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臺灣地方教會使命的再反省                                                  谷  寒  松

前言

這篇反省並無意建立一套完整的教會學，它不過表達筆者多年來參與臺灣地方教會的發展，以及研究臺灣生活品質實況之後，對教會的奧蹟及使命所作的新反省，設法將基督徒的神學和活生生的臺灣現實更密切地交融在一起。

我們分兩個步驟來討論。首先簡述不同模型的教會概念，但本文重點在於發揮近來漸漸形成的新模型 —— 教會乃是一具真實生活品質的團體；其次，我們綜合出兩種不同教會傳教使命神學，一方面嘗試更深刻地由天主的普世救恩計劃 —— 創新和合一的聖愛 —— 來看教會的存在意義，另一方面具體反觀臺灣教會當前的問題。

I  不同模型的教會觀 1.

1.  教會 — 天主的子民

1. 教會憲章4：「普世教會就好像『一個在父及子及聖神的統一之下集合起來的民族』」。

2. 天主子民是「天主的國」臨近的標記。

3. 天主子民是救恩的聖事，也就是說，「教會是與天主親密結合，以及全人類彼此團結的記號和工具」(教會憲章1)

4. 天主子民在天主之前及團體之中基本上是平等的，只有職務上的區別。與天主子民的本質要素相較之下，制度中的職位成為次要的問題、「這一個民族的資格是天主兒女的地位與自由，天主聖神住在他們心中如在聖殿內。這一個民族的法律是遵照基督愛我們的芳表而愛人的新誡命」(參閱若十三34) (教會憲章9)

5. 天主子民的終極目標應是無遠弗屆，深入人類的歷史，成為地上的鹽和世上的光。教會不僅應致力於保存人心靈中與各民族的禮教文化中所蘊藏的美善，更能予以醫治、提高而達於極致，使天主受光榮……人類得幸福。(教會憲章9、17)

6. 天主子民是旅途中的百姓，在世界的迫害與天主的安慰之中繼續前進，宣揚吾主的苦架而復活，直到他再度來臨。(教會憲章8)

7. 天主子民也可視為天主的家庭。根據教宗若望保祿二世所發表的有關基督徒家庭在現代世界中的地位 2.，即已清楚提出基督徒家庭就是小型教會的觀念 (Ecclesia domestica)，尤其是第49節及其詮釋，值得我們參考深思。

如今「天主家庭」中又發展出另一種基層組織，且不斷地在擴展中，就是所謂的「基督徒基層團體」，這是教會成為天主的家庭這一動勢中「前途看好」的可喜現象。

2.  教會 — 基督的身體

1. 「基督身體這一圖像的有機性色彩濃於社會性色彩：教會被喻為具有各種器官的人類身體，藉着內在基本動力，身體得以成長，自我修復，適應變化萬端的各種需要。基督身體和任何自然生理組織不同之處，即在於它的神聖超越的生命動力。它就是所謂的聖神……視教會為基督身體的看法出自保祿，但是羅十二及格前十二所强調的是地方團體成員之間的團結、關注和同舟共濟的情懷」(Dulles. 46)

2. 「稱教會為基督的身體，容易產生過於神化教會的流弊，它好似暗示教會既與它的「頭」結合為一身體，則必立於「不可錯誤」之地，而這結合則成了生理及實體的結合；若聖神又被視為教會的生命動力，則教會的所有作為似又可以歸為聖神的行動。如此則個體成員的責任與自由的重要性，更使得教會內 (包括領導階層在內) 罪惡與過錯變得不可思議。

由此觀之，天主子民的觀念較為確切，它充分表露了教會是人類團體在歷史中的具體現實」(Dulles. 51)

3.  教會 — 聖神的宮殿，神恩的團體

1. 由此角度觀之，教會是一內具生生不已的獨特生命動力的團體，此動力即是聖神。

2. 這內在創新動力顯為多元的神恩，相互關照似建設愛的團體。

3. 真正神恩的團體必定深深意識到基督徒團體的有形組織 (教宗、主教、司鐸和信徒)。但它是在復活主之聖神的自由氛圍下接納上述制度性的因素。

4.  教會 — 聖統制度性的團體

1. 教會在此模型內被視為「完美的社會」，它不附屬於任何組織，而自成一完整體系，無所缺憾 (Dulles. 31) 這種以社會來比擬教會的觀點，有意强調教會具有一般社會必備的組織結構，於是它很容易 (未必應如此) 導向制度性的教會概念。換句話說，這種模型主要是由有形的組織，尤其是領導階層的職權來界定教會。

2. 如此的教會自然偏向於使用權利 (訓導、聖化、管理)、財富和操縱的途徑進行教務 (本不應如此)。比利時主教Emile De Smedt在梵蒂岡第二屆大公會議第一會期曾使用三個詞彙來形容這種教會觀：聖職主義、法律主義和凱旋主義。自此，這三個字眼就在教會中盛行一時。

3. 制度性模型的教會觀也有三個優點：

A. 它强調賞罰嚴明的有形組織結構，能給予人安全感，它好似救恩的堡壘，能賞賜永生的福樂。

B. 它强調現行組織與原始教會的延續性，於是將不穩定的現在和過去光輝的歷史連接起來。當現代人正飽受未來的激盪時，這份寶藏給予動盪不安的世界中的教會相當的穩定性。

C. 尤其在最近幾年中，它為羅馬教會保存了强烈的團體認同感 (在傳教區對臺灣這小小的信仰團體也具有保護作用。可能臺灣的非基督徒對教會的印象仍是一個組織嚴謹的國際性宗教組織，有相當龐大的西方勢力撑腰，傳播典型的西方信仰及思想方式。)

5.  教會 — 僕役 — 婢女型的服務團體

1. 這一模型的教會觀較偏重於俗化、交談，不再像以前與世界儼然對峙的姿態。所謂俗化的趨勢是指教會視世界為神學反省的對象及場所，身居其中分辨時代的訊號；至於交談的態度是指教會不再像以前只知用基督宗教傳統 (包括聖經在內) 來批判當代世界，而是站在二者的交會點上致力於溝通協調的工作。

2. 僕役 —— 婢女型的教會，隨從耶穌的表率，與所有人一起同心協力。因耶穌當時曾和天主的「貧窮百姓」密切生活在一起。不論何處，凡是在生活中和心靈深處經驗到需要天主及其救恩的人民，都可算是天主的「貧窮百姓」。

3. 僕役性的教會願意由百姓生活中揭開天主的人性面貎，也就是說「接受並敬畏天主不可言喻的一面，但專注於耶穌是一真實的人這一事實上，聆聽祂、陪伴祂，就好像陪伴一個人一樣」 3.。我們一旦分辨出天主的人性化的一面，自然會領悟到另一面神性的深奧難測。如此，反不易犯按自我形像揑造天主偶像的錯誤。

4. 僕役性的教會有意效法耶穌基督自我空虛的境界 (斐二6 ~ 11) 成為地上的鹽和世界的光。這樣的教會必須付出相當代價，犧牲一般穩定及嚴密的組織所能給予的安全感 (其實，這安全保障可能也是因著自身的需要及權力的欲望所形成的，它絕非來自耶穌的表率。由人的眼光來看，耶穌當時並非生活在一個有安全保障的環境中)。

5. 這樣的僕役性的教會將打開門戶，盡其所能地為周遭的人們及團體服務 (換句話說：一座整週門窗緊閉的空教室，絲毫不能顯示出教會是為周遭民眾服務的機構)。

6. 天主的婢女瑪利亞 (路一38) 是僕役性教會的完美象徵。

6.  教會 — 先知性的團體 4.

1. 身為一個先知性的團體，教會承繼了舊約先知的使命，尤其是先知的先知耶穌基督的使命。

2. 耶穌到人羣中宣講天主之國，因著祂整個人的臨在，天主之國決定性地顯形於人間，耶穌的時代背景、政治意味十分濃厚，祂所說的大概和我們大部分的人從小所聽到的不同，祂並沒有說：快拋開生活中黑暗的政治問題，致力於你內心的靈修革新，其他事情自然會順遂如意。耶穌當時的人們生活在放貸者和稅吏的控制和壓迫之下，他們十分敏感於羅馬掌握權者的統治。我們可以猜測，耶穌年青時一定目睹過他的同胞被迅雷不及掩耳地捕捉棄市的情形。

3. 耶穌來到這樣一個環境中宣講一個基本是入世性的天國道理，祂必須答覆日常生活的許多現實問題。但耶穌的宣講時常揭露了社會中不正義及迫害的本質，這是令當時權貴難堪之事，而且祂並不太在意羅馬的統治。祂向百姓宣講的，不外是國家內在的隱憂：國內的壓榨和黨派的爭鬥，例如寄居在加里肋亞的外方流民和耶路撒冷當權勢力之間的紛爭，那些流民在耶路撒冷的當權者眼中不過是些卑劣的團體而已。

耶穌所宣講的正義，有些是源自聖經中的先知及聖詠傳統的思想，具有濃厚的團體色彩，也就是說：接納那些因著罪過、痳瘋、撒瑪黎雅血統，不懂法律或其他任何原因而被遺棄的人們，使猶太成為一個在社會生活、文化傳統和宗教信念上整合的真實團體。

如果天主是真實的主宰，也是獨一無二的，那麼，任何人若自行將人們劃分成高下的等級，即是褻瀆天主，這是正義的原始精義。故凡能接納那羣被遺棄者的人，才是真正認識天主並在人羣中彰顯天主臨在的人。很多人認為若世界上所有的人都能貧富均等，人間就太平無事了。但福音的看法卻不同，富人得救的絆腳石並不在於他們的富有，窮人相形之下最窮的問題，而是在於這些財富帶給富人某種錯誤的安全感，並形成一種極為排外性的小圈子。所以耶穌當時不只應解決窮人的問題，同時也應面對富人所面臨的另一種型態的危機。

4. 宣講這種天國之音，自然會引起誤解及敵視。當人們不接受真理，又拒絕正義時，我們應該如何？這是真正的難題。我們一般人的解決方法是聚集雄厚的武力，募兵聚眾，引進精良的槍礮；總以為當大軍長驅直入時，他們就會接受真理了；耶穌所採取的方法卻截然不同，祂孤注一擲，完全信賴祂的訊息中的真理本身的力量，而且祂深信人的心靈遲早會認識這真理的。

5. 耶穌在敵視之下仍勇往直前，最後落得與百姓共患難及為百姓犧牲的下場。早期教會亦步亦趨地跟隨祂的脚步，成為「先知 —— 殉道者」的教會，是這種精神終於由內部徹底改造了羅馬帝國。

6. 在耶穌的芳表之下，我們不禁捫心自問：臺灣的地方教會是否稱得上是一個先知性的教會？

A. 在經濟發展和工業化至上的意識型態之下，我們採取什麼態度？

—— 我們面對當前的經濟發展主義可能帶給國人的遺害，曾否努力地傳播教會的「社會觀」？

—— 教會曾否針對人性尊嚴、人權和社會正義作過建設性的批判？我們曾為飄流各方的工人做了什麼？我們的牧靈方法是否能實際配合工人的環境？我們教會當前的傳教組織，尤其是堂區體制是否足以應對臺灣急速工業化及都市化的挑戰？

B. 天主教會當前政治局勢所隱含的意識型態，曾發表過什麼聲明？

—— 在深切意識到我們當前仍在備戰及戒嚴法之下，我們是否仍敢表達我們的立場：不斷促使臺灣政治更注重全臺灣福祉、正義和秩序三者的協調？

—— 當許多人眼見臺灣危機重重，而逃往國外時，教會曾否扮演「希望的先知」這角色？不少天主教信徒不也是一樣想盡辦法為自己的家庭到國外去尋找庇護及安全感嗎？

—— 天主教會曾否為了自由地行使它先知性的使命而謹慎地與當前政治組織的關係保持某種超然態度？這種態度並無礙於我們對國家的忠貞，甚至可以說：這種超然和建設性的批判態度，正是表達了基督徒對自己國家政府的真實關愛。

C. 教會在文化的領域中是否扮演了先知性的角色？

我們正面對一個彌漫著狹隘的人文主義思潮的社會，它的兩個源流是：一、科學至上的意識型態，另一個則來自新儒學的某些流派。科學至上的意識型態是奉西方科學為新中國的救主，他們相信科學萬能，即是以自己的雙手創造自己的神聖世界，並且否定其他的超越層面；至於新儒學的某些流派則確信，任何宗教信念並不能算是傳統「君子」的至高倫理境界，甚至有些保守封閉的觀念，認為只有孔子及儒家道統為當代及未來人類的救恩。目前這種狹隘的人文主義十分盛行於臺灣政治圈內各階層的教師和不在少數的自滿人士之中，影響甚鉅。他們深信憑著道德上的努力即能完成人生的目標，因著他們大肆鼓吹，使信仰與宗教在中國社會無以立身。

D. 根據當前已有的資料顯示，臺灣的教育具有三大特色：

a. 教育的目標似較傾向於經濟福祉及消費，較不重視培養人的能力，主動地去建設一更好的世界。

b. 教育著重於一種較封閉的、涵攝性的及俗世性的人生觀。而缺少開放、全球性、整合而超越的世界觀。理性的、量化的、技術性的、人本的及片面性的人生觀似乎壓倒了整合性的、批判性的和宇宙性的人學。

c. 教育較偏向馴服式的和灌輸式的心態，却少强調人格的自由發展和完全負責的一面。

(那麼，如果臺灣主教團委任輔仁大學為我們當前的教育體系研究出一套較具整合性的方案，難道不可能嗎？如果輔仁大學能同心協力積極推動這一目標，輔仁大學不就成了我們國家中真正的先知之音嗎？不要讓我們推託說這是不可能的) 5.。

E. 最後，我們該自問：曾否深入研究那已成為上百萬的臺灣本地人社會生活的溫床的民間宗教？難道我們不應考慮召募一個研究小組，以一種開放而整合的態度去探討臺灣民間宗教的實況嗎？

7.  教會 — 具有真實生活品質的團體

根據目前臺灣地區的「時代徵兆」，我們看到社會普遍對「生活品質」的關切及探討，人們渴求一個高品質的生活，這正和耶穌基督所許諾的「更豐富的生命」不謀而合，故教會若能表現出真正的品質，必能在中國社會中成為救恩的有效標記。

1. 談到生活品質，我們必須先反省生命的本質。首先，我們發覺凡有生命之處，常常顯示出三種能力。

—— 交往、溝通、共享的能力。

—— 同化新成分及革除腐舊的能力。

—— 自我再造及自我實現的能力。

(我們不妨藉機反省一下：臺灣的天主教會是否明顯表達了這三種能力？若缺乏這三種生命力的團體，生活品質是不可能提高的。)

2. 其次，我們若著眼於生命的內涵，便會發現所有生命所具的三種特質：

—— 任何有機生物之內在構成成分均按一定比例以達平衡 (臺灣的天主教會的成員及職權的分配是否達到了平衡的比例？)。

—— 生物的各種元素整合成統一的整體，成為一個能具體發揮功能的有機體 (臺灣的天主教會的整合則建立於生活的天主聖愛之內)。

—— 整合而統一的整體常具有某種彈性，能適應不斷變遷的環境及內外夾攻的挑戰。

3. 我們若觀察人類生活的範疇，便會看到生活涉及各種不同的層面，物質的、經濟的、社會的和文化的層面；人權、知識的層面；倫理、宗教和藝術的層面。而且所有的層面彼此息息相關，故唯有所有層面的生活均衡地成長才有意義。

因此我們可以嘗試界定生活的品質：「生活品質是指人類生活的八個層面，包括物質的、社會的、思想的、倫理的、藝術的、政治的、心理的、宗教的均衡、整合且具彈性的成長程度」。

此生活品質包括基督徒的價值體系，其終極價值 —— 宗教應立於首位，然後是倫理、思想；接著才是各種工具性的價值。由此推之，任何二分法或二元論在人類生活的領域中是無法立足的。真實的「品質」常具有整體性和交融性。換句話說，過於簡單的二分法 (身體 ∕ 靈魂；自然 ∕ 超自然；俗世的 ∕ 宗教的；此世 ∕ 來世；教外無救恩 ∕ 基督宗教的救恩等)，並不足以徹底表達人類透過各層面的成長過程而顯示的生活真貎。

4. 上述由基督信仰中反映出來的生活品質觀幫助我進一步反省臺灣的地方教會的問題。

A. 國內已有不少人根據各式的意識型態 (見上)，嘗試著探討生活品質的問題。教會則受派遣為基督生活的真實品質作證：祂是天主子，同時也是一位無處棲身的人子，祂的生命指數過短；祂是極度不正義之下的犧牲品。但是，祂不只表現出最圓滿的人性，而且祂的生活被基督徒視為最高的生活品質的衡量標準。

我們無法否認，有時人類可以在壓迫和剝削貧窮、監禁的環境中度着更圓滿的生活，勝於一個能使人類潛能完全發展的完美環境。於是我們在此發現人類生活的一大弔詭：一個人若為利他之故而犧牲自己，人類生活的意義及喜悅便更形深刻。以基督徒的話來講則是：一個人 (個人或團體) 愈深刻地參與耶穌基督在愛中的死亡，則他 (它) 也能更深的分享復活主的生活品質。

我們在這恩寵的生活氛圍中，方得以慶祝罪惡及死亡的克服，由焦慮及貧乏中喜獲不死的希望。因著天主對人類的眷顧更能激發起我們同舟共濟之情，而毫無後顧之憂地投入人類的生活之中，如此的品質遠超過政府或國家的權能所能啟發的。

基督徒團體 (教會) 有些天職，為建基於信望愛的生活品質作證，與國家過去片面地强調生活水準 (生活品質的物質層面而已) 的趨勢抗衡。面對如此天職，我們真該捫心自問：天主教會真的在臺灣大力推展一至高品質的生活嗎？

B. 三願生活也能在人文化、涵攝性很高的中國傳統氛圍中為超越性的生活品質作見證。這種見證性的生活不可能因著生活水準的提昇而被棄置。透過這些奉獻的團體，帶給社會一些新的價值觀念。故天主教團體應努力參與生活品質的發展。若有一羣具有天國遠景的人士或團體參與，因著他們自甘貧窮，儉樸、克己和默觀服務的生活，必能使得當代臺灣的非宗教人士對教會耳目一新。

5. 教會以一個具真實生活品質的團體可提供的其他貢獻。

A. 促進個人發展

在傳統的體性的宗教觀和世界觀中的人，常需經歷個人和自我覺醒的成長過程 (中國即曾經歷此過程)。如此人經由覺醒漸漸成為生活的主體，而非僅為其他目標的工具。也唯有如此，個人才能成熟地經驗到且有責任感地保存生活真實的品質，而且滿懷信心地加以推展，如此社會大眾才是建立於穩固的基礎之上。

B. 培養基督徒基層團體時，既能顧及生活的多元性，又能具體深入一般社會大眾，如此個人成長才不致走向個人主義的極端。除了家庭以外，我們相信這種基督徒基層團體對個人的成熟最有助益。

C. 有助於人們在生活各種層面上，甚至於面對死亡時，都能經驗到和諧的境界，因基督的復活已拯救了死亡。

然而，縱使耶穌在世時，祂的和諧心境都不斷受到衝擊與限制。我們相信生活的最終品質必須經過一些衝擊而得真正的和諧 (中國傳統心態不易接受衝擊所帶來的生活張力)。

D. 推展真實的人文主義，向天主的絕對奧秘開放，而不封閉於此世和實證資料之中。人文主義最深的核心不再是人 (人性) 而是生活的天主 (大我)。這是比自我更真實、內在於人的存在。

E. 在現代的消費社會中，培養中庸的克己節慾的精神，指出一適當地使用科技成品的態度，才不致最後被物所役。

F. 致力於生態環境的保護，並且提供較整合的觀念，在國際普遍的關切聲中，臺灣的教會不能再緘默了。6.

G. 最後，臺灣地方教會應盡可能地在自己的組織及行動中履行教會的「社會觀」。如此一般社會大眾才能清楚看到所謂高品質的具體形像，教會才會變成一個深具吸引力的生活團體。

8.  結論 

重述了各種模型的教會觀後，我們嘗試提供一幅教會的新形象 —— 一個具基督信仰品質的生活團體；同時，我們也論及一些應用於臺灣現況的可能途徑。

我們已在前言裏交代過，此文並無意推出一完整的教會學，而要進一步作一些有關臺灣地方教會當前處境的神學反省。因此其他的教會圖像及模型不容一一詳述：例如教會如母親、新娘、天主之城、羊羣、葡萄園、建築物等等。這些圖像及模型基本上都已多少少隱含在上述的七種模型之內了。

上述七種模型，分由七種角度來看教會的奧蹟時，我們已隱隱牽涉到了一些教會的傳教使命問題。下文即將據此發揮。我們將簡明地綜合近代兩種傳教使命神學的要點。希望這種反省能有助於我們對普世敎會及地方教會的生活動向有一深刻的了解。

II  教會傳教使命觀的兩種模型 7.

我們先勾劃出這兩模型的基本架構，希望有助於讀者一目了然其基本不同處，然後逐一提出這兩種模型的神學特質，最後我們將提出當今第三世界一些神學家的傳教使命神學趨勢。

1.  兩種模型的基本架構

這兩種模型很明顯地採用兩種基本不同的世界觀。

A. 模型常由二元分立的觀念出發，而B模型則常由整合體來看人類的現實 (此與中國陰陽推移，合成太極的整體觀相近)。為清晰起見，今以圖表表示：
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2.  兩種模型的不同神學特質
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上述的圖表及其神學特質幫助我們看出兩種傳教使命神學相當顯著的基本差異，我們可以大膽地說梵二的基本觀念在聖神的引道下逐漸由A模型轉向B模型。而教會的傳教工作 (包括中國大陸及臺灣的地方教會在內) 以往一向是在A模型的趨勢之下進行，如今已漸漸與B模型會合了，有些第三世界的神學家甚至不惜以激烈的手段大肆推動B模型的傳教使命觀念。

3.  第三世界一些神學家的基本觀點 8.

第三世界的傳教使命，神學的特點在於他們一致矚目於當前世界中貧窮及迫害的現實，故此，它自然以促進人類的合一，治癒分裂的人性為主要目標，這必須有勇氣承擔眾人的苦軛，共享大地資源，並完全尊重基於人性而產生的多元文化。由此看來，推動此大任者，不必是一外籍的傳教士，也無須是神職或修會人士。我們更該留意，每一洲或每一國家所要求的合一團結精神會各自呈現不同的形象。

未來的傳教人員應致力於協助每一個民族文化，用他們自己的語言、神話、比喻及方式重述「耶穌的事蹟」，重述的工作不應太受官方正統的形式所拘限 (按他們的說法)，這使命自然落在本地信徒的身上，非外籍人士甚至神學家所能承當 (按他們的說法)。如此「耶穌事蹟」的格式一定會因地而異。

傳教人員無須遠走他鄉去尋找天國的種子，然後才把基督輸入；而應親身投入當地的文化及生活中參與它的成長，發掘深藏其中已久的天國種子。

縱使我們無法完全接受上述的觀點，至少應聆聽他們的呼籲，而有所反省才是。我們該學的確實太多了，讓我們提出幾點遲早該注意的，並以此作為本文的結論。

1. 我們當地的教會致力於本地文化之時，是否只專注於適應中國傳統文化中的孔孟之學，而不够注意目前正在中西思潮激盪之下的臺灣具體的現實環境問題？

—— 我們在推展教會工作時，是否有勇氣和當地人士合作？並且發掘出仍存留於活生生的人羣中的中國文化遺產？

—— 臺灣不正是基督徒學習進入中國領域的一個理想的跳板嗎？可是我們懷想大陸之情是否超過了對目前臺灣的關注？若教會多多少少確實懷此心態，無怪乎教會在臺灣如此難以生根。筆者深信，由長遠觀之，如果教會肯在中國土壤 —— 臺灣上多花些精力，有效地推動落實的工作，我們教會就和整個中國的距離更拉近了一些。因為不論在中國任何一個地方推行教會本地化，都有助於基督教會和全中國人民的了解與接納。

2. 值得我們深思的統計數字：

臺灣的全部人口比例之中 (大約一千八百萬)

85%是臺灣本省的中國人。

13%是大陸的中國人。

2%是山地的中國人。

臺灣天主教的人口比例之中 (大約三十萬)

50%是大陸的中國人。

33%是山地的中國人。

17%是臺灣本省的中國人。

3. 最後，中國傳教問題 (尤其是在臺灣的獨特例子裏) 所面臨的挑戰，急需要一種密切的聯合作業方式。不論動機多麼純正，我們實在不能再繼續以往閉門造車的個人研究的方式了。教會傳教情勢的複雜，需要多方面的聯合作業：如教區間的合作、教區及修會間的合作、專家學者間的科際合作，以及學術及推行人員之間的合作等。而且，這種聯合作業常應有大公主義色彩，才能「使世界相信是你派遣了我」(若十七21)，並使「他們獲得生命，並獲得更豐富的生命」(若十10)。
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