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牧民  神修指導中的情緒轉移
朱蒙泉
引言
神修指導雖非司鐸的專利，但是任何司鐸在漫長的牧民生涯中，以及日常生活的接觸上，一定會發現周圍的人們，對他有著非常不同的態度和反應。姑且不論與他有不同信仰的人，就是信友們對司鐸的態度和反應，也各有千秋。從友善至敵意，從完全信任至絕對懷疑。如果詢問他們司鐸是誰？神師是怎樣的人？我們將會得到十分不同的答案，上至有求必應的聖誕老人，下至鐵面無私的包青天，是無奇不有。這還不，就以司鐸自身來說，如果詢問他們您自己認為您是誰？您的職務是什麼？我們也許會得到許多驚人的答案：和事佬、衛道之士、社會工作人員、心理學家……保守的估計，三百六十行中，可能包括其中半數以上。別人或許由於了解不，再加上期待不同，以致對司鐸和神師角色混淆不清。而司鐸或神師自己呢？雖然本身是司鐸和神師，可能因為對自己有著特殊的期的待，或為滿足自己的需要，卻扮演著不同的角色。為了能擔負起牧民的責任，司鐸和神師對以上普遍的現象，當有深度的了解。用現代術語來說：這是神修指導中情緒轉移的現象(Emotional trasnsference in spirtual direction)。
神修指導的目標是使信友面對天主和萬物，在信仰與仁愛中與天主交往，讓天主進入他們的生命之中。因此，內心的自由和實感是從事神修指導和接受指導的必要條件。
情緒轉移是一種無意識、產生在過去、而活躍於現在，依附在新對象上的情結。這種現象是否會造成、成長和成全上的障或危險，抑或成為一種機會或助力，端看如何使其變為有意識之後，而予以適當的處理。
情緒轉移發生在諮商和心理治療的過程中，但是也在神修指導中發生。因此，了解情緒轉移的實況，以及如何作積極性的處理，是維護和爭取自由的不二法門。其實，內心自由是正視現實的必要條件。否則神師和被領導者非但彼此不能成為與天主共融結合的中介，反而彼此成為負擔與障。反之，若能處理得當，則雙方皆可獲得自由和釋放，進入天主內在生命的堂奧。
現在就分三部份討論：
1、 神修生活和神修指導
2、 情緒轉移
3、 神修指導中的情緒轉移
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壹、神修生活和神修指導
教友在領洗時得到超性的恩寵與生命，聖保祿說：「難道你們不知道：我們這些受過洗而歸於基督耶穌的人，就是受了洗歸於祂的死亡嗎？我們藉著洗禮已歸於死亡與祂同葬了，是為了像基督藉著父的光榮，從死者中復活了，我們也能同樣度新生活」(羅六3~4)。一個「重生」的人，自某一角度觀之，豈不猶如嬰兒，需要懷抱、體貼。因此神修指導對一個初生於神國的人是必需的，這不只是撫慰養育，不只是噓寒問暖，而且更要這個嬰兒體認他的天上大父，以及他與聖父聖子和聖神的關係。事實上，人一旦因聖父聖子聖神之名受洗，即與天主聖三建立起特殊關係──義子女和天父，弟妹與長兄的關係，使人參與天主生命的關係。在這關係上神修生活因此而得以建基，不過若欲繼續長大成熟，則端視教友是否有意識和自由地去加深這關係，並善度這新生命，體驗這新生命的實性。
(1) 神修生活
甘易逢(Yves Raguin, S.J.)神父在他即將出版的「神修入門」(Introduction à lavie spirituelle)一書中，有關神修生活的幾段話，值得細加玩味，大意說：「神修生活自消極方面言，是超脫肉慾、物質和自我中心的生活。在積極方面，是和天主建立位際關係，並按這新關係而生活。這關係不僅牽涉部份的人格，更應滲透全部的人格；不僅影響生活支節，還該統御其全體；不僅與近人相處，還須不斷和天主來往。」基督在世時與門徒和周圍的人們親密交往，可是在忙碌的生活中，祂無時或忘祂的聖父，福音中記載耶穌撇下群眾和門徒，獨自祈禱有十次之多。祂之所以如此，只為將這雙重事實表明顯示，以身作則地指出人生在世與他人有手足之情，與天主有甚於父子(女)血肉之親。「因為凡受天主聖神引導的人，都是天主的子女。……因此，我們呼喊：『阿爸，父啊！』聖神親自和我們的心神一同作證：我們是天主的子女。我們既然是子女，便是承繼者，是天主的承繼者，是基督的共同承繼者」(羅八14~17)。神修指導中神師的主要工作，即為如何使有志度神修生活者，意識並經驗到這關係的實與確切，且進一步體會到天父和聖子間愛的關係——聖神。故神修非他，關係而已；聖神亦非他，父子間關係而已。所以天主聖神在神修生活和神修指導中的地位是不可言喻的，因著聖神的引領，我們可以直接面對天主，不必繞道而行——藉人際關係找到天主。
現代神學和神修學思潮肯定表示：在人際關係中與天主相遇的經驗，似乎遠超過在主內與人相逢的經驗。神學家牧祿（Jean Mouroux）有關宗教經驗的一段話值得再三咀嚼：「宗教經驗是無數活動的總和，這經驗存在於受造的人和他的造物主相逢之際，人在其中找到自我，把握自我，肯定自我，其性質自然最為個別化。但若拋棄位際關係，則自我無從尋覓，天主亦成虛幻，和祂交往更是捕風捉影。」根據這個道理，隨之而產生許多活動：如團體祈禱，生活經驗分享，社會服務等等。這些現象之發生實際上是由於對人存在價值的再發現與肯定，自然趨向於在位格主義和俗化主義上表現出來。但如何使位格主義，以人為出發而不以人為歸宿？如何使俗化主義以世界為出發而不以世界為絕對鵠的和終向？換言之；如何超越人和世界，找到天主與祂建立關係。這不僅是神修指導的使命，也是整個聖教會的使命。舒能伯（Pier Schoonenberg）說得好：「實的愛必須受聖寵的潛移默化，使人能超越自我，完全開放並面向天主，他人與萬物，且透視這一切的面目，懷虔敬的心態與之交往。」故正的位格主義和俗化主義，決非將人封閉在自我和宇宙的小天地中，以坐井觀天之姿，窺斷天下事理。因為人和世界之價值的肯定，乃是在天主內獲得圓滿和解答，這圓滿與解答不止於思想上，還擴及意識和生命；不僅採用間接迂的方式，更以直接和經驗與之相交。我們如何自每日平凡的生活中，光怪陸離的事物內，意識到造物主的啟示和化工，並認出隱藏在這些陰影之下的天上大父，是需要勉力以行的，除此之外，不斷「關注」於祂，亦該是努力的目標。基督曾讓弟子了解：全神貫注於祂，也就是全神貫注於祂所喚稱的天父。祂願天人之關係猶如祂與天父的關係，信仰誠服於祂，就能和天主自身合而為一，所以祂說：「我是道路、理、生命。除非經過我，誰也不能到父那裏去。你們若認識我，也就必然認識我父」（若十四6~7），「我在他們內，你在我內，使他們完全合而為一」(若十七23)。
全神貫注於祂的結果是什麼？一九四八年八月，苦修會代理會長因只諳法文，不懂英文，便請麥頓(Thomas Merton)伴同前往美國聖路易市。途中，麥頓自忖如何面對萬惡的世界，可是旅途中所發生的許多事情卻在意料之外，麥頓不得不寫道：「我見到這世界，我發現它不如想像中那般醜惡，也許過去我之所以憎惡世界，是由於我把自身的缺陷投射在世界，使它呈現可憎的面目。現今則否，我對一切激起了深邃的惻隱之心。……我們似乎對它外表呈現的一切視而不見，卻發現自己對無數靈魂懷著敬愛與關注之情。我走過許多城市，生平初次理會世間的眾生擁有多少美善，在上主面前他們具有多大的價值。」可見多年關注天主使人心目淨化，淨化後的心目使人在關注他人時視線擴大，觸角敏銳。
聖依納爵也說：「為尋求天主的自身，唯有在萬物中才能找到」。人不必設法在夢寐中去攀登天邊的天主聖所，也不必怕投入萬物的陰森幽谷，他所認識的天主是深居在萬物之中，是賦予萬物光耀的天主。但如何尋覓？且聽聖依納爵的經驗之談：「依我看來，天主願意我努力去『尋找』和『找到』，我自己是找不到的，但我仍當去找，雖然我自己沒有找到的能力。」有時他感到自己「無法開始」，當讓天主開始，為此他請天上諸聖、聖母向耶穌和聖三轉禱，因為這才是內心動力的起點。在他這方面也努力準備自己，讓天主在其身作用。這種努力的重點在於集中心神和自我控制，使自己能作感覺的主人，唯其如此，天主才能為主，並能隨意地領導他。「蒙召並不在於人願意與否，也不在於人努力與否，而是在於天主的仁慈。」(羅九16)「你們蒙召是為獲得自由。」(迦五13)

在人不注意的時候，天主突然進入了人的生命之中，這種宗教經驗使人獲得自由和向善的力量。一九三一年麥頓在羅馬記下他的蒙恩：「我在斗室裏，夜已深，燈點著，倏忽間睽違一年的天父在此與我相偕，祂的臨在如把臂互談般的活現和新鮮，這一幕如閃電般馳過，然而在這一剎那中，過去那個為自身的困乏與污穢之感所侵吞的我，在這道浩光之下原形畢露，驚恐滲透了我身，全部的生命起來反抗我所體會到的一切，然而我的靈魂卻急欲逃脫，以獲享釋放和自由。這種深度的渴求和急迫之情是從未經驗過的，我想這是我生平第一次正的祈禱，不用唇舌，不用理智，也不用想像，而是以心靈，以全部的生命向天主祈禱。我承認，我從來沒有認識在黑暗中垂視我，又扶助我，從奴役我意志的萬千桎梏中解脫出來的天主。」其實，正的認識自我，即是在認識天主之中，而認識天主即在於認識自我之中，因此麥頓又說：「要想屬於天主，我必須屬於自己。」齊克果(Sören Abbaye Kierkegaard)也說：「正的人生便是成為天主面前的我。」然而，我們是否敢於放心大膽地說：「要想屬於自己，我必須屬於天主」呢？
久良尼(Maurice Juliani, S. J.)神父在分析聖依納爵的神修日記之後肯定指出：聖依納爵是一位時時刻刻接受天主推動的人，他參與天主奧蹟的程度神妙莫測，雖然他為天主奧蹟所滲透，但不失卻自己清澈的慧眼、自主能力和行動的魄力。由此觀之，聖依納之完全將自己交付，乃是出於對天主的尊敬與自泯自滅。因著對天主尊敬而澈底忘我，自我也就以更純淨，更誠正的新姿態和新動態方式出現了。換句話說：唯有在天主面前體察自我，自我才會回奔生命之源，成為天主計劃中的「自我」，成為祂得心應手的良器。其實天主手中的工具——使徒——只有一個理想，一個目標，就是為所心愛的天主，因愛而死亡。這死亡乃在於無時或息地實行天主所交付的使命，這死亡是使徒產生新生命的基源，這死亡就是不斷拋棄「持有」而成為「不持有」的自由人，直至生命的最後時刻。
總之，神修生活要求人不斷地面對天主，面對自我，面對他人和世界，面對整個的現實。更確切地說：在他人和世界中找尋天主，在天主內服務他人和世界。為能做到這一點，信友必須擁有內心的自由，自我奉獻和投身的自由，而這自由原是與天主深交和結合的條件，這自由正是在天主內的結果。神修指導即以獲致自由，面對現實及天主深交為其工作重點。
聖依納爵對其神子們說了以下一句名言，很值得有志在神修道路上邁步的人咀嚼深嚐，他說：「在一切事物中保持精神自由……使自己內心自由的程度達到：能立即準備實踐和目前相反的事。」
（2） 神修指導
了解神修生活之後，神修指導也就容易捉摸。不過，天主即是神修生的主宰，故此祂的引導是自由自主，千變萬化的。又因為天主和人的關係是個別而又獨一無二的，神修指導決不能從普遍的誡命、或抽象的原則中、去推論或演繹出來的。為此身為神師者，該抱著多大的敬畏之心，該如何仔細聆聽天主的言語和指導，而從旁予以協助，應是顯而易見的。何況，神師自身因背景、教育、經驗、性格……的特殊，看人做事的角度和方式也就有了限制。從另一方面說，神師對救恩史的了解和對宇宙及人的看法，也就決定了他神修指導的重點和特色。
麥克利迪神父（James G. McCready, S.J.）在一九七七年五月「會士雜誌」上(Review for Religious, May, 1977)發表：「神修指導是旅伴和朝聖者之友」(Spiritual Direction as pilgrim and Companion)一文，在附錄中分析二十位神修學家及其特色，所包括的雖然只是歷代神修指導方式的一小部份，但已經是五花八門，各有千秋。有的偏重任憑天主領導，有的以同伴姿態出現，有人將重點放在重演降生奧蹟上，有人則注意位際關係之建立，或認為神師是天主行動的見證和中介，有人努力培養信者的聆聽態度，也有人以協助靜觀天主為其天職，許多神修學家致力於發揮精神自由，但也有不少的人在自我和諧又與天主和諧上下工夫。聖依納爵注意尋找天主聖意，聖十字若望看重神師個人神修經驗，聖女大德蘭對於神修知識相尚重視，……。從以上分析看來，神師能有獨到之處已經不錯了，要想.面面俱到，則踏破鐵鞋亦無處可覓！幸而神修是整體的，神師可由其獨到之處出發，引領信友深入神修境界，無往而不通。問題在於神師是否能釋放信友內心的障，面對創造、啟示和救贖的天主，與祂作深度的交往。
法國神修學家拉伯拉斯神父(Jean; Laplace, S.J.)認為神修指導的目標是：藉著交談，教育信者善用自由，學習神辨，從日常生活中識別天主聖意而遵行之。這交談或位際關係應能促使神師和受領導者向聖神開放。
另一位法國神修學家顧味內神父(Jean Gouvernaire, S.J.)認為：培養神修生活的實感，和增長內心的自由，是神修指導的目標。實感和自由能力也可說是神修進步的尺度，而這一切都在交往的關係中進行的。
康納利神父(William J. Connolly, S.J.)則說神修指導的重點是：使信友自由地面對實和生活的天主，在精神和理中欽崇祂，並集中心智答覆創造和救贖的天主。在這過程中，神師以旅途中的同伴姿態同行。麥克利迪神父也認為神師是旅伴，在他身上應使人感受到生命旅途之主的臨在。
綜合以上所論，我們不難發現，神修學家對於神修指導的學說雖然紛紜，卻在不同中也有其共同點，譬如旅伴、降生奧蹟的重演，天人間的中介、聆聽默觀的態度等，都以交談和位際關係為依歸，而其目標無非使信友謀求心靈的自由和釋放，以與天主交往，奉行主旨，與主結合。
現代有志進德的信友往往感到神師難覓，其中最大的理由，可能是由於能兼有精神和心理優長者實在不多之故。因為良好的神師必須向他人開放，對人有實際的了解，有交談的技術。除此之外，他還能培養人心，向天主聖神順服，能以身教和言教顯示出天主聖神的指引。神修指導既然涉及精神和心理的層次，如能了解和心理諮商之間的區別，也就容易襯托出神修指導的特點。
神修指導著重天人間的關係；心理諮商則以維護內心自由，人格整合，和良好人際關係為重。神修指導注意默觀生活，引領人向天主開放和回應；心理諮商注意澈悟與自我了解，使人於澄清情緒和目標之後，獲得信心和希望。神修指導促人體味生活經驗中的天主，因此對天父、基督和聖神有經驗上的交往；心理諮商較注意與天主的經驗、感受和反應。諮商人員協助人答覆：「我是誰？我要什麼？」神師協助有志進德者答覆：「天主為我是誰？天主願意我做什麼？」二者重點雖有不同，但應用交談方式，要求面對抉擇及改變態度，重視信任氣氛和發展過程，以達幸福之境界，卻為二者一致的要求。
神修生活是藉信德與聖三和近人建立敬愛的關係，神修指導是藉著位際的交流，與生活的天主建交，其中包括精神和心理的幅度，這兩種幅度相互作用，相互滲透。也就是說：神師和受領導者的精神和心理狀態彼此間能發生作用和影響，這作用有時相輔相成，有時相左相，這就是我們之所以要討論情緒轉移的理由。

P.566
貳、情緒轉移
心理治療過程中，求助者將對某些有關重要人物的無意識(或潛意識)情緒、思念、期望、投射或移置到治療人員的身上，謂之情緒轉移。換言之，在心理分析治療的過程中，求助者對治療人員產生一種複雜的情緒關係，其核心為：求助者視治療人員為父、母或其他與他有關的重要人物，而將孩提時期對此重要人物的情緒——這些情緒仍在無意識中影響著他——轉移給治療人員。農伯(Nunberg)說：「在心理分析治療中，那些被壓抑的無意識復甦了。而這些無意識，多數是屬於孩提時代的產物，藉著分析治療再次把它喚起，且在轉移中以求滿足。情緒轉移中，求助者和治療人員之間的關係，與孩童和其父母的關係相似，甚且完全一樣。譬如求助者在幼時可能視父母為不可思議，無所不知的神明，而把這畫像賦予治療人員。他的反抗或順從，反映他幼年對父母的態度和看法。他可能表現得不合理性等等，這些都是在孩童時代於無意識中生根的。」可見情緒轉移的唆使者既是無意識或潛意識，所以本身就無所謂善惡。「冰凍三尺，非一日之寒」，因此如何使情緒轉移，有助於人格之發展，值得我們探討。
(1) 情緒轉移的類別
情緒轉移以求助者為主體，可分為四類，若自方向論，有正反兩路；以性質言，則有消極與積極兩種。
1、 正轉移(Transference)

是由求助者出發，指向治療人員。亦即求助者對治療人員所抱持的積極或消極態度。這充滿情緒的態度，其所指向之標的，表面上是治療人員本身，而其實是求助者的無意識內，治療人員所象徵的人物。例如一位女求助者可能視男治療人員為「理想丈夫或情人」，因而表達關懷、愛慕、欽佩等，此為積極的正轉移。若自消極性觀，則可能視治療人員為權威的象徵，因而產生不信任、批評、憤怒、攻擊、僧恨等敵對情緒。
2、 反轉移(Counter-transference)

是指治療人員對求助者情緒態度的積極或消極之無意識反應。其所指向的是，求助者所象徵的原始(無意識)時期人物。治療人員所以在從事治療工作前，需要他人之協助，正為減輕反轉移的現象。
故情緒轉移不論其正反或積極消極，實是諮商人員(心理分析家、心理治療家、神師)和求助者(病人、受指導者)之間一種無意識關係，既是無意識關係，不論主體或對象，並不是諮商人員或求助者本身，而是他們所象徵的「人物」，這些「人物」一定是在「他時他地」，是生活經驗中的第三者。實際而言，大家都在「撲空」，因為情緒所指向和纏繞的並不是「此時此地」活生生的人！其所直撲的是眼前這位人物所具有象徵意義和代表的人物。心理治療作用即在發掘埋藏在象徵背後的意義，和設法意識到潛伏在所代表的幕後人物。也就是說：在心理治療過程中，如何使無意識的情緒跳到意識層面而加以分析、了解、處理。諾愛斯(Noyes)和高爾伯(Kolb)兩位心理分析家指出：「協助求助者回溯孩提時的記憶，可能找出這些情緒的根源，因而得以了解並減少其影響力。」再者，心理治療人員也應提供求助者所需的經驗，如給予機會，放鬆被父母壓抑，或受挫折的情緒。表示接納、重視、讚賞或平衡其早年被排斥漠視的感受。
當然，沒有情緒轉移，要想發掘問題也就無從著手了。至少部份心理治療家持此看法。為此了解情緒轉移的動力作用，為有效地治療心理病症是非常重要的。不過情緒轉移只是情緒錯移(displacement)的一種。情緒錯移是將情緒從原有的對象。移至與該情緒原來無關的對象的過程。情緒錯移常是無意識的，而情緒轉移可能變為有意識，或在治療中故意引起的。
原來，無意識(潛意識)有其不斷重覆，一貫不改的現象，它以不同方式表達於行為中，正像劃破了的唱片，來回不斷地在同一紋路上奏出千遍一律而單調的音樂。無意識動機使人不能享有意願和行動自由，它「在我內」但卻不是「我的」，所以我無法控制它，是顯而易見的。為此，如何擺脫無意識的暴力，實在是倫理生活和神修生活的初步和最後努力的目標。在淨化無意識動機的工作上，治療人員如何在協助過程中，使求助者在擺脫一種情緒桎梏之後，不致同時又跌落在另一情緒陷阱中，其秘訣在於治療人員對自身無意識的不斷淨化與自覺。
心理分析大師弗洛伊德曾在他的自傳中提及他為求助者治療過程中所遭遇的慘痛經驗。一九零七年弗氏在治療一位二十九歲奧籍男子的當兒，這位神經病患者突然以烈的言辭侮辱弗氏，一面又好像在保護自己，深恐被弗氏飽以老拳，同時說：「你怎能容忍我這髒傢伙的侮辱？」但直到病人發現弗氏仍然按兵不動時，始如大夢初醒，開始發現自己心中存有對父親的惱恨，這惱恨原在三、四歲時即已種下。又有一位女病人經過催眠術的治療，進步神速。甚至將過去非常痛苦的經驗原本毫不留地把來龍去脈都表達了出來。催眠初醒，她突然地投在弗氏的懷中，緊抱著他的頸項。幸虧當時有女僕進來，才解了他的窘圍。弗氏從這兩個實例發現：在病人和醫生之間的治療關係中，病人並不把醫生當作某某人(弗氏)看待，而把醫生暗中認作其所代表的重要人物，該重要人物為病人有其特殊的意義和關係。自前例可知：情緒轉移會給病人帶來莫大的痛苦，這種痛苦的經驗使病人發現許多無意識的情結，尤其過去和父母親人的情感。自後例：女病人抱著弗氏的子，雖使他很為尷尬，但顯然這個行為所欲表達的「意義」，是使女病人痊癒的重要關鍵，因為這行為是她願意表達，而至今無法用其他較為直接的方法，或言語說明其意義或意願，她的環境或內心的制裁，不允許她作如此明顯或直接的表示。然而，前述兩位病人的行為，固然是在心理分析治療過程中，因情緒轉移而發生的現象，但若身為心理治療家的弗氏，不能於當時恰當地予以處理，則另一幕悲劇必將上演無疑。可見治療人員有「自知之明」是如何重要。

(2) 諮商或心理治療的要點

心理治療和諮商的要點相同，其區別僅在於程度深淺而已。面對求助者，一位諮商人員應具有「漂浮式的注意力」，這種態度使他持有「中立」的立場。所謂「中立」的立場，並不是說他放棄一切信念、成見和世界觀，這原是不可能的事。亦非指其於耹聽時，注意力毫無指標。漂浮式的注意力是指諮商人員不容許自己輕易相信求助者所提出的表面理由，而必須加以深究其下層的動機。

人云：在社會主義的工廠中可以發現三類搗蛋鬼。一、經常遲到的工人，是在破壞生產；二、早到的工人應該提防，因為他具有野心或在製造衝突和競爭；三、嚴守時刻者也是可懷疑的，因為無瑕可指的人是過於遷就他人，他一定在存心不良。諮商人員亦可自求助者守時的態度上指出：嚴守時刻者有頑思的傾向；早到者有焦慮之嫌，遲到者在反抗。這些例子不是在說明諮商人員是一位十足的懷疑家，處處疑神疑鬼；而是實欲指出諮商人員固然要細聽求助者所言，但也當注意其所未言。因為往往言語所表達的遠不及願意表達和應當表達的。諮商人員的注意力應當追「所未言」的潛意識動機上。拉剛(J. Lacan)認為：「情緒轉移是病人對問題的答覆，但卻為其所答非所問而產生的結果。」漂浮式的注意力使諮商人員不成為求助者的共謀，不過份自信分析的實效，更不因他人的讚譽而沾沾自喜，而是開啟耳目和心扉去視所未視，聞所未聞，感所未感。

弗洛伊德說：「情緒轉移原來可能是心理分析中最大的阻，但若能窺知病癥的意義，則可變為治療的最大助力。」由此可知，情緒轉移是心理分析中最重要的資料，需要心理治療人員，不斷導引求助者面對其情緒轉移，深入地了解與治療人員關係的意義，並發現其象徵的面目。因此，容忍並接受求助者目前的狀況是治療人員應具的條件。因為唯有在容許他人的成長，接受他人成長的速度，持之以恆的導引，並相信求助者必將走出心理迷宮，治療人員才不會被情緒轉移撩撥得六神無主，七竅生煙。不過以求助者為中心的心理諮商，對情緒轉移的應用則視為禁忌，這一點不得不注意。

除此之外，根據弗洛伊德的發現，情緒轉移是模稜兩可的，也就是說：情緒轉移有積極與消極的作用。這兩種特性顯然和親人關係的兩可性相關。所謂積極的情緒轉移，乃指求助者對諮商人員抱著愛戀和仰慕的心情，但這心情好似新婚夫婦的蜜月一般，不久其味即成酸腐。求助者說得越來越少，會晤變得沈悶無趣，消極情緒轉移隨之而來。此時諮商人員極易誤會其本身乃消極情緒發生的原因，尤其若諮商人員將神經病者所表達的，不折不扣地當作其意願而輕信。為淢少這種令人不愉快的氣氛，自然而然地會感覺應當給予求助者安慰同情……。一旦如此，思之且行之，諮商人員立刻失去中立的立場，治療也就談不到，恰應驗了「事不關己則已，關己則亂」的古訓。然而，事實上，滿足表面的要求，只會使神經病每況愈下。因為諮商人員給予不該給予的，求助者接受不該接受的。統計告訴我們：因過份予以安慰同情而中止治療及斷絕諮商關係的人數，遠較因自諮商人員處經受到挫折而中止者為多。故面對情緒轉移的模稜兩可，「履冰臨淵」是諮商人員在從事心理協助時應具的另一態度。

(3) 情緒轉移與治療場所

當求助者躺在臥椅上，依心理分析的基本規則，他該毫無保留地將想到和感到的全盤托出。不論有無興趣，尷尬與否，或是否使人感到羞恥荒誕，都不作任何判斷，只要經過他的意識、思想、意願或想像、都不加限制地全部表達出來。治療人員則不發一言，仔細傾聽，這種方法謂之自由聯想。其實這種聯想很受求助者和治療人員所處具體情況所影響，情緒轉移也因而發生。

正轉移發生在求助者將以往潛意識心理情況重演一次，活現在心幕上，不只以史實方式出現，而且是以現在進行式出現。求助者自記憶中喚起過去生活的片段，忘卻自己正在上演過去的劇本，以為遇到了過去歷史上的重要人物，並實在地表達對重要人物潛意識的情實意。所謂神經病就是由於「把過去現在化，把現在過去化」的結果。其實這種轉移現象，在日常生活的人際關係中也不斷地出現，尤其在特殊環境或遇到危機時更為明顯。心理治療場所既是探討心理問題之處，轉移現象的尖銳化，也就不足為奇了。巴林(Balint)醫生所著「醫生、病人和疾病」書中，調醫生之所以能治療病人的疾病，是因為醫生和病人間建立起主體際的關係。即醫生介於醫術與疾病之間，這種關係使醫生的專門知識，和技術能在身受病苦的病人身上產生效果。若分析這關係的性質，則認同、投射、轉移是組成這關係的交通網，而轉移是這網的核心。

接受求助者的態度所引起諮商人員態度上類似的反應，就是反轉移。反轉移的引起是由於諮商人員將轉移現象的外表信以為。求助者或許並無意請君入甕，但諮商人員卻極可能自投網羅。因此對沒有客觀佐證的反應，應不斷提防，一再追詢這些反應的意義，唯有不斷自我分析和維持自我意識，諮商人員方能保持頭腦和精神的清醒。班加利(Bangali)說：「人們把我們當作心理分析家，這是不可避免的，但是我們自己『以為』成了心理分析家，那才是欺人自欺的開端」。由此看來，自我分析是永遠不會結束的。尤其是與求助者在治療室內面對時，諮商人員必須不斷自我分析，而自我分析不是直接的我與自己之關係，卻是在和求助者接觸之際，我和我自己發生了接觸，我和我自己的潛意識側面搭上關係，打了交道。諮商人員必須能無所畏懼地面對反轉移，若能做到這一點，對求助者的治癒才有冀望。設若怕懼他人批評：如缺少愛心，醫術不佳，則在協助求助者時，可能表現出求效心切、不耐煩、攻擊、怕傷害求助者、怕惹起反感，侷促不安等，治癒也就如緣木求魚了。

(4) 情緒轉移和治療

求助者對自己的情緒沒有意識，在生活和行為中亦無意識地將情緒表達，有時誘惑諮商人員(積極轉移)，有時攻擊之(消極轉移)。若諮商人員蹈入情緒轉移陷阱，認為求助者所表達之情緒是針對自己而發，則益使求助者對自己的看法信以為，永留於神經病中而不能自拔。反之，諮商人員雖身歷其境，猶如置身局外，求助者意識到並發現自己與人往來的方式，和造成這方式之因由，乃在自身而非他人，一旦發現無意識的情緒是促成情緒轉移的原因，神經病就有好轉的希望。茲實例述之。

某男病人患有自責自譴的神經病，同時又譴責別人，不會原諒和寬宥他人。這種責人自責的情緒結構成為他與別人和外界往來的特色。為跳出內心自責的衝突，就加罪於周圍的人們，卻不知道其所譴責的人們正代表他自己。如此週而復始之後，不知不覺地，他認定周圍的人們幾乎都成為判決他罪名的法官。至於事實上，他們究竟是怎樣的人，則非其所能查察體會。這位神經病患者的行為只有一個目標：勉他人坐在法官的座位上，為證明自己自我譴責的頑心態來自他人的刁難，而非來自內心潛意識的動力。不論在言談中、語調中、態度上、都在指證別人應負其患神經病的責任。他似乎反覆不停地對人說：「你是我的控訴者！」，「就是你使我變成這樣的！」因此抱著自衛、自護、自辯的態度。究其實，別人連絲毫的意念也沒有過。別人因他烈和過度的自衛，就不能不譴責他。不論別人是否接受這控訴者的身份，或因不願接受而自衛。如此，別人也就跳不出這圈套，洗不清這罪名。

另外也有的神經病患者等待受人控告，有時還挑釁尋機受人控告，先發制人，攻擊他人，認為別人惡劣；若別人還以顏色，就上了他的圈套。由此可見，神經病患者如何勉他人玩他的把戲，欲逃避他的愚弄是多麼不容易的事。如何使求助者面對自己和衝突的原因，將求助者的問題還諸求助者自身，是治療的第一步。弗洛伊德認為：心理分析家當成為求助者的一面鏡子。也就是說，絕對不允許求助者把別人當作其病源看待；應設法使其發現自身之無意識才是神經病的根源，讓繫鈴人自己去解鈴，是康復的秘訣。

潛意識既如此不易發覺，情緒轉移又無孔不入，若舊日神經病為轉移神經病所替代，如何治療這因治療而引起的新神經病，是治療情緒轉移的重點。換言之，若能自轉移神經病入手，則舊日神經病將同被治癒。至於治療秘訣不在重新喚起往日的記憶，而在於治療人員和求助者間此刻態度上的交往及轉變。治療人員當設法了解他在求助者心目中所佔的地位，代表誰？有何意義？其次讓求助者能用標記表達至今未說出，又說不清的情慾，將想像成為象徵，願欲變為言語。若求助者能以象徵和言語來控制想像及情慾，將是痊癒的第二步。除此之外，治療人員應明白這些動力的背後曾發生過一種悲劇，雖然這種悲劇並不一定發生在童年，但它卻總是蠢蠢欲動，時時預備重演。因為情慾在想像的舞臺上，在含有批判眼光的觀眾(父母)前，不自覺地演出再演出。除非他能自覺地在治療人員面前主動演出，痊癒方得有望。難怪弗洛伊德說：「本能(情慾)所在之處是自我應居之地」。也就是說：如何自覺地將情慾納入人格的核心，乃是成熟的條件與治療的必經之地。

從情緒轉移的現象中不難看出位際關係的複雜性，這複雜性是多方面的。從情緒的對象來說，是雙重或甚至多重的：指向象徵和其所象徵的人物；從動機來看，有外表和內涵兩面，意識和無意識兩層；從時間而言，把現在和過去混為一談；從幅度觀之，則可能從心理幅度跨入精神幅度，又從精神褔度退回心理褔度；關係的複雜性，更會將幻想和意願當作事實，或將機遇和結果當作原因，有時把千篇一律的口號，和複製的行為當作詩辭歌賦和新奇創作而身體力行……，有過心理治療經驗的人，一定知道位際關係是多麼複雜，即使在日常生活中，人與人的交往也多少會染上情緒轉移的色彩，神修指導上的關係自然也不例外。

神修指導和心理治療雖各有其特殊的目標、方法和過程，然而二者都在位際關係中進行。自我對無意識的動機越是清楚，越能掙脫羈絆，也越能享受天主子女的自由，擁有自決和投身的能力；在淨化動機的同時，也就更能面對自己、他人、和天主整個的現實。處理情緒轉移是心理治療者的責任，不是神師的責任，然而現代神師不了解、不承認或不接受情緒轉移的事實，那將是不可原諒的事。

P.575

、神修指導中的情緒轉移

信友是神修指導的對象，神師是神修指導的領航人，兩者各來自不同的生活背景，各有不同的心理動態，在建立關係的過程中，情緒轉移不但可能發生，而且也確實發生，因著情緒轉移的出現，使神修指導變為複雜，甚至受到阻撓及破壞。司鐸應理會這種事實，懷著信心接受這事實，並賦予一種牧民的意義。因此司鐸對自身所負的責任及所扮演的角色，應有深度的了解與自知，否則極易陷入圈套或自欺，造成終身遺憾的悲劇，因為「當我願意行善的時候，總有邪惡依附著我」(羅七21)。

(1) 司鐸的角色

司鐸是奉獻於主的人，終身守貞，不建立俗世的團體(包括家庭)，這些事實使司鐸本身立於超然的地位，也因此人們將不同的角色加在司鐸身上：權威、友伴、知己、和事佬、大慈善家等等，不一而足。譬如有人視司鐸如聖誕老人，樂善好施，會給人特恩和贈品，天主豈不也是如此？不少婦女希望從司鐸身上得到情感和安全的依恃，因為這位「男人」不會加害她們，何況他的風采也不錯呢！病重者可能對司鐸表示懷疑和失望，因為天主沒有照顧他。罪犯認為司鐸具有權威和正義感，他一定會「路見不平，拔刀相助」。乞丐頌揚司鐸的社會地位及仁慈心腸，為得幾文錢。精神病患者視司鐸為心理學專家，不去討教精神科醫生，而向司鐸討教，是價廉物美。有人以為司鐸應是道德律的守護人，或視其為聖人而吹毛求疵。然而在牧民關係中的宗教意義上來說，究竟哪一個角色符合司鐸的身份呢？

司鐸當了解人們對他的期待，意識到自己在不同人心目中所擔任的不同角色。這些角色有的可能是自己盲目接受的，有的則是應予拒絕的。求助者的某些反應其本身雖然無所謂好壞，甚至可視作天主關係的表示，可是司鐸應知道，如何應付求助者的反應，並接受求助者對他的意識態度，藉此欣賞求助者對天主的感受，和信德的心理意義，或無信德的意義。其實，司鐸原可擔任不同的角色，他扮演不同的角色是理所當然的。然而他為何對某種角色表示偏愛？是因求助者的需要？還是出於自己的需要？是因為必須從信友中體會到安全感、權力的滋味、訓導的權威之後，他才會感到牧民工作成功？還是必須使自己成為求助者眼中的恩人、老師、護守正義者，才能肯定他存在的價值嗎？這種種問題實在值得司鐸再三深思。所以，如果司鐸的注意力僅集中於自己的需要上，他將因欣賞自己的語調和姿態，而漸漸忘卻求助者待援的眼神，以致不能作適宜的反應，如此則何能擔負牧民工作？更遑論神修指導了。

施行聖事和宣講聖言是司鐸的雙重職責，這不是心理層次，而是神學和聖德的領域，若司鐸重視心理學和心理治療超過宗教中介之職，其自欺欺人，莫此為甚！為此在擔任任何角色之先，他當以如何使天主聖神臨在人靈為己任。

(2) 司鐸的自覺

求助者通常對情緒轉移的活動和根源毫無意識，實在情有可原，因為由於幼年時代，性格或學習所得的態度，在不知不覺中影響了他與司鐸的接觸和交往，如童年時代因母親而引起的沮喪，對父親的怕懼，對兄弟姊妹的罪感，都能在和司鐸交往中重新喚起。雖然求助者在意識上清楚地知道當信賴司鐸，但在潛意識上卻不由自主地用轉彎抹角的方式：言辭的閃避，表情的不安，以及身體姿態的曖昧，表示出對司鐸的顧忌與畏縮，渴望與依賴，愛中怕失落愛，要表達拒絕表達，願順服卻反抗，欲接受卻批評，求助卻故作洒脫，攻擊和依靠相互糾纏混雜。

情緒轉移能引起兩可的感覺和雙關的反應，這些感覺與反應在神修指導中也給予司鐸不同層次的影響。若司鐸在其職務中，過份尋找某種人或躲避某一類人，如老年人、青年女子、居要職者、高級知職份子、孩童等，這樣的司鐸或多或少皆有尋求自我滿足，或自我逃避的傾向。譬如有的司鐸只願為男人工作，認為為婦女工作只是浪費時間，事實上他在六十歲時對婦女的態度，可能種因於十六歲時，由於當年沒有注意到其他女青年在討厭他，甚至不理睬他，才造成今日他對婦女的態度。有的司鐸總是孩子們廝混，旁人稱讚他頗有愛心，他自己也得意地說：「如果年青的一代受基督精神的薰陶，未來的世界將完全基督化。」然而，設使參加他的教理課，不難發現他應用權威頗有問題。因為只有兒童才注意和服從他，這原是幼時父親對他的態度，而今他將這些反射在其行為上，並用之以教訓和指導兒童。至於兒童有何需有，可能他並不了解，也不關心，只要能教訓和指導他們，他就心滿意足了。以上兩位司鐸的行為皆受潛意識的指使，前者對婦女抱有敵對態度，後者則對兒童予以操縱。不能為婦女工作的司鐸，不見得能為男人工作，在應用權威上有情緒轉移的人，教授法大致不會太高妙，對兒童人格和精神成長也不會有多少助益。由無意識所產生的理性化和自圓其說，使司鐸不再聆聽，不再關注及了解他人。雖然他自認傳教有成，指導有方，事實上他製造小圈子，來滿足自己的需要，他的態度反應和一般人無異。應用諮商只是反映無意識的驅策，如安全、成就、自尊、受人愛戴的需要，以及怕懼、罪感、焦慮、性慾等其他傾向，他不想設法擴大視野，以答覆求助者的需要，諮商和神修指導再也不能引人歸向天主，而只停留在司鐸自己身上，作自我陶醉。

凡有情緒轉移現象的司鐸，與人交往的方式往往有失的現象。他關閉他與世界，世界與他相通的任何大道小徑，他生活的重點，只是不斷地將理性擴大，並以此作為他的目標，他不願承認自己的軟弱，也不願做一個被天主提拔的人。既然求助者的心理上有宗教、意識和無意識三層，司鐸受到鑄成人格的家庭、文化、社會因素的影響，焉能倖免受情緒影響？司鐸應努力使自己避免成為情緒轉移的犧牲品，才是上上之策。

(3) 情緒轉移的運用

司鐸的聖職身份和所受的訓練與心理諮商或治療往往無甚相關(目前培育似乎有些改進)，而求助者前來與司鐸討論的問題卻無所不包。司鐸當明白不論給人物質的幫助，或減輕身心的病痛，其中都含宗教幅度。若在神修指導時發現頑、排他或缺乏實感，則情緒轉移的現象可能已在進行中。司鐸身處這種迷幻世界，極易趨向兩個極端：一為過份攙入情緒糾纏，一為逃避情緒關係。換言之，當求助者表示極度信賴和情緒依靠時，司鐸才認為神修指導成功；或反之，司鐸採取冷漠、嚴厲、客觀和超然的立場及語調，在思想層次上進行指導，或拒絕接受求助者的情緒經驗。這兩種態度皆非良方，過於攙入情緒糾纏無疑惹火燒身，將「你的問題」變成「我們的問題」，結果是同遭滅頂。而逃避情緒關係則是隔岸觀火，於事無補。所以無論前者或後者，都因雙方不曾意識到情緒轉移的存在，由於求助者需要被動地依靠司鐸，引發司鐸扮演烈行使權威的角色，在此形態的關係中，成長無疑緣木求魚，指導成為乏味而可厭的公式，神師和受指導者彼此成為旅途上甩不掉的包袱，天主的畫像也支離破碎。但若求助者意識到情緒轉移的存在，神師和受指導者的關係將有何種變化呢？求助者或許將暫時停止與這位司鐸保持諮商關係，或拒絕神修指導，而轉向另一個人求助，以面對新的成熟階段。若司鐸意識到情緒轉移的問題，應如何處理？

切勿加增其度是首要之事。其次，不妨將此情緒轉移作為討論的材料，毫不猶疑地指出其跡象，千萬不可將此情緒轉移隱藏或打入地下，疏導重於圍堵，是化解情緒轉移的妙方，應使求助者自己發現在諮商和神修指導中情緒作祟的事實，同時將晤談變得少而短，絕對不允許外加晤談的次數。求助者對自己的情緒轉移有所認識時，司鐸當立即給予導引，列如司鐸將求助者在諮商和神修指導過程中表現過份順服的事實，向求助者解釋這順服的象徵意義──他對天主依恃的渴求。這不僅使求助者能將自己對司鐸的情感轉向天主，而且也使求助者從過去盲目地順服他人，變為自由地順服天主。既然此一情緒轉移得以疏導，其他情緒轉移如不安全、自貶身價、罪感等，也就隨之減輕，且對此日益了然，以致能主動地掙脫潛意識的奴役，面對自己與現實以爭取自由，而奔向天主。

當然這些驅策若只以司鐸為終點，求助者依舊停留在不成熟的階段。淨化求助者對司鐸角色的了解，和淨化天主的畫像，必須依靠司鐸敏銳的觀察、自覺以及對神修指導目標的領悟。換言之，司鐸因主之名接受求助者的感受，在道德和宗教價值上作證，使求助者自司鐸身上看見天主的畫像，並追求之。在理智澄清和情緒適應的過程中，司鐸的宗教中介之角色也就益形彰顯了。

所以心理治療者和司鐸的職務不同，前者揭發情緒轉移的存在，甚至加、分析、消除，使求助者面對自己自由的奧秘；而後者則減輕並說明其人際關係的象徵與宗教性意義，以促進皈依和進德。其實，司鐸是天主最初隱藏的標誌，後來逐漸變為指向其本體實質的標誌啊！

(4) 聖召中的情緒轉移

在修會生活中情緒轉移也會佔有重要地位。根據盧拉(L. Rulla, S.J.)神父研究所得，有百分之六十九的男會士和百分之六十七的修女，在培育時期通常對神師神父或神師修女會有情緒轉移的現象。尤其值得注意的是：情緒轉移的發生和會士報導的家庭關係不符實情有關。也就是說：不接受且壓抑家庭衝突事實的會士，較易有情緒轉移的現象。因為家庭成員間的衝突是個人內心衝突的來源；而個人內心衝突特別表現在進會者人格發展滯慢，和聖召不成熟現象上。由於個人內心衝突表現在自衛的情緒轉移上，而這種自衛式的情緒轉移，又重演著家庭的原始衝突，這些關係可以下圖表示之：
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老伯(Kohlberg)認為有的學說主張良好的親子關係是社會正常發展，尤其道德和雙性心理正常發展的保障，這種理論並不是絕對的。因為雖根據研究結果：與雙親關係不良的確影響該項發展，使之延遲或遭破壞，但以聖召言，有良好雙親關係的會士，不一定保證人格發展成熟和聖召成熟。另外根據報告可知，在雙親關係不良者中可分兩類：一是鎮壓(不接受)這不良關係者；一是不鎮壓(接受)者。換句話說，有不良雙親關係又不肯承認或面對的會士，其成熟程度遠不及有不良關係，卻願承認與面對者為佳。簡言之：能面對事實者，是發展成熟與聖召成熟的記號。僅有不良親子關係並不決定聖召之成功與否，唯有把不良關係拒之門外，佯作樂觀，若無其事，才有於發展及聖召的成熟。

善於處理情緒轉移，實在是神修指導成功的一大秘訣。意識到其存在，又能面對它，並且超越它，共同走向天主，是處理神修指導中情緒轉移的過程，也是步向修德成聖的第一步。

P.581

結語

情緒轉移是在我們日常生活上常遇到的事，實在不足為奇。然而當它發生在神修指導的神聖場合下，我們的初步反應可能是在愕然之後，還極力否認：「這不可能發生！這不應該發生！」其實不論我們的反應如何，它確實是一件時常發生的事，對這惱人的現象，我們該採取什麼態度呢？

1.首先，我們不用倫理的標準來衡量它，因為情緒的本身是中立的，原來本無所謂好壞善惡之分。情緒轉移現象雖有危機潛伏，但仍是兩可的，必須看其未來動向和目標。

2.情緒轉移中所牽涉的位際關係是一種象徵記號，因此有它表面和深度的象徵意義。這深度的象徵意義是神修指導的依據和範疇，神師能協助受領導者識別這深度的意義，直達宗教經驗的核心和所象徵的事實，將形影化為實質，把憧憬變為具體，這就是指導的重點。

3.情緒轉移有其循環重複性。依據弗洛伊德的看法及經驗：「循環重複即是死亡」。理由是相當明顯的，因為一支軍隊若只能站在同一位置上作踏步練習，而不起步走的話，一定不能衝鋒陷陣。何況千篇一律，週而復始的情緒運行，既不是自由和意識的行為，更談不到神修生活了。為此，神師就是在協助受領導者突破這惡性循環的現象，不斷地淨化皈依，出死入生，發揮其創新的能力，答覆生活的天主的召喚。

4.停留在這惡性循環中的人，實在也有其說不出的苦衷，尤其因為他受到恐懼不安、憤世嫉俗、消沉頹喪……的侵襲，無以自拔，他需要同伴：「引領我在清涼小溪旁休息，進入黑暗的幽谷而不怕……因為常同我在一起」(參詠廿三)。神師的陪伴和臨在，使上主的陪伴和臨在的事實變為切可觸，在這樣的經驗中，受領導者能重獲起步的信心與能力。
5.情緒轉移的現象指出一點人類非常明顯的需要：「人需要象徵記號來辨別和接受天主的救恩，以表達和傾訴自己的心情和意念，了解天主的召叫，並作個人和團體的答覆」。神師在行禮儀和施行聖事時，正能透過彼此位際的關係，深入地體驗到天主的言語和行動，任憑天主進入個人和團體的生命中，接受祂的治療和救恩。而個人和團體在答覆天主邀請和參與禮儀及聖事時，也得到整合、救援和圓滿。
創世紀說明天主按自己的肖像造了人，又囑咐人治理大地(創一26~28)。聖保祿致羅馬人書中也說：「凡受造之物都熱切地等待天主子女的顯揚……希望脫離敗壞的控制，得享天主子女的光榮自由」(羅八18~21)。人當治理物質世界中的一切，物質世界因人的得救而享受光榮和自由，人的情緒生活正是首當其衝，其潛意識和無意識的情緒也應當受人統治，同時蒙受光榮和自由；換句話說，整個和全部的人和人類當變為「成人」和「新人」，達到基督圓滿年齡的程度(弗四13、24)。了解了情緒轉移的現象，神修指導也就比較容易完成其應有的使命了。
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