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《哀矜行詮》與明末天主教的積善思想、

肖清和

上海犬學歷史豆豆副教授

明季入華的天主教傳教士，不僅引入了天主教的教義

與思想，而且還將天主教的倫理道德觀念引入中國。在明

季「潰如爛瓜J 情勢之下，這些以「他律J 作為基礎的倫

理道德觀念對於士大夫而育，雖然充滿了「異質j 特色，

但又與儒家所追求的修身立德之學相一致，且更能「聳動

人心 J '富有「效力」。儒家所注重的個體修養工夫，在

天主教那里得到細緻而深入的演繹，並變成可以操作實行

的道德條目。在充斥著陰鷺文、功過格的明季社會宴，天

主教的倫理規誠、道德說教，無疑是被當作另外一種可以

用於「治心」與「敘世J 之工具。在天主教倫理規誠的引

導之下，傳教土與信徒紛紛成立善會組織，積極參與明清

社會的勸善與教化活動。

明末天主教倫理規誠眾多，有「十誠之條，八真福之

論，七克之守，十四哀矜之法J 0 1而通過踐行「十四哀矜」

所獲得之善功最大，因此「十四哀矜J 最為教會所重視。 2

1.張星躍，{'天儒同異考) (Bibliothèque Nationale de France [Bn呵， Courant Chinois 7171) , 
頁 32 0

2 王豐肅認為天主「無善不酬、無德不報J '末日審判之時，天主「獨稱哀矜之行J ' r哀

憐之功為秦大J 0 r八真福」之五即為「哀矜者乃真福，為其將蒙哀矜己也J '參氏著

《教要解略》卷下 (BnF， Courant Chinois 6855) ，頁 5-13 。傳教士石鐸喙亦認為 I聖教

所行善功中，哀矜煉靈為最大J '參氏著《哀矜煉靈說) (BnF, Courant Chinois 7033) 

頁 l' r十四哀矜j 也成為明清天主教「五經j 之一，其他為《信經〉、「十誠」、「七

克」、「七聖事J '可見教會對其之重損。參艾儒略等， {'口鐸日抄》卷六，載鐘鳴且、
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本文以羅雅谷(Jacques Rho, 1593-1638) <:哀矜行詮》中

的「十四哀矜」為例，探析其中所蘊含的積善思想 (merit­

making) 。積善思想的核心即通過履行道德條目來獲得上

帝之賞報，而其實踐的動力來源則是天主教的「仁愛」觀。

與儒家不同的是，天主教的仁愛觀以「愛天主」為前提。

因此，羅雅谷的《哀矜行詮》通過對「哀矜J 條目的演繹 9

傳達天主教的神學倫理觀念。本文指出，天主教以唯一神

信仰為基礎的倫理思想對於天主教在明末社會中的傳播，

強化天主教徒的信仰，推動天主教徒的倫理實踐，以及吸

引部分士大夫與傳教士交往甚至加入教會，均起到了重要

作用。《七克》、《哀矜行詮》等著作實際上是通過論述

倫理道德思想來傳播與強化天主教信仰，進而成為明清天

主教善會的思想來源，並最終演化成為具體的慈善行為。

《哀矜行詮》可視作明清善書之一種，而儒家天主教徒受

其影響而創立的善會，亦應視作明末勸善(或慈善)活動

之重要組成部分。 3

一、著書傳道:羅雅谷及其編輯群體

羅雅谷，又作羅雅各布，宇昧音召，意大利米蘭人，一

六二二年進入澳門，兩年後隨高一志 (Alphonse Vagno凹，

1566-1640) 往山西傳教，一六三0年前往北京協助湯若

望(Jean Adam Schall von BelL 1591-1666) 修治曆法，一

杜鼎克編， ((耶穌會羅馬檔案館明清天主教文獻》第 7 冊(台北 利氏學社， 2002) 

頁 439-440 。

3 參 Nicolas Standaert (ed.), Handbook 01 Christianity in Chil悶， Volume 1 (Leiden: Brill, 

2001), pp. 655-657 。學者重視對受天主教影響而對儒家進行宗教化的士大夫的研究，而
鮮見對天主教參與明末清初勸善運動的研究。關於勸善書及勸善運動，參吳震， ((明末

清初勸善運動思想研究) (台北 台灣大學出版社， 2009) ;主有英， ((清前期社會教

化研究) (上海上海人民出版社， 2009) 。另參見(日)夫馬進， ((中國善會善堂史》

(北京。商務印書館， 2005) 遊子安， ((善與人同 明清以來的慈善與教化) (北京也

中華書局 '2005) ;梁其姿， ((施善與教化 明清的慈善組織) (石家莊河北教育

出版社， 2001) 
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六三八年四月二十六日在北京去世，葬京郊大柵欄耶穌會

士墓地。 4

《哀矜行詮》由羅雅谷於一六三三年撰於北京，由同

會龍華民 (Nicolas Longobardi, 1559-1654) 、高一志、湯

若望共訂。《哀矜行詮》分成三卷，第一卷總論，論形神

哀矜之行;第二卷與第三卷分別論述「影哀矜」與「神哀

矜」。羅雅谷在〈哀矜行詮自敘〉中說明其撰寫此書之目

的， r予遂取西本，譯為詮說三卷。首者著哀矜之美，故

解彤矜，又吹神矜，條緒雖多，其大旨總期愛人如己而已。

夫愛人如己，則其先能愛己可知，而愛人又為愛主之實，

是盡向人之誠，而向己、向主，義亦兼通矣。偏我同信者

得是說而力行之，樽益匪小，且不負遠人來賓之意云。 J 5 

換吉之，此書是羅雅谷根據西書翻譯而成， 6其目的是勸說

眾人尤其是信徒實踐天主教「愛人如己」之「大旨J

現存《哀矜行詮》的版本主要是明末 (1633) 刻本，

該版本有汪元泰、李祖白及羅雅谷序。法國國家圖書館藏

有三冊，古郎氏 (Courant) 編號 chinois 6869 、 6870 、 6871 ; 

羅馬耶穌會檔案館藏有兩冊(Japonica-Sinica 1 147 、 147b) ; 

梵蒂岡圖書信亦藏有一冊 (Cordier 208) ;據杜鼎克 (Ad

Dudink) ，北堂圖書館藏有清北京首善堂重刻本 ;7台灣東

4. 關於羅雅谷的生平事蹟及著作，參見〔法〕費賴之著，梅乘騏、梅乘駿諜， <:明清悶在

華耶穌會士列傳 (1552-1773)} (上海﹒天主教上海教區光啟午士， 1997) ，頁 213-216 。

現有關於羅雅谷的研究主要集中於羅雅谷的科學活動及其貢獻，如林新賢， (羅雅谷傳

譯曆學新法的特徵以《五緯曆指》土星曆為例> '載楊翠華、黃一農編， <:近代中國

科技史諭集:> (台北.中央研究院近代史研究所， 1991) ，頁 95-128 。

5. 羅雅谷， (哀矜行詮自敘> '載氏著， <:哀矜行詮:> '載鐘鳴旦、社鼎克、蒙曦編， <:耶

穌會羅馬檔案館明清天主教文獻》第 5 冊(台北﹒利氏學社， 2002) ，頁 22-23 。本文

且可引用《哀矜行詮》皆此版本。

6. I翻譯j 之時亦有創造。關於明末傳教士譯述，參李賣學， <:譯述:明末耶穌會翻譯文

學諭:> (香港香港中文大學出版社， 2012) 

7. Ad Du<li且k， ''The Chinese Christian Books of the Fonner Beitang Library", Sino-Western 

Cultural Relation Journal, 26 (2004), pp. 46-58. 
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海大學圖書館藏有一冊明末或清初刻本。 8上海徐家彙藏書

樓有一八七七年慈母堂刻本及抄本。 9已經出版的《哀矜行

詮》為羅馬耶穌會檔案館藏本，影印本收入鐘鳴旦 (Nicolas

Standaert) 、杜鼎克主編《耶穌會羅馬檔案館明清天主教

文獻》第五冊。 10

《哀矜行詮》校者為程廷瑞、汪元泰，自署「星輝、後

學」。星源即徽州委源。崇禎三年( 1630) 六月二十六日，

徐光啟上〈修改曆法並請訪用湯若望等疏〉。崇禎批復「曆

法方在改修，湯若望等既可訪用，著地方官資給前來。 J 11 

此年，湯若望、羅雅谷入曆局。崇禎六年 (1633)十月初

六日，徐光啟上〈治曆已有成模肯析恩敘疏〉。其中提及

「知磨人如生員程廷瑞......同心績學，彈術承天，十狐之

服堪裘，眾集之思成益，所當照鑫修妨勞例量敘者也。 J 12 

此即表明，程廷瑞在校對《哀矜行詮》之時已在曆局。程

廷瑞亦曾與陳於階(曆局訪舉儒士) 、楊之華(曆局訪舉

儒士)校對高一志的《斐錄答彙> (羅雅谷訂閱) 0 13而據

程廷瑞〈聖記百吉跋〉可知，其於崇禎庚午 (1630) 冬「負

重重北上 J '第二年春抵達北京， r適值機緣莫偶，須須不

自誨，逗留未返，乃幸得入天主正教，既又獲從黨修曆政

之役，徵與西儒諸位先生昕夕相薰炙J 0 14此即表明，一六

且刊本年代俟考。參見htto:1.卅ww.lib 由u.edu.tw旭ewsl甜甜93品。9061PG09. l.htm(瀏覽於

2014 年 3 月 16 日)

9. Ad Dmlink, "The Chinese Christi叩 Texts in the Zikawei Col1ection in 姐姐ghai: a 

Prelim血ary 祖dPar世al List", Sino-Westem Cultural Relations Journal, 33 (2011), pp. 1-41. 
10. 羅雅谷， <衷矜行詮》三卷，載鐘鳴且、社鼎克、蒙曦編， <耶穌會羅馬檔案館明清天

主教文獻〉第 5 冊，頁 1-256 。

1 1.徐光啟， (修改曆法並請訪用湯若望等疏) ，載朱維錚、李天綱編， <徐光啟全集》第

10 冊(上海:上海古籍出版社 '2010) ，頁 308-309 。

12 徐光啟， (治曆已有成模肯祈恩敘疏) ，載朱維錚、李天綱編， <徐光啟全集》第 9 冊，

頁 245-246 。
13 鄒振環， (畢拱辰及其譯校的漢文西書) ，載耿昇、劉鳳鳴、張守祿編， <登州與海上

絲網之路> (北京﹒人民出版社， 2009) ，頁 323 。

14. 徐宗潭， <明清間耶穌會士譯著提要> (上海:上海書店出版社， 2006) ，頁 261 0
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三一年春程廷瑞到達北京，隨即受洗入教，聖名路嘉， 15並

入欽天監，成為知曆生員。

實際上，參與此書編輯、校對活動的還有王應遴、李

祖白、郎明著、 16徐光啟、祝懋元等人。程廷瑞在《哀矜行

詮跋》中提及-

每著一端，便以示予。予喜而輯之。數閱月而成書。書

成，羅先生復以質之王君雲來、李君白也、郎君作郎，更相

印可，要使辭足達意而止繼。復請鑒定于師相玄底徐先生。

蓋羅先生之於是書不會三致意矣。本和汪君見而喜，遂然祝

茂善之請，而梓之於戲。 17

從中可以看出，羅雅谷在譯著《哀矜行詮》之時，先

請王應建、李祖白、烏拉明著初校，後請徐光啟「鑒定J

再由祝茂善請程廷瑞、汪元泰刊印。其中，王應薩為光樣

寺錄事，徐光啟在〈治曆已有成模肯祈恩敘疏〉中稱讚其

「督率官生，參訂訛正」。郎明著為「知曆生員」。李祖

白為欽天監官員，後因楊光先反教於一六六五被斬決。 18祝

懋元，字茂善，時為欽天監「訪舉儒士J 0 祝茂善不僅參

與了《哀矜行詮》的刊印活動，而且還曾與陸若漢(Joào

Rodrigues, 1561-1634) 有交往，為其潤飾《公沙效忠記}> , 

並向要輝、人汪秉元的索序。羅雅谷撰《聖記百吉》之後，祝

15 聖名路嘉，參見《死說小引》署名，載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編， <法國國家圖書館明

清天主教文獻》第 23 冊(台北:利氏學社， 2009) ，頁 169 。

16 郎明著生平事蹟參見董少新， (明末奉教天文學家郎明著事蹟鉤沈> '載《中華文史諭

叢) 3 (2012) ，頁 125-141 0

17 程廷瑞， (哀矜行詮跋> '載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編， <Í耶穌會羅馬檔案館明清天主

教文獻》第 5 冊 3 頁 31-32 。

18. 方豪， <中國天主教史人物傳) (北京。宗教文化出版社， 2007) ，頁 248 。

19. 汪秉元，字初甫，城西人，大受張、修齡子，選貢，中萬曆三十七年順天鄉試 3 萬曆四
十四年進士，曆官江西九江府知府，犯名宣。參蔣燦， (康熙) <Í婪源縣誌》卷三《選

舉} (國家圖書館藏) ，頁 37b 、 38a; 卷九《人物} ，頁 37a-b 0 
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茂善亦請汪秉元為之序。《要輝、縣誌》有傳: I祝懋元，

字茂善，中山人，訪舉欽天監修正，曆法博士，加銜光祿

寺署正。 J 20 

《哀矜行詮》的編輯、刊印群體中除了汪元泰之外，

或為曆局人員(如李祖白、郎明著、祝懋元、程廷瑞)

或與餘光啟等天主教徒有交往(如王應遴) 。在元泰亦為

要源、人，字本和，汪應較 (1574 年進士)第三子。據其所

撰《哀矜行詮引》可知，其父汪應較「喜接海內修儒名士J ' 

聽聞利瑪竇 (Matteo Ricci, 1552-1610) I從歐羅巴航海數

萬里來我中土，所談性理及星曆家吉，率多創見J '遂命

汪元泰「往訪焉 J ' T而卒未得。」汪應較與顧起元為同

年，顧亦為其著作撰寫序吉。 21一六三0年前後，湯若望、

羅雅谷主持曆局，徐光啟上疏訪求:台曆之儒士，程廷瑞、

祝懋元應徵入局。汪元泰赴京參加「調選」之時遇到二人。

程廷瑞、祝懋元入欽天監之後，可能與李祖白等人一樣，

亦已受洗入教。因此，程、祝二人遇到証元泰之後亦向其

講解天主教思想，並稱「天人之學，西儒符其宗。至歷數

象緯，罔弗精確，特緒餘耳」。其意即程、祝向汪傳教，

如汪所言「餘偕往詣，聆其教育，原原本本，精詳切至，

令人有永思焉j 。汪元泰訪友過宣武， I忽墜馬傷足」

在祝懋元家中養傷「越四旬日 j 。期間「西儒諸君子時惠

顧間，不當若家人之挾洽者J '並讓証元泰閱讀《七克》、

《靈吉蠢句》、《畸人十篇》等天主教著作。此舉無異於

20 參見黃應昀、朱元理， (道光) <:婪源縣誌》卷七《選舉} (國家圖書儲藏) ，頁 7a'

21 顧起元， (防海撫普車奏疏序) ，載汪應跤， <:海防奏疏、撫鐵奏疏、計部奏疏} , <:續

修四庫全書》史都 480 冊(上海:上海古籍出版社， 1995) ，頁 385 上-388 上。汪應較

曾著《中詮〉六卷，部分觀點可能受到利瑪竇《天主實義》之影響=參見氏著，載《四

庫全書存自叢書》子部第 13 冊(台南縣柳營鄉莊嚴文化事業， 1995) 
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利瑪竇通過書籍向馮應京等士大夫傳教。但汪元泰侵佛，

曾刊刻不少佛經。《婪輝、縣誌》有傳:

汪元泰 5 字本和，毆莘人，司徒應蚊第三子。宅心慈恕，

一以愛人濟物為本。茹素嗜淡，陰驚普著，人稱活佛。崇禎

五年，襲恩蔭授都督府經歷。時還并勞逸不均，泰為條陳其

弊，卒為定制。轉工部員外，監繕都城，率身先之，勤勞不

少釀，間以己棄佐公有手，城完固以功升刑部郎中。獄毋入 2

多平反，一時稱司寇無冤。民皆泰協贊之力也。晚構西園精

舍，焚香靜攝心性。子斯淳仕國朝，為建昌知府，軍恩奉敕雪

封中憲大夫。 22

此傳中提及，汪「茹素嗜淡，陰鷺普著J '人稱其為

「活佛 J '可見其對佛教的態度。實際上，在刊印《哀矜

行詮》之前，汪曾刊印《太于瑞應本起經:> 0 23通過此傳亦

知汪在崇禎五年 (1632) 蔭授都督府經歷。因此，汪有可

能於一六三二年左右在北京參加「揭選」時遇到程、祝二

人。此傳亦提及汪晚年「構西園精舍，焚香靜攝心性」

從中可窺見汪元泰並未受洗入教 o Ì王刻印《哀矜行詮》

除卻因為同鄉祝懋元、程廷瑞之請，更因其將此書當作善

書之一。

除了撰寫《哀矜行詮》之外，羅雅谷還用漢語撰有《齋

克》、《聖記百吉》、《求說》、《天主經解》、《聖母

經解》、《死說哥 1:> 等宗教著作，並參與鑫修《崇禎曆書:> ' 

撰有《崇禎曆書曆引》、《測量全義》等科學著作。《齋

克》四卷，有羅雅谷自序 (1634) ，信徒韓雲、韓霖闊，

22. 蔣燦， (康熙) {婪源縣誌》卷九《人物} ，頁 31 。

23. 支謙， {太子瑞應本起經} ，汪元泰崇禎四一五年刻本， (htto://catalo~.di~italarchives.tw/ 

ItemlOO/08/5 fì'28.h咽，瀏覽於 2014 年 11 月 20 日)
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程廷瑞潤，卷四由陳士蘭枝。 24據羅雅谷《齋克引》可知，

《哀矜行詮〉主要論述「向人之功 J '而《齋克》則論述

「向己之功 J '即「克己之功 J 0 {齋克》體例類似於〈哀

矜行詮:> '文中多以《聖經》、聖人行實證之。「齋」亦

分「形齋」與「神齋J 0 {聖記百吉》有羅雅谷白序 (1632

年) ，乃聖女德肋撒所摘錄的一百條古聖賢格盲， 25即「聖

人習記百吉，為日間修德行善之資J 0 26此書有程廷瑞跋。

據此跋，此書是羅雅谷受程廷瑞之請而譯撰的，並由祝茂

善請之付梓。《求說》為羅雅谷遺稿，由李祖白受，艾庭

愧校。內容係論祈禱，對於祈禱之要義略有陳述。 27 {天主

經解》由李天經閱潤、韓雲校梓，一卷二十章，是對《天

主經》的解釋。 28 {聖母經解》由李天經闊，是對《聖母經》

的解釋。 29 {死說引》是羅雅谷為龍華民《死說》所撰的小

引。此書亦有《死說小引:> '其作者或為程廷瑞。《崇禎

曆書曆哥 1:> 由李天經督修，羅雅谷撰，訪舉博士李攻目豆豆潤，

訪舉儒士陳士蘭、訪舉中書朱廷樞等校梓，有李天經序。

此書是對《崇禎曆書》一百四十卷的縮減版，即其所謂「昧

韶羅先生因是複斐其繁而摘其概要，撰是編，名日《曆弓吟，

詞簡而理則周，文絢而數略備J 0 <c測量全義〉為《崇禎

曆書:> I法原部」的組成部分，共十卷，介紹了西方三角

學、球面天文學及測量術，校閱、校梓者有衛門樞、董思、

24. 羅雅谷， <齋克》兩卷，載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編， <法國國家圖書館明清天主教文

獻〉第 19 冊，頁 479-648 0

鈣，徐宗澤 ， <明清間耶穌會士譯著提要> '頁 260 。

26. 羅雅谷， <聖記百吉自序> '載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編， <法國國家圖書館明清天主

教文獻〉第 23 冊，頁 427 0

27. 徐宗渾， <明清問耶穌會士譯著提要> '頁 60 ;鐘鳴且、杜鼎克、蒙曦編， <法國國

家圖書館明清天主教文獻》第 21 冊，頁 91-168 0

訝，徐宗渾 ， {明清間耶穌會士譯著提要> '頁 19 ;鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編， <法國國

家圖書館明清天主教文獻》第 21 冊 3 頁 169-280 。

29 羅雅谷， <聖母經解> '載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編《法關國家圖書館明清天主教文獻》

第 21 冊，頁 281-358 。
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《哀矜行詮》與同月末天主教的積善思想、

定、張案臣、魏邦綸、郎明著等，均為曆局人員。

羅雅谷漢文著作編輯群體表

著作 校閩、鑒定、潤飾 序跋 訂

哀矜行詮 王應遴、李祖白 汪元泰 龍華民

部明著、徐光啟 李祖白 高一志

(刊印:祝茂善、 程廷瑞 揚若望

程廷瑞、汪元泰)

齋克 韓雲、韓霖

程廷瑞、李祖白

陳士蘭

里記百吉 程廷瑞、祝茂善 汪秉元 了I可主γ J•J-e:• h 

(于日印:祝茂善) 程廷瑞30 龍華民

揚若望

求說(遺稿) 李祖白、艾庭楓 柏應理

利類思

魯日滿

天主經解 李天經、韓雲 龍華民

聖母經解 李天經 傅泛際

湯若望

崇禎曆書曆引 李天經、李坎影 李天經 龍華民

陳士蘭、朱廷樞 揚若望

崇禎曆書-測量 衛門樞、董思定 徐光啟 龍華民

全義/日瞎曆指 張東臣、魏邦綸 督修 揚若望

/五緯曆指等 郎明著、孫禍烈

鄭洪散、陳於階等31

30. 徐宗潭， <(明清間耶穌會士譯著提要> '頁 261 0 

3 1.編輯人員參祝平一， (<(崇禎曆書》考> '載《明代研究> 12 (2008) ，頁 133-161 0 
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在羅雅谷著作的編輯群體中，除了韓雲、韓霖、艾廷

牛鬼、汪元泰、 1王秉元之外，其他均為曆局官員。山東布政

使司右參政李天經則被徐光啟推薦入曆用。 32韓雲、韓霖兄

弟為天主教徒 9 受洗於艾儒略。艾廷魄則娶徐光啟長孫女

為妻，世家奉天主教。 33李吹草草是李之藻吹子。由此可見，

羅雅谷的人際網絡基本上以曆局為中心，交往對象雖然也

有儒家士大夫如李天經、汪秉元(可能未與羅雅谷見面)

証元泰，但大部分均是天主教徒。對於以傳教作為己任的

羅雅谷來說，局限於曆局而無法外出傳教，則是一件痛苦

之事:

庚子夏，予僑居中州。忽玄嵐徐先生以修曆薦 9 奉命征

取入朝陸見。後我改測驗弗休。日月七政等書，次第翻譯成

跌。蓋旦夕拈撮，喘息靡寧，開兩年如一日，未遑他務也。

既而追惟八萬里東來本意，所圈何事，而今專事此乎?治曆

與治人孰急?明時與明道又孰急?然而膺有成命，罔敢懈

施。用是兩念橫衷，未決者久之。忽護守天神默啟曰 I 爾

不憶聖保珠言乎?耶穌之門不一人，有能行者、有能言者、

有能文章而善著述者，故其勸人也亦不一法。或以身，或以

口，或以筆，皆救世法也。盡擇一行之? J 34 

上述引文可見羅雅谷在修曆與傳教之間難以抉擇之

痛苦與無奈。對於羅雅谷來說，來京輔助湯若望修曆是受

徐光啟推薦、崇禎皇帝下旨，不可違抗;而羅雅谷自審其

32. 徐光啟， (曆法修正告成書器繕治有待請以李天經任曆局疏) ，載朱維錚、李天綱編，

《徐光啟全集〉第 9 冊，頁 242-245 。李天經生平事蹟參見馮錦榮， (李天徑與《崇禎

曆書曆引) > '載李熾昌編， (文本實踐與身份辨識 中國基督徒知識分子的中文著述

(1583-1949)) (上海上海古籍出版社， 2005) ，頁 202-226 。

33. 王成義， (徐光啟家世) (上海:上海大學出版社， 2009) ，頁 241 。

34. 羅雅谷， (哀矜行詮自敘> '頁 19-20 。
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《哀矜行詮》與明末天主教的積善思想、

來華之意並不在於修曆， I八萬里東來本意，所圖何事，

而今專事此乎? J 對於羅雅谷來說， I治人J 要急於「治

曆j 、 「明道j 要先於「明時」。因此，在修曆之餘，羅

雅谷通過翻譯、著述等方式間接傳教，故有《哀矜行詮》

之著問世。

明清天主教的宗教倫理( I仁愛觀J )大體可以概括

為兩端，即「愛天主」與「愛人如己 J 0 35前者是「人神」

之間的關僚，後者是「人人」之間的關保。《哀矜行詮》

則是專門講述如何「愛人如己」、協調「人人」之間關僚

的著作。其中所提及的哀矜十四端是明清天主教道德倫理

的總綱，是明清教會以及天主教徒的行為規範與道德準

則。與明末影響巨大的《七克〉不同，“《哀矜行詮》不是

從消極的角度強調「不應」做甚麼( I七克j 即克制七宗

罪) ，而是從積極的角度強調「應該」做甚麼。「不應做

甚麼」主要針對自己， I應該做甚麼 J 則主要針對別人。

羅雅谷將此兩種積善立功之法名之為「向己之功J 與「向

人之功J

「向己之功」即克己之功。類似於明季社會湧現的功

過格， I向己之功」是通過克制自己的欲望、提升自己的

道德修養而立功。功過格中的條目眾多，而天主教的克己

主要指克制個體身上的罪。 37罪之大者有七，故克己主要克

制此七種罪。「向人之功j 即指勸善、施善而立功，最主

要途徑是行「十四哀矜J 0 (哀矜行詮》可被視作明末流

35 利瑪賣， <:天主實義》第七篇，載李之藻等編， <:天學初函》第 1 冊(台北.學生書局，

1964) ，頁 582 。

36. 鞠於《七克》與明末思想世界，參韓思藝， <:從罪過之辯到克罪改過之道:以〈七克〉

與〈人譜〉為中心} (北京.中國社會科學出版社， 2012) ;何俊， <:西學與晚胡思想

的裂變} (上海:上海人民出版社， 1998) 
37. 關於功過格，參考包筠雅著，杜正貞、張林譚，趙世瑜校， <:功過格:明清社會的道德

秩序} (杭州:漸江人民出版社， 1999) ;酒井忠夫， <功過格的研究) ，載劉俊文編，

黃約瑟等譚， <:日本學者研究中國史論著選譯} (北京.中華書局， 1992) ，頁 497-542 。
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行的勸善書之一，其中詳細論述了為何要積善(行哀矜)

如何積善、積善有何意義，令讀者豁然開朗 9 真心向善。

二、勸人為善: I十四哀矜」之內容

中文「哀矜」來自《論語﹒子張) I如得其情，則哀

矜而勿喜J '意指「哀憐，憐憫 J '對於他人所遭受的痛

苦不能幸災樂禍，要感同身受，並施加援于。哀矜思想成

為儒家慈善活動的基礎，並逐漸形成具有實踐性的慈善組

織與機構，如育嬰堂、同善會等。傳統儒家慈善活動不僅

包括具體的施善條目(如施粥、施棺等) ，還包括教化、

勸善等行為。晚明時期，除了官方的慈善機構之外，具有

施善、勸善功能的善會組織大量出現，儒家士紳以及佛教、

道教團體也積極組織、參與民間慈善活動。 38

在此種背景之下，傳教士將西方天主教傳統的「十四

件善行J (F ourteen W orks of Mercy) 翻譯成「十四哀矜」。

天主教傳統認為善行 (Mercy， Almsdeeds) 是一種德行

( virtue) 能夠讓人對他人的不幸產生同情、憐憫，進而

施以援于。 39 {:里徑〉不斷強調天主是仁慈的，天主也希望

人也同樣以仁慈對待他人。《新約》則強調「進入天國的

第一個條件就是如同父那樣的慈悲 J 0 40聖托馬斯-阿奎那

(Thomas Aquinas) 認為，善行是慈善 (charity ，愛德)之

結果，但因為善行是一個具體的德行，而與後者區分開來。

經院哲學家則將善行歸為正義 (justice) 之屬，因為二者都

是協調不同的人之間的關係。「十四善行」包括身體

38. 參梁其姿， {施善與教化} ，頁 55-69 。

39 關於中世紀十四哀矜思想及其實踐(尤其在繪畫藝術上的體現) ，可參 Federico Botana, 

The Works 01 Mercy in lt，αlian Medieval Art (c.l 050-c.1400) (Turnhout: Brepo1s, 2012) 
40 輔仁神學著作編譯會， {基督宗教外語漢語神學詞語彙編} (上海天主教上海教區光

啟社， 2007) ，頁 688 。
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《哀矜行詮》與明末天主教的積善思想

(corporal) 與靈魂( spiriitual )兩大類，每類有七種。職

是之故，阿奎那認為善行與教濟 (almsgiving) 是相一致的。

行善 (do works of mercy) 不僅是《聖經》福音勸諭( evangilcal 

counsel)之要求，也是自然法 (natural law) 與神聖法 (Divine

law) 共同作用之結果。「十四種善行J 是教會對《聖經》

「勸諭」之總結。阿奎那在《神學大全》中對「十四哀矜」

做了全面論述。 41在西方教會史上，彤哀矜的其體條目在不

同修會中有所差別。 42天主教徒常以「十四哀矜j 作為自己

信仰的獨特表徵。的

早在一六一五年，王豐肅(後改名高一志)在其著作

《天主教要解略》中就已經提出信徒當行「十四哀矜」

並簡略解釋了為何要行「十四哀矜J 0 44 <哀矜行詮》則是

對「十四哀矜」的詳細闡釋與例證，尤其闡述了行哀矜的

原因、如何行哀矜以及行哀矜所獲之賞報。

《哀矜行詮》體例與《七克》相同，即引用《聖經》、

古希臘哲學等西方典故以及聖人行寶來證明自己的觀點。

徐宗澤稱讚此書: I每節解釋各題之意義外，舉出許多故

事以闡明其事，故甚有趣味，閱之當能得神慰不少。 J 45 <哀

矜行詮》共有二百五十七條，其中引用聖人行實八十八條，

《聖經》經文十七條，耶穌吉行二十五條， <舊約》典故

四條。此外，還引用「古吉」、塞涅卡 (Lucius Annaeus 

Seneca) 、蘇格拉底、亞旦士多德、柏拉圖等人名吉。

41 聖多瑪斯著，周克勸等諱， <:神學大全〉第 8 冊(台商:碧嶽學社， 2008) ，頁 152-176 。

42. Joseph Dela缸組ny扎，

Vo叫1. 10 (叭NewYork: RobertAppleton" 1911) 

43. J缸n臼 Keenan， Moral Wisdom: L臼'sons and TI缸ts from the Catholic Tradition (Lanh帥， MD:

Rowman& Li社lefie1d， 2010), p. 1 時; J:個目 F. Keenan, The Works of Mercy: The Heart of 

Catholicism (Lanha曲， MD: Rowman & Litt1efie1d, 2007) 
44 王豐肅， <:教要解略》卷下，頁 1-6 ' 
45. 徐宗津， <:明清問耶穌會士譯著提要> '頁 54 。
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《哀矜行詮》主要論述「向人之功J '即如何通過向他

人的「哀矜」行為來積善。羅雅谷認為「哀矜」是指「愛慕、

憐恤、仁慈J '總綱是「愛人如己」。愛慕、憐恤、仁慈之

間的邏輯關係則是「愛生憐，憐生慈J '而其根由則在於

「愛J '因此，羅雅谷將此三者統稱為「愛德J 0 {天主教

教理》亦認為，哀矜是一種愛德行為。“在此三者當中，憐

憫最為重要，也是《哀矜行詮》所要論述之重心。 47

羅雅谷認為之所以要哀矜他人，因為「人不但為天主

之仆，且為天主之子，為耶穌之兄若弟J ， 48所以「愛主」

者必然要愛主之僕、之子、之兄若弟，此是愛主之必然體

現。哀矜是愛人如己之具體體現。「十四哀矜」包括形與

神兩個方面。彤哀矜，即食饑者、飲渴者、衣裸者、舍旅

者、顧病者、贖虜者、葬死者。 49神哀矜，即啟誨愚蒙、以

善勸人、慰憂者、責有過失者、赦侮我者、恕人之弱行、

為生死析天主。 50

1. 形哀矜

對於羅雅谷而育，神哀矜要明顯比形哀矜重要，即「神

行在前，身行在後」。但無論是形衷矜抑或神哀矜，一方

面是信仰之體現，另一方面則為積善之具體途徑，以此可

以獲得上主之賞報。但羅雅谷認為，只有信仰天主教者所

行的善事才是真善事，才會得到真福報。

《哀矜行詮》卷二、卷三分別論述形哀矜與神哀矜。

首先論述彤哀矜中的食饑者。羅雅谷指出，飢餓之產生有

46. <天主教教理:> (石家莊.洞北信德社， 2012) ，頁 558 。

47. 至於為何要憐憫他人，詳細論述參羅雅谷， <哀矜行詮:> '頁 48 、鈞。

48. 同上，頁的。

49 向上，頁 77-78 。

"同上，頁 78-79 。
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五種原因。 51食饑者之主要原因就在於飢餓所導致的慘狀，

餓死比他死更苦。但另一個原因，則在於飢餓為「盜賊之

母J 0 53第三個原因則是因為世人皆我兄弟，不忍心其因為

饑餓而成為盜賊。 54最後一個原因則是因為耶穌在世曾有諸

多食饑之神蹟，人應當效法耶穌食饑者之行為。此外，食

饑者應速。而食饑者延人生之功與父母生人之功相當。 55

因為「養生之資，飲食為要 J '是故形哀矜以食饑者

為首，其次則為飲渴者。飲渴者之原因大體上與食饑者相

同。“與耶穌食饑者行神蹟類似，天主亦為飲渴者行神蹟。

此外，飲渴者更易積善立功，乃是因為水「在在皆有」

雖然水易獲取，但飲渴者亦有賞報。飲褐者中，羅雅谷特

意提到酒，即酒亦能飲竭，但不能過量。之所以提及酒，

一方面因為天主教禮儀中常常用到葡萄酒，另一方面則是

因為耶穌有諸多神蹟與酒有關。羅雅谷即在「飲渴者J 中

提到耶穌以水變酒之神蹟。

衣裸者主要原因有二，一為靈魂之需，一為肉體之需:

其一，人類具有靈魂，衣裸者主要是兔於「垢辱J 0 57其二，

寒冷與人生命為仇，故需衣服避寒。 58衣裸者之目的亦有

二， I一兔其外害，二兔其內愧。」在論述衣裸者之重要

性時，羅雅谷提及始祖犯罪等核心教義，衣裸者始於始祖

犯罪。換吉之，始祖犯罪之後始有制衣，才有衣裸者之積

善立功之途徑。

51 向上，頁 81-82 0 

52. 同上，頁泣。

53 向上，頁 86 。

54. 向上，頁 86 0

55 同上，其 83-84 0 

56. 同上，頁 99 0

57. 同上，頁 109 。

58. 向上，頁 1日。

161 



肖 j青和

顧病者則在於病者既病其形，又病其神。羅雅谷指出，

疾病是「人類原祖罪根之蔓」。雖然造物主以病苦其身，

但加憐憫，於是生草木金石，可以為藥以資療治。對於積

善者來說，不屬本分顧病者功更大: I不屬本分當視而我

視之，功德更大。 J 59耶穌在顧病上亦有諸多神蹟，其意在

於為人立顧病之表。因為顧病者無須神蹟，以藥或以財或

以心或以力，均可顧病。在這裹，羅雅谷還舉出西方的慈

善機構「養病院」

舍旅者主要原因有二，其一古昔人類未蕃，無城郭宮

室，乃巢居穴處 9 厥後生齒漸多，結茅為廬，而有宮室城

郭，又為舟車以通往來，故有旅者;其二，人類不同於鳥

獸) I我安寢則不忍彼之露處」尤其對於遠來投靠者，更

應優待之。旅者可分四類) I或周流四方傳教，或苦修避

家贖罪，或為喪家而遊食，或因遭害而避仇」。雖然舍四

者均為積善之途，但更應舍傳教者，因為舍為傳教而旅者，

其功更大。 60

贖虜者在於虜者之苦，人在失去自由之後，其情值得

哀矜。虜者有二) I一為潰師見執 9 一為犯法被牧」。二

者雖不同，苦則無異，故贖虜者之恩、與再生相等。至於因

罪而被繫於官者) I或有司騙者閻於識而誤繫之，或為有

力者所傾陷，或窮而無保主相明不能解脫J )更應積極贖

其自由。在此處羅雅谷由贖虜者引出天主降生救贖之功:

「贖虜之功，耶穌為首。 J 61 

葬死者則在於死者軀殼委地不能自保) I惟賴他人葬

之而已 J 。而且，天下萬國俱以葬死為行善立功之路。但葬

59 向上，頁 127自 128 。

60 同上，頁 135-136 0

61 同上，頁 144 。

62 向上，頁 156 。
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死者立功甚大，其原因不僅在於使死者保全其軀，而且在

於葬死者無所望報。

2. 神哀矜

神哀矜第一件即啟誨愚蒙。啟蒙原因有三，其一「由

於性，如父之于于，兄之于弟，夫之於婦，性不容己也」

其二「由於義，如師之於徒，義不容辭也J '其三「由於

愛情之發，不必有父子兄弟夫婦之性，亦不必有師徒之義，

一見愚蒙輒傾心啟迪之J 0 63因為前二者必須啟蒙，否則「主

必罪之J ;後者因為不是必須需要做的，因此「其功為大j 。

羅雅谷強調，人之學有二，其一為涉世之事，其二為超世

之事。超世之事即指辨析人生始末、善惡報之類。顯然後

者要比前更為重要，啟誨J愚蒙者應以後者為急為先，因為

「神生之益重於身生」。蒙者有善有頑。“對於頑蒙者， I尤

當善致其啟誨」。對於啟蒙者，則需要以身作則，以平易

之語開啟蒙者之心，方可達到啟蒙效果。“啟蒙之法有三，

即端表、著書、講明。但羅雅谷指出，著書之功最久。因

此，明末傳教士對信徒多強調著述「天學之書」。“啟蒙之

核心則在於認己認主。認、已即指「認識你自己 J 0 67認己是

認主之基礎，認主則達天地之根源，洞群生之定分。 68

以善勸人之原因在於與人同善。雖然人人都具有行善

之願望，但「俗情1日人本性J '因此有些人意欲行善卻「遲

疑不決J ;有些人則未明善惡， I趨避未明」。所以這些

的間上，頁 169 。

64. 向上，頁 163 。

65. 向上，頁 164 。

“如艾儒略要求信徒多著天學之書以積善功， I勞多而功多 J '參艾儒略等， <.口鐸日抄》

卷八，頁 582-583 。
的羅雅谷， <.哀矜行詮:> '頁 167 。

68. 同上，頁 166 。
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人都應得到勸慰。勸善之法有五，即易行、有益、真實、

安穩、適時。勸善之途有二: í 向惡者，我勸之，俾過惡

而趨善，是以阻為勸J '而對於「向善者J '則勸之「使

為善而直詣其極，是以引為勸」。羅雅谷認為以身勸善更

好，吉語勸善效果未必佳。

責有過失者則在於仁者愛人如己。但過失有別，或知

法而故犯之，或不知法而背之，均應該按照過失輕重、根

據法律而責罰之。在這里，羅雅谷引入西方自然法與神法

的概念，將法分成三類，即「一出於本性自然，一出於國

紀當然，一則出於天主之教誠」。之所以責有過失者，正

是阻lC過失者進一步犯罪 9 以免犯重罪而「墮地獄之永

殃」。因此，責過失者實則較之。賣有過失者，應以「三

德」為本。 í三千配 ，即「義、愛、慈」 。若家人朋友有

過， í若非大罪，俱當以愛情責之J 0 同時，在責人之前，

己應先滅罪， í始可為人規」

慰憂者在於人之情有四，即「望、喜、畏、痛j 。望

喜兩情，時或過中，身無所苦。惟畏與痛， í一著於心，

抑鬱不仲， '" ...種種莫可名狀。」因此， í仁人見之心側，

故慰之以良言，開其迷，解其縛，功莫大焉 J 0 69慰憂者需

要「對症下藥」。慰憂者在哀矜諸德中為上等，功為最大。

憂情雖多，無非有二，即失天福與失世福。此處羅雅谷主

要引用高一志《十慰》論述如何安慰憂者。

赦侮我者即對從聲與勢侮辱我的人， í不但不與之較，

且換然冰釋」。此等哀矜乃上德，亦是積善立功之重要途

徑。此處羅雅谷強調基督教中的「愛仇敵J 之理念。羅雅

谷以耶穌為例，說明耶穌乃是寬容對待侮辱與損害的榜

69. 同上，頁 207-208 0 
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樣。 7。當然，此積善立功是針對有仇敵而盲的，如若沒有仇

敵，則何能通過此哀矜立功?羅雅谷認為， r或能自忍其

害，或勸人和好其齡，皆功也」。至於具體的赦侮我者即

克忿怒報復之情者有十。 71從中可以看出，所謂赦侮我者之

動力仍然來自積善立功之思想。因此，羅雅谷認為這些途

徑是「進德之門 J ' r其功不可勝吉J

恕人之弱行則是通過寬恕他人無意中的「無禮J 行為

而積善立功。所謂弱行，即「其有出之無意，或陳不及察，

或情本善而行偶不遠J 。世人對於他人之弱行往往加以抵

毀、責罵，而仁者則不然， r惟以理克己，以情諒人，不

期恕而自恕矣」。恕人之弱行所立德為忍德。智、人之弱行

在於人性多弱，故行多有缺。其缺或在形，或在神，故應

恕之。另則在於人有過常析主有，他人過失亦應恕之。全

能全知勸善惟天主，未可求全於人，人有弱行理應恕之。

神哀矜最後一條為為生死者祈天主。72其原理主要來自

於教內通功。 73此功有二:為生者求主脫困或為生者認主不

真而求主開導;為死者求主誠其煉靈之苦。之所以為死者

祈禱，原因在於人之死有四種:全善者死後升天堂;全惡

者即墜地獄;孩童者有原罪洗禮後亦入天堂;善德之人有

惡行則入煉獄。前三者無須祈禱，因此為死者求主則主要

針對煉獄之死者而盲。析之法有三， r 口析j 、「身析」

「神析」。為生者析主要針對人類人:世人、君臣、父母

兄弟師長、管攝我之人、親友及相識之人、受苦難之人、

傳教者、冤仇害我者。"所求之物，則有十端，即日月五星

70. 同上，頁 223 。

71.同上，頁 235-236 。

72. 此條內容後被雛雅谷擴充為《求說》。

73. 羅雅谷， <哀矜行詮> '頁 245 。

74. 同上，頁 252-253 。
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之光、五谷百物、勿縱邪魔、兔人永死、少罰人罪、賜疾

病微小及滅婦人產難、賜于女及婚娶、賜旅者還家、賜眾

人認主奉主愛主並受其福。 75

上述我們對《哀矜行詮》中所列十四哀矜之原因、目

的、方法以及所立之善之功，均有詳細梳理。實際上，十

四哀矜對於信徒而言是具體的積善立功之途徑，是信仰之

表達，是天主教「愛人如己」之宗教倫理總綱之體現。

「十四哀矜」所列道德條目並非如功過格那樣錯雜，

因而令讀者易於操作、便於施行。而且此書大量引用聖人

行實、名人名吉、《聖經》典故，讓讀者不僅閱讀起來饒

有興味，且能聳動人心、令人向善。《哀矜行詮》不僅對

讀者(包括信徒及非信徒)有改過遷善之作用，而且還能

通過推廣天主教的宗教倫理進行傳教，不少儒家土大夫將

天主教的七克、十四哀矜作為修身之道，並因此而入教。 76

《哀矜行詮》論述從「積極J 的角度即通過向他人的哀矜

行為來積善立功。其中「形哀矜」實際上就包含著天主教

的慈善思想與理念 9 對明清天主教徒產生了深刻影響。

三、積善立功: I十四哀矜J 之影響

明末儒者業己認識到類似功過格的積善方法，雖然在

道德教化與勸善方面會有一定的作用，但是無疑又強化了

佛教或道教的「功利主義J 報應觀。這種因果報應觀，與

儒家的道德利他主義格格不入。 77雖然儒家主張「積善之家

必有餘慶，積不善之家必有餘殃J '但又未指明如何「積

75 同上，頁 253-254 。

76. 如王徵、李長祥。後者參見李長祥， <人罪至重序) ，載徐宗澤， {明清問耶穌會士譯

著提要} ，頁 62 。

佇立日劉宗周《人譜》批評袁黃《功過格》使用佛道教義支持追求道德利益，參何俊， {西

學與魂明思想的裂變} ，頁 324 。
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善 J '更重要的是對於「積善J (r積不善J )與「餘慶」

( r餘殃J )之間的關係未有詳細論述， 78以致出現「盜廳

壽、顏淵夫J 之類的德福困境。 79儒家的道德勸善基於道德

的「自律」。當天主教強調敬天愛人的倫理道德觀念出現

之後，士大夫基督徒紛紛認為天主教不僅符合儒家，而且

還能夠補充儒家在慈善教化方面之不足，並嘗試通過創立

天主教的善會組織來推廣、踐行「十四哀矜」

徐光啟認為天主教能夠令人「為善必真、去惡必盡J

並撰有詩歌《哀矜十四端鐵贊》來勸人踐行天主教的「十

四哀矜J 0 80楊廷筠則在《代疑續編》提及「彤神哀矜之十

四端，乃愛己愛人之大條件J 。楊廷筠指出，儒家之愛有

差等。此種愛為「私情之愛J '不若天主教的「德義之愛」。

同樣，楊廷筠也強調「神哀矜」要比「彤哀矜j 更重要，

「神哀矜J r德尤大，功尤全J 0 81楊廷筠還將「十四哀矜」

思想付諸實踐，在其家鄉杭州創立慈善組織「仁會」。但

楊廷筠「仁會」主要以「影哀矜」作為慈善活動主要內容。

與儒家傳統慈善團體濟貧對象有所選擇不間，囑廷筠仁會

所施對象不拘貴賤善惡。但受楊廷筠的影響，塵式租、葉益

蕃在常熟、福州設立仁會，所行條目與楊廷筠仁會相同。 83

受《哀矜行詮》直接影響且為學者最多關注者當為王徵。

《哀矜行詮》刊刻於一六三三年，王徵即於次年依其設會。 84

78. 學者認為孔孟只強調個人的善行，但不強調善行是否為了賞報，可參傳統儒家關義利關

係之討論，如陳瑛編， <:中國倫理思想史} (長沙.湖南教育出版社 '2004) ，頁 276-293 。

79. 吳震， <:明末清初勸善運動思想研究:> '頁X1-XX呵。

80. 徐光啟， <:衷矜十四端} ，朱維錚、李天綱鋪， <:徐光啟全集〉第 9 冊，頁 423-424 。

81.楊廷筠， <:代疑續編:> '載李天綱編， <:明末天主教三柱石文書畫注:徐光放李之藻楊

廷筠論教文集:> (香港:道風害社， 2007) ，頁 325 。

82. 楊開建、張中鵬， (晚明仁會考) , <:世界宗教研究:> 6 (2010) ，頁 106-118 ;明末善

會的濟貧對象有所選擇，參梁其姿， <:施善與教化:> '頁 77 ' 
83. 葉益蕃， (三山仁會小哥1) ，載劉凝， <:天學集解} (聖彼得堡公共圖書館藏)

84. 王徵， (仁會約哥 1) ，載鐘鳴且、杜鼎克、蒙曦編《法國國家圖書館明清天主教文獻》

第 6 冊，頁 526-527 。
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王徵立仁會之前，曾撰有《畏天愛人極諭:> '將其所

理解的天主教教義概括為「畏天」、 「愛人J 兩端，其中

已提及「彤神哀矜之十四端」。但王徵認為《畏天愛人極

論》僅僅闡明天主教義，未嘗強調實行。因此立仁會，行

哀矜之善舉。立仁會之背景有三:其一、個人力量有限，

當立會以合眾力;其二、天主之教更重實行，立會以行哀

矜;其三、明末湧現大量善會，天主教亦推廣善會組織。

仁會所行條目即來自《哀矜行詮〉中的十四哀矜。但

仁會所行，則「尤以形哀矜七端為急j 。王徵之所以強調

仁會以「形哀矜J 為主，原因有三，其一明末善會多以慈

善為主，王徵仁會亦以慈善為主要目的，其二明末社會動

蕩，正需要形哀矜;其三神哀矜則需要有專門訓練之人，

否則會適得其反。的

《仁會約》分成會之衡、會之資、會之人、會之督、

會之輔、會之核、會之推等，分別對仁會的入會、資金、

人員、監督等均有詳細之說明。會之衡對仁會所行哀矜條

目作了說明。雖然仁會所行為形哀矜，但其中又有緩急，

「蓋兵荒之餘饑多、病多、死者多，故哀矜此三者尤最急」。

而飲渴者、衣裸者則應在盛暑與嚴冬進行。舍旅、贖虜，

則需要物力充足之後方可行之。食饑、顧病、葬死等亦需

考慮到緩急、物力，方可一一舉行。

《仁會約》中附有〈仁會約證述) ，實際上是對《哀

矜行詮》中「形哀矜」之摘錄。其內容基本上與原文一致，

但有些微改動，如將「施貧宜為主，勿為名也J '改成「施

貧宜為天主而施，勿為名與利，及他神佛而施。 J 86或為王

的，同上，頁 534 0

86. 同上，頁 559 0
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《哀矜行詮》與明末天主教的積善思想、

徵更加突出仁會不同於佛道善會，因此突出勿為神佛而施

捨，亦可從中看出民間善會受佛道思想影響之深。

《仁會約》所附〈述哀矜善功二端> '是對哀矜積善

立功之論述。其一，哀矜為天主戒侖，為顯示對哀矜之重

視，特降生為人，以為世法，因此應當效法耶穌，力行哀

矜;其二，哀矜之行必有賞報。賞報有三，即「凡知憐因

而施救，必不失其所施，反倍益之J ; r行世者，無人悉

無息，亦無人不須人之我恤我助也。故人以是施之，天主

以是報之J ; r實哀矜，本為貿天上福之價也，則人終而

見天主嚴台時，出是價，必受是福矣J 0 87此三者實際上說

明哀矜積善之目的，實則為天主之賞(男一目的則為補贖

兔罰) 0 88 

據學者研究， r天儒合一」在王徵思想中佔有統治地

位，王徵的聖愛觀中亦將儒家與天主教融合在一起。"王徵

之昕以立仁會，從其所撰《仁會約》來看，除卻實踐天主

教愛人如己之外，亦可視作為實現儒家修齊治平之補充。

王徵雖然亦強調神哀矜要重於形哀矜，但仁會獨行形哀

矜，而不行神哀矜。其主要原因或可不在於王徵所謂「恐

未認真主，必不能辨為真善，正恐反得罪於天主J '而是

在於明末社會情勢所需。作為一名儒家士大夫，其對世道

人心之擔當要重於傳教。此與王徵最終選擇認同儒家傳統

而自殺殉國亦相一致。 90

87. 間上，頁 592-598 。
88. 除此之外， {仁會約》還附有《述仁愛德美七端〉及《西國用愛二端〉。前者摘自《七

克:> '後者亦摘自介紹歐洲風尚之著作。其名底本不清。

89. 參見孫尚揚， <主徵聖愛觀中的儒耶融合> '載《道風﹒基督教文化評論:> 19 (2003) , 

頁 191-210 。
90 參黃一農， {兩頭蛇:明末清初的第一代天主教徒:> (上海上海古籍出版社， 2006) , 

130-174 。
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同時，在《仁會約》中，我們亦可看出哀矜與積善立

功之間的關係。對於信徒而育，雖然哀矜之行是信仰之表

現，但實際上亦為了積善立功。換言之，宗教上的回報(天

主之賞報)是宗教慈善行為的動力。天主教的倫理道德要

比儒家的世俗倫理更加「有效J '關鍵在於天主教有賞罰

機制。因此，徐光啟認為天主教「能令人為善必真，去惡

必盡。蓋所吉上主生育救拯之恩，賞善罰惡之理，明白真

切，足以聳動人心，使人愛信畏懼，發於由衷故也。 J 91王

徵在《仁會約》中亦多吹強調行哀矜之「功 J ' <z述哀矜

善功二端》則突出哀矜必有賞報。

明末另一著名信徒韓霖則在鄉約宣講中推廣「十四哀

矜」中的「形哀矜j 。韓霖在講解「聖諭六盲」之「和睦鄉

里」時，直接引用《哀矜行詮》的相關內容。其在詮釋傳統

儒家倫理道德之時，以天主教的「十四哀矜J 作為思想資源，

因此使得韓霖的鄉約宣講帶有濃厚的天主教色瑕。"不僅如

此，韓霖還受此啟發而撰寫了《救荒書》、《勸施要盲》等

書， 93推廣「彤哀矜J '以之作為儒家的有效補充。

明末著名傳教士艾儒略在福建傳教時，在不同場合勸

諭信徒力行「十四哀矜J '但強調「神哀矜」比「形哀矜j

重要， I益人靈神，較之益人形軀者，功更倍也。 J 94福

建天主教徒林一俊有詩贈艾儒略， I哀矜十四端，到處勤

施予，願拯眾靈魂，同入天堂所J ， 95反映出傳教士重視「十

四哀矜」

91.徐光啟， <{辯學疏稿} ，載《天主教東傳文獻續編} (台北:學生書局， 1966) ，頁 23 。

"參黃一農， <兩頭蛇} ，頁 254-286 。

93 韓霖， <鐸書} ，載鐘鳴旦等編， <徐家彙藏書樓明清天主教文獻》第 2 冊(台北方

濟出版社， 1996) ，頁 684-685 。

94. 艾儒略等， <{口鐸日抄》卷七，頁 516-517 ' 
95 林一俊詩載《熙朝宗正集} ，載《天主教東傳文獻} (台北學生書局， 1965) ，頁 681 0 
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《哀矜行詮〉與明末天主教的積善思想、

清初天主教徒陳薰在其著作《開天寶鑰.> (又名《性

學醒迷.> )單列一章論述「哀矜十四端J 0 陳薰並以堯舜、

禹揚、孔孟、朱于等為例加以說明哀矜即不忍之心。陳薰

認為十四哀矜「俱神功之最切要者」。對於陳薰而言，彤

哀矜需要「有力者」方可施行，而神哀矜則「人人皆可以

行之」。因此，陳薰在論述形哀矜的物質慈善行為之時，

似乎更加強調道德方面的修善與自勉。陳薰還指出，若能

日用倫常，皆有側隱，時時對越上主，即使是堯舜、再揚、

文玉、孔孟之心，亦不過如此。 96就儒家而盲，堯舜、再揚、

文玉、孔孟均為聖人，而陳薰認為若人有哀矜之心，似乎

可以達至聖賢之境界。當然與心學「滿街皆聖人」不同，

此處陳薰強調的是天主教徒可以通過踐履天主教的道德條

目，來實現儒家的道德目標。此種對天主教倫理道德的「儒

家功能主義」論述，符合利瑪寶、徐光啟以來的傳統。陳

薰門人王兆武在此段引文有一句評語: í天學論哀矜之說，

較之中國聖賢，更為廣闊。 J 97此言更加表明多清初天主教

徒認為天主教的道德條目比儒家更勝一籌。

此種觀點在清初天主教徒張星曜思想、中更加明顯。張

星曜在其著作《天儒同異考》中將天主教的「十四哀矜」

當作是補儒之一。"張星曜認為，上古三代之時，儒家有相

明相救之法，因而百姓親睦、風俗淳良。但因暴秦重用法

家，相胸相救之風逐漸消失。更為重要的是漢以後，佛教

進入中國，推行佛教的慈善觀念，導致人們行善均為了福

田利益，儒家的相胸相救之風不復存在。而天主教則有「十

四哀矜J 正可以彌補儒家之不足，而恢復三代之時的「相

96. 陳薰， {闊天寶鑰} ，載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編《法國國家圖書館明清天主教文獻》

第 11 冊，頁 414-415 。

97 同上 3 頁 415 。

98 張星躍， {天儒同異考} ，頁 29-30 。
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胸相教」。換吉之，天主教的「十四哀矜j 可以讓社會恢

復三代之治。此外，張星躍在其著作《天教明辨》中摘錄

了《哀矜行詮》主要內容，而且還針對「飲渴者」、「衣

裸者」、「舍旅者」等補充了切實可行的方法與措施，以

使得其更加易用與普及。"張星曜還認為，天主教「十四哀

矜J 積善法比儒家更加易用、全面與有效，因為「任人可

以施捨，任時可以施捨，不論貧富皆可行之，而且不以為

德。右手施，左手弗知，則愛人之至善法矣。 J 100 

追至晚清，天主教重要的教規之一的「十四哀矜」

成為世人區分天主教與其他宗教的重要特徵。李剛己在《教

務紀略》中明確將「十四哀矜」列為教規之一。 101民國《戚

腎、誌》、民國《清洞腎、誌》等地方誌、在介紹「西教」均指

出「十四哀矜」為教規內容。 102

除了楊廷筠、崖式輯、葉益蕃、王徵的仁會之外，明

清天主教的諸多善會往往均與「十四哀矜j 思想有關。《聖

教規程》中明確規定信徒要為死去的教友祈禱通功，並有

經濟互助的形式(即幫助死者家人辦理喪事) 0 í十四哀

矜」中的「葬死者」也成為善會組織(如善終會)慈善活

動的核心任務之一。 103清初傳教士洪度貞 (Humbert Augery, 

1616-1673) 所成立的「聖母會J '其會規內容即以十四哀

99. 張星曜， <:天教明辨》第 15-16 冊，載鐘鳴旦、杜鼎克、王仁芳編， <:徐家彙藏書樓明

清天主教文獻續編》第 10-11 冊(台北:利氏學社， 2013) 。如「飲渴者J '張星曜增

加「行千里不飲水不渴芳J ; r舍旅者J '張星曜輯入了主稍的「長生屋式J '見氏著

第 16 冊，頁 8 、 21-24 。

100 張星曜， <:天教明辨》第 11 冊，頁 332 。

101 李剛己， <:教務紀略》卷二(上海:上海書店出版社， 1986) 

102. (民國) <:威縣誌》卷十五《宗教志> '載《中國地方誌集成﹒河北府縣、誌輯》第 70

冊(上海:上海書店出版社， 2006) ，頁 432; (民國) <:清洞縣誌》卷十三，戰《中

國方志叢書-華北地方》第 518 號(台北:成文出版社， 1976) ，頁 930 。

103. Nico1as Stand甜rt， The Interw四ving ofRi;的a/s: Funera/s in the Cu/;的ra/ Exchange be何'een

China and Europe (Seatt1e and London: U:血versity ofWashington Pr臼s， 2008), pp. 158-159 
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《哀矜行詮》與明末天主教的積善思想、

矜為核心。 104洪度貞成立的另一善會「耶穌苦會J '則主

要行「十四哀矜」中的「慰憂者、看病者、濟苦者J 0 105無

名氏《仁會會規》第三條指出「會長所宜行哀矜諸端，於

今初立未能悉舉，其先在行贖葬之禮。 J 106即表明此「仁

會」主要踐行「形哀矜J 之「葬死者」

值得注意的是明末傳教士強調「神哀矜」所獲功德更

大，比「形哀矜」更重要，但是儒家基督徒在創立仁會、

鄉約宣講中，卻只以「形哀矜」為主。原因在於晚明儒家

天主教徒設立仁會、鄉約宣講等，並非只針對教會信眾，

其對象或聽眾更多的是社會公眾，更主要是為了參與公共

生活，以讓天主教的倫理道德成為補充儒家、挽救國勢人

心的重要資源，並由此獲得社會公眾之認可與接納。如果

強調「神哀矜」則會為天主教參與公共生活帶來障礙。與

王徵仁會不同，清初的善會主要針對教內信徒，提升信徒

信仰、教內信徒互助及傳教是其主要目的。雖然清初天主

教會的慈善活動(如設立育嬰堂)一直在持續，但是與儒

家之間有關倫理道德的對話則未及晚明時期那麼興盛。 107

但毋庸置疑， I十四哀矜」及其積善思想，則是明清天主

教徒慈善行為的動力來源。楊廷筠、王徵等儒家信徒受其

影響而創立的仁會，因其施善對象「不分品類」在晚明慈

善活動中格外引人注目。天主教在道德教化、勸善施善上

的功能，也為天主教在明清社會發展提供了合法性，即如

104 洪度貞， {'聖母會規) ，載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編， {'耶穌會羅馬檔案縮明清天主教

文獻》第 12 冊，頁 439-462

105. 洪度貞， {'天主耶穌苦會規) ，載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦i蝠， {'耶穌會羅馬檔案館明清

天主教文獻》第 12 冊，頁 463-470 。
106. 無名氏， {'仁會會規> '載鐘鳴旦、杜鼎克、蒙曦編， {'耶穌會羅馬檔案館明清天主教

文獻》第 12 冊，頁 475 。
107 關於清初夭主教慈善活動，參張先清， (傳教與施善.明清時期天主教在華慈善事業研

究 (1582-1911) > '載《天主教研究論輯》第 6 輯(北京宗教文化出版社， 2009) 

頁 302-357; David E. Mungello, Drowning Girls in China: Female lnfanticide since 1650 

(Lanham, MD: Rowman & Li杜lefield， 2008). 
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天主教徒所育， I中國自仲尼之後，人不能學仲尼。天主

入中國，勸人為善，使人人學仲尼耳 J 0 108士大夫亦多讚

賞天主教能夠提供有效的改過遷善之法。

天主教的積善說在明清社會引起較大影響，我們可以

從反教者的言論中窺探一二。 109南京教案 (1616) 發起者

沈濯認為天主教「佯修善事，煽惑人民 J 0 110許大受認為

儒家積善只為修德，並非為了修福，天主教所謂的「善 j

與「惡」恰好與儒家相反。儒家的「善J 的依據是四書五

經，根本是為了敦實三綱五常，而天主教的「善」是為了

死後榮賞，因此許大受認為「空疏現在，而希冀未來，吾

斷不敢以為善也J 0 111天主教的積善是踐行「愛人如己」

但此「仁愛」是基於「愛上主于萬有之上j 的「聖愛J

因此，許大受認為天主教踐履「仁愛」是為了「媚天主」

並非真正為了行善。 112 <:哀矜行詮》認為「不奉主教，不

能行真善事」。反教者認為從天主教者為善，不從天主教

者為惡，由此混亂了儒家的善惡觀。 113

四、結論

總而言之， <:哀矜行詮》闡述了天主教的積善說，其

中有詳細的道德條目、生動的故事案例，且強調行哀矜之

善功與上帝賞報之間的關係。類似於明清社會中的善書，

《哀矜行詮》不僅有勸善、教化的功能，而且促進了傳教

土與信徒創立天主教善會組織。《哀矜行詮》的出版與流

108 施邦躍， (福建巡海道告示> '載《聖朝破邪集》卷二，載《四庫未收書輯刊》第 10

輯第 4 冊(北京北京出版社 '2000) ，頁 357 。

109. Nicolas Standaert (ed.), H，αndbook of Christianity in Chil悶， Volume 1, p. 659 
110 沈灌， (參遠夷疏> '載《聖朝破邪集〉卷一，頁 327 0

11 1.許大受， (聖朝佐辟> '載《聖朝破邪集〉卷二，頁 398 。

112. 同上，頁 383 。

113. 林啟陸， (誅夷論略> '載《聖朝破邪集》卷六，頁 417 0
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《哀矜行詮》與明末天主教的積善思想

行，一方面與儒家重視道德教化分不開，另一方面則與明

清社會中流行的功過格、陰鷺文等勸善活動有關。「十四

哀矜j 為信徒所重視，則在於其中所蘊含的「積善J 思想 3

即「勸人為善，不惟益人，亦且益己 J 0 114換言之， I十

四哀矜J 是有效的積善途徑，其所獲善功最大。同時，天

主教企圖通過推廣自己的倫理思想，不僅獲得儒家士大夫

之共鳴，而且還能與民間勸善思想爭奪資源，從而推動了

天主教在明清社會的廣泛傳播。 115從此種意義上來看， {哀

矜行詮》或可為我們今天建構漢語神學提供有益參考。 116

關鍵詢:積善說羅雅谷 《哀矜行詮》 《仁會約》
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114. 艾儒略等， <口鐸日主l、》卷一七，頁 512 。

115 至於天主教與明清功過格之間的對話 3 參見《口鐸日抄〉卷四所記載的案例，頁 277島278 。

116 漢語神學如何參與公共生活，參楊慧林， <意義當代神學的公共性問題> (北京北

京大學出版社， 2013) ;謝志斌， <漢語神學「公共」之可能) ，載〈道風> 2日 (2008)

頁 329-346 。
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Summα Theologica 《哀矜行詮》 《神學大全》 (中文版)

corporal to feed the hungry, to 彤哀矜 食饑者、飲渴者、衣 形體的 飢餓的給他吃、口渴|
almsdeeds glve 企ink to the thirsty, (外哀矜) 裸者、顧病者、舍旅 施捨(形 的給他喝、赤身裸體

to clothe the naked, to 
者、贖虜者、葬死者 衷矜) 的給他穿、收留行

harbor the harborless, to 
visit 也e sick, to ransom 旅、探望病者、贖回

the captiv巴， to bury the 俘虜、埋葬死者

dead 

spiritual to instmct the ignorant, 神哀矜 啟誨愚蒙、以善勸 神性的 教導無知者、化解疑|
alms to counsel the doubtful, (內哀矜) 人、責有過失者、慰 施捨(神 惑者、安慰憂苦者、|

to comfort the so世owful，

to reprove the sinner, to 
憂者、赦侮我者、恕 哀矜) 規勸犯罪者、寬恕、冒

forgive i吋un間， to bear 人之弱行、為生死者 犯者、忍耐磨難者、

with those who 甘ouble 析天主 為眾人祈禱
and annoy us, and to pray 
for all 
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Abstract 

Merit-making was the main aim for Catholics to pursuit 

virtues and conduct charities during late Ming. The core 

concept of merit-making is to fulfill the doctrine of love. Aijin 

Xingquan (De operibus Misericordiae) , written by Jesuit Luo 

Yagu (Jacques Rho, 1593-1638), provided a detailed and 

practical guideline for Catholics to practise charities and also 

provided a text resource for Wang Zheng (1 571-1644) to 

create a charity named Benevolent Society (renhui) during late 

孔1ing. This article firstly discusses the life of Jacques Rho and 

his editor group. Then it explores the editions of Aijin 

Xingquan and the main contents of the fourteen works of 

mercy. At last the author illustrates the influences of Aijing 

Xingquan by case study on Renhui yue (Statutes of Benevolent 

Society). It played a significant role to spread Catholicism for 

missionaries by introducing Catholic ethics by books as Aijin 
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Xingquan and this book also had a profound irnpact on 

Confucian Catholics during late Ming and early Qing. 

Keywords: Doctrine ofMerit-rnaking; 

Jacques Rho (1 593-1638); 
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