jorumis 邙rysostomi. Ad Theodorum lapsam I, 11: PG 47,292 

52. Pseudo」Denys, De divinis nominibus, I, 4: PG 3, 592 C: Epist庫 8, l: PG 3, 

1084. 

53. Gregorius Naziancnus, Oratio 40, 6: PG 36, 365 A 
54. Symeon Metaphr臨tes, Commemarius in divum apostolum Joannem, l: PG 116, 

6851) 
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那麼他們就必須承認，最完滿的看見上帝是作為光展現

的；難怪摩西和幾乎所有先知都是道樣看見上帝的，特別

是那些在白天看見而不是在夢裏看見的先知們。不過，即

便他們的這一切神聖的看見都是象徵性的，都是我們的指

責者想要的那樣，那麼，在他泊山上向門徒展現的場景也

仍然不是產生又消失的象徵性的光：因為這光包含着基督

將來再次來臨的尊嚴，正是煊光，如神聖的狄奧尼修斯所

説，將在無盡的時代永遠照耀那些應得的人。 55因此，大

巴西流把這光叫做第二次來臨的預告， 56而主自己在福音

書中把它叫做上帝的國。 57

27, 為甚麼還要指責那些説聖徒看見了上帝是不可

言説的光的人，如果看見上帝不僅是現在的光，而且是

未來的光？或許是由於他們把這光沒有叫做感性的光，

而叫做心智的光，就像所羅門稱呼聖靈（箴 7:22) 一樣？

但是誹謗者自己就指責他們在祈禱時直觀到感性的光，

譴責一切把任何上帝的恩賜叫做感性之物的人；難道可

以如此昏庸，乃至現在還譴責造些人士，因為他們不承

認上帝的光是感性的嗎? 你看，這些偽見證人是怎樣地

搖擺和混亂？大概他們很精於説壞話，而不善於理解任

何美好和真實的東西。不管怎樣，難道逍些研究《舊約》

和《新約》中的光現象的好追問的研究者會説：假如當

年在山上的是某種不會説話的動物，它也能感覺到比太

陽更亮的光？我認為不會；因為在基督誕生時主的榮光

55. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4; 5: PG 3, 592C 

56. Basilius Magnus, Homilia in Psalmum 44: PG 29, 400 CD. 
57 在《馬太福音》 (16:28) 、彗届可福音》 (9:l l 和《路加福音》 (9:27) 

中，關於上帝國的言論直接位於關於變容的故事之前。帕拉馬斯把變容之光

與上帝國聯繫在一起，是繼約翰克里索斯頓 Uoannis Chrysostomi, Homilia 

inMattha邙m 56, 1: PG 58,459)· 克里特的聖安德烈 (Andrea, Crensis, Oratio 

7, In transfigurationem: PG 97,937) 等人之後。
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照耀牧人的時候，《聖經》也沒有説是羊群感覺到榮光。

在不會説話的動物睜開的眼前閃耀，它們卻仍然看不見

的光，怎麼能是感性之光呢？或許，如果人的感性眼睛

，它們能夠看見是因為它們不同於不會説話

的動物的視力。追區別是甚麼？還能是甚麼呢？通過人

的視力來看的，正是心智！但是，既然這光不是被感覺

力所看見的（因為如果這樣的話不會説話的動物也能看

見） ，而是被心智的領悟力所看見的，確切地説甚至不

是心智領悟力，因為如果造樣的話任何眼睛，特別是就

在附近的人的眼睛，就都能看見比太陽還亮

我是説，既然使徒看見造光甚至不是用心智的力量本

身，那麼，就是説，這光不是本來意義上的感性之光。

此外，任何感性之物都不是永恆的，而常常被叫做上帝

的榮光的他泊之光，既是永恆的又是無限的；因此，它

就不是感性的。

28. 既然不是感性的，那麼就意味着，即便使徒能夠

用眼睛感知它，但這也是某種另外的力量，不是感性的

。難怪所有神學家都把基督臉上的亮光叫做不可表

達的、不可企及的和非時間性的，而不是原本的感性之

物一一就像迫樣一種光，它在聖徒離開世界以後成為聖

徒的地位，按照他們在天上的命運；而那裏的光在地上

就作為保證賦予了聖徒，他泊山上的光照就是造光的先

兆。雖然追一切都叫做光，也都能被感知，但是，追樣

的東西超越於心智，它們的名稱不能達到真實。怎麼能

説，它們是原本意義上的感性之物呢？還有，在為亡者

舉行神聖祈禱的時候，我們勤懇地歌唱請求上帝的仁

: 「請把他們的靈魂安放在光明之地」。

麼靈魂需要感性的光明？相反的感性黑暗對它們來説有
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？顯然，造裏所説的無論光明還是黑暗，都不

的感性之物。至於對光的洞見不是簡單的

無知或知識，這一點我們前面已經指出了，在講到

鬼預備的黑暗之火的時候。 58就是説，不應當由搖擺不定

的人的判斷和靠不住的猜測來表達耶穌在他泊 111 上的不

可言説的神聖顯現，而應當從對教父言論的信任開始，

在心靈的純潔中等待郷驗所賦予的確切知識。與「帝之

光的神聖 人，

任何存在物，因 高於世間萬物。難道高於世間萬物

的東西是感性的嗎？有甚麼感性之物能夠成為非

物嗎？上帝的光照怎能成為受造物呢 3 因此，

29. 

光和榮

耀的衣服。 J

山 」的 的彼得所看見的光與榮耀

嗎？難道光能夠成為靈魂的衣服或感性之物嗎？

位神學家在另4個地方把這光叫做天上的光， 60而甚麼樣

的感性之物能夠成為天「的呢？他又在另一個地方説·

「主所接受的人性結構就坐在高天至大者的右邊（來

1 :3 l , 已經不僅僅是臉上充滿榮光，

58 見本霫第＾論第篇，第 10 節

59 在大馬卜留斯的｀牝著名作品中沒有發現哪個地方有這句確切油話當然有

類似的思想 比如在《論主被釘和論容忍的談話》 (5eceoa O pac油而UU

「,,cnodueu u o mepneu皿中和在《關於得到少量恩典的靈魂如何走回完善

的談話》 (EeeeiJa O mo,H, K(JI(oyu,a,no.,w.:ry 如c11umye11aft 6,1a21加mMJ,

npuxotium ,: cneeputeHcmeyl 中，其屮有這樣的話 ＇給我拯救之光的衣服

遮蓋我靈魂的羞恥」 (M邸叩硨 Em即TC皿ii. Holil,te ayxolllibte 6ecenw. I1ep. B 
BCHIIUMIIHOBa. M.: H1rrep6yK, 1990, C. 102.) 。

60. Macarius)E幻的us, De libe11ate mentis, 21 : PG 34, 956A 
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全身充滿榮光。」 61難道這一榮耀在那裏是徒勞的，因為

誰也沒有接受它的光？如果這光是感性的，那麼就是徒

勞的。難道它不是諸靈、眾天使和義人的真」E食糧嗎？

難怪我們在為亡者祈禱時，會請求基督「讓他們的靈魂

安居在他臉J的光所在之處」 。 能享受感性之光

呢？靈魂怎能居住在感性之光裏呢？大巴西流説，

以身體顯現的時候，內心潔淨的人將連續不斷地看見從

基督鞠躬的身體中發出的光芒力量。難道依靠潔淨的內

心才能看見的光是感性的？卜帝的歌頌者科斯馬斯

(Cosmas) 説：「基督以無限發光的外貌來到山」三。 j 62 

如果是感性的，怎麼會無限呢？

30. 在基督之後第一個為基督血殉道的司提反，定睛

，看見天開「，並在其中看見上帝的榮耀，

基督站在上帝的右邊（徒 7:55-56) 。難道感性的視力能

夠達到天上之物？重要的是，司提反從地上，從下方，

，因為假如他沒有同

，怎麼能看見基督站在父的右邊呢？顯然，內心

潔凈的人看見了不可見之物，但不是在感性士，

知性上，也不是通過否定和放棄存在物，

神秘力量。因為天父的榮耀和不可企及的高度無論如何

不容許感性知覺。象徵性在此只能是互相的，而不僅是

本身：雖然追種在右邊的地位是上帝本性的牢固

性、不變性和永恆確定性的象徵

61 逅句原話在大馬卡留斯那裏也沒找到不過類似的思想在他的《論容忍與審

(C. 啊o o mepnet1uu u JXICcyi!ume,1研）emu) 、《關於信神與愛神的談話》

頃潯a o t1epe H Eocy u .'1106611 " Ile.iy) 、《關於基督徒所尋找之物是此世

之物無可比的談話} (EeceiJa o mo.It, •11110 mo, eezo 111,iym xpucmua11e, 1111 c 吡"

(i :)血e11 .11upe 11e cp邵1/UMO) 中都冇

62 馬尤姆的科斯馬斯 (Cosmas of'Maiumal 所作的菲督顯榮節第－聖頌典貫頂

(AKpocTHX nepsoro KaHOHa KochMb! Ma!OMCKoro Ha flpc面pa齒H1tel 念
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了，這個右邊的地位是本來就有的和直接給定的：因為

獨一的聖子不是自己選擇了在右邊的，他也沒有被指給

其他位置，而是永遠位於父的右邊，他希望向還在肉體

中存在的人和把靈魂獻給他的榮耀的人展現自己的榮

耀。用否定方法，通過放棄存在物，不可能看見或思考

任何東西，但R]提反看見了上帝的榮耀。如果他的看見

是依靠思考、從因果關係和類比中得到的，那麼，如果

我們也這樣做，我們也能看見，不亞於他，因為我們通

過類比也能得出，人化的上帝之子在天七的寶座和偉大

地位＿是在父的右邊。但為甚麼福音的門徒從來沒有

這樣想，而只是在那一瞬間迫樣想？他説： 「我看見天

開了，人子站在上帝的右邊。」最後，假如他看見上帝

只是心智中產生的知識，那麼他為甚麼還需要「定睛望

天」 ，而天會敞開？顓然，第一殉道者看見上帝不是通

過心智，不是通過感覺，也不是通過否定，不是關於上

帝的因果關係的和類比的推論。那麼是通過甚麼方式

呢？我可以大膽地告訴你：通過靈性方式，也就是像那

些在啟示中看見純粹之光的人士一樣。許多教父也都道

樣説過。上帝的使徒路加也這樣教導過我們，他説＇「司

提反被聖靈充滿，定睛望天，看見上帝的榮耀。」如果

你充滿了對聖靈的信仰，你也將會以靈性的方式看見心

智所看不見的東西，但如果你的內心空虛，失去信仰，

那麼，你甚至不會相信那些見證了真正看見的人。因為

即便有微小的信仰，你也將會恭敬地傾聽那些根據自己

的體驗來儘可能講述神秘之物的人，不會把這種神秘之

物歸結為感覺或知識（雖然這吶個名稱在這裏被當作同

－個名詞使用） ，因此也不會把真理當作謬誤一樣來反

對，不會拒絕上帝賜予我們的神秘恩典。
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31. 這就是奧秘所在一＿憮璹且是教父們稱之為「絕對

真實的」看見，還是真誠的祈禱行為，還是從祈禱中來

的靈性溫暖和甜蜜，或是蒙恩典的快樂眼淚。所有這一

切的本質都是通過心智的感覺所達到的。我説「感覺」，

因為這種認知的明顯可見性、完全可靠性和非夢想

性，除此之外是因為，身體也在某種程度上受到了恩典

對心智的作用，發生了適合於恩典的改變，自身充滿了

對靈魂奧秘的某種感知，甚至使人能夠從外部感覺到，

此時在蒙恩典的人身上是甚麼在發生作用。當內心的光

注入身體的時候，摩西的臉上就發光，如此發光，

在感覺上看他的人們不能忍受這非同尋常的照耀（出

34:29-35) 。司提反的面貌好像天使的面貌（徒 6:15) , 

因為他的心智在神秘交流中像天使一樣接受和參與了超

世界的光之後，也成為類似天使的。埃及的瑪利亞 (Mary

ofEgypt) , 確切地説是升天的瑪利亞，她在祈禱的時候

身體真的在可感覺的空間中上升了，因為隨着心智的提

升，身體也升高了，脱離了大地，彷彿成為在空中的。

32. 比如説，當靈魂狂熱，彷彿被對唯一嚮往的上帝

的無法克制的愛所激蕩的時候，心也和靈魂一起激動，

通過精神的興奮實現了與恩典的交流，彷彿從逍裏走向

被應許的與主在雲中的身體相遇（太 24:30; 可 13:26;

路 21:27; 帖前 4:17) 。同樣，在緊張的祈禱中，當燃起

非感性的火，點亮知性的燈，心智的陶醉突然燃起靈性

直觀的空中之火的時候，身體也奇怪地變輕和變熱，乃

至在看它的時候，按照靈性上升的描繪者的話， 63彷彿從

熾熱的火爐裏出來的。對我來説，基督祈禱時的汙滴（路

22:44) 就已經説明，由於頑強的祈禱在身體內會產生可

63. Joannis Climacus, Scala Paradi.si, 28; PG 88, l 137C. 
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感覺到的熱。那些使人確信祈禱產生的熱是魔鬼般的熱

的人，將對此説甚麼呢，難道不管怎樣都要教導人去做

沒有鬥爭｀沒有緊張，只是使身體不要伴隨靈魂中進行

的鬥爭而發熱的祈禱嗎＼那樣的話，他們所教導的祈禱

就既不是指向「帝的祈禱，也不是指向效仿上帝和把人

改造得更好的祈禱。亻、．｀我們知道，在自願的節制之苦

中拒絕了令我們上癮和連背誡命的感性享受之後，我們

在祈禱中通過心智的感覺感受到神聖的和不被痛苦觸動

的享受。誰體驗到身體在這樣的享受中也神奇地被改

造，充滿了純粹的t帝之愛，他就會向「帝宣伟： 「你

的言語在我士膛何等甘美，存我口中比蜜更甜」 ( 

119:103) , 「我的心就像飽足了骨髓肥油，我也要以歡

樂的嘴唇讚美你」 （詩 63:6) ; 他在自己心中設立的靈

性上升，隨着上帝之光的神準造訪而快樂地加入f 「

帝的幸福和崇高的天使情慾」 ，正如偉大的狄奧尼修斯

所説。 64

33. 既然在上帝面前的潔凈懺悔不僅局限於受折磨

的靈魂，而且從靈魂轉移到身體和身體感覺，其明顯證

明是懺悔者為自己的罪過流F痛苦的眼淚，那麼，難道

認為神罪的精神快樂的特徵也可以體現在能夠容納這種

快樂的人們的身體感覺中，殖種看法不是同樣虔誠的

嗎，難道主之所以稱哭泣的人是有福的，不是因為他們

必得安慰，也就是將得到聖靈賦予他們的快樂嗎，須知

身體也以多種形式參與了這樣的得安慰。這一點只有體

驗過的人才知道，曲另外＾種表現則是外部觀看者也能

明顓看到的．溫和的性情， 的眼淚，對對話者的殷

勤關注，按照《雅歌》的話來説＇ 「我的新娘，從你的

64. Pseudo-Denys, De ca!lesti hierarchia, XV 9: PG 3,340 A. 
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嘴裏流出蜂房的蜜」 (4:11) 。得到未來幸福之保障的不

身體。 點的人也拒不承認未來時代的身體復

活。但既然那時身體將同樣參與不可言説的上帝之善，

那麼，當然身體現在也應當在它所能達到的程度上參與

被賦予心智的神聖恩典。因此我們説，上帝的恩賜是感

覺能夠達到的，雖然我們加上了「心智的」這個

因為上帝的恩賜是高於自然感覺的，因為領受它們的

。由於我們的心智努力朝向上帝的第一心智，

按照自己的才能以神聖方式加入第可·心智，因此我們的

通過它並與它相聯繫的身體就走近上帝，指出和

的眼睛領受能看見上帝恩賜的聖靈的力量，因此我

們把娼－力量叫做心智的力暈，雖然它是超出心智的。

34. 囚此，我們阻止聽我們講話的人，不讓他們把靈

性的和神秘的活動（能量）理解為物質的和身體的活動。

犯這個錯誤的正是這樣一些人鵐他們用笨拙的和小潔淨

的耳朵和不善於相信和遵循教父話語的理智，不虔誠地

t所敘述的啟示，惡語踐踏和詆毀敘述者，

不相信大馬卡留斯，甚至可能不知道他説過的話： 「沒

有經驗的人不能觸及靈性之物，與聖靈的交流是純潔和

忠誠的靈魂才能達到的， 的

接受者敞開，

虔誠地講述天 ；當你自

向有經驗的

。 j 65聖徒

因信仰而博得

65. Macarius iEgyptiu.s. Homilia, 18, 1-3: PG 34, 63:l-636 : Dec加riwte, 14-27: PG 

34, 928-929 ; 氐ce,1ao TOM今 KUK 且yma, llOM即1y 即Clllll'JCM缸和aro/la11心，

np1txo;rn1 n coaepmeucrno 16, 3: 「因乃神秘的靈性之物不可能被人的語言表

除非聖靈自己在經驗L和現實中教會應分的人和有信仰的靈魂

(MaKap呻 Enmen血ril. HOBhlC 芍XOBl!hlC 6ecc江1,r.M.. 1990.c.93l " 
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這種恩典的時候，你且聽聖徒的講述，那樣，你就會在

現實經驗中用靈魂的眼睛看到，基督徒的靈魂在此世就

可以參與怎樣的幸福寶藏與奧秘。只是當有人對你説，

天上的寶藏只有用靈魂的眼睛才能在經驗上被認識的時

候，你不要以為一切都是在思想中發生的。思想會同樣

把一切感性之物和一切心智之物都變成知性推論。當你

推論一座你未曾看見的城巿的時候，你通過道一推論並

不能在經驗上看見這座城市，同樣，只通過推論和神學

思考，你也不可能在經驗士看見上帝和神性之物。如果

在經驗上感覺到黃金，不用眼睛感受到它和用手觸摸到

它，那麼，即便你在思想上想象干百次，也不可能擁有

它、看見它和獲得它。同樣，即便你干百次地思考上帝

的寶藏，但如果你沒有體驗到上帝的臨在，沒有用心智

的和超越知性的視力看見他，那麼，你就沒有看到和沒

有真正擁有任何上帝恩賜。我説「心智的視力」 ，是因

為聖靈的力量居住其中，雖然對上帝之光的完全洞見要

高於心智視力。

35. 難怪主沒有讓所有人，而只讓他所揀選的幾個門

徒具有感知他泊山上的神蹟和不可見的靈性之物的能

力。因為雖然偉大的狄奧尼修斯説，在未來時代我們也

將和基督變容時在場的幾個門徒一樣「被可見的基督顯

現所照亮，我們將通過無情慾的和非世俗的心智參與理

性可知的光的恩賜，通過效仿上帝而達到與天上心智的

超心智統一」， 66但是，我們對基督身體上閃耀的光的接

受，不是只依靠沒有理性靈魂力量支撐的身體感覺活動

而實現的：因為只有理性靈魂力量能夠容納聖靈，我們

正是依靠聖靈才得以看見恩典之光。但是，那不是通過

66. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4: PG 3, 592C. 
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身體感覺而被感知的東西，已經不能叫做本來意義上的

感性之物了。神聖的神學家自己在我們剛才引用的話中

給一切有心智的人指出 ，他説，因為上帝的光

將在「未來時代」照亮我們，也就是説，那時候既不需

要陽光，也不需要空氣，也不需要此世界的任何東西了。

逍一點我們從受聖靈感動而作的經書中也可以得知：「那

時上帝將成為萬物中的萬有」 （林前 15:28) , 就是説，

我們那時將不需要感性之光，因為上帝對我們來説將成

為萬有，光也將成為上帝的光；因此，

的感性之光。此外， 「在神聖中效仿天使」這句話

（這旬話可以用全部三種方式來理解）表明，天使也接

受天上的光；假如這光是感性的，這怎麼可能呢？同樣，

假如這光是感性的，那麼將通過空氣看見它，就是説每

個人看見逍光是看得更清楚還是更模糊，不是憑着他的

德性高低或聖潔程度，而是根據空氣的透明度，因為

人像太陽一樣發光」 （太 13:43) , 所以每個義人看上去

哪個更亮或更暗，不是憑着他們的善良功德，

他們周圍的空氣是否純淨！同樣，未來時代的寶藏現在

和將來都是可以被感性的眼睛所接受的，但（使徒説）

這寶藏不僅是「眼睛未曾見過和耳朵未曾聽過」的，而

是通過自己思想的途徑闖人不可知領域的人所

「未曾想到的」。最後，假如迫光是感性的，那麼為甚

麼罪人不能看見迫光？或者，也許未來時代仍將有許多

障礙物、陰影和圓錐形物體會遮住天體的相會和循環周

轉，因此，為了永遠的幸福生活重新需要星相家的許多

辛勞嗎？

36. 但那時候身體感覺將怎樣接受非 的

感性之光呢？應當是通過聖靈的萬能力量來接受。被揀
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選的使徒正是通過聖靈才得以在他泊山上看見了這光，

當時這光不僅從聖子的身體中發出，而且從代表基督聖

父的雲中發出。不過，那時候身體也將成為靈性的身體，

而不是血氣的身體，如使徒所説 「所種的是血氣的身

體，復活的是靈性的身體」 （林前 15:44) ; 如果身體將

成為靈性的，那麼，有視力的心智也將通過靈性的視力

來感受上帝的光。現在很難石見我們有－個能夠自己存

在的心智靈魂，只是由於有死的、頑固的肉體的存在，

這個肉體使靈魂陰暗和沉重，主要是使人只能以身體的

外貌或其他幻象的形式來想象靈魂，這使我們不能知道

靈性的感覺，在未來時代則相反，那時，復活的眾人子

大使的尊嚴（太 22:30; 可 12:25 ; 路 20:36) , 他

們的身體彷彿將悄悄離開：身體將變得如此細小，乃至

不再像是物體，不會對抗心智 ，因為心智是向

的。因此，義人在那裏也就能夠用身體的感覺享受上帝

的光。

37 關於未來的身體與心智的自然本性有相似性，

－點我還能説甚麼呢 J 因為按照聖馬克西姆的觀點，

魂將「通過參與上帝的恩典而成為上帝，其中不再有任

何思想和感覺，同時不再有身體的自然活動，身體將按

照其加入神性的程度而與靈魂一起被神化，因此無論靈

魂還是身體都將成為統－的「帝， t帝的榮耀將勝過它

們的自然屬性」。 67這樣，正如我開頭説的，雖然士帝對

受造物來説是看不見的，但對他自己來説卻不是看不見

的，並且在未來時代他自己將不僅通過我們的靈魂，而

且神奇的是一一簪差將通過我們的身體而觀看，因此，那

時我們甚至可以通過身體感覺而明顯看見不可企及的上

67. Maximi Confossoris, Capita Theolog咽 et<Econom陴， II, 88: PG 90, 1168A 
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帝之光。這個偉大恩賜的保證和開端，

已經以神秘方式指示給幾位門徒了。超越一切語

切形象的上帝之光，怎麼能夠成為感性之光呢？在他泊

山

山上照亮使徒的光，

白嗎？

38. 不過，

的眼睛所能看見的，正如它曾

此屬靈人士的反對者在此也是正確的，

士以及和我們都是一致的一一－我是説，既然」:.

的感性之光，你明

肉體的眼睛看得見的，那麼， 的眼睛就看不

見呢？

感覺的

麼，或許靈魂是好的，但身體更好？實際上，如果身體

能夠接受上帝之光血靈魂不能，那麼靈魂豈不比身體史

壞嗎？如果是靈魂通過身體從能觀看士帝之光，

身體通過靈魂，那麼，物質的和有死的身體豈不比靈魂

更接近於上帝嗎？如果，一I:在他泊山

耀中顯現的預示，並且使徒得以用肉體的眼睛看見，那

內心純潔的人現在不能用靈魂的

帝顯現的保障？如果上帝之f不僅把我

們的本性一一出於對人的無限愛！一一～與自己的神性相

結合，接受了靈性化的身體和理性靈魂， 「出現在世間

並同人們交往」 （《巴錄書》 3:38) , 血且一一出於無限

的神蹟！一一－通過領聖體而把自己與我們每一個信仰者

交融，他還與我們人的存在合為－體，使我們成為全部

神性的殿， 「因為上帝本性一切的豐盛，都有形有體的

（西 2:9) 一－－那麼，難道他將來不會

用住存我們身上的自己身體的神性光輝照亮應分的參與
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者的靈魂，就像在他泊山上照亮門徒的身體一樣嗎？當

時，尚未與我們的身體融合的、具有恩典之光的源泉的

主的身體，從外部照亮了他周圍的門徒並通過他們的感

性眼睛在他們靈魂中實現了啟蒙；現在，當主的身體已

經與我們融合並活在我們之中，它就更應當從內部照亮

我們的靈魂。

39. 怎麼，難道按照《聖經》上説的（林前 13:12) , 

我們在未來時代不會「面對面地看見」那不可見之物嗎？

如果是這樣，那麼，這就意味着，現在，我們因為接受

了他的保障和預示，內心純潔的人就能看見他的心智的

和不可感知的形象。因為心智具有非物質的本性，類似

於光，可以説，它與原初的、作為萬物之起源和高於萬

物的最高之光相接近，這樣的心智竭力追求這存在之

光，在非物質的、緊跟不捨的、真誠的祈禱中義無反顧

地奔向上帝，在這－衝動中被改造成為具有天使的尊嚴

和像天使一樣被第一光照亮， 68顯現出它的本質固有的原

型， 69 自己發出神秘之美的光輝，這樣的神秘之美只有心

智的感覺才能感受到。上帝的歌頌者大衛在無限喜悅中

把嬗一偉大的神秘事件告訴了信徒：「上帝的榮美歸於

我們身上」 （詩 90:17) 。但約翰在《啟示錄》中給我們

揭示了美麗的真理： 「在勝利者從上帝那裏領受的白石

上寫着的新名，除了那領受的以外，沒有人能認識」（啟

2:17) : 這不是説沒有這塊白石的人就不能認識上面的

，而是説，如果一個人不帶着信仰去聆聽所獻身者，

那麼，他在這塊白石上甚麼也看不到，並且將認為真正

68. Gregorius Nazianzenus, Oratio 40, 5: PG 36, 364B 

69. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, 6: PG 3, 644BC; Maximi Confessoris, 

Epistola上 5; PG 92, 429AB. [俄譯有誤， PG92 應為 PG91 。一一編汁］
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的靜觀的存在方式是盲目的，不是説這種存在超越感

覺，超越作為某種神性黑暗的知識，而是説這樣的存在

方式完全喪失了任何存在的意義。並且，如果這個人除

了無知和不信外還善於惡語傷人，充滿混亂的思想，

麼都想做，不尊重神聖之物，那麼，他就不僅把靜觀的

存在方式作為現實中不存在的東西加以拋棄，而且會把

上帝的光照看作是魔鬼的想象。兄弟，你現在所説的這

些人就具有這個毛病。

40. 他們的最後結論是，上帝是看不見的，而光的天

使是撒但偽裝的（林後 11:14) 。他們甚至不能想象，
理先於偽裝，假如魔鬼生動地描繪了真實存在，偽裝成

光的天使，那就意味着，真的存在着光的天使，善的天

使，而光的天使通報的不正是上帝的光嗎？上帝的光的

天使是上帝的天使，因此上帝就是光；因為使徒所説的

不是「偽裝成明亮的天使」，而是「偽裝成光的天使」。

假如惡的天使只是偽裝成知識或德性，那麼就可以

出，上帝所賦予我們的光照也只是科學或美德；但是，

因為魔鬼向我們展現的是不同於知識和德性的幻想之

光，所以，心智的真正的上帝之光也不同於知識和德性。

正如幻想的、想象的光就是魔鬼的光本身，是黑暗偽裝

的光一樣，能夠照亮真理的天使的和類似天使的人之

光，就是上帝本身，上帝本身就是光，也作為光被看見，

並把純潔的心靈改造成光，因此，聖馬克西姆70和神學家

格列高利＂不僅把驅趕無知的黑暗的東西叫做光，而且把

靈魂的發光叫做光。逍種發光不僅僅是知識或德性，而

是超越於一切人的德性和知識的界限之外，關於這一點

70. Ma>timi Confessoris, Mys/agog比， 23: PG9l, 701C. 

71. Gregorius Nazian磾us, 佤atio 40, 5: PG 36, 364B. 
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你可以從聖尼爾那裏得知，他説· 「心智在自我凝注的

時候，看到的已經不是某種感性或知性之物，而是顯露

出來的心智能力和流淌着平安與喜樂的神聖光輝」。你

看見了，直觀領悟高於－切行動、生活方式和思維。你

聽見了，曾説過「心智直觀發出天上之光的自身」的那

位教父，現在明確地告訴你説，心智此時是被上帝的光

芒所照亮。你要相信他關於通往美好靜觀狀態之路的教

，他説「自我凝注的祈禱將會找到應當清醒堅持的祈

禱方式」 ，因為真正祈禱的人，他的心智與對上帝的祈

禱融合存－起，他被卜帝的光照亮。你還想請教這位神

的馬克西姆嗎？他説· 「達到了內心純潔的人，不僅

能夠認識低級的、依賴上帝的事物的本質，而且能夠

觀上帝本身。 J 72 

41. 馬克西姆説，「「帝在造訪純潔心靈以後，能夠

通過聖靈在迫心靈士寫下自己的又子，就像在摩西的石

版上樣。」 73那些霨易通過外部智慧來認識事物和 t升

到上帝的人，他們對此能説甚麼呢？保羅説，恩典的律

法首先「不是寫在石版上，而是寫在心版t 的」 （林後

3:3) , 與此相一致，大馬卡留斯見證説， 「心靈掌管人

的全部構成，囚此硝裏應當看看，心智和心靈中的全部

意念是否被寫上了聖靈律法的恩典」。 74那些認為我們的

內心不能領受上帝的人們，對此又能説甚麼呢? 我們再

來聽聽馬克西姆的話｀他依靠內心的純潔而得到知識的

光照並超越了知識，他説 「純潔的心靈把沒有物質形

象負擔的心智交給上帝，這種心智願意只以這樣的形象

72. Maximi Confessoris, Ca」,ita Theo/ogice et 邙conomim, IT, 88: PG 90, 116 ID 

73. Maximi Confcssoris, Capita Theo/ogiie et CEconomi囝， IT. 88: PG 90, l 16ID 

74. Macar晦 ;Egyptius, llomilia 15, 20: PG 34, 589B 
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作為自己的內 ，上帝成為明顓可

見的。」 75那些認為對上帝的認識只能通過對存在物的

識，而不懂得和不承認「帝的顯現（出現在人與上帝合

－時）的人們，對此又能説甚麼呢？然而

自己的體現者説 「不要從人那裏學習，不要從人的作

品中學習，而要從我們內心中發生的光照和豁然開

。」 76難道沒有物質形象負擔的心智、以上帝的形象為

自己內在標誌的心智，無力超越對存在物的認識嗎？

42. 然而，

法也要比使心智被印「「帝的神秘形象低很多，神學思

考同樣不如在光中看見上帝，史遠不如與上帝交流，就

像知曉不同於擁有一樣。 77談論士帝和遇見上帝不是－回

0 広丐網 FLLL 右血尹志,,;,;.向結苹声，當然是説出來的

，如果我們不僅想要保持知識，而

且想要運用和傳授知識的話；然後還需要各種各樣的推

理材料，以世俗事物為實例的比較和證據；這·-m或其

中的大部分，都可以通過觀察和聽而逐漸積累，所有這

一切都是周旋於此計的人們可以達到的，當然也是此世

的智者，甚至生活和靈魂不潔的人可以達到的。相反，

為了在自己內心獲得上帝，在純潔中投身於上帝，在人

性可及的程度上與上帝的最聖潔之光合一，我們只能依

高於自我的力量進行心靈和道德淨化，放棄一切感性

之物，超越一切意圖、判斷、推理知識，在祈禱中完全

獻身於非物質的靈性活動（能量） ，獲得高於知識的無

75. Maximi Confessoris, Capita Theolog陴 etCEconom國， 11, 82:PG 90, 1164A' 馬
克曲姆在此一宇亻、差地引用「荒野修士馬可的話心參見 Marci Eremi區， De

temperantla, 24: PG 65, l064 B 。

76. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 25: PG 88, 989A. 
77 參見本齿第·-論第二篇，第 34 節。
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知，讓這種無知中充滿聖靈之光，逍樣，我們將以不可

見的方式看見永恆世界的獎賞。你明白嗎？與這種無知

相比，充滿話語喧鬧的哲學顯得多麼低級，這種哲學的

原則－~是感性認識，而其各種哲學的最終目的一~是

並非在純潔中達到的和不清除慾望的知識。靈性直觀的

原則一—是用生活的純潔來換取的善，是對存在物的真

正的和可靠的認識，因為這樣的認識不是通過研究而發

現的，而是通過心靈的純潔，只有迴樣才能區分甚麼是

真的，是美的，是有益的，甚麼不是，而靈性直觀的最

終目的一一是對未來時代的保證，是高於知識的無知，

是神秘地參與神秘之物，是不可表達地看見，是對永恆

之光的神秘直觀和感受。

43. 如果你通情達理地聽，你就會明白，這未來時代

的光，也就是在基督變容時照亮門徒的光，現在也同樣

照亮了被德性與祈禱所淨化的心智。實際上，聖狄奧尼

修斯已經明確説過，在他泊山上顯現的基督之光美化和

照亮了未來時代使徒的身體。 78大馬卡留斯説：「靈魂在

與天上的光合一之後，現在就已經在自己的本質上被賦

予了神秘知識，而在復活的偉大時日，靈魂的身體也會

被天上的榮光所照亮」 79_他説「在本質上」，是為了

讓任何人也不要以為，被照亮（恍然大悟）不僅限於得

到知識和判斷；特別是對有靈性的人來説，他在本質上

由三部分構成：天上之靈的恩典，有理性的靈魂，世俗

的身體。再聽聽大馬卡留斯的説法． 「現在彷彿被刻在

內心的與上帝相似的靈性形象，到那時將使外部的身體

78. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4: PG 3, 592BC. 

79. Macarius 心gyptius, De libertate mentis 23-24: PG34, 957B 
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也成為似上帝的和天上的身體」凸°還有：「與人類和解

之後，上帝正在重建還在肉體中的真信的靈魂，使它能

夠感受天卜的光，並通過上帝的恩典之光使它的心智感

覺重新富有洞察力，然後使他的身體披上榮光J ; 8! 還有：

「在逍裏基督徒的靈魂能夠與怎樣的寶藏和奧秘合一，只

有那在經驗上用靈性的眼睛看見追一切的人，才是清楚

的；但在復活的時候，身體本身也將能夠獲得這一切，

見逍一切，彷彿掌握造一切，因為身體也將成為靈」。 82顯

然，使徒在他泊山上看見的上帝之光，與現在純潔的靈

魂所看見的士帝之光，以及未來永恆幸福的本質，這都

一種東西。難怪偉大的神學家大巴西流把主變容時

的他泊之光叫做基督再次來臨之榮光的預示， 83而在另一

個地方則明確地説，那時「彷彿是某種上帝的光通過透

明的障礙物，也就是基督的人性肉體在照耀＿它的神

聖力量照亮了那些具有純潔的心靈之眼的人」。難道這

不就是在他泊山上忽然閃耀的光嗎？這光甚至被肉眼所

感知，正如主希望的那樣一一懂；這光從基督身上就像從

太陽身上一樣發出耀眼可怕的光芒，照亮「內心純潔這

的心靈的時候，難道這些人沒有看見造光嗎？「假如那

時我們也在他們中間，那麼我們就會敞着臉觀看主的榮

光」 （林後 3:18) 。我們在這裏很好，我們將和這位做

祈禱的偉大聖徒一起祈禱。

44. 那時純潔的人曾看見從基督肉體中向我們顯現

的偉大之光；他們現在如何看見這光，我們怎樣才能看

80. Macarius /Egyptius, De lihertate mentis 23-24: PG34, 957CD. 

81. Maca血s /Egyptius, De tihertate mentis 26: PG 34, 960A. 

82. Macarius 庫gyptius, Homilia, 5, JO: PG 34, 516AB 

83, Basilius Magnus, Homilia in Psalmum, 29: PG 29, 400CD 〔俄譯注如此，應有

誤。該位置應為 Homilia in Psalmum, 44' 見上文注 56• 一一編注l
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見 關於這些你如果願意可以向眼光敏鋭的人了解。

我向他們學習了，用大衛的話説，我「亻自，因此就説了」

（詩 116:1) , 還應當補允一句使徒的話． 「我們信，所

以我們説話」 （林後 4:13) 。一個人如果為了福音的生

活而拒絕獲取財富、人間榮耀和肉體滿足，通過服從具

有「基督長成的身量」 （弗 4:13) 的人而堅守道一拒絕，

這個人就能看見自己身上越來越燃起無慾的、神聖的

愛，他將在神奇的熱情中迷戀士帝和與上帝的合一。

種愛籠罩他的全部，迫使他深入研究和考察－切身體活

動和心靈力量，看看其中有沒有某種有助與上帝交流的

東西。於是，他通過詢問有經驗的人，發現或了解到，

存這些身體行為和心靈力量中有許多東西是與理性格格

不入的，某些行為雖然是理性的，但很少能超越感性，

而看法和想法雖然是理性的能力，但他猜測，它們畢竟

是和感覺的冇儲，也就是和想象相互關聯的，此外，它

們是依靠屬血氣的器官來實現的，對此使徒保羅説：「屬

血氣的人不領會上帝聖靈的事」 （林前 2:14) 。於是，

他就去尋找超越這一切的心智的和不與低級能力相混淆

的生活，牢記智慧的神學家尼爾的話： 「即便心智高於

身體直觀，他還是不能完全看見上帝的地方，囚為它在

這種情況下畢竟仍然是在進行思維認識活動，依舊停留

在變動不定的和九花八門的意念中」， 84還有：「進行各

種空洞思考的心智遠離上帝」。 85

45. 他從偉大的狄奧尼修斯那裏和榮耀的馬克西姆

那裏知道，我們的心智一方面具有思維力量，可以依靠

力量來認識知性事物，另一方血則具有超越於思想

84. Evagrius, Caput, 57: PG 79, 1180A. 

85. Evagrius, Caput, 56: PG 79. l I 79D-l 180A. 
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本性的統一能力，借助造種能力，心智能夠與超越界限

之物統一起來86一一於是，他開始尋找這種最高的』唯一

完善的、完整的和不破碎的存在；這種存在彷彿諸形象

的理式，它把我們像爬行動物一樣曲伸不定的思想運動

（一切其他知識都是建立在這一運動基礎上的）加以規

範和整合。雖然心智下降到意念，並通過意念下降到複

雜多樣的時候，擴展到全部活動＼能量）之中，

外的、當心智自身在發揮作用的時候，

高級的能力，因為它能夠自己

的世俗生

，脱離各種各樣

比駕馭馬更高的能力－

樣，不僅在卜馬之後具有這個能力，而且他在馬士或在

車上也可以行使道個能力，如果他自己不把自己的全部

都投入駕馭馬的話。假如心智不總是完全投身於低級事

物，它也能夠開始進行自己所固有的活動並確信其正確

性，雖然要比騎士更困難，因為心智在本性上是與身體

相聯繫的，是與身體的知覺及來自世俗生活的各種身體

狀況相混淆的。但是，心智在達到

動一一而這就是訴諸自身和持守自

自身之後，他就也能夠與上帝合一了。

有的活

中超越

46. 因此，誰想要在愛中追求與上帝合一，他就將逃

避一切依賴性的生活，選擇修道的和孤獨的生活，遠離

一切留戀，努力做到沒有忙碌與操勞地住在難以達到的

靜修殿堂。在那裏，他一旦也可能使靈魂脱離一切物質

桎梏，他就會把自己的心智與對上帝的連續不斷的祈禱

聯繫起來，而一旦通過祈禱使自己回到自己，他就能找

到通往天國的新的神秘道路，這投入者的神秘沉默彷彿

86. Ps叩do-D叩ys, De divinis nominibus, VII, I: PG 3, 856C: Maximi Confcssoris, 

Cmnmemaria: PG 4, 344A 
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是難以察覺的黑暗，這時，他就通過心智把自己與迫條

道路緊密聯繫起來，於是，他將帶着完全寧靜和真正沉

默中的無可表達的甜蜜享受，飛升到全部受造物之上。 87

當他完全走出自己和完全歸屬於上帝之後，就看見了

帝的榮譽和直觀到上帝的光，這光是感性知覺本身完全

不能達到的，是被賦予純潔無暇的靈魂和心智的神聖恩

賜，沒有造－恩賜，心智即便擁有心智的感覺，也不能

看見上帝和與高於理智者合一，正如肉眼沒有感性之光

就甚麼也看不見一樣。

47. 既然我們的心智可以超出自己的界限並以這種

方式與上帝合一（但這只能是上升到我們自身之上） , 

那麼，上帝也會向外走出自己，與我們的心智合一，但

這只能是上帝的下降，他「彷彿由於對愛的着迷和由於

善的豐沛而從自身中走出來，從自己不可企及的高處走

下來j , 88在超理性的統－中與我們結合。 89上帝將在自

我降低中與我們和與夭使合一，關於這一點聖馬卡留斯

也教導過我們，他説： 「偉大的超存在者由於自己無限

的善而降低自己的身份，以便與自己的理性造物，也就

是與聖徒的靈魂以及與天使合一，遁樣做是為了使他們

能夠通過他的神性而加入不死的生命。」 90這樣，既然上

帝已經下降到肉身，下降到有死的身體（羅 7:24) , 並

且是以十字架之死的方式（腓 2:8) , 那麼，難道他就不

能再下降到如此地步，以便能夠除去掉落在亞當犯罪後

87. Pseudo-Denys, De mystica theologia, l, l: PG 3, 997; Pseudo-Denys, De divinis 

nominibus, IV 13: PG 3, 712AB 

88. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, TV 13: PG 3, 712AB. 

89. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV 13: PG 3, 7 l2AB; Maximi Confessoris, 

Ambiguorum Liber: PG 91, 1413AB. 

90. Macarius JEgyplius, De elevatione mentis 6: PG 34, 893 C 。參見本書第一論，
第三篇，第 3 節。
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之靈魂上的黑暗蓋布，並讓這－靈魂分享自己的光嗎？

48. 你們是不信的人，還促使他人走向不信，你們是

盲人，還想充當盲人的嚮導，你們遠離上帝，還把他人

也從那裏拉走，你們看不見上帝，因此就讓他人相信上

帝不是光，你們不僅讓自己的眼睛背離光，投向黑暗，

而且把光叫做黑暗，當上帝的下降想達到你們的時候，

你們卻使上帝的下降毫無成果。假如你們相信教父的

話，你們就不會如此墮落，因為誰聽了聖徒的話，他就

會開始不僅虔敬地對待超自然的天賦本身，而且甚至虔

敬地對待其中有爭議的東西，因為，正如荒野修士馬可

(Mark the Hermit) 説的，「有一種沒有經驗的人所不知

道的恩典，既不能詛咒它，因為有可能是真理，也不能

接受它，因為有可能是錯誤」。 91看到了嗎？有一種區別

於信條真理的真正恩典，因為在信條真理中難道有某種

有爭議的東西嗎？顯然，存在着超越於知識之上而起作

用的恩典，為了這一恩典，把沒有體驗過的東西叫做錯

誤是不虔敬的；難怪聖尼爾建議請求上帝對類似的東西

進行解釋，他説： 「要堅持不捨地祈禱，以便讓上帝把

你從他那裏看見的東西做更多的開示，如果沒有看見甚

麼，就請他從你身上儘快趕走錯誤。」教父們還毫無隱

瞞地告訴我們，真理和錯誤都有哪些特徵。「錯誤雖然

假扮成真理的樣子，雖然穿着亮麗的外衣，但它不能做

出任何善的行為：不憎恨俗世，不鄙視俗世榮耀，不迷

戀天上之物，不消除意念，不帶來精神的寧靜、平安、

喜樂和謙虛，不中止享樂和情慾，不造成高尚志趣；因

為這一切都是恩典的作用，是與錯誤的成果相對立的。」

有人根據自己的長期經驗也已經列舉了心智直觀的特

91. Marci Eremi區， Op,,sculum, II, 26: PG 65, 933D. 
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微，以便根據它的作用來令人相信，比如説： 「從它的

作用中你就能夠辨認出，在自己靈魂中閃耀的心智之光

是上帝的光還是魔鬼的光」 92 以便既不把壓迫錯誤的

人認為是騙子，也不把錯誤看作是真理。

49. 但可靠的光的永恆恩典不是在此時代被賦予

的；一位聖徒説， 「誰若迫麼説，他就是貪圖私利者中

的一員」。可以看看，這樣一些人多麼遠離真理，陷入

迷途，他們由於人性的某此不完善血把得恩典的人十叫

做迷途者，忘記了約翰．克利馬科斯的話，只有天使才

能不陷人罪孽，人則不能， 93還有，「有些人由於自己的

錯誤而克制自己，把自己的墮落作為恩典臨近的原因」。

因此，在人那裏應當尋找的不是天使的無慾，而是人的

無慾，按照同一位聖徒的説法， 「這種無慾的臨在可以

根據一個人被神秘之光所充滿和對祈禱的無言嚮往來辨

認」。還有： 「靈魂只冇完仝擺脱感件的依賴件，才能

看見上帝的光，而關於神聖經書的知識一一撻［種知識在

多少人那裏是與感性結合在一起的！」還有： 「軟弱的

靈魂從別人那裏知道上帝造訪它們，而完善的靈魂則從

聖靈的臨在知道上帝的到來」，還有｀「在初學者那裏，

看他們是否跟從主，證據是謙虛的增長，在中途者那裏，

證據是遠離爭論，在完善者那裏，證據是上帝之光的增

長和豐沛」。 94

50. 順便説一旬，如果逍光不是靈性的並能給予知識

的，如教父説的那樣，而是如我們剛才聽到的，知識和

知識的豐富是合乎神意的完善的特徵，那麼，所羅門的

92. Macarius 汜gyptius, De patienlia 13: PG 34, 876B-D 

93. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 4: PG 88, 696D. 

94 類似的説法參見約翰克利馬科斯的J述著作，第 1 、 26 、 29 階 PG 88, 640A. 

1013A, 1033A-D, 1488C 。
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生活就將是比自古以來全部聖徒的生活都更加完善和更

加合乎神意的；也必須用同樣的説法來説那些以其豐

的智慧令世界驚訝的希臘人。然而，約翰．克利馬科斯

則想要表明，天上的光對某些初學者也是發亮的，雖然

是朦朧的，而在完善者那裏有時也有謙虛的增長，雖然

是另一種、不同於初學者的謙遜。約翰．克利馬科斯還

補充説： 「渺小之物在完善的人那裏並不渺小，血偉大

之物在小人物那裏則不完全是完善的。」 95但是，上帝的

恩典對小人物也會慈愛地顯現，這一點你在聽了令人驚

奇的狄亞多斤斯的話之後就會得知，他説 「通常在開

始的時候恩典非常明顯地以自已的光照亮靈魂，但在修

煉鬥爭的中期，恩典大部分都在不知不覺地起作用。」 96

按照聖尼爾在充滿靈性的時候所説的， 「聖靈同情我們

的無能，甚至會造訪不潔的我們，如果發現我們的心智

哪怕只是在向它祈禱，它就會進入我們的心智中，趕走

心智周圍的意念和空論的全部武裝」。 97大馬卡留斯則

説： 「善的上帝出於自己對人的極度之愛，給予請求者

所求的東西，誰在努力做祈禱，甚至在其他美德中都沒

有表現出類似的盡心竭力，上帝的恩典有時就會造訪

他，根據他尋找上帝的程度賦予他快樂祈檣的禮物，儘

管他會失去一切其他財富；當然，不應當因此而貶低這

些財富，但應當通過經驗和修煉使不馴服的心順從上

帝，努力獲得自己的美德，因為到那時來自上帝的恩典

將會在內心增長，同時帶來真正的謙遜，真正的愛和人

95. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 26: PG 88, 10338 

96. ,~ 血)lOX¢OTHK疝CKHH. 「naBhI 69: Diadochus Photicensis, Capitula, ed. des 

Places, Paris, 1955, p.129 

97. Evagrius, Caput 62: PG 79, l 180C. 
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所力圖找到的全部美德。」 98

51. 教父教導的含義不是很清楚嗎？聖徒繼續進行

上帝的房屋建築，他不因為還沒有建牆就拆毀地基，也

不因為牆上還沒有蓋屋頂就拆毀牆。因為他根據經驗知

道和明白，天國在我們心中彷彿是種下的芥末種子，它

比所有其他種子都小，但到最後它的生長將超過靈魂的

全部力量，成為天上飛烏的可愛居所（太 13:31-32) 。而

你所説的那些人，他們輕率地進行評斷，他們由於沒有

經驗而不承認能夠帶來益處的兄弟所擁有的東西，他們

不知羞恥地攫取了上帝評斷的權利，他們看着一個人彷

彿能夠獲得恩典，他們就宣佈此人應得恩典，另一個人

不能。然而只有主才有權評斷誰能得到自己的恩典，既

然主已經接受了人，那麼， 「你是誰，竟論斷別人的僕

人呢？」使徒如是説（羅 14:4) 。

但是，下面，我們在回到開頭的內容並稍加補充之

後，我們將終止這段冗長的講話。

52. 誰若不相信這一新恩典的偉大奧秘，不帶着希望

期待神化，他就不能鄙視肉體享樂、金錢、財富和人的

榮譽，如果他也能這樣，那麼他馬上就將被傲慢所籠罩，

彷彿他已達到完善，於是他就會滑落到不潔者的行列

中。相反，誰若期待恩典，那麼，他即便已經達到了全

部美德，在別人看來已經達到了不可企及的最高完善，

但他還會認為自己完全沒達到甚麼（腓 3:13) 並且更加

謙遜。他有時想着先前聖徒的卓越偉大，有時想着上帝

對人的無限慈愛，他會悲傷和哭泣，重複以賽亞的話：

「我真不幸！因為我是嘴唇不潔的人，又住在嘴唇不潔

98. Macarius 疝gyptius, Homilia 19, 6磁8: PG 34, 648BD; De libertate mentis 18-19: 

PG 34, 949D-953A. 
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的民中，又因我眼見大君王萬軍之耶和華」 （賽 6:5) 。

但這不幸本身卻能增加靈魂的純潔，恩典之主會慷慨地

給予它安慰與光，因此約翰．克利馬科斯根據自己的經

驗教導説： 「不幸的深淵看見了安慰，內心的純潔接受

了光。 j 99的確，只有內心的純潔才能接受這光；而人們

關於上帝所説的和所知道的一切，也將容納不潔的心。

顯然，迫光高於知識和語言，即便有人把這光叫做知識

和理解，因為聖靈給靈魂賦予了理解力，那麼，在此所

説的也是另外一種類型的理解，是屬靈的理解，

解甚至是那些只有信仰的心卻沒有用行為來淨化心靈的

人所達不到的。難怪這純潔心靈之光， 、自己

可見的上帝這樣説： 「內心純潔的人有福r, 因為他

們將看見上帝。」假如這看見就是知識，是我們這些不

潔的人也擁有的知識，那麼這福還有甚麼特別的呢？被

上帝的光照亮的聖徒很好地定義説，上帝的光不是知

識，而是「不可説的作用，是以不可見的方式看見的東

西」 ，因為不是感性的，是「以不可知的方式被思考的

東西」 ，因為不是知性的。

還可以補充許多；我只是擔心甚至我剛才補充的這

些都是徒勞的。按照同－位聖徒的説法， 「誰想要用

向沒有看見上帝之光的人解釋對這光的感覺和這光的

作用，他就像想要用語言給沒吃過蜜的人傳達蜜的甜一

樣」。不過，我還是對你説了煊一切，以便使你知道我

們忠實於教父格言造一實情，你在下面可以讀到迫些格

言的片段。 100

99. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 7: PG 88, 813B. 
100 帕拉馬斯手稿中沒有保留煊些教父格言。
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硏究和反駁哲學家貝爾拉姆反對神聖

靜修者的著作。甚麼是真正修士應當

追求的拯救知識，或反對認為外部科

學知識是真正拯救知識的人

l. 沒有甚麼東西比謊言更可怕，沒有甚麼東西比虛

假見證更沉重一—但這只是對誹謗者來説的，而不是對

遭受誹謗之苦的人來説的；後者常常因受誹謗而更加

，因忍耐而得到天上的獎賞，而「一切説謊言的，

必滅絕他們」 （詩 5:6) 。但是，當打劫者像被打劫者一

樣叫喊，誹謗者像被誹謗者一樣哭泣並抱怨受害者和無

辜者的時候，還可以想象比造更惡的嗎？還有甚麼樣的

譴責是他不當受的呢？即便他不會馬上受到譴責，但他

「在上帝公義審判和啟示的日子為自己積蓄憤怒」

（羅 2:5) 。想到那位來自西西里的哲學家，外部科學的

鼓吹者，我就為他擔憂。看見他身穿修士服裝，我曾經

很高興，暗自以為，他會做出智慧行為，在經過神聖科

學階段之前和我們的這樣一些最優秀的修士很相近，

牝修士與其他所有人不同，他們在靜修中把自己的生命

獻給上帝·我推斷，他對我們來説將成為遣樣一位文：!:' 
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用主的話來説，他就像一個能展現舊學與新知的寶藏。

然而，一切實際情況卻恰好相反，這個我曾抱有良好希

望而為之高興的人，現在令我真心地惋惜。他結交了我

們的幾位修士，並且是最普通的修士，裝作學徒的樣子，

但後來和他們斷絕了往來，宣佈自己對他們的譴責，並

開始寫反對他們的文章，在其中大範圍地毫無克制地責

駡他們。這些文章他不敢在這些修士面前講，而是對自

己的聽眾和在他周圍喧鬧的年輕人講，勸説那些願意否

定教父思維方式的人和那些都沒有靜修生活經驗的修

。這種傳聞四處散播，説靜修者堅持一些無可忍受的

信念；他給逍些靜修者起了一個最低卜的名字，叫做肚

臍心理者，把他們主張的所謂異端叫做肚臍心理學。他

沒有提及受譴責者的任何一個人的名字，同時斷定所遇

見的是我們修上中最強的，他以此來肯定所有人都是被

懐疑者。

2. 於是我開始自己尋找這些文章。但是他如此努力

地使這些文章不讓我們中的仟何一個人看見，乃至不把

文章交給與我們稍有來往和到過我們這裏的人，如果這

些人想看，必須首先發誓不把文章給任何一個修士看。

不過最終，他的這些在黑暗中迷失和逃避啟示之光的

詞，還是沒有逃過我們的手。得到這些文章之後，我讀

了其中的一部分，發現其中沒有一旬正確可靠的話，全

是謊言和精巧的誹謗。確實，他在這些文章中説，他所

譴責的修士教導他説《聖經》是完全無益的，對事物的

認識是惡，上帝的本質是感覺上看得見的，要達到這種

看見還需要進行某些感性的觀察、活動和操練。他把這

一切叫做肚臍心理學，按照自己的想象宣佈這是魔鬼的

學説，自封為唯一正確的教導者，然後，他就大談心智
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祈禱和神聖之光，設定靈性上升的等級和認知上帝的標

準，他確認，這裏所進行的完善大部分來自外部科學和

科學工作，因為造一科學是上帝的禮物，就像先知和使

徒的恩賜一樣。

3. 他的文章就是這樣，當他了解到我們的反駁之

後，他還構想和説出了許多更壞的東西。但他突然非常

害怕，在教會面前同意不傳播自己的文章，把它們作為

罪惡誘惑的原因而拋棄和完全銷毀。由於他因為自己的

講話而受到了公正的譴責，他也讀了某些我們反駁他的

，發現不可能迴避我們的反駁，於是，他羞愧難當，
重新坐到桌旁，在自己的著作中刪除了某些東西，修改

了某些東西，「肚臍心理者」追個稱呼完全刪掉f一一超［

是一個空洞的名稱，沒有任何內容，不能用於任何對象，

就像「山羊鹿」、「馬人」這樣的虛構名詞一樣，而他

先前所説的魔鬼之物，現在叫做自然之物，仍然不知何

故。在我們的著作中他不敢進行爭論的地方，他就略過

去，彷彿完全沒有讀到，而竭力誹謗歪曲另一些部分，

還自己抱怨，彷彿自己是被誹謗者。現在他已經不把自

己的著作託付給他的所有朋友，而只給少數最親近的朋

友。其中之一認為自己有義務把逍些著作轉交給我，他

發現其中有欺騙和謊言，請求我站出來，按照順序反駁

全部謊言，儘可能恢復那些不可能被偽學説壓倒的真理

的光芒。我認為應當聽從逍一虔誠的請求，再次竭盡自

己的全部力量維護真理和正義，下面我像以前一樣，從

道位哲學家關於科學和空洞的學識的論斷開始。

4 他是從這種觀點出發的。「哲學也和健康一樣，

在同等程度上既是直接來自上帝的恩賜，又是通過我們

的勞動獲得的。正如健康來自上帝的恩賜，但它不是別
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的，正是通過治療達到的，智慧也是這樣· 它是主賜f

先知和使徒的，同時，主也把受聖靈感動者所寫的《聖

經》和哲學科學賜予我們，我們借助這些可以尋找煊－

智慧和找到它。」迫裏還沒有任何可怕的東西，雖然他

把兩種差別無比巨大的東西等同起來：因為上帝甚至能

醫治無法醫治者，「帝能讓死人從棺木裏站起來，而他

賦予先知和使徒的智慧是天父的聖言，是永恆的神聖智

(Co巾面 ，正如使徒保羅説的：「他（基督）對我們

來説成為來自L帝的智慧」 （林前 1:30) ; 外部科學的

智慧，正如醫生的治療技巧一樣，其與士帝智慧的區別，

不亞於希臘人與先知的區別，或者基督的門徒或耶穌基

自己與加侖和希波克拉底 1的［華別。在我看來，把類似

的東西看作等同，就等於把螢火蟲看成是太陽，因為它

們都能在空中發光。

5. 不，他説、 「包含智慧的靈感經書和外部科學的

哲學具有同一個目的，要達到同一種東西：揭示真理，

因為真理在萬物中都是－個，當初上帝直接賜予使徒的

真理和我們在勞動中取得的真理是同一個，哲學科學也

通往上帝賦予使徒的真理，有助正確無誤地把偉大的神

聖象徵歸結於它們的非物質原型」。聽了關於聖靈的創

造性智慧與外部科學的哲學完全相容這樣的説法，並且

是從這些人那裏聽説的，他們外表上與我們持有同樣的

信念，並且指責我們對他們的反對彷彿是在反對志同道

合者——在聽了這樣的説法後，哪一個知道這些東西之

間的仝部差別又具有健全思維能力的人，不會憤怒呢？

難道士帝的奧秘的解釋者尼薩的格列高利 (Gregory of 

l 加侖 (Galen, !29/131-200/210) 和希波克拉底 (Hippocrates, 469-399BCE) 

皆為古希臘羅馬時代的箸名醫牛。
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Nyssa) 的話不是可信的嗎？他説，一個真理是「無子女

的和無成果的」，在長期的分娩之痛以後沒有任何成果，

不能通往知上帝之光，然而靈性的真理則是豐盛的和多

果實的，它所產生的f女不是兩鬥個，像多胎動物那樣，

干個，把它們從可怕的黑暗帶向上帝的

神奇毌界，正如我們從《使徒行傳》中得知的那樣（

4:4) 。 2難道外部科學的真理亻、是值得懷疑的和與謊言相

混淆的嗎？因此這種真理遲早要被推翻，追－點是他的

迫隨者也應當承認的，而另

話來説（路 21:15) , 

見的｀

的真理對我們 ｀有益的、

拯救性的，而外部智

的， 、但卻永遠也找不到的耳坤。

怎麼能説，我們可以通過迫兩條不同

理呢？

6. 在把外部科學的哲學屮運用

命必需之物的時候，

時候，如果我們失去了理解《聖經》的唯

，我們很快就會偏離正確道路，

把哲學知識變成和改造成有益的知識。

帝話語的

一次

，而它 的善也能夠使不真的

善。用一個稍遠徨k的比喻＿就像火和光的天性，

使周圍的 切都具有火的外貌和光的外貌。怎麼能説神

2. Gregorius Ny'Ssenus, De 玠ta Moysis. 2: PG 44. 329B. 
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聖信仰學説和希臘科學給我們帶來的智慧是同一種類型

的智慧，並且是與使徒的智慧相符合的智慧呢？因為使

徒的智慧曾經短暫閃耀，就普照了無邊宇宙，揭露了外

部智者的非智慧，讓無信仰的人放棄了自己的簡單，從

無神的迷途走向虔誠信仰。難道真理在道裏和那裏都是

同一個？任何一個人都將看到遁些論斷的荒謬性，如果

他按照教父觀點來看待外部科學，然後嘗試把它們同聖

靈學説做比較並將其歸屬於上帝的靈性恩賜的話。上帝

既賦予我們靈感學説，也賦予我們艱難的瑣事，以便我

們通過這些瑣事獲得先知和使徒的智慧。靈感學説與瑣

事有甚麼共同之處？靈感智慧與一切關於天體的真理有

何關係？但哲學家甚至不是把這一真理，而是把哲學科

（也就是虛假學説的無益的、極端的體現）與靈性的

上帝智慧相提並論。

7. 當然，説外部哲學本身通往對存在物的認識，這

種説法不是完全錯誤的；外部哲學在某種意義上具有真

理性。然而，這不是士帝直接給予先知和使徒的關於存

在物的知識和智慧．後一種知識是聖靈，但還從未聽説

埃及人、迦勒底人、希臘人與聖靈有甚麼關係。按照次

經的説法，「學説的聖靈」與罪孽行為和意念相去甚遠，

「它不會進入狡詐的靈魂，不會住在受罪孽奴役的身體

中」 （《所羅門智訓》 1 :4-5) 。亞里士多德達到了比所

有人都高的哲學學識，但神學家們稱他是狡詐的人， 3的

確，在他身上難道可以找到一點哪怕是肉體純潔的特徵

嗎？哲學知識甚至住在與一個母親和她的兩個女兒同居

的普羅提諾 (Plotinus) 的身體裏。如果誰艱難地和盡心

盡力地研究先知和使徒的著作，他也同樣還遠遠沒有獲

3. Gregorius Nyssenus, Contra Eudomium, 1: PG 45, 265B 
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得使徒的智慧，正如眼睛看到了陽光和月光，但遠不等

於眼睛成為太陽和月亮一樣；只通過研究先知，我們自

己還無論如何不能成為先知。使徒的智慧通過少數獲得

的人，在很短時間內就用福音之網籠絡了宇宙

並把它提升到天上，但全部哲學的智者，無論他們有多

少人聚在一起竭盡全力，也不能把哪怕世界的一小部分

從罪孽的深淵里拉出來。

8. 甚至我們從《聖經》中獲得的知識，即便它距離

寫《聖經》者的智慧還無限遙遠，但它也無論如何不等

同於外部科學所達到的知識。難怪我們在關於事物的起

源、構成、分解和轉變，關於每種事物所固有的優點的

判斷中，與外部智慧都有分歧，在其他-·t{」問題上也很

少例外。上帝的智慧首先力圖知道， 良、純

全、可喜悅的旨意」 （羅 12:2) 是甚麼，而這種訴求是

與外部哲學科學格格不人的，正如總是盯着地面的愚昧

無知者不可能去查看天體的美麗秩序一樣。力圖研究上

帝的意志．認識每一個上帝創造之物，按照上帝的意志

與每個受造物交流一一這人便知道事物的原因和根據，

擁有世間萬物的知識，他才是真正的哲學家和完善的

人，按照所羅門的話説，「你當敬畏上帝，謹守他的誡

命，因為這是人的全部所在」 （傳 12:13) 。遁樣的人所

擁有的已不是可疑的智慧，因為他的理性已得到他的生

命的見證，而他的生命是不可推翻的，其自身就帶着良

心的見證（林後 1: 12) ; 此外，這樣的人也在聖靈神秘

降臨和顯現中得到上面的支持。

9. 相反，誰從外部智慧積累信念，即便與某種真理

有關，但由於他只是把語言作為自己的證據，總是反對

另一種語言，因為語言總是與某種東西作鬥爭，因此他
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只知曉脆弱的智慧。他有時候會自相矛盾，並且，當他

證明關於同一個東西可以做出相反的判斷的時候，他就

會沾沾自喜和傲慢起來；這樣，他所具有的和給予別人

的知識，是動搖不定的和變動不居的知識，造種知識使

心靈思維的靈活性和分析能力如此偏離「正確方向，乃

至已經不可能在確切意義上把迫種智慧的擁有者叫做理

性的人，更不能叫做靈性的人。難道以造樣的智慧為根

據的人，將能看見基督教會神聖象徵的非物質原型，像

這位希臘科學的騎士所認為的那樣嗎？而研究和履行上

帝意志的真正哲學家，他的思想是有積極作用的，他的

活動是有合理意義的，他通過行為來證明自己思想的可

靠性，並且達到了」里「牛的完滿，因此，他已經能夠從對

神聖象徵的分解上升到原型的統－完整性，把這些神聖

象徵提升到神聖的完滿性，他自己也被迢些象徵所神聖

化。於是，他通過憲性祈禱有時可以獲得完善的洞見和

上升。

10. 還能説我們通過外部科學就能夠獲得那種上帝

自己直接賜予先知和使徒的知識嗎？如果我們擁有的最

好的束西是關於存在物的知識，而通往煊種知識的途徑

是哲學及其科學，如果《聖經》提供的只是迫－知識的

象微，而帶領我們認識這些非物質原型的，如蚯位哲學

家所認為的，還是哲學學説，那麼，這些舉説將是我們

的最高知識，甚罕高於《聖經》．正如原型的真理高於

象微的真理一樣，如果不高於《舉經》，至少不低於《聖

經》，如果我們擁有的最好的東西是真理，那麼，

所能做的不正是帶領人走同和提升到逍一真理嗎？因

此，靈感的《聖經》應當賦予我們某種遠遠高於對事物

的認識的東西，因此《聖經》的具有神聖作用
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遠 ，因為哲學科學本身不能使人接近於和

上升到高於知識的幸福。怎麼能説醫術和上帝所給予的

是同樣的健康呢， 4哪怕是在最遠的意義上？

不能發現， t帝的醫治，也就是最高智慧，主要觸及的

，而人的發明雖然能給予身體以微小的幫助，但

當死亡要毀掉醫生所治療的身體的時候，醫治本身將成

11. 但在宣佈自己知曉真理之後，

説： 「有這樣兩種與我們有矛盾的人，

只會引起混亂和紛爭，而另

媚

的誹謗，因為他説的

人是反對我的箸作的。 5不是螠樣的，我們不記得在我們

的靜修者中有任何一個人不是在學會識字以後就勤奮閲

，而另外一些不識字的人也很快就能背誦

經》的大部分內容。 6因為這是無可置疑的，所以，

認為，這位哲學家所説的是教父，因為有亻立教父説

勞動成果，而不是文字體系」 二另..位教父説「沉浸於

窄洞閲讀的人， ` 1
」 「為

了認識｀而不是由於內心悲傷而閲讀的修土．，獲得

」。不過，無論是反對靜修者，還是反對教父，

此哲學家的這些話都是明顯的誹謗，因為類似的話説出

來完全不是在貶低《聖經》。教父知道具有拯救作用的

4 參見本書第·-.論，第 4訂弓第 4 節

5 也就是反對本書第 論中的第，篇 或反對我給貝爾拉姆 (Barlaam) 的第

封信和第二村信，

6 這樣的知識，牡別是（詩篇》 在中 ti「紀不識字的民眾中非常流行，直到如

今 3 在我們屮山「 許多修十還能背誦仝部《甲銲》或其中的人部分，以及

全部次序 3

7. Jorumis Climacus, Swla Paradisi, 27: PG 88, JI I 6C 
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是行動，而不是知識，並學習使徒的話説，得救的不是

知道律法的人，而是踐行律法的人（羅 2:13) , 他們也

用這些話教導學生。

12. 我清楚地記得，在説了應當「棄絕」外部智慧中

的一切虛假有害的東西之後，我曾繼續説，外部科學所

取得的知識， 「無論如何不能叫做靈性的禮物，而只是

自然的禮物，這個禮物是我們通過自然從上帝那裏獲得

的，是通過勞動才能增長的，這一點＿也就是如果不

努力誰也得不到它－－－證明了造一禮物的自然性，而不

是屬靈性；但是，真正意義上的上帝的禮物（它是聖靈

賦予的，而不是自然賦予的） ，是我們從上面得到的神

聖智慧，它甚至能把漁夫變成雷霆之子」。 8的確，正如

「大地和住在其間的萬物都屬於上帝」 （詩 24:0 , 但

上帝的子民卻很少（儘管萬物皆為上帝所造）一樣，知

識是上帝賦予的，但卻很少有人得到上帝的屬靈智恙，

雖然一切來自上帝的東西在本性上都是有理性的和能夠

掌握科學的。道樣，把關於科學知識完全不是上帝的禮

物道個論斷歸咎於説這一禮物具有自然性的人，道難道

不是明顯的誹謗嗎？自然是誰的禮物，難道不是上帝的

嗎？我們怎麼會不認為我們所説的通過自然而來自上帝

的東西，也是上帝所賜予的禮物呢？

13. 不僅如此，他後來還力圖證明，確切地説，是空

口無憑地讓人相信，他自己是與聖狄奧尼修斯 (St.

Dionysius) 思想一致的，而我們則不是。這裏又是誹謗，

是在證明他用自己的力量無論如何也不能證明的東西。

他説： 「你之所以和神聖的狄奧尼修斯不一致，是因為

你確認，彷彿哲學是來自魔鬼的和通往魔鬼的。」在此

8 參見本書第－｀論，第一篇，第 21-22 節。
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之後，他彷彿忘記剛才的話，又寫道： 「關於我們所傳

佈的這種哲學，你説的話和我們説的話一樣。」

是再明顯不過的自相矛盾嗎？不過，你是在哪裏看到我

確認哲學是來自魔鬼和通往魔鬼的 3 「是在你援引

樣一些最著名的希臘人的地方，他們明確地把魔鬼的授

意叫做自己知識的源泉。」 9但從追裏能得出甚麼呢？如

果你願意，我們再援引一段我前面説過的話： 「難道我

們會説，説上面這些話的人就具有上帝智慧嗎？斷然不

是，即便我們在自己的內心侍奉真正的最高智慧，但真

正的最高智慧也不會進人惡的和合魔鬼心意的心靈，即

使進人了，也會在心靈變壞的時候跑掉。按照所羅門所

説（所羅門富有上帝智慧並在自己的書裏寫「

慧） ，『施訓的聖靈遠離無理的思考』 （《所羅門智訓》

1:5) 。還有比那些以知曉魔鬼的秘密和使魔鬼指導自己

智慧的人更無理的嗎？我們現在所説的不是全部哲學本

身，而只是上述道些人的哲學。既然照保羅所説，任何人

也『不能既喝主的杯，乂喝鬼的杯』 （林前 10:21) , 那

麼，怎能既擁有上帝的智慧己又接受魔鬼的靈感呢？」 lO我

們在此説的是甚麼？我們把從魔鬼那裏得出自己智慧的

人叫做「魔鬼式的」智者。你把他們自己對自己提出的

指責加到我們頭上。我擔心，你在誹謗的時候所説的話

也是某個陰險的魔鬼驅使的。當然，我們把褻瀆者的智

慧叫做魔鬼式的智慧，是因為其中包含着惡學説，

正的神學家格列高利也把惡學説的教導者叫做魔鬼的造

，他認為他們在起源上是來自魔

9. 參見本計「第一論，第一篇，第 15 節 4

10. 參見本書第一論，第一篇，第 16 節。

J 1. Gregorius Nyssenus, Oratio, 45, 26: PG 36, 657D 
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鬼的呢立完全不是；他只是用這一稱呼來痛斥他們的惡

學説。迫樣，顯然，甚至更加明顯，我們不接受的

對哲學的不良運用，而不是哲學本身。

14. 他還把另一種誹謗與此扯上關係，似乎我把大文

叫做魔鬼的科學，因為我由於同樣的原因指責哲學家

和天文學家。在對天文學大加讚揚之後，他遇到「聖像

認識者」造個稱號時非常氣惱，彷彿他自己不是第..個

用閒所未聞的奇怪外號誹謗教會的最可靠部分的人­

樣。但由於－點小問題，事情沒有辦成，於是他改變f

態度，像牢記關於勿對侮辱進行對等報復遣一誡命的基

督門徒一樣，他説自己不宜對殖樣的侮辱生氣一一翌嗶］

他卻用許多話回答每一個指責，而且毫無克制地誹謗我

們＇但我們著作的第一部分完全不是反駁他的，而是反

駁那些四處散播的傳閒的，我在這部分中只是用語言反

，而不是反駁説話者，與他的説法相反，我如此

克制自己避免曲解他的話，乃至略去了他所説的最惡毒

的話。主要的是，我寫作不是為了自己，而是為

通的受委屈的修土，按照使徒的誡命，是承擔他們的負

（加 6:2) ; 相反，他寫作是為了自己，直接針對我，

指責我的一些話語 表現出更多的歪曲和更大的敵意。

最惡劣的是，他在有意進行侮辱和對公正的指貞進行報

復的時候，還自我辯解，彷彿自己是完全無意傷害和報

復仟何人的基督門徒， 「被駡不還口，受害不説威嚇的

話，只將自己交托那按公義審判人的中」 （彼後 2:23) 。

15. 煊位哲學家彷彿沿着惡的台階走卜來，最後到達

了最惡的地步，開始反對教父，有時自己無恥地反駁他

們，有時指責他們自相矛盾或彼此矛盾，好有時直接歪

曲和批駁他們的話語，，智慧的神學家尼薩的格列商利

1]8 
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説，在未來時代，經歷了全部美德的人和完全尚未涉足

世俗生活的人，其居所將是不一樣的，因為嬰兒過早脱

離了世俗生活，過渡到未來時代： 「前者在完仝的意識

和各種學習經驗中認識上帝，滿足「帝的願望，後者尚

未訓練和使用自己的理性就離開「生活。」 12我們的哲學

家認為，迫－關於教育和科學之益處的思想，是落入他

手中的用來反對大巴西流 (Basil the Great) 和我的貴重

物品。的確，我邀請大巴西流作證人，他説到埃及人發

明的幾何學以及迦勒底人看重的天體草圖、平面圖和觀

測結果的空虛性一一－於是，我們的哲學家就把他與他的

弟弟 13對立起來，彷彿後者昭持另外的信念，此信念是與

聖大巴西流和我的觀點相矛盾的。可以這樣來反駁他

最親愛的！誰經歷了全部美德，他就是從窄虛之物中也

能取得益處，正如神學家格列高利説的，造樣的人在雅

典從人們迷信地敬拜魔鬼的場景中取得益處，因為他「在

魔鬼受尊敬的地方嘲笑魔鬼」。 14那麼，如果誰把對魔鬼

的迷信敬拜叫做有害的，那麼、你會説他是和偉大聖徒

相矛盾的嗎？你無論如何也不會這樣做，除非你思成為

魔鬼的崇拜者。同樣，把幾何學和其他科學叫做空虛的

和有害的，還不意味着否定從這些科學中可以得到對獲

得全部美德有益的東西。甚至惡在善良意志下也能促進

，正如蛇肉可以成為有治療作用的食物一樣，但必須

是在蛇死了以後和經過熟練的醫療科學方法的加上。 15無

論是發明了幾何學的埃及人，還是重視天文學的迦勒底

12. Gregorius Nyssenus, De if!fantibus qui pr邙mature abripinuntur: PG 35, 1088B 
〔俄譯h誤，此文收於 PG46. 161-192, 一一編汴〕

13 也就是尼薩的格列高利 人巴西流的弟弟

14. Gregorius Nazianenus. Oratio, 43. 21: PG 庫 524C.

15. 參見本杏第論，第篇，第 II·20-21 節 s
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人，他們的發明和重視不是為了認識上帝道一目的；不

是，他們在道些科學中築起了分隔上帝與人的高牆；他

們為自己的科學而驕傲，不敬拜神而敬拜星辰，不是把

萬物產生和存在的原因歸結為上帝而歸結為星辰。

16. 還不清楚嗎？這些欺騙人和使人遠離上帝的科

學，對他們來説變成了聰明的蛇。如果一個達到了美德

圓滿的人要從這些科學中得到益處 就像我寫的和你

故意不想發現的那樣一一～那麼，他必須首先推翻和抛開

它們，然後再重建和合理運用它們，此外，不要在空虛

的尋找中渡過一生直到老年，而應當明白應當忽略甚

麼，像大阿他那修 (Athanasius the Great) 那樣； 16選擇

「有益的科學」 ，而棄絕「無意義的和有害的科學」 , 

如大巴西流所説17_—－大巴西流為了自己的幸福在年輕

時獲得了「埃及的財富」 ，也就是外部學識，但後來到

了一定年齡以後放棄了這些學識，並寫道，他羞於被稱

作煊一學識的學生，也就是不育婦人之子， 18道是與他的

弟弟關於摩西所説的話相符合的，尼薩的格列高利寫

道： 「如果法老的不育女兒（在我看來這意味着本來意

義上的外部科學）給自己竊取了一個嬰兒，而且做出樣

子使人把她稱作嬰兒的母親，那麼，當你看到自己還未

成年的時候，你的理性尚且能夠使你不拒絕你與這位偽

母親的親緣關係；但一個人一旦達到了頂峰，正如我們

知道的摩西一樣，他就會認為稱自己是不育婦人之子是

羞恥的一一恬I為外部學識真的是不生育的，它總是受分

娩的折磨卻永遠也不能真的生育。哲學經受長期痛苦帶

16. Gregorius Nazianenus, Oratio, 21 (In laudem mai,rni Athan邲汎 6: PG 35, 1088B 

17. Basilius Magnus, Homilia, 12, in Prove,·biorum, 6: PG 31, 397C. 

18. Basilius Magnus, Epistola, 223: PG 32,824 A. 
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來了怎樣的成果呢？難道不是它的所有產兒都是病弱憔

悴的、不足月的、早產的，它沒有給世界帶來對上帝的

認識嗎？這些產兒如果不總是躲藏在不育智慧的懷抱

裏，也許能夠發育成熟。」 19因此，對哲學的專注應當只

了不使其中的重要成分變成沒有。

17. 所以説，教父們堅持同樣的信念，我們充滿信心

地跟隨他們。當你明顯地曲解教父話語的時候，難道我

們會把你當作他們的解釋者？尼薩的格列高利甚至不授

予希臘哲學家以男子漢的名稱，他懐疑他們能不能長

大，這一切都是因為他們畢生從事這種哲學；他説，

全投身於此世世俗生活的人「認識、研究、掌握幾何學淳

天文學和全部科學，而首先是有靈感的《聖經》的哲學，

它給予我們靈魂以完全的淨化」 ，這裏最後一句主語用

單數，以確認只有神聖靈感的《聖經》才能給人以

的淨化。而我們的哲學家卻把這最後一句與前面的旬子

分開，把主語的單數變成複數，也就是把「它給予」換

成了「它們給予」，加上了「它們全部」，並蓄意把先

前的賓格變成主格，使得尼薩的格列高利彷彿成為這樣

一種觀點的支持者，即幾何學和天文學知識帶來靈魂的

完全純潔。他説：「你聽着，尼薩的聖格列高利關於科

學又説 ：『幾何學，天文學和借助於數而進行的

認識，首先是有神聖靈感的《聖經》的哲學，它們全部

都能給靈魂帶來完全的淨化』」。多麼厚顏無恥的手、

語言和思想！神學家只是把《聖經》的哲學叫做有上帝

靈感的，是希望表明，其他一切都屬於感性領域，對虔

誠信仰是有益的，《聖經》與世俗科學如此不同，就像

上帝的東西區別於人的東西一樣。然而，我們的指責者

19. Gregorius Nyssenus」)e Vita Moysis, 2: PG 44, 329B. 
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不僅不能，確切地説是不想理解道一點，而且，現在他

還把他當初陰險地把希臘科學和《聖經》結合在一起並

宣佈它們具有共同目標時所作出的判斷，以欺騙的方式

強加給教父，儘管格列高利在此説具有淨化作用的不是

對存在物的認識，而是通過對存在物的認識所達到的對

超存在者的認識，後者由於其超世界件，已經不能簡單

認為是存在物了。

18. 如果誰不想在書本間折磨自己和在研究書本中

老去，而是認識上帝，以便拋棄萬物走向上帝，那麼，

他就將比下面這樣的人更純潔，此人按類別研究萬物，

認為自己無所不懂，卻繼續跟隨這個世界東奔西忙，存

此耗盡靈魂的全部或幾乎全部依戀，而不是全心仝意地

愛至高「帝。當然，如果希臘人和多神教徒找到「存在

物的真理，那麼，你也會緊跟其後確認，你也將借助於

他們的科學找到迫一 ，由於他們在開始建立

反對上帝的知識人廈之後，分裂為比建造巴比倫塔的人

還多的民族，囚此他們已經不僅意見不一致，而且，彼此

相矛盾，道樣，你會把真理房屋的建造託付給彼此矛盾

者中的哪－個，以便使我們能夠效仿他通過這 真理而

找到普遍真理的源泉呢？我們知道，只有以～「帝的名

講話的人，只有擁有「基督的心」 （林前 2:16) 和傳佈

「上帝奧秘的智慧」 （林前 2:7) 的人，才能宜告真理。

當我們帶着應有的信仰跟隨他和他的繼承者走的時候，

他們就帶來我們獲得上帝的拯救智慧；而主恰好不認為

應當向我們展現受造世·界的律法，教給我們辨別、分解丶

推理和定義的方法。為甚麼汀月為，照大巴西流的説法，

「如果我們不知道關於受造物的真理，那麼這絲亳不妨
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礙我們走向被應許的幸福」。 20你卻同大巴西流進行公開

爭論，把對所有這些事物的無知叫做愚昧無知濬

，並且不想悔過、讓步和沉默，而

，相信士帝的誡命沒有外部科學不能使人成為純

的。面在我看來，即便希臘的學説以最可靠的

方式認識了某種精確的真理，那麼它也是不值得仔細硏

究的，既然真正幸福的獲得也可以

一部分。但由於疾病是希臘科學中的真理的迫一部分也

問題的，所以，我們怎能同意你的觀點，説世俗

智 同一個目的

19. 在傲慢地揭露了

父言論相矛盾之後，他乂抬高

任何人從來也沒有把智

知識。不是的，

曲解「的教

幸
E

，也就是使徒。的確，雖然基督的兄弟明確説，

面來的，一個是從下面來的，

良的，第二個是屬血氣的和魔鬼的（雅

3:13-17) , 保羅也講了兩種智隷並説「世人憑自己的智

（林前 I :21 l , 

卻公開攻擊關於兩種智慧的任何觀點，並解釋原因説，

的個別人的

，基督的兄弟正是把以自己

的生命來體現善的人的知識，叫做純粹的、

而把過不善良生活的人的知識叫做屬血氣的、魔鬼的和

世俗的智慧，也該當如此· 知識會隨着獲得知識者的牛

而改變，在不同的靈魂中凝結成亻寸司類型的智

20, Basili區 Magnus, llomi/i11e in Psa!mos !4, 3: PG 29, 25矼
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慧。 21此外，你説哲學不是某個個人的科學，那麼任何地

方都不可能有任何哲學家了，而且你自己，哲學家先生，

或者我已經不知道現在怎麼稱呼你，用自己的話殺死了

自己，既然哲學不依賴於任何一個個人，那麼任何一個

人都不能叫哲學家。

20. 當神學家寫道 「第一智慧是不理會包含在語言

和騙人的和多餘的反命題中的智慧」 ，當他歌頌迫種第

－智慧並因為它戰勝了「被廢止的智慧」而歡迎它的時

候， 22難道他在迫裏沒有指出，智慧有不同種類嗎？一種

智慧，第一的和得勝的智慧，他説，應當歌頌和歡迎，

而另一種智慧，被戰勝的和被廢止的智慧，他認為應當

鄙視，因為它的反題是多餘的和騙人的。我們認為無論

如何都不可能把後者叫做上帝的智慧，既然它還傾向於

惡學説，那麼，我們就可以不難為情地把它叫做壞的智

；柏拉圖的智慧就是這樣，它除了宣揚物質的非受造

性、理念的獨立性和世界是魔鬼創造的之外，還教導善

與非善的勝利，神聖與非神聖的勝利，總之，造種智慧

在自己的無節制中自相矛盾，開始談論世間萬物，但沒

有達到任何合理之物—一－正像多神教徒所崇拜的魔鬼，

按照單純的聖撒母耳所説的，他們「不能獲得任何東西」

（撒上 12:21) 。如果你想要同那些平靜生活的、抛棄了

多餘的反題的人作鬥爭，「為罪惡提供藉口」（詩 141:4) , 

制定某些為你對敵視與紛爭的愛服務的新信條和教義，

那麼，難道我們會拋棄從小培養起來的觀點和原則，順

21. 對貝爾拉姆來説，存在着..般的智慧，迫種 般智慧不依賴它在不回個人身

．［的體現。帕拉馬斯則相反，認為先冇個人意志，善的或惡的意願 在此之

1-.' 第1冏層次，才是由逛＾意志所創造的智慧和知識他認為 在似神性

方面人高於天使，同樣，在惡力面，任何普遍的丶一般人類的、普出的律法

和規範都不能給人設定界限。

22. Gregorius Nazi叩enus. Oratio, I 6, 2: PG 35, 936C 
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從地跟你走嗎？這是不可能的，不可能。因為任何一個

人，無論現在的還是從前的人，只要在他還活着的時候，

他都想聽到，像你所證明的那樣，完善的、智慧的、純

潔的人，是認知萬物的人，難道你想由此得出結論説，

應當努力向任何一個通曉任何科學的人學習，無論他是

不是虔誠的；而每一個沒有從歐幾里得那裏學會幾何

、從某個另外的人那裏學會算數、從你那裏學會邏輯

、通過托勒密的著作學會音樂和天文學、從亞里士多

德那裏學會辯證法和存在論的人，都是不完善的和不純

潔的嗎？哪一個擁有理性的現在的人和生活在從前的人

不知道，這一切只有上帝自己知道呢？

21. 暫且把其他新出現的學説放到一旁，回到我們談

話的正題。我想問：誰不知道，有一種哲學是理論性的，

另一種哲學是實踐性的，在每一種哲學中又有各種各樣

的分支，到處都表現出瘋狂的智慧和不瘋狂的智慧，肉

體的智慧和靈性的智慧，被駁倒的智慧和駁不倒的智

，暫時的智愨和永恆的智慧，並且一種智慧完全不同

於另一種智慧呢？「不是」，他説，「我首先指的是智

慧本身，是真正知識的理念，真正知識是統－的」。但

，最可敬的人，如果説第－智慧本身或許可以叫做統

－的話，那麼，普通智慧或哲學無論如何不能叫做統一

的。當你開始發表維護哲學的言論的時候，你説， 「我

們從上帝那裏被賦予了受聖靈感動人上的神聖經書和哲

學科學」，你自己在任何場合都沒有把《聖經》從屬於

；假如你沒有把哲學與《聖經》分開，你甚至

不可能説出這樣的話。那麼，你在這裏把甚麼叫做哲學

呢？是希臘人的哲學還是你現在説的真正知識的理念？

如果是希臘人的哲學，那就意味着你也是在歌頌它，的
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確，有這種情況下你是自相矛盾的，因為你馬上又説了

相反的東西． 「被稱作哲學家的我們，在哲學這一名稱

下所歌頌的不是某某人所想、所寫或所教導的東西，這

此東西在我們看來不是哲學，知識的理念本身才是哲

」一自相矛盾還因為，你確認哲學及其理念的唯一

性，但忽然又把話題引向另一種哲學，希臘哲學。既然

你在那裏不是把希臘智慧叫做哲學，而是把知識理念叫

做哲學 也就是某種涵蓋仝部知識的東西，那麼，在你

的説法中明顯區別於這種知識的有靈感的《聖經》，就

應當處於全部知識之外，你把《聖經》與知識分開，與

哲學相提並論，顯然只是為了轉移視線：的確，既然哲

學科學自己就走向和導致存在物的知識，正如你多次説

的，這種知識是「仝部神聖原則」的，也就是上帝創造

與作用（能暈）的目的，那麼，有靈感的《聖經》還有

何必要呢? 最後，既然個別人的智慧不是智慧本身，那

麼，當我們與保罹一起把希臘智慧叫做被廢止的和愚拙

的智慧的時候，你為甚麼生我們的氣？

22. 讓我們來看看，你在此官揚的智慧本身是怎樣一

種智慧。難道不是已冇在於所謂哲學家著作中的智

嗎？不過，你自己説，被稱作哲學的，既不是哲學家的

知識，也不是某某哲學家的著作，而只是他們所具有的

某種東西，而目造不是哲學，而是它的成果。你不得不

造樣説，以便確認你的「知識理念」是統－的，哲學的

多樣性是不存在的。如果哲學家個人所具有的任何東西

都不是哲學，就意味着在他們那裏也不存在你所説的智

慧本身；確實，智慧存在於其身上的人，應當被叫做智

，就像我們大家按照存在於我們中間的－般類別來

稱呼人們一樣。但是，既然你所説的「智慧本身」並不
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，那麼它在哪裏呢？在士帝那裏嗎?

你自己又繼續説，你選擇的哲學在上帝那裏是愚拙，

，所謂「智

上帝那裏的卓越智癌；

j 
以不可説的方式存在於

面，它也不是實現於上

的造物中的卓越智慧，因為這樣的智慧無論如何不能叫

做哲學，而你説的恰好是哲學。這樣，既然你説的智慧

既不存在於上帝身丨：，也不存在於人身上，但它作為「知

識的理念」畢竟是存在的，那麼，它的存在就是以自己

為根據的一一～煊樣就馬上復活了柏拉圖，以及他的教導

惡的廢話。

23. 關於外部科學的哲舉，它的真實本性可以這樣來

簡明表達：在個別哲學家著作或談論中包含的哲學內

, u」以叫做個人的哲學；所有哲學家都遵守的東西，

可以叫做一般的哲學；脱離了全部智慧的應有目標，也

就是脱離了對上帝的認識的哲學，可以叫做無心智的哲

。沒有發生這後一種情況的哲學，就沒有變成無心智

的哲學；況且如果哲學追求自己的自然目的，也就是訴

諸賜子自然存在的上帝，逍怎能是無心智呢？我們的義

人和被揀選者的智慧就是這樣， 敢地拋

棄了有害之物，選擇了有益之物，支持上帝的教會，

全與靈性的卓越智愨相一致。在我看來，這才是」王確的。

但是，喪失心智的外部哲學的維護者不知道保羅關於上

帝把此世的智慧變成愚拙（無心智）的話，仍然提出保

證説， 「外部哲學變成愚拙只是相對於上帝的卓越智

而言的，正如人的全部美德和理性一樣」 ，而當我不同

意這種觀點，詳細而清晰的證明真理的時候，他毫無實

質性反駁，陷入了詭辯術。那麼就讓我在本書第一篇23中

23 即本書第論．第篇，'
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關於有益的哲學的內容作為對他的回答吧，因為逛些內

容還絲毫沒有被動搖和推翻。

24. 他認為他所宣揚的智慧變成愚拙只是相對而言

的，我問他：為甚麼哪裏也沒有寫道，上帝把人的全部

美德變成污穢，把全部理性變成愚拙，就像他把此世的

智慧變成愚拙那樣？使徒在哪裏説過，這句話是比較而

言的？因為像「上帝使猶太人的心變硬」 （約 12:40) 和

「使法老才心剛硬」 （出 7:3) , 還有「任憑希臘智者行

不合理的事」 （羅 1:28) , 造些話説的不是比較，而是

上帝的離棄，就像「把此世的智慧變成愚拙」一樣。如

果「叫有智慧的人羞愧」、 「廢除」 （林前 1:27-28) 和

「任憑他們行不合理的事」這些話都具有某種意義，那

麼，難道在道裏使徒仍然是相對而言的嗎？有哪一個具

有健全理智的人會同意這種觀點呢？而且，有哪一個善

於遵循使徒的話的人，能夠不理解這些話的非相對性（使

徒也是這樣教導的） ，能夠相信你説的相對性呢？「上
帝卻揀選了世上愚拙的，叫有智慧的羞愧」（林前 1:27) 。

結果怎樣呢＇是與上帝的智慧相比，人的智慧變成恥辱

和愚拙，而愚拙則相反，變得勇敢起來和智慧起來，還

是像你所認為的那樣，把一者理解為具有相對的意義，

而另一者（正如你看到的，這無助於你的學説）只能保

留其非相對的意義？除了那些被你帶入迷途和等待從外

部科學中得救的人，誰會聽從你呢？

25. 由於他在此之後馬上又説的話中包含着對自己

錯誤的反駁，所以我把它略過去。但是，他彷彿是執意

認為只有錯誤論斷還不夠，還需要污蔑他人，於是他又

滑落到誹謗的地步，當我説，在上帝的恩賜中有些是自

然的，是賜予所有人的，包括在律法之前、律法之中和
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律法之後的人，而另一些恩賜是超自然的，靈性的，神

秘的，並且我認為後者高於前者，也就是靈性智慧的揀

選者高於希臘大眾，我把哲學和人的理性所發明的科學

也納入上帝的自然恩賜之列一一～當我説逍段話的時候，

他把我的話轉述為： 「只有人的思想不可理解的東西，

才應當認為是上帝的恩賜，而其他一切都不配得到這一

榮譽。」無論前半旬的意思還是後半句的意思，我都完

全沒有説。我知道，對人的思想來説，自然中的

物也是不可理解的，我崇敬萬物自己的尊嚴：靈性恩賜，

超自然之物和聖靈直接賦予德性卓越者之物，是－回

；遠未達到靈性恩典的、上帝通過自然賦予所有人的

東西，則是另一回爭。

26. 為了用道一誹謗來支持自己的論據，他故意賣

弄，長篇大論，斥責那些不認為希臘智慧是上帝的靈性

恩賜的人，還援引了大巴西流關於－切藝術都是人從上

帝那裏得到的恩賜的許多論述，道一論斷是無可爭議

的。然後，他經過漫長的道路得出了自己的觀點，

了自己的推理，作出了自己的結論，並作了如此宣告：

「科學原理｀預言和一切啟示都具有道樣一種共同屬

性，當它們尚未被賜予的時候，它們就超越人的思想，

而當它們被賜予的時候，靈魂就獲得了理解它們的能

力」一因此，要麼沒有任何東西是士帝的禮物，要麼

萬物在同等程度上都是上帝的禮物，是某種神賜之物。

道裏可以間他：造樣，你由於自己的知識而認為自己得

到了特別的希臘恩典，那麼，你也像得到上帝的許多啟

示的教父那樣，也得到上帝的恩典嗎？科學的最早發明

者埃及人和先知與使徒具有同樣的聖潔嗎？因為，如果

他們得到同樣的恩賜和同樣的認識能力，那麼，他們怎
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麼會不具有同樣的聖潔呢？

27. 他説，「上帝在創造了靈魂之後，又使它充滿了

一般概念和定義、劃分和推理的能力，科學就是以此為

基礎的，因此，科學是上帝的恩賜」。但由此怎樣為這

樣的人辯護，他們不正確地或者惡意地運用科學，想按

照科學來完善基督福音呢？不能因為上帝創造了人的身

體之後又賦予身體以生育和飲食的能力而解除淫蕩者和

放縱無度者的罪過。我們在我們自己的著作中也提醒了

這一點：提醒人們不要錯誤地和惡意地運用科學，不要

過多崇拜科學；如果你願意仔細傾聽，那麼你就會明白

和贊同，就會相信我們和大巴西流，放棄在從事外部科

學中變老，不把它們稱作拯救性的、神聖的、淨化和照

亮靈魂深處的科學。

28. 然後· 如果你説的東西起初就是上帝賦予靈魂

的，是所有人天生就有的，是以自然的方式從始祖傳給

後代的，那麼，為甚麼還需要把某種東西以超自然方式

通過上帝的靈，只賦予義人，而且是義人中的完善者和

被揀選者呢？囚為你説，「萬物與靈魂的關係是同樣的，

因為靈性之物一旦被賦予人，就不超越於人的理性了」。

的確，你清楚地發現，在迫裏一切屬靈經驗都是不存在

的，你也暴露了自己，使大家明顯看到（這比無靈性還

糟） ，你不相信聖徒關於屬靈經驗的講述，還有（這是

最糟的了） ，你嘗試用自己的能言善辯來反對他們，可

見你完全還是屬血氣的。被揀選的屬靈才能的容納者保

羅説： 「我們所領受的，並不是世上的靈，乃是從上帝

來的靈，叫我們能知道上帝開恩賜給我們的事。並且我

們講説這些事，不是用人智慧所指教言語，乃是用聖靈

所指教的言語，將屬靈的話解釋屬靈的事。然而，屬血
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氣的人不領會上帝聖靈的事，反倒以為愚拙，並且不能

知道」 （林前 2:12-14) , 當他還是通過自己的知性來認

識不可知物，還希望借助於區分、推論和分解來找到和

硏究全部真理的時候。我們不是通過思維，而是通過上

帝的靈在我們身上的臨在來認識「上帝賜予我們的東

西」 ，這「是眼睛未曾看見，耳朵未曾聽見，人心也未

曾想到的。只有神藉着聖靈向我們顯明了，因為聖靈參

透萬事，就是上帝深奧的事也參透了」 （林前 2:9-10) 。

29. 哲學家（先生），你的矛盾性可以成為你所説的

東西的真理標準。的確，你聽過並且經常聽到聖徒在書

信中、著作中、見證中和根據經驗對你進行的教導中，

講述超越之物，不僅超越感覺，而且超越對光的一切理

解（理性觸及這光並成為這光） ，你走出自己轉向最高

本原，力圖超越自己並與上帝合一，但由於你不善於擺

脱物質觀念，於是，你有時貶低這些見證者，彷彿他們

所説的是感性之光，有時忽然又否定自己，不是轉向中

道和真理，而是走向誇大和謬誤，從另一個懸崖上跳下，

確認他們認為這光是上帝的本質和上帝的本質是可見

的。假如你承認神性是人的推理所達不到的，並虔誠地

接受信仰，把信仰作為領悟上帝的唯一可能性，開始積

極尋求更完善的知識，在信仰之上建造經驗（殖是上帝

恩典的屋頂，是活在真正直觀中的上帝之愛的住所）——

假如你能夠這樣，你就會少些自相矛盾；那時你就會明

白，靈性恩賜在賜予人之後能夠提升人的思想。因為正

如你説的，你幾乎沒有經過任何學習就精確地掌握了科

，但靈性的作用（能量）甚至在學會之後也未必能明

白，也只能如此：難怪「永世長存的主的真言」（詩 19:9)

向約翰揭示了，義人被賜予了造樣一塊「白石」 ，除了
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得到者自己誰也不能理解的它（啟 2:17) ; 而得到者會

怎樣，我們從保羅那裏知道了。

30. 在把超自然的恩賜與自然的恩賜等量齊觀之

後，造位哲學家開始大談使徒關於祈禱的誡命，讓人相

信，如果不按照他自己的解釋，「不住的禱告」 （帖前

5:17) 是不可能的；而他的解釋是，使徒在這裏所説的豐

富不是做祈禱行為，而是祈禱狀態， 「而祈禱狀態是沒

有上帝意志就不可能做任何事情和進行思考；處於這一

狀態的人也就是不住祈禱的人」。如果不住祈禱是這樣，

那麼，哲學家不用從希臘著作中抬起頭就也可以進行不

住祈禱了。可以對道樣的不住祈禱者和從不祈禱的哲學

家説甚麼呢？使徒在另一個地方説： 「靠着聖靈，隨時

多方禱告祈求，並要在此警醒不倦」 （弗 6:18) 。這裏

説的是你所解釋的「狀態」 ，還是畢竟是「行為」？因

為「不住」與「隨時」是屯:n事。既然使徒勸導在祈禱

是要警醒不倦，那麼很明顯，他是指示行為的不間斷。

按照福音書作者路加所説，主也對門徒説了一個比喻，

「是要人常常禱告，不可灰心」 （路 18: 1) 。難道耶穌

在這裏也是要説一種「狀態」嗎？不是，道個比喻本身

説的不是「狀態」 ，而是堅持不懈的祈求；而且， 「不

可灰心」逍旬話（也就是不可因意志薄弱而放鬆）也表

明，這是勸導我們不是處於一種「狀態」 ，更不是像這

位哲學家所説的那種狀態，而是祈禱行為本身，也就是

祈禱活動，這個意思在基督講這個比喻時的結束語中表

現得更加明顯： 「上帝將聖靈給了晝夜求他的人」 （路

18:7 , 11:13) , 也就是不住禱告的人。我們需要這種不

住祈禱，不是為了勸説上帝賜予恩典，因為他按照自己

的意志給予安慰，也不是為了吸引他的關注，因為他無
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處不在，而是為了以自己的呼喚來提升我們自己和向他

訴求，努力歸入上帝恩典。因為，按照聖狄奧尼修斯的

説法， 「當我們以純粹的祈禱和鎮定自若的心智呼求上

帝的時候，我們就與上帝同在」。 24我們不住地呼求上帝

是為了自己經常不斷地與上帝同在。

31. 而這位哲學家現在最先臆造出來的作為狀態的

「不住禱告」 ，或許對魔鬼來説是不陌生的，雖然魔鬼

從來不祈禱：的確，魔鬼也知道，如果不經過主的同意，

他甚至沒有力量進入豬裏去（路 8:32-33) , 也不能到彼

得那裏去（路 22:31-32) , 而在他們之前，魔鬼用各種花

招都不能在約伯那裏取得甚麼（伯 l :12) 。這與這樣一

種信念相去甚遠，即主是萬物的上帝，不僅在不住的祈

禱之前是，而且甚至在暫時的祈禱之前也是！全部無身

體的理性存在物都知道主，雖然不是所有的都祈禱，因

為上帝的反對者也是祈禱的反對者，誰逃避上帝之美，

他也逃避對上帝的祈禱。相反，不是所有的有身體的存

在物都知道宇宙之上帝，但他們全都按照自己的上帝觀

念進行祈禱。在知道獨一真上帝的人們那裏，這一上帝

觀念包含着無論如何也不可能使上帝不存在的思想；在

具有這樣信仰的人中，誰被上帝的愛提升到同宇宙之上

帝的真正統一，按照教父的教導，他們就會在廢寢忘食

的祈禱中把自己的心智引向內部，並通過這種神聖統一

意向而獲得祈禱的禮物，這是神秘的、不可言説的、靈

性的禮物，它不斷地伴隨他們，有時吸引他們的心智走

向最神秘的合－和發出神聖的快樂，有時做出神秘的響

應，伴隨着心智對上帝的執着祈禱，就像音樂為歌手伴

奏一樣。誰提供這個途徑參與了永恆的取之不盡的恩

24. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, 3, l: PG 3, 680B 
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典，祈禱就會在他的靈魂中扎根和永不減弱地發揮作

用，照《聖經》士的話説 「我身睡臥，我心卻醒」 （雅

5:2) 。誰想要獲得這個真正的不停的祈禱的禮物＿按照

先知的話説，從「把祈禱給予祈禱者的上帝」那裏（撒上

2:9) , 哪麼，他就應當遵循聖尼爾 (Nilus) 和神學家格

列高利， 25以便「使牛活不依戀於仟何屬人的東西，除「

完全必要的東西之外」 ，而在人必須做的事情中，要盡

力不放棄關於上帝的記憶，按照大巴西流的説法， 26當努

力在心靈中保持關於上帝的思想，作為不可磨滅的印

記。當我們還沒有得到這一祈禱的禮物的時候，我們應

當盡心盡力地進行不斷的祈襦，通過行為、語言和意念，

因為神學家説．「如果你尚未得到美好的祈禱禮物，你要

堅持，你就會得到。」我們通過靈魂來敬拜和祈禱，因為

「上 ，所以拜他的必須甩心靈和誠實拜他」 （約

4:24) 。

32. 這位哲學家在關於祈禱和祈禱狀態的教導之

後，由於已經知道［我早前引用的神學家格列高利的話

（他説，對他來説，來自語文科學的全部益處都歸結為，

使他可以為基督而抛棄了它們，因此使他認為基督比它

們更好）， 27因此他這段話與同一位神學家的另一段話對

立起來： 「遵照誡命我放棄了一切；唯有我對語言的關

心，我從自己方面將永遠不會怠慢」。 28他以此來證明這

．俄文標出此句出處，但在《聖經》中未查到此句，，在曲奈的準尼爾《論祈禱》

中有此何參見俄文版《慕善集》啁ofipomo;1,ofiue) 卷－，第 17 章， 59,-­

中譯注。

25. Nilus Abbas, De oratine, 58: PG 79, 1180A; Gregorius Nazianenus, Oratio 4, 

JOO: PG 35, 636A. 

26. Basilius Magnus, Epistola. 2, 4: PG 32, 229B. 

27 見本書第－論，第一篇，第 6 節。

28. Gregorius Nazianenus, Oralia, 6, 5: PG 35, 728 B; Oratio. 4, JOO: PG 35, 636A 
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位教父的不一致性。為了維護智慧的神學家，我們可以

説甚麼呢？除了下面的話還能説甚麼呢：他所理解的為

基督而拋棄的語文科學，是指希臘智隸，而他所關心的

，是指某種與希臘智慧相去甚遠的東西，是與神聖

科學相關的東西。我們是這樣解釋的。聖格列高利對後

一種語言帶來的成果的描述，就已經使我得出了煊種解

釋。他説令「它（語言）使我與無力者一起疲憊，與強

大者一起快樂」一一－這已經很像使徒的遺訓了！ 「它分

給我平安，使我脱離某種東西，又依戀另

西」＿你在希臘科學中哪裏能找到這樣的詞句？「它

用右手的公義武器建造－切，又以左子的智慧相伴隨，

賦予不可蒙羞的希望，把現在提升到未來。」

是逐字逐句地跟隨使徒的表達。 30如果誰不相信這樣的理

解，請按照另一種方式解釋，為甚麼神學家格列高利的

話是彼此一致的；但我永遠也不相信他是自相矛盾的。

33. 由於這種哲學家所認為的分歧，他把我們叫做

「無知的人和不學無術的人」 ，並毫無拘束地把我和朱

利安 Uulian) 相提並論，還説我理應遭到公正的痛恨，

「因為我使修士們失去了語文科學，正如朱利安使生活

在俗世的基督徒失去語文科學一樣j , 31這正如某人聽了

詩篇歌者説 「愚頑人心裏説 沒有上帝」 （詩 14:l) , 

就認為有必要把神學家狄奧尼修斯等同逍個愚頑人一

樣，因為狄奧尼修斯曾説過上帝從前沒有，現在沒有，

將來也沒有32--f且迫個人看來是最愚的愚頑人，他沒有

發現這裏有太大的差別，因為聖徒知道和相信高於萬物

29. Gregorius Nazianenus, Oratio, 6, 6: PG 35, 728D-729A 
30 比較· 《羅馬臠》五章 5 節、十五章 1-4 節：《哥林多後書》八章 7 節

31 羅馬臬帝叛教者朱利安禁 Jl:基督徒在學校教冉 3

32. Pseudo-Deuys,Dedivinis 11omin/bus, V 4: PG 3, 817D. 
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的上帝，而愚頑者的心不承認獨一的最高上帝，不把他

當作任何東西。我們還清楚地知道，修士的生活方式高

於科學工作，而叛教者禁止為基督教從事科學工作則是

因為他認為基督教是無意義的。由於不善於理解這一

點，自認為無所不知的哲學家同樣既指責那些認為基督

教的幸福高於－切榮譽的人，又指責那些最能詆毀基督

教的人，他認為應當像憎恨最不虔誠的人一樣憎恨最虔

誠的人，因為他們宣佈在祈禱中走近上帝是－切關懷的

主要目的！

34. 哲學家説：「如果説主在福音書中沒有吩咐從事

科學，那麼，他也沒有禁止從事科學。」那麼主為甚麼

又説：「你們要聰明像蛇，誠樸像鴿子」（太 10:16) 呢？

難道主沒有在外部智慧中區分和挑選出有益的東西並把

它與福音書中的誠樸結合在一起，正如我們在本書第一

部分中已經説過的（你現在也正是為此而侮辱我們）那
樣嗎，再者，主為甚麼説： 「我必賜你們口才丶智慧，

是你們一切敵人所敵不住、駁不倒的」 （路 21:15) ? 難

道主在這裏不是宣告了一種比總是有可能被推翻的、你

所過分讚揚和維護的智慧更神聖的智慧嗎？愛上帝智

的人們，他們在憑着聖潔的心獲得造一智慧之前做了甚

麼？或許，他們在世界上徘徊，在尋找的時候，難道有

誰沒有教過哪門科學，無論是希臘人、埃及人還是迦勒

底人，都想跟從他學習－會兒，以便從各處學到思想嗎？

你真的是這樣建議我們的，你説「關於存在物的知識不

是來自遵守誡命，不是來自單一的無情慾」 ，還有「不

獲得存在物的知識，不剷除無知，就不可能成為聖徒」。

那麼我要問，他們是四處流浪，按照你的建議到各地學

習智慧，還是按照《聖經》教導「總是在殿堂裏堅持禱
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告」 （徒 1:14) , 紿真正的神聖修道生活提供榜樣和實

踐教程？在這種修道生活中我們按照我們的誓約超越了

中等的神父生活方式，脱離了生活和概念中的一切劃

分，提供賦予統一性的誡命，作為修士而真正上升到統

，迫一智慧高於任何哲學，遣樣我們通過

神聖作用而領受了最神聖的唯一者。通過最高的、

統－的｀不可思議的三－的唯一者，通過基督為我們的

祈禱（約 17:23) , 通過基督對我們的顯現和作用（他為

了我們而與我們的二重性結合，卻按照自己超自然的固

有能力而仍然處於不可分割的統一性之中） ，我們真的

能夠成為統一的。 33

35. 請問，無與倫比的科學愛好者，如果我們按照這

些誓約，認為追求心智的單一性凝聚運動和放棄對多樣

性科學的關心，高於總是局部的和變化的科學概念、感

性對比和以感覺為根源的知識一一－我們這樣認為有甚麼

荒謬？難道外部的人不超越受造世界和全部人的觀點，

不在修道生活統一性中努力追求統－的上帝（削去頭k

的美髮本身就以象徵形式令人能夠理解這一點） ，就能

夠成為修士和遵循高尚的、統一化的生活嗎？顯然，

到上帝的聖壇不能用台階，建造聖壇只能用未被任何工

具加工削平的石頭（出 20:25-26) , 這個規則同樣暗示了，

只有未被狡詐的人的科學觸及的赤裸的自然心智，才應

當成為祈禱的殿堂。主沒有明確禁止科學工作嗎？但他

也沒有禁止結婚、吃肉和在家庭房屋過夜。 34因此，如果

我們要求修士避開這一切，難道我們就會受到譴責，我

33 迢種修道生活理想是根據聖狄奧尼修斯的著作描述的。參見 Pseudo-Den料

Deeccle. 叩tvtil-a hierarchia, VI, 2-3: PG 3, 533A-536B' 
34 拜占庭教規禁止修士在修道院之外過夜邙
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們會跟隨你之後用各種花言巧語説，可以有同等權利既

堅持做這些，因為沒有被禁止，又不去做這些，因為沒

有被指令嗎？誰也不會這樣説的，如果他自己不想受到

公正的譴責的話：許多對一般基督徒來説不受限制的事

情，無論如何也不容許修士去做，因為他們生活方式的

特殊性。有些神父甚至禁廿治病，不建議病人利用醫生

的幫助，完全指望上帝，完全依賴上帝，毫不動搖地期

待上帝的幫助。當然，雖然上帝多次以特殊的奇蹟加強

教父觀點的正確性，但教父也沒有否定沒有達到如此信

仰程度的人，而是按照父親的方式體諒我們的弱點；他

們有時也關心和談論科學。而你，作為一個修士和哲學

家，怎麼敢於把那些關心和談論教父也關心和談論的東

西的人，等同惡人和叛教者？叛教者企圖剝奪基督徒從

事科學是因為他認為基督徒不配從事科學，而我不試圖

剝奪修士從事科學 因為在他們進人修道院之前，所

有人都有充分時間很好地掌握科學，只要他不懶惰＿

我是説，我不剝奪修士·從事語文科學，而是號召他們追

求比語言更高的幸福，因為他們發了誓約要追求這樣的

幸福。見習修士的生活不是由於缺失，而是由於豐富而

放棄了從事語文科學，因為堅持不懈的向上帝祈禱無限

地高於科學訓練。

36. 是的，我們説，你是與教父和全部上帝的教會相

矛盾的，因為我們在這樣的事情上怎能沉默無言，不説

出真理呢？你的信念與教父相對立＿不是因為你蓄意

把教父的格言據為己有，而是因為按照你的觀點，福音

誡命不足以淨化有信仰的靈魂，聖潔不能給聖潔者提供

有拯救力量的知識，沒有科學和科學工作不可能擺脱無

知和錯誤觀點，如果不擺脱無知，完善與神聖是不可思
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議的，希臘的學識是上帝的恩賜，與上帝通過啟示賦予

先知和使徒的恩典相等同，啟示和啟示之後的神聖恩賜

與科學知識一樣，是人的思想可以達到的，而我們認為

只有上帝才具有的全知，是完善的人面臨的目的。雖然

你把《聖經》摻雜在你的著作中，炫耀自己是《聖經》

的偉大衛士，但你認為《聖經》也不能給靈魂帶來完全

的潔淨，因為否則你就不會寫道，尋求純潔的人應當向

每一個老師學習知識，即便是不虔敬的老師。顯然，你

在維護外部科學的時候談論《聖經》是出於詭計，是為

了欺騙無知無識的人。因為你公開地與這樣一些人爭

論，他們確認為了達到得救的聖潔無慾應當遵守神聖誡

命，而在神聖誡命中包含着硏究《聖經》的要求，因此，

遵守誡命就必然意味着要求不斷閲讀《聖經》，然而你

卻認為，《聖經》也不能使靈魂得到淨化。把上帝的《聖

經》和哲學科學結合一起一一－道是欺騙，但説研究

經》和哲學科學能夠達到同一個目

欺騙，而是與上帝的《聖經》直接矛盾。哲學在漫長的

分娩痛苦中沒有誕生任何果實，它的產兒病弱不完善，

不能獲得知上帝之光，雖然確實能夠用科學之光驅走你

認為最惡的靈魂黑暗，也就是偶然的無知。為甚麼，正

如從你的言論中應該得出的那樣，完全沒有文化的聖徒

不是愚昧無知的和不完善的，而在知曉希臘科學的人

中，也就是那些認為宇宙好像穹頂、天空好像穹隆、太

陽從大地北部升起、天空裝滿水的人，他們自己充滿了

這種偶然的無知，也就是你説的最惡的靈魂黑暗，卻還

要努力把這種無知灌輸給別人呢？

37. 為了讓誰也不要以為我們在此給出的是對此人

學説的擅自解釋，我們援引他自己的話，同時還有他公
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開反對的兩位教父之－的話。思想正派的人不會不知

道，全部教父都是同樣講話的，都是由同一個靈推動的；

我們無論引用哪一段格言，都能在其他人那裏得到明顯

的證明。於是，這位修士和哲學家説了下面一段話：「通

過遵守誡命未必能夠很好地達到無激情，但只憑擺脱激

情的淨化不足以發現真理，因為無激情不能使靈魂脱離

偶然的無知。對於發現知性事物來説，無激情對靈魂未

必是有益的，如果靈魂仍處於這種偶然的無知之中的

話，遁種無知是最大的靈魂黑暗；所以，哲學家應當畢

生如此淨化自己的靈魂，即讓它既脱離激情又脱離錯誤

觀點，並且呼喚來自上面的幫助以便達到這兩種淨化，

使自己去做一切有利於達到遺－目的的事情。這樣，他

在自己的整個－生中都想要向一切教導某種科學的人學

習；他將不看重教導者是誰，只要此人能有助獲得知識

就可以，因為只有使自己的心智在牢固的統一中與普遍

真理相一致的人，才能達到人所應有的完善。」這樣的

言論還有更糟的東西不時出現在哲學家關於人的完善和

獲得智慧的著作裏。

38. 追樣，他説我們需要靈魂的兩種凈化＿擺脱激

情和擺脱偶然的無知，並且遵循上帝的誡命只能使人得

到擺脱激情的淨化，而且用他的話來説，這還是「未必」，

而擺脱無知的淨化是「科學」提供的，並且顯然不是《聖

經》科學，因為對《聖經》的研究是屬於遵守誡命的範

圍內的。假如此哲學家所説的「科學」是指《聖經》硏

究，那麼就沒有任何不好了。宣信者馬克西姆 (Maximus

the Confessor) 以類似方式突出道德實踐的特殊地位，把

它與對神聖信條的研究分開，而且我們有時也説，靈魂

通過上帝誡命而從激情中得到淨化，在純潔的祈禱中由
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於豐富的光照而把一切知識都拋在身後：這樣的東西被

以優先的意義從其他東西中凸顯出來，就好比復活天使

對來給基督屍體抹香膏的女人説「你們可以去告訴他的

門徒和彼得，説：他（基督）在你們以先往加利利去」

一樣一一－雖然彼得也屬於眾門徒之一，但他被單獨劃分

出來，在眾門徒中優先被叫到名字，同樣，祈禱和讀《聖

經》都屬於上帝的誡命，雖然它們在這些誡命中被賦予

優先意義。當然，對於掌握哲學科學，就無論如何也不

能這樣説，更不能賦予其優先意義，那是荒唐的！

39. 然而他恰好是指出，完全的靈魂淨化不是硏究
《聖經》賦予的，而是硏究希臘科學賦予的，因此他有

附帶説，希望得到凈化的人應當向一切教導者學習，無

論此人是否具有虔誠信仰。無論表明希臘科學具有拯

救 5 淨化靈魂和認識奧秘的作用，他把任何不具備存在

物知識的人都叫做不純潔的和不完善的人。我想，

個具有健全思想的人都很清楚，追裏所説的和所想的是

與教父及教父之上帝相對立的東西；就讓神學家亞略巴

古提的狄奧尼修斯出來為所有人作見證，超越神聖誡命

的哲學家總是炫耀自己與這位神學家是思想一致的。狄

奧尼修斯在《論教階》 (De ecclesiastica hierarchia) 

中説： 「神聖經典教導説，與上帝的相似和統一，

這只有通過對可敬的誡命的愛和以聖潔的心履行這些誡

命才能達到」 35_難道可以找到某種比與上帝相似更完

的東西嗎？完全是不可能這樣説或追樣想的；為了説

明這位完善的智者和我們觀點一致，我們用他自己的著

作《論人的完善》的開頭來給他提醒，他在這裏説：「完

35. Ps叩曲Denys, De ecclesiasrica hierarchia, ll: PG 3, 392A' 參見本書第一論，
第篇第4節及第 23 節。
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的人是儘可能使自己的靈魂與上帝相似的人」。

40. 造樣，既然完善是與上帝相似，並且只有通過對

可敬的誡命的愛和以聖潔的心履行這些誡命才能達到，

那麼，哪裏有來自知識、科學和這樣一種願望的淨化和

，即希望畢生回一切有助自己知識增長的任何學説

的教導者學習，無論他是埃及人、斯基泰人還是希臘人？

難道來自道些人的淨化不是與《聖經》和相信《聖經》

的教父有明顯矛盾嗎？我們這位哲學家説通過遵守誡命

只能（而且是「未必」）達到無激情，而這種無激情不

能擺脱無知，不能照亮存在物的真理，逍種無知是靈魂

的最大黑暗，不是上帝的誡命，而只有外部智慧才能擺

脱這－黑暗——難道這樣説不意味着把希臘人、埃及人

或語文科學的仃何發明者看作是我們靈魂的啟蒙者和拯

救者，與耶穌同樣或比耶穌還高嗎'

從我們在此關於他所説的不多話語中，已經明顯表

現出這種為知識愛好者靈魂的思維能力所感染的疾病；

既然他的理性生了舫，我們就有必要想想，他的病是甚

麼和從那裏來的。我們嘗試理解和説出病因，並在上帝

的幫助下配製藥物，這藥物能夠帶來康復，如果這位哲

學家回意服用的話。因為存想到教會的優秀成員正在脱

離教會的時候，有誰不會心疼呢？我自己起初非常震驚

和寫作沉重，以至於難以 ；那時我對朋友説，我承

擔此事與其説是為了維護獻身於靜修的兄弟，不如説是

為了那個我與之爭論的人。 36假如只是在我們私人會面和

交談時他不論以甚麼方式同意不再堅持自己的信念和不

36 在此｀帕拉馬斯對貝爾拉姆的態度比他(f 』四 年六月會議前夕直接寫紿

阿基丁 (Akindynos) 的第寸封信中更加溫和。但在本害第'論，第一篇，

第 4 節中，在談到貝爾拉姆與「拉丁思想」的關係時，帕拉馬斯的態度變得

嚴厲許多。
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再攻擊我們的普通兄弟，追篇長論都是多餘的。我不知

道，我現在怎樣結束這一切，只能祈檣k帝和希望更好。

41. 我認為，談論最初的和遙遠的病因是多餘的，但

，正如從病人自己的議論中可以看到的，直接的病因

，那種超越我們理性的真珅，它的名稱和本質以不可

思議的力量把求知的人吸引到自己

識的靈魂中產牛無法實現的意向。

，並在渴求知

向。的確，我們

的哲學家也開始認為拯救與完善的唯一源泉正在於使靈

魂的認識能力與包容全部受造物的真理相一致，與此真
。他看到士

到這一目的，於是轉向

的希臘人，

他不想認為，

世對靈魂來説是不能達到的，因為所羅門説：「

懷孕婦人的胎中如何長成，你尚且鼻不得知道；

萬事之上帝的作為，你更不得知道」 （傳 11 :5) 。或許，

你無法知道上帝將如何作為，但你能知道他已經做了

麼？不是，也是這位所羅門説： ／人查不出日光之下所

做的事；任憑他費多少力尋查，都査不出來，

人雖想知道，也是杏不出來」 （傳 8:17) 。難怪外部智

慧者關於受造物的論斷各不相同；其中

，證明所有造此判斷都不是真的，面任何

一門科學也不能證明甚至不能假設各種不同觀點中

。因此，誰不承認非雙重的真理只活在為我

們的利益講話的靈感人士的見證中，誰沒有從上帝對約

伯説的話（伯 38:1-41:34)

認知 O勺，而 慧詳細辨認世間萬物的
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真理，那麼，他就是沒有發現，他是在把自己的知識大

廈建立在沙土上，確切地説是建立在起伏的波浪上，把

如此重要的事情託付給科學的語言編織物，遁些編織物

總是可以被另外一牝編織物所推翻。這樣的智者卻像一

個愚人，令人非常擔心他會像主的寓言所説的遭到巨大

的倒塌（太 7:26-27) 。 這樣，如果我猜得對，

真理的微粒就是謬誤的原因。現在只剩下配製淨化的藥

酒了。

42. 不過，為了使道藥酒不給病人造成痛苦，我們願

意容許我們剛才所説的荒誕思想是可能的。因此我們願

意承認，借助外部科學確實可以找到存在物的真正規

律；我們還將認為，這些規律是與《聖經》中向我們啟

示的真理相一致的， 37我們只要求一個東西一一相信眾靈

的統一醫生基督，即眾靈之上帝，相信與上帝類似（也

就是靈魂的健康與完善）只有通過對上帝的愛和遵守他

的誡命才能達到。我們這樣與反對者達成一致，甚至向

他們作出了過多讓步，而只要求他們承認他們在任何情

況下都不能否認的東西——在此之後我們看看，這種和

解把我們帶到了哪裏。正是把我們帶到了對下述觀點的

承認：無論在知識中還是在信條中，拯救的完善是在我

們的信念符合先知、使徒、教父和一切聖靈（它宣告上

帝及其造物）見證者的思想的時候被賦予的；而聖靈所

放過的一切和其他人的發明，即便是真的，也是對靈魂

得救沒有好處的，因為聖靈學説不可能放過任何有益的

東西。因此我們既不否認在某些不重要問題上的思想差

異，也不稱讚某人在造些問題士知道得比別人更多，這

不是偶然的。

37 也就是帕拉馬斯暫時假定，科學思辨與啟示在最終結論上是相符合的。
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43. 為了引導我們走向完善的拯救知識，基督説：「你

們如果信摩西，也必信我」 （約 5:46) , 他告誡我們硏

究《聖經》，因為我們將在《聖經＼裏找到永生（約 5:39) 。

追種完善的、白白給予的知識既不要求經常不斷的勞

動，也不要求付出許多痛苦！神學家約翰｀克里索斯頓

Uohn Chrysostom) 説，主之所以很少談論《聖經》，

是因為造件事不要求勞動，而經常談論生命，確切地説

總是談論生命；因為，他説、律法和先福的觀黜在於，

我們要求他人為我們做甚麼，我們也要為他人做甚麼。 38

由於還有另外的知識，即在實踐上辨別應當怎樣做，

是我們在生活中需要的知識，也是每一個似七帝的人和

的人必須獲得的知識，因此，中在帶領我們走向這

種知識的時候告誡説：「你們要聰明像蛇，誠樸像鴿子」

（太 10:16) , 要求無惡意和性情合理；他説聰明的童女

之所以應得到新郎是因為她們沒有把愛的行為與節制分

開（太 25:1-13) 。但沒有行為的知識本身還不能拯救任

何人，因為「好的智力——在照此智力行動的人那裏」

（箴 1 :7) , 因為主把按照他的吩咐去做的僕人稱作有福

的，而只知不做的人，主説，「必多受責打」（路 12:42--48;

太 24:45-51) 。主確實認為只有知道和履行他的話的人才

算是理性的人。但誰若知道和履行主的話，按照應許，

他就會得到那訓誡他的人（上帝）與他同住（約 14:23) , 

而上帝就是卓越智慧本身和全部真知識的精華。因此，

誰若通過遵守上帝誡命而獲得上帝與自己同在，他就已

經不需要研究《聖經》了，他就能確切地知道全部

經》，正如施洗約翰和 (St. Anthony) 那樣，

38 約翰 克里索斯頓多次頊複這一思想，參見 Joannis Chrysostomi, Homilia 23, 

in Matt/ta四m, 5: PG 57,314; Homilia 4瓦」oannem, 4: PG 59, 50-51 。
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用學習就能成為受教育者的可靠教師。 39

44. 我們從上帝誡命中學到的這種真知識，真正帶領

我們走向完善、信奉和得救。保羅用讚歎和升到天上來

稱呼存造一鬥爭中得到的獎賞或獎賞的保障（林後

12:2) , 而基督用自己和天父的到來、在場和顯現來作為

奬賞。被指定的人可以看到，這裏的説法雖然不同，但

它們意味着同一個東西· 無處不在的力量的到來不是從

一個地點到另一個地點，不在某個確定的空間存在，不

受空間限制，上帝來到我們煊裏和存在於我們之中，就

是我們通過啟示而上升到上帝。這裏沒有認識，而是由

於豐富的光而造成無知，這一點我們後面再講。在此作

為對十述內容的補充我想援引－個見證者，他説，為了

拯救和完全的神舉，我們不需要認識受造物的規律和關

於造些規律的科學真理。讓我們來聽聽勤奮從事認識存

在物的大巴西流的話。在詳細分析《詩篇》作者關於住

在完善者內心的直理的話語時，他説： 「我們發現『真

理』一詞的兩個含義。 •. 個含義是對能夠帶領人們走向

幸福生活的東西的認識，另－個含義是關於此世界之萬

物的正確知識。促成拯救的真理住在完善之人的純潔心

，此人會把道真理誠實地傳達給鄰人，假如我們不

知曉關於大地和海洋，關於星辰及其運動和速度的

理，那麼，這絲亳不妨礙我們獲得應許的幸福。」 40

39 按照帕拉馬斯對施洗钓翰的描述（本書第論第 篇，第 4 節） 施沈約

翰是全部修道牛活的榜樣，他從來不學奢 e 卑安東尼在兒童時代扣絕學習，

但後來卻能駁倒希臘哲學家（參見 Athanasius, Vita et conve為atio S Antonii, 1 

& 72: PG 26, 841A, 944) , 

40. Basilius Magnus, Homiliae in Psa/mos, l4, 3: PG 29, 256BC 。參見本冉第－

論，第－篇，第 23 節｀
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論祈禱

L 有些人對外部科學之益處的評價，不比對他們現

在擁有的利益和相信真實應許而按照福音生活的人們從

福音中得到的利益的評價更高，當哲學家如此放肆地斥

責他們乃全長篇大論地予以辱罵的時候，每個人都會

説，這位哲學家酷愛科學和認識。由於是此人只

督的誡命，被召只遵守這些誡命，因為這樣能帶來神聖

的似神性，使人的靈魂得到完善和神化，因此，他們認

為推理和語言哲學並不大大高於世俗事物，跟隨保羅把

這一切稱為屬肉體的智慧和此世的智慧，而證明适－智

的追隨者是被拋棄的和無智慧的智者。顯然，令哲學

家感到深受屈辱的是，他的科學沒有博得如此高的榮

，而且他自己也是很想獲得這個榮譽的，他正是為此

才被叫做哲學家，迫個稱號是他畢生勞動所剩～卜的唯一

。但是，．漕個怎樣的人，才會反對我們的合理侍奉，

確切地說是靈性侍奉（羅 12: I) , 也就是反對祈禱和反

對把祈禱看作是高於 切，在沉默無語中把自己的－生

獻給祈禱，並根據自己的經驗給造一超世界的大使侍奉

的初學者提供幫助的人呢？誰反對被揀選者沉默無語？

誰嫉妒拋棄任何榮譽的人？誰像勝利者一樣傲慢地看待

離賽馬場的人？我們的修上和哲學家在自己從前為哲

學而進行的戰鬥中雖然公開反對眾修士，但反對的是還
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在世的修士，但如今他在自己的著作中卻援引顯然

天士聖徒的教父的格言，他在某種迷惑狀態下作了不少

工作來批駁教父。

2. 最惡劣的是哲學家攻擊聖潔生活的修土和宣信者

尼基弗羅斯 (Nikephoros) 關於祈禱的著作。 1尼基弗羅

斯具有真正的信仰，由於表白自己的信仰而被持有拉丁

信仰的巴列奧略王朝 (Palaiologos dynasty) 第一任皇帝

流放；他是屬於意大利家族，但受到當地惡學説的譴責，

來到我們東正教會，他與祖國的錯誤一起拋棄了自己的

祖國，開始更喜歡我們這裏，為了我們遁裏傳出的

接真理之言」 （提後 2:15) ; 來到我們國家之後，他選

擇了最嚴格的生活，也就是修士生活，住在與神聖同名

的地方，俗世與天國的邊界一這就是阿索斯山（聖

山） ，美德的發源地。在這裏，他聽命於所選的師父，

開始表現出自己善於很好地服從，為了向師父表明他有

可能長期考驗自己的順從，他自己從師父那裏效仿靜修

經驗，成為那此在思想世界準備與天上的惡靈爭戰（弗

6:12) 的人的導師。他為自己的這些學生編寫了教父勸告

彙編，這一彙編為苦修者的屬靈爭戰提供裝備，規定了

爭戰的方法，指出了勝利的獎賞，描述了勝利者的最高

成就；此外，當他看到許多初學者很難戰勝自己心智的

紊亂之後，他提出了這樣一種方法，借助於這種方法他

們可以初步克制想象的多變性。

3. 哲學家用自作聰明的想象來攻擊尼基弗羅斯，好

像某種火，把障礙當作自己的食物。他不崇敬尼基弗羅

斯的信仰自白和後來的被流放，不尊重那些與流放中的

1 關於尼基弗羅斯以及後面提到的費奧利普特 (Thcoleptos)· 謝 [fl奧特 (Seliotl

和以利亞，參見本書第一論第篇，第 12 節。
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尼基弗羅斯有來往的人士，追些人從尼基弗羅斯那裏學

習神聖奧秘，他們在我們教會中就像大地之鹽，世界之

光（太 5:13-14) , 總是「堅守生命之道」（腓 2:16)

我們説的是費奧利普特 (Theoleptos) , 他就像照耀在菲

拉德爾菲城 (Philadelphia) 的明燈；還有謝里奧特

(Seliot) , 修道者的導師；還有以利亞，他一生都過着

荒野修道時候，像先知以利亞一樣；還有其他人，

用他們的行為來充實、確證和更新自己的教會＿不，

這些人士及其至今堅持這種生活方式的學生，他們的榜

樣沒有勸服哲學家停止對尼基弗羅斯的懷疑和攻擊，或

自己的長篇著作中詆毀造位他沒有能力給予

正確讚揚的人。虔敬的人可以把自己的著作寫得樸素無

華，沒有矯揉造作，但迫一點促使哲學家進行反駁，使

他能夠找到吹毛求疵的藉口。因為如果用神學家的話來

説： 「對我們來説，智慧的人不是口頭上的智者，

嘴上能説會道，靈魂卻是支離破碎的人，這樣的人就像

棺材，外表裝飾美麗，內部卻掩藏着死屍的惡臭；

的人是以自己的生活表明自己語言的可靠性和用自己的

行為來充實自己話語的簡樸性的人。」 2不過，這位智者

即便在這些樸素無華的講話中也挑不出甚麼毛病，只要

他不進行歪曲，正如我們馬上要指出的那樣。

4. 但是現在，由於這位哲學家是用自己關於心智祈

禱的學説作為開頭和結尾的，所以我們首先也簡單來看

。道一學説的美麗言辭能夠誘騙許多沒有

經驗的人，但即便稍稍嘗試過真正祈禱的人，沒有任何

人受誘惑。我們對遺一學説只是在我們所需要的程度上

加以考察，為的是表明它與教父思想的不一致。並且哲

2. Gregorius Nazianenus, Oratlo 16, 2: PG 3S, 936D-937A. 
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學家是從與教父的思想一致開始的，但最終走七了完全

的道路。的確，他開始的時候説，進人祈禱的人應

當使自己的感覺能做到安靜，為了用與教父建議的相似

性來欺騙讀者，他要求從情感的安靜中得出這樣的結

論： 「應當完全戒除靈魂的激情能力，以便使靈魂不用

自己的任何能力進行活動，還要停止靈魂和身體共有的

活動，因為一切這樣的活動都是祈禱的障礙，特別是當

這種活動與身體的努力相聯繫並帶來享樂與痛苦（首先

是在最粗魯的和未經周密思考的觸覺中）的時候」。 3聽

了逍樣的勸告之後，有人就會説，那麼，開始進行祈禱

的人就應當不持齋，不警醒，不-卜跪，不深鞠躬，不長

時間站立，總之不做任何造樣的活動，因為按照哲學家

的説法，一切這樣的活動都能引起觸覺的痛苦，使靈魂

在祈禱中有負擔，而應當使得靈魂在各方面都是無負擔

的。他補充説， 「假如我們在祈禱中忽視視覺和聽覺，

這兩種最非物質的、無激情的和有理性的感覺，而容許

和贊同觸覺，紐種最粗糙和未經周密思考的感覺，那麼，

小自然的」。他作為哲學家甚至沒有發現各種感覺

是有差別的，每一種感覺都在各自的程度上有貫穿於身

體中的靈魂力量的參與，因此，各種感覺都不僅僅是由

外部觸覺推動的。為了解釋物質感覺怎樣從非物質的祈

禱而發生，我們需要具備完善的祈禱技能和把我們的全

部推理都用到這一個對象上，唯願「賦予祈禱者祈禱的

人」 ，也給予維護他們祈禱的人以與我們的任務相稱的

語言天賦。

3. CB. BapJiaaM. 1-e 1111c1,Mo K Jlrnarn,o: Barlaam Calabro. Epistole grecht. I 

primordi episodici a dottrinari delle latte esicaste. Studio introduttivo e tcsti a 

curadi Giusppc Schiro. Palermo. 1954. p. 315 
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5. 當我們轉向內在境界的時候，我們應當讓全部感

覺都進人寧靜，也就是使其不受外部作用的推動，但如

果有些人的好感符合靈魂的願望，並且是好的願望，那

麼，他們為甚麼要讓這些願望寧靜呢？ ，進入自己

內部的人如何可能依靠自己的意志放棄這些感覺呢？

後，為甚麼一定要擺脱娼些感覺，既然它們毫不妨礙靈

魂的可靠願望，而是相反，能夠再好不過地促進造些願

甲？因為這一身體是與我們相關聯的，確切地説是

使身體服從於我們以便接受靈魂的作用，因此，我們應

當拒絕放蕩不羈的身體，接受符合應有規範的身體。

然，聽覺和視覺比觸覺更加純潔和更明理，但是，如果

它們沒有從外部遇到任何醜陋的景象或令人不快的

，它們就感受不到任何東西｀也不會自己悲痛；相反，

當我們練習齋戒，不從外部供給身體食物的時候，身體

的最大痛苦在觸覺中。因此，誰封閉於內在之物，

切外物斷絕關係，他就是只中止了因外部印象血起作用

的感覺活動，中止了從外部產生的感覺活動；但難道他

能夠做到中止那些不需要外部印象的感覺作用嗎？而且

目的服務的。一切哪怕是稍稍嘗試努

力保持齋戒和警醒的人都知道，觸覺的痛苫能夠再好不

過地為心智祈禱服務。 的人，根本

，他們不讚許那此只投身於語言探索的人，

在此看到的是「叫人自高自大的知識」 （林前 8:1) 。

6. 在真正的心智祈禱中應當不陷人激情狀態，

停止對無關緊要之物的依戀，因為只有這樣才能做到無

負擔的和純粹的祈禱，而尚未達到迫一程度但努力

令擺脱激情的控制一一因為初學者應當一方面戒除身體
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的罪惡愛好，這也就意味着擺脱激情的控制，另一方面，

使心智超越在思想世界騷動的狡計激情，這也就意味着

高於享樂一—－如果這一切都是這樣，如果我們在受激情

控制的時候甚至無法用嘴唇的邊緣嘗到心智祈禱的味

道，那麼，我們在努力進行祈禱的時候，必然需要來自

齋戒、警醒等行為的觸覺痛苦。只有道樣才能消除身體

的罪惡嗜好，使得激起動物激情的意念成為有節制的和

無力量的。此外，洗掉無信仰的舊泥污的神聖憂傷就是

這樣開始的，更重要的是，神聖的感動和祈禱所必需的

順從也是這樣發生的。按照大衛的説法， 「上帝不會貶

低憂傷的心」 ；而按照神學家格列高利 (Gregory the 

Theologian) 的説法，「除了受苦之外任何東西都無法用

來侍奉上帝」。 4難怪主在福音書中教導説，與禁食結合

在一起的禱告力量是強大的（太 17:21 ; 可 9:29) 。

7. 是冷漠（教父稱之為麻木） 5扼殺祈禱，而完全不

是觸覺的痛苦，就像哲學家在自己不無教益的著作中反

對有如此經驗的人時最先開始説的那樣。某些教父把齋

戒叫做祈禱的材料不是無緣無故的：他們説「飢餓是祈

禱的食糧」。 6另一些人把齋戒叫做祈禱的「品質」 ，他

們知道，沒有傷痛的祈禱是沒有任何品質的。因此也有

人説， 「口渴和無眠壓抑心，而受壓抑的心通過哭泣來

表露」 己還有： 「祈禱——是：哭泣的母親，但它又是哭

泣的女兒」 ！可見，觸覺的痛苦不僅不妨礙祈禱，而且

對祈禱有非同尋常的促進作用；而這些哭泣，既是祈禱

4. Gregorius Nazianenus, Oratio 24, 11: PG 35, 1181B. 

5. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 6; 18: PG 88. 796B; 932B 。第 18 章有－個

仿的匿名注釋 「無感视的人就是使感覺成為不起作用並阻止自己感覺的自

然狀態的人，在思想方面也是如此。－

6. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 14: PG 88, 865D. 

7. S. Joannis Cliinacus, Scala Paradisi, 28: PG 88. 1129A. 
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的女兒，也是祈禱的母親。難道這些哭泣在本性上對於

剛剛嘗到「幸福的憂愁」 8的人來説不是悲傷和痛苦的，

而對於飽嘗了這種憂愁的人來説不會變成甜蜜和輕鬆

嗎？這樣，為甚麼被感受為享樂和痛苦的身體活動不僅

對祈禱無害，而且能產生祈禱和從祈禱而產生呢戶最

後，為甚麼上帝自己賜予祈禱者以哭泣，正如聖徒所説

的： 「如果你獲得了在祈禱中哭泣的能力，就意味着上

帝觸到了你的心眼，你能夠用心智洞見」? 10 

8. 不，哲學家説， 「保羅被提升到第三重天上的時

候，他不知道自己是在身體內還是在身體外，彷彿忘記

了整個身體；追樣，如果在向上帝的祈禱的衝動中失去

了整個身體的感覺，那麼，怎麼能把在這一衝動中保留

的東西叫做上帝的禮物呢？」但是，按照偉大的狄奧尼

修斯 (Dionysius) 的觀點，在與上帝合－的祈禱衝動中

不僅必須放棄身體活動，而且必須放棄「心智活動、全

部神聖之光和全部向神聖頂峰的上升」。 11這樣，既然在

與上帝合－的祈禱衝動中必須放棄這一切，那麼，難道

説其中的任何東西，即便是向神聖頂峰的上升，也不是

上帝的禮物了嗎？哲學家接着説： 「怎麼能説，在人與

上帝合－的心智祈禱中由恩典所賦予的東西，人已經感

受不到了呢？要是這樣，這種恩典被賦予豈不是多餘的

「，但來自上帝的東西沒有一樣是多餘的」。你這是熱

衷於毫無根據的推論，並且也想使我們也陷入這樣的推

論，難道你認為與上帝合一是如此微不足道的，認為與

上帝合－只是高於多餘之物，而不高於重要和必需之物

8. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 7: PG 88, 804A. 

9 比較貝爾拉姆 (Barlaan1J 自己的表述 本冉第項侖 第二篇，第 4 節。

JO. Marci Eremitre,De Lege spirituali, 12: PG 65,908. 

11. Pseudo-Denys, De mystica theologia, !, 3: PG 3, !OOOC 
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嗎？難道你認為留在完全合－中的一切都是多餘的嗎？

不過你顯然應當造樣認為，既然你自己沒有超越日常瑣

；因為假如你超越了日常瑣事，那麼你就會知道，與

上帝合－是如何大大地高於需要和有益之物。

9. 你如此欣喜地投入空虛的瑣事，完全不知道祈

禱，滿嘴空話，竟把內心的屬靈恩典叫做「帶有內心幻

想的想象」。博得了這恩典的人知道，這恩典不是虛幻

的形象，不依賴於我們，不是時有時無的東西，而是居

住在、扎根於靈魂之內的某種連續不斷的能量（作用），

它產生神聖快樂的源泉，逍種神聖快樂把心智吸引到自

己這裏來，讓心智脱離各種物質表像，使得任何身體享

受對心智來説都不是甜蜜——我所説的身體之物是指這

樣一種東西，它由於身體享受而貫穿於意念之中，以愉

快為藉口混入意念之中，拖着意念往下走，相反，從靈

性快樂傳達到身體的－切，雖然也在身體中發生作用，

但仍然是靈性之物。因為從身體來到心智中的享受使整

個心智成為身體的，絲毫沒有從與高尚之物的融合中得

到神聖化，而是相反，把自己的卑鄙傳達給心智，因此

使整個人都成為「肉身」 ，正如《聖經》中關於那些被

－卜帝的憤怒所譴責的人那樣： 「人既屬乎肉身，我的靈

就不永遠住在他裏面」 （創 6:3) ——伺樣，從心智傳達

給身體的屬靈的快樂，其自身絲毫沒有因為與身體的交

流而變壞，而是改變身體，使身體成為屬靈的，因此，

這樣的身體就會拋棄惡的肉體激情，不再拖着靈魂向下

走，而是與靈魂一起上升，因此整個人都將成為

正如經上所説： 「從靈生的就是靈」 （約 3:6, 8) 。不過

這一切都是在經驗中逐漸清晰起來的。

10. 只要對這位喜歡議論和辯駁的人説一句話就夠
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y, 無論是我們還是上帝的眾教會，都沒有進行毫無結

果的論辯的規矩（林前 11 :16) , 我們看重的是切身的話

語和信守造話語的生活。但由於他還是寫下了自己的議

論，所以我們也要以書面形式指出真理和揭露他的錯

誤，以便使他不能再誘騙任何單純的人，不再被他們當

作正經的人，不再把他們引入歧途。我們為此寫得簡略，

而更詳細（為了更重要的目的） 12和經常地援引教父的觀

點，這些教父是與這位不努力的新教師相對立的，他否

認身體的美德，認為這些美德是過多的負擔，因此不承

認屬靈狀態在身體上的反映，雖然全部《聖經》和有靈

感的作品都充滿了造樣的內容： 「我的心腸，我的肉體

向永生上帝歡呼」 （詩 84:2) , 「我的心倚靠他，因此

我的肉體也得到幫助並興旺開花」 （詩 28:7) , 還有「你

的言語在我上膛何等甘美，在我口中比蜜更甜」 （詩

119:103) 一而這裏所説的正是感官的嘴，聖以撒也明

確指出「這一點，他把祈禱者嘴上感覺到的祈禱詞的甜

蜜叫做完善的特徵。 13我們在聖弗提斯的狄亞多丘斯

(Diadochus Of Photice) 那裏讀道：「靈魂的唯一感覺是

甚麼？那自己進人靈魂的聖靈能量已經告訴我們了」 , 

這聖靈的能量「只有那些為了對未來幸福的希望而放棄

世俗生活福利的人才能知曉。心智在放棄了世間操勞之

後和不可遏止地追求未來幸福的時候，自己就暗自感覺

到了神聖之美，並隨着自己的成功而把自己的美傳達給

身體」 ，大衛所説的「我的心倚靠他，因此我的肉體也

得到幫助並興旺開花」就是這個意思。於是在靈魂和身

12 參見本轡第論，第－篇第 20 節。

13. CB. lkaaK C11p11H. Bccc1;a 31: in几送(lTOKL', (Leipzig, 1770), c.197 
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體中產生的快樂「是關於不朽生命的真實提示」。 14

11. 但是哲學家説，道個對未來時代的保證，這種關

於不朽生命的提示，這種聖靈的作用，不可能來自神聖

的原因，更不可能在心智祈禱中產生。按照他的觀點，

四個理由來説明不能認為聖靈在身體中引起的變化是

神聖的。首先，他寫道， r「帝的恩賜都是完善的；但

對靈魂來説，在祈禱中超越感性，要比有任何感性活動

史好；這樣，感性的能量是不完善的，有某種比它們更

好的東西，它們不來自士帝」。這就是説，照使徒的説

法，如果做先知講道比説方言更好（林前 14:5) , 那麼，

説方言的恩賜就不是上帝的恩賜了嗎？如果愛是最完善

的才能（林前 13) l 那麼，就意味着只有愛是七帝的禮

物，任何其他東西，無論是先知講道、神蹟、幫助、治

理、醫病的恩賜、智慧和知識的屬靈言語、辨別諸靈的

能力（林前 12) , 就都不是」二帝的禮物了嗎？然後，在

做先知講道的人中間，在能醫病的人中間，在能辨別諸

靈的人叩盯，總之，在全部得到聖靈恩賜的人中間，由

於每個人才能大小不同，所得到的恩賜也有多有少，因

此保羅感謝上帝使他比別人更會説方言（林前 14:18) , 

但即便最少的恩賜也畢竟是上帝的恩賜。造位使徒還

説： 「你們要切切的求那更大的恩賜」 （林前 12:31) : 

因此也有更小的恩賜，雖然「這星和那星的榮光也有分

別」 （林前 15:41) , 也就是光的多少有不同，但是任何

一顆星都不是完全無光的。因此，哲學家用來指責靜修

者的理由，也就是只有最完善的恩賜是神聖的＿追個

理由是不正確的。難怪耶穌的兄弟使徒雅各説· 「各樣

14. Cn.)], 皿i\OX <I>oTHKHHCKHH. r, 呾lhl 25: Diadochus Photicensis, Capitula, ed des 

Places, Paris, 1955, p. 97. 
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的恩賜都是從上頭來的」 （雅 1: 17) , 而不是只有

的恩賜是從士頭來的。哲學家竟敢用自己的觀點

補充《聖經》，自然也會反對遵照《聖經》而生活的人。

我只是問他：難道未來時代的聖徒不是將無限地走向

全地看見上帝嗎？毫無疑間，是無限地走向，因為即便

是天使，正如天界的解釋者狄奧尼修斯所説，

帝的程度上也是永遠在完善的，也就是從已經獲得的洞

見繼續走向更加明顯地看見。 15在俗界我們也從來不知道

也沒有聽説過任何一個人，在具有了這種洞見之後不曾

追求更完全的洞見。因此，既然看見上帝者的努力沒有

停止，而且從前獲得的恩典只是增強了他們對恩典的新

感受能力，而賜予者是無限的，他的恩賜是慷慨的，

無嫉妒，那麼，怎麼還可以説，未來時代之子將不會無

限成長、不會從恩典得到恩典· 不會沿着快樂的上升之

路不斷前進呢？一切完善的恩賜是來自上頭的，而不是

的恩賜是來自上頭的，因為最完善之物已經不可

能成長了。

12. 這就是哲學家的第一個理由。第二個理由還要更

好：「靈魂和身體的激情能力共同具有活動（能量） , 

對道種活動的愛把靈魂釘在身體上，使靈魂充滿黑暗。」

但身體中的哪一種痛苦，哪一種享受，哪一種運動，不

是靈魂和身體共同具有的活動呢？看來，哲學家的這個

判決做得不太謹慎，只是説出了個別的東西。因為也有

幸福的激情，也有靈魂和身體的殖樣一些共同活動，它

們不是把靈魂束縛於肉體，而是把肉體提升到屬靈的尊

嚴，從高處吸引肉體。追是怎樣的活動呢？是屬靈的活

動，道些活動不是從身體走向心智，如我們上面説過的，

I 5. Pseudo-Denys, De ca, 區ti hierarchia, IV 2: PG 3, 180A. 
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而是從心智傳達到身體｀身體通過這些能量和激情而得

到改善和神化：道成肉身的神性對身體和靈魂來説是統

－的，迫一神性通過靈魂來使肉體神化．通過肉體來進

行神聖活動，同樣，在屬靈人十那裏，靈性恩典通過靈

魂傳達到身體，使身體也感受到神聖激情並幸福地同情

受神聖之苦的靈魂。既然這樣的靈魂受到神聖之苦，那

麼自然，它就具冇幸福的和神聖的激情能力，或者確切

地説（因為我們的激情能力是統－的） ，統－的激情能

力就能夠成為幸福的和神聖的。當靈魂達到了這種神聖

完善之後，它就把身體也神聖化，於是就能夠不為身體

和世俗激情所動，而是相反，使身體轉向靈魂，脱離惡

的嗜好，給身體汴入神聖性和不可剝奪的神化，聖徒的

神奇聖憫就是迅種情況的明顯證據。第－個殉道者司提

反，在他還活着的時候就彷彿具冇「大使的面貌」（徒

6:15) 。逍樣，難道在他身體的受苦中沒有某種神聖之物

嗎？就是説，神聖的受苦與相應的活動一－是：靈魂和身

體共同具有的！這種靈魂與身體的共同受苫沒有把靈魂

釘在世俗的和肉體的思想上，沒有使靈魂充滿黑暗，如

哲學家所寫的那樣，而是成為與上帝的某種神秘聯繫和

統一，甚至使身體也神奇地超越了惡的和世俗的激

為，照先知的話説，「強大的上帝遠高出世界」

（詩 47:9) 。我們所説的那些無法表達的活動（能量）

就是這樣，逍些活動是在畢生獻身於靜修的神聖修士身

體中進行的。那種在這些活動中彷彿是未經思考的東

西，其本身是超越理解力的，是企圖用判斷推理而不是

用活動和經驗來理解它們的人所無法理解的，如果哲學

家不去呼喚那唯一能夠納入不可思的真理的信仰，那

麼，他對無神聖性的聖物的理解，就是對虔敬的褻瀆和
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13. 的確，正如我説過的，他後來給我們援引了使徒

的話，使徒説他在超自然的狂喜中不知道自己「在身體內

還是在身體外」 （林後 12:2) , 意思是説，聖靈使他忘記

了一切身體之物；哲學家説，「因為這-·1:J] 中」也包括靜

修者所獲得的神秘快樂與溫暖（他們給我們講述的） ，那

麼，聖靈的來臨也就會使他們忘記這種快樂和溫暖，而無

論如何不是喚起這些感覺：的確，

些感覺是上帝的恩賜，那麼使徒關於在真正祈禱中忘記一

切的話就是錯誤的，因為不應忘記來自

物； ，那麼，人們祈樁時向上帝

祈求的恰好是這樣一種東西，這種束西對祈禱來説最好沒

有或消除——－這豈不是荒謬的嗎？在祈禱的時候，大多數

，乃至全部恩典都會被賦予應得的人，

個真正的信仰者都清楚地知道， ，「你們祈求，就給

你們」 （太 7:7) , 不僅給予上升到第．了重大的能力，而

且給予任何聖靈恩賜。而其中的某些恩賜也是通過身體起

作用的，保羅的訓誡就表明了這一點。保羅説可以通過祈

禱得到説「各種方言」和「對它們加以解釋」的能力一一－

「那説方言的，就應當祈求解釋的才能J (林前 14:13) 一—­

不僅如此，還有「教導的言語」和「醫病」和「行異能」

的能力，以及保羅用來傳達聖靈的按手，都説明

點。這樣，講道的恩賜，説方言和對方言進行解釋的恩賜，

雖然是憑藉祈禱而產生的，但它們在停止祈禱的靈魂中繼

續發揮作用。如果在靈魂中不進行堅持不懈的心智祈禱，

並且有時有身體的響應，那麼醫病和行異能就永遠也不可

0 而對聖靈的傳達不僅一定要通過心靈的祈禱

而實現（這一祈禱把祈禱者同這一偉大恩賜的無盡源泉神
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秘地結合起來） ，不僅要通過心智祈禱活動而實現，而且

要通過身體的動作來實現＿通過雙手的觸摸，把聖靈傳

達給雙手所按到的人。這樣，難道這些才能不是聖靈的恩

賜，難道它們不是為了好事才被賦予祈求者和祈禱者的

嗎，既然被提升到第三重天的人需要忘記一切身體之物？

14. 但這裏我們最好再次援引哲學家的話以便用作

對比： 「如果在祈禱時靜修者身上所產生的東西，也就

是這些奇蹟和才能，都是上帝的恩賜，那麼，使徒關於

必須忘記心智祈禱中的一切的話就是錯誤的，因為上帝

所賦予的任何好東西都是不能忘記的；而如果在祈禱的

上升中應當忘記這一切，那麼，人們祈禱時向上帝祈求

的恰好是這樣一種東西，這種東西對祈禱來説最好沒有

或消除一—這豈不是荒謬的嗎？」不，最可愛的哲學家，

有時上帝讓真誠祈禱的人們超脱自身，讓他們超越自

己，神秘地把他們提升到天士，但有時用此世智者所不

可知的超自然的和不可言説的能量在仍然是自己的他們

身上發生作用。當眾使徒在聖殿中殷勤禱告的時候，聖

靈的到來並沒有讓他們迷狂脱離自己，也沒有把他們提

升到天上，而是賜予他們如火焰一樣的舌頭（徒 2:1-4)

並通過這些舌頭通告那些必須被迷狂的人忘掉的東西，

既然迷狂的人必須忘掉自己的話。而上帝對靜默不語的

摩西説：「你為甚麼向我哀求呢？」 （出 14:15) , 這些

話表明，摩西那時是在祈禱，但既然是沉默不語的祈禱，

那麼當然就是心智的祈禱；但難道那時他的意識不是完

全清醒的，沒有感覺到百姓和他們的呼喊，以及臨近的

危險嗎？難道他沒有感覺到他手中的感性手杖嗎？為甚

麼上帝那時候沒有提升他，沒有剝奪他的感覺（因為你

只容許祈禱者有這一種上帝的恩賜） ，而是相反，吩咐
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摩西向大海伸出這根感性的手杖，並且不僅給他的

魂，而且給他的身體和手注入了巨大力量，雖然你認為

心智祈禱應當忘記這一切？而當摩西靜默不語地把自己

的手杖伸向大海的時候，先是把海水分開，在他們渡過

大海後乂讓海水合上。難道他的心靈中沒有牢記上帝

嗎？難道他沒有在心智祈禱中上升到那個能夠通過他來

做的這些事情的獨一上帝，同時身體上完全感到這些神

聖作用嗎？

15. 由於哲學家也是從教父著作中引用證據，因此我

們下面來看看，教父們的觀點是否與哲學家關於祈禱的

觀點相矛盾。首先，他提到了偉大的狄奧尼修斯，他認

為這位狄奧尼修斯致教士提摩太的信中的一段話，應當

加強他的觀點． 「當你堅決地投身於神秘直觀的時候，

你當丟掉全部感覺和心智活動，丟掉一切可以知覺的和

可以理解的事物，竭盡全力地爭取與那超越一切存在和

知識者合一。」 16聖狄奧尼修斯對提摩太的追一勸告雖然

被哲學家用來證明自己關於心智祈禱的判斷之絕對正確

性，但是，正如後來的話所表明的，造一勸告只是揭露

了哲學家自己是完全廢除了心智祈禱的人，他在自己先

前的全部著作中就在不斷地做造件事情· 當然如此，因

為誰譴責祈禱的開始階段（也就是在恐懼、痛苦、呻吟

和內心憂愁中站立，由於缺乏面對上帝的勇氣而長時間

進行默默的內心祈禱，然後是帶着因齋戒和不眠17的明顯

痛苦而進行的淚流滿面的傷心祈禱，然後，逐漸把初學

者的分散的心智引入更加完全和和諧的祈禱） ，誰拋棄

16. Pseudo-Denys, De mystica theo/ogia, 1, 1: PG 3, 997B. 

17. CB, 几H訌ox <l>ornKHHCKHii. fnaBht 16: Diadochus Photicensis, Capitu/a, ed des 

Places, Paris, 1955, p. 92-93 
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這一切初始階段，他就會相應地把祈禱的完成階段乃至

全部祈禱看作是惡的，並努力完全廢除祈禱。請你首先

告訴我，哲學家：如果在對神聖統－的祈禱衝動中應當

放棄心智活動，這是否意味着，這些活動不是來自上帝

的恩賜，祈禱不能以最純潔的方式揭示這些恩賜？不，

不意味如此：因為正如聖徒所説，祈禱是「智慧思想之

母」。 18然後，請你再思考一下，完善者的祈禱首先正是

心智祈禱：不關注身體及其周圍事物，不動感覺及伴隨

感覺的想象，不熱衷於用知性思維去判斷存在物的結

構，而是專心祈禱，於是，心智就必然在祈禱中自己發

揮作用，不是這樣嗎？但狄奧尼修斯卻勸告提摩太甚至

要放棄心智的作用；就是説，放棄祈禱！你確認，在祈

禱的最高迷狂中放棄和忘卻的一切都不是善，都不來自

上帝；因此，在你看來，祈禱既不是善，也不來自「讓

祈禱者祈禱」的上帝。 19

16. 為了對比，我再次援引你自己的話，把這些話用

於心智祈禱： 「所有人都承認，在神聖合－的衝動中，

人必須放棄對任何事物的感覺，必須忘記自己，並且上

帝在使祈禱者超脱世界的時候，他自己幫助祈禱者放棄

這一切，但如果祈禱者完全感覺不到自己的祈禱，那麼，

難道説這種他所感覺不到的祈禱是來自上帝的？因為如

果逍樣祈禱就是多餘的，但來自上帝的東西沒有一樣是

多餘的。如果祈禱者還能感覺到自己的祈禱，那麼就不

是上帝賦予了造個祈禱；因為正如大家都説的，在訴諸

上帝的時候就應當放棄祈禱，既然上帝的光照讓人忘卻

18. Cs. 邸aJ!OX <DOTHKl面CKHii. fn暉bl 70: Diadochus Photicensis, Capitu/a, ed des 

Places, Paris, 1955, p. 190. 
19 參見本得第論第一篇，第 31 節，
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一切，包括心智活動。」你看，你關於祈禱的論斷不是

完全廢除了祈禱嗎？在召喚提摩太「在自己心中設立靈

性上升」 20的時候，聖徒帶領他從高階段走向更高階段，

經過适些階段的上升之後，把他帶到了看見上帝的最高

峰。而你，無所不知的智者，卻認為，世俗的人們不知

不覺地觸及了天上的高度。你援引聖馬克西姆 (Maximus)

的話作為證據：「當心智在愛的渴望中奔向上帝的時候，

那時它就既完全感覺不到自己，也完全感覺不到世界萬

物」， 21新解釋者得出結論，這就是説，心智感覺不到在

祈禱的作用下身體內部產生的所謂激情和狀態；由此必

然得出，這些激情和狀態是多餘的。我們説，那麼，祈

禱本身也就是多餘的了，既然心智將感覺不到它；如果

按照這樣的判斷，祈禱活動也是多餘的，不，實際上，

只有逛樣的結論才是多餘的和有害的。因為，請間，讚

美上帝和愛上帝的馬克西姆在此所説的是甚麼？「當心

智在愛的渴望中奔向上帝的時候，那時它就既完全感覺

不到自己，也完全感覺不到世界萬物」＿這裏説的是

「那時」 ；但當他在自己內心進行心智祈禱的時候，他

既能感覺到自己，也能感覺到由於神聖祈禱的作用而在

他內心和與內心相聯繫的身體中發生的感恩激情和狀態。

17. 哲學家又給自己補充了第三個證據：「最高的祈

禱狀態是，心智處於肉體和世界之外，成為完全非物質

的和無形象的 j ; 22哲學家做出結論説，因此，心智在道

樣的狀態下將在遁一切身體激情之外。但據我們所知，

任何一個有身體的人（除了這位極端祈禱的新導師）都

20 參見本讲第－論，第～＇篇，第 32 節。

21. Maxi mi Confessoris, Capita de Charitate, [, I 0: PG 90, 964A ; II, 6: PG 90. 985B 

22. Maximi Confessoris, Capita de Charitate, II, 61: PG 90, !004D. 
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不可能經常不斷地處於這種狀態；甚至極少處於這種狀

態的人也是極少數人。因此，所有人通常還是在肉體中

祈禱，同時感受到自己的激情，而且是純潔的、由於神

聖祈禱而產生的激情，道些激情使人完善，把人提升，

使被作用者成為靈性的人，而完全不是把他們拖向世

俗，不是毀滅和扼殺他們。因為也有－類好的激情，不

僅是神聖的，而且是天生的。這一點我們甚至可以通過

我們的這樣一些感覺為例來理解，這些感覺在痛苦狀態

中由於外部印象的作用而成為更加完善的：追彷彿是聖

靈從上頭賜予的神聖完善。它的開端是敬畏七帝，靈魂

的激情能力沒有因造一敬畏而走向消亡，如哲學家所認

為和教導的那樣，而是提高到擁有神聖的愛，產生了拯

救性的傷痛和感恩的悲傷，接着到來的是恕罪的洗浴，

在上帝之中的新生，也就是懺悔的哭泣。這些充滿對上

帝之愛的淨化的哭泣，按照教父的話説，是與祈禱結合

在一起的發光的靈魂之眼，能夠「鼓舞祈禱」， 23當恩典

通過這一神聖的洗浴被賦予人的時候，他能夠珍惜恩

典，而在恩典離開以後能夠重新呼喊恩典，因此成為「神

聖重生的洗」 （多 3:5) , 也如神學家格列高利所説，成

為再次的神聖洗禮， 24迫次洗禮要更加困難，但比第一次

洗禮毫不遜色，甚至更高，照一位教父的説法： 「在洗

禮之後開啟的哭泣的源泉- tt. t! ft 9! iWi J 25一－－我是

23. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 28: PG 88, 1132 C. 

24. Gregorius Nazianzenus, Oratio 40. 31: PG 36, 40 ID- 404A 

25. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 7: PG 88, 804AB 。「在洗禮之後開啟的哭
泣的源泉—－比洗禮更高 儘管很少有人敢於説出這樣的話· 因為洗禮是對

我們先前罪孽的凈化，而哭泣是對我們現在罪孽的凈化在年幼是所受的洗

禮都被我們大家弄髒了．但我們通過哭泣能夠恢復它的原初純潔，如果上帝

不以自己對人愛把哭泣賜予人們］翦麼得救者就真的會成為極其罕見的，就

會很難找到他們。」
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説，這些淨化的哭泣使哭泣者脱離俗世，把他提升到天

上，使他與在上帝中重生的恩典結合並通過追－恩典把

他神化，遁些淨化的哭泣不是身體和靈魂的激情力量的

共同作用嗎？

18. 我們怎麼能夠贊同這樣的觀點：靈魂對它的激情

能力和身體的共同作用的愛，使靈魂充滿黑暗，使靈魂

向下沉淪， 26因為靈魂和身體的全部共同作用越是被靈魂

所強烈感受到，這些作用就彷彿越是使靈魂迷惑，所以，

當靈魂和身體的共同活動產生的時候，哲學家説， 「我

們認為，它們是充滿惡的，是對力圖達到心智頂峰的人

有害的」。難道在這些論斷中沒有暴露出與教父學説乃

靈學説相對立的學説和思維方式嗎？的確，教父

説，有某種身體和靈魂共有的能量，這是善的和上帝的

恩賜，它使靈魂得到上帝的光照，使靈魂擺脱惡的激情，

用一系列美德來取而代之，因為「想要棄絕惡的人是用

哭泣來棄絕的，想要獲得美德的人也是通過哭泣來獲得

的」 ；一句話，教父説，有靈魂和身體所共有的能量，

它們對靈魂是極其有益的，而哲學家卻説，任何能量都

是無益的：所有這些能量都迫使靈魂向下沉淪，靈魂和

身體的全部活動都充滿了惡和對靈魂有害！哲學家並不

能因為他沒有把這一能量（痛哭）單獨叫做有害的而得

到寬恕；既然他把這一能量與其他能量一起歸屬於壞的

東西，他就應當得到公正的譴責，而且他借助自己的狡

黠而妄圖以欺騙手段得到聽眾的信任，就應得到更多的

譴責。上帝説，在猶太國中受譴責的祭司的不法行為在

於，他們「不分辨神聖之物和不潔之物」 （結 22:26) ; 

同樣，哲學家沒有把感恩的痛哭以及身心共有的許多其

26. 關於貝爾拉姆的迫－觀點參見本書第二論，第二篇，第 12 節。
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他良好活動，與不潔的活動加以扁分。

19. 哲學家説 27 「不，我不認為造種悲痛是無慾的

和幸福的；難道可以認為依靠心靈激情力量的作用而進

行的活動是無慾的嗎，難道那容許這種激情力量發揮作

用而不是完全遏制這種本性的人，能夠成為無慾的嗎？」

然而，哲學家，我們被教導説，無慾一－一不是扼殺心靈

的激情力量，而是對它進行引導，使它從壞變好，當它

完仝脱離了惡習而轉向美好的時候，它就會在神聖狀態

下發揮作用；對我們來説，無慾的人是迫樣的人，他擺

脱「惡劣狀態而用善良狀態充實自己；是這樣的人，對

他來説， 「美德就像醜惡亨樂對於受激情所控制的人一

樣習以為常」； 28是這樣的人，他如此把構成靈魂激情力

量的意志和願望29從屬於靈魂的認知｀評價和判斷能力，

就像受激情控制的人把判斷能力從屬於這一力量一樣。

濫用靈魂力量會滋生醜惡的激情，正如濫用對存在物的

27 足也不是對貝爾拉姆的」］接引用，丨fu是把他關於葳魂不死的觀點加以發揮和

使其達到荒誕。在本潛第，：.論中，這種揭露對手錯誤的方法成為主要方法｀

28. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 29: PG 88, 1149A 

29 意志（在固執意義」寸和願望從奧利金和亞歷由大的克萊門特開始就被某督

教著什家看作是活動在侃1桎梏裏的一對活躍的亻丶慎重的心靈力昷。過於固

執的意志衝動受到願望的分解力量的克制，反之膨脹的願望也受到意心的
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制約（參見 <l)eonopm K11ppcK11il. TonKosa1111e TiocnaH睏叩OCTOna ffas啤 K

P11,1.'JJl1珥M 7, 17) 。理性讓這種固執為美徳服務並嚴格控制它 但當自然的

律完仝從屬於靈性的律的時候，在人身l 就開啟「完滿聖潔的國t形象· 理

性給 f意志和願望以完仝的自由 給意志以自由是為了純粹享受上帝的愛，

給願唄以自由是為了「靈性的沸騰」 I Maximi Confessoris, Quwstion邸 ad

Thalassium de Scriptura Sacra, 55: PG 90, 548CD) '因此「意志和願叩·

在其本性上石直接是壞的」 (Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV 25: PG 3, 

728) 最高的非理性力鯖和自然意志是與低級的靈性美徳、與勇敢直接關

聯的 (Pseudo-Denys, De ca>lesti 加rarchia, XV 8: PG 3, 337B) 。按照埃瓦格

流斯的觀點 (Evagrius Ponticus Scitensis Monachus, Capita practica ad 

Anato/ium, I, 15: PG40, 1225B) 意志的自然愛好是與萬能的魔鬼作鬥爭＾｀

保衛人所體驗到的享受，當上帝的使者知道迢 閼的時候就給人指出了靈

性享受之芙，於是意志就開始保護這種美而反抗魔鬼＼未損害的意志是「靈

性的長矛了」 ，在迅種意志上形成容忍的美德，被歪曲的意志是好發怒的。

好的願甲是愛，被否曲的願望是肉慾。
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認識會把智慧變成愚拙一樣；但如果人能夠很好地運用

對存在物的認識和激情力量，那麼，他就將通過對存在

物的認識而走向對上帝的認識，通過靈魂的激情能力（

種激情能力追求上帝創造時為靈魂提出的目的）而獲得

美德：把願望力量變成愛，依靠意志獲得容忍。我是説，

能獲得這些東西的不是扼殺激情能力和願望力量的人，

因為這樣他就會對神聖本性和狀態沒有熱情和缺乏動

力，獲得這些東西的是通過服從心智（它是人的自然首

領）和順從地朝向上帝而使激情力量從屬於自己的人，

以便使激情力量依靠對上帝的不間斷記憶來鞏固自己的

神性，提升到最高狀態，也就是對上帝的愛，人以這樣

的愛來履行上帝的誡命（約壹 4:19, 5:1-2) , 而通過些

誡命來認識、履行和獲得對鄰人的純粹的和完全的愛。

無慾如果沒有了造一切一一舟t是完全不可能的。

20. 追條道路是通過特殊的無慾走向完善的愛的道

路；它作為上升之路更適合於遁世者。他們把自己獻給

上帝並通過未變渾濁的心智銀而不捨地與上帝交流，他

們依靠這種切近性能夠輕鬆地擺脱一些不良激情，自己

為自己積攢起愛的寶庫。但生活在俗世中的人們也應當

迫使自己按照上帝的誡命做世俗事務；因此，靈魂的激

情部分在與所有其他部分一起服從這一強迫的時候，也

應當遵照上帝的誡命行事。強迫在逐漸扎根於習慣之中

以後，就產生了對履行誡命的固定愛好並把造一愛好變

成了恆常本性；它同時給靈魂賦予一種對惡劣本性和狀

態的堅決憎恨，而逍種對惡的憎恨帶來無慾的成果，從

這一成果中誕生了對獨一至善的愛。應當以這樣或那樣

的方式把靈魂的激情力量作為活的和有積極作用的東西

呈現給上帝，以便使激情力量成為活祭，正如使徒説我
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們的身體那樣· 「我以上帝的慈悲勸你們，將你們身體

獻上，當作活祭，是聖潔的，是士帝所喜悅的」（羅 12:1) 。

怎樣獻上我們的活身體作為上帝所喜悅的活祭？當我們

的眼睛溫順地看着的時候，按照《聖經》上的話， 「以

溫順的眼睛看的人將得到愛撫」 （箴 12:13 , 斯拉夫語

版） ，就把慈愛從上頭吸引過來，帶給我們；當耳朵注

意傾聽上帝教誨的時候，不僅是聽聽，而且照大衛的説

法， 「要記住上帝訓詞以便遵循」 （詩 103:18) , 不是

健忘的，而是照使徒和基督的弟弟的話： 「唯有詳細察

看那全備、使人自由之律法的，並且時常如此，這人既

不是聽了就忘，乃是實在行出來，就在他所行的事上必

然得福」 （雅 1:25) ; 當舌頭和手腳都侍奉上帝意志的

時候。怎麼？難道造履行上帝誡命的行為不是身心共有

的嗎？怎麼能説「身心共同具有的能量使心靈充滿黑暗

和使心靈盲目」呢？

21. 使徒説：「有誰軟弱，我不軟弱呢？有誰跌倒，

我不焦急呢？」 （林後 11:29) 難道這不是身體和心靈的

激情力量所共同具有的活動嗎？難逍我們會斷言這種活

動「充滿惡和對心靈有害」嗎？但在使徒這裏，這種活

動卻是愛人如己的最準確特徵，這愛人如己是主的第二

誡命，按照啟示上帝的《聖經》的説法，這個誡命也等

同第一誡命亦即最大誡命（太 22:36) ! 同一位使徒在致

羅馬人書中説： 「我是大有憂愁，心裏時常傷痛，為我

弟兄，我骨肉之親」 （羅 9:2-3) 。看見了嗎？在這顆無

慾的、與上帝相似的心靈裏，激情能力還是活的和起作

用的。既然使徒在心靈中不住地禱告和不斷地傷痛（帖

前 1:3, 5:17; 羅 9:2) , 道就意味着，他的祈禱伴隨着心

裏的傷痛；逍種傷痛不僅伴隨着祈禱，而且促進祈禱，
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這一點他通過下面兩段話的含義指示出來： 「我願意祈

禱讓我為我的兄弟而自己與基督分離」 （羅 9:3) , 另.. 

個地方： 「我心裏所願的，向士帝所求的，是要以色列

人得救」 （羅 10:1) , 也就是應當理解為，為他們而痛

苦和不斷的內心折磨強化了願望。這樣，難道我們應當

認為無慾就是消滅作為靈魂本性的激情力量嗎？

22. 儘管哲學家對關於無慾的情況有所耳聞和有所想

象，但是他顯然沒有聽説過，冷漠無情是惡並且受到了我

們教父的譴責。也有好的傷痛，它是與冷漠無情相對立

的，正如身心共有的活動也能幫助靈魂，而且能使靈魂達

到完善，如果説逍種完善是由遵守上帝誡命所賜予的追種

説法是正確的話；如果説煊樣的活動是在身體中進行的，

那麼，遁些活動在更大程度上是在靈魂的激情部分中進行

的，迫一部分直接與心智相聯繫，而身體與心智的聯繫只

能以心靈為中介。哲學家的看法大致是這樣：如果誰聽「

士帝的吩咐「你們要休息，要認出我是上帝」 （詩 46:10)

之後，又看見停在神聖狀態中的人們卻仍然在從事神聖的

和靈性的活動，那麼，他就會責駡他們：「上帝説了要『休

息』，你們卻還在急於做事，那你們就錯了。」的確，使

徒説· 「要治死你們在地上的肢體，就如淫亂、污穢、邪

情、惡慾和貪婪」 （西 3:5) 。聽見了嗎？哪些身體活動

是應當消滅的？淫亂、污穢，總之是一切低級的東西。

樣的激情？惡的激情，而完全不是靈性通過身體而進行的

活動，不是神聖的和美好的激情，不是服從於美好激情的

0 正如約翰．克利馬科斯 Oohn Climacus) 説的：

「讓你的全部願望都朝向上帝，讓你的憤怒只表現在對蛇

的反抗中。 j 30這裏説的是要消滅心靈力量，還是相反，

30. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 26: PG 88, 1068CD. 
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應當在對上帝的祈禱衝動中激發某些心靈力量和憤怒地

反抗蛇的惡劣攻擊？

23. 哲學家的話根據何在？他説．「難道我們在祈禱

中拒絕感覺和想象，卻讓靈魂的激情能力發揮某種作用

嗎？難道不應當相反，也就是也要同時拒絕激情能力

嗎？因為他的作用最能使神性的眼睛模糊和失明。」怎

麼會是道樣，難道對惡的恨和對上帝和鄰人的愛會遮蔽

神性的眼睛嗎？因為這是靈魂的激情部分的作用：我們

正是依靠它的力量才能愛和恨，依戀和離棄。按照智慧

的西涅西 (Synesius) 31的觀點，我們依靠靈魂的判斷力

來進行讚揚和譴責，並且，對上帝進行直觀、把榮耀和

讚美奉獻給上帝，用牢固的記憶依戀上帝，這些都不意

味着消滅理性力量，而是相反，正是在造裏才有真正的

生命和真正的心智能量，同樣，熱愛至美之上帝的人們

不會消滅激情能力，不會把這種能力關在內心使其消極

不動，因為那樣的話他們就無法愛善和恨惡，無法離棄

惡習和依戀上帝。他們只是消滅激情力量對惡的好感，

把道－力量完全變成對上帝的愛，按照第一誡命也是最

大誡命： 「要以自己的全部堅定性愛主你的上帝」 ，也

就是以自己的全部力量。怎樣的全部力量呢？顯然，就

是激情力量；因為它是靈魂中能夠去愛的東西。它在達

到這樣狀態的時候，也能夠提升靈魂的其他力量使其超

越俗世和追求上帝；在達到道樣狀態的時候，它能給祈

禱賦予純潔，不但不遮蔽理智，而且依靠對上帝的記憶

而幫助心智上帝永遠保持在自身之中；在達到道樣狀態

的時候，它使受苦的人為了真正的願望而不在意肉體，

31. 類似的思想在涅梅西 (Nemesiusl 那裏也有，參見 Nemesius Episcopus 

Emesenus, De Natura hominis, 31: PG 40, 725A 。
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更輕鬆地忍受肉體的傷痛，因為當他們的激情力量被神

奇的神聖之愛所支配的時候，他們就在與上帝的靈的愛

的交流中反覆脱離「肉體，他們只是在為他們的認識所

需要的程度上感覺到全部肉體激情。

24. 關於這一點還有甚麼可寫的呢？即便這位智慧

者還沒弄清楚，大家也都明白，我們被告誡「把肉體連

肉體的邪情私慾同釘在十字架上」 （加 5:24) 不是為了

我們自己懲罰自己，殺死身體的全部活動和靈魂的全部

，而是為了使我們能夠把持自己脱離惡劣願望和活

動，永遠擺脱它們，按照但以理的説法，成為「有靈性

願望的人」（但 9:23 , 10: 11, 19) , • 依靠造些靈性願望，

按照完善的信仰而活躍和興奮，總是勇敢前進，就像從

索多瑪城出來時羅得總是走在前面，不擔心落在後面的

人，因此他保住了自己的生命，而他的妻子返回去就死

了（創 19:26) 。

無慾的人不是消滅靈魂的激情力量，

在他們內心是活的和發揮良好作用的，我想這一點已經

被清楚地證明了。

25. 現在我們來看看，在哪種意義上説，迫位哲學家

雖然竭盡自己的智力攻擊尊敬的尼基弗羅斯關於祈禱的

原則的學説，但除了誹謗、歪曲和欺騙之外依然毫無成

就，因此他羞辱的不是逍位聖徒，而是他自己和自己的

著作。他一開始就説了一旬錯誤的話，説尼基弗羅斯最

先開始建議做造樣的動作，哲學家挖苦地稱之為「吸

氣」 ：實際上在尼基弗羅斯之前很久，就有其他靈修者

提出過逍樣的建議，完全用同樣的詞語和概念，在全部

教父著作中都可以找到許多證明這一點的格言＿比如

＊中文《和合本》為「大蒙祚愛的人」。-~睪注
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那位用語言為我們樹立靈修之梯的聖徒的格言： 「讓關

於耶穌的記憶貼近你的呼吸，於是你就會知曉靜修的益

處。」 32此外，虔敬的尼基弗羅斯寫道：「你要迫使自己

的心智與呼吸的靈氣一起進入內心」 ， 33也就是讓心智

(yM) 貼近內心 (cep,uue) '通過內心來觀看，按照大

馬卡留斯的話説· 「內心支配着它的全部組成部分，如

果恩典掌管着內心的田地，它就統治着全部意念和身體

器官；因此這裏要看靈件的律法是否已被恩典預先規

定」 34 當尼基弗羅斯完全按照偉大教父的觀點寫這地

的時候，哲學家再次誹謗他，把「迫使」一詞與「心智」

分開，只用於「呼吸的靈氣」，這樣歪曲了詞語和含義，

自己愍着氣並長時間地揭露「強迫吸氣」的完全荒謬。

還有，雖然尼基弗羅斯説，在祈禱練習中應當從分散的

外部感覺中恢復心智並力圖把它引入內部，這時把心智

的活動叫做「心智」 ，但哲學家卻污蔑説這裏説的是心

智的本質。迫樣，他杜撰了許多藉口來攻擊虔敬人士。

26. 當我們深入研究真理的時候，哲學家無法反駁，

就説: r那麼就讓我們的話教導那此在明顯的謬誤中卡

住的人。」可以對述樣的教導者説： 「這位不知所云的

教導者，你是不是卡住了？因為如果你卡住了，那麼，

你自己在此還應當學習，從我們這裏了解真理，你怎麼

能做教導者呢？如果沒有卡住，那麼為甚麼對這一明顯

謬誤的侮辱不是由於它是被惡劣表達出來的，而是被惡

劣思考的？因為如果這兩者都是惡劣的，那麼，難道你

這位審判官繞過了意義，只進攻表面現象？就是説，如

32. S. Joannis Climacus, Scala Paradisi, 27: PG 88, J 11 C 

33. Nicephorus Monachus, Traclatus de sobrietate et cordis cu,wdia: PG 147, 

963B-964A 
34 參見本書第侖俞第篇，第 3 節。
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果你自己提防語言表達的錯誤並警告其他人也要提防，

那麼，你就應當稱讚涵義本身和這一涵義的創造者，你

自己就不能作為審判官，而是作為這個詞的解釋者。如

果有人藉口與可見現象作鬥爭而把消滅肉慾的誡命叫做

宣揚自殺，難道你不會指責他是無神者嗎，如果他不改

的話？我舉被你譴責的人為例，當大巴西流 (Basil the 

Great) 説心智「向外擴散」又重新「復歸」 35的時候，因

為我們知道心智的本質是不能在空間中移動的，那麼，

難道我們會指責逍是心智本質擴散的學説嗎？因為我們

知道心智的本質是永遠不放棄自身的，那麼，難道我們

會指責遁是心智本質復歸的學説嗎？要麼，我們畢竟

以猜想到，他這裏所説的「心智」是指心智的動態作用，

無論道些作用如何。

27. 當我們用自己的反駁妨礙哲學家根據表面現象

進行判斷的時候，他就開始反對理智本身，向我們維護

虔敬者的著作宣戰，他在此也沒有忘記自己的誹謗技

巧—一一確切地説他不能忘記，因為如果不用這種技巧，

他就無法反駁不可推翻的東西（依靠其中包含的真理），

如果不事先污蔑歪曲正確者的話，他就無法把錯誤強加

給正確者。因此，當我們按照曾援引的大馬卡留斯

(Macarius the Great) 的説法，把內心叫做首要的肉體的

理性器官的時候，哲學家刪除了「肉體的」一詞，根據

尼薩的聖格列高利 (Gregory of Nyssa) 的説法（他説「心

的本質與我們感性本質的精細和光明力量結合在一

起j) , 36有根據地補充説，聖格列高利把這種力量看作

是心智的「首要器官」，但毫無根據地攻擊我的説法，

35. Basilius Magnus, EpLvtola. 2 - Basilius Gregorio: PG 32, 228A 

36. Gregorius Nyssenus, 加 limninis Op!ficio, 8: PG 44, l45C. 
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在我的話中找到了與教父話語的矛盾，因為我們把內心

叫做首要的理性器官，而不是把光明力量。聰明的智者，

假如你加上「肉體的」一詞，就像我們寫的那樣，那麼，

虛構的矛盾就會完全消失，你就會看到，教父之間是彼

此一致的，我們從他們那裏學的，也是與他們一致的·

因為人的情感的光明力量不是肉體。

28. 但是他又臆造出我們與尼薩的格列高利的另一

種對立· 我們把內心叫做身體中的器官的器官，説心智

通過內心來使用作為自己器官的身體，道樣，我們似乎

把心智與身體的統一説成是某種可知物，然而聖格列高

利認為道是不可知的。 37那麼，為甚麼聖格列高利説，感

覺力在本性上接近植物力，處於理性本質與物質本質的

中間地位，還有，心智與最精細的感覺力結合在一起，

把迫種感覺力作為首要器官來使用，並通過追種感覺力

支配身體。難道他在此不是比我們更清楚地描繪了心智

與身體結合的方式嗎？在此之後還能説聖格列高利認為

這種結合是不可思議和無法表達的嗎？你的智慧不會認

為造是他自相矛盾嗎？如果你自己是個一貫性的人，就

理應如此！但是，我們在這裏所説的靈魂支配身體和與

身體結合，是指兩者的相互關聯，但這樣的關聯是甚麼，

它在心智與身體之間是怎樣進行的，我們認為道是任何

人也不可思議和無法表達的。因此教父們是彼此一致

的，也是和我們一致的。而你逍個矛盾的愛好者，顯然

是喜歡看到教父們的相互矛盾；你和我們作鬥爭難道不

正是因為我們指出了他們的相互一致嗎？

29. 的確，如果受恩典的作用教導的大馬卡留斯也教

導我們説，心智和靈魂的全部意念都在內心裏，也就是

37. Gregorius Nyssenus, De Hominis Opi/icio, 8: PG 44, 117B. 
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在自己的器官裏，而尼薩的格列高利卻教導我們説，因

為心智是無身體的，所以它不在身體內部，我們則把這

種看似存在的差別引向統一，我們説，雖然按照尼薩的

格列高利的觀點，心智在其無身體 不在身體內

部，但同時，心智又是與身體相關聯的，以不可知的方

式支配着內心這一首要身體器官，在這個意義上心智又

在身體內部，而不在身體之外，迫是與聖馬卡留斯一致

的。因為一位教父把心智放在身體之外與另一位教父把

心智放在身體之內，兩者不是在同 ，所

以他們之間沒有任何分歧：因為有人説神性之物是沒有

間性的，因為是無身體的，另一個人説上帝之道曾經

進入童貞無罪的腹內，在其中出於對人的聖愛而以不可

思議的方式與我們的身體結合＿這兩種説法之間並無

矛盾。

30. 當我們力圖證明教父之間無分歧的時候，你再次

力圖證明，他們與我們之間有分歧。雖然關於心智與身

體是如何關聯的，靈魂的想象部分和疑間部分在哪裏，

記憶獲得了怎樣的地位，我們生命存在的哪一部分是最

活躍的和領導其他部分的，血是從哪裏產生的，濕的身

體成分是不是無雜質的，哪一種內部器官是它們的

器——關於這一切每個人都可以愛怎麼説就怎麼説，因

為所有人在此都是佔計，就像關於星座的不動和行星的

運動，天體的大小等方面一樣，所以這些方面聖靈都沒

有向我們明顯開啟，只有它一個才確切地知道宇宙真

理。囚此，即便你成功地追蹤到我們在此與尼薩的格列

高利有矛盾，你也不應當為此而攻擊我們：你想想，

多人常常認為天是－個球體或其數量與移動行星一樣多

的許多球體，但大巴西流卻説不是這樣；人們常常認為
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天是永遠運動的，但許多人認為天是靜止不動的；許多

人認為太陽是作圓周運動的，聖以撒卻認為不是造樣 c

你大概樂於指責所有道些人都與教父相矛盾，就像指責

我們一樣。但這只能暴露你自己不懂得這樣一種統一真

理，我們正是在道種真理中追隨教父。我認為你甚至從

來都沒想過遣種真理，從來沒試圖把它與無足輕重的東

西分開；你在對神聖生活至關重要的事情上與教父相矛

盾，卻在對神聖生活無益的事情上要求別人嚴格遵守，

這不是偶然的。

那麼，我們且略過他在我們現在所説的話之後對我

們進行的誹謗，轉向更重要的東西。
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論神聖的光

1. 我們的心智祈禱的解釋者｀他反對終身堅持迫種

祈禱的人們，他雖然自 （這，世點他自己也不能

否認） ，卻屈尊教導明眼人神聖之光。他肯定地説，

些堅持心智祈禱的人把那種他這個盲人所看不見的東西

叫做光，是錯誤的；並且，他不僅揭露當今的某個修」：：

或離我們不久之前的因生活純潔和高度見上帝能力

名的人在這種光的問題上是錯誤的，血且，隨着事件的

進程可以看出，他還揭露古代的可敬聖徒在這個問題上

也是錯誤的。有些人聽了這些論斷後，深深為這些論斷

的聞所未聞的魯莽無禮所露驚，不能沉默不語地忍受對

教父的明顯誹謗，也擔心自己與這種齷齷行為有牽連，

這也是促使我現在寫這本書的首要原因＿＿－當這些人間

他： 「你在這些事物卜簡直就是外行和肓人，是甚麼促

使你大談甚麼神秘直覺，這些你甚至在有經驗的人那裏

都難以學會的東西？」一一－他無法否認自己的明顯無知

和毫無經驗，他説· 「如果有－個人，他自己

但他用手抓住一個明眼人，因此，他成為另外一些抓住

他的盲人的正確嚮導，那麼，這樣的事情是毫不足奇的。」

這位哲學家以為，依靠自己豐富的辭令和逼真的詭辯就

可以找到迴避這樣一旬福音話語的方法，

確表達了相反的意思：「若是瞎子領瞎子，兩個人都要
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掉在坑裏」 （太 15:14) 。我，這位盲人説，在吸引道些

盲人跟我走，代替他們的嚮導的時候，善於跟隨明眼人。

可是哪一個盲人不善於呢？雙手和雙腳殘疾、身體虛弱

的人，既不可能抓住你，也不可能跟隨你，臥床不起的

人根本不需要嚮導；而手腳健康的人為甚麼要跟隨你遁

個大盲人走，而不跟隨明眼人走？可見，你巧妙地用自

己的弱視作掩護，而自己沒有感覺到自己在造些問題上

目的，雖然這樣説，卻沒有甚麼理由來反駁那些看

見你盲目的人；否則你為甚麼認為自己是其他盲人的嚮

導呢？試想，如果你是福音書中所説的那個盲人，他因

為信仰的不足而不能完全看見，就説他看見「行走的人

像樹木」 （可 8:24) ——爭璘E説，如果你有造樣的視力，

而不是完全盲目，那麼，難道當你看了太陽的圓盤之後

向別人描述太陽的時候，你不會説，道個巨大天體、輝

煌的圓環、白天的眼睛，其自身是真正的黑暗嗎？的確，

既然太陽對於最純粹的視力來説都是無法度量的，既然

太陽甚至在未受損害的眼光看來，所發出的光線都摻雜

某種黑暗，那麼，企圖用渾濁的眼光來看它的人，怎能

不把它看成一團黑暗、不摻雜任何光明呢？因此，當盲

人開始教導光的時候，不是荒謬，而是滑稽可笑。

2. 但是，我們要揭開這位哲學家思想的深處，這個

深處他曾用自己的例子來遮掩，但與其説是掩蓋住了，

不如説是顯明了。道正是，哲學家把我們大家和那些他

後來明顯反對的聖徒叫做盲人，也就是無理性的人；而

認為自己與盲人，不，與無理性的人的區別在於，他是

哲學家，因此，只有他一個人能夠洞察存在物的規律和

《聖經》的意義，能夠遵守這些規律和領導那些跟隨他

的人。不，哲學家，這樣的人已經不再是盲人了；既然
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他跟隨了走向復明的人，按照你的説法，也就是走向真

正知識的人，那麼就是説，他已經復明了；如果他沒有

復明，那麼，在跟隨這些人的時候，他怎麼能保證其他

人跟隨他就將復明呢？因此你把自己既叫做盲人，同

又叫做明眼人，這是自相矛盾的。的確，按你的觀點，

如果只有知識是你為之而戰的心智之光，而且你具有《聖

經》知識，如你自己證明的那樣，那麼，你怎麼能是盲

人和沒文化的人呢？如果按照你多次説過的，不可能有

與你被照亮和你照亮別人不同的光照，如果那位你彷彿

善於遵循的偉大的狄奧尼修斯 (Dionysius) 也具有你那

種光照，也像你一樣跟隨有知識的人，也就是跟隨像你

這樣的人，那麼，你在自己的判斷中加到我們身上

人稱號，也就是能夠帶來跟隨的人看見，自己卻依舊是

盲人的人，算是甚麼呢？用道種方式你還可以找到許多

讓人相信他們是遵循《聖經》的人。他們被自己的話和

《聖經》所揭發，被那些跟隨《聖經》走向真理的人所

駁倒。

3. 如果有誰想要深究你是怎樣遵循聖徒的，他就會

把你不僅叫做盲人，而且叫做聾人。的確，正如我們在

論述拯救知識的時候曾經引用的，當偉大的狄奧尼修斯

明確地説： 「與上帝的相似和統一，造只有通過對可敬

的誡命的愛和以聖潔的心履行這些誡命才能達到」 ， l你

也同樣明確地説： 「不僅如此」 ；因為你假定，遵守誡

命的人只能得到一半淨化，而且還「未必」。 2這就是你

的遵循！當尼薩的格列高利 (Gregory of Nyssa) 教導説，

I. Pseudo-Denys, De eccle.sia~tica hierarc出a, II: PG 3 曼 392A 令參見本吉第懾t . 
第－篇，第 4 節，第 23 節。

2 參見本書第二論，第一篇，第 37'40 節。
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外部智慧是不生育的和不完善的，並認為，我們只有在

把自己看作是未成年的時候才應當與這位假冒母親交

往，到後來「就會認為稱自己是不育婦人之子是羞恥

的 J '3你卻教導我們説，畢牛從事外部科學是有益的和

必需的，你吩咐我們讚頌這一科學，毫不費力地歪曲這

位教父的其他話語，只是隱去「他的名字，證明彷彿科

學能夠帶來完善的和拯救性的純潔。 4逍就是你比所有人

都更堅持教父觀點！當大巴西流 (Basil the Great) 明確

地説，不知曉天空、大地和自然的真理毫不妨礙得到被

應許的幸福，你卻把心智與萬物真理的符合叫做為達到

完善所必需的和有拯救作用的。只是要求心智符合萬物

真理還好，因為這樣還必須祈求不可知的東西，因為只

有上帝才全知，正如主對約伯説的： 「我問你，你可以

指示我，地的根基安置在何處？地的角石是誰安放的？

海的要寒在哪裏？天下有多寬廣？」 （伯 38:4, 6, 16, 18) 

不，因為你不是力圖使自己的心智與這樣的真理相符

合，自認為是唯一有學識和達到完善的人，而是力圖使

自己的心智符合亞里士多德和柏拉圖，歐幾里得和托勒

密及其追隨者，因此，你認為天文學家和自然學家是比

其他人水平更高的直觀上帝者，彷彿他們的理性能夠正

確地把握存在物的真理，你甚至賦予他們以天使般的心

智一一～你在説這些的時候，認為自己是堅決遵守神學家

狄奧尼修斯，竟敢為此而宣佈自己是我們的可靠嚮導！

4. 讓駝背者不要把自我稱讚為彷彿是身材挺直的

人：他無法説服和欺騙明眼人，即便能欺騙自己；讓他

不要誹謗那些堅定遵循神學家的思想正派人士，況且在

3 參見本書第一論第篇，第 16 節£

4 參見本鹵第璝俞第一篇第 17 節。
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這些問題上現在已經不可能揭露任何人（甚至否定恩典

福音的人）是完全錯誤的了。的確，現在有哪個人不是

基督之名的承載者，即便他是斯基泰人 (Scythians) 、

波斯人或印度人，哪個人不知道上帝不是某種受造物和

可感知的？因為正如基督再次來臨時，復活與不死的恩

典將不只限於信他的人，而是按照《聖經》的説法所有

人都將復活，雖然不是所有人都會享有復活後被應許的

恩賜；同樣，現在，在基督第一次來到世界的時候，雖

然不是所有人都聽到基督福音，但所有人都因顓現的豐

盛恩典而悄然改變，所有人都信獨－的非受造的萬物創

造者上帝；如果你問帕提亞人 (Parthians) 、波斯人、薩

爾馬特人 (Sarmatians) , 你很快就會從他們那裏聽到亞

伯拉罕的話：「我敬畏天上的上帝」 （拿 1:9) , 這樣的

話無論是托勒密、希帕庫斯 (Hipparchus) 還是推羅的馬

里努斯 (Marinus of Tyre) , 總之就是你所説的那些使自

己的心智與天體真理相一致的智者們，都不會説的，儘

管他們把天叫做神聖之物和萬物的原因，還有亞里士多

德們和柏拉圖們，他們認為星辰是神聖物體，還有那些

説從高崖上望見神馬在廣闊的酒色大海上跳躍的人們。

5. 現在，所有人都依靠在黑暗中照耀的光（約 1 :5) , 

比依靠曾榮耀－時的智者們更清楚地認識到上帝的超感

覺性，因為在任何地方都已經不會習慣於從存在物中得

出上帝的形象，那麼，你憑甚麼大膽地指責福音書的基

督門徒（他們親耳聽見了上帝賜予的道，不是通過聖靈

的火舌得到的，也不是從天使和人那裏學來的，而是從

自己那裏得到的，因為「在父懷裏的獨生子將上帝表

明出來」 （約 1 :18) ; 他們是萬民中的被揀選者（彼前

2:9) , 彷彿他們認為上帝的本質是可感知的、有形象、
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大小和質量的東西？你有沒有推測到，為甚麼持有這樣

的高於上帝的觀點的人不把太陽叫做上帝？為甚麼他們

認為如果認為上帝是感性的，那麼神性就會被其他人感

覺不到？為甚麼他們忽略遁樣一些感官快樂，這些快樂

也正是你誹謗的人所迴避的？照保羅的説法，在肚腹的

奴隸那裏，他們的感性之上帝就是肚腹（腓 3:19) , 愛

財者和貪心者帶來新的偶像崇拜，照福音書的話，接受

從人來的榮耀，而不是從獨一上帝來的榮耀的人，不可

能信基督（約 5:44) ; 難道那些為了最高上帝而鄙視這

些榮耀的人，不是以自己的行動表明了他們崇敬的是超

世界的上帝嗎？難道因為他們也建議其他人否定世俗之

物（道此東西失去了來自獨一上帝的榮耀） ，就應當不

相信他們，而是誹謗他們，彷彿他們沒有關於上帝的正

確觀點嗎？

6. 因為你對這些人的攻擊的最後幾句話明顯暴露出

你對他們的誹謗是故意的，所以你説：「下面，在不先説

出我們的觀點之前，我們來談談他們所謂的本體之光，

光彷彿是被他們直觀為理性可知的 (YMOIIOCTMraeMbl社）丶

非物質的、存在於自身本體中的光······J 5--f旦哲學家在

煊樣也製造了一個錯誤：無論是偉大的大馬卡留斯

(Macarius the Great) , 6還是偉大的神學家馬克西姆

(Maximus) , 7以及所有和他們意見一致的人， 8他們所

説的是，光是在本體中被直觀的，而不是在自身中。不過，

哲學家雖然對此不善於不加誹謗地敘述，但是他畢竟承

5 帕拉馬斯這裏引述」't'l_爾拉姆 (Barlaan1J 的半句話，卜半句在 1丶 節中繼續。

6. Macarius 心gyptius, De libertate menhv. 22: PG 34, 956A 。「屬靈的領悟不僅是
思想的啟）K和恩典的 光昭· 而且是本體·rt的光在心靈中的經常不斷的發

亮」。

7. Maximi Confessoris, Qustiones ad Thalassium, 61, Scholia, 16: PG 90, 644D 

8. Basilius Magnus, Contra Eunomion. 5: PG 29, 772C 

182 



第二論第三篇

認，聖徒們把光叫做「理性可知的和非物質的」，而理性

可知的和非物質的東西是非感性的和非象徵性的，正如感

性之物是象徵性的一樣。那麼他為甚麼開頭就指出，彷彿

這些人把上帝的本質叫做感性之光，是與周圍空氣混合在

一起的，是有只有感性的光才固有的形式、質量和體積

的？因為甚至他們把恩典之光叫做「理性可知的」，也不

是在本來意義上，因為他們知道，恩典之光是超心智的，

是只有依靠靈的力量，按照心智的全部運動的靜止程度，

才能在心智中產生；並且不管怎樣他們中的任何一個人甚

至都不曾把這樣的光叫做上帝的本質或流溢，像哲學家所

認為的那樣；如果誰歪曲了聖徒們的形象説法，就應該讓

他自己負責，而不是由聖徒們負責。所以，説那些認為恩

典之光高於感覺和心智、上帝的本質高於這光的人，説他

們認為上帝的本質是感性的和可見的光，這難道不是超出

了任何誹謗的界限嗎？

7. 但是這個誹謗者又接着説甚麼呢？「如果他們認

為自己所謂的理性可知的和非物質的光是超存在的上

帝，與上帝一樣保持着不可見性和不可感知性，那麼，

當他們説看見了這光的時候，他們就會認為這光要麼是

天使，要麼是心智的本質（當心智從自身中清除了激情

和無知的時候，它把自己看作與上帝類似） ，如果他們

所説的是造兩者之一，那麼當然，應當承認，他們是思

想正確的和符合基督教傳統的，但既然他們稱這光既不

是超存在的本質，也不是天使，也不是心智，在這種情

況下，他們説看見造光是另一種本體，那麼，我就不知

道，這光究竟是甚麼，因此我就知道，這光根本不存在。」

請問你這位雄辯者，哪個人把心智之光叫做本體存在

物，既不是上帝，也不是天使，也不是人的心智？任何

183 



維護神聖靜修者三論集

人做夢都不會想象出這種神秘之光，作為在上述芝者之

外的獨立本體。我們假設有這種可能性，假設我們靜修

者中的一個人對你説過這樣的話，那麼，你自己也不能

指出是誰説的，雖然你説他不是學者。這樣，如果道個

人不能清楚地説出這種本體存在物是怎樣的，不能認清

情況，那就如此好了，因為並非所有人都有造樣的知識，

那麼，難道你不應該首先去問那些有辨別能力的人，向

他們了解甚麼是這光的偉大異象，而不是馬上譴責直觀

上帝者是着魔的人嗎？你這樣做不是陷入了保羅所説的

錯誤嗎？他對哥林多人説： 「全教會聚在一處的時候，

若都説方言，偶然有不通方言的粗人，或是不信的人進

來，豈不説你們癲狂了麼？」 （林前 14:23) 唉，修士和

哲學家，你竟然也陷入了粗人和不信者的錯誤！即使道

樣的人不是一個和幾個，而是許多，甚至我們大家都逍

麼説，那麼，這也不足以讓你有理由説剛才那段複雜議

論之後的那句話： 「我知道，這光根本不存在！」任何

人都同意你説的，作為自我本體的光，既非上帝，亦非

天使，也不是人，道樣的光是根本不存在的；但任何人

馬上就會明白，如果某人説看見了在其自身本體中的理

性可知之光，那麼他所指的就是看見這三者之一。而你

自己把這樣説的人叫做思想正確的人；那麼，你在自己

的大量著作中所詛咒、指責、誹謗的是誰呢？難道不是

那些你最終承認其思想正確的人嗎？

8. 我不是説，他們關於光的思想或神學思考是與你

一致的；不，他們比你高．他們站得比你的誹謗和辱罵

更高。你説他們：如果他們把上帝稱作心智的光，像上

帝一樣保持不可見性和不可知件，那麼他們是對的，但

他們知道，上帝的本質甚至是遠遠高於那任何感覺都達
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不到的東西的，因為超越萬物的最高存在不僅是上帝，

而且是超上帝，超越者的偉大超越於心智所能想到的－

切偉大，不僅超越一切肯定，而且超越一切否定。聖徒

在靈性中看見了實體性的光，而不是象徵的光，亻、是各

種偶然狀況組成的想象，這光是非物質的神性照耀和恩

典，是以不可見的方式被看見的，以不可知的方式被理

解的——－這些狀況他們是在經驗中知道的；但這光是甚

麼，正如他們自己説的，他們並不知道。

9. 但你卻用自己的定義、分解、區分的方法，詢問

我們，亻丶厭其煩地教導我們！光不是上帝的本質，因為

上帝的本質是無法感知的和不可企及的，光不是大使，

因為它具有掌權者的特點，有時使人脱離身體或連同身

體一起上升到神秘高度；而有時也使身體變容和照亮身

體，就像靜修中的阿爾謝尼 (Arsenius) 9和被石頭打的

司提反（徒 6:15) 以及下山的摩西（出 34:35) 曾經被照

亮一樣一—－有時，這光由於使身體神化，而神奇地成為

肉眼可見的；有時用無法言説的詞語同明見者交談，就

像與神聖的保羅交談一樣（林後 12:4) , 按照神學家格

列高利 (Gregory the Theologian) 的話，它「從自己的高

處下來，以便讓受造的自然哪怕很少地容納它」， 10雖然

它在自己的本性上永遠是所有人都看不見的和無法容納

的。然後，返回自身之後，獲得過這光的人就總是在自

己內心想着它的名字，就像以色列的後代把上帝在曠野

中賜予他們的食物叫做「嗎哪」一樣（出 16: 14-35) 。嗎

哪是甚麼？在靜修者那裏不可言説的光的名字就是這

樣，如果你有能力，你可以試試把煊光講出更多。

9. Theodori Studita, Laudatio S. Arsenii, I 2: PG 99, 880BC 

10. Gregorius Nazianzeous, Oratio 45, II: PG 36, 6378 
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我們繼續。

10. 你説，如果靜修者認為造光是天使，那麼他們也

是對的。但他們從來沒有把這光叫做天使．他們學會了

教父的話語，他們知道，天使的顯現是以不同方式發生

的，因不同的洞見者而不同＿有時在肉體中顯現，這

時它就是通過感覺被領悟的，即便對受激情控制的人和

外行人來説也不完全是看不見的；有時以精細的形態顯

現，造時心靈可以看見它的一小部分，有時在真正的直

觀中顯現，這種直觀只有純潔的人和具有靈性洞見力的

人才能達到一一你不懂得這些方式的區分，明確地認為

天使是不可見的，甚至它們彼此都看不見，因為你説，

它們不是由於無身體而不可見，而是由於自己的本性而

不可見，這樣，一點一點地，你就把直觀上帝者和巴蘭

的驢子相提並論了，因為經上説，它也看見了天使（民

22:25-34) 。

11. 你又認為，如果心智在脱離了激情和無知而得到

淨化的時候看見的不是「某種另外的本體，而是它自己，

並在自身中直觀上帝」 ，那麼，心智就將成為直觀上帝

者；説心智的本質在這種情況下像光一樣被看見，迫彷

彿與基督教傳統並無分歧。但是，靜修者知道，得淨化

的、被照亮的、明顯加入上帝恩典的心智還獲得了另外

的神秘超自然洞察力，正如我們剛才指出的，這一心智

在看見自己的時候彷彿看見另外某種東西，雖然也沒有

看另外的東西，但也不是看自己的形象，而是看上帝的

恩典映在自己形象中的光芒，這光芒使心智恢復了超越

自身的能力，使心智與最高存在合一，通過這種合一，

心智能夠比任何人性可能達到的程度更好地看見靈性中

的上帝。如果你不懂得殖一點，那麼在此毫不奇怪，因
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為，假如你不容許任何超知識的東西就能知道靈修者所

能達到的東西，那麼他們就絲毫不值得奇怪。因此你説，

當心智不僅脱離激情，而且脱離無知而得到淨化的時

候，心智就成為直觀上帝者；但他們所説的淨化完全沒

有説「脱離無知」，而是脱離惡激情和依靠頑強的和非

物質的恩典力量超越一切知識，達到直觀上帝一一恬丨為

他們不受像你們那樣的論斷的欺騙，沒有停止傾聽自

己， 了脱離無知的淨化而滿世界去尋找理性和文

化，向所有教某種知識的人尋找，無論他是斯基泰人、

波斯人還是埃及人，他們確實知道，這樣的無知絲毫不

妨礙洞見上帝。因為正如你自己承認的，如果通過遵守

誡命就能得到脱離激情的淨化，並且只要遵守誡命就能

按上帝的應許實現上帝的來臨和顯現，那麼，在此又多

加上一種你所説的脱離無知的淨化，這難道不是明顯的

錯誤嗎？不過，正如我們前面已經詳細指出的，脱離無

知的淨化會清空心靈，使它失去真正的知識。 II

12. 但是，現在應當轉到下一步，看看哲學家為了反

對靜修者又説了些甚麼；雖然我們已經揭露了哲學家對

修上的誹謗，已經看清了，他是在反對他自己，攻擊他

自己理智的虛構，是打敗和克服自己，但是，他既然寫

了些東西來反對我們，我們就要看看，這是些甚麼東西。

他首先説出「是甚麼原因使得被他譴責的人認為上帝的

本質是感性的光；哲學家説，他們之所以造樣認為，

因為他們看到，《聖經》中的大部分神秘現象和啟示都

是在光中和通過光而實現和顯現的」 ；因此他們認為上

帝的本質就是這樣的，這種看法證明， 「他們認為直觀

者和具有直觀美德的人是總能觸及這些光和與這些光交

U 參見本書第一論，第一篇，第 9 節第論，第一篇，第 34 節今
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流的人」。為甚麼持這種看法就意味着認為光是上帝的

本質 3 我們中的任何人從來沒有把直觀者定義為直觀上

帝本質的人；既然直觀者沒有直觀卜帝的本質，而靜修

者把看見光的人叫做直觀者，那麼顯然，他們就不是認

為他們所説的直觀者所看見的光是上帝的本質。－這樣很

容易推翻道種惡語中傷，實際上，這些惡語也以各種方

式推翻自己，彷彿不是關心自己，而是以自己的前後矛

盾危害自己。兩位長老無意中指出了蘇珊娜的無辜；當

然，他們是兩個人，他們分別受到青年但以理的審問，

説法彼此不一致。 12我們的哲學家大大超過這兩位長老，

他甚至在以文字形式進行誹謗的時候都不善於自己與自

己前後一致。

13. 不過，雖然哲學家為了揭露靜修者學説的錯誤而

開始提出的反對靜修者的證據，實際上證明了靜修者學

説的正確性，但是他還是感到滿足的是，他順利做到了

在語言上消除積蓄在心中的氣惱：顯然，靜修者沒有授

予他和任何一個終身從事希臘科學而不花一點時間去做

禮拜、唱讚美歌、克制激情和修身的人以直觀者的稱號，

這給他帶來了無法忍受的痛苫，使他瘋狂地反對這些靜

修者。在以此為藉口大發雷霆之後，他又把自己的狀態

隱藏在心裏，奉承那些更簡單的人，就像當初蛇奉承夏

娃一樣，從他們那裏首先學會了某種教父傳統，然後對

道些傳統進行惡意歪曲；當他不能夠説服他們放棄信念

的時候（因為他們更多效仿的是《新約》亞當，而不是

《舊約》亞當） ，他就先是攻擊他們，而通過他們攻擊

所有獻身於靜修的人，甚至不放過我們的前輩和被教會

12 參見《但以理書》 1希臘文本） f-.c3章。
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尊為聖徒的人， 13反而對他們的攻擊最惡毒，理由是他們

在自己的著作中所證明的不是他所幻想的最高早個°

了給對追些人的誹謗賦予可靠性，按照他當時的話，他

先親手毀掉了以前被教給他的東西，把自己的筆記給

造樣一些人看，他起初曾經作為教育者與造些人交往，

並通過這些人攻擊另一些人。那時他也曾把這些筆記給

我們看。其中沒有任何對先知啟示的解釋，甚至沒提到

這些啟示，也沒有任何關於上帝本質的話，只有煊樣的

內容：接近上帝的人不是博學的人，而是通過道德淨化

擺脱激情的人，是在堅持不懈的純粹祈禱中貼近上帝的

人，是因此而獲得完全可靠性和享受未來幸福的人；

一可靠性作為神秘保證，被認為是最神聖的名字。這樣，

他覺得好像很少有歪曲一一因為他加給祈禱者這樣的觀

點，彷彿不是科學，而是《聖經》是完全無益的，認識

萬物是有害的，激情是來到心靈中的魔鬼，還有許多類

似這樣的東西一一-T-' 對哲學家來説這還不夠，他又補

充了某些關於上帝本質的言論。因為他感覺到這些言論

也是他自己想象的結果，因此，他為了給自己虛構的誹

謗賦予某種類似真理的性質，便援引先知關於光的啟

示，同時援引了他們的直接相反的觀點，這些觀點除「

他這個聖徒的敵人之外誰也不曾説過。這位與自己戰鬥

的哲學家是否佔據上風，我們將不去説它；我們不再打

擊他和傷害自己。

14. 在經過了由誹謗所引起的艱苦鬥爭之後，哲學家

手做一件新的事情，他試圖證明，心智所洞見的光就

是對受造物的認識；他希望，如果證明 ，那麼，

一切不研究亞里士多德哲學、柏拉圖神學和托勒密天文

J3 首先指新神學家格列高利和官信者尼基弗羅斯 (Nikephoros) ' 
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學的人，都是愚昧的人和不潔的人；為此，他用低級的

外號斥責和辱罵那些不只是尊重一種光照即思想的光照

（啟蒙）的人們，他逐字逐句地道樣説： 「但是，做呼

吸的人讓人相信，有兩種來自上帝並顯現給聖徒的理性

可知之光：一種是知識之光，另一種是本體之光，後者

特別明顯地照亮那些深陷呼吸之中的人們」。但是，我

們看看，他用這種彷彿是墮落者的外號貶低的是誰；因

為只要同時證明存在着比知識更高的神聖之光，這光只

對古今有靈性視力的人顯現，那麼，就足以指出被貶低

者的名字。但哲學家沒有明確説指責的是我們中的哪一

個，而是直接指責所有獻身於神聖和靜修生活的人，

顯然是由於，對於來自教父的傳統文獻（正如我們知道

的，這些文獻得到了不久前生活在我們中間的具有高尚

品德的神聖人士的讚揚，造些文獻在經驗上表明了自己

對初學修士是有益性） ，他首先以詭辯論的方式加以歪

曲，然後用臆造的綽號來稱呼所有這些人，把這當作誹

謗所有人的原因。 14

15. 由於大多數自古以來被我們所尊崇的聖徒都能

在經驗上感知恩典之光並教導逍樣的光，所以，我們在

維護福音書誡命的時候，已經援引了他們的這樣一些格

言作為證據，道些格言既指出了《聖經》也是如此教導

的，也指出了我們所沒有引用的論斷也具有同樣的含

義。 15類似的，我們在這裏也將援引教父的這樣一些話

語，正如説這些話的人所確認的，這些話是與所有其他

教父的思想一致的。神聖之物的忠實可靠的解釋者敘利

14 參見本書第一論，第一篇，第 1 節。

15 參見本書第一論，第懂~. 第 23 節。狄奧尼修斯的話 「如尸但經》中所
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亞人以撒 Osaac the Syrian) 説：「按照教父的證明，我

們被賦予了兩種心靈眼睛...... j 16聽見了嗎？所有教父都

是這樣説的！他們説， 「我們有兩雙心靈眼睛，它們從

所見之物中得到的效果是不一樣的：的確，我們用－雙

眼睛來看見隱藏在自然事物之下的東西，也就是上帝的

，上帝的智慧以及上帝關於我們的天意，這是通過

上帝對我們的偉大指導而得知的；而當上帝帶領我們進

入靈性奧秘的時候，我們用另－雙眼睛所看見的是上帝

的神聖本質的榮耀」。因為無論前者還是後者都是視力，

所以這兩雙眼睛所看見的都是光；因為這兩種視力所看

見的效果是不一樣的，所以對光的洞見就具有複雜的－

重性：每一種視力所看見的都是另一種視力不能看見的

光。每一種視力都是怎樣的，聖以撒給我們作了解釋，

他把一種視力叫做對上帝的力量、智慧和天意的認識，

這是來自受造物的對創造者的認識，而另一種視力，他

沒有把它叫做對上帝的本質的洞見，以便讓誹謗者無法

再次找到挑剔的藉口，而是稱之為看見「上帝本質的榮

耀」。主也讓自己的門徒並通過道些門徒讓所有信主的

人和實際表明自己信仰的人看見逍榮耀；主也希望他們

獲得這榮耀。他説： 「父阿，我在那裏，願你所賜給我

的人也同我在那裏，叫他們看見你所賜給我的榮耀；因

為創立世界以前，你已經愛我了」 （約 17:24) ; 還有：

「父阿，現在求你使我同你享榮耀，就是未有世界以先，

我同你所有的榮耀」 （約 17:5) 。因此主也給人性賦予

了神性的榮耀，但沒有賦予上帝的本質；造樣，上帝的

本質是一回事，而上帝的榮耀是另一回事，雖然兩者是

不可分割的；同時，雖然上帝的榮耀不同於上帝的本質，

16. Cn. IicaaR C11p1111. CrroBo 72. 
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但也不能把它歸屬於在時間中存在之物，因為它超越存

在並以不可言説的方式為上帝的本質所固有。上帝不僅

把這種超越萬物的榮耀與他本體合－的存有，而且賦予

了門徒，主説： 「你所賜給我的榮耀，我已賜給他們，

使他們合而為一，像我們合而為一。我在他們裏面，你

在我裏面，使他們完完全全的合而為一」（約 17:22-23) , 

他也希望門徒看見這榮耀。這榮耀也是我們藉以在自身

中獲得神和在本來意義上看見神的東西。

16. 但我們怎麼才能獲得和看見這一上帝本質的榮

耀呢？難道要通過硏究存在物的規律、從而掌握上帝的

奇蹟、智慧和天意的知識嗎？不是，所有類似的東西都

屬於心靈的另一種視力一－—這種視力，按照聖以撒和全

部其他教父的觀點，不可能直觀上帝的光， 「上帝的本

質的榮耀」 ；因此，七帝的光不是與知識同名的光。因

此，上帝不居住在每一個擁有存在物的知識或用道樣的

知識來看的人那裏；這樣的人所具有的只是受造物的知

識，他們從這樣的知識中通過大概的判斷來猜想上帝。

相反，以神秘方式擁有上帝之光的人，已經不是通過大

概的猜想，而是在真正的超越一切受造物的直覺中看見

這光的，他能認識和在自身中擁有t帝，因為上帝不脱

離自己的永恆榮耀。只是不要難為情，不要因為煊種過

度的恩賜而失去希望，而應當相信那加入我們本性之中

並把自己本質的榮耀傳達給我們的七帝，應當尋找如何

獲得逍種看見的犬賦。如何獲得呢？通過遵守誡命；

向遵循誡命的人許諾了自己的神聖顯現，他後來把造種

顯現叫做「自己的和父的住所」 ，他説： 「人若愛我，

就必遵守我的道；我父也必愛他，並且我們要到他那裏

去，與他同住」 （約 14:23) 。在此他把自己的誡命叫做
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「道」 ，這是顯而易見的，因為在他前面説的話中他用

「誡命」代替了「道」。他説： 「有了我的命令又遵守

的，這人就是愛我的；愛我的必蒙我父愛他，我也要愛

他，並且要向他顯現」 （約 14:21) 。

17. 因此，正是對哲學家的論斷和學説方面，也可以

看出（不論他對此多麼厭惡） ，恩典中的直觀士帝無論

如何不是關於存在物的知識。只是應當記住，我們之所

以不把遁種可見性叫做知識，是因為它優越於知識，

如我們不把上帝叫做存在物，是因為我們相信，

於存在物一樣。而如何違背哲學家的願望從他的論斷中

得出上帝的光不是知識呢？他説，並非遵守誡命就可以

從靈魂中驅除無知的黑暗，而是只有科學和頑強的科學

工作才能做到這一點。 17那種不能驅除無知的東西，便不

能以任何方式給予知識；然而，正是他所説的不能給予

知識的東西，按照主的説法，能夠導向直觀上帝；因此，

帝不是知識。不應當認為直觀上帝只是非知

識或不可知物，不論是在不嚴格的詞語使用中還是在本

來意義上都不應當這樣稱呼，而應當把直觀上帝看作是

某種例外的東西，只説直觀上帝不是知識，這是不夠的，

而應當認為直觀上帝是超越一切知識和一切認知思辨

的，因為沒有甚麼東西比上帝住在我們心裏和向我們顯

現更高，也沒有甚麼東西可以與此等同和近似。我們知

道，履行上帝的誡命既能提供知識，也能提供真知識一一～

因為只有通過道樣的途徑才有健全理智，如果認識能力

有病，那麼理性心靈中的理性從哪裏來呢？道樣我們就

知道，上帝的誡命也能提供知識，不僅提供知識，而且

提供神化；每當上帝帶領我們走進他的靈性奧秘｀我們

17 參見本魯第：論，第一篇．第 34 、 37 節，
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通過上帝的靈而在我們內心擁有上帝和直觀上帝的榮耀

的時候，按照上述聖徒的觀點，我們就獲得了神化。 18

18. 因為道位聖徒提到了説同樣話的教父，我們也且

不談生活在他之後的全部聖徒，而來看一看他之前的聖

徒關於上帝的榮耀都説了甚麼，造－榮耀只有被告知的

人、首先是獨一上帝和我們的父耶穌基督19的使徒才能以

神秘的和不可言説的方式看見，在完整的神聖教會中的

各家，都以作為父的耶穌基督命名（弗 3: 15) , 而在眾

使徒中走在前面的，是他們的首領彼得，他又説： 「我

們從前將我們主耶穌基督的大能和他降臨的事告訴你

們，並不是隨從乖巧捏造的虛言，乃是親眼見過他的威

榮」 （彼後 1:16) 。他見證了主耶穌基督的怎樣的榮耀，

就讓另一位使徒告訴我們，他説： 「彼得和他的同伴都

打飩，既清醒了，就看見耶穌的榮光」 （路 9:32) 。這

是怎樣的榮光？還有一位福音書作者共同見證道 耶穌

「就在他們面前變了形像，臉面明亮如日頭，衣裳潔白

如光」 （太 17:2) 。主向門徒們顯示，他是上帝， 「披

上亮光，如披外袍」 （照《詩篇》作者的説法） ；因此，

彼得在説了他「在聖山上」看見了基督的榮耀－—－閃耀

18 參見本書第＿；論，第三篇，第 15 節。

19 在《聖經》外傳的使徒行傳中，在講到聖三的第 .. 位格時有這樣的話 「亻／
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慈的父，拯救者基督 J i 《多瑪行傳》 A,97) ; 「我是此時萬民的父」（《馬

太行傳》 3) 0 薩爾德的梅里頓 (Melito of Sardis , 公」i:.2 世紀）在《關於基

督受難的談話》 (EeceiJa 1Ja Cmpacmu XpucmoBbl, 9) 中也把基督叫做父。基

爾的費奧多利特 (Theodore! of Cyrus) 在講到耶穌基督的拯救使命的時候

説，基督是「未來時代的父，因為正如亞當被稱作當今時代的父一樣 基督

是未來時代的父」 （《以賽亞書注釋》 9, 6) 。把基督稱作父的説法還可以

在被歸屬於埃及的馬卡留斯 (Macarius of Egypt l 的某此作品中以及在後來

時代的苦修著什和神秘主義作品中遇到，但煊樣的説法在偉大的教會導師那

衷則沒有。對這種説法可以在《以賽亞盡》的－句話中找到證明 「因有－

嬰孩為我們而牛，有一子賜給我們。政權必擔在他的肩頭上｀他名稱為奇妙

策十、全能的神、永在的父」 （斯拉夫版《聖經》中為「未來時代的父」）

（賽 9:6)
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的光（很神奇的是，他們在那裏看見了發光的能説話的

之後一—在看見了基督的這－榮光之後，彼得説：

「我們並有先知更確的預言」 （彼後 1 :19) 。直觀上帝

者，那麼在洞見上帝的光之後，接受了怎樣更確的先知

預言？不正是那句，説神「披上亮光，如披外袍」嗎！—~

彼得説，「我們並有先知更確的預言，如同燈照在暗處。

你們在這預言上留意，直等到白天的光發亮，晨星在你

們心裏出現的時候，才是好的」 （彼後 1:19) ——怎樣

的白天的光？當然是在他泊山上照耀的光！－—-「等到

晨星出現的時候」一一怎樣的晨星？當然是在那裏照亮

彼得、雅各和約翰的晨星。「等到晨星出現」——咱：那

出現？「在我們心裏」。顯然，這光現在不是依然在

忠實完善的心裏照耀嗎？顯然，道光不是無限地勝過知

識之光嗎？看見的上帝之光不僅不同於希臘科學所取得

的知識，因為這樣的知識甚至不配稱為知識，它是虛假

的或與錯誤混合在一起的，更接近於黑暗，而不更接近

於光 我是説，神聖之光不僅區別於這種知識，而且

區別於《聖經》知識，知識之光好比在暗處照耀的燈，

而神秘洞見之光好比白天照耀的晨星，也就是太陽。

19. 「但是」，他固執地問， 「逛光既是上帝的光，

那麼它怎麼和感性的太陽相比呢？」你這最偉大的直觀

者，不懂得逍一點，不能在原型上理解，但你還不能通

過對比來理解上帝像太陽一樣發光並且比太陽更亮嗎？

你想一想，假如白天還有第二個天體像太陽一樣，那麼

白天的光就成為雙重的，每一個太陽在這白天裏都會不

那麼亮。因此，上帝的發光雖然「像太陽並且比太陽更

亮」 ，但不是太陽，高於太陽，因此，上帝的光雖然與

太陽相似，卻完全不平等，雖然在原型上可以比作太陽，
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但其珍貴性上卻與太陽毫不類似。不過，在他泊山上向

被揀選的門徒顯現的非感性的和非理性可知的光，可以

根據我的能力大小而通過關於上帝的光照和神聖幸福的

語言來展現。

20. 反對這種光照的人説，一切從上帝發出的向聖徒

顯現的光，都是象徵的幻覺，是對非物質的和非理性可

知的事物的暗示，是根據不同狀況而變動不居的異象。

他們污蔑狄奧尼修斯，説他彷彿贊同這些觀點，但聖狄

奧尼修斯卻明確地説， 20在上帝變容時照亮門徒的光，在

未來時代將以「最明亮的光輝」長久不斷地和永無完結

地照耀我們這些「永遠與主同在的人」 （帖前 4:17) 。

難道以不變的方式永恆存在的和最明亮的知道之光不超

越於－切象徵和暗示嗎？因為娼些象徵是根據各種偶然

狀況而改變的，有牛有滅，冇時存在有時不存在，確切

地説，雖然有時出現，但在嚴格意義上説卻是永遠不存

在的。自然的太陽是感性萬物中最亮的，有自己的開端

和運動，受許多天體的影響，有時變暗，有時被遮掩，

有時接受聖徒的命令停止不動和返回（書 10:12 ; 王下

20:2) ; 而「帝的光「既無改變，也無變化的影子」 （雅

1 :17) , 它把豐盛的上帝榮耀和未來時代之美賜予人一一－

難道我們會把自然的太陽和他的光叫做自有永有的實

體，而把不變的上帝的光叫做象徵和幻影嗎？不會的，

只要我們熱愛上帝的光，就不會述樣。

21. 的確，無論神學家格列高利 (Gregory the 

Theologian) 、約翰· 克里索斯頓 Oohn Chrysostom) , 

還有大巴西流，都明確地把這光叫做神性。「在山上向

門徒顯現的神性之光」 ；還有 「當主的神性發出自己

20. Pseudo-Denys, De divinis nominibu.e, I 4: PG 3, 592BC. 
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的光線的時候，他就在前所未有的閃耀中展現」；還有：

「追－力量透過可敬的身體就像透過水晶燈一樣照耀，

向純潔的心靈顯現J 。 21 因此，述一榮耀不是身體的榮耀，

而是上帝本質的榮耀，這一本質通過自己的一個位格與

身體合一，給身體注入自己的榮耀，也就是神性固有的

光輝；難怪大馬卡留斯把追榮耀叫做「聖靈的榮耀」。 22

逍樣，難道神性＼上帝的光照和榮耀是有時存在有時不

存在、有時產生有時消失、像幻影和象徵一樣注定消失

嗎？這是大膽的詭辯派的觀點，他們彷彿是在確證狄奧

尼修斯和馬克西姆的觀點，實際上則反駁逍兩位聖徒的

觀點，詭辯派沒有發現，具有神聖智慧的馬克西姆是在

類比的意義上把主變容之光叫做「神學的象徵」 23的。

22. 由於任何本質之物都在類比意義上和在靈性上

升的類比神學中以同名的象徵來命名，所以，馬克西姆

也把光叫做象微，因此他把自己的判斷叫做直觀， 24正如

獲得神學家這一外號的格列高利把知善惡樹叫做「

觀」， 25使其成為自己直觀的象徵，但逍一象徵並不因此

而成為非存在的虛幻之物。此外，聖馬克西姆還把摩西

叫做法官的象徵，把以利亞叫做預見的象徵； 26這樣，難

道他們也不是現實存在，而神虛構的象徵嗎？難道對於

力圖獲得靈性直觀的神學家來説，彼得不是信仰的象

徵，雅各不是希望的象徵，約翰不是愛的象徵嗎？難道

21 參見本書第論第二篇，第 26 、 43 節。

22. Macarius 葫gyptius, De charitate, 21: PG 34, 925C 

23. Maximi Confe郃oris, Ambiguorum liber: PG 91, I 165BC. 

24 官信者馬克西姆對變容的「直觀」 參見 Maximi Confessoris. Ambiguorum 

Liber: PG 91, 1160-1168• 

25. Gregorius Nazianzenus, Orati,; 43, 12: PG 36, 324C. CM. T邱水eH睏maCTII巾訌

06)'MOITOCTHraCMOM pae 8 CJL 

26. Maximi Confessoris, Ambigum-um liber: PG 91, l I 65B-1 l 68C. 
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基督所登上的山，仍用這位馬克西姆的話來説，不是沿

德性之台階上升的象徵嗎? 27看，在山上照亮門徒的光是

怎樣的光？馬克西姆説，被揀選的門徒在造光中看見了

變容的主之後，就「由於在他們身上因聖靈的能量引起

的感性能量的改變，而在從自己身上脱去肉體生命之

前，就從肉體變成了靈」。 28可見，這光是未被聖靈改變

的感覺所不能接受的。因此，遁光沒有被附近的牧人發

現，雖然它比太陽還明亮。這是馬克西姆説的。

23. 而偉大的狄奧尼修斯則把變容之光叫做單純

的、無形的、超自然的、超存在的（也就是高於萬物的）

光。但造樣的光如何又成為感性的或象微的呢？狄奧尼

修斯想成為這光的神聖描述者和忠實見證者，他説：「如

今有靈感的教導者通過感性之物教給我們理性可知之

物，通過存在物教給我們超存在物，通過五花八門的象

徵教給我們超自然的和無形的單一之物；但是，當我們

將來成為不朽的和不死的和類似基督的人的時候，按照

《聖經》的説法，我們就將永遠與基督同在，我們就能

直觀到上帝的顯現，耀眼的光將照亮我們，就像主變容

時道光照亮門徒一樣。」 29可見，這光不僅遠高於感覺，

而且遠高於全部存在物，對它的直觀是超自然的。

24. 的確，我們現在是通過存在物和各種象徵看見永

恆之光；到那時，我們就將直接看見這光，不需要任何

中間帳幕，正如最神聖的祭司保羅教導我們的· 「現在

我們是通過鏡子和影子看見，而到那時，我們將面對面

地看見」 （林前 13:12) 。他説的「現在」所指的是力所

江 Maxim」 Confessoris, Ambiguorum Uber: PG 91, l 128AB. 

28. Maximi Confessoris, Amhiguorum Liber: PG 91, 1125D-1128A. 

29. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, l 4: PG 3, 592BC 
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能及的、類比的、適合於我們本性的直觀；他自己在超

越了感覺和理智之後，看見了不可見之物，聽見了聽不

見的聲音（林後 12:2-4) , 由於接受了未來復活和相應的

直觀，他因此説「我知道」 ，因為我聽見了和看見了，

這彷彿是感覺活動，但除此之外保羅又説： 「我不知道

是心智還是身體在感覺」 （林後 12:3) ; 因此這種體驗

是高於感覺和心智的，因為當感覺和心智在活動的時

候，還有一種關於它們在活動的體驗和思想。因此保羅

補充説：「上帝知道」一因為主那時是活動者。由於

保羅在與上帝合－中超越「人類，所以他通過不可見之

物看見了那種沒有脱離超感覺性和沒有成為感覺可見之

物的不可見之物。

25. 當偉大的狄奧尼修斯把永恆之光叫做「可見的」

時候，他沒有把對這光的直觀叫做感性的，因為，如他所

説，只有「與基督相似的人」 30才能看見這光。你可以找

見，他在另外某些地方也把超感性之光明確地叫做可見

的。他寫道：「如果心智的任性專制開始大膽地超越它被

賦予的看見的適當界限，那麼，光的作用也絲毫不會改

變，而心智的專制將使自己喪失自己的適度份額。」 31殖

樣，既然心智的直觀都沒有因可見性而脱離自己的超感

性，那麼，達到了與基督類似的天賦的人，他們的直觀

難道不會因為可見性而成為超感性的麼？正如聖馬克西

姆所解釋的，可見的上帝顯現不僅是超感性的，而且是

超心智的，他説： 「那時，通過神化，靈性將賜予我們

安寧，脱離一切身體的和心智的自然活動，因此，上帝

30. Pseudo-Denys, De ecclesiastica 如erarc如a, 7, 2: PG 3, 553D. 

31. Pseudo-Denys, De ecclesiastica hierarchia, 2, 3: PG 3,397 D-400A. 
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的顯現將既通過靈魂，也通過身體。」 32那時，光將被每

個人的心智和感覺（按照應得的程度）同時接受，但又

是超越感覺和心智的。而狄奧尼修斯所説的「可見的上

帝顓現」與「超心智的合一」 ，彼此並無很大差別；無

論如何，在那裏，我們將按照可見士帝者的方式，不需

要空氣和空間， 33那麼，為甚麼還需要感性之光呢？

26. 再説一遍，難道曾經在上帝之中並在迷狂

(HCCT)'IIJie皿e) 中直觀不可見之上帝的使徒保羅，看見

了上帝的本質嗎？誰會遁麼説呢？雖然通過靜修而得到

淨化的人也以同樣方式獲得了不可見的直觀，但上帝的

本質仍然是不可及的，雖然獲得相應能力的人能夠窺見

上帝的奧秘和思考所見之物，並如此在無形無欲的心智

中洞見理性可知的上帝之光照，儘管如此，他們仍然懂

得，神聖之物高於－切直觀和直觀之見；這樣，他們獲

得了我們所達不到的超理性恩典，能夠不是通過不可見

性來認識不可見之物，像通過消除屬性來進行神學思考

的人那樣，而是通過視覺本身來認識那超越視覺之物，

彷彿也體驗到某種消除，但不是在推論中。追樣，容納

和看見神性，是不同於和高於肯定式的神學思考的，同

樣，在靈性洞見中因可見之物的過度而容納否定，也不

同於和高於否定式的神學思考。的確，如果誰在鏡子中

看見了太陽的影子，逍個太陽在天空中要更亮，即便它

影像的反光也超出觀看者的視力，那麼，他也就達到了

太陽原型的不可企及的不可見性，但這不是通過非視覺

而達到的，而是通過視覺達到的；同樣，獲得神性直觀

能力的人不是通過否定，而是通過在聖靈中的視覺認識

32. Maximi Confessoris, Capita Theologice etrEconomice, II, 88; PG 90, 1168A 

33. Gregorius Nyssenus, De Anima et Resurrect/one: PG 46, 104C. 
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了它的不可見的高尚的神化作用，甚至認識了在聖靈中

起作用的上帝本身。從他們那裏學會的人有時能獲得理

性可知的光照，能夠上升到否定式的神學；但是，要單

獨抽出這樣的直觀，通過這種直觀並在其中直觀上帝的

，如果他們沒有達到超自

然的、靈性的丶超心智的合一的話。

27. 因為即便司提反，按照尼薩的格列高利所説，也

不是在人的本性和力量中看見神性之物，而是在與聖靈

恩典的融合中看見的，「因為《聖經》見證説， 34相似之

物是通過相似之物被發現的；假如聖父和聖子的榮耀是

人的本性和力量所能及的，那麼，斷言人無法直觀上帝

的人就是説了假話，但另一方面，他無疑又不會説假話，

歷史在説真話」。 35看來，我們前面説的是對的，既然聖

父和聖子的榮耀是一樣的，那麼在基督變容中也有聖父

的榮耀；因為在上帝之中的司提反在變容中明顯看見的

不僅是在榮耀中的上帝（ ，而且是榮耀本身，也

就是聖父的榮耀。「那麼，這是人性達到的能力，還是

某個把低級本性提高到這樣高度的天使的能力？不是天

使；因為《聖經》上沒有説，司提反是因為獲得某種大

能或得到天使的幫助才看見了所見之物，而是説，

反被聖靈所充滿，看見了上帝的榮耀和上帝的獨生子（徒

7:55) ; 因為照先知的話（詩 36:9) , 只有在光中才能看

見光」 36 。但既然我們依靠靈的力量在聖父的光中看見了

作為光的聖子，這就意味着我們可能達到與上帝的某種

，而且獲得感知光的能力，我們並非通過天使

34 參見《詩篇》方十六章 9 節，《約翰福音》＝＾章 2 節令尼薩的格列高利晶想

強調，沒有哲學論題亻、包含在《聖鮮》中。

35. Gregorius Nyssenus, In S. Stephanum protomartyrem, I: PG 46, 717B. 

36. Gregorius Nyssenus」n S. Stephanum prolomartyrem: PG 46, 7 l 6D-717 A. 
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而加入這光的，雖然我們的哲學家（貝爾拉姆[Barlaam])

否認這一點，並認為狄奧尼修斯也是這樣教導的，但他

沒有準確理解遺位神聖奧秘教導者的神學的含義。

28. 狄奧尼修斯在告訴我們給天使命名的原因的時

候説，許多視覺是通過天使向我們開啟的， 37但他沒有

説，一切自我顯現或一切合－或一切發光都是通過天

使。他講述了基督降生時多次唱響的讚美歌是通過許多

天兵傳達給地上人們的，講述了天使把道一喜訊報給了

那些在遠離人群的靜修中得到淨化的牧羊人， 38但他沒有

把照亮牧羊人的榮光本身叫做通過天使而發出的。但牧

羊人也不是從照耀他們的榮光接受拯救啟示的：當時他

們很害怕，因為不習慣於遁樣的直觀，於是天使告訴他

們這光的出現意味着甚麼（路 2:9-10) 。天使也曾告知童

貞女馬利亞説她腹中懐了上帝並生下上帝的肉身；但上

帝與馬利亞的合一則不是通過天使而發生的。煊裏我們

也發現，不是馬利亞自己獻身於與上帝合一，而是需要

信使。狄奧尼修斯明確地説，與最高之光的合一「只有

在那些得到了比天使知識更高恩賜的天使那裏才能發

生，能夠直觀上帝的心靈由於停止了一切心智活動，也

能以同樣的方式效仿天使」； 39還有：「正如聖師關於聖

事對我們説的，神聖事物的自我顯現要比通過參與他者

而發生的事物更加完善，因此，在我看來，在天使的等

級中，那些最先被提升至上帝的天使對上帝的直接參

與，要比通過中介而對上帝的參與更加明確」。 40正如偉

37. Pseudo-Denys, De crele叩 hierarchia, 4, 2: PG 3, 180B 

38. Pseudo-Denys, Dec函e.eti hierarchia, 4, 4: PG 3, 181B. 

39. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, 11. 

39. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 5: PG 3, 593 B. 

40. Pseudo-Denys, De crelesti hierarchia. 8, 2: PG 3, 240C. 
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大的狄奧尼修斯教導我們的，撒迦利亞看見了第一等級

的最接近上帝的天使之一（路 1: 11 尸而以西結（結 10:18)

從停在基路伯之上的上帝榮耀那裏得到最神聖的律法。 41

29. 不僅在天使那裏，而且在我們這裏，直觀上帝都

不僅是間接的和通過他人進行的，而且有直接的和自我

顯現的，不是從最初者傳給後來者，因為主不讓主人服

從受造物的律。難怪按照我們的神聖傳統， 42天使長加百

列是第一個和唯－知曉那無法用語言來窮盡的聖言奧秘

的，雖然他不屬於第一個和與上帝直接接近的天使級

別。我們在此看到，新造物的原則應當成為新的。虛己

並為我們而來到我們中間的上帝（腓 2:7) 把一切都更新

了（啟 21:5) , 然後升到天上，如聖西里爾 (St. Cyril) 

所説，把低級別的和接近於世界的天使變成更高等級天

使的教育者和告知者，低級者命令高級者抬高永久的大

門（詩 24:7) , 因為那為了對人類的愛而穿上肉身的主

要進來，坐在高於－切權力的地方（弗 1:21) 。因為他

是力量之主和榮耀的王（詩 24:10) , 他比萬物都強大，

他如果願意，能夠讓末等人高於頭等人。而在上帝的道

成肉身出現之前，我們從任何人那裏都不可能知道道樣

的事情，無論從諸天使那裏，還是從眾先知那裏（除了

預定未來恩典的先知之外） ；現在，當這恩典已經出現

的時候，並非一切都注定通過中介而實現。正如使徒保

羅説的： 「現在要通過教會使天上執政的、掌權的，得

知上帝的百般智慧」 （弗 3:10) ; 而按照使徒首領彼得

的話： 「那靠着從天上差來的聖靈傳福音給你們的人，

現在將這些天使也渴望詳細查看的事報給你們」 （彼前

41. Pseudo-Denys, De c111lesti hierarchia, 8, 2: PG 3, 241A. 

42 參見天使長加百列節前夜（舊曆 3 月 25~l) 晚禱頌歌之六。
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1: 12) 。但既然較小的人能夠通過恩典告知較大的人，那

麼，完善的級別便仍可保持在牢固的和神奇的秩序中。

30. 解釋天使之名的聖狄奧尼修斯精彩地、再好不過

地告訴我們、教導我們和向我們展示「，為甚麼首先要

給天使命名。 43而神聖先知們都知道，天使雖然直接傳達

了士帝降臨我們的奧秘，而且也是首領，但他沒有進人

直接接近士帝者的行列；的確，天使長加百列有時也處

在尊嚴高於自己的領導身邊，服從領導，聽見他的命令：

「加百列啊，要向此人解釋造異象」 （但 8:16) 。儘管

如此，這裏還是應當指出，先知所説的不是要向此人「傳

達」這異象，而是「解釋」 ，因為知的能力大部分是通

過中介傳遞的，而上帝的顯現大多是自我顯現。因此神

學告訴我，律法的印跡是通過天使告知摩西的，但直觀

上帝和與上帝面對面一一卦0不是通過天使；天使只是向

摩西解釋了他所看見的東西（加 3:19 ; 來 2:2) 。 44各種

東西都能夠通過神秘洞見來展現：現有之物，未來之物，

感性之物，理知之物，物質之物，非物質之物，本質之

物，偶然之物，每次展現的方式都不同；並且所有造些

事物的展現都是按照視力的強弱和事物的意義與使命而

不同。狄奧尼修斯説，那超越萬物者「在聖所和其他地

方的出現每次都因不同原因和根據不同能力而照亮見奧

秘者和先知」。 45即便有人像盲人一樣，不加選擇地給所

有人加上同一個名字，確切地説，沒有把這個名字加給

任何人，即便他認為，由於我們以應有的方式崇敬永恆

之光，我們就會認為那些馬車、火輪、刀劍和其他類似

43. Pseudo-Denys. De 頃,Iesti hierarchia, 4, 2; 8, 2 

44. Pseudo-Denys, Dec函esti hierarchia, 4, 3. 

45. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, l 1. 
45. Pseudo-Denys, De divi庫 nominihus, 1, 8. 
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東西的異象都與未來時代之光同樣可敬（亞 4:1-7;

2:11 ; 結 1:15-21 , 10:9-19; 但 7:9) '46但是，難道他沒

有從神學中聽見，「上帝的本質到那時對我們來説將取

代萬物」 ， 47以便因此而相信神秘之光的神性？

31. 當然，上帝是誰也不曾見過和永遠看不見的（約

1: 18) , 無論是人還是天使一—亻旦是，造僅僅是因為，天

使和人都是用感覺或理性來看的。按照神學家們的説

法，當人成為靈和在聖靈中看的時候，他怎麼不能在類

似之物中看見類似之物呢? 48不過，超越一切的上帝之

光，即便對於最具靈性的眼睛來説，在更完善的程度上

也是隱秘的。因為，甚麼樣的受造物有能力容納聖靈的

無限強大，以便用它能夠查看在上帝中的一切呢？但我

這裏所説的隱秘性是甚麼？這光的閃耀本身被觀看者的

眼睛以無法理解的方式作為某種物質來接受，煊閃耀通

過合一而使得靈性之眼更加敏鋭，使其越來越有能力感

知自己（這光的閃耀） ，這閃耀永遠也不會停止用越來

越明亮的光線照亮這靈性之眼，永遠也不會停止用越來

越隱秘的光充滿它和照亮那起初是黑暗的東西。還是在

這個意義上，神學家們把這光叫做無限之光，上帝在通

過這光安慰一切認知力之後，在聖靈的力量中向聖徒的

視力展現出來，與聖徒合一：嬗些聖徒因加人了最好之

物而變成了最好之物，用先知的話説， 「重新獲得了力

量」 （賽 40:31) , 於是他們停止了一切心理的和肉體的

活動，因此他們就只能直觀到上述之光，因為一切自然

46. Pseudo-Denys, De函esti hierarchia, 15, 9 

47. Gregorius Nyssenus, De Anima et Resurrectione: PG 46, I 04C 

48. 瓦HMCHT 心CKC8H;J.p呻c皿il. CrpoM血」 V I; Gregorius Nyssenus, In S 

Stephanum protomartyrem, 1: PG 46, 717B. Basilius Magnus, Homiliae in 

Psa/mos, 48: PG 29, 449C 
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的感覺都因榮耀的過剩而消失了，以便使「上帝成為萬

物中的萬有」 （林前 15:28) 。的確，我們將成為上帝之

子，成為「復活之子」和「像天使一樣」 （路 20:36; 太

22:30) , 用主自己的話來説，這些天上的使者「常見我

天父的面」 （太 18:10) 。

32. 難怪，偉大的神學家狄奧尼修斯前面説過，達到

似基督性和神聖幸福的聖徒能夠實現用眼睛直觀上帝的

顯現—一難怪他在説過這話後，在不遠的下文中又補充

道，「當我們的心靈與天上的心靈相似的時候 j ; 49再接

，他提到天使與上帝的合一，道些合一只被賦予了那

些高於天使知識（遣知識是至尊之善的賜予或傳達）而

應得這些合－的天使，也就是善的天使一一在此之後他

補充説： 「與上帝相似的、完全成為心智的人們，也模

仿那些天使，通過否定一切物質屬性來與這光合一並讚

頌這光」 ；但他們知道，這光「以超越存在的方式超越

了所有事物」，不是依靠否定，而是依靠與光合一。 50正

是在與造超越了所有事物的光合一之後，他們認識到，

道光是超脱受造物的；他們不是通過否定受造物而達到

合一，而是相反，通過合一學會超脱，並且合一本身也

是處於－切受造物之外的，主要是一種非存在。因為如

果甚麼東西沒有被賦予天使（除了獲得了超天使知識的

天使之外） ，那麼逍東西就是任何心智力量所達不到的

和不可認識的，是超越任何心智力量的。

33. 但超越心智力量的東西，在本性上為心智力量所

達不到的東西，也是高於所有存在物的，造就意味着，

上述合一是高於一切知識的，儘管這種合－在轉義上也

49. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4. 

50. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 5. 
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被叫做知識；它也不是理性可知的，雖然也被這麼稱呼：

超越一切理性的東西怎麼能成為理性可知的呢？适種合

一從其超越萬物的屬性來説應當稱作非知識，也比稱作

知識更好。它既不會成為知識的一部分，也不會成為知

識的一個種類，正如超存在不是存在的一種一樣；當然，

它也不可能被普遍知識所包容，同樣，普遍知識也不能

把它作為自己的一部分而擁有——的確，它最好被作為

非知識的一個種類，而不是知識的種類，但這也是不確

切的，因為它是高於非知識的。合－是唯－的，無論怎

樣稱呼它的一樣一一－是叫做合一、直觀、感覺、知識丶

理性可知還是領悟——它要麼是非本來意義是的

切，要麼是只有它一個在本來意義士固有這一切。

34. 或許造位哲學家關於合－的講話暴露了明顯的

無知？的確，他在那裏把合一稱作普遍知識的－類和一

部分，其理由是合一被叫做知識，把追種知識和另一種

知識相提並論，他沒有發現，如果合一由於自己的名稱

而成為知識的－類，那麼，它也可以因為經常被叫做非

知識而成為非知識的－類。那時，同一個東西就會成為

不同的類，高級的就將成為低級的，而超越一切雜多的

獨一之物將屬於雜多。主要的荒謬在於，他不僅把合一

叫做知識的－類和一部分，叫做低級的，而且，他在那

裏叫做高於知識的東西，現在又叫做比普遍知識更糟的

東西，是普遍知識的一類、一部分和從屬於普遍知識＿

道就好像假如有人根據獨一的超存在者的名稱把他叫做

本質的一個部分、一個類和低級的（因為獨一超存在者

被稱作超存在的本質） ，然後又大膽地把他歸結為本質

的一般種類。把不可結合之物結合起來的人，把超知識

之物從屬於知識的人，把超思想之物叫做知識的一部分
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的人，他知道，只要把知識與超知識之物加以比較，就

已經把兩者歸為－類了，所以同一個東西與自身相提並

論是無意義的。再者· 既然高於知識的知識按其名稱是

普遍知識的一個類，那麼，歷數了十種存在的人就是錯

誤的，因為萬物都歸於－類一一～存在者，或存在，那麼

高於萬物的獨一存在者也將屬於存在，存在高於逍獨一

者，也就是依賴這一獨一者的受造物構成另一種存在，

高於獨一者的存在。 51還有：因為有超感覺的感覺，有超

視力的視力，總之有超感性的感性，因為思維按照同音

異義被叫做所有道些名字，那麼，既然超感覺之物是感

覺的一種，感覺就成為高於超感覺等等，關於每種東西

和所有東西都是如此。

35. 我們再回頭看。甚麼是那種不是任何存在物的合

一 3 這或許是否定式的神學？但是要知道，合一就是合

一，而不是否定。此外，為了達到否定式神學，我們甚

至不需要迷狂，而在這一合－中甚至天使都會迷狂；還

有：誰若不通過棄絕來進行神學思考，誰就是不虔敬的，

而只有虔敬者中的直觀上帝者才能獲得合一。然後，否

定式神學我們既可以思考也可以表達，而偉大的狄奧尼

修斯把合一稱作是即便對直觀者自身來説都是不可思議

的和無法説出的。 52最後，神學之光是某種知識和某種理

性力，而直觀之光則是在本體上被直觀的，在心智上起

作用，在靈性中與被神化者交談。當然，在否定式神學

中，心智所思考的是並非上帝所固有之物，也就是心智

的作用是肢解分化的，而合一則不是；而且，在否定式

51. 在此引用亞甲士多德的範疇學説，是為［提醒存在的非同類性：和 l帝存在的

另類性 c

52. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, l l. 
52. Pseudo」Denys, De divinis nominibus, I, 5. 
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神學中，心智除了使一切脱離最高存在之外，也使自己

脱離最高存在，而在合－中發生的，則是心智與上帝的

結合，以及如教父所説的：「祈禱的目的是向主的上升」。

53難怪偉大的狄奧尼修斯説，我們通過祈檣與上帝合一。

54因為在祈禱屯心智慢慢放棄了對存在物的依賴（首先是

對醜的、壞的、惡的東西的依賴，然後是對中性之物丶

根據利用者的意圖可能變成善也可能變成惡之物的依

賴一～一順便説説，一切科學都是逍樣的中性之物，因此

教父告誡我們在祈禱時不要接受敵人提出的知識，以便

不讓我們的高尚之物被偷走）一－一我是説，心智在慢慢

放棄了追些依賴之後，就會在純粹祈禱中完全脱離一切

存在物。這樣的脱離是無比地高於否定式神學的：它只

有獲得「清靜無激情的人才能達到；如果安慰者

不從上曲照亮坐在房間裏達到了他的本性可及的最大高

度和祈禱天父的應許的祈禱者，不通過啟示把他提升到

看見光，那麼，就還沒有合一。並且，在這樣的看見中

有自己的開端，也有繼開端之後的階段，它不同於開端

就像更加輝煌不同於昏暗一樣，但這個過程沒有終點·

對光的看見是走向無限的，就像在啟示中上升一樣。因

，充分地直觀到光-~是另一回事，

見在光中的事物一一則又有不同，那時遙遠之物將出現在

眼前，未來之物將出現於現在。

36. 當然，不是我逍個溫和的人想要描述和解釋上述

這些，而是某種狀況要求這樣做，所以我要回到這一解

釋。這樣，直觀到光就是合一，雖然此合－在不能完全

獲得的人那裏是不牢固的；但甚麼是與光的合一，

53. Joannis Climacus, Scala Parad砥 28: PG 88, 1132D. 

54. Pseudo-Denys, De divinix nominibus, 3, I. 
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是視覺嗎？既然合－是在理智活動停止之後發生的，那

麼，不正是只能由聖靈來實現嗎？的確，光是在光中被

看見的，看見光者也在這樣的光中；既然沒有任何另外

的活動，那麼，看見光者在脱離了所有他物之後，自身

就完全成為光，與所見之物類似，確切地説，不可混合

地與光合一，作為光，通過光而看見光：如果看自己，

就會看見光；如果看所見之物——丑L是同樣的光；如果

看藉以看見光的中介者—~這裏也是光；合－的結果是

讓所有這一切都成為一體，所以看見光者已經既不能認

出他藉以看見的中介者，也不能認出他所看之物，不能

辨認這一切，只有－點除外，即他成為光和看見了不同

於一切受造物的光。

37. 因此，偉大的保羅也説，他在自己非同尋常的上

升中認得自己，但不知自己怎樣（林後 12:2-3) 。那麼，

他看見了自己；怎樣看見的呢？通過感覺、知性還是心

智？都不是，他被提升到脱離「這些，脱離了這些能力，

就是説，他是通過實現了這一提升的聖靈而看見自己

的。他自己不能被任何自然能力所感知，確切地説一一－他

棄絕了一切自然能力，那麼他是誰？當然就是他與之合

一之物，就是他藉以意識到自己之物和他藉以棄絕一切

之物。因為他（保羅）有這樣一種與光的合一，逍種合

一甚至天使都不可能獲得，如果他們不通過恩典的力

提升自己的話，因此，他成為他與之合－和由以接受合

－的光和靈，脱離了一切存在物和成為恩典中的光和超

越受造物的非存在者，正如神聖的馬克西姆所説：在上

帝之中的人放棄了「上帝之後的一切」； 55還有· 「上帝

55. Maximi Confessoris, Capita Theologim et CEconomim, I, 54; PG 90, l !04A, 

Amhiguorum Liber: PG 91, 12008. 
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之後的一切事業、名字、尊嚴，都將低於那些將通過恩

典的作用而處於上帝之中的人」。 56但是，成為這樣的人

之後，聖保羅無論如何還沒有參與上帝的本質：上帝的

本質要比超存在物還高，難怪狄奧尼修斯説上帝是「超

上帝」団有的超存在者是在靈性上為心智感覺所能看見

的，但是，它絲毫不是上帝的本質，而是榮耀和光輝，

這些榮耀是與上帝的本質不可分的，上帝通過這些榮耀

只是與當之無愧的天使和人合一。但既然無論天使還是

人都能這樣直觀上帝，與上帝合一，讚頌上帝，那麼，

或許天使在宣告自己的超自然直觀的時候，也會效仿保

羅那樣説：「我知道見過上帝的天使；但我甚至不知道

他是不是天使，只有上帝知道」。把聖徒的道些直觀（道

些直觀只有上帝和其擁有者才知道，如神學家格列高利

所説的） 58叫做感性的、形象的、感性象徵的東西，把它

們與人的知識做比較——撻［是不是這樣一種人士的特

徵，此人明白上帝的無限高度和主出於對人的愛而吸引

我們的卑微要達到的偉大？

38. 這樣，我們已經講過了三個人，每一個都來自

基督之名的大軍的三部分之一· 來自使徒的是他們的首

領彼得，來自教階的是全部教階的解釋者狄奧尼修斯，

來自遁世者的是奧秘洞見者和為靜修生活方式祝聖的以

撒；正如關於看見基督降生的牧羊人的故事中所寫的，

在天使講話的同時，還有許多天軍來給他做見證（路

2:3) , 同樣，與一位使徒的話同時，也有許多使徒來做

見證，而許多聖徒和教士也為天使和使徒做見證。所有

56. Maximi Confessoris,Ambiguorum Liber: PG 91, 124JAC. 

57. P頤udo-Denys, Epistola, 2: PG 3, 1068A. 

58. Gregorius Nazianzenus, Oratlo theologica, 28, 19: PG 36, 52B. 
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迫些人都同心一意地高聲説出，有向聖徒顯現的光，它

不同於關於存在物的知識，它作為「神聖本質的榮耀」，

是更加神聖的，是只有似上帝者才能直觀到的，不能歸

入有型的感性之光及其象徵，因為其中表現的是未來時

代的本質和美；它是唯一真正的、永恆的三不可動搖的丶

不滅的、不變的光，通過迆光，我們也將成為光和完善

之光的產物。我們的哲學家，你把這樣一些人士叫做「呼

吸者」 ，硬説這些直觀上帝者、神聖智慧者、上帝的代

言人在關於上帝的本質間題上犯了錯誤一一趕［是對他們

的辱罵！我擔心，你怎會不拒絕那存在於光中的聖徒遺

產（西 1: 12) ; 你張開口怎會不渴慕那與真理對立的靈

（詩 118:130 尸怎能不講述關於上帝的本質不存在的教

義。的確，你進行的這一鬥爭不正是朝向這一目的嗎？

你在這一鬥爭中竭盡全力地證明，沒有高於理性活動的

直觀，然而正是這一高於理件活動的直觀，是上帝存在

的真理性和上帝高於萬物的超越性的最無疑的和唯－的

證明。既然有這樣一华傑出之人，他們在純粹祈禱中超

越了一切感性之物和理性可知之物，在述一祈禱中看見

了上帝本質的榮耀，那麼，怎能説沒有上帝的本質呢？

但既然上帝的本質甚至高於在一切感覺和理解之上的直

觀，那麼，它豈不是遠遠高於一切感性之物和理性可知

之物嗎？

39. 那麼甚麼是未來時代的幸福？難道它不高於我

們的全部感覺和理性能力嗎？因為《聖經》上説· 「上

帝為愛他的人所預備的，是眼睛未曾看見，耳朵未曾聽

見，人心也未曾想到的」 （林前 2:9) , 但是按照聖馬克

＊和合本為《詩篇》 "''"'九篇 131 節。＿編注
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西姆的説法，純潔的心靈將看見一切。 59那麼，怎能説沒

有超越一切理解的直觀呢？讓這位哲學家既然不善於反

駁我們就不要偽善地表達與我們一致了，這是用相同名

稱來詭辯和掩飾；既然超越知識之物也是超越一切名稱

的，這位哲學家用比喻的方式，按照相同名稱也稱之為

知識，那麼就讓他不要在此之後又竭力證明，這超越知

識之物又不超越知識。當然，根據超理性之物有時被稱

作知識這理由，把它叫做不是超理性的，這種做法在同

一名稱上是有一定道理的；但是，既然這位哲學家沒有

把合一置於理性活動之上，那麼他就可以不用費力詭辯

了，因為反正任何人都永遠不會把合一叫做理性的能

。不，復活之子在永恆時代的最幸福生活中將不需要

現世生活中的任何東西，「既不需要空氣，也不需要光，

也不需要空間和類似的東西，代替這一切為我們所需要

的將是神聖自然」，尼薩的格列高利如是説； 60按照聖馬

克西姆的説法，那時靈魂和肉體的神化將使我們停止一

切心智和感覺的自然活動，因此， 「上帝將通過靈魂和

肉體顯現，因為豐盛的上帝榮耀勝過全部自然特微」。 61

這超越一切自然知識的、在無空氣和無感覺中為肉眼所

見的光，這光是甚麼？難道不是照亮萬物的神聖榮耀

嗎？是甚麼在我們身上起作用，賦予我們以超越一切感

覺和心智的直觀？難道不是上帝的靈嗎？它那時不僅能

使我們的心智，而且能使我們的肉體成為靈性的。在此

之後難道不會有超越理解的直觀，心中不會有除知識之

外的另一種光嗎？

59 神學家、帕拉馬斯的研究者梅延多夫 Uohn MeyendorffJ 把這句話加 l了括

號。因為在宣信者馬克西姆那裏沒有造一確切説法。

60. Gregorius Nyssenus, De Anima et Resurrectione: PG 44, 104C. 

61. Maximi Confessoris, Capita Theologice et (Econom國， 2, 88; PG 90, 1168A 
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40. 我也是用某種超越任何感覺和任何理解的內心

直觀來提出我們的神聖信仰的，因為這一信仰超越了我

靈魂的全部理性能力；我稱之為信仰的不是虔敬的認

信，而是對所信之物及「帝應許的毫不動搖的確信。的

確，我們怎樣通過信仰來看見那被應許的、在未來永恆

時代的東西？用感覺嗎？但信仰是「所期待之事的

現」，而用感覺看見未來和所期待之事是完全不可能的，

因此使徒補充説：信仰是「未見之事的確據」（來 11:1) 。

那麼，某種理性力量將能看見我們所望之事嗎？但怎能

看見那「從來沒有來到人心裏的事」呢？迫就是説，我

們根本不可能在信仰中直觀士帝給我們應許的事，既然

這樣的事是超越我們的全部感性和理性能量的？不，照

神聖使徒的説法，一切在一生之初就以實際行動尋找天

上故鄉的人，雖然沒有得到應許就死去了，但他們從遠

處看見和領悟了這些應許。因此，有些內心的看見和理

解是高於一切理性活動的。高於心智之物，不是理性，

也不能稱作非理性之物。

41. 或許，既然所有那些「因其信仰而得到證明的

人，他們沒有按照上帝給我們預備的美好事情而得到應

許之物，是為了叫他們若不通過我們，就不能達到完善」

（來 11:39-40) , 那麼，他們在達到完善之後，還不能看

見應許之物嗎？或者將能看見，但所看見的並非高於－

切知識之物？或者，即便是高於一切知識的，但也是和

達到完善之前看見的一樣？何等荒謬？！因此，我們

説，他們在達到完善之後將能看見；能看見超越一切知

識之物；與從前的看見不一樣，那時的看見將成為對應

許之物的品嘗。就是説，有高於－切理解的看見，還有

比道更高的，因為信仰已經是高於理性的，而品嘗所信
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之物——－這種看見要比超越心智的看見更高。當然，有

與此相符合的直觀和所享受之物，但它們並不是位於－

切感性和理性可知之物之上的上帝本質，因為上帝本質

是超越它們的。這就是未來幸福的實現。可以想象，那

些不承認高於心智的看見的人，是如何削弱了上帝所應

有的偉大，而這樣一些人是如何頌揚了主，這些人要麼

憑藉內心的純潔而稍稍品嘗到了這一看見，獲得了未來

時代的保證，或者在信仰中（此信仰以多種形式預備了

不可言説的幸福）接受了造一看見。但是，殖位哲學家，

由於沒有達到這個意義上的高度和不崇敬上帝，不在聖

靈中以應有方式頌揚上帝，因此，他認為在上帝的靈中

頌揚上帝的人是在做完全相反的事，他把真正崇高的和

堅定不移的神學家與一伙瀆神者混為一談。

42. 但是，我們還要在信仰和與信仰相符合的、神聖

的、對基督徒來説是甜蜜的直觀間題上再耽擱一會兒；

逍信仰是福音力量和使徒生命的承載者，是亞伯拉罕的

稱義；這信仰是現在由以開始的信仰，是一切正義之所

在，是「每一個義人都因其得生」的信仰（羅 1:17) , 

而背離者則會失去上帝的厚待，因為「人非有信，就不

能得t帝的喜悅」 （來 11 :6) ; 道信仰總是使我們脱離

各樣的迷失，總是使真理固定在我們心中和使我們固定

在真理中，在這一真理中誰也無法動搖我們，甚至有人

宣佈我們是癲狂者（徒 26:24) , 因為我們因真正信仰的

力量而處於超理性的迷狂中，但我們用言語和行動證

明，我們不「被一切異教之風動搖」 （弗 4:14) , 而是

保持着唯－的基督教的真知和尊重最簡單的、最神聖的

和真正不令人迷失的直觀。我們暫且放下未來，先看起

初就有之物，看看如何憑着信仰得到超越心智的直觀「－
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帝。「我們因着信，就知道諸世界是藉上帝的話造成的，

這樣，所看見的，並不是從顯然之物造出來的」 （來

11 :3 l 。怎樣的心智能容許，宇宙是從完全的虛無中產生

的，並且只是依靠上帝的話的力量？要知道，理性活動

所能認識的，只有那不以任何方式超出這些活動之上的

東西。難怪希臘哲學家們指出，走向毀滅的東西永遠也

不會變成非存在，同樣，某種已經產生之物永遠也不可

能從非存在中產生，因此他們認為世界不是產生的，也

沒有結束。但信仰高於從觀察受造物得出的想象，使我

們與最高意義和最簡單的真理相結合，我們比從證明中

得來的結論更可靠地明白，宇宙不僅是從虛無中被造

的，而且是單憑上帝的話而被造的。逍樣的信仰是甚麼？

是自然力量還是超自然力量？當然是超自然力量；因此

「誰也不能不通過聖子而走近聖父」 （約 10:9) , 聖子

使我們超出我們自己，賜予我們具有神化作用的簡樸，

使我們歸於創造者天父的統一體。因此，保羅「接受了

他的恩惠去傳佈信仰」 （羅 1 :5) ; 因此， 「你若口裏認

耶穌為主，心裏信上帝叫他從死裏復活，就必得救」（羅

10:9) ; 因此，那些沒有看見就信死後仍生和作為永生之

領路人的基督的人們，比那些看見了才信的人更有福（約

20:29) 因為他們用信仰的超世界之眼看見並尊敬那

理性所不可知的東西，而理性甚至親眼看見了也不能讓

自己相信。

43. 「使我們勝了世界的，就是我們的信仰」 （約壹

5:4) ; 它一—儘管説來奇怪—一起初以各種方式和在各

個時代恢復墮落的世界，然後對它加以神聖改造，把它

提升到比天更高，使大地成為天上的。是甚麼珍存了第

二世界的種子，難道不是挪亞的信仰嗎？是甚麼使亞伯
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蘭成為亞伯拉罕，眾多民族之父（創 17:5) , 這些民族

如同天上的星那樣眾多，海邊的沙那樣無數（來 11:12) ? 

難道不是他對當時還無法理解的應許的信仰嗎？的確，

在他曲前躺着他的獨生子，是準備獻祭的（創 22:9) , 

但 真是奇蹟！－－亻虯繼續毫不動搖地相信會有無數

後代。難道當時這位老人對任何一個用理性觀點看待事

物的人來説不顯得癲狂嗎？但由上帝的恩典所預備好的

事情的結果卻表明，信仰不是癲狂，而是超越一切理解

的知識。還有，挪亞期待洪水從敞開的天窗降下（創

7:1 Il 。這裏哪有你所崇敬的哲學的胡説八道呢？「一切

本件是重的東西都會下落和聚到中心，一切輕的東西都

會根據自己本性的輕度而遠離中心 ．。」哪裏有你説

的「斷裂的物質」和「稠密的物質」 ，其中有的是「不

堅固的」，有的則是「有穿透性的」？哪裏有本性上「不

過於斷裂的」物質？哪裏有確切的「凸形和凹形」 ，哪

裏有各種超速運動？你通過迢些尋找存在物的真理，卻

使你自己和相信你的人脱離真理，使他們成為洪水的犧

牲品，在痛苦的經驗中學到了從知識中得不到的東西。

而信仰在結果之前就將通過無知把我們帶向真理，將使

我們在經驗中完全脱離了惡的經驗和對惡的服從，將通

過事物本身指出一切外部哲學的愚拙，道種哲學無論當

時還是現在都不知道， 「從太古憑上帝的命有了天，並

從水而出＼藉水而成的地。故此，當時的世界被水淹沒

就消失了。但現在的天地還是憑着那命存留，直留到不

敬虔之人受審判遭沉淪的日子，用火焚燒」（彼後 3:5-7) 0 

那麼，賜予基督徒的對上帝的認識，是來自哲學知識，

還是來自信仰，此信仰通過無知廢除哲學知識呢？如果

是來自知識，那麼，信仰就枯竭了，「你若心裏信耶穌
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為主，就必得救」 （羅 10:9) 的應許就被廢除了。因此，

並非心裏有存在物知識的人通過此知識而擁有上帝，而

是相反，是心裏相信耶穌是主的人擁有上帝，遁上帝是

靠堅定的信仰固定在心中的。

44. 我們暫且擱置那些在自己的知識之外不知道上

帝的人，暫且忘記哲學知識不全是真的。我們假定全部

哲學知識都是真的；我們把那些通過上帝造物的知識本

身來認識上帝的人放在前面。他們的直觀和認識被叫做

自然律法（羅 2:14) 是不無原因的；在族長｀先知和成

文法之前，這種直觀和認識曾指導人類走向上帝，向沒

有跟隨希臘哲人一起脱離這一自然認識的人指出上帝。

的確，哪一個有心智的人，看見事物本質的如此巨大而

明顯的差異，看見不可見力量的對抗，運動力量的相互

抵消就像靜止一樣，不相容之物的相互轉化，敵對力量

的相互吸引，分裂之物的結合，心智、靈魂、身體這些

彼此結合之物的不相混淆，把這些多樣性聯繫在一起的

和諧，相互關係和秩序的穩固性，屬性和規則的實在性，

普遍聯繫的不可廢除性－~有誰把這一切納入理性思考

的時候，不會想到上帝，正是他美妙地使每一事物成為

它自己，神奇地使一切事物彼此和諧；—一，有誰不會從

上帝的形象和作品中認識上帝呢？有誰在通過這一途徑

認識了上帝之後，還會認為他是受造物或類似的東西之

一呢？就是説，造裏也將有從否定方面對上帝的認識。

因此，在先知和律法之前對受造物的認識，就使人類走

向對上帝的認識，現在也是這樣；幾乎整個宇宙、不信

奉福音書的全部民族，只憑藉對受造物的道一認識，現

在都會認為上帝不是別的，正是道宇宙的創造者。

45. 那些「不是通過律法為律法而死，以便在基督中
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活着」 （太 2:19) 的人，確切地説，那些從來沒有接受

任何上帝律法的人，只從對受造物的認識中便可認識上

帝。但是，現在，當上帝「在肉身中顯現，在眾族的信

仰中被確立，被傳於世界」 （提前 3:16) 和恩典的律法

被通報於各地的時候；當我們「領受上帝的靈，叫我們

能知道上帝開恩賜給我們的事」 （林前 2:12) ; 當我們

按照救主的應許成為「上帝的學徒」 （約 6:45) 和安慰

者（聖靈）的學生的時候，因為主説，聖靈「將教會我

們一切真理」 （約 16:13) , 也就是現在還全然不知的真

理；當我們「有了基督的心智」 （林前 2:16) 和靈性之

眼的時候一現在你讓我們走回頭路，迫使我們跟從此

世的教師嗎？你在説甚麼呢？我們按照主的應許期待新

天新地（啟 21: 1) 我們不通過這一應許來認識和讚

頌新受造物的超世界之上帝，而只是在舊的、可變的、

不僅是可變的，而且是可朽的事物中認識上帝嗎？要知

道，使徒把這稱作新事物的時候，他把現有之物定義為

陳舊之物，而一切陳舊之物都是注定毀滅的。

46. 我們從哪來得知新世界和不老的生命？是從對

受造物的考察中，還是從「我主耶穌基督，按聖善的靈

説，因從死裏復活，以大能顯明是神的兒子」（羅 1:4) ? 

難道我們不是只有一位教師基督嗎（太 23:8) ? 在他的

講話中哪裏有關於這個朽壞世界的本質的教導呢？難道

他自己沒有告誡説不能把世間的任何人稱作教師嗎？難

道我們要常常到希臘人和埃及人那裏去，讓他們教導我

們某種得救之道嗎？我們對上帝的認識頌揚作為教導者

的上帝：不是天使，不是人，而是上帝本身教導和拯救

我們（賽 63:9) 。我們對上帝的認識已經不是從或然性

中：通過受造物而得到的上帝知識才是這樣，而現在，
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「道生命已顯現出來，他原與父同在，且顯現於我們」

（約壹 1 :2) , 並告訴我們，「上帝就是光，在他裏面亳

無黑暗」 （約壹 1 :5) , 他使信他的人成為「光的子女」

（弗 5:8) , 「我們將來如何，還未顯明；但我們知道，

主若顯現，我們必要像他，因為必得見他的真體」 （約

3:2) 。你現在又有誹謗的藉口了：「我們必得見他的

真體」 ，但是，説煊話的人在錫安的石上得到了不可動

搖的確認，與此完全類似： 「誰掉在這石頭上，必要跌

碎，道石頭掉在誰的身上，就要把誰砸得稀爛」 （太

21 :44) 。

47. 我們還要仔細看看，這位哲學家是從哪裏得出沒

有超越一切理性活動的視力的。我們首先要説，我們知

道我們所説的東西是無名宇和超名字的，囚此即使我們

把它叫做視力，但我們記得，它是高於視力的；如果有

人願意把它叫做理解，但他根據經驗而相信或知道它是

高於理解的，那麼，他在此就是與我們一致的。因此，

我們將放棄這位哲學家所堆積的對理解和思辨的確認和

否定，將其作為對我們無意義的、與真正的推理不相

的空虛之物。當然，他既不認為也不相信有超越一切理

解的直觀。不道樣認為的人還可以原諒，因為思考超心

智之物的能力不是我們的本性所具有和關心的；不完全

相信的人我們也可以接受，因為按照使徒的説法， 「信

心軟弱的，你們也要接納」 （羅 14:ll 。但是，當有人

要把信仰者引入歧途，撰寫反對他們和反對真理的文

，竭力用美德和虔誠來誘惑平凡者和傑出人物的時

候，哪一個願意獻身於真理的人能夠默默忍受這些呢？

我們的哲學家既不知道也不相信，有的直觀和思辨高於

一切直觀和思辨，它是超越名字的，總是獲得不確切的
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名字，此外，我們的哲學家認為神學家關於超心智之物

的言論是否定式神學，但他也承認，否定式神學不是超

心智的。他説：「被否定的是已知之物，而非未知之物。」

我們也知道，在否定式神學中，一切不歸屬於上帝之物

以這樣或那樣的方式被心智所思考的，因此這種神學

不超出心智活動之外。

48. 但是，關於超心智的直觀我們會説，如果我們的

心智不超越我們自身，就不能看見和理解超理性活動；

因為心智具有這樣的能力，它只有依靠這一能力才能與

，造一能力在祈櫧的時刻起作用，所以有高於

一切心智作用的視力，我們把這樣的視力也叫做超越理

解的；也有人因其過剩而把它叫做非視力和非知識。哪

一種同樣是知識和非知識的東西，能夠成為普遍知識的

．潽部分呢？它符合於普遍知識的哪種劃分呢？任何一個

有智慧者都從來沒有把本質劃分為身體、無身體之物和

超存在之物，也從來沒有把感覺劃分為五種感覺和超感

覺之物：超存在之物怎能進入本質的等級，超感覺之物

怎能進人感覺的等級呢？遁樣，超越知識的東西不是知

識的－類。至於心智具有超越自身的力量和依靠逍－力

量與超越自己之物合一，迫一點偉大的狄奧尼修斯非常

清楚地説過，而且把對這一真理的認識看作是最必需的

知識之－： 「應當知道，我們的心智一方面具有思考能

力，它依靠這一能力看見理性可知之物，而另一方面，

還具有這樣一種統一性，這種統一性能夠提升心智的本

性和把心智與超界限之物結合起來。」 62因為它能夠提升

心智的本性，所以它高於－切心智活動，是大於知識的

非知識；而由於它把心智與上帝聯繫在一起，所以它無

62. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, 7, I: PG 3, 865C, 
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比高於把心智與受造物聯繫在一起的力量，也就是知識。

49. 我們的反對者是如何狡猾地證明沒有高於－切

理性活動的視力的呢？他説，因為沒有任何高於否定式

神學的東西。但是，視力不能與神學相比，因為談論上

帝與擁有和直觀上帝不是－回事；甚至否定式神學也畢

竟是語言，而直觀則是高於語言的，這一點那亻V把不可

説的東西展現給我們的使徒就説過（林後 12:4) 。否定

式神學雖然仍舊是語言，但它超越自身，具有直觀，這

直觀重於語言，而直觀到超語言之物的人，超出了心智

的界限一一－不是憑藉語言超越的，而是憑藉上帝和聖靈

的恩典、真理和活動，因為聖靈賜予我們面對面地看見

「那眼睛未曾看見，耳朵未曾聽見」的東西（林前 2:9) 。

50. 不，由於不理解這一點，甚至局部「也不理解，

我們的哲學家以為偉大的狄奧尼修斯是他的共同見證

者，狄奧尼修斯説： 「一切配得上理解和關照上帝的人

都進入了神聖的黑暗中，通過不具有通常的看見和認識

能力而超出看見和知識的界限」。 63在另一處説：「能夠

進入遁－黑暗——這是超越萬物者真正所在的地方一一­

這種能力只有這樣的人才能達到，他超出了一切界限，

既超出了淨化，也超出了一切向全部神聖高度和全部神

聖光照的上升」。 64哲學家解釋説，通過棄絕萬物就可以

進入這黑暗；最完善的直觀就是完全看不見的黑暗，只

有否定式神學才能做到，在完全的無知界限之外一無所

有；因此，為了上升到否定式神學和直觀，你們應當放

棄一切上帝之光，無論你們把道光叫做甚麼。而我們把

道光叫做恩典之光才宣光，按照偉大的狄奧尼修斯自己

63. Pseudo-Denys, Epistola, 5: PG 3, l 073A 

64. Pseudo-Denys, De mystica theo/ogia, I, 3: PG 3, IOOOC 
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的説法，將永遠地、不減弱地照耀在未來時代最幸福生

活中的聖徒，正如在基督變容時照耀門徒一樣。 65怎能放

棄這永遠照耀的和毫不減弱地被直觀的光？它不僅在感

性上，而且也在理智上、在高於一切的靈性上被直觀，

這一點我們已經多次詳細講述過了＿我是説，怎麼能

夠和有何必要放棄迫樣一種東西呢？它以比我們的力量

更強大的力量把我們與比我們的心智更強大之物合一並

使我們看見高於我們的東西。正如心智在以不可言説的

方式與感覺相結合的時候能夠看見感性之物一樣，也正

如感覺在通過與心智的結合能夠以象微方式在感性上想

象和接受知性之物一樣，心智和感覺兩者在與聖靈結合

的時候，將能夠在靈性上看見不可見的光，確切地説，

將在被直觀之物中永遠同在。怎麼能夠真正放棄在未來

時代永恆照耀我們的光，以便以你所謂的最完善直觀為

樂？即便我們現在能夠放棄和超越靈性之光，那麼我們

在未來時代也不能，就是説現在比未來時代更好，難怪

永恆真光的敵人癡迷現在。

51. 難道偉大的狄奧尼修斯贊同他們嗎？稱頌超越

萬物之光的人怎能贊同他們呢？在前面關於光和上帝的

光照的論述中， 66我們已經詳細指出了，宇宙最輝煌的

燈，來自亞略巴古提的神學家是偉大之光的敵人的最大

敵人。不過我們再次考察一下他的那些被他的敵人所指

出的言論。他在給執事多洛修斯 (Dorotheus) 的信中説：

「不可靠近的光由於超存在的光照過剩而成為神聖黑

暗；能進入這－黑暗的是任何一個配得上知道和直觀上

帝的人，他通過不看和不知而超越了看見和知識，但他

65. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4: PG 3,592 C. 
66. 本書第一論，第三篇。
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知道，他超出了感性和知性之物的界限之外。」 67造樣，

他把黑暗與光、看見與看不見、知識與無知叫做同樣的

東西。為甚麼光同時也是黑暗？狄奧尼修斯説，是因為

光照射過剩，因此本來意義上是光，但由於照射得過剩

而成為黑暗，因為這是那些企圖通過感性的或理性的活

動走近它和看見它的人所看不見的。

52. 既然説任何一個配得上知道和直觀上帝的人都

能進入不可及之地，那麼，是誰配得上走近不可及之地

和看見不可見之物呢？難道是每一個崇敬上帝者都能

嗎？不是；只有摩西和類似者才能在神聖的黑暗中，而

否定式神學一一～則是每一個崇敬上帝者的事，而現在，

在道成肉身的主來臨之後，就是每一個人的事，正如前

面指出的。因此，這本來意義上的光或神聖黑暗是另一

種東西，無比高於否定式神學＿正如摩西作為直觀上

帝者高於普通人一樣。狄奧尼修斯説，在光中的存在者

既看見又看不見。如何是既看見又看不見？他解釋説，

看見是看見了超視覺之物，看不見是由於過剩，是指不

是通過某種感覺和心智的作用而看見，而是通過非視覺

和無知而看見，也就是脱離了一切類似的認識活動，進

入了超越看見和知識的地方＿因此是比我們更好地看

見，因為他成為比人本身更好的存在者，已經依靠恩典

而成為上帝，與上帝合一並通過上帝直觀上帝。

53. 那些只堅持否定式思辨的人，除此之外不能想象

任何活動或視力，把一切都歸結為一種普遍認識類型，

沒有任何高於知識的直觀，他們明確地認為，人在達到

了完全的否定式思辨之後，就完全看不見和不認識任何

東西了，也就是失去了知識和視覺。難道他們沒有發現，

67. Pseudo-Denys, Epistola, 5: PG 3, 1073A. 
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空洞的無知是缺乏意義上的無知，認為适是高於一切知

識的並為這種缺損的無知而驕傲嗎？這樣，他們在不信

最大的光的時候，也背離了知識之光。當然，如果否定

式的思辨與神聖黑暗是－回事，而思辨在本質上是沒有

視力的，按照講話者的説法，沒有超越的神聖直觀，那

麼，神聖黑暗也就成為失去光的黑暗本身，它彷彿使陷

入其中的人成為無理性的一~它的確使殖樣説的人和卜

述一些人失去理性，道些人尚未棄絕埃及的冒名的不生

育之母，正如教父們正確地吩咐要如此理解外部智

樣； 68這些人尚未在心智的純潔中明白，我們生活於兩個

敵對方面之間，從而站在好人一邊；這些人尚未與好人

一起壓制邪惡，把其中一些趕走、殺死，對另一些則加

以迴避，我説的是惡慾望，它們具有與我們的自然親和

性，在有原因和幫手的情況下首先會勝過我們；這些人

尚未揭露這樣一些人的惡習，他們錯誤地從受造物之井

亦即希臘哲人那裏汲取神聖智慧；道些人尚未貼近那些

彼此和平相處｀互不矛盾衝突的神聖智慧者；這些人尚

未通過遁世和靜修來持守自己的意念； 69這些人尚未登上

高山，亦即我們心靈的頂峰；這些人尚未從遠處凝視新

世界，尚未走近上帝和聽見上帝的話把腳上的鞋脱下

來，因為不脱鞋子不能觸碰聖地（出 3:5) ; 這些人尚未

把手放在懷裏（出 4:6) , 也就是使心智回到自身；這些

人尚未用信仰的權杖推翻暴君的統治（出 12:11) , 尚未

用不濕的足底渡過生活之海； 70這些人尚未用祈禱和上帝

所喜悅的行為來把我們傷感的和殘酷的自然本性變成超

68. Gregorius Nyssenus, De Vita Moysis, 2, l 0: PG 44, 329B. 

69. Gregorius Nyssenus, De Vita Moysis, 2, 10: PG 44, 332BC. 

70 拜占庭東iE教侍奉胛禮詞句。
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自然的快樂的源泉；這些人尚未嘗到來自上方的食糧，

還不能避開與敵人的相遇，不願意和沒有能力驅逐全部

敵人；造些人尚未依靠這一切準備而完全做到不作惡，

聽見和超越多次發聲的號角，看見和避開多次照耀的

光，道光也就是通過多種多樣的上帝造物所傳達的上帝

榮耀，先知的、使徒的和教父的佈道和在神聖事物中廣

泛流傳的全部教導；這些人尚未在所有這些方面取得很

大成績，尚未與獻身於上帝的被揀選者一道達到神聖上

升的頂峰和直觀上帝的處所，然後以不可知的方式與上

帝合一－－那些在這一切之前、沒有參與這一切的人，

可以説，他們彷彿通過否定式神學而深入思考了超光明

的黑暗。而我們在本書第一論關於光的論述中仔細硏究

了這種否定式神學之後，發現其中只有無形直觀的形

象，這是在聖靈中的超心智的完滿直觀的形象，而不是

這－完滿本身。因此，一切配得上帶着信仰接受聖禮的

人，可以通過否定來讚頌上帝，但在他們還沒有為了履

行上帝誡命而接受超自然的直觀力量之前，既不能與上

帝合一，也不能在光中直觀上帝。

54. 不，他説，照狄奧尼修斯的説法，進入神秘黑暗

的人，也應當拋棄一切神聖之光，就是説，上帝之光本

身 既然你們所崇拜這光也是某種東西一應當拋在

後面。他以此是想説明，神秘黑暗是完全看不見任何東

西。一你們説上帝之光是某種東西！因此你們把那永

遠伴隨聖徒的光、上帝本質的榮耀、未來時代和當今時

代的美、無開端的和永恆不變的上帝之國歸屬於受造物

的多樣性！然而，要知道，正是基督自己在山上把變容

之光叫做上帝之國（太 16:28 ; 可 9:1 ; 路 9:27) 。那麼

聖狄奧尼修斯自己呢？難道他在《神秘神學》 (Demystica
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theologia) 中沒有明確地説：「萬物的善因以超存在的方

式高居於萬物之上，只有對那經歷了一切獻身和淨化的

人才公開顯現。」 71它既然對這樣的人顯現出來，而且是

公開顯現，那麼，哪來的完全不明顯呢？如果－切不明

顯性只限於否定式神學，按照你的説法，它對任何東西

都全然無知，你還説，希臘人也從事這樣的否定式神

學一一如果是造樣，那麼，似乎希臘人也超越了一切純

潔性和上帝之光本身，還有未來幸福的實現？彷彿這些

愚拙的哲人的知識不僅容納了，而且超越了未來幸福的

應許。不，上帝智慧的解釋者狄奧尼修斯從來沒有這樣

説過；的確，神聖的光，天上的聲音，全部神聖之物的

頂峰，所有這些應當拋棄的東西，狄奧尼修斯是一個緊

接一個敘述的一摩西在上霍里夫山之前的潔淨，在上

升中遇到的聲音，出現的許多光芒，他離開人群，在所

有這些之後他看見的不是上帝，而是上帝所站的地方，

「道意味着，一切被感覺或心智活動所見之物，都為關

於最高者的猜測提供了某些假設意義，通過道一可見之

物，不僅以超越一切理解的方式展現了上帝自身，而且

展現了他的臨在J'72所以，甚至對上帝處所的這一直觀

就已經超越了否定式神學一一亻旦狄奧尼修斯僅僅指出了

這一點嗎？假如摩西的士升結束於看見這一處所，他們

大概就可以因此正確地教導説，沒有任何超越否定式神

學的思辨。但是摩西甚至棄絕了對上帝處所的直觀，在

此之後進入了真正的神秘黑暗，停止了一切認識活動，

與被認識之物即最高存在者合一，以超理性的方式看見

71. Pseudo-Denys, De mystica theologia, l, 3: PG 3, IOOOC. 

72. Pseudo-Denys, De mystica theo/ogia, !, 3: PG 3, JOOOC-IOOIA 

227 



維護神聖靜修者三論集

了最高存在者73 既然如此，那麼，我們怎能把神聖黑

暗中的直觀僅限於否定式神學和思辨呢节直種神學是在

摩西經過上帝處所進入超光明的黑暗之前展現給摩西

的，因此，在神聖黑暗中的合一與直觀無限地高於這種

神學。

55. 還需要用語言教導而不是用行動指出我們所説

的話的可靠真理性嗎？難道摩西在棄絕了一切可見和能

見的事物與意念，上升到超過了上帝處所並進入了神秘

黑暗之後，在那裏甚麼也沒看見嗎？不，他在那裏看見

了非物質的會幕， 「他通過物質的模仿把這一非物質會

幕指給下面的人看」。 74照聖徒們的話説，這會幕就是基

督，是上帝的力量，上帝的智慧（林前 1:24) , 他在本

性上是非物質的和非受造的，但通過摩西的會幕而預示

着，超存在的和無形象的上帝之道將在某一時刻接受安

排，走向形象和本質，這超越一切的、決定一切的、容

納一切的會幕（一切可見和不可見之物都是在其中被造

的） ，在穿上了身體之後，又為我們而犧牲身體＿他

是永恆的大祭司（來 2:17) , 在最後時刻自己使自己成

為神聖祭品為我們而獻身。因此，摩西在進入神聖黑暗

之後，不僅看見了並且以物質形式描述了非物質的會

幕，而且描述了教階體系以及一切與此相關的、他按照

律法的虔誠以物質形式所想象的各類事物。 75會幕和會幕

內部的一切，虔誠的禮拜和一切與此相關的東西，都是

物質的象徵，會幕遮住了在黑暗中發生的摩西的直觀；

而迫些直觀本身則不是象徵， 「因為它對經歷了全部獻

73. Pseudo-Denys, De mystica theologia, I, 3: PG 3, JOOOC-JOOlA. 

74. Gregorius Nys、enus, De Vita Moysis, 2, 169: PG 44, 380A. 

75. Pseudo-Denys, De ecclesiastica 如erarchia, 5, 2: PG 3, 50 IC. 
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身和淨化的人，以及陷人神聖黑暗的人是公開顯現的」。

公開顯現之物怎能是象徵呢？難怪神秘神學的解釋者在

自己這部著作的開頭遁樣祈禱： 「超存在的三一啊，引

導我們七升到神秘直觀的最高本質吧，在那裏，在超光

明的黑暗中，開啟了簡單的辶被隔絕的和不可改變的神

學奧秘」。 76在逍一切之後，誰還能説，在神聖黑暗中其

麼也看不見，在否定式神學的界限之外已沒有任何最高

直觀？或者一—聖徒的全部直觀上帝都是象徵，並且是

這樣一些象徵，它們「時而出現，但永遠不是存在」? 77 

因為按照尼薩的格列高利的説法，摩西在四十個日夜裏

「加入了無形生活的黑暗中」，看見了他所看見之物，

那麼，他的直觀沒有外形嗎？追些直觀是象徵性的嗎？

但是，他在黑暗中還是看見了；而且在這一黑暗中的一

切都是「簡單的，被隔絕的和不可改變的」 ，然而在有

結構的和感性的象徵中，難道有某種不可改變的、無結

構的、不與受造的存在物相伴隨的東西嗎？

56. 他既然看見了，在他面前的就是可見之物，就是

説要麼是光，要麼是在光中的另外某種東西；但那裏一

切都是簡單的，就是説那裏一切都是光。由於摩西是在

超越了自己和陷入神聖黑暗之後看見的，所以，他的所

見既不是感性的也不是理性的；因此這自我看見的光因

其過剩而對未放棄感性視力的心智來説是隱蔽的。的

確，心智用怎樣的活動來觀看自我看見者和自我思維者

呢？當心智超越了一切自身力量的時候，它由於視力過

剩而成為無視力的，它被最美麗的光芒所充滿，借恩典

76. Pseu聶Denys,De mystica theologia, I, I: PG 3, 997AB. 
n 參見柏拉圖《蒂邁歐篇》 (Timaeus) 27d, 28a : 產生之物與永恆本質;i,;~lJ'

它處於不斷的生成中，永遠不是存在 a
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而扎根於上帝之中，通過超心智的合一而不可言説地獲

得並在這合－中和通過這合一而直觀自我看見的光。怎

麼? 難道在這之後就已經不能説神性的隱秘性了嗎？為

甚麼不能説呢，既然神性在此不僅沒有超越隱秘性，而

是把它告訴了另一些人，把這些人隱藏在神聖黑暗中？

按照《聖經》，摩西在一個人進人雲中的時候（出 24:18) , 

就已經不再能被別人看見；不僅如此，當他自己超越了

自己，不可言説地棄絕了自己，上升到了一切感性和理

性活動之上的時候，他一一－多麼神奇！—一·使自己對自

己也成為隱秘的，正如神聖的保羅一樣，他們二人都不

知道這觀看的人是誰（林後 12:2-3) 。更為奇怪的是，由

於過剩，甚至上帝在自己的無法言説的和超自然的現象

顯現中，仍然是隱秘的，不僅對離開了一切其他人的人

來説，而且對於棄絕了自己的人來説，都是隱秘的。對

這一超認識的隱秘性的證明一一』是摩西對更清楚看見的

意志、願望和上升，以及眾天使和聖徒在無盡時代向更

加公開直觀的不斷上升， 78當他們觀看的時候，他們用這

樣的視力認識到了超視力的光，而且認識了在這光中的

上帝。正如我們的眼睛在凝視太陽的時候，既看見了它

又看見了它對視覺的不可企及性。

57. 但願誰也不要挑剔這個例子的不完全符合。這裏

的意義只在於，那些公開直觀神聖之光的人，他們對上

帝的隱秘性的認識不僅比我們不少，而且比我們多，甚

至無比多，我們只是企圖在象徵中或以象徵為根據的意

念中，或者通過否定，來認識上帝本質的不可知性。因

為即便盲人也知道（因為他聽説過並且相信） ，太陽的

明亮超過了視覺的接受程度，當然不同於能看見的人；

78. Gregorius Nyssenus, De Vita Moysis, 2, 162-163: PG 44, 376D-377A. 
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同樣，不僅我們能用健康的眼睛觀看的人，而且有的盲

人（相信明眼人） ，也能夠用心智看見，太陽是隱藏在

地球下面的。不僅如此；失去視力的人甚至能夠理解，

太陽的光輝超過視力：只不過他不可能感知和享受光。

那些具有直觀上帝的短暫經驗的人（他們雖然沒有把超

理性的合一之眼提高到上帝，但他們相信達到迫一高度

的人） ，也能通過否定而達到在思想上看見和在超理性

層次上認識上帝；但道樣的看見不是合一：那不相信有

人能通過超理性的合一而以超理性方式直觀上帝的人，

也會讚頌上帝，但只是讚頌上帝超越自己的心智能力。

相反，誰若斷絕了自己心靈與低級事物的一切聯繫，通

過遵守誡命和以此而達到的無激情而棄絕萬物，通過長

時間的、純粹的和非物質的祈禱而超越一切認知活動，

在不可知的合一中被不可及的光芒所照亮一—才l有這樣

的人，當他成為光，通過光，在得到神化之後在對光的

直觀和體驗中看見這光以後，才能真正認識上帝的超自

然性和不可思性，不僅讚頌上帝超越了心智的思維能力

（這是人的能力，因為甚至許多受造物也超越這一能

力） ，而且讚頌上帝超越了心智的超自然合一能力，心

智只有依靠這一力量才能在對天界心智的神聖效仿79中

與超越者合一。

58. 關於道一點我們已經説得夠多了；回到前面，我

們説，如果有誰願意把超直觀的看見叫做高於－切理性

活動的理解，那麼，他將與我們毫無分歧。但是，我們

的哲學家確認，我們所説的直觀僅僅是看見，而無論如

何不是「超理性的理解」，因此，他憤怒地反對「看見」

造個詞本身；他被我們的著作所激怒，犯了許多反對先

79. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4: PG 3, 592C. 
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知恩典的罪過。我們簡略地揭露他的三、四個錯誤，對

其他錯誤置之不理。他竭力證明，看見比理解更糟糕得

多，他説： 「－切對先知顯現的東西，都是比理解更弱

的直觀，因為道些直觀是想象的、描述性的和符合於感

覺表像的」。但任何一個哪怕是稍稍了解先知書信的人

都不會懐疑，大多數先知都是在迷狂中直觀自己的大部

分異象的。那麼怎樣呢？他們是在模糊的迷狂中直觀上

帝的嗎？如果不是自己陷入惡的迷狂，誰會這樣説呢？

當上帝自己對摩西説，他要與摩西面對面説話， 「乃是

明説，不用謎語」 （民 12:8) 的時候，追意味着甚麼呢？

難道那時上帝也讓摩西陷入惡的迷狂嗎？當摩西離開自

身，進入無形生命的黑暗中，四十個晝夜，看見和聽見

的上帝，追時發生了甚麼？難道是陷入惡的迷狂嗎？的

確，這樣認為的人自己才是再遠不過地脱離了真理。

59. 但是，我們的哲學家在此犯了雙重罪過，因為他

再次為偉大的狄奧尼修斯作了偽證，彷彿狄奧尼修斯認

為並稱呼先知的一切直觀都是低於理解的；他援引狄奧

尼修斯的話， 「上帝的名稱是從見奧秘者和先知們的某

些神聖想象中、由於各種原因並借助他們的各種力量而

獲得的 J 。 80但狄奧尼修斯即便在此也明確地説：「由於

各種原因並借助於各種力量」；正如主自己的類似説法：

他對有的人顯現是在夢裏，對有的人顯現是在白天，但

是以謎語的形式，而對摩西則「乃是明説，不用謎語」

（民 12:8) 。那麼，怎麼能説全部先知都只是依靠靈魂

的想象力來看見的呢？此外，神聖想象完全不同於我們

人的想象：神聖想象在我們心中刻畫的是主導者、真正

無形體之物，而我們人的想象則是在我們內心的肉體部

80. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 8: PG 3, 597A. 
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分中產生的；在神聖想象中，所刻畫之物存在於理性心

靈的高級部分，而在我們的想象中，所想象之物則處於

我們心靈力量的低級部分，由各種感覺的運動造成；而

在神聖想象中，如果你想知道，先知心靈中的主導者是

由甚麼來刻畫的，可以聽聽大巴西流的話，他説：先知

能夠直觀，是憑藉着「聖靈在他們心中留下了主導者的

印記」。 8這樣，是聖靈高踞於先知的心中，被他們心靈

的主導部分用來作為材料，聖靈通過心靈的這一部分向

先知通報未來，並通過先知向我們通報。難道造僅僅是

與我們的想象同等的想象嗎？確切地説，由此怎能不看

到， 心智所看見的光，是不同於理解的，遁種既

非感性也非想象的直觀，是完全不同於知性認識的？

60. 但是，我們的哲學家還引用了狄奧尼修斯的另一

個地方，即關於「一個天使，他塑造了一個直觀，以便

使神學家得以知道神聖的事情」， 82哲學家解釋説：「『塑

造』一詞表明了形象性；因為在被心智所直觀之物中，

任何東西都不是被塑造的」。如果相信追位哲學家的話，

就必須假設，天上的執政者和力量（天使）也發生了癲

狂和變壞，他們的直觀是肉體的和形象的，不僅他們的

直觀，而且他們的本質和存在也與想象相似。但這位聖

狄奧尼修斯在《論天階體系》 (Dec函esti hierarchia) 第

八章中讚頌天界神聖執政者的名稱時説，他們的權能朝

向真正的最高權力者，「按照最高權力者的主治相似性，

優雅地塑造自己和跟隨自己的天界存在物」。 83造樣，既

然被心智所直觀之物中任何東西都不是被塑造的，而一

81. Basilius M呻ms,Com皿ntariou這區iamprop阮tam: PG 30, l 24C 

82. Pseudo-Denys, De函lesti hierarchia, 13, 3: PG 3, 300C. 

83. P邸udo-Denys, De c函esti hierarchia, 8, 1: PG 3, 237C 
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切被塑造之物是有形象的或感性的，因而大大低於我們

所思考之物，那麼就是説，天上執政者和天界力量與上

帝的相似性不是心智的相似，而是身體的和形象相似，

低於人的理解，因為是被塑造的！如果天界力量與上帝

的相似是這樣，那麼他們怎能有心智的本性？

61. 哲學家從偉大的狄奧尼修斯的另一句話中得出

相同的結論：狄奧尼修斯説，天使在儘可能把自己的神

聖知識傳遞給神學家的時候，刻畫了他的直觀。聽了這

句話之後，哲學家説： 「難道被刻畫的直觀有可能不是

形象的嗎？」但我們可以再次用狄奧尼修斯關於天階體

系的論述來反駁造位哲學家： 「天上存在者的神聖秩序

在心智把自己印在對上帝的模仿中的時候，力圖按照與

上帝的相似來形成自己的心智面貌，恰如其分地進入了

最豐盛的神聖交流。」看一一遺訂印記是理性可知的嗎？

為甚麼你從這句話中認為先知是受癲狂之苦的？相反，

遁旬話使我認為，先知的直觀不比人的理解更糟，而是

高於我們的心智，這句話讓我明白了，先知的直觀是與

天使等同的。先知們由於通過潔淨使自己成為配得上與

天使合－的，因此他們用天使來塑造和刻畫自己，正如

天使作為最高等級也要把自己的面貌改造成與上帝相似

的面貌，並通過道一神聖改造而體現來自上面的神聖知

識。因此，如果先知的潔淨能夠得到與天使等同的印記

和形象，在神學思考中遵循這些形象，逍時可以證明，

先知的潔淨也能夠從上帝本身那裏接受印記。這種説法

有甚麼值得奇怪的嗎？「因為純潔的心靈給上帝展現的

心智是完全沒有自己形象的，它願意用上帝藉以顯現自

身的印記來説明自己」。

62. 比利家之子撒迦利亞教導説，我們的靈是上帝塑
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造的，他指出，來自上帝的要麼是我們的靈的上升，從

虛無上升到存在，要麼是把我們的靈改造得更好，使其

向幸福。「上主是鋪張諸天，建立地基，造人裏面之

靈的主」 （亞 12:ll 。怎麼樣？既然我們身內的靈是被

塑造的、被創造的和被改造的，那麼難道它是身體嗎？

有人祈禱要做一個善良的塑造者，他説，他們的共同教

育者在蓬塔「塑造了」他的朋友，使其在童年就成為最

優秀最純潔的一一難道這個祈禱者是在祈禱塑造身體的

藝術嗎？神聖先知大衛説「上帝參與了我們的全部作

為，塑造了我們每個人的心」 （詩 33:15) , 如果不把上

帝所塑造的心理解為內在的人，還能怎樣理解呢？最

後，難道摩西在自己無形生命的黑暗中度過許多晝夜時

所看見的不是神聖印記嗎？因為主對他説： 「你要按照

在山上指示給你的印記的樣式做這一切」 （出 25:40) 。

既然《聖經》上説摩西看見了「印記」，那麼，難道摩

西進入黑暗是進入低處，是以想象來看見的嗎？

63. 但是，我們的哲學家完全不懂得感性的、想象

的、心智的印記與神聖的印記之間的差別，他聽説，神

學家從先知那裏學到了某種東西，神學家通過天使塑造

的直觀來認知，從而獲得了對真正存在者和所見之物的

理性知識，我們的哲學家由此得出結論，知識高於直觀，

因為按照他的説法，先知是上升到知識，而不是下降到

知識。那麼，有人就會説，一切用推理方法給我們解釋

《聖經》意義的人，都把我們的心智從低處提升到高處；

在世間向我們傳達了直接的和簡短的福音話語的主，給

予我們的是低級之物，而解釋者背離了福音書，把我們

提升到完全理解的高度。讓這些邪惡思想滾開吧！不

，他們沒有背離福音書；相反，神聖知識的教導者把
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《聖經》作為知識的真正基礎和永恆之光的源泉，從中

汲取知識，把知識從人所固有的不完善提升到神聖高

度。在迫樣的事物中，初始之物要麼意味着運動的起點，

要麼意味着原因。當《聖經》中説，先知通過直觀獲得

知識，或天使把先知從直觀提升到洞見奧秘的時候，其

含義不是説，天使使先知脱離了直觀，而是説，先知從

這－知識的原因和嚮導中認識了某種他先前所不知道的

東西，而天使完全理解直觀的意義，並把這一意義向先

知解釋，把先知從無知提升到理解。先知被帶離的無知

狀態低於他被提升到的知識狀態；而提供知識的直觀蘊

含着潛在的知識，難道它不高於從它之中產生出來的知

識嗎？不過圖謀陷害教父的人也不會放過先知，因為先

知是最早的教父，是教父的教父，因此先知也將與教父

－同分擔侮辱。

64. 但是，我們的哲學家已經厭倦了反對教父和先知

的鬥爭，他在溫和的靜修者身上找到藉口以便抓住所謂

全部聖物，他自命為福音書最神秘話語的解釋者，並屈

尊教導，為甚麼清心的人們能得見上帝（太 5:8) , 為甚

麼聖子與聖父一起到他們那裏去並與他們同住（約

14:23) 。他説： 「清心的人們直觀上帝，要麼是通過類

比，要麼是通過原因，要麼是通過否定；洞見上帝能力

較強的人，是對世界的大部分或主要部分有更多認識的

人；洞見上帝能力更強的人，是更多地具有關於自己所

知之物的知識的人；而洞見上帝能力最強的人，則是既

認識世界的明顒部分，也認識世界的不明顯力量、地球

對萬物的引力和自然萬物的相互排斥、差別、特點、共

性、作用、相互聯繫渲相互結合、彼此協調以及整體的

一切內外聯繫的人。因為誰能夠清楚地認識這一切，他
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就能夠認識作為所有這一切之原因的上帝，或與所有這

一切相類似的上帝。然後，由於通過否定把上帝置於所

有這一切之上，因此就證明，上帝高於萬物。的確，因

為只有通過存在物才能認識上帝，因此，我們對上帝的

認識不是通過我們所不知道的東西，而只是通過我們所

知道的東西；因此，一個人知道得越多，對重要事物知

道得越多，知道得越準確，他就比其他人更有能力認識

上帝；甚至通過否定方法對上帝的認識（這種方法彷彿

首先是對存在物在上帝面前的缺陷的認識） ，也不可能

離閒對存在物總和的認識：我們所認識的不是上帝的東

西，只能是起初已經作為存在物被我們認識的東西」。

65. 噢，他在逍裏説了多少反對自己的話啊！不過這

些話與他的其他觀點完全交織在一起：他在某個地方已

經把人的完善和智隸定義為全知。 84道樣，正如在剛才宜

稱的，如果只有否定我們所理解的東西，才是否定式地

走向上帝，那麼，上帝只能是我們通過否定一切而認識

的東西－~簡直是荒謬之至！這樣，一個人為了通過否

定一切而認識上帝，他要麼應當認識一切，在我們面前

成為第二上帝，因為只有上帝是全知的，要麼，如我們

的哲學家所説的，不可能否定不知之物的神性。再者，

如果他所認識的上帝只是他所認識之物的原因，那麼，

他就不認為上帝是他所不能認識之物的原因；就是説，

他把上帝的力量與世界等量齊觀！因為他不能認識比這

個世界更多的東西。相反，我們上升到了知識界限之上，

我們確信，上帝可以毫不費力地創造出千萬個這樣的世

界，甚至各種世界，我們否定萬物本身具有神性，

從我們所不認識的東西中，也能得出創造者的無限強

84 參見本書第二論，第一篇．第 37 節。
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大。使徒保羅稱讚上帝的偉大甚至超過了他所不知的東

西，他説，基督不僅超過了一切名稱，不僅超過了有名

的，也就是今世被認識的，而且連來世的也超過了（弗

1 :20-21) ; 保羅在自己書信的另一個地方説： 「誰能使

我們與基督的愛隔絕呢？」 ，在歷數了一切情感的、理

性的、 「現在的和將來的」東西之後，他補充説： 「任

何別的受造之物都不能叫我們與上帝的愛隔絕」 （羅

8:35-39) , 從存在物到非存在物。我們能夠通過一物理

解百物，通過有限理解無限，難道不能通過一部分神聖

之物理解全部神聖之物，正如通過幾隻爪能夠認出獅

子，通過衣角可以認出一整塊布一樣嗎？難道我們不能

認識到上帝是萬物的原因，卻從萬物中消除上帝嗎？難

道我們不能通過信仰而增加某種比來自存在物的上帝知

識更高的東西－只要有上帝之道便可以從虛無中創造

出宇宙嗎？

66. 一切信基督的人都有超理性的知識；真正信仰的

目的是通過履行誡命達到的，它帶領人走向上帝當然不

是僅僅通過可知的和不可知的存在物（因為道些存在物

都是某種受造物） ，而是通過來自非受造之光的

這光是上帝的、基督的和一切類似基督者的榮耀：因為

基督是在天父的榮耀中來臨的，而義人在天父和基督的

榮耀中將像太陽一樣發光（太 13:43) , 將成為光和看見

光，看見只有純潔的內心才能達到的景象，逍一景象如

今逐漸作為保障而向逍樣一些人顯現，這些人通過清心

寡欲而超越了一切惡行，通過純粹的和非物質的祈禱而

達到了完全純潔－—－那時，這一景象將把復活之子神

化，造些復活之子與賦予我們本性以神聖榮耀和光亮的

人同樣永恆和同樣得榮耀。不過在受造自然中的榮耀永
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遠也不能叫做本質；不能把上帝的榮耀當作上帝的本

質一一上帝雖然是不能參與的冨看不見的溍摸不着的，

但由於超存在的力量而成為可以參與的，可以達到的，

看得見的，並在直觀中成為與內心純潔者同一個靈（林

前 6:17) , 這是依靠我們共同的父基督為我們向他的父

進行的最神秘不可言説的祈禱而實現的。基督説： 「使

他們都合而為一。正如你父在我裏面，我在你裏面，使

他們也在我們裏面」 （約 17:21) , 在真理裏面。但是，

如果説只有在未來永恆時代達到至福的人才能洞見上

帝，如果説當今只有他泊山上被選使徒、被石頭打的

提反和靜修先驅者安東尼 (Anthony) 85能洞見「帝，確

切地説，一切使徒，或者説，一切內心潔淨的人，正如

每個人如果願意都能從他們自己的著作和他們的傳記中

得知的那樣，都能洞見上帝一一如果是造樣，那麼，我

認為，先知和族長們也能夠感知這光，確切地説，他們

的全部直觀，特別是最神聖的直觀，毫無例外地也是能

夠參與這光的，因為上帝之光不可能是另外的光，正如

偉大的狄奧尼修斯所説，上帝具有自己的永恆之光，

光無論在如今還是在未來時代，對於內心純潔者來説都

可見的，雖然不可言説一一～既然對上帝可以有這樣的

直觀，那麼，讚頌內心純潔者的上帝為甚麼不向我們保

證在未來時代能夠具有逍樣的直觀，而只是從受造物中

認識上帝，就像此世的哲人一樣？

67. 我們的哲學家認為從受造物中對上帝的認識是

對上帝的最完善的直觀，這一觀點他已經告訴我們，他

教導説： 「任何一個認識了世界的全部明顯部分和無形

力量的人，都不會失去這一知識的豐盛」。但是，尼薩

85. Athan函us, Vita et conversa砌 S. Antoni, 10: PG 26, 860AB. 
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的聖格列高利説： 「從行為類推行為者，從世界的和諧

得出最高智慧的存在，道是此世的哲人也能做到的。」 86

我想説的是，不僅哲人能做到，甚至不信的人也能做到，

正如現在我們看見的，一切野蠻人都知道獨－的上帝，

萬物的創造者，在此之後也必然得出否定式神學 因

為萬物的創造者不是某種受造物。這樣，即便許多瀆神

的人也擁有此世的智慧並從中猜測到上帝，難道主稱頌

他們了嗎？而那些完全不同於當今基督徒和從受造物知

識中進行哲學思考的希臘哲學家們怎樣呢？難道他們也

獲得了幸福和永恆奬賞，造些獎賞一點也不少於，甚至

多於那些「只知道主耶穌基督，並且是釘十字架的耶穌

基督的人」 （林前 2:2) 嗎？難道那些對上帝的認識更加

詳細的傑出的洞見上帝者，如果他們僅僅從受造物中認

識上帝，難道會認識得更多嗎？但是，我們大家從來自

天上的聖父的話中認知聖子的（太 3:16-17) 。聖靈本身

和不可言説的光本身告訴我們聖父所喜愛的聖子；聖子

本身向我們告知了自己父的名，在他要升天的時候，還

承諾差遣聖靈降臨我們，讓聖靈永遠與我們同在（約

14:16) ; 當聖靈來到和住在我們中間以後，他自己向我

們告知和傳授全部真理（約 16:13) 。那麼，我們怎能只

通過受造物，並且是我們已知的而不是未知的受造物來

認識上帝呢？因此，如果誰沒有婚姻經驗，他就不知道

上帝是怎樣與教會結合的，因為他不能從自己的經驗中

進行類推，那麼你就要建議所有人都逃避貞潔，以便找

到你所謂的對上帝的認識嗎？但是使徒保羅將會反駁

你，他自己雖然沒有結婚，但他第一個宣稱：二人成為

86. Gregorius Nyssenus, De Beatitudinibus, 6: PG 44, 1269B 
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一體，迫是極大的奧秘一一－這是指基督和教會説的（弗

5:32) 。

68. 已經到了記起下 的時候「：父

啊，天地的主，我感謝你！你讓自己與我們結合，通過

你自己向我們顯現自己，卻將這些事向聰明通達人藏起

來（太 11 :25 ; 路 10:21) 。他們在自己面前是聰明人，

在自己眼中是有學識的人，因此，他們在聽了聖徒們的

話之後，拒絕其中的一些人，重新介紹另一些人的意思，

對其他人則大膽地加以歪曲，以便欺騙所有人。當尼薩

的格列高利解釋純潔的內心能洞見上帝的時候説， 「此

世的哲人也有可能通過世界的和諧推論出上帝」，然後

補充道： 「但是，我認為，偉大的 以另外某種東

西為前提的」——他們在聽了尼薩的格列高利迫些話之

後，公開堅持與他相反的觀點。偉大的狄奧尼修斯寫道，

我們怎樣認識那既不是理性可知也不能感知的．「帝呢？

然後彷彿是懐疑地繼續寫道： 「我們不是通過上帝的本

，而是通過存在物的秩序認識上帝，迫樣的説法是不

是對的呢？」 87在此之後，他在向我們展現「認識的最神

聖方式，也就是在高於心智和知識的· 與超明亮的光的

超自然合－中進行的認識。一尸—他們在聽了狄奧尼修斯

的這些話之後，斷然拋棄了超理性的認識，將其作為毫

無價值的束西，而後面彷彿作為補充的那句懷疑的話，

對他們來説也是徒勞無益的，沒有得到任何研究，反而

使他們認為這句話是與前面和後面的話脱離的，彷彿得

出這樣一個論斷，即上帝只有通過受造物才能認識。我

們的哲學家甚至不能明白，聖狄奧尼修斯在逍裏所説的

是每個人天生固有的知識，而不是由聖靈賦予的知識。

87. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, VII 3: PG 3, 869CD 
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的確，狄奧尼修斯説，因為每個人都具有感性認識和理

性認識的自然能力，所以我們怎樣用造些能力認識既非

感性可知也非理性可知的上帝呢？當然只能從感性存在

物和理性可知的存在物中來認識：作為認識存在物並只

局限於認識存在物的族類，他們只能通過存在物來揭示

神性。但是，誰若不僅具有感性和理性能力，而且被賦

予了屬靈的超自然恩典，那麼，他就將不僅通過存在物

來認識了，而是超越感覺和理性，用靈性來認識（因為

上帝是靈） ，完全成為屬上帝的，在上帝中認識上帝。

正如聖徒告誡我們的，也應當通過超自然的恩典來思考

神聖之物，不是通過我們自己，而是要完全脱離自己，

完全成為屬上帝的。因為屬於上帝比屬於自己更好；上

帝之物將賦予那些與上帝在一起的人。

69. 請看，神聖的神學家在此是如何帶我們離開通過

存在物認識上帝，開啟另一種知識，超自然的、神聖的

和靈性的知識，這種知識是由於在超理性的合－中放棄

存在物而來到我們身上的，他説，神聖之物是在這一合

－中被賜予我們的，也只有在這一合－中，也就是在靈

性中，才能理解，而不是用我們自己的手段，不是用我

們的感覺和心智來搜集關於上帝的知識。因為這樣的知

識是不完善的，是不完善的人所具有的。但是，狄奧尼

修斯補充説明的、被我們的哲學家拋棄的那旬「我們是

否可以用我們自己的力量通過存在物來認識士帝」意味

着甚麼呢？因為神聖的光也是可以被我們的感性之眼神

秘洞見的，主的聲音也是可以被我們感性之耳聽見的，

所以聖狄奧尼修是認為不宜完全否定僅從受造物和按照

人的認識能力來認識上帝。誰若能夠深入理解聖狄奧尼

修斯造句話的確切含義，他就會明顯地看到，神學家在
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這裏也認為，從對存在物的認識而得來的知識，只是關

於上帝的初級知識，因此他補充道：「我們由此儘可能

地上升到超越之物」。

70. 通過存在物認知上帝，這是與生活在律法之前的

人們相符合的；如經上所説，亞伯拉罕從律法開始認知

上帝，後來與上帝交談，就已經是以另外的方式認知上

帝了。 88約伯在開始更清楚地直觀上帝時大喊：「我起初

用我的耳聼見你，現在我的眼睛看見了你」 （伯 42:6) , 

摩西在超越萬物界限的黑暗中整整四十天直觀上帝（出

24:18) 。的確，為了讓知識不完善的人認知不可見的上

帝，應當在此之前先認識世界上明顯可見之物，正如律

法的象徵神學要首先通過感性符號來教給深陷感性的人

們一樣。但是有些最完善的人也能夠通過隱秘的象徵達

到真正的認知上帝，也有看見了上帝的不可見性的人，

如摩西，保羅和像他們這樣的人，雖然他們也是通過我

們所能接受的可見形象來引導我們理解上帝的。

71. 我們的哲學家説：「知道某種統一體（它是存在

物，本原，並擁有力量）的人，應當知道甚麼是存在物、

統一體、本原和力量」。你通過這種繞彎的渲陰險的詭

辯能獲得甚麼呢？假如誰想要證明，通過存在物無論如

何不能認知上帝，那麼你歷數這些自然理性所固有的範

疇就是適宜的；但是由於我們認為對靈性奧秘的靈性認

知是高於一切自然認識的，那麼，可以從觀察存在物中

得到關於上帝的初級認識，道一點在你與我們的爭論中

對你有甚麼幫助呢？儘管説法不一，但你所爭論的正是

你關於這一點，因為你反駁的是那些確認理性可知之光

存在的人。難道你沒有過於冗長地證明，只有知識，並

88. Max血 Confessoris, Capita Theologice et邙co画nice, II, 26; PG 90, I l36CD. 
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且是語言表達的知識，才是光，難道能不是認為可以通

過這樣的知識在對抗中取得勝利嗎叮尓説： 「沒有這一

初級知識，就既不可能有理性之物，也不可能使理性向

某種比理性更完善之物的上升。」當然，一個人如果沒

有經歷過幼年，就不可能成為一個成年人；但是，成為

成年人之後，他就把從前的一切拋在身後了，如果他在

成年仍然保留着幼兒心靈的習慣，而且以此為驕傲，那

豈不是很可笑嗎？難道一個自稱為基督徒卻希望在希臘

科學中獲得上帝知識的人，不正是這樣嗎？

72. 「當心靈的理性部分有病的時候，心靈就將成為

無理解力的，無論你怎樣努力」 ，由造句話能得出甚麼

呢？信任自己的知性多於信任聖靈的話、不認為上帝誡

命是對心靈的偉大的和完善的醫治的人，他的心靈的理

性部分才真的有病。他開始的時候説，上帝誡命能夠有

一半的凈化作用， 89面］現在卻完全剝奪了上帝誡命的凈化

力量，把全部淨化力量轉交給知識，確認，對上帝的認

知以及心靈健康和完善的開端、中心和完成，都是通過

關於許多事物的知識、關於更多事物的知識、關於全部

存在物的知識而達到的，無論如何也不應當避開關於雜

多事物的知識，以便然後通過概括達到關於存在物的普

遍知識，也就是掌握全部學科，在此之後，我們就將獲

得與天使一樣的、統－形態的和不可分割的意志—一羞I

就好像有人説，希望研究不可分割的點的人，應當首先

假定逍個點是有許多部分組成的，因為統一體只有通過

多樣性結合的途徑才能出現，而不是通過脱離多樣性，

雖然一切結合的統一體都是可分割的，但這裏我們面對

的是某種統－的和不可分割的東西。不是道樣的，我受

89 參見本芮第轟§ 第篇第 17 節。
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到教父的教導，聽從和相信他們的話，我知道，他們對

物質的多樣性和整個感性世界的直觀不是通過感覺，也

不是通過知性，而是通過能夠洞見上帝的心智所固有的

能力和恩典，逍種能力和恩典能使遙遠的東西出現在眼

前，能以超自然的方式讓未來出現在當下。不過，狄奧

尼修斯也通過我們本性固有之物稱頌自然的創造者，

也是毫不奇怪的，因為上帝是唯一--個既通過無靈性之

物又通過非感性之物、既通過非理性之物又通過理性之

物而被稱頌的一－－但也只有他應當有在聖靈中的侍奉，

自己把這種侍奉叫做唯一真正的、唯一與上帝身份

相配的崇拜。

73. 再放過我們的哲學家所引用的狄奧尼修斯的許

多其他言論（哲學家沒有發現，他引用這些言論恰好是

為自己做了反證） ，我只提及最後一段。這就是神學家

《論教階》 (De ecclesiastica hierarchia) 第一章中説

的= r一切教階的共同活動，就是恆常的、虔誠的、有

統－作用的、愛上帝和神聖之物的活動；在此之前應當

做的，是完全地、堅決地拒絕一切令人厭惡的東西，以

及對存在者本身的認識，對神聖真理的直觀和認識，以

似上帝的方式加入統一的完善。」 90哲學家由此做出的推

論是： 「教階是上帝給予我們的最高恩賜；它的目的，

正如這段話所表明的，在於認識存在物；因此，我們身

的最高尚之物——－是對存在物的認識，也就是哲學。」

他彷彿只是聽見了這些詞旬的聲音，而不是這段話的神

，因為狄奧尼修斯在這裏説的是，對存在物的真

正認識一一是「堅決地拒絕令人厭惡的東西」 ，也就是

克制和不作惡，這是在一切有靈感的和有統一作用的神

90. Pseudo-Denys, De eccl函astica hierarchia, I, 3: PG 3, 367 A. 
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聖活動之前應當做的。的確，因為被魔鬼的願望所誘惑

的人追求他自以為彷彿是幸福的東西，他以自己的行為

表現了自己對真正幸福的無知，他被頑固的精神所控

制，爭取似是而非的幸福和似是而非的善，同樣，一切

趨向低級生活的人竭力爭取他認為是美好之物，而不是

真正的美好之物，只有放棄低級生活丶拋棄虛假觀點的

人，才認為真正的惡是惡，才有對存在物的真正認識，

而不是對存在物的似是而非的認識一一恬丨此，拒絕惡的

東西也就是「認識存在物本身」 ，這種認識是虔誠的和

有統－作用的神聖活動的前提；而神聖的、有統－作用

的活動就是遵守七帝誡命，這是通過拒絕惡和對上帝和

神聖之物的恆久不減之愛而實現的。正是這種對反對上

帝誡命之物的恨和對上帝誡命及其提供者上帝的愛，以

及在愛上帝中的應有生活＿被聖狄奧尼修斯稱作全部

教階的共同活動。追就是「對存在物本身的認識」 ；這

就是洞見真理；這就是加入完善；這就是靈性直觀的盛

宴，這種直觀按照應許照亮、神化和培育一切在心智和

靈性上依靠內心純潔而擁有道一直觀的人。

74· 神學家自己在下文中也解釋了自己的話；在稍

後一點，他又回到了自己前面説過的話，成為自己的解

釋者，以便提防那些不願以神聖方式理解神聖之物，而

是試圖按照自己的偽學説來歪曲這些話。他説： 「我曾

用神聖的話語説過，我們的教階制（聖統制）的目的＿

是我們儘可能地與上帝相似與合一；而這，《聖經》教

導我們，我們只有通過對上帝誡命的愛和遵行才能達

到，因為經上説，人若愛我，就必遵守我的道，我父也

必愛他，並且我們要到他那裏去，與他同住。」 91看，神

91. Pseudo-Denys, De ecclesiastica hierarc如a, II, 1: PG 3, 392A. 
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學家把對存在物的怎樣的認識叫做真正的認識呢？行

。其目的何在？與上帝合一與相似。但為甚麼他把這

種相似叫做愛？因為愛是德性的圓滿，而德性的圓滿就

是接近原型，與上帝完全相似。虔誠的、有統一作用的、

神聖的活動，所指的是遵守上帝誡命，這種遵守只有通

過對上帝和神聖之物的好感才能產生，因為善如果不是

僅僅為了善，那麼善就不是善。因此，「堅決地拒絕令

人厭惡的東西，以及對存在者本身的認識，對神聖真理

的直觀和認識」喚起人對惡慾望的恨，對罪孽的揭露和

堅決地避免罪孽。「以似上帝的方式加人統一的完善，

具有培養心智和神化作用的直觀」 ，神學家所指的是上

帝所應許的來到我們造裏和與我們同住，用合一與直觀

來培養和完善靈性的眼睛。

75. 既然真正的知識、與上帝的合－和相似只有通過

遵守上帝誡命才能達到，那麼，這位哲學家那裏的所謂

知識就是偽知識。難怪他在一開始就明確地説，這種知

識不可能通過遵守誡命而得到； 92稍前一點，他在指出這

種知識的自然根源的時候説，它「來自對事物多樣性和

存在物之規律的了解，確切地説，來自對萬物的認知和

努力研究，無論這一知識是誰告訴我們的，是希臘人還

是埃及人，只要有這樣的知識，無須知道世界的本質，

就因此而不會對上帝一無所知」＿他認為只有通過存

在物才能認識上帝，這就好比，如果一個人聽説身體只

能靠食物來供養和維持之後，他就説，如果你想活着，

就不應放過任何食物，而要經常不斷地、每日每時地吃

飽，他促使我們相信，彷彿對奢侈飲食的低級欲望和毫

無高尚追求的貪食是人的生活所非常必需的。同樣，上

92 參見本書第二論，第一篇，第 34 節．第二論，第三篇，第 17 節。
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帝給靈魂理解力的物質材料提供了自然律，但這是因為

造些自然律能夠引導靈魂達到更高的知識。由於我們從

存在物的規律中接受了足夠多的知識，因此我們把多餘

的留給那些不能容納更完善的食物的人；既然他們在長

大以後還不願意拒絕嬰兒食物，那麼，為了讓他們放棄

不適合的食物，我們在這些全世界通用的乳頭上放一個

斯庫拉， 93並適當地談論這些食物不是完全有益的。但

是，我們的反對者在惡行上已不是兒童，而是成年人，

他們逼近我們並威脅説要推翻我們，而不是為了讓自己

上升到應有的高度。

76. 因此他們又説，聖子和神父一起來到認識世界自

然規律的人身上建立居所 這樣的人知曉真理，而上帝

就是真理和真理之父，就是説，既然每一個認識者都在

被認識之物中並對此物深信不疑，那麼，擁有關於存在

物的知識的人將不可動搖地站立在上帝中；由於他固定

不變地存在於上帝之中，因此説上帝來到他身上建立居

所，就不會是不正確的。哲學家説，這樣的人獲得了充

滿神聖和理性之光的心智。在哲學家看來，造就是對上

帝的完全認知。但是，我卻聽見福音書説， 「魔鬼是説

謊的，也是説謊之人的父」 （約 8:44) 。我還知道，同

一種感覺、知識和科學都有兩種對立的屬性，因此，認

識真理的人當然也知道謊言；如果按照哲學家的説法，

認識者在被認識之物中並對此物深信不疑，因此擁有關

於存在物的知識的人就在上帝之中，而上帝也在他之

中，那麼，就是説，謊言和謊言之父也在他身上建立居

所？因此，此人所獲得的是充滿理性黑暗的靈魂；巨大

的黑暗真的籠罩了持此論斷的靈魂。因為，難道説了「我

93 希臘神話中的海怪。
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知道你是誰，乃是上帝的聖者」 （可 1:24) 9堉i話的人通

過自己的知識而擁有了基督嗎？難道只知道上帝意志卻

不履行士帝意志的人也不可動搖地擁有上帝嗎？那麼，

為甚麼「僕人知道主人的意思，卻不順他的意思行，那

僕人必多受責打」 （路 12:47) ? 福音書中的基督説，他

與父到遵守誡命的人那裏去與他同住，並且通過造一同

住而向他顯現（約 14:21, 23) —一嵒；而逍位哲學家卻與

基督相反，説同住是通過他所認為的上帝顯現而實現

的，這顯然是與基督的話相矛盾的一一｛彷彿上帝顯現不

是來自遵守誡命，而是來自知識，而知識被他宣佈為是

完全；；、依賴於遵守誡命的。哲學家使自己的心智充滿了

造樣的光和真理！先前他不僅説，上帝誡命沒有能力獲

得關於存在物自身的知識，而且把逍種知識叫做由

科學所創造的「哲學」 ，承認遣種哲學「在上帝那裏是

愚拙」 （林前 3:19) 一一｀現在，他把當時被他稱作愚拙

的東西尊為上帝和與上帝同在的獨生子，上帝之道。

哲學家使自己的心智充滿了這樣的光和真理。

77. 既然同一種感覺具有兩種相反的屬性，那麼，哲

學家，是當你的身體處於熱的狀態的時候你感覺到熱，

還是當你的身體處於冷的狀態下你反而認識到熱？當然

是當你處於熱的狀態時你感覺到熱。同樣，當你的靈魂

聽從上帝命令的時候，你就真正擁有了上帝；真正的上

帝命令是對上帝的愛；此愛只有通過上帝誡命的神聖作

用才能產生：如果對上帝誡命的愛是開端，那麼，此愛

也是中間和完結，因為 t鼻帝是愛，他只有在愛中才能告

知自己的到來丶居所和顯現。因此，只有當你從他人那

裏得到愛的好感的時候，你才能真正地承擔糾正他人的

94. 被污鬼附體的人説的話。

249 



維護神聖靜修者三論集

活動；現在，當你在偽善地假裝糾正的時候，你顯然是

進行教唆和誹謗。你許諾糾正卻在進行教唆，這一點我

們下面的論述中將會明顯指出。而你以糾正為藉口進行

誹謗，其明顯標誌是，你竭力使你的那些彷彿是為糾正

和勸導我們而寫的書不讓我們知道。 95這就好比一個醫生

宣佈，他已準備好了對病人有益的藥，但卻完全不讓病

人服用。這也暴露出，你一開始就看出了所謂藥物的有

害作用；你也知道，假如這種情況讓我們知道的話，你

的詭計就將不會不被發現。

78. 你在一本著作的最後説，「禁不住要糾正你的一

個朋友96關於認識上帝的某些錯誤意見」。追本著作也違

背你的意願落到我們手上。你説這位朋友的以下見解是

不正確的： 「內心潔淨的人通過他們身上所得到的神聖

光照而認識到，上帝是存在的，上帝彷彿是光，確切地

説，彷彿是理性的和非物質的光的源泉；而那些沒有上

升到逍一直觀高度的人，則通過上帝的完全預知而認識

到上帝是全知者，通過上帝所行的善而認識到上帝是善

的源泉，通過萬物而認識到上帝是萬有和萬有的掌管

者。」就是這一看法被哲學家宣佈為錯誤的。不過，我

知道，他先前就對這一看法有惡意；他把迫樣一種觀點

強加給我們，彷彿我們知道上帝是怎樣的光，而故意看

不見我們用的是比喻的説法，説上帝「彷彿」是光。當

我們指出，我們説的是「彷彿」，上帝彷彿是光的源泉，

我們間哲學家，造裏終究是有「彷彿」的，應該是甚麼

意思呢？當我們這樣間的時候，哲學家承認，他沒有發

95 參見本書第二論，第一篇 第 2 節。

96 這裏説的一個朋友就是帕拉馬斯自己。逍句話出自帕拉馬斯致阿基丁

(Akindynos) 的第一封信。
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現「彷彿」二字，請求原諒； 97的確，這個「彷彿」只能

理解為「好像」的意思。現在，他開始以另外的方式攻

擊我們。他説： 「因為顯然，即便最偉大的直觀者，也

只能通過存在物來認識上帝，因此，這裏所教導的通過

理性之光的顯現來認識上帝（而不是通過存在物認識上

帝） ，無論如何也不可能是真實的。」當然，對此必需

予以反駁，既然從上述具體論斷中可以明顯看到，對上

帝的認識不僅通過存在物，而且主要是通過非存在物，

即通過非受造物，同時，也要通過永遠先於萬物而確立

的光，這光現在作為保證被賦予了應得的人，而在未來

的永恆中將完全照亮他們一一概；然如此，那麼，

觀就必然是真實的，一切不承認其真實性的人就是脱離

了對上帝的認識。當然，哲學家説， 「一切對上帝的認

識都來自上帝身邊之物，而不是來自上帝身內之物」。

但是，我們在自己的講話中哪裏説過，上帝顯現不是來

自上帝身邊之物呢？是的，我們把上帝顯現看作是高於

一切其他存在物；但對此無論如何不能附加這樣的話，

彷彿上帝顯現是來自上帝身內之物。你可以確信，神學

家們認為無比高於通過存在物而對上帝的認識的，不僅

有上帝顯現，而且有許多其他直觀，但是，他們正是把

上帝顯現從全部直觀中單獨劃分出來，賦予它神聖稱

號，把它作為唯一具有神化作用的上帝體現。

不過我們現在應該結束追一冗長論述了，以後再進

一步反駁哲學家《論認知》 (O no3血flUU) 的無知。

97. 關於貝爾拉姆與帕拉馬斯的見面，參見本害第二諭，第，:.篇，第 13 節。
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〔附〕約翰·克里索斯頓

《第一殉道者司提反頌詞》 l

殉道者雖然效仿了自己的主，但他無論在語言上還

是在行動上，都沒有疏漏任何東西，而是既表現出了自

己內心情願經受住惡的迫害，也表現出了忍耐的勇氣，

正是為此他才配得上得到神件直觀，因為福音書中説他

「定睛望天，直觀上帝的榮耀，又看見耶穌站在上帝的

（徒 7:55) -那麼，他看見的不僅是不可見之

物的榮耀和處所，而且是他所渴望者本身，對這個所渴

，甚至天使都害怕觀看。殉道者竭力把自己的目光

投向那個連基路伯都遮住自己面孔的地方（賽 6:2) ; 他

見了塞拉芬都不敢看的東西。他舉目向無限高處，於

是超越了眾天使，超出了權能天使之上，越出

使之外。他被主的預言聲音所吸引： 「我在哪裏，服事

我的人，也要在哪裏」 （約 12:26) 。司提反是救主的第

，也是鬥爭中的第一位受難者。許多看見他

的人都成為殉道者。因此，他在保羅之前就用自己的行

動召喚説： 「你們該效法我，像我效法基督一樣（林前

11:1) , 因為這對於有願望者是可能的和有益的，我就是

見證人，我是基督之後的第一位殉道者，我是第一個看

見天上奧秘的人，因為我看見了，看見「站在天父右邊

1 焰篇簡短佈道詞被歸於約翰 克里索斯頓 (John Chrysostom) 筆:卜 (PG59,

701-702) 。
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的聖子，我看見了造句話語的應驗：『主對我主説，你

坐在我的右邊，等我把你仇敵，放在你的腳下』」 ( 

110: 1 ; 太 22:44; 可 12:36; 路 20:42-43 ; 徒 2:34-35 ; 來

1:13) 。
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第三論第一篇

揭露該哲學家第二部著作中的荒謬，

或關於神化

I. 不，如果他的書如標題所寫的，是反對門薩里安

派 (Messalians) (祈禱派）啲，那麼，他怎麼還會援引

我們神聖教父的觀點，把這..教派的偽學説與教父觀點

混雜在一起，然後長篇大論地高聲反駁教父觀點，而不

顧其後繼者呢？如果他認為應當反對久負盛名的聖徒和

忠實於聖徒的我們，那麼，這裏為甚麼還談論門薩里安

派、弗拉赫尼特派 (Vlahernities) 等等？顯然，

都是擺架勢、裝樣子，這一切都是為了欺騙民眾，為了

以各種方式侮辱我們所有人，為了使已故的教父和一切

揭露這一欺騙且不放棄自己信念的人遭受被歸入異端的

傷害，然後在虛假的批駁中備受屈辱，並且，服從信念

的人必然遭受如下兩種痛苦之－：要麼他們現在正在犯

錯誤，要麼他們屬於先前已犯錯誤者之列，因為顯然，

他們現在不得不認為那些從前被他們尊為聖徒的人是偽

師一一總之，把我們所有人以及我們所崇敬的幾乎所

有聖物看作是可笑的、可恥的和醜陋的。但是，既然他

在嚴肅的事情上開玩笑，堆積了一些空洞的、多餘的丶

I 參見本書第一論，第·==:篇，第 17 節的中譯注。
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滑頭的新詞句，進行爭辯和對抗，希望成為詭辯技巧的

高手，肆無忌憚地辱罵那些足以引起戰慄和崇敬之物，

那麼，我們為甚麼不能拋棄他，或者堅決地抛棄追一重

大惡行呢？

2. 不過，他如此避諱大膽宣佈自己的意圖，乃至在

自己論述的開始就保證，他不僅不會臆造新花樣，而且

還要維護神聖教會，表達了一個真正哲學家所具有的反

對異端邪説的熱忱；他如此向他人暗示，彷彿他是真理

的維護者，儘管實際上他是打着反對非正統信仰者的旗

號在與虔敬生活的人士作鬥爭。因此，如果我們為了維

護這些虔敬生活者，盡我們所能地研究和檢驗這位哲學

家為反對他們而説了些甚麼，那麼，誰也不會出於公正

而指責我們，因為看起來，哲學家在自己的著作中不僅

是反對虔敬生活者，不是責備他們的人性弱點和脱離愉

快生活．不，哲學家顯然是在反對他們所表達的虔敬本

身，確切地説，正如前面所説的，哲學家所反對的是主

的神聖教會本身，反對教會信條，反對教會自古所保存

的傳統和教父著作，而我們為了造些教會傳統不僅願意

獻出我們的勞動，逍看來是我們能做到的，而且在必要

時還寧願獻出我們的靈魂，我們不為我們的這些言論和

願望尋求人的獎賞，人能給予我們的奬賞是我們所不需

要的，也不尋求上帝的獎賞，因為對還債者不應給予奬

賞。在這種情況下，我早已不再關心虛榮的言辭，只要

能完全樸實地寫完自己的書我就滿足了，不想讓它成為

繽紛的花園，或七弦琴，或號角，要麼發出動聽的高聲

喊叫，要麼用各種修辭的對比和交替來裝飾自己的話

。阿提喀2式的美妙、堂皇和名稱的一致會造成語言的

2 阿提喀是希臘的－個地1紐，雅典的所在地 e
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雜亂，儘管我自然希望語言優美，但如果我不善於運用

話，那麼，這將表明，引導我説話的是需要，

而不是自我表現的願望。在被賦予語言的意義那裏，也

像在靈魂那裏一樣，我認為首要之美是力所能及地把目

光集中於上帝和真理；因為全部其他的美都是由此而來

的，儘管有某種更加重要的東西。

3. 在進入對他的專門揭露之前，我認為有必要首先

解釋清楚，哲學家為甚麼如此努力地説明具有神聖創造

性的聖靈恩典是受造的，他正是以此作為自己著作的目

的，儘管他也違心地承認，教父們把聖靈恩典叫做神性

(6o)l(eCTBO) , 神性自身 (caMo6o露CTBO) 和神性統治

(6oroHa嘀皿el 。他自己為甚麼不相信，應當把聖靈恩

典叫做非受造的恩典，還指責相信者是不虔敬，並毫不

留情地詆毀他們，竭力向大家證明聖靈恩典的受造性，

硬説聖靈恩典是「自然的仿製品」 ，是「理性自然的狀

態」 ，是某種被感覺本身所接受和決定的束西？是為了

討好自己的拉丁同胞，不是用強迫，而是用欺騙來使我

們服從拉丁人的思維方式。的確，當我們聽到「

從聖子那裏被賜予的」 , 「是通過聖子流向我們的」 3時

候，然後，當我們在大巴西流 (Basil the Great) 那裏看

到「聖靈就是上帝藉着自己的聖子厚厚澆灌在我們身上

的（多 3:6) 一~是澆灌，不是創造；是祝福，不是創造；

是賜予，不是製造」 ，並且同意相信聖靈恩典是受造的

時候，我們便只能把那通過聖子被賜予和被派遣的、從

子中流出的東西叫做恩典的製造者， 4如果只有聖靈才

是無開端的，聖靈的一切其他能量都是受造的，如這位

3. Cyrilli Alexandrini, De adoratione etcultu in spiritu et veritate, I: PG 68, 148A. 
4 亦即聖靈本身。
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出現的新神學家所確認的那樣。難道這不直接就是那些

拉丁人的觀點嗎？他們正是因為造－觀點才被逐出我們

教會之外的。追種觀點就是，從聖子那裏派遣和流出的

不是聖靈恩典，而是聖靈本身。 5由此可見哲學家深藏不

露的意圖和他做事的陰險狡詐。

4. 他去年受我們最神聖的皇帝之託，被派往意大利

和外阿爾卑斯的高盧，去請求派兵抵抗波斯人的春季進

攻。但後來的事情表明，他忘記了自己受託的目的，拜

見教宗時講述的是他路上得知的教宗櫧告是如何具有拯

救力量；如他自己所説，他快樂地向教宗跪拜，與教宗

親吻，並得到了教宗的祝福6一一媳樣的人，既然不能公

開行事，怎能不想方設法地使用詭計呢？既然他的快樂

不是真誠的，而是偽善的，那麼任何人都會間：如何能

夠相信他在公開發表的反對拉丁人的著作中對我們不是

偽善的呢？他為順利完成反對拉丁人的事業而做的事先

禱告，就已經表明「他內心的搖擺不定： 「上帝之道，

如果説與你和你的父（作為唯一原因和唯一本原）同在

的你的靈也來自你，那麼，請徹底消滅這樣的講話一一以

便讓我不致通過這樣的講話成為大惡人，請讓我在死之

前遠離類似的偽學説。」 7哲學家在從拉丁人那裏回來之

後，馬上有毫無緣由地寫了這部著作，顯然是為了幫助

拉丁人，並且如他在前言中承認的，是為了「反駁來自

意大利的門薩里安派」而寫的。逍再次表明了他的偽善。

5 按照帕拉馬斯的觀點，「從聖子」和「通過襯子」被派遣的不是上帝的第芒

本體（聖靈）本身，而是理靈的非受造的能量（參見本書第：：論，第一篇，

第 8 節）。

6. 有用拉丁語寫的關於－三三九年貝爾拉姆 (Barlaam) 與教宗本篤十二世

(Benedict XII) 會談的總結報告。

7. 在貝爾拉姆著作中多次重複的這個祈禱令人認為，他是故意使文本具有雙電

含義，以便也容許天上教的解讀。
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5. 這樣，他的每一句話都是偽裝，是對我們信仰的

挖苦和嘲弄；當我們讀他關於聖徒、神聖教會和主教公

會的言論時，我們彷彿覺得，他説的是拉丁教會。這一

點的證據是，他沒有從我們這裏接受任何贖罪的聖事（聖

奧秘） ，以便清除拉丁教會的不潔，且不説別的，他在

我們追裏已經度過了很長時間，但誰也沒有見過他參加

聖體血儀式（領聖餐） ；更不用提神聖祈禱，或者神聖

使命，或者頭髮上印十字標記和其他修行完善的象徵

了！在我們這些服從教父法規的人看來，如果沒有這些

象徵就不是修士。他在舉行修士聖禮的時候都不請求祈

禱，成為自造的修士，道已離偽造的修士不遠了。看果

子就可以知道樹（太 12:33) 。親自聽見他説話的人，將

告訴他未來必受懲罰（太 12:32) 。我根據各種原因來預

料，他不是由於無知，而是出於惡意才把具有神化作用

的恩典叫做受造物的。如果是出於無知，那麼，由於他

把自己歸入博學者之列，便是無知加瘋狂，因此就是更

大的罪孽；因為一切最可怕的偽學説的源頭，與當今這

位各種邪惡異端的庇護者所從出現的源頭，是同樣的，

下面的論述將表明這一點。

6. 正如我們在先前發表的關於上帝之光的著作中已

講過的那樣，富有神聖智慧的宣信者馬克西姆 (Malcolm

the Confessor) 與馬卡留斯 (Macarius) 和全部其他聖徒

一樣，把聖徒所直觀到的上帝榮耀之光（它是本體性的，

非受造的，來自永恆存在的永恆存在，它現在部分地丶

將來更完全地向應得者顯現，並通過自身向他們顯現上

帝）叫做未來應許的保證，是成為聖子的恩典，是具有

神化作用的聖靈恩賜。而哲學家發現，他與迫樣的光是

格格不入的，因為他沒有做出任何一點努力要走向造
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光，而且認為走向這光是完全無用的，因此他沒有用行

動充實信仰，以便達到神聖直觀，而是拋棄了信仰，為

了抬高自己在大眾中的地位而侮蔑一切遵循信仰的人，

貶低和褻瀆主的恩典，敗壞那些真切體驗到和教導恩典

之光的聖徒。

7· 由於他認為不是在斯基非亞 (Scythia) , 不是在

阿拉伯人中間，而是在基督教會的核心應當這樣做，而

且是現在，即在基督的教會比仟何時候都更加直接地掌

管真理之道的時候（提後 2:15) , 因此，他不得不用許

多詭計，非常模糊和隱蔽地表達自己反對聖徒的論斷，

裝作為基督的教會及其神聖教義而戰的軍人形象，實際

上則是在歪曲教義。他沒有提到任何聖徒的名字，而是

列舉了某個來自特拉布宗的費奧多爾 (Theodore of 

Trebizond) 8的觀點，此人是弗拉赫尼特派的首領，被揭

露為具有門薩里安派的缺陷；哲學家援引了這位費奧多

爾在維護自己的時候説的話，費奧多爾説，他承認現在

可見的不是上帝的超本質性和內在隱蔽性，像從前那

樣，而是上帝的榮耀，而被他稱作上帝榮耀的就是上帝

的本體性的永恆的光，也叫做「神性」，「神性本原」，

總之就是聖徒們賦予聖靈恩賜的那些名稱。

8. 的確，聖狄奧尼修斯 (St. Dionysius) 在自己的著

作中多次把這一恩賜叫做神性統治，善的統治，因為它

是神化的本原，是這樣一種神性， 「如果超出了這一神

性的界限之外，則上帝便是超士帝，超本原」。 9聖馬克

西姆則把造一神性叫做神化，而把神化定義為「本體性

8 費奧多爾一一君士坦丁堡弗拉恆教會 I Church of Saint Mary of Blachemae l 

的神父，在阿列克謝．科姆寧 (Alexios l Kornnenos) 當政時期受到譴責。

9. Pseudo-Denys, Epistola. 2: PG 3, 1068-1069 
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的照亮，它不是產生的，卻不可思議地表現出來」 ; 

克西姆還把所有上述名稱都進行了歸併。 10大巴西流説，

通過聖子而流向我們的恩賜是非受造的，這句話我們已

經引過了。 ll約翰．克里索斯頓 Oohn Chrysostom) 的説

法完全符合大巴西流的意思，他令拉丁人感到慚愧，他

破壞了我們的空想家的狡猾詭計，他解釋説，不是上帝

本身流出，而是恩典流出。 12而在約翰·克里索斯頓之前，

先知約珥説，確切地説是上帝通過先知説，不是「我發

出我的聖靈」，而是「我從我的聖靈中發出（靈）」 （珥

2:28; 徒 2:17) 。這樣，如果聖靈是不可分割的，那麼，

那個按照上帝的應許，由上帝從聖靈中派發給我們的靈

是甚麼呢？難道不正是聖靈的恩典，聖靈的能量，

本質的作用嗎？但是按照大巴西流的説法，從上帝那裏

流向我們的靈是非受造的。因此，恩典是非受造的；

恩典從聖子被派發給和賜予門徒，而不是聖靈本身：

有神化作用的恩賜不僅是非受造的能量，而且是與至聖

的聖靈不可分割的。再聽一遍大巴西流的説法： 「

派發給另外本體的生命，是與聖靈不可分割的j ; 13為

不讓任何人覺得他在這裏所説的是我們的自然生命，他

用的是「派發」一詞，而不是「創造」，「派發」與「非

受造」和「無開端」是並列的，而且更富有表達力一一而i

且，為了不讓人覺得他所説的是某種自然物，他又補充

道： 「加人聖靈的人過着敬神的生活，竭力博取神性的

和天上的生命」。

10. Maxi皿 Confessoris, Q血stione.~ad Thalassium de Scriptura Sacra, 61 : PG 90, 

664D. 
11. 參見本書第二論，第一篇，第 2 節。

12. Joannis Chrysosto皿， Homilia 6 in Epistolam ad 苴吻， 5: PG 62, 696. 

13. Basilius Magnus, Contra Eunomion, 5: PG 29, 772B. 
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9. 但是，加人了聖靈生命者的這種神性的和天上的

生活（按照聖馬克西姆的説法，使徒保羅「具有住在他

身上的基督的神性的和永恆的生命」）， 14是永恆存在的，

是聖靈的本性所固有的，它被聖徒正確地稱作靈和神

性，作為恩賜，它是與聖靈完全不可分割的；這種生活

還是在神秘照亮中的光，此光只有應得者才能知曉，它

是本體性的，但不是因為它有自己的本體，而是因為聖

靈把這樣的生活派發給「另外的本體」 ，這一本體在此

被直觀到。造也就是本來意義上的「本體性之物」

(ivv而aTaTovl 。聖徒們有沒有在某種另外的含義上説

過本體之物，我們將在後面講。 15無論如何，聖靈高於在

它裏面活動的生命，高於從它那裏發出的自然能量，此

能量與聖靈相似，但不完全相同。聖狄奧尼修斯説，「我

們看不見任何神化和任何生命是與那因其完全過剩而超

越萬物的原因完全相似的」； 16有可能相似，但不是完全

相似。聖靈超越於自己的能量不僅因為它是這些能量的

原因，而且因為被接受的能量僅僅是聖靈恩賜的微不足

道的部分；接受者無法容納神聖能量的全部。這樣，上

帝在許多方面超越於我們所説的光、非受造的能量、生

命等等。這一切都是大巴西流説的。

10 神聖翻譯者西米昂．梅塔弗拉斯特 (Symeon

Metaphrastes) , 在編輯大馬卡留斯著作第一卷時，華麗

而清晰地講述了關於神聖之光和榮耀的章節，對此進行

了具體解釋。我們儘可能簡要地引述他的話，因為這對

後面的論述是非常適合的，對讀者也是同樣有益的。他

l4. Maximi Confessoris, Ambiguorum liher: PG 91, 1144C. Capita Quinquies 

Centena, V 85: PG 90, 1384. 
15 見本讲第三論，第篇，第 18 節。

16. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, II, 7: PG 3, 645B. 
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在第六十二章中説： 「有福的摩西在照亮他面孔的靈性

榮光中（這榮光是任何一個普通人都看不見的） ，展現

了聖徒的未來形象，就像義人未來復活時他們的身體得

榮光一樣；而這榮光現在已被聖徒的虔誠心靈所內在獲

得，因為，正如福音書中説的，『我們敞着臉，也就是

內在地直觀到了主的榮光，變成主的形象，從榮光到榮

光』 （林後 3:18) 。」 17在第六十三章中説：「那當今已

被聖徒心靈所擁有的榮光，在復活時將披蓋他們的裸露

身體，為他們肉體升天做準備，因為他們將穿上善行的

榮光和靈性的榮光，

聖徒的心靈所獲得；

，如我説過的，現在就已被

，被神聖之光的榮耀所照亮的

聖徒，將永遠與主同在」。 18道光就是聖狄奧尼修斯所説

的，在山上照耀被揀選使徒的光。他説： 「當我們成為

不朽的和不死的，當我們得到那至福的財富即與基督相

似的時候，那時，就像《聖經》上所説的，『我們就要

和主永遠同在』 （帖前 4:17) , 我們將在無比聖潔的直

觀中被他的可見的顯現所充滿，這顯現將以最耀眼的光

芒照亮我們，就像主變容時照亮門徒一樣。」 19造也就是

約翰在《啟示錄》 （啟 21 :23-24 , 22:5) 中所説的、全部

聖徒都贊同的上帝之光。被稱作神學家的格列高利

(Gregory) 説： 「在我看來，當神性勝過肉體的時候，

他（基督）將以身體的形象到來，就像當年他在山上向

門徒顯現一樣」。 20

11. 不，哲學家説，這光是被感官所感知的，是通過

17. Macarius 巫gyptius, De elevatione men邱 I: PG 34, 889C; Homilia, V, II: PG 34, 

516BC. 
18 同上： PG 34, 517AB; 892AB, 

19. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, I, 4: PG 3, S92BC. 

20. Gregorius Nazianzenus, Epletola 101, Ad Cledonium presbyterum: PG 37, 

181AB. 
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空氣所見的，當時這光產生是為了令門徒驚訝，然後馬上

就消失了，它被稱作神性之光只是一種象徵。聞所未聞！

我們面對的是可感知的、受造的、稍縱即逝的神性，產生

不久後當天即滅亡，就像被叫做蚌螈的昆蟲一樣，或者更

短，在眼前剛一出現就消失了，確切地説，「偶爾出現，

永不常有」。 21難道是這種完全非神聖的神性勝過了值得

崇敬的、與神性等同的身體嗎？而且，不是暫時勝過，而

是永遠勝過？因為聖狄奧尼修斯説的不是一次勝過，而是

成為優勝的，不僅是現在，而且在未來。你在説甚麼？

是和這樣的神性結合，並且逍一神性永遠佔優勢嗎？對我

們來説，按照使徒和教父的話，上帝就是一切，難道在基

督那裏感性之光能夠取代神性嗎？按照教父的話，「我們

在那裏將不需要空氣、空間等等j , 22難道神性還要通過

空氣才能看見嗎？難道在那裏還需要舊的象徵，還需要

鏡子、謎語和對面對面看見的希望嗎？不，即便那裏當

時有象徵、鏡子和謎語，也是花招和詭計！我們的希望

是被欺騙的，我們被欺騙所蒙蔽，我們按照應許期待獲

得神性，但卻不容許看見它，而只能看見感性的光一—遠

離神性的自然。那裏怎麼可能還會有象徵呢？任何一個

出來的人都不是人，任何一種表現出來的天使象徵都

不是天使的本性。

12. 有哪位聖徒在甚麼時候曾經把上帝之光叫做受

造的象徵嗎？神學家格列高利説· 「光是在山上向門徒

顯現出來的神性」。 23顯然，假如道光不是真光，不是神

性，而只是受造的象徵，那麼，聖格列高利就不會説「光

21 這是柏拉圖《蒂邁歐》 (27d) 中的話，貝爾拉姆用在此處是為了説明靜修

者的直觀。

22. Gregorius Nyssenus, De Anima et Resurrectione: PG 44, 104C. 

23. Gregorius Nazianzenus, Oratio, 40, 6: PG 36, 365A 
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是顯現出來的神性」了，而會説「顯現神性的光」，甚

至不是「顯現」 ，而是「表現」 ，因為加了前綴 npo 的

動詞「顯現」所説明的是隱秘的神性之外部表現的不明

確性。獲得神學家稱號的格列高利會這樣説。而金口神

學家説： 「當神性本身顯現自己的光線的時候，主便成

為比他自己更明亮的。」要注意到道里加了前綴 npo, 顯

然是為了指出某種隱秘之物的表現，還要注意到冠詞的

使用，因為金口神學家所説的不是0EO可TOS' 而是司S

飼可TOS' 也就是真正的神性本身。如果光是神性的外部

象徵，那麼它怎能發出神的光線呢？大巴西流在指出三

位格中的上帝是統－的光之後説： 「上帝住在那人不能

靠近的光裏」 （提前 6:16) 。 24人不能靠近的光是真光，

而真光是人不能靠近的；難怪就連使徒都要叩拜，沒有

能力直面聖子的榮耀，因為他是不能靠近的光。聖靈也

是光。 「通過聖靈在我們心裏發光」

（林後 4:6) 。逍樣，既然不能靠近之物是真的，而光是

不能靠近的，那麼，這光就不是神性的虛假映像，而是

真正的神性之光，不僅是聖子的神性之光，而且是聖靈

和聖父的神性之光。因此，在一年一度的變容節迫天，

我們大家都對上主唱道：「在你在他泊山上顯現的光裏，

我們看見了如光的聖父和如光的聖靈」 ，「因為你朦朧

地顯露了你的神性之光」。 25追裏不僅是補充了一個前

綴，而且詞語的含義本身就指出了它所表達的是隱秘之

物。當所有聖徒都稱頌追光是真正神性的時候，是甚麼

促使你把這光與神性分開，把它叫做神性的感性象徵，

24. Basilius Magnus裊 Contra Eunomion, 5: PG 29, 640AB. 
25 在主顯容節 (8 月 6/19 Ell 晨禱中唱的聖頌典後詞和次 H 晚禱頌歌的最後

一句。
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並宣佈，彷彿這光還不如我們的思維更完善？

13. 神聖智慧者馬克西姆通常用比喻的形式把兩個

相似之物的一個叫做另一個的象徵。但他沒有像你認為

的那樣，總是把較小之物叫做較大之物的象徵，而是有

時也把較大之物叫做較小之物的象徵。比如，他説，釘

在十字架上的主的身體成為我們的被慾望釘住的身體的

象徵；而（基督的門徒）約瑟（這個名字的意思是「增

加的」） ，則是美德和信仰的象徵。馬克西姆説： 「當

美德和信仰在先前被慾望控制的人那裏增加的時候，他

們就消除了慾望，就像約瑟把主從十字架上卸下一樣」。

同樣，馬克西姆也用比喻的方法把變容之光叫做肯定式

神學和否定式神學的象徵，把高級之物作為低級之物的

象徵，作為神學知識的源泉和寶庫。難道馬克西姆不曾

把摩西叫做上帝意圖的象徵，把以利亞叫做審判的象徵

嗎? 26難道它們不是現實存在的，而是想象和偽造品嗎？

任何人也不敢像貝爾拉姆 (Barlaam) 那樣説出這樣的

話，他把變容之光宣佈為非神性固有的，雖然幾乎全部

有靈性的神學家都小心避免把這一恩典之光叫做象徵，

以便使任何被這一名稱的雙重含義弄糊塗的人不至於認

為上帝之光是受造的和非神性固有的。如果加以合理的

和正確的理解，那麼，把恩典之光叫做神性的象徵，這

絲毫不與真理相矛盾。

14. 的確，正如你自己堅決主張的那樣，變容之光將

成為神性的象徵。即便這樣，你也不會接受我們的觀點，

也不會使我們失去令人慰藉的希望。任何一種象徵，要

麼與它所象徵之物都是自然物，要麼完全屬於另一種本

質。例如，在太陽升起的時候，朝霞是陽光的自然象徵，

26. Maximi Confessoris,Amhiguorum Liber: PG 91, 1376CD; l J65BC; l 168C. 
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溫暖是火的熾熱的自然象徵。在為了某種需要而做的非

自然象徵中，要麼是某種本身就在自然界存在的東西，

例如在敵人進攻時點燃的烽火，要麼是某種自然界中沒

有、但作為某種異象而出現的東西，它只有在道方面才

是象徵。這是以感性形象顯現給先知的象徵，例如撒迦

利亞的鐮刀（亞 5: 1-2) , 以西結的斧頭（結 9:2) 等。

這樣，同是自然物的象微總是與被象徵的自然物共同存

在的，但不可能使另一種獨立存在的自然象徵總是與被

象徵物共同存在· 無論這－象徵本身是甚麼，任何東西

都不妨礙它在被象徵之物之前就已存在或之後依然存

在。最後，不獨立存在的象徵無論在被象徵物之前還是

之後都不可能存在，它只是剛－出現不久便完全消失。

這樣。如果他泊之光是象徵，它要麼是自然象徵，要麼

不是；如果不是自然象徵，那麼它要麼是獨立存在的，

要麼是非存在的幻覺。如果它只是非存在的幻覺，那麼，

基督就從來不曾存在，現在不存在，也將永遠不存在。

但是，正如聖狄奧尼修斯、神學家格列高利和所有期待

基督在榮耀中再次降臨的人所無疑確認的一樣，基督是

永恆存在的，因此，他泊之光不是非存在的異象。

15. 顯然，基督不僅在無限的未來是這樣，他在上到

山上之前也是這樣。神聖智慧者大馬士革的約翰説：「基

督在變容的時候沒有獲得任何超出他自己的東西，也沒

有變成他自己所不是的東西，而是向他的門徒們顯現了

他自己的所是，使他們張開了眼睛，從盲人變成能看見

的；他自己則仍然是從前的自己，他以看得見的方式向

門徒展現了自己，因為他自己是真光，是看得見的榮耀
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之美。」 27大巴西流也指出了這一點：「就像某種光透過

玻璃板一樣，主的神性力量透過他的身體而發光，照亮

了心靈之眼得到淨化的人。」在教會裏每一年都這樣唱：

「被肉體遮蓋的光如今顯現出來」 , 「未來形象的光明

之美，如今顯露出來」 28_一－這不正是確證了光的臨在

嗎？不正是確證了對我們人性身體的重建和神性改造

嗎？難道基督的神性改造不是在他成為人的時候就馬上

同時完成了嗎？基督仍然是先前的基督，他在變容時把

神性力量注入了使徒的眼睛，使他們能夠看見。因此變

容之光不是幻覺；這光從太初就存在並將永遠存在。

16. 既然這光是從來就存在並將永遠存在的，那麼，

這就意味着，它現在也是如此。最荒謬的是認為，彷彿

基督在上他泊山顯聖容之前和在無限的未來時代是這

樣，而在中間時代，則發生改變，卸下了自己的榮耀。

每一個遵循大馬士革的約翰的人都應當相信，基督現在

就「在上帝榮耀的光輝之中，坐在高天至大者的右邊」

（來 1:3) , 因為大馬士革的約翰在禮拜歌詞中説：「讓

我們前來，上到天上的聖山，觀看在獨生聖子中閃耀的

聖父和聖靈的非物質的神性。」 29誰若認為不應當只相信

一位聖徒，那麼，他應當相信兩個、確切地説是全部聖

徒；的確，克里特 (Crete) 主教聖安德烈 (St. Andrew) 

在讚頌他泊之光的時候説＇ 「造是上帝之道對我們人類

之愛的標誌，它從心智上以非物質的方式對世界加以宏

偉地構建。」 30偉大的狄奧尼修斯也説了幾乎同樣的話，

27. Joannis Damasceni, Homilia intra吋西gurationem domini, 12-13: PG 96, 564C-

565A. 

28 變容節晚禱歌詞。

29. CB. HoaHH 且缸!aCKHH.K皿OH Ha I1peo6palKeHHe, necHh 9, 1ponaph 2. 

30. Andr函 Crensis, Oratio, 7, ln transfi&,i1rationem: PG 97, 933C. 

268 



第三論第一篇

他在讚頌天界存在者的最高等級的時候説· 他們不僅成

為三一之榮耀的參與者和直觀者，而且成為耶穌之光的

參與者和直觀者，因為耶穌是神聖之光，所以，他們由

於獲得了直觀能力而能夠「真正地接近基督，最先分有

對基督之光的認識」。 31大馬卡留斯（他和聖西米昂説同

樣的話）教導説：「主所接受的人性結構就坐在高天至

大者的右邊（來 1:3) , 已經不僅僅是臉上充滿榮光，像

摩西一樣，而是全身充滿榮光。」 32逍樣，基督永恆不變

地擁有光，確切地説，他從前、現在和將來都永遠擁有

光。既然主在山上發出的光無論在從前、現在還是將來

都是存在的，那麼，這就意味着，煊光不是幻覺，也不

僅僅是非本體的象徵物。

17. 如果有誰説，這是獨立存在的象徵，是脱離被象

徵者的本質的，是作為象徵被使用的，那麼，就請他指出，

這一象徵是在哪裏獨立存在的，是怎樣的象徵，它為甚麼

實際上是不可觸及的，而且不僅是眼光不可觸及，因為，

正如禮拜頌歌中所唱的，「門徒們迅速倒地」 ， 33而這光

只有從被崇拜的面容和身體發出才如此刺眼，而不是從任

何別的地方發出的。此外，如果造光是獨立存在的象徵，

而我們知道，它在未來時代永遠是基督所固有的，那麼，

基督就會有三重本質—一丿人性，神性和這光的本性。這樣

就完全明顯地證明了，變容之光不是獨立存在的，是與神

性不可分割的。但是現在，在我們此處的論述中，必需説

明，聖徒為甚麼把上帝恩典、亦即具有神化作用之光叫做

本體性的。

3 I. Pseudo-Denys, De函缸ti hi肛archia, 7, 2: PG 3, 208C. 
32. 參見本書第一論，第＝篇，第 29 節。

33. KocMa Ma!OMC這 KanoH Ha Ilpeo6pa六邙He, nee皿 9, Tponapb l. 
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18. 他們用這樣的名稱不是表示這光是獨立本體鹵訂

一點從以下現象就可以明顯看出：他們從來沒有説過逍

光的本體性，正如我們在前面曾經説過的和剛才所講的

區分中更明確顯示的那樣。因為被稱作非本體性的東西

不僅包括非存在物、表象，而且包括迅速毀壞和流動之

物、轉瞬即逝之物（如雷電） ，還包括我們的語言和思

想，因此，聖徒把變容之光正確地稱之為本體性的，以

此來指出它相對於閃電、語言或思想那樣的變化不定之

物來説，具有恆常不變性和穩定性。但是，我們這位最

智慧的哲學家在了解「本體性的」一詞的含義之前，只

憑其發音就譴責它是瀆神的；即使他不再用這些華麗的

語言，不再用自己的杜撰把它們重新解釋成相反的含

義，即便他同意自己不把這光叫做本體性的（因為它不

具有自身的本體性） ，甚至即便他譴責這樣的用語（只

要不譴責為異端）—－即便如此，我們都認為對他無需

反駁。夠了；關於「本體性的」一詞的第二方面含義是

虔敬的和正確的，這一點我們上面已經説過了。現在該

轉向我們硏究的下一部分。

19. 如果在山上從救主身上發出的光是基督本性的

象微，那麼，它不是基督二重本性（神性和人性）的共

同象徵，因為逍二重本性的屬性是不同的。道光不可能

成為人性的象徵：我們的本性不是光，更不可能成為他

泊之光；此外，基督帶着被揀選的門徒上山顯然不是為

了給他們展現自己是人一一」人們在三年中已經把基督看

作是與所有人生活在一起的人，用《聖經》上的話説，

他與他們聚在一起（徒 1:4) 一—-而是為了展現自己是「天

父的光耀」，正如聖詠中所唱的。 34此外，無論是你自己，

34 變容節知詠 IKOH皿Kl 歌詞。
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還是某個比你更大膽的人，都不會把變容之光叫做人性

的象徵，而將會叫做神性的象微。既然這光是本性的象

徽，並且不是人性的象徵，那麼，它就是獨生子之神性

的象徵，正如大馬士革的聖約翰明確教導我們的那樣。

他説： 「無開端地誕生於聖父的聖子擁有無開端的神性

之光；神性的榮耀成為身體的榮耀。」 35這樣，這光不是

出來的，沒有開始和結束，因為本性的象徵永遠是

他們所象徵的本性所固有的：這些象徵作為象徵，永遠

與本性相隨，難怪偉大的聖馬克西姆把在上帝那

到的一切叫做無開端無終結的存在。 36他説，在上帝那裏

可以直觀到許多事物，但道絲毫不妨礙上帝的獨一單純

性；而且，光的象徵作為這些事物之一，也絲毫不損害

這一單純性。

20. 而光是在上帝那裏直觀到的眾多事物之一，

點我們從其他許多地方都能夠了解到，最明顯的是從教

會禮拜聖詠中，舉出－首就足以證明： 「基督，善的創

造者，將在聖山上展現你那被肉體遮蔽的自然的和神聖

的壯麗光輝，照亮與你同在的門徒。」 37不過，曾説過基

「自己因愛人而成為自己的象徵」 38這句話的聖馬克西

姆，也指出了這光是自然的象徵。在非自然物中，只能

是一物成為另一物的象徵，而不是一物身上的某種屬性

成為自身的象徵；只有當象徵以自然的方式來自它所象

微之物的時候，我們才能説，某物成為其自身的象徵。

例如，火的熱力以自己的象徵給人帶來灼熱感，成為自

己的象微，火總是帶着灼熱感，兩者總是統－的，不可

3 5. Joannis Dam邸ceni, llomilia 切 I画sfigurationem domini, 12, !3: PG 96, 564B. 
渾 Maxi而 Con區soris, Cap血 Th画ogire et CEconomire, I, 48; PG 90, l I 00D. 
37 基督變容節晨禱中多慈頌 !no血邙成）之後坐誦聖詠 (ce,1邸畑）中的寸，v"

38. Maximi Confessoris, Ambiguorum Liber: PG 91, l 165D. 
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分割的，只要有感知者，火就總是自然地表現出灼熱感

這一象徵。同樣，當初升的太陽露出曙光的時候，這曙

光就是太陽的象徵。我們對陽光的了解也是作為象徵，

因為我們是用區分黃昏的視力來感知陽光的，因為太陽

本身是不能看的，它的光芒甚至無法看見。同樣，我們

能夠感知火的灼熱，但我們關於熱的感覺（我們把道一

感覺叫做熱力的象徵）與我們對熱力的認識毫無關係，

即便我們知道熱力的存在，但不知道它是甚麼，它有多

少；因為假如觸覺試圖親身感受產生熱感的火的灼熱，

它就會被燒掉，變成火，不再是觸覺，因此，它一旦敢

於去靠近火，它就會立刻跳開和竭力逃避，痛悔自己的

好奇衝動。火的力量，也就是熱，是觸覺可以參與的，

但它的灼燒，是永遠不可參與的。 39

21. 如果在這些事物中情況是這樣，那麼，誰還能

説，當神性的自然象徵是可知的時候，隱秘的神性是可

知的呢？既然白天陽光的早晨象徵也和太陽一樣是目光

所不可接近的， 比太陽還不可接近，那麼，難道目

光可以觀看這白天陽光，還能在其中看見某種東西嗎？

那麼，目光怎能認識這與白天陽光一樣的太陽，怎能認

識太陽是怎樣的光呢？而且，神聖對象只能通過參與其

中而以類似的方式被認知，而道些對象本身，其根本和

原初狀態，是任何人都完全不可知的，就是説，它們本

身是我們的理解無論如何也無法達到的。

22. 是的，主的門徒看見這－象徵不是簡單的看見，

而是事先獲得了從前所沒有的眼睛，按照大馬士革的約

翰的説法，以便「從盲人變成明眼人」和看見非受造的

光。所以，這光雖然是被眼睛所感知的，但這是比從前

39. Pseudo-Denys, De ca:lesti hierarchia, 15, 2: PG 3, 328D-329C. 
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更好的眼睛，是以靈性力量接受靈性之光的眼睛。因此，

這不可言説的光既是感性的乂是超感性的，是不可接近

的，非物質的，非受造的，具有神聖創造性的，永恆的，

是神聖本性的榮耀和光芒，是天國的輝煌。你認為造光

是與神性無關的、是感性的和受造的象徵、是通過空氣

可見的嗎？但造光不是與神性無關的，而是具有神聖本

性的，再次聽聽具有神聖智慧的大馬士革的約翰所説的

話吧： 「神聖榮耀的光芒不是附帶的，像在摩西那裏一

樣，而是來自上帝本性的榮耀和光照」 ; ，「在未

來時代我們將永遠與主同在（帖前 4:17) , 看見發出神

聖光芒的基督，迨光勝過一切自然」；還有： 「他讓自

己的主要門徒成為自己榮耀的見證者，給他們展現「自

己的神性j , 40這神性是超越所有界限的，統一的、

的和超完善的。偉大的狄奧尼修斯指出，這光不是通過

空氣看見的，引還有那些把道光叫做未來時代之光的人也

這樣説，他們説，我們將不需要空氣。此外，大巴西流

説，這光是心靈之眼所看見的。最後，這光不是通過感

覺所感知的，迨一點從以下情況中就可以明顯看出：為

「感知它不需要空氣，它在他泊山上比太陽更亮，但站

在附近的人卻看不見。難道還不顯而易見，當你與這些

如此讚頌迫光的偉大聖徒們作對的時候，你不是在公開

地和故意地褻瀆上帝嗎？

23. 你不要再把神聖壯麗之光描繪成不僅是可感知

的和受造的，而且是不如我們的理解更完善的了！不如

我們的理解一一手戈的天！一切直觀到天國之光丶未來世

40. Jo叩nis Damasceni, Homilia in tra画gurationem domini, 7; lO; 12; 15-16: PG 

96, 557C; 561D; 564C; 569AB 

41. Pseudo砸Denys, De divinis nominibus, I, 4: PG 3, 592BC 
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界之美和神聖榮耀的使徒，按照被聖靈感動的克里特的

安德烈的説法，道些使徒是在迷狂 (HCCTyn邱HHe) 中失

去一切感知和心智之後看見這光的， 「通過完全失去視

力才得以洞見這光，通過承受神性之物才獲得超自然的

感覺」卫難道在類似對象中陷入迷狂，這狂亂不如理解

更完善，這不是着魔嗎？可見，主的神秘使者經受

魔的迷狂？－－～真是聞所未聞的荒唐！不，教父們教導

我們這樣一起對主説． 「被揀選的使徒在山上看見了你

的光照的無法容納和你的神性的不可企及之後，他們在

神聖的迷狂中被改變。」 43當你把上帝的本質能量稱作受

造的時候，怎能不揭露你就是把上帝等同受造物？因為

任何一個有理性的人也不會説，上帝的本質性的慈愛和

生命就是上帝的超存在的本質：上帝的本質性的慈愛和

生命包含着本質之物，但不等於本質，按照狄奧尼修斯

的説法， 「當我們把超越的隱秘者叫做『上帝』或『生

命』或『本質』時，我們所想的不是別的，正是來自不

可及之上帝的天道力量」。天道力量是本質性的力量，

但是超存在的，並且「自身是超存在的本原完整地擁有

這些力量」 ；因此，上帝之光雖然是本質性的，但它不

是上帝的本質本身。

24. 然而，這位哲學家後來不僅把逍光，而且把上帝

的全部力量和能量宣佈為受造的，雖然教父們明確地説，

在非受造的自然那裏，一切自然物、一切力量和能量都是

非受造的，正如在一切受造的自然那裏這一切都是受造的

一樣。這位哲學家説；「那種被你們叫做超感性的、超理

智的、真正存在的、永恆存在的、非物質的和不變的東西

42. Andrere Crensis, Oratio, 7, In transfig,,rationem: PG 97, 949C. 
43 出自變容節晚禱詞。
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（它具有主的特點，處於－切可見的和可知的受造物的界

限之外） ，怎能不是超存在的上帝本質呢？你們為甚麼

説，上帝的本質在這光的界限之外？」他不是由於困惑不

解才這樣問的，他不是期待弄清一切不明確的東西和解決

困難，不是，他覺得，他是在揭露我們，確切地説，他不

打算揭露我們，後來由於自己的虛弱而暴怒，他便嘲笑我

們，時而確認，我們不幸地扼殺了自己靈魂的批判能力，

時而説，我們就好比從前的異端分子門薩里安派，甚至比

他們還有過之而無不及，時而把我們叫做迷信者和多神

派；不過他還是不客氣地把我們稱作不信者 4 無神者和完

全迷路者．他無論在口頭上還是書面上都確認並告訴所有

人説， 「二神論者」 ，這是最適合於我們的外號。不過，

他自己的説法又不自覺地從我們身上消除了一切指責。的

確，他説，我們認為超越萬物者是獨一的，而獨一者是最

高本質，他證明，我們認為上帝是獨一的，而光不是本質，

而是本質的能量，我們把這本質叫做獨一的和超越萬物

的。一一－即便我們把能量叫做與上帝的本質不可分割的，

那麼，上帝的最高本質也同樣不可能成為合成的；否則就

完全不可能有任何單一本質了，因為你看不到任何一種沒

有能量的本質。對於你不得不稱之為神性之象徵的上帝之

光來説，怎能沒有主的輪廓呢？當教父把這光叫做被本體

性的，而非自身是本體的時候，你從哪裏能看到這是第二

本質自身、是沒有自身存在的第二上帝呢？如果在你自己

的聰明假設中把這一能量變成第二上帝，其根據是此能量

無開端｀非受造和不可思議的，那麼，你就將會把聖馬克

西姆所説的上帝意志變成第二上帝，聖馬克西姆説， l 一

本體的上帝本質是無開端、非受造和不可思議的，是單一

275 



維護神聖靜修者三論集

的和完整非合成的，上帝的意志也是如此」。 44那麼，關

於上帝的全部作用一上帝的能量，你也不得不這樣説。

25. 對上帝的模仿是「神性恩賜，是心智本性的這樣

－種狀態，這種狀態開始於世界的原初構造，結束於理

性秩序的最高境界；難怪偉大的狄奧尼修斯教導説」一—­

這在一定程度上是曲解！－「上帝超越神性本原，如

果你把神性看作是神性恩賜的本質和對超上帝者和超善

者的不可模仿的模仿。」 45但是，面對「模仿」，狄奧尼

修斯把「不可模仿者」提到第一位；看來，在此模仿並

不優越於不可模仿性；如果你只抓住上述話語的一半，

那你算甚麼母語的保護者？然後，教父説了兩種東西，

神性的恩賜和不可模仿的模仿，在我看來，他是以此告

訴我們，雖然人不可能依靠自己的力量而達到神化，不

可能通過模仿來達到不可模仿的上帝，但是，他仍然應

當模仿那不可模仿者；這樣，他就將獲得神性恩賜，並

「在狀態上」 46成為上帝。可見，在狄奧尼修斯那裏有兩

個神化的原因；但你卻拋棄了其中－個，沒有解釋，卻

換成了代詞，讓我們這樣讀t述那句話· 「如果你把神

性和幸福看作是神性恩賜的本質，看作是對超上帝者和

超善者的不可模仿的模仿 . 。」

26. 此外，你還把神化的恩典看作是自然狀態，也就

是某種自然能力的表現和完善，因此你就不自覺地陷入

了門薩里安派的錯誤：因為如果神化是通過自然能量的

作用而實現的，僅限於自然本性的界限內，那麼，被神

化的人就勢必在本性上成為上帝。不要把自己的曲解歸

44. Maximi Confessoris, Ad Marinum: PG 91, 268D. 

45. Pseudo-Denys, Epistola 2: PG 3, 1068A-1069A. 
46 宵信者馬克西姆的話。
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仰缺陷的人，不要把自己的在真理面前的過錯推給他

們，確切地説，就是不要無羞恥地誹謗他們，彷彿他們

和你一樣。不，你自己要從知道的人那裏，從向知道的

人學習的人那裏，學會這樣的説法，即神化的恩典是完

全無法把握的，「在自然狀態中沒有任何能力能夠接受

它」； 47否則它就完全不是恩典，而是自然能力的表現，

如果神化過程是通過自然能力的作用而實現的，這種能

力能夠接受神化過程，沒有任何意外發生，那麼，神化

過程就將成為自然活動，而不是神性恩賜，體驗神化的

人就將在本性上成為上帝，並在直接意義上被叫做上

帝，因為一切存在物的自然能力正在於從本性向現實的

不斷上升。如果神化完全在自然界限之內，那麼，它如

何能使人超出自身，這一點我無法理解。

27. 神化的恩典高於自然，高於美德和知識，按照聖

馬克西姆的話説，「全部類似的東西都距離神化恩典無限

: 48全部美德，一切依賴於我們的對上帝的模仿，

都能使義人便於與上帝合一，而恩典則能夠完成道不可言

説的合一本身，因為通過恩典，「整全的上帝轉移到整全

的蒙受者j , 49而整全的聖徒整全地轉移到整全的上帝，

接受了整全的上帝來取代自己，獲得了獨一上帝本身，彷

彿作為自己升向上帝的獎賞，「上帝與聖徒結合就像與自

己的器官長合一樣，也像靈魂與身體的結合」 ， 50上帝在

本體上接收他們按照聖靈的恩典與賞賜住在上帝之內。

47. Max画 Confessoris, Qutestiones ad Tl!ala.,·sium de Scriptw嶋u Sacra, 22: PG 90, 

324A. 

48. Maximi Conti邙soris,AmbiguorumLiber: PG 91, 1204C. 

49. Maximi Conti邙soris, Ambiguorum liber: PG 91, 1076C. 

50. Ma刈ni Confessoris, Amb幽orum Liber: PG 9 I, 1088BC; 1320B. 
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因此，當你聽説，上帝因我們的美德而住在我們之中或

我們通過對上帝的記憶而擁有上帝的時候，你應當認為

追裏的神化不僅是因為獲得美德，而且是因為我們依靠

美德而被賦予了神聖照耀和恩典，正如大巴西流所説：

「如果一個靈魂依靠自己的努力和聖靈的幫助而使自己

的自然激情得以增加，那麼這個靈魂就能夠依照上帝的

公正審判而獲得榮耀，道是由上帝恩典賦予聖徒的。」 51

因上帝恩典而被賦予的榮耀是光，這一點你可以從下述

話語中得知： 「從上天被賦予世間潔淨者的榮耀是光，

正如義人像太陽一樣發出光來一樣（太 13:43) , 因為上

帝站在有權力者的會中，在諸神中行審判（詩 82:ll , 

分派最高幸福的尊嚴。」最後，誰也不會反駁，光是超

越上天和超越世界的，特別是説下面一旬話的人： 「我

們在被應許的幸福中期待超越上天的光」 ，造句話得到

了所羅門的證明： 「義人總是被光照亮」 （箴 13:9) , 

使徒也説： 「感謝上帝，叫我們能與眾聖徒在光明中同

得基業」 （西 1 :12) 。

28. 不過，甚至當我們説，智慧住在一個人身上是依

靠他的勞動和努力的時候，我們所説的智慧也不是勞動

和努力本身，而是借助它們而獲得的東西。上帝住在人

身上是以多種多樣的方式發生的，要看尋求上帝者的品

質和性格：上帝以一種方式住在活動者身上，以另一種

方式住在靜觀者身上，而住在先知者身上的方式則又有

不同，而且，住在尋求美德者身上的方式與住在已得神

化者身上的方式也不同。在對上帝的洞見方面區別就更

大：對某一位先知而言，上帝在睡夢中顯現，對另一位

先知來説，士帝則在白天顯現，但是在謎語和鏡像中顯

51. Basilius Magnus, Epistola I 4: PG 32, 229B 
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現的，對摩西來説，則是以看得見的方式出現，而不是

在猜測中。當你聽説對上帝的直觀是以看得見的方式而

不是以謎語的方式進行的時候，你要想起説下面一段話

的人： 「神化是本體性的可見的發光，這發光沒有應有

的產生，而只是超越智慧和心智的不可思議的表現；神

化是在不朽的時代所實現的與上帝的神秘合一，此時，

聖徒在直觀隱秘的和不可言説的榮耀的時候，他們自己

也和天使一樣領受了最幸福的純潔；神化是偉大上帝和

聖父的呼喚，造呼喚使聖徒因聖靈恩典而成為真正上帝

之子的象徵，他們在恩典造訪的時候被認為是他們將要

成為的上帝之子。」 52

29. 難怪聖狄奧尼修斯有下面的説法。他在另一處把

光叫做「最先照耀的和有神化作用的光線」， 53在這裏則

把光叫做「有神化作用的禮物和神性的本原j , 54他在回

答提間者關於上帝如何超越於神性本原的時候説，如果

你聽説對上帝的直觀是「以看得見的方式而不是以

的方式」進行的，聽説上帝與應得的人長合在一起就像

和自己的器官長合在一起一樣，與這些人結合在一起，

直到完全地移居到完全的義人身上，就像這些義人完全

地移居到上帝身上一樣，聽説「聖靈借着聖子豐富地傾

注在我們身上」 （多 3:6) , 但不是我們創造的，而是我

們領受的並借着我們説話一一惶；你聽説了這些話的時

候，你不要忘記，上帝不是在其超本質的本質中被直觀

的，而是在其有神化作用的禮物中，也就是在其能量中，

在其接收義子的恩典中，在非受造的神化活動中，在本

52, 迫段話被標注為來自聖馬克西姆，但在所出版的聖馬克西姆著作沒有找到。

53. Pse叫o-Denys, Dec函esti hierarchia, III 3: PG 3, 165A. 

54. Pseudo-Denys. Ep缸tola 1: PG 3. 1068-1069. 
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體性的可見的光照中。如果你認為這個有神化作用的禮

物（它容許超自然的分享與合－）是神性的本原，也就

是神化的本原，那麼，上帝的超本原的本質將超越於道

一本原。這個本原畢竟是一種狀態，儘管不是自然狀態；

它不是終極的，不僅作為超自然狀態不是終極的，而且

作為狀態本身也不是終極的，因為狀態怎能以狀態為終

極呢？上帝的本質是無止境的，不是作為一種狀態，而

是因為它甚至超越於超自然狀態。神化的本原是可以被

萬物所適當分享的，但上帝的本質甚至超越於被分享的

一切。

30. 最後，把這一具有神化作用的禮物叫做「理性自

然本性的完成狀態（從世界的最初構建開始，到最後的

合理秩序結束）」 ，意味着與基督的福音明顯對立。如

果神化只是理性自然本性的完成，而不是把似神者提升

到高於自然本性，如果神化只是逍一自然本性的一種狀

態，即從自然本性的可能性轉變成現實，那麼，被神化

的聖徒就沒有上升到高於自然本性，他們就既不是「從

上帝而生的」 （約 1:13) , 也不是「從靈而生的靈」 （約

3:6) , 下面這句話就是不對的：基督來到世界之後，「僅

賜予那些信他名的人以權柄，使他們成為上帝的子女」

（約 1 :12) , 因為如果神化是理性的靈魂本性固有的，

那麼，在基督來到之前，它就是所有人都可以達到的，

現在也是所有不虔敬的人都可以達到的。此外，如果神

化的確是理性自然本性的完成狀態，那麼，希臘人就似

乎完全沒有理性，就像墮落的天使；就是説，他們並沒

有運用自己的知識來作惡，而只不過還沒有達到這一知

識的自然成年。那麼應該責怪他們嗎？而且，擁有外部

智慧的人説，本質是永遠不變的；或許某些天使和靈魂
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不可能比另外一些更有理性，因為在未成年時期不完善

不是來自靈魂，而是來自身體的自然本性；就是説，神

化是具備了理解力的年齡（自然具有的） ？我們認為，

一些人天生就比另一些人更善於接受知識不是由於他們

靈魂的本性，而是由於他們身體的構成；那麼，神化是

有利的身體結構嗎？不是，我們知道，天生的能力，

是上帝的禮物，而知識不僅是上帝的禮物，而且是理性

本性的完成狀態；但它畢竟不是有神化作用的禮物，因

為它不是超自然的，而後者是超自然的。即便是在所有

人和眾天使中有的更多成為諸神，有的更少成為諸神，

但他們畢竟是不完善的諸神和半神，或魔鬼的族裔。

樣的狀態不是神化；無論怎樣稱呼理性自然本性的完

狀態，是稱作知識，還是身體結構，還是靈魂天賦，無

論認為它是來自外部還是內部，這種狀態能夠使加入此

狀態的人成為理性存在物，但無論如何不能使他們成為

上帝。

31. 如上所述，諸教父都毫不含糊地把人成為上帝之

（從信仰上升到現實）的過程和神化的禮物叫做本體

性之物；相反，這位哲學家則確認，效仿上帝（他和所

有哲學家一樣認為效仿上帝是神性統治和具有神化作用

的禮物）不是本體性的；那麼，效仿上帝也就不是教父

們所體驗和認知的神化。因為聖馬克西姆把神化稱作不

僅是本體性的，而且是非受生的，不僅是非受造的，而

且是無限的和超時間的，因此，得到神化的人就將會在

這一過程中成為非受造的、無開端的和無限的，儘管他

們從其本性方面説是從虛無中產生的。 55而這位哲學家自

己沒有看見卻硬説，神化是受造的、自然的和超時間的

55. Maximi Confessoris, Ambiguorum J,iber: PG 91, l 140A; I !44C. 
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（遁顯然是按照自己的風格來解釋神化） ，因此，把上

帝也貶低到了受造物的地位，因為他説，按照教父的觀

點，神化是上帝的本質性的能量，而由於本質性的能量

是受造的，因此本質本身也必然是受造的。可以看到，

我們追位受壓迫的哲學家以各種方式不止一次地陷入道

一謬誤之中；他毫不害羞地宣佈自然的神聖力量和能量

是受造的，雖然按照我們的信仰，每一位聖徒通過加人

恩典而成為活上帝的殿，但受造物的居所怎能成為上帝

的殿呢？如果恩典是受造的，那麼每一位聖徒怎能通過

恩典而成為非受造的呢？令我感到驚訝的還有，我們這

位哲學家既然説三教父們把他泊山上的光叫做有神化作

用的光，那麼，他為甚麼不能容忍把逍光叫做神化的禮

物？然而，如果聖靈的神化禮物是上帝的能量，而上帝

是從自己的能量中得名的，因為上帝的超本質是無名

的，那麼，就只能把神化納人到智慧的美德之中，如果

上帝的能量僅僅表現在智慧和美德中，那麼，這樣的上

帝就不能被稱作上帝一－即神化能量的源泉了。這樣，

上帝也不能被稱作超越於神性的超神了·稱之為超智慧

者、超善者等類似之物就足夠了。因此，上帝恩典和神

化能量一－—是不同於美德和智慧的另類之物。

32. 這位無與倫比的貝爾拉姆所進行的戰鬥不是針

對我們的，而是針對教父們的，因為他在嘲弄教父們的

學説，雖然確切地説，他也並未觸犯到教父學説，因為

俗話説，往天上吐唾沫，被吐的不是天，而是自己＿我

們且放下他的戰鬥，對造些卑鄙的褻瀆置之不理，且讓

我們假定，有人出於困惑而間我們，甚麼是神化，那麼，

旦我們從上帝那裏獲得力量，我們就會回答這個問

題。哦，最無與倫比的人，當你聽説上帝的能量使人神
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化和聖靈的恩典創造神化之後，你不要急於詢間，不要

好奇地間，為甚麼恩典是造樣的，為甚麼不是另外的樣

（雖然按照教父的説法，如果沒有恩典你就不能在上

帝中確立）一—而是要堅持做那些你能夠藉以獲得恩典

的事情，因為這樣你就會隨着自己能力的提高而認識恩

典：按照大巴西流的説法，只有親身經驗的人才能認識

聖靈的能量。在行動之前尋求對上帝的認識的人，如果

相信有經驗者，他就會接受某種類似真理的東西，但如

果只是從自己出發來思考，他就會失去遣個榜樣，然後，

彷彿自己在尋找中取得了巨大成就，於是感覺到極大的

驕傲，便嘲弄那些有經驗的偉大信徒，彷彿他們是迷路

者。這樣，不要急躁，而要跟隨有經驗的人，並且在行

動上跟隨他們，如果不能在行動」~'也至少在口頭上，

接受類似的話語，因為神化超越名稱。我們也是這樣，

雖然我們有時由於教父遺訓的激發，有時由於修院兄弟

的請求，也寫了許多關於靜修的文字，但無論在任何地

方，我們從來不敢寫關於神化的文字；只有現在，既然

必須要説，我們才打算説一些關於上帝恩典的虔敬話

，儘管這些話語無力表達上帝恩典：上帝恩典即便在

被説出來了，但它仍然是不可表達的，按照教父的話，

上帝恩典的名稱只有那些有幸獲得它的人才能知曉。

33. 這樣，自然神性、神化的本原就像從不可知的原

因中一樣，從上帝恩典中使被神化者得神化，最高的、超

越一切界限的、最初的上帝之福，其自身無論對感覺、對

心智來説，還是對有身體者和無身體者來説，都是看不見

的，即便是其中某一者超出了自身達到更完善的時候，也

是如此；因為按照我們的信仰，這種最初的上帝之福只有

在達到本體統一的心智和身體中才能被看見和成為可見
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的，雖然它仍然是心智和身體自身的本性所無法衡量的。

心智和身體只有「通過整全的受膏者的臨在」 56才能被神

化，才能領受那等同神化本質的上帝能量，通過毫無遺漏

的全部自身來發現上帝能量；因為，按照使徒的説法：「上

帝本性的一切豐盛，都有形有體地居住在基督裏面」 （西

2:9) 。難怪某些聖徒在道成肉身的上帝來臨之後，像他泊

山上的使徒那樣，看見了光，這光就像從獨一的太陽5口也

就是從被敬拜的身體）中流出的無邊海洋一樣。最初被造

的人就是道樣被神化的（林前 15:20, 23) 。而使眾天使和

人得神化的，不是上帝的超存在的本質，而是上帝的超存

在本質的能量，這一能量在被神化者身上的存在，不是像

藝術作品中的藝術那樣（在創造者上帝的作品中存在的是

處處表現出來的創造力） ，而是像「掌握藝術的人身上的

藝術」 58那樣。因此，聖徒在接受了與聖靈等同的能量之

後，就成為聖靈的工具；這一點的現成證據是，聖徒獲得

了醫治疾病的天賦，具有創造神蹟的能力，能夠預知，擁

有無可置疑的智慧，基督把這一智慧叫做「你們父的靈」

（太 10:20) , 不僅如此，聖徒還能夠傳遞聖靈，聖徒通

過他們自己把聖靈傳遞給通過他們而得到神化的人。上帝

對摩西説：「我要在那裏降臨與你説話，也要把降於你身

上的靈分賜他們」 （民 11:17) , 還有， 「當保羅按手」

在十二名以弗所人頭上的時候， 「聖靈便降臨在他們身

上，他們就説方言，又説預言」 （徒 19:6) 。道樣，當我

們思考聖靈的尊嚴本身的時候，我們就看到，聖靈是與聖

父和聖子在一起的；而當我們指出聖靈作為恩典對它的分

56. Gregorius Nazianzenus, Oratio 30, 21: PG 36, 132B 

57. Andrere Crensis, 佤atio, 7, In transjigurationem: PG 97, 933C. 

58, Basilius Magnus, liber de Spiritu sancto, 26: PG 32, l 80C 
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有者發生作用的時候，我們則説，聖靈駐留在我們身上，

「它是流到我們身上的，不是受造的；是給予我們的，不

是我們創造的；是作為恩典賜予我們的，不是我們建立

的 j , 59聖靈甚至存在於不完善的人們身上，此時，「由

於這些人意識的不堅定性」，聖靈在他們身上的存在彷彿

是某種潛在傾向，而聖靈在完善的人們身上的存在，則是

作為某種已獲得物，在有的人身上甚至是根深蒂固的狀

態，或更甚於此；因為「健康人的眼睛具有怎樣的視力，

得淨化的靈魂中就有怎樣的聖靈能量」。 60

34. 這樣，聖靈的神化禮物一一－不是超存在的上帝本

，而是這一超存在的上帝本質的神化能量，

上帝能量的全部，雖然上帝能量自身是不可分的。因為

除了那個在聖靈降臨時和在至高者的能力蔭庇下（路

1:35) 孕育在貞女腹中的人之外，還有哪個受造物能夠容

鈉聖靈的無限力量呢？因為他容納了「上帝本性的一切

豐盛」（西 2:9) , 「我們從他豐滿的恩典裏領受了一切」

（約 1:16) 。因此，上帝的本質無處不在，因為《聖經》

上説聖靈按照自己的本質「充滿萬物」 （《所羅門智訓》

1:7) ; 神化也無處不在，因為神化是以不可言説的方式

為上帝的本質所固有的，是作為上帝本質的自然力量與

上帝本質不可分割的。但是，正如火如果沒有物質或感

受火光的感官，火是看不見的一樣，如果沒有能夠感知

神性顯現的物質，神化也是看不見的；而當神化獲得了

適當的、在不能變暗的狀態中存在的物質（一切得淨化

的、不受各種惡壓迫的自然理性都是這樣）時，神化就

會被直觀為靈性之光，確切地説，也使被神化者成為靈

59. B細ius Magnus, Contra E1momio11. 5: PG 29, 772 D. 
60. Basilius Magnus, Liber de Spiritu sancto, 26: PG 32, 180 CD. 
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性之光。因為教父説： 「美德的獎賞——是成；為上帝和

被最聖潔的光所照亮，成為光明之子，不陷入黑暗，因

為他是發出真光的太陽所造就的，這太陽一旦照耀我

們，就再也不會在西方隱沒了，它具有自己的一切光明

，不斷地使逍光體現在配得上的人的身上，使道光

的分有者成為新的太陽。」 61在未來時代，「義人像太陽

一樣發出光來」 （太 13:43) 。是甚麼樣的太陽呢？當然

是那時將會出現的，也是現在對配得上的人顯現的太陽。

35. 顯然，他們將獲得公義的太陽的能量本身。難怪

通過他們而發生了聖靈的各種神聖徵兆和傳遞。因為，教

父寫道：「正如這被風力抬高的地表空氣，在透明的純潔

天空的作用下變得像光的樣子，同樣，人的心智在拒絕了

渾濁和昏暗的此世生活之後，也將由於靈的神奇作用而變

成光的樣子，在與真正的和崇高的純潔相融合之後，自己

也會變得越來越透明，被聖潔的光線所穿透，按照主的應

許，自身成為光，因為主告知我們説，聖徒將像太陽一樣

發光。」 62我們看到，地上的鏡子或水也是這樣，它們接

受了太陽的光線之後，從自身發出另外的光。我們要脱離

地上的黑暗，要麼應當自己上升，接近真正的基督之光，

使自己成為光的樣子，要麼，那在黑暗中照耀的真光下降

到我們身上，使我們成為光，如基督對門徒説的（太

5:14) 。這樣，聖靈的神化禮物是不可言説的光，使被揀

選者成為神聖的光，不僅使他們充滿永恆的光，而且賜予

他們知識的恩典和神聖的生命。按照聖馬克西姆的説法，

保羅所具有的已不是受造的生命，而是具有住在他裏面的

61. 這段話帕拉馬斯曾多次引用，他認為是大巴西流的話，但在大巴西流那裏找
不到 a

62. 相似的思想參見尼薩的格列高利 Gregorius Nys呤nus裊 In Hexaemeron 

紅plicatio: PG 44, 88 ;」飆nnis Climacus, Scala Parctdisi, 26: PG 88, J 0338 , 
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基督的永恆生命（加 2:20) ; 63先知們就是這樣親眼直觀

到了從來未有之物的；每一個不是通過非自然物，而是通

過自然象徵來看上帝的人，也是這樣看見上帝的一—－我所

説的非自然的象徵，是這樣的人，他自己單獨作為象徵，

依靠感覺本身來看見或聽見，通過空氣來發揮作用，然

而，如果眼睛在看見某種東西的時候，眼睛不是作為眼睛

本身來看見，而是彷彿通過聖靈的作用而開啟，那麼，它

看見上帝就不是通過非自然的象徵，因此也會説那是「超

感覺的感覺」。

36. 神性之光的特徵一—是在心靈中產生對不良享

受和慾望的壓制，對意念的平息和安置，是精神的安寧

與喜樂，是對屬人的榮耀的鄙視，是與不可言説的快樂

相結合的謙遜，是對俗世之物的恨，是對天上之物的愛，

確切地説是對天上的獨一上帝的愛，最後還有，如果在

這種情況下不僅僅是擋住直觀者的眼睛，而是刺穿他的

眼睛，那麼，他將依然能夠毫不遜色地明顯地看見光。

煊一點怎樣令卜面一種人相信呢？他説，光是通過空氣

才可見的，只和身體的感覺有關，與心智毫無關係。直

觀者的心智告訴他説，他不是通過感覺本身看見的，他

認為他是通過心智看見的，但經過硏究和分析，他發現，

心智在光面前並無所作為；我們把這叫做「高於心智的

理解」 ，我們願意説，心智和感覺的擁有者能夠看見，

但他看見的東西要超出心智和感覺。同時，當你聽到偉

大的狄奧尼修斯對提摩太的忠告「丟掉感覺和心智的能

量以及對真正存在者的追求」 64的時候，你不要得出道樣

的結論，即彷彿那時人就不能理解或看見了—-—人不能

63. Maximi Confessoris, Ambiguonim Liber: PG 91, ! 144BC. 

64. Pseudo-Denys, De mystica thealogia, I, I: PG 3, 977B 
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容忍失去這些能力，即便是由於驚訝，而應當理解為，

心智的活動仍將永遠存在於合一之光與光明能量的後

面。教會首領和奠基人彼得明確指出了這一點：在五旬

節那天，當他獲得了不可言説的神聖合－那－刻，他既

看見了與他－同被照亮的使徒，又聽見了對話者的話

語，也記得時間，他説：「現在是白天三點」。 65在聖靈

能量的作用下，人的心智在瘋狂中變得昏暗，造也是與

上帝降臨的應許相矛盾的。的確，自身接受了上帝的人，

不會變得無理智，而是被這樣一種理性所充滿，這理性

使他接近於因最高智慧之靈的造訪而發瘋的人；須知，

神聖的光也是那與上帝一起進入被神化者身上的上帝智

慧，因為，一位聖徒説，通過智慧「將開啟一切知識，

上帝也將被他所愛的心靈所真正認識」。 66同時還開啟了

公義、聖潔與自由。你聽保羅説： 「主的靈在哪裏，哪

裏就得以自由 J (林後 3:17) ; 還有， 「上帝又使他成

為我們的智慧、公義、聖潔、救贖」 （林前 1:30) 。你

再聽大巴西流説： 「被聖靈所推動的永恆之物成為神聖

的生物；作為聖靈居所的人獲得了先知、使徒和天使的

尊嚴，儘管他從前只是泥土和灰塵。」 67你聽約翰．克里

索斯頓説· 「上帝藉以宣講之口，就是上帝之口；因為

正如迨口是我們心靈之口一樣（雖然心靈沒有口） ，先

知之口也是上帝之口」。主基督證明了這句話，他説：

「我必賜你們口才智慧，是你們一切敵人所敵不住、駁

不倒的」 （路 21 :15) , 他又補充説：「因為不是你們自

65. Maxi皿 Confessoris, Capita Theologice et CEconomice, II, 83; PG 90, l 164B: 「基
督的心智 不是通過丟棄我們的人性心智能力而到來的」。

66. Macarius 巫gyptius, De elevatione mentis, 23: PG 34, 957B. 

67. Basilius Magnus, Contra Eunomion, 5: PG 29, 769B 。參見《創世記》十八章

27 節。
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己説的，乃是你們父的靈在你們裏頭説的」（太 10:20) 。

37. 遁一智慧不可能被運用於作惡。是的，説甚麼「運

用」 ，人如果不實現通過自己的行為而得到淨化，他甚

至連一點智慧都不可能獲得，難怪智慧的所羅門説：「智

慧不進入存心不良的靈魂裏，也不住在一個屈服於罪惡

的身體內」 （《所羅門智訓》 1:4) , 因為，當我們認真

履行原初的美德的時候，智慧便能夠住進我們身上，當

我們要變壞的時候，它就會跑掉。同樣按照所羅門的説

法，「施訓的聖靈遠離不合理的意念」 （《所羅門智訓》

1:5) 。惡晶性的人則從自然知識和教育中獲得學術智慧，

並按照自己的品性運用道一智慧，就像運用自然一樣。

這種學術智慧如此遜色於靈性智慧，正如自然遜色於精

神一樣。有些人卻説，彷彿我們可以通過學習獲得先知

的和使徒的智慧。

38. 而通過光被賜予的是靈性智慧，關於這一點，你

聽聽兩位使徒異口同聲的説法· 「聖保羅在通往大馬士

革被光照亮（徒 9:3) , 他因這光而升到了第三重天，聽

見了不可言説的奧秘，造光不是某種意念和知識的啟

蒙，而是聖靈在他靈魂中的照耀；他不能忍受造光的強

烈明亮，肉眼看不見了；但通過适光開啟了全部知識，

上帝也將被他所愛的心靈所真正認識。」 68這光也是進入

被神化者身上的、與上帝不可分的永恆生命。正如保羅

説的． 「現在活着的不是我，乃是基督在我裏面活着」

（加 2:20) 。馬克西姆這樣説保羅，説他「具有住在他

身上的基督的神性的和永恆的生命」。 69大巴西流也這樣

説： 「由聖靈從自身之中引發進入他者本體的生命，

68. Macarius /Egyptius, De elevatione mentis, 23: PG 34, 957B 

69. Maximi Confessoris,Ambiguorum Liber: PG 91, 1144BC. 
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與聖靈不可分割的，正如火的熱是火所固有的並能夠傳

遞給水或其他某種同類之物一樣，聖靈在自身之中蘊含

着生命，並在加入聖靈者的身上過着敬神的生活，竭力

博取神性的和天上的生命。」 70大巴西流在另一處把追一

生命叫做「靈性的和永恆的運動」 ，説，加入這－運動

者將成為聖徒，儘管「從前是泥土和灰塵」。但有人卻

説，具有神化作用的上帝恩典是受造的，除了上帝的超

越本質之外沒有任何永恆之物。

39. 有人會反對説，聖徒在這裏所説的只是永恆的生

命，而不是光。然而，如果誰把光照稱作永恆的，把可

見的榮耀稱作永恆的，那麼，他當然也會把那只有聖徒

才能分有的光叫做永恆的。只要你把大巴西流的《六日

創世》拿到手裏，你就會明顯地看見，他知道有一種先

於世界的和高於世界的智慧之光，這光被賦予那些應得

者。大巴西流在這裏説： 「我們認為，如果在這個感性

的和可朽壞的世界建立之前，只有某種東西存在，那麼，

這種東西顯然應當在光裏，因為無論天使的尊嚴、無論

全部天軍，還是任何有名或無名的理性自然物和服侍的

精靈，都不可能在黑暗中」 ；因此，聖大巴西流在這裏

為我們祈禱，他説： 「真理之光的父，你用天上的光裝

飾了白天，用火的閃耀照亮了夜晚，用理智的和不滅的

光預備了未來時代的安寧，求你用真理的知識照亮我們

的心靈吧。」 71

40. 道個理智的、先於世界的和永不熄滅的光，就是

上帝本身，神學家格列高利明確地説。「願意建立遁個

世界的上帝，他自己對自己的永恆造物來説就是光，別

70. Basilius Magnus, Contra Eunomion,5: PG 29, 772B. 

71. Basilius Magnus, Homilia 2, 5; 8: PG 29, 40C; 52B. 
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無他物，因為對於已擁有最偉大者的人們來説，已不需

要另一個世界上的任何東西了。」 72這光一—是：神性的和

非物質的火，它照亮靈魂。如果再次用大巴西流的話來

説，這光在眾使徒身上起作用，這時他們就説出火一樣

（徒 2:3-4) ; 道光還照耀保羅，使他的肉體視覺

失明（徒 9:8) , 但卻照亮了他心靈的眼睛，因為肉體的

視力無法容鈉這光的力量。這火在荊棘中向摩西顯現（出

3:2) ; 這火還以馬車的形象把以利亞帶離大地（王下

2:11) ; 神聖的大衛王在求索這火的能量時喊道：「主啊，

求你察看我，試驗我，熬煉我的肺腑心腸」 （詩 26:2) 。

當基督對革流巴和他的同路人説自己從死人裏復活的時

候，造火使道兩位門徒的心變得火熱（路 24:34) 。無論

天使，還是服侍的諸靈，都分有這火，如《聖經》上説

的： 「創造者以眾靈為自己的使者，以火焰為自己的僕

役」 （詩 104:4) 。這火燒毀愚蠢，重建心智的純潔，以

便恢復自然的敏鋭視力，它不看兄弟眼中的刺，而是不

斷地認知上帝的神奇，按照《聖經》所説： 「求你開我

的眼睛，使我看出你律法中的奇妙」 （詩 119:18) 。

火是魔鬼的驅趕者，一切惡的剷除者，罪的消滅者，

復活的力量和不死的能量，是對純潔靈魂的照亮和理性

力量的建設。我們將要祈禱，請求這光達到我們，使我

們永遠行走在這光裏（弗 5:8) , 讓我們永遠、哪怕是短

暫的一瞬都不跌倒。

41. 最後，金口神學家教導説，有一種光，對仁慈的

人「像朝霞一樣發出光芒」 （賽 58:8) , 他説，這光「不

是感性的光，而是另一種更加美麗的光，它給我們指示上

72. Gregori琿 Nazianzen睏， Orati。 44, 3: PG 34, 609BC. 〔原文的 PG 34 應為 PG

36 。一編注〕
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天、天使和王宮；因為，如果你達到迫光，看見這光，你

就會拒絕和遠離地獄：在那裏，痛苦和災難將會消失，在

那裏有巨大的快樂，有平安與愛，在那裏有永恆的生命，

有無法表達的榮耀和不可言説的美＿我們願意經受一

切，以便獲得天國和這一不可言説的榮耀的衣裝」。 73

但是現在，為了把我們的話題轉向另一個原則，我

們將回到大巴西流，根據他的言論來研究和反駁我們這

位迷信的哲學家論斷的前提和基礎，他企圖從這些前提

和基礎中得出某種東西來反對我們和反對真理。

73 在現存的約翰 克里索斯頓對先知《以賽亞書》的注釋中，沒有找到帕拉馬

斯所引用的迫段文本。
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從哲學家貝爾拉姆的前提中得出

的荒誕思想

第二篇講話及其反駁

1. 有某個新近開始靈修的人問，人在上述狀態中能

否保持自身？西米昂 (Symeon) 是－位技藝高超的、深

刻的、語言動聽的、富有上帝靈感的轉述者，他以馬卡

留斯 (Macarius) 的身份回答了這個問題：「恩典永遠與

人相伴，像某種天生的和永恆的東西一樣體現在人身

上，居住在他裏面；恩典雖然是統－的，但它以自己想

要的多種方式使一切走向對人有益，它的光有時更亮，

有時也減弱，雖然它是不滅的燈光；當它突然閃亮的時

候，人便感到彷彿被上帝的愛所陶醉。」 1他在第七十四

章又説，靈魂在恢復了自己本性的純潔之後， 「將以明

的和不渾濁的眼睛觀察到真理之光的榮耀」 ；雖然這

樣的人也「注定擁有沉重的肉身，但他們的希望因聖靈

的保證而不可動搖，他們毫不懷疑自己將與基督共同為

王，將獲得豐盛的聖靈，因為他們已經從造裏被帶到了

未來時代，洞見了未來時代的美與奇蹟· 正如肉眼如果

不痛和無病，就敢於看陽光，同樣，他們因擁有光明的

I. Macarius A:gyptius, De Charistate, 9: PG 33, 916BC. 
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和純潔的心智，因此，總是能夠直觀到不易發覺的主的

光芒」。 2還有： 「道種聖靈的光照不是某種意念的啟示

和知識的恩典，如上面所説的，而是本體性的光在靈魂

中的持續恆久的照耀。下面這幾段話所説的是同一個連

貫的意思＿『光從黑暗裏照出來，照在我們心裏，叫

我們得知基督的榮耀』 （林後 4:6) , 『使我眼目光明，

免得我沉睡至死』 （詩 13:3) , 也就是，在肉體毀滅陷

入死亡之後，讓靈魂不要變得昏暗，還有『求你開我的

眼睛，使我看出你律法中的奇妙』 （詩 119:18) , 以及

『求你發出你的光明和真理，好引導我，帶我到你的聖

山，到你的居所』 （詩 43:3) , 當然還有： 『求你仰起

臉來，光照我們』 （詩 4:6) 。」 3他還説．「聖保羅在通

往大馬士革的路上被光照亮（徒 9:3) , 他因追光而升到

了第三重天，聽見了不可言説的奧秘，述光不是某種意

念和知識的啟蒙，而是聖靈在他靈魂中的照耀；他不能

忍受道光的強烈明亮，肉眼看不見了；但通過道光開啟

了全部知識，上帝也將被他所愛的心靈所真正認識。」 4

2. 事情就是這樣。如果聖徒們在自己的教導中為了

適合聽眾的理解，用不同的解釋語言對這些直觀進行了

各種各樣的解釋，這是亳不足奇的。西米昂這位富有神

性的忠實解釋者，在對那些在經驗上熟知聖靈的神秘神

化作用的人解釋道一奧秘的時候，仍舊彷彿根據自己的

經驗解釋説． 「當我們聽到關於天國的話語和流淚的時

候，我們不要停留於我們的眼淚，也不要停留於聽覺，

彷彿我們已經聽得足夠清楚；也不要停留於我們的視

2. Macarius 葫gyptius, De elevatione mell/is, 13: PG 34, 901AB. 

3. Macarius 庫gyptius, De libertate mentis, 22: PG 34, 956D-957 A. 

4. Macarius 尼gyptius, De libertate men/is, 23: PG 34, 957B 
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力，彷彿我們已經看到足夠明白。我們不要以為已經達

到了滿意狀態；因為別人的耳朵、別人的眼睛、別人的

哭泣，正如另外的理性和另外的靈魂、也就是神性的天

上之靈本身一樣，也在傾聽，也在哭泣，也在祈禱和認

知，也在真正地履行上帝意志己如果有誰達到

德，智慧之光在誰的內心照耀，那麼，他就會對此清楚

明白。因為，聖保羅説，乾的食糧是給那些完善的人、

那些在經驗中練習自己辨別善惡的人預備的（來 5:14) ; 

聖彼得也説： 『你們對先知的話當十分留神，就如留神

在暗中發光的燈， ，晨星在你們的心中升起的

時候』 （彼後 1 :19) 」。

3. 但是，貝爾拉姆 (Barlaam) 卻認為這一切都是毫

無根據的，認為這一切都是門薩里安派 (Messalians) 的

學説，他把這一切都歸屬於門薩里安派的首領弗拉赫尼

特 (Vlahernit) , 並宣佈凡是把除上帝本質之外的任何東

西叫做永恆之物的人，都是瀆神者，他輕率地賜予這位

弗拉赫尼特以直觀上帝榮耀的能力。然而實際上，難道

弗拉赫尼特在甚麼地方説過，上帝的永恆榮耀是可見

的，而不是上帝的本質是可見的嗎？假如弗拉赫尼特造

樣説過，我們就會撤銷他身上的罪過，正如從一個回歸

虔敬的人身上撤銷罪過一樣，因為司提反也看見了天上

的上帝榮耀。因為如果直觀者不需要看見天上榮耀，那

麼天有甚麼必要張開呢？司提反用眼睛看見了上帝榮

耀，如《聖經》上所説，他「定睛望天」 , 「看見了」

（徒 7:55-56) 。但他同時是用超感覺來直觀的，因為甚

麼樣的眼力能夠穿透天本身的界限呢？難道神學家格列

5. 前面幾句話在馬卡留斯－西米昂的著作中沒有；後面幾句參見 Ma邙rius

Algypti四， Delibe成de mentis, 27: PG 34, 960C• 
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高利 (Gregory) 自己成了特拉佩松特拉布宗 (Trebizond)

的弗拉赫尼特嗎？因為神學家格列高利説，天使是「永

恆榮耀的直觀者」。 6我想，你會輕而易舉地把天使也宣

佈為墮落者，既然你敢於和異端分子一道譴責這樣一些

人，他們在世間選擇了天使一般的生活方式，因三一本

性的永恆榮耀而歌頌三一，渴望看見三－的無法表達的

光照；你不是把他們也歸屬於門薩里安派嗎？但我們把

那些祈求被上帝的本質之光照亮和祈求得到光照恩典的

人稱作尋求者麼。你認為只有知識才是上帝之光，但並

非只有知識才是上帝本質的光。那些看見了隱藏在基督

肉體外表之下的壯麗本質閃光的人，你認為他們看見了

怎樣的閃光呢？但感性的光不是上帝本質的壯麗。至高

的聖三－的本質之光怎能是受造的呢？你把迴些歸屬於

門薩里安派，與這些偉大聖徒相對立，你想要做甚麼？

是想把門薩里安派説成是正教信徒，或者把正教信徒説

成是門薩里安派和不虔敬者麼？從你説的話裏，將會得

出這兩個結論。那麼，你把自己歸屬於哪種人呢？不過，

我們暫且不説迫個：一切都會很快清楚的。

4. 他説： 「弗拉赫尼特的某些論斷與毫無疑問的教

會教義幾乎是對立的，這些論斷簡單地説就是；第一，

教會明確規定的和公認的教義是，唯有創造宇宙的上帝

的本質是無開端無終結的，除此之外的一切都是受造的

本性，因此，在上帝的本質與受造物之間沒有任何另外

的實在，但弗拉赫尼特卻大膽地設定了某種中間之物。」

呃，如果他認為這就是教會明確規定的和公認的教義，

那是多麼無知啊 I 如果他希望用自己的話來迷惑任何一

個有頭腦的人，那是多麼愚蠢啊！因為偉大的狄奧尼修

6. Gregorius Nazianzenus, Oratio 28, 31: PG 36, 72C. 

296 



第三論第二篇

斯 (Dionysius) 曾經具體地説，即便是上帝以超世界的

力量所發出的光芒，也是「無開端和無終結的」 己與此

相一致，神學家格列高利把諸天使能看見的上帝榮耀稱

作「永恆的」。 8但我們這位新出現的神學家不知從哪裏

聽説的， 「唯有上帝的本質是無開端和無終結的，除此

之外的一切都是受造的本性」，也就是説，受造物是有

開端的，它們曾經不存在。但本質的附屬物呢？當然是

與本質不同的，因為是本質所附屬的。如果聖父是永恆

的，他的非受生性是無開端的，而按照你的説法，唯一

無開端之物是上帝的本質，那麼，非受生性本身就成了

上帝的本質，這正是優諾米 (Eunomius) 異端學説的根

本觀點。不過，基督的非受生性，要麼不是無開端的，

也就是他曾有過不具有受生性的時候，將來也會有不再

具有受生性的時候（如撒伯留[Sabellius]所説的），要麼，

基督的受生性是無開端的。那麼，受生性便成為基督的

本質，因為只有本質才是無開端的。這就是説，聖子具

有的本質與聖父不同，而且是直接相反的。關於聖靈，

也可以重複這樣的説法，正如這位哲學家剛才已與否定

基督神性的人同道一樣，現在説到聖靈，他又與聖靈的

反對者為伍了。道就是所謂的明確的、公認的教會教義。

全部可能的異端都出自 ，彷彿出自某種惡的源頭。

不，上帝的本質不是唯－的無開端之物；由上帝的本質

所決定的東西，也是無開端的，比如三個本體（位格），

它們之間的關係，對它們的區分，總之，對超存在的上

帝產物的一切表達，都是無開端的。這才是公認的，而

不是他説的是公認的。這是如此被公認，以致在上帝道

7. Pseudo-Denys, De divinis rwminibus, rv 8: PG 3, 704D. 

8. Gregor洫 N盆l皿zenus, Oratio 28, 31. 
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成肉身之後，任何人，甚至陷入最壞的異端者，都不敢

宣稱這位哲學家現在所説的話，也就是把上帝的本質稱

作唯一無開端的 也等於是説，三個本體以及至上的

的全部具有本體性的東西都是受造的。

5. 假如問這位把上帝的本質稱作唯一無開端者、除

此之外的一切都是受造本性的人，假如間他造樣要個問

題，我會很高興，就是問他是否認為上帝的本質是全能

的？也就是説，上帝的本質是否具有認識的、預知的丶

創造的、保護的、預見的、神聖化的以及一切類似的力

？因為，如果沒有，那麼，這個唯－的無開端的本質

就完全不是上帝。如果有，那麼，要麼這些力量是它後

來獲得的，這就意味着，它曾經是不完善的，也就是曾

經不是上帝，要麼，這些力量是它從來就有的，道就意

味着，並非唯獨上帝的本質是無開端的，而且來自上帝

本質的這些力量也是無開端的。但只有一個本質，即上

帝的本質是無開端的，上帝本質內部的各種力量沒有任

何本質；一切都必然是上帝的本質所屬的，這就類似，

感知總是所謂「普遍感覺」所固有的一樣。這才是明顯

的、確定的和公認的教會教義，其他的不是一一伉：全不

是。因為，如果説只有一個本質即上帝的本質是無開端

的，它之外的一切本質都是受造的自然，因為造些其他

本質都是在唯一無開端的和唯一能夠創造其他本質的本

質之外產生的一一如果是這樣，那麼，唯－的預見力量，

上帝的力量，也是無開端的，除此之外的一切都是受造

的自然；關於一切其他本性的神聖力量也可以這麼説。

一句話，上帝的本質不是唯一無開端之物，彷彿除它之

外的一切都是受造的自然。

6. 我在談論了自我完善的和預定一切的本性之後，
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想要進一步説清楚的是，不僅那些常常被教父稱之為「本

性的能量」的東西是無開端的，而且上帝的行為也是無

開端的。可以簡略地向不信的人指出，教父們也以最好

的方式説了這樣的話。的確如此麼？在上帝創造之前，

為了使每一個受造的存在物及時地脱離非存在，難道不

要求上帝先具有預見行為麼？先有了解然後才能做出選

擇（雖然不是在時間中） ，道難道不要求上帝應當先有

知識麼？甚麼是上帝的預知，難道是從哪個時候開始的

麼？有誰可以想象自我直觀的開始麼？難道有這樣一個

時刻，此時上帝促使自己去進行直觀？無法想象。只有

一種預見是無開端的，就是上帝的預見，因為這是上帝

的行為，而除此之外的預見都是受造的自然；但上帝的

預見不是上帝的本質；因此，上帝的本質不是唯－的無

開端者。只有一種預知是無開端的和非受造的，就是上

帝的預知；除此之外，我們本性所固有的一切預知都是

有開端的和受造的。只有一種意志是無開端的，就是上

帝的意志，除此之外的其他意志都是有開端的；但即便

是那些把上帝之道稱作上帝意志之子的人， 9都不敢把上

帝意志稱作上帝的本質。至於預定，那麼，這個名稱就

表明，它是先於受造物的；如果有誰想要不承認預定是

永恆的，那麼，使徒保羅就會用卜面的話揭露他： 「上

帝在萬世之前預定了」 （林前 2:7) 。

7. 不過，毫無疑問，上帝的預知、意志、預見、自

我直觀以及上帝的一切類似的行為，都是無開端的和永

恆的；但既然直觀、預見和預知是上帝的無開端的行為，

那麼，上帝的預定和意志也是，這就是説，上帝美德也

是，因為在上帝的上述全部行為中都有美德，還有上帝

9 指阿屮烏派，他們把聖了看作是上帝有意創造的。
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存在，因為上帝存在作為初始者，不僅先於上帝本質，

而且先於一切存在物。然後，難道上帝的意志和預定不

是美德麼？在神聖之物方面很博學的馬克西姆

(Maximus) 説：「存在、生命、神聖性、美德，都是上

帝的行為，不是在時間中被造的。」 10為了使任何人都不

認為它們是在時間中存在的，馬克西姆繼續説： 「從來

沒有這樣一個時刻，道時沒有美德、仁慈、神聖性和不

死。」 II又為了使任何人都不認為他把屬人之物稱作無開

端的，這位教父又補充説· 「受造之物因其參與了非受

造之物才存在和得名；因為一切生命及其不死、神聖性

和德性」 ，也就是我們本性所固有之物， 「其創造者都

是上帝」。在他駁諾斯替派的百章集第一卷第五十章也

是這樣説的，在道一卷第四十八章，馬克西姆説． 「它

們自身是依靠上帝才能在根本上被直觀的」 ，它們容許

自己參與上帝，它們作為在時間中進行的行為，也可以

參與到無開端的行為中： 「非存在無論如何不可能先於

美德，先於上述任何一種東西，因為它們存在的唯一產

生者永遠都是上帝。」又為了使任何人都不要認為這裏

所説的是超存在（即我們的知性在棄絕了一切之後所達

到的抽象高度），這位聖徒在第四十九章又接着説：「上

帝無限地超越於那些容許自己參與上帝的事物」， 12也就

是超越於無開端之物，即非受造的仁慈、神聖性和美德。

因此，無論是非受造的仁慈、永恆的榮耀，還是生命等

類似之物，都不直接就是上帝的超存在的本質。上帝作

為原因超越於這一切。我們把上帝稱作生命、善等類似

10. Maximi Confessoris, Capita Theologia: et CEconom碑， I, 48: PG 90, l 100D 

11. Maxim」 Confessoris, Capita Theolog國 et CEconomia:, 1, 50: PG 90, 1 lOIB 

12. Max面i Confessoris, Capita Theolog陴 et CEconom皿 l, 48-50: PG 90, llOOC­

l lOIB. 

300 



第三論第二篇

的東西，是憑着其超存在的外部能量或力量，如果按照

大巴西流 (Basil the Great) 的説法，本質的本性所固有

的能量（它引導心智走向本性）是－切本質的證明；而

按照尼薩的聖格列高利 (St. Gregory of Nyssa) 和全部其

他教父的説法， 「本性的能量是揭示全部本質的力量，

只有非存在者才不具有這一力量，因為參與了某一本質

的存在者，無論如何都在其本性上同時參與了表現這一

本質的力量」。但我們把存在於每一種上帝能量中的上

帝都稱作完整的存在者，由此也表明，上帝是超越一切

能量的。因為，如果上帝不是高於一切能量的，在有許

多能量的情況下，完整的上帝怎能完全不可分割地存在

於每種能量之中呢？上帝怎能在每一種能量中被完全直

觀呢？又怎能由於上帝的超自然的不可分的單純性而通

過這些能量稱呼上帝之名呢？

8 不過，上帝的某些能量是有開端和終結的，關於

遁有點，全部教父也都證明了。如果這位自認為準確地

知曉一切的哲學家認為，全部有開端之物都是受造物（因

此，他在把上帝的本質稱作唯－的無開端者之後，又補

充了一句相反的判斷，即「除此之外一切都具有生成的

本性」）一我是説，如果他認為一切有開端之物因此

也都是受造物，那麼，我們知道，儘管並非全部上帝的

能量都是無開端的，但全部上帝的能量都是非受造的。

的確，如果説上帝的創造力是無開端和無終結的，那麼，

這－創造力的實現，也就是指向受造物的能量，則是有

開端和有終結的，摩西就指出了這一點，他説， 「上帝

停止了他所開始的一切創造活動」 （創 2:3) 。在此怎能

看不見，上帝的超越本質是某種與它的能量不同的東西

呢？你也許會説，上帝的無開端的能量等同於他的本
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質？但上帝的其他能量是有終結的，即便沒有開端，例

如，大巴西流關於上帝的預知就曾造樣説過。就是説，

超存在的上帝的本質甚至不等同於無開端的上帝能量，

由此再次可見，上帝的本質不僅是超越於他的全部能量

的，而且是「無限地」超越於道些能量的，按照偉大的

聖馬克西姆的説法。

9. 聖西里爾 (St. Cyrill 把上帝無處不在、容納萬物

卻不能被萬物所容納，稱作上帝的能量和力量。就是説，

無處不在本身不是上帝的本性，正如我們的本性不是僅

僅存在於某處一樣，因為那種根本不是本質的東西，怎

能成為人的本質呢？顯而易見，雖然由於上帝本質的不

可分割性，上帝完整地表現在每一種能量中，但是，

帝中的本質與能量無論如何不是同一種東西。約翰．克

里索斯頓 Oohn Chrysostom) 把上帝到處都不在（不是

因為他不存在，而是因為他超越時間、地點和自然）稱

作上帝的根本能量。 13不過，你不懂得本質與能量的任何

區別，你可能把上帝的難以察覺性不是稱作上帝本質中

的某種東西，而是稱作上帝的本質。但大巴西流説：「把

創造能力稱作本質，把預見能力也稱作本質，把預知能

力同樣稱作本質＿總之把一切能量都稱作本質，這難

道不很可笑嗎？」聖馬克西姆説： 「善和仁慈的含義所

包括的一切，全部生命和不死，以及在上帝近旁所直觀

到的一切，都是上帝的行為，而且不是在時間中被造的，

因為非存在從來不在德性或上述任何一種東西之

先…..」這樣，任何類似的東西都不是上帝的本質＿無

論是上帝的非受造的仁慈，還是上帝的無開端的和永恆

13 見於以下著作的附錄 :Max血i Confessoris, Opuseula theologica: PG 91, 
281BC. 
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的生命，都不是。因為類似的一切都不在七帝中，而是

在上帝近旁。

10. 還有，全部教父都一起證明，無法給非受造的三

－找到一個能夠顯現其本性的名字，它們的所有名稱都

是對它們的能量的稱呼。因為甚至「神性」一詞所表達

的也是能量，其含義要麼是跑，要麼是直觀，要麼是火，

要麼是自我神化； 14超名稱者不等同於被稱呼者，可見，

上帝的本質與能量不是一種東西。既然上帝的神性表現

上帝的能量，而照你的看法，一切能量都是受造的，那

麼，在你看來上帝的神性也是受造的了。但上帝的神性

不僅是非受造的，而且是無開端的，因為在萬物產生之

前就知曉萬物者，不可能在某個時閒開始自己的直觀。

上帝的無名本質畢竟超越於上帝的能量，正如上帝作為

行為者超越於行為一樣，同樣，上帝作為無名者也超越

於有名者。類似的真理絲毫不妨礙把獨－的上帝作為獨

－的神性來崇敬，正如我們如果把陽光也叫做太陽，並

不妨礙太陽和陽光是統一的一樣。你看，我們與教父的

觀點是何等一致！

11. 你把我們所參與之物稱作受造的，把上帝的行

為、上帝的全部力量和能量稱作在時間中有始有終的，

你宣佈（多麼瘋狂和肆無忌憚的愚蠢！）這樣一些教父

是瀆神者並對他們進行絕罰，他們教導説上帝在自己的

本質中超越了非受造的能量的界限，因此超越了一切肯

定和否定—一竹；確認和臆造了這樣的論斷，你能夠證

14. 希臘語的「上帝」 (0e6sJ 一詞對古代和基督教Ill界來説很像「跑」 (0EELV) 、

「直觀」 圄e如Soll 、 r,火」 (o"CeELv) " (Gregonus Nazianzenus, Oratio 

30, 18: PG 36, 128A; Gregorius Nyssenus, Quad Non Sin! Tres Dii: PG 45, 12ID, 

124A; Scholion 4, Gradum 1, Joannis Climacus: PG 88, 645AB ; Pseudo-Denys, 

De divinis nominihus, XI 6: PG 3, 956A 。)
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明，你不是來自自古就有的惡教師行列麼？此外，你還

不僅把上帝的全部作用和行為，而且把上帝的超存在的

力量稱作受造的。然而， 「本質」這個名稱本身就意味

着上帝中的一種力量。聖狄奧尼修斯説 「如果我們把

上帝的超存在的隱秘性叫做上帝、生命、本質、光，那

麼，我們將用造些詞指稱的不是別的，正是從道一本質

中來到我們身上的神化力量，或現實化力量，或創造力

量，或賜予智慧的力量。」 15因此，當你把上帝的本質稱

作唯－的無開端之物的時候，你就使人認為只有上帝的

力量是無開端的，其他一切都是在時間之中的。為甚麼

上帝的存在力量是無開端的，上帝的賦予生命的力量和

賜予智慧的力量就是有時間開端的呢？要麼上帝的全部

力量都是無開端的，要麼上帝的任何力量都不是無開端

的！你要麼把非受造性只塞給一種能量，而把其他能量

從非受造者的領域中驅逐出去；要麼宣佈全部能量都是

受造的，連帶着一起否定前一種能量是非受造性的。這

樣的謊言真的是自己和自己頂嘴，自己打倒自己；應當

讓它自己反駁自己，自己污蔑自己，自己推翻自己。

12. 他會不會這樣説，「本質」一詞所指的是造樣一

個原則，它以唯－的和整合的方式把上帝的全部力量都容

納於自身了呢？但是，第一，如果道樣，造個原則就應該

叫做上帝；因為造個名字是我們從教會那裏得來的，上帝

在和摩西交談的時候沒有説「我是本質」，而是説「我是

自有者」 （出 3:14) , 自有者不是來自本質，而是本質來

自自有者：自有者包含了全部存在。 16第二，即便是他不

15. Pseudo毌Denys, De divinis nominibus, II 7: PG 3, 645A 

16, 參 Gregorius Nazianzenus, Oratio 45, 3: PG 36, 625C 。 Pseudo-Denys, De divinis 

nominibus, V 4: PG 3, 817C 。
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用「本質」這個詞，而是用「上帝」 ，那麼，他就還應該

加上「本性上的」，因為在説到恩典和「憑恩典成就的諸

神」的時候，教父們也把諸神稱作是「憑恩典而成為無開

端的和非受造的」。 17因此，他應該説「本性上獨一的無

開端的上帝」。然而，他沒有用「上帝」，也沒有加上「本

性上的」，而是儘可能地欺騙聽者，完全沒有把那個包容

一切和實現一切的存在者稱作唯－的無開端者；如果他把

這個存在者稱作無開端的，那麼他又怎麼會竭力證明，此

存在者本性固有的力量是受造物呢？

13. 此人認為上帝的力量是受造的，關於這一點可以

從他自己的明確話語裏聽到。他援引了偉大神學家狄奧

尼修斯的話． 「存在者以自己的方式參與了存在自身丶

生命自身和神性自身，參與了這些來自不可參與的上帝

的預見力量，存在者因此成為和被稱作有存在者、有生

命者和有神性者，因此可以説，它們的第一創立者是大

善（上帝） 。」 18他從這段話得出結論：「因此，造裏所

説的神性自身等等，即顯然是被大神學家稱作力量的東

西，不是永恆存在的，這些力量有創立者，大善」 ；還

有： 「説某種神性原則和神性的存在（作為萬物開端的

上帝超越於它們之上） ，完全不是説它們是永恆的，因

為它們有創立者即萬物的肇始者」 ；還有： 「不可參與

的上帝榮耀是永恆的，而不是另一種榮耀是永恆的，可

參與的上帝榮耀則是上帝本質的另一種榮耀，不是永恆

的，因為它有實體，有普遍原因」。神學家格列高利指

出，説永恆的上帝榮耀是不可參與的上帝本質，這種説

17. Maximi Confessoris, Ambigi朊umLiber:PG91, ll44C. 

18. Pseudo-Denys, De divin邛 no加nibus, XI 6: PG 3, 953D-956A 
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法是不對的，他曾把天使稱作永恆榮耀的直觀者， 19道同

時也證明了永恆的上帝榮耀的可參與性：因為在上帝中

可直觀之物是可以通過某種方式參與的。而且，偉大的

狄奧尼修斯説． 「神聖的智慧者循環運動，與善和美的

無始無終的光芒相結合。」 20這些無始無終的光芒是與可

參與的上帝本質不同的，雖然也是不可分割的。何以如

此？第一，本質是獨一的，而那些光芒是多數的，造些

光芒按照接受者的屬性分發給他們，根據他們的領悟能

力而增長，因此才有使徒保羅説的「聖靈的分發」 （來

2:4) ; 然後，任何人也不會有爭議，這一超存在的上帝

本質就是上帝的能量，它們是可以參與的，而上帝的本

質是不可參與的。

14. 此外，任何合－都要通過接觸，感性的或心智

的；既然有與上述光芒的合一，那麼，就可能有接觸，

正是心智的接觸，確切地説，是靈性的接觸。然而，上

帝的本質本身是不可觸及的。再者：與上帝光芒的合一

不是看見又是甚麼呢？就是説，造些光芒對於承受者來

説是可見的，而上帝的本質則是完全不可見的；當然，

遁些無始無終的光芒，也就是無始無終的光。有永恆的

光，它不同於上帝的本質，它本身不是本質＿—－完全不

是，而是上帝本質的能量。由於這光是無始無終的，因

此它既不是感性的，也不是本來意義上的理性可知的，

而是靈性的和神性的，超越於全部受造物之物；而那種

既非感性又非理性可知之物，便是既無法被感覺本身所

感知，也不能被心智力量本身所把握。因此，能看見這

－靈性之光的力量，既不是感覺，也不是理解力，而是

19. Gregorius Nazianzenus, Oratio 28, 31 

20. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV 8: PG 3, 704D. 
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某種靈性力量，它超越全部受造的認知力量，依靠恩典

進入純潔的自然理性。

15. 因此，神學家格列高利不僅把眾天使稱作「永恆

榮耀的直觀者」，而且説他們「在永恆中」，從而指出，

眾天使對永恆的上帝榮耀的直觀不是依靠受造的、自然

的和心智的力量，而是依靠永恆的、靈性的、神聖的力

，他説，道不是「為了稱頌上帝，因為上帝給其他萬

物賜予善，自身是完美的，無需附加任何東西，而是為

了使上帝之後的首批自然物不停止行善」。 21可見，他們

對永恆榮耀的永恆直觀不是來自自然本性，而是來自永

恆的上帝本性，他們獲得追種能力就像聖徒獲得直觀能

力一樣麼？按照大巴西流的説法： 「由於聖靈的推動，

永恆之物成為活的和神聖的，人若有聖靈住在他身上，

他就獲得了先知、使徒和上帝使者的尊嚴，而不再是先

前的土地和灰塵」。 22具有這一能力的人自己叫做看見

者；因此這光既是符合心智的，又是超越心智的；因為

這光是自我直觀的，它對於受造的認知力來説是不能把

握的，而對於當之無愧的人來説則是可以看見的。

16. 因此偉大的狄奧尼修斯説： 「智慧者循環運動，

與無始無終的光芒相結合。」 23應當知道，作為總是最精

確的神學家，他這裏並不是説，在與無始無終的光芒相結

合的時候，智慧者自身循環運動，而是説，智慧者「被稱

作」是運動的，我認為，造就意味着，這種運動在他們那

裏不是自然而生的，即便他們從未受到過玷污，一開始就

共同繼承恩典。不過，天使具有至高無上的光和看見這光

21. Gregorius Nazianzenus, Oralia 28, 31: PG 36, 72C. 

22. Basilius Magnus, Contra Eunomian, 5: PG 29, 769B 。參見《創毌記》十八章

27 節。

23. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV 8: PG 3, 704D. 
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的能力，這不是自然而生的，這一點可以從天使的惡敵那

裏獲得最可靠的證明：的確，墮落的天使即魔鬼沒有失去

任何自然而生的東西，只是失去了光和看見光的能力；就

是説，無論是這光，還是看見道光的能力，都不是自然而

生的。而且魔鬼也沒有喪失思維：他們有心智，他們沒有

脱離存在，他們（對耶穌）説：「我知道你是誰，乃是上

帝的聖者」，耶穌不允許他們説，他們認出了他是基督（可

1:24, 34; 路 4:41) 。因此神學家格列高利説：「你不信神

性麼？甚至魔鬼都信。」 24既然他們知道神性，他們就必

然知道，神性不是任何受造物。

17. 這樣，這光就不是知識，即便是通過肯定或否定

的途徑得到的。當然，每一個惡天使都是有智慧者，但

按照先知的説法分直是「亞述王的智慧」（賽 10:12-14) , 

是把知識運用於惡的智慧，而上帝的光是不可能運用於

惡的；它會迅速脱離屈從於惡的人，使贊同惡的人失去

上帝。因此，這光和光芒不是理性知識，除非是在不精

確的意義上使用「理性知識」這個詞，就像為了表達上

帝的活動而把不可言説的恩典的能量稱作「神性」一樣·

因為這是有神聖作用的能量，絲毫不脱離發揮作用的聖

靈，並且，被純潔照亮者有－個開始，就是他接受照

亮＿因此，教父把光照稱作純潔＿而光和光芒是無

開端的。這種純潔性最多地表現在像天使一樣被照亮和

得到神化的人身上，按照聖馬克西姆的説法，道樣的人

能夠直觀到不顯現的和無法言説的榮耀，其自身也和上

天的力量一起成為聖潔的接受者。

18. 如果追査殖位新詞創造者憑甚麼暗中搞出了聖

靈恩賜以及上帝的全部力量的受造性，如果追查其原

24. Gregorius Nazianzenus, Oratio 45, 27: PG 36, 661A 
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因，那麼，除了我們前面所揭露的諸多異端的惡源泉之

外，我們找不到任何其他根據，只有狄奧尼修斯的一種

表達除外，他説上帝做出了 (UTTOCTTY]CTaL) 這些力量。但

這個表達只指出了這些力量的存在，而完全沒有指出它

們的存在方式，因此它既可以用來説受造物也可以用來

説非受造物。大巴西流把逍一表達運用於聖子，他説：

「生出了水的深淵者（伯 38:28) 難道沒有同樣做出聖子

的深淵麼？」 ，又説聖靈： 「上帝口中的氣（聖靈）不

是從某種外部的受造物中被造出的，而應當認為，它是

從上帝那裏被做出來的 (UTTOCTTQ(JL s) 」；還説：「它（聖

靈）的本體特性的虛幻性在於，它是通過聖子被認識的，

是從聖父那裏被做出的」。神學家格列高利也常常把聖

子的永恆受生稱作「被做出來」。當然，從這些名稱中

你馬上就會向我們證明聖子和聖靈的受造性，因為你把

帝的力量都宣佈為受造的，根據是它們有創立者

(U1TO(JTQCTL s) '有普遍原因，你卻沒有發現，狄奧尼修

斯在那裏説造些力量與存在物的來源是不同的；他説了

上帝的預見力量來自不可參與的上帝之後，又補充説：

「…...存在物在參與了這些力量時，存在物也被稱作存

在物，雖然造些力量顯然高於存在物。 J 而且，英明的

聖馬克西姆把參與之物叫做有開端者，把被參與者叫做

無開端者。

19. 那麼，你把這些來自超存在的神秘深處的、使人

神化的、創造存在的、使人明智的力量，歸屬於參與者

還是被參與者呢？如果歸屬於參與者，那麼，你就必須

尋找另外一些與此類似的力量，作為它們的被參與者。

但是顯然，追些力量必須是來自被參與者，而不是來自

參與者。然後，如果造一神化力量（作為參與者，而不
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是被參與者）需要另外一種神化力量，那麼，逍另一種

神化力量還需要新的另一種神化力量，以致無窮。這樣，

神化力量就是被參與的，而不是自己參與到另外的東西

中。再者，如果人們要參與上帝，那麼，要麼參與上帝

的本質，要麼參與上帝的力量或能量。但按照你的觀點，

人們是不能參與上帝的力量或能量的，因為這些力量或

能量是自己參與到另外的東西中的，是受造的；就是説，

人們就會參與上帝的本質，這顯然是荒謬的。此外，這

些力量本身如果要參與到另外的東西中，而不是被參與

者，那麼，它們要參與到的東西不是別的，而正是超存

在的上帝本質。難道還會參與到另外一些類似的力

嗎？那樣就會造成兩種荒謬：上帝本質的可參與性和把

力量變成本質，不是通常的本質，而是上帝的本質：力

量變成能量，從能量中產生完滿性，本質馬上成為可參

與的，從這一本質中產生被參與物。你看，多神論者把

這些力量歸屬於參與者和受造物，是何等的荒唐，因為

這是宣佈上帝的本質不是獨－的，而是多數的和多樣的。

20. 但是，我們崇拜的是獨一的全能上帝，我們贊同

教父的觀點，知道上帝的力量是可參與的，所有這些力

量都是無開端的，不是在作用上的無開端，而是在存在

上，雖然它們不是獨立存在的；這些力量，按照偉大的

狄奧尼修斯的説法，作為首先存在於上帝中的力量，是

可被參與的。 25按照聖馬克西姆的説法，被參與者不是從

任何時候開始存在的， 「非存在不先於它」 ，而是因永

恆的上帝而永遠存在的，是永遠與上帝不分離的，永遠

在上帝之中和與上帝同在的。 26你的詭辯術，遁些二神、

25. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, XI 6: PG 3, 956A 

26. Maximi Confessoris, Capita Theo/ogia; et CEconom國， I, 48; PG 90, l 1 OOD. 
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樣反對我們，反對教父們，要知道，逍無法困擾成年人，

只能讓小孩子困惑，你想用這些詭辯把自己的瘟疫轉移

到我們身上，正如我們多次指出的，你用自己的論斷反

駁了自己，你企圖吸引他人像你們一樣墮落，用怪異的

詞語誆騙他們，狡猾地使他們脱離自己的真正教義。

21. 他説： 「因為你們確認了許多永恆之物和非受造

之物，低級的和高級的，所以，你們就確定了多神；又因

為你們把這一切都不加區分地建立在上帝之中，把同一個

上帝有時叫做可見的榮耀，有時叫做不可見的本質，所

以，你們就把兩個神歸結為同一個組合的神。」這些話是

放肆的辱罵，激烈的揭露，確切地説是胡説八道的虛構，

這些話是説誰的？不用我們説，每人都很清楚。因為你們

已經聽説過，彷彿教父們説，被參與者是多數的，被參與

者是無開端的，上帝無限地超越於萬物， 27上帝的可見的

榮耀是永恆的，與上帝一樣永恆。不過我們對此將簡要敘

述，因為我們贊同教父們的觀點。

22. 是的，我們確認，上帝擁有這一切，用偉大的狄

奧尼修斯的話更確切地説，上帝預先擁有萬物，上帝在

不可知性、概括性、統一性上優越於萬物，正如靈魂在

自身中以統一的方式擁有身體的全部預見力量一樣。28正

如在眼失明耳失聰的情況下靈魂仍然絲毫不差地擁有身

體的預見力量一樣，上帝在世界存在之前就擁有世界的

預見力量；正如靈魂不能歸結為預見力量，而只是擁有

預見力量一樣，上帝也是如此；正如靈魂是統－的、單

純的、非組合的、不是以任何方式由它內部所具有的和

27. M函mi Confessoris, Capita Theolog砒 etCEconom砒， I, 49; PG 90, 1101A. 

28. Pseudo匹Denys,Dedivinis nominibus, V 5-7: PG 3, 820B; D; 821B. 
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來自它的力量構造而成的一樣，上帝雖然不僅是強大

的，而且是全能的，但不因他所具有的力量而失去其統

一性和單純性。然後，你根據對自己的研究而確信，靈

魂有許多活動，這些活動有可能脱離身體，當靈魂與身

體結合的時候交給身體。不過，難道偉大的狄奧尼修斯

把生命自身、神性自身等稱作存在者的原型和原則的時

候，沒有説上帝預先擁有這一切麼? 29上帝所擁有的東

西，怎麼會有開端呢？如果這是上帝作為禮物賜予的，

那麼，上帝怎能賜予他沒有的東西呢？如果在狄奧尼修

斯那裏把造一切叫做預定和上帝的願望，那麼，這些預

定和願望怎能不是無開端的和非受造的呢？你所説的

「公認的是，只有上帝的本質是無開端的，除此之外的

一切都是受造的本性，都有時間上的開端」， 30這一論斷

從何而來呢？有哪一位教父説過這樣的話麼？如果誰也

沒説過，又怎麼能是「公認的」呢？

23. 在此他還硬加上了某種所謂公認的觀點：「在上

帝的本質與受造物之間沒有任何另外的實在」。 31但是，

如果他在此所説的上帝的本質，指的是可參與的、創造

存在的上帝的力量（偉大的狄奧尼修斯把道種力量稱之

為「自我創造的存在」） ， 32那麼，應該説，不是在上帝

的本質與一切生成物之間一無所有，而是只在上帝的本

質與生成的本質之間一無所有，因為生存者作為有感覺

有心智的生物，不是由上帝的創造存在的力量創造的，

而是由上帝的創造生命的力量創造的，同樣，智慧者是

由上帝的使人智慧的力量創造的，被神化者是由上帝的

29. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, XI 6: PG 3, 956A. 

30. 參見本書第三論，第二部，第 4 節。

31 參見本書第芝論，第二部，第 4 節。

32. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, XI 6: PG 3, 956A 

312 



第三論第二篇

神化力量創造的，因此，我們也把這個超存在的、統－

的隱秘者既叫做上帝，也叫做生命，也叫做智慧，而不

僅僅叫做本質。 33如果他在此所説的上帝的本質（他稱之

為唯一無開端者） ，指的是那個預先存在於不可企及的

奧秘之中的、 34超存在的隱秘上帝，而不懷好意地從中排

出上帝的力量和能量，確切地説是無開端的上帝的行

為一一改H果他所説的是這樣的上帝本質，從而確認在這

一本質與生成物之間沒有任何另外的實在，那麼，超存

在的上帝本質作為可參與的本質，在他那裏就成為一切

生成物的實在性，他又排出了任何其他本質，使這種本

質成為唯－的。這樣，一切生成物都將參與上帝的不可

參與的本質。難道一切生成物可以不參與實在性麼？如

果不參與存在，那麼，時間或空間，或有時空性之物，

它們從何而來呢？這意味着，任何有時空性之物，無論

它有多少本質，或沒有本質，都將參與上帝的本質；因

為按照你的觀點，任何其他本質都不能，只有上帝的本

質才能成為生成物的實質性；參與上帝本質之物不能成

為本質，煊是再荒謬不過的。

24. 如果實在性是任何存在物的本原，那麼，難道超

本原者不高於實在性嗎？如果本原絕對超越於－切來自

本原之物，那麼，難道實在性不高於存在物嗎？但如果實

在性高於參與實在性之物，而超本原者又高於實在性，那

麼，怎麼能説在參與者與不可參與的超本質之間不存在可

參與的實在性呢？當然，全部造樣的本原都不是別的，

是存在物的意義（邏各斯），是存在物可以參與的原型（範

式） ，但這些預先存在於創造者頭腦中的原型（萬物都是

33. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, V 2: PG 3, 816C. 

34. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, V 2: PG 3, 8l6C 
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按照這些原型產生的）從存在物中被排出了。造些原型為

甚麼不在不可參與者與參與者之間呢？既然有參與上帝

之物，但上帝的超存在的本質又是完全不可參與的，這就

意味着，在上帝的不可參與的本質與參與者之間有某種東

西，參與者正是通過這種東西參與上帝的。你去掉了不可

參與者與參與者之間的東西＿這是何等的損害啊！就

是把我們與上帝割開，抛棄了我們與上帝的聯繫環節，在

生成物的基礎與產生和建立之間設置了一個巨大的不可

逾越的深淵。顯然，我們應當尋找另一個上帝，不僅是自

給自足的、自己起作用的、自我神化的上帝，而且還是善

的上帝，那麼，他就不滿足於自我直觀的簡單運動，他不

僅不是貧乏的，而且是過於豐盛的，於是，他在出於自己

的仁慈而希望行善的時候，就不會沒有力量，他不僅是不

動的，而且是運動的，他以自己的創造能量和預見能量為

所有人而存在；簡單地説，我們要尋找一個可以參與的上

帝，以便使我們在生活中按照自己的可能性參與上帝，得

到神化。

25. 這樣，在生成物與不可參與的超實在性之間，是

有某些東西的，不僅有一種東西，而且有許多東西，這

些東西在數量上與參與者正好相等。但這種中介物不是

自身存在的：這是超本質的力量，這一超本質以唯一的

和統一化的方式預料和包括了全部無數參與者，在參與

者中增多，被一切所參與，其自身則無限地保持自己的

不可參與性和統一性。因為，如果有個圓心包含着從自

身發出全部半徑的力量，那麼這個圓心不是由兩個點或

多個點構成的，同樣，上帝不可能是雙重的，他預先擁

有生成物的原型和力量。但這些力量和原型不是作為本

質或本體自身而存在和預先存在，它們不構成上帝的存
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在：上帝是它們的設立者，而不是上帝自身由它們構成；

因為不是上帝周圍的存在物是上帝的本質，而是上帝自

身是上帝周圍的萬物的本質。一方面，上帝是超存在的

本質，是不可言説和不可思議的，不可捉摸和不可參與

的；另一方面，上帝又是存在者的本質，生命者的生命，

智慧者的智慧，總之是一種實在性，是全部各種存在物

的積極力量，這一力量是受造物可以言説、可以思考和

可以參與的。因為按照偉大的狄奧尼修斯的説法， 「不

僅可以通過無知認識上帝，而且可以通過知識認識上

帝，有對上帝的思考、言説、科學、論述、感知、見解丶

想象、命名等等 j , 35這意味着，對上帝的參與既可以通

過對上帝的思辨、感知、觸摸，也可以通過後來出現的

上帝之道。 36不可參與的上帝本身又成為可以參與的，上

帝作為超存在的本質是不可參與的，但作為具有創造存

在的力量和改造萬物、完善萬物的能量的上帝，則是可

以參與的。

26. 畢達哥拉斯和蘇格拉底卑鄙地和有損於上帝地

認為道些原型（範式）是與上帝同等的獨立本原。他們

才是應當被譴責為多神的人，他們在超本質與受造物之

間虛構出了一些獨立於上帝本質的本原，這些本原是「他

們自己和他們的祖先都不認識的」 （耶 16:13) 。但我們

和我們的祖先不認為其中的任何一個本原是自我存在

的、無原因的，或作為與上帝同樣的原因，我們説的是

上帝的預定、預知和意願，它們在上帝創世之前就存在

於上帝之中了——怎能不是如此呢？－－．然後，受造物

都是按照這些預定、預知和意願被創造的。根據《聖經》，

35. Pseudo」Denys, De divinis nominibu.s, VII 3: PG 3, 872A. 

36. 參見本書第二論，第三篇，第 66-67 節。
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上帝説，應當有，他的想法成為行動，他所希望的一切，

他都做出來了（詩 33:9 , 113:2) 。我們不説有多個超越

的、原初的、創造全部生成物的本質，我們説獨－的、

拒絕任何分裂和多樣化的、從自己的單一性和純潔性中

消除複雜性的上帝，因此，我們知道上帝是全能的、在

創世之前就在自身中包含一切的。因為，按照偉大的狄

奧尼修斯的説法， 37獨一的太陽在自身中預告了許多參與

它的東西的原因，那麼，就更容易設想，上帝作為太陽

及萬物的原因，在自己完整的超本質的統－中起初就預

先設定了一切存在物的原型。

27. 道樣，永遠存在着上帝的預定、預知、預見，等

；這一切都是既是與上帝統一不可分的，又是與上帝

的本質有差別的，上帝的本質高於預定、預知等。怎麼

會不這樣呢？如果這些預定、預知的存在是永恆的，上

帝的存在也是永恆的，難道就意味着有兩個或多個上帝

麼？如果上帝的全部力量和能量是不可分割地統一在上

帝之中的，那麼，上帝就是在我們這裏被構造的麼？還

有，如果我們是通過這些預定、預知產生的，那麼，由

此就能得出我們不是上帝的造物、而是某種另外的東西

麼？或者，如果上帝賜給我們的世間皇帝按照自己的意

願和決定確定了某些命令，他的決定成為被尊崇的聖旨

和每一位大臣的律法，那麼，你難道會把統一的皇帝變

成兩個皇帝、説他的統治是由兩個王國構成的、不是把

他，而是把另一個人稱作立法者麼？因為在這裏，在命

令者與必須服從者之間存在着命令！誰也不能説，我們

的皇帝通過強力、有時通過預知來預先決定，雖然不是

在一切方面，也不總是如此。這樣，我們因為皇帝的命

37. Pseudo-Denys, De divinis nominibus, IV 4: PG 3, 697CD. 
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令不是王國，就把皇帝的命令等同於大臣會議的決定

麼？正如你因為可參與的上帝能量不是上帝的本質自

身，就認為這些能量是受造的一樣？這就是你據以證明

正教信徒的二神論或多神論的公認原則。
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從這位哲學家的結論中產生的荒謬

對第二個結論的第三個回答

1. 他從某些反真理的、他認為是公認的指定原則和

前提出發，對真理和真上帝的攻擊是強烈的，達到了惡

學説的程度；然而相反，在他想象為有證明力的論斷中，

他卻無意中揭露了他自己。他的著作不情願地落人我們

手中， 1就像其作者的狡猾信使一樣。在落到我們這裏的

著作中表現出來的惡意，再次完全沒有反駁先前關於他

所説的話。簡單地説，他處於這樣的極度惡意中：他揭

發先知是受魔鬼控制，把遵循上帝福音的聖徒歸為異端

分子之列，把先知、使徒及其追隨者的美德説成是惡習，

而不是美德。自古以來有過比作了這樣的講話的人更壞

的導師嗎？有誰會對反駁這位作者的人感到氣憤嗎？有

哪些聖徒能容忍這樣的著作和譴責不容忍這些著作的人

嗎？如果他秘密地説了甚麼，他所説的話彙集成某種邪

惡的神秘之物，他把這些神秘之物悄悄地説給湊過來聽

的人，沒有壓低聲音，而是隱藏了自己思想的有害性——~

如果這樣難道會更好嗎？我們在此將簡要地揭露他是怎

樣花言巧語的，首先看看，他在自己的講話中怎樣證明

那些有上帝靈感的先知是受魔鬼控制的。

1 參見本書第二論，第一篇，第 2 節及第二論，第三篇，第 78 節。
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2. 他確信，先知的直觀低於理解，為了證明認識優越

於直觀，他把直觀描述為「看見J ,2雖然是可感知的看見；

然後他在下面乂説， 「在更壞的理解活動中起作用的心

智，是激情的和魔鬼的心智」。先知是用心智看見的一一－

「不是用感覺」，大巴西流説，「在有上帝光照的時候」，

先知的看見「就是可以被心智所理解的」己又説：「先知

如果在心靈的主導部分接受聖靈的印跡，他們就能預見將

有之物」。 4我是説，先知是在聖靈中用心智進行直觀的。

按照作者的説法，如果「在更壞的理解活動中起作用的心

智」是魔鬼的心智，那麼，當心智不是出於發財、低級快

樂或意見而起作用時，難道這時的神性直觀就不是魔鬼的

嗎？那麼，引導這一直觀的聖靈和光又是甚麼？不，讓這

些講話的作者的瀆神思想回到他頭腦中吧，最好是不理

它，儘可能遠離它，而作者在墮入虛偽之後，也將會懺悔

和回到真理。

3. 有人間，為甚麼這位哲學家陷入了如此深坑？因

為他企圖用推論和自然哲學來研究超推論的和超自然的

奧秘，不相信教父的話： 「不可能用推論來解釋先知的

洞見之路，只有被經驗教會的人才會有明見的知識，如

果説任何理性甚至都往往無法想象自然的作用和遭遇，

那麼，就更不用説想象聖靈的作用（能量）了」 己可以

看到，基督之後的許多聖徒也多次證明過這一點。當所

有這些聖徒都造樣説的時候，他卻把那些説靈性之物應

當在經驗中認知和了解的人，稱作是門薩里安派

(Messalians) ! 迫不是像幾何學結論一樣明顯地表現出

2 參見本書第一論，第一：：篇，第 58 節 3

3. Basilius Magnus, Commentarius in Jsaiam prophetan, 13: PG 30, 565C 

4. 回上， 7 及導論 PG 30,452 A; 121A: 124B 0 

5. Joannis Chrysostomi, lnterpretatio in Jsaiam Prophetam, I: PG 56, 14 
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他對神聖奧秘和聖靈的能量毫無感知嗎？因為他並未宣

佈自己是門薩里安派。如果只有被經驗教會的人才能知

道聖靈活動的作用，但他在經驗中並不知道，而且完全

不信在經驗上知道的人，那麼，誰還能懷疑，他關於靈

性活動所説的一堆廢話，都是錯誤的，他還用這些話來

反對有經驗的人，卻不知道其實他沒有告知任何東西，

沒有談論任何人。諺語説，誰能給沒嘗過蜂蜜的人解釋

蜂蜜的甜，我問你，沒嘗過蜂蜜的人怎麼解釋蜂蜜的甜？

如果沒嘗過蜂蜜的人卻反駁嘗過的人，這難道不表明，

他不僅在明顯地説謊，而且非常可笑嗎？他關於聖靈的

超自然活動説了如此虛假和可笑的話，按照使徒的説

法，他窺察所沒見過的，憑着自己的血肉之見，妄自尊

大（歌 2:18) 。只這一點就不僅足以揭穿他的謊言，而

且足以説明他把聖徒等同異端分子；因為按照聖徒的話

説，聖靈的活動只對被經驗教會的人顯現，而他宣稱説

這話的人是異端分子。這也足以揭穿他對基督之後的聖

徒的譴責，這對他來説還不夠，他要運用許多其他手法

反對聖徒們，確切的説是反對他自己。

4. 由於聖徒們在他們的著作中説法有時不一致，他便

抓住其中的某句格言，無恥地以此來攻擊另外的人，把他

們説出勢不兩立的和彼此排斥的，因此已經是對他們的絕

罰。例如，尼薩的格列高利 (Gregory of Nyssa) 説，因為

心智是無身體的，因此既不在身體外也不在身體內， 6他帶

領尼薩的格列高利向那些認為心智在內心的聖徒7開戰，

刻把迫些聖徒作為真理的反對者歸入異端分子之列。但

是，與持這種看法的人不同，我們在〈聖山決議〉 (Hagiortic

6. Gregorius Nyssenus, De 加minl, 。,pificio 12: PG 44. l 56ff 
7 參見本書第，一論，第＾篇，第 27 節。
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Tome) 以及在本書第二論的「論祈禱」中明確指出，聖徒

們在此也是彼此一致的，正如我們與他們彼此一致一樣。

然而，他把尼薩的格列高利本人也歸入異端分子之列，因

為這位聖徒在談到第一殉道者司提反的時候説：「司提反

不是依靠人的本性和力量看見神聖之物的，而是由於與聖

靈恩典的結合，因為根據《聖經》的證明，這樣的東西只

有這樣的人才能看透；的確，既然聖父和聖子的榮耀對人

的本性來説是可以容納的，那麼，宣佈人不能『看見上帝』

的人就是不對的，但他必然不會説自己不對，歷史在講述

真實」 8一一因為這位聖徒明確説了這樣的話，我們這位哲

學家就根據許多理由譴責他關於教父所説的話語的含

義，卻竭力把説這類話的一些人驅逐出正教信徒之列，因

為他們説看見上帝而把他們稱作門薩里安派和弗拉赫尼

特派 (Vlahemities) , 把他們與堅信上帝的不可見性的人

對立起來。

5. 他説： 「一個人在高於人之後就能看見上帝麼？

因為那時候他將成為天使，但是我們最厲害的神學家離

最末等的天使也還相去甚遠，甚至我們假定，他真的將

成為天使，即便如此，眾天使也是不能看見上帝的本質

的。」為了公平起見，可以對他説：惡天使的出師學徒，

你由於惡天使的教唆而成為聖徒的指責者。不，當皇帝

希望由於個人交往而奬賞一個士兵的時候，這個士兵完

全不會因此而馬上成為軍官，一個士兵站得離皇帝近，

他還不能因此而獲得統帥的尊嚴。但是，他説： 「人除

了以天使為中介，不可能以別的方式遇見上帝，因為天

使有領導我們的神聖權力。」你在做甚麼？你要把必然

性強加給那個掌管必然性的人嗎？他想決定必然性的時

8. Gregorius Nyssenus, In S. Stephanum protomar(vrem: PG 46, 717B 
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候就能決定，有時還能完全改造必然性。你告訴我，是

哪一位天使對摩西説： 「我是自有永有的……是亞伯拉

罕的上帝，以撒的上帝，雅各的上帝」 （出 3:14-15) , 

如果不是上帝之子，為甚麼大巴西流這麼説? 9為甚麼在

以色列人出埃及一章中寫道： 「主與摩西面對面説話，

好像人與朋友説話一般」 （出 33:11) ? 如果那個與亞伯

拉罕交談時「指着自己起誓」 （創 22:16) 的人是天使，

那麼，為甚麼使徒説：「當初上帝應許亞伯拉罕的時候，

因為沒有比自己更大可以指着起誓的，就指着自己起誓」

（來 6:13) ? 假如上帝自己屈尊同意與作為律法原型的

祖先們交談，那麼，為甚麼在出現了真理和恩典的律法

（不是天使，也不是人，而是救主自己按照這一律法拯

救我們〔賽 63:9 〕 ，是聖靈自己教會我們全部真理〔約

16:13 〕）的時候 為甚麼這時候上帝不是自己向聖徒

開啟？按照使徒的説法，「在我們還是罪人的時候」（羅

5:8) , 難道他不憎惡為了我們而成為人，為了我們而接

受十字架之死嗎？而在人不僅是虔誠的，而且被神聖

化，通過遵守上帝誡命而身心均得以潔淨，並因此而成

為全能的聖靈的馬車的時候，他會憎惡直接住進人裏

面，向人顯現和與人交談嗎？尼薩的聖格列高利在提到

司提反「看見上帝」的超自然的神性能力之後説： 「這

是人的本性所達到的成果嗎？或者，追是某個把低級本

性抬高到這一高度的天使所達到的成果嗎？不是，是另

外一回事。因為經上沒有記載，司提反因具有了強大力

量或得到了天使的幫助才看見所看見的，而是記載，

提反被聖靈充滿，才看見了上帝的榮耀和上帝的獨生子

（徒 7:55-56) -因為，先知説（徒 36:9) , 在光中看

9. Basilius Magnus, Contra Eunomion, 2, 18: PG 29,609 B. 
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不見的人，不可能看見光。」 IO遁裏，他把通過聖靈看見

上帝，而不是把認知上帝，叫做可容許的；他把「誰也

沒見過上帝」這一表達歸屬於認知上帝，令人不解地把

這種知識與司提反的靈性看見對立起來，他這樣給我們

提供了最美妙最虔誠的決定。此外，他稱之為可及的和

可見的仍然不是上帝的本質，而是聖父的榮耀和聖靈的

恩典。

6. 這位哲學家説： 「但是，我聽説，這－恩典和榮

耀是超自然的，如果道－類東西是被這－類人所洞見

的，那麼，這類東西就是與上帝類似的，因此，它們是

非受造的和無開端的，我把它們稱作上帝的本質。」不，

反聖徒的神學家，這是不可能的；要知道，你是無論如

何也瞞不過認識你的人的，即便你把聖徒思想的神聖含

義説得像某種異端思想一樣· 難道上帝的能量不能成為

超自然的、無開端的、非受造的嗎（因為這一能量以超

自然的方式向它領受它的人顯示完整的上帝，它是與上

帝相似的） ？他回答説： 「無論如何也不可能！因為上

帝的本質是唯－的非受造和無開端之物，而上帝的任何

能量都是受造的。」哦，罪過！無神論者也説上帝沒有

本性能量和本質能量，因為他確認沒有士帝，根據聖馬

克西姆 (St. Malcolm) 的説法，教父明確地説，如果不

經過本質力量，就無法認識任何自然本性，自然本性也

就不存在一一－我是説，按照這位哲學家的説法，要麼沒

有上帝的本性能量和本質能量，因此也就沒有上帝，要

麼，有上帝的本性能量和本質能量，但它們是受造的，

擁有這些能量的上帝的本質也將是受造的，因為當本質

所具有的本性能量和本質能量是受造的時候，擁有這些

10. Gregorius Nyssenus, In S. Stephanum protomartyrem: PG 46, 716D-717A 
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能量的本性和本質也是受造物，也被作為受造物來認識。

7. 你告訴我，如果上帝的本性能量不是非受造的，

我們為甚麼相信基督的兩種本性和能量？如果基督作為

上帝不具有自然本性的意志和上帝的意志，我們憑甚麼

説基督的兩種意志？上帝的意志不是上帝本性的意志

嗎？非受造者的意志有可能是受造的嗎？或者，他是在

某個時候才開始獲得一個非永恆的意志嗎？是有人強迫

他這樣做，還是他自己改變了意圖?-這樣，我們的

倒楣蛋帶着自己的新發明不僅反叛上帝的自然本性，而

且反叛肉身拯救者的到來，他希望成為基督教信仰者的

審判官，卻自己把自己逐出了虔誠的基督教信仰者行

列，用自己的講話揭露了自己是－個基督一性論者和一

志論者，並且是比先前的基督一性論者和一志論者更壞

的。的確，如果上帝的全部能量（除了最初使一切都進

入上帝本質的作用之中的那種能量之外），按他的話説，

都有時間上的開端，上帝的全部能量必然是受造的，那

麼，就會得出，基督不是同時具有本性上受造的能量和

非受造的能量，而是只有受造的能量；於是，基督只有

一種能量，如果如那些惡導師所説，全部能量都是受造

的，那麼，基督的能量就不是上帝的能量；如果基督只

，他就必然只有一種本性，並且不是上帝的

本性，像在先前的基督一性論者那裏一樣，而是受造的

本性：具有受造能量的本性，不可能是非受造的本性。

8. 然後，如果上帝不具有無開端的能量，而只是具

有超自然性，像作用者超越自己的作用一樣，那麼，上

帝怎能成為先於無開端者和超越無開端者呢？按照偉大

的狄奧尼修斯 (Dionysius) 的説法，假如神學家不把「
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有神化作用的恩賜」 11 叫做神性，那麼，怎麼會沒有超神？

根據聖馬克西姆的説法，這種具有神化作用的恩賜「永

恆地來説永恆存在的上帝」， 12如果不承認這種恩賜，其

結果就是，被神化者直接參與上帝的本性，成為憑本性

成就的神一如果沒有神化的恩典，那麼，上帝就不會

被稱作超神，正如還是根據聖馬克西姆所説，如果「不

死、無限、存在以及在上帝那裏所洞見的一切不是上帝

的無開端的活動」， 13那麼，上帝就不會被稱作先於無開

端者。假如恩典不是無開端的，聖馬克西姆就不可能説，

在參與恩典的時候， 「人成為無開端的，就像麥基洗德

一樣，經上説他無生之始，無命之終」 （來 7:3) , 也像

「每一個跟隨保羅的人一樣，他具有聖言承載者的神聖

和永恆生命」。 14

9. 他説， 「即便容許上帝的能量是非受造的，但如

果它們不成為受造物的話，也仍然是誰也看不見的」。

上帝的能量永遠也不可能成為受造物，只有參與上帝的

存在物才是受造的，被參與的本原是在上帝中預先存在

的，如果不是道樣，受造物就會參與上帝的本質，這是

極其荒謬的——關於這些，我們暫時不涉及。我們不能

像看見眼前之物那樣看見遙遠之物，不能像看見現在之

物那樣看見未來之物，我們不能在上帝關於我們的意志

尚未應驗的時候知曉上帝的意志；但先知們在上帝的意

圖（道意圖起初就存在於上帝之中）尚未實現之前就知

曉上帝的意圖。如果你不聾，就能在教會聖詠中聽到，

I 1. Pseudo-Denys, Epistola 2: PG 3, 1068-1069. 

12. Maxinri Confessoris, Capita de Charitate, lll, 25: PG 90, 1024C. 

13. Maximi Confessoris, Capita Theolog碑 etCEconomi邙， I, 48: PG 90, 1100D. 

14. Maximi Confessoris, Ambiguorum Uber: PG 91, 1144 BC; Capita Q,tinquies 

Centena, V 85: PG 90, 1384D. 
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被揀選的門徒在他泊山上看見了永恆的上帝的壯麗，上

帝的榮耀，造一榮耀不是像你的低級理解那樣是來自

造物的，而是原型之美的最明亮的光輝， 15是神性之美的

無形樣式 (avd8rnv E18os) 本身（人通過這一樣式而被

神化和得以與上帝面對面交談） ，是永恆不斷的上帝之

國本身，是超理性的和不可及的天上之光，是無邊無際

的、超時間的、永恆的光，是不朽照耀的光，是有神化

作用的光；因為他們看見了逍樣一種聖靈恩典，道－恩

典後來住在他們身上， 16因為聖父聖子聖靈的恩典是統一

的，這一恩典他們雖然是用肉眼看見的，但他們的肉眼

是這樣張開的，按照大馬士革的約翰 (John of Damascus) 

的説法， 17他們從盲人變成了明眼人，看見了這非受造之

光，按照聖狄奧尼修斯18和馬克西姆的説法，這光在未來

時代將不斷地被聖徒所洞見。

10. 顯然，門徒們超越了自身，在上帝中依靠聖靈看

見了用受造的能力所看不見的上帝能量。「獲得住在

帝中的人用某種單純的不可分的知識認識到了一切預先

存在於上帝中的存在本原j ; 19還有：「當心靈凝聚於自

身和上帝之中的時候，就將沒有把心靈分化成許多意念

的推論了，因為心靈的最高主宰者是最高的、唯－的和

統一的上帝之道，在它的統一的、不可思議的單純性之

中預先存在着全部存在的本原；心靈在專注於上帝之道

（它不在心靈之外，而是在完整的心靈之中，它自身也

15 參見正教會基督變容節晨禱中多慈頌 (no,menell) 之後的坐頌詞 (ce,11aJJeu)

和基督變容節晚禱中的第三篇詠間讚詞 (CTMxupa) 。

16 參見本書第綸，第＝篇，第 38 節¢

17, J硨nnis Damasceni, Homilia in transfigurationem domini, 12: PG 96, 564C. 

18. Pseudo,Denys, De divinis nominibus, I 4; De ca>/esli hierarchia, XV 4: PG 3, 

592BC; 353C. 

19. Max皿i Confessoris, Capita Theolog沄 etCEconom远 fl, 4; PG 90, 1128A. 
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因單純的融合而成為完整的）的時候，心靈自身也認識

了這些存在本原，但心靈在這些本原中成為聖言和上帝

的新娘之前，有可能徘徊於劃界和分解之途。」 20你看見

了吧，住在上帝中的、被神化的丶在聖靈鼓舞下專注於

上帝的人，不是按我們所説的方式看見的嗎？他們以神

奇的方式，用感覺看見了超感性之物，用心智看見了超

心智之物，當聖靈的力量深入到他們的人性狀態之中的

時候，他們就在聖靈力量的作用下看見了我們無能力看

到的東西。雖然我們在説到看見上帝時總是給「感覺」

加上「超感覺的」，以便指出這種看見不僅是超自然的，

而且是超越一切名稱的，但是，這位老奸巨猾的智慧者

還是希望通過一些空洞的劃分來説出某種反對我們的東

西，攪亂幼稚的頭腦。他胡説甚麼我們認為神聖之物是

感性的，彷彿有人把上帝稱作超本質的本質，把本質與

超存在性分割開，還奇怪地胡説： 「因為你們給上帝加

上了本質，煊要麼是某種空洞虛構的概括而不是真實的

概括，要麼是某種不可分的東西。」我們要對這位配得

上拉丁語人這個外號的哲學家説，你要弄清神學，就像

牛和驢要學會唱歌一樣；難怪聽説你指責我們説，彷彿

我們把靈性之物和超理性之物叫做感性之物；也難怪，

雖然「在他裏面」和「在自身中」是完全不同的，你卻

聽成了同一種東西，所以，你認為上帝周圍的一切自然

物都是處於上帝之中的。

11. 「如果通過在上帝旁邊之物看見上帝，那麼，上

帝就絲毫無異於所見之物，因為每個所見之物都不是由

於在它之中的東西而被看見，而是由於在它旁邊的東西

而被看見；比如説，用視力所接受的不是太陽的本質，

20. Maximi Confessoris, Mystagogia, 5: PG 91, 681B. 
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而是在太陽旁邊之物。」但是，第一，你所舉的這個例

子揭露了你是上帝及其聖徒的蓄意誹謗者：因為陽光和

光源都被稱作太陽，但太陽並未因此而成為兩個；雖然

神學家也把來自上帝的有神化作用的恩典也叫做上帝，

就像陽光是太陽旁邊之物中的一種一樣，難道這就意味

着陽光不是太陽的本質嗎？難道上帝的本質不是從上帝

那裏發出的照亮聖徒的光嗎？但陽光是甚麼時候產生

的，是被看見的時候產生的，還是在被看見之前就有了？

使聖徒神化的光更是如此。第二，如果上帝在此絲毫無

異於所見之物，那麼，為甚麼你以及像你一樣的人、

有許多比你更優秀的人，都看不見上帝？即便是你的看

不見聖徒所見之光的眼睛會阻止你的誹謗上帝之光的嘴

巴説好話，但是，眼睛還是教導你説，道光不是自然的，

「通過空氣可以看見的」。 21你在確認逍－觀點的時

候，仍對未來時代進行侵害：神聖之物的解釋者明確地

説，到那時我們將 氣以及依靠空氣而存在的

光，然而，你卻把這非感覺能力所接受的光以及現在和

未來時代的美，説成是感性的，甚至在未來時代也是通

過空氣才能看見的。

12. 「但是，」你説，「即使在造種光方面我有盲症，

的耳朵是張開的，我聽見有人説，只有心智才

能接受來自上帝旁邊之物，即上帝形象的影子，這－形

象就像短暫的閃電照亮視野一樣在我們身上照亮心靈的

主導部分，並且是被潔淨者的心靈」。 22你確實像一個盲

人，從某個明眼人那裏知道了光，但沒等告訴你光是甚

麼的人説完，你就由於極端缺乏理智而反駁他，彷彿你

21. 參見本鹵第一論，第一篇，第 11 節 3

22. Gregorius N面anzen邱， Oratio 45, 3: PG 36, 625C-638A. 
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比他更知道光是甚麼，還想要教導他。的確，神學家接

着説了甚麼？「上帝起初只是模糊地照亮了一個心智，

以便以可知的方面吸引人，以不可知的方面令人驚奇，

以驚奇的人吸引人，通過吸引進行潔淨。」 23吸引者潔淨

的是甚麼？難道只有心智麼？不是，按照教父的觀點，

心智不需要我自己的潔淨而付出大量勞作，同時它也能

最容易脱離潔淨，因此，如神學家指出的，心智的潔淨

可以沒有神性的吸引，這樣的潔淨是初學者也可以達到

的。而神性的吸引則使心靈和身體的全部天性和能力得

到潔淨，是心智得到更加持續的潔淨，從而使人成為神

化恩典的接受者。「因此，神性之物在吸引人的時候使

人潔淨，在潔淨的時候使人成為似神者，而神性之物與

似神者交談就彷彿與親人和家人交談一樣，如果用更大

膽地説法，上帝彷彿是與眾神合一，使他們認識上帝，

就像他自己認識熟人一樣。」 24這裏的照亮哪有模糊？神

學家説，上帝在多大程度上認識他們，他們自己就在多

大程度上認識上帝。怎麼樣？不是像他開始時説的那樣

模糊的理解，而是在上帝中看見上帝，通過與上帝合一

而成為似神者，在神聖力量的作用下獲取最神聖的聖靈

恩典，如果不達到似神狀態，只用心智去研究神性之物，

是不可能細看這些恩典的。

13. 現在已經很明顯了，是體驗到了上帝恩典的人，

在使人成為似神者的恩典中認識了上帝。現在我們向誰

詢問，這－恩典是光呢？從這位聖徒那裏，還是除此之

外還從另一位有此經驗的聖徒那裏？為了使共同見證者

更多，我們還要引證另一位聖徒，聖馬克西姆，他在説

23. Gregorius Nazianzenus, Oratio 45, 3: PG 36, 625C-638A. 

24. Gregorius Naz」anzenus, Oratio 45, 3: PG 36, 625C-638A. 
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了未來時代聖徒與隱秘的神聖單純性的合一之後，又繼

續説：「聖徒在這一神秘的單純性中洞見了不明顯的丶

不可言説的榮耀之光，於是他們也將和天使一起成為神

聖單純性的接受者。」我們向誰詢問，道光也就是神化？

你再聽聽同一位神學家的話，他先説了在不同程度上達

到上帝與被神化者合－的方式＿逍種合一是通過心靈

與身體合－的方式而發生的，為的是使整個人都被成為

人的上帝的恩典所神化。在説了這旬話之後，他繼續説：

「雖然整個人在心靈中和身體中在本性上還是人，但

，憑着恩典和穿透他全身的神聖榮耀的光照，整個人

在心靈中和身體中已成為神。」 25你看見了吧，這光是上

帝的光芒，難道上帝的光芒是受造的嗎？你繼續聽着：

「無法想象比這種光照更輝煌更高級的東西了；因為對

於應得者來説，還有比得到神化更是他所願望的東西

麼？」你聽見了，光照就是神化，對應得者來説，沒有

比逍種直觀更高的東西「。但是，你想知道嗎？上帝與

應得者的合一正是通過這一光照。你繼續聽着： 「上帝

在與被神化者合－的時候，出於自己的仁慈，使這些人

都成為自己的。」造就是具有神化作用的恩賜，它被最

偉大的雅典啟蒙者亞略巴古提（狄奧尼修斯）稱作神性，

他説，上帝對這一恩賜來説是超越的。 26哪裏有你説的認

識、效仿和消除？你力圖用這些概念消除來自信仰的關

於真正的、提升人性的效仿上帝的普遍知識。

14. 「不， J 他説，「即使亞略巴古提説上帝是超越

這一神性的，但他沒有説上帝也超越內涵更豐富的非存

」。當然，他是沒有對你説，這是顯而易見的；他沒

25. Maximi Confessoris, Ambiguornm Uber: PG 91, 1088C. 

26. Pseudo-Denys, Epistola 2: PG 3, 1068-I069. 
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有在你耳邊説，但他在聽他説話的人耳邊説了，因為他

是蒙福的。當他説上帝「以超存在的方式擁有超存在」

的時候， 27難道這不意味着，如果內涵更豐富的非存在是

超存在，那麼，上帝高於它，因為士帝以超存在的方式

擁有超存在嗎？狄奧尼修斯説（確切地説，是教父們

説一一因為他們在對基督的祈禱中是一致的，我們援引

一位教父，就等於援引了全部教父）＿他們説，上帝

無限地超越於神化的超本質；或者，上帝的豐富性超越

一切肯定和否定。 28難道這不是超越了內涵更豐富的非存

在嗎？他們還把上帝叫做超越了非受造的不死、生命和

的存在者，而你（如此粗魯無禮，如此荒謬絕倫!)

沒有能力看到他們的神學真理高度，卻公開地把説逍話

的人叫做瀆神者，並對他們加以絕罰。但是，他們毫不

顧慮你和你的膚淺的科學以及你的大膽狂妄的語言，他

們在其他的所有東西之上確認神聖的超越性，並且是「無

限的無限性j , 29他們知道，這一超越性是任何思想和任

何語言都無法表達的。關於這一點已經説得夠多了。

15. 但是，此人是怎樣把美德也變成罪過的，應當簡

要説明。他把心靈的熱情部分的被扼殺狀態叫做無慾激

情（不動情） 。「因為， J 他説· 「熱情的作用最能使

神性視力看不見和變模糊，因此，應當讓它絲毫不起作

用」。嗚呼！對惡的憎惡、對鄰人和上帝的愛怎麼會使

神性視力變模糊？要知道，這也是心靈的熱情部分的能

：我們依靠心靈的這一力量來愛和憎惡、親近和疏遠，

渴望善的人努力改造這一能力，而不是扼殺這一能力，

27. Pseudo-Denys, De divin玲 nominibus, II I 0: PG 3, 648D 

28. Pseudo-Denys, De mystica theologia, 5: PG 3, 1048 B 
29. Maximi Confessoris, Capita Theolog邸 et CEconomice, !, 7: PG 90, !085B; l, 49 

PG90, llOIA 
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不是使它自我封閉靜止不動，而是使它在對上帝和鄰人

的愛中表現出積極作用，照基督的話説，「這兩條誡命，

是律法和先知一切道理的總綱」 （太 22:40) 。如果它們

使神性視力看不見，使以它們為生的人受禧慾激情統

治，那麼，還有哪一種另外的美德不是罪過呢？

過，這些東西無論在前一篇講話中還是在現在的論述

中，我們都已經詳細講解了，我們列舉和駁斥了這位哲

學家在自己的著作中為反對我們和我們的教父所説的全

部觀點，我們感到自豪的是，我們與教父們分擔了侮辱，

因此，我們也將和他們分享讚揚。

16. 當然，需要指出，如果誰想要列舉自古至今存在

的各種狡猾的異端思想，寫一部撒但之書，並劃分為若

，分別敘述這些異端每一次是如何在他的教導下以

不同方式出現的，那麼，我們這位拉丁語哲學家的著作

就可以當之無愧地作為這本書的結論。他在誹謗了上帝

的《舊約》之後，也不饒恕上帝的《新約》；他在觸犯

「上帝的本性之後，也不放過順便傷及上帝在肉身中的

來臨；他在污蔑神性直觀之後，也沒有迴避對美德的説

謊；他在攻擊聖徒在此世的公民生活的時候，也沒有停

止打擾未來時代的神秘，而且涉及了一切美好的］神聖

的和神性的東西，包括現在的和未來的，依賴我們的和

不依賴我們的，我們所盼望的和現在已經作為保證被賜

予那些生活在律法前和律法後的聖徒的，這些聖徒中的

自己的時代都與異端學説作鬥爭，為此，我們

這位哲學家現在才攻擊他們，拋出了他的充滿各種古怪

－的異端學説的著作，在其中以各種方式誹謗全部聖徒和

幾乎他們的全部學説，因此，我們在援引了每一位聖徒

著作的簡短片斷之後，再重讀這位哲根家的著作，我們
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就不難告訴所有人，這位哲學家不迴避把寫這些片斷的

人稱作異端分子、瀆神者、無神論者、多神論的傳佈者

和罪人。如果有誰不信任我們，想要認清實情，那就請

他到我們道裏來，我們把道些著作擺出來讓他仔細硏

究；但是，不論有沒有根據，他要是贊同容忍這位譴責

聖徒的人，那麼，他自己也將受到譴責，無論他是誰。
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英俄中人名對照表

英文

Abraham AapaaM 亞伯拉罕

Achilles A汕血 阿基琉斯

Adam A皿M

Akindynos A皿皿H 阿基丁

Alexander AJieKca皿p 亞歷山大

Andrew of Crete AH,11peii KpmcK呻 克里特的安德

烈

Andronikos II A皿po皿K II 安德羅尼克二

世

Anthony AHTOH呻 安東尼

Aristotle ApHCTO冗Jlh 亞里士多德

Arius Ap皿H 阿里烏

Arsenius ApceH呻 阿爾謝尼

Athanasius the Great A<l>a血C呻 Be皿K呻 大阿他那修

Balaam B邸aaM 巴蘭

Basil the Great BacHJIHH BenHKHH 大巴西流

Barlaam Bapna臨 貝爾拉姆

Benedict ofNursia Be即皿KT-Hype呻c皿H 努西亞的本篤

Bibikhin Vladi血r blf6ID叩HB.B. 比比欣

Veniaminovich 

、 Cosmas of Maiuma KocbMaM皿MCK呻 馬尤姆的科斯

馬斯
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Cyril of Alexandria KHpHJIJI 亞歷山大的西

邸eKCaHAP呻CKHH 里爾

Daniel 八aHHHJI 但以理

Diadochos of Photiki 八H皿ox <POTHKHHCKHM 弗提斯的狄亞

多丘斯

Dorotheus 八opoq:,eH 多洛修斯

Elijah HIIH» 以利亞

Eunomius EBHOMH社 優諾米

Eupatrius Earra111硨 優帕特里烏

Eustathius of Sebaste EBcTa中呻 塞巴斯蒂亞的

CeBaCTHttCKHtt 歐斯塔修斯

Eusebius EBceBHH 優西比烏

Evagrius Ponticus 匝arp硨 埃瓦格流斯

Euclid EBKJI皿 歐幾里得

Ezekiel He呤KHHJib 以西結

Gabriel 「暉pHIDI 加百列

Galen 「皿eH 加侖

Gregory of Agrigentum 「J)IITOp硨 ArpHreHTcK硨阿格里根特的

格列高利

Gregory of Nyssa 「画rop呻 HHCCKHM 尼薩的格列高

利

Gregory of Sinai rplITOp呻 CMH皿T 西奈的格列高

利

Gregory Palamas I'pHI'Op呻 IIarraMa 格列高利· 帕

拉馬斯

Gregory ofNazianzus fpnrop呻 BorocnoB 納西昂的格列

高利

Goliath foJJH呻 歌利亞
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Hesiod fecHOJl 赫西奧德

Hesychius of Sinai Mc11x11ii CHHaHT 西奈的海西吉

烏斯

Hipparchus 「1mnapx 希帕庫斯

Hippocrates 「HIIIIOKpcrr 希波克拉底

Homer 「OMep 荷馬

Isaac the Syrian HcaaKCHpl{H 敘利亞人聖以

撒

Isaiah HcaH:l! 以賽亞

James MaKoB 雅各

Job MOB 約伯

Joel HoMh 約珥

JohnC比ysostom 11.o暉H3JiaTOyCT 約翰．克里索

斯頓

John Climacus RoaaHCHH血 約翰．克利馬

科斯

John Kalckas MoaHH K邸eKa 約翰卡列卡

John of Damascus HoaHH~llM缸KHH 大馬士革的約

翰

John VI Kantakouzenos Horum KaHT約3皿 約翰六世康塔

庫津

Joseph Hoc11qi 約瑟

Julian lOn11aH 朱利安

Lot Jiar 羅得

Macarius the Great MaKap111I BenHKHH 大馬卡留斯

Manoah M暉0}1 瑪挪亞

Marinus of Tyre MapHH TupcKHH 推羅的馬里5

斯
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Mark the Hermit Map江yCTb!HHHK 荒野修士馬可

Mary ofEgypt Map皿 Ernrr邙CKHH 埃及的瑪利亞

Maximus MaKCMM 馬克西姆

Melchizedek Menx:nce認 麥基洗德

Melito of Sardis MeJIHTOH Cap証c這 薩爾德的梅里

頓

Meyendorff, John Me如e皿op巾 梅延多夫

Michael VIII Palaiologos MnxanJI VIII 米哈伊爾八世

Moses Mo11c蟑 摩西

Muses My3 繆斯

Nemesius HeMec呻 涅梅西

Nicephorus Gregoras HHK呻oprpHropa 尼基弗爾· 格

列高拉

Nikephoros HHKHcpop 尼基弗羅斯

Nilus HHJI 尼爾

Numenius of Apamea HyMeHHHH3 ArraMeH 阿帕梅的努梅

尼

Paul IlaseJI 保羅

Peter n吋 彼得

Philemon <I>皿HMOH 菲利蒙

Pythagoras Ilttcparop 畢達哥拉斯

Plotinus IlnoTHH 普羅提諾

Plato IlJiaTOH 柏拉圖

Pseudo-Dionysius the Ilce頤0 洳0皿CHM 託名狄奧尼修

Areopagite ApeorrarnT 斯

Ptolemy IImneMeti 托勒密

Sabellius CaBeJIJIHH 撒伯留

Seliot CeJIHOT 謝里奧特
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Simeon the New C11MeOH HoBbIH 新神學家聖西

Theologian EorocJioB 米昂

Socrates Co1<paT 蘇格拉底

Solomon CoJioMOH 所羅門

Stephen CTe佃H 司提反

Symeon Metapbrastes CeMeOH Mera巾pacT 西米昂．梅塔

弗拉斯特

Synesius CHHeCHH 西涅西

Theodore ofTrebizond <l>eo瓜opI13 Tparre3yHTa 特拉布宗的費

奧多爾

Theodoret of Cyrus <l>eo瓜OpHTK叩pcKilii 基爾的費奧多

利特

Theoleptos <l>eoJIHITT 費奧利普特

Theophan Zhatvornic (J)eo佃H 3aTBOpHHK 閉關者費奧方

Thomas Aquinas <l>oMa AI<BIIHCI<IIH 托馬斯· 阿奎

那

Timothy THMO中eii 提摩太

Vlahemit BJiaxepHHT 弗拉赫尼特

Zach訌ias 3axap血 撒迦利亞
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