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特別是亞洲傳教士思想體系之研究。

如果對葡萄牙新國家期間擴張歷史進行廣泛的研究，不難發現宗教始終是這些研究的主題。因為

宗教在葡萄牙人的殖民行動中發揮了非常重要的作用。值得指出的是，對其反複利用，是為了使其通

過許多方面如思想領域及“文明的”傳教行動而實現的葡萄牙殖民帝國的“多民族”和“多文化”特

點更加合法化，而且還成為宗教實踐和葡語文化遺產在洲際間多種族之間融會、合作和交流的決定性

手段。（1）尤其是它與葡萄牙的殖民歷史、文化傳統和傳教活動相聯繫，其“文明的”使命更是為了

讓宗教這一主題服務於葡萄牙的擴張運動。出於讓各殖民帝國的人民和諧團結，新國家的殖民論述便

體現了“基督教化和帝國擴張的聯繫，並從思想觀念上強調了作為天主教徒和國民分子之間緊密的思

想聯繫，猶如社會和政治的關係一般。”（2）

出於這種官方的觀點，在全國範圍內宣示福音佈道的活動便成為動員全體天主教社團為葡萄牙殖

民事業奮鬥的最具決定性的貢獻。堅信“葡萄牙人民所特有的宗教信仰思想能和自己的熱情聯繫起

來，能更加進一步弘揚葡萄牙宗教事業，他們的殖民事業主張就顯得更加清楚。”（3）

如果我們將歸化當作某種關係標準、分析標準和對複雜世界的解釋及對皈依者的社會交往的改變

過程，問題就會聯繫在一起。如果我們擁有關於基督教的相關檔案，我們能夠將歸化當作一種在思想

領域的快速和徹底的改變，它不會是一個人在信仰和宗教實踐過程中長時間的改變過程。問題卻是，

我們研究的現象有時是社會範疇，有時又是人文和神學範疇的問題（4），於是就出現了諸如歸化過程

就是皈依者接受新的自我定義，或者說某種新的界定（5）及文化方面的努力。也正是因此，葡萄牙殖

民帝國天主教使團在 20世紀以前的全部傳教歷史，就是他們在宗教領域長期大量的投資。

上世紀50年代，傳教活動的狀況出現了實質性的改變。它不是因為殖民地法律框架改變或葡萄牙

國家人民狀況改變引起的變化。它是隨着國際範圍內非殖民化潮流的崛起，葡萄牙宗教使團的活動在

新國家殖民政治論述中起到了主導作用。它的介入促進了“對新天主教派的錯誤和危險的監督，阻止

了它的發展（⋯⋯），同時也維護了天主教的葡萄牙化。”（6）

面對歐洲強國為其殖民地人民的發展所做的努力，在 20世紀 50年代發生了有利於葡萄牙海外社

會一體化的進程，無論在改變傳教實踐的作用還是在一批關於傳教活動歷史文獻方面，都有所轉變，

使它們對葡萄牙殖民主義過程中的歷史使命和特點作了更多的辯解。為了讓葡萄牙殖民主義帝國歷史

上傳教的歷史和文化作用更加系統化，其時便開始了對葡萄牙傳教活動大肆贊賞，有時還企圖強調葡

萄牙的佔領比別的國家佔領更有重要的政治目的，彷彿葡萄牙異於其它國家，它不是為了物質利益而
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是為了推動當地人民的發展事業（⋯⋯）。（7）擺在我們面前的資料，是一堆偏重於翻閱過去宗教範圍

的歷史編著；或者換句話說，它們極力吹捧葡萄牙擴張事業中的宗教活動，而淡化了他們東征過程中

的其它目的。

此文將交替介紹相關的兩篇作品和它們的作者，他們既從葡萄牙在亞洲的歷史使命或歷史編撰學

方面，又從為葡萄牙殖民行動服務的傳教專案方面作了時代性的闡述：他們是出版了歷史文獻、發表

了許多研究作品的安東尼奧．達．西爾瓦．雷戈（António da Silva Rego）和安東尼奧．洛倫索．法里

尼亞（António Lourenço Farinha）神父。他們的一些作品在述及葡萄牙在東方傳教史上都很著名，也

為此引起一些爭議。我們要把一些重要的成果歸功於西爾瓦．雷戈神父，因為他的著作闡述了真正的

傳教理論，還確定了當代殖民地的傳教思想。而對安東尼奧．洛倫索．法里尼亞神父，我們要感謝他

對葡萄牙在亞洲傳教史上的第一位英雄所作的精確的研究，即對聖方濟各（1506-1552）的研究。

不能夠控制殖民地局勢並建立多民族社會（⋯⋯），

那就請用過去的和已經被棄的方法，即給予天主教

堂和已經在殖民方面有着上百年經驗的傳播教義的

技術以特殊的重視。”（10）

文章中建議恢復一系列的技術和方法，是指在葡

萄牙人和殖民地土著人之間開始建立“和諧”和“共

存”的聯繫。為了這一目的，葡萄牙的殖民主義與其

它國家的殖民制度在手法上的確有所不同。這倒不是

他們自己的統治管理體系的不同，而是因為他們擁有

自己的這些努力傳播基督信仰的人群的奮鬥。於是，

帝國的敗落不是因為其它強大的殖民大國對其權力的

承認問題，或者是因為殖民地人民的獨立要求，而是

因為他們對價值觀和對“民族現實”看法的不統一。

我們應該將西爾瓦．雷戈神父（1905-1986）的

冗長的歷史文獻和傳教方面的研究歸功於他長期以

來對殖民事業和傳教的聯繫。為此，西爾瓦．雷戈

神父用當代的觀點闡述傳教問題不僅能夠使各社會

團體之間的交流變得更加現實，而且能夠有效地推

進這些交流，同時也在研究方面將葡萄牙國家和神

學聯繫在一起。這一闡述不但可以理解為天主教在

世界上為樹立葡萄牙的個性方面起到了特別的作

用，而且還在全世界人民之間推崇“平等主義”的主

張方面起到了作用。所以，我們重新閱讀這些將使

團、宗教機構等聯繫在一起的歷史作品，可以讓我

們深入殖民主義學說和關於基督信仰的這些作品：

將從事傳教的模範人物的行為進行比較，並通過比

較弄清他們在基督傳教方面的作為。

安東尼奧．達．西爾瓦．雷戈神父

關於“葡萄牙聖職授權區”的理論

無論形式如何或者目的如何，關於葡萄牙聖職授

權區的理解在所有殖民體系裡都能找到一個理想的位

置，即讓它變成某一國人民統治另一國人民之狀況合

法化的戰略之一。於是在這種觀點支配下，幻想和編

造成為經常使用的手段，彷彿上面寫的就能被認為是

事實，就是忠實於歷史的和完全真實的。（8）在這一

研究中，西爾瓦．雷戈和安東尼奧．洛倫索．法里

尼亞神父都是努力企圖使殖民地的宗教使命合法

化，從鞏固殖民體系進程的歷史開始進行編撰。這

些特點具有特別的意義，“因為他們努力確定道德

和文化標準，即哪些是基督的，便是好的；哪些是

對社會有益的，哪些是反社會和反文化的？”（9）

在新國家時期出現的大量傳教類文學和歷史文

章突出了兩大主題：第一大主題是寫葡萄牙人的殖

民事業，以達到保持殖民地、特別是讓非洲的殖民

地合法存在的目的；第二個主題是對葡萄牙歷史的

重新解釋，誇張吹捧其歷史上的所作所為，如甚麼

“神奇”的民族創建、歷史大發現和葡萄牙的光復，

將這些視為葡萄牙人的精神和奮鬥的典範，特別是

將他們比喻為是擁有實施偉大工程的“自然”的和

“必不可少”的天賦。於是，在為西爾瓦．雷戈《傳

教鑒誡》寫序時，阿德里亞諾．莫雷拉（Adriano

Moreira）將這種對葡萄牙人大量吹捧的觀點和“熱

帶”的人民聯繫到一起，並建議說，“鑒於他們已經
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在這一方面，西爾瓦．雷戈神父研究的主要目

的是為葡萄牙 20世紀傳教復興系統地整理出相關必

需的資料。他認為天主教堂是世界上唯一的和全球

性的，西爾瓦．雷戈神父將使團這概念和思想貫穿

於整個行為當中，以建立和延伸天主教的統治範

圍。在這種觀點面前，天主教便變為超民族的，無

論它在世界的哪個地方建立，天主教堂都毫無例外

是社會的相同部分，而且擁有相同的宗旨。宗教領

域的使命，彷彿成為葡萄牙實現殖民計劃的文明的

決定性手段。使命的概念當初是指把人類置於其與

造物主的思想概念。為此，西爾瓦．雷戈神父認

為，傳教使命的思想和國界擴張進程沒有任何關

係，而是為了用各種不同方式去表達對它的認識和

理解。與一般的宗教人士相比，傳教士被認為是專

門的和真正的傳播新的政治和社會秩序的神職人

員，因為“他們的行為在實踐中為葡萄牙殖民主義

起到了掃除障礙、應付巨大挑戰的作用”（11）。

西爾瓦．雷戈神父還認為葡萄牙的傳教使命的

歷史具有它自己的特點，如他認為葡萄牙的殖民帝

國是與別不同的，因為葡萄牙人有與熱帶地區人民

交往的能力，而且宣佈自己為了建立不同種族社會

的思想，讓那些殖民地不再有人與人之間的社會、

種族、宗教或者經濟方面的歧視。雷戈神父還努力

尋求將葡萄牙的殖民行為區別於其他歐洲殖民統治

者。他認為其他歐洲殖民者是為了擴張自己的海外

統治地區並企圖攫取更多的財富，而葡萄牙的戰略

是在自己的“海外省”殖民地人民當中建立殖民和被

殖民的人與人之間和諧相處的社會。對於雷戈神父

來說，各屆葡萄牙殖民政權推行的共存政策是葡萄

牙殖民帝國得以長期存在的決定性因素。因為“該

共存是在繼續保持共同生活願望的基礎上產生的，

與社會的各自的價值觀相違背的”（12）。如此，這種

和諧和共存遠遠超出僅僅起到維持安全的目的，而

是讓殖民地百姓有安寧和福利，並給他們帶來一定

的社會、科學技術的發展。如此，在雷戈神父筆

下，葡萄牙殖民主義的成功便是通過那些相關的人

們將當地的土著百姓與葡萄牙民族聯繫到一起而實

現的。

從歷史上來看，葡萄牙的傳教事業與聖職授權

區的發展過程和長時期合法的宗教捐助有關。西爾

瓦．雷戈神父為此還努力將傳教和贊助權利結合在

一起，查閱了許多葡萄牙在東方聖職授權區的相關

材料。那麼，西爾瓦．雷戈神父如何看待聖職授權

區？自從聖職授權區創立之初，天主教堂一直推行

給予那些用言行表示願意推進葡萄牙統治的個人或

集體的優惠政策。為此，西爾瓦．雷戈神父認為葡

萄牙的東方聖職授權區就是一個擁有主教給予葡萄

牙優惠權利的機構，是葡萄牙人在傳播和弘揚基督

教方面努力的見證。他們通過設立聖職授權區在亞

洲建立了許多教區，為這些教區任命了神職人員、

傳教士隊伍，最終培養了當地的教士群體，從而對

亞洲人民進行滲透。

值得特別指出的是，西爾瓦．雷戈神父企圖將

自己的“民族主義”精神注入葡萄牙的開拓事業，說

甚麼不為任何所得　　特別是指經濟和眼前的利

益，因為葡萄牙王朝為了他們的傳教事業使用了金

庫的資金，甚至不惜犧牲“子孫”的鮮血。這一做法

是所有聖經傳記類故事裡都必須有的特點，因為這

種手法首先為傳教士們的事業強調了困難和他們的

犧牲精神。在這方面，西爾瓦．雷戈用來確定葡萄

牙聖職授權區的理論內容之一是，沒有其主子的提

前同意，授予的優惠權是不能作廢的。如果我們用

這種貫穿其文章的思想來分析，便知道該理論非常

有趣，也無非是想說明羅馬教廷對葡萄牙人實施殖

民主義的努力和通過其對所接觸的人民進行福音傳

播是默許和承認的。不過當西爾瓦．雷戈說到開始

忠實傳播時，他說是羅馬教廷對葡萄牙所得的特惠

權利不滿的開始，還論證了葡萄牙人組織的使團祇

是以葡萄牙人自己的和諧使命為目的的。在 1 9 世

紀，特別是在 1834-1836年間，羅馬教廷在沒有授

權區同意的情況下下令在聖職授權區內設立多個神

職管理區域。最終在 1857年、 1886年、 1928年和

1929年分別簽訂條約後，無論是葡萄牙對羅馬方面

決定的抵制，還是羅馬教廷的干涉主義政策都隨之

結束了。理由是葡萄牙人從人力到物力沒有能力支

撐傳教使命的事業。不過除了在亞洲天主教福音佈
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道方面的競爭，人們還看到，指控的內容是和“那

些無論在科學還是在道德方面都是勇敢戰士、輸送

而非放棄崇高的基督主義的、值得人們尊敬的人的”

行為不相符合的。（13）

西爾瓦．雷戈神父還解釋說，應該將葡萄牙海

上擴張事業理解為不是出於葡萄牙人先天的擴張本

領或者通過葡萄牙人與不同文化的人們接觸的結

果，而是因為它擁有直接來自羅馬教廷神聖的理由

和殖民的權利。於是他們將建立聖職授權區作為一

個特別的起點，葡萄牙君主接受開始通過這個起點

傳播基督及實現擴張自己地平線的計劃。他們可以

通過軍隊，發揮自己的代表們同佔領地百姓的交往

能力，或者通過葡萄牙人對自己所從事的宗教事業

的熱情來達到上述目的。為此，西爾瓦．雷戈神父

將葡萄牙君主和所有後代們在羅馬教廷支持下為該

事業的努力和傳播信仰的使命都視之為民族大事

業。於是，所有授予葡萄牙的特權就成為羅馬教廷

用來武裝葡萄牙人的必要手段，即一切為了完成自

己的福音佈道事業，特別是下列三種基本手段：掌

握教區，參加對王朝給予的財產的管理監督；及時

將相關教區的情況報告羅馬教廷；及時將這些教區

高級神職人員的情況通過國王通報給那些神職人員

的主教們。而這些教區高級神職人員的主要義務也

基本上是兩項：管理相關教區和保持相關人員，同

時維持對信仰的宣傳。毫無疑問，他們為此有權為

葡萄牙東方聖職授權區樹立聖人的楷模：即聖方濟

各在 1542-1552年之間在亞洲的傳奇形象。

聖方濟各傳教事業的楷模

無論當初的目的和人們賦予的概念如何，葡萄

牙歷史上對這些歷史事件、傳說、故事、奇蹟及類

似現象的記載豐富多彩。再說，由於原本的歷史已

經難以弄清，人們不僅企圖讓許多方面或有葡萄牙

特點的決定因素合法化，而且還努力展示他們的奮

鬥過程。這些過程一般都能按照某些地理空間構成

回憶地圖，然後設立民族日、確定宗教紀念儀式、

命名街道和廣場或者將一些人物吹捧成為了“民族

利益”而奮鬥的英雄主義的典範。問題是在許多成

為今天紀念的事件經常是對歷史事件戲劇化處理的

結果，有時甚至還是重新編造的產物。在宗教領域

經常通過這種手段編撰出獨一無二的人物品質、卓

絕的努力、無謂的犧牲、烈士楷模、神奇功績，然

後便是用文學、聖徒傳記或者紀念活動和模範行為

的廣泛傳播。

於是，被稱為“印度國使徒”或者“天主教在亞

洲傳教之父”的聖方濟各的生活和事業相關的地方

自然被確定為用來紀念他最突出的方面。這些做法

足以顯示聖方濟各的確是制訂亞洲大陸福音佈道事

業的負責人。因為在他去世後，該事業被後人們繼

承，並通過教義或者通過對人物的紀念將古代歷史

和現代相聯繫。在 20世紀開始的對聖方濟各歷史大

力宣揚的活動和對當代傳教思想的大力推崇，在安

東尼奧．洛倫索．法里尼亞神父的《聖方濟各：葡

萄牙東方聖職授權區的奮鬥事業》一書裡描寫甚

多。

祇要翻看它的序言，便看到法里尼亞神父突出

描寫聖方濟各人物的目的，說甚麼不祇是為了描寫

他在信仰方面的模範行為，而是為了傳播他為基督

教所做的努力。因此，說耶穌會士是在 1540年 7月

抵達葡萄牙，這個日子給作者一些舖墊：法里尼西

亞神父將聖方濟各隨同葡萄牙海軍一同前往印度國

的日期（1541年 4月 7日）和那瓦勒族耶穌會士的生

日及伊納西奧．德．羅耀拉（Inácio de Loiola）被選

為耶穌會第一位最高負責人的日期都放到了一起。

當然對歐洲基督教的道義的設置已經被新教的顛覆

傳播混淆，因為“他們保護了1530-1533年間的高層

人物”（14）。這裡值得指出三點：首先，法里尼亞神

父多次強調聖方濟各從來沒有利用葡萄牙王朝給以

他宗教任務本身所帶有的特權保護；其次，他的楷

模行為協助唐．若昂三世（D. João III）鞏固了王朝

宗教的熱忱和努力氣氛；最後一點，聖方濟各的宗

教活動並不熟悉民族的區別，更不知道社會的區

別。

當聖方濟各 1542年 5月 6日抵達果阿時，法里

尼西亞神父指出那是福音佈道的新時期的開始。它
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於近十年後結束，即耶穌會士在中國南大門的上川

島（Sanchoão）去世為止。根據作者的意思，果阿在

各種不同人群的交往方面是成功的例子，因為在那

裡的葡萄牙人懂得將自己的利益同當地民眾的需要

結合在一起。（15）果阿成為基督教通向所有教義、文

化和實踐的“心臟”的橋樑。而那些教義卻無法讓

“東方”的人們接觸歐洲基督文明，不能將對聖方濟

各歷程的不斷宣傳看作基督教成為葡萄牙殖民事業

的重心。因為一些事例同樣對葡萄牙人和聖方濟各

遇到的困難戲劇化，特別強調所遇到的伊斯蘭教的

壓力。對法里尼西亞神父來說，長時間盤踞在非洲

東海岸和亞洲各海岸的伊斯蘭教一直是可怕的威

脅。因為伊斯蘭教比較保守，不願意同其它教派文

化交往，喜好衝突，因此難以接受其它宗教的理

論；為此無法說服和戰勝他們的宗教理念”（16）。同

時，由於一些在當地的葡萄牙人的不道德行為，他

們認為天主教的福音佈道將混淆印度教。

為了樹立一些典範的戰略，就有無數關於聖方

濟各扶助窮人、病人、臨終病人等相關的資料。他

拒絕住在遠離醫院或監獄的條件好的地方。他在莫

桑比克也是如此關懷病人，後來在果阿及其它亞洲

葡萄牙的飛地還是一如既往。這樣的描述在作者筆

下不僅是對偉大的耶穌會士謙卑的贊賞，還描寫了

他對奢侈的討厭和對葡萄牙人和其他所有在當地從

通商方面贏利的人的張揚揮霍的鄙視，從而就塑造

了一位能夠動員亞洲當地人在得到葡萄牙人的捐助

之後自願加入基督教的榜樣，尤其是像發生在佩斯

卡利亞海岸的（Costa da Pescaria）印度人社團那

樣。在聖方濟各訪問該地方新皈依的人們時，當地

的人們顯得如此熱烈，對基督教無限熱忱，要耶穌

會士按照上帝之愛和規矩為當地孩子們宣講教義，

教授他們祈禱，放棄自己的崇拜偶像，同時規勸他

們的父母放棄自己的偶像。（17）為此，面對當地基督

信徒社團的道德和社會舉止行為的要求，耶穌會士

給以父親般的愛護，彷彿是父親面對犯了錯誤的

“子女”，勸說他們認識到問題的嚴重性和接受“父

親”的糾正。從而他同孩子們的交往便成為向全社

會推廣的宣講教義的活動。法里尼西亞寫道：“要

盡快為新候選人洗禮，切斷他與過去的聯繫，用眾

多的理由說服他皈依。”（18）

在我們分析的作品中，聖方濟各的模範不僅祇

體現在他對自己的放棄和佈道的奮鬥方面，而且還

體現在他對幻術和神聖的接近。法里亞再次提到聖

多美（S. Tomé）之墓的發現，解釋說聖方濟各的到

來是為了在“東方”興起新的基督教之熱潮。聖方濟

各的出現彷彿是找到了聖多美原始教徒的繼承人。

他將被塑造為既是楷模又是“普通”榜樣的形象，並

被當地百姓所自願接受。正因為這樣，耶穌會士在

1545年在馬六甲（Malaca）受到了熱烈歡迎，特別

是受到了當地葡萄牙殖民政府代表們最隆重的歡

迎。他卻再次去了當地的醫院和仁慈堂，生活在最

貧困的、被遺棄的人們和犯人及臨終的人們當中，

因為“那些掙扎在痛苦中的人們最值得他出自心靈

深處的關懷和愛憐”（19）。

為此，聖方濟各在 1 5 4 6 年後來到馬魯古

（Molucas），便對在當地社會影響並不太大的葡萄

牙人社團和特爾納特島（Ternate）的基督社團進行

道德再教育。耶穌會士努力推廣天主教道德，解決

過去存在的矛盾和衝突，收回那些不應該徵收的財

產。不過與此相反，耶穌會士對附近莫羅島（Moro）

的訪問卻無果而終。他把這次失敗歸結為當地百姓

的不文明。隨後，聖方濟各回到馬六甲。法里尼西

亞神父強調了在耶穌會士經過一座內地的海濱城市

以後，那裡的葡萄牙人道德發生了改變，取得了

“進步”。葡萄牙人還認識到在風俗習慣不同、宗教

各異的地方，的確需要耶穌會士們在宗教和道德規

範方面的指點與管理。

法里尼西亞神父的文章繼續努力挖掘聖方濟各

在遠東傳教冒險的事蹟。介紹耶穌會士開始收集了

大量關於日本的資訊，特別提到了日本百姓的高文

化水準和對新的宗教的開放。不過，當時在果阿和

馬六甲傳播的關於日本群島對外開放和通商、特別

是日本白銀貿易的資訊也揭示了許多“道德”問題。

作者認為 “在各種缺點當中，日本人好戰的情緒最

突出，無論是兄弟之戰，還是海盜之戰，他們虛

偽、陰險，對病人殘忍，對家庭缺乏愛心，他們敢
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屠殺和販賣兒童，對外國人懷疑，還重自殺和專

橫。這些缺點在日本的上層社會更加突出，因為他

們沾染了更多惡習。”（20）儘管如此，日本還是傳播

基督福音有前途的地方，“因為他們與馬魯古群島

的怠慢和無知的印度人種不同。”（21）

1549-1551年，聖方濟各來到日本，他立即捲進

了當時日本人為封地權力的鬥爭裡。不過，他還認

為自己有運氣來“引導”這些大名平息爭鬥，可以通

過讓他們皈依基督教來實現和平。因此，當他重新

回到山口（yamaguchi）時，聖方濟各還覲見當地的

大名。不過這一次他帶了許多呈送給皇帝的貢品。

他希望通過這一戰術打開在日本和中國的耶穌傳教

運動，得到高層社會的恩賜和皈依。他彷彿改變了

一貫的卑微姿態，“擺脫了自己一貫服從上帝、崇

尚儉樸的傳統，穿着講究，並作為葡萄牙的使臣呈

給那位大名先生一封印度國總督和果阿主教帶去的

裝飾漂亮、藝術的羊皮紙委任書”（22）。與日本大名

第一次的接待比較，日本這次對聖方濟各宣講基督

教義的事宜給以開放，於是作者描寫聖方濟各怎樣

向當地首領解釋基督教義，還將改造頭領個人惡習

看成是一項“非常美麗”的計劃，“在揮霍和沒有節

制的惡習裡，他非常討厭反自然的罪惡”（23）。日本

對宣講基督福音的開放在我們的作者眼裡被認為是

“一些博學的人們毫不費勁地認為，福音是各國人民

崇尚榮耀、百姓崇尚尊嚴和自由的真正的藥方

（⋯⋯），祇有沒有文化的人對如此美好和高尚的基

督和上帝的道理無法理解”（24）。

聖方濟各還為回到馬六甲和果阿作了準備，收

集了一批關於中國的資料，說“它是一個領土遼闊

的政治國家，愛好教育、正義和宗教自由”（25）。我

們的耶穌會士彷彿已經有了非常樂觀的想法，可以

在很短的時間裡讓中國人自願接受基督教義。在他

看來或許在中國的成功還能幫助在日本的福音佈道

的進一步實施。但是現在最需要的是組織一個使團

去朝見中國皇帝，以擴大我們對基督教的宣傳，尋

求釋放 1549年被關押的葡萄牙人，還可以與中國朝

廷達成通商的合作協定。於是，由迪奧戈．德．佩

雷拉（Diogo de Pereira）率領、聖方濟各參加的使

團在 1552年 4月 17日從果阿前往中國。然而在使團

途經馬六甲時，兵頭唐．阿爾瓦羅．德．阿泰德

（D. Álvaro de Ataíde）以需要動員所有船隻參加抵

抗某日本船隊的襲擊為理由阻止了該港口所有船隻

的出航。他的行動後來被認為是對葡萄牙王朝“最

高利益”方濟各福音佈道計劃實施的妨礙。在經過

許多努力後，唐．阿爾瓦羅．德．阿泰德祇允許聖

方濟各乘坐的一艘船於 1552年底起航前往上川島。

當時，上川島上已經有許多葡萄牙商人正從事同中

國商人、特別是中國廣東的商人之間贏利豐厚的貿

易。儘管聖方濟各得到了一位中國商人的承諾，以

做一點辣椒生意為交換答應帶他去中國大陸。可他

還是沒有能等到這位中國人的到來，就在當地重病

纏身。聖方濟各後來死亡的故事幾乎大家都已經知

道。不過法理尼西亞神父卻將耶穌會士的遇難寫成

一種真正的精神安慰，因為他可以“脫離塵世”，昇

天到“那個”始終指導他為之奮鬥的宗教事業的“王

國”。關於耶穌會士去世前的一些事件的記載都集

中在他“傳教士”的歷程方面，於是他的死亡當然便

是努力奮鬥的範例，是愛心和仁慈的典範，是一位

敢與不同觀點爭鬥並堅信自己信仰，特別是自己事

業的正義和神聖理想的鬥士。（26）1552年12月3日，

正是聖方濟各在上川島這悄悄地去世的日子。就像

許多關於他的聖徒傳說中的那樣，他是在來到這些

“印度國”的地方、並在十年裡模範地從事了自己的

宗教事業後去世的。（27）

聖人的塑造

聖人之死不是他的故事的結束，相反是他的歷程

的新起點。聖方濟各去世兩個半月以後，人們從上川

島那窮困偏僻的墓穴裡將他完整的軀體連同不朽的靈

魂和榮譽莊嚴地安放到馬六甲主教堂，後來又被安置

於耶穌會在果阿的教堂裡。對聖方濟各遺體的搬運起

到了宗教展示的作用，在當地興起了基督社團的朝聖

運動，因為我們的那瓦勒族耶穌會士正是在這十年裡

為了亞州土地上的傳教而獻身的。在果阿終於得到永

久安寧的聖人遺體贏得了人們特別是窮人、病人和百
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姓的感恩和同情，他們將聖人對自己的仁慈視為最高

尚的行為。同時，法里尼西亞神父描寫及果阿舉行的

大規模的葬禮得到了當地社會各階層的人們、葡萄牙

人和印度人的參加，當然還有許多其他種族和風俗的

人加入。到此，我們已經擁有了神聖的保護神、葡萄

牙東方聖職授權區傳教士的楷模即後來成為天主教歷

史遺蹟、各類禮儀殿堂和朝聖的代表。

幾十年後，人們還發現耶穌會會長克勞迪尼

奧．阿瓜維瓦（Claudio Acquaviva）應保祿教皇五

世的請求，在 1614 年 11月 3 日將聖人的右臂切

斷。他的右臂被分為三段：前臂被送往羅馬的耶

穌會教堂，並在那裡為他舉行聖徒儀式；而其它

兩部分被分別送到馬六甲和柯欽神學院的教堂，

剩下的肩胛骨被送往澳門神學院。對於法里尼西

亞神父來說，對聖人軀肢的切割不僅肢解了遺體

的完整形象，還是對他的紀念進行分解。因為在

聖事禮儀方面，他的一切歸所有期望在崇敬他的

過程中得到能面對未來挑戰的忠貞人士。總而言

之，人們企圖將聖人遺體當作其一生高尚品德和

精神的倉庫。從那時開始到 20世紀中葉，圍繞他

軀體的不朽和完整保存都成為關於崇信聖方濟各

的爭論。因此，當 1635年耶穌會神父馬塞羅．馬

斯特里利（Marcelo Mastrilli）途經果阿時，法里

尼西亞神父介紹說聖方濟各的軀體沒有腐爛，祇

有變老的的跡象，彷彿呈現了葡萄牙東方聖職授

權區必然的緩慢衰敗。的確，耶穌會聖人的遺體

在 1 8 世紀初期開始乾縮，並從此不再讓公眾朝

拜。不過，這也沒有能阻止在後來的 1 7 4 4 、

1782、 1859、 1878、 1922和 1932年讓他的遺體

繼續讓公眾朝拜的現象。再後來，人們就按照確

定的日期改為每十年讓公眾紀念一次。我們要在

此指出，我們這位作者筆下的聖人軀體的老化是

葡萄牙科因布拉大學總圖書館（University of Coimbra General Library）中保存的一幅法國的蝕刻畫

描繪宗教裁判所執行火刑時的場景
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對葡萄牙東方聖職授權區和葡萄牙殖民帝國本身

衰老的比喻。於是他在最後這樣宣佈：

人們緬懷偉大而悲傷的事業和傳統，古來的

果阿為他的不幸舉國悲哀；祇有安放聖方濟各遺

骨、象徵葡萄牙永存的耶穌會教堂，像在黑暗世

紀廢墟中的燈塔。（28）

結　論

1950年由安東尼奧．法里尼西亞出版的聖方濟

各的傳記作品是一部傳教教科書。它不但是介紹葡

萄牙傳教歷史的教科書，還是介紹葡萄牙殖民帝國

的文化和道德觀方面的教科書。聖方濟各的模範行

為不但作為傳教的範例，而且還是犧牲和拯救的榜

樣。特別是公開地讓那些“土著”百姓皈依天主教，

因為同樣作為人類的部分，他們是天主教信徒的弟

兄，也是上帝之子。（29）在這種觀點下，傳教士變成

傳播基督教義中最熱忱和虔誠的榜樣。最終，傳教

的論述表達了文明和文化的交融，各種社會和人群

的再建設。它主張基督教新的同化和“道德及宗教

在不同社會音符中的統一”（30）。

這一新的與基督忠貞相提並論的“平等”、“和

諧”和“團結”的理論，便是對聖方濟各傳記新創作

的內容。它不僅論證基督保護論，而且還論證殖民

地傳教模範或英雄主義行為。實際上將聖方濟各的

行為歷史變為口號，就是為了讓不同宗教的人民

“盡快地皈依天主教，讓罪人重生，給貧苦的人們創

造舒適，為關押的人們贏得自由，為患有疾病的人

們找回健康，為受壓迫的人們討回公正”（31）。於是

那瓦勒族耶穌會士的聖徒榜樣最後終於將基督教義

在白人、黑人和褐色人群中變成永恆的保護神。（32）
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