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出版说明



要支撑起一个强大的现代化国家，除了经济、制度、科技、教育等力量之外，还需要先进的、强有力的文化力量。凤凰文库的出版宗旨是：忠实记载当代国内外尤其是中国改革开放以来的学术、思想和理论成果，促进中西方文化的交流，为推动我国先进文化建设和中国特色社会主义建设，提供丰富的实践总结、珍贵的价值理念、有益的学术参考和创新的思想理论资源。

凤凰文库将致力于人类文化的高端和前沿，放眼世界，具有全球胸怀和国际视野。经济全球化的背后是不同文化的冲撞与交融，是不同思想的激荡与扬弃，是不同文明的竞争和共存。从历史进化的角度来看，交融、扬弃、共存是大趋势，一个民族、一个国家总是在坚持自我特质的同时，向其他民族、其他国家吸取异质文化的养分，从而与时俱进，发展壮大。文库将积极采撷当今世界优秀文化成果，成为中西文化交流的桥梁。

凤凰文库将致力于中国特色社会主义和现代化的建设，面向全国，具有时代精神和中国气派。中国工业化、城市化、市场化、国际化的背后是国民素质的现代化，是现代文明的培育，是先进文化的发展。在建设中国特色社会主义的伟大进程中，中华民族必将展示新的实践，产生新的经验，形成新的学术、思想和理论成果。文库将展现中国现代化的新实践和新总结，成为中国学术界、思想界和理论界创新平台。

凤凰文库的基本特征是：围绕建设中国特色社会主义，实现社会主义现代化这个中心，立足传播新知识，介绍新思潮，树立新观念，建设新学科，着力出版当代国内外社会科学、人文学科、科学文化的最新成果，以及文学艺术的精品力作，同时也注重推出以新的形式、新的观念呈现我国传统思想文化的优秀作品，从而把引进吸收和自主创新结合起来，并促进传统优秀文化的现代转型。

凤凰文库努力实现知识学术传播和思想理论创新的融合，以若干主题系列的形式呈现，并且是一个开放式的结构。它将围绕马克思主义研究及其中国化、政治学、哲学、宗教、人文与社会、海外中国研究、外国现当代文学等领域设计规划主题系列，并不断在内容上加以充实；同时，文库还将围绕社会科学、人文学科、科学文化领域的新问题、新动向，分批设计规划出新的主题系列，增强文库思想的活力和学术的丰富性。

从中国由农业文明向工业文明转型、由传统社会走向现代社会这样一个大视角出发，从中国现代化在世界现代化浪潮中的独特性出发，中国已经并将更加鲜明地表现自己特有的实践、经验和路径，形成独特的学术和创新的思想、理论，这是我们出版凤凰文库的信心之所在。因此，我们相信，在全国学术界、思想界、理论界的支持和参与下，在广大读者的帮助和关心下，凤凰文库一定会成为深为社会各界欢迎的大型丛书，在中国经济建设、政治建设、文化建设、社会建设中，实现凤凰出版人的历史责任和使命。

凤凰文库出版委员会
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作者的话



本书是《基督教哲学1500年》的后续。那本书出版之后，得到一些朋友的鼓励，要求我再写一本近500年的基督教哲学。我曾经试图写近现代基督教哲学的书，但一直没有成功。我得出这样的结论：基督教哲学实质上是圣经哲学，我过去理解的基督教哲学不是圣经哲学。这个想法写在《基督教哲学1500年》2007年的“再版前言”里。我说：“基督教哲学的前提和基础是基督教的信仰和教义，而不是自诩为中立或客观的理性；因此，它的观点以《圣经》为准绳，它的内容是《圣经》的理性化。惟其如此，它才需要希腊哲学这个（但不是惟一的）理性工具，才需要在信仰中建构哲学的方法。我必须坦诚地说，本书未能以《圣经》为中心理解和把握基督教哲学。现在看来，本书开始对《圣经》的阐释不够充分，而且只是把《圣经》作为基督教哲学的思想来源，在开头提了一下，而没有联系基督教哲学发展的全过程阐发《圣经》的基本原则和核心观念。与此形成鲜明对照的是，本书始终贯穿着希腊哲学的线索，把柏拉图主义和亚里士多德主义作为中世纪基督教哲学的一以贯之的传统。这种厚此薄彼的处理方式是西方哲学史家的范式，我为本书没有摆脱这个范式而感到遗憾。”我那时对圣经哲学究竟是什么的问题想得不甚明了。经过多年的学习、思索和写作，这本题为“圣经历史哲学”的书终于呈现在读者面前。至于这本书的内容是不是基督教哲学，读者自有判断，人或见仁见智，众说纷纭，我当沉默无语，因为我已经说出了知识和良心告诉我的一切。

对所有帮助我完成本书的人，我心存感激。

首先感谢我的妻子江立怡医师几十年的支持和默默无闻的奉献。她独自操持家务，照顾家庭和我的健康，使我得以专心于学问。虽然我的所有著作都有她的贡献，我愿把迄今为止我这本最重要的书献给她。

非常感谢北京大学哲学系、外国哲学研究所和宗教学系的同仁。在这个秉承“囊括大典、网罗众家、兼容并包、思想自由”传统的群体中，在各种学说的交汇和激荡中，同仁们的著述和交谈对我启发良多，教益颇丰，恕不能一一致谢。
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导言



每一本学术著作的导言都有“破题”的任务。本书题目“圣经历史哲学”的意思不是“关于历史的圣经哲学”（biblical philosophy of history），而是“关于圣经历史的哲学”（philosophy of the biblical history），或“对圣经历史的一种哲学解释”（a philosophical Interpretation of the biblical history）。在对圣经历史进行哲学解释之前，首先要解答一些问题：圣经批评与圣经历史有何关系？圣经批评与哲学有何关系？圣经历史与哲学有何关系？圣经解释与哲学有何关系？导言分12节。大致来说，导言前2节解答前两个问题，后10节解答后两个问题。虽然写得长一些，希望读者耐心读完，因为正文将不再集中讲哲学，导言的哲学思想将贯穿全书。






一　圣经批评的哲学前提



现在不管什么人如何解释圣经都不能绕开圣经批评。圣经批评似乎是一门很高深的学问，不但涉及神学、哲学和传统的解经学，而且包含宗教史、历史学、语言学、文字学、心理学、社会学、考古学、文学、美学等众多研究领域，构想出五花八门的方法和结论，诸如什么“四底本说”、“申命学派”，什么“寻找历史中耶稣”、“两来源或四来源说”、“形式批评法”、“编修批评法”，以及什么“历史重构法”、“文本解构法”和“读者回应法”，等等。如果早期解经者重返人间，一定会对现在圣经研究目瞪口呆。早期解经者依赖使徒统绪和希腊罗马学问，而现代批评者依据古典学的文字功底和近现代西方哲学的某些理论。

圣经批评（criticism）不是中立的鉴赏和评论，因为它所依据的标准、方法和前提都有哲学的来源。圣经批评在从文艺复兴到启蒙运动的哲学发展过程中建立起它的哲学前提。戴灵（Samuel Terrian）说：“一件意味深长的事是，一种独立的释经学的探讨不是由释经学家们自己所发起，乃是由政治哲学家霍布斯和斯宾诺莎等所发起的。”


(1)



 霍布斯的《利维坦》和斯宾诺莎的《神学政治论》这两部政治哲学著作几乎囊括以后300年圣经批评的哲学前提。这些哲学前提可被归约为下列10条。

第一，否认神迹的先验论

圣经中记录的神迹是作者耳闻目睹的经验事实。从理论上说，史书上的经验事实只要不自相矛盾就是可能的。休谟认为神迹不可能发生，因为“所谓神迹乃是借神明的一种特殊意志，或借一种无形作用的干涉，对自然法则的违背（transgression）”


(2)



 。把“自然法则”当作经验世界得以可能的先验条件，以“违反自然法则”或“超自然”为由认定神迹在经验世界不可能发生，这是先验的否定。比如，大卫·施特劳斯说，历史探索的基本信念是，“认为一切正在发生或已经发生了的事情都是自然发生的——即使是最杰出的人物也仍然不过是人，因而初期基督教记载的超自然色彩必然是外加的、不真实的”。他以《民数记》中关于“耶和华叫驴子开口”（22：28）的记载为例说，“我们会坦率地告诉他，他是在开玩笑，他一定在做梦，即使我们不怀疑他的诚实，并谴责他是在绝对说谎”。


(3)



 再比如，布尔特曼说：“我们不可能一方面使用电灯和无线电，受惠于现代医学和外科手术的发明，另一方面却相信《新约》中关于精灵和奇迹的世界。”


(4)





第二，消解圣经历史的经验论

特洛尔奇（Ernst Troeltsch）提出历史研究的三原则。一是批判原则：历史研究的结论是可被修改的或然性，除非有可靠的经验证据的验证，不要相信历史记载的真实性和准确性；二是类比原则：所有历史时期的自然法则是相同的，如果一本书记载的历史事件与现在发生的事件不相似，就可以断定它们没有在历史中发生；第三是关联原则：历史现象都是相互关联、相互依赖的，如果一本书记述的事件与其他书中的历史事件没有关联，它们不可能孤立存在。


(5)



 这三条原则按照经验论的方法论，把《圣经》当作汗牛充栋的历史文献中的一个，《圣经》开始的创世、造人和洪水的记载是世界各地都有的老生常谈的神话故事，往后的族长时代和《出埃及记》似乎与其他民族的上古史一样，充满着神话、传说和史诗的混合；直到《列王纪》之后，才有了比较像样的编年史，可按照类比和关联原则，从圣经选取那些与其他历史文献和知识相符合的素材，拼合出古代巴勒斯坦地区史、犹太教史和罗马史的补充。

第三，怀疑圣经证据的不可知论

先验论和经验论在历史上总是通向不可知论，圣经的历史批评也不例外。在他们看来，有决定意义的圣经记载既不符合人类知识的可能性条件，也没有符合经验论标准的证据，因而不能成为历史事实的证据。比如，他们怀疑以色列人是否从埃及迁移到迦南，甚至是否曾在埃及定居。即使相信这段迁移史的人，也不愿相信耶和华行大能拯救以色列人的记载陈述历史事实，“批评学派试图消除以色列历史中有关神的目的的因素，指出圣经所说并不真实，而是人的虚构；并不是真实的历史发展，而是用先知时代的观念来重新编排原始传说所想象出来的”


(6)



 。一般说来，新约批评学者可以承认耶稣是历史真实人物，可以承认他的虔诚信念和高尚品质，但却不相信福音书记载的耶稣史迹。“重新寻找历史中的耶稣”的运动得出不可知论的结论。布尔特曼宣布：“我的确认为我们现在对耶稣的生平和为人几乎是一无所知，因为早期基督徒对此没有兴趣。我们所能得到的只是片断和传说，其他了解耶稣的途径至今还没有找到。”


(7)



 甚至像巴特这样保守派的神学家也说：“基肾的复活，或他的再次降临，都不是历史事件。科学家们大可放心，我们这里谈的都是发生在圣经中的事件，而不是历史事件。”


(8)





第四，判定圣经有错的理智主义

按照近代哲学认识论的标准，只有清楚明白的概念和数学逻辑推理才必然为真，经验推理是或然的、因此是有错的知识，历史知识中的不可靠和错误的成分更多。斯宾诺莎从希伯来圣经中找出圣经有错的“硬证据”。第一，先知声称得到的启示“离奇暧昧不明”，“不提供确实性”；“不是数学的（那就是说，不是感性事物的知觉的必然结果），而只是或然的”。


(9)



 第二，圣经历史书中的数字不一致，比如，《列王纪上》说所罗门在出埃及480年后开始建圣殿（6：1），与此前年代之和不一致；再如，《以斯拉记》记录的回归人数与《尼希米记》的记录不一致。第三，希伯来圣经古抄本没有元音和标点，“后代的人按他们对圣经的解释，随着自己的意思加以补充”


(10)



 。如果有人说低阶批评可以通过确定希伯来文语法和词义来消除歧义，斯宾诺莎给予“釜底抽薪”的答复：“古时说希伯来话的人没有把这种话的任何原则基础留给后世。他们没有传给我们任何东西：字典、文法、修辞学，一无所有”，“差不多所有关于果实、禽鸟、鱼类的名字和许多别的字，代久年湮，都一无所存”；“见于圣经的许多名词和动词的意思，不是完全丧失了，就是难以确定”；“差不多所有希伯来语特有的短语和习惯语，都磨灭了”。斯宾诺莎试图从希伯来圣经不可避免的歧义异文和手抄本错误这两个方面证明：“把圣经中所有的话都懂得清楚，是不可能的”，“用圣经历史的方法解释圣经所造成的困难很大。圣经的真意有很多地方是无法解释的，充其量只能猜测”


(11)



 。

第五，概述圣经倾向的宗教进化论

19世纪末德国比较宗教史学派发展起来的宗教进化论认为，宗教开始于低级的原始宗教，进化到一神论的高级阶段。威尔豪森的“四底本说”所作的一切考证，都是在人与上帝的合约是一个高级的宗教观念、早期以色列人不可能有如此先进的一神论的前提下作出的。他说：“在年轻人之间，从来没有听说过一个抽象的创世的神学观念，希伯来人也是如此。我相信这样的术语和观念是在他们被掳到巴比伦之后才有的。”


(12)



 按照宗教进化论的模式，古代以色列人、没有文字的日耳曼人和冰岛人，都处在相同的低级宗教阶段，可以通过跨文化比较来推测以色列人的文化。于是，甘克尔把19世纪流行的研究德国民间文学的方法运用于几千年以前的圣经历史，把《旧约》中的族长历史比作冰岛口头流行的家族传奇。鲍尔把黑格尔辩证法误解为哲学进化论，他构造出从公元50年至100年之间的基督教史的进化模式：巴勒斯坦熟悉耶稣的犹太人是正题，关于耶稣见闻的口传信息代表正题倾向；希腊化的外邦人是反题，他认为新约中前四封保罗书信是最早形成的基督教文献，代表反题倾向；公元70年耶路撒冷被毁之后，散居各地的犹太人和希腊化外邦人组成的教会是合题，三部“同观福音书代表合题倾向；《约翰福音》则是公元2世纪的“压轴”之作。

第六，解释圣经文字的文化决定论

圣经批评的基本假定是，圣经的每一卷都经过长期传说和多人整理、编辑，反映不同历史时期的文化和宗教观念。比如，《创世记》来源于美索不达米亚的神话和传说


(13)



 ；圣经的智慧书来源于埃及和巴比伦人创作的箴言、寓言和诗歌等体裁的“智慧文学”。在新约研究中，哈纳克把“道成肉身”的教义归结为希腊哲学的影响，布尔特曼认为，《新约》中的神话成分来自中东地区宗教。他说：“即使是犹太人的末世论，也是在波斯和巴比伦神话的影响下达到了宇宙论的层面。这些神话也是诺斯替派神话思维的来源”，而《约翰福音》的来源是前基督教的诺斯替派闪语文献。圣经批评者如果在《圣经》中发现与中东地区其他文献中的词句或观念有相似之处，就断定前者必定源于后者。他们的逻辑是这样一种“文化决定论”：以色列人生活在闪语文化圈和埃及文化圈，他们的经典反映文化圈的传统；如果有什么特质的话，那也是异族文化影响下的当地文化特征；同理，早期基督徒认同的经典反映犹太、希腊化或中东其他宗教的文化传统和特征。圣经批评者经常为何种文化影响圣经而争论，却从未思考圣经对当地文化是否有过决定性影响的问题。

第七，确定圣经作者身份的社会决定论

从霍布斯、斯宾诺莎开始的历史批评从否证“摩西五经”的作者是摩西作为突破口。旧约历史批评对各卷“真实作者”所作的考证的前提是，圣经各卷作者是不同历史时期社会群体的成员，他们的思想反映社会现实，而不是上帝向他们所作的启示。他们达到的结论是，“摩西五经”中没有早期人类和早期以色列人的真实消息，历史书和先知书也不是以色列史的可靠记载，充其量只是透露被掳后犹太教发展的一些历史信息。新约历史批评者所说的“生活境况”（Sitz Im Leben）也是影响福音书作者的社会环境，他们关于福音书来源和作者作出种种猜测，只是为了证明生活在与耶稣不同的社会环境中的福音书作者根据自己的需要和目的，从长期流传的耶稣故事中选择素材，组合成书。狄比流说：“形式批评（Formgeschichte）所加强的首要思想是，从来就没有关于耶稣的‘纯粹’历史见证，任何关于耶稣言行的叙述都是为了劝说非信徒皈依和肯定信仰而构成的宣告，都是表明信仰的证据。”


(14)



 形式批评尚且承认同观福音书有共同来源，而编修批评者则认为福音书作者就是早期教会生活境况的奠基人，是他们的事工、信心和希望的开创者。


(15)



 编修批评和形式批评同样认为福音书作者并不忠实地记录耶稣言行，分歧只是在于形式批评认为福音书作者填补了“蓝本”与福音书之间的“空白”，编修批评认为填补的是耶稣基督与早期教会之间的“空白”。但为什么有“空白”？为什么耶稣、使徒、福音书和早期教会不能有一脉相传的历史连续性？这是把圣经启示等同为被社会环境决定的社会思想的人不愿正视的问题。

第八，理解圣经启示的主观主义

如果以为圣经批评者不信圣经启示，那是一个错误。圣经批评所属的解经学和圣经研究是传统的神学领域，从业人员具有神学背景和信仰的立场，圣经批评学者大多数是牧师、神父或教士，以及神学院教授，他们把圣经启示等同为一种宗教信仰，并以主观主义的哲学解释宗教信仰。比如，施莱马赫认为宗教的本质是一种特殊的人类经验，一种依赖实在整体、追求无限和永恒的情感（Gefühl）：


(16)



 基督教的本质是基督徒的自我意识和内在经验，圣经是具有这种意识经验的人所写。


(17)



 施莱马赫开创了现代神学和圣经批评的主观主义方向，他使用文学理论的“移情说”，要求现代读者想象古代作者的生活环境和宗教情感，在心中移进或分享圣经作者的宗教情感。再比如，祁克果认为圣经启示是“主观真理”，他以《创世记》22章为例说明，启示人心的真理只是充满悖论和不确定性的主观体验；基督徒信仰是单个人的生存体验，而与历史的真理相对立。他说：“如果基督教被看作历史文件，那么最重要的就是得到一份完全而可靠的报告……很明显，对历史的确定至多只是一个近似值，而近似值不能使人满意，近似值与永恒的幸福既不相似，也不能保证它。”


(18)



 圣经历史批评者认为基督教信仰来自圣经启示，而不取决于圣经述事是否历史事实；即使不知道耶稣的历史真相，也不妨碍他们相信耶稣基督。史怀哲说：“对我们意义重大、能够帮助我们的不是历史中的耶稣，而是存活在人心中的耶稣。不是历史中的耶稣，而是从他里面来的灵及其对人心的影响和治理，征服了世界。”史怀哲是一名热忱的传教士，不知他在写这段文字时是否想到保罗的话：“若基督没有复活，我们所传的便是枉然，你们所信的也是枉然”（哥林多前书15：14）


(19)



 。问题是：“存活在人的心中耶稣”难道不是从坟墓中复活的“历史中耶稣”吗？

第九，阅读圣经文本的后现代主义

圣经文学批评似乎是面对历史批评而作的“信仰的辩护”：极端的圣经历史批评否认《圣经》中人和事的历史真实性，而文学批评者就会辩护说，《圣经》本来就不是历史书，而是故事，它的启示在于启迪心灵。比如，威尔豪森说亚伯拉罕这个传奇人物是“在不自觉的情况下，不经意创造出来的一个艺术品”


(20)



 ，文学批评者接着告诉人们如何欣赏《圣经》中这类“艺术品”。现代学科的分工产生这样一个不幸的误解：文学系中研究的作品就是文学作品，在文学研究者眼里，圣经只是文学作品，文学评论学科的各种学说和方法都适用于圣经解释。里肯说：“我们知道，如果一本写作集的主题是人类经验时，如果它的类型被认为是文学的，如果它展示了技巧性，如果它使用了语言的特殊资源，如果它借助文学原型（重复出现的意象，说明情节的格言，角色的性格类型），那么它就是文学的。根据这些标准，圣经完全是一部文学作品。”


(21)



 问题不在于《圣经》在多大程度上是文学作品（伟大的历史著作同时也是文学名著），也不在于能否运用文学形式表述圣经启示（如弥尔顿的《失乐园》等书所示）；问题在于：《圣经》与荷马、莎士比亚、雨果、海明威、卡夫卡或曹雪芹等人的文学作品或希罗多德、塔西陀或司马迁等人历史著作是否属于同一类著作？圣经人物如亚当、亚伯拉罕、大卫和耶稣、保罗的事迹是历史的实在，还是人的想象力虚构的文学类型？对文学批评者看来，圣经叙事的是非真假不是一个应该讨论的问题；《圣经》没有真实记录历史的义务，即使文学传记和报告文学也只是对历史人物和事件的艺术加工。文学批评者要讨论的问题是：圣经对我们有什么重要性？由于离开了圣经的历史真实性，“我们”是谁？何种“重要性”？问题的答案因人而异，因时而异，因社会文化的变迁而异。圣经文学批评中的新批判主义
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 、读者回应批评


(23)



 和解构主义
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 等流派是后现代主义的思潮的一部分。西方马克思主义者、弗洛伊德主义者、女权主义者、东方神秘主义者，以及尼采、荣格、福柯、拉康、德里达的追随者，纷纷涉足圣经文学批评，从圣经中找到他们愿意看到的东西，把圣经世界变成光怪陆离的游戏世界。

第十，索隐圣经文字的意义理论

任何圣经解释都不能离开对圣经文字意义的解释，因而都有一定的意义理论作为哲学前提。中世纪的寓意、隐喻和神秘的解经法的哲学前提是把圣言（logos
 ）的神圣意义与柏拉图主义“摹仿说”相结合的意义理论。施莱马赫一反传统解经学把圣经解释成圣言的神圣意义的做法，主张按照圣经作者的意图和语法来解释圣经的意义。历史批评以文本批评和语文学为基础，寻找圣经文字背后的隐藏作者、编者和成书时代的信息。伽达默尔看到任何形式的历史考证都有考证者自身的视域，不可能还原作者的最初意图；他把文本当作惟一的解释对象，每一个解释者是文本的主体，世世代代的解释文本和原作者的文本在历史中构成了连续的视域融合，从而填补了解释者与原作者之间的时空鸿沟。按照伽达默尔解释学的意义理论，圣经批评的主要任务不再是寻找圣经作者和成书的历史，而是在当代人文和社会科学的视域中重构以色列人、犹太教和新约时代的社会、文化和宗教的历史，把圣经的文字转变成验证当代理论的历史素材（如存在哲学和结构主义），或从重构的圣经历史中吸取改造现实和面向未来的新启示（如解放神学和希望神学）。从圣经历史批评转向文学批评的理论背景是语用学的意义理论的兴起。强调使用者与语言关系的语用学的意义理论，如“语言游戏”、“言说行为”和“符号能指”等，被运用于圣经文本的分析和阅读。圣经文学批评强调圣经使用者和阅读者主动参与所开创的新的意义：既有看待世界的新视野，也有社会交往的实践作用，还有陶冶情感的修养或“治疗”意义，更是培养和强化宗教信徒的生活方式。不管圣经历史批评、社会科学批评或文学批评，都在追问圣经语言文字背后隐藏的意义是什么。在此意义上，他们都是“索隐派”。其实，《圣经》语词的意义是明晰的，如果说有一些不明白之处，那是因为“救主以色列的神实在是自隐的神”（以赛亚书45：15）。上帝为什么“自隐”？自隐了哪些启示？这些问题岂不更值得思考。






二　重估圣经批评的价值



圣经批评从诞生起就是各种观点争论和冲突的战场，圣经批评的方法和观点曾取得压倒性胜利，但现在遭到广泛的质疑。人们可以不赞同圣经批评者的立场，但没有权利判断他们的信仰；现在的圣经解释可以不采用圣经批评的观点和方法，但不能绕开圣经批评，好像什么也没有发生过。圣经批评的初衷是为了解决信徒面临的信仰问题。文艺复兴时期开始兴起的圣经文本勘定提出了圣经不同版本不一致，以及某些字句有歧义等问题。宗教改革开始的圣经翻译引起对圣经希伯来文和希腊文语法和文字的深入研究，新教鼓励信徒的自主理解圣经，在阅读中与上帝直接交流。启蒙运动进一步否定了基督教的权威，也否定了教会、宗教领袖或神学家们垄断圣经解释的权威。原来被权威解释所掩盖的问题一下子暴露出来。人们的感觉好像是看穿了皇帝新衣，圣经好像暴露了它那高贵的赤身裸体，任凭人们指点。但是，皇帝的新衣既不是圣经作者的伪装，也不是默示他们的上帝的遮掩，而是人的理性的化身。历代的批评者如同那个说谎的裁缝为圣经制作了一件件新装，自己欺骗自己，人的理性遮蔽圣经启示。

在人类接触、熟悉圣经初期，权威的指导是必要的。在整个中世纪，教会是信仰的保姆，庇护圣经启示免遭异端的攻击、污染和歪曲，同时利用希腊哲学的理性解释启示真理。当人的理性成熟到不再需要保姆的庇护、不再相信权威的解释的时候，圣经真理以适合于理性成熟状态的方式向人类启示。这一新的启示方式是人类成熟的理性对圣经的提问，当理性提出的问题被理性自身一一解开，圣经真理越来越明显，越来越深刻，越来越普遍。

圣经批评作为19世纪以后发展起来的新兴学科，向圣经提出新的问题。比如，圣经的作者是谁？圣经（特别是摩西五经和福音书）在成书之前是不是经历了一个口传阶段？这个阶段对圣经作者有何影响？他们所处的社会文化环境对圣经的写作有何影响？他们使用的语言和写作方法、风格有何特点？圣经的成书有没有一个编辑过程？编者是如何处理原始资料的？为什么要这样处理？圣经是如何保存、翻译和传播的？如何理解圣经不同版本的差异？如此等等。为了解决这些问题，圣经批评涉及神学、哲学、人类学、神话学、宗教史、比较宗教学、历史学、文字学、语言学、心理学、社会学、政治学、文学、美学等众多的研究领域。如果没有圣经批评提出的问题和引起的讨论，人们对圣经的解释可能还停留在传统解经学的水平，或完全局限在神学范围之内。

提出和解答圣经批评的问题并不意味着要否认“默示无误”或圣经的权威；相反，如果这些问题得到合理的解答，“默示”和圣经权威将获得更坚固和广泛的理性基础。但是，圣经批评在大多数问题上作出不正确或错误的答案。圣经批评的错误并不能抹杀它们问题的价值。在人类思想史上，问题往往比结论更重要，探索的过程比结果更有价值。这一评价标准也适用于圣经批评运动。圣经批评的前提和结论虽然是错误的，但它使人们聚焦于它所讨论的问题，围绕这些问题的不同意见的争论是通往正确答案的必由之路。圣经批评者的探索虽然失败了，但他们擦亮了人们的眼睛，使人们分清理性的正确使用和错误使用，避开他们的错误途径，进行新的理性探索。圣经批评是显明圣经真理的一个必要环节。也许，上帝愿意人的理性先蒙蔽自己，然后启示人的理性自我解蔽。

圣经批评的思潮在学术界遭到有识之士的抵制，人们开始回到历史本身解释圣经。特别是The Tyndale Old Testament＆New Testament Commentary
 （《丁道尔旧约新约圣经注译》）、Expositor's Bible Commentary
 （《释经者圣经注释》）和New International Commentary to Old Testament＆New Testament
 （《旧约新约新国际注释》）等丛书，逐段逐句释疑解惑，在很大程度上消除了圣经历史批评的影响。本书的哲学批判得益于这些书中神学、历史学和语文学等方面的具体证据。

本书的“圣经历史哲学”有否定和肯定两个方面。否定地说，本书对圣经历史的解释说明圣经批评的哲学前提往往导致错误的解释；肯定地说，本书力图表明正确的圣经解释需要合理的哲学前提。在开始解释圣经历史之前，需要对本书依据的哲学前提做一交代。以下说明本书所依据的10个哲学前提。






三　拯救史的哲学解释



为要抗议常规历史学家把《圣经》处理为汗牛充栋的世界史和宗教史文本中的一个，一些神学家把圣经历史称为“神圣史”（Heilsgeschichete），或拯救史（salvation history或redemptive history）。拯救史如同任何历史一样，是在时间中发生一系列事件，包含以下八个的连续过程
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 ：第一，人的犯罪败坏上帝创造的世界和人性；第二，上帝维护自然秩序和人的良心，作为拯救人类的起点；第三，人试图通过自我完善的努力，克制自己，完善自身，以避免罪的恶果，达到善的目标；第四，上帝在以色列史中赐人约定、祝福和应许，与人和解；第五，以色列人违约，反叛、亵渎和犯罪，忽视和拒绝上帝的拯救；第六，《旧约》用人所能理解的语言和方式，逐步揭示上帝拯救人类计划；第七，《新约》记载耶稣基督的福音、赎罪、复活和使徒传道的事件是拯救的中心和启示的顶点；第八，启示最终显明，拯救计划最终完成，人类历史终结，上帝之国来临。

拯救史是上帝与人交往的全过程，拯救史的主体是上帝，核心是上帝的拯救计划，发生在时间和人中问的一切事件都围绕这个核心而展开。圣经历史的核心事件是上帝与人的六次合约，即：亚当之约（创世纪2：15—17），挪亚之约（创世纪9），族父之约（创世纪12，15，22，26，28，46），西奈之约（出埃及记20—31），大卫之约（撒母耳记下7）和耶稣新约（四福音书）。这些核心事件之外的事件都是合约的见证，或见证上帝的信实、公正和慈爱，或见证人的信心、悖逆和犯罪。

前两次合约是原初启示和对史前人类犯罪的见证，后四次发生在有文字记载的人类文明史之中。这六次合约和见证一脉相承。史前时代的拯救始于亚当之约，结束于挪亚之约。文明时代开始的罪恶导致新的拯救，上帝对亚伯拉罕作出后裔、土地、王国和赐福万国的应许。圣经记载的以色列史和新约时代是逐步实现四个应许的拯救史，拯救史的规律即上帝的拯救计划。

有人不喜欢“计划”这个词，以为那只是“拟人化”的说法。如果说圣经记载把上帝“拟人化”的话，那只意味上帝形象与人的生命息息相关，上帝的行动垂身示范，上帝的言语晓之以理。而贯穿在几千年圣经历史的逻辑线索，却不是“拟人化”的计划。设后裔、土地、王国和赐福万国分别为a，b，c，d，则四者之间有这样的逻辑关系：前者是后者的必要条件，即～a→～b→～c→～d；而后者是前者的充分条件，即d→c→b→a。重要的是，四个应许的逻辑关系在历史中展开：以色列史依照实现四个应许必要条件的步骤而展开，而新约历史按照实现四个应许充分条件的步骤而展开。

～a→～b意味着如果没有人数足够多的应许的后裔之民所需要的土地居住，土地的应许就不能实现；果然，雅各的后裔在埃及成为大族，上帝把以色列民从法老之民分别出来，成为上帝应许的后裔之民。～b→～c意味着如果没有需要保卫和治理的应许之地，应许王国就不能实现；果然，以色列人定居在迦南地，并与异族长期争夺和保卫应许之地。～c→～d意味着如果一个王国不成为强国，就不能对其他国家发挥影响力，赐福万国的应许就不能实现；果然，以色列人建立王国由弱变强，大卫王国在所罗门时期名扬四方，所罗门的圣殿和智慧，起到在外邦荣耀上帝之名的作用。

但是，上帝的四个应许只是部分而不是完全、暂时而不是永久地实现在以色列史之中。以色列人的王国分裂、衰落、灭亡，迦南地随之丧失，犹太人被流放，虽然返回耶路撒冷，但仍在黑暗中等待复兴。上帝应许落空了吗？以色列王国的灭亡只是显示了上帝的愤怒吗？被掳后的回归和希望只是上帝新一轮的宽恕吗？否，这一段令以色列人痛心疾首的历史表示透露出上帝拯救计划的奇妙目标：通过人性之罪的反作用力增加拯救和启示的力量，以色列王国的失败恰恰是必要条件句～a→～b→～c→～d转化为等值的充分条件句d→c→b→a的历史条件。这个逻辑等值转换不是人的思想推演，正是新约的福音：赐福万国的恩典（d），宣告上帝之国的来临（c），应许之地扩大至地极（b），人类中拣选之民成为“真以色列人”（a）。“新约”之新，在于更新和扩展了旧约的应许：第一，“照亮一切生在世上的人”（约翰福音1：9）的福音充实“万国因你的后裔得福”的应许；第二，“进入天国”的召唤成全王国的应许；第三，福音“直到地极”的传播扩展应许之地的范围；最后，“给你们和你们的儿女，并一切在远方的人”的祝福（使徒行传3：29）完成拣选人类的救赎。这些被更新、扩展和成全了的应许，从人神和好的新约时代开始，到世界历史终结之时，被逐渐、完全、彻底地实现。

拯救史不是古代巴勒斯坦史，也不是世界史。世界史中不知有多少部落、王朝或民族、国家兴衰覆亡，无一幸存；惟独得到拯救启示的人，从亚伯拉罕子孙到以色列人及至基督信徒，绵延不绝，由少变多。拯救史不是宗教史，宗教史上不知有多少神灵登上舞台表演，无一不下台卸妆，还原成人；惟独上帝自始至终显现、说话和行动。拯救史的信息不是历史编纂学（historiography）文本。人类凭经验和记忆所书写的历史学文本千差万别，杂乱无章；惟有拯救史的信息逐步展开，有条不紊，前后呼应，一脉相承。这些信息最早在亚当、挪亚和亚伯拉罕三个家族中口耳相传，被摩西记载成书，再经历代先知增添，在以色列人中留存；耶稣的福音被使徒记录和见证，连同旧约启示，先在犹太人、后在外邦人中传播，构成从《创始记》到《启示录》的正典。






四　神意的本体论解释



上帝的拯救计划即圣经中的“神意”（chāshabh，pronoia
 ）。神意和“命定”、“命运”、“天意”等传统观念和“历史规律”的区别，归根到底是祁克果和巴特强调的“时间与永恒之间无限的本质区别”。
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 诚如巴特所言，“上帝之言从永恒到永恒”
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 ，而人在有限的时间之中：但这不意味上帝在时间之外，也不意味圣经是人书写的历史。上帝固然不在时间的某一点或某一段，但上帝的永恒存在是“过去—现在—未来”连续整体，所以耶和华说：“我是过去—现在—未来的存在”
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 ；上帝说：“我是阿拉法，我是俄梅戛；我是首先的，我是末后的；我是初，我是终。”（启示录22：13）上帝之名的宣告贯穿于创世、拯救和新创世的全过程。圣经历史是按照同一计划、为了同一目标、由“三位一体”上帝的作用完成。旧约和新约是“过去—现在—未来”的连续的历史启示，所以旧约结束于先知预言，耶稣应验过去先知的预言，成全西奈之约，实现大卫之约，并把旧约的末世预言显明为未来拯救的步骤和目标。

圣经历史的事件如同任何历史事件一样发生在某一时间；根本的差别在于，拯救史的重要事件具有“过去—现在—未来”的时间结构：当下事件既是过去事件的完成，也是未来事件的征兆。比如，耶和华对“蛇”说：“女人的后裔要伤你的头”（创世记3：15）。这句话意思不甚了了，但在后来的记载中越来越明了：显明在亚当和夏娃生塞特（5：3）、塞特的后裔耶稣（路加福音3：23—38）的谱系（过去）；显明为耶稣“仗着十字架夸胜”（歌罗西书2：15），“败坏那掌死权的，就是魔鬼”（希伯来书2：14）的赎罪事件（当下）；也显明在“龙向妇人发怒，去与她其余的儿女争战”（启示录12：17）的末世兆象（未来）。

再比如，上帝命令亚伯拉罕在“摩利亚地”的“山上”，用“独生子”以撒献祭（创世纪22：2），这听起来是“荒谬的”大卫在同一地点（“耶布斯人亚劳拿的禾场上”）“献燔祭”，“止住”上帝忿怒（撒母耳记下24：18，25）；所罗门选择在“耶和华向他父大卫显现的摩利亚山上，就是耶布斯人阿珥楠的禾场上”（历代志下3：1）建造圣殿，这似乎与古代君王建造神庙没有什么不同；以色列人世世代代在圣殿向上帝献赎罪祭，似乎也是古代社会常见的祭祀活动。直至“神设立耶稣作挽回祭”（罗马书3：25），“藉着他免去神的忿怒”（5：9），“藉着神儿子的死，得与神和好”（5：10），以前这一切反常或平常的历史事件的意义才被揭示。

圣经各卷之内和之间的对应、双关、交叉、重复、呼应和比喻等文学手法的启示奥秘在于拯救史事件“过去—现在—未来”的时间结构，古代解经的“寓意法”和现代解经的“类型法”的本体论前提是“三位一体”上帝“过去—现在—未来”的永恒存在。圣经批评者把文本要素从拯救计划和拯救史过程剥离、抽取出来，进行探赜索隐的语文学考证。现代哲学家使用现象学的方法，虽然发现时间具有“过去—现在—未来”的结构，作为人的意识结构或生存结构，无视圣经语言文字的神学，只是天马行空式的论断和没有依据的发挥。把圣经与其他历史的和宗教的文献相比对，则犯了混淆范式的错误；而要求圣经的历史记载服从常规历史学的方法和标准，犹如使用一个尺度衡量不可通约的两个单位那样无效。由此，我们可以理解神学家要求区别拯救史与世界史的合理性所在。






五　圣经历史的历史科学标准



神学家要求区别拯救史与世界史有其合理性，但如果以为神圣史与世界史（Historie）不可通约、拯救史与历史科学（Geschichtswishenschaft）无关，那就是从正确的前提推导出错误的结论。区分拯救史与世界史的目的是为了证明拯救史具有世界史无可比拟的真实性和可靠性，而不是为了让拯救史摆脱历史科学的负担。任何真理都有接受科学检验和提供证据的义务，拯救史既然是真理，就不能例外。它需要历史科学的证据作为真理的见证。如果《创世记》关于早期人类的记载不能解开其他上古史记载的谜团，那么它就很难不被混同于神话传说；如果从亚伯拉罕开始的耶和华一神论传统不能说明比较宗教史的事实，那么对耶和华的信仰不过是古代诸神崇拜的一个分支；如果以色列史不能说明中东地区的王朝更迭和战争的结局，那么它只是世界史主流之外的野史传闻；如果《新约》不能说明基督教兴起和发展的事实，那么它就真的是后人编排的故事了。

一些人以为圣经既然是上帝的启示，信仰不需要历史证据。他们的理由是，任何历史记载都有作者的主观意图和角度，既然人们一般相信历史学的著作，信徒也有相信圣经记载的“认识论权利”。
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 这一辩护把圣经作者与人的历史著作的作者等量齐观，“认识论权利”不过是以信仰的主观来对弈历史经验的主观的主观主义策略。我们说，拯救史和人类史都要承受真理的义务，两者在历史科学的标准面前接受同等检验。拯救史虽是上帝的言语和行动，但如果承认上帝的启示向人启示，上帝的行动对人施加，上帝之言是由人转达和书写，并承认圣经记载的人的罪和悖逆是真实的，那么没有理由不承认圣经历史发生在人的历史之中，应像人类历史其他部分一样接受历史科学的检验和说明。如果说圣经历史与人类史有任何不同的话，那就是圣经历史是上帝的拯救史，而人类史是人的自觉或不自觉的创造活动。上帝的启示和拯救发生在人类史之中，拯救史在人类史中胜利进军，圣经历史显明了世界历史的方向、节奏和进程。拯救史与人类史的关系同样需要历史科学的检验和说明。

历史科学与自然科学都是合规律、有证据的考察，都需要经验检验和理论说明，差异在于经验检验和理论说明之间的比例。自然科学用大量的、齐一的经验证据检验规律，用探索的理论说明反常或罕见的事实；而历史科学用零星的、杂沓的经验证据揭示历史规律，用始终如一的理论说明所有事实。比如，历史学家要求“地上文献和地下证据双重验证”；但任何历史文献只是在几个点上有考古学证据，而且往往有不同的解释。再比如，特洛尔奇要求历史事件与现在可观察的现象类似，要求历史文献相互关联；但任何历史文献中都有独此一次、没有因果关系的奇异现象，任何文字文献之间的关联在年代、意义和源流等方面都有争议，以致很多关联是否有历史关联都很难说。

与其他历史文献相比，圣经的经验证据是充分的。比如，圣经考古学和中东考古学找到了圣经地理、事件和人物的地下证据，虽然这些证据数量不多，其中一些还有争论，但既然历史科学中的考古学证据只能是历史文献的验证几个点，而不可能覆盖全部，圣经历史中被验证的几个点就有关键意义；随着这样的关键点会越来越多，对圣经考古学证据的质疑会越来越少。再比如，希伯来圣经与闪语文献、新约与同时期历史文献的关联很多，这些关联也是历史科学的经验证据。现在的问题不是圣经能否符合“关联原则”的要求，而是如何解释这些关联。这些关联在圣经批评者看来是圣经历史从属于中东宗教文化的证据，而从拯救史的观点看，与圣经相关联的历史文献只是圣经启示的蜕变和分流。

用历史科学的标准来衡量，圣经的经验证据不逊于任何历史文献，而圣经的拯救史说明更有无与伦比的优势。与其他历史文献相比，圣经保存最好，流传最广；圣经历史开始于创世，结束于末世，贯穿整个有文字记载的文明史；圣经启示告诉人类的过去、现在和未来；人知道和顺从拯救计划，是谓圣经的信仰。没有哪一本历史文献能够像圣经那样在几千年的时间里首尾一贯地说明世界和人类的全部，所有历史文献的总和也不可能像圣经那样充足丰满地刻画历史的目的和规律。

圣经中神迹是独有、罕见的历史事件，但完全符合历史科学的检验和说明标准。要求拿出神迹具有与现在发生事件相似的经验证据，那是把神迹等同于实验室的操作。须知，任何唯独一次的历史事件都没有留下充足的经验证据，但并不违反自然法则，圣经中神迹也是如此。本书将一一解释神迹为什么是可能的合规律事件。尤为重要的是，神迹是拯救史说明的必要的历史事件；如果没有神迹，圣经历史将成为一大堆细枝末节和杂乱无章叙事的堆砌。肯定地说，神迹与人类史有因果联系。比如，红海神迹结束以色列人在埃及受奴役历史，耶稣复活影响了人类历史的进程。自然科学中对概率极低的事件所作的说明叫“人择原理”（anthropic principle），意思是由于这个事件是导致产生观察和评价自然的人的一个参数，这个自然事件因此必然发生，否则宇宙将不是现在的样子。这个原理同样适用于对神迹所作的历史科学说明：只是因为现在的人类是圣经历史的后果，圣经记载的那些神迹必然如此；否则整个人类历史将被重写。






六　圣经启示和真理的同一性



“真理”是哲学的应有之义。柏拉图说：“没有什么能比真理更接近于智慧的了”，爱智慧和爱真理在本性上是相同的。
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 亚里士多德说：“讨论真理问题属于那些探讨共相和研究第一本体的人。”
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 西方哲学史的主流观点认为只有理性才能发现必然真理，历史中即使有真理，也是偶然的。莱辛说：“偶然的历史真理永远不可能成为必然的理性真理的证明”
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 ，这句话道出所有圣经历史批评者持有启蒙主义和非圣经启示的真理观。

“真理”（alētheia
 ）一词是《新约》中最常见词汇之一，共出现109次，形容词“真”（alēthēs
 ）出现25次，“真实”（alēthinos
 ）出现28次。耶稣向审讯他的彼拉多宣告：“你说我是王，我为此而生，也为此来到世间，特为给真理作见证；凡属真理的人就听我的话”（约翰福音18：37）。彼拉多反问：“真理是什么呢？”（38）彼拉多问题是一个让二千多年哲学家殚精竭虑的问题。海德格尔发现，“真理”（a-lētheia
 ）的意义是“除蔽”，但把赫拉克利特和巴门尼德当成首先认识到真理即除蔽的人，他和其他哲学家都没有认识到“除蔽”的意义是除去罪的蒙蔽。新约明白无误地表明：人的罪遮蔽真理，救赎就是除蔽。耶稣说“你们必晓得真理，真理必叫你们得以自由”（8：32）。自由即从罪的奴役中解脱（lysis
 ）或“救赎”（lytrō sis
 ）；救赎出自恩典（charis
 ），因此说“神就是爱（agapē
 ）”（约翰一书4：8）；真理是启蒙之光，因此说“神就是光”（约翰福音1：5）。海德格尔也说：“真理的本质是自由”；又说：“自由就是向光敞开的遮蔽……真理就是预定一定时间发生的启示领域。”
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 海德格尔作为神学院的学生，圣经术语是他不可避免的思想源泉，但他却有意无意地遮掩这一来源。
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哲学真理和圣经真理有“除蔽”、“自由”和“启蒙”等相同的术语表述，但有一个根本区别：哲学家不知道或不承认人的罪性是接近真理的主要遮蔽物。罗素说：“如果我们反问自己，希腊观点与中世纪观点之间的主要区别是什么？那我们就可以完全这样说：前者缺乏原罪意识。对于希腊人来说，人们似乎并不为遗传下来罪孽负担苦恼不堪。希腊人的心灵里是没有赎罪或灵魂获救一说的。”
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 确实，有无罪的意识是区别圣经启示与哲学一般的标记。不过，圣经启示使人得自由，并不让接受者“为遗传下来个人罪孽负担苦恼不堪”。

我们用海德格尔和罗素的例子说明，圣经真理不是一个哲学范畴，而是救赎行动；自由和启蒙不是个人或社会的独立自主的思想或行动，而来自恩典的信仰效应。就其恩典本性和除蔽功能而言，圣经真理等同于启示（希伯来文gālāh和希腊文apokalyptō
 ）。启示和真理都是历史过程，即拯救史。拯救史主体是上帝，受体是罪人，而近代以来的哲学的主体是自我，受体是自我意识的对象。近代认识论哲学认为真理是自我的认知活动的标准和目标，启蒙哲学认为启示是不承认任何权威（尤其是圣经权威）的自我解放和自由，现代存在哲学认为真理是人的生活意义和价值的自我显明，后现代哲学根本否认有共同真理，有的只是自我的欲望和相应的文化或文本的流动。由此可见，拯救史与哲学史的根本区别不是一般意义的神与人（human being）的对立，而是救赎的上帝和得救的人（person）为一方，与只有自我意识而没有罪的意识的个人主体（subject）为另一方的对立。由此可理解，后者这一方为什么会为圣经批评提供源源不断的哲学资源。






七　解蔽和蒙蔽的历史循环



当黑格尔说“真理是全体”
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 ，他说出了一个任何哲学家都会同意的常识。从古到今的哲学家，如果他们承认有真理的话，都要进行系统的哲学解释。黑格尔系统解释的新鲜之处是循环上升的辩证法和世界历史的一致性。海德格尔把辩证法循环转变为存在论的循环，即，对存在意义已经有所理解的存在者（Dasein）通过解释显明隐约的存在意义。伽达默尔认为解释学的循环是文本解释的传统，即文本的作者和世世代代解释者“过去—现在—未来”的“视域融合”或“效果历史”。辩证法的、存在论的、解释学的循环都有道理，唯独缺乏罪与救赎的循环的洞见。

系统解释并不是哲学所特有的，系统神学也是系统解释。针对系统神学的理论建构不符合圣经真理的做法，艾伯林说：“在‘圣经神学’中，神学家要特别致力于《旧约》与《新约》联系的研究，把圣经作为一个整体来理解，最终探讨圣经中多种多样见证的内在统一的问题。”
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 我们要进一步说，圣经神学的系统解释在圣经历史之中，而圣经历史是罪的遮蔽与启示解蔽的真理全体。

如果罪和恩典是人类生存的基本状况，那么圣经历史是“存在论的循环”。《士师记》描写以色列人“犯罪—求饶—解救一再犯罪”（2：11—19）的循环往复是全部以色列史的常规，每次循环都加重罪孽。先知总结说以色列人犯罪的原因在于拒绝真理：“有眼不看，有耳不听”（以赛亚书6：10，耶利米书5：21，以西结书12：2）。新约的启示是，上帝之子的赎罪切断了犯罪与宽恕的循环，但拒绝认罪仍是人类的自发反应。耶稣指着人的意愿说：“凡作恶的便恨光，并不来就光，恐怕他的行为受责备”（约翰福音3：20）；他指着上帝的计划说：“恐怕他们回转过来，就得赦免”（马可福音4：12）。从此，认罪还是定罪成为人是生还是死（to be or not to be）的“终结关怀”（ultimate concern）。

如果圣经作者是上帝的代言人，那么圣经各卷文本是上帝自我展开的“解释学的循环”。梵蒂冈第二届大公会的《教会宪章》说：“为了撰写各卷经书，上帝拣选出一些人，在这些人运用自己的能力和力量的时候利用他们，在他们心中，用书写的形式，通过他们有效地转达真正作者想写下的一切并只写这一切。”
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 世世代代的先知或使徒书写的经书旋绕往复，似乎在重复同样的叙事和预言，这为“底本说”、“来源说”和“编修说”等文本分析提供了想象的空间。应该看到，圣经启示的循环不是简单重复和拼凑，而是不断回到原点，不断指向关键点。挪亚之约的普遍启示、族父之约的应许、西奈之约的律法、大卫之约的上帝之国既是后写经书回到的原点，也是以前经书指向的关键点。基督是旧约全书预言的关键点，耶稣把“摩西的律法、先知的书和诗篇上所记的”指向他的话，都“讲解明白了”，预言旧约和新约的话“都必须应验”（路加福音24：27，44）。圣经文本是前后指涉、内在融会、依次展开的启示，任何人的文本（尤其是多作者的文集）不可企及，任何人的创作、编撰和诠释的解释传统不可比拟。

如果上帝是神意的决策者和实现者，那么圣经的拯救史是“辩证法循环”。黑格尔说：“哲学的最后目的和兴趣就在于使思想、概念与现实的和解。哲学是真正的神义论。”
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 用辩证法的术语说，上帝的自我运动是绝对真理与世界历史的对应和统一。在向人的意识的显现中，圣经启示是由隐到显、从简到丰、由低及高的辩证真理，每一次合约都是循环上升的节点，在绝对真理的顶点矗立着十字架的启示。在历史的时间维度中，上帝在天上，人在地上；上帝之爱的肯定和离弃的否定、人的悖逆的否定和回归的肯定，正义惩罚的否定和宽恕赎罪的肯定，这样的上帝和这样的人构成曲折前进的世界历史，终结于人与上帝完全和好。






八　救赎智慧和圣经信仰的一致性



启示的真理是理性的还是非理性的？这个问题让基督教哲学面临“合法性的危机”。争论的焦点是信仰与理性的关系。在虔诚的信徒和自称无神论的哲学家中，都有不承认信仰与理性内在关系的观点。德尔图良说：“基督徒和哲学家有何相似之处？”
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 耶路撒冷和雅典有什么关系？帕斯卡说：“亚伯拉罕的上帝，以撒的上帝，雅各的上帝，不是哲学家和学院派的上帝。”
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 海德格尔出于相反的立场也认为“基督教哲学”是一个如同“木铁”（hölzernes Eisen）那样的自相矛盾的概念
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 ，他说：“就其彻底的自我提问的问题性（Fraglichkeit）而言，哲学必须在原则上是无神论的。”
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 吉尔松为基督教哲学的合法性辩护，他说：“只有从启示与理性之间的内在关系出发，才能赋予‘基督教哲学’一词以积极的意义。”
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 布隆代尔（Maurice Blondel）认为信仰处在超自然维度，而理性属于自然维度的认识，认识理性界限、并以信仰超越信仰的人才是基督教哲学家。
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在我看来，基督教哲学的可能性并不取决于理性与信仰是否有内在关系或超越关系，关键问题的是：何种理性？什么信仰？深得其师心传的伽达默尔说出海德格尔用无神论理性对抗信仰的深层次理由：“海德格尔认为哲学在根本上是无神论，因为哲学反抗上帝。即使他把罪责（Schuld）当作人的此在的历史变动中的本质因素，也高度赞扬哲学不知何为‘罪’（Sünde）哲学的‘无神论’的这种自我理解显然内在地反驳基督教对存在的理解，在那里，此在不被理解为是自立的，而与罪和恩典不相分离，服从上帝的召唤，感受上帝的恩典。（海德格尔）这一区别是拒斥……坚持这样的观点：没有基督教哲学。”
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 这道出了无神论哲学与“不知罪”的“自我理解”之间的内在联系。从圣经的观点看，信仰上帝是理性的，反之则是非理性的。保罗的见证是：“故意不认识神”是“不合理的（mē kathēkonta
 ）”（罗马书1：28）。加尔文说明“存心作恶，反抗上帝”的非理性所在：“这种愚拙不仅是由于虚妄的好奇心，也是由于假自信，与妄想超过人类认识限度的过度欲望”
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 。

圣经中的信仰与理性确有内在关系，但这种理性不是希腊人的智慧和“这世上的智慧”（哥林多前书1：22，2：6），也不是“按照人的传统”（kata tōn anthrōpōn tēn paradosin
 ）的哲学（歌罗西书2：8），而是基督显示的“神的智慧”（哥林多前书1：24）。神的智慧可以说是救赎的理性，即用上帝使用理性的说服力达到救赎的目的。圣经充满这样的范例。耶和华与偶像崇拜者进行理性的、平等的辩论，要求“那些抬着雕刻木偶”的人“彼此商议”（以赛亚书45：2—21），“你我可以一同辩论，你可以将你的理陈明，自显为义”（43：26）。耶和华揭露偶像制造者“仿照人的体态”（44：13）造神，偶像崇拜出自人饱暖之余的私欲：“他把一份（树木）烧在火中，把一份烤肉吃饱。自己烤火说：‘啊哈！我暖和了，我见火了！’他用剩下的作了一神，就是雕刻的偶像。他向这偶像俯伏叩拜，祷告他说：‘求你拯救我，因你是我的神’”（44：15—17）。耶稣的宣讲充满理性，比喻具有逻辑的力量。拉姆说：“就逻辑形式而言，主使用了类比法（路加福音11：11—13）、归谬法（马太福音12：26）、排中律（12：30）、更真法（a fortiori，12：1—8）、蕴含法（12：28）和矛盾律（路加福音6：39）。”
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圣经中的理性既然是救赎智慧，不认罪的人不能接受，反倒把拒不认罪的自我理解贴上“人类理性”的标签，把救赎智慧排斥在理性范畴之外。先知称那些拒不承认合理、真实见证的人“心蒙脂油，耳朵发沉，眼睛昏迷”（以赛亚书6：10），“有眼不看，有耳不听”（耶利米书5：21）。保罗说：“世人凭自己的智慧，既不认识神，神就乐意用人所当作愚拙的道理拯救那些信的人，这就是神的智慧了”（哥林多前书1：21）。这里谈及的不是神的愚拙与人的智慧的对立，而是神的救赎智慧与人的理性自我蒙蔽的对立。在历代基督教哲学中也有这样的对立：或顺应“神的智慧”，用救赎智慧除去世人的自我蒙蔽；或顺应“人所当作愚拙的道理”，把理性排斥在信仰之外，自夸信仰的超理性或神秘。






九　自明原则的语言哲学解释



圣经启示是自明的，这是基督教读经和解经的基本原则。自明原则的依据有二：一是圣灵感染在读者内心起作用，二是圣经语言意义自明。关于这两者的联系，路德说：“虽然福音每天只是靠圣灵传来的，但是我们不能否认它是藉语言传来的，藉语言传播的，也藉语言保存的。”路德看到“自夸有圣灵而蔑视圣经”的危险。他说：“我十分明白，圣灵所做的一切是这样完全；若语言没有帮助我，叫我对圣经有了准确的认识，我就真是已大大失败了。”
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 在圣经语言是否自明的问题上，有三种基本立场。第一，圣经批评者认为圣经语言不是自明的，而是充满矛盾和混乱，因而需要圣经以外的知识来梳理和重构意义；第二，传统的神秘释经者认为scriptura sacra est verbum de（圣经是神的语言），而人的语言不可理解、不可表达神的语言；第三，圣经“包含”（continent）神的语言，“上帝在圣经中通过人按照人的方式说话”
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 。我认为第三种立场可以合理而正确地解释圣经语言的自明性。

上帝用人可以理解的方式说话意味着：圣经词汇是日常用语，圣经语法是希伯来文、亚兰文和通用希腊文的语法，圣经叙述方式是人所熟悉的文类，圣经叙述的人和事是普通生活中的典型，圣经词汇、语法和叙述经过合适的校勘和翻译可被任何其他人类语言群体中的人所理解和接受。相信和理解圣经语言的自明意义需要接受这样一个语言哲学前提：人类不同的语言有相同或相似的意义，可以指称共同的对象，描述同样的事实。20世纪早期语言分析哲学家区分了语言的“指称”与“意义”，他们认为语言的基本意义是指称对象，主要功能是描述事实。然而，后期语言哲学却发生转向，哲学家们纷纷抛弃指称和描述事实的意义，单方面地强调象征意义和不同语言的“不可通约性”；即使承认指称和描述意义的人也觉得有必要坚持不同语言之间的“彻底的不可翻译性”。传统解经学中向来有sensus literalis（文字意义）与sensus realia（真实意义）之争，圣经批评所依赖的文字考证完全否定圣经语言的真实意义，历史批评重构的文字意义限定在某个特定时代和人群，而伴随着语言哲学转向兴起的文学批评联想翩翩的文字意义则是象征主义的“能指”。

圣经语言的自明原则要求回到圣经的真实意义。问题是：现代的校勘者、翻译者和读者如何能够把握二千多年前圣经作者使用语言的真实意义？如果答案是人类语言有相同或相似的指称和描述意义，人们可以继续追问：为什么圣经语言与人类其他语言有相同或相似的指称和描述意义？回答这个语言哲学家争论不休的问题需要回到圣经启示本身，“惟有圣经”（sola scriptura）就是“回到本源”（ad fontes）。在创世之始，上帝“从一本造出万族的人”（使徒行传17：26），“一本”（ex henos
 ）包括共同的人类语言结构。洪水之后，“他们成为一样的人民，都是一样的语言（
 ，和合本译作‘言语’）”（创世记11：6）；巴别塔之后，上帝“变乱他们的言语（lāshôn，和合本译作‘口音’），使他们的语言彼此不通”（11：7）。按照语言哲学的区分，语言（langue）是相同的意义和结构，而言语（parole）是不同的语音、文字和语法。圣经的启示是，人类的言语“变乱”使人类语言的交流产生障碍（“彼此不通”），但这并不意味人类共同语言的消失。事实证明，合适的校勘和翻译可以消除古今言语（如圣经希伯来语和现代语言）和不同言语（如中文和西文）造成的语言障碍，而上帝赋予人类语言的共同结构和理解力确保各种圣经文本和译本有同等程度的自明性。圣经批评者如斯宾诺莎学究气十足地警告说，不懂古希伯来文者不能研究《旧约》。古典语文学的迷信者不仅罔顾圣经语言的自明，而且缺乏语言哲学的见识。






十　跨学科圣经解释的知识论基础



自明性原则并不意味着圣经的每一字句的意义都一目了然，无需研究、探索和解释。需要专门研究和解释的圣经词句可被分为两类。一类是奥秘的启示。启示包括上帝用人所理解的语言说话，也包括先知的梦境和异象，有些梦境和异象的预言和警告当时即被理解，有些是当时不能理解的奥秘。先知忠实地记录了某些他们自己也不能理解的语词、梦境、异象和数字。这些奥秘在历史进程中被逐步揭开，但仍有少数梦境、异象和数字的意义至今未明。这些意义未明的奥秘并不影响圣经主要的和基本的启示的自明性，如保罗说，藉着耶稣基督和福音，“永古隐藏不言的奥秘”“如今显明出来”（罗马书16：25—26）。对于这些奥秘，可以而且能够用探索和开放的精神寻求可能的解答。

需要研究和解释的另一类圣经词句意义并无奥秘，它们是这样一些普通词句，如果按照常识和字面来理解，很难被认真地当作史料和知识。比如，创世、造人、伊甸园和洪水等记载听起来好像是在世界各地都有的老生常谈的神话故事；往后的族长时代和《出埃及记》似乎与其他民族的上古史一样，充满着神话、传说和史诗的混合。人们固然可以诉诸不可思议的神迹，但问题是：圣经中的神迹如何与用相似语言表达的神话和传说中的神迹相区分？而且，一些关于人自身的记载似乎没有必要诉诸神迹，比如，会说话的蛇，亚当后代的超常寿命，七、八十岁的撒拉仍有令人馋涎的美貌，等等。圣经批评排除了神迹的解释，把这些语词的意义解释为象征，如同其他神话传说一样。

如果我们知道上帝在圣经中用当时人所理解的语言说话，如果我们认为圣经语词的基本意义是描述历史事实，那么不难把圣经使用上古流行的神话传说的话语还原为当时的历史事实。比如，我们将在第一章解释创世“六天”的意义是宇宙起源的六个阶段，在亚当被造的前后上帝多次造人，“蛇”的指称是蛇族人，史前时代的人名不是个人的“私名”，而是氏族部落的“公名”，族父年龄是几代家主持续的时间，族父史中有些亲属称谓反映了古代社会“还子”的习俗。通过这样一些解释，圣经中的神话传说语言的意义与现代自然科学、人类学和上古史已知的事实相符合，而且可以说明圣经中这些历史记载与神话传说之间本源与蜕变的关系。

圣经研究现在已经是跨学科、多学科的学问，包括自然科学、社会科学和文史知识。圣经批评者引用现代科学和知识证明圣经记载的非历史和不真实，圣经维护者认为圣经启示是非科学的，圣经语词的意义是象征或文学手法。我们需要区分争论中的两个不同问题：第一，圣经启示是否需要接受科学和知识的检验？第二，圣经解释是否需要现代科学和知识？第一个问题涉及人类知识的界限。圣经启示是神的智慧，科学和知识是人的智慧，要求神的智慧接受人的智慧是颠倒因果，以神迹不能通过科学知识检验为由而否认圣经启示是颠倒是非。第二个问题涉及人类知识的能力。圣经解释的智慧与科学知识的智慧都是上帝赐予人类的礼物，正确使用人类理性能力的果实是真理。“真理不反对真理”，人的理性发现的真理不反对启示真理，科学和知识的真理也不反对圣经解释的真理。就是说，圣经解释可以而且必须是多学科的研究和探索，两者合则相得益彰，分则两败俱伤。在人类探索真理的道路上，没有圣经解释的科学和知识是瞎子，而没有科学和知识的圣经解释是瘸子。






十一　圣经无错的整体主义评价



保罗说：“圣经（graphā
 ）都是神所默示（theopneustos
 ）的”（提摩太后书3：16）。有一种说法，认为保罗肯定圣经是“神的默示”，但没有肯定圣经“无错”（inerrancy）。还有人认为，“圣经无错论”只是一个过时的教条，不应该成为现代基督教信仰的一部分，更不应约束对圣经的学术研究。还有人说圣经是“有限的无错”，即，只在那些能够产生信仰的教义上无错，而不是在科学和历史的事实上无错。更有一种流行意见，要用“圣经权威”取代“圣经无错”；这种观点认为，圣经权威是默示对圣经读者产生的力量，而经文即使无错，本身并无权威。
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 这个说法只相信神而不相信神对圣经作者的默示也能对读者产生同样的感染力。一些为无错论辩护的人认为，圣经无错依赖原始文本的无错证据，比如，“关于圣经无错的芝加哥声明”（Chicago Statement on Biblical Inerrancy）设置了“圣经无错”不可达到的高标准：“在知晓一切事实的情况下，圣经在其原稿即原始文本中，如果按照写书过程中发展起来的文化和交流方式得到合适的解释，那么，不管在作者所要达到精确程度上，还是在与上帝及其创造的一切问题上，圣经的一切论断完全为真。”
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针对这些人的解释，我们愿意强调，“圣经无错”是圣经作者对圣经启示的整体评价，这一评价本身是神的默示，而不是人的解释或看法，无论人是否承认、如何解释“圣经无错”，圣经无错是不以人的认识和意愿为转移的启示真理。人无权更改“圣经无错”的默示，但可用“信仰的类比”的方式理解这一默示。可与“圣经无错”相类比的是人对自己相信的科学和知识体系的整体主义评价。

现代哲学中有各种整体主义。日常语言学派的整体主义认为充当语言游戏规则的句子是不可怀疑的“语法命题”，它们如同河床那样规定语词多种多样、变动不定的用法。
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 科学哲学的整体主义认为经验依赖理论，而范式决定理论及其证据。
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 结构主义的整体主义认为全体大于部分的总和，结构决定要素的意义。蒯因的整体主义认为人的知识体系由场合句、固定句和恒久句三个由表及里的层次组成，场合句的真值被固定句的理论解释和恒久句的逻辑系统所保障，除非逻辑系统的核心发生根本变化，经验观察不能动摇知识整体。
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圣经无错论的整体评价比任何整体主义的哲学更加彻底和全面。圣经无错论不仅肯定耶稣基督的核心启示决定圣经的其他启示，不仅表明每个启示都有“过去—现在—未来”的维度，相互联系，前后贯通，在末世得到完全显明；更为彻底的是，它坚持《圣经全书》中每个被认真勘定的文句皆无错。如果人们认为最后一点不可能，那么总会出现出人意料的可能的无错；人们每一次在《圣经》中找出的错误，最后都证明错误的是他们自己，而不是《圣经》。矛盾的命题和不一致的数字是否认无错论的“硬证据”，但它们都反过来成为肯定无错论的证据。比如，斯宾诺莎在圣经年代学中得到不一致的结论，那是因为他没有扣除《士师记》中的重复记载的年代；他在《以斯拉记》和《尼希米记》看到的不一致的统计数字，那是因为两书采用了不同的统计方式。再比如，耶稣差遣十二门徒时嘱咐他们带拐杖（马可福音6：8）和不带拐杖（马太福音10：9，路加福音9：3），那很可能是在不同场合说的话。还比如，马太和彼得对犹大之死的描述不同（马太福音27：5，使徒行传1：18），如果知道“仆倒”（prenes
 ）在通用希腊文中也有“肿胀”的意思，那么可知彼得描述了马太所说“吊死”的惨状，两者并行无误。

从整体上解读圣经，可知圣经是一个语言和知识系统，即，上帝之言的语言系统和拯救史的历史科学系统。从神的智慧与人的智慧、救赎理性与人类理性之间的整体与部分的关系来看，上帝之言与人的语言系统、拯救史与历史科学相辅相成，相得益彰。这既意味不能用人所知的经验证据否认圣经的核心启示，也意味圣经启示并非不可理解或超越理性，拯救史与人类历史无不关联。比如，用“没有人能够死而复活”的经验证据否定耶稣的复活是完全不切题的，因为“人不能死而复生”是说人的自然生命的结局，而“耶稣复生”和“基督使死人复生”是说神和人的永恒生命。耶稣不仅在人心复活，而且在现实中复活；永恒生命不只是人的信仰和希望，也是“过去—现在—未来”的事实。整部圣经都在叙说复活和永生的事实和希望，而不是充满想象和象征符号的故事。






十二　圣经解释的可错性



我们需要区别圣经启示与圣经解释。“圣经无错”是对圣经启示的整体判断，而不适用圣经解释。任何人的圣经解释都不是神的智慧，也不是自明的启示，因此是可错的。圣经信仰介于无错的启示与可错的解释之间。《安立甘信条三十九条》第六条说：“圣经包含得救所必需的所有事情，所以凡未载于圣经，或未被圣经证明的，都不必要人信之为信条，或视为得救必需的要求。”
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 凡载于圣经的皆为启示，凡被圣经证明的皆为信经信条，而个人的圣经解释未载于圣经，因此不是无错的启示；除非被信仰群体公认为能被圣经证明，也不是基本无错的信条。

任何人的圣经解释不但事实上经常有错，而且在本性上必然有错。在对人类理性本性的各种哲学反思中，卡尔·波普的意见值得注意。他认为理性的本性是批判自身，一切科学理论都可证伪，通过试错的理性探索，科学理论的逼真度越来越高，但永远不能达到绝对无误的真理。


(57)



 批判理性主义不适用于救赎理性，但适用于人类理性，不适用于启示的真理，但适用于作为科学理论的圣经解释。

圣经解释者在真理面前人人平等。“圣经无错论”的维护者虽然符合整体评价的启示，但对词句意义的解释未必符合具体的启示；信仰者虽然符合一些信经信条规定的启示，但未必符合信经信条以外的圣经启示，这样的例子屡见不鲜。反之，圣经批评者可以发现一些字句的真实意义，圣经敌对者也会说出他们不愿意看到的真理，比如，策划杀害耶稣的大祭司该亚法说：“一个人替百姓死，免得通国灭亡，就是你们的益处”（约翰福音11：50）。再比如，费尔巴哈说，不是神创造人，而是人创造神，这个道理已经包含在二千多年前先知书之中：“偶像是匠人铸造，银匠用金包裹，为它铸造银链。穷乏献不起这样供物的，就拣选不能朽坏的树木，为自己寻找巧匠，立起不能动摇的偶像”（以赛亚书，40：19—20）。无神论和现代宗教学关于人造神的学说，验证了圣经反对偶像崇拜的启示。


(58)



 还比如，敌基督的尼采高呼“上帝死了”，因为他不能容忍“他洞察人的内心、终极的羞辱和丑陋”，“深深刺入我内心最肮脏的隐秘之处”


(59)



 ；而虔信者黑格尔却看到路德宗早已在“上帝之死”的赞美歌中表达的真理：“这表达出有限、易逝、软弱和否定的人性自身是神性的一个时刻、以及发生在上帝之中的觉悟。”


(60)



 圣经解释者无论持什么立场，应该而且能够进行平等的说理和辩论。愿圣经中的教诲磨炼信仰者的谦卑：“天怎样高过地，照样，我的道路高过你们的道路，我的意念高过你们的意念”（以赛亚书55：9）；愿批判理性约束理性主义者的骄傲：“我认为我是正确的，但我可能有错，而你可能是正确的。无论如何，让我们讨论吧，这样比我们各自坚持自己正确可能更接近正确的理解。”


(61)



 至于本书作者的态度，可由一个中世纪哲学家的祈祷表达：

Respice，Domine，exaudi illumina nos，ostende nobis teipsum．


(62)
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上卷　旧约历史哲学






《旧约》和《新约》是基督教《圣经全书》的两部分。需要辨别《旧约》、希伯来圣经和七十子圣经这三部经书的异同。希伯来圣经是通过以色列人传世的经典，公元前4世纪已完成39卷（记作24卷）。公元90年左右犹太教确定这39卷经书为正典，称之为《希伯来圣经》或《塔那赫》（Tanakh）。


(1)



 中世纪的“马拉索本”是《希伯来圣经》的传抄本。

托勒米二世（公元前285—246年）召集七十二位犹太学者把希伯来圣经翻译为希腊文，这部最后成书于公元前1世纪的经典被称作“七十子译本”（Interpretatio septuagin to vivorum）。七十子圣经除翻译39卷希伯来圣经，还收入公元前2世纪前后创作的经文共14卷。46卷的拉丁通俗本（Valgate）、天主教和东正教的《旧约》或多或少收入这14卷经文。


(2)





基督新教确定“马拉索本”的39卷为《旧约》正典，但与《希伯来圣经》的排列顺序不同。《希伯来圣经》按照“妥拉”（摩西五经）、“早期先知书”、“后期先知书”和“著作”的顺序排列；而基督新教的《旧约》采用七十子圣经的分类，按摩西五经、历史书、智慧书和先知书这四个门类排列。除第一门类篇目相同，其他三门类不包括七十子圣经和天主教、东正教《旧约》中的“次经”（Aprocrypha
 ）。


(3)





本卷以基督教的《旧约》或《希伯来圣经》为依据，按照旧约历史的顺序、而不是经书门类的顺序，把握拯救史的发展脉络，阐释旧约启示的哲学内涵。第一章阐释《创世记》和族父时代的作品《约伯记》；第二章在从《出埃及记》到《士师记》的6卷经书中的早期以色列史中阐释拯救史；第三章根据《撒母耳记》、《列王纪上》前11章、大卫诗篇和所罗门的智慧文学，阐释以色列王国兴起的政治哲学和人生智慧的启示；第四章根据《列王纪》、《历代志》的历史记载，阐释先知书中的历史启示；第五章参照《以斯拉记》、《尼希米记》和《以斯帖记》的历史记载，阐释《诗篇》哀歌、《但以理书》和被掳后先知书中预示新约的拯救计划。

————————————————————



(1)

  Tanakh是《希伯来圣经》三部分Torah（律法书）、Nebi

）


 im（先知书）和Ketuvim（著作）的缩写。




(2)

  拉丁通俗本不包括《马加比传》之三、四和《所罗门诗篇》，并把《厄斯德拉三书》（即七十子圣经《厄斯德拉一书》），以及《厄斯德拉四书》和《玛拿西祷词》列入附录。1546年大主教大公会确定《旧约》正典同拉丁通俗本。东正教希腊文《旧约》正典还包括《厄斯德拉一书》（即东正教斯拉夫本《厄斯德拉二书》或拉丁通俗本《厄斯德拉三书》），《玛拿西祷词》，《马加比传》之三，以及《诗篇》第151首）；并把《厄斯德拉二书》（即东正教斯拉夫本《厄斯德拉三书》或拉丁通俗本《厄斯德拉四书》）和《马加比传》之四列入附录。




(3)

  历史书中不包括《厄斯德拉》一、三、四书、《犹滴传》、《多比传》、《马加比传》一二三四书；智慧书中不包括《三童歌》、《所罗门智训》、《便西拉智训》、《玛拿西祷词》和《诗篇》第151首；先知书中不包括《所罗门诗篇》、《巴录书》、《耶利米书信》、《苏撒拿传》和《彼勒与大龙》。







第一章　耶和华一神论的序言——《创世记》释义



《创世记》是“起源之书”。书中交代起源的句式

）


 ēlleh thôlědhôth共出现十次，除第一次交代“天地的来历”，后九次都是一个家族起源的开头语。他们分别是：亚当（5：1），挪亚（6：9），挪亚的子孙（10：1），闪（11：10），他拉（11：27），实玛利亚（25：12），以撒（25：19），以扫（36：1，9）和雅各（37：2）。


(1)



 第一次的“来历”和后九次的“后代”是同一个词（thôlědhôth），这个词来自动词“生”（yāladh），可引申出谱系、后代和起源、历史等意思。《创世记》前11章记载世界和人类起源的历史，第12至40章叙述亚伯拉罕、以撒和雅各、约瑟等以色列人祖先的历史。

宗教史学派和圣经批评者看《创世记》如世界很多民族古而有之的起源神话和祖先传奇；但我们需要看到一个明显不同的事实：神话中名目繁多数不胜数的大小神祇早已消失在历史舞台，无人相信崇拜，充其量是历史博物馆中的文物；而《创世记》中的上帝耶和华始终是圣经历史的主角，至今和未来仍是很多人崇拜的圣父和主。从历史的观点看，《创世记》是圣经启示的首要之书，说明世界藉上帝之言创造，人的历史源于上帝的荣耀、赐福以及人的犯罪、背叛。耶和华与亚伯拉罕和他的子孙的关系，则是上帝与人类和好的开端和典范。在“起源之书”和“样板之书”的意义上，《创世记》堪称《旧约》全书所要阐明的耶和华一神论的序言。






第一节　创世



语言文的考证是研究一切古籍的重要方法，对《创世记》的研究尤为重要。史前时代通行的话语是神话（myth）、传说（legend）和传奇（saga），以口耳相传方式的流传，直到文明时代才被加工整理成文字记载。《创世记》的语言表达和流传方式也是如此。相传摩西是《创世记》和其余四经的文字作者；他靠圣灵的感动，用文字忠实记录了前人口传成千上万年的原初启示。《新约》见证说，上帝“在古时藉着众先知多次多方地晓谕列祖”（希伯来书l：l）。现在的圣经批评者把《创世记》的文字记载与史前神话传说混为一谈。


(2)



 如何从史前时代的话语中解读出超越时代的原初启示的信息，这对历代圣经研究者都是一个重大挑战。面对这一挑战，神学或哲学思辨、神话学的田野调查和考古学的发掘成果，似乎无能为力或发力甚微。古典语文学的方法却能从最接近于先民口语的文字记录中揭示出隐藏在语言中的启示和文字见证。第一章描写创世的语言透露上帝具有人所不可比拟的智慧、力量和意志。



1．圣经本体论



新约说：“信就是所望之事的本体（hypostasis
 ）。”


(3)



 这里的“信”即启示，“本体”即上帝，因此新约接着说：“我们因着信，就知道诸世代（aiōnas
 ）是藉神的话（rēmati theou
 ），这样，所看见的，并不是从显然之物造出来（gegonenai
 ）的”（希伯来书11：3）。新约这段话点明《创世记》第一章的主题是圣经本体论。其中，希腊文的“世代”（aiōnas
 ）相当于希伯来文的“来历”（tôlědhôth
 ）；“造出来”（gegonenai
 ）相当于希伯来文的“创造”（bārā）；“神的话”（rēmati theou
 ）相当于希伯来文“神说”（ělōhîm

）


 āmar）。圣经开始叙说的创世过程显示上帝是世界的本体（本原和首要原因），这一启示不仅是圣经的开端，而且是贯穿圣经全部启示的本体论基础。

（1）上帝之言的创世

上帝说：“要有”（yěhî），现实中“就有了”（wayhî）或“事就这样成了”（wayěhî-khen）。这样的句式在圣经第一章出现4次（1：3，6，14，20）。这一句式描述了上帝以“说”（

）


 āmar）创世的特别方式，如《诗篇》作者总结说：“他说（

）


 āmar），就有（hāyāh）；命立，就立”（33：9）。“说”即圣经中的“上帝之言”。从哲学上看，上帝之言的“有”或“是”（yěhî/be）和“存在”（wayěhî/it was）是前因后果。上帝之言的创世方式不但解释世界存在和存在物的原因，而且从一开始就隐含创世上帝的“耶和华”（YHWH）之名“我是”（

）


 ehyeh/I am）。

（2）创世的独有行动

上帝创世开始于“神最初创造天地”（1：1），结束于“神息了他一切创造的工”（2：3）。这里的动词“创造”（bārā

）


 ），表示上帝独有的创世行动，圣经也用“造”
 和“制造”（yātsar）等词表示上帝创世造人，后两个动词同样适用于人类活动，但始终把bārā

）


 留作上帝创世的专用动词。比如，“南北为你所创造”（诗篇89：12），“谁创造这万象”，“创造诸天”（以赛亚书40：26，42：5），“耶和华创作（běrî

）


 â，与bārā

）


 同词根）一件新事”（民数记16：30）。

（3）上帝“看为好”

上帝不但“说”，而且“看”（rā

）


 āh）。“看”是上帝对所造事物的评价，“好的”
 是对他所造事物的祝福。上帝“看……是好的”句式在圣经第一章出现7次（1：4，10，12，18，21，25，31），每一创世行动之后都有这样的评价。如果说“要有”是事实判断，那么“是好的”是价值判断。现代哲学家普遍认识到事实判断与价值判断的区别，但这只是对人的判断，而不是对神的判断。上帝创世行动是事实和价值的统一，因为上帝不但是存在的原因，也是价值的来源。在此意义上可理解通常所说“真善美的统一”之本源。



2．创世六阶段



圣经第一章描述的创世是上帝对人类先民的最初启示，我们不能、也不需要完全依据现代语言来理解这一原初启示的文字意义，语文学考证因此是必要的。但是，创世毕竟涉及宇宙和地球起源问题，也不能认为圣经文字与人类现有的科学知识无关，甚至相抵触。我们遵循语文学考证与现代科普知识相结合的方法。

比如，“六天创世”听起来不符合宇宙起源的上百亿年时间，与神话无异。虽然希伯来文的“天”（yōm）是日常用语，表示一周中的一天，但创世“六天”并不是一个日常时间的概念，而是借用人能理解的日常术语，表示先人难以想象的漫长时间。《诗篇》中说：“在你看来，千年如已过的昨日，又如同夜间的一更”（90：4）。《新约》的见证是，“主看一日如千年，千年如一日。”（彼得后书2：8）“千年”也还只是当时人们所能想象的概略大数。即使在现代，人们也很难想象宇宙年代的漫长。史前时代口传的启示，用“一天”代表以数十亿年为时间单位的宇宙演化过程，如同当代天文学家卡尔·萨根在《伊甸园之龙》中用24天等于10亿年的比率、把从“宇宙大爆炸”开始到现在的150亿年的历史压缩为1年。


(4)



 两者有异曲同工之妙：如果说萨根的工作只是普及科学知识，那么《创世记》则用当时先民所能理解的语言叙述了一个宇宙演化模式。我们不能、也不需要要求原始思维和现代科学相一致，但我们可以做一点圣经希伯来文的语文学考察，把叙述创世的原初语言的意义归结为现代科普知识的概念和命题，从而看到创世“六天”与宇宙演化六阶段之间的同构性（synmorphism）。


(5)





（1）宇宙起源

圣经开始于“起初神创造天地”的庄严宣告。“起初”（běrê

）


 shîth）指绝对的开端，在此之前没有任何存在物，各民族的创世神话都说创世之前已有混沌，神在混沌中生成。圣经从一开始就与创世神话划清界限，上帝“从无到有”（ex nihilo
 ）“创造，”（bārā），混沌不是创世之前的状态，而是上帝最初创造的“天地”，即天地未分的混沌。“地是空虚混沌，渊面黑暗；神的灵运行水面上”（1：2）。“空虚混沌”（tōhû wābhōhû）在圣经中连用，如“耶和华必将空虚的准绳、混沌的线砣拉在其上”（以赛亚书34：11），“我观看地，不料地是空虚混沌；我观看天，天也无光”（耶利米书3：23）。在先知书这两句中“空虚混沌”指荒原大地，而最初创造的空虚混沌被比作大地深渊。

这“地”虽是混沌，但已有空间位置，有上下之分：下有“渊面黑暗”，上有上帝之灵，“神的灵运行水面上”（1：2）。“灵”（rûach）是风，“运行”（rāchap）是飘动、飞行，“水面”指混沌一片。创世伊始，上帝之灵在混沌上面刮起宇宙风暴，这里面包含着无以言表的现代宇宙论的“黑洞”概念。

接着，“神说：‘要有光’，就有了光”（1：3）。“神看这光是好的”，上帝第一次评价为“好”的。“这光”（

）


 ôr），是宇宙大爆炸瞬间的闪光，它撕裂了混沌的黑洞，“把光暗分开了”，“有晚上，有早晨”（1：4）。后来的先知见证说：“我造光，又造暗”（以赛亚书45：7），黑暗的混沌和爆炸混沌的宇宙之光都是上帝的创造，用现代的语言说，第一阶段创造出空间、时间和能量。

（2）星云被造

在第二阶段，第一阶段混沌一片的“水面”被分割成“诸水”。“诸水”（mayîm）是对原始星云的形象描述，上帝在“诸水之间”创造了“苍穹”（1：6），“苍穹”（rāqîa

（


 ）如同一道道拱门，把第一阶段的混沌分割成诸多原始星云。虽然宇宙可能有无数星云，圣经只关心地球星云（“苍穹以下的水”）和地球以外的星云（“苍穹以上的水”，如同我们现在所说的“银河”）的“分开”（1：7）。“神称苍穹为天空”（1：8）。“天空”（shāmyîm）不是一开始创造段的“天地”（

）


 ēth hashāmayim wě

）


 ēth hā

）


 ārets），那还是天地未分的混沌状态；此时的“天空”则是天（星云）与地（地球）之间的空间。

（3）地球被造

在第三阶段，上帝在地球上造出海与土地，“天下的水要聚在一起，使旱地露出来”（1：9）这些语言叙述了地球星云逐渐冷却、形成旱地和海的过程。原始地球上并出现了原始生命，“各从其类”，“类”（mîn）表示物种。圣经叙述的原始生命物种的先后发生顺序（1：11）是：从“青草”（deshe

）


 ）到“菜蔬”
 和“树”（

（


 ēts）。“青草”代表绿藻、蓝藻等最早的单细胞原生生物，而“菜蔬”和“树”分别代表真核生物和原始植物，其中包含“种子”、“果子”和“核”（1：11—12）。“种子”和“核”是同一个词zera

（


 ，代表细胞核；而“果子”（pěrî）则代表植物的根茎。圣经的叙述符合地球上最早出现生物进化顺序。

（4）光体被造

在第四阶段，“神造了两个大光，大的管昼，小的管夜，又造众星”（1：16）。18世纪的启蒙学者曾嘲笑圣经把太阳放在光的创造之后，但事实证明，应该被嘲笑的是他们。他们不懂得，这里的“光”（hamā

）


 ôr）不是宇宙第一缕光（

）


 ôr），而是发光的星体。星体固然是大爆炸之后的星云凝固而成的，但对地球而言，第二阶段被造的外空星体不等于发光体，原始地球大气层中氧气很少时，外空星体的光线不能穿透大气层。直到地球上蓝绿藻的光合作用和某些细菌的分解作用致使大气层中氧气大量增加，大气层变得透明，外空星体才成为照耀地球的“星体”（1：16，kôkhābh）。星体是大爆炸很久之后的星云凝固而成的，地球上原生生物出现在太阳和月亮的照耀之前，这完全符合现在已知的地球演化过程。


(6)





这一阶段被造的光体，即太阳和月亮之光，起到“分昼夜，作记号，定节令、日子、年岁”（1：14）的作用，于是地球上有了日常意义上所说的“早晨”和“夜晚”。圣经的古代批评者追问在光暗分开之前，何来时间。


(7)



 那是不了解“天”所代表的“阶段”；圣经批评者质疑日月光体被造之前，何来早晨和夜晚之别，这是不了解第一天的“昼夜”（1：5）代表第一阶段的混沌和光的区分，而与第四阶段的光体无关。

（5）动物被造

在第五和第六阶段，上帝创造出水里的、天空中和陆地上的各类动物。值得注意的是，水里和天空中的动物从“水要多多滋生”开始，（1：20）。圣经先描述海洋和爬行动物的被造，“神就造出大鱼和水中滋生的各样有生命的动物”；“大鱼”（tannîn）在圣经中是鳄鱼和龙等两栖动物，如“将水中大鱼的头打破，你曾砸碎鳄鱼的头”（诗篇74：13—14），“刑罚鳄鱼，就是那曲行的蛇，并杀海中的大鱼”，“砍碎拉哈伯，刺透大鱼”（以赛亚书27：1，51：9）。然后是空中动物的被造：“又造出各样飞鸟，各从其类”（1：10—23）。最后是陆地动物的被造：“神说：‘地要生出活物来，各从其类’”（1：24）。

现代生物学证明，最早的动物起源于海洋，然后是走向陆地的两栖爬行动物，爬行动物再分化成鸟类和哺乳动物，直至在创世的最后阶段造人。圣经对动物被造顺序的记载，即使用现代科学的眼光看，也是理路简明、层次清晰的动物起源论。

总之，创世六天的记载用通俗、简明的文字，向先民们说明了从宇宙起源到人的被造的发生顺序。依次出现的自然现象和事物，是上帝使用前一阶段的被造物为材质而创造的，因此，不同阶段的被造物既有自然演化的连续性，又有上帝使它们“各从其类”的新创造。如果不是上帝的启示，先民能想出如此先进的思想，那是不可思议的。






第二节　造人



如果把圣经对上帝造人的记载理解为真实的历史，而不是在许多民族或原始部落中都可以发现的神话故事，首先遇到的困难来自比较神话学。圣经描述的亚当被造听起来无异于其他造人神话，如女娲抟土造人的神话或古希腊皮拉和丢卡利翁丢石成人的神话，与我们现在知道的关于人类起源的科学知识完全不相吻合。另外的困难来自圣经批评学，他们认为《创世记》有两个版本：圣经第一章叙述神（

）


 ělōhîm）在第六个阶段后期造人（1：26—29），第二章叙述“耶和华神”（YHWH

）


 ě lōhîm）造亚当（2：7）。“四底本”说把造人的两次叙述分别归之于P底本和J底本两个来源，只是到以色列史的后期才被编者合成，根本不是史前时代的信息。


(8)





为了理解《创世记》关于早期人类的叙事，我们提倡语文学考证和历史还原法的结合。两者的结合有这样一个语言哲学前提：不同的话语可以有相同或相似的意义，远古神话的话语和现代知识的话语可以指称共同的对象，因此可以从史前时代的话语中解读出真实的历史信息。通过对话语、意义、对象和事实之间关系的合适解释，《创世记》中的造人、原罪和洪水，可被还原为关于人类起源和远古文明的一些已知事实。我们先看“上帝造人”的启示如何被还原为与现在的人类学知识相一致的历史信息。



1．早期人类被造



不赞成“底本说”的解释者指出，第1、2章中造人的两次叙述并不是两个独立的故事，而是先对人类（hā

）


 ādhām）特征进行一般描写、后对人类始祖亚当（ādhām）进行特殊刻画的叙事过程；圣经第1，2两章的叙述有着从一般到具体的逻辑：先描述从混沌到人类的宇宙论，再进入人的历史。


(9)



 这一辨析固然比“底本说”更有逻辑，却不能解释为什么第2章开始说：“天地万物都造齐了。到第七日，神造物的工已经完毕，就在第七日歇了他一切的工，安息了”（2：1—2）。我们的解释是，第1、2章既不是两个底本，也不是从一般到具体的叙事，而是造人的连续过程。

现代人类学告诉我们，人类包括生活在500万到100万年前南方古猿，250万到200万年前的能人，200万到30万年前的直立人，50万到3.5万年前的智人，以及10万年至今的现代智人。现在人们普遍接受了达尔文进化论的解释，认为这些人种都是黑猩猩进化而来，分歧只在“单一中心起源”还是“多中心起源”，一次起源还是多次起源。现代基因分析技术支持包括现代智人在内的所有人类都起源于非洲的单一中心多次起源论。创世论者以为圣经关于亚当被造的记载意味人类一次被造，拒绝承认现代人类学的事实。人类起源问题于是成为创世论与进化论争论的主战场。

进化论的主要困难，一是没有发现南方古猿与黑猩猩之间的中间环节，因此还不能说南方古猿由黑猩猩进化而来，更不必说其他人类了；二是不能证明现代智人从智人或直立人进化而来；相反，所有考古学证据都证明3.5万年前智人突然灭绝，现代智人迅速繁衍，成为地球上的主人。

坚信人类一次被造的创世论者的主要困难，一是不能解释圣经两次关于造人记载的一致性：为什么分两次记载？两次记载是否有从一般到具体的逻辑？二是不能应对人类确实曾包括外貌接近猿的人种这一现代人类学事实。

《创世记》1：27—2：24记载上帝多次造人的历史，其实可以解决争论双方的困难。第1章写上帝“照着（bě）自己的形象（tselem）”，“按着”（kě）自己的“样式”（děmûth）造人，乃是“造男造女”（1：26），而不是“各从其类”；上帝赋予人类“治理”（rādhah）大地、“管理”（kābhash）动物的职权（1：28），把“遍地上一切结种子的菜蔬，和一切树上所结有核的果子”，全赐人作食物（1：29）。这些是对南方古猿、能人、直立人和智人之内的人类共同特征的叙述：这些人种的祖先是一对男女，直立行走，漫游大地，有比动物更高的智力，有捕食能力，但主要靠采摘果实为生。“神看着一切所造的都甚好”（1：31），于是在“第七日”“歇了他一切的工
 ”（2：2），“歇了他一切创造（bārā

（


 ）的工
 ，就安息了”（2：3）。

注意2：4的断句：“这些是天地被造时的来历（2：4a）。在耶和华神造天地的日子，乃是这样（2：4b）：野地还没有草木，……（2：5）”这段话中有两个“天地”：天地被造（bārā

（


 ）”的“来历”指天地万物的起源；耶和华神造
 天地的日子”应是上帝造的人类生存环境。
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 上帝在第六阶段造的人类面临灭绝，他所造的一切要变得不好。事实上，南方古猿、能人、直立人等人种在冰河期的严酷环境中一个接着一个灭绝，智人也到灭绝的边缘。可以说，亚当是上帝创造的第一个现代智人。



2．现代智人起源的环境



现代智人的历史开始于生存环境的变化，包括植物、土地和水。“野地还没有草木，田间的植物还没有长出来”（2：5），不等于说陆地上没有任何植物。“植物”
 在创世第三阶段已经提到（1：1—12），但“田间的植物”是可供人食用的“菜蔬”；田间的植物没有长出来，是因为“没有人耕地”。2：5中的“草木”
 在圣经中第一次出现，用以描写最早人类的生活环境。人类学证明，现代智人起源于灌木丛生的非洲草原，不正是圣经描述的“野地草木”吗？

“神还没有降雨在地上”（2：5），不等于地上没有水，“有雾气从地上腾，滋润遍地”（2：6）描述了滋养人的水源。“雾”（

）


 ēdh）来自闪语的id（河流），“雾气从地上腾”的意思是“河流从地上涌现”，这不正是对冰河结束期大地解冻、水溢成河自然环境的生动描述吗？人类学表明，现代智人在距今最后的冰河期结束时突然出现在世界各地。



3．亚当被造



“亚当”（

）


 ādhām）是圣经提到的第一个人的专名，第1章中“造人”的“人”（hā

）


 ādhām）是人的通名，前面有定冠词hā。希伯来圣经用“亚当”同一个词表示人的通名和专名，分别指称人类和现代人类的始祖。圣经接着描述了第一个现代智人的被造：“耶和华神用地上的尘土造（yātsar）人，将生气吹在他鼻孔里，他就成了有灵的活人，名叫亚当。”（2：7）这里的“尘土”和“生气”表示亚当由身体和精神两方面构成。

“地上”（hā

）


 ǎdhāmāh）与“亚当”有词源学上的联系，“尘土”（

（


 āphār）不只是一个比喻，它也解释了现代生化科学的一个事实：土壤中包括人体所需的一切元素。圣经作者认为，上帝把土中的元素结合成人的肌体，如《诗篇》所说的“奇妙可畏”的造人方式：“我在暗中受造，在地的深处被联络，那时，我的形体并不向你隐藏。我未成形的体质，你的眼早已看见了”（139：15—16）。用现在的语言说，土中的元素按照一定方式，被结合成为构成人体的要素，如人的细胞、染色体、基因之类的东西。

上帝创造的人有双重生命：输入到人身体的“生气”（něshāmah）和人与上帝相通的灵（rûach）“生气”在《旧约》中表示生命，特别是人的生命（如7：21，约伯记27：3，以赛亚书42：5）。《旧约》的“生气”或“气息”相当于《新约》中的“灵魂”（psychē
 ），而“灵”（rûach）相当于希腊文的pneuma
 。通过语词意义的对应，亚当被造的启示贯穿圣经：人的堕落是人的生命与上帝之灵即圣灵的分离；《新约》中于是有“属肉体”（psychikos
 ）和“属灵”（pneumatikon
 ）的更多、更明显的区分。



4．图腾人被造



耶和华造出亚当以后说：“那人独居不好，我要为他造一个配偶帮助他”（2：18）。上帝每创造一样东西总是说“这是好的”，惟独这一次说“不好”。为什么不好？上帝祝福人类“要生养众多，遍满地面”（1：28）。独居的第一人不能“生养众多”，故而“不好”。上帝于是要为亚当“造”
 一个配偶。“配偶”的原意是“合适的帮手”（

（


 ēzer kě neghědô），“帮手”（

（


 ēzer），是阳性名词，不限于女人，但因为这个帮手要配合（“合适于”）亚当繁衍后代，因此也可称之为配偶。

令人疑惑的是，上帝造出的帮手却是“用土所造成的野地各样走兽和空中各样飞鸟”（2：18）。从字面上看，这段话完全文不对题：动物岂能成为人的配偶；而且逻辑混乱：在亚当被造之前已经造出的动物（1：24—25），在亚当面前再次被造。难道圣经真的是语言错乱的神话，或是不同版本的凑合吗？回答这一问题的关键是要理解：远古人类的语言符号中，“走兽”、“飞鸟”等是部落的图腾标记。比如，“虎”是简古表述，翻译为现在语言就是：“一个以虎为图腾的部落”。圣经使用当时的简古表述，与亚当不同的人被称作“走兽”和“飞鸟”，实际上指以走兽和飞鸟为图腾的原始部落。用史前简古表述的原初启示隐藏着上帝再次造人的历史信息，但语文学的考察可以揭示隐藏的秘密。

首先，耶和华说：“我要造一个适合亚当的帮手”（2：18），这里的“我要造”和1：26中“按着我们的样式造人”的动词都是
 ，相同的动词应有相同的宾语，第二句的宾语也应是有着上帝样式的人。

其次，这些“用土所造成的走兽和飞鸟”（2：19）；与2：7“用地上的尘土造人”的动词都是yātsar；在圣经中，“土”（

（


 āphār）是上帝造人的特殊材料，比如，“你是从土而出，你本是尘土，仍要归于尘土”（创世记3：19）；“你使人归于尘土”（诗篇90：3），等等。上帝“用土所造”的东西无例外的是人，没有理由认为2：18中“用土所造的”是惟一的例外。再次，“野地”
 是造人的自然环境（2：5），第2章描述的“野地各种走兽”与第1章所描述的“各从其类”造出的“地上（

）


 erets）走兽”（1：24，25，30），完全不是一回事。

最后，圣经后来的记载也透露了在最初的亚当家庭以外还有其他人类存在的信息。比如，“耶和华就给该隐立了一个记号，免得人遇到他就杀他”（4：15），这说明该隐在迁徙中遭遇其他人类。再如，“该隐与妻子同房，他妻子就怀孕了”（4：17），“塞特也生了一个儿子”（4：26），亚当第一代后裔的妻子只能来自亚当家庭之外的人类。
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 还比如，推罗人“曾在伊甸神的园中”（以西结书28：13），“歌散、哈兰、利色，和属提拉撒的伊甸人”（列王纪下19：12）。这些亚当家庭以外的人是从哪里来的呢？答案只能在2：18—20中寻找。

上帝把所造的帮手“带到亚当面前”，表示他们与亚当地位相同，此即“合适”（kěneghdô）之意。“看他叫什么。那人这样叫各样的活物，那就是它的名字”（2：19）。这是一个人称呼另一个人的平等交流。分析哲学家可能会嘲笑“亚当命名”为“博物馆神话”：“展品是意义，语词是标签”
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 。实际上，“他叫”（wayyiqrā）的名字（shěmôth）是复数，而不是类名，亚当为动物种类命名既不可能，也无必要。其所以不可能为动物命名，因为命名（qārā

（


 ）是创世的上帝之言，上帝称被造物的名，这些东西就一一被造。亚当之所以没有必要为动物种类命名，是因为动物“各从其类”，名随类出，类以名分；陆地动物从地上“活物”的“各从其类”，再到“牲畜、昆虫、野兽，各从其类”，然后一一分类：“野兽，各从其类”，“牲畜，各从其类”，“昆虫，各从其类”（1：24—25）。这种分类不正是生物学的“纲，目，门”的命名法吗？亚当的称呼是辨别他人身份，而不是分门别类的命名。

从上下文看，上帝“看”（rā

）


 āh）亚当如何称呼他面前的活物，是在等待看亚当的选择，看亚当是否能从新的活物中辨别出他的配偶。“那人这样叫各样的活物，那就是它的名字”（2：19）。意思是，亚当可以自主决定这些活物的归属：或归于自己，归于异类。“只是亚当没有遇到适合他的帮手”意思是，亚当把供他选择的伙伴一一归于动物类，没有找到归于自己的配偶。就是说，亚当这个被上帝命名的“人”，用动物名称称呼其他人类，表示亚当不认可他们为人类（hā

）


 ādhām），不愿与其他人类结成生育配偶。

“亚当命名”是亚当选择帮手的身份认同事件，亚当把其他人类族群归于一类动物，这是图腾的基本特征。正如列维—斯特劳斯所说，图腾是“把自然和社会理解为一个有机整体的分类图式”
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 。图腾的图式把社会的某一群体和自然的某一物种归于一类，如下图所示。
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图腾2  






为什么世界上的原始部落都有图腾？图腾是如何起源的？图腾的社会功能是什么？这些困惑了人类学家上百年的问题，圣经只用寥寥十几个字就解决了。圣经的启示是，耶和华为亚当创造配偶，亚当把这些人类归于动物类别，称之为“牲畜”、“飞鸟”和“走兽”，这就是图腾的来历。亚当不与他们婚配，不同类别的图腾人就相互通婚，图腾最初的社会功能是外婚制。为什么要实行外婚制？圣经也有所启示。让我们继续看下去。



5．夏娃被造



圣经第1章中有“照着他的形象造男造女”（1：27）之说，这是造人与造动物的根本不同之处，动物的被造“各从其类”，惟有人的被造是“造男造女”。上帝造出第一个现代智人“亚当”是男人，为了给亚当找到配偶，即“适合亚当的帮手”（2：18），但“亚当没有找到适合他的帮手”（2：20），指亚当没有从为他造的其他人类中挑选出帮助他生育的配偶。上帝于是就为亚当造另外的“帮手”。上帝就用亚当“身上所取的肋骨，造成（bānāh）一个女人”（2：22）。“肋骨”（tsēlā

（


 ）也有“一半”（tsadh）的意思，圣经用当时人们理解的语言描写上帝用男人的肋骨造女人，犹如我们今天说“男人的一半是女人”那样平常，并不是人的想象力制造的神话；用现代科学的语言说，圣经描写了上帝用第一个男人“克隆”出第一个女人的事实。

从词源学上说，“女人”（

）


 ishāh）来自“男人”（

）


 ish）。“女人”的称呼表示男女密切关系；亚当称第一个女人是“我骨中的骨，肉中的肉”，如同今天所说的“骨肉亲”、“血浓于水”之类的说法，表达出没有肉欲的、相当于后人所说的“柏拉图式的爱情”。

圣经接着说，“因此，人要离开父母与妻子连合，二人成为一体”（2：24）。“因此”（

（


 al kēn）显明这一句的意义是回顾夫妻关系的缘起，而不是叙述现在意义上“离开父母”后结成生儿育女的夫妻。应该注意：圣经2：18—25的主题是上帝耶和华要为亚当创造帮手，“帮手”（

（


 ēzer）是阳性名词，其作用并不限于可生育的女人。夏娃是亚当选择的帮手，却不是“适合的”配偶，因为两人并不生育，因为没有性关系。

圣经中的最初一对夫妻是生命伴侣和合作伙伴。《新约》强调婚姻“二人成为一体”的神圣义务：“神配合的，人不可分开”（马太福音19：6）；人要“与主成为一灵”（哥林多前书6：17），是“指着基督与教会说的”“最大奥秘”（以弗所书5：32）。正如上帝最初创造的一对夫妻“成为一体”而没有性爱（eros
 ），基督和教会也是由圣爱（agapē
 ）联为一体的新郎和新娘。这一“最大奥秘”直到新约时代才揭开。在旧约历史的开始，圣经描写了最初的夫妻如何成为生育配偶的过程，这一过程伴随着他俩离开上帝耶和华之罪，罪从此进入人类历史。






第三节　早期人类的罪



“原罪”的“原”有两个含义：一是“原初”，即最初的人所犯的罪；二是“原型”，即人类犯罪心理和行为的类型。这两个含义在圣经中都有：原罪既是从亚当、夏娃开始的，也贯穿于人类全部历史。如果仅仅从字面上理解，人类始祖因为偷吃善恶树上的果子而被上帝惩罚。这些话听起来与神话无异。其实，这些文字记载了亚当后代用简古和隐讳方式传说他们始祖的一段不光彩历史。如果我们把这种传说所隐藏的、符合现代文字语言意义的信息补充进来，这段历史也就昭然若揭了。



1．最初的合约



上帝耶和华造出亚当，把他“安置在伊甸园，使他修理看守”（2：15），“吩咐他说：‘园中各种树上的果子，你可以随意吃；只是分别善恶树上的果子，你不可吃，因为你吃的日子必定死！’”（2：15—17）这段话记述了上帝耶和华第一次与人立约的内容。亚当与耶和华之间有无合约？这是一个有争议的神学问题。先知说：“亚当背约”（何西阿书，6：7），这明确说明上帝的禁令是与人的最初约定。加尔文和“合约神学”认为，上帝与伊甸园中的亚当有合约关系。
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 虽然此时尚无“合约”的字眼，但耶和华命令中包含合约的职责、权利和义务三要素，一条也不少。

亚当的职责是“修理”（

（


 abhadh）和“看守”（shāmar）伊甸园；虽然使用了不同的术语，但这里的意思与第1章中赋予人类“治理这地”（1：28）的职责相当。亚当可以“随意吃”园中的果子，与第1章中上帝把“一切树上”的果子赐给人类作食物（1：29）的恩惠相当，这是上帝赋予早期人类的采摘生活方式。只是，第一次合约规定了未见于第1章中的义务：亚当“不可吃”分别善恶树上的果子。

现在的问题是，上帝既然赋予亚当不劳而获的生活权利，为什么不让他分辨善恶呢？我们首先需要解决的问题是，对人类始祖来说，何谓善，何谓恶？研究者早已猜测到，“分别善恶树上的果子”肯定与某种性意识有关，因为亚当和夏娃吃了这树上的果子之后“知道”（yādha

（


 ）自己赤身露体（3：7）。
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 但研究者只是把这段描写与同时代的神话作比较，而没有把它理解为发生在远古的真实事件。人们至今不能肯定，“分别善恶树上的果子”代表什么样的性意识？亚当为什么不可有这种性意识？为什么会有“必定死”的后果？以下的语文学解释，可以帮助我们读出真实的、与现在的人类学知识相一致的历史信息。



2．乱伦禁忌的起源



生物学和人类学的研究表明，乱伦禁忌是人类生存和繁衍所必需的普遍准则。对人类始祖来说，外婚制是善，近亲繁殖是恶；如果不能区别最初的善恶，一个部落将自然灭绝。


(16)



 因此，原始部落普遍实行乱伦禁忌。

乱伦禁忌根源何在？乱伦禁忌是乳哺乳动物的共同本能
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 ，还是克制人的乱交本能的社会准则
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 ，或是自然选择保留的现代智人的特有禀赋
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 ？在这些问题上，人类学家们争论不休。可以肯定的是，在距今10万至3万年这段时间里，早期人类和现代智人的数量都很少，但3万年之后，现代智人的人口突然大量增加，世界各地都发现了他们的遗迹，而此时也正是早期人类灭绝的时期。现代智人的人口增加是因为他们突破了近亲繁殖的瓶颈；他们之所以能有突破，是因为他们遵守乱伦禁忌的规则。但最初的乱伦禁忌不是见诸文字的规则，甚至不是口头表达的命令，而表现为辨别血缘关系图腾的标识，它是这样一条无声的命令：有相同图腾的男女不可婚配。最初的图腾标识是图腾物的具体画像。距今三万多年的法国和西班牙的洞穴壁画中的那些栩栩如生的动物，应该是最早的图腾。一副画中的几百头牛可能是同一家族的群像，家族成员与图腾物有一一对应关系。最早的图腾——乱伦禁忌——外婚制——人口增加——文明诞生，这是导致现代智人最后成为地球主人的因果链条。进化论者不能解释为什么从距今4—5万年开始人类人口和文化突然出现“大跃进”（Great Leap Forward）。
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 《创世记》第3、4章的历史记载有助于我们理解人口繁衍“大跃进”的起因。

如果我们前面的理解是正确的，那么，《创世记》记载的“亚当”和“动物”为标记的两种人的被造，相当于现在被称为“现代智人”的起源。
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 亚当用动物名字称呼其他人类，相当于图腾制的起源。“图腾”（ototeman）的原意是“他是我的亲属”，亚当称其他人类为动物，恰恰表明了“他们不是我的亲属”的意思。当然，圣经记载的重点并不是说明图腾制的起源，而是说明最初那个人犯罪的原因：独立于图腾制以外的亚当，却与一个和自己有密切血缘关系的女人发生了性关系，违反了乱伦禁忌的命令。



3．乱伦禁忌的义务和本能



上帝要为亚当造出“合适的帮手”，是为了让他选择生育的配偶，但亚当不愿从他们中间选择生育配偶，而愉快地接受了他“骨中的骨，肉中的肉”的女人。“骨中的骨，肉中的肉”犹如现代的克隆人，两人的婚配是百分之百的近亲繁殖。如果夏娃是亚当的性伙伴，那么上帝就造出了“不好”的东西。上帝造男造女是“好”的，图腾人的男女按照外婚制生育是好的，亚当和夏娃之间没有肉欲的夫妻关系也是好的。但男女关系也有不好之处，那就是近亲交配。亚当或者从那些上帝为他造出的“图腾人”中选择生育配偶，或者放弃交配生育，与上帝为他造出的“女人”连合“一体”，上帝要亚当自由地进行选择。如果亚当选择夏娃作妻子，那么亚当与夏娃不可违背乱伦禁忌。上帝与人的第一次合约，不是文字约定，也不是强加于人，而在亚当自由选择的条件下生效的自然本能。

上帝耶和华不但与人立约，而且为人提供人遵守合约的能力。上帝要亚当发明图腾制，是为了以此阻止原始部落近亲交配；上帝给予亚当和夏娃防止乱伦禁忌的本能，“当时夫妻二人赤身露体并不羞耻”（2：25）。如果我们追问：为什么不知羞耻？回答：因为彼此没有性吸引力，赤身露体并不引起性冲动，不会发生性关系。即使从日常经验也可以知道，在彼此没有性欲望的男女之间，如异性的幼童之间或幼童与近亲之间，不会因为赤身露体而感到羞耻。亚当和夏娃最初也是如此。

爱德华·韦斯特马克（Edward Westermarck）在《人类婚姻史》一书中指出，人类家庭成员免于乱伦，主要不是法律、习俗或教育造成的，而是出于本能。他说：“在正常情况下，人们并没有要从事法律所禁止的这种行为的欲望。一般说来，自幼就在一起亲密生活的男女明显地不存在那种恋情。”
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 根据他的观察，幼年起一直密切生活在一起的男女彼此缺乏性吸引力，甚至连想到他扪之间的性关系，都会产生厌恶感。

20世纪60年代两项研究结果表明，从小密切生活在一起的男女确实有性排斥的现象。一项研究考察了台湾地区的童养媳习俗。童养媳和她的未来丈夫之间普遍缺乏性吸引力，他们长大后成婚的比例较低，结婚后离婚的比例也较高。另一项是在以色列基布兹集体农庄进行的调查。农庄中的儿童生活在一起，长期的朝夕相处并没有培养男女间的性爱，相反，这些农庄中的儿童（共125人）长大后没有一对结为夫妻。这些证据使得韦斯特马克当年提出的假说通过了经验的检验。
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其实，乱伦禁忌是不是人类本能的问题，圣经已有启示。“分别善恶树上的果子”，象征分辨善恶的羞耻之心。对人类始祖来说，羞耻之心源于乱伦行为。亚当和夏娃在堕落之前，不知道、也不需要知道乱伦之恶和乱伦禁忌之善，过着天真无邪的生活，因此赤身裸体而无羞耻之心。只是在堕落之后，他们知道了乱伦的可耻，才不敢面对上帝，才需要裙子遮住下体。如果我们的这个解释能够成立，那么，人类始祖最初犯了乱伦之罪。圣经中有这样的记载吗？



4．犯罪经过



按照字面意义，蛇先引诱夏娃吃了分别善恶树上的果子，夏娃又诱使亚当吃了，“他们二人的眼睛就明亮了，才知道自己是赤身露体”（3：7）。这些话听起来与神话无异，即使不把这些话当作神话来解释的人，也认为这些文字是象征性的，而不是写实的。语文学的考证可以帮助我们理解，这些文字记载了用简古和避讳方式传述了一段不为人熟知的历史事实。

（1）词意分析

首先应当理解，伊甸园里的蛇，既不是神话中会说话的动物，也不是魔鬼的化身，而是以蛇为图腾的人。“耶和华神所造的，惟有蛇比田野一切的活物最为工巧（

（


 arûm，和合本译作‘狡猾’）”（3：1）。“田野一切的活物”指图腾人，“蛇”是人类最古老的图腾之一。“工巧”与“赤身露体”（

（


 arûmîm）有相同词根。圣经的文字提醒读者注意：最有心计的蛇族人如何一步步接近素朴天真的夏娃。

蛇族人首先歪曲、夸大上帝的禁令：“神岂是真说，不许你们吃所有树上的果子呢？”（3：1）夏娃纠正蛇族人说：“园中树上的果子，我们可以吃，惟有园当中那棵树上的果子，神曾说：‘你们不可吃，也不可摸（wělō’tiggě‘û），免得你们死
 ”（3：2—3）。拉德解释说，上帝只是说“不可吃”，而夏娃却说“不可摸”，擅自改动了上帝命令。
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 其实罪不在此。上帝在夏娃被造之前向亚当下达禁令，上帝后来可能也向夏娃下达禁令，亚当也可能向她转达这一禁令。不管夏娃是直接或间接知道这一禁令，她说不可吃，“免得死”
 和上帝说吃的“必定死”（môt tāmût，2：20），并没有什么不同。要害在于“吃”和“摸”的真实意义，在第20章，上帝对企图染指撒拉的人下令：“我不容你沾着她……你若不归还他，你和你所有的人都必要死”（20：6—7）。这两个禁令中分别被译为中文的“摸”和“沾”，在希伯来文中是同一动词“碰”（lingōa

（


 ），特指非法的异性肉体接触，“碰”是致“死”（těmûthāh）之罪。圣经启示有相互验证的内在联系，参照后来的禁令，我们现在可以揭开上帝向人类始祖下达的禁令的真实意义：“分别善恶树上的果子”代表对乱伦冲动的羞耻心，“碰果子”代表男女肉体接触，“吃果子”代表发生性关系，“知道善恶”代表乱伦之后的羞耻感。

蛇族人引诱夏娃说：“你们不一定死，因为神知道，你们吃的日子眼睛就明亮了，你们便如神能知道善恶（tôbh wārā）”（3：4—5）。蛇族人混淆了上帝与人的区别：上帝预先知道违反乱伦禁忌的一切罪恶后果，而人在违反乱伦禁忌之后才有羞恶之心。夏娃受引诱犯罪有五个步骤：第一，“见（rā

）


 āh）那棵树的果子好作食物”，是说看生殖如同吃食一样对人有利无害；第二，“也悦人的眼目”，是说生殖愿望的快乐（ta

）


 ǎwǎh）；第三，“且是可喜爱的”，是说性欲冲动（nechmād）；第四，“能使人有智慧”，是说有关生殖和性行为的技巧（lěhātsěkîl）；最后，“就摘下果子来吃了”，是说夏娃与蛇族人发生性关系。圣经用寥寥数语，描写出夏娃先有生殖的愿望，再有性欲冲动，最后实施性行为的过程。

如果夏娃不是亚当的妻子，如果亚当在夏娃被造之前选择了外族配偶，夏娃与蛇族人的性行为是完全正当的，甚至连上帝也无权指责他们。但是，此时的夏娃犯了双重罪过。首先，她推翻了亚当与上帝的约定，夏娃的性欲和性行为犯了违约之罪；另外，夏娃违背了上帝指定的夫妻关系，与外人发生性关系，犯了通奸之罪。

夏娃接着犯了更大的罪，她把摘下来的果子“又给了丈夫，她丈夫也吃了”（3：6）。夏娃的“摘”和“给”表示“碰”果子，即与亚当发生肉体接触；亚当的“吃”与先前的夏娃“吃果子”一样，指发生性关系。两人的性关系是乱伦之罪，彻底推翻了乱伦禁忌的命令。他们的乱伦禁忌的心理本能使他们感到可耻。“他们二人的眼睛就明亮了，才知道自己是赤身露体”（3：7）。“眼睛就明亮了”是说他们感觉到乱伦禁忌的可畏，“知道赤身露体”是说他们感觉到乱伦冲动的可耻。

亚当和夏娃犯罪之后“躲避耶和华”。当不得不面对上帝时，他们又犯推卸责任之罪。亚当把罪责推到夏娃身上，又强调说，夏娃是“你所赐给我、与我同居的女人”，似乎是说：“我与她发生性关系，你上帝也有责任”；而夏娃则归咎于“蛇的引诱”。夏娃说：“那蛇欺骗（nāshā

）


 ）我，我就吃了”（3：13）。安德森说：“希伯来文中‘欺骗’这个词很少用，但意义不含糊……希腊文和拉丁文圣经容许我们把这句翻译为‘诱奸’。”
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 公元1世纪的犹太学者菲洛看出这一点，他说：“女人是亚当有罪责生活的开始。当亚当独居的时候，他过着像世界生长般的生活，如同上帝那样……但当女人被造之后，爱欲（eros
 ）进来了，这个欲望（pathos
 ）又产生了身体上的快活，错误和违法由这种快乐开始，由于这种快乐，导致了男人在不朽和赐福场所的有朽的、不幸的生活。”
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 亚当和夏娃犯了骇人听闻的乱伦和通奸之罪，以及违约和推诿罪责的罪。人类社会尚且要惩罚这些罪行，何况是公正的上帝呢？

（2）《新约》的见证

《创世记》的第3章中用委婉曲折的方式叙说有关夏娃、蛇和亚当之间的性关系，犹太拉比心知肚明，他们留下一些解释和暗示。
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 但不相信耶稣基督的人总也不明白这段史实的拯救史意义。只是既熟悉犹太教解经文献、又认识耶稣基督的保罗、路加等使徒才揭开了人类始祖犯罪的性质、原因和后果的奥秘。《新约》关于原罪的见证有四个方面。

第一，保罗说，原罪的起源是“顺从身子的私欲（epithymiais
 ）”（罗马书6：12），“不是亚当被引诱，乃是女人被引诱（apataō
 ），陷在罪中”（提摩太前书，2：14）。这是说，原罪源于情欲和不正当性关系。原罪之后的男女不荣耀和感谢上帝，上帝就“任凭他们逞着心里的情欲（epithymiais
 ）行污秽之事”（罗马书1：24）。保罗列举的开始于“情欲”（pathē
 ）和“欲火”（orexei
 ）的罪（1：26，27）囊括人类历史上的一切罪恶。

第二，原罪的后果是死，“因一人的过犯，众人都死了”（罗马书5：15）。亚当、夏娃犯罪之后“必定死”（2：17），因为他们的情欲既是罪性的根源，也是人类繁衍的工具。上帝耶和华说：“那人已经与我们相似，能知道善恶。现在恐怕他伸手又摘生命树的果子吃，就永远活着”（3：22）。有罪的人类虽“能知道善恶”，但不能行善避恶。保罗说：“我所愿意的善，我反不作；我所不愿意的恶，我倒去作”（罗马书7：19）。这是原罪之后的人类一般状况。亚当、夏娃因情欲而失去了伊甸园中享有的不朽生命，他们的生命和罪性在因情欲而繁衍的人类中世代延续。

第三，原罪改变了夫妻“二人同为一体”的神圣含义，人类婚姻变成传宗接代的工具。耶稣带来新的启示：“这世界的人有娶有嫁，惟有算为配得那世界，与从死里复活的人，也不娶也不嫁”（路加福音20：34）。“有娶有嫁”是有性关系的婚姻，“不娶也不嫁”是没有性关系的婚姻，只存在于伊甸园和新创造的圣城。圣经叙述的拯救史从人类始祖失去永恒生命开始（创世记3），以义人复活得永生而告终（启示录22）。

第四，原罪以后夫妻的性关系是实现上帝赐福人类“要生养众多”（1：28）的自然途径，夏娃在走出伊甸园时成为“众生之母”（3：20）。保罗在论述夏娃之罪以后接着说：“女人若常存信心、爱心，又圣洁自守，就必在生产上得救”（提摩太前书，2：14）。这“女人”既可以是“有福的”玛利亚（路加福音1：42，45），也可以是以虔诚和爱情的态度来生儿育女的普通妇女。



5．该隐之罪



上帝在把亚当、夏娃逐出伊甸园时，“用皮子作衣服给他们穿”（3：20）。这应理解为上帝赐子人类的普遍恩典，衣饰掩体因此而成为人类文明的开始，羞耻之心成为人类道德的基础。但道德和文明并不能阻止人类继续犯罪。在该隐和亚当的后裔身上，我们可以看到后来文明史中所有罪恶的类型。

（1）该隐是谁？

该隐是亚当和夏娃的头生子吗？圣经可没有这么说。仔细阅读原文：“现在，亚当知道他的妻子夏娃，她就怀孕，生了该隐”（4：1）。在圣经大多数译本中，这里的“知道”被译为“同房”。但希伯来拉比书中有这样的解释：“蛇与她（指夏娃——译者）交配，她怀了该隐，因此说‘亚当知道他的妻子夏娃。’知道什么呢？知道她已经怀孕了。”


(28)



 “知道”（yādha

（


 ）和以“yd

（


 ”为词根的词在圣经共出现1058次，只有15次表示性关系。《创世记》第4章另外2处“知道”（4：17，25）确有“同房”的意思。我们不能仅凭经外的说法就断定4：1中的“知道”有“同房”的意思。我们需要仔细察看、领悟《圣经》内的证据。

《创世记》有多处“曲笔”暗示该隐不是亚当的亲子。夏娃在生了该隐之后说：“耶和华使我得了一个男子”（4：1）。“得了”（qānāh）是“拥有”的意思，如后来的亚伯拉罕说：“凡你拥有的东西，我都不拿”（
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 （14：23）耶和华已经使亚当和夏娃成为一对男女（2：23），夏娃声称她拥有的“男人”（

）


 îsh），既不是亚当（因为她只是亚当的一部分），更不是该隐（因为该隐不是与女人配对的男人）；说这个男人是该隐的父亲蛇族人，岂不是更合理吗？“耶和华使我得”不过是夏娃的掩饰而已。比较夏娃在生塞特之后所说：“神另给我立了一个儿子代替亚伯”（4：25）。“儿子”（zera

（


 ）表示亲生子，夏娃只承认亚伯和塞特是亲生子，而该隐只与含糊其辞的“一个男子”有关。这是否暗示该隐不是她和亚当亲生子呢？

更明显的是，上帝耶和华对蛇族人说：“你的后裔和女人的后裔彼此为敌”，“女人的后裔要伤你的头”（3：15）。这里的“后裔”也是zera

（


 ，指夏娃和亚当的亲生子。按传统寓意解经法，“女人的后裔”指耶稣基督，而蛇的后裔是魔鬼，“女人的后裔要伤你的头”是耶稣基督战胜魔鬼的预言。我们不反对这样的解释，但认为这一解释恰恰证明该隐不属于“女人的后裔”。因为耶稣是“亚伯拉罕的后裔”（马太福音1：1），而亚伯拉罕来自“亚当—塞特—挪亚—闪”的谱系（路加福音3：34—38）。因此，上帝最初的预言把该隐排除在亚当和夏娃的后裔之外，而“蛇的后裔”也不在人类以外，“魔鬼”象征着继承了该隐之罪的邪恶势力。

《新约》中更明白的见证是：“魔鬼从起初就犯罪……谁是魔鬼的儿女……不可像该隐，他出自（ex
 ）那恶者（tou ponērou
 ），杀了他的兄弟”（约翰一书3：8—12）。如果知道《新约》中“魔鬼”或“撒旦”是原初启示中“蛇”的代名词（启示录12：9，20：2），那么这段话的意思是说，该隐是蛇族人的儿子。这一点对早期基督徒不是什么秘密，德尔图良明白地说：“从魔鬼的种子受孕，她（夏娃）生了一个儿子。”
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（2）该隐三桩罪

该隐是私生子身份或许可以解释上帝为什么“只是看中了亚伯和他的供物，只是看不中该隐和他的供物”（4：5）。上帝的态度却引起了该隐的强烈嫉妒，“该隐就大大地发怒，变了脸色”。上帝警告该隐说：“你为什么发怒呢？为什么变了脸色呢？你若行得好，岂不蒙悦纳？你若行得不好，罪就伏在门前。它必恋慕你，你却要制伏它”（4：5—7）。注意上帝提醒该隐不要像他母亲夏娃那样“恋慕”（即罪的冲动），而要“制伏”罪。用现在的话来说，该隐面临着犯罪或制罪的自由选择。该隐虽然出身不好，但上帝不看重出身，重在他自己的选择。

该隐选择犯罪，他把他的弟弟亚伯“杀了”（hāragh），这个词表示蓄意谋杀，圣经中另一同义词是“杀人”（rātsach）；该隐是最早的杀人犯。

该隐杀人以后，上帝质问：“你兄弟亚伯在哪里？他说：‘我不知道！我岂是看守我兄弟的吗？’”（4：9）“我不知道”是撒谎，第二句话是抗辩：“我没有看守我兄弟的义务，不要问我！”亚当尚能在上帝面前承认做了错事，只是推脱罪责而已；该隐的行为更加恶劣，他根本否认犯罪，而且为自己没有犯罪作伪证。

从嫉妒，到谋杀，再到抵赖罪行，这是该隐犯罪的三部曲。如果说，亚当、夏娃在性行为上犯罪，而该隐之罪带有更严重的社会犯罪性质。上帝给亚当的惩罚是“终身劳苦，才能从地里得吃的”（3：17），因而继承父业的该隐先前靠种地谋生。而现在，上帝给了该隐更为严厉的惩罚：“你种地，地不再给你效力，你必流离飘荡在地上。”（4：13）

“流离飘荡在地上”有两层含义：表面上的意思是大迁徙，居无定所，而深层的含义则是上帝不再与人面对面地直接交流。因此，圣经强调，自“该隐离开耶和华的面”（4：16）之后，上帝很少亲身露面；到摩西之后，“看到耶和华面的必死”更是成为常规。如果不理解人的原罪，就无法理解上帝的启示从露面到隐身的变化。

（3）该隐的子孙

圣经第4章记载的该隐谱系是圣经第一个谱系，和其他谱系一样，这个谱系有很高的历史可信度。按这个谱系的记载，该隐及其子孙们擅长于发明。“耶和华就给该隐立了一个记号，免得人遇到他就杀他”（4：15）。“记号”（

）


 ôth）在圣经中可表示辨别家族的标识，如除酵节“在你手上作记号”（出埃及记13：9），耶和华要以色列人各归“本族的记号”（民数记2：2），以色列探子给喇合家“实在的记号”
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 （约书亚记2：12）。耶和华给该隐立的记号不同于亚当给其他人类的图腾。该隐的记号是什么？现在的解释连篇累牍，但最有历史可信度的理解应是，该隐后代以石为标志。这大概可以解释遍布世界的史前巨石文化现象。英国、西班牙和复活节岛上的巨石阵，以及后来在埃及和墨西哥等地建造的金字塔，引起人们无穷的遐想。圣经记载引起的问题是：这些巨石是不是不同时代的该隐子孙为纪念上帝给他们始祖的记号而建造的纪念碑呢？

与巨石文化显示的文明水平相当，该隐的子孙创造了人类早期文明。该隐发明了建城（4：17），第七代的雅八是“住帐棚牧养牲畜之人的祖师”（20），犹八是“一切弹琴吹箫之人的祖师”（21），第八代的土八该隐是“打造各样铜铁利器的”（4：23）。这一发明顺序大致上与新石器晚期到铜铁时代现代智人在大迁徙中创造文明的过程相一致。该隐的谱系只记到第七代为止，这不是说该隐的后代在第七代之后就灭绝了，而意味着他们与其他人类融合了。

该隐谱系留给人们的警示是，人的罪恶和文明同步增长。第六代的拉麦发展出两个新的罪行：他是多妻制的始作俑者，娶了两个妻子（4：19），又是暴力专制的始作俑者。“拉麦之歌”（4：23—24）揭示了人类暴力统治的起源：“壮年人伤我，我把他杀了；少年人损我，我把他害了。”上帝在把该隐逐到遥远的地方漂泊时，对世界各地的人类下达了一个保护令：“凡杀该隐的，必遭报七倍”（4：15），再次显示上帝的慈爱。但是，拉麦却把上帝给予该隐的豁免权变成自身拥有的使用暴力的权利：“若杀该隐，遭报七倍；杀拉麦，必遭报七十七倍。”这句表明，拉麦既是祖先崇拜者，又是一个活生生的暴君。拉麦代表了人类刚踏进文明门槛时代的种种罪恶：忘记上帝的恩典，而把祖先神化，崇拜和继承了始祖的杀人罪恶，滥用报复的权利攫取统治的权力，又用祖先崇拜的名义使用暴力。



6．亚当的谱系



圣经第5章记载的亚当谱系中，第一次出现了圣经年代，每一代都有生子和去世这两个年龄，共计10代。《旧约》三个古版本记录的年代不一，据马索拉本，从亚当到洪水历时1656年
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 ，撒玛利亚五经的记录是1307年，七十子译本的记录是2262年。不管哪一个版本中的“年”，都不等于365天。圣经中365天的年历始于洪水时代，亚当谱系中的“年”不是洪水之后的“年”，而是口传时代结绳记事的时间单位。我们不能根据亚当谱系的年代推测创世的开始，或推算洪水的年代。17世纪的英国大主教厄谢尔（James Ussher）如此推测出创世发生于公元前4004年10月22日，成为后人的笑柄。但是，我们也不能走向另外一个极端，认为圣经年代只是后人臆造和想象的神话世代。现存的苏美尔神话记录的国王谱系共8代，历时24万多年。
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 与这些神话年代相比，亚当谱系中的年代精确到个位，相对较短，比较接近现在所知的史前年代。

圣经谱系的年龄还有一个令人费解之处，为什么每代人生育那么晚、活得那样长？奥古斯丁和帕斯卡都曾经严肃地思考过这一问题，但没有找到令人满意的答案。
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 参照中国古籍记录的远古系谱，我们可知，远古时的人名是部落或氏族的“公名”，而不是个人的“私名”，“某生某”也不指个人的生育，而表示子部落从母部落中分化出来。
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 比如，《山海经》中“黄帝生骆明，骆明生白马，白马是为鲧”的记载，说的是黄帝部落经过两次更迭，传到了鲧这一部落。
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 史前社会的血缘关系稳固，每隔千百年才发生一次更迭，是很自然的。在亚当谱系中，一个家族在繁衍一百多年之后分化出子家族；几百年后，由于没有男性继承人等原因，这个部落自然消亡，这是可信的史实。



7．“神的儿子们”



圣经第六章开始说：“当人在世上多起来，又生女儿的时候，神的儿子们看见人的女子美貌，就随意挑选，娶来为妻”（6：1—2）。人们不禁要问：谁是人的女儿（běnôth hā

）


 ādhām），谁是神的儿子（běnê-hā

）


 ělōhîm）？传统上认为，文中的“人”泛指人类，“神的儿子们”被理解为天使。这显然违背圣经中“天上的使者”“也不娶，也不嫁”（马太福音22：30）的启示。现代有两种解释值得注意：一是认为“神的儿子们”指该隐的后代，3：19，23—24描述的拉麦开始的多妻制和暴力专制，发展到6：1—4描述的掠夺民间女子的神权贵族统治


(37)



 ；另一说认为，“神的儿子们”指塞特的后代，“人的女儿”指该隐的后代。


(38)



 加尔文认为，虔诚的塞特后代与该隐的女儿们通婚混杂，乃是“卑劣的不幸”。这一解释甚为精当。

我们要注意，第6章记事是5：1开始的“亚当的后代记在下面”的继续。亚当谱系中说，第三代以挪士的时候，“人才求告耶和华的名”（4：26），这是说从那时起上帝不再向亚当的后代露面，他们通过向上帝祈祷而知道上帝的名。6：1—4记载了遗忘了上帝之名的亚当后代的口传信息：他们经过漫长年代之后，忘记自己的身份是“人”（hā

）


 ādhām），而自称为“神的儿子们”，凌驾在该隐后代和图腾人之上，抢夺美貌的“人的女儿”为妻。

圣经以堕落的亚当后代的口吻说：“那时候有伟人在地上。后来，神的儿子们和人的女子们交合生子，那就是上古英武有名的人”（6：4）。这话听起来很像希腊神话中诸神的表现。看看希腊神话就可知道，那里的诸神诱奸或抢夺人间美女，引发了多少罪恶：贪淫，嫉妒，欺骗，偷窃，暴躁，暴力，反叛，等等；而他们与人间女子所生后代，被崇拜半神半人的英雄、巨人来崇拜。希腊神话与圣经关于神的儿子们的记载有同一口传历史的来源，只是希腊神话的记载掺杂了文字讹错和混乱记忆，虽然内容丰富多彩，但失去了圣经简古记载保持的真实历史，即，亚当的后代把自己装扮成诸神，要其他人类顶礼膜拜，他们犯了前所未有的渎神之罪；也可以说，他们是最早把人变成偶像的渎神者。

从亚当、夏娃、该隐及其后代的身上，我们看到将在人类历史上反复出现的罪恶的原型。原罪有动机和行为两个方面。肉欲、嫉妒和统治欲等是犯罪动机；通奸、乱伦、谋杀、撒谎、暴力专制、自我神化、渎神、欺压等是犯罪行为。原罪影响到人际关系与人神关系两个方面，一开始就表现为违背与上帝耶和华的合约和对他人犯罪。上帝的惩罚并没有阻止人类罪行的蔓延和发展，反倒使人神关系越来越疏远，上帝从此隐身，人反倒冒充神灵，用偶像崇拜代替对上帝的信仰，犯下背叛和渎神之罪。早期人类之罪在“神的儿子们”那里登峰造极：“人在地上罪恶很大，终日所思想的尽都是恶”（6：5）。他们不但自己犯罪，而且败坏世界，引起人类群体之间的暴力冲突：“世界在神面前败坏（shāchēth），地上满了强暴（chāmas）”（11）。






第四节　洪水



很多地方都有毁灭远古文明的大洪水传说，这些传说是对一次真实事件的清晰程度不等的历史记忆。古气象学对这次历史事件自然原因的解释是，距今最近一次冰河期结束，冰川融化在世界各地造成洪水泛滥。圣经却给出这次历史事件的社会原因：洪水是上帝对早期人类罪恶的审判：“人既属乎血气，我的灵就不永远住在他里面”（6：3）。

圣经批评者把圣经的洪水记载等同为其他民族的洪水神话，认为上帝用洪水毁灭世界上所有人类和动物，表现了“暴怒，可怕和极度危险”的形象。
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 洪水的确是上帝的第一次审判，但上帝的审判是公正的。上帝所惩罚的，是“终日所思想的尽是恶”的人（6：5），所毁灭的，“在神面前败坏，地上满了强暴”的世界（6：11）。仔细阅读圣经即可发现，洪水中有上帝耶和华的恩典。



1．人和动物都灭亡了吗？



圣经说洪水的毁灭后果：“凡在地上有血肉的动物”死了，“所有的人（

）


 ādhām）都死了”（7：21），“凡在旱地上、鼻孔有气息的生灵都死了”（22），“凡地上各类的活物，连人带牲畜、昆虫，以及空中的飞鸟，都从地上除灭了”（23）。圣经批评者说这些重复是P和J底本叠加的结果。
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 他们不理解这四句话中的术语各有所指。第一句中“有血肉的”（bāśār）指动物；第二句中单称的“人”（

）


 ādhām）指亚当家族；第三句中“有气息的生灵”指图腾人，如上帝创造他们时所示（2：19）；第四句是总结，地上的“活物”（yěqûm）包括人和动物，圣经的描写不可谓不周全。但我们要记住，这些描述不是从上帝观点俯瞰的大地，而是方舟里的人平视的景象，属于“挪亚的后代记在下面”（6：9）的叙事。这些话只是说洪水毁灭了挪亚一家所知、所见的所有人和动物。洪水并没有毁灭人类和所有动物，否则挪亚的孙子在洪水之后将无配偶。圣经内的证据是，洪水前的“伟人”（Něphîlîm）仍然生活在摩西时代，“我们在那里看见亚衲族人，就是伟人，他们是伟人的后裔”（民数记13：33）。



2．计算知识



上帝不但保全了义人挪亚全家和他们周围动物的生命，还给予挪亚有效的劳动技术、知识和能力。“挪亚”（nōach）的名字来自“安慰”（nācham），即“为我们的操作和手中的劳苦安慰我们”（5：28）。计算知识是上帝耶和华在洪水中赐予挪亚的“安慰”。为了应付洪水，挪亚学会了如何造大船（6：14—16），如何测量水势（7：20）。更重要的是，知道如何计算年历。洪水一年的天数，通过挪亚全家惊心动魄的印象和记忆而代代相传。据分析，圣经关于洪水的记载有如下对称的时间结构。
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挪亚600岁的2月17日洪水开始（7：11），601岁的2月27日走出方舟（8：14）。从此，圣经按照一年365天的日历记事。
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 约瑟夫说，亚伯拉罕在迦勒底学得一年等于365 1/4天的知识。
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 迦勒底的天文学知识的起源可追溯到洪水时期，而后在闪族中发展出来。

圣经中精确数字计算始于洪水记载，可以说，挪亚是第一个数学家。上帝的第一次审判毁灭了亚当后裔建立的远古文明，但并没有灭绝文明。依靠洪水中上帝教导的新知识，挪亚的后代迅速建立起持续至今的人类文明。



3．人类的融合



上帝反复教导挪亚如何对动物加以“各从其类”的分类（6：19—20；7：2—3，14—16；8：17—19；9：10）。洪水之前，由于亚当后代的罪恶，地球上的人分成“神的儿子”、“人的女儿”（该隐的后代）和“动物”（图腾人）等不同族群，没有“人类”的概念。在洪水中，受上帝反复教育，又与方舟里的动物朝夕相处，挪亚一家知道，神是神，人是人，动物是动物。洪水之后，不再有“神的儿子们”，动物各从其类。挪亚子孙、该隐后代和原来被认为与动物同类的图腾人，被归为同一人类。这意味着，洪水后的拯救史叙事将从亚当家族扩展到全人类。



4．第二次合约



人类的拯救史开始于上帝的普遍恩典，就是洪水之后上帝与人和“一切活物”（9：10）的合约。这虽然是第二次合约，但因为首次使用“合约”（běrîth）这一重要术语，大多数人理所当然地把这次合约理解为第一次。这次合约表现了以后合约的三项基本特征。

首先，合约是上帝的恩典。挪亚一走出方舟，就“拿各类洁净的牲畜、飞鸟”向耶和华献燔祭。“耶和华闻那謦香之气，就心里说：‘我不再因人的缘故咒诅地’”。第二次合约是上帝对挪亚的信所作的奖赏，《新约》的见证是：“人非有信，就不能得神的喜悦”（希伯来书11：6）。但是，上帝知道，即使经过洪水的惩罚，人也不会改过自新。上帝说：“尽管人从小时心里怀着恶念，也不再按着我才行的，灭各种活物了”
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 （8：21）。“尽管……也不”的句式表明，这一庄严承诺是白白赐予的恩典。

其次，第二次合约有记号——彩虹，以这一人人可见的自然现象为记号，象征着惠及全人类和自然界的普遍恩典。普遍恩典包括两部分：一是上帝重申的祝福：“神造人，是照自己的形象造的”（9：6），“你们要生养众多，遍满了地”；二是上帝规定的自然法则和秩序：包括自然界有规则运行：“地还存留的时候，稼穑、寒暑、冬夏、昼夜就永不停息”（8：21—22）；免除全球大灾难：“不再有洪水毁灭地”（9：11）；自然界盛产“活着的动物”和“菜蔬”（9：3）作人的食物。

最后，人在合约中要履行自身义务。第一次合约中乱伦禁忌的义务涉及生命的繁衍，这次合约规定的义务要求尊重生命：“惟独肉带着血，那就是它的生命，你们不可吃”（9：4）。这一命令不但要改变人类茹毛饮血的原始习俗，而且要求爱护人的生命：“流你们血、害你们命的，无论是兽是人，我必讨他的罪”（9：5）。洪水之后，吃人的大型凶禽猛兽灭绝，然而人类仍在自相残杀。尽管如此，人类的杀戮受文明准则的约束，不至于自行毁灭。圣经描述的合约，揭开了世界文明的普遍准则起源，那是上帝下达保护生命、禁止滥杀无辜的神圣命令。






第五节　挪亚的子孙



正如上帝预料的那样，大洪水的惩罚并没有阻止“从小时心里怀着恶念”（8：21）的人类继续犯罪。人类享用第二次合约带来普遍恩典创造出成熟的文明，同时也把史前的原罪扩大为全球范围的罪恶。



1．挪亚的权威



洪水后的记载始于这样一次事件：挪亚醉酒。这件事的重要性不在挪亚家中是否有醉酒乱性的丑闻


(45)



 ；而在挪亚事后对“不孝”的含的咒诅，以及对“子为父隐”的闪和雅弗的祝福。“咒诅”（

）


 ārar）和“祝福”（bārak）在日常用语中只是表示未必一定会实现的愿望，但圣经用法却不同，它们表示必将实现的预言。上帝因预知和权能而实现他的咒诅和祝福；族长则是靠运用和分配权力、财富而实现他的咒诅和祝福。比如，以撒祝福雅各说：“愿多民侍奉你，多国跪拜你；愿你作你的主”（27：29）。这是把统治权传给雅各，而把以扫的“福分夺去了”；以撒不能再为以扫祝同样的福（27：35，38），因为统治权只能传授一次。挪亚的咒诅和祝福是最早的权力和财产分配方式。

挪亚说：“迦南当受咒诅，必给他弟兄作奴仆的奴仆”
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 （9：25）。人们不禁要问：有过错的是含，为什么受咒诅的却是迦南？对此问题的不同解释。
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 我的回答很简单：挪亚不能剥夺含已有的财产，只能阻止他的儿子继承财产；对迦南的咒诅剥夺了含的子孙的财产继承权和其他权利，使之沦为奴隶。

挪亚对闪的祝福是：“耶和华闪的神是应当称颂的”（9：26）。这不是要人们称颂耶和华，而是要人们因为耶和华的缘故敬重闪。第二次合约明明是耶和华对“挪亚和他的儿子”的祝福，是“与你们和你们的后裔立约”（9：1，8），挪亚却说耶和华只是“闪的神”（

）


 ě1ōhê shēm），这就把求告耶和华之名的祭祀作为特权赐给闪的后代了。

挪亚对雅弗的祝福是：“愿神使雅弗扩张，住在闪的帐棚里”（9：27）。“扩张”是武力征服，挪亚赋予雅弗武力和军事征服的资源。原文中“住在”（yishěkon）没有主语，谁住闪的帐棚里？答案或神，或是雅弗。如果是前者，那么意味雅弗要到闪的神庙接受庇护；如果是后者，那么意味雅弗将占据闪的地盘。这句歧义并不是挪亚的疏忽，而是他预见到古代国家中祭司和武士这两个统治阶层的争斗和联合。这些记载揭示了最早国家的特征：族长不可冒犯的声誉和分配权力和财产的权威，祭司、武士和奴隶三个阶层的分化，神权和王权之间的张力，等等。

在挪亚之前，咒诅和祝福属于上帝之言；挪亚所作的咒诅和祝福，并没有得到上帝的授意或启示。相反，他以上帝代言人的姿态，以自己是否被尊敬为标准，把后代分为统治和被统治阶层，这是违反上帝意愿的罪。洪水之后第一桩罪，竟是洪水之前完全的义人挪亚所为！上帝为什么不阻止挪亚的罪呢？从奥古斯丁以来，一些神学家把国家解释为“必要的恶”。这种解释符合圣经的记载。上帝在洪水刚结束之时就说：“人从小时心里怀着恶念”，挪亚也不例外。但是，人为了维护私欲和恶念而创建的国家，使各怀恶念的人们不得不遵守基本的社会秩序。上帝在国家起源时就没有阻止它的发生，后来以色列人决意要立王时，上帝也不反对这一请求（撒母耳记上8：22）。



2．挪亚子孙的谱系



《创世记》第10章记载了挪亚的三个儿子闪、含和雅弗的谱系。他们的后代“分开居住，各随各的方言、宗族立国”。这一记载直到19世纪还被认为是真实的历史。确实，第10章古朴记实的风格使最挑剔的怀疑论者也难以在文字上找出虚幻或造假的破绽。这一章以谱系形式写成，提到约七十个人名和地名
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 ，它们的指称层次分明，分布清楚，而且，这些名字在圣经后来的记载中大多再现。没有理由认为古人凭空编造出那么多名称，有理由把圣经世界中的国家理解为洪水后挪亚子孙迁徙的产物。
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 圣经反复提及“方言”（shōnôtām）、“民族”（mishěpchôth）、“领土”（

）


 ǎrātsôth）和“国家”（gôyēhem）的分化（10：5，20，31），这四者正是构成任何国家不可或缺的四要素。
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挪亚子孙的迁徙伴随着军事征服，他们不但有国家的先进组织形式，建造“大城”（10：12）的先进技术，还有勇猛的精神，如含的后代宁录“为世上英雄之首”。这些“耶和华面前的英勇的猎户”（10：9）势不可挡地横扫欧亚大陆。不知来历的雅利安人入侵印度河流域，迈锡尼人入侵希腊和克里特鸟，世界史上的这些疑案是不是挪亚子孙所为呢？至于发生在中东和西亚的征战，确实是圣经记录在册的挪亚子孙们之间的战争。比如，雅弗的第四个儿子雅完（Javan）是推罗人和后来的希腊人的祖先，含的第二个儿子麦西（Mizraim）和孙子帕特鲁细人（Patrusim）是埃及人的祖先，孙子宁录（Nimrod）是亚述人一支祖先（另一支来自闪的二儿子亚述），闪的大儿子以拦（Elam）是波斯人的祖先，三儿子亚法撒（Arpachsshad）是迦勒底人的祖先。



3．巴别塔之罪



挪亚子孙到了迁徙的十字路口巴别，他们在分散之前作了个决定：“来吧，我们要建造一座城和一座塔，塔顶通天，为要传我们的名，免得我们分散在全地上”（11：4）。这是一个有罪的决定。“塔顶通天”做什么用呢？约瑟夫在《犹太古史》中说，通天塔在宁录领导下建设，为的是“不让上帝再在地上发洪水”，“他要建一座比洪水还要高的塔，以此报复对他们祖先的毁灭”
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 。又如古代犹太拉比所理解的那样，“他们建造反对上帝的战塔”
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 。建造通天塔的目的是“传我们的名”。注意“名”和“闪”是同一个词shēm，“传我们的名”的意思是“免得我们分散在全地上”忘记我们的祖先。这是祖先崇拜之罪。洪水之前的亚当后裔以“神的儿子们”之名神化自己的起源，前车之鉴不远，挪亚子孙又要重蹈覆辙；通天塔将要成为这些自称“神的儿子们”的人的标志物。

上帝深知人的罪性难移，但既然已经承诺不再用洪水惩罚人的罪恶，他就要防范于未然。挪亚的子孙原共有“一种语言”（śāphāh

）


 echāth），上帝现在“变乱（bālal）他们的口音，使他们的言语彼此不通”（11：7）。于是，这座罪恶的标志物轰然倒塌，“耶和华使他们从那里分散在全地上”（11：8）。“分散”（hēphîts）有被驱散的意思，表示上帝耶和华对大搞自我神化和祖先崇拜国家的惩罚；“全地上”（kol-hā

）


 ārets）指世界各地。由于没有共同的言语，不同国家崇拜不同的神和祖先，偶像崇拜在宗教、民族和国家之间冲突中被削弱，没有人能主宰世界历史，没有偶像被全世界所崇拜。世界历史的真正动力是上帝的意志。



4．与上帝疏远



人类学家现在知道，人类语言的分化与早期人口迁徙和文化传播有密切联系。马克斯·缪勒用比较语言学方法研究宗教的起源，他认为欧亚大陆最早人类在分化之前用同共同语词称呼共同崇拜的至上神，分化之后的不同族群的至上神名称仍然保留着相同的词根。
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 圣经的记载说明了文明时代人类族群和语言分化的原因，那就是，与上帝越来越疏远。“罪”在希伯来文中最常用的词是chāthā，原意是“失去目标”（miss the mark）。人类失去了与创造、关爱他们的上帝的联系，这是首要的、基本的罪。

圣经前11章记载的“人”特指现在所说人类的一个分支——亚当及其后裔。他们四次与上帝相疏远。

（1）他们的始祖亚当和夏娃最初在伊甸园与上帝面对面亲切交谈，他们由于罪而被逐离开上帝。

（2）该隐由于更大的罪而不能见上帝的面（4：14），亚当的嫡传从第三代以挪士开始，只能求告上帝的名（4：26）

（3）从那时起到洪水之前，亚当的后裔中除第七代的以诺和第十代的挪亚“与神同行”，其余的人以“神的儿子们”的名义作恶。

（4）上帝以挪亚为义，洪水后与他立约，但这一切并未阻止挪亚及其子孙在洪水之后与上帝疏远，在巴别塔之罪达到高峰。从此之后，这一支人类分散在世界各地，他们用不同的名称称呼神，而忘记了惟一上帝耶和华之名。

圣经前11章记载的人与神的疏远过程，以亚当后代的三大谱系为线索，这些谱系中的人最终都离开了上帝的灵，只是地上的“尘土”而已。如下图所示。






5．人类融合和共同犯罪



圣经记载的亚当后裔在与上帝疏远的同时，也对其他人类犯罪，或与其他人类共同犯罪。《创世记》对史前人类关系的记载时隐时现，对犯罪过程和细节讳莫如深，字字珠玑，暗藏玄机，其记事风格好像是现在正面教育的伦理影片，不宜展示可能让人模仿的犯罪细节。但是，为了理解历史的事实，我们要像法官那样拷问事件的真相，其中的一个关键是要了解亚当这支人类与其他人类之间既分离、又融合的关系。

上帝让亚当为动物命名，标志着亚当一族与动物图腾族群相分离的开始；而夏娃受蛇族人引诱犯罪，标志着这一族人与动物图腾族群相融合的开始。最初融合的产物是该隐，该隐的后代则是在大迁徙过程中与动物图腾族群相融合，繁衍的后代使“人在世上多起来”（6：1）。“神的儿子们”与“人的女子”的结合则是亚当家族与动物图腾族群的第三次融合，他们的产物被洪水所灭绝。洪水之后挪亚子孙的大迁徙是以亚当为始祖的族群与动物图腾族群的第四次融合，他们的后代分布在世界各地。以下是亚当族群与动物图腾族群融合的线路图。




人类的四次融合与亚当族群的四次堕落是同一个历史过程。亚当族群在迁徙与融合的过程中，一方面传播了上帝耶和华之名和对上帝的崇拜，这说明了为什么很多原始部落有一个惟一的至上神的观念；另一方面，亚当族群渐渐淡忘了上帝耶和华之名，或把祖先神化为上帝的形象，或把上帝崇拜与图腾族群崇拜的鬼怪神灵相混杂，产生出形形色色的偶像崇拜。宗教史学者看到的“原始一神教”、万物有灵论、祖先崇拜、多神教，以及巫术和人祭等现象
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 ，都可用亚当族群在与图腾族群的融合中发生的堕落，加以合理的解释。






第六节　耶和华的革命



人类踏进文明门槛之后，上帝耶和华之名和形象被淡忘，世界各地的人类或用不同的名称崇拜一个陌生的、形象模糊的至上神，或把偶像当作神的形象来崇拜。值此关键时刻，上帝在历史之中向族父显现了耶和华一神论。耶和华一神论是人类历史上第一次具有革命意义的宗教改革和价值重估，它要推翻一切偶像崇拜，代之对惟一造物主和救主的崇拜。耶和华是这场革命的倡导者和推动者。耶和华革命是上帝与人和好漫长进程的开始，《旧约》是上帝耶和华与人和好的拯救步骤、途径和目的之历史记录。在此意义上，我们把旧约的拯救史纲概括为耶和华一神论。宗教学家也许不接受这一概括，他们区别形形色色的一神论：奥义书的一元论（Monism），秘传（esoteric）一神教，单一神的一神论，犹太教和伊斯兰教的形而上的一神教，基督教的三位一体一神教，文化单一神论，等等。
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 我的回应是：其一，耶和华一神论是《旧约》启示的中心，而不是“一神教”类型中的一个，耶和华与一元论、单一神论（henotheism）、神秘宗教等“人的宗教”无关
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 ；其二，耶和华是《旧约》历史的中心，耶和华一神论是显现在从远古到以色列人中的历史事实；其三，“三位一体的一神论”是耶和华一神论的转型和发展，即从旧约的耶和华一神论转化为新约的基督中心论。

《创世纪》第12—60章记述的耶和华革命的历史包含《旧约》以后部分的全部主题：谁是耶和华？耶和华为什么拣选以色列人？以色列人代表了哪些人类之罪？耶和华如何拯救？上帝耶和华拯救人类的计划是什么？围绕这些问题，我们从以下几个方面来阐述族父历史：上帝耶和华的名称和拯救意愿（本节），耶和华拯救第一步（第七节），拯救最初成效（第八节），以及拯救的阻碍（第九节）。



1．“耶和华”之名的来源



“神”（

）


 ēl或

）


 ělōhîm）和“耶和华”（Yahweh）是同一上帝的两个不同名称，圣经从第二章起就把YHWH和“神”连用，“耶和华神”（YHWH 

）


 ělōhîm）是上帝的全称。但问题是，这两个名称经常分开使用。上帝的不同名称成为圣经批评的“底本说”否认圣经是惟一上帝启示的一个重要理由。这一理由是不能成立的，即使在日常语言中，不同的名称也可指称同一实在。重要的不在名称，而在名称指称的实在；重要的问题不是：人为什么用不同的名字称呼神？而是：谁是耶和华？在圣经中，第一个提出这一问题的人是法老。法老说：“耶和华是谁……我不认识耶和华”（出埃及记5：2）；与之相反，所有信仰惟一上帝的人都有一个共同的目标：“认识耶和华你的神的名”。关于“谁是耶和华”的争论现在仍然继续，认识希伯来圣经中的“耶和华之名”很有必要。

“耶和华”来自希伯来文日常用语“我是”（

）


 ehyeh），希伯来圣经作者刻意用YHWH这四个辅音字母拼写“四字圣名”（Tetragrammaton），这四个辅音字母组合在一起，而且Y和W是轻音，YHWH不可发音，以免有人“妄称”或亵渎惟一上帝的圣名。希伯来圣经始终都有“耶和华神（YHWH

）


 ělōhîm）”（创始记2：4，等）和“我主耶和华”（

）


 adhōnāy YHWH）等称呼（创世记15：2，8，等）。马索拉本的抄写者把

）


 ǎdōnāy的元音字母标注在YHWH之间，变成Yahweh或Jehovah和中译名称“耶和华”或“雅威”这样一个可发音名称。

从形成过程来看，“耶和华”的名称似乎只是希伯来文字学和翻译史上的一个偶然语言现象，有人甚至把Jehovah贬低为1520年一个抄本的错误。从这一名称的原初意义来看，YHWH始终如一地表示：过去、现在和将来都存在的活神。希伯来圣经中的“耶和华”是崇拜者对“我主”和惟一“上帝”的尊称，七十子圣经用希腊文kýrios
 替代希伯来文的“耶和华”；大部分英文圣经用Lord替代“耶和华”，没有保留YHWH之名。应该看到，希伯来圣经中既有YHWH，也有

）


 ǎdōnāy，还有“主耶和华”。无论什么语境都用“主”替代“耶和华”，可能会省夺YHWH即“我是”（

）


 ehěyeh）的“永有自有”（I was-am-will be）的含义。而且，《新约》也保持了“耶和华”之名（启示录19：1，3，4，6）。因此，在《旧约》中保持“耶和华”之名是必要的。更重要的是，在希伯来圣经中，知道或不知道YHWH之名，是信仰上帝或崇拜偶像的标志。“知道YHWH之名”意味着知道YHWH是真正的活神，并把他崇拜为惟一的主。“不知道YHWH之名”的人也谈论神，他们把耶和华当作诸神中的一个，甚至亵渎耶和华之名；他们崇拜别神为“主”（ba

（


 al，巴力）。如果只承认旧约中上帝是“我主”，而不是惟一上帝耶和华，那么，崇拜“主”和崇拜“巴力”的区别何在？

中文圣经和合本和思高本忠实地保持了希伯来圣经或旧约中“耶和华”或“雅威”的名称。这是本书依据和合本阐释旧约的耶和华一神论的原因之一。当我们谈到耶和华一神论，首先是名分之争，YHWH与别神、耶和华与巴力名称不同，实质上是上帝与偶像的根本对立。其次，耶和华一神论是希伯来人的传承。“人类”最初认识的上帝被称为El，而同一个上帝被希伯来人称为YHWH。《创世记》前11章的原初启示表明，耶和华是创造世界和主宰史前人类的上帝；“耶和华”和“神”是表示同一位上帝的两个同义词。比如，《创世记》1—2：4a中创世的上帝是“神”，2：5—3：24中与亚当交往的上帝是“神耶和华”；以后各章中，“耶和华”和“神”交替使用或连用，意思等同。比如，“叶和华见人在地上罪恶很大”（6：5）和“世界在神面前败坏”（6：11），我们实在看不出这两句话的意思有什么区别，不明白“底本说”为什么硬要给这两句话分派所谓J本和E本的不同来源。

区分“耶和华”与“神”的一个依据来自词源学。“耶和华”源于希伯来文YHWH；而“神”来自闪语的El（希伯来语

）


 ēl，乌加列语

）


 il，美索不达米亚语和阿默勒特语ilu，北阿拉伯语

）


 ilāh，非利士语

）


 1，等等），E1的词根是

）


 wl，意思是“强大，至上”。
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 YHWH和El在词源上并无联系，能否因此说，两者表示的上帝源于人的不同宗教传统呢？用比较语言学的方法来研究宗教起源的人，轻易得出肯定的结论；而相信圣经启示直接来自上帝的人，则不难得出否定的结论。

圣经前11章告诉人们，上帝之名最初在亚当—挪亚谱系中的部落中口耳相传。在漫长的史前时代，可能有多条传播上帝之名的途径，但最终保留在圣经文字记载中的途径只有一条，即，只在知道耶和华之名的族群中代代相传。这些族群是：亚当
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 ——以挪士
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 ——以诺
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 ——挪亚
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 ——闪
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 ——希伯。希伯是闪的第三代子孙（11：11—16），希伯来人的祖先。这一传播途径可以解释上帝的名称为什么有两个不同的词源：洪水时代之后，原初启示先用闪语传播，但不久就在希伯的后代中用希伯来文传播；希伯来文是闪语的分支，按语言学的一般道理，希伯来人知道上帝的闪语名称El，而其他闪族人却不一定知道上帝的希伯来文名称YHWH，因此，只是在最终用希伯来文记载的圣经中，才同时保留了上帝的这两个名称，并把这两个名称当作同义词使用。



2．耶和华一神论的开始



自上帝耶和华洪水后“晓谕”挪亚和他的儿子（9：8）的千百年后，耶和华首次向一个名叫亚伯兰的人说话：“耶和华对亚伯兰说：‘你要离开本地、本族、父家，往我所要指示你的地去’”（12：1）。“离开”（leklěkhāh）的召唤后来多次出现，耶和华第一次要亚伯兰“离开本地、本族、父家”有什么意义呢？圣经后来的见证是：“亚伯拉罕和拿鹤的父亲他拉，住在大河那边侍奉别神”（约书亚记24：2）。“大河那边”指偶像崇拜的中心迦勒底。


(63)



 天主教圣经《犹滴传》在谈到以色列人时也说：“这民族原是迦勒底人的后裔，原先侨居在美索不达米亚，因为不愿随从自己祖先所居迦勒底地的神祇，就离弃了自己祖先的途径”（5：6—8）。亚伯兰离开那里，到达目的地后，“为耶和华筑了一座坛”（12：7，8），“求告耶和华的名”（8）。这说明“离开”不只是地理位置的迁移，而是从偶像崇拜的中心到以上帝耶和华为中心的信仰的根本变革。耶和华向亚伯兰宣称：“我是耶和华，曾领你出了迦勒底的吾珥”（15：7）。“我是耶和华”在圣经中出现145次，首次出现宣告耶和华一神论的开始。

需要区分“耶和华一神论”和“耶和华崇拜”这两个不同概念。耶和华的创世、造人、对早期人类的赐福和惩罚显明了惟一神的形象，“我是耶和华”进一步向人昭示惟一神论，而“耶和华崇拜”则是人对惟一神论启示的积极回应。



3．耶和华一神论的目标



耶和华一神论是对人类的普遍要求，因此，虽然耶和华最先只是召唤亚伯兰一人，但他已为亚伯兰的后裔安排好代表崇拜惟一上帝的人类前进方向的拯救计划。因此，耶和华应许亚伯兰说：“我必叫你成为大国。我必赐福给你，叫你的名为大，你也要叫别人得福。为你祝福的，我必赐福与他；那咒诅你的，我必咒诅他。地上的万族都要因你得福”（12：2—3）。这一应许不是指着亚伯兰说的，而是通过亚伯兰繁茂的后裔（“大国”），对地上的万族的祝福。耶和华对亚伯兰的祝福的最终目的在于拯救全人类。

“地上的万族因你（或你的后裔）得福”，在《创世记》中出现5次，其中，12：3、18：18和28：14中的“得福”（wěnibhrěkhû）是被动式（Niphal），而22：18和26：4中的“得福”（wěhithěbākhû）是反身式（Hithpael）。解释者对这两个动词句式的差别有不同看法。
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 我们以为，反身动词句表示亚伯拉罕后裔因自己的信而得拯救，亚伯拉罕后裔是因信称义的人。如保罗说：“圣经既然预先看明，神要叫外邦人因信称义，就早已传福音给亚伯拉罕，说：‘万国都必因你得福’”（加拉太书3：8）。被动句表示人类因亚伯拉罕后裔得到拯救，亚伯拉罕后裔是一个人。如保罗说：“所应许的原是向亚伯拉罕和他子孙说的。神并不是说众子孙，指着许多人；乃是说你那一个子孙，指着一个人，就是基督”（加拉太书3：16）。《旧约》的语句细微差别，与保罗神学有着如此密切的对应联系，岂不令人深思。



4．耶和华的应许



耶和华对亚伯拉罕、以撒和雅各的应许和祝福，在250年时间内多达11次。对亚伯拉罕作出6次应许：第一次是耶和华召唤亚伯兰离开吾珥时作出的应许（12：1—3，参阅本节第2，3条）；第二次是亚伯兰到达迦南之后，耶和华作出赐予土地和使你的后裔如同地上的尘沙那样多”（13：15—16）的应许；第三次耶和华与亚伯兰立约时应许他的后裔在异地滞留四代之后返回，得到“从埃及河直到幼发拉底大河”辽阔土地（15：16—21）；第四次耶和华以“全能的神”名义（17：1）与亚伯兰和他“世世代代的后裔”立“永远的约”（7），上帝应许说：“你的后裔极其繁多，国度从你而立，君王从你而出”（6），把“迦南全地，赐给你和你的后裔，永远为业”（8）；第五次耶和华化身为人，应许撒拉“必生一个儿子”（18：10），应许对亚伯拉罕“必要成为强大的国家，地上的居民都必因他得福”（18：18）；第六次应许亚伯拉罕说：“我必赐大福给你”，他的子孙多如“天上的星，海边的沙”，“地上万国都必因你的后裔得福”（22：17—18）。

耶和华对以撒有两次应许：第一次应许“我必坚定我向你父亚伯拉罕所起的誓”（26：3），重申“要加增你的后裔”，“要将这些地都赐给你的后裔”和“地上万国必因你的后裔得福”等应许（26：4）；第二次应许“我与你同在，要赐福给你”，并再次应许“你的后裔繁多”（26：24）。

耶和华对雅各有三次应许：第一次耶和华在梦中应许雅各的“后裔必像地上的尘沙那样多，必向东西南北开展，地上万族必因你和你的后裔得福”；第二次耶和华以“全能的神”名义，应许雅各说：“你要生养众多，将来有一族和多国的民从你而生，又有君王从你而出。我所赐给亚伯拉罕和以撒的地，我要赐给你与你的后裔。”（35：11—12）；最后一次耶和华在“异象”（mar

）


 ōth）中向雅各显示，以“你父亲的神”名义，应许雅各在埃及“成为大族”，（46：3）。



5．应许的类型



我们看到，上述11次应许在耶和华的不同显现和人的不同处境中作出，耶和华或重申，或强调，或变通内容大致相同的应许。我们能否在这些大致相同的内容中归纳出几个应许类型呢？威斯特曼归纳出七个应许：后裔，领地，护佑，土地，繁衍，祝福，合约；科林斯归纳出四个应许：后裔，人神关系和人际关系，土地，以及“应许的暗喻”（allusions）。问题是，威斯特曼的概括标准取自人的宗教进化论，他认为只有前三个应许才是族父时代的宗教愿望，后四个只是反映了以后的宗教观念
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 ；科林斯的归纳标准是文字统计，四者之间既无逻辑联系，也无时间顺序。
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按照文本考证与历史启示相结合的解释原则，我们把上帝的应许归纳为四个类型：第一，后裔应许，如“后裔极其繁多，甚至多不胜数”（16：10）；第二，土地应许，如“迦南全地，赐给你和你的后裔，永远为业”（17：8）；第三，王国应许，如“君王从你而出”（17：6）；第四，“地上的万国都必因他得福”的应许（18：18，22：18，26：4）。

上帝在作出应许的同时，也有祝福和咒诅，如“为你祝福的，我必赐福给他；那咒诅你的，我必咒诅他”（12：3）。在威斯特曼和科林斯上述分类中，祝福被解释为某种特殊的或暗喻的应许；也有人反过来把应许当作特殊的祝福。
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 在我们看来，祝福或咒诅是实现应许的必要恩典，应该要以应许为中心来理解祝福或咒诅的护佑作用。

这四个应许的关键词分别是“民”（gîm），“地”（hāerāts）“君王”（mamelkhě）和“万国”（gôyēhem）。从词义上分析，“民”指一个族群；“地”是这个族群居住的独立领地；“君王”的动词词根是“统治”（mlk），另一相关名词是“王国”（mamělākhāh），指在一独立领土实施的政治制度；“万国”指世上其他国家或族群。

在对亚伯拉罕、以撒和雅各多次显现中，上帝通常每次作一个或几个应许，并无上述顺序。我们现在把这些应许按照后裔、土地、王国和万国的顺序排列，因为前者是后者的必要条件。就是说，如果没有应许的后裔之民，也就不需要足够大的土地居住，土地的应许就不能实现；如果没有保卫和治理应许之地的需要，应许王国就不能实现；如果一个应许的王国强大到对其他国家发挥影响力的程度，赐福万国的应许就不能实现。这四个应许的逻辑关系在历史中展开，表现为时间先后的顺序。我们将看到，以色列史依照实现这四个应许的步骤而展开。《创世记》12—60章是以色列前史，记载耶和华如何使亚伯拉罕和他的子孙成为繁多后裔的祖先。






第七节　耶和华的福佑



圣经历史批评者认为，《创世记》第12—60章在成书之前，在很长时间里是口头传说，如同北欧古代的传奇（Saga），来自不同的原始部落，后来才由祭司编辑在一起，组合成关于族父的传奇故事，不能当作信史来读。《创世记》成书之前，确实有一个很长的口传时期，但不能把所有的口传历史都等同于传奇，尤其不能把《创世记》中的族父史归结为传奇。族父史与传奇的一个根本区别在于它有一个连续主题，即从亚伯拉罕到以色列大家族的繁衍。这不是自然繁殖过程，其间历经三代家族，遭遇太多、太大的艰险危难，如果在自然状态中，亚伯拉罕的家庭早已灭绝。只是由于耶和华的干预和福佑，障碍才得以排除，危难才化险为夷，亚伯拉罕的子孙才成功发展为家族，从而实现了“你的后裔繁多”应许的第一步。耶和华对亚伯拉罕和他的子孙的福佑，是上帝后来进一步实现他的四个应许的范式，无论是上帝祝福或咒诅之言，还是拯救行动，都可以在族父史找到原型。



1．族父谱系学



如前所述，“这是××的后代”的句式是《创世记》的纲要，共出现十次，其中五次与族父谱系相关。他拉的谱系（11：27—32），记载了他拉三个儿子的妻子和儿女的姓名，表示亚伯拉罕家族与弟弟拿鹤和侄子罗得家族的关系；其余四个谱系，即，以实玛利（25：12）、以撒（25：19）、以扫（36：1，9）和雅各（37：2）的谱系，都是亚伯拉罕的后裔。亚伯拉罕的亲戚和后裔的血缘关系如下图所示。




上述谱系表示，圣经记载中很多民族的祖先也是亚伯拉罕的直系或旁系后代。圣经的记载表明，上帝对亚伯拉罕和以撒作出的“后裔极其繁多”的应许，并非只是实现在雅各身上。“后裔”指血缘关系，耶和华关于后裔的应许没有、也不需要违反人类血缘关系，实现这个应许必定要惠及所有与亚伯拉罕有血缘关系的后代。

保罗说：“那以信为本的人，就是亚伯拉罕的子孙”（加拉太书3：7）。这一新启示与亚伯拉罕后裔的血缘关系并不必然矛盾。因为这一经过许多代的民族融合，亚伯拉罕的血统如同撒在大海中的一把盐，不计其数的人与亚伯拉罕都有或多或少的血缘关系。就拿《新约》开始记录的耶稣谱系（马太福音1：2—17）来说，在第一阶段的十四代人中，大卫的曾祖母路得是摩押人（路得记1：4）；在第二阶段的十四代人中，所罗门的母亲是“乌利亚的妻子”，而乌利亚是赫人（撒母耳记11：3），约西亚的母亲是波斯加人（列王记22：1）；在第三阶段的十四代人中，以利亚撒在巴比伦“娶了外邦女子为妻”（以斯拉记10：22，25）。耶稣谱系不只是要证明他是大卫的后裔，同时也说明耶稣是有外邦人血统的人子。到了耶稣时代，上帝对亚伯拉罕后裔的应许和祝福适用于外邦人，这是耶稣基督的恩典，同时也是水到渠成、蒂熟瓜落的人类自然繁衍结果。



2．族父年代考



批评者否认圣经历史记载是信史的一个重要理由是族父的年龄不可信：亚伯拉罕活到175岁，他100岁时还能与90岁的撒拉生以撒，140岁以后还能与后妻生6个儿子；撒拉65岁和90岁时仍有美丽动人的容貌：以撒活到180岁，雅各活到147岁，也难以令人置信。

为了解决关于族父年龄的疑难，有必要在圣经记载的蛛丝马迹中，对族父年代进行考证。考证的目的不仅要精确知道族父的实际年龄，而且要根据圣经内的见证，说明族父年代对今人的启示。

（1）圣经年代学的一般特点

我们在解释亚当谱系时解决了三个困难问题：第一，谱系中的名称不是祖先的个人专名，而是以他为始祖的氏族的公名；第二，“××生××”的句式不是在说生育，而是在说从父子两个部落的分离；第三；洪水之前的“年”不等于按照日月运行精确测定的日历年，“年”在那时是一个比现在的“年”更长的时间记数单位。

上述第三个特点在洪水之后已不复存在，那时所说的“年”与现在并无区别。但族父时代仍保留了前两个特征。比如，耶和华向亚伯拉罕预示，他的后裔要在异地受苦“四百年”，“到了第四代”，才返回迦南地（15：13，16）。《出埃及记》记载的从雅各的儿子利未（经哥辖和暗兰）到摩西的谱系正好是四代。以色列人在埃及寄居四百三十年，“一代”平均一百三十多年，表示一个氏族存在的时间，而不是一个人的一生。

人类进入文明时代之后，一个氏族消失的速度比远古时代加快。在圣经的谱系中，挪亚氏族存在时间是九百五十年，而他的儿子闪的氏族是六百年，他的孙子亚法撒的氏族是四百年，再后的氏族只有二百年左右了。“他拉共活了二百零五岁”（11：32），这是说他拉的家族存在的时间。以下要解释的是，亚伯拉罕、以撒和雅各的年龄也都是以他们名字命名的家族的年龄，而不是个人的实际年龄。

（2）闪族的长孙过继制

历代圣经解释者都不知道闪族的一个习俗：儿子把头生子过继给父亲当儿子。直到现在，新疆哈萨克人还保留这个古俗，称作“还子”：“子女结婚后，生下的第一个孩子要交给男方的父母抚养，他们被视为父子和母子关系，而不是祖孙关系，孩子与自己亲生父母则成了兄弟姐妹的关系。一般情况下，爷爷不让孙子知道自己的亲生父母，让孩子称爷爷、奶奶为‘爸爸、妈妈’。他们对待孙子就像父母对待儿子一样的关心和爱护。”
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 圣经内有这种习俗的痕迹，试举三例。

例一：闪在谱系中，拿鹤既是他拉的父亲（11：24），又是他拉的儿子（11：26）。合理的解释是：他拉过继给父亲拿鹤的儿子继承了拿鹤的名号。

例二：“拿鹤生了几个儿子：长子是乌斯，他的兄弟是布斯和亚兰的父亲基母利，并基薛、哈琐、必达、益拉、彼土利（彼土利生利百加）。这八个人都是密迦给亚伯拉罕的兄弟拿鹤生的”（22：20—23）。

例三：雅各在临死前对约瑟留下遗嘱：“我未到埃及见你之前，你在埃及地所生的以法莲和玛拿西，这两个儿子是我的，正如流便和西缅是我的一样。你在他们以后所生的，就是你的，他们可以归于他们弟兄的名下得产业”（48：5—6）。约瑟把两个年长的儿子过继给雅各当儿子，以法莲和玛拿西这两个雅各的孙子得到儿子的名分，和雅各亲生的儿子拥有同样的继承权。这可以解释为什么以法莲和玛拿西与雅各的十二个亲生子并列为以色列人支派的近祖；约书亚分配迦南土地时，以法莲、玛拿西支派和其余十一个支派享有同等的权利（约书亚记16—17）。
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圣经记载过继和继承制度，可以使我们理解圣经没有记载的这样一种现象：如果一个人（B）没有男性继承人，他的父亲（A）可以从他（B）或他的兄弟（B

1


 ）过继给他父亲（A）的儿子中，指定一人（C）作为他（B）的继承人，不但继承他（B）的家产，而且继承他（B）的名号。

另外，一个家族的家主名号不变，但世代不同。因此有必要区分家主的实际年龄和家族年龄。口传历史的家族年龄采取几代家主实际年龄的累加制。比如，第一代家主在七十岁去世，不管第二代家主的实际年龄多大，他在继承家族名号时的年龄是71岁，假如他当时的实际年龄是40岁，而他在实际年龄的80岁去世时，家族年龄是110岁［70+（80-40）=110］；如此累加，直到这一家族名号不复存在，就说享有这一名号的家主共活了一、二百岁。

（3）亚伯拉罕和撒拉年代考

以上所说的继承、过继制度和家族年龄计算法，有助我们揭开亚伯拉罕年龄之谜。第一次出现在圣经记载中的亚伯兰已是75岁的老人。我们说，这个亚伯兰其实是一个年轻的第二代家主，75岁只是他的家族年龄。这样说有什么依据呢？

首先可以从他拉的年龄来推算。圣经两处提到他拉的年龄：“他拉活到七十岁，生了亚伯兰、拿鹤、哈兰”（11：26）；“他拉共活了二百零五岁，就死在哈兰”（11：32）。他拉在70岁之前生亚伯兰，亚伯兰离开他拉家族时75岁，此时他拉不到140岁；就是说，他拉在亚伯兰离开后活了六、七十年才去世。但《新约》中使徒司提反的见证却是，亚伯拉罕“离开迦勒底人之地，住在哈兰。他的父亲死了以后，神使他从那里搬到你们现在所住之地”（使徒行传7：4）。不能说《旧约》与《新约》的不同记载中必定有一个是假，因为两者计算方式不同。《旧约》中的口传历史不分家主和家族年龄，而新约时代只论人的实际年龄。他拉家族有几代家主：生亚伯兰等三个儿子的那一代家主，离开吾珥，死在哈兰；他拉家族仍居住在哈兰，延续了一两代才消亡。同样，那个在父亲死后离开哈兰的亚伯兰是第二代家主。如果第一代亚伯兰在60岁左右去世，第二代在20岁左右时继承了亚伯兰的名号，那么他离开哈兰时的实际年龄约在35岁［20+（75-60）=35］。

撒莱比亚伯拉罕小9岁，如果亚伯拉罕下埃及时的实际年龄不到40岁，撒莱不到30岁，“埃及人看见那妇人极其美貌”（12：14），也就没有什么可奇怪的了。

圣经两次提到第二代亚伯兰的年龄：第一次，“生以实玛利时，亚伯兰八十六岁”（16：16）。按照我们的假设，他那时的实际年龄约在47岁，与夏甲生了儿子；第二次，“亚伯兰九十九岁”时，实际年龄约在59岁，“撒莱九十岁”是说撒莱的家族年龄，实际年龄约在50岁，到了“月经已断绝了”（18：11）的年龄。当耶和华应许他们来年要生一个儿子，两人都不相信，“心里说：‘一百岁的人，还能得孩子吗？撒拉九十岁了，还能生孩子吗？’”（17：17）他们的实际年龄约在五六十岁，即使在现代，这个岁数的夫妻也很难生育，他们两人的疑惑很自然，很正常。即使不把“一百岁”和“九十岁”理解为实际年龄，也不影响耶和华赐予这个两代没有生子的夫妻在五六十岁生子的恩典。生以撒的前一年，撒拉50岁不到，风韵犹存，被基拉耳王“取了去”（20：2）也就不足为奇了。

亚伯拉罕两次称撒拉为妹子（12：13，20：2），并不完全在说谎。亚伯拉罕辩解说：“她也实在是我的妹子，她与我是同父异母，后来作了我的妻子”；他并强调说：“当神叫我离开父家漂流在外的时候”，他们以兄妹相称（20：12—13）。一个合理的解释是，第二代家主亚伯兰是他拉第二个儿子拿鹤过继给他拉的继子，而撒莱是拿鹤与另外一个妻子所生的女儿，所以说“她与我是同父异母”，这对夫妻在血缘上是（“实在是”）兄妹。古代部落有亲上加亲的习俗，他拉家族亦不免俗，拿鹤娶他的侄女即他的弟弟哈兰的女儿密迦为妻（11：27，29）。古代婚配习俗把1/4亲缘关系作为乱伦禁忌的底线。至于摩西律法规定了更严格的底线，那是几百年后的进化产物，不能用之衡量族父时代的伦理。

撒拉在家族年龄137岁时死去（23：1），此时她的实际年龄约在97岁。第二代亚伯拉罕死在撒拉之后，实际年龄110岁之时。即使在现在，也是罕见的高寿，耶和华的“你要享大寿数”祝福（15：15）是亚伯拉罕特别长寿的原因。

至于又娶一妻、生了6个儿子的亚伯拉罕，则是第三代家主，在世28年左右，在家族年龄175岁时，“寿高年迈，气绝而死”（25：8）。可以合理地猜测，第三代亚伯拉罕家族家主是大马士革人以利以谢。亚伯兰原先要把家产传给他（15：2）。亚伯拉罕家中“管理他全业最老的仆人”很可能也是以利以谢。他对“耶和华我主人亚伯拉罕的神”的忠诚，具备继承亚伯拉罕事业和家产的资格。他死前把家族的固定资产“全都给了以撒”，“财物分给庶出的众子”（25：5—6），亚伯拉罕的名号随之消亡。

（4）以撒年代考

“以撒共活了一百八十岁”（34：28），这也指以撒家族的存在时间。圣经记载暗示，以撒的生平实际上是两代人的生活。让我们在蛛丝马迹中查找隐藏的历史真实性。

以撒40岁娶利百加（25：20），利百加那时“容貌极其俊美”（24：15），可能还不到二十岁。“利百加生下两个儿子的时候，以撒年正六十岁”（25：26），利百加还不到30岁，“容貌俊美”（26：7），以至以撒要称利百加是妹妹。按我们上面的解释，亚伯拉罕是利百加祖父拿鹤的亲生子，以撒和利百加实际上是堂兄妹，以兄妹相称也不算谎言。

以扫40岁时，以撒已经100岁，“眼睛昏花，不能看见”，要在“未死之前”为儿子祝福（27：1，4）。但奇怪的是，圣经却没有说他在祝福之后死去，直到第35章，才说“以撒共活了一百八十岁。以撒年纪老迈，日子满足，气绝而死”（35：28—29）。合理的解释是，第27章记载了第一代以撒在100岁时，为儿子们作了祝福式的遗嘱后死去。继承了以撒名分的第二代家主又过了80年“日子满足”的生活；他死之后，无人继承以撒名分，这个家族的年龄是180岁。第二代以撒没有得到上帝的启示，圣经因而没有记载他的事迹。

（5）雅各年代考

“雅各平生的年日是一百四十七岁”（47：28），这也是家族年龄，经历两代人历史。第一代雅各在40岁时得到以撒对长子的祝福，为躲避哥哥以扫的报复，在舅舅拉班家里待了20年（31：41），娶了两妻两妾，生有11个儿子。雅各60岁以后回归故里生了便雅悯。约瑟17岁被他的哥哥们出卖时，雅各77岁左右。他的儿子欺骗他说约瑟已死，雅各悲痛欲绝（37：35），从此生活在悲痛之中。约瑟30岁左右时在埃及被法老重用，又经过7个丰年和几个荒年。此时雅各至少116岁，他仍在怀念约瑟，对大儿子说：“你们使我白发苍苍、悲悲惨惨地下阴间去了”（42：38）。这句话暗示第一代雅各垂死前的悲哀。当他的儿子告诉约瑟还在人世时，“雅各心里冰凉”，不肯相信。“心里冰凉”（wayyāphigh libbô）表示心死之哀，旋即“心就苏醒了”（ruâcha chāyah，45：26，27），要“趁我未死以先”与约瑟见一面（28）。雅各的愿望得以实现，在埃及歌珊与儿子相见，“以色列对约瑟说：‘我既得见你的面，知道你还在，就是死我也甘心’”（46：30）。前后这些话足以说明第一代雅各到埃及之后，全家在歌珊为法老畜牧（47：6）度过饥荒最严重的几年时间（47：12—13）。第一代雅各活到120多岁去世。

“雅各住在埃及地十七年，雅各平生的年日是一百四十七岁”（47：28）。我们可以把这句话理解为，第二代雅各在埃及定居17年。法老曾下令赐予雅各“国中最好的地”（47：6），约瑟选择兰塞作雅各家族的定居地。第二代雅各对法老说：“我寄居在世的年日是一百三十岁，我平生的年日又少又苦，不及我列祖在世寄居的年日”（47：9）。“一百三十岁”指家族年龄，“我平生的年日”指实际年龄。如果说130岁是雅各的实际年龄，“我平生的年日又少又苦，不及我列祖在世寄居的年日”怎么也说不通。惟一合理的解释是，雅各是第二代家主，家族年龄130岁时被赐予兰塞之地，他在那里定居17年去世。第二代雅各是先知式人物，第48和49两章记载雅各临死前对子孙的祝福是先知的预言。

（6）族父年龄的启示

圣经以后记载的人的寿命在人类自然寿命极限之内。比如，“约瑟活了一百一十岁”（50：22，23），亚伦活一百二十三岁（民数记33：39），“摩西死的时候年一百二十岁”（申命记34：7）。虽是罕见的长寿，没有理由怀疑这些年岁是个人的实际寿命。
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圣经没有明确地区别亚伯拉罕、以撒和雅各的家族年龄和实际年龄，这种叙事方式符合当时流行的叙事方式。圣经总是用当时人能理解的方式流行。在没有文字的口传历史时代，名称是家主的世袭名称，年龄是家族业已存在的年份，这些是当时自明的习惯用法。圣经作者后来照实记录口传历史，没有另加文字说明，从而保持了原初启示的历史真实性，避免了其他民族的口传历史在转变为文字记载时经常发生的讹误、省夺、加意和歧异。后来的圣经解释者按照书面语言的习惯，以为人名和年龄都指同一个人，才造成解经难题。再后的圣经批评者望文生义，引起了更大的误解和混乱。在这样的情况下，我们需要把口传历史的习惯用法转化为书面语言的用法，按照圣经记载中的线索，区分家族年龄与家主实际年龄，这样才能复原口传历史的真实性。

复原后的族父的实际年龄虽然比圣经记载的年龄小，但他们的生育年龄和寿命仍然超出正常水平，仍然可以显示耶和华的福佑，同时不违反自然规律。圣经承认人类寿命的自然限度：“我们一生的年日是七十岁，若是强壮可到八十岁”（诗篇90：10）。族父实际寿命在一百多岁，足以证明上帝祝福的恩惠；没有必要用更长久的寿命来表明上帝的福佑。

复原后的三代族父，每一代有二或三个家主，但耶和华只向其中的一个家主显示，即，向第二代亚伯拉罕和第一代的以撒和雅各显示。其他家主在圣经历史中也有一席之地，如第三代亚伯拉罕的外族后裔是以色列人的对手；第二代以撒的住地“乃是亚伯拉罕和以撒寄居的地方”（35：27），即应许之地。至于第二代雅各对子孙的最后祝福，并没有因为世代的变更而改变耶和华对第一代雅各的祝福。

圣经告诉我们第二代亚伯拉罕与第一代以撒，以及第一代以撒与第一代雅各的父子血亲关系，但没有记载其他家主的血缘。除了可以肯定他们是他拉家族或亚伯拉罕家族的成员，我们没有必要追究他们的血缘。《新约》中的见证是，强调亚伯拉罕的世代血统，反倒会掩盖上帝向亚伯拉罕所作的应许和启示。耶稣对犹太人说：“我知道你们是亚伯拉罕的子孙，你们却想要杀我，因为你们心里容不下我的道”（约翰福音8：37）。耶稣在谈到为什么他们不能听他的道时接着说：“你们出于你们的父魔鬼，你们父的私欲，你们偏要行。他从起初是杀人的，不守真理，因他心里没有真理；他说谎是出于自己，因他本是说谎的，也是说谎之人的父”（8：44—45）。耶稣又谴责那些以亚伯拉罕的血统为荣耀的犹太人继承的是祖先身体上的罪，而不是亚伯拉罕凭着与上帝相通的灵所行的事，“你们若是亚伯拉罕的儿子，就必行亚伯拉罕所行的事”（8：39）。保罗也说，上帝对亚伯拉罕后裔的应许，“也归给那效法亚伯拉罕之信的”（罗马书4：16）。这些都是说亚伯拉罕与其后裔的联系在于灵，而不在于身体的遗传。既然如此，圣经有什么必要区分亚伯拉罕家族中不同家主的血缘差别呢？



3．族父生平考



族父史由亚伯拉罕、以撒、雅各和约瑟四个部分构成，每一部分都有出生、婚配、生育、发家、死亡和谱系等记录。人们在任何家族史中可以看到相似的内容，族父是普通凡人，只是因为耶和华的恩典，他们才成为耶和华一神论的第一批信徒和榜样。考查《创世记》四个族父历史，不是编年史，每一环节都突出耶和华对他们无微不至的福佑。

（1）亚伯拉罕生平

第一代家主亚伯兰约于公元前2160年代生于迦勒底的吾珥。
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 他的妻子“撒莱不生育，没有孩子”（11：30）。子嗣是困扰这对夫妇的人生大问题。他们虽然不能理解耶和华所作应许的全部含义，但赐予子嗣的应许始终鼓舞、激励着他们的信仰。（家族年龄）75岁时耶和华召唤亚伯兰离开吾珥，目的是“叫你成为大国”（12：2），当然首先要赐予他子嗣。亚伯兰和父亲他拉先从幼发拉底河下游的吾珥迁徙到上游的哈兰，他拉半途而废，亚伯兰坚持达到目的地迦南，崇拜耶和华。

刚到迦南的头一二年，“因饥荒甚大，亚伯兰就下埃及去，要到那里暂居”（12：10）。虽然“暂居”（gûr）表示亚伯兰并不想永久离开应许之地，但在圣经中，除非得到上帝允许（46：3），“下（yārad）埃及”是表示背离正道的措辞。
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 虽“饥荒甚大”，亦不能免其咎。亚伯兰在埃及虽然保住性命，却使撒莱沦为法老的嫔妃。上帝并不舍弃偏离了正道的亚伯兰，“降大祸与法老和他的全家”（12：17），让法老释放撒莱。
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蒙受这次恩典以后，亚伯兰有了坚守迦南的使命感。在与罗得分家时他作出信仰的选择：“亚伯兰住在迦南地，罗得住在平原的城邑”（13：12）。耶和华更明确地作出“使你的后裔如同地上的尘沙那样多”（13：16）的应许，亚伯兰“为耶和华筑了一座坛”（13：18），以明其志。

第14章描写亚伯兰英勇作战，赢得大祭司麦基洗德祝福。此时的亚伯兰与在埃及寄人篱下、贪生屈辱的他，判若两人。他把自己的收获归于“天地的主、至高的神耶和华”（14：22）。正反两面的磨练把亚伯兰造就为上帝的忠实仆人。耶和华再次承诺“必大大地赏赐你”（15：1），而亚伯兰却质疑说：“主耶和华啊，我既无子，你还赐我什么呢？”他以为跟随他的“大马士革人以利以谢”要成为他的家庭继承人。耶和华明白地应许“你本身所生的才成为你的后嗣”（15：4）。围绕子嗣的对话是耶和华与亚伯兰第一次立约的背景。“亚伯兰信耶和华，耶和华就以此为义”（15：6）。

为了配合上帝赐予亚伯兰亲生后嗣的应许，撒拉把使女埃及人夏甲给丈夫为妾，生了以实玛利。但受埃及人习俗影响的后裔注定不能成为亚伯兰事业继承人，上帝与亚伯兰立永远的约，应许亚伯兰和撒莱成为“多国的父”（

）


 abh-hǎmôn gôyim，17：5）和“国母”（sārāh，15）。亚伯拉罕当然不能理解永约的深远意义，却理解上帝明示的意义：“要使你从她得一个儿子”（16）。但是，亚伯拉罕“俯伏在地喜笑，心里说：‘一百岁的人还能得孩子吗？撒拉已经九十岁了，还能生养吗？’”（17：17）翻译成现代语言：一个两代没有生子的家庭，在父母已经超过通常生育年龄，岂有后乎？“喜笑”（wayyitschāq）是自嘲，而不是嘲笑上帝。相反，亚伯拉罕遵守这次立约，为全家男子行割礼。

为了坚定亚伯拉罕和撒拉的信仰，耶和华显身为人，像朋友一样与亚伯拉罕和撒拉交谈，因此，耶和华后来向先知谈到“我朋友亚伯拉罕”（以赛亚书41：8）。耶和华和撒拉如同父女间那样亲切地对谈：耶和华应许撒拉明年要有亲生儿子，“撒拉心里暗笑”，耶和华说：“撒拉为什么暗笑……耶和华岂有难成的事吗？”“撒拉就害怕，不承认，说：‘我没有笑。’那位说：‘不然，你实在笑了’”（18：12—15）。撒拉和亚伯拉罕的“笑”一样是自嘲“衰败”和“老迈”，但耶和华宣称没有“不可能”（hǎyippālē

）


 ）之事。

亚伯拉罕在迁徙中，再次面临在埃及时的危险，但没有遭受危害，“亚比米勒还没有亲近撒拉”，即在梦中受到上帝的警告，第二天一早就把撒拉送回（20：4，8）。耶和华对亚比米勒王说：“他是先知，他要为你祷告，使你存活。你若不归还他，你当知道，你和你所有的人都必要死”（20：7）。这正是“为你祝福的，我必赐福与他；那咒诅你的，我必咒诅他”恩典（12：3）的体现。“亚伯拉罕祷告神，神就医好了亚比米勒和他的妻子”（20：17）。接着，“耶和华按着先前的话眷顾撒拉”（21：1），实现了“撒拉必生一个儿子”（18：14），起名以撒，意思是“笑”，这次是感恩的欢笑，撒拉说：“神使我喜笑，凡听见的必与我一同喜笑”（21：6）。

经过25年的教育和锻炼，家族年龄100岁的亚伯拉罕和撒拉得到亲生子时刻，已经完全信任、绝对信赖耶和华，把自己的一切都交付给上帝。在以撒成长为十几岁少年的一天，耶和华突然命令亚伯拉罕把以撒“献为燔祭”（22：1，2）。上帝命令中“你的儿子”（binkā），“你独生的儿子”（yěchîdhěkhā），“你所爱的”（

）


 āhabtā）动，表示以撒对亚伯拉罕的可贵。亚伯拉罕毫无保留地遵从上帝的命令，“捆绑以撒”（wayya‘ǎqōd），放在祭坛上，这一事件被称为“以撒之缚”（Aqedah）。

“以撒之缚”是耶和华对亚伯拉罕的试验（nāsāh），最后的结果并没有把以撒献祭。但人们要问，全知的上帝难道需要通过试验才知道亚伯拉罕的信吗？耶和华早以亚伯兰的信为义（15：6），为什么几十年后，要用祭献亲子这一残酷、野蛮方式来试验他的信呢？即使虔诚如祁克果者，也认为这是理性不可理解的“荒谬”。
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 其实，圣经的记载已暗示可被理解的答案。这一试验结束时，“耶和华的使者”说：“现在我知道你是敬畏神的了，因为你没有将你的儿子，就是你独生的儿子，留下不给我”（22：12—13）。希伯来文的“知道”（yd

（


 ）的使动被动式（Hophal）的意思是有“使你被人知道”。犹太拉比把“现在我知道你是敬畏神的了”清楚地解释为“我已经使所有人都知道，在我告诉你的一切事情上，你都忠实于我”


(75)



 。拉比的这一解释有助于我们理解上帝为什么要用亲子献祭这一不合常理的方式来试验亚伯拉罕。迦南人的一个恶俗是把亲子祭献给他们崇拜的偶像（列王纪下3：27，耶利米书19：5）。我们可以想象，那些坚持人祭的恶人会向耶和华提出这样的挑战：为祭拜我们的神，我们可以牺牲儿女；如果亚伯拉罕不能向他的神祭献亲子，那么他的信仰比不上我们的信仰。耶和华用试验亚伯拉罕的结果向世人表明：惟有耶和华值得敬畏，偶像不值得敬畏，“敬畏神”（yěrē

）


 ělōhîm）的亚伯拉罕能作出比偶像崇拜者所能牺牲东西更加宝贵的牺牲。耶和华的试验意在表明人的信仰是否真诚、坚定，而没有涉及信仰对象是不是真神、祭献方式是否正当等问题。只有耶和华才是真神，别神不过是偶像；耶和华不需要人祭献儿女，圣经谴责人祭的恶俗。但是，能否舍弃心爱的子女，却是衡量耶和华的信仰者能否胜过偶像崇拜者的一个试金石。亚伯拉罕能够不顾一切代价地、无条件地服从耶和华命令，耶和华赐予他“大福”和“如同天上的星，海边的沙”的子孙（22：17）。

“以撒之缚”的意义并不局限于当时，其主要意义在于预示新约。上帝要亚伯拉罕用所爱的独生子向上帝献祭，乃是上帝把自己所爱的独生子为人类献祭的预象。上帝说：“你既行了这事，不留下你的儿子，就是你独生的儿子”（22：16）。七十子圣经把“不留下”译作epheisato
 （不爱惜）。保罗用相同的语言说：“神既不爱惜自己的儿子为我们众人舍了，岂不也把万物和他一同白白的赐给我们吗？”（罗马书：8：32）这里的“舍”的意思是献赎罪祭。上帝应许亚伯拉罕说：“地上万国都必因你的后裔得福，因为你听从了我的话”（22：18）。保罗说：“神并不是说众子孙，指着许多人；乃是说你那一个子孙，指着一个人，就是基督”（加拉太书3：16）。从圣经启示的“过去—现在—未来”时间维度看，“以撒之缚”这一历史事件包含着上帝赎罪的奥秘，直到新约时代才能显明。

亚伯拉罕在（家族年龄）175岁时去世（25：7）。这意味亚伯拉罕家族三代家主生活在公元前2160至1980年代。

（2）以撒生平

以撒生于公元前2060年代，活了180岁（35：28）。这意味着以撒家族二代家主生活在公元前2060至1880年代。第一代家主经历的“以撒之缚”事件，不但是对亚伯拉罕的试验，也是对童子以撒的试验。天主教圣经《犹滴传》说，人们应该知道，上帝“对亚伯拉罕的考验又怎样考验了以撒”（8：26）。圣克来门解释说，以撒在完全知情的情况下，自愿地为耶和华的燔祭献身。
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 这一试验的结果中描写了“耶和华预备”（22：14）。注意“预备”（yir

）


 eh）的原义与“看”（rā

）


 āh）有关，表示上帝的照看和抚养。

亚伯拉罕对以撒的爱，不只是满足他的物质需要，更重要的是精神上的滋养哺育，培养以撒对耶和华的虔诚之心。为了防止以实玛利的不良影响，亚伯拉罕和撒拉这对虔诚夫妻果断地把夏甲母子驱逐出去（21：9—14）。撒拉死后，亚伯拉罕最大心愿是为以撒选择一个纯洁的妻子。他对“管理他全业最老的仆人说：‘请你把手放在我大腿底下。我要叫你指着耶和华天地的主起誓，不要为我儿子娶这迦南地中的女子为妻。你要往我本地本族去，为我的儿子以撒娶一个妻子’”（24：2—4）。

这个老仆人忠实履行誓言，反复祈求耶和华的恩赐。他恳求耶和华施恩，把第一个供给他水喝的女子赐给以撒为妻（24：14，42—46）。利百加果然如他所愿而行，那老仆人“定睛看她，一句话也不说，要晓得耶和华赐他通达的道路没有”（21）。利百加接受聘礼，把老仆人引见进家，她的父兄同意耶和华安排的这门婚事，“看哪，利百加在你面前，可以将她带去，照着耶和华所说的，给你主人的儿子为妻’”（24：50—51）。圣经如此描述利百加和以撒的第一次见面：“天将晚，以撒出来在田间默想，举目一看，见来了些骆驼。利百加举目看见以撒，就急忙下了骆驼”（24：63—64）。所有这些描写都表明耶和华是以撒和利百加美满婚姻的牵线人。

以撒一生敬畏耶和华，雅各称耶和华为“我父亲以撒所敬畏的神”（31：42，53）。以撒因此而得到耶和华的祝福：“不要惧怕！因为我与你同在，要赐福给你”（26：24）。以撒一生寄人篱下，在陌生环境中可怕的一切危险，都被以撒所敬畏的上帝所消解。

在一个饥荒之年，以撒听从上帝“不要下埃及去”的教导，寄居在上帝指示的地方（26：2）。以撒“恐怕这地方的人为利百加的缘故杀我”，因此称利百加为妹子（26：6—7）。事实证明，以撒的“恐惧”（yārē

）


 ）是多余的。

圣经三次记载族父把妻子称妹妹、因祸得福的经历（12：10—20，20：1—18，26：6—11）。圣经批评者把三次记载理解为一个故事，他们像读小说那样只关注故事情节，以故事情节相似为由，把这三段记载解释为同一个故事张冠李戴式的重复，其实大谬不然。这三个事件相隔七十多年（从七十多岁的亚伯拉罕到四十多岁的以撒）。古代有杀男掳女的习俗，一个弱小的游牧家族在七十多年的时间里遭遇到三次类似的危险，不足为奇；每当遭遇这种危险时，家主称妻子为妹子，这是一个家族自我保护的一贯做法。

重要的是，圣经记载这三次危险的结果大不相同。第一次时，撒莱已被法老污辱；第二次时，撒拉差一点受辱；这一次，利百加却无受辱之虞。亚比米勒王开始觊觎利百加，就发现了她和以撒的夫妻关系，于是立即下达命令：“凡沾着这个人，或是他的妻子的，定要把他治死”（26：11）。这一命令不过重复耶和华因为他的父辈掳掠以撒而发出过的警告（20：7），是上帝福佑的后续效果。在上帝安排的顺利环境里，“以撒在那地耕种，那一年有百倍的收成”，“成了大福户”（26：12—13）。亚比米勒因为看到以撒“所行的事都有神的保佑”，于是就与以撒“彼此起誓，彼此立约”（26：28）。

利百加和撒拉一样，是圣经中虔诚的主妇的榜样。为了帮助实现耶和华在她怀孕时指示“将来大的要服侍小的”（25：23）的“神拣选人的旨意”（罗马书9：11），利百加忍受了“一日丧失”两个儿子的痛苦（27：45）。圣经没有记载利百加的晚年，雅各把“利百加的奶母底波拉”葬在“伯利特下边的橡树底下”（35：8），表达出后世对利百加的尊重和怀念。

（3）雅各生平

以撒60岁生以扫和雅各（25：26），是年为公元前2000年代，雅各在家族年龄130岁时到埃及，是年为1870年代。雅各活了147岁（47：28），这意味着雅各家族两代家主生活在公元前2000至1850年代之间。

关于以扫和雅各这对双胞胎，圣经有这样的比较：“以扫善于打猎，常在田野；雅各为人安静，常住在帐棚里。以撒爱以扫，因为常吃他的野味，利百加却爱雅各”（25：27—28）。“田野”（śādheh）和“住帐棚”（yōshēb

）


 hālîm）是他俩生活环境的不同。可以设想，由于雅各经常住在家里，利百加给他讲敬畏耶和华的道理，把他培养成“安静的人”（

）


 îsh tām）。

雅各的“安静”在于深沉而有心计。雅各先用一碗红豆汤换得扫罗的长子名分，而后冒充以扫骗得以撒的祝福。如果圣经只是故事，雅各的欺骗和狡猾应被谴责，而受骗的以扫应得到同情。圣经中有一段很能说明问题。以撒要以扫打野味给他吃，“使我在未死之先给你祝福”（27：4）；但利百加却对雅各说：“我听见你父亲对你哥哥以扫说：‘……我好在未死之先，在耶和华面前给你祝福’”（27：4）。利百加之所以在向雅各转达以扫的话时增加了“在耶和华面前”，是为了强调兹事体大，要雅各不择手段达到目的。

以撒的祝福代表耶和华的应许，耶和华在以撒儿子中拣选的是雅各而不是以扫，利百加和雅各让耶和华的祝福不以以撒的主观愿望为转移，以撒眼睛昏花而错把雅各当以扫，让耶和华祝福正确地落在雅各身上。圣经的启示是：上帝的拣选通过人的缺陷和疏忽而实现。正如菲洛所说：“神的眷顾（providence）让先知以撒暂时丧失了视力，致使应该被赐福的人，而不是邪恶的人受到了祝福，这就是神的眷顾。”
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为了避免以扫的报复，利百加安排雅各到她哥哥拉班处避难；以撒的安排则是，为了不娶迦南女子为妻，雅各要“在你母舅拉班的女儿中娶一女为妻”（28：1—2）。雅各带着这双重目标，离开迦南地前往异乡巴兰。在旅途中，耶和华第一次向雅各显示，作出后裔和土地的应许。雅各向耶和华提出的三个迫切的愿望：“在我所行的路上保佑我，又给我食物吃、衣服穿，使我平平安安地回到我父亲的家”（28：20—21）。耶和华满足了这三个基本愿望，又使雅各家室殷实，人丁兴旺。耶和华应许的福佑通过雅各机智和勤奋起作用，如俗语所说，上帝只保佑有准备之人。

雅各相中拉班的小女儿拉结，约定用7年的工价为聘礼，拉班却用欺骗手段把大女儿利亚嫁给雅各。雅各沉稳应对，再为拉班做工7年，娶得拉结，并娶两姐妹的婢女悉帕和辟拉为妾。拉结和利亚之间的“生育竞争”（20：8），固然反映出复杂的妻妾矛盾，背后却是上帝对她们的怜悯（29：31）“顾念”（30：22）。利亚“赞美耶和华”（29：35），拉结感激“神除去了我的羞耻”（30：23），雅各说，耶和华使她们生育，“我岂能代替他作主呢？”（30：2）

拉班“欺哄”雅各，10次改了他的工价（31：7）。有心计的雅各用知识和智慧反剥削。他利用牝牡交配原理，“瘦弱的就归拉班，肥壮的就归雅各。于是雅各极其发达，得了许多的羊群、仆婢、骆驼和驴”（30—42—43）。

雅各察觉拉班的忌妒（31：2），耶和华及时召唤他“回你祖你父之地”（3）。雅各机警地带着家眷和家产逃离。拉班领人追上雅各，神在梦中警告拉班不要伤害雅各（31：24），加之雅各义正词严地据理力争，他们立石堆为界，和平分手（31：52）。

在回归途中路经以东地，听说以扫带着400人冲着他而来，“雅各就甚惧怕，而且愁烦”（32：7）。他采取三项应对措施：一是把家庭和家产分成两队（7—8），二是祈求耶和华的福佑（9—12），三是派出先遣队携带大批牲畜为献给以扫的礼物（13：20）。

当晚的雅博渡口，雅各把所有人送到约旦河西岸，独自一人留下。“有一个人来和他摔跤，直到黎明”（24）。这个“人”就是雅各白天求告“耶和华我祖亚伯拉罕的神，我父亲以撒的神”（9）的化身。面对面摔跤是耶和华对雅各祈求的回应，象征以色列“与神与人较力，都得了胜”的祝福（32：28）。

第二天雅各遭遇以扫大队人马，耶和华的福佑同时如期而至。雅各机智善变，“一连七次俯伏在地”（33：3），谦卑地称以扫为“我主”（8），自称“你仆人”（5）。以扫不计前嫌，兄弟抱颈亲嘴，相对而泣（4）。雅各没有被一时的亲情所蒙蔽，他清醒地知道未来隐患，因此婉拒以扫邀他同行的善意，佯装追随其后，悄然分道扬镳。以扫返回西珥（16），雅各则“平平安安地到了迦南地的示剑城”（18）。从此兄弟天各一方，800年后兵戎相见
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 ，圣经的历史命运感何其大哉！

雅各回到迦南之后，恢复耶和华崇拜，筑坛祭拜“神以色列的神”（33：20）。雅各要求全家“除掉你们中间的外邦的神，也要自洁”（35：12）。雅各一家人“把外邦人的神像和他们耳朵上的环子交给雅各，雅各都藏在示剑那里的橡树底下”（35：4）。

雅各可以埋葬偶像，却不能埋葬偶像崇拜在家庭中的影响。除拉结生的约瑟（30：25）和便雅悯（35：18），雅各的其余10个儿子在异乡巴兰长大，从小养成的恶习难改。这是雅各晚年悲剧的根源。西缅和利未杀了示剑全家的男人。他们要为受污辱的妹妹复仇（34：31），阻止雅各家与迦南人通婚（34：14），本无可非议；他们的罪恶是“诡诈”（34：13）和暴行（25—29）。在示剑家同意归依行割礼之际，他们大开杀戒，大肆掳掠，令雅各在本地居民中“有了臭名”（34：30）。大儿子流便与父妾辟拉通奸（35：22）。更令人发指的是，十兄弟勾结在一起，谋害约瑟。圣经作者对他们祖先恶行、丑行的揭露和谴责，“显示了作者更关心的是忠实地记叙传说，而不是要将其理想化”
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 。忠于事实的记载，不但把圣经的族父史与美化祖先的史诗和英雄传奇区别开来，更重要的是传达了拯救史的信息：以色列人从一开始就没有摆脱恶俗的罪恶。

（4）约瑟生平

圣经研究者注意到，第37至50章以约瑟为主角，构成了族父史最大单元。圣经批评者把这一单元的叙事理解为短篇小说。这篇“小说”的主题是什么呢？拉德认为是所罗门时代为配合智慧文学而编写的故事
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 ；冈克尔认为是王国分裂时期南北朝的支派为了不同或相同的目的而美化约瑟的英雄传奇
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 ；文学批评以约瑟叙事中“耶和华”的名称很少出现为由，证明它是不同于其他三个族父故事的文学类型。
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在我看来，第37章两句话开始恰恰表明了雅各生平与约瑟生平的完整结构和连续性。“雅各住在迦南地，就是他父亲寄居的地”（37：1），表示以前的记载来源于雅各回到迦南地之后的口述历史；“雅各的记略如下”（2），表示此后的记载来源于雅各在埃及听到的事，其中大部分事实的真相，如犹大和儿媳妇他玛同寝生下法勒斯和谢拉双胞胎（38：12—30），约瑟被卖到埃及和在埃及的经历，“雅各住在迦南地”时并不知情，直到来到埃及后才如梦觉醒。

以前的三个族父或多或少有人性缺点，约瑟却是完满无缺的人。他有一个完美的开始，“以色列爱约瑟过于爱他的众子”（37：3）。虔诚的雅各对约瑟的“爱”（

）


 āhēbh），如同虔诚的利百加对雅各的爱，表现为敬畏耶和华的家庭教育。约瑟从小诚实，“将他哥哥们的恶行报给他们的父亲”（37：2）。

耶和华在约瑟一生中从未显现，但耶和华如同一只看不见的手，在关键时刻护佑约瑟。约瑟从小具有在他一生中发挥关键作用的解梦能力，是耶和华所赐，正如他所说：“解梦不是出于神吗？”（40：8）童年的约瑟在梦中预见他的哥哥，甚至父母都要向他下拜，心无芥蒂的约瑟“把这梦告诉他父亲和他哥哥们”（37：10），招致哥哥们的嫉恨。看到“那作梦的（hachāhlōmôt）来了”，“大家就同谋要害死他”（37：18—19）。

圣经说：“约瑟的哥哥们见父亲爱约瑟过于爱他们，就恨约瑟，不与他说和睦的话”（37：4）。这是说雅各家庭内“爱”（

）


 āhēbh）和“恨”（tsānē

）


 ）之间的“不和睦”（l

）


 shālôm），是善与恶的冲突。雅各出于爱，派约瑟“去看看你哥哥们平安不平安”；约瑟的哥哥却用“杀”（hārag）的恶意对付“平安”（shālôm）的善意。约瑟哥哥们原计划“将他杀了，丢在一个坑里，就说有恶兽把他吃了”（37：20）。具有讽刺意味的是，他们在坑边“坐下吃饭”。这两个“吃”（

）


 ākal）暗示，约瑟哥哥们心中的杀意才是那真正的“恶兽”（chyyrāh rā

（


 āh）。

流便提议“不可流他的血，可以把他丢在这野地的坑里”（22），犹大认为卖人比杀人更有“益处”（betsa

（


 ），提议“不如将他卖给以实玛利人”（26）。他们于是用20舍客勒银子的价钱，把弟弟约瑟卖身为奴。据犹太拉比文献记载：“西缅、迦得和其他六个兄弟用卖约瑟的钱，为他们和他们的妻子、孩子买了便鞋。”
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 先知后来谴责以色列人：“为银子卖了义人，为一双鞋子卖了穷人”（阿摩司书2：6），即以此事为例，说明贪婪是恶行的另一根源。

两个哥哥的“次恶”主意，却使约瑟神差鬼使般地来到埃及，为后来拯救他的家庭作准备，冥冥中有上帝的安排。约瑟到埃及做了护卫长波提乏的管家，主妇百般引诱“秀雅俊美”的约瑟，他坚定地拒绝说，他不能辜负主人的信任，“我怎能作这大恶和反对神的罪呢？”（39：9）对约瑟而言，道德犯罪是反对上帝之罪（wěchatha

）


 tî lē

）


 lōhîm，和合本译作“得罪神”）。

约瑟受主妇诬陷被关进监狱，在狱中为法老的两个罪臣解梦，其中一个如约瑟预示的那样获释，但忘记约瑟的委托。两年之后，由于法老作了一个梦，这个臣下突然想到约瑟，推荐给法老解梦，这才从根本上扭转了约瑟的厄运。
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 因祸得福的偶然背后有耶和华福佑的必然：“耶和华与他同在，他就百事顺利”，“耶和华与约瑟同在，向他施恩”（39：2，21）。

约瑟的成功依靠上帝赐予的智慧，如法老所说：“神的灵在他里面……没有人像你这样有聪明有智慧”（41：39—40）。约瑟在宰相职务上表现出卓越的才能，他不但忠诚地为法老聚集财富（47：14—20），照顾祭司的利益（22），国家购买百姓土地，再把国家土地分给百姓使用，收五分之一的赋税。这分明是埃及古代社会公社解体、土地国家所有制的真实写照。“于是，约瑟为埃及地定下常例直到今日”（47：26），这是四百多年后熟悉埃及国家土地制度的摩西的口吻。他又用百姓的话赞赏约瑟的善政：“你救了我们的性命，但愿我们在我主面前蒙恩，我们就作法老的仆人”（47：25）。这里的“我主”（

）


 ǎdōnî）既可指上帝，也可指上帝佑护的约瑟，但不影响这句话的启示意义：上帝的恩典通过他的仆人，维护着世俗的王权。

约瑟的使命不是为法老服务，而是拯救他的家庭。在“饥荒遍满天下”时期，雅各家庭不得不下埃及籴粮（42：3）。约瑟一方面慷慨救济雅各家庭，另一方面挽救哥哥们的心灵，唤起他们的良知。约瑟先假装指控哥哥们为奸细，以“我是敬畏神”的名义，要他们证实自己的诚实。他们自认在弟弟身上“有罪”（

）


 āshēm），罔顾弟弟“心里的愁苦”，“所以这场苦难临到我们身上”（42：18，21—22）。“愁苦”和“苦难”是同一个词tsārāh，表示他们认识到自己罪恶应有的报应。随后，约瑟又假装陷害哥哥们偷窃，通过家宰指责他们“以恶报善”
 和“作恶”（harē

）（


 ōtem，44：4，5）。他们虽然在这一件事上无辜，但平生问心有愧，犹大不得不承认“神已经查出仆人的罪孽（

）


 āwôn）了”（44：16）。在约瑟设计的神圣的道德拷问面前，他的哥哥们认罪并愿意接受神的惩罚，这是和解的前提。

约瑟宽恕哥哥们罪行的根本原因在于，他理解了上帝拯救的计划。他对哥哥们说：“现在不要因为把我卖到这里自忧自愁，这是神差我在你们以前先来，为要保全生命……为要给你们存留余种在世上，又要大施拯救，保全你们的生命。这样看来，差我到这里来的不是你们，乃是神”（45：5—8）。约瑟知道上帝恩典，他个人的遭遇和家族的命运密切相连。上帝预先知道雅各家族将要下埃及躲避饥荒，因此让约瑟被卖到埃及，让他陷入囹圄，结识法老身边亲信，并被举荐给法老，这样才使他得以施展才能，官居宰相，安排雅各家族在埃及定居、繁衍。约瑟最后对他的哥哥们说：“我岂能代替神呢？从前你们的意思是要害我，但神的意思原是好的，要保全许多人的性命，成就今日的光景”（50：19—20）。“意思”的希伯来文是chāshabh，确切的意思是“计划”。约瑟的历史是人的“恶”（rā

（


 ）意念和上帝的“善”
 的计划的斗争，约瑟自觉或不自觉地按照上帝的计划行事，企图伤害他的恶只是为他提供了执行上帝计划的机遇和条件。执行上帝的计划，但不能代替上帝，这是约瑟对他一生的精辟总结。

约瑟活了110岁（50：22），他的一生有美满的结束，儿孙绕膝，福寿双全（40：22—23）。约瑟是德福一致的榜样，后来以色列史中虔诚的君王和先知，如大卫、但以理等人，也是经过艰苦的磨练，不但达到个人的德福一致，而且把上帝的恩典推广到以色列和其他人类社会。



4．族父史的结束语



《创世记》有以下三个结束语。

（1）圣经作者描述

圣经作者对雅各家族在埃及安居立业的描述，与开始时耶和华的应许遥相呼应。

第一，在开头，耶和华说：“往我所要指示你的地去”（13：1），于是亚伯拉罕家族“暂居”（gûr）在迦南地；在结尾，上帝说：“我要和你同下埃及”（46：4），雅各家族“居住”（yāshabh）在埃及（47：27）。

第二，在开头，耶和华说：“我必叫你成为大国，”（13：2）到结尾，上帝说：“我必使你在那里成为大族”（46：3），雅各家族在埃及“生育（pārāh）甚多（rābhāh）”。

第三，在开头，耶和华说：“我必赐福给你，叫你的名为大，你也要叫别人得福”（13：2）；到结尾，约瑟救了埃及百姓的性命（47：25），得到“埃及一切的荣耀”（45：13），雅各死后，“埃及人为他哀哭了七十天”（50：3），“是埃及一场极大的哀哭”（11）。

第四，在开头，耶和华说：“为你祝福的，我必赐福给他”（13：3）；到结尾，法老对约瑟说：“只管叫你父亲和你弟兄住在国中最好的地”，“雅各就给法老祝福”47：6—7，10）。

以上四个方面的呼应表明了上帝应许的最初效应，但并不意味着应许的实现。耶和华在与亚伯拉罕第一次立约时清楚表明，应许之地是“从埃及河到幼发拉底大河之地”（15：18），而不是埃及；亚伯拉罕后裔虽然要在埃及成为大族，但仍然是外族的奴仆，最后要被耶和华领出（15：13—14），才能成为独立的大国。雅各家族刚到埃及时得到的礼遇是暂时的；约瑟对埃及人的恩惠，以及由此带来的家族盛名（以雅各的哀荣为代表），也是局部的、暂时的，离“地上的万族都要因你得福”的拯救史目标相差甚远。雅各和约瑟都知道关于未来的启示，都留下与列祖一起安葬在迦南的遗嘱（49：29—31，50：24—25）。

（2）以色列祝福

雅各临死前“在床头上敬拜神”（47：31），雅各的临终祝福代表耶和华的预言：“耶和华啊，我向来等候你的救恩”（49：18）。祝福中“牧养”（r

（


 h）、“救赎”（gā

（


 al），“以色列的牧者，以色列的磐石”、“雅各的大能者”（

）


 ǎbhîr ya

（


 ǎqobh，49：24）等术语，在后来的以色列史中不断出现。

雅各为继子以法莲和玛拿西，以及12个亲生儿子一一祝福。祝福预示他们的支派的品格和地位，因此祝福中有对4个儿子的谴责。雅各谴责长子流便“放纵情欲、滚沸如水”，与父妾通奸，剥夺了他的长子继承权。他谴责西缅和利未“怒气暴烈可咒，他们的忿恨残忍可诅”，剥夺了他们继承土地的权利。他比喻“便雅悯是个撕掠的狼”（49：27），这一品格导致便雅悯支派差点被其他弟兄们灭绝（士师记第20章）。

雅各的祝福以犹大为中心，犹大是克敌制胜的“狮子”；“圭必不离犹大，杖必不离他两脚之间，直等细罗（就是‘赐平安者’）来到，万民都必归顺”的最大的祝福，预告以色列君王，乃至遥远的弥赛亚，都出自犹大后代。

（3）约瑟遗言

约瑟临死前对他弟兄们说：“神必定看顾你们，领你们从这地上去，到他起誓所应许给亚伯拉罕、以撒、雅各之地”（50：24）。历时280年的族父史到此为止。
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 如果肯定亚伯兰出生在公元前2160年代，那么族父史结束于约瑟去世的公元前1800年代。又一个280年之后
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 ，耶和华再次横空出世，实现他的应许和以色列的祝福。






第八节　耶和华的崇拜者



“四底本说”否认族父史真实性的一个重要理由是，族父的上帝有时被称为耶和华，有时被称神（Elohim或El），或神名的变形（如El Elyon，El Shaddai，Eloah，等）；进而推出族父崇拜不同的神，分别来自“耶和华崇拜”（J底本）、“神崇拜”（E底本）和“祭司崇拜”（P底本）三个不同传统，这三个底本到公元前四世纪才被编辑在一起成书，自然不能反映远古的真实情况。这种评判的致命缺点有三：一是以名乱实，没有看到族父崇拜的“耶和华”和“神”是同一上帝；二是颠倒因果，没有看到族父的耶和华崇拜是以色列祭司崇拜的原因，而不是后者的结果；三是本末倒置，没有看到族父的耶和华崇拜有自身起源和发展过程，而不是中东宗教史的分支末流。

耶和华崇拜是耶和华规定的义务。耶和华应许和祝福不是无条件的赐予，他要求被应许、受祝福的人承担合约的义务。哪些义务呢？耶和华说：“亚伯拉罕听从我的话，遵守我的吩咐和我的命令、律例、法度”（26：5）。耶和华后来与以色列的合约也同样要求，“你要爱耶和华你的神，常守他的吩咐、律例、典章、诫命”（申命记11：1）。无论哪一次合约都要求人履行崇拜惟一上帝的义务。

如何肯定族父履行了崇拜耶和华、而没有混同于周围民族和部落的别神崇拜？俗话说，观其言，察其行，知其心。根据《创世记》的记载，族父崇拜之言是对耶和华的赞美和求告，族父崇拜之行是崇拜耶和华的特殊仪式，族父崇拜之心是耶和华眼里看为义的虔诚之心。



1．崇拜耶和华的仪式



亚伯拉罕和以撒的崇拜仪式相同，而雅各有所增益，但崇拜对象始终是耶和华。

（1）亚伯拉罕

亚伯拉罕崇拜耶和华的仪式直接来自挪亚，但按照耶和华要求。挪亚“为耶和华筑了一个坛”（8：20）；亚伯兰


(87)



 在摩利橡树、伯特利和艾、希伯仑幔利的橡树，以及摩利亚山上“为耶和华筑坛”，“求告耶和华的名”（12：7—8，13：4，18，22：9）。野外筑“坛”（mizbēach）最初是求告耶和华的场所，当时异教的祭祀场所是神庙，两者泾渭分明。

挪亚“拿各类洁净的牲畜、飞鸟献在坛上为燔祭”（8：20）。耶和华指示亚伯兰用洁净的牲畜（“一只三年的母山羊，一只三年的公绵羊”）和飞鸟（“一只斑鸠，一只雏鸽”）献燔祭（15：9—10，17）。

上帝与挪亚的“永约”以彩虹为“记号”（9：12—13），上帝与亚伯拉罕立“永远的约”的“证据”是“立在你们肉体上”的记号，即割礼（17：11—13）。由于亚伯拉罕“给他的儿子以实玛利和家里的一切男子，无论是在家里生的，是用银子买的，都行了割礼”（23）。这些男子是中东其他一些民族的祖先，因此，“埃及、犹大、以东、亚扪人、摩押人，和一切住在旷野里剃周围头发的”都“受过割礼”（耶利米书9：25—26）。公元前3000年左右西亚出土文物也证明，圣经中的外邦人已有割礼习俗。
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 到新约时代，保罗说：“外面肉身的割礼，也不是真割礼。惟有里面作的，才是真犹太人”（罗马书2：28—29）。这个判断不仅符合基督的信仰，而且符合历史发展的事实。

（2）以撒

“以撒之缚”事件中，以撒问父亲：“燔祭的羊羔在哪里呢？”亚伯拉罕回答：“我儿，神必自己预备作燔祭的羊羔”（22：7—8）。这段对话表明燔祭必须满足神的心愿，“于是二人同行”（8）。这些记载不仅表示父子共同接受耶和华试验，而且说明以撒完全继承亚伯拉罕崇拜耶和华的仪式。圣经记载，以撒到别是巴的晚上，耶和华向他显现，“以撒就在那里筑了一座坛，求告耶和华的名”（26：25）。

（3）雅各

与恪守父道的以撒相比，雅各在新的环境中新创一些崇拜仪式。在耶和华第一次向雅各显现的地方，雅各确信“耶和华真在这里”，此地“神的殿”（bêt

）


 ělōhîm，也是天的门），“伯特利，”（bēth-

）


 ēl）由此得名。也许旅途匆匆，没有筑坛献燔祭的条件，雅各别开生面地“把所枕的石头立作柱子，浇油在上面”（18），以纪念耶和华与自己首次相会。“柱”（matstsēbhāh）和“坛”（mizbēach）不只是形状的差别，柱是“神的殿”的支柱，是以色列人后来建造的圣殿的历史渊源。“浇油”则代表与燔祭不同的素祭（利未记2：6，15）。

刚回到迦南不久，雅各就恢复祖制，在示剑“筑了一座坛”（33：20）；在居住地伯特利又“筑了一座坛”（35：7）。上帝再次在伯特利向雅各显现，“雅各便在那里立了一根石柱，在柱子上奠酒、浇油”（35：14）。这是雅各创新之举的延续。

摩西律法规定崇拜仪式建立在亚伯拉罕和雅各两者仪式的基础之上。从挪亚、亚伯拉罕、雅各，再到摩西的延续发展的仪式，都是对耶和华的崇拜。如果把其中任何一个歪曲为外族别神的崇拜仪式，不但偏离圣经启示，而且违反圣经记载的历史事实。



2．敬畏耶和华



耶和华崇拜不只是仪式，更重要的是崇拜的虔诚之心，即“敬畏耶和华”。虔诚或敬畏之心不是天生的信仰，而是耶和华赐予的恩典。族父史中有三个事件可以说明，耶和华显现的权能和公义，培养了三代族父的虔诚或敬畏之心。

（1）毁灭所多玛

所多玛、蛾摩拉是富庶文明之地，“也像埃及地”（31：10）；以道德堕落而臭名昭著：“所多玛人在耶和华面前罪大恶极”（13）。亚伯拉罕在“四王战三王”的战斗中，夺回被四王掠夺的所多玛和蛾摩拉的财物，所多玛王要把财物归亚伯拉罕，亚伯拉罕回复：“我已经向天地的主、至高的神耶和华起誓，凡是你的东西，就是一根线、一根鞋带，我都不拿，免得你说：‘我使亚伯兰富足’”（14：23）。这说明亚伯拉罕不与所多玛接触的既定立场。但亚伯拉罕并不知道所多玛的罪恶与耶和华的公义之间的对立。

耶和华于是亲自为亚伯拉罕树立“秉公（mishěpāt）行义（tsedeq）”（18：19）的榜样。耶和华说：“所多玛和蛾摩拉的罪恶甚重，声闻于我”（20）。亚伯拉罕却质疑耶和华的公义，“审判全地的主岂不行公义吗？”于是，围绕公义的最低限度，亚伯拉罕与耶和华展开讨价还价式的“谈判”：从50个义人，下降到45个，40个人，30个，20个，最后到10个，耶和华说：“为这十个的缘故，我也不毁灭那城”（18：23—33）。事实证明，所多玛连10个义人也没有，“所多玛城里各处的人，连老带少”，都来围攻罗得家的屋子，企图鸡奸外宾，强奸处女，罪莫大焉！耶和华忍无可忍，“将硫磺与火，从天上耶和华那里，降与所多玛和蛾摩拉”（24）。惟有谦卑接待和极力保护耶和华使者的罗得和他的两个女儿被救出。次日早晨，亚伯拉罕“站在耶和华面前的地方”，看到“烟气上腾，如同烧窑一般”（19：28）的毁灭场景，对耶和华公义的敬畏之心油然而生。

（2）“以撒之缚”

“以撒之缚”的提法把事件的主角由亚伯拉罕转变为以撒。世人知道以撒是亚伯拉罕所爱的“独生的儿子”（22：2），同时也使以撒与亚伯拉罕同行，在祭坛上经历敬畏神的考验。以撒从小畏惧耶和华，平生行事多谨慎。耶和华鼓励以撒：“不要惧怕！因为我与你同在”（26：24）。雅各称耶和华为“我父亲以撒所敬畏的神”（31：42，53），真可谓知父莫如子。

（3）天门开了

雅各在流亡哈兰途中，夜宿旷野，“梦见一个梯子立在地上，梯子的头顶着天，有神的使者在梯子上，上去下来”（28：12），“耶和华站在梯子以上”，向他作出应许和祝福（13—15）。雅各睡醒了，“就惧怕，说：‘这地方何等可畏！这不是别的，乃是神的殿，也是天的门’”（17）。雅各感到“神的殿”或“天的门”开了，神的使者“上去下来”；这有何可畏之处呢？《新约》可提供答案。耶稣用这一异象象征圣灵降临在人子身上，人们将看到人子的神迹（约翰福音1：51—52）；《启示录》四次用“天门”或“神殿”的“开了”（4：1，11：19，15：5，19：11），分别象征上帝拯救、忿怒、惩罚和审判的来临。正如亚伯拉罕看到毁灭所多玛的硫磺与火是上帝末日审判的最初兆象，雅各看到天门或神殿开了，是上帝与人息息相联的兆象。面对这样的上帝，岂能无敬畏之心。



3．亚伯拉罕的神，以撒的神，雅各的神



耶和华之名沿亚伯拉罕——以撒——雅各的单线传播，并随着亚伯拉罕家族的影响而扩大。这颗微弱的启示火星注定要通过以色列人，燃起耶和华一神论的燎原大火。

（1）亚伯拉罕和以撒的神

上帝在与亚伯拉罕交往中，大多数场合显示为耶和华，有时显示“全能的神”或“神”。在上下文中，“神”（

）


 ēl或

）


 ělōhîm）与“耶和华”（YHWH）是同义词。比如，“耶和华向他显现，对他说：‘我是全能的神’”（17：1）；再如，“神要试验亚伯拉罕”（22：1），而“耶和华的使者”两次“从天上呼叫他”（22：11，15），要试验亚伯拉罕的“神”就是耶和华。

亚伯拉罕称呼上帝为“主耶和华”（15：8），“天地的主、至高的神耶和华”（YHWH

）


 ēl‘elyôn，14：22），“耶和华永生的神”（YHWH

）


 ēl

（


 ôlām，21：33）。亚伯拉罕用当时通行的“神”的名称指称他专事崇拜的耶和华，他要老仆人向“耶和华天地的主”（24：3）和“耶和华天上的主”（24：7）起誓，这个老仆人每每向外人宣扬“耶和华我主人亚伯拉罕的神”（12，27，42，48）。这说明亚伯拉罕家庭所有成员崇拜惟一神耶和华。

耶和华向以撒显示为与“你父亲亚伯拉罕的神”（26：24），以撒感谢“耶和华现在给我们宽阔之地”（26：22），“求告耶和华的名”（25），以“耶和华赐福”名义为儿子祝福（27：27）。

（2）雅各的神

向雅各显示为“耶和华你祖亚伯拉罕的神，也是以撒的神”（28：13），“他父亲以撒所敬畏的神”（31：53），“你父亲的神”（46：3）。与耶和华的显示相对应，雅各称耶和华为“我的神”（28：21），他求告“耶和华我祖亚伯拉罕的神，我父亲以撒的神”（32：9），“我父亲的神”（31：5，46：1），“我父亲以撒所敬畏的神，就是亚伯拉罕的神”（31：42）。

上帝也向雅各显示为“伯特利的神”（31：13），以及雅各崇拜“伯特利的神”和“神以色列神”。圣经批评者以此为证据，证明雅各崇拜的神是地域神和家族神，而不是亚伯拉罕崇拜的“天地之主”耶和华。他们的分析是断章取义的，我们要分析这些名称出现的背景。

以撒在雅各离开迦南地说：“愿全能的神赐福给你”（28：3），这是代表耶和华的祝福（27：27）。雅各返回迦南地后，先在示剑“筑了一座坛，起名叫神以色列神（

）


 ēl ’ěōhê yi śrē

）


 ēl）”（33：20）。上帝召唤雅各说：“起来！上伯特利去”，要在那里筑坛崇拜“你逃避你哥哥以扫的时候向你显现的那位”（35：1）。从上文中知道，这位神正是第一次向雅各显示的耶和华（28：15）。雅各听从召唤，在那里“筑了一座坛，就给那地方起名叫伯特利之神”（35：7）。上帝接着又向雅各显现为“全能的神”，接着说：“我所赐给亚伯拉罕和以撒的地。”雅各临死前也说：“全能的神曾在迦南地的路斯（35：6：路斯即伯特利）向我显现，赐福与我”（48：3），接着以“我祖亚伯拉罕和我父以撒所侍奉的神，就是一生牧养我直到今日的神”（15）的名义，为子孙祝福。毫无疑问，“全能的神”在这两个场合都是过去一直应许亚伯拉罕和以撒的耶和华（12：1，26：2，等）。

同样明显的是，在具体的上下文中，“伯利特之神”，根本不是什么地域神，而等同于亚伯拉罕崇拜的“全能的神”，或“永恒者”（lē

）


 ôlām）。“神以色列的神”也不是雅各的家庭神，而是向亚伯拉罕、以撒和雅各作出连续应许和祝福的惟一上帝耶和华。

总之，族父崇拜的“神”是耶和华的同义词，耶和华被毫无疑问地等同为“亚伯拉罕的神，以撒的神，雅各的神”。认为“神”和“耶和华”是族父崇拜不同的神的看法没有根据。






第九节　外族人的多神崇拜



《创世记》中“耶和华”和“神”两个名称混用，但对什么人使用“耶和华”的名称，对什么人使用“神”的名称，却有一定章法，一点不乱。“耶和华”和“神”在三代族长家庭中是同义词，但在外族人中却不是：大多数外族人崇拜一般的至上神或自己家族的神，而不知道耶和华之名；他拉家族和受亚伯拉罕影响的少数外族人，虽然知道耶和华之名，但因与耶和华没有合约关系，依然崇拜自己的家族神，充其量只是把耶和华作为亚伯拉罕的家族神，敬而远之。

这些虽是我们归纳出来的语言用法，反映的却是上帝耶和华之名保留和流传的历史事实：耶和华之名只在亚伯拉罕家族薪火相传，居住在中东地区的外族人却陷入多神崇拜。但是，多神崇拜者还依稀、模糊、混乱、零碎、偶然地记起惟一上帝耶和华曾经与他们祖先交往的事迹；耶和华的形象隐藏、湮没在杂乱无章、千奇百怪的传说、神话和铭文之中。因此，多神崇拜中不同名目的神，从至上神到部落和家族的保护神，不同程度地反映远古启示中的耶和华形象。通过分析外族人是否知道耶和华之名或他们对待耶和华的不同态度，我们可以知道族父时代耶和华一神论的保留和影响。



1．麦基洗德



“至上神”首先出自“至高神的祭司”（创世记14：18）麦基洗德对亚伯兰的祝福。关于麦基洗德的身份，有三点值得注意。一是他的辖地撒冷（Salem）即后来的耶路撒冷（Jerusalem）。约瑟夫说：“以前被称为撒冷的城市现在叫耶路撒冷（希腊文‘神圣的撒冷’的意思）。”


(89)



 二是“麦基洗德”（Melchizedek）在希伯来文中由malk（王）和sedeq（正义）两个词构成。因此《新约》中说：“他头一个名翻出来就是正义（dikaiosynēs
 ）之王（和合本译作‘仁义之王’）”（希伯来书7：2）。三是《诗篇》中“按照麦基洗德的等次永远为祭司”（110：4）的说法，“等次”（

（


 al dibrāti）意味时间顺序，麦基洗德是祭司的开端。挪亚为闪祝福说：“耶仔和华闪的神是应当称颂的”（9：26），这赋予闪称颂耶和华的特权，可以说闪是最早的祭司。拉比文献中明确地说：“耶路撒冷王麦基洗德就是伟大的闪。”


(90)



 闪家族的继承人在撒冷被称为正义之王或“平安王”，他的“至高神的祭司”的职位来源于挪亚“耶和华闪的神”的祝福。

但是，“至高神的祭司”在此时已经遗忘了耶和华之名。他以“天地的主、至高的神”的名义为亚伯拉罕祝福，亚伯拉罕接受了祝福，接着补充说：“我已经向天地的主、至高的神耶和华（YHWH’ēl

（


 elîyôn）起誓”（14：23）。亚伯拉罕在誓言中补充了麦基洗德没有提到的耶和华之名，反映他俩有两种上帝的观念：亚伯拉罕的惟一神是“全能的神”（ēl shadday），等同于耶和华


(91)



 ；而麦基洗德的至上神虽然还保留了耶和华的“天地的主”形象，但已经失去了耶和华之名。麦基洗德从祖先那里继承了“至高神的祭司”职务，但由于不知道耶和华之名，不能履行崇拜惟一上帝的职责。

犹太拉比把《诗篇》110：4“按照麦基洗德的等次永远为祭司”中的“按照……等次”（

（


 al dibrāti）解释为“在……等次之后”（

（


 al dibburo）。他们据此说，在麦基洗德之后，上帝的祭司已经永远地转移到大卫的后裔。


(92)



 这个解释符合《新约》中耶稣从犹大家出来作大祭司的启示（希伯来书7：14—26）。从闪、麦基洗德和亚伯拉罕，再到摩西、大卫、耶稣的圣经记载，有一条脉络，就是外邦人崇拜的至上神与以色列人崇拜的耶和华的相通。



2．罗得



亚伯拉罕的侄子罗得是一个性格复杂的人，原因在于多神论作祟。罗得生于迦勒底的吾珥，显然和家族其他成员崇拜偶像。但他愿意跟随亚伯兰一起到迦南，下埃及，表明他也希望能够得到耶和华的祝福。但罗得迷恋在埃及的物质富足生活，在与亚伯拉罕分家时，“罗得举目看见约旦河的平原，……如同耶和华的园子，也像埃及地”（13：10）。罗得的“举目看见”与3：6中夏娃“见”（rā

）


 āh）和“眼目”（

（


 ayin）用的词汇相同，其中的启示是，正如夏娃被善恶果“可喜爱的”外表所诱惑一样，罗得看到的只是约旦平原的“滋润”，如同伊甸园那样充裕，好像埃及地那样富饶；却没有看到所多玛、蛾摩拉的罪恶。他离开了亚伯拉罕的虔诚之家，走向偶像崇拜的罪恶之城。

但罗得毕竟知道耶和华之名，他恭敬地接待耶和华使者，“脸伏于地下拜”，称之为“我主”（19：1—2）。为了保护他的尊敬客人，他甚至愿把自己的两个女儿交给所多玛人污辱。耶和华使者把他从毁灭中救出。

罗得及其后代摩押人和亚扪人并不因此而崇拜耶和华。罗得代表了因亚伯拉罕而得福的他拉家族的人。他落难时因上帝对亚伯拉罕的应许而蒙福（19：29），上帝毁灭了所多玛，但承诺不毁灭罗得居住的地方（19：21）。几百年后，耶和华告诫以色列人，“不可扰害摩押人，也不可与他们争战。他们的地，我也不赐你为业”；“亚扪人的地，我也不赐给你们为业，因我已将那地赐给罗得的子孙为业”（申命记2：9，19）。这些命令见证了很久以前上帝的应许。



3．夏甲和以实玛利



夏甲是普通埃及女人，她至少与亚伯拉罕在一起生活18年以上（从亚伯拉罕85岁与她生子，到100多岁以撒断奶），但始终没有认识耶和华。圣经4次提到夏甲是“埃及人”（16：13；21：9；25：12），是为了表示埃及恶俗对她和以实玛利的不良影响。圣经两次记载夏甲被逐，并不像历史批评者所想象的那样，是什么文本的重复，而是亚伯拉罕和撒拉在家庭中清除外族习俗的不懈努力。

夏甲“见自己有孕，就小看她的主母”。这是“母以子贵”习俗的表现，古代家族很多矛盾都出于此。“小看”与耶和华所说的“咒诅你的”（12：3）的“咒诅”，在希伯来文中出于同一个动词qālal。既然耶和华对亚伯兰已有“那咒诅你的，我必咒诅他”的祝福，所以撒莱要耶和华判断夏甲是否应受到咒诅：“愿耶和华在你我中间判断”（16：5）。

亚伯拉罕听任撒莱教训夏甲，不堪教育的夏甲逃到野外，“耶和华的使者”显身启示她。即使耶和华的使者与她面对面地说话，她也不知道耶和华之名，“她就称那对她说话的耶和华为‘我看见的神’”（ēl rǒ

）


 î，16：13）。


(93)





夏甲回到亚伯拉罕家中生养以实玛利，只是作为实现“使你的后裔极其繁多”（16：10）应许的不自觉工具。耶和华同时说以实玛利“必像野驴”（12），预示他恶俗难移。果然，以撒出生之后，“撒拉看见埃及人夏甲给亚伯拉罕所生的儿子戏笑”。“戏笑”（tsāchaq）在《创世记》中有男女调情的意思，如“以撒和他的妻子利百加戏玩”（26：8），“他带了一个希伯来人进入我们家里，要戏弄我们”，“戏弄我”（39：14，17），等。圣经没有记载以实玛利与谁戏笑，只是用“戏笑”一词表示以实玛利少年时的性格缺陷，虔诚的撒拉由此断定“这使女的儿子不可与我的儿子一同承受产业”（21：10）。“承受产业”（yārēsh）不应仅理解为继承财产物业，更重要的是信守这个家族与上帝订立的合约。正如保罗后来所说，那些“因信称义”的人，“就是亚伯拉罕的后裔，是照着应许承受产业的”（加拉太书3：24，29）。

夏甲母子因此而被亚伯拉罕送出家门。第二次被逐时，她与儿子痛哭，“神的使者”对她说：“神已经听见童子的声音了”（21：18）。她的儿子“以实玛利”（Ishmael）的意思是“神听见”（yishěmā

（（


 el）。有人说，夏甲是第一个为上帝命名的神学家。


(94)



 不过，夏甲母子认识上帝是El，而不是耶和华，这是他们最终与亚伯拉罕家族相分离的根本原因。

夏甲和以实玛利所不认识的上帝因向亚伯拉罕的应许而赐福他们：“至于使女的儿子，我也必使他的后裔成立一国，因为他是你所生的”（21：12—13）。果然，“神保佑童子，他就渐长”。圣经详细记载的以实玛利谱系（25：12—18），是实现耶和华应许亚伯拉罕“后裔及其繁多”（16：10）和“必使他的后裔成为大国”（21：13，18）的一部分。正如保罗所说：“那承受产业的，虽然是全业的主人，但为孩童的时候，却与奴仆毫无分别”（加拉太书4：1）。



4．以扫



虽然耶和华在以扫和雅各出生之前就向利百加表明：“将来大的要服侍小的”（25：23），但上帝拣选的旨意通过人对耶和华的不同态度表现出来。与雅各敬畏耶和华的虔诚相反，圣经没有一处说到以扫对耶和华有任何认识。圣经说“以扫善于打猎，常在田野”（25：27），在“田野”（śādeh）环境中常处的人是迦南人，因此他娶赫人的两个女子为妻，也就毫不奇怪了。

圣经说，以扫的赫人妻子“常使以撒和利百加心里愁烦”（26：34），利百加甚至“因这赫人的女子，连性命都厌烦了”（27：46）。对敬畏耶和华的人来说，大概只有家庭内部有人崇拜偶像，才能造成这样大的烦恼。这就暗示，以扫因卷入外族妻子的偶像崇拜而失去耶和华的祝福。以扫后来又娶了“以实玛利的女儿、尼拜约的妹子巴实抹”（36：3）。他与这三个外族妻子所生的后代，完全是耶和华崇拜的化外之人。

以撒虽依然为以扫祝福：“地上的肥土必为你所住；天上的甘露必为你所得”（27：39），这预知以扫的后裔兴旺发达，开疆拓土；同时又说“你必倚靠刀剑度日，又必侍奉你的兄弟，到你强盛的时候，必从你颈项上挣开他的轭”（40），这预示以东与以色列成为世代冤家。

以扫的谱系记载以扫后代繁茂，如同以实玛利的谱系一样，也是耶和华赐福亚伯拉罕后裔的自然结果。耶和华在《旧约》的结尾处说：“我却爱雅各，恶以扫”（玛拉基书1：2—3）。这是拣选最后显出的区别。在族父时代，上帝拣选雅各，但不妨碍以扫因上帝对以撒的应许而得福。



5．异族的妻子们



族父家庭中来自异族的妻子计有：亚伯拉罕的妾夏甲和后妻，以扫的赫人妻子亚大、阿何利巴玛和以实玛利族的玛哈拉（28：9，36：作“巴实抹”），以及犹大娶的迦南人书亚的女儿（38：2）。族父与异族妻子所生后代都被排除在耶和华崇拜之外。个中原因何在呢？以色列延续崇拜耶和华传统的一个重要途径是家庭教育。《箴言》一条重要的家训是：“我儿，要听你父亲的训诲，不可离弃你母亲的法则”（1：7—8）。在家庭中，经常教育儿女的是母亲，母亲从娘家带来的习俗往往决定家风。夏甲按埃及人习俗教育出以实玛利，亚伯拉罕的后妻按照迦南习俗教育出亚书利人和米甸人，以扫的妻子们按照迦南和埃及习俗教育出以东人，无一不突显母亲教育对延续传统的重要性。

《创世记》第38章是一个精心安排的插曲，说明耶和华如何通过他玛，制止犹大的迦南族妻子产生的恶果。犹大与迦南人书亚的女儿生有三子，长子珥和次子俄南“在耶和华眼中看为恶，耶和华就叫他死了”（38：7，10）。这两个儿子作恶与异族母亲的不良教育有关，犹大为此苦不堪言。因此，“犹大的妻子书亚的女儿死了”，圣经记载说：“犹大得了安慰”（38：12）。犹大死了妻子，又不按承诺把守寡的长媳他玛许配给小儿子示拉。眼看犹大传宗接代无望，他玛不得不伪装成妓女，与犹大同寝，生下法勒斯和谢拉双胞胎（38：12—30）。如果按照世俗道德标准，犹大嫖妓和他玛乱伦应当受到谴责，但犹大承认他玛“比我更有义”（38：26）。这里的“义”是不拘小节的、耶和华眼里的大义。他玛为犹大生的儿子法勒斯是大卫的祖先（历代志上2：4—14），犹大家由此而得到“圭必不离犹大”（49：10）的祝福，耶和华的大卫之约由此得以实现。他玛不顾世俗偏见，在犹大意料之外的情况下，接种了耶和华崇拜的根苗，因而被称为义。



6．他拉家族



三代族父的贤妻良母撒拉、利百加、拉结和利亚，都出自他拉家族，个中原因何在呢？原来，他拉家族虽然“住在大河那边侍奉别神”（约书亚记24：2），但有充足证据表明，他们并没有完全忘记耶和华之名。否则，他拉不会随亚伯兰走出吾珥，罗得不会随亚伯兰到迦南，撒拉不会坚贞不渝地跟随亚伯兰崇拜耶和华，亚伯拉罕和以撒也不会坚持一定要在哈兰的他拉家族为儿子娶亲。

当亚伯拉罕派老仆人回哈兰老家为以撒选择妻子时，他拉家族已是第三代，显然承认耶和华之名的权威。因此，当老仆人刚见利百加，以“耶和华我主人亚伯拉罕的神”名义提亲，利百加心里就同意嫁给以撒，把老仆人引见给她的父兄。老仆人反复以“耶和华我主人亚伯拉罕的神”的名义向她的父兄提亲，“拉班和彼土利回答说：‘这事乃出于耶和华，我们不能向你说好说歹’”（24：50）。这充分说明，他拉家族知道耶和华之名，尊重耶和华的意愿。

他拉家族的第四代传人拉班对雅各说：“耶和华赐福与我是为你的缘故”（30：27）。他认识到耶和华保护亚伯拉罕子孙，却不崇拜耶和华，而崇拜自己家族的神。雅各逃离时，神在梦中警告拉班不要伤害雅各（31：24），他知道这是耶和华的旨意，因此与雅各论理时说：“愿耶和华在你我中间鉴察”（49）。拉班在与雅各分手时说：“但愿亚伯拉罕的神和拿鹤的神，就是他们父亲的神，在你我中间判断”（31：49，53）。“亚伯拉罕的神”即耶和华，“拿鹤的神”即他拉父亲拿鹤崇拜的别神，拉班把两者相提并论，说明他把耶和华下降到亚伯拉罕家族神的地位。

拉班的女儿拉结和利亚成为雅各家庭的主妇之后，也加入耶和华崇拜的行列，但有一个过程。

她俩在生育时开始求告、赞美耶和华（29：31—35）。雅各向她俩转述了“神的使者”和“伯特利的神”召唤回归的启示，她们支持雅各：“现今凡神所吩咐你的，你只管去行吧！”（31：16）

拉结在临走时偷走了“她父亲家的神像”（31：19）。这件事导致两个后果：一是亵渎偶像的恶作剧，二是拉结将要与偶像崇拜彻底划清界线。拉班要追回被偷的神像，拉结把它藏在骆驼坐垫里，坐在上面对拉班说：“现在我身上不便，不能在你面前起来”（35）。拉结的话是借口，但不是谎言。她屁股下的神像沾染着她的月经血，这岂不是对偶像的极大嘲弄。回到迦南地后，耶和华要雅各一家人“除掉你们中间的外邦神”，“外邦的神”（

）


 ělōhê hanēkār）指拉结偷来的“外邦人的神像”，拉结把它交出，埋在地下，此时她与偶像崇拜一刀两断。拉结在生雅各的小儿子便雅悯时难产而死，“雅各在她的坟上立了一统碑”（35：20）。她值得耶和华崇拜者的纪念。



7．亚比米勒



亚比米勒是住在基拉耳的非利士人的王。亚比米勒应是两代非利士王的名号。这两代人对耶和华的认识有一个由不知到知的过程。亚伯拉罕迁移到他的辖地，撒拉被掳，“亚比米勒却还没有亲近撒拉”，即在梦中受到上帝的警告，第二天一早就把撒拉送回（20：4，8）。神在梦中还说，亚伯拉罕“是先知，他要为你祈告，使你存活”（20：7）。亚伯拉罕事后为他祈告，使他不生育的妻妾为他生子。通过这件事，亚比米勒知道亚伯拉罕“有神的保佑”，他要亚伯拉罕“指着神起誓，不要欺负我与我的儿子，并我的子孙”（21：23）。他们两人在别是巴起誓结盟，亚比米勒并不知道，保佑保护亚伯拉罕的神是耶和华。

60多年以后，以撒按照耶和华的指示，又一次移居到基拉耳。以撒沿用家族惯用伎俩，称妻子为妹妹。第二代亚比米勒记得上一代的教训，没有轻信，注意观察，“从窗户里往外观看，见以撒和他的妻子利百加戏玩”（26：9）。如果不是有心，如何能发现夫妻“戏玩”这样的隐私呢？亚比米勒随后下达命令：“凡沾着这个人，或是他的妻子的，定要把他治死”（26：11）。亚比米勒“明明看见耶和华与你同在”，而与以撒立约（26：28）。

亚比米勒在圣经中是第一个认识耶和华之名的外族人，亚比米勒与族父交往的经历说明，随着亚伯拉罕家族在迦南的时间长久，受他们影响的外族人逐渐知道耶和华之名。以后，叶忒罗（出埃及记18：10—11），喇合（约书亚记2：9—11），乃缦（列王纪下5：15）等外族人，也在与以色列人交往中认识到耶和华的威力和权能。

在距亚比米勒800多年之后的士师时代，非利士人成为以色列人的主要敌人。在一次战斗中，以色列人草率地抬出耶和华的约柜，开始引起非利士人的极大恐慌，他们说：“我们有祸了，谁能救我们脱离这些大能之神的手呢？”（撒母耳记4：8）他们鼓足勇气击败了腐败的以色列人，夺得约柜。他们知道“以色列神的约柜”（6：3）就是“耶和华的约柜”（6：2），对耶和华的惩罚极为敏感和恐惧，战战兢兢地用隆重的礼节和赔罪的金器，把约柜送回。非利士人对耶和华的恐惧和尊重，应该追溯到先王亚比米勒对耶和华的认识。



8．法老



族父时代的迦南属于埃及十一王朝（约公元前2100—1990年）和十二王朝（公元前1991—1780年）的势力范围，族父始终与埃及和法老有不解之缘。亚伯拉罕擅自“下埃及”（12：10），经历了屈辱的磨难之后，“从埃及上来”（13：1）。耶和华命令以撒“不要下埃及去”（26：2），最后却鼓励雅各“下埃及”，又应许“和你们同下埃及去”，“必定带你上来”。从迦南到埃及曰“下”（yārad），从埃及回迦南曰“上”（

（


 ālāh）。“下”和“上”不是指地理位置，而是指与上帝关系的远和近。

族父在埃及的祸福，与耶和华息息相关。第一次，“耶和华因亚伯兰妻子撒莱的缘故，降大灾于法老和他的全家”（12：17）。法老并不知道这是来自耶和华的惩罚，那时埃及人崇拜的神灵甚多，连法老也不知道得罪了哪一位，只是释放撒莱了事。

第二次，耶和华使约瑟“如法老的父，作他全家的主，并埃及全地的宰相”（45：8）。这一时期的法老虽然不知道耶和华之名，但敬畏神灵，看到约瑟料事如神，知道“有神的灵在他里头”（41：38），因此重用约瑟治理埃及全地。法老因约瑟功绩照顾他的全家，雅各家族因此在埃及繁衍为大族，实现了耶和华对亚伯拉罕和雅各作出后裔繁多的应许。

圣经中的法老，始终不认识耶和华。差别在于，族父时代的法老惧怕或尊重他所不认识的神，法老则因约瑟得福，埃及国泰民安；而摩西时代的法老对耶和华桀骜不驯，埃及遭受10次大祸。耶和华始终控制、利用和惩罚崇拜偶像的法老。






第十节　耶和华一神论与多神论的最初论战——《约伯记》释义



《约伯记》是圣经“智慧文学”第一篇，其他各篇“智慧文学”都在题首交代历史背景，惟独《约伯记》没有任何交代，它的意义扑朔迷离。如果我们把《约伯记》放在族父时代外族人的背景中，就不难理解书中论战的性质：一边是约伯的耶和华一神论的启示，另一边是多神教的神学家们。这场论战的缘由是什么，各方观点是什么？论战结果如何？以下简要解释之。



1．历史背景



《创世记》记载族父时代耶和华一神论在外族人中的影响，可以帮助我们理解《约伯记》的时代背景。故事开始说，约伯住在“乌斯地”（1：1），“这人在东方人中就为至大”（3）。“乌斯”是亚伯拉罕兄弟拿鹤的长子（创世记22：21），“乌斯地”后来是以东人的住地（耶利米哀歌4：21：“住乌斯地的以东民”）。约伯的住地说明他是他拉家族或以扫的后裔。

再看约伯的三个朋友（2：11）。第一个是“提幔人以利法”。“以利法”即以扫的长子以利法（36：4），“提幔”是以利法儿子（11），以东人的大族（15），其住地在以色列王国时代成为以东人都城（耶利米书49：20，以西结书25：13，俄巴底亚书1：9）。先知书中“提幔中再没有智慧吗？ ”（耶利米书49：7）的说法表明，提幔是以东人智慧中心，约伯的这个朋友是以利法家族的长者和以东著名的智者，因此首先发言。

第二个是“书亚人比勒达”。“书亚”是亚伯拉罕的庶子（创世记25：2），亚伯拉罕临死前打发庶子们“往东方去”（6），书亚人在以色列王国时代跟随巴比伦和亚述一起入侵（以西结书23：23）。“比勒达”（Bildad）是“巴力”（Bi=ba

（


 a1）和雷神阿大达（Adad）这两个别神的合称，透露了约伯这个朋友是迦勒底的多神崇拜者。

第三个是“拿玛人琐法”。希伯来圣经中以利法的第三个儿子“采弗”（Tsepho，36：11，和合本译作“洗玻”），在七十子圣经中作“琐法”（Zōpha），“拿玛”是约书亚征服的“与以东交界相近的”（约书亚记15：21）的城市之一（41）。约伯的这个朋友也是以东人。

最后发言的是“布西人兰族巴拉迦的儿子以利户”（32：2）。“布西人兰族”是亚伯拉罕兄弟拿鹤的儿子“布斯和亚兰”（创世记22：21）的家族，他们与以色列人通婚，“以利户”因此后来也是常见的以色列人名（撒母耳记上1：1，历代志上12：20，27：18，等）。最后这个不速之客来自知道耶和华之名、却不崇拜耶和华的他拉家族。

这个故事发生在什么时间？从公元前一、二千年到400年，各种猜测都有。最近的语文学考察表明，《约伯记》的文体、语法、句法和术语，与公元前15世纪的苏米尔语和乌加列语的文献有密切关联，因此可以肯定约伯的故事不晚于公元前10世纪。


(95)



 这个故事最初可能在“迦南的方言”（以赛亚书19：18）即西闪语系中口传，后来被某位以色列人用希伯来文记录、润色、编辑和加工。但文字上的加工处理并没有失去最初的历史信息。

上面考察也已表明，书中的人在亚伯拉罕之后，以扫后代成为大族之时，但仍在族父时代。一个有力的证据是书最后说：“此后，约伯又活了一百四十年”（42：16）。族父时代之后人的寿命是实际年龄，不超过120岁；约伯近200岁的寿命是与族父一样的家族年龄，“直到四代”（16）是家族流传的世代；约伯“得见他的儿孙”，“年纪老迈，日子满足而死”（17），是《创世记》描写族父结局的一贯说法（25：8，35：29，50：23）。



2．历史启示和神话术语



约伯和书中的角色既不是以色列人，也不是以色列人的祖先。书中的故事开始于耶和华要试探约伯，结束于耶和华对约伯的显现、启示和赐福。希伯来圣经为什么要记载耶和华向一个埋怨、指责他的非誓约民显示？这要在约伯所处的历史背景中考察。

如上所说，亚伯拉罕的庶出后裔和以扫后代在“东方”成为大族之时，正是以色列人在埃及成为大族的那400年。圣经没有关于耶和华在这段时间向人显示的历史记载，而《约伯记》填补了这一空白。在这一时代，他拉家族和非以色列的亚伯拉罕后裔（以实玛利、以扫）家族中，只有少数人知道耶和华之名，崇拜耶和华者更少，其余大多数人与迦南人、迦勒底人混杂，信奉多神教。约伯是知道并崇拜耶和华的典型，他的三个朋友是多神教的神学家，而以利户知道耶和华之名，却不崇拜耶和华。他们之间的争论是耶和华一神论与多神教的争论。

《旧约》全书都记载耶和华一神论反对偶像崇拜，但有一个逐步展开的过程。《创世记》并没有明确谴责偶像崇拜，直到《申命记》中，摩西才明确宣布：“惟有耶和华他是神，除他以外，再无别神”（申命记4：32—35），耶和华之外统统“非真神”（lo

））


 ěloah），“不算为神”（lo el）、是“虚无的神”（ělîlîm）（申命记32：16，17，21）。在此之前，多神教的神被称为“别神”（ǎlōhîm ǎchērîm），甚至“十诫”也只是要求：“除了我以外，你不可有别的神”（出埃及记20：3），仿佛耶和华之外还有其他神祇的存在似的。产生于出埃及之前的《约伯记》，只能借用当时流行的多神教话语，与多神教的神学家展开论战。

多神教的话语是神话，西亚民族有很多创世神话、起源神话和洪水神话，与世界各地原始部落保留的神话一样，只是圣经前11章中原初启示的蜕变和分化，神话不过是用人的想象，歪曲、模糊地反映惟一上帝的最初形象。多神教中最接近于惟一上帝的形象是至上神，如希腊奥林匹斯诸神的至上神宙斯。闪族大祭司麦基洗德称至上神为“天地的主，至高的神”（创世记14：19）。迦南宗教的至上神名曰“巴力”，意思是“主”，确切地说是“大地之主”。乌加列的神话叙述了巴力获得主权的过程：巴力先从混沌中分出大地和水，又战胜了主宰水的海神亚玛掀起的“大水泛滥”，拯救了大地，再深入水中，打碎了海中大鳄“拉哈伯”的头，最后在“圣山”的颠峰上建立他的“永恒王国”，当“王”统治着天地间的山山水水。
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《约伯记》不是惟一使用多神教话语反驳多神崇拜的圣经经文。《诗篇》把巴力的神话转化为耶和华在红海救赎以色列人的“古时的奇事”（77：11）：“神啊，诸水见你，一见就都惊惶，深渊也都战抖。云中倒出水来，天空发出响声，你的箭也飞行四方。你的雷声在旋风中，电光照亮世界，大地战抖震动”（16—18）。其他诗篇把巴力的神话还原为耶和华在自然界和人类历史中的拯救大能，如“洪水泛滥时，耶和华做着为王”（29：10）；“神自古以来为我的王，在地上施行拯救。你曾用能力将海分开，将水中的大鱼的头打破”（74：12—13）；“你管辖海的狂傲，波浪翻腾，你就使它平静了。你打碎了拉哈伯”（89：9—10）；“耶和华在高处大有能力，胜过诸水的响声，洋海的大浪”（93：4）；“你要歌颂耶和华。……将地立在根基上，使地永不动摇……你的斥责一发，水就奔跑……你定了界限，使水不能过去，不能转回遮盖地面”（104：1—9）。公元前8—7世纪的先知也用神话说明古时之事是耶和华的主宰：“从前砍碎拉哈伯、刺透大鱼的，不是你吗？”（51：9）“神从提幔而来，圣者从巴兰山临到……他的作为与古时一样……耶和华啊，你乘在马上，坐在得胜的车上，岂是不喜悦江河，向江河发怒气，向洋海发愤恨吗？……大水泛滥过去，深渊发声，汹涌翻腾……你乘马践踏红海，就是践踏汹涌的大水”（哈巴谷书3：3—11）。

《约伯记》中也大量使用类似的神话术语，但有不同的目的：约伯和耶和华用神话提出耶和华一神论的问题和答案，多神教的神学家用神话为多神崇拜辩护。“神”（

）


 ělôah）在书中出现40次，不同的人的“神”所指不同：约伯指惟一上帝耶和华，而他的朋友指多神教的至上神。“耶和华”在书中出现28次，除了约伯2次称颂耶和华的名（1：21，12：9），其余用于开始耶和华与撒旦的对话（11次），以及耶和华最后向约伯的显示（15次）。其他人只字不提耶和华，他们所谓的“全能者”和“神”充其量只是多神教的至上神。

《约伯记》用古诗体写成，极尽诗歌铺陈、回转和神话想象、夸张之能事，不愧为文学瑰宝。我们不能只用文学欣赏的眼光去读它，更要理解其启示意义，不能单凭古代文学的比较，不可纠缠于圣经与中东神话语词上的关联，决定性的解释要参照族父时代耶和华一神论的启示。



3．问题和主题



《约伯记》开始说：“那人完全正直，敬畏神，远离恶事。”（1：1）约伯是耶和华眼里的义人：“完全”（tāmîm）指“完善”，“正直”（yāshār）指义行，“敬畏神”指虔诚之心，“远离恶事”指没有道德缺陷。另外，他还是德福一致的典范，子女众多，家产丰厚，“在东方人中就为至大”（3）。约伯既然被理想化，他的麻烦由此而来。

麻烦来自撒旦的指控，“撒旦”的原意是“指控者”（haśśātsān），《约伯记》使用神话语言把他列为“神的众子”中的一员。《诗篇》中也有这样的语言，如说：“神站在有权力者的会中，在诸神中行审判”（82：1），“主阿，诸神之中，没有可比你的”（86：8），“神的众子中，谁能像耶和华呢？他在圣者的会中，是大有威严的神”（89：6—7），这里所说的“圣者的会”（qěhal qědōshîm），“诸神”（ělōhîm）和“神的众子”（běnê-hā

）


 ělōhîm）表示多神教的众神，而耶和华是“万神之神（hā

）


 ělōhîm），万主之主，至大的神”（申命记10：17），“耶和华为大神，为大王，超乎万神之上”（诗篇95：3）。这些话语借用多神教语言表示耶和华至高无上的权能，并不意味存在着可与耶和华相比较的“万神”或“万主”。后来的历史书和先知书说明，多神教中的诸神只是人臆造和制造出来的偶像。但在《约伯记》这样流传在以色列人以前和以外的故事里，圣经作者如同诗篇作者一样，不妨借用神话语言表示多神教向耶和华一神论提出的挑战。

撒旦说：“约伯敬畏神岂是无故呢？”（1：9）对待耶和华崇拜者的理想人物约伯，撒旦指控是，约伯只是因为蒙耶和华赐福而信仰。撒旦向耶和华提出挑战：“你且伸手毁他一切所有的，他必当面弃掉你”（1：11）。耶和华于是允许撒旦毁灭约伯全部所有，使其家破人亡，而约伯崇拜耶和华的虔诚之心不改，他说：“赏赐的是耶和华，收取的也是耶和华；耶和华的名是应当称颂的”（1：21）。撒旦不甘心失败，再次向耶和华挑战：“你且伸手伤他的骨头和他的肉，他必当面弃掉你”（2：5）。耶和华于是允许撒旦“击打约伯，使他从脚掌到头顶长毒疮”，约伯痛不欲生。

《约伯记》描写耶和华试探约伯，与《创世记》第22章记载耶和华试验亚伯拉罕相似。虽然描述的语言和方式不同，耶和华这两次试探，不是因为他不知道他们是否义人，而是为了回应多神教提出的挑战。亚伯拉罕用“以撒之缚”的事实，表明耶和华崇拜者能够承担比多神崇拜者更大的牺牲（参阅第7节3条1款）；而约伯要承担的牺牲，不只是身心痛苦，而且是他的多神教朋友的误解、指责和污蔑，他们甚至要泯灭他的希望。在与他们的辩论中，约伯拒绝了来自诸神或至上神的“安慰”，表现了崇拜耶和华的坚定信念和美好德性。但是，由于在耶和华与族父立约的传统之外，由于缺乏耶和华对族父作出的应许和祝福，约伯看不到厄运和苦难的出路和希望。他迫切请求耶和华裁决他的上诉，指示他的前途。耶和华最后出面回应约伯的请求，肯定约伯所说道理胜过多神教神学家们的辩护。如果回到开始时撒旦代表的多神教提出的挑战，这不啻宣布，约伯崇拜耶和华出于虔诚，而不是出自蒙福得利的私心。耶和华一神论对多神教初战告捷。



4．多神教的辩护



《约伯记》的主题不是人们常说的神正论，或面对恶的现实为神的正义辩护；其主题涉及一切神正论的前提：谁的神？何种神义？约伯的朋友经常提到的“全能者”（shadhdhay）是“神”（

）


 ělôah）的同义词。“全能者”在《旧约》共出现42次，只有8次表示耶和华。《民数记》2次出现在巴兰看到的异象中（24：4，16），等于“至高者”（16）即迦南宗教的至上神巴力。据哈克特考证，在巴力教的文献中，“全能者”的复数（shdhdhayin）指厄尔（El）神会中的诸神（

）


 lhn），米甸人的先知巴兰用“全能者”的单数表示迦南多神教的至上神（民数记24：4，16）。


(97)



 《约伯记》中32次在多神教至上神的意义上使用该词，而不是指耶和华，否则不能解释约伯的对手为什么从来不提耶和华。

约伯的朋友来安慰约伯，最初七天七夜不说话，约伯及其痛苦，就“开口咒诅自己的生日”（3：1）。这本是欲死不能人的哀鸣，约伯根本没有想到质疑耶和华的公正，也没有心情思考神是否正义的一般问题。但是，以利法却引出神是否公正的问题：“必死的人岂能比神公义吗？”（4：17）按现在的理论分析，约伯朋友们的“神正论”有特殊和普遍两个方面；特殊方面针对约伯的苦难，普遍方面针对社会不公正的事实。

（1）约伯的苦难证明神的正义

约伯的朋友从“神必不丢弃完全人，也不扶助邪恶人”（8：20）的前提出发，得出约伯必定有罪的结论：“神追讨你，比你罪孽该得的还少”（11：6）。然后再假设事实证明他们的结论正确。比勒达说：“或者你的儿女得罪了他，他使他们受报应”（8：4）；以利法说：“你的罪恶岂不是大吗？你的罪孽也没有穷尽。”他想当然地认为约伯曾经剥夺穷人，没有帮助弱者，欺负孤儿寡妇（（22：5—9），因此受到上帝的公正惩罚。

面对约伯坚持他清白无罪的事实，他们坚持神对约伯的惩罚不可能有错：“神岂能偏离公平？全能者岂能偏离公义？”（8：3）约伯关于无罪的辩护，只是“依靠虚假欺哄自己”（15：31），“在神面前”妄自“称义”（25：4），“自以为义”（32：1）。

约伯的朋友说，即使约伯说的是事实，也不能改变神的惩罚，因为“人岂能使神有益呢？”“你为人公义，岂叫全能者喜悦呢？你行为完全，岂能使他得利呢？”（22：2—3）。何况“人非无辜”，只能依靠神的搭救（22：30）。

约伯的朋友说，约伯不知道神为什么要惩罚他，那是因为人不能“测透神”，“你岂能尽情测透全能者吗？”（11：7）即使不知道有罪，约伯必须认罪，因为惩罚是神的管教，“神所惩治的人是有福的，所以你不可轻看全能者的管教”（5：17）。

他们让约伯选择两条路：不承认有罪，“使你的灵反对神”（15：3），必要被“神口中的气”所灭亡（15：30）；反之，虚心认罪，向神祈福，“你要祷告他，他就听你”（22：27）“谦卑的人，神必拯救”（29）。

约伯的朋友与其说是“安慰”，不如说陷约伯于不白之冤。约伯说：“我的朋友是我的讥诮者
 ”（16：20）；他们是“无用的医生”、“炉灰的箴言”、“淤泥的坚垒”（13：4，12）。他们认定他有罪的指控，他“至死”不服（27：5），要为自己作无罪辩护。

（2）社会不公正无损于神的公正

约伯坚持用事实“对全能者说话”，“与神理论”（13：3），约伯指出现实中“好人受苦，恶人得福”；约伯的朋友认为事实无损于神的公正，“神有治理之权，有威严可畏，他在高处施行和平”（25：2）。

约伯提出：“恶人为何存活，享大寿数，势力强盛呢？”（21：7）约伯的朋友回答：“恶人夸胜是暂时的”（20：5），约伯则说：“不如本人受报，好使他亲自知道”（21：19）。

约伯从社会不公正事实出发，大胆地得出侍奉“全能者”没有益处的结论（21：15）；约伯的朋友们指责约伯“废弃敬畏的意，在神面前阻止敬虔的心”（15：4），“伸手攻击神，以骄傲攻击全能者”（25），应该遭受神的咒诅，更加证明神对他的惩罚英明正确。

约伯说，他的朋友们的神正论辩护是失败的，他们“为神说不义的话”、“为他说诡诈的言语”、“要为神徇情”（13：7—8），是对神的“欺哄”（9）。约伯要进一步说明，他们的崇拜的神是不可辩护的，因为这神本身是不公正的。



5．约伯的批判



对话中似乎有两个约伯：一个心如死缟，依赖等待（3：2—25，6：4—9，17：11—16，30：20—31，等）；另一个自尊自信，争强好胜（14：13—15，17：2—10，19：23—29，21：1—6，23：1—7，27：1—10，等）。其实，这两个方面反映同一个约伯对不同神的态度：对待约伯朋友们崇拜的至上神或全能者，约伯要与之争论，用自己无罪和社会不公的事实揭露他们的神不公正；而对待自己崇拜的耶和华，苦难中的约伯茫然不知所措，请求、等待他的最后裁决。但困难在于，约伯的语言经常不区分他心目中这两个不同的神的形象。耶和华批评他“用无知的言语”（38：2）。如何区别“神”在约伯话语中这两种不同意义呢？根据文本的意义分析，我们认为约伯在第7、26—28章中的“神”指耶和华；而在其余论辩的场合，约伯随着他朋友的用法，用“神”和“全能者”表示他们崇拜的神。其所以如此，是因为只有使用共同的语言，约伯才能与他的朋友们论理辩道。以利法问约伯：“诸圣者之中，你转向哪一位呢？”（5：1）“诸圣者”指多神教的诸神，至上神是神的单数，以利法说：“至于我，我必仰望神”（8），“神不信靠他的众圣者”（15：15）。约伯接着说：“我因没有违弃那圣者的言语，就仍以此为安慰”（6：10）。“那圣者”指“诸圣者”中最高的那一个，即使按照这个至上神的标准，约伯也没有犯罪。

在最后陈述中，约伯同意琐法说恶人受惩罚是“从至上的神所得之份，从至高全能者所得之业”（31：2，对照20：29）。但即使按照约伯朋友们树立的标准来衡量，约伯也不应该得到恶人受到的惩罚。约伯以咒诅形式，斩钉截铁地否认自己犯有任何罪行，包括：没有从事淫邪的宗教仪式，“怎能恋恋瞻望处女呢？”（31：1）没有“虚谎”、“诡诈”（5—8）；从不“向妇人起淫念”（9—12）；没有“藐视”奴婢的申诉（13）；没有“不容贫寒人得其所愿，或叫寡妇眼中失望”（16）和不与孤儿同吃（17—18），没有不救济穷人和弱者（19—23）；不崇拜黄金和天象（24—28）；对仇人不幸灾乐祸（29—30）；没有不接待陌生人（31—32）；不掩盖自己的罪过（33—34）；没有不公平收买土地或酬付工钱（38—40）。约伯的虔诚和道德无可挑剔，不“瞻望处女”和不崇拜黄金和天象这两条，连多神教信徒也做不到。

约伯不想为个人辩护，他所针对的是多神教的指控。他的朋友从神的惩罚公正前提出发，推导出约伯必定有罪。约伯按照他们的逻辑进行逆向推理，他既然无罪，他们的神的惩罚必定不公正。由此，可以理解，约伯对“神”和“全能者”的抱怨实际上是针对多神教的批判。约伯的批判非常尖锐，如说：“全能者的箭射入我身，其毒，我的灵喝尽了”（6：4）；他自称是“那将要灰心、离弃全能者、不敬畏神的人”（14）；他“对神说：‘我岂是洋海，岂是大鱼，你竟防守我呢？’”（7：12）“世界交在恶人手中，蒙蔽世界审判官的脸，若不是他是谁呢？”（9：24）“神把我交给不敬虔的人，把我扔到恶人的手中”（16：11），等等。约伯的朋友对这些话加以谴责、漫骂、诅咒，但耶和华的崇拜者却不以约伯为过，从公元前4世纪起，《约伯记》就被无争议地列入希伯来圣经正典，因为以色列先知知道约伯批判的矛头所向。



6．崇拜耶和华的坚定信念



约伯在辩论中只在一处提到耶和华：“看这一切，谁不知道是耶和华的手作成的呢？”（12：9）有研究者认为约伯发言中独一处的“耶和华”用法“可疑”。
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 其实，这才是真正的“神”来之笔，是总领“看这一切”的道理。“这一切”指耶和华的公义和大能。

约伯一点也不怀疑自然界、人类社会和个人生活中有神的正义，因此对他的朋友说：“我也有聪明，与你们一样，并非不及你们。你们所说的，谁不知道呢？”（12：3）神正论本身不是问题，关键在于神是谁。如果神是约伯的朋友崇拜的至上神和诸神，那么约伯个人的苦难和社会不公的事实否证了他们的神正论；如果神是上帝耶和华，那么约伯知道他的朋友所说的一切，而且说得比他们更好。

比如，琐法说，全能者“智慧高于天”，“深于阴间”，“其量，比地长，比海宽”，“他若经过，将人拘禁，招人受审，谁能阻挡他呢？”（11：8—10）约伯说明耶和华管辖的一切：“凡活物的生命和人类的气息都在他手中”（10），从地上的水到人间的君王、列国、谋士、祭司、审判官、忠信人、首领，等等，无不受神耶和华的支配（13—25）。

比勒达赞扬至上神的崇高：“他的诸军，岂能数算？他的光亮一发，谁不蒙照呢？”（25：3）“在神眼前，月亮也无光亮，星宿也不清洁”（5）。约伯在第26章的最后陈述中，针锋相对地赞扬神耶和华的崇高和权能：“在大水和水族以下的阴魂战兢。在神面前阴间显露，灭亡也不得遮掩。神将北极铺在空中，将大地悬在虚空；将水包在密云中，云却不破裂。遮蔽他的宝座，将云铺在其上。在水面的周围划出界限，直到光明、黑暗的交界。天的柱子因他的斥责震动惊奇。他以能力搅动大海；他藉知识打伤拉哈伯。藉他的灵使天有妆饰；他的手刺杀快蛇”（26：5—13）。注意约伯使用的神话语言（参照9：5—9），描述的却是神耶和华对天和地、阴间和人间（“拉哈伯”和“快蛇”象征的邪恶）的无所不能的统治。

比勒达说：“恶人的亮光必要熄灭”（18：2）“他被自己的脚陷入网中”（7），等等，琐法也有类似说法（20：5—29）。约伯指出他们的神并不能使“恶人的灯”熄灭（21：17），相反，他们中“有人至死身体强壮，尽得平靖安逸”（23）。约伯质疑“全能者定期罚恶”（24：1）的说法，但一点也不怀疑耶和华惩治恶人。在最后陈述的第27章，“神”和“全能者”成为耶和华的代名词：“神为恶人所定的份，强暴人从全能者所得的报乃是这样”（27：13）：“倘或他的儿女增多，还是被刀所杀”（14），“他的银子，无辜的人要分取”（17），“他建造房屋如虫作窝”，“他虽富足躺卧，却不得收殓”（19），等等。

琐法教训约伯：“你岂能尽情测透全能者吗？”（11：7）以利法训斥约伯：“智慧人岂可用虚空的知识回答”（15：2）。约伯不相信他们的神的智慧，在第28章的最后陈述中作了一首智慧的赞歌，结尾一句：“敬畏主就是智慧，远离恶便是聪明”（28：28），在《诗篇》中是“敬畏耶和华是智慧的开端”（111：10），在《箴言》中是“敬畏耶和华是知识的开端”（1：7）。参照阅读，可证约伯所说的“主”即耶和华。

约伯的三个朋友再三警告约伯不得埋怨、责怪神。约伯其实根本没有埋怨耶和华，他发出坚定的誓言：“惟愿我的言语现在写上，都记录在书上；用铁笔镌刻，用铅灌在磐石上，直存到永远。我知道我的救赎主活着，末了必站立在地上”（19：23—25）。约伯一方面埋怨、责怪约伯朋友们崇拜的“神”或“全能者”，另一方面决不对自己的“救赎主”有丝毫不满。对待不同神的不同态度，黑白分明。



7．约伯的绝望和希望



约伯并没有明说耶和华就是他的救赎主（gō

）


 ēl）。圣经中用“救赎”一词表示耶和华对以色列人的拯救，如《出埃及记》6：6，15：13，也可用来描述救赎同族人的行为，如《利未记》要求“赎回”至亲或他们的土地（25：25—17，47—54）。《约伯记》的故事发生在出埃及之前，研究者一般认为没有必要把约伯的救赎主等同为耶和华。约伯确实与耶和华没有合约关系，他不知道耶和华的慈爱，但他知道耶和华统治世界的权能和公正（12：9），是自己生死祸福的根源（1：21）。他对耶和华的知与不知，造成既绝望又有希望的悖论。

（1）约伯为什么绝望？

约伯崇拜耶和华，承认耶和华控制他的祸福（1：21）。他承认他过去美满生活的直接原因是“神待我有密友之情；全能者仍与我同在”（29：4—6），而他现在苦难的直接原因是神“向我变心，待我残忍”（30：21）。约伯不知道神为什么要向他“变心”，也不知道灾难来自何方神圣，更不知道源于撒旦向耶和华的挑战和耶和华对他的试探。但有一点他很清楚，上帝耶和华有控制所有神的绝对权能，未经耶和华的允许，任何神也不能伤害他。他不明白，上帝究竟为什么要允许神伤害他这个无辜的人，他说：“其实，你知道我没有罪恶，也无要用你的手来解救之事”
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 （10：7）。他不明白赐予他生命的上帝为什么“还要毁灭我”（8），约伯问道：“你手所造的，你又欺压，又藐视，却光照恶人的计谋。这事你以为美吗？”（10：3）“恶人的计谋”指允许恶灵对他实施攻击。约伯感到上帝无缘无故地怪罪他，于是祈求“不要以我为恶（

）


 al—tarshî

（


 ēnî，和合本译作‘不要定我有罪’），要指示我，你为何怪罪我（和合本译作‘与我争辩’）”（2）。但他的祈求没有回音，他的身心苦难日益加重，“不得安逸，不得平静，也不得安息”（3：26）。约伯陷入绝望，恨不能结束他的生命，以致咒诅他的生日。

（2）约伯的希望何在？

为了解除心灵没有止息的不安，约伯继续向上帝诉求：“惟有两件，不要向我施行，我就不躲开你的面，就是把你的手缩回，远离我身，又不使你的惊惶威吓我。这样，你呼叫，我就回答，或是让我说话，你回答我”（13：20—22）。“惟有两件，不要向我施行”的意思是，两件事非此即彼：或者“把你的手缩回，不威吓我”，或者“让我和你当面说话”。约伯另一处的诉求表达得更清楚：“愿他的杖离开我，不使惊惶威吓我；我就说话，也不惧怕他，现在我却不是这样”（9：34—35）。
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对约伯而言，耶和华不是慈爱的上帝，而是威严而公正的上帝，他请求与上帝当面说话，是要把他的冤屈上诉给上帝，要上帝亲自出面裁决。约伯使了法律语言，如“他本不像我是人，使我可以回答他，又使我们可以同听审判。我们中间没有听讼的人可以向我们两造按手”（9：22—23）；“我已陈明我的案
 ，知道自己有义（tsedeq）。有谁与我争论（rîbh，原意为‘诉讼’），我就情愿缄默不言”（13：18—19）；“惟愿我能知道在那里可以寻见神，能到他的台前，我就在他面前将我的案件陈明，满口辩白”（23：3—4），等等。

在约伯的上诉法庭上，谁是被告，谁是见证，谁是法官？被告是直接导致他苦难的、用手“攻击我”的神（19：21）。他要与神对簿法庭。从轻里说，神攻击他是小题大做：“我岂是洋海，岂是大鱼，你竟防守我呢？”（7：12）“人算什么，你竟看他为大，将他放在心上，每早晨鉴察他，时刻试验他”（7：17—18）。从重里说，神攻击他是罚不当罪，制造冤假错案：“若忽然遭杀害之祸，他必戏笑无辜的人遇难”（9：23）。

法庭上能为约伯的无辜作证的见证者在天上：“现今，在天有我的见证，在上有我的中保（tsebhēdh，即‘证人’）”（16：19），“愿主拿凭据给我，自己为我作保。在你以外谁肯与我击掌呢？”（17：3）。

法庭的法官是谁呢？约伯最后陈述结尾的誓言可以提供答案：“神夺去我的理，全能者使我心中愁苦。我指着永生的神起誓：‘我的嘴决不说非义之言；我的舌也不说诡诈之语’”（27：2—4）。犹如一个上诉人在法官面前宣誓，对被告的指责，没有一点不实之词。“永生的神”在《约伯记》中只出现一次，与约伯第19章指着“我的救赎主”的誓言相参照，可知两者是同一个上帝。

这个上帝有高于神或“全能者”的、裁决人神间是非的权能，因此是约伯拯救的惟一希望：“他必杀我；我却要信任他，在他面前还要辩明我所行的。这要成为我的拯救，因为不虔诚的人不得到他面前”（13：15—16）
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 ；又说：“在他那里正直人可以陈明案子（mishěhāt）”（23：4）；“这样，我必永远脱离
 我的审判
 ”（7）。约伯把全部希望寄托于上帝的公正裁决，他相信上帝“知道我所行的路；他试炼我以后，我必如精金”（23：10）。只是由于他不能确定上帝是否心志已定，是否听任神或全能者继续伤害他，他才惊惶、恐惧（23：13—17）。

在故事的前因后果中，约伯的救赎主或裁决者只能是耶和华。开始时，耶和华允许撒旦（“神”的一员）“伸手”攻击约伯，这才造成约伯的灾难。深受委屈的约伯只能向耶和华上诉。结束时，耶和华出面作出裁决，还约伯清白，赐福给他。故事的背景和结局都可验证约伯上诉的目的是请求耶和华裁决。



8．以利户的裁决



以利户在约伯作最后陈述之后发言，他以裁决者自居，一方面裁决约伯三个朋友“无一人折服约伯，驳倒他的话”（32：12）；另一方面裁决“约伯说话没有知识，言语中毫无智慧。愿约伯被试验到底，因他回答像恶人一样”（32：35—36）。他的谴责与约伯的朋友别无二致；更为险恶的是，以利户企图剥夺约伯上诉的权利和等待上帝拯救的希望。他的发言反映未经世事的年轻人急促而混乱的性格，我们可以通过解释来条分缕析他的思想线索。

以利户说，“公义归给造我的主”（36：3），那就是他们崇拜的神或全能者（37：23）；人“受欺压就哀求”，只能向神求救（35：9）。约伯却在“造我的主”之外寻求救赎，那完全是“恶人的骄傲呼求”，“虚妄的呼求”，“神必不垂听，全能者也必不眷顾”（35：12—13）。以利户作为他拉家族的后代，听说过耶和华的名，也心照不宣地明白约伯向耶和华上诉。因此极力贬低耶和华，泯灭约伯的希望。

以利户说，外族人中无人见过耶和华，“何况你说，你不得见他，你的案件在他面前，你等候他吧！”（35：14）但约伯的等待是徒劳的，因为他是一个不关心人的神，“未曾发怒降罚，也不甚理会”（15）。

以利户不敢明说耶和华不是救赎主。而在33：23—30编造了一个“指桑骂槐”的故事。据说，“一千天使中”有一个“犯了罪，颠倒是非”，应该“下坑”，只是神“给他开恩，说：‘救赎他免得下坑，我已经得了赎价’”。神得到的赎价便是这个天使对神的祷告、在人面前的认罪，以及称颂“神救赎我的灵魂免入深坑，我的生命也必见光”。他用被神救赎的故事传神的话，“指示人所当行的事”，“为要从深坑救回人的灵魂”，云云。这个故事的用意针对约伯的“救赎主”，说明除了他们崇拜的神之外没有其他天使的救赎，更不用说耶和华了。

以利户警告约伯不要转向外族人的神求救。他使用的语言十分晦涩。他警告说：“你的呼求，或是你一切的势力，果有灵验，叫你不受患难吗？不要切慕黑夜，就是众民在本处被除灭的时候。你要谨慎，不可重看罪孽，因你选择罪孽过于选择苦难”（36：19—21）。史密克评论说《旧约》中很少有比这段话更难解的段落。
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 但他的重译没有解决困难。这段话的关键是“你一切的势力”（hǎya

（


 ǎrōkh）和“众民在本处被除灭”（la

（


 ǎlôth

（


 ammîm）何所指。族父时代的耶和华曾降灾于、或威胁过外族人（12：17，19：25，20：7）。耶和华在外族人心口中是“黑夜的惊骇”（诗篇91：5）。在以利户看来，约伯因为受本族崇拜的神的惩罚，转向“你一切的势力”即外族人的神耶和华求救，如果灵验，将产生“众民在本处被除灭”的灾难性后果，他“选择”（bāchartā）了比他个人苦难更大的罪孽。但是，耶和华真的只是外族人的神吗？《约伯记》接下来给出的回答是“不！”



9．耶和华的裁决



耶和华向约伯显现，与其说是受理他的上诉，不如说是对以利户的反裁决。以利户说耶和华不会理会约伯的“案件”（35：14），耶和华就应约伯要“到他面前”的诉求（13：16），“从旋风中回答约伯”（38：1）。耶和华的裁决不是对约伯的案子判决是非，而是否决了约伯上诉的合法性：第一，约伯无权指控诸神的不公平；第二，约伯无权埋怨耶和华允许邪恶的祸害。

（1）耶和华规定的宇宙秩序

上帝耶和华质问约伯的第一句话是“谁用无知的言语给我的谋士（

（


 etsāh）抹黑（chāshak）？”（38：2）这是我的翻译，用“谋士”代替和合本的“旨意”和英译本的“counsel”，

（


 etsāh一词在圣经中一般表示计策、谋划等，包括《约伯记》其他8例（5：13，10：3，12：13，18：7，21：16，22：18，29：21，42：3）。这个词也可表示谋划者或谋士，如“我的谋士”（诗篇119：24），“他的谋士”（以赛亚书40：13）。我们之所以采用“谋士”这一不常用的译法，是为了更贴近上下文意思。通观全书，约伯并没有隐藏耶和华的旨意，因此他回应说：“谁用无知的言语使你的旨意隐藏呢？”（42：3）约伯所说的“隐藏”（

（


 ālam）和耶和华所说的“抹黑”（chāshak）不是一回事。约伯从来没有“隐藏”耶和华的“旨意”，但他指控至上神或全能者，无异于给耶和华的“谋士”“抹黑”。如果没有约伯“抹黑”的针对性，耶和华接下来的话语似乎无的放矢。书中辩论的五个人都赞颂神统治自然界的崇高和权能
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 ，耶和华为什么要大肆铺张无人不同意的观点呢？耶和华批评约伯不知道耶和华创世时安排秩序，不知道诸神是执行造物主意志的“谋士”。但是，如果说约伯只看到耶和华权能、而不承认耶和华“谋士”参与的观点有瑕疵，那么他的朋友用至上神替代耶和华的观点则是本末倒置的大错。

《约伯记》作者借用神话语言，一方面表明耶和华“立大地根基”（38：4）的创世大能，另一方面表明宇宙诸力量的协力：“晨星一同歌唱，神的众子也都欢呼”（7）。所有自然力量都被拟人化为耶和华的辅助设施：“海水冲出，如出胎胞”（8），“我用云彩当海的衣服，用幽暗当包裹它的布”（9），“因这光地面改变如泥上印印，万物出现如衣服一样”（14），“这雪雹乃是我为降灾并打仗和争战的日子所预备的”（23）。所有的自然力量（24—38）都遵守耶和华安排的道路和秩序，一切野兽飞禽都按大自然规则哺育生存，消长去留（38：39—39）。

耶和华最后教训约伯：“争辩（rîbh）岂可纠正（yissôr）全能者呢？让指控（yākach）神的回答他（ya

（


 anennah）！”（40：2）耶和华独此一处提到“全能者”和“神”。如果我们照希伯来文原意恢复译文，可以看出耶和华并不等于全能者和神。相反，他要约伯用“纠正”全能者代替与之“争辩”，用“回答”神代替“指控”神。就是说，要用耶和华一神论“纠正”多神教，用耶和华的统治“回答”被夸大的至上神地位。约伯的回应也可证明耶和华指示的意义：“我是无用的（hēn qallōthî）”（40：4），而不是“我是卑贱的”；约伯只是承认他未能纠正神，而不是承认他在神面前不谦卑。“我说了一次”，“两次”，“就不再说”（40：5）；约伯要按照耶和华指示再说一次，而不是说他要对神保持沉默。

（2）耶和华战胜恶势力

耶和华质问约伯：“你岂可废弃我所拟定的？岂可定我有罪，好显自己为义吗？”（40：8）这是针对约伯的申诉：“不要定我有罪，要指示我，你为何怪罪我”（10：2）。约伯不知道撒旦对他的伤害是耶和华的试探，他请求耶和华裁定他无罪、清白，实际上怪罪耶和华，以“显自己为义”。耶和华当然也没有反其道而行之，定约伯的罪，因为他确实无罪；也没有否定他的义，因为耶和华确实看他是义人（1：8）。耶和华告诉约伯的道理是，虽然邪恶的撒旦伤害他，但一切恶势力都在耶和华控制之下，都被耶和华所战胜。

耶和华用“河马”和“鳄鱼”象征世上最恐怖的恶势力。“河马”（běhēmôth）是阴性复数名词，文中用它表示单一怪兽，“它在神所造的物中为首，创造它的给它刀剑”（40：19）。它是百兽之王，有巨大杀伤力。“鳄鱼”（tannînîm）在乌加列语神话中被女神安特（Anat）和“神的公牛”所降伏。
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 耶和华戳穿了巴力教神话的谎言：“它岂向你连连恳求，说柔和的话吗？岂肯与你立约，使你拿它永远作奴仆吗？”（41：3—4）它是海上巨无霸，“在地上没有像它造的那样无所惧怕”（33），耶和华问道：“谁能剥它的外衣？谁能进它上下牙骨之间呢？谁能开它的腮颊？”（13—14）这里的答案是自明的，正如圣经后来所说：“你曾砸碎鳄鱼的头，把它给旷野的禽兽为食物”（诗篇74：14），“耶和华必用他刚硬有力的大刀刑罚鳄鱼，就是那快行的蛇”（27：1）。从《创世记》3：3开始，“蛇”就是邪恶的象征，它和鳄鱼、河马等怪兽一样，无论多么桀骜乖戾，多么狰狞恐怖，都被耶和华战胜、消灭。

约伯过去以为“能惹动鳄鱼的”造成他的生命苦难（3：8），耶和华用河马和鳄鱼为例暗示约伯，造成他苦难的邪恶势力（撒旦）早已在他的控制之下。约伯于是悔不该丧失生活的信心和勇气，过去他在尘土和炉灰中绝望地诅咒自己的生日，如今“在尘土和炉灰中懊悔”（42：6）。

很多研究者认为耶和华控制自然和动物的奥秘，没有回答约伯的问题，没有触及人生和社会的苦难。这是因为他们先入为主地设定约伯的问题是“神正论”的问题，上帝应该答复义人约伯受难的原因。其实，这样的问题和解决方案根本不是《约伯记》的思路。约伯的苦难来自撒旦对耶和华的挑战，约伯在耶和华的试探中显示了崇拜耶和华的虔诚和坚定。耶和华最后的答复不是重新肯定约伯的义，而是为了裁决约伯与他的朋友争论的是非。耶和华补充约伯认识上的偏差和不足，但从根本上否认了约伯的多神教朋友们的“神正论”：“你们的议论不如我的仆人说的是”（42：7）。《约伯记》最后解决了开始的“撒旦问题”：“约伯敬畏神岂是无故呢？”（1：9）世上确实有不为个人利益而崇拜上帝耶和华的人，约伯就是这样的人。



10．约伯的天平称出什么？



约伯说：“惟愿我的烦恼称一称，我一切的灾害放在天平里，现今都比海沙更重”（6：2—3）。天平的一端放着约伯的巨大苦难，另一端衡量出什么呢？舍斯托夫的《在约伯的天平上》一书用希腊哲学和近代理性主义哲学衡量科学与宗教、启示真理与理性真理的关系。这本打着约伯名号的畅销书完全撇开《约伯记》的启示，无视约伯的虔诚信仰，只是把约伯的多神教朋友的神正论转化为抽象的哲学议论而已。
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 实际上，约伯的天平不是用约伯的苦难来衡量上帝的正义，而是衡量约伯自己的信仰。约伯的天平称出了不为私利、孤独地信仰惟一上帝的虔诚。诚如安德森的评价：“约伯对上帝之善的信仰通过了审察，即使没有以色列人对上帝全能行动的历史信条的支撑，没有合约群体生活的支撑，没有崇拜体制的支撑，没有先知启示知识的支撑，没有传统的支撑，约伯的信仰在可怕的困苦中、在与经验的矛盾中生存和成长。在圣经全书中，约伯应该说是仅次于耶稣的最伟大的信仰者。”
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约伯的苦难不但衡量出无私的信仰的虔诚，而且衡量出没有合约的个人信仰的艰难。注意约伯的身份是以色列史之前的非誓约民，他不知道耶和华对亚伯拉罕的应许和祝福，事前没有感知过耶和华的慈爱。他承受的巨大苦难指向追求上帝的崇拜者所能忍受的最大限度，如他所说：“我有什么气力使我等候？我有什么结局使我忍耐？我的气力岂是石头的气力？我的肉身岂是铜的呢？在我岂不是毫无帮助的呢？智慧岂不是从我心中赶出净尽吗？”（6：11—13）约伯知道“敬畏主是智慧的开始，远离恶就是聪明”（28：28）。但是，敬畏上帝的智慧是有限的，只有上帝的启示、应许和祝福才能不断突破这一限度，创造战胜罪恶和摆脱苦难的奇迹。在《约伯记》中，耶和华亲自显现，使“从前风闻有你，现在亲眼看见你”的约伯突破了难以忍受的苦难限度；在圣经记载的拯救史中，上帝赐予的合约和合约的实现，激励上帝之民们超越人类苦难的界限，不断逼近永生和至福的目标。
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第二章　耶和华的产业



本章接着《创世记》之后阐明耶和华一神论的历史效应，解释的文本是《出埃及记》、《利未记》、《民数记》、《申命记》和《约书亚记》、《士师记》。这六本经书的前四本属于传统的“摩西五经”，《约书亚记》现在被很多人处理为与“五经”相联的“第六经”，再加上《士师记》，便可对以色列早期历史作系统的解释了。

人们从经验科学的角度，用宗教学、史料学、社会学或政治学的方法，把以色列史作为世界古代史的一部分来研究；也按照比较宗教史的方法，把圣经中的神迹解释为人类宗教经验之一；还从圣经批评的角度，把公元前10世纪之前的以色列史解释为公元前6世纪后才出现的“申命学派”的编排。这样一来，圣经记载的以色列史只是世界各地常见的民族起源和兴衰的故事，以色列史中的耶和华好似偶像崇拜民族历史中常见的俗套，圣经记载历史事件和过程只是后人宗教经验的主观投射。我们则要按照圣经文本记载的历史和启示来解释以色列早期历史。

摩西用一段话总结他所经历的救赎史：“耶和华你神领你进入要得为业之地，从你面前赶出许多国民，……因为你归耶和华你神为圣洁的民，耶和华你神从地上的万民中拣选你，特作自己的子民。耶和华专爱你们，拣选你们，并非因你们的人数多于别民，原来你们的人数在万民中是最少的。只因耶和华爱你们，又要守他向你们列祖所起的誓，就用大能的手领你们出来，从为奴之家救赎你们脱离埃及王法老的手。所以你要知道耶和华你的神，他是神，是信实的神，向爱他、守他诫命的人守约，施慈爱直到千代；向恨他的人当面报应他们，将他们灭绝。凡恨他的人，必报应他们，决不迟延”（申命记7：1—10）。这段话概括了耶和华救赎以色列人的五个阶段：第一，“从为奴之家救赎你们脱离埃及王法老的手”第二，“专爱你们，拣选你们”第三，“特作自己的子民”；第四，“领你进入要得为业之地”，第五，“向爱他、守他诫命的人守约”和“向恨他的人当面报应他们”。这五个阶段是我们要解释的以色列早期历史的纲要。

耶和华五阶段的救赎有一个共同的目标；即让以色列人得到他的产业。“产业”（nachǎlāh）的词根是“继承”（nhl），即儿子继承父亲的合法产业。谁是耶和华的儿子呢？早期人类是上帝的儿女，但罪使他们与上帝疏远。于是，“耶和华从地上的万民中”，“拣选”（bāchîr）以色列人，“特作自己的子民”（申命记14：2）。耶和华说：“以色列是我的儿子（běnî），我的长子”（出埃及记4：22），“你们是耶和华你们神的儿女”（申命记14：1）。以色列人是耶和华“他的产业”（申命记32：9），“栽于你产业的山上”（出埃及记15：17）；他们承受耶和华赐予的产业不仅有合约和律法，而且有应许之地（申命记12：9）。作耶和华的子民是承受耶和华赐予产业的前提。如果以色列人堕落为“心中无诚实的儿女”（32：20），耶和华就要把他们“从本地拔起，扔在别的地上”（29：28）。耶和华拣选以色列人为子女、赐予他们应许之地作为产业，乃是贯穿以下解释的以色列早期历史的主题。






第一节　“从埃及领出来脱离铁炉”



摩西说：“耶和华将你们从埃及领出来脱离铁炉，要特作自己产业的子民”（申命记4：20），这句话概括了以色列人出埃及的原因和目标。为了达到拣选以色列人作耶和华子民的目标，耶和华的拯救行动经历了三个阶段：第一，过渡阶段，上帝实现对族父的后裔作出的应许，以色列人在埃及繁衍成大族；第二，预备阶段，上帝使以色列人“知道我是耶和华你们的神”（出埃及记6：7）；第三，解放阶段，上帝让以色列人看到“耶和华用大能的手将我们从埃及为奴之家领出来”（出埃及记13：14）。



1．大族的起源



《出埃及记》第一个字和《创世记》46：8的第一个字相同：“随后”（wě

（


 attāh），表示这两节的对应。《出埃及记》1：1—5记载雅各家庭刚到埃及的70个人，是《创世记》46：8—27记载的详细名单的提要。七十子圣经加上约瑟在埃及的3个孙子和2个曾孙，在《创世记》46：27和《出埃及记》的1：5都说“七十五人”；新约时代的司提反沿袭七十子圣经“雅各和全家七十五个人”的说法（使徒行传7：14）。这两个版本的数字都有历史的精确性。“约瑟和他的弟兄，并那一代的人都死了”（出埃及记1：6），接着《创世记》的最后一句：“约瑟死了，正一百一十岁”（50：26）。“以色列人生养众多，并且繁茂，极其强盛，满了那地”（出埃及记l：7），对应《创世记》中上帝的祝福：“要生养众多，遍满地面”（1：28）。

《出埃及记》和《创世记》的对应不是文字上的巧合，两者表示这样的启示：雅各后裔人口增长是自然繁衍的结果，而自然繁衍背后的真实原因却是上帝实现向族父作出的“你的后裔极其繁多”的应许（创始记17：2，26：24，35：11，等）。摩西对以色列人说：“耶和华你们的神使你们多起来。看哪，你们今日像天上的星那样多”（申命记1：10）。上帝应许亚伯拉罕和雅各后裔“如同天上的星”（26：4，32：13）的应许业已实现。

“像天上的星那样多”究竟有多少呢？据当时的统计，出埃及的以色列人，“除了妇人孩子，步行的男人约有六十万”（出埃及记12：37），如果加上老幼妇孺，当时的以色列人不少于200万。摩西后来两次统计男人数字，第一次“从二十岁以外，共有六十万零三千五百五十名”（出埃及记38：26，民数记1：46），40年后的人数是“六十万零一千七百三十名”（26：51）。

很多学者不相信有如此多的以色列人。他们把这一统计数字中单位“千”（

）


 eleph）重新解释，认为词根

）


 lph的意思不是“千”；或指“群”（

）


 lp），或指“战士”（mishpāchah）或指“族长”（

）


 allûph），或指“头领”（

）


 allûphîm）。如此计算，流便支派的“四十六千五百名”被解释为“四十六个部落中的五百人”或“四十六个战士（或族长，头领）和五百人”，其余11个支派也是如此。这种解释的困难有二：一是按照这一方法统计的11个支派人数的总和应是18,000人，而圣经记载的人数总和变成4,150（600加3,550）人，不能自圆其说；二是利未支派的22,000人（3：39），按新方法的解释变成22个部落或族长这样一个没有统计意义的数字。


(1)



 把

）


 lp解释为“战士”或“首领”，并非没有可取之处，应用在《历代志》中，这一方法可以消除不一致的记载，因而行得通


(2)



 ；但应用在《民数记》中却导致前后不一致的数字，因而行不通。

我们可以换一个角度思考问题：雅各后裔在埃及的430年中能否增长到200万人？采用保守的方式计算，假定这个群体实行内婚制，再假定最初70人中有50个生育年龄的男女，那么可以用下面公式推算以色列群体的自然人口增长率x
 。

50×（1+x
 ）

430


 =2,000,000


x
 ≈0.025

就是说，这个家族只要保持2.5％的年人口增长率，430年以后即能达到200万人。2.5％的年人口增长率在和平富足的年代是正常的，圣经中的人数是可信的。

摩西对以色列人说：“我祖原是一个将亡的亚兰人，下到埃及寄居。他人口稀少，在那里却成了又大又强，人数很多的国民”（申命记26：5）。“一个将亡的亚兰人”指没有后裔的亚伯兰，“他人口稀少”指雅各在埃及的70人之“家”（bayith），在埃及繁衍成为“民”或“百姓”（

（


 am）和“大族”（gôy gādôl），出埃及时成为“又大又强”的“国民”。这是值得以色列人感激的恩典。



2．“叹息哀求”



在埃及的以色列人虽然是大族，却是受压迫的少数民族。摩西说：“有不认识约瑟的新王起来，治理埃及”（1：8）。一些历史学家认为，这是指第十八王朝的兴起（1584—1539 BC）。约瑟很可能是第十二王朝从阿门涅姆赫（Amennemhe）二世到谢努塞尔特（Sesostris）三世的三朝（1929—1843 BC）元老。


(3)



 第十八王朝驱除了统治上埃及的希克索斯人，自然会歧视居住在埃及的外族人。第十八王朝对外穷兵黩武，对内压迫奴隶和外族人。在埃及的以色列人是王朝法老的子民，但仍被当作奴隶对待。法老特意强调“我们”与“他们”的区分（1：9—11）。以色列人在埃及居住了430年。在人类历史上，那么长的时间足以使一个客居异地的民族融入当地主流文化，究竟什么原因使得以色列人没有接受那充满魅力和悠久的埃及文化传统呢？回答是信仰的力量。埃及人的宗教信仰有两个特点：一是多神崇拜，以“拉-阿蒙”（Amon-Re）为主神；二是神权和王权结合，法老被当作神的儿子来崇拜。

为了防范“他们”可能造成的危害，法老制定了种族歧视的政策，用劳役压迫以色列人，企图用杀害男婴的方法灭绝他们。当法老命令希伯来人的接生婆杀害男婴时，“收生婆敬畏神，不照埃及王的吩咐行”（1：17）。以色列人之所以能够逃过种族灭绝的这一劫，是因为收生婆和她们的同胞一样，既不崇拜自封为神的法老，也不相信法老崇拜的神。

在法老的压迫下，以色列人“叹息哀求，他们的哀声达于神。神听见他们的哀声……神看顾以色列人”（2：23—25）。“哀求”（zā

（


 aq）在圣经中表示人向上帝申诉冤屈，如耶和华听到被杀的亚伯“向我哀告”（创世记4：10），所多玛和蛾摩拉的罪恶“声闻于我”（shaw

（


 ah，18：20）。

在人类历史上，地上的苍生无不向天上神灵申冤，全能的神耶和华知道人间的冤屈，在那么多被压迫民族中，上帝耶和华为什么首先解救以色列人呢？圣经给出了答案：“神听见他们的哀声，就纪念他与亚伯拉罕、以撒、雅各所立的约。神看顾以色列人，也知道他们的苦情”（2：25）。“听见”、“纪念”、“看顾”、“知道”这四个词在圣经中表示耶和华的合约之爱。耶和华说“我下来是要救他们脱离埃及人的手”（3：8）。圣经三次记载耶和华“下来”（wa

）


 ērēdh）：第一次“下来”阻止罪民造巴别塔（11：7），第二次“下来”惩罚所多玛和蛾摩拉（18：21）。这次下来“拯救”（htstsîl）以色列人。耶和华安排了缜密的拯救三部曲：首先显示自身，然后拣选先知，再后出手拯救。



3．耶和华的自我显现



在沉默了400多年之后，耶和华再次显现在人类历史中。在《创世记》的记载中，耶和华在对他者（世界和人类）的行动和说话中显现，但尚未显示耶和华自身。耶和华这次却向摩西显现自身，耶和华明白地摩西：谁是耶和华？耶和华是什么？

（1）谁是耶和华？

耶和华首次在荆棘的火烧中向摩西显现，耶和华的第一句话：“我是你父亲的神，是亚伯拉罕的神，以撒的神，雅各的神”（3：6），一下子跨越了时间的间隔，把摩西带到族父时代；接着又回到现实：“我的百姓（

（


 ammî）在埃及所受的困苦，我实在看见了；他们因受督工的辖制所发的哀声，我也听见了”（7）；耶和华又指示未来：“我下来是要救他们脱离埃及人的手，领他们出了那地，到美好宽阔流奶与蜜之地”（8）。耶和华显现在以色列人“过去—现在—未来”中的上帝，明白地昭示耶和华是谁。

上帝关于谁是耶和华的启示，不能离开启示的受众。族父时代的那些外族人，即使听说耶和华之名和感受到耶和华的威力，也不能知道谁是耶和华；只有与耶和华有合约关系的族父才理解谁是耶和华。在埃及的以色列人显然没有忘记祖先的历史，耶和华总是从他与族父约定开始，再用他们将看到实现约定的事实告诉他们谁是耶和华。

《出埃及记》第六章记载耶和华再次向摩西显示时，三次宣称“我是耶和华”（

）


 ǎnî YHWH），分别显示耶和华与以色列人的过去、现在和将来的关系。从过去的角度说，“我是耶和华”（6：2）：“我从前向亚伯拉罕、以撒、雅各显现为全能的神”（6：3），曾应许亚伯拉罕、以撒、雅各赐予他们迦南地（4）；从现在的角度说，“我是耶和华”（6：6）：听见以色列人被埃及人苦待的哀声，记得与他们祖先立的约（5），“现在你们看见我向法老行的事”（6：1）；从未来的角度说，“我是耶和华”（6：8）：“救赎你们脱离埃及人之重担”（6：6），“我要以你们为我的百姓，我也要作你们的神”（7），要把你们领进应许给你们的产业（8）。三次宣称“我是耶和华”，构成耶和华“过去—现在—未来”连续拯救。耶和华是历史中的存在，在以色列史中是以色列人的救主。

（2）耶和华是什么？

耶和华第一次向摩西显现，摩西用旁观者身份委婉地问道：“他叫什么名字？”（13）这是第一次听到耶和华之名的摩西关心的问题。注意摩西问的是“什么”（mēh），而不是“谁”（mi）。耶和华显示的“过去—现在—未来”的形象已经回答了“谁是耶和华”的问题，摩西代表以色列人提出的问题是：耶和华有什么品质和性格？用现代语言分析的区分来说：“谁”的问题解决名称的“指称”（Bedeutung），而“什么”的问题解决名称的“含义”（Sinn）。

上帝回答说：“我是自有永有的（

）


 ehyeh

）


 ǎsher

）


 ehěyeh）”（3：14a），又说：“你要对以色列人这样说：‘那自有的（ehěyeh）打发我到你们这里来’”（14b）。这句话是圣经中含义最为丰富的话之一，也引起不胜其烦的神学的、哲学的、语言学的，以及非学术的解释和争议。我们引用的和合本译文，不受那些烦琐言谈的干扰，基本保持了希伯来文字本身的意义。

西闪族语的“是”动词的词根是hwy，

）


 ehyeh是希伯来文“是”动词的第一人称单数，即“我是”，而ehěyeh是第三人称单数的“是”，不受时态限制，表示“他过去—现在—将来是”。希腊文最初也用第三人称单数的“它是”（estin
 ）表示“存在”自身，按照比较语言学规则，可以把ehěyeh（“他是”）译作“自有永有”，或自在永在；而“我是”（

）


 ehyeh）相当于希腊文“是”动词的单数阴性名词ousia
 ，表示“存在者”或“本体”，可被译为“存在者”。这句话可被更确切地译为：“存在者是自有永有的。”“耶和华”之名的含义在《创世记》用不同名称表示，如“天地的主、至高的神耶和华”（14：22：YHWH）ēl

（


 elyôn）和“耶和华永生神的名”（21：33：YHWH）e1

（


 ôlēm）《出埃及记》中的“自有永有”是耶和华之名含义的提炼和浓缩。当然，“耶和华”不是抽象的“是者”或“存在”。与希腊人的“存在”或“神”的概念不同，圣经记载的上帝存在，具体地表现为创造世界和拯救人类的历史；《旧约》中的耶和华自摩西之后就是以色列史的主宰。

“神晓谕摩西说：‘我是耶和华。我从前向亚伯拉罕、以撒、雅各显现为全能的神，至于我名耶和华，他们未曾知道’”（6：2—3）。这句话颇有争议。耶和华十多次向亚伯拉罕、以撒、雅各显现，至少两次告诉他们“我是耶和华”（创世记15：7，28：13）；族父多次“求告”、赞美耶和华，耶和华为什么向摩西说“他们未曾知道”耶和华之名呢？原来，“他们”指6：1中法老“且把他们赶出”，即住在埃及的以色列人，而不是指亚伯拉罕、以撒、雅各。现在的译本不能表示6：1—3的希伯来文语法结构，以致人们以为6：3的“他们”指6：2的“亚伯拉罕、以撒、雅各”，而不是6：1中复数第三人称动词所蕴含的“他们”。圣经批评者利用不周全的翻译，按照自己的主观臆断，认为耶和华只是出埃及之后的以色列人崇拜的神，此前族父不知道耶和华。
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 这种理解切断了从族父史到以色列史的连续性，而且没有圣经文本的依据。



4．先知的诞生



如果说，耶和华的显示向以色列人下达了动员令，那么他对摩西的再三召唤，选定了战地指挥官。摩西是《旧约》中最大先知，耶和华先知的典范。“先知”在古代西亚是一个流行的称号，不独耶和华有先知，巴力也有先知；不仅以色列人中有先知，埃及人、米甸人中也有先知。摩西的生平表明，耶和华的先知并不取决于人的主观愿望、热情和能力，而取决且仅取决于耶和华的召唤和恩赐。只有得到到耶和华的召唤（qārā）的人，才是耶和华的先知。

摩西生于第十八王朝第三代法老图特摩斯一世（Thutmose I，1525—1512 BC）期间
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 ，法老企图灭绝以色列人男婴，母亲把他放在蒲草箱，随尼罗河漂流，巧遇法老的女儿，被“拉出”（māashāh）收养在宫中，“摩西”（Mōsheh）因而得名。这个法老女儿很可能是哈特什普苏特（Hotshepsut）。哈特什普苏特在图特摩斯二世之后成为女王（1503—1482 BC）。犹大族的以斯拉家族的“米列娶法老女儿比提雅为妻”（历代志4：18），法老女儿“书拉密女”与所罗门之间有纯洁爱情（雅歌1：9，6：13，7：1）。联系圣经记载中的线索，摩西时代的法老女儿同情、善待“希伯来人的孩子”（出埃及记2：6），绝非偶然。摩西在法老宫廷生活40年，受到埃及发达的知识和语言训练，他后来能记下“摩西五经”，绝非偶然。在宫廷长大的摩西对受压迫的同胞有深切关爱之情。

图特摩斯三世（Thutmose III，1504-1450 BC）期间，摩西约40岁时，有一天看到“一个埃及人打希伯来人的一个弟兄”（2：11），愤起打死了那个埃及人。第二天见到“两个希伯来人争斗”，他们不但不听摩西劝阻，反而用摩西“杀那埃及人”的罪名要挟他，摩西不得不逃亡。摩西在亚伯拉罕庶出后裔米甸人（创世记25：2）中流亡四十年，娶米甸祭司的女儿西坡拉为妻，生有两个儿子。“过了多年，埃及王死了”（2：23），摩西可以返回埃及了。耶和华及时向他显现，召唤他“将我的百姓以色列人从埃及领出来”（3：10）。如此说来，摩西带领以色列人出埃及发生在阿蒙霍特普二世（Amenhotep 11，1450-1424 BC）期间的公元前1440年代。
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面对耶和华的召唤，摩西以“我是什么人，竟能去见法老”（3：11）为借口，再三推诿。耶和华为他准备好先知之路。摩西说：“他们必不信我，也不听我的话”（4：1）；耶和华就把摩西手里的杖变成蛇，使他的手长大麻风，又顷刻复原。这就赐予他行神迹的能力。有行神迹能力的先知被人称为“神人”（

）


 îsh hā

）


 ělōhîm）。


(7)



 摩西成为“神人”（历代志上23：14），并不是他有什么本事，只是为了让以色列人相信他执行耶和华的意志（4：5）。摩西说：“我素日不是能言的人……我本是拙口笨舌的”（4：10）。耶和华于是赐他口才，“指教你所当说的话”（12），又赐给他“能言”的哥哥亚伦同等的口才（15），又把摩西和亚伦组成一对搭档，摩西接受上帝言语，亚伦表达摩西要说出的言语：“你要以他作口，他要以你当作神”（16）。“先知”（nābhî

）


 ）来自动词“说话”（nāghad）由，先知上帝使之说话的人。摩西说先知话的能力完全来自耶和华。耶和华详细指示摩西的行动步骤和他如何对法老说话（3：18，22），以及如何与耶和华的计划相配合（19—21）。预先知道上帝的计划，是先知独特的能力：“主耶和华若不将计划（sôdh）指示他的仆人众先知，就一无所行”（阿摩司书3：7）。

即使有耶和华的充分预备，摩西仍然拒绝：“主啊，你愿意打发谁，就打发谁去吧！”以致“耶和华向摩西发怒”（4：13—14）。耶和华发怒也许可以解释接下来发生的事实：“摩西在路上住宿的地方，耶和华遇见他，想要杀他”（4：24）。这是最难解释的经文之一。七十子圣经把此句中的“耶和华”译为“耶和华的使者”。犹太拉比的一个解释是，邪恶的天使玛斯特马王（Prince Mastema）为了阻碍耶和华的计划，想要杀返回埃及途中的摩西，而耶和华救了他。


(8)



 这种带有神话色彩的解释没有历史感。

事实是，耶和华命令摩西行割礼。摩西刚出生就被带进法老宫中，不可能行割礼；他的孩子在米甸族出生，也没有行割礼。耶和华曾说：“不受割礼的男子，必从民中剪除，因他背了我的约”（创世记17：14）。这就是耶和华“想要杀”摩西的原因。在没有其他男人和工具的情况下，割礼由摩西妻子西坡拉“拿一块火石”施行（4：25）。她说：“你因割礼就是血郎了”（4：26）。文中“割礼”（lammûlōth）是复数，暗示摩西和他同行两个儿子（4：20）都接受割礼，虽然她只把一个儿子的“阳皮”（

（


 ārělāh，单数）“丢在摩西脚前”（25）。如果摩西没有受割礼，如何能够成为西坡拉的“血郎”呢？“郎”（chǎthan）即新郎，暗示摩西因割礼而成为新人。就是说，耶和华让“永约的记号”铭刻在他的身上，他手里的杖（
 ）于是成为行神迹的“记号”。耶和华赋予摩西“新灵”，他的言行如过去判若两人。以色列史上最伟大先知诞生了。

圣经记载表明，不管摩西是否愿意，耶和华召唤他做先知，他无论如何也摆脱不了这一使命。耶和华给予犹豫者信心和能力，给予响应者勇气和坚毅。圣经记载的以色列史开始于上帝召唤摩西作他的先知。从此，先知的话和活动影响以色列史的全过程，直至以色列史的终结（撒迦利亚书13：3）。



5．大能之手在行动



摩西说，耶和华用“大能的手，和伸出的膀臂”，在埃及行“大可畏的事”（申命记4：34）。“大能的手”（yādh chězāqāh）和“伸出来的膀臂”和“耶和华的手”（hôyāh）、“神的手指”（8：19：

）


 etsba

（


 ）等说法，十分形象地表示耶和华行神迹的强大威力。耶和华在埃及10次降灾，没有一次露面，但看不见的大能之手始终在行动。

耶和华“伸出膀臂”或“伸手”“重重地刑罚埃及人”（6：6，7：4），原因是法老“刚硬”，不放以色列人出埃及。“刚硬”（chāzaq）一词在《出埃及记》中出现20次，10次是“法老心里刚硬”（7：13，14，22；8：15，19，32；9：7，34，35；13：15），其余10次是耶和华“使法老的心刚硬”（4：21，7：3，9：12，10：1，20，27；11：10，14：4，8，17）。现代人道主义者不禁要问：上帝使法老心里刚硬岂不是增加了埃及人不必要的苦难吗？圣经用事实表明，耶和华“使法老心里刚硬”是法老刚硬的心咎由自取。

摩西、亚伦第一次谒见法老转达“耶和华以色列的神”（5：1）的旨意，法老傲慢地说：“耶和华是谁，使我听他的话，容以色列人去呢？我不认识耶和华，也不容以色列人去”（2）。不但不容，反而加重以色列人的苦工和责罚，把以色列人祭祀耶和华的虔诚要求污蔑成“懒惰”不做工的借口（17）。以色列人害怕为祭祀耶和华是否值得付出被杀害的代价（21），摩西也怀疑耶和华能否拯救他们（23）。

为了让以色列人“知道我是耶和华你们的神”（6：7），为了迫使法老容许“以色列人出他的地”（7：2），为了使“埃及人就要知道我是耶和华”（7：5），为了“将我的百姓以色列人从埃及领出来”（3：10），耶和华不得不行大神迹惩罚法老，以达到这四重目的。

由于“法老心里刚硬”，耶和华的神迹受到抵制。耶和华教摩西和亚伦在法老面前把杖变成蛇，法老招来他的“博士和术士”，“术士”（ǎkhshshěphîm）来自动词“表演”（kshp），他们用魔术（
 ）弄虚作假，也把杖变成蛇。“亚伦的杖吞了他们的杖”（7：12），戳穿了他们的把戏。“法老心里刚硬”（13），不肯接受教训。耶和华于是实施10次打击。

圣经用不同的术语描述耶和华的10次行动，如“麻烦”（7：2：nōghēph），“灾害”（9：14：maggēphōth），“瘟疫”（9：3，15：debher），“打击”（11：1：negha

（


 ），“重击”（neghēph）通常被称为“十灾”的前九灾可被分为三组，每组的第一次（血灾、蝇灾和雹灾）是法老清早出门看到的警告（7：15，8：20，9：13）；各组的第二次（蛙灾、畜灾和蝗灾）发生在法老的宫廷（8：1，9：1，10：1）；各组的最后一次（虱灾、疮灾和黑暗之灾）遍布全埃及（8：16，9：8，10：21）。

这九灾不见得一次比一次更严重，却一步一步达到了耶和华行神迹的四个目的。第一灾时巫师尚能把河水染成血色，抵抗耶和华的神迹。除此之外，他们再无招架之力，任凭耶和华打击。第四灾时法老开始松动，容许以色列人到埃及旷野祭祀，“只是不要走得很远”，还要同时为法老祈祷（8：28）。摩西理所当然地拒绝了这一“准许”，于是法老继续“心里刚硬”，遭受第五灾打击。从第六灾开始，“耶和华使法老的心刚硬”（9：12），“特要向你（即以色列人）显我的大能，并要使我的名传遍天下”（16）。第七灾和第八灾时法老开始知道耶和华，对摩西说：“这一次我犯了罪，耶和华是公义的，我和我的百姓是邪恶的”（9：27），“求耶和华你们的神，使我脱离这一次的死亡”（10：17）。但是，法老没有任何认罪的行动，硬是不容许以色列人离开，于是耶和华使法老继续刚硬。第九灾时，埃及有条件地容许以色列人离开埃及，“只是你们的羊群牛群要留下”（10：24）。这等于剥夺了以色列人在旷野祭祀和生存的权利，摩西理所当然地拒绝了这一“准许”。“耶和华使法老的心刚硬”（27），法老威胁摩西“你要小心，不要再见我的面，因为你见我面的那日，你就必死”（28）。“于是，摩西气忿忿地离开法老出去了”（11：8）。

十灾的目标是打击埃及人崇拜的诸神。埃及人的多神教以太阳神为主神，包括尼罗河，主宰牲畜和管理农业的神牛，乃至繁殖力极强的青蛙、昆虫。耶和华向“埃及一切神”（kāl-

）


 elōhēy Mitsrayimt）宣战（12：12），他降下的九灾败坏了诸神的权威。血灾使尼罗河受污染，蛙灾、虱灾
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 和蝇灾把虫神变成折磨生命的害虫，畜疫之灾和疮灾表明了神牛的无能，雹灾和蝗灾戳穿了埃及农业神的神话；最后，黑暗之灾掩盖了埃及人崇拜的主神——太阳。法老被埃及人崇拜为神，他的权威建立在保护人民生命安全的基础之上，第十灾击杀了从法老到囚徒的所有埃及人的头生子，以及一切头生的畜生，“在埃及有大哀号，无一家不死一个人的”（12：30）。法老至高无上的神话破灭，不得不无条件地同意以色列人离开埃及，“依你们所说的，去侍奉耶和华吧！”（12：31）



6．赎罪的逾越节



第十灾不但达到了迫使法老同意以色列人离开和知道耶和华的威力的目的，而且使以色列人知道耶和华是救赎他们的神。“救赎”（gā

）


 al）本是一个法律术语，意思是用金钱“赎回”（pādhāh）奴隶，恢复他们的自由民身份。比如，如果主人不喜欢婢女，“就要许她赎身”（21：8）。耶和华把以色列人解救出埃及不是社会政治意义的解放奴隶，而是拯救史上的救赎。耶和华吩咐摩西对法老说：“以色列人是我的儿子，我的长子。我对你说过，容我的儿子去，好侍奉我”（4：23）。“长子”（běkhôr）是继承父亲产业的人，耶和华赎回沦为法老的奴仆的以色列人，让他们继承和侍奉自己的上帝之民。

在《创世记》中，“救赎”这个关键词只使用过一次：雅各临死之前称保护他的神为“救赎我脱离一切患难的那使者”（48：16）。“救赎”在《出埃及记》中再次出现不是偶然的，它用来表示耶和华实现对雅各的应许，把他的后裔以色列人带回到应许之地迦南去崇拜耶和华。

救赎要付给主人赎价。以色列人的主从来就是耶和华，非法占有他们的法老必须向耶和华付出赎价，这就是耶和华为什么“把埃及地一切头生的，无论是人是牲畜，都击杀了”（12：12）。但是，以色列人在埃及不认识耶和华的名，他们在400年间曾崇拜其他神，他们也要从罪中被赎出，也应像埃及人那样，把“一切头生的，无论是人是牲畜”作为赎价，付给耶和华。这就是耶和华为什么说：“以色列中凡头生的，无论是人是牲畜，都是我的，要分别为圣归我”（13：2）。差别在于，埃及人的赎价是不情愿被耶和华取走的带罪之物，而以色列人的赎价是主动献给耶和华的圣洁之物。

耶和华的“逾越”区分出这两种完全不同的赎价。耶和华命令以色列人：在那天晚上，每家宰杀一只羔羊，把羔羊血涂在门框上和门楣上，合家当晚把羔羊吃了。羔羊的血有三项功能：第一，避免家中灾祸：耶和华“这血要在你们所住的房屋上作记号，我一见这血，就越过你们去，我击杀埃及地头生的时候，灾殃必不临到你们身上灭你们”（13：13）；第二，平息耶和华的忿怒：“不容灭命的进你们的房屋，击杀你们”（13：23）；第三，羔羊为以色列人赎罪：“用羊羔代赎”，“凡你儿子中头生的都要赎出来”（13：13）。

逾越节是“以色列众人世世代代该谨守”的定例（12：42）。“献给耶和华逾越节的祭”（27），纪念的是耶和华领他们出埃及前夜的救赎行动。逾越节从预备到宰吃羔羊共七天（12：3，6）；逾越节之夜之后“吃无酵饼七日”，是谓无酵节（13：6）。耶和华规定最重要的两个节日，安息日纪念上帝的创世，而逾越节和无酵节纪念上帝的救赎。但是，逾越节的礼仪不能为人赎罪，上帝派遣长子耶稣，作为逾越节的羔羊，在十字架上为人类赎罪，三天后复活，开创了上帝与人和解的新约时代。上帝救赎的行动，贯穿在逾越节和复活节之间和之后。



7．红海战歌



红海是以色列人出埃及的最后障碍，在前有天堑、后有追兵的生死关头，以色列人奇迹般地渡过红海，最终摆脱了法老的奴役。渡红海事件是以色列人世代传诵的史诗（如诗篇106，136首，哈巴谷书3：15）；但与其他文化的史诗有一个根本不同：后者是崇拜祖先的神话传说，前者则是对耶和华救赎史实的记录和颂扬。

（1）渡海始末

以色列人“从兰塞起行，往疏割去”（12：37），“在旷野边的以倘安营”（13：20），他们在耶和华“日间云柱，夜间火柱”（13：22）的带领下，“昂然无惧地出埃及”（14：8），到达红海岸边。圣经说此地“在比哈希录前、密夺和海的中间，对着巴力洗分靠近海边”（14：2）。这些古地名现已不能确定。现在学者认为，“红海”（yam-sûph）的“红”实际上是“芦苇”（sôph）的意思，指一芦苇湖泊，而不是现在的红海。不过，我们既然不知道3500年来红海的地理变迁，就不要轻易断定当时红海中没有芦苇海湾，或说这个湖泊与红海不相通。

耶和华最后一次“使埃及王法老的心刚硬”（14：8），使法老错误地判断以色列人在旷野中迷路被困，法老带领“六百辆特选的车和埃及所有的车”，浩浩荡荡杀向红海，令以色列人胆寒惧怕，他们或“向耶和华哀求”（14：10），或埋怨摩西把他们带进旷野送死（11）。以色列人的绝境使得耶和华再行大神迹，以达到“将我的百姓以色列人从埃及领出来（hôtsî）”之目的。摩西按照耶和华吩咐，“向海伸杖”“耶和华便用大东风，使海水一夜退去，水便分开，海就成了干地”（14：21）。以色列从干地步行过海，追赶来的“法老一切的马匹、车辆和马兵都跟着下到海中”，摩西再次向海伸杖，“水就回流，淹没了车辆和马兵，那些跟着以色列人下海法老的全军，连一个也没有剩下”（14：28）。

（2）神迹与自然

《诗篇》的作者用神话语言赞颂耶和华“斥责红海，海便干了”（诗篇106：9），亲临其事摩西如实记载红海神迹是耶和华利用“大东风”（14：21）的自然效果。自然界的风力达到超强程度，可以把水流分开，在水面吹开和吹干一条道路，水被强风挡在左右如墙垣；“大东风”指“东向大风”，在大风推动下，以色列人迅速由西向东过海；而埃及军马通过时，风力减退，水墙从两边塌陷，顷刻遭灭顶之灾。

圣经批评者不相信圣经描写的神迹，尤其不相信十灾和红海奇迹，认为这些完全违背自然规律，不可能是事实。他们宁可相信休谟关于神迹的定义：“所谓神迹乃是借神明的一种特殊意志，或借一种无形作用的干涉，对自然法则的违背（transgression）。”
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 他们没有看到，神迹并不违背自然法则。上帝耶和华恪守洪水以后对人类作出承诺：“地还存留的时候，稼穑、寒暑、冬夏、昼夜就永不停息了”（8：22）。事实上，旧约记载的神迹无不是上帝控制自然法则、利用自然力量来达到拯救目的，都不违反自然法则。

红海神迹是如此，埃及“十灾”也是如此。第一灾是现在所说的赤潮，尼罗河中水体富营养化，微生物死亡，“河里的水都变作血了。河里的鱼死了，河也腥臭了”（7：20—21）。河中的青蛙跳上岸，造成第二灾，此后七灾也可以用尼罗河赤潮引起生态恶化的连锁效应来解释。至于畜疫中“以色列人的牲畜一个都没有死”（9：6），第十灾只杀埃及人头生的，而不伤及以色列人的神迹，不是天灾，而是与人的生活方式相关的人的祸福。如果瘟疫和致死疾病在一个社会群体流行，而另一群体不受影响，可以用人的生活方式作社会学的解释，也可以用上帝降下的祸福作宗教的解释。《出埃及记》的历史启示与我们知道的自然规律和流行病知识并不矛盾。

同理，耶和华在西奈旷野降下的食物“吗哪”，是自然生成的有机物；耶和华的使者通过散布瘟疫杀戮成千上万敌军（列王纪下19：35），约拿在鱼腹中生存三天三夜后脱险（约拿记1：17—2：19）。这些历史事件虽然十分罕见（否则不是奇迹），但都不违背生物学原理。

（3）红海之歌

摩西“红海之歌”是耶和华神迹的见证。摩西见证亲身经历的事实：“我要向耶和华歌唱，因他大大战胜，将马和骑马的投在海中”（1），“耶和华是战士，他的名是耶和华。法老的车辆、军兵，耶和华已抛在海中，他特选的军长都沉于红海”（3—4），“大水直立如垒，海中的深水凝结”（8），“你叫风一吹，海就把他们淹没，他们如铅沉在大水之中”（10），“耶和华使海水回流淹没他们，惟有以色列人在海中走干地”，等等。米利暗之歌作了同样的见证（15：11，21）。

这首歌是战歌，是颂歌，也是凯歌。对照耶和华最初向摩西显现“过去—现在—未来”的真神和永生之神的启示，可以从更多的角度理解这首歌。摩西赞颂说：“耶和华是我的力量、我的诗歌，也成了我的拯救。这是我的神，我要赞美他；是我父亲的神，我要尊崇他”（15：2）。“诗歌”可以说是族父流传下来的历史，“我父亲的神”指亚伯拉罕、以撒和雅各的神。摩西酣畅淋漓地颂扬耶和华实现对族父应许和祝福的权能和荣耀：“耶和华啊，众神之中谁能像你？谁能像你至圣至荣，可颂可畏，施行奇事？”（15：11）

从未来角度看，摩西祈祷耶和华“凭慈爱”、“凭能力”把以色列人引进应许之地（15：13）。他预告“非利士的居民”、“以东的族长”、“摩押的英雄”和“迦南的居民”在耶和华的权能和威力面前胆战心惊（15：14—15）。他期待耶和华将伸展“膀臂的大能”，把“你所赎的百姓”（17），领进迦南地，“栽于你产业的山上”（17）。摩西最后祈望：“耶和华必作王，直到永永远远！”（15：18）这在圣经中第一次树立了上帝之国的拯救目标。






第二节　西奈之约



圣经说，在以色列人住在“正满了四百三十年的那一天，耶和华的军队都从埃及地出来了”（12：41）。但那时的以色列人很难说是一支军队，他们带着大肆掠夺来的“埃及人的财物”（12：36），“又有许多闲杂人，并有羊群牛群”（38），数百万人大迁徙。如果不是耶和华在红海行大神迹，他们根本不堪一击。

渡过红海来到西奈旷野，以色列人刚脱离铁炉时的那种热情和兴奋一下子消退了，在荒凉的野地中，民众士气低落，动辄“发怨言”（出埃及记15：24，16：2，17：3）。耶和华赐予他们甘甜水（16：25）和吗哪（35），他们却不满足，或贪得吗哪而不听从耶和华的“诫命和律法”（16：28），或以贪心地索取来“试探耶和华”（17：2）。以色列人第一次在旷野遭到亚玛力人的袭击，完全依赖耶和华赋予摩西之杖的神迹，“摩西何时举手，以色列人就得胜；何时垂手，亚玛力人就得胜”（17：11），以致需要两人在左右扶住他的手，才得以勉强取胜（12）。百姓每有纠纷都来寻求摩西“在两造之间施行审判”（18：16）。摩西的岳父叶忒罗是米甸的祭司和首领，有丰富的管理经验，他说：“你这作的不好。你和这些百姓必都疲惫，因为这事太重，你独自一人办理不了”（18：18）。摩西接受他的建议，按照外族人的建制，选拔“千夫长、百夫长、五十夫长、十夫长，管理百姓”（21）。

摩西和他的助手们治理百姓，“要将律例和法度教训他们，指示他们当行的道、当作的事”（18：20）。如何得到“律例”、“法度”、“行道”、“作事”这四项指示呢？叶忒罗祝福摩西：“愿神与你同在想法，你要替百姓到神面前，将案件奏告神”（18：18）。叶忒罗所说的神不是米甸人的神，他从耶和华把从“发狂傲”法老统治下解救出来的事实，“得知耶和华比万神都大”（18：11），“耶和华是应当称颂的”（10）。如他所祝愿的那样，耶和华在以色列人面临生存危机、最需要得到指示的时刻，在西奈山与以色列人立约，又教育他们如何遵守和执行合约。

“以色列人出埃及地以后，满了三个月的那一天”（19：1）到达西奈山下安营扎帐，直到“第二年二月二十日”（民数记10：11）拔营离开西奈山，历时13个月。以色列人从一群乌合之众，被训练成正义之师、威武之师。《出埃及记》后16章、《利未记》和《民数记》前10章记载了这一变化过程。这一过程以立约为中心，重在制度建设，建立了以色列人律法、会帐、祭祀、祭司和军队的建制。这五方面的建制不仅整顿和培训旷野中一代以色列人，而且后来成为以色列人的国家体制。本节围绕西奈合约，解释这五方面建制的历史背景和启示意义。



1．律法



西奈合约是耶和华与人的第四次立约。这次合约在《旧约》和《新约》中最为详细，最为典型。“约”（běrîth）在圣经中共260余现，大部分指西奈之约。前三次合约是上帝与家主（亚当、挪亚和三个族父）所立的约，通过家主影响到他的家族和后裔，合约是简明的口头约定。上帝这一次与以色列全民立约，在人类社会已有法律文书的阶段，这一次合约是书面记录的律法。

考古学家发现了公元前3000年赫悌帝国与附庸国的宗主权盟约，又在埃及发现了公元前2000年类似的政治盟约和人身依附契约。有人以十诫的表述和《申命记》结构与古代近东地区的“宗主权盟约”相似为由，试图证明圣经记载的合约恰如当时宗主权盟约双方的文本。
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 这样的类比不恰当，因为律法书与同时代西亚地区发现的条约或契约根本不同：律法书是耶和华制定的合约的核心，表现上帝意志，因此可以在中东古代法律湮灭之后的数千年后屹立不衰，依然启示。

（1）律法成书经过

圣经详细记载了书写律法的经过。耶和华第一次在西奈山与摩西说话，“摩西将耶和华的命令都写上”（24：4），称之为“约书”（7）。耶和华接着召唤摩西上山：“你上山到我这里来，住在这里，我要将石版并我所写的律法和诫命赐给你”（24：12），摩西在山上住四十昼夜；“耶和华在西奈山和摩西说完了话，就把两块法版（lūchōthhā

）


 eben）交给他，是神用指头写的石版”31：18）；这两块法版“是两面写的，这面那面都有字。是神的工作，字是神写的，刻在版上”（32：15—16）。摩西后来对以色列人说，十诫是耶和华第一次向以色列会众“大声晓谕”的话，“此外并没有添别的话。他就把这话写在两块石版上，交给我了”（申命记5：22）。上帝手指写的法版没有保留下来。摩西下山看到以色列人铸拜金牛犊，“便发烈怒，把两块版扔在山下摔碎了”（32：19）。

耶和华惩罚犯罪的以色列人之后，吩咐摩西说：“你要凿出两块石版，和先前你摔碎的那版一样，其上的字我要写在这版上”（34：1）。摩西第三次上西奈山，又住了四十个昼夜，聆听耶和华的话。耶和华说：“你要将这些话写上，因为我是按这话与你和以色列人立约”（34：37）。摩西下山之前，“耶和华将这约的话，就是十条诫，写在两块版上”（34：28）。“摩西手里拿着两块法版下西奈山”（29）

圣经的记载表明，两块法版是耶和华亲写的十诫。除十诫外，律法书还包括耶和华在山上对摩西说的话，包括摩西第一次记录的“约书”，以及在山上40个昼夜，记录耶和华面对面与他说的话。摩西记录的耶和华的话，与耶和华亲写的十诫一样真实可靠。耶和华是圣经记录的全部律法书的制定者，摩西只是见证者和记录者。正如耶和华告诉以色列人的那样：“这些律例、典章和法度，是耶和华与以色列人在西奈山藉着摩西立的”（利未记26：46）。

（2）十诫

“十诫”（
 ）是律法书的纲领。十诫如何划分？有两种分类：东正教和改革宗的分类是前四条神法和后六条人法；天主教和路德宗把前两条神法合为第一诫，把第六条人法拆分成两条，第一句“不可贪恋人的房屋”为第九诫，其余几句为第十诫。
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 不能简单地说哪一种分类更符合圣经启示。传统认为前四条“神法”写在第一块法版上；后六条“人法”写在第二块法版上，那只是人的猜测，没有圣经的依据。把“不可贪恋人的房屋”作为第九诫，也不符合《申命记》的版本，其中第一句是“不可贪婪人的妻子”，第二句才是“也不可贪图人的房屋”等。

重要的问题是如何理解第一句：“我是耶和华你的神，曾将你从埃及地为奴之家领出来”（20：2）。这一句是十诫的前言，还是第一诫的第一句话呢？我们赞成后一种观点。从十诫的表述来看，只有三个肯定句：“我是耶和华你的神”，“当记念安息日”，以及“当孝敬父母”。这三句是律法纲领中的纲要，重中之重，要中之要，每一句都是一类诫命的开始。第一句宣示耶和华的主权意志，由此规定以色列人与耶和华的关系；第二句命令人纪念圣日，由此规定以色列人崇拜耶和华的节期和方式；第三句命令人孝敬父母，由此规定社会人际关系。

第一诫中的第一句说明以色列人为什么除了耶和华不可有“别的神”（

）


 ělohîm

）


 ǎachērîm）的原因：耶和华的救赎使以色列人从埃及人的奴隶转变为“属于”耶和华的“子民”（19：5）或“产业”（34：9）。“除了我”（'al-pānāya）的确切意思是“在我面前”或“在我眼里”，表明上帝耶和华眼里不容其他神，因为耶和华以外没有真神。

第二诫更明确地表明，第一诫所说的“别的神”根本不是神，而是人“为自己雕刻偶像（pesel）”（20：4），“形像”和“那些像”（4—5a）。天主教和路德宗把只崇拜耶和华的命令和禁止偶像崇拜的命令当作同一条诫命的正反两个方面，这是有道理的。耶和华的形象也有两面：对偶像崇拜者是“忌邪的神”，“必追讨他的罪，自父及子，直到三四代”：对“爱我、守我诫命的”，是“慈爱”的神，“必向他们发慈爱，直到千代”（5b—6）。第一诫和第二诫是《旧约》中最重要的诫命，耶和华一神论与偶像崇拜的斗争，以及耶和华的慈爱与忌邪贯彻以色列史始终。

第三诫禁止“妄称耶和华名”。“妄”（1ashshāw

）


 ）是“无用”的意思。人的宗教中有以神的名义行巫术、咒诅他人的恶俗，如果巫术或咒诅的目的没有达到，人就要咒诅他们崇拜的神。耶和华禁止谴责以他的圣名（shēm）诅咒他人，或逞一己之私利，把耶和华之名与偶像的名严格区别开来。

第四诫以安息日为合约的永久证据（31：16）。上帝命令以色列人要“纪念”（20：8：zākhûr）和“守”（申命记5：12：shāmûr）安息日，以安息日为“圣，”（qādash）。安息日的神圣意义有二：一是纪念上帝六天创世，“第七日便安息”（11），人在忙碌六天之后也要歇工；二是纪念耶和华把以色列人从奴仆地位中救赎出来（申命记5：15），他们要在安息日这一天专事崇拜耶和华。

第五诫中的“孝敬”（kābhbhēdh）的意思是“荣膺”。摩西说：“神抚养你们，如同人抚养儿子一般”（申命记1：31），上帝与以色列人的合约关系类似父母与子女的亲密关系。合约要通过家庭教育代代相传，子女以父母为荣，才能从小培养敬畏耶和华的习惯，才能使自觉遵循合约的行为成为长久习俗，“在耶和华你的神所赐你的地上得以长久”（5：16）。反之，在家中不尊重、孝顺父母的人，在誓约民社会中也不能虔诚地对待慈父般的上帝。

第六诫“不可杀人”中的“杀人”（rātsach）指蓄意杀人。早在第二次合约中，上帝就说禁止害人性命，“因为神造人，是照着自己的形象造的”（创世记8：6）。杀人不但违背上帝赋予人类的生命价值，而且直接反对上帝为誓约民社会规定的神圣命令：“不可心里恨你的弟兄……不可报仇，也不可埋怨你本国的子民，却要爱人如己”（利未记19：17—18）。

第七诫“不可奸淫”中“奸淫”（nā

）


 aph）意思是“诱奸”，包括男人和女人。奸淫的根源是情欲，情欲对身体的诱惑犹如偶像对心灵的诱惑。因此，耶和华把以色列人崇拜外族的偶像称作“行邪淫”（34：15，16）。其中的寓意是：婚姻上不忠贞的人也不能钟爱耶和华，沦为合约的背叛者。

第八诫“不可偷盗”中的“偷盗”（gānab）和“拐带”是同一个词，不只是指偷窃财产，而且指更严重的绑架和拐卖人口的罪行。

第九诫“不可作假见证”中的“假”是“欺骗”（sheqer），在《申命记》版本中是“伪”（shāwě

）


 ）。作伪证以欺骗为手段，陷害无辜者，危及他们的生命财产安全。

上述九诫是行为准则，而第十诫是动机的准则，“不可贪恋”中的“贪恋”（chāmadh）在《申命记》版中和“贪图”（5：21：

）


 āwweh。犯罪行为皆有不正当欲望，比如，奸淫起于贪恋他人妻女，偷盗出于贪恋别人的奴婢或财物，作伪证出于因贪恋被害人的妻女、钱财，等等。耶稣一语道出道德禁令的要旨：只有防止犯罪动机，才能禁止犯罪行为：“你们听见有吩咐古人的话，说：‘不可杀人’……只是我告诉你们：凡向弟兄动怒的，难免受审判”（马太福音5：21—22）；“你们听见有话说：‘不可奸淫。’只是我告诉你们：凡看见妇女就动淫念的，这人心里已经与她犯奸淫了”（5：27—28）。

（3）十诫的应用

耶和华不但制定十诫，而且用具体事例教导摩西如何具体实施和落实十诫。摩西把耶和华教导的律法具体条文，范围包括民法、刑法和祭拜仪规，既有司法程序，又有案例。用法律术语来区分，律法条文有两类：一是自明法（apodictic），这是用直言判断表示的“绝对命令”，其中有些表达判决死刑的“必死法”；另一类是决疑法（casuistic）律法的条文包括《出埃及记》中的“约书”（20：22—23：33）、《利未记》中的“圣洁法则”（第17—26章），以及《申命记》中的誓约（第12—26章）。这三处记录有交叉重复，又相互补充，都是十诫的应用、案例和发扬推广。我们以《出埃及记》的“约书”为主加以说明。

（4）反偶像崇拜的绝对命令

约书的开始（20：22—26）和结尾（23：20—33）是前三条最重要的诫命的具体规定。开始规定筑土坛祭拜耶和华，要以牛羊献燔祭和平安祭，筑石坛不可用凿成的石头，不可造台阶，乃是为了保障崇拜耶和华的虔诚和圣洁。约书有“不可作什么神像与我相配，不可为自己作金银的神像”的一般规定，有对偶像崇拜者施以“必死法”：“祭祀别神，不单单祭祀耶和华的，那人必要灭绝”（22：20）。到结尾时落实为反对迦南人偶像崇拜的具体规定：“你不可跪拜他们的神，不可侍奉他，也不可效法他们的行为，却要把神像尽行拆毁，打碎他们的柱像”（23：24）；以及“不可和他们并他们的神立约”（32）；又规定说，对“奉我名来的”使者，“你们要在他面前谨慎，听从他的话，不可惹他”（21）。这些规定并不是对以色列人未来的预告，而是以色列人必须履行合约义务的绝对命令，是他们得到耶和华慈爱和保护的前提和保障。

（5）守安息日诫命的发扬光大

《出埃及记》21：1—11，23：9—19和35：1—4是“守安息日”诫命的具体规定。为了纪念耶和华把他们从埃及救赎出来，以色列人要将心比心地为奴仆着想。买来的希伯来人奴仆，“服侍你六年，第七年他可以自由，白白地出去”（21：1）。如果主人不喜欢买来的婢女，“要许她赎身”，无权把她卖给外邦人（8）；如果没有实现对她的承诺，“她就可以不用钱赎，白白地出去”（11）。

根据“己所不欲，勿施于人”的道德原则，律法反对种族歧视：“不可欺压寄居的，因为你们在埃及地作过寄居的，知道寄居的心”（23：9）《利未记》下达肯定句的命令：“和你们同居的外人，你们要看他如本地人一样，并要爱他如己，因为你们在埃及地也作过寄居的”（19：34）。

律法在安息日之外，还特设安息年和禧年的制度，规定每六年后的安息年释放奴隶，取消债务；第七个安息年之后的禧年，“在遍地给一切的居民宣告自由”（利未记25：10）。正如耶稣所说，律法关于安息日的规定显示上帝的恩典，“在安息日作善事是可以的”（马太福音12：12）。

人和土地休息，是上帝规定的神圣权利，是“向耶和华守为安息圣日”（35：2）。不管是穷人，还是富人，不管是主人，还是奴仆和寄居的，都有每周休息一天的权利，“都可以舒畅”（23：12）。

安息日扩展为纪念耶和华救赎以色列人的三个节日：逾越节和除酵节（出埃及记12：1—20，申命记16：1—8），七七节或收割节（23：16，民数记28：26，申命记16：10），住棚节或收藏节（34：22，利未记23：34，申命记16：13）。这三个节日分布在春夏秋三季，全民欢庆，“什么劳碌的工都不可作”（利未记23：36），“在耶和华你的神的面前吃喝快乐”（申命记14：26），“寄居的与孤儿寡妇，都要欢乐”（16：14）。最重要的庆典是向耶和华奉献新收获物。除了逾越节的羔羊，收割节奉献夏季的新麦（23：19），住棚节奉献“美好树上的果子”（利未记23：40）。正如耶稣所说，律法关于安息日规定不是禁忌，而是对上帝的感恩，人子有权在安息日取麦穗（马太福音12：1），“因为人子是安息日的主”（12：8）。

（6）人际关系诫命的案例

《出埃及记》21：12—23：9应用第五至第十诫，判决具体案例。其中有些是“必死法”：“打人以致打死的，必要把他治死”（21：12），“打父母的，必要把他治死”（15），“拐带人口，或是把人卖了，或是留在他手下，必要把他治死”（16），“咒骂父母的，必将把他治死”（17），“行邪术的女人，不可容她存活”（22：18），“凡与兽淫合的，总要把他治死”（19）。

有些案例按照“无罪推定”的自明原则判决。比如，受邻舍委托看守牲畜的人，“牲畜或死，或受伤，或被赶去，无人看见”，“那看守的人，要凭着耶和华起誓。手里未曾拿邻舍的物，本主就要罢休，看守的人不必赔还”（22：11—12）。

更多的案例是判决人身伤害和财产纠纷的决疑法，一般原则是“以眼还眼，以牙还牙，以手还手，以脚还脚，以烙还烙，以伤还伤，以打还打”（21：24—25）。这一原则不能被简化为“以恶对恶”的格言。这一原则运用在具体案例中，要求对人身伤害的处罚必须公正，不能过重或过轻，“他这样叫人的身体有残疾，也要照样向他行”（利未记24：20）。比如，如果伤害孕妇导致流产，伤害人必须偿还婴儿生命；如果孕妇受到其他伤害，则按对孕妇的伤害程度对等地惩罚伤害人（出埃及记21：22—25）。再比如，如果伤害了奴隶的眼和牙，就要给奴隶以自由（21：26—27）。

再说，“以眼还眼”原则的作用也不是“以恶对恶”，而是以公正制恶。比如，如果“以假（sheqer）见证陷害弟兄，你们就要待他如同他想要待的弟兄”，把他处死，“别人听见都要害怕，就不敢在你们中间再行这样的恶了”（申命记19：19—20）。

（7）律法的价值

耶稣说：“你们听见有话说：‘以眼还眼，以牙还牙。’只是我告诉你们：不要与恶人作对”（马太福音5：38—39）。耶稣看到，律法中“以眼还眼，以牙还牙”的原则只适用于法官对人身伤害案件的公正裁决，不能任意扩大它的适用范围，个人之间不能用私刑来报复私仇。如果有人“打你的右脸”，“要拿你的里衣”或“强逼你走一里路”，应该用让步和容忍态度，化解怨怨相报的恶意。耶和华和耶稣在公私不同领域中谈问题，但以公正制止恶的精神是一致的。

毋庸置疑，律法条文带有父权制、奴隶制、等级制和经济上的租赁、借贷，以及族群间战争准则等古代社会通行制度的深刻烙印，一些律法条文随着事过境迁而失去实际用途。耶和华不是颠倒社会现实或推翻现存制度的革命家，但也不能容忍现存社会的迷信、残暴和极端不公正。在西亚社会现存制度中，上帝通过律法改善以色列人的生活，赋予他们神圣权利和新的生活价值。先知把律法体现的价值归结为“行公义，好怜悯，存谦卑的心，与你的神同行”（弥迦书6：8）。其中最重要的价值是爱（

）


 āhēbh）和公正（
 ）。即使在不要杀鸟取蛋、要在房屋顶上装护拦等生活细节上（申命记22：6，8），也体现耶和华无微不至的关爱。如果说哲学家欣赏苏格拉底格言“未经审视的生活，不值得度过”，那么圣经的启示则是：没有神圣价值的生活，不值得度过。



2．帐幕



第25至27章记录耶和华指示为他建造帐幕的“式样”（tabhnîth），如下图所示。
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帐幕（mishěkān）有圣所（miqdāsh）和外院两个部分，圣所又分内外两部分，内部是至圣所。圣所用皂荚木的竖板作围墙，用10幅幔子帐幕，幔子用细麻和蓝色、紫色、朱红色线制造（26：1），用山羊毛织的11幅幔子作罩棚（26：7）。罩棚的外罩是海狗皮作的顶盖，内罩是用染红的公羊皮做的顶棚（26：14）。“染红的公羊皮”象征赎罪羔羊的血，使全圣所都笼罩在赎罪的环境之中。

上图中B是至圣所的约柜，内置两块法版（25：16），上面放置“施恩座”（kappōreth），这个希伯来词的意思是“赎罪罩”，表示上帝接受罪的赎价。七十子圣经把kappōreth译作hilastērion
 （平息），表示上帝接受赎价而平息忿怒。

H是幔子，用“蓝色、紫色、朱红色线和捻的细麻”织成，把至圣所和圣所外部分开（26：31—33）。只有摩西和亚伦才能进入至圣所。

在圣所外部，C是用精金包裹的香坛，大祭司每天早晚添馨香料，“作为世世代代常烧的香”（30：8）；香坛上清橄榄油点燃着常明灯，“这要作以色列人世世代代永远的定例”（27：21）。D是供桌，用精金包裹，“常摆陈设饼”（25：30）。E是金灯台，仿造杏树形状，有六支分杈，“每枝上有三个杯，形状像杏花，有球、有花”（25：33）。

圣所以外的院子中，F是铜制洗濯盆（30：18），供祭司洁净洗手用。G是皂荚木做的祭坛，用铜包裹，祭坛有四个角（27：1—2）。“角”（
 ）和“天使”是一个词，象征四个天使保护圣所。

《出埃及记》35：4—40：38记载了帐幕建造过程。摩西按照耶和华指示的样式和尺寸，动员以色列人捐献从埃及掠取的金银财宝和他们的所有，组织能工巧匠精心施工，终于在“第二年正月初一日”完工（40：17）。以色列人在出埃及三个月后到西奈山，摩西在山上80天，帐幕至早在到西奈后的三个月后动工，历时5个月完工。摩西在西奈山上祈求耶和华以后不要离开他们，耶和华应许：“我必亲自和你同去”（33：14），耶和华要求以色列人为他造圣所，目的是“使我可以住在他们中间”（25：8）。在帐幕建成的38年里，耶和华与摩西在至圣所直接见面交谈，在帐幕接受以色列人的祭献。

圣经批评者以为，《出埃及记》中有关帐幕的记载，不过是被掳后的祭司阶层把过去圣殿光辉投射到早期历史而编造的故事，属于P底本。摩西支在营外的帐棚，“他称这帐棚为会幕，凡求问耶和华的，就到营外的会幕那里去”（33：7）。圣经批评者说，这段记载是更早的E底本，说明早期以色列人根本没有造帐幕，只是搭了一个帐棚而已。圣经文本表明，“会幕”（

）


 îhel m

（


 ad）只是建造帐幕期间的临时场所，帐幕建成之后，“会幕”一词不再出现。耶和华说：“自从我领以色列人出埃及直到今日，我未曾住过殿宇，常在会幕和帐幕中行走”（撒母耳记下7：5）。这说明会幕和帐幕都是耶和华显示之处。

《新约》作者温故而知新。耶稣称上帝之国是“永存的帐幕”（路加福音16：9）。司提反见证说：“我们的祖宗在旷野有法柜的帐幕，是神吩咐摩西叫他照所看见的样式作的”（使徒行传7：44）。司提反为恢复帐幕的历史真相而牺牲了生命。彼得说，耶稣到人世实现了先知的预言：“我要回来，重新修造大卫倒塌的帐幕”（使徒行传15：16）。《希伯来书》说，耶稣作大祭司，更新了《旧约》中“圣所”、“帐幕”、“作圣所”、“灯台、桌子和陈设饼”和赎罪祭（8：1—5，9：2—15）。这些新约启示只能以《出埃及记》中建造帐幕和会幕的事实为基础。



3．祭祀



以色列人铸拜金牛犊的背叛，暴露他们罪根不除，恶习难改。只是在逾越节纪念耶和华的赎罪，远不能把他们从罪中赎出。耶和华于是指示他们需要在日常生活中经常实行的祭礼。《利未记》第1章至第7章规定这些祭礼的名目和程序，全是耶和华在“会幕”或以后建好的帐幕中对摩西的“晓谕”，摩西把耶和华的话记录成祭祀的礼仪之书。

祭礼的基本模式是“赎罪—感恩”，祭礼包括：赎罪的燔祭，（第1章）和素祭（第2章），感恩或还愿的平安祭（第3章），祈求宽恕的赎愆祭（4：14—5：13）和补偿祭（5：14—6：7）。

这些祭礼依赖的信仰有四：第一，人的日常行为充满了罪和过错，必须用替代品向耶和华赎罪；第二，赎罪祭品不能代替人的认罪，人在祭礼中要有悔改、认罪之心，祈求耶和华宽恕人所犯的罪过；第三，耶和华有慈爱，能够接受人的代赎品和悔过之心；第四，得到耶和华的宽恕要有感恩的回报。以下略作解释。

第一，人不分贵贱贫富，罪不拘大小，都要向耶和华赎罪。无论首领还是贫民，人人平等，都是罪人，都要赎罪。代赎品的大小，视人所犯罪过的轻重和人所承担社会责任的大小而定。罪过越大，代赎品的价值越大；人承担社会责任越大，为他赎罪的祭物价值越大。祭司和首领犯罪或有过错用公牛作赎罪礼，官长用公山羊，一般人用母山羊或绵羊羔（4：1—35）；穷人可以用斑鸠或鸽代替羊，即使只交十分之一伊法的细面，祭司也要为他作赎罪祭（5：7—13）。

第二，用动物血赎罪只有象征意义。血是上帝创造的生命的象征，在祭坛上焚烧动物，洒动物的血，象征着人有悔罪之心和他那有罪的旧生命的死亡，以祈求耶和华的宽恕，并赐予他新的生命。祭物和血的象征意义是对人而言的，耶和华并不享用祭物，也不在乎祭礼的厚薄。祭物是表达人的感恩和认罪之心的物质载体，没有物质载体，人心不能表达出来；但如果没有虔诚之心，物质载体毫无意义。耶和华给人的启示是：“我岂吃公牛的肉呢？我岂喝公羊的血呢？你们要以感谢为祭献与神”（诗篇50：13—14）；“神所要的祭，就是忧伤的灵。神啊，忧伤痛悔的心，你必不轻看”（51：16—17）。

第三，耶和华说：“他哀求我，我就应允，因为我是有恩惠的”（出埃及记22：27）。耶和华的慈爱不但表现在赐予合约，信守合约，拯救他的子民；而且表现在宽恕他们的罪恶。只要以色列人通过祭礼哀求耶和华的饶恕，主持祭礼的祭司都要这样表达耶和华的赦免：“祭司要在耶和华面前为他赎罪，他无论行了什么事，使他有了罪，都必蒙赦”（利未记6：7）。

第四，得到宽恕赦免的人的感恩祭祀，或“为还愿，或是甘心献的”（7：16）。还愿或回报祭物不拘多少，即使“把一个饼献给耶和华为举祭”（14），也可表达感激之心。“为感谢献平安祭牲的肉”，可在当天吃（15）。感恩的最好方式是履行耶和华“要爱人如己”（19：18）的教导，让其他人也分享到耶和华之爱。求告上帝的人对同样需要上帝帮助的人有爱心，上帝就赐予他更多的爱。正如先知所说：“要把你的饼分给饥饿的人，将漂流的穷人接到你家中，见赤身的给他衣服遮体，顾恤自己的骨肉而不掩藏……那时你求告，耶和华必应允，你呼求，他必说：我在这里”（以赛亚书58：7—9）。



4．祭司



祭司是帐幕的管理人和祭祀的主持人。耶和华在西奈山上指示摩西建造帐幕时，也指示为亚伦和他的儿子祝圣，“供祭司的职分”（28：1）。耶和华规定大祭司的服饰，如决断胸牌里的“乌陵和土明”（30），外袍“以弗得”（31），刻着“归耶和华为圣”的精金牌（36），第29章规定膏封祭司的祝圣仪式，这些“为亚伦和他的后裔作永远的定例”（28：28），标志祭司世袭制度的诞生。

管理帐幕开始只需要亚伦和他的儿子等少数几个人，后来帐幕随军开拔，帐幕收建、保管、运输需要大量人员。耶和华命令单独统计利未人，“照利未人的宗族、家室”，统计“一个月以外的男子”（3：15），代替以色列各支派的头生子侍奉耶和华（41）。“从三十岁直到五十岁”的利未人在帐幕供职。从此，利未人和祭司成为以色列社会的特殊阶层，在以色列史上有举足轻重的作用，特别是他们的文职工作，对圣经的写作有重要贡献。“P底本”说把祭司对以色列社会和对圣经的影响推迟到被掳期之后，那是毫无文本根据的臆想。

《利未记》规定祭司主持祭祀的程序和职责（第8—10章），以及管理帐幕（第24章）。耶和华对亚伦说：“这要作你们世世代代永远的定例，使你们可以将圣的、俗的、洁净的、不洁净的，分别出来，又使你们可以将耶和华藉摩西晓谕以色列人的一切律例教训他们”（10：9—10）。这就说明，祭司不只是一个阶层或制度，而且更是圣洁的榜样，他们的行为规则是分别圣与俗、洁净与不洁净的标准，关系到律法的社会成效。因此，《利未记》对洁净与不洁净（第11—16章），以及圣与俗的生活（第17—23，25—27章）的分别和圣洁生活的规定，并不专门适用于祭司，而是适用于“祭司的国度”和“圣洁的国民”（出埃及记19：6）的以色列全民的生活方式。

（1）洁净与不洁净

上帝创造的事物都是好的，禽兽本无“洁净”和“不洁净”之分。按律法的价值判断，“洁净”的意思是“纯正”，“不洁净”的意思是“混杂”，如果一类禽兽的特征与另一类的混杂，那么它就是不洁净的。按此标准，“蹄分两瓣、倒嚼”是走兽的特征，没有这两个或其中一个的是不洁净的（11：2—7）。“有翅有鳞的”是水中动物的特征，无翅无鳞的水中动物是不洁净的（11：10）。飞行动物中的雕、鹰、乌鸦、猫头鹰、蝙蝠等兼有鸟和兽特征，都被认作不洁净的（13—19）。有翅膀的四足爬行动物，也是不洁净的（20）。

女人生育要流血，被认为不洁净（12：2，5）。个中原因是“流血”在圣经象征杀害生命（创世记9：4），而生育是诞生生命，出生和杀生混杂在一起，所以被判断为不洁净。大麻风等皮肤病在光滑皮肤和整齐毛发上增添奇形怪状，自然更不洁净（第13章）。第15章所说的“漏症”指男女性器官排出的精液和经血。性交中男子射精和平时遗精，女子排的性液和平时月经，都被认为不洁净。不是在帐几幕前宰杀动物，动物的血和尸首就是不洁净的（第17章）。人的血和尸首就更不洁净了（民数记19：16）。

（2）防止不洁净的危害

不洁净是俗人和俗物的普遍特征，在世俗生活中不可避免，圣民和祭司的责任不是消灭不洁净的人和物，而是防止不洁净的危害。不洁净的东西有传染性，能够污染与它接触、接近的洁净者。防止不洁净传染性的方法有三条。

一是与洁净、成圣和神圣者隔绝，因此，不洁净的禽兽不能做食物，更不能当祭物；大麻风病人要隔离，性交后或“漏症”中的男女不能参加祭祀，除父母、儿女、兄弟外，祭司不能面对死人。残疾人不能担任祭司，甚至不能接近祭司（21：16—23）。

二是洁净自身，比如性交、遗精和月经、女子生育后要洗濯，在家中自我隔离一段时间；甚至遗精时所摸的瓦器要打碎，所坐的椅子和马鞍要用水涮洗（15：12）。

三是献赎罪祭，得到祭司的净化。第13章和14章详细记载祭司边祭祀、边治疗、边采取公共卫生措施来处理大麻风的方法。其余不洁行为也要向祭司赎罪，其中有现在所说的心灵治疗作用。

（3）杜绝可憎的恶俗

在不洁净的危害中，恶俗的影响最坏、最大。耶和华说：“我在你们面前所逐出的国民，你们不可随从他们的风俗……我是耶和华你们的神，使你们与万民有分别的”（20：23—24）。“拣选”的意义本来是“分别”，誓约民从万民中分别开来，不是靠血缘，而是靠风俗，誓约民属于耶和华，不能随从周围民族的风俗，只能按照耶和华的形象，过圣洁生活。因此，耶和华说：“你们要归我为圣，因为我耶和华是圣的”（26）。这是律法分别圣俗的主旨所在。

以色列人将进入的迦南地，恶俗流行。因此，耶和华下达一条绝对命令：“我要领你们到的迦南地，那里人的行为，也不可效法，也不可照他们的恶俗行”（18：3）。耶和华列举迦南人“可憎的恶俗”；包括：乱伦（18：6—18），与邻居的妻子淫乱，焚烧儿女向偶像献祭，神妓，鸡奸，兽交（18：20—23）。“可憎”（tô

（


 ēbhāh）一词在18：22—30出现5次（22，26，27，29，30），这个词来自动词“厌恶”（tā

（


 abh），在圣经中表示上帝强烈憎恶之事，后来先知列举“可憎的事”：“有露继母的下体羞辱父亲的，有玷辱月经不洁净妇人的……还有玷辱同父之姐妹的”（以西结书22：10—11）。这等事不用说做了，连听到都会觉得恶心。耶和华说：“无论什么人，行了其中可憎的一件事，必从民中剪除”（利未记18：29）。

针对迦南恶俗的流毒，《利未记》增加了一些“必死法”，包括：“把自己的儿女献给摩洛的”人祭的死罪（20：2），“交鬼”、“行巫术”、“行邪淫”的死罪（20：6），各类乱伦行为的死罪（11，12，14），兽交的死罪（15—16），“奸夫淫妇”的死罪（10）。针对迦南恶俗的禁令包括：“不可偏向虚无的神”（19：4），“不可为死人用刀划身，也不可在身上刺花纹”（28），“不可用法术，也不可观兆”（26），“不可辱没你的女儿，使她为娼妓”（29）。

律法条文有些规定现在难以理解，比如，不准杂交动物、掺杂种子和混纺衣服（19：19），“头的周围不可剃，胡须的周围也不可损坏”（19：27）这些规定背后的价值观是“不混杂”的纯正。纯正习俗要从小事做起。如果生活中器物和行为都是混杂的，那么不知不觉就会做不洁净的事，乃至混淆圣俗的分别。

（4）圣洁规则

杜绝恶俗的影响，最根本的是遵守律法规定，因此第19章和20章有选择、有针对地重申律法条文。比如，“不可报仇，也不可埋怨你本国的子民，却要爱人如己”（19：18），“在白发的人面前，你要站起来，也要尊敬老人”（32），对寄居的外地人，“你们要看他如本地人一样，并要爱他如己”（33），“要用公道天平、公道法码、公道升斗、公道秤”（36）。这些规定不只是道德底线，而是基于“我是耶和华你们的神”的神圣标准规定的圣洁生活。

律法的洁净与不洁净、圣与俗的分别依照这样的层次，先把洁净与不洁净的禽兽分开，再把洁净与不洁净的身体和行为分开，然后把洁净与不洁净的人和物分别归于圣和俗，把至圣的耶和华与世俗世界分开，在世俗世界中把属于耶和华的圣民（以色列人）与俗民（其他人）分开，最后把祭司与其他以色列人分开。全体以色列人都是耶和华的子民，而利未人是以色列的长子，耶和华说：“我从以色列人中拣选了利未人，代替以色列人一切头生的，利未人要归我”（民数记3：12）。利未人和只能由他们担任的祭司专门侍奉耶和华，祭司“在民中为首”（21：4），是全体以色列圣民的榜样。《利未记》第21章和22章专门规定了祭司圣洁的生活方式。此外，对许愿终生侍奉耶和华的人（不限于利未人），即拿细耳人，《民数记》第6章对他们的圣洁生活作了规定。

总之，圣经关于洁净与不洁净、圣与俗的两重区分和关系，可用下图表示。






5．军队



《民数记》前两章记载耶和华命令“按以色列全会众的家室、宗族、人名的数目”统计“从二十岁以外能出去打仗的”男子的数目，按照十二支派把所有战士编队在东、南、西、北四个方面军中，确立了以色列军事建制。东方面军以“犹大营的纛”（2：3）为统帅，包括犹大支派、以萨迦支派和西布伦支派的三军。南方面军以“流便营的纛”（2：10）为统帅，包括流便支派、西缅支派和迦得支派的三军。西方面军以“以法莲营的纛”（2：18）为统帅，包括以法莲支派、玛拿西支派和便雅悯支派的三军。北方面军以“但营的纛”（2：25）为统帅，包括但支派、亚设支派和拿弗他利支派的三军。组建军队的十二支派中，约瑟的后裔分为以法莲和玛拿西两个支派，不包括利未人。利未人亚伦、哥辖、革顺和米拉利四个家族负责保护和管理中央帐幕。以色列阵式如下图所示。


(14)








十二支派军队的组合有历史渊源。犹大被雅各赐予长子继承权，地位最高，雅各说“犹大是个小狮子”（49：9），“以萨迦是个强壮的驴”（14），西布伦“必成为停船的海口”（13），预示他们三人的后裔勇猛善战。以法有改动。莲和玛拿西是约瑟的儿子，被雅各认作继子，便雅悯是雅各最小的儿子，他们三人都得到雅各的特别关爱的祝福，在以色列人中地位较高。雅各祝福约瑟子孙的“弓仍旧坚硬，他的手健壮敏捷”（24），“便雅悯是个撕掠的狼”（27）。这三个人的后裔也是勇猛之师，是优秀的弓箭手，是百发百中的投掷兵。犹大和以法莲支派统帅的军队是以色列军的主力。

流便和西缅被雅各所咒诅，他们的后裔社会地位不高；雅各说：“迦得必被敌军追逼”（19）。这三人后裔是作战力较弱的军队。雅各说：“但必作道上的蛇，路中的虺，咬伤马蹄”（17），拿弗他利“出嘉美的言语”（21），亚设后裔善于农耕，“亚设之地必出肥美的粮食”（21）。这三人后裔的军队擅长心战，以谋略取胜。后来的战争经历验证了这些支派军队的特征。



6．以色列社会制度



《民数记》记载的各支派军队的首领名称，与代表各支派献祭的族长名称不同，说明了以色列支派有军民两套管理体制。以色列支派是耕战结合的组织，战时成军，受军事首领领导，平时务农经商，受族中长老领导。离开埃及之前，摩西把各支派族长老组成“会众”，管理以色列全社会事务（12：3，16：1）。随摩西上西奈山的70位长老（出埃及记24：9）应是会众代表。离开西奈山之后，耶和华吩咐摩西再次招聚70位长老，分担管理百姓的重任（民数记11：17）。会众是以色列社会的民意代表，由长老和有名望人组成，人数多达几百人（民数记16：2）。圣经中的“以色列会众”是有文字记载的最早民主议事机构，比雅典的民主制早1000年。

以色列人离开西奈山时，已经形成由先知、祭司、军事首领和会众分管权力的格局。在以后的士师时代和王国时代，以色列社会四权分立的格局一直没有改变。以色列社会不是军事独裁或政治极权的社会，也不是通常所理解的神权社会。先知和祭司相互制约，但对会众或君主的意见没有决定权。誓约民的这种制度与古代各国社会制度有明显区别。






第三节　在旷野中重生



西奈旷野是以色列人的得福之地，因为耶和华一直与他们同在，赐予他们律法、制度和生活必需品；旷野也是以色列人的伤心之地，因为他们一次又一次地违背耶和华的律法和意愿，虽受耶和华的管教和惩罚而不改。耶和华说：“这些人虽看见我的荣耀和我在埃及与旷野所行的神迹，仍然试探我这十次，不听从我的话”（民数记14：22）。这10次悖逆指：红海边后悔不该违背法老离开埃及（出埃及记15：22—24），埋怨玛拉的苦水（15：22—24），在汛的旷野埋怨食物匮乏（16：1—3），不听摩西的吩咐储藏吗哪（16：19—20），安息日出工收吗哪（16：27—30），在玛撒向摩西争闹要水喝（17：1—4），西奈山下铸拜金牛犊（32：1—35），在他备拉发恶语（民数记11：1—3），在基博罗哈他瓦贪欲之心大发（11：4—34），在巴兰旷野听信探子假消息宁死也不肯进入迦南（14：1—3）。因为最后那一次反叛，耶和华使以色列人在旷野又徘徊38年，走出埃及的一代人除约书亚和迦勒两人，全部遗尸旷野，连摩西亦不能幸免。

摩西对以色列人说：“耶和华你的神在旷野引导你这四十年，是要苦炼你、试验你，要知道你心内如何，肯守他的诫命不肯”（申命记8：2）。难道一代以色列人只是上帝试验的牺牲品吗？否！因为摩西接着说：“苦炼你、试验你”，为的是“叫你终久享福”（8：16）。这说明旷野的悲壮蕴涵着耶和华救赎。通过对圣经记载的分析理解，我们可以领悟到，耶和华的救赎计划是用旧百姓的死亡，换来誓约民的新生，第一代人的生命造就了第二代的誓约新民。



1．西奈山下的反叛



以色列人在“雷轰、闪电、角声、山上冒烟”（出埃及记20：18）可畏场景中听到上帝耶和华颁布十诫的声音萦绕在耳，他们却对“不可为自己雕刻偶像”、“不可跪拜那些像”（4，5）的严厉命令置若罔闻。摩西在山上听取耶和华合约，他们却在山下掀起一场制造和崇拜偶像的叛乱。“百姓见摩西迟延不下山，就大家聚集到亚伦那里，对他说：‘起来，为我们作神像，可以在我们前面引路，因为领我们出埃及地的那个摩西，我们不知道他遭了什么事’”（32：1）。这段话刻画出百姓的悖逆之心：“起来”使人回想起挪亚子孙修造巴别塔的反叛号召（创世记11：3）；“为我们作神像，可以在我们前面引路”，表明他们不承认看到在他们前面引路的“云柱”和“火柱”中有耶和华同在（13：21），不承认耶和华就在他们看到“烟气上腾”、“大地震动”的西奈山顶（19：18）；“不知道他遭了什么事”，表明他们既不信任摩西，也不信赖召唤摩西上山的耶和华。亚伦用百姓的金耳环，“铸了一只牛犊，用雕刻的器具作成。他们就说：‘以色列啊，这是领你出埃及地的神’”（32：4）。亚伦还在牛犊面前筑坛，要百姓“向耶和华守节”（5），百姓向金牛犊“献燔祭和平安祭”，在金牛犊面前“吃喝”、“玩耍”（6）。百姓把耶和华领他们出埃及地的恩典和荣耀归于埃及人崇拜的金牛犊，崇拜耶和华之外的“别神”；亚伦要求把金牛犊当作耶和华来祭献，混淆偶像崇拜与耶和华崇拜。不管哪种错误，都是与耶和华刚才颁布的诫命背道而驰的反叛。

“耶和华吩咐摩西说：‘下去吧，因为你的百姓，就是你从埃及地领出来的，已经败坏了。他们快快偏离了我所吩咐的道’”（32：7—8）。“下去吧”使人回想起耶和华制止修建巴别塔的号令；他们的“败坏”是根深蒂固的罪性，“快快”地违背合约是忘恩负义。耶和华于是称以色列人为“你的百姓”，而不是“我的百姓”，不是耶和华、而是摩西把他们领出埃及，表明上帝的忌邪和忿怒。

摩西下山看到偶像崇拜的乱象，大发“烈怒”（32：19），焚烧金牛犊，把它“磨得粉碎”（20）。参与制造和崇拜金牛犊的百姓并不是以色列人全体，“亚伦纵容他们”，亚伦同族人中也有“讥刺”他们的“仇敌”。摩西在营前“凡属耶和华的，都要到我这里来！”一声号令，“利未的子孙都到他那里聚集”（32：26）。利未人遵照摩西指令，“杀他的弟兄与同伴并邻舍”（27），“那一天，百姓中被杀的约有三千”（28）。这场大叛乱遂告平息。

耶和华在摩西下山前有这样的对话。耶和华说：“我看这百姓真是硬着颈项的百姓。你且由着我，我要向他们发烈怒，将他们灭绝，使你的后裔成为大国。”

摩西恳求说：“耶和华啊，你为什么向你的百姓发烈怒呢？这百姓是你用大力和大能的手从埃及地领出来的。为什么使埃及人议论说：‘他领他们出去，是要降祸与他们，把他们杀在山中，将他们从地上除灭。’求你转意，不发你的烈怒；后悔，不降祸与你的百姓。求你记念你的仆人亚伯拉罕、以撒、以色列，你曾指着自己起誓说：‘我必使你们的后裔像天上的星那样多，并且我所应许的这全地，必给你们的后裔，他们要永远承受为业。’”

对话的结果是：“于是耶和华后悔，不把所说的祸降与他的百姓”（32：9—14）。耶和华的“后悔”是拟人化的说法，上帝不是因为摩西的劝说而改变主意的。圣经说：“耶和华与摩西面对面说话，好像人与朋友说话一般”（33：11）。这里“朋友”指亲密无间的知已，摩西的话是圣灵默示的耶和华的话，“耶和华与摩西面对面说话”其实是圣父与圣灵的交流。

耶和华表达了可以灭绝以色列人的两个理由：一是以色列人是“硬着颈项的百姓”，无论怎样都不会悔改；二是灭绝这一代人并不妨碍耶和华实现对族父的应许，耶和华可使摩西的后裔“成为大国”（32：9—10）。圣灵通过摩西之口表达了耶和华饶恕以色列人的两个理由：一是耶和华领以色列人出埃及的神迹和荣耀前功尽弃，为埃及人留下反对耶和华一神论的口实；二是经过四百多年实现了族父后裔“像天上的星那样多”的应许，从现在起不知多少年后摩西的后裔才能达到那么多人数；现在迦南人的罪孽已经满盈，实现应许之地的时间到了（创世记15：16）；不能再等几百年。“耶和华后悔”表示耶和华饶恕以色列人的理由。

饶恕不等于迁就硬着颈项的百姓。圣经明确地说，摩西杀以色列人是执行耶和华的意志：“耶和华杀百姓的缘故是因他们同亚伦作了牛犊”（32：35）。杀少数人只是以儆效尤，更重要的是改变大多数以色列人。耶和华对上山赎罪的摩西说：“我的使者必在你前面引路，只是到我追讨的日子，我必追讨他们的罪”（34）。耶和华知道以色列人世世代代还要犯罪，直到最后日子才审判他们的罪。摩西一代的以色列人承担走向应许之地的历史使命，耶和华的使者即圣灵将在“前面引路”。耶和华重新书写法版，接受了耶和华新指示的摩西“面皮发光”（34：30）。耶和华用各项制度和圣洁生活的规则为以色列人引路。

《利未记》最后一章记录耶和华在“你们若遵行我的律例，谨守我的诫命”条件下的赐福（26：3—13），以及在“你们若不听从我，不遵行我的诫命，厌弃我的律例，厌恶我的典章，不遵行我一切的诫命，背弃我的约”条件下的惩罚（14—39）；记录耶和华“他们带到仇敌之地”（41）和“记念我与他们先祖所立的约”（45）的应许。此后的旷野经历是以色列人悖逆与耶和华管教的循环，在此循环中，耶和华一步步把以色列人带入应许之地。



2．贪欲的恶语



以色列人在西奈山下度过出埃及后的第一个逾越节（9：1—14）之后，开拔踏上新的征途。出发时阵营严整（民数记第2章），银号嘹亮（10：1—10），纪律严明（第5章），族长依次向耶和华祭献（第7章），帐幕和云彩交相辉映（9：15—23）。这些场面是经过西奈山整顿之后的新气象，但人的罪性难移，征途中危机四伏。

正如以色列人过红海三天后即发怨言（出埃及记15：22），从西奈山出发三天（民数记10：33）之后，到达他备拉这个地方，“众百姓发怨言”（11：1）。如果说立约之前耶和华体谅百姓五次发怨言，基本上每次有求必应，那么经历了立约、山下反叛和反复教育之后，百姓仍要发怨言。“耶和华的耳中”听到“恶语”，就“怒气发作，使火在他们中间焚烧”（11：1）。由于百姓的“哀求”和摩西的“祈求”，火才熄灭（2）。

但是，百姓并没有接受教训，“他们中间的闲杂人大起贪欲的心”，他们回想在埃及“不花钱就吃鱼”，有“黄瓜、西瓜、韭菜、葱、蒜”（11：5），而现在没有肉吃，仅有的吗哪“滋味好像新油”（11：8），不是他们喜爱的膏粱厚味。对他们而言，埃及的奴隶比旷野的上帝子民更舒适，口腹享受比上帝恩典更重要。耶和华鄙视、厌恶他们，让贪欲之人自食恶果。耶和华的计策是这样的：刮起大风，吹得海上鹌鹑铺天盖地而来，跌落在以色列人面前，饕餮之徒贪得无厌，撑得食管满胀胃破裂，“肉在他们牙齿之间，尚未嚼烂”（11：33），肉从他们的“鼻孔里喷出来”11：（20），一命呜呼。圣经记载耶和华常用满足恶人欲望的方法惩治罪恶，发生在“基博罗哈他瓦”（“贪欲之人的坟墓”）悖逆是人类难忘的教训。



3．取代摩西的悖逆



摩西因无法满足百姓的贪欲而要辞职：“管理这百姓的责任太重了，我独自担当不起”（12：14）。耶和华于是要摩西招聚70个长老，“把降于你身上的灵分赐他们，他们就和你同当这管百姓的重任”（17），“灵停在他们身上的时候，他们就受感说话”（12：25）。有两个被征召、但未去会幕报到的人，灵也停在他们身上，“他们就在营里说先知的话”（12：26）。约书亚要摩西禁止他们说先知的话，摩西说：“你为我的缘故嫉妒人吗？惟愿耶和华的百姓都受感说话，愿耶和华把他的灵降在他们身上”（12：29）。

摩西不嫉妒人，人却嫉妒他，而且嫉妒者是他的至亲——姐姐米利暗和哥哥亚伦。从表面上看，他们因为摩西娶古实女子的家务事而“毁谤他”（12：1），他们真实意图是要取代摩西的先知地位：“难道耶和华单与摩西说话，不也与我们说话吗？”（12：2）耶和华确实也对亚伦说话，前不久还降临使七十个长老和两个普通人说先知的话，但这些都是权宜之计，只有摩西才是耶和华拣选的先知。耶和华先知的责任是人难以忍受的重负，摩西在被拣选之前曾竭力推辞，前不久又以死请辞：“我若在你眼前蒙恩，求你立时将我杀了，不叫我见自己的苦情”（11：15）。先知在古代中东有崇高名声和地位，摩西却坚辞不就。在此意义上，“摩西为人极其谦和，胜过世上的众人”（12：3）。

然而，摩西的两个亲人却不理解摩西，他们利用摩西辞职和耶和华授予其他人说先知话的时机，企图乘机取代摩西的先知地位。耶和华在他们三人面前，肯定摩西不可动摇的、与耶和华特别亲密的地位：对其他说先知的人，“我耶和华必在异象中向他显现，在梦中与他说话”；但对“我的仆人摩西不是这样”，“我要与他面对面说话，乃是明说，不用谜语，并且他必见我的形像”；其所以有如此差别，是因为摩西“在我全家尽忠”（7—8）。

耶和华当面斥责米利暗和亚伦：“你们毁谤我的仆人摩西，为何不惧怕呢？”（8）耶和华惩罚米利暗，她长了大麻风，被关在营外隔离7天。米利暗和亚伦在哈洗录的毁谤，削弱了摩西的权威，为群体反叛事件埋下伏笔。



4．临阵逃脱的背叛



摩西后来回顾从西奈山出发后的行军路线是：通过巴兰旷野（即申命记1：19：“那大而可怕的旷野”），经过西珥山，历时11天（申命记1：2），来到加低斯巴尼亚（即“加低斯”）。此地与亚摩利人的南部边境接壤。耶和华命令以色列人由此进入应许之地（1：20）。摩西即派12个支派的首领当探子深入迦南地侦察。探子们从亚摩利人的山地进入约旦河东岸的迦南平原，从平原南端的利合走到北端的哈马口，共40天，回到加低斯（民数记13：26）。他们带回两种相反的意见。10个支派的首领承认迦南“果然是流奶与蜜之地”（13：27），但不能进入，因为“那地的民强壮，城邑也坚固宽大”（28），他们甚至夸大事实，说那里的“人民都身量高大”，是“吞吃居民之地”（32），还有“伟人的后裔”亚衲族人，在他们面前“我们看自己就如蚱蜢一样”（13：33）。只有犹大支派的迦勒和以法莲支派的约书亚认为“我们足能得胜”（13：30），“有耶和华与我们同在，不要怕他们”（14：9）。

以色列全会众只相信被10个探子夸大的敌情，“那夜百姓都哭号”（14：1），第二天“向摩西、亚伦发怨言”，更抱怨“耶和华为什么把我们领到那地”，甚至要另立首领带他们折返埃及（3）。迦勒和约书亚劝阻他们“不可背叛耶和华”（14：9），“但全会众说：‘拿石头打死他们二人！’”（10）。

在危急关头，“忽然，耶和华的荣光在会幕中向以色列众人显现”（14：10）。耶和华谴责以色列百姓“藐视”他、“不信”他的叛乱行径（11）。与处理西奈山下叛变时一样，耶和华通过他和摩西的交谈，道出他赦免以色列人的那两条理由，另有一条西奈立约时对摩西的宣告：“耶和华不轻易发怒，并有丰盛的慈爱，赦免罪孽和过犯”（14：18，参见出埃及记34：6），耶和华一如既往地按照“大慈爱赦免这百姓的罪孽”（14：19）。

耶和华同时也曾宣告：“万不以有罪的为无罪，必追讨他的罪，自父及子，直到三四代”（14：8，参见出埃及记34：7—8）。“直到三四代”不是要子偿父债，而是因为消除父辈恶劣影响通常需要三四代时间。耶和华赐予旷野中的以色列人特别恩惠，只追讨一代的罪孽。探子们在迦南的四十天使以色列人疏远耶和华，按照“一年顶一日”的报应；“你们要担当罪孽四十年”，即“在旷野飘流四十年”，20岁以上的人除迦勒和约书亚外都死在旷野，下一代人才进入应许之地（29—35）。

耶和华直接惩罚“报恶信的人”，他们“都遭瘟疫，死在耶和华面前”（37）。以色列集体也遭到直接惩罚。他们不听摩西劝阻，冒险进攻迦南地。迦南人可能分两路反击，东路亚摩利人在西珥山打败以色列人（申命记1：44），西路亚玛力人和迦南人在“何珥玛”（“毁灭之地”，民数记14：45）打败以色列人。以色列人被赶回到加低斯（申命记1：46），沿原路向南撤退。

惩罚以后是耶和华的管教。耶和华“是有怜悯、有恩典的神”（出埃及记34：6），他不仅不追讨第二代的罪，而且教育他们脱离父辈的恶劣影响。第15章关于赎罪祭和安息日的规定，不是简单重复，而是针对“你们到了我所赐给你们居住的地”（15：2）的下一代以色列人的教化。比如，一个在安息日捡柴的人，耶和华命令“全会众要在营外用石头把他打死”（35）。律法中虽有“凡在安息日作工的，必要把他治死”（出埃及记31：15）的条文，但被付诸执行在圣经中仅此一例，目的是“乱世用重典”，教育年轻一代严守纪律。后世的法利赛人不顾环境变化，禁止在安息日行善救人，以致与“安息日的主”（马太福音12：7—8）发生尖锐冲突。



5．夺取领导权的叛乱



摩西留下38年漂流安营的线路图（33：17—36），其中的地名不可考。在这38年中只记载一个事件，因为这一事件加速了第一代人的死亡。在漂流过程中，利未人哥辖族的可拉、流便支派的大坍、亚比兰和安（16：1），以及以色列会众有名望的250个首领（2），组成反对派，企图夺取摩西和亚伦的领导权。

反对派指责摩西和亚伦“擅自专权”，这包括两项罪名。第一，摩西和亚伦擅自指派祭司，而不通过会众的集体任命，他们振振有词地说：“全会众个个既是圣洁，耶和华也在他们中间，你们为什么自高，超过耶和华的会众呢？”（16：3）律法规定祭司由亚伦家族世袭，可拉是利未人哥辖族人，职责是帐幕的搬运工（民数记4：15），无权担任祭司。可拉得到会众多数派支持，遂以“全会众个个圣洁”的借口，要求担任祭司。第二，大坍和亚比兰不是利未人，对祭司职位没有兴趣，他们怪罪摩西“自立为王辖管我们”（16：13），指责摩西领导无方，“你没有将我们领到流奶与蜜之地，也没有把田地和葡萄园给我们为业”（16：14）。

面对莫须有罪名，摩西痛心疾首，“俯伏在地”（16：4），他对可拉和他一党的人说，拣选祭司是耶和华意旨，可拉一党索要祭司职位，“你们这利未的子孙擅自专权了”（16：7）。摩西反驳他们的非分之想：“你们还要求祭司的职任吗？你和你一党的人聚集，是要攻击耶和华”（11）。为了让他们知道耶和华意旨，摩西要求可拉一党250人和亚伦都手持香炉，站在帐幕门口（17—18），耶和华必作出裁决，“耶和华拣选谁，谁就为圣洁”（16：5—7）。为香炉盛火上香本是祭司职责，摩西让可拉一党手持香炉，为要他们向耶和华当面申请。对“自立为王”的指控，摩西尤感愤怒，他向耶和华申诉：“求你不要享受他们的供物，我并没有夺过他们一匹驴，也没有害过他们一个人”（16：15）。

第二天，大坍、亚比兰拒绝来帐幕接受裁决，而“可拉招聚全会众到会幕门前，要攻击摩西、亚伦”。在危急时刻，“耶和华的荣光就向全会众显现”（16：19），要在转眼之间灭绝他们。“摩西、亚伦就俯伏在地”哀求道：“神，万人之灵的神啊！一人犯罪，你就要向全会众发怒吗？”（16：22）这次叛乱参与者人数众多，但耶和华不会不分青红皂白地灭绝全会众。耶和华让可拉、大坍、亚比兰三家的帐棚突陷地缝，大坍和亚比兰的“家眷，并一切属可拉的人丁、财物都吞下去”（16：32），又降火烧灭帐幕前持香炉的250个人（35）；“然而可拉的众子没有死亡”（26：11）。《历代志》中有可拉后代的谱系（上6：24—30），《诗篇》中有可拉后裔的12首作品（42，44—49，84—85，87—88）。

第三天，被摩西、亚伦求情救下的会众其余成员反咬一口：“你们杀了耶和华的百姓了”（41）。他们再次聚集攻击摩西、亚伦。在危急时刻，耶和华的荣光再次显现在帐幕云彩中，再次要“在转眼之间把他们灭绝”（45）。摩西没有时间求情，吩咐亚伦拿香炉到会众中为他们赎罪，“不料，瘟疫在百姓中已经发作了”；亚伦“站在活人死人中间”为百姓赎罪，平息了瘟疫，但瘟疫已夺去14，700人的生命。

这场反叛与西奈山下的反叛都是全会众领导的大规模群众叛乱，这次叛乱损失极为惨重，15，000多人丧生，会众中的以色列精英几乎丧失殆尽，出埃及的第一代遭受空前损失。惩罚之后，耶和华再次管教第二代，尤其管教遭受沉重打击的利未人后代。第18章开始记载耶和华对亚伦说话，一方面要求“你和你的儿子”承担罪责（18：1），另一方面要求亚伦带领“你弟兄利未人”，“使他们与你联合”（2）。为了达到这一目的，第18章关于祭司和利未人的规定不是重复，而是针对到达迦南第二代人的新规定。关于祭司享用祭品的新规定（18：8—19）和供养利未人十一税的新规定（18：20—28），只有在以色列人定居之后才能实现，因此在这里第一次出现。第19章关于祭司职责和圣洁的规定是针对亚伦儿子“祭司以利亚撒”（19：3）的强调，要求他传给后代“作为永远的定例”（19：21）。圣经批评者看到文本有相同记载就说来自同一底本，考证出不同记载就说来自不同底本，“四底本”说的思维方式就好像说所有的白羊属于第一家、所有的黑羊属于第二家、所有的黄羊属于第三家、所有的杂色羊属于第四家那样可笑。



6．摩西之罪



38年之后，以色列人又回到与迦南地接壤的加低斯。只有当老一代人消失后，新一代才能进入应许之地。新老两代的交替在最后一年的两次反叛中实现。

这年第一次的起因是“会众没有水喝”（20：2），但他们的攻击范围扩大，全面清算老账和新账。一是为过去反叛者翻案：“我们的弟兄曾死在耶和华面前，我们恨不得与他们同死”；二是否定未来希望：“你们为何把耶和华的会众领到这旷野，使我们和牲畜都死在这里呢？”三是否定出埃及的历史功绩：“你们为何逼着我们出埃及，领我们到这坏地方呢？”（20：5）

如同上一次叛乱时那样，“耶和华的荣光向他们显现”，但耶和华的晓谕与上次大不一样，耶和华这次没有谴责会众犯罪作恶，更没有威胁要“灭绝他们”；而是要求摩西和亚伦代行神迹，拿着行耶和华神迹的杖，在会众的眼前，“吩咐磐石发出水来，水就从磐石流出给会众和他们的牲畜喝”（20：8）。“吩咐磐石”的做法是效仿40年前摩西在玛拉“呼求耶和华”，耶和华指示他把一棵树丢在水里，使水变甜（出埃及记15：25）。耶和华这次要向以色列民众显示恩典，满足他们要水喝的合理需求。

然而，摩西这次却违背耶和华的命令，他自以为是地斥责会众是“你们这些背叛的人”，骄傲自大地炫耀“我为你们使水从这磐石中流出来”（20：10），自作主张地“用杖击打磐石两下”（20：11）。摩西之杖有神迹之力，水确实从磐石中流出。但民众以为这是摩西为他们谋得的福利，而不知道其中的耶和华恩典和荣耀。

摩西多次与耶和华争辩，耶和华均不以为忤逆，因为摩西的争辩或是出于谦卑，或是出于圣灵默示；但这一次摩西出于骄傲和自我考虑而违背耶和华的旨意。摩西也许出自抬高自己威望以平息会众怨气的实用目的，但他不相信耶和华将能用更好方式化解会众的怨气，他只能显示耶和华恩典和荣耀，而不能谋求个人威望。亚伦帮助摩西在会众面前共同表演，难辞其咎。耶和华于是对摩西、亚伦说：“因为你们不信我，不在以色列人眼前尊我为圣，所以你们必不得领这会众进我所赐给他们的地去”（12）。“不信我”指他们不执行耶和华计划，不“尊我为圣”是说他们不在以色列人面前显示耶和华恩典和荣耀。他们为这次违忤付出的代价是加入消失了的老一代人行列。正如耶和华38年前所说，能够进入应许之地的老一代只有迦勒和约书亚，摩西和亚伦被排除在外。正如后来诗人的哀叹：“他们在米利巴水又叫耶和华发怒，甚至摩西也受了亏损，是因他们惹动他的灵，摩西用嘴说了急躁的话”（诗篇106：32—33）。



7．“耶和华就在他们面前显为圣”



“摩西之罪”事件的结束语：“这水名叫米利巴水，是因以色列人向耶和华争闹，耶和华就在他们面前显为圣”（20：13）。这句话是理解后来发生的事件的主题提示。耶和华没有原谅以色列人否认出埃及以来的拯救史的“争吵”，既然摩西没有完成在以色列人面前“尊我为圣”的目标，耶和华就要在以后发生的5件事显示出恩典和荣耀。

第一件事是耶和华安排旷野迂回。从加低斯到迦南的最佳路线借道以东的“王道”（20：17）西行，抵达亚摩利人南境，然后折向北方，沿约旦河东岸进入摩押平原，再渡河进入约旦河以西的迦南地。但是，以东人不准以色列人过境，以东王强硬地拒绝摩西谦卑的请求。耶和华不准以色列人占领或强行通过以东人的地盘：“不可与他们争战，他们的地，连脚掌可踏之处，我都不给你们，因我已将西珥山赐给以扫为业”（申命记2：5）。以色列人不得不在围绕以东边境的旷野里大迂回。这是因为以色列人在旷野中苦炼的火候还未到，耶和华为他们安排了更多考验。

第二件事是亚伦去世，终年12岁。亚伦的大祭司圣衣传给儿子以利亚撒，标志第二代祭司顺利接班。

第三件事是以色列人击败迦南人亚拉得王。这是38年来的第一次战斗，也是对迦南人的第一场胜仗。耶和华“把迦南人交付他们”，他们在“何珥玛”毁灭了迦南人。他们当年因得罪耶和华而在同一地点被迦南人所“毁灭”。38年前后天壤之别，显示了耶和华的恩典和荣耀。

第四件事是“摩西的蛇”的奇迹。以色列人在以东外围的旷野行路艰难，“就怨渎神和摩西”，怨渎语言与米利巴水事件时说的话一样。这一次耶和华没有饶恕他们的怨渎，“耶和华使火蛇进入百姓中间”，咬死了很多人。耶和华和以色列人在两次事件中的表现完全相反。这一次，百姓认罪，摩西向耶和华祷告；耶和华命令摩西制造一条“火蛇”，“挂在杆子上，凡被咬的，一望这蛇，就必得活”（21：8）。摩西按吩咐造的杆子上的“铜蛇”，与摩西之杖一样，都是神迹的“记号”。两者共同象征救赎的恩典：摩西之杖为人开出救赎之路，而摩西之蛇则从死亡中救赎人。福音书的新启示是，十字架上的耶稣是同样的救赎恩典：“摩西在旷野怎样举蛇，人子也必照样被举起来，叫一切信他的都得永生”（约翰福音3：14—15）。

（4）战胜西宏王和巴珊王

第五件事是以色列人胜利走出旷野，以色列人到达“比珥”（habbě

）


 ēr，“井”）时，想起耶和华当年带领他们进入旷野时“招聚百姓，我好给他们水喝”的赐福，不禁唱起“井”的歌（21：17）。从比珥进入亚摩利人的领地，“亚摩利人的罪孽”是耶和华应许亚伯拉罕后裔在应许之地所要清除的第一障碍（创世记：15：16）。果然，以色列人首战告捷，战败亚摩利王西宏和巴珊王噩。西宏当年战败摩押人时曾作战歌咒诅敌人。如今，西宏的咒诅落在自己头上，他和手下被以色列人杀得片甲不留。巴珊王的下场也一样，因为耶和华说：“不要怕他，因我已将他和他的众民，并他的地，都交在你手中”（21：34）。西宏王和巴珊王的覆灭显现的是耶和华的权能、恩典和荣耀。



8．巴兰的祝福



摩押王巴勒看到邻居覆灭，生怕遭到同样下场，于是指示摩押和米甸的长老，用重金聘请巴兰前来咒诅以色列人。巴兰是两河流域享有盛名的先知，当然不会崇拜耶和华，后来并为摩押人和米甸人设计了陷害以色列人的阴谋。但是，耶和华的权能如此神奇，能使一个异教的先知相信耶和华的显示，让他的驴子不听指挥，开口说话。


(15)



 巴兰畏惧耶和华的使者，“神的灵就临到他身上”（24：2）；他说：“巴勒就是将他满屋的金银给我，我也不得越过耶和华的命，凭自己的心意行好行歹，耶和华说什么，我就要说什么”（13）。

巴兰不顾巴勒再三要求他咒诅以色列人，反而七次为以色列人祝福（23：1—12；13—17；23：27—24：14；24：15—19；24：20；24：21—22；24：23—25）。


(16)



 这是耶和华的神迹。耶和华为什么要通过敌人阵营中的人为以色列人祝福呢？俗话说，“旁观者清，当局者迷”。耶和华通过巴兰这个“旁观者”之口，教育身在福中不知福的“当局者”。直到最后一年，以色列人仍然抱怨耶和华把他们从埃及带入旷野的不毛之地。但巴兰却看到以色列人的福分。关于以色列人的过去，巴兰祝福：“耶和华他的神和他同在，有欢呼王的声音在他们中间。神领他们出埃及，他们似乎有野牛之力”（23：21—22），“现在必有人论及雅各，就是论及以色列说：‘神为他行了何等的大事！’”（23）关于以色列人的现在，巴兰祝福：“雅各啊，你的帐棚何等华美！以色列啊，你的帐幕何其华丽！”（24：5）关于以色列人的未来，巴兰祝福：“有一位出于雅各的，必掌大权，他要除灭城中的余民”（19）。如果这些话出自摩西之口，以色列人或以为是老生常谈；如果他们知道那是发自敌营的声音，那将是何等欢欣鼓舞、信心倍增啊！



9．最后的反叛和死亡



巴兰毕竟是敌人，当耶和华的灵离开他，他恢复了崇拜偶像的先知本来面目。他为摩押人和米甸人支使了阴毒的一招：选派摩押族和米甸族的一些女子，到以色列驻扎在什亭的军营中勾引战士，与他们行淫，引诱他们向她们崇拜的巴力毗珥献祭，“百姓就吃她们的祭物，跪拜她们的神”（25：2）。早在西奈山，耶和华就警告以色列人不要“与那地的居民立约”，“随从他们的神，就行邪淫，祭祀他们的神”，“吃他的祭物”（出埃及记34：15）。“淫邪”（zānāh）的原意是“妓女”，既表示违背合约崇拜别神，也指用淫荡的方式崇拜偶像，如宗教节日的群交，神庙中的神妓，偶像刺激的性行为。以色列人罪恶是彻头彻尾的邪淫。

如同平息前几次群体反叛一样，上帝的惩罚是可怕的，“耶和华的怒气就向以色列人发作”，瘟疫在以色列人营中蔓延，死了24，000人。除摩西等三人外，第一代人在这次瘟疫中全部丧生。

值得欣慰的是，第二代人听从摩西的平叛命令。他们的代表是“亚伦的孙子、以利亚撒的儿子非尼哈”（民数记25：7）。西缅族一个首领心利与米甸族一个首领苏珥的女儿哥斯比，当着在帐幕前祈求上帝饶恕的会众的面前，公然招摇入室媾合。非尼哈义愤填膺，拿枪进去把两人的“腹中刺透”（25：8）。非尼哈的表现平息了耶和华的忿怒，“这样，在以色列人中瘟疫就止息了”（8）。耶和华祝福非尼哈：“我将我平安的约赐给他。这约要给他和他的后裔，作为永远当祭司职任的约，因他为神有忌邪的心，为以色列人赎罪。”（25：12—13）这是对新一代以色列人的赞许和应许。



10．新一代的诞生



《民数记》第26章记载的第二次人口统计，揭开了以色列史的新篇章。这次统计的人数，“没有一个是摩西和祭司亚伦从前在西奈的旷野所数的以色列人”，表明出埃及时的二十岁以上的人，除迦勒和约书亚以外，“连一个人也没有存留”；“因为耶和华论到他们说：‘他们必要死在旷野’”（26：64—65）。

第一次统计总数为603，550人（1：46），这次统计的总数为601，730人（26：43），两者相差仅1，820人。经过39年艰苦卓绝的生活，以色列人口只下降0.3％，恰如摩西所说：“你们在旷野所行的路上，也曾见耶和华你们的神抚养你们，如同人抚养儿子一般，直等你们来到这地方”（申命记1：31）。《民数记》最后几章记载，耶和华为第二代以色列人的诞生准备了领导人、财物和精神三项礼物。

首先，指定摩西的接班人约书亚（27：12—23），由非尼哈指挥打胜第一仗，清除了什亭之乱祸首苏珥、巴兰，以及由以利亚撒继任大祭司，这三者标志第二代领导人的诞生。

其次，非尼哈从米甸俘获的人口和大批牲畜、财宝（31：6—12，32—54），是以色列人自掳掠埃及人财物以来的最大收获。

更重要的是，耶和华为新一代准备的精神礼物，他重申律法祭礼（第28至29章），还对新一代的家庭关系（第30章），和分配迦南土地的方法（第34至35：8），设立逃城（35：34），以及女子继承权（第36章），作了新的规定。

然而，耶和华赐予以色列新一代和千秋万世最珍贵的精神礼物，乃是摩西留下的遗产——《申命记》。






第四节　誓约xin（新、心、薪）传——《申命记》释义



圣经中没有“誓约”这一专有名词，“誓约”的意思包含在“合约”之中。合约是上帝的恩赐，人们注意到上帝对立约人的祝福；但同样应注意，每次合约中都有对违约行为的可怕咒诅。第一次合约中，“你吃的日子必定死”（创世记2：17）；第二次合约中，“凡流人血的，他的血也必被人所流”（8：6）；第三次合约中，“不受割礼的男子，必从民中剪除”（17：14）；第四次合约中，“恨我的，我必追讨他的罪，自父及子，直到三四代”（出埃及记20：5）。

合约的双方都要有誓言，但自西奈立约以来，以色列人没有集体地、公开地向耶和华发誓遵守合约。《申命记》开始说“摩西在约旦河东的摩押地讲这律法”（1：5）“这律法”在书中出现15次，是不是指耶和华在西奈山和旷野中多次晓谕摩西律法的汇集呢？《申命记》在接近尾声时说：“耶和华在摩押地吩咐摩西与以色列人立约的话，是在他和他们于何烈山所立的约之外”（29：1）。“之外”（millěbad）指《申命记》的立约与《出埃及记》中的西奈立约有所不同。更明显的不同是摩西在摩押地与以色列人的立约是誓约。“誓言”和“起誓”在全书共出现37次，其中27次都是耶和华向“列祖起誓”赐予应许之地。面对耶和华实现应许之地“祝福与咒诅”的誓言，以色列人必须作出回应。摩西在重申十诫之后要求以色列人：“你要敬畏耶和华你的神，侍奉他，指着他的名起誓”（6：13）；在见证耶和华专爱以色列人的恩典之后再次要求“侍奉他，专靠他，也要指着他的名起誓”（10：20）；随后摩西宣布以色列人向耶和华起誓遵守的律法条文。可以说，耶和华通过摩西在摩押地与以色列人的立约是名副其实的誓约。

我们用中文的xin传概括摩西的誓言，xin传是三个中文词：心传，新传和薪传。虽然圣经中没有这样的词汇，但可用这三个中文词汇表示摩西誓言中的主题句。“心传”是上帝与人“心心相印”的交流，即摩西所说，“耶和华专爱你们，拣选你们”（7：7），以及“你要尽心、尽性、尽力爱耶和华你的神”（6：5）。“新传”是传给即将定居在应许之地的新一代的誓约条文，即书中多次出现的“这律法”或“这些典章”（7：13）。薪传即薪火相传，“薪火”指誓约的见证；“相传”指世代相传，永世不忘：“要吩咐你们的子孙谨守遵行这律法上的话。因为这不是虚空与你们无关的事，乃是你们的生命”（32：46—47）。



1．《申命记》的叙事、誓约和预言



《申命记》希伯来题名的意思是“传世之言（'ēlleh hadděbhārîm）”（1：1，和合本译为“以下所记”），《申命记》的这一开头语与《创世记》出现10次的“传代之人”（

）


 ēlleh tôlědôt）的谱系开头语正相对应，表明“摩西五经”首尾呼应。《申命记》的标题来自七十子译本的“第二律法书”（to deuteronomion touto
 ），这一术语译自希伯来圣经“这律法书，为自己抄录一本（mishnēh hattôrāh）”（17：18）。据“律法书抄录本”的说法，研究者一般把《申命记》的主题解释为是法律文本。


(17)



 圣经批评者用比较宗教学的方法，认为《申命记》中的一些条文与乌加尔、美索不达米亚和赫悌人的法律条文相似，如19：21，21：1—10，22：22，23：17—18，23—27，24：7等，由此断定《申命记》来源于以色列人定居迦南之后从他们的邻居那里学来的法律文本，而不是摩西讲演的记录稿。20世纪60年代以来，研究者发现《申命记》的结构与古代近东地区流行的附庸国与宗主国之间签定的“宗主权盟约”非常相似。两者在结构上都有“序言”（相当于申命记1：1—4），“历史导言”（1：5—3：23），一般规定（4—11章），具体条款（12—26章），见证人（30：19，31：19，32：1—43），以及对守约的祝福和对违约的咒诅（27—28章）。克来茵参照公元前三千年赫悌帝国与附庸国的宗主权盟约，以及埃及公元前二千年类似的政治盟约和人身依附契约，力图证明《申命记》是传统上认为的摩西时代，即公元前二千年中期写作的作品。


(18)



 但是，另外一些人用公元前7世纪亚述帝国与附庸国的宗主权盟约为参照，同样可以证明《申命记》是约西亚宗教改革时期的产物。


(19)





无论持何种立场，《申命记》与外族人的法律和盟约的比较，只是在下列意义才是可接受的，即，历史中的上帝之言要以当时人们可以理解的言语表达。正如《创世记》前11章的原初启示中有神话话语，族父历史采用了口传方式，《申命记》借用当时流行的一些法律和誓约话语形式，并不意味着上帝与人的合约与人际条约属于同类文本、上帝之民的誓约与地上王国居民的义务没有区别、耶和华最大先知的遗言和古代君主的权力意志混为一谈。

无论什么时代的法律或盟约的文本形式，都不能容纳《申命记》书中的叙事，不能取代描写誓约现场的庄严感，没有“摩西之歌”那样的诗歌文体，更没有耶和华亲临现场的启示（31：14—23）。如果把《申命记》所有这些内容都纳入到宗主权盟约的结构中去，难免陷入削足适履的解释困境。

《申命记》中的诫命和条文绝大部分已经出现在前三书之中。如果《申命记》只是律法文本，似乎没有必要再三重复。本章第2、3两节说明，前三书中律法的主干是西奈合约（出埃及记第21—31章），后来的部分是耶和华的重申、强调、补充和增益。《申命记》的特点是在摩西的历史叙事中，重申、强调、补充和增益律法。《申命记》的结构不是法律文本，而是摩西“过去—当下—未来”的叙事，其特点不是重复或“抄录”律法，而是在叙事中插入律法。

《申命记》是摩西临终前的讲演记录。摩西“向以色列众人”说话的时间是“出埃及第四十年十一月初一日”（1：3）。《民数记》说，这一年早些时候“在摩押平原与耶利哥相对的约旦河边数点以色列人”，第一代人除迦勒和约书亚，“连一个人也没有存留”（26：63—65）。因此，摩西面对的听众是第二代以色列人，这是摩西第一次、也是最后一次向第二代全体以色列人公开演说，可谓摩西遗言。

《申命记》中的以色列人处在进入约旦河西岸应许之地的前夕，他们面临激烈的战斗、全新的生活和未知的前途。耶和华的目标是为新一代人提供精神、制度和心理准备，耶和华通过摩西的历史叙事和见证达到这一目的。《申命记》有别于“摩西五经”前四书的显著特点是围绕应许之地。《申命记》中提及应许之地多达二百多处，明确提法有：“耶和华你神所赐你的安息地”（12：9），“耶和华你们神使你们承受为业之地”（12：10），“向我们列祖起誓赐我们流奶与蜜之地”（26：15），“耶和华向你列祖亚伯拉罕、以撒、雅各起誓应许所赐的地”（30：20），“赐给以色列人为业的迦南地”（32：49），“我向亚伯拉罕、以撒、雅各起誓应许之地”（34：4），等等。还有“这地”（如1：8）、“美地”（如1：25）等代称。

围绕应许之地，摩西“过去—当下—未来”的历史叙事、誓约和预言分为以下四个部分：

第一部分（第1章至4章）：回溯以色列人进入约旦河东岸的经过和原因；

第二部分（第5章至10：12）：展望以色列人即将进入西岸应许之地的胜利，说明胜利的保障和原因；

第三部分（10：13至30章）耶和华与以色列人在应许之地的誓约；

第四部分（第31至34章）：预言未来的悖逆和遗嘱。

每一部分都是一次公开讲演，各场开场白分别是：摩西“向以色列众人”（1：1）说话，“摩西将以色列众人召了来”（5：1），“你们今日当知道”（11：2），“摩西去告诉以色列众人”（31：1）。这些讲演可能接连4天，风格上一气呵成，各部分彼此呼应，前后一致，构成一个整体。



2．进入应许之地的经过和教训



第一次演讲回顾第一代人未能进入、而第二代人顺利进入约旦河东岸的经过，说明是否服从耶和华意愿，决定着以色列人能否得到应许之地的成败，分五个部分。

（1）失败教训（1：2—46）

38年前，摩西按照耶和华指示，把以色列人带到加低斯巴尼亚（即加低斯），指着对面的土地说：“看哪，耶和华你的神已将那地摆在你面前，你要照耶和华你列祖的神所说的上去得那地为业，不要惧怕，也不要惊惶”（1：21）。但是，以色列人却临阵畏缩不前，即使见过耶和华在埃及和旷野所行神迹的护佑，还是不信耶和华将为他们战胜敌人。耶和华“发怒起誓”，咒诅“这恶世代的人，连一个也不得见我起誓应许赐给你们列祖的美地”（35）。连摩西也被他们的罪恶所连累，不得进入应许之地（37）。以色列人不服耶和华的判决，仓皇冒犯迦南地，被亚摩利人杀退。第一代以色列人不得不在旷野“绕行了许多日子”（2：1）。

（2）向东岸进发途中受到教育

直到绕行的“日子够了”，以色列人听从耶和华指示北行，沿途经过“弟兄以扫的子孙”的边境（2：4），穿过摩押人（9）和亚扪人（19）的境界。耶和华指示以色列人不许侵扰他们，因为他们居住地是耶和华赐予以扫子孙和罗得子孙的产业。由于耶和华的赐福，他们夺取了何利人、以米人和利乏音人等原住民的上地，这些原住民“像亚衲人”那样身材高大，但被耶和华所“除灭”。以色列人沿途受到的教育是，作为亚伯拉罕的子孙，他们也得到耶和华的赐福，除灭他们所畏惧的“亚衲人”那样的迦南居民。

（3）成功夺取东岸应许之地（2：26—3：29）

以色列人原来只打算和睦地通过亚摩利人西宏王的领地进入约旦河西岸，但东岸也是应许之地，因此“耶和华你的神使他心中刚硬，性情顽梗，为要将他交在你手中”（30）。西宏王主动攻击以色列人自取灭亡。

巴珊王噩出兵攻击以色列人，同样自取灭亡，因为“耶和华我们的神也将巴珊王噩和他的众民，都交在我们手中”（3：3）。摩西讲演时，以色列人已经得到两个亚摩利人王国的全部城邑，巴珊王国就有60座，控制了南起亚嫩谷、北到黑门山约旦河东岸土地，西边以雅博河为界，与亚扪人为邻（3：16）。

（4）以色列人胜利的原因（4：1—8）

如果问耶和华为什么护佑以色列人而除灭亚摩利人呢？一方面，以色列人“亲眼看见”的教训是，亚摩利人因崇拜偶像而灭亡，“凡随从巴力毗珥的人，耶和华你们的神都从你们中间除灭了”（4：3）。另一方面，以色列人的胜利向万民见证了他们独有的律法，使他们“在万民眼前的智慧”，万民将羡慕他们说：“这大国的人真是有智慧、有聪明”（4：6）；以色列人因合约而得到万民从没有的耶和华同在的恩典：“哪一大国的人有神与他们相近，像耶和华我们的神、在我们求告他的时候与我们相近呢？”（7）

以色列人受到正反两方面的教育：正面教育是，“现在我所教训你们的律例、典章，你们要听从遵行，好叫你们存活，得以进入耶和华你们列祖之神所赐给你们的地，承受为业”（4：1）；反面教训是，今后崇拜偶像，“你们不能在那地上长久，必尽行除灭”（4：26）。

（5）总结（4：9—48）

摩西要求以色列人世代牢记正反两方面教育：“谨慎，殷勤保守你的心灵，免得忘记你亲眼所看见的事，又免得你一生这事离开你的心，总要传给你的子子孙孙”（4：9）。为此目的，摩西用“过去—现在—未来”的叙事，总结合约的主旨和要义。

过去的叙事回顾合约历史。耶和华在何烈山即西奈山赐予十诫的可畏（4：11—14），以及“因他爱你的列祖，所以拣选他们的后裔，用大能亲自领你出了埃及”（4：37）的历史。以色列人亲眼见到“自神造人在世以来”天下万民闻所未闻的“试验、神迹、奇事、争战、大能的手，和伸出来的膀臂，并大可畏的事”（32—34），证明了耶和华一神论的两条核心原则：第一，“惟有耶和华他是神，除他以外，再无别神”（4：35）；第二，“耶和华你的神乃是烈火，是忌邪的神”（24）。禁止制作和崇拜偶像，乃是十诫的核心，耶和华子民的绝对义务（23）。

未来的叙事预见以色列人或因罪性不改，“败坏自己，雕刻偶像”（4：16）；或因受迦南恶俗影响，“你们在那地住久了，生子生孙，就雕刻偶像”（25）。无论如何，以色列人崇拜偶像都是罪恶昭彰的背叛，将为此在应许之地“速速灭尽”（26），“分散在万民中”（27）。患难之中，以色列人“必归回耶和华你神，听从他的话”（4：30）；耶和华“是有怜悯的神”，“他总不撇下你、不灭绝你，也不忘记他起誓与你列祖所立的约”（4：31）。

现在的叙事回到讲演开始的现场，是今日的“晓谕”（4：40）：设立逃城的规定，告知以色列人如今得到的土地。

摩西第一次讲演的总结是明确的耶和华一神论启示。以后各次讲演还要反复强调，使得《申命记》成为不朽的传世之言。



3．胜利进军应许之地的保障和原因



第一次讲演点明合约的核心原则，第二次讲演重申合约十诫（5：1—22），然后说明十诫是以色列人得到应许之地的保障，并阐明耶和华把以色列人带入应许之地的恩典，以及恩典的见证。

（1）回顾十诫（第5章）

《申命记》中摩西向“以色列众人”公示的十诫（5：1—21），不是《出埃及记》耶和华在西奈山上对摩西说的十诫（19：25—20：17）的简单重复。摩西强调：“这约不是与我们列祖立的，乃是与我们今日在这里存活之人立的”（3）；就是说，对现在这一代有特殊的恩典。比如，守安息日不仅是为了纪念上帝的创世，而且是为了纪念“耶和华你神”把以色列人从为奴之地救出（5：15）。再比如，摩西当年向以色列人传达说，耶和华“从天上和你们说话”，是为了使他们不作与他相配的神像（出埃及记20：23）；而如今摩西传达说，耶和华惟愿他们遵守诫命，有三个目标：一是“使他们和他们的子孙永远得福”（5：29），二是“使他们在我赐他们为业的地上遵行”（5：31），三是“使你们的日子在所要承受的地上得以长久”（5：33）。这三个目标都与如今这一代以色列人在应许之地的福分密切相关。

（2）因义得福（第6章）

以色列人如何得到应许之地的福分？摩西的回答是“因义得福”，所谓义，指“照耶和华我们神所吩咐的一切诫命，谨守遵行”。谨守遵行诫命的义，除了表现为外在行为，更有三点具体要求：一是以虔诚之心热爱“耶和华我们神是独一的主”，“尽心、尽性、尽力爱耶和华你的神”（6：5）；二是“殷勤教训你的儿女”遵行律法的社会风俗（7）；三是主动、积极地守正行善，“耶和华眼中看为正、看为善的，你都要遵行”（18）。

以色列人遵守律法之义，将是他们在应许之地得福的根本保障。这些福分包括三样：一是耶和华把他们领进应许之地，那里的城邑又大又美，那里的房屋装满各样美物，“还有葡萄园、橄榄园”，供他们现成享用（6：11）；二是“从你面前撵出你的一切仇敌”（19）；三是“在那流奶与蜜之地”世代享福，“人数极其增多”（6：3）。

（3）进入应许之地的恩典（第7至9章）

以色列人已经得到东岸土地，只是胜利的开始，征服西岸土地的更大胜利即将到来。西岸居民是“赫人、革迦撒人、亚摩利人、迦南人、比利洗人、希未人、耶布斯人，共七国的民，都比你强大”（7：1），耶和华将把他们统统赶出，这是以色列人取得胜利的直接原因。如果追问，耶和华为什么要把他们赶出呢？前述“因义得福”的道理，可能会使以色列人产生“是因我的义”的自满心理。摩西明确地告诉他们：“其实耶和华将他们从你面前赶出去，是因他们的恶。你进去得他们的地，并不是因你的义，也不是因你心里正直，乃是因这些国民的恶，耶和华你的神将他们从你面前赶出去，又因耶和华要坚定他向你列祖亚伯拉罕、以撒、雅各起誓所应许的话”（9：4—5）。这段话表明以色列人之所以进入应许之地，一是因为迦南居民的恶，二是因为耶和华对族父的应许，三是耶和华对以色列人不义的宽恕。这三个原因显示了历史中耶和华的恩典。

700年前耶和华应许亚伯兰后裔得到迦南土地，时间在他的后裔在埃及受苦“四百年”之后，“因为亚摩利人的罪孽还没有满盈”（创世纪15：13，16）。以色列人在埃及430年，加上在旷野40年，亚摩利人等迦南人的罪孽满盈。耶和华清算他们罪恶之际，也是把亚伯拉罕后裔领入应许之地之时，这两个事件不可分割。

《利未记》以禁令形式，列举迦南人“可憎的恶俗”（第18章）。耶和华：“我在你们面前所逐出的列邦，在这一切的事上玷污了自己，连地也玷污了，所以我追讨那地的罪孽，那地也吐出它的居民”（利未记18：24—25）。人的罪恶败坏土地，始终是圣经的一个话题。地因亚当的罪受咒诅（创世记3：17，该隐因杀人罪“必从这地受咒诅”（4：11）；耶和华“见人在地上罪恶很大”便用洪水毁灭地上的生命（6：5）；洪水之后，上帝承诺“不再因人的缘故而咒诅地”（8：21），但所多玛和蛾摩拉的“罪恶甚重”（18：20），令上帝震惊，以至不得不把全城居民“连地上生长的都毁灭了”（19：25）。

圣经的另一主题是万国的国土都是上帝赐予的产业。摩西说：“你当追想上古之日，思念历代之年。问你的父亲，他必指示你；问你的长者，他必告诉你。至高者将地业赐给列邦，将世人分开，就照以色列人的数目，立定万民的疆界”（32：7—8）。这是对洪水后挪亚子孙大迁徙、在世界各地立70国的历史原因的揭示。以色列人虽出身“无业游民”，但当他们归顺作上帝子民时，上帝就要赐给他们土地作产业。所以摩西说：“耶和华的份（chēleqn），本是他的百姓；他的产业（chebel），本是雅各”（32：9）。耶和华把用罪恶败坏土地的迦南人赶出去，无偿赐予他拣选的子民，这是上帝对他的产业合情、合理、合法的转让，也是以色列人夺取迦南地的合法性所在。正如《诗篇》的见证：“神啊！求你起来，审判大地，因为万国是你的产业”
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 （82：8）。

摩西说，耶和华拣选以色列人，一不是因为他们强大：“耶和华专爱你们，拣选你们，并非因你们的人数多于别民，原来你们的人数在万民中是最少的”（7：8）；二不是因为他们的义，相反，他们“本是硬着颈项的百姓”（9：6），摩西追忆自“从我认识你们以来，你们常常悖逆耶和华”的历次背叛（9：7—24）；同时再三要求以色列人纪念耶和华“用大能的手”把他们从埃及救赎出来（7：8）、在旷野引导他们四十年（8：2）、把“吗哪赐给你吃”（3），以及“这四十年，你的衣服没有穿破，你的脚也没有肿”（4）等恩典。

耶和华拣选恩典与以色列人的悖逆形成强烈对照，其中包含着深远的启示。保罗说：“凡有血气的，没有一个因行律法能在神面前称义，因为律法本是叫人知罪”（罗马书3：20），只有依赖基督的救赎，才能得到“白白地称义”的拣选恩典（3：24）。这些《新约》启示可以说已经蕴涵在《申命记》的历史预象之中。

（4）耶和华恩典的见证（9：25—10：22）

耶和华是“信实的神”，始终纪念与亚伯拉罕、以撒、雅各的立约。为此，耶和华把以色列人从埃及救出（出埃及记2：24）。以色列人在旷野和西奈山下不断背叛合约，耶和华仍然答应摩西的请求：“求你记念你的仆人亚伯拉罕、以撒、雅各，不要想念这百姓的顽梗、邪恶、罪过”（9：27）。耶和华亲自把十诫写在两块石版上，指示摩西制造约柜，把石版放入约柜。摩西说：“现今还在那里，正如耶和华所吩咐我的”（10：5），由利未人侍奉，“直到今日”（8）。装石版的约柜是耶和华信守合约的见证，它见证耶和华绵延不绝的恩典：首先见证耶和华是惟一真神：“天和天上的天，地和地上所有的，都属耶和华你的神”（14）；其次见证耶和华拣选的慈爱：“耶和华单喜悦你的列祖，爱他们，从万民中拣选他们的后裔，就是你们，像今日一样”（10：14—15）；又见证耶和华应许的实现：“你的列祖七十人下埃及，现在耶和华你的神使你如同天上的星那样多”（22）；还见证耶和华的公正：“不以貌取人，也不受贿赂。他为孤儿寡妇申冤，又怜爱寄居的，赐给他衣食”（17—18）；最后见证耶和华应许以色列人“得我向他们列祖起誓应许所赐之地”的恩典（11）。



4．摩押誓约



在第一次讲演总结的教训和第二次讲演阐明的恩典基础上，第三次讲演是摩西与以色列人立的誓约，分前言（第11章）、条文（第12至26章）、仪式（第27章）、祝福和咒诅（第28章）和见证（第29至30章）五个部分。

誓言的前言说明摩西与以色列人立誓的必要性：“你们今日当知道，我本不是和你们的儿女说话，因为他们不知道，也没有看见耶和华你们神的管教、咸严、大能的手”（11：2）。“你们的儿女”指第二代人的后代；第二代出埃及时是二十岁以内的孩子，他们跟随父辈看见耶和华的管教和权能，但因为年纪小，耶和华在旷野里称他们为“今日不知善恶的儿女”。耶和华当年“发怒起誓”第一代男子不得见应许之地（1：34），而把他们的女眷和孩子领入（2：39）。38年之后，当年“不知善恶的儿女”已是20岁以上的新一代。为了使他们明白正邪善恶之分，摩西在前两次讲演中，要他们回忆、理解和牢记少年时代“亲眼看见耶和华所作的一切大事”（7），纪念耶和华的恩典，接受父辈反叛的教训。但是，他们的后代最大的也只在旷野度过最后十几年，没有经历从出埃及到平息大坍和亚比兰反叛（3—6）
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 的“苦炼”，因此，对他们的教育不能只限于回顾历史，必须要有誓约的约束。

誓约不只是口头承诺，而有内在和外在、个体和集体诸方面要求：“存在心内，留在意中”（18）是对个人内在要求；“系在手上为记号，戴在额上为经文”（18）是个人的外在标记；“写在房屋的门框上，并城门上”的标语口号是社会标记；“教训你们的儿女，无论坐在家里，行在路上，躺下，起来，都要谈论”（19）是社会习俗；最后，摩西要求进入西岸后，要在基利心山和以巴路山举行全民的誓约仪式（29）。



5．誓约条文（第12至26章）



《申命记》中的誓约条文，与前三书中的律法条文有重复交叉之处，比如，纪念节日见《出埃及记》23：10—19，34：18—26；祭祀仪式见《利未记》第1—18章；圣洁法规见《利未记》第19—26；民事法规见《出埃及记》21：1—23：9，等。应看到两者的一个重要差别：誓约条文不是一般的律法条文，而是在应许之地履行的律法条文。根据迦南地和定居生活的特点，一些誓约条文从已有律法条文精选、概括而来，一些是对已有律法条文的修订；有些则是新制定的条文。誓约条文多达一百多条，可被归为下列七类。

（1）祭祀（12：1—32），节日（14：22—29；16：1—17；26：1—15）和祭司阶层（18：1—8）

《利未记》规定的祭祀在帐幕前举行。到迦南定居后，以色列各支派没有中心聚集地，誓约规定禁止像迦南人那样，“无论是在高山，在小山，在各青翠树下”设立祭坛、柱像和偶像（12：2—3），也“不可在你所看中的各处献燔祭”（12：13），“惟独耶和华从你那一支派中所选择的地方”（14），举行祭祀和节日庆典。这些固定场所通过“求问”程序确定（12：5）。

除了三大节日，誓约增设奉献十一税的庆祝活动。《民数记》规定向利未人奉献十一税（18：20—32），誓约增加了以色列全民在一起共享丰收的大聚餐（14：22—27）和每三年一次“与无份无业的利未人，和你城里寄居的，并孤儿寡妇”的聚餐（14：28—29）。

《出埃及记》中的逾越节之夜是家庭聚会（12：1—28），而誓约规定逾越节的晚餐是祭祀场所的公众聚会，直到“次日早晨”才回到各自住所（16：6—7）。

（2）反偶像崇拜（12：1—4；12：29—18；13：11—18；16：9—22）

誓约命令摧毁迦南居民崇拜的一切偶像：“拆毁他们的祭坛，打碎他们的柱像，用火焚烧他们的木偶，砍下他们雕刻的神像，并将其名从那地方除灭”（12：3）；驱除偶像崇拜的骨干分子：“使儿女经火”，“占卜的、观兆的、用法术的、行邪术的、用迷术的、交鬼的、行巫术的、过阴的”（18：10—11），治死假先知（20）。

誓约严厉禁止任何人引诱以色列人崇拜外族别神，无论“先知或是作梦”用“显个神迹奇事”引诱他们侍奉“素来所不认识的别神”（13：1—2），还是“你的同胞弟兄，或是你的儿女，或是你怀中的妻，或是如同你性命的朋友”，暗中引诱侍奉“你和你列祖素来所不认识的别神”（6），或是外城的“匪类”勾引本城的居民“侍奉你们素来所不认识的别神”（12—13），一律处死。对最亲密的诱惑者的石刑，“你先下手”（9）；对诱惑以色列人的外城，杀其人，烧其物，毁其城，“不可再建造”（15—16）。

模仿迦南人崇拜偶像的做法是“耶和华所憎嫌、所恨恶的一切事”（12：31），这些事包括：“随从他们的恶俗，陷入网罗，也不可访问他们的神”（12：30），“甚至将自己的儿女用火焚烧，献与他们的神”（31），“侍奉敬拜别神，或拜日头，或拜月亮，或拜天象”（17：3），“在坛旁栽什么树木作为木偶”，“为自己设立柱像”（16：21—22），把残疾或有病的牛羊献给耶和华（7：1），等等。

（3）战争规则（20：1—20；21：10—14；25：17—19）

以色列人征服西宏王、巴珊王和米甸人时遵照耶和华命令“灭绝净尽”（chārām）的做法在誓约中被概括为战争规则。规则中区分“离你甚远的各城”（20：10—15）和“赐你为业”的城（16—18）这两种不同的战争目标。对前一种战争目标，“先要对城里的民宣告和睦的话”，如果开城投降，则“城里所有人都要给你效劳，服事你”；如果“不肯和好”，就要“围攻那城”，“杀尽这城的男丁”，掠夺妇女、孩子和财产。彻底摧毁敌国战斗力和意志，可以说是人类战争的通则。古代战争用残酷的方法实践这一通则，以色列人也不能例外，否则，他们就要被敌人用同样残酷的方式所消灭。在你死我活的古代战争中，没有仁慈可言。克劳斯维茨说：“如果我们发现文明民族不杀俘虏，不破坏城市和乡村，那是因为他们在战争中更多地应用了智力，学会了比这种粗暴地发泄本能更有效地使用暴力的方法。”
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 不过，对“赫人、亚摩利人、迦南人、比利洗人、希未人、耶布斯人”等六族迦南居民“灭绝净尽”，不是“粗暴地发泄本能”，而是为达到“免得他们教导你们学习一切可憎恶的事”（20：18）目的而不得不采取的手段。

“灭绝”（chērem）并不是专对外族人说的，也包括犯罪的以色列人；比如，犹大国行将灭亡之际，耶和华说：“我要将他们尽行灭绝”（耶利米书25：9）。在刚进入迦南之地立足未稳的时候，以色列人如果不灭绝迦南人致命的恶俗，自身就要被灭绝。在偶像崇拜与耶和华一神论你死我活的决斗中，没有别的抉择。

习俗是世代相传的人的文化传统，女人是传播习俗的媒介，儿童是承载习俗的潜力，妇女和儿童对恶俗的传播和延续不是无辜的。但在一般情况下，根除一个社会的恶俗并不一定要清洗受它影响的妇女、儿童。西奈合约只是说耶和华“要从你面前赶出外邦人”（出埃及记34：24）。“灭绝”包括妇女和儿童的命令与以色列人所处特殊历史环境和面临主要危险有关。以色列人在什亭陷入巴兰策划的阴谋，“与摩押女子行起淫乱”，“与巴力毗珥连合”（民数记25：1—3），几乎使耶和华准备四十年的战争功亏一篑。此后，摩西才命令把参与阴谋的米甸族（他自己的妻族）“一切的男孩和所有已嫁的女子，都杀了”（31：17）。以色列人清除罪孽满盈的迦南地之时，不得已连累妇女和儿童。否则，以色列人在胜利之前就要被迦南恶俗所瓦解，自身就要被灭绝。为了避免这样的可悲下场，摩西命令“那时你要把他们灭绝净尽，可不与他们立约，也不可怜恤他们，不可将你的儿子嫁他们的儿子，也不可叫你的儿子娶他们的女儿”（7：2—3）。注意命令有效期只是“那时”（kî），而不长久有效。数代人之后，大卫的祖父波阿斯娶了摩押人路得（路得记1：4），这是一个被上帝赞许的以色列人与迦南人通婚的事例。在大卫时代，很多迦南人都在以色列军队里效力（撒母耳记下23：24—39），所罗门的圣殿对外邦人敞开（列王纪上8：43）。

上述分析说明，誓约中战争的规则并不是“圣战规则”，而是权宜之计。历史上和现实中的一些宗教狂热分子对异教徒发动“圣战”的理由和借口，这是不折不扣“妄称耶和华”的宗教罪恶，不但为现代文明所不容，也已在圣经中受到谴责。

誓约中有可以娶女俘虏为妻的规定，即使后来不喜欢她，也不能卖她或把她当婢女，而“要由她随意出去”（21：14）。与古代战争中强暴女俘虏的野蛮做法相比，这一规定有人道的一面。

（4）圣洁规则（14：1—21；15：19—32；21：22—23；22：5—12；23：118；24：8—10）

杜绝迦南人恶俗的根本途径是过圣洁生活。圣洁规则把洁净与不洁净动物分别（14：3—21）；把牛羊中头生的分别归为祭祀圣物（15：20），其中有残疾的可作平凡食物（21—22）。以色列会众中圣洁人与不圣洁人分别开，出于历史原因，亚扪人或是摩押人永远不能入会，即不给予以色列公民权（23：3—6），而以东人和埃及人三代之后准予入会（7—8），还可以收留外逃的奴仆（15—16）。营房中不洁净行为要清洗（9—14）。要与外族人侮辱死尸（14：1—2；21：22—23）、妓女娈童（23：17—18）等恶俗相分别。

誓约规定不同事物不相混杂：不穿异性衣服，只拿鸟窝中雏鸟或蛋，而不取母鸟，不用两样种子，不用牛驴一起耕地，不穿羊毛和细麻混纺的衣服，等等。这些看似奇怪的规定背后是要求纯净的价值观。

（5）司法制度（16：18—20；17：6—20；19：1—10；15—21；21：1—9；24：8—9；25：1—4）

在旷野中，摩西原来是惟一的判官，后来设立了一些帮手。誓约提供了定居社会需要健全的司法制度。各支派在城中设立“审判官和官长”，“审判官”即士师，有独立权力，“官长”从属支派首领。“他们必按公义的审判判断百姓。不可屈枉正直，不可看人的外貌”（18—19），“看外貌”，指凭个人好恶和一面之词。大案、疑难案件要由祭司、利未人在祭祀处与士师共同审理（17：9）；司法案件属地管理（21：2—3），无头案的属地长老要用牛代赎祷告（21：6—8）；判罪需要两三个见证人，作假证要处死刑（19：15—21）；不可用酷刑，责打犯人不超过40下（25：3）；设立逃城，以庇护过失犯罪的人（19：1—10）。

第17章的主题是司法制度，并包含“立王条文”（14—20）。这一条文适用于百姓“要立王治理我，像四围的国一样”的未来。但以色列人未来的王国（mamelākāh）与“四围的国”不同，王权被誓约所限制，“加添马匹”、“多立妃嫔”、“多积金银”，以及“心高气傲，偏左偏右”，都在禁止之列，更有“抄录”、“诵读”和“谨守”律法的义务。撒母耳后来按照誓约的这些条文回应百姓要求立王的请求（撒母耳记上第8章）。

（6）民事制度

针对定居社会复杂的人际关系，誓约规定处理财产纠纷（19：14；22：1—4，24：6；25：4，13—16；），盗窃、奸淫和伤害（19：11—13；22：22—30，24：7，16；26：11）的条文，以及帮助穷人、奴仆等社会弱势群体的条文（15：12—18；22：1—4；23：15—16，19—20，24—25；24：10—19）。后者既是有强制力的社会责任，更要求社会成员的同情和关爱，如“你不可忍着心、攥着手，不帮补你穷乏的弟兄”（15：7）；“耶和华你的神将你救赎。因此，我今日吩咐你这件事”（15：15；24：18）；“你借给邻舍，不拘是什么，不可进他家拿他的当头”（24：10）；“你在田间收割庄稼，若忘下一捆，不可回去再取，要留给寄居的与孤儿寡妇”（19）。

（7）家庭关系（21：16—21；23：13—21；24：1—5；25：5—10）

和其他社会一样，以色列社会是父权制。但也有限制夫权的一些规定，比如，丈夫指控妻子不贞洁要有证据，否则要公开受罚（22：12—19）；父亲不能因偏爱次子的母亲而剥夺长子继承权（21：16）；离婚要有休书（24：1—2）；新婚男子有一年假期，“使他所娶的妻快活”（5）。

一个家庭如只有两兄弟，一个去世没有留下儿子，另一个有义务娶嫂子。如果不尽义务，“他哥哥的妻就要当着长老到那人的跟前，脱了他的鞋，吐唾沫在他脸上”（25：9）。如果弟弟娶前嫂，所生长子继承亡兄名号，“免得他的名在以色列中涂抹了”（25：6）。这可以证明，摩西时代如族父时代一样，以色列家主的名字是家庭名号，而不是个人姓名。



6．誓约仪式（第27章）



誓约条文为应许之地的生活而立，其宣誓仪式在应许之地的主要地区举行。摩西因之罪不能进入西岸，于是对将要举行的誓约仪式作预先安排。他嘱咐以色列人“在以巴路山上”，“要立起几块大石头，墁上石灰，把这律法的一切话写在石头上”（37：2，4，8）。并且，“在那里”即石头前，“要为耶和华你的神筑一座石坛”（5），献上燔祭和平安祭，举行庆典。

然后，誓约仪式开始。“西缅、利未、犹大、以萨迦、约瑟、便雅悯六个支派的人，都要站在基利心山上为百姓祝福。流便、迦得、亚设、西布伦、但、拿弗他利六个支派的人，都要站在以巴路山上宣布咒诅”（12—13）。

除了西缅和西布伦调换外，基利心山上祝福的队伍是东西两方面军，巴路山咒诅的队伍是南北两方面军。为什么做这样的调换？比较两次统计结果，东西两方面军6个支派比第一代人数增加，而南北两方面军6个支派比第一代人数减少；把西布伦支派（从57，400人增加到60，500人）与人数减少最多的西缅支派（从59，300人减少到22，200人）调换，再把23，000个利未人加入东西两方面军行列，两边山上人数保持平衡（基利心山共316，800人，巴路山共307，930人）。摩西的安排可以说是现在的科学调度。

誓约仪式由主持的宣读誓言，其余以色列人回答“阿们！”宣誓。誓言是12个咒诅，咒诅针对违犯十诫的罪大恶极典型案例。第一誓咒诅违犯前三诫的制造和崇拜偶像的人；第二誓咒诅违犯“孝敬父母”诫命的“轻慢父母”的人；第三誓咒诅违犯“不可偷盗”诫命“挪移邻舍地界”的人；第四誓咒诅违犯“不可作假见证陷害人”诫命“使瞎子走差路”的人；第五誓和第十一誓咒诅违犯“不可贪恋”诫命“向寄居的和孤儿寡妇屈枉正直”和“受贿赂害死无辜之人”的人；第六誓至第九誓咒诅违犯“不可奸淫”诫命“与继母行淫”、“与兽淫合”、“与异母同父或异父同母的姐妹行淫”和“与岳母行淫”的四种奇淫极恶之人，第十誓咒诅违犯“不可杀人”诫命“暗中杀人”的人，最后的十二誓是总结，咒诅“不坚守遵行这律法言语”即不守誓约的所有人。

誓约仪式的程序和宣誓是摩西对将来事件的口头指示，由约书亚在示剑的巴路山付诸实践，可能以后被增添在摩西的誓约书中。



7．祝福和咒诅（第28章）



按照中东地区的盟约形式，盟约条款之后写有遵守条款的祝福和违反条款的咒诅。摩西按照流行方式写誓约书。誓约的祝福和咒诅来自耶和华，摩西以第一人称向第二人称的以色列人转达“耶和华你的神的话”。第28章的祝福和咒诅与《利未记》第26章记载耶和华以第一人称的祝福和咒诅内容相似，但不要以为两者是同一传言的两个版本（所谓D底本和P底本）。这两次是耶和华在不同时间和地点，针对不同约定所作的祝福和咒诅。前一次针对“耶和华与以色列人在西奈山藉着摩西立的”“律例、典章和法度”（利未记26：45）；而这一次祝福和咒诅，摩西三次强调，针对的是耶和华“一切诫命，就是我今日所吩咐你的”（28：1，13—14，15）。

应该承认两次祝福和咒诅大致相同。两次都祝福风调雨顺，打败仇敌，仓廪满足，平安强大，最可贵的祝福是耶和华“必照着向你所起的誓，立你作为自己的圣民”（28：9，参照利未记26：12）。两次都咒诅瘟疫恶疾流行，灾荒饥荒持续，被外敌征服，土地荒芜，流离失所，妻离子散，最可怕的咒诅是“你们要吃儿子的肉，也要吃女儿的肉”（利未记26：29，参照28：53—57）。两者的差别在风格：摩西在《利未记》中忠实记录上帝之言，而在《申命记》中摩西的转达是铺陈渲染的诗体，开先知之言的先河。



8．誓约的见证（第29章，31：9—32：44）



按照中东地区的盟约形式，盟约最后部分是公正人的见证。“公正人”即《新约》中的“中保”，新约的中保是耶稣，而摩西则是律法书的中保，如福音书所说：“律法本是藉着摩西传的，恩典和真理都是由耶稣基督来的”（约翰福音1：17）。摩西本人如此说明他的中保或中介的作用。一方面，耶和华与以色列众人立约起誓：他们“都站在耶和华你们的神面前，为要你顺从耶和华你神今日与你所立的约，向你所起的誓”（29：10—12）；另一方面，摩西与以色列众人立约起誓：“凡与我们一同站在耶和华我们神面前的，并今日不在我们这里的人，我也与他们立这约，起这誓”（15）。摩押誓约是耶和华通过摩西与以色列人立约起誓。摩西既是誓约条文的颁布者（第12—26章），也是耶和华祝福和咒诅的转达者（第28章），还是誓约的公正人。

（1）第一次见证

作为公正人摩西的见证，也有咒诅和祝福的形式，但与耶和华的祝福和咒诅不同：耶和华的祝福和咒诅用“如果……那么”的假言判断表示可能事件，而摩西的咒诅是预示未来灾祸的直言判断。他预言，以色列人“行事心里顽梗”（29：19），耶和华“将这书上所写的一切咒诅都加在他身上”（20），以色列人失去名号。他们的背叛败坏应许之地，“将这书上所写的一切咒诅，都降在这地上”（27），“遍地有硫磺，有盐卤，有火迹”（23）。

摩西预言：“我所陈明在你面前的这一切咒诅都临到你身上”，“耶和华你神追赶你到的万国”；只是在这样的患难中，才会发生以色列人“必心里追念祝福的话”（30：1）的转机。但是，耶和华祝福的实现是有条件的假言判断：“你和你的子孙，若尽心、尽性归向耶和华你的神，照着我今日一切所吩咐的听从他的话，那时，耶和华你的神必怜恤你，救回你这被掳的子民”（30：23）。然后才能实现应许之地的全部赐福（5—10）。

摩西最后说明他的见证的目的：“我今日呼天唤地向你作见证，我将生死、祸福陈明在你面前，所以你要拣选生命，使你和你的后裔都得存活”（19）。摩西要求以色列人选择似乎是一个悖论：摩西既然“知道我死后，你们必全然败坏”（31：29），摩西怎么能指望他们听从“你爱耶和华你的神，遵行他的道”（30：16）的吩咐呢？

全面地看，摩西的要求既是对当前以色列人、更是对他们后代说的。耶和华接下来启示说：“我未领他们到我所起誓应许之地以先，他们所怀的意念我都知道了”（31：20）。正如耶和华在洪水之后施恩惠于人类和全地，但知道“人从小时心里怀着恶念”（创世记8：21）。同样，他知道，以色列人被领进“那流奶与蜜之地，他们在那里吃得饱足，身体肥胖，就必偏向别神侍奉他们，藐视我，背弃我的约”（31：20）。耶和华于是要求摩西“写一篇歌，教导以色列人，传给他们，使这歌见证他们的不是”（19）。

（2）“摩西之歌”的见证

“摩西之歌”堪称诗体式先知之言的范文，文字优美，更充满丰富的启示和奥秘。按照耶和华指示，摩西之歌见证耶和华与挪亚、族父和以色列人所有合约，包括这次摩押誓约的恩典。这首歌见证了“上古之日”耶和华“立定万民的疆界”（32：8）的普世恩典，见证“他的产业本是雅各”（9）的拣选恩典，见证耶和华“如鹰搅动巢窝，在雏鹰以上两翅扇展，接取雏鹰，背在两翼之上”（11）；领以色列人出埃及的救赎恩典，见证“在旷野荒凉野兽吼叫之地，就环绕他、看顾他、保护他如同保护眼中的瞳人”（10）的福佑恩典；见证“耶和华独自引导他”进入迦南美地享用美酒佳肴（32：12—14）的恩赐；也见证“耶书仑（以色列别号）渐渐肥胖、粗壮、光润、踢跳、奔跑，便离弃造他的神”（15）的背叛，见证耶和华的忿怒如“有火烧起，直烧到极深的阴间”（22）的可畏；见证耶和华“外头有刀剑，内室有惊恐，使人丧亡”（25）的可怕咒诅；最后见证耶和华“就必为他们申冤，为他的仆人后悔”（36）的宽恕，以及外邦人共同见证主“救赎他的百姓”（43）的恩典。

“摩西之歌”是耶和华一神论的明显见证：“我，惟有我是神，在我以外并无别神。我使人死，我使人活；我损伤，我也医治”（39）；耶和华是有“大德”（gōdhel，32：3），“作为完全”，是“诚实无伪的神”，“又公义，又正直”（4），是人所依靠的“磐石”（32：4，30），是“手掌审判之权”的“闪亮的刀”（41），是展翅飞翔的大能之“鹰”（11），是万邦“欢呼”的“救赎”之“主”（43）。而以色列人“毫无计谋”（28）地转向崇拜“别神”（16），他们“所祭祀的鬼魔（shēdhîm）并非真神”，这些“素不认识的神，是近来新兴的”（17），根本“不算为神”，只是“虚无的神”（32：21）。

（3）摩西见证的奥秘

摩西的咒诅、祝福和“摩西之歌”包含全部圣经历史的关键启示，摩西未必完全理解耶和华启示他所作的见证。他说：“隐秘的事是属耶和华我们神的；惟有明显的事是永远属我们和我们子孙的，好叫我们遵行这律法上的一切话”（29：29）。“摩西之歌”中的耶和华一神论是“明显的事”的典范。参照新约的启示，我们可以理解摩西时代“隐秘的事”将如何被揭开。

摩西预言以色列人必将背叛，主要出于对他们“悖逆”和“硬着颈项”的个人经验：“我今日还活着与你们同在，你们尚且悖逆耶和华，何况我死后呢？”（31：27）保罗得到的新启示阐明以色列人违犯律法是历史的必然：“凡有血气的，没有一个因行律法能在神面前称义，因为律法本是叫人知罪”（罗马书3：30）。

以色列人因为背叛了自己的誓言而被耶和华所咒诅，并不是神秘的命运使然，而是基督赎罪计划。保罗引用以色列人咒诅自己的誓言（27：26）并解释说：“凡以行律法为本的，都是被咒诅的，因为经上记着：‘凡不常照律法书上所记一切之事去行的，就被咒诅’”（加拉太书3：10）；他的结论是：“基督既为我们受了咒诅，就赎出我们脱离律法的咒诅”（13）。

摩西预言以色列人在被咒诅之后得到耶和华的宽恕和救赎，至于为什么咒诅之后有救赎，耶和华咒诅在何时以及通过何人实现，以色列人在何时以及通过何人得到上帝的宽恕和救赎，那是摩西时代不可知的“隐秘的事”，新约的新启示是，咒诅和救赎不是祸福的循环，而是相反相成的恩典。保罗说：“律法本是外添的，叫过犯显多；只是罪在哪里显多，恩典就更显多了”（罗马书5：20）。保罗还引用摩西的见证“耶和华到今日没有使你们心能明白、眼能看见、耳能听见”（29：4），并解释说：“以色列人所求的，他们没有得着，惟有蒙拣选的人得着了，其余的就成了顽梗不化的”（罗马书11：7—8），“反倒因他们的过失，救恩便临到外邦人”（11），以色列人的顽梗，成全了上帝通过耶稣赎罪拯救外邦人的计划。

（4）誓约书的见证

摩西的见证不仅是言说，他还把誓约写成书。作为实物见证的誓约有一个成书过程。摩西在传达耶和华话时提到“这书上所写律法的一切话”（28：58），表明第12—26章的誓约条文已记录成书。他见证过程中提到“写在律法书上约中的一切咒诅”（29：21），以及“这书上所写的一切咒诅”（27），表明第28章转达耶和华的咒诅和祝福被补充到书中。完成第一次见证之后，“摩西将这律法写出来，交给抬耶和华约柜的祭司利未子孙和以色列的众长老”（31：9），吩咐他们在安息年住棚节时向公众宣读，这表明第29—30章摩西的祝福和咒诅也被补充到书中。摩西“死期临近”时，遵照耶和华指示，“当日摩西就写了一篇歌”（31：22），“摩西将这律法的话写在书上，及至写完了”（31），这说明“摩西之歌”被补充到书中，才最后写成誓约书。摩西吩咐抬约柜的利未人说：“将这律法书放在耶和华你们神的约柜旁，可以在那里见证以色列人的不是”（26）。参照摩西第二次讲演时所说，他把耶和华写十诫的“这版放在我所作的柜中，现今还在那里，正如耶和华所吩咐我的”（10：5），可以知道，正如放有石版的约柜是西奈和约的见证，放在约柜边摩西写的“这律法书”是摩押誓约的见证。



9．摩西之死



摩西临死前有遗嘱，包括他对“以色列众人”和约书亚的嘱咐（31：1—13），以及对以色列各支派的祝福（第33章）。此间关于耶和华在会幕里向摩西和约书亚显现的话（31：14—23），以及“摩西之歌”和对百姓的宣讲（31：30—32：47），以及摩西完成誓约书后的见证（31：24—29），这些记载是上帝之言，不能归于摩西本人遗愿。把摩西本人遗愿与他转达的上帝之言相区别是必要的，否则难以解释摩西最后的祝福与此前摩西的咒诅之间的巨大反差，犹如出自不同人之口。充满咒诅的摩西见证是受圣灵指示不得不说的话，从他主观愿望而言，他祝福“耶和华在耶书仑中为王”，以色列各支派都有美好未来。

即使表达个人遗愿，摩西祝福也是先知之言。如同雅各临死的祝福，摩西预见和肯定各支派的特点和在以色列史上的地位。他最后祝福说：“以色列啊，你是有福的！谁像你这蒙耶和华所拯救的百姓呢？他是你的盾牌，帮助你，是你威荣的刀剑”（33：29），更是对所有“真以色列人”（约翰福音1：47）永恒有效的福音。

耶和华吩咐摩西登上与耶利哥相对的山顶，把应许之地的辽阔大地，“都指给他看”（34：3）。看到耶和华几百年来的应许和赐福即将实现，摩西安详地闭上了眼睛，“于是，耶和华的仆人摩西死在摩押地，正如耶和华所说的”（5），“时年一百二十岁。眼目没有昏花，精神没有衰败”（7）。圣经简要地回顾他神奇的事迹（11—12），给予高度评价：“以后以色列中再没有兴起先知像摩西的；他是耶和华面对面所认识的”（9）。“摩西五经”最后一章的作者不是摩西，而是摩西的传人，很可能是约书亚。可以确定的是，摩西开创了一个先知传统，与他写的誓约书一起世代相传，构成《旧约》的主要内容。



10．申命历史，还是先知传统？



摩西写的律法书和约柜、石版一起消失在历史长河中。哲罗姆在解经中提出，约西亚时代“在耶和华殿里得了律法书”（列王纪下22：8，历代志下34：15），指的是《申命记》，本书在那时被重新发现，被后来的以斯拉所传承。
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 斯宾诺莎把《申命记》推迟到被掳后，他根据《尼希米书》8：8中“他们清清楚楚地念神的律法书，讲明意思，使百姓明白所念的”一句，猜测说：“这《申命记》就是上帝的律法书，是以斯拉所著，详为说明，并加以解释的。”
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 圣经批评代表人物诺斯认为，《约书亚记》、《士师记》到《列王纪》等历史书的神学观念与《申命记》一脉相传，因此断定历史书和《申命记》有共同来源“D底本”。并硬说《申命记》的作者不是摩西，而是“申命派”（Deuteronomic school），他们是被掳时期的派别，这一派人借用摩西名义教训以色列人说，由于他们没有遵守“D底本”的神学观念，所以才遭到亡国被掳的惩罚。他们在“D底本”基础上参照其他底本编撰了《申命记》，又写作了摩西之后的“申命历史”（Deuteronomic history）。
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 虽然有些批评者想把《申命记》的写作提前到公元前7世纪约西亚宗教改革时期甚至更早，但摩西作为本书作者的可能性被所有批评者所排除。“D底本”和“申命历史”成为流行学说。

克卿说：“仔细而全面阅读《旧约》，不难指出，被当作申命派的观点不过是希伯来主流信仰的共同基础，没有多少全然特殊的东西。”
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 的确，《申命记》不但与以后的历史书，也与先知书，以及此前四书的思想前后贯通，一脉相传；如果按照思想贯通的作品必有相同作者的逻辑，岂不是要说申命派是《旧约》全书的作者？《申命记》确有其他经书不具有的特殊性，即“过去—当下—未来”的连贯叙事和讲演的现场感和针对性。但这一特点恰恰可以雄辩地证明这本书是摩西演说的文字记录稿，或至少是摩西时代的作品。

圣经批评者认为，摩西时代的人不可能使用后来先知书中诸如反对“在高山，在小山，在各青翠树下”偶像崇拜的语言；不可能针对定居后的农耕社会制定诸如“不可挪移你邻舍的地界”的法律；更不可能知道以色列人“必败在仇敌面前”、“分散到万民中”，以及耶和华“将你招聚回来”等被掳之时和之后的经历。他们以这些理由断定，《申命记》作者必定是被掳时或之后的人，作者把自己时代的经历和体验投射到摩西时代，再反过来借用摩西的话教育同时代人。

圣经批评者有一个逻辑，如果在圣经中发现一个在先的思想A与一个在后的思想B相似，那么A一定是对B的模仿或伪托。这个“逻辑”如同发现两人有家族相似特征，便断定年轻人必定是老年人的前辈那样荒谬。我们在日常语言中经常纠正“父亲像儿子”这样的常识错误，但这样的简单错误经过烦琐考证，居然被当作深信不疑的“学术”通则，真是莫大的讽刺。

摩西之所以能够预见到千年之后发生事情，这本书的结束语给出了原因：“他是耶和华面对面所认识的”（34：10）。摩西是先知传统的开创者，承认他和以后先知的话中有预见历史趋势或未来具体事件的启示，这才应是圣经解释的通则。






第五节　誓约民的胜利进军



“约书亚”（yěhôshûǎ

（


 ）的意思是“耶和华拯救”，这个名字的希腊文译法是“耶稣”（Iēsous
 ），所以天使对马利亚的未婚夫约瑟说：“她将要生一个儿子，你要给他起名叫耶稣，因他要将自己的百姓从罪恶里拯救出来”（马太福音1：21）。约书亚小名何西亚（hôshēa

（


 ，民数记13：8，16；申命记32：44），曾陪同摩西第一次上西奈山（出埃及记24：13），他是以色列人第一次战斗的带兵人（17：8—16），耶和华指定他为摩西的继承人（民数记27：18—23），他和大祭司以利亚撒被指定将要负责把属地分配给各支派（民数记32：28，34：17）。摩西的临终遗嘱和耶和华在会幕中的显示，都要约书亚带领以色列人进入西岸（31：7—8，23）。《约书亚记》记录约书亚如何完成耶和华嘱咐和摩西遗愿的经过。

《约书亚记》记述的历史大致在公元前1400年左右。这有历史文献的佐证。在现在发现公元前1400年左右的文献中，有迦南诸王致埃及法老的求援信，信中说哈比鲁（Habiru）游牧部落侵入他们的领土。
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关于《约书亚记》的作者没有定论，最佳人选是约书亚。约书亚去世前以色列人还没有夺取耶路撒冷，“耶布斯人却在耶路撒冷与犹大人同住，直到今日”（约书亚记15：63）；而他刚去世，“犹大人攻打耶路撒冷，将城攻取”（士师记1：8）。这说明《约书亚记》成书于约书亚去世之前。约书亚在以法莲支派家中度过平静的晚年，约有25年（约书亚记23：1），有足够时间写回忆录。本书记载最翔实的耶利哥和艾城两次战役，发生在约书亚所在以法莲支派属地（16：7），这可作为约书亚与亲属共同回忆的一个旁证。

《申命记》和《约书亚记》两书时间衔接非常紧凑，摩西于出埃及第四十年犹太历“十一月初一”开始讲演（申命记1：2），不久去世，举丧30天（34：8）；以色列人渡约旦河，正月十四日在耶利哥平原过第四十一年的逾越节（约书亚记5：10）。思想衔接也非常紧密。《申命记》最后说：“嫩的儿子约书亚，因为摩西曾按手在他头上，就被智慧的灵充满，以色列人便听从他，照着耶和华吩咐摩西的行了”（34：9）。这句话可表明《申命记》最后一章和《约书亚记》作者是同一人。因为《约书亚记》的主题正是这句话中的两个要点，一是耶和华如何实现他对以色列人的应许，“一句也没有落空，都应验了”（21：45）；二是“耶和华仆人摩西所吩咐你们的，你们都遵守了”（22：2），以色列人成为名副其实的誓约民。这两条是他们得到应许之地的根本原因。



1．“耶和华军队的元帅”



从开始到结束，以色列人的军事胜利都归功于耶和华。开始时耶和华向约书亚显现，六次应许“赐给”（1：2，3，6，11，13，15）约旦河西岸土地，三次鼓励他“刚强”，不要惧怕（6，7，9）：“因为你无论往哪里去，耶和华你的神必与你同在”（9）。每次战役之前，耶和华都有把敌人交在以色列人手中的祝福：耶利哥战役（6：2），艾城战役（8：1，7，18），南部战役（10：8，19，30，32），北部战役（11：8）；最后总结：“耶和华把一切仇敌都交在他们手中”（21：4）。约书亚最后对以色列人说，由于耶和华把约旦河东岸和西岸的迦南人“交在你们手中”（24：8，11），以色列人的胜利“并不是用你的刀，也不是用你的弓”（24：12）。当然这不是说以色列人兵不血刃就取得胜利，而是说每到关键时刻都有耶和华的神迹相助。

（1）约旦河水断绝的神迹

以色列人选择冬季枯水时渡河，不料那年约旦河秋季涨水一直不退（3：15）。滔滔河水对长期在旷野、又没有渡河工具的以色列人来说无异于天堑。耶和华吩咐祭司抬着约柜先过河，他们刚涉水，约旦河水从死海来源处断绝，在上游“立起成垒”（3：16），约旦河在耶利哥渡口成为“干地”，约柜停留在河中，等到军队和人员过河后，祭司把约柜抬上岸，“脚掌刚落旱地，约旦河的水就流到原处，仍旧涨过两岸”（4：18）。

约书亚称颂约旦河水断绝是“普天下主的约柜”显出的神迹，见证“你们中间有永生神”（3：10—11）。“约旦河的水干了”和“红海干了”是“耶和华的手大有能力”的神迹（4：23—24）。如同红海分开的神迹利用东向大风的自然力量，约旦河水断绝的神迹也有自然力量的作用。根据1267年和1927年的历史记录，约旦河地区发生地震，造成河岸坍塌，河水截流。“从上往下流的水，必然断绝，立起成垒”（3：13）的描写很像是地震形成的偃塞湖。圣经后来也见证这次神迹借用地震的自然力量，“底波拉之歌”唱道：“耶和华啊，你从西珥出来，由以东地行走。那时地震天漏，云也落雨。山见耶和华的面就震动”（士师记5：4—5）。注意从西珥往东行走到的地震带是约旦河源。《诗篇》在歌颂以色列出埃及之后的经历时说：“沧海看见就奔逃，约旦河也倒流。大山踊跃如公羊，小山跳舞如羊羔”；“大地啊，你因见主的面，就是雅各神的面，便要震动”（114：3—7）。“沧海”指红海或死海，“大山踊跃如公羊，小山跳舞如羊羔”是地动山摇的真实写照。地震本是自然现象，但地震造成的河水断流恰在以色列人渡河之时发生，这就是神迹了。

（2）耶和华显身作元帅

以色列军渡河后在耶利哥平原的吉甲安营。约书亚并不是全营统帅，耶和华亲自显身作元帅。圣经描写这一事件：“约书亚靠近耶利哥的时候，举目观看，不料，有一个人手里有拔出来的刀，对面站立”（5：13）。“举目观看”和亚伯拉罕在幔利橡树“举目观看”（创世记18：2）是同一动作，看到的是同一个上帝，但看到上帝不同形象：亚伯拉罕看到三个尊贵客人，而约书亚看到对面的拔刀的勇士，不免忐忑不安，问道：“你是帮助我们呢？是帮助我们敌人呢？”“他回答说：‘不是的，我来是要作耶和华军队的元帅’”（13—14）。约书亚立刻知道这是耶和华的化身，“俯伏在地下拜”，请示“我主有什么话吩咐仆人？”（14）

耶和华不是第一次化身为战士形象，他曾向雅各化身为“二军兵”（创世记32：2），后来“大卫举目，看见耶和华的使者站在天地间，手里有拔出来的刀”（历代志上21：16）。摩西也歌颂“耶和华是战士”（出埃及记15：3）。耶和华这次化身“作耶和华军队的元帅”（qātsîn），亲自指挥以色列军队。一个好元帅的作用是运筹帷幄，出奇制胜。以色列军会幕中的耶和华是真正的元帅，决定着攻城掠地的战术战略。

迦南地城邦遍布，每个城邦是一独立王国，但种族和利益关系把他们组成同盟。耶和华军队的战略是各个击破，先攻占中部东西交通线，切断南北通道，避免南北大击或腹部受敌。然后向南进军，击破中南部各国；最后挥师北上，与北方各国决战。

（3）中部战役

中部重要城邦是耶利哥、艾、伯特利和基遍。耶利哥城墙壁垒坚固，是没有攻城设备的以色列人难以攻克的要塞城市。耶和华指挥以色列军队绕城走七日，最后一次祭司吹响号角，“众百姓要大声呼喊，城墙就必塌陷”（6：5）。按照这一方法，以色列人攻克似乎坚不可摧的耶利哥要塞。

约书亚第一次进攻艾城失利。耶和华纠正以色列人错误（参见本节3条4款），指挥约书亚“要在城后设下伏兵”（8：2）。约书亚诱敌主力出城，五千伏兵乘虚夺城，放火为号，城外敌军不战而溃。两次攻坚战迫使基遍投降，中部战役胜利结束。

（4）南部战役

南方战役和北方战役都是野战，耶和华指挥以色列军快速运动，出其不意，“不要惧怕”是耶和华要求他的军队迅速勇猛发起攻击的命令。

南方五王包围基遍城。基遍与以色列营地吉甲海拔相差800多米，相距约35公里。按耶和华“不要怕他们”（10：8）指示，约书亚带领军队夜间急行军，攀山越岭，“猛然临到他们那里”（10：9）。敌军措手不及，不战自乱，在溃退途中，“耶和华从天上降大冰雹在他们身上”，“被冰雹打死的，比以色列人用刀杀死的还多”（11）。以色列军穷追不舍，无奈天色已晚，难以为继。约书亚祈求耶和华：“日头啊，你要停在基遍；月亮啊，你要止在亚雅仑谷”（12）；“于是日头停留，月亮止住”，直至以色列人乘亮把敌人斩尽杀绝。

圣经说：“日头在天当中停住，不急速下落，约有一日之久”（13）；圣经说明这次神迹独一无二：“在这日以前、这日以后，耶和华听人的祷告，没有像这日的，是因耶和华为以色列争战”（14）。的确，圣经中神迹都不违反自然规律，这一被称为“约书亚长日”的神迹似乎是一个例外。研究者于是解释说，约书亚祈祷的诗意并没有违反自然规律的含义。有人说日月“停留”和“止住”的意义是要黄昏不要迅速降临；有人说是要乌云遮日，以使以色列军队在凉爽气候中勇猛追击；有人说是不要太阳驱散山谷晨雾，以使以色列军队出其不意；有人说这是金星轨道偏斜而产生的独特奇观。
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 无论如何解释，我们要承认现在不可解释的自然现象很多，不要轻易断言神迹违反自然规律。连斯宾诺莎都承认这一神迹事出有因，他猜测是天空的雪折光所致。他说：“这些事物的原因是不难用自然界已经确定了的作用来解释。”
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（5）北部战役

反以色列的北方联盟军队“人数多如海边的沙，并有许多马匹、车辆”（11：4）。耶和华再次指示约书亚说：“你不要因他们惧怕”，把决战时间定在“明日这时”，指示使用“砍断他们马的蹄筋，用火焚烧他们的车辆”的战术（6）。以色列军再次出其不意发动攻击，“在米伦水边突然向前攻打他们”（7）。以色列军没有骑兵和战车，在河水沙滩上反而能发挥步兵优势，按照耶和华的战术，以色列军砍敌骑兵马腿，火烧敌战车，大获全胜，一举取得征服迦南地的全面胜利。



2．尽行毁灭和归顺融合



《约书亚记》充满现代读者看来血腥的记录：耶利哥和艾城的居民，“不拘男女老少”，全部杀光，城市烧光，夷为荒地（6：21，24，26；8：25，28）；中南部的玛基大、立拿、拉吉、荷兰、伊矶伦、希伯仑、底璧等城的人和牲畜，“将凡有气息的尽行杀灭”（10：40）；北部的夏琐被杀光烧光，“凡有气息的没有留下一个”（11：11），以色列人原来感到恐惧的巨人后代亚衲族人也被“剪除”、“毁灭”（11：21）。

历史上没有一个民族敢于把自己的战争暴行公之于世，世代相传。这些没有修饰的记载除有残酷的战地记录的真实性，还反映了当时以色列人这样的观念：一方面，他们只能遵守摩西誓约，包括其中的“战争规则”：“凡耶和华所吩咐摩西的，约书亚没有一件懈怠不行的”（11：15）；另一方面，敌人之所以不肯归顺投降，“因为耶和华的意思是要使他们心里刚硬，来与以色列人争战，好叫他们尽被杀灭，不蒙怜悯，正如耶和华所吩咐摩西的”（20）。

后一句话似乎暗示，如果迦南居民归顺投降，有可能蒙怜悯。问题是，按照“战争规则”，只对“离你甚远的各城”，才接受他们投降（申命记20：10—11）；对迦南各城的“赫人、亚摩利人、迦南人、比利洗人、希未人、耶布斯人”，要一律“灭绝净尽”（17）。这些人根本没有“蒙怜悯”的希望，当然要“心里刚硬”，作拼死一搏。但是，《约书亚记》用喇合个人和基遍人集体这两个事例，说明情况并非必定如此；对那些真心归顺的人，上帝自有办法让以色列人接纳包容。

（1）喇合的义

渡河之前，约书亚派两个人到耶利哥打探敌情，住在妓女喇合家中，耶利哥王得知反间谍情报，命令喇合交出敌探。汉谟拉比法典上有妓女藏匿敌探将被处死的条款


(30)



 ，这应是中东地区的普遍规定。喇合冒着被处死的危险向国王撒谎，把这两个探子藏匿在房顶。喇合知道耶和华带领埃及人渡红海和征服东岸的历史，认可“耶和华你们的神，本是上天下地的神”（2：11）。她和其他人一样知道耶和华已应许把迦南赐给以色列人，“我们都惊慌了。这地的一切居民在你们面前心都消化了”（9）。喇合“恩待”他们，是为了使以色列人也要求他们“指着耶和华向我起誓”，立“恩待”她全家的约定。

由于喇合的言行，探子带回“耶和华果然将那全地交在我们手中，那地的一切居民在我们面前心都消化了”（24）的报告，以色列人信心大增，约书亚决定立即渡河。攻陷耶利哥城时，约书亚命令保护喇合全家性命。喇合不是贪生怕死的人，因为保护敌人和敌人破城对她同样危险，她由于信赖耶和华而保护以色列人。《新约》中的见证是：“妓女喇合因着信，曾和和平平地接待探子，就不与那些不顺从的人一同灭亡”（希伯来书11：31）；“妓女喇合接待使者，又放他们从别的路上出去，不也是一样因行为称义吗？”（雅各书2：25）喇合的范例说明，“尽行毁灭”不是种族灭绝，只是为了清除迦南恶俗的社会载体；如果迦南人中有人归顺耶和华一神论，不但不被毁灭，而且可以成为上帝之民。耶稣的谱系中喇合的名字显示了征服迦南中的一个拯救成果。

（2）基遍人归顺

基遍人集体归顺是征服迦南中另一拯救成果。虽然迦南诸城得知以色列人渡河奇迹，“他们的心因以色列人的缘故就消化了，不再有胆气”（5：1），但仍然主动进攻以色列人。只有基遍居民选择归顺。他们知道以色列人接受远处城邦投降的规则，派出代表假装从“极远之地”而来迎接以色列人。虽然他们在装束和携带物品上作假，但他们表达的心愿却是真诚的：“因听见耶和华你神的名声和他在埃及所行的一切事，……我们是你们的仆人，现在求你们与我们立约”（5：9—11）。以色列人被蒙骗而与他们立约，实际上不自觉地服从了耶和华的意愿。当他们知道真相，“会众的首领指着耶和华以色列的神向他们起誓”的约定已经生效，同意他们“为全会众作了劈柴挑水”（21），就是说，基遍人被允许容入以色列社会。基遍是迦南地大城，“如都城一般”，“并且城内的人都是勇士”（10：2）。基遍城归顺反响非同小可，对中部战役的胜利贡献不小。

基遍人属于要被毁灭的希未人和亚摩利人，但因为真心归顺耶和华而保全性命，融入以色列社会。这也可说明“尽行毁灭”的对象不是外族人，而是迦南人传承和传播的社会恶俗。几百年后，扫罗王带着种族偏见杀害、驱赶基遍人，为此遭到上帝的惩罚（撒母耳记下21：1—9）。这也可证明圣经反对种族迫害。



3．誓约的谨守遵行



耶和华一开始指示约书亚说：“这律法书不可离开你的口，总要昼夜思想，好使你谨守遵行这书上所写的一切话。如此，你的道路就可以亨通，凡事顺利”（1：8）。“这律法书”或“这书”就是《申命记》中摩西书写的誓约，放在约柜上面。以色列人按照耶和华指示遵守誓约，这是他们取得胜利的根本保障。

约书亚时代的以色列人是忠诚的誓约之民，没有任何其他时代可以媲美。他们的显著特点是“谨守遵行”（shiměrû mě

）


 ōdh la

（


 tsôth）。这是《申命记》中的一个常用词，出现三十余次，摩西用此反复强调效忠耶和华和恪守誓约的义务。《约书亚记》记录了进入迦南地的一代人“谨守遵行”遵从合约和誓约的事迹。

（1）约旦河的石头见证

以色列人渡约旦河时，遵照耶和华指示，每个支派代表扛一块石头，放在河中抬约柜祭司脚下，过河后取回12块石头立在西岸住宿处，另有12块石头立在河中，“这些石头要作以色列人永远的记念”（4：7），以见证在耶和华的庇护下以色列史上一个新时代的开始。

（2）新一代人的割礼

以色列战士刚渡过约旦河即行割礼，因为“出埃及以后，在旷野的路上所生的众民，都没有受过割礼”（5：5）；他们此时行割礼，表明他们是“耶和华所兴起来接续”老一代合约传统的新人。他们正月十四日度过在西岸的第一个逾越节，“第二日吗哪就止住了，以色列人也不再有吗哪了。那一年，他们却吃迦南地的出产”（12）。这表明他们成为应许之地的第一代誓约民。无论西奈合约，还是摩押誓约，都是他们“谨守遵行”的义务。

（3）以巴路山誓约仪式

艾城战役之后，以色列人控制了中部的以巴路山，当即“照着耶和华仆人摩西所吩咐以色列人的话，正如摩西律法书上所写的”（8：31），在以巴路山举行誓约仪式：筑坛，向耶和华献燔祭、平安祭；“将摩西所写的律法抄写在石头上”；以色列所有人站在约柜两旁，“一半对着基利心山，一半对着以巴路山，为以色列民祝福，正如耶和华仆人摩西先前所吩咐的”（33）；“约书亚将律法上祝福咒诅的话，照着律法书上一切所写的，都宣读了一遍”，“没有一句不宣读的”（8：34）。誓约仪式的隆重庄严，完全遵照摩西的规定，表明誓约之民的忠诚。

（4）惩罚亚干之罪

《约书亚记》记载了惟一的违约事件：犹大支派的亚干违背耶和华命令把艾城所有缴获物焚烧的命令，从中拣出一件衣服和一些金银私藏在自己帐棚。圣经说：“耶和华的怒气就向以色列人发作”（7：1），致使约书亚第一次进攻艾城失败，损失36人。这次失败极大挫伤以色列人士气，此前迦南人的“心都消化了”（2：24），而现在以色列“众民的心就消化如水”（7：5）。

约书亚“撕裂衣服”，“把灰撒在头上”，俯伏在耶和华的约柜前（7：6）哀求呼号。耶和华告诉他：“以色列人犯了罪，违背了我所吩咐他们的约，取了当灭的物，又偷窃，又行诡诈”（11），因此遭到咒诅，所以才被战败。约书亚迅速查明亚干的私藏物，亚干承认自己因“贪爱”（21）财物，“实在得罪了耶和华以色列的神”（7：20）。约书亚对亚干处以石刑。亚干没有犯亵渎罪，本不应受此重刑；但考虑到亚干之罪是摩西誓约之后的第一次犯罪，约书亚不得不用重典处置，以儆效尤。以色列人在这一时期不再违背誓约，他们第一次失败的记录因此也是《约书亚记》中的最后一次。

（5）证坛风波

胜利之后，以色列人两个半支派的战士返回分给他们的约旦河东岸，在西岸河边建造一座高坛。以色列会众认为这是“干犯以色列的神，为自己筑一座坛”的违背誓约的大罪，派大祭司以利亚撒之子非尼哈和其余10个支派的首领兴师问罪。他们把筑坛看作曾在什亭崇拜毗珥巴力之罪和新近的亚干之罪。两个半支派的人解释说他们绝无悖逆耶和华之意。他们为自己筑坛，一不是用来向耶和华献燔祭，违犯不在帐幕以外献燔祭的律法；二不是作其他祭祀用，而是用这座“耶和华坛的样式”，“为你我中间和你我后人中间作证据”，证明他们和西岸同是耶和华的崇拜者。西岸的代表“就都以为美”（22），东岸的人“给坛起名叫证坛。意思说：这坛在我们中间证明耶和华是神”（34）。

证坛风波是一个美丽的误会，它既表明东岸支派世代纪念耶和华的忠诚，也表明西岸大多数以色列人对任何有违犯誓约的嫌疑保持高度警惕，以及不惜用任何代价制止犯罪行为的决心。因此说“以色列人以这事为美”（33）。

（6）示剑誓约

约书亚死前把“以色列的长老、族长、审判官，并官长”召集到示剑，在约柜前重申摩西誓约。最后两章记载的约书亚的话，读起来如同摩西誓约的新版本，包括誓约导言、誓词和公证。

约书亚的誓约导言和摩西“过去—现在—未来”的叙事一样。约书亚叙事的过去部分从耶和华把亚伯拉罕从“大河”领到迦南地说起，历数耶和华对亚伯拉罕后裔以扫和雅各子孙的恩典，以及把以色列人领出埃及，带入应许之地的历史（24：2—13）；未来部分包括遵守誓约得福的应许和违犯誓约被咒诅的预示（23：12—16）；现在部分是对以色列人谨守遵行誓约的嘱咐（23：3—11）。

示剑誓约比较简短，但极其精粹，它把西奈合约和摩西誓约中义务归结为这样一个焦点：侍奉耶和华，还是侍奉别神？根据迦南生活环境，别神指美索不达米亚地区崇拜的诸神和当地居民崇拜的巴力。“摩西之歌”达到彻底耶和华一神论的结论：耶和华之外没有其他神，不算神，只是虚无之神。后来的以色列史证明，大多数人其实并不理解耶和华与别神之间存在着“有”与“无”、“生命”与“死亡”不能调和的界限和不可逾越的鸿沟。他们倾向于用折中调和的态度，崇拜耶和华也崇拜别神，以耶和华为主神，以外族诸神为辅助；或用偶像崇拜的方式来崇拜耶和华。以色列人在崇拜别神偶像时，虽不公开抛弃耶和华崇拜，但耶和华一神论的最大危险始终是这种多神教观念和崇拜仪式。

约书亚已经看到定居后的折中主义倾向，他首先要求民众在“侍奉耶和华”与崇拜别神之间进行非此即彼的抉择。他说：“若是你们以侍奉耶和华为不好”，可以选择“你们列祖在大河那边所侍奉的神”和“你们所住这地的亚摩利人的神”；“至于我和我家，我们必定侍奉耶和华”。众人回答：“我们断不敢离弃耶和华去侍奉别神”，“我们必侍奉耶和华，因为他是我们的神”。约书亚接着要求他们宣誓绝不违约，违约则承担耶和华“把你们灭绝”的后果；众人宣誓：“我们定要侍奉耶和华”（23：21）。再接着，约书亚要求他们为自己誓言作见证，他们宣誓：“我们愿意作见证”（22）。最后，约书亚要求他们“现在”就要把誓言付诸行动；众人宣誓“我们必侍奉耶和华我们的神，听从他的话”（24）。

示剑誓约也有见证：“约书亚将这些话都写在神的律法书上，又将一块大石头立在橡树下耶和华的圣所旁边”（23：26）。现在不清楚“神的律法书”是否指摩西写的誓约书？约书亚把示剑誓约补写进摩西的誓约书，还是单独成书？可以肯定的是，这次誓约的实物见证是示剑橡树下的大石头。约书亚：“看哪，这石头可以向我们作见证，因为是听见了耶和华所吩咐我们的一切话，倘或你们背弃你们的神，这石头就可以向你们作见证”（23：27）。示剑的橡树是亚伯拉罕最先进入迦南的地点（创世记12：6），他在那里筑起第一座祭祀耶和华的石坛；示剑的橡树也是雅各回到迦南后埋葬妻子们从大河那边带来“外邦人的神像”的地点（创世记35：4）。在示剑橡树下立一块石头，乃是亚伯拉罕后裔抛弃他们“列祖在大河那边所侍奉的神”、侍奉惟一上帝耶和华的最新见证。



4．平安赐福的实现



迦南战争历时七年，有圣经记载的迦勒年龄为证：迦勒在旷野的第二年当探子时40岁，迦南战争胜利时85岁（14：7—10），减去在旷野38年，在西岸作战的时间为七年。以色列动用军队约22万人，这可以根据流便人、迦得人、玛拿西半支派参战人数推算出来：这三个半支派男丁共11万人（民数记26：7，18，34），派出4万人（士师记1：14），如果按照同样比例抽丁，其他八个半支派的49万男丁中应派出18万人。迦南战争共攻占31个城邦王国（12：9—24），所得土地分配给十二支派（13：8—20：51），有些城市供利未人居住（第21章），有些用作逃城（第20章）。

《约书亚记》对迦南战争有一个总结：“这样，耶和华将从前向他们列祖起誓所应许的全地，赐给以色列人，他们就得了为业，住在其中”（21：43）；但又记载这样的事实：“还有许多未得之地”（13：1）；在各支派的土地中，都有当地居民没有被赶出，与以色列人共处，“直到今天”即《约书亚记》成书时（13：13，15：63，16：10，17：12）。书的一开始记载耶和华的应许：“从旷野和这黎巴嫩，直到幼发拉底大河，赫人的全地，又到大海日落之处，都要作你们的境界”（1：4），既然应许之地以外和中间还有不少地方没有得到，为什么说“耶和华应许赐福给以色列家的话，一句也没有落空，都应验了”（21：45）了呢？

我们应理解，“耶和华应许赐福给以色列家的话”有两句：一是“得以住在耶和华你们的神使你们承受为业之地”；二是“使你们太平，不被四周的一切仇敌扰乱，安然居住”（申命记12：20）。只有实现这两条才是“一句也没有落空”。至于是否得到应许之地全境，与能否在应许之地平安居住相比，并不十分重要。以色列人只在两个时期短暂地得到应许之地全境：所罗门时期（列王纪上4：21）和分裂期间南北王国强盛时（列王纪下14：25）。大卫当王时，“耶和华使他安靖，不被四周的仇敌扰乱”（撒母耳记下7：1），此乃以色列人黄金时代；而分裂时期即使得到应许之地全境，处在内忧外患之中，遑论福分。

征服迦南之后，“耶和华使以色列人安静，不与四围的一切仇敌争战，已经多日”（23：1），可以说，耶和华的赐福“都应验了”；“多日”有多久呢？可从约书亚年龄来推算，他应与迦勒年龄差不多，迦南战争胜利时迦勒85岁，约书亚去世时110岁，两者之间的20多年就是以色列人度过的一段“太平”和“安然居住”时光。但好景不长，约书亚和以利亚撒死后，以色列人与四周的外族展开了长达300年的应许之地拉锯战。这一切是如何发生的呢？且看《士师记》分解。






第六节　誓约民的沉沦



《士师记》与《约书亚记》形成强烈反差：一个是以色列人胜利得到应许之地和平安生活的历史记录，另一个是应许之地得而复失的循环。士师世代的以色列人，受美索不达米亚王统治8年（3：8），“国中太平四十年”（11）；被摩押王统治18年（14），“国中太平八十年”（30）；受迦南王统治20年（4：3），“国中太平四十年”（5：31）；受米甸人统治7年（6：1），“国中太平四十年”（8：28）；受亚扪人统治18年（10：8），共计271年。如果从征服约旦河东岸算起，已有310年。所以耶弗他在亚扪人入侵中间说，以色列人在东岸定居“已经有三百年了”（11：26）。亚扪人和非利士人入侵后的士师纪年是东西岸各平行。约旦河东岸的耶弗他作士师6年（12：7），以比赞作士师7年（12：9），以伦作士师10年（12：11），押顿作士师8年（12：14），共31年；西岸以利作士师40年（撒母耳记上4：18），其中应包括参孙作士师20年（士师记15：20）。
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 因此，可以把约书亚死后的《士师记》的纪年计作士师时代301（271+30）年。

经内文本证据是，圣殿开工的年代是“以色列人出埃及地后四百八十年，所罗门作以色列王第四年”（列王纪下6：1）。出埃及后包括旷野40年，约书亚时代32年，士师时代300年（包括以利早期35年），以利晚期5年，撒母耳作士师约20年，扫罗当王40年，大卫当王40年，所罗门登基4年，共480年。如果从出埃及的1446年算起（参见本章第1节4条），480年后是966年，与现在考古发现的摩押石碑的年代向前推算所罗门王四年为公元前966年正相吻合。
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1．《士师记》成书年代考



圣经批评者认为《士师记》是类似希腊和中东英雄传奇那样口传的民间故事，公元前9世纪被记录成J底本和E底本的初稿，公元前7世纪末加入D底本作为核心思想，被掳后被祭司编辑整理成书，加入P底本。
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 这些“考证”从“申命历史”的先入为主前提出发，寻来一些“证据”。格林斯潘正确地指出，《士师记》的语言风格与《申命记》完全不同，只是第2、3和10章中一些观念和《申命记》一致。
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 圣经各卷都有跨文本的相似，没有理由认为《士师记》只是“申命神学”的附注。

圣经内跨文本阅读可以解决《士师记》成书时间问题，圣经记载的耶路撒冷三次易手过程透露了这一时间。约书亚时代“耶布斯人却在耶路撒冷与犹大人同住，直到今日”（约书亚记15：63）。约书亚死后，“犹大人攻打耶路撒冷，将城攻取，用刀杀了城内的人，并且放火烧城”（士师记l：8）；“后来犹大人下去”（1：9），放弃被毁的耶路撒冷。不久，耶布斯人卷土重来，“便雅悯人没有赶出住耶路撒冷的耶布斯人，耶布斯人仍在耶路撒冷与便雅悯人同住，直到今日”（1：21）。士师后期，便雅悯人在自己的领地几乎被其他支派所灭绝（20：47—48），耶布斯人不久也把便雅悯人赶出城，独占了耶路撒冷。何以为证？大卫当王第七年派兵夺取耶路撒冷，耶布斯人对大卫讽刺说：“你若不赶出瞎子、瘸子，必不能进这地方”（撒母耳记下5：5—6）。“瞎子、瘸子”即指被他们赶出去的便雅悯人，这句话讽刺大卫说，你们的军队中有被我们手下的残兵败将，岂能打败我们呢？这从侧面证明，《士师记》成书时间应在以色列人与便雅悯支派内战以后。成书之后，便雅悯人才被完全赶出耶路撒冷，因此才有书一开头关于便雅悯人与耶布斯人同住在耶路撒冷“直到今日”（1：21）的记载。



2．两代人的过渡



《上师记》与《约书亚记》的衔接非常紧密。《约书亚记》记载在各支派的土地之中和之外，都有迦南人未被赶出，他们或为以色列人作苦工（16：10，17：13），或与以色列人同住共处（15：63），或占有单独地盘（14：12，17：16）。以色列人不容许最后一种情况，于是约书亚把亚衲族人的山地分给犹大之派的迦勒，亚衲族人居住在“宽大坚固的城”（14：12）；迦勒赶走亚衲族人，把他们的地盘命名为希伯仑（13—15）。其中关键一战是攻克要塞底璧，迦勒侄子俄陀聂请缨作战，成功后迦勒按诺言把女儿嫁给俄陀聂（15：16—17）。约书亚并命令以法莲和玛拿西支派夺取他们土地中迦南人靠铁车保护的城镇（17：18）。

《士师记》第1章记载征服迦南的一代在“约书亚死后”继续夺取外族人占据地盘的三次战役。耶和华并没有亲自指挥，而通过乌陵和土明的征兆指示“犹大当先上去”
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 （1：2）。犹大支派一马当先，联合兄弟支派西缅，先在便雅悯支派辖地比色
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 ，杀了1万迦南人和比利洗人（1：4），后来又击败前来支援的亚多尼比色（即“比色之主”），他应是约书亚曾在南方战役中打败的“耶路撒冷王亚多尼洗德（即‘洗德之主’）”（10：3）的继承人。犹大军队俘虏了他，把他“带到耶路撒冷，他就死在那里”（1：7）；这是说犹大军队乘胜攻克耶路撒冷之后，把他杀死。但犹大军队撤离（“下去”），为了“与住山地南地和高原的迦南人争战”（9），这是说犹大人平息希伯仑山区的迦南人叛乱。犹大和西缅联军一直追击到希伯仑山区南端的迦南人城市洗法，“尽行毁灭”，更名为何珥玛（1：17）。

犹大军队接着挥师北上，扫荡东部沿海地区，一度攻取约书亚时代没能夺取的非利士人在东部沿海的据点（约书亚记13：3）迦萨、亚实基伦及其西北的以革伦（士师记1：18）。这是第二战役。

第三次战役由以法莲和玛拿西两兄弟支派攻取辖地内的伯特利，他们重施耶利哥的间谍计，“恩待”一个城中人，靠他指路潜入城中，“击杀了城中的居民，但将那人和他全家放去”（1：25）。

圣经说“耶和华与犹大同在，犹大就赶出山地的居民”（1：19）；但非利士人和迦南人、西顿人不久夺回第二战役中失去的土地（3：3）。表面上的原因是“他们有铁车”，但一个深层次的原因是上帝的意志。圣经说：“耶和华留下这几族，为要试验那不曾知道与迦南争战之事的以色列人，好叫以色列的后代又知道又学习未曾晓得的战事”（3：1—2）。对一个民族而言，“知道”（yādha

（


 ）和“学习”（lāmadh）战争，需要几代人的训练，才能形成尚武的传统。以色列人在埃及400年为奴，完全没有战争经历。迦南战争训练了一代人的军事才能，他们带领下一代与外族人争战，可以说是一次大规模的军事演练，其意义并不在于征服更多土地，而在于向下一代传授战争经验，培养尚武传统。这次演练培养出来的犹大人军事首领俄陀聂后来成为第一个士师。如果没有后来士师的战争本领（如战争动员，以少胜多的谋略，带领勇士，调兵布防，等），以及士师时代沿袭的尚武传统，以色列民族在四周强敌的包围中根本不能生存。以色列社会之所以能够在内忧外患中延续三百多年，而且在大卫时代勇士辈出，不能不说是上帝准备的恩典。

以色列人没有赶走外族人的另一深层次原因是他们没有遵从誓约。耶和华派使者责问他们说：“我说：‘我永不废弃与你们的约，你们也不可与这地的居民立约，要拆毁他们的祭坛。’你们竟没有听从我的话，为何这样行呢？”（2：2—3）这是在谴责以色列人容忍被征服迦南土地上的崇拜偶像。当时征服一代的人还在，他们听到上帝的谴责，“百姓就放声而哭”（2：4），此时的“放声而哭”与当年听到探子的错误信息而“哭号”（民数记14：1）用的是同一个词bākhāh，在这两个场合，以色列人前途堪忧。



3．犯罪和拯救的循环



圣经说，上帝留下“迦南人、赫人、亚摩利人、比利洗人、希未人、耶布斯人”与以色列人同住，“为要试验以色列人，知道他们肯听从耶和华藉摩西吩咐他们列祖的诫命不肯”（3：4—5）。耶和华的“试验”不是因为他不知道以色列人的心思，而是要表明摩西早已预料到以色列人“必全然败坏”（31：29）的原因，为后世留下人类罪性的见证和教训。

摩西谆谆教导以色列人要把“你亲眼所看见的事……传给你的子子孙孙”（4：9），“告诉你的儿子”（6：21），“你和你的子孙”尽心尽性地遵守律法（30：2）。但是，约书亚以后，没人把耶和华救赎以色列人的历史和合约传给下一代，以致“后来有别的世代兴起，不认识耶和华，也不知道耶和华为以色列人所行的事”（2：10）。

摩西为防止以色列人定居后融入当地偶像崇拜的社会，禁止他们与迦南人通婚（申命记7：3—4）。约书亚之后，以色列人却“娶他们的女儿为妻，将自己的女儿嫁给他们的儿子，并侍奉他们的神”（2：6）；“随从叩拜别神，行了淫邪”（17）。“别神”指巴力，“巴力”（ba

（


 al）有“丈夫”、“占有者”等意思，投靠巴力的以色列人被斥为“淫邪”的妓女。

为了防止耶和华一神论与偶像崇拜的折中调和，约书亚要以色列人起誓侍奉耶和华，绝不崇拜美索不达米亚和当地居民崇拜的神。以色列人却背弃誓言，“离弃耶和华，去侍奉巴力和亚斯他录”（2：13），后期还崇拜“亚兰的神、西顿的神、摩押的神、亚扪人的神、非利士人的神”（10：6）。“巴力”是迦南宗教主神，被奉为大地之主；亚斯他录是西顿人信奉的爱神和丰产之神，被称为“天后”，主管生育。以色列人移居迦南后，由游牧民族转变为农耕民族。后来的先知说：“他的神教他务农相宜”（以赛亚书28：26），“按时赐雨”，“定收割时节”（耶利米书5：24）；但他们却以为“五谷、新酒，和油”都是巴力给的，“以此供奉巴力”（何西阿书2：5—8）。这不能不说是目光浅显、见利忘义的投机主义。以色列人将巴力和亚斯他录当作农业神和生育神来崇拜，只把耶和华当作“战神”来崇拜；他们平时向巴力祈福，遇到战事则哀求耶和华。如此多次反复，耶和华这样回应以色列人：“你们去哀求所选择的神，你们遭遇急难的时候，让他救你们吧！”（10：14）这不是对别神的嫉妒（别神是无能为力的偶像，根本不值得嫉妒），而是对以色列人折中主义和机会主义宗教策略的厌恶。

《士师记》中“以色列人行耶和华眼中为恶的事”的记载出现6次（3：7，3：12，4：1，6：1，10：6，13：1）。每一次表示新一轮偶像崇拜的开始，随之而来的是外族入侵和统治的祸害。圣经把祸害原因归结为“耶和华的怒气向以色列人发作，就把他们交在抢夺他们的人手中”（2：14），“交”的原文是“卖”（mākhar），“卖”与“赎”相反，耶和华赎出自己的子民，他们却要卖身投靠外人，怎能不“惹耶和华发怒”呢？（2：12）耶和华的“忿怒”通过人为的惩罚来实现。卖身投靠，人必取之；自轻自贱，人必辱之。以色列人“叩拜”“四围列国的神”，必然遭到四围列国的轻视和蔑视，他们入侵以色列人的土地如占领附庸国，统治以色列人如使役奴仆。

圣经说，以色列人“因受欺压扰害，就唉声叹气，所以耶和华后悔了”（2：18）。“唉声叹气”（ě

）


 āqāh）如同过去听到“以色列人被埃及人苦待的哀声”（出埃及记6：5）一样，耶和华的反应是再次“拯救（yāsha

（


 ）他们脱离仇敌的手”（2：18）；至于“后悔”只是拟人语言，表示耶和华的宽恕，如“巴兰之歌”的启示所说：“神非人，必不致说谎；也非人子，必不致后悔”（民数记23：19）。耶和华的宽恕与其说是“后悔”，不如说是“心中担忧”（10：16），这个词的原意是“他的心收紧了”（wwttiqtsar naphshô），表示同情、怜悯。但是，得到耶和华怜悯而被拯救之后，以色列人故态复萌，“总不断绝顽梗（qāshāh）的恶行”（2：19）。摩西哀求耶和华“记念你的仆人亚伯拉罕、以撒、雅各，不要想念这百姓的顽梗”（申命记9：27）。虽然以色列人不断违犯合约和誓约，耶和华仍信守对他们祖先的庄严承诺：“耶和华，耶和华，是有怜悯、有恩典的神，不轻易发怒，并有丰盛的慈爱和诚实”（34：6）。《士师记》记载的“犯罪—宽恕—再犯罪—再宽恕”的循环（2：11—23），是以色列史的缩影，揭示了拯救史在人的犯罪过程中曲折前行的规律。



4．士师的拯救



耶和华在士师时代没有直接指挥和领导以色列人，而通过“兴起士师”来拯救以色列人。“士师”（shôphēt）在律法中担任法官职责，但后来却担当上帝“拯救”和“治理”的代理人。《士师记》记载的12位士师中，8位（俄陀聂，以笏，珊迦，底波拉，基甸，耶弗他，参孙）是外族入侵关头耶和华召唤的军事首领；另外6位（亚比米勒，陀拉，睚珥，比赞作，以伦，押顿）是平时的治理人。耶和华把士师时代称作“我命士师治理我民以色列的时候”（撒母耳记下8：11），但士师平时的治理乏善可陈，亚比米勒甚至恶迹斑斑。作为拯救者（yāsha

（


 ）协的士师，由于被耶和华“兴起”而在战时有非凡业绩。

耶和华兴起士师的方式有三种：最多的是通过圣灵激励，“耶和华的灵降在（lābhesh）”（3：10，6：34，11：39）或“耶和华的灵感动（p

（


 m）”（13：25）出现7次。每次都是士师克敌制胜的动力。第二种是耶和华使者显现，这是一个普通人转变（基甸）或成长（参孙）为士师的原因。第三种是托梦和解梦，只有一次（7：13—15）。通过这些方式，耶和华通过士师把以色列人一次又一次从外族统治和入侵中拯救出来。

（1）巴比伦人

“美索不达米亚王古珊利萨田”（3：8）即巴比伦的古珊王朝（1500—1200 BC）。
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 以色列人的罪恶招致巴比伦人的八年统治。耶和华“兴起一位拯救者救他们”，第一位士师是俄陀聂，他是约书亚时代和士师时代的中介。“耶和华的灵降在他身上”，他领导以色列军队赶走了巴比伦人。

（2）摩押人

以色列人因罪恶被摩押人统治18年。耶和华又拣选便雅悯支派的以笏为“拯救者”（3：15），以笏有勇有谋。他先只身冒险刺杀摩押王伊矶伦，然后带领军队打败群龙无首的敌军。以笏有便雅悯人左撇子（“左手便利”）的特性，他用左手拔出绑在右腿上剑，出其不意地刺进伊矶伦极其肥胖的肚腹中，一肘长的双面刃连剑把都刺进去了，一直穿透后背。以笏不慌不忙沿着暗道“凿石之地”撤离，到家乡吹角召集各支派，以色列人大败群龙无首的敌军，把摩押人赶了出去。

（3）迦南人

摩西之后第一个被称作先知的人是女先知（něbhiy

（


 āh）底波拉（44），她是以法莲人，平时在棕树下行审判。在迦南人夏琐王耶宾大举入侵二十年之后，底波拉身为女人不能带兵打仗，于是召唤拿弗他利支派的巴拉，传达耶和华的话，指示他召集率领一万拿弗他利和西布伦支派士兵到他泊山谷集结待命。底波拉作了两个预言：耶和华必将把耶宾王将军西西拉的军队“交在你手中”（4：7），以及“耶和华要将西西拉交在一个妇人手里”（4：9）。巴拉以为这个妇人指底波拉，坚持要她陪同。事实完全证实了底波拉的预言，但这个妇人却不是底波拉。胜利后的“底波拉之歌”（5：2—32），是继摩西的“红海之歌”（出埃及记第15章）和临终之歌（申命记第32章）以后的第三首诗体先知启示，其中包含战斗的一些细节。

耶宾王拥有以色列人不能对付的铁车，多达900辆，这是他赖以统治的武装力量。他的将军西西拉率领的铁车队沿着他泊山谷的基顺河畔行军。耶和华使山洪暴发，“基顺古河把敌人冲没”（5：21），铁车陷在泥沼中动弹不得。埋伏在山上的以色列军冲下山谷，九百铁甲车队被杀得片甲不留。

西西拉只身落荒而逃，来到犹大旷野中“基尼人希百之妻雅亿的帐棚”。希百是摩西第二个妻子的家族。《民数记》说“摩西娶了古实女子为妻”（12：1），（士师记》开始说：“摩西的内兄是基尼人，他的子孙与犹大人一同离了棕树城，往亚拉得以南的犹大旷野去”（1：16）。这为近200年后的事件埋下伏笔。基尼人和夏琐人都是古实的后裔，因此“夏琐王耶宾与基尼人希百家和好”（4：17）。西西拉毫无戒心，以为在同族人家里可平安歇脚。雅亿假装热情：“请我主进来，不要惧怕”，又给盖被，又送食物，还答应在帐棚外站岗放哨。及至西西拉熟睡，雅亿用锤子把橛子，“把他的鬓角打破穿通”（5：26），直把鬓角钉在头卧的地上（4：21）。谁也没有想到，西西拉死在一个妇人手里的预言，不是他的敌人底波拉、而是他所信赖的雅亿付诸实现。对古代武士而言，被女人所杀是一种羞辱，如匪徒亚比米勒被一个妇人的磨石打破了脑袋，他要周围的人杀了他，“免得人议论我说：他为一个妇人所杀”（9：54）。前后交叉阅读圣经方式，让人欣赏神力不可思议。

（4）米甸人

以色列人因罪恶受到米甸人的7年入侵，这次灾难超过以前任何一次，随同米甸人入侵的东方游牧民族“像蝗虫那样多，人和骆驼无数”，“毁坏全地”，以色列人“极其穷乏（dālal）”。在以色列人生死存亡的关头，耶和华使者召唤基甸：“大能的勇士啊，耶和华与你同在”（6：12）。基甸家在“玛拿西支派中是至贫穷的”，而他在“父家是至微小的”，他很自然地问耶和华使者：“主啊，我有何能拯救以色列人呢？”（15）

基甸是得圣灵启示最多的士师。耶和华给他5次启示和激励。第一次用神迹回应基甸“给我一个证据，使我知道与我说话的就是主”（6：17）的要求，激励他筑坛祭拜耶和华。第二次指示激励他“拆毁你父亲为巴力所筑的坛，砍下坛旁的木偶”（6：25）。第三次“耶和华的灵降在基甸身上”（34），他召集本族本支派和亚设、西布伦、拿弗他利等支派的士兵。第四次行羊毛可干可湿的神迹，增加基甸的信心。第五次教基甸如何在3万多人中挑选出勇士：跪下舔水的离开，只剩下用手捧喝水的300人
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 （7：5—7）。第五次用作梦和解梦（shebher）的对话，启发基甸攻入敌军帐幕的方法，300勇士手持燃烧瓶夜袭敌营，“耶和华使全营的人用刀互相击杀”（7：22）。300人击败12万敌人（8：10），杀死两个米甸国王（8：21）。“这样，米甸人被以色列人制伏了，不敢再抬头”（28）。

（5）亚扪人

非利士人和亚扪人侵入约旦东河岸，又过河侵扰西岸。在东岸那半个玛拿西支派基列族的耶弗他是“大能的勇士”，却因为是“妓女的儿子”（11：1），而被族人放逐。为了与亚扪人争战，他们请耶弗他回去“作领袖（rôsh）、作元帅（qātsîn）”（11：11）。耶弗他有耶和华把亚扪人“交给我”（11：9）的信心，他与基列族长老立下“有耶和华在你我中间作见证”（11：10）誓言。

耶弗他先派出使者驳斥亚扪人的领土要求。耶和华曾命令摩西不要占领亚扪人的地，“因我已将那地赐给罗得的子孙为业”（申命记2：19），以色列人在东岸征服亚摩利王西宏过去侵占“摩押的先王”的土地（民数记21：26），亚扪人却要求以色列人归还“从埃及上来的时候，占据我的城”
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 （11：12）。使者先诉诸领土归属原则：“你的神基抹所赐你的地，你不是得为业吗？耶和华我们的神在我们面前所赶出的人，我们就得他的地”（11：24）。亚扪人崇拜的基抹（Chemosh）正是摩西当年禁止崇拜的巴力毗珥（民数记25：3）。摩押王巴勒当年雇用巴兰咒诅以色列人，设计引诱以色列人崇拜巴力毗珥（参阅本章3节9条）。使者追究亚扪历史责任：“难道你比摩押王西拨的儿子巴勒还强吗？”（11：25）使者又诉诸领上居住权原则：“在这三百年之内，你们为什么没有取回这些地方呢？”（11：26）使者最后诉诸“审判人的耶和华，今日在以色列人和亚扪人中间判断是非”（11：27）。耶弗他的使者外交辞令义正词严，有理、有利、有节，堪称解决领土争端的谈判范文。

亚扪人拒绝撤军，耶弗他先礼而后兵，“耶和华的灵降在耶弗他身上”（11：29），“他就大大杀败他们”。“这样，亚扪人就被以色列人制伏了”（11：33）。

（6）非利士人

以色列人最强劲的敌人是非利士人，上帝赐予他们一个大力士。参孙父母是但支派的琐拉族人，一个“相貌如神使者”（13：6）的人应允赐给他们一个儿子，要求“这孩子一出胎就归神作拿细耳人”，赋予他“必起首拯救以色列人脱离非利士人的手”的使命（13：5）；他们在磐石上向耶和华献燔祭，“耶和华的使者在坛上的火焰中也升上去了”（13：20），他们这才知道和他们说话的“神人”是耶和华的使者，给孩子起名叫参孙（Samson），意思是“太阳”（shemesh），取自底波拉的先知歌词：“愿爱你的人如日头出现，光辉烈烈！”（5：31）父母还愿把参孙献给耶和华作拿细耳人，“耶和华赐福给他”（13：24）。参孙力大无比，力量来自耶和华的灵，圣经三次记载“耶和华的灵大大感动（sālach）参孙”（14：6，19，15：14），参孙就独自击杀成千上百的非利士人。参孙说：“我用驴腮骨杀人成堆，用驴腮骨杀了一千人”（15：16）。非利士人利用参孙贪恋女色的弱点制伏了他，自以为是“我们的神将我们的仇敌参孙交在我们手中”（16：23），要给他们的神大衮献祭，“赞美他们的神”（24）。耶和华给予参孙最后的力量，他双手抱住大衮神殿的两根柱子，“尽力屈身，房子倒塌”（16：30），与大衮神殿的祭拜者同归于尽。以色列人与非利上人的争夺，归根到底是耶和华与大衮之间的较量。直到大卫时期，大衮的偶像才被彻底摧毁。



5．士师的衰落



文学批评者把《士师记》比作《奥德赛》、《伊利亚特》那样的英雄史诗


(40)



 ，虽然宗教比较学的方法不可取，但这里确有一点可比之处：士师叙事和希腊史诗多为悲剧。《士师记》着墨最多的5个士师，除底波拉外，基甸、耶弗他、亚比米勒和参孙都是悲剧人物。圣一经特殊之处在于指出士师的悲剧源于耶和华的灵离开了他们。

耶和华的灵一离开基甸，他便暴露出小人得志的猖狂。疏割人本是埃及居民，随以色列人出埃及（出埃及记12：37—38），漂流旷野，定居在被征服的西宏王一个城市（民数记13：27），已是以色列社会一员。基甸追击米甸王到东岸，疏割人首领没有提供军饷，基甸责打他们长老以示惩罚。但最后毁城杀人，未免残暴。基甸为报杀弟之仇杀死米甸王西巴和撒慕拿，夺其财宝（士师记8：19），又搜集敌人首级上的金耳环重1700舍客勒金子，以及米甸王的珠宝紫袍，“以此制造了一个以弗得”。按照律法，以弗得是大祭司世袭圣服，基甸私造以弗得，要本城人敬拜。这是违犯律法的“邪淫”行为。圣经说；“这就作了基甸和他全家的网罗”（827），就是说基甸全家为此受到惩罚。

基甸有70个儿子，他的妾生子亚比米勒野心勃勃，称王称霸。他先拉拢母族示剑人，雇佣“匪徒，（pōchǎzîm，“流氓无赖”）杀了基甸的所有儿子，只有小儿子约坦逃脱。示剑人拿当地巴力庙里供银资助亚比米勒，又在“示剑橡树旁的柱子那里，立亚比米勒为王”（9：6）。“柱子”（mutstsābh）的意义可能是“石栓”或“石头”
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 ，示剑的这块石头可能是约书亚当年誓言的见证：“倘或你们背弃你们的神，这石头就可以向你们作见证”（约书亚记24：27）。

亚比米勒“治理”以色列人3年，名义上可算作上师。耶和华非但没有给他圣灵，反而“使恶魔降在亚比米勒和示剑人中间”（9：23）。恶人之间的邪灵势不两立，亚比米勒和示剑人相互利用的关系不能长久。圣经记载，示剑人对亚比米勒“诡诈”和“抢夺”，迦南人“以别的儿子迦勒”
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 在示剑人和亚比米勒之间挑拨离间，邑宰西布勒和亚比米勒阴谋策划，形象地表现恶人之间尔虞我诈。其结果是两败俱伤：亚比米勒烧了示剑人的城，杀了他们的士兵和1000名男女；但在进攻城楼时意外地被一个妇人用一块磨石砸破脑袋，屈辱地自杀。圣经总结说，“亚比米勒向他父亲所行的恶”和“示剑人的一切恶”，都得到“上帝的报应”（9：56—57）。

耶弗他出身匪徒（11：3），愚昧无知、不懂律法是他的悲剧所在。他向耶和华许愿，如果战胜敌人，“无论什么人，先从我家门出来迎接我，就必归你，我也必将他献上为燔祭”（11：31）。希伯来原文“无论什么”（

）


 asher）是阳性的不定代词，既可指人，也可指动物。
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 出乎意料的是，他的独生女先出来迎接他。耶弗他认为应按照许愿把女儿献为燔祭。他不知道律法规定“许愿献的、甘心献的”（申命记12：17），指什一税之物，向耶和华还愿是众人共享食物的欢庆，而且“不可吃血，因为血是生命”（申命记12：23）。他更不知道律法严禁用儿女献祭，这是“耶和华所憎嫌、所恨恶的”迦南恶俗（申命记12：31）。耶弗他只知外族人还愿的宗教习俗，不懂还愿的律法，白白牺牲了独生女性命。“此后以色列中有个规矩，每年以色列的女子去为基列人耶弗他的女儿哀哭四天”（11：40）。她们为不懂律法的悲剧哀哭，并不意味圣经认可耶弗他的愚昧。

参孙的悲剧起于迷恋非利士女子，“喜悦她”（14：3，7）。耶和华的灵通过参孙的爱情起作用，为报复非利士人歧视
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 、夺妻和杀妻之恨，参孙接二连三击杀非利士人。此后，参孙与迦萨的妓女（可能是非利士人）同居，又“喜爱”妇人大利拉。大利拉可能不是非利士人，但生活在非利士人控制区，受他们利诱，打探参孙力大无比的秘密，三次都没有成功。参孙的致命弱点是忍受不了爱人撒娇，他的妻子曾用“你是恨我，不是爱我”（14：16）的娇嗔逼他说出谜底；大利拉使出“你既不与我同心，怎么说你爱我呢？”（16：15）的杀手锏，逼他说出秘密在于拿细耳人不剃头发。大利拉剃去他头上的七条发绺，“他的力气就离开他了”（16：19）。参孙在战场上没有被打败，却死于“美人计”的温柔一刀。参孙的悲剧不能用“英雄难过美人关”的俗套来解释，圣经的概括甚为精当：“大利拉使参孙枕着她的膝睡觉……他却不知道耶和华已经离开他了”（16：20）。



6．律法沦丧和精神蒙昧



士师时代律法中断，人们违犯律法而不知，如基甸私制以弗得，耶弗他用女儿献祭。尤为甚者，反对偶像崇拜还要受惩罚。比如，耶和华使者命令基甸拆毁偶像的祭坛，他“不敢在白昼行这事”，以色列人发现后要“治死他”（6：27，30）；按照律法，被治死的应是制造和崇拜偶像的人，反对偶像崇拜的人反要被治死，律法的沦落，由此可见一斑。第17、18章的记载好像是一个滑稽剧，实际上用两个相关事例表明律法的没落和蒙昧。

法莲人米迦交给母亲1100舍客勒银子，他母亲花了200舍客勒银子私刻神像，米迦又私设神堂，私造以弗得，私立他的儿子作祭司。所有这些违法的事，都在他母亲“愿耶和华赐福与你”的意愿和把银子“献给耶和华”的名义下作出的。圣经说：“那时以色列中没有王，各人任意而行”（17：6），道出当时毫无律法可言的无知无序状态。

米迦大概知道一点祭司要出自利未人的规矩，于是向一个过路的利未人开出雇佣条件：“我以你为父、为祭司。我每年给你十舍客勒银子，一套衣服和度日的食物”（17：10），这个家庭祭司充当了既当“父亲”又当“儿子”（17：11）的可笑角色，米迦却心满意足地说：“现在我知道耶和华必赐福与我，因我有一个利未人作祭司”（13）。

圣经第二次说“那时以色列中没有王”（18；1），接下来记述更为荒谬的事。由于“亚摩利人强逼但人住在山地，不容他们下到平原”（1：34），但支派逐渐失去北方山区辖地（18：1）。他们派出探子到以法莲山地寻找住处，发现了米迦家的神像和祭司，如获至宝。600名但族士兵抢走米迦家的雕像、铸像和以弗得，又利诱米迦的家庭祭司说：“我们必以你为父、为祭司。你作一家的祭司好呢？还是作以色列一族一支派的祭司好呢？”这个假祭司“心里喜悦”，加入他们行列（18：18—20）。这批人在平原上夺取了西顿人的一个城市，更名为但城。圣经记载：“神的殿在示罗多少日子，但人为自己设立米迦所雕刻的像，也在但多少日子”（31）。但人不到示罗崇拜约柜，却在自己地盘崇拜来历极为可笑的神像，这是何等蒙昧。

但族人大概后来辞退了那个假祭司，立“摩西的孙子、革舜的儿子约拿单和他的子孙，作但支派的祭司，直到那地遭掳掠的日子”（18：30）。最后这一句被圣经批评者作为《士师记》写于被掳后时期的证据，殊不知，这句中“遭掳掠的日子”，与下句中“神的殿”即约柜在示罗的“日子”（18：31）相呼应，充其量只能证明《士师记》写于约柜遭非利士人掳掠（撒母耳记上5：11）之后。



7．道德沦丧和社会解体



《士师记》记载了各支派特性：犹大是带头大哥，以法莲和玛拿西两兄弟打仗主动积极，以法莲心高气盛；便雅悯武艺高强，左右开弓；但支派精力旺盛，不时莽撞出格。士师时代支派之间矛盾和冲突不断发生。“底波拉之歌”表扬以法莲、便雅悯、西布伦、以萨迦（5：14—15）和拿弗他利人（18）积极参战；讽刺流便人只顾自己（5：15—16），指责但人和亚设人按兵不动（5：17）。基甸召集本支派玛拿西人和亚设、西布伦、拿弗他利支派，从中选300人进攻，后派以法莲人在约旦河渡口把守截杀溃兵。战争胜利后，法莲人因没有先召集他们而“与基甸大大地争吵（rîbh）”（8：1）；基甸好言相劝才消解以法莲人怒气。以法莲人因同样理由与耶弗他争吵，就没有那么幸运了。由于他们威胁要烧基列人的房屋（12：1），又辱骂“你们基列人在以法莲、玛拿西中间，不过是以法莲逃亡的人”（12：4），这等于说基列人不是约瑟子孙，如骂人是“婊子养的”。“妓女的儿子”（11：1）耶弗他被彻底激怒，向以法莲人开战。他派兵把守约旦河渡口，要过渡口的人说shibbōleth（“水流”），以法莲人只能发sibbōleth的音；基列人以此辨认出分不清前后舌音的以法莲人，在渡口杀了4万2千个以法莲人（12：6）。兄弟阋墙，何其毒也。犹大人受胁迫把参孙绑送非利士人（15：11—13），也是不顾兄弟情义的做法。

《圣经》第三次说“当以色列中没有王的时候”（19：1），记载了骇人听闻的道德沦丧。《士师记》第19章记载便雅悯地基比亚城的罪恶，可以说是《创世记》第19章记载所多玛罪恶的再现。圣经使用同样的语言描述这两地居民的罪恶。两城中分别有“暂住”（gûr）的外来人罗得（创世记19：9）和以法莲的老人（士师记19：16），他们“看见”（rā

（


 āh，19：1//
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 19：17）旅客，好客地接到家中热情招待。晚上，本地居民“围住房子”（19：22//19：4），要“认识”（yādha

（


 ）年轻男性客人（19：5//19：22；和合本分别译作“任我们所为”和“与他交合”）。房主劝说“众兄弟”（

）


 athî）“不要作恶”（19：7//19：23），宁愿把“还是处女”的“女儿（19：8//19：24：“两个女儿”bānôth）交给他们，“任凭你们”（19：8//19：24）玷辱。如果说两地罪行有什么不同的话，基比亚人罪恶更加令人发指，主人被迫交出利未人的妾，“他们便与她交合，终夜凌辱她，直到天色快亮才放她”（19：25）。利未人的妾奄奄一息，仆倒在门槛去死去。耶和华亲自毁灭所多玛，基比亚应该受到同样惩罚。但上帝惩罚基比亚的意志却转化为以色列人与便雅悯支派的内战，以色列社会面临瓦解的危险。

该利未人“用刀将妾的尸身切成十二块，使人拿着传送以色列的四境”（19：29）。这个利未人大概不知道他违犯了“不可为死人用刀划身”的律法（利未记19：28）。他极端煽情的做法，起到激发全社会公愤的效果。大家说：“从以色列人出埃及地，直到今日，这样的事没有行过，也没有见过”（19：30）。全社会“如同一人”（20：1），聚集在米斯巴
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 （20：1），通过讨伐基比亚的决议。11个支派“连合如同一人”，组成40万大军，兵临基比亚城下。便雅悯支派包庇基比亚人，拒绝交出罪犯，组成2万6千人的军队，支援基比亚城中700精兵。便雅悯军队人数虽少，但集中了700个左撇子，个个是“能用机弦甩石打人，毫发不差”的精兵（19：16）。以色列联军两战失利，损失4万人。

以色列公会“在米斯巴耶和华面前”（20：1）决定讨伐，两次进攻前到伯特利通过乌陵和土明请示耶和华（20：18，23），这些可说明耶和华同意以色列人攻打便雅悯人。圣经说：“那时神的约柜在哪里。亚伦的孙子、以利亚撒的儿子非尼哈侍立在约柜前”（20：26）。这是《士师记》中关于约柜的惟一记录。圣经批评者认为这是后期编辑把早期底本安插错位的证据。他们不知道“非尼哈”是家族名号，而不特指亚伦的孙子非尼哈（民数记25：7）。士师时代的世袭大祭司非尼哈在内战期间把约柜从示罗移到伯特利。以色列人第三次通过大祭司的乌陵和土明询问耶和华是战还是和，得到继续战斗的答复，以及“明日我必将他们交在你们手中”（12：28）的确定信息。

以色列人使用攻打艾城的伏兵记（约书亚记8：2—8），把便雅悯人从城中诱出。一路伏兵占据基比亚城，放火为号；另一路伏兵在野外突然杀出；便雅悯人溃败，被杀25，100人，只有600人逃生。20：29—35是野外那支伏兵的战地记录，而20：26—46是夺城那支伏兵的战地记录，两个记录中便雅悯军队死亡数字只差100人。圣经批评者认为两者是两个底本的差异，完全是“纸上谈兵”，不懂战地实录。

“以色列人又转到便雅悯地，将各城的人和牲畜，并一切所遇见的，都用刀杀尽，又放火烧了一切城邑”（20：48）。以色列人几乎灭绝这一支派，但胜利者并不高兴，反而悲痛。“以色列人来到伯特利，坐在神面前直到晚上，放声痛哭，说：‘耶和华以色列的神啊，为何以色列中有这样缺了一支派的事呢？'”（21：2—3）他们既不能违背在耶和华面前发誓不与便雅悯人通婚的誓言，又要给剩余的600男丁延续后代。面对这一难题，他们找出一个野蛮的解决办法：他们利用“凡不上米斯巴到耶和华面前来的，必将他治死”的誓言，把没有参加米斯巴公会的基列雅比族的所有男子、已嫁的女子和孩子“尽行杀戮”（21：10—11），只留下400个处女嫁给便雅悯人
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 ；又指示便雅悯男丁从示罗人女子中抢亲。这些方案固然达到延续便雅悯支派之目的，但也说明了士师时代后期的以色列社会陷入“人对人是狼”的失序状态。

《士师记》的最后一句：“那时以色列中没有王，各人任意而行”（21：25），这是第四次说明没有王而造成的无序、堕落和分裂。这里的“王”可指耶和华，表示社会危机的原因是耶和华不与以色列人同行；“王”也可按通常理解为人王，表达通过强盛的王权来消除以色列民族危难的期待。在耶和华拯救与以色列王权兴起的张力之中，以色列史揭开了新篇章。
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第三章　大卫之约



耶和华实现了对族父所作的后裔和土地的应许，以色列人背叛和犯罪，沉沦在即将失去应许之地的深渊之中。值此危难之际，“万军之耶和华”（撒母耳记1：3）犹如异军突起，实现了对族父所作“王国（mamělākhāh）从你而立，君王（mamelkhě）从你而出”（创世记17：6，参见35：11）的应许。但是，以色列王国兴起的原因不能完全归结为耶和华对族父所作的王国应许，也不是为了满足“那时以色列中没有王”的人民诉求，更不是从士师时代自然过渡而来的产物，而在于耶和华应许和祝福大卫的“大卫之约”。从《撒母耳记》到《列王纪》前11章和《历代志》的相关部分，在以色列王国时代新的历史条件下，以“大卫之约”为中心，娓娓说道以色列王国的起源和兴盛的历史。

《撒母耳记》的历史时间跨度，可按其记载来推算：“以利作以色列的士师四十年”（撒母耳记上4：18）；撒母耳在以利身边长大，年轻时有先知的声望（3：20），以利死后接任上师时或在40岁左右，膏扫罗为王时“年纪老迈”（8：1），撒母耳当政约20年（7：2）；扫罗当王40年（使徒行传13：21，撒母耳记上13：1）
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 ；大卫接着当王40年（撒母耳记下5：4）。《撒母耳记》如从以利作士师那一年（是年撒母耳出生）开始计算，到大卫最后10年约为130年，在公元前1110年至980年之间。
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 《列王纪上》前11章接着记载从980年到950年的历史。两书记载的历史可分四个时期：撒母耳时期是从士师到王国的过渡；扫罗是第一代君王；大卫虽是以色列王国的第二代君王，却是耶和华应许和祝福的大卫王国的开创者；大卫王国在所罗门时期达到鼎盛。

圣经智慧书中的大部分篇章写于大卫和所罗门时期，具有见证、显示和颂扬“大卫之约”恩典的意义。历史书和智慧书中这些作品彼此呼应，交相辉映，其中不但有拯救史启示，也有政治哲学和人生哲理等方面的现实意义，本章择其要者解释之。






第一节　新时代的来临



以色列王国时代的先驱是撒母耳，撒母耳既是最后一位士师，也是膏立君王的先知，他膏立了两位君王。第一位被膏的君王扫罗因悖逆而失去王位，撒母耳膏立的第二位君王大卫得到耶和华的应许。《撒母耳记》描述耶和华拣选君王的过程。开始时的“哈拿之歌”预言耶和华“将力量赐与所立的王，高举受膏者的角”（撒母耳记上2：10），结束时“大卫之歌”赞美“耶和华赐极大的救恩给他所立的王，施慈爱给他的受膏者，就是给大卫和他的后裔，直到永远”（撒母耳记下22：51）。

撒母耳时期，以色列社会开始进入王国时代。这一时代有不同于摩西时代和士师时代的新特点，最具有历史意义的事件是撒母耳推动先知运动兴起，先知具有膏立、监督和审判君王的权利，对社会风气和时代精神发挥主导作用。撒母耳及其代表的先知运动和他膏立的君王改变了以色列社会的结构，士师治理各支派的松散结构，被以君王为中心的多种社会力量协同结构所取代。



1．《撒母耳记》作者考



“申命历史”（deuteronomic history）的解释把从《申命记》到《列王纪》的5卷经文看作被掳后时“申命派”（Deuteronomist）编撰的同一主题作品，这从根本上混淆了“应许之地”和“应许王国”这两个不同的拯救史主旨和阶段。《申命记》、《约书亚记》和《士师记》始终围绕“应许之地”记录和评价历史，评价标准是西奈合约和摩西誓约；而《撒母耳记》和《列王纪》始终围绕“应许王国”记录和评价历史，评价标准是大卫之约。这两个主旨和阶段一脉相承，并都可回溯到出埃及和西奈立约的救赎主旨和起源，两者表现了耶和华一神论的历史连续性和启示一致性。但是，耶和华一神论在以色列史中表现为不同阶段的社会特征，并在越来越大的范围内与世界史相互影响，越来越明显地揭示“地上万国都必因你的后裔得福”的启示和终极目标，直至《新约》完全揭开这一启示，在耶稣基督里达到这一目标。

耶和华的救赎计划通过被拣选的上帝之民实现，不同阶段的上帝之民在不同的社会结构中活动。“申命历史”解释忽视了“应许之地”和“应许王国”这两个时代不同的社会结构。在前一个时代，耶和华通过他指定的代理人（摩西、约书亚和士师），拣选、管教和拯救他的子民；而在王国时代，耶和华在君王、先知、祭司、民众和军队等五种权力的博弈中启示和拯救。圣经记载上帝行动和启示的作者是不同时代和社会结构中的人。如果说《约书亚记》和《士师记》继承《申命记》中的誓约传统，那么《撒母耳记》和《列王纪》作者属于新的时代，开创新的传统。

关于《撒母耳记》的作者，圣经文本内明显的、决定性的证据是《历代志》的记载：“大卫王始终的事，都写在先见撒母耳的书上和先知拿单并先见迦得的书上。他的国事和他的勇力，以及他和以色列并列国所经过的事，都写在这书上”（历代志上29：29—30）。这说明《撒母耳记上》前12章作者是撒母耳，记载撒母耳身后事的作者是拿单和迦得，他们是大卫同时代人，记录亲身见闻的历史有很高可信度。这不妨碍王国分裂后的先知对该书的个别地方作补充，如“洗革拉属犹大王，直到今日”（撒母耳记上27：6）。《撒母耳记》和《列王纪》连续叙事和围绕“大卫之约”的共同主旨说明，两书作者属于撒母耳开创的先知传统。

《历代志》作者强调《撒母耳记》作者是先知，《历代志》的叙事有不同侧重点，这些都有意无意地透露《历代志》属于祭司传统。无论先知传统，还是祭司传统，圣经各卷的作者记录共同的拯救史实。《历代志》虽是被掳后作品，但其记载是世袭的祭司世代所传，因此与被掳前先知的记载有同等可信度。先知传统和祭司传统的历史文本相互参照阅读理解，不但可以增加和丰富社会信息，而且有释疑解惑功效。比如，《历代志》用谱系和编年史方式追溯从古到今历史的可信性，可从反面证明被掳后用伪托方式编纂历史的匿名“申命学派”的不存在。

祭司传统和先知传统都承载传播耶和华一神论的历史使命，但两者叙事风格的差异也很明显。比如，《撒母耳记》详细记载大祭司以利两个祭司儿子何弗尼和非尼哈的罪恶（2：12—17，22—25），父子三人遭到耶和华咒诅（2：27—36）而悲惨死去（5：11—22）；《历代志》却只字不提，甚至在利未支派的族谱中把父子三人姓名抹去。《历代志》极其详细地记载祭司和利未人对约柜和圣殿承担的职责（历代志上9：1034，15章，23—6章），《撒母耳记》和《列王纪》却付诸阙如。《撒母耳记》作者在先知运动兴起和祭司制度衰落的强烈反差中，记叙以色列社会从士师制度过渡到王国制度的原因和过程，彰显先知传达上帝之言的特别风格。



2．先知与君王



亚伯拉罕是圣经中第一个被称为先知的人。上帝对亚比米勒王说：“他是先知，他要为你祷告，使你存活。你若不归还他，你当知道，你和你所有的人都必要死”（创世记20：7）。这是先知决定君王死活的最早启示。摩西这个最大先知，不仅在法老面前显示耶和华的权威，而且为以色列人订立立王规则（申命记17：14—20）。士师时代的“底波拉之歌”（5：1—31）和“约坦哀歌”（9：7—20），都否定耶和华之外的君王有任何权威和正当性。

“底波拉之歌”中耶和华形象如同约书亚所说“普天下主”（约书亚记3：10）。她歌颂“你从西珥出来，由以东地行走”（5：4），向外邦人的“君王”（士师记5：3）和“王子”显示威力，“君王”和“迦南诸王”（19）入侵以色列人，耶和华用“星宿从天上”（20）的气象和降临在底波拉身上的“灵”（21）击败他们，最后的结论是：“耶和华啊，愿你的仇敌都这样灭亡！”（531）表明耶和华足以消灭外邦诸王。

基甸把以色列人从水深火热的苦难中解救出来，人民要立他为王。他说：“我不统治（māshal）你们，我的子孙也不统治你们，唯有耶和华统治你们”（士师记8：23）。他的话表达士师甘当耶和华代理人的意愿。基甸的儿子亚比米勒却被示剑人非法“立为王”（9：6），他的弟弟约坦在“基利心山顶上”对以色列人第一次“立王”的企图，作出先知式判决。他用比喻说，橄榄树、无花果树和葡萄树，宁愿“供奉神和尊重人”或“使神和人喜乐”，也不愿被众树木膏为治理它们的王（9：8—13）；只有低下无用的荆棘愿意被膏当王，但要求众树木“投在我的荫下”，否则荆棘之火要烧灭众树中的贵族即“黎巴嫩的香柏树”（9：15）。约坦谴责示剑人“立亚比米勒为王”。约坦咒诅立王的示剑人和被立为王的亚比米勒相互用火把对方烧灭。用圣经的话说，“约坦的咒诅”是对企图立王和当王的人的“报应”（9：57）。

如果把《撒母耳记》开始的“哈拿赞歌”（撒母耳记上2：1—10）与“约坦哀歌”参照阅读，立刻就可以听到不同时代的先知心声。约坦鄙视君王如“荆棘”（9：15），而哈拿却赞美耶和华“从灰尘里抬举贫寒人，从粪堆中提拔穷乏人，使他们与王子同坐，得着荣耀的座位”（2：8）；约坦鄙视亚比米勒，因为他是“婢女所生的儿子”（9：18），哈拿在耶和华面前称“婢女”（1：11）；约坦谴责人们不“诚实正直”杀害基甸全家（9：16），哈拿赞颂耶和华“必保护圣民的脚步”（2：9）；约坦警告说，立王无异于玩火自焚（9：20）；哈拿却预言，耶和华“将力量赐与所立的王，高举受膏者的角”（2：10）。“王”（melek），“角”（qeren）和“受膏者”（māshîach）分别代表王权的三个条件：正当性、权力和合法性。“哈拿赞歌”预言，耶和华将为以色列社会准备王国兴起的条件。



3．王国兴起的社会条件



哈拿用“勇上”与“跌倒的人”、“饱足”与“饥饿”、“多有儿女”与“不生育”、“死”与“活”、病危“下阴间”与康复“往上升”、“贫穷”与“富足”、“卑微”与“高贵”等七个对比（2：4—7），歌颂“耶和华是大有智识的神，人的行为被他衡量”（3）。哈拿的生活经验是她的颂歌的脚注。哈拿是以利加拿的两个妻子之一，因为不生育，另外一个“使她生气”（1：6），“以致她哭位不吃饭”（1：7）。哈拿虔诚地祈求“万军之耶和华”赐给她一个儿子；“耶和华顾念哈拿”，她生了四个儿子和两个女儿（1：19，2：21）。撒母耳是头生子。

撒母耳的父亲以利加拿是利未人哥辖族的后代（历代志上6：27），撒母耳刚断奶就被哈拿还愿作细耳人归与耶和华，与大祭司以利一起生活。哈拿每年为他作一件小外袍，撒母耳穿的“细麻布的以弗得”（2：18）是哈拿所制。律法规定大祭司的圣服以弗得镶金嵌玉（出埃及记25：7，28：4—31，35：9）；哈拿为撒母耳制作的以弗得是朴素的小外袍，只是细麻布与以弗得圣服的质地（28：6）相同。自撒母耳之后，细麻布的以弗得成为祭司的一般服装（撒母耳记上22：18），不独是大祭司的服饰。撒母耳不是亚伦的后裔，按律法不能世袭祭司职位，他在以利死后接任士师。与其他士师不同，撒母耳是耶和华特为膏立君王准备的先知。

（1）先知运动的兴起

圣经详细记载耶和华第一次召唤还是“童子”的撒母耳的经过。一天夜里，撒母耳和以利在约柜旁睡觉，耶和华四次呼唤撒母耳，前三次撒母耳以为以利在叫他，第四次才照着以利的嘱咐回答“请说，仆人敬听！”（3：10）耶和华对撒母耳说的第一句话是：“我在以色列中必行一件事，叫听见的人都必耳鸣”（11）。这件事是不是“必永远降罚”以利家呢？不是，人们为之“耳鸣”的大事是振聋发聩的先知之言。

圣经说“当那些日子，耶和华的言语稀少，不常有默示（chāzān）”（3：1）。撒母耳作先知的过程改变了这一局面。撒母耳成长过程中，“耶和华与他同在，使他所说的话（dābhār），一句都不落空”（19）。耶和华与撒母耳同在的主要方式为“默示”。这是继“面对面与摩西交谈”和“耶和华灵降在士师身上”之后，耶和华显现的第三种主要方式，撒母耳之后的先知无不受默示说话。只是由于耶和华的默示，先知才能成为具有广泛影响的社会运动。

从词源学上说，“默示”，这个词为希伯来文的“看”（3：1，或rā

）


 āh，315）。圣经说：“耶和华又在示罗显现（rā

）


 āh），因为耶和华将自己的话默示（gālāhl）撒母耳。撒母耳就把这话传遍全以色列”（3：20—21）。这些表述先知特征的关键词来自“看”的两个词根：r

）


 h和chzh，以及“说”的两个词根dbr和ngd，如“先见”（chāzeh或rô

）


 eh），上帝的“话”（dābār），“先知”（nābî，）和“说”（nāgad）。

由于撒母耳把耶和华的话“传遍全以色列”，他说的话“一句都不落空”，于是“所有的以色列人，都知道耶和华立撒母耳为先知”（3：19—20）。这说明撒母耳的成长伴随着上帝的默示扩大感化社会的过程。先知不再是一、二个人，以色列各处出现的“一班”（10：5，10）或“一伙”（19：20）先知们（nebhî

）


 îm）。他们或受撒母耳“监管”（19：20），或是自发的模仿者。他们的行为特征是“受感说话”（nābā

）


 ），并伴有鼓瑟笛琴等音乐（10：5）。从表面上看，先知运动与其他文化传统巫师在歌舞中的迷狂活动颇为相似。所不同的是，先知运动是耶和华默示所产生的社会影响，并无迷信色彩。先知运动是以色列王国兴起的必要条件，只有得到代表耶和华意志的先知群体的拥戴、膏立和监督，以色列的君王才有正当性和合法性。

（2）旧祭司的衰落

先知运动的兴起与祭司制度没落形成强烈反差。《士师记》最后一章提到时任大祭司的非尼哈家族传人（20：26）在内战中起到关键作用，这标志形同虚设的祭司制度在士师时代后期开始恢复。《撒母耳记》开始时，示罗的约柜成为祭祀中心，以色列民众每年到示罗过律法规定的节日，向祭司献供奉。那时的大祭司是以利。《历代志》族谱中没有以利的名字，据《撒母耳记》透露，以利是非尼哈的儿子，以利和儿子死后，以利的孙子亚希突接任大祭司（撒母耳记上14：3）。

《撒母耳记》记载以利两个儿子何弗尼和非尼哈的罪恶，他们系统地掠夺百姓的祭物。按律法规定，牛羊祭品要在祭台上烧烤，把油脂献给耶和华（利未记1：12，3：3，等）。以利儿子把刚放在釜鼎里的祭肉叉出，甚至豪取强夺百姓还没有煮的新鲜祭物，以致很多百姓不愿前往献祭；他俩还“与会幕门前伺候的妇人苟合”（2：22）。以利性格软弱无能，教子无方，明知儿子的罪恶而不有力禁止。人的宗教中打着神的旗号骗财骗色的恶人不少，但耶和华不容恶人打着他的旗号，两次强烈谴责和咒诅以利家（2：27—36，3：12—14）。

圣经在与以利加拿家的虔诚的对照中描写以利家的罪恶，在以利的昏庸中描写耶和华的启示：以利加拿全家每年带着丰盛祭品（1：4—5，24—25）到示罗“敬拜祭祀万军之耶和华”（1：3），而何弗尼和非尼哈却大肆掠夺祭脂供膏；哈拿虔诚地向耶和华许愿，而“以利以为她喝醉了”（13）；撒母耳“穿着细麻布的以弗得，侍立在耶和华面前”（2：18），而“以利的两个儿子是恶人，不认识耶和华”（12）；以利“眼目昏花，看不分明”（3：2），而“耶和华将自己的话默示撒母耳”（3：21）。

耶和华不但咒诅旧祭司的灭亡，而且昭示了祭司的新生：“我要为自己立一个忠心的祭司，他必照我的心意而行。我要为他建立坚固的家，他必永远行在我的受膏者面前”（3：13）。后来的事实证明，“受膏者”是大卫，“忠心的祭司”是大卫王国的祭司阶层，他们“坚固的家”是圣殿。

（3）约柜失而复得

在士师后期，以色列人遇到的最后、最大敌人非利士人。非利士人从爱琴海米诺斯文化圈（始于公元前3000年）来到迦南的殖民者，在以撒时期就已经有了“王”（创世记26：1），王权政治在500年后想必已发展到臻于完善的程度。以色列人在与非利士人的长期战斗中，士师制的弱点暴露无遗。参孙的匹夫之勇，无以抵挡非利士大军。由于“以色列中没有王，各人任意而行”（士师记21：25），非利士人一再入侵，以色列人一败涂地。

此时的士师是以利（4：18），以利甚至不上战场指挥。在无序状态中，“以色列长老”草率地擅自决定把耶和华约柜从示罗抬上战场，“好在我们中间救我们脱离敌人的手”（4：3），以利的儿子何弗尼和非尼哈负责护送约柜。约柜的出现开始引起非利上人的巨大恐慌，因为他们知道“从前在旷野用各样灾殃击打埃及人的，就是这些神”（4：8）。“这些神”表明那些多神教信徒以为耶和华也和他们的诸神一样，只是“希伯来人”的保护神。但是，他们鼓起勇气：“非利士人哪，你们要刚强，要作大丈夫，免得作希伯来人的奴仆”（4：9）。“大丈夫”源自是“勇敢”（chāzaq），指自我振作的人。反之，当时的以色列人自己没有勇气，企图借助约柜壮胆。耶和华不能容忍滥用和亵渎他的圣名，也不护佑恶人。非利士人放胆作战，杀死二万名以色列士兵，掳去约柜。以利的两个儿子也被杀。以利听到儿子被杀、约柜被掳的噩耗，当场跌倒折断颈项而死。耶和华让以利父子承受丢失约柜的耻辱，用这样的方式实现了对以利家的咒诅。

约柜被掳无损耶和华的尊严。非利士人以为他们的保护神大衮（dāghôn）


(3)



 战胜了耶和华，把约柜当作战利品放在亚实突城的大衮庙中。早上发现“大衮仆倒在耶和华的约柜前，脸伏于地”（5：3），就将大衮扶到原位；第二天早上，又发现大衮照样仆倒在耶和华的约柜前，而且“大衮的头和两手都在门槛上折断，只剩下大衮的残体”（5：4）。以赛亚后来说：“埃及的偶像在他面前战兢；埃及人的心在里面消化”（19：1）。非利士的偶像和非利士人的心不也是这样吗？

约柜停留在非利士人之间7个月的时间里，灾祸不断。圣经通过非利士人之口8次提到“上帝之手”（yadh YHWH，4：8，5：6，7，9，11；6：3，5，9）的威力。亚实突城大衮庙被废，全城蔓延痔疮；亚实突人把约柜送到以革伦，以革伦也蔓延痔疮，“合城呼号，声音上达于天”（5：11）。非利士人的祭司和巫师建议用礼遇把约柜送回以色列地，“赔罪的礼物”（6：4）是代表非利士人五城所受痔疮和田鼠之灾的5个金痔疮和5个金老鼠。他们要用牛车行走是否正常来测试灾害是否正常：让两只有乳的母牛拉着载有约柜和赔罪礼物的车自由行走，母牛本应顾念牛犊而不离本地，那可表示灾害“是我们偶然遇见的”；如果母牛拉车反常地直入以色列地，那就表示“这大灾就是耶和华降在我们身上的”（9）。这个计策企图试探耶和华；而耶和华在人的试探中再显奇迹，使约柜平安送入以色列境内的伯示麦。

约柜被掳对以色列人来说是天崩地裂的大事，约柜自行回归让他们欢欣鼓舞，五万人围观在田野约柜。“耶和华因伯示麦人擅观他的约柜，就击杀了他们七十人”（6：19）。这不仅是一个当场惩罚，更是对擅自把约柜抬上战场的以色列人的严重警告。

犹大地的基列耶琳人把约柜接到耶西族的亚比拿达家中，“分派他儿子以利亚撒看守耶和华的约柜”（7：1）。这里有一个疑似之点：耶西是大卫的父亲，亚比拿达是大卫二哥（撒母耳记上17：13—14），是犹大人；而以利亚撒是亚伦的后代，是利未人；为什么说以利亚撒是亚比拿达家的儿子呢？一个合理的解释是以利亚撒家族有一人入赘到亚比拿达家。约柜被保管在大卫的父家，后来被大卫迎接到耶路撒冷，最后，坐落在所罗门修建的圣殿作为大卫王国的象征。

（4）信心的恢复

受约柜回归的鼓舞，以色列人崇拜耶和华的信仰逐渐恢复，“过了二十年，以色列全家都倾向耶和华”（7：2）。撒母耳接任士师已20年，他教诲民众除去“外邦的神和亚斯他录”，亚斯他录是流毒甚广的女神，非利士人建有供奉她的庙（31：10），撒母耳特地要求清除这个外邦偶像，才能从非利士人手中解脱。以色列人遵从指示，“除掉诸巴力和亚斯他录，单单地侍奉耶和华”（7：4）。撒母耳见时机成熟，在米斯巴召开以色列公会向耶和华谢罪，祈求宽恕。扫罗后来“在国内不容有交鬼的和行巫术的人”（28：3），这是撒母耳时代开始的反偶像迷信运动的延续。

非利士人前来进攻米斯巴。撒母耳举行燔祭，向耶和华救助。“当日，耶和华大发雷声，惊乱非利士人，他们就败在以色列人面前”（7：10）。这是说非利士军队受到雷电霹雳的打击，惊惶失散。“从此，非利士人就被制伏，不敢再入以色列人的境内”（13）。以色列人乘势追击，夺取了“从以革伦直到迦特”的地区；又与“亚摩利人和好”（7：14），一时四境安宁。

撒母耳“每年巡行到伯特利、吉甲、米斯巴，在这几处审判以色列人”（7：16）。审判不仅是判案，也是宣讲律法和传播先知的话。撒母耳平时住在家乡拉玛（7：17），即父母家乡拉玛琐非（1：1），“也在那里审判以色列人，且为耶和华筑了一座坛”（7：16）。这座坛可能是先知运动的聚集点。在那里，“有一班先知都受感说话，撒母耳站在其中监管他们”（19：20）；到那里去的人都会不自觉地“受感说话”（19：21）。撒母耳晚年时先知运动在以色列社会俨然有很大号召力，足以成为君王的监督者。






第二节　以色列王国肇始



《撒母耳记》关于以色列王权兴起的记载，不但表明以色列王国的主权在耶和华，而且叙述上帝的主权如何通过以色列君王起作用。以色列王国的中心问题是上帝主权与君王的正当性和合法性关系问题。不要以为圣经记载的以色列王国史是与现在无关的故事。在正当性和合法性关系问题上，圣经启示到现代也不过时。



1．政治哲学的根本问题



正当性和合法性关系是政治哲学的根本问题。施米特在20世纪39年代明确提出国家政权的正当性（das Richtige）和合法性（Legitimität）的问题。他承认主权最终来自上帝，看到17—18世纪世俗政权的正当性和合法性由罗马教会的范型演化而来。
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 罗尔斯在《正义论》中用不同方式区分“合法性”与“正当性”。比如，他认为，“天赋的自由权体制”（system of natural liberty），“天赋的贵族制”（natural aristocracy）和“自由主义的平等”（liberal equality），“民主主义的平等”（democratic equality）都有自身合法性（legitimacy）
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 ，但只有“民主主义的平等”（democratic equality）才同时符合“正义原则”（principles of justice），因而具有“正当性”（justification），“justification”一般译作“可证明性”或“证成性”。这是认识论术语的生搬硬套，而没有认识到justification的圣经词源。

“justification”来自形容词just（“正当”）和名词justice“正义”）。在西文中，just和right（“正确”），justice与fairness“公平”）、equality（“平等”）、righteousness（“义”）、uprightness（“正直”）等词的意义密切相关。这些名词和形容词在西语中广泛使用，可视为圣经普及的语言现象。“正义”及其相关词在《旧约》中用tsdq，yshr，tmm和msht词根的词汇表示，如“你为我伸张正义（mishěāt）”，“按公义（tsedeq）审判”（诗篇9：4）；“行为正直（tāmîm），作事公义（tsedeq），心里说实话的人”（15：2），“公义（tsedeq）和公平（mishěpāt）是你宝座的根基”（89：14）；“好流人血的，恨恶完全人（tām），索取正直人（yāshār）的性命”（箴言29：10）。七十子圣经把希伯来文tsdq译作diakaiosynē
 。《新约》中的“正义”（diakaiosynē
 ）是“神的义（diakaiosynē theou
 ）”和“主的义（diakaiosynē kyriou
 ）”；人因信被上帝“称义（动词dikaoō
 ，或名词dikaios
 ）。

追溯西文“正义”的词源，可以得出这样的结论，无论新约和旧约，任何人的“义”都是上帝所赐。人的“义”是虔诚，也是德性，还是政治上的正当。在《撒母耳记》、《列王纪》和《历代志》记载的以色列王国兴起、强盛、分裂和衰亡的过程中，君王的“正义”（righterousness或justice）无不是上帝的赐予，君王被上帝“称义”（justification）或赐予义，才获得治理和审理他的臣民的正当性；反之，君王就没有统治的正当性。

圣经中与现代“合法性”（legitimacy）相应的术语是“膏立”（māshach），“受膏者”（māshîāch）即合法统治者。“膏立”和“受膏者”在摩西律法中只适用于祭司（出埃及记第29章，40：12—15）。从《撒母耳记》起，“膏立”成为先知或祭司代表上帝接受君王的合法程序。圣经把合法君王称为“耶和华的受膏者”。这一说法在中世纪被归约为“君权神授”的观念，在近代成为“主权在民”政治理念的批判靶子。

仔细阅读圣经，我们可注意两点：第一，每一位君王都要受到有无正当性问题的衡量和判断，有正当性的君王“行耶和华眼中看为正（yāshār）的事”；无正当性的君王“行耶和华眼中看为恶（ra

（


 ）的事”。这样的判断在《列王纪》中出现30次。第二，圣经并不记载每一位君王的膏立过程，只在改朝换代时记载先知、祭司和民众“膏立”被上帝赋予正当性的君王。我们有这样的印象：“君权神授”不是君权的合法性，更不是绝对王权；而强调上帝通过正当性和合法性对君王权力加以制约，乃至通过先知、祭司、军队和民众的社会合作力量推翻丧失正当性的君王。

《撒母耳记》详细记载以色列最早两位君王扫罗和大卫先后被上帝赋予正当性、被撒母耳和民众膏立的过程。在以色列王国开始之时，上帝直接拣选君王，赋予君王正当性；但上帝拣选的君王需要得到他所拣选人民的认同，需要经过先知、祭司或民众的膏立。一旦扫罗丧失正当性，上帝拣选大卫为正当、合法的君王，但大卫也需要人民的认同，因此，大卫取代扫罗成为全以色列的合法君王，经历30多年的时间。



2．君王的正当与不正当



不管用什么标准衡量，撒母耳都是一个成功的士师，但也是最后一个上师，原因是撒母耳老迈，接任他作上师的两个儿子“不行他的道，贪图财利，收受贿赂，屈枉正直”（8：3）。在士师制陷入后继无人之际，以色列长老陈情说：“现在求你为我们立一个王治理我们，像列国一样。”圣经记载耶和华的答复和撒母耳的态度既反对（8：7—9；12：6—12，15—18，25），又同意（8：22；12：13—14，20—24）。圣经批评者以为两种相互矛盾的态度交织在一起，是不同版本相混合的编辑效果。
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 他们不理解，从耶和华一神论看来，以色列长老要求王权统治的理由既正当，又不正当。不正当的理由是“使我们像列国一样”（8：5，20），正当的理由是“统领我们，为我们争战”（8：20）。耶和华对这两个理由的答复考虑周全，逻辑严密，既无矛盾，也不调和。

以色列社会在外邦王国面前表现的无序和羸弱，是他们决心放弃临时上师制而采用世袭王权制的正当理由。哈拿之歌代表了虔诚民众请求耶和华“将力量赐予所立的王，高举受膏者的角”（2：10）。以色列民众请求上帝满足这三项条件。以色列君王的权力代表人民，力量来自全社会崇拜的“万军之耶和华”，合法性来自先知的膏立。在人民愿意授权、先知掌握膏立权和耶和华保佑他们击败外族侵略的条件下，以色列社会转轨到君王制的时机成熟，耶和华因此指示撒母耳“你只管依从他们的话，为他们立王”（8：22）。

但是，以色列的君王制不能仿效外邦王国。古代各国无例外地采用王权制。圣经既没有赞扬，也没有谴责挪亚三个儿子建立的70个王国。从奥古斯丁以来，一些神学家把国家政权解释为“必要的恶”，即，以恶的力量治理和遏止人类更大的罪恶。这种解释符合圣经的记载，如保罗说，“那创造天、地、海和其中万物的永生神”，“在从前的世代，任凭万国各行其道”（使徒行传14：15—16）。“万国”的“道”就是神权和王权的分和合。福兰克弗特在《王权与神祇》（Kingship and Gods
 ）一书专门论述古代中东国家王权的宗教基础。这本书的结论是：“法老不是凡人，而是神。这是埃及王权的基本观念，法老具有神的本性，是神的化身”；而美索不达米亚地区则“完全不同”，“美索不达米亚人的国王也负责保持人类社会与超自然的神之间的协调关系；然而他绝对不是一个神，而是一位社会成员”
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 。如果以色列君王“像列国一样”，无论采取哪一种模式，都将取代耶和华独一无二的权威。因此，耶和华对撒母耳说：“他们不是厌弃你，乃是厌弃我，不要我作他们的王”（8：7）；撒母耳告诫说：“你们求立王的事，是在耶和华面前犯大罪了”（12：17）。

“像列国一样”的王权的不正当性，还在于剥削、掠夺、奴役国民。耶和华要撒母耳转告民众，“管辖你们的王必这样行”：役使“你们的儿子”做工服兵役，“取你们的女儿”当宫女，“取你们最好的田地”，征收政府税，差使他们的奴仆、家人，连长老和民意代表“也必作他的奴仆（

（


 ebhedh）”（8：11—17）。虽然摩西誓约的“立王规则”已明确限制君王的权力，但耶和华知道君王不会遵守限制权力的律法，正如百姓不会遵守侍奉耶和华的律法一样。耶和华今后不但要把他们从外族统治中，还要把他们从君王压迫下解救出来（8：18）。百姓不顾警告，固执地说：“不然，我们定要一个王治理我们，使我们像列国一样，有王治理我们，统领我们，为我们争战”（18：20）。

在“像列国一样”的君王之害与“治理”、“统领”的君王之利的权衡、博弈之中，撒母耳为以色列人选择了一个君王。其实，重要的不是以色列人是否选择王国制度，而是为他们选择的王国是否正当：“你们若敬畏耶和华，侍奉他，听从他的话，不违背他的命令，你们和治理你们的王，也都顺从耶和华你们的神就好了。倘若不听从耶和华的话，违背他的命令，耶和华的手必反对你们，像从前反对你们列祖一样”（12：14—15）。“好了”（whytm）与“反对”（whyth，和合本译为“攻击”）形音相似而意义相反。这一语言搭配的意思是：以色列王国的正当与不正当，并不是非此即彼的矛盾，而是亦此亦彼的搭配。就是说，“你们和你们的王必一同灭亡”（12：25）的以色列王国，将要成为上帝实现赐福万国应许的必由之路。



3．扫罗被立为王



扫罗是基比亚人，基比亚是便雅悯支派与其他支派内战的肇事地，从这里挑选出第一个君王，具有团结和平衡各支派的意义。扫罗自称“以色列支派中至小的便雅悯人”（9：21）。他身材伟岸，“至小”（qāmān）指他出身基比亚人的卑贱地位，如“哈拿之歌”所预言，耶和华“从粪堆中提拔穷乏人”为君王（2：8）。“粪堆”指扫罗被人鄙视的社会地位，“穷乏”指他四处寻找丢失驴而未果的困境。扫罗计划拜见撒母耳求问驴子的去向。扫罗到来的前一日，耶和华指示撒母耳：“明日这时候，我必使一个人从便雅悯地到你这里来，你要膏他作我民以色列的君。他必救我民脱离非利士人的手；因我民的哀声上达于我，我就眷顾他们”（9：15—16）。撒母耳到城外迎接扫罗，耶和华指认迎面来的人说：“看哪，这人就是我对你所说的，他必治理我的民”（9：17）。这些话说明，以色列君王的正当性从一开始就来自上帝的拣选，代表上帝眷顾、治理和拯救“我民”。

耶和华的拣选意愿并不自动生成合法的君王。圣经记载扫罗经过四道程序，才能成为合法的君王。第一道程序是先知的膏立。撒母耳说：“耶和华膏你作他产业的君”（10：1）；这里的“君”不是王，而是耶和华产业的治理者（nāghîdh）。第二道程序是先知们的拥戴；撒母耳指示扫罗在何时何地在何情况下“遇见一班先知从邱坛下来，前面有鼓瑟的、击鼓的、吹笛的、弹琴的，他们都受感说话”，扫罗将“趁时而作”，与“他们一同受感说话”（10：2—7），加入了先知运动。第三道程序是掣签，撒母耳在以色列众支派代表面前用掣签挑选出扫罗（10：20—21）；掣签和祭司用乌陵、土明询问上帝一样，应由祭司主持，结果由祭司阶层认可。第四道程序是民众拥戴，众民就大声欢呼说：“愿王万岁！”（10：24）

圣经记载立王的最初程序表明，上帝认可的王权合法性必须得到先知、祭司、民众和军队四股力量的制约、认可和支持。在现代民主制三权分立的设计之前，圣经中已有四种社会力量相互制约的启示。即使在现代政治体制中，圣经传统的痕迹犹存。施米特说：“中世纪创造了一批代表人物：教宗、皇帝、僧侣、商人。天主教会是这种创造能力的唯一残存至今的实例。有一学者曾谈及四大残存支柱：英国贵族院、普鲁士总参谋部、法兰西学院和梵蒂冈。”
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 施米特倡导天主教的政治神学，却不谈圣经的依据。他所说的中世纪传统的起源可追溯到圣经记载以色列王国诞生之时，梵蒂冈并不是这一传统的仅存力量，它只代表圣经中的祭司阶层；而圣经中的以色列公会和各支派长老是“英国贵族院”的雏形，以色列军队的现代形式是“普鲁士总参谋部”，法兰西学院作为“知识分子”代表，充当没有上帝的现代先知角色。令人惊异的是，经过数千年的保留、转型和蜕变，曾经支撑以色列王国的先知、祭司、民众代表和军队这四支社会力量之间的相互制约和平衡，依然是现代政治体制的基础。



4．立王仪式的失败



由于“神的灵大大感动他”，扫罗“变为另一个人”（10：6）。认识他的人惊讶地说：“扫罗也列在先知中吗？”（10：11）“胆大妄为之人（hachayil，中译本译为‘匪徒’）”则“藐视他”，不承认扫罗的首领地位（10：27）。扫罗不介意人们如何评价，安之若奉在家种田。

在亚扪人入侵的危险时刻，亲族基列雅比人向扫罗求救，他“被神的灵大大感动”，迅速召集33万大军打败敌人（11：8—11）。战斗的胜利使扫罗威望大增，百姓要杀曾经藐视他的人。扫罗却吩咐：“今日耶和华在以色列中施行拯救，所以不可杀人”（11：13），显示了王者的大度。

撒母耳显然赏识扫罗膏立为王之后前二年的作为，他通知以色列人说：“我们要往吉甲去，在那里立国”（11：14）。撒母耳膏立扫罗为王时曾嘱咐他说：“你当在我以先下到吉甲，我也必下到那里献燔祭和平安祭。你要等候七日，等我到了那里，指示你当行的事”（10：8）。撒母耳此时显然决定实现两年前对扫罗的承诺。第12章记载撒母耳向百姓宣布立扫罗为王：“现在有这王在你们前面行”（12：2），“现在你们所求所选的王在这里。看哪，耶和华已经为你们立王了”（12：3）。撒母耳讲话的基调并不乐观，他回忆以色列人背约的历史，预言“耶和华的手必攻击你们，像从前攻击你们列祖一样”（12：15）。撒母耳求告耶和华打雷降雨，以警告百姓：“你们求立王的事，是在耶和华面前犯大罪了”（12：17）。会场上空果真打雷降雨，“众民便甚惧怕耶和华和撒母耳”（12：18）。

第13章记录吉甲的立王仪式。扫罗“作以色列王二年的时候”（13：1），非利士人大举入侵，“有车三万辆，马兵六千，步兵像海边的沙那样多”（13：5），驻扎在离吉甲不远的密抹。百姓人心惶惶，“战战兢兢地跟随”扫罗到吉甲（13：7）。扫罗按照约定等候7日，撒母耳没有如期而来，有些百姓等不及，开始离开散去。扫罗也等不及，命令“把燔祭和平安祭带到我这里来”。扫罗擅自“献上燔祭”（13：9），“刚献完燔祭，撒母耳就到了”（10）。

设想一个国家的开国大典，国家元首不在场，任命政府的人还未到，政府首长就宣布庆典开始，那将是多么荒谬的错误。扫罗所犯的是类似错误，而且更严重，因为以色列王国的元首是耶和华。所以撒母耳来到之后强调：“其实耶和华你们的神是你们的王”（13：12）。不是由撒母耳主持的燔祭，耶和华不接受，不答应。无论有什么理由，扫罗擅自献燔祭是违背和漠视耶和华的行为。撒母耳批评扫罗说：“作了糊涂事了，没有遵守耶和华你神所吩咐你的命令”（13：13）。“糊涂事”是希伯来文词根skl（愚昧）的使动词，在圣经中出现4次（13：13，撒母耳记下24：10，历代志上21：8，历代志下16：9）；每次都指君土（大卫2次，犹大王亚撒1次）不询问先知就擅自主张。扫罗不服从上帝吩咐的错误后果最为严重；撒母耳宣布：“现在你的王位必不长久。耶和华已经寻着一个合他心意的人，立他作百姓的君，因为你没有遵守耶和华所吩咐你的”（13：14）。撒母耳随后主持了献平安祭。圣经说献平安祭时“扫罗和以色列众人大大欢喜”（11：15），但没有说撒母耳也喜欢。

圣经分四次记载立王仪式前因后果，这些记载的结构是A-B-C-A'-B'交叉式，如下图所示。






5．扫罗的正当性危机



吉甲的立王仪式是扫罗悲剧的开始。仪式之后扫罗抗击非利士人入侵。扫罗只有600人，由于非利士人在以色列人中实行禁止铁器的政策，“没有一个手里有刀有枪的，惟独扫罗和他儿子约拿单有”（13：22）。然而，约拿单凭靠“耶和华使人得胜，不在乎人多人少”（14：6）的信心和勇气，和另一位“拿兵器的少年人”一起，两人偷袭非利士军营，杀死二十余人，敌军草木皆兵，加之“地也震动，战兢之势甚大”，非利士军众“四围乱窜”（14：15—16），以致“用刀互相击杀，大大惶乱”（20），军中希伯来籍士兵乘机反水，非利士军不战自溃，沿途以色列人揭竿而起，“耶和华使以色列人得胜，一直战到伯亚文”（14：23）。这说明耶和华没有离开以色列民众和扫罗。

但是，战斗中的扫罗却进一步与耶和华疏远。他命令以利的孙子亚希亚把耶和华约柜运到前线（14：18），亚希亚大概没有执行。扫罗要士兵发誓在追击时不吃食物，饥饿难忍的士兵违反律法吃带血的肉，扫罗制止这一行为，并“指着救以色列永生的耶和华起誓”说：“就是我儿子约拿单犯了罪，他也必死”（14：39）。但当祭司用乌陵、土明掣签，查出约拿单在追击时尝了一点蜂蜜，扫罗顺应百姓的求情赦免约拿单。圣经记载此事不是说约拿单该死，而是表明扫罗的两个错误：一不该轻率地指着耶和华发誓，违背“不妄称耶和华的名”的诫命；二不该轻视祭司掣签的结果，致使耶和华以后不再答复扫罗用乌陵、土明的求问（28：6）。

扫罗在这次和以后的战争中节节胜利，“他无论往何处去，都打败仇敌”（14：47）。但这只是耶和华拣选的君王的余威，扫罗没有意识到，他的一系列错误使他面临丧失正当性的危机。



6．悖逆君王扫罗



撒母耳向扫罗传达耶和华要他“灭尽”亚玛力人（15：3）的命令。亚玛力人最先向以色列人开战，摩西誓约中专设“要将亚玛力的名号从天下涂抹”（申命记25：19）的规定。士师时代亚玛力人多次伙同其他外族入侵（3：13，5：14，6：3，10：12），实是威胁以色列人生存的心腹大患。

扫罗率领21万大军攻占亚玛力国，“杀尽亚玛力的众民”（15：8），却留下亚玛力王亚甲和上好的牲畜和“一切美物”（9）。耶和华默示撒母耳说：“我立扫罗为王，我后悔了，因为他转去不跟从我，不遵守我的命令”（15：11）。撒母耳哀求耶和华无果，于是当面剥夺扫罗的正当性：“耶和华使以色列国与你断绝，将这国赐与比你更好的人”（15：28）。

扫罗曾辩解说他遵命行事，只是“百姓却在所当灭的物中取了最好的牛羊，要在吉甲献与耶和华你的神”（15：21）。撒母耳留下所有君王应当牢记的名言：“耶和华喜悦燔祭和平安祭，岂如喜悦人听从他的话呢？听命胜于献祭；顺从胜于公羊的脂油。悖逆的罪与行邪术的罪相等；顽梗的罪与拜虚神和偶像的罪相同。你既厌弃耶和华的命令，耶和华也厌弃你作王”（15：22—23）。后来的以色列君王无不因顽梗和偶像崇拜这两项罪恶失去正当性，无论如何盛大的祭礼也不能挽救他们的灭亡。

“灭绝净尽”亚玛力人的命令似乎过于严酷，扫罗抗命似乎仁慈，何至于被剥夺王权呢？撒母耳在宣判亚玛力王亚甲死刑时说：“你既用刀使妇人丧子，这样，你母亲在妇人中也必丧子”（15：33）。这一死刑判决合乎“以命抵命”的律法公正原则。扫罗的“仁慈”留下亚玛力人的隐患，波斯帝国时犹太人差点被亚甲王后裔哈曼（以斯帖记3：1）“全然剪除，杀戮灭绝”（3：13）。违背耶和华命令所不能预料的这一巨大灾难后果，可使我们理解上帝剥夺扫罗王权的正当性的公义。



7．自我沉沦的过程



虽然撒母耳代表耶和华剥夺了扫罗的正当性，但扫罗仍然是合法的君王；虽然撒母耳代表耶和华膏立了新的君王大卫，但大卫尚未经过合法程序当王。耶和华不是革命家，没有赋予大卫讨伐暴虐、取而代之的权利。“撒母耳为扫罗悲伤”（15：35），没有采取任何反对扫罗的行动。毋宁说，耶和华是无与伦比的战略家，他让扫罗在倒行逆施中自行丧失合法性，在此过程中显出大卫之义，以使大卫被各方面社会力量拥戴而成为合法君王。

圣经说：“耶和华的灵离开扫罗，有恶魔从耶和华那里来扰乱他”（16：14）。这是说扫罗因被耶和华抛弃而陷入间歇性疯狂。扫罗臣仆为了治愈“恶魔临到你身上的时候”的疯狂，推荐大卫在他面前弹琴。两人遭遇实际上是正气与邪灵的较量，大卫弹琴时，邪不压正，“扫罗便舒畅爽快，恶魔离了他”（23）。

但是，扫罗身上的邪灵使他抗拒耶和华意志，圣经三次写到扫罗“惧怕”大卫得到他的王位。第一次惧怕使扫罗邪灵大发，大卫弹琴正不压邪，扫罗抡枪要把大卫钉到墙上。第二次惧怕使扫罗设下阴谋，以招婿为名，要大卫交“一百非利士人的阳皮”为聘礼，企图“使大卫丧在非利士人的手里”（18：25）。第三次惧怕使扫罗公然下毒手，再次用枪刺杀大卫，公开刺杀未遂就派人夜里到家中暗杀。大卫作诗描写当时的凶险境地：“我虽然无过，他们预备整齐，跑来攻击我”（诗篇59：4）；“他们晚上转回，叫号如狗，围城绕行。他们口中喷吐恶言，嘴里有刀”（59：6—7）。大卫祈求耶和华作他的“盾牌”（59：11）和“避难所”（16）。

大卫的出逃得到祭司亚希米勒的帮助。扫罗得到以东人多益提供的情报，下达命令杀害亚希米勒全家。他的手下无人敢执行命令，扫罗便指使以东人多益残杀亚希米勒和身边的85个祭司，连同城中的“男女、孩童、吃奶的，和牛、羊、驴尽都杀灭”（22：19）。耶和华命令扫罗灭绝亚玛力所有人畜，他不遵行；现在他却命令外族人灭绝以色列人中最为高贵的祭司家族所有人畜。大卫写诗谴责多益犯下的人神共愤的暴行：“你的舌头邪恶诡诈，好像剃头刀，快利伤人”（诗篇52：2）；“诡诈的舌头啊，你爱说一切毁灭的话。神也要毁灭你，直到永远”（4）。多益只是扫罗的杀手而已，扫罗对祭司阶层大开杀戒，彻底失去他统治合法性的支柱。

扫罗处心积虑杀害大卫，两次到旷野追杀大卫，大卫两次以德报怨，以正压邪；扫罗两次向大卫追悔认罪，但仍继续与之作对。扫罗一时清醒、一时糊涂的行为特征是恶灵阵发、精神分裂的征兆，使他在知错不改、认罪犯罪的泥坑中不能自拔。

非利士人大军压境的关头，“扫罗求问耶和华，耶和华却不藉梦，或乌陵或先知回答他”（28：6—7）。扫罗被上帝、先知和祭司（乌陵）所抛弃，只得寻求民众迷信（“交鬼的妇人”）的保护。他要巫婆招魂而听到的撒母耳声音，可能只是他的幻觉，冥冥之中预感第二天的悲惨下场。“扫罗猛然仆倒，挺身在地”，那是癫痫发作的症状；“那一昼一夜没有吃什么，就毫无气力”（20），则是精神病的昏迷状态。

扫罗战败自杀，自行丧失君王的合法性。他的三个儿子一起被杀，扫罗家族失去有能力的王位继承人，为大卫合法当王铺平道路。扫罗为了“免得那些未受割礼的人来刺我、凌辱我”（31：4）而自杀。“凌辱”和基比亚人“凌辱”利未人的妾（士师记19：25）是同一个词，表示非利士人对俘虏施行性虐待的邪恶。扫罗没有逃过死后的屈辱，非利士人“割下他的首级，剥了他的军装”（31：9），“又将扫罗的军装放在亚斯他录庙里，将他的尸身钉在伯珊的城墙上”（31：10）。先知作者的记录不是为了揭露非利士人的罪恶，而意在说明扫罗的君王尊严丧失殆尽。他的亲族基列雅比居民冒死把扫罗和他儿子的尸身取下火化安葬，才恢复了扫罗最后一点尊严。

祭司传统的史家把扫罗的死因归结为“他干犯耶和华，没有遵守耶和华的命”（历代志上10：13）。扫罗是耶和华拣选的第一位君王，他因圣灵降临而被拣选，成功地打败敌人，提升威望；但是，他因犯罪而被耶和华抛弃，圣灵离他而去，他就在罪中沉沦。圣经详细记载扫罗从成功到失败、直至灭亡的经历，这不是士师悲剧的重复，而是以第一位君王为范例，说明君王正当性和合法性得失的教训。






第三节　大卫王国的兴起



耶和华指示撒母耳剥夺扫罗正当性之后，随即指示在“伯利恒人耶西”的儿子中拣选新的君王（16：1）。耶西的8个儿子逐个被带到撒母耳面前听候耶和华的拣选，撒母耳见长子以利押“身材高大”（16：7），如同扫罗那样，心想耶和华必选他为王。耶和华纠正他说：“耶和华不像人看人，人是看外貌，耶和华是看内心”（16：7）。“哈拿之歌”预言耶和华从“贫寒人”、“穷乏人”（2：8）中拣选君王只是“人看人”的表面现象，“看内心”才是耶和华拣选君王的原因。牧童大卫敢于从狮子和熊口中夺回他的羊羔，感谢“耶和华救我脱离狮子和熊的爪”（17：37）。耶和华看中大卫忠于职责和勇敢虔诚，把他“从羊圈中召来”（撒母耳记下7：8），“牧养我的民以色列，作以色列的君”（5：2）。“从这日起”即大卫被膏立为王时开始，“耶和华的灵就大大感动大卫”（撒母耳记上17：13）。注意这里的“感动”表示持续过程；而下句“有恶魔从耶和华那里来扰乱扫罗”（14）中的“扰乱”表示间断阵发状态。圣经描写处处显示大卫的“义”，以对照扫罗的“不义”，以大卫顺从耶和华来对照扫罗的悖逆。

耶和华的拣选并没有使大卫立刻成为合法君王，因为扫罗是得到先知运动、祭司阶层、支派长老和军队四支力量认可的合法君王，只有在他失去他们的支持、大卫得到这四支力量的拥戴时，新的合法君王才能产生。按照这样的线索，可以理解《撒母耳记上》第16至31章错综复杂的叙事背后中的上帝安排。



1．崭露头角



圣经描写非利士大将歌利亚令人生畏的外表：身高“六肘零一”，身穿重达“五千舍客勒”的铠甲，手拿“枪杆粗如织布的机轴，铁枪头重六百舍客勒”的长矛。“扫罗和以色列众人”见歌利亚在军营前叫阵，“就惊惶，极其害怕”（17：11），40天无人敢应战。大卫当时还不是战士，为哥哥送食物到了战场。他听到歌利亚“竟敢向永生神的军队骂阵”，感到这是“以色列人的耻辱”（17：26），他不顾大哥以利押的阻拦，向扫罗请战说：“你仆人曾打死狮子和熊，这未受割礼的非利士人向永生神的军队骂阵，也必像狮子和熊一般”（17：36）。扫罗同意他的请求，祝福“耶和华必与你同在”（37）。大卫手无寸铁，“在溪中挑选了五块光滑石子”（17：40）；“挑选”和“拣选”是同一个词。耶和华拣选的仆人用挑选的石头，杀死了武装到牙齿的巨人，“割了他的头”（17：51）。10年后非利士人杀死扫罗，“割了他的头”（31：9）。两相对照，显出上帝拣选和抛弃的两个君王的不同命运。

以色列妇女为大卫的胜利欢欣鼓舞，载歌载舞唱道：“扫罗杀死千千，大卫杀死万万”（18：7），暗含大卫比扫罗更勇敢之意。扫罗闻讯大怒：“只剩下王位没有给他了”（18：8），于是千方百计地谋害大卫。



2．受人爱戴



扫罗和约拿单6次说耶和华和大卫“同在”（16：18；17：37；18：12，14，28；20：13）。这说出大卫得到人们爱戴和多次逃脱扫罗杀害的原因。大卫“作事精明”（18：5，14），因而“众百姓和扫罗的臣仆无不喜悦”（18：5），“以色列和犹大众人都爱大卫”（18：16）。扫罗的儿女也不例外。尤其是约拿单和大卫，两人一见如故，情同手足。圣经说：“约拿单的心与大卫的心深相契合。约拿单爱大卫，如同爱自己的性命”（18：1）；大卫悼念约拿单说：“我甚喜悦你，你向我发的爱情奇妙非常，过于妇女的爱情”（撒母耳记下1：26）。有人猜测两人是同性恋，这是用现代人的观点过度解释古代的语词意义。圣经语言表示，约拿单与大卫心心相印是“结盟”（18：3）之爱；两人的爱情是兄弟之情。两人分别时“到田野”（20：35），与最早的兄弟该隐与亚伯“在田野”（创世记4：8）是同一词
 。所不同的是，该隐杀亚伯，而约拿单保护大卫免于被杀。

扫罗的次女米甲也“爱大卫”（18：20，24）。出于夫妻之爱，米甲帮助大卫躲过追杀到家里的刺客。米甲把“家中的神像”（19：13）藏在被窝里，以欺哄父亲（17）。这段描写与拉结把“家中的神像”（创世记31：19）藏驮篓里以欺哄父亲（34）相对应，表明大卫与雅各在岳父家中的地位相似。



3．流离生涯



在扫罗儿女约拿单和米拉的帮助下，大卫在扫罗宫中3次逃脱谋杀，最后被迫逃亡。耶和华曾在埃及和西奈旷野中长期磨炼他拣选的子民，他也在异国和犹大旷野中磨炼他拣选的君王。大卫流离失所至少10年，《撒母耳记上》第21至30章叙述大卫逃亡流离经历。

《诗篇》中收录的11首“流离诗”至少有9首是大卫此期间所写。


(9)



 圣经批评者否认“流离诗”标题的历史真实性


(10)



 ，失之臆断和武断，没有说服力。


(11)



 在大卫逃亡流离的“生活境况”中理解这些诗，可以知道大卫为什么能够一次次转危为安的原因：每到危急关头，大卫总向耶和华祈求解救，耶和华每每保佑他脱离仇敌之手，大卫倾吐感恩和赞美的肺腑之言。正如“大卫的子孙”耶稣所说：“你们祈求，就给你们；寻找，就寻见；叩门，就给你们开门”（马太福音7：7）。



4．先知运动的保护



大卫逃亡的第一站是撒母耳居住的拉玛的拿约。那里有撒母耳领导的“一班先知”（19：19）。扫罗三次派去捉拿大卫的人，都“受神的灵感动说话”（19：20），无功而返。扫罗亲自出马去捉拿大卫，“神的灵也感动他”（19：23）。撒母耳用圣灵制服了他的邪灵，“他就脱了衣服，在撒母耳面前受感说话，一昼一夜露体躺卧”（19：24）。这并不是说扫罗改过自新，而是间接说明，大卫得到先知运动的保护，任何人也不能伤害他。



5．祭司阶层的支持



大卫逃亡到“祭司亚希突的儿子亚希米勒和他父亲”驻地挪伯，亚希米勒大概知道扫罗正在追杀大卫，因此“战战兢兢地出来迎接他”（20：1）。亚希米勒暗中保护大卫，把“从耶和华面前撤下来的陈设饼”（6）给大卫当食物，大卫所杀歌利亚的刀存放在祭司处，亚希米勒把“放在以弗得后边”的“那刀”（9），交给大卫当武器。耶稣后来用大卫吃“惟独祭司才可以吃”的神殿中陈设饼（马太福音12：4）的典故，说明律法条文可以为了满足上帝的心愿而破格。至于亚希米勒授刀，更是后来祭司为君王加冕仪式的起源。

亚希米勒的儿子亚比亚他投奔大卫，带来大祭司圣服以弗得。大卫每临关键时刻藉以弗得求问耶和华，每次得到灵验的答复（23：9—12，30：7—8，撒母耳记下2：1）。扫罗藉乌陵求问，耶和华却不回答他（28：6）。这两者是被祭司阶层拥戴与被祭司阶层弃绝的截然不同后果。及至大卫在希伯仑当犹大王时，追随他的有46，00个利未人，亚伦族的37，00人和撒督族的22个族长（历代志上12：26—28）。利未人和祭司阶层是大卫王朝的支柱。亚比亚他和撒督是两位祭司长。

顺便澄清关于亚比亚他的一个疑点。《撒母耳记上》记载亚比亚他是亚希米勒的儿子（22：20，30：7）；但在《撒母耳记下》中却说成为“亚比亚他的儿子亚希米勒作祭司长”（8：17），又说“亚比亚他作祭司长”（20：25）；《列王纪上》记载所罗门免除亚比亚他的祭司长职位（2：27）；接着说所罗门任命“撒督和亚比亚他作祭司长”（4：4）。这些似乎混淆名称的记载不能证明多种“底本”或不同作者的不一致，只是说明大卫时代依然不分家族名号和个人名称，亚比亚他有时采用父亲亚希米勒的名号，而亚比亚他的儿子也采用父亲的名号。



6．异国避难



大卫从挪伯流落非利士城市迦特，被人认出他“杀死万万”的身份；这句话指大卫杀歌利亚，而歌利亚的家乡是迦特（17：4），“非利士人在迦特拿住大卫”（诗篇56首标题），大卫作诗向耶和华祈祷：“我倚靠神，必不惧怕。血气之辈能把我怎么样呢？”（诗篇56：4）注意“必不惧怕”针对大卫初到时“甚惧怕”（21：12）而言。大卫“假装疯癫”（21：13），非利士人把大卫押解到迦特王亚吉处，亚吉说：“我岂缺少疯子”（15），把大卫“赶出去”。大卫作诗赞美耶和华福佑的荣耀：“凡仰望他的，便有光荣；他们的脸，必不蒙羞”（诗篇34：5）。注意“脸”不“蒙羞”针对他装疯“使唾沫流在胡子上”（21：13）的丑态而言。大卫说，敬畏耶和华“一无所缺”，“耶和华的圣民”（9）并不在意血气之辈的颜面。

大卫从非利士控制区逃到摩押地，寻求摩押王保护。大卫在亚杜兰洞安寨，“凡受窘迫的、欠债的、心里苦恼的，都聚集到大卫那里”，多达400人（22：2），其中的三十勇士是大卫军队的骨干。《诗篇》第142首是“大卫在洞里作的训诲诗”，应是亚杜兰洞时期所作。其中“你是我的避难所，在活人之地，你是我的福分”（142：5），指大卫找到安栖之处，“义人必环绕我”（7）指他赢得一批追随者。



7．旷野磨炼



大卫接受先知迦得回犹大地发展的建议，从摩押地转移“哈列的树林”（22：5）。扫罗此时加紧对大卫的追杀，株连亚希米勒全家。亚比亚他投奔大卫，大卫作诗谴责多益滥杀无辜（诗篇52：2）。大卫击败非利士人对基伊拉城的围攻，队伍壮大到600人（23：13）。

基伊拉之战暴露大卫行踪，为避免扫罗追杀，大卫退到西弗旷野。西弗人向扫罗告密（23：19）。大卫被逼迫逃亡到隐基底旷野，藏在山洞深处（24：1，3）。扫罗带三千精兵搜山，大卫处境极其艰险。他在山洞祈求上帝“从天上必施恩救我”（诗篇57：3）。大卫说：“他们在我面前挖了坑，自己反掉在其中”（6）。耶和华答应大卫祈求，把扫罗交在藏身洞中的大卫手中。

扫罗到大卫藏身洞解大便时，大卫没有乘机杀扫罗，只是“悄悄地割下扫罗外袍的衣襟”（24：4）。大卫承认扫罗是“耶和华的受膏者”（610），谦卑地称扫罗为“我主，我王”（8），“我父”（11），“屈身脸伏于地下拜”（8）。扫罗不得不承认：“你比我公义，因为你以善待我，我却以恶待你”（17）；“你必要作王，以色列的国必竖立在你手里”（20）。

大卫转辗西弗旷野，西弗人再次向扫罗告密：“大卫不是在旷野前的哈基拉山藏着吗？”（26：1）这句话成为《诗篇》第54首的题词。西弗人大概是迦南居民，因为大卫诗中说：“外人起来攻击我，强暴人寻索我的命。他们眼中没有神”（诗篇54：3）。大卫祷告耶和华报“应我仇敌所行的恶”（54：5），“从一切的急难中把我救出来”（7）。耶和华答应大卫的祈求，再次把扫罗交在大卫手中。扫罗又带三千精兵在山上安营，大卫夜里摸营来到扫罗身边，再次不伸手伤害扫罗，只因为扫罗是“耶和华的受膏者”（撒母耳记上26：9）。大卫第二天当众宣称扫罗为“耶和华的受膏者”（26：16），称扫罗为“我王我主”（19，17），自称“仆人”（18）。扫罗惭愧地说：“我有罪了！我儿大卫，你可以回来”，“我是糊涂人，大大错了”（26：21）。

圣经记载大卫7次称扫罗为“耶和华的受膏者”，又记载扫罗诚恳认罪，承认大卫“必要作王”（24：20）。这些记载并不说明王权能够自动转让，而是要说明以暴易暴的方式不能产生合法的君王。大卫说明他取代扫罗的方式：“他或被耶和华击打，或是死期到了，或是出战阵亡”（26：10），但他“在耶和华面前万不敢伸手害耶和华的受膏者”（11）。大卫依靠耶和华的安排而顺理成章取得王权，而扫罗明知耶和华的安排却抗拒到底，这就是耶和华在旷野试探的启示。



8．亚比该的明智



大卫到犹大的巴兰旷野，“在干旱疲乏无水之地”（诗篇63：1）祈祷上帝，其中“我的心就像饱足了骨髓肥油”（63：5—6），可能与当时物质匮乏的生活相对照。为了解决600名追随者的粮饷，派人请求拿八“随手取点赐与仆人和你儿子大卫”（25：8）。谁料拿八漫骂大卫是“不知道从哪里来的人”（11），属于“悖逆主人奔逃的仆人”（10）。大卫带了400人，准备屠杀拿八家所有男丁（25：22）。拿八的妻子亚比该是“聪明俊美的妇人”（3），她携带丰富物资迎接大卫，“俯伏在大卫的脚前”，恭称大卫为“我主”，自称“婢女”。

亚比该首先批评拿八是“坏人”，他的“性情与他的名相称，他名叫拿八，他为人果然愚顽”（25：25）。她显然知道大卫不杀扫罗之事，便以耶和华名义劝阻大卫杀拿八：“耶和华既然阻止你亲手报仇，取流血的罪……愿你的仇敌和谋害你的人都像拿八一样”（26）。亚比该劝说大卫不要亲手报仇，因为耶和华保护大卫生命，“你仇敌的性命，耶和华必抛去，如用机弦甩石一样”（25：29）；大卫“为耶和华争战”，平生没有什么过错（28），如果这次杀拿八，那将留下“流无辜人的血”（25）的污点；反之，“我主现在若不亲手报仇”，到作以色列王时，“我主必不至心里不安，觉得良心有亏”（25：30—31）。亚比该的陈词有情有义，有理有节，是一篇劝谏的杰作。

拿八和亚比该这对夫妻分别是刁民和顺民的代表。拿八财产受到大卫军队保护，“一样不失落”，他却“以恶报善”（25：21），蔑视大卫如土匪。但大卫如果仅仅因拿八的蔑视就杀他全家男丁，那他将确实与土匪无异了。亚比该明智地劝阻大卫意气用事，为大卫保留好名声。亚比该看到大卫当王是大势所趋，表示归顺大卫：“耶和华赐福与我主的时候，求你记念婢女”（25：31）。大卫称颂耶和华使亚比该来迎接他，赞赏亚比该的“见识”（25：33）。

亚比该回家，看到见拿八“设摆筵席，如同王的筵席。拿八快乐大醉”（25：36）。第二天亚比该告诉拿八真相，“他就魂不附体，身僵如石头一般。过了十天，耶和华击打拿八，他就死了”（25：37—38）。圣经的教训是，大喜大悲的生活难免生病，恶人的下场是咎由自取。

如亚比该所预料，耶和华阻止大卫作恶，又为大卫除去仇敌，大卫为此称颂耶和华，娶亚比该为妻。亚比该的归顺象征大多数民众明智选择。大卫当王之后，面对示每的咒骂和挑衅，他泰然处之。他说：“或者耶和华见我遭难，为我今日被这人咒骂，就施恩与我”（撒母耳记下16：12）。大卫对愚顽刁民的容忍，应是他从拿八事件吸取的教训。



9．走出困境



在犹大旷野不断受扫罗追杀的情况下，大卫请求扫罗不要把他驱赶到外邦人地方，“不容我在耶和华的产业上有份，说：‘你去侍奉别神吧！’”（26：19）这反映出大卫的两难处境：他既不能在以色列人地区得到安全，又不愿接受外邦人保护。但大卫心里明白，继续留在以色列境内，“必有一日我死在扫罗手里，不如逃奔非利士地去”（27：1）。大卫于是率领队伍投奔迦特王亚吉。在非利士人的地盘上，大卫巧妙在军阀割据的间隙中求生存发展。迦特王亚吉想利用大卫保护他，让大卫军队驻扎在洗革拉。大卫四处出击非利士人境内的外族人，“侵夺基述人、基色人、亚玛力人之地”；不留活口，把俘获物给亚吉，谎称是掠夺犹大地所获，取得亚吉信任。

非利士人攻打扫罗，亚吉要大卫军队随军出发。非利士人其他首领不信任大卫，不允许他参加非利士人攻打扫罗的行列，大卫军队中途折返，这正合大卫不与以色列人打内战的心愿。在此期间，“有些玛拿西人来投奔大卫”（历代志上12：19），其中有押拿等七个千夫长（20）。

亚玛力人乘大卫军队离开之际，攻破大卫驻地洗革拉，掳走城内所有人口，包括大卫和战士们的妻儿。大卫藉以弗得求问耶和华，信心大增，带领400人行军三日三夜追赶，接着一天肃清劫匪，不但夺回全部被掳人口，还缴获劫匪们“从非利士地和犹大地所掳来的财物甚多”（30：16）。大卫把财物公平地分给作战人员和非作战人员，“大卫定此为以色列的律例、典章，从那日直到今日”（30：25）。

大卫又把产物分发给“他朋友犹大的长老”，以色列各处都收到大卫的礼物（30：26—31）。大卫的善意得到回报，祭司史家记载：“那时，天天有人来帮助大卫，以致成了大军，如神的军一样”（历代志上12：22）。与大卫兴盛的局面相反，扫罗被非利士人打败杀害，大卫登上王位的时机已经到来。



10．王者风范



如前所述，大卫逃亡期间，已得到先知运动和祭司阶层的支持，后期大规模建立军队。但是，大卫还需要得到各支派的推举，才能成为合法君王。扫罗死后，犹大支派在希伯仑“膏立”大卫为“犹大家的王”（撒母耳记下2：4），扫罗的儿子伊施波设同时登基“作以色列王”。虽然伊施波设二年后被废黜（2：10，3：10），但分裂局面依存。大卫作犹大王七年半之后（2：11），“以色列众支派”的长老们到希伯仑“膏大卫作以色列的王”（5：3）。这段时间中，既有臣子们的暴力和阴谋，也有大卫的仁慈和德政。《撒母耳记下》前4章在这两者反差中，记述大卫通过感化各支派、凝聚人心而建立统一王国的过程。

（1）悼念扫罗父子

扫罗被杀第三天，一个有亚玛力血统的人跑到洗革拉向大卫报告扫罗父子死讯。为了邀功，这人谎称他杀死扫罗，把扫罗的冠冕和镯子献给大卫。事实上，扫罗要侍卫杀他，侍卫“甚惧怕，不肯刺他”，“扫罗就自己伏在刀上死了”，侍卫“也伏在刀上死了”（撒母耳记上31：4—5）。大卫命令把报信人杀了，因为他自己承认“杀了耶和华的受膏者”（撒母耳记下：1：16）。大卫和周围人以最悲痛的方式悼念扫罗父子：“撕裂衣服”，“悲哀、哭号、禁食到晚上”（1：12）。

大卫作“弓歌”悼词，尊称扫罗和约拿单为以色列的“尊荣者”和“大英雄”（1：19），歌颂“约拿单的弓箭”，和“扫罗的刀剑”杀敌的功绩（22），纪念“他们比鹰更快，比狮子还强”的勇猛（23）。大卫最后诉说对“我兄约拿单”的爱慕（26），尤为情真意切。

大卫用悼词告别扫罗王朝，通过用以弗得求问耶和华，大卫移居希伯仑，被犹大支派膏立为王。

（2）悼念押尼拜

扫罗元帅押尼珥拥戴扫罗儿子伊施波设继承王位。他率领军队与大卫军队不断发生武装冲突，“大卫家日见强盛，扫罗家日见衰弱”（3：1）。押尼珥是扫罗王朝“大有权势”实权派（3：6）。他与扫罗的妃嫔利斯巴私通，受到伊施波设责怪。押尼珥恼羞成怒，发誓要“废去扫罗的位，建立大卫的位”（3：9—10）。他与以色列各长老商量归顺大卫，又亲自到希伯仑。押尼珥向大卫保证要“招聚以色列众人来见我主我王，与你立约”（3：21）。大卫设宴招待，亲善告别。大卫军队元帅约押听说后立即追赶押尼珥，把他带回希伯仑，城门瓮洞把他刺死。

圣经说：“这是报杀他兄弟亚撒黑的仇”（3：27）。原来，几年前，押尼珥与约押、亚比筛、亚撒黑三兄弟偶然遭遇，由“戏耍”（2：14）发展到“战事凶猛”（17），押尼珥杀死亚撒黑。约押杀死前来归顺的押尼珥，显然是公报私仇。约押三兄弟是大卫的表兄弟（历代志上2：16），从亚杜兰洞起就跟随大卫（撒母耳记下23：13，18，24）。约押战功卓越，大卫多有倚重。但约押杀害押尼珥，不仅背信弃义，而且推迟了以色列统一大业。大卫忍无可忍地咒诅：“愿流他血的罪归到约押头上和他父的全家”
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 （3：29）。押尼珥葬礼隆重，人们“撕裂衣服，腰束麻布，在押尼珥棺前哀哭”（31），大卫禁食到晚上。

押尼珥葬礼显示了大卫的仁慈：“众民知道了，就都喜悦。凡王所行的，众民无不喜悦”（3：36）；同时也暴露约押目无君王的军阀霸气：“那日以色列众民才知道杀尼珥的儿子押尼珥并非出于王意”（37）。大卫原计划任命押尼珥为元帅（3：38），约押除掉对手，以为自己可以当元帅。大卫有自知之明：“我虽然受膏为王，今日还是软弱。这洗鲁雅的两个儿子比我刚强”（3：39）。此后，大卫亲自带兵出征，直到王朝稳固之后，才任命约押为元帅（8：16）。在发挥约押的军事才能同时，大卫始终没有忘记他的恶行。这是大卫善于治军和用人的本领。

（3）感化全以色列

约拿单与大卫结盟，有耶和华在“你我后裔中间为证”（撒母耳记上20：42）；大卫也曾承诺不剪除扫罗后裔，不去除扫罗家族名号（24：21）。大卫信守誓言和诺言。扫罗军队的两个军长刺杀伊施波设，拿首级向大卫邀功：“耶和华今日为我主我王，在扫罗和他后裔的身上报了仇”（撒母耳记下4：8）。大卫毫不犹豫地命令砍杀弑君者，“挂在希伯仑的池旁；却将伊施波设的首级，葬在希伯仑，押尼珥的坟墓里”（4：12）。

大卫哀悼扫罗和失败者的真诚和仁慈，打动了支持扫罗的以色列民心，不用武力即统一全国。“以色列众支派来到希伯仑见大卫，说：‘我们原是你的骨肉。”，他们承认大卫是扫罗的合法继承人：“从前扫罗作我们王的时候，率领以色列人出入的是你”；更认可撒母耳的膏立：“耶和华也曾应许你说：‘你必牧养我的民以色列，作以色列的君’”（5：2）。他们与大卫“立约”，“膏大卫作以色列的王”（5：3），我们看到，经过至少30年的漫长历程，大卫得到先知、祭司、军队和民众四种社会力量的支持，顺理成章地成为全以色列的合法君王。

（4）善待扫罗后代

大卫当王之后，继续善待扫罗后代，对约拿单的儿子米非波设特别关爱。约拿单被杀时米非波设才5岁，乳母抱着他逃跑摔伤，终身瘸腿。大卫把扫罗的一切田地和家财家产都归还他，指令扫罗仆人洗巴全家作米非波设的仆人。大卫又把米非波设接到耶路撒冷居住，给予他“与我同席吃饭，如王的儿子一样”（9：11）的特权。

但是，大卫后来听信洗巴陷害主人的谗言，把米非波设家产交给洗巴。米非波设向大卫申冤，大卫只把一半家产归还给米非波设（19：26—30）。大卫晚年时国内三年饥荒，藉乌陵“求问耶和华”（21：1），得到的答复是，扫罗曾经违背约书亚与基遍人的约定，实行种族歧视政策，杀害和驱赶基遍人；即，“为以色列人和犹大人发热心，想要杀灭他们”（21：2），使他们“不得再住以色列境内”（5）。“求问”的结果也可能是祭司阶层要借基遍人之手杀害扫罗子孙，以报复扫罗杀害亚希米勒家族的宿怨。但不管怎样，大卫不敢违背祭司传达的耶和华答复，只能按照基遍人的要求，把扫罗庶出的2个儿子和5个外甥交给基遍人吊死（21：8—10）。大卫“爱惜扫罗的孙子、约拿单的儿子米非波设，不交出来”（7），以遵守他与约拿单的誓言。

据《历代志上》族谱，扫罗嫡出儿子4人，只有孙子米非波设繁衍为大族（8：33—40）。在新约时代，耶稣是“大卫的子孙”（马太福音1：1）；保罗又名扫罗，“属便雅悯支派的”（罗马书11：1）。耶稣和保罗的亲近关系，岂是无缘无故的呢？






第四节　大卫之约的恩典



《撒母耳记》的高潮是“大卫之约”，这是继耶和华与亚当、挪亚、亚伯拉罕和摩西立约之后的第五次合约，也是《旧约》中最后一次，并直接联通“大卫的子孙”耶稣的新约。“大卫之约”决定着以色列史中大卫王国兴衰存亡的历史轨迹，蕴涵着未来弥赛亚的上帝之国奥秘。与其他合约一样，“大卫之约”是历史的产物，上帝耶和华在具体环境中，用当时人所能理解的语言，与特定的人说话。《撒母耳记下》记载立约事件的前因后果和经过，《诗篇》中的大卫赞歌留下立约的历史证据和当事人见证。



1．大卫的城



大卫登基后做的第一件事是攻取耶路撒冷。耶路撒冷当时只是坐落在锡安山上的要塞（“锡安的保障”），易守难攻。城里的耶布斯人嘲笑曾被他们赶出城的以色列人是“瞎子、瘸子”（5：6）；大卫反讽他们才是“我心里所恨恶的瘸子、瞎子”，命令“上水沟攻打”他们（5：8）。考古发现耶路撒冷确有古老的地下排水系统。便雅悯人曾在城中居住多年（士师记1：21），应该熟悉地下水道，他们引导以色列军沿地下道进城，出其不意占领要塞。圣经仅用一句话描述耶路撒冷的易手：耶布斯人“心里想大卫决不能进去。然而大卫攻取锡安的保障，就是大卫的城”（5：6—7）。（5：6—7）大卫在要塞的“周围筑墙”（9），扩大城市范围，又在城中“建造宫殿”（11）。耶路撒冷从此成为名副其实的“大卫的城”。

非利士人得知以色列新立君王，发起新一轮侵略。大卫藉乌陵“求问耶和华”（5：19），得到克敌制胜的答复。大卫在巴力毗拉心和利乏音谷发起两次反击战，大卫高呼“耶和华在我面前冲破敌人”（5：20），在战场上势不可挡，把非利士人打得落花流水。“非利士人将偶像撇在那里，大卫和跟随他的人拿去了”（5：21），焚烧缴获的偶像（历代志上14：12）。非利士人过去每次胜利之后总要在大衮面前大肆炫耀（士师记16：23，撒母耳记上5：2，31：9—10），大卫用焚烧他们偶像的方式，洗雪以色列人耻辱，为耶和华争光。



2．迎接约柜



约柜被非利士人掳掠返回后一直安置在基列耶琳“山上亚比拿达的家中”（撒母耳记上7：1），至少已有70年时间。
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 在安全环境中，大卫把约柜迎进耶路撒冷，率领5万人的队伍，浩浩荡荡到“巴拉犹大”（撒母耳记下6：2）；“巴拉犹大”就是“属犹大的基列耶琳”（历代志上13：6），亚比拿达是大卫二哥的家族（撒母耳记上17：13）。“他们将神的约柜从冈上亚比拿达的家里抬出来，放在新车上。亚比拿达的两个儿子乌撒和亚希约赶这新车”（撒母耳记下6：3）。大卫和以色列人在约柜前奏乐跳舞，然而乐极生悲，牛车突然颠动，乌撒伸手扶约柜，“神耶和华向乌撒发怒，因这错误击杀他”（6：7）。如果把这段话还原成事实描述，可作如此理解：耶和华不满意欢乐有余、肃穆不足的气氛，也不愿意让约柜处在牛车颠簸状态中，因此使不小心的乌撒被牛车压死。这次事故后，约柜被安放在利未人俄别以东（历代志15：18）家中三个月，目的是让利未人经过一段时间的“自洁”，把约柜抬进耶路撒冷（15：12）。

约柜入城仪式庄严而热烈：抬约柜的人起走六步，“大卫就献牛与肥羊为祭”（6：13）；一路上，“大卫穿着细麻布的以弗得”，在约柜前“极力跳舞”（14）；沿途“大卫和以色列的全家欢呼吹角”（15）；约柜被抬进“大卫所搭的帐幕里”，大卫“献燔祭和平安祭”（17）；祭礼之后，大卫为民祈福，分发众人“每人一个饼，一块肉，一个葡萄饼”（19）；仪式完毕。

大卫在迎接约柜过程中表现了上帝仆人最重要的品格——谦卑。扫罗的女儿、大卫的妻子米甲“见大卫王在耶和华面前踊跃跳舞，心里就轻视他”（16）；米甲批评说：“以色列王今日在臣仆的婢女眼前露体，如同一个轻贱人的无耻露体一样”（20）；大卫针锋相对地回答说：“耶和华已拣选我，废了你父和你父的全家，立我作耶和华民以色列的君，所以我必在耶和华面前跳舞。我也必更加卑微，自己看为轻贱。你所说的那些婢女，她们倒要尊敬我”（21—22）。这段对话验应“哈拿之歌”中的先知启示：“耶和华使人死，也使人活”，“使人卑微，也使人高贵”（撒母耳记上2：6—7）。

大卫把约柜安放在耶路撒冷的事实经过，《历代志》中祭司史家记载与《撒母耳记》中先知记载相同。祭司史家注重记载利未人在抬约柜和欢迎仪式，以及侍奉约柜中的重要作用。如果说此前祭司还只是通过用乌陵参与大卫决策，那么此后的地位大大提升。大卫任命亚比亚他和撒督为祭司长（撒母耳记下8：17）
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 ，负责解释和执行律法；分散各地的利未人集中到耶路撒冷，分在乐队和卫队的班次中，负责为约柜帐幕的侍卫和司库；祭司还有掌管地方宗教、行政权力（历代志25：1—26：32）。祭司阶层由是成为支撑大卫王国的主要社会力量。

祭司日常崇拜时的著名的祈祷和赞歌被收入《诗篇》，如祭司史家说：“那日，大卫初次藉亚萨和他的弟兄，以诗歌称颂耶和华”（历代志上16：7）。《历代志》第16章中大卫赞歌从《诗篇》中摘编而来，其中16：8—22对应于《诗篇》105：1—15；16：23—33对应于第96首；16：34—36对应于106：1，47—48。戴维森说，这句话表明诗篇直接作者不是大卫，第16章的作者“通过大卫之口表达这一场合相适应的诗歌”
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 。注意这一结论不适用于所有归于大卫的诗篇，只是就大卫在迎接约柜仪式上的颂歌而言。不管是否他亲自创作，这首颂歌是发自大卫内心的感激、赞扬和祈求。大卫要求以色列人说：“你们要记念他的约，直到永远；他所吩咐的话，直到千代”（16；15）。随后不久，耶和华与大卫立约，回应他的虔诚。



3．立约经过



圣经说：“王住在自己宫中，耶和华使他安靖，不被四围的仇敌扰乱”（7：1）。这句话与约书亚后期“耶和华使以色列人安静，不与四围的一切仇敌争战”（约书亚记23：1）相对应，表示以色列人在应许之地再次得到很久未有的安全。“王”和先知拿旦讨论建造圣殿安放约柜。第7章开头3处直呼大卫为“王”，而以下记载耶和华在向拿单默示的话中，2次称大卫为“我的仆人”（7：5，8），大卫在回应中11次自称“仆人”。这些称呼说明，旧约中的合约是耶和华在不同时间和地点、赐予不同人的应许。耶和华曾把后裔应许赐予帐篷中的虔诚家主，把土地应许赐予旷野中的拣选之民，这次把王国应许赐予身处王宫中的谦卑仆人。

耶和华对大卫王国作出一系列应许：其一，“我必使你得大名，好像世上大大有名的人一样”（7：9）；其二“我必使你安靖，不被仇敌扰乱”（11）；其三，“我耶和华应许你，必为你建立家室”（11）；其四，“我必使你的后裔接续你的位”（12）；其五，“他必为我的名建造殿宇，我必坚定他的国位，直到永远”（13）；其六，“我要作他的父，他要作我的子”（14），注意这里的“子”是单数（bēn）。

大卫之约如同以前的合约一样，不但有上帝的应许和祝福，也有人的回应和立约的证据。耶和华允许所罗门建造的圣殿是大卫之约的实物证据（参阅第7节2条）。大卫当即对拿单传达耶和华之言的回应，承担大卫王国的责任：在全人类荣耀惟一上帝耶和华。

大卫的回应是耶和华一神论的赞歌，他7次称上帝为“万军之耶和华”，他相信耶和华是惟一上帝：“除你之外再无神”（22）；“主耶和华啊，惟有你是神。你的话是真实的”（28）。“真实”或“真”的话即希伯来文的“真理，”（

）


 emeth）。后来，西顿的一个寡妇用同样的话颂扬上帝耶和华（列王纪上17：24）；这有助我们理解，大卫之约是启示真理。

大卫两次提到“人类”（hā

）


 ādhām）：“主耶和华啊，这岂是人所常遇的事吗？”（19）“愿人永远尊你的名为大”（26）第一句表达全人类的惟一上帝耶和华在拣选以色列人之后，又进一步拣选“你仆人大卫的家”的特殊恩典。第二句表达大卫王国的责任是显示“万军之耶和华以色列的神”在全人类的尊荣。大卫的回应点明大卫之约的核心，即通过对大卫王国的应许，最终实现赐福万国的拯救目标。



4．大卫之约的特征



圣经批评者不认为先知拿旦的话传达上帝与大卫立约。他们或认为这些话只是《撒母耳记》中大卫叙事的一个总结
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 ，或认为只是“申命史家”多次重复的一个观念
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 ，或认为是旧约的“意识形态顶点”。
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 这些人没有理解这次新的合约的特点。不同于对亚伯拉罕后裔的应许，耶和华这次应许，指着大卫王国的继承人即“你的家室”（bayith）和“你的后裔”（zera

（


 ）；不同于上帝拣选的“儿子们”（出埃及记4：22—23）或“子民”（申命记14：1）；耶和华这次应许的大卫子孙是单数的“我的子”；不同于对悖逆的“儿女”（申命记32：19，等）的可怕咒诅，耶和华这次没有咒诅，只有出自慈爱的惩罚：“他若犯了罪，我用人的杖责打他，用人的鞭责罚他。但我的慈爱仍不离开他”（7：14—15）。

当然，大卫之约是上帝对族父所作王国应许的继续，但增加新的应许：“你的家和你的国，必在我面前永远坚立。你的国位也必坚定，直到国位永远”（7：16）。这里有三条新的应许：第一，应许的王国只是大卫王国；第二，大卫王国只由大卫家室继承；第三，大卫王国永远“坚定”，王国继承人在上帝面前“永远坚立”。

亚伯拉罕、摩西和大卫是上帝与以色列人三次立约的代表，这三次立约是上帝在以色列史不同阶段的启示和救赎。如何理解这三次合约的关系，有两种极端的解释。一种解释认为实现后来的合约同时实现在先的全部合约，于是把大卫之约当作合约的顶点。这种解释割断了旧约与新约的联系，不知道大卫之约的最终实现有待耶稣基督。《诗篇》中的见证是，耶和华所称“我的儿子”是未来弥赛亚（2：7）。《新约》的见证是，上帝应许的大卫子孙是亚伯拉罕的“那一个子孙，指着一个人，就是基督”（加拉太书3：16），上帝应许“必在我面前永远坚立”（7：16）的大卫王国是耶稣基督的上帝之国，包括外邦人在内的所有拣选之民都是上帝的儿女，“我要作你们的父，你们要作我的儿女”（哥林多后书6：18）。

另一极端的解释是用先在合约代替后来合约，这是“申命历史”的解释，其偏颇是用摩西誓约代替大卫之约。前者固然蕴涵后者，但两者具有不可相互归约的特点。西奈合约拣选以色列全民，但并不专门拣选大卫子孙；摩西誓约赐予以色列人在应许之地的福分和义务，但并不赐予大卫子孙永远继承王国的恩典。除了《申命记》中的“立王规则”的暗示，西奈合约和摩西誓约没有解决以色列王国时期的中心问题，即王权的正当性和合法性问题。把以色列王国历史归结为“申命历史”，没有看到大卫之约的特点恰恰在于确立大卫王国的正当性和合法性。

大卫王国的正当性来自大卫体现的谦卑、虔诚、忠实、忍耐、明智、勇敢等君王应有品格，大卫是后世君王“行耶和华眼里为正的事”的典范。圣经10次以此为标准，肯定犹大君王的正当性（列王纪上15：11，22：43；下12：2，14：3，15：3，15：34，18：3，22：2；历代志下26：4，28：1）。但是，大卫王国继承人中有很多不正当君王，有些罪大恶极，但他们仍是合法君王，合法性的依据在于耶和华在“大卫之约”中的应许，无论如何责打惩罚，“我的慈爱仍不离开他”，不会像“废弃扫罗”那样剥夺大卫子孙的王位合法性（7：15）。从正当性与合法性关系的角度，我们可理解，无论先知作者写的《列王纪》，还是祭司史家写的《历代志》，都只承认分裂后的犹大王国的合法性，而不承认以色列国的合法性。



5．大卫之约的最初效果



圣经记载，大卫当以色列王时，十二支派参加的大卫军队，人数已达10万人（历代志12：23—37），兵强马壮，猛将如云。耶和华说：“我必为我民以色列选定一个地方，栽培他们，使他们住自己的地方，不再迁移；凶恶之子也不像从前扰害他们，我必使你安靖，不被仇敌扰乱。”这一应许当即兑现。圣经说：“大卫无论往哪里，耶和华都使他得胜”（撒母耳记下8：14）。在西边，大卫发动第三次攻打非利士战役，夺取非利上重镇迦特（历代志18：1），“把他们治服”（8：1）；在东面，征服摩押人，使之成为进贡的附属国；在北面，大败幼发拉底河流域的琐巴人及其盟国亚兰人，大卫在亚兰国都大马士革驻防，迫使亚兰进贡。当大卫在两河流域与北方王国浴血奋战之际，南部的以东人来犯。大卫派元帅约押，在盐谷打败以东军队，“在以东全地设立防营”（8：14）。大卫作歌庆祝：“摩押是我的沐浴盆，我要向以东抛鞋。非利士啊，你还能因我欢呼吗？”（诗篇60：8）大卫把他的军事胜利归功于上帝：“我们倚靠神，才得施展大能，因为践踏我们敌人的就是他”（12）。

圣经没有歌颂大卫的武功大全，相反却如实记载他的战争罪行。大卫在征服摩押人以后，“使他们躺卧在地上，用绳量一量，量二绳的杀了，量一绳的存留”（8：2）。攻下亚扪诸城后，大卫“将城里的人，拉出来放在锯下，或铁耙下，或铁斧下，或叫他经过砖窑”（12：31）。这些是古代战争摧毁敌国战斗力的手段，先知作者未作评价；而祭司作者却记下耶和华对大卫杀戮的不满：“你不可为我的名建造殿宇，因你是战士，流了人的血”（历代志上28：3）。






第五节　大卫之约的见证



《撒母耳记》记载拿旦传达“大卫之约”的话，篇幅不长，甚至没有出现“约”字眼。应该看到，“大卫之约”的大量见证收入在《诗篇》之中。比如，《撒母耳记下》第22章引用其中一首（第18首），作为“大卫之约”的见证：“耶和华赐极大的救恩给他所立的王，施慈爱给他的受膏者，就是给大卫和他的后裔，直到永远”（22；51，诗篇18：50）。《撒母耳记下》记载“大卫末了的话”（23：1—7）是第89首的缩写，作为上帝与大卫“立永远的约”（23：5，诗篇89：3—4，28，等）的见证。



1．大卫诗篇的启示



与圣经具他篇章一样，《诗篇》也是上帝默示的记录。但与历史书和先知书不同，《诗篇》中的上帝在与人的情感交流中说话，正如加尔文所说：“圣灵把生命浇灌于哀痛、悲伤、畏惧、怀疑、希望、关爱、困惑等常会扰动人的心灵的所有纷乱情感”
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 。《诗篇》中以色列人的情感发生在历史境况之中，圣灵的浇灌是历史中的启示。后来基督徒的情感与以色列人有相通之处，因此易于和诗篇启示发生共鸣。但这不意味着可以离开以色列史的背景理解《诗篇》中的情感启示，如同圣经批评者那样。圣经文学批评把《诗篇》作为非历史的文本，只注意文体和情感，而抽去圣灵的生命；历史批评也否认《诗篇》标题和作者信息的历史真实性，按照“四底本”说，把大部分诗的历史来源和背景延后到被掳时期前后，对诗的内容进行支离破碎的解析。

《诗篇》中在题口中标明“归为大卫（lědhāwidh）的诗”（和合本译作“大卫的诗”）的诗篇共计73首
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 ，另有13首的题目中标明是大卫特定经历中的诗。
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 批评者怀疑这些诗的大部分伪托大卫之名，但又拿不出有力的证据。我们的看法与圣经批评者相反，《诗篇》中的大部分作品是大卫的诗篇，只有少数“集体哀歌”是被掳时的作品，理由如下。

虽然“归为大卫的诗”不一定是大卫亲自创作，但圣经内的证据令人信服地表明，那13首与圣经历史书的相关记载对应吻合，其历史内容不容否定。被归于大卫的诗是在大卫的人生经历中与上帝耶和华的情感交流，其中圣灵的默示非大卫莫属。除这86首之外，有些无标题或没有标明归为大卫的作品，也属于大卫诗篇。比如，《新约》引用第2首时评论说，这是上帝“曾藉着圣灵托你仆人、我们祖宗大卫的口”的话（使徒行传4：25）；第95首也被当作写在“大卫的书上”的“先前听见的福音”（希伯来书4：7）。

《新约》在这两处和其他各处，都肯定大卫诗篇是圣灵默示的先知的话，这并不是全新的论断，大卫诗篇中已有圣灵默示的证据。比如，有些段落中的主语在耶和华的“我”和大卫的“我”之间转换，如从耶和华说“我已经立我的君在锡安我的圣山上了”（2：6），紧接着转换到大卫说“我要传圣旨。耶和华曾对我说：‘你是我的儿子，我今日生你’”（7）。或者，从耶和华的“你”转化为大卫的“你”。“你—我关系”的相互转换，正是先知说话方式的特点。

大卫的诗篇不但是所说的“诗”，而且是歌吟弹唱的“诗歌”。关于大卫的诗歌才能，圣经有这样的描述：“耶和华的灵就大大感动大卫”（撒母耳记上16：13）；大卫“善于弹琴，是大有勇敢的战士，说话合宜，容貌俊美，耶和华也与他同在”（18）；大卫在“恶魔临到扫罗身上的时候”弹琴，“扫罗便舒畅爽快，恶魔离了他”（23）。这些话毫无悬念地表明，大卫的诗歌才能是圣灵所赐。

大卫诗篇中大部分赞颂、祈祷歌的主题都可被视为“大卫之约”的见证，这些见证充满圣灵默示和先知预言，充实丰富“大卫之约”的内容，上接西奈合约和摩西誓约之余绪，下开圣子基督新约之先河。



2．耶和华是王



“大卫之约”应许大卫王国“直到永远”。在大卫赞歌中，只有耶和华才是“王”，耶和华的“王国”统治全世界和人类。大卫回应耶和华时说“惟有你是神”，耶和华一神论在《诗篇》中有更多见证。

第145首是大卫颂扬“我的神、我的王（melekh）”的辉煌赞歌。大卫传诵耶和华的“大德”（tûbh），“公义”（tsedeq），“怜悯”（rachûm），“慈爱”（chesedh），“慈悲”（rachěmîm）。大卫代表“你的圣民”（10），“传说你国（malkhûth）的荣耀（kābhôd）”（11），“并你国度威严（hādhār）的荣耀”（12）。他歌颂上帝之国的永恒：“你的国是永远的国，你执掌的权柄（memshālāh，‘统治’）存到万代”（13）。这首赞歌几乎集中了圣经中所有表示上帝属性的术语。这些术语不是抽象的神学概念，它们的意义在大卫诗篇中得到具体、生动的刻画、充实和展开。

第91至101首连续歌颂耶和华作王，主题是赞扬耶和华既是统治世界的王，也是救赎人类的王。第93首歌颂耶和华的创世：“你的宝座从太初立定，你从亘古就有”（2），他有统治自然的权能：“耶和华作王……世界就坚定，不得动摇”（1）。异教崇拜的自然力服从耶和华的统治：“耶和华在高处大有能力，胜过诸水的响声，洋海的大浪”（4）；自然规律是耶和华赐予的恩惠：“耶和华啊，你的法度最的确，你的殿永称为圣，是合宜的”（5）。

第96首歌颂耶和华“审判全地”的权能、“审判世界”的公义和“审判万民”的信实（13）。异教崇拜的天神只是无用偶像：“外邦的神都属虚无，惟独耶和华创造诸天”（4）。大卫又说：“耶和华为大”，“他在万神之上”，这是就耶和华应当受到人类“赞美”和“敬畏”而言（4），这是价值判断，而“外邦的神都属虚无”是事实判断，两者并不矛盾。同理，第95首中歌颂：“地的深处在他手中，山的高峰也属他。海洋属他，是他造的；旱地也是他手造成的”（4—5），这是肯定耶和华是惟一造物主的事实判断；而“耶和华为大神，为大王，超乎万神之上”（3），这是“用诗歌向他欢呼”（2）的价值判断。“大卫之约”建立在彻底耶和华一神论基础之上，但也借用神话语言来表示耶和华高于、大于多神教诸神的无与伦比的崇高和荣耀。

第97首说：“诸山见耶和华的面，就是全地之主的面，便消化如蜡”（5），“一切侍奉雕刻的偶像、靠虚无之神自夸的，都蒙羞愧”（7）。反之，“锡安”和“犹大的城邑”为之欢悦。99首使用“他坐在二基路伯上”和“地当动摇”，以及“万民当战抖”（1）和以色列人“在他的圣山下拜”（9）这两个反差，突出耶和华超越诸神的尊严。注意“圣山”和“诸山”代表惟一上帝与迦南主神的反差。在迦南神话中，“厄勒”（El）神坐在两河源头的“查封山”（Zaphon），作“全地之主”；崇拜它的迦南民“面向厄勒”，向这一“圣地”和“胜利之山”朝拜。
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 在此神话背景中，大卫在锡安“圣山”与“诸山”的强烈对比中，歌颂耶和华一神论压倒迦南多神教的荣耀和胜利。



3．锡安神权



“锡安”不只是反偶像崇拜的一个象征符号，锡安也是“大卫之约”的实地见证，它是耶和华与大卫立约的王宫所在地，也是耶和华允许建造的圣殿所在地。大卫传达耶和华的话：“我已经立我的君在锡安我的圣山上了”（2：6）。

但是，大卫不以锡安的君主自居，反之，“应当歌颂居锡安的耶和华”（9：11）；锡安不因大卫王国的首都而荣耀，相反，“从全美的锡安中，神已经发光了”（50：2）。大卫的王国不是神权国家，惟一神权是耶和华的统治；但锡安是耶和华统治世界的中心，是地上可见的上帝之国。大卫诗篇对锡安的赞颂是对耶和华独一无二的神权的崇拜，如“耶和华在锡安为大，他超乎万民之上”（99：2），“愿造天地的耶和华，从锡安赐福给你们”（134：3），“锡安哪，你的神要作王，直到万代”（146：10）。

132首歌颂“耶和华拣选了锡安”（13）。“锡安”是地上王国的榜样，那里的民众得到耶和华祝福：“我要使其中的粮食丰满，使其中的穷人饱足”（15）。“穷人”（

（


 ebhěyôn）和“粮食”（lechem）象征精神的哺育（参见玛拉基书3：10，约翰福音6：33）。上帝祝福说：“我要使祭司披上救恩，圣民大声欢呼”（16）。“圣民”（chāsîdh）原指利未人，这里泛指“祭司的国度”的以色列人，他们“披上救恩”，“大声欢呼（rānān）”上帝恩典。

锡安神权并不是庇护以色列人的特权。大卫问：“谁能住在你的圣山？”（15：1）答案：“就是行为正直，作事公义，心里说实话的人”（1）。大卫祈求耶和华向以色列人“施行拯救”：“愿他从圣所救助你，从锡安坚固你”（20：20）。他指出大卫王国与外邦王国的根本差别：“有人靠车，有人靠马，但我们要提到耶和华我们神的名。他们都屈身仆倒；我们却起来，立得正直”（7—8）。

后来的犹大国效仿外邦的偶像崇拜，取消以色列王国与外邦王国的差别；即使锡安神权也不能挽救耶路撒冷和圣殿的毁灭。被掳时的以色列人于是悔过自新，恳求耶和华把他们“带回锡安”（126：1）。圣经批评者混淆大卫颂歌与被掳时期哀歌的区别，认为锡安诗歌全是被掳时期作品，反映不复存在的“王室理想”（royal ideal）。
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 这种解释本末倒置，因为只有“大卫之约”中锡安王权的先在，然后才有恢复大卫王室的理想。
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4．未来的弥赛亚



“大卫之约”中“我要作他的父，他要作我的子”的应许，在大卫诗篇中有大量见证和预言。但这方面的预言超出大卫自己的预料，指向未来的弥赛亚。据科可帕特里克研究，《诗篇》中关于弥赛亚的诗可分为三类：（1）弥赛亚是王和祭司（2，18，20，21，45，61，72，89，110，132）；（2）弥赛亚是人子（8，16，40）；（3）弥赛亚遭受苦难（16，22，34，41，55，68，109）。这些诗大部分标明“归为大卫”，没有标明的4篇（2，72，89，132）也有充足理由被视为大卫诗篇。
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 科可帕特里克与加尔文一样，认为关于弥赛亚的诗篇是先知所作，他说：“诗篇是先知之言的婢女，为基督的到来做好准备。”
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先知之言中有当下见证和预见未来的区别，大卫诗篇也是如此。他见证耶和华亲口所说：“你是我的儿子，我今日成为你的父（和合本译作‘生你’）”（2：7），“他要称呼我说：‘你是我的父’”（89：26），“我也要立他为长子，为世上最高的君王”（27）。大卫见证的上帝之言是他不可能理解的预言。果真，大卫的子孙耶稣“成了”（约翰福音1：14）“父怀里的独生子”（18），耶稣直呼上帝为“父”和“阿爸”（马可福音14：36）。

第72首是“归为所罗门的诗”（1），却是大卫的祈祷（20）。诗的双重作者反映了所罗门的个人意愿和圣灵默示大卫的预言。所罗门祈求上帝“将判断的权柄赐给王，将公义赐给王的儿子”（1），这里的“王”和“王的儿子”指大卫王和王室继承人。大卫受圣灵默示说：“他的名要存到永远，要留传如日之久。人要因他蒙福，万国要称他有福”（17）。这一预言语境中的“王”（10）指耶稣基督。第132首中耶和华宣称：“我要叫大卫的角在那里发生；我为我的受膏者预备明灯（nēr）”（16—17）。这里“我的受膏者”指未来弥赛亚。

大卫诗篇中有这样的预言：“耶和华对我主说：‘你坐在我的右边’”（110：1）；“耶和华起了誓，决不后悔，说：‘你是照着麦基洗德的等次永远为祭司’”（4）。这里的“我主”或“在你右边的主”（5），不是指大卫自己，而是未来在“在大卫的城里”出生的“主基督”（路加福音2：11）。

未来的弥赛亚不仅是上帝之国的“王”，坐在上帝右边的“主”和上帝任命的大祭司，而且是受苦难的上帝仆人。大卫在任何困境中从未绝望，但大卫诗篇中却有“我的神，我的神！为什么离弃我？”（22：1）的哀鸣。这并不是大卫自己的绝望，而是受圣灵默示预言十字架上耶稣的苦楚（马太福音27：46）。大卫预言耶稣“被众人羞辱，被百姓藐视”，甚至预言人们“撇嘴摇头”“嗤笑”耶稣的话：“他把自己交托耶和华，耶和华可以救他吧！”（22：7—8，参阅马太福音27：39—40）；预言罗马士兵“扎了我的手、我的脚”（16），“分我的外衣，为我的里衣拈阄”（18）；预言耶稣没有像其他被钉十字架的人被打断骨头，“连一根也不折断”（34：20）；还预示耶稣复活（16：10）和“主”的升天（68：18）。这些话与大卫的“生活境况”毫不相关，只能被合理地解释为受圣灵默示而说的先知预言，大卫自己未必能理解其中意义，以后的以色列史中也未实现这些预言；直到1000多年后的新约时代才一一实现。加尔文说：关于大卫君王和主受难、被羞辱的诗“因圣灵预言的感染而写”；“所有先知都清楚表明，大卫见证他的王国的一切都适用于基督”。
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5．救赎恩典



耶和华既是崇高、荣耀的创世和救赎之王，也是大卫的亲近的救主，耶和华和大卫情同父子：“父亲怎样怜恤他的儿女，耶和华也怎样怜恤敬畏他的人”（103：13）。诗篇是大卫与耶和华心心相印的交流，他使用贴己的语词，生动、具体地刻画出耶和华救赎上帝儿女的慈爱。据旺及莫仁统计，这些词汇极为丰富，包括“拯救”（ys

（


 ），“救赎”（pdh，g

）


 l），“搭救”（chlts），“解救”（
 ）“逃离，（
 ），“救拔”（nsl）或“救出”（
 ）等。
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词根ys

（


 及其生成的名词“拯救”或“救恩”（yēsha

（


 ，yěshû

（


 āh，těshû

（


 āh，môshā

（


 āh）等，表示救助，尤其是救助那些被侮辱和被损害的弱者，以及在危难中向上帝呼救者。大卫总是在外部险境或内心困苦中祈求上帝“拯救”。比如，拯救“投靠你的”（17：7），拯救以“为我伸冤”（54：1），拯救整日“哀声悲叹”的（55：17），“拯救这倚靠你的仆人”（86：2），“救你婢女的儿子”（16）。大卫说：“耶和华显明（和合本译作‘发明’）了他的救恩，在列邦人眼前显出公义。记念他向以色列家所发的慈爱，所凭的信实”（98：2—3）。这句话表明耶和华的拯救出于他的公义本性，以及对他拣选的子民的特殊关爱。

词根pdh和g

）


 l的意义是“赎价”或“付出”。大卫不但歌颂耶和华把以色列人从埃及救赎出来，并且强调耶和华把人“从罪中救赎出来”：“耶和华救赎（pdh）他仆人的灵魂，凡投靠他的，必不至定罪”（34：22）；“他要救赎（g

）


 l）他们脱离欺压和强暴。他们的血在他眼中看为宝贵”（72：14）；“求你审理我的案情（和合本译作‘为我辨屈’），救赎（g

）


 l）我，照你的话将我救活”（119：154）。这些话都预示耶稣用血为人赎罪，是大卫受圣灵默示得到的启示。

词根chlts来自腓尼基语“巴力搭救”（ychltsb

（


 l）。圣经反其意而用之，表示耶和华拯救以色列人。这个词语境多为以色列与外族战争环境，如“耶和华的使者，在敬畏他的人四围安营搭救他们”（34：7）；“因为他专心爱我，我就要搭救他”（91：14），“他在急难中，我要与他同在。我要搭救他”（15）。

词根
 表示依赖耶和华帮助而得到解救，如“他们倚靠你，你便解救他们。他们哀求你，便蒙解救”（22：4—5）。“解救”经常和“帮助”（zr

（


 ）连用，如“耶和华帮助他们，解救他们；他解救他们脱离恶人，把他们救出来，因为他们投靠他”（37：40），“你是帮助我的，解救（
 ，和合本译作‘搭救’）我的”（40：17，70：5）。

词根
 表示从绝望中逃离，用于耶和华把人从死亡中救出，如“我们好像雀鸟，从捕鸟人的网罗里逃脱；网罗破裂，我们逃脱了”（124：7），“他发命医治他们，救他们脱离死亡”（107：20），“死亡的绳索缠绕我，阴间的痛苦抓住我，……那时，我便求告耶和华的名，说：‘耶和华啊，求你救（
 ）我的灵魂！”（116：3—4）

词根nsl的意义是“拔出”，词根ptsh的意义是“从……救出”；这两个词连用，表示耶和华从上救拔，人从困境中被救出。比如，“求你从上伸手救拔（nātsal）我，救我出离大水，救我脱离外邦人的手”（144：7）；“你是那救拔（nāthan）君王的，你是那救出（pātsāh）仆人大卫脱离害命之刀的。求你救出（pātsāh）我，救拔（nātsal）我脱离外邦人的手”10—11）。

大卫诗篇的这些词汇，蕴涵圣经的丰富启示。旺及莫仁总结说：“‘救’、‘救赎’、‘救主’、‘赎’、‘救赎’和‘救赎主’等词汇在诗篇中有丰产意义。遗憾的是，‘我得救’现在成为‘我成了基督徒’的同义语。希伯来概念比现代用法要丰富得多，虽然不比人们面对伟大救赎主耶稣的《新约》更丰富，但我们不能消除《新约》丰厚的《旧约》背景。从‘救’和‘救出’的用法中，我们看到耶和华把他的子民从敌对势力中完全赎出，去除他们的困苦，擦干他们眼泪，还他们清白，给他们荣誉，赐予他热爱的人新的生命。这里有恕罪、和解、合约关系和当下的神圣之爱，也有对上帝迎接和关爱他的子民（身体和灵，个人和社群，犹太人和外邦人）的期待。”
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6．大卫王国的近期和远期目标



第89首中的“约”（běrîth）出现4次，是大卫之约的最明显见证。大卫歌颂惟一上帝耶和华既是统治世界之王：“天属你，地也属你；世界和其中所充满的，都为你所建立”（11），也是救赎人类之王：“知道向你欢呼的，那民是有福的”（15），“他们因你的名终日欢乐，因你的公义得以高举”（16）。就是说，只有上帝王国才是真正的统治，大卫王国只是上帝统治的代理：“我们的盾牌属耶和华，我们的王属以色列的圣者”（18）。这首诗见证的大卫王国有近期和远期目标之分。

大卫王国的近期目标是正当而合法的以色列王国。其正当性来自耶和华的“公义（tsědhāqāh）和公平（
 ）”，以及“慈爱（chesedh）和诚实（

）


 ěmûnāh）”。“大卫之约”是耶和华的特殊恩典：“我与我所拣选的人立了约，向我的仆人大卫起了誓。我要建立你的后裔，直到永远；要建立你的宝座，直到万代”（89：3）；“我要为他存留我的慈爱，直到永远，我与他立的约必要坚定”（28）。

即使大卫王国的君主违犯“律法”、“典章”、“律例”和“诫命”（89：30—31），耶和华“要用杖责罚他们的过犯，用鞭责罚他们的罪孽”（32），但上帝承诺说：“我必不将我的慈爱全然收回，也必不叫我的信实废弃”（33）。这是说，大卫王国的合法性来自耶和华信守“大卫之约”的恩典：“我必不背弃我的约，也不改变我口中所出的”（34），而不取决于君王的行为。

大卫预言以后的君王必定犯罪，受到“冠冕践踏于地”（89：39）和“宝座推倒于地”（44）等惩罚。但是，以色列王国的灭亡只是大卫王国近期目标的终结，它同时指向远期目标的开始。大卫祈求：“主啊，求你记念仆人们所受的羞辱”（50）。大卫连续4次使用的“羞辱”（chārāph）一词，表示仇敌加诸上帝仆人和受膏者的羞辱。这与第22首中“我是虫，不是人，被众人羞辱”（2：6）相呼应，都是对未来弥赛亚为人类受难赎罪的预言。耶和华应许大卫子孙说：“我也要立他为长子，为世上最高的君王”（89：27），“我也要使他的后裔存到永远，使他的宝座如天之久”（29），“他的后裔要存到永远，要存到永远，他的宝座在我面前如日之恒一般”（36）。这些预示着耶稣基督及其上帝之国来临的远期目标。



7．耶和华的庇护



耶和华“大卫之约”中作出“我必使你安靖，不被一切仇敌扰乱”的担保，可谓大卫王国的近期目标，其实现完全有赖耶和华的庇护和大能。第18首见证耶和华庇护大卫的大能。大卫称耶和华是“我的岩石（sela

（


 ），我的山寨（mětsôdhāh），我的救主（
 ），我的神，我的磐石（tsûr），我所投靠的。他是我的盾牌（māghēn），是拯救（ysh

（


 ）我的角（qeren），是我的高台（mitsegabh）”（18：1—2）。这一段汇集了《诗篇》中表示耶和华庇护的术语。

耶和华的大能主要表现为命令和利用自然力的权能。比如，“因他发怒，地就摇撼战抖”（18：7），“从他鼻孔冒烟上腾，从他口中发火焚烧”（8），“他又使天下垂”（9），“他藉着风的翅膀快飞”（10），“他的厚云行过，便有冰雹火炭”（12），“耶和华也在天上打雷”（13），“多多发出闪电”（14），等等。第68首也借用这种神话语言表示耶和华超越异教崇拜的自然神的权能，是“那自古驾行在诸天以上的主”（68：33）。

与“摩西之歌”中的武士形象不同，大卫诗篇中的耶和华不是亲自作战的武士，而是大卫武士力量的来源、支撑和保障。比如，“他使我的脚快如母鹿的蹄”（18：33），“他教导我的手能以争战，甚至我的膀臂能开铜弓”（34），“以力量束我的腰，使我能争战”（39）。

大卫诗篇中不停地祈求耶和华攻击他的仇敌，如“愿神兴起，使他的仇敌四散，叫那恨他的人，从他面前逃跑”（68：1）。但是，耶和华不是复仇之神；大卫祈求的不是复仇，而是公义。大卫知道，耶和华的仇敌是不义，战胜仇敌的力量不是藉着耶和华行武力。大卫祈求耶和华赐予他行公义的能力和虔诚的心，“使我比仇敌有智慧”（119：98）。这才是大卫胜利的保障。如是，大卫的仇敌必受耶和华公义的惩罚：“清洁的人，你以清洁待他；乖僻的人，你以弯曲待他”（18：26）。耶和华并不亲自杀戮，但藉着自然力量（89：10），或藉着敌人的敌人的武力（110：6），让大卫的仇敌多行不义而自毙。



8．赐福万国的长久目标



希伯来人救赎观念是“锡安中心”（Zioncentric）论，但这不是狭隘的民族主义，因为世界更新和锡安更新是同一回事，因为锡安是更新了的世界中心。
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 “世界更新”和“锡安更新”是大卫诗篇见证和预言的两大目标：前者指上帝被他创造的天地万物所拥戴，后者指上帝被他所拣选的人民和天下万国所崇拜。

以色列人的历史使命是在世界传诵耶和华的名，“向耶和华唱新歌”，“称颂他的名，天天传扬他的救恩。列邦中述说他的荣耀，在万民中叙述他的奇事”（96：1—3）。以色列人与敌国的战争不是人与人相争冲突，而是见证耶和华高于偶像的荣耀：“外邦的神都属虚无，惟独耶和华创造诸天”（5）。外邦的偶像崇拜者只有被耶和华一神论的崇拜者彻底打败，才会“将耶和华的名所当得的荣耀归给他”（29：2）。

大卫诗篇预言，在“大卫之约”最终实现的日子，“列国要敬畏耶和华的名，世上诸王都敬畏你的荣耀”（102：15）。锡安将成为万邦崇拜上帝的中心：“人在锡安传扬耶和华的名，在耶路撒冷传扬赞美他的话，就是在万民和列国聚会，事奉耶和华的时候”（102：21—22）。“万民”和“列国”包括以色列的敌人和敌国，如先知所说：“拉哈伯和巴比伦人，是在认识我之中的。看哪，非利士和推罗并古实人，个个生在那里。论到锡安，必说：‘这一个那一个都生在其中。’而且至高者必亲自坚立这城”（87：4—5）。这些话远远超出同时代以色列人的民族国家观念，指向“大卫之约”的赐福万国的终结目的。

《诗篇》结尾处5首“哈利路亚”赞歌，把上帝创世和救赎的荣耀推向高潮。无论天上的“日头、月亮”、“放光的星宿”（148：3），还是自然界中“大鱼和一切深洋，火与冰雹，雪和雾气”，以及“狂风”（7—8），或是地上的“大山和小山，结果的树木和一切香柏树”，野兽和一切牲畜，昆虫和飞鸟（9—10），都在赞美上帝的创造和统治天地：“耶和华造天、地、海和其中的万物，他守诚实，直到永远”（146：6）。

“世上的君王和万民，首领和世上一切审判官，少年人和处女，老年人和孩童，都当赞美耶和华”（148：11—12）。世人颂扬“他的荣耀在天地之上”（13），不但因为他统治天地，而且因为他在人类社会显出公义和仁慈：“他为受屈的伸冤，赐食物与饥饿的。耶和华释放被囚的。耶和华开了瞎子的眼睛。耶和华扶起被压下的人。耶和华喜爱义人。耶和华保护寄居的，扶持孤儿和寡妇，却使恶人的道路弯曲”（146：7—9）。

“圣民以色列人，就是与他相近的百姓”（148：14），尤其要赞美耶和华拣选的特殊恩典：“他将他的道指示雅各，将他的律例、典章指示以色列，别国他都没有这样待过”（147：19—20）。以色列人之所以被拣选，不是因为他们的光荣和骄傲，而是由于他们的苦难和谦卑：“他医好伤心的人，裹好他们的伤处”（3）。“耶和华扶持谦卑人”（6），于是“将他百姓的角高举”（148：14）；耶和华“喜爱他的百姓”，于是“用救恩当作谦卑人的妆饰”（149：4）。反之，那些不可一世的帝国，耶和华“要用链子捆他们的君王，用铁镣锁他们的大臣，要在他们身上施行所记录的审判”（8）。

一言以蔽之，“凡有气息的，都要赞美耶和华”（150：6）。






第六节　宫廷史的启示



从《撒母耳记下》第11章到《列王纪上》第2章被评论家概括为大卫王国“宫廷史”，与历史上其他王朝历史一样，宫廷史的不变主题是夺嗣之争。
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 普费弗尔评论说，《撒母耳记》的作者是“真正意义上的‘历史学之父’，早在希罗多德五百年前，他创造了作为艺术的历史，用伟大的思想指导记录过去事件的历史。大卫的传记者是一个天才，在没有前人指引的情况下，他书写了任何历史研究、心理直觉、文学形式和戏剧感染都超越不了的经典”
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 。我们要补充说，圣经作者之所以前无古人、后无来者，是因为受历史中上帝的默示。大卫宫廷史虽然充满其他王朝的丑恶和阴谋，但更是耶和华实现“我必使你的后裔接续你的位”的过程。大卫宫廷史是以后的以色列王国史一再重演悲剧的一个范例，它留下的启示是，即使有罪恶，上帝依然信守和实现他的应许和祝福，并通过恶人之手公正地惩罚犯罪的君王。



1．大卫之罪



第9、10章记载大卫的元帅约押打败亚扪人和亚兰人，大卫亲自率军打败亚兰人的反扑。一年后，北方列王再次来犯，大卫命令约押再次出征，包围亚扪人都城拉巴。这场战争以“大卫夺了亚扪人之王所戴的金冠冕”（历代志20：1—2）的胜利而告终，但大卫在战争过程中却经历了人生最大的失败。此前，大卫对“不可为自己多立嫔妃”（申命记17：14）的“立王规则”置若罔闻。和其他任何君王一样，大卫广纳妻妾，除有姓名的妻妾8人外，“又立后妃，又生儿女”（5：13）；有姓名记载的儿女17人（3：2—5，5：14—16）。与其他妻妾不同，大卫接纳拔示巴是严重的犯罪。

（1）犯罪过程

圣经描述大卫犯罪过程：前方战事激烈，“大卫仍住在耶路撒冷”（11：1），过着悠闲生活；安逸生淫欲：“一日，太阳平西，大卫从床上起来，在王宫的平顶上游行，看见一个妇人沐浴，容貌甚美”（2）。大卫“看见”拔示巴，与夏娃“见”善恶树上的果子（创世记3：6），是同一个希伯来词rā

）


 āh，表示有罪的淫欲；正如耶稣所说：“凡看见妇女就动淫念的，这人心里已经与她犯奸淫了”（马太福音5：28）。大卫差人“将妇人接来”，与法老的臣仆把撒莱“带进”宫中（12：15），比米勒差人把撒拉“取了去”（20：2），是同一个词lāqach，表示君王非法攫取民女。

大卫“与她同房”（11：2—4），犯了违反十诫中的三条：第一，拔示巴是有夫之妇，大卫与她违反“不可奸淫（通奸）”的诫命；第二，大卫为了掩盖奸情而谋害乌利亚，违反“不可杀人”的诫命；第三，大卫娶拔示巴违反“不可贪恋人的妻子”的诫命。大卫之罪因乌利亚对耶和华的虔诚和对大卫和军队的忠实（11：11），以及他在前方英勇作战（15），而显得格外恶劣。

大卫曾祈求上帝：“求你不要审问仆人，因为在你面前，凡活着的人没有一个是义的”（诗篇143：2）。大卫之所以能被称义，有赖上帝的“赐福”（5：12）和“坚立”（7：9）。他曾说：“根基若毁坏，义人还能作什么呢？”（11：3）大卫之罪说明，上帝的仆人一旦离开他依赖的根基，也会犯下人类道德不耻的罪恶。

（2）先知谴责

耶和华先前通过拿单传达对大卫反对祝福和应许，这次“差遣拿单”（12：1）谴责大卫的罪恶。拿单用说喻言方式，把大卫之罪贴切地比喻为一个牛羊成群的富人“取了”（lāqach）一个穷人相依为命的“小母羊羔”（12：1—4）。听了拿单的喻言，大卫愤怒地说：“我指着永生的耶和华起誓，行这事的人该死！他必偿还羊羔四倍。”拿单立即指着大卫说：“你就是那人！”（12：6—7）大卫以耶和华名义发出的咒诅，无情地落到他自己身上。

拿单谴责大卫说：“你为什么藐视耶和华的命令，行他眼中看为恶的事呢？你借亚扪人的刀杀害赫人乌利亚，又娶了他的妻为妻”（12：9）；又传达耶和华的三个咒诅：第一，“你既藐视我，娶了赫人乌利亚的妻为妻，所以刀剑必永不离开你的家”（10）；第二，“我必从你家中兴起祸患攻击你，我必在你眼前把你的妃嫔赐给别人，他在日光之下就与她们同寝。你在暗中行这事，我却要在以色列众人面前、日光之下报应你”（12）；第三，“你行这事，叫耶和华的仇敌大得亵渎的机会，故此你所得的孩子必定要死”（14）。这三个咒诅与大卫的奸淫、贪恋和谋杀这三项罪恶相对应，显示上帝惩罚的公正。

拿单和撒母耳开启了代表先知监督和制约君王的传统。拿单对大卫的谴责和撒母耳对扫罗的谴责，都悉数君王背弃耶和华膏立的忘恩负义；扫罗和大卫都当即认罪（撒母耳记上15：24，下12：13）。但结果却大不相同：撒母耳对扫罗说：“今日耶和华使以色列国与你断绝，将这国赐与比你更好的人”（撒母耳上15：28）；拿单对大卫说：“耶和华已经除掉你的罪，你必不至于死”（撒母耳下12：13）。比较表明，只是由于“大卫之约”永远有效，大卫王国才不至于因君王犯罪而“死”。

（3）大卫悔过诗的启示

《诗篇》第51首是大卫的悔罪诗，包含着只有圣灵才能克服肉欲的新约启示。大卫承认：“我是在罪孽里生的，在我母亲怀胎的时候就有了罪（

）


 āshēm）”（51：5）。保罗后来明确把肉欲归为“原罪”。大卫说：“神所要的祭，就是忧伤的灵。神啊，忧伤痛悔的心，你必不轻看忧伤痛悔的心”（17）。人的罪性根深蒂固，最令上帝担忧的是人知罪而不悔改。圣灵通过保罗说：“行污秽、奸淫、邪荡的事，不肯悔改，我就忧愁”（哥林多后书12：21）。大卫祈求：“神啊，求你为我造清洁的心，使我里面重新有坚定的灵。不要丢弃我，使我离开你的面；不要从我收回你的圣灵”（51：10—11）。耐人寻味的是，大卫并没有保证坚定遵循诫命，而是祈祷上帝坚定赐予他的圣灵；其中道理如保罗所说：“因为随从肉体的人体贴肉体的事；随从圣灵的人体贴圣灵的事。体贴肉体的就是死，体贴圣灵的乃是生命平安”（罗马书8：7）。



2．王室悲剧



发生在大卫和他的儿子，以及他的子女之间的恩怨情仇，验证了大卫杀乌利亚必遭四倍报应的咒诅。
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 大卫和拔示巴的头生子生下七日后夭折，这是耶和华的第一次打击。随后，刀剑之灾落到大卫另外三个儿子头上：大王子暗嫩强奸妹妹他玛（13：11—14），被三王子押沙龙所杀（13：28—29）；押沙龙篡夺王位被杀（18：15）；四王子亚多尼雅被所罗门所杀（列王纪上2：25）。

圣经比在其他任何地方更详细地记录大卫宫廷内的暴力和阴谋，是为了留下权力必然导致腐败的启示，虽然没有人不是罪人，但掌握权力的人受更大诱惑，有犯罪的更多机会和更大能力，因此犯罪的后果更加严重。

（1）快意情仇

暗嫩是大卫在流亡期间与耶斯列人亚希暖所生长子（历代志上3：1），也许在旷野环境中养成粗鲁和无节制性格。他玛是大卫和亚比该所生女儿，如同母亲一样“美貌”（撒母耳记下13：1）。暗嫩垂涎他玛美貌，达到“忧急成病”地步（13：2）。他的堂哥“约拿达为人极其狡猾”（3），向这位“王的儿子”谄媚，为暗嫩策划强奸妹妹的诡计。暗嫩装病，央求大卫派他玛来探视。他玛来到他的卧房，“他便拉住他玛”，强迫与她“同寝”（13：11）。他玛的哀求欲以人伦道德和利害关系阻止暴行：“我哥哥，不要玷辱我。以色列人中不当这样行，你不要作这丑事。你玷辱了我，我何以掩盖我的羞耻呢？你在以色列中也成了愚妄人。你可以求王，他必不禁止我归你”（13：12—13）。最后一句说明大卫平时何等娇惯这位大王子。暗嫩凭着“力大”，就“玷辱她”（14）。圣经用“玷辱”（
 ）一词描写三次强奸事件（创世记34：2，士师记19：24），每一次强奸者都受到被杀的惩罚。

发泄之后，“暗嫩极其恨她。那恨她的心，比先前爱她的心更甚”（13：15）。先前的“爱”（13：1）不过是兽欲而已。暗嫩不顾他玛的哀求，把她赶出门。“他玛把灰尘撒在头上，撕裂所穿的彩衣”，一路抱头哭喊，丑闻传遍宫中。大卫知道后，只是“发怒”（21）而已。他玛的哥哥押沙龙“恨恶”（13：22）暗嫩，但表面不动声色，“定意杀暗嫩”（32）。

二年之后，押沙龙在耶路撒冷北端山上的巴力夏琐
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 ，举行剪羊毛的庆祝活动，大卫同意暗嫩和众王子参加。“巴力夏琐”是以色列史上的“鸿门宴”：“暗嫩饮酒畅快的时候”，押沙龙一声令下，众仆人一拥而上杀死他；众王子“骑上骡子，逃跑了”（13：29）。押沙龙逃到外公“基述王亚米忽的儿子达买”（13：37）处避难。
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（2）不教之过

大卫是儿女情长之人。大卫和拔示巴的头生子病重时“终夜躺在地上”（12：16），“禁食哭位”（12：22）；此次王子相残，大卫先“撕裂衣服，躺在地上”（13：31），继而“放声大哭”（13：36），以后“大卫天天为他儿子悲哀”（37）。但大卫没有接受“子不教，父之过”的教训，三年以后，“心里切切想念押沙龙”（13：39）。

元帅约押知道大卫爱子心切，安排“一个聪明的妇人”巧言进谏。《撒母耳记下》第14章描写她的进谏与《撒母耳记上》第25章亚比该进谏使用相同用语，比较“在大卫面前脸伏于地叩拜”和“到王面前，伏地叩拜”（25：23//14：4）；“我主啊，愿这罪归我”，和“我主我王，愿这罪归我和我父家”（25：24//14：9）。比较大卫的话：“我听了你的话，准了你的情面，你可以平平安安地回家吧！”和“你回家去吧！我必为你下令”（25：35//14：8）。语文学比较可以说明撒母耳死后（撒母耳记上5：1）的《撒母耳记》其余部分的作者是同一人。

但是，这两个进谏的内容完全不同。亚比该承认拿八是恶人，她劝谏大卫不要亲手报仇，以免丧失民心，可谓明智。提哥亚妇人没有谴责押沙龙不是，而要求大卫原谅押沙龙。她所借用的喻言与大卫处境没有“公度性”：喻言中母亲有充分理由要求人们原谅她那打死自己兄弟的惟一儿子，否则夫家的名号和血脉无以为继；但这不应是大卫原谅押沙龙的理由。上谏中“我主我王能辨别是非，如同神的使者一样”（14：17）和“我主的智慧却如神使者的智慧，能知世上一切事”（20），不止是谄媚之言，更是使大卫受亲情羁绊之绊脚石。事实证明，大卫让押沙龙返回，实属养虎为患的不智之举。约押负有怂恿迎合的责任。



3．押沙龙叛变



押沙龙外貌“从脚底到头顶毫无瑕疵”（14：25），内心却十分肮脏。他杀暗嫩的报仇计划已表明他耍阴谋城府极深，返回之后开始筹划篡夺王位的更大阴谋。大卫虽原谅他，但返回后二年不与他见面。押沙龙用火烧约押田园的做法，逼迫约押在大卫面前为他说情。此计果然奏效，大卫恢复对押沙龙的信任：“押沙龙来见王，在王面前俯伏于地，王就与押沙龙亲嘴”（14：33）。

圣经说：“以色列全地之中，无人像押沙龙那样俊美，得人的称赞”（14：25）。押沙龙利用“人是看外貌”（撒母耳记上16：7）的人性弱点。他经常早早到城外迎接前来申冤上诉的外地人，一面贬低大卫：“无奈王没有委人听你伸诉”（15：3），一面抬举自己：“恨不得我作国中的士师……我必秉公判断”（4）；又装出亲民形象：“若有人近前来要拜押沙龙，押沙龙就伸手拉住他，与他亲嘴”（6）。经过“四年”
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 （15：7）的努力，“押沙龙暗中得了以色列人的心”（6）。大卫还蒙在鼓里。押沙龙伪称要到希伯仑还愿，大卫还为他祝福：“你平平安安地去吧！”（9）

押沙龙派人到各地吹响“押沙龙在希伯仑作王了”的反叛号角（15：10），“叛逆的势派甚大，因为随从押沙龙的人民，日渐增多”（12），连大卫身边料事如神的谋上亚希多弗（16：23）也为押沙龙效劳（12）。大卫这时才知道“以色列人的心都归向押沙龙了”（13）。“以色列人”指除犹大外的其余支派。大卫知道寡不敌众，带着全家从耶路撒冷从仓皇出逃。

押沙龙占领耶路撒冷，验证了“家中兴起祸患”的先知咒诅。为了显示与大卫为敌到底的决心，押沙龙接受亚希多弗建议，在大卫窥视拔示巴洗浴的“宫殿平顶上”，“在以色列众人眼前”，与大卫的妃嫔宣淫（16：22）。正如先知拿单咒诅的那样，大卫暗里夺人之妻的罪恶，要在“以色列众人面前、日光之下”（12：12）得到报应。



4．平定叛乱



大卫出逃时作诗祈祷，感慨“我的敌人何其加增，有许多人起来攻击我”（诗篇3：1），他求告耶和华“拯救”（
 ），相信上帝“从他的圣山上应允我”（4）。耶和华信守“大卫之约”，建立他的家室，坚定他的王位。这是叛乱注定失败的原因所在。

（1）平定押沙龙叛乱

大卫在出逃时安排祭司撒督和亚比亚他留在耶路撒冷作内应，要朋友户筛到押沙龙身边当间谍。大卫一行心灰意冷，蒙头大哭（15：30），“在旷野中疲乏”（16：2）。押沙龙如果采用亚希多弗的建议，乘胜追击到约旦河渡口，“单杀王一人，使众民都归顺你”（17：2—3），悉可一举成功。不料，押沙龙采用户筛的缓兵之计，等待以色列全地人马到齐后再出击。押沙龙的一念之差，改变了以色列史的进程，否则，大卫王国将是圣经以外的模样。圣经历史中没有侥幸，押沙龙决策失误，“这是因耶和华定意破坏亚希多弗的良谋，为要降祸与押沙龙”（17：14）。战争的胜负往往在人的一念之差，比如，500年之后，波斯人10万大军入侵希腊，却只用少数步兵与雅典人在马拉松平原对阵
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 ；2450多年后，希特勒突然命令军队对敦克尔刻的囊中之物停止攻击。这两场扭转了世界史方向的战争，背后是否也有上帝的“定意”呢？

撒督的儿子约拿单和亚比亚他的儿子亚希玛斯为户筛递送情报，被押沙龙察觉，两人在巴户琳的妇人掩护下逃走（17：15—22）。这个记载与妓女喇合帮助以色列两间谍逃出耶利哥城的故事（约书亚记第2章）一样，都是耶和华护佑的胜利前兆。大卫得到情报后火速渡过约旦河东岸，“亚希多弗见不依从他的计谋”，绝望地自杀（17：23）。大卫得到喘息机会，召集犹大人和外族人，组织反击。大卫军队打败以色列其他支派军队。“押沙龙骑着骡子，从大橡树密枝底下经过，他的头发被树枝绕住”。圣经曾说押沙龙“头发甚重”（14：26），每年剪下的头发重达5斤（“二百舍客勒”）。缠在树上的长头发把他悬空挂起。大卫曾要求约押等人宽待押沙龙，约押为不留后患，“趁押沙龙在橡树上还活着，就刺透他的心”（18：14）。

大卫得知押沙龙死讯后伤恸哀哭，恨不得替他去死，如同曾经哀悼扫罗父子的表现。大卫准备用押沙龙的元帅亚玛撒替代约押“常作元帅”（19：13）。大卫又赦免谩骂他的便雅悯人示每，继续善待扫罗孙子米非波，感谢约旦河东基列人巴西莱对他的支持。大卫的这些举动重新赢得以色列其他支派的民心，“以色列人”和“犹大人”为争相迎接大卫回京城而发生争吵：“以色列人”指责犹大人“藐视我们”，“但犹大人的话比以色列人的话更硬”（19：43）。以色列十支派与犹大支派的分裂已见端倪。

（2）平定示巴叛变

便雅悯人“匪徒”示巴煽动说：“我们与大卫无份”（20：2），再次造成以色列其他支派与犹大支派的分裂。大卫把平定示巴叛乱的任务交与亚玛撒，但亚玛撒未能及时组织新军，大卫只能依靠旧部亚比筛和约押。约押在途中遇见前来迎接他们的亚玛撒，“对亚玛撒说：‘我兄弟，你好啊！’就用右手抓住亚玛撒的胡子，要与他亲嘴”，左手“用刀刺入他的肚腹”（20：10），如同当年刺透押尼珥的肚腹（3：27）。约押笑中藏刀的“亲嘴”，被出卖耶稣的犹大模仿得惟妙惟肖：犹大说“‘请拉比安’，就与他亲嘴”（马太福音26：49）。

约押多次在违抗大卫命令的情况下，为大卫屡建功勋。约押这次“走遍以色列各支派”，民众纷纷跟随他（20：14）；最后包围示巴藏身的亚比拉城。《撒母耳记》中第三位“聪明妇人”（20：16，另见14：2和撒母耳记上25：3），在城墙上作劝谏陈词，使亚比拉免遭刀兵之灾。她自称“婢女”，为亚比拉城的名誉和“和平忠厚”辩护，劝说对方不要“毁坏以色列中的大城，吞灭耶和华的产业”（20：18—19）。这妇人“凭她的智慧去劝众人”，割下示巴首级，“丢给约押”（22）。



5．大卫的赎罪祭



《列王纪》作者说，大卫只做过《撒母耳记下》第11章记载的那一件“违背耶和华”的事（列王纪上15：5），但《撒母耳记下》第24章和《历代志上》第21章还记录了大卫的另一桩罪。先知作者说：“耶和华又向以色列人发怒，就激动大卫，使他吩咐人去数点以色列人和犹大人”（撒母耳记下24：1）；祭司作者说：“撒旦起来攻击以色列人，激动大卫数点他们”（历代志上21：1）。这两处记载留下很多疑团：耶和华为什么向以色列人“发怒”？究竟是耶和华，还是撒旦“激动”大卫犯罪？大卫数点人口何罪之有？耶和华降下沉重惩罚、又“后悔”不继续降灾的启示何在？

（1）数点之罪

《撒母耳记下》介绍杀人如麻的“大卫的勇士们”（23：8—29），之后接着说：“耶和华又向以色列人发怒”（24：1）。《历代志上》在记录耶和华发怒之后，引用耶和华的话：“‘你流了多人的血，打了多次大仗”（22：7）。大卫统治期间，以色列人既打外战，又打内战。任何“流人血”的战争，都要受到耶和华的惩罚。耶和华降下三年饥荒，以惩罚“扫罗和他流人血之家”（21：1），可谓对全体以色列人发怒的前兆。

耶和华或撒旦“激动”大卫的两种说法不矛盾，因为《旧约》中的撒旦不是耶和华的对立面，只是义人的对立面（约伯记1：9；撒迦利亚书3：1）。撒旦是耶和华的工具，耶和华可以通过撒旦试探约伯（约伯记1：12），当然也可以通过撒旦“激动”大卫犯罪。

耶和华曾两次命令摩西数点统计作战人员（民数记1：3，26：2）。“数点”是战前点兵，而不是人口普查。历经征服外国和两次叛乱的多年战争，以色列社会暴戾之气甚重。大卫非但不营造和平环境，反要元帅约押“走遍以色列众支派”统计兵力，似乎要进行新的战争动员和征召。约押看出大卫的不良意图，先知作者记载约押委婉劝阻：“我主我王何必喜悦行这事呢？”（撒母耳记下24：3）而祭司作者记载约押直言批评大卫说：“为何使以色列人陷在罪里呢？”（历代志上21：3）又说“约押厌恶王的这命令”（6）。

两书记载的统计数字不同：“以色列拿刀的勇士有八十万；犹大有五十万”（撒母耳记下24：9）；“以色列人拿刀的有一百一十万；犹大人拿刀的有四十七万”（历代志上21：3）。差距的原因可能是，“勇士”指常备军，而“拿刀的”还要包括后备军。这些数字不包括利未人和便雅悯人（21：6），也大大超过摩西时代全民皆兵的60万人。以色列此时已是一个彻头彻尾的军国主义国家。

以色列社会“拿刀的”人数之多，出乎大卫意料。他“心中自责”，向耶和华承认“大有罪了”，祈求耶和华“除掉仆人的罪孽，因我所行的甚是愚昧”（撒母耳记下24：10）。“有罪”和“愚昧”指大卫王朝的穷兵黩武政策，“除去罪孽”指祈求耶和华制止人的好战心态。耶和华通过先知迦得回应大卫祈求，提出三种供其选择的方案：一是“国中七年的饥荒”，以削弱国力，无力发动战争；二是大卫在战争中被击败，“在你敌人面前逃跑，被追赶三个月”；三是“国中有三日的瘟疫”，显示耶和华对以色列人暴戾好战之风的警告。前两个方案都有可能使大卫“落在人的手里”，大卫宁可接受“落在耶和华的手里”惩罚（24：12—14）。

圣经记载耶和华的可怕惩罚：瘟疫在“从但直到别是巴”的以色列全地流行，第一日就死了七万人。正在“天使向耶路撒冷伸手要灭城的时候，耶和华后悔，就不降这灾了，吩咐灭民的天使说：‘够了，住手吧！’”（24：16），三日的瘟疫于是提前结束。

（2）息怒祭的启示

“耶和华后悔”的原因一是大卫的真心悔罪：“大卫和长老都身穿麻衣，面伏于地”（历代志21：16）；二是大卫赎罪祭止息了上帝的忿怒，大卫提出代赎的祈求：情愿用“我和我的父家”来代替“这群羊”受惩罚。大卫按照迦得的指示行赎罪祭，祭礼地点在“耶布斯人亚劳拿的禾场”（18），亚劳拿即阿珥楠（历代志上21：18）。大卫“按着价值”付出“五十舍客勒银子”（一说“六百舍客勒金”）买下禾场，这笔钱作为“赎价”。先知作者说：“大卫在那里为耶和华筑了一座坛，献燔祭和平安祭。如此耶和华垂听国民所求的，瘟疫在以色列人中就止住了”（撒母耳记下24：25）。祭司作者更明确地说，大卫的赎罪祭止息了耶和华的忿怒，“耶和华吩咐使者，他就收刀入鞘”（历代志上21：26—27）。

联系《历代志》中前后记录的一些情节，可知这次赎罪祭使耶和华不但宽恕大卫的“数点之罪”，也赦免了他一生的战争之罪。在迎接约柜进耶路撒冷仪式之后，耶和华曾对大卫说：“你不可为我的名建造殿宇，因为你在我眼前使多人的血流在地上”（历代志上22：7）。大卫于是把摩西在旷野造的会幕移到基遍山上（16：39—40），但不敢到那里“求问神，因为惧怕耶和华使者的刀”（21：20）。大卫赎罪祭之前，“看见耶和华的使者站在天地间，手里有拔出来的刀”（21：16）；赎罪祭之后，“耶和华使者的刀”“收刀入鞘”。就是说，耶和华赦免了大卫“流了多人的血”的罪。大卫于是“就在那里献祭”（21：28），并选定身后在这里建“耶和华神的殿，为以色列人献燔祭的坛”（31）。

圣经明确说，所罗门建造圣殿的地址在“耶和华向他父大卫显现的摩利亚山上，就是耶布斯人阿珥楠的禾场上”（历代志下3：1）。“摩利亚山上”是“以撒之缚”之处（创世记22：2），而“耶布斯人阿珥楠的禾场”是大卫献赎罪祭之地。亚伯拉罕、大卫和耶稣在同一地方向上帝献赎罪祭：亚伯拉罕的燔祭是耶和华的“预备”（创世记22：14）；大卫的赎罪祭免除了以色列“流人血”的罪；最后，耶稣的赎罪用他的“宝血”（彼得前书1：19）为赎价，“替众人死”（哥林多后书5：15），“藉着他免去神的忿怒”（罗马书5：9）。圣经记载的奥秘是一脉相传、逐步揭开的启示。






第七节　大卫之约的延续



大卫王国在所罗门时期进入鼎盛期，“大卫之约”中的应许，将一一实现在所罗门身上。耶和华对大卫说：“你要生一个儿子，他必作太平的人；我必使他安静，不被四围的仇敌扰乱。他的名要叫所罗门。他在位的日子，我必使以色列人平安康泰。他必为我的名建造殿宇”（历代志上22：8）。

所罗门是“大卫之约”的恩典最大受惠者，即使如此，他依然违反合约，纵容、随从偶像崇拜，埋下大卫王国分裂和以色列人不断犯罪的祸根。所罗门犯罪既表现人的罪性难移，又表明上帝对大卫王国“直到永远”的应许，不可能由任何人间君王实现，只能等到基督降临亲自实现。



1．所罗门登基



立嗣是所有王朝的国之大事和隐患，人类历史上因立嗣之争而瓦解衰亡的王朝不胜枚举。大卫“寿数满足”（7：12）之际，也面临立嗣之争的危机。由于“大卫之约”的应许，大卫王朝得以避免其他古代王朝的厄运，所罗门通过合法程序接替王位。

（1）立嗣之争

《列王纪》开始说“大卫王年纪老迈”（1：1），靠童女亚比煞的“伺候”和“奉养”（2）来维持生命，王位继承问题已提上紧急日程。四王子亚多尼雅按次序（前三个王子已死）、按外貌（“他甚俊美”），似乎应是大卫王位继位者。亚多尼雅“自尊”为大地说“我必作王”，十分张扬地“为自己预备车辆、马兵，又派五士人在他前头奔走”（列王纪上1：5）。大卫一方面惯纵（“他父亲素来没有使他忧闷”），另一方面稍微责备：“你是作什么呢？”（6）由于大卫态度暖昧，朝廷分为两派：元帅约押和祭司亚比亚他支持亚多尼雅，祭司撒督、先知拿单、示每，以及相当于副帅的比拿雅（撒母耳记下8：8，20：23）和“大卫的勇士”（gěbbārîm，“亲兵”），却“都不顺从亚多尼雅”（1：8）。圣经没有说反对派支持十王子所罗门，也没有记载大卫的表态，立嗣前景不甚明朗。

亚多尼雅先发制人，在耶路撒冷东南郊山谷的“琐希列磐石”召集众王子和除反对派外“所有作王臣仆的犹大人”，“宰了牛羊、肥犊”（1：9）。这显然不是一般的郊外野餐。“磐石”是立王仪式上“献燔祭和平安祭”的场所（士师记6：26，13：19；撒母耳记上6：15）。《列王纪》只提牛羊、肥犊等祭物，而不写祭礼，不承认这是一次正式、合法的祭礼。而后，先知拿单通报拔示巴说：“亚多尼雅作王了”（1：11），通报大卫说，现场的人高呼“愿亚多尼雅王万岁！”（1：25）这次祭礼显然是一次非正式的立王仪式，不啻是一场政变。

（2）大卫的决断

先知拿单向“所罗门的母亲拔示巴”面授机宜，要她提醒大卫曾“起誓”选定所罗门继承王位。拔示巴面谒大卫说：“我主啊，你曾向婢女指着耶和华你的神起誓说：‘你儿子所罗门必接续我作王，坐在我的位上’”（1：17）。拿单接踵而来，使用先知的质询权，追问大卫三个问题：是否“果然应许亚多尼雅”继承王位（24）？是否知道亚多尼雅的立王仪式？如果知道，为什么“没有告诉仆人们”（27）。他们两人把双重义务加诸大卫：一是必须履行在耶和华起誓的承诺，二是必须尊重先知膏立君王的权利。

面临双重义务的神圣性，大卫两次“指着耶和华”起誓：“我指着救我性命脱离一切苦难、永生的耶和华起誓。我既然指着耶和华以色列的神向你起誓说：‘你儿子所罗门必接续我作王，坐在我的位上。’我今日就必照这话而行”（1：29—30）。大卫的神圣誓言确定他的合法继承人是所罗门。大卫嘱咐“祭司撒督、先知拿单、耶何耶大的儿子比拿雅”护送“我儿子所罗门骑我的骡子”，“送他下到基训”（1：32—33），举行膏立所罗门为王的仪式。基训是亚多尼雅拥护者聚集的山谷外的城市，在那里举行膏立仪式，一可以避免两派冲突，二能够让拥护亚多尼雅一派及时得到消息，瓦解他们的士气。

（3）所罗门登基的合法程序

所罗门骑上大卫的骡子，仅表明大卫选定他当继承人的意图。他需要经过先知、祭司、军队和民众4支力量参与的合法程序，才能成为正式君王。撒督和拿单的膏立，表明先知运动和祭司对所罗门的认可；比拿雅带领“基利提人、比利提人”（1：38）表明了军队的支持。膏立仪式上，民众高呼：“愿所罗门王万岁！”（1：39），“众民跟随他上来，且吹笛，大大欢呼，声音震地”（40）。先知史家继扫罗（撒母耳记上10：17—25）和大卫（撒母耳记下5：1—3）之后，第三次详细记载立王的合法程序。以后的合法君王也都如此产生，只是在非常时期才予以特别记载（如列王纪下11：12）。

亚多尼雅和他的拥护者听到所罗门正式登基的消息后，“就都惊惧，起来四散”（1：49）。危及大卫王朝的立嗣之争，顷刻化解。

耶和华在立嗣之争过程中没有显现，先知拿单的智慧和大卫的决断起决定性作用，但耶和华的影响处处存在：大卫3次指着耶和华之名起誓（1：17，29，30）；比拿雅说所罗门继任是耶和华的“命定”（1：36），耶和华“与所罗门同在，使他的国位比我主大卫王的国位更大”（37）；大卫最后赞颂耶和华使他“亲眼看见了”所罗门继任王位（1：48）。祭司作者明确地说，所罗门继任王位，出自耶和华的意志；因为承担建造圣殿使命的君王只能是“太平的人”，如“所罗门”名字所示（历代志22：8）。

（4）大卫的遗产

《列王纪》和《历代志》记载大卫遗嘱，都要求所罗门“谨守遵行”摩西律法（列王纪2：3，历代志11—12）。两书记载各有侧重点：一份是政治遗嘱，另一份是建造圣殿的遗嘱。

在政治遗嘱中，大卫嘱咐所罗门成为“刚强作大丈夫”（chǎzaq），这个词曾用于勇敢的战士（撒母耳记上4：9，下10：12），这里表示刚强的君王。

大卫以约押“杀了以色列的两个元帅”（列王纪上2：5）、示每曾“用狠毒的言语咒骂我”（8）等罪状，嘱咐所罗门诛杀两人。大卫翻历史旧账，是为了帮助巩固所罗门的政权。约押支持亚多尼雅，是掌握军队的实权派；示每是政治反对派，代表支持扫罗旧王朝的分裂势力。大卫曾经恩威并施地驾御他们，但缺乏权威的所罗门，只能借用历史罪状除去政敌。

大卫没有提到如何处置所罗门最大政敌亚多尼雅，亚多尼雅却自投罗网。他找到拔示巴说：“你知道国原是归我的，以色列众人也都仰望我作王。不料，国反归了我兄弟，因他得国是出乎耶和华”（2：15）。这段话一方面表明他不甘心失败，另一方面对耶和华的安排表示无奈；他请拔示巴代向所罗门说情，“将书念的女子亚比煞赐我为妻”（2：17），作为他失去王位的补偿。拔示巴以为这是“一件小事”（2：20），所罗门正确地看到此事非同小可，如果同意亚多尼雅的补偿要求，等于承认他索取的王权：“国原是归我的”；拔示巴为亚多尼雅求得亚比煞等于“为他求国”（2：22）。
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 所罗门果断决定处死亚多尼雅。亚多尼雅本可以保命，却“自己送命”，应验大卫之罪必遭“四倍”（撒母耳记下12：6）报应的先知诅咒。所罗门杀政敌约押和示每，罢免大祭司亚比亚他，牢牢坐稳王位。

大卫王朝有两处崇拜中心：基遍山上建有邱坛，放置摩西制造的“会幕”（历代志下1：3）；耶路撒冷建有“帐幕”，存放约柜（1：4）。大卫嘱咐所罗门建造圣殿，把会幕和约柜“都搬进为耶和华名建造的殿里”（历代志上22：18）。为了建造“高大辉煌，使名誉荣耀传遍万国”的圣殿（22：4），大卫为所罗门留下大量金银财富和无数建材。



2．建造圣殿



建造圣殿是所罗门的最大事业，经过物质和精神上的充分准备，所罗门当王第四年犹太历二月，圣殿建造开工，7年后的八月完成主体建筑（列王纪6：37—38）；后又用13年时间建造与圣殿联体的王宫（7：1），同时完成圣殿内设施、装饰；“所罗门建造耶和华殿和王宫，这两所二十年才完毕了”（9：10）。

圣殿和王宫的建造得到大卫盟友推罗王希兰的支持，他供应黎巴嫩的香柏木、松木和黄金。推罗的“巧匠”（历代志下4：16）户兰母亲是拿弗他利支派人，“户兰满有智慧、聪明、技能，善于各样铜作”（7：14）。圣殿精美的铜柱、廊柱、铜海、铜牛、铜盆座和铜盆，都是户兰的杰作。摩西律法规定的圣所中的祭坛、陈设饼桌、灯台等设施，都是金制。圣殿的金碧辉煌代表上帝王国的崇高气象和耶和华的荣耀。

公元前946年的七七节前夕，祭司和利未人约柜抬进内殿至圣所，基遍山上会幕和一切圣器具，同时被抬进圣殿。所罗门召集以色列长老和各支派首领、族长到耶路撒冷，举行盛大的圣殿落成典礼。从此到公元70年的1千多年，除了被掳的70年外，圣殿象征耶和华之名的荣耀。

圣殿的建成实现了耶和华应许大卫后裔“必为我的名建造殿宇”（撒母耳记下7：13）的约定。圣经作者始终强调，圣殿为“圣名”而造（历代志上29：16），圣殿是耶和华之名的“居所”（历代志下6：20），而不是耶和华的居所。所罗门知道圣殿不是耶和华的住所，他说：“天和天上的天，尚且不足你居住的，何况我所建的这殿呢？”（列王纪上8：27）

所罗门建成圣殿实现了大卫的夙愿，圣殿是大卫之约的记号，圣殿与大卫之约是名和实的统一。圣殿落成之日，“耶和华的荣光充满了殿”（8：11），这也是大卫之约公开显明之时。所罗门在这一时刻发表的演讲，充满圣灵默示，揭示了圣殿与合约的密切联系。



3．重申合约



所罗门在圣殿落成典礼上的演讲，不但公开显明大卫之约，而且重申西奈之约，说明了圣经批译的“申命历史”的解释没有看到这两次合约的联系和区别。所罗门的演讲分四部分。第一部分（8：12—21）赞颂大卫之约和西奈合约之延续；第二部分（22—54）祈求上帝减免摩西誓约中对犯罪的诅咒；第三部分（51—54）祈求上帝赐予合约之爱和拣选恩典；第四部分是崇拜耶和华的祝福（55—61）。

（1）两次合约的连续

所罗门开始说：“耶和华曾说，他必住在幽暗之处。我已经建造殿宇作你的居所，为你永远的住处”（8：12—13）。“幽暗之处”指耶和华在“在密云中”和“所在的幽暗之中”颁布西奈合约（出埃及记19：19）；即使在摩西建的帐幕里，耶和华“从云中显现在施恩座上”（利未记16：2）。所罗门歌颂圣殿的建成实现了耶和华“亲口应许”和“亲手成就”（8：15）：耶和华“拣选大卫治理我民以色列”（16），应允大卫的儿子“必为我名建殿”，所罗门成功继承王位，最终“为耶和华以色列神的名建造了殿”（20），无不标志“大卫之约”的实现。所罗门强调圣殿是存放约柜之处，“约柜内有耶和华的约，就是他领我们列祖出埃及地的时候，与他们所立的约”（21）。作为西奈合约标志的约柜，与作为“大卫之约”标志的圣殿的结合，体现耶和华“守约施慈爱”的恩典和“天上地下没有神可比你”的荣耀（23）。

所罗门知道，圣殿作为上帝“永远的住处”（8：13），只是人的愿望。所罗门惟求耶和华“昼夜看顾这殿”（29），这就是，上帝“在天上你的居所垂听”圣殿中人的祈祷，“垂听而赦免”（30）。

（2）祈祷赦罪

在讲演第二部分，所罗门祈求七样事，每样都是为罪人所作祈祷。其中；第一样为国内事务的公正：“定恶人有罪”，“定义人有理”（32）；第五样为慕名而来的外邦人：“照着外邦人所祈求的而行，使天下万民都认识你的名，敬畏你像你的民以色列一样”（43）。其余五样都是祈求耶和华赦免以色列人违约之罪。第二样：使以色列人得到被仇敌夺取的应许之地（33—34）；第三样：解除他们遭受的旱灾（35—36）；第四样：他们在“无论遭遇什么灾祸疾病”时得到赦免（37—40）；第六样：以色列人“无论往何处去与仇敌争战”取得胜利（44—45）；最后，以色列人被“掳到仇敌之地”时，得到“饶恕”和“赦免”（50）；上帝在天上“为他们伸冤”（49），“使他们在掳他们的人面前蒙怜恤”（50）。这五样事对应于摩西在《利未记》第26章和《申命记》第28章中对以色列人违约犯罪所作的咒诅：疾病、干旱、战败、失地、被掳。

圣经批评者以摩西和所罗门不可能知道几百年之后以色列人亡国被掳的遭遇为由，断定这些话都是被掳后“申命派”的伪托。如果我们分析所罗门演讲的语境，恰恰得到相反的结论。第一，《申命记》等摩西经书成书于所罗门之前，所罗门知道摩西的咒诅，所以针对这些咒诅祈求耶和华的饶恕。第二，所罗门知道“世上没有不犯罪的人”（8：46），上帝“知道世人的心”，“要照各人所行的待他们”（39）；以色列人犯罪必遭公正的惩罚，摩西的咒诅不会被解除。所罗门希望圣殿能够成为罪人悔过和上帝“垂听”的交流场所。以色列人在“此处祷告，承认你的名，离开他们的罪”（35），“自觉有罪，向这殿举手”（38）；所罗门祈求上帝在天上聆听到圣殿中的悔罪祈祷而赦免罪人。第三，所罗门说被掳的以色列人“想起罪来，回心转意”（47），向“我为你名所建造的殿祷告”（48）。这表明他不知道被掳期间圣殿被毁，反证这些话不是被掳时的人所写。

（3）祈求恩典

除了以色列人的悔罪和耶和华的“垂听”，耶和华对合约的“慈爱”和“信实”是他宽恕以色列人的原因。所罗门的讲演祈求耶和华“应验”、“成就”大卫之约的应许和祝福（25—26），在第三部分，他又诉诸耶和华把以色列人“从埃及领出来脱离铁炉”的拣选恩典，祈求耶和华关爱“你的子民，你的产业”（51），实现“藉你仆人摩西所应许的话”（53）。

所罗门讲演前三部分是在“耶和华的坛前屈膝跪着，向天举手”的祈祷（54），最后部分“站着，大声为以色列全会众祝福”（55）。确切地说，这一部分为以色列人向上帝祈福。所罗门祈求耶和华“与我们同在，像与我们列祖同在一样，不撇下我们，不丢弃我们”（57），以使以色列人继续得到被赐予的“平安”（56）之福。所罗门又祈求耶和华“使我们的心归向他”（56），使他们得以遵行律法，因而得到德福一致的报酬，“使地上的万民都知道惟独耶和华是神，并无别神”（60）。所罗门最后代表以色列人发誓履行合约：“当向耶和华我们的神存诚实的心，遵行他的律例，谨守他的诫命，至终如今日一样”（61）。

《列王纪》和《历代志》同时记载的所罗门长篇讲演是对两次合约的见证。在象征两次合约的圣殿建成的荣耀时刻，所罗门丝毫没有张扬君王的功绩。相反，他为以色列人违约犯罪悔过，祈祷耶和华的饶恕，祈求耶和华的拣选恩典；而且为外邦人和天下万民祈福。如果讲演时没有圣灵感染，很难想象当时这位以色列君王能有如此痛切的认罪之心和普世的博大胸怀。

（4）耶和华回应

耶和华向所罗门显现，对祈祷作出回应。耶和华应允所罗门的祈求：“我已将你所建的这殿分别为圣，使我的名永远在其中，我的眼、我的心也必常在那里”（9：3）。注意上帝之名“永远”在圣殿之中，而上帝“经常”关注和关爱圣殿。以色列史证明，“经常”到公元前576年圣殿被毁为止；而耶稣“以他的身体为殿”（约翰福音2：21），上帝之名“永远在其中”。

耶和华的回应既重复大卫之约的恩典，又重复摩西对以色列人悖逆的诅咒：如果以色列人履行合约，大卫的子孙“必不断人坐以色列的国位”（9：5）；反之，上帝“必舍弃不顾”圣殿，圣殿的遗迹将“使以色列人在万民中作笑谈，被讥诮”（7）。后一句验证摩西关于以色列人要被人“笑谈、讥诮”的预言（申命记28：37）。圣经常用“你若……我就”的假言判断形式表示上帝预言，逻辑上看似可能的对立，实际上是以色列王国必然承担的历史命运：他们既要因背叛而受惩罚，又因上帝的慈爱和宽恕而在大卫子孙身上得荣耀。无论以色列王国兴盛或衰亡，大卫之约持续前行；无论圣殿是否存在，“耶路撒冷”和“锡安”始终是拯救史的不朽象征。



4．辉煌见证



所罗门说，耶和华“向你仆人我父大卫所应许的话现在应验了”（8：24）；又说，耶和华“照着一切所应许的赐平安给他的民以色列人，凡藉他仆人摩西应许赐福的话，一句都没有落空”（56）。这不仅是赞颂之辞，也有历史的见证。

“摩西应许赐福”指以色列人在应许之地平安生活。所罗门时代见证的历史事实是，以色列人得到应许之地的全部：“所罗门统管诸国，从大河到非利士地，直到埃及的边界”（4：21）。这片疆域囊括了耶和华赐予亚伯拉罕后裔“从埃及河直到幼发拉底大河之地”（创世记15：18）。耶和华应许赐予的土地，在以色列史上第一次完全实现。更重要的是“四境尽都平安”（列王纪上4：24），“犹大人和以色列人如同海边的沙那样多，都吃喝快乐”（4：20），“都在自己的葡萄树下和无花果树下安然居住”（25）。

所罗门时代见证了“大卫之约”的应验。所罗门继承王位，建成圣殿，只是其中一项，其余各项也无不应验。耶和华应许说：“我必使你得大名，好像世上大大有名的人一样”（撒母耳记下7：9）。世上的名声，无非智慧和财富，所罗门尽得智慧和财富的荣誉，首先是因为“所罗门爱耶和华”（列王纪上3：3）。所罗门登基之后，在基遍山邱坛举行隆重祭献，耶和华当晚向他第一次显现：“你愿我赐你什么？你可以求”（5）。所罗门惟求“赐我智慧”，“能辨别是非”（9）。耶和华不但赐他“聪明（bîn）智慧（chākām）”（12），而且“你所没有求的我也赐给你，就是富足（

（


 ôsher）、尊荣（kābhôd），使你在世的日子，列王中没有一个能比你的”（3：12—13）。耶和华赐予聪明、智慧、富足、尊荣这四项福分，使得所罗门成为“世上大大有名的人”。

圣经记载所罗门裁决两个妓女为儿子的争讼，表明了他“辨别是非”的才智。所罗门佯装要把儿子劈成两半，两人各得一半。果然不出所罗门所料，其中一人宁愿放弃儿子，那人必是亲生母亲。

所罗门以智慧闻名于世，“他作箴言三千句，诗歌一千零五首。他讲论草木，……又讲论飞禽走兽、昆虫水族”（4：32—33）“他的智慧胜过万人”，“他的名声传扬在四围的列国”（31），为他赢得尊荣：“天下列王听见所罗门的智慧，就都差人来听他的智慧话”（34）。圣经强调，所罗门智慧，在外邦荣耀耶和华之名：“普天下的王都求见所罗门，要听神赐给他智慧的话”（10：24）。推罗王希兰说：“今日应当称颂耶和华，因他赐给大卫一个有智慧的儿子，治理这众多的民”（5：7）。前来谒见的示巴女王，对所罗门智慧和王宫华贵，“诧异得神不守舍”（10：5）。她说：“耶和华你的神是应当称颂的，他喜悦你……使你秉公行义”（10：9）。

所罗门的财富也“胜过天下的列王”。他通过与推罗王希兰联合的海上贸易，得到大量财富和稀世珍宝。“所罗门每年所得的金子，共有六百六十六他连得”（10：14）；约30吨黄金；“所罗门年间，银子算不了什么”（21）。

所罗门成功地保卫王国的繁荣和国土安全，实现了耶和华所说“必使你安靖”（7：11）、“我也必坚定他的国”（13）等应许。他扩充军备，建筑耶路撒冷城墙和米罗高地，以及夏琐、米吉多和基色三个军事要塞（9：15）。

以色列军队没有骑兵和战车，战争中常被敌军的骑兵、战车所压制，甚至被击败（申命记20：1，约书亚记11：4，士师记1：19，4：3；撒母耳记下1：6）。为了扭转这一劣势，所罗门大量购置马匹。“立王规则”中有“王不可为自己加添马匹”（17：16）的规矩，大卫王室不曾骑马，只坐骡子（撒母耳记下13：29，18：9，列王纪上1：33）。所罗门购置马匹，不是为了自己的威风，而是用于战备。他说：“马是为打仗之日预备的，得胜乃在乎耶和华”（箴言21：31）。所罗门通过贸易控制“慕兹黎（在埃及）和基利家（在土耳其东南部）”


(39)



 两个产马中心。所罗门从埃及购买马和战车（列王纪上10：28—29）；同时，“有人从埃及和各国为所罗门赶马群来”（历代志下9：28）。“所罗门有套车的马四万”（列王纪上4：26）；建立了有“战车一千四百辆，马兵一万二千名”（10：26）的重装部队。



5．所罗门犯罪



所罗门深知“世上没有不犯罪的人”（8：46），他也是一个罪人。实际上，所罗门的优点同时也是他的弱点和缺点。他不但建造圣殿和军事要塞，也为自己造富丽堂皇的王宫，专门为法老女儿造宫殿（7：8），“又建造黎巴嫩林宫”（7：2）。大兴土木的工程征用大量以色列民众，光在黎巴嫩“服苦的人”就达3万人（5：13）；督工的以色列人有3300人（5：16）。主要劳动力来自被征服的迦南人，他们的后裔沦为“作服苦的奴仆”（9：21），光“扛抬”和“凿石头”的奴隶就有15万人（5：15）。

所罗门是守土护国的精明能干卫士，他与埃及联姻，得到法老赠予的基色（上9：16），从埃及购买马和战车增强军事实力，同时也违犯“立王规则”中“不可使百姓回到埃及，要加添他的马匹”（申命记17：16）的规矩。所罗门积累的巨富固然增加国力和国威，但也违犯“不可为自己多积金银”（17）的规则。

所罗门完全无视“不可为自己多立嫔妃，恐怕他的心偏邪”（申命记17：17）的规则，他娶法老的女儿为妻，又娶“摩押女子、亚扪女子、以东女子、西顿女子、赫人女子”等一千妃嫔（列王纪上11：1，3）。如果说与埃及联姻只是外交手段，那么所罗门“宠爱许多外邦女子”（1），“恋爱这些女子”（2），不可避免受她们“诱惑”，“去随从别神”（4），犯下偶像崇拜的罪恶。

圣经明确说，“所罗门年老的时候”（11：4），“随从西顿人的女神亚斯他录（Astarte）和亚扪人可憎的神米勒公”（5）。这是说所罗门亲自参与崇拜这两个偶像的活动。“亚斯他录”是美索不达米亚的女神，是可耻之神（bōsheth），从士师时代开始，以色列人崇拜亚斯他录多次惹耶和华发怒（士师记2：13）。所罗门还为“摩押可憎的神基抹和亚扪人可憎的神摩洛（Molech），在耶路撒冷对面的山上建筑邱坛”（11：7）。“摩洛”（是律法严禁的人祭偶像（利未记18：21，20：2等）；“基抹”（Chemosh）即摩押人崇拜的“王”（melekh）或“米勒公”（Milcom）。所罗门引进这些以色列史上危害极大的别神，导致偶像崇拜滥觞的社会风尚，这比君王贪欲的道德犯罪更为严重。《列王纪》的先知作者谴责说：“所罗门行耶和华眼中看为恶的事”（11：6），“因为他的心偏离向他两次显现的耶和华”（9）。

《历代志》没有记载所罗门偶像崇拜的罪恶，这不足以说明《列王纪》的记载不可靠，或《历代志》为所罗门掩过饰非。与《历代志》同一时代的祭司作者在《耶利米记》中谴责所罗门说：“在多国中并没有一王像他，且蒙他神所爱，神立他作以色列全国的王，然而连他也被外邦女子引诱犯罪”（耶利米书13：26）。先知和祭司传统的作者都认为，所罗门晚年因爱恋外邦女子而遗忘耶和华的慈爱和恩典，这是无论如何不可宽恕的罪恶。



6．埋下祸根



所罗门在位40年是大卫王国鼎盛期，但昙花一现，所罗门之后好景不在。圣经给出的原因是，“耶和华向所罗门发怒”（列王纪上11：9），但为应验“大卫之约”中的应许，耶和华保持所罗门时代的繁荣，在他死后，“必将你的国夺回，赐给你的臣子”（11）。“臣子”不但指所罗门下属，而且指臣服于大卫王国的附属国。所罗门臣子中潜在的敌人有三人：以东人哈达，亚兰王利逊，以及以法莲人耶罗波安。

哈达是以东王室成员，约押征服以东时把“以东的男丁尽都剪除”（11：16），哈达当时还是幼童，逃亡埃及，娶了法老王后妹妹为妻。法老一方面与所罗门联姻，另一方面与所罗门仇敌联姻，这是用以东人钳制以色列王国的战略。

利逊原是琐巴国的臣属，大卫击败琐巴国，利逊跑到大马士革居住。大卫在大马士革驻军（撒母耳记下8：6），大卫死后，以色列放松控制，利逊在大马士革建立亚兰王国，成为以色列王国劲敌。

“耶罗波安是大有才能的人”（11：28），大卫任命他监管以法莲和玛拿西两个兄弟支派承担的工程。耶和华通过先知亚希雅对耶罗波安说：“我必将国从所罗门手里夺回，将十个支派赐给你”（31）。所罗门闻讯要杀耶罗波安，他逃亡到埃及，埃及王示撒收留他，作为今后钳制以色列王国的另一筹码。

以上三人是耶和华为惩罚所罗门犯罪而兴起的敌人（11：14，23）。“敌人”即“反对者”
 ，与“撒旦”是同一个词，表示恶人。上帝可以借撒旦之手攻击人，也利用恶人实现削弱、分裂大卫王国的计划。大卫王国由此一为分二，由盛变衰。在分裂期间，上帝始终信守“大卫之约”，“使我仆人大卫在我所选择立我名的耶路撒冷城里，在我面前长有灯光”（11：36）。上帝利用以色列诸王为工具，在以色列两个王国的历史平台上，在更大的世界历史范围内，展示波澜壮阔的拯救史图景。






第八节　所罗门智慧



圣经说，所罗门“作箴言三千句，诗歌一千零五首”（列王纪上4：32）。圣经中《箴言》、《传道书》、《雅歌》，以及天主教圣经中的《智慧篇》和《德训篇》，传统上被认为是所罗门所著。尽管后两篇显然是后人的托名作品，前三篇可能也不是一个人的作品。这些作品的作者现已稽古而无考。但这不妨碍我们分析圣经“智慧文学”的类型，从中划分出所罗门智慧。我们把《箴言》、《传道书》、《雅歌》这三本书归在所罗门的名下，并不是因为它们确是所罗门所著，而是因为它们的内容表现了所罗门智慧的特点。本节第1至4条和第6条解释《箴言》，第5条解释《雅歌》，第7条解释《传道书》。



1．智慧的类型



圣经中“智慧”（chokhěmāh）的意义极其广大，范围涵盖上帝和人。神的智慧包括创世和救赎，人的智慧有善有恶，可祸可福、亦生亦死。从来源上说，圣经“智慧文学”中既有神的智慧，也有人的智慧。人的智慧或源于神的智慧，或是从外邦人学来的智慧。神的智慧与外邦人智慧并不像上帝与偶像那样截然对立，而是交叉关系。即使在罪的奴役之下，外邦人的智慧仍然没有割断与神的智慧的联系。圣经“智慧文学”一方面显示耶和华智慧和赐予以色列人的天启智慧，另一方面对外邦人智慧加以去假存真的改造，从中吸收普遍适用的人生智慧；所罗门智慧是神的智慧、天启智慧和外邦人智慧的交汇。这四类智慧关系如下图所示。




注：箭头方向表示作用和影响

（1）耶和华的智慧

圣经不但说“智慧的能力属乎神”（但以理书2：20），而且明确地说耶和华就是智慧。《箴言》第8章的智慧颂叙述智慧的三个阶段。第一，创世之前：“在耶和华造化的起头，在太初创造万物之前，就有了我。从亘古，从太初，未有世界以前，我已被立”（8：22—23）；第二，上帝创世之时：“那时，我在他那里为工师，日日为他所喜爱，常常在他面前踊跃，踊跃在他为人预备可住之地，也喜悦住在世人之间”（30—31）。第三，贯穿拯救史全过程：“众子啊，现在要听从我，因为谨守我道的，便为有福”（32）；“因为寻得我的，就寻得生命，也必蒙耶和华的恩惠。得罪我的，却害了自己的性命；恨恶我的，都喜爱死亡”（8：35—36）。

天主教圣经《所罗门智慧篇》也说：“仁慈的上主！你用你的言语创作了一切，以你的智慧造了人”（9：1—2），智慧是上帝“造万物的技师”，“她是天主威能的气息……是天主美善的肖像。她虽是独一的（monogenēs）
 ，却无所不能；她虽恒存不变，却常使万物更新”（7：21，25—27）。

智慧的位格是“我”或“她”，智慧是“独一”的，是上帝的“气息”和“言语”，上帝的完美形象，她与上帝共同创世，有永恒不变和无所不能的能力。所有这一切都提示，“智慧”是圣灵和圣子的同义词。菲洛和基督教神学家把“智慧”等同于上帝之“道”或“独生子”。只是《旧约》中尚无明确的“圣子”位格，耶和华的智慧可被等同于他的灵，耶和华赐予人智慧，等于“将我的灵浇灌你们，将我的话指示你们”（1：23）。

如果说耶和华的智慧是圣灵，那么智慧的表现是聪明（bînāh），结果是知识（cheshěbôn），这三个术语在圣经中是同义词；比如，“耶和华以智慧立地，以聪明定天，以知识使深渊裂开，使天空滴下甘露”（3：19—20）。

耶和华的智慧不但创造、维系被造物，在世人中施行正义和拯救：“谨守我道的，便为有福。要听教训，就得智慧”（箴言8：32—33）。先知说：“主必将他的道教训我们，我们也要行他的路”（以赛亚书2：3）。“道”和“路”是两个概念。“道”（derekhě）是上帝之言，“路”
 是上帝对人的教诲。这里的“我们”并不局限于以色列人。以赛亚接着说：“他必在列国中施行审判，为许多国民断定是非”（2：4）。就是说，上帝之道是救赎人类的公正的智慧。

（2）天启智慧

所有人的智慧都来自神的智慧，但有两种不同的赐予显示方式：一是对拣选之人的特殊启示（revelatio specialis），二是对全人类的普遍启示（revelatio generalis）


(40)



 第一种是通过圣灵赐予的智慧；接受启示的人心存虔诚或敬畏，因此，圣经再三说：“敬畏耶和华是智慧的开端”（诗篇111：10；箴言9：10，1：7）。摩西说：“凡耶和华赐他心里有智慧，而且受感前来作这工”（出埃及记36：2）。以赛亚也说明耶和华通过圣灵赐予人以智慧：“耶和华的灵必住在他身上，就是使他有智慧和聪明的灵、谋略和能力的灵、知识和敬畏耶和华的灵”（11：2）。圣灵使人热爱、追求智慧，因此，“智慧”说：“爱我的，我也爱他；恳切寻求我的，必寻得见”（箴言8：17）。“得智慧、得聪明的，这人便有福”（3：13）。

上帝赋予以色列人的特殊启示是律法。摩西说：“这就是你们在万民眼前的智慧、聪明。他们听见这一切律例，必说：‘这大国的人真是有智慧、有聪明’”（申命记4：6）。但是，赐予律法不等于同时赐予智慧。《诗篇》中篇幅最长的第119首赞颂耶和华赐予的律法，同时不断祈求耶和华：“求你开我的眼睛，使我看出你律法中的奇妙”（18），“求你使我明白你的训词，我就思想你的奇事”（27），“求你赐我悟性，我便遵守你的律法”（34），“求你叫真理的话总不离开我口，因我仰望你的典章”（43），“求你将精明和知识赐给我，因我信了你的命令”（66），“求你赐我悟性，可以学习你的命令”（73），“求你赐我悟性，我就活了”（144），“我向你呼吁，求你救我”（146），“耶和华啊，愿我的呼吁达到你面前，照你的话赐我悟性”（169）。这里的“悟性”（bînǎ）、“思想”、“精明”、“知识”、“真理”和“看”，都指智慧。耶和华既然已赐予以色列人律法，诗篇作者为什么还要祈求遵守律法的智慧呢？

摩西说明是否遵行律法的后果之后说：“看哪，我今日将生与福，死与祸，陈明在你面前”（申命记30：15）；“你要拣选生命，使你和你的后裔都得存活”（19）。从根本上说，从长远看，遵行律法是择趋利避害的智慧，因此《箴言》说：“智慧人的法则是生命的泉源”（13：14），“谨守律法的是智慧之子”（28：7）但是，人类没有关于自身根本利益和长远利益的智慧，如果缺乏神所赐予的智慧，即使拥有律法，以色列人也不能作出生死、祸福的正确抉择，却要经常不断地违反律法；因此之故，诗篇作者祈求上帝额外赐予遵守律法的智慧。直到新约时代，上帝才答应了旧约先知的祈求。《旧约》中的天启智慧即《新约》中的圣灵，保罗说：“我们原晓得律法是属乎灵的，但我是属乎肉体的，是已经卖给罪了”（罗马书7：14）。可以说，耶稣基督的赎罪和福音最终成全了旧约的天启智慧。

（3）外邦人智慧

早在公元前2000多年的古王国时代，埃及人就创作箴言、寓言、诗歌等体裁，表达他们的智慧。


(41)



 两河流域的智慧文学出现在公元前1500多年前。


(42)



 公元前6世纪的《论语》和《老子》在内容和体裁上与西亚的智慧文学相似。圣经“智慧文学”吸收了中东地区的一些外邦人智慧。比如，约伯和他的四个对话者都是外邦人，《箴言》中引用的“雅基的儿子亚古珥的言语”（30：1）以及“利慕伊勒王的言语”（31：1），都来自外邦人智慧书。现代学者比较《箴言》22：17—24：22与埃及的《阿蒙摩波的智慧》（Wisdom of Amenemope）
 ，也发现很多相同的格言。


(43)





外邦人虽然不知道上帝耶和华之名，却可以通过普遍启示，与以色列人共享智慧。“共享”并不是说所有人都承认同一位上帝，也不是说，惟一上帝耶和华分别赐予不同的人类族群相同的智慧，而是说，只要人类运用上帝赐予他们的相同的能力，在相似的环境和条件下，即可获得相似的智慧。圣经不只包含神的智慧和天启智慧，也见证人类共享的智慧。


(44)





首先，圣经见证人性是上帝按照自己形象和样式创造的，神的形象包含分辨善恶的能力。罪则是人性的堕落。原罪始于这样的欲望：“如神能知道善恶”（创世记3：5）；“知道善恶”的第一个表现是人有羞耻之心。耶和华在人类始祖犯罪之后说“那人已经与我们相似，能知道善恶”（3：22）。就是说，原罪并没有剥夺人辨别善恶的能力；人类从此运用自由选择的能力分辨善恶：从而能够在一定时间、范围里，在有限的程度上，维持社会道德和公正。

其次，大卫诗篇对上帝创世的颂扬，见证了人在自然界看到的上帝存在、权能和智慧。比如，“诸天述说神的荣耀，穹苍传扬他的手段。这日到那日发出言语，这夜到那夜传出知识。他的量带通遍天下，他的言语传到地极”（19：1—4）。对19：3中“无言无语，也无声音可听”一句，巴特解释为对19：1—2的否定，意思是自然界本身不能显示上帝智慧；路德和加尔文等人解释为对19：3—4的加强，意思是自然界无不显示上帝智慧的言语和声音。联系大卫的其他诗篇，路德和加尔文的解释是正确的。大卫叙述大自然对上帝的赞扬，根本没有现代“自然神学”的意思，而是说天地万物运行显示了上帝创世的法则和秩序。比如，“耶和华我们的主阿，你的名在全地何其美！你将你的荣耀彰显于天”（8：1）；再如，“耶和华啊，你的话安定在天，直到永远。你的诚实存到万代。你坚定了地，地就长存。天地照你的安排存到今日，万物都是你的仆役”（119：89—91）。

再次，《诗篇》通过歌颂上帝在世间的权威，见证了社会历史中的上帝与人类的密切关系。比如，“神是全地之王，你们要用悟性歌颂”（47：7），“他用权能治理万民，直到永远。他的眼睛鉴察列邦”（66：7）“他要按公义审判世界，按正直判断万民”（19：8）。先知书中也见证说：“他改变时候、日期、废王、立王，将智慧赐予智慧人，将知识赐给聪明人”（但以理书2：21）。

新约时代，保罗也给出这三项见证：上帝在大自然（罗马书1：20）、人类良心（2：14—15）和社会历史（使徒行传17：25—28）中的工作，乃是赐予全人类普遍启示。

圣经也有人类智慧堕落的反见证


(45)



 （counter testimony）；就是说，人的智慧虽然来自神的智慧，但在罪的奴役之下，人的身心全然败坏，人的智慧反倒成为他们自以为是、自以为义的骄傲“资本”，成为他们与上帝分庭抗礼的根据和理由，甚至否认神的存在。耶和华说：“智慧人不要因他的智慧夸口”（耶利米书9：23），人“因智慧夸口”陷入理性骄傲，最后堕落为“有智慧行恶，没有知识行善”的“愚顽”（耶利米书4：22）。“愚顽人心里说，没有神”（诗篇14：1），“恶人的罪过，在他心里说：‘我眼中不怕神。’……他与智慧善行，已经断绝”（36：1，3）。针对否认神、不畏惧神的愚顽，先知宣称：“他们智慧人的智慧必然消灭；聪明人的聪明必然隐蔽”（以赛亚书29：14）。

《箴言》作者叙述了“智慧主妇”和“愚昧的妇人”都招呼人说：“谁是愚蒙人，可以转到这里来！”“智慧主妇”要人“舍弃愚蒙，就得存活，并要走光明的道”；“愚昧的妇人”却要人用“阴魂”把人引向“阴间的深处”（9：4—18）。这用拟人和比喻的手法说明，虽然人皆有罪，都是愚蒙人，但人可以选择：舍弃还是听从愚昧。这是人心的善恶选择，在祸与福、光明与黑暗、生与死之间作自由选择。人虽然仍有自由选择的能力，但在罪的奴役下，颠倒善恶是非，“称恶为善、称善为恶，以暗为光，以光为暗，以苦为甜、以甜为苦”（以赛亚书5：20）。在罪的条件下，只有奴役，没有自由；“自以为有智慧、自看为通达”，实际上只有蒙昧和愚顽。

（4）所罗门智慧

根据圣经的历史记载，所罗门智慧“胜过以斯拉人以探，并玛曷的儿子希幔、甲各、达大的智慧”（列王纪上4：31），以探和希幔分别是《诗篇》第89和88首的作者，这四人都是犹大儿子谢拉的后裔（历代志上2：6）；“玛曷”（māchôl）的意思是舞蹈，他们的父辈可能是宫廷舞师，以一职业命名，他们在宫廷作诗吟唱。古代智慧人往往是吟唱诗人，以色列人也是如此。《箴言》记载“雅基的儿子亚古珥的言语”（30：1），以问答形式开始。所罗门与宫中有智慧的人切磋商量，或“胜过”他们，或收录他们的“真言”（30：1）。确切地说，所罗门智慧不属于任何一个作者，而是代表以色列人智慧结晶的类型。这一类型的智慧有以下几个特点。

第一，所罗门智慧直接来自上帝的赐予。所罗门祈求耶和华赐予他智慧，“所罗门因为求这事，就蒙主喜悦”，耶和华赐予他的“聪明智慧”独一无二：“你以前没有像你的，在你以后也没有像你的”（列王纪上3：5—12）。第二，“所罗门的智慧超过东方人和埃及人的一切智慧。他的智慧胜过万人……他的名声传扬在四围的列国”（4：30—31）。这是说所罗门智慧高于外邦人智慧。第三，所罗门智慧得到外邦人的认可和佩服，“普天下的王都求见所罗门，要听神赐给他智慧的话”（10：24）。示巴女王是列王中的一个实例，她说：“常侍立在你前面听你智慧的话是有福的。耶和华你的神是应当称颂的”（10：8—9）。第四，所罗门智慧是与外邦人共享的神的智慧；他在圣殿中为外邦人祈祷，祈求上帝“照着外邦人所祈求的而行，使天下万民都认识你的名，敬畏你像你的民以色列一样”（9：43）。共享智慧意味双向交流：外邦人接受所罗门智慧的话，所罗门智慧中有从外邦人学来的箴言和教诲。

第一、三两个特点与神的智慧和天启智慧相关，第二、四两个特点与天启智慧和外邦人智慧相关。所罗门智慧有建构和解构两个相反的方向：《箴言》和《雅歌》结合天启智慧和外邦人智慧，构造高于外邦人智慧的、普世的人生智慧；而《传道书》则用神的智慧和天启智慧，解构外邦人的智慧。



2．高于外邦人的人生智慧



当读到《箴言》中那些与其他民族智慧书相似的道德格言时，我们不要以为所罗门智慧只是外邦人智慧的模仿、照搬。两者一个明显的差别是，外邦人以为智慧来自他们崇拜的神，用人的智慧荣耀别神、偶像；所罗门智慧充满着对耶和华智慧的崇拜，“敬畏耶和华”（1：7，29，2：5，3：7，9：10）、“仰赖耶和华”（3：5，26）、“尊荣耶和华”（3：9）、“耶和华的管教”（3：11），“蒙耶和华的恩惠”（8：35）等教诲，贯串在《箴言》的字里行间。认识或不认识上帝耶和华、有没有上帝耶和华的启示，这是区别所罗门智慧和外邦人智慧的试金石，也是所罗门智慧高于外邦人智慧的原因所在。这样说有什么根据吗？

如前所述，天启智慧和外邦人智慧的功能都是分辨善恶、是非、利害、祸福、生死，作出趋向前者、避免后者的正当选择。然而，外邦人智慧受偶像崇拜污染，不能运用上帝赐予的自由选择能力，或混淆善恶是非；或即使能够分辨善恶是非，却无力择善避恶；或即使于一时一事能够择善避恶，却不知道荣耀上帝，反归功于偶像或自身，终究落入失败和悲惨命运。

《箴言》基调是对举的格言。比如，“愚妄人以行恶为戏耍，明哲人却以智慧为乐”（10：23）；“智慧人必承受尊荣，愚昧人高升也成为羞辱”（3：35）；“义人家中多有财宝；恶人得利反受扰害”（15：6）；“得智慧胜过得银子，其利益强如精金”（3：14），等等。这些“智慧”与“愚昧”、“义”与“恶”、“利”与“害”的对举，归根到底是敬畏上帝与自我中心的对立。我们试举两例说明这一点。

比如，“不许奸淫”的诫命是上帝的绝对命令，奸淫是违背上帝意志的罪。《箴言》中，父亲谆谆告诫儿子远离“淫妇”或“外女”（2：16，5：20，等），给予谨守“不许奸淫”诫命所的天启智慧：“淫妇的口为深坑，耶和华所憎恶的”（22：14），“淫妇猎取人宝贵的生命”（6：26），与外女行淫的“必丧掉生命”（6：32）；一言以蔽之，“她的家是在阴间之路，下到死亡之宫”（7：27）。其他古代智慧书关于不要奸淫的教导，只是这样一条算计自身利益的相对命令：“如果不想损害个人和家庭的幸福，就不要奸淫。”只要不违反自己快乐或家庭幸福的底线，婚外的情人不仅不是奸夫淫妇，而且往往被当作风流韵事或爱情故事大加赞赏。如康德所说：“以这种方式达成的和谐，就有如一首讽刺诗中描述的那对决意自尽的夫妇心心相印：哦！绝妙的和谐，男之所欲，亦女之所愿。”
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 可以说，外邦人智慧对男女偷情提出的死亡威胁，毫无约束力。世俗小说描写两厢情愿自尽男女的“永恒主题”，不过是不受约束情欲的挽歌。

再如，摩西把“济贫救苦”作为以色列人回报上帝救赎的神圣义务：“要记念你在埃及地作过奴仆，耶和华你的神将你救赎。因此，我今日吩咐你这件事”（申命记15：15，24：18）。但道德不能为义务而义务，履行义务需要“德福一致”的情感动力。在《箴言》中，好乐善施的智慧提供履行这一义务的动力，即人所感受的幸福。幸福首先来自耶和华回报：“怜悯贫穷的，就是借给耶和华，他的善行，耶和华必偿还”（19：17）；“善人必蒙耶和华的恩惠”（12：2）。其次，幸福不但在来世，而且也是现报：“义人在世尚且受报，何况恶人和罪人呢？”（11：31）再次，施舍者可以得到受惠人回报善意和友情的快乐：“好施散的，有多人求他的恩情；爱送礼的，人都为他的朋友”（19：6）。外邦人智慧中也有济贫扶弱的慈悲或慈善，但由于没有被救赎的历史经验，救济贫苦只是自爱的手段，而不是道德义务。康德说，一个人无论用他自己或别人的金钱财物为手段，“以行善济贫为乐”只是“隐秘而顺利”地实现的自爱，而不是德性。康德接着说：“自爱的准则（明智）只行劝告；德性法则颁布命令。但是，在我们受劝告而行之事与我们有义务去行之事之间，确实有着很大的差别。”
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 这一区分适用于外邦人智慧（“明智”劝告），却不适用于圣经；圣经中规定的遵守律法的义务和所罗门智慧中好乐善施的劝告的结合，达到神圣命令和道德良心的统一，以及道德义务和幸福情感的协调一致。



3．人生智慧的德目



在日常生活中，人类都会遇到大致相同的待人接物问题，包括如何与朋友、邻人和陌生人打交道，如何对待贫富、祸福、工作、生老病死，等等。处理这些问题的合适的、成功的方式就是人的道德。《箴言》中的道德教诲并不是以色列人的独创，所罗门以前或同时代外邦人的智慧书中也有关于快乐和合理的生活的教诲。但是，“所罗门的智慧超过东方人和埃及人的一切智慧”（4：30），外邦君主更愿意“来听他的智慧话”（34）。这一历史事实或许可以解释为什么中东地区数量众多的智慧书影响甚微，现代学者整理出的残篇只是古董；而所罗门智慧的作品却长久流传，至今影响不衰。

《箴言》之所以能够取代外邦人智慧中相同或相似说法，一个重要原因是所罗门列举的德目简明精粹而又完备齐全。《箴言》中德目多达数百
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 ，我们按照和睦、公正、谦卑和勤俭的“四主德”概括之，圣经的四主德比希腊人“智慧、勇敢、节制和正义”的四主德更胜一筹。

（1）和睦

和睦是爱、友情、宽容和互惠的人际关系。首先，和睦出自耶和华命令“不可心里恨你的弟兄”（利未记19：17），以及“要爱人如己”（18），和睦以爱为本，用爱来化解仇怨：“恨，能挑启争端，爱，能遮掩一切过错”（箴言10：12），“劝和睦的，便得喜乐”（12：20），“心中喜乐，面带笑容；心里忧愁，灵被损伤”（15：13）。

其次，和睦以友情为重：“朋友乃时常亲爱，弟兄为患难而生”（17：17），“滥交朋友的，自取败坏，但有一朋友，比弟兄更亲密”（18：24）。

再次：和睦是宽容的智慧：“宽恕人的过失，便是自己的荣耀”（19：11），“愚妄人的恼怒立时显露，通达人能忍辱藏羞”（12：16）。即使对待仇敌，也要宽容；宽容仇敌不是自己的无能或对自家人的残忍，而恰恰是对敌人良心的最大折磨和考验：“你的仇敌若饿了，就给他饭吃；若渴了，就给他水喝；因为你这样行，就是把炭火推在他的头上，耶和华也必赏赐你”（25：21—22）。“把炭火推在他的头上”是要用宽容唤起敌人的良心；如果敌人丧失良心，继续以怨报德，那么必将丧失人心而自行灭亡；反之，宽容者得人心，得人心者得天下，这就是耶和华的赏赐了。

最后，和睦是相互尊重，进行互惠互利的合作：“有施散的，却更增添，有吝惜过度的，反致穷乏。好施舍的，必得丰裕；滋润人的，必得滋润”（11：24—25）。

（2）公正

《箴言》提倡的公正既是公德，也是私德。公正作为公德，有三个德目：一是公义，这是立国的根本：“公义使邦国高举；罪恶是人民的羞辱”（14：34），“追求公义仁慈的，就寻得生命、公义和尊荣”（21：21）。二是君王的正当，君王是否有正当性取决耶和华：“王的心在耶和华手中，好像陇沟的水随意流转”（21：1）；君王的正当应该表现为德行德治：“行仁义公平，比献祭更蒙耶和华悦纳
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 ”（21：3）。三是君王主持的公道：“王坐在审判的位上，以眼目驱散诸恶”（20：8）。

公正作为私德，也有三个德目：首先是疾恶如仇，但判断恶的标准不是个人好恶，而是耶和华所憎恶的事。按此标准，与公正对立的恶有七样，“就是高傲的眼，撒谎的舌，流无辜人血的手，图谋恶计的心，飞跑行恶的脚，吐谎言的假见证，并弟兄中布散纷争的人”（6：17—19）。其次是为人正直：“正直人的路，是平坦的大道”（15：19），“聪明的人按正直而行”（21），“正直人的道，是远离恶事”（16：17）。再次是诚实：“说谎言的嘴，为耶和华所憎恶；行事诚实的，为他所喜悦”（12：22），“说出真话的，显明公义；作假证的，显出诡诈”（12：17），“口吐真言，永远坚立；舌说谎言，只存片时”（19）。

（3）谦卑

《箴言》倡导的谦卑是骄傲的对立面：“人的高傲，必使他卑下；心里谦逊的，必得尊荣”（29：23）。骄傲是罪的后果，而尊荣是对谦卑的赏赐：“败坏之先，人心骄傲；尊荣以前，必有谦卑”（15：33）。因此，谦卑首先是对耶和华的敬畏和虔诚：“敬畏耶和华，是智慧的训诲，尊荣以前，必有谦卑”（15：33）；“敬畏耶和华心存谦卑，就得富有、尊荣、生命为赏赐”（22：4）。谦卑作为人际关系的准则，首先要求在地位低下的人面前谦卑：“心里谦卑与穷乏人来往，强如将掳物与骄傲人同分”（16：19）。谦卑还是“谨守已路”的“保全性命”之道（17），尤其要谨慎寡言：“寡少言语的有知识”（17：27）。寡言一方面表现“通达人隐藏知识”（12：23）的智慧，另一方面也可避免言多必失的过错：“多言多语难免有过，禁止嘴唇是有智慧”（10：19），“愚昧忍若静默不言，也可算为智慧”（17：28）。

（4）勤劳节俭

《箴言》并不提倡消极的节制，更不提倡贫穷和禁欲；而提倡积极地勤劳致富：“手懒的，要受贫穷；手勤的，却要富足”（10：4）；“穷人的贫乏是他的败坏。义人的勤劳致生”（10：15—16）。勤劳致富是发家的正路：“耕种自己田地的，必得饱食”（28：19）；反之，“想要急速发财的，不免受罚”（20）。

勤劳的同时要节俭，否则“钱财必长翅膀，如鹰向天飞去”（23：5）。只有勤劳加节俭才能积累财富：“不劳而得之财必然消耗；勤劳积蓄的必见加增”（13：11）。《箴言》中有很多节俭持家的经验之谈，比如，不为外人作保（11：15，17：18，22：26），不要欠债（22：7），顾惜牲畜和耕牛（12：10，14：4），不假装富足（13：7），不高立家门（17：19），不贪美食锦衣（17：1，21：17，23：21），不暗中送礼行贿（21：14），等等。



4．家庭伦理的智慧



家庭是古代社会的基础，家庭是社会关系的缩影，社会伦理是家庭伦理的延伸。《箴言》开始说：“我儿，要听你父亲的训诲，不可离你母亲的法则”（1：8）。《箴言》中的“父亲”是智慧的教师的代名词，《箴言》是父母对亲生儿子的教诲。

以色列与其他古代社会一样是父权社会，律法规定丈夫对妻子、父亲对子女的权威，但父权和夫权不是绝对权威，律法中有一些维护子权和女权的决疑法（参阅第2章4节6条7款）。《箴言》的家庭伦理中有遵守律法所需的天启智慧，父子和夫妻关系体现耶和华与他的子民的关系，这是《箴言》与其他古代家书、家训根本不同的差别。同样，《雅歌》中的男女爱情以耶和华和他的忠贞崇拜者的爱为楷模，这也是《雅歌》与其他古代爱情诗根本不同的差别。

（1）父慈子孝

父子关系不是子女孝敬父母的单方面义务，而以爱为基础的双向责任，如同合约的神圣责任。父亲的首要责任是管教儿子，传授智慧，树立好家风；“因为我所给你们的，是好教训，不可离弃我的法则”（4：1），“遵守我的命令，便得存活。要得智慧，要得聪明，不可忘记，也不可偏离我口中的言语”（5）。听从父亲的管教，是儿子的最大收益；“因为得到它的，就得了生命，又得了医全体的良医”（4：22）；儿子得到父亲传授的智慧，“高举智慧，她就使你高升；怀抱智慧，她就使你尊荣。她必将华冠加在你头上，把荣冕交给你”（4：8—9）。父亲的慈爱首先是对儿子的严厉管教，“不忍用杖打儿子的，是恨恶他，疼爱儿子的，随时管教”（13：24）。其次是为儿子积累家产，“善人给子孙遗留产业”（13：22）。

儿子有“听父亲的教训”（13：1）和“要使父母喜欢，使生你的快乐”（23：25）等责任。儿女有维护和增加家庭荣誉的义务；绝对不能打骂、虐待父母，“咒骂父母的，他的灯必灭，变为漆黑的黑暗”（20：20）。

（2）主妇贤慧

耶和华创造夫妻关系，使妻子作丈夫的“帮手”（创世记）。妻子是家庭的主妇，对家庭门风和兴衰有决定性作用，“智慧妇人建立家室，愚妄妇人亲手拆毁”（14：1）。贤惠妻子是家庭的珍宝，“房屋钱财，是祖宗所遗留的；惟有贤慧的妻，是耶和华所赐的”（19：14），主妇应得到全家的尊重：“才德的妇人，谁能得着呢？她的价值胜过珍珠”（31：10）。《箴言》极力赞扬贤妻良母品格：她是丈夫的依靠，“她一生使丈夫有益无损”（31：12），她有智慧、仁慈、能力和威仪，辛勤治理家务，丈夫和子女对她交口称赞，等等。

（3）以爱情为基础的婚姻关系

《箴言》用很大篇幅阐明外遇和淫乱是婚姻的大敌的道理（2：16—19，6：20—7：27，23：27—35）。从积极方面说，婚姻使人蒙福，维护婚姻的稳固防线是心中的爱情：“要使你的泉源蒙福，要喜悦你幼年所娶的妻。她如可爱麀鹿，可喜的母鹿；愿她的胸怀，使你时时知足；她的爱情，使你常常恋慕”（5：18—19）。爱情必须专一：“你的泉源岂可涨溢在外？你的河水岂可流在街上？惟独归你一人，不可与外人同用”（16—17）《箴言》5：15—19关于爱情的教诲是《雅歌》的主题。



5．爱情中的天启智慧



《雅歌》是圣经中独特奇妙的篇章：历史上无人怀疑她的正典地位，但对其情歌文体和风格作出很多解释。《雅歌》只有117行，马汶·泊普说，世界文学中没有哪一首短诗引起如此众多的解释和评论。
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 在他的历史综述中，有两种观点值得注意：一是18世纪英国主教罗伯特·劳瑟的解释，他认为这首歌为所罗门和法老女儿的婚礼所作；二是19世纪德里兹施的解释，他认为《雅歌》是一出歌剧。问题是：《雅歌》的历史背景如何与人生智慧的普世意义相协调，它的歌剧情节如何与传统的寓意解经相一致？以下是我们的历史寓意法解释。

（1）所罗门与法老女儿婚姻的历史意义

《雅歌》中有暗示新娘是法老的女儿的证据。比如，新郎把新娘比作“法老车上套的骏马”（1：9），称她为“王女”（7：1）；新娘对“耶路撒冷的众女子”说：“我虽然黑，却是秀美”（1：5）。这显然是一个肤色较深的外族女子口吻。

《雅歌》各章是按照时间顺序排列的叙事句诗。第1、2两章新娘和新郎共同讲述他们一见钟情的相遇，新郎向她求婚：“我的佳偶，我的美人，起来，与我同去！”（2：10）第3章新娘讲述所罗门到“我母家”（3：4），用黎巴嫩木制造的“华轿”（9），把她迎娶到耶路撒冷，举行“婚筵”（11）的过程。第4章新郎讲述偕同新娘到“基列山”（4：1）、从“黎巴嫩”到“亚玛拿顶”和“示尼珥与黑门顶”（8）的新婚旅行。第5—8章两人讲述婚后生活，其中第5章新娘讲述婚后生活不适应，“因思爱成病”（5：8）；第8章新娘表达对兄弟、母亲和小妹的思乡，计划与新郎一起回家探亲，但要“等他自己情愿”（8：4）。

《雅歌》的诗剧与《列王纪上》的历史记载相吻合。所罗门特别重视与法老女儿的婚姻，新婚后“接她进入大卫城”（3：1），《雅歌》中新郎把新娘的颈项比作“大卫建造收藏军器的高台，其上悬挂一千盾牌，都是勇士的藤牌”（4：4）。这似乎是在大卫城中的即兴发挥。此后讲述的黎巴嫩之行，与所罗门建造黎巴嫩林宫的历史记载（列王纪上7：2）吻合。《列王纪上》记载，所罗门在王宫之外专门给法老女儿建造一座宫殿（7：8），但没有给出原因。从《雅歌》中探赜索隐，我们可以找到两点原因：一是专宠法老女儿，专看“书拉密女”（shûlammîth，“完美之女”），而不观看王宫中“玛哈念跳舞”（七十子圣经译作hē erchomenē hōs choroi tōn parembolōn
 ，“像一群军队的女子歌舞”，6：13）。二是迎合法老女儿喜好葡萄园中的生活习惯（1：6，14；2：15），第7、8章中新娘的葡萄园（7：12，8：12）应在所罗门为她造的宫殿的后花园。

《列王纪上》第11章记载所罗门因宠爱许多外邦女子而跟随她们的偶像崇拜。值得注意的是，这些“外邦女子”（11：1）中不包括埃及女子，所罗门随从的别神（5）不包括埃及诸神，也没有为埃及的偶像建造邱坛（7）。所罗门与法老女儿的纯洁爱情没有受到偶像崇拜的污染。相反，所罗门用以色列的基列山、迦密山、黑门顶等名山和耶路撒冷、大卫城、得撒等重镇比喻新娘的美貌，潜移默化地把以色列意识植入法老女儿心中。新娘诉说在耶路撒冷的遭遇：“城中巡逻看守的人遇见我，打了我，伤了我；看守城墙的人夺去我的披肩”（5：7），并不是事实描述，只是用比喻表示不适应异乡习俗。最后，她在耶路撒冷“我自己的葡萄园”（8：12）中的幸福，代替了对埃及地“隐基底葡萄园”（1：14）的思念，表明她的身心已经进入“万军之耶和华的葡萄园，就是以色列家”（以赛亚书5：7）。

所罗门和法老女儿的爱情婚姻既是外邦人皈依以色列人信仰的历史事实，也有上帝召唤外邦人的未来意义。如劳瑟说，《雅歌》预示耶稣这位大卫的子孙和和平之王，迎接外邦人教会作他的新娘。
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（2）人类美好的爱情

《雅歌》通过“佳偶”
 和“良人”（dōdh）的相互恋慕（těshûqāh），歌颂人类共同向往的美好爱情。“恋慕”是原罪之后的感情，耶和华对夏娃说：“你必恋慕你丈夫”（创世记3：16）；对该隐说，罪“必恋慕你，你却要制伏它”（4：7）。制伏了罪的男女之间的恋慕是真正的爱情，这是上帝“照着他的形像造男造女”（1：27）之后赐予人类的美好感情。

爱情的男女相互恋慕：“我属我的良人，他也恋慕我”（7：10）。恋慕离不开身体的吸引和偎依。新郎赞美佳偶的“美丽（yāphāh，阴性形容词）”（1：15），新娘赞美良人的“漂亮”（yāpheh，阳性形容词，1：16），都指美貌。《雅歌》使用“羚羊”、“母鹿”、“麝香”、“鸽眼”等词语，比喻爱人的可爱形体：毫无肉欲和官能享受的诱惑。比如，新郎说：“你的两乳好像一对小鹿两乳”（7：3），“愿你的两乳好像葡萄累累下垂”（8），形象动人而无色情意味，以致后来的神学家猜测“两乳”象征摩西和阿伦，或旧约和新约，爱上帝和爱邻人，基督的而和水，外在和内在的人，等等。
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 这些猜测并不离谱，因为所罗门智慧的一般特点是天启智慧和人生智慧的结合，《雅歌》中制伏了罪的恋慕与人和上帝的精神之爱可以而且应该相通。

除了对美丽的恋慕，爱情更是心心相印：新娘称新郎是“我心所爱的”（1：7，3：1，3，4），新郎说“我妹子，我新妇，你夺了我的心！”（4：9）“心”（nephesh）是情感的中心，包括精神和欲望。但爱情的欲望不是无节制的情欲：“爱情，众水不能熄灭，大水也不能淹没”；爱情的基础不是物质：“若有人拿家中所有的财宝要换爱情，就全被藐视”（8：7）。

（3）新娘的神圣寓意

如果撇开爱情中“恋慕”的欲望不论，强调爱情之心和圣灵相通，那么爱情和婚姻获得夫妻“二人成为一体”（创世记2：24）的神圣意义。《旧约》用婚姻比喻上帝与人的合约关系，《新约》把教会比作基督“新妇”。犹太教和基督教神学家按照寓意解经的方法解释《雅歌》，自有不可否认的依据。

《雅歌》歌颂的爱情无疑具有天启智慧。它一反现实生活中的一夫多妻制，歌颂新郎对新娘的纯洁、专一的爱情。所罗门有“六十王后，八十妃嫔，并有无数的童女”（6：8），但所罗门称他的新妇是“我的完全人，只有这一个”（9），她是“书拉密女”（shûlammîth），这个词的词根shālēm的意思是“完全”或“和平”。新妇的独一在于“她母亲独生的，是生养她者所宝爱的。众女子见了就称她有福；王后妃嫔见了也赞美她”（6：9）。如果“她母亲”和“生养她者”有圣灵的精神寓意，“众女子”和“王后妃嫔”比喻先知和祭司，那么这个独一的新娘可被解释为圣母玛利亚
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 或基督的教会。
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（4）耶和华忌邪的先知体验

新娘声称爱情的专一性：“良人属我，我也属他”（2：16，6：3，7：10）。专一的爱情和排她的嫉妒是同一的：“求你将我放在心上如印记，带在你臂上如戳记；因为爱情如死之坚强，嫉恨如阴间之残忍。所发的电光，是火焰的电光，是耶和华的烈焰（shalhebhthyāh）”（8：6）。有些译本（如NIV，RSV）把yāh译为“强劲有力”或“极猛烈”，取消了《雅歌》中仅有的耶和华之名，如此一来，掩盖了《雅歌》中的爱情与先知书中的体验之间的一个重要联系。

耶和华既是慈爱的神（出埃及记34：6），也是“忌邪的神，名为忌邪者”（14）。“忌邪”即嫉妒，和《雅歌》的“嫉恨”是同一词。“慈爱”和“忌邪”与“爱情”和“嫉妒”的关系一样，是合约或婚姻关系的两个方面。《雅歌》中新娘表达对不忠贞爱人的嫉恨，正是先知感受到“耶和华的烈焰”对违反合约、崇拜偶像的以色列人的惩罚。

在先知书中，耶和华使何西阿两次亲身经历妻子与外人淫乱（1：，3：1），体验到以法莲人王国背叛，何西阿谴责以色列人说：“你们的女儿淫乱，你们的新妇行淫”，“你们自己离群与娼妓同居，与妓女一同献祭”（何西阿书4：14）。耶和华默示耶利米：“你在这地方不可娶妻，生儿养女”（耶利米书16：2），因为犹大国已经背叛她的丈夫耶和华，“新郎和新妇的声音从这地方止息了”（9）。以西结谴责耶路撒冷说：“你父亲是亚摩利人，你母亲是赫人”（以西结书16：3），“你的姐姐是撒玛利亚”，“你的妹妹是所多玛”（46），“哎！你这行淫的妻啊，宁肯接外人不接丈夫”（32）。虽然《雅歌》的主要内容是歌颂专一爱情，但如果没有先知书中嫉恨或忌邪体验的反衬，《雅歌》中爱情与合约之爱紧密相关的主题将得不到充分显示。



6．宫廷智慧



以色列王国历史较短，他们需要学习、借鉴外邦王国的治理经验。古代智慧人多为宫廷谋士，如圣经记载的巴比伦王尼布甲尼撒的“哲士”（但以理书2：12）和波斯王的“达时务的明哲人”（以斯帖记1：13—14）。《箴言》中“君道”和“臣道”主要来自外邦君王治理国家和官吏处理政务的明智之学。

（1）君道

君主要以仁爱治国，“王的脸光，使人有生命；王的恩典，好像春云时雨”（16：15，参见19：12），“王因仁慈和诚实，得以保全他的国位，也因仁慈立稳”（20：28）。反之，“无知的君多行暴虐”，“邦国因有罪过，君王就多更换”（28：16，2）。

君王要集思广益：“不先商议，所谋无效；谋士众多，所谋乃成”（15：22）。不能让恶人当政：“除去王面前的恶人，国位就靠公义竖立”（25：5）。

君王要以智慧听讼裁判，“王的嘴中有神语，审判之时，他的口必不差错”（16：10）；“智慧的必能得人”（11：30），“帝王的荣耀在乎民多；君王衰败在乎民少”（14：28）。

君王要善于辨别忠奸真伪，“将事隐秘，乃神的荣耀；将事察清，乃君王的荣耀”（25：2）；“君王若听谎言，他的一切臣仆都是奸恶”（29：12），“智慧的王簸散恶人”（20：26）。

君王的谋略要深藏不露，“好像深水，惟明哲人才能汲引出来”（20：5）。“天之高，地之厚，君王之心也测不透”（25：3）。

（2）臣道

臣“不要在王前妄自尊大，不要在大人的位上站立”（25：6）；要以智慧和勤政得到君王信任，“智慧的臣子蒙王恩惠”（14：35），“殷勤人的手必掌权”（12：24）。要为君王谋善，不唆使作恶，“谋恶的，岂非走入迷途吗？谋善的，必得慈爱和诚实”（14：22）。

臣要善于劝谏、建言，“口善应付，自觉喜乐，话合其时，何等美好”（15：23）。要劝阻君王作错事，“恒常忍耐，可以劝动君王”（25：15），“王的震怒，如杀人使者；但智慧人能止息王怒”（16：15）；尤其要谏阻君王杀人或致命的错误，“人将被拉到死地，你要解救；人将被杀，你须拦阻”（24：11）。

官吏不能贪赃枉法，“瞻徇恶人的情面，偏断义人的案件，都为不善”（18：5，参见28：21）。“索要贿赂，使国倾败”（29：4），“贪恋财利的，扰害己家；恨恶贿赂的，必得存活”（15：27）。



7．人生智慧的解构



《传道书》质疑人生智慧和努力的价值，得出悲观、失望的结论，流露彷徨和困惑的生活态度。《传道书》的基调与圣经价值观似乎不一致，以致犹太拉比质疑道：“所罗门啊，你的智慧在哪里？你的言语不但与你父亲大卫的言语相矛盾，而且自相矛盾”；但同时又说：“为什么圣贤们没有忘记它呢？因为它开始于律法的言语，结束于律法的言语。”
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 现代读者也有类似疑惑和印象。研究者于是设想《传道书》有多个作者或编者，至少是三个不同作者：传道者、圣者（chǎsîdhîm）和智慧人（chākhām）。
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 少数研究者坚持本文的统一性，但在明显相互矛盾的观点如何统一、传道者是不是所罗门等问题上没有共识。我们按照关于所罗门智慧与外邦人智慧关系的分析，认为该书中确有两个不同声音，一个声音代表外邦人智慧，另一个声音代表所罗门智慧，两者不是矛盾关系，所罗门用天启智慧解构外邦人智慧，指出他们的困境，给他们指明出路。传道者可以说是公元前10世纪的解构主义者，他要重估世人的一切价值，推翻他们的所有思想偶像；但不同于现代的解构主义者，他不是虚无主义者和怀疑主义者，他用确定不疑的启示和信仰解构外邦人智慧。让我们用文本证据来描述这位解构主义者的智慧。

（1）传道者所罗门

在《箴言》和《雅歌》中，所罗门智慧和外邦人智慧没有明确区别，所罗门学习、改造、融合外邦人智慧，建构普世人生智慧。所罗门在《传道书》中以“在耶路撒冷作王，大卫的儿子，传道者”（1：1）名义说话，他是与外邦打交道的大卫王国之王。按照规矩，外邦人尊称君王名号，而不直呼其名，比如，推罗王希兰称所罗门为“大卫一个有智慧的儿子”（5：7），示巴女王称之为“坐以色列的国位”之王（10：9）。同样，所罗门对外邦人只宣告国王名号，而不自称其名。

“传道者”（qōheleth）的词根是“召聚”（yaqhēl），如“所罗门将以色列的长老和各支派的首领，并以色列的族长，召聚到耶路撒冷”（列王纪上8：1）。同书记载“天下列王听见所罗门的智慧，就都差人来听他的智慧话”（3：34）；“普天下的王都求见所罗门，要听神赐给他智慧的话”（10：24）。外邦列王和他们的代表聚集耶路撒冷听取所罗门智慧。注意这二次记载分别在圣殿建立之前和之后，第二次强调“神赐给”所罗门的话。传道者40余次提到“神”
 ，但没有一次提到耶和华，这表明听众大多是不知耶和华之名的外邦人。传道者告诫：“你到神的殿要谨慎脚步”（5：1），“你在神面前不可冒失开口”（2），“你许愿不还，不如不许”（5），等。听众也应是不懂以色列献祭仪式的参观圣殿的外邦人。《传道书》大概是所罗门在外邦人聚会上的讲演集。

圣经说：“所罗门的智慧超过东方人和埃及人的一切智慧”，这是《传道书》的主题。传道者开始说：“我得了大智慧，胜过我以前在耶路撒冷的众人，而且我心中多经历智慧和知识的事”（1：16）。这正是历史书记载的所罗门智慧的形象。传道者不只是以色列人智慧的结晶，而且“专心用智慧寻求查究天下所作的一切事”（13），传道者尽知天下万邦之事，因此有智慧和能力评论外邦人智慧。传道者在与外邦人的较量中“超过”他们的智慧，他用来形容外邦人智慧的常用词是“阳光之下”（tachath shemesh），这个词出现29次，每次都指传道者“超过”的事情，或是外邦人智慧追求的价值，或是它们的内在缺陷。

传道者并不一味否定、怀疑一切，他按照自己的信念解构外邦人的智慧，他反复宣称的信念有：“敬畏神”（3：14，5：7；7：18，8：12—13，12：3），人皆有罪（7：20，27—28；8：11，9：18），神的试探（1：13；3：10，18；5：6；7：13），人不能窥测神的智慧（3：11；9：1，11：5），神的恩赐（2：24—26，3：12—13，22；5：18—19；8：15；9：7—9），神的公义审判（3：17，8：12—13；11：9；12：7，14），智慧的可贵（1：13；1：16；2：3，13；4：13；7：4—5；7：11—12，19；8：1，5；，9：13，15，17；10：2，10，12；12：9，11），等。这些信念都是所罗门智慧的特征，与《箴言》相一致。在《传道书》中：所罗门的使命主要不是向合约之外的外邦人传授这些信念，而是用圣经启示解构外邦人的智慧，补救他们的缺陷。直到最后，他才从正面教导外邦人超越自身智慧，接受天启智慧；并教导以色列人更应恪守律法和天启智慧。

（2）循环论的世界观和历史观

传道者的问题是：“人一切的劳碌，就是他在阳光之下的劳碌，有什么益处呢？”（1：3）“劳碌”（

（


 āmāl）指劳作，“阳光之下的劳碌”即人生追求，等于“阳光之下的智慧”（9：13）；“益处”（yithrôn）相当现在所说的价值。传道者发现世人的智慧和价值“都是虚空，都是捕风”（12），得到“万事令人厌烦”（8）的结论。“虚空”（hebel）指人生没有意义和价值，而不是指世界万物不存在。外邦人虚空的人生观与他们循环论的世界观和历史观有密切联系，而循环论也是没有意义的理论。因此，传道者对外邦人智慧的总结是：“虚空的虚空，虚空的虚空，凡事都是虚空”（1：2；12）：第一个“虚空”（hǎbhābēl）指循环论的理论基础，第二个虚无（hǎbhābēlîm）指在此理论基础上产生的没有价值的人生观。

传道者用“一代过去，一代又来，地却永远长存”（1：4），以及日出和日落、风向旋转和河海互流的循环，分别代表古代哲学的土、火、风、水的自然循环论。“代”（dôr）的动词形式是dwr，表示循环运动，同词根的另一名词是“球”（dwôr）。以赛亚说，上帝必将以色列人“滚成一团”，“好像抛球一样”（22：18）；地球作圆圈式的循环往（hōlak）复（bô）运动，一个循环即“一代”。

人类历史的循环是“世代”的交替，历史在世代交替中重复同样的事件：“已有的事，后必再有；已行的事，后必再行。日光之下，并无新事”（9）；正在发生的事情“在我们以前的世代，早已有了”（10）；“已过的世代，无人记念；将来的世代，后来的人也不记念”（11）。

传道者并没有完全否定外邦人的循环论世界观，但要求把循环运动看作上帝创造和维系万物的法则：“神造万物，各按其时成为美好，又将永远
 安置在世人心里”（3：11）。在“时间”和“永远”中，“神一切所作的，都必永存，无所增添，无所减少。神这样行，是要人在他面前存敬畏的心”（3：14）。

传道者认为历史的循环是“神使已过的事重新再来”（3：15）。神在时间中安排人类事务：“凡事都有定期，天下万务都有定时”（3：1）。“定期”（zěmān）指一件事件的持续时间，“定时”
 指一事物向反面转变的时刻，人类社会中一切事物在时间中不停向自己反面转化，因此表现为历史的循环往复。传道者以七个对子，即，生与死，建造与毁灭，欢笑与哀哭，得与失，攻守与放弃，纳入与敷出，亲和与狠斗之间的相互转化为例（3：2—8），说明历史事件和进程是人力不可控制的循环。

传道者问道：“这样看来，作事的人在他的劳碌上有什么益处呢？”（3：9）他的回答是：“神叫世人劳苦，使他们在其中受经练”（10）。传道者用智慧考察人类历史，“乃知神叫世人所经练的是极重的劳苦”（1：13）。这些话中隐含着耶和华对人类祖先犯罪的咒诅：“你必终身劳苦：才能从地里得吃的”（创世记3：17），“你本是尘土，仍要归于尘土”（19）。外邦人不知道圣经启示，不明白人类命运是“终身劳苦”、“从地里得吃的”和“归于尘土”，因此产生虚无的人生观。传道者解构外邦人智慧的主要任务是破除他们的人生观。

（3）人生价值的虚无

《传道书》中一再（2：14，3：19，9：2—3）说到“命运”（miqreh），其词根是qrh（“遇见”或“遭遇”），特指人必遭遇死亡。死亡的时刻是“死期”（8：8），“死期”是掌管万事万物的“定期”的一种，是每个人不可逃脱的命运：“死是众人的结局”（7：2），“无入有权力掌管生命，将生命留住，也无人有权力掌管死期”（8：8）。

死亡毁灭了人的生命价值和人生意义。首先，生命毁灭了人类的尊严，“使他们觉得自己不过像兽一样。世人遭遇的，兽也遭遇，所遭遇的都是一样；这个怎样死，那个也怎样死，气息都是一样。人不能强于兽，都是虚空”
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 （3：18—19）“气息”（rūǎch）指“人的灵”和“兽的魂”（21），两者没有上升和下地之分，人和动物一样，“出于尘土，也都归于尘土”（20）。在死亡面前，人生的业绩不过是过眼烟云。比如，所罗门的事业成就，“日见昌盛，胜过以前在耶路撒冷的众人”（2：9），但是，“有人用智慧、知识、灵巧所劳碌得来的，却要留给未曾劳碌的人为份。这也是虚空，也是大患”（2：22）。

人终有一死的事实意味着一切人生价值的消亡。死亡抹杀了财富的价值：即使一个人拥有“资财、丰富、尊荣”，“一样不缺，只是神使他不能吃用，反有外人来吃用。这是虚空，也是祸患”（6：2）。死亡抹杀了名声的价值：“死了的人，毫无所知，也不再赏赐，他们的名无人记念”（9：5）。死亡抹杀了智慧人与愚昧人的差别：“智慧人和愚昧人一样，永远无人记念，因为日后都被忘记；可叹智慧人死亡，与愚昧人无异”（2：16）。死亡抹杀了长寿与短命的差别：“人若生一百个儿子，活许多岁数，心里却不得满享福乐，又不得埋葬；据我说，那不到期而落的胎比他倒好”（6：3）；“那人虽然活千年，再活千年，却不享福，众人岂不都归一个地方去吗？”（6）

传道者强调人的死亡命运的目的是要唤醒世人正视死亡：“活人也必将这事放在心上”（7：2），并积极地面对死亡的挑战：“这场争战，无人能免”（8：8）。面对死亡的积极生活，一要珍惜生命：“与一切活人相连的，那人还有指望；因为活着的狗，比死了的狮子更强”（9：4）；也要珍惜同伴的生命，“两个人总比一个人好”（4：9）。二要安享神的赐予：“人莫强如吃喝，且在劳碌中享福，我看这也是出于神的手”（2：24）；“在你一生虚空的年日，就是神赐你在日光之下虚空的年日，当同你所爱的妻快活度日”；“人活多年，就当快乐多年”（11：8）。传道者并不反对劳碌，但劳碌只是快乐的手段，而不是相反。如果为个人业绩和名利等无用价值而忙碌，以“用智慧、知识、灵巧”等手段，那么这些劳碌的智慧人不如享福的愚昧人：“愚昧人抱着手，吃自己的肉，满了一把，得享安静，强如满了两把，劳碌捕风”（4：5—6）。

（4）善和恶、智和愚的“中道”

传道者指出人类道德面临的一个普遍难题，即善人无好报，恶人得好运：“有义人行义，反致灭亡；有恶人行恶，倒享长寿。这都是我在虚度之日所见过的”（7：15）；“罪人虽然作恶百次，倒享长久的年日”（8：12）；“义人所遭遇的，反照恶人所行的；又有恶人所遭遇的，反照义人所行的。我说，这也是虚空”（8：14）。这里所说的“虚空”指人类惩恶扬善的道德价值被否定。面对丧失道德的虚空，甚至比面对死亡更加困难，因为它使人感到生不如死，欲死而不能：“我赞叹那早已死的死人，胜过那还活着的活人。并且我以为那未曾生的，就是未见过日光之下恶事的，比这两等人更强”（4：2）。

传道者开导外邦人如何在他们不公正的社会中生活。传道者相信，社会的不公正无损于神的公正，因为“神必审判义人和恶人，因为在那里，各样事务，一切工作，都有定时”（3：17）。犯罪的恶人虽然“享长久的年日”，“然而我准知道，敬畏神的，就是在他面前敬畏的人，终久必得福乐。恶人却不得福乐，也不得长久的年日；这年日好像影儿，因他不敬畏神”（8：12—13）。“这年日好像影儿”指恶人的长久年日只是人间幻相，终将受到神的公正审判。

神的公正审判与人的不公正审判之间的巨大差距不可跨越，“因为神在天上，你在地下”（5：2）。外邦人不认识耶和华，耶和华向他们显现为造物主，但在所罗门时代不是他们的救赎主。外邦人向神祈福，不能改变他们的命运：“神使为曲的，谁能变为直呢？”（7：13）在神的面前，“众人的命运都是一样的，义人与恶人、好人与坏人、洁净的与不洁净的、献祭的与不献祭的，所遭遇的都是一样的”（9：2）。这里的四个区分只是按照人的标准的相对区分，在神的眼里，所有人都是罪人：“时常行善而不犯罪的义人，世上实在没有”（7：20）；“世人满心作恶”（9：11）；“看哪，一千男子中，我找到一个正直人；但众女子中，没有找到一个”（7：27—28）。

由于人都是罪人，任何人不能自以为义，按照自己的标准判断善恶。在外邦人不知道耶和华公义的情况下，传道者劝导他们在善与恶、智与愚之间采取中道：“不要行义过分，也不要过于自逞智慧，何必自取败亡呢？不要行恶过分，也不要为人愚昧，何必不到期而死呢？你持守这个为美，那个也不要松手，因为敬畏神的人，必从这两样出来”（7：16—18）。“这两样”指避免“极端的善”和“极端的恶”，既不要因行义和智慧过分而“败亡”，也不要行恶和愚昧过分而得到“长寿”。为了避免这两个极端，需要放弃自我判断的标准，服从神的安排。这样，通过善与恶、智与愚的“中道”，外邦人可以达到的“敬畏神”的目标了。

（5）外邦人智慧的用途

由于世人没有区分善恶之分的绝对标准，德福不一致是常见现象：“日光之下，快跑的未必能赢，力战的未必得胜，智慧的未必得粮食，明哲的未必得资财，灵巧的未必得喜悦：所临到众人的，是在乎当时的机会”（9：11）。“机会”即运气。运气与命运不一样，命运对所有人都一样，运气却有好坏之分；人不能靠自身努力或通过祈求神来改变自己的命运，却可以发挥自身能力以把握现成的好运，避免不期而遇的厄运。从根本上说，外邦人把握运气的能力是神所赐。传道者说：“我所找到的只有一件，就是，神造人原是正直，但他们寻出许多巧计”（7：29）。人的“巧计”（chishshebhōnôt）的词根是chshbh（思想，算计），即对个人利益的算计，世人丧失了神赐予的正直本性，却保留了趋利避害的能力，充分运用这一能力，他们可以在一定程度上掌握运气。外邦人智慧不过是掌握运气的技巧而已，如果没有这种技巧，人如同动物，如同“鱼被恶网圈住，鸟被网罗捉住”，“祸患忽然临到的时候，世人陷在其中”（9：12）。在此意义上，传道者肯定外邦人智慧有相对于愚昧而言的好处：“得智慧指教，便有益处”（10：10），“智慧人的口说出恩言；愚昧人的嘴吞灭自己”（12）。

9：13—10：18记述了传道者为外邦人智慧的用途提供的种种例证。从这些例证来看，得到这种趋利避害技巧的智慧，其实只需保持健康的常识即可。比如，不要犯“愚昧人立在高位，富足人坐在低位”这样的“掌权的错误”（6）；作工时注意安全，准备好工具；“你的王若是孩童，你的群臣早晨宴乐”的邦国有祸（16）；“酒能使人快活，钱能叫万事应心”（19），“你不可咒诅君王”（20），等等。这些格言与《箴言》相似，与《传道书》以前的否定似乎不一致。其实，两者是传道者思想的两个方面：他在否定了外邦人智慧的价值之后，反过来又肯定它在日常生活和政治中的用途。他一方面告诫外邦人不要依靠自身智慧追求虚空的人生价值和目标，另一方面告诫他们安享工作带来的成果，外邦人智慧作为工作技巧和生活常识必不可少，因此得到肯定的评价。

（6）超越外邦人智慧

传道者指出，外邦人智慧虽然有益，但非常有限。首先，他们的智慧最终难免价值的虚空。比如，一个替代老王的少年国王得到民众拥戴，但“他后来的人，尚且不喜悦他”（4：15—16）。再比如，一个穷人用智慧解救了全城人，“然而那贫穷人的智慧被人藐视，他的话也无人听从”（9：15—16）。其次，他们的智慧不敌罪人的败坏：“智慧胜过打仗的兵器，但一个罪人，能败坏许多善事”（9：18）；再次，“他们的智慧和愚昧相混杂，不能避免愚昧的污染，一点愚昧，也能败坏智慧和尊荣”（10：1）。

外邦人智慧作为应付工作和生活的技巧，难以从整体和长远的观点权衡利弊，趋利避害。传道者用三个事例教导外邦人如何超越狭隘和片面的利益观。第一例是广施粮食，如同把粮饼撒在水面上。
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 这样做或能得到受益人的回报，或能在将来不测灾祸降临时挽救更多人。

第二例教导从运气的偶然上升到收益的必然。农民虽然不知“行万事的神的作为”，不知气象，但知道不误农时，勤于撒种，“因为你不知道那一样兴旺：或是早撒的，或是晚撒的，或是两样都好”（11：6），最后总有收获。

第三例可说是《传道书》的高潮。传道者教导如何在有朽生活中达到不朽目标。虽然人生应当享受生活，但要人老体衰“日子必多”（8）；年轻时可尽情享受生活，但“要知道，为这一切的事，神必审问你，所以你当从心中除掉愁烦，从肉体克去邪恶”（11：9）；在人老体衰之前，“当记念造你的主”（12：1），以便在生命尽头“尘土仍归于地，灵仍归于赐灵的神”（7）。这是从外邦人智慧上升到天启智慧的过程。

传道者的听众是外邦人，所以《传道书》中的“智慧”一般指外邦人智慧。传道人最后对以色列人中的学生（“我儿”
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 ）说话，“智慧”的意义转到神赐的天启智慧。他说：“智慧人的言语好像是刺棍，会中之师的言语好像钉稳的钉子，都是一个牧者所赐”（12：11）。“智慧人”（chākhām）和“师”
 都指传道者。《传道书》的功能是“刺棍”，躯赶牲畜；而《箴言》、《雅歌》的功能是“钉稳的钉子”，坚固人心；两者都来自上帝（“牧者”）的智慧。

“传道者因有智慧，仍将知识教训众人；又默想，又考查，又陈说许多箴言”（12：9）。就是说，传道者是《箴言》作者，他用正面的告诫和教诲传授人生智慧。但是，“著书多，没有穷尽；读书多，身体疲倦”（12：12）。因而《传道书》用怀疑和否定方法，通过解构和超越外邦人智慧，坚定以色列人的天启智慧和信念：“总意就是敬畏神，谨守他的诫命，这是人所当尽的本分”（12：13）。

总而言之，传道人相信和宣传人的灵不朽、上帝审判等天启智慧，他虽然尚不知道死后复活和得救永生的道理，但他用死亡消解一切世俗价值，为新约时代彻底解构和完全超越外邦人智慧
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 作了必要准备和铺垫。《传道书》与圣经的默示协调一致，正典地位毋庸置疑。

————————————————————
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第四章　先知时代



所罗门死后，大卫王国分裂为南部的犹大国和北部的以色列国。


(1)



 以色列国有4个王朝和末代的杂姓王，历时210年，共19个君王；犹大国历时335年，除了太后亚他利雅篡权的7年，18个君王都是大卫后裔，可谓大卫王朝。与历史上一切王国一样，这两个王国充满背叛、阴谋、暴力、道德堕落、篡位弑君，最终亡国。其情形犹如中国春秋时期“弑君三十六，亡国五十二，诸侯奔走不得保其社稷者不可胜数”


(2)



 。所不同的是，耶和华的先知是以色列王国分裂时代的主角，他们始终活跃在以色列这两个王国政治中心，他们的精神影响是以色列社会的中流砥柱。先知的历史地位把圣经历史书同其他王朝史和历史编纂学区别开来。

与历史书相呼应，同时代的先知书见证以色列人违约的罪恶，传达耶和华对以色列和其他民族未来的启示。耶和华先知的见证、启示和预言，把圣经先知书与古代其他王国的智慧文学和哲学作品区别开来。

上一章解释大卫王国兴起的历史记事与大卫诗篇和所罗门智慧的相互关照和呼应，理解“大卫之约”的启示和见证，本章使用同样方法，在历史书和先知书的关联中，在王国分裂时期的历史背景中，理解和说明先知言行的启示意义和历史意义。与以前的经书不同，《列王纪》和《历代志》中有较准确的以色列诸王编年史，参照中东其他史书的编年史和考古证据，现在可以大致确定以色列编年史的年代。与其他民族的编年史一样，圣经历史书虽然按照君王在位时间记述历史；但历史书的主要内容不是君王传记，而是先知们传达并身体力行的上帝耶和华的信息。历史书记载犹大国和以色列国朝代，以及与先知们的活动时间有如下对应联系。


(3)













第一节　耶和华一神论的捍卫者



分裂时代的先知是耶和华一神论的坚定捍卫者和实践者，他们的主要任务是反偶像崇拜，他们的言行是社会改革和改朝换代的精神动力。圣经反对任何个人崇拜，圣经历史书不为君王树碑立传，歌功颂德，却是耶和华先知的英雄谱。



1．《列王纪》、《历代志》和先知书作者考



希伯来圣经与《旧约》的分类目次和分类有所不同，如下图所示。


(4)





希伯来圣经

一、摩西五经（Torah）：

二、先知书

1．前期先知书：从《约书亚记》到《列王纪》

2．后期先知书：《以赛亚书》，《耶利米书》，《以西结书》，十二小先知书

三、著作（Ketuvim）：诗歌和智慧书，《路得记》，《耶利米哀歌》，《以斯拉记》，《但以理书》，《以斯拉-尼希米记》，《历代志》

旧约

一、律法书：摩西五经

二、历史书

三、诗歌和智慧书

四、先知书：四大先知书和十二小知书

希伯来圣经的分类法与经文的作家所属不同群体有关。祭司、智慧人和先知是以色列社会的知识分子，如《耶利米书》，“我们有祭司讲律法，智慧人设谋略，先知说预言，都不能断绝”（18：18）。希伯来圣经把先知作者的经文归于先知书，先知书的“前期”和“后期”不完全是时间的先后，而是按风格上的区分：“前期”风格接近于律法书在历史叙事中表达启示的方式，而“后期”先知专门表达默示的作品是王国分裂时期新的创作。希伯来圣经把祭司作者和智慧者的作品归于一类，可能是为了表明两者的智慧与先知得到的默示有所不同。

《旧约》的分类不强调先知作者、祭司作者和智慧人的区分。这三类作者都受到圣灵默示，所不同的是，有些先知作者和祭司作者按照以色列史的时间顺序表达默示，他们的作品归为历史书；而先知书和智慧书没有明显的历史叙事，最多只是在标题中简要交代历史背景。智慧书和先知书都借助诗歌、寓言和格言等文学方式表达启示或智慧，差别在于，先知书表达耶和华在历史的某一时刻所说的话，而智慧书一般不直接传达耶和华的话，而用作者自己的话表达接受和理解的启示或智慧。智慧书的作者不限所罗门代表的智慧人，也可以是先知（如大卫和约伯）或祭司。反之亦然，先知书的作者也可以是智慧人（如但以理）和祭司（如哈该，撒迦利亚）。

大卫王国专设“史官”（撒母耳记下8：16），后来历代君王都有“书记”（列王纪上12：10—下25：19），他们对朝廷的历史有详细记载。历史书提到同时代的宫廷史家的著作至少有四种：大卫王记（历代志上27：24），所罗门记（列王纪上11：41），犹大列王记（列王纪上14：29—下24：5等15处，历代志下27：7—36：8等3处），以色列诸王记（列王纪上14：19—下15：31等18处，历代志上9：1—下36：8等17处）。但是，历史书的先知作者和祭司作者不是专门的历史学家，他们只是利用宫廷史家记录中的某些材料，与启示无关的历史记载，只用“其余的事……都写在犹大（或以色列）列王记上”这样的句式一笔带过。这样的句式提醒读者，历史书不是一般的历史著作，历史书作者熟悉并有选择地引用同时代历史著作见证启示，验证预言。

《列王纪》中说所罗门征用迦南人做苦工“直到今日”（列王纪上9：21），两个王国的分裂“直到今日”（12：19），耶户拆毁了巴力庙当厕所“直到今日”（下10：27），以色列国灭亡后的情景“直到今日”（列王纪下17：23，41）。这些不同的截止期提示《列王纪》不是某一个时期作品。《列王纪》结束于“犹大王约雅斤被掳后三十七年”即公元前561年，而且全书中没有未来返回耶路撒冷的提示，表示该书最后成书于被掳期间。《历代志》参照和引证两个王国的宫廷史直至亡国，结束于居鲁士的诏文，表明该书写作于被掳之后。

我们肯定两书最后成书于被掳期间和被掳之后，并不意味承认它们的作者是同时期的“申命史家”。首先，正如我们在分析《撒母耳记》与《申命记》的差异时所表明的那样，王国时代和摩西时代的上帝与以色列人的合约关系，这两个时代的先知启示或智慧，以及社会结构，存在着不可归约的差异。其次，《列王纪》和《历代志》虽然记载数百年前的历史，但依据的史料来自过去的宫廷史记录，因此有很高的可信度和可靠性。最后，也是最重要的是，两书作者选择、编排和评述这些史料依据一定的启示，这些启示或是作者写作时收到的默示，但更为可靠的依据是分裂时代流传下来的先知书，以及先知熟悉的律法书。

先知书作者记载当下受到耶和华的默示，没有证据可以证明这些书是后人的委伪托或伪造。摩西下达严厉禁令：“若有先知擅敢托我的名说我所未曾吩咐他说的话，或是奉别神的名说话，那先知就必治死”（申命记18：20）；又提出区别假先知的方法：“先知托耶和华的名说话，所说的若不成就，也无效验，这就是耶和华所未曾吩咐的，是那先知擅自说的，你不要怕他”（22）。在摩西开创的先知传统和伴随王国兴起的先知运动中，伪托、伪造先知作品的可能性微乎其微；即使一时得逞，伪先知作品也不能流传，更不用说被当作正典保留在圣经当中了。

先知书作者的生活年代或被历史书所记录，或在先知书中明白交代或有所暗示，或与历史书的年代或时代相对应。尽管有圣经批评者的怀疑和否定，我们可以肯定大多数先知书作者生活在公元前8至6世纪，先知书在被掳之前已经流行。

在先知书之前，《列王纪》的先知作者按照《撒母耳记》中“大卫之约”的启示，分期写作《列王纪上》和《列王纪下》前14章的历史。先知书问世之后，历史书作者自觉接受其影响，续写《列王纪下》后11章。被掳之后，《历代志》的祭司作者，按照先知书和律法书，以大卫王国为重点，强调、补充和完善《列王纪》的历史记载。虽然《列王纪》和《历代志》的作者分属先知和祭司传统，但由于指导他们的先知书和律法书一脉相承，又因为共同的默示的作用，两书记载的以色列史真实可靠，相互对应，并与拯救史的启示彼此验证。因此，我们需要把历史书和先知书参照对观，同时理解两者的启示意义和历史意义。



2．反偶像崇拜的时代主题



反偶像崇拜是耶和华一神论的主题，在分裂时代，耶和华一神论与偶像崇拜的冲突格外尖锐。圣经并没有把以色列人偶像崇拜的罪恶简单地归咎于君王的个人品性，而是在王权政治的历史条件下，说明以色列人为什么如此顽梗地拒绝上帝拯救的种种具体原因。从宗教史的角度看，以色列人从崇拜惟一上帝耶和华到崇拜众多别神的转变，可以用宗教交流和融合来解释。在促进宗教交流和融合的因素中，最强有力者有三：通婚，贸易和军事征服，被偶像崇拜国家包围的以色列人也不例外。士师阶段的以色列人国为与迦南民族通婚而“侍奉他们的神”（士师记3：5—6），所罗门为外邦的嫔妃而引入她们崇拜的偶像（列王纪上11：1—4）。分裂时代早期，玛迦、耶洗别和亚他利亚三个异族王后是偶像崇拜的主要倡导者。

通过王室通婚、贸易、战争和军事同盟等途径，形形色色的偶像崇拜从四面八方、以空前未有的规模涌入以色列的两个王国；迦南本土宗教被恢复，以色列人的金牛犊崇拜也死灰复燃，甚至律法严令禁止用儿女向死神摩洛或米勒公献祭的恶俗广为流行。

历史书记载了先知运动推动反偶像崇拜的前赴后继艰难历程。这场斗争的结局决定以色列两个王国的命运。每当他们推行和助长偶像崇拜泛滥，就要受到耶和华的公正惩罚，被敌国所打败，民不聊生，家破人亡；每当以色列人抵制和消除偶像崇拜取得一定成果，便可得到耶和华护佑，打败敌国，国泰民安。

分裂时代以色列人的福善淫祸，似乎在重演士师时代“犯罪—悔改—拯救—再犯罪”（士师记2：11—23）的恶性循环。但是，拯救史中没有重复。耶和华在《士师记》中用事实教训人，而在先知书中揭示历史教训的启示；这就是，阐明异教别神的虚无和荒谬本质，揭露偶像崇拜的危害，预言上帝的惩罚，呼唤以色列人悔改。虽然以色列人未能悔改而最终亡国，但先知书的启示没有失效过时；相反，这些启示在亡国被掳之后的历史中延续，直接与新约福音和启示相联结。



3．两个王国的正当性和合法性



在《撒母耳记》中，我们看到以色列王国的基本问题是王权的正当性合法性问题。在分裂时代，先知判断君王正当性的标准只有一个，那就是看他是否从事偶像崇拜。凡陷入偶像崇拜的君王都是“行耶和华眼中看为恶的事”，凡抵制、改正偶像崇拜的君王是“行耶和华眼中看为正的事”。“行耶和华眼中看为恶的事”的判断在《列王纪》中共出现30次；其中“因耶罗波安所犯的罪，使以色列人陷在罪里”的判决，出现23次。以色列国19位君王无一例外是恶王，其中8位被杀或被迫自杀。这是说，以色列国是不正当的王国。在犹大国18位君王中，只有8位君王效仿大卫“行耶和华眼中看为正的事”，其中4位得到有保留的赞扬：约阿施（列王纪下12：2），亚玛谢（14：3），亚撒利雅（15：3）即乌西雅（历代志下26：4）和约坦（15：34）；另有4位得到无保留的赞扬：亚撒（列王纪上15：11），约沙法（历代志下20：32），希西家（列王纪18：3）和约西亚（22：2）。就是说，犹大国也只是部分或暂时正当的王国。

以色列王国是否正当不只是历史评价，而且是战争胜负的原因，耶和华用胜利奖赏正当君王，以失败惩罚不正当君王。历史书记载大小战争50余次，这些战争在以色列人与亚兰人和亚述、埃及和巴比伦三大强国之间纵横捭阖的关系中展开，此外还有以色列人两个王国之间的内战，以及他们与宿敌摩押、亚扪、以东、非利士等人的战争。这些战争的胜负，无不在耶和华掌控之中，圣经用“耶和华把× ×交在× ×的手中”的术语表示战争胜负。耶和华决定战争胜负的意图有四个模式：第一，审判模式：为惩罚以色列人犯罪而把他们交在敌人手中；第二，福佑模式：为拯救以色列人而把敌人交在他们手中；第三，荣耀自身模式：为耶和华的公义而把亵渎圣名的敌国交在以色列人手中；第四，惩罚双方模式：为惩罚以色列人依赖敌国偶像而把两者交在第三国手中。

扫罗失去正当性后仍是合法君王的启示说明，君王是否正当并不立即和直接地决定他们王国的存留。《列王纪》和《历代志》在正当性问题上没有分歧。但在两个王国合法性问题上，两书的标准不同，评价也不同。这种差异是不同侧重方面的相互补充，而不是非此即彼的矛盾。

《历代志》的作者属于依附于耶路撒冷圣殿的祭司阶层，他们信仰“大卫之约”中耶和华的应许，大卫后裔即使犯罪，即使受到严厉惩罚，耶和华也不会废弃大卫后裔的王位。《历代志》承认大卫王国的分裂，以及犹大国经历的所有失败，都是耶和华对大卫子孙犯罪的公正惩罚；但是，犯罪和惩罚不影响犹大国的合法性。同理，以色列国分裂出去，虽然事出有因，但没有合法性，只是非法政权。《历代志》祭司作者认可犹大国是惟一合法王国，只按照犹大国君王的年代记录以色列史。他们的记录有一定程式和要素，包括：犹大国君王登基年龄，在位时间，为恶或为正的评价，君王在位第几年发生的重大事件，特别详细记载在圣殿举行的仪式和庆典，最后记录君王的安葬地，以及记载这一君王其余事迹的资料来源。《历代志》只在记录犹大国的军事和外交事件时提及“以色列王”，但从不提供他们在位年代、安葬地和宫廷史书资料来源等只有合法君王才配享有的信息，甚至连以色列国被亚述灭亡如此重大事件也不记载。

《列王纪》的先知作者把先知的选择或膏立作为君王合法性的依据。以色列国的开国君王耶罗波安和以后3个朝代的新王，都是先知策动的结果，以色列国历代王朝因而也被认作合法政权。《列王纪》承认犹大国和以色列国的等同合法性表现为双重纪年法，即犹大王某年等于以色列王某年；或者，以色列王某年等于犹大王某年。以色列王死后也提供安葬地和以色列国宫廷史书的资料来源等信息。以色列国的重要事件，如迁都、联姻、战争、政变、外交等，都加以记载。《列王纪》不同于《历代志》的另一特点是其选材标准不以圣殿为中心，而以先知活动为中心。比如，围绕先知以利亚的活动详细记载以色列亚哈王朝的事件；围绕以赛亚的启示详细记载犹大王希西家的事情。

《列王纪》作者和《历代志》作者虽然分属先知和祭司这两个社会群体和历史传统，写作时间有先后之分；但两者都得到圣灵默示，两书的历史记载同样真实可靠，表达的启示同样弥足珍贵。两书在两个王国合法性问题上虽有分歧，但对君王正当性的评价完全一致。两书不同侧重的记载相互补充，《历代志》补充了《列王纪》没有记载或简略记载的犹大国的某些事件，而《列王纪》补充了《历代志》很少涉及的以色列国的先知运动；《列王纪》不但记载先知对以色列国君王的咒诅，也毫不留情地揭露和批评大卫王国和犹大国的君王。这两本史书不只是用“直笔”忠实记录君王的犯罪，更用圣灵默示毫无保留地传达耶和华的声音。



4．先知与君王



偶像崇拜在士师时代是民间自发行为；以色列人有了王国以后，君王难辞其咎。所罗门开创君王引进异族偶像的恶劣先例，此后两个王国的大多数君王，或主动提倡、积极推动偶像崇拜，或迎合民间恶俗，放弃反偶像崇拜的义务。分裂时代的先知作为耶和华一神论的捍卫者，是反对、审判君王推行偶像崇拜政策的主要力量。先知与君王的关系在两个王国有不同模式：以色列国先知的“在野模式”和犹大国先知的“在朝模式”。

（1）在野模式

北方先知采用“在野模式”的社会政治原因是以色列国君王专制独裁。耶罗波安首创全国的偶像崇拜中心，破坏由利未人担任祭司的传统，迫使祭司阶层从北方撤退到南方（历代志11：16），10个支派长老对君王俯首听命。从此，王权独揽独大，独裁肆无忌惮；先知运动成为惟一不屈服的社会抵抗力量。先知以严厉的咒诅审判君王的罪恶，宣告他们不可逃脱的厄运，制造反抗君王的社会舆论，用耶和华一神论的精神唤起民众觉悟。

在实践中，北国先知运用膏立的特权，从君王的敌对势力中选择新王，取代现任君王。除耶罗波安外，其余被先知选定的新王都是军事首领，他们用军事政变推翻当局统治。因此，以色列国历史表现为篡位就君的改朝换代。180年间，朝代轮换8次，被弑杀君王8人。这些政变领导人只是先知用来惩罚君王的恶行和暴政的工具，他们往往也是邪恶和残忍的暴徒，无论是政变中被杀的人，还是成功地建立新朝代的人，他们都是先知使用的工具，以达到审判恶王和以做效尤的正当目的。

另外，为了迫使以色列人悔改，先知还膏立“必苦害以色列人”（列王纪下8：12）的哈薛作亚兰王（列王纪上19：15）。在屡次被亚兰王击败后，以色列国的犯罪才有所收敛，因而在耶罗波安二世时期迎来中兴。总之，无论从精神或实践上说，先知的“在野模式”是通过政治反对派来抵御当权者偶像崇拜罪恶的远见卓识。

（2）在朝模式

耶和华在分裂大卫王国时祝福说：“使我仆人大卫在我所选择立我名的耶路撒冷城里，在我面前长有灯光”（列王纪11：36）。因此，犹大国虽危难不断，大卫王室没有断绝。犹大国基本维持大卫王国建立时君王、先知、祭司、长老和军队这五种力量相互制衡的政治体制和社会结构。在这样的社会政治背景中，南方的先知没有必要像北方先知那样咒诅和审判君王，而是采取“在朝模式”，用精神影响力积极参与朝政，纠正君王错误，推动社会改革。

但是，犹大国不等于大卫王国，犹大国和以色列国一样陷入偶像崇拜的罪恶，不断遭到上帝的警告和惩罚。所不同的是，犹大国内部有自我革新的力量，可以通过宗教改革，全面但暂时地清除偶像崇拜。宗教改革的领导者是君王（亚撒、约沙法、希西家和约西亚）或大祭司（耶何耶大），但无一不受到先知的启发和激励；特别是公元前8、7世纪的先知书为希西家和约西亚的宗教改革提供方向和精神动员。犹大国的宗教改革使得大卫之约的明灯在耶路撒冷闪烁不停地薪火相传。

约西亚改革失败后，偶像崇拜势力全面复辟，耶利米等少数先知独挽狂澜，但他们并不是在野的反对派，而是运用政治智慧，善意规劝君王，在朝廷上据理力争。但无力回天，在亡国时期留下尤为悲壮和深邃的启示。



5．受苦难的上帝仆人



无论在朝或在野，先知都是受苦难的上帝仆人。耶稣的使徒回顾他们的事迹：“忍受严刑，不肯苟且得释放，为要得着更美的复活。又有人忍受戏弄、鞭打、捆锁、监禁各等的磨炼，被石头打死，被锯锯死，受试探，被刀杀，披着绵羊、山羊的皮各处奔跑，受穷乏、患难、苦害，在旷野、山岭、山洞、地穴飘流无定，本是世界不配有的人”（希伯来书11：35—38）。这里所写的人和事是分裂时代先知的真实写照。这一时代的先知比以往任何时代遭受更多苦难，他们身体力行地传达和践履上帝之言，因而与偶像崇拜者发生不可避免的、极为激烈的冲突。他们或遭君王的迫害，如以利亚（列王纪上22：10—27）；或遭民众讥笑、谩骂和凌辱，如耶利米（15：10，20：7—10）；或被假先知所围攻，如米该雅（列王纪上19：2—14）；或被假先知所陷害，如阿摩司（7；10—13）；还有很多先知被杀害。

面对苦难，耶和华对先知说：“你不要惧怕他们，因为我与你同在，要拯救你”（耶利米书1：8）。耶和华通过试验拣选和拯救他的仆人，“熬炼他们，如熬炼银子；试炼他们，如试炼金子”（撒迦利亚书13：9）。先知不是完人，在艰难的试验中，他们也有苦恼和彷徨，但他们“倚靠耶和华的名，仗赖自己的神”（以赛亚书50：10）。被上帝召唤做先知的人，把挫折和屈辱留给自己，把真理和荣耀归于上帝，他们无愧于上帝代言人的称号。



6．先知的预言



分裂时代的先知承担超时代的历史使命。耶和华说：“看哪，我的仆人，我所扶持、所拣选、心里所喜悦的，我已将我的灵赐给他，他必将公理传给外邦”（以赛亚书42：1）。这一时代写作的先知书包含近期和远期的预言，近到以色列国和犹大国的灭亡，远至被掳后的回归，乃至新约时代弥赛亚的到来。有些远期预言十分精确，比如，以赛亚预言耶和华膏立居鲁士（45：1），他“必下令建造耶路撒冷，发命立稳圣殿的根基”（45：13）；公元前586年耶路撒冷被毁时，耶利米预言：“为巴比伦所定的七十年满了以后，我要眷顾你们”（29：10）。圣经批评者不能想象先知如何能够知道二百年之后波斯王居鲁士的姓名和所为，因而认定这些预言不过回归之后的作者伪托先知的创作或增添。

圣经中“先知的话”
 意思是宣告上帝之言，不等于“预言”（chāzāh），但预言无疑是先知的话的应有之义。在此之前，预言是祭司藉乌陵和土明求问的结果，被掳后人们仍期待“有用乌陵和土明决疑的祭司兴起来”（尼希米记7：65）。分裂时代先知的预言有两类。一类来自上帝显示或圣灵默示，预言表达上帝必定实现的计划和目的。默示的预言有的无需阐述预言如何实现的具体途径和细节，比如，先知“所见的异象，是关乎后来许多的日子；所说的预言，是指着极远的时候”（以西结书12：27）。有的默示预言涉及事件的时间、地点、人物等细节，因此显得精确。比如，“神人”预言大卫后裔约西亚要摧毁耶罗波安在伯特利建造偶像的祭坛（列王纪上13：2），公元前8世纪的弥迦预言将有一位掌权者从伯利恒出来（5：2）。无论多么精确的先知预言，必定被后来的历史所验证，否则，记录拯救史的圣经将与人创作的历史著作没有区别，圣灵默示将与经验观察没有区别。圣经批评者抹杀了这两个区别，因此才把先知的精确预言当作后人伪托，把不精确的预言说成不可验证的想象。

另一类先知预言是关于即将发生事件的对策，比如，不同时期的先知反对与亚述人、巴比伦人和埃及人结盟，反对自满安逸，反对轻启战衅，等等。这类主张出于政治智慧，包括对异族偶像崇拜的警惕，对敌我力量对比的正确判断和健全的政治经验，等等，不一定需要特别的圣灵默示。这类先知预言之所以被证明有先见之明，那是由于先知往往同时也是智慧人，他们的智慧和上帝启示不谋而合。



7．先知的三个类型



先知大抵可分为行动型、思想型和综合型三类。这三个类型的先知分别主导分裂时代的早期、中期和晚期。早期从公元前931年的分裂至9世纪，中期从公元前8世纪初的乌西雅和耶罗波安二世到722年以色列国灭亡：晚期从那时到公元前586年犹大国灭亡。

早期先知用实践行动反对偶像崇拜，捍卫耶和华一神论，他们在苦难中接受考验：用上帝仆人的榜样力量组织先知运动，他们的代表人物和领导者是以利亚和以利沙。

中期先知是最早先知书的作者，他们把耶和华的话记录成书，传播耶和华一神论和反偶像崇拜的思想，这类思想型先知的集大成者是以赛亚。

晚期先知既是行动者，也是思想家。这类综合型先知的代表人物是耶利米。被掳时的以西结和但以理也可归于这一类型。

本章八节按分裂时代的时间顺序介绍这三个类型的先知，第二、三节：早期的行动先知；第四、五节：中期的思想先知；第六、七、八节：晚期的综合先知。让我们在历史书和先知书的对照同观中，理解分裂时代的史实和拯救史的启示。






第二节　早期先知知行录



历史上的先知从来没有像分裂时代早期那样活跃，《列王纪》的先知作者重点记载他们的前辈的政治活动，比如，策动大卫王国的分裂和以色列国的改朝换代，当面咒诅和审判以色列国的恶王，鼓舞和纠正犹大国君王，推动亚撒和约沙法这两次宗教改革，预言战争胜负，等等。先知决定王朝命运和战争胜负的能力来自上帝之言和圣灵默示，耶和华通过他的先知们，掌控以色列两个王国的兴衰，显示和安排他那“眼目遍察全地”（列王纪上16：9）的拯救计划。



1．分裂肇始



《列王纪》把大卫王国分裂的原因归结为“耶和华向所罗门发怒”（列王纪上11：9）。示罗人先知亚希雅在田野里会见耶罗波安，“将自己穿的那件新衣撕成十二片”（30），分十片给他，表示耶和华“必将国从所罗门手里夺回，将十个支派赐给你”（11：31）的旨意。撕新衣的典故是雅各的10个儿子谋害约瑟，把雅各为约瑟做的彩衣染了山羊血，诓哄雅各说约瑟被恶兽“撕碎了”（创世记37：33）。雅各临终前首先为约瑟的长子玛拿西和次子以法莲祝福，但把右手放在以法莲头上，赋予以法莲为大的地位（48：19—20）；又祝福犹大说：“圭必不离犹大”（49：10）。雅各的祝福决定以色列各支派的地位，以色列史上以法莲多次与犹大争夺领导地位。大卫王国中始终存在犹大与其他支派之间的矛盾。先知亚希雅用撕新衣的象征行为把十支派的领导权交给以法莲人耶罗波安。

所罗门的儿子罗波安继位后，耶罗波安代表十支派与罗波安谈判，要求减轻所罗门时代的劳役和赋税负担。罗波安慎重考虑了三天，最后拒绝老臣建议的怀柔政策，决定采用年轻气盛的新贵的高压恫吓政策。他蛮横地对十支派代表说：“我父亲使你们负重轭，我必使你们负更重的轭；我父亲用鞭子责打你们，我要用蝎子鞭责打你们”（12：14）。“鞭子”是税务官的工具，而“蝎子鞭”
 是军法官的工具，这意味着罗波安不但要继续征劳役和赋税，还要征兵役。不堪重负的十支派代表说：“我们与大卫有什么份儿呢？与耶西的儿子并没有关涉。以色列人哪，各回各家去吧！”（12：16）便雅悯人示巴当年用同样的话煽动十支派从大卫王国中分裂出去（撒母耳记下20：1）。但是，历史不会重演，第一次只是人为的叛乱，而这一次是上帝的惩罚，通过罗波安的错误，耶罗波安成功地把十个支派分裂出去。

《历代志》没有记录所罗门的罪恶，但收录了《列王纪》的判断：罗波安之所以犯错误，“这事乃出于神，为要应验耶和华藉示罗人亚希雅对尼八儿子耶罗波安所说的话”（列王纪上12：15，历代志下10：15）。祭司作者说“罗波安办事精明”（历代志下11：23），但他对以色列民众合理要求的答复如此粗鲁，似乎是一失足成千古恨的偶然失误，实际上背后有上帝安排的计划。

分裂出去的十个支派主要是住在北方的居民，统称“以色列人”。先知作者一方面说“住犹大城邑的以色列人，罗波安仍作他们的王”（12：17）；另一方面说耶罗波安在“会众面前”被立“作以色列众人的王。除了犹大支派以外，没有顺从大卫家的”（20）。前一个说法按照地域区别，住在南方的十支派成员仍受犹大国管辖；后一个说法指会众所代表十支派，这十个支派不包括便雅悯人和利未人（历代志下11：12—13），也许便雅悯人和利未人在以色列会众中没有代表。


(5)





罗波安“招聚犹大全家和便雅悯支派的人共十八万”，准备发动内战，“好将国夺回”（列王纪上12：21）。先知示玛雅传达耶和华的话：“你们不可上去与你们的弟兄以色列人争战，各归各家去吧！因为这事出于我”（24）。内战遂被制止，分裂成为定局。



2．先知的咒诅



先知亚希雅利用耶罗波安“大有能力”实施对所罗门崇拜偶像的惩罚，同时传达耶和华的命令：“遵行我的道，行我眼中看为正的事，谨守我的律例诫命”（11：38）。但是，耶罗波安一当上君王，把他的能力用于反叛。耶罗波安惟恐北国的国民去耶路撒冷祭拜，“他们的心必归向他们的主犹大王罗波安”，因此“筹划定妥”
 ，即阴谋策划。他为了巩固自己的政权，策划并实施三桩罪。

其一，设立偶像崇拜中心。耶罗波安在伯特利和但铸造金牛犊，当作“领你们出埃及地的神”供奉，耶罗波安的罪恶比西奈山下的群体反叛，有过之而无不及。

其二，破坏律法的祭司法规，他“将那不属利未人的凡民立为祭司”。任何人用“一只公牛犊、七只公绵羊”的代价，就能买到祭司头衔（历代志下13：9）。

其三，私定宗教节日，把律法规定每年7月15日举行的住棚节（利未记23：34）改在8月15日（12：32）。

耶罗波安是在全国制造偶像崇拜的始作俑者，随后以色列国君王继承了他的衣钵，“国耶罗波安所犯的罪，使以色列人陷在罪里”成为对以色列国恶王的标准判决。

为了抵制耶罗波安私立祭司的违法行为，“以色列全地的祭司和利未人，都从四方来归罗波安”（历代志下11：13）。曾经支持耶罗波安分裂的先知运动毫不犹豫地与他决裂。当耶罗波安在伯特利的偶像崇拜祭坛前烧香时，一个从南方来的“神人”对他发出咒诅说，“约西亚”必杀这邱坛的祭司，“人的骨头也必烧在你上面”（13：2）。为验证咒诅的效力，神人使祭坛当场破裂，使耶罗波安的手枯干。耶罗波安表示屈服，乞“求耶和华你神的恩典”（13：6），神人使他的手恢复如常。但是，神人却违背耶和华“不可在伯特利吃饭喝水”（9）的嘱咐，被伯特利的一个老先知“诓哄”（18）到家里吃饭喝水，在回去的路上被狮子咬死。“神人”
 
 在圣经中指有行神迹能力的人，这个神人的遭遇一方面说明被人们称为神人的先知既不是神，也不是完人；另一方面说明当时南北两方的先知不团结，不能有效阻止耶罗波安犯罪。

耶罗波安无视神人的警告，原来支持他的亚希雅代表耶和华发出可怕的咒诅：“必除尽耶罗波安的家，如人除尽粪土一般”（14：10）。亚希雅预言宣告：“耶和华必另立一王治理以色列。到了日期，他必剪除耶罗波安王朝”（14：44）。



3．战争惩罚



当耶罗波安在以色列国犯罪时，犹大国的偶像崇拜“比他们列祖更甚”，因此受到上帝惩罚。“罗波安王第五年”即公元前927年，“埃及王示撒上来攻取耶路撒冷，夺了耶和华殿和王宫里的宝物”（14：25），连圣殿中象征安全的金盾牌也被掳去。《历代志下》明确地说，埃及来犯是因为罗波安“离弃耶和华的律法”（12：1）。先知示玛雅传达耶和华的警告：“你们离弃了我，所以我使你们落在示撒手里”（12：5）。罗波安在耶和华面前“自卑”（12），所以能够“自强”（13），做了一些“有善益的事”（12）。

《列王纪上》三次说，罗波安和儿子亚比央“常与耶罗波安争战”（14：30，15：6，7）。虽然亚比央“不像他祖大卫的心，诚诚实实地顺服耶和华他的神”（15：3），但耶和华利用他惩罚比他更为恶劣的耶罗波安。《历代志下》记载了亚比雅（即亚比央）与耶罗波安之间一场大规模战争，犹大国出兵40万，以色列国出兵80万。亚比雅义正词严地声讨耶罗波安“为你们所造当作神的金牛犊”、“驱逐耶和华的祭司亚伦的后裔和利未人”和“照着外邦人的恶俗为自己立祭司”（13：8—9）三大罪行。犹大军队在危急时“呼求耶和华，祭司也吹号”，“神就使耶罗波安和以色列众人，败在亚比雅与犹大人面前”（13：14—15）。

大卫王国分裂初始，被大卫赶走的非利士人就卷土重来。以色列国重镇基比顿原属但支派领地（约书亚记19：44），后来分给利未人居住（21：23），王国分裂后利未人撤离到犹大国，非利士人乘虚而入。为了收复基比顿，耶罗波安儿子拿答带兵出征。先知耶户代表耶和华，“从尘土中提拔”巴沙当“领导人”（nāgîdh，16：2）；巴沙在基比顿前线杀了拿答，“篡了他的位。巴沙一作王，就杀了耶罗波安的全家。凡有气息的，没有留下一个，都灭尽了”（15：28—29），验证了先知亚希雅对耶罗波安的咒诅。

巴沙像耶罗波安一样作恶，先知耶户发出了同样可怕的咒诅：“我必除尽你和你的王朝，使你的王朝像尼八的儿子耶罗波安的王朝一样”（16：3）。果然：巴沙儿子以拉登基不久，他的军事首领心利发动军事政变，“心利一坐王位，就杀了巴沙的全家”（16：11），验证了先知耶户对巴沙的咒诅。

正在围攻基比顿的以色列国元帅暗利听到京城发生政变消息，自立为王，回师讨伐心利。心利当王7天后即被暗利所杀。暗利建都撒玛利亚，动荡不定的以色列国在暗利王朝稳定了四十多年。



4．亚撒改革



犹大国前两代君王的偶像崇拜与罗波安的王后、亚比央的母亲玛迦有关。关于玛迦身世，《历代志下》有两个说法：一说她是“押沙龙的女儿”（11：20）；这一说与《撒母耳记下》说押沙龙惟一女儿是他玛（14：27）的记载不符合。押沙龙三个儿子没有后代（18：18），玛迦应是他玛的女儿。另一说“米该亚（‘米该亚’又作‘玛迦’）是基比亚人乌列的女儿”（历代志下13：2）较为可靠。玛迦应是押沙龙的外孙女，基比亚人乌列和他玛的女儿，基比亚人是亚扪人部落，所以历史书多次说玛迦“是亚扪人”（列王纪上14：21，31；历代志下12：13）。罗波安与78个妃嫔生28个儿子和60个女儿（历代志下11：21），其中有姓名的妻子3人都是大卫王室成员，生儿子7人。罗波安最宠爱玛迦，“立玛迦的儿子亚比雅作太子，在他弟兄中为首”（11：22）。大卫王室的内婚关系如下图所示。
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玛迦利用在宫廷位高权重的地位，把偶像崇拜推广到全国，“在各高冈上，各青翠树下筑坛，立柱像和木偶。国中也有娈童”（列王纪上14：22—24）。亚比雅即位后继续行恶（15：3）。

亚撒登基后一改偶像崇拜风气，“行耶和华他神眼中看为善为正的事”（历代志下14：2），“耶和华赐他平安”（6）。古实王谢拉（埃及法老奥萨肯一世［OsarkonⅠ］的军事首领）
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 ，率领军兵一百万大举入侵犹大国。“亚撒呼求耶和华他的神”救助：“我们仰赖你，奉你的名来攻击这大军。耶和华啊，你是我们的神，不要容人胜过你”（14：11）。“于是，耶和华使古实人败在亚撒和犹大人面前”（12），犹大国取得以弱胜强、以少克多的大胜仗。

先知亚撒利雅受圣灵感动，迎接胜利归来的亚撒时，敦促他实行反对偶像崇拜的改革：“以色列人不信真神，没有训诲的祭司，也没有律法，已经好久了”（15：3）；为了得到长久的平安，“现在你们要刚强，不要手软，因你们所行的，必得赏赐”（7）。

受亚撒利雅的鼓舞，亚撒发动的宗教改革分三个阶段。首先从民间开始，“从国中除去娈童，又除掉他列祖所造的一切偶像清除偶像”（列王纪上15：12），以及一切“可憎之物”（历代志下15：8）；然后在圣殿前为百姓修建崇拜耶和华的祭坛。亚撒的改革吸引了“以法莲人、玛拿西人、西缅人”等各支派的人，归降犹大国。第二阶段，“亚撒十五年三月”即公元前年月，犹大人和其他支派的人聚集在耶路撒冷举行誓师大会，“他们就立约，要尽心尽性地寻求耶和华他们列祖的神；凡不寻求耶和华以色列神的，无论大小、男女，必被治死”（历代志下15：12—13）。最后，“亚撒王贬了他祖母玛迦太后的位，因她造了可憎的偶像亚舍拉。亚撒砍下她的偶像”（8—16）。亚撒改革没有涉及北国的偶像崇拜，“邱坛还没有从以色列中废去”（17），但大体说来，“亚撒的心一生诚实”（17），得到耶和华庇护，20多年无战事。

“亚撒三十五年”即公元前874年，以色列王巴沙攻击犹大国。为了赢得内战，亚撒不惜引狼入室，这只狼就是亚兰国。当年为了惩罚所罗门，上帝使“利逊也作以色列的敌人。他恨恶以色列人，且作了亚兰人的王”（列王纪上11：25）。所罗门死后，亚兰国利用以色列人南北分裂，从中渔利。希旬（Hezion）即利逊（Rezon）的儿子他伯利们与以色列王巴沙结盟。亚撒用“耶和华殿和王宫府库”中的金银收买希旬的孙子便哈达（15：18），便哈达反水进攻以色列国，亚撒占了一些小便宜，但养虎成患，亚兰国从此成为以色列国和犹大国的劲敌。
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 为此，先知哈拿尼谴责亚撒“仰赖亚兰王，没有仰赖耶和华你的神”（16：7）；“你这事行得愚昧”；哈拿尼预言：“此后，你必有争战的事”（9）。亚撒不但不认罪：反囚禁哈拿尼，“也虐待一些人民”（10）。亚撒的改革遂失去先知和民众支持。他在“病的时候没有求耶和华”而死于脚疾（16：12）。



5．约沙法改革



约沙法与亚撒联合执政10年，亚撒死后，他继续亚撒反偶像崇拜的做法，“行他父亲亚撒所行的道，不偏离左右，行耶和华眼中看为正的事”（列王纪上22：43）；“所以耶和华坚定他的国……约沙法大有尊荣资则”（5）。为了联合抵御亚兰国的入侵，约沙法放弃对以色列国的敌对政策，与以色列王亚哈联姻。但是，以色列王后耶洗别推行巴力崇拜，通过女儿亚他利雅把偶像输入犹大国。

先知们给予约沙法难忘的教训。在两国联合作战会议上，北国的假先知们（巴力的先知）只会谄媚，大唱胜利赞歌。约沙法邀请耶和华的先知米该雅参加，米该雅直言不讳预言亚哈阵亡，他说：“我看见以色列众民散在山上，如同没有牧人的羊群一般。耶和华说：‘这民没有主人，他们可以平平安安地各归各家去’”，（列王纪上22：17）。

果然，亚哈阵亡，约沙法如同没有牧人的羊平安归来，“哈拿尼的儿子耶户出来迎接约沙法王”（历代志下19：2）。哈拿尼约在50年前谴责亚撒（16：7）的先知，而他的儿子耶户约在35年前咒诅巴沙（列王纪上16：1）。耶户鼓励约沙法改过从善。他指出约沙法参战失败的原因是“帮助恶人，爱那恨恶耶和华的人”（历代志下19：2）；要求他“从国中除掉木偶，立定心意寻求神”（3）。

约沙法受“以色列众民如同没有牧人的羊群”的启示，以牧养民众为改革目标。以前的改革虽然捣毁偶像，但没有破除民众心里的偶像。约沙法的改革建立了教育和审判民众的制度。他亲自“出巡民间”，在各地“引导民归向耶和华”（19：4）；又建立了中央（耶路撒冷）和地方（“犹大国中遍地的坚固城里”）二级审判制度。他选派利未人和祭司担任“审判官”即士师（5），在耶路撒冷和各地，“听民间的争讼”；并把利未人派到“作官长”，协助犹大长老一起管理民众，把大祭司主管的“凡属耶和华的事”的宗教事务和族长管理的“凡属王的事”的行政事务结合起来（19：11）。

约沙法的改革措施把民事审判和宗教审判结合起来，他说：“你们判断不是为人，乃是为神判断
 ”（19：6），即“为耶和华判断”（8）。约沙法要求法官“应当谨慎”（6），按律法“警戒（hizěchir）”民众，“免得他们得罪耶和华”（19：10）。约沙法改革的特点是全面实行摩西律法中的民法、刑法和祭司法，扩大祭司阶层权力和责任，通过祭司的教育和审判，消除偶像崇拜的社会影响。

约沙法宗教改革鼓舞的民气在反侵略的战争中立刻显现出来。大卫王国控制约旦河西岸的附属国，在王国分裂后羽翼丰满，纷纷反叛，“摩押人和亚扪人，又有米乌尼人，一同来攻击约沙法”（历代志下20：1）。米乌尼人大概是居住在西珥山以东人的一支（历代志上4：41，下26：7），更多的以东军队从南路入侵，对犹大国形成合围之势。

大敌当前，犹大人同仇敌忾，“禁食”，“聚会”，“求耶和华帮助”（历代志下20：3—4）；祭司雅哈悉一样宣告耶和华的声音：“胜败不在乎你们，乃在乎神”（20：15）。按照耶和华指示，约沙法在提哥亚城外的旷野设伏兵。果然，敌军不堪一击，乱成一团，亚扪人、摩押人和西珥山人（即以东人）自相残杀（23）。这一战役属于福佑模式，如圣经史家总结的那样：“这样，约沙法的国得享太平，因为神赐他四境平安”（20：30）。



6．两国短暂合作



《列王纪上》记载约沙法计划恢复所罗门时代航海中心他施，但因船只被破坏而无法实施（22：48）。《历代志下》记载这一计划失败的原因：约沙法与亚哈儿子亚哈谢“交好”，而“亚哈谢行恶太甚”（20：35）；他们合伙造船，计划在港口他施组建联合船队。先知以利以谢向约沙法预告说，耶和华“破坏（qārâts）”他们的“交好”，结果船只“果然被破坏（shābhar）”（20：37）。

以色列王亚哈谢死后，以色列国附属国摩押反叛，以色列王约兰请求约沙法一起组成联军出征摩押。以东人也参加联军，大概有两个原因：提哥亚战役之后，以东成为犹大国附属国；以东也要报复摩押人在提哥亚战役中对他们的袭击。

联军假道以东，从南边攻击摩押。联军在以东旷野绕行7日，人马断水。约沙法提议请求先知以利沙的帮助。以利沙对约兰王说：“我指着所侍奉永生的万军耶和华起誓，我若不看犹大王约沙法的情面，必不理你，不顾你”（列王纪下3：14）。以利沙弹琴，“耶和华的灵就降在以利沙身上”（15），他指示解困的方法，说明这次战争胜利的原因是耶和华把“摩押人交在你们手中”（18）。果然，耶和华赐给水源（3：20），又使摩押人出现把水当成血的错觉，贸然出击，大败而逃。摩押王米沙只剩下700人，被围困在“吉珥哈列设的石墙”（25）。

在胜利在望之际，战局急转直下。摩押王“将那应当接续他作王的长子，在城上献为燔祭。以色列人遭遇耶和华的大怒，于是三王离开摩押王，各回本国去了”（3：27）。圣经简略描述留下很多疑惑：耶和华为什么对以色列人发怒？圣经批评者把这一记载列为圣经作者赞成人祭的三个证据之一。
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 我们看到这些“证据”没有一个能成立。上帝的“大怒”（qetseph）在圣经中表示对偶像崇拜的愤怒，对人祭恶俗尤其愤怒，耶和华怎能让摩押王邪恶的人祭得逞呢？上帝为什么愤怒？文字再次透露玄机。先知耶户曾预言说，约沙法帮助亚哈这样的恶人，“因此，耶和华的忿怒（qetseph）临到你”（历代志下19：2）。约沙法这次帮助亚哈之子约兰，再次引起上帝愤怒。“耶和华的大怒”的结果保留了以色列国敌人摩押。远征摩押的战役从最初胜利到无果而返。1868年发现的摩押石碑为圣经记载留下旁证，摩押王米沙的儿子记录这次战役的结果，他以为保护神基抹（Chemosh）对米沙发怒，使摩押被“暗利”王朝打败。


(10)







7．约沙法与亚哈联姻的危害



约沙法在位35年，与以色列国亚哈、约兰和亚哈谢三代君王结盟。《列王纪上》在肯定约沙法“行耶和华眼中看为正的事”的同时，也责备“约沙法与以色列王和好”（22：43—44）。约沙法与亚哈联姻的危害延续三代。

约沙法死后，宗教改革人亡政息，以色列国亚哈王朝崇拜偶像的影响在犹大国显现出来。约沙法的儿子、亚哈的女婿约兰“行耶和华眼中看为恶的事”（列王纪下8：18），他不但把偶像崇拜的“邱坛”和“邪淫”或神妓（zānāh）引入耶路撒冷（历代志下21：11），而且残杀自己的兄弟（21：4）。以利亚写信谴责约兰“像亚哈家一样”（21：13），“故此耶和华降大灾与你的百姓和你的妻子、儿女，并你一切所有的”（21：14）。

果然，约兰受到两次战争失败的惩罚。先是以东人再次反叛，自立为王。“约兰率领所有的战车”攻打以东，不知什么原因，一天夜里，士兵哗变，“各回各家去了”（列王纪下8：21）。既而，“耶和华激动非利士人和靠近古实的阿拉伯人来攻击约兰”，大肆掠夺王宫，犹大王约兰除小儿子约哈斯以外的所有妻子儿女都被掠走（历代志21：16—17）。

约兰死后，“亚哈谢也行亚哈家的道，因为他母亲给他主谋
 ，使他行恶”（22：3）。我们将在下节看到，受亚哈王室的影响和牵连，大卫王室成员几乎被杀殆尽；只是因为耶和华信守大卫之约，大卫王室才没有灭绝。






第三节　以利亚时期



先知运动在亚哈统治初年几乎全军覆灭，耶和华兴起先知以利亚力挽狂澜，重振先知运动，主导以色列王国按照拯救史方向发展变化。福音书把摩西、以利亚与耶稣并列为“三座棚”（马太福音17：4）。如果说摩西是领导上帝之民的先知类型，以利亚就是只身孤胆与偶像崇拜势力斗争的先知类型，耶稣则是两者结合的升华，既是上帝之国的弥赛亚，也是受苦难的上帝仆人。

以利亚主要活动在亚哈统治时期，而他的继承人以利沙策划了耶户王朝推翻亚哈王室的政变，同时影响耶户王朝与亚兰国的君王。以利亚时期的主题是以利亚和以利沙领导的先知运动与亚哈王室偶像崇拜的斗争。这场斗争涉及两个王国，因为亚哈王室成员包括两个王国各三代君王，他们分别受亚哈王后耶洗别和犹大国约兰王后亚他利雅的影响，如下图所示。






1．耶和华兴起的先知



暗利与西顿国联姻，为儿子亚哈娶“西顿王谒巴力的女儿”耶洗别为妻（列王纪上16：31）。耶洗别操纵亚哈以色列社会广泛推行巴力崇拜，亚哈“在撒玛利亚建造巴力的庙”（16：32），任命侍奉巴力的450个先知；耶洗别崇拜西顿女神亚舍拉，供养侍奉亚舍拉的400个先知（18：19）。同时，耶洗别杀害耶和华的先知，只有100个先知被敬畏耶和华的家宰俄巴底藏在山洞里。迫害激发反抗，黑暗的统治催生出以色列国最伟大先知以利亚。

亚哈“惹耶和华以色列神的怒气，比他以前的以色列诸王更甚”（16：33）。以利亚指着耶和华起誓说，将有几年大旱，以示对亚哈的惩罚。为了避免耶洗别的杀害，以利亚按照耶和华指示，躲藏在约旦河东边的基立溪，每天乌鸦给他叼来饼和肉。

及至基立溪水干枯之时，耶和华指示他转移到西顿的撒勒法，住到一个穷寡妇家里。以利亚在西顿行神迹，与西顿巴力偶像的无能为力形成明显对照。受旱灾影响，西顿寡妇家中只有一把面，一点油，以利亚行神迹，“坛内的面不减少，瓶里的油不缺短”（17：16）。寡妇惟一的儿子“病得甚重，以致身无气息”（17：17），“以利亚三次伏在孩子的身上求告耶和华说：‘耶和华我的神啊，求你使这孩子的灵魂仍入他的身体’”（21）。寡妇的儿子被救活，她对以利亚说：“现在我知道你是神人，耶和华藉你口所说的话是真的”（17：24）。“真的”
 即真理，外邦人因以利亚的神迹而相信耶和华的话是真理，而以色列人却弃绝在他们历史中显示为真的耶和华，先知事迹是新约的预兆。耶稣被犹太人厌弃，就到西顿的寡妇家救活她的儿女（马太福音15：28）。保罗对犹太人说：“只因你们弃绝这道，断定自己不配得永生，我们就转向外邦人去”（使徒行传13：46）。



2．迦密山的较量



耶和华降灾三年之后，指示以利亚面见亚哈。亚哈也在四处寻找以利亚，见到他后质问说：“使以色列遭灾的就是你吗？”（18：17）以利亚正告：“使以色列遭灾的不是我，乃是你和你父家，因为你们离弃耶和华的诫命，去随从巴力”（18）。以利亚提出他单独一人与巴力的先知在迦密山上比试求雨。亚哈急于求雨，只得同意他的要求。

巴力的先知来了450人，以色列民众也到迦密山上观看这场较量。以利亚质问围观民众：“你们心持两意要到几时呢？若耶和华是神，就当顺从耶和华；若巴力是神，就当顺从巴力。”但“众民一言不答”（18：21），因为他们在等待这场较量的结果：如果以利亚得胜，那就证明耶和华是神，反之证明巴力是神。

巴力先知祭祀求雨，“他们在所筑的坛四围踊跳”（18：26）。以利亚嘲笑说：“大声求告吧！因为他是神，他或默想，或走到一边，或行路，或睡觉，你们当叫醒他”（27）。巴力先知“按着他们的规矩，用刀枪自割、自刺，直到身体流血”，又“狂呼乱叫”（28—29），折腾大半天，没有一点反应。巴力被奉为雷雨之神，但在向他求雨的人面前，一点声响也没有，对那些供巴力为丰产神的人来说是极大的讽刺。

以利亚招呼民众说：“你们到我这里来”（18：30）。他“重修已经毁坏耶和华的坛”（30），用代表以色列支派的12块石头“为耶和华的名筑一座坛，在坛的四围挖沟”（32），在坛上放置柴和牛犊，却不点火，反而往坛上浇水，直到沟里也灌满水。以利亚向“亚伯拉罕、以撒、以色列的神”（18：36）祈祷，祈求耶和华“应允我，应允我！使这民知道你耶和华是神，又知道是你叫这民的心回转”（37）“于是，耶和华降下火来，烧尽燔祭、木柴、石头、尘土，又烧干沟里的水”（38）。实践检验使民众信服，在“耶和华是神！耶和华的神！”的欢呼中，以利亚带领民众杀了450个巴力的先知（18：39—40）。

以利亚到迦密山顶屈身在地，感恩祈福。他派仆人一次次向海上观看，直到第七次，仆人看到海上飘来手掌大的一块云。以利亚嘱咐在场的亚哈下山躲避风雨。果然，“霎时间，天因风云黑暗，降下大雨”（18：45）。“耶和华的灵降在以利亚身上，他就束上腰，奔在亚哈前头”（46），直奔到离迦密山30余公里外的陪都耶斯列城。



3．何烈山受命



亚哈进耶斯列城后，“将以利亚一切所行的和他用刀杀众先知的事，都告诉耶洗别”（19：1）。耶洗别为了赶走以利亚，威吓第二天要杀他。“以利亚见这光景，就起来逃命”（19：3）。他向南越过边境城市别是巴，继续在旷野流亡。以利亚在“一棵罗腾树下”向耶和华求死：“求你取我的性命，因为我不胜于我的列祖”（19：4）。耶和华的使者给他“一瓶水与炭火烧的饼”（6），两次鼓舞他，指示行进方向。

以利亚长途跋涉40昼夜，来到何烈山，即西奈山。耶和华如同当年在地震、雷轰、闪电和密云中向以色列人显现那样对以利亚说话：“在他面前有烈风大作，崩山碎石，耶和华却不在风中；风后地震，耶和华却不在其中；地震后有火，耶和华也不在火中；火后有微小的声音”（9：11—12）。

耶和华两次委婉地责怪他：“以利亚啊，你在这里作什么？”（9：9，13）以利亚两次表露沮丧情绪：“只剩下我一个人，他们还要寻索我的命”（10，14）。耶和华命令他说：“你回去”（9：15）；交代他三项任务：膏哈薛作亚兰王，膏耶户作以色列王，膏亚以利沙作接续他的先知。耶和华告诉以利亚，耶和华先知不只剩他一人：“我在以色列人中为自己留下七千人，是未曾向巴力屈膝的，未曾与巴力亲嘴的”（18）。

耶和华布置的三项任务决定了今后上百年以色列史的发展方向，而耶和华为自己留下的七千人是有待以利亚和以利沙重新组织的先知队伍。以利亚听从耶和华的召唤，不畏耶洗别的死亡威胁，回到以色列国继续顽强抗争。他首先召唤以利沙跟随他，两人共同恢复先知运动。



4．荣耀耶和华的胜仗



迦密山的较量挫败了巴力的先知，亚哈对耶和华先知有了一些信任感。在一个匿名先知帮助下，亚哈两次大败亚兰王便哈达的进攻。耶和华使便哈达两次败在亚哈手中，不是为了护佑恶王亚哈，而是为了惩罚藐视耶和华的便哈达。便哈达把耶和华当作以色列人的保护神，把两国战争当作两国保护神之间的较量，通过惩罚狂妄的便哈达，耶和华显示别神不可比拟的惟一真神的荣耀。

便哈达第一次来犯时，“率领三十二个王”，气势汹汹，不可一世。他威胁亚哈说：“撒玛利亚的尘土，若够跟从我的人每人捧一捧的，愿神明重重地降罚与我”（列王纪上20：10）。这里的“神明”
 指亚兰人的保护神，他指着自己的保护神发誓，要把以色列人粉碎成一小撮（七十子圣经译为“不够填狐狸洞”）尘土，他根本不认识“耶和华以色列的神”。耶和华的先知告诉亚哈：“这一大群人你看见了吗？今日我必将他们交在你手里，你就知道我是耶和华”（13）。“这一大群人”表明了耶和华对亚兰大军的蔑视。耶和华只差遣232名“少年人”（15）打冲锋，就冲垮了敌军，七千以色列军队乘胜追击，“大大击杀亚兰人”（21）。

亚兰不甘心失败，“亚兰王的臣仆对亚兰王说：‘以色列人的神是山神，所以他们胜过我们，但在平原与他们打仗，我们必定得胜’”（20：23）。居住在大马士革的亚兰人的保护神是“亚文平原”
 之神（阿摩司书1：5），所以他们把与以色列人的战斗看作平原之神与山神的较量。耶和华通过先知对以色列王亚哈说：“亚兰人既说我耶和华是山神，不是平原的神，所以我必将这一大群人都交在你手中，你们就知道我是耶和华”（20：28）。正如后来先知所示，耶和华是“全地之王”，他“用秤称山岭，用天平平冈陵”（以赛亚书40：12），“你们究竟将谁比神，用什么形像与神比较呢？”（18）果然，在亚弗平原之战中，亚兰人输得更惨，便哈达被围困，无路可逃，准备以保命为条件无条件投降。

出乎意料的是，亚哈称“他是我的兄弟”（20：32），与便哈达签定停战协议，便哈达假意同意归还侵占领土，允许以色列人在大马士革“立街市”做买卖（34）。亚哈放走便哈达。先知传达耶和华的旨意：“因你将我定要灭绝的人放去，你的命就必代替他的命，你的民也必代替他的民”（20：42）。“你的民也必代替他的民”一句预示亚哈和耶洗别败坏以色列国民的更大罪行。



5．以利亚的咒诅



亚哈在耶斯列行宫的花园与居民拿伯的葡萄园比邻，亚哈想购买拿伯的葡萄园，被拿伯拒绝：“我敬畏耶和华，万不敢将我先人留下的产业给你”（21：3）。这句话含有讽刺亚哈把耶和华产业出卖给亚兰人的意思，亚哈为此“闷闷不乐”，“躺在床上，转脸向内，也不吃饭”（4）。耶洗别为维护亚哈“治理以色列国”（7）的权威，假借亚哈名义给城中的长老贵胄写信，要他们诬陷、残害拿伯。这些长老贵胄依照信中策划，“宣告禁食，叫拿伯坐在民间的高位上”（21：12），然后指示“两个匪徒”，诬告拿伯“谤渎神和王”，“众人就把他拉到城外，用石头打死”（13）。

耶洗别的恶毒之处不只是抢夺一个百姓的产业，而集宗教、道德和政治罪恶之大全。她利用律法合法程序（禁食、两人见证、亵渎罪处石刑，等），陷害无辜的人，败坏律法的正当用途；她指使人们杀害自己的邻居，败坏了社会风气；第三，她把“谤渎神”和“谤渎王”相提并论，滥用亵渎罪镇压刚直不阿的政治反对派。

耶洗别和亚哈罪大恶极，以利亚传达耶和华的四个咒诅：第一，“狗在何处舔拿伯的血，也必在何处舔你的血”（21：19）；第二，“狗在耶斯列的外郭，必吃耶洗别的肉”（23）；第三，亚哈家的男丁“都从以色列中剪除”（21）；第四，“凡属亚哈的人”，死无葬身之地，被狗吃，被鸟吃（24）。以利亚代表耶和华作出最严厉的咒诅，这是因为，“从来没有像亚哈的，因他自卖”，受耶洗别的怂恿，“行了最可憎恶的事，信从偶像”（25—26）。

亚哈当即低头认罪，“撕裂衣服，禁食，身穿麻布，睡卧也穿着麻布，并且缓缓而行”（21：27）。耶和华对以利亚说：“因他在我面前自卑，他还在世的时候，我不降这祸”（29）。耶和华对耶洗别和亚哈后代及臣属的咒诅被推迟到亚哈死后执行，但亚哈之死很快来临。

亚哈放走便哈达，落得自取灭亡的下场。便哈达没有履行协议，拒不归还侵占的基列的拉末。这个城市是摩西时代在约旦河东建立的逃城（申命记4：43），所罗门在此设立地方政府（列王纪上4：13）。亚哈声称：“基列的拉末是属我们的”（22：3），他的要求合理，得到犹大王约沙法的支持，军事实力大大加强。但战争胜负不完全取决于人的因素。先知米该雅预言：“亚哈上基列的拉末去阵亡”（22：20），亚哈却在假先知的怂恿下，贸然攻打基列的拉末。

在战斗中，“有一人
 随便开弓，恰巧射入以色列王的甲缝里”（21：34）。“有一人”是谁？文字透露玄机：此前，米该雅预言，跟随亚哈的人中的“每个人
 平平安安地各归各家去”（22：17）。两处使用同一词表示亚哈军队中的一个人，但不包括亚哈本人；他们中“有一人”误射亚哈。虽是“随便”的无意行为，但后果却验证先知预言的必然性，“到晚上，王就死了，血从伤处流在车中”（21：35）。“有人把他的车，洗在撒玛利亚的池旁（妓女在那里洗澡），狗来舔他的血”（38）。这就验证了以利亚的咒诅：“狗在何处舔拿伯的血，也必在何处舔你的血”（21：19）。



6．广行神迹



先知作者用大量篇幅记载以利亚和以利沙所行神迹（列王纪上17—18，下1—8：15），不可读作传奇故事或偏离以色列史主线的旁枝末节。这些神迹既有预示耶稣救赎行动的长远启示意义，也说明以利亚和以利沙领导先知运动复兴的过程和社会影响。耶和华从不无目的地行神迹，先知也从不无缘无故地行神迹。以利亚和以利沙必须行神迹，才能把被亚哈王室颠倒了的以色列社会和王国再颠倒过来，把以色列史引向耶和华拯救的正道。

（1）以利亚的尊严

亚哈的长子亚哈谢继承王位，不久从楼上摔落，落下疾病，他派使者求问“以革伦的神巴力西卜”即鬼王别西卜。以利亚发出审判，由于亚哈谢不求问耶和华，而求问鬼王，“你必不下你所上的床，必定要死！”（列王纪下1：4）亚哈谢闻讯大惊，三次派50名士兵带以利亚来问话，前两次派去的五十夫长命令“正坐在山顶上”的以利亚：“王吩咐你下来！”（1：9）“快快下来！”（11）被以利亚从天降火“烧灭”；第三次，五十夫长双膝跪下“哀求”说：“神人哪，愿我的性命和你这五十个仆人的性命在你眼前看为宝贵”（13）。以利亚按照耶和华的指示面见亚哈谢，当面向他发出“必定要死”的审判。“亚哈谢果然死了”（17），在位仅二年。以利亚用神迹维护先知在君王和军队面前的尊严。比较当年被耶洗别吓跑的以利亚，此时的以利亚俨然是高高在上、无人可敌的精神领袖。

（2）以利亚升天

以利亚离世之前，三次试验以利沙，要求他不要与之同行。以利沙三次“指着永生的耶和华，又敢在你面前起誓，我必不离开你”（2：2，4，6）。两人从吉甲到伯特利和耶利哥，到达约旦河，沿途受到“先知门徒”的迎接（2：3，5）。这些人应是以利亚领导的先知运动的成员。这50位先知门徒见证了以利亚升天。以利亚用外衣打水，把水分开，和以利沙走到约旦河西岸；“忽有火车火马将二人隔开，以利亚就乘旋风升天去了”（2：11）。

以利亚升天是圣经中极为独特的历史记载，与其他宗教充斥着大量凡人升天成神仙的神话不同，圣经中只有三人升天：以诺、以利沙和耶稣，每一位都是时代的里程碑：以诺是史前时代的义人，以利沙是旧约时代的先知，耶稣是新约时代的基督。以利沙升天把旧约时代先知运动推向高潮。

（3）以利沙行神迹

以利沙对升天前的以利亚说：“愿感动你的灵加倍地感动我”（2：9）。以利沙对接以利亚升天的“火车火马”高呼：“我父啊！我父啊！以色列的战车马兵啊！”（11）以利沙得到以利亚天上掉下的打水的外衣（14）。这三个描写意在表现以利沙行神迹的三个特点：行更多的神迹，帮以色列人作战，完成以利亚未竟的任务。

以利沙广行神迹，每一件都有特定目的。他用盐净化耶利哥的水源，“耶和华如此说：‘我治好了这水，从此必不再使人死，也不再使地土不生产’”（2：21）。耶利哥的水源来自约旦河，约旦河水被上帝所洁净，治好外邦人（5：14）。从长远处看，新约时代的人在约旦河水中受洗（马太福音3：11），作“世上的盐”（5：13）。

伯特利的孩童“戏笑”以利沙说：“秃头的上去吧！”（列王纪下2：23）他们受到以利沙的咒诅，“两个母熊从林中出来，撕裂他们中间四十二个童子”（2：24）。童子不是无辜的，“秃头”是迦南人哀悼死人的标记（以赛亚书15：2），“上去吧”是对以利亚升天的反讽；从小受迦南习俗影响的孩童因冒犯和亵渎先知而被咒诅。42个童子被熊突袭而死，预兆犹大王亚哈谢的42个兄弟被杀的不测之祸（列王纪下10：14）。

以利沙为救济先知的寡妇孤儿，使她家仅有的一瓶油灌满所有器皿（列王纪下4：6）；他使先知门徒造房时掉在水里的斧子“漂上来”（6：1），用20个饼喂饱100个先知门徒，还有剩余（4：44）。这三个神迹解决先知运动面临的物质匮乏和赡养家庭的难题。最后一个神迹是耶稣用五个饼和七个饼喂饱更多门徒（马太福音14：17，15：34）的预象。

以利沙使一个书念妇人的独生子复活是《旧约》中罕见的死人复活事件，以利亚救活了奄奄一息的西顿寡妇的儿子，而以利沙行更大神迹，使得几天前“就死了”孩子得以复活。《列王纪》详细描写这一神迹过程：以利沙“祈祷耶和华，上床伏在孩子身上，口对口、眼对眼、手对手”，温暖孩子身体，然后在屋里来往走了一趟，“又上去伏在孩子身上，孩子打了七个喷嚏，就睁开眼睛了”（4：33—35）。《旧约》的记载表明，以利沙能使死人复活，乃是因为他“加倍”拥有感动以利亚的圣灵。《新约》记载进一步表明，“耶稣被圣灵充满”（路加福音4：1），生前行神迹使死人复活（8：53—55，约翰福音11：43—44），而耶稣死后三天复活，揭开了死人何以复活这一“永古隐藏不言的奥秘”（罗马书16：25）。



7．拯救北国



亚哈谢的弟弟约兰当以色列王之后，“除掉他父所造巴力的柱像”（列王纪下3：2）。约兰王通过以利沙的帮助，多次在战争中取得戏剧性的胜利。以利沙帮助他和犹大王约沙法平息摩押叛变。约兰王对以利沙非常尊重，称其为“我父”（6：21）。以利沙多次告知亚兰人来犯的消息，约兰提前做好准备，挫败了亚兰人的入侵。亚兰王便哈达企图抓捕以利沙，派大军包围以利沙居住的多坍城。以利沙祈求耶和华行神迹，“满山有火车火马围绕以利沙”（6：17）；又使亚兰军队“眼目昏迷”（18），被以利沙引进撒玛利亚，毫无抵抗地当了俘虏。约兰按以利沙的吩咐，优待和释放俘虏。

正如亚哈上次释放便哈达没有感化他，这次释放俘虏也是一样。“此后，亚兰王便哈达聚集他的全军，上来围困撒玛利亚”。围城给居民带来极大灾荒，百姓甚至易子而食。约兰王绝望地说：“这灾祸是从耶和华那里来的，我何必再仰望耶和华呢？”（6：33），在绝望中甚至要亲自杀害以利沙。以利沙给予他希望：耶和华说明天饥荒即可解除（7：1）。约兰身边的一个军长不相信拯救的奇迹，他说：“即便耶和华使天开了窗户，也不能有这事。”以利沙预言“你必亲眼看见，却不得吃”的下场（7：2）。

果然当晚发生了不可思议的事情：耶和华使亚兰军队产生幻觉，他们“听见车马的声音”，以为“是大军的声音”；他们错误地判断：“这必是以色列王贿买赫人的诸王和埃及人的诸王来攻击我们”（7：6—7），军营发生骚乱。如同中国成语“草木皆兵，风声鹤唳”所形容的那样，亚兰大军不战自溃。第二天，以色列民众出城争抢亚兰人遗弃的军粮，那个军长遭践踏身亡，以利沙所预言的下场，“果然应验在他身上”（7：20）。



8．膏立哈薛



约兰王在绝望中带人杀害以利沙时，以利沙斥之为“凶手之子”（6：32）。以利沙抛弃约兰王，着手实现让哈薛为王的惩罚计划。耶和华曾要求以利亚膏立哈薛为王，而哈薛只是亚兰王便哈达的仆人；以色列先知何以能够膏立外邦朝廷的仆人为王呢？这正如圣经所说：“耶和华岂有难成的事吗？”（创世记18：14）《列王纪》记载一系列看似机缘巧合的事件，使得以利沙完成了似乎不可能的任务。

最初，以利沙施神迹，治好亚兰国元帅乃缦的大麻风。乃缦相信“除了以色列之外，普天下没有神”（5：14），愿意只向耶和华，不向别神献祭（17）。以利沙拒收乃缦的酬谢，他的仆人基哈西却私下向乃缦索要，以利沙处罚基哈西患上大麻风。接着，基哈西可能通过与乃缦的交往，结识亚兰王便哈达；同时，受以利沙救助的书念妇人为躲避旱灾从亚兰移居非利士国七年，回来后请求亚兰王恢复她的家产。这两人共同向便哈达见证“以利沙如何使死人复活”的神迹（8：5）。最后，以利沙来到大马士革，便哈达正在患病，吩咐仆人哈薛携带重礼拜会以利沙求治，以利沙于是见到他所要膏立的目标。

“神人定睛看着哈薛”，就哭了，因为他知道自己膏立为王的人“必苦害以色列人，用火焚烧他们的保障，用刀杀死他们的壮丁，摔死他们的婴孩，剖开他们的孕妇”（8：12）。即使以利沙不情愿，他也不得不完成耶和华交代的任务。哈薛自认为是像狗一样低贱的仆人，以利沙明白告诉他：“耶和华指示我，你必作亚兰王”（13）。如果不受乃缦皈依耶和华的影响，如果以利沙在亚兰没有“神人”的声威，哈薛无论如何没有弑君篡权的能力和勇气。既然耶和华为膏立哈薛当王所准备的时机成熟，哈薛接受以利沙的鼓励，第二天就采取弑杀便哈达王的行动，“于是哈薛篡了他的位”（15）。

如先知所说，薛哈是上帝惩罚以色列人的工具。他在战争中打伤以色列国的约兰王，为耶户的军事政变创造条件。耶户的儿子约哈斯效法耶罗波安的偶像崇拜，“耶和华的怒气向以色列人发作，将他们屡次交在亚兰王哈薛和他儿子便哈达的手里”（13：3），以色列国奄奄一息，“只留下五十马兵、十辆战车、一万步兵”（13：7）。



9．膏立耶户



哈薛篡位之后，以色列王约兰以为哈薛羽翼未丰，便联合他的外甥、犹大王亚哈谢，组成联军再次攻打基列的拉末。约兰在战斗中受伤，退回耶斯列。以色列军在将军耶户带领下攻克基列的拉末。以利沙见时机成熟，实施膏立耶户为王的报复计划。他吩咐一位“少年先知”（9：4）的门徒悄悄来到前线，在密室中膏立耶户为王，向他传达耶和华的复仇命令：“你要击杀你主人亚哈的全家，我好在耶洗别身上伸我仆人众先知和耶和华一切仆人流血的冤”（7）。先知的秘密膏立得到耶户同僚们的拥护：“他们就急忙各将自己的衣服铺在上层台阶，使耶户坐在其上。他们吹角，说：‘耶户作王了！’”（13）

耶户急驰耶斯列剿灭约兰王室。约兰王误以为耶户来送战报，主动出城迎接，被弑杀在田野。前往探望约兰的犹大王亚哈谢也被株连。关于亚哈谢之死，有两种说法：《列王纪下》说亚哈谢在野外被耶户打伤，逃回到犹大国的米吉多死亡，埋葬在耶路撒冷的大卫城（9：27—28）；《历代志下》则说亚哈谢之死“出乎神”（22：7），他逃到撒玛利亚，被耶户逮捕杀害，并葬在那里（9）。

《列王纪》真实描写耶洗别临死前的镇定：“擦粉、梳头，从窗户里往外观看”（9：30），她颇有风度地向耶户挑战：“杀主人的心利啊，平安吗？”（31）心利发动政变七天后被暗利（耶洗别的公公）所杀。耶户命令太监把耶洗别扔下楼，她的尸首被马践踏，埋葬在野外被狗所吃，验证了以利亚对她的咒诅。亚哈有七十个儿子在撒玛利亚，耶户命令他们的教养人把众王子的首级送到耶斯列，推在城门口示众。先知作者总结说：“由此可知，耶和华指着亚哈家所说的话，一句没有落空，因为耶和华藉他仆人以利亚所说的话都成就了”（列王纪下10：10）。

耶户继续大肆屠杀：“凡亚哈家在耶斯列所剩下的人和他的大臣、密友、祭司，耶户尽都杀了，没有留下一个”（10：11）；在前往撒玛利亚的路上，耶户遇到“犹大王亚哈谢的弟兄”（13）或“犹大的众首领和亚哈谢的众侄子”（历代志下22：8），把他们尽行诛杀；在撒玛利亚城里，他假意在巴力庙举行祭礼，以色列全国“凡拜巴力的人都来齐了，没有一个不来的”（21），耶户命令军士进庙把所有人尽行诛杀。耶户虽是实施耶和华报复亚哈和耶洗别杀害先知的工具，但他极其残忍地大肆杀戮，必受“凡流人血的，他的血也必被人所流”的报复（创世记9：6）。耶和华对耶户王朝的先知何西阿说：“我必讨耶户家在耶斯列杀人流血的罪”（何西阿书1：4）。果然，耶户后代被手下将领所弑杀（列王纪下15：10）。

耶户在杀戮巴力崇拜者同时顺便“毁坏了巴力柱像，拆毁了巴力庙作为厕所”（列王纪下10：27）。但他只反对外来的巴力崇拜，没有触动耶罗波安制作的偶像金牛犊，“耶户不离开尼八的儿子耶罗波安使以色列人陷在罪里的那罪，就是拜伯特利和但的金牛犊”（10：29）。耶和华预告耶户王朝四代而亡（31）。



10．耶何耶大改革



当犹大王亚哈谢和他的侄子们被耶户所杀时，耶洗别的女儿、犹大国太后亚他利雅乘机“剿灭犹大王室”（列王纪下11：1）。只有亚哈谢的幼子约阿施被公主约示巴“藏在卧房里”；公主的丈夫、大祭司耶何耶大再把约阿施密藏在圣殿哺养（23：11—12），为大卫王室保存了一根独苗。亚他利雅是以色列史上惟一的实际女王，但圣经不承认亚他利雅是合法的王，说她“篡了国位”（列王纪下11：3），称之为“恶妇”（
 ，历代志24：7）。在她篡权的七年间，圣殿被拆毁，圣殿中圣物被用于供奉巴力（24：7）。

耶何耶大秘密组织推翻亚他利雅的政变。他利用利未人负责守卫圣殿的职权，与卫队的五个百夫长立约，又与“利未人和以色列的众族长”在圣殿立盟，发动宫廷政变。他们包围王宫，在圣殿膏立约阿施为王：“给他戴上冠冕，将“律法书（
 ，即法版，11：12）交给他”，高呼：“愿王万岁！”（11：12）膏立仪式得到民众响应，“国中的众民欢乐吹号”（14），亚他利雅“撕裂衣服”，气急败坏地冲到圣殿反扑，被带回到王宫处死。

约阿施登基时才七岁，耶何耶大掌握实权，推行宗教改革，发动民众清除偶像崇拜，捣毁巴力的庙和祭坛，杀巴力的祭司；祭司阶层“照摩西律法上所写的”行事（历代志23：18），恢复圣殿祭献和管理的规定。改革时期，“国民都欢乐，合城都安静”（21）。

约阿施要求清理和修复被亚他利雅败坏了的圣殿，但“利未人不急速办理”（历代志下24：5），修复工程进展缓慢。约阿施二十三年，他亲自下令恢复摩西律法中的十一税制，在圣殿前设立募捐箱（列王纪下12：8）；祭司阶层负责受钱，而把修复圣殿工程承包给民间。约阿施的经济改革成效显著：“众首领和百姓都欢欢喜喜地将银子送来”（10），王宫书记和大祭司把“银子交给督工的”（列王纪下14），由他们雇佣木匠、瓦匠、石匠、铁匠、铜匠等工人。圣殿很快被修复，“将神殿修造得与从前一样，而且甚是坚固”（历代志下24：13）。剩余的钱被用来添置圣殿用具。完成圣殿修复之后，耶何耶大“日子满足而死。死的时候年一百三十岁”（15）。

耶何耶大改革依靠祭司阶层，缺乏先知运动参与。修复圣殿工程中暴露了祭司阶层不善行政的缺点，约阿施于是转向首领和民众寻求经济和劳务上的支持。耶何耶大改革没有清除民间的偶像崇拜的影响，“邱坛还没有废去，百姓仍在那里献祭烧香”（列王纪下11：3）。耶何耶大死后，“犹大的众首领”公然要求约阿施恢复“侍奉亚舍拉和偶像”（历代志下24：17—18）。约阿施迁就民意，背叛了耶何耶大的改革事业。

在改革功亏一篑之际，先知奋起反对，但为时已晚，先知“引导”、“警戒”民众“归向耶和华”，“他们却不肯听”（24：19）。耶何耶大之子撒迦利亚受“神的灵感动”，在圣殿前发表谴责民众犯罪的演说：“因为你们离弃耶和华，所以他也离弃你们”（24：20）。约阿施竟然指使民众在圣殿用石头打死撒迦利亚（21）。撒迦利亚临死（māweth）时说：“愿耶和华鉴察伸冤！”（22）

一年之后，耶和华果然为撒迦利亚伸冤：“亚兰的军兵虽来了一小队，耶和华却将大队的军兵交在他们手里”（历代志下24：24），薛哈王“杀了民中的众首领”（23）；攻陷南国要塞迦特，逼近耶路撒冷。约阿施拿王宫、圣殿的财宝向薛哈进贡，才暂得平安（列王纪下12：17—18）。《历代志下》总结说，犹大国之所以不堪一击，“是因犹大人离弃耶和华他们列祖的神，所以藉亚兰人惩罚约阿施”（24：24）。

亚兰人撤兵之后，耶和华的惩罚直接落到约阿施身上：臣仆们“杀他在床上”，“要报祭司耶何耶大儿子流血之仇”（历代志下24：25）。29年之后，约阿施儿子亚玛谢再遭同样下场，被耶路撒冷的叛党“杀了（mâth）”（25：27）。先知撒迦利亚的“死”（māweth，24：22）是“杀”的被动形式，这三个“死”字的关联留下一个神学的问题：约阿施背叛耶何耶大的忘恩负义是否连遭两代的报应呢？

这个问题在《旧约》中只有两可的答案。约阿施儿子亚玛谢登基时，不杀政敌的儿子（25：4），他遵循摩西律法：“不可因子杀父，也不可因父杀子，凡被杀的都为本身的罪”（申命记24：16）。但耶和华也说：“恨我的，我必追讨他的罪，自父及子，直到三四代”（出埃及记20：5）。只是在《新约》中，我们才看到这一难题的确定答案。耶稣说，他所差遣的先知和使徒受逼迫和杀害，要“使创世以来，所流众先知血的罪，都要问在这世代的人身上，就是从亚伯的血起，直到被杀在坛和殿中间撒迦利亚的血为止”（路加福音11：50—51）。这就说明，上帝要追讨的父子之罪是世代相传的罪性；在旧约时代，继承父辈罪恶的君王必受耶和华惩罚。在耶稣为人类赎罪的新约时代，死不悔改的罪人要承受人类历史中不信、不义的罪恶，将受到永死的审判。



11．两国对先知的不同态度



耶户在清洗亚哈家族时株连犹大王室，断绝了以色列国与犹大国的结盟关系。两国各自与亚兰国争战，又彼此打内战，还要重新控制附庸国。圣经记载这一时期大小战役十余次。以色列国转败为胜；而犹大国则转胜为败。两国不同的命运取决于君王对先知的不同态度；以色列国接受教训，尊重、祈求在野的先知帮助；而犹大国蔑视和迫害在朝的先知。

耶和华兴起薛哈以惩罚以色列国，但不能容忍薛哈“践踏他们如禾场上的尘沙”的残酷暴行，“耶和华却因与亚伯拉罕、以撒、雅各所立的约，仍施恩给以色列人，怜恤他们、眷顾他们，不肯灭尽他们”（列王纪下13：23）。“施恩”即合约之爱（chānan），耶和华对以色列人的爱使他们得以在反侵略战争中取得胜利。先知作者说：“耶和华赐给以色列人一位拯救者
 ，使他们脱离亚兰人的手”（13：5）。有的学者依靠圣经外的史料，以为这位拯救者指亚述王阿达德—尼拉里三世（Adad-NirariⅢ，810—783 BC），亚述人侵入亚兰国牵制和削弱了亚兰国攻击以色列国的力量。
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 此说没有看到以色列国击败亚兰国的决定性力量是耶和华福佑，耶和华赐给以色列国的拯救者就是以利沙。

耶户王朝第三代君王约阿施和以色列国其他君王一样“行耶和华眼中看为恶的事”（列王纪下13：11），但他和亚哈王朝的约兰王一样尊重先知以利沙。以利沙临终时，约阿施前来看望，“伏在他脸上哭泣，说：‘我父啊！我父啊！以色列的战车马兵啊！’”（14）他重复以利沙看到以利亚升天时的话，祈求以利沙行神迹拯救以色列。

以利沙交给约阿施一把弓，命令他朝东射箭，告诉他这是“耶和华的得胜箭，就是战胜亚兰人的箭”（17）。以利沙的弓箭不正是耶和华赐给以色列人拯救者的象征吗？以利沙命令约阿施向下射击“打地”（17），这个不虔诚的君王不知道绝对服从，不尽力射箭，只射击三次就打住。以利沙对他发怒说：“应当击打五六次，就能攻打亚兰人，直到灭尽。现在只能打败亚兰人三次”（19）。果然如以利沙所说：约阿施在当年亚哈打败亚兰人的亚弗三次打败哈薛的儿子便哈达二世，收复了一些失地（25）。亚兰国的攻击势头暂时被压制，但未灭绝，为日后再次入侵埋下祸患。

犹大国约阿施和亚玛谢两代父子的生平毁誉参半（列王纪下12：2，14：3），两人的共同缺陷是不尊重先知，约阿施死于杀害先知撒迦利亚之罪；亚玛谢虽然早期“行耶和华眼中看为正的事”，但他“心不专诚”（历代志下25：2），为此，他在战争中先胜后败，最后一败涂地，身败名裂。

为了重新控制以东国，亚玛谢征召国内三百营犹大和便雅悯士兵（25：5），又花钱从以色列国雇佣一百营以法莲士兵（25：6）。
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 “有一个神人来见亚玛谢”，告诉他说：“耶和华不与以色列人以法莲的后裔同在”（历代志下25：7），犹大国可单独取胜。亚玛谢听从先知指示，把以法莲人遣送回国。犹大军队果然大获全胜，杀了一万以东人，又杀死一万名战俘（12）。

亚玛谢把掳来的以东人的“西珥的神像”奉为“自己的神，在他面前叩拜烧香”（历代志下25：14）。先知阻止他崇拜别神，他却蛮横地说：“谁立你作王的谋士呢？你住口吧！为何找打呢？”（16）“王的谋士”本是在朝先知的职责，亚玛谢不听先知的劝阻，先知发出“我知道神定意要灭你”（16）的审判。

果然，亚玛谢挑起内战，自取灭亡。原先被亚玛谢遣散的以法莲游兵散勇心存不满，从各地“攻打犹大各城”，“杀了三千人，抢了许多财物”（25：13）。亚玛谢大概以此为借口向以色列王约阿施宣战。约阿施以“黎巴嫩的蒺蔾”（犹大国）和“黎巴嫩的香柏树”（以色列国）的比喻，说明两家曾是儿女亲家，又以“黎巴嫩的野兽”（以法莲士兵）“把蒺蔾践踏了”的比喻，婉转表示道歉，并直言劝告亚玛谢不要因为打败了以东人就“心高气傲”，打内战自取灭亡（25：18—19）。

约阿施晓以大义，却没有说服亚玛谢。《历代志下》作者说：“这是出乎神，好将他们交在敌人手里，因为他们寻求以东的神”（25：20）。果然，在自己执意挑起的内战中，亚玛谢战败被俘，以色列国军队攻占耶路撒冷，撤除城墙，掳掠王宫和圣殿，带走人质，预示着后来耶路撒冷被毁之祸。后来发生的事实证明，两国相继灭亡，祸根在咎由自取的内战。约阿施死后，亚玛谢被放回，继续当王15年，但没有威信，名存实亡，终被叛党所就。






第四节　公元前八世纪先知的启示



《列王纪》用19章的篇幅（列王纪上17—22，下1—13章）记载以利亚和以利沙在世约70年的以色列史，只用其余12章记载此后200多年的王国史，其中3章（下18—20）取自《以赛亚书》。《历代志》也只用11章（列王纪下26—36）记载这段漫长历史。这是因为：历史书不是王朝史和编年史，而是以先知启示为中心、以拯救史为线索的以色列史。以色列王国的君王在位时间只是时间顺序的线索，他们的功过成败只是耶和华奖惩的验证。为了理解分裂时代中期和晚期中的拯救史启示，需要参照先知书中史论结合的信息。

公元前8世纪的先知不属于前一时期以利亚为首的先知运动，如阿摩司所说：“我原不是先知，也不是先知的门徒”（7：15），而受“耶和华选召”说先知的话（16）。这一时期先知并不行神迹，而把耶和华的默示记录成书。

四部大先知书和六部小先知书明确交代作者生活或写作时间，另外的六部小先知书（《约珥书》、《俄巴底亚书》和《约拿书》、《那鸿书》、《哈巴谷书》、《玛拉基书》）没有时间和背景的交代。参照历史书的背景和先知书中包含的历史信息，可以确定先知书基本按照时间顺序排列。圣经批评者不顾经书顺序，凭着主观臆断的“证据”，就把大部分先知书的写作推延到被掳之后，甚至马拉加时代。无论圣经内或圣经以外的证据都可宣告他们考证无效。

按圣经顺序，可把大小先知书的布局分为三个历史时期。（1）从耶罗波安二世到希西家（公元前8世纪）：包括《以赛亚书》和《何西阿书》、《约珥书》、《阿摩司书》、《俄巴底亚书》、《约拿书》和《弥迦书》；（2）希西家死后到耶路撒冷被毁（公元前7—6世纪）：包括《耶利米书》、《以西结书》和《那鸿书》、《哈巴谷书》和《西番雅书》；（3）被掳和回归时期（公元前6—5世纪）：包括《但以理书》和《哈该书》、《撒迦利亚书》、《玛拉基书》。

本节和下节用历史书和先知书相互观照的方法，首先同步解读公元前8世纪的以色列史和先知书。



1．中兴时期



以色列两个王国从公元前8世纪初同时进入中兴时期。以色列国的耶罗波安二世在其父约阿施收复失地的基础上扩大战果，一度攻克亚兰国都大马士革，恢复了大卫王国“从哈马口直到亚拉巴海”的北部疆域（14：25）。犹大国君王亚撒利雅或乌西雅和约坦父子在位55年，“行耶和华眼中看为正的事”（15：3，34）。《历代志下》说：“乌西雅定意寻求神。他寻求，耶和华神就使他亨通”（26：5）。他的能工巧匠发明了“射箭发石”的机器（15），他的军队有30多万人，武装齐全。犹大军队向西夺回被非利士人侵占的要塞迦特城和雅比尼城，以及他们在海边的大本营亚实突城（26：6）；向东攻击阿拉伯人，向南攻击米乌尼人（7），制服亚扪人（8）。他的“名声传到埃及，因他甚是强盛”（8）。乌西雅时的犹大国恢复了大卫王国抵达埃及小河的南部边界。

《列王纪下》并没有渲染这两个王国的强盛，只用不到一章的篇幅（14：21—15：7）记录这两个君王的必要信息。《历代志下》补充乌西雅王的战功，同时详细叙述他“心高气傲”（16），不顾大祭司亚撒利雅“率领耶和华勇敢的祭司八十人”的劝阻，破坏祭司的规矩，强行到圣殿的香坛上烧香；他因此而受到额头上突然长大麻风的惩罚，“长大麻风直到死日”（26：16—21）。大约从公元前760年起，乌西雅把政务交由儿子约坦处理。“约坦在耶和华他神面前行正道，以致日渐强盛”（27：7），他在与亚扪王的战争中获胜，得到大量贡品。

以色列人的这两个王国似乎处在仅次于所罗门王的“黄金时代”的“白银时代”，但实际情况并非如此。阿摩司在最早写作的先知书中发出这样的信息：在强盛和社会繁荣外表下，社会充满罪恶，外国入侵的危机四伏，貌似强大的王国随时会被如同地震那样的突发灾难所摧毁。



2．强盛和繁荣中的罪恶和危机



阿摩司是犹大旷野中提哥亚的“牧人”（nôqēdh），他记录“犹大王乌西雅，以色列王约阿施的儿子耶罗波安在位的时候”的耶和华“默示”（chāzāh）的话。默示发生在“大地震前二年”（1：1）。《阿摩司书》用来显示耶和华威力的兆象多与地震的景象有关，如列国宫殿起火（1：4，7，10，12，14；2：2，5），“创山、造风”，“使晨光变为幽暗，脚踏在地之高处”（4：13），“造昴星和参星，使死荫变为晨光，使白日变为黑夜，命海水来浇在地上”（5：8），“地必全然像尼罗河涨起，如同埃及河落下”（9：5）。现在对地处约旦河下游的夏琐城考古二期发掘表明，公元前750年之前发生一场毁灭性的大地震。
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 阿摩司在地震前预告“万军之耶和华”的震天动地的威力和惩罚。

（1）以色列崇拜偶像的传统

阿摩司先传达耶和华将对包括犹大和以色列国在内的列国的惩罚（1：3—2：16）。耶和华攻击以色列人的“话”尤其严酷，原因在于，“在地上万族中，我只认识你们；因此，我必追讨你们的一切罪孽”（3：2）。《阿摩司书》用典古僻，暗示耶和华也曾救赎外邦人：“以色列人哪，我岂不看你们如古实人吗？我岂不是领以色列人出埃及地，领非利士人出迦斐托，领亚兰人出吉珥吗？”（9：7）但是，以色列人被领出埃及是特别的救赎，从族父时代开始就与耶和华订立特别密切的合约，将还要承受复兴的更大恩典；耶和华因此特别不能容忍以色列人崇拜偶像的背叛。

《阿摩司书》中称两国的全体以色列人为“以撒家”（7：9，16），“雅各家”或“以色列家”（3：13，7：5，9：8等），而称北方以色列国为“约瑟”（5：6，15；6：6）或“以色列民”。虽然阿摩司的警示适用全体以色列人，但他到伯特利谴责自耶罗波安开始的北朝偶像崇拜。他说：“主耶和华发命，谁能不说预言呢？”（3：8）他预言撒玛利亚遭灾祸（3：9），伯特利祭坛被毁坏（3：14），耶罗波安二世统治“从哈马口直到亚拉巴的河”的疆域被强国侵占（6：14），耶罗波安二世王室被刀杀（7：9）。伯特利的御用祭司亚玛谢一方面向耶罗波安二世报告阿摩司的谴责，另一方面恐吓阿摩司，要他“逃往犹大地去，在那里糊口，在那里说预言”（7：13）。亚玛谢企图阻止耶和华赋予先知的使命，阿摩司咒诅他在以色列国灭亡时家破人亡，“你的妻子必在城中作妓女”（17）。

《阿摩司书》重点谴责以色列自身的偶像崇拜传统。以色列人早在旷野流徙的40年间就“抬着为自己所造之摩洛的帐幕和偶像的龛，并你们的神星”（5：26）。《阿摩司书》表明，以色列人的偶像崇拜并不始于定居迦南，他们在西奈山下制造金牛犊有犯罪前科。南国的犹大人崇拜“列祖所随从虚假的偶像”（2：4），北国的伯特利、吉甲、别是巴等崇拜中心（5：5）供奉“撒玛利亚牛犊”、但族人的“活神”和“别是巴的神道”（8：14）。除了金牛犊崇拜之外，《阿摩司书》中提到的别神偶像在圣经中没有其他记载，应是以色列人的自我创造。

（2）以色列社会不公的罪恶

《阿摩司书》谴责以色列当权者“使公平变为苦胆，使公义的果子变为茵陈”（6：12）。书中把以色列社会不公正的传统追溯到兄长卖约瑟的典故：“他们为银子卖了义人，为一双鞋卖了穷人”（2：6）。社会不公正表现有三：一是在经济上以强凌弱，“欺负贫寒的，压碎穷乏的”（4：1），“践踏贫民，向他们勒索麦子”（5：11）；或欺诈造假，“卖出用小升斗，收银用大戥子，用诡诈的天平欺哄人，好用银子买贫寒人，用一双鞋换穷乏人，将坏了的麦子卖给人”（8：5—6）。二在司法上受贿腐败，审判不公，“你们苦待义人，收受贿赂，在城门口屈枉穷乏人”（5：12）。三是在政治上打击报复，“使公平变为茵陈，将公义丢弃于地，”（5：7）；或压制批评：“你们怨恨那在城门口责备人的，憎恶那说正直话的”（10）。

社会不公的根源是失去对上帝的虔诚、畏惧之心。以色列人虽然频繁向上帝献祭，但耶和华正告他们说：“你们虽然向我献燔祭和素祭，我却不悦纳，也不顾你们用肥畜献的平安祭”（5：22），“惟愿公平如大水滚滚，使公义如江河滔滔！”（24）

（3）虚假的繁荣

《阿摩司书》说，以色列人从亚兰人和非利士人收复的失地不过是“从狮子口中抢回两条羊腿或半个耳朵”（3：12），他们以为“凭自己的力量取了角”，“喜爱虚浮的事”（6：13）。因此，“在锡安和撒玛利亚山安逸无虑的有祸了！”（6：1）书中揭露当权者奢侈生活：“你们躺卧在象牙床上，舒身在榻上，吃群中的羊羔、棚里的牛犊。弹琴鼓瑟唱消闲的歌曲”（4—5），“以大碗喝酒，用上等的油抹身”（6）。耶和华责问这些“坐在位上尽行强暴”的人：“你们以为降祸的日子还远”（3）吗？不！“这些人必在被掳的人中首先被掳，舒身的人荒宴之乐必消灭”（6：7），因为耶和华“憎恶雅各的荣华”。（8）

（4）“耶和华的日子”

《阿摩司书》用“耶和华的日子”表示耶和华的公正惩罚和宽恕恩典。在耶和华“降祸不降福”（9：4）的日子里，地震、饥荒、瘟疫和战争等灾难纷至沓来。耶和华的惩罚如天网恢恢，“无一人能逃避，无一人能逃脱”（9：1），“被仇敌掳去”（4）。

阿摩司为不能承受沉重打击的“雅各微弱”而祈求上帝赦免，“耶和华就后悔”，承诺不使“蝗虫”吃尽王室的根苗（7：3），不使惩罚的烈火烧灭以色列（7：6）。耶和华应许“不将雅各家灭绝净尽”（9：8），被“分散在列国中”的以色列家将被筛选保存（9）。

“耶和华日子”的终极意义是“我必建立大卫倒塌的帐幕”（9：11）。“日子将到”（13），以色列人将在上帝赐给他们的土地上，“栽种葡萄园，喝其中所出的酒，修造果木园，吃其中的果子”（14）。



3．亚述帝国的兴起



阿摩司预言上帝兴起攻击以色列人的王国（6：14），即亚述帝国。早在公元前9世纪初期，亚述的势力扩张到巴勒斯坦。现存的沙尔马纳塞尔三世（858—824 BC）宫廷档案中称“耶户”（I-a-ú-a）为“暗利的儿子”（Hu-um-ri），某次从他那里收取了“金、银、金碗、金花瓶、金杯、金桶、锡罐，王家权杖”等贡品。
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 阿达德-尼拉里三世（Adad-NirariⅢ，823—783BC）和以色列王约阿施夹击亚兰国，约阿施取得三次胜利。沙尔马纳塞尔四世（782—773 BC）继位后，亚述遭遇北方的乌拉尔图、米底和西边的亚兰的夹攻，入侵者一度逼近首都尼尼微，国内动不安乱，宫门外骚乱一度使王权陷入瘫痪。

在亚述王国生死攸关的时刻，耶和华差遣先知约拿到尼尼微，宣告亚述人要忏悔的上帝之言，《约拿书》记载了这段神奇的经历。据《列王纪下》记载，约拿说耶罗波安二世的强盛，“是因为耶和华看见以色列人甚是艰苦”，“乃藉约阿施的儿子耶罗波安拯救他们”（14：25）。约拿不明白耶和华为什么又要兴起以色列的敌国，因此极不情愿，“起来逃往他施去躲避耶和华”，他先“下到约帕”（约拿书1：3）乘船前往他施。由此发生了耶和华向外邦人显示荣耀的一系列神迹。

他施和约帕是腓尼基人航海国家推罗的殖民港口。他施是希腊人祖先雅完建立的国家（创世记10：4），推罗是“他施之女”（以赛亚23：10）。所罗门建圣殿所需的木料，由推罗王从黎巴嫩“浮海运到约帕……从那里运到耶路撒冷”（历代志下2：16）。承载约拿从约帕到他施的船只应属于腓尼基人。可以说，耶和华在腓尼基人的船上重现了他在迦密山上的荣耀（列王纪上18：20—40）。当年在迦密山上，以利亚对巴力的先知说：“你们求告你们神的名，我也求告耶和华的名。那降火显应的神，就是神”（18：24）。现在，船在海上遇到风暴，“水手便惧怕，各人哀求自己的神”（很可能是海神），把货物抛到海里，丝毫不能奏效（1：5）；约拿宣称“耶和华那创造沧海旱地之天上的神”，他要人们把他扔到海中，风暴果然平息了。在铁的事实面前，当年受巴力蒙蔽的以色列人重新认识到“耶和华是神！”（18：39）腓尼基人则“大大敬畏耶和华，向耶和华献祭并且许愿”（9—16）。

约拿在大鱼腹中三日三夜，求告耶和华“将我的性命从坑中救出来”（2：6）；“耶和华吩咐鱼，鱼就把约拿吐在旱地上”（10）。这一神迹非常离奇，但并非不可理解。约拿被大鱼带往目的地，他不得不服从耶和华的命令在亚述国都尼尼微宣告耶和华的声音。

从现在考古遗址看：尼尼微确是“极大的城，有三日的路程”（3：3）。约拿走了一天：“宣告说：‘再等四十日，尼尼微必倾覆了！’”（4）“宣告”
 是“呼叫”
 的使动词形式（Hiphil），上帝使约拿呼喊亚述人认罪。听到上帝的警告，“尼尼微人信服神，便宣告禁食，从最大的到至小的，都穿麻衣”（3：5），亚述王要臣民“切切求告神，各人回头离开所行的恶道，丢弃手中的强暴”（8）。上帝“见他们离开恶道，他就后悔，不把所说的灾祸降与他们了”（10）。亚述人“丢弃手中的强暴”，不意味着他们放弃战争。耶和华不降祸于亚述，意味着亚述王国摆脱内外危机，恢复元气，充当上帝惩罚邪恶世界的工具。
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约拿始终不理解上帝为什么要拯救好战的亚述人。他对耶和华说：“我知道你是有恩典、有怜悯的神，不轻易发怒，有丰盛的慈爱，并且后悔，不降所说的灾”（4：2）。约拿叙述上帝之爱用了两对术语：一对是“有恩典”（channûn）和“慈爱”（chesedh），表示对合约之民的爱；另一对是“有怜悯”（rachûm）和“后悔”（nicham），其词根nchm的意义是“子宫”，适用于对一切被造物的抚育之恩。约拿把这两种爱对立起来；在他看来，上帝“怜悯”（wayyinnāchem，3：10）以色列敌国无异于丢弃了合约之爱；约拿为此“大大不悦，且甚发怒”（4：1）。

耶和华与约拿开了一个玩笑，用小虫咬死了为他遮阴的蓖麻树，约拿为此又发怒。耶和华教训他说，“你尚且爱惜”蓖麻树（4：10），尼尼微中“不能分辨左手右手的有十二万多人，并有许多牲畜，我岂能不爱惜呢？”（4：11）“爱惜”（chûs）和“怜悯”词意相同，表示对一切生命的爱。上帝并不因为人不认识他（“不能分辨左手和右手”）而毁灭人，但要惩罚那些不悔改的恶人。无论爱惜，还是惩罚，最终目的是拯救人类。

约拿同时代的先知书表明，亚述人是耶和华“赁的剃头刀”（以赛亚书7：20）和使用的棍杖（10：5）。亚述自阿舒尔-尼拉里五世（Ashur-Nirari，754—746 BC）时摆脱内讧的危机，历史书记载亚述5个国王相继入侵，消灭以色列国，严重威胁犹大国生存。亚述王把胜利归功于自己和偶像，上帝就使其一蹶不振。《以赛亚书》和《那鸿书》指出耶和华始终控制亚述命运，最终使其灭亡。耶稣两次提到“约拿的神迹”（马太福音12：39，16：4）。耶和华因为以色列人的背叛而向亚述人行宣告拯救的神迹，耶稣因为犹太人的离弃而向外邦人行传福音的神迹。上帝神迹总有其拯救目标，拯救并不局限于以色列人，上帝可以通过拯救外邦人来实现他与以色列人的合约，这就是“约拿神迹”的启示。



4．内忧外患



阿摩司预言的灾祸果然一一到来。首先，耶罗波安二世王室遭受杀戮，儿子撒迦利雅被沙龙弑杀，耶户王朝果然如先知所说四代而亡。此后的北国5个君王作恶不绝如缕，一个接着一个被杀，分别在位1月（15：13），10年（17），2年（23），20年（27）。第二个君王米拿现为了维持篡夺的王权，每遇不臣服的地方，就残忍地屠城，“从得撒起，攻打提斐萨和其四境，击杀城中一切的人，剖开其中所有的孕妇，都因他们没有给他开城”（列王纪下15：19）。

亚述王阿舒尔-尼拉里五世（圣经所称的普勒，Pul）大举西征，顺势入侵以色列国。米拿现向亚述进贡，还“向以色列一切大富户索要银子”，贡献给亚述。12年之后，比加杀死米拿现的儿子比加辖，自立为王。比加不甘当亚述国的附属国，遂与亚兰王利讯一起积极参与埃及组织反亚述联盟。

在亚兰人卷土重来、亚述国异军突起的形势下，犹大国昔日风光不再，在外邦强国的夹缝中苟延残喘。约坦的儿子亚哈斯在实际执政28年之中（公元前743—715年），“效法以色列诸王”，又深陷迦南巴力崇拜的恶俗，“在邱坛上、山冈上、各青翠树下献祭烧香”，甚至用儿子献祭（16：3—4）。犹大国空前未有的偶像崇拜引起耶和华的怒火，亚哈斯先后被亚兰国（16：5）、以色列国（6—8）、以东、非利士（17）以及亚述（20）所打败或掠夺，沦为亚述国的附庸。

以色列国和亚兰国联合攻打犹大国，掠夺各地，很多犹大人被掳到大马士革（历代志下28：5），以东人和非利士人趁火打劫，掳掠犹大人为奴（28：17），侵占犹大国领土（18）。以色列王比加更残酷地对待同胞，一天就杀了12万犹大士兵，杀了亚哈斯的儿子和宰相等重臣，又把20万犹大人掳到撒玛利亚。残酷的内战受到先知俄德的谴责。他说：“因为耶和华你们列祖的神恼怒犹大人，所以将他们交在你们手里”，但以色列军队掳掠兄弟当奴隶（28：9—10），“使我们得罪耶和华……已经有烈怒临到以色列人了”（13）。以色列长老和民众惧怕先知的谴责，释放了被俘的犹大人。

国难当头，亚哈斯不顾以赛亚的警告，向提格拉特-帕拉沙尔三世（Tiglath-PileserⅢ，745—727 BC，和合本译作“提革拉毗列色”）求援。他自称是“你的仆人、你的儿子”，“将耶和华殿里和王宫府库里所有的金银都送给亚述王为礼物”（列王纪下16：7—8）。亚述宫廷档案证实了犹大国卑微的附庸地位，记录提格拉特-帕拉沙尔三世“收到犹大的亚哈斯的贡品”。
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提格拉特-帕拉沙尔三世于公元前732年挥师南下，先击溃埃及和同盟国非利士、以东和摩押，次年直捣大马士革，俘获利讯，灭绝亚兰。同时夺取以色列国大片土地（列王纪下15：29），把约旦河东岸“流便人、迦得人、玛拿西半支派的人”掳到亚述腹地（历代志上5：26）。亚述国在撒玛利亚策动内乱，何细亚弑杀比加，充当亚述的傀儡（15：30）。亚述宫廷档案证实了圣经记载，提格拉特-帕拉沙尔三世声称：“我把暗利领土的居民和财物带到亚述：他们推翻了国王比加（Pa-qa-cha），我用何细亚
 代替作他们的王。我收到他们上贡的十他连得金子和一千他连得银子，带回亚述。”
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亚述国并没有把敌国侵占的犹大领土归还亚哈斯，“反倒欺凌他”（历代志下28：20）。《历代志》解释说：“因为以色列王亚哈斯在犹大放肆，大大干犯耶和华，所以耶和华使犹大卑微”（28：19）。亚述灭亡亚兰后，亚哈斯到大马士革拜见亚述王，看到大马士革偶像祭坛，如获至宝。按照同样的模样，设计建造一个新坛，安放在圣殿当中，把原来的耶和华祭坛移到旁边（列王纪下16：10—14）；又擅自改动所罗门时代建造的圣物铜海（17），可能是为了在铜牛上安放摩西铜蛇；为了讨好亚述王，亚哈斯还把亚述引进的新偶像安置在圣殿（18）。《历代志下》评论说：“这亚哈斯王在急难的时候，越发得罪耶和华”（28：22）。



5．战争动员和精神激励



《约珥书》和《俄巴底亚书》是犹大国先知作品，很多研究者以为两书是被掳后所作，理由是先知预言“被掳”后的回归。其实，“被掳”和“回归”的话题在每一部先知书中都有；如果按照圣经批评者的逻辑，每部先知书都应是被掳后的作品了。掳掠战俘为奴是古代战争的常态，早在公元前9世纪，亚兰人掳掠以色列人为奴（列王纪下5：2），非利士人和阿拉伯人掳掠犹大王约兰的王室（历代志下21：17）。在公元前8世纪的混战中，亚述帝国掳掠亚兰人（16：9）。以色列国灭亡之前，北部的居民（列王纪下15：29）和约旦河东岸的以色列人就已被掳到亚述国（历代志上5：26）；灭亡之后，以色列国民被系统地掳掠到亚述腹地（列王纪下18：11）。犹大国民在亚哈斯时期被以色列国（历代志下28：8）和以东人（17）掳掠。

先知书所说的“被掳”并不全指公元前6世纪耶路撒冷居民被巴比伦帝国掳掠。比如，《阿摩司书》谴责非利士人“掳掠众民交给以东”（1：6）；书中关于“以色列民定被掳去离开本地”（7：17）的预言指以色列国民不久将被掳掠到亚述帝国。同样，先知书预言的“回归”（shûbh）也不全指回归耶路撒冷重建圣殿的事件。比如，《阿摩司书》中传达耶和华的应许：“我必使我民以色列被掳的归回”（7：14），这是对以色列人在应许之地重享平安的祝福。《约珥书》（3：1）和《俄巴底亚书》（1：20）中关于被掳回归的预言具有直接的现实意义，鼓舞犹大国民的必胜信心和被掳在外犹大人的重返希望。

（1）战争惩罚

《约珥书》开始描述的悲惨景象是亚哈斯执政时期的写照，“剪虫剩下的，蝗虫来吃；蝗虫剩下的，蝻子来吃；蝻子剩下的，蚂蚱来吃”（1：4）分别指亚兰国、亚述国、非利士人和以东人相继为患。战争毁坏百姓家园，土地荒芜。尤其是“有一队蝗虫”危害最烈，它们“又强盛，又无数，侵犯我的地。它的牙齿如狮子的牙齿，大牙如母狮的大牙”（1：6）。这支大军“又大又强”（2：2）；骑兵势不可挡：“它们形状如马，奔跑如马兵”（4）；攻陷城池：“如勇士奔跑，像战士爬城”（7）；行军迅猛：“向前各行其路，直闯兵器，不偏左右”（8）。

先知约珥承认亚述大军是耶和华惩罚列国的工具：“耶和华在他军旅前发声，他的队伍甚大；成就他命的是强盛者。因为耶和华的日子大而可畏，谁能当得起呢？”（1：11）与《阿摩司书》一样，“耶和华的日子”既是上帝惩罚，又是上帝恩典：“那日是黑暗、幽冥、密云、乌黑的日子，好像晨光铺满山岭”（2：2）。这句话和以后的“地震天动，日月昏暗，星宿无光”（10）、“日头要变为黑暗，月亮要变为血”（31）、“天地就震动”（3：16）等句，表明约珥生活在公元前750年大地震之后不久。他和阿摩司一样，用“那日黑暗没有光明”（阿摩司书5：18）表示耶和华惩罚的可畏。约珥并把上帝宽恕的恩典形容为黑夜过后“晨光铺满山岭”（2：2）。

（2）呼吁犹大人悔改

犹大人得到宽恕的必要条件是认罪悔改。《约珥书》形容中兴时期的犹大国的安逸享乐是“好酒的人”、“酒醉的人”；现在他们“甜酒”被断绝（1：5），因为“葡萄树”和“无花果树”被蝗虫毁坏（7）。犹大国民要“清醒哭泣”（5）。“农夫”和“修理葡萄园的”要“惭愧”和“哀号”（11）。“农夫”指普通民众，而“修理葡萄园的”比喻祭司阶层。由于祭司和利未人一直是犹大国的中坚力量，约珥号召祭司在圣殿前“腰束麻布痛哭”（13），并在全社会宣布“禁食”和“严肃会”，“招聚长老和国中的一切居民”到圣殿“向耶和华哀求”（14）。所有这些举哀的仪式都表示认罪悔改。《约珥书》通篇没有谴责偶像崇拜，但如参照历史书的记载，《约珥书》要求的悔改直接针对亚哈斯败坏圣殿的罪行。“祭司乌利亚”照着亚哈斯送回的图样，在圣殿建造大马士革祭坛（列王纪下16：11）。亚哈斯回来后指示祭司乌利亚在这座“大坛”上献“早晨的燔祭、晚上的素祭、王的燔祭素祭、国内众民的燔祭素祭奠祭”，“燔祭牲和平安祭牲的血也要洒在这坛上”；亚哈斯只在传统的铜坛上“求问耶和华”（15）。先知作者说：“祭司乌利亚就照着亚哈斯王所吩咐的行了”（16）。正是针对圣殿的祭司只向外邦祭坛、而不向耶和华献祭的罪恶，《约珥书》说：祭司“要来披上麻布过夜”表示悔罪，“因为素祭和奠祭从你们神的殿中断绝了”（1：13）。

（3）上帝的慈爱和荣耀

既然亚述大军只是耶和华惩罚罪恶的工具，那么以色列人只要真心悔改，“撕裂心肠，不撕裂衣服”，“一心归向”耶和华（2：12—13），耶和华就“后悔不降所说的灾”，“留下余福”（13—14）。耶和华宽恕以色列人，固然出自合约之爱：“有恩典，有怜悯，不轻易发怒，有丰盛的慈爱”（13）；但也不使耶和华的产业受羞辱，不让外邦管辖他们，不容列国的人说：“他们的神在哪里呢？”（2：17）以显示“我以外并无别神”（27）的权能和荣耀。

亚述人不自觉地充当上帝工具，因而一路胜利，但他们存心杀戮掳掠，“臭气上升，腥味腾空”，耶和华要惩罚“他们所行的大恶”，把这支“北方来的军队”驱逐到“干旱荒废之地”；东到地中海（“东海”）西岸、南到死海（“西海”）的亚述帝国必将灭亡（2：20）。

耶和华对“锡安的民”作出四项应许：第一，“为你们降下甘霖”（23），丰产丰收；第二，“摆脱外邦军队的侵扰”（25）；第三，“赞美为你们行奇妙事之耶和华你们神的名。我的百姓必永远不至羞愧”（26）；最后“我要将我的灵浇灌凡有血气的”，“到那时候，凡求告耶和华名的就必得救”（32）。可以说前三项应许在旧约时代实现，而最后的应许则指向未来的新约时代，因为那时上帝拯救“在锡安山耶路撒冷必有逃脱的人”，拣选“剩下的人”（32）。

（4）必胜信心

针对亚哈斯的屈膝投降政策，《约珥书》号召“万民”：“要预备打仗，激动勇士，使一切战士上前来。要将犁头打成刀剑，将镰刀打成戈矛”（3；9—10）。约珥预言的决战毋宁说是战斗，不如说是耶和华的审判。但是，书中预言的审判不是末日审判，而是犹大国近期胜利的前景。

约沙法谷是耶和华“审判四围的列国”（12）之处。“约沙法谷”按字面意义是“审判之谷”，不是真实地名，但也不是凭空的虚构。耶路撒冷周边的山谷曾受地震影响，“日月昏暗，星宿无光”（3：15）。约珥把那时的景象看作“耶和华的日子临近断定谷”（14）。“约沙法谷”朝向锡安山，因此约珥又说：“耶和华必从锡安吼叫，从耶路撒冷发声，天地就震动”（16）。耶和华审判的日子就是在锡安山上的显圣和荣耀。耶和华的审判一方面“作他百姓的避难所，作以色列人的保障”（16），另一方面使犹大国山河富饶，连约旦河东岸荒芜的“什亭谷”也被圣殿流出的源泉所“滋润”（18）。

《约珥书》开始用庄稼绝收表示敌人的暴行，结尾用丰收象征上帝的报复：“开镰吧！因为庄稼熟了；践踏吧！因为酒醡满了”（13）。酒醡流溢出的葡萄酒象征无辜人的血。耶和华审判的敌国除埃及和以东外，还包括“推罗、西顿和非利士四境的人”（4），因为他们“将犹大入和耶路撒冷人卖给希腊人，使他们远离自己的境界”（6），所以他们的儿要“卖给远方示巴国的人”（8）。推罗和西顿是腓尼基航海民族，非利士人属于希腊民族，被掳掠的犹大人被他们卖到希腊，符合当时海上奴隶贸易的事实。他们后代中的一些人被巴比伦人或波斯人当奴隶卖到非洲内陆的示巴国（现在的埃塞俄比亚），也是可以相信的事实。

《阿摩司书》说非利士人多次“把掳掠众民交给以东”（1：6），《历代志下》记载“以东人又来攻击犹大，掳掠子民”（28：17），这就说明以东人是掠夺和买卖犹大人为奴隶的另一罪魁祸首。《约珥书》咒诅“埃及必然荒凉，以东变为凄凉的旷野，都因向犹大人所行的强暴，又因在本地流无辜人的血”（3：19）。学者对埃及和以东的罪行有很多猜测，如果对照《俄巴底亚书》来看，答案一目了然。

（5）谴责以东

以色列人与以东人关系恶化是一个漫长的历史时期。摩西把以东人当“弟兄”（民数记20：14），上帝不许以色列人占领以东人土地。直到扫罗时期，以东人成为侵扰以色列人的“仇敌”之一（撒母耳记上14：47）；但扫罗仍重用以东人多益担任“司牧长”（21：7），多益作为屠杀亚希米勒祭司家族的主谋和凶手，可能致使大卫王国彻底与以东决裂。大卫和犹大国共发动三次征服以东的战役（撒母耳记下8：13，历代志下20：23，列王纪下14：7），亚玛谢王征服以东的最后一次战役杀死一万以东人，还把一万名战俘从山崖上“摔碎”（历代志下25：12），两国结怨愈深。

犹大国力衰落之际，以东人趁火打劫，为虎作伥，他们像跟在狮子后面获取腐尸的豺狗一样掳掠俘虏。《以赛亚书》暗示，为了报复犹大人曾虐杀以东战俘，以东人可能屠杀犹大战俘向他们的神献祭（34：6）。《俄巴底亚书》审判以东人说：“你的报应必归到你头上”（15），可能也是指这桩暴行。书中谴责以东人与犹大的敌人“结盟”（7），在“外人”和“外邦人”侵入犹大国时“与他们同伙”（11），“向兄弟雅各行强暴”（10）。

书中宣布了以东“八不当”罪状：“你兄弟遭难的日子，你不当瞪眼看着；犹大人被灭的日子，你不当因此欢乐”，“不当说狂傲的话”，“不当进他们的城门”，“不当瞪眼看着他们受苦”，“不当伸手抢他们的财物”，“不当站在岔路口，剪除他们中间逃脱的”，“不当将他们剩下的人交付仇敌”（12—14）。这些话都在谴责以东人趁火打劫、掳掠和杀害犹大人。这些谴责与巴比伦人围攻和毁灭耶路撒冷时先知对以东的审判（耶利米书49，以西结书25，等）有不同的历史背景。

《俄巴底亚书》最后两句：“在迦南人中被掳的以色列众人，必得地直到撒勒法。在西法拉中被掳的耶路撒冷人，必得南地的城邑。必有拯救者上到锡安山，审判以扫山”（20—21）。这不是指犹大人被掳到巴比伦，因为那次被掳与以东人无关，他们的回归与文中“锡安山”对“以扫山”的审判也没有关系。如果这句话针对亚哈斯时期以东人掳掠和贩卖犹大人为奴的罪恶，那么这一审判就顺理成章了。这句话中的“西法拉”，学者多以为指西班牙，如果是这样，那么耶路撒冷人的被掳也与以东人无关。如果“西法拉”（Sepharad）是“从米沙直到西发东边的山”的“西法（Sephar）”（创世记10：30）的变音，当时这一区域属于以东毗邻的埃及，那么便能理解《约珥书》中说的埃及和以东“都向犹大人所行的强暴”（3：19），系指他们共同欺压和杀害犹大奴隶的暴行。



6．对北国的终结审判



如果说《阿摩司书》是审判以色列国罪恶的开始，那么《何西阿书》宣判以色列国的灭亡。何西阿活到希西家时期（1：1），应该看到以色列国的灭亡。他从耶罗波安二世时起即受到耶和华的话，其间娶妻生儿女，直到后期批评何细亚的错误外交政策（14：3），这说明这本书是长时间默示的记录，应在撒玛利亚陷落之前最后写成。

（1）婚姻的寓意

《何西阿书》用婚姻比喻以色列与上帝的合约关系，何西阿按耶和华指示娶淫妇为妻，体验到妻子不忠贞和背叛的痛苦。这一记录不只是象征性的喻言，或只作精神寓意解释而不必认真地当作事实。先知书中的比喻以事实为依据，把启示寓于历史事件之中。比如，《阿摩司书》和《约珥书》用地震景象描述耶和华的日子，那是因为地震确实发生；他们用“蝗虫”比喻敌军，与当时可能发生的蝗灾相同步；约珥用农业收成比喻耶和华产业，那是因为战争是直接影响农业收成的因素。圣经一再说耶和华是“忌邪的神”，对他的子民“慈爱”，对他们的背叛“发怒”，为他们悔改而“后悔”和“饶恕”。虽然这是用人的语言描述上帝的救赎启示和行动，但如果不体验这些语言震撼心灵的意义，也就不能领会耶和华一神论反对偶像崇拜的坚定、严峻和激烈。因此，耶和华指示何西阿在爱情的背叛和婚姻的失败中，体会以色列人背叛罪孽之深重，以及耶和华忿怒、宽容、慈爱之博大深奥。贝利端纳说，上帝好像是罪人的净友，“在赦免的整个过程中，我的朋友所担任的角色乃是最难担任的。首当其冲的乃是他。这不是由于他是受侵害的一方：不，乃是我所作的可耻之事令他最难承当。他承当我的耻辱好像是他自己的耻辱。由于他深切地爱我，他比我承当更多的痛苦，因为他比我好，也比我有更深的爱。他的赦免是从这一切崇高的痛苦中出来的。在这赦免背后的乃是这种崇高的爱和因爱而生的痛苦”
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 。指着耶稣说的这段话可用来刻画《何西阿书》的主题思想。

（1）上帝的痛苦和慈爱

耶和华首先指示何西阿“娶淫妇（
 ，‘妓女的女儿’）为妻”（1：2），何西阿娶了一个叫歌篾的女人，她怀孕生三个儿女，耶和华要何西阿“也收那从淫乱所生的儿女”（2），说明这些儿女是歌篾与其他男人淫乱所生。耶和华给大儿子起名“耶斯列”，因为“再过片时”（4），上帝要灭绝在耶斯列起家的耶户王朝，以色列军队要在耶斯列平原被击败（预言公元前722年亚述军队围攻以色列国的决定性战役）。耶和华为二女儿起名为“罗路哈玛”（Lo-Ruhamah，“不被爱”），因为“我必不再爱以色列家，决不赦免他们”（6）。耶和华给三儿子起名为“罗阿米”（Lo-Ammi，“非我民”），“因为你们不作我的子民，我也不作你们的神”（9）。

耶和华借何西阿之口，用妻子的淫乱比喻以色列人的背叛和上帝的忿怒：“她不是我的妻子，我也不是她的丈夫”（2：2）。耶和华揭露“淫乱”和“淫乱所生的儿女”崇拜偶像的原国：巴力是迦南宗教崇拜的主宰大地的农业神和丰产神。以色列人以为“我的饼、水、羊毛、麻、油、酒”（2：5）都是巴力的赏赐，“以此供奉巴力”（8）；用耶和华赐予的金银珠宝供奉巴力（8）。上帝的忿怒是理所当然的正义惩罚。

因此：以色列人没有“五谷、新酒”、“羊毛和麻”的收获（9），“毁坏她的葡萄树和无花果树”（12），他们没有庆祝丰收的节日快乐。到了衣不掩体、丑态毕露、大地荒芜、“因渴而死”（3）的时候，她们才知道巴力不值得追求，回归崇拜耶和华：“我要归回前夫，因我那时的光景比如今还好”（7）。“那日”，她们才称呼惟一上帝耶和华是“伊施”（
 ，“我夫”），而不是“巴力”（Baali，“我主”）（16）；上帝应许“必聘你永远归我为妻，以仁义、公平、慈爱、怜悯聘你归我”（19）。

为了让何西阿体验上帝与以色列人重新结合的慈爱，耶和华指示何西阿“再次”
 爱“你的女人”
 即歌篾。
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 她同时也“被她的一个“朋友
 所爱”（3：1）。耶和华比喻说，她像以色列人，“虽然偏向别神，喜爱葡萄饼，耶和华还是爱他们”（1）。“别神”指巴力，“葡萄饼”是以色列人自己制作的祭品。为了让她和过去的情人断绝关系，何西阿“用银子十五舍客勒，大麦一贺梅珥半，买她归我”（3：2）。“买”（kārāh）即“赎出”，这笔数目不大的赎价是付给歌篾的生活费，使她能够独居，既不与别人行淫，何西阿也不与她来往。

歌篾的独居比喻以色列人在外地“多日独居”：“无君王或王子、无祭祀或柱像、无以弗得或家中的神像”（3：4）。以色列人正当君王已被邪恶的王子所替代，正当的“祭祀”被偶像的“柱像”（matstsēbhāh）所污染，以弗得的圣物被私立的“神像”（těrāphîm）所败坏，以色列人必须在没有政权和宗教礼仪的环境中才能得到净化。只有如此，他们才能回归，“寻求他们的神耶和华和他们的王大卫”（5），得到上帝赐予的恩典。第4—14章在具体的历史境况中判决以色列国，显示上帝惩罚罪恶的公义和拯救罪人的慈爱。

（2）北国的罪恶

在外独居意味以色列人丧失国家，流离失所。以色列人亡国是耶和华安排的计划中的必要环节，但他们必须承担自己的罪责；以色列人亡国是咎由自取。《何西阿书》用“以法莲”代表北国，“以色列”大多数场合也指北国。

北国的罪恶是祭司、先知、君王、首领和民众五种势力的全民犯罪：“你这祭司必日间跌倒，先知也必夜间与你一同跌倒”（4：5）；全民的偶像崇拜有如“女儿淫乱”，“新妇行淫”，“与娼妓同居，与妓女一同献祭”（4：14）。偶像崇拜花样翻新，层出不穷，他们不但“求问木偶”（12），而且崇拜巴力，“在各山顶，各高冈的橡树、杨树、栗树之下献祭烧香”（14），还“用金银为自己制造偶像”（8：4），崇拜“匠人所造的，并不是神”的牛犊（6）。

以色列国君王不但没有正当性，而且没有合法性：“他们立君王，却不由我，他们立首领，我却不认”（8：4）。《何西阿书》用“烤饼”比喻政变从酝酿到爆发：以色列国王朝上下“都是行淫的，像火炉被烤饼的烧热”；潜伏的危机好像“从抟面到发面的时候，暂不使火着旺”（7：4）；当君王“宴乐”和“亵慢”时，首领却“因酒的烈性成病”，“心中热如火炉”，“火气炎炎”地发动政变；“众民也热如火炉，烧灭他们的官长。他们的君王都扑倒而死”（7：5—7）。

《阿摩司书》主要谴责社会不公正罪恶，《何西阿书》谴责的社会罪恶更加严重：“这地上无诚实、无良善、无人认识神。但起假誓、不践前言、杀害、偷盗、奸淫、行强暴、杀人流血，接连不断”（4：2）。注意“无良善”的道德罪恶根源在“无人认识神”的宗教罪恶。“基列”这个要塞成为“强盗成群”、“埋伏杀人”的屠场（6：8）；祭司在示剑这个崇拜中心结党，“也照样在示剑的路上杀戮”（9）；撒玛利亚偶像“显露出来”，表现为“行事虚谎，内有贼人入室偷窃；外有强盗成群骚扰”的社会罪恶。以色列国的奢侈的祭礼不能掩盖他们的罪恶，逃脱上帝惩罚，因为“我喜爱良善，不喜爱祭祀；喜爱认识神，胜于燔祭”（6：6）。

《何西阿书》用基比亚的典故（士师记20章），谴责以色列人打内战，两个王国都有罪责：“犹大的首领如同挪移地界的人”（5：10），而“以法莲深深地败坏，如在基比亚的日子一样”（9：9）。内战的一个后果是与外邦结盟：“以法莲与列邦人搀杂，以法莲是没有翻过的饼”（7：8）；“没有翻过的饼”指“一边倒”，加入亚兰阵营。亚兰被亚述灭亡之后，以色列国在亚述和埃及两个大国之间摇摆不定：“以法莲好像鸽子愚蠢无知，他们求告埃及，投奔亚述”（11）。

（3）亡国的教训

错误外交政策是导致以色列国灭亡的直接原因，根本原因在于背叛耶和华（13：9）。以法莲在以色列人中有较高声望，“从前以法莲说话，人都战兢”（13：1）；但他们“在侍奉巴力的事上犯罪，就死了”（1），他们铸造金牛犊更是“罪上加罪”（2）。以色列国崇拜偶像是“自取败坏”，因为“你与我反对，就是反对帮助你的”（9）。

北国君王不得分享“大卫之约”的祝福，他们得到的是“以色列的王必全然灭亡”（10：15）的惩罚。北国建立是为了惩罚所罗门王犯罪，它的灭亡是对更严重犯罪的惩罚；或立或废都是上帝的意志，所以耶和华说：“我在怒气中将王赐你，又在烈怒中将王废去”（11）。

耶和华宣告撒玛利亚将被攻陷：“撒玛利亚必担当自己的罪，因为悖逆她的神。她必倒在刀下，婴孩必被摔死，孕妇必被剖开”（16）。圣经内外并没有亚述人如此暴行的记载，《何西阿书》此前形容以法莲是如同临产孕妇而拒绝“无智慧之子”（13）的帮助，亚述灭绝以色列国好像是把这个愚蠢孕妇和临产的孩子一同杀死。

（4）拯救的应许

以色列国的灭亡不等于以色列人被弃绝。相反，耶和华怜悯地说：“以法莲哪，我怎能舍弃你？以色列啊，我怎能弃绝你？”（11：8）阿摩司曾说以色列城邑被倾覆如所多玛、蛾摩拉（4：11），何西阿却说，以色列不会像“押玛”和“洗扁”那样被毁灭（8）。摩西曾用这四个城市的毁灭代表以色列人违约所受的惩罚（申命记29：23）。阿摩司和何西阿各用两个城市，前者表示近期惩罚，后者表示惩罚之后的拯救：“他撕裂我们，也必医治；他打伤我们，也必缠裹”（6：1）。耶和华最后祝福说：“以色列如甘露”，“如百合花开放，如黎巴嫩的树木扎根”，“荣华如橄榄树，他的香气如黎巴嫩的香柏树”，“发旺如五谷，开花如葡萄树。他的香气如黎巴嫩的酒”（14：5—7）。这些比喻的启示意义如保罗所说：“以色列全家都要得救”，“因为神的恩赐和选召是没有后悔的”（罗马书11：26，29）。

虽然《何西阿书》预言两个王国都要受惩罚（5：5，6：4，11；8：14等），但没有明确宣判犹大国灭亡；相反鼓励说：“我却要怜悯犹大家，使他们靠耶和华他们的神得救”（1：7）。耶和华规劝犹大国借鉴以色列犯罪的教训：“犹大却不可犯罪。不要往吉甲去，不要上到伯亚文”（4：15），犹大人不要对上帝“犹疑不定”
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 （rādh，11：12），“谨守仁爱、公平，常常等候你的神”（12：6）。这些话对希西家的改革无疑有直接的精神推动。



7．北国灭亡



如何西阿所说，何细亚被亚述扶植登上王位后，在亚述和埃及这两个大国之间摇摆不定。公元前727年，提格拉特-帕拉沙尔三世去世，埃及第二十五王朝（730—656 BC）的法老沙巴可（Shabako，圣经称之“梭”，So）再次组织反亚述同盟。“何细亚背叛，差人去见埃及王梭，不照往年所行的与亚述王进贡”（列王纪下17：4）。如何西阿预言的那样，错误的外交政策加速以色列亡国。公元前725年：沙尔马纳塞尔五世（ShalmaneserⅤ，727-722 BC，和合本译作“撒缦以色”）围攻撒玛利亚，何细亚出城投降被囚禁。军民继续抵抗，围城持续三年，其间亚述国内乱，沙尔马纳塞尔五世回国。公元前721年，萨尔贡二世（SargonⅡ1721—705 BC）发动政变成为亚述王，率大军西征，攻陷撒玛利亚，杀何细亚，以色列国灭亡，俘获撒玛利亚人27,290居民。
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《列王纪下》总结的亡国原因和《何西阿书》一样：“以色列人得罪那领他们出埃及地、脱离埃及王法老手的耶和华他们的神，去敬畏别神”，在所有的城邑“建筑邱坛”（17：7），“在各高冈上、各青翠树下、立柱像和木偶”（8），“为自己铸了两个牛犊的像，立了亚舍拉，敬拜天上的万象，侍奉巴力，又使他们的儿女经火，用占卜、行法术卖了自己，行耶和华眼中看为恶的事，惹动他的怒气”（16—17）。摩西律法禁止的所有偶像崇拜和滥祭淫祀，都在以色列国泛滥成灾，正如《何西阿书》中说：“我为他写了律法万条，他却以为与他毫无关涉”（8：12）。耶和华为制止他们犯罪兴起“众先知、先见劝诫以色列人和犹大人”（8：13），他们“硬着颈项”，拒不听从（14）。上帝容忍长达200年之久，忍无可忍，“以致耶和华从自己面前赶出他们，正如藉他仆人众先知所说的”（列王纪下17：23）。

亚述帝国实行迁徙政策管理被征服的民族，把大批以色列国人迁移到亚述王国的腹地，从其他地方的民族“迁移人来，安置在撒玛利亚的城邑，代替以色列人”（17：24）。撒玛利亚从此成为民族和宗教杂居地区，“各为自己制造神像，安置在撒玛利亚人所造有邱坛的殿中”（29）。偶像崇拜不减过去的时代。但是，上帝准备自己的计划，“耶和华叫狮子进入他们中间，咬死了些人”（25），亚述王以为移民不知道当地之神的规矩，从被掳的祭司中派一人“将那地之神的规矩指教那些民”（27）。这个以色列的祭司“指教他们怎样敬畏耶和华”（28）。这样，撒玛利亚的居民“又惧怕耶和华，又侍奉他们的偶像。他们子子孙孙也都照样行，效法他们的祖宗，直到今日”（41）。

以色列国灭亡之后撒玛利亚的民族和宗教混杂一直延续到新约时代，那时的撒玛利亚人被犹大地居民鄙视为罪人。但是，撒玛利亚人属于耶稣召唤的罪人。耶稣举例说明撒玛利亚人是“我的邻舍”（路加福音10：37），向撒玛利亚人传福音（17：16，约翰福音4：39），基督的教会从耶路撒冷最早通过撒玛利亚传向外邦（使徒行传8：1）。这些事实验证了上帝对何西阿的启示：以色列后裔多如海沙，将来被认作“永生神的儿子”（10）；他们的兄弟是“阿米”（ammî，“我民”），姐妹是“路哈玛”（ruchāmāh，“我爱”）（2：1）保罗引用这段话说，基督“不但是从犹太人中，也是从外邦人中”拣选子民和儿女（罗马书9：24—26）。以色列国灭亡之时，就是上帝新的拯救计划开始之日。这个计划的目标如《何西阿书》所说：“素不蒙怜悯的，我必怜悯；本非我民的，我必对他说：‘你是我的民。’他必说：‘你是我的神’”（2：23）。



8．希西家改革



历史书记载希西家多次求教于以赛亚（列王纪下19：2；20：2，14—19），很难想象希西家不读以赛亚同时代的先知书；他在读了这些书后不接受先知教训，更不可想象。希西家和亚哈斯联合执政多年，公元前715年左右亚哈斯退位后，大约又活了4年。亚哈斯刚死下一年，即公元前710年，“元年正月，开了耶和华殿的门”（历代志下29：3），希西家发动清算亚哈斯积弊的宗教改革。希西家动员说：“耶和华的忿怒临到犹大和耶路撒冷”（29：8）；“现在我心中有意，与耶和华以色列的神立约，好使他的烈怒转离我们”（10）。这说明希西家改革的指导思想受先知书中亡国警告的影响，清除偶像崇拜的目的是救亡图存。

《历代志》用3章（29—31）篇幅，浓墨重彩地记述希西家改革。希西家先“召众祭司和利未人来”，进行思想动员（29：4—14）。接着，祭司阶层着手洁净圣殿，把圣殿中的“污秽之物”，扔到郊外的汲沦溪边（15—19）；然后重新布置圣殿和祭坛，恢复祭拜礼仪（20—30）；最后，为即将到来的逾越节准备祭物。

第30章记载的逾越节是以色列人分裂220年后第一次团圆。此时北国的王权已经消亡，希西家派人通知“以法莲、玛拿西，直到西布伦”的北部以色列支派到耶路撒冷圣殿参加逾越节，有人“戏笑”、“讥诮”，有人接受邀请（30：10—11）。为了等候北方民众，原定三月（犹太历一月）举行的逾越节被推迟一个月。聚集起来的民众先过除酵节（按常规应在逾越节之后举行），清除耶路撒冷城里偶像崇拜的残余（30：14），然后隆重庆祝为时7天的逾越节。节日期间，久别圣殿的北方民众不懂洁净之礼，希西家要求不拘礼仪，重要的是心里虔诚自洁（18—20）。得到善待的北方民众“大大喜乐”，南北民众共同赞颂上帝，“且向耶和华他们列祖的神认罪”（21—22）。在以色列人大团结的气氛中，7天过后又庆祝7天。圣殿面前的这场盛大节日，“自从以色列王大卫儿子所罗门的时候，在耶路撒冷没有这样的喜乐”（30：26）。

遵守律法的节日庆典同时也是清除偶像的动员大会。南北民众共同行动，“在犹大、便雅悯、以法莲、玛拿西遍地”，“打碎柱像砍断木偶”，“将邱坛和祭坛拆毁净尽”（31：1）。不但清除外邦的偶像，以色列人烧香供奉的摩西铜蛇，也被烧铸成铜块（列王纪下18：3）。犹大国的宗教改革第一次波及以色列全民。

《历代志》第31章接下来记叙犹大全地向利未人贡献十一税，表明这次宗教改革的主力和主要受益者是祭司阶层。但是，圣经其他地方记载的以赛亚、弥迦等先知的启示更重要。《以赛亚书》第13—27章针对希西家改革时的历史事件，激励以色列人不畏敌国，全心全意依赖耶和华。希西家在以赛亚面前的谦卑和弥迦谴责犹大罪恶时的敬畏和感恩（耶利米书26：18—19），表明先知从精神和道义上支持改革的重要性。《列王纪下》高度赞扬希西家宗教改革说：“希西家倚靠耶和华以色列的神，在他前后的犹大列王中没有一个及他的”（18：5）。

由于希西家宗教改革的成功，“耶和华与他同在，他无论往何处去，尽都亨通”（列王纪下18：7）。圣经记载了上帝对希西家的特别恩惠。希西家患病将死时，向耶和华乞生，耶和华增加他15年寿命。以赛亚用一块无花果饼治愈了他的病。为了向希西家显示恩典的预兆，“耶和华就使亚哈斯的日晷向前进的日影，往后退了十度”（20：11）。日晷在迦勒底地区用作崇拜天象的工具，被亚哈斯引入圣殿。亚哈斯把圣殿内的回廊挪移到外围，很可能是为了安放日冕。没有迹象表明，新引进的天象崇拜设施在希西家时期遭到毁坏，这是他的改革不彻底之处。耶和华使日冕失灵，意在告诫希西家：切勿依赖迦勒底！

迦勒底是当时被亚述帝国控制的巴比伦古国。萨尔贡二世时，埃兰人米罗达巴拉但叛乱，一度占领巴比伦城，被立为巴比伦王，遭到镇压后逃往埃兰。萨尔贡二世去世后，米罗达巴拉但东山再起，再度占领巴比伦城。希西家生病期间，他派特使慰问，期望与犹大国结盟。希西家也有此意，因为他改变了亚哈斯依附亚述的外交政策，“背叛、不肯侍奉亚述王”（列王纪18：7）。为了向巴比伦王使者示好，希西家把“武库的一切军器，并他所有的财宝，都给他们看”（列王纪下20：15）。以赛亚预言，亲巴比伦的政策将为希西家的后代和财富“都要被掳到巴比伦去，不留下一样”（17）。

米罗达巴拉但迅速失败，希西家不顾以赛亚警告，转而与法老沙巴可结盟。为了强迫非利士城市迦萨加盟（列王纪下18：8），希西家扣押迦萨王为人质。新登基的亚述王辛那赫里布（Sennacherib，704-681 BC，和合本译作“西拿基立”）在平定米罗达巴拉但之后，从北到南进攻埃及和犹大的同盟国，先夺取推罗和西顿的亚革悉和附庸犹大国的迦特城，再攻占犹大国设防城镇46座，直达扼守耶路撒冷的门户的重镇拉吉。希西家被迫向亚述和谈，承认有罪，释放迦萨王，认罚“银子三百他连得、金子三十他连得”，连“耶和华殿门上的金子和他自己包在柱上的金子都刮下来，给了亚述王”（18：14—16）。

与在此时，埃及的“古实王特哈加”驰援犹大国，辛那赫里布率军离开拉吉，在立拿击败埃及军队。同时，他派遣大臣拉伯沙基等人率军进驻拉吉，从那里逼近耶路撒冷。在此危难关头，与以赛亚同时代的先知弥迦发表了预言犹大国未来的《弥迦书》。



9．惩罚罪恶和未来救赎的统一



《弥迦书》写于“约坦、亚哈斯、希西家在位的时候”（1：1）。第1—2章预言撒玛利亚，第3章预言耶路撒冷将被毁，居民被掳到“巴比伦”，在那里得到救赎（4：10）。按照圣经批评者的逻辑，这些预言不过是被掳后“申命学派”描述的事实。圣经内的证据是，公元前586年耶路撒冷被毁之前，耶利米引用“当犹大王希西家的日子”弥迦预言（26：18）耶路撒冷和圣殿被毁（弥迦书3：12）。这可证此书确实已经存在。批评者只能把第4—7章归于被掳后作品，这种支离破碎的分析无视全书的统一主题和风格。

《弥迦书》用踊跃恣睢的诗歌体，预言以色列人犯罪亡国、被掳被赎、复兴回归，乃至基督诞生和外邦人归顺上帝；同时谴责和宣判当时两个王国的罪恶，激励犹大人悔改认罪，“过去—现在—未来”的启示相互交织，连为一体。为了理解的方便，我们按“过去”、“未来”、“现在”的时间结构和对以色列史的总结，解读《弥迦书》的历史启示。

（1）过去：两个王国灭亡的原因

第1章写于撒玛利亚被攻陷之前，和同时代的先知一样，弥迦把不久前地震景象（“众山在他以下必消化，诸谷必崩裂，如蜡化在火中，如水冲下山坡”，1：4）归结于耶和华对“以色列家的罪恶”的愤怒：“雅各的罪过在哪里呢？岂不是在撒玛利亚吗？犹大的邱坛在哪里呢？岂不是在耶路撒冷吗？”（5）由于两国偶像崇拜的罪恶，战火将蔓延在他们的土地，毁灭“所有的偶像”（7），祸及大地和人民，犹大人被俘获后被剃光头发，被掳掠为奴（16）。书中预见以色列国的灭亡：“我必使撒玛利亚变为田野的乱堆”（6）。

第2章写于撒玛利亚被攻陷之后，总结以色列亡国教训。首先是社会罪恶：“图谋罪孽造作奸恶”（2：1）、“欺压人，霸占房屋和产业”（2），以致“耶和华的会中”（5）即以色列十支派的公会（列王纪上12：20）中没有公正裁判之人。其次是不听先知警戒，以为先知的预言“不住地羞辱我们”（6），听信假先知的迷惑（11）；人们没有戒备，“不愿打仗”（8）：被上帝利用的敌人所赶出。

犹大国和以色列国命运相连，“因为撒玛利亚的伤痕无法医治，延及犹大和耶路撒冷我民的城门”（1：9）。《弥迦书》巧妙地用被亚述攻占的城镇名的双关意义，描写各地遭受的战祸：“迦特”（gath）不得不诉说（nēghadh）哭泣，“伯亚弗拉（‘沙尘屋’）滚于灰尘之中”（10）；“沙斐”（yāpheh，“美丽”）的人“赤身蒙羞”，“撒南”（yātsā，“出来”）的人“不敢出来”，“伯以薛”（bēth 
 ）无人“在傍”
 （11）；“玛律”（“苦”）的人苦恼（12）；“拉吉”（Lachish）的人“用快马”（rekhesh）套车（13）；犹大人给“摩利设迦特”［Loresheth“送礼”，如订婚
 ］，“亚革悉”（Aczib）用“诡诈
 待以色列诸王，”（14）；“玛利沙”（Maresha）被人“夺取”（yārash），“尊贵人”躲到大卫落难时（撒母耳记上22：1）的“亚杜兰”（15）。这些描写与“希西家王十四年，亚述王西拿基立上来攻击犹大的一切坚固城”（列王纪下18：13）的记载相吻合，也与西拿基立宫廷档案中记载亚述攻陷迦特、拉吉，“将犹大的何西家关闭在他的首都，像是把鸟关在笼子里一样”
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 等记载相一致。

犹大国遭受战乱是应得的惩罚，他们犯有和以色列国同样的社会罪恶：“你们恶善好恶，从人身上剥皮，从人骨头上剔肉”（3：2）；“你们厌恶公平，在一切事上屈枉正直；以人血建立锡安，以罪孽建造耶路撒冷”（9—10）。同样，他们的先知贪图钱财，报喜不报忧（3：5），“凡不供给他们吃的，他们就预备攻击他”（6）。统治阶层腐败堕落，“首领为贿赂行审判，祭司为雇价施训诲，先知为银钱行占卜”（3：11），他们却以为会得到耶和华的保佑，“灾祸必不临到我们”（11）。由于犹大人的罪恶，耶路撒冷和圣殿必然毁灭：“锡安必被耕种像一块田，耶路撒冷必变为乱堆，这殿的山必像丛林的高处”（3：12）。

（2）未来：“剩余之民”的救赎

弥迦“藉耶和华的灵，满有力量、公平、才能”（3：8），预言以色列王国之后的上帝救赎。与《何西阿书》一样，《弥迦书》预言以色列被掳到外地接受净化。他们的现住地“不是你们安息之所”，已被污秽“大大毁灭”（10）。撒玛利亚灭亡后，“以色列剩下的人”被安置在东北部，“如波斯拉的羊，又如草场上的羊群”（12）。突然有一个“突破者”（happōrēts）带领他们突破围困，“他们的王在前面行，耶和华引导他们”（2：13）。这是指着新约时代的弥赛亚所说的预言。耶稣对犹大人说：“我另外有羊，不是这圈里的；我必须领它们来，它们也要听我的声音，并且要合成一群，归一个牧人了”（约翰福音10：16）。

从犹大国被赶到远方的“余剩之民”和北国被掳的“余剩之民”（2：12）一样，将被上帝救赎：“到那日，我必聚集瘸腿的，招聚被赶出的和我所惩治的。我必使瘸腿的为余剩之民，使赶到远方的为强盛之民”（4：6—7）《弥迦书》的未来启示继承了大卫诗篇的锡安中心论。被召聚到圣殿的不仅是以色列的“余剩之民”，而且有外邦万民：“末后的日子，耶和华殿的山必坚立，超乎诸山，高举过于万岭，万民都要流归这山”（4：1）。“许多国的民”归向耶和华（2），耶和华在锡安“施行审判”（3）；“耶和华要在锡安山作王治理他们，从今直到永远”（7）。上帝在锡安的统治将给万国带来和平：人们“要将刀打成犁头，把枪打成镰刀。这国不举刀攻击那国，他们也不再学习战事。人人都要坐在自己葡萄树下和无花果树下，无人惊吓”（4：3—4）。

《弥迦书》关于未来救赎的核心启示是4：9—5：4的预言。“锡安的女子”“仿佛产难的妇人”她们必须忍受产前的阵痛，“从城里出来，住在田野，到巴比伦去”（4：10）；“直等那生产的妇人生下子来”（5：3），他们才“在那里要蒙解救，在那里耶和华必救赎你脱离仇敌的手”（4：10）。在伯利恒出生的那一位是“在以色列中为我作掌权的；他的根源从亘古、从太初就有”（5：2）。伯利恒是耶稣出生之地，《弥迦书》早就预言：“他必起来，倚靠耶和华的大能，并耶和华他神之名的威严，牧养他的羊群。他们要安然居住；因为他必日见尊大，直到地极”（5：4）。“直到地极”的牧养与4：10中的巴比伦的救赎都是指向新约时代的预言。《弥迦书》中的“巴比伦”泛指外邦，而不特指犹大人的巴比伦之囚。“在那里”被救赎的人包括外邦人，所以说“那时掌权者其余的弟兄必归到以色列人那里”（5：3）。

（3）现在：脱离亚述的入侵

《弥迦书》说“现在”犹大人“大声哭号”（4：9），因为正在经历产前的阵痛；“现在有许多国的民聚集攻击你”（11），因为“他们却不知道耶和华的意念，也不明白他的筹划”（12）。外邦列国充当耶和华惩罚工具，但却要玷污锡安的圣名，耶和华就把他们像收获的庄稼一样被聚集在禾场，号召犹大军民“起来踹谷吧！我必使你的角成为铁，使你的蹄成为铜。你必打碎多国的民，将他们的财献与耶和华，将他们的货献与普天下的主”（4：13）。

耶和华要求“雅各余剩的人”即犹大国中虔诚的子民“不仗赖人力，也不等候世人之功”（5：7）。即使在亚述摧毁犹大国的“马匹”、“车辆”、“城邑”和“保障”（5：10—11）之时，依赖耶和华除掉“邪术”、“占卜”、“雕刻的偶像和柱像”和“木偶”（12—14），这样耶和华的怒气才能转向外邦人。弥迦预言亚述失败的具体方式：亚述人进犯之际，耶和华“立起七个牧者、八个首领攻击他”（5：5），以帮助犹大人得解救。

（4）总结：上帝的公义和慈爱

亚述入侵并不是最后的惩罚，在伯利恒的救主诞生之前，“耶和华必将以色列人交付敌人”（5：3）。《弥迦书》最后两章用“山岭和地永久的根基”作见证，通过耶和华“与他的百姓争辩，与以色列争论”（6：2），以说明耶和华惩罚的公正和未来救赎的恩典。

耶和华过去把以色列人从埃及救赎出来，在旷野管教他们，“好使你们知道耶和华公义的作为”（6：5）。耶和华并不喜悦繁缛的祭献礼，“只要你行公义，好怜悯，存谦卑的心，与你的神同行”（8）。但以色列人一条也没有做到：恶人积累“非义之财”（6：10），“富户满行强暴”，“居民也说谎言”（12），君王“守暗利的恶规，行亚哈家一切所行的”（16）。“因此，”耶和华说，“我击打你，使你的伤痕甚重，使你因你的罪恶荒凉”（6：13）。谁能说这不是公正的惩罚呢？

《弥迦书》的一个深刻启示是，上帝的惩罚不仅是外来的灾祸，更是罪恶社会的自我摧残。人们既然失去了对上帝的爱，人际之间相互残害：“地上虔诚人灭尽，世间没有正直人，各人埋伏要杀人流血，都用网罗猎取弟兄”（7：2）。在官场，当权者“双手作恶；君王徇情面，审判官要贿赂”（3），他们相互勾结，“最好的，不过是蒺蔾；最正直的，不过是荆棘篱笆”（4）。在社会上，人们没有可倚赖的邻舍，没可信靠的朋友（5）。在家庭，不能和妻子说实话，“儿子藐视父亲，女儿抗拒母亲，媳妇抗拒婆婆；人的仇敌就是自己家里的人”（7：6）。在这样的人间地狱中，除了“要仰望耶和华，要等候那救我的神”（7），人别无出路和希望。

虽然《弥迦书》中没有出现“合约”的字眼，但书中预言的未来救赎出于合约。耶和华信守既定合约：“好像出埃及地的时候一样”（7：15），“按古时起誓应许我们列祖的话，向雅各发诚实，向亚伯拉罕施慈爱”（20）。耶和华的合约之爱“赦免罪孽，饶恕你产业之余民的罪过，不永远怀怒，喜爱施恩”（7：18）。而且，“必再怜悯我们，将我们的罪孽踏在脚下，又将我们的一切罪投于深海”（19）。“再怜悯”指向赦免人类之罪的新约恩典。



10．耶路撒冷保卫战



《历代志下》说，犹大国遭遇的亚述入侵的战乱的原因是“希西家却没有照他所蒙的恩，报答耶和华，因他心里骄傲，所以忿怒要临到他和犹大并耶路撒冷”（32：25）。在亚述入侵的危难时刻，“希西家和耶路撒冷的居民，觉得心里骄傲，就一同自卑，以致耶和华的忿怒在希西家的日子没有临到他们”（26）。面临强敌入侵，希西家组织抵抗，坚壁清野，加固城墙，武装民众（32：2—7），他号召耶路撒冷军民“当刚强壮胆”，因为“与他们同在的是肉臂，与我们同在的是耶和华我们的神”（7—8）。

辛那赫里布差遣“主帅、家宰和战地指挥官”攻打耶路撒冷（17）。
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 家宰拉伯沙基是帝国的宣传部长，擅长攻心战。他在耶路撒冷郊外“上池的水沟旁，在漂布地的大路上”（列王纪下18：17）会晤犹大国的代表，同时向“用犹大语言”向耶路撒冷守军喊话（列王纪下18：19—35），企图瓦解犹大君民依赖耶和华的士气。

拉伯沙基的宣传战有五个要点。第一，以色列人依赖埃及，如同依赖“那压伤的苇杖”，反受其害（21）。第二，希西家“将神的邱坛和祭坛废去”，一心依赖耶和华，也不能抵挡亚述人（22）；因为耶和华不能代替兵马，即使“我给你二千匹马”，你方连骑马的人都没有，我方“最小的军长”也能打败你们（23—24）。第三，希西家说“耶和华必要拯救我们”是“欺哄”人的话（29—30），因为被亚述征服的民族都有保护神，“这些国的神有谁曾救自己的国脱离我的手呢？”（33）耶和华也不例外，“难道耶和华能救耶路撒冷脱离我的手吗？”（35）第四，即使耶和华真的比其他保护神更有力量，也未必拯救犹大人，“现在我上来攻击毁灭这地，岂没有耶和华的意思吗？耶和华吩咐我说，你上去攻击毁灭这地吧！”（25）第五，犹大人投降才有活路，被迁移到外地，“与你们本地一样，就是有五谷和新酒之地，有粮食和葡萄园之地，有橄榄树和蜂蜜之地”（32）。

与此同时：正在与埃及人交战的辛那赫里布也亲自写信给希西家，强调拉伯沙基所说的第三点：不要受“你所倚靠的神欺哄”，以为耶路撒“必不交在亚述王的手中”（19：10）；因为事实证明，他征服的“哈马的王、亚珥拔的王、西法瓦音城的王、希拿和以瓦的王”的保护神都阻挡不了亚述人（19：13），被他前辈毁灭的“歌散、哈兰、利色，和属提拉撒的伊甸人”的神也未能“拯救这些国”（12）。

按现代意识形态标准衡量，亚述帝国的宣传战相当高超；亚述君臣采取了真假不分、以假乱真的策略。上述第一、四点不无道理，与先知传达的信息不无共同之处，但这些只是为了衬托对耶和华的亵渎：耶和华不能敌亚述的兵马，和外邦保护神一样无能，接受亚述王保护才能“存活，不至于死”（32）。辛那赫里布和军事贵族们在西征之前，取得镇压巴比伦神庙势力叛变的胜利，因此傲视列国神祇，耶和华在他们眼中只是被他们制服的诸神之一。正如祭司作者评论说：“他们论耶路撒冷的神，如同论世上人手所造的神”（历代志下32：19）。

在亚述帝国强大的宣传攻势面前，犹大君民不知所措，“百姓默不作声，并不回答一句，因为王曾吩咐说；‘不要回答他’”（列王纪下18：36）。听到亚述人“辱骂”，希西家“就撕裂衣服，披上麻布，进了耶和华的殿”（列王纪下19：1），向以赛亚求助，祈祷耶和华不使亚述人的亵渎得逞，“救我们脱离亚述王的手，使天下万国都知道惟独你耶和华是神！”（19）

耶和华回答说：“我为自己的缘故，也为我仆人大卫的缘故，必保护拯救这城”（19：34）。这说明，耶路撒冷保卫战不仅福佑大卫后代，而且荣耀上帝自身。果然，“当夜耶和华的使者出去，在亚述营中杀了十八万五千人”（19：35）。如同圣经里大多数神迹一样，这次也是通过自然规则起作用。300年后希罗多德从埃及人那里听到的传说是：“国王撒那卡里波斯率领阿拉伯人和亚述人的大军（注：辛那赫里布率领亚述和中东地区盟军）前来攻打埃及（注：埃及的盟国犹大国）；但埃及的战士不愿对他作战（注：不愿派援军）。这个走投无路的祭司（注：祭司名叫赛托司，即以赛亚）只得到神殿里去……他梦见神站在他的面前，命令他鼓起勇气来（注：参见以赛亚书37：14—29）……在一天夜里有一大群田鼠涌入亚述的营地，咬坏了他们的箭筒、他们的弓，乃至他们盾牌上的把手，使得他们在第二天竟不得不空着手跑走，许多人又死掉了（注：参见列王纪下19：35）。”
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辛那赫里布狂妄地向耶和华挑衅，耶和华回答说：“他从哪条路来，必从那条路回去，必不得来到这城”（19：33）。果然，他的大军在耶路撒冷失败，转战各地，立他的长子为巴比伦王，公元前683年，米罗达巴拉但率领埃兰人攻克巴比伦，杀死辛那赫里布长子。辛那赫里布回师镇压反叛，为报杀子之仇，把巴比伦夷为废墟。《历代志下》说：“亚述王满面含羞地回到本国，进了他神的庙中，有他亲生的儿子在那里用刀杀了他”（32：21）。这是指公元前681年辛那赫里布在尼微微被亲巴比伦神庙势力的两个儿子亚得米勒和沙利色所弑杀。另一个儿子阿萨尔哈东（Esarhaddon，680—669 BC，和合本译作“以撒哈顿”）继位。

在亚述人忙于应付埃兰人和内乱的十多年时间，犹大国得以喘息，希西家满足于“太平和稳固的景况”（20：19），把政务交给儿子玛拿西。历史书记载“玛拿西登基的时候年十二岁，在耶路撒冷作王五十五年”（列王纪下21：1）。其实他执政的前11年，希西家仍在世。
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 历史书记载玛拿西执政期间“重新建筑他父希西家所毁坏的邱坛，又为巴力筑坛，作亚舍拉像，效法以色列王亚哈所行的”（21：3），表明希西家改革成果毁于一旦。在此时刻，预言犹大王国灭亡和大卫子孙未来的《以赛亚书》问世。






第五节　耶和华一神论的宣言书——《以赛亚书》释义



正如耶洗别和亚哈王朝屠杀先知催生出最伟大的行动先知以利亚，北国灭亡和南国危难催生出最伟大的理论先知以赛亚。我们说以赛亚是“理论先知”，并不意味他没有采取行动，“理论先知”的特征有二：一是不行神迹，但说上帝默示的话；二是他们的话对当时的人几乎不起作用，但为后人留下启示和将被验证的预言。

先从第二点说起。耶和华说，对于以赛亚说的话，以色列人“听是要听见，却不明白；看是要看见，却不晓得。要使这百姓心蒙脂油，耳朵发沉，眼睛昏迷；恐怕眼睛看见，耳朵听见，心里明白，回转过来，便得医治”（6：9—10）。四福音书都记载耶稣引用这句话（马太福音13：14—15，马可福音4：10—12，路加福音8：10，约翰福音12：39—41），保罗两次引用这句话（使徒行传28：26—27，罗马书11：8）。《以赛亚书》是为后来时代写的，等到枯干发出新枝（6：13）时，书中的启示才能医治人心。

“理论先知”对同时代的以色列人没有发生实际作用，并不意味他们的启示与耶和华当时的拯救行动无关。先知书的启示总是历史中的启示，先知预言总在具体生活境况中发出。以赛亚经历“乌西雅、约坦、亚哈斯、希西家”四代君王时事（1：1），《以赛亚书》和同时代的先知书一样，抨击时弊，预言灾祸和上帝拯救。《以赛亚书》书中的历史处境与圣经历史书和亚述王室档案的记录相吻合，书中关于未来的预言，大到上帝拯救计划，小到人名和事件细节，近到改朝换代，远到新约时代，全被后来事实逐一验证。

《申命记》、大卫诗篇和《以赛亚书》代表《旧约》的三个里程碑，因此是《新约》引用最多的三本书。现代人所谓里程碑在圣经中用特殊的石头表示，“石头”是这三本书的重要标记：在第一本书中，摩西指示：“你要将这律法的一切话，明明地写在石头上”（申命记27：8）；在《诗篇》中，大卫歌颂：“耶和华是我的岩石，我的山寨，我的救主，我的神，我的磐石”（诗篇18：2）；在第三本书中，以赛亚宣告：“主耶和华如此说：‘看哪，我在锡安放一块石头作为根基，是试验过的石头，是稳固根基，宝贵的房角石，信靠的人必不着急’”（以赛亚记28：16）。

这三个里程碑代表耶和华一神论的历史进程：第一个里程碑见证从耶和华从应许族父到西奈合约的救赎、权能和荣耀；第二里程碑见证“大卫之约”的祝福，镌刻着耶和华在锡安为王的颂歌；第三里程碑记录先知们“在耶和华的光明中行走”（2：5），指示“上帝仆人”救赎万国的通途。这三本里程碑式经书中的内容是递进关系，后一本书包含前一本书的启示，《以赛亚书》包含并更新前两书的启示，上续西奈合约和大卫之约的未竟之业，下开“以色列圣者”的未来新约。

《以赛亚书》的重要性使之成为圣经批评者的众矢之的。他们把《以赛亚书》的意义归结为“申命神学”的一部分，把以赛亚面向未来的预言，颠倒为被掳时“以赛亚Ⅱ”（第40—55章，据说在公元前545—535成书）和被掳后“以赛亚Ⅲ”（第56—66章，据说在公元前520—500成书）的产物，把书中涉及的历史事件说成是后人对被掳前的“以赛亚Ⅰ”的整理或编修。
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 圣经批评者犯了混淆时代的历史错误。他们是生活在“理性时代”一群人，只知道“观察的理性”，他们以为所有的历史文献都是作者经验观察的积累；他们不知道先知所处的启示时代，或不愿意承认先知的话是上帝的默示。既然摩西能够预言以色列人违约背叛，大卫能够预言“大卫之约”只能由未来的“受膏者”来实现，以赛亚为什么不能预言通过居鲁士释放被掳的以色列人、不能预言新约时代上帝仆人的赎罪呢？先知说预言是圣经启示的应有之义；除非否认圣经启示的“过去—现在—将来”的时间性，否则不能否定先知预言的超前性和真实性。

《以赛亚书》的博大精深的启示和汪洋恣肆的语言，超出任何个人的理解和想象，正如书中所说：“我的意念非同你们的意念，我的道路非同你们的道路”（55：8）。研究者围绕该书的争论层出不穷，即使可以对许多无端猜想弃而不论，仍有很多理解上的难题需要认真对待，否则就不能肯定书中历史记载的真实性，书中的预言也就难摆脱后人伪托之嫌。以下的解释，在与历史书和同时代的小先知书的同观对照中，在与《新约》引证验证的反观映照中，试图解决《以赛亚书》这部最伟大先知书中的一些难解之谜。



1．全书结构



《以赛亚书》和《申命记》一样，既是历史的真实记录，又立足现在、回顾过去、预言未来。两书都有“过去—现在—未来”的时间结构。两书的区别在于风格和内容：《以赛亚书》的风格是诗体、喻言和象征，而不像《申命记》那样以叙事和誓约为主。

研究者一般把《以赛亚书》第1—39章与第40—66章当作两大部分：前者处在亚哈斯和希西家时期的处境和事件之中，后者似乎是脱离具体处境的预言，甚至连先知的名字都没有。如果仅以这个和其他的理由，把这两部分归于不同时期的作者，如“以赛亚Ⅰ，Ⅱ或Ⅲ”，那不能成立。如果理解《以赛亚书》的“过去—现在—将来”的时间结构，就可看出，前39章的历史启示中蕴含后27章的预言，而后27章中的预言可以、而且应该回溯到前39章记叙的人和事。

《以赛亚书》中有六个时间标记：第一，“当乌西雅王崩的那年”（6：1），即公元前739年，以赛亚蒙召当先知；第二，“犹大王亚哈斯在位的时候，亚兰王利汛和利玛利的儿子以色列王比加上来攻打耶路撒冷”（7：1），即公元前734年；第三，“亚哈斯王崩的那年”（14：28），即公元前710年，以赛亚受到耶和华惩罚和拯救列国的默示；第四，“希西家王十四年，亚述王西拿基立上来攻击犹大的一切坚固城”（35：1），即公元前701年；第五，“我凭公义兴起居鲁士，又要修直他一切道路。他必建造我的城，释放我被掳的民”（45：13），这一年是公元前539年；第六，“必有一位救赎主来到锡安、雅各族中转离过犯的人那里”（59：20），这是指耶稣开启的新约时代。

按照《以赛亚书》中的时间标记，我们把全书分为六个部分如下：

第一部分（第1—6章）记录以赛亚最初所说的先知的话：谴责“犹大和耶路撒冷”（1：1，2：1）的罪恶，以色列人王国将要灭亡，上帝未来要在耶路撒冷统治万国；

第二部分（第7—12章）记录以赛亚在亚哈斯当王时得到的启示：“以马内利”和他自己的两个儿子这三个“兆头”预示以色列人“被掳”，“回归”和“与神同在”，耶和华利用亚述人为战争工具实现这三个“兆头”；

第三部分（第13—27章）记录以赛亚在希西家当王时得到的启示：宣告耶和华惩罚列国的计划，预告南国与埃及结盟将遭受惩罚；

第四部分（第28—39章）记录以赛亚在耶路撒冷保卫战期间得到的启示：南国终将因悖逆而灭亡，耶路撒冷的解救见证和预示耶和华未来更大拯救；

第五部分（第40—48章）记录以赛亚在希西家病愈之后得到的启示：预言耶和华将救赎被掳的以色列人回归的目的，通过膏立居鲁士实现这一救赎计划。

第六部分（第58—66章）记录以赛亚在玛拿西开始全面败坏南国时期得到的启示：预言上帝的苦难仆人和未来救赎主的来到，他将通过赎罪祭，达到上帝拯救人类和新的创世的终极目标。



2．同时代先知书集大成（第1—6章）



《以赛亚书》堪称公元前8世纪先知书的集大成。《约拿书》、《阿摩司书》、《约珥书》、《俄巴底亚书》、《何西阿书》和《弥迦书》中核心启示，如耶和华对偶像崇拜的忿怒，王国灭亡，人民被掳；耶和华对外邦的审判，上帝的宽恕和以色列人回归，上帝拯救剩余之民，万民归向锡安圣殿，等等，也出现在《以赛亚书》前5章之中。这些雷同和相似之处，或者表示这些同时代的先知们有相互交流和沟通渠道，或者说明不同先知得到的默示心心相印、不谋而合。不仅如此，《以赛亚书》有集同时代先知书启示之大成的卓越，以及震撼人心的特殊感染力。

如果把《以赛亚书》前5章谴责的“犹大和耶路撒冷”（1：1，2：1）罪恶理解为乌西雅当王时期的事情，似乎不符合历史书肯定乌西雅及其儿子约坦“行耶和华眼中看为正的事”（列王纪15：3，34）的现实。首先要看到，历史书同时也记载两王执政时“邱坛还没有废去，百姓仍在那里献祭烧香”（15：4，35）的偶像崇拜风俗。其次要理解乌西雅去世时，约坦的儿子亚哈斯已经执政。《列王纪》说约坦“在耶路撒冷作王十六年”（15：33），亚哈斯在“比加十七年”即735年登基（16：1）；“约坦二十年”，何细亚杀比加当以色列国王（15：30），是年应是亚哈斯四年，即公元前732年。但是，《列王纪》又说：“犹大王亚哈斯十二年，以拉的儿子何细亚在撒玛利亚登基”（17：1），按这一说法，亚哈斯应在743年执政。这两个记载相差12年。合理的解释是，公元前735年“登基”是亚哈斯单独执政，而在此之前与约坦联合执政8年（公元前743—735）。
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 就是说，乌西雅于739年去世时，亚哈斯已经当权4年。《以赛亚书》前5章谴责犹大国的罪恶，应发生在亚哈斯与约坦联合执政的8年之间。《列王纪下》说亚哈斯“登基的时候年二十岁”（16：2），这意味着他12岁时开始和约坦联合执政。《以赛亚书》中说：“我必使孩童作他们的首领，使婴孩辖管他们”（3：4），“孩童欺压他们”（3：12），这指少年亚哈斯当权。

历史书说，亚哈斯“效法以色列诸王所行的，又照着耶和华从以色列人面前赶出的外邦人所行可憎的事”（列王纪下16：3），犹大国“效法以色列诸王”的罪恶，可以解释为什么《以赛亚书》对“犹大和耶路撒冷”的谴责与《阿摩司书》和《何西阿书》对“以法莲”和“撒玛利亚”的谴责一样，集中在偶像崇拜（1：4，21，3：16—17，4：1）、社会不公（1：16—17，23）和腐败堕落（5：11—12）等方面。

北方先知用“茂盛的葡萄园”比喻耶和华赐予以色列的恩典（何西阿书2：15，14：7，阿摩司书9：14），用葡萄园的毁坏比喻以色列人的罪恶（何西阿书9：10，10：1，阿摩司书5：11，17）或对以色列人的惩罚（何西阿书2：12）。这一比喻在《以赛亚书》中演化为“葡萄园之歌”。开始是爱情的欢歌：“我所亲爱的（男性）有葡萄园在肥美的山冈上”（5：1），“他刨挖园子，捡去石头”（比喻救赎和拣选），“栽种上等的葡萄树”（比喻赐予产业），“在园中盖了一座楼”（比喻大卫王国），“又凿出压酒池”（比喻圣殿），“指望结好葡萄，反倒结了野葡萄”（5：2）。借此比喻，上帝发出正义之声：“他指望的是公平，谁知倒有暴虐；指望的是公义，谁知倒有冤声”（5：7）；尤其谴责“他民中的长老和首领”：“吃尽葡萄园果子的就是你们；向贫穷人所夺的都在你们家中”（3：14）。最后以哀歌结束，国家灭亡，“被吞灭”，“被践踏”，家园“荒废”，失去了上帝关照，“荆棘蒺蔾倒要生长”（5：5—6）；大地“荒凉，无人居住”（9）；田地贫瘠，“三十亩葡萄园只出一罢特酒，一贺梅珥谷种只结一伊法粮食。”（10）

亚哈斯开始执政的公元前743年，亚述大军已西征到巴勒斯坦，提格拉特-帕拉沙尔三世王室档案记载遭到“尧底的亚撒利奥”（Azriau of Yaudi）的抵抗。
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 “Azriau of Yaudi”是“犹大的亚撒利雅”的亚述文变音。
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 《以赛亚书》和《约珥书》用同样眼光看待亚述人入侵。《以赛亚书》2：2—5与《弥迦书》4：1—5文字基本一样，《以赛亚书》2：6—22与《弥迦书》5：7—6：2的基本思想一样。两书都说犹大人“跪拜自己手所造的”的偶像（5：13，2：8）；“邪术”和“占卜”（5：12）来自“东方的风俗，作观兆的，像非利士人一样”（2：6）。耶和华要毁灭犹大人引以为自傲和背叛的“资本”，从“马匹”、“车辆”（5：10，2：7），到“城邑”、“保障”（5：11，14）或“高台和坚固城墙”（2：15）；以及“那不听从的列国”（5：15），包括从“黎巴嫩”、“巴珊”（2：13）和“他施”（2：16）得来的资源财富。如同其他先知，以赛亚把地震看作耶和华的忿怒，偶像崇拜者躲进山洞室穴，以“躲避耶和华的惊吓和他威严的荣光”（2：10，19，21）。《弥迦书》说“山岭”和“冈陵”也要听到耶和华的话（6：1），“山岭和地永久的根基”要见证耶和华与百姓的“争辩”（2）。《以赛亚书》阐明耶和华和犹大人的“彼此辩论”，得出“你们的罪虽像朱红，必变成雪白；虽红如丹颜，必白如羊毛”（1：18）的结论。

与同时代先知书一样，《以赛亚书》预示上帝拯救以色列“剩余之民”。《以赛亚书》开始宣布上帝要在“锡安”留下“余种（tsārîdh）”（1：9）；第4章预言耶和华之“苗”（tsemach）要为以色列的“余民”而“荣华茂盛”（4：2）；但是，只有在“公义的灵和焚烧的灵，将锡安女子的污秽洗去，又将耶路撒冷中杀人的血除净”之后，“剩余”在耶路撒冷的人，“在生命册上记名的”，才能“称圣”（4：3—4）。

先知预言大卫王国的复兴，如《阿摩司书》预言上帝“必建立大卫倒塌的帐幕”（911）；《何西阿书》预言以色列剩余之民要寻求“他们的王大卫”（3：5）；《弥迦书》预言伯利恒要产生上帝的掌权者（5：3）。耶和华第一次向以赛亚显示明确指示，南国内剩余的人不足十分之一，“他要像橡树被砍掉，却留着残干”，“圣洁种子是残干”（6：13）
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 。这段话“残干”和“圣洁种子”指什么？问题的答案将在以后各章中，得到越来越具体、越来越清晰的揭示。



3．“以马内利”的兆头（第7—12章）



第7章开始于“亚兰王利汛和利玛利的儿子以色列王比加上来攻打耶路撒冷”（7：1）之时，即公元前735年，是年亚哈斯称王。关于两王进犯的目的，很多研究者认为是迫使亚哈斯加入反亚述的联盟。《以赛亚书》却明确告诉我们，他们的目的是要“立他比勒的儿子为王”统治犹大国（7：6）。圣经中没有“他比勒的儿子”的其他记载，“他比勒”（
 ）是亚兰人姓名，企图用外族人代替大卫王室成员当王不符合“大卫之约”。耶和华要以赛亚转告亚哈斯，入侵的两王只是“两个冒烟的火把头”，不必动摇，“心里胆怯”（7：4）。以赛亚并预言，两王都将失败，“六十五年之内，以法莲必然破坏，不再成为国民”（8）。北国在公元前721年被亚述灭亡，但大规模迁移和安置以色列民的计划（列王纪下18：11）直到亚述王阿萨尔哈东末年，即公元前669年才执行完毕，距以赛亚说预言的735年恰好65年。
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为了证明预言的可靠，以赛亚要求亚哈斯向耶和华“求一个兆头”（7：11）。“兆头”指现在可见的事情，以预示更大的心愿也将如愿以偿；可以说，“兆头”
 是先知预言的前验，而“见证”是后验。亚哈斯以“我不试探耶和华”为由，拒绝求兆头。以赛亚说：“大卫家啊，你们当听！你们使人厌烦岂算小事，还要使我的神厌烦吗？因此，主自己要给你们一个兆头，必有童女
 怀孕生子，给他起名叫以马内利”（13—14）。这句话有很多疑难之处：以赛亚为什么称“不像他祖大卫”（列王纪下16：2）的亚哈斯为“大卫家”？
 的意思是“童贞女”还是“少女”？谁是“以马内利”？流行的解释认为这句话预言玛利亚生耶稣，但困难在于，耶稣诞生不是亚哈斯或以赛亚能够看到的“兆头”，而是圣经所有预兆和见证围绕的中心。有一种解释认为，“以马内利”代表亚哈斯的儿子何西家。
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 这个解释不但合理，而且重要。我们的理由如下：

第一，与希西家出生年龄符合。历史书关于希西家年龄只有一句话：“何细亚第三年，犹大王亚哈斯的儿子希西家当政。他当王的时候年二十五岁，在耶路撒冷当政二十九年”（列王纪下18：1）。“当政”和“当王”出于同一词melekh，但我们要区分词意细微差别。北国的“何细亚第三年”即公元前729年，南国君王亚哈斯摄政，希西家临朝执政；公元前715年亚哈斯退位，希西家独立当政；4年后亚哈斯死后，710年正式称王，是年25岁。因此可推算希西家出生于公元前735年。他独立当政的“二十九年”从公元前715至686年。这个年谱可以解决《列王纪下》第18章中关于希西家年代的难题。

第二，与亚述王室档案的记载符合。从临朝执政的729年算起，“希西家王第四年”（18：9）即723年，亚述包围北国都城撒玛利亚，“希西家王第六年”（18：10）即725年，攻陷撒玛利亚。从独立当政的715年算起，“希西家王十四年”即701年，亚述西征，进犯南国。

第三，与《以赛亚书》与历史书其他记载相符合。以赛亚预言说：“我必使孩童作他们的首领，使婴孩辖管他们”（3：4）。亚哈斯和玛拿西临朝执政时12岁（列王纪下17：1，21：1，参见本节2条），可谓“孩童”，希西家开始临朝执政的“何细亚第三年”（18：1）才6岁，是谓“婴孩”。《历代志》记载亚兰王利汛和以色列王比加进犯时，杀了亚哈斯王的儿子玛西雅（下28：7），这符合两王进犯的目的是立外人在南国作王（以赛亚书7：6）。亚哈斯后嗣被杀，而又不求告耶和华，“大卫家”面临绝后危险，这岂不是以赛亚所说“使我的神厌烦”（7：13）的事吗？以赛亚接着说的童女生子不正是耶和华保佑“大卫家”的兆头吗？

第四，与希西家经历符合。《以赛亚书》预言：“在这孩子还不晓得弃恶择善之先，你所憎恶的那二王之地必致见弃”（7：16）。果然，利汛和比加在希西家3岁时（公元前732年）被杀。以赛亚又预言：“到他晓得弃恶择善的时候，他必吃奶油与蜂”（7：15），这是因为那时亚述王南下（17），埃及和亚述在南朝领土交战，庄稼和草场被践踏（18—19），“遍地满了荆棘和蒺蔾”（24），只能养母牛犊和母绵羊，“在境内所剩的人都要吃奶油与蜂蜜”（22）。

最后，也是最重要的是，与第7—12章的主题符合。第6章最后记载耶和华关于“残干”和“圣洁种子”的承诺。第7章开始耶和华要以赛亚带着“儿子施亚雅述”（7：3）去见亚哈斯。“施亚雅述”（Shear-Jashub）的意思是“剩余的将回归”。耶和华赐予以马内利（“与神同在”）出生的兆头，又要以赛亚写下“玛黑珥沙拉勒哈施罢斯”（Mager-Shalal-Hash-Baz，就是“掳掠速临，抢夺快到”的意思）（8：1）。以赛亚把这个短语作为他和女先知妻子怀孕生下的儿子的名字。耶和华说：“在这小孩子不晓得叫父叫母之先，大马士革的财宝和撒玛利亚的掳物，必在亚述王面前搬了去”（8：4）。就是说，这个与以马内利同岁的孩子出生后3年之内，亚兰国和北国在劫难逃。

（1）大势所趋

以赛亚巧妙地用大河比喻亚哈斯和希西家时期的趋势：“这百姓既厌弃西罗亚缓流的水，喜悦利汛和利玛利的儿子；因此，主必使大河翻腾的水猛然冲来，就是亚述王和他所有的威势，必漫过一切的水道，涨过两岸；必冲入犹大，涨溢泛滥，直到颈项”（8：6—8）“这百姓”指犹大人，“西罗亚”（Shiloah）是从东部山区汲沦溪源头基讯引到耶路撒冷西部的水池，供应全城用水。西罗亚又称“上池”，以赛亚在此会见亚哈斯（7：3），希西家代表也在此地会见亚述王的使者（列王纪下18：17）。“西罗亚缓流的水”象征耶和华保佑的耶路撒冷的平安，“喜悦”
 和“厌弃”
 是双关语，表示犹大人放弃和平，爱好与两王交战；“大河”即亚述所在幼发拉底河的“翻腾的水”乘势冲入巴勒斯坦，既淹没亚兰国和北国，也冲入犹大。

在水淹到犹大颈项的生死关头，“以马内利啊，他展开翅膀，遍满你的地”（8：8）。这句话是双关语，表示神因为希西家而与他的犹大地同在。这句话的意思可参照历史书对希西家的赞扬：“耶和华与他同在……他背叛、不肯侍奉亚述王”（列王纪下18：7）；“不要因亚述王和跟随他的大军恐惧、惊慌，……与我们同在的是耶和华我们的神”（历代志下31：7—8）。

《以赛亚书》预言“列国”组织反亚述同盟的失败：“任凭你们同谋，终归无有任凭；你们言定（‘计划’），终不成立”；但南国不会失败，“因为神与我们同在”（8：10）。以赛亚预言，百姓要求与外国结盟（qesher），南国不应结盟，应依赖耶和华。但是，“以色列两家”都将受结盟政策所害：北朝“绊脚跌倒，而且跌碎”，南国“陷入网罗缠住”（8：15）。在复杂多变的战争和外交局势中，耶和华赐给以赛亚的三个兆头一一实现。

（2）掳掠、抢夺的兆头

亚述王是耶和华从“大河外赁的剃头刀”，清除本地的罪恶入“剃去头发和脚上的毛，并要剃净胡须”（7：20）。亚述被上帝“打发”来攻击亵渎的国民，受“吩咐”攻击上帝“所恼怒的百姓，抢财为掳物，夺货为掠物，将他们践踏，像街上的泥土一样”（10：6）。果然，提格拉特-帕拉沙尔三世横扫反亚述同盟各国，灭亚兰国。接着攻打“以法莲和撒玛利亚”（9：10）。北国内外交困，但仍不悔改归向耶和华，“因此，耶和华一日之间必从以色列中剪除头与尾，棕枝与芦苇”（9：14）。“头”指尊贵人，“尾”指假先知（15），“棕枝与芦苇”指百姓中的富人和穷人，他们受尊贵人和假先知“走错了路”（16），被邪火焚烧，“百姓成为火柴”（19）。兄弟自相残杀，“玛拿西吞吃以法莲，以法莲吞吃玛拿西，又一同攻击犹大”（21）。这是北国在公元前732—721年灭亡前的败坏和悲惨。

（3）悔改复兴的兆头

公元前732年，亚述掳掠、践踏北国北部和约旦河东岸的西布伦和拿弗他支派土地，其他外族人也涌入，社会处于无政府状态。以赛亚把此时此地比作士师时代米甸人“毁坏全地”的日子（士师记6：5），那时，“以色列人因米甸人的缘故，极其穷乏，就呼求耶和华”（6：6），耶和华就解救他们。同样，耶和华现在要“折断”这地方的人“所负的重轭和肩头上的杖，并欺压他们人的棍”（9：4）。

但是，历史不会重复，上帝不只解救以色列人，“外邦人的加利利地得着荣耀。在黑暗中行走的百姓看见了大光；住在死荫之地的人有光照耀他们”（9：1—2）。耶稣开始在加利利传福音，“这是要应验先知以赛亚的话”（马太福音4：14）。被耶稣所应验的以赛亚的话不止福音书引用的9：1—2，接下来一句说：“因有一婴孩为我们而生，有一子赐给我们。政权必担在他的肩头上。他名称为奇妙、策士、全能的神、永在的父、和平的君”（9：6）。这个“婴儿”和“子”是大卫王室后代，“他必在大卫的宝座上治理他的国，以公平公义使国坚定稳固，从今直到永远。万军之耶和华的热心必成就这事”（9：7）。这两段是对未来基督的预言，同时也是当下“以马内利”的兆头；“从今直到永远”指从希西家到耶稣降生，上帝始终“热心”地“成就”他对“大卫之约”的应许。

（4）“与神同在”的兆头

以赛亚不但揭示亚述人胜利的原因，而且说明他们必然失败的原因。亚述人只是耶和华用来惩罚罪恶的“怒气的棍”，“恼恨的杖”（10：5）；“然而，”以赛亚说，亚述人“不是这样的意思，他心也不这样打算”（7）。他们认为所有敌国的偶像都不能抵挡他们，“这些国雕刻的偶像过于耶路撒冷和撒玛利亚的偶像。我怎样待撒玛利亚和其中的偶像，岂不照样待耶路撒冷和其中的偶像吗？”（10：10—11）亚述人把耶和华与列国的偶像等量齐观，不但是混淆是非错误，而且颠倒本末的狂妄，用以赛亚的比喻说，好似斧头樵夫自夸，锯子向木匠自大，又好像是棍子要抡起使棍者，木杖要举起用杖人那样荒唐可笑（10：15）。耶和华回应说：“我必罚亚述王自大的心和他高傲眼目的荣耀”（12），上帝要反手攻击他的工具：以色列的圣者如火焰，一日就“将亚述王的荆棘和蒺蔾焚烧净尽”（17）；公义如水“涨溢”（10：22），压倒滔滔大河；上帝之鞭攻击他，耶和华的杖举起，“像在埃及一样”（26）。

亚述灭亡的兆头在它最强盛时业已暴露。萨尔贡二世四处讨伐，公元前711年从撒玛利亚向南渡过南国的隘口，逼近离耶路撒冷只有10公里的迦巴，驻兵橄榄山对面的挪伯，遥望圣殿山，准备发动总攻（10：32）。此时米罗达巴拉但攻占巴比伦，萨尔贡二世不得不撤退回国，耶路撒冷安然得救。以赛亚指着这一兆头说：“看哪，主万军之耶和华以惊吓削去树枝，长高的必被砍下”（33）。

《以赛亚书》接着说：“从耶西的残干（matstsbhāh）必发一条，从他根生的枝子必结果实”（11：1）。垂危的大卫王室的新生苗裔（chōthe）初显于希西家，成熟于基督的枝干（nētser）希西家于715年独立当政，显示了“以马内利啊，他展开翅膀，遍满你的地”（8：8）的兆头，这是预示永恒大卫王国的兆头。第11、12两章揭开了6：13所说“残干”的谜底：近指希西家改革，远指大卫子孙耶稣的上帝之国，其中的每一句话无不在新约时代实现。

圣经批评者认为以赛亚不可能有如此超前的神学思想，因此断定必是被掳后的添加。但是，经历了希西家改革和熟知同时代先知书的以赛亚，完全拥有预见遥远未来的灵感。第11章的一些词汇，如“耶和华的灵必住在他身上”（11：2），“以敬畏耶和华为乐”（3），“以公义审判贫穷人，以正直判断世上的谦卑人”（4），“作万民的大旗，外邦人必寻求他”（10），“主必二次伸手救回自己百姓中所余剩的”（11），“以法莲必不嫉妒犹大，犹大也不扰害以法莲”（13），是先知书中预言和历史书对希西家赞扬的提炼，而第12章读如大卫诗篇中耶和华赞歌的浓缩版。因此，可以肯定《以赛亚书》中关于新约时代的预言和启示没有离开公元前8世纪的历史处境。



4．耶和华惩罚列国的计划（第13—27章）



以赛亚经历提格拉特-帕拉沙尔三世、沙尔马纳塞尔五世、萨尔贡二世和辛那赫里等四代亚述王的西征。亚述大军所到之处，一顶顶王冠落地，一座座偶像倒塌。《以赛亚书》描述这一翻天覆地的变化：“唉！多民哄嚷，好像海浪砰訇；列邦奔腾，好像猛水滔滔；列邦奔腾，好像多水滔滔；但神斥责他们，他们就远远逃避，又被追赶，如同山上的风前糠，又如暴风前的旋风土”（17：12—13）。第13—27章把列国被征服看作上帝的惩罚，其中既有对列国罪恶的审判，也有对战争结局的判断，还有关于未来的启示和预言。

（1）惩罚巴比伦

《以赛亚书》3次审判巴比伦，第三次（46：1—47：15）是“居鲁士”对新巴比伦或巴比伦帝国的审判，而前两次（13：1—14：27，21：1—10）针对亚述国的对手巴比伦王米罗达·巴拉丹。他在萨尔贡和辛那赫里时期3次占领巴比伦，《以赛亚书》中第一次审判巴比伦针对巴拉丹在萨尔贡攻陷撒玛利亚之后（公元前721年）和第二次西征时（公元前710年）的叛乱，14：1—3指萨尔贡被掳的撒玛利亚居民，并非指巴比伦帝国尼布甲尼撒掳掠的耶路撒冷人。

巴拉丹在辛那赫里初期（公元前703年）第三次夺取巴比伦，派使者探望希西家。21：1—10预言他必将失败，目的是劝阻希西家与之结盟。以赛亚预言巴比伦王失败的依据是，他代表巴比伦神庙势力，而亚述王反击巴比伦王充当上帝惩罚偶像崇拜的任务，必定摧毁神庙的偶像：“巴比伦倾倒了！倾倒了！他一切雕刻的神像都打碎于地。”

巴比伦是古迦勒底的偶像崇拜中心，“素来为列国的荣耀，为迦勒底人所矜夸的华美”（13：9）。迦勒底人崇拜日月星辰，以日神或月神为主神，占星术举世闻名。亚述人的征服推翻迦勒底的日月星辰偶像：“天上的众星群宿都不发光，日头一出，就变黑暗，月亮也不放光”（13：10）。巴比伦王有自我神化和自称天子的传统，上帝要惩罚这些“骄傲人的狂妄”和“制伏强暴人的狂傲”（13：11）。巴拉丹被立为巴比伦王，自称金星之子，以赛亚嘲笑说：“明亮之星，早晨之子啊！你何竟从天坠落？”（14：12）以赛亚揭露他狂妄地自称天神之子：“你心里曾说：‘我要升到天上，我要高举我的宝座在神众星以上；我要坐在聚会的山上，在北方的极处；我要升到高云之上，我要与至上者同等’”（13—14）。耶和华审判说：“你必坠落阴间，到坑中极深之处”（15）；预告巴拉丹的下场说：“不得入你的坟墓”（19），“不得与君王同葬”（14：20）。果然，巴拉丹第三次叛变失败后逃亡外国，葬身芦苇荡。巴拉丹死后，埃兰人在辛那赫里西征时再次夺取巴比伦，辛那赫里于689年回师平定叛乱，把巴比伦夷为废墟。正如以赛亚预言的那样，这座古代繁华大都城“像神所倾覆的所多玛、蛾摩拉一样”毁于一旦（13：19）；“巴比伦的名号和所余剩的人，连子带孙一并剪除”（14：22），“巴比伦为箭猪所得，又变为水池”（23）。公元前6世纪新巴比伦帝国虽然重建巴比伦大城，在历史长河中终未摆脱以赛亚预言的彻底毁灭。

（2）惩罚以东（34：5—17）

《以赛亚书》两次表示亚述在平定巴拉丹叛乱后将进犯以东。“巴比伦倾倒”（21：9）之后，“西珥”（11）询问亚述人是否进犯，以赛亚未予明确答复（12）。公元前701年，“天上的万象都要消没，天被卷起”（34：4），辛那赫里给予巴比伦神庙迦勒底的天象崇拜毁灭性打击；“我的刀在天上已经喝足。这刀必临到以东和我所咒诅的民，要施行审判”（5），这是说辛那赫里的西征远达以东。34：5—15对以东的咒诅严厉程度超过其他任何各国，原因是“耶和华因为在波斯拉有献祭的事，在以东地大行杀戮”（34：6）。“波斯拉有献祭的事”没有其他史料记载，从上下文看，大概指以东人用被掳掠的以色列人向他们的神献祭，以报犹大人虐杀以东战俘（历代志下25：12）之仇。南国当时没有反报复的能力，以赛亚把亚述入侵以东时的“大行杀戮”看作“耶和华有报仇之日，为锡安的争辩有报应之年”（34：7）。

以赛亚预言以东地成为荒野，到处有“烧着的石油”（34：9），“首领也都归于无有”（12），“以东的宫殿要长荆棘”（13），等等，读如中东沙漠化的变迁。预言中提到各种动物：“鹈鹕、箭猪”，“猫头鹰、乌鸦”（34：11），“走兽”、“豺狼”、“野山羊”（14），“箭蛇”、“鹞鹰”（15），象征未来占据以东地的野蛮部落，耶和华的“灵将它们聚集”（16），耶和华的手“给它们分地，它们必永得为业，世世代代住在其间”（17）。以东地今后的历史证明，“耶和华的书”中的这些预言，确实全部实现，“无一缺少，无一没有伴偶”（16）。

（3）惩罚非利士（14：28—32）

提格拉特-帕拉沙尔三世西征时开始侵入非利士，沙尔马纳塞尔五世征服非利士各城邦国。公元前710年巴拉丹占领巴比伦，非利士人也蠢蠢欲动，派使者与希西家密谋共同反抗亚述统治。这一年“亚哈斯王崩”，以赛亚得到默示：“非利士全地啊，不要因击打你的杖折断就喜乐，因为从蛇的根必生出毒蛇，它所生的，是火焰的飞龙”（14：29）。“蛇”（nāchāsh）和“火龙”
 即非利士宗教传统中的“大衮”。耶和华要根治非利士人的偶像，战争将“消化”非利士全地（14：31），“饥荒治死”偶像崇拜的毒根（29）。以赛亚劝说希西家依靠耶和华，而不要与非利士人结盟反亚述。

（4）惩罚摩押（15：1—16：4）

摩押参加埃及人的反亚述同盟，萨尔贡二世在灭亡北国之后侵入摩押。《以赛亚书》生动地描述摩押城邑被毁、田地荒芜、难民逃亡的战祸，并揭示亚述战争是上帝的惩罚：“我们听说摩押人骄傲，是极其骄傲；听说他狂妄、骄傲、忿怒，他夸大的话是虚空的”（16：5）。如同巴比伦人一样，摩押人在上帝耶和华面前骄傲和狂妄。如现存的摩押石碑所记，他们把对以色列人的胜利夸耀为他们崇拜偶像的保护，被以赛亚谴责为“夸大的话”，“虚空”指他们的偶像。“摩押可憎的神基抹”影响以色列王国始终（列王纪上11：7，下23：13），具有讽刺意义的是，摩押的偶像不能保护国民，他们反倒逃亡到南国避难。

以赛亚一方面为难民而悲哀，因为他们的悲惨遭遇是将来耶路撒冷难民的预兆；另一方面要求摩押难民为他们的偶像崇拜而忏悔：“你们摩押人要为吉珥哈列设的葡萄饼哀叹，极其忧伤。”吉珥哈列设是摩押王得救的要塞（列王纪下3：25），“葡萄饼”是偶像崇拜的祭物（何西阿书3：1）。现在他们要用羊羔向锡安祭献，虽然他们在“三年之内”（16：14）得不到耶和华的保护，但在未来得到大卫“宝座”的“慈爱”、“公平”和“公义”（16：5）。

（5）惩罚以亚兰—北国联盟（17：1—14）

亚兰国和北国分别在公元前733年和721年被亚述灭亡。以赛亚在两国结盟时就预言他们的灭亡（9：11），在北国灭亡之前说：“以法莲不再有保障；大马士革不再有国权”（17：3）。以赛亚也收到“以色列人也必多日独居”（何西阿书3：4）那样的启示，预言以色列国的剩余之民“必仰望造他们的主，眼目重看以色列的圣者”（17：7）。

（6）惩罚埃及（18：1—20：6）

希西家正式称王后，反亚述的盟主是埃及王沙巴可。特哈加是努比亚人，他在下埃及建立的第25王朝被称为“古实”。特哈加派使者拜会希西家，意在与南国结盟反亚述。以赛亚要求希西家婉辞拒绝：“你们快行的使者，要到高大光滑的民那里去”（18：1）。“高大光滑的民”指含的大儿子古实，他的儿子宁录“为世上英雄之首”（创世记10：8），亚述人和下埃及的努比亚人（Libyans）都是古实的后裔。
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 他们的祖先“自从开国以来，极其可畏，是分地界的野蛮人（qaw-qāw，七十子圣经译作barbaros
 ）”（18：2）。耶和华说“我要安静”（18：4）一语双关：或建议古实使者向亚述求和，或表示埃及、犹大和亚述最终和平相处。

耶和华在“收割之先”要惩罚罪恶，“必用镰刀砍掉蔓条，削去叉枝，都要撇给山间的鸷鸟和地上的野兽”（18：5—6）。“叉枝”是大卫的不肖子孙，“蔓条”是崇拜偶像的外邦，“鸷鸟”和“野兽”指亚述人。耶和华砍掉的“蔓条”包括埃及崇拜的偶像，“埃及的偶像在他面前战兢；埃及人的心在里面消化”（19：1）。上帝惩罚的方式，一是使其内乱，“激动埃及人，攻击埃及人，弟兄攻击弟兄，邻居攻击邻居，这城攻击那城，这国攻击那国”（19：2），这是指埃及第24和25王朝几百年的混战；二是“败坏他们的谋略”（3），这是指埃及组织反亚述同盟的各种努力失败；三是把“将埃及人交在残忍主的手中，强暴王必辖制他们”（4），这是指亚述人侵入埃及，第25王朝灭亡。

以赛亚得到未来的默示：“到那时，这高大光滑的民”，在锡安“将礼物奉给万军之耶和华”（19：7）。以赛亚的预言中的“那日”不是末日，而是指后来世界史的事实。比如，“当那日，埃及地必有五城的人说迦南的方言”（19：18），果然，犹太人移民到埃及各大城市。再如，“当那日，在埃及地中必有为耶和华筑的一座坛”，果然，在孟斐斯建立耶和华圣殿，“在那日埃及人必认识耶和华”（19：21），果然，早期基督教会在埃及传播；“亚述人要进入埃及，埃及人也进入亚述，埃及人要与亚述人一同敬拜耶和华”（23），果然，埃及和叙利亚、小亚细亚等原亚述帝国属地是基督福音的最早传播的外邦。新约时代实现了《以赛亚书》中“当那日以色列必与埃及、亚述三国一律，使地上的人得福”（24）的预言和祝福：“埃及我的百姓，亚述我手的工作，以色列我的产业，都有福了！”（25）

（7）反对南国与埃及结盟

埃及组织反亚述同盟的破产，证明其政治智慧的低能。他们或迷信鬼神巫术，“求问偶像和念咒的、交兔的、行巫术的”（19：3），或自夸“我是智慧人的子孙，我是古王的后裔”。但事实证明“琐安的首领极其愚昧；法老大有智慧的谋士所筹划的成为愚谋”（11）。为了让埃及偶像被亚述“耶和华使乖谬的灵搀入埃及中间，首领使埃及一切所作的都有差错”（19：11—14）。

非利士城邦亚实突与埃及沙巴可结盟，萨尔贡二世西征时派统帅（“他珥探”）占领亚实突。耶和华吩咐以赛亚“露身赤脚行走三年”，作为埃及人和古实人的先兆，他们将被亚述掳掠，“无论老少，都露身赤脚，现出下体，使埃及蒙羞”（20：4）。以赛亚用这个兆头教训以色列人：依靠埃及必遭同样的“惊惶羞愧”（5）。

但是，希西家却没有接受以色列亡国的教训，不听从以赛亚的劝告，依仗与埃及结盟，准备与亚述打仗。《以赛亚书》22：7—11对希西家备战的记载，与《历代志下》32：2—5描写的坚壁清野措施相同。以赛亚责备这些措施在城里造成恐慌，人们“宰牛杀羊，吃肉喝酒，说：‘我们吃喝吧！因为明天要死了’”（22：13）；以赛亚批评负责备战工程家宰舍伯那在“城墙中间挖聚水池，“却不仰望作这事的主，也不顾念从古定这事的”（22：11），不过是“在高处为自己凿坟墓”（16）。

希西家备战没有错，错在与埃及结盟，迷信城坚盾多，不激励军民依赖耶和华。希西家可能接受了以赛亚的建议，撤换舍伯那，任命先知的“仆人”以利亚敬负责备战工作（22：20），但并没有改变要与埃及结盟的打算。我们在第28章之后看到以赛亚与主张结盟的人之间更大的争论。

（8）惩罚推罗（23：1—18）

推罗和西顿这两个腓尼基人城邦和希西家一起，加入反亚述同盟。以赛亚预言他们将遭到惩罚：“推罗变为荒场”（23：1）。以赛亚揭露推罗与埃及结盟的商业动机：“西曷的粮食、尼罗河的庄稼是推罗的进项”（3）。作为“列国的大码头”（3），“商家王子”（8），推罗和西顿本来可以超然于战争和政治之外，但他们违反耶和华的意愿，必遭战火之灾。亚述人摧毁他们在陆上要塞之后，要“拆毁推罗的宫殿”。果然，辛那赫里西征首先攻占推罗，围困海岛城市西顿，西顿与他施的贸易中断。以赛亚预言：“推罗必被忘记七十年，照着一王的年日”（15）。“一王的年日”指亚述帝国寿命，直到公元前633年亚述濒于灭亡时，推罗才恢复繁荣，验证“七十年后，耶和华必眷顾推罗”（17）的预言。以赛亚还预言：未来“她的货财和利息要归耶和华为圣”（18），果然，推罗在保罗时代是传播福音的港口（使徒行传21：4）。

（9）惩罚列国的目的（24：1—27：13）

耶和华惩罚列国的计划最终指向拯救列国。上帝公正地惩罚以色列和外邦王国的罪恶，但不可思议地使外邦人和以色列人在同样的条件下得到上帝的宽恕和拣选的恩典。上帝拯救以色列和外邦的“同样的条件”是什么呢？按照第24—27章中的预言和启示，可以概括出一个15字诀：灭其国，毁其神，堕其志，散其民，召其人。

“灭其国”是“因为他们犯了律法，废了律例，背了永约”（24：5）。以色列人违犯律法有罪，外邦列国违犯耶和华与挪亚的“永约”，流人的血，玷污大地，同样有罪。上帝对违约犯罪进行一视同仁的公正惩罚：“耶和华从他的居所出来，要刑罚地上居民的罪孽。地也必露出其中的血，不再掩盖被杀的人”（26：21）。地上王国的毁灭出于耶和华的惩罚，因为“耶和华在高处必惩罚高处的众军，在地上必惩罚地上的列王”（24：21）。王国的衰亡出自上帝的意志，“你使城变为乱堆，使坚固城变为荒场；使外邦人宫殿的城不再为城，永远不再建造”（25：2）。

在地上王国的废墟上，屹立起大卫之国。犹大人唱歌：“我们有坚固的城。耶和华要将救恩定为城墙、为外郭”（26：1）。上帝之国“敞开城门”，所有“义民得以进入”（2），依靠“永久的磐石”（4），“十分平安”（3）。

“毁其神”是因为列国犯罪依仗他们崇拜的偶像。迦南人以为巴力是大地之主，在耶和华的惩罚中，巴力的“地要东倒西歪，好像醉酒的人；又摇来摇去，好像吊床。罪过在其上沉重，必然塌陷，不能复起”（24：20）。迦勒底人以日神或月神与耶和华抗衡，在耶和华的打击下，“月亮要蒙羞，日头要惭愧”（24：23）。埃及人和非利士人以为海神、河神统治世界，“耶和华必用他刚硬有力的大刀刑罚鳄鱼，就是那快行的蛇：刑罚鳄鱼，就是那曲行的蛇，并杀海中的大鱼”（27：1）。耶和华借“亚述诸王”之手，“将列国的神像都扔在火里，因为他本不是神，乃是人手所造的，是木头、石头的，所以灭绝他”（37：19）。

耶和华“全然消灭”偶像的“名号”，令人悔过自新：“耶和华我们的神啊，在你以外曾有别的主管辖我们，但我们专要倚靠你，提你的名。他们死了，必不能再活”（26：13—14）。受偶像崇拜影响，崇拜耶和华的以色列人，“在地上未曾行什么拯救的事，未曾生育（yippělû）世上的人”（18）。偶像崇拜消灭之后，“死人要复活，尸首要兴起。睡在尘埃的啊，要醒起歌唱！”（19）上帝的恩典如生命的“甘露”，“地也要交出死人来”（19）。这是《旧约》中极少提及死人复活之处，奥秘之处要在《新约》中被揭开。

“散其民”是因为人的罪恶使大地受咒诅，“地上的居民被火焚烧，剩下的人稀少”（24：6），“耶和华使地空虚，变为荒凉；又翻转大地，把居民分散”（24：1—2）“分散”（pûts）一词在圣经中多指以色列人被掳（申命记30：3；耶利米书8：17；以西结书11：16等），此处泛指上帝列国灭亡时居民离开家园。“亚述诸王果然使列国和列国之地变为荒凉”（37：18），亚述把被征服列国的人迁移到外地，意外地促成了中东各民族相互融合。

按照耶和华的计划，以色列人被掳是为了让他们接纳和聚合其他分散的民族。那些被耶和华利用来打击和杀戮以色列人的外邦人将烟消云散，种族不存；而耶和华“打发他们去，是相机宜与他们相争；刮东风的日子，就用暴风将他们逐去”（27：8）。“刮东风的日子”指以色列本地“充满了东方的风俗”（2：6），耶和华借助外族的“暴风”把他们驱逐出去，在外地，“将来雅各要扎根，以色列要发芽开花，他们的果实必充满世界”（27：6）。以色列人将在精神和血缘上影响外邦人，使他们能够和以色列一样成为上帝的子民，“耶和华啊，你增添国民，你增添国民，你得了荣耀，又扩张地的四境”（26：14—15）。

“召其人”是耶和华“在锡安山、在耶路撒冷作王”，召聚被分散的列国人，不但被掳的以色列人要回归耶路撒冷，“在亚述地将要灭亡的，并在埃及地被赶散的，都要来，他们就在耶路撒冷圣山上敬拜耶和华”（27：13）。然而，“召聚”（gābats）不是一个地理概念，而是精神的认同和向往。在未来，上帝子民在世界各地赞美惟一上帝，“要在东方荣耀耶和华，在众海岛荣耀耶和华以色列神的名。我们听见从地极有大歌唱，说：‘荣耀归于义人’”（24：15—16）。



5．解救耶路撒冷的见证（第28—39章）



罗伯特·扬令人信服地证明，《列王纪下》18：13—20：19关于耶路撒冷保卫战的记载取材自《以赛亚书》第36—39章，而不是相反。
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 《历代志下》更清楚地交代史料来源：“希西家其余的事和他的善行，都写在亚摩斯的儿子先知以赛亚的默示书上和犹大、以色列的诸王记上”（32：32）。《以赛亚书》不但是历史书素材的来源之一，而且包含很多历史书没有引证的启示。历史书从“犹大、以色列的诸王记”等王室史书中吸取的素材，掩盖《以赛亚书》中对当时南国内外交政策的争论。耶路撒冷能否因为与埃及结盟而得救？这个问题成为考验先知预言的试金石。以赛亚记录“主耶和华如此说：‘看哪，我在锡安放一块石头作为根基，是试验的石头，是稳固根基，宝贵的房角石，信靠的人必不着急”（28：16）。以赛亚用北国依靠埃及而最终灭亡为前车之鉴，把南国现在是否与埃及结盟的抉择作为耶和华的试探，预言南国违背耶和华而与埃及结盟，耶路撒冷终将遭到惩罚；又描述辛那赫里701年前后进犯的灾难，而耶路撒冷得到上帝的庇护，取得保卫战的胜利；同时预言耶路撒冷将由于同样罪恶被毁灭，耶和华由于同样的理由救赎被掳的犹大人。只要理解这一单元中透露的历史信息，才能知道历史处境中预言并不神秘，既有事实根据，也有被实现的必然性。

（1）犹大国朝廷中的争论

第22章记载埃及使者约于公元前710年来访，耶路撒冷人受埃及怂恿，针对亚述积极备战，受到以赛亚阻拦。公元前705年萨尔贡二世去世，辛那赫里立足未稳，犹大朝廷中反亚述、亲埃及的势力错误估计形势，以赛亚形容他们“因酒摇摇晃晃”（28：7），尤其是亲埃及的“祭司和先知”（7），“因浓酒东倒西歪。他们错解默示，谬行审判”（28：7）。以赛亚记载与他们的争论。

亲埃及的先知预言说：“我们与死亡立约，与阴间结盟；鞭子如水涨漫经过的时候，必不临到我们”（28：15）。他们把与埃及结盟解释为两害相权取其小的选择，“死亡”或“阴间”
 是无人可免的将来之事，当务之急是避免亚述人“鞭子”攻击；他们又说，与埃及结盟只是权宜之计，事后可以悔约，但现在“我们以谎言为避所，在虚假以下藏身”（28：15）。

以赛亚要人们记住北国亡国教训，“他们心里高傲”，相信人王的“冠冕”（28：1），最终灭亡。以赛亚用反埃及人偶像崇拜的启示教训犹大人，亲埃及的祭司和先知却认为律法书上并没有禁止与埃及结盟的条文，因此“讥诮”以赛亚的教训是“命上加命、令上加令、律上加律、例上加例，这里一点、那里一点”（28：10）。以赛亚预言，上帝“藉异邦人的嘴唇和外邦人的舌头”，将使他们知道亲埃及和反亚述导致的惩罚。

公元前702年埃及王沙巴可死去，特哈加（Shebiku，702—690 BC）继位，巴拉丹于前一年攻占巴比伦。亲埃及势力大受鼓舞，主导了希西家朝廷的外交政策。他们带着“财物”和“宝物”（30：6），前去祝贺特哈加登基；“他们的首领已在琐安，他们的使臣到了哈内斯”（4）。这两处是下埃及第26王朝的主要城市，南国派出“首领”和“使臣”的高规格代表团，表示两国结盟已成事实。

以赛亚转达耶和华的话：“祸哉！这悖逆的儿女。他们同谋，却不由于我，结盟，却不由于我的灵，以致罪上加罪”（20：1）。亚述是耶和华“赁的”（7：20）战争机器，向亚述宣战悖逆上帝意志；为了抵抗亚述而与埃及结盟，更是没有“求问”耶和华的“罪上加罪”。犹大人寻求埃及“帮助”，“投在埃及的荫下”（20：3），徒劳无助。埃及的偶像必被亚述推翻；以赛亚得到更明确指示，埃及是“公狮、母狮、蝮蛇、火焰的飞龙之地”（6），偶像“徒然无益”，是“坐而不动的拉哈伯”（7），这些偶像将被“羞耻凌辱”，犹大人自取其辱（5）。以赛亚谴责南国“不仰望以色列的圣者”，却“倚靠”埃及的人和车马，他们不懂得，“埃及人不过是人，并不是神；他们的马不过是血肉，并不是灵”（31：3）。

但是，南国的执政者听不进这些逆耳忠言，他们要求以赛亚不要预言“不吉利的事”，“要向我们说柔和的话，言虚幻的事”（30：10）。这就验证了阿摩司当年的默示：上帝“降火在犹大”时，“你们却给拿细耳人酒喝，嘱咐先知说：‘不要说预言’”（2：12）。“拿细耳人”是兼祭司和先知于一身的人，南国执政者相信他们“因浓酒”所说的胡言乱语，却不准以赛亚说先知之言。

（2）“大行杀戮的日子”

耶路撒冷能否因为与埃及结盟而得救？这个问题成为考验先知预言的试金石。以赛亚记录“主耶和华如此说：‘看哪，我在锡安放一块石头作为根基，是试验的石头，是稳固根基，宝贵的房角石，信靠的人必不着急”（28：16）。很多译本把“试验”译作过去时“试验过的”，以为这石头指未来的基督，这种解释未免过于直接，以赛亚的启示有更复杂和间接的历史意义。

从上下文看，这石头既是“信靠的人”的“根基”或“磐石”，又是“亵慢的人”（28：14）的绊脚石，“以致他们前行仰面跌倒，而且跌碎，并陷入网罗被缠住”（13）。以赛亚预言犹大与埃及的死亡之约、阴间之盟全然无效，亚述“如水涨漫经过”入侵南国，所到之处，地被“践踏”，人被“掳去”（18—19），国家如破床寒塌，风雨飘摇（20）。以赛亚用大卫城作为“亚利伊勒”（
 ，“坛上供台”，29：1）象征供奉耶和华的圣殿。以赛亚告诉安逸无虑的耶路撒冷女子，“再过一年多”（32：10），她们的国家就要受到侵扰。这明白地表明以赛亚关于耶路撒冷被困的预言在公元前703年发出。果然，701年前后，辛那赫里的平定巴拉丹叛乱，再次夺取巴比伦之后，挥师西进，反亚述同盟国西顿、推罗和非利士纷纷陷落。《以赛亚书》形容这些沿海各国的战祸：“黎巴嫩羞愧枯干，沙仑像旷野，巴珊和迦密的树林凋残”（33：9）。以赛亚把亚述军队进犯的灾难看作“大行杀戮的日子”（30：35），亚述执行耶和华严厉惩罚列国偶像崇拜的意志：“因为耶和华向万国发忿恨，向他们的全军发烈怒，将他们灭尽，交出他们受杀戮”（34：2）。注意耶和华并不亲自“杀戮”，而把犯罪列国“交出”任由亚述人杀戮，“被杀的必然抛弃，尸首臭气上腾，诸山被他们的血融化”（34：3）。

如以赛亚所预言的那样，埃及无能救助他的同盟国。法老特哈加的援军刚进入迦南，就遭到辛那赫里迎头痛击，掉头退回国内。以赛亚咒诅亚述为“毁灭者”，埃及为“背叛者”，预言双方都将失败：“你毁灭罢休了，自己必被毁灭；你行完了诡诈，人必以诡诈待你”（33：1）。果然，辛那赫里西征后回国被杀，而特哈加的第26王朝也在众叛亲离中灭亡。

（3）耶路撒冷作证

在亚述军队的强大攻势下，南国的要塞、城市全都沦陷，耶路撒冷成为被围困的孤岛。以赛亚描述这种令人绝望的困境说：“看哪，他们的豪杰在外头哀号，求和的使臣痛痛哭泣。大路荒凉，行人止息；敌人背约，藐视见证”（33：7—8）。“豪杰”
 可指英雄、祭司或居民，在上下文中应指前两者
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 ，他们作为“求和的使臣”在辛那赫里面前哭泣求和，正如《列王纪》记载：“希西家差人往拉吉去见亚述王，说：‘我有罪了！求你离开我，凡你罚我的，我必承当’”（下18：14）。辛那赫里“罚犹大王希西家银子三百他连得、金子三十他连”（14），但收取罚金后撕毁停战协议，故曰“敌人背约，藐视见证”，于是就有了耶路撒冷保卫战那一幕。

在公元前701年耶路撒冷被围困的关键时刻，耶和华说：“现在我要起来，我要兴起，我要勃然而兴”（33：10）。“兴起”
 表示强力意志，其结果是不可思议的拯救活动，以赛亚称之为“奇怪的工”，“异常的事”（28：21），“奇妙又奇妙的事”（29：14）。

《以赛亚书》第36—37章记录耶路撒冷保卫战的过程。《历代志下》一方面记载“希西家和耶路撒冷的居民，觉得心里骄傲”（32：26），另一方面记载希西家向军民发表相信耶和华“必帮助我们，为我们争战”（32：8）的讲演。这一转变是如何发生的呢？《以赛亚书》说希西家在危机关头，“撕裂衣服，披上麻布，进了耶和华的殿。使家宰以利亚敬和书记舍伯那，并祭司中的长老，都披上麻布，去见亚摩斯的儿子先知以赛亚”（以赛亚书37：1—2，列王纪下19：1—2）。希西家为什么要到圣殿向耶和华悔罪，为什么派朝臣和祭司、长老向以赛亚认罪？如果读懂以赛亚对亲埃及势力的强烈谴责，就不难理解他们的“骄傲”和悔罪所在。同样，如果读懂以赛亚关于耶和华行奇迹原由的启示，就可知道耶和华“为自己的缘故，又为我仆人大卫的缘故，必保护拯救这城”（37：35）的历史意义。

以赛亚也从耶路撒冷的解围得救看到未来更大的拯救。第35章应是以赛亚在耶路撒冷解围后写的颂歌，南国大地如枯木逢春，“黎巴嫩的荣耀，并迦密与沙仑的华美”预示着“耶和华的荣耀，我们神的华美”（35：2）。“胆怯的人”（4）将得到更大的信心：“那时瞎子的眼必睁开，聋子的耳必开通；那时瘸子必跳跃像鹿，哑巴的舌头必能歌唱”（5—6）。未来通往锡安的是一条“圣路”，“污秽人不得经过，必专为赎民行走”（8）；“并且”，以赛亚预言说：“耶和华救赎的民必归回，歌唱来到锡安，永乐必归到他们的头上”（10）。

（4）希西家改革失败

第38章记载希西家病危，耶和华增加他“十五年的寿数”（38：5）。希西家于公元前688年去世，此事应发生在701年。第39章记载巴拉丹派人祝贺希西家痊愈，也发生在701年之后。《以赛亚书》详细记述这两件事，因为这两者都留下未来灾祸的不祥之兆。希西家患病将死时，“耶和华就使亚哈斯的日晷向前进的日影，往后退了十度”（20：11）。日晷在迦勒底地区用作崇拜天象的工具，被亚哈斯引入圣殿。亚哈斯把圣殿内的回廊挪移到外围，很可能是为了安放日冕。耶和华使日冕失灵，意在告诫希西家：切勿依赖迦勒底！但是，希西家却没有理解这一兆头的警告意义，向巴拉丹使者炫耀国力，表示友好，以赛亚预示犹太王室人财将被迦勒底人所掳。希西家病愈之后，以赛亚要求把无花果饼贴在疮上，“王必痊愈”（38：21）；希西家以为他已经病愈，他说：“我能上耶和华的殿，有什么兆头呢？”（38：21）他不理解迦勒底日冕失灵的兆头，也不根治心灵疾病，因此，在希西家去世之前，玛拿西开始执政期间，偶像崇拜全面复辟。希西家改革成果毁于一旦。

关于犹大人继续犯罪的未来，以赛亚留下“刻在版上、写在书上，以便传留后世，直到永远”（30：8）的见证。以赛亚在公元前702年已经预见到耶路撒冷被毁的场景：“好像把窑匠的瓦器打碎，毫不顾惜，甚至碎块中找不到一片可用以从炉内取火、从池中舀水”（14）。



6．释疑解惑的启示（第40—48章）



从第40章开始，《以赛亚书》不仅预言南国灭亡、耶路撒冷被毁，而且回答信心不足的以色列人的种种疑惑。第40—48章包括三个相互关联的主题：（1）从理论上全面清算偶像崇拜，（2）耶和华拣选他的仆人以色列，（3）耶和华膏立居鲁士实现他的拯救计划。

（1）“除了我以外，再没有别神”

耶和华一神论与偶像崇拜的斗争贯穿以色列史始终，每一时期都有反偶像崇拜的启示。《以赛亚书》总结了先知时代反偶像崇拜的启示，用四场辩论全面清算列国崇拜偶像的荒谬、虚假、人造和无能。

第一场辩论（40：12—26）是耶和华对人类的教训：“你们将谁比我，叫他与我相等呢？”（25）在创世、造人和救赎的上帝面前，与上帝的无限相比，有限的人“好像虚无”，“不及虚无，乃为虚空”（17）。人企图按照自我来“测度耶和华的心”，犹如“用手心量诸水，用手虎口量苍天，用升斗盛大地的尘土，用秤称山岭，用天平平冈陵”那样荒谬而不自量力。人企图用自以为是的“教导”和“公平的路”、“知识”和“通达的道”来评判神的智慧，“都像水桶的一滴，又算如天平上的微尘”（15）。真正的造物主“坐在地球大圈之上，地上的居民好像蝗虫”（22）。人所崇拜的“诸天”（22）和天上“万象”（26）任凭上帝安排，地上的“君王”和“审判官”（23）被上帝化为虚无。无限的上帝与有限的人、造物主与被造物之间的绝对区别，在《约伯记》和《诗篇》中借用神话语言表达，而《以赛亚书》中蕴涵着“存在”与“虚无”的“本体论区别”。

第二场辩论（41：1—29）揭露外邦的神：“你们属乎虚无（hǎbhālîm），你们的作为也属乎虚空（hǎbhēl）。那选择你们的是可憎恶的”（24）。耶和华要求偶像崇拜者“呈上你们的案件”，“声明你们确实的理由”（21）。耶和华向他们挑战说，你们“可以声明、指示我们将来必遇的事，说明先前的是什么事，好叫我们思索、得知事的结局，或者把将来的事指示我们。要说明后来的事，好叫我们知道你们是神。你们或降福，或降祸，使我们惊奇，一同观看”（22—23）。这一辩论的逻辑是，耶和华可以兴起外邦人来拯救以色列人和粉碎外邦的神，而外邦的神既不能伤害以色列，也不能保护崇拜它们的外邦人，反倒被打碎。这就证明外邦人的神是“他们所铸的偶像”，“都是风，都是虚的”（29）。

第三场辩论（43：22—44：20）用事实说话，从“设立古时的民”的救赎到“未来的事和必成的事”，证明“我是首先的，我是末后的，除我以外再没有真神”（44：6—7）《以赛亚书》形象地说明人造偶像过程：工匠“仿照人的体态，作成人形，好住在房屋中”（44：13）。以赛亚嘲笑人制造偶像的动机：“这树，人可用以烧火，他自己取些烤火，又烧着烤饼，而且作神像跪拜，作偶像向它叩拜。他把一份烧在火中，把一份烤肉吃饱。自己烤火说：‘啊哈！我暖和了，我见火了！’他用剩下的作了一神，就是雕刻的偶像。他向这偶像俯伏叩拜，祷告他说：‘求你拯救我，因你是我的神’”（44：15—17）。以赛亚斥责偶像制造者的荒唐逻辑：木材对人有用，可以烤饼、烤肉，但这不等于木材制作偶像同样有用：“这剩下的我岂要作可憎的物吗？我岂可向朽木块叩拜呢？”（19）

第四场辩论（45：20—47：15）教育外邦人。耶和华要那些被灭亡的列国偶像崇拜者“述说陈明你们的理，让他们彼此商议”（45：21）。各国有各自的保护神，各说各理，没有共识。但事实证明他们都“毫无知识”，因为他们只是“抬着雕刻木偶，祷告不能救人之神”（20）。即使战胜国的强权也不是真理，因为他们的保护神也是无用的偶像。以赛亚预言，居鲁士摧毁巴比伦帝国时，巴比伦神庙的偶像走下神坛，“彼勒（bel）尼波（něbô）可耻地被牲畜驮走（46：2），“观天象的、看星宿的、在月朔说预言的”“要像碎秸被火焚烧”（47：13—14）。以赛亚对自我神化的巴比伦帝王说：“你心里说：‘惟有我，除我以外再没有别的。’因此，祸患要临到你身”（47：11）。

在后两场辩论中，“除我以外没有别神”的宣称重复9次。此前圣经各篇中，“耶和华”、“神”、“别神”、“诸神”的术语有一些含混纠缠，经过世世代代的显明和除蔽，《以赛亚书》终于达到名实一致、明白无误的结论：只有耶和华才是惟一的神
 ，才是世界和人的创造者，以及全人类的“公义的神”和“救主”，其余各式各样的“神”只是偶像而已。

（2）“以色列我的仆人”

杜姆在《以赛亚书》中解读出多首“仆人之歌”（42：1—9，49：1—6，50：4—9，52：13—53：12）
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 ，引起很大反响。有研究者主张把全书主题当作“上帝的仆人”。
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 我们首要的问题是，谁是上帝的仆人？这个问题在以赛亚本人的历史处境中有不同答案。以赛亚是受耶和华“差遣”（6：8）的仆人，前39章是他为“主耶和华”所说的话。第40—48章中的仆人主要指以色列信徒群体，恰如第一句“我的百姓”（40：1）所示。直到第49章，上帝的仆人中才出现了一位最重要者，即未来的弥赛亚。只有分辨出以色列仆人和弥赛亚这两位上帝仆人的形象，我们才能解读《以赛亚书》第40章以后的“仆人之歌”。

第40章中的以色列仆人在旷野中喊叫：“在旷野预备耶和华的路，在沙漠地修平我们神的道”（40：3）。为将来的救主“预备道路”即是以色列仆人的历史使命。书中的以色列仆人不等于摩西时代的拣选之民，而是新的信徒群体，耶和华重新拣选之：“草必枯干，花必凋残”（7）；用圣灵浇灌之：“耶和华的气吹在其上”（7）；精心培养之：“像牧人牧养自己的羊群，用膀臂聚集羊羔抱在怀中，慢慢引导那乳养小羊的”（11）。

当时缺乏信心的以色列人把患难灾祸归咎于上帝不明察是非：“我的道路向耶和华隐藏”，或不问善恶：“我的冤屈神并不查问？”（40：27）耶和华以海岛为见证，与不相信未来救赎的以色列人“辩论”（41：1）。耶和华教训他们说：“我是首先的，也与末后的同在”（41：4）。耶和华应许“疲乏困倦”、“全然跌倒”（30）的以色列人，他们“等候耶和华”的期待不会落空，他们“必如鹰展翅上腾”（40：31）。这一应许取自耶和华“如鹰将你们背在翅膀上，带来归我”的典故（出埃及记19：4，申命记32：11），耶和华应许以色列人新的回归。

第42章的“仆人之歌”（1—7）是耶和华的话。耶和华说：“我已将我的灵赐给他，他必将公理传给外邦”（1），“使你作众民的约，作外邦人的光”（42：6）。这些话在第49章中重申，那里更清楚地显明，耶和华的这一个仆人是与他有同样的权能和荣耀的弥赛亚或基督。

（3）“我凭公义兴起居鲁士”

《以赛亚书》第44和45章中3次提到“居鲁士”，因而被批评者当作被掳回归后作品的证据。阿里斯认为居鲁士之名的启示与书中对以色列圣者的赞颂有内在联系，是一首赞美诗的高潮。
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 从第40—48章的整体来判断，关于居鲁士的预言完全可以是以赛亚时代的历史处境中的默示。这一默示与其说是预言，不如说是必将来到的事实。

在第41章中与缺乏信心的以色列人的辩论中，以赛亚得到耶和华要“从东方兴起一人”（41：2）、“从北方兴起一人”（25）的默示。虽然没有提到人名，但对此人特征的描述符合居鲁士的所为：耶和华“凭公义召他来到脚前”，“将列国交给他，使他管辖君王；把他们如灰尘交与他的刀，如风吹的碎秸交与他的弓”（2）；那些“可憎恶的”（24）即偶像，被他当作“灰泥”，“仿佛窑匠踹泥一样”（25）。居鲁士自波斯起家，所以说“从东方兴起”，他先兼并了两河领域北方的米底国，因此也可以说“从北方兴起”，“从日出之地而来”，然后南下灭巴比伦帝国，征服列国，打破列国偶像的神话。

在上帝拯救人类的计划中，亚述王、尼布甲尼撒和居鲁士都是耶和华惩罚各国偶像崇拜的工具，但前两者是不自觉的工具。亚述王在打破列国偶像的同时，把耶和华也当作其中一个偶像，如同工具向它的制造者和使用者夸耀那样亵渎耶和华；尼布甲尼撒毁灭了深陷偶像崇拜不能自拔的耶路撒冷，同时沿袭迦勒底的偶像崇拜传统，大搞自我神化。因此，耶和华像他们惩罚别人那样惩罚他们。《以赛亚书》中的默示对居鲁士的评价甚高：“凭公义召他来到脚前”（41：2），“他是求告我名的”（41：25），“他是我的牧人，必成就我所喜悦的，必下令建造耶路撒冷，发命立稳圣殿的根基”（44：28），“我耶和华所膏的居鲁士，我搀扶他的右手，使列国降伏在他面前”（45：1），“我凭公义兴起居鲁士，又要修直他一切道路”（13）。这些指着以色列仆人说的话，却都落实在居鲁士身上。历史上的居鲁士并不是一个耶和华崇拜者，但可以说他也是耶和华的仆人，因为他做了以色列仆人当时所不能做的服务工作。

在第41—47章的反偶像崇拜的辩论中，居鲁士是一个关键证据：耶和华能够膏立一个外邦君王来实现拣选以色列仆人计划，能够通过他来羞辱号称“列国的主母”（47：5）的巴比伦。这就证明只有耶和华才是主宰万邦的真神，而列国的保护神即使著名如迦勒底神祇者也不过是无用的偶像。居鲁士释放被掳在巴比伦的以色列人回归耶路撒冷，其拯救史意义堪比以色列人出埃及回归迦南地。当然，历史不会重复。在这条新的回归之路上，没有摩西的带领，没有可怕的旷野，而是一条“称为圣路”（35：5）的“永乐”之路，走在这条圣路上的“耶和华救赎的民”（10）不仅是以色列人，而且包括外邦人。在上帝的计划中，以色列回归耶路撒冷是通向新约时代的必由之路，如果说这条道路的设计师是耶和华，那么居鲁士就是发起人。虽然居鲁士与历史上的其他帝王一样，没有摆脱偶像崇拜，他开创的帝国顷刻覆灭，他在拯救史上具有不可取代的作用，因此《以赛亚书》把居鲁士当作一个地位特殊的上帝的仆人。



7．耶和华仆人出场（49：1—13）



先知书中的上帝之言和先知的话往往不分你我，圣灵默示表达为先知的独白；在没有默示情况下，如果先知不理解上帝之言，可向上帝表达自己的询问、请示、困惑，乃至质疑、不满，如摩西和约拿那样。《以赛亚书》前48章，除第6章中的对话和第40—48章中的辩论，主要是圣灵默示的独白。后16章（第49—66章）把旧约先知启示推向高潮，如果说这部分的主题是“仆人之歌”，那么其文体不是文学诗歌，而是耶和华与他的仆人之间的问答对话。而且，耶和华的仆人不是一位，而是两位：一位是以色列仆人，另一位是匿名者，肩负苦难和荣耀、仆人与救主于一身。

对话一开始，以色列仆人说：“自我出胎，耶和华就选召我”（1），为使耶和华“得荣耀”（3）。“我”承认未能完成这一任务：“我劳碌是徒然，我尽力是虚无虚空”（4）。这句话回应以赛亚早些时候所说：“我们也曾怀孕疼痛，所产的竟像风一样。我们在地上未曾行什么拯救的事，世上的居民也未曾败落”（26：18）。就是说，以色列仆人既未使他的同胞们遵守合约，因而没有为其他民族树立好榜样，致使“世上的居民”犯罪愈加猖獗。“然而”，以色列仆人坚信，“我的希望必在耶和华那里”（4）。

接着，另一位仆人出场。他说：“耶和华从我出胎，造就我作他的仆人”（5）。“我”将完成以色列仆人未竟的事，因为“我”与主耶和华的关系更加亲密：“原来耶和华看我为尊贵”；“我”比以色列仆人有更大权能：“我的神也成为我的力量”（5）。

49：6—13中这位仆人转达耶和华的话，把42：1—7中耶和华赋予他的仆人的使命落实在自己身上。概括地说，耶和华赋予这位仆人五项任务。第一，他要“使雅各众支派复兴”；第二，也是更重要的是，他要“作外邦人的光”（42：6，49：6），“作众民的约”（42：6，49：8）；第三，他要“施行我的救恩，直到地极”（49：6），以至于“这些从远方来，这些从北方、从西方来，这些从秦国（sînîm）来”
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 （49：12）的，都来奔向他；第四，他用和平方式征服反对者：他“不喧嚷，不扬声，也不使街上听见他的声音”（42：2）；更有甚者，他“被人所藐视、本国所憎恶、官长所虐待”，但到最后，“君王要看见就站起，首领也要下拜”（49：7）。第五，他要荣耀“创造诸天，铺张穹苍，将地和地所出的一并铺开，赐气息给地上的众人，又赐灵性给行在其上之人的神耶和华”（42：5），新天新地将欢呼他所完成的耶和华的救赎使命：“诸天哪，应当欢呼！大地啊，应当快乐！众山哪，应当发声歌唱！因为耶和华已经安慰他的百姓，也要怜恤他困苦之民”（49：13）。

这一位耶和华仆人刚出场就成为全部对话的纽带和关键：耶和华的话从他的口而出，他的话和耶和华的话彼此呼应；他一方面回答以色列仆人的问题，另一方面回应耶和华赋予他的救赎使命。这些把旧约启示和预言推向高潮的对话有三个特别之处：第一，问答对话的三方没有彼此反对或不同的观点，而表达出共同和一致的启示与预言；第二，问答对话三方的差别在于耶和华、他的匿名仆人和以色列仆人的“位格”不同。圣经中没有“位格”概念，但可用人称代词表示位格。在对话中，有时耶和华的“我”对未来仆人的“你”或“你们”说话，论及以色列仆人的“他”及其代表或“他们”；有时那位匿名仆人的“我”对主耶和华的“你”说话，论及以色列仆人的“他”及其代表的“他们”；有时以色列仆人的“我”及其代表“我们”对耶和华说话，论及那位未来仆人的“他”。第三，最重要的是，这三位对话围绕那位匿名仆人展开，显示他的特征和事工。这位仆人将历经苦难和耻辱，被人残害，同时是未来的弥赛亚和救赎主。一言以蔽之，对话中的启示和预言毫无悬念地指向《新约》中的基督。根据人称代词的转换，我们可以辨别出围绕这位匿名仆人即未来弥赛亚而展开的上帝救赎途径、步骤和结局的三轮对话。



8．耶和华仆人为什么要承担苦难（49：14—54章）？



49；1—13显示，耶和华的未来救赎寄托在这位特别的仆人身上，人们不禁要问：这位仆人是谁？耶和华为什么要差遣他？他为什么要能够更新耶和华的公义和救赎？第一轮问答对话解答这些问题。

（1）苦难仆人如是说

针对以色列人的抱怨：“耶和华离弃了我；主忘记了我”（14），这位仆人安慰他：“我却不忘记你”（49：15）；应许他说：“你的儿女必急速归回”（17）。弥赛亚传达耶和华对他说的话，以色列人将来“像你的新妇一样”（18）。他又传达耶和华对以色列仆人的祝福：“列王必作你的养父，王后必作你的乳母；他们必将脸伏地，向你下拜，并舔你脚上的尘土”（23）；以及耶和华对被掳以色列人说的话：“你们被卖，是因你们的罪孽；你们的母亲被体，是因你们的过犯”（50：1）。耶和华在埃及救赎以色列人时显出大能的“膀臂”和“拯救之力”（50：2）；然而，在以色列人的历史和现实中，“我来的时候，为何无人等候呢？我呼唤的时候，为何无人答应呢？”（2）

这位仆人引用耶和华说的这些话，是为了烘托他当苦难仆人的使命。只有为陷入苦难而不能自拔的人承担苦难，才能把他们解救出苦难；为此，他顺从耶和华的意愿，“人打我的背，我任他打；人拔我腮颊的胡须，我由他拔；人辱我吐我，我并不掩面”（6）。苦难的仆人不以此为耻，因为“主耶和华要帮助我，谁能定我有罪呢？”（9）

这位仆人为人承担苦难，因此可以分别出“称我为义”、“与我争论”和“与我作对”的不同人等，能够区别出那些在黑暗中依然“敬畏耶和华、听从他仆人之话的”和那些依赖自己点火，“用火把围绕自己的”（11）。这种分别恰恰是“追求公义寻求耶和华”公义标准（51：1），是新的拣选和救赎的“磐石”（1）。苦难的仆人于是变成“万民之光”（4）。他宣告说：“我的公义临近，我的救恩发出，我的膀臂要审判万民；海岛都要等候我，倚赖我的膀臂”（5）。在“无人等候”耶和华来临、“无人答应”呼唤的时候，苦难仆人宣布：“惟有我的公义永远长存，我的救恩直到万代”（8）。这位仆人的庄严宣告提出了一个新问题：苦难仆人和耶和华究竟是什么关系？这个问题要到基督揭示和体现的子父关系才能有明确解决，但下面耶和华回应的话已有暗示。

（2）耶和华如是说

回应苦难仆人呼唤耶和华兴起大能的膀臂，耶和华说：“惟有我，是安慰你们的”（51：12）。这与弥赛亚说“惟有我的公义永远长存”并无矛盾，耶和华“安慰”以色列人为弥赛亚的“永远长存”的公义作准备。耶和华责备以色列人忘记他们是谁，他们害怕“必死的”世人，害怕“欺压者的暴怒”，“却忘记铺张诸天、立定地基、创造你的耶和华”（12—13）。耶和华呼唤耶路撒冷的兴起（17），承诺将把他们喝的“忿怒之杯”“递在苦待你的人手中”（23）。他呼唤锡安的兴起（52：1），应许以色列人“必无银被赎”（3）；劝勉他们离开巴比伦时“务要自洁”（11）。

耶和华的救赎离不开他的这位仆人，他赞扬这位仆人是“那报佳音、传平安、报好信、传救恩的，对锡安说：‘你的神作王了！’这人的脚登山何等佳美”（7）。耶和华肯定“我的仆人行事必有智慧，必被高举上升，且成为至高”（13）。他的智慧不在外表；相反，“他的面貌比别人憔悴，他的形容比世人枯槁”，惟其如此，“他必洗净许多国民，君王要向他闭口”（15）。耶和华说，这位苦难的仆人将使人看到“未曾传与他们的”，明白“未曾听见的”（15）。这就暗示，这位仆人是超出耶和华一神论的新的启示者和救赎主。

（3）以色列仆人如是说

耶和华说，许多人因他的苦难仆人的智慧而“惊奇”。确实，以色列仆人或以赛亚本人承认：“所传与我们的有谁信呢？耶和华的膀臂向谁显露呢？”（53：1）第一个疑问是：得到耶和华“搀扶”、“保守”（42：6），以及“济助”、“保护”（49：8）的这位仆人，竟要遭受苦难！第二个疑问是：耶和华“所扶持、所拣选、心里所喜悦的”（42：1）仆人，非但没有受到耶和华的保护，反遭到耶和华的打击！针对第一个问题，以赛亚得到如下默示：

首先，这位苦难仆人将被同伴轻视：“他无佳形美容”，“无美貌使我们羡慕他”（2），“我们也不尊重他”（3）；将受人“藐视”和“厌弃”，“多受痛苦，常经忧患”（3）；乃至被无辜地杀害：“他被欺压，在受苦的时候却不开口，他像羊羔被牵到宰杀之地，又像羊在剪毛的人手下无声，他也是这样不开口”（7），“他受鞭打、从活人之地被剪除”（8）；人们企图使他蒙受耻辱地死去：“他虽然未行强暴，口中也没有诡诈，人还使他与恶人同埋；谁知死的时候与财主同葬”（9），“他也被列在罪犯之中。他却担当多人的罪，又为罪犯代求”（12）。所有这一切，都一一应验在耶稣身上。

其次，这位苦难仆人之被杀害，乃是服从耶和华意愿，心甘情愿地牺牲自己，献身作为罪人的赎罪祭：“他诚然担当我们的忧患，背负我们的痛苦”（4），“他为我们的过犯受害，为我们的罪孽压伤。因他受的刑罚，我们得平安；因他受的鞭伤，我们得医治。我们都如羊走迷，各人偏行己路，耶和华使我们众人的罪孽都归在他身上”（5—6）；“耶和华以他为赎罪祭”（10），“他将命倾倒，以致于死”（12）。

最后，耶和华仆人行赎罪祭，行之有效：“他必看见后裔，并且延长年日，耶和华所喜悦的事必在他手中亨通。他必看见自己劳苦的功效，便心满意足”（10—11）。耶和华借以赛亚之口称这位赎罪的仆人为“我的义仆”，并预言：“有许多人因认识得称为义，并且他要担当他们的罪孽”（12）。第53章关于苦难仆人赎罪的预言，被《新约》记载的耶稣基督的事迹所实现。

（4）苦难仆人如是说

“耶和华的膀臂向谁显露呢？”（53：1）的疑问，一方面针对“我们”即以色列仆人的误解：以为这位仆人的苦难出于神对他的“责罚”，“遭到神的打击苦待了”（4）；另一方面也针对耶和华：既然这位仆人是耶和华“所扶持、所拣选、心里所喜悦的”（42：1），为什么“耶和华却定意将他压伤，使他受痛苦”？（10）

苦难的仆人5次引用“这是耶和华说的”（54：1，6，8，10，17），解答耶和华为何决定让他受苦难的四个理由。第一，他的牺牲献祭使“不怀孕、不生养的”以色列人多得子女；“你的后裔必得多国为业”（3）；他蒙受耻辱使以色列人“必不至蒙羞；也不要抱愧”（4）；“因为，”这位仆人告诉以色列人，“救赎你的是以色列的圣者，他必称为全地之神”（5）。正如耶稣所说：“一切所有的，都是我父交付我的。除了父，没有人知道子；除了子和子所愿意指示的，没有人知道父”（马太福音11：27）。第二，他的赎罪祭使得以色列人被赦免，得救恩：“我离弃你不过片时，却要施大恩将你收回。……这是耶和华你的救赎主说的”（7—8）。正如耶稣所说：“那差我来的，是与我同在；他没有撇下我独自在这里，因为我常作他所喜悦的事”（约翰福音8：29）。第三，他的赎罪使得人与上帝的合约得以持续，如同上帝应许挪亚不再用洪水毁灭人类，耶和华“照样起誓”：“我的慈爱必不离开你，我平安的约也不迁移。这是怜恤你的耶和华说的”（10）。正如保罗所说，世人“藉着神儿子的死，得与神和好；既已和好，就更要因他的生得救了”（罗马书5：10）。第四，他的无辜受难为公义安置“石头”和“根基”（12），信他的人“必大享平安”（13）；对那些不信的人，“你必定他为有罪”（17）。正如耶稣说：“信子的人有永生；不信子的人得不着永生”（约翰福音3：35—36）。我们在《新约》中看到，《以赛亚书》中这位仆人非基督莫属。



9．为什么要有新的救赎主（第55—62章）？



苦难仆人承受耻辱，为什么能够荣耀耶和华？耶和华为什么要高举他，使他成为新的救赎主？第二轮对话回答这些问题。

（1）耶和华如是说

耶和华确认那位苦难仆人传达他所说的话，对以色列仆人说：“你们当就近我来，侧耳而听，就必得活。我必与你们立永约，就是应许大卫那可靠的恩典。我已立他作万民的见证，为万民的君王和司令。你素不认识的国民，你也必召来；素不认识你的国民，也必向你奔跑，都因耶和华你的神以色列的圣者，因为他已经荣耀你”（55：3—5）。耶和华立他的那位仆人为王。虽说“我的意念非同你们的意念，我的道路非同你们的道路”（8），耶和华还是耐心地向以色列仆人解释为什么要立那位苦难仆人为万民之王的理由。概括地说，理由有三：第一，只是因为他的公义和救恩，被拣选的人才能得到上帝应许的赐福，“你们必欢欢喜喜而出来，平平安安蒙引导”（55：12）；第二，只是通过他的谦卑和顺从的榜样，外邦人才能被聚集在以色列神的名下，“要作他的仆人”（56：6）。第三，只有通过他的赎罪，才能唤起罪人的悔改之心，“使谦卑人的灵苏醒，也使痛悔人的心苏醒”（57：15）。耶和华嘱咐以色列仆人：“你们修筑修筑，预备道路，将绊脚石从我百姓的路中除掉”（57：14），要求他们“大声喊叫”，“向我百姓说明他们的过犯，向雅各家说明他们的罪恶”（58：1）。

（2）以色列仆人如是说

面对耶和华对以色列人罪恶的谴责，以色列仆人承认，以色列人受到公正的惩罚：“你们的罪孽使你们与神隔绝，你们的罪恶使他掩面不听你们”（59：2）。他们认识到以色列人中没有一个“公正”和“诚实”的人（4），“公平离我们远，公义追不上我们”（9）；以色列人陷入深重罪孽而不能自救：“过犯与我们同在。至于我们的罪孽，我们都知道”（12）。然而，知罪而无力悔改，以色列仆人祈求耶和华拯救他们。

他们预言耶和华拯救的两种方式：一是公义的惩罚：“他必按人的行为施报，恼怒他的敌人，报复他的仇敌”（18）；二是慈爱的救赎：“必有一位救赎主来到锡安、雅各族中转离过犯的人那里”（20）。后者的拯救尤其重要。此时的以色列仆人登上旧约先知启示的顶巅，高屋建瓴地指示新约时代的来临：“至于我与他们所立的约乃是这样：我加给你的灵，传给你的话，必不离你的口，也不离你后裔与你后裔之后裔的口，从今直到永远”（21）。“他们”指真以色列人，“你”指将来到锡安的那位救赎主，“你后裔”包括外邦人之内。以色列仆人最后强调说：“这是耶和华说的”（21）。的确，除非受圣灵默示，没有一个先知能够如此准确地预知新约时代的特点。

（3）耶和华如是说

耶和华如同一个循循善诱的教师，他引导以色列仆人道出对未来救赎主的盼望，继而肯定他们的盼望，确认这位救赎主的到来：“兴起，发光！因为你的光已经来到，耶和华的荣耀发现照耀你”（60：1）。他之所以兴起发光，因为耶和华业已指定那位仆人“作外邦人的光”（42：6，49：6）；耶和华再次确认：“万国要来就你的光，君王要来就你发现的光辉”（60：3）。耶和华用世界各国归于他的子女、财物、交通用具和祭品，显示他的荣耀，其中“示巴的众人都必来到；要奉上黄金乳香”（6）一句，是指着耶稣诞生所说的预言（马太福音2：11）。

如此荣耀的救赎主不是未知之神，恰恰是在第一轮对话中出场的那位受难仆人：以色列仆人曾预言：“他被藐视，被人厌弃”（53：3）；现在耶和华宣布：“藐视你的，都要在你脚下跪”（60：14），“你虽然被撇弃、被厌恶，甚至无人经过，我却使你变为永远的荣华，成为累代的喜乐”（15）；以色列仆人曾经以为“他被神击打苦待了”（53：4）；现在耶和华回应说：“我曾发怒击打你，现今却施恩怜恤你”（60：10），“素来苦待你的，他的子孙都必屈身来就你”（14）。

未来救赎主既是地上万国的君王，他统治的正当性和权能必定来自耶和华。耶和华赐予他的王国全然公义：“我要拿金子代替铜，拿银子代替铁，拿铜代替木头，拿铁代替石头；并要以和平为你的官长，以公义为你的监督”（60：17）。“金”、“银”、“铜”、“铁”、“木”和“石”代表价值的等级，未来王国的价值观上升一等，“和平”和“公义”成为普世（“你的”）价值的裁判（“官长”）和标准（“监督”）；世上（“你的”）居民都成为义人，永远得地为业（21）。耶和华也赐予他无与伦比的权能：“哪一邦哪一国不侍奉你，就必灭亡，也必全然荒废”（12）；反之，“小的族要加增千倍，微弱的国必成为强盛”（22）。不要以为这些话只是乌托邦，耶稣基督之后大国灭亡、小国兴起的世界历史，正是“我耶和华要按定期速成”的事情（22）。

（4）弥赛亚如是说

以色列仆人盼望和耶和华召唤的未来君王终于出场：“耶和华的灵在我身上，因为耶和华用膏膏我，叫我传好信息给谦卑的人，差遣我医好伤心的人，报告被掳的得释放，被囚的出监牢”（61：1）。“耶和华的灵”和“耶和华的膏立”是弥赛亚的公义、统治和权能的来源。弥赛亚根本不是强者之王或什么“权力意志”的化身；相反，他是世上“谦卑的人”、“伤心的人”、“被掳的”和“被囚的”人的弥赛亚，这也是为什么他首先要作苦难仆人的原因所在。上帝救赎的逻辑是，只有谦卑的人能够教导谦卑的人，只有受难的人能够解救苦难的人，只有先当绝对顺从耶和华的仆人，才能被耶和华膏立为万邦之王。

弥赛亚要“安慰一切悲哀的人”（2），首先安慰“锡安悲哀的人”（3）。回应以色列仆人的盼望，弥赛亚应许用“喜乐”和“赞美”来代替“忧伤之灵”（3），用“公平树”来“修造已久的荒场”（4）。弥赛亚对锡安的赐福，有境内和境外这两个空间维度，以及长远和现在这两个时间维度。无论外邦或境内，都是弥赛亚救赎的场所。这意味着，以色列人在外邦将“得加倍的好处”（7），在境内也“得加倍的产业”（7）。

无论未来和现在，都是弥赛亚实现耶和华救赎计划的过程。耶和华和弥赛亚在历史中交互作用。以色列仆人在对话开始时表达对耶和华的“报答”和“我的神”的“赏赐”的希望（49：4）；弥赛亚现在告诉他们：“你的拯救者来到，他的赏赐在他那里，他的报应在他面前”（62：11）。我们看到，第49—62章的两轮对话一气呵成，首尾呼应，还能说这些篇章是不同作者写成的吗？



10．弥赛亚如何招聚万民归向耶和华（第63—66章）？



第二轮对话结束时的弥赛亚是拯救以色列的主：他使外邦人为以色列人效力（61：5），使以色列人“吃用列国的财物，因得他们的荣耀自夸”（6）；他终将使“锡安的女子”得到耶和华的“赏赐”和“报应”，成为“圣民”和“耶和华的赎民”（12）。外邦人是否也要成为圣民呢？他们的命运难道只是为以色列人效劳或只是为了荣耀以色列人吗？第三轮对话解答了弥赛亚将如何招聚外邦人、作外邦人的光的问题。

（1）耶和华如是说

最后一轮是弥赛亚与耶和华之间的对话。弥赛亚一开始问道：“这从以东的波斯拉来，穿红衣服、装扮华美、能力广大、大步行走的是谁呢？”耶和华应答：“就是我，是凭公义说话，以大能施行拯救”（63：1）。接下来的对话描述耶和华的复仇形象，如“我独自踹酒醡”，“他们的血溅在我衣服上”（63：3），“我仰望，见无人帮助；我诧异，没有人扶持。所以我自己的膀臂为我施行拯救”（63：5）。

（2）弥赛亚如是说

惩罚的公义和拯救的慈爱是上帝的一体两面，被复仇的鲜血染红衣服的耶和华形象，同时也是“凭公义说话，以大能施行拯救”的上帝形象。弥赛亚于是宣扬耶和华的慈爱和公义的一致：“我要照耶和华一切所赐给我们的，提起他的慈爱和美德”（63：7）。耶和华的慈爱首先表现为“他向以色列家所施的大恩”（7），“他以慈爱和怜悯救赎他们，在古时的日子常保抱他们、怀揣他们”（9）。弥赛亚“提起”的上帝的慈爱和救赎在他来临时显示出来：“从来没有人看见神，只有在父怀里的独生子将他表明出来”（约翰福音1：18）。

弥赛亚显示的耶和华的拯救不仅是权能，而且与以色列人“同受苦难”（63：9）；不仅有被歌颂的荣耀，而且也因以色列人的悖逆而“圣灵忧伤（‘担忧’）”（10）。以色列人既然伤害慈爱他们的主耶和华，“他就转作他们的仇敌，亲自攻击他们”（11），这是耶和华的公义所在。但是，耶和华并不满足于公义的惩罚，他差遣“圣灵忧伤”的苦难仆人唤醒以色列人悔改和谦卑的心。

在叙述耶和华对“他们”以色列人的救恩和慈爱之后，弥赛亚口气转变，以“我们”的名义祈求耶和华的救赎。他所代表的“我们”是外邦人，因为“亚伯拉罕不认识我们，以色列也不承认我们”（16）。弥赛亚的求告是为“我们”外邦人所作的代祈。耶稣的主祷词中的“我们”是包括外邦人之内的信徒：“我们在天上的父，愿人都尊你的名为圣”（马太福音6：9）。《以赛亚书》中祈告中的“我们”是知道耶和华之名的外邦人。这些外邦人虽然知道耶和华“迎接那欢喜行义、记念你道的人”（64：5），却不能行义，“我们都像不洁净的人，所有的义都像污秽的衣服”（6）；“我们”知道受到耶和华的惩罚，但却不能改正：“你曾发怒，我们仍犯罪。这景况已久，我们还能得救吗？”（64：5）既然耶和华是公义之神，既然耶和华能够降灵使犯罪的以色列人悔改，“我们”完全有理由祈求耶和华的拯救：“耶和华啊，你为何使我们走差，离开你的道，使我们心里刚硬不敬畏你呢？”（63：17）全世界敬畏上帝的人都将随着以色列人的得救而得救。

（3）耶和华如是说

耶和华对弥赛亚为之代祈的“我们”，作出积极回应：“素来没有访问我的，现在求问我；没有寻找我的，我叫他们遇见；没有称为我名下的，我对他们说：‘我在这里！我在这里！’”（65：1）耶和华不只是回应弥赛亚的祈告，而“告知他们将共同施行的新拣选和新创造的拯救计划”。

耶和华从耶路撒冷开始和从耶路撒冷出发，召集“万民万族”（66：18）。耶和华说，锡安“未觉疼痛就生出男孩”（66：7），这意味着“一个国家是在一天之内、一下子生下来”（66：8，现代中译本）。锡安生育事件改变了世界历史：“列国的荣耀延及她，如同涨溢的河”（12），耶和华“要在耶路撒冷安慰你们，像母亲安慰自己的孩子”（13，新译本）；但是，锡安后裔不能滞留在本地，上帝要差遣这些“剩余之人”到列国去，从中东的“他施、利比亚”，到小亚细亚的“吕底亚、土巴”，以及“希腊”，“并素来没有听见我名声，没有看见我荣耀辽远的海岛”，锡安后裔“必将我的荣耀传扬在列国中”（19）；最后，锡安后裔“必将你们的弟兄从列国中送回”（20），“我也必从他们中间取人为祭司，为利未人”（21）。《以赛亚书》中这些预言被福音书和《使徒行传》记载的事实所验证。

耶和华宣布：“看哪，我造新天新地，从前的事不再被记念，也不再追想。你们当因我所造的永远欢喜快乐，因我造耶路撒冷为人所喜，造其中的居民为人所乐”（65：17—18）。未来的耶路撒冷是上帝新的创造，是上帝和他的子民同在的国度。新耶路撒冷代表的上帝之国并不在天上，“新天新地”是她的自然环境，她的居民“欢喜”、“快乐”，其中“必没有数日夭亡的婴孩，也没有寿数不满的老者；因为百岁死的仍算孩童，有百岁死的罪人算被咒诅”（20）。所有被造物和谐共处：“豺狼必与羊羔同食，狮子必吃草与牛一样，尘土必作蛇的食物。在我圣山的遍处，这一切都不伤人、不害物”（25）。

《以赛亚书》结束时，上帝再次应许：“我所要造的新天新地，怎样在我面前长存，你们的后裔和你们的名字也必照样长存”（66：22）。这一得救永生和死人复活的启示要等到《新约》才能完全展开显明；而新天新地新耶路撒冷的创造，直到圣经全书最后才完全显明。《新约》中的教导、启示和预言，都以萌芽形式孕育在《以赛亚书》里。此书既是旧约先知启示的总结和顶峰，又是通向耶稣基督福音的纽带和桥梁，对它的重视和评价，无论怎么强调都不过分。






第六节　灭亡前的呐喊



虽然犹大国早已衰落，但历经百年才最后灭亡。玛拿西埋下亡国的祸根，约西亚力图挽回，但事实证明他的宗教改革只是回光返照。最后四个亡国之君，除一人暴死，一一被掳到外邦。耶路撒冷三次被掠，最后一次完全被毁，辉煌五百年的圣殿成为废墟。圣经史家和先知记载了犹大王国灭亡的过程和启示。历史事实和先知启示相互参照，才能双双得到理解。否则，没有启示的历史充其量是博物馆里的僵尸；而启示离开历史处境，变成不可理喻的胡言乱语。



1．玛拿西的罪恶



《列王纪下》说：“玛拿西登基的时候年十二岁，在耶路撒冷作王五十五年”，并专门提及“他母亲名叫协西巴”（21：1）。很可能玛拿西年幼时由母亲摄政，验证了以赛亚所说“孩童欺压他们，妇女辖管他们。我的百姓啊，引导你的使你走错，并毁坏你所行的道路”（3：12）的预言。玛拿西是统治时间最长的以色列君王；不幸的是，其作恶时间也最长，“比耶和华在以色列人面前所灭的列国更甚”（21：9）。《列王纪》宣布玛拿西的罪状如下：

第一，玛拿西“效法以色列王亚哈所行的”，全面恢复巴力崇拜，“重新建筑他父希西家所拆毁的邱坛”（21：3）。更令人发指的是，他带头奉行迦南的人祭恶俗，“使他的儿子经火”（21：6）。

第二，玛拿西又恢复他的祖父亚哈斯引入的迦勒底的天象崇拜，“敬拜侍奉天上的万象”，甚至“在耶和华殿的两院中为天上的万象筑坛”（21：3，5）；他还大肆推行“观兆，用法术，立交鬼的和行巫术”（6）等各国的巫术迷信活动。

第三，玛拿西残酷镇压先知运动，“流许多无辜人的血，充满了耶路撒冷，从这边直到那边”（16）。被掳后的尼希米检讨犹大亡国罪恶时所说：“杀害那劝他们归向你的众先知”（尼希米书9：26）。《新约》中使徒说：“又有人忍受戏弄、鞭打、捆锁、监禁各等的磨炼，被石头打死，被锯锯死”（希伯来书11：36—37）。据拉比文献《以赛亚烈士》记载，以赛亚在玛拿西时期被锯死。

《历代志》的祭司作者根据宫廷史家的“以色列诸王记”（33：18）和“何赛的书”（19），记载玛拿西有悔改表现。此时南国再次沦为亚述帝国附庸。玛拿西被亚述军队用“饶钩”和“铜链”掳到巴比伦（33：11）。亚述宫廷档案亦有佐证。亚述王阿萨尔哈东声称“我召见，……犹大王玛拿西（Me-na-si-i）”


(40)



 。阿萨尔哈东采取亲巴比伦神庙政策，他把玛拿西囚禁在巴比伦，很可能是要用迦勒底宗教来改造、教化他，却引起玛拿西的反感。玛拿西在被掳时向耶和华祈祷，耶和华使他安全返回；蒙恩的玛拿西“这才知道惟独耶和华是神”，“除掉外邦人的神像，与耶路撒冷殿中的偶像”（33：15），以及城里和郊外的邱坛。但是，玛拿西的反复却在民间造成混乱，民众“仍在邱坛上献祭，只献给耶和华他们的神”（17）。这种不分真假的宗教混杂成为犹大社会的常态。玛拿西的忏悔并不能消除他长期执政的大恶。先知把南国灭亡的直接原因归咎为“因玛拿西所犯的一切罪，……耶和华决不肯赦免”（列王纪下24：4）。

玛拿西死后，“亚们行耶和华眼中看为恶的事，与他父亲玛拿西所行的一样”（21：20）。亚们当王二年即被“他的臣仆”（24）弑杀；“但国民杀了那些背叛亚们王的人”（25）。“国民”指全国的自由民，他们曾拥戴7岁的约阿施为王（23：13），同样的政治力量拥立8岁的约西亚为王（21：25，历代志下34：1），约西亚年幼时可能也由母亲耶底大摄政。



2．约西亚改革



关于约西亚改革开始时间，《历代志下》说是约西亚十二年（34：3），《列王纪下》说是约西亚十八年（22：3）。两书都说约西亚十八年时修复圣殿发现的“律法书”，指导改革运动达到高潮。或许，《历代志》的祭司作者强调改革高潮是这一年在圣殿举行的逾越节，需要6年的“净地净殿”（34：8）准备时间；而《列王纪》的先知作者把清除偶像祭坛作为改革高潮，只有在律法书发现之后才能实践先知的理想。《历代志》也说，在发现律法书后，“约西亚从以色列各处，将一切可憎之物，尽都除掉”（34：33）。综合两书的记载，可以认为约西亚改革分两个阶段，在位第十二年开始清除偶像，第十八年改革全面、深入发展，罢免崇拜偶像的祭司和官员（23：5），处死伯特利邱坛的祭司（20）。在以下三个方面，约西亚的宗教改革都是前所未有的。

（1）前所未有地遵循摩西律法

与前面两次改革一样，约西亚的改革从清理、修复圣殿开始。在修理圣殿时，大祭司希勒家和书记沙番意外地发现了“律法书”（22：8）。从斯宾诺莎开始，圣经批评者普遍认为被发现的“一卷书”（sēpher）是《申命记》，但不排除是摩西五经全部的可能。


(41)



 摩西教导说，未来的君王“要将祭司利未人面前的这律法书，为自己抄录一本”（申命记17：18）。历史书中没有君王抄写律法书的记载，并不意味他们不知道摩西律法，耶何耶大“将律法书（‘法版’）交给”约阿施（列王纪下11：12），希西家“谨守耶和华所吩咐摩西的诫命”（18：6）。这些记载表明摩西的律法书始终在耶路撒冷的宗教改革中起指导作用。律法书失传只是玛拿西执政后几十年的事情。

约西亚读到《申命记》预示上帝将惩罚以色列人的偶像崇拜，格外触目惊心，他“撕裂衣服”（22：11），认识到国难当头的原因：“因为我们列祖没有听从这书上的言语，没有遵着书上所吩咐我们的去行，耶和华就向我们大发烈怒”（13）。约西亚用新发现的律法书说服全民认罪。他召集全国“众长老”，“并祭司、先知，和所有的百姓，无论大小，都一同上到耶和华的殿，王就把耶和华殿里所得的约书念给他们听”。约西亚誓言要“成就这书上所记的约言。众民都服从这约”（23：1—3）。

律法书既是精神动员的依据，也是祭祀活动的指南。约西亚命令“当照这约书上所写的”（23：21）过逾越节，这是“自从士师治理以色列人和以色列王犹大王”以来前所未有的（22）。100年前，希西家举办的逾越节是“自从以色列王大卫儿子所罗门”以来从未有过的喜庆（历代志下30：26），那是指规模和隆重程度而言。那次节日没有按律法规定的日期进行，而约西亚这次举办的逾越节不但隆重，而且完全遵从律书上的规矩。

（2）前所未有地全面清除偶像崇拜

南国历史上最后一次改革，前所未有地清除偶像崇拜的器物、人员、邱坛和恶俗。首先清理圣殿，把迦南神“巴力和亚舍拉”和迦勒底宗教崇拜的“天上万象”的“器皿”搬出烧掉（22：4），拆毁殿里娈童或亚舍拉神妓的屋子（7），天象崇拜的天马、日车，以及亚哈斯建造的牌楼、玛拿西建造的祭坛（12）；同时废除偶像崇拜的神职人员，包括巴力的祭司和“向巴力和日、月、行星并天上万象烧香的人”（5）；又清除耶路撒冷城里和周边的邱坛，包括臭名昭著的欣嫩子谷向摩洛献人祭的陀斐特坛（10），以及所罗门时代遗留下来的西顿神亚斯他录、摩押神基抹、亚扪神米勒公的邱坛（4，10，13）。数百年偶像崇拜的积污陈垢，被扫除干净。

约西亚改革遍及以色列人居住的所有地区，不但在“犹大和耶路撒冷”，而且“在玛拿西、以法莲、西缅、拿弗他利各城和四围”等北部地区。约西亚率领民众深入被亚述征服的以色列北部地区，尽行破坏、捣毁“邱坛、木偶、雕刻的像和铸造的像”（历代志下34：4—6）。更有启示意义的是，象征北国二百多年罪恶历史的伯特利祭坛一朝倾覆。

当年耶罗波安建立这个偶像崇拜中心时，“有一个神人奉耶和华的命”，在祭坛前咒诅耶罗波安说：“大卫家里必生一个儿子，名叫约西亚。他必将邱坛的祭司，就是在你上面烧香的，杀在你上面，人的骨头也必烧在你上面”（列王纪上13：2）。果然，先知的咒诅在300年后实现。约西亚“将伯特利的坛……拆毁焚烧，打碎成灰，并焚烧了亚舍拉……打发人将坟墓里的骸骨取出来，烧在坛上……又将邱坛的祭司都杀在坛上，并在坛上烧人的骨头”（列王纪下23：15—20）。

《列王纪》赞扬说：“约西亚以前，没有王像他尽心、尽性、尽力地归向耶和华，遵行摩西的一切律法；在他以后，也没有兴起一个王像他”（23：25）。这与先前对“希西家倚靠耶和华以色列的神，在他前后的犹大列王中没有一个及他”（18：5）的评价并不矛盾。约西亚“归向耶和华”和遵行摩西律法的改革是前所未有的，即使希西家也未能如此彻底地清除偶像，如此全面遵行律法。换一个角度看，希西家“倚靠耶和华”无与伦比，耶和华使他“尽都亨通”；但约西亚却没有如此幸运：他不知道以赛亚关于巴比伦的启示（没有迹象表明他读过《以赛亚书》），也不听从同时代先知的警告，错误判断形势，企图依赖巴比伦，结果落得人亡政息的悲剧下场。不过，约西亚不能改变耶和华安排的南国灭亡的命运，即使在他执政时期的先知书已有启示。

（3）先知前所未有地参与改革

历史书记载女先知户勒大传达耶和华的话：“那书上”记载的上帝惩罚必不可免，但因约西亚的敬畏，上帝就不在他生前实施“降与这地的一切灾祸”（22：20）。生活在约西亚时期的先知们，如耶利米、那鸿、哈巴谷和西番雅等人，在先知书中发出同样声音。先知虽然预示南国灭亡和耶路撒冷被毁不可避免，但仍催促犹大人认罪，激励他们根除偶像崇拜，以回应耶和华当前的拯救和未来的恩典。

《那鸿书》、《哈巴谷书》和《西番雅书》的顺序基本上依照“现在—不久—未来”的拯救史线索。《那鸿书》宣判亚述帝国死刑，宣扬耶和华把南国从亚述之轭解救出来的恩典；《哈巴谷书》预言新巴比伦帝国在灭亡亚述之后也将毁灭耶路撒冷，耶和华在这一令人困惑的迷局中透露他的拯救信息；《西番雅书》更明确地揭示南国势必灭亡的原因，以及耶和华审判和拯救的计划。



3．审判亚述帝国



阿萨尔哈东在位期间，犹大是亚述附庸国。亚述巴尼拔（Ashurbanipal，668—631 BC）期间，亚述帝国忙于出征四方，但已是强弩之末。约西亚第8年时，巴尼拔死亡，亚述帝国一蹶不振。法老普萨姆提克一世（PsammetikⅠ，664-609 BC）摆脱亚述统治，建立第26王朝；巴比伦第六王朝首任国王那波帕拉沙尔（Nabopalassar，626-605 BC）从亚述人手中夺回巴比伦城。

《那鸿书》写于亚述首次被新巴比伦击败（约公元前628年）到约西亚改革（622年）之间。此时的亚述帝国“虽然势力充足，人数繁多”，但气数已尽，那鸿传达耶和华的审判，尼尼微“也被剪除，归于无有”（1：12）。《那鸿书》可以说是《约拿书》的反题：180年前，约拿曾向尼尼微人传达耶和华要他们悔罪的信息，因为耶和华“爱惜”城中居民和牲畜（4：11）；而现在那鸿得到的默示是：“耶和华施报大有忿怒，向他的敌人施报，向他的仇敌怀怒”（1：2），“你名下的人必不留”（14）。为什么会有这样的转变呢？《那鸿书》说：“耶和华本为善”（1：7），“耶和华不轻易发怒，大有能力，万不以有罪的为无罪”（3）。耶和华决意毁灭亚述自有正当理由。

《约拿书》中，亚述人曾“披上麻布”，“切切求告神”（3：8），因此得到耶和华宽恕。其结果是亚述帝国复兴，充当耶和华惩罚偶像和世界罪恶的工具。与此同时，8世纪先知多次谴责亚述人在执行耶和华意志时狂妄自大，必被上帝弃绝。《那鸿书》可谓最后的死刑判决书，宣布亚述帝国自取灭亡的三大罪状。

首先，亚述本是耶和华借用的工具，但亚述人反倒“设谋攻击耶和华”（1：9）。书中具体地说，“有一人”从尼尼微出来，“设恶计攻击耶和华”（11）。这是指辛那赫里从尼尼微发兵西征，围困耶路撒冷，亵渎耶和华。以赛亚说，耶和华解救耶路撒冷的行动预示着亚述终将灭亡（以赛亚书31：8）。那鸿证实这一预言的实现：“犹大啊，可以守你的节期，还你所许的愿吧！因为那恶人不再从你中间经过，他已灭绝净尽了”（1：15）。

其次，亚述本是耶和华用来惩罚偶像崇拜的工具，他们在征服外邦时毁灭他们的偶像，对巴比伦神庙供奉的迦勒底神像的毁坏尤为严厉。但是，阿萨尔哈东即位后向巴比伦神庙势力妥协，转向迦勒底的天象崇拜，把尼尼微变成为新的偶像崇拜中心，强迫或诱使亚述帝国各地、各民族崇拜迦勒底偶像。在此意义上，《那鸿书》把尼尼微比作“多有淫行，惯行邪术，藉淫行诱惑列国，用邪术诱惑多族”的“妓女”（3：4）。耶和华誓言：“我必从你神的庙中，除灭雕刻的偶像（pěsîlîm）和铸造的偶像（massēkhēh）”（1：14），在各国面前显露偶像的虚假和无能，“辱没你，为众目所观”（3：6）。

第三，亚述帝国大肆杀戮、掠夺，欺压外族。先知谴责说：“祸哉！这流人血的城，充满谎诈和强暴，抢夺的事总不止息”（3：1）。《那鸿书》专门提及一个事例：巴尼拔于公元前663年攻陷埃及第25王朝法老特哈加（Tarhaka，689-664 BC）的重镇“挪亚们”（3：8，No Amon，阿蒙城），亚述军队残暴屠城，甚至连“婴孩在各市口上也被摔死”（3：10）。先知预言，亚述将为此付出相应代价，尼尼微将遭到阿蒙城同样下场：“被杀的甚多，尸首成了大堆，尸骸无数”（3：3）。

《那鸿书》用8世纪先知书形容亚述毁灭各国的语言，形容他们现在将遭受的报应：亚述曾像大河水淹没列国（以赛亚书8：7），现在耶和华“以涨溢的洪水淹没尼尼微”（1：8）；亚述曾“如火焰烧碎秸”毁灭各国（约珥书2：5），现在他们自己“如枯干的碎秸全然烧灭”（1：10）；亚述曾经把肥沃土地变成“荒凉的旷野”（约珥书2：3），“尼尼微现在空虚荒凉”（2：10）；亚述军队的“勇士”威武，武器精良（约珥书2：7—8），战马飞奔，车辆急驰（4—5），现在尼尼微遭遇敌军强大阵势：“他勇士的盾牌是红的，精兵都穿朱红衣服”（2：3—4），“车辆奔腾，马兵争先，刀剑发光”（3：2—3）；亚述人之多曾被比作“南子”、“蝗虫”和“蚂蚱”（约珥书1：4），勇猛犹如“母狮子”和“少壮狮子”（以赛亚书5：29），而现在“公狮、母狮、小狮游行”（2：11）的威风不复存在，“刀剑也必吞灭你的少壮狮子”（13）；“刀必杀戮你，吞灭你如同蝻子”（3：15），多如蝗虫和蚂蚱的“首领”和“军长”们，“不知道落在何处”（17）。

《那鸿书》与以前先知书之间语言上的对应，向世人展示亚述灭亡的原因是恶行恶报：“你这样行，他也必照样向你行；你的报应必归到你头上”（俄巴底亚书1：15），也向今人证明了7世纪与8世纪先知书的时序和连贯。与《那鸿书》同时的《西番雅书》也宣告：“耶和华必伸手攻击北方，毁灭亚述，使尼尼微荒凉，又干旱如旷野”（2：13）。果然，公元前612年，新巴比伦和米底联军把亚述首都尼尼微夷为平地，验证了两个世纪先知关于亚述灭亡的预言，执行了《那鸿书》中“尼尼微荒凉”、“归于无有”的死刑判决。



4．审判的公义



在《那鸿书》中，亚述的衰亡意味着犹大的解救：“犹大啊，我虽然使你受苦，却不再使你受苦。现在我必从你颈项上折断他的轭，扭开他的绳索”（1：12—13）。但是，哈巴谷却收到不同的信息：“我必兴起迦勒底人，就是那残忍暴躁之民，通行遍地”（1：6）。这意味着，犹大人刚被解开亚述之轭，又将被套上更重的巴比伦之轭。耶和华说，这并不是新启示，“虽有人告诉你们，你们总是不信”（1：5）。“有人”应指以赛亚，他早已预言犹大王室将被掳掠到巴比伦为奴（39：6—7）。但犹大人却为新巴比伦的兴起而“大大惊奇”（1：5），不愿或不敢相信他们将连同列国一样被巴比伦所灭亡。《哈巴谷书》用辩论方式，申明耶和华的公义。全书的结构可分两轮辩论和一首赞歌。

哈巴谷首先发问：“耶和华啊，我呼求你，你不应允，要到几时呢？”（1：1）先知难以容忍的罪孽是“律法放松”，“恶人围困义人，所以公理显然颠倒”（4）。哈巴谷的呼吁针对南国在玛拿西时期崇拜偶像、杀害先知的罪恶，显然写于约西亚改革之前。耶和华重申，他要兴起“残忍暴躁”（6）和“行强暴”（9）的巴比伦人，惩罚包括南国在内的“君王”和“首领”；而巴比伦人使用残暴手段，罪在他们“以自己的势力为神”（11）。

犹大国和列国将因罪恶受惩罚，这是哈巴谷期待的答复。但他不能理解“耶和华我的神、我的圣者”为什么要兴起比犹大人罪恶更大的外邦人来惩治犹大人，“恶人吞灭比自己公义的，你为何静默不语呢？”（13）这些恶人征服各国如网罗猎物，达到目的“就向网献祭，向网烧香”（16），这既助长偶像气焰，又不受惩罚地“时常杀戮”。因此，哈巴谷要向耶和华“诉冤”（2：1），期待耶和华公正的裁决。耶和华的答复是，巴比伦帝国在历史舞台上表演完上帝指定的角色，上帝就要用另外的角色来惩罚它的罪恶。“迦勒底人自高自大，心不正直”，“诡诈、狂傲”（2：4—5），这是自我神化、不敬畏上帝之罪；“你抢夺许多的国，杀人流血，向国内的城并城中一切居民施行强暴”（8），这是残害无辜之罪，两者都将受到上帝愤怒的报复。先知在耶路撒冷被毁时得到同样的启示：“因为这是耶和华报仇的事，你们要向巴比伦报仇，他怎样对待人，也要怎样对待他”（耶利米书50：15），“我必在你们眼前报复巴比伦人和迦勒底居民在锡安所行的诸恶”（51：24）。但是，上帝将来惩治巴比伦人的罪恶和现在惩罚列国的罪恶，属于不同时间的安排，上帝不会因为将来的惩罚而赦免现在的罪恶：“以人血建城、以罪孽立邑的有祸了！众民所劳碌得来的被火焚烧；列国由劳乏而得的归于虚空，不都是出于万军之耶和华吗？”（哈巴谷书2：12—13）无论现在和将来的惩罚，都将推翻包括巴比伦在内的列国崇拜的“包裹金银的，其中毫无气息”的偶像（19），在“全地的人”面前荣耀耶和华（20）。

哈巴谷对耶和华的答复心悦诚服，歌颂耶和华的公义。值得注意的是审判之神的形象：“神从提幔而来，圣者从巴兰山临到”（3：3）。耶和华不只是坐在锡安山上审判万国，而是从以东地的提幔和巴兰山走向列国，如果说《以赛亚书》中“从以东的波斯拉来”的神（63：1）是施行公义和拯救的复仇者，那么《哈巴谷书》中从同一地方走来的神是“荣光遮蔽诸天，颂赞充满大地”的审判者。在上帝的审判面前，外邦崇拜的自然神“无不战惧”（3：10），山川“崩裂”，“塌陷”（6），“日月都在本宫停”（11），“践踏汹涌的大水”（15）；上帝使敌人自相残杀：“你用敌人的戈矛刺透他战士的头”（14），却向犹大人施拯救：“你出来要拯救你的百姓，拯救你的受膏者”（13）。

哈巴谷不知道上帝何时、通过何人拯救，面临即将到来的灾难，他表现出三种态度：一是畏惧：“身体战兢，嘴唇发颤，骨中朽烂”；二是顺从：“我只可安静等候灾难之日临到，犯境之民上来”（3：16）；三是喜悦：“我要因耶和华欢欣，因救我的神喜乐”（18）。这三种不同态度如何能够交织在一起？哈巴谷的回答是“信”：“主耶和华是我的力量！他使我的脚快如母鹿的蹄，又使我稳行在高处”（3：19）。“信”
 有稳固、依赖之义，无论现在或将来有何等苦难，坚信和依赖耶和华的人必将被拯救，得喜乐。《哈巴谷书》的核心启示“惟义人因信得生”（2：4）。《新约》三次引用这句话（罗马书1：17，加拉太书3：11，希伯来书10：37），希腊文的“信”（pistis
 ）不只是人的情感，而是从公义的、可依赖的上帝得到的力量，使人称义，使人得救。《旧约》和《新约》的共同启示是，无论是毁灭耶路撒冷的灾祸，还是迫害基督信徒的暴力，都不能减弱、只能加强信的力量。



5．审判犹大国



《西番雅书》记录“约西亚在位的时候”先知收到的“耶和华的话”（1：1）。如果把《哈巴谷书》和《西番雅书》相互参照阅读，可以认为两书信息分别写于约西亚改革之前和之后。面对前书中“要到几时呢”的问题，耶和华在后书中宣告：“耶和华的大日临近”（1：14）。“耶和华的日子（yôm la YHWH）”（14）或“那日（hayyôm）”（10，15）在先知书中指耶和华降祸施罚的时日，如《以赛亚书》中说：“你们要哀号，因为耶和华的日子临近了”（13：6，9），《阿摩斯书》中说：“想望耶和华日子来到的，有祸了”（5：18），《俄巴底亚书》中说：“耶和华降罚的日子临近万国”（15）。《西番雅书》中“忿怒的日子”（1：15）或“耶和华发怒的日子”（18）是耶路撒冷毁灭的日子。

耶和华为什么如此震怒、毫不怜悯地施行毁灭呢？《西番雅书》中透露的信息是，约西亚改革无力从根本上扭转玛拿西时期偶像崇拜的罪恶。1：4—9提到南国和耶路撒冷依然盛行偶像崇拜，与《列王纪下》23：5—13记载的约西亚改革致力清除的崇拜偶像现象一一对应：约西亚烧毁了圣殿中“巴力和亚舍拉”的偶像和器皿（23：4，6），但“剩下的巴力”（1：4）依然在全国盛行；约西亚废除“从前犹大列王所立拜偶像的祭司”（23：5），但“基玛林（kěmārîm，即‘拜偶像的祭司’）的名和祭司”依然在活动；约西亚废黜“向巴力和日、月、行星并天上万象烧香的人”（23：5），但人们仍然“在房顶上敬拜天上万象”（1：5）；约西亚禁止人们在耶路撒冷郊外的欣嫩子谷用儿女向摩洛献祭，人们就调和折中，一边“敬拜耶和华指着他起誓”，一边又指着“米勒公（malkām，‘王’）起誓”（1：5）；约西亚要求臣民遵守新发现的摩西律法书（23：2），而“首领和王子”们依然带头“穿外邦衣服”（1：8），模仿非利士人“不踏大衮庙的门槛”的习俗（撒母耳记上5：5），“跳过门槛”，把豪取强夺来的赃物供奉在“他们的神”
 的庙宇之中（1：9）。

可悲的是，南国上下，似乎只有约西亚一人“尽心、尽性、尽力地归向耶和华”（25：25）；而“犹大和耶路撒冷的一切居民”（1：4）都陷入罪恶，“转去不跟从耶和华”，“不寻求耶和华、也不访问他”（1：6）。南国朝廷中的四个阶层，即“首领”（tsārîm）统帅的军队，“士师”
 领导的司法行政机构，以及“崇拜女神亚斯他录”（士师记2：13，等）的“她的先知”（něbhîeyhā）和“她的祭司”（kōhǎneyha），全都成为野兽“豺狼”和“诡诈”、“亵渎”之人（3：3—4）《列王纪》先知作者说，虽然约西亚尽力平息耶和华的怒气，“然而，耶和华向犹大所发猛烈的怒气仍不止息，是因玛拿西诸事惹动他”（23：26）。《西番雅书》用具体的事实说明，从玛拿西开始的偶像崇拜罪恶积重难返，约西亚一人不能扭转逆势。

在《哈巴谷书》中，针对先知的“诉冤”，耶和华承诺将惩罚强暴、迷信和骄傲的巴比伦人。然而，《西番雅书》中新的默示却是，在“耶和华的日子”，巴比伦人是被耶和华“封圣”（hiqādîsh）的“客人”（1：7）。他们好像被上帝邀请进入耶路撒冷，充当祭司的角色，而耶路撒冷居民是耶和华预备的“祭物”（7）。在上帝安排的计划中，巴比伦人野蛮的杀戮和毁灭不可思议地变成一场神圣的献祭礼，耶路撒冷人不情愿、被动地充当牺牲祭物，尚不足以赎罪，“耶和华说：‘你们要等候我’”（3：8）。圣经历史证明，等到耶稣自觉自愿地为人牺牲赎罪的日子，上帝的忿怒才被平息（罗马书5：9），拣选之民深陷其中而不能自拔的罪恶才能得到赦免（以弗所书1：7）。

《西番雅书》虽然没有预见弥赛亚，却表明耶路撒冷被毁是通向未来拯救的必由之路。从否定的方面说，“耶和华的日子”不独是对犹大人的灾祸，而是“烧灭全地，毁灭这地的一切居民”（1：18）的忿怒烈火。《西番雅书》并不是关于最后审判的启示书，第1章中的“万类”（1：2）和“地上”（3）或“全地”（18）并不指全世界，而只限于当时先知所知的中东地区，如第2章所示的非利士（4—7）、摩押和亚扪（8—10），以及埃及（古实，11—12）和亚述（13—15）。这些国家与南国在被巴比伦帝国征服的过程中遭受战火洗劫，城市毁灭，土地荒凉，国民被杀，无人再相信他们依赖的诸神。另外，这些国家影响以色列人的商贸通道也被断绝：“玛革提施（makhtēsh，‘商业区’）的居民哪，你们要哀号，因为迦南的商民都灭亡了”（1：11），“他们的金银不能救他们”（18）。只有沉重打击的灾祸才能迫使犹大人离开崇拜外邦偶像的偏邪，“以色列所剩下的人必不作罪孽”（3：13）。

从肯定的方面说，“耶和华日子”的灾祸犹如在“浓缩”（
 ，澄清）酒时提取的“沉淀物（shěmārîm，渣滓）”（1：12）。“追求浓酒”的人被灾祸淘汰（以赛亚书5：11），而“沉淀物”代表的“分散的民”（3：10），“留下困苦贫寒的民”（12）和“以色列所剩下的人”（13）将得到上帝恩典：“那时，我必使万民用清洁的言语，好求告我耶和华的名，同心合意地侍奉我”（3：9）。“清洁的言语”是圣洁之灵，“同心合意”是悔改之心，这些是万民被拯救的前提条件，只是在新约时代才成为现实。《西番雅书》最后的祝福和安慰预示使徒时代耶路撒冷“在地上的万民中有名声，得称赞”（3：20）的荣耀。



6．米吉多之战



《那鸿书》、《哈巴谷书》和《西番雅书》中透露的上帝审判转折点是约西亚改革的事业中道沮遏。其时，中东地区国际关系发生变化。先是亚述王巴尼拔征服埃及，接着法老普萨姆提克一世（PsammetikⅠ，664-609 BC）摆脱亚述统治，建立第26王朝。同时，新巴比伦王国兴起，第一任国王那波帕拉沙尔（Nebopalassar，626-605 BC）和伊朗的米底人结盟，614年攻克亚述古都亚述城，612年直捣帝国首都尼尼微，接着肃清亚述残余势力。为了与巴比伦争夺霸权，法老普萨姆提克改变政策，转向支持过去的敌人亚述，公元前614年，他曾率援军帮助亚述城。公元前609年，刚继位的法老尼哥（Neco，609-594 BC）再次出兵援助亚述，前往幼发拉底河畔的卡赫米斯（Carchemish，和合本译作“迦基米施”），意欲与巴比伦人决战。

面对变幻莫测的国际关系，约西亚沿袭了希西家反亚述、亲巴比伦政策，当埃及援军取道南国北上时，约西亚贸然到米吉多平原的要道，拦截埃及军队。从政治层面考虑，约西亚的外交政策并无不妥：亚述不是以色列人的死敌吗？新巴比伦是敌人的敌人，不也就是朋友吗？但上帝的计划超过任何人的精明权衡。《历代志》作者借法老尼哥之口，说明上帝的计划：“神吩咐我速行，你不要干预神的事，免得他毁灭你，因为神是与我同在”，但约西亚“不听从神藉尼哥之口所说的话”（历代志下35：22）。法老所说“神吩咐我速行”，实际上耶和华要法老速到战场被巴比伦人打败，加速他的灭亡。约西亚阻拦埃及参战，干预上帝的惩罚，因此被神所毁灭。《历代志》描写约西亚阵亡过程：他“改装”（35：22）上阵，被弓箭手“射中”，对臣仆说：“我受了重伤，你拉我出阵吧！”（23）“他就死了”（24）。这三处文字和描写亚哈阵亡的文字（列王纪上29：30，34，35）相同，显示上帝安排的命运。所不同的是圣经的评价，亚哈之死验证先知咒诅；而约西亚之死令先知哀悼：“耶利米为约西亚作哀歌，所有歌唱的男女也唱哀歌”（历代志35：25）。



7．最后的毁灭



约西亚的儿孙在约西亚在世时就“穿外邦衣服”（西番雅书1：8），当上君王之后，更肆无忌惮地推行偶像崇拜，耶路撒冷和全国的罪恶较之玛拿西时期有过之而无不及。圣经史家对南国灭亡的原因作出四点精练概括：其一，最后四个君王无不“行耶和华眼中看为恶的事，效法他列祖（父亲）一切所行的”（23：32，37；24：9，19）。其二，南国全民上行下效，集体犯罪，“众祭司长和百姓也大大犯罪，效法外邦人一切可憎的事，污秽耶和华在耶路撒冷分别为圣的殿”（历代志下36：14—16）。其三，最后这几个君王在政治上交替作埃及和巴比伦的傀儡，在宗教企图依赖外邦的偶像挽救他们的灭亡，“耶和华的怒气在耶路撒冷和犹大发作”（列王纪下24：20）；第四，耶和华差遣先知“警戒他们”，“他们却嘻笑神的使者，藐视他的言语，讥诮他的先知，以致耶和华的忿怒向他的百姓发作，无法可救”（历代志下36：16）。南国于是灭亡。

参照历史书和圣经外的历史资料，我们现在可知耶路撒冷四次陷落、最后完全被毁的过程。约西亚死后，犹大“国民膏约西亚的儿子约哈斯”（列王纪下23：30）。3个月后，埃及军队乘胜追击，攻入耶路撒冷，废黜约哈斯，立约西亚长子约雅敬为王当埃及傀儡。

公元前604年，在卡赫米斯战役中，巴比伦统帅尼布甲尼撒重创法老尼哥和亚述王巴利特二世（AshuruballitⅡ）的联军。亚述帝国彻底灭亡，埃及一蹶不振，新巴比伦称霸中东，“将埃及王所管之地，从埃及小河直到幼发拉底河都夺去了”（24：7）。南国作为埃及的附属国是巴比伦的征服目标。次年，尼布甲尼撒登基为巴比伦王，当即率领大军包围耶路撒冷。约雅敬开门献降，进贡圣殿宝物，尼布甲尼撒从耶路撒冷掳走一批“宗室和贵胄”（但以理书1：1—3）。70年的“巴比伦之囚”从此开始。

尼布甲尼撒保持约雅敬王位不变，约雅敬却暗地效忠埃及。公元前601年，法老尼哥试图出击，在埃及边境与尼布甲尼撒交战。约雅敬以为时机已到，公开背叛尼布甲尼撒（列王纪下24：1）。尼布甲尼撒击败埃及之后，无暇亲自对付南国的背叛，遂派余部和附庸国军队“亚兰军、摩押军和亚扪人的军”围攻耶路撒冷。公元前598年底兵临城下，约雅敬在围城期间死去。三个月后，约雅敬的儿子约雅斤开门投降。耶路撒冷第三次陷落遭受比上次更为严重的破坏，王宫和圣殿宝物被洗劫，带不走的尽行烧毁，约雅斤和王室成员连同军民18,000人被掳走。

尼布甲尼撒立约西亚的小儿子西底家为王，以防止南国再次与埃及结盟。巴比伦军队撤退之后，犹大人反巴比伦的民族情绪高涨，“以东王、摩押王、亚扪王、推罗王、西顿王”也派使臣前来联络，密谋组成反巴比伦同盟。西底家在尼布甲尼撒与法老普萨姆提克二世（PsammitikⅡ，594-588 BC）之间摇摆不定。公元前591年，法老在苏丹出击巴比伦，取得暂时胜利。西底家以为法老值得依赖，“背叛巴比伦王”（25：1）。尼布甲尼撒迅速反击，法老撤回国内。尼布甲尼撒亲率大军进攻南国，南国仅剩两座要塞，公元前588年包围耶路撒冷。刚即位的法老阿普利斯（Aripes，588-568 BC，圣经译为Hophra或合弗拉）出兵援助南国，尼布甲尼撒于公元前587年夏天击败埃及援军，合弗拉撤回国内被政敌所弑杀。公元前586年南国大旱，耶路撒冷粮草断绝，9月被攻陷，圣殿和城市被毁，全城人口被掳。西底家逃至耶利哥平原被追兵生擒，带到巴比伦军大本营利比拉受审。尼布甲尼撒“在西底家眼前杀了他的众子，剜了西底家的眼睛，用铜链锁着他，带到巴比伦去”（25：7）。

大卫王室只留下约雅斤这根独苗。《列王纪》最后记载，“犹大王约雅斤被掳后三十七年”（25：27）即公元前561年，第三代巴比伦王以未米罗达（Evil-Merodach，即Amel-Marduk，阿美尔-马尔都克，561-560 BC）即位，从狱中释放约雅斤，赏赐他“终身常在巴比伦王面前吃饭”和每天“赐他所需用的食物”（29—30）。

《列王纪》记载的历史事实似乎屈辱，但不悲观，其中透露的希望是，大卫家被掳在外邦依然是“犹大王”（27），而且“他的位高过与他一同在巴比伦众王的位”（28）。《历代志》结束于光明的曙光：居鲁士下诏释放犹大人回归耶路撒冷重建圣殿（36：23）。“约雅斤”的希伯来名是“耶哥尼雅”，他的儿子撒拉铁（历代志上3：16—17）是回归后重建圣殿的第一代大卫子孙（以斯拉记3：2，8，尼希米记12：1），而耶稣是耶哥尼雅的十四代子孙（马太福音1：17）。《旧约》历史书结尾和《新约》开始的衔接表明：以色列王国的灭亡并没有废弃上帝对大卫所作“你的家和你的国，必在我面前永远坚立”的应许，新约实际上是更新和扩展了的大卫之约。

历史书简短记录耶路撒冷和圣殿被毁的原因和过程，在《耶利米书》和《以西结书》得到具体的刻画。这两部先知书显示这一过程中犹大人犯罪、猖獗和挣扎，以及列国混战中的耶和华的威严、公义和荣耀。这两书中的启示大多已经包含在《以赛亚书》后半部分，以致批评者断定这些部分内容统统成书于耶路撒冷被毁之后。他们没有读出这三部“大先知书”中的拯救史理路：《以赛亚书》中传达的“苦难仆人”和“守望者”的信息，分别由耶利米和以西结付诸实践。






第七节　苦难仆人耶利米——《耶利米书》释义



以赛亚预言的上帝的苦难仆人遥指未来弥赛亚，在国难当头时刻则由近期的“以色列仆人”亲身承担，包括玛拿西当政时期殉难的先知们（以赛亚本人可能在其中）；但《旧约》没有记载他们的事迹，《新约》略有暗示（希伯来书11：36—37）。只是在《耶利米书》中，我们才看到一个苦难仆人的丰满形象：他因传达犹太人所不愿意相信的上帝之言而遭受苦难，他的苦难衬托人的罪恶，他传达信息的真实性（不久即被证实）显出上帝的荣耀，他的苦难和上帝的荣耀交相辉映，催人悔改，给人以希望。《耶利米书》通过先知自述方式刻画的苦难仆人形象，可谓福音书记载的圣子基督形象的前身或预像，难怪有些犹太人认为拿撒勒的耶稣是耶利米（马太福音16：14）。芬伯格在他的评注中指出耶稣和耶利米之间的16个相似点。


(42)



 《耶利米书》的主要意义即在于此。



1．全书结构



和其他先知书一样，《耶利米书》是“耶和华的话”的忠实记录。从“约西亚在位十三年”开始“耶和华的话临到耶利米”，从“约雅敬在位的时候”直到“西底家在位的末年，就是十一年五月间耶路撒冷人被掳的时候，耶和华的话也常临到耶利米”（3）。第1—35章是耶利米记录这一时期耶和华对他说的话，夹杂他的自述。从第36章开始，“文士巴录”记录耶利米口述的耶和华的话，“另外又添了许多相仿的话”（36：32）。巴录增添的话可读作耶利米传记。耶利米和巴录这两个人的手笔是相互参照的启示，两者从不同角度刻画上帝仆人的苦难：耶利米的自述向耶和华表露内心痛苦，而巴录增添的传记描写耶利米遭受的实际苦难。

《耶利米书》是耶利米的自述与巴录的笔录的合拢，内容不按时间顺序，有马索拉本的“长版本”和七十子译本的“短版本”的不同。这些都是被编辑的明显痕迹。我们现在没有充分证据表明《耶利米书》的编者肯定是耶利米或巴录，但我们不能否认编者忠于书中的默示。《耶利米书》的目的是为了证明耶和华预言的真实可靠，因此，作者、笔录者和编者不是按照预言发生的顺序，而是按照预言实现的顺序来记述耶和华的启示。比如，第25、26两章关于犹大王室的预言被插在西底家时期的叙事背景中；而第45—51章关于审判外邦的默示尚未实现，因此置于结尾。总之，无论《耶利米书》的编辑，还是巴录的笔录，都不能动摇这样一个基本事实：全书内容是先知耶利米在耶路撒冷被毁过程中得到的启示和亲身经历的痛苦。

围绕苦难仆人的主题，全书可被分为下列五个部分：

（1）耶利米在约西亚时期得到的默示（1：14—6：30）；

（2）耶利米在约雅敬时期传达的启示和为此遭到迫害（7：1—20：18；25：1—26：24；参照巴录书35：1—36：32；45：1—49：33）；

（3）耶利米在西底家时期传达的启示和为此遭到迫害（21：1—24：10；27：1—34：22；参见巴录书37：1—38：28）；

（4）耶路撒冷沦陷后耶利米被迫流亡埃及（巴录书39：1—44：30）；

（5）犹大王国的终结（巴录书51：59—52：34）。



2．蒙召作先知的痛苦



耶和华对耶利米说：“我未将你造在腹中，我已晓得你；你未出母胎，我已分别你为圣；我已派你作列国的先知”（1：5）。《以赛亚书》记录耶和华召唤“以色列仆人”（49：3）和未来的弥赛亚，都是“自我出胎”（49：1，5）即受选召。耶利米是“以色列仆人”集体的代表，被耶和华立“在列邦列国之上”（1：10）。面对如此重大使命，耶利米以“我是年幼的”（时年约20岁）相推辞，耶和华知道耶利米缺乏的不是年资，而是勇气，于是鼓励他说：“你不要惧怕他们，因为我与你同在，要拯救你”（8）。耶和华还用“一根杏树枝”（shāqēdh）的景象应许耶利米说：“我留意（shōqēdh）保守我的话，使得成就”（12）；又用“一个烧开的锅，从北而倾”（13）的景象启发耶利米“发出我的判语攻击”（16）悖逆的犹大人。耶和华赋予耶利米无比坚强的力量，使之“成为坚城、铁柱、铜墙，与全地，和犹大的君王、首领、祭司，并地上的众民反对”（18）。最坚强的先知也将承担最痛苦的使命，耶利米注定要成为苦难的仆人。

（1）耶利米的痛苦使命

耶利米要承担的任务是历史上的先知从未有的，他要在内心的痛苦、挣扎中履行先知的义务，因为耶和华要他传达的话，乃是毁灭耶路撒冷的“判语”。固然，先知书从一开始就谴责南国的罪恶，8世纪的《弥迦书》和《以赛亚书》预言耶路撒冷毁灭，但他们的谴责是为了唤起悔改之心，他们的预言指向不确定的未来；公元前701年耶和华挽救耶路撒冷的奇迹和“我为自己的缘故，又为我仆人大卫的缘故，必保护拯救这城”（以赛亚书37：35）的誓言，为南国带来了一百多年的平安。耶利米现在得到的耶和华的“判语”，却是迫在眉睫、不可逆转的死刑判决：“我言已出，我意已定，必不后悔，也不转意不作”（4：28）；“人必称他们为被弃的银渣，因为耶和华已经弃掉他们”（6：30）。耶利米热爱他的同胞和圣城圣殿，他简直不敢，或不愿相信这是真的，他向耶和华诉苦：“哀哉！主耶和华啊，你真是大大地欺哄这百姓和耶路撒冷，说：‘你们必得平安。’其实刀剑害及性命了”（4：10）。耶和华耐心地向耶利米解释他为什么要作出这个令人痛心、也令上帝悲伤的决定。

（2）耶路撒冷被毁原因

2：1—3：5记录约西亚改革之前的启示。耶和华用“争辩”（2：9，29）的语言，回顾他与以色列人“幼年的恩爱，婚姻的爱情”（2：2），质问不知罪的以色列人：“你们的列祖见我有什么不义，竟远离我，随从虚无的神，自己成为虚妄的呢？”（5）“岂有一国换了他的神吗？其实这不是神！但我的百姓将他们的荣耀换了那无益的神”（11）；“我栽你是上等的葡萄树，全然是真种子，你怎么向我变为外邦葡萄树的坏枝子呢？”（21）“处女岂能忘记她的妆饰呢？新妇岂能忘记她的美衣呢？我的百姓却忘记了我无数的日子”（32）；等等。这一系列质问，不仅义正词严，而且满腔悲愤：“诸天哪，要因此惊奇，极其恐慌，甚为凄凉”（2：12）。即使以色列人的“淫行邪恶玷污了全地”（3：2），耶和华一如既往地信守合约的“爱情”，承诺要“收回”被休的前妻（3：1）。《耶利米书》和《何西阿书》虽然时隔近两个世纪，但记录的上帝之言惊人地一致；而南国重蹈北国拒不悔改招致灭亡的覆辙同样惊人地一致。

“约西亚王在位的时候”（3：6）即约西亚改革时期，耶和华呼唤“背道的儿女”归来（3：14），承诺“你若回来归向我，若从我眼前除掉你可憎的偶像，你就不被迁移”（4：1）。《列王纪下》说，约西亚改革之后，“耶和华向犹大所发猛烈的怒气仍不止息”（23：26）。《西番雅书》也预言：耶和华“必伸手攻击犹大和耶路撒冷的一切居民”（1：4）。《耶利米书》解释约西亚时期“无人能以熄灭”耶和华的“忿怒”（4：4）的缘故。第一，约西亚虽然彻底清除了外在的偶像，但犹大人“不过是假意归我”，“背道的以色列比奸诈的犹大还显为义”（3：10—11）；“虽然指着永生的耶和华起誓，所起的誓实在是假的”（5：2）。第二，约西亚改革没有触及社会不公的积弊：“他们肥胖光润，作恶过甚”，“不为孤儿伸冤”，“也不为穷人辨屈”（4：28）。第三，约西亚外交政策朝秦暮楚，依赖外邦：“你为何在埃及路上，要喝西曷的水呢？你为何在亚述路上，要喝大河的水呢？你自己的恶，必惩治你”（2：18—19）。虽然先知再三说明南国的危险来自北方，约西亚却硬要主动与来自南方的埃及军队为敌。因此，“你必因埃及蒙羞，像从前因亚述蒙羞一样”（2：36）。亚述、巴比伦和埃及分别是“林中的狮子”、“野地的豺狼”和“豹子”；“豹子要在城外窥伺他们，凡出城的必被撕碎”（5：6）。果然，约西亚在米吉多迎战埃及时被杀。

（3）耶利米的悲哀

《历代志》说，约西亚灵柩到达耶路撒冷时，“耶利米为约西亚作哀歌，所有歌唱的男女也唱哀歌”（下35：25）。虽然哀歌现已失传，但《耶利米书》4：18—31表达出那时的哀伤：“你的行动，你的作为，招惹这事，这是你罪恶的结果，实在是苦，是害及你心了”（18），这是对约西亚的哀悼；“我的肺腑啊，我的肺腑啊，我心疼痛！我心在我里面烦躁不安，我不能静默不言，因为我已经听见角声和打仗的喊声”（19），这是为耶路撒冷行将陷落而悲哀；“我观看地，不料，地是空虚混沌；我观看天，天也无光”（23），这是为巴比伦毁坏全地的战争灾难而悲伤。

耶利米被告知，南国将一次又一次受到敌人践踏和掳掠，“像摘葡萄的人摘了又摘，回手放在筐子里”（6：9）。法老尼哥攻入耶路撒冷、掳走约哈斯王只是灾难的开始。然而，埃及军队离开之后，先知和祭司都说“‘平安了！平安了！’”耶利米说：“其实没有平安”（6：14）。虚幻的平安感使南国上下作恶如前，肆无忌惮，毫无悔改，“从最小的到至大的，都一味的贪婪；从先知到祭司，都行事虚谎”（6：13）。

耶路撒冷在毁灭之前积累了以色列人两个王国350多年的历史罪恶。即使如此，耶和华在最后时刻仍然没有放弃挽救的努力。耶和华教训犹大人不要依赖外邦偶像自取其辱，他们却说：“这是枉然。我喜爱别神，我必随从他们”（2：25）；耶和华揭露他们杀害无辜，他们却说：“我无辜”，“我没有犯罪”（35）；耶和华为他们设立守望者，他们却说：“我们不听”（6：17）。耶和华说：“你们当在耶路撒冷的街上跑来跑去，在宽阔处寻找，看看有一人行公义、求诚实没有？若有，我就赦免这城”（5：1）。这句话类似耶和华与亚伯拉罕的辩论：所多玛若有十个义人，耶和华也不毁灭它（创世记18：32）；而耶路撒冷的罪恶甚于所多玛（耶利米哀歌4：6）。只是到了若不灭绝罪恶则公理不容的时刻，耶和华才不得不作出毁灭耶路撒冷的决定：“我岂不因这些事讨罪呢？岂不报复这样的国民呢？”（5：9）上帝的审判天网恢恢，上帝的惩罚疏而不漏，上帝的烈怒无人可逃，于是，一系列灾祸降临到耶路撒冷。



3．神人同悲共愤的罪恶和苦难



第1—6章记录耶和华与耶利米的私下交流，从第7章开始，耶和华要求耶利米在圣殿公布耶和华的话。耶利米的圣殿讲演发生在“约雅敬登基的时候”（26：1），即公元前609年。这一年耶利米遵从耶和华指示，在圣殿“门口”（7：1），“耶和华殿的院内”（26：2），以及耶路撒冷各城门口（17：19），多次发表讲演，语言尖锐犀利，如说耶和华的殿已成“贼窝”（7：11）。

第7—20章中耶利米讲演中的话并未超出1—6章中的默示，但包含更多历史信息。《列王纪下》说，约哈斯作王3个月和约雅敬作王11年，皆“行耶和华眼中看为恶的事，效法他列祖一切所行的”（23：32，37）。从耶利米的讲演中，我们可以知道，两王当政时南国回到约西亚改革前玛拿西时代无以复加的偶像崇拜罪恶。尤其是约雅敬当埃及傀儡年间，耶路撒冷全城崇拜埃及偶像：“孩子捡柴，父亲烧火，妇女抟面作饼，献给天后，又向别神浇奠祭”（7：18）。“天后”指太阳神阿蒙的配偶。更令人发指的是，在郊外的欣嫩子谷，人祭恶俗炽盛酷烈，百姓把儿女“作为燔祭献给巴力”（19：5），被焚烧的尸首多得无处可埋，被称之为杀戮谷（7：32，19：6）。耶利米揭露偶像崇拜泛滥成灾：“犹大啊，你神的数目，与你城的数目相等；你为那可耻的巴力所筑烧香的坛，也与耶路撒冷街道数目相等”（11：13）。如同其他罪恶朝代一样，社会不公和偶像崇拜同时、同步恶化。约雅敬是“专顾贪婪，流无辜人的血，行欺压和强暴”（22：17）的恶王，他在国难当头时刻，竟然大兴土木，“为自己盖广大的房、宽敞的楼”（22：14），而且征用无偿劳工，“不给工价”（13）。

（1）耶利米与耶和华的对话

耶利米在讲演中理直气壮地揭露国人不可饶恕的罪恶，但内心更加惶恐不安，“先知说：‘因我百姓的损伤，我也受了损伤。我哀痛，惊惶将我抓住’”（8：21）。耶利米私下再三再四祈求耶和华饶恕他的同胞。他提出两点申诉理由：其一，人的犯罪本性使然，不由自主，上帝曾应许不毁灭人类：“人的道路不由自己；行路的人也不能定自己的脚步。耶和华啊，求你从宽惩治我”（10：24）；其二，犹大人固然有罪，但外邦入侵者毁灭上帝赐予雅各的产业，罪恶更甚，“愿你将忿怒倾在不认识你的列国中，和不求告你名的各族上”（25）。

耶和华三次拒绝耶利米的祈求（7：16，14：11），最后一次说：“虽有摩西和撒母耳站在我面前代求，我的心也不顾惜这百姓”（15：1）。耶和华答辩如下。首先，百姓犯罪对先知的损伤，同样也是对耶和华的损伤。耶和华说：“我离了我的殿宇，撇弃我的产业，将我心里所亲爱的交在她仇敌的手中”（12：7）。这是何等悲伤！但上帝的悲伤不同于人的内心痛苦，上帝的悲伤和惩治罪恶的意志，与忌邪的行动是同一回事。其次，外邦人犯罪有待未来的救赎；但已被救赎、受教诲的以色列人犯罪却是明知故犯，有意损伤耶和华，不能不受到公正报复：“我的产业向我如林中的狮子，她发声攻击我，因此我恨恶她”（12：8）。以色列人背弃合约的罪恶从出埃及时开始积累至今，积重难返，偶像崇拜的习俗犹如遗传的天性：“古实人岂能改变皮肤呢？豹岂能改变斑点呢？若能，你们这习惯行恶的便能行善了”（13：23）。最后，耶和华要把罪恶的一代连同他们列祖遗传的恶俗一同毁灭：“我要将绊脚石放在这百姓前面。父亲和儿子要一同跌在其上”（6：21），这个“绊脚石”就是巴比伦入侵者。在毁灭之时，犹大人祖坟被掘，祖先的骸骨抛散在他们崇拜的“日头、月亮和天上众星之下”，“不再收殓，不再葬埋，必在地面上成为粪土。并且这恶族所剩下的民，在我所赶他们到的各处，宁可拣死不拣生”（8：2—3）。这些话不是报复的咒语，而是揭示一代人毁灭的双重结果：追随迦勒底天象崇拜自取其辱，“自作自受”（11：17），以及延续世世代代的恶俗一朝覆灭。

（2）受迫害的痛苦

耶利米公布耶和华的宣判，激怒了所有人。他在圣殿宣讲耶路撒冷和圣殿必毁灭的信息，被“祭司、先知与众民”指控犯有亵渎的死罪（26：8），“犹大的首领”从王宫出来受理控告（10）。祭司和先知阶层坚持处死耶利米（11），首领和众民却认为耶利米有“奉耶和华我们神的名向我们说话”的权利，没有死罪（16）。几个“国中的长老”（17）引用“犹大王希西家的日子”先知弥迦预言耶路撒冷被毁而未获罪的前例，为耶利米辩护。耶利米才幸免于难。但是，传达同样信息的先知乌利亚，却被约雅敬亲自判处死刑；乌利亚逃亡埃及，被约雅敬引渡回国处死（20—23）。约雅敬又要杀害耶利米，只是由于朝廷重臣、书记沙番（列王纪下22：12）的儿子亚希甘极力的保护，才未能得逞（24）。另一次，耶利米在圣殿讲演，被圣殿总管巴施户珥殴打，并被枷在圣殿的高门示众（20：2）。

约雅敬第四年，尼布甲尼撒击败法老。耶利米预感耶路撒冷危急，他此时已失去人身自由，于是嘱咐巴录记下他的话，到圣殿宣读。果然耶路撒冷不久遭到巴比伦掳掠。次年即公元前604年，南国于九月（公历12月）为灾祸举行全国禁食举哀。巴录在圣殿院内、大臣家中和王宫宣读笔录的耶利米转达的耶和华的话。巴录书被大臣送交约雅敬，约雅敬才听了几行，就把书卷割破，扔在烤火盆中烧毁（36：23），还下令“捉拿文士巴录和先知耶利米。耶和华却将他们隐藏”（26）。

耶利米并不因生命危险而害怕退却，令他痛苦的是众叛亲离、千夫所指的精神压力。耶利米所在的“亚拿突城的祭司”（1：1）家族，国耶利米预言耶路撒冷毁灭也要杀害他（11：21）；祭司、智慧人和先知这三类有知识的人沆瀣一气，“用舌头击打他，不要理会他的一切话”（18：18）；连他“知己的朋友”也诬告陷害他（20：20：10）。他说的真话，没有人相信，反倒“终日成为笑话，人人都戏弄我”，被人“凌辱、讥刺”（20：7—8）；他满心热爱呼吁国家、同胞和亲友逃避危难，却被“他们设计谋害”，“像柔顺的羊羔被牵到宰杀之地”（11：19）。耶利米的痛苦在于内心被矛盾所撕裂：一方面，他痛不欲生，想要结束当先知的使命，甚至咒诅自己的出生，“我为何出胎见劳碌愁苦，使我的年日因羞愧消灭呢？”（20：18）另一方面，他欲罢不能，如果不宣讲耶和华的话，“心里觉得似乎有烧着的火闭塞在我骨中，我就含忍不住，不能自禁”（9）。

（3）苦难的意义

耶利米遭受的苦难可以说是耶和华悲愤的缩影，耶稣受难的预兆：上帝被他所爱的人所背叛、弃绝，甚至被谋杀；上帝的荣耀被归于假神，上帝的真言无人相信，他的孤独无人理解。人不能理解上帝为什么要受苦，因为人的苦难不能与神的苦难类比，神的苦难也无损于上帝的荣耀和威严。《耶利米书》留下的启示是，人给神造成损伤和苦难，一方面证明了上帝忿怒的正当和公义，另一方面使上帝的苦难仆人和上帝“心有戚戚焉”。如果说遭背叛、无人理睬的耶和华是走上十字架耶稣的预象，那么耶利米就是“背起他的十字架”（马太福音16：24）的耶稣门徒的预象。

面对苦难，耶利米再无理由怀疑上帝的不公，只能如同约伯那样“将我的案件向你禀明”（20：12）；他不能质疑上帝为何不赦免，只能质疑上帝为何不报复“恶人”和“大行诡诈”（12：1），“求你将他们拉出来，好像将宰的羊，叫他们等候杀戮的日子”（3），让他们尽快看到覆灭的“结局”（4）；“愿那些逼迫我的蒙羞，却不要使我蒙羞”，“以加倍的毁坏毁坏他们”（17：18）。此时的耶利米已没有2：23，8：21，10：23中的悲天悯人心情，他毫不留情地宣判迫害他的仇敌。他对自己的亲族亚拿突人说：“他们的少年人必被刀剑杀死；他们的儿女必因饥荒灭亡并且没有余剩的人留给他们”（11：22—23）；他对圣殿总管巴施户珥说：“你和你的众朋友，就是你向他们说假预言的都必到巴比伦去，要死在那里，葬在那里”（20：6）。

耶利米所要报复的不是被侮辱的私仇，当他所受伤害和所激起忿怒与耶和华的圣灵相通时，他用更加直接、犀利的语言表达神圣意志。比如，“人心比万物都诡诈，坏到极处”（17：9）；“犹大的罪，是用铁笔、用金刚钻记录的，铭刻在他们的心版上和坛角上。他们的儿女，记念他们高冈上、青翠树旁的坛和木偶”（17：1—2）；“我却要用刀剑、饥荒、瘟疫灭绝他们”（14：12），“我命定四样害他们，就是：刀剑杀戮，狗类撕裂，空中的飞鸟和地上的野兽吞吃毁灭。又必使他们在天下万国中抛来抛去”（15：3—4）。《耶利米书》记载的耶和华的惩罚是可怕的，但无人能够质疑他的判决的正当。

（4）象征行动的寓意

耶和华与耶利米的思想情感的交流是具体的，除了通过言语的媒介，还有景象（如“杏树”和“锅”）的象征寓意。耶和华还指示耶利米通过象征行动来体验上帝的情感。第一个象征行动是束腰（13：1—11）。“束腰”在圣经中象征耶和华的能力（如诗篇65：6）或人的力量（撒母耳记上2：4）。耶和华要耶利米买一根麻布束腰带，然后把它放在幼发拉底河边石窟中，不多日腰带腐烂，毫无用处。耶和华指示这件事的寓意：“我必照样败坏犹大的骄傲和耶路撒冷的大骄傲”（13：9）；犹大人依靠的合约律法被大河（“随从别神”）所腐蚀，“变为无用”（10），他们再也不能以拣选之民自居自傲。但上帝并没有废弃合约，《以赛亚书》应许未来的弥赛亚将“以他们华带束腰，像新妇一样”（49：18），《耶利米书》作出同样应许：“腰带怎样紧贴人腰，照样，我也使以色列全家和犹大全家紧贴我”（13：11）。

第二个象征行动是打碎窑匠的器皿。耶和华要耶利米访问窑匠，观看“如何转轮作器皿”（18：3），“泥在窑匠的手中怎样，你们在我的手中也怎样”（6）。耶和华接着指示耶利米携带“瓦瓶”（19：1），在人祭的现场欣嫩子谷的哈珥西（charsîth，“瓦片”）门口，当着“百姓中的长老和祭司中的长老”的面打碎瓦瓶，宣告耶和华的话：“我要照样打碎这民和这城，正如人打碎窑匠的瓦器，以致不能再囫囵”（11）。窑匠打碎不再修复的器皿，正如上帝弃绝顽梗不悔改的恶人。保罗使用“窑匠”这个著名比喻，作出“贵重的器皿”（选民）和“卑贱的器皿”（弃民）的区分（罗马书9：21）。

第三个象征行动是放弃家庭。娶妻生子本是人的正常欲望，《旧约》从不提倡独身主义，但耶和华却例外地要求耶利米：“你在这地方不可娶妻，生儿养女”（16：2）。这是因为“这地方所生的儿女”和“这国中生养他们的父母”（3），“必死得甚苦，无人哀哭，必不得葬埋”（4）。耶和华甚至要求耶利米不参加别人的丧礼婚宴，因为耶和华已经“将我的平安、慈爱、怜悯从这百姓夺去了”（5），已经“使欢喜和快乐的声音、新郎和新妇的声音从这地方止息了”（9）。耶利米要用“哀莫大于心死”的生活，为这个死寂的世界送行。



4．政治迫害



公元前597年，尼布甲尼撒从耶路撒冷掳走王室贵胄和大批人口。耶和华用圣殿前“两筐无花果”的景象启发耶利米：一筐初熟的、极好的无花果象征被掳到巴比伦的犹大人，另一筐极坏的无花果象征留在耶路撒冷的居民，“好的极好，坏的极坏，坏得不可吃”（24：3）。后来发生的事实证明，留存的犹大人并不吸取耶路撒冷一再被掳的教训，他们依然把说实话的耶利米当作公敌，只是他的罪名从“亵渎圣殿”变为“叛变卖国”，宗教迫害演变为政治迫害。耶利米的政敌指控他的“卖国”罪名并非凭空捏造，耶利米把巴比伦人的掳掠和征服视作耶和华的惩罚，要求顺从，而不赞成反抗巴比伦征服者，在巴比伦人围城时主张投降。按照人的常理，这些统统是卖国主义论调。但从《耶利米书》记载的三次论战来看，耶利米与政敌的冲突根本不是“卖国”与“爱国”之争，而是耶和华一神论与狂热的偶像崇拜之间的较量。

（1）反结盟的神学理由

西底家登基时，“以东王、摩押王、亚扪王、推罗王、西顿王”派使臣前来联络，密谋组成反巴比伦同盟。耶利米用负轭自缚的象征行动，形象地传达上帝警告：“现在我将这些地都交给我仆人巴比伦王尼布甲尼撒的手”，“不肯服侍这巴比伦王尼布甲尼撒，也不把颈项放在巴比伦王的轭下，我必用刀剑、饥荒、瘟疫刑罚那邦，直到我藉巴比伦王的手将他们毁灭”（27：6—8）。耶利米和一百多年前的以赛亚一样，反对与埃及结盟；如同亚述曾是上帝惩罚以色列人和中东列国的工具一样，巴比伦王尼布甲尼撒也是如此。

耶和华称尼布甲尼撒为“我仆人”，外邦君王中只有居鲁士得到同等殊荣。在上帝计划中，掳掠和释放具有同等拯救意义。在充满罪恶的耶路撒冷，犹大人已无力归向耶和华，正如公元前7世纪先知所说，以色列人只有被掳在外邦的“多日独居”生活中，才能得到净化（何西阿书3：4）。犹大人服从尼布甲尼撒的统治，意味着在被掳之地悔改罪恶，得到耶和华“眷顾”，“得好处”（24：6），变得好而又好。反之，那些反抗的犹大人，顽固坚持偶像崇拜而无悔改之心，坏到极点。

巴比伦人固然也是偶像崇拜者，但反巴比伦不等于反偶像崇拜；相反，反巴比伦的政治军事同盟同时也是宗教混合。非利士、摩押、亚扪、以东、夏琐、以拦列国崇拜各自的巴力，企图依赖盟主法老的埃及偶像来抵抗迦勒底的天象崇拜。《耶利米书》第45—51章的主旨是表示耶和华“以夷治夷”的高明策略：在列国混战中，巴比伦充当上帝摧毁“埃及的神”（46：25）和中东列国巴力崇拜的工具，最后又被上帝所“激动”“一大国”（50：41）即波斯和玛代人（51：11）所毁灭。巴比伦人的偶像崇拜终将受到惩罚：“彼勒蒙羞，米罗达惊惶。巴比伦的神像都蒙羞”（50：2）；“日子将到，我必刑罚巴比伦雕刻的偶像”（51：52）；巴比伦人残暴的战争罪行也将得到报应：“因为这是耶和华报仇的事。你们要向巴比伦报仇，他怎样待人，也要怎样待他”（50：15）。然而，在上帝审判巴比伦的计划尚未实现之前，耶利米要求犹大人顺从耶和华的意愿，甘心受罚，悔过自新，而把对仇敌的判决留给上帝。

（2）真假先知之争

西底家第四年五月即公元前594年8月，先知哈拿尼雅宣称得到耶和华的启示，被掳的犹大人在“二年之内”就能够摆脱巴比伦的统治，犹大王约雅斤和被掳的人和器物都即将返回，“因为我要折断巴比伦王的轭。这是耶和华说的”（28：4）。耶利米早在公元前605年就得到犹大人被掳70年才能返回，他与哈拿尼雅展开辩论。哈拿尼雅把耶利米4年前戴在颈项上象征巴比伦统治的轭取下折断，表示巴比伦王的轭在二年之内即被折断（28：11）。耶利米没有再与哈拿尼雅纠缠，他后来得到默示，哈拿尼雅“折断木轭，却换了铁轭”（14），伪造上帝之言的人必死。“这样，先知哈拿尼雅当年七月间就死了”（17）。

哈拿尼雅捏造耶和华的话，迎合被掳在巴比伦急切返回的犹大人的心理。哥赖雅的儿子亚哈、玛西雅的儿子西底家，在被掳犹大人中间托耶和华之名说假预言，在被掳群体中制造反巴比伦的骚乱。犹大王西底家派沙番的儿子以利亚萨和希勒家的儿子基玛利面谒尼布甲尼撒，可能是为了撇清与这场骚乱的干系。耶利米托这二位使臣带信给“被掳的祭司、先知和众民，并生存的长老”（29：1），并传达耶和华的安慰和70年被掳的期限（29：10）；又揭露那两个惑众者“在以色列中行了丑事，与邻舍的妻行淫，又假托我名说我未曾吩咐他们的话”（23），结果，他们被巴比伦王烧死（22）。

被掳人群中有一名叫示玛雅的尼希兰人，十分不满耶利米的信息，致信要求玛西雅的儿子、大祭司西番雅（不是《西番雅书》的作者），要求把耶利米再次铐枷示众（25）。大祭司西番雅向耶利米通报示玛雅的要求，耶利米回信传达耶和华的话，审判示玛雅散布的谎言，咒诅他和后裔“无一人存留”（32）。

在局势多变的灾难时代，假先知纷纷出笼，哈拿尼雅、亚哈、玛西雅的儿子西底家和示玛雅等人就是这些假先知的代表。耶和华曾通过耶利米警告：“无论是先知，是祭司，是百姓，说‘耶和华的默示’，我必刑罚那人和他的家”（23：34）。在耶路撒冷被毁的紧急关头，耶和华通过耶利米转达的话是明确无误的“判言”，即使使用象征景象和行动，寓意清楚明白；而假先知凭着“幻梦”（32）和含糊不清的“默示”说假预言，使人心存侥幸，拒不悔改认罪。所以耶和华告诉众人：“‘耶和华的默示’你们不可再提，各人所说的话必作自己的重担”（36），“重担”和“默示”是同一个词（matsā

）


 ），各人必须为他所说的“默示”承担责任；传达耶和华话的先知承担事实和历史检验的责任，而假先知承担的责任则是他们的死亡。

假先知因制造反巴比伦的谎言而被尼布甲尼撒所杀，他们的下场是耶和华的判决。耶利米反对假先知是耶和华的真言和“谬用”“神的言语”的对立，而无政治斗争的性质。耶利米从不承认巴比伦当局统治的正当性和合法性。“西底家在位第四年”（51：59），即尼布甲尼撒镇压被掳人群骚乱之时，西底家“上巴比伦去”，可能是为了表示效忠。耶利米托同行的大臣，将写有巴比伦必将灭亡的书信，传达给那里的犹大人（51：59—62）。他吩咐说：“你念完了这书，就把一块石头拴在书上，扔在幼发拉底河中”（63），以象征巴比伦的永久沉沦。《耶利米书》编者说：“耶利米的话到此为止”（64）。这是说耶利米预言的有效期到巴比伦覆灭为止，表明了耶利米所持反巴比伦的终结立场。

（3）西底家的悲剧

耶路撒冷被掳被毁是身为大卫子孙的犹大王室的悲剧：约哈斯被掳到埃及，“要死在被掳去的地方，必不得再见这地”（22：12）；约雅敬死无葬身之地：“人必不为他举哀”（22：18），“他被埋葬好像埋驴一样，要拉出去扔在耶路撒冷的城门之外”（19）。南国末代君王西底家的遭遇最为悲惨。《耶利米书》说：“西底家行耶和华眼中看为恶的事，是照约雅敬一切所行的”（52：2），但没有记载西底家的具体罪行。西底家过于软弱，无力摆脱周围的祭司、先知、首领和民众的影响，因而未能改变约雅敬确立的亲埃及、反巴比伦决策，导致国破人亡。

西底家在执政初期，似乎听取耶利米建言，没有出面组织反巴比伦联盟，也没有支持犹大人在巴比伦的骚乱。但他最终未能顶住主战派的压力，错误估计形势，与法老结盟，招致尼布甲尼撒于公元前589年包围耶路撒冷。西底家派祭司西番雅等人请耶利米“为我们求问耶和华”（21：2）；耶利米要向西底家“出去归降围困你们迦勒底人”（21：9），以避免无谓牺牲。

此时，法老合弗拉出兵援助犹大，尼布甲尼撒暂时撤退（37：5）。假先知预言耶路撒冷已经得救，全民主战反降的情绪愈演愈烈。耶利米预言“迦勒底人必再来攻打这城，并要攻取，用火焚烧”（37：8），被斥之为背叛降敌。耶利米要出城回家乡办理地契过户手续，被守门的祭司以“投降迦勒底人”为名逮捕（37：13），关进首领私设的监狱。西底家也不敢释放他，只能把他转移到王宫卫兵的院中囚禁，每天给他一个饼。

果然如耶利米所说，尼布甲尼撒于公元前586年春天卷土重来。首领们以耶利米的失败预言动摇军心（“使他们的手发软”）为由，要求西底家处决耶利米（38：4）。西底家交出耶利米由他们处置。主战派把耶利米投入井牢，陷之于淤泥。西底家得到耶利米生命垂危的消息，派太监带人把他从井里救出，再次关押在卫兵院中。西底家在深宫秘密会见耶利米，耶利米再次要他归降巴比伦，以保全生命。懦弱的西底家惟恐遭到“那些投降迦勒底人的犹大人”的“戏弄”（38：19）。“投降迦勒底人的犹大人”指上次被掳的那批人，他们的骚乱没有得到西底家的支持，威胁要报复西底家；西底家受国内外犹大民众的暴力挟持，左右为难：不敢投降。公元前586年9月，巴比伦人攻陷耶路撒冷，焚烧圣殿。尼布甲尼撒异常残酷地惩罚西底家：在他眼前杀了他的众子之后又剜去他的眼睛，带到巴比伦，“将他囚在监里，直到他死的日子”（52：11），从而应验了耶利米的预言：“他虽死在那里，却看不见那地”（12：13）。

西底家的悲剧标志犹大王室濒临终结。《耶利米书》末尾（第52章）可能是巴录所写，后被《列王纪下》第25章收作结束语。但《耶利米书》比《列王纪》多了最后一句话：“直到他死的日子”，暗含犹大王室终结于约雅斤。《耶利米书》的悲剧结尾提出一个问题：大卫之约如何持续？



5．亡国一代的悲剧



巴录书补记的耶路撒冷陷落后的耶利米经历（第40—44章）不是无关紧要的片段，这些记载透露了耶利米个人与民族不可分割的悲剧。耶路撒冷陷落时，尼布甲尼撒关照手下优待耶利米。他的护卫长尼布撒拉旦先从王宫的护卫兵院中释放耶利米（39：14），后又从被掳人群中挑出耶利米，亲手解开他身上的锁链，任他选择去向：若去巴比伦，“我必厚待你”，“你以为哪里美好，哪里合宜，只管上那里去吧”（40：4）。耶利米宁愿留下与同胞一起受苦难。他的选择毋宁说是为了证明自己是爱国主义者，倒不如说因为他是上帝的苦难仆人。

巴比伦帝国设立行省，管理犹大地、摩押地和在以东地居住的犹大人，曾保护耶利米免于约雅敬杀害（26：24）的基大利被任命为省长（40：5）。主战派展开游击战反抗巴比伦统治，其中一支由以实玛利领导，受亚扪王巴利斯指使行刺基大利。另一支游击队领导人约哈难向基大利通报消息，基大利却不肯相信，在和以实玛利吃饭时被刺杀，基大利身边的犹大人、巴比伦士兵，甚至前来悼念圣殿的撒玛利亚人，一同遭屠杀。以实玛利劫持受基大利保护的犹大王室公主和百姓，向亚扪方向逃窜，中途被约哈难的游击队解救。

约哈难和难民惟恐巴比伦人的报复，遂流亡埃及。他们请求同行的耶利米求告耶和华。耶利米得到的信息否决了他们的流亡计划：“凡定意要进入埃及在那里寄居的，必遭刀剑、饥荒、瘟疫而死，无一人存留”（42：17）。但约哈难和“何沙雅的儿子亚撒利雅”（可能是祭司）等“一切狂傲的人”（43：2），一口咬定耶利米说谎言。他们把耶利米、巴录和难民一起带到尼罗河三角洲的答比匿。耶利米按照耶和华指示，把几块大石头藏在法老宫门的灰泥里，用此象征行为预言，耶和华“必召我的仆人巴比伦王尼布甲尼撒来”（43：10），攻击埃及地，焚烧埃及神庙和柱像。

在答比匿的犹大人无视耶利米的警告，供奉埃及偶像天后。耶利米责问：“你们列祖的恶行，犹大列王和他们后妃的恶行，你们自己和你们妻子的恶行，就是在犹大地、耶路撒冷街上所行的，你们都忘了吗？”（44：9）他们“理直气壮”的回答着实令耶利米大吃一惊：“我们定要成就我们口中所出的一切话，向天后烧香、浇奠祭，按着我们与我们列祖、君王、首领在犹大的城邑中和耶路撒冷的街市上素常所行的一样，因为那时我们吃饱饭、享福乐，并不见灾祸。自从我们停止向天后烧香、浇奠祭，我们倒缺乏一切，又因刀剑饥荒灭绝”（17—19）。面对如此顽梗的一代，耶利米只能指望后代将验证“谁的话立得住，是我的话呢？是他们的话呢？”（28）

历史证明，耶利米在埃及所说的话“立得住”。法老合弗拉于569年被尼布甲尼撒击败，回国后被“他仇敌和寻索其命的人”即阿玛西斯（Amasis，570—526年）所废黜和杀害；尼布甲尼撒接着入侵埃及，一度占领答比匿、伯示麦等城市。至于流亡埃及的亡国一代，耶利米说他们“无一人存留”、“必因刀剑饥荒所灭，直到灭尽”（44：27）；耶利米同时说：“从埃及地归回犹大地的人数很少，那进入埃及地要在那里寄居的，就是所剩下的犹大人”（28），这是指亡国一代的后裔和后来的移民，他们在历代战祸和灾难中顽强生存和繁衍，罗马时代的菲洛和约瑟夫是这些“剩余之民”的代表。

耶路撒冷被毁后亡国一代继续犯罪，与新约时代的犹太人处境极为相似：两者都用武力反抗征服者，谋杀那些主和、妥协的同胞，却受异姓王的指示（希律王是以东人）；首领、祭司和民众都恪守陈规恶俗，却“没有懊悔，没有惧怕”，没有遵行耶和华和他们先祖“设立的法度律例”（44：10）。在这两个时代之间横亘着600年的漫漫长夜，耶利米和耶稣分别位于苦难历史的两端。



6．未来希望



耶利米的苦难不是徒然消耗或无休止挣扎，他得到耶和华关于未来的保证：“你们若能废弃我所立白日黑夜的约，使白日黑夜不按时轮转，就能废弃我与我仆人大卫所立的约，使他没有儿子在他的宝座上为王”（33：20—21）。耶和华同时指示耶利米，要写明约雅斤“算为无子”，“因为他后裔中再无一人得亨通，能坐在大卫的宝座上治理犹大”（22：30）。注意“算为无子”不等于无子；事实上，约雅斤即耶哥尼雅，有7个儿子（历代志上17—18），耶稣基督是他的后代。基督不是“治理犹大”的国王，但又是大卫宝座上的王。这些看似矛盾的启示只有等到耶稣降临才能显明，耶利米只是奉命记下他所不能理解的预言，留待后世验证。

耶和华不但没有废弃西奈之约和“大卫之约”，更重要的是将“与以色列家和犹大家另立新约”（31：31），“与他们立永远的约”（32：40）。耶利米不知道新约何时到来，但他得知两者有三点不同。第一，《旧约》的“约柜”将不复存在：“人必不再提说耶和华的约柜，不追想、不记念，不觉缺少，也不再制造”（3：16）。第二，新约的律法不是写在纸上，而是“放在他们里面，写在他们心上”，上帝与人的父子关系得以恢复：“我要作他们的神，他们要作我的子民”（31：33）。第三，“人不再说：‘父亲吃了酸葡萄，儿子的牙酸倒了’”（31：29）。这意味着，人类和以色列人过去犯罪被饶恕，卸下传统恶俗的负担，个人将承担自己的责任，上帝“注目观看世人一切的举动，为要照各人所行的和他作事的结果报应他”（32：19）。通过苦难仆人的实践，耶利米已经站在新约的门槛上。他预言未来拯救的话，在新约时代无不实现：十字架代替约柜，恩典代替律法，因信得救代替因罪受罚。耶利米的苦难通过耶稣的受难和复活，结出万邦得福的硕果。






第八节　守望者以西结——《以西结书》释义



《以西结书》是最为灵异的先知书，以致按常人标准判断，以西结言行怪异，如同严重的精神病患者。
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 反驳这种印象的事实是，《以西结书》同时也是时间信息最详实的先知书，全书14次提及时间，无不与经内外历史记录吻合，而且精确到日，信实可靠。如何理解属灵的异象与事实真相的关系是理解圣经启示的根本问题。圣经中所有启示都是历史中的具体言语、行动和形象，《以西结书》也不例外，它和《耶利米书》是同时代的作品，传达基本相同的历史信息。但是，耶利米和以西结的不同个性和特殊环境，造就两本迥然不同的先知书。

耶利米出身于失势的亚拿突祭司家族，处于社会底层，对上层社会的罪恶和个人的苦难极为敏感；而以西结曾是供职的祭司（父亲布西可能是世袭祭司），对玷污圣殿洁净和上帝荣耀的丑恶肮脏极为敏感；耶利米满怀痛苦和忿怒的矛盾心情公布耶路撒冷必将毁灭的信息，灾难降临只是时间早晚问题，时间顺序对他并不重要；而以西结以日为单位计算被掳时间和耶路撒冷的灭亡。

从一定意义上说，《耶利米书》是说出来的书，而《以西结书》是写出来的书。《耶利米书》中的话是作者内心与耶和华的对话，向公众宣讲的耶和华的话，作者自述的话和别人笔录的话，说话者、转达者和听众的“我”、“你”、“他”随着说话语境的变化而转化；而《以西结书》写下作者看到异象和听到“耶和华的话”，如同一本日记（虽然不连续）。两书的差异不能只从人的角度看，从神的角度看，两书个性和风格的差异来自耶路撒冷毁灭时先知承担的两个不同使命：苦难仆人和守望者。



1．守望者的历史责任



“守望者”（tspc）是城墙上的了望哨兵，责任是发现和及时报告异常、紧急情况（撒母耳记上14：16，下18：24，列王纪下9：17，等）。《以赛亚书》中的守望者宣告巴比伦倾倒（21：6）和耶路撒冷复兴（62：6），哈巴谷守望在耶路撒冷城上等候耶和华的回音（2：1）。以西结是这样的守望者：他在特殊地点和时间，承担守望者的特殊责任，用特殊的方式履行职责。

（1）守望的地点和时间

以西结在两河流域迦巴鲁河的“提勒亚毕”（tēl

）


 ābhîbh，‘洪水墟土’）被召为先知，此地是大洪水的历史遗迹，距“素来为列国的荣耀”（13：19）巴比伦城约170公里。在毁灭人类罪恶的废墟和见证人类骄傲的偶像崇拜中心之间，以西结观望人类的罪恶，向世界发出警戒。这可解释耶和华为什么称他为“人子”（ben-

）


 ādhām）：以西结不是站在耶路撒冷城墙上的以色列之子，而是有世界眼光的人类之子。他的视野范围，在空间上不但囊括中东世界（第25—33章的七国），而且包括“歌革”（第38—39章）代表的遥远未知世界；在时间上，不但向后追溯到推罗人在“伊甸神的园中”（28：13）的光荣和雅各子孙“不离弃埃及的偶像”（20：8）等不见于圣经记载的历史；而且向前延伸到末世新造的圣殿、应许之地和耶路撒冷（第40—48章）。《以西结书》的世界视野不但超越旧约时代，也超越新约时代；不但是人子耶稣预言的前兆，而且在圣经最后的异象中再次显现。除了《启示录》之外，圣经中没有比《以西结书》视野更宽广、异象更多的经书。

以西结30岁时（“四月初五日”可能是他的生日），即“约雅斤王被掳去第五年四月初五日”（1：1—2），被召为先知。这两个日期表示关键时刻。30岁是祭司任职的开始（民数记4：3，历代志上23：3），但耶和华使被掳的以色列人“无君王、无首领、无祭祀、无柱像、无以弗得”（何西阿书3：4）。以西结失去本该担当祭司的职务，但“耶和华的灵降在他身上”（1：3）；“过了七日”，耶和华指定他为“以色列家守望的人”（3：16—17）“约雅斤王被掳第五年”即西底家在位第五年，据《耶利米书》记载，一年前，耶路撒冷的先知哈拿尼雅与被掳人群中几个恶人遥相呼应，策动了一场反巴比伦的骚动，被尼布甲尼撒镇压。《以西结书》没有提及这场骚动，但书中透露被掳人群的不安心态和气氛与《耶利米书》的记载相同：他们心系千里之外的故乡，寄希望于耶路撒冷的解救，听信假先知对时局的预言，准备在短期内返回耶路撒冷，没人愿意相信先知传达的有违他们心愿的话。在这样的环境和时刻，耶和华召以西结当先知，“作以色列家守望的人”，守望人的责任是“要听我口中的话，替我警戒他们”（3：17）。

（2）守望者的责任

先知几百年来岂不一直警戒以色列人？耶和华岂不因为以色列人不听先知警戒而决心毁灭他们吗（列王纪下17：13—14；24：2—3）？以西结当守望者难道能够扭转逆势吗？耶和华一方面怒不可遏地决定毁灭耶路撒冷，另一方面警戒以色列人不被毁灭。
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 这一矛盾需要设置一个守望者。耶和华说，守望者的警戒既对恶人说，也对义人说；恶人无论是否听到警戒都不会离开恶行，而义人听警戒得救，不听警戒不得救。第3章中守望者与恶人和义人的责任关系如下图所示。

 



	  守望者行为  
	  恶人结局  
	  义人结局  
	  守望者责任  



	  不警戒  
	  “必死在罪孽之中”（3：18）  
	  “离义而犯罪”（3：20）  
	  “向你讨他丧命的罪”（3：18，20）  



	  警戒  
	  “不离开恶行”（3：19）  
	  “因受警戒就必存活”（21）  
	  “你救自己脱离了罪”（3：19，21）  




守望者是不被称为先知的先知。在罪恶的时代，先知的眼被封闭，头被蒙盖，默示被封存在书卷中（以赛亚书29：10—11），那些公开声称自己得到默示或梦喻说预言的人都是假先知（耶利米书23：25，33）。在“先知”之名被众多假先知滥用和玷污的时候，耶和华指名以西结为“守望者”。守望者与假先知的区别在于责任；守望者是忧心忡忡的先知，而假先知是报喜不报忧的假守望者：“他们诱惑我的百姓，说：‘平安！’其实没有平安”（13：10）。他们好像是“荒场中的狐狸，没有上去堵挡破口，也没有为以色列家重修墙垣”（13：4—5）。这些狡猾的动物用伪劣泥灰糊城墙，在城破的时刻溜号，“杀死不该死的人，救活不该活的人”（13：19）。

（3）守望者的警戒方式

如上所述，守望者的职责不能挽救恶人，但可挽救义人；守望者也有能否挽救自己的问题：如不履行职责就要为人承担罪责，只有履行职责才可挽救自身。因此，耶和华设立守望者的目的与毁灭耶路撒冷的决定并不矛盾，而与他拯救义人的恩典符合。但是，我们面临另一个矛盾：当时有无可被挽救的义人？耶和华对耶利米说，耶路撒冷城连一个“行公义、求诚实”的人也没有（5：1）；对以西结却说，耶和华“拔刀出鞘，从你中间将义人和恶人一并剪除”（21：3）；“义人的义，在犯罪之日不能救他”（33：12）。这似乎又是一个矛盾：在没有义人，或义人与恶人一同灭亡的时代，守望者的警戒毫无效果，不能挽救义人，充其量只能挽救自己。

耶和华启发和指示以西结履行守望者职责的方式同样矛盾：一方面“耶和华的灵降在他身上”（1：3），在巴鲁河荒原的上空，显现象征耶和华荣耀、威严和可畏的四活物异象，另一方面回到被掳人群中的以西结“忧忧闷闷地坐了七日”（3：15）；以西结一方面吃了写有“哀号、叹息、悲痛的话”（2：10）的书，另一方面“口中觉得其甜如蜜”（3：3）；耶和华一方面派遣以西结到以色列家“将我的话对他们讲说”（3：4），另一方面知道“他们不肯听从我。原来以色列全家是额坚心硬的人”（3：7）；耶和华一方面使以西结“哑口”，不能责备“悖逆之家”（3：26），以免被他们“用绳索捆绑你”（25），另一方面又说：“我对你说话的时候，必使你开口，你就要对他们说：‘主耶和华如此说。’听的可以听，不听的任他不听，因为他们是悖逆之家”（27）。就是说，以西结要在“知”与“说”、“说”与“不说”、“说”与“不听”的矛盾中履行警戒职责。

无论过去的先知书，还是同时代的耶利米，他们的呐喊无人理睬；人们只相信假先知顺着他们心意所预言的平安喜讯。在这样的环境中，耶和华使以西结“哑口”，直到被掳第十二年得到耶路撒冷被攻破的消息后才开口，“不再缄默”（33：22）。在这7年间，以西结多次在公众面前用象征行为、肢体语言、谜语（chîdhāh）、比喻或寓言（māshāl），表示即将来临的灾祸。固然，每逢“耶和华的话临到”，他都忠实传达“主耶和华如此说”，但只有一次明确记载“我便将耶和华所指示我的一切事都说给被掳的人听”（11：25）。其余的“耶和华的话”都没有公开讲演的背景。比如，“被掳第七年五月初十日”，被掳人群中的长老拜访以西结，“求问耶和华”（20：1）。公元前591年夏天，法老在苏丹战役中战胜巴比伦，长老们大概希望从以西结那里得到即将被解救回归的预言。以西结记录：“主耶和华说：我指着我的永生起誓，我必不被你们求问”（20：3）。同时记录耶和华要求以西结“审问”以色列罪恶的长篇大论（20：4—44），以及要求以西结面向耶路撒冷“滴下”攻击、毁灭的预言（20：45—21：32）。这些话显然不是对长老“求问”的公开回应，或其他听众当面说的话，倒更像是心中的默语，事后的笔记。

（4）守望未来世代

以西结警戒的两种方式可以帮助我们解决约瑟夫说以西结留下两本书的疑难。


(45)



 《以西结书》中记录“主耶和华如此说”的话原初可能是一本不公开的笔记，而对异象的描写和演示动作是另一本笔记。无论何人何时把这两本笔记合成一本书，都不影响这本书的结构，因为以西结标明的笔记日期已经规定了笔记内容的顺序。

以西结警戒的两种方式还可以帮助我们理解《以西结书》的性质和对象。以西结“吃书”和以赛亚“封住书卷”（以赛亚书29：11）的象征意义一样，表示罪恶时代不能理解圣经的默示。以西结对耶路撒冷毁灭及其教训心知肚明，但不再像其他先知那样大声呐喊，公开宣讲。他不是必然毁灭的耶路撒冷的守望者，也无必要警戒亡国一代的犹大人。他是将被拯救的世界守望者，他的责任是警戒下一代的“剩余之民”。他生前不公开的笔记为未来世代而写：为未来“恶人”的同样罪恶立此存照，免得他们抱怨上帝“不教而诛”；也为未来“义人”的悔罪自新而写，使得他们感谢圣经教诲的恩典。

《以西结书》中说：“恶人的恶，在他转离恶行之日也不能使他倾倒；义人在犯罪之日也不能因他的义存活”（33：12）。在亡国时代，义人被社会恶俗和集体犯罪所绊倒（3：20），因此“义人和恶人一并剪除”（21：3）。但上帝不是惩罚和毁灭之神：“我断不喜悦恶人死亡，惟喜悦恶人转离所行的道而活”（33：11）。将有这样的时代，恶人得到“你必定死亡！”的警戒，就“转离他的罪，行正直与合理的事”，这样“他必定存活，不至死亡”（33：15）。或者说，《以西结书》不是对“犯罪之日”的“义人”的警戒，因为那日无人听信守望者的警戒，其实没有一个义人；而是对“为转离恶行之日”的“恶人”的警戒，因为那日的罪人和恶人或可接受前辈教训，因悔改而得救。



2．混合宗教的危害和根源



被掳“第六年六月初五日”，以西结被圣灵带到耶路撒冷，看到圣殿中触目惊心的偶像崇拜景象：圣殿内“四面墙上画着各样爬物和可憎的走兽，并以色列家一切的偶像”，在偶像面前，“以色列家的七十个长老”，“手拿香炉”，顶礼膜拜（8：10—11）；在圣殿院内，有“为搭模斯哭泣”的神妓和巫婆（14）；在圣殿门口，“约有二十五个人，背向耶和华的殿，面向东方拜日头”（16）。此时的圣殿集埃及偶像（“爬物、走兽”）、迦南恶俗（“搭模斯”）和迦勒底偶像（“日头”）之大全。以西结还看到，6个带刀的人“从殿前的长老杀起”（9：6），杀尽圣殿和全城的人，耶和华的荣耀随着基路伯飞离圣殿，圣殿门口25人和民间首领毗拉提被耶和华攻击而死。这些异象不是幻觉，毗拉提的死讯证实了以西结听到耶和华的话的真实性，以西结看到的圣殿乱相是被毁前圣殿的真实写照，是耶利米所说“贼窝”（耶利米书7：11）的形象刻画。

以西结详细描述和公开讲解的这次异象，揭露了以色列偶像崇拜的折中主义特点：基路伯与外邦偶像相混杂，长老、首领、妇女的淫汜滥祭与祭司的正式祭礼并行。以西结以祭司的特殊敏感，注意到混合宗教的混杂与耶和华的圣洁不可调和，耶和华不能容忍身边的污秽，基路伯离开圣殿，任圣殿被杀人的血所污秽。这是耶路撒冷和圣殿被毁的原因。

《以西结书》继承《何西阿书》的风格，把以色列人背叛合约、崇拜偶像称作“行淫”或“淫邪”。《以西结书》的特殊之处是把这一观念演绎为以色列妓女的三个寓言，分别揭露混合宗教的文化根源、历史根源和政治根源。

（1）混合宗教的文化根源

第一个关于耶路撒冷出身的寓言揭露：“你父亲是亚摩利人，你母亲是赫人”（16：3），这是指耶路撒冷的民族特征：耶路撒冷原本是亚摩利人的土地，居民是亚摩利人和赫人通婚的产物，出身在被人厌恶的血污之中，成人后“极其俊美”，但“仍然赤身露体”（7）。这是说耶路撒冷由贫瘠变为富饶之地，但依然保持可羞耻的宗教恶俗。大卫从亚摩利人分支耶布斯人中夺取耶路撒冷，在所罗门时代“极其美貌，发达到王后的尊荣。你美貌的名声传在列邦中”（13—14）。

装饰耶路撒冷美貌和尊荣的是迦南民俗，服饰如“绣花衣服”，“海狗皮鞋”和“丝绸”（10），金银妆饰如“镯子”、“金链”、“鼻环”、“耳环”、“华冠”（11—12），食物如“细面、蜂蜜并油”。这些民俗只有满足生活的价值，但民俗器物的起源和意义总有宗教含义。耶路撒冷在采用迦南民俗的同时陷入迦南的宗教习俗，以色列人用彩衣装饰崇拜场地，用金银打造偶像，以食品为供奉，甚至焚烧儿女作人祭。接着，通过政治、军事和贸易等途径，以色列人引进埃及（26）、非利士（27）、亚述（28）和迦勒底（29）的偶像，以及与此适应的“圆顶花楼”和“高台”（31）的宗教建筑风格。

以色列妓女是“宁肯接外人不接丈夫”的“行淫的妻”（32），但宗教妓女比一般意义上的妓女更为淫邪：“凡妓女是得人赠送，你反倒赠送你所爱的人，贿赂他们从四围来与你行淫”（33）。凡因文化习俗而崇拜偶像的人，都会把上帝赐予他们的生活福利归于假神。“以色列妓女”形象代表人类宗教的折中主义共性：民俗器物越富足，偶像的数量就越多；文化习俗越长久，交往越频繁，崇拜场所和仪式就越繁杂。

（2）混合宗教的历史根源

以西结用“有其母必有其女”的“俗语”（16：44），说明耶路撒冷偶像崇拜与迦南恶俗同源：“你母亲是赫人，你父亲是亚摩利人。你的姐姐是撒玛利亚，她和她的众女住在你左边；你的妹妹是所多玛，她和她的众女住在你右边”（45—46）。希伯来文的

）


 achôth没有“姐姐”和“妹妹”之分，“你的姐姐”（

）


 achôthēkh haggědôlāh）和“你的妹妹”（

）


 achôthēkh 
 ）的意思是“你的大姊妹”和“你的小姊妹”，指体积大小，不是指年岁长短；所多玛面积比撒玛利亚（北国）小，但历史久远，因此坐在地位更高的右边。

迦南宗教有长久的折中主义传统，主神巴力、妹妹兼妻子亚奈特、生育神亚舍拉、爱神亚斯他录和死神摩洛或米勒公，是本地和西顿、美索不达米亚等地区的众多偶像的糅合杂交，因此被说成是“厌弃丈夫和儿女”的宗教传统的起源，先后被所多玛和以色列两个王国所继承。迦南宗教的三个女儿各有特点，以耶路撒冷罪孽最为深重。所多玛传统是“心骄气傲”、“大享安逸”和道德上“行可憎的事”（49—50），耶路撒冷虽然没有效仿所多玛“可憎的事”，但“所行的倒比她们更坏”（47）。这是指崇拜偶像比道德堕落更坏，南国的偶像崇拜比北国的更加严重：“撒玛利亚没有犯你一半的罪，你行可憎的事比她更多”（51）。

“亚兰（

）


 ârām，有的古本作

）


 ědhōm‘以东’）众女和亚兰四围非利士的众女”属于所多玛传统，耶路撒冷傲视她们，她们也“恨恶”、“藐视”耶路撒冷。就是说，以色列与亚兰、非利士等传统敌人的争斗只是同一宗教传统中的内讧而已。无论与撒玛利亚或所多玛相比，耶路撒冷没有宗教和道德的优越性，反倒自惭形秽，自取其辱。耶和华应许耶路撒冷，未来将抛弃迦南宗教传统，在耶和华一神论的“永约”中，把与她敌对的众女“赐你为女儿”（61）。

（3）混合宗教的政治根源

耶和华历数以色列犯罪史：雅各子孙在埃及“悖逆我，不肯听从我，不抛弃他们眼所喜爱那可憎之物，不离弃埃及的偶像”（20：8）；在旷野中“悖逆我，不顺从我的律例，厌弃我的典章”（20：13）；在应许之地的高冈和山林祭拜偶像，“要像外邦人和列国的宗族一样，去侍奉木头与石头”（32）。

北国和南国灭亡的直接原国都是与埃及结盟、背叛原宗主国亚述和巴比伦。为什么这两个王国不顾先知反复教诲，执迷不悟地追随埃及呢？第23章用以色列难忘“初恋”的比喻加以解释。以色列的两个王国好比一母所生的两个女儿，“姐姐名叫阿荷拉，妹妹名叫阿荷利巴”（23：4）。阿荷拉爱恋“作省长、副省长”的亚述少年（6），及至卖身投靠亚述王，“与亚述人中最美的男子放纵淫行”（7）；“因为她年幼作处女的时候，埃及人与她行淫”（8），“她所恋爱的亚述人”（9）就羞辱、掳掠和杀了她。

阿荷利巴的淫乱更丑恶，先与亚述人的省长、副省长行淫，后贪恋迦勒底军长，“巴比伦人就来登她爱情的床”，她“心里与他们生疏”（17），“追念她幼年在埃及地行邪淫的日子”（19）。这对姐妹不但与人行淫，而且“手中有杀人的血，又与偶像行淫，并使她们为我所生的儿女经火烧给偶像”（37），因而遭到上帝严厉惩罚，“好叫一切妇人都受警戒，不效法你们的淫行”（48）。



3．君王的个人责任



如果以色列人王国灭亡是混合宗教传统所致，如果以色列人继承的宗教传统开始于埃及，那么亡国的一代为什么要因数十代列祖犯罪而遭受亡国的灾难呢？用当时流行的一句俗语：“父亲吃了酸葡萄，儿子的牙酸倒了”（18：2），这句俗语是讥诮的反话，意思与“有其母必有其女”（16：44）相反：后者肯定传统决定个人罪行的必然性，前者质疑传统决定个人责任的公正性。《以西结书》（18：3）和《耶利米书》（31：29）都说前一句俗语将失效，但《以西结书》进一步说，即使在亡国时代，这一句俗语也不能质疑上帝审判的公正性，因为南国君王对亡国灾祸负有责任，难辞其咎。第17—19章用“谜语”、比喻、事例和论辩，追究君王的个人责任。

（1）两个比喻

“鹰”和“葡萄树”在圣经中分别比喻耶和华的救赎和他所培植的以色列，而第17章却例外地比喻宗主国与附属国的关系。第一只大鹰比喻尼布甲尼撒；他把黎巴嫩的香柏树的嫩枝“叼到贸易之地，放在买卖城中”（17：4），比喻他掳去的犹大王宗室；他在以色列地栽种的“蔓延矮小的葡萄树”比喻他扶植的西底家。第二只大鹰比喻埃及法老，葡萄树“向这鹰弯过根来，发出枝子，好得它的浇灌”（7），比喻西底家投靠法老。耶和华谴责说：“他轻看誓言，背弃盟约”（18），不但背弃与巴比伦王的盟约（16），而且也背弃与耶和华的盟约（19）。国破人亡是西底家个人罪恶导致的悲剧。

第19章的母狮比喻南国，“少壮狮子”比喻犹大王室，她培养的第一只“学会抓食而吃人”的小狮子指约哈斯，被外邦“用钩子拉到埃及地去”（19：4）；母狮培养的第二只威胁列国的小狮子指约雅敬，“于是四围邦国各省的人来攻击它”（9），这是指“迦勒底军、亚兰军、摩押军和亚扪人的军”（列王纪下24：2）于公元前597年攻陷耶路撒冷；“将它放在笼中，带到巴比伦王那里”（19：9）指约雅敬的儿子约雅斤被关进囚房（列王纪下25：27），“使它的声音在以色列山上不再听见”（19：9），指他和他的后裔不能回归当犹大王（耶利米书22：30）。至于当时仍在耶路撒冷执政的西底家，如同“栽于水旁”（尼罗河）的葡萄树，“这葡萄树因忿怒被拔出摔在地上，东风吹干其上的果子”（19：12），“如今栽于旷野干旱无水之地”（13）。这指犹大王室枯萎，犹大人被掳到荒原。以西结用这一系列比喻打消被掳人群企图依赖约雅斤回归复国或西底家复兴的虚幻希望。耶和华应许把香柏树梢的一个嫩枝“栽于极高的山上”（17：22），这就是以色列人可盼望的未来弥赛亚。

（2）三个事例

《以西结书》中的“义人”是“行正直与合理的事”的人，而“正直”、“合理”的标准由律法规定，共有五个标准。第一，正直的崇拜行为：“未曾在山上吃过祭偶像之物，未曾仰望以色列家的偶像”（18：6）；第二，正直、合理的性行为：“未曾玷污邻舍的妻，未曾在妇人的经期内亲近她”（18：6）；第三，正直的借贷行为：“未曾亏负人，乃将欠债之人的当头还给他”（7）；第四，正直的社会行为：“未曾抢夺人的物件，却将食物给饥饿的人吃，将衣服给赤身的人穿”（7）；第五，合理的商业行为：“未曾向借钱的弟兄取利，也未曾向借粮的弟兄多要，缩手不作罪孽，在两人之间，按至理判断”（8）。

按照这些标准，《以西结书》给出两个“义人”和一个“恶人”的例子：第一个义人是希西家；他的儿子玛拿西的恶人，“作强盗，是流人血的”（18：10—11）；玛拿西的孙子约西亚“见父亲所犯的一切罪，便惧怕，不照样去作”（14），成为义人。

三人都已死去，耶和华按照他们行为判决：希西家“是公义的，必定存活”（9），玛拿西“必因自己的罪孽死亡”（18），约西亚“不因父亲的罪孽死亡，定要存活”（17）。这三个君王的结局说明这样一个道理：“儿子必不担当父亲的罪孽，父亲也不担当儿子的罪孽。义人的善果必归自己，恶人的恶报也必归自己”（18：20）。

（3）一场论辩

耶和华与那些认为儿子承担父亲罪孽、“主的道不公平”的人辩论。上述事例雄辩地证明，各人为自己行为负责，儿子无需为父亲的罪孽受过。一个人能否得救，并不取决于他是“义人”或“恶人”，而取决于他能否悔过自新：“恶人若回头离开所作的一切罪恶”，“他必定存活，不至死亡”（18：21）；反之，“义人若转离义行而作罪孽”，“他必因所犯的罪、所行的恶死亡”（24）。

为“主道公平”的辩护逻辑清楚，理由充足。但如果联系到恶俗传统的影响、人能否真的悔过自新、上帝判定人存活或死亡的真实性等问题，第18章中的这场辩论并未结束，在第33章中再次出现。这一辩论是全书关键，关系到守望者警戒的功败垂成和上帝拯救事业的未来。我们首先要理解这场辩论所要解决的几个关键问题。

首先，《以西结书》中的“义人”是“谨守遵行”律法的人（18：19），摩西早已把是否遵行律法归结为生死抉择，但以色列人违犯律法的历史不绝如缕。在违犯律法的根源被揭示之后，恶人能否悔过自新、义人是否离义作恶的向题，取决于以色列人能否以及如何摆脱外邦恶俗传统。

其次，个人责任的后果被明确归结为存活或死亡，但这不是《申命记》所说的国家和民族的福祸存亡。个人死后能否以及如何承担存活的“善果”或“灭亡”的恶报？

《以西结书》并没有明确提出和解决上述两方面问题，但蕴涵关于这些问题的启示。第25—33章对外邦的审判，为以色列人摆脱外邦恶俗而净化外部环境；第36章重申的新约应许，蕴涵着因律法称义到因信称义的过渡；第37章形象地描述死人复活，在《旧约》中首次显明“义人复活得救”的新约主题。



4．审判外邦的信息



大先知书中有关审判列国的启示集中于《以赛亚书》第13—23章、45—47章，《耶利米书》第46—51章，《以西结书》第25—33章。三书审判中很多信息似乎雷同、重复，实际上有所侧重。《以赛亚书》侧重于上帝惩罚罪恶以拯救人类的计划，《耶利米书》侧重于上帝降下战祸以报复对他的伤害，而《以西结书》则侧重于为以色列“除掉他们所倚靠、所欢喜的荣耀”（24：25），显示上帝的荣耀，使人们“知道我是耶和华”。“你们（或他们）就知道我是耶和华”这一审判用语在《以西结书》出现55次，其中有一半是对外邦人说的。

三书审判的差异表现为对巴比伦的态度。巴比伦在公元前8世纪是以色列的潜在敌人，以赛亚谴责迦勒底偶像崇拜传统，预言其毁灭下场；作为以色列的主要敌人，耶利米肯定巴比伦执行耶和华的惩罚意志，同时预言其必为自身罪行受报复的命运；以西结预言外邦恶俗及其对以色列影响在战祸中被消除，却对巴比伦的审判保持缄默。《以西结书》不明确谴责巴比伦，可以反证圣经批评者推迟其写作或成书时间的不正确：如果它写于或成书于被掳之后，没有必要隐瞒对巴比伦毁灭的审判；再者，如果不是在急于摆脱巴比伦统治的第一批被掳人群中写成，它也没有必要反复说明巴比伦毁灭耶路撒冷的必然性和近期回归的不可能性。

《以西结书》审判的七国可分为两类；亚扪、摩押、非利士和以东等四国因为敌视、仇恨和伺机报复以色列而被审判；推罗、西顿和埃及等三国因为骄傲、狂妄到自我神化的地步而遭人践踏。

（1）亚扪和摩押之恶

前四国在耶路撒冷被毁过程中扮演卑鄙角色。亚扪和摩押等国先为虎作伥，伙同巴比伦人攻陷耶路撒冷，后与以东、推罗、西顿列国引诱西底家组织反巴比伦同盟；最后南国和推罗、西顿与埃及结盟，而亚扪、摩押、以东退出同盟；巴比伦毁灭圣殿之际，亚扪人幸灾乐祸地说“啊哈！”（25：8），摩押人和以东人嘲讽地说：“看哪，犹大家与列国无异”（8），以东人和非利士人甚至乘机“报仇雪恨”（12），“永怀仇恨”（15）。

耶路撒冷被毁是犹大人罪孽所致，耶和华的灵离开圣殿，但耶和华不容仇人利用圣殿被毁诋毁耶和华之名。当年亚述王在围攻耶路撒冷时亵渎耶和华之名，耶和华责问：“你辱骂谁，亵渎谁？扬起声来，高举眼目攻击谁呢？乃是攻击以色列的圣者”（以赛亚书37：23）。同样，这些敌人的“一切毁谤，就是攻击以色列山的话”（35：12）。正如他“为自己的缘故”，严重打击亚述王（以赛亚书37：35），耶和华分别对亚扪人、摩押人、非利士人和以东人一一说，“我必除灭你”（25：7），“施行审判”（11），“大施报应”（17），“全地必都荒凉”（35：15），这样，“你（或他们）就知道我是耶和华。”

（2）推罗的骄傲

《以西结书》中审判书的篇幅集中于推罗（第26—28章）和埃及（29—32章）。这两个国家分别以财富和权势的荣耀诱使以色列陷入崇拜他们的偶像，耶和华的审判摧毁他们代表的人类骄傲，“人就知道我是耶和华”（28：22）。

推罗和西顿这两个贸易城邦与以色列之间从无战争，来往于以色列和两海港的“他施的船只”不但带来繁荣，而且输送外邦偶像和恶俗（以赛亚书2：16，21：3）。推罗王自称希腊神话中海王的化身。《以西结书》揭露贸易积累财富如何自我神化的过程：“你靠自己的智慧聪明得了金银财宝”，“又因资财心里高傲”（28：4—5）；“你因美丽心中高傲，又因荣光败坏智慧”（17）。人的“智慧”、“财宝”、“美丽”和“荣誉”本身并不是罪恶，推罗的宝玉用来装饰“约柜的基路伯”，被“安置在神的圣山上”（28：14）。但是，推罗人继承人类从伊甸园形成的罪性，财富、美丽和荣耀使他们罪性膨胀，骄傲把人异化为神：“你心里高傲，说：‘我是神，我在海中坐神之位’”（28：2）。耶和华对目无上帝的推罗人说：“因你居心自比神，我必使外邦人，就是列国中的强暴人临到你这里”（28：6），“在杀你的人面前你还能说‘我是神’吗？其实你在杀害你的人手中，不过是人，并不是神”（9）。

（3）埃及的败坏

埃及法老以尼罗河神自居：“这河是我的，是我为自己造的”；耶和华轻蔑地称之为“你这卧在自己河中的大鱼”（29：3）。上帝誓言“必将你和所有贴住你鳞甲的鱼，从江河中拉上来”（4），抛尸旷野。“贴住你鳞甲的鱼”指附属埃及的盟国。以色列王国视埃及为靠山，耶和华轻蔑地称之为“芦苇的杖”（6），以色列家依仗埃及将“伤了肩”，“闪了腰”（7）。

按常人眼光看，埃及是根深叶茂的大树。《以西结书》把埃及与亚述的强权作比较：亚述曾如同黎巴嫩的香柏树高大繁茂，以致伊甸园故土的两河地区列国（“神伊甸园中的树”）也不能敌（9）。亚述“心骄气傲”，企图高耸入云（10），被上帝折断砍倒。法老也是如此，按照人的“荣耀威势”来看，埃及犹如参天大树，“在伊甸园诸树中，谁能与你相比呢？”“然而”，耶和华说：“你要与伊甸的诸树一同下到阴府”（18）。任何大国强权继承了从伊甸园形成罪性，必将灭亡，毫无例外。

《以西结书》不只是用“树”与“芦苇的杖”的比喻说明埃及强权之不可依靠，而且预言或叙述埃及法老近期被击败的现实。书中六个日期都与埃及近期失败和长远衰败有关。按照时间顺序，“第十年十月十二日”（29：1）即公元前587年初，预言法老合弗拉援军必败；“十一年正月初七日”（30：20）和“十一年三月初一日”（31：1）即586年3月和6月，确认法老合弗拉已被击败。“十二年十二月初一日”（32：1）和“十二年十二月十五日”即585年3月和4月，预言埃及必将衰败；“二十七年正月初一日”（29：17）即公元前571年3月，预言尼布甲尼撒为了犒劳围攻推罗而没有得到预期的战利品的军队
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 ，即将入侵埃及（29：18）。埃及全境“必荒废凄凉”，“四十年之久并无人居住”（29：8—11）。
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5．复活的希望



第37章在《旧约》中第一次阐明“尸身复活”的圣经启示，虽然《以赛亚书》中已有暗示（26：19）。圣经的“复活”启示与“灵魂不朽”或“灵魂复活”的宗教观念毫无共同之处。圣经一开始就说明人类有朽是罪的后果（创世记3：22），不仅绝大多数罪人死亡，少数义人也死亡，只有以诺和以利亚两个人是例外。人死后下阴间，即使雅各（创世记37：45，等）和大卫（诗篇16：10）也不能免。人死后的最好结果是安葬；因此，《列王纪》中先知咒诅罪大恶极君王死无葬身之地（列王纪上22：19，23），而对诸王的最后安慰是“与他列祖同睡，葬在大卫城里（或撒玛利亚）”。耶路撒冷的毁灭同时摧残了犹大王室乃至百姓的最后安慰：“犹大王的骸骨和他首领的骸骨、祭司的骸骨、先知的骸骨，并耶路撒冷居民的骸骨，都从坟墓中取出来，……这些骸骨不再收殓，不再葬埋，必在地面上成为粪土”（耶利米书8：1—2）。《以西结书》也说，人的王国即使荣耀、强盛如“神伊甸园中的树”，也免不了下阴间。犹大王国的灭亡使国民失去希望，“他们说：‘我们的骨头枯干了，我们的指望失去了，我们灭绝净尽了’”（37：11）。

耶路撒冷毁灭之后，以西结看到原野上的异象；满地骸骨散布，耶和华发话，于是“骨与骨互相联络”，“有筋，也长了肉，又有皮遮蔽其上”（8），耶和华使“气息”（ruâch）“吹进”（bô

）


 ）骸骨，“骸骨便活了（chāyah），并且站起来，成为极大的军队”（10）。死人复活与上帝造人的方式同样：先造身体，然后注入气息，赋予生命。按照圣经造人和复活的启示，每个人身体从生到死、从死亡到复活有相同形状，死后身体的皮肉腐朽，骨骼长存，上帝有复原筋腱、皮肉的权能，即使骨骼分化成颗粒，上帝也有把这些颗粒组合为原先骨骼的权能，正如上帝可以“用地上尘土造人”（创世记2：7），使人的身体“在地的深处被联络”（诗篇139：15，参阅第1章）。耶和华使尸身复活的“气息”是圣灵。在《以西结书》的语境中，首先复活的是“以色列全家”（37：11），耶和华称之为“我的民”（37：12，13）。

耶和华应许说：“我必将我的灵放在你们里面，你们就要活了。我将你们安置在本地”（37：14）。这里说的“本地”不是70年后被掳回归的犹大地，而是第40—48章描写的新耶路撒冷和新十二支派的居住地。因此，以色列死人复活的日子不在被掳回归，也不在新约时代，而在第39章描写的“歌革”被击败、被埋葬的末日。如果说《以西结书》中关于末日的异象和预言不甚了了，那么在《启示录》中将变得一目了然。

《以西结书》中关于新约的启示与死人复活的启示有密切联系。死人复活是以色列的最终希望，而不是以色列悔改的前提。如果以遵行律法为义，那么以色列中鲜有义人；即使死人复活，等待他们的将是永死的判决，上帝的祝福只是一纸空文。为使以色列成为遵行律法的义人，上帝首先要去除他们不知悔改的硬心。耶和华应许：“我要赐给你们一个新心（lēbh），将新灵（ruâch）放在你们里面。又从你们的肉体中除掉石心，赐给你们肉心”（36：26，参见11：19）。“肉心”（lēbh bāśār）的弹性在于悔改自新，柔性在于有爱和虔诚。

耶和华说：“我要追念在你幼年时与你所立的约，也要与你立定永约”（16：60），不但“要坚定与你所立的约”（16：62），而且“要与他们立平安的约，作为永约”（37：26）。无论维持旧约，还是定立新约，“新心”或“新灵”是保障和前提。要之，人不能自行长出新心，新心或新灵和新约只能同时被赐予。我们从《新约》中读到，耶稣复活之后圣灵“好像一阵大风吹过”（使徒行传2：2），耶路撒冷“虔诚的犹太人”（3）受洗（41）。从此，耶稣的赎罪礼“使律法的义成就在我们这不随从肉体，只随从圣灵的人身上”（罗马书8：4）。联系被掳前后的历史和新约历史来看，《以西结书》既不怪异，也不神秘；这是一部报告真实信息的守望者之书：报告耶路撒冷毁灭的事实，新约时代到来的消息，以及末日复活、审判和新生的福音。
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第五章　祭司时代



“律法书”记载了上帝的应许，以及为实现应许之目的而拣选以色列人的过程。希伯来圣经的“前期先知书”与七十子圣经的“历史书”分别结束于《列王纪》和《历代志》。两者不同的排列表明以色列王国的不同结局：前者结束于大卫王朝的最后传人约雅斤仰仗“巴比伦王以未米罗达”（意思是“邪恶之神”）的“恩言”苟活偷生（列王纪25：27—30），如桑德尔所说，“从《创世记》开始的故事结束于彻底失败和屈服”；而七十子圣经的《历代志》结束于“上帝的仆人”波斯王居鲁士对以色列人的祝福：“愿耶和华他的神与他同在”（36：23）。基督教的《旧约》采用七十子圣经的排列，“在基督教圣经中，人们可以读出脱离灾难的意味，犹太教圣经却并非如此”。
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被掳巴比伦是以色列史上最为耻辱的灾难，但上帝以令人不可思议的方式，开始实现他“赐福万国”的应许。上帝召唤亚伯兰到迦南伊始就作出“地上的万族都要因你得福”（创世记12：3）的应许，上帝拣选以色列人出埃及、与他们立约、赐予他们迦南地作产业，是给予以色列人的特殊恩典，外邦并没有因此得福；上帝应许大卫子孙的王国，非但没有成为榜样和明灯，反倒效仿外邦偶像，蒙受耻辱和灾难。但在以色列人遭受上帝惩罚而亡国被掳的时候，上帝却通过以色列人赐福万国。被掳以后的以色列史由两类事件构成：一是被掳之民在所在列国，显示惟一真神的威严、荣耀和公正；二是犹大人回归耶路撒冷，建立第二圣殿，祈祷认罪，获得新生之希望。

七十子圣经与希伯来圣经另一不同之处在于强调个人责任意识。《列王纪》追究以色列民族国家的集体责任，如说犹大国灭亡是“因玛拿西所犯的一切罪……耶和华决不肯赦免”（列王纪下24：3—4）。而《历代志》却强调个人悔罪得宽恕，如说玛拿西“祈祷耶和华，耶和华就允准他的祈求，垂听他的祷告”（历代志下33：13，18—19）。七十子圣经在“历史书”与“先知书”之间插入“诗歌”，其中充满着个人向上帝所作的祈祷和悔罪、赞美和申诉。“诗歌”中个人直接面对上帝的责任意识，与“先知书”中闪烁的个人责任意识［如“各人必因自己的罪死亡”（耶利米书31：30），“义人的善果必归自己，恶人的恶报也必归自己”（以西结书18：20），等等］相呼应，显明了“上帝的仆人”的完善个性（以赛亚书43—44章）。反观希伯来圣经，缺乏个人责任意识的中介，即使谴责、惩罚君王和领袖个人，也是因为他们代表了以色列群体的集体罪责；后期先知书传达的耶路撒冷复兴的希望，很容易被理解为以色列民族的复兴，弥赛亚被理解为带领民族复兴的军事、政治领袖。

被掳后事件的实施者、记录者及其拯救意义的阐发者属于旧约的祭司传统。如果说“底本说”有什么积极意义的话，那就是发现《旧约》中与祭司传统有关系的文本是被掳后的产物，仅此而已。但圣经批评者把“P底本”散布在几乎所有的经文之中，由此进一步推论旧约全书直到第二圣殿建成之后，甚至公元前2世纪才成书，主要反映犹太教的观念，等等，那就是以偏概全了。

按照圣经历史的解释原则，圣经启示固然与人的接受方式和语言表达相关，但不能归结为人的宗教观念。正如被掳前的以色列史不能被还原为世俗王国的历史，被掳后的历史也不是犹太教的形成史。如果说以色列王国分裂时期是先知时代，那么被掳和被掳后时期就是祭司时代。所谓祭司时代，有下列四个特点：

第一，祭司时代的犹大人由祭司阶层领导；这个阶层领导人民悔改认罪，恢复律法规矩，实行宗教改革，改变犹大人日常生活方式。

第二，祭司阶层保持自大卫时代形成的传统，以圣殿为中心，与大卫王室有密切关系，祭司时代吸收先知时代的预言，宣扬弥赛亚到来和锡安复兴的理想。

第三，祭司时代的文士的身份是祭司，他们对圣经的保存、注解和宣讲有特殊兴趣，并撰写新的经文。祭司时代的作品不是破碎、分散的“底本”，而是独立的篇章。被收入正典的经文有：《历代志》，《诗篇》中的“集体哀歌”，《但以理书》，《哈该书》，《撒迦利亚书》，《玛拉基书》，《以斯拉记》，《尼希米记》和《以斯帖记》。其余经文或收入《圣经》“次经”，或作为犹太教的拉比文献流传。一般认为，《历代志》是以斯拉所作，而《以斯拉记》和《尼希米记》是同一本书的上下篇。
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 哈该、撒迦利亚和玛拉基的著作被列入先知书，他们的出身、经历和阐述主题都与祭司阶层的信仰和崇拜行为方式有关；《但以理书》在希伯来圣经中属于“智慧书”范畴，但以理按智慧说出的预言，可谓祭司时代的大事记。

圣经中的祭司时代从第一次被掳的公元前605年到尼希米改革后的公元前430年代，此后到耶稣诞生的两约时期主要事件也记录在这一时代先知的预言之中；因此，广义的祭司时代截止于新约时代的开始。在祭司时代，以色列史过渡到犹太教。犹太教不可避免地带有《旧约》祭司传统的烙印，但犹太教在两约时期又形成了与旧约祭司传统有别的新传统；犹太教的祭司阶层（撒都该人）和文士阶层（法利赛人）不同于旧约时代的祭司阶层。但不能否认这两个时代的祭司和文士有密切联系。以色列人在血缘上是犹太人的祖先；而犹太教是耶稣传福音的历史背景和群众基础，借助犹太教的媒介，耶稣实现了天下万国因亚伯拉罕子孙而得福的应许。本章按照祭司时代经文中的历史事实和启示，说明祭司时代在旧约和新约这两个时代之间的媒介和过渡作用。






第一节　集体哀歌的求告



《诗篇》不全是大卫诗篇，除了大卫和大卫时代其他先知所作的诗歌外，其余有些诗歌被研究者归之于“集体哀歌”


(3)



 或“民族哀歌”


(4)



 的文类（genre），但研究者对这些哀歌的篇目和创作时间说法不一。如果我们不把“哀歌”只当作一类文学作品，而认真看待其启示内容和历史处境，如同我们在解释大卫诗篇时所作的那样，那么，《诗篇》中的“集体哀歌”或“民族哀歌”全都可归于被掳时期的作品。为了从这些作品中读出这一时期的历史信息和拯救史启示？我们需要不同于文学批评和文类分析的历史解读法。



1．解读集体哀歌的方法



《诗篇》中集体悲歌记录被掳苦难处境中以色列人和上帝之间的情感交流，即，一方面，以色列向上帝倾诉、求告；另一方面，上帝对未来的应许和祝福。相比而言，《耶利米哀歌》尚无《诗篇》中集体哀歌的双向交流启示。耶路撒冷毁灭时耶利米的五首哀歌表达哀恸、悔恨、震惊、无奈等百感交集的情绪。最后，“求你复新我们的日子”的未来希望，面对“你竟全然弃绝我们，向我们大发烈怒”（5：21）的残酷现实，变得渺茫无期。然而，《诗篇》中集体哀歌中却有对上帝的恩典和拯救的确信和赞颂。

据威斯特曼的研究，哀歌的结构有六部分：求告，抱怨，回顾，发愿，应答和赞恩。
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 哀歌的这一结构很难适用于某一首哀歌，但可适用于对《诗篇》中集体哀歌板块的分析。比如，豪夫曼成功地说明第42和43首同是一首哀歌。
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 在我们看来，第42—49这几首标明“可拉后裔”的诗可视为一个板块。这一板块从第42首的绝望，转到第43首的希望，第44首接着祈求上帝实现这一希望：开始于对上帝过去救赎的回顾，结束于“凭你的慈爱救赎我们”（44：26）的祈求。再接着，通过对大卫君王过去荣耀的回忆（第45首）和对耶和华庇护的赞颂（第46首），展望耶和华在锡安当王的未来（第47—48首），最后诗人以“智慧的言语语”训诲激励同胞得救的信心（第49首）。除第42—49首之外，集体哀歌还有四个板块：第73—83首“亚萨的诗”；第84—89首“可拉后裔的诗”（其中第86首借用大卫的诗）；第90—94首匿名诗（第90首借用摩西之名）；第129-137首匿名诗（第131，133首借用大卫的诗）。这些板块都有威斯特曼所说的六个部分。

板块分析法可打消哀歌和其他文类的界限，以哀歌作为关节点，与前后的赞歌和史诗等其他文类的诗歌组成一个板块。在这一板块中，人先向上帝发问，上帝作出应答，人再表达希望、感恩、颂扬。这一结构类似于先知书中的“决疑式对话”（casuistic-dialectic）。


(7)



 比如，《哈巴谷书》向上帝发问：“你不应允，要到几时呢？”（1：2）“恶人吞灭比自己公义的，你为何静默不语呢？”（1：13）《玛拉基书》提出一系列问题：“你在何事上爱我们呢？”（1：2）“这是为什么呢？”（2：13）“公义的神在哪里呢？”（2：17）“他来的日子，谁能当得起呢？”（3：2）《诗篇》中的集体哀歌提出类似问题，耶和华对这些问题的回答和诗人的回应，显明后期先知书中同样的启示：上帝信守与大卫的约定，必赐福、护佑大卫的子孙，审判以色列的敌人，恢复耶路撒冷的荣耀。可以说，集体哀歌板块中的启示上接先知时代的启示，下开祭司时代的拯救。

按照应答式的结构，我们分析、解释“亚萨的诗”、“可拉后裔的诗”和第129—137首诗等三个板块的四个历史主题：第一，上帝之民的得救（第73—83首）；第二，圣殿重建（第84—87首）；第三，大卫王室复兴（第88—89首）；最后，弥赛亚的希望（第132首）。



2．上帝之民得救



从第73到83的11首诗分为两轮对话，对话围绕被掳以色列人提出“为何容外邦人说：‘他们的神在哪里呢？’”的问题展开。上帝再次拯救以色列民的计划，在对话中逐步明朗。

（1）第一轮对话（第73—75首）：诉说冤情

圣经批评者一般认为第73首是“个人哀歌”，乌特文正确地认为这首诗的主体是民族


(8)



 ，卡库特正确地认为这首诗表达公元前586—535年间的被掳经历。
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 在我看来，这首诗表明被掳的上帝之民与无神信仰的外邦人的冲突。诗中“以色列那些清心的人”指上帝之民，而“恶人和狂傲人”指对以色列人作恶、对上帝狂傲的外邦人。“狂傲人”（hôlělîm）即“终日辱骂”上帝的“愚顽人”（74：22），“愚顽人”（nābhāl）在《诗篇》中特指那些认为“没有神”而肆无忌惮作恶的人（14：1，53：1）。诗人（“我”）伤心地看到，他们非但没有受到惩罚，反而“享平安”（73：3），心恶体胖（7），“常享安逸，财宝便加增”（12）。人不但作恶无所畏惧，还“亵渎”、“毁谤”神灵（9）。尤其使“我”难受的是，上帝之民受他们欺压吃尽苦水，他们却说：“神怎能晓得？至高者岂有知识呢？”（11）诗人于是向上帝诉说“恶人享福，信仰徒然”的冤情（13），祈求使他看到恶人的繁华如梦般消逝的结局（20），以坚定“以主耶和华为我的避难所”的信心。

第74首接着第73首的冤情，哀诉耶路撒冷被毁。与先知书强调上帝惩罚耶路撒冷的意义不同，第74首强调上帝敌入胜利后的狂妄，以衬托耶路撒冷被毁的悲哀。“仇敌在圣所中所行的一切恶事”（74：3），一言以蔽之，就是渎神：在神殿中像狮子一样“吼叫”，耀武扬威地“竖了自己的旗为记号”（4），“用斧子、锤子打坏”、“用火焚烧”圣所（7），“亵渎你名的居所，拆毁到地”（8）。渎神者的动机是“我们要尽行毁灭（yānāh）”（8）。

以色列人以上帝之民的身份，把敌人的破坏和掳掠视为对上帝挑战。他们发问：“神啊，敌人辱骂要到几时呢？仇敌亵渎你的名要到永远吗？”（10）这是一个在全板块再三发问的关键问题。诗人确定，任何人渎神企图必将失败。诗人首先回顾上帝“自古以来”的权能和荣耀，说明上帝战胜埃及人的“大鱼”和迦南人的“鳄鱼”，以及上帝安排天地的历史（12—17）。基于过去的救赎，作者祈求上帝未来施行两桩事：一是报复“仇敌辱骂”和“愚顽民亵渎”（18，22—23），二是“顾念所立的约”，拯救“受欺压”、“困苦穷乏”的上帝之民（20—21）。

第75首是上帝以“我”的名义作出的应答。上帝宣布：“我到了所定的日期，必按正直施行审判”（2）。“所定的日期”是对“要到几时”、“要到永远吗”的回应；“公正的”（mishārîm）审判是对作者“心怀不平”（73：3）的回应。上帝宣告的审判信息是：“狂傲人”和“凶恶人”向上帝高举的“角”（4—5），将被“砍断”（10）；“地上的恶人”必从上帝忿怒之杯中喝下“搀杂的酒”，喝尽“酒的渣滓”（8）。

（2）过渡（第76首）

接下来的第76首诗是诗人对上帝审判的赞扬。评论者正确地看到，这首诗刻画上帝耶和华的“武士”形象。我们需要指出第76首在板块结构中从第一轮对话转向第二轮的中介作用。上帝的“武士”形象显现于打败“王子”和“地上的君王”的战争之中，这些人指前三首诗中向上帝挑战的“狂傲人”。本首诗强调，挫败他们的是“雅各的神”（6），“在犹大，神为人所认识，在以色列，他的名为大；在撒冷有他的帐幕，在锡安有他的居所”（1—2）。诗人强调这些事实是为了祈求上帝继续合约的恩典。诗人知道灭国被掳是上帝惩罚以色列人背叛，也知道上帝惩罚亵渎他的外邦人并不必定要拯救以色列人；毕竟，上帝过去宽恕的次数够多的了，犯有致命罪恶的以色列人这次还能得到上帝的宽恕吗？以色列人依然是上帝之民吗？带着这一问题，我们进入下一轮的对话。

（3）第二轮对话（第77—83首）：温故而知新

第77首开始于诗人的“发声呼求”（1）：“难道主要永远丢弃我，不再施恩吗？难道他的慈爱永远穷尽，他的应许世世废弃吗？”（7）第一句话来自《诗篇》22：1：“我的神，我的神！为什么离弃我？”十字架上的耶稣临终之前也呼喊这句话（马太福音27：46）。“丢弃”或“离弃”（zānach）在圣经中表示合约的废除，如“行邪淫离弃我，违背我与他们所立的约”，“我也必离弃他们，掩面不顾他们”（申命记31：17，18）。令被掳以色列人担心的问题是：上帝对他们的严厉惩罚是否意味上帝不再有合约之爱（chesedh，“慈爱”）？合约的“应许”（

）


 ōmer）是否有效？77：11—78：72读如长篇史诗，述说以色列人不断背叛合约和上帝始终信守合约，用拯救和宽恕的历史，坚定依赖上帝的信心，以克服“我的懦弱”（10）。

这首拯救史诗开始于上帝把“雅各和约瑟的子孙”救赎出埃及（11—20）和西奈立约的奇事（78：1—8）。雅各和约瑟分别是犹大和以法莲以色列史上这对冤家的父亲，大卫王国的分裂是犹大和以法莲代表的以色列十支派长期不和的苦果。诗人历数“以法莲的子孙”背叛合约的罪过，包括：不敢进入迦南地（7—11，参见民数记），在旷野里为水和食物试探上帝（17—31参见民数记）；定居迦南之后，忘记上帝的救赎和赐予产业的恩典（40—55），崇拜外邦偶像（56—58）；每当遭到惩罚时，才“回心转意，切切地寻求神”（34），但事实证明，他们不过是“用口谄媚他，用舌向他说谎”（36），得到救助后又依旧作恶（37—39，56—57），最后引起上帝的愤怒，致使约柜被掳，祭司被杀（59—64）。这首诗的点睛之笔是：上帝“弃掉约瑟的帐棚，不拣选以法莲支派，却拣选犹大支派，他所喜爱的锡安山”（67—68）。全诗的结论是：大卫之约是上帝宽恕的新起点和救赎的继续（70—72）。

第79首表达大卫子孙的祈求。这首诗再次哀告耶路撒冷被毁的苦难。第73首诉说敌人的狂傲和亵渎使上帝蒙羞，第79首则诉说敌人的毁灭和杀戮使上帝的“仆人”和“圣民”蒙羞，“我们成为邻国的羞辱，成为我们四围人的嗤笑讥刺”（1—4），外邦人幸灾乐祸地嘲笑说：“他们的神在哪里呢？”（8—10）我们记得，这一问题是亚述王向耶路撒冷提出的挑战。一个半世纪之后，诗人祈求上帝“因你名的荣耀”，“为你名的缘故”（9），回应敌人的挑战，“将你的忿怒倒在那不认识你的外邦和那不求告你名的国度”（6）。诗人更祈求上帝纪念与他们祖先的合约，而“不要记念我们先祖的罪孽”，施行合约之爱即“慈悲”（8），“赦免”以色列人的罪，把他们从敌视上帝的外邦人压迫下拯救出来（9）。这两个祈求以第78首追忆大卫之约为基础，诗人最后祈求大卫之约永恒有效，以色列人将传诵上帝的拯救“直到永远”，“直到万代”（13）。

第80首表达约瑟子孙的祈求。大卫之约不但是拣选犹大后裔的恩典，以色列其他支派也祈求上帝的拯救：“在以法莲、便雅悯、玛拿西前面，施展你的大能，来救我们”（2）。这三支派诉诸比大卫之约更早的西奈合约的拣选：以色列人好比是“从埃及挪出”、在迦南之地生长的葡萄树，外邦人的入侵和破坏好比“野猪把它糟蹋”（13），“被火焚烧，被刀砍伐”（16）；他们于是祈求“耶和华万军之神”（19）“从天上垂看，眷顾这葡萄树”（14）。

第81和82两首是上帝对前两首祈求的回应。在以色列人宗教节日的欢庆气氛中，传来上帝宽恕的声音：上帝一如既往地信守自出埃及起与以色列人的约定，虽然他们再三背约，上帝再次应许：“甚愿我的民肯听从我，以色列肯行我的道，我便速速治服他们的仇敌，反手攻击他们的敌人”；保护上帝之民“永久长存”，“叫他们饱足”（81：13—16）。

接着，“神站在有权力者的会中，在诸神中行审判”（82：1）。这句话常被当作以色列人多神教的历史残余。其实，这里的“有权力者的会”或“诸神”都指自我神化的外邦君王


(10)



 ，他们是声称“这河是我的，是我所造的”的法老（以西结书29：39），自以为“宝座在神众星以上”的巴比伦王（以赛亚书14：13），迦勒底人“俯伏敬拜尼布甲尼撒王所立的金像”（但以理书3：5—6）。上帝审判他们说：“我曾说：‘你们是神，都是至高者的儿子；然而你们要死，与世人（

（


 ādhām）一样；要仆倒，像王子中的一位’”（82：6—7）。以色列人的问题“神啊，敌人辱骂要到几时呢？”（74：10）被转变为上帝审判世上当权者的问题：“你们审判不秉公义，徇恶人的情面，要到几时呢？”（82：2）第一个问题催促上帝为自身尊严、荣耀而惩罚渎神的外邦人，第二个问题表达上帝为人间正义而惩罚邪恶君王的决心。最后一句祈求：“神啊，求你起来审判世界，因为你要得万邦为业”（82：8）。“得万邦为业”是上帝“起来审判世界”的目的，万邦本来是上帝的产业，交给世间君王管理；当君王作恶多端，上帝就要审判他们，从他们手中夺回产业。

第83首是以色列人对上帝审判的回应，祈求上帝对10种外邦人进行审判，他们是以东人、以实玛利人、摩押人、夏甲人、迦巴勒人、亚扪人、亚玛力人、非利士人、推罗人和亚述人（6—8）。诗人没有提到迦勒底人，或是为了避免巴比伦统治者迫害，或如安德森所说，“亚述人”是代表一切压迫以色列人的强权大国的一般称呼。诗人根据士师惩罚米甸人的历史（士师记6—8）预言，那些“要得神的住处，作为自己的产业”（12）的外邦人，最后落得“成了地上的粪土”（10）的下场。根据以往的拯救历，以色列人祈求上帝如秋风扫落叶、野火烧山林那样打击敌人，让狂傲向上帝挑战的外邦人“永远羞愧惊惶”，“使他们知道，惟独你名为耶和华的，是全地以上的至高者”（18）。这一耶和华一神论的结论，重申前首诗中上帝对貌似诸神的万邦君王的审判，并最终回答了被掳以色列人向他们的上帝提出的种种疑问。



3．重建圣殿



如果说前一板块代表全体以色列人祈求上帝对他的子民的护佑，那么这一板块着重表达犹大人重建圣殿的祈望（第84、85、85）和上帝的回应（第86首）。第84首是对圣殿的“可爱”（1）和“荣耀”（11）的赞美。分别赞美居住在圣殿的平安（3—4），朝觐圣殿的幸福（5—7），以及庇护在圣殿下的恩典（10—12）。

第85首祈求上帝赦免雅各子孙之罪。我们看到，祈求宽恕和拯救的诗篇多以“为什么”、“何时”、“多久”等疑问句表示，本首诗的特殊疑问句是：“你不再将我们救活，使你的百姓靠你欢喜吗？”“喜欢”应理解为前首诗中对圣殿的喜爱和欢乐，因为本首诗祈求“叫荣耀住在我们的地上”，特指上帝之名显现在圣殿之中。诗人把圣殿是否恢复当作上帝是否救活并赐他们欢乐的标志，再三祈求上帝的“慈爱”、“救恩”和“平安”。以色列人能否得救，取决于他们有无虔诚的信仰：“慈爱和诚实彼此相遇；公义和平安彼此相亲。诚实从地而生，公义从天而现”（10—11）。只有诚实的悔罪，才能得到重建圣殿的“好处（
 ）”和“十产”（yěbhûl）。

第86首是大卫的祈祷诗。《诗篇》编者在被掳后的语境中插入大卫的诗，为要得到上帝纪念大卫之约的恩惠。大卫在危急中的祷告，完全适用危难中的犹大民族；大卫的谦卑态度，以及上帝的“饶恕”（5）、“慈爱”（5，13，15）和“怜悯”（3，15），也为被掳犹大民族所急需。以大卫口气祈求圣殿重建，可谓恰到好处。

第87首上帝的回应。上帝之言出乎人的意料：屹立在锡安的“上帝之城”（

（


 iyr hā

）


 ě1ôhîm）不只是雅各的住所；“拉哈伯（指埃及人）和巴比伦人，是在认识我之中的。非利士和推罗并古实人，个个生在那里”（4）。以色列史上的这5种人，除了推罗人外，都是压迫者和敌人。以色列人祈求上帝惩罚他们的狂傲、渎神，上帝在上一板块中审判外邦人，在这一板块则把他们纳入上帝之民的范围。两者并不矛盾：上帝惩罚外邦中的敌人，但善待“认识”（yādha

（


 ）“至高者，”（Elyon）、但未必知道耶和华之名的外邦人。耶路撒冷圣殿向外邦人开放，这是圣经的一贯主张；所罗门圣殿是这样，第二圣殿也是这样（以赛亚书60：3）；旧约是这样，新约也是这样（加拉太书4：26）。第87首中上帝对外邦万民的祝福和召唤，超越了上下文中表达的犹大民族期盼。这就证明：《诗篇》不仅是以色列诗人民族情感的表达，而且包含上帝借以色列赐福万国的长远启示。



4．大卫王室复新



如果把第88首读作前几首诗的继续，不难看出这首通常被归于“个人哀歌”中的作者是代表犹大民族的大卫子孙，他对死亡的恐惧的泣诉与第22首中的大卫同出一辙。在不同的历史境遇中，两诗有不同的启示意义。如果说大卫面临的死亡威胁只关乎个人生命，那么，被掳的大卫子孙经历的是大卫王国的灭亡：“我被丢在死人中，好像被杀的人躺在坟墓里”（88：5）。如同前面的哀歌一样，诗人的诉求是面对上帝提出问题：“岂能在坟墓里述说你的慈爱吗？岂能在灭亡中述说你的信实吗？”（11）“慈爱（chesedh）”和“信实（

）


 ěmûnāh）”指大卫之约的恩典。诗人的疑问是：如果不复兴大卫王国，上帝在大卫之约的应许和祝福岂不落空？诗人于是祈求上帝把大卫王室从死亡、黑暗和恐惧、孤独中拯救出来，虽然以个人口气表达，但诗人祈求拯救的对象不是死者的“阴魂”（rěphā

）


 îm，10）


(11)



 ，而是已逝的大卫王国。

第89首的主题是点明大卫王国的希望。全诗分三部分。第一部分（1—18）关于上帝耶和华慈爱和信实的颂歌是对大卫之约的重申：“我与我所拣选的人立了约，向我的仆人大卫起了誓”（3）。上帝的信实以“打碎了拉哈伯”（10）的出埃及救赎为依据，以“他泊和黑门”（12）这两座以色列山为见证，以上帝统治世界的权能和应许为担保。

第二部分是上帝之言，读如对第88首诉求的回应。上帝重申与大卫的父子关系：“我要为他存留我的慈爱，直到永远”（28）；又强化了对大卫后裔的祝福和应许：即使大卫的子孙们违背合约，“我必不将我的慈爱全然收回”（33），大卫王国如日月永存（29，36），大卫君王“为世上最高的君王”（27）。

上帝无与伦比的恩典，不是当时的犹大人能够理解的。第三部分表达了诗人的困惑：既然上帝起誓不改变约定，“决不向大卫说谎”（35），为什么继承大卫王位的君王的“冠冕践踏于地”，大卫王国的“宝座推倒于地”（39—44）？诗人最后祈求：“主啊，求你记念仆人们所受的羞辱”（50—51）。这段连续三次使用的“羞辱”（chārāph）和22：6的“我是虫，不是人，被众人羞辱”是同一词。加尔文说：“所有先知都清楚表明，大卫见证他的王国的一切都适用于基督”；又说，关于大卫君王和主受难、被羞辱的诗“因圣灵预言的感染而写”


(12)



 。因此看来，第89首的最后不是抱怨大卫君王悲惨现状，而是对未来弥赛亚为人类赎罪而受难作出的预言。



5．期盼弥赛亚



第89首是一首以弥赛亚为主题的先知诗，显示继承大卫宝座的未来弥赛亚既是上帝的长子，又是君王和祭司，却遭受现实的羞辱和苦难。关于弥赛亚的这些预言一直到几百年后的新约时代才一一实现。当时的先知受圣灵默示而写下的预言，自己未必能够理解，在以后的以色列史中也未实现，但对圣经历史的连续具有特别意义；即，关于弥赛亚的诗不只有预示《新约》的意义，对《旧约》记载的以色列史也有整合意义。

被掳时期，先知的预言、民众的选民信仰、祭司的圣殿崇拜和大卫后裔的复国追求，整合在对弥赛亚的希望之中。第132首的结尾处，耶和华有三段祝福，把以色列人的希望整合在一起。

首先，“耶和华拣选了锡安”（132：13），并祝福那里的民众：“我要使其中的粮食丰满，使其中的穷人饱足”（15）。正如第87首所示，“锡安”象征万民出生和依赖的上帝之城，那里的居民是包括外邦人之内的新的拣选之民。“穷人”（

（


 ebhěyôn）和“粮食”（lechem）象征缺乏精神的人民和福音的哺育；其意义预示耶稣的福音：“神的粮就是那从天上降下来赐生命给世界的”（约翰福音6：33）。

其次，上帝祝福祭司：“我要使祭司披上救恩，圣民大声欢呼”（16）。“圣民”（chāsîdh）原指利未人，此处对“祭司”和“圣民”的祝福，赐给未来的选民：“披上救恩”指他们因信基督而得救，“大声欢呼（rānān）”指他们宣讲福音。保罗和其他使徒承担“作神福音的祭司”（罗马书15：16）的使命，实现了上帝的祝福。

最后对大卫子孙的祝福达到全诗的高潮：“我要叫大卫的角在那里发生；我为我的受膏者预备明灯”（17）。“大卫的角”的发生意味弥赛亚的降临，圣殿祭司撒迦利亚在耶稣诞生时说，上帝“在他仆人大卫家中，为我们兴起了拯救的角”（路加福音1：68）。“明灯”（nēr）指大卫王国的延续（撒母耳记下21：17）和照亮“外邦人的光”（以赛亚书49：6）。这首诗用“角”和“明灯”表明“我的受膏者”即弥赛亚的普世救赎。






第二节　上帝在外邦的荣耀——《但以理书》释义





1．主题和方法



耶和华在说到他救赎被掳以色列人的理由时说：“我行这事不是为你们，乃是为我的圣名，就是你们到的列国中所亵渎的……我在他们眼前，在你们身上显为圣的时候，他们就知道我是耶和华”（以西结书36：22—23）。以色列人被掳固然给外邦人找到亵渎耶和华圣名的口实，但耶和华通过被掳的以色列人在外邦显示出惟一真神的权能和荣耀。《但以理书》和《以斯帖记》记载以色列之神在巴比伦和波斯帝国的宫廷折服不可一世的外邦君王神迹，但以理预言世界历史走向和犹太人命运，被此后数百年的事实所验证。

希伯来圣经把《但以理书》和《以斯帖记》归于智慧书，而七十子圣经和《旧约》把《但以理书》归于先知书，把《以斯帖记》归于历史书。圣经的不同分类并不涉及所属经文的真实性程度，因为智慧人、先知和圣经史家只是从不同角度记载共同的历史中启示或拯救史事实。对一概否认神迹的真实和预言的验证的圣经批评者而言，《但以理书》和《以斯帖记》只是中东地区的宫廷文学或传奇故事中的一种，充其量反映犹太人的主观愿望或信仰，而无历史价值可言。关于《但以理书》的争论尤为激烈，现在流行观点认为该书是公元前2世纪马加比起义时的作品，伪托神的预言以鼓舞士气。
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 这不是什么新观点，早在5世纪，哲学家波菲利就指责《但以理书》中的预言是后人根据已经发生的历史假造的，哲罗姆对此进行反驳。
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17世纪帕斯卡提出一个解经原则：“同时证明两约——要一举而证明这两部书，我们只要看其中一部书的预言是不是在另一部书里得到实现。”
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 或者说，先知预言的真实性在于基督到来的历史必然性。他说：“对耶稣基督的最大证明是预言。也正是在这上面，上帝准备得最多……上帝就这样在一千六百年之中创造了先知们；并且在以后的四百年之中又把所有这些预言连同所有传播它们的犹太人散布到全世界上的各个地方。这便是对于耶稣基督的降生所做的准备”
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 。《但以理书》中的预言只能被合理地解释为“上帝的准备”，而不是后人的伪托，除非把《但以理书》成书时间延后到新约时代。公元前2世纪保存的死海古卷中包括《但以理书》，阿基尔对《但以理书》的亚兰文本（第2—7章）和希伯来文本（第1，7—12章）作比较语文学分析，证明其成书时间不晚于公元前5世纪。
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至于《但以理书》中的神迹，也需要从必要性和目的性来考察其真实性。神迹的施行者是上帝，上帝只在必要之时行神迹，而不作无目的之神迹。圣经记载的神迹的必要性在于当下处境中的拯救，而目的性显现在以后的拯救进程之中。换言之，神迹是圣经记载的拯救史的关键环节：如无埃及“十灾”和“渡红海”的神迹，则无以色列史；如无以利亚的神迹，则无先知运动；如无击杀亚述大军以解救耶路撒冷的神迹，则无圣城圣殿的希望。同样，如无巴比伦和波斯宫廷中的神迹，则无耶和华一神论的存留和传播，因而也将没有新约的发生和传播。即使用世界历史的一般标准衡量，《但以理书》和《以斯帖记》中的历史记载符合当时中东地区政治、宗教、习俗和语言的细节，可以作为信史，而无理由当作传奇故事。否则，包含希腊异教神迹的希罗多德《历史》也应被归于传奇故事了。

《但以理书》按照但以理一生经历为线索，记载自约雅敬第三年即公元前605年到居鲁士三年即535年的70年被掳期中上帝的神迹和启示。这些神迹解释了被掳人群如何成为“剩余之民”的原因。被掳人群历经巴比伦和波斯两大帝国的军事动乱和政权变迁，却生活在相对安定、平和的环境；他们被偶像崇拜的外邦文化包围，却坚守耶和华一神论的启示和信仰；他们内心遭遇亡国被掳的痛苦，却不消沉，而能以悔改之心直面过去，满怀回归希望朝向未来。在人类历史上，一个亡国的民族在物质生活满足、文化融合的环境中，历经两代而仍能保持其独特信仰，这本身就是一个历史奇迹。《但以理书》把这一奇迹的原因归结为三条：上帝赐予他的仆人的智慧（第1—2章），向外邦帝王显神迹（第3—6章），对先知的默示（第7—12章）。这三个部分衔接得如此密切，以致几乎可以肯定出自一个作者
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 ，认为后人创作和编辑成书的理由极不充分。更重要的是，这三部分记载的事实对当时被掳人群的现实影响：神的智慧鼓舞被掳人群保守传统，神迹促使外邦帝王保护和尊重被掳人群，默示给予被掳人群回归复兴的希望。以下从这三个方面解释《但以理书》在被掳时期的历史意义。



2．智慧的来源



公元前605年，尼布甲尼撒“将约雅斤和王母、后妃、太监，与国中的大官，都从耶路撒冷掳到巴比伦去了”（列王纪下24：15）。这些人不仅是人质，大部分人是被征用的人才。尼布甲尼撒推行文化同化政策，他从各国被掳人群中挑选聪俊的贵胄子弟到王宫学习，把他们改造、培养成帝国官员。但以理和他的三个朋友沙得拉、米煞、亚伯尼歌是被教育对象，巴比伦人把他们的希伯来姓名改为异教姓名（1：7）：“但以理”意思是“我的审判者是神”（dānîyē

）


 1），改为“伯提沙撒”，意思是“尼波保护他”（
 ）；“哈拿尼雅”的意思是“耶和华显恩典”（chǎnanyāh），改为“沙得拉”，意思是“阿库（月神）的命令”（shdhrakh）；“米沙利”的意思是“谁是上帝”（mîshā

）


 el），改为“米煞”，意思是“谁是阿库”（mêshākh）；“亚撒利雅”的意思是“耶和华帮助”（

）


 azryāh），改为“亚伯尼歌”，意思是“尼波的仆人”（

（


 ǎbhēdh něghô）。

巴比伦人虽然能够改变这四少年的姓名，却改变不了他们的信仰。《但以理书》如实记载他们在公开场合的异教名称，如尼布甲尼撒称他们为“沙得拉、米煞、亚伯尼歌”（2：14，26，28）和“伯提沙撒”（4：18，19）；而但以理自述中依旧用希伯来姓名（如1：11，19）。

《但以理书》中的上帝也是双名。只是在第9章的默示中使用耶和华之名，公开场合如实记载但以理称颂“天上的神”，“至大的神”（2：19，45等），尼布甲尼撒称颂犹大人的神是“万神之神、万王之主”（2：47）和“至高神”（3：26，29），“活到永远的神”（4：34），等。但以理等四人在巴比伦犹如亚伯拉罕在迦南，他们不得不使用异族人知道的至上神之名，宣扬耶和华之实；而不认识耶和华的异族人在事实面前，不得不尊重和颂扬亚伯拉罕的上帝。圣经历史表明，“耶和华”和“神”的双名为文化交流所必需，也是耶和华一神论所能宽容的文化和谐。

然而，文化和谐和宗教宽容有底线，那就是不向偶像崇拜妥协。四少年既不认可强加给他们的异教姓名，也不服从异教习俗的教化。习俗渗透在衣食住行各方面，拒绝主流习俗要付出生活不便，甚至生命的代价。按照巴比伦习俗，国王的酒膳先供奉给偶像饷用，但以理他们就“立志不以王的膳和王所饮的酒玷污自己”（1：8），只吃素菜和白水（12）。负责管理他们生活的“太监长”惟恐他们面黄肌瘦，但按他们要求试验10天，“他们的面貌比用王膳的一切少年人更加俊美肥胖”（16）。上帝的福佑不止于身体成长，“神在各样文字学问上，赐给他们聪明知识”（17）。毕业廷试成绩显示，“他们的智慧聪明比通国的术士和用法术的胜过十倍”（20）。但以理被选拔在宫廷任职，其他三少年也在巴比伦省任职。但以理等四少年成长为智慧人的经历中虽然没有出现耶和华之名，却证明了圣经智慧书的基本教诲：“敬畏耶和华是智慧的开端，认识至圣者便是聪明”（箴言9：10）。

耶和华智慧高于外邦智慧的优越性接受实践验证。正如当年亚伦之杖在法老宫廷上战胜了“博士和术士”的假蛇（出埃及记7：12），但以理第一次为尼布甲尼撒解梦，在巴比伦王廷上解开了“巴比伦所有哲人（chākhām）”（2：12）或“术士（
 ）、用法术的（

）


 ashāphîm）、行邪术的（měkhashshěphîm），和占星的（kaśdîm
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 ）”（2：2）都不知道的梦象。但以理的解梦智慧来自他所称颂的“从亘古直到永远”（2：20）、“光明也与他同居”的上帝，上帝如他所求，“将智慧赐与智慧人，将知识赐与聪明人”（2：21）。神的智慧不但为但以理赢得信誉，而且挽救了无能的外邦“智慧人”的性命。

但以理把荣耀归于上帝，他对尼布甲尼撒说：“至大的神把后来必有的事给王指明”（2：45）。尼布甲尼撒“俯伏在地，向但以理下拜”，他说：“你既然显明这奥秘的事，你们的神，诚然是万神之神，万王之王”（46—47）。但以理称上帝为“至大的神”（即希伯来文的“至高的神”），这符合以色列人与不认识耶和华的外邦人交流的圣经语言规则。尼布甲尼撒叩拜但以理依赖的“万神之神，万王之王”，并不表明他皈依耶和华。事实上，巴比伦人崇拜的主神马达克、尼波和阿库都可被称作“万神之神，万王之王”。如包德雯说，“身为多神论者，尼布甲尼撒在他敬拜的众神之外，总是可以再加一位”
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 。尼布甲尼撒承认犹大人崇拜的上帝与巴比伦诸神的同等地位，虽然是折中主义的宗教政策，但被掳的以色列人却因此而受惠，他们在巴比伦帝国信仰耶和华的权利因此得到保障。

公元前590年左右，身处巴比伦的以西结把“挪亚、但以理、约伯这三人”（以西结书14：14，20）相提并论，这说明但以理那时已经誉满朝野。这三人都不是以色列史中的人物，挪亚在史前时代荣耀上帝，约伯在族父时代荣耀上帝，但以理在外邦荣耀上帝。但以理的智慧在外族显荣耶和华，为被掳人群赢得权利，所以希伯来圣经把《但以理记》列为与《约伯记》同类的智慧书。



3．巴比伦宫廷中的神迹



以赛亚之后，耶和华不再在以色列人中行拯救的神迹，因为他已弃绝犹大和耶路撒冷，以致诗人悲痛地呼叫：“耶和华啊，你为何丢弃我？为何掩面不顾我？”（88：14）但是，耶和华用曲折的方式眷顾被掳的以色列人，他在外邦帝国宫廷显示神迹，震慑、折服帝王，致使外邦统治者不得不善待被掳的以色列人。被掳时期的作品中，只有《但以理书》中有上帝行神迹的历史记录。但以理和他的三个朋友是敬畏耶和华的“剩余之民”的代表，他们既是神迹的被救者，也是神迹的见证人。

（1）火窑中的拯救

按常人的评价，尼布甲尼撒统一中东、建造巴比伦大城是丰功伟绩。从圣经角度看，他的成功背后的原因是，他是上帝招来的仆人（耶利米书25：9，27：6，43：10）。但他却把功绩归于自己，狂妄自大。尼布甲尼撒在事业巅峰之际，在巴比伦城外的“杜拉平原”为自己建造高达47米的巨大金像。中东历史上没有帝王在生前为自己树像的先例，尼布甲尼撒可能误解他的梦中得到“你就是那金头”（2：38）的喻言，塑造金像以自我神化。金像的开光仪式更是偶像的狂欢。尼布甲尼撒召集帝国全体官员“总督、钦差、巡抚、臬司、藩司、谋士、法官和各省的官员”（3：2）到齐恭候，“角、笛、琵琶、琴、瑟、笙和各样乐器”（5）大作齐鸣，官员们匍匐崇拜，“各方、各国、各族的人民”在外地也要“俯伏敬拜”（7），如不从命，就要被投入火窑烧死。

但以理和他的朋友们忠于职守，但崇拜帝王之像触犯了不得崇拜偶像的底线，他们无论如何不能妥协。沙得拉、米煞、亚伯尼歌三人被“几个迦勒底人”告发（3：8）。尼布甲尼撒大怒，下令把他们投入加温七倍的火窑，温度如此之高，连把这三人扔进火窑口的“壮士”也被烧灼致死。尼布甲尼撒透过观察孔，看到烈火中第四人“游行”，“相貌好像神子”（3：25）。他于是确定这三人得到他们的神的护卫，高喊请这三个“至高神的仆人”出来（26），“沙得拉、米煞、亚伯尼歌就从火中出来了”（26），毫发未损。尼布甲尼撒下令全国，凡有“谤渎沙得拉、米煞、亚伯尼歌之神的，必被凌迟，他的房屋必成粪堆，因为没有别神能这样施行拯救”（29）。

火窑中的拯救是《旧约》中罕见的“超自然神迹”，违背人所知道的自然规律。从这一神迹的效果来看，被控告的“犹大入”上升到国人不能冒犯的“至高神的仆人”，意味着被掳以色列人拒绝崇拜偶像的信仰自由得到保障，这是拯救史的必要环节。后人可以按照“合理的就是现实的”原理相信超自然神迹的合理性。从事件描述的细节看，官职和乐器的名称和火窑酷刑的存在，符合或至少不违背已知的历史事实。
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 反之，“编造想象”说很难解释这些细节的历史性。

（2）尼布甲尼撒的结局

尼布甲尼撒不顾第一次梦中“金、银、铜、铁、泥都一同砸得粉碎”（2：35）的警告，反倒自造金像，实属个人崇拜、自我神化的癫狂。在其精神完全崩溃的前夕，上帝第二次在梦中警告尼布甲尼撒。但以理解析梦中信息：“高得顶天”的树（4：20）象征他的权势，“守望者”是耶和华的先知；“田野的走兽住在其下”，相当于耶利米所说上帝“将田野的走兽给他使用”（耶利米书27：6，28：14）；“这树砍伐毁坏”和他“与地上的兽一同吃草”（23），相当于以赛亚关于巴比伦的预言：“豺狼必在她宫中呼号，野狗必在他华美殿内吼叫”（以赛亚书13：22）。最后，上帝要挽救尼布甲尼撒，他“被赶出离开人子（和合本译作‘世入’）”，“经过七期”，“等你知道至高者在人的国中掌权”（25），将恢复健康。

尼布甲尼撒等了12个月，未见变化，遂无视上帝警告，夸口大巴比伦是“我用大能大力建为京都，要显我威严的荣耀”（30）。话即说出，梦中启示就应验在他身上。他变成疯子，在露天过着野兽般生活。7年后病愈，这个不可一世的君王终于低下高傲的头，“称颂至高者，赞美尊敬活到永远的神”（34），“赞美、尊崇、恭敬天上的王”（37）。“永远的神”即但以理称颂的“从亘古直到永远”的上帝（2：20）。“永远的神”在圣经中仅适用于耶和华，“天上的王”即但以理向他宣扬的“天上的神”（

）


 ě1ōhêhashshāmāyim或亚兰文）ělāhshěmayyā）。这名称在被掳后经文中出现22次，均指惟一上帝耶和华。尼布甲尼撒用这些尊称赞扬上帝，表明他最后知道以色列圣者是惟一真神。

尼布甲尼撒发疯和病愈后称颂上帝的记载，虽然离奇，但可理解。巴比伦帝国编年史于尼布甲尼撒十一年即公元前584年中断，直接跳到那波尼达继位的555年。这或可用巴比伦人隐瞒他们羞于承认事实来解释。尼布甲尼撒的疯病症状与医学上的“狂狼症”符合。优西比乌和约瑟夫引用公元前四世纪野史中关于尼布甲尼撒发疯的记载，作为《但以理书》的旁证。


(22)



 尼布甲尼撒称颂上帝的记载（4：34—37），与死海古卷中发现的“那波尼达祷告”相似，这是犹太教拉比模仿《但以理书》的作品，而不是相反
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 ；正如次经是正典的模仿，而不是相反。这个道理与中东神话文学是圣经启示的蜕变而不是相反的道理一样。

（3）上帝的手指

《但以理书》记载“伯沙撒王为他的一千大臣设摆盛筵”（5：1）。古代史学著作记录的新巴比伦王国的最后君王是那波尼达（Nabonidus，555—539 BC），而无伯沙撒王的名号。圣经批评者企图以此证伪《但以理书》记载的历史真实性。20世纪初发现的一块文字泥版，记载了那波尼达十二年（543 BC）与儿子伯沙撒的共同誓言，证实巴比伦末代帝王是父子共同执政。
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 看来，公元前6世纪的《但以理书》比公元前5世纪希罗多德的《历史》更熟悉巴比伦历史。

在居鲁士率领波斯大军压境之际，伯沙撒王依然过着醉生梦死的生活。他在亡国之夜大宴群臣，固然是个人的昏庸，但上帝不能容忍的是，筵宴上使用从耶路撒冷圣殿掠夺来的“金银器皿”（5：2）。尼布甲尼撒把这些器皿供之于神庙，存放在库房（1：2），尚不敢用作酒器。伯沙撒王和大臣、皇后、妃嫔一面“用这器皿饮酒”，一面却“赞美金、银、铜、铁、木、石所造的神”（5：4）。上帝岂能容忍亵渎圣殿的神器，于是偶像的筵宴上出现怪异现象：“忽有人的指头显出，在王宫与灯台相对的粉墙上写字”（5：5）。字形如下第一行所示。
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“巴比伦所有哲人”都不认得这些字，但以理被请来破解了上帝之谜。这些从右到左读的文字是亚兰文：“弥尼”（měn，记数）表示“神已经数算你国的年日到此完毕”；“提客勒”（těqēl，衡量）表示“你被称在天平里，显出你的亏欠”；“乌法珥新（ûpharsîn，一半）”表示“毗勒斯”（pěrēs，分裂），表示“你的国分裂，归与玛代人和波斯人（pārās）”（5：26—28）。

果然，“当夜，迦勒底王伯沙撒被杀。玛代人大流士年六十二岁，取了迦勒底国”（5：30—31）。希罗多德在《历史》中描述了巴比伦城墙固若金汤，居鲁士顺着幼发拉底河枯水河道进入城内，而“城区中部的居民更本不晓得这件事件（由于那时他们正在举行祝祭），而在继续纵情地跳舞，寻欢作乐”
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 。希罗多德不知道巴比伦人何以如此疏忽大意，《但以理书》告诉我们，这是偶像崇拜者“竟向天上的主自高”（5：23）的“祝祭”得到的现报。



4．波斯宫廷中的神迹



希罗多德说，居鲁士攻陷巴比伦城。圣经批评者以此为证据，断定《但以理书》中“玛代人大流士年六十二岁，取了迦勒底国”的记载不是事实。其实这两个记载并无矛盾。据《历史》记载，波斯与米底王室联姻，居鲁士是米底王阿斯塔格斯（Astyages）的外孙，公元前558年推翻外公王权，统一两个王室。
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 但以理说巴比伦王国被“玛代人（即米底人）和波斯人”所分割背后的历史事实是，波斯帝国有一个短暂的米底王和波斯王并立时期。居鲁士率领米底和波斯联军于539年攻陷巴比伦城，立米底王族薛西斯（圣经译作亚哈随鲁或Ahasuerus）的儿子、62岁的大流士（dāreyāwēsh即“王家惟一人”）为巴比伦王留守，居鲁士本人则以波斯王身份统帅大军南下。《但以理书》的文字透露这一事实：大流士“取了迦勒底国”（5：31）。“取了”的亚兰文qabbēl的确切含义是“接收”；又说：“玛代族亚哈随鲁的儿子大流士立为迦勒底国的王”（9：1），“立为”是希伯来文被动形式hāmêlakh，意思是“使他被立为”。这两个动词表示“玛代人大流士”的王权来自一个比他更有力量的人，即波斯王居鲁士。“英王本”的注释说：“居鲁士野心勃勃，在别国征战，大流士因而得到国王的头衔，实际上国王是居鲁士。”《但以理书》还说：“大流士随心所愿，立一百二十个总督治理通国”（6：1）。“随心所愿”暗含僭越之意，这是说大流士代行居鲁士“治理通国”的大权。大流士当巴比伦王不到2年（539—538年），居鲁士于537年班师回巴比伦城后即取而代之，自称是“世界之王，正统之王，苏美尔与阿卡德之王，天下四方之王”。

大流士王重用但以理当总长，管辖群臣，“王又想立他治理通国”（6：3）。米底各级官员嫉妒这个犹大人掌权，游说大流士王立法三十日内禁止宗教崇拜：“若向王以外或向神、或向入求什么，就必扔在狮子坑中”（7）。这一禁令表面上要树立大流士王的权威（禁止崇拜“王以外的人”可能针对居鲁士），实际上是专为但以理设立的陷阱。他的政敌知道，但以理不可一日不拜他的神，而外邦人可以在30日之内不闻不问他们的神。

但以理不顾禁令，在家中面向耶路撒冷，“一日三次，双膝跪在他神面前，祷告感谢，与素常一样”（6：10）。这个私家隐秘被政敌告发。大流士王虽有心保护但以理，也不得不按章行事，因为“玛代人和波斯人有例，凡王所立的禁令和律例都不可更改”（15）。但以理被投进狮子坑，大流士王彻夜不眠，次日黎明，赶往狮子坑，“哀声呼叫”：“永生神的仆人但以理啊，你所常侍奉的神能救你脱离狮子吗？”（20）回答是肯定的。“但以理从坑里被系上来，身上毫无伤损，因为信靠他的神”（23）。

上帝“封住狮子的口”（21）是神迹，但不违反自然规律，因为狮子并不必然吃人。但以理的政敌大概争辩说，坑里的狮子已被人驯服。大流士命令他们也到狮子坑里试一试，他们“还没有到坑底”，就被狮子撕咬粉碎（24）。

在铁的事实面前，大流士“晓谕住在全地各方、各国、各族的人”说：“要在但以理的神面前，战兢恐惧，因为他是永远长存的活神，他的国永不败坏，他的权柄永存无极。他庇护人，搭救人”（25—27）。这首颂歌是尼布甲尼颂歌的姊妹篇，它可以解释居鲁士释放以色列人回归诏书（历代志下36：23，以斯拉记1：2—4）的历史根源。居鲁士不可能对犹大人的上帝在波斯宫廷的神迹和前任的诏书一无所知，但以理在波斯宫廷“大享亨通”的显赫地位一直持续到“居鲁士在位的时候”（6：28），居鲁士的决策不可能不受但以理的影响。



5．默示大全



大致来说，《旧约》记载先知遇见的默示（matstsā

）


 ）的途径计有4种：异象（如创世记15：1），梦（如撒母耳记3：3），谜语（如以西结书17：2），以及绝大多数场合，耶和华“说”（

）


 āmar或něum）或“临到”（hāyā）的“话语”（dābhār）。《但以理书》可谓这四种默示的集大全。除二次解梦和解文字谜，第7—12章记录但以理得到的四次默示，分别发生在“巴比伦王伯沙撒元年”（7：1）即公元前543年，“伯沙撒王在位第三年”即541年，大流士元年（9：1）即537年，“居鲁士第三年”（10：1）即535年。这四次默示不但包括四种方式，而且预示从被掳、回归、新约，直到末世的拯救史重要事件。更为神奇的是，与拯救史相关的世界史大事和细节也被预见，也留下一些难解之谜。让我们体会这些梦、异象、预言和谜的神奇之处。

（1）梦

第一次默示是梦象，与尼布甲尼撒第一次得到梦象相似。第一次梦象中大像的四个部分变成四兽，代表巴比伦、波斯、希腊和罗马等四大帝国的兴起和灭亡。第四兽尤其凶恶，头有十角（7：7），象征罗马王国十个敌基督的皇帝（启示录17：7），其中“一小角”（尼禄）把先前的三个角“连根被它拔出来”（8），即毁坏提比略、卡里古拉和克劳狄的帝国根基。

一位“侍立者”向但以理解释梦象的意义，那个“制伏三王”的恶王“必向至高者说夸大的话，必折磨至高者的圣民，必想改变节期和律法。圣民必交付他手一载、二载、半载”（25）。这是指尼禄公元66年发起大迫害，直到68年被推翻。罗马皇帝敌基督的伎俩是亵渎、迫害和反圣经。最终结果是：“审判者必坐着行审判，他的权柄必被夺去，毁坏，灭绝，一直到底”（7：26）。

如同尼布甲尼撒梦中得到“天上的神必另立一国，永不败坏”（2：44）的启示，但以理梦中看王座上羔羊的荣耀：“见有宝座设立，上头坐着亘古常在者，他的衣服洁白如雪，头发如纯净的羊毛”（7：9），以及“人子”统治的上帝之国：“有一位像人子的，驾着天云而来，被领到亘古常在者面前，得了权柄、荣耀、国度，使各方、各国、各族的人都侍奉他”（7：13—14）。“人子”在福音书中是耶稣的独称，在《旧约》中，耶和华称以西结为“人子”，天使加百列称但以理为“人子”8：17），而但以理看到“有一位像人子的”是基督。“人子”的基本意义是代表人类的人，被掳时期的先知因被赋予世界眼光而被称人子，耶稣因要施行普世救赎而自称人子。尚不理解普世救赎的但以理，看到基督降临的异象是末世的兆象，“像人子的”是“人子—神子”的预表，其真相要到新约时代才能逐渐明显。

（2）异象

公元前541年得到的第二次默示是眼见的异象，比第一次梦中异象的意义更清楚。天使加百列向但以理解释说，“双角的公绵羊”代表“玛代和波斯王”，“公山羊”代表“希腊王”（20—21），它中间的“大角”折断统治中断，从断根上长出的四角代表分裂出“四国”（22），其中有一恶王“任意而行，又必毁灭有能力的和圣民”（8：24），“攻击万君之君，至终却非因人手而灭亡”（25）。

这些预言指向亚历山大帝国及其分裂，以及塞琉古王伊皮法尼斯践踏圣殿、残害犹太人的历史事实。圣经批评者断定《但以理书》是马卡比起义的产物，因为他们不相信400年前的人能够作出如此准确的预言。如果真是这样的话，书中关于罗马帝国预言的准确性岂不意味着此书也是基督使徒的伪托吗？只相信人的经验而不相信神的默示的人在圣经中将处处面临这样荒谬的问题。

（3）预言

居鲁士第三年，被掳人群已经回到耶路撒冷，但以理在“底格里斯大河”看到三位神人的异象：“一人身穿细麻衣，腰束乌法精金带”（10：4—5），他说：“我来要使你明白本国之民日后必遭遇的事”（10：14）；“有一位像人的”，但以理称他为“主”（16），自称“我主的仆人”（17）；“有一位形状像人的”（18），他说：“我要将那录在真确书上的事告诉你”。这三位一体的“人”或“像人的”的神告诉但以理的预言（11：2—12：3）。这些预言与居鲁士以后的世界史事实惊人的一致。以下列表对照预言和史实。
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	  11：2：“波斯还有三王兴起”  
	  ·冈比西（公元前529—522），高默达（521）和大流士一世（522—486）  



	  ·2：“第四王”“必激动大众攻击希腊国”  
	  ·薛西斯（486—465）发动希波战争（490—479）  



	  ·3：“必有一个勇敢的王兴起，执掌大权，随意而行”  
	  ·亚历山大大帝于334—324年东征，“随意而行”，天下无敌  



	  ·4：“他兴起的时候，他的国必破裂，向天的四方”  
	  ·323年亚历山大逝世，被征服的土地分裂为四：埃及的托勒密王朝，叙利亚和西亚的塞琉古王朝，色雷斯—小亚细亚联盟和希腊本土的安提柯王朝  



	  ·4：“归与他后裔之外的人”  
	  ·亚历山大的遗腹子亚历山大四世被弑  



	  ·5：“南方的王必强盛”  
	  ·托勒密一世（320—285）占领巴勒斯坦等地  



	  ·5：“他将帅中必有一个比他更强盛，执掌权柄”  
	  ·亚历山大将领塞琉古击败其他将领，于310年建立塞琉古王朝  



	  ·5：“他的权柄甚大”  
	  ·塞琉古一世与托勒密王朝交战  



	  ·6：“过些年后，他们必互相连合，南方王的女儿必就了北方王来立约”  
	  ·两国于252年签定和约，托勒密二世（285—246）把女儿贝妮基（Bernice）嫁给安条克二世  



	  ·6：“这女子和引导她来的，并生她的，以及当时扶助她的，都必交与死地”  
	  ·前王后害死贝妮基及其儿子，又于247年毒死国王，以太后身份控制了朝政  



	  ·7：“这女子的本家必另生一子继续王位，他必率领军队进入北方王的保障”  
	  ·托勒密三世（246—221）为报复妹妹贝妮基之死，侵入塞琉古，占领首都安条克  



	  ·8：“将他们的神像和铸成的偶像，与金银的宝器掠到埃及去”  
	  ·从安条克夺回了524年被波斯人从埃及掠走的战利品  



	  ·9：“北方的王必入南方王的国，却要仍回本地”  
	  ·230年，塞琉古二世反攻叙利亚北部和腓尼基，得胜回国  



	  ·10：“北方王的二子必动干戈……直到南方王的保障”  
	  ·塞琉古二世的第二个儿子三世（246—223）于220年攻占小亚细亚和巴勒斯坦，直到埃及要塞拉菲亚（Raphia）  



	  ·11—12：“南方王必发烈怒，出来与北方王争战……北方王的军兵必交付他手”  
	  ·217年，托勒密四世（221—205）在拉菲亚战役取得胜利，重新控制腓尼基和巴勒斯坦  



	  ·13—16：“北方王必回来摆列大军，……攻取坚固城，南方的军兵必站立不住”  
	  ·塞琉古于202年卷土重来，在200年的潘纽姆（Panium）战役击败托勒密五世（205—180），占领西顿  



	  ·16：“无人在北方王面前站立得住。他必站在那荣美之地，用手施行毁灭”  
	  ·塞琉古三世于201年攻占迦萨城，198年占领耶路撒冷，惩罚犹太人中亲埃及势力  



	  ·17：“他必定意用全国之力而来，立公正的约，照约而行”  
	  ·塞琉古三世被犹太人视为解放者，帮助犹太人修建圣殿  



	  ·17：“将自己的女儿给南方王为妻，想要败坏他，这计却不得成就，与自己毫无益处”  
	  ·197年，塞琉古三世将女儿克列奥帕特拉嫁给10岁的托勒密五世，企图控制朝政，但克列奥帕特拉忠于丈夫；181年托勒密五世去世后，克利奥帕塔王后执政，断绝与塞琉古关系  



	  ·18：“其后，他必转回夺取了许多海岛”  
	  ·196年起，塞琉古三世占领罗得岛、克利特岛等爱琴海岛屿和色雷斯  



	  ·18：“但有一大帅（qātsîn），除掉他令人受的羞辱，并且使这羞辱归他本身”  
	  ·189年，罗马统帅西庇阿在萨拉密岛击败塞琉古大军；塞琉古三世被迫接受屈辱的条约：割地，赔款，裁军，交人质  



	  ·19：“他就必转向本地的保障，却要绊跌仆倒，归于无有”  
	  ·塞琉古三世放弃叙利亚以外的所有领土，187年，为收敛战争赔款而搜刮神庙，被民众所杀  



	  ·20：“必有一人兴起接续他为王，使横征暴敛的人通行国中的荣美地。这王不多日就必灭亡”  
	  ·他的长子塞琉古四世指使税务官希罗德斯到耶路撒冷圣殿搜刮财富未果  

(29)

 ，希罗德斯反过来毒死塞琉古四世



	  ·21：“必有一个卑鄙的人兴起接续为王，人未曾将国的尊荣给他，他却趁人坦然无备的时候，用诌媚的话得国”  
	  ·塞琉古四世的合法继承人应是儿子德迈特里一世，其叔伊皮法尼斯利用他在罗马当人质的机会，骗取人们信任，于175年登上王位（安条克四世）  



	  ·22—23：“必有无数的军兵势如洪水，……与那君结盟之后，他必行诡诈”  
	  ·托勒密六世（菲洛麦特）企图收复巴勒斯坦和腓尼基，兵败被伊皮法尼斯俘虏，伊皮法尼斯与阶下囚结盟，借此控制托勒密王朝。  



	  ·23—24：“他必上来以微小的军成为强盛。趁人坦然无备的时候，他必来到国中极肥美之地”  
	  伊皮法尼斯多次利用安息日入侵巴勒斯坦，废黜大祭司奥尼阿斯，先后任命门尼劳斯等人为大祭司，帮助他控制、掠夺巴勒斯坦  



	  ·25—26：“他必奋勇向前，率领大军攻击南方王，南方王也必以极大极强的军兵与他争战，却站立不住，因为有人设计谋害南方王。吃王膳的，必败坏他”  
	  ·托勒密王朝另立菲洛麦特弟弟菲斯康为王；172年，伊皮法尼斯入侵埃及，推翻菲斯康，送回菲洛麦特（“吃王膳的”）当傀儡  



	  ·27：“这二王，他们心怀恶计，同席说谎，计谋却不成就”  
	  ·菲洛麦特不甘心当傀儡，与菲斯康联合，驱除伊皮法尼斯在埃及的势力  



	  ·28：“北方王必带许多财宝回往本国，他的心反对圣约，任意而行，回到本地”  
	  ·伊皮法尼斯顺道耶路撒冷，掠夺圣殿财产  



	  ·29—30：“他必返回，来到南方，后一次却不如前一次，因为基提战船必来攻击他，他就丧胆而回”  
	  ·169年伊皮法尼斯再次入侵埃及，围攻亚历山大城，埃及向罗马求援，罗马统帅莱纳斯命令伊皮法尼斯撤军  



	  ·30：“又要恼恨圣约，任意而行。他必回来联络背弃圣约的人”  
	  ·168年，伊皮法尼斯返回时，耶路撒冷发生反塞琉古的起义，伊皮法尼斯伙同门尼劳斯，杀害8万起义者  



	  ·31：“这兵必亵渎圣地，就是保障。除掉常献的燔祭，设立那行毁坏可憎的”  
	  ·伊皮法尼斯在圣殿设立宙斯神像，全面废止以色列人传统宗教习俗  



	  ·32：“惟独认识神的子民必刚强行事”  
	  ·168年，以法莲人祭司马蒂亚斯发动起义，167年起，他的儿子马加比·犹大领导起义  



	  ·33：“民间的智慧人必训诲多人，然而他们多日必倒在刀下，或被火烧，或被掳掠抢夺”  
	  ·起义遭到伊皮法尼斯和后继者残酷镇压，以“虔诚派”为骨干的起义力量不屈不挠  



	  ·34：“他们仆倒的时候，稍得扶助，却有许多人用诌媚的话亲近他们”  
	  ·起义者赶走外族统治者，马卡比家族建立哈斯蒙尼王朝，小人当道，内讧不断  



	  ·35：“智慧人中有些仆倒的，为要熬炼其余的人，使他们清净洁白，直到末了”  
	  ·虔诚派演变为执掌政权的撒都亚派和法利赛派，以及在民间熬炼信仰的艾赛尼派  



	  ·36—39：“王必任意而行，自高自大，超过所有的神，……凡承认他的，他必将荣耀加给他们，使他们管辖许多人，又为贿赂分地与他们”  
	  ·罗马人横行霸道，“任意而行”，不崇拜古人敬畏的至上神，以母狼为罗马保护神，神化皇帝，亵渎上帝；在政治上利用外族人统治外族，如分封希律为王统治巴勒斯坦  



	  ·40：“南方王要与他交战，北方王必用战车、马兵和许多战船，势如暴风来攻击他，也必进入列国如洪水泛滥”  
	  ·罗马从东北向西南，从水陆两路入侵中东，中东列国不敌来自北方的侵略；64年罗马灭亡塞琉古王朝  



	  ·41：“又必进入那荣美之地，……但以东人、摩押人和一大半亚扪人必脱离他的手”  
	  ·公元前63年，罗马统帅庞培占领耶路撒冷，两河领域和西亚草原仍被有外约旦民族血统的安息王朝所控制  



	  ·42—44：“埃及地也不得脱离……要将多人杀灭净尽”  
	  ·公元前45年恺撒征服埃及，被征服国家的反抗都被镇压  



	  ·45：“他必在海和荣美的圣山中间设立他如宫殿的帐幕；然而到了他的结局，必无人能帮助他”  
	  ·罗马建立环地中海的帝国，坐落在七座山丘的罗马城昌盛一时，最终无可挽回地衰落灭亡  



	  ·12：1—3：“那时，保佑你本国之民的天使长米迦勒必站起来，并且有大艰难，……智慧人必发光，如同天上的光；那使多人归义的，必发光如星，直到永永远远”  
	  ·道成肉身，耶稣诞生，圣灵降临，使徒传道，基督徒遭迫害，……福音光照，因信称义，拯救的启示直到末日  




人们常把两约之间称作“沉默的四百年”，这一说法不甚准确，因为这400年历史的主要事件在《但以理书》的预言中已有相当精确的表述。次经《马加比书》记载的事实，部分地验证《但以理书》中的预言。圣经的历史是不间断的，《旧约》预言的两约之间事件，正如帕斯卡所说，乃是上帝为“耶稣基督的降生所做的准备”
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 。

（4）数字之谜

但以理当然不知道预言由何人或在何时、何地实现，他只是如实记录看到的异象和听到的话，留待历史检验。上帝预言是可检验的、持续在一定时间中的事件，事件的起点和终点是未知数，因而时间的数字变成谜语。如果说，第一次默示中“一载、二载、半载”（7：25）现被证实为尼禄镇压基督徒的二年半时间；第二次默示中“二千三百日”现被证实为伊皮法尼斯占领耶路撒冷、践踏圣殿的时间，那么后二次默示中的数字直到现在仍是未解之谜。

大流士王元年即公元前539年，但以理知道耶利米关于耶路撒冷荒凉70年的预言（9：2），祈求上帝实现先知的预言。天使加百列用数字指示耶路撒冷复兴和再次毁灭的时间：“为你本国之民和你圣城，已经定了七十个七”（24）；“从出令重新建造耶路撒冷，直到有受膏君的时候，必有七个七和六十二个七”（25）；“过了六十二个七，那受膏者必被剪除”（26）；此后，“必有一王的民来毁灭这城和圣所”（26）；“一七之内，他必与许多人坚定盟约；一七之半，他必使祭祀与供献止息”（27）。历史的过程被清楚揭示：重建圣殿—基督（受膏者）来临—基督受难—罗马毁灭圣殿—罗马统治巩固—犹太人被驱散到世界各地。但是，这些“七”表示的时间，依然是难解之谜。

第四次默示的最后，三人中一人问：“穿细麻衣的”，“这奇异的事到几时才应验呢？”（12：6）他回答说：“要到一载、二载、半载，打破圣民权力的时候，这一切事就都应验了”（7）。但以理提出问题：“我主啊，这些事的结局是怎样呢？”（8）他回答说：“从除掉常献的燔祭，并设立那行毁坏可憎之物的时候，必有一千二百九十日。等到一千三百三十五日的，那人便为有福”（11—12）。这些数字与那些“七”有何联系？虽然有多种猜测，但没有共识。

《但以理书》最后的启示是，人们不能知道确定的解，因为“这话已经隐藏封闭，直到末时”（9）。重要的是知道死人在末日复活：“有得永生的，有受羞辱、永远被J憎恶的”（2）。有智慧人应“使自己清净洁白，且被熬炼”（10）。无论末日何时到来，都要耐心“等候结局”，因为死后得“安歇”，末日复活“享受福分”（13）。可以说，《但以理书》设下数字之谜，目的不是让后人解开它，而是防止人们滥用智慧猜测它。但以理式的智慧人知道末日复活的道理，相信圣经预言而身体力行之。






第三节　第二圣殿



圣经记载先知预言的“七十年”指两个事件：一是从预言被掳到实际回归，二是从圣殿毁灭到重建完工。这两件事不是一回事。第一，“约雅敬第四年”（耶利米书25：1）即公元前605年，耶利米预言被掳犹大人七十年后返回耶路撒冷（25：12）；果然，“巴比伦王居鲁士元年”（以斯拉记5：13）即公元前537年下诏遣返以色列人，二年后即535年，第一批返回的以色列人聚集到耶路撒冷（3：1），距耶利米预言时正好70年。第二，耶路撒冷于公元前586年被毁时（耶利米书29：2），耶利米预言：“为巴比伦所定的七十年满了以后，我要眷顾你们”（29：10）；果然，第二圣殿于大流士一世六年（以斯拉记6：15）即公元前516年完工。可谓天道恢恢，丝毫不爽。

重建圣殿和修复耶路撒冷城也不是一回事。第二圣殿建成70年之后，“亚达薛西王二十年尼散月”（尼希米书2：1）即公元前445年10月2日，尼希米启程回耶路撒冷，领导犹大居民修建城墙，“以禄月二十五日”即，“城墙修完了，共修了五十二天”（6：15）。在长达五个朝代（居鲁士，冈比西，大流士一世，薛西斯和阿塔薛西斯一世）的90年时间里，以色列人历经千辛万苦，终于完成重建圣殿和耶路撒冷的事业。《以斯拉书》、《尼希米书》和《哈该书》、《撒迦利亚书》和《玛拉基书》记载这三件事有不同角度：回归重建圣殿有赖于上帝福佑和先知激励，重修耶路撒冷城墙是犹大人热忱工作的结果，而他们从内心回归上帝的任务尚未完成，等待上帝更大的拯救和恩典。



1．回归耶路撒冷



以赛亚早已预言居鲁士“必建造我的城，释放我被掳的民”（44：28），“必下令建造耶路撒冷，发命立稳圣殿的根基”（45：13）。历史书记载，耶和华“激动居鲁士的心”，使他下诏让犹太人回归建造圣殿（历代志下36：22，以斯拉记1：1）。居鲁士是如何被“激动”的呢？约瑟夫说，居鲁士读到210年前以赛亚关于他的预言，“他对上帝的权能感到惊异，并迸发出一个愿望，一定要使这书上说写的成就”
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 。如果人们追问，居鲁士如何能够看到并读懂希伯来圣经呢？那么可以在《但以理书》中找到答案：“到居鲁士王元年，但以理还在”（1：24），“但以理当大流士王在位的时候和波斯王居鲁士在位的时候，大享亨通”（6：28），“我但以理从书上得知耶和华的话临到先知耶利米，论耶路撒冷荒凉的年数，七十年为满”（9：1）。这些记载为居鲁士下诏书埋下伏笔。

居鲁士于公元前537年取代“玛代人大流士”当巴比伦王，这一年即“居鲁士元年”。居鲁士下达诏令，称“耶和华天上的神，已将天下万国赐给我，又嘱咐我在犹大的耶路撒冷为他建造殿宇。你们中间凡作他子民的，可以上去，愿耶和华他的神与他同在”（历代志下36：23，以斯拉记1：2）。

居鲁士当然不是耶和华一神论的崇拜者
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 ，经外史料表明，居鲁士对被征服的列国的诸神兼收并蓄，他释放被掳在巴比伦的列国人，准许他们回去恢复被毁的神殿，是为了让各国人“每日均为我的长寿向彼勒和尼波代求。又愿诸神代我向我主马尔杜克明示：‘居鲁士王和他的儿子冈比西信奉你’”
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 。居鲁士继承巴比伦宗教传统，同时承认耶和华是“天上的神”。正如尼布甲尼撒的折中主义的宗教政策，客观上有利于被掳的犹大人坚持耶和华一神论的信仰，居鲁士更为宽松的宗教混合政策也有利于耶和华一神论的复兴。

上帝不止一次“激动”人的自私之心，促成他的事业（如撒母耳记上1：6，下24：1，历代志上5：26）；上帝不止一次膏立外邦君王作他的仆人，实现他的计划（列王纪下8：13，耶利米书25：9，27：6），居鲁士是最突出的一例（以赛亚书44：28，45：1，13）。既然回归重建的计划早在被掳前业已决定（如何西阿书6：11，以赛亚书14：2），那么上帝先定居鲁士作为这项意义深远的计划的启动者，岂不是顺理成章的吗？

居鲁士诏书中提到准备回归的两类人：一是“你们中间凡作他子民的”（1：3），二是“凡剩下的人”（1：4）。居鲁士不自觉地把上帝“子民”当作“剩余之民”。“剩余之民”的政治身份是南国遗民，即“犹大和便雅悯的族长、祭司、利未人”
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 （1：5），但他们的回归是胜利凯旋，《以斯拉记》四处提到从巴比伦“上耶路撒冷”（1：5，17；7：7，13）的说法，表示以色列人向耶和华的回归。

《以斯拉记》统计回归人数有两种方法：一是按家族统计，各家人数之和为29,818人（2：3—60），《尼希米记》统计各家人数之和是31,089人（7：8—61），而次经《以斯拉记上》统计各家人数之和是30,143人（5：9—37）
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 ；二是总数，三书的数字相同：“共有四万二千三百六十名；此外，还有他们的仆婢七千三百三十七名，又有歌唱的男女二百名”（以斯拉记2：64—65，尼希米记7：66—67，次经以斯拉记上5：41—42）总数和家族人数总和之间有2万人的差额，可能是很多失去家谱的人无法记入各家人数所致。统计数字的重要性在于说明回归人数之多。现存史料表明犹大人在巴比伦生活境况舒适，而荒废几十年的耶路撒冷不适于人居住。但耶路撒冷始终是被掳一代心目中的“上帝之城”，他们在“巴比伦的河边”弹唱“锡安之歌”：“耶路撒冷啊，我若忘记你，情愿我的右手忘记技巧”（诗篇137：1—5）。在人类历史上，70年时间足以使少数民族融入主流文化；但先知预言的“以色列余民”宁可从繁华的世界大都市返回满目疮痍的故土，岂非召唤的精神使然。

5万人的回归队伍由12人领导（尼希米记7：7）
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 ；前两位是“所罗巴伯、耶书亚”（2：2），前者是在巴比伦保持“犹大王”称号约雅斤的孙子（历代志上2：16—19），任“犹大省长”（哈该书1：1）
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 ；后者即“约书亚”或“耶稣”，是犹大人的大祭司。从此，犹大王室和大祭司成为耶路撒冷的“双头领导”。

居鲁士并把尼布甲尼撒从圣殿中掳掠来的“五千四百件”金银器皿归还犹大人，“他们四围的人”用金银财物资助回归人群。统计、组织回归人群和筹集物资、资金，至少持续两年时间。直到公元前535年犹太历七月（即公历十月），回归人群回到犹大地，“以色列人住在各城，那时他们如同一人，聚集在耶路撒冷”（3：1）。



2．第二圣殿的开工和停工



回归人群聚集到耶路撒冷，第一件事是在大祭司耶书亚和首领所罗巴伯的领导下，在被毁圣殿“原有的根基上筑坛”，“向耶和华早晚献燔祭”（3：3），他们按照律法规定按时献祭，并在圣殿废墟上度过回归后第一个住棚节。同时，耶书亚和所罗巴伯为重建圣殿备料。与所罗门当年进货途径一样，他们向西顿人、推罗人购买香柏树，“从黎巴嫩运到海里，浮海运到约帕”（7）。“第二年二月”即公元前534年4月为重建圣殿举行奠基仪式，“他们彼此唱和、赞美称谢耶和华说：‘他本为善，他向以色列人永发慈爱’”（10）。抚今追昔，群情激动，欢呼哭喊，声振寰宇。

圣经提到“犹大和便雅悯的敌人”（4：1）的扰乱、破坏。他们是“亚述王以撒哈顿”（即辛那赫里布，Esarhaddon，680—669 BC）时起被迁徙到撒玛利亚的各族人（列王纪下17：24）。他们在以色列人故土上滋生出“又惧怕耶和华，又侍奉自己的神”的宗教调和习俗（17：33）。这些人要求参加建造圣殿。他们的理由是：“我们寻求你们的神，与你们一样”（以斯拉记4：2）。如果让他们参加进来，那么建成的将不是耶和华的圣殿，而是各种宗教混杂的万神庙了。他们的要求理所当然遭到以色列族长们的回绝：“我们建造神的殿与你们无干，我们自己为耶和华以色列的神协力建造”（4：3）。

撒玛利亚的官绅出于对耶和华一神论的仇视，上书波斯国王要求禁止重建耶路撒冷。撒迦利亚看到“大祭司约书亚站在耶和华的使者面前，撒但也站在约书亚的右边，与他作对”（3：1）的异象，形象地反映以色列敌人诬告犹大人造反的事实。《以斯拉记》分别记载以色列敌人诬告的两个阶段和结果。

（1）诬告第一阶段“从波斯王居鲁士年间，持续波斯王大流士登基的时候”（4：5）即521年，反对建造圣殿；

（2）诬告结果：“于是，在耶路撒冷神殿的工程就停止了，直停到波斯王大流士第二年”（4：24）。

（3）诬告第二阶段从“亚哈随鲁才登基的时候”即486年到“亚达薛西年间”（4：6—7）即464—423年。撒玛利亚首领和波斯地方长官为反对犹大人修建耶路撒冷城墙，而上书亚达薛西王（4：11—16）。

（4）诬告结果：亚达薛西王回复：“这城不得建造”（17—22），波斯地方长官依照“亚达薛西王的上谕”，“用势力强迫他们停工”（4：23）。

《以斯拉记》第4章采用（1）—（3）—（4）—（2）的“交错式”（chiastic）结构。这一结构常用于诗歌文类，记述文用此结构使读者困惑和误解，混淆建造圣殿和修造城墙这两个事件。按照时间顺序，（3）—（4）应移至第7章开始，使（1）—（2）直接连接，并紧接第5章的第一句：“那时先知哈该和易多的孙子撒迦利亚，奉以色列神的名，向犹大和耶路撒冷的犹大人说劝勉的话”（5：1）。那么，哈该和撒迦利亚书说了哪些“劝勉的话”呢？



3．建造第二圣殿的动力——《哈该书》释义



《哈该书》按照时间顺序，记录从“大流士王第二年六月初一日”（1：1）至“九月二十四日”（2：20），耶和华“藉先知哈该”，5次向犹大省长所罗巴伯和大祭司约书亚说话。“大流士王第二年”虽是波斯帝国纪年，却是以色列史上的一个转折点。居鲁士死后，其子冈比西（Cambyses，529—522 BC）继位。圣经没有记载他的名字，但圣殿停工的命令很可能是他下达的。冈比西生性残暴，大肆烧杀，秘密杀死弟弟巴迪亚，致使波斯王位无嗣。冈比西死后，有人伪托巴迪亚之名自立为帝，波斯帝国陷入混乱。书栅省长之子夺取王位，号称大流士一世（Darius，521—486 BC，亚兰文Dārěyāwēsh的意思是“王者”，是国王一般称号）。大流士平定伪巴迪亚叛乱，第二年重新统一波斯帝国。

在相对稳定的环境中，耶和华要求犹大人开工建圣殿。在圣殿停工的十多年间，犹大人回归时的热情衰退，忙于生计，无心圣事。耶和华责备说：“这殿仍然荒凉，你们自己还住天花板的房屋吗？”（1：4）耶和华指出他们忙于生计却生活艰难的原因：“因为我的殿荒凉，你们各人却顾自己的房屋”（9）。在以色列人苦苦哀求耶和华不要弃绝他们的80年后，耶和华终于说：“我与你们同在”（13）。在圣经历史上，每逢这一应许出现，无不是平安的到来，成功的保障。耶和华的话“激动”了所罗巴伯、约书亚和剩余之民的心（14），“大流士王第二年六月二十四日”即520年9月21日，圣殿建造工程再次开工。

在连年歉收（1：10）、物质极度匮乏（1：6）的环境中，仅靠百姓“上山取木料”（8），难以提供建造圣殿所需材料和资金。“七月二十一日”即10月17日，正值住棚节知已之际，耶和华向聚集在耶路撒冷过节的百姓说话。他们在圣殿废墟过节，往日圣殿的荣耀如同无有，耶和华鼓励说，所罗巴伯“当刚强！”约书亚“也当刚强！”“这地的百姓，你们都当刚强作工，因为我与你们同在”（2：4）。上帝与他们同在，一切困难都能克服。如同西奈旷野中以色列人衣食无忧，“我的灵住在你们中间，你们不要惧怕”（5）。上帝现在要使“万国的珍宝必都运来”（7），装潢圣殿的荣耀，而且“这殿后来的荣耀必大过先前的荣耀”（9）。果然，大流士从国库支付圣殿建造费用，第二圣殿建成后，经历改朝换代的“震动”，但越发辉煌，罗马时代希律王时扩建，超过第一圣殿的规模和装饰。

圣殿的荣耀只是外表，更重要的是崇拜者的圣洁。“九月二十四日”即12月18日，圣殿根基的修建开始（2：15），耶和华两次说话。第一次以祭司为例，违反圣洁规则者，如用沾染其他食物的衣襟“兜圣肉”（12），“摸死尸染了污秽”（13），都算不洁或污秽行为。同样，“这民这国，在我面前也是如此”（14）。耶和华要犹大人记住不守律法被惩罚的教训，应许圣殿建造者：“从今日起，我必赐福与你们”（2：19）。

但是，赐福之后有灾祸。耶和华这日第二次的话是对所罗巴伯所说。先对“犹大省长所罗巴伯”说：“我必倾覆列国的宝座，……各人被弟兄的刀所杀”（22）。这是说所罗巴伯后代不是政治统治者和军事征服者，而要经历犹太人的内乱和分裂。最后，耶和华对“我仆人撒拉铁的儿子所罗巴伯”说：“我必以你为印，因我拣选了你”（23），“印”指戴在君王戒指上的印章，指向所罗巴伯第十代子孙耶稣基督（马太福音1：13—16）。



4．建造第二圣殿的理由——《撒迦利亚书》1—6章释义



《撒迦利亚书》记载“大流士王第二年八月”（1：1）即公元前520年10月，大流士第二年十一月二十四日（1：7）即519年2月15日，以及大流士王第四年九月初四日（7：1）即518年12月7日，耶和华“临到撒迦利亚”的话。一般认为，《撒迦利亚书》前8章和后6章是独立两部分，分歧在于这两部分是否同一作者所写。


(38)



 按照历史启示法进行解释，《撒迦利亚书》和《哈该书》一样，主题围绕第二圣殿开展：前6章记录的两次话用异象说明建造第二圣殿的理由；而后8章预告第二圣殿的结局。两部分主题的一致性表明此书是建造第二圣殿期间一人的作品，没有理由怀疑作者就是祭司出身的“先知撒迦利亚”（1：1）在圣殿建成前后两个时期所写。我们先来看他在圣殿建造期间得到什么样的启示。

建造圣殿是需要理由的。所罗门建造圣殿，得到耶和华的同意：因为所罗门不是流人血的战士（历代志上28：3），圣殿披戴上帝之名的荣耀（列王纪上8：11），上帝垂听圣殿中人的祈祷（8：30），以色列人在此认罪得赦免（35），外邦人在此认识耶和华之名（43）。总之，所罗门圣殿是大卫之约的记号（参阅第3章7节2、3条）。分裂时代的以色列人忘记这些理由，他们以为圣殿是上帝的住所，只要到圣殿频繁献祭便可得到上帝护佑，上帝不会让外邦人亵渎圣殿，耶路撒冷永远平安。先知们不断反对这些误解：上帝不接受没有悔改之心的献祭（以赛亚书1：11，等），因以色列崇拜偶像的罪恶，圣灵离开圣殿（以西结书10：19，等），耶和华弃绝耶路撒冷（9：9，等），任凭外邦人亵渎和毁灭圣殿（9：7，等）。

被掳时期的祭司祈求恢复圣殿的荣耀。但是，为什么需要建造第二圣殿？或者反过来问，先知所说上帝离弃圣殿的那些理由是否依然有效？这是祭司时代需要回答的首要问题。可以说，《撒迦利亚书》第1—6章中的8个异象的意义即在回答这一问题。

（1）“四匹马”

异象中的红马和黄马、白马象征战争、灾祸和权力（启示录6：2—8），骑在红马上的人象征耶和华使者已经息怒，“站在番石榴树中间”（1：8），他差遣的红马和黄马、白马“遍地走来走去，见全地都安息平静”（11）。这是大流士一世平定天下的景象。先知预言70年的灾祸从586年开始，到大流士一世第二年即519年即将期满，“所以耶和华如此说：‘现今我回到耶路撒冷，仍施怜悯。我的殿必重建在其中，准绳必拉在耶路撒冷之上’”（16）。耶和华返回耶路撒冷施行公义审判，这是重建圣殿的第一个理由。

（2）“四角”和“四个匠人”

这一异象是上帝对掳掠、驱散以色列人的四方敌人的审判。“四角”象征侵扰以色列的列国，他们虽然执行上帝惩罚以色列的意愿，但“加害过分”（15）。“四个匠人”（20）象征“剩余之民”，他们要“威吓列国，打掉他们的角”（21）。就是说，建造圣殿是对列国偶像崇拜习俗的威慑和压抑，这是重建圣殿的第二个理由。

（3）“准绳”

一个人拿准绳量耶路撒冷的异象预示耶路撒冷的繁荣，表明“耶和华必收回犹大作他圣地的份，也必再拣选耶路撒冷”（2：12），以达到“许多国归附耶和华，作我的子民”（11）和“凡有血气的都当在耶和华面前静默无声”（13）的目的。就是说，普世拯救是重建圣殿的第三个理由。

（4）撒旦在耶和华面前与约书亚作对

撒旦是世间恶俗的象征，它或污染祭司的圣洁，或亵渎祭司的圣名。耶和华主持正义，责备“撒旦”不该与大祭司作对，肯定大祭司是“从火中抽出来的一根柴”（3：2），即经过毁灭耶路撒冷烈火考验的剩余之民。“约书亚穿着污秽的衣服”（3）象征被污染的祭司阶层，耶和华使祭司“脱离罪孽”，“穿上华美的衣服”（4），戴上“洁净的冠冕”。

这一异象象征大祭司得到上帝信任和恩宠，但不只是要恢复祭司制度，而是要重新任命大祭司。大祭司约书亚只是“作预兆的”，真正的大祭司从“我仆人大卫的苗裔发出”（8），他是上帝“在约书亚面前所立的石头”，“我要亲自雕刻这石头，并要在一日之间除掉这地的罪孽”（9）。这些启示的意义只是在《新约》中才被揭开：耶稣是“为百姓的罪献上挽回祭”的大祭司（希伯来书2：17），也是被人所弃的石头，但作了“房角的头块石头”（马太福音21：42），“神能从这些石头中给亚伯拉罕兴起子孙来”（3：9）。联系《新约》显明的意义，可知《撒迦利亚书》把保存大祭司、以任命基督作未来大祭司作为重建圣殿的第四个理由。

（5）“金灯台和两棵橄榄树”

这一异象意义也有待《新约》的揭示。金灯台象征教会（启示录1：20），而两棵橄榄树象征“两个受膏者”（4：14），指所罗巴伯和约书亚。联系《新约》显明的意义，可知《撒迦利亚书》所说重建圣殿的第五个理由是，第二圣殿将成为教会的发源地，基督和大祭司在此合二为一。

（6）“飞行书卷”

“书卷”（sēpher，5：1）象征《旧约》。第二圣殿是学习、宣讲和实践《旧约》的中心，其中的审判和咒诅从这里“发出行在遍地上”（5：3）。《旧约》的保存和传播是重建圣殿的第六个理由。

（7）“量器中妇人”

“罪恶”（rish

）


 ā

（


 ）是阴性名词，故用“妇人”象征其意义（5：8）。“量器”有两个象征意义：第一，罪恶的容器，第二圣殿后来也堕落为“贼窝”（马太福音21：13）；第二，对罪恶的衡量和裁决，如耶稣所说：“人指着殿起誓，就是指着殿和那住在殿里的起誓”（23：21）。两个妇人飞起、把量器抬到“示拿地”的异象，象征第二圣殿的罪恶向外邦王国（罗马）传播。显明和衡量罪恶是第二圣殿存在的第七个理由。

（8）“四辆马车”

这一异象象征“从普天下的主面前出来”的“天的四风”（6：5），而“天风”象征圣灵。拉马车的四匹马与第一个异象中的马没有对应关系，因为两个异象象征不同时期：一是大流士统一天下，一是福音传播天下，两者有不可比拟的天壤之别。

耶和华再次提到大祭司约书亚戴金银冠冕（6：11）和“大卫苗裔”建造圣殿（13），这显然已超越所罗巴伯和约书亚领导建造圣殿的现实意义。耶和华指着“那名称为大卫苗裔的”说：“他要在本处长起来，并要建造耶和华的殿”，“并担负尊荣，坐在位上掌王权。又必在位上作祭司，使两职之间筹定和平”（12—13）。这些预言除了指向耶稣基督的拯救，没有其他的意义。四辆马车中两辆走向北方，一辆走向南方，一辆“遍地走来走去”（6—7）。耶和华说：“往北方去的，已在北方安慰我的心”（8）。这预示耶稣的福音由北方传到耶路撒冷，再由耶路撒冷传到地极（使徒行传1：8）。可以说，这是建造第二圣殿的最重要理由。

以上八个异象中的（4）、（5）、（8）指向未来弥赛亚，需要联系《新约》才能理解。圣殿在新约时代的地位和影响是正在建造圣殿的人不能理解的。但八个异象中的明白意思，如天下太平，耶和华的怜悯，大祭司的光荣，“倚靠我的灵方能成事”（4：6），所罗巴伯“也必完成这工”（4：9），等等，无疑极大激励圣殿建造者。《撒迦利亚书》和《哈该书》是圣殿开工的精神动力，因此圣经总结说，所罗巴伯和约书亚领导人民“起来动手建造耶路撒冷神的殿，有神的先知在那里帮助他们”（5：2）。



5．第二圣殿完工



上帝的护佑通过人的努力起作用。第二圣殿刚开工时，波斯的河西总督企图阻止，犹大的长老以居鲁士的诏令为由申辩。圣经说：“神的眼目看顾犹大的长老，以致总督等没有叫他们停工”（5：5），而是奏告大流士一世，请求查明真相。“敏捷的文士”以斯拉详细记录波斯君臣的来往公文（5：7—6：12）。

河西总督奏文称圣殿为“至大神的殿”（5：8），引用犹大长老自我称谓是“天地之神的仆人”（11），请求大流士调查“居鲁士王降旨，允准在耶路撒冷建造神的殿没有？”（17）大流士自诩继承居鲁士的事业，下令在宫廷档案中寻察居鲁士准许和赞助建立圣殿的诏令。大流士下令：“无论谁更改这命令”，必被吊死，“使他的房屋成为粪堆”，“愿那使耶路撒冷的殿作为他名居所的神，将他们灭绝”（6：12）。这三道严厉命令有力地遏止诬告者和破坏者。大流士并下令河西总督“拨取贡银”支付建造圣殿费用（6：8），献燔祭的所有供物，“都要照耶路撒冷祭司的话，每日供给他们”（6：9）。和居鲁士一样，大流士的动机是自私的：“好叫他们献馨香的祭给天上的神，又为王和王众子的寿命祈祷”（10）。上帝利用人的私心，排除控告者（即“撒旦”）的“作对”（撒迦利亚书3：1—2），并实现“万国的珍宝必都运来”（哈该书2：7）的先知预言。

大流士的命令排除了外部障碍，先知传达的耶和华的话提供精神动力，两相结合，“建造这殿，凡事亨通”（6：14），“大流士王第六年，亚达月初三日”即公元前516年3月12日，“这殿修成了”（15）。这一日，“以色列的祭司和利未人，并其余被掳归回的人”（16），按照摩西律法书的规定，在圣殿“为以色列众人作赎罪祭”（17）。

这一年的逾越节即4月21日开始，不但回归的犹大人，“要寻求耶和华以色列神”的外邦人也聚集到圣殿，他们遵守律法的圣洁规则，“除掉所染外邦人污秽”（21），以色列人和外邦人在逾越节之夜一同吃羊羔，又“欢欢喜喜地守除酵节七日”，“因为”，圣经总结说：“耶和华使他们欢喜，又使亚述王的心转向他们，坚固他们的手，作以色列神殿的工程”（6：22）。“亚述干”指大流士，波斯帝王习惯以被征服国号冠名，如“巴比伦王”、“埃及王”等。大流士一世是书珊省长儿子，而书珊长期受亚述统治，大流士被称为亚述王符合波斯王的称谓。圣经强调的是，耶和华使大流士的心转向犹大人。回顾重建圣殿的过程，每一关键时刻都有耶和华的护佑；圣殿建造成功的根本原囚如耶和华所说：“我的灵住在你们中间”（哈该书2：5）。



6．围绕第二圣殿的拯救——《撒迦利亚书》第7—14章释义



如同所罗门圣殿一样，第二圣殿不是上帝的住所，《撒迦利亚书》给出的8个理由中甚至没有提到第二圣殿充满上帝荣耀，事实上，第二圣殿于公元70年被毁，耶路撒冷再无耶和华的圣殿。第二圣殿不是拯救史的目标，只是祭司时代和早期犹太教的中心，这一时期所有与拯救史相关的历史事件都发生在此，正如《撒迦利亚书》第5、6章中的3个异象显示的那样，咒诅、罪恶和拯救都从第二圣殿发出。“大流士王第四年九月初四日”（7：1），在圣殿完工前夕（15个月后完工），耶和华发话说明圣殿的功能，后来两次默示告诉今后2500年围绕圣殿发生的重大事件。这些话和默示再次显示，第二圣殿是上帝为耶稣救赎所作的准备。

（1）从禁食到欢乐的转变

被掳的犹大人为哀悼圣殿被毁，每年增加4次禁食日期，即，四月九日破城（耶利米书39：2），五月犹大王室首领被杀（52：10），七月基大利被杀（41：1）和十月十日尼布甲尼撒开始围城（52：4）。圣殿建成前夕，回归到伯特利的犹大人派代表询问先知撒迦利亚：是否应当继续遵守这些禁食的规定呢？耶和华给予回复：“四月、五月禁食的日子，七月、十月禁食的日子，必变为犹大家欢喜快乐的日子和欢乐的节期”（8：19）。这是结论，转变的理由有如下三条：

第一，以色列人禁食只是外表仪式，缺乏诚心。耶和华质问，他们哀悼圣殿被毁而举行的禁食仪式，“岂是丝毫向我禁食吗？”（7：5）第二，比禁食更重要的是悔改之心。耶和华要他们列祖遵行四条准则：“按至理判断，各人以慈爱怜悯弟兄。不可欺压寡妇、孤儿、寄居的和贫穷人，谁都不可心里谋害弟兄”（9—10）。他们不能遵行，拒不悔改，“心硬如金刚石”（12），因此遭受灭顶之灾。第三，也是最重要的是，耶和华说：“我为锡安心里极其火热”（8：2）。耶和华回到耶路撒冷（3），祝福剩余之民（6），使他们能够遵行列祖不能行的准则（16—17），“所以你们要喜爱诚实与和平”（19）。

由于上帝的恩典，耶路撒冷将充满祥和欢乐：“将来必有年老的男女坐在耶路撒冷街上”（4），“城中街上必满有男孩女孩玩耍”（5）。外邦人和“强国的民”要“来到耶路撒冷寻求万军之耶和华，恳求耶和华的恩”（22），十个外族人“拉住一个犹大人”，“要与你们同去，因为我们听见神与你们同在了”（23）。

《撒迦利亚书》描述的耶路撒冷场景或许在2500年之后才变成现实，但所说的三条理由在500多年后成为现实中的福音。耶稣与法利赛人多次就禁食规矩发生冲突：耶稣说，禁食不可假冒为善（马太福音6：16），这出自《撒迦利亚书》中不主张禁食的第一条理由；耶稣说：“在安息日作善事是可以的”（12：12），这出自第二条理由；耶稣说：“新郎和陪伴之人同在的时候，陪伴之人岂能哀恸呢？”（9：15）这出自第三条理由。

（2）从新约时代到当代

耶和华应许“我现在回到锡安，要住在耶路撒冷中”（8：3）。上帝如何回到耶路撒冷和圣殿？结果如何？第9—14章的两个“默示”回答了这一问题。这6章经文如同《但以理书》第7—12章是默示之大全。所不同的是，《撒迦利亚书》预言与第二圣殿相关的拯救史，时间跨度从新约时代到当代。这些预言多用战争和灾难语言，使人误认为是启示文学。比如，《国际标准版圣经百科全书》说，《撒迦利亚书》是“《旧约》中最具有弥赛亚、启示文学和末世意义的作品”


(39)



 。此评价虽然很高，但回避了《撒迦利亚书》的历史真实性，而这恰恰是先知预言的关键所在。

从圣经历史的观点看，书中“弥赛亚”或“末世”预言在新约时代和以后的历史中被实现，“末世”不过是从70年第二圣殿被毁到当代耶路撒冷已经经历过的世代，而不是未来的时代；“启示文学”是描述基督与敌基督之间冲突的真实写照，而不是幻觉或想象。第9—14章中的预言与历史事实的对照可用下图表示。

 


 
 
 


	  《撒迦利亚书》  
	  《新约》和以后的历史  



	  ·推罗、西顿的人大有智慧，“主必赶出他”（9：3—4）  
	  ·耶稣“退到推罗、西顿的境内”“驱鬼”，传播福音（马太福音15：21）  



	  ·“我必除灭非利士人的骄傲”，“他必作为余剩的人归与我们的神”（6—7）  
	  ·“凡住吕大和沙仑的人都看见了他，就归服主”，“这事传遍了约帕  
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 ，就有许多人信了主”（使徒行传9：35，42）



	  ·“耶路撒冷的民哪，应当欢呼！看哪，你的王来到你这里，……谦谦和和地骑着驴，就是骑着驴的驹子”（9：9）  
	  ·“有许多上来过节的人，听见耶稣将到耶路撒冷，就拿着棕树枝，出去迎接他，喊着说：‘和散那！奉主名来的以色列王是应当称颂的。’耶稣得了一个驴驹，就骑上”（约翰福音12；12）  



	  ·“他必向列国讲和平，他的权柄必从这海管到那海，从大河管到地极”（10）  
	  ·“天上地下所有的权柄都赐给我了。所以，你们要去使万民作我的门徒”（马太福音28：18—19）  



	  ·“我因与你立约的血，将你中间被掳而囚的人，从无水的坑中释放出来”（11）  
	  ·“我们藉这爱子的血得蒙救赎，过犯得以赦免，乃是照他丰富的恩典”（以弗所书1：7）  



	  ·“我拿犹大作上弦的弓，我拿以法莲为张弓的箭。锡安哪，我要激发你的众子，攻击希腊的众子”（13）  
	  ·“圣灵降临在你们身上，你们就必得着能力；并要在耶路撒冷、犹太全地和撒玛利亚，直到地极，作我的见证”（使徒行传1：8）  



	  ·“众人如羊流离，因无牧人就受苦”（10：1）  
	  ·“凡在我以先来的，都是贼，是强盗，羊却不听他们”（约翰福音10：8）  



	  ·“我的怒气向牧人发作，我必惩罚公山羊”（3）  
	  ·“将患难、困苦加给一切作恶的人，先是犹太人，后是希腊人”（罗马书2：9）  



	  ·“我要坚固犹大家，拯救约瑟家，要领他们归回”（6）  
	  ·“将荣耀、尊贵、平安加给一切行善的人，先是犹太人，后是希腊人”（2：10）  



	  ·“买羊群的宰了它们，以自己为无罪”（11：5）  
	  ·“看哪，神的羔羊，背负世人罪孽的”（约翰福音1：29）  



	  ·“我便将这三十块钱，在耶和华的殿中丢给窑户了”（13）  
	  ·“犹大就把那银钱丢在殿里，出去吊死了。……他们商议，就用那银钱买了窑户的一块田”（马太福音27：5—7）  



	  ·“我不再怜恤这地的居民，必将这民交给各人的邻舍和他们王的手中”（11：6）  
	  ·“神的国必从你们夺去，赐给那能结果子的百姓”（马太福音21：43）  



	  ·“一月之内，我除灭三个牧人”  

(41)

 （8）
	  ·69年尼禄之后的三个皇帝伽尔巴（Galba）、奥托（Otho）和维特里乌斯（Vitellius）均在登基1月后被杀  



	  ·“我要在这地兴起一个牧人，……却要吃肥羊的肉，撕裂它的蹄子”（16）  
	  ·两任罗马总督阿尔比诺和弗罗洛大肆掠夺、欺辱犹太人  

(42)





	  ·“无用的牧人丢弃羊群有祸了！刀必临到他的膀臂和右眼上”（17）  
	  ·被激怒的犹大民众起义反抗，把罗马军队赶出耶路撒冷  



	  ·“那日，我必使耶路撒冷向聚集攻击他的万民当作一块重石头。凡举起的必受重伤”（12：3）  
	  ·苇巴乡率领罗马军队处处遇到抵抗，遭受重大打击  



	  ·“那日，我必定意灭绝来攻击耶路撒冷各国的民”（9）  
	  ·“惟有忍耐到底的必然得救”（马太福音24：13）  



	  ·“那日，耶路撒冷必有大大的悲哀，如米吉多平原之哈达临门的悲哀”  

(43)

 （11）
	  ·罗马围城月，城内如人间地狱  



	  ·“那日，凡作先知说预言的，必因他所论的异象羞愧”（13：4）  
	  ·奋锐党假借上帝旨意，在城内打家劫舍，为所欲为  



	  ·“那日，他的脚必站在耶路撒冷前面朝东的橄榄山上。这山必从中间分裂”（14：4）  
	  ·耶路撒冷内奋锐党与市民分裂，相互残杀  



	  ·“你们要从我山的谷中逃跑”（14：5）  
	  ·城内基督徒逃出  



	  ·“城必被攻取，房屋被抢夺，妇女被玷污，城中的民一半被掳去；剩下的民仍在城中，不至剪除”（14：2）  
	  ·70年第二圣殿被毁  



	  ·“击打牧人，羊就分散”（13：7）  
	  ·犹太人再次起义，135年耶路撒冷彻底被毁  



	  ·“这全地的人，三分之二必剪除而死；三分之一仍必存留”（13：7—8）  
	  ·两次起义中，犹太人被杀110万，俘虏被卖为奴，少数人幸存  



	  ·“那日，必有活水从耶路撒冷出来，一半往东海流，一半往西海流”（8）  
	  ·幸存者从死海（“东海”）和“西海”（地中海）两个方向，流散世界各地  



	  ·“耶和华必作全地的王，那日耶和华必为独一无二的”（14：9）  
	  ·耶和华一神论演化为基督论，圣经在全世界传播  



	  ·“耶路撒冷人必安然居住”（14：11，参阅8：4—5）  
	  ·19世纪后期耶路撒冷成为多民族安居的城市  



	  ·“耶和华用灾殃攻击那与耶路撒冷争战的列国人”（14：12）  
	  ·四次中东战争  



	  ·“那日，耶和华必使他们大大扰乱。他们各人彼此揪住，举手攻击”（13）  
	  ·中东各国之间战争  



	  ·“犹大也必在耶路撒冷争战。那时四围各国的财物，就是许多金银衣服，必被收聚”（14）  
	  ·1968年以色列攻占耶路撒冷，1980年立为首都  



	  ·“所有来攻击耶路撒冷列国中剩下的人，必年年上来敬拜大君王万军之耶和华，并守住棚节”（14：16）  
	  ·各地宗教信徒来耶路撒冷朝圣  



	  ·“凡不上耶路撒冷敬拜大君王万军之耶和华的，必无雨降在他们的地上”（17）  
	  ·中东地区沙漠化  



	  ·“当那日，在万军之耶和华的殿中，必不再有迦南人”（21）  
	  ·耶路撒冷内三大宗教圣地分立  




上表中的对照不能穷尽第9—14章的启示意义，有的对照有争议。但是，只要我们列举的这些对照中有一部分是无可怀疑的正确，那么就可证明《撒迦利亚书》中的预言和其他先知书一样，来自圣灵默示，而非人的生活经验，因而可以接受千百年后事实的检验。






第四节　宗教改革



第二圣殿建成并不等于先知预言的耶路撒冷复兴。按照《撒迦利亚书》透露的拯救计划，耶路撒冷复兴的道路是曲折的五阶段：第一，“耶路撒冷必有人居住，好像无城墙的乡村”（2：4）；第二，耶和华“作耶路撒冷四围的火城”（2：5），“耶路撒冷和四围的城邑有居民，正兴盛”（7：7）；第三，耶路撒冷欢迎行公义、施拯救的“你的王”（9：9）；第四，好牧人被卖被宰之后，“耶路撒冷必有大大的悲哀”（12：11）；第五，“耶路撒冷人必安然居住”（14：11）。《以斯拉记》第7—10章和《尼希米记》叙述前两阶段的历史，而《新约》记载中间两阶段的历史，第五阶段表现在圣经后的世界史之中。让我们先来解释前两阶段。



1．第二批回归



居鲁士和大流士的诏令中，没有批准修建耶路撒冷城墙的内容。由于没有城墙的屏障，城内居民不断受到当地人的侵害，圣殿得不到维护，宗教节日不能进行，城市陷入破落凋零。这正是以色列敌人千方百计阻止耶路撒冷城墙修建的目的。以斯拉再次详细记录波斯君臣来往的亚兰文公文（4：7—22）。

本地外族人首领伙同省长“利宏、书记伸帅要控告耶路撒冷人”，上奏“亚达薛西王”即阿塔薛西斯一世（Artaxerxes I，465—423 BC）（4：8），其中关键罪状是：“这城是反叛的城，与列王和各省有害，自古以来，其中常有悖逆的事，因此这城曾被拆毁”（15），“他们若建造这城，城墙完毕，就不再与王进贡、交课、纳税，终久王必受亏损”（13），“河西之地王就无份了”（16），云云。阿塔薛西斯一世忙于对付埃及人的反叛，这份奏章自然引起他对犹大省可能发生反叛的戒备，他于是下令停工，“使这城不得建造，等我降旨”（21）。

“亚达薛西王第七年”即公元前458年，情况出现转机：王下令准许祭司以斯拉带领第二批以色列人返回家园（7：13）。圣经解释说，以斯拉的请求得到允准，“是因耶和华他神的手帮助他”（7：6）。圣经外文献告诉我们的历史背景是，公元前459年，埃及反叛者得到希腊人的金钱资助，夺取了下埃及省会孟菲斯。
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 很可能是为了得到犹太人支持，阿塔薛西斯一世派遣他信任的以斯拉，携带大批人员和金钱、物资到耶路撒冷，以加强波斯在犹大省的影响。《以斯拉记》8：2—18列举的第二批回归的以色列家族共计1744人。他们于公元前458年“正月初一日”即4月8日出发，“五月初一”即8月4日到达耶路撒冷（7：7—9）。

以斯拉出身亚伦、以利亚撒的大祭司世家，在巴比伦“定志考究遵行”（7：10）和“通达”（māhîr，“敏捷于”7：6）摩西律法书。批评者根据《以斯拉记》中只言片语，断定以斯拉是希伯来圣经的编撰整理者，甚至是“P底本”的修订者和《历代志》等被掳后作品的作者。《以斯拉记》中“考究”和“通达”可以说是以斯拉本人的自述，他把自己研究、实践圣经的范围明确限定于“耶和华以色列神所赐摩西的律法书”（7：6）或“耶和华的律法”（10）。阿塔薛西斯一世诏书也称他“通达天上神律法大德（亚兰文gěmîr，‘完全’）”（12）。希伯来圣经的律法书、先知书和著作的分类定型于公元前5世纪，但这不能推论说公元前5世纪时“律法”等于希伯来圣经全部。约瑟夫说，5卷律法书是摩西所写，而13卷先知书和4卷“著作”是从摩西逝世到阿塔薛西斯时期的作品，而从阿塔薛西斯时期到如今写的历史，“不享有上述圣书所拥有的权威”。他明确说：“时光不断流逝，无人敢对这些圣书有所增添、删减或改动。”
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 这些话不足以肯定以斯拉是《历代志》的作者，但可断然否定他是希伯来圣经的审定者和编者。

更明显的是，以斯拉的历史地位是祭司和教师“文士”（sōphēr的意思是“教师”）；他的主要任务是带头“遵行”律法、按照律法任命“士师、审判官”来“治理”百姓，以及“教训一切不明白神律法的人”（7：25），而不是编写律法书；他带领的第二批回归队伍的主力是“祭司、利未人、歌唱的、守门的、尼提宁（殿役）”。我们可以想象，圣殿建成后面临的一个困难是缺乏祭司和管理、服务人才。以斯拉利用阿塔薛西斯畏惧“天上的神”的心理，请求他选派圣殿急需人员供奉“天上神的殿”（7：23），“王允准他一切所求的”（7：6），以免“忿怒临到王和王众子的国”（7：23）。如果说上帝利用居鲁士和大流士的自私之心，通过他的仆人所罗巴伯和约书亚，建成第二圣殿，那么上帝利用阿塔薛西斯的自私之心，通过他的仆人以斯拉，启动了影响深远的宗教改革。



2．以斯拉的宗教改革



犹大人宗教改革历来均以祭司阶层为主力，以圣殿为中心。以斯拉率领祭司和利未人的第二批回归队伍，在第二圣殿展开轰轰烈烈的宗教改革。这次改革的主题是悔改认错，而改过的由头是回归的以色列人中不少人娶外族妻子，效法外族人“行可憎的事”9：1），而且“首领和官长在这事上为罪魁”（9：2）。以斯拉深感此事罪责重大，“一听见这事，就撕裂衣服和外袍，拔了头发和胡须”（9：3），当晚向耶和华献赎罪祭，作长篇悔罪祈祷（9：6—15）。在场的“众民无不痛哭”（10：1）。

三天之后，首领和长老在圣殿广场（birěchôbh）召集所有回归人员大会。“那日正是九月二十日”即12月时节，民众在冬雨中“战兢”（10：9）。以斯拉要求民众认罪，按照律法规定，与外族人和外族妻子“离绝”（11）。“会众都大声回答说：‘我们必照着你的话行’”（12）。

会后，各宗族的族长花了两个月时间，“查清娶外邦女子的人数”（10：17）。以斯拉一一登记这111家的姓名（10：18—44）。但以斯拉没有说这些人是否都按祭司长原先的要求“休这一切的妻，离绝她们所生的”（10：3）。看来没有做到，只有5家祭司“休他们的妻”，并各献一只公绵羊赎罪（19）。

圣经批评者认为离弃外族妻儿子女的要求不但不现实，而且不合理，表明以斯拉是“不妥协的分离主义者”，与同时期成书的《历代志》中的“国际主义”格格不入。
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 伯莱特为以斯拉辩护说，如果没有如此严厉的排他性，犹太人可能早就和西亚其他古代民族一样，在民族熔炉中丧失民族认同。
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 从《尼希米记》（13：26）和《玛拉基书》（2：10—16）申明的理由来看，当时反对异族通婚的宗教改革吸取所罗门以来的历史教训，旨在杜绝偶像崇拜的外族习俗。



3．修建城墙



以斯拉的到来对耶路撒冷的宗教改革有很大帮助，但对城市的恢复重建却无能为力。看到建成半个世纪、已有破损的圣殿和亟待修建的城墙，以斯拉心有戚戚，求告上帝“建立（rûm）我们神的殿，修复（

（


 āmad）其荒废之处（chorbāh），从而赐给（nāthan）我们墙垣（gādhēr），住在犹大和耶路撒冷x，
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 （9：9）。文士和祭司以斯拉未能完成的任务，历史地落在精明能干的尼希米身上。

尼希米是波斯宫廷酒政，“亚达薛西王二十年基斯流月”即公元前446年11月，他得知，由于“耶路撒冷的城墙拆毁，城门被火焚烧”，犹大人“遭大难，受凌辱”（尼希米记1：3），他心急如焚，在耶和华面前“禁食祈祷”（1：4）。同年尼散月即445年3月，他请求亚达薛西王派遣他“重新建造”耶路撒冷城（2：4）。圣经说，“因我神施恩的手帮助我”，尼希米请求获得允准（8）。圣经开始处记载埃及酒政进谏法老，挽救约瑟（创世记41：9—14），《旧约》历史结束处记载波斯酒政的进谏挽救以色列后裔，首尾呼应岂是偶然的吗？

亚达薛西斯任命尼希米为犹大省长（5：14），派军队护送他到耶路撒冷（2：9，11）。尼希米极有才能，迅速组织“犹大平民、祭司、贵胄、官长，和其余作工的人”，告诉他们建造城墙的必要性和上帝施恩的帮助，动员“他们奋勇作这善工”（2：18）。耶路撒冷环城共10个门楼，尼希米把居民按家族或职业分为10组，分别负责“羊门”（3：1）、“鱼门”（3）、“古门”（6）、“谷门”（13）、“粪厂门”（14）、“泉门”（15）、“水门”（26）、“马门”（28）、“东门”（29）和“哈米弗甲门”（31）的门楼及其附近城墙的修建。

尼希米勇敢无畏地与敌人的扰乱、破坏作斗争。反对城墙修建的敌人有“和伦人参巴拉，并为奴的亚扪人多比雅”（2：10），“阿拉伯人基善”（19）和“亚实突人”（4：7）。“和伦人”（Hauran）可能来自摩押城市“何罗念”（Horonaim，耶利米书48：34）。
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 亚扪人多比雅的头衔“为奴的”（

（


 ebhedh）通常指“臣仆”（如列王纪下4：11，耶利米记36：24），多比雅应是波斯派驻在亚扪的臣仆。阿拉伯人自亚述征服以色列起就被广泛安置在撒玛利亚
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 ，亚实突人（非利士人一支）被安置在耶路撒冷东边。尼希米面临这些位高、人多、势大的敌人，他向上帝祷告（4：4—5），得到力量。他或义正词严地驳斥他们的嘲笑、污蔑（2：19—20；4：1—3），或机智地避开杀害他的阴谋（6：2—4）；或安之若泰地面对他们的威胁（6：5—9）；或针锋相对地抵挡他们的武力进犯（4：11—14）。

尼希米是彰善瘅恶的领袖，善于公正地化解三种内部矛盾。一是内外勾结：祭司示玛雅是多比雅的岳父（6：18），他用关闭圣殿大门的危险信号，在城内散布恐慌情绪，并拉拢尼希米进入圣殿避难。尼希米坚定地戳穿了示玛雅和假先知受敌入贿买而实施的恐吓伎俩（6：10）。二是贫富不均：犹太贵胄和官长放债剥削，使穷人儿女沦为奴仆。尼希米怒斥他们“向弟兄取利！”“招聚大会攻击他们”，劝说富人“敬畏我们的神”（5：7—9）；富人同意取消债务，归还利息；最后皆大欢喜，“会众都说：‘阿们！’又赞美耶和华。”三是税赋过重。为了减轻百姓负担，尼希米自愿放弃省长俸禄，不置家产，和百姓同吃同劳动（5：14—18）。

在尼希米领导下，犹大人上下一心，“一手作工一手拿兵器，”（4：17），“白昼作工”，夜晚护城（21—23）。经过52个日日夜夜，“以禄月二十五日（即公元前445年10月2日），城墙修完”（6：15）。

尼希米接着忙于在各地招募犹太人进城居住（11：1）。他按照律法规定，安排各支派首领和利未人的工作，建立城市管理秩序（3—22）。这一切安排妥当之后，“欢欢喜喜地行告成之礼”（12：27）。耶路撒冷城墙建成庆典标志着以色列人140多年流离失所生活的结束，以色列人回归最终完成。

尼希米的功绩在犹太人中世代流传。天主教圣经《便西拉智训》说：“尼希米给人留下的回忆是伟大的。他将倒塌的耶路撒冷城墙重新建立起来，安上了城门和栏杆。他重建了我们的家园”（49：13）。约瑟夫评价说：“他本性和善、公正，热忱为他的国民服务，他留下耶路撒冷城墙是他的永恒纪念碑。”


(51)







4．尼希米的宗教改革



耶路撒冷城墙建成之后，以色列人的集体认罪被提上议程。以色列人举行三场盛大认罪仪式。第一场，“七月初一日”（10月8日）即城墙建成6天之后，“省长尼希米和作祭司的文士以斯拉”（8：2，9）召集大规模集会，由以斯拉宣讲摩西律法书，“众民听见律法书上的话都哭了”（9）。接下来的住棚节盛况空前，“从嫩的儿子约书亚的时候直到这日，以色列人没有这样行”（尼希米记8：17）。住棚节的主要内容是学习律法书，“从头一天直到末一天”（10月22—28日），“以斯拉每日念神的律法书”（18）。最后，全民悔罪的仪式在“这月二十四日”即公元前445年10月30日举行。这一天，“以色列人聚集禁食，身穿麻衣，头蒙灰尘”，“站着承认自己的罪恶和列祖的罪孽"（9：1—2）。

公元前445年10月30日是以色列史上值得纪念的日子。这一天的集体认罪祈祷可与《诗篇》77：11—78：72和《使徒行传》7：1—56并列为旧约历史的三大总结。《尼希米记》中的总结对应于希伯来圣经的四部分。第一，与《创世记》对应：创造天地（9：6），拣选亚伯拉罕（7），与他立约（8）；第二，与摩西律法相对应；以色列人被救赎出埃及（9—11），西奈立约和背叛（12—21）；第三，与早期历史相对应：进入应许之地迦南（22—25），定居之后的悖逆（26—28）；最后与先知书对应：不听先知劝诫而被掳（29—31），惩罚的公正和祈求饶恕（32—37）。

圣经批评者为了“证明”《以斯拉记》和《尼希米记》中有后人编辑的讹错，硬说《尼希米记》9：6—37中以色列人的集体认罪祈祷与《以斯拉记》9：6—15中以斯拉个人的认罪祈祷是同一件事的重复叙述。事实上，这两个事件不但在时间上相差13年（公元前458和445年），而且祈祷的内容完全不同。七月二十四日集体认罪祈祷以律法书为底本，“七月初一日，祭司以斯拉将律法书带到听了能明白的男女会众面前”（8：2）。经过三周多传授和演练，“那日的四分之一，站在自己的地方，念耶和华他们神的律法书”（9：3）。他们认罪祈祷的内容大部分来自律法书，祈祷从《士师记》记载的犯罪和拯救的循环（2：11—20），直接跳到“你们却不听从，不侧耳而听，竟硬着颈项行恶”的先知启示（耶利米书7：25—26）。为什么以色列王国史阙如？合理的解释是，认罪祈祷的“教师”以斯拉精通律法书、而不是全部希伯来圣经。这也可作为以斯拉不是希伯来圣经审定编撰者的一个旁证。

集体认罪仪式上订立公约，“发咒起誓”遵守“一切诫命、典章和律例”（10：29）。公约第一条禁止异族通婚（30），第二条规定守安息日和禧年（31），第三条规定向圣殿奉献钱财和祭品（32—37a），第四条规定向利未人奉献十一税（37b—39）。

历史上宗教改革均以失败告终，以色列人这一次能否真的痛改前非、履行公约呢？尼希米于“亚达薛西三十二年”即公元前434年回波斯王庭供职，“多日”后告假还乡。他在耶路撒冷看到改革成果岌岌可危。《尼希米记》最后一章记载几件使他气愤的事情。第一件：祭司以利亚实与当年极力反对建造城墙的“亚扪人多比雅”（2：19，等）结为儿女亲家（13：4），竟敢私自把安放供品的库房腾空来放置多比雅的家具；第二件：无人交纳十一税，致使在圣殿供职的利未人不得不返乡务农；第三件：犹大人在安息日忙于劳务，外邦商人在安息日进城做买卖；第四件：犹大人继续娶“亚实突、亚扪、摩押的女子为妻”（23），他们的儿女甚至不会说犹大话，连大祭司以利亚实的孙子也做了“和伦人参巴拉的女婿”（28）。第四件事尤其令耶利米义愤填膺，他“斥责他们，咒诅他们，打了他们几个人，拔下他们的头发，叫他们指着神起誓”（25）。虽然耶利米力挽狂澜，但看到反复传授的律法和信誓旦旦的公约如此迅速就被置之不理，耶利米有理由担心回归的以色列人是否再次重蹈违反律法的覆辙。

《尼希米记》最后一句话是“我的神啊，求你记念我，施恩与我”（13：31）。与其说尼希米祈求上帝施恩予他个人，不如说施恩予以色列人。上帝回应了尼希米的求告吗？请继续读《玛拉基书》。



5．继往开来的总结预言——《玛拉基书》释义



《玛拉基书》谴责圣殿祭司亵渎耶和华之名、百姓娶外邦女子、不交纳十一税、追逐商业利益等现象，与《尼希米记》记载宗教改革诸措施被破坏的结局相对应，人们有理由相信《玛拉基书》写于尼希米离开和返回耶路撒冷之间。
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 但该书不只有激励宗教改革的意义，圣经批评者认为本书“非常强调教条和宗教仪式……因此玛拉基根本上只是后来犹太教学说的先驱”的说法
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 ，完全是曲解。
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 我们认为，在尼希米宗教改革失败的背景中，《玛拉基书》的主题恰恰是说明仪式和公约等人为措施不能使以色列人真心悔改，只有以后上帝合约的恩典才能挽救摩西律法。

《玛拉基书》的风格属于“决疑式对话”
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 （casuistic-dialectic）。平等对话是耶和华与人交流的一贯风格：耶和华与摩西、以利亚、约拿、以赛亚、哈巴谷、耶利米等先知和约伯、哀歌作者对话，消除他们的困惑和软弱；耶和华与偶像崇拜者辩论，揭露他们的荒谬和可耻。《玛拉基书》对话的特殊之处是上帝与之对话的人既不是先知，也不是偶像崇拜者，玛拉基是传达两者对话的“使者”，但不介人对话。
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 理解本书的关键问题是，向上帝发问的人代表何种社会势力？从发问的内容判断，发问者是被掳后的犹大人，而不是外邦人；他们或是祭司，或是异族通婚者，或是对合约失去信心的人。上帝的答复一方面揭露、谴责他们的过错、罪恶，另一方面应许赐予恩典，鼓励他们的信心。回顾被掳后的宗教改革，可以知道耶和华在书中对没有信心的祭司阶层和犹大百姓说话；展望新约时代的拯救，可以知道上帝应许的“那日”指向分别善恶的新的拣选恩典。书中被斥责的圣殿祭司和没有信心的人，在新约时代演变为撒都该人、法利赛人和奋锐党人；而书中应许的被拣选犹太人，成为跟随耶稣的第一批基督信徒。由此观之，《玛拉基书》实为从耶和华一神论经由犹太教向基督论转变的启示纽带。

《玛拉基书》的对话结构犹如四步曲：首先上帝提出问题，然后对方质疑，最后上帝答复；答复再分先两步，先谴责，后应许。我们按照这一模式解释全书的六轮对话。

（1）合约之爱

针对被掳后以色列人信心不足，耶和华重申合约之爱：“我一直爱（

）


 āhēbh，和合本译作‘曾爱’，希伯来文句的过去式可译为完成式）你们”（1：2）。无信心的人却说：“你在何事上爱我们呢？”（1：2）这一质疑的历史背景是外族人在犹大地人多势众，上帝似乎帮助他们欺压以色列。

耶和华的答复追溯拣选以色列之爱：“以扫不是雅各的哥哥吗？我却爱雅各，恶以扫”（1：2—3）。《创世记》记载耶和华拣选雅各，却并不憎恶以扫；“恶以扫”不是历史事实，而是对现实中以扫后裔以东人的审判。被掳后以东遭受阿拉伯人拿巴丁族入侵，“他的山岭荒凉”（3），如同先知早已预言的那样。但是，以东人迁徙到耶路撒冷南部山区，建立以希伯仑为首都的以土买国。
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 耶和华的审判是：“任他们建造，我必拆毁。人必称他们的地为罪恶之境；称他们的民为耶和华永远恼怒之民”（4）。上帝对列国审判一般都留有拯救的前景，为什么“永远恼怒”以东人呢？

“永远恼怒”实际上后来落在希律王身上。希律是以东人，他的家族四代为王，统治犹大人，杀害施洗约翰、迫害耶稣和使徒，帮助罗马人镇压犹大人。希律王族被钉在罪恶耻辱柱上，以东人和以土买国消失在历史中。通过耶稣福音，以色列人实现“耶和华在以色列境界之外（mē

（


 a1）被尊大”（1：5）的美好愿景。mē

（


 al在传统的七十子本和拉丁通俗本中被译为“之上”（希腊文hyperánō
 ，拉丁文super），现代译本译为“之外”（beyond）。这两种译法各有寓意：七十子本表示上帝在天国受以色列人崇拜，而现代译本表示上帝对外邦人的拣选之爱。

（2）律法常存

耶和华批评被掳后祭司阶层不像儿子尊敬父亲那样“尊敬我”，不像仆人敬畏主人那样“敬畏我”（6）祭司质疑：“我们在何事上藐视你的名呢？”（6）上帝指出他们在圣殿中不守规矩的动机和行为：他们以为“耶和华的桌子是可藐视的”，因此“你将污秽的食物献在我的坛上”（7），用“抢夺的、瘸腿的、有病的”（13）的动物祭献，耶和华谴责这是“行诡诈”、“可咒诅的”（14）。

耶和华谴责尼希米后期祭司阶层开始的堕落，一直堕落到新约时代。《玛拉基书》中对祭司阶层“种子”的咒诅，使人联想到耶稣咒诅“法利赛人和文士”的“七祸”（马太福音23：13—29）。祭司阶层不将“荣耀归与我的名”（2：2）堕落为法利赛人和文士“假冒为善”（23：13）；祭司阶层“不把诫命放在心上”，堕落为法利赛人和文士不行“那律法上更重的事，就是公义、怜悯、信实”（23：23）；祭司阶层“偏离正道，使许多人在律法上跌倒”（8），堕落为法利赛人和文士“瞎眼领路”（23：16）；祭司阶层“废弃我与利未所立的约”（2：8），堕落为法利赛人和文士内心“充满你们祖宗的恶贯”（23：32）。

耶和华谴责后来堕落为撒都该人、文士和法利赛人的祭司阶层，但不废弃律法。相反，耶和华应许“我与利未所立的约可以常存”（2：4）。合约并不是专门与利未人订立，但利未人应是执行律法的表率：“真实的律法在他口中，他嘴里没有不义的话。他以平安和正直与我同行，使多人回头离开罪孽”（2：6—7）。在此意义上，“与利未所立的约”代表“生命和平安的约”（2：5）的所有合约。耶稣后来也作出相同的应许，他传的福音“不是要废掉，乃是要成全”律法（马太福音5：17）。

（3）婚姻的启示

如前所述，以斯拉、尼希米宗教改革的重要内容是要求以色列人与外邦妻子的离异。《玛拉基书》记载耶和华与违反律法的犹太人在此问题上展开争论，这是全书最难理解的部分，因为争论似乎脱离了被掳后的历史境域，返回到人和婚姻起源的原初启示。反方不是普通犹大百姓，他们显然熟知经文，引经据典为异族通婚进行辩护。他们说：“我们岂不都是一位父吗？岂不是一位神所造的吗？我们各人怎么以诡诈待弟兄，背弃了神与我们列祖所立的约呢？”（2：10）他们的理由犹如“四海之内皆兄弟”的格言，各族人都是上帝的儿女，没有内外之分，犹大人不能用“诡诈”（阳性动词chillēl）对待外族兄弟，外族妻子未必“背弃”（阴性动词bāghadh）以色列与上帝的合约。

耶和华针对“人都是一位神所造的”说法答复说，上帝只用他的灵造一人（即亚当），并不是因为圣灵没有造多人的能力，“乃是他愿人得虔诚的后裔”（2：15）。“虔诚的后裔”指亚当和用他肋骨所造的夏娃的后裔——从塞特到挪亚的谱系（创世记5：1—32）。按我们解释，该隐是夏娃与蛇族人的后代，是人类堕落的第一代；塞特的后代（“神的儿子们”）与外族（“人的女子”）通婚导致早期人类全然堕落（参阅第1章3节5，7条）。《旧约》末篇揭示了开篇的一个重要启示：圣灵从父母到儿女的传递，才能造就出虔诚的后裔。

圣灵的代际传递并不等于生物遗传，“灵”（rûach）是“风气”，是夫妻所在群体的风俗。虔诚群体中从小长大的男女结合，把虔诚风气传给后代。上帝并不笼统反对他拣选的人民与外族通婚，只是反对“娶侍奉外邦神的女子为妻”。“侍奉外邦神的女子”必然要用外邦神的邪灵败坏虔诚群体中的圣灵，滋生崇拜偶像的习俗和不虔诚的后代。因此，耶和华谴责离弃前妻的犹太人抛弃了“你幼年所娶的妻”，“盟约的妻”，耶和华在他俩“中间作见证”的妻，“使前妻叹息哭泣的眼泪遮盖耶和华的坛”（3：12—14）。

法利赛人助长了被掳后异族通婚的风气，他们利用律法中允许休妻的条文，为离弃本族的前妻、另娶外族女子辩护。耶稣照样引用上帝“造男造女”的原初启示反驳他们（马太福音19：4），照样谴责“休妻另娶”的后果是犯“奸淫”（9）即崇拜外族偶像。我们不能用离开历史处境看待圣经的婚姻观和宗教改革时期要求与外族妻子离婚的措施。圣经不笼统地维护妇女权益，或不笼统地反对离婚。离婚的正当理由只有两个：或是犯淫乱（申命记24：1，马太福音5：32），或是夫妻中有一方“不信”，致使儿女“不洁净”（哥林多前书7：7，14—15），《玛拉基书》与圣经有关婚姻的启示是连贯一致的。

（4）新的拣选恩典

如前所述，以斯拉、尼希米宗教改革的重要内容是举行悔罪祈祷仪式。《玛拉基书》强调内心的转变：“现在你们要转向我，我就转向你们”（3：7）。“转向”（shûbh）的意思是回归。犹大人以为他们回归期间举行仪式已经转向耶和华，反问“我们如何才是转向呢？”（7）耶和华提醒他们，外在仪式从来没有引领以色列人遵行律法，“从你们列祖的日子以来，你们常常偏离我的典章而不遵守”（7）。同样，后来的法利赛人制定日常生活的繁缛礼节，如“不和税吏并罪人一同吃饭”（马太福音9：11）、“禁食”（9：14）、“饭前洗手”（马可福音7：3）、“安息日不治病”（路加福音6：1）等，却不理睬“天国近了，你们应当悔改！”（马太福音3：2）的福音。

以色列史和早期犹太教证明，人心的转向需要新的恩典和圣灵引领。耶和华应许说：“我要差遣我的使者在我前面预备道路。你们所寻求的主，必忽然进入他的殿；立约的使者，就是你们所仰慕的，快要来到”（3：1）。这是预言主基督为人类之罪而流“立约的血”（马太福音26：28）。

《玛拉基书》的旧瓶装着新酒，用旧约的语言表示新约的内容：“犹大和耶路撒冷所献的供物”，指耶稣赎罪的身体（参阅希伯来书2：14—15）；“洁净利未人”（3：3）和“你们雅各之子没有死亡”（3：6）指因亚伯拉罕的信而称义的新拣选（参阅加拉太书3：7）；而“我耶和华是不改变的”（6），“仿佛古时之日，上古之年”（4）指“以色列全家都要得救”，因为“神的恩赐和选召是没有后悔的”（罗马书11：26，29）。

（5）度诚奉献

如前所述，尼希米宗教改革的重要内容重申律法规定的十一税。《玛拉基书》阐明十一税的精神含义在于虔诚奉献。那些不交纳十一税的人没有虔诚之心，因而“竟夺取我的供物”（3：8）。这些人强辩说：“我们在何事上夺取你的供物呢？”（8）耶和华要求犹大人“将当纳的十分之一全然送入仓库，使我家有粮”。“粮”不能理解为供物，因为上帝之国不缺乏、也不需要人的供物，上帝只需要虔诚供奉之心。法利赛人以“捐上十分之一”为义（路加福音18：12），而耶稣以祈求上帝“开恩可怜”的税吏为义（13—14）。耶和华应许要“为你们敞开天上的窗户，倾福与你们”（3：10）。这里“送入”和“倾出”的粮，指天上的精神食粮，正如耶稣所说：“神的粮就是那从天上降下来赐生命给世界的”（约翰福音6：33）。

（6）公义的太阳

如前所述，被掳后宗教改革失败于信心跌落，用《玛拉基书》中的语言说，无信心的人“用言语烦琐耶和华”（2：17）和“用话顶撞我”（3：13）。“烦琐”（yāga协的意思是“强迫服务”，如“我因你的罪恶服劳，我因你的罪恶厌烦”（以赛亚书43：24）。“顶撞”（chāzaq）有“压倒”、“争胜”的意思，如“王的命令顶撞（‘胜过’）约押和众军长”（撒母耳记下4：4）。犹大人不服气地反问：“我们在何事上烦琐他呢？”（13）耶和华回答说：“你们说：‘凡行恶的，耶和华眼看为善，并且他喜悦他们。’或说：‘公义的神在哪里呢？’”（2：17）没有信心的入强求上帝赐福，否则就质疑上帝的公正。

《玛拉基书》把无信心之人的强辩作一个概括：“侍奉神是徒然的，遵守神所吩咐的，在万军之耶和华面前苦苦斋戒，有什么益处呢？如今我们称狂傲的人为有福，并且行恶的人得建立。他们虽然试探神，却得脱离灾难”（3：14—15）。文中的“苦苦斋戒”（qedhōrannîth）不是禁欲主义，而相当于《约伯记》中的“全身发黑”（qādhar，30：28），以及《诗篇》哀歌中的“哀痛”（qōdhēr hālakh，38：6，42：9，43：2），指身心痛苦。“试探神”指向上帝强求、勒索福分，如以色列人在玛撒的“争闹”（出埃及记17：7）。无信心之人质问上帝说，他们遭受被掳和回归的痛苦代价，上帝回报他们什么益处呢？他们怀疑或不相信上帝惩恶扬善，他们的厄运归咎于上帝，自主作恶以“脱离灾难”。这种论调是依靠暴力、以恶制恶的奋锐党人的照想基础。
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面对“上帝不公、作恶有理”的挑战，“敬畏耶和华的彼此谈论”，不知如何应对（3：16）。
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 耶和华“侧耳而听”（16），作出裁决：上帝要“再（shûbh）把善人和恶人、事奉神的人（shaddîq）和不事奉神的人（rāshā

（


 ）分别出来”（3：18）。“再分别”是新拣选，要把永恒的祝福赐予义人和事奉神的人，让永恒的灾难归于恶人和不事奉神的人。

《玛拉基书》中宣告：“那日临近”（4：1）。“那日”（hayyôm）即其他先知书中的“耶和华的日子”（yôm le YHWH）。研究者常以为这个术语指末日审判，其实旧约先知常用未来“日子”宣告新约时代。在这个时代，恶人不能“脱离灾难”，对他们的惩罚“势如烧着的火炉”，“根本枝条一无存留”（4：1）。对有信心的人来说，这个时代“必有公义的日头出现，其光线有医治（marpē

）


 ）之能”（4：2）。《新约》的事实证明，“公义的日头”照耀就是耶稣来临，他“传天国的福音，医治百姓各样的病症”（马太福音4：23）。这是任何人间正义不可超越的恩典。

《玛拉基书》结束于上帝的两个应许。第一，摩西律法被永远纪念，“就是我在何烈山为以色列众人所吩咐他的律例典章”（4：4），这是继承旧约的总结。第二，“我必差遣先知以利亚到你们那里去。他必使父亲的心转向儿女，儿女的心转向父亲”（4：5），这是迎接新约的预告。500年之后，施洗约翰“有以利亚的心志能力，行在主的前面，叫为父的心转向儿女”（路加福音1：17）；施洗约翰宣告了耶稣来临（马可福音1：7）。从圣经启示的观点看，《旧约》最后一章跨越时间，与福音书第一章无隙联结；从拯救史的观点看，被掳后犹大人的宗教改革与新约时代直接联结。






第五节　散居犹太人得恩典



《玛拉基书》中说：“从日出之地到日落之处，我的名在外邦中必尊为大。在各处，人必奉我的名烧香，献洁净的供物”（1：11）。这句话颇具争议。有人说，这句话预言福音传遍世界的新约时代；但是，基督徒不烧香，不祭献供物；有人说，这句话肯定外邦人虔诚的宗教祭礼不自觉地奉献给惟一上帝；但这既不符合《旧约》反对祭拜耶和华以外的外邦别神的一贯立场，也违反句中“奉我的名”即耶和华之名的明确示意。于是，只剩下一种合理解释，外邦各处之人指散居在世界各地的犹太人，他们的虔诚崇拜使耶和华之名“必尊为大”。“尊为大”（yighdal）是使动词，意思是“使自己尊为大”。谁使上帝之名尊为大呢？参照《弥迦书》所说，出生在伯利恒的弥赛亚“必日见尊大，直到地极”（5：2—5），于是可理解《玛拉基书》1：11传达的历史信息是，耶和华一神论在外邦传播为基督教会兴起作准备，而基督教会反过来在世界传扬旧约中上帝。《旧约》中不只此一处暗示上帝庇护散居世界各地犹太人的恩典，普珥节是散居犹太人蒙恩典得拯救的光荣见证。《以斯帖记》记载“普珥”掣签决定灭绝犹太人的日子如何被转变为犹太人欢庆胜利节日的全过程。



1．《以斯帖记》的历史真实性



《以斯帖记》在希伯来圣经中归入著作类，《旧约》把它归于历史书。现代批评者把这部经文读作历史小说、寓言或虚构故事。
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 无论如何，这本书记载的波斯王亚哈随鲁（即薛西斯，485—465 BC）是真实入物。今人对薛西斯的了解主要通过希罗多德的《历史》，此书包含很多关于薛西斯的信息，但不能以此为惟一依据判断《以斯帖记》的真假。因为希罗多德只能在波斯宫廷外部收集、选取材料，而《以斯帖记》作者直接掌握现已失传的波斯宫廷史（10：2），熟悉薛西斯宫廷细节。
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 比如，薛西斯大宴群臣的铺张奢侈，首都书珊城御花园的豪华装饰，薛西斯身边七个太监和七个重臣的名字（其中“甲迦”和“甲示拿”在考古遗迹中被发现


(62)



 ）；以及宫中太监名字（2：8，21；4：5，7：9），哈曼妻子（5：10）、父亲和十个儿子（9：7—9）的名字，波斯宫廷选妃的程序（2：13—14）和国王召见后妃的礼节（5：2），波斯国王谕旨用“各省的文字、各族的方言”书写（1：22，3：12，8：9），用快马驿卒传递（3：13，8：14），等等。如果《以斯帖记》确如批评者所说是小说或寓言，既没有必要、也无可能记录这些不影响情节或寓意的细节。

希罗多德的《历史》没有记载薛西斯废王后的事，这不能成为否定《以斯帖记》的“默证”。东方帝王有权废立王后，薛西斯废瓦实提、立以斯帖是宫廷中常见之事。《历史》也没有提到末底改被任命为宰相，但他的名字Marduka出现考古发掘出的薛西斯时期泥版上。
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 《历史》第7—8卷和《以斯帖记》中薛西斯的性格是一致的：好虚荣，信赖宠臣，草率，刚愎自用。
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 这些性格缺陷导致波斯大军入侵希腊失败，也被上帝所利用，用以挽救波斯帝国中的犹太人。根据这些分析，我们应同意赖特的结论：“需要认真地把《以斯帖记》当作第一手历史文献。”
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2．以色列史的终结



《以斯帖记》被安排在历史书最后一部，并不按时间顺序。《以斯帖记》记载亚哈随鲁王在位第三年（1：3）至“亚哈随鲁王十二年”（3：7）十二月（9：1）即484至474年3月发生的事情，而《尼希米记》的记事到“亚达薛西王三十二年”（5：14）即公元前432年之后的某个时候。但我们有理由把《以斯帖记》当作以色列史的终结，因为本书主题是末底改挫败宰相哈曼阴谋灭绝犹太人的事件，这是以色列人与亚玛力人长达千年冲突的最终结局。《以斯帖记》7次强调末底改是“犹太人”（2：5，5：13，6：10，8：7，9：29，31；10：3），4次强调哈曼是“亚甲族哈米大他的儿子”（3：1，10；8：5；9：24），就是为了交代这场冲突的历史渊源。

亚甲族是“亚玛力王”（撒母耳记上15：8）的家族。亚玛力人是以色列人走出埃及后遭遇的第一个敌人（出埃及记17：8—13），他们乘以色列人困乏之际，击杀走在队伍后边的人，耶和华要以色列人“将亚玛力的名号从天下涂抹了，不可忘记”（申命记25：18—19）。500年后，撒母耳命令扫罗“灭尽”亚玛力人（撒母耳记上15：3），“扫罗和百姓却怜惜亚甲”（9），扫罗为此失去耶和华赐予的王位。又过了500年，“亚甲族哈米大他的儿子哈曼”当上波斯宰相；而末底改是“便雅悯人基士”的后代，“便雅悯人基士”正是扫罗的父亲（9：1—2）。亚甲王后代与扫罗后代狭路相逢，末底改拒不跪拜权倾朝廷的哈曼。如果只把末底改与哈曼的冲突理解为个人意气之争，或末底改“无法妥协的效忠”
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 ，那未免太狭隘。约瑟夫说，哈曼因为扫罗杀了他的祖先而决定灭绝犹太人复仇，而不只是报复末底改一个人。


(67)



 《以斯帖记》也明确说，哈曼不是末底改的政敌，而是“犹太人的仇敌”（3：10）；哈曼“以为下手害末底改一人是小事，就要灭绝亚哈随鲁王通国所有的犹大人”（3：6）。

但两人的冲突也不只是民族冲突，哈曼要灭绝犹太人的理由是“他们的律例与万民的律例不同”（3：8），这说明，“犹太人仇敌”哈曼仇视的是上帝律法。但他狡猾地对薛西斯隐瞒灭绝的目标是犹太人，只说“有一种民”，“不守王的律例，所以容留他们与王无益”（3：8）。他利用隐瞒灭绝的目标是犹太人，含糊其辞地指控“有一种民”；他故意把上帝律法与君王法律对立，挑拨离间，说他们“不守王的律例，所以容留他们与王无益”（3：8）。他用狡诈的手段得到薛西斯灭绝犹太人的许可。

即使在亡国被掳时期，以色列人也没有遭遇全部灭绝的危险，但在和平时期，居住在“从印度直到古实一百二十七省”（8：9）的犹太人即将灭绝。在大难临头之际，上帝再次施行拯救。圣经记载的以色列史结束于“犹大人脱离仇敌得平安、转忧为喜、转悲为乐的吉日”（9：22），而不是尼希米对未来不确定性的忧心忡忡的祷告。拯救的乐观主义可以解释史实在前的《以斯帖记》为什么置于《尼希米记》之后的原因。



3．恩典战胜命运



《以斯帖书》通篇没有提到耶和华之名，但没有露面的上帝无所不在，他巧妙地安排了哈曼由福变祸、犹太人转危为安的各个环节。每个环节都是偶然的机遇，但偶然的背后有上帝护佑犹太人的恩典。

大难临头之际，末底改和犹太人都哀求上帝，“禁食”、“撕裂衣服”、“穿麻衣”、“蒙灰尘”（4：1，3），以斯帖在宫中也“禁食三昼三夜”（16）。犹大人保持以色列人在危急时刻哀求耶和华的传统方式。《以斯帖记》没有正面记载上帝的回应，但上帝已默默地安排妥当，正如末底改对以斯帖所说：“焉知你得了王后的位分，不是为现今的机会吗？”（14）的确，瓦实提非理性地“藐视”（1：7）薛西斯的尊严，招致被废黜；主管太监希该在侍选众女中恰巧“喜悦”、“恩待”（2：9）以斯帖，所以她才在被立为王后；末底改在王宫门口偶然知道守门太监杀害薛西斯的阴谋，救了薛西斯的命，史官随意记录了这件事（2：23）；以斯帖以“我若死就死吧！”的勇气，违反朝规，擅自进内院见君王（4：16），薛西斯却意外地伸出表示恩准的金杖（5：2）；在决定胜负的头一天晚上，薛西斯偶然“睡不着觉”，突然想看历史记录，“正遇见（mātsā
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 ）书上写着”末底改当年挽救他之事（6：1—2）。这一切巧合，加上薛西斯的轻率多变的性格，使得他把宠幸从瓦实提转到以斯帖身上，他的宠信从哈曼转向末底改，对以斯帖和末底改言听计从。与此相应，灭绝犹太人的第一道谕旨转变为允许犹太人自卫的第二道谕旨。

与此相反，哈曼迷信不可改变的命运。他通过“普珥”（阿卡德文pûr=希伯来文gôrāl）的掣签来确定全国大屠杀日期，选定在12月即犹太历亚达月（公历2—3月）13日。按照波斯朝廷规矩，谕旨一旦盖印发出就不可更改（但以理书6：8，以斯拉记6：11）。“王同哈曼坐下饮酒”（3：15），安心等待犹太人被灭绝的命运在11个月后到来。殊不知哈曼的掣签为末底改和以斯帖留下充足时间来改变命运。更为要命的是，哈曼不知道以斯帖的“籍贯宗族”（2：20）；他为被邀请参加以斯帖预备的筵席而深感荣耀（5：12），得意洋洋地树起“五丈高的木架”，准备第二天吊死末底改。以斯帖在筵席上向薛西斯揭露说，杀害“我和我的本族”的“仇人敌人就是这恶人哈曼”（7：4）。薛西斯震惊离席，惊慌失措的哈曼又犯了一个致命错误，他“伏在以斯帖所靠的榻上”求饶，得了“凌辱王后”的罪名（7：8），被送上自己准备好的绞刑架。

圣经批评者认为太多的偶然巧合纯属虚构的故事
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 ，而信仰者则相信看似巧合的机缘聚会是上帝的安排。用历史学家的观点看，历史充满偶然巧合，如果没有偶然巧合，希罗多德的《历史》将重写，罗马史将重写，中国的二十四史也将重写。但是，历史的偶然中有原因，反映历史的趋势。圣经史家也这样看拯救史。末底改说，如果以斯帖不出面帮助同胞，“犹大人必从别处得解脱，蒙拯救”（4：14）。“别处”（

）


 acher māqôm）指上帝另有安排。哈曼的偶然错误同样不可避免，如他的妻子和身边的“智慧人”所说：“你在末底改面前始而败落，他如果是犹太人，你必不能胜他，终必在他面前败落”（7：13）。末底改和以斯帖的计策只是取得胜利的偶然因素，上帝拯救犹太人的意志才是决定性原因。



4．自卫反击的权利



圣经记载，末底改取代哈曼的地位（8：2）。末底改起草谕旨，准许犹太人在预定灭绝他们的十二月十三日这一天，“聚集保护性命，剪除杀戮灭绝那要攻击犹大人和他们的妻子儿女的一切仇敌”（8：11）。
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 这一天，书珊城的犹大人杀了哈曼的10个儿子和500人（9：6），第二天又杀了300人（15），各地犹太人共计“杀了恨他们的人七万五千”（16）。犹太人把达亚月14和15日定为庆祝胜利的普珥节。

圣经批评者指责犹太人滥杀无辜的仇杀行为。
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 这些人没有读懂《以斯帖记》描写犹太人迫不得已的自卫。犹太人仇敌要实施斩草除根的种族灭绝政策：“剪除杀戮灭绝”，“无论老少妇女孩子”，“并夺他们的财为掠物”（3：13）。按波斯规矩，任何谕旨都不能更改，末底改于是起草了第二道谕旨，赋予犹太人自卫的权利。犹太人“聚集保护性命”（9：16），杀他们的“仇敌”即那些主动攻击的“恨他们的人（

）


 îsh，‘男人’）”（9：5，16），而没有伤及无辜和妇女儿童，也“没有下手夺取财物”（10，15，16）。犹太人的自卫反击对民族生存是完全必要的，否则，犹太人灭绝了，也就没有耶稣基督和他的群众基础，于是也就没有那些站在反犹主义或绝对反战主义立场上批判《以斯帖记》的“基督徒”了。

哈曼的阴谋只是反犹主义的第一次预演，从希腊化时期到现代的二千多年时间里，世界各地犹太人多次受到反犹主义的迫害和屠杀；最后一次大屠杀尤为悲惨，犹太人在希特勒的集中营中问“上帝在哪里？”
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 最后一部先知书留下的启示是：以色列的上帝“必洁净利未人，熬炼他们像金银一样”（玛拉基书3：3）；而最后一部历史书《以斯帖记》记载的事实是：上帝耶和华不再露面，但为信仰他的人安排了转祸为福、克敌制胜的结局。



5．上帝在外邦的准备



《以斯帖记》记载“犹太人有光荣，欢喜快乐而得尊贵”（8：16）的胜利结局，与《以赛亚书》中的预言相呼应：“他们的后裔必在列国中被人认识，他们的子孙在众民中也是如此。凡看见他们的，必认他们是耶和华赐福的后裔”（以赛亚61：9）。从新约历史的观点看，先知预言和散居外邦犹太人的光荣是传播福音的必要准备。以下试举两例说明。

首先，遍布“波斯一百二十七省所有的犹太人”（9：30）维护了按照他们律法生活的权利。希腊化时期的犹太人散居在地中海地区，各地建立崇拜耶和华的犹太教会堂，如本节开始引用《玛拉基书》预言所示。犹太教会堂是传播福音的根据地和前沿阵地，耶稣在加利利会堂传福音（如马太福音4：23），实施医治神迹（（9：18，35，等）。会堂同样是使徒在外邦的据点，保罗每到一处，总是先到当地会堂宣讲或居住（如使徒行传14：1）。犹太教会堂建在哪里，使徒就到达那里，直至罗马帝国的心脏（28：17）。散居犹太人是最早的外邦基督徒的主体，犹太教会堂是基督教教堂的前身，这一历史结果源于《以斯帖记》述说波斯时期散居犹太人取得的决定性胜利。

犹太人那一次胜利的另一成果是：“那国的人民，有许多因惧怕犹太人，就入了犹太籍”（8：17），或“因惧怕末底改，就都帮助犹大人”（9：3）。这些加入或没有加入犹太教的波斯人后代，正是在五旬节成为第一批基督徒的“帕提亚人、玛代人、以拦人”（使徒行传2：9）。就是说，犹太人的胜利使得外邦人中出现一批犹太教的“慕道友”，彼得称他们为“各国中，那敬畏主、行义的人”（使徒行传10：35），保罗称之为“敬畏神的人”（13：16）。他们是外邦基督徒的主要来源。公元2世纪后，基督教中的外邦人取代犹太基督徒成为基督教的主体，以致人们过分夸大基督教与犹太教的对立，而看不到《以斯帖记》描写上帝福佑的散居犹太人，对基督教诞生做出历史贡献。
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（本书用读音字母转化希伯来辅音字母）
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中文、希伯来文、英文主题词对照索引（上卷）



（按中文拼音排列，条目按顺序列出中文词、希伯来文词、希伯来文拼音字母／英文词）


A


哀求　
 　zā

（


 aq/cried out for help

爱　
 　

）


 āhēbh/loved

爱惜　
 　chûs/grieved for

安慰　
 　nācham/comforted

案子　
 　mishěpāt/legal case


B


巴力　
 　haba

（


 al/Baal

百姓　
 　

（


 am/people

败坏　
 　shichēth/acted corruptly

帮手，配偶　
 　

（


 ēzer/helper

比喻，箴言　
 　māshāl/proverb

不可能　
 　hǎyippālē

）


 /impossible


C


菜蔬，植物　
 　

（


 ēśebh/green herb

残干　
 　matstsēbhāh/stump

苍穹　
 　rāqîa

（


 /the expanse of heaven

草木　
 　śîach/plant，bush

产业　
 　nachǎlāh/inheritance

尘土　
 　

（


 āphār/dust，clay

诚实　
 　

）


 ěmûnāh/faithfulness，truth

承受产业　
 　

）


 yārēsh/heir

愁苦，苦难　
 　tsārāh/distress，suffering

筹划　
 　yā

（


 ats/conspired

传道者　
 　qōheleth/Ecclesiastes

创造　
 　bārā

）


 /created

慈爱　
 　chesedh/mercy，benevolence

慈悲　
 　rachěmîm/pity，mercy

聪明　
 　bîn/understanding

存在，有　
 　yěhî/came to pass


D


打击　
 　negha

（


 /stroke，blew

大德　
 　gōdhel/greatness，magnificence

大能的手　
 　yādh chězāqāh/a greater might

大鱼　
 　tannîn/large marine animal

鳄鱼　
 　tannînîm/acrocodile

大丈夫，勇敢　
 　chāzaq/couraged oneself

道　
 　derekhě/way

得　
 　qānāh/gained，possessed

得福　
 　wěnibhěrěkhû（Niphal），　
 　wěhithěbārěkhû（Hithpael）shall bless themselves

地上　
 　hā

）


 ǎdhāmāh/the ground

定期　
 　zěmān/appointed time

定时　
 　

（


 ēth/time，season，period

独生子　
 　yěchîdhěkhā/your only one


E


恶　
 　rā

（


 /wicked，evil

恩典　
 　chanûn/merciful

儿孙，后裔　
 　zera

（


 /seed


F


法术　
 　

）


 ǎshāphîm/enchanters

方言，言语　
 　lāshôn/tongue，speech

非真神　
 　1ō

））


 ěloah/no-gods

不算为神　
 　1ō

））


 el/not god

虚无的神　
 　

）


 ělîlîm/idols，vain things

别神　
 　

）


 ělohîm

）


 ǎchērîm/other gods

分散　
 　hēphîts/scattered

份额　
 　chēleq/portion

忿怒　
 　qetseph/fury，wrath

富足　
 　

（


 ôsher/wealth，richness


G


感动　
 　shālach/transferred

刚硬　
 　chāzaq/hardened

膏立　
 　māshēch/anointed

割礼　
 　mûl/circumcised

工巧　
 　

（


 ārûm/cunning

公平，公正　
 　
 /justice，equity

公义　
 　tsedeq/righteousness

管理　
 　kābhash/conquered，subdued

光　
 　

）


 ôr/light

鬼魔　
 　shēdhîm/idols

国家，人民　
 　gôyēhem/nations，peoples

果子　
 　pěrî/fruit


H


好，好处　
 　
 /good，goodness

合适　
 　kěneghědô/opposite to him

合约，约　
 　běrîth/covenant，agreement

河马　
 　běhēmôth/behemoth

恨　
 　śānē

）


 /hated

红海　
 　yam sûph/the Red Sea

后代，世代，起源　
 　thôlědhôth/posterity，birth，history

后悔　
 　nicham/regretted，repented

话　
 　dābhār/word

欢呼　
 　rānān/sung，shouted

回归，转向　
 　shûbh/back

活物　
 　yěqûm/living beings


J


计划，意思　
 　chāshabh/meant，intended

计划　
 　sôdh/deliberation

记号　
 　

）


 ôth/signal，token

纪念　
 　zākhûr/remembered

技巧　
 　lěhaśkěkîl/to be skilful

佳偶　
 　re

（


 āh/female companion

家室　
 　bayith/family

拣选　
 　bāchîr/elected

建立　
 　rûm/lifted up

角　
 　qeren/horn

解救，搭救　
 　
 /emitted

解梦　
 　shebher/interpretation

谨守遵行　
 　shiměrûmě

）


 ōdh la

（


 śôth/observe to do

经书　
 　sēpher/book

警戒　
 　hizěchir/warned

敬畏，恐惧　
 　yārē

）


 /feared

救拔　
 　nāthan/fixed，allowed

救出　
 　pāshāh/rescued

救赎　
 　gā

（


 al/freed，redeemed

救赎主　
 　gō

）


 ēl/redeemer

救主，　
 　
 /he who is rescuing me

攫取　
 　lāqach/took

君王　
 　melekhě/king


K


看　
 　rā

）


 āh/saw

看守　
 　shāmar/guarded，watched

可憎　
 　tô

（


 ēbhāh/abomination

空虚混沌　
 　tōhû wābhōhû/formless void and darkness

哭号　
 　bākhāh/cried，wept

快乐　
 　ta

）


 ǎwâh/desire，lust

狂傲　
 　hôlěl/profligate

捆绑以撒　
 　wayya

（


 ǎqōd

）


 eth—yi sěchāq/he bound Isaac


L


拉出　
 　māshāh/drew out of the water

肋骨　
 　tsēlā

（


 /rib；一半，　
 　
 /side

类　
 　mîn/kind，species

离开　
 　lekhě lěkhāh/go off

离弃　
 　zānach/rejected

怜悯　
 　rachûm/merciful

恋慕　
 　těshûqāh/desire

良人　
 　dōdh/lover，beloved

粮食　
 　lechem/food

灵　
 　rûach/soul，spirit，wind，air

领袖　
 　rō

）


 sh/head

路　
 　ōrekhě/road

律法书　
 　hā

（


 ēdhûth/the book of law，Decalogue


M


卖　
 　mākhar/sold

美丽　
 　yāphāh（阴性）　
 　yāpheh（阳性）/beautiful

谜语　
 　chîdhāh/puzzle，riddle

灭绝　
 　chērem/devotion to destruction

民族，家族　
 　mishěpāchôth/families

名字　
 　shěmôth/names

明灯　
 　nēr/candle

命名　
 　qārā

（


 /named

命运　
 　miqreh/accident

魔术　
 　
 /with their spells

默示　
 　gālāh/revealed

谋杀　
 　hāragh/killed

谋士，谋划　
 　

（


 ētsāh/plan

牧养　
 　rā

）


 āh/care


N


男人　
 　

）


 ish/man

女人　
 　

）


 ishāh/woman

奴仆　
 　

（


 ebhedh/slave，servant


O


偶像　
 　pesel/idol

雕刻的偶像　
 　pěsîlîm/carved images or idols

铸造的偶像　
 　

）


 ělōhê massēkhāh/molten image


P


磐石　
 　tsûr/a rock，refuge

平安　
 　shālôm/peace，safety，quietness


Q


强暴　
 　chāmas/robbed

秦国人　
 　sînîm/Chinese

青草　
 　deshe

）


 /grass

穷乏　
 　dālal/impoverished

穷人　
 　

）


 ebhěyôn/poor

权柄　
 　memshālāh/rule，government

全能的神　
 　ēl shadhdhay/God the Almighty

全能者　
 　shadhdhay/God the Almighty

群　
 　

）


 eleph/groups


R


人　
 　hā

）


 ādhām/the man

荣耀　
 　kābhôdh/glory


S


撒旦　
 　
 /the Satan

杀　
 　rātsach/kill

山寨　
 　mětsôdhāh/fortress

善　
 　
 /kindness，benefit

上帝之城　
 　

（


 îr hā

）


 ělōhîm/city of God

上帝之手　
 　yadh YHWH/hand of YHWH

神　
 　

）


 ělôah/God

神　
 　

）


 ělōhîm，

）


 ēl/God，gods

神的儿子　
 　běnê-hā

）


 ělōhîm/the sons of God

神的审判　
 　
 /judgment of God

神人　
 　

）


 îsh hā

）


 ělōhîm/man of God

神说　
 　

）


 āmar

）


 ělōhîm/God said

神听见　
 　yishěmā

（）


 ēl/E1 hears

神以色列神　
 　

）


 ēl

）


 ělōhê yiśěrā

）


 el/God of Israel

审判，秉公　
 　
 /judgment

生　
 　yāladh/bore

生命　
 　něshāmāh/living，soul

生育　
 　pārāh/fertile

圣　
 　qādhash/holy

圣民　
 　chāsîdh/godly man

圣名　
 　shēm/holy title

圣所　
 　miqdāsh/shrine

圣者　
 　hǎsîdhîm/holy person

圣者的会　
 　qěhal qědhōshîm/assembly of the sacred

施恩座　
 　kappōreth/the covering of ark

十诫　
 　

（


 ǎśereth hadhîbhěrôth/Ten Commandments

士师　
 　
 /judge

试验　
 　nāsāh/tried

守护　
 　shāmûr/observe，guarded

守望　
 　tsāphāh/watch

受膏者　
 　māshîach/the anointed

赎回　
 　pādhāh/redeemed

术士　
 　
 /scribes，wise men

树　
 　

（


 ēts/tree

说话　
 　highghîdh/told

思想，算计　
 　chāshabh/thought

死　
 　těmûthāh/death


T


太阳　
 　shemesh/sun

贪恋　
 　chāmadh/desired

坛　
 　mizbēach/altar

天，日子　
 　yôm/day

天地　
 　

）


 ēth hashāmayim wě

）


 ēth hā

）


 ārets/the heaven and the earth

天空　
 　shshāmayim/sky

田野　
 　śādheh/field

童女　
 　

（


 alěmāh/damsel，virgin

头领　
 　

）


 allûph/head of a tribe

土地，领土　
 　

）


 ǎrātsôth

（


 ām/lands

脱离　
 　
 /discharged


W


完全　
 　tām/blameless

万神之神　
 　hā

）


 ělōhîm/God

王国　
 　mamělākhāh/kingdom

威严　
 　hādhār/dignified

伟人　
 　něphîlîm/a gigantic tribe

瘟疫　
 　debher/pestilence

文士　
 　sōphēr/scribe，writer

我看见的神　
 　

）


 ēlrô

）


 î/El of my seeing

我是　
 　

）


 ehěyeh/I am

我是耶和华　
 　

）


 ǎnî YHWH/I am YHWH

我是自有永有的　
 　

）


 ehěyeh

）


 ǎsher

）


 ehěyeh/I am who was-am-will be

雾　
 　

）


 ēdh/mist


X


戏笑　
 　tsāchaq/laughed

先见　
 　chōzeh；　
 　rō

）


 eh/seer

先知　
 　nābhî

）


 ，　
 　nibhbhā

（


 /prophet

女先知　
 　něbhiy

（


 āh/prophetess

先知的话　
 　něbhû

）


 āh/prophesied

显现　
 　rā

）


 āh/saw

孝敬　
 　kabhbhēdh/filial piety

邪术　
 　měkhashshēph/magician，wizard

心灵　
 　nephesh/soul，spirit

心　
 　lēbhābh/heart

行义　
 　tsědhāqāh/alms

信实　
 　

）


 ěmûnāh/truth，faithfulness

星体　
 　kôkhābh/star，constellation

形象　
 　tselem/image

修理　
 　

（


 ābhādh/worked

羞辱　
 　chāraph/reproached

虚空　
 　hǎbhēl/vanity

虚无　
 　hǎbhālîm/vanity，idols

学习　
 　lāmadh/learned


Y


亚当　
 　

）


 ādhām/Adam

岩石　
 　sela

（


 /rock

眼目　
 　

（


 ayin/eye

样式　
 　děmûth/likeness

耶和华/雅威　
 　yěhowāh/YHWH，Yahweh，Jehovah

耶和华的日子　
 　yōm la YHWH/day of YHWH

一千　
 　

）


 eleph/a thousand

益处，利益　
 　yithrôn/profit

益处　
 　betsa

（


 /gain

阴魂　
 　rěphā

）


 îm/spirits

隐藏　
 　

（


 ālam/hided

应许　
 　

）


 ōmer/promise

永恒者　
 　

）


 ôlām/eternity

永远　
 　lě

（


 ôlām/forever

勇士　
 　gěbbārîm/heroes

有血肉的　
 　bāshār wādhām/flesh and blood

有罪　
 　

）


 āshēm/guilty

遇见，默示　
 　matstsā

）


 /encounter

愚顽　
 　nābhāl/foolish，impious

语言　
 　śāphāh/anguage

预言，预见　
 　chāzāh/predict，seer

元帅　
 　qātsîn/commander

灾害　
 　maggēphōth/plague

暂居　
 　gûr/sojourned，dwelled

造，工作　
 　

（


 āśāh/made

占星　
 　kaśědîm/astrologers

家　
 　mishěpāchāh/family

长子　
 　běkhôr/first-born

杖　
 　
 /rod

帐幕　
 　mishěkān/the Tabernacleg

召唤　
 　qārā

）


 /called

真实，真　
 　

）


 emeth/truth

争论，诉讼　
 　rîbh/quarreled

拯救，救恩　
 　yēsha

（


 /save

拯救　
 　hitsîl/rescued

正义，正当　
 　yāshār/righteous

正直　
 　tāmîm/upright

知道，认识　
 　yādha

（


 /knew

知识　
 　cheshěbôn/knowledge

至高的神　
 　

（


 ē1

（


 elîyôn/God the Most High

制造　
 　yātsar/formed

治理　
 　rādhah/govern

治理者　
 　nāghîdh/leader

智慧　
 　hokhěmāh/wisdom

智慧人　
 　hākhām/man of wisdom

中保，证人　
 　śehēdh/witness

种子，儿子　
 　zera

（


 /seed，semen

咒诅　
 　

）


 ārar/cursed，announced

诸水　
 　mayîm/waters

主　
 　

）


 ǎdhonāy/Lord

住　
 　yishěkon/inhabit

柱　
 　matstsēbhāh/pillar，statue

祝福　
 　bārak/bless

族长　
 　

）


 allûph/head of tribe

罪　
 　chāthā/sinned

罪恶　
 　resha

（


 /wickedness

罪孽　
 　

（


 āwôn/sin，guilt

作恶　
 　hēra

（）


 ôtēm/do evil

尊荣　
 　kābhôd/glory
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附录　历史的循环与拯救——解读赵敦华教授《圣经历史哲学》　孙　帅




下卷　新约历史哲学


《新约》共27卷，按照福音书（4卷）、《使徒行传》、保罗书信（13卷）、其他使徒书信（8卷）和《启示录》排列。现在已很难确定各卷成书的准确时间。虽然《新约》27卷正典被公元397年的迦太基主教会议正式确定，但公元170年左右罗马教会的《穆拉特经目》（Canon Muraitori）至少已列举23卷正典目录，只缺《希伯来书》、《约翰三书》和《彼得前书》和《彼得后书》。有学者认为经目上“约翰的、彼得的启示录”指约翰《启示录》和彼得书信；如果是这样，26卷正典那时已被确定。
(1)

 从早期教父著作看，《新约》27卷在公元2世纪已广泛流行。我们可以在公元1至2世纪初期历史背景中研究《新约》的形成。

本卷按照新约历史启示的形成顺序和发展脉络解释《新约》各卷。第六章阐释三部同观福音书和《希伯来书》，第七章阐释《使徒行传》和使徒书信（以《罗马书》为中心），第八章阐释《约翰福音》，第九章阐释《启示录》。

新约启示在世界史中发生、阐明和得以验证。《新约》提到巴勒斯坦地区和罗马帝国的统治者和制度，涉及犹太教和希腊化地区的宗教文化背景。这些历史材料告诉读者，新约历史与罗马史和犹太史相互对应；非但丝毫不逊于后两者的历史真实性，而且比这两者更有连续性和预见性。三史的对应关系列表如下。



[image: ]
 [image: ]


①当希律王的时候，耶稣生在犹太的伯利恒（2：1）。按罗马纪年希律王死于“罗马建城后”（ab urbe condita）或A．U．C．750年的逾越节4月4日前后。800年后，一位名叫小迪奥尼修斯（Dionysius Exiguus）的修士把罗马纪年转换为“主后”（anno Domini），即公元纪年（AD），他多算了4年，把罗马纪年754年当作公元1年。希律王把“凡两岁以里的，都杀尽了”（2：16）。由此可推算耶稣诞生不早于公元前7年底不晚于公元前4年初。圣经中没有耶稣出生月份的线索。12月25日原是异教的“无敌太阳神节”早期教会以圣诞节取而代之可能有庆祝基督教取代异教胜利的意义。参阅B．M．Metzger，The New Testament，Its background，Growth，and Content
 ，5.1.1，中译本：麦资基《新约导论》苏蕙卿译，香港：基督教文艺出版社1976年版，第103—105页。稍有修改。



————————————————————


(1)
  A．F．Walls，Tbe Cannnon of the New Testament Expositor's Bible Commentary
 ，vol．1，Grand Rapids：Zondervan，1979，p．641．


第六章　历史中的耶稣——同观福音书释义

新约历史的真实性至少不逊于史学界公认的罗马史，耶稣历史本应确信无疑；但是，19世纪在德国兴起的“历史中耶稣”的思潮却导致怀疑福音书是否告知历史真相的结论。
(1)

 史怀哲1903年的著作《探索历史中的耶稣》总结了100年来研究耶稣历史的成果，得出既悲观又乐观的结论。悲观的结论是说今人已不可能知道历史中耶稣，乐观的结论是说福音书为基督徒信仰提供了足够的启示，不知道耶稣历史真相无关信仰要旨。又一个百年时间过去了，福音书研究仍没有走出“历史中的耶稣”和“基督中的信仰”相互对立的阴影。但走出阴影势在必行，因为确信历史中耶稣不仅对于理解圣经记载的全部拯救史是必要的，而且是理解全部历史的中心点。本章拟对“同观福音书”作理性分析，试图在圣经记载中透视出耶稣的历史背景、历史真相和历史启示。





 第一节　历史中的耶稣何以可能？

福音书是关于耶稣基督宣传福音的内容和事迹的历史记载，福音书作者知道他们面对的质疑和否证，因此都对他们记载的真实性作出郑重担保。前两部福音书的作者用“圣灵同在”的见证作担保：“我就常与你们同在，直到世界的末了”（马太福音28：20）；“主和他们同工，用神迹随着，证实所传的道”（马可福音16：20）。后两部福音书的作者用门徒“耳闻目睹”的证据作担保，路加“述说在我们中间所成就的事，是照传道的人从起初亲眼看见又传给我们的”（路加福音1：2—3）。使徒约翰说：“为这些事作见证，并且记载这些事，就是这门徒，我们也知道他的见证是真的”（约翰福音21：24）。

很长时间内，圣经读者没有怀疑福音书记载的耶稣历史，因为他们相信，福音书作者按照圣灵默示的记录绝对无误。比如，《穆拉特经目》说：“虽然几本福音书教导有不同因素，但不影响信徒的信仰，因为同一个圣灵在所有福音书中宣告同样的事情：基督的诞生，受难，升天，和他门徒一起生活，以及他的两次降临：第一次在孤独和蔑视之中（已经发生），第二次在荣耀的统治权能之中（将要到来）。”
(2)

 按早期教会信仰，四福音书的差异只是耶稣显现的不同侧面。比如，奥古斯丁解释说，前三部福音书“关注基督以人的肉体为载体，以及在身后所做的事情”；而《约翰福音》“看到主与圣父同等的真正神性，竭力揭示与人的需要和观念相适应的神性”
(3)

 。这样的理解贯穿中世纪。
(4)

 文艺复兴时期在重新发现圣经希腊文本的基础上，开始圣经文本校勘
(5)

 和翻译
(6)

 ，并没有从根本上转变人们对福音书的传统理解；相反，宗教改革提出“惟有圣经”（sola Scriptura）、“惟有信仰”（sola fide）的口号，强化按圣灵见证来引领信徒阅读福音书的观念。
(7)



17世纪的哲学家霍布斯和斯宾诺莎打开了旧约批评的“潘多拉盒子”；18世纪的启蒙学者赖马鲁斯（Hermann Samuel Reimarus）和莱辛对福音书做了同样的工作。赖马鲁斯认为耶稣是一个政治上的麻烦制造者，被罗马人处死，耶稣复活不过是早期教会制造的神话。莱辛发表了赖马鲁斯的遗稿，认为只有佚失的亚兰文“拿撒勒福音”才包含耶稣历史的真实信息，前三部福音书只是后来的扩充和修改，掩盖了最初的真实信息。后来的历史批评者无不从福音书来源可靠性和内容真实性这两个重点，拓宽或细化对福音书的研究。究其发展过程，有以下五个理路。


 1．来源批评

施莱马赫认为《马可福音》在先；格里斯巴赫称前三部为“同观”福音书，《马太福音》在先；一般都认为同观福音书有共同来源，而《约翰福音》从另外来源最晚形成。1863年，霍兹曼提出同观福音书的“两个来源”：《马可福音》和文献Q（代表德文Quelle，“来源”）；《马可福音》是同观福音书共同部分的来源，Q是《马太福音》和《路加福音》两者相同部分的来源。
(8)

 为了说明《马太福音》和《路加福音》独有的段落，斯特里特又补充了M和L来源，形成“四来源”说。
(9)




 2．早期教会史批评

为了解释福音书成书的历史原因，鲍尔按照黑格尔的“正、反、合”三段式，构造出公元50年至100年间基督教史的三个“倾向”（Tendenz）：巴勒斯坦犹太人口传的耶稣信息是“正题”；圣经中前四封保罗书信是最早形成的基督教文献，是希腊化外邦人的“反题”；公元70年耶路撒冷被毁之后散居的犹太人和希腊化外邦人组成的教会是“合题”，他们在口传见闻和保罗书信基础上写出同观福音书；《约翰福音》是公元2世纪的作品，属最后阶段的综合，已无早期基督教史的背景。按此解释，同观福音书中的相同因素代表早期教会的正题，相异因素中既有反题，也有正题，只有正题中才含有耶稣历史的最初信息。
(10)

 鲍尔事实上设定了一个后来称作“差异性”的标准：福音书中，只有那些既无早期教会信仰痕迹、又无希腊化思想影响的片段，才反映出耶稣的历史真相。这个标准实际上并不可行，但却鼓励人们用分辨真伪的方法，在福音书中寻找耶稣历史真相。


 3．历史真相批评

探索耶稣历史真相始于鲍尔学生大卫·施特劳斯，他于1836年出版《耶稣传》。他说，历史探索的基本信念是，“认为一切正在发生或已经发生了的事情都是自然发生的——即使是最杰出的人物也仍然不过是人，因而初期基督教记载的超自然色彩必然是外加的、不真实的”
(11)

 。福音书充满神迹记载，从整体上说只是神话故事；但福音书的“泡沫和渣滓”也包含“人民宗教的持久要素”。施特劳斯经过一番“去假存真”的考证，描绘出耶稣作为人民宗教领袖的形象。

《耶稣传》背后政治激进派的意识形态主张，没有被这一时期的圣经批评者所接受。但他们按照区别“本质”与“外壳”的思路，塑造出耶稣的不同形象。按自由派的观念，耶稣是道德模范和导师；按宗教史学派的观念，耶稣或是把犹太教与希腊化思想结合起来的新宗教创始人，或是创建一个神秘宗教的不自觉的弥赛亚；按教会史家的观念，耶稣或是反犹太教、反诺斯替派的精神领袖，或是预言末世的先知。贝利总结说，20世纪初的30年里，“出版了非常多流行的书籍，都是讨论重新发现历史中耶稣这个题目的。作者中有神学家，有文人，有新闻记者，有诗人，有小说家；有属罗马天主教的，有属改革宗的，有犹太人，有追求真理的人，有怀疑论者；书名有：加利利人，拿撒勒人，耶稣的真相，一切善良生活的主，耶稣的灵程，没有人知道的人，他们眼中的耶稣，历史的耶稣，等”
(12)

 。

史怀哲总结性的著作正是在这样的理论背景中写成的。正如他所指出的那样，历史中耶稣的形形色色形象，出自研究者自己先入为主的前提所作的理论构造，这样的探索必定不能找到耶稣的历史真相。不过，他又说：“对我们意义重大，能够帮助我们的不是历史中的耶稣，而是存活在人心中的耶稣。不是历史中的耶稣，而是从他里面来的灵及其对人心的影响和治理，征服了世界。”
(13)

 史怀哲的主张并没有结束福音书的历史批评，而是把历史批评的任务从寻找历史中耶稣的事实真相，转向“存活在人心中的耶稣”的历史构造。


 4．形式批评

形式批评接受来源批评的理路，但认为来源不是口传故事，而是蓝本；福音书作者把蓝本分解成片段，再重新组合片段，“形式”即组织片段的文学类型。形式批评是分解和组合的文字游戏。比如，甘克尔把《马可福音》第八章结尾读成几个“形式”或文类（genre）的组合：31—32节是耶稣对自己受难和复活的“宣告”，27—33节是基督秘传的“传说，”38节是基督再次降临的“预言”。在他看来，把流传已久的基督再临的“预言”放在耶稣的“宣告”之后，中间插入“门徒不理解”（8：32—33）的片段，是为了解释耶稣即基督的福音从秘传到公开宣讲的原因；这样的形式组合适应早期教会回答社会上怀疑、否认耶稣是基督的需要。
(14)

 这个经典分析说明，关于福音书成书原因，形式批评综合了来源批评和早期教会史批评，也认为福音书源于使徒时代流传的蓝本，在早期教会历史中成书；文本分析出来的“形式历史”（Formgeschichte）折射出早期教会的“生活境况”（Sitz im Leben）。与历史真相批评一样，形式批评虽承认福音书中某些形式来自目击者的真实回忆（如关于耶稣受难的“叙事”），但他们认为这样的片断经过“口传——蓝本——成书”的过程，仍然保留门徒亲身耳闻目睹的证据太少，不足以告诉耶稣的历史真相。狄比流说：“形式批评所加强的首要思想是，从来就没有关于耶稣的‘纯粹’历史见证。任何关于耶稣言行的叙述，都是为了劝导非信徒、坚定信仰而构造出的宣告和表明信仰的证据。”
(15)




 5．编修批评

形式批评径直用教会维护信仰的需要来解释福音书中的形式组合过程，未免有颠倒因果之嫌；因为正是福音书决定教会信仰，而不是相反。为了弥补这一缺陷，编修批评把研究重心转移到福音书作者的神学观念。波恩卡曼对《马太福音》的研究，康兹曼对《路加福音》的研究，以及马克森对《马可福音》的研究，都认为同观福音书的作者是某个或一群神学家，他们不只是根据教会需要处理流传下来的现成资料，而是按照自己的神学观念开创早期教会的传统；比如从《马太福音》开始的末世论和教会论传统
(16)

 ，《路加福音》缓和早期基督徒急切盼望末日的神学纲领
(17)

 ，《马可福音》对施洗者约翰与耶稣关系的神学解释
(18)

 ，都是这些神学家的创作。编修批评也承认神学家按照“生活境况”编修福音书，但不是适应早期教会需要的“生活境况”，而是最早几批基督徒的信仰生活。虽然编修批评可以把福音书成书时间提早到耶稣去世后不久，但编修批评的方法依然是蓝本片段的分析和形式的组合，充其量只能说明福音书是早期教会神学传统的来源，同样不能、而且无意把福音书当作耶稣历史的记录。

当然，寻找历史中耶稣的兴趣和努力不限于上述5种径路和方法，新的探索利用哲学社会科学的新理论和新发现的圣经外文献和考古材料。但是，如果不从根本上回应过去二三百年历史批评提出的挑战，新的理论、方法和材料的应用，除了制造关于耶稣历史更多、分歧更大的意见，不能达到贴近福音书记载的基本共识。布尔特曼于是宣布：“我的确认为我们现在对耶稣生活和为人几乎一无所知，因为早期基督徒对此没有兴趣。我们所能得到的只是片断和传说，其他了解耶稣的途径至今还没有找到。”
(19)

 这一结论表明按照历史批评和其他批评方法探索历史中耶稣的努力已经破产。但这不意味着历史中的耶稣不可知，或根本无需知道。让我们总结历史批评探索的失误之处，回到圣经本身来探索历史中的耶稣。


 6．“历史中耶稣”问题的症结

本来，福音书的全部记载都在叙说耶稣的事迹和言论，历史批评者之所以“骑驴找驴”式地“寻找”历史中耶稣，是因为不相信福音书记载的真实性；他们不相信其真实性，是因为不接受福音书作者所作的“圣灵见证”和“耳闻目睹证据”这两项担保。以上对历史批评各种理路的概述表明，对福音书所作的历史批评，都是在“没有超自然的神迹”、“没有圣灵见证”和“耳闻目睹证据必定受某一时期人的生活境况支配”这三条假设的前提下进行的。

如果一概否认神迹，那么福音书关于耶稣诞生、事工和复活的记载就不可能是历史事实。剔除了这些记载之后，福音书当然不能告知耶稣是谁，于是需要重新搜集、分析现在已知或自以为可靠的经外材料，以猜测耶稣其人其事。

如果没有圣灵见证，福音书作者和其他历史书的作者一样，他们的记录可能有错，四福音书记录的不一致之处证明他们实际上有错，至少有需要勘正修订之处。在文学批评者看来，我们根本无需区别真假，因为福音书只是文学创作，其作者和其他文学作品的作家一样，有权编故事，讲寓言，说神话。往好处说，福音书故事的价值和意义不在于叙事是否真实，而在于教化社会、指导人心的作用。

如果福音书作者必定戴着特定的境况或信仰的“有色眼睛”观察或描述耶稣事迹，无可避免的结论只能是：福音书记载的是早期信徒或教会的历史、而不是耶稣本人的历史。历史批评者的区别只在于他们对“生活境况”如何制造出福音书的“意识形态”、“神学”或“信仰”的途径有不同意见：历史真相批评认为通过“人民宗教”的改革运动，早期教会史认为通过前两个世纪基督教会的发展；形式批评认为按早期教会的需要；编修批评认为通过早期基督徒的生存和希望。无论如何，他们拒绝承认福音书中门徒耳闻目睹的耶稣等于耶稣的历史真相，而且看不到有其他认识历史中耶稣的道路。

为了理解历史中的耶稣，惟一的选择是回到圣经本身，用圣经的历史记载正视和回答历史批评的挑战，回答圣灵见证是否真实？门徒见闻是否可靠？第一个问题再分为两个问题：耶稣是谁？耶稣行神迹有无历史真实性？第二个问题再分为三个问题：福音书作者是谁？他们如何理解圣经历史？读者应如何理解“同观问题”？本节是“历史中耶稣何以可能”的引言，以下各节致力于解答引言提出的这些问题，让历史中耶稣的真相大白于天下。



 第二节　耶稣是谁？

《马太福音》的第一句话是“亚伯拉罕的后裔、大卫的子孙、耶稣基督”，《马可福音》的第一句话是“神的儿子，耶稣基督”，《路加福音》第1章称耶稣为“至高者的儿子”，“雅各家的王”（1：32），“神的儿子”（35），“救主，就是主基督”（2：11）。这些指称耶稣的名称，并非福音书作者的创造，它们早就散布在《旧约》各处。精通《旧约》的人知道，“亚伯拉罕的后裔”、“大卫的子孙”和“基督”等名称在不同时期和语境中指称或预言与上帝有特殊密切关系的群体或个人，而“救主”、“圣者”等，是耶和华的专有名称。然而，福音书却把这些名称都集中在耶稣一人身上，以说明耶稣基督集神性和人性于一身，耶稣不仅是大卫子孙，而且是上帝之子；基督不是人间的弥赛亚（受膏者），而是上帝之国或天国的君王。

耶稣基督的这些形象或特性是当时任何人都难以置信和不可想象的结论。这些崇高名称的集合难道是耶稣的自我夸张吗？难道是富有想象力的福音书作者的发明和创作吗？难道只是出自后人的想象吗？对这些问题的回答有且只有否定和肯定两种。如果答案是否定的，那么耶稣就必须被恰当尊崇为上帝的独生子；如果答案是肯定的，那么耶稣要么知道他使用这些名称是错误的，要么不知道他使用这些名称是错误的；在前一种情况下，他是骗子，在后一种情况下，他是疯子。“除了这三种可能性以外，没有其他的结论”
(20)

 。


 1．圣灵见证的圣子和基督

上述提问的每一个肯定答案都被同观福音书的证据所否证：其一，同观福音书多次记载耶稣尽量避免人们宣扬他的神迹和基督身份（如马太福音8：4，14：23），可证这些称呼不是耶稣的自我夸张；其二，同观福音书多次记载门徒不敢相信他们的“夫子”（老师）是真正的上帝之子（如4：41），可证这些称呼不是福音书作者的创作发明；其三，同观福音书记载耶稣的事工、受难和复活被同时代人所误解（如9：14）、拒绝（如14：57），甚至被刻意歪曲（如9：34，12：24）和掩盖（如路加福音19：39），可证后人不能凭空把这些名称加到耶稣身上；其四，同观福音书也记载犹太教领袖们以“亵渎”和“假冒”罪指控和处死耶稣（如马太福音26：65—68），当时无人有异议，可证如果没有新的证据，福音书作者不能翻案。

同观福音书记载了圣灵见证的事实：其一，耶稣就是那个几百年前先知预言的、犹太人一直盼望的弥赛亚即基督（如马太福音3：11）；其二，门徒认识到与他们朝夕相处的夫子是神的儿子和基督（14：33，16：16）；其三，耶稣的其他追随者也相信耶稣是弥赛亚（20：31，21：9）。长期的耳濡目染，终于使彼得认识到耶稣就是基督（马太福音16：16，马可福音8：29，路加福音9：20）。耶稣当下就说：“这不是属血肉的指示你的，乃是我在天上的父指示的”（马太福音16：17）。这句话说明，彼得的回答来自圣灵默示，是门徒们在耶稣生前得到圣灵见证的最高成就。门徒们对耶稣基督的认识经历从“小信”到“确信”、从耶稣受难时的动摇、逃跑，耶稣复活后的“害怕”、“不信”和“希奇”，到最终“大大的欢喜”（马太福音24：52），“喜欢”（chairō）是从圣灵感染而来的喜悦。在耶稣显身40天后的五旬节，使徒终于“被圣灵充满”（使徒行传2：3），坚定不移地为耶稣基督作见证。

以上事实表明，门徒的“圣灵见证”既不是先验的前提，也不是从任何非历史的原则或理性推导出来的结论，而存在于门徒逐步认识“耶稣是谁”的亲身经历之中。福音书作者当然是人，但他们写作的选材、叙事、记言和评价，并不是以记忆和传闻为依据，而是以圣灵见证为根据。同观福音书一开始使用那些指称耶稣的崇高名称集合，实际上是凭借圣灵见证所达到的结论。同观福音书记载的耶稣诞生、事工、受难和复活始终伴随着圣灵见证。福音书既是门徒们亲眼所见、亲耳所闻的耶稣历史，也是圣灵逐步除蔽显明的见证过程。如果忽视或不相信福音书中的圣灵见证，也就不能理解福音书记载的历史中耶稣。很多圣经批评者所持的根本理由是：圣灵见证不能成为学术研究的前提。然而，不把圣灵见证作为学术研究的前提，并不意味着圣经学术研究应把圣灵见证的主题排除在外。如拉德所说：“适当的圣经批评不是要批评上帝之言，而是努力理解上帝之言，理解上帝之言如何给予人。”
(21)




 2．现实生活中的人子和苦难仆人

福音书的历史记载既有圣灵见证，也符合信史的一般标准，作者“直笔”实录，而不一味美化或丑化传主。《旧约》忠实记载族父、先知以及如大卫那样的正当君王也不能避免的罪、缺陷或过失；同观福音书中耶稣的性格虽无善恶对立，但也有两面性。正如《希伯来书》作者总结的那样，“他也曾凡事受过试探，与我们一样，只是他没有犯罪”（4：15），“他能体谅那愚蒙的和失迷的人，因为他自己也是被软弱所困”（5：2）。耶稣不但是有权能、充满圣灵的圣子，而且也是具有“无罪”与“受试探”、“宽恕”与“软弱”两面性的“人子”。正如迦克敦信经说总结的那样：“耶稣基督是神性完全、人性亦完全者；他真是上帝，也真是人，具有理性的灵魂，也具有身体。”
(22)



“人子”是同观福音书中词频最高的名称，共出现76次。“人子”指普通人，但被掳后先知书用这一名称指代表神的使者和先知。耶稣自称人子，符合他集普通人的平凡与圣子的非凡于一身的身份。耶稣“心里柔和谦卑”（马太福音11：9），他是“温柔”的王（21：5），喜爱“小孩子”；他是自愿献身的救主，但在苦难来临时，不禁祈求“阿爸，父啊！在你凡事都能，求你将这杯撤去”（马可福音14；36，马太福音26：39，路加福音22：42）。

人子是上帝的苦难仆人，以赛亚的“仆人之歌”更是具体地刻画了上帝差遣的仆人忍辱负重的人子形象。耶稣自觉实现先知预言：“经上不是指着人子说：他要受许多的苦，被人轻慢呢？”（马可福音9：12）。耶稣受难经过一一实现了先知预言的细节，如下图所示。



	同观福音书
	先知书和《诗篇》



	·“将耶稣鞭打了，交给人钉十字架”（马可福音15：15）
	·“他受鞭打、从活人之地被剪除”（以赛亚书53：8）



	·“吐唾沫在他脸上，拿苇子打他的头”（27：30，15：19）
	·“人辱我吐我，我并不掩面”（以赛亚书50：6）



	·“兵丁拿苦胆调和的酒给耶稣喝”（34，23：15）
	·“他们拿苦胆给我当食物”（诗篇69：21）



	·“他们既将他钉在十字架上，就拈阉分他的衣服”（35，15：24）
	·“他们分我的外衣，为我的里衣拈阄”（诗篇22：18）



	·“有两个强盗和他同钉十字架，一个在右边，一个在左边”（38，15：27，23：32）
	·“他也被列在罪犯之中”（以赛亚书53：12）



	·“妇女们为他号咷痛哭，”（路加福音23：27）
	·“人要向大山说：‘倒在我们身上！’向小山说：‘遮盖我们！’”（何西阿书10：8）



	·“从那早经过的人讥诮他，摇着头”（39，15：29）
	·“凡看见我的都嗤笑我，他们撇嘴摇头”（诗篇22：7）



	·“他倚靠神，神若喜悦他，现在可以救他，因为他曾说：‘我是神的儿子’”（43，15：31—32，23：29）
	“他把自己交托耶和华，耶和华可以救他吧！耶和华既喜悦他，可以搭救他吧！”（22：8）



	·“我的神，我的神！为什么离弃我？”（46）
	·“我的神，我的神！为什么离弃我？”（22：1）



	·“有一个人赶紧跑去，拿海绒蘸满了醋绑在苇子上，送给他喝”（48，15：36，23：36）
	·“我渴了，他们拿酷给我喝”（以赛亚书69：21）



	·财主约瑟“取了耶稣身体”，“安放在自己的新坟墓卑”（59—60，15：46，23：53）
	·“谁知死的时候与财主同葬”（53：9）



	·犹大出卖耶稣，“他们就给了他三十块钱”（马太福音26：15）
	·“他们给了三十块钱，作为我的工价”（撒迦利亚书11：12）



	·“犹大就把那银钱丢在殿里，出去吊死了。”祭司长“就用那银钱买了窑户的一块田”（27：5，7）
	·“我便将这三十块钱，在耶和华的殿中丢给窑户了”（11：13）




这些以及其他细节，不但表明先知预言的精确性，更显示耶稣经受普通人可能遭受的巨大身心痛苦的人性。惟其耶稣的人性是真实的，他才是在十字架上为人类赎罪的基督。


 3．“三位一体”的显示场

总之，同观福音书运用《旧约》中的“神的儿子”、“基督”、“大卫子孙”、“人子”和“上帝仆人”等术语，构成了下面一个上帝在历史中的显示场。

[image: ]


我们使用“显示场”（revealing horizon）是为了防止把圣子的“位格”与圣父的“位格”当成两位神，把耶稣的“神性”（divinity）和“人性”（humanity）分开，或把基督的“位格”（Person）和耶稣的“人格”（personality）分开。《尼西亚信经》说耶稣基督“受造而非被造，与父一体”；《迦克敦信经》说，耶稣基督的神性和人性“不相混乱，不相交换，不能分开，不能离散”
(23)

 。圣经历史就是这样不相混淆、而又不能分开的显示场。上帝的显示场不是概念间的关系，不能离开圣经历史，否则就会陷入抽象的、相互指责而无结果的“三位一体”神学争论。《旧约》和《新约》的启示是同一个显示场，只是圣子、圣灵和圣父之名不同。旧约历史是主耶和华、耶和华使者和耶和华灵的显示场；而耶稣基督历史则是耶稣基督、天上的父和圣灵的显示场。耶稣是上帝的独生“爱子”，耶稣是圣灵的载体，耶稣称作“阿爸”或“父”（patēr）是“主神”（kyrios theos，路加福音1：32）即耶和华。耶稣历史显示了圣子、圣灵和圣父的“三位一体”；所以他的最后嘱托是：使万民“归于父、子、圣灵的名”（马太福音28：19）。旧约的显示场于是成为新约的显示场，耶和华在历史的显示中成为历史中的耶稣基督，或者说，上帝在圣经记载的拯救史就是“三位一体”的上帝在前后两个显示场中的持续行动。



 第三节　神迹何为？

福音书共记载37个神迹，耶稣行的神迹与旧约中神迹一样，并不违反自然法则。福音书神迹记载了不见于旧约的两种神迹，即，驱兔神迹和超自然神迹，驱鬼神迹是耶稣医治人的身心的奇迹，并不违反现在所知的医学原理；而超自然神迹不是耶稣的身体行为，而是圣父在圣子身体上所行的神迹，包括童贞女怀孕生耶稣和耶稣复活。区分耶稣所行和圣父所行的神迹是区分圣子和圣父位格的重要方面。上帝差遣独生子的耶稣诞生和复活是福音书、同时也是圣经中最重要的、超自然的神迹。超自然神迹超越自然法则，但不是不可理解的。福音书中的所有神迹既有圣灵的见证，也有人说能理解的理由，耶稣诞生和复活的超自然神迹也不例外。


 1．自然神迹

我们已经看到，《旧约》中的神迹并不违反自然规律，不能先验地否定和排斥神迹。福音书记载耶稣行医治神迹、自然神迹、喂养神迹和变形神迹，也是上帝利用、但不违反自然规律的行动。《旧约》记载了耶和华“医治”（marpē
 
(24)

 ）的各种活动类型；比如，上帝医治人因犯罪而遭受的大麻风（出埃及记4：6，民数记12：10，撒母耳记3：29，列王纪下5：27，15：5）；再如，上帝通过先知的医治使寡妇的儿子起死回生（列王纪上17：21—22；下4：34—35），上帝因怜悯而医治希西家的不治之症，延长他的寿命15年（列王纪下20：5—6）。耶和华宣称医治神迹的原因在于“我使人死，我使人活；我损伤，我也医治”（申命记32：39）。先知预言，上帝未来要医治“瞎子”、“聋子”、“瘸子”和“哑巴”（以赛亚书35：5—6），招聚“瞎子、瘸子、孕妇、产妇”（耶利米书31：8）在最后一部先知书《玛拉基书》的结尾处，上帝应许说：“必有公义的日头出现，其光线有医治之能”（4：2）。同观福音书记载耶稣集上帝医治神迹之大全，医治的疾病包括大麻风、热病、瞎子、聋子、瘸子、哑巴和妇女病、产妇后遗症，以及起死回生。这些记载不仅有旧约历史的预象，实现先知预言，而且也不违反自然法则。高明的医生也能制造出这些医疗奇迹，何况是上帝之子。

旧约记载上帝利用自然力量在红海中开路（出埃及记14：21—29）和断绝约旦河水的神迹（约书亚记4：6—7）。同观福音书记载耶稣止息海上暴风（lailaps anemou）和在海上行走的神迹。风暴的发生和平息有其自然原因，但耶稣能够加速风暴平息的原因；耶稣在海上行走，更不违反自然规律，钱塘江的“弄潮儿”和海上冲浪运动员尚且能够在风浪中行动自如，何况充满圣灵能力的耶稣呢？同观福音书两次记载耶稣在野地用少量饼和鱼分别让5000人和4000人吃饱，《约翰福音》明确把这一神迹与西奈旷野的“吗哪”归为同一类（6：23—31）。正如耶和华用旷野中的有机营养物“吗哪”喂养60万以色列人长达40年，耶稣用少量饼和鱼喂饱几千人也不违反自然规律。耶稣使用“天国好像面酵”的比喻（马太福音13：33，路加福音13：21），说明天国的食物与食物发酵的自然原理并不矛盾，耶稣用超常速度发酵面饼，以显示他是“天国之王”。《旧约》记载接近上帝是先知改变形象：摩西在西奈山面见耶和华四十天，下来后“面皮发光”（出埃及记34：30）；以利亚被圣灵裹挟，“乘旋风升天去了”（列王纪下2：11）。同样，耶稣因为上帝亲临而改变形象：“脸面明亮如日头，衣裳洁白如光”（马太福音17：2，马可福音9：3，路加福音9：29）。自然界和社会尚且有“近朱者赤，近墨者黑”的现象，何况同为一体的圣子和圣父呢？


 2．“驱鬼”的医治神迹

同观福音书记载的23个医治神迹中，驱鬼神迹约占四分之一。“鬼”不是超自然实体，“驱鬼”也不是超自然神迹。《旧约》中的“撒旦”、“魔鬼”、“疾病”和“死亡”不是来自其他宗教文化的神话观念，而是控制了人心的社会恶俗或邪灵的代名词，即“谎言的灵”（列王纪上22：22），“我里面发昏”的灵（诗篇142：3，143：4），“乖谬的灵”（以赛亚书9：14）和“污秽的灵”（撒迦利亚书13：2），等等。《新约》使用当时流行的术语，把弥漫社会和人心的恶俗或邪灵称为“撒旦”、“魔鬼”、“污鬼”等。耶稣驱鬼医治的行动达到了《旧约》反对鬼魔崇拜未能实现的拯救目标，即，不但清除外在的偶像，更重要的是根治人内心的罪恶。福音书记载污鬼认得耶稣是“神的儿子”（马太福音8：29；马可福音3：11，5：7；路加福音4：41，8：28），法利赛人污蔑耶稣靠鬼王赶鬼（马太福音9：34，12：24；马可福音3：23，路加福音11：15）。这些是用当时犹太人熟悉的语言描述耶稣行医治神迹具有连敌人也不得不承认的功效。犹太教典籍《巴比伦塔木德》说耶稣自称是神，行邪术，欺骗民众；但也承认他能行很多奇事，他的门徒奉他的名治好病人。
(25)

 这些记载从反面证明福音书记载的历史真实性。

同观福音书并没有说任何疾病都因病人的罪所致，而是说耶稣医治的疾病有罪的根源。耶稣“医治百姓各样的病症”（4：23—25）可分三类：“被鬼附的”病因是社会恶俗，“癫痫的”病因是恶劣环境〔selēniazomenous的原义是“月狂症”（moonstruck）〕，“瘫痪的”病因是个人的罪。这些疾病中的一些是源于人类原罪或自然环境的疾病和死亡。从现代医学的角度看，耶稣治好的是人的“心身病”（psychosomatic）；这个词来自希腊文“灵魂”（psychē）和“身体”（sōma）。现代医学认为人是身心一致的整体，“病症虽在表面，根源乃在心灵”
(26)

 。“驱鬼”的意义是用圣灵的力量驱除社会恶俗邪灵在“身心病”人身上的影响。耶稣用一句话或一个手势，或任凭圣灵从身上“流出”（马可福音5：30），医治效果迅速。比如，彼得的岳母“立刻（parachrēma）起来”（4：39），“大麻风立即（eutheōs）就离了他的身”起来（5：13），瘫子“立刻（parachrēma）起来”（5：25），“他把手一伸，手就复原了（apekatestathē）”（6：11）。但是，严重的精神病的根源是“邪灵”（akathartois pneumasin，路加福音4：36），在人心内“害人”（blaphan auton，4：35）。耶稣说非用圣灵才能“赶出撒旦”（马可福音3：23），“非用祷告，这一类的鬼总不能出来”（9：29）。这里所说的撒旦或鬼，指社会恶俗邪灵的顽固、广泛，及其恶劣的影响。比如，耶稣医治一个最严重的精神病人，依附在此人身体的“污鬼”自称是“群，因为我们多的缘故”（马可福音5：9，路加福音8：30）。“群”（legiōn）原意为“军团”，福音书借用这一集合名词表示一个邪恶群体的风气或灵魂；耶稣把这种邪灵从人身驱赶到猪群，致使2000头猪疯狂坠崖投海而死（5：13）。这一事件表示：人类恶俗或邪灵对任何生命群体都有致死的影响。凡此种种，都表明了耶稣“驱鬼”医治的意义在于清除社会恶俗对人的身心影响。


 3．童贞女怀孕生耶稣

《马太福音》和《路加福音》记载耶稣出生是圣灵见证的圣子来临。圣灵见证多达11次：圣灵化身为天使向马利亚显现（路加福音1：28—38）；天使向马利亚未婚夫约瑟显现（马太福音1：18—1：20—23）；天使加百列向圣殿祭司撒迦利亚显现（路加福音1：11—20）；撒迦利亚妻子伊利莎白“被圣灵充满”祝福马利亚（1：41—45）；马利亚的“尊主颂”
(27)

 （Magnificat）是“我灵”的见证（1：46—55）；撒迦利亚的“祝福歌”
(28)

 （Benedictus）是“被圣灵充满了”的见证（1：67—79）；耶稣在伯利恒诞生时，“主的使者”圣灵向牧羊人报喜讯（2：9—12）；第八，圣灵接着显出“一大队天兵同那天使”赞美耶稣诞生的异象（2：13—14）；东方博士朝拜耶稣（马太福音2：1—11）；西面“得了圣灵的启示”而作称颂耶稣的“安息歌”
(29)

 （Nunc Dimittis，路加福音2：25—35）；女先知亚拿“将孩子（de paidion）的事对一切盼望耶路撒冷得救赎的人讲说”（2：38）。

圣经中有很多圣灵见证的事件，没有一件有耶稣诞生那么多的圣灵见证。不信者、怀疑者和批评者从不认真对待耶稣诞生的圣灵见证，或以之为怪异离奇而不予采纳，或因未见其他历史文献记录而否定之。圣经记载的圣灵见证从来都是内证，不需要有圣经之外的“证据”。但圣经的“内证”并不比其他历史文献的“外证”缺乏合理性和可靠性。《马太福音》和《路加福音》记载的圣灵见证的人物、地点、场景、目的和效果，全都符合历史证据的一般要求。

接受圣灵见证的人物都是为达到一定目的所必要和合适的人选。圣母马利亚自不待言，其他人物也是如此。圣灵之所以向约瑟作见证，一是因为“约瑟是个义人”，能够相信圣灵的见证，二是免得约瑟要把未婚怀孕的马利亚“暗暗地休了”（马太福音1：19）。圣灵之所以向约翰的父母作见证，一是因为其父撒迦利亚是祭司传统的传人，熟知耶和华通过以利亚为弥赛亚来到作准备的预言，二是因为约翰父母需要知道他们的儿子承担着自觉实现这一预言的使命，使“那孩子”得以“心灵强健”地成长（80）。圣灵之所以向野外伯利恒的牧羊人作见证，为要显示降生在异乡马槽里大卫子孙的荣耀。东方博士也能得到圣灵见证，但他们只能理解这位神奇人物是“犹太人之王”，而且只能通过他们熟悉的占星术；圣灵见证通过异教方式显现，致使希律王屠婴，从反面留下基督诞生的历史证据。最后，圣灵向圣殿上的先知作见证，为显示耶稣初到圣殿具有上帝亲临圣殿的恩典。

圣灵见证的方式符合“要凭两三个人的口作见证”（申命记17：6）的律法规定，至少有两个人得到同样的信息。马利亚和约瑟共同得到马利亚从圣灵怀孕的圣灵见证，撒迦利亚和伊利莎白共同得到约翰“从母腹里就被圣灵充满”（1：15）的圣灵见证，伊利莎白和马利亚共同得到马利亚怀孕生“主”的圣灵见证，一群牧羊人见证耶稣诞生的荣耀，“有几个博士”（马太福音2：8），西面和亚拿共同在圣殿上见证耶稣带来的上帝救恩。

圣灵见证的场景符合人的理解能力。祭司和先知在圣殿得到圣灵见证；先后从圣灵怀孕的伊利莎白和马利亚，“同住约有三个月”（1：56）；牧羊人在野外看到天上的异象；东方博士在希律王殿上见证他们认作犹太王的诞生见证。

从圣灵见证的效果看，至少向两个人所作的见证不是什么密传，而在他们周围的人中广泛传扬。伊利莎白生约翰，“邻里亲族听见主向她大施怜悯，就和她一同欢乐”（1：57）。牧羊人把天上异象“传开”（2：17），“凡听见的，就诧异牧羊之人对他们所说的话”（2：18）。东方博士带来的信息使希律王不安，“耶路撒冷合城的人也都不安”（马太福音2：3）。西面和亚拿把耶稣诞生的救赎意义向“一切盼望耶路撒冷得救赎的人讲说”（2：38）。

当时外邦史家和犹太文士不相信这些见证，当然不会把它们载入史册。按照历史学一般原则，只要没有确凿的反证，我们没有理由不相信只有一本史书记载的事实。当时的历史书中没有与福音书记载相反的确凿证据。我们没有理由不相信两本福音书中关于圣子诞生的圣灵见证。那些从根本上否认圣灵见证的人，不妨问他们自己这样一个问题：为什么相信绝大多数史书中只有一人亲历的很多事情，而不相信福音书中多人亲历、广泛传播的事情呢？


 4．耶稣复活

耶稣复活（anastasis）是圣经中最大、最重要的神迹。《旧约》中先知偶然预言死人复活，但无坟墓中死人复活的历史记载。保罗说耶稣复活是“从前所隐藏、神奥秘的智慧”，人的智慧不可理解，“只有神藉着圣灵向我们显明了”（哥林多前书2：7，10）。福音书从多方面阐明圣灵启示和眼见事实相一致。同观福音书记载耶稣救活睚鲁的女儿和寡妇的儿子，表明耶稣拥有先知以利亚和以利沙起死回生的权能（列王纪上17：21-22；下4：34—35）。《约翰福音》用耶稣把拉撒路从坟墓中唤出的事实作为耶稣复活的前奏。福音书最后以信史的严谨态度，记载耶稣复活的事实证据、圣灵见证和耶稣显身。

耶稣复活的事实证据是“坟墓空了”。坟墓封闭严实，有“大石头”堵门（27：60），防范严密，有士兵把守妥当（66）。但不争的事实是，第三天清晨，妇女们看到坟墓口的石头已经“滚开”（28：2，16：3，24：2），“不见主耶稣的身体”（路加福音24：3）。如何解释这一事实呢？《马太福音》记载“祭司长和长老”蓄意造假，收买看守士兵制造谣言；“你们要这样说：‘夜间我们睡觉的时候，他的门徒来，把他偷去了’”（13）；“这话就传说在犹太人中间，直到今日”（15）。可悲的是，这个从一开始就被戳穿了的谣言，至今还在流传，圣经批评者仍在质疑“坟墓空了”能否作为耶稣复活的证据。

同观福音书记载第一批人开始知晓这一最大奥秘时惊喜交加、害怕、不敢相信、稀奇和疑虑等人性情绪：最先看到耶稣复活的妇女们“又害怕，又大大地欢喜”（马太福音28：8）；“又发抖，又惊奇，什么也不告诉人，因为她们害怕”（马可福音16：8），但“她们就想起耶稣的话来，便从坟墓那里回去，把这一切的事告诉十一个使徒和其余的人”（路加福音24：8—10）。门徒一开始“以为是胡言，就不相信”（24：11）；既而彼得亲自去考察，看见坟墓空了“心里希奇所成的事”（12）。

耶稣复活的决定性证据是圣灵见证和耶稣显身。同观福音书记载妇女看到坟墓中圣灵形象各不相同，或是“主的使者”（28：3），或是“一个少年人”（16：5）或是“两个人”（24：4），他们身穿白袍或发光，乃是圣灵的化身，他们向妇女作见证的关键话语相同：耶稣“已经复活了”，因此“不在这里”（28：6，16：6，24：6）。

同观福音书最后记载耶稣三次向门徒显现，在以马忤斯的路上向两个门徒显现（24：27，16：12），在加利利（马太福音28：16）和耶路撒冷向11个门徒显现（路加福音24：36）。此后的40天里，耶稣多次显身（使徒行传1：3）。在毋庸置疑的事实面前，门徒坚信耶稣复活；等到五旬节圣灵降临在他们身上，门徒为耶稣传福音、赎罪和复活作见证。



 第四节　使徒是如何理解启示的？

现代认识论的一个重要发展是“观察依赖理论”的原则，即，任何亲眼所见、亲耳所闻的证据都以一定成见或理论为前提，只有经过有意的选择、关注和理解，感觉经验才能成为一定理论的证据。应该承认，门徒耳闻目睹的不是毫无成见或理论前提的“赤裸裸”的感觉，门徒观察和记录耶稣言行的成见或前提无疑有信仰的参与。问题的关键不在于门徒观察耶稣时有无信仰，而在于他们有何种信仰。圣经批评者错在把门徒的信仰等同于早期教会的信仰，透过这种信仰看到的耶稣当然不等于教会产生之前耶稣的本来面目。

耶稣的门徒是犹太教徒，他们对耶稣福音和对旧约启示的信仰是一致的。耶稣传福音大量使用《旧约》事例和引文，门徒开始并不理解。耶稣复活之后说：“摩西的律法、先知的书和诗篇上所记，凡指着我的话，都必须实现（plēroō）”（路加福音24：44）；耶稣“从摩西和众先知起”，向两个门徒“讲解圣经”（24：27，32）；“耶稣开他们的心窍，使他们能明白圣经”（24：45）。这三处圣经（graphē）指经文全部，而不是某段经文。当然，耶稣没有、也不必在短时期内讲解全部旧约经文，而是要求门徒理解，他的一生成全了《旧约》中先知预言和拯救史主要事件。

正是耶稣复活后带来的启示，使徒才能得以透过圣经历史和启示，回顾和重新理解耶稣生前事迹，口述（如彼得）和笔录（如马太和约翰）所回忆的耶稣言行。路加则把多种口传笔录的资料汇编成书。使徒透过圣经历史所见所闻的耶稣事迹，为以后教会奠定了信仰的基础。换而言之，使徒“耳闻目睹”的经验证据所依赖的信仰，不是任何个人信仰，而是通过耶稣带来的“过去—现在—未来”的圣经一贯启示；或者说，他们透过圣经历史看耶稣，耶稣历史就是旧约历史的浓缩。

“浓缩”当然不是“缩写”或“简写版”，而是说明耶稣历史贯穿着圣经历史的线索，耶稣传福音的言行承接、继续旧约“过去—现在—将来”的启示。同观福音书用“实现”（plēroō）一词表示三种时间观点：第一，从过去的观点看，旧约预言被耶稣事迹所“应验”；第二，从现在观点看，耶稣形象和言行“成全”旧约预象；第三，从未来观点看，耶稣历史和福音是圣经历史和启示的“型相”。正如法兰士所说：“实现（fulfillment）不光是旧约里预言的应验，而且还有旧约的历史、宗教，以及一切本身并不明确预指未来的事件及典章制度的应验”；“事件应作广义理解，即包括人、事、物，如圣殿和约”
(30)

 。


 1．先知预言的应验

同观福音书多次提到耶稣“应验”（plēroō）先知预言。《马太福音》最为明显，10次使用耶稣“应验先知的话”的格式。
(31)

 《马可福音》和《路加福音》在关键时刻说耶稣“应验”旧约经文。
(32)

 最有意义的是耶稣复活之后说：“摩西的律法、先知的书和诗篇上所记，凡指着我的话，都必须应验”（路加福音24：44）。“凡指着我的话”不限于福音书引用的那些经文，而贯穿于《旧约》始终。

同观福音书从《旧约》直接或间接引用的经文，似乎信手拈来。耶稣复活后向门徒说“凡经上所指着自己的话”（路加福音24：27），最终指向“基督这样受害，又进入他的荣耀”（26）的目标。遵循耶稣的指示，“应验”（plēroō）不是耶稣的个别言行与《旧约》某些具体预言的一一对应关系，而是指耶稣一生体现旧约先知预言的目标和启示的要义。

同观福音书按照“从摩西和众先知起”的旧约预言的要点描述耶稣历史的轨迹：耶稣诞生实现了上帝通过弥赛亚拯救的预言，耶稣的福音实现了上帝要人悔改、与人和好的预言，耶稣受难实现了“苦难仆人”为人赎罪的预言，而耶稣复活实现上帝赐福万国的应许和与人立新约的预言。


 2．旧约历史预象的成全

plēroō的意义是“实现”而不只是应验预言，还有“成全”、“完满”的意思。“应验”是未成之事的实现，而“成全”则是应成之事的完成。同观福音书记载耶稣事工，成全了摩西、大卫、以利亚和苦难仆人等旧约先知的预象；而耶稣福音成全了律法（马太福音5：17—18）；耶稣的神迹实现上帝应许和拯救亚伯拉罕后裔的历史预象。同观福音书中门徒和耶稣其他追随者是上帝的新子民，十二门徒成全了以色列十二支派的预象。耶稣召唤、差遣和教导门徒成全了耶和华拣选、教训和期许以色列人的预象。耶稣所说的“教会”是实现以色列“会众”的基督信徒的精神和生活共同体。

《旧约》中有拯救意义的事件、人物和启示在使徒书信中被称为“预象”（typos，antitypos）和“影象”（skia）。比如，“亚当乃是那以后要来之人的预象”（罗马书5：14）；摩西造的帐幕按照上帝指示的“预象”（希伯来书8：5，和合本译为“样式”）；人造的圣所是“真圣所的预象”（antitypos，9：24，和合本译作“影象”）；洪水是耶稣基督洗礼的“预象（antitypos，和合本译作‘表明’）”（彼得前书3：21）；安息日“原是后事的影象”（歌罗西书2：17）；地上祭司“供奉的事本是天上事的形状和影象（skia）”（8：5），律法是“将来美事的影象”（10：5），等。

使徒书信中“预象”和“影象”等术语的意义，需要回到福音书中“成全”的启示。福音书没有使用“预象”，虽使用“影象”一词（马太福音4：16，马可福音4：32，路加福音1：79），但意义并不直接与《旧约》中的人和事相对应。值得注意的是福音书中用“型相”（eidos）表示耶稣的完满。《约翰福音》中说：“从来没有人看见”圣父的“型相（和合本译为‘形像’）”（5：37）；但“人看见了我，就是看见了父”（14：8）。《路加福音》说圣灵降临在耶稣身上，“型相（和合本译作‘形状’）仿佛鸽子”（3：22）；高山变形时耶稣的“型相（和合本译作‘面貌’就改变了）”（9：29）。“型相”（eidos）是希腊哲学最重要概念之一，路加和约翰这两个最有哲学修养的福音书作者改造了这一哲学概念，用它表示“道成肉身”的具体形象，但同时也保存了“型相统摄万有”的哲学观念。如此，“型相”概念被用来表示圣子耶稣神性和人性相结合的启示。

《新约》中与耶稣“型相”类似的术语还有“基督榜样”和“神的形象”。《约翰福音》记载耶稣对门徒说；“我给你们作了榜样”（hypodeigma，13：15），《彼得前书》中也有基督“给你们留下榜样”（2：21）的启示。保罗说：“基督本是神的形象（eikōn tou theou）”（哥林多后书4：4，和合本译作“像牙”）；“爱子是那不能看见之神的形象”（歌罗西书1：15，和合本译作“像”），“他本有神的形象”（腓立比书2：6）。《希伯来书》说耶稣“是神本体的真象”（charaktēr，1：3）。耶稣的“型相”、基督的“榜样”和神的“形象”或“真象”，不只是指耶稣的肉身形象和实际行为，而有概括圣经历史和统摄圣经启示的意义。

“型相”与“预象”、“真相”或“榜样”与“影象”之间的对应关系是理解同观福音书乃至《新约》启示的关键。从早期教父开始，“类型学解经法”（typological exegesis）就是圣经研究的一个重要传统。
(33)

 “类型”，不是简单的类比和一一对应，而应是连续的发展关系。
(34)




 3．反面预象

“预象”在《新约》不同的语境中也指反面教员或坏榜样，如“那不信从的榜样”（希伯来书4：11，和合本译作“样子”）；所多玛和蛾摩拉是“后世不敬虔人的榜样”（彼得后书2：6，和合本译作“鉴戒”）；以色列人在西奈旷野试探神是被上帝击毙的“预象”（typoi，哥林多前书10：11，和合本译作“鉴戒”）。同观福音书也使用《旧约》的经文、典故和术语作为耶稣反对者的预象。正如亚伯拉罕的后裔分裂为以色列人与以东人，耶稣时代的犹太人分裂为基督的追随者与谋害者。耶稣在治好第一个外邦人之后说：“从东从西，将有许多人来，在天国里与亚伯拉罕、以撒、雅各一同坐席；惟有本国的子民竟被赶到外边黑暗里去，在那里必要哀哭切齿了”（8：11—12）。他后来使用“窄门”的喻言说明了同样的道理（路加福音13：28—29）：有信心的外邦人将成为天国中的亚伯拉罕子孙，而没有信心的“本国的子民”将被弃绝在天国之外。

耶稣与法利赛人冲突最多、最尖锐，咒诅“文士和法利赛人”，言辞之犀利，审判之严厉，一反耶稣“柔和谦卑”的形象。这是因为“文士和法利赛人”的前辈是以色列史上的伪祭司和假先知，两者都起着引领社会风尚堕落和故意误导民众的恶劣作用，他们成为耶稣批判的“邪恶、淫乱的世代”的代表。以色列历史上的先知与假先知激烈冲突是耶稣与法利赛人冲突的预象。


 4．“同观问题”的挑战

如果使徒在一脉相承的圣经启示中见证耶稣历史，那么，福音书中为什么会有那么多不一致的记载呢？现在我们遇到了争论的“硬核”和问题的关键。如果诉诸圣灵见证、相信福音书的大同小异不影响耶稣历史的真实性，那不能说服历史批评者。因为从大同小异的事实出发，批评者可以得出相反的结论。福音书来源批评首先把前三部福音书与《约翰福音》分开，认为前三者是结构基本相同、片段相似、形式重叠的“同观福音书”，而《约翰福音》另有来源。关于同观福音书的来源，批评者用分析统计的方法，《马可福音》被分解为661节，有610节与《马太福音》相似，有350节与《路加福音》相似；而《马太福音》和《路加福音》有180节相似。
(35)

 为了说明三部福音书的两两相似，他们于是设定《马可福音》是其与《马太福音》和《路加福音》相似部分的共同来源，另设一个未知的Q本作为《马太福音》和《路加福音》相似部分的共同来源，而M本是《马太福音》独特部分的来源，L本是《路加福音》独特部分的来源。

“来源批评”对节和句段的同异所作的分析、比较和推论貌似合理，其实暗含太多未经考察的成见。比如，为什么要以“马可优先”的标准衡量另外两福音书？
(36)

 按照何种标淮划分句断？按照何种标准断定两两相似或不相似？
(37)

 为什么相似的节或句断必然源于一个共同文本？
(38)

 更为要命的是，Q本的存在只是凭借早期教会典籍中“马太用希伯来文写作主的话（logia）”这一句，我们将看到，这句话完全可作不同解释；现在关于Q本是什么的猜测至少有二十多种；关于M和L本的存在和内容，更是子虚乌有，全凭臆测。亚里士多德在批评柏拉图为每类可感对象设立一个同名的理念时说：“这样做就好像一个人要想清点东西，却认为东西少了数不清，企图把东西的数自扩大一倍再来数一样。因为理念实际上和事物一样多，或者并不比事物少。”
(39)

 这样的批判未必适用于柏拉图，但对福音书的来源批评完全适用，因为用“四来源”解释三本福音书，无异把需要解释的对象扩大了一倍，而且解释未知的Q、M、L比解释三福音书更加困难。

很多研究者之所以同意“四来源说”，因为他们认为此说可以合理地解决“同观问题”。“同观问题”指三部福音书记载耶稣言行和历史事实的差异，表现为以下五类问题。

第一，每部福音书都有其他两部福音书没有记载的独特事实和耶稣言行，如《马太福音》中的“八福”（5：3—12），《马可福音》中治好聋哑人的神迹（7：32—37），《路加福音》9：51—19：27中很多的耶稣教导。

第二，每部福音书都有与其他一部相同和相似、而与另外一部不同甚至没有的记载。比如，《马太福音》和《马可福音》结构相同，而《路加福音》则不同；《马太福音》3：7—10与《路加福音》3：7—9大致相同，而《马可福音》则无记载。

第三，三部或两部福音书相似记载有大小不等的差异，差异可以大到难以断定是否指称同一事实的程度。比如，《马太福音》的“登山宝训”（5：3—10）和《路加福音》的“平地宝训”（6：20—23）是不是同一次讲演？三福音书共同记载的耶稣治好一个瘫子（9：2—8，2：1—12，5：17—26）是不是同一事件？

第四，可以断定为同一个事实和同一次耶稣言行，包含着不一致、甚至相互矛盾的字句。比如，《马太福音》（1：1—17）和《路加福音》（2：23—28）记载耶稣谱系，《马太福音》记载耶稣差遣门徒时说：“也不要带鞋和拐杖”（10：10），而《马可福音》的记载却是“除了拐杖以外，什么都不要带”（10：4）。

第五，可以断定为同一个事实和同一次耶稣言行，被安排在不同的顺序和场景之中。比如，《马太福音》记载耶稣差遣十二门徒（10：1—4）在平息海上风暴（8：23—27）之后；而《马可福音》和《路加福音》的秩序相反（马可福音3：13—19/4：35—41；路加福音6：12—16/8：22—25）；《马太福音》和《马可福音》记载耶稣在耶路撒冷谴责法利赛人有祸（23：1—36，12：38—40），而《路加福音》记载耶稣在光荣进入耶路撒冷之前发出这样的谴责（11：39—52）。

福音书批评解释“同观问题”的思路是同观福音书的蓝本重叠交错，而蓝本重叠交错的原因是当年耳闻目睹耶稣事迹的门徒和追随者们的口传不一。福音书的产生是从口传到蓝本（来源批评）、再由蓝本到翻译、抉摘成书（形式批评）或编辑成书（编修批评）的过程。
(40)

 不难想象，经过那么多道环节的辗转曲折，门徒当年耳闻目睹的耶稣已经面目全非。福音书批评的最后结论因而是：福音书不能告诉我们耶稣的历史真相。

针对福音书批评的解决方案，一些学者论证从使徒口耳相传到福音书的文字没有经过后人编排加工的环节
(41)

 ；有些学者否认Q或其他蓝本存在的必要性。
(42)

 如果我们认为福音书就是使徒根据回忆或耳闻目睹的第一手资料直接写成，那么需要满足两个条件：首先要提出替代“来源批评”（无论是“两来源”还是“四来源”）的合理方案；其次要解释这个方案能比福音书批评的其他方案更好地解决“同观问题”。我们下面用“使徒作者”说取代“蓝本来源”说，用“旧约三传统”说解释同观福音书的同和异，从而解决“同观问题”。



 第五节　“使徒作者”说

“使徒作者”说不是今人的假说，而是来自关于福音书来源的最早资料。公元140年的谢拉城（Hierapolis）主教帕皮阿斯（Papias）说明《马可福音》和《马太福音》的差异。帕皮阿斯是只相信门徒所传口头和文字信息的人。他说：“一旦碰到哪位长老的门徒，我就会询问他们：主的门徒，比如安德烈或彼得所说（eipen），或腓力、多马、雅各、约翰和马太，或任何主的其他门徒，说过（legousin）什么。”他认为，这些“活生生声音留存的讲述，比来自书本信息对我更有帮助”
(43)

 。根据一个熟悉门徒的“长老”的话，《马可福音》来自彼得口述：“马可作为彼得的解释者（hermēneutēs），准确地写下他（彼得）回忆主的一切所说所为，但不按顺序。因为他既没有聆听主说话，也没有跟随（parakoloutheō）他（即‘主’）；只是后来（聆听、跟随彼得），如我所说，彼得通常根据听众需要讲话（chreiai），但没有把主的话（logia）按次序联结（syntaxin）因此，当马可写下他（即彼得）回忆的事情时，没有任何错误，他注意不遗漏他听到的话，不作不真实的表述。”关于《马太福音》，这位长老说：“马太用希伯来文（hebraidi dialectō，应为亚兰文）写作（synetaxeto）主的话（logia）；每人都尽其所能地解释（hērmēneusen ）之。”
(44)



帕皮阿斯的著作早已佚失，公元4世纪的优西比乌从爱任纽著作（现也佚失）中转引帕皮阿斯这些话，为今人理解福音书的起源留下宝贵资料。这段资料值得我们注意的有三点：第一，《马可福音》是马可对彼得演说所作的忠实记录，彼得演说有“不按顺序”的特点；第二，现存的《马太福音》自最初的亚兰文本翻译为希腊文，存在不同人的“解释”问题；第三，耶稣门徒们对教会长老及其跟随者口传其他信息，可以帮助理解和补充《马可福音》和《马太福音》文字记载的信息。

《路加福音》的序言说明第三点。在开始致“提阿非罗（Theophilus，‘上帝之友’）大人”的信中，作者路加说，在他之前，“有好些人提笔作书”，是“照传道的人（hypēretai geenomenoi tou logon，‘成为道的仆人’）从起初亲眼看见（hoi ap archēs autiptai）又传给我们的”的事情（1：1—2）。这些事情显然指《马太福音》和《马可福音》的文字记载和门徒们的口传。路加说，他“从起头都详细考察了”记录成书和口头流传的材料之后，“定意要按着次序写给你”（3）。这并不是说以前人写的书没有次序，而是说路加采用的次序（kathexēs）与其他人不同；他采用这个次序的目的是使他的读者“知道所学之道都是确实的”（4）。就是说，《路加福音》和《马太福音》、《马可福音》传授给读者相同的“所学之道”，但采用不同次序，《路加福音》补充了“从起头都详细考察了”的素材。

以上两份流传于世的原始材料，比后人的任何猜测、推理和论辩更好地解释了写作三部福音书的理由：阐明相同之道，运用不同的素材和次序。现代研究者的任务不要像“来源批评”那样别出心裁而枉费心机地寻找推翻这两份第一手历史资料的证据和理由，而只能理解第一手资料简略说明的理由，并寻找更多的证据。如同圣灵见证只存在于圣经之内，福音书作者和来源的证据也在圣经之内。据《新约》中有关马太、约翰、马可和路加的记载，参照福音书的内容，我们可以确定，四福音书的作者正是这四人，而不是圣经批评者杜撰的“学派”或后来的匿名“编者”。


 1．论《马可福音》的实际作者是彼得

《马可福音》是彼得口述、马可记录和翻译的合作产品。彼得在狱中书信中称马可为“我的儿子”（彼得前书5：13），马可和彼得之间密切如父子的关系，确保马可能够准确无误地记录彼得口述信息。彼得虽是十二门徒之首，自被召为门徒后，彼得与耶稣并非形影不离，比如，他和其他门徒至少两次被耶稣差遣到其他地方传道（6：7）。另外，《马可福音》并不是彼得知道的全部信息的记录，帕皮阿斯说马可记录彼得“通常根据听众需要”的讲演。在公开讲演中，彼得不能、也无必要把他知道的关于耶稣的个部信息都告诉听众。彼得传授那些他认为是最重要的信息，而他当时或一直不理解的耶稣言行则遗忘或忽视，有些听众不能理解或不感兴趣的话题也被忽略不讲。由于这两个原因，《马可福音》最简短，却没有遗漏最重要和关键的信息。

彼得是渔夫，文化水平不高，善于直观。《马可福音》是彼得的口述记录，带有重记事、不重记言的口述特征。与其他福音书相比，《马可福音》没有记载耶稣教导的长篇大论，最长的教导不到一章篇幅（4：2—32）。但彼得对耶稣行动过程和场景的记忆栩栩如生，极为具体细致。篇幅最短的《马可福音》却能提供不见于其他福音书的细节。比如，雅各和约翰的别名（3：17），耶稣在船上睡觉使用“枕头”（4：38），耶稣医治的最后一个病人“是底买的儿子巴底买”（10：46）据统计，在相似的句段中，《马太福音》中耶稣与人争论的篇幅比《马可福音》的记载少20％，记载耶稣是基督的篇幅少10％，记载神迹的篇幅少50％；而记载耶稣教导的篇幅相同。
(45)



《马可福音》的彼得口述没有省略耶稣对包括彼得在内的门徒的任何批评（14：30，37），特别是喝令彼得“撒旦，退我后边去吧！”（8：33）的严厉批评，耶稣预言彼得三次不认主，彼得极力辩护（14：31），耶稣在客西马尼祈祷时责备彼得睡着了（14：37）。彼得毫无保留地把自己的过错坦诚公布于世，表示他的自责和悔改。

《马可福音》中的一些信息，只能来自彼得本人，如耶稣治好彼得岳母的病（1：30—31），彼得原名西门，彼得是耶稣的赐名（3：16）。还有一些关于彼得私人体验的记载，如“彼得想起耶稣说的话来”（11：21），“彼得不知道说什么才好”（9：6），“彼得想起耶稣对他所说的话……思想起来，就哭了”（14：72）。这些私人体验只能来自彼得本人的回忆。其他福音书的类似记载来自彼得，但不一定摘自《马可福音》，因为彼得完全可能把这些独有的信息与他人分享。

现在看到的同观福音书都是通用希腊文版本。据帕皮阿斯说，《马可福音》是马可记录和“解释”（很可能指翻译）的彼得口述。公元2世纪的教会文献，如《穆拉特经目》、爱任纽著作残篇和《马可福音》古版本的拉丁文序言都证实马可是彼得的“解释（翻译）者”或“记录者”。
(46)

 还有文献说，彼得在罗马殉道后，马可在意大利写成这部福音书。
(47)



彼得在大多数场合用亚兰文讲述，所以才需要解释或翻译。《马可福音》有明显的翻译痕迹，保留的亚兰文词汇最多，计有：“半尼其”（马可福音3：17），“以法大”（7：34），“大利大古米”（5：41），“拉比”（9：5），“拉波尼”（10：51），“阿爸”（14：36），“和散那”（11：9，10），“以罗伊，以罗伊！拉马撒巴各大尼？”（15：34）这些亚兰文词汇表现彼得讲演的现场感；马可为了表现彼得的语感而保留这些亚兰文词汇。《马可福音》还使用一些拉丁文术语，如“军团”（legion，5：9，和合本译作“群”），“护卫兵”（speculator，6：27），“银钱”（denarius，12：15），“大钱”（quaddrans），并解释说：“两个小钱（希腊文lepta），就是一个大钱”（12：42），“兵丁”（flagellate，15：15），“衙门”（praetorium），并解释说“府院（希腊文sumboulion）就是衙门”（15：16）、“百夫长”（centurion，15：39）。这些拉丁文术语是马可为帮助听众理解而作的现场翻译，这是彼得对拉丁文听众作讲演的一个旁证。

路加在《使徒行传》中记载彼得在哥尼流家的讲道，与《马可福音》第1章和其他地方的叙事内容和用词相似。
(48)

 这是福音书作者忠实记录和翻译彼得（和其他人）口述信息的一个旁证。


 2．论马太是《马太福音》的作者

关于马太，我们只知道他的职业是税吏；《马可福音》和《路加福音》介绍马太名叫利未（2：14，5：27）。税吏一般通文识字，善于记账和收藏。《马太福音》独家记载“凡文士（grammateu）受教作天国的门徒，就像一个家主从他库里拿出新旧的东西来”（13：52），可能是耶稣对马太所说
(49)

 ，素材来源是马太亲身经历，以及他和其他门徒追随耶稣的共同经历。耶稣身后，使徒在耶路撒冷与耶稣家庭共处（使徒行传1：24），使马太有机会了解耶稣从出生到复活的历史，可以尽其所能地把自己的回忆和他人的讲述记录成书。在此意义上，《马太福音》可以说是门徒们的集体回忆录，因此比单凭彼得口述整理的《马可福音》有更多素材。

《马太福音》中的“税吏”是被人视为罪人的代表。同观福音书都记载耶稣召唤马太后，与税吏们一起吃饭而遭到法利赛人攻击，以及耶稣为税吏辩护（马太福音9：3—13，马可福音2：14—17，路加福音5：27—32）。“税吏马太”（10：3）以职业的敏感，记载不见于其他福音书的耶稣关于税吏和罪人关系的论述。他既记载耶稣对“税吏和娼妓”为代表的罪人显示的恩典（21：31—32），也记载耶稣对“税吏不也是这样行”（5：46）和“看他像外邦人和税吏一样”（18：17）的责备。

《路加福音》中含有比《马太福音》更多的有关于税吏的信息。第一，一个税吏和施洗者约翰的对话（3：12—13），彼得和马太可能不在场，故没有记载。第二，《路加福音》记载了耶稣住在税吏长撒该家的经过（19：1—10）。其原因可能是彼得和马太没有随同耶稣“进了耶利哥”（19：1），路加从其他追随者得知这一事情。第三，耶稣关于圣殿中的法利赛人和税吏的“比喻”（18：9—14），很可能不是寓言，而是一个与马太个人相关的事例。那个“捶着胸”祈求上帝“开恩可怜我这个罪人”的税吏（18：13）可能就是马太。

帕皮阿斯说《马太福音》最初用亚兰文写成，被不知名译者“解释”或翻译。《马太福音》书面翻译的痕迹是保留了“和散那”（21：9）和“以罗伊，以罗伊！拉马撒巴各大尼？”（27：45）两个亚兰文词汇。我们不能证明这两处文字来源于《马可福音》，否则不能解释《马太福音》为什么没有选取《马可福音》中其他亚兰文术语。不难理解，文字翻译者为了保持现场的真实感而保留《马太福音》亚兰文本中这两处文字。


 3．论路加是《路加福音》的作者

路加是《路加福音》保罗的跟随者，保罗称路加是“亲爱的医生”（歌罗西书4：14）。和保罗经常在一起的路加，与门徒和其他熟悉耶稣的人有交往的机会，因此可以搜集和“详细考察”他们所传的耶稣信息。路加刻意考证和搜集资料，因此记载更多细节。《路加福音》既补充不见于《马太福音》和《马可福音》的新材料，又与两书有不少交叉、重复之处。我们可以发现这样一个规则：凡彼得或马太在场时，《路加福音》使用他们的素材；而在彼得或马太可能不在场时增加不见于两书的新素材。路加可能访问过使徒约翰，这可以解释《路加福音》很多记载与《约翰福音》相同，比如，两者都熟悉马利亚和马大的家庭，都对撒玛利亚感兴趣，都说彼得在客西马尼砍下大祭司仆人的“右耳”，彼拉多三次说耶稣无罪，约瑟的坟墓从来没有安葬过其他人。
(50)

 另外，《路加福音》在结构上更接近于《约翰福音》，以至两者同观互参之处不少于三部“同观福音书”。路加可能访问过耶稣和施洗者约翰的家庭成员，因此增加了关于耶稣出生和童年的新材料。路加与保罗的密切关系可以解释《路加福音》22：19—20中耶稣在最后晚餐上的话与《哥林多前书》11：23—25雷同的原因。

路加出于医生的职业习惯记载耶稣行医治神迹所需要的异能（dynamesin），如说：“主的能力与耶稣同在，使他能医治病人”（5：17）；“众人都想要摸他，因为有能力从他身上发出来，医好了他们”（6：19）；“耶稣叫齐了十二个门徒，给他们能力、权柄，制伏一切的鬼，医治各样的病”（9：1）；“总有人摸我，因我觉得有能力从我身上出去”（8：46）。而《马可福音》只有一处（5：30）与《路加福音》8：46相似，如果硬说《马可福音》的那一句是《路加福音》相似记载的来源，那就不免一叶障目了。实际上，“能力”一词在《路加福音》中出现频率多达14次，而《马太福音》和《马可福音》分别只有2次和4次。

路加是福音书作者中文化水平最高的“知识分子”，他不但表现出对罗马帝国历史地理知识的熟悉，而且使用希腊哲学关键术语如“型相”（eidos，3：22，9：20，参见上节2条），“灵魂”（psychē，10次），“存在”（hyparchō，8：3，和合本译作“财物”），“实体”（15：13，ousian，和合本译为“资财”），等。

在同观福音书中，《路加福音》使用神学词汇频率最高，如“荣耀”（doxa）16次，以及“拯救”（动词sōzō，名词sōtēria和sōtērion）22次，“救主”（sōtēr）2次，“怪灵”（agion peuma）17次。编修批评代表冈兹曼写《路加的神学》一书证明《路加福音》有一个神学框架。
(51)

 这是不言而喻的事实：每部福音书都有其独特的神学框架，路加和彼得、马太、约翰和保罗一样，都是现在意义上的“神学家”。关键问题是何种神学。如果认为他们的神学反映早期教会思想，而不直接来自耶稣的福音，那就错了。路加和约翰、保罗一样，广泛使用希腊哲学和神学术语，这并不表明他们比马可或马太更远离耶稣口传的福音，而只是表明《新约》作者用适合自己个性的语言和方式理解和表达耶稣亲授的福音。

与其他福音书相比，《路加福音》书生气较重，行文严谨，多用必然推理（dei），如“我应当（dei）以我父的事为念”（2：49）；“我也必须在别城传神国的福音，因我奉差原是为此”（4：43）；“人子必须被交在罪人手里”（24：7），“基督必受害”（46）；“基督这样受害，又进入他的荣耀：岂不是应当的吗？”（24：26）“凡指着我的话，都必须应验”（47），等。

路加使用流利的希腊文，《路加福音》和《使徒行传》是他一气呵成的作品，希腊文的行文和术语统一，没有保留亚兰文词汇。比如，路加在记载耶稣进入耶路撒冷时，把《马太福音》和《马可福音》中“高高在上和散那”翻译为希腊文“在天上有和平，在至高之处有荣光”（21：9）。还比如，在高山变形时，同观福音书用不同语言记载彼得对耶稣的称呼：《马可福音》保留彼得说的亚兰文“拉比”（rabbi，9：5），《马太福音》按七十子圣经意译为“主”（kyrios，17：4），《路加福音》记录为通用希腊文的“夫子”（epistatēs，9：33）。三书的原貌由此可见一斑。

研究者发现《马可福音》和《路加福音》的希腊文都带有亚兰文语法和构词法的痕迹，但亚兰文影响《马可福音》通篇，而只影响《路加福音》前两章。
(52)

 这可说明《马可福音》的来源是亚兰文素材（彼得口述），而《路加福音》只在前两章使用耶稣和施洗者约翰的家庭成员口授的亚兰文素材；《使徒行传》前半部分来自巴勒斯坦犹太人的素材和希伯来圣经的引文也是如此。同一作者处理不同语言素材时表现出的不同语言风格，不能成为支持“编修批评”的证据，而只能说明：耶稣门徒和最早支持者中有人说亚兰文，有人说希腊文。这符合我们现在了解的当时巴勒斯坦地区的语言状况，也符合圣经作者按照自己的和适合本地人的语言习惯记述事实和启示的通则。



 第六节　旧约的传统和基督的职事


 1．旧约中先知、祭司和智慧人三个传统

如前所述，同观福音书作者在旧约历史传统中回忆、理解和记述耶稣言行事迹。最近有研究者强调犹太教“米德西”
(53)

 （Mirdrash）和“派施”
(54)

 （Pesher）解经方法对福音书的影响，如说：“最早的基督宣道者似乎没有不加区别地运用文本的文学方法，‘米德拉西’解经、‘派施’解释、选定的先知预言的应用等方法，经常被混合、交叉地运用。”
(55)

 还有人认为耶稣传道时的寓言、比喻、从小到大或由大及小的推论，也符合同时代犹太拉比希勒尔（Hillel）规定“米德西”的七条解释原则。
(56)

 如果我们追问：犹太教解经方法源自哪里？我们归根到底要回到《旧约》本身。

记述和传授《旧约》的传统至少有三个。如《耶利米书》说：“我们有祭司讲律法，智慧人设谋略，先知说预言，都不能断绝”（18：18）。被掳前“讲律法”的祭司在被掳后成为“考究”和“通达”律法的文士（以斯拉记7：10—11）。耶稣也说：“我差遣先知和智慧人并文士到你们这里来”（马太福音23：34）耶利米和耶稣提到的先知、祭司和智慧人是接受启示和写作《旧约》的三个作者传统。

在上卷对以色列史的解释中，我们已经看到从《撒母耳记》到《列王纪》中表现的先知传统和从《历代志》到《以斯拉记》、《尼希米记》中表现的祭司传统（参见第3章1节1条、第4章1节1条，以及第5章开始）。现再归纳为几个要点。

先知史家传统的特点是：第一，绝对服从上帝的召唤，全心全意地作上帝仆人；第二，揭露和谴责所处世代的罪恶，施行和预言上帝的拯救；第三，向公众宣讲上帝的启示，反对邪恶势力的阻挠，尤其反抗邪恶君王，心甘情愿地承受苦难；第四，每一时期以一代表人物为中心，由他兴起和领导先知运动，训练和教育门徒。我们将看到，《马可福音》按照先知史家传统的这些特点看待耶稣事迹。

祭司史家传统的特点是：第一，忠于合约（diathēkē）和律法（nomos），以拯救人类为目标；第二，忠于献祭、祈祷、赞颂和训诫等职守；第三，与大卫王室密不可分，以圣殿为中心荣耀上帝；第四，关注洁净与污秽、成圣与恶俗的分别。我们将看到，《路加福音》按照祭司史家传统的这些特点看待耶稣事迹。

“摩西五经”、先知书和《旧约》的“智慧书”都属于神的智慧。比如，法老对约瑟说：“神既将这事都指示你，可见没有人像你这样有聪明有智慧”（创世记4：39），这是族父的智慧。再比如，摩西对以色列人说，律法“就是你们在万民眼前的智慧、聪明”（申命记4：6），这是耶和华赐予以色列人的智慧。智慧人是记述、传授和实践神的智慧的先知、祭司和君王。圣灵赋予先知智慧，圣灵是“使他有智慧和聪明的灵、谋略和能力的灵、知识和敬畏耶和华的灵”（以赛亚书11：2）。波斯王嘱咐以斯拉“照着你神赐你的智慧”治理和教训民众，这是祭司的智慧。大卫诗篇说：“我要用智慧行完全的道”（诗篇101：2），先知预言说，大卫的苗裔“必掌王权，行事有智慧”（耶利米书23：5）。但以理在巴比伦宫廷赞颂上帝“改变时候、日期，废王，立王，将智慧赐与智慧人，将知识赐与聪明人”（2：21），这是指大卫君王的智慧。

旧约显示了上帝的安排拯救计划，以及人接受、理解和实践拯救启示的历史。身为旧约作者的先知、祭司和智慧人是响应上帝启示的能动主体，他们的写作和事迹构成拯救史的悠久传统，与历史上各种各样的人的传统形成鲜明对照和反差。


 2．耶稣君王、先知和祭司的三重职事

身为新约作者的使徒继承了旧约记载的拯救史传统，把耶稣基督视为君王、先知和祭司传统的结晶和典范。耶稣这个大卫的子孙体现了旧约预言的未来弥赛亚的智慧；保罗说，福音是“神用诸般智慧聪明，充充足足赏给我们的”恩典（以弗所书1：8），基督之中积蓄着神的“一切智慧知识”（歌罗西书2：3）；保罗赞叹说：“深哉！神丰富的智慧和知识。他的判断何其难测！他的踪迹何其难寻”（罗马书11：33）。福音书记载耶稣生前被人承认“真是那要到世间来的先知”（约翰福音6：14）；耶稣复活后对门徒说：“摩西的律法、先知的书和诗篇上所记的，凡指着我的话，都必须应验”（路加福音24：44）。使徒颂扬“神的儿子耶稣”为人赎罪，是“已经升入高天尊荣的大祭司”（希伯来书4：14）。

加尔文说：“为要使我们的信仰在基督里面找到拯救的坚固基础，而依靠他起见，我们就要证实一个原则，即是父所分派给他的任务包括三种，就是先知，君王和祭司的任务。”
(57)

 加尔文依据《旧约》和《新约》中的经文证实了耶稣承担三重职事的原则。当代神学家把耶稣职事的学说作为“一个神学内部的、神学专业的问题，这个问题通过通常唯有神学家才认识的特殊教义学传统给我们提出的”，但这个问题涉及“为什么言说基督是重要的和必要”的这样一个核心问题。
(58)



在我看来，神学和教义的依据在圣经，而教会信仰的客观基础是拯救史的事实。耶稣三重职事的教义学传统之所以重要和必要，首先是因为这个神学解释传统符合同观福音书记载的耶稣历史，而同观福音书作者看到和理解的耶稣言行之所以有同有异，因为三者依据的旧约的三个传统有所侧重。概括地说，《马太福音》主要从智慧君王传统看耶稣历史，《马可福音》主要从先知传统看耶稣历史，而《路加福音》主要从祭司传统看耶稣历史。“主要”不等于“仅仅”，一个主要方面不等于与其他两个主要方面相矛盾。正如旧约的三个传统相互融合，这三部福音书看待耶稣的观点和纪录的历史事实相互参照。因此，耶稣的言行和启示集君王、先知和祭司三重职事于一身，相辅相成，有分有合。


 3．《马太福音》继承的君王传统

《马太福音》之所以是第一福音书，因为与之衔接的君王传统是旧约中最全面、最系统的传统，它可以包括先知史家传统和祭司史家传统，反之则不然。法兰士概括《马太福音》有5个特点：“犹太基督徒的福音书”、“万邦万民的福音书”、“教会的福音书”、“结构严谨的福音书”、“以旧约为依据的福音书”。
(59)

 至少后两个特点符合旧约的君王传统。

（1）几个独特记载

仔细体会《马太福音》的一些独有记载，可以知道作者与《旧约》中智慧君王的微妙关系。

事例一：《马太福音》记载耶稣诞生时，东方博士“看见他的星”，特地寻踪来拜“那生下来作犹太人之王”（2：1—2）“博士”（magos）是外邦智慧人，而不是占星巫师。“他的星”是“照亮外邦人的光”（路加福音2：32）；外邦智慧人“俯伏拜”（proskyneō）被他们视为“犹太王”的基督，“揭开宝盒，拿黄金、乳香、没药为礼物献给他”（2：11）。这一事件不仅应验了“示巴的众人都必来到；要奉上黄金乳香”（以赛亚书60：6）的先知预言，更透露了《马太福音》继承的智慧人传统。这一传统中被外邦人尊崇的智慧人约瑟
(60)

 、所罗门
(61)

 和但以理
(62)

 等人，都是耶稣的预象。

事例二：耶稣宣布旧约时代“到约翰为止”（11：13），同时宣告新时代的智慧。耶稣用“有耳可听的，就应当听”（11：15）的召唤，重复了“侧耳听智慧，专心求聪明”的旧约箴言（2：3，参阅4：20，5：1，13等）。《箴言》是父亲对孩子的教训，而耶稣同时代的人愚不及孩童。他们如同在街市上听到孩童的乐曲不跳舞，听到哀乐不悲哀（11：17）。“乐曲”指上帝与人结合的婚乐，耶稣传播福音的日子是欢庆新时代的到来，却被愚昧人指责为“贪食好酒”、与罪人为伍；“哀乐”象征哀悼旧时代的衰亡，约翰的禁食的悲痛被愚昧人污蔑为鬼附身。耶稣借用旧约智慧人的传统揭露同时代人的愚昧，他们不但拒绝福音，而且也抛弃了旧约智慧。《马太福音》中耶稣说：“但智慧在她的行为上为义”（kai edikaiōthē hē sophia apo tōn ergōn autēs，11：19）。《路加福音》则说：“但智慧以智慧之子（teknōn）为义”（7：35）。这是一段难解经文，文中“智慧之子”（“小孩子”）不是指耶稣，“但”的转折针对法利赛人指责耶稣是“税吏和罪人的朋友”（9：10）。联系这两段经文，可知耶稣说明“税吏和罪人”也可成为“智慧之子”或有“智慧行为”。耶稣的话激励税吏马太自觉按照智慧人传统来理解和效仿耶稣的智慧。

事例三：《马太福音》随后记载耶稣的智慧来源于《旧约》中“耶和华的智慧”：“一切所有的，都是我父交付我的。除了父，没有人知道子；除了子和子所愿意指示的，没有人知道父”（11：27）。上帝的智慧向“婴孩”（nēpiois）即“孩童”显明（25），向“聪明通达”的人隐藏。自以为“聪明通达”的法利赛人把旧约智慧蕃衍为繁文缛节的条文，变为压制人的生活的沉重枷锁。耶稣的福音把人从他们“劳苦”和“重担”中解救出来的人，“使你们得安息”（11：28）。《马太福音》独家记载耶稣的话：“你们当负我的轭，学我的样式，这样，你们心里就必得享安息”（11：29）。这句话来自《箴言》中“智慧”的召唤：“惟有听从我的，必安然居住”（1：31）；天主教圣经《便西拉智训》也要求“负起智慧的轭”（6：24）。

（2）耶稣的“智慧五书”

“喻言”是旧约智慧书和先知书常用的“文类”，不可否认，同观福音书中耶稣宣讲福音的一个主要“形式”是喻言（parabolē，paroimia），包括simile（“直喻”），metaphor（“隐喻”），allegory（“寓意”）和parable（“寓言”）等四种比喻方式。金斯柏利提出，《马太福音》的主要内容 是耶稣的五个长篇讲道，即第5—7章，第10章，第13章，第18章，第24—25章。贝根认为这五篇讲道“是与犹太人分庭抗礼的马太五书”，《马太福音》可被解释为取代“摩西五书”的“基督五书”。
(63)

 五篇讲道无疑是《马太福音》的特色，有举足轻重的结构意义。按我们的解释，《马太福音》中的长篇讲道与智慧人传统有关，每篇讲道犹如一篇智慧书，但不是《旧约》智慧书的翻版或模仿，而是对《旧约》全书中的智慧加以显明、总括和成全。通常所说的五篇讲道可视为“福音五书”，与旧约历史各阶段的智慧之间有“预象—成全”的对应关系：第一篇讲道即“登山宝训”显明和成全了律法的智慧；第二篇讲道的主题是对门徒的劝诫，成全了所罗门智慧的人生之道；第三篇讲道是天国的喻言，成全了王国分裂后早期先知的实践智慧；第四篇关于如何进入天国的讲道揭示和成全了被掳回归时期祭司追求的智慧，第五篇关于未来的讲道概括和显明了先知书中“末日启示”的智慧。我们可补充说，圣殿辩论和谴责法利赛人的长篇讲道，总揽和昭示后期先知揭露和审判罪恶统治的智慧。《马太福音》中记载的耶稣讲道与《旧约》的智慧人传统一脉相承，而又弘扬和超越《旧约》所启示的智慧，耶稣的受难和复活既是他所传福音的巅峰，也是蕴含丰富奥秘的最高智慧。

（3）总览圣经历史的结构

智慧人传统是对上帝拯救计划的全面理解，旧约历史是上帝在以色列史中实现他的应许的拯救史：耶和华对亚伯拉罕作出的后裔、土地、王国和赐福万国的应许，逐步在出埃及、进入迦南、以色列王国、回归和重建圣殿的历史中部分或暂时实现。耶稣历史全部并永远地实现上帝的祝福和应许。我们看到，《马太福音》使用plēroō次数最多，如果不把plēroō理解为某些先知预言一一“应验”，而理解为耶稣成全和实现上帝在旧约历史中的拯救，那么可以看出《马太福音》与旧约历史在结构上的对应关系。

《马太福音》开始于“他要将自己的百姓从罪恶里救出来”（1：21）的应许，经过反复的“应许—实现—再应许—再实现”，直至耶稣在十字架为人类赎罪，实现了一开始的那个拯救目标，耶稣复活又作出“使万民作我的门徒”（28：19）的新应许，更新了《旧约》开始的那个“赐福万国”的应许。《马太福音》和旧约拯救史在结构上的对应关系，可用下图表示。
(64)
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上图中每一半圆开始于应许，结束于实现，上部是福音书的次序，下部是相应的以色列史的次序。中间是以实现四个应许为主题的拯救史次序。

（4）耶稣谱系的数字结构

《马太福音》开始的“亚伯拉罕的后裔、大卫的子孙、耶稣基督的家谱”是四福音书中独有的记载。这一谱系包括以色列史上的著名人物，只是最后从亚比玉到雅各等九人不见于经传。虽然谱系的历史可信度很高，但必须承认这份名单是有选择性的，比如，亚哈谢、约阿施、亚玛谢三代犹大国王被省略了。另一值得注意之处是谱系选择四个母亲，即他玛、喇合、路得和“乌利亚的妻子”，都是外族人或曾是外族人的妻子。她们注入的外族血统，使得按血统观念来确定亚伯拉罕后裔或大卫子孙成为不可能；或反过来说，使得外邦入作亚伯拉罕后裔或大卫子孙成为可能。法兰士评价说：“家谱实在是马太福音引言中极为生动的一个部分，是一份‘拯救史的梗概，上帝对待以色列人的简介。’”
(65)



这份谱系的特点是以大卫为中心：“从亚伯拉罕到大卫共有十四代，从大卫到迁至巴比伦的时候也有十四代，从迁至巴比伦的时候到基督又有十四代”（1：17）。但是，大卫和耶哥尼雅被重复计算两次，实际只有40代。耶稣谱系精心选择的3×14的数字有何意义呢？“数字谜语”（gematria）是旧约启示的一种方式，如《但以理书》9：24—27，12：7—12。耶稣谱系中3×14的意义不是象征，而是全书的数字结构：3是三个阶段，每一阶段包括14个与旧约预言或预象相对应的单元。通过这样的数字结构，这份精心选择的耶稣谱系浓缩了从亚伯拉罕到大卫、再到耶哥尼雅、最后到耶稣的三个时代的拯救史。

《马太福音》记述的耶稣历史与上述旧约历史的六轮“应许—实现”有对应关系：第一阶段（1：1—9：34）对应于从族父到大卫的时代，这意味着耶稣实现了旧约历史中的“后裔应许”和“土地应许”；第二阶段（9：35—16：20）对应于从大卫到被掳时代，这意味着耶稣实现上帝对以色列人的“王国应许”，并为人的背叛承担苦难和罪责；第三阶段（16：21—28：20）对应于从以色列人被掳到耶稣的时代，这意味着耶稣实现了“回归复兴”的应许。

在“三三制”的大框架中，马太擅长组合三个事件和喻言说明同一主题。比如，三次试探（4：1—11），三个医治神迹（8：1—15），三个权能神迹（8：23—9：8），三个复原神迹（9：18—26），三个拣选喻言（21：26—22：14），三个末世喻言（24：42—25：30），等等。“三个一组”不是人为的编辑剪裁，可能反映智慧人理解奥秘的独特方式，如《箴言》所说：“我所测不透的奇妙有三样，连我所不知道的共有四样”（30：18）。《马太福音》中这些“三个一组”的奥秘最后指向复活的最大奥秘。

马太可以说是最伟大的结构主义者，虽然他与20世纪的结构主义者不可同日而语。《马太福音》在3×14的数字结构中加入“应许—实现”的历史元素，精心安排耶稣事迹的素材，系统显现耶稣历史真相。


 4．《马可福音》体现的先知传统

以色列北部曾是孕育先知的丰厚土壤，加利利渔夫彼得潜移默化地受先知传统的影响。在与耶稣朝夕相处的时间里，他有意无意地透过下层百姓熟悉的先知传统看待耶稣言行；更重要的是，自觉或不自觉受圣灵默示，用先知的眼光看耶稣。可以说，《马可福音》是一个带有旧约先知色彩的门徒叙说一个无与伦比的先知事迹。

（1）叙事特点

从《撒母耳记》和《列王纪》等先知史家的作品看，先知史家擅长记事、不重记言，尽量记载先知事迹的全过程，而先知书主要记录先知言论，把先知事迹处理为背景。《马可福音》的语言风格赋有先知史家记事的动感，表现行动的紧凑、迅速或急迫，使用副词“立即”（eutheōs）多达41次。《马可福音》对耶稣教导的描写具有现代语言哲学家所说的“语言行为”的特点。一个完整的语言行为包括语境描写、耶稣说话、听众反应，以及耶稣对听众反应的回应。例如，关于安息日医治一个人枯干手的记载（马可福音3：1—6），与其他两书相比（马太福音12：9—14，路加福音6：6—11），惟有《马可福音》记载了听众反应（“他们都不作声”），以及耶稣对此的回应（“耶稣怒目周围看他们，忧愁他们的心刚硬”）。再如，关于降伏污鬼的记载（马太福音8：28—34，马可福音5：1—20，路加福音8：26—39），《马可福音》详细记录耶稣与污鬼的对话（5：7—13）。彼得对神迹现场的人们感情也有具体、生动的回忆，比如，听众的“惊讶”或“惊奇”（1：27，2：12），门徒的“惧怕”（9：6）和“希奇”（7：37，10：24，32）；以及“耶稣动了慈心”（1：41），“严厉劝告”（1：43），“怒目”、“忧愁”（3：5），以及“叹息”（7：34），等等。

（2）二元冲突的模式

先知史家传统擅长描写冲突，比如，《撒母耳记上》第18—22章反复描写“扫罗忌恨大卫”与“臣民爱戴大卫”的冲突事件；《列王纪上》17：1—19：3反复描写“国王迫害先知”与“先知反抗”的冲突事件。《马可福音》有意把素材安排在二元对立的模式中，表现了先知史家描写传统事件的特点。比如，《马可福音》3：7—35的素材与《马太福音》三处记载（5：23—25，10：1—4，12：22—32），以及《路加福音》四处记载（6：17—19，12—16，11：14—23，12：10）相似，但顺序不一致。《马可福音》把分散在《马太福音》和《路加福音》不同处的素材，组合成连续的两个事件，表现“服从耶稣”与“反对耶稣”两股势力的冲突，如下图所示。
(66)





	服从耶稣（3：7—19）
	反对耶稣（3：20—35）



	·许多人“从犹太、耶路撒冷、以土买、约旦河外并推罗、西顿的四方，来到他那里”（8）
	·“从耶路撒冷下来的文士”（22）



	·污鬼无论何时看见他，就俯伏在他面前，喊着说：“你是神的儿子！”（11）
	·文士说：“他是被别西卜附着。”又说：“他是靠着鬼王赶鬼”（22）



	·“耶稣上了山”（13）
	·“耶稣进了一个屋子”（20）



	·“他就设立十二个人”，“也要差他们去传道”（14）
	“耶稣的亲属听见，就出来要拉住他”（21）



	·“给他们权柄赶鬼”（15）
	·“他们说他癫狂了”（21）




再比如，15：21—43记载医治睚鲁女儿和血漏妇女的神迹，《马可福音》比另外两书的记载（9：18—26，8：40—56）更为详细，《马可福音》的描写更完整、更明显地突出了“相信耶稣”和“不信耶稣”两种态度的对立。如下图所示。



	相信耶稣
	不信耶稣



	·睚鲁“来见耶稣，就俯伏在他脚前，再三地求他说：‘我的小女儿快要死了，求你去按手在她身上，使她痊愈，得以活了’”（5：22—23）
	·“有人从管会堂的家里来，说：‘你的女儿死了，何必还劳动先生呢？’”（5：35；路加福音8：49）



	·“耶稣顿时心里觉得有能力从自己身上出去，就在众人中间转过来，说：‘谁摸我的衣裳？’”（5：30）
	·“门徒对他说：‘你看众人拥挤你，还说‘谁摸我’吗？’”（5：31，路加福音8：45）



	·“耶稣周围观看，要见作这事的女人”（5：32）
	·“那女人知道在自己身上所成的事，就恐惧战兢，来俯伏在耶稣跟前，将实情全告诉他”（5：33；路加福音8：47）



	·“为什么乱嚷哭泣呢？孩子不是死了，是睡着了”（5：39，马太福音9：24，路加福音8：52）
	·“他们就嗤笑耶稣。耶稣把他们都撵出去”（40，马太福音9：24—25；路加福音8：53）



	·“拉着孩子的手，对她说：‘大利大古米！’那闺女立时起来走”（5：41—42，路加福音8：54）
	·“他们就大大的惊奇”（5：42）




再举一例，《马可福音》记载耶稣咒诅无花果树神迹最为详细，彼得回忆了两天中的冲突过程，突出了“无花果”和“圣殿”的类比关系。如下图所示。



	咒诅无花果树及其反应
	谴责圣殿及其反应



	·“耶稣就对树说：‘从今以后，永没有人吃你的果子’他的门徒也听见了”（11：14）
	·耶稣“教训他们说：经上不是记着说‘我的殿必称为万国祷告的殿’吗？你们倒使它成为贼窝了”（11：17）



	·“早晨，他们从那里经过，看见无花果树连根都枯干了。彼得想起耶稣的话来，就对他说：‘拉比，请看！你所咒诅的无花果树已经枯干了’”（20—21）
	·“祭司长和文士听见这话，就想法子要除灭耶稣，却又怕他，因为众人都希奇他的教训”（18）




同观福音书的共同特点是按照先知预言和旧约预象看待耶稣事迹。《马可福音》选取的历史预象是五个先知：摩西，大卫、以利亚、“苦难仆人”和回归后先知，分别对应以色列史的五个阶段：西奈旷野，建立王国，王国分裂，亡国被掳和回归耶路撒冷。在此之后，耶稣最后实现了先知的弥赛亚理想。


 5．《路加福音》弘扬的祭司传统

人们通常认为路加是严谨的历史学家，现代圣经批评学者看到路加和其他福音书作者同样按照一定的神学观念选取、组织历史材料；比如，康兹曼认为，为了安抚早期基督徒急切盼望末日的心情，《路加福音》用“内在救赎”的神学纲领解释耶稣的事工。
(67)

 马施尔同意说路加既是历史学家，也是神学家，但不同意依据早期教会狭隘的“生活境况”理解路加神学。他说：“路加著作的中心论题是耶稣给予人的拯救”
(68)

 。此说虽然比前说更合理，未免过于宽泛，他的结论可以适用于《新约》的所有篇章，而没有说出路加著作的特点。

《路加福音》无疑有一个整理历史材料的理论框架，这个理论框架即路加在序言中所说的“次序”（1：3）。路加“定意要按着次序”组织和整理传“这道”（tou logon）的人最初亲眼看见的材料。（3）这并不是说以前人写的书没有次序，而是说路加采用的次序（kathexēs）与其他人不同；他采用这个次序的目的是使读者知道“所学之道”（katēchēthēs logōn）都是确实的（4）。“所学之道”应是圣经的“上帝之言”。当时人们学习希伯来圣经和七十子译本，主要受犹太教祭司阶层（“祭司长”和“撒都该人”）和教士阶层（“文士”、“律法师”和“法利赛人”）的影响。这些人的理解和影响固然是耶稣批判的主要目标，但耶稣并没有全盘否定他们继承的祭司传统。路加面临的主要问题是在批判犹太教祭司们歪曲律法的同时，如何调和《旧约》的祭司传统与耶稣的福音。这是《路加福音》的写作动机和达到的目标。

（1）论《希伯来书》作者是路加

谈到圣经的祭司传统，就不能不提到《希伯来书》。加尔文说，怀疑《希伯来书》的正典权威性是撒旦的伎俩，“圣经中没有一本书如此清楚地说明了基督的祭司特性，如此高度崇尚基督之死贡献真正赎罪的善性和尊严，如此广泛地讨论仪礼的用途及其废止；总之，如此全面地解释基督终结了律法”
(69)

 。

谁是《希伯来书》的作者？历代评论者莫衷一是，优西比乌甚至说只有上帝知道这个问题的真正答案。
(70)

 在不同人的答案中，有一种值得重视：奥立金转述前辈的一种意见，认为《希伯来书》作者“也可能是撰写福音书和《使徒行传》的路加”
(71)

 。托马斯·阿奎那也说：“路加这位卓越的宣扬者（prolocutor
 ）把《希伯来书》从希伯来文翻译为流畅的希腊文”
(72)

 ；加尔文认为《希伯来书》的作者可能是路加或其他人，但不可能是保罗。
(73)

 古特利说：“大部分学者都会同意奥立金的判断，他（《希伯来书》作者）的措辞用语是优雅的通用希腊文，与保罗的书信相比，不规则的句式较少……不像保罗那样，会突然离题”；又说：“研究他的思想特点，将有助于我们对本书的了解。他一定是位非常熟悉旧约圣经、思想周密的基督徒，对自己所写的文字，经过严谨的思考，确实掌握论证的方向。”
(74)

 我认为在《新约》作者中，符合这些条件的人非路加莫属。

麦资基按照“希腊通用语之最高文学标准”排名，第一位是《希伯来书》，其次是《雅各书》、《路加福音》和《使徒行传》。
(75)

 从语文学的观点看，一个作者遣词造句的习惯用法表现他独特的思想，某些文本的引用率和词语的使用率或可成为判断是否某一作者所写的证据。为此，比较《希伯来书》与《路加福音》和《使徒行传》的语言习惯，可以表明三书的作者很可能是同一个人。以下选取祭司常用的10个关键词在《新约》中的词频和三书使用率
(76)

 ，说明三书的语言习惯。
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（2）路加三书的结构关系

一个词的使用频率不是决定性的，更重要的是《路加福音》和《使徒行传》与《希伯来书》的用词偏好所反映的路加神学思想倾向。我们以为，《路加福音》、《使徒行传》与《希伯来书》的关系是史和论的关系：《希伯来书》是论述“已经升入高天尊荣的大祭司”的基督论纲领，而《路加福音》是按这一神学纲领叙述耶稣其人其事的历史著作，《使徒行传》则记述耶稣复活的确证激励使徒传福音、作见证过程的史书。三书结构图如下所示。



	希伯来书
	祭司传统中的耶稣基督
	耶稣基督的历史
	路加福音



	1：1—2：4
	神的长子
	耶稣诞生
	1：5—2：20



	2：5—18
	人的元帅
	耶稣童年和受洗
	2：21—4：13



	3：1—19
	基督治理神的家
	初传福音
	4：14—30



	4：1—13
	应许的平安
	加利利早期事工
	4：31—5：26



	4：14—7：19
	麦基洗德等次的大祭司
	加利利后期事工
	5：27—9：20



	8：1—9：10
	走进第一层帐幕
	走向耶路撒冷
	9：21—19：44



	9：11一10：18
	在天上至圣所永远作大祭司
	耶稣受难复活
	19：45—24：53



	10：19—13：25
	信的实底
	使徒的见证
	使徒行传





 6．四福音书的“时空结构”

我们看到，三部同观福音书分别继承旧约历史的三个传统，因而都是一个相对独立的历史叙事体系，并不存在何者优先、何者是源或流的问题，也不存在圣经以外的来源。由于下列两个原因，同观福音书大同小异。

第一，旧约的三传统不是平行、独立的封闭系统，而是理解同一上帝的启示和表述同一圣经历史的三种不同观点和角度。正如《申命记》、《诗篇》与《列王纪》和《历代志》的内容相互渗透、可以相互参照一样，同观福音书也是如此。

第二，福音书作者是使徒，而使徒是长期生活、精神共享的共同体，无论亲自跟随耶稣的门徒（彼得、马太和约翰），还是耶稣复活后加入的新使徒（保罗、路加和马可），他们之间分享耶稣生前和复活的信息，而且有耶稣生前的其他追随者（如抹拉大的马利亚等妇女和被耶稣治好的很多病人）和耶稣母亲和弟弟们等共同的信息源。从不同传统的观点看耶稣，福音书作者选择的信息不尽相同，但重复不可避免；叙述的语言不相同，但通行的词汇和语法必有相同之处；排列的顺序不完全一样，但保持了叙事基本结构的一致性。因此，同观福音书大同而小异。

不仅如此，《约翰福音》与同观福音书也是大同而小异。同观福音书与《约翰福音》最明显的差异是结构差异。前三者记述耶稣先在加利利传道（马太福音4：12—8：35，马可福音1：14—9：50，路加福音4：14—9：50），后向耶路撒冷进发（马太福音19：1—20：34，马可福音10：1—52，路加福音9：51—19：27），最后在耶路撒冷达到高潮（马太福音21：1—27：66，马可福音11：1—15：47，路加福音19：28—23：56）《约翰福音》记述耶稣在加利利与犹大地和耶路撒冷之间的五次往返（2：13，5：1，7：10，10：22，12：1），明确提到三年的逾越节（2：13，6：4，12：1），意味着耶稣事工的时间至少有三个年头。同观福音书给人的印象似乎是耶稣事工发生在一年之内，但完全没有必要作这样的理解。麦资基把四福音书记载的耶稣事工分为三年时间：默默无闻的一年，受群众拥戴的一年，遭到反对的一年，包括最后一周。
(77)

 把四福音书相互参照阅读，可以把同观福音书的地理结构对应于《约翰福音》以耶路撒冷为中心的时间顺序。依据四福音书同观共参，可把耶稣历史分为以下四个时期。

第一，诞生和来临（马太福音1：1—4：11，马可福音1：1—13，路加福音1：1—4：13，约翰福音1：1—4：42）；

第二，加利利传福音（马太福音4：12—15：20，马可福音1：13—7：23，路加福音4：13—9：17，约翰福音4：42—6：71）；

第三，巡游传福音（马太福音15：21—20：34，马可福音7：23—10：52，路加福音9：17—19：27，约翰福音7：1—11：57）；

第四，最后一周（马太福音21：1—27：66，马可福音11：1—15：47，路加福音19：28—23：56，约翰福音12：1—19：42）。

“同观问题”主要发生在第二和第三两个时期。同观福音书关于第一和第四两个时期的记载或平行，或一致，各有特点。我们按照四个阶段的时间顺序，参照《约翰福音》，概述同观福音书的各自特点，解决“同观问题”。



 第七节　耶稣基督的来临

为什么《马可福音》不记述耶稣诞生？因为先知史家从不记述先知的童年（摩西例外），先知第一次出场时只介绍先知的父家或居住地，如“基列寄居的提斯比人以利亚”（列王纪上17：10），“亚摩斯的儿子先知以赛亚”（下19：2，以赛亚书1：1），“便雅悯地亚拿突城的祭司中，希勒家的儿子耶利米”（耶利米书1：1），等等。按照相同的叙事方式，《马可福音》第一句是“神的儿子，耶稣基督福音的起头”（1：1）。“起头”（archē）即七十子圣经的第一句话“起初”（en archē）。《马可福音》虽然没有像《马太福音》和《路加福音》那样记载耶稣家谱，但追溯圣经开头不言而喻地意味耶稣传福音是“神的儿子”的新创世和基督拯救的新开端。

《马太福音》和《路加福音》记载耶稣谱系和诞生，但无重合之处。这是因为《马太福音》在族父和以色列出埃及的历史预象中看待耶稣诞生；而《路加福音》叙事的理论框架是《希伯来书》1：1—2：4论述的神的儿子、天使和人类的关系。


 1．耶稣谱系

《马太福音》开头记载的耶稣谱系（biblos geneseōs）本身就是《创世记》中“这是……后代”谱系的精华。《路加福音》记载“依人看来”（3：23）的耶稣谱系，共77代，其中前57代是《历代志上》前九章记载的从亚当到被掳后狄大人谱系的浓缩。但《路加福音》谱系中从所罗巴伯到耶稣的20代的名称不见经传，与《马太福音》谱系中的名录也不一样，引起很多争议和猜测。我们应理解福音书的这两个谱系都是为一定目的而选择的历史记录。《马太福音》的谱系用“3×14”的数字结构浓缩以色列史，如法兰士所说，家谱“突出的主要关系：耶稣是亚伯拉罕的后裔，一个真正的犹太人，大卫的子孙”
(78)

 。而《路加福音》的神学纲领是神的儿女与人类有共同而脉，如《希伯来书》所说：“‘看哪，我与神所给我的儿女。’儿女既同有血肉之体，他也照样亲自成了血肉之体”（2：13—14）。路加用倒叙方式浓缩人的历史，最后回溯到“亚当是神的儿子”（3：38）。谱系的终点和起点都是“神的儿子”。


 2．耶稣诞生的预象

《马太福音》看待耶稣诞生的旧约预象和预言有下列九个：

第一，马利亚从圣灵怀孕（1：18）。旧约多次记载耶和华使不孕女子怀孕（创世记21：2，士师记13：3，撒母耳记1：19，列王纪下4：14—17）。童贞女马利亚怀孕是圣经中绝无仅有的事件，具有历史预象不可比拟的恩典。但未婚少女马利亚实际面临的却可能是杀身之祸，按律法要被处死（申命记22：13—21）。

第二，上帝使者（angelos）在梦中向马利亚的未婚夫约瑟显现（1：20），而《路加福音》记载天使加百列想向马利亚显身（1：26—38）。马太选取的角度是耶和华在梦中向族父显现，排忧解难（创世记28：12，31：11，40：15）。当下，上帝使者在“大卫的子孙约瑟”（1：20）的梦中显现，鼓励他“不要怕”，应许说，这个即将出生的耶稣（希伯来文[image: ]
 ，“耶和华拯救”）“要将自己的百姓从罪恶里救出来”（1：21）。耶稣的降临揭示和更新了耶和华对亚伯拉罕所作“地上的万族都要因你得福”（创世记12：3）的应许。保罗后来说，上帝对“亚伯拉罕和他子孙”所作的应许，“并不是说众子孙，指着许多人；乃是说你那一个子孙，指着一个人，就是基督”（加拉太书3：16）。很多人以为保罗按照自己的意思解经，其实这是从福音书开始的新启示：“亚伯拉罕子孙”的旧约预象都集中于耶稣这一个型相。

第三，耶稣出生“应验主藉先知所说的话，说：‘必有童女怀孕生子，人要称他的名为以马内利’”（1：22—23）。以赛亚说的“兆头”早已被希西家出生所应验，但希西家的出生只是耶稣出生的“预象”。七十子圣经用“童女”（parthenos）翻译希伯来圣经中的“年轻女子”（[image: ]
 ），“年轻女子”指没有生育的少女，婚否不限。
(79)

 而“童女”强烈暗示“童贞女”。耶稣诞生完满地实现了上帝在希西家出生时作出的“以马内利”预言。《马太福音》最后一句：“我就常与你们同在，直到世界的末了”（28：20），与开始时宣布“以马内利”的实现首尾呼应。

第四，东方博士的谒拜实现了弥赛亚在伯利恒出生（弥迦书5：2）和万邦朝拜弥赛亚（以赛亚书60：6）的预言。注意几个细节，“拜”（proskyneō）是臣民对君王的谒拜。东方智慧人只承认耶稣是“那生下来作犹太人之王”（2：2），他们对希律的不恭（2：12）与对耶稣的崇拜（10—11）形成鲜明对照。这段记载用东方智慧显明耶稣是普世的上帝通过耶稣赐福万国。

第五，伯利恒是先知预言以色列人的出生地（弥迦书5：2），也是约瑟母亲拉结的葬身之地（创世记35：19）。拉结死于生便雅悯的难产（35：16）。耶利米用“拉结哭她儿女”的典故，预言耶和华要“怜悯”被掳在拉玛的以色列人（31：15，20）。《马太福音》引用“拉结哭她儿女”（2：18）隐含双重预象：一是显示上帝“爱子”耶稣的诞生，成全了上帝的怜悯（如耶利米预言所示）；二是显示以色列人在痛苦中得到新生（如拉结生以法莲的预象所示）。

第六，耶稣刚出生就面临死亡威胁。上帝使者再次在梦中召唤约瑟一家“逃往埃及”（2：13），如同耶和华在夜间的异象中召唤面临死亡威胁的雅各全家“下埃及去不要害怕”（创世记46：2—3）。

第七，希律与法老一样，为了根除威胁自己统治的潜在对手而屠杀以色列家男孩（出埃及记1：22）；上帝说“要害小孩子性命的人已经死了”（2：20），如同耶和华对法老的咒诅和打击。

第八，“希律死了以后”，即公元前4年之后，“有主的使者在埃及向约瑟梦中显现，说：‘起来！带着小孩子和他母亲往以色列地去’”（2：20）。马太说：“这是要应验主藉先知所说的话，说：‘我从埃及召出我的儿子来’”（2：15）。就是说，耶稣全家返回以色列地，实现以色列人出埃及的预象。

最后，耶稣从埃及到拿撒勒居住，“这是要应验先知所说他将称为拿撒勒人的话了”（2：23）。令人困惑的是，《旧约》中没有关于拿撒勒人的先知预言。在《新约》语境中，“拿撒勒人”是当时对人的蔑称（约翰福音1：45）；耶稣和门徒被轻蔑地称作“拿撒勒人耶稣一伙”（马太福音26：71，14：67），基督教会被侮蔑为“拿撒勒教党”（使徒行传24：5）。与之对应的《旧约》预象是，从埃及走出的以色列人到迦南地犯罪，受外人“惊骇、笑谈、讥诮”（申命记28：37）和“嗤笑”（列王纪上9：8）；大卫也“被众人羞辱，被百姓藐视”（诗篇22：6）。在新旧约的对比中，可把2：23中“应验”（plēroō）先知的话理解为耶稣“成全”以色列人定居迦南后的以色列史：拿撒勒人耶稣既体现了大卫王被本国人蔑视的预象，又承担了以色列人因犯罪而被外人藐视的罪责。


 3．圣子和大祭司的诞生

《路加福音》记述耶稣诞生的篇幅最长，通过圣殿祭司和天使的赞歌，突显耶稣诞生的荣耀、救恩和圣洁，充满神圣和传奇色彩。我们不必因此而怀疑这些记载的历史真实性，路加把《希伯来书》中旧约启示（“在古时藉着众先知多次多方的晓谕列祖”）和圣灵见证（“在这末世藉着他儿子晓谕我们”）结合，把以色列拯救史传统和圣殿祭司的亲身见闻结合在一起，确保他所记录的耶稣诞生的真实可靠。研究者注意到这一部分的语言和观念与《旧约》有着广泛的对应，我们要重点说明《路加福音》对耶稣诞生的记载，与《希伯来书》对“神使长子到世上来”（1：6）的论述之间，有以下九方面的对应关系。可以看出，《路加福音》独家记载耶稣童年事迹，为《约翰福音》的“道成肉身”和《希伯来书》阐明的祭司传统，作出具体注解和事实例证。

第一，《希伯来书》在“三位一体”神学的意义上阐明了耶稣和上帝的父子关系。开头就说，上帝“早已立他为承受万有的；也曾藉着他创造诸世界”（1：2）；“他是神荣耀所发的光辉，是神本体，常用他权能的命令托住万有。他洗净了人的罪”（1：3）。《路加福音》虽然没有用“三位一体”的神学术语，但用《旧约》术语说明那将要来的神的儿子和上帝有同等创世和救赎权能。天使加百列对马利亚说：“他要为大，称为至高者的儿子”（1：32）；马利亚“尊主颂”中说：“从今以后，万代要称我有福”（1：48），“他怜悯敬畏他的人，直到世世代代”（50），撒迦利亚的“祝福歌”中说，新的救主来临，“正如主藉着从创世以来，圣先知的口所说的话”（1：69—70）。又说，上帝“叫清晨的日光从高天临到我们”（1：78）这是说神的儿子与上帝有同样的荣耀光辉。

第二，《希伯来书》引用《旧约》中“大卫之约”的见证
(80)

 （1：5—13），显示那将来的神的儿子是圣父所“生”（gegennētos）“我的子”（1：5），是“神的长子（prōtotokos）”（6），他的宝座“永永远远”（8），他的王权“正直”，是“喜爱公义，恨恶罪恶”的被膏者即基督（9）；在“永不改变”、“年数没有穷尽”（12）的上帝之国中，他坐在上帝的“右边”，以“仇敌”为“脚凳”（13）。同样庄严崇高的语言出现在《路加福音》之中：“主神要把他祖大卫的位给他。他要作雅各家的主，直到永远，他的国也没有穷尽”（1：32—33）；“他叫有权柄的失位，叫卑贱的升高”，“他扶助了他的仆人以色列，为要记念亚伯拉罕和他的后裔，施怜悯直到永远”（52—55）；“在他仆人大卫家中，为我们兴起了拯救的角”，“向我们列祖施怜悯，记念他的圣约”，“在他面前坦然无惧的用圣洁、公义侍奉他”（69—75）。

第三，《路加福音》独家记录耶稣和约翰相差6个月的双诞生。耶稣与约翰的关系相当于《希伯来书》论述的“神的儿子”与“天使”的关系：“他所承受的名既比天使的名更尊贵，就远超过天使”（1：4）。“天使”在《旧约》中有两种含义：一是圣灵的化身，二是转达上帝信息的“使者”，可由先知或天使担任。《路加福音》用双诞生的事实，显示耶稣“所承受的名”比约翰的名更加尊贵。撒迦利亚说约翰“要称为至高者的先知”（1：76），而“耶稣”是“天使所起的名”（2：21），耶稣是“耶和华拯救”，因此天使称耶稣是“救主，就是主基督”（2：11）。约翰的使命是“行在主的前面，预备他的道路”（1：76），正如《希伯来书》所说，神的使者是“服役的灵、奉差遣为那将要承受救恩的人效力”（1：14）。

第四，《路加福音》记载耶稣出生的年代：“当那些日子，凯撒奥古斯都有旨意下来，叫天下人民都报名上册。在居里扭作叙利亚巡抚之前，行报名上册的事”
(81)

 （2：1）。这与《犹太古史》记载叙利亚巡抚居里扭于公元6年完成在巴勒斯坦的人口统计
(82)

 ，并无矛盾。人口统计的规则是“众人各归各城，报名上册”（2：3）。这可以解释约瑟为什么带着怀孕的马利亚从居住地拿撒勒城到祖籍所在地伯利恒（4），在城里客店的马槽里生下耶稣。

耶稣诞生时，“忽然有一大队天兵同那天使赞美神说：‘在至高之处荣耀归与神，在地上平安归与他所喜悦的人’”（2：13—14）。这一历史事实具体刻画了《希伯来书》说“神使长子到世上来的时候，就说‘神的使者都要拜他’”（1：6）的历史启示。

第五，《希伯来书》说，神的儿子得到人性，为“使人成圣的和那些得以成圣的，都是出于一，所以他称他们为弟兄”（2：11），而他的弟兄是亚伯拉罕子孙；所以说“他并不救拔天使，乃是救拔亚伯拉罕的后裔”（2：16）。马利亚和撒迦利亚歌颂“主以色列的神”“扶助了他的仆人以色列”，“在他仆人大卫家中，为我们兴起了拯救的角”，拯救“亚伯拉罕和他的后裔”（1：54—55，68—73）等，与《希伯来书》中“救拔亚伯拉罕的后裔”相对应。

第六，《路加福音》接着用耶稣童年事迹，说明耶稣继承亚伯拉罕后裔的特征。他“满了八天，就给孩子行割礼”（2：21），“要照主的律法上所说，或用一对斑鸠，或用两只雏鸽献祭”（2：24）。这些恰恰是上帝与亚伯拉罕立约时的规定（创世记17：12，15：9），而不是摩西律法中母亲在生男孩33天之后向祭司献祭的规定（利未记12：4—6）。

第七，《希伯来书》说“他凡事该与他的弟兄相同，为要在神的事上成为慈悲忠信的大祭司”（2：17）。耶稣的大祭司身份在第一次上圣殿时即被祭司和先知所确认。祭司西面“受了圣灵的感动”（2：27），“称颂（eulogeō）神”（28）和“祝福”（eulogeō）耶稣（34）：“你的救恩，就是你在万民面前所预备的，是照亮外邦人的光，又是你民以色列的荣耀”（2：32）。女先知亚拿在圣殿“住了八十四年”（2：37），她“将孩子的事对一切盼望耶路撒冷得救赎的人讲说”（2：38）。

第八，《希伯来书》认为，耶稣因“苦难”而能成为救人的“元帅”（2：10），因“藉着死”，才能“败坏那掌死权的，就是魔鬼，并要释放那些一生因怕死而为奴仆的人”（14—15），因“为百姓的罪献上挽回祭”而能成为大祭司（17）。这是神的儿子要有承受痛苦和可朽的血肉之躯的原因。这一神学思想可使我们理解西面的“安息歌”预示耶稣的苦难人生：“这孩子被立，是要叫以色列中许多人跌倒”、“又要作毁谤的话柄”，耶稣之死将使母亲马利亚心如刀绞，“心也要被刀刺透”（2：34—35），这是说耶稣之死将使她心如刀绞。

耶稣12岁在耶路撒冷圣殿3天，与父母失散，父母“伤心来找”，他却说：“为什么找我呢？岂不知我应当以我父的事为念吗？”（2：49）父母“不明白”他的话（50）。他们不明白耶稣将为圣父拯救人类的恩典而承担苦难。《希伯来书》把耶稣的赎罪（lytrōsis）使命概括为“因着神的恩，为人人尝了死味”（2：9）。

第九，《路加福音》概述耶稣童年：“孩子渐渐长大，强健起来，充满智慧，又有神的恩在他身上”（2：40）。每年逾越节都随同父母到圣殿朝拜。耶稣12岁时，“他在殿里，坐在教师中间，一面听，一面问。凡听见他的，都希奇他的聪明和他的应对”（2：46）。“教师”指律法师和祭司，他们对少年耶稣的钦佩，表明耶稣具备大祭司的智慧和资质。


 4．施洗者约翰呼唤基督

约瑟夫详细记载施洗者约翰的事迹。
(83)

 《路加福音》说约翰开始在约旦河为人施洗发生在“凯撒提庇留在位第十五年，本丢彼拉多作犹太巡抚，希律作加利利分封的王，他兄弟腓力作以土利亚和特拉可尼地方分封的王，吕撒聂作亚比利尼分封的王，亚那和该亚法作大祭司”（3：1—2）。如果提比略与屋大维有几年共同执政的时间，他在位第十五年可以是公元26年或27年，符合其他史书记载；只是该亚法已卸任，实际操纵着他的儿子亚那担任的大祭司职务。路加说。耶稣受洗后“开头传道，年纪约有三十岁”（3：23）。如果耶稣受洗与约翰开始施洗在同一年，那么可以推算耶稣出生于公元前5年或4年，与希律王死的时间吻合。

一些现代研究者认为施洗者约翰是艾赛尼派的一个代表人物，从耶稣受洗推断他最初也是艾赛尼派的一员。四福音书关于施洗者约翰在“旷野传道”的记载，却告诉我们不同的信息：虽然施洗者约翰的禁欲生活与艾赛尼派相似，但他传道的要旨与艾赛尼派截然有别，他并不要求门徒脱离社会，独善其身，依靠道德净化进入天国，而是宣告犹太人等待已久的弥赛亚的来临。

同观福音书都把以赛亚的话当作耶稣传福音的先声，《马太福音》借施洗者约翰转达以赛亚的话（3：3），《路加福音》说“神的话临到”施洗者约翰，他的宣道“正如先知以赛亚书上所记的话”（3：2，4）。在先知史家传统中，先知总是在生命的某一时刻得到上帝的召唤。《马可福音》述说耶稣出场始于上帝的召唤。《马可福音》的引文综合了《以赛亚书》40：3（“预备主的道，修直他的路”）和《出埃及记》23：20（“看哪，我差遣使者在你前面，在路上保护你，领你到我所预备的地方去”），以及《玛拉基书》3：1（“我要差遣我的使者在我前面预备道路”）三处召唤，表明上帝召唤耶稣如同摩西那样“奉我名来的”（出埃及记23：21），作“立约的使者”（玛拉基书3：1）。

比较同观福音书，可以看到这样的分歧：应验《马可福音》中先知预言的是耶稣，而应验《马太福音》和《路加福音》中先知预言的，却是施洗者约翰本人。这一分歧涉及一个更加根本问题：最大先知究竟是施洗者约翰，还是耶稣？《马太福音》、《路加福音》与《马可福音》有不同的答案。即使有这样的分歧，同观福音书都记载约翰纠正百姓以为他是基督的误解，预告“有一位能力比我更大的”才是百姓的“主”（3：11，1：7，3：16）。

《马太福音》和《路加福音》认为施洗者约翰是最大先知，他的作用是“为主预备合用的百姓”（路加福音1：17），为此目的教育民众（马太福音3：7—10，路加福音3：7—14）。以《路加福音》为例，约翰对受洗“众人”的讲道有如下结构：
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约翰首先从“众人”（ochlos）中排除“许多法利赛人和撒都该人”（a类），剩下的人（b类）应听从他的告诫，特别是针对税吏和士兵这两个罪人群体的告诫，才能成为是约翰为主预备的合用的百姓。“百姓”在《路加福音》中有“拣选之民”的特殊含义，他们在关键时刻见证耶稣基督的神迹和福音（1：10，21；6：17，7：16，29；19：48，20：9，19，45；21：38，23：27，35；24：19）。


 5．耶稣受洗

同观福音书记载耶稣受洗过程大体相同，呈现圣父说话、圣灵降临和圣子显现的场景。《路加福音》的特殊之处，一是强调见证这一事件的人是“众百姓”（3：21），二是记载耶稣第一次“祷告”（3：22）。上帝总是应允耶稣的祷告，因为祷告是祭司的职事，而耶稣是上帝亲自任命的大祭司（希伯来书5：5）。


 6．耶稣受试探

同观福音书关于耶稣在旷野受试探的描写，用象征手法再现《约翰福音》第2章记载耶稣在迦拿和耶路撒冷行神迹的史实。福音书中象征性描写不多见，每次都有可被理解的理由。《马太福音》按照摩西被召之后带领以色列人在旷野40年受上帝“苦炼”和“试验”（申命记8：2）的预象来描写；而《路加福音》呼应《希伯来书》阐明耶稣为什么受试探的原因：“他自己既然被试探而受苦，就能搭救被试探的人”（2：18）；耶稣既有完全人性，必有人性软弱的一面，因而“能体恤我们的软弱，他也曾凡事受过试探，与我们一样，只是他没有犯罪”（4：15）。

《马太福音》中引诱耶稣因素的顺序是“食物——从圣殿上跳下——权势”；而《路加福音》的顺序是“食物——权势——从圣殿上跳下”。《马太福音》的顺序与以色列人在旷野为吃肉吵闹（出埃及记16：3）、玛撒的试探（17：7）和可拉的叛乱（民数记第16章）的过程相对应。马太记载耶稣引用摩西在《申命记》中三段话（4：4，7，10），分别击败这三股邪念恶欲。《路加福音》顺序与耶稣以后三次祈祷上帝克服的诱惑相对应：顺应民众需要的诱惑（5：16），靠权势摆脱法利赛人压迫的诱惑（6：12），以及脱离十字架苦难的诱惑（22：41）。

关于试探的结果，《马太福音》说：“魔鬼离了耶稣，有天使来伺候他”（4：11）；《路加福音》则说魔鬼暂时离开耶稣。耶稣满有圣灵的能力（4：13—14）。魔鬼以后还要多次试探耶稣，但耶稣凭借灵性的祈祷，三次克服人性的软弱方面，成为“圣洁、无邪恶、无玷污、远离罪人”的大祭司（希伯来书7：26）。

《马可福音》关于耶稣受试探的描写简略，只用一句话概括试探过程和结果：“与野兽同在一处，且有天使来伺候他”（13）。这一句参照摩西描述雅各在旷野中的处境：“耶和华遇见他在旷野荒凉野兽吼叫之地，就环绕他、看顾他、保护他如同保护眼中的瞳人”（申命记32：10）。《马可福音》独有的语句出自用先知传统看待上帝保护耶稣的独特视角。



 第八节　福音传遍加利利

耶稣传福音始于加利利，表面原因是耶稣听见约翰被捕入狱（马太福音5：12，马可福音1：14）后“退到”（anechōrēsen）加利利以避免迫害。深层原因“是要应验先知以赛亚的话，说：‘西布伦地，拿弗他利地，就是沿海的路，约旦河外，外邦人的加利利地。那坐在黑暗里的百姓看见了大光；坐在死荫之地的人有光发现照着他们’”（马太福音4：14—16）。以赛亚预言以色列仆人要“作外邦人的光”（42：6，49：6），将照亮北国灭亡后移居到加利利的外邦人。耶稣时代，加利利居民以犹太人为主，被外邦人包围，南边是以撒玛利人，东边和西边有希腊—罗马人建立的“十城邦”（Decapolis），北边是传统的西顿人的地盘。由于远离政治和宗教中心耶路撒冷，文士和法利赛人的影响较小，“耶稣走遍加利利”传福音（4：23，马可福音1：39，路加福音4：14—15），影响向四周扩散；一些人从叙利亚和低加波利、耶路撒冷、犹太、约旦河外，以及推罗、西顿来跟随他（马太福音4：24—25；路加福音6：17）。正如以色列人征服迦南是上帝拯救的初次实现，耶稣传福音在“外邦人的加利利地”（4：15）燃起“天国近了，你们应当悔改！”（马太福音4：17，参阅马可福音1：15）的火种。

但追随耶稣的大部分民众只关心神迹，而不悔罪（马太福音17：17，马可福音9：19，路加福音9：41）。为了大批摆脱求神迹的民众，耶稣从迦百农退到偏僻地区传道（马太福音8：18，马可福音1：38，路加福音4：42）。

耶稣第二次去耶路撒冷过节，为安息日治病事（马太福音9：1—7，约翰福音5：5—8），与文士发生冲突。耶路撒冷的冲突是加利利事工的转折点。耶稣回加利利后，耶路撒冷的法利赛人闻风而来，多次挑衅，指责耶稣违反律法（其实是法利赛人按照口头传统自定的清规戒律），甚至污蔑“靠着鬼王别西卜赶鬼”（路加福音11：15，马太福音12：24，马可福音3：22）。耶稣与法利赛人辩论，一方面用福音成全律法，阐明旧约启示的精义，另一方面行更多神迹显明上帝与自己的父子关系。

耶稣从大批追随者中拣选出十二门徒。耶稣用喻言启发门徒理解天国之道，告诫门徒为什么和如何传福音、作见证的道理，并差遣他们到各地实习讲道。

由于法利赛人的谣言和污蔑，罪性难改的民众不接受耶稣和门徒在本地传道（马太福音8：34，10：14；马可福音5：17，6：11；路加福音8：37，9：5）；甚至连耶稣家乡人也不信、厌弃他（马太福音13：55，马可福音6：2），还有人想谋害他（路加福音4：29）。加之施洗者约翰被处死（马太福音14：10，马可福音6：27，路加福音9：9），社会环境恶化，“末后的景况比先前更不好了”（马太福音12：45，路加福音11：26）。即使如此，耶稣行神迹吸引更多民众。耶稣渡海到东岸旷野，喂饱跟随他的5000民众，摆脱他们，踏上巡回传道的路程。

以上概述的加利利事工线路图，在同观福音书中交叉重叠，错综复杂，很多“同观问题”发生于此。如果我们在“使徒作者”的“旧约三传统”的视野中解释，参照《约翰福音》的时序，那么这些“同观问题”不难解决。


 1．家乡人何时厌弃耶稣？

同观福音书记载耶稣在加利利初传福音的成功事工，《路加福音》接着写耶稣在拿撒勒被人弃绝，而其他两部福音书在加利利事工后期才记载拿撒勒人厌弃耶稣（马太福音13：57，马可福音6：3）。《路加福音》的记载并不表明耶稣在传道初期就被家乡人厌弃，因为《路加福音》说家乡人听见耶稣“在迦百农所行的事”，要求他“也当行在你自己家乡里”（4：23），在这一要求被拒绝后才“撵他出城”（29）。可见路加同意《马太福音》和《马可福音》的顺序，知道耶稣在迦百农行神迹之后才被家乡人厌弃。但路加为什么要提前、而且详细地记载这件事呢？

回到《希伯来书》的“安息”主题，不难解答这一问题。摩西虽然“在神的全家诚然尽忠”，但未能把旷野中以色列人领到应许之地“安息”，“他们不能进入安息是因为不信的缘故”（3：17—19）。拿撒勒人以为耶稣只是“约瑟的儿子”（4：22），不信福音，重蹈历史覆辙。

耶稣被家乡人弃绝，无损他的尊严和荣耀。耶稣作为大祭司的尊荣，首次表现在他主宰“会堂”的场景：“在安息日，照他平常的规矩进了会堂，站起来要念圣经。有人把先知以赛亚的书交给他”（3：16—17）；讲经完毕后“把书卷起来，交还执事，就坐下”（3：20）。耶稣基督“为儿子，治理神的家”（希伯来书3：6）的权威，还表现在他念的先知信息指向他自己的福音：“主的灵在我身上，因为他用膏膏我，叫我传福音给贫穷的人……报告神悦纳人的禧年”（18—19）。

家乡人因耶稣不为他们行神迹“怒气满胸”，甚至要把耶稣推下山崖（4：28—29）。《马太福音》和《马可福音》只是说“厌弃”，而没有写恶意和谋害。《路加福音》的说法也许是魔鬼引诱耶稣“跳下去”（4：9）的象征性写法的发挥。路加说明拒斥耶稣福音的家乡人如同摩西时代犯罪的以色列人那样“存着不信的恶心，把永生神离弃了”（希伯来书3：12），而耶稣“从他们中间直行，过去了”（30），象征耶稣到其他地方给人带来平安。


 2．“登山宝训”和“平地宝训”是同一次讲演吗？

“登山宝训”和“平地宝训”都是新约的宣言。研究者争论两部福音书是否记录同一次讲道。从顺序上看，“登山宝训”在拣选四门徒（马太福音4：18—22）和聚全十二门徒（10：1）之间，“耶稣看见这许多的人，就上了山，既已坐下，门徒到他跟前来。他就开口教训他们”（6：1）。《路加福音》说：“那时，耶稣出去上山祷告，整夜祷告神”（6：12）；“到了天亮”，耶稣拣选出十二使徒（13）；接着“下了山，站在一块平地上”，向“许多门徒，又有许多百姓”（6：17），以及“众人”（19）讲道。无论从时间、地点，还是从宣道对象上看，这是两次讲演。

在《马太福音》和《路加福音》看待耶稣的不同传统中，“登山宝训”表明耶稣是新摩西，福音“成全”律法；而“平地宝训”是新约大祭司的就职演说。“登山宝训”的“八福”是摩西律法“十诫”的前提和可行性保障：只有“虚心的人”，才能不崇拜别神；只有“为义受逼迫的人”，才能不畏世间流行的偶像崇拜；只有“清心的人”，才能不妄称上帝之名；只有“哀恸的人”，才能守安息日；只有“温柔的人”，才能孝敬父母；只有“怜恤人的人”，才能不杀人，不奸淫、不偷盗；只有“使人和睦的人”，才能不作伪证；只有“饥渴慕义的人”，才能不贪恋他人所有。“平地宝训”的“四福”和“四祸”与《希伯来书》中的“信心”和“恶心”相对应：“四福”是对“有信心以致灵魂得救的人”（希伯来书10：39）的祝福，而“四祸”是“有人存着不信的恶心”（3：12）的咒诅。

“登山宝训”和“平地宝训”有一些相同教诲，如“金规则”，“要爱仇敌”，以及“好树”与“坏树”、“磐石”与“沙土”等喻言。我们既没有理由断定耶稣只在一次讲演中给予这些教诲，也不能断定耶稣没有在这两次讲演之外的其他场合（如马可福音4：24，路加福音11：9—13）重复这些教诲。在智慧人的传统中，《马太福音》的5次长篇讲道犹如“智慧书”的箴言集，每篇按主题汇集耶稣在不同时间和地点的讲道。其他福音书也有按主题汇集耶稣在不同场合说的话的写法。

通过比较“登山宝训”和“平地宝训”的异同，我们可以得到一个解释原则：由于在不同时间地点、对不同人说相同或相似教诲，要比在不同时间地点、向不同人行相同或相似神迹的几率大得多，耶稣事工的次序应可按事件、而不能凭言论的先后排列。这样，我们可在福音书纵横交错的记载中梳理出耶稣历史大事记。


 3．四福音书中“治好瘫子”是同一次事件吗？

在不同时间地点、向不同人行相同神迹的记载很少，需要仔细辨别。《马太福音》说耶稣“渡过海，来到自己的城里”（9：1），治好一个瘫子；而《马可福音》说耶稣在迦百农治好一个瘫子。耶稣谴责迦百农比所多玛更加堕落（马太福音11：23，路加福音10：15），迦百农不大可能是耶稣“自己的城”；“自己的城”更可能指被称为大卫之城的耶路撒冷。《马太福音》这里记载的很可能和《约翰福音》记载耶稣在耶路撒冷毕士大池边治好一个瘫子是同一件事（5：5—8）。《马可福音》和《路加福音》记载，因为人多挤不进耶稣住的房屋，人们把这个瘫子上房顶，“从瓦间把他连褥子缒到当中，正在耶稣面前”（路加福音5：19，马可福音2：4，）。这是不同于“有人用褥子抬着一个瘫子到耶稣跟前来”（马太福音9：2）治病的另一场合。而《马太福音》所写场合与《约翰福音》所写场合（5：7：“没有人把我放在池子里”）可以相容。在加利利和耶路撒冷两个场合，耶稣都说“起来，拿你的褥子走吧！”但引起不同的反应：在加利利，“众人都惊奇，归荣耀与神”（马可福音2：12，路加福音5：26）；但在耶路撒冷，“犹太人越发想要杀他”（约翰福音5：18）。《马太福音》中也有“众人看见都惊奇，就归荣耀与神”（9：8）一句。一个合理解释是《马太福音》综合了《马可福音》、《路加福音》与《约翰福音》两次治好瘫子的事件。

四福音书都用耶稣医治瘫子的神迹显示“人子在地上有赦罪的权柄”（9：6）。《马可福音》和《路加福音》记载耶稣当着文士和法利赛人面，在迦百农显示人子的权柄，他们心里认为耶稣犯有“僭妄”之罪（路加福音5：21，马可福音2：7），但不敢发作。耶稣随即到耶路撒冷，又治好一个瘫子，法利赛人忍无可忍，“越发想要杀他，因他不但犯了安息日，并且称神为他的父，将自己和神当作平等”（约翰福音5：18）。同观福音书记载耶稣召唤马太作门徒（可能在耶路撒冷回程路上），与税吏们一起吃饭，引起法利赛人更多指责。从此之后，耶稣与法利赛人的冲突越发升级。


 4．同观福音书中事件的次序差异

同观福音书记载耶稣在加利利时期的主要事件，开头（如召唤四门徒，治好大麻风病人和彼得岳母）和收尾（施洗者约翰被害，耶稣退到旷野喂饱5000人）相同，但中间的事件先后次序或三者相同，或两两相同，或三者相异，如下图所示。



	马太福音
	马可福音
	路加福音



	·治好迦百农百夫长仆人（8：5—13）
	 
	 



	·平息海上风暴（8：23—27）
	 
	 



	·治好加大拉疯子（8：28—34）
	·在迦百农治好一个瘫子（2：1—12）
	·治好一个瘫子（6：17—26）



	·治好一个瘫子（8：23—27）
	 
	 



	·召唤马太（9：9—13）
	·召唤马太（2：14—17）
	·召唤马太（6：27—32）



	·治好救活睚鲁女儿和血漏妇女（9：18—26）
	 
	 



	·拣选和差遣十二门徒（12：1—8）
	 
	 



	·回答施洗者约翰问题（11：2—19）
	 
	 



	·与法利赛人辩论守安息日问题（12：1—14）
	·与法利赛人辩论安息日问题（2：23—26）
	·与法利赛人辩论守安息日问题（6：1—11）



	 
	·拣选十二门徒（3：14—19）
	·拣选十二门徒（6：12—16）



	·法利赛人诬蔑耶稣靠鬼王赶鬼（12：22—32）
	·法利赛人诬蔑耶稣靠鬼王赶鬼（3：20—30）
	·治好迦百农百夫长仆人

·回答施洗者约翰问题



	 
	·平息海上风浪（4：35—41）
	·平息海上风浪（8：22—25）



	 
	·治好格拉森的疯子（5：1—21）
	·治好格拉森的疯子（8：26—39）



	 
	·治好救活睚鲁女儿和血漏妇女（5：21—43）
	·治好救活睚鲁女儿和血漏妇女（8：40—56）




这些事件有两个时间基准点：一是耶稣第二次去耶路撒冷，这一事件区别治好瘫子的两次事件；二是法利赛人指责耶稣门徒掐麦穗充饥违反安息日规矩，耶稣使用大卫在逃亡时吃神殿撤下的陈设饼（撒母耳记下21：6）的典故反驳他们。三福音书都记载这场辩论，把大卫作为耶稣的历史预象，以显示“在这里有一人比殿更大”，“人子是安息日的主”（马太福音3—8，马可福音2：5—28，路加福音6：3—5）。

但是，三部福音书在不同传统中运用旧约预象。《马太福音》记载登山宝训之后，“耶稣下了山，有许多人跟着他”（8：1）。阿伯来特注释说，这一开始语使人联想摩西死于尼波山之后，以色列人跟着约书亚进入迦南（申命记34：1，9）。
(84)

 这样的联想不无道理，耶稣（希伯来名字也是约书亚）下山再次进入加利利，如同以色列人由弱到强的胜利进军那样。马太按照“三”数字结构安排耶稣神迹，“平息风暴”、“治好加大拉疯子”和“治好瘫子”（8：23—9：8）组成“权能三神迹”。《马可福音》和《路加福音》把《马太福音》参照士师时代记载的这几个神迹安置在大卫的预象之中。

大卫在历史书中是君王的典范，在大卫诗篇中是先知，如加尔文说，大卫诗“因圣灵预言的感染而写”。
(85)

 《马可福音》在先知传统中看大卫，如说“大卫被圣灵感动”（12：36），彼得说：“圣灵藉大卫的口，在圣经上预言”（使徒行传1：16），“大卫既是先知，又晓得神曾向他起誓”（2：30）。《马可福音》按照特有的二元对立的模式，用三个冲突事实，颂扬大卫之子耶稣基督征服自然、鬼魔、疾病和死亡的胜利。第一，平息海上风浪证明“连风和海也听从他了”（4：41）。第二，把一群污鬼从格拉森精神病人身上，赶到“数目约有二千”（5：13）的猪群身上，显示耶稣是令污鬼生畏的“至高神的儿子”（5：7）。《马可福音》说这一神迹“在低加波利传扬”，“众人就都希奇”（5：20）。而《马太福音》消极地说外邦人要求耶稣离境（8：34）。第三，治好血漏妇女和救活睚鲁女儿是耶稣凭借圣灵征服疾病和死亡的胜利。

从祭司传统观点看耶稣，耶稣实现上帝对大卫的应许：“照着麦基洗德的等次永远为祭司”（希伯来书5：6）。《路加福音》在耶稣声称比大卫更大的辩论之后，记载“平地宝训”等教诲，此后密集记载耶稣行神迹，谱写耶稣作新约大祭司的赞歌。《路加福音》的一些独家记载包含于此，如把拿因城寡妇独生子从送殡棺材中唤起（7：11—17），赦免有罪的女人
(86)

 （7：36—50），治好“被恶鬼所附、被疾病所累”的妇女，把7个鬼从抹大拉的马利亚身上赶出（8：2—3）。《路加福音》把《马太福音》中的一些神迹放置在耶稣作大祭司的背景中。耶稣治好迦百农的百夫长“害病快要死了”（7：2）的仆人，因为百夫长“爱我们的百姓，给我们建造会堂”（7：5）。其他独特记载可参照《希伯来书》阅读。耶稣斥责“那狂风大浪”（8：24），立刻风平浪静；这一描写为耶稣“常用他权能的命令托住万有”（希伯来书1：3）提供注脚。格拉森的污鬼“央求耶稣，不要吩咐他们到无底坑里去”（8：31）；这句话显示耶稣有控制阴间、败坏那掌死权的，就是魔鬼”（希伯来书2：4）的权能。

《路加福音》记载耶稣医治患血漏妇女和救活睚鲁女儿，增加一句：“她的灵魂便回来”（8：55）；这句话说明耶稣“成为祭司，并不是照属肉体的条例，乃是照无穷之生命的大能”（希伯来书7：16）。


 5．希律王对待施洗者约翰的态度

《马太福音》说，加利利分封王希律·安提帕“要杀”施洗者约翰，“只是怕百姓”（14：5）；而《马可福音》说：“希律知道约翰是义人，是圣人，所以敬畏他，保护他，听他讲论，就多照着行，并且乐意听他”（6：20），而处心积虑要杀害施洗者约翰的是王后希罗底。这些当然不能说明彼得和马可对安提帕有好感，因为《马可福音》记载“希律党”谋害耶稣（3：6，12：3），与其他福音书一样记载耶稣要门徒防备“希律的酵”（8：15）。《马可福音》在先知传统中详细记录施洗者约翰被杀事件始末，参照《列王纪上》亚哈和耶洗别迫害先知的预象。正如耶洗别是杀害先知和义人的主谋（18：4，19：2，21：7）、亚哈受她胁迫和迷惑（21：25），希罗底也成功地诱逼希律王砍了施洗者约翰的头。

安提帕以为耶稣是“施洗的约翰从死里复活了”（6：14），而别人则认为耶稣“是以利亚”（14）。虽然这两种说法都是误解，但认为耶稣是复活了的以利亚的说法比安提帕的说法更接近真实。《马可福音》一开始引用先知关于以利亚要来的预言，而施洗者约翰明确说，“那要来的”（erchetai ho）比他更大（1：7）。《马可福音》没有收录《马太福音》（11：1—18）和《路加福音》（7：18—35）中施洗者约翰对耶稣的疑惑和耶稣对他的评价，个中原因是彼得在先知传统中看耶稣，完满实现以利亚预象者是耶稣，而不是施洗者约翰。


 6．《马可福音》与《马太福音》不同的叙述

《马太福音》中，耶稣要求门徒外出传道不带金钱和旅行用具，“也不要带鞋和拐杖”（10：10）；但《马可福音》中却说：“除了拐杖以外，什么都不要带”（6：7）。如果理解后者参照的预象是“手拿我的杖”的以利沙的仆人（列王纪下4：29），那么就不应该根据两者的差异而怀疑耶稣这一教导的可靠性。

施洗者约翰被杀之后，《马太福音》和《马可福音》的叙述顺序和内容几乎相同，这不是因为后者是前者的“来源”，而是因为《马太福音》参照的大卫王国分裂历史和《马可福音》参照的以利亚和以利沙预象有重合之处。由于《马可福音》参照《列王纪》描写以利亚和以利沙的神迹，刻画出不同于其他福音书的细节。

（1）喂养神迹的细节

《马可福音》描写耶稣吩咐众人“一排一排”地坐下，“有一百一排的，有五十一排的”（6：40，路加福音9：14）。这一描写参照的历史事实是：“耶洗别杀耶和华众先知的时候，俄巴底将一百个先知藏了，每五十人藏在一个洞里，拿饼和水供养他们”（列王纪上18：4）。耶稣“望着天祝福，擘开饼”（6：41），参照以利亚“只要先为我作一个小饼，拿来给我，然后为你和你的儿子作饼”的神迹（列王纪上17：13）；“吃饼的男人共有五千”（6：44），参照耶和华“在以色列人中为自己留下七千人”（列王纪上19：18）。

耶稣使4000人吃饱的神迹，参照以利沙用20个饼喂饱100人的记载：“耶和华如此说：众人必吃了，还剩下”（列王纪下4：43）；《马可福音》写道：“众人都吃，并且吃饱了，收拾剩下的零碎”（8：8）。两者对应何其巧妙！

（2）水上行走的原因

《马可福音》解释门徒看见耶稣在水上行走感到“十分惊奇”的原因：“这是因为他们不明白那饼的事，心里还是愚顽”（6：52）。这留下一个谜：水上行走和“饼”有什么联系？问题的答案也许在“分”，和合本把“那饼”（tois artois）译作“分饼”极为精当。当年以利亚用衣裳打水，“水就左右分开，二人走干地而过”（列王纪下2：8），以利沙用以利亚遗留的衣裳打水，“水也左右分开”（2：14）。《马可福音》蕴涵这样一个推理：如果门徒理解耶稣“分饼”比以利亚和以利沙“分水”更加神奇，知道耶稣有比先知“分水”大得多的能力，那么就不会为耶稣在水上行走而“十分惊奇”了。

（3）西顿医治神迹的细节

《马太福音》说耶稣在西顿的境内治好迦南妇人的孩子，《路加福音》明确地把这件事与以利亚救治撒勒法寡妇儿子的神迹（列王纪上17：17—24）相对应（4：26）；而《马可福音》说“这妇人是希腊人，属叙利非尼基族中”（7：26）。这个希腊妇人对耶稣的信心，与书念的妇人对以利沙的信心相对应：她“抱住神人的脚”，以利沙的仆人“前来要推开她”（列王纪下4：27）；而希腊妇人“俯伏”在耶稣“脚前”，耶稣开始时也推脱（7：25，27）。耶稣吩咐“你回去吧！”她回去“见小孩子躺在床上”（7：29）；这与以利沙“将你儿子抱起来”（列王纪下4：36）的吩咐遥相呼应。

（4）哑巴开口和瞎子复明

《马可福音》独家记载耶稣治好一个“耳聋舌结的人”（7：31—37）和伯赛大的盲人（8：22—26）的动作：耶稣“望天叹息”，说“开了吧！”（7：14）；问盲人：“你看见什么了？”盲人先看人如树木，最后“定睛一看，就复了原，样样都看得清楚了”（8：23—25）。通常只用手一摸或一句话即可治愈的疾病，这次为什么需要这些姿势和过程？也许是因为参照以利沙行神迹的行为，如“以利沙祷告说：‘耶和华啊，求你开这少年人的眼目，使他能看见’”（列王纪下6：17），“耶和华就照以利沙的话，使他们的眼目昏迷”（18），“耶和华开他们的眼目，他们就看见了”（20）。细节上的类似不是偶然的巧合，表现《马可福音》自觉地参照以利亚和以利沙的神迹，以说明耶稣是完满的先知型相。



 第九节　巡游传道的一年

“同观问题”的最大难题是《路加福音》9：51—18：14的结构和内容。这一板块开始于“耶稣被接上升的日子将到，他就定意向耶路撒冷去”（9：51）。《路加福音》关于耶路撒冷旅途的记载最为详细，增加了许多不见于其他福音书的记载。但这一部分的记载既不按行程
(87)

 ，也没有明确主题。
(88)

 历史批评者认为这一部分是M、Q、L三个蓝本的叠加和编辑
(89)

 ，文学批评者猜测这一部分文类是交叉重复的诗歌体。
(90)

 众说纷纭，扑朔迷离。
(91)



《马太福音》、《马可福音》简略地记载耶路撒冷之旅（19：1＝10：1），而《约翰福音》明确记载耶稣的五次耶路撒冷之行（2：13，5：1，7：10，10：22，12：1）。有研究者注意到《路加福音》八次写耶稣走向耶路撒冷（9：51，13：22，17：11，18：32，19：11，28，37，41），可能是把多次耶路撒冷旅途压缩为一次。有人认为“有两趟不同的旅程，从9：51开始的，可能是赴住棚节筵席的旅程（约翰福音第7章），而耶稣的最后一趟京城之旅是从17：11开始的。有人认为路加熟悉耶稣最后一次耶路撒冷之旅的两种传说，又把一些有趣的、却缺乏详尽日期和地点的事，放在这两个传说的中间”
(92)

 。我们说“两趟旅程”比“两种传说”更合理。

参照四福音书，我们可读出耶稣最后一年的行程。喂饱5000人的事件发生在逾越节前夕（约翰福音6：11），第二年逾越节前六天耶稣到达伯大尼（12：1）。中间有五个基准点：一是住棚节（公历11月）期间耶稣在耶路撒冷；二是修殿节（公历12月）之后到约旦河外（约翰福音10：40）和犹大旷野中的以法莲城（11：54）；四是从约旦河外到撒玛利亚和加利利（路加福音17：11）；五是从加利利到约旦河外（马太福音19：1，马可福音10：1）；六是从耶利哥到伯大尼。解决“同观问题”的关键是要把这些地点联结起来。

第四个基点是解释难点：“耶稣往耶路撒冷去，经过撒玛利亚和加利利”（路加福音17：11），耶稣的行程似乎南辕北辙。一些译本把“经过撒玛利亚和加利利”译作“经过撒玛利亚和加利利的中间（dia meson）”，或“沿着撒玛利亚和加利利的边境”。不管如何翻译介词dia meson或mesou，动词diērcheto（“经过”）明白地表示耶稣从撒玛利亚进入加利利。冈兹曼以为路加没有地理知识。其实，路加这样卓越的历史学家不会犯如此低级的错误。参照《约翰福音》，耶稣最后一次去耶路撒冷之前，祭司长招集会议，作出“杀耶稣”（11：53）的决议；“所以耶稣不再显然行在犹太人中间，就离开那里往靠近旷野的地方去。到了一座城，名叫以法莲，就在那里和门徒同住”（11：54）。以法莲城应在当年北国与南国的交界处，属于撒玛利亚辖区。耶稣从这里继续北上，到达加利利。然后与十二门徒一起，从加利利东渡海到约旦河外，沿东岸南下，再西渡约旦河，从耶哥利向耶路撒冷进发。

把耶稣最后一年的几个基准点联结，我们可以得到一个完整线路图：革尼撒勒——推罗、西顿——加利利海边——凯撒利亚腓比亚——加利利——撒玛利亚——耶路撒冷——约旦河外——旷野中的以法莲城——撒玛利亚——加利利海西岸——渡海到约旦河东岸——沿东岸南下——西渡约旦河——耶哥利——伯大尼——耶路撒冷。

四福音书对这一年耶稣行程和言行事迹的记录，在详略、观点和叙述方式等方面有不同的强调和取舍，但符合上面勾勒的线路图，如下图所示。



	马太福音
	马可福音
	路加福音
	约翰福音



	·喂饱五千人（14：13—21）
	·同左（6：30—44）
	·同左（9：10—17）
	·同左（6：1—15）



	·履海神迹（14：22—33）
	·同左（6：45—52）
	 
	·同左（6：15—21）



	·革尼撒勒（14：34—36）、
	·同左（6：53—56）
	 
	·迦百农（6：24—25）



	·推罗、西顿境内（15：21—28）
	·同左（7：24—30）
	 
	 



	·在加利利海边喂饱四千人（15：32—39）
	·同左（8：1—10）
	 
	 



	·凯撒利亚腓比亚（16：13）
	·同左（8：27）
	 
	 



	·彼得认主（16:16：16—20）
	·同左（8：29—30）
	·同左（9：20—21）
	·同左（6：68—69）



	·高山变形（17：1—8）
	·同左（9：2—8）
	·同左（9：28—36）
	 



	•回加利利（17：22—18：35）
	•同左（9：30—50）
	•同左（9：43—50）
	•在加利利巡游（7：1）



	 
	 
	•前往耶路撒冷（9：51）
	• 暗地去耶路撒冷（7：10）



	 
	 
	•经过撒玛利亚（9：52）
	•住棚节和修殿节在耶路撒冷（7：14—10：39）



	 
	 
	•极多人与耶稣同行（14：25）
	•往约旦河外（10：40）



	 
	 
	耶稣“经过撒玛利亚和加利利”（17：11）
	·到矿野，住以法莲城（11:54）



	•从加利利来到犹大地和约旦河外（19：1—20：16）
	•同左（10：1—31）
	•同左（18：15—30）
	 



	•“看哪，我们上耶路撒冷去”（20：17）
	•同左（10：32）
	•同左（18：31）
	 



	•经过耶利哥（20：29—34）
	•同左（10：46—52）
	•同左（18：35—19：10）
	 



	•到达伯大尼（21：1）
	•同左（11：1）
	•同左（19：18）
	•同左（12：1）





 1．耶稣在耶路撒冷

同观福音书只记载耶稣最后一次进入耶路撒冷，但暗示耶稣多次到耶路撒冷。如前所述，《马太福音》9：1—8记载耶稣在“自己的城里”治好一个瘫子实际发生在耶路撒冷。《马太福音》和《马可福音》透露耶稣多次待在耶路撒冷的时间。比如，民众欢迎耶稣进城，“把田间的树枝砍下来，铺在路上”（马可福音11：8，马太福音21：8）；耶稣“看见一棵无花果树，树上有叶子”，找不到果实，“不过有叶子，因为不是收无花果的时候”（马太福音21：18，11：13）。耶稣说：“当树枝发嫩长叶的时候，你们就知道夏天近了”（24：32，13：28）。这些描写树叶的细节透露此时不像是在逾越节期间的初春（公历3月底），倒像是在住棚节的秋天（公历10月初）。再比如，耶稣对捉拿他的人说：“我天天教训人，同你们在殿里”（14：49），这可说明他在圣殿长期讲道。根据这些暗示，莱恩推论说：“可以认为马可叙事把耶稣在耶路撒冷的事工放在从住棚节到逾越节的六个月间，而不是通常所想的最后一个星期。”
(93)



作为一个卓越的历史学家，路加对耶稣往返耶路撒冷的行程如同使徒约翰一样清楚明白，但为了与《希伯来书》耶稣进入真圣所“显现一次，把自己献为祭”（9：26）的神学纲领相适应，路加把耶稣在耶路撒冷过住棚节和修殿节的言行融入走向耶路撒冷的过程中，但多处暗示耶稣此时已在耶路撒冷。

（1）演讲的背景

《约翰福音》记载耶稣在耶路撒冷发表长篇主题演讲（5：17—47）。《路加福音》记载耶稣这一时期的教诲多有公众讲演的背景。比如，“耶稣正说这话的时候，众人中间有一个女人大声说”（11：27）；“当众人聚集的时候，耶稣开讲”（12：29）；“这时，有几万人聚集，甚至彼此践踏。耶稣开讲”（12：1）。耶稣说话时，“众人中有一个人”要求耶稣帮助他分家，耶稣说“无知财主”的喻言。

《马太福音》记载耶稣教训法利赛人不知道分辨气候（16：2—3），在《路加福音》中是“对众人说”的话（12：54）。当然，我们不必把这两次话归并，相似的话完全可以在不同时间和地点，对不同人说。

“无花果树”的喻言（13：6—9），缘于“彼拉多使加利利人的血搀杂在他们祭物中”（13：1）。“有人”把这件事归于罗马人的血腥亵渎，意在试探耶稣的政治立场。耶稣却把这件事归咎于加利利人不知悔改，正如西罗亚楼倒塌的偶发事故应归咎于耶路撒冷人不知悔改。

（2）与法利赛人辩论

法利赛人威胁耶稣：“离开这里去吧！因为希律想要杀你”（13：31）。耶稣此时显然已经在耶路撒冷。耶稣称希律为“狐狸”（32），意思说他目前还不是主要危险，要到今天、明天，“第三天我的事就成全了”（32），将在耶路撒冷受难，“因为先知在耶路撒冷之外丧命是不能的”（13：33）。《马太福音》记载耶稣受难前为耶路撒冷哀哭（23：37—39）耶稣说：“我多次愿意聚集你的儿女，好像母鸡把小鸡聚集在翅膀底下，只是你们不愿意”（13：34，24：37）。这暗示耶稣多次在耶路撒冷。《路加福音》记载耶稣最后一次进入耶路撒冷时面对城墙“哀哭”（19：41），包含更具体预言：“你的仇敌必筑起土垒，周围环绕你，四面困住你。并要扫灭你和你里头的儿女，连一块石头也不留在石头上”（43—44）。公元70年罗马军团正是用筑围墙的方式保卫耶路撒冷城，城内军民被杀多达110万，圣殿彻底被毁。
(94)



《约翰福音》说耶稣在耶路撒冷的讲道在犹太人中引起“纷争”，“有人要捉拿他，只是无人下手”（7：43）。《路加福音》记载耶稣两次应邀在法利赛人家里吃饭，第一次，法利赛人指责耶稣饭前不洗手，耶稣发出“法利赛人有祸了”的谴责（11：39—53）。耶稣在圣殿上发出简短谴责（20：45—47，马可福音12：38—40）。《马太福音》把这两次发生谴责综合成耶稣在圣殿上的大谴责（23：1—36）。

第二次，法利赛人首领为了“窥探”（14：1）而请耶稣吃饭，耶稣与他们辩论安息日治病的问题，他们理屈词穷，“不能对答”（14：6）。耶稣接着教训法利赛人，临场发挥说“大筵席”喻言（14：15—24）。《马太福音》则按照“三个一组”的写法，按主题把“大筵席”（22：1—14）和另外两个喻言记录在最后一篇智慧书之中。


 2．对撒玛利亚人的态度

《马太福音》说：“外邦入的路，你们不要走；撒玛利亚人的城，你们不要进”（10：5）。这是参照王国分裂时期撒玛利亚是偶像崇拜中心的以色列史作出的教导，其他三部福音书中没有收入这句话。相反，《路加福音》和《约翰福音》记录耶稣在撒玛利亚传道的史实。

当时从加利利到耶路撒冷有两条路线：一是从约旦河东岸绕行，二是穿过撒玛利亚直行。第二条路线虽然是捷径，但遭撒玛利亚人阻碍，风险较大，大多数犹太人宁可绕行。耶稣至少三次穿越撒玛利亚。《约翰福音》第4章记载第一次经历，《路加福音》记载后两次。

第二次耶稣派门徒打前站。撒玛利亚人从来不欢迎去耶路撒冷的客人。门徒雅各、约翰被一些村庄拒绝，生气地请求耶稣给他们“吩咐火从天上降下来烧灭他们，像以利亚所作的”（9：54）。耶稣责备他们说：“人子来不是要灭人的性命，是要救人的性命”（9：56）。这不只是一般性承诺，而是耶稣在撒玛利亚的战略部署。耶稣从跟随者中挑选使徒到附近村庄传福音。挑选出“七十人，他们被主差遣”（apostellō ho kyrios）。“当得平安之子（huios eirēnē）”（10：6）。如果说照麦基洗德等次作大祭司的耶稣是新的“平安王”（basileus eirēnēs，希伯来书7：2），那么他在撒玛利亚得到的新信徒就是平安之子。

耶稣在撒玛利亚传道的策略取得成功。“那七十个人欢欢喜喜的回来”，向耶稣报告：“主啊，因你的名，就是鬼也服了我们”（10：17）。犹太人视作污鬼横行的畏途被耶稣打通。“耶稣被圣灵感动就欢乐”（21），赞颂圣父的恩典（10：21—22），同时教育门徒以此为榜样，征服这块自北国灭亡后就沦陷在偶像崇拜中的土地，实现“从前有许多先知和君王”想重新夺取而未能成功的目标。果然，耶稣去世不久，撒玛利亚成为使徒向外邦传福音夺取的第一个前哨阵地（使徒行传1：8，8：1）。

《马太福音》和《马可福音》记载耶稣在圣殿上回答一个“律法师”或“文士”询向什么是最大诫命的问题（22：34—40，12：28—34）。《路加福音》记载对话全过程。耶稣说明最大诫命之后，这个律法师“要显明自己有理”，接着提出“谁是我的邻舍呢？”（10：29）于是耶稣说了“好撒玛利亚人”的著名喻言。虽然是喻言，但“从耶路撒冷下耶利哥”的地理位置和“祭司”、“利未人”和“撒玛利亚人”三个人物却是现场取证，最初的对话可能发生耶稣第二次在撒玛利亚时。喻言中“祭司”、“利未人”指与耶稣对话的“律法师”，而“好撒玛利亚人”则是沿途帮助耶稣一行的真人真事。

耶稣第三次经过撒玛利亚时遇到10个大麻风病人。耶稣嘱咐他们去把身体给祭司看，“他们去的时候就洁净了”（17：14）。这十个人治好病后，只有一个人回来“大声归荣耀与神，又俯伏在耶稣脚前感谢他”（17：15—16）。《路加福音》明确说“这人是撒玛利亚人”（16）；耶稣问道：“除了这外族人，再没有别人回来归荣耀与神吗？”（18）这不是一时感慨，而预示为基督作见证的任务将主要落在外邦人身上。


 3．耶稣在约旦河外

《约翰福音》记载冬天修殿节之后，“耶稣又往约旦河外去，到了约翰起初施洗的地方”（10：40），约翰施洗的地方应是“靠耶路撒冷的哀嫩”（3：23）。耶稣在这里吸引“许多人来到他那里”（10：41），《路加福音》也说：“有极多的人和耶稣同行”（14：25），“众税吏和罪人都挨近耶稣，要听他讲道”（15：1）。

耶稣针对罪人讲道，重点是劝他们悔改。耶稣在修殿节前后发表“我是好牧人”的主题演讲（约翰福音10：1—30）。路加记载耶稣用牧人寻找一百只羊中“失去一只”（15：4）比喻上帝欢喜“一个罪人悔改”爱心（15：10）。“妇人找钱”和“浪子回头”比喻同样召唤悔改的罪人。

耶稣在约旦河外期间施行最大一件神迹，使拉撒路从坟墓中复活（约翰福音11：1—45）。《路加福音》记载耶稣同时期说的财主和拉撒路的喻言（16：19—31），不是一个寓言；而是耶稣对拉撒路复活意义的解释。“拉撒路”（希伯来文[image: ]
 ，“神帮助的”）与《约翰福音》中被耶稣从坟墓中召唤出来的活人拉撒路同名，不是偶然的巧合。路德在回答财主和拉撒路的喻言是比喻还是事实的问题时说：“故事的一部分是事实，对其中的人物、情境，以及五位弟兄的生存都有详细的记述。”
(95)

 耶稣在现实生活取喻，喻言中乞丐拉撒路和终日享乐的财主是伯大尼同一村庄的两个人。两人死后相反遭遇也是耶稣所见的超自然景象：拉撒路“被天使带去放在亚伯拉罕的怀里”（16：23），因为他有“耶稣素来爱马大和她妹子并拉撒路”（约翰福音11：5）的恩典；而财主“在阴间受痛苦”（16：23），因为他虽“有摩西和先知的话可以听从”（16：29），却不听从。财主后悔至极，求亚伯拉罕打发拉撒路给他活着的弟兄传信，免得他们重蹈财主覆辙。亚伯拉罕说：“若不听从摩西和先知的话，就是有一个从死里复活的，他们也是不听劝”（31）。这个喻言以耶稣“救拔亚伯拉罕的后裔”（希伯来书2：16）为神学背景，说明耶稣救拉撒路“从死里复活”要唤起人们要悔改、信福音。耶稣的努力没有白费，亲眼见到拉撒路复活的犹太人“多有信他的”（约翰福音11：45，12：11）；但顽抗福音的人果然“不听劝”，反而加紧策划谋害耶稣（11：47）；更有甚者，“祭司长商议连拉撒路也要杀了”（12：10）。耶稣在喻言中说：“就是有一个从死里复活的，他们也是不听劝”，不正是指着祭司长之流说的吗？


 4．最后一次旅程

关于耶稣最后一次旅程，《路加福音》记载耶稣一行从犹大地出发到加利利由南到北的行程（17：1），而《马太福音》和《马可福音》记载从加利利出发到犹大地的从北到南的行程（19：1，10：1）。耶稣为什么要舍近求远，绕个大圈子到目的地呢？祭司长此时已下达密捕令（约翰福音11：57），企图秘密处死耶稣。耶稣赎罪（lytroō）必须是万众瞩目、惊天动地、永垂青史的事，耶稣需要足够多的信徒作他的见证人。他于是在以前传福音的地区大迂回，把听过福音、看过神迹的人召集起来，随同他一起去耶路撒冷过逾越节，为他无辜被杀和为人赎罪的神圣祭献作见证。

同观福音书记载了耶稣在加利利和约旦河外的途中的事工。耶稣用路上遇见的一个“小孩子”或“婴孩”和一个“财主”或“官”为例，向门徒说明谁能进入天国的道理（马太福音20：13—30，马可福音10：13—31，路加福音18：15—30）。

耶稣一行西渡约旦河，耶稣作出第三次遇难和复活的预言，带领十二门徒走向目的地（马太福音20：17—19，马可福音10：32—34，路加福音18：31—34）。《路加福音》说耶稣在“将近耶利哥的时候”治好一个瞎子，《马可福音》说耶稣“出耶利哥的时候”治好瞎子巴底买（10：46），《马太福音》说“出耶利哥的时候”治好两个瞎子（20：29）。一个还是两个瞎子不成问题，因为另一个不知姓名的不算见证人。问题是这件神迹究竟发生在进入还是走出耶利哥的时候。圣经地理学告诉我们，耶利哥有新旧两城，在《旧约》中的耶利哥在山上，希律王建造了以他母亲塞普里斯（Cypris）命名的新城。
(96)

 耶稣在出旧城、接近新城时治好瞎子，瞎子“跟随耶稣，一路归荣耀与神”，耶稣一行声势大震，众人“也赞美神”（18：43）。

耶稣进入耶利哥新城，住在“税吏长”、“财主”撒该（19：2）家里，跟随耶稣的“所有百姓”（laos）都不理解“他竟到罪人家里去住宿”（7）。撒该称耶稣为“主”，申诉说：“我把所有的一半给穷人，我若讹诈了谁，就还他四倍”（8）。可以说，撒该遵从施洗者约翰对税吏“不要多取”的教导（3：13）。撒该见耶稣的喜悦和面对主的谦卑，表明他响应福音的努力，耶稣满足了他的愿望：“今天救恩到了这家，因为他也是亚伯拉罕的子孙。”这是《路加福音》第三次（19：9，前两次见13：16和16：22）用实例证明基督来临“乃是救拔亚伯拉罕的后裔”（希伯来书2：16）。



 第十节　最后一周

四福音书关于耶稣最后一周的记载，如下图所示。
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福音书的记载时间顺序清楚，记录基本一致，但仍有“同观问题”，乃至“同观福音书”与《约翰福音》似乎不一致的难题。我们按照上图的秩序，重点解决以下十个疑难问题。


 1．马利亚何日膏耶稣？

《约翰福音》明确说：“逾越节前六日，耶稣来到伯大尼”（13：1），接受筵席招待，马大、拉撒路和马利亚三姐弟都在场。马利亚用极贵重香膏抹耶稣的脚。在《马太福音》和《马可福音》的叙事中，“过两天是逾越节”（26：1，14：1），“一个女人”把一玉瓶至贵的香膏“浇在耶稣的头上”（26：6，14：3），《马可福音》并说这事发生在“耶稣在伯大尼长大麻风的西门家里坐席的时候”（14：3）。根据三福音书记载，我们可以还原这一事件的细节：地点在伯大尼一个叫西门人的家里，耶稣曾治好他的大麻风病，他设筵席款待耶稣一行，也请拉撒路全家坐席。席间马利亚用香膏浇耶稣的头，抹耶稣的脚。

差异在于这一事件的时间：发生逾越节前六日，还是前两日？我们注意《马太福音》和《马可福音》在犹大出卖耶稣之前叙述这件事。“门徒”（马太福音26：8）或“几个人”（马可福音14：4）指责花费30多两银子的香膏不值得，不如拿这笔钱“周济穷人”（22：9，14：5）。在《约翰福音》中，我们知道犹大带头指责“这香膏为什么不卖三十两银子周济穷人呢？”（12：5）约翰揭露说：“他说这话，并不是挂念穷人，乃因他是个贼，又带着钱囊，常取其中所存的”（12：6）。这是说，犹大是耶稣一行的司库，贪污善款，情不自禁地想用变卖香膏的钱填补亏空。《马太福音》记述犹大念念不忘那“三十两银子”的邪念：他找到祭司长，出卖耶稣，讨得30块钱（26：14—15），犹大“吊死”
(97)

 （27：5）之后，祭司长用这30块钱，“买了窑户的一块田”。马太说“这就应了先知耶利米的话”（27：7）。“买了窑户的一块田；这是照着主所吩咐我的”（撒迦利亚书11：13）并不是耶利米的预言；但耶利米“照着主所吩咐我的”，“带百姓中的长老和祭司中的长老”到窑户门口（耶利米书17：1）。马太综合耶利米和撒迦利亚的先知预言，强调耶稣的赎价被犹太人轻看：“三十块钱，就是被估定之人的价钱，是以色列人中所估定的”（27：9）。

《约翰福音》按照时间顺序记述马利亚膏耶稣，而《马太福音》和《马可福音》在犹大出卖耶稣前夕倒叙这一事件，揭露犹大卖主出于贪图钱财的邪念。而《路加福音》和《约翰福音》用“撒旦入了犹大的心”（22：3，13：27）形象地揭露犹大的邪念。
(98)



耶稣被当作罪犯处死，按规矩尸体不能抹膏（马太福音27：59），耶稣因此说马利亚提前为他举行葬礼（马太福音26：12，马可福音14：8，约翰福音12：7）。《马太福音》和《马可福音》在耶稣受难前两天的背景中追忆马利亚膏耶稣，更突出地显明了耶稣受膏作赎罪的基督的深远意义：“普天之下，无论在什么地方传这福音，也要述说这女人所行的”（26：13，14：9）。

总之，这三部福音书记载马利亚膏耶稣，不可与《路加福音》记载另一女人膏耶稣（7：37—46）混为一谈。这三福音书对马利亚膏耶稣的记载没有矛盾，相互参照，相得益彰。


 2．耶稣骑驴，还是骑驴驹？

耶稣前一年来耶路撒冷时路过马大和马利亚的家（路加福音10：38—39）；住在橄榄山，早出晚归（约翰福音8：1—2）；最后一周在耶路撒冷时住在伯大尼（马太福音21：17，马可福音11：11，约翰福音12：1），早出晚归（马可福音11：19）。这些记载可能是同一地址，因为马大和马利亚的家在橄榄山东麓的伯大尼。

福音书记载耶稣到达伯大尼的“第二天”（约翰福音12：12），耶稣从“伯法其”和“伯大尼”这两个橄榄山东麓的村庄进入耶路撒冷（马太福音21：1，马可福音11：1，路加福音19：39）。走到俯瞰耶路撒冷的橄榄山西麓，耶稣知道上帝事先的安排，吩咐门徒到附近村庄牵一头驴驹过来，耶稣骑驴进入耶路撒冷，应验先知预言以色列人的王“谦谦和和地骑着驴，就是骑着驴的驹子”进入耶路撒冷（撒迦利亚书9：9）。

《马太福音》说，耶稣吩咐门徒找到“一匹驴（onon）”，“还有驹子（pōlon）同在一处”（21：2），门徒“牵了驴和驴驹来”，“耶稣就骑上它们（antōn）”（21：7）。批评者认为福音书作者把《撒迦利亚书》原话中“驴”和“驹子”的等同关系误解为并列关系，质疑耶稣一人如何能骑两匹牲口。

我们认为，马太极为熟悉旧约历史，不可能不知道“驴的驹子”的意思。但他按照新的启示理解旧约精神，比如2：23概括出“拿撒勒人”的预象，27：7—9综合耶利米和撒迦利亚的预言。21：5—7按照犹太人两种不同的基督形象来解释先知预言。“驴”负担的轭象征国家复兴的重任，如撒母耳记下16：2记载“洗巴拉着备好了的两匹驴”迎接大卫；而没有负轭的驴驹子象征耶稣“柔和谦卑”（11：29）的形象。先知预言“谦谦和和”地骑驴驹子的弥赛亚，在犹太人眼里却是担负重轭的政治—宗教领袖。因此，不是福音书作者犯了常识错误，而是当时犹太人眼里的耶稣有两种基督形象。虽然“前行后随的众人”用对待基督的热情欢呼耶稣进城：和散那归于大卫的子孙（21：9），但他们并不清楚光荣的“大卫子孙”是天国之王，而不是进入耶路撒冷当犹太王；甚至门徒也有这样的错误观念（马太福音20：20—21，马可福音10：35—37，路加福音22：24），更不用说普通民众了。耶路撒冷的居民态度更为冷淡，以为耶稣只是“加利利拿撒勒的先知”（马太福音21：11）。


 3．耶稣几次洁净圣殿？

《约翰福音》2：13—20记载耶稣第一次上耶路撒冷时洁净圣殿，与最后一周洁净圣殿，明显是时隔至少两年的事，而且记载的细节不同，不可混为一谈。问题是，同观福音书给人留下耶稣洁净圣殿的时间不一致的印象：《马太福音》和《路加福音》似乎说耶稣光荣进入耶路撒冷之后立即去圣殿驱赶买卖人（21：12—13，19：45—46），然后出城回伯大尼住宿（21：17）；而《马可福音》则说回伯大尼住宿（11：11）的“第二天”（12），耶稣“来到耶路撒冷”洁净圣殿（11：15—17）。人们不禁要问：洁净圣殿事件究竟发生在耶稣光荣进入耶路撒冷当天，还是在第二天呢？

如果我们理解耶稣最后一周不止一次洁净圣殿，那么时间问题迎刃而解。圣殿外院中的买卖是犹太教大祭司该亚法（16—36年）经营的商业活动，如同依附在圣殿的毒瘤，不是一二次外科手术就可治愈的。耶稣第一次到耶路撒冷洁净圣殿，几年后发现乱象如故，立即采取行动，一周内多次行动。《马太福音》把多次行动浓缩为一次，而《马可福音》重点记载头两天的行动：光荣进入耶路撒冷当天，耶稣“入了圣殿，周围看了所有panta”（和合本译作“各样物件”，11：11），“周围看了”（periblephamenos）的意思是巡察治理，与《马太福音》和《路加福音》记载“赶出殿里一切作买卖的人”（21：12，19：45）并不矛盾。但商贩第二天又来到圣殿，《马可福音》再次记载耶稣清理圣殿。可以想象，早上“开业”的商贩比下午临近散场时的商贩更多，因此《马可福音》重点描写第二天洁净圣殿；但既不排斥此前有类似行动，如《马可福音》11：11所示；也不意味以后不再行动，如《路加福音》在概述耶稣清理圣殿之后接着说：“耶稣天天在殿里教训人”（19：47）。“教训人”（didaskōn）不只是教诲言辞，也包括训斥的行动，因此才致使“祭司长和文士与百姓的尊长都想要杀他”（19：47）。

祭司长想杀耶稣的部分原因是洁净圣殿断了他的财路，以法利赛人为主体的文士因为耶稣激烈批评圣殿已成“贼窝”而想杀他，“百姓的尊长”可能因为商贩和顾客的投诉而想杀耶稣。几天后强烈要求彼拉多钉耶稣十字架的民众当中，可能就有这些买卖人；这部分民众和犹大一样，受不正当经济利益驱动背弃他们的“王”。

《马太福音》擅长概述，把几件事放在一起综述；洁净圣殿是一例，接下来描写耶稣咒诅无花果树一节也是综述。马太描写第二天“早晨回城的时候”（19：18）；“而（kai）门徒看见”无花果树“立刻（parachrēma）枯干了”（19：19—20）。《马可福音》告诉我们：“第二天”（11：12）进城路上耶稣咒诅无花果树，晚上回伯大尼住宿（11：19）；第三天，“早晨，他们从那里经过，看见无花果树连根都枯干了”（11：20）。《马可福音》没有用“立刻”，但《马太福音》说无花果树在门徒眼前“立刻”枯干，完全可以发生在耶稣咒诅的次日。这两个记载并无矛盾。

《马可福音》记载耶稣第一天初步洁净圣殿和第二天再次洁净圣殿，《马太福音》放在一起综述，用“而（kai）”（12：1）作综述洁净圣殿的开始。《马可福音》分别记载耶稣咒诅无花果树和门徒看见树枯干这两次事件，《马太福音》也放在一起叙述，但中间用“而”字隔开。《马太福音》这两处“而”表示不连续的前后联系，但另外两处“而”连接了耶稣骑上驴驹（11：7）和民众欢迎（11：8）这两次连续事件。《马太福音》第11—12章中“而”字的这两种用法，很有代表性。除了“而”字，福音书还大量使用“但”、“那时”、“以后”、“从此”等词连接前后事件。四福音书参照阅读，区别这些连接词在哪些场合表示连续的事件，哪些场合表示不连续的事件，这可成为我们解决“同观问题”的一个方法。


 4．最后晚餐的时间

逾越节和除酵节两个节日重合（马可福音14：1，路加福音22：1），同观福音书记载“除酵节的第一天”，耶稣和门徒“吃逾越节的筵席”（马太福音26：17，马可福音14：12，路加福音22：7—8）；《马可福音》和《路加福音》并补充说：“就是宰逾越羊羔的那一天”（14：12，22：7）。犹太历的一日在两次落日之间，逾越节从尼散月十四日落日后开始。按照规矩，在家中吃逾越节筵席可不用羔羊，这也是“最后晚餐”上没有羔羊、只有“饼”日“酒”的原因所在。

同观福音书与《约翰福音》的差别在于，前三者按时序记录；而后者按“赎罪羔羊”的神学，突出耶稣受难与宰逾越节羔羊的对应，因此不提逾越节筵席，而详细记录耶稣为门徒洗脚和逾越节筵席上这两晚上说的话，作为耶稣的遗言（第13—17章）。虽有细节上差异，四福音书记录从尼散月十四日（公历星期四）落日后耶稣最后一天的事件相同，事实确凿。


 5．授刀和收刀

《路加福音》记载，耶稣在最后晚餐上从精神上激励门徒，从物质上为他们准备装备：“如今有钱囊的可以带着，有口袋的也可以带着，没有刀的要卖衣服买刀”（22：36）“门徒说：‘主啊，请看！这里有两把刀。’耶稣说：‘够了’”（38）。“够了”（ikanon estin）即祭司亚希米勒授刀给大卫时说“只有这把”（estin tautēs）的意思（撒母耳记上21：9）。“授刀”在旧约中象征上帝允许的武力合法性；耶稣允许门徒带刀象征遭受不正当迫害时自卫的权利。当耶稣当作罪犯被捕时，有人问道：“主啊，我们拿刀砍可以不可以？”（22：49）耶稣没有立刻回答，“有一个人，把大祭司的仆人砍了一刀，削掉了他的右耳”（22：50，马太福音26：51）。
(99)

 《路加福音》记载耶稣说“到此为止吧！”（eate heōs toutou，26：50）；耶稣“摸那人的耳朵，把他治好了”（51）。最后一次神迹表现“爱仇敌”的善意，也象征对自卫难以避免流血所作的补偿。《马太福音》记载耶稣说“收刀入鞘吧！凡动刀的，必死在刀下”（26：52）；如果耶稣想不被逮捕，可以请求上帝调动“十二营多天使”来互驾（26：53），但如行这样的神迹，岂不中了撒旦引诱他“试探”上帝（4：5—7）的圈套；“为要应验先知书上的话”，耶稣“成就”迫害他“一切的事”（26：56）。

《路加福音》记载的启示是：耶稣不是无条件的和平主义者，而允许有限的自卫权利。这与《马太福音》的记载并无矛盾：“到此为止”表示正当防卫到一定程度，就要“收刀入鞘”。而“凡动刀的，必死在刀下”的警告，在捉拿耶稣现场针对那些“带着刀棒”的大祭司的奴仆们，也针对历史上一切主动使用和滥用武力的人。但无论如何，这一警告不是针对彼得说的。


 6．赤身逃走的“少年人”是谁？

《马太福音》和《马可福音》记载耶稣被捕时都说“门徒都离开他逃走了”（26：56，14：50），《马可福音》加了一段：“有一个少年人，赤身披着一块麻布，跟随耶稣，众人就捉拿他。他却丢了麻布，赤身逃走了”（14：51—52）。这个“少年人”是谁？有人猜测是马可。从全书内容来看，有理由认为这里的“少年人”象征圣灵，“赤身逃走”象征圣灵离开耶稣。耶稣传福音之前，“有天使来伺候他”（马可福音1：13）。“天使”是圣灵的化身，伴随耶稣传道，耶稣得以行驱污鬼、战胜死亡的神迹。耶稣被捕时，圣灵当然不会随之被敌人所禁锢，暂时离开耶稣。因此，耶稣才会感受凡人才能遭受的苦难和死亡。假如有圣灵在身，耶稣不至于死亡。《马太福音》和《马可福音》记载耶稣在最后时刻“大声喊着说：‘我的神，我的神，为什么离弃我？’”（27：46，15：34）这句话借用《诗篇》22：1，说明耶稣死亡的真实原因在于圣灵离开。

那么，圣灵为什么“丢下麻布”呢？麻布是耶稣死亡和复活的实物见证。四福音书记载：“约瑟买了细麻布，把耶稣取下来，用细麻布裹好”（马可福音15：46，马太福音27：59，路加福音23：53，约翰福音19：40）。裹在耶稣尸身上的“细麻布”和圣灵丢下的“麻布”一样，是耶稣死亡的实物见证。彼得和约翰在空坟墓里看到遗留的“细麻布”（路加福音24：12，约翰福音20：5—6），则是耶稣复活的实据。

与圣灵留下“细麻布”的空壳形成鲜明对照，圣灵身着“白袍”宣告耶稣复活的消息。《马可福音》记载妇女在坟墓里见到“穿着白袍”的“少年人”（16：4），《马太福音》和《约翰福音》记载身穿白衣的“天使”（28：5，20：12），《路加福音》记载“衣服放光”的“两个人”（24：4）。这些记载没有矛盾，都是不同人眼中的圣灵化身。《约翰福音》同时独家记载这天清晨耶稣在坟墓外向抹大拉的马利亚显身说话（20：14—17）。这是耶稣复活后第一次显身，不可与坟墓内圣灵化身的天使混为一谈。


 7．耶稣在安提帕王府

《路加福音》独家记载彼拉多把耶稣交给安提帕·希律审讯。安提帕“久已想要见他，并且指望看他行一件神迹”（23：8）。这回应了《路加福音》先前的记载，安提帕·希律疑惑耶稣是施洗者约翰复活，“就想要见他”（9：9）。安提帕“问他许多的话，耶稣却一言不答”（23：9）。因为他是不是施洗者约翰复活的问题根本不值得回答。安提帕以为耶稣不是复活的先知，不足为惧，就和手下士兵“藐视耶稣，戏弄他，给他穿上华丽衣服，把他送回彼拉多那里去”（23：11）。其他三部福音书说士兵给耶稣穿上“朱红色的袍子”（马太福音27：28）或“紫袍”（马可福音15：17，约翰福音19：5）。这是暗示耶稣从安提帕处出来时的装束。因为彼拉多府衙不可能有紫色的王袍，而安提帕·希律是分封王，可以拥有王袍。耶稣的“华丽衣服”应是在希律王府穿上的。《路加福音》记载“从前希律和彼拉多彼此有仇，在那一天就成了朋友”（23：12）。现有史料证实两人在政治上龃龉不和，安提帕最后对耶稣的态度，证明他确是耶稣所说的“狐狸”（路加福音13：32）。


 8．背十字架的悲壮

耶稣生前教导说：“不背着他的十字架跟从我的，也不配作我的门徒”（马太福音10：38，马可福音8：34，路加福音14：27，等）。福音书描写耶稣背十字架的悲壮一幕。总的看来，《马太福音》和《马可福音》显示其“悲”，而《路加福音》和《约翰福音》突出其“壮”。

《马太福音》和《马可福音》中，门徒们“都离开他逃走了”（20：56，14：50），耶稣一人孤独地走上背十字架的苦难历程。途中只有一个从外地来的古利奈人西门被强迫代耶稣背十字架（马太福音27：32，马可福音15：21，路加福音23：26）；跟随耶稣一同进城的妇女“远远的观看”（27：55，15：40，23：49）耶稣受难。

《路加福音》按照耶稣受难是“慈悲忠信的大祭司，为百姓的罪献上挽回祭”（希伯来书2：17）的神学纲领描写耶稣受难，因此比其他两部福音书更有庄严神圣感。在背十字架的路上，“有许多百姓跟随耶稣”，“妇女们为他号咷痛哭”（23：27）。耶稣告诉她们：“耶路撒冷的女子不要为我哭，当为自己和自己的儿女哭。因为日子要到，人必说：‘不生育的和未曾怀胎的，未曾乳养婴孩的，有福了！’”（23：28—29）。同观福音书记载十字架下的讥笑嘲弄（马太福音27：39—43，马可福音15：29—32，路加福音23：35—37）；《路加福音》补充记载“百姓（laos）站在那里观看”（23：35）的见证。同观福音书记载与耶稣一同钉十字架上的强盗也嘲笑耶稣（27：44，15：32，23：39）；《路加福音》补充说，这只是两个强盗中一个人的声音，另一个责备他的同伙，祈求耶稣原谅，耶稣应许“你要同我在乐园里”（23：43）。

使徒约翰用自己的亲身经历肯定《路加福音》的补充（路加或许从约翰那里得到这些信息）。使徒约翰并补充说：“站在耶稣十字架旁边的，有他母亲与他母亲的姐妹，并革罗罢的妻子马利亚和抹大拉的马利亚”，约翰本人即“他所爱的那门徒”站在耶稣母亲旁边（约翰福音19：26）。


 9．十字架上的耶稣

《马可福音》说“钉他在十字架上是巳初（hōra tritē，第三个时辰）的时候”（15：25）；《约翰福音》说彼拉多判耶稣钉十字架的时候“约有午正（ektē，第六个时辰）”（19：14）；而同观福音书记载“从午正到申初（hōras enatēs，第九个时辰），遍地黑暗”（27：45，15：33，23：44）。这些时辰如何一致？这是一个难题。

比较简单可行的解释是：同观福音书从太阳升起的6时开始计算，第三个时辰是上午9时，耶稣被钉十字架；中午12时（第六个时辰）到下午3时（第九个时辰）是耶稣生命衰竭时间，而不是耶稣在十字架上的全部时间；而《约翰福音》按罗马日历计算一日时辰
(100)

 ，从晚12时开始计算，“约有（hōs）第六个时辰”指早6时以后。

约翰强调耶稣被判钉十字架的时间在逾越节早6时之后，而不确定时间，有其独特的神学视角。《约翰福音》开始强调耶稣是承担世人罪孽的“神的羔羊”（1：29，36）；逾越节宰羔羊仪式于早6时后在圣殿前举行。《约翰福音》说“那日是预备逾越节的日子”（19：14）。这不是说耶稣受难日不是逾越节，而是说天亮以后犹太人开始预备长达一周的逾越节，其中最重要的是当天公众的逾越节筵席（不等于前一天晚上的家庭聚会），所以那天清晨犹太人押送耶稣到彼拉多处受审，却不愿进罗马人的衙门，“恐怕染了污秽，不能吃逾越节的筵席”（18：12）。

综合四福音书记载，逾越节（犹太历尼散月十五日，公历的星期五）早上6至7时之问，耶稣被判死刑，随后遭鞭打，背十字架到骷髅地；9时被钉十字架（stauroō），在十字架上说了著名的七句话，依次如下：

“父啊，赦免他们！因为他们所作的，他们不晓得”（路加福音23：34）。

“我实在告诉你：今日你要同我在乐园里了”（路加福音23：42）。

“对他母亲说：‘母亲，看你的儿子！’又对那门徒说：‘看你的母亲！’”（约翰福音19：26—27）

“以利，以利！拉马撒巴各大尼？”就是说：“我的神，我的神！为什么离弃我？”（马太福音27：46，马可福音15：34）

“我渴了！”（约翰福音19：28）

“成了！”（约翰福音19：29）

“父啊，我将我的灵魂交在你手里！”（路加福音23：46）

这七句话显示耶稣完全的神性和人性。他经受真实的折磨和苦难，表达对罪人的爱，以及对母亲和门徒的关心，知道正在完成圣父赋予的为人赎罪的神圣使命。

同观福音书都说耶稣断气时“殿里的幔子”断裂，前两书说“从上到下裂为两半”（马太福音27：51，马可福音15：38），《路加福音》则说“从当中裂为两半”（23：45）。这两个说法都是象征手法，各有不同启示。“幔子从上到下裂为两半”象征旧约圣殿中的上帝显现。“从当中裂为两半”象征耶稣的赎罪开辟了新的拯救之路，如《希伯来书》所说，信徒“因耶稣的血得以坦然进入至圣所，是藉着他给我们开了一条又新、又活的路从幔子经过，这幔子就是他的身体”（10：19—20）。

《马太福音》独家记载耶稣断气时的异象：“地也震动，磐石也崩裂，坟墓也开了，已睡圣徒的身体，多有起来的。到耶稣复活以后，他们从坟墓里出来，进了圣城，向许多人显现”（27：51—53）。我们应在“预言—实现”的全书结构中看待马太述事的意义。以西结看到死人复活的异象：“不料，有响声，有地震；骨与骨互相联络”（37：8）；“主耶和华如此说：气息啊，要从四风而来，吹在这些被杀的人身上，使他们活了”（10）；“我的民哪，我开你们的坟墓，使你们从坟墓中出来，你们就知道我是耶和华”（13）。马太参照先知书中的这一异象和预言，用“地震”、“坟墓开了”和“圣徒身体复活”的异象，显示耶稣赎罪和复活，达到成全旧约预象、应验先知预言的最终目标。使徒约翰也得到耶稣复活是以色列圣徒复活的真实原因和历史条件的启示（启示录7：1—8）。

《马太福音》说十字架下罗马百夫长被异象所震慑，情不自禁地喊道：“这真是神的儿子了！”（27：54）罗马人把崇高、非凡的人（如皇帝）称作“神的儿子”，而犹太人则称之为“义人”，所以《路加福音》的记载是“这真是个义人！”（23：47）虽有差异，使徒透过罗马人的眼光说明异象的真实性。


 10．改变历史的39个小时

钉十字架是长时间折磨人的刑罚，一般持续一天，甚至数天。耶稣在十字架上6小时死去，彼拉多感到“诧异”，“便叫百夫长来，问他耶稣死了久不久”（马可福音15：44）。按照律法，“尸首不可留在木头上过夜，必要当日将他葬埋”（申命记21：23）。福音书还强调耶稣受难的逾越节第一天的次日是安息日（马太福音28：1，马可福音15：42，路加福音23：54，约翰福音19：31）。由于安息日不能沾染尸首，耶稣必须在当天晚6时之前安葬。这是彼拉多答应把耶稣尸体从十字架上取下、交由约瑟立即安葬的原因。

祭司长和法利赛人知道关于耶稣第三天复活的预言，他们以为是门徒散布的谣言。为了防止人偷盗耶稣尸体，他们于“次日”即安息日（星期六），请求彼拉多派兵把守坟墓，彼拉多同意他们自行派遣“看守的兵”去严加防范（马太福音27：62—66）。

星期六晚6时，安息日结束，妇女筹办香膏。星期日一早去坟墓，准备涂抹耶稣尸体。但她们发现严加防守的坟墓空了，并见证“他不在这里，已经复活了”（马太福音28：6，马可福音16：6，路加福音24：6）的圣灵启示。

耶稣在逾越节第一天（星期五）下午3时死去，第二天是安息日（星期六），第三天（星期日）早晨6时前复活。在这39个小时里，耶稣的敌人防范他复活，门徒不知所措，跟随他的妇女们准备为他补办葬礼。敌友双方都以为历史将一成不变地继续；但他们都错了，虽然错误的性质不同。耶稣死后第三天复活的预言（马太福音16：21，马可福音9：20，路加福音18：33，等），不依人的愿望为转移地成为事实。知道这一事实后，耶稣的敌人极力否认，不惜造谣（马太福音28：12—15）；耶稣的朋友们从“惊奇”、“害怕”（马可福音16：8）和“不相信”（路加福音24：11），到“大大的欢喜”（路加福音24：52）。受耶稣显身的激励，使徒为耶稣赎罪和复活作见证，揭开了拯救史的新篇章，这就是使徒时代。
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第七章　使徒时代

本章解释《使徒行传》和使徒书信。使徒的使命是为耶稣福音、赎罪和复活作见证。同观福音书记载，耶稣多次预言使徒将为他作见证，如“这天国的福音要传遍天下，对万民作见证”（martyrion，马太福音24：14），“你们就是这些事的见证（martyres）”（路加福音24：48），等等。耶稣复活之后，“用许多的凭据（tekmēriois）将自己活活地显给使徒看”，“讲说神国的事”（使徒行传1：3）；耶稣最后一次显现，向使徒们交付了“要在耶路撒冷、犹太全地和撒玛利亚，直到地极，作我的见证（martyres）”的任务（1：8）。

希腊文的“见证”的词根marty与古印度语smárati有关联，有“回忆”的意思，但不单纯是所见所闻的证据。“见证”是《新约》最常用词汇之一，“见证”的名词形式martys共出现35次，其中《使徒行传》使用13次，使徒书信使用12次；martyria（名词性形容词）共出现19次，其中《使徒行传》使用2次，使徒书信使用7次。《使徒行传》和使徒书信中频繁使用“见证”
(1)

 ，表示使徒因受圣灵影响而想到与耶稣同在的亲身经历，按照圣灵指引向世人作见证，从而开创了一个新时代风尚（ēthos），即使徒时代。

《使徒行传》记述使徒作见证的历史事件，以彼得和保罗为中心。使徒书信共21封，以13封保罗书信为主体。按照我们的解释，《希伯来书》是《路加福音》和《使徒行传》的理论纲领，而保罗的《罗马书》则是使徒书信的纲领。保罗和路加这一对“外邦人的使徒”有共同的神学，保罗和使徒约翰的神学的共同点也广为人知。但自宗教改革以来，一直有夸大保罗与雅各和彼得分歧的倾向。其实，所有使徒书信都围绕“钉十字架的基督”（哥林多前书1：23）和“基督是从死里复活了”（15：12）这两个中心，彼得、雅各和犹大的书信神学，与保罗、路加和约翰神学属于同一启示，他们之间的差异和各自特点可以相互参照，如同四福音书那样相辅相成，而无矛盾关系。

本章的解释以《使徒行传》为使徒书信的历史背景，以《罗马书》为使徒书信的纲领，而把其他书信作为《罗马书》的见证神学和实践劝勉的延伸，保罗和其他使徒针对教会内的疑惑和困难，传道解惑，指导实践。



 第一节　《使徒行传》释义

《路加福音》与《使徒行传》可被视为同一作品的上下篇；《使徒行传》序言说，“前书”（prōton logon）从“耶稣开头”写到耶稣“升天”（anelēmphthē）的“日子为止”（achri hēs hēmeras，1：1-2）。耶稣复活后，在40天中多次向使徒显现（1：3），升天前向使徒赋予使命：“要在耶路撒冷、犹太全地和撒玛利亚，直到地极，作我的见证”（8）。《使徒行传》是使徒按耶稣指示在耶路撒冷和各地作见证的历史记录；“行传”（praxis）的意思是“活动”或“实践”。


 1．“义人必因信得生”的历史观

如同对待圣经其他作品一样，圣经批评者把各种批评方法引入《使徒行传》的研究。
(2)

 他们或把这部拯救史作品混同于希腊—罗马时期的历史传记
(3)

 ，或把其中关于圣灵和神迹的记载斥为同时期历史著作中常见的幻想和迷信
(4)

 ，或按照人的意念，把彼得和保罗的关系描述为争夺领导权的冲突
(5)

 ；或把全书分解为不同来源传说的拼合
(6)

 ；或挑剔地“考证”书中历史和史地知识的错误。
(7)

 要排除圣经批评者设置的理解障碍，首先需要理解《使徒行传》如同任何伟大历史著作一样，按照作者的历史观选择、整理和组织素材。但路加的历史观不是人的历史经验的概括，而来自耶稣生前的教育和榜样，复活后显身说明的道理（路加福音24：25—49）和祝福（50）。

按照我们的“路加三书”的框架，《希伯来书》前一部分（第1—10章）阐释了耶稣作神的儿子和大祭司的基督历史；而第11章则是上帝拯救义人的历史观，即“古人在这信上得了美好的证据”（11：2）。“古人”指《旧约》中的人物，“证据”（emartyrēthēsan）和“见证”（martyrion）是同源词，古人得到的“美好的证据”是“义人必因信得生”（10：38）。《希伯来书》接着列举从《圣经》开始的亚伯、以诺、挪亚，到族父和以色列史上的先知、信徒，直至马加比起义时就义的烈士等20多个事例，说明信心所见证的上帝拯救事业。按照旧约是新约的预象这个原则，《希伯来书》说：“这些人都是因信得了美好的证据，却仍未得着所应许的”（11：39）。耶稣基督的救赎和复活是“神给我们预见（problepsamenou，和合本译作‘预备’）了更美的事”（11：40），信基督的人才能“完全”（teleioō）旧约未竟的拯救计划。

可以看出，《使徒行传》是按照《希伯来书》的义人史观记载的使徒事迹：司提反“被石头打死”（11：37，参照希伯来书8：58），使徒雅各“被刀杀”（11：37，参照12：2），信徒在耶路撒冷、保罗等人在外邦“忍受戏弄、鞭打、捆锁、监禁各等的磨炼”（11：36，参照8：1；16：22—24）；但彼得和保罗“脱了刀剑的锋刃，软弱变为刚强”（11：34，参照12：4—11；16：22—39）；并“有妇人得自己的死人复活”（11：35，参照9：3—41）。至于“被锯锯死，受试探，被刀杀，披着绵羊、山羊的皮各处奔跑，受穷乏、患难、苦害，在旷野、山岭、山洞、地穴飘流无定，本是世界不配有的人”（希伯来书11：37—38），更是无数基督徒殉道、受迫害、遭非人待遇的真实写照。

《希伯来书》最后两章对信徒的劝勉，正是《使徒行传》记载使徒建立教会的指导原则。《希伯来书》劝勉信徒“轻看羞辱，忍受了十字架的苦难”（12：2）；耶稣指示保罗“为我的名必须受许多的苦难”（9：16）。《希伯来书》劝勉“不可轻看主的管教”（12：5），彼得、约翰与犹太公会针锋相对：“听从你们，不听从神，这在神面前合理不合理，你们自己酌量吧！”（使徒行传4：19）《希伯来书》第12—13章劝勉“要追求与众人和睦，并要追求圣洁”（12：14），“照神所喜悦的，用虔诚、敬畏的心侍奉神”（12：28）；耶路撒冷教会第一批信徒“都在一处，凡物公用”（使徒行传2：45），“赞美神，得众民的喜爱”（2：47）。《希伯来书》劝勉“常存弟兄相爱的心，不可忘记用爱心接待客旅”（13：1）；保罗所到之处，受到当地教会热心接待和照料（使徒行传15：4，18：27，21：17，等）。《希伯来书》说：“我们自觉良心无亏，愿意凡事按正道而行”（13：18）；保罗也说：“自己勉励，对神对人，常存无亏的良心”（使徒行传24：16）。

《使徒行传》与《希伯来书》后一部分（第11—13章）的吻合不是偶然的巧合，这再次证明路加是《希伯来书》的作者，他按照《希伯来书》后一部分阐述的“义人必因信得生”的历史观记述使徒历史，正如他按照《希伯来书》前一部分阐述的“新约中保（mesitēs）”的神学纲领记述耶稣历史一样。


 2．圣灵指引

《使徒行传》的开始与《路加福音》的结尾重叠呼应。耶稣嘱咐门徒为耶稣赎罪和复活作见证，“从耶路撒冷起直传到万邦”（路加福音28：47）；为此，“我要将我父所应许的降在你们身上，你们要在城里等候，直到你们领受从上头来的能力”（24：49）。《使徒行传》一开始记载耶稣“嘱咐他们说：‘不要离开耶路撒冷，……不多几日，你们要受圣灵的洗’”（1：4—5）。耶稣向门徒显身“四十天之久”（1：3），最后一次说：“圣灵降临在你们身上，你们就必得着能力；并要在耶路撒冷、犹太全地和撒玛利亚，直到地极，作我的见证”（1：8）。

十一门徒目睹耶稣升天，从橄榄山回到耶路撒冷，住在“一间楼房”（1：12），很可能是举行最后晚餐的“楼房”（路加福音22：12）。不日过五旬节，使徒果然受到圣灵的洗礼。正如耶稣受洗时“天就开了，圣灵降临在他身上，形状仿佛鸽子，又有声音从天上来”（路加福音3：21—22），使徒受洗时“从天上有响声下来，好像一阵大风吹过……又有舌头如火焰显现出来，分开落在他们各人头上。他们就都被圣灵充满，按着圣灵所赐的口才说起别国的话来”（使徒行传2：1—4）。对比这两段描写：“天开了”与“天上”大风般的“响声”，“形状仿佛鸽子”与“舌头如火焰显现”，“圣灵降临”与“被圣灵充满”，“有声音从天上来”与“说起别国的话”，这些描写有对应、对称关系。如果我们不只把对称当作一种文学手法来欣赏，那么可以领悟圣灵默示的意义：正如耶稣受洗被圣灵充满，标志传福音的开始；同样，使徒被圣灵充满，标志教会的开端。但有一个重要区别：圣灵与圣子一体，耶稣自主自在地行使圣灵；而使徒不由自主地被圣灵所感染，所驱动，只能祈望圣灵在自己身上和身外施发能力。

圣灵降临是《使徒行传》中最重要的事件，圣灵是使徒见证的主导力量和成功保障，《使徒行传》的每一部分都有圣灵的作用，以至有人说，《使徒行传》实际上是圣灵行传
(8)

 ，诚者斯言。

《使徒行传》记载了圣灵在使徒行动中的作用计有六种，这不仅是发生在过去的事实，而且也是从那时起至今圣灵持久发挥作用的六个模式。

第一，圣灵直接作用是模式。五旬节使徒“被圣灵充满，按着圣灵所赐的口才”说方言。彼得向众人解释《旧约》中关于圣灵降临的经文，为耶稣复活作见证，要求听众“要悔改，奉耶稣基督的名受洗，叫你们的罪得赦，就必领受所赐的圣灵”（2：38）。当日就有3000人受洗，建立了耶路撒冷教会。

第二，圣灵指引使徒启发人的模式。埃塞俄比亚太监正在路上读以赛亚的书，“圣灵对腓利说：‘你去贴近那车走’”（8：29）。腓利向他解释以赛亚的预言，和他一起到水里受洗。“从水里上来，主的灵把腓利提了去”（8：39）。

第三，圣灵指引使徒和受洗者的双向启示模式。意大利人哥尼流“在异象中明明看见神的一个使者”，指示邀请他彼得前来（10：3—6）；彼得也“魂游象外”，看到异象，三次听到圣灵声音（10：10—16）；圣灵启示使彼得“真看出神是不偏待人”（10：34），这才开始向外邦人传道，“彼得还说这话的时候，圣灵降在一切听道的人身上”（10：44），这些外邦人就都接受洗礼。

第四，圣灵差遣使徒的模式。“圣灵说：‘要为我分派巴拿巴和扫罗，去作我召他们所作的工’”（13：2）。“他们既被圣灵差遣”（4），到塞浦路斯和小亚细亚各地传道建教会。

第五，圣灵指引传道方向的模式。保罗第二次旅行原计划“回到从前宣传主道的各城”（15：36），但圣灵“禁止他们在小亚细亚讲道”（16：6）。他们想北上黑海南部，“耶稣的灵却不许”（7）。他们于是向西到海峡，“在夜间有异象现与保罗：有一个马其顿人站着求他说：‘请你过到马其顿来帮助我们！’”（16：9）保罗这才领悟到“神召我们传福音给”希腊人（10）的拯救计划。

第六，圣灵因势利导的模式。受圣灵指示的人劝告保罗“不要上耶路撒冷去”（21：4），告知“犹太人在耶路撒冷”要捆绑保罗，“把他交在外邦人手里”（11）。保罗“不听劝”（21：14），这暗示保罗执意上耶路撒冷并没有受圣灵的指引。但“主的旨意”（14）却变害为利，指示保罗“在罗马为我作见证”（23：11）。个中原因是人的法律和圣灵的相互作用：罗马人的《反暴力法》严禁对向皇帝诉诸的人施行鞭打、拷问、囚禁和死刑。
(9)

 罗马官员不得不依法允许保罗到罗马向皇帝申诉（25：12）；圣灵最后保护保罗旅途平安（27：24），最终实现了保罗“情愿尽我的力量，将福音也传给你们在罗马的人”（罗马书1：15）的夙愿。


 3．教会

使徒遵循从耶路撒冷到“犹太全地和撒玛利亚”，再到遥远处（“地极”）的顺序，为耶稣基督作见证，所到之处建立教会。《使徒行传》记述教会扩展的六个阶段。

前三个阶段是彼得为首的使徒分别在耶路撒冷（2：42—6：7），在“犹太、加利利、撒玛利亚各处”（9：31），以及在叙利亚的安提阿（11：19—30）建立教会；后三个阶段是保罗为首的使徒四次到外邦传道建立教会：第一次传道（12：25—14：28）在小亚细亚，第二、三次在希腊本土（16：6—20：38），并重访小亚细亚和希腊（18：23—20：38），最后来到罗马传道（21：27—28：31）。

《使徒行传》对每一个阶段都有总结。第一阶段：“神的道兴旺起来。在耶路撒冷门徒数目加增的甚多，也有许多祭司信从了这道”（6：7）；第二阶段：“犹太、加利利、撒玛利亚各处的教会都得平安，被建立；凡事敬畏主，蒙圣灵的安慰，人数就增多了”（9：31）；第三阶段：“神的道日见兴旺，越发广传”（12：24）；第四阶段：“众教会信心越发坚固，人数天天加增”（16：5）；第五阶段：“主的道大大兴旺，而且得胜”（19：20）；最后结束语：保罗在罗马“放胆传讲神国的道，将主耶稣基督的事教导人，并没有人禁止”（28：31）。

上述总结强调教会两个方面的功能：一是传扬“神的道”（logos tou theou）“主的道”（tou kyriou ho logos）的场所，二是聚集基督的信众的据点。“教会”（ekklēsia）一词在《新约》中出现114次，“教会”在保罗书信中有神圣精神的含义（如哥林多前书12：28，以弗所书5：23）；但在《使徒行传》中“教会”一词出现18次，皆指信仰和传播耶稣基督之道的社会群体。

《使徒行传》记载，最早教会的三千信徒“都恒心遵守使徒的教训，彼此交接、擘饼、祈祷”（2：42）。这四项是教会社群活动的一般模式：“使徒的教训”，“彼此交接”，“擘饼”和“祈祷”。“使徒的教训（didachē）”是教会的思想传统，“彼此交接”（tē koinōnia）的原义是友好交往，这是教会成员的人际关系，“擘饼”是耶稣传授的圣餐仪式（马太福音26：26），“祈祷”（tais proseuchais）指正式的祈祷、讲道仪式；教会从一开始就“恒心遵守”（proskartereō）这四项活动，蔚然成风，流传至今。


 4．百姓

教会从诞生那一天起即与犹太教迥然有别，但人们通常误以为基督教诞生时只是犹太教的一个分支。从《使徒行传》的记载中可以看到，这个误解自教会诞生时即在犹太教中流行。比如，犹太教“辩士帖士罗”指控基督教是“拿撒勒教党”（24：5）；“教党”（aireseōs）在《使徒行传》中指犹太教的教派，如“撒都该教门”（5：17），“法利赛教门”（15：5，参见26：5）。犹太教各教派一致指控这个“拿撒勒教派”，“教派”原文是“异端”之意，即形容词airesin（24：14）和名词hairesis（28：22）。这些文字记载表明“基督教是犹太教分支”说法源于基督教最初的反对者。

虽然路加没有记载使徒对这一误解的反驳，但用“信徒”或“教会”和“百姓”的称呼区分，间接地反驳这一说法。《使徒行传》开始沿袭《路加福音》中ho laos（“民”或“百姓”）的意义，用以指称以色列民，他们曾是上帝拣选的子民。保罗说，“神的教会”（ekklēsian tou theou）是耶稣“用自己血所买来的”（使徒行传20：28）；正如耶和华用出埃及的救赎拣选以色列民，耶稣用十字架上救赎拣选基督教会。教会是上帝新的选民，而“百姓”曾是上帝之民。犹太百姓是耶稣最早的追随者和教会最早的成员。但是，大多数犹太百姓仍然恪守犹太教传统，他们对耶稣基督之道的态度从尊重、支持逐步转向反对、迫害。《使徒行传》在教会建立的六个阶段中，逐步记载“教会”或“信徒”（pistoi，10：45），“皈依者”（pepisteukotes，15：5）与“百姓”或“民”从合作到分离、最后彻底决裂的过程。

第一阶段的“百姓”是使徒传道的热心听众（3：11，4：2，10，25）和支持者（3：9，4：21，5：13，26）。路加描述最早的教会说：“信的人都在一处……赞美神，得众民的喜爱。主将得救的人天天加给他们”（2：44—47），“信的人”（ohi pisteusantes）不等于“众民”（ho laos）：教会是“信徒的集体”（to plēthos tōn pisteusantōn），信徒自安提阿教会开始被称为“基督徒”（chrisianos，11：26 ）；而“众民”指犹太民众，他们中“喜爱”使徒讲道的人加入教会，人数与日俱增，甚至“许多祭司”（6：7）和法利赛人（15：5）也加入进来。但不是所有犹太民众都热衷于耶稣基督之道，即使对使徒传道表示支持、尊重，也未必信服和加入教会。耶稣生前的追随者和五旬节时从各国来耶路撒冷的“虔诚的犹太人”（2：5）组成最早教会。

第二阶段的“百姓”受犹太教“利百地拿会堂的几个人”（6：9）的“耸动”（6：12），发起了导致司提反被“众人”（7：54，57）打死的骚乱，耶路撒冷教会因此遭到迫害。如果说这时的犹太民众只是不明真相、受人挑动而参与迫害教会，那么希律·亚基帕一世（41—44年）杀害使徒雅各，则是为了迎合犹太民众迫害教会的要求，“他见犹太人喜欢这事，又去捉拿彼得”（12：3），“当着百姓办他”（4）；即要杀害他；彼得的得救是“脱离希律的手和犹太百姓（laou tōn Ioudaiōn）一切所盼望的”（12：11）。这些记载表示犹太“百姓”在第三阶段开始积极主动地迫害教会。

保罗到外邦传道，固然有圣灵指引，但同时也是因为耶路撒冷和犹太各地民众强烈反对教会不得不实行战略大转移。耶稣曾指示门徒说：“有人在这城里逼迫你们，就逃到那城里去”（马太福音10：23）；同样，耶稣基督告诉保罗：“因你为我作的见证，这里的人必不领受”，“我要差你远远地往外邦人那里去”（使徒行传22：18，21）。

保罗在外邦遭遇的主要反对者，仍然是散居各地的犹太教势力；各地犹太教把保罗在各地传道的情况汇报到耶路撒冷，引起那里百姓更大敌对情绪，以致保罗一出现在圣殿，“合城都震动，百姓一齐跑来，拿住保罗”（21：30）；保罗向百姓解释原委（40），也不见效（22：22）。保罗被捕事件标志着犹太百姓与基督教会的对立已到势如水火的地步，正如罗马犹太人代表对保罗说“到处”都在诋毁教会（28：22）。保罗用以赛亚的话对“这百姓”说：“你们听是要听见，却不明白；看是要看见，却不晓得。因为这百姓油蒙了心，耳朵发沉，眼睛闭着”（28：26—27），“所以，”保罗最后说：“神这救恩如今传给外邦人，他们也必听受”（28）。这句话表明教会与犹太教彻底决裂，保罗在外邦建立的教会成为早期教会的主体。

“外邦教会”不等于“外邦人的教会”。保罗每到一地，“照他素常的规矩”（17：2）进入犹太会堂传道，散居在外邦的犹太人和当地的外邦人，共同组成外邦教会，因此保罗说：“不拘是犹太人，是希腊人，是神的教会”（哥林多前书10：32）。保罗书信中多次阐明“神的教会”是基督身体（以弗所书1：23），与圣灵相统一（哥林多前书6：19），而《使徒行传》则用详实的历史记载说明“先是犹太人，后是希腊人”（罗马书1：16）的拣选过程。


 5．使徒关系

《使徒行传》是使徒群体的画像，但主要记载彼得和保罗的事迹，前12章的主角是彼得，13—28章的主角是保罗。彼得和保罗是使徒的代表，使徒来自耶稣亲自授权。耶稣生前说：“你是彼得，我要把我的教会建造在这磐石上”（马太福音16：18）。十一使徒在耶稣升天后的第一件事是彼得主持增补使徒。彼得规定使徒（apostolos）的必要条件：一是“主耶稣在我们中间始终出入的时候，就是从约翰施洗起，直到主离开我们被接上升的日子为止”，“那常与我们作伴的人”；二是“与我们同作耶稣复活的见证”（使徒行传1：21—22）。按此条件，这些人挑选出马提亚取代犹大作使徒（1：26）。

保罗虽然不符合第一项条件，但符合第二项。耶稣在保罗去大马士革的路上向他显现，亲自拣选他作使徒。路加记载这一事件（9：3—19），转述保罗本人对这件事的回顾（9：27，22：6—16，26：12—18），都包含两个要素：一是保罗看到耶稣在光中出现、向他说话的异象，二是耶稣召唤他作见证，传福音。保罗书信中多次提及耶稣授权他作使徒之事（哥林多前书9：1，15：8，后书12：1—4；加拉太书1：11—15，等）。《使徒行传》按照“彼得—保罗”事迹的平行结构记载使徒历史；保罗亲口说，耶稣复活先显给彼得等十二门徒看，“末了也显给我看”（哥林多前书15：8）。这些都说明使徒见证的双重来源，以及耶稣生前门徒和复活后召唤的使徒保罗的同等权威。

但是，神的道理被人外化为纷繁复杂的历史现象。耶稣召唤保罗神迹的历史真实性，时常遭到批评者的诟病。他们质疑为什么保罗的两次回顾与路加的记述在细节上不一致。
(10)

 这可用保罗辩护时因人而异、说服听众的语境来解释。至于保罗书信中为什么不描述事情过程，保罗书信中已有回答。除四封信（腓立比书，帖撒罗尼迦前后书，腓立门书）外，保罗在每封信的开始以“奉召为使徒”之类名义开始说话，这说明收信人已经熟悉此事；保罗不愿意炒作此事，为自己“夸口”，“恐怕有人把我看高了”（哥林多后书12：5，6）。总之，不能借《使徒行传》记载中的差异，以及路加转述与保罗书信自述的差异，就否认耶稣召唤保罗作使徒这一事件的历史真实性，正如不能借福音书记载的差异就否认耶稣召唤十二门徒的历史真实性一样。这样的否认即使按历史学家的标准也不能成立。

耶路撒冷教会与外邦教会关系问题，也是引人关注的一个焦点。耶路撒冷教会无疑是教会之母，对后来兴起的各地教会有监察、指示的权力，外邦教会也认为自己有向耶路撒冷教会请示汇报和援助资金的义务。《使徒行传》肯定这种正常关系对早期教会发展的促进作用，但也不回避耶路撒冷使徒与保罗之间的分歧。保罗与巴拿巴和马可在传道路线上发生争论（15：37—39），保罗、巴拿巴与耶路撒冷来人“大大的纷争辩论”（15：2），第一次耶路撒冷会议上也为保罗在外邦的做法发生争论（5—21）。保罗书信中提到他在安提阿“当面抵挡”彼得（加拉太书2：11），也批评了巴拿巴（14）；为自己与其他使徒的同等权威强烈辩护（哥林多后书11：5，12：11）。

鲍尔把历史上的彼得和保罗解释为对立的两派，认为《使徒行传》是调和两者的合题。
(11)

 后来的批评者虽然抛弃了图平根学派的辩证框架，但试图在《使徒行传》和保罗书信的字里行间分析出对立两派的更多“证据”。
(12)

 二元对立的解释不懂得分歧不等于矛盾、争论不等于冲突的哲学道理，更重要的是，不愿承认圣灵的作用。

实际上，圣灵默示超越、解决人的争论，圣灵指引两个来源的使徒团结一致。正如保罗所说：“你们中间有纷争…你们各人说：‘我是属保罗的’，‘我是属亚波罗的’，‘我是属矶法的’，‘我是属基督的’。基督是分开的吗？”（哥林多前书1：11—13）；“一主，一信，一洗”（以弗所书4：5）。如果不作曲意周纳的解释，《使徒行传》中圣灵指引的证据明白无误。最早向外邦传道的是耶路撒冷的使徒，保罗开始只是巴拿巴的助手；彼得首先在耶路撒冷教会为外邦传道作辩护说：“我是谁，能拦阻神呢？”（11：17）在以后的耶路撒冷会议上，彼得首先支持保罗不要外邦人行割礼的主张：“现在为什么试探神，要把我们祖宗和我们所不能负的轭放在门徒的颈项上呢？”（15：10）耶路撒冷教会领袖雅各一捶定音：“据我的意见，不可难为那归服神的外邦人”（19）。耶路撒冷会议的决议批评“有几个人从我们这里出去”、“搅扰”和“惑乱”外邦教会（24），支持保罗在外邦传道（25—26）。这一决定是教会向外邦全面发展的转折点。

保罗书信中所写彼得和巴拿巴迁就犹太人而与外邦人隔离（加拉太书2：11—13），可能是耶路撒冷会议之前发生的事。保罗批评“他们行的不正，与福音的真理不合”（14），那是属于人的软弱的错误。保罗说：“我们的软弱有圣灵帮助”（罗马书8：26）。圣灵不但帮助保罗和彼得克服软弱，而且使他们精诚团结。彼得最后写道：“我们所亲爱的兄弟保罗，照着所赐给他的智慧写了信给你们”（彼得后书3：15），表示他接受保罗书信的观点，包括对他的批评。保罗也写道，马可“在传道的事上于我有益处”（提摩太后书4：11），两人过去不愿共同传道（使徒行传13：13，15：38），最终成为生死不渝的同道。

除了这些为数不多的明写证据，更有力的证据来自对使徒书信思想内容的解释。如果合理的解释表明保罗和彼得、雅各、犹大等使徒书信中核心思想协调一致，而不是批评者看到的相互矛盾，那将是使徒因圣灵默示而达到精神团结的最好证明。我们将在第四节看到这样的解释。


 6．神的救助

圣灵不但指引使徒行动的目标和手段，而且在危急关头实施救助，提供成功保障。圣灵救助在不同阶段的作用各不相同，六个阶段中分别有以下六种圣灵救助的模式。

第一，圣灵的辩护。使徒第二次被捕，“主的使者夜间开了监门，领他们出来”，他们先“把这生命的道都讲给百姓听”（5：20），后在犹太公会面前，用“神赐给顺从之人的圣灵”为耶稣复活作见证（32）。

第二，提前警示。保罗皎依基督后第一次回到耶路撒冷与犹太人辩论，“他们却想法子要杀他。弟兄们知道了，就送他下凯撒利亚”（9：29—30），20年后保罗追忆了这件事的原委：“我回到耶路撒冷，在殿里祷告的时候，魂游象外，看见主向我说：‘你赶紧地离开耶路撒冷，不可迟延，因你为我作的见证，这里的人必不领受’”（22：17—18）。

第三，意外救助。彼得被希律·亚基帕关进监狱，在判死刑的“前一夜”，“彼得被两条铁链锁着，睡在两个兵丁当中”，门外还有人把守（12：6）。路加不但记述圣灵化身的天使突破戒备森严的能力，更强调救助出乎彼得意外：天使“拍彼得的肋旁，拍醒了他”，吩咐他穿鞋、束带、披衣，铁链脱落；彼得浑然不知，“只当见了异象”（9）。直到穿过三道牢门，来到街上，天使离开，彼得才“醒悟过来”（11）。他来到马可家敲门，使女进去通报消息，“他们说：‘你是疯了。’使女极力的说：‘真是他！’他们说：‘必是他的天使’”。这些详细记载表明这次救助何等地令人不可思议！

第四，濒死救助。犹太人唆使路司得城居民“用石头打保罗，以为他是死了，便拖到城外”（14：19）。从执行石刑至“拖到城外”，保罗即使没有断气，也是奄奄一息了，凶手们有理由认为“他是死了”。“但是，”路加转而描写奇迹发生，“门徒正围着他，他就起来，走进城去”（14：20）。合理的解释是：门徒围着他祈求，圣灵把保罗从死亡边缘救活。

第六，转危为安。这是第三次狱中救助，圣经批评者以为这次不过是狱中救助彼得传说的翻版和重复。实际上，两次救助模式不同：上次出乎人的意外，这次在祈望之中：“约在半夜，保罗和西拉祷告唱诗赞美神，……忽然地大震动”（16：25—26）；上次是隐秘行动，这次是公开拯救：“监门立刻全开，众囚犯的锁链也都松开了”（26）；上次导致禁卒被杀（12：19），这次众囚犯都不逃离（16：28），禁卒为此全家信主耶稣（31—34）；上次是突发事件，这次是转危为安的过程：第二天当地长官“劝他们，领他们出来，请他们离开那城”（39）。

第六，救出自然灾害。保罗乘船遇到海上风暴，路加记述当时的处境：“我们得救的指望就都绝了”（28：20），晚上“神的使者”向保罗显现说：“保罗，不要害怕，你必定站在凯撒面前；并且与你同船的人，神都赐给你了”（24），全船人员果然平安脱险。


 7．奇事神迹

耶稣生前赋予十二门徒权柄，“能赶逐污鬼，并医治各样的病症”（马太福音10：1），但福音书没有记载门徒行神迹的任何事例。我们可以作如此理解：门徒当时尚未施行医治神迹，直至五旬节受圣灵洗礼之后，使徒“行了许多奇事神迹”（2：43，5：2，6：8，15：12，19：11），保罗也说自己“藉着神迹、奇事、异能，显出使徒的凭据来”（哥林多后书12：12）。

“奇事”（teras）、“神迹”（sēmeia）和“异能（dynamesin）”，包括说方言、雄辩和传道的口才和医治神迹等，但医治神迹无疑是最能折服人的奇事或异能。《使徒行传》记载使徒行医治神迹的事例和具体做法，并不是为了树立后世效仿的榜样。相反，这些记载强调，行医治神迹是耶稣专门赋予使徒的圣灵能力，是重现耶稣神性、为基督作见证的重要手段，以达到建立、发展早期教会的目的；耶稣赐予使徒独有的医治神迹能力（马太福音10：1，马可福音16：17—18，路加福音10：17），其他人不可预期，不可重复，不可模仿，否则将陷入偶像崇拜和巫术迷信的歪门邪道。

《使徒行传》在彼得传道和保罗传道的对称结构中，记载彼得等人和保罗各行五次医治神迹，两者行神迹的目的和社会影响也不尽相同。

（1）彼得的医治神迹

彼得等使徒在耶路撒冷创立教会是筚路蓝缕的艰难任务，耶路撒冷人皆知耶稣是被处死的罪犯，非神迹不能证明耶稣是神的儿子基督。彼得和约翰在圣殿上遇到一个“生来是瘸腿”的乞丐，彼得说：“我奉拿撒勒人耶稣基督的名，叫你起来行走”（3：6）。这人的“脚和踝子骨立刻健壮了，就跳起来，站着，又行走。同他们进了殿，走着，跳着，赞美神”（7—8）。圣殿上的神迹传播很快，各地的人把“病人和被污鬼缠磨的”带到教会最初聚会的圣殿所罗门廊下，“全都得了医治”（5：16）。医治神迹是最早教会得以生存、发展的重要力量：赢得“百姓”的“尊重”（13），“信而归主的人越发增添”（14）。反对教会的人“没有一个敢贴近他们”（13），犹太教领袖无可奈何，“因为他们诚然行了一件明显的神迹，凡住耶路撒冷的人都知道，我们也不能说没有”（4：16），迫害使徒时也不敢“用强暴，因为怕百姓用石头打他们”（5：26）。

在耶路撒冷之外也是如此。腓利到撒玛利亚城传道，驱除病人身上的污鬼，“还有许多瘫痪的、瘸腿的，都得了医治”（8：7）；众人“看见腓利所行的神迹，就同心合意的听从他的话”（6）。“彼得周流四方的时候”（9：32），医治了瘫痪8年的以尼雅，“凡住吕大和沙仑的人都看见了他，就归服主”（35）；彼得使约帕的女信徒多加死中复活，“这事传遍了约帕，就有许多人信了主”（42）。

彼得等跟随耶稣的门徒，依照耶稣的方式行神迹。比如，彼得和约翰“定睛看”瘸子，要求病人有信心的配合，瘸子也“留意看他们，指望得着什么”，彼得一句话“立刻”治好病人；彼得对以尼雅说：“起来！收拾你的褥子”，病人就“立刻起来了”（2：34，参照马可福音2：11）；为使女信徒多加复活，彼得“跪下祷告”，“对着死人说：‘大比大，起来！’她就睁开眼睛”（9：40，参照马可福音5：41）。

使徒行神迹的能力来自圣灵，除了为基督作见证之外没有其他目的。撒玛利亚的巫师西门“向行邪术，妄自尊大”（8：9），被当地人尊为“神的大能者”，但西门羡慕腓利“所行的神迹和大异能”，也“信了”“受了洗”。信教受洗并不等于圣灵降临（16，参见19：2—6），西门企图用钱收买彼得，赋予他赐予圣灵的权柄。彼得谴责说：“你的银子和你一同灭亡吧！因你想神的恩赐是可以用钱买的。你在这道上无分无关，因为在神面前，你的心不正”（20—21）。这是对所有巫术的谴责：巫术旨在谋财，在神面前“心不正”，与使徒行神迹毫无共同之处。

早期教父认为这个西门就是基督教诺斯底异端的创建人大西门（Simon Magus）。
(13)

 现在有的研究者认为诺斯底派在使徒时代尚未成形。不管如何，彼得的话已经表明了使徒行神迹与巫术的根本区别；但现在的批评者仍把《使徒行传》中关于神迹的描写解释为诺斯底派影响的产物，这不是没有见识（synesis），就是不分（analysis）是非。

（2）保罗的医治神迹

1世纪的罗马帝国世界群魔乱舞、迷信泛滥，偶像崇拜是保罗传道的重要障碍。保罗刚开始传道，就遇见行巫术的假先知巴耶稣（又名以吕马）敌挡（13：6，8）。保罗“被圣灵充满”（9），强烈谴责这个巫师是“魔鬼的儿子、众善的仇敌”（10）。保罗借助“主的手”，战胜他的巫术，“他的眼睛立刻昏蒙黑暗”（11）。在迷信的环境中，保罗一方面行神迹战胜巫术，另一方面严格限定神迹的传道用途，警惕任何形式的偶像崇拜。

与彼得第一次行医治神迹的记载相对应：保罗也治愈一个“生来是瘸腿的”（14：8），也“定睛看他，见他有信心”（9），也吩咐说：“你起来”，那人就“跳起来”（10）。但是，两者的社会影响大不相同，崇拜以色列上帝的百姓“赞美神”（3：9）；而深陷偶像崇拜的当地居民“用吕高尼的话大声说：‘有神藉着人形降临在我们中间了’”，他们“称巴拿巴为宙斯，称保罗为希耳米（即赫尔墨斯）”，宙斯庙的祭司甚至“牵着牛，拿着花圈”，向两人献祭（11—13）。巴拿巴和保罗“撕开衣裳”，对这些人说：“我们也是人，性情和你们一样”（15）。当地人深感失望，又受犹太人挑唆，要打死保罗。具有讽刺意味的是，他们所要打死的，正是曾被他们奉为神灵的。

保罗第二次行神迹，“奉耶稣基督的名”把污鬼从一个使女身上赶出（16：18），剥夺了她行法术的能力，激怒了利用使女法术赚钱的主人，他们以“传我们罗马人所不可受、不可行的规矩”（21）的罪名，把保罗扭送官府毒打、囚禁。这次经历说明了偶像崇拜者反对保罗行神迹的动机的个人私利。

亚波罗在以弗所只按施洗约翰的教导施洗礼。为了纠正这一做法，保罗以耶稣之名为信徒施洗，“圣灵便降在他们身上，他们就说方言，又说预言”（19：6）；保罗也藉圣灵驱鬼治病（12），在小亚细亚广行“主的道”（10）。犹太祭司长士基瓦的7个儿子“擅自称主耶稣的名”，冒用保罗之名驱鬼，“恶鬼回答他们说：‘耶稣我认识，保罗我也知道。你们却是谁呢？’”（15）这里的鬼和上次附在使女身上的鬼一样，认得使徒是“至高神的仆人”（16：17），正如福音书记载污鬼认得耶稣是“至高神的儿子”（路加福音8：28，马可福音5：7）。这些记载说明，《新约》中“鬼”的术语并非指称独立的存在，只是象征人的罪恶习俗积聚的邪气污灵。

保罗第四次行神迹拯救少年犹推古。保罗夜晚讲道的屋里“有好些灯烛”，犹推古可能因缺氧昏沉，从三层楼上跌下身亡。“保罗下去，伏在他身上，抱着他”说：“他的灵魂还在身上”，“保罗又上去，擘饼，吃了，谈论许久，直到天亮”（20：10—12），孩子果然起死回生。保罗这次行的神迹，与他的讲道相配合，坚定了信徒的信心，使他们“得的安慰不小”（12）。

保罗在马耳他岛避难，被毒蛇咬住，当地土人以为“天理不容他活着”（28：4）。所谓“天理”（hē dikē）不过是希腊人崇拜的正义女神，圣灵比偶像更有力量，土人见保罗平安无虞，以为“他是个神！”（28：6）当地流行热病和痢疾，保罗“祷告”，“按手”（8），治好了病人。最后一次行神迹得到当地人的“接纳”和“尽情款待”（28：7）和“多方的尊敬”（10），得到三个月的供应补给，得以到达目的地罗马。

彼得和保罗等使徒每次行神迹，都有充足理由和正当用途，为传道而行神迹，神迹成为耶稣神性和上帝权能的见证。使徒时代之后，神迹已不再是作见证和传道必不可少的手段，无人能以基督名义行神迹。但是，神迹如今不再现不等于过去不存在，或根本不可能存在。批评者“逢神迹必反”的先验态度，以及把一切神迹都归结为人的幻想和编造的主观主义解释，缺乏学术研究的科学精神。从圣经的历史记载出发，理解神迹发生的必要性和合理性，才是相信神迹历史存在的科学态度。


 8．宣讲传道

自布尔特曼之后，很多研究者把《新约》的核心内容解释为“宣讲”（kērygma），而宣讲的真实内容最初并主要是在保罗书信之中。
(14)

 布尔特曼式解释颠倒了因果和主次关系：如果没有耶稣的宣讲，也就没有保罗的宣讲。“宣讲”一词在保罗书信中出现17次，保罗的宣讲来自耶稣的授权（罗马书10：15），宣讲的内容“乃是从耶稣基督启示来的”（加拉太书1：12），宣讲的真理和效用依靠耶稣复活的事实（哥林多前书15：14）。

《使徒行传》告诉人们，在保罗之前，彼得等使徒已经在耶路撒冷以宣讲方式作见证；宣讲是使徒作见证重要的、但并非惟一的方式、途径和手段。使徒作见证有“言”和“行”两个方面：“行”包括行神迹、奇事和建教会等事迹；“言”包括“宣讲”和“辩护”的演说。《使徒行传》记载中叙事和记言的成分大约各占一半。路加在彼得传道和保罗传道的对称结构中，分别记载彼得和保罗的三次宣讲。

（1）彼得的三次宣讲

彼得等11位使徒在五旬节的宣讲，从三方面作见证；一是先知的见证，引用书，其中关键一句“在天上我要显出奇事；在地下我要异出神迹”（2：19）；二是“神藉着拿撒勒人在你们中间施行异能、奇事、神迹”，听众中很多人耳闻目睹耶稣生前的事工，所以说“这是你们自己知道的”（22）；三是大卫的预言，引用《诗篇》，其中关键一句“他的灵魂不撇在阴间，他的肉身也不见朽坏”（31）。彼得的宣讲蕴涵这样一个推论：既然大卫已经被埋在坟墓之中（29），既然上帝向大卫应许的基督必不落空（30），既然耶稣已经复活（24），结论因而是，“钉在十字架上的这位耶稣，神已经立他为主、为基督了”（36）。听众为使徒的见证“动情”（katanyssomai，和合本译作“扎心”，2：37），他们听从彼得要求进行“悔改”，“奉耶稣基督的名受洗”（38），组成了最早的教会（41—42）。

彼得在圣殿所罗门廊下对看到他医治天生瘸子神迹的“众百姓”发表言讲，为耶稣“从死里复活”“这事作见证”（3：15）。彼得宣讲的见证有四个方面。一是百姓亲眼所见的神迹，那并不是因为“我们凭自己的能力和虔诚”（12），而是因为“你们杀了那生命的源（archēgon tēs zōēs），神却叫他从死里复活了”；“我们都是为这事作见证”（3：15），“因信他的名”，依靠“他所赐的信心”（16），才医治好不治之症。二是“亚伯拉罕、以撒、雅各的神”（3：13）的应许：“地上万族都要因你的后裔得福”，耶稣是实现上帝应许的“神的仆人”（ho theos tou paida），“先差他到你们这里来，赐福给你们，叫你们各人回转，离开罪恶”（3：26）。三是“神曾藉众先知的口，预言基督将要受害”（3：18），犹太人坚决要求杀害耶稣，“弃绝了那圣洁公义者”（3：14），不自觉地实现了这一预言（17），但“你们当悔改归正，使你们的罪得以涂抹”（3：19）。四是“神从创世以来、藉着圣先知的口所说”，耶稣基督要再次降临，摩西以后的先知（3：22），“从撒母耳以来的众先知”，都预言末日到来（24），犹太人作为“先知的子孙”，“要承受神与你们祖宗所立的约”（3：25）。

彼得的两次宣讲，大量引用先知预言，作为耶稣复活和神迹的见证，强调耶稣基督与旧约的连续性，这符合宣讲的地点（圣殿）和听众（犹太民众）。彼得在哥尼流家对外邦人宣讲，有两个不同特点。第一，强调耶稣救赎的普世意义：耶稣虽然把“和平的福音”先“赐给以色列人”（36），但他是“万有的主”（36），“神是不偏待人”的（34），“各国中，那敬畏主、行义的人都为主所悦纳”（35）。第二，针对不熟悉旧约的外邦人，主要用使徒亲身经历的事实作见证：耶稣生前“在犹太人之地并耶路撒冷所行的一切事，有我们作见证”（10：39）；耶稣复活“显现给神预先所拣选为他作见证的人看，就是我们这些在他从死里复活以后和他同吃同喝的人”（41）。

（2）保罗的三次宣讲

保罗第一次宣讲地点在彼西底的安提阿犹太会堂，时间在安息日“读完了律法和先知的书”以后（13：14），听众是“以色列人和一切敬畏神的人”（13：16）。犹太人以外的“敬畏神的人”（phoboumenoi ton theon）指敬畏以色列神的外邦人。保罗的见证大部分与彼得在耶路撒冷的宣讲相仿：保罗首先引用上帝应许的以色列史（13：17—23），用施洗约翰的见证（13：24—26），表明耶稣就是上帝应许的救主（13：23）；接着，又用“每安息日所读众先知的书”为见证，表明耶稣被定死罪实现了先知关于基督受难的预言（13：27—29）；耶稣被埋葬，用“从加利利同他上耶路撒冷的人多日看见他”，这些人的目击证据，是耶稣复活“如今在民间”活的见证；《诗篇》中指着大卫所说的“必不叫你的圣者见朽坏”（13：35）的应许，也是耶稣复活的见证。保罗虽然如同彼得那样引用旧约，但强调基督的“救世的道”传给“亚伯拉罕的子孙和你们中间敬畏神的人”（26），即，虔诚的外邦人和犹太人一样得到耶稣基督的“赦罪的道”（13：38）。犹太人“靠摩西的律法，你们在一切事上不得称义，信靠这人，就都得称义了”（13：39）。这句话浓缩了保罗书信中“因信称义”的思想。
(15)



面对路司得城崇拜偶像的愚氓，如果宣讲圣经启示和基督救赎，无异于对牛弹琴。保罗于是向他们宣讲“那创造天、地、海和其中万物的永生神”（14：15），“在从前的世代”，惟一上帝虽然没有向“万国”显现，但在自然界“显出证据”：“常施恩惠，从天降雨，赏赐丰年，叫你们饮食饱足，满心喜乐”（14：17）。这次直接面对希腊人的最初宣讲，并无明显收效，“仅仅地拦住众人不献祭与他们”（14：18）。

在希腊文化的中心雅典，保罗与当时主流哲学家伊壁鸠鲁派和斯多亚派的辩论，宣讲的内涵极为丰富，策略极为高明。保罗一方面“看见满城都是偶像”（17：16），“凡事很敬畏鬼神”（22）；另一方面也看到哲学家把神抽象化，敬拜“未识之神”（17：23）。针对希腊人的偶像崇拜，保罗一方面利用希腊哲学一神论思想，说明惟一神“创造宇宙和其中万物”，是“天地的主”，惟一神完满“无缺”“不住人手所造的殿”，也不需“人手服侍”，那些“人用手艺、心思所雕刻的金、银、石”（17：29），只是偶像而已。另一方面，针对希腊哲学抽象的、与人无关的一神论，保罗说神“从一本造出万族的人”（17：26），“其实他离我们各人不远”（27）；保罗并引用希腊诗人的两句话支持他的宣讲：一是所说“我们生活、动作、存留都在乎他”，二是所说“我们也是他所生的”（17：28）。

在希腊人熟悉的知识基础上，保罗进一步宣讲希腊人从不知道的上帝救赎之道：上帝过去让人类“寻求神”“揣摩，申的道理（17：27），但更多的时候，“世人蒙昧无知”，神并不监察”；但上帝如今“吩咐各处的人都要悔改”（17：30） ，因为上帝“要藉着他所设立的人按公义审判天下，并且叫他从死里复活，给万人作可信的凭据”（31）。路加记载的保罗这番宣讲，与《罗马书》所写人类犯罪和上帝拯救人类的计划完全契合。

总之，《使徒行传》中记载的彼得和保罗的宣讲，与他们书信中的思想高度一致；而且在具体的历史背景中，表现不同宣讲因人因地而异的特点，是可信的史料。批评者怀疑路加想象或杜撰使徒宣讲内容的各种说法不能成立。


 9．为见证辩护

耶稣生前对门徒说：“我差你们去，如同羊进入狼群……他们要把你们交给公会，也要在会堂里鞭打你们；并且你们要为我的缘故被送到诸侯君下面前，对他们和外邦人作见证。你们被交的时候，不要思虑怎样说话，或说什么话。到那时候，必赐给你们当说的话，因为不是你们自己说的，乃是你们父的灵在你们里头说的”（马太福音10：16—20）。耶稣这段话是预言，也是教诲。当耶稣预言的迫害来临时，使徒遵循耶稣教诲，在犹太公会和罗马官吏、分封王面前大义凛然，他们的辩护因受圣灵感染而义正词严。

使徒辩护的目的，与其说是为基督教向当权者争取罗马法规定的“合法宗教”（religio licita）的权利，不如说完成耶稣交代“为我的缘故”对犹太人“和外邦人作见证（martyrion）”的使命。使徒时代的教会不是人的宗教，不需要从人的法律那里获得存在和发展的权利。《使徒行传》记载的历史事实是，虽然使徒的敌人时常指控教会非法（16：20—21；17：7，18：13，24，5—9），但依照法律为教会辩护的人不是使徒，而是犹太公会德高望重的成员、法利赛人迦玛列（5：34—39），腓立比的长官（16：38—39），亚该亚的方伯迦流（18：14—16），以弗所的书记（19：35—40），叙利亚两任巡抚腓力斯（24：22）和非斯都（25：24—27），以及希律·亚基帕二世（26：30—32）。至于使徒，他们辩护的内容不是教会是否符合罗马法律，而是他们的见证符合上帝的启示和耶稣复活的事实。亚基帕二世点明保罗辩护的用意：“你想稍微一劝，便叫我作基督徒啊？”（26：28）巴利特说，使徒辩护的内容“对罗马官员而言完全是神学和末世论的胡扯，他们根本不会从中过滤出微不足道的相关申诉”
(16)

 。

（1）彼得的两次辩护

使徒在耶路撒冷两次被捕和受审，符合当时犹太教审讯先羁戒、后定罪的程序。第一次受审时，“彼得被圣灵充满”（4：8），他用“耶稣基督的名”使瘸子得痊愈的事实，为耶稣复活（4：10）、“除他以外，别无拯救”（12）作见证。彼得的雄辩令对手胆寒：“他们见彼得、约翰的胆量，又看出他们原是没有学问的小民，就希奇”（4：13）。时至今日，圣经批评者仍然以“没有学问的小民”为理由，认为彼得的雄辩只是后人的编排加工。
(17)

 他们和当年那些“希奇”的怀疑者一样，从不相信圣灵的激励作用。

第一次辩护是见证与反见证的较量。犹太教领袖恐吓使徒：“不可奉耶稣的名讲论、教训人”（4：19）。彼得、约翰说：“听从你们，不听从神，这在神面前合理不合理，你们自己酌量吧！我们所看见、所听见的，不能不说”（20）。他们被释放之后，教会的祷告词指出，“希律和本丢彼拉多、外邦人和以色列民”是“攻打你所膏的圣仆耶稣”的敌对势力（4：27）；祈求上帝“叫你仆人大放胆量，讲你的道”，“使神迹奇事因着你圣仆耶稣的名行出来”（4：29—30）。这些记载清楚地表明使徒辩护为耶稣基督作见证的目的。

在犹太公会的定罪审判中，彼得和使徒辩护说，教会传道“顺从神，不顺从人，是应当的”（5：29），耶稣复活“作君王、作救主，将悔改的心和赦罪的恩赐给以色列人”（5：31），“我们为这事作见证，神赐给顺从之人的圣灵，也为这事作见证”（5：32）。这些辩护再次表明使徒见证的公义、真实和无畏。

（2）司提反的辩护

司提反在犹太公会面前的辩护，是《使徒行传》记载的篇幅最长的使徒言论，这是一篇教会与犹太教彻底决裂的宣言书。但是，狄比流却看不到司提反辩护的历史价值和神学深度。他认为司提反关于以色列史的冗长概述与指控他的罪名无关，“演讲的主要部分（7：2—34）没有任何目的，只是对族父和摩西故事的独特而浓缩的复制品”，“演讲的显著特点是与所在章节的主体无关”。
(18)

 这位编修批评代表人物的结论未免武断。司提反的讲演说明了基督教会和犹太教的冲突焦点，这难道不正是《使徒行传》的主题吗？

路加说：“司提反是以智慧和圣灵说话”（6：10），作辩护时“他的面貌好像天使的面貌”（15）；充满圣灵的司提反辩护，有确定的针对性和严格的逻辑性。外地犹太会堂的人指控司提反“不住地糟践圣所和律法。我们曾听见他说；这拿撒勒人耶稣要毁坏此地，也要改变摩西所交给我们的规条”（6：13）。指控提到的圣殿、律法和圣地，是当时犹太教的三大信念支柱。司提反的辩护针锋相对，从以色列史中精心挑选出与这三个信念相反的证据。

7：2—36阐述反对“圣地”观念的证据。犹太教以上帝赐予以色列人的巴勒斯坦为犹太民族复兴的圣地，司提反指出这样的事实：上帝最初向亚伯拉罕显现的“美索不达米亚”（2）和“哈兰”（4）亚伯拉罕暂居地迦南并不是上帝赐予的产业，“连立足之地也没有给他”（5），亚伯拉罕后裔居住“埃及”长达400年，约瑟发家于埃及（9—10），雅各迁到埃及（11—15），连雅各埋葬在示剑的墓地也是亚伯拉罕用银子买来的（16）；及至摩西时代，摩西被法老的女儿收为养子（21—22），避难到“米甸”娶妻生子（29），上帝首次向摩西显现在“西奈山的旷野”（30），摩西带领以色列人“在埃及，在红海，在旷野”40年（36）。司提反的论点是：历史上有决定意义救赎事件的发生地都在犹太教“圣地”之外，现在耶稣的救赎也不囿于此地。

7：37—43列举反对“律法”观念的证据。司提反指出这样的事实：摩西本人都说“活泼的圣言”并不局限于西奈山给予的律法，后来兴起的先知将给予新的启示（37—38）；以色列人从一开始就没有接受摩西的律法，反而崇拜自己造的牛犊偶像（39—41）；虽然摩西律法规定了祭礼仪式，以色列人“侍奉天上的日月星辰”，正如《阿摩司书》5：25—27中说，他们在旷野的40年间，“抬着摩洛的帐幕和理番神的星”（使徒行传7：42—43）。

7：44—50列举反对“圣殿”观念的证据。司提反指出这样的事实：以色列圣所是“神吩咐摩西叫他照所看见的样式”制作的“法柜的帐幕”（44），帐幕“直存到大卫的日子”（45）；而大卫祈求建造、所罗门建成的圣殿，如《以赛亚书》66：1—2所说，并不是上帝的住所。言下之意：圣殿本来就没有必要建造，现在也无需当作圣所崇拜。

最后，司提反效法耶稣，谴责犹太人时常“抗拒圣灵”（7：51），杀害先知，如今又效法他们的祖宗，“把那义者卖了、杀了”（52），犹太教引以为荣耀的传统被司提反说成犯罪史，他们信仰的支撑被司提反说成没有根据的观念。他们恼羞成怒，用石头打死他。司提反死前的两句话“求主耶稣接收我的灵魂！”（7：59），“主啊，不要将这罪归于他们！”（7：60），与《路加福音》记载耶稣在十字架上的两句话（路加福音23：46，34）正相呼应。司提反是为耶稣作见证而殉道的第一位烈士，“烈士”（marty）一词原意是“作见证（martys）的人”。如果说耶稣受难在耶路撒冷燃起的新约信仰如星星之火，那么司提反殉道使基督之道如野火春风，势不可挡地扩散到外邦世界。

（3）保罗的五次辩护

保罗在耶路撒冷被捕后作的五次辩护，贯穿这样一个主题：他为基督作见证，不是出自人的意思，而是承蒙基督的召唤作外邦人的使者，“我是不得已的”（哥林多前书9：16，后书12：1）。五次辩护因人而异，表现出保罗高超的讲演才能和说服人的技巧。

第一次面对犹太民众，保罗先陈述与他们相同的历史：他在法利赛派“迦玛列门下，按着我们祖宗严紧的律法受教”，“像你们众人今日一样”（22：3），也曾像他们那样迫害教会，“直到死地”（22：4）。但是，耶稣在大马士革路上显现，使他重新做人，“要将所看见的、所听见的对着万人为他作见证”（22：15）；回到耶路撒冷后，他“在殿里祷告的时候，魂游象外”（22：17），耶稣差遣他到外邦作见证。

第二次辩护面对犹太公会，保罗先利用律法条文（23：3，5），据理力争；后利用撒都该人和法利赛人在死人复活问题上的分歧，宣布“我是法利赛人，也是法利赛人的子孙”（6），只为耶稣复活作见证。保罗利用法利赛人主张“死人复活”的教义，引起公会内部两派争论，以至“有几个法利赛党的文士”为保罗辩护：“我们看不出这人有什么恶处”（23：9）。

第三次辩护面对罗马巡抚腓力斯，保罗把冲突的焦点归结为“为死人复活的道理”（24：21）。“腓力斯本是详细晓得这道”（24：22），也就不愿意干预貌似宗教内部的争论了。第四次辩护发生在巡抚非斯都公堂，保罗为自己“向犹太人并没有行过什么不义的事”作辩护（25：10），利用罗马公民可向皇帝申诉的权利，争取到罗马传道的机遇。

最后一次辩护面对亚基帕二世，保罗再次叙述自幼受法利赛派教育和迫害教会的历史，以及耶稣在大马士革路上的显现。保罗的辩护有两个要点：第一，他“没有违背那从天上来的异象”（26：19）；第二，他不能不接受耶稣派遣他“作执事，作见证，将你所看见的事和我将要指示你的事证明出来”（16）的使命，因为此乃“指望神向我们祖宗所应许的”（26：6）创以色列人传统，与“劝勉他们应当悔改归向神”（20）的新启示完全符合，保罗“对着尊贵、卑贱、老幼作见证”，“所讲的并不外乎众先知和摩西所说将来必成的事”（26：22）。

保罗最后一次辩护有理有节，难以反驳。非斯都理屈词穷地责骂保罗：“你的学问太大，反叫你癫狂了”（24）。亚基帕二世的评价（28），可作不同翻译，英王钦定本（KJV）译作“你几乎叫我作基督徒了”（28），这从反面证明保罗辩护的说服力。


 10．末世问题

保罗于公元58年在耶路撒冷被捕和被送到罗马是具有历史意义的事件，它标志着耶路撒冷被毁之前错综复杂的局势：耶路撒冷教会失去对民众的影响力，犹太民众无端闹事的暴力倾向蔓延，为达目的不惜与罗马军队对抗，犹太教领袖与罗马巡抚和亚基帕二世之间互不信任。保罗巧妙地利用矛盾，成功到达罗马（61年）。据说，保罗于67年和彼得一起在罗马被尼禄处死。约瑟夫留下的珍贵历史记录告诉我们：耶路撒冷教会领袖雅各于能年被犹太公会判死刑，交付民众用石头打死。
(19)

 民众暴力迅速蔓延到犹太教首领无法控制的地步；大祭司和亚基帕二世无法制止罗马巡抚弗洛斯残暴统治，也不能平息民众愤怒。66年民众爆发反抗罗马的起义，罗马人围城，耶路撒冷内充满“战争、暴政和党派之争，但是人们发现战争是其中最温和的”，大批犹太人在内江的暴力中被杀。
(20)

 耶稣40年前预言：“你们看见耶路撒冷被兵围困，就可知道它成荒场的日子近了……他们要倒在刀下，又被掳到各国去”（路加福音21：20—24），40年后变为历史事实，如同公元前8世纪先知预言耶路撒冷200年多后被毁。

公元134年，犹太人再次起义，耶路撒冷彻底被毁，耶路撒冷教会随之退出历史舞台。耶稣召唤保罗到外邦传道的结果，完成了教会的战略转移，教会之花在帝国中心罗马和大都市安提阿、以弗所、哥林多，以及城乡各地绽放。

耶稣关于末世预言明确区分耶路撒冷被毁与末日；但对犹太人而言，耶路撒冷和圣殿第二次被毁无异于天崩地裂的末世到来，最早的犹太基督徒也不例外。同观福音书作者把基督再次降临的末日预言和关于耶路撒冷被毁的预言混合在一起记载。使徒开始也没有区分两者，耶稣最后一次显现时，使徒问道：“主啊，你复兴以色列国就在这时候吗？”（使徒行传1：6）这是一个错误的问题，反映使徒当时没有摆脱犹太教的“弥赛亚”观念，而且以为弥赛亚再次来临就在“这时候”。耶稣纠正他们说：“父凭着自己的权柄所定的时候、日期，不是你们可以知道的”（1：7），使徒现时代的任务是“直到地极，作我的见证”（1：8）；耶稣生前预言：“这天国的福音要传遍天下，对万民作见证，然后末期才来到”（马太福音24：14），前后两次启示交相辉映。

《新约》中没有正面回答使徒是否纠正了原先错误的末世观念问题，但在字里行间作了细微区别。一般说来，使徒在两种意义上理解“末世”。一是按照当时流行观念，把行将到来的耶路撒冷被毁说成末世。比如，彼得的五旬节宣讲开始引用《约珥书》说：“在末日”（en tais eschatais hēmerais，2：17），从希伯来圣经和七十子圣经却都是“以后”（meta tauta，约珥书2：28）。
(21)

 保罗说：“警戒我们这末世的人”（哥林多前书10．11）；《希伯来书》中说：“在这末世藉着他儿子晓谕我们”（1：2）；彼得说：“在这末世才为你们显现”（彼得前书1：20），等等。“末世”的这种用法，是用犹太人理解的语言，催促他们悔改。使徒知道，从严格意义上说，末世是耶稣基督的再次降临，比如，彼得说：“基督耶稣降临”要“等到万物复兴的时候”（使徒行传3：21）；保罗说：“主必亲自从天降临……那在基督里死了的人必先复活”（帖撒罗尼迦前书4：16）。“末世”这种用法与耶稣的预言和《启示录》相同，表达一以贯之的基督启示。

《使徒行传》使用“耶路撒冷”希腊文名称Hierosolyma和希伯来文名称Ierousalēm
 ，同样表现出细微区别。《使徒行传》中，希伯来文名称和希腊文名称分别使用39次和25次；希伯来文名称在前7章使用，后21章无例外地使用希腊文名称。
(22)

 路加使用两者语言规则的背后，隐藏着“圣城Ierousalēm
 ”与“俗城Hierosolyma”的历史界限。前6章记载的耶路撒冷是教会发源地，可谓圣城；犹太民众在城中杀害司提反，标志耶路撒冷居民开始反对教会；司提反对犹太教“圣地”和“圣殿”观念的批判，标志“圣城”没落。第8章后使徒开始在耶路撒冷之外传道，耶路撒冷与其他外邦城市一样，是用希腊文名称表示的俗城。耶路撒冷沦为俗城之后被毁，并没有末世论意义。路加在《希伯来书》中，用希伯来文名称表示耶路撒冷在末世恢复圣城地位，“就是天上的耶路撒冷”（Ierousalēm
 ，12：22）。《启示录》在同样意义上使用希伯来文名称表示“圣耶路撒冷”（agian Ierousalēm
 ，21：2）。

文字学考察表明，使徒预料到耶路撒冷被毁的灾难，但并未视之为世界末日或基督再次降临。但是，编修批评者却说使徒以为耶稣死后末世即将到来，出于对末世的急切盼望，最早一批信徒放弃家庭、财产过集体生活，无暇、无兴趣写作或整理耶稣和使徒言行的文字材料；2世纪的教会才开始编写福音书和《使徒行传》，以表现他们自身的“生活境况”，构造出解释“末世延后”的神学。
(23)

 这些解释只是批评者的主观成见，没有历史记载可以支持他们的论点。

《使徒行传》关于最早信徒“都在一处，凡物公用”（2：44）的记载，表明他们“一心一意”的虔诚（4：23）。巴拿巴是捐献全部家产的模范（37）；而亚拿尼亚和撒非喇这对夫妻则是反例：他们私自隐藏卖田产的部分银两（5：2），被彼得发现（4，9），双双精神崩溃而死（3，10）。这一案例只是说明，在最早教会充满圣灵的氛围中，稍有不虔诚之心的人遭受何等巨大精神压力；但也可从侧面说明，最早教会财产公用，并不出自对末世的恐惧。反之《新约》全书透露出的历史信息却是，耶路撒冷教会的供给公有制可能造就了一些不劳而获的“吃教者”，以致教会在经济上贫困，精神上不思进取，等待外邦教会的募捐救济。

保罗一方面在外邦积极为耶路撒冷教会募集资金（哥林多后书8—9章），“把养身之物供给他们”（罗马书15：25—27），另一方面以身作则，自食其力（哥林多前书9章），并教导信徒：“劳力的农夫理当先得粮食”（提摩太后书2：6），“若有人不肯作工，就不可吃饭”（帖撒罗尼迦后书3：10）。可以说，基督教会的经济伦理不是“凡物共用”，而是保罗制定的“救济贫困”和“不劳动者不得食”并行的原则。



 第二节　基督中心论的纲领——《罗马书》第1—11章释义

《罗马书》无疑是保罗书信中最重要的和代表性的作品。祁霍华说：“保罗的书信，每一封都是在一特殊情况下写的（其他使徒的书信也如此——引者注），并没有一种具体的形式来发挥他的神学正论”，“所幸保罗的《罗马书》，对他思想的主要方面，有一个较具系统的陈述”。他并解释其所以如此的原因：“信中除自我介绍与申述他的福音立场之外，没有别的目的。既没有火急的问题须解决，罗马教会也没有提出什么问题要他解答。这样一来，保罗写《罗马书》乃能尽心深思，措辞留意，顺着自己的思想，贴切地发挥见地。所以我们以他的《罗马书》为基准，并拿别的书信上的意思来补充”。
(24)

 我们同意这种以《罗马书》为纲领解释保罗其他书信的做法，并要进一步把其他使徒书信的意思也补充进来。其所以这样做，不但因为《罗马书》自宗教改革以来就是基督教神学的重点和焦点，更是由于从本书阐述的圣经历史哲学观点看，《罗马书》最系统地阐发了基督中心论。


 1．目的和主题

谈到基督中心论的主题，似乎太宽泛，又太狭窄。《新约》的每一卷都以耶稣基督为中心，把“基督中心论”限定为《罗马书》的主题有何特殊意义呢？在严格意义上，“基督中心”（christocentric）是巴特“教义学”特色，他认为耶稣基督是神学所有学说的开始、中心和目标；耶稣基督是上帝的单独一次、不可超越的自我显示，而不是圣父的自我存在；“道成肉身”的圣子位格是上帝的“存在模态”（Seinweise）。巴特说：“耶稣基督的实在就是位格中的上帝本身主动地现在肉体中，位格中的上帝本身就是一个真实人和行动的主体”；“上帝就是耶稣基督，耶稣基督就是上帝。”
(25)

 巴特的“基督中心论”引起争论，巴尔斯萨说：“上帝和人在基督中心相遇，但在顶点和底座却不相遇。”
(26)

 有人把巴特的理论称作“基督一元论（christomonism）”。
(27)



本节解释《罗马书》中的“基督中心论”是相对于“耶和华一神论”的旧约神学而言的新约神学。如果说耶和华一神论是全部《旧约》的本体论、历史观和信仰实践，那么基督中心论就是全部《新约》的本体论、历史观和信仰实践。《罗马书》在神学中的作用犹如科学上的“范式转换”，“基督中心论”是圣经启示的“新范式”，取代耶和华一神论的“旧范式”。但任何类比都有缺陷，圣经中的新旧交替不是以新废旧，而是用新的启示和行动总结、成全和实现《旧约》中既有的上帝拯救计划。如保罗概括说：“律法的总结（telos）就是基督，使凡信他的都得着义”（10：4）。这里的“律法”不单指摩西律法，甚至也不只是希伯来圣经的律法书（“摩西五经”），而是《旧约》全部。
(28)

 “凡信他的都得着义”则是上帝自亚伯拉罕开始就施行的拯救（4：3—4）；上帝对亚伯拉罕后裔的应许，集中在耶稣基督一人身上（加拉太书3：16），也只有藉耶稣才能实现。在此意义上，在圣经历史的基础，耶和华和亚伯拉罕相遇；在中心，耶稣基督和人类相遇；在顶点，三位一体的上帝与得救永生的人在新天新地新耶路撒冷相遇，永不分离。《罗马书》阐述的基督中心论建立在旧约历史基础之上，又通向作神的儿女、与上帝和好的顶点。

有人要问，耶稣基督“成全”《旧约》中上帝的拯救、“应验”《旧约》中先知预言的启示，不是已经包含在福音书记载之中，已经被保罗之前的使徒所见证了吗？《罗马书》在这方面能有什么新贡献吗？的确，同观福音书已经显明，耶稣是上帝在《旧约》中应许的基督，是上帝耶和华的爱子，他传播要人悔改的福音，他的事工显示上帝的赦罪和拯救，他的受难为人赎罪，他的复活宣布上帝拯救事业的继续和扩展。所有这一切“基督论”，尚不足以取代耶和华一神论。糟糕的是，在犹太教垄断希伯来圣经解释权的情况下，耶和华一神论已经成为人们接受和传播基督论的“绊脚石”（lithon proskommatos），保罗两次引用《旧约》中的这个词（9：33，11：9），形容不信基督的犹太人被他们所信仰的上帝所抛弃。

保罗是承担用基督中心论取代耶和华一神论的合适人选。他曾是著名的法利赛人迦玛列学派的高足，熟知《旧约》经文，曾有因固守耶和华一神论的信仰而被绊倒（迫害基督徒）的亲身经历；亲蒙耶稣召唤当使徒，信仰发生根本转变。保罗在传道实践中现身说法，或针对信徒的疑问，或反驳不信者，但没有时间和机会从理论上系统地用基督中心论取代耶和华一神论。经过20多年的实践和思考，保罗的理论已经成熟，在计划到罗马城传福音之前，写信给罗马教会系统阐述讲他的成熟理论。

（1）基督中心论的纲领

保罗在《罗马书》开始概述基督中心论的要点：“这福音是神从前藉众先知在圣经上所应许的。论到他儿子我主耶稣基督，按肉体说。是从大卫后裔生的（1：2—3）；按圣善的灵说，因从死里复活，以人能显明是神的儿子（1：4）。我们从他受了恩惠并使徒的职分，在万国之中叫人为他的名信服真道”（1：5）。这几句看似和其他使徒没有什么不同的基督论的告白，包含着“基督中心论”的新意。1：2—3中的耶稣基督是《旧约》中上帝应许的基督；1：4中“圣善的灵”
(29)

 （pneuma agiōsunēs）是保罗使用的独特词汇，《新约》中使用“圣灵”（peumatos agiou）多达200多次，包括保罗书信中近90次。保罗这一次有意选择一个稍微不同的词，是为了表示耶稣身上的圣灵有“死里复活”的证据，是“神的儿子”所特有的。尼格仁说，这句话是“这封信全部信息的硬核”
(30)

 。这并非夸张之辞，因为耶稣的受难复活标志着上帝拯救的中心从圣父转到圣子，从旧约的耶和华转到新约的基督。保罗接下来说，使徒秉承耶稣基督托付的使命，在全世界叫世人服从以耶稣基督为名的“信仰”（pisteōs，和合本译作“真道”）。这是说，人的信仰的中心也转向耶稣基督。

（2）写作目的

保罗为什么要以罗马教会作为接受他的基督中心论的首选之处呢？从他自述的旅程计划来看，处于帝国中心的罗马教会存在这样一批“蒙召属耶稣基督的人”（1：7），本身就具有普世的意义：“你们的信心（pitis，和合本译作‘信德’）传遍了全世界（holō tō kosmō）”（8）。保罗一直关注罗马教会的成长，为他们祈祷，希望他们能够分享他已获得的“属灵的恩赐”（11）和“信仰”（pisteōs，12），“使你们可以坚固”（11）。保罗担心罗马教会不够坚固有充分理由，他在耶路撒冷和外邦各地都看到犹太人固守的耶和华一神论对基督福音传播构成巨大障碍：犹太教徒认为只需信上帝耶和华即可得救，犹太基督徒以为仍需要遵守旧约律法（如受割礼）才能得救，外邦基督徒更分不清耶和华和耶稣的关系，各种歪曲神的儿子形象的异端乘机流行。罗马城是万邦云集之地，而犹太人很可能在罗马教会执事，“希腊人、化外人、聪明人、愚拙人”（1：14）是一般信徒。

如果不能以基督中心论代替犹太人中根深蒂固的耶和华一神论，那么罗马教会或蜕变为犹太教的流派，或被希腊化的异端所侵蚀。事实证明了保罗的担心，当他3年后被押解到罗马城，罗马教会派人迎接他。“犹太人的首领”（很可能是罗马教会的首领）称保罗建立的教会是“这教门”（28：22），保罗向犹太人“证明神国的道，引摩西的律法和先知的书，以耶稣的事劝勉他们”（23）。保罗努力用《旧约》的道理证明“耶稣的事”，但成效不大，“有信的，有不信的。他们彼此不合，就散了”（24）。看来，《罗马书》和保罗随后的宣讲并未达到使罗马教会坚固的目的，但他的这本书不能用一时一事的效应来衡量。

《罗马书》之所以成为不朽的经典，在于它的永恒启示。《罗马书》之于《新约》，犹如《以赛亚书》之于《旧约》。我们说《以赛亚书》是耶和华一神论的纲领，《罗马书》中基督中心论的纲领取代《以赛亚书》中的纲领，不等于否认或取消后者的启示。实际上，《罗马书》直接引用《旧约》多达54次，其中引用率最高的四本书依次是《以赛亚书》16次，《诗篇》13次，《申命记》8次，《创世记》6次。问题还不在引用次数多少，其余3本书的引文和《罗马书》引用的其他先知书《何西阿书》（2次）、《约珥书》、《哈巴谷书》、《玛拉基书》（各1次）的经文都以不同形式和文字呈现在《以赛亚书》中。《罗马书》和《以赛亚书》是圣经中两个同等重要的纲领性文件。

（3）“因信称义”的纲领

路德把《罗马书》的主题概括为“这个真理：神的义藉着恩典和怜悯，使我们因信称义。我顿时觉得自己重生了，跨入乐园的门槛。整本圣经都有了新的意义”
(31)

 。“因信称义”的主题，在《罗马书》中有开章明义的概述：“这福音本是神的大能，要救一切相信的，先是犹太人，后是希腊人。因为神的义正在这福音上显明出来；这义是本于信，以致于信。如经上所记：‘义人必因信得生’”（1：16—174）。不过，“这福音”（euagelion）不等于耶稣开始传的“福音”（to euangelion加定冠词to），而是“神从前藉众先知在圣经上所应许的”（1：2），特别是已包含在《旧约》之中的“义人必因信得生”的好消息；而“神的大能”、“神的义”是《旧约》中耶和华的大能和义；耶稣本人也说“公义的父”（约翰福音17：25），“义人在他们父的国里”（马太福音13：43）。1：2—5概述从耶和华一神论向基督中心论的转折，而1：16—17概述“因信称义”从“先是犹太人”到“后是希腊人”的转折。这两个转折都具有纲领性意义。

（4）两个纲领的关系

“因信称义”的“义”在《旧约》和《新约》中没有变化，都是指耶和华或圣父的“称义”，但“信”的“本体”却发生变化，从耶和华一神论转向基督中心论。按照我们的翻译，“存在是信所望之事的本体，因此而得到未见之事的证据”（希伯来书11：1）。耶和华一神论和基督中心论首先是关于“所望之事”存在的本体论和关于“未见之事”证据的认识论，而“信”的对象是“所望之事”的存在和“未见之事”的证据，而“称义”是信这种存在和证据的“美好见证”。

从耶和华一神论向基督中心论的转变意味着三条原则。第一，“所望之事”的存在变了，即从惟一上帝耶和华转变到圣父、圣子和圣灵的“三位一体”。保罗没有使用后来的神学语言，而依照耶稣的说法：“基督耶稣已经死了，而且从死里复活，现今在神的右边，也替我们祈求”（8：34）。“替我们祈求”指圣子赐予人以圣灵，使人与上帝和好。

第二，“未见之事”的证据也变了，即从以色列人见证的耶和华拯救到门徒见证的耶稣历史、受难和复活。

最后，信仰随之转变，由信仰耶和华转向信仰圣父、圣子和圣灵，由相信出埃及救赎、西奈合约等等，转变到相信耶稣为人赎罪，从死里复活。简而言之，“因信称义”就是因信耶稣的赎罪复活而被上帝称作义人。

“因信称义”不是保罗的发明，《旧约》中古已有之。“犹太人”（主要指其祖先以色列人）中先信耶和华一神论的人，得到“称义”的见证；而“希腊人”（泛指外邦人）中现在信基督中心论的人，也得到同样的见证。

《罗马书》在耶和华一神论向基督中心论转变的语境中阐明“因信称义”，因此采取与不愿或不能转变的犹太人的论战形式。其实，保罗并没有真正的理论对手，有人甚至说公元1世纪的犹太教根本没有人声称“靠律法称义”
(32)

 。保罗的论述方式犹如柏拉图的辩证法（dialektike），《新约》中叫“论争”（diakrinō）。论争可以合理地设立假想敌，《罗马书》中的论争的反方是保罗总结或设想的反对者指责或意见，然后10次用“断乎不可（不能，不是，没有）！”（3：4，3：6，3：31，6：2，6：15，7：7，7：13，9：14，11：1，11：11）的反驳展开他的正面论述。保罗设计的论战的焦点，其实并不在“因信称义”是否正确，而在究竟信什么，信耶和华一神论，还是信基督中心论。保罗没有使用“耶和华一神论”或“基督中心论”的标签，而是选取了两者的标志物：摩西律法和耶稣赎罪复活。从耶和华一神论向基督中心论的转变于是集中到因信律法称义、还是因信耶稣赎罪复活称义的问题。

（5）《罗马书》结构

《罗马书》的主题离不开“因信称义”的纲领，但如果离开耶和华一神论和基督中心论的理论背景和前者向后者转变的主旨，“因信称义”的主题会变得狭隘，或是只与个人信仰相关的实践问题，或只是保罗与犹太教争论的历史问题。穆道格正确地看到：“《罗马书》中有太多的、除非加以曲解便不能被归于称义的题目：信徒的确信和希望（第5、8章），脱离罪和律法的自由（第6、7章），上帝关于以色列人的计划（第9—11章），服从的生活（第12—15章）”；“实际上，只是1：18—4：25强调《罗马书》中的称义问题”
(33)

 。

我们把基督中心论和“因信称义”相结合作为主题，保罗围绕“因信称义”而展开的论证和理由，把耶和华一神论转变为基督中心论。《罗马书》可分以下九个单元：

第一，因信基督赎罪称义的必要性（1：18—3：31）

第二，因信称义的第一论证（4：1—5：11）

第三，因信称义的第二论证（5：12—21）

第四，因信称义的第三论证（6：1—13）

第五，因信称义的第四论证（6：14—7：6）

第六，因信称义的第五论证（7：7—25）

第七，因信称义的第六论证（第8章）

第八，上帝拯救以色列人的计划（第9—11章）

第九，因信得救之人的新生活（第12—16章）

这九个部分其实就是三大部分：第一单元是“因信称义”的准备，第二至七单元是“因信称义”的六个论证，第八、九部分是“因信称义”的两个后果：一是关于犹太教徒，一是关于基督徒。

我们特别注意到，第二部分的六个论证使用了“型相”和“分有”等哲学概念。保罗的论述环环相扣，严丝密缝，无懈可击。保罗使用“论证法”的其他部分，也有理有据，晓之以理，动之以情。《罗马书》的论证和说理特点使其成为《新约》中最有哲理的三书（其余两书是《约翰福音》和《希伯来书》）之一。


 2．基督赎罪的必要性

基督赎罪的前提是人类陷在罪恶中不能自拔，惟其如此，基督的赎罪才是必要的拯救和恩赐。如保罗所说：“惟有基督在我们还作罪人的时候为我们死，神的爱就在此向我们显明了”（5：8）。保罗的论证分四步：（1）人类犯罪的原因和表现：（2）犹太人不能例外；（3）“因律法称义”行不通；（4）惟一的被救希望的因信基督赎罪而称义。

（1）人类犯罪的根源和表现（1：18—32）

保罗在序言中说：“神的大能，要救一切相信的，先是犹太人，后是希腊人”（1：16）。为什么世人都需要拯救呢？“因为（gar，和合本译作‘原来’），”保罗说，“神的忿怒，从天上显明在一切不虔不义的人身上，就是那些行不义阻挡真理的人”（1：18）。上帝是慈爱和宽容的，不会无缘无故“忿怒”，上帝之所以忿怒，是因为人的不虔不义不是出自无知愚昧，而是明明知道真理，却要“行不义阻挡真理”。

人知道哪些真理呢？保罗说：“自从造天地以来，神的永能和神性是明明可知的，虽是眼不能见，但藉着所造之物就可以晓得”（1：20）。人可以“藉着所造之物”认识神性和永恒，这是人类共同认识的真理。如加尔文解释保罗这段话说：“自有世界以来，既没有一家一国是完全没有宗教的，这就是默认，每人心上总刻有多少对神的意识。偶像崇拜本身便足以证明这看法。”
(34)

 就是说，即使偶像崇拜，也是出于对他们在自然界看到的神性的崇拜。对保罗的见解，有两种极端的解读。

自然神学家以为凭着大自然中证据即可证明上帝存在，比较宗教史家也认为人类有信仰惟一上帝的“宗教性”。这一解释显然有违保罗本意。因为保罗在上述引文后立即说，这“叫人无可推诿”；“因为，他们虽然知道神，却不当作神荣耀他，也不感谢他”（20—21），反倒把被造自然物当作神来崇拜，即，“将不能朽坏之神的荣耀变为偶像，仿佛必朽坏的人和飞禽、走兽、昆虫的样式”（23）。偶像崇拜把“不能朽坏”的造物主变成“必朽坏”被造物的“样式”。不但如此，偶像崇拜变成人类心灵的痼疾：“思念变为虚妄，无知的心就昏暗了。自称为聪明，反成了愚拙”（21—22）。这段话是对人类知识三大弊端的总结。人类有思想，却被错误对象引入“虚妄”；人类对真理（alētheia）并非一无所知，被假象蒙蔽而昏暗（skotoō）；人类追求聪明智慧（phrosynē），却陷入愚拙（aphrosynē），反引以为骄傲。

巴特正确地批判自然神学的误读
(35)

 ，但又走向另外一个极端，否认基督救赎之外有任何启示。他把1：19中“知道”、被“显明”的人解释为已经得到救赎启示之人，只有他们才进一步得到1：20中所说的神的知识。但保罗这段话的出发点明明是“神的忿怒”落到“行不义阻挡真理的人”身上，结论明明是“叫人无可推诿”，哪里是指着得到基督救赎启示之人说的呢？巴特为否认自然启示面向全人类而强解经文，那是说不通的。

保罗对雅典哲学家说，上帝“从一本造出万族的人，住在全地上，并且预先定准他们的年限和所住的疆界，要叫他们寻求神，或者可以揣摩而得”（使徒行传17：26）“一本”（henos）指人类共同来源，人类通过不同途径“寻求神”或“揣摩”神。《罗马书》肯定自然启示是人类寻求神的共同途径，但紧接着说偶像崇拜已经堵塞了这一途径。加尔文说，自然启示好比“把一本好书给年老或目力衰弱的人看，他们只看见白纸黑字，模糊不清”；而圣经启示好比是眼睛，“有了眼睛就可以看得明白”
(36)

 。

偶像崇拜是人类一切罪恶的根源，而且是人类拒绝上帝启示和拯救的根源。“所以，”（dio）保罗第二次用这个词推理说，“神任凭他们逞着心里的情欲行污秽的事，以致彼此玷辱自己的身体”（1：24）。这是说两性关系上的淫乱。当时罗马帝国，上到皇帝贵族，下到富人平民，淫乱成风。保罗再次强调，淫乱的根源是偶像崇拜。由于人们颠倒造物主和被造物的关系，“将神的真实变为虚谎”，“因此（dia touto），”保罗第三次推理说，“他们的女人把顺性的用处变为逆性的用处；男人也是如此”（1：26—27），这是说贵妇人养男嬖和社会流行的同性恋风气，“欲火攻心，彼此贪恋，男和男行可羞耻的事”（27）。

偶像崇拜首先、但不止导致性关系的道德罪恶。保罗接着从偶像崇拜推导出人际关系的社会罪恶：“既然（kai）他们的思想不顺应他们具有的神的知识（theon echein en epignōsei，和合本译作‘他们既然故意不认识神’），神就任凭他们存邪僻的心，行那些不合宜之事（to kathēkonta）”（1：28）。“合宜的事”是斯多亚派术语，他们教导人们顺应自然作合宜之事。保罗在雅典曾与斯多亚派辩论，宣传“天地的主”不要“人手服侍”、“神的神性”不是人造偶像（使徒行传17：24—29）的道理。《罗马书》进一步说，既然人类把自然当作偶像崇拜，他们顺应自然而不顺应神的知识，他们的生活也必定不合宜（mē kathēkonta），包括三组罪恶。第一组：“装满了各样不义、邪恶、贪婪、阴毒”；第二组：“满心是嫉妒、凶杀、争竞、诡诈、毒恨”；第三组：“谗毁的、背后说人的、怨恨神的、侮慢人的、狂傲的、自夸的、捏造恶事的、违背父母的、无知的、背约的、无亲情的、不怜悯人的”（30—31）。

这份罪自是保罗从罗马帝国道德堕落的现实中概括出来的，吉本说罗马帝国的灭亡的原因是道德堕落。
(37)

 但保罗看到的更深刻根源是偶像崇拜。保罗列举的罪目可谓人类罪行大全。古今中外的人类历史都是鲁迅所说的“吃人”史。社会罪恶的根源不是无知或少数人的欺骗，而是故意所为，正如保罗的总结：“他们虽知道神判定行这样事的人是当死的，然而他们不但自己去行，还喜欢别人去行”（1：32）。

（2）犹太人不能例外（2：1—11）

保罗在第2章开始说：“你这论断人的，无论你是谁，也无可推诿”（2：1）。“无可推诿”如1：20所示，乃是明知神的启示而悖逆神的罪恶，“论断”（krinōn）是审判的意思。第2章通篇的“你”与第1：18—32的“他们”是两种人：“他们”指人类一般，“你”指犹太人。保罗通过对“你”的教训去设想犹太人的反应：“我们”和“他们”不同，我们是上帝的选民，不受上帝忿怒的影响，还可以审判外邦人。同时期的拉比文献把淫乱归结为外邦人的偶像崇拜，表示犹太人是与外邦人不同的“合约民”。

保罗断然否认犹太人有审判的特权：“你在什么事上论断人，就在什么事上定自己的罪”（kakourgos，2：1），也不能“逃脱神的审判”（krima）保罗说“你藐视他丰富的恩慈、宽容、忍耐”（2：4），“任着你刚硬不悔改的心”，“以致神震怒，显他公义审判的日子来到”（5）。保罗使用这些来自《旧约》中上帝谴责以色列人的语言说明，犹太人并不能逃脱上帝的忿怒。

上帝“照真理审判”（2：2）人，“神不偏待人”（11），而“照各人的行为报应各人”（6）。“凡恒心行善”者得永生（7），而“结党不顺从真理”者，得到上帝的“忿怒”（8）。在上帝的审判面前，犹太人和其他人类一样。不同的待遇是审判的先后秩序：“将患难、困苦加给一切作恶的人，先是犹太人，后是希腊人；却将荣耀、尊贵、平安加给一切行善的人，先是犹太人，后是希腊人”（2：9—10）。保罗仍然引用《旧约》教训犹太人。以色列人身为上帝子民，却效仿外邦人，先于外邦人受惩罚；而以色列中的先知、义人率先得救，为外邦人树立榜样。

（3）不能“因律法称义”（2：12—3：20）

到此为止，保罗与犹太教在双方都可以同意的基础上争论，接下来围绕能否因律法称义的争论拉开了双方的差距。可以想象犹太教会这样反驳保罗：摩西律法给予犹太人高于外邦人的优越性，摩西律法不是严禁外邦人“可憎恶”的恶习吗？以色列人受到上帝忿怒惩罚只是因为没有遵行律法，现在的犹太教强化律法，还增加了许多诫令，岂不能得到上帝的欢心吗？

保罗没有区分摩西律法和犹太教士们按“古人遗传”增加的诫令，而是笼统对待从以色列人到犹太人一直引以为傲的律法。

保罗首先确定了判别是非的原则：“凡没有律法犯了罪的，也必不按律法灭亡；凡在律法以下犯了罪的，也必按律法受审判”（2：12）。“没有律法者不定罪”的原则，不能使没有摩西律法的外邦人免于罪名。保罗说：“没有律法的外邦人若顺着本性行律法上的事，他们虽然没有律法，自己就是自己的律法。这是显出律法的功用刻在他们心里，他们良心（syneidēseōs，和合本译作‘是非之心’）同作见证”（2：14—15）。“本性”（physis）指人类自然拥有的灵魂和身体；“律法的功用”指分辨善恶的能力，这是人类共同的自然能力。就是说，没有摩西律法的外邦人都可凭借自己的良心区分善恶，可以“顺着本性行律法上的事”。对保罗的这一说法，有两种极端的解读。

自然神学家沿袭希腊哲学的“自然法”学说，认为人类可以凭借上帝赋予的良心趋善避恶，乃至自我拯救。这一解释显然有违保罗本意。保罗在“他们良心同作见证”之后立即说：“他们的思念互相较量，或以为是，或以为非”（2：15）。这是说“良心”受人的“思念”影响，因人而异，以至相互冲突（“互相较量”），莫衷一是，导致各行其是，不是顺着良心行善，而是顺着自己的私心作恶，他们是昧着良心、知法犯法的罪人，而良心“丧尽”的“外邦人”，“放纵私欲，贪行种种的污秽”（以弗所书4：17—19）。

历史上另有一种极端解释否认人类的共同良心，认为异教徒没有道德，只有基督徒才有道德。这也不符合保罗的启示。保罗书信中“良心”（syneidēsis）一词共出现20次，保罗区分了“软弱的良心”（哥林多前书8：12）与“无亏的良心”（提摩太前书1：5）。后者固然是“被圣灵感动”的良心（罗马书9：1），“软弱的良心”也非基督徒所专有，异教徒也有之。值得注意的是，保罗是在“没有律法者不定罪”的原则下肯定外邦人也有良心；如果外邦人或异教徒没有良心，没有道德，他们也无需承担道德责任，不被定罪。保罗第1章列举的淫乱之罪和其他“罪目”也就不适用“他们”了。在律法的功用是良心的意义上，保罗说：“在神面前，不是听律法的为义，乃是行律法的称义”（2：13）。这句话不是指着犹太人，而是指着外邦人说的，他们听到良心的声音，但不照良心行事，因而没有一个义人和善人。

那么，有了摩西律法，犹太人能否在神面前“夸口”称义呢？保罗说，不照摩西律法行事，比外邦人不照良心行事罪加一等。因为摩西律法比人类良心更加显明地昭示上帝的义，熟知摩西律法的犹太人理应“给瞎子领路的，是黑暗中人的光，是蠢笨人的师傅，是小孩子的先生，在律法上有知识和真理的模范”（2：19—20）。但事实如何呢？犹太人比外邦人更有道德吗？否，“你讲说人不可偷窃，自己还偷窃吗？你说人不可奸淫，自己还奸淫吗？”（21—22）犹太人比外邦人远离偶像吗？否，“你厌恶偶像，自己还偷窃庙中之物吗？”（23）
(38)

 犹太人比外邦人更虔诚吗？否，“你指着律法夸口，自己倒犯律法玷辱神吗？神的名在外邦人中，因你们受了亵渎”（23—24）。割礼能成为犹太人是誓约民的证据吗？否，“外面肉身的割礼，也不是真割礼。惟有里面作的，才是真犹太人”（2：28—29）。

驳倒犹太人自以为义、引以为傲的理由之后，保罗设想犹太人会反问：“这样说来，犹太人有什么长处，割礼有什么益处呢？”（3：1）当然有好处，保罗说，凡来自上帝的，“大有好处”，“第一是神的圣言交托他们”（3：2）。“神的圣言”不只是律法，而是旧约全书，里面记载着上帝对以色列人的恩典和对亚伯拉罕后裔的应许。继承了《旧约》的犹太人本应“在律法上有知识和真理的模范”（2：20），却把律法禁锢在“‘不可拿、不可尝、不可摸’等类的规条”，等同为“世上的小学”（歌罗西书2：20—21），“这些规条使人徒有智慧之名，用私意崇拜，自表谦卑，苦待己身，其实在克制肉体的情欲上是毫无功效”（23）《希伯来书》也说犹太人停留在“神圣言小学的开端”，“并且成了那必须吃奶、不能吃干粮的人”（5：12）。犹太人虽然辜负了上帝的恩典，致使上帝的应许尚未实现，但“这有何妨呢？”保罗说：“难道他们的不信，就废掉神的信吗？断乎不能！不如说，神是真实的，人都是虚谎的”（3：3—4）。

保罗用“神是真实的，人都是虚谎的”的对举对前面论证的一个总结。“虚谎”不只是说谎而已，而是深陷罪恶还自欺欺人，实际上，“犹太人和希腊人都在罪恶之下”（3：9），“没有义人，连一个也没有”（10），“没有行善的，连一个也没有”（12）。人自以为义的理由也是虚假的：“凡有而气的，没有一个因行律法能在神面前称义，因为律法本是叫人知罪”（3：20）。“凡有血气的”指全人类，包括犹太人和外邦人；“律法”包括良心和摩西律法；犹太人和外邦人都犯了知法犯法的罪，律法越显明，他们的罪就越深重。

“神是真实的”指《旧约》记载的“神的信”没有被“废掉”（3：3）；上帝要把人从罪恶深重中拯救出来。如何拯救？从这一问题过渡到保罗对“因信称义”的正面论述。

（4）因信基督赎罪复活而称义（3：21—31）

保罗首先陈明“如今”（3：21）的一个事实：耶稣被钉在十字架上，不是他的羞耻，而是神的荣耀。保罗举出两方面的证据。一是“有律法和先知为证”（3：21），这里的律法指《旧约》。保罗显然知道门徒用先知预言和旧约预象传福音的方法，如同同观福音书所记（虽然保罗未必看到福音书的文字）。第二个证据是“一切相信的人”，不管犹太人或是外邦人，都分别得到“神的义”（22）。这是他十多年为耶稣赎罪复活作见证的经验之谈。

保罗接着阐明耶稣受难的赎罪意义：“因为世人都犯了罪，亏缺了神的荣耀，如今却蒙神的恩典，因基督耶稣的救赎，就白白地称义。神设立耶稣作挽回祭，是凭着耶稣的血，藉着人的信，要显明神的义”（3：23—25），“挽回祭”（hilaskoumai）是“息怒”（propitiation）的意思。第1、2章强调上帝对外邦人和犹太人“忿怒”。耶稣赎罪显示上帝“用忍耐的心，宽容人先时所犯的罪”（3：25）。保罗在其他地方说，耶稣赎罪“免去神的忿怒”（罗马书5：9），“赎出我们脱离律法的咒诅”（加拉太书3：13）。耶稣赎罪是上帝“免去”忿怒、“宽容”人的罪恶和使人“脱离”罪责的拯救行动。相信耶稣基督救赎的人得以免于自己的罪责和上帝忿怒，得到上帝宽容，由罪人转变成义人。这是“白白地称义”的恩典。

因信耶稣基督救赎而称义的恩典显示两点。第一，“人称义是因着信，不在乎遵行律法”。犹太人企图以遵守律法的“立功之法”向上帝或人“夸口”，被“白白地称义”的“信主之法”（3：27）所戳穿。第二，任何人，不管是否受过割礼，都能因信耶稣基督称义，这说明神不只是“犹太人的神”，“也作外邦人的神”（29）。

他设想犹太人或外邦人可能要提问：“这样，我们因信废了律法吗”？保罗回答；“断乎不是！更是坚固律法”（3：31）。保罗说因信称义“坚固律法”，似乎与耶稣说福音“成全律法”意思相同。但这里的“律法”可有两个含义：如果指《旧约》全部，那么“因信称义”确实“坚固律法”；而如果“律法”指摩西律法，那就不是“坚固”或“成全”，而是“取代”或“转变”。

（5）“因信称义”

我们在《罗马书》中看到“因信称义”并不是保罗的发明，《旧约》中已有此说（创世记15：6，哈巴谷书2：4）。希伯来文的“义”（tsedeq
 、[image: ]
 等）在不少场合用作审判用语，可以表示上帝审判的公正，如“审判全地的主岂不行公义吗？”（创世记18：25）“他要按公义审判世界”（诗篇96：13）；也可表示被审判之人的善恶，如“审判官就要定义人有理，定恶人有罪”（申命记25：1）。这个词使动形式意思是“上帝使人为义”，宣判无罪，即“称义”（约伯记25：4，诗篇69：27，以赛亚书1：26，26：2）。

《新约》中希腊文“称义”（dikaioō或dikaios）继承了《旧约》的审判用语，意思是“对义的辩护，宣判或证明”。审判者是上帝，人或被定罪，或被称义，如耶稣说，审判的日子，“要凭你的话定你为义；也要凭你的话定你有罪”（马太福音12：37）。上帝定人罪或称人义的根据不在于人是否有罪，而在于人有无信仰。而且，这是惟一的根据，“因信称义”的确切意思就是“惟信称义”，除信之外，没有其他称义的根据。对此，人们可以质疑说，如果不按实际是否有罪，只按有无信仰，上帝的审判是否公正？是否偏向信徒而无视有道德的人？是否用宗教标准取代了道德标准？如果这些质疑针对人的法律，那是完全有效的反驳，甚至也击中《旧约》中按律法审判的要害。但是《新约》的信不是信耶和华，而是信耶稣基督。《新约》中“信”（pistis和动词pisteuō）出现243次，特指相信并信赖耶稣基督：“信”的意思是相信耶稣是基督的一切信息和证据，并信赖救主基督。使徒在亲身经历中领悟到信仰是上帝赐予恩典的道理。保罗更是如此，他由耶稣敌人到基督使徒的“不得已”转变，完全得益于“主的显现和启示”（哥林多后书12：1）。信耶稣基督恩典，伴随着被上帝称义的恩典。

上帝审判人是否有罪不是依据律法，而是依据耶稣的赎罪和复活，这是“惟信称义”的全部关键所在。如果依据律法，罪无可赦，无人能在上帝面前称义。但是，既然上帝差遣耶稣为人赎罪，既然耶稣出于爱和公义为人赎罪，那么合乎逻辑的结论是：耶稣为之赎罪的人被上帝赦罪，被赎罪之人因为耶稣的公义而被称义，如同耶稣那样成为上帝的儿女。“白白称义”的恩典不等于无缘无故的爱，更不是没有公正的赦免。只是因为信耶稣基督，人才得以赦免称义，并与耶稣基督一起复活得救。

保罗说：“因我们还软弱的时候，基督就按所定的日期为罪人死”（5：6）。耶稣赎罪是圣经拯救史具有决定意义的转折点，于是成为使徒见证和传道的关键所在，引起诸多神学争论。《罗马书》用论证方法阐发“因信称义”的意义，论证方式采取“争论法”，不时借反方的问题提出自己论证，又不断从不同角度重申“因信称义”的恩典。这些论证是《罗马书》的理论核心，我们根据论证针对的不同问题和论述的不同角度，把第4—8章分为六个论证。


 3．第一论证（4：1—5：11）

第一个论证针对“我们因信废了律法吗”的问题，先使用《旧约》中三个事例，说明“因信称义”三方面的预象；然后说明耶稣的赎罪和复活实现了上帝在旧约中的应许，“因基督称义”成全了旧约中“因信主称义”的预象。这个论证使用我们在同观福音书中常见的“预象—实现”法。

（1）“白白地称义”的预象（4：1—4，9—12）

保罗解释“亚伯拉罕信神，这就算为他的义”（创世记15：6）说，亚伯拉罕一不“因行为称义”，因为此时亚伯兰刚到迦南，尚无建功立业，“在神面前并无可夸”（4：2）；二不“凭着肉体”，因为“不是在受割礼的时候，乃是在未受割礼的时候”上帝业已算亚伯拉罕为义；三“不在乎遵行律法”（3：3：28），因为远在摩西之前。上帝算亚伯拉罕为义，只是因为他“信神”。只是“恩典”，而不是“工价”。

“因信称义”是“白白的赐给”（8：32），而“作工的得工价”，“乃是该得的”（4：4）。保罗说“该得的”不是恩典，但人是不是也能因“该得的”工价而称义呢？这在以后引起了“惟信称义”与“因信称义”和“因工作称义”两者并重、被路德称为“半佩拉纠主义”的大论争。从《新约》的逻辑来看，“因信称义”的意思就是“惟信称义”：如果人没有称义，罪人不能为上帝“作工”；如果称义的人当了上帝的仆人，没有任何“该得的”工价，而应当说：“我们是无用的仆人，所作的本是我们应分作的”（路加福音17：10）。

（2）“信称罪人为义的神”（4：5—8）

大卫固然是功绩彪炳的君干，但他被称义，并不是因为他的“工价”，而是因为“惟有不作工的，只信称罪人为义的神，他的信就算为义”（4：5）。保罗引用大卫称颂上帝“赦免其过、遮盖其罪”，“主不算为有罪”（诗篇32：1，2）。这是说，即使大卫犯有“拔示巴之罪”，上帝赦免其罪，把他“算为义”。这是上帝“白白地称义”恩典的又一例证，而大卫“信称罪人为义的神”则是基督信徒相信赦罪的基督的预象。

（3）信“那叫死人复活、使无变为有的神”（4：13—24）

保罗说，亚伯拉罕的神是“那叫死人复活、使无变为有的神”。亚伯拉罕“将近百岁的时候”，“撒拉的生育已经断绝”，没有嫡生儿子，“身体如同已死”（4：19）；上帝却应许他“作多国的父”，如同“使无变为有”。但亚伯拉罕对上帝能死里复活、无中变有的能力深信不疑，“满心相信神所应许的必能作成。所以这就算为他的义的”（4：21—22）。保罗说：“‘算为他义’的这句话，不是单为他写的，也是为我们将来得算为义之人写的，就是我们这信神使我们的主耶稣从死里复活的人”（4：23—24）。

把《旧约》中的一句话或一件事说成是指着现在的人说的，这是保罗使用“预象法”传福音的惯用方法。比如，他说摩西律法中“不可笼住牛的嘴”（申命记25：4）的条文，“难道神所挂念的是牛吗？不全是为我们说的吗？分明是为我们说的”（哥林多前书9：9—10）。再如，以色列人在西奈旷野试探神多次被击毙，“他们遭遇这些事都要作为预象（typoi，和合本译作‘鉴戒’），并且写在经上，正是警戒我们这末世的人”（10：11）。这次他把亚伯拉罕“算为义”作为因信耶稣复活而称义的预象，保罗对经文的理解可谓深得启示真谛。

（4）耶稣赎罪实现上述预象（4：25—5：11）

保罗再次重申耶稣受难的赎罪意义：“耶稣被交给人，是为我们的过犯；复活，是为叫我们称义”（4：25）。这三句分别参照上述三个预象而言。第一，“为我们的过犯”而受难，显明了大卫称颂“称罪人为义的神”的大爱，非义士仁人可比。保罗说：“为义人死，是少有的；为仁人死，或者有敢作的。惟有基督在我们还作罪人的时候为我们死，神的爱就在此向我们显明了”（5：7—8）。第二，“复活”显示了亚伯拉罕所信能死里复活、无中变有的上帝的更大荣耀。上帝只是在亚伯拉罕不生育时应许他为“多国的父”，而耶稣赎罪复活使“我们作仇敌的时候”，“藉着神儿子的死，得与神和好”，“更要因他的生得救了”（5：10），于是“欢欢喜喜盼望神的荣耀”（2）。第三，“叫我们称义”，这是比亚伯拉罕或大卫称义的更大恩典，不但“藉着他免去神的忿怒”（9），“藉着他以神为乐”（11），而且“所赐给我们的圣灵将神的爱浇灌在我们心里”（5：5），“即使在患难中也是欢欢喜喜”（3）。这些“因信基督称义”的恩典在以后的论证中还要进一步展开。“预象—实现”的论证只是给出一个提纲。

（5）“因行为称义”问题

《雅各书》中说：“人称义是因着行为，不是单因着信”（2：24），“信心若没有行为就是死的”（17）。雅各举例说：“我们的祖宗亚伯拉罕把他儿子以撒献在坛上，岂不是因行为称义吗？”（21）保罗则明确否定“亚伯拉罕是因行为称义”（罗马书4：2），否定人可以“出于自己”或“出于行为”而得救（以弗所书：8—9）。如果以为两个使徒的说法相矛盾，那就会影响对圣经记载圣言的整体评价。

耶稣的兄弟、耶路撒冷第一任主教雅各在犹太人中传道，《雅各书》的第一句话表明这是写给“散住十二个支派之人”即散居各地犹太人的信，而保罗书信是写给外邦人和犹太人中基督徒的信。“因信称义”，还是“信心是与他的行为并行”（雅各书2：22），这两个说法因保罗书信与《雅各书》传道对象和目标不同而不同。

雅各对犹太人所说的“信”是信上帝耶和华，雅各说：“你信神只有一位，你信的不错；鬼魔也信，却是战惊”（2：19）。《旧约》中的撒旦也“侍立在耶和华面前”（约伯记1：6）。因此，犹太人的声称不足为信，雅各要求他们“将你没有行为的信心指给我看”（2：18）。雅各所说的“行为”是行律法，不是遵守律法的某些条文，而要“遵守全律法”（10），归结到“要爱人如已”（8）。从《使徒行传》中得知，雅各在耶路撒冷会议上主持遵行律法的公道（15：13—21）。《雅各书》要求犹太人“按使人自由的律法”“说话行事”（12），心存怜悯，才能得到上帝审判的怜悯。雅各说：“信心因着行为才得成全”（2：22）。雅各要求犹太人按照律法的精神行事，隐藏着进一步的要求：如果他们真的想行律法，就必须信耶稣基督；只有相信耶稣基督，才能成全他们对上帝的信仰。《雅各书》的主题是引导犹太人通过行律法的行为来按受耶稣基督的赎罪恩典，这体现上帝“容忍等待”的恩典（彼得前书3：20）。

同样，保罗也对犹太人说：“原来在神面前，不是听律法的为义，乃是行律法的称义”（罗马书2：13）。但保罗提出一个更深刻的问题，如何才能行律法？除了相信基督，别无他途。正是“因为凡有血气的，没有一人因行律法称义”，保罗才提出，“称义不是因行律法，乃是因信耶稣基督”（加拉太书2：16）。就是说，犹太人不能靠律法称义，不是因为律法本身的过错，而是因为他们只说而不行律法；而他们不能行律法，也不是因为律法根本不可行或无须行，而是因为他们不信耶稣基督。

保罗的“因信称义”不只是对犹太人说的，更多是对外邦人说的。在外邦人面前，保罗强调基督的恩典，“免得有人自夸”（以弗所书2：9）。他们过去是“在所应许的诸约上是局外人，并且活在世上没有指望”（12）。这些人不可能依靠自己和行为，完成从不认识上帝到相信耶稣基督的根本转变，只有依靠耶稣的赎罪恩典，才能因信得救。

因信称义，还是因行为称义，这是针对两种人的不同说法。对已经通过律法认识上帝的犹太人，雅各要求他们用行律法全部的行为，以成全他们的信仰。这与保罗所说“律法的总结就是基督，使凡信他的都得着义”（罗马书10：4）的道理并无矛盾之处。对“从前远离神的人”（以弗所书2：13），保罗要求他们知道并接受耶稣基督的赎罪恩典，因信得救。同时，保罗要求信徒用艰苦卓绝的行动见证基督赐予他们的信心，“在各样的事上表明自己是神的用人”（哥林多后书6：4）；“常常竭力多作主工，因为知道你们的劳苦，在主里面不是徒然的”（哥林多前书15：58）。“作主工”和“劳苦”非但不是徒然，而且是见证“在主里面”的恩典所必需的。

信和正当行为虽然不矛盾，但有次序的先后。保罗阐明了“因信称义”的内在逻辑：“信”是“称义”的充分和必要条件，“称义”是“信”的必然结果。“因信称义”逻辑的前提是，“信耶稣基督”是加给被拣选之人（“一切相信的人”）的恩典，这样才能有“白白地称义”的结果。保罗明确地说：“我们因基督：所以在神面前才有这样的信心”（哥林多后书3：4）。保罗强调说，使人得救的信“并不是出于自己，乃是神所赐的；也不是出于行为，免得有人自夸”（以弗所书2：8—9）。奥古斯丁在解释“使徒为何说我们是因信称义，不是因功称义”的问题时说：“因为信仰本身是先赐的，别的算作行为的事是在此基础上才获得的，人这样才可以活得公义。”
(39)

 雅各说“因行为称义”是对那些已被赐予信仰的人（亚伯拉罕、妓女喇合）说的（2：23—26），他们的实际行动彰显正义的生活，是信的结果，而不是信的前提。拯救史任何一个重要时刻，被上帝称义的仆人无不在行动中见证信心；“因信称义”在宗教改革中成为神学的核心，并不是历史的偶然。


 4．第二论证（5：12—21）

上述论证遗留了一个问题：耶稣即使是神的儿子，也只有一个身体，一个生命，如何能藉着他一人的身体赎去许多人身上的罪；耶稣的复活只是一个生命的复活，许多人如何能藉着这一个生命与神和好？保罗在接下来的一段回答了这个问题。

这段不到400汉字，意义极为丰富，每句话甚至每个字都引起争论，值得仔细推敲。我们要先立其大，即两个要点：第一，因人类祖先亚当一人犯罪，人类每人都有罪和必死；第二，因耶稣一人赎罪和复活，人类得以称义和得救。

（1）亚当犯罪和死亡的恶果

第一句话“罪是从一人入了世界，死又是从罪来的；于是死就临到所有人（pantas anthrōpous，和合本译为‘众人’），因为所有人都犯了罪”（5：12）。通俗拉丁文译本把希腊文“因为”（eph' hō）解释为拉丁文“在他里面”（in quo）
(40)

 。奥古斯丁根据这一译文阐述“原罪”的观念。现在一般认为奥古斯丁解释不合希腊文法，但也有人认为不能确定“eph' hō”必定有“因为”的意思，其他意思也有可能。

我以为“在他里面”犯罪，更符合整段中“因一人”（tō tou enos，15，16，17）和“藉一人”（dia epos，12，18a，b，19，参阅10，11，12）的意思。整段反复强调亚当一人是所有人犯罪和死亡的原因，而不是说因为所有人犯罪，所以“死就临到众人”。第一句的逻辑关系是：亚当犯罪→亚当死亡→所有人犯罪＆死亡；而不是：亚当犯罪→所有人犯罪→所有人死亡。

问题是，亚当一人犯罪和有朽如何是人类有朽和“在他里面犯罪”的原因呢？保罗说：“从亚当到摩西，死就作了王，连那些不与亚当犯一样罪过的，也在他的权下。亚当乃是那以后要来之人的预象（tytos）”（5：14）。这句话有两个关键。第一，“那以后要来之人（tou mellontos ）”指谁？巴特认为是耶稣，亚当是耶稣的预象。
(41)

 关于耶稣是“第二亚当”的说法现在很盛行，但这样的理解在《罗马书》第5章中根本解释不通。5：14的主旨是所有人都因亚当而有罪有朽。“从（apo）……到（mechri）”不是说到摩西为止，“犯罪”（hamartēsautas）是过去时，表示从亚当到摩西及其以后的人一直在犯罪，“连那些不与亚当犯相似（homoiōmati，和合本译作‘一样’）罪过的，也在他的权下”（14）。这句话并没有说“那以后要来之人”没有犯罪，而是说他们犯的罪与亚当不相似，但他们都在犯罪，因此都与亚当一样有朽。

5：14的另一关键是如何理解tytos？“预象”的意思是在先的型相，可被理解为protytos即“原型”。说亚当是人类犯罪的“原型”和说人类“在亚当里”犯罪是同一个意思。因为“在……里”是分有的意思，亚当是犯罪有朽的“原型”，而后来的人类因“分有”这一原型而具有罪性和有朽性。“型相—分有”的关系清楚扼要地解释了亚当犯罪有朽和人类犯罪有朽之间的因果关系。

（2）“型相—分有”论证

第二论证可被称为“型相—分有”论证：人类因分有亚当型相而犯罪必死，能因分有耶稣型相而称义得救。这样的解释是否有违保罗的原意呢？保罗书信中“在基督里”（en christō），“在主里”（en kyriō）的词组多达50余次（其中罗马书20次）
(42)

 ，“同基督一起”（synchristō）12次（其中罗马书5次）。
(43)

 一些研究者认为这两个词组表示信徒“分有”或“分享”耶稣基督的生命、苦难和荣耀。慕道格承认，它们确实“不能不带有‘分有’的含义”，但又说，“我们在基督里”、“基督在我们里”、“基督为我们”等说法“不应该从本体论上理解，除非在说明这些说法的逻辑关系时遇到不可避免的困难”
(44)

 。在我们看来，人们解释《罗马书》5：12—7：25论证时遇到的难题正是由于没有从本体论上理解所造成的。

“分有”与“型相”是希腊哲学本体论的一对概念，如果保罗不知道或不使用这对概念，我们的本体论理解就是强加于人了。我根据《新约解释词典》做语文学统计，“分有”这一重要哲学术语在《新约》中出现7次，其中3次出现在保罗书信（哥林多后书6：14：metochē
(45)

 ，以弗所书3：6，5：symmetochos）之中。另外，保罗还使用“摹仿”（腓立比书3：17：symmimētēs）
(46)

 与哲学术语“分有”意义相近的日常用语“分享”（koinōneō）在《新约》中出现20次左右，其中保罗书信至少有3次（罗马书12：12，15：27，提摩太前书5：22：koinōnō）的意义是“分有”、“参与”。
(47)



“型相”（eidos）在《新约》中共出现5次，其中保罗书信2次（帖撒罗尼迦前书5：22：“类型”，哥林多后书5：7：“眼见”）。
(48)

 另一表示“形式”的哲学概念morphē在《新约》中出现13次，其中保罗书信10次（腓立比书2：6—11，提摩太后书3：5，罗马书2：20：morphōsis，加拉太书4：19：morphoō），
(49)

 保罗使用其他词汇表示“型相”的意思，比如，hypotypōisi（提摩太前书1：16）
(50)

 ，eikōn（哥林多后书4：4，歌罗西书1：15，腓立比书2：6）
(51)

 ，等。保罗如此频繁地使用这些哲学术语，表明他对柏拉图主义绝非不了解，而他使用“在基督里”和“同基督一起”等通俗说法包含着“分有”基督“型相”的哲理。

我们不必担心使用柏拉图主义的术语会歪曲保罗神学或损害耶稣启示。柏拉图相信有形体的事物只能分有无形的“理念”或“型相”，根本不相信一个人的身体和本性可被其他人所分有。保罗和其他新约作者从不把“型相”当作没有形象的抽象形式，而是具体型相；耶稣基督就是这样的具体型相，他既有历史中的具体形象，也是单一、永恒、不可重复的“型相”。新约中的“分有”也不是亚里士多德批评的“说空话，带诗意的比喻”
(52)

 ，而有心灵感染的具体途径。保罗使用“型相—分有”的论证，既有思想周密、推论严谨的哲学优点，也非常贴己、生动、形象，毫无哲学思辨的抽象和玄虚。

保罗所说的“型相—分有”关系不限于第二论证，随后的三个论证也属于“型相—分有”论证的类型。5：12—7：25中的“型相—分有”论证不但是《罗马书》、而且是整部《圣经》中最奇特、最难懂的部分，用保罗在书中结语中所说“永古隐藏不言的奥秘”（16：25）来形容，并不为过。保罗很有信心地说：“这奥秘如今显明出来”（26），但对很多读者来说，他的论证并不那么“显明”，由此引起人们无数的联想、无数的解释和无数的争论（“无数”不是无限多，而指不胜枚举）。使用希腊哲学中“型相”和“分有”的概念，至少可以化解几个这样的难题。

（3）原罪说

旧约和福音书有不少“人皆有罪”、“全然败坏”的启示，但没有明确的“原罪”观念。保罗也没有使用“原罪”这一术语，但他在《罗马书》中论述人类因亚当一人犯罪而有罪，被称之为“原罪”说。

如果不借助“型相—分有”另外的方式解释“原罪说”，都有不可逾越的困难，比如，早期教父用亚当的坏榜样解释原罪，而佩拉纠认为后人是否模仿亚当的坏榜样，取决于个人的自由选择，因此提倡道德自救的道路。
(53)

 1546年的托伦特大公会通过“繁殖而非模仿”（propagatione non imitatione）原罪教义，但“原罪遗传”说的教义不可避免遭遇现代遗传学的问题：人类有无共同始祖？人类社会行为是否受基因控制？人类有无共同的犯罪基因？1950年教皇发表的《人类遗传》重申“罪由亚当一人通过生育传递给所有人”。第一次梵蒂冈大公会把原罪教义列为理性寻求的理解启示的奥秘的一个范例。
(54)

 新教的《威斯敏斯特信条》肯定亚当原罪“归算”（imputo）给人类。新教至少有15个信条讨论罪责如何“归算”。
(55)

 “归算”是联合体的代表与所有成员关系的类比，比如，一些教会代表签定的信经把信仰归算给这个教派所有成员；议会宣战把战争责任归算给国家的所有公民，国家代表宣布投降把屈服的义务归算给所有公民。
(56)

 以此类推，亚当的原罪把罪责归算给所有人类，而耶稣受难代表人类向上帝赎罪，代表信徒与上帝和好。但是，“归算”责任只有在一个联合体中才有效，要人类为他们始祖的行为负罪责，这是不合常理和逻辑的。潘能伯格说：“要我为许多世代之前的另一个人的行动承担联合责任（jiontly responsible），好像我是他在一个与我现在根本不同的情境中行动的一个联合原因（a joint cause） ，这是不可能的。”
(57)



由于“原罪说”在历史上没有理性的解释，哲学家或用非理性主义为之辩护，如帕斯卡说：“它是一件违反理智的东西”，并引用“神的愚拙总比人有智慧”为“原罪说”的“愚蠢”辩护。
(58)

 理性主义的哲学家卡西尔直指“原罪说”是“对逻辑和伦理第一原理的侮辱”
(59)

 。令对立两派哲学家没有想到的是，保罗的“原罪说”恰恰有一个“原型—分有”的哲学论证。

但是，保罗的“原罪说”并不是抽象的哲学思辨，而是对他在1：18—32阐述的人类犯罪原因的历史概括。两者应该与《创世记》的历史记载参照阅读。亚当“明明可知”的上帝吩咐（1：20，参照创世记2：17），夏娃和亚当因为“心里的情欲行污秽的事”（1：24，参阅3：6），该隐“满心是嫉妒、凶杀、争竞、诡诈、毒恨”（1：29，4：4—9）。他们的罪行不是通过生物遗传，而是家族恶俗随着人口自然繁衍而蔓延，偶像崇拜、性犯罪和社会罪恶（创世记4：24，6：2）在洪水前已经成为人类普遍罪恶，洪水后罪性不改（8：21），世代流行（11：4）。翻开人类有文字记载的历史，可以验证《创世记》前11章和《罗马书》中的这些启示。

（4）摩西律法的中介作用

保罗说亚当之后的人类全都犯罪，自然会引起犹太人的质疑：你把摩西置于何地？摩西律法岂不是上帝的拯救吗？保罗回答说：“没有律法之先，罪已经在世上；但没有律法，罪也不算罪”（5：13）。这里的律法指摩西律法，“不算（ouk ellogeitai）罪”指由于没有量刑标准而不被定罪；不是说人没有犯罪，更不是说上帝不为人类犯罪而忿怒；相反，“从亚当到摩西，死就作了王”（5：14）。“作了王”（ebasileusen）指无人可摆脱的死亡的统治力量（5：17，参阅创世记2：17）。这是耶稣诞生前的人类一般状态，如奥古斯丁说：“在上帝化身成人之前，从亚当到摩西，在以色列民本身中间如此，在别的民族中也是如此。”
(60)



摩西律法的历史作用是提供了量刑标准，起到人与上帝的中介作用。上帝按此标准称人为义，也按此标准定人的罪。但以色列人总是违犯律法，因此保罗说“律法本是外添的，叫过犯显多”（5：20）。这也是为什么以色列人历史上遭到比不知道摩西律法的外邦人更严厉惩罚的原因，如先知说：“在地上万族中，我只认识你们；因此，我必追讨你们的一切罪孽”（阿摩司书3：2）。保罗在《罗马书》中说，摩西律法非但不能抵消亚当之罪，反而“叫过犯显多”。

（5）“耶稣型相”

只有耶稣才是能与“亚当型相”相抗衡、并取而代之的新型相。保罗在别处说耶稣是“末后的亚当”，不同于“首先的人亚当”，两者是“属灵的”和“属血气的”对立（哥林多前书15：45—46）。《罗马书》用三个“照样”（outōs，5：18，19，21）的句式，阐明亚当的“原罪”与耶稣的“赎罪”相对立。针对亚当造成的罪因，保罗说：“因一次的过犯，所有人（pantas anthrōpous）都被定罪；照样，因一次的义行，所有人（pantas anthrōpous）也就被称义得生命了”（18）；针对亚当犯罪造成的罪行，保罗说：“因一人的悖逆，众人（tolloi，‘许多人’）成为罪人；照样，因一人的顺从，众人（tolloi）也成为义了”（19）；针对亚当犯罪造成的死性，保罗说：“就如罪在死中（en tō thanatō）作王；照样，恩典也藉着义作王，藉着我们的主耶稣基督得永生”（21）。

保罗用“过犯不如恩赐”（5：15）的说法，表示耶稣与亚当有不可比拟的方面。第一，分有的程度不可比拟。人类分有亚当犯罪的恶果，“因一人的过犯，众人都死了”；而耶稣赎罪的结果是：“神的恩典，与因耶稣基督一人恩典中的赏赐，岂不更加倍的临到众人吗？”（15）“加倍”指分有的双重恩典：既得到赐予全人类的普遍恩典，又得到赐予信徒的特殊恩典。第二，分有的范围不可比拟：“因一人犯罪就定罪”，也不如“由许多过犯而称义”的恩赐（16）；这是说，人类分有亚当的单一罪性，而他们所犯罪行却难以计数，这“许多过犯”，都因分有基督一次性赎罪而得到赦免。

（6）耶稣为谁赎罪？

因亚当犯罪“所有人（pantas anthrōpous）犯罪”（5：12）、被定罪（18），与因耶稣赎罪复活“所有人（pantas anthrōpous）被称义得生命”相对照，这就提出了一个问题：耶稣究竟为谁赎罪，为全人类，还是为人类中那部分被称为选民的人？对此问题有堕落（piptō）前论（supralapsarianism，lapse即希腊文piptō）、堕落后论（infralapsarianism）与后堕落论（sublapsarianism）三种不同答案。
(61)

 堕落前论主张上帝在造人之前业已预定选民和弃民，堕落后论认为人类堕落之后才有选民和弃民的预定，两者都认为耶稣之前已有预定，耶稣只为预定得救的人赎罪。后（sub）堕落论不等于堕落后（infra）论，sub的意思是“底下”，infra的意思是“之后”。如果认为上帝在人类堕落之后即预定其中得救的人，那是堕落后论；如果认为耶稣赎罪暴露了人类堕落的根底，那是后堕落论。后堕落论可以是非预定论，认为耶稣暴露人类堕落的根底就是为全人类赎罪；但也可以是预定论，认为一部分人或由于特殊恩典（这是部分加尔文主义者的主张）、或由于改过自新（这是亚米纽主义的主张）而脱离堕落的根底，成为选民；而另一部分人则或没有得到恩典，或不悔改而继续过着堕落生活，是谓弃民。按如此分析，后堕落论主张耶稣为全人类赎罪，但赎罪不等于被救；而堕落后论以及更有甚者的堕落前论认为耶稣只为人类中的选民赎罪，被赎罪的人都能得救。

这几种神学立场都能从圣经中举证，但保罗在5：12—21的论证只能被理解为耶稣为分有亚当罪性的所有人赎罪。“所有人被称义得生命”这句经文表明，拯救的恩典不是赎罪之前的预定，甚至也不是赎罪之后的“预定”。耶稣基督的赎罪不为预定的选民，通过为人类赎罪，“被称义得生命”的拯救恩典给予所有人。

同样明显的是，圣经从来没有肯定人人都能最终得救。如果耶稣为那些最终不能得救的人赎罪，为他们赎罪岂不是虚幻或欺骗？
(62)

 这一问题涉及耶稣赎罪是一次恩典还是双重恩典的神学争论。从奥古斯丁开始，神学家都没有区分“赎罪”与“定罪”，因此陷入一次拣选（加尔文主义）和双重拣选（亚米纽主义）的悖论。我们要注意《约翰福音》中区分了赎罪和定罪，耶稣赎罪“要叫世人因他得救”（3：17），但依据人的不信或信作为定罪或不定罪的标准：“信他的人，不被定罪；不信的人，罪已经定了，因为他不信神独生子的名”（18）。保罗说明了同样的意思，他说，耶稣的赎罪恩典“更加倍的临到这些许多人（tous pollous，和合本译为‘众人’）”（5：15）。注意“许多人”不是“所有人”，而是特指的“这些人”。十字架上的耶稣宣布了大赦令，这是适用于全人类的普世恩典。但有的罪人不接受、不遵行大赦令；只有那部分接受并遵行的罪人才因信称义，他们在被赎罪的普世恩典之外又得到称义得救的特殊恩典。换言之，信耶稣赎罪复活是免除人类罪责和选民因信得救的双重恩典，即保罗说的“加倍的”恩典。

《罗马书》随后几个论证分别针对三种人说明耶稣赎罪复活的恩典：第一种是因信称义之人，第二种是开始信随后折返不信的人，第三种是不信之人。


 5．第三论证（6：1—13）

保罗似乎预料到后来“预定论”者对耶稣赎罪普世恩典的反驳：“这样，怎么说呢？我们可以仍在罪中，叫恩典显多吗？”（6：1）在当时，犹太人自以为是选民。保罗设想他们会这样反驳说，照你的说法，岂不是鼓励外邦人反对我们，以显出耶稣救赎他们的恩典比上帝赐予我们律法的恩典更多吗？“断乎不可！”保罗指出，认为信耶稣赎罪的人仍在罪中是自相矛盾，因为信耶稣为人赎罪的人在罪中已经死亡：“我们在罪上死了的人岂可仍在罪中活着呢？岂不知我们这受洗归入基督耶稣的人，是受洗归入他的死吗？”（6：2—3）保罗为什么说信耶稣基督的人已经经历了罪的死亡呢？何谓“在罪中已经死亡”？我们需要借助“型相—分有”关系才能理解这些问题。

（1）论证的方法

上述第二论证确定了耶稣赎罪复活的“型相”，但光有“型相”还不足以救赎人，只有“分有”耶稣“型相”的人，才能如同耶稣一样从死里复活。这些“分有”耶稣“型相”的人是受洗的信徒。保罗强调信徒是“归入耶稣基督的人”；“归入”（eis）的意思是“进入”，“归入基督”即“在基督里”，如上所述，“在基督里”和“同基督一起”是保罗用来表示“分有基督”的两个常用词组。这个论证通篇使用“归入”（6：2，3，4），“在基督耶稣里”（en christō Iēsou，6：11），以及更多的“同基督一起”的表达式，如“同他一起理葬”（synetaphēmen，6：4），“同他联合”（symphytoi，6：5），“同他一起钉十字架”（synestaurōthē，6：6），“同基督一起（synchistō）死”（6：8），“同他一起活”（synzaōsomen，8）。上一论证说亚当是“按着他相似的样式（homoiōmati）犯罪的人”的“原型”（或预象）；而本论证说：“我们已照着他相似的样式（homoiōmati）死而与他联合，也要在他复活的样式上与他联合”（6：5）。这是说，“样式”是在一定程度被分有的型相，耶稣死和复活不只是一次历史事件，而是被“我们”（信徒）所分有的永恒型相。这些术语和表述说明，这个论证和前一论证都属于“型相—分有”论证。

（2）“信”是“死里复活”的存在状态

前一论证重在树立耶稣赎罪复活的型相，这一论证重在表明信徒“分有”耶稣的死和复活。“因信称义”重在“信”，而“信”不是口头表白或主观体验。“信”往往和介词“在…中”连用，如“你们当悔改，信（pisteuete en）福音”（马可福音1：15）；“我们也信了（epistusamen eis）基督耶稣”（加拉太书2：16），“你们蒙恩，得以信服（pisteuein eis）基督”（腓立比书1：29），“信（pisteuōn eis）神儿子的”（约翰一书5：10），等。“信在……中”表明，“因信称义”和“在基督里称义”（加拉太书2：17）是同一回事，“信在基督中”和“在基督里”也是同一回事。

“信在基督中”不是主观立场或态度，而是信徒“在基督里”的生活方式，即“分有基督”的存在状态（existential）。“信基督”这一存在状态的本体是耶稣“死里复活”的型相。“存在状态”有“生”和“死”两种，信徒的存在状态经历耶稣那样的“死里复活”过程。用保罗的话说：“我们若是与基督同死，就信必与他同活。因为知道基督既从死里复活，就不再死，死也不再作他的主了”（6：8—9）。

耶稣对门徒说：“当舍己，背起他的十字架，来跟从我”（16：24＝8：34＝9：23）。这句话一般被理解为像耶稣那样受苦受难。注意耶稣要求门徒“当舍己”和背起“他的”（门徒们的）、而不只是耶稣背十字架。保罗在这一论证中，把握“舍己”和各人背自己十字架的要害，说明信徒分有耶稣的死亡和埋葬的存在论含义：“和他同钉十字架，使罪身灭绝”（6：6）。耶稣的身体是圣洁无罪的，但担当了人类的罪责；信耶稣在十字架上为人赎罪，意味着相信自己犯罪的身体也被钉在十字架上死亡。

只有先分有耶稣的死亡才能分有他的复活。信耶稣从死里复活，意味着自己的存在状态发生根本变化，旧人已经死亡，新人正在成长：“我们一举一动有新样的生命（kainotēti zōēs，和合本译作‘新生的样式’），像基督藉着父的荣耀从死里复活一样”（6：4）。“新样的生命”指分有耶稣基督的生命，过圣洁无罪的生活。

（3）生活目的的转变

保罗把旧人到新人的转变归结为“向罪”到“向神”的人生目的的转变。这种转变同样按照“型相—分有”关系来说明：基督之死“是向罪死了，只有一次；他活是向神活着。这样，你们向罪也当看自己是死的；向神在基督耶稣里，却当看自己是活的”（6：10—11）“向”（tō，tē）是一个目的论术语，耶稣的死里复活是目的论的型相，而信徒分有这一型相，产生人生目标的根本转化。

信徒分有耶稣基督的“死里复活”是人生观的改变，导致生活方式和生命体验的根本变化，但不必经历身体上的生死体验，“罪身灭绝”也不意味禁欲主义。新人使用并通过与旧人同样的身体，朝向并达到不同的目标。用保罗的话来说：“不要将你们的肢体献给罪作不义的器具；倒要像从死里复活的人，将自己献给神，并将肢体作义的器具献给神”（6：13）。“器具”指容器和载体，如果里面装的是“私欲”，那么人就会“顺从身子的私欲”，人的身体成为“不义”活动的载体；“献给”是身体活动的目标，不义之人的身体必然致死，因此说是“献给罪”的器具。因信称义之入有新的生活目标：“将自己献给神，并将肢体作义的器具献给神”（13）。

（4）耶稣赎罪问题

由于没有用“型相—分有”关系看待耶稣赎罪复活的实际效用，历史上有许多与我们上述理解不同的解释。最先是早期教父的“赎价”说。奥立金解释保罗所说“你们是重价买来的”（哥林多前书6：20），提出“向谁买”的问题，他认为耶稣身体是“赎价”（lytron，马太福音20：28），付给魔鬼。
(63)

 伊里奈乌在善恶斗争的宇宙模式中，肯定魔鬼取得第一回合胜利，控制了全人类。
(64)

 魔鬼的奴役虽然不义，但却合法，上帝不能以非法地“偷盗”奴隶，因此用独生子为代价，赎买（lytroō）奴隶们的自由。
(65)

 尼萨的格里高利强调耶稣复活升天最终战胜魔鬼，魔鬼不懂耶稣灵魂不受肉体的束缚，释放人类之后又失去了耶稣这一最宝贵的赎价。
(66)



“赎价”说不合理处甚多，如承认魔鬼控制人类的合法性，上帝与魔鬼交易，用近乎欺骗的手段获胜。安瑟尔姆正确地指出，耶稣赎罪应是代表人类交付给上帝的补偿，而不是上帝交付给魔鬼的赎金。他用逻辑推理论证了上帝化为肉身为人赎罪的必然性，其前提是上帝安排的世界的公正秩序，凡受损害的必受补偿。安瑟尔姆的解释被称为“代偿”说，有这样几个论证步骤：第一，魔鬼是堕落天使，必须把相等数目的人交付上帝作为补偿；第二，人类犯罪损害上帝的荣耀，必须补偿上帝受到的损害，那些交付给上帝的人才能得到拯救；第三，屈服魔鬼的罪人丧失尊严、荣誉，没有意愿和能力补偿上帝；第四，上帝必须化身为人，代表人类，在上帝面前表示屈辱和爱心，补偿上帝荣耀受到的损失；第五，上帝得到耶稣赎罪的补偿，拯救那些交付给他的人，并赦免过去所有人的罪责，但那些在耶稣之后继续犯罪的人，必然受到上帝公正的惩罚。
(67)



17世纪的格老修斯和安瑟尔姆一样，从上帝治理世界的公正出发，但他认为公正惩罚必须由犯罪主体承担，无罪的耶稣不能替代或代表人类受罚。格老修斯认为，耶稣受难不是代人受罚赎罪，而是显示罪的恐怖，警示人远离罪恶；因此离开罪恶的人得到上帝宽恕，否则受到惩罚，这就显示出上帝治理的公正和宽恕的慈爱。
(68)



以上三说强调上帝公正，另有强调上帝之爱的解释。比如，阿伯拉尔批评安瑟尔姆的“代偿”说，认为全能的上帝不需要得到补偿，上帝的主要属性是爱，耶稣赎罪向人显示上帝之爱，唤醒人悔改，尤其不要惧怕或忽视上帝，而用爱心回应上帝之爱，以达到与上帝和好的目的。
(69)

 再如，16世纪的苏西尼（Socinus）提出“榜样”说，认为耶稣赎罪是上帝之爱的完善榜样，又是上帝仆人的完美形象，激励人效法耶稣，热爱上帝。
(70)



“赎价”和“代偿”从圣子与圣父关系考察，显示耶稣赎罪的恩典，但加入魔鬼论，父子、人神和神魔的关系梳理不清。按我们的解释，耶稣赎罪作为赎罪祭的原型，而不是用肉体为人的罪恶还债。用保罗的话说：“我们并不是欠肉体的债，去顺从肉体活着”（罗马书8：12）。耶稣承担人类罪责向上帝献祭，涉及耶稣肉身死亡与人的罪身死亡的存在状态，根本不涉及上帝与魔鬼的外在关系。格老修斯和苏西尼主义的解释从上帝与人的关系考察，把耶稣赎罪意义限于对人的“警示”、“榜样”等主观影响。按我们的解释，主观影响以本体论为基础，信徒的信心有耶稣的“样式”和“型相”。结论是：保罗的“型相—分有”证明比任何神学解释更明白地揭示了耶稣赎罪复活和“因信称义”的启示。


 6．第四论证（6：14—7：6）

保罗从“罪必不能作你们的主”（6：14），进而达到“你们不在律法之下，乃在恩典之下”（自14）的结论。这个推论的理由充足，因为律法的作用在于显明罪（5：20），既然“因信称义”是白白赐予的恩典（3：24），使人“脱离了罪”（6：7），因信称义之人当然不需要律法的管辖。问题是保罗为什么要作出这个推论；保罗业已两次说明“因信称义”、而不能“因律法称义”的道理，这次为什么又要转向这个论题？这三次讨论针对的对象不同：第一次剥夺犹太人自以为义的优越感，第二次向基督徒显示“白白地称义”的恩典，这一次针对既信耶稣基督、又信摩西律法的犹太基督徒。他设想的反对者就是这样的犹太基督徒，他们生怕惟信耶稣基督、不信摩西律法就会犯律法禁止的罪，因此质问保罗：“我们在恩典之下，不在律法之下，就可以犯罪吗？”（6：15）保罗再次说“断乎不可！”由此拉开第四论证的序幕。

（1）论证的实质

从方法论的角度看，这次论证也属“型相—分有”类型。在保罗看来，摩西律法属于“有知识和真理的形式（morphōsin，和合本译作‘模范’）”（2：20），而耶稣福音是“传给你们道理的型相（typon，和合本译作‘模范’）”（6：17）。第四论证的实质是对既一直信摩西律法、又想信耶稣基督的犹太基督徒阐明：一个人不能同时“分有”这两个型相。

保罗深知他的听众理解不了连柏拉图也讲不清楚的论证
(71)

 ，于是说：“我因（dia）你们肉体的软弱，就照人的常话来说（anthrōpinon legō）”（6：19）。这句话听起来逻辑甚为奇怪，人的话岂是只对肉体软弱的人说的呢？上帝即使对肉体不软弱的人（如先知）不也说人的话吗？慕道格归纳出研究者对保罗意思的三种解释：“第一，‘因为你们这些人难以理解这些困难的事’；第二，‘因为你们堕落的本性的持续影响使你们对属灵的东西无感触’；第三，‘因为生活的诱惑是你们人性的特殊表现’。”
(72)

 如果保罗面对的是动摇在福音与律法之间的犹太基督徒，那么这三种因素都存在他们身上：他们难以理解“型相—分有”的哲学道理；他们没有完全摆脱罪性；他们不愿放弃一直生活在律法中的旧有生活习惯。

保罗说服他们的“人的常话”是向耶稣学得的喻言。耶稣用一个喻言说：“一个人不能侍奉两个主。不是恶这个爱那个，就是重这个轻那个。你们不能又侍奉神，又侍奉玛门”（马太福音6：24，路加福音16：13）。“玛门”即钱财，“侍奉神”和“侍奉玛门”是“爱神”（philotheos）和“爱财”（philargyros）的截然对立。“法利赛人是贪爱钱财的”（路加福音16：14），“侍奉玛门”的人按法利赛人生活方式生活，包括信仰律法的权威。保罗在这一论证中使用“两个奴仆”和“离婚”的比喻，说明不能既信耶稣基督、又接受律法管束的道理。

（2）两个奴仆的比喻

“奴仆”即罗马社会中的奴隶，不等于“仆人。”奴仆没有人身和意志自由，完全服从主人的意志和指示。按照“顺从谁，就作谁的奴仆”（6：16）的原则，保罗区别了“罪的奴仆”（17）和“义的奴仆”（18）。一个人从不知道或不信基督到因信基督称义的转变是从“罪的奴仆”到“义的奴仆”的转变。

“奴仆”只是一个比喻，这两种“奴仆”中的很多人是“自由民”（apeleutheros），即使是奴隶，也有一定限度的人身自由。保罗于是从“自由”（eleutheria）的概念入手，说明这两种“奴仆”身处两种完全相反的自由生存状态。现代政治哲学中“积极自由”和“消极自由”之分
(73)

 ，不是什么新发明，在保罗的“奴仆”比喻中早已有之。

消极自由免于约束（freedom from）的自由，而积极自由是为一定目标（freedom for）的自由。“罪的仆人”的消极自由是“不被义约束（eleutheroi ēte to dikaiosynē）”（6：20），他们的“积极自由”是“为（tē）污秽和为（tē）不法，进入（eis）不法”（6：19）的自由。罪的奴仆用他们的自由做“看为羞耻的事”，“那些事的结局就是死”（21）。“义的奴仆”完全相反，他们的“消极自由”是“免于罪的奴役（therōthentes apo，和合本译作‘得了释放’）罪”（6：18，22），义的奴仆的“积极自由”“为了（tē dikaiosynē）义”（6：19），乃是“为神（tō theō）作了奴仆”的自由。神的奴仆通过他们的自由“成圣”（19，21），“那结局就是永生”（6：22）。两种自由，两种结局。保罗总结说：“罪的工价乃是死”，只有“在我们的主基督耶稣里”才能得到永生（6：23）。这就告诉那些信仰动摇不定的人，永生和死亡之间没有中间道路，不顺从耶稣基督的人，无论什么信仰和自由都不能使他们摆脱罪和死亡的结局。

（3）自由的真谛

“自由”是人类思想的一个永恒话题，保罗的“奴仆比喻”点明了人类自由的真谛，可以帮助我们澄清形形色色自由观念的迷失。比如，现代自由主义作出“积极自由”和“消极自由”的区分，但片面强调消极自由，以为自由本身就是目的，不为其他任何目的服务。再比如，极权主义片面强调积极自由，把党派私利当作全民为之奋斗的目的，取消个人免于奴役的自由权利。保罗强调基督徒的“积极自由”和“消极自由”相一致。他说：“作奴仆蒙召于主的，就是主所释放的人；作自由之人蒙召的，就是基督的奴仆”（哥林多前书7：22）。保罗的实践是结合免除罪的自由和为基督作奴仆的自由的榜样。他说：“我虽是自由的，无人辖管，然而我甘心作了众人的仆人，为要多得人”（哥林多前书9：19）。路德的《基督徒的自由》中有类似的话：“基督徒是所有人完全自由的主人，不服从任何人；基督徒是对所有人负责的仆人，服从一切人。”
(74)



自由的本意和目的是使人幸福，但人类自身无力达到自由的目的。如果身为自由民而实是“罪的奴仆”，无论消极自由还是积极自由，都是自由的假相和虚幻。真正的自由是保罗所说“我们在基督耶稣里的自由”（加拉太书2：4）。从来源上说，自由是基督的恩典，“天父的儿子若叫你们自由，你们就真自由了”（约翰福音8：36）。从能力上说，自由是圣灵的能力，保罗说：“主的灵在哪里，那里就得以自由”（哥林多后书3：17）。从目的和结果上说，为基督服务的仆人才有真自由，如保罗说：“你们蒙召是要得自由”（加拉太书5：13），“不可将你们的自由当作放纵情欲的机会”（加拉太书5：13）。彼得说：“你们虽是自由的，却不可藉着自由遮盖恶毒，总要作神的仆人”（彼得前书2：16）。

（4）“离婚再嫁”的比喻

奴仆的比喻揭示服从基督与服从任何其他权威的对立，而保罗接着使用的比喻专门指向犹太人相信的摩西律法权威。在这个比喻中，律法好比丈夫，犹太人好比妻子。“丈夫活着，她若归于别人，便叫淫妇；丈夫若死了，她就脱离了丈夫的律法，虽然归于别人，也不是淫妇”（7：3）。旧约时代，脱离摩西律法陷入偶像崇拜罪恶，先知斥之为淫乱；到新约时代，律法死了，犹太人归依耶稣基督，这是信仰的正当与合法的转换，旧约先知维护律法的理由不适用于基督的信徒。

问题的关键是，为什么说律法已死？《希伯来书》以新约取代旧约的理由解释旧约的消亡：“那前约若没有瑕疵，就无处寻求后约了”（8：7）；“既说新约，就以前约为旧了，但那渐旧渐衰的，就必快归无有了”（8：13）。“前约”不等于旧约全书，而是指摩西律法。《希伯来书》中，摩西律法的“瑕疵”是相对于基督身体的“无瑕无疵”（希伯来书9：14）而言的。在《罗马书》中，律法条文之“旧”（palaiotēti）相对于圣灵之“新”（kainos）而言（7：6）。保罗用基督信徒在罪上已死与摩西律法萌生“罪的欲望”（pathēmata tōn amartiōn）的相反运动，说明犹太基督徒必须在曾经捆绑他们的“律法上死了”（7：6）。否则，他们因信耶稣基督死里复活的成果就会丧失，罪的欲望及其死亡结果就会藉律法重新统治他们，犹如一个改嫁的寡妇丢弃生夫，而与亡夫重婚。这是多么荒谬的行为，而且结局荒谬，犹如一个有永生希望的人偏偏要返回死亡的道路。

保罗的比喻不是想象，而有现实的背景。在基督教会与犹太教公开、彻底分道扬镳之际，一些犹太基督徒采取折中立场，甚至选择回归旧有的立场。一些犹太基督徒要求外邦基督徒行割礼，以表明他们服从摩西律法的态度。在外邦基督徒是否行割礼的问题上，甚至彼得的态度也变得暧昧起来（加拉太书2：11—14）。保罗第四论证向这些犹太基督徒说明：在信基督与信律法之间，没有折中道路，更不能走回头路。


 7．第五论证（7：7—25）

保罗在第二论证中说，律法“叫过犯显多”（5：20），第四论证又说：“那因律法而生的恶欲就在我们肢体中发动，以致结成死亡的果子”（7：5），宣布在律法上死亡（7：4，6）。犹太人（包括犹太基督徒）难以接受这些否定的说法。保罗设想他们反驳说：“这样，我们可说什么呢？律法是罪吗？”保罗再次说：“断乎不是！”论证他先前未经论证的那些结论。

（1）论证主题

这一单元通篇都是“我”，词汇也都是单数第一人称，犹如保罗的夫子自述或忏悔录。
(75)

 我们要严肃对待保罗论证的普遍意义。“我”即“自我”（egō），“自我”是“我们属肉体的时候”（7：5）的每一个人主体，他们都有保罗所说“我”的切身体验。运作在“自我”中的“律法”不限于摩西律法，也可以是人类的“良心”。保罗描述的“自我”之中的矛盾、挣扎和痛苦，是原罪后人类普遍的道德经验。
(76)

 如果保罗只是在现身说法，他充其量只能教育犹太人；而如果他是在谈人类道德经验的缺陷，那么他的批判矛头直指哲学家们的“自我中心论”和“道德完善论”。

保罗论证的方法也可提升到哲学层面。前述论证中的“型相”概念在这一论证中用“律”（nomos）来表示。“律”在本单元出现15次之多，有“圣洁的”（12）、“属乎灵的”（14）、“善的”（16）、“神的”（22，25）、“我心中的”（23）律；也有“恶与我同在”的那个律（21），“肢体中另有个律”（23），“肢体中犯罪的律”（23），以及“罪的律”（25）。保罗用两种律的对立，说明自我同时被两者控制的矛盾和痛苦。从哲学层面上说，这是一个人同时“分有”两个对立“型相”的矛盾。保罗用人所熟悉的道德经验描述这一抽象的哲学道理。

保罗并不否认摩西律法乃至人的良心“是圣洁、公义、良善的”（7：12）。律法是上帝赐予人的礼物，具有惩罚罪恶、劝人为善的作用。但他证明律法惩罚罪恶同时激发罪恶，律法劝人为善不能阻止人作恶。他这两方面的论证结合圣经历史和人的经验，寓意既悠远，又贴己。

（2）律法的负面作用

保罗说：“非因律法，我就不知何为罪。非律法说，‘不可起贪心’，我就不知何为贪心”（7：7）。“不可起贪心”是“十诫”的最后诫命，犹太拉比认为这条诫命统摄其他诫命。这条诫命非以色列人所独有，它可以说是人类良心的命令，如哲学家所说的“自然律”是不成文法，人类社会的成文法很多条款都是对人起贪心犯罪的惩罚。保罗说诫命和法律不是禁止贪心，倒是贪心的起因，这就提出了律法与贪心孰先孰后的问题：是先有贪心、后有惩治贪心的律法呢，还是先有律法、后有贪心呢？这是一个犹如“先有鸡还是先有蛋”的悖论，人类经验和科学不能解决这个问题，但《圣经》记载中却有答案。

耶和华命令亚当不可吃“分别善恶树上的果子”（创世记2：17），这是最早的律法，注意其形式不是“不可有贪心”，而是说“不可有分别善恶的良心”。亚当、夏娃不知善恶，“夫妻二人赤身露体并不羞耻”（2：25）。蛇族人引诱夏娃说：违反耶和华命令，“你们便如神能知道善恶”（3：5）。但是，人类“知道善恶”的良心起于犯罪的贪心，夏娃因贪心“食物”、“悦人的眼目”、“可喜爱”和“智慧”等四般东西而犯罪，亚当“也”如此犯罪（3：6）。犯罪之后，“他们二人的眼睛就明亮了，才知道自己是赤身露体”（7），两性的羞耻之心就是最初的良心，然后才有人类禁止性犯罪的法律（3：21：“耶和华神为亚当和他妻子用皮子作衣服给他们穿”）。原罪的过程是：上帝诫命—起贪心—犯罪—良心—律法。

保罗说：“罪趁着机会，就藉着诫命叫诸般的贪心在我里头发动”（7：8），“罪趁着机会，就藉着诫命引诱我，并且杀了我”（11）。朗根奈克说，这里的“我”是“亚当里的我”
(77)

 ，此言甚合我意。保罗用第一人称的“我”（egō）描述我在上面解释的“原罪”过程：“罪”指蛇族人，“趁着机会”、“藉着诫命”指引诱夏娃违反上帝的命令；“叫诸般的贪心在我里头发动”指激发起夏娃的四般“贪心”；“杀了我”指亚当、夏娃因贪心犯罪导致死亡。上帝赐予亚当永生的诫命，反倒产生人类死亡的恶果。保罗因而说：“那本来叫人活的诫命，反倒叫我死”（7：10）。

诫律激发贪心一旦成为“亚当原型”的组成要素，就成为人类的经验。这样的例证比比皆是。比如，法律条文反而激起人触犯法律的犯罪动机和行动，法律条文越细致，犯罪手法越高明；再如，警示人不要犯罪的警匪片和道德片反而引起人模仿匪徒和不道德的欲望，因此不宜刻画细节，或“儿童不宜”。保罗总结人类经验说：“我以前没有律法，是活着的；但是诫命来到，罪又活了，我就死了”（7：9）。“以前没有律法”指天真素朴、不分善恶的人类童年，“诫命来到”指文明社会法网罗织，犯罪反而被激活加剧。

（3）律法的失败

保罗设想人们会反驳说：“既然如此，那良善的是叫我死吗？”他用“断乎不是！”的否定说明：“叫我死的乃是罪。但罪藉着那良善的叫我死，就显出真是罪”，“更显出是恶极了”（7：13）。“罪”指人类罪性，按“原罪说”解释，亚当犯罪和死亡是蛇族人“藉着那良善的”即使上帝诫命的引诱所致，那么“蛇”就是那“恶极了”的罪；保罗称之为“罪和死的律”（8：2）。在亚当、夏娃犯罪之前，罪恶的因素就潜伏在他们的肉体中，而“蛇”的引诱是“犯罪的律”把肉体中罪的潜能发动起来或“显出”。

原罪之后，罪性成为人类的普遍现实，但人类并未丧失良心，上帝又赐予摩西律法。良心和摩西律法是“神的律”，在“内心”（7：23，25，nous）中运作；诱惑和激发人的罪性的“犯罪的律”在“肉体”（sarx）或人的“肢体”（melesin，即部分）内运作。保罗把人（anthrōpon）看作一个整体，但“分有”管辖不同部分“律”而分裂为“内在人”和“部分人”。

保罗以人的经验阐明了人的四个内在矛盾。一是知与行的矛盾：“我所作的，我自己不明白（ginōskō）”（7：15）。二是动机与效果的矛盾：“立志（thelein）为善由得我，只是行出来（katergazesthai）由不得我”（18）。三是意愿与行为的矛盾：“我所愿意（thelō）的，我并不作（ou prassō）；我所恨恶（misō）的，我倒去作（toieō）”（7：15）；“我所愿意（thelō）的善，我反不作（ou toiō）；我所不愿意（ou thelō）的恶，我倒去作（prassō）”（7；19）。四是心（nous）与身（sarx）的矛盾：“我以内心顺服神的律，我肉体却顺服罪的律了”（25）。保罗另一处也说“我心中（nous）的律”（23）。nous是希腊哲学中最重要的概念之一，在圣经中有多重意义，这两处的nous代表“良心”，而身体代表肉欲。

上述四对矛盾几乎蕴涵伦理学讨论道德矛盾的所有议题。但与伦理学讨论的不确定性不同，保罗指出上述四对矛盾不是势均力敌的对立，而是善不敌恶的全然失败：“我们原晓得律法是属乎灵的，但我是属乎肉体的，是已经卖给罪了”（7：14）。“卖给罪”形象地表现罪律在与神律的“交战”（7：23）中，罪律取得一边倒的胜利，把人的整个“掳去叫我附从那肢体中犯罪的律”（7：23）因此，“在我里头，就是我肉体之中，没有良善”（7：18）。保罗虽然没有否定在人心中有良心，但良心被罪身或肉欲奴役，对人的整体不起作用，充其量只是在内心为自己行为暂时感到羞耻、后悔和自责，事过境迁则故态复萌；非有“因信称义”的恩典，人不能悔改，这是人自身内部“罪律”已压倒“神律”的存在状态所决定的。

（4）道德不能自救

保罗认为，道德律，无论合约律法，还是依照良心制约的道德法则，都是上帝赐予的恩典。他说：“律法是圣洁的，诫命也是圣洁、公义、良善的”（罗马书7：12）。但是，如果没有基督的恩典，被情欲所禁锢的人虽然了解道德律的神圣和善，却没有遵守道德律令的行善能力。保罗从人的内心揭露了知善而不能行善的矛盾：“在我里头，就是我肉体之中，没有良善。因为立志为善由得我，只是行出来由不得我。故此，我所愿意的善，我反不作；我所不愿意的恶，我倒去作”（罗马书7：18—19）。这一矛盾暴露了良心的软弱，这不是人可制服的软弱，而是罪的必然。保罗用“肢体中犯罪的律”表示肉欲犯罪的必然。他说：“我觉得肢体中另有个律和我心中的律交战，把我掳去叫我附从那肢体中犯罪的律。我真是苦啊！”（7：23—24）这些话不只是对犹太人说的，也适用于其他民族，无论他们是否信仰上帝。

从伦理学上说，不知罪者不为过，无意犯罪不负道德责任。在此意义上，保罗说：“律法本是叫人知罪”（3：20）；“没有律法，罪也不算罪”（5：13）。但这些话并没有免除不知合约律法的外邦人罪责。保罗明确地说：“他们虽然没有律法，自己就是自己的律法。这是显出律法的功用刻在他们心里”，他们有“是非之心”，“他们的思念互相较量”（2：14—15）。这就表明，知善而不能行善、知罪而犯罪是人类良心的软弱和道德的普遍缺陷。人类社会进入文明阶段，都立有不可杀人、偷盗、欺骗、奸淫等道德律令。保罗说，道德律令使人知罪：“非因律法，我就不知何为罪。非律法说，‘不可起贪心’，我就不知何为贪心”（7：7）；但道德律令却不能阻止人犯罪致死。保罗说：“按着内在人（和合本译作‘我里面的意思’），我是喜欢神的律”（7：22），但“内在人”被肉体中的罪律奴役。他哀叹说：“我真是苦啊！谁能救我脱离这取死的身体呢？”（7：25）这些话可以说是向往上帝的道德人自述，他们为神律和道德的失败而悲哀，渴望上帝的拯救。这种态度与泛道德主义者截然相反，他们被罪律所奴役，不以罪为耻，反以为荣，标榜为“善人”，炫耀为“义人”，以“圣人”为骄傲。

保罗并不否认人类道德的神圣和善，他所关心的是属血气的旧人如何转变为属基督的新人。没有从“道德自救”到“因信称义”的根本转变，道德律令或使人因道德自负而自欺、伪善，或使人陷入知罪犯罪的深渊不能自拔。虽然有保罗的教训，靠道德自救的骄傲仍然根深蒂固。基督教中的佩拉纠主义和世俗的道德哲学自信人可依靠道德完善自身，他们不承认基督恩典对于称义得救的必要性，以为靠自身道德努力即能成义成圣。历史证明，他们和企图靠律法得救的犹太人一样，以道德自诩装饰，在自义中沉沦。

（5）意志自由问题

早期教父以上帝按照自己形象造人为理由，认为在善（kalos）和恶（kakos）作出自由意志是上帝赋予人的能力。比如奥立金说：“它能激励我们或去实现那良善的与正当的愿望，或去服从那邪恶的愿望……没有任何外面的力量来激励我，使我违反自己的决定。”
(78)

 早期奥古斯丁用人的自由意志证明上帝的公正，人对自己自由选择的事情才承担自己的责任，如果没有意志的自由选择，人不应因自己行为受到惩罚或奖赏，而惩恶扬善是上帝公正的审判所必需的。与奥古斯丁同时代的佩拉纠（Pelagius）读过奥立金和奥古斯丁的著作，并合乎逻辑地得到上帝赋予人类的自由意志是善良本性，只要正确地、自然地顺应这一自然本性，就会趋善避恶，自我拯救。除了上帝赋予自由意志的恩典之外，人不需要其他恩典。

奥古斯丁在与佩拉纠派异端的争论中，修改了早期的意志自由说。他在后期反佩拉纠派著作中强调，自亚当原罪之后，人类在罪的奴役之下已经丧失意志自由的抉择。他说：“他们能够依靠自己的善功获救吗？自然不能，人既已死亡，那么除了从死亡中被解救出来之外，他还能行什么善呢？他的意志能够自行决定行善吗？一个人既已用自由意志犯罪，被罪恶所制服，就已丧失了意志的自由。”
(79)

 奥古斯丁继承了保罗“因信称义”的教义，调只有依靠上帝的恩典，人才能恢复意志自由，在非奴役的条件下作出善的选择，除此别无拯救之路。

罗马教会虽然谴责佩拉纠主义为异端，却没有完全采纳奥古斯丁后期对原罪的解释。中世纪的正统学说修正了奥古斯丁的原罪说和恩典说，吸收了佩拉纠主义对意志自由的一些看法。经院神学家认为，人类即使在堕落的状态中，也没有完全丧失选择善恶的能力，仍然可以择善行善。人的善行是对恩典的回应和配合，也是获得拯救不可缺少的条件。比如，安瑟尔谟在《论选择的自由》说，人在“原罪”之后并没有丧失自由意志的能力，自由意志是上帝赋予人的不可更改与剥夺的能力。人所丧失的只是自由意志的运用。好比一个自由人在他选择做他人的奴仆之时，并没有放弃他的自由权，他的选择是和他的自由权相抵触的。“原罪”是人类由于亚当没有正确运用自由意志而承担的罪责，上帝的恩典使人类摆脱了这一罪责，使意志仍然有着向善或向恶两种选择倾向，他们按照何种倾向行动将决定他们自己能否得救。再如，托马斯也肯定了人的自由意志的崇高价值。他说：“人性并不因为罪而完全腐败到全然没有本然之善的地步，因而人有可能在本性遭腐败的状态下也能依其本性做一些具体的善事。”
(80)

 自由意志（libero arbitio）、良心（syneidesis）和实践理性（phronēsis）都是现实的人所具有的善的本性。

宗教改革期间，人是否具有意志自由问题再次成为争论焦点。路德如同奥古斯丁否定了人在堕落状态的意志自由，又肯定了人获得恩典时的真正的自由。路德对人的意志自由持完全否定的态度：“我们生来都是罪人，在罪中。怀胎，生下，罪的毒把我们里外都渗透了。从亚当起，我们的意念就连续不断地与上帝为敌”，“意志自由把我们领到原罪里，并把死亡带给我们”；“我承认人有意志自由。但这自由意志只能在挤牛奶、盖房子等事上有效，不能做比这稍大的事。”
(81)

 墨兰希顿说，“自由意志”学说是哲学侵入基督教的产物，“‘自由意志’的说法原是神学文章所捏造的名词，而与圣灵的教训和判断最不相合”
(82)

 。基督徒自由不是个人的自由意志，而是依靠恩典而获得的解放，“这是一种属灵的真自由，使我们的心可以脱离一切罪恶、律法、教条”
(83)

 。就是说，自由是恩典的赐予，自由是被动的，“没有上帝的圣灵，人的意志就没有能力行上帝的义或属灵的义”。
(84)

 自由是上帝赋予我们的，上帝已经规定了我们能否自由以及自由的限度，我们的意志只是上帝意志的体现，并没有选择善恶的自由或行善避恶的能力。

与路德同时代的人文主义者爱拉斯谟写了反驳路德的《论自由意志》，路德写出了《论奴役意志》答复，爱拉斯谟又写了《反路德被奴役的意志的奢望》的回应。爱拉斯谟说，人有双臂，一手行善，一手作恶。路德砍掉了人的一只臂膀，罪人只能作恶，义人只是行善，两者都没有选择善恶的自由意志。爱拉斯谟对“自由”的定义是：“人类意志的一种力量，使人决定做趋向获背离拯救的事情。”
(85)

 他指出，对《圣经》的拯救观的解释有两种极端倾向：一是否定恩典的佩拉纠主义，一是路德的否定意志自由的立场。罗马教会持中间立场，这虽然不是最完满的，却是可行的。相比而言，路德的极端立场有明显缺陷：如果人不能自由选择善恶，他为什么要为自己行为负责，上帝惩恶扬善还有什么公正性？人的拯救还有什么伦理价值？

路德所反对的正是这种中间立场。他说，中间立场属于人的智慧，企图用三段式来论证上帝的道德义务，这没有超出法律的合法性和亚里士多德的伦理学。与之相反，基督教确信的真理来自对福音书的绝对服从，伟大的圣徒从来没有体验到除了服从上帝命令之外的其他自由，他们的意志被上帝的意志所驱使和决定，没有自由选择。但是，服从上帝的意志不是被强制的，而是自愿的。由此，基督徒的自由是别无选择、义无返顾的追求。

加尔文和路德一样，否认人有意志自由。他区别了自由和自愿这两个概念。自愿而为的事，不一定就是自由的。人自愿犯罪，但我们不能说作恶的人是自由的。人的堕落是自愿的，却不是自由的。加尔文也像路德那样把自由当作罪的摆脱，“除非有恩典的帮助……人就没有为善的自由意志”
(86)

 。自由就是做上帝意愿的事，但这样的自由不是出自人的意志，而是出自上帝的意愿。他建议取消“自由意志”这个术语，因为人的意志没有行善的自由。

加尔文在《基督教要义》第19章详细阐述“基督徒的自由”。他强调“自由”与“律法”的联系，上帝的意愿表现为神圣的律法，即改革宗的信经和规范，基督徒怀着对上帝的感恩，自觉地遵守这些律法。作为一个现实的人，基督徒要遵守双重法律：一是属灵的，由灵来管制，以造就人的良心；其次是政治的，他要受政治的管制，在社会关系中遵守人的本分。按照保罗在基督里“一举一动有新生的样式”（罗马书6：4）的说法，加尔文要求基督徒模仿基督，过全身心的圣洁生活。
(87)



宗教改革之后，关于“自由意志”的讨论仍在继续，但语境、问题和方法已被世俗化；即使基督教哲学家“为自由意志辩护”，也只是逻辑论证，而不以圣经文本为立论根据。
(88)

 从圣经的观点看，从中世纪到宗教改革关于自由意志的争论中，奥古斯丁、路德和加尔文等人符合保罗的立场，而奥立金、佩拉纠、安瑟尔谟、托马斯和爱拉斯谟等人很难与保罗的论述保持一致，他们引用上帝按自己形象造人的经文，不能证明未接受基督赎罪的人能够保有上帝形象。至于“善功”或道德的作用，只能逻辑地发生在免于罪的奴役之后，而不能成为人有自由意志的前提或证据。


 8．第六论证（第8章）

保罗的“两律相争”论证以罪律统治人（7：25）告终。结尾有一段虔诚人的哀叹和感恩：“我真是苦啊！谁能救我脱离这取死的身体呢？感谢神！靠着我们的主耶稣基督就能脱离了”（7：24—25）。第8章开始第一句话“所以如今（ara nun）”紧接第7章结尾，论证靠耶稣基督如何得以脱离死亡。为什么要重复这个已被论证的问题呢？第8章读如感恩的赞歌、希望的祈祷和信仰的誓言，为什么说它是一个论证呢？只有先解决这些问题，才能从保罗在这一章似乎前言不搭后语的跳跃性思维中发现一以贯之的论证。

（1）问题和步骤

前面的论证说明耶稣赎罪复活使信徒罪身已死，获得新生。但第四论证暗示信徒有可能重新回归有罪的生活，第五论证明示属肉体的人必定受罪律奴役而死。这些都造成新的问题：“因信称义”之人是否会丧失信仰？即使坚定的基督信徒，他们依然在原有的身体中生活；即使脱离了罪的奴役，他们的身体能够摆脱死律吗？人类经验告诉我们，所有人皆死；旧约历史也显示，无论恶人或义人都死亡（只有以诺和以利亚两个例外）。耶稣基督是复活永生的神的儿子，此世新生的基督信徒，死后能否如同基督那样永生呢？

保罗作出肯定的回答，但不是他个人的意见，而是圣灵的担保。第8章中“灵”出现22次（《罗马书》共38次），除两次明确说“圣灵”，一次说“我们的灵”（8：16），其余各次都指圣灵。“圣灵”和“基督”一样也是“型相”，如同信徒“在基督里”，圣灵也“在你们里”（8：9，11），如同信徒“属基督”，他们也“属圣灵”（8：9）。又使用“同基督一起”的术语：“和基督同作后嗣”，“和他一同受苦”，“和他一同得荣耀”（8：17）。这些以及“相似型相”（8：3，homoiōmati）、“同型相的（symmophous）形象（eikonos）”（8：29）等表示“型相—分有”的术语表明这次论证和前四次属于同一论证类型。当然，每次“型相—分有”论证都有各自主题，这次论证的主题是什么呢？

针对前述论证遗留的问题，最后一个论证具有总结意义，保罗在这里引入圣灵的决定性力量，担保“因信称义”的成功。圣灵参与将确保“因信称义”之人摆脱罪和死亡，“分有圣灵”的人将分有神的儿子的荣耀，爱上帝的人将同耶稣基督一起永生。围绕这一主题，第8章论证分四个步骤：第一，圣灵的律完成“因信称义”（8：1—13）；第二，圣灵引导基督信徒成为神的儿子（8：14—18）；第三，圣灵帮助基督信徒克服软弱（8：19—27）；第四，圣灵实现上帝拣选爱神的人的计划（8：28—39）。

（2）圣灵的律

第7章说“神的律”或良善的律法不敌“罪和死的律”，人的肉体被罪律和死律掳去。第8章一开始担保说，这样的事不会发生“在基督耶稣里”（8：1）的人身上，“因为赐生命圣灵的律在基督耶稣里释放了我，使我脱离罪和死的律了”（8：2）。“圣灵的律”（ho nomos tou pneumatos）只在这一处出现，它不是第7章所说“神的律”，而是先知预言“将我的律法放在他们里面，写在他们心上”（耶利米书31：33）的新约；上帝应许“我要使他们有合一的心，也要将新灵放在他们里面，又从他们肉体中除掉石心，赐给他们肉心”（以西结书11：19）。七十子圣经中的“灵”即pneuma，“心”即kardias。“心”在第8章出现7次，只有1次是kardias，其余6次是phronēsis（8：5，6各2次；8：7，27）。

phronēsis不同于第7章的nous（也译作“心”，可理解为良心），而是亚里士多德哲学的一个专门术语，表示人的实践思虑。亚里士多德认为按照phronēsis指导的生活才能达到幸福目标。保罗使用这一术语针锋相对地说：“随从肉体的人思虑肉体的事；随从圣灵的人思虑圣灵的事”（8：5）；“原来思虑肉体的，就是与神为仇”（7）。保罗在雅典曾与逍遥派辩论，应该熟悉亚里士多德哲学。亚里士多德的“幸福”（eutuchia）属于“肉体”范畴
(89)

 ，他提倡的“思虑”（或“明智”、“实践智慧”）只是获得肉体的“幸福”的手段
(90)

 ；而且他明确地说，人与神之间无友谊可言，因为神不会报答人对他的爱，人也不能用爱的情感去对待神。
(91)

 保罗这才作出“与神为仇”的强烈反对。

保罗通过对希腊哲学术语的改造，用“思虑肉体的事”表示先知书中“除掉石心”的意思，用“思虑圣灵的事”表示“赐给他们肉心”，思虑和圣灵的结合即“合一的心”，保罗称之为“住在你们心里的灵”（8：11），“我们的灵”（pneumati hēmōn，和合本译作“我们的心”，8：16），“灵的思虑”（phronēma tou pneumatos，和合本译作“圣灵的意思”）和“人心”（tas kardias，8：27）。

语文学的比较考察可以帮助我们理解，保罗所说的“神的灵住在你们里”（8：9）、“基督在你们里”（10）、“叫耶稣从死里复活者的灵住在你们里”（11），与“你们在基督里”有不同的侧重方面：“在基督里”是赐予信徒“分有基督”的“白白地称义”；而圣灵在人心里，则是“因信称义”之人内心发生的变化。保罗论证的要点是，信耶稣基督赎罪复活与获得圣灵处在同一过程。

耶稣的肉身是人类罪身的“相似型相”
(92)

 （homoiōmati），耶稣的肉身之死“在肉体中定了（katekrinen）罪案”，即已经宣判了罪律的死刑。但能否脱离罪律的奴役，取决于“随从肉体”还是“只随从圣灵”（8：4），“思虑肉体的就是死，恩虑圣灵的乃是生命平安”（8：6）。保罗强调，“随从圣灵”是信的结果。他的论证逻辑是：信耶稣基督→得到圣灵→免罪得救。具体来说，“基督若在你们里，身体就因罪而死，灵却因义而活”（8：10）；“叫耶稣从死里复活者的灵，若住在你们里”，“也必藉着住在你们里的圣灵，使你们必死的身体又活过来”（11）。

总之，从“因信称义”到“因称义得圣灵”是“属基督”的过程，这个过程始于信，通过圣灵作用，完成于属基督。保罗用“反—正—反”的方式论述这一过程：首先，如果不信基督，人就是“属肉体的”，“不能得神的喜欢”（8：8）；其次，“如果神的灵住在你们心里，你们就不属肉体，乃属圣灵了”（8：9）；最后，“人若没有基督的灵，就不是属基督的”（9）。

（3）选民为什么会再犯罪？

保罗论述中“如果……那么”的条件句表明，如果“因信称义”之人不能在内心用圣灵战胜肉欲，那么也会重新犯罪。由于无视或不理解保罗对属基督全过程的动态论述，时至今日，神学中仍存在“因信称义”是不是完全的拣选恩典的争论。除少数人外，争论的双方都没有否认人在信基督之后也会犯罪。除了现实生活中的例证外，圣经也有不少论述。比如，保罗在《加拉太书》中说：“圣灵和情欲相争，这两个是彼此相敌，使你们不能作所愿意作的”（5：16—17）。他再三告诫信徒不要回到以前的犯罪状态，“不要再被奴仆的轭挟制”（加拉太书5：1）。其他使徒也有类似教导，如《希伯来书》中说：“尝过神善道的滋味，觉悟来世权能的人，若是离弃道理，就不能叫他们从新懊悔了”（6：5—6）；彼得说：“倘若他们因认识主救主耶稣基督，得以脱离世上的污秽，后来又在其中被缠住、制伏，他们末后的景况就比先前更不好了”（彼得后书2：20）。如果无视这些警告，以为一信基督就不会犯罪，或以为基督徒的道德水准必定高于非基督徒，那就不是“因信称义”，而是自以为义的骄傲了。

加尔文主义和亚米纽主义都认为信主基督是“因信称义”的恩典，他们面临着为什么“因信称义”的恩典不足以保证信徒不再犯罪的问题。亚米纽主义的解释是，“因信称义”是两次拣选的恩典，信基督只是第一次拣选，而信徒通过自身努力的积极回应，成为称义的选民，这是第二次拣选。加尔文主义认为“两次拣选说”走向调和恩典和善功的“半佩拉纠主义”，他们坚持“因信称义”是一次性的完全恩典，但也承认因信称义的人不等于完全的义人，也有再犯罪的可能。

加尔文一方面说明“因信称义”恩典的完全：“信仰的恒性就是一种确实不变的知识。信仰不容有踌躇和变动的意见，也不容有含糊混杂的观念，它需要完全与确定，是经得起试验与证实的”
(93)

 ；另一方面也描述信徒内心不确定的主观状态：“信徒虽然认识上帝对他们的恩典，然而内心不但时常感觉不安，而且有时还非常战栗恐惧。那搅扰他们内心的试探既非常强大，以致和我们所谈的信心保障似乎难得相容。所以，如果我们要支持我们所提出的教理，就必须解决这一个困难。我们告诫说，信心应当坚定实在，我们所想要的并不是毫无疑虑的确实，或毫无困扰的安全；我们却要承认，信徒的内心不住地与自己的疑虑冲突，他们的良心绝非平稳宁静，不受风暴所侵袭。然而在另一方面，他们虽有苦难，我却不承认他们会失去对神的仁慈的信任。”
(94)



我们之所以引用加尔文的大段论述，是因为他领会保罗论述的要义。保罗相信，只有依靠圣灵，信徒才能最终战胜罪律和死律。除了上述《罗马书》中“圣灵担保”的论证，他在《加拉太书》中也说：“赐生命圣灵的律在基督耶稣里释放了我，使我脱离罪和死的律了”（8：2）。保罗还告诫信徒说：“在心志上不要作小孩子。然而，在恶事上要作婴孩，在心志上总要作大人”（哥林多前书14：20）。“心志”（phresin）即《罗马书》中的“思虑”（phronēsis）。心志上的“小孩子”比喻思虑与圣灵最初结合的不成熟状态，而“在恶事上要作婴孩”指思虑与肉欲的结合。由小孩变大人的比喻相当于保罗所说的“造成一个新人”（以弗所书2：15）的过程。保罗形容“既成了人就把孩子的事丢弃了”的成长过程说：“我们如今仿佛对着镜子观看，如同猜谜（en ainigmati）”（13：11—12）。“对着镜子”的“猜谜”，形象地说明了基督徒按照自己思虑摸索圣灵，直到“那完全的来到”（13：10）即圣灵降临在信徒身上，“到那时就要面对面了”（12），即与耶稣基督亲密无间。

因信称义的结果是“被圣灵称义”（提摩太前书3：16）。藉着圣灵，人不但信基督，而且“在基督里”。保罗说，“基督的信”是“用永生神的灵写的”，铭刻在人的心中（哥林多后书3：3）；“神藉着耶稣基督我们救主厚厚浇灌在我们身上，好叫我们因他的恩得称为义”（提多书3：6）。可以说，“因信称义”是一次性的恩典，但不是一时的恩典，而是经历在内心探索圣灵到圣灵浇灌的过程。

保罗说：“奉主耶稣基督的名，并藉着我们神的灵，已经洗净、成圣、称义了”（哥林多前书6：11），这句话是对“因信称义”的完全定义，包括赎罪（lytrōsis）、称义（dikaioō）和成圣（hagnismos）三个环节。保罗在《哥林多后书》第5章说明“一切都是出于神”（5：18—21）的道理，“因信称义”的每一环节都以信耶稣基督和藉着圣灵的恩典为前提。“他藉着基督使我们与他和好”（5：18），这是说藉基督成圣；“神在基督里叫世人与自己和好，不将他们的过犯归到他们身上”（19），这是说藉基督赦罪；“好叫我们在他里面成为神的义”（21），这是说藉基督称义。

赦罪不等于无罪，而是说上帝不把罪“归到”（logixomenos）罪人身上，“乃是照他丰富的恩典”（以弗所书1：7）。同样，“称义”之人不等于义人，而是“因信基督称义”（加拉太书2：16）。如果说“赦罪”和“称义”是上帝赐予罪人的恩典，那么“成圣”则是罪人变新人的恩典。保罗说：“现今你们既从罪里得了释放，作了神的奴仆，就有成圣的果子，那结局就是永生”（罗马书6：22）。成圣是伴随赦罪、称义的最初的“果子”，而永生是经过复活达到的最终“结局”。从词义上分析，“成圣”（hagiazō）与“称义”（dikaioō）的差别在于后缀，“-azō”表示活动的结果，“-oō”表示称义的活动。
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 圣经中的上帝之言即是行动的效果，称义的恩典也是拯救的结果。因此，不能说成圣是称义的后续阶段或完善。

“圣”（qādhash
 ）在《旧约》中表示上帝区别于其他一切的特有品位，“成圣”是上帝选民的特有品格。耶和华对以色列人说：“你们要圣洁，因为我是圣洁的”（利未记11：45）。《新约》沿袭了这一思想和说法，“成圣”是“你们从前算不得子民，现在却作神的子民”的根本转变（彼得前书2：9）；保罗也说：“圣灵与我们的心同证我们是神的儿女”（罗马书8：16）。

保罗接着说：“肉身所生的儿女不是神的儿女”（9：8）。这句话表现了新旧约的一个重要区别：以色列人是被拣选的民族（genos），被赐予应许之地；而新约的选民因信基督而转变为新人，被赐的产业是万有。保罗说，耶稣基督“藉着自己造成一个新人”（以弗所书2：15），“一举一动有新生的样式”（罗马书6：4）。分享耶稣基督的样式，如同耶稣那样成为神的儿子，即，“你们因信基督耶稣，都是神的儿子”（加拉太书3：26）。“神的儿子”有名和实两方面的意义，从实质上说，藉着耶稣的福音和圣灵的连通，拆毁了人与神“中间隔断的墙”，“藉着十字架使两下归为一体，与神和好了”，“我们两下藉着他被一个圣灵所感，得以进到父面前”（以弗所书2：14—18）。从名分上说，神“预定我们藉着耶稣基督得儿子的名分”（以弗所书1：5），“儿子名分”意味着父亲产业的继承权，“神的儿女”的名分意味着承受上帝创造的万物。保罗说：“神既不爱惜自己的儿子为我们众人舍了，岂不也把万物和他一同白白的赐给我们吗？”（罗马书8：32）这句话的意思是，“因信称义”不仅是赐予人的恩典，而且还将使一切被造物“脱离败坏的辖制，得享神儿女自由的荣耀”（21）。

分析保罗关于因信称义的论述，可知“信”与“称义”是前提蕴涵结果的关系，而“称义”和“成圣”、“新生”、“与神和好”和“得儿子名分”诸意思相互蕴涵。虽然“称义”与“新生”和“得儿子名分”有逻辑上的区别，但只有称义和新生的人才能得到神的儿子的名分，反之亦然。
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 这种蕴涵的逻辑关系指向“因信称义”包含的“极丰富的恩典”（以弗所书2：7）。

（4）作神的儿女

让我们回到《罗马书》中“属基督”的意义。保罗先前谈到“与神和好”，作神的奴仆。这些可以说是“因信称义”的最初结果，而被圣灵引导“属基督”的最高成果是成为“神的儿子”（8：14）。神的“儿女”（takna）不等于上帝生的神的“儿子”（huioi），神的儿女因“领受圣灵”（elabete pneuma）而被过继（hyiothesias，和合本译作“所受的乃是儿子的心”，8：15）。过继的儿女不是奴仆，“因信称义”之人虽作“义的奴仆”，但对主人有畏惧之心。神的儿女亲切地同呼“阿爸，父！”保罗说，这一称呼表明“圣灵与我们的灵同证我们是神的儿女”（8：15）。耶稣在客西马尼园祈祷称上帝为“阿爸”（马可福音14：36），大无畏地面临死亡；同样，基督信徒同呼“阿爸，父！”不惧苦难和死亡的威胁。保罗在《加拉太书》中有类似的说法：“你们既为儿子，神就差他儿子的灵进入你们的心，呼叫：‘阿爸，父！’”（4：6）这不仅说耶稣基督和信徒同是神的儿女，而且说圣灵引导信徒战胜耶稣那样的苦难和死亡。

保罗接着阐明信徒“和基督同作后嗣”的意义。“后嗣”（klēronomos）是得到父亲产业的人；作神的儿子继承上帝产业本是上帝救赎以色列出埃及时的应许，上帝赐予以色列人的产业是应许之地，以色列人得而复失。而最终落实在“属基督”的人身上的产业却是天地万物，神的儿女要与基督“一同得荣耀”，指上帝和基督创造和承受的万物将赐予基督的信徒作为产业，但在此之前，基督的信徒要“和他一同受苦”（8：17）。“现在的苦楚”之短暂与“将来要显于我们的荣耀”之永恒相比，是“不匹配”（ouk azia，和合本译作“不足介意”，8：18）。因为神的儿女们在苦难中失去的是罪的锁链和奴役，而他们得到的将是上帝之爱，外加整个世界。

保罗说：“神在基督里叫世人与自己和好，不将他们的过犯归到他们身上，并且将这和好的道理托付了我们”（哥林多后书5：18—19）。耶稣十字架上为人赎罪是圣子的恩典，人的罪责因此得到赦免则是圣父的恩典，两者是同一上帝的不同恩典。这两种恩典的统一，在于耶稣基督的人性是两种原型的统一：耶稣的肉身是“罪身的样式”，耶稣身体中的灵是义的原型。耶稣赎罪由此具有两方面的意义：作为“罪身的样式”，耶稣肉身代表人类承担人的罪责受罚；作为义的原型，耶稣代表人向上帝悔罪，被赦得救。这两种恩典共同指向耶稣赎罪的根本目的：人与上帝和好。

“神在基督里叫世人与自己和好”一句，既表示上帝主动与人类和好的最大善意和爱心，同时也表示人要“在基督里”才能与上帝和好。赦免人的罪“显明神的义”，这是上帝与人和好的必要条件。如何满足这一条件呢？保罗回答：“如今那些在基督耶稣里的，就不定罪了。因为赐生命圣灵的律在基督耶稣里释放了我，使我脱离罪和死的律了”（8：1—2）。“在基督耶稣里”指分享耶稣的灵，得到圣灵恩赐的人，被免除罪性和死性，达到上帝赦罪的拯救目标。保罗接着说：“如果神的灵住在你们心里，你们就不属肉体，乃属圣灵了”；“基督若在你们心里，身体就因罪而死，心灵却因义而活”（8：19-10）。这些话都在强调人因分享耶稣的灵而赦免得救的赎罪恩典。保罗在其他书信中也说明同样道理，比如，“我们在爱子里得蒙救赎，罪过得以赦免”（歌罗西书1：14）；“他为我们舍了自己，要赎我们脱离一切罪恶，又洁净我们，特作自己的子民，热心为善”（提多书2：14）。

不可否认，即使在耶稣赎罪之后，仍有人不信基督拯救，沉溺于罪性而不能自拔。但是，既然与人和好是上帝的意愿和行动，而上帝是不可阻挡的，耶稣赎罪就宣告了上帝与人和好的新时代不可避免会到来。保罗对这一时代精神的阐述包括两段：第一，“我们在爱子里得蒙救赎，罪过得以赦免”（歌罗西书1：14）；第二，“因为父喜欢叫一切的丰盛在他里面居住。既然藉着他在十字架上所流的血成就了和平，便藉着他叫万有，无论是地上的、天上的，都与自己和好了”（19—20）。前一段话说明耶稣赎罪的特殊恩典，耶稣赎罪为人类承担罪责，但并没有因此而赦免所有人的罪过，只赦免“在爱子里”。的人罪过。就是说，只有回应耶稣的赎罪、真心悔罪的人，才能“得蒙救赎”。用保罗另外的话说：“凡被神的灵引导的，都是神的儿子”（罗马书8：14），“若有人在基督里，他就是新造的人”（哥林多后书5：17）。第二段话说明上帝与“万有”（ta panta）和好的普遍恩典，“因为”（hoti）表示上帝的意愿，“藉着”（di'）表示实现上帝意愿的途径，“成就了和平”（eirēnopoiēsas）是现在时，表示已经完成的持续状态。根据这些阐述，我们或可区分耶稣赎罪实现了“人与上帝和好”的两层意义：一是生活在与上帝和好（apokatallassō）的世界里，二是分享（koinōneō）基督里的圣灵成为神的儿女。

（5）圣灵帮助的恩典

保罗从神的儿女将来不可匹配荣耀转向“受造之物切望等候神的众子显出”（8：19）荣耀，“急切等候”，乃是“因为受造之物服在虚空之下”（20）。“受造之物”（hē ktisia）指上帝创造的万物，“虚空”（mataiotēs）指万物被造之前的混沌黑暗。万物被创造出来之后，被人类犯罪拉向虚空方向，这不是受造之物“自己愿意，乃是因那叫他如此的”（8：20）。这是说，“原罪”不但是人类罪性的起源，而且是万物被败坏的开始冲口上帝对亚当说：“地必为你的缘故受咒诅。你必终身劳苦”，“她必给你长出荆棘和蒺蔾来”（创世记3：17，18）。亚当子孙继续犯罪，“世界在神面前败坏”（6：11）。洪水之后，人类之罪污染了全世界。即使被拣选的以色列人，也以背叛的罪恶“玷污我的地”（耶利米书2：7），诸天“因此惊奇，极其恐慌，甚为凄凉”（12）；以色列的敌人“使他的地荒凉”（15）。

世界和人类一般状况是“一同叹息、劳苦，直到如今”（8：22）。在世界方面，“受造之物一直指望脱离败坏的辖制，得享神儿女自由的荣耀”（8：21）。在人类方面，且不说罪人肆无忌惮地败坏自己和世界，“就是我们这有圣灵初结果子的”，即已经得圣灵而新生的基督信徒，也必须忍受人类之罪相互伤害、败坏世界的巨大苦难，不免“叹息”和“等候”。他们“等候得着儿子的名分，乃是我们的身体得赎”（8：23）。这不是说他们的身体尚未被赎罪，因为“圣灵初结果子”包括“因信称义”。“身体得赎”（lytrōsin tou sōmatos）的意思是摆脱“血气的身体”的束缚，这是在现世达不到的目标，只有在复活时才能获得“灵性的身体”（哥林多前书15：44）；同样在复活之时，基督信徒才能成为名副其实的神的儿女。

在复活得永生的意义上，保罗说：“我们得救是在乎盼望”（8：24），“得救”是最终得救永生，因此不是“所见的盼望”（8：24），而是“盼望那所不见的”（25）。盼望现世不能实现的永生需要长久的“忍耐等候”（25）。

保罗深知人的忍耐有限，即使基督信徒也有难以避免的人性软弱。他说：“我们的软弱有圣灵帮助”（8：26）。关于圣灵帮助的例证，保罗说：“我们本不晓得当怎样祷告，只是圣灵亲自用说不出来的叹息替我们祷告”（26）。理解这些话需要参照《使徒行传》的记载的历史事实。圣灵用信徒“说不出来的叹息”指说方言，五旬节圣灵降临在使徒身上，他们“按着圣灵所赐的口才说起别国的话”（使徒行传2：4）；保罗也有“按手”在信徒头上、“圣灵便降在他们身上，他们就说方言，又说预言”（19：6）的亲身经历。圣灵替不晓得如何祷告的信徒祷告的例证是，最早教会信徒们“同心合意的高声”（4：24）向上帝祷告，“祷告完了，聚会的地方震动，他们就都被圣灵充满，放胆讲论神的道”（4：31）。

耶稣说：“你们祈求，就给你们；寻找，就寻见”（马太福音7：7＝路加福音11：9-10）；“凡你们祷告祈求的，无论是什么，只要信是得着的，就必得着”（马可福音11：24），即使移山填海也能做到（23），祈祷为什么有如此神奇的力量？保罗说信心的祈祷中有圣灵的帮助。他说：“鉴察人心的，晓得圣灵的意思，因为圣灵照着神的旨意替圣徒祈求”（8：27）。“人心”指圣灵与人的思虑的结合形成的信心，“圣徒”指信心十足的信徒，“鉴察人心的”指信心所意向的上帝，圣徒凭信心祈祷就是“圣灵照着神的旨意替圣徒祈求”，因此必定得到全能上帝的允准，无论什么样的障碍都能排除，无论什么样的目标都能达到。

（6）圣灵实现上帝的拣选计划

保罗话锋一转：“我们晓得万事一同效力，叫爱神的人得益处，就是按他旨意被召的人”（8：28）《新美国标准版圣经》（NASB）按照少数古抄本，把这句话的主语改为“神”：“神使万物相互效力”。有的译本（NIV，NRSV，TEV）译作“神在万物中运作”。采用何种译法，不是版本学考证所能决定的，要看上下文意思。首先要晓得保罗用词的意思：谁是“爱神的人”？得何种“益处”（agathon，即“善”）？“万事一同效力”是什么意思？“爱神”（philotheos）即“对神虔诚”、但还不知道耶稣基督的人，可以是犹太人（使徒行传3：12），也可以是外邦人（10：2）；“益处”指后一句所说，这些“爱神的人”按上帝旨意被拣选。这段话的意思是，“万物一同效力”，为的是实现上帝的计划。

“万事”（panta）除包括自然界的“受造之物”（ktisma），还包括人类。“万事一同效力”是自然与人事的相互配合，共同实现上帝的计划。自然物“切望等候神的儿女”、“得享神儿女自由的荣耀”的盼望不会落空，因为上帝已经安排了拣选他的儿女的计划。

上帝的拣选计划是“预先”（pro）安排的。保罗三次使用pro的前缀词，表示上帝拣选计划的先在性：按照“他预先所知道（proegnō）的人”，“预先定下（proōrisen）与他的儿子有同型相的（symmophous）形象（eikonos），和合本译作‘效法他儿子的模样’”（8：29），拣选“预先所定下（proōrisen）的人”（30）。“预先所知道的人”不等于“预先所定下的人”。前者是有罪的人类，上帝知道“人从小时心里怀着恶念”（创世记8：21）；而“同型相的形象”不等于耶稣外表与人相同、而实质不同的“相似型相”（8：3）；“同（sym）型相”指实质一致，形象也相同。这是复活后的神的儿女的形象。

8：29—30是上帝拯救计划的“浓缩版”：上帝为了救赎他预先知道的有罪性的人，使其长子成为肉身，为人赎罪；上帝按照耶稣基督复活后的形象，预定追随耶稣基督的弟兄同作神的儿女。能否成为神的儿女，并不取决于前世的“预定”，而取决于在现世能否在圣灵中新生，而是否在圣灵中新生，心中的圣灵自有决断。保罗说，因信称义之人心中的圣灵明示上帝拣选所预定的恩典和目标：“所召来的人又称他们为义，所称为义的人又叫他们得荣耀”（8：30）。因信称义之人得知上帝预定的恩典和目标，无所畏惧、坚定不疑地坚守信仰。

保罗用“神若帮助我们，谁能敌挡我们呢？”（8：31）的反问，表示圣灵所能克服的一切障碍。犹太教用《旧约》中上帝的名义，在政治上迫害、宗教上压制、精神上恐吓基督的信徒。针对他们的迫害，保罗反诘：“神既不爱惜自己的儿子为我们众人舍了，岂不也把万物和他一同白白的赐给我们吗？”（8：32）针对他们的诬告，保罗反问：“谁能控告神所拣选的人呢？有神称他们为义了”（33）。针对他们判定的罪名，保罗反驳：“谁能定他们的罪呢？有基督耶稣已经死了，而且从死里复活，现今在神的右边，也替我们祈求”（34）。

保罗说，信基督的力量归根到底是基督之爱，耶稣的受难赎罪体现了先知预言弥赛亚为人无辜被杀的爱。保罗说：“靠着爱我们的主，在这一切的事上已得了超级胜利（和合本译作‘得胜有余’）”（8：27）。“这一切事”包括来自外界的“患难”、“困苦”、“逼迫”、“饥饿”、“赤身露体”、“危险”和“刀剑”（35）；包括内心忧虑的“生”和“死”或“现在的事”和“将来的事”（38）；包括世间崇拜的宗教和政治权威：“天使”、“掌权的”和“有能的”（38）；包括自然灾难：“高处的”（指天象）、“低处的”（指地下）和“别的受造之物”（指地面上）。所有这一切，“都不能叫我们与神的爱隔绝”；因为“这爱是在我们的主基督耶稣里的”（39）。

在与常人可以想象、而不能忍受的一切苦难的较量中，基督信徒取得“超级胜利”，这是因为他们的信心来自圣灵灌输的基督之爱。保罗在《哥林多前书》中说：“如今常存的有信，有望，有爱；这三样，其中最大的是爱”（13：13）。这一句可视为《罗马书》第8章论证的结论：圣灵给人以信心（8：1—17）、希望（18—30）和爱（31—39），“最大的是爱”，因为爱使人在“主基督耶稣里”坚守信仰，终其一生，达到得救永生的希望。

（7）“预知”与“预定”的区别

《罗马书》8：28—29中保罗使用的“预定”和“预知”，成为后来“选民预定论”的主要依据之一（另一处是9：10—24）。一些温和预定论为了避免极端的先天决定论，区分出“预定”与“预知”，为信徒的后天努力留下空间。托马斯说：“上帝愿意所有人通过他的先行意志得救，但他的意愿不是绝对，而是相对的；只是通过他的后效意志，他的意愿才是绝对的。”
(97)

 “后效意愿”是“先行意愿”中的“预知”，上帝愿意所有人得救的同时也预知其中只有一部分人才能得救；这部分人后来的善功是上帝预知的后效。因此，预定意味着人的善功和上帝预知相配合。

亚米纽把《罗马书》8：28—29当作用“预知”代替“预定”的依据之一，另一依据是彼得所说：“照父神的先见（prognōsin，proegnō的名词）被拣选”（彼得前书1：2）。亚米纽主义认为，耶稣为全人类赎罪，给予人类因信称义的能力和机会，但上帝在他的全知中预知一些人接受、另一部分人拒绝基督的恩典，人们要在自己行动中证明他们属于上帝预知的选民或弃民。
(98)



如果我们认真理解《罗马书》文本，保罗使用“预知”和“预定”并没有后来所说的这些意思。上帝“预先所定下”的神的儿子的“同型相的形象”，是相对于耶稣基督复活而言的前定，而上帝“预先所定下”的耶稣“许多弟兄”，是相对于人在末日复活而言的前定。如果“选民”指“因信称义”之人，那么他们因信得恩典，而他们的信并不是在出生之前预定或预知的，而是在遭遇基督之时被赐予的。如果“选民”指“神的儿女”，那么他们因心中的圣灵而得永生，这也不是生前的预定或预知，而是在现世新的生命中得到的圣灵担保，并在终其一生时得到确认的安慰。

预定论和预知论的区别不是根本性的，根本性的问题是：《罗马书》能否成为支持一切形式的“选民预定论”的依据？我们在本节最后读完被预定论者当作关键证据的文本内容，再回到这个问题。


 9．上帝的拣选计划（第9—11章）

研究者一般同意第9—11章是《罗马书》的一个独立单元，但对它的主题有不同解释。有人把它解释为与犹太人论战，有人认为这是附加的“一个大括号”：“如果他直接从8：39连到12：1，我们也觉察不出他的推论有任何脱节之处。”
(99)

 有人认为这3章是全书核心，其中宣布上帝拣选计划，特别是上帝拣选的“预定论”。

哈里森发现，第9—11章中“上帝”一词出现26次，7次提及耶稣基督，而“圣灵”只在开头出现在保罗的自述中。
(100)

 这一语言现象说明了什么问题呢？我们认为，《罗马书》的主题是从耶和华一神论向基督中心论的转变，不因律法称义、惟因信耶稣基督称义的论证（第1—8章）阐明了实现这一转变的原因、理由和目标，排除阻碍这一转变的各种思想障蔽。在这些论证中，耶稣基督和圣灵的主角，藉着耶稣基督，上帝平息忿怒，与人和好；藉着基督和圣灵，信徒成为神的儿子。《新约》中的“上帝”或“神”（theos）始终是《旧约》中的上帝耶和华，耶稣和信徒称之为“阿爸，父！”父神或圣父在圣经全书中都是最高的权威。从耶和华一神论转变为基督中心论是否会动摇或削弱上帝的最高权威呢？这是保罗需要对付的最后一个理论问题。第9—11章的主题不是补充说明“因信称义”（这个道理在前8章已有充分论证和说明），而是说明基督中心论是上帝的拣选计划；因信基督称义是上帝的拣选意愿，顺之者生，逆之者死。

如此理解，第9—11章是阐明全书主题不可或缺的部分，保罗在论证了耶和华一神论转变为基督中心论的理由之后，进一步论证这一转变是旧约中上帝的意愿和计划，“上帝”于是成为这一部分的主角。这一部分重点讨论的拣选是上帝的拣选，而不是基督的拣选；因信基督称义不是圣子基督的自我意愿和决定，而是圣父差遣他的意愿和目的。这些论述符合耶稣的本意。耶稣说：“一切所有的，都是我父交付我的”（马太福音11：27）；圣父赋予耶稣“在地上有赦罪的权柄”（9：6）；愿意耶稣在十字架上为人类赎罪（26：42）。耶稣还说，地上门徒在天国的地位“不是我可以赐的，乃是我父为谁预备的，就赐给谁”（20：23）；审判的日子“子也不知道，惟独父知道”（24：36）。同观福音书中已含有两方面意思：耶稣受圣父差遣为人类赎罪，而拣选则是惟属于圣父的恩典、意志和权能。

保罗在本单元围绕圣父与圣子关系展开论证，开始说基督“是（ōn）在万有之上”，上帝“永远可称颂”（9：5）
(101)

 ；中间使用旧约的例证说明耶稣基督在上帝拣选计划中起关键和转折作用；最后称颂上帝：“万有都是本于他，倚靠他，归于他。愿荣耀归给他，直到永远。阿们！”（11：36）这里的“阿们！”与开始的“阿们！”（9：5）相呼应，把拣选的“智慧和知识”、审判的公正和荣耀全归于上帝，同时也表明了“基督中心论”是上帝耶和华有计划、有目的安排的最高、最广泛的拯救。

这3章关于上帝拣选计划的论述主要以《旧约》为依据，因此是《新约》中引用《旧约》最多的部分，《罗马书》直接引用《旧约》54次，其中28次在这3章；间接引用和典故更多，几乎处处有旧约的预象和先知预言，淋漓尽致地发挥了“预象—实现”的论证作用。

这一部分论证的结论不只是引申和阐明《旧约》中已有的结论，而且重新解释“先是犹太人，后是希腊人”的拯救计划。保罗开始三次宣布上帝的这一意愿（1：16，2：9，10），但未加具体论证。只有在充分论证“因信称义”的基础上，保罗才能说明，就因信基督称义的拣选恩典而言，实际发生的顺序“先是外邦人，后是犹太人”；然而，这一顺序与从旧约开始的“先是犹太人，后是希腊人”的拯救计划相一致。

如同以前部分的风格，这一部分采用“论争法”，通过与设想的犹太反对者的辩论，保罗论述自己的正面主张。保罗设计三轮辩论。第一轮：基督中心论是否意味上帝在《旧约》中对以色列人的应许落空？第二轮：大部分犹太人为什么未能服从上帝意旨而转向基督中心论？第三轮：大部分犹太人未被拣选为基督信徒是否意味着他们已被上帝弃绝？围绕这二个问题，第9—11章分为三个部分：（1）拣选是上帝自主的恩典、意志和权能（9：1—29）；（2）上帝的拣选从犹太人转向外邦人的原因（9：30—10：21）；（3）上帝拯救世界和以色列全家的奥秘（11：1—36）。

（1）上帝自主拣选的恩典、意志和权能

第8章结尾说明圣灵完成上帝对属基督的人的拣选，保罗紧接着在第9章开头说：“我在基督里说真话，并不谎言，有我良心被圣灵感动，给我作见证”（9：1），然后表达他“大有忧愁”、“时常伤痛”（9：2）。他为什么如此伤心呢？因为犹太人有许多优势，本应先于外邦人信耶稣基督。“他们是以色列人，那被过继来的（hē uiothesia，和合本译作‘那儿子的名分’）、荣耀、诸约、律法、礼仪、应许都是他们的”（9：4）更可贵的是，“按肉体说，基督也是从他们出来的”（9：5）。

保罗说：“为我弟兄、我骨肉之亲，就是自己被咒诅，与基督分离，我也愿意”（3）。这是一个假设句，假设他没有得到圣灵默示，他宁可“被咒诅，与基督分离”，也愿意说不利于他的犹太人同胞的话。但这一假设被“在基督里”和“良心被圣灵感动”的生存状态所打破，保罗不得不“说真话，并不谎言”。保罗与耶利米当年的处境相似，他们不得不说圣灵传达的上帝之言，耶利米痛苦地宣布耶和华毁灭耶路撒冷和圣殿的决定，而如今保罗悲伤地宣布犹太人失去上帝曾经赋予他们祖先的那些优势，因为他们不信那从他们中出来的耶稣是他们可以藉之称义的基督。

上帝之言往往难以置信，但总有道理，有先兆，有应验。接下来，保罗用辩论的形式，从道理、预象和应验这三个角度，一方面说明犹太人为什么失去上帝恩典，另一方面说明拣选从来都是上帝自主的恩典、意志和权能。

从上帝的应许“是不是落了空”（9：6）的问题开始，保罗说明犹太人失去上帝恩典的道理是：“从以色列生的，不都是以色列人”（9：6）；“这就是说，肉身所生的儿女不是神的儿女；惟独那应许的儿女才算是后裔”（8）。这里有两层意思：一是说《旧约》记载上帝对族父后裔作出的应许，“不全都”落在以色列人身上；二是说，这些应许也“不必”落在以色列人身上。两者有同样的理由：“肉身所生的儿女不是神的儿女”。这个道理是自明的真理，神的儿女有身体，但没有人凭借肉身成为神的儿女。

犹太人失去上帝恩典，在上帝对族父作出应许时已有先兆。上帝应许的亚伯拉罕后裔是亚伯拉罕和撒拉所生的后代，而不是亚伯拉罕和夏甲以及后妻基土拉所生的后代。同样，上帝应许的以撒后裔是以撒和利百加所生同胞中的弟弟雅各，而不是以扫。

9：9—13中两个预象可以说是9：6—8中两个道理的例证：上帝对撒拉的应许（9：9），可以说是亚伯拉罕的后裔“不全都”“作他的儿女”（9：7）的例证；而上帝对利百加的应许（10—13），可以说是上帝的应许“不必”落在以色列身上的例证，如《罗马书》括号里的解释：“双子还没有生下来，善恶还没有作出来，只因要显明神拣选人的旨意，不在乎人的行为，乃在乎召人的主”（9：11）。这是说，在未出生的双子中，拣选雅各（以色列）或以扫，那是上帝白白赐予的恩典和自主的意愿，不容人讨价还价。

从“难道神有什么不公平吗？”（9：14）的质疑开始，保罗使用《旧约》中两个典故和三个先知预言，说明人不可想象、难以置信的上帝拣选的意愿，无一不应验。第一个典故是上帝救以色列人出埃及的权能，以色列人之所以成功，是因为上帝对摩西说：“我要怜悯谁，就怜悯谁；要恩待谁，就恩待谁”（15）；法老之所以顽梗不化，是因为上帝刺激他“兴起”，“特要在你身上彰显我的权能，并要使我的名传遍天下”（17）。这个典故说明，人的胜负不取决于人的“意愿”（thelēsis）和“奔跑”（trechō），而取决于上帝“发怜悯”（16）的意愿；“神要怜悯谁，就怜悯谁；要叫谁刚硬，就叫谁刚硬”（18）。

第二个典故是耶和华嘱咐耶利米看窑匠制作器皿（耶利米书18：1—11）、带以色列人首领到窑匠门口，打碎买来的窑器（耶利米书19：19：1—11）。保罗用这个典故说明上帝拣选的权能不可抗拒，以色列人在上帝手中，如同“泥在窑匠的手中”（18：6）；上帝对任何“一邦或一国”既可以“拔出、拆毁、毁坏”（18：7），也可以“建立、栽植”（9）。保罗用这个典故说明上帝既在“那可怒、预备遭毁灭的器皿”上“显明他的忿怒”（22），也显示对预备毁灭器皿的“多多忍耐宽容”（22），还在“那蒙怜悯、早预备得荣耀的器皿上”彰显“他丰盛的荣耀”（23）。这三种情况分别对应于耶路撒冷毁灭、以色列人回归和新约时代的新拣选的历史过程。保罗说，第三种情况适用于犹太人和外邦人：“这器皿就是我们被神所召的，不但是从犹太人中，也是从外邦人中。这有什么不可呢？”（24）

保罗使用的第一个预言在《何西阿书》中：“那本来不是我子民的，我要称为我的子民；本来不是蒙爱的，我要称为蒙爱的”（25）；第二个预言在《以赛亚书》中：“以色列人虽多如海沙，得救的不过是剩下的余数”（27）；第三个预言也是以赛亚所说的上帝饶恕以色列人的恩典：“若不是万军之主给我们存留余种，我们早已像所多玛、蛾摩拉的样子了”（29）。这三个预言在保罗时代已被应验，分别对应外邦人被拣选、少数犹太人信基督得救和耶路撒冷面临毁灭的现实，以及上帝将最终拯救以色列“余民”的未来。

9：9—21是“预定论”的主要依据，而反“预定论”者则认为这些话不足为信，或非保罗所写，或是“非道德”的。
(102)

 这两种反对意见都没有认识到保罗论证的“预象—实现”实质。“预定论”者没有看到，保罗站在新约立场回顾旧约时代上帝的拣选恩典、意愿和权能，而不是说明上帝在这些旧约历史事件之前就已经“预定”了新约时代的选民。“非道德”的指责用人的道德标准来衡量旧约预象的启示，用人的义来反对神的义，这恰恰是保罗不能接受的前提条件。

（2）从“律法之义”到“因信称义”的转变

保罗从“那本来不追求义的外邦人”因信得义、而“以色列人追求律法的义，反得不着律法的义”（9：30—31）的事实出发，问道：“这是什么缘故呢？”（32）保罗的回答条分缕析，可分三个层次。

第一，犹太人追求“律法的义”（nomon dikaiosynēs），但“不凭着信心求，只凭着行为求”（9：32）；如此，律法的义反倒成为他们的绊脚石。保罗引用以赛亚的话：“我在锡安放一块绊脚的石头，跌人的磐石，信靠他的人必不至于羞愧”（9：33）。保罗引文综合了《以赛亚书》8：14和28：33，28：22中的“根基”和“试验过的石头，是稳固根基，宝贵的房角石”，被替换为8：14中的“绊脚的石头、跌人的磐石”。如此综合赋予“锡安的石头”双重含义：一是指摩西律法，二是指耶稣基督。两者的联系如耶稣喻言所说：“匠人所弃的石头，已作了房角的头块石头”（马太福音21：41）。保罗论证说，犹太人依靠摩西律法，弃绝耶稣基督，于是他们被摩西律法所绊倒，而被弃绝的耶稣是信仰的基础，信基督的人如耶稣那样复活永生，在最后审判时“必不至于羞愧”。

问题在于，摩西律法是上帝拣选以色列人的立约证据（stone testimonium），为什么会成为以色列人的绊脚石呢？保罗说，错不在摩西律法，律法的义本是“神的义”（theou dikaiosynēn）；错在以色列人企图依靠律法称义，他们依靠律法“不凭着信心”、“只凭着行为”，其结果是“不知道神的义，想要立自己的义（tēn idian dikaiosynē），就不服神的义了”（10：3）。就是说，因律法称义的企图靠自己的行为称义，而结果是自以为义，不信神的义。如此，他们信靠的摩西律法反倒变成“因信称义”的绊脚石。

第二，“神的义”已经从摩西律法转移到耶稣基督。在此意义上，“律法的总结就是基督，使凡信他的都得着义”（10：4）。“总结”（telos）的意思是“目的”，摩西律法是为达到信基督的目的而作的准备。“得着”（eis）的意思是“进入”，摩西律法显示了神的义，但只有信基督才能分有“神的义”，即在“神的义里面”。“律法的总结就是基督”的意思是神的义从以律法为中心转换到以基督为中心，因此“因信称义”从信赐予律法的上帝耶和华转移到信赎罪复活的耶稣基督。在《腓立比书》中，保罗谈到自己转变的经历，作为一名法利赛人，保罗按照“律法上的义”（3：6）迫害教会；后来放弃“本于律法的自己的义”（emēn dikaiosynēn tēn ek nomon），在基督里面，得到“本于因信的义，就是因信神而来的义”（tēn ek theou dikaiosynēn eti tē tistei）。

第三，有人也许要说，保罗因有耶稣基督召唤的亲身经历而信基督称义，没有这一经历的人如何发生转变呢？保罗引用律法书四段经文，说明摩西律法的义已经指向信基督的义。摩西说：“人若行那出于律法的义，就必因此活着”，保罗认为这预示信基督才能行（poiēsas）律法的义；摩西要求信徒不要说：“谁替我们上天取下来，使我们听见可以遵行呢？”保罗认为这预示了上帝“要领下基督来”实现律法的义；摩西要求信徒不要说：“谁替我们过海（保罗改为‘下到阴间去’）取了来，使我们听见可以遵行呢？”保罗认为这预示了上帝“要领基督从死里上来”实现律法的义。摩西说：“这话（‘道’）却离你甚近，就在你口中，在你心里，使你可以遵行”，保罗认为“这道”指耶稣所传福音，口称耶稣是主，“就可以称义”；心里相信“神叫他从死里复活”，“就可以得救”（10：9—10）。

保罗接着引用以赛亚说：“凡信他的人，必不至于羞愧”和《弥迦书》中“凡求告主名的，就必得救”的先知话，说明信主耶稣基督称义、得救的恩典，不局限于犹太人，“犹太人和希腊人并没有分别”（12）。

保罗设想那些“未曾信”基督的犹太人为自己辩护的两条理由：“未曾听见他，怎能信他呢？没有传道的，怎能听见呢？”（14）保罗从两方面反驳，首先，以赛亚已经告诉他们传福音是基督，已经警告对不信基督福音的人：“主啊，我们所传的有谁信呢？”但熟悉《旧约》的人却不接受先知启示。其次，从实际情况看，耶稣福音已广泛传播。保罗反问：“人没有听见吗？诚然听见了”（10：18）。《诗篇》中的预言“他们的声音传遍天下，他们的言语传到地极”，已经应验实现。犹太人既不理解《旧约》启示，又听不进新约的福音，他们难辞其咎，证明当时的犹太人和以色列史上“那悖逆、顶嘴的百姓”一样顽梗地拒绝上帝召唤的恩典。保罗接着引用两段经文，说明上帝的拣选恩典现在已经落在“那不成子民的”、“那无知的民”和“没有寻找我的”、“没有访问我的”外邦人身上。

保罗精心挑选的这些经文，分别引自希伯来圣经的三部分——律法书、先知书和智慧书。通过对这些经文的解释，保罗回答了犹太人为什么“追求律法的义，反得不着律法的义”的原因所在。他们并非故意作恶，他们也学习、专研圣经，“向神有热心”。但是，他们不懂圣经各部分启示，“不是按着真知识”，“所以不知道神的义，想要立自己的义，就不服神的义了”（10：1—2）。

（3）上帝拯救的“四步曲”（11：1—26a）

如果犹太人有心信上帝，为什么不让他们看懂《旧约》中的智慧和启示、相信耶稣就是那上帝差遣来的基督呢？第11章用答疑形式回答问题，但其意义大大超出这个实际问题，保罗在这一章揭示出全部圣经记载的上帝从始到终的拯救计划。

针对“神弃绝了他的百姓吗？”的问题，保罗首先引用耶和华“为自己留下七千人”的典故，说明上帝的拣选恩典：保存“剩余之民”，其余人则因“顽梗不化”而毁灭。但问题的关键是，耶和华在以利亚时代保存的“余民”为什么未能挽救以色列王国灭亡？耶和华在被掳回归后保留的“余民”为什么未能使犹太人悔改信耶稣基督？保罗没有停留在追究弃民“顽梗不化”的责任，而是接着上文所说犹太人“向神有热心”、却不按真知识、“不知道神的义”的结论，追问为什么？

保罗从圣经中找到令人意想不到的答案：非犹太人不愿、而是上帝不让他们知道。“神给他们昏迷的心，眼睛不能看见，耳朵不能听见，直到今日”（以赛亚书29：10）；“愿他们的眼睛昏蒙，不得看见；愿你时常弯下他们的腰”（诗篇69：23）。耶稣也曾间接使用《以赛亚书》的这段经文，宁愿“这百姓油蒙了心，耳朵发沉，眼睛闭着；恐怕眼睛看见，耳朵听见，心里明白，回转过来，我就医治他们”（马太福音13：15）。耶稣的话和保罗的解释至今令人难以接受：上帝不是爱人吗？为什么不愿意一部分人听到和知道他的拯救信息？为什么惟恐他们因此而得救呢？加尔文认为这是因为上帝表明永远弃绝犹太人的决心，不少神学家跟从此说。但在《罗马书》肯定“神并没有弃绝他预先所知道的百姓”（11：2）的语境中，“他的百姓”指以色列人（11：1），这样的理解没有说服力。

其实，保罗用自问自答的形式解答了人们的疑难：“我且说，他们失脚是要他们跌倒吗？断乎不是！”（11：11）保罗接着层层递进地说明上帝拯救的“四步曲”。

第一步，犹太人不信基督致使外邦人信基督，“因他们的过失，救恩便临到外邦人”；而外邦人的信又反过来“激动他们发愤”（11：11）。这不是一个思维中的推理，而是实际的历史进程。我们在《使徒行传》中看到，犹太教对耶路撒冷教会的迫害，导致犹太基督徒到外邦传福音，在希腊化世界点燃基督信仰的星火燎原；散居外邦的犹太教受外邦基督徒的“刺激”加入当地教会。保罗的职责是“外邦人的使徒”（11：13），他说，自己在外邦的成果“激动我骨肉之亲发愤，好救他们一些人”（14）。但保罗看到外邦基督徒超过犹太基督徒的趋势，因此说“他们的缺乏，为外邦人的富足”（11：12）。“缺乏”和“富足”既指人数，更指“因信称义”恩典的分量。外邦基督徒得到的恩典是“他们的丰满”，“天下的富足”（12）。“天下”即世界，基督徒遍布世界，显明上帝恩典的丰满。

第二步，犹太人暂时被丢弃，致使外邦人通过基督与神和好，他们自己最终也能分享基督死里复活的恩典：“他们被丢弃，天下就得与神和好”；“他们被收纳，岂不是死而复生吗？”（15）“和好”如所示，指“上帝忿怒”得以平息。保罗的逻辑是，如果原来“故意不认识神”的外邦人尚且能藉着耶稣基督赎罪复活而平息上帝忿怒，那么“向神有热心”但犯有“过错”的犹太人在被“收纳”时，岂不也能得到分享耶稣基督“死而复生”的恩典吗？至于他们何时被“收纳”、如何“死而复生”等现实问题，在下面的步骤中有所交代，这里只是“若……就……岂不”的逻辑论证。

第三步，犹太人暂时被丢弃，致使外邦人得以共享上帝对亚伯拉罕后裔的应许。犹太人犹如从“圣洁”的树根上被折下的“几根枝子”，以使外邦人的“野橄榄得接在其中，一同得着橄榄根的肥汁”（17）。后期先知把以色列人信仰衰落比作老树退化，树根衰竭，上帝应许要“使高树矮小，矮树高大，青树枯干，枯树发旺”（以西结书17：24）。保罗使用“嫁接”的比喻说明以色列这棵“橄榄树”需要外邦“野橄榄”的嫁接才能焕发生机活力。这虽是比喻，但并非保罗凭空想象，当时地中海地区已有此项改良橄榄树的技术。但保罗没有强调“野橄榄”的嫁接优势，而是强调树根的圣洁：“树根若是圣洁，树枝也就圣洁了”（16）；“一同得着橄榄根的肥汁”（17）。保罗警告外邦基督徒“不可向旧枝子夸口”（17）。保罗指出夸口的两个犯罪后果。

第一，“向旧枝子夸口”就是向老树夸口，这是自以为义的错误。保罗告诫外邦基督徒：“当知道不是你托着根，乃是根托着你”（18）。这个比喻说明外邦人的信仰不是原生的，也不是从天而降的恩典，而是上帝藉着耶稣基督赐予他们的恩典，这一恩典扎根在以色列人所传的《旧约》里。这一警告具有现实针对性，保罗知道外邦基督徒“自以为聪明”（25）；“聪明”和“智慧”是同义词，希腊化的基督徒具有“希腊人是求智慧”（哥林多前书1：22）的特征，如果忽视《旧约》启示，就会以为希腊哲学和宗教可以直接生成基督信仰。事实上，早期教会内的马谢安主义和教会内外的诺斯替异端，都犯了保罗警告的这个错误。

第二，“向旧枝子夸口”也是向犹太人夸口，以为外邦基督徒替代犹太人成为上帝的选民，犹太人是不可救药的弃民。殊不知，“你们”（保罗通篇如此称呼外邦基督徒）犯了和“他们”（保罗通篇如此称呼犹太人）同样的错误：自以为义，不知道神的义。保罗警告：“神既不爱惜原来的枝子，也必不爱惜你”（21）。外邦基督徒应当比犹太人更加珍惜上帝的恩典，因为“你是从那天生的野橄榄上砍下来的，尚且逆着性得接在好橄榄上”，而犹太人是“这本树的枝子接在本树上”（24）；应当比犹太人更加畏惧上帝的惩罚，因为若长久不信，“你也要被砍下来”，而“他们若不是长久不信，仍要被接上”（22—23）。有人认为保罗的警告是针对罗马教会中的外邦人说的，没有证据表明外邦基督徒当时在罗马已有藐视犹太人的骄傲“资本”。我们可以确定的是，基督教的历史不幸被保罗的警告言中；外邦基督徒成为西方世界的主流力量之后，排犹、反犹的罪恶不绝如缕，最后通过魔鬼希特勒达到大屠杀的高峰。

第四步，以色列人“几分是硬心，直到外邦人满了的来临（和合本译作‘数目添满’），于是以色列全家都要得救”（11：25—26）。这一步达到预言的高潮，保罗称之为“奥秘”（11：25）。第9—11章都是保罗“被圣灵感动”（9：1）所说的话，如果说开始是对犹太人犯罪的良心的见证，那么越往后越显示预知未来的启示力量。11：25—26预见上帝拯救的最后阶段，不仅是第11章中的拯救“四步曲”的总结，也可说是全书的总结。这三句话有明显的“前提—后果”的关系，以色列人“硬心”是“外邦人满了”的条件，而“外邦人满了”又是“以色列全家都要得救”的条件。有争议的是，何谓“外邦人满了”？何谓“以色列全家”？

“外邦人满了”不是一个数量概念，不是指世界各地基督徒人数达到“大限”。虽然当时犹太教末日文学有犹太教人数到达“大限”时末日来临的说法，但这里“外邦人满了”的意义在于耶稣的预言：“耶路撒冷要被外邦人践踏，直到外邦人的日期满了”（路加福音21：24）。保罗意在说明，由于大多数犹太人拒绝耶稣的呼唤，耶路撒冷沦落在外邦人手里；“外邦人的日期满了”把《旧约》中“耶和华的日子满了”转化为外邦人和以色列人共同得救的日子。

“以色列全家都要得救”是上帝应许的终极拯救。关于“以色列全家（pas Israēl）”的意义，历代研究者有三种说法：一是认为指所有的选民，包括犹太人和外邦人中的基督信徒；二是认为专指犹太人中的基督信徒；三是认为指犹太民族全体。
(103)

 慕道格令人信服地证明前两种说法在上下文语境中不能成立。他并排除了接受第三种说法的两个疑难。其一，保罗明确表明“以色列人虽多如海沙，得救的不过是剩下的余数”（9：27），而大多数犹太人因排拒耶稣基督而不能得救，他怎么可能说犹太民族全体最终都能得救呢？慕道格说：“以色列全家在《旧约》和犹太教文献中具有形体的意义，指民族整体（genos），而非每一个体，他们只是整体的部分”；“保罗可能用‘以色列全家’指称以色列民族在某一特定时间的有形整体”。
(104)

 其二，保罗业已表明“从以色列生的，不都是以色列人”（9：6），他怎么可能说以色列民族都是“以色列人”呢？慕道格说：“保罗关于上帝自由地拣选任何他愿意选择的人的教导并不意味不考虑民族性，而是说民族性从来不是上帝选择的依据。”
(105)

 我同意慕道格的这些见解，并要强调这样一点：保罗揭示的“奥秘”并不是逻辑推理，而是近二千年的历史逐步验证的预言。《撒迦利亚书》14：9—21可以说是《罗马书》11：25—26的先声（参阅上卷第5章3节6条2款）。保罗预言，在外邦的基督信徒成为普世状况的条件下，当外邦人统治耶路撒冷的日子满了的时候，“于是（houtōs）以色列全家都要得救”。当今以色列在耶路撒冷的复兴是不是应验这一预言的开始呢？我们当拭目以待。

（4）拯救计划的奥秘（11：26b—32）

一些学者承认保罗预言以色列全民族最终得救，但在为犹太人是否必定因皈依基督而“得救”的问题上发生争论。
(106)

 巴特认为“这福音”（the gospel）包括律法，上帝之民的团契终将包括犹太人。
(107)

 如果承认《罗马书》一开始所说的“这福音”指《旧约》中所有“好消息”，即“神从前藉众先知在圣经上所应许的”（1：2）那么巴特的解释能够成立。

保罗随后引用《以赛亚书》59：20和27：9说明为什么“以色列全家都要得救”。值得注意的是，他把七十子圣经59：20中必有一位救赎主“为锡安而来”（heneken Ziōn，和合本译作“来到锡安”）改作“从锡安出来”（ek Ziōn），保罗解释说：“就着福音说，他们为你们的缘故是仇敌；就着拣选说，他们为列祖的缘故是蒙爱的。因为神的恩赐和选召是没有后悔的”（11：28—29）。这是说，为使“地上万国都必因亚伯拉罕后裔得福”（创世记22：18）的应许得以实现，大多数犹太人要作外邦基督徒（“你们”）的敌人；而上帝的这一应许同时也是对包括犹太民族在内的亚伯拉罕后裔的拣选恩典。即使以色列人不断犯违约之罪，即使大多数犹太人犯不信基督之罪，上帝也没有改变他最初的拣选恩典，因为上帝信守诺言，没有“后悔”。

保罗最后总结说，外邦人和犹太人都蒙受上帝拣选的恩典。他说：“你们从前不顺服神，如今因他们的不顺服，你们倒蒙了怜恤；这样，他们也是不顺服，叫他们因着施给你们的怜恤，现在也就蒙怜恤”（30—31）。这一段话包含“你们”（外邦人）与“他们”（以色列人）的两个对举句：因你们从前不顺服上帝，他们就蒙受怜恤；因他们现在不顺服上帝，你们也就蒙受怜恤。第一个对举句说明旧约时代上帝在万邦中单单拣选以色列人的恩典，第二个对举句说明新约时代上帝的拣选范围扩展到万邦的恩典。

上帝为什么要曲折地、而不直接地拯救他所“预知”的人呢？“因为”，保罗回答说，“神将众人都圈在不顺服之中，特意要怜恤众人”（11：32）。这句话可谓全书的点睛之笔。保罗开始说明包括以色列人在内的人类故意不顺从神的罪恶，然后说明人类不服从神的罪性和死性的来源，以及上帝通过耶稣基督赎罪复活的拯救恩典，再后说明因信称义、因圣灵得救的恩典，最后说明这一恩典如何从“以色列余民”（犹太基督徒）扩大到外邦基督徒、并最终拯救犹太民族整体的拣选过程。总而言之，人不是因为自身的顺服而被拣选，而是因为自身对立面的不顺从而被拣选，外邦人和以色列人都被顺从，但上帝依“先是犹太人，后是外邦人”的顺序拣选，最终实现拣选亚伯拉罕后裔的应许，包括一部分外邦人和犹太民族整体。

（5）称颂拯救的上帝（11：33—36）

“深哉！神丰富的智慧和知识”（11：33）。保罗的称颂同时也是对哲学家的神的批判，对真神的感恩，以及对惟一神论的重申。保罗同时代的斯多亚派、逍遥派和新柏拉图主义把“神丰富的智慧和知识”归于他们阐说的智慧。保罗曾教训雅典人不要敬拜“未识之神”（使徒行传17：23），批判“世人凭自己的智慧，不认识神”，希腊人求智慧尤其如此（哥林多前书1：22—23）。希腊哲学家神化人的智慧，用自己的智慧限定神的智慧，把自己的学说等同于“神学”。保罗一针见血地责问他们：“谁知道主的心？谁作过他的谋士呢？”（34）上帝创造了人，决定着人的存在状态，而不是相反，用人的智慧规定上帝的存在和属性。针对自以为是、自以为义的人的骄傲，保罗用反问句表达对上帝创造和救恩的无偿赐予恩典的感恩：“谁是先给了他，使他后来偿还呢？”（35）保罗赞颂道：“万有都是本于他，倚靠他，归于他。愿荣耀归给他，直到永远。阿们！”这里的“他”是《旧约》中上帝耶和华和《新约》中的圣父。如前所述，保罗在第9—11章宣布圣父的、而不是圣子耶稣的拯救计划，这不是回到耶和华一神论的立场，而是用惟一上帝的名义宣布从耶和华一神论到基督中心论的转变，从圣父的永恒荣耀反观圣子耶稣历史救赎和圣灵启示之光。“阿们！”这是真的，真理之光由于圣子耶稣的除蔽和圣灵的启示而普照世界。

（6）“预定论”问题

《罗马书》8：28—28和9：10—24被当作“预定论”最有力的圣经文本支持。我们研读上下文便可知道，保罗在第9章说明的主题是上帝至高、自主和权能的拣选。保罗提醒犹太人雅各在出生前被拣选的事实，是为了说明上帝拣选他们的祖先并不依赖他的肉身和行为。既然如此，“被神所召的，不但是从犹太人中，也是从外邦人中。这有什么不可呢？”（11：24）无论雅各和以扫生前被分别，还是“器皿”的比喻，在《旧约》中并没有上帝预定“选民”和“弃民”的意思，保罗也没有发挥出这样的意思。以撒和雅各在出生之前被“预定”，表明上帝应许亚伯拉罕后裔的一个特殊涵义：不是所有后裔，只是后裔中产生耶稣的那一支，将得到上帝应许的恩典。保罗在《加拉太书》中明确说：“所应许的原是向亚伯拉罕和他子孙说的。神并不是说众子孙，指着许多人；乃是说你那一个子孙，指着一个人，就是基督”（3：16）。就是说，出生前预定的目的只是耶稣一人；除此目的，没有理由设想上帝先天预定任何个人。如果预定是在人生某一时刻蒙主召唤，那是后天的拣选，而不是“预定论”所要强调的意思。

选民和弃民是不是预定的？这不是人能在事先知道的问题，而是一个事后评价人的问题。在此意义上，用上帝“预知”替代“预定”不失为一个温和的预定论方案。但问题的关键是，上帝预知的拣选属于他的拯救计划，这同样是人所不知的。“他的判断何其难测！他的踪迹何其难寻！”（11：31）这不只是对希腊哲学家说的，也是对那些企图把自我意志和自己的知识说成是上帝预知的人说的。

我们还要理解，《罗马书》所说的“预定”和“预知”指拯救计划中的人的群体，而不是人的个体。8：28中“他预先所知道的人”和8：29中“预先所定下的人”指效仿耶稣基督型相的神的儿女们；11：2中“他预先所知道的百姓”指现在似乎被弃绝、实际上终将得救的“以色列全家”（26）。如果说有预定的选民的话，那就是保罗再三强调的“先是犹太人，后是希腊人”的被拯救的群体。在基督教成为主流之后，《罗马书》中个别章节被解释为“预定论”，而预定的“选民”和“弃民”被视为个人，犹太人更被视作遭天谴的弃民。这种解释和成见偏离保罗的原意何止十万八千里。



 第三节　基督教伦理思想——以《罗马书》第12—16章为中心

一般认为《罗马书》第12—16章与1—11章是两个相对独立的部分，但也有人认为后5章是保罗的另一封书信，由后来的编辑者与《罗马书》合成。另有学者认为后5章不可或缺，否则《罗马书》缺乏持久的现实意义。哈里森发现，前11章中时常出现的“义”字在后5章仅出现1次（14：17）。
(108)

 这一语言现象可以说明《罗马书》这两部分主题的不同。“义”在圣经中表示神与人的关系。《罗马书》前11章反复说明的道理是，神在人面前显义，称他拣选的人为义；而人的自义（如靠律法称义）却不是神所称的义。《罗马书》后5章的主题是人与人的关系，包括基督徒与基督徒，以及基督徒与非基督徒的关系，属于伦理学范畴。保罗认为道德是赋予全人类的神圣礼物，摩西律法和人类良心都是道德的来源，却不足以使人趋善避恶，人类自身没有完善的道德。《罗马书》后5章阐明基督信徒应有的道德观，并以当时教会面临的内外人际关系问题为例，具体说明信徒的社会道德生活方式。

《罗马书》从神人关系进入人际关系的结构是保罗书信乃至其他使徒书信的一般写法。严格地说，《新约》中并无纯粹的“教牧书信”，使徒们关于教会事务和信徒生活的教导无不以神人关系为出发点，以神学为其基础。《罗马书》后5章可以读作“教牧书信”和“基督教伦理学”的代表作，这一部分的主题和劝勉与保罗和其他使徒书信中的一些部分有相关、对应关系。以下是使徒书信相关部分的对应表。



	《罗马书》
	主题
	其他书信



	12：1—8
	新的生活方式
	《以弗所书》4：11—24；《哥林多前书》12章；《帖撒罗尼迦前书》4：1—12，等



	12：9—21
	爱的原则
	《哥林多前书》13章，等



	13：1—7
	顺从世俗政权
	《彼得前书》2：13—17，等



	13：8—14
	成全人类道德
	《加拉太书》5：5—15；《帖撒罗尼迦前书》5：1—11，等



	14：1—15：13
	节日和饮食等习俗问题
	《哥林多前书》8—10章，等



	15：14—16：27
	劝勉和赞颂
	《哥林多前书》1：10—2：16，《以弗斯书》1：3—23，《提摩太前书》3：15—16，等




我们围绕《罗马书》上述六个主题，参照保罗其他书信和其他使徒书信，阐释基督教伦理思想。


 1．生活方式的根本转变（12：1）

保罗在第12章开头说：“所以弟兄们，我以神的慈爱劝你们，将身体献上，当作活祭，是圣洁的，是神所喜悦的，你们如此侍奉（latreia）；乃是合理的”（logikēn，和合本译作“理所当然的”，12：1）。“所以”（oun）的连接表示以下的劝勉是前述道理“理所当然”的结果。这段话用《旧约》的语言表述从遵从律法的旧生活到效仿基督的新生活的转变。这一生活方式的转变是前11章阐述的从耶和华一神论到基督中心论的本体论转变和从因律法称义到因信称义的生存状态转变的“合理”结果。
(109)

 合理性何在呢？律法要求用洁净动物祭献，取悦上帝。上帝明确说他不喜悦燔祭，而要人们“止住作恶，学习行善，寻求公平”（以赛亚书1：16—17）。以色列人一直不能满足这一要求，现在由于耶稣基督用自己身体为人类献赎罪祭而成为可能。为把这一可能性转变为现实，因信基督而称义的人也要用“身体”（sōmata）作“祭献”（thysian），过圣洁生活，才能取悦上帝。注意保罗用“合理”和“身体”这两个关键词描述效仿基督的圣洁生活的特点。他接着针对罗马世界的道德堕落阐发基督信徒道德实践的合理性，再针对基督信徒中的唯灵主义倾向说明教会生活的集体主义。

（1）基督教道德的合理性（12：2）

希腊哲学家一直提倡合乎理性（logikos）的生活，特别是斯多亚派提出“按照自然生活”，所谓“自然”即“逻各斯”、“正确理性”或“自然律”；按照自然生活也就是按照理性生活。斯多亚派在罗马时代成为“官方哲学”，保罗同时代的斯多亚派代表人物塞尼卡（Seneca，公元前4—公元65年）宣扬的节制、忍让、服从命运、安分守己、尽忠尽责、热爱他人的说教与罗马统治者残暴、奢侈、荒淫和争权夺利的行为形成鲜明对照。斯多亚派学说丧失了道德哲学必需的实践性和说服力，成为从奴隶到贵族、皇帝的清谈和空想。有鉴于此，保罗告诫：“不要效法这个时代（aiōn，和合本译作‘世界’）”（12：2）。这是《以弗所书》中一段话的概括，他在那里说：“不要再像外邦人存虚妄的心行事。他们心地昏昧，与神所赐的生命隔绝了，都因自己无知，心里刚硬。良心既然丧尽，就放纵私欲，贪行种种的污秽”（4：17—19）。他还说：“不放纵私欲的邪情，像那不认识神的外邦人”（帖前4：5）。这里的“外邦人”指世俗世界和异教之人。我们看到，保罗承认人类道德准则的普遍性和道德良心的有效性，但同时也认为由于人类“故意不认识神”（1：28），人类道德准则和良心不能落实和全面实践；特别在保罗所处的罗马时代，良心“丧尽”，反道德之风盛行。基督徒如效法这个时代，也要道德沦丧，基督教信仰与其他宗教相比，将毫无优越性可言。

保罗于是要求基督徒：“心意更新而变化，叫你们察验何为神的善良、纯全、可喜悦的旨意”（12：2）。“心意”（nous）即“心”（1：28）或“内心”（7：23，25），道德良心或摩西律法在其中运作，非但不能奏效，反而“存邪僻的心，行那些不合理的事”（1：28），或被“犯罪的律”掳去（7：23）。任何人都有心意，外邦人或异教徒有的是“效法（syskēmatizomai）这个时代”的心意，而基督徒因信耶稣基督，得到“更新”（metamorphoō）的心意。正是因为心意的转换，基督徒的道德才有神圣保障和前提，符合上帝“善良、纯全、可喜悦的”意志。或者反过来说，上帝的意志体现在基督徒“善良、纯全、可喜悦”的道德实践之中。在此意义上，基督教伦理完全、彻底实现了人类道德良心和准则。

（2）教会生活方式（12：3—8）

希腊哲学充满“灵魂对身体”的二元论，保罗预料他对圣灵的强调会被歪曲成唯灵主义，事实上，诺斯替派已经初见端倪。
(110)

 唯灵主义同时也是与教会群体主义（communitarianism）格格不入的自我主义（egoism）。
(111)

 保罗说：“我们这许多人，在基督里成为一身，互相联络作肢体”（12：5）。“身体”不是比喻，而实指被分有的整体。首先，所有教会都是“分有”基督身体的一个整体。耶稣在最后晚餐上擘开饼递给门徒说：“你们拿着吃，这是我的身体”（26：26，14：22；22：19）。保罗对哥林多教会说：“我们虽多，仍是一个饼、一个身体，因为我们都是分受这一个饼”（哥林多前书10：17）。这是说，所有教会都分有或属于基督的身体。其次，每一个基督徒是“分有”或属于一个教会“身体”的“肢体”。《罗马书》在后一种意义上谈论基督徒个体与所在教会的关系。

保罗从两个角度阐明教会的“身体”意义：第一，基督徒的属灵生活是身体行为：“身体只有一个，圣灵只有一个”（以4：4）；第二，信徒的新生活是在教会群体生活方式：“一主，一信，一洗”（4：5）。关于第一点，保罗在《罗马书》中说：“不要看自己过于所当看的，要照着神所分给各人信心的尺度（metron，和合本译作‘大小’），看得合乎中道”（15：3）。这是对受希腊宗教、哲学影响、倾向于唯灵主义的信徒的劝勉，他们抬高自己的“知识”（epiginōskō）和“灵知”（ginōskō），轻视未受教育和文化程度低的下层基督徒。保罗告诉他们，基督徒在教会的作用不取决于个人的文化水平高低和知识多少，而上帝按照信仰的“尺度”分给各人不同的工作职责。“尺度”一词来自希腊哲学家普罗泰哥拉的命题“人是万物的尺度”，苏格拉底反驳说，如以个人感觉为尺度必然导致万物因人而异的判断悖论，因而主张以理性为尺度。
(112)

 保罗提出，只有用信仰的尺度衡量事物，人才有“明智判断”（sōphronein）。sōphronein是phroneō的被动式；这个希腊哲学术语可译为“实践理性”，“审慎”，“思虑”，乃至“中道”，等。sōphronein在15：3的上下文中有“自知之明”的意味。保罗既反对个人主义的感觉主义，也反对人类中心主义的理性主义，而提倡以信仰基督为中心的道德合理性。

关于教会群体主义，保罗强调教会内人人平等，分工不同。教会是以基督为“元首”的“身体”（以弗所书4：15—16），身体的不同肢体无贵贱之分，各司其职。针对希腊人的唯灵主义和唯智主义的传统，保罗反其道而强调上帝“把加倍的体面给那有缺欠的肢体”（哥林多前书12：24），即，缺乏知识的下层基督徒在教会中倍受尊敬和重用。

保罗用上帝的“恩典（charis）所赐礼物（chrismata，和合本译作‘所得的恩赐’）各有不同”（15：4），解释信徒在教会中各司其职，各有所长。《哥林多前书》列举了教会中“使徒”、“先知”、“教师”、“行异能的”，以及“医病的、帮助人的、治理事的、说方言的”等八种职责（12：28）；《以弗所书》分列的职责是“使徒”、“先知”、“传福音的”，以及“牧师和教师”（4：11）。《罗马书》列举了教会中承担七种职责的人及其相应的德性。

第一种职责是“说预言”，具有“与信仰相类比（analogia，和合本译作‘信心的程度’）”（6）的才能。“类比”一词来自亚里士多德《形而上学》，指理性推理的比例关系。“信仰的类比”和“信仰的尺度”一样，都是把希腊理性哲学转换为基督教理性主义的说法。保罗之所以强调“说预言”中的理性因素，是为了防止假先知的迷狂。保罗在《以弗所书》中警告信徒不要“中了人的诡计和欺骗的法术，被一切异教之风摇动，飘来飘去，就随从各样的异端”（4：14）。这与《罗马书》中“当照着信心的类比说预言”（15：6），乃是分别从反面和正面阐明同一道理。

保罗接着列举的三种职责是“作执事”、“作教导”和“作劝化”，相当于后来的牧师和传道人的工作，他们所需要和被赋予的德性是“专一”（hyalos），这个词意味着公开、透明。第五种职责是“施舍者”（ho proistamenos），他们是教会的赞助人，应当具有“诚实”的德性，即，真心实意施舍赞助，而不图回报。第六种职责是“治理者”，他们是教会领袖，应当具有“殷勤”或勤奋（spoudē）的德性。第七种职责是“怜悯人的”（ho eleōn），他们是慈善事业的义工，应当具有“甘心”（hilaros）的德性，即心甘情愿、任劳任怨地为全社会作善事。


 2．爱的伦理（12：9—21）

祁霍华和杨富兰说：“保罗无意对他同时代的人提出一种道德的典范来与古典的道德制度相竞争，更无意要将它们取而代之。”
(113)

 这种说法既对也不对，如果说基督教道德是其他宗教或人类群体不认可的新道德，那么保罗的确没有这样的意图；但如果说保罗不准备建立取代犹太人和希腊人道德的基督教道德，那起码是不准确的。《罗马书》第12章后半部分和《哥林多前书》第13章的内容可以用“爱的伦理”的标题来概括。如果通常所说“道德神学”或“基督教伦理”能够成立的话，那只是因为爱的伦理。

在耶稣基督之前，“友爱”（philos）早已是希腊人提倡的美德之一。
(114)

 《旧约》中充满人对上帝和人际之间的爱（[image: ]
 ）。耶稣用爱（agapē）上帝和他人这两条来概括“律法和先知一切道理的总纲”马太福音22：37—40，马可福音（12：30—31）《罗马书》第12章和《哥林多前书》第13章中的“爱”也包括爱主和爱他人两个方面。《罗马书》中的“爱”既是agapē（12：9，19），也是philos（12：10，13），因此不能仅从字面上区别基督教的“圣爱”与希腊人的“友爱”根本不同。但《罗马书》也不是集犹太教和希腊化道德关于爱的格言，如克劳斯勒误解的那样：“整部福音书的任何一项伦理教训都可以在《旧约》、次经或接近耶稣时代的他勒目和米大示文献中找到显示的内容。”
(115)

 保罗书信和约翰书信对“爱的伦理”的阐述鲜明地体现了基督教信仰的特征，可以说，其他人的宗教和道德学说，都不能像使徒那样如此强调爱的中心位置，并把信仰和思想转化为无私之爱的实践。我们可从以下三个方面看待使徒书信中“爱的伦理”与基督教信仰和实践的不可分割的联系。

（1）爱是恩典

保罗说：“如今常存的有信，有望，有爱；这三样，其中最大的是爱”（哥林多前书13：13）。所谓常存，指称义得救之人获得的长久恩典。保罗也用“在基督里”、“属圣灵”、表示赐予的恩典，这里把恩典具体化为信、望、爱三项，明确说明爱是最大的恩典。

爱之所以是恩典，因为人对上帝之爱，以及对包括罪人、仇人之内的一切人的爱，既不是人之常情，也不是道德修养的结果，而只能是“圣灵所结的果子，就是仁爱、喜乐、和平、忍耐、恩慈、良善、信实、温柔、节制”（加拉太书5：22—23）。被罪奴役的人只能爱自己，或爱那些能够满足自我情欲的人，把这些人当作实现自己目的的手段，一旦成为自己的障碍，就必欲除之而后快，却不饶恕。人类生活的普遍状况就是爱自己（philoutos）而不爱别人。虽然罪的状况不时引起良心的不安，世俗伦理也有一些要求“爱人”（philanthrōpia）的教导，但良心和道德教导不足以使人摆脱罪的奴役。即使少数用道德意识严于律己的人，也只能暂时地、而不是长久地，有选择地、而不是无差别地，有条件地、而不是无条件地，一定程度地、而不是全心全意地爱他人。人类道德的常态是局限和困境，而不是促进和成功。

保罗说：“爱应为真诚”（anutokritos，和合本译作“不可虚假”，罗马书12：9）。没有“因信称义”的恩典，被“罪和死的律”奴役的人所说的爱必定是空谈，必定是虚假。反之，“赐生命圣灵的律”必使人的爱真诚，必把人的爱心化为行动。如使徒约翰说：“凡有爱心的，都是由神而生，并且认识神。没有爱心的，就不认识神，因为神就是爱”（约翰一书4：7—8）。这句话从正反两个方面说明，爱心来自上帝，是上帝赐予的恩典；而不认识上帝之人，必无爱心。

（2）爱的来源

保罗说：“爱是永不止息”（哥林多前书13：8）。使徒约翰说：“神就是爱，住在爱里面的，就是住在神里面，神也住在他里面”（4：16）。这些启示表明上帝之爱是“爱的伦理”的惟一和永恒的源泉。

保罗还说，基督徒之爱因信基督而生：“基督因你们的信，住在你们心里，叫你们的爱有根有基，能以和众圣徒一同明白基督的爱是何等长阔高深；并知道这爱是过于人所能测度的，便叫神一切所充满的，充满了你们”（以弗所书3：17—19）。因“基督的爱”而产生的爱（agapē），与人的爱欲（erros）有根本区别，和友爱（philos）也不相同。爱欲是人对可欲的对象的爱，如性爱和爱物；而友爱以人际互利为基础，如亚里士多德说：“只有得到回报的善意才是友爱”
(116)

 。保罗说，爱源于信，“这爱是从清洁的心（kardias）和无亏的良心（synedēseōs）、无伪的信心（pisteōs）出来的”（提摩太前书1：5）。只有“在基督里”，人心才能清洁，良心才能不自欺，才能不信伪神；人际之爱才不需要利己的动机。爱他人的惟一理由是：“我们爱，因为神先爱我们”（约翰一书4：19）。因为上帝爱人，派遣爱子耶稣为人献身赎罪，所以人也要像耶稣那样爱人。

（3）爱的生活

保罗说：“爱心就是联络全德的”（歌罗西书3：14），他列举了爱心贯通的德目：“爱是恒久忍耐，又有恩慈；爱是不嫉妒，爱是不自夸，不张狂，不作害羞的事，不求自己的益处，不轻易发怒，不计算人的恶，不喜欢不义，只喜欢真理；凡事包容，凡事相信，凡事盼望，凡事忍耐”（哥林多前书13：4—7）。《罗马书》把真诚之爱具体化为“厌恶亲善”、“爱弟兄”、“恭敬人”、“殷勤不懒惰”、“喜乐”、“忍耐”、“恒切”（proskartereē，即“坚毅”），以及“帮补”（koinōnuntes）和“好客”（philozenian，12：9—13）等德目。可以说，爱心覆盖人类伦理追求的所有德性。由于缺乏爱心，无论何人的“德性伦理学”终成空谈，或流为追名逐利之俗。只有当爱成为圣灵感染的力量，人的德性才能变成自觉恒常和坚忍不拔的德行。

爱心从其来源说是神圣、崇高的，但表现为平凡、普通的生活。耶稣和使徒传道、行神迹的超凡、神奇能力，不能也不必表现在基督徒的日常生活中。但基督徒的生活，无论身处顺境或逆境，不管惊天动地或细润无声，须臾不能没有爱心。用保罗的话说：“我若能说万人的方言，并天使的话语，却没有爱，我就成了鸣的锣、响的钹一般。我若有先知讲道之能，也明白各样的奥秘、各样的知识，而且有全备的信，叫我能够移山，却没有爱，我就算不得什么。我若将所有的周济穷人，又舍己身叫人焚烧，却没有爱，仍然与我无益”（哥林多前书13：1—3）。第一句说传道不能没有爱心，第二句说神迹和智慧不能没有爱心，第三句说道德不能没有爱心。这段话的意思是把爱心作为基督徒生活的价值，没有爱心的生活不值得度过。“爱的伦理”不是只看行为有无爱的动机，而不顾功利和后果。爱作为精神动力，超越了对个人行为动机和后果的评价。就是说，基督徒的生活既源于爱心，又有荣耀上帝的功效。


 3．顺从权威（13：1—7）

自由是因信称义之人的生活，即保罗所说“我们在基督耶稣里的自由”（加拉太书2：4）。基督徒的自由既免除罪性和死性奴役的“消极自由”，同时也是为上帝和教会服务的“积极自由”。但保罗强调基督徒应“顺服”（hypotassesthō）“在上有权柄的（exousia）”（罗马书13：1），指服从希腊罗马世界的政治权威。保罗既然要求基督徒“不要效法这个世界”，为什么又要求服从这个世界的政治统治呢？一些研究者认为这不过是早期教会为向罗马帝国争取“合法宗教”的权宜之计，一旦皇帝采取迫害政策，基督徒立即还以政治不服从。

我们注意到，保罗已经亲身体验罗马官方的迫害，并预计将有全国范围的更大迫害。按照耶稣“要爱你们的仇敌”（马太福音5：44，路加福音6：27）的教导，“爱的伦理”也适用于迫害基督教会的敌人，保罗提出“逼迫你们的，要给他们祝福”（12：14）、“不要以恶报恶”（17），以及“不要自己伸冤，宁可让步”（19）等一系列要求。这些要求不是权宜之计，而是政治价值观的根本转变，从上下级的人际关系转换到信徒无条件地服从上帝的主仆关系。“无条件服从”有下列两个方面：

从消极方面说，基督徒放弃自我裁决的政治权利，而依赖“伸冤在我，我必报应”（12：19）的上帝审判。消极的“让步”的结果不是容忍罪恶，不是“为恶所胜”，而是“反要以善胜恶”（12：21）。保罗引用《箴言》25：21—22：“你的仇敌若饿了，就给他吃；若渴了，就给他喝。因为你这样行，就是把炭火堆在他的头上”（12：20）。这里的“吃喝”可理解为嗜血屠杀、鱼肉人民的残暴统治。统治者越残暴，他们的面目暴露得越充分，内心煎熬越难受。俗话说：“上帝欲让其灭亡，必先让其疯狂”，“统治他人的人不自由”，这些来自圣经智慧的道理，需要统治者记取。

从积极方面说，基督徒应主动承担世俗权威指派的义务。“有权威”（exousia）来自被动式exestin，意思是“被授权”，人间的政治权威得到上帝的授权。保罗说：“凡掌权的都是神所命的（tassō）”（13：1）；又说：“因为他不是空空地佩剑。他是神的用人（diakonos），是伸冤的，刑罚那作恶的”（13：4）“佩剑”象征政治权力，diakonos即仆人，上帝的仆人通常指先知，但七十子圣经也称“巴比伦王尼布甲尼撒”为“我的仆人”（diakonos，耶利米书25：9）。保罗认可世俗统治者的理由在于上帝允许不平等的社会结构，人的“生活、动作、存在（esmen）都在乎他（en autō）”（使徒行传17：28）。不平等社会政治制度的存在，有益于人类社会在罪的条件下生存维护。世俗社会无义人，无义举，无义战，当然无公义可言。这不意味着世俗没有道德，没有善恶是非观念，没有社会秩序。保罗肯定世俗统治者是“神所任命的”；“任命”不等于“拣选”，这是说统治者不自觉地充当上帝的工具。统治者出于私欲统治臣民，惩治罪人，以恶制恶，以维持社会秩序。在此意义上，“他是神的用人，是伸冤的，刑罚那作恶的”（4）。用现代政治哲学的话说，政治是必要的恶。既然必要，就要自觉服从，所以保罗说：“你们必须顺服，不但是因为刑罚，也是因为良心”（5）。这里所说的良心指“两害相权取其小”的道德义务。罪人中间没有绝对的是非标准，如果各行其是，势必产生更大罪恶。虽然统治者也是罪人，但他们的政治权力对更多人和更大范围的犯罪是一种威慑和遏制，他们维护的社会秩序对人“有益”（13：4）。因此保罗说：“作官的原不是叫行善的惧怕，乃是叫作恶的惧怕”（13：3）。出于同样的原因，彼得要求信徒“为主的缘故，要顺服人的一切制度（ktisei），或是在上的君王，或是君干所派、罚恶赏善的臣宰”（彼得前书2：13—14）。保罗以纳税为例说：“你们纳粮也为这个缘故；因他们是神的差役，常常特管这事”（6）。耶稣在耶路撒冷作出“归给神”与“归给凯撒”的著名区分，具有普遍意义。保罗要求纳税给世俗世界中的“神的差役”，即那些不自觉充当上帝工具的统治者，以维护社会公益。

政治权力是罪人的世俗社会“权威—服从”结构的最显著特征，但不是结构的全部。在家庭中，子女顺从父亲，妻子服从丈夫，奴仆服从主人，也是这个结构的组成部分。保罗在其他书信中除要求“顺服作官的”（提多书3：1），还要求妻子顺服丈夫（哥林多前书11：10，以弗所书5：22，等），儿女听从父母（以弗所书6：1，歌罗西书3：20），奴仆顺服主人（以弗所书6：5，提摩太前书6：1，等）。

保罗要求女人服从的理由，有些出自维护教会当时秩序的需要，如“妇女在会中说话原是可耻”（哥林多前书14：35）；有些旨在维持基督徒家庭秩序，如“顺服自己的丈夫，如同顺服主”（以弗所书5：22）；有些出自圣经，如“女人乃是为男人造的”（哥林多前书11：9）和“律法所说”（13：34），等等。这三部分理由或许有这样的历史原因：早期教会是大家庭，采取以男女不平等为基础的现存家庭模式管理。保罗认识到这一家庭模式在人类社会的长期有效性，一方面维持这一模式及其在教会推广，另一方面引经据典论证它的神学基础。保罗说：“人要离开父母，与妻子连合，二人成为一体。这是极大的奥秘，但我是指着基督和教会说的。然而你们各人都当爱妻子，如同爱自己一样。妻子也当敬重她的丈夫”（以弗所书5：31—33）。这句话表明，维护现有家庭模式只是权宜之计，其最终目的是要在教会、社会和家庭中推广“爱的伦理”。

基督教伦理不但顺从和容忍不平等的社会制度，更重要的是用爱的伦理逐步消除世俗社会的不平等、不公正等罪恶。由于“爱的伦理”在人类社会逐步推广，人类社会制度朝向平等方向发展，奴隶制被废除，儿童妇女的权益得到普遍承认，极权政治受到限制。但是，只要社会仍在罪的条件下运作，不平等社会制度就是不可避免的，顺从权威就是有益的社会义务。只有等到基督再次降临之时，不平等社会制度才会废除，人人平等的理想才能在上帝面前实现。


 4．“金规则”由理想到现实（13：8—14）

虽然现在已有不少以“基督教伦理学”为主题的著述，但我们有必要提出“基督教伦理学何以可能”的问题。这个问题之所以值得讨论，首先是因为《圣经》中并没有包含不同于其他文化传统的特殊道德准则。《旧约》的“十诫”“写在两块石版上”（申命记4：13）。按传统区分，前四条是“神法”，规定人与上帝的关系，写在第一块版上；后六条是“人法”，规定人与人的关系，写在第二块版上。这六条“人法”（孝敬父母、不可杀人、不可奸淫、不可偷盗、不可作假见证、不可贪恋别人所有的东西），是所有文明社会道德通则，并非古代以色列社会所特有。《新约》中，保罗要求信徒具备“仁爱、喜乐、和平、忍耐、恩慈、良善、信实、温柔、节制”（加拉太书5：22），这些德目也是各文明传统所提倡的。

耶稣的教导：“你们愿意人怎样待你们，你们也要怎样待人”（马太福音7：12，路加福音6：31）。这不仅是“律法和先知的道理”，也是人类道德的理想，被称为伦理学的“金规则”。虽然极其可贵，金规则却是人的道德修养可望而不可即的理想。比如，孔子说“己所不欲，勿施于人”，常被人当作“金规则”加以赞誉，孔子本人的道德理想却是“博施于民而能济众”，他对此的评价是：“何事于仁，必也圣乎！尧、舜其犹病诸！”（论语·雍也）孔子还说：“君子之道四，丘未能一焉：所求乎子，以事父未能也；所求乎臣，以事君未能也；所求乎弟，以事兄未能也；所求乎朋友，先施之未能也”（《中庸》第13章）。耶稣更把“金规则”彻底化，提出“不要与恶人作对”（5：39），“要爱你们的仇敌”（5：43）。这些要求不仅对世俗道德是高不可攀的目标，而且也超越了律法的规定。耶稣要求门徒必须身体力行“金规则”，否则，“你们的义若不胜于文士和法利赛人的义，断不能进天国”（5：20）。

人类道德无论如何完善总有缺欠，或知善而不能行，或以罪人为义人。这就是为什么良心总伴随着负罪感或欠缺感，律法总使人认罪。耶稣之爱实现了人类道德的根本变革，“圣灵所存的爱心”（歌罗西书1：8），使人彼此相爱，只求偿还奉献，而不求索取回报。“因信称义”和“爱人如己”使得金规则由理想变成现实。基督教伦理学不是有别于人类伦理道德的规则和学说，而把人类道德基础和可能性归结为神圣启示，并对这些启示作出道德哲学或神学的解释。换言之，基督教伦理学是对圣经中那些关于人类道德启示作出的理论解释。

（1）“银规则”之成全

天主教《旧约》中有“银规则”：“你不愿意别人怎样待你，你就不要这样对人”（多比传4：15）耶稣的福音“成全律法”（马太福音5：18），保罗重申：“爱就完全了律法”（罗马书13：10）。信心“坚固律法”（3：31）、基督是“律祛的总结”（10：4）。这些话不只对犹太人遵行的律法而言，对基于人类良心的世俗社会道德有着普遍意义。

保罗在解释“爱就完全了律法”时说：“像那不可奸淫，不可杀人，不可偷盗，不可贪婪，或有别的诫命，都包在‘爱人如己’这一句话之内了”（13：9）。

律法和人类道德的诫命一般都是否定式，如孔子说：“施诸己而不愿，亦勿施于人”（《中庸》第13章），或“你们不愿意人怎样待你们，你们也不要怎样待人”。“十诫”第二版的道德诫命，除“要孝敬父母”一条，其余都是“不可”的否定句式。否定句式表达的道德禁令是“银规则”，而金规则表述为“爱人如己”这样的肯定句。金规则和银规则不是同一规则的正反两个方面，而有道德价值的高下之分。但金规则和银规则也不是截然分开的两个独立部分：一个是高高在上的道德理想，一个是维护社会基础的伦理底线。保罗要求用“爱人如己”的金规则包含道德禁令的银规则：“全律法都包在‘爱人如己’这一句话之内了”（加拉太书5：14）。“包含”用表达爱心的金规则成全和坚固道德律法所体现的银规则。

金规则之所以能成全和坚固银规则，在于爱心的力量。银规则的本质是禁止把私欲强加于人，在此意义上，保罗说：“我们知道律法原是好的，只要人用得合宜”（提摩太前书1：8）。“用得合宜”（normimōs krētai）的意思是合法的运用，包括两方面的问题：道德律法针对何人？对他们是否有效？关于“针对何人”的问题，保罗说：“律法不是为义人设立的，乃是为不法和不服的，不虔诚和犯罪的，不圣洁和恋世俗的，弑父母和杀人的，行淫和亲男色的，抢人口和说谎话的，并起假誓的，或是为别样敌正道的事设立的”（1：9—11）。正是因为罪恶猖獗，才需要道德律法的禁令，禁止罪人作恶。但效果如何呢？保罗说：“我们原晓得律法是属乎灵的，但我是属乎肉体的，是已经卖给罪了”（罗马书7：14）。这话也适用于以良心为基础的世俗道德。被情欲罪奴役的人充其量只是知道律法道德之善，但没有遵守律法道德的能力，知善不为谓之罪，知法犯法愈加恶。在此意义上，保罗说：“律法本是叫人知罪”（3：20），“律法本是外添的，叫过犯显多”（5：20）。因信称义所得的圣灵能力，首先和主要是爱心。对有爱心的人而言，律法道德诫令不仅不必要，而且不充分；爱心克服情欲，没有犯罪的念头和思想，而且促进人尽已为人，主动行善，作“没有律法禁止”的好事；不仅一时一事，而且一辈子作好事。这不正是金规则的践履吗？不正是律法道德精神的发扬光大吗？由此，我们可得到这样的理解：保罗所说“不在律法之下，乃在恩典之下”（6：14）的伦理学意义，是要用金规则成全银规则。

（2）“铜规则”之替换

耶稣说“凡不要与恶人作对”，这是针对“以眼还眼，以牙还牙”的律法条文说的（马太福音5：38）。律法这一条文规定量刑惩罚的对等原则（出埃及记21：24，利未记24：20，申命记19：21）。不仅在摩西律法中，其他民族也有类似原则。比如，孔子说：“以直报怨，以德报德”；《礼记》说：“以德报德，则民有所劝；以怨报怨，则民有所惩”（表记），朱熹说：“即以其人之道，还治其人之身”（《中庸集注》第13章）。这些说法可被称之为“铜规则”。

只是由于银规则无法禁止人犯罪，才需要惩恶赏善的铜规则，使人畏惧惩罚而不敢犯法，为获自利而守法。铜规则或可用刑法和赏赐维持社会秩序，但作用拘束，范围有限。犯法固然有罪，但若无爱心，守法也不能免其罪。耶稣说：“你们若单爱那爱你们的人，有什么可酬谢的呢？就是罪人也爱那爱他们的人。你们若善待那善待你们的人，有什么可酬谢的呢？就是罪人也是这样行。你们若借给人，指望从他收回，有什么可酬谢的呢？就是罪人也借给罪人，要如数收回”（路加福音6：32—34）。这段话可视为对铜规则的批评。耶稣要求用无私的爱心代替利益的对等交换，不只是“爱你的邻舍”，更重要的是爱“恨你的仇敌”（马太福音5：43）；不只是爱对自己有利的人，更重要的是爱那些需要帮助的“最小的弟兄”（25：40）；不只是爱恩人，更重要的是“恩待那忘恩的和作恶的”（路加福音6：35）。

有人指责说，爱仇敌的要求是不可能的任务，惩罚罪恶才是天经地义的正义。我们需要理解，“爱仇敌”的前提是“不要论断人”，“因为你们怎样论断人，也必怎样被论断”（马太福音7：1—2）。所有人在上帝面前都是罪人，罪人之间相互论断是仇视和怨恨，一个罪人势必把其他罪人论断为他的仇敌，以正义的名义惩罚仇敌不过是以恶制恶，怨怨相报。因此，耶稣要求“饶恕人的过犯”（6：14）。保罗据此要求把审判留给上帝，“听凭主怒”（12：19）。

保罗说：“爱是不加害于人的”（罗马书13：10）。“不加害于人”指不惩罚他人，爱的力量不在惩罚，但超过惩罚。律法使人畏惧惩罚，但不能阻止人犯罪，因为律法不能监管人心，不能防止犯罪的欲望动机，一有时机，势必犯罪。耶稣说，对弟兄动怒如同杀人（5：22），见女人动淫念等于犯奸淫（28）。惟有爱心能够克服情欲，能够替代律法惩罚的功能。用使徒约翰的话说：“爱里没有惧怕；爱既完全，就把惧怕除去，因为惧怕里含着刑罚。惧怕的人在爱里未得完全”（约翰一书4：18）。可以说，铜规则对有爱心的人无效，因为他们既不用刑罚惩罚人，也不惧怕律法的惩罚。

（3）“铁规则”之战胜

律法中的“以眼还眼，以牙还牙”，本是对故意伤害人的铁规则的防范。所谓铁规则就是“己所不欲，先施于人”的反道德准则。从圣经的观点看，铁规则源于罪性，又恶性膨胀，不止于个人情欲享受，还要在他人身上逞性妄为，行损人利己之淫威恶欲。在中国，曹操所说“宁使我负天下人，不使天下人负我”
(117)

 ，即为铁规则之典型表现。保罗的教导完全相反：“凡事都不可亏欠人，惟有彼此相爱，要常以为亏欠，因为爱人的就完全了律法”（罗马书13：8）。“亏欠（opheilō）人”即“负人”，铁规则负人不负己，金规则负己（“常以为亏欠”）而不负人（“不可亏欠人”），两者针锋相对，不可调和。保罗要求用爱心“打那美好的仗”（提摩太前书1：18，6：12；提摩太后书4：7），即用金规则战胜作恶多端的铁规则。

保罗谈及基督对外邦基督徒的恩典时说：“涂抹了在律例上所写攻击我们有碍于我们的字据，把它撤去，钉在十字架上。既将一切执政的掌权的掳来，明显给众人看，就仗着十字架夸胜”（歌罗西书2：14—15）。律例“攻击”、“有碍”罪人的“字据”，可被理解为无法无天的铁规则，“一切执政的掌权的”被描述为魔鬼式的人物（以弗所书6：12），“仗着十字架夸胜”宣告了铁规则及其指引的魔鬼般为非作歹恶行的死亡。这不意味着铁规则在现实中不起作用。相反，恩典、爱心与罪大恶极之间的生死斗争贯穿基督徒的现世生活。保罗把这场斗争描写为光明与黑暗的较量：“黑夜已深，白昼将近；我们就当脱去暗昧的行为，带上光明的兵器。行事为人要端正，好像行在白昼；不可荒宴醉酒，不可好色邪荡，不可争竞嫉妒。总要披戴主耶稣基督，不要为肉体安排，去放纵私欲”（罗马书13：12—14）。这段话振聋发聩，惊醒了奥古斯丁，被称为“花园里的奇迹”。奥古斯丁的经历代表了唤醒了沉溺于罪中不能自拔的人寻求道德和真理之路。

《罗马书》中“光明的兵器”在《以弗所书》中有更多描述：基督徒披戴，“神所赐的全副军装”，有真理的“束腰带”，公义的“护心镜”，平安福音的“走路鞋”，以及信德的“藤牌”（6：13—16）。全副武装需要爱心的运用和金规则的指导，如保罗说：“基督耶稣的精兵”如同“在场上比武”，“非按规矩，就不能得冠冕”（提摩太后书2：5）。这个规矩，非金规则莫属。保罗使用战争的语言，表明了爱不等于与世无争，金规则绝不姑息养奸。爱仇敌只适用于自我断定的仇敌，或作为“自己家里的人”的仇敌（马太福音10：36），而不适用于上帝的仇故，他们是魔鬼般的恶人（以弗所书6：13等）。爱心的饶恕只适用于“我弟兄得罪我”（马太福音18：21），而不适用于“干犯圣灵的”（12：32）。总之，金规则与铁规则之间处于战争状态，金规则宽恕铜规则所要惩罚的人，而不宽恕按照铁规则作恶多端之人。


 5．个人自由与社会责任（14：1—15：13）

《罗马书》从人类道德转到教会内部在饮食和节日问题上的争论，《哥林多前书》第8—10章讨论同样问题。这些争端可能不仅在罗马教会和哥林多教会内发生，而且在当时外邦教会普遍存在，因此保罗书信才用大段篇幅解决这些争端。保罗书信这些章节不仅仅有解决当时争端的历史意义，更为后人留下不朽的启示。从基督教伦理的角度看问题，保罗的论述解决了个人自由和社会责任的关系问题。

保罗把争论双方分别称为“坚固者”（15：1）和“软弱者”（14：1，2，15：1）。两者分歧有三：其一，坚固者“信百物都可吃”，软弱者“只吃蔬菜”（14：2）；其二，坚固者“看日日都是一样”，软弱者“看这日比那日强”；其三，坚固者“不在乎吃喝”（14：17），软弱者“不吃肉，也不喝酒”（21）。

这三方面的分歧有宗教习俗背景，因此保罗说两者信仰坚定程度有别：软弱者是“信心软弱的”（asthenounta tē pistei，14：1），而坚固者是“我们坚固的人”（hēmeis ohi dynatoi，15：1）。软弱者是没有完全摆脱原有宗教习俗的基督徒。比如，一些犹太基督徒仍信守“洁净”与“不洁净”的食物区分，一些外邦基督徒仍信守一些异教的素食习俗或不喝酒的禁忌。又如，一些犹太基督徒仍纪念犹太教的节日，或在忌日禁食；一些外邦基督徒参加异教的节日。坚强的基督徒只遵守耶稣教导，不守任何宗教习俗、禁忌和节日。耶稣就禁食和守安息日问题多次与法利赛人争论，圣灵向彼得显示各种飞鸟、走兽和昆虫都可吃（使徒行传10：12—13）。

信仰坚固者得到从罪中解救出来的自由，他们在日常饮食和节庆等事务上可自由选择而不致犯罪。但是，信仰坚固者的自由不是个人的、绝对的自由；他们获得自由意志，意味着承担更大责任和更严峻的考验。保罗教导他们，为教会中那些信心软弱的人承担下列四种责任。

（1）“接纳”的责任（14：1—12）

信仰坚固者有责任“接纳”信心软弱的人，“不要辩论所疑惑的事”（14：1）。就是说，不要谴责和强行改正其他基督徒的饮食和节日习惯，只要各人在“内心”（nous）中“意见坚定（ptērophoreisthō）”（14：5）即可。注意这个词由“丰富”（plērōma）和“实践理性”（phroneō）两词构成。对信仰基督的人来说，只要有健全的理性，保留原有的饮食和节日习惯可丰富人生。“在意（phronōn）节日的人在意（phronei）主（和合本译作‘守日的人是为主守的’）；吃的人是为主吃的”（14：6）。无论吃或不吃什么食物，都会感谢上帝每日的赐予。这是说，日常饮食和节日习惯无关信仰大局，不必强行干涉。如果强行干涉，那就违反了耶稣关于不要论断弟兄、轻看弟兄的教导（14：10）。

（2）不误导的责任（14：13—23）

保罗说：“谁也不给弟兄放下绊脚跌人之物”（14：13）。这是要求信仰坚固者以身作则，负起不误导信心软弱的人的责任，特别不要在饮食问题上误导其他信徒犯偶像崇拜的错误。保罗反对禁欲主义，认为“凡神所造的物都是好的，若感谢着领受，就没有一样可弃的”（提摩太前书4：3—4）。他针对摩西律法中食物禁忌说：“凡物本来没有不洁净的”（14：14）；针对异教的饮食禁忌说：“神的国不在乎吃喝”（17）。但为了不使“弟兄跌倒”，保罗宁可“不吃肉，不喝酒”（14：21）。这句话有其历史背景：外邦神庙中吃祭祀撤下的肉，或在神庙中吃喝，或在市场上出售，或被人拿回家受用。

保罗禁止信徒参加外邦人在神庙中举行的酒宴：“你们不能喝主的杯，又喝鬼的杯；不能吃主的筵席，又吃鬼的筵席”（哥林多前书10：21）。对于市场上出售的肉，或应邀参加异教徒家宴上的肉食，基督徒可不问肉的来源而食之，“因为地和其中所充满的都属乎主”（10：26）。但如果主人主动告知“这是献过祭的物”（28），那就不能食之，因为不能在异教徒面前辱没惟一上帝的荣耀，也不能昧着信仰的良心。

保罗深知作“外邦人使徒”责任重大，严于律己，惟恐不慎吃了祭献偶像的肉，误导信心软弱的基督徒不坚决地与偶像崇拜划清界限，或为别有用心的人留下攻击基督教会的口实。保罗因此下定决心：“食物若叫我弟兄跌倒，我就永远不吃肉，免得叫我弟兄跌倒了”（哥林多前书8：13）。

（3）担代、帮助弱者的责任

保罗说：“我们坚固的人应该担代不坚固人的软弱，不求自己的喜悦”（15：1）。这里“担代”（bastazō）的意思是承担责任。《加拉太书》要求“各人必担当自己的担子”（6：5，2）；《罗马书》则要求有能力的人（dynatoi，即“坚固的人”）主动承担“没有能力的人”（adynatōn）的“软弱”（asthenēmata）。这里的“软弱”不一定指信心不坚定，也可指因能力不强而为教会带来麻烦和困难。保罗要求能者多劳，能者多忧，承担弱者造成的痛苦，“不求自己的喜悦”（15：3）。

保罗说：“我们各人务要叫邻舍喜悦，使他得到和建立益处（eis to agathon pros oikodomēn，和合本译作‘得益处，建立德行’）”（15：2）。“我们各人”即“我们坚固的人”还要承担帮助弱者的责任。具体地说，提供三方面的帮助：“叫他们喜悦”指心理安慰；“益处”（agathon）即“善”，指精神和物质上的好处；能力强的人不但为弱者提供好处，还要培养他们自力更生寻求好处的能力。

保罗提醒能力强的人，在弱者面前不要以恩赐者和强者自居，“因为基督也不求自己的喜悦”（15：3），谦卑地为他人承担苦难。人的能力有大小，但要“彼此同心（phronein en allēlois），效法基督耶稣”（15：6）。注意保罗再次使用phronēsis，强调道德理性效法基督的作用；能力强的不自傲，能力弱的不自卑，同心同德，构成一个基督身体的整体。

（4）“彼此接纳”的责任

“所以”（dio），保罗得出结论，“你们要彼此接纳”（15：7）。这句上接能力强的人和能力弱的人（15：1）的区别，下连外邦人和犹太人的区分。犹太人在外邦是弱势群体，而外邦人无论在人数、文化知识、财力和社会地位上都比犹太人强势。

保罗说：“基督是为神真理作了受割礼人的执事”（diakonon，15：8）。“受割礼人”指犹太人，如保罗先前说：“按肉体说，基督也是从他们出来的”（9：5）。耶稣基督作“以色列仆人”是为了实现上帝通过亚伯拉罕子孙赐福万国的应许，实现兴起大卫子孙“治理外邦”、“外邦人要仰望他”的先知预言（15：12）。从信心上说，熟悉《旧约》的犹太基督徒也许比外邦基督徒强；但从能力和地位上说，外邦基督徒要比犹太基督徒强。两者“彼此接纳”意味着相互宽容和支持。

保罗先说信心坚固的人有责任“接纳”信心软弱的人（14：1—12），中间说信心坚固的人对信心软弱的人应尽的责任（14：13—23）和能力强的人对和能力弱的人应尽的责任（15：1—16），后说能力强的外邦基督徒和能力弱的犹太基督徒“彼此接纳”（15：7—13）。保罗论述的章法清楚，主题是劝勉教会中不同宗教、文化和社会背景的人，效法耶稣基督，担负起对他人的责任，以实现“使荣耀归与神”（15：7）的共同目标。


 6．劝勉希腊人（15：14—16：27）

《罗马书》结语比保罗其他书信长得多；形式似乎与其他书信的结语相同，包括推荐、祝福和赞美等。如果接着第15章前一部分（15：1—13）来读，可以理解这个长结语的特殊内容是对罗马教会中希腊化基督徒的劝勉。保罗预知罗马教会在不久的将来居于中心地位，也知道希腊化基督徒迟早会成为罗马教会的主导力量，因此针对他们因希腊化影响可能偏离圣经的倾向，提出委婉忠告。保罗的担忧不幸而言中，100年后亚历山大的克莱门特（约153—217年）写了《劝勉希腊人》，针锋相对地批驳希腊化思想对圣经的攻击和歪曲。《罗马书》结语可以说是《劝勉希腊人》的先声。因此我们以此为标题，结合保罗和其他使徒书信中相关论述，阐述《罗马书》最后一部分。

保罗说：“弟兄们，我自己也深信你们是满有良善，充足了诸般的知识，也能彼此劝戒，但我稍微放胆写信给你们，是要提醒你们，特因神所给我的恩典，使我为外邦人作基督耶稣的仆役，作神福音的祭司”（15：14—16）。这段话表明保罗劝勉的对象是“外邦人”的弟兄；劝勉针对的是他们因道德优越感（“满有良善”）和丰富的知识（“充足了诸般的知识”）而可能产生骄傲之心，因此“放胆”地“提醒”他们。保罗“提醒”他们关注“基督耶稣”和“神的福音”。“神的福音”（to enangelion tou thou）从一开始就不单指耶稣基督的福音书，也包括《旧约》启示，即“神从前藉众先知在圣经上所应许的”（1：2）。保罗提醒他们，他的教导依据的是“耶西的根”（15：12），而不是希腊人的传统。保罗劝勉（parakaleō）罗马教会中希腊化基督徒的方式有三种：一是现身说法（15：16—33），二是推荐犹太基督徒（16：1—15，21—24），三是警诫异教传统（16：16—20）和强调圣经传统（16：25—27）。

（1）现身说法

保罗虽然蒙恩典作外邦人使徒和圣经的祭司，但他毫无居功自傲之心，“除了基督藉我作的那些事，我什么都不敢提”（15：18）。“基督藉我作的那些事”指“他藉我言语作为，用神迹奇事的能力，并圣灵的能力，使外邦人顺服”（18）。这些事无不来自圣经传统。

保罗引用《以赛亚书》中“未曾闻知他信息的，将要看见；未曾听过的，将要明白”（52：15）一句，说明他在不知基督之名的地方传福音；引文前一句是“他必洗净许多国民，君王要向他闭口”（52：15）。保罗引用以赛亚这段文字说明，《旧约》中未经显明的信息，将藉着耶稣基督在外邦传播和显明，“基督的福音”（15：19）是上帝赐予外邦人的恩典。

保罗叙述自己的旅行计划，特地提到他在来罗马之前先到耶路撒冷，把“马其顿和亚该亚人乐意凑出捐项，给耶路撒冷圣徒中的穷人”（15：26）。保罗募捐的善款中也有亚细亚地区加拉太教会的奉献（哥林多前书16：1），保罗向罗马教会专门提到这两个希腊行省教会的捐助，并解释说：“其实也算是所欠的债。因外邦人既然在他们属灵的好处上有份，就当把养身之物供给他们”（16：27）。就是说，外邦人得到的属灵的好处不是来自雅典，而是来自耶路撒冷，因此，希腊人有义务报答耶路撒冷的“圣徒”。

保罗祈求上帝“叫我脱离在犹太不顺从的人；也叫我为耶路撒冷所办的捐项可蒙圣徒悦纳”（31）。这里区分了犹太人的分化，保罗预见大部分犹太人“不顺从”“神的福音”和“基督的福音”，他祈求能够实现在罗马传福音的心愿，并把“基督丰盛的恩典”（15：29）带到更远的西班牙。保罗过去和未来的经历，都是为了让外邦人分享上帝原先赐予犹太人的恩典。

（2）推荐犹太基督徒

第16章用介绍和问候的方式，向罗马教会推荐27个人和5个家庭。
(118)

 冗长的名单也许使人厌倦，我们需要理解保罗的良苦用心。无论这些人是否在罗马或将到罗马，保罗要罗马教会向他们学习。他们全部或大多数可能是外邦教会中的犹太基督徒，熟悉《旧约》，新近又接受了保罗所传基督的福音，因此他们是“信心坚固的人”。罗马教会中的希腊化基督徒有较强的能力和较高文化知识，但要向这些犹太基督徒学习属灵的事情，以避免希腊化思想文化和宗教侵入罗马教会。

（3）警诫希腊人的智慧传统

在推荐那些人之后，保罗紧接着提出警告：“弟兄们，那些离间你们，叫你们跌倒，背乎所学之道的人，我劝你们要留意躲避他们”（16：17）。“离间”（dikostasias）在上下文中指离间外邦基督徒和犹太基督徒，“背乎所学之道”指背离圣经启示。保罗随后描述这些人的特征：“不服侍我们的主基督，只服侍自己的肚腹，用花言巧语诱惑那些老实人的心”（16：16）；在恶上“聪明”，在善上“愚拙”（16：17，保罗用“愿意你们在善上聪明，在恶上愚拙”的正面劝勉）；以及“撒旦”（18）般的人物。这些特征符合巧舌如簧、以知识谋利的希腊“智慧人”。

保罗说，犹太人只要神迹和希腊人“求智慧”的传统是接受“传钉十字架的基督”的福音的两大障碍（哥林多前书1：22—23）。希腊人的“智慧”是“自以为聪明”（罗马书12：16）或“自以为有智慧”（哥林多前书3：18）。圣经中“智慧”既是神的，也是人的智慧。保罗说，神的智慧是赏赐给人的充足恩典（以弗所书1：8），是圣经的启示，得救的真理（提摩太后书3：15），是服从“基督的道理”（歌罗西书3：16）。反之就是“这世上的智慧”，是“将要败亡之人的智慧”（哥林多前书2：6），“徒有智慧之名”（歌罗西书2：23）。换言之，人的智慧并无独立的真值，要与神的智慧相对照，才能显出其或真或假。自以为有智慧的人不知有恩典和启示，反要漠视、判别、禁锢和假冒神的智慧，他们的假智慧是使自己和别人跌倒的绊脚石，罪上加罪。保罗揭露的“智慧人”，不仅是他所在时代的乱相，至今还随处可见，令人警醒。

使徒约翰把世间罪恶的根源归结为三条“肉体的情欲，眼目的情欲，并今生的骄傲”（约翰一书2：16）。人的智慧来自于上帝赐予，本身并不是罪过，但希腊人以智慧为“今生的骄傲”，与神强辩，拒斥基督的真理，视使徒见证为愚拙。保罗说：“世人凭自己的智慧，既不认识神，神就乐意用人所当作愚拙的道理拯救那些信的人，这就是神的智慧了”（哥林多前书1：21）。这是说神的智慧本是恩典，上帝不屑与那些自以为智慧的人辩论，恰如保罗所说“因这世界的智慧，在神看是愚拙。如经上记着说：‘主叫有智慧的，中了自己的诡计’”（3：19）。也如西谚所说：“人类一思考，上帝就发笑。”上帝不但嘲笑那些自以为得计的聪明人，而且用“降高升卑”的教导废弃一切自以为是的“智慧人”：“拣选了世上愚拙的，叫有智慧的羞愧；又拣选了世上软弱的，叫那强壮的羞愧。神也拣选了世上卑贱的，被人厌恶的，以及那无有的，为要废掉那有的，使一切有血气的，在神面前一个也不能自夸”（1：27—29）。

（4）“奥秘”何在？

《罗马书》以称颂上帝的奥秘收尾：这奥秘“永古隐藏不言”，“如今显明（phanerōthentos）出来，而且按着永生神的命，藉众先知的书指示万国的民，使他们信（pisteōs）服真道（gnōristhentos）。愿荣耀因耶稣基督归与独一全智（sophō）的神，直到永远。阿们！”（16：25—26）保罗书信中，“奥秘”（mystēriou）一词出现25次，如“福音的奥秘”，“基督的奥秘”（3：3—4），“真道的奥秘”（提摩太前书3：9）。

保罗的奥秘是什么呢？他说：“大哉！敬虔的奥秘，无人不以为然，就是：神在肉身显现，被圣灵称义，被天使看见，被传于外邦，被世人信服，被接在荣耀里”（3：16）。保罗颂扬的奥秘指耶稣基督肉身赎罪、复活和普世拯救。这些奥秘隐藏在几千年的《旧约》记载之中，一旦被耶稣基督言行显明出来，犹太人拒不承认，希腊人不可理解。他们不能接受的是，上帝为什么显身为谦卑的耶稣？耶稣一人在十字架上献身，何以能为全人类赎罪？耶稣肉身复活为什么能拯救相信他的人？对他们而言，这些问题不可理解，荒诞不经。他们在这些问题上屡屡与保罗发生冲突：在帖撒罗尼迦，保罗“本着圣经”与犹太人“辩论，讲解陈明基督必须受害，从死里复活”（使徒行传17：3），激起“不信的犹太人”（5）聚众闹事；在雅典，哲学家把“保罗传讲耶稣与复活的道”蔑视为“胡言乱语”，“传说外邦鬼神”（18），对“死里复活的话”加以“讥诮”（32），“于是保罗从他们当中出去了”（33）；在以弗所的犹太会堂，保罗“一连三个月，辩论神国的事”（19：8），仍有人“心里刚硬不信”，“毁谤这道”；“保罗就离开他们”，到推喇奴（Tyrannus）开办的希腊“学校”（scholē）“天天辩论”（9）。

面对犹太人和希腊人对耶稣复活救赎之道的强力辩驳，保罗发出“我要灭绝智慧人的智慧，废弃聪明人的聪明”的先知审判（哥林多前书1：19）。他说：“犹太人是要神迹，希腊人是求智慧；我们却是传钉十字架的基督”（22—23）。“十字架的基督”在犹太人看来是软弱，在希腊人看来的愚拙，保罗针锋相对地说：“神的愚拙总比人智慧，神的软弱总比人强壮”（25）；“世人凭自己的智慧，既不认识神，神就乐意用人所当作愚拙的道理拯救那些信的人，这就是神的智慧了”（21）。

一百多年之后，基督徒遇到希腊哲学家的同样反驳，一些教父用保罗那样的方式护教；比如，德尔图良有句名言：“上帝之子死了，这是完全可信的，因为这是荒谬。他被埋葬又复活了，这一事实是确定的，因为它是不可能的。”
(119)

 这些话给人以信仰无理性的印象，但这既不是保罗、也不是德尔图良的初衷。他们的意思是说不能用人的能力限制神的能力，用人的智慧衡量神的智慧；而不是说人的理性、知识和智慧根本不可能理解神的智慧。我们看到《罗马书》最后两节中的“显明”、“真道”和“全智”来自希腊哲学术语“现象”（phainesthai）、“知识”（gnosis）和“智慧”（sophia）。保罗还说：神的奥秘，就是基督，其中蕴藏着“一切智慧（sophias）和知识（gnōseōs）的宝藏”，要用“爱心”和“充足的信心”，“理解”（syneseōs）和“知道”（epignōsin，歌罗西书2：2—3）。这里所说的“一切”（panties）包括人的智慧和知识，“理解”和“知道”也是人的能力。保罗要求人的认识能力与爱心和信心相配合，而没有把人的理解与神的奥秘截然对立。

然而，奥秘毕竟有难以理解和言说之处。保罗“恒切祷告”上帝使他能够“按着所该说的话将这奥秘阐明出来（phanetōsō）”（歌罗西书4：4），“开口讲明福音的奥秘”（以弗所书6：19）。保罗说：“这奥秘在以前的世代没有叫人知道”，他“藉着圣灵启示”而“深知”（3：4—5），却要用犹太教和希腊化世界流行语言来宣讲，其中困难可以想象。甚至彼得也说，保罗书信“照着所赐给他的智慧”所写，但“信中有些难明白的”（彼得后书3：15—16），使徒之外和以后的读者“难明白”更不待言。

保罗极力阐明的基督赎罪和复活之道，是圣经启示的核心，是耶稣作为圣子和基督的最重要见证，也是基督与敌基督的主战场和基督教各派神学的争论焦点，奥秘之处，不可不察。经过历代圣经研究和神学争论，我们现在可以用学术概念和理性方式，尽可能更加清楚、系统地阐明在使徒书信中基督的奥秘。



 第四节　基督的奥秘

每个使徒在书信中都论及《创世记》前11章。据我统计，保罗、《希伯来书》和雅各、彼得、犹大等使徒书信，涉及《创世记》前11章的直接、间接引证和典故，多达60余处。
(120)

 使徒为什么表现出如此特殊的兴趣呢？我们可以作如此理解：使徒处在拯救史从以色列人向天下万国转折的关键时刻，承担着把基督的福音“传遍天下，对万民作见证”（马太福音24：14）的使命，他们需要得到基督的全人类救主的启示。圣经前11章中包含关于创世、人类犯罪和上帝拯救的普遍启示。这些启示以原始语言和方式表达，直到被耶稣启示重新激活，获得启发当下和未来的意义。耶稣复活后对门徒说：“天上地下所有的权柄都赐给我了。所以，你们要去使万民作我的门徒，奉父、子、圣灵的名给他们施洗”（马太福音28：18—19）。这句话有三点值得注意：第一，耶稣生前“在地上有赦罪的权柄”（9：6），复活后被赐予“天上地下所有的权柄”，显示耶稣复活与上帝创世遥相呼应；第二，基督的创世权能与拯救人类的计划（“要去使万民作我的门徒”）有因果联系，如“所以”（oun）一词所示。第三，“奉父、子、圣灵的名”洗礼，显明上帝拯救人类是“三位一体”的经世安排。根据耶稣启示和圣灵默示，使徒书信以基督为中心，阐明上帝从创世经拯救到末世，对全人类的普遍恩典。


 1．基督创世恩典

使徒以基督论为中心，阐发创世的新启示。保罗说：“爱子是那不能看见之神的像，是首生的，在一切被造的以先。因为万有都是靠他造的，无论是天上的、地上的、能看见的、不能看见的，或是有位的、主治的、执政的、掌权的，一概都是藉着他造的，又是为他造的。他在万有之先，万有也靠他而立”（歌罗西书1：15—17）。《希伯来书》也说，上帝“曾藉着”圣子“创造诸世界”（1：2）。基督创世论不仅是启示，而且经过使徒在哲学和神学上的论证。

（1）世界“靠”或“藉着”基督而造

使徒论证说，作为圣子的基督是“圣言”、“光”、“爱”和上帝之象，因此有创世的权能。比如，《约翰福音》的“太初有道（logos）”（1：1）和《希伯来书》中“常用他权能的命令（rhēma）托住万有”（1：3），乃是说基督是创世之言；“他是神荣耀所发的光辉”（3），如保罗所说“那吩咐光从黑暗里照出来的神，已经照在我们心里，叫我们得知神荣耀的光显在耶稣基督的面上”（哥林多后书4：5），乃是说基督是创世之光。保罗赞叹：“基督的爱是何等长阔高深”，“是过于人所能测度的”；充满一切，也“充满了你们”，“神能照着运行在我们心里的大力，充充足足地成就一切”（以弗所书3：18—20），这是说基督之爱（agapē）不仅爱人，而且是创世权能，所以上帝创造的一切都是“好的”。

保罗说，圣子是“不能看见”的上帝“形象”（eikōn，歌罗西书1：15），而《希伯来书》中说基督“是神本体的真相”（1：3），指“本体”（hypotypōsis）的性质（charaktēr）。圣子为什么要有可见的形象和性质呢？保罗说：“神本性（tēs theotētos）一切的丰盛（plērōma），都有形体的（sōmatikōs）居住在基督里面”（歌罗西书2：9）。就是说，作为圣子的基督包含了一切有形体的神性。引文中“居住”是动态的创造，是基督按照神性创造出被造物的形体。保罗说：“神随自己的意思给他一个形体，并叫各等子粒各有自己的形体。凡肉体各有不同：人是一样，兽又是一样，鸟又是一样，鱼又是一样。有天上的形体，也有地上的形体”（哥林多前书15：38—40）。文中的“形体”和“肉体”都是sōma，“子粒”（sperma）指事物的种性，“一样”（allē）是“一类”的意思。保罗这段话根据基督形象，说明被造万物“各从其类”的道理。

（2）世界为基督而造而立

保罗说：“神从造世以前，在基督里拣选了我们，使我们在他面前成为圣洁，无有瑕疵。又因爱我们，就按着自己意旨所喜悦的，预定（proorisas）我们藉着耶稣基督得儿子的名分，使他荣耀的恩典得着称赞。这恩典是他在爱子里所赐给我们的。我们藉这爱子的血得蒙救赎，过犯得以赦免，乃是照他丰富的恩典”（以弗所书1：4—7），“要照所安排的（oikonomian），在日期满足的时候，使天上地上一切所有的，都在基督里面同归于一（en autō）”（10）。

这段话充满“神用诸般智慧聪明”赐予的“奥秘”（8，9）。这些话意蕴博大精深，透露出世界为基督而造而立的道理：最初，人按基督形象而造，“成为圣洁，无有瑕疵”，并藉基督“得儿子的名分”；而后，人类犯罪失去基督形象，基督仍维持世界，赐给人类恩典；最大恩典是耶稣基督为人类赎罪，洗涤污染人类和世界的罪恶；末后，基督再次降临，上帝创造的一切“都在基督里面同归于一”。


 2．按基督形象造人的恩典

上述引文中“神从造世以前，在基督里拣选了我们”一句，不是指上帝在创世前即预定哪些人是基督徒，而是指上帝在创世时拣选有基督形象的人。“造世”（katabolēs kosmou）是创世（ktiseōs）的过程，在此过程中，“神随自己的意思”创造被造物形体（哥林多前书15：38），在完成这一过程之前，特意按照基督形象创造人的形体，与其他被造物相区别，这是创世之中的拣选。

《创世记》说：上帝“照着他的形象造男造女”（1：27）。保罗在“形象”后增添“荣耀”，他说：男人“是神的形象和荣耀”，“女人乃是由男人而出”（哥林多前书11：7，8）；这是闪耀神的“圣洁，无有瑕疵”的荣耀。《希伯来书》引用《诗篇》中“赐他荣耀、尊贵为冠冕，……叫万物都服在他的脚下”等诗句，表明人与万物的区别或创世中的拣选。

上帝的拣选皆出自爱和恩典。人在创世中被赋予基督形象，乃是“预定我们藉着耶稣基督得儿子的名分”的爱，将来可通过耶稣基督的身体得到救赎恩典。《希伯来书》对此的启示是：耶稣基督称“得以成圣的”人“为弟兄”（2：11），他们同为神的儿女，“儿女既同有而肉之体，他也照样亲自成了而肉之体”（14），“他凡事该与他的弟兄相同”，因此能够用身体为人赎罪，“献上挽回祭”（17）。

保罗也说：耶稣基督“本有神的形象，不以自己与神同等为强夺的，反倒虚己，取了奴仆的形象，成为人的样式。既有人的样子，就自己卑微，存心顺服，以至于死，且死在十字架上”（腓立比书2：6—8）。这句话表达耶稣基督为有着同样身体的人赎罪的同样意思；除此之外，还作了“神的形象”与“人的样式”的区分。《创世记》说，神按照自己“形象”和“样式”造人（1：26），但在希伯来圣经中，“形象”与“样式”并无实质区分。《新约》中“形象”（morphē）与“样式”（homoiosis）都有形状，但表示不同的人神关系。

人有基督形象，保罗用“基督耶稣里”或“在基督里”的说法（共使用69次）表示。“在……里”表示分享关系，信基督的人分享基督的身体，如说“藉着基督的身体”得救（罗马书7：4），圣餐是“同领基督的身体”（哥林多前书10：16），教会是“基督的身体”（以弗所书4：12，歌罗西书1：24）。耶稣“取了奴仆的形象”指分享上帝仆人形象，在“自己卑微，存心顺服”的“样子里”（skēmati）。

“样式”（homoiosis）表示相似（homoi）关系，比如，上文中“有人的样式”，表示耶稣与人的形体相似。相似是双向关系，信基督的人也应在身体上与基督相似。雅各说：“我们用舌头颂赞那为主、为父的，又用舌头诅咒那照着神的样式（homoiosis，和合本译为‘形象’）被造的人。颂赞和咒诅从一个口里出来，我的弟兄们，这是不应该的”（9—10）。雅各所说的“不应该”作的事，基于这样一个无效推理的形式：[image: ]
 （A＝神，a＝人）。雅各说，因为神与人的“样式”相似（[image: ]
 ），所以肯定（颂赞）神（A）与否定（咒诅）人（～a）相矛盾。

《创世记》说：“耶和华神用地上的尘土造人，将生气吹在他鼻孔里，他就成了有灵的活人”（2：7）。原初启示中“尘土”、“活人”与“生气”或“灵”区分，在保罗书信中，用“身体”（sōma）、灵魂（psychē）与精神（pneuma）等希腊哲学的术语表示。受希腊哲学影响的人，经常争论保罗的区分是三分法，还是二分法。应该看到保罗阐述的是与希腊哲学完全不同的二分法：“属灵的”（pneumatikon）为一方与“属肉体的”（sarkikos）或“属血气的”（psychikos）为另一方的区分和对立。

与希腊哲学中身体与灵魂对立的两分法不同，《新约》中的身体和灵魂是不可分割地联系在一起的人和生命，这两个术语可分别单独使用，每一个可与“人”（anēr和复数anthrōpos）或“性命”（psychē和复数psychas）互换。保罗认为，按上帝形象创造的人不但有自然的身体或生命，更重要的是，有与圣灵相通的精神。人与上帝疏远的罪意味着人失去了圣灵，身体堕落为肉体（sarx），灵魂堕落为肉欲，包括贪心（epithymia）和情欲（pathos）。肉体和情欲与身体和灵魂一样不可分割；区别在于：肉体和情欲是罪人的生命，身体和灵魂是人的自然生命，本身并无善恶。人的自然身体或生命顺从情欲是恶，服从圣灵则是善。保罗说：“圣灵和情欲相争，这两个是彼此相敌”（加拉太书5：17）；“顺着情欲撒种的，必从情欲收败坏；顺着圣灵撒种的，必从圣灵收永生”（6：8）。所谓永生，就是让“属血气的身体”（psychikos sōma）在复活时变成“属灵的身体”（pneumatikos sōma，哥林多前书15：44）。

保罗关于人的构造的论述，对理解原罪、救赎、称义成圣和复活等启示，极为关键。这里需要说明的是，上帝造人赋予身体、灵魂和精神相统一的生命，耶稣赎罪所恢复的三者统一，以及基督再次降临时的复活，自始至终都是基督的恩典。


 3．基督维持自然的恩典

《希伯来书》得到启示：圣父“早已立”圣子“为承受万有的”（1：2），“常用他权能的命令托住万有”（3）。“承受”（klēronomon）指继承，“托住”（pherōn）指维持，就是说，圣子是圣父藉他创造世界的所有者和自然资源的提供者。耶稣说，“天父的儿子”“叫日头照好人，也照歹人；降雨给义人，也给不义的人”（马太福音5：45）。这是说基督把自然丰赡的恩典赐予所有人。

保罗对外邦人说：上帝是“创造天、地、海和其中万物的永生神。他在从前的世代，任凭万国各行其道，然而为自己未尝不显出证据来，就如常施恩惠，从天降雨，赏赐丰年，叫你们饮食饱足，满心喜乐”（使徒行传14：15—17）。这是说，即使人类离开上帝之道，上帝依然维持自然界运转，以丰裕的自然资源满足人类生活需要。这一启示与耶稣主祷文中“我们日用的饮食，天天赐给我们”（路加福音11：3）的教导相符合。律法中食物禁忌只是游牧生活的陈规，彼得得到新启示：“地上各样四足的走兽和昆虫，并天上的飞鸟”都可“宰了吃”（使徒行传11：5—7）。针对教会中禁欲主义的说教，保罗说：“凡神所造的物都是好的，若感谢着领受，就没有一样可弃的”（提摩太前书4：3—4）。现代社会另一种倾向也不承认自然界是“神所造的物”，把自然作为敌人征服，贪婪攫取自然资源而无感恩之心，这属于保罗谴责“引诱人的邪灵和鬼魔的道理”（4：1）。


 4．基督“容忍等待”恩典

据《创世记》，耶和华决定用洪水毁灭人类时说：“然而他的日子还可到一百二十年”（6：3）。彼得把从耶稣复活到末世的时间比作洪水之前的日子，把在这段时期耶稣基督的灵拯救“那些在监狱里的灵”（彼得前书3：19），比作“从前在挪亚预备方舟、神容忍等待的时候，不信从的人”（20）；又把洪水比作耶稣基督“拯救”的“洗礼”（21）。不同之处有两点：其一，“当时进入方舟，藉着水得救的不多，只有八个人，”（20），而耶稣基督却要拯救人类；其二，洪水毁灭了“属乎血气”（创世记6：2）人类的“肉体的污秽”，而耶稣的洗礼却洁净“无亏的良心”（21）。

彼得的两封信有着同样的末世论观点：末日是毁灭世界的大灾难。当时否认基督再次降临的人的一个理由是“万物与起初创造的时候仍是一样”（彼得后书3：4），因而不会有毁灭世界的末日。彼得的反驳再次使用第一次洪水毁灭与基督第二次降临的类比。他说：“他们故意忘记”洪水前后世界的变化：此前，“从太古凭神的命有了天，并从水而出、藉水而成的地”（5）；此后，“当时的世界被水淹没就消灭了，但现在的天地还是凭着那命存留，直留到不敬虔之人受审判遭沉沦的日子，用火焚烧”（6—7）。就是说，洪水毁灭从水而出的原始大地，上帝信守不再用洪水毁灭世界的承诺（创世记9：11），但要“用火焚烧”罪恶的世界：“在那日，天被火烧就消化了，有形质的（stoicheia）都要被烈火熔化”（3：12），义人将迎来“新天新地”（13）。

第二封信重申第一封信所说末日前“容忍等待”的恩典。彼得说，基督预言的末日之所以尚未到来，“有人以为他是耽延，其实不是耽延，乃是宽容你们，不愿有一人沉沦，乃愿人人都悔改”（3：9）。最后一句引起关于基督是否救赎所有人类的争议。加尔文说：“不愿（mē boulomernos）一人沉沦”是基督之爱的“愿望”（desirative will），而不是人人都得救的“决意”
(121)

 （decretive will）。就是说，基督虽然“愿人人都悔改”，但总有人拒绝拯救的福音，终不悔改自遭灭亡。


 5．基督复活的恩典

“因信称义”是基督奥秘中的必有之意。耶稣的赎罪和复活是普遍和特殊的双重恩典，其特殊恩典就是“因信称义”，因信得救。只是保罗和其他使徒在论述中并没有刻意区分当今解释者关注的特殊恩典与普遍恩典之分，他们或由信徒的得救转到人类赎罪的话题，或在人类罪恶的背景中告诫得救之人不得犯罪，或在死人复活的时刻谈论得救之人的永生，保罗在与犹太人争论的背景中阐发“因信称义”的圣经启示。使徒书信中这些灵活转化的话语为解释者留下很多难题，引起长久不衰的神学争论。除了我们在《罗马书》释义中讨论的那些争论，“双重恩典”还遭遇一个难题：如果耶稣为人类舍命的普遍恩典不足以使所有人得救，那些不被得救的“弃民”岂不是没有得到任何恩典？耶稣岂不是没有达到为包括“弃民”之内的所有人赎罪的目标？如果我们把问题的视域从“赎罪”转换到“复活”，那么，赎罪是否普遍恩典问题，就被转化为复活是否普遍恩典的问题，包括：耶稣复活是否能使所有人复活？义人和选民何时复活？在末日被定罪的死人的复活能否算作恩典？保罗书信对这些问题已有思考和解答。

（1）耶稣复活的双重意义

保罗“传钉十字架的基督”（哥林多前书1：23），这是指赎罪、死亡和复活三个环节，即，“基督照圣经所说，为我们的罪死了，而且埋葬了，又照圣经所说，第三天复活了”（15：3—4）。保罗接着说耶稣复活当时很多人亲身见证的事实：“显给矶法看，然后显给十二使徒看，后来一时显给五百多弟兄看，其中一大半到如今还在，却也有已经睡了的。以后显给雅各看，再显给众使徒看，末了，也显给我看”（5—8）。这段依次描述耶稣复活的事实是使徒传道和见证的主要和最重要的依据。耶稣复活验证了先知指着弥赛亚和耶稣对他自己所说的预言，证实耶稣即是神的儿子和基督；因他的复活，耶稣生前的事工被等同为上帝拯救的行动和启示；这些可以说是复活对耶稣基督自身的内在意义。更重要的是，耶稣复活使他为之赎罪的所有人死后能够复活，因而对全人类具有普遍意义。

（2）死人复活的原因

保罗从正反两个方面论证耶稣复活（anastasis）的普遍意义。从反面说，耶稣复活预示死人将复活：“既传基督是从死里复活了，怎么在你们中间有人说没有死人复活的事呢？若没有死人复活的事，基督也就没有复活了。若基督没有复活，我们所传的便是枉然，你们所信的也是枉然”（15：12—14），“因为死人若不复活，基督也就没有复活了”（16）。保罗出身于讲授死人复活的法利赛派，他在传道时利用法利赛人与不相信死人复活的撒都该人之间的矛盾宣讲耶稣复活之道（使徒行传23：6—10）。但是，复活了的耶稣对他显现，不是为了验证他过去的法利赛人信念，而是向他显明，被法利赛人反对的耶稣能够使人复活，死人复活的原因在于耶稣复活。

保罗从正面论述了耶稣赎罪与死人复活之间的因果联系。《哥林多前书》有与《罗马书》5：14—15相同的论述：“死既是因一人而来，死人复活也是因一人而来。在亚当里众人都死了，照样、在基督里众人也都要复活”（15：21—22）。在亚当与基督的对比中，因一人而死的“众人”指全人类，因一人而复活的“众人”也应该合乎逻辑地指称人类。我们已知，“在亚当里”表示人类分有亚当的罪责，这是每个人必死的原因（aitia）；耶稣赎罪为人类承担罪责
(122)

 ，“在基督里”表示每人分享基督的这一恩典，因而得以死后复活。这是一个符合逻辑的结论。

虽说耶稣复活之前，圣经中已有几个死人复活的例子，但那些都是罕见的神迹。人必有死，死人不能复生，似乎是定然的铁律。保罗用“罪和死的律”（罗马书8：2）表示原罪致人于死的必然性；保罗用“仗着十字架夸胜”（歌罗西书2：15），《希伯来书》用“败坏那掌死权的”（1：14），表示耶稣复活对罪律和死律的克服。耶稣的赎罪和复活解除了人类犯罪和致死的必然性，死人复活即是摆脱死亡必然性的结果。这并不否定耶稣之后人还将继续犯罪，而意味着，继续犯罪不再归咎于亚当的罪因，而要由个人承担罪责；罪人永远死亡也不再是亚当罪责的必然结果，而是上帝按照是否信耶稣基督的标准进行最终审判的结果。

（3）死人复活的双重恩典

与赎罪的双重恩典相对应，耶稣复活对人类而言是死人复活的普遍恩典，对选民而言是复活永生的特殊恩典；只是顺序不同：耶稣为人赎罪的普遍恩典在先，特殊恩典在后（后堕落论），而耶稣使人复活的特殊恩典在先，普遍恩典在后。保罗在《哥林多前书》中说：“各人是按着自己的次序复活，初熟的果子是基督，以后在他来的时候，是那些属基督的。再后，末期到了，那时基督既将一切执政的、掌权的、有能的都毁灭了，就把国交与父神”（15：23—24）。这里阐明的次序是：耶稣基督最先复活，其次是被拣选得救的人复活，最后是注定毁灭之人的复活。保罗在《帖撒罗尼迦前书》中也说：“我们这活着还存留到主降临的人，断不能在那已经睡了的人之先，主必亲自从天降临，有呼叫的声音和天使长的声音，又有神的号吹响，那在基督里死了的人必先复活。以后我们这活着还存留的人必和他们一同被提到云里，在空中与主相遇。这样，我们就要和主永远同在”（4：15—17）。问题在于，第一段中“在他来的时候”（parousia）和第二段的“主降临”（parousian）都在“末期”（to telos），这是说得救之人直到末日审判才复活吗？

解决上述问题的关键在于澄清“复活”的意思。如前所述，圣经中没有身体与灵魂对立的二元论，却有“属灵”与“属血气”的对立。“灵”有圣邪之分，“血气”是身体和灵魂的统一体。人的生命和死亡不但属血气，更是属灵的。人死是属血气生命的死亡，意味着身体和灵魂同时死亡，但不意味一个人属灵生命的终结。然而，不能得救的弃民属邪灵的生命死后也存在，只是处在受奴役、被惩罚的不幸状态。末日的复活是身体复活，属圣灵的生命获得新的身体，在基督的荣耀中永生；属邪灵的生命也在身体的形式中复活，接受审判，随着邪灵一起毁灭，这是邪恶生命的永恒死亡。复活的这些意思，都蕴涵在使徒书信之中，我们的澄清不过是分析、概括而已。以下从属圣灵的得救、复活和属邪灵的奴役、毁灭这两种情况，分别解释使徒关于复活的论述。

（4）得救与复活的区分

按照以上的澄清，得救新生与复活永生是因信称义的两个阶段。《罗马书》再三说明，因信称义是拣选的恩典，义人因被赐予圣灵而得救，而获得新生。保罗说：“现在我们既靠着他的血称义，就更要藉着他免去神的忿怒”，“藉着神儿子的死，得与神和好；既已和好，就更要因他的生得救了”（5：9—10）；“如今那些在基督耶稣里的，就不定罪了。因为赐生命圣灵的律在基督耶稣里释放了我，使我脱离罪和死的律了”（8：1—2）；“如果神的灵住在你们心里，你们就不属肉体，乃属圣灵了。人若没有基督的灵，就不是属基督的。基督若在你们心里，身体就因罪而死，心灵（peuma）却因义而活（zōē）”（8：9—10）。这些不只是保罗得到的启示，彼得也有类似的说法：“他被挂在木头上，亲身担当了我们的罪，使我们既然在罪上死，就得以在义上活。因他受的鞭伤，你们便得了医治。你们从前好像迷路的羊，如今却归到你们灵魂的牧人监督了”（彼得前书2：24—25）。凡此种种，说明“属基督”、“属圣灵”是“因信得救”恩典的直接、即时的结果，义人得救并不要等到末日。

保罗说得很清楚，“因信得救”恩典赐予义人属圣灵的生命，并不随人的身体死亡而消失。确信已经得救的保罗因而毫不畏惧身体的死亡，“更愿意离开身体与主同住”（哥林多后书5：8）。保罗用了两个比喻：一是死后“与主同住”的场所是“在天上永存的房屋”，而不是生前居住的“地上的帐棚”（5：1）；二是“那从天上来的房屋，好像穿上衣服。倘若穿上，被遇见的时候就不至于赤身了”（2）。第二个比喻来自亚当、夏娃犯罪后，因赤身裸体而回避耶和华的原罪，人类的灵魂从此犹如披戴了肉欲的外衣；与此相反，赦罪得救的生命犹如穿上圣灵的新衣，“与主同”。从上下文看，“愿意脱下这个”和“愿意穿上那个”（4）的“穿衣”比喻，表示新的生命摆脱肉欲，生活在基督之中；结论因而是：“若有人在基督里，他就是新造的人，旧事已过，都变成新的了”（哥林多后书5：17）。戴维斯认为《哥林多后书》第5章表示得救的人死后即得到不朽的身体而复活，这是与《哥林多后书》第15章不同的复活观念。
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 这个解释不能成立。

保罗一向把因信得救之人的死后生命与末日复活区别开来。比如，他说：“因为你们已经死了，你们的生命与基督一同藏在神里面。基督是我们的生命，他显现的时候，你们也要与他一同显现在荣耀里”（歌罗西书3：3—4）。第一句中“一同藏在神里面”指死后没有身体形式的生命，“一同显现在荣耀里”指身体复活。再如，“我们却是天上的国民，并且等候救主，就是主耶稣基督从天上降临。他要按着那能叫万有归服自己的大能，将我们这卑贱的身体改变形状，和他自己荣耀的身体相似”（腓立比书3：20—21）。“天上的国民”即“与主同住”或“在基督之中”的意思，“等候救主”指基督再次降临的末日，只是到那时，已经得救的人才复活，但得到的不是生前“卑贱的身体”，而是与基督相似的“荣耀的身体”。这一启示同样也贯穿于《哥林多前书》第15章关于死人复活的论述。保罗在那里区分了“天上的形体”与“地上的形体”（40），“灵性的身体”与“有血气的身体”（44），“属天的形状”与“属土的形状”（49）。他说：“属血气的在先，以后才有属灵的。头一个人是出于地，乃属土；第二个人是出于天”（47）。就是说，亚当后裔分有属土或属血气的身体，基督里的新人分享属天或属灵的身体。但是，得救的人并非死后即复活为属灵的身体，而在基督降临之时，“号筒末次吹响的时候”，“这必朽坏的总要变成不朽坏的，这必死的总要变成不死的”（53）。

戴维斯大概看到《哥林多前书》15：53中的“变成”与《哥林多后书》5：2的“穿上”是同一词，于是以为后者也指获得身体的形式。其实，“穿上”与“披戴基督”的“披戴”也是同一词，《哥林多后书》中“好像穿上衣服”与《加拉太书》中“你们受洗归入基督的，都是披戴基督了”（3：27）是同一个意思，并不表示复活得到新身体。《哥林多前书》第15章明确地说明，义人复活“穿上”不朽的身体发生在“号筒末次吹响”的“一霎时，眨眼之间”（52），这是圣经表示末日和基督降临的习惯用语。“穿上”在末日之前表示“披戴基督”的意义，在末日时表示得到新身体的复活，这两个意义需要根据经文上下文的意思区别开来。

或许有人要问，基督为什么不使已经得救的人死后立即复活？为什么要等到末日才赋予他们不朽的身体？保罗没有明确回答这一问题，但有解决问题的暗示。他说：“弟兄们，我告诉你们说，血肉之体不能承受神的国，必朽坏的不能承受不朽坏的”（哥林多前书15：51）。就是说，义人复活为不朽的身体乃是进入上帝之国所必需。反过来说，在进入上帝之国之前，死人复活既无必要，也不可能。其无必要，是因为义人死后的生命在基督之中平静安详地“睡觉”，没有得救的罪人死后的生命在肉欲中倍受煎熬（路加福音16：23—24）；就是说，即使死人没有复活，上帝也可实现酬善惩恶的目标。其不可能，是因为只有经过最后审判，上帝之国才能与现今世界分开，义人才能以不朽身体承受永恒之国；就是说，死人如不复活，将无基督公正审判的荣耀。末日之事，世人难以知道；圣经透露的信息是：无论得救和不得救的，在末日都将复活，以彰显最后审判的公正和上帝之国的荣耀。如耶稣所说：“到复兴的时候，人子坐在他荣耀的宝座上”（马太福音19：28）；不但义人在审判中复活，在身体上荣耀上帝；折磨罪人的阴间在审判中毁灭，也显示了上帝权能的荣耀。

（5）从“睡觉”到复活的变化

圣经把得救之人的死亡比喻为“睡觉”。比如，耶稣说：“我们的朋友拉撒路睡了，我去叫醒他”（约翰福音11：11）；司提反被害死是“睡了”（使徒行传7：60），保罗也说大卫之死是“睡了”（13：36）。“睡了”（koimaomai）是表示死亡的文饰用语，圣经也用此表示某一尊者或友人的死亡，不必加以过度诠释。值得注意的倒是，保罗把死去的信徒称作“在基督里睡了的人”（哥林多前书15：18），“己经在耶稣里睡了的人”（帖撒罗尼迦前书4：14）“在基督里”死亡的只是身体，与圣灵相通的人的灵却活着。保罗说：“我们若是与基督同死，就信必与他同活”（罗马书6：8，参见提摩太后书2：11）；又说：“我们藉着我们主耶稣基督得救。他替我们死，叫我们无论醒着、睡着，都与他同活”（帖撒罗尼迦前书5：9—10）。这些话表明，得救之人无论生死（“无论醒着、睡着”），都有属基督的生命。

得救之人的活灵没有身体，也没有欲望，更不必说肉欲的引诱纠缠了，其状态可恰如其分地用“睡觉”一词来形容。罗马时代的斯多亚哲学家视“不动心”（apatheia）为幸福，不动心是毫无欲望和感情的恒常的平和心境，斯多亚派苦于在人世间不能达到不动心而提倡自杀。他们不知道，只要在基督之中，无论生前或死后，都可以处于平和安静状态。保罗说：“体贴肉体的就是死，体贴圣灵的乃是生命平安”（罗马书8：6）“平安”（eirēnē）指和平。《希伯来书》也说：“必另有一安息日的安息，为神的子民存留”（4：9）。“安息”（katapausin）指休息，“歇了自己的工，正如神歇了他的工一样”（10）；“务必竭力进入那安息”是得救之人的归宿。

得救之人死后虽有平和安宁的生命，但尚没有与上帝同在的荣耀和至福。保罗说：“我如今把一件奥秘的事告诉你们，我们不是都要睡觉，乃是都要改变”，末日的号筒吹响时，“死人要复活，成为不朽坏的，我们也要改变”（哥林多前书15：51—52）。这里的“改变”指从“睡觉”转入复活，得到不朽坏的身体进入上帝之国，这才是得救之人最终、也是最佳归宿。保罗说：“在基督里死了的人必先复活”（帖撒罗尼迦前书4：16），这是指相信耶稣复活因此得救之人的希望。

上帝拯救并不始于耶稣传福音，旧约时代也有注定得救之人，他们有无复活的希望呢？《以赛亚书》（26：19）和《以西结书》（37：1—14）有肯定的启示。彼得明确地说：“他们必在那将要审判活人死人的主面前交账。为此，就是死人也曾有福音传给他们，要叫他们的肉体按着人受审判，他们的灵性却靠着神活着”（彼得前书4：5—6）。这段经文蕴涵着极为重要的启示，但也极为费解。问题的关键是，“死人”指谁？有三种不同答案：有人说指精神上已经死去的人，使徒把福音传给他们；另有人说指遭迫害死去的基督徒；还有人说指耶稣以前注定得救的死者，耶稣复活前三天里到阴间把福音传给他们。
(124)

 第一说与“他们的灵性却靠着神活着”相矛盾；第二说也不可取，为基督遭迫害的人生前已得福音精髓，何需死后才得到福音呢？如剔除耶稣到阴间传福音的没有根据的揣测，第三说可以成为这样的正确解释：耶稣之前注定得救之人，身体按照人的罪性死去，精神却因分享圣灵而活着；只是他们并不知道身体将要复活，直至耶稣的福音和死后复活的典范传给他们，这些不认识耶稣的死者才如同相信耶稣基督的生者和死者一样，有了复活的希望。至于他们如何知道死人复活，那属于死人之事，不能妄加猜测。重要的是，为了在末日审判向上帝交账，他们必须知道死人复活的道理。“要交账”（apodōsousin logon）与末日审判“案卷展开”（biblia ēnoikthēsan，启示录20：12）相对应。两者是复活的人与上帝的直接对应，记在生命册上的人进入天国（21：27）；反之，“若有人名字没记在生命册上，他就被扔在火湖里”（20：15）。彼得这段话的启示是，死人尚且有复活永生的希望，活人更要相信基督救赎和复活，以得到永恒生命。

（6）阴间和地狱

《旧约》没有区分“地狱”和“阴间”，“阴间”（[image: ]
 ）一词在《旧约》中共出现66次，或指人死后的悲惨去处，如雅各说：“你们使我白发苍苍、悲悲惨惨地下阴间去了”（创世记42：38）；或特指死后惩罚恶人之处，如“恶人，就是忘记神的外邦人，都必归到阴间”（诗篇9：17）。《新约》区分了“地狱”（geenna）和“阴间”（hadēs）。“阴间”出现10次（包括2次引用旧约），福音书两处4次用法均表示惩罚之处（马太福音11：23，16：18，参阅路加福音10：15）或受罪之处（路加福音16：23），《启示录》中“死亡和阴间”连用（1：18，20：13），预言“死亡和阴间”被扔在“火湖”即地狱里（20：14）。“她狱”一词出现12次，表示恶人的毁灭之处，如“惟有能把身体和灵魂都灭在地狱里的，正要怕他”（马太福音10：28）。

《新约》区分“阴间”与“地狱”的新启示是，注定不能得救之人死后在阴间受罪，他们受罪与其说是上帝的惩罚，不如说是自我惩罚。耶稣用财主和拉撒路的例子（路加福音16：19—31），说明了得救与不得救之人生前与死后的反差：“你生前享过福，拉撒路也受过苦，如今他在这里得安慰，你倒受痛苦”（16：25）。拉撒路生前饥寒交迫而能心平气和，死后精神也能平静得安慰；财主生前穷奢极欲，死后身体朽亡，欲望犹存，不得满足，极为痛苦。他说自己“在这火焰里，极其痛苦”（16：24），这“火焰”是欲火，“痛苦”是属血气的邪灵的自我折磨，既折磨自身，也与他人的邪灵进行相互争斗惩罚。总之，没有得救之人生前的邪恶生活习惯，死后仍然延续；这种悲惨的死后生命状态就是一般所说的阴间。

阴间之所以比世间更为恐怖、痛苦，是因为阴间完全没有上帝的恩典。注定不能得救之人在世间至少还能享受自然丰赡、良心发现、制度制约等普遍恩典，物质欲望可用不同方式、不同限度地得到自我满足，人际争斗受道德和社会秩序的节制。到了阴间，由于没有身体，肉欲越发膨胀而无丝毫满足之可能；由于不服从任何权威，以自我为中心的精神争斗混乱无序而越发加剧。阴间的生命无比悲惨，注定灭亡，但求死不能，直到末日。不能得救之人复活受审判，在地狱之火中永远毁灭。对注定灭亡的生命而言，完全毁灭是比“极其痛苦”更好的结局；对注定不能得救的死人而言，地狱是比阴间更好的去处。上帝对罪恶之人的审判，犹如仁慈的医生为病痛缠身、生不如死的绝症病人施行“安乐死”；对注定不能得救之人而言，上帝的毁灭是一种恩典，正如临死的病人及其家属应对仁慈的医生表示感谢。

（7）“炼狱”问题

天主教的“炼狱”教义对“阴间”有更多的引申发挥。按此教义，“根据生前表现应得到的报应，死人的灵魂或进天堂，或入地狱，或到炼狱”；炼狱是“暂时的惩罚场所，惩罚那些生前虽得恩典、但没有摆脱轻微罪过、或尚未与悖逆罪行彻底断绝的人”
(125)

 。炼狱被想象为天堂与地狱之前的中间状态，其中有些经过净化和锻炼，清除罪恶后升入天堂；另一些继续沉沦，最终在地狱中遭受永恒煎熬。

关于炼狱的教义与其说是圣经的观念，不如说是人的宗教神话，只能对经文作牵强附会的解释，以为证据。比如，耶稣在第三日复活之前的这段时间，被想象为下达阴间或炼狱，解救那些等待拯救的死人。其实，耶稣拥有“阴间的权柄不能胜过”的权能（马太福音16：18），“他的灵魂不撇在阴间”是指着“基督复活”说的（使徒行传2：31），这些经文清楚表明耶稣死后根本无下阴间之可能。再者，《圣经》中的地狱或“火湖”（limnēn tou pyros）比喻永恒地毁灭身体和灵魂的力量（马太福音10：28，启示录20：13—15，21：8），而不是指永恒折磨和痛苦的刑罚。地狱和炼狱中的各种永远折磨人的刑罚，只是世人变态的观念，不能强加于仁慈的上帝。

炼狱的观念虽无圣经的依据，却为教义和弥撒所需要。1439年的佛罗伦萨大公会决议说：“灵魂死后被炼狱痛苦所净化，以使他们能从痛苦中解脱，通过弥撒的祭礼、祷告、救济和其他虔诚的善功，他们得益于活人信仰的推举。”托伦特大公会重申关于炼狱的信念。
(126)

 天主教为死人祈祷的年度弥撒建立在炼狱信念的基础之上，这一传统可追溯到马加比时代。当时为勇敢战死、但犯有偶像崇拜罪的战士举行赎罪礼，天主教圣经《马加比下》说，这是“一件很美妙高超的事，因为他想念着复活；如果他不希望那些死过的人还要复活，为亡者祈祷，便是一种多余而糊涂的事”（12：43—44）。

炼狱的教义和弥撒的善功，与其说关系到死人能否复活的问题，不如说关系到恩典能否使人得救的问题。如果“因信称义”的恩典足以使人得救，那么称义的死者与基督同住，而不是住在阴间，也不需要炼狱的净化。如果恩典不足以赦免罪人，罪人还需要足够善功才能得救，那么他们必须因生前善功不足而在炼狱清洗罪过，并接受来自活人善功的帮助，超度亡灵的弥撒就是贯通生前与死后的善功。新教多坚信“因信称义”，因而既不相信有炼狱，也不采用弥撒为圣事。新教与天主教之间的教义和神学的分歧，只有以《新约》关于得救与复活、阴间与地狱的论述为评判标准和依据，才能辨别是非曲直。


 6．魔鬼论

“鬼”、“魔鬼”或“撒旦”在《旧约》中不常出现（43次），在《新约》中却比比皆是（186次），以致“魔鬼学”（demonology）成为圣经研究的一个分支。在布尔特曼看来，《新约》深受犹太人的末世论和诺斯替派神话的影响，《新约》的世界观有天堂、地下和中间的世上三层结构：天堂是上帝和天使的住所，地下是苦难的地狱，世上充满着以上帝和天使为一方，以撒旦和魔鬼为另一方的超自然的战斗，超自然的神魔干预世上的自然进程，决定着人的生活命运。布尔特曼宣布：“《新约》的宇宙观在本质上是神秘的”，“神学必须承担把福音宣讲从《新约》的神秘架构中剥离出来的任务，使之去神话化”
(127)

 。

布尔特曼表现了圣经批评者常犯的一个错误：把当时流行的人的话语与永恒的神的启示混为一谈。上帝的启示如不借用人的流行话语，就难以被当时的人所理解、保存和流传；如果上帝的启示只能用一时一地的流行话语来表达，就不能对后世之人有普世意义，也无永恒可言。理解上帝的启示，不必、也不能“去神话化”，而要揭示“魔鬼”等古代神话语言背后隐藏的圣言。

（1）堕落的天使？

研究者一般把“魔鬼学”归属于“天使学”（angelology），一个重要理由是《彼得后书》中的一句话：“就是天使犯了罪，神也没有宽容，曾把他们丢在地狱（tartaroō），交在黑暗坑中，等候审判”（2：4，参见犹大书1：6）。根据这句话，把魔鬼理解为堕落的天使，由此产生两极对立：反对者斥之为无稽的神话，赞同者坚信为神的默示。

彼得那句话的背景是《创世记》第6章记述“神的儿子们”（即亚当后裔）犯罪事实，但借用了当时犹太人流传的旧约外经《以诺一书》中的故事。该书把“天上的儿子们”等同为“天使”（6：2），他们在10位首领带领下抢夺人间女子为妻（6：7—7：1）；至高神上帝对天使辣法耳说：“捆住阿撒泻勒的手脚，扔进黑暗”（10：4），“要到审判的大日子把他送进火中”（10：7）。
(128)

 《以诺一书》把《创世记》中的“神的儿子”与《利未记》第16章的魔鬼阿撒泻勒混为一谈，并用天主教圣经《多俾亚传》中侍立在上帝面前“七位天使之一”辣法耳（12：15）降伏魔鬼；这是神话语言混杂现象，当然不是神的默示。彼得在犹太人中间传道，使用他们熟悉的故事，解释《创世记》记载“神的儿子们”犯罪遭惩罚、洪水毁灭和焚烧所多玛的三个审判事例，传达了末日审判的启示：“主知道搭救敬虔的人脱离试探，把不义的人留在刑罚之下，等候审判的日子”（2：9）。《彼得后书》2：4—10依据的事实和达到的结论是神的默示，而2：4借用《以诺一书》的神话语言则不是。

同样，《犹大书》中“天使长米迦勒为摩西的尸首与魔鬼争辩的时候，尚且不敢用毁谤的话罪责他”（1：9，参阅彼得后书2：11）一句，也来自外经的故事
(129)

 ；但耶稣弟兄犹大借用这个故事，谴责“不敬虔之罪人”的诽谤（1：15），却是神的默示。

如此理解圣经中关于魔鬼的话语，就不能单凭《彼得后书》和《犹大书》中一句话，断定魔鬼是堕落的天使，更不能把圣经借用的神话语言等同为真实所指的启示，重要的是要理解关于魔鬼的话语背后隐藏的启示。如前所述，《旧约》中的“魔鬼”是偶像崇拜习俗的邪恶精神，福音书中的“污鬼”是社会恶俗邪灵的致病因素（参阅第6章3节2条）。耶稣授予门徒“制伏污鬼”权柄（马可福音6：7），使徒在书信中借用“鬼”（diabolos）、“魔鬼”（demon）或“撒旦”（Stanas）之名，揭露阻挡上帝拯救的邪恶势力。概括使徒们的用法，这样的邪恶势力有四种：犯罪的根源、社会的恶习、死人的传统和欺世的蒙昧。

（2）犯罪的根源

使徒在“属血气”与“属基督”对立中，借“魔鬼”之名，指称人类犯罪根源之实。比如，约翰说：“犯罪的是属魔鬼，因为魔鬼从起初就犯罪。神的儿子显现出来，为要除灭魔鬼的作为”（约翰一书3：8）。“魔鬼”指人类犯罪的罪因，耶稣为人类赎罪是为了除灭这一罪因。但是，“神的儿女”与“魔鬼的儿女”之间的对立依然存在（10）。约翰以是否遵从“应当彼此相爱”（3：11）的命令为例，说明“魔鬼的儿女”像该隐那样，“属那恶者，杀了他的兄弟”（12），而“神的儿女”要效仿耶稣，“也当为弟兄舍命”（16）。

更确切地说，“魔鬼”指称的罪因是情欲。约翰把“凡世界上的事”归结为“肉体的情欲，眼目的情欲，并今生的骄傲”（约翰一书2：16）。保罗说：“圣灵和情欲相争，这两个是彼此相敌”（加拉太书5：17），他把一切犯罪类型归结为“情欲的事”（19—21），把因情欲淫乱的人比作“交给撒旦”（哥林多前书5：5，提摩太前书1：2），把情欲作用比作“撒旦趁着你们情不自禁引诱你们”（哥林多前书7：5）；他告诫教会的信徒自我克制，接受监督，“落在魔鬼所受的刑罚里”，“落在魔鬼的网罗里”（提摩太前书3：6—7）。彼得告诫跟随基督“已经与罪断绝了”的人，“从今以后就可以不从人的情欲”（彼得前书4：1—2），他还警告说：“你们的仇敌魔鬼，如同吼叫的狮子，遍地游行，寻找可吞吃的人”（5：8）。“魔鬼”的比喻形象地说明人类罪因的普遍存在和危害性，人岂能没有警戒惕砺之心。

（3）社会的恶习

“情欲”和“血气”不只存在于个人肉体之中，更是众人的贪欲、恶念时代积累形成的社会习俗。保罗说，生活在罪恶之中的人，“随从今世的风俗，顺从空中掌权者的首领，就是现今在悖逆之子心中运行的邪灵”（以弗所书2：2）。“空中掌权者的首领”是撒旦的代名词，“空中掌权者”即魔鬼，“空中”（aeros）的意思是空气，指弥漫在社会和人心中精神力量，因而被称为“灵”（pneumatos），原文没有加形容词“邪”，但明显指与圣灵相对立的邪灵。值得注意的是，这段话中“今世的风俗”（ton aiōna tou kosmou）有明确所指，也是“魔鬼”或“邪灵”的所指。

社会的恶习源于人的情欲，一旦形成，即对社会成员产生潜移默化的影响，从生到死地支配一个人的生活。如是，社会恶习是比个人情欲更难克服的罪因。保罗说：“要穿戴神所赐的全副军装，就能抵挡魔鬼的诡计。因我们并不是与属血气的争战，乃是与那些执政的、掌权的、管辖这幽暗世界的，以及天空中恶灵（to pneumatika tēs ponērias en tois epouraniois）争战”（6：11—12）。这段话中的“魔鬼”既是“幽暗世界的管辖者”，又是“天空中恶灵”。或者说，魔鬼既管辖阴间的死人，如《希伯来书》所说：“那掌死权的，就是魔鬼”（2：14）；又控制人间的活人，即“现今在悖逆之子心中运行的邪灵”。死人和活人并非分属阴阳两界，恶俗的邪灵贯通两者。活人沿袭死人的精神遗产，死人肉体虽已朽灭，他们的邪灵依旧活着，对现实的影响无所不在。

约翰说：“全世界都卧在那恶者手下”（约翰一书5：19），他提出了“属神”（4：4）还是“属世界”（4：5）的抉择，要基督的信徒“胜过世界”（5：4）。保罗说：“义和不义有什么相交呢？光明和黑暗有什么相通呢？基督和彼列有什么相和呢？信主的和不信主的有什么相干呢？神的殿和偶像有什么相同呢？”（哥林多后书6：14—16）这点明了基督与魔鬼之间不可调和的对立，乃是属圣灵还是属邪灵的根本抉择。

（4）死人的传统

保罗说的“罪和死的律”（tou nomou tēs hamartias kai tou thanatou，罗马书8：2），不仅指罪的致死的必然性，而且指生前犯罪和死后影响并存，如果死人的罪的影响形成一个社会沿袭的传统，那么“死就作了王”（5：14）。《希伯来书》说：“那掌死权的，就是魔鬼”（2：14）。“魔鬼”是死人邪灵的象征，死人的邪灵通过有罪的社会传统控制着世代，世代罪恶的积累又反过来加重死人传统的影响力。

死人传统是“顺从肉体活着必要死”（罗马书8：13）的传统。死人的传统既是堕落的生活习俗，也是世俗的思想观念。彼得说，没有归依基督之前，人们“往日随从外邦人的心意行邪淫、恶欲、醉酒、荒宴、群饮，并可恶拜偶像的事”（彼得前书4：3）。“心意”（boulēma）是世代相传的意图，无形中产生各种邪恶的生活习俗，包括不道德的习俗和崇拜偶像习俗。

保罗说：“你们要谨慎，恐怕有人用他的哲学和虚空的妄言，不照着基督，乃照人间的遗传和世上的小学，就把你们掳去”（歌罗西书2：8）。这是指敌基督的思想传统，其中列举四条：一是“这哲学”（tēs philosophias），特指希腊人“求智慧”而“不认识神”的传统（哥林多前书1：21）。二是“虚空的妄言”，指犹太人靠律法称义的传统，“信就归于虚空，应许也就废弃了”（罗马书4：14）。二是“人间的遗传”，指世俗观念的传统，如世界各宗教文化传统中智慧书中的那些隽语警句，保罗说：“这世界的智慧，在神看是愚拙”（哥林多前书3：19）。四是“世上的小学”，即“世俗小学”（加拉太书4：6）。“小学”（stoicheia）的原意是“要素”，指关于世界起源和构造的学说，代表古代各民族神话世界观的传统，与《圣经》“从无到有”创世的启示相对立。保罗告诫信徒不要“归回那懦弱无用的小学”（4：9）。
(130)

 这岂是仅对希腊化学者说的呢？《希伯来书》所说“神圣言小学”（5：12）指犹太教文士专研的圣经和拉比文献，他们大多井底窥天，以一孔之见限定神的智慧，徒有虚名而毫无功效。现代圣经批评不是“世上的小学”，就是“神圣言小学”。

（5）欺世的蒙昧

耶稣说，末日到来的时候，“假基督、假先知将要起来，显大神迹、大奇事。倘若能行，连选民也就迷惑了”（马太福音24：24）。约翰说，敌基督的灵“现在已经在世上了”（约翰一书4：3）。保罗把“假基督、假先知”谴责为魔鬼行为：“这不法的人来，是照撒旦的运动，行各样的异能、神迹和一切虚假的奇事”（帖撒罗尼迦后书2：9）。

使徒传道时不但遭遇用神迹奇事迷惑人的巫师（使徒行传8：9，13：6，16：8），更有假传圣言的伪先知和异端的教师。保罗谴责他们传授“鬼魔的道理”：“圣灵明说：在后来的时候，必有人离弃真道，听从那引诱人的邪灵和鬼魔的道理”（提摩太前书4：1）。雅各也说他们是“说谎话抵挡真道”（雅各书3：14）的人，他们貌似有智慧，但“这样的智慧不是从上头来的，乃是属地的、属情欲的、属鬼魔的”（15）。

“假先知”和“假师傅”（彼得后书2：1）的特点是黑暗蒙昧，“这些人是无水的井，是狂风催逼的雾气，有墨黑的幽暗为他们存留”（17）。他们的伎俩是以假乱真，用黑暗冒充光明。保罗教导信徒“行事为人就当像光明的子女”（以弗所书5：8）；同时又说：“连撒旦也装作光明的天使”（哥林多后书11：14）。这些魔鬼般的假先知，或“没有灵性，生来就是畜类”，“他们毁谤所不晓得的事”（彼得后书2：12）；或为了“不义的工价”（13），“他们说虚妄矜夸的大话，用肉身的情欲和邪淫的事引诱那些刚才脱离妄行的人”（18）。更为可恶的是，“他们晓得义路，竟背弃了传给他们的圣命”（21），正如耶稣谴责“假冒为善的文士和法利赛人”时所说：“你们正当人前，把天国的门关了，自己不进去，正要一进去的人，你们也不容他们进去”（马太福音23：13）。
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《约翰福音》传统上认为是使徒约翰所写，现在有人认为是便用使徒约翰名义的某一门派的集体产物，或是另一个名叫约翰的长老所写。在形形色色猜测的背后，隐藏着这样的弦外之音：传统上被认作传统使徒约翰的作品，并不是“耶稣所爱的那门徒”（13：23，19：26，20：2，21：7）亲身的见闻和实录的启示，而是较晚作品，书中的信息理应接受质疑、批评和修订。总的来说，圣经所有经书都受到比其他历史书I更加苛刻的对待，而《约翰福音》受到比圣经其他经书更加严格的批评，被认为比同观福音书的历史可信度更低。斯特利特说，《约翰福音》“不是来自最初的权威记载，而是2世纪的作者根据同时代的护教士著作的想象重构起来的生动的图画”。
(1)

 编修批评者想象《约翰福音》是好几代的作者和编者编辑加工的结果，书的形成经历了五个阶段：收集，选材，初版，二版和最后的编辑。
(2)



鲍尔把同观福音书与《约翰福音》的差别，归结为自下而上地看基督和从上到下地着基督。他说：“同观福音书的基督论没有给予哪怕一点超越了纯粹人性弥赛亚的观念的证明……与此不同的是约翰式‘道’的观念：基督位格的本体概念被看作他自身的神圣本质，不是自下而上，而是自上而下；人性只是后加的第二位的观念。在这两个相互反对的观点中间的是保罗基督论的独有位置。”
(3)

 这是用人的观点所作的人为划分。无论同观福音书或《约翰福音》，还是保罗书信，都给予耶稣基督既有完全神性、又有完全人性的启示；如《迦克敦信经》说，耶稣的人性和神性“不因联合而消失，各性的特点反得以保存，会合于一个位格”
(4)

 。

如果说“自下而上看基督”和“从上到下看基督”的区分有什么意义的话，那就是解释了使徒时代前期和后期的门徒看待耶稣的变化：同观福音书作者从旧约传统看耶稣是仰视；而经过使徒时代的见证和启示，耶稣被视为圣子基督，成为创世、救赎和人类历史的中心；使徒约翰从“基督中心论”的启示出发俯视耶稣一生，人性的耶稣是圣子基督的神性在人的历史中的外化或肉身化。因此，同观福音书——使徒书信——《约翰福音》的思想顺序不是鲍尔所想象的“下（正题）—上（反题）—中（合题）”的“观念”或“概念”的变化；新约的中心不是保罗的观点，而是耶稣基督的启示。如果说同观福音书描述耶稣基督的历史形象，使徒书信阐明“基督中心论”的神学，那么《约翰福音》转达圣子基督的历史信息。《约翰福音》主题之集中，内容之连贯，叙述之哲理，以及结构之完整，不言而喻地表明其作者是耶稣“所爱的门徒”，他所传达的基督历史是圣子在人的历史中的行动和启示。



 第一节　使徒统绪和《约翰福音》

圣经批评者质疑福音书历史真实性的主要理由在于四福音书记载的差异。第六章把同观福音书之间的差异归结为旧约智慧人传统、先知传统和祭司传统看耶稣的大同小异。关于《约翰福音》与同观福音书的差异，一个合理的解释是，《约翰福音》的叙事方式不属于过去的旧约传统（tradition/paradosis，“遗传”），而属于新兴的使徒统绪（succession/parastaxis，“体统”
(5)

 ）。全部《新约》都是使徒作品，但并非所有的使徒作品都属于使徒统绪。马太、马可和路加的福音书记载使徒统绪之前的耶稣历史，《使徒行传》和使徒书信记载使徒时代早期的事迹和思想，而约翰作品写作于使徒时代后期，全面反映和总结使徒统绪；特别是《约翰福音》，从耶稣基督开始说明使徒统绪的起源、目的、动力和要义。我们可从《约翰福音》的作者、写作时间、神学主题和叙事结构等方面，解释它与同观福音书的差异所在，以及产生差异的历史原因。


 1．使徒约翰的作品

与同观福音书相比，《约翰福音》包含更多的关于作者的信息。本书的结尾明确地说：“为这些事作见证，并且记载这些事的，就是这门徒”（21：24），“这门徒”是接着上句“耶稣所爱的那个门徒”（21：20）所说。此前，这个门徒在文中已经出现了6次，他和安德烈是最早跟随耶稣的施洗者约翰的两个门徒（1：37，40）；在最后的晚餐上，“有一个门徒，是耶稣所爱的，侧身挨近耶稣的怀里”（13：23）；在耶稣钉在十字架上时，“他所爱的门徒”和耶稣的母亲以及其他几个妇女站在十字架旁边，耶稣对那个门徒说：“看你的母亲！”（19：25—27）在耶稣被捕之后，他与彼得一起进了大祭司的院子（18：15）；抹大拉的马利亚发现耶稣的墓穴空了，首先告诉的人是“西门彼得和耶稣所爱的那个门徒”，“那门徒比彼得跑得更快，先到了坟墓”（20：2，4）；耶稣升天后在门徒们打渔时向他们显身，“耶稣所爱的那门徒”最先认主（20：7）。这个门徒是谁呢？根据同观福音书提供的十二门徒的名单（《马太福音》1：2—4，《马可福音》3：16—19，《路加福音》6：14—16），再排除《约翰福音》中提到名字的门徒，不难确定，那个没有提到姓名、耶稣所爱的门徒就是“西庇太的儿子雅格的兄弟约翰”，他就是《约翰福音》的作者。早期基督徒从来没有怀疑使徒约翰是第四福音书的作者。
(6)

 怀疑这一点只是现代批评思想作祟。我们没有理由不相信福音书中和接近使徒的最早见证人的证据，却偏偏要去相信历史批评者通过转弯抹角的“旁证”或猜测、臆断出的“证据”。

《约翰福音》是门徒约翰所写，更充分的证据来自对这部福音书结构完整性和内容一致性的分析。作者说，本书的主题是记载耶稣所行的“许多神迹”，目的是“要叫你们信耶稣是基督，是神的儿子”（20：30—31）。围绕这一主旨，全书的内容由“谁”（who），“为什么”（why）和“如何”（how）叫人们信耶稣基督，以及耶稣“对谁”（whom）、“何时”（when）、“何处”（where）、行“什么样”（what）的神迹等七个要素所构成。

“福音书”（euangelion）的原意是“好消息”即“好新闻”（good news）。即使按照现代新闻学的标准，《约翰福音》的“6W”要素也能满足对新闻报道真实性的全部要求。当今的一个记者报道他亲身经历的事件，只要他的记录包括上述七个要素，头脑正常的人不会怀疑他的新闻报道的真实性。我们有什么理由与耶稣朝夕相处了三年之久的、他所爱的那个门徒完整报道的真实性呢？如果这本书是上百年后多个编者对来自多方面的原始资料进行长期编辑加工的产物，这本书还能保持结构、内容和风格上的完整性和一致性吗？布伦伯格考察了否认使徒约翰是作者的种种理由，认为不能成立。
(7)

 他说，《约翰福音》的形式、风格“太一致了，以至很难找到不同的硬记录来说明它有另外的来源”
(8)

 。历史批评者的错误在于，他们在门徒约翰的记录之外寻找子虚乌有的“不同的硬记录”。


 2．使徒时代后期作品

使徒时代开始于耶稣受难后第一个五旬节（使徒行传），结束于最后一个使徒约翰去世的“图拉真年间”。
(9)

 以公元70年耶路撒冷被毁灭为界线，使徒时代可分早晚两期。同观福音书和使徒书信是早期作品，保罗的《提摩太书》、《提多书》和《彼得后书》最晚写于公元64年尼禄迫害基督徒时的狱中。关于《约翰福音》的成书时间，有不同说法，早到公元55年，晚到二世纪末，公元90年左右是持中的观点，且比较可信。圣经历史批评者广泛使用“生活境况”的分析，可被用来确定《约翰福音》的成书时期。公元90年前后教会的“生活境况”有三大事件：耶路撒冷被毁，与犹太教决裂，罗马人全面迫害开始。《约翰福音》字里行间反映了这些事件对作者的影响。


 3．耶路撒冷被毁的书面痕迹

公元70年耶路撒冷被毁事件，对犹太人无异于天崩地裂，基督徒也不可能无动于衷。如果约翰作品成书于公元70年之后，不大可能对此事毫无反应。比较《约翰福音》和同观福音书的不同记载，果真可以看出蜘蛛马迹。

《马太福音》和《马可福音》记载说，耶稣在犹太公会接受审问时，有人“作假见证”控告耶稣说：“我们听见他说：‘我要拆毁这人手所造的殿，三日内就另造一座不是人手所造的。’”同观福音书并没有否认耶稣说过这样的话，只是说控告者找不到实据，耶稣“一句也不回答”（马太福音26：60—63，马可福音14：56—61）。虽然不能以这句话定罪，对手仍以此讥诮、羞辱十字架上的耶稣（马太福音27：39—40，马可福音15：29—30）。然而，《约翰福音》却公开承认，对耶稣的这一严重指控，事出有因，空穴来风；耶稣在受审三年前确实说过：“你们拆毁这殿，我三日内要再建立起来”（2：19）。只是拆毁圣殿的不是耶稣，而是犹太人自己。使徒约翰接着解释说：“但耶稣这话，是以他的身体为殿。所以到他从死里复活以后，门徒就想起他说过这话，便信了圣经和耶稣所说的”（2：20—21）。

同观福音书记载，耶稣在犹太公会面临的第二项指控是“你是神的儿子基督不是”（马太福音26：63），耶稣当即用末日审判的启示作出辩护（64）。如果说第一项指控包含同样重要的启示，他为什么没有为之辩护呢？合理的解释有二：一是他的对手当时不可能理解圣殿被毁的缘由，二是当时无人理解这一“指着基督和教会说的”复活的“奥秘”（以弗所书5：32）。多年之后，使徒约翰觉得要为耶稣这句话作辩护，也要根据历史条件的改变来解释耶稣所说的“人子降临”发生在末日。一是以基督的身体为教会的启示（以弗所书4：12，歌罗西书1：24），在使徒时代已经蔚然成风；二是事实已经证实了耶稣当年耶路撒冷被毁的预言，使信徒对基督末日第二次降临更有信心。

约瑟夫在《犹太战记》说明圣殿被毁在多大程度上是犹太人的咎由自取。《新约》中也有关于犹太教大祭司利用罗马征服者与犹太反抗者的争端从中渔利的记载。比如，同观福音书记载“祭司长和长老挑唆众人，求释放巴拉巴，除灭耶稣”（马太福音27：15）。耶稣之后，大祭司一方面在罗马统治者面前诬陷“拿撒勒教党”“鼓动普天下众犹太人生乱”（使徒行传24：5），以致逮捕保罗的罗马千夫长，他捉住“从前作乱、带领四千凶徒往旷野去的那埃及人”（21：38），即公元年犹太反抗领袖。另一方面，大祭司纵容真正的反抗者，以致犹太人和罗马人冲突愈演愈烈，最后导致战争爆发，耶路撒冷被毁。

《约翰福音》用回顾历史的方式，揭露了大祭司错误策略的起源。当时犹太公会讨论如何对付耶稣，他们担心“人人都要信他，罗马人也要来夺我们的地土和我们的百姓”，大祭司该亚法主张把耶稣当作反罗马骚乱的替罪羊；他说：“独不想一个人替百姓死，免得通国灭亡，就是你们的益处”（11：48—50）。具有讽刺意义的是，他无意识地预言到，在耶稣之后，“神四散的子民都聚集归一”（11；50，52）。稍后，耶稣对自己的使命作了相仿的预言：“我若从地上被举起来，就要吸引万人来归我”（12：32）。《约翰福音》之所以强调这些破除狭隘民族传统的预言，是因为耶路撒冷已经毁灭，四散的犹太人和世界各地外邦人归于耶稣基督。

同观福音书明确记载了耶稣关于耶路撒冷被毁的预言（马太福音24：1—2，马可福音13：1—2，路加福音21：5—6），而《约翰福音》却付之阙如。有人认为这是因为该书写于公元70年之前。我的看法恰恰相反。需要理解的是，对待耶稣这一预言，可以有不同的态度：或将之视为上帝的咒诅，对圣殿统治者杀害耶稣的报复；或视为耶稣所不情愿看到的犹太民族无法逃脱的厄运。同观福音书记载耶稣作预言时恸哭和沉重语调，足以支持第二种态度。耶稣当时的心情如同保罗后来表露的心情：“弟兄们，我心里所愿的，向神所求的，是要以色列人得救”（罗马书10：1）。当耶稣的预言不幸而被言中，受到犹太人迫害、排挤的基督徒自然地倾向于上述第一种态度，庆幸耶稣对耶路撒冷灾祸预言的实现。
(10)

 为了避免这样的误解和幸灾乐祸的态度，使徒约翰一方面暗示耶路撒冷被毁是犹太人咎由自取（“你们拆毁这殿”）；另一方面不再重复和强调耶稣的预言。相反，在《启示录》中，使徒约翰预示以色列十二支派中“十四万四千人”首先得救（7：4—8）。

同观福音书忠实记载耶稣关于耶路撒冷被毁的预言，那是因为早期使徒相信这一预言必将实现；约翰作品避开这一预言，那是因为耶路撒冷已经被毁，没有必要火上浇油，倒有必要表达惋惜和同情。根据这样的分析，可以用公元70年耶路撒冷被毁事件为界来区分同观福音书与《约翰福音》的成书时间。


 4．“犹太人”

《约翰福音》不同于同观福音书的一个特点是用“犹太人”指称整个民族。“犹太人”在《新约》中共出现198次，有三种用法：一是中性用法，指人的民族归属或犹太民族的习俗，如“犹太人和别国的人亲近来往本是不合例的”（使徒行传10：28），“照犹太人洁净的规矩”（约翰福音2：6）；二是正面用法，表示犹太民族亲近上帝的传统，如“先是犹太人，后是希腊人”（罗马书1：16），“救恩是从犹太人出来的”（约翰福音4：22）；三是负面用法，表示耶稣基督的对立面，如“犹太人逼迫耶稣”，“犹太人越发想要杀他”（约翰福音5：16，18），“这犹太人杀了主耶稣和先知”（帖撒罗尼迦前书2：15），“不听犹太人荒渺的言语”（提多书1：14）。

按照同观福音书、《使徒行传》和使徒书信、约翰作品的顺序，可以看到负面用法越来越多、正面用法越来越少的趋向。同观福音书记载别人给予耶稣“犹太人王”的称谓，但不加评价；犹太人中既有耶稣的追随者，也有反对者，同观福音书没有一概而论。《路加福音》用“众人”和“百姓”区分犹太人中这两个阵营。我们已经指出《使徒行传》中犹太百姓或民众由热心、支持转为反对、逼迫的历史过程。在此过程中，既有“虔诚的犹太人”（使徒行传2：5，13：43，等），也有“硬驳”、“毁谤”（13：45）、“恼恨弟兄”、“凌辱使徒”（14：2，5）、“不信的犹太人”（17：5），关于后者的记载越来越多。公元58年耶路撒冷民众围攻保罗的骚乱是一个历史转折点，犹太人一致反对使徒和教会（23：12，24：9，26：21）。即使如此，保罗只是偶尔地把迫害他的人统称为犹太人（哥林多后书11：24，帖撒罗尼迦前书2：14）。保罗书信中的“犹太人”大多与“希腊人”或“外邦人”对举，两者并不是不信与信的区分，他说：“我们不拘是犹太人，是希腊人，是为奴的，是自主的，都从一位圣灵受洗”（哥林多前书12：13）。

《约翰福音》是《新约》中使用“犹太人”一词最频繁的经书，共71次。其中，正面用法只有3、4次（4：22，11：45，12：11），而负面用法至少有30次之多，记载了6次犹太人与耶稣的长篇辩论（2：18—20；5：16—47；6：41—59；7：15—44；8：31—58；10：22—39）。语意的分析更能说明问题：同观福音书中，耶稣辩论的对手多为法利赛人，《约翰福音》中则为犹太人；前者记载法利赛人和祭司长阴谋杀害耶稣，后者认可这一说法（11：57），又多次说犹太人要杀耶稣（5：18，7：1，9：22，10：31，9：7）；前者强烈谴责法利赛人，后者没有直接谴责法利赛人，却多次谴责犹太人的不信（8：37—47）。使徒约翰并不是要为法利赛人推卸责任，而是说法利赛人代表犹太人的宗教传统和现实利益，因此径直把矛头指向犹太人。关于“犹太人”在《约翰福音》中的意义，莫里斯总结说：“通常指对耶稣有恶意的犹太人（在信仰耶稣以外产生和组织起来的宗教世界），虽然并不必然指整个民族，事实上指犹大地的，特别是耶路撒冷四周的犹太人特征。”
(11)

 他并引用施拉姆（T．L．Schram）在《第四福音书中“犹太人”的用法》（The Use of“Ioudaios”in the Fourth Gospel
 ）一书的结论：“犹太人”一词“所刻画的人民，其行为被律法及其应用所决定，因而表达出对耶稣的拒斥；其不信观点的对立面不是耶稣，而是耶稣门徒”
(12)

 。最后一句的意思应被理解为：犹太人拒斥耶稣的不信态度，直到使徒时代才明确表露出来。

《约翰福音》中“犹太人”也有中性用法，如对犹太民族习俗的介绍：“犹太人的官”（3：1），“犹太人的祭司长”（19：21），“犹太人的逾越节”，“犹太人的节期”，“犹太人的住棚节”等。这些貌似中性的用法中，“犹太人”的修饰对描述事实是多余的，却表明了一种外在于犹太教传统的态度和立场。另外，《约翰福音》使用“你们的律法”（8：17，10：34，18：31）或“他们律法，”（15：25）等这些圣经中绝无仅有的提法，更加明显地表明对律法的外在态度。

《约翰福音》使用“犹太人”的负面意义和外在态度，并不能证明使徒约翰的“反犹主义”立场。事实上，使徒约翰和耶稣、保罗一样，身为犹太人，对同胞的情感可用“怨其不信，哀其不幸”来概括。区别在于：耶稣首先向犹太人传福音，在犹太人中区别信徒和不信者；保罗作“外邦人的使徒”，需要得到第一批犹太基督徒的认可，因此一般不把犹太人当作敌对整体；而到使徒时代晚期，基督教已与犹太教完全决裂，使徒约翰按照那时教会的用语习惯谈论犹太人。


 5．罗马人

罗马暴君图密善执政时期（81—96年），展开了继尼禄之后对基督徒的第二次大迫害。在此环境中，罗马帝国形象在约翰作品中根本改观。在官方没有采取迫害政策之前，耶稣和使徒力图与帝国和平共处。同观福音书记载耶稣治好罗马百夫长仆人，耶稣夸奖他“这么大的信心，就是在以色列中，我也没有遇见过”（马太福音8：10）。耶稣明确区分“归凯撒”和“归神”两大领域（22：21）。看守耶稣十字架下的罗马百夫长承认：“这真是神的儿子了！”（27：54）彼得到义人“百夫长哥尼流”家里传道（使徒行传10：1—34）。保罗在罗马官方法庭上极力争取基督教会的合法地位（使徒行传24：10—26：32），要求信徒顺从“在上有权柄的”（罗马书13：1）。随着罗马人局部迫害的开始，使徒把罗马统治者比作魔鬼，“如同吼叫的狮子，遍地游行，寻找可吞吃的人”（彼得前书5：8）。

在《约翰福音》中，向罗马人示好的迹象完全消失，耶稣治好罗马百夫长仆人，被医治“一个大臣”的儿子（4：46）的事迹所取代。罗马百夫长对十字架上耶稣的叹服，变成罗马士兵“拿枪扎他的肋旁”（19：34）。更微妙的是，《约翰福音》记下彼拉多不可饶恕的责任。同观福音书中，彼拉多的作用是被动的，他为耶稣开脱，但“无济于事，反要生乱”（马太福音27：24）；他被犹太众人所“催逼”，才“照他们所求”（路加福音23：23，24）；只是“要叫众人喜悦”（马可福音15：15）才判决耶稣死刑。但《约翰福音》明确地说，犹太人“没有杀人的权柄”（18：31），彼拉多声称耶稣的生死予夺全由他决定（19：10）；彼拉多明知耶稣无罪，却在“犹太人的王”与“凯撒”的政治选择中作出不公的判决。《约翰福音》中的彼拉多也受“犹太人”要挟，但那不是无理要挟，而出自政治理由：“你若释放这个人，就不是凯撒的忠臣。凡以自己为王的，就是背叛凯撒了”（19：12），“除了凯撒，我们没有王”（15）。犹太人的理由是虚伪的，他们并不把罗马皇帝当作自己的王，也不承认耶稣是犹太王（19：21）；而彼拉多则真诚地相信处死耶稣可以为皇上清除潜在隐患，因此他不顾犹太人反对，执意“用希伯来、罗马、希腊三样文字”写下死刑犯牌“犹太人的王，拿撒勒人耶稣”（19：19—22）。半个世纪之后，图密善迫害基督教，“主还有一些族人尚在人世，他们是主肉身弟兄犹大的孙子，被人告到上面，说他们是大卫的子孙”，“图密善下令诛灭所有与大卫同属一族的人”。
(13)

 《约翰福音》记载彼拉多诛灭“犹太人王”的政治动机，是不是生活在图密善时期的使徒约翰借古讽今的“春秋笔法”呢？



 第二节　真理和神学

“宣讲”（kērygma）是《新约》常用语，它指福音书中耶稣表达的、使徒书信传承的不变的历史信息。虽然表达方式不同，《新约》各书有六个一以贯之的宣讲要素：对（1）上帝（2）差遣和提升的（3）耶稣（4）的信仰，是（5）对惟一上帝的正确认识，为我们（6）带来拯救。
(14)



在我们看来，宣讲的内容是连续一致的启示，而表达启示的方式有多种。如果“宣讲”是指表达启示的一种方式，那么可以看出同观福音书和《约翰福音》在表达方式上有所不同。同观福音书中，除有“登山宝训”这样的长篇宣讲，主要表达方式是记事（耶稣生平和神迹）和比喻。特别是喻言多达40多个，每个喻言是独立的故事，包含完整的信息。《约翰福音》中，喻言是耶稣神性的比喻，如“粮”、“门”、“牧人”、“葡萄园”等。这些比喻和神迹一样，是宣讲（kērygma）所用的手段。同观福音书关于耶稣生平的记事，或被《约翰福音》的宣讲所替代，如用“道成肉身”代替耶稣的出生；或被宣讲所充实，如耶稣三次到耶路撒冷都有宣讲。《约翰福音》宣讲的表达方式与它所表达的主题——上帝的真理有关。不管在何种题材、风格的作品中，宣讲都最适合于真理的表达。虽然《约翰福音》既不是神学论文，也不是哲学文章，但它比圣经的其他任何书卷更接近于神学和哲学的理论。


 1．启示的真理

《约翰福音》使用“真理”这一概念，作为从历史中耶稣直到使徒时代一脉相传启示的总称。据统计，“真理”（alētheia）在《新约》中出现65次，其中《约翰福音》中出现22次，约翰书信中出现18次；形容词“真”（alēthēs）在《新约》中出现25次，其中《约翰福音》中出现14次；“真实”（alēthinos）在《新约》中出现28次，其中《约翰福音》中出现9次。
(15)

 使徒约翰集中使用“真理”一词，不但表现了他对所转达信息真实性的信心，更重要的是具有总结和显明启示的意义。如果说同观福音书的启示主要蕴涵在耶稣的喻言中，那么《约翰福音》中的启示就是被光明照耀的真理，耶稣启示由喻言形式转变为真理言说，标志着使徒传统的成熟定型。

《约翰福音》开篇说，耶稣“这人来，为要作见证，就是为光作见证”（1：7）。耶稣临死前宣布，他“来到世间，特为给真理作见证”（18：37）。彼拉多却向耶稣提出“真理是什么？”（18：38）。我们现在不知道彼拉多发问的语调是什么。这个问题可能是反讽、傲慢和好奇。如果是反讽和傲慢，那就是世间统治者对耶稣所传福音的无知和蔑视；但如果是好奇，那就是源于“诧异”的一个真正的哲学问题。我们在这里没有必要一一考察让2000多年的哲学家殚精竭虑的真理学说，只需要注意20世纪哲学的一个伟大发现——海德格尔的发现：第一，真理的意义是“除蔽”；第二，真理的本质是自由。
(16)

 海德格尔这两条“发现”不过是对《约翰福音》再认识而已。海德格尔真理观的关键点，都可以在约翰作品中找到原型，如“自由与启示或真理的过程有着最密切、最亲近的亲缘关系”，“真理使人得自由”，“我们是属真理的”，等等。
(17)

 实际上，《沈约翰福音》全书都在回答“真理是什么？”让我们带着这个问题走进《约翰福音》。

（1）显明了的启示

《约翰福音》开篇明义：耶稣是“照亮一切生在世上的人”的“真光”，（1：9）“光”在《约翰福音》的上下文中是一个等同于“真理”的概念，“真光”就是“真理”。从词源学上说，“真理”即希腊文“alētheia”，“a”是一个否定性的前缀，“lētheia”的意思是“掩盖”，“隐藏”；“a-lētheia”的意思是：“除去掩盖”，“把隐蔽的东西揭示出来”。《约翰福音》中“光”与“黑暗”的对举（“黑暗”出现8次，有7次是与“光”同时出现）。比如，“光照在黑暗里，黑暗却不接受光”（1：5），第一句中黑暗中的光照是真理的启蒙之义；第二句说真理之光与真理的掩盖同时存在，没有隐蔽也就没有除蔽。《约翰福音》的真理贯穿《新约》启示的全部：创世，道成肉身，恩典，人的罪、自由和生命，耶稣的救赎，人与上帝之间的道路，等等。

使徒时代早期成书的同观福音书，记载了耶稣以比喻、寓言和预言方式宣讲的福音，甚至说耶稣“若不用比喻，就不对他们说什么”（马太福音13：34）。耶稣也曾私下向门徒解释比喻和寓言的意思，但门徒在大多数场合仍然不明白启示的真理。他们生前认耶稣为基督，主要不是由于听到的启示，而是由于看到耶稣行神迹，特别是在凯撒利亚腓立比高山上改变形象，显出神圣样式（17：2）。直到耶稣复活之后显身给予启示，门徒才开始按照圣经传统，逐渐认识耶稣生前教导的启示意义（路加福音24：45）。

同观福音书在使徒时代开始时回顾耶稣历史，《约翰福音》在使徒时代结束时回顾耶稣历史；使徒时代可以说是启示真理的除蔽过程。经过丰富实践和启示的深化，使徒约翰回想起使徒们过去没有理解或未加注意的耶稣言行，栩栩如生地浮现出耶稣的圣子形象，真实地重现耶稣长篇大论，又对耶稣的话加以注释和评论。这些特有注释、评论是使徒约翰根据圣灵默示和使徒时代的生活境况、思想传统，理解了耶稣当年启示的重点和要点，有总结和显明主旨的作用。

（2）使人自由的救赎真理

布尔特曼说，《约翰福音》的语言“被‘光—黑暗’的对立所统辖”，这种术语“表达了诺斯替派的广泛影响”
(18)

 。布尔特曼没有理解，《约翰福音》中“光”（phōs）与“黑暗”（skotos）的对举与诺斯替派或摩尼派的二元神论毫不相干。固然，作为上帝的真理之光具有神圣本体的意义，但是，与之对立的“黑暗”却不是一个本体论的术语，不表示与上帝相抗衡的另外一个神。毋宁说，“黑暗”是一个赎罪论的术语。正如耶稣说：“你们必晓得真理，真理必叫你们得以自由”（8：32）。他接着解释说，“自由”指不再当“罪的奴仆”了（8：34）。

正是由于人的罪，上帝的真理被严重地遮蔽了。即便是上帝选拣的以色列人，知道上帝的诫律，也不断陷入偶像崇拜的罪恶。为了除蔽的目的，道成肉身化为耶稣。同观福音书记载耶稣传福音第一句话：“天国近了，你们应当悔改！”（马太福音3：2，马可福音1：15）召唤罪人悔改始终是同观福音书的主题。但是“悔改”一词甚至没有出现在《约翰福音》之中，其重点是宣扬“恩典和真理都是由耶稣基督来的”（1：17）。罪人按其本性不可能悔改，“世人因自己的行为是恶的，不爱光倒爱黑暗”（3：19），因为“凡作恶的便恨光，并不来就光，恐怕他的行为受责备”（20）。就是说，真理不是人的发现，而是恩典的赐予，“行真理的必来就光，要显明他所行的是靠神而行”（21）。

《约翰福音》中“光明”与“黑暗”是“真理”与“谎言”的对立，具体到人，化为“信”与“不信”、“赎罪”与“定罪”、“永生”与“灭亡”、“我的羊”与“不是我的羊”（10：26—27）、“爱我的”与“不爱我的”（14：23—24）这两个阵营的对垒。这两者不是人与人的对决，而是上帝对人的取舍：“信他的人，不被定罪；不信的人，罪已经定了”（3：18）。就是说，“信”与“不信”并不是人的自由选择，而是上帝拣选“已经定了”的结局。

在使徒与上帝的关系中，耶稣基督始终处于主动方面，“不是你们拣选了我，是我拣选了你们”（15：16）。同样，在罪人与上帝的关系中，耶稣基督始终处于主动方面。耶稣复活后赐予门徒圣灵，对他们说：“你们赦免谁的罪，谁的罪就赦免了；你们留下谁的罪，谁的罪就留下了，”（20：23—24）。这段话的前一个“赦免”（aphēte）和“留下”（kratēte）是现在式，表示使徒的赦免和定罪；后一个“赦免”（apheōntai）和“留下”（ketratēntai）是被动完成式，表示上帝已经施行的赦免和定罪。这段话表明，使徒是否赦免罪人，并不取决于他们个人的好恶，而在执行上帝的意志。

《新约》记载了耶稣基督对罪人的不同态度：同观福音书记载耶稣召唤罪人悔改，表现上帝“容忍等待”的慈爱；保罗强调“因信称义”，表现上帝正在和将要实施拣选恩典；而《约翰福音》中两个阵营的截然区别，表现“时候到了”的拣选结果。这三个阶段对应于耶稣生前、使徒时代早期和晚期。在这一历史过程中，随着启示真理逐渐昭示显露，越来越多的人从罪的奴役下解放出来，而其余的人就被定罪了。耶稣谈到定罪的原因时说：“我若没有来教训他们，他们就没有罪；但如今他们的罪无可推诿了。恨我的，也恨我的父。我若没有在他们中间行过别人未曾行的事，他们就没有罪；但如今连我与我的父，他们也看见也恨恶了”（15：22—24）。第一阶段，不知福音、或听说但不理解福音的罪人“没有罪”；第二阶段，不信耶稣基督的人负有“无可推诿”之罪；第三阶段，抗拒福音真理的人患有敌基督、恨上帝的不可饶恕之罪。写于第二阶段的同观福音书重点记载前两阶段罪人的态度；而《约翰福音》重点表达第三阶段罪人的态度。两者的不同侧重点，不是因为四福音书作者的不同观点，而是因为上帝在不同阶段的启示和行动。


 2．新约神学的总括

《约翰福音》以成熟的神学著称，如果与使徒书信相对照，不难发现《约翰福音》的神学观点在保罗书信中都可以找到。比如，基督自创世即与上帝同在，人类的罪性和死性，耶稣如同逾越节被宰的羔羊为人类赎罪，因恩典而信耶稣基督，耶稣之后的圣灵中保作用，等等。相似之点之多，乃致有人把《约翰福音》归于保罗神学的范畴，甚至说：“这部福音书的作者无处不借用保罗”
(19)

 ，“贯穿这部福音书的主流是保罗主义”
(20)

 ，等等。

上述评价只是在下列意义上才是正确的，即，使徒约翰和保罗通过不同途径得到同样启示。保罗在作外邦人使徒过程中得悉的启示，约翰在作耶稣门徒时业已听说，只是那时尚不理解，直到使徒为耶稣作见证和传道的实践中，耶稣当面向门徒说过的启示的意思才被他们逐渐理解。耶稣生前和复活时已经向门徒们交代了今后将要发生的事情，在使徒时代又通过圣灵提醒跟随耶稣的门徒（约翰和彼得）过去的教导，同时向新的使徒（保罗）显示同样的信息。因此之故，保罗在使徒时代早期得到的新启示，与约翰在晚期重温和总结的启示，才有相同、相似之处。

有人可能会认为，无论是使徒书信，还是《约翰福音》的神学思想，都已存在于同观福音书之中，《新约》的所有神学观点，无一不可在同观福音书中找到相应的喻意；他们认为，如果把《约翰福音》作为新约神学的总括，难免研究者个人的主观建构。这样的批评值得重视。虽然任何解释都需要理论上的建构，但对上帝启示的解释，必须尽量避免人的主观片面性。为了避免解释者的个人偏见，在对同观福音书与《约翰福音》作比较研究时，不是要看后者说了前者已经说过的话，比如，“神的儿子”、“基督”、“人子”、“罪和救赎”、“受难和复活”，这些可以说是四福音书的相同主题和核心。如果从这些方面比较，《约翰福音》似无写作的必要。但是，此书的价值恰恰在于说出同观福音书所没有说过的话，以下分析的四个不明显见于同观福音书的启示，以全面表现《约翰福音》的神学概貌。


 3．“三位一体”的上帝

《旧约》中上帝耶和华是天地万有的惟一神，可化身为神的使者，可隐秘为圣灵，《新约》中上帝一脉相承。同观福音书记载的耶稣是基督，“神的儿子”和“爱子”，充满圣灵，但并没有“三位一体”的明显思想。《马太福音》倒数第二句“奉父、子、圣灵的名给他们施洗”（28：19），经考证为后来的添加。《约翰福音》虽然也没有“三位一体”的说法，但处处呈现出耶稣作为圣子的惟一性和独特性，明确表达以基督为中心、圣子与圣父和圣灵同一的上帝观，也可说是“三位一体”神学的蓝本。

《约翰福音》开篇“道成肉身”学说，精练地概括了圣子耶稣与圣父上帝既同在、同一，又有不同显示、功能的五层关系。第一，圣父和圣子同在同工：“这道太初与神同在。万物是藉着他造的；凡被造的，没有一样不是藉着他造的”（1：2—3）。第二，圣父差遣“独生子”（monogenous）来到世界：“道成了肉身，住在我们中间，充充满满地有恩典，有真理”（1：14）。第三，圣子耶稣向世人昭示圣父的启示和荣耀：“从来没有人看见神，只有在父怀里的独生子（monogenēs）将他表明出来”（18）。第四，圣父曾经施行的拯救被耶稣基督所接替：“律法本是藉着摩西传的，恩典和真理都是由耶稣基督来的”（17）。第五，人只有信耶稣基督，才能信上帝：“凡接待他的，就是信他名的人，他就赐他们权柄，作神的儿女”（12）。《约翰福音》用大量的耶稣事迹，历史地、具体地再现圣子与圣父的这五种关系。

（1）圣父与圣子同体

耶稣称道的中心是他与“我父”和“差我来的父”不可分离的同一：“我与父原为一”（10：30）。耶稣三次宣称：“父在我里面，我也在父里面”（10：38）；“我在父里面，父在我里面，你不信吗？”（14：10）“你们当信我，我在父里面，父在我里面”（14：11）。我们知道，《新约》中“在……里”表示“分有”的等同关系。在保罗书信中，“在基督里”表示因信得救的众人与耶稣基督的同一；而《约翰福音》中圣父与圣子是相互分有的同体关系。

耶稣并没有使用“本体”、“分有”等抽象的哲学术语，《约翰福音》中没有后来导致“三位一体”神学争论的那些纠葛、麻烦。耶稣用人们喜闻乐见的日常语言，表达圣父与圣子同一的神学奥秘。耶稣声称，圣父和圣子共有的上帝属性超越世界的存有。比如说，圣父和圣子共荣：“我同你享荣耀，就是未有世界以先我同你所有的荣耀”（17：5）。再比如，“神就是爱”（约翰一书4：8），“创立世界以前，你已经爱我了，”（24）。还比如，“父爱子，已将万有交在他手里”（3：35）。

耶稣沿用《旧约》耶和华的自我称谓“我是我所是”（七十子圣经译作egō eimi ho ōn，出埃及记3：14），声称自己与圣父一样是自有永有或存在自身。《约翰福音》记载耶稣声称“我是”（egō eimi）的句式，计有三种。其一，“我是”后接谓词，显明上帝的属性和行动，《约翰福音》共有七个这样的句子：“我就是生命的粮”（6：35）；“我是世界的光”（8：12）；“我就是羊的门”（10：7，9）；“我是好牧人”（10：11，14）；“我是复活，我是生命”（11：25）；
(21)

 “我就是道路、真理、生命”（14：6），“我是真葡萄树，”（15：1，5）。其二，“我是”用作谓词，如“你们若不信‘我是’（egō eimi），必要死在罪”（8：24；并见8：28，13：19）
(22)

 。其三，“我是”单独成句，如“还没有亚伯拉罕，就有了我（egō eimi）”（8：58，并见4：26，6：20，18：5）。不管哪一种句式，都表明耶稣与上帝耶和华之间的等同关系。这是指圣子与圣父的本体相同，也就是开篇的“太初有（ēn）道，道与神同在（en tros）”（“ēn”即希腊文“是”动词的过去式）。

（2）“父是比我大的”

圣子与圣父的本体同一，不等于两者位格相同。耶稣一再强调父比他更大，“我本是出于神，也是从神而来，并不是由着自己来，乃是他差我来”（8：42）；“我尊敬我的父”（49）；耶稣所行所说的一切都来自父：“子凭着自己不能作什么，惟有看见父所作的，子才能作；父所作的事，子也照样作”（5：20）；“我不求自己的意思，只求那差我来者的意思”（30）。耶稣所行神迹，是为了让人们看到上帝权能和荣耀：“我若荣耀自己，我的荣耀就算不得什么；荣耀我的乃是我的父”（8：54）。耶稣的话之所以是真理之言，“因为不是我独自在这里，还有有差我来的父与我同在”（8：16）。耶稣之所以能够赐予人生命，是因为“父怎样叫死人起来，使他们活着，子也照样随自己的意思使人活着”（5：21）。人之所以要信耶稣，是因为“信我的，不是信我，乃是信那差我来的”（12：44）。所有这些，都在强调“父是比我大的”（14：28）。这不是说圣父和圣子是大小两位神，而意味着圣父与圣子位格的先后次序：旧约的耶和华显示在先，新约的耶稣在后。

（3）惟一的启示和拯救

哈纳克认为：“耶稣宣讲的福音只是与父有关，而与子无关。”
(23)

 在他看来，《约翰福音》把“人子”神化为“圣子”，以及后来的基督学，都是崇尚“弥赛亚”的犹太文化的产物，而不是耶稣所传福音的原义。
(24)

 哈纳克没有认识到，上帝与耶稣之间父子关系，不只是本体内的位格关系，更重要的是上帝与人的外部关系。内在关系的逻辑是：耶稣之所以是上帝，是因为他是惟一圣子，“父爱子，已将万有交在他手里”（3：35）；子爱父，服从圣父的拯救目标：“正如父认识我，我也认识父一样，并且我为羊舍命”（10：15）。外部关系的逻辑则是：“神爱世人，甚至将他的独生子赐给他们”（3：16）；“叫人都尊敬子如同尊敬父一样。不尊敬子的，就是不尊敬差子来的父”（5：23）。惟一上帝（thon）与独生子（monogenous）之间的独有关系，指明了耶稣是惟一的拯救之路、真理之言和生命之源：“我就是道路、真理、生命，若不藉着我，没有人能到父那里去”（14：6）。

（4）超越人的宗教

上帝与耶稣的父子关系，不是抽象的说教，而是历史的真理。同观福音书主要通过先知预言大卫后裔中弥赛亚的实现证明耶稣是神的儿子，《约翰福音》非但没有引用这些预言，反倒借犹太人引用先知所说“基督是大卫的后裔，从大卫本乡伯利恒出来的”（弥迦书5：2），以此证明来自加利利的耶稣不是基督（7：41—42）。这当然不能说明使徒约翰同意犹太人的说法，或不知道耶稣确实出生在伯利恒（马太福音2：1，路加福音2：7）。可是，使徒约翰既不正面反驳、也不澄清因耶稣出生地而产生的“纷争”（7：43），表明作者不关心耶稣是否大卫后裔的问题。相反，作者记载耶稣强烈谴责犹太人之父是“魔鬼”，“从起初是杀人的”，“也是说谎之人的父”（8：44），耶稣说自己不是亚伯拉罕的子孙，而是亚伯拉罕所“仰望”的（56），“还没有亚伯拉罕就有了我”（58）。耶稣如此彻底否定以色列人血缘传统，不但未见于同观福音书，而且比保罗的区别对待（罗马书4：1—17，9：6—8）更加激烈；比保罗说上帝对亚伯拉罕后裔的应许“指着一个人，就是基督”（加拉太书3：16）更为直白。圣子耶稣彻底断绝与以色列人的血缘关系，只有在基督教与犹太教彻底决裂的使徒时代晚期，才能得到完全明白的理解和表述。

圣子耶稣超越了人的宗教和传统宗教的崇拜对象，但没有因此而脱离旧约传统。《约翰福音》也引用先知预言证明耶稣是基督；尤为值得注意的是，引用了两段不见于同观福音书的经文。其一，“他们都要蒙神的教训”（以赛亚书54：13，原文为“你的儿女都要受耶和华的教训”）；耶稣揭示说，这一启示的意义在于表明上帝与他是亲见的父子：“这不是说有人看见过父，惟独从神来的，他看见过父”（6：45—46）。其二，“我曾说你们是神”（诗篇82：6）；耶稣用的推理说，“若那些承受神道的人，尚且称为神”，真神耶稣“自称是神的儿子，你们还向他说‘你说僭妄的话’吗？”（10：35—36）就是说，《旧约》中已有圣子化身为人的启示，耶稣用无可辩驳的言行神迹表明自身圣子身份，只有那些不理解圣经传统精神的人，才会指控耶稣犯有僭妄之罪。

（5）信主耶稣和信上帝的统一

承认耶稣与上帝是圣子和圣父，要求在实践上重新定位对上帝的信仰。在旧约传统中，任何宣称自己等同于上帝的人，都犯有亵渎大罪；同观福音书中，耶稣基督是上帝的儿子，但尚无父子同一的明显启示。《约翰福音》之所以显明上帝与耶稣的父子关系，是要人相信耶稣是基督，如使徒约翰所说，“要叫你们信耶稣是基督，是神的儿子，并且叫你们信了他，就可以因他的名得生命”（20：31）。“信”是全书的关键词。贯穿全书的线索是：是否信耶稣是圣子，乃是信与不信上帝的分界线。只有信耶稣是圣子的人，才能信上帝；使徒多马最终道出信仰真言“我的主，我的神！”（20：28）达到了主耶稣和上帝的至高信仰。反之，犹太人不信耶稣是圣子，因为耶稣“将自己和神当作平等”而想杀他（5：18），不可避免地违背他们自己对《旧约》中上帝的信仰。

保罗把人对上帝的虔诚归纳为“有信，有望，有爱”（哥林多前书13：13）。在《约翰福音》中，对圣子的虔诚就是对圣父的虔诚：“尊敬子如同尊敬父一样。不尊敬子的，就是不尊敬差子来的父”（5：23）；信耶稣就是信上帝：“你们信神，也当信我”（14：1）；爱耶稣就是爱上帝：“倘若神是你们的父，你们就必爱我，因为我本是出于神，也是从神而来，并不是由着自己来，乃是他差我来”（8：42）；希望上帝赐予人永生，只能寄托在耶稣身上，“因为父怎样在自己有生命，就赐给他儿子也照样在自己有生命；并且因为他是人子，就赐给他行审判的权柄”（5：26—27）。

（6）作为生命之源的圣灵

“神是个灵”的说法（4：24），说明圣父与圣灵的同一；“神赐圣灵给他，是没有限量的”（3：34）的说法，说明圣灵与圣子的同一。父、子和灵的差异在三者不同功能上区别开来。《约翰福音》强调，圣灵的特别功能在于生命的力量。“生命”（zōē）在《新约》中出现135次，66次出现在约翰作品（《约翰福音》36次，约翰书信13次，《启示录》17次）。
(25)



《约翰福音》中的“生命”与“永生”（zōē aiōnios，出现了5次）是同义词。圣子不从圣父中“出生”，而“出自”圣父，由圣父“成为”圣子（1：14）。这种语意上的差别说明，圣子和圣父不是人的父子关系，后者是自然生命的延续，前者则是生命的共同源泉。如使徒约翰所说：“父怎样在自己有生命，就赐给他儿子也照样在自己有生命”（5：26）。《约翰福音》描述了“生命—圣灵”由耶稣通过使徒蔓延到全世界的救赎大趋势。

首先是耶稣从圣父得圣灵。同观福音书记载的耶稣受洗事件的意义，在《约翰福音》中，被反复显明为生命之源从天上下降人间，比如，“圣灵降下来，住在谁的身上，谁就是用圣灵施洗的”（1：33），“你们将要看见天开了，神的使者上去下来在人子身上”（51）；“人若不是从水和圣灵生的，就不能进神的国”（3：5），“除了从天降下仍旧在天的人子，没有人升过天”（13），“若不是从天上赐的，人就不能得什么”（27）；“信子的人有永生；不信子的人得不着永生”（36）。

其次，耶稣说：“我对你们所说的话就是灵，就是生命”（6：63）。他反复向人指示生命源泉和永生之道，使用“水”和“粮食”的比喻：“我所赐的水要在他里头成为泉源，直涌到永生”（4：14）；“我就是生命的粮，到我这里来的，必定不饿；信我的，永远不渴”（6：35）；“我所要赐的粮，就是我的肉，为世人之生命所赐的”（51）。

“水”的圣灵喻意，也是耶稣在住棚节“最大之日”宣布的主题：“人若渴了，可以到我这里来喝。信我的人，就如经上所说‘从他腹中要流出活水的江河来’”（7：37—38）。这段话显明了《以赛亚书》中“你们一切干渴的都当就近水来”（55：1）一句的意义。使徒约翰解释说：“耶稣这话是指着信他之人要受圣灵说的，那时还没有赐下圣灵来，因为耶稣尚未得着荣耀”（7：39）。第7章留下信基督之人为什么需要圣灵、耶稣何时以及如何赐下圣灵等问题，在第14、15、16三章记载的耶稣告别之言中，得到回答。

（7）作为保惠师的圣灵

耶稣告诉使徒说，他死后“不撇下你们为孤儿。我必到你们这里来”（14：18）。这不是说耶稣复活后继续生活在他们中间，而是说：“我要求父，父就赐给你们另外一位保惠师
(26)

 （parachlētos），叫他永远与你们同在”（16）；“也要在你们里面”（17）。“保惠师”即“圣灵”（14：16，26；16：7）和“圣灵的真理”（15：26）。保惠师是圣灵的人格，正如耶稣是圣子的人格。可以说，耶稣本人就是使徒的保惠师。圣灵就是耶稣死后上帝赐予因信得救之人的“另外一位保惠师”。在基督第二次降临之前，圣灵作为保惠师，替代耶稣基督行使下列五项功能。

其一，生命—圣灵使得因信得救之人分享圣子的永生，“你们在我里面，我也在你们里面”（14：20，15：4，5）；“因为我活着，你们也要活着”（14：19）。

其二，真理的圣灵如同耶稣一样作使徒的老师（13：14：“夫子”）：“他要将一切的事指教你们，并且要叫你们想起我对你们所说的一切话”（14：26），“他要引导你们明白一切的真理”（16：13）。

其三，如同耶稣一样“为自己作见证”（8：14），为真理作见证（18：37），“从父出来的真理的圣灵，他来了，就要为我作见证”（15：26）。

其四，如同耶稣爱护门徒一样，圣灵把耶稣的平安“赐给你们”（14：27），“你们若奉我的名求什么，我必成就”（14：14，参见15：7，16）“并叫你们的喜乐可以满足”（11）。

其五，在耶稣身后，圣灵定不信基督之人的罪，审判他们的首恶：“他既来了，就要叫世人为罪、为义、为审判，自己责备自己。为罪，是因他们不信我；为义，是因我往父那里去，你们就不再见我；为审判，是因这世界的干受了审判”（16：8—11）


 4．破除异端迷信

《约翰福音》被称为“神迹之书”
(27)

 甚不恰当。与三部同观福音书相比，这部福音书记载的神迹（sēmeia）其实是最少的。据约翰·德雷恩的《新约概论》一书中列举的四福音书中耶稣所行神迹的对照表
(28)

 。我们做一统计：除耶稣复活的神迹之外，《马太福音》记有21件神迹，《马可福音》有20件，《路加福音》中20件，而《约翰福音》只有7件，其中2件（使五千人吃饱和在水面上行走）见诸同观福音书，另外5件（治好大臣的儿子，变水为酒，治好毕士大池边的病人，治好生来瞎眼的，使拉撒路死里复活）为《约翰福音》独有。

关键还不在于数量的多少，而在记载神迹的方式。同观福音书对神迹的记载以记事为主；而《约翰福音》中的神迹，只是耶稣神性的“兆头”（sēmeia）
(29)

 每个神迹因而配有长篇神学“宣讲”（kērygma），阐明神迹指示的启示意义。参照莫里斯的研究
(30)

 ，以下列出7个神迹与7段宣讲的配合。



	神迹
	宣道



	变水为酒（2：1—11）
	人的重生（3：1—21）



	治好大臣的儿子（4：46—54）
	生命之泉（4：7—26）



	治好毕士大池边的病人（5：1—18）
	圣子的权柄（5：9—47）



	使五千人吃饱（6：1—15）
	生命的粮（6：22—59）



	在水面上行走（6：16—22）
	信永生之道（6：60—71）



	治好瞎子（9：1—41）
	好牧人（10：1—42）



	拉撒路死里复活（11：1—44）
	复活的荣耀（12：20—50）




使徒约翰认为神迹本身并不是启示真理，单凭神迹不足以使人信基督，因此需要耶稣的宣讲，神迹才有启示的意义。值得注意的是，《约翰福音》对四个医治神迹的记载和随后的耶稣宣讲，全然没有同观福音书反复强调的“驱鬼”。同观福音书中大多数病人被污鬼附身，而《约翰福音》中治好的四个人，没有一个是被鬼附身的；相反，“被鬼附身”是犹太人对耶稣的污蔑（7：20，8：44，48，52；10：20）。为什么会有这样的差别呢？

我们知道，新约时代的异教世界，巫术和偶像崇拜蔓延。为了使当时的听众读者理解耶稣的医治神迹，同观福音书借助当时的流行术语，用“污鬼”象征病人的有罪灵魂和社会恶俗，用“赶鬼”象征催人悔罪。耶稣清楚地知道，他处在“邪恶淫乱的世代”，人们迷信神迹，但不知悔改（马太福音16：4；马可福音8：12）；他准确地预言，他的神迹将被“假基督、假先知”所误解和利用，他们“将要起来，显大神迹、大奇事。倘若能行，连选民也就迷惑了”（马太福音24：24）。果然，基督教刚传入异教世界，巫师立即利用耶稣驱鬼的神迹，装神弄鬼，以假乱真（使徒行传8：9—24，16：16—18，19：13—17）。针对群魔乱舞的巫术迷信，保罗警告信徒说：“这不法的人来，是照撒旦的运动，行各样的异能、神迹和一切虚假的奇事”（帖撒罗尼迦后书2：9）。据《教会史》记载，一二世纪之交，教会内部出现巫术和诺斯替派相结合的异端，为了防止异端利用耶稣驱鬼的神迹刮起迷信巫术的妖风，《约翰福音》不再采取“驱鬼医治”之说。使徒约翰准确记载耶稣揭示出他行医治神迹有两方面的意义。第一，某些疾病有其罪因，医治神迹使人悔改。耶稣对那个在毕士大池边躺了38年的病人说：“你已经痊愈了，不要再犯罪，恐怕你遭遇的更加利害”（5：14），第二，某些疾病没有罪因，行医治神迹是为了荣耀上帝。耶稣治好生来瞎眼的人，“不是这人犯了罪，也不是他父母犯了罪，是要在他身上显出神的作为来”（9：3）。同样，耶稣行神迹使拉撒路复活，“乃是为神的荣耀，叫神的儿子因此得荣耀”（11：4）。《约翰福音》揭示的医治神迹这两方面的意义，与同观福音书的记载相同，但避免“驱鬼”之类的象征语言。这不能不视为启示的显明和神学的成熟。

《约翰福音》虽不谈“污鬼”，但保留《圣经》中“魔鬼”或“撒旦”的术语。而且，比任何经书更明显地揭示出魔鬼学的神学内涵。其一，“魔鬼”指人类的罪性，如“你们的父魔鬼”代表“私欲”、“杀人”和“说谎”三项原罪（8：44）。其二，“魔鬼”代表个人的罪恶动机，如“魔鬼已将卖耶稣的意思放在西门的儿子加略人犹大心里”（13：2）；“撒旦就入了他的心”（27）。最后，《约翰福音》中三次提到“世界的王”（12：31，14：30，16：11），代表敌基督的社会恶俗和统治者，相当于保罗所说的“世界的神”（哥林多后书4：4），或“今世的风俗”、“空中掌权者的首领，就是现今在悖逆之子心中运行的邪灵”（以弗所书2：2），以及“那些执政的、掌权的、管辖这幽暗世界的，以及天空属灵气的恶魔”（6：12）。约翰书信也明确地把敌基督的人和世界等同为魔鬼：“魔鬼从起初就犯罪。神的儿子显现出来，为要除灭魔鬼的作为”（约翰一书3：8）。


 5．永恒的神圣见证

使徒和第一代基督徒是耶稣历史的见证人，他们用亲身经历和耳闻目睹的事实为耶稣基督作见证。我们说，同观福音书是历史中耶稣的见证，《使徒行传》记录了早期使徒的见证实践，使徒书信表达了他们的见证神学。在这些见证人相继去世之后，谁为耶稣作见证，如何作见证？这是最后一个使徒约翰关心的问题。由于圣灵提醒，使徒约翰回忆起耶稣生前的一些话语，作为这些问题的答案。
(31)



和同观福音书一样，《约翰福音》也说很多人为耶稣作见证，包括：施洗者约翰（1：7，15，32；3：28，33；5：33），撒玛利亚的妇人（4：39），被治好的瞎子（9：32—33），见到拉撒路复活的众人（12：17）；以及从头就与耶稣同在的门徒（15：27，19：35，21：24）。

但是，《约翰福音》还提到“不是从人来的”（5：34）、“比约翰更大”的见证（36）。这是神圣的见证，概括有四项：第一，“我是为自己作见证”（8：18，参见5：36）；第二，“差我来的父也为我作过见证”（5：37，参见8：18）；第三，圣经“给我作见证”（5：39）；最后，“从父出来真理的圣灵，他来了，就要为我作见证”（15：26）。

（1）圣父与圣子的见证

圣父和圣子关系显示出两者相互的、共同的见证。圣父需要圣子的见证，因为上帝的真理需要耶稣的见证才能显明，“从来没有人看见神，只有在父怀里的独生子将他表明出来”（1：18）；子也需要圣父的见证，因为真理化身的耶稣需要上帝的见证才能“照亮一切生在世上的人”（1：9）。

圣子和圣父的共同见证既同时显现，又共同行动。圣父和圣子同时显现相同的真理，圣子是“真光”即真理，化为耶稣，“来到世间，特为给真理作见证”（18：37）。针对法利赛人的反驳“你是为自己作见证，你的见证不真”（8：13），耶稣说：“你们的律法上也记着说：‘两个人的见证是真的（alethēs）。’我是为自己作见证，还有差我来的父也是为我作见证”（8：17）。

圣父和圣子的共同行动有“过去—现在—将来”时间维度。耶稣说：“父爱子，将自己所作的一切事指给他看，还要将比这更大的事指给他看”（5：20）。第一句过去时说明圣父和圣子共同创世和救赎的行动，第二句将来时说明圣父和圣子将共同使人复活、圣父交付圣子审判的行动。耶稣又说：“因为父交给我要我成就的事，就是我所作的事，这便见证我是父所差来的”（5：36）。这是说耶稣所言所行体现圣子和圣父共同的当下行动。

（2）圣经的见证

《旧约圣经》是四福音书共同使用的见证。据《路加福音》，耶稣复活后向门徒“讲解圣经”（24：32），“开他们的心窍，使他们能明白圣经”（45）。《约翰福音》引用圣经20处，多数（17处）是同观福音书没有引用的经文。其中7处是耶稣亲自引用的经文，都不见于同观福音书。另外有2处是犹太人企图用来诘难耶稣的引文，以此表明他们实际上并不理解、甚至不信经文。其余11处是施洗者约翰和福音书作者引用先知预言来验证耶稣基督。《约翰福音》引用经文不只是补充同观福音书的引证，而且显示了使徒约翰在耶稣复活之后“明白圣经”引用经文证明耶稣的话：“你们如果信摩西，也必信我，因为他书上有指着我写的话。你们若不信他的书，怎能信我的话呢？”（5：46—47）

（3）圣灵的见证

《约翰福音》开始说，施洗者约翰“将所见所闻的见证出来，只是没有人领受他的见证”（3：32）；结尾总结使徒见证时说：“看见这事的那人就作见证，他的见证也是真的，并且他知道自己所说的是真的，叫你们也可以信”（19：35）。同是人的见闻，为什么施洗者约翰的见证和使徒约翰的见证有不同的效果和影响力呢？耶稣说：“我若不去，保惠师就不到你们这里来；我若去，就差他来”（16：7）。耶稣在世的时候，圣灵没有降临在人的身上，人们只是因为耳闻目睹所行神迹，才相信他是基督和神的儿子。耶稣从一开始就知道，神迹的魅力有限。使徒约翰评论说：“有许多人看见他所行的神迹，就信了他的名。耶稣却不将自己交托他们，因为他知道万人；也用不着谁见证人怎样，因他知道人心里所存的”（2：23—25）。耶稣知道人心所存的罪性；而心存罪性的人不可能真信“神独生子的名”（3：18），使徒约翰继续说：“光来到世间，世人因自己的行为是恶的，不爱光倒爱黑暗，定他们的罪就是在此”（19）。只有改变人心，除去罪性，“行真理的必来就光”（20）。

耶稣在离世之前告诉使徒：“我要从父那里差保惠师来，就是从父出来真理的圣灵，他来了，就要为我作见证。你们也要作见证，因为你们从起头就与我同在”（15：26—27）。文中的“也”不是表示并列，而是表示这样的交叉重叠：“真理的圣灵”通过使徒为耶稣作见证，使徒依靠圣灵作见证。事实证实了耶稣的预期：耶稣复活后，“向他们吹一口气，说：‘你们受圣灵’”（20：22）。耶稣升天之后，更多的门徒在五旬节时“都被圣灵充满”（使徒行传2：4），从此开始了波澜壮阔的使徒时代。


 6．使徒统绪的肇始

同观福音书和《约翰福音》中门徒形象大相径庭。据前者记载，经过长时间亲密相处，彼得才说出“你是基督，是永生神的儿子”（马太福音16：16）。据后者记载，安得烈刚遇见耶稣就对哥哥彼得说：“我们遇见弥赛亚了”（1：41）；拿但业随后说：“拉比，你是神的儿子，你是以色列的王”（49）；《约翰福音》还记载门徒伴随耶稣的过程中，彼得信耶稣“有永生之道”，“是神的圣者”（6：68—69），马太信耶稣“是基督，是神的儿子，就是那要临到世界的”（11：27）。与此形成对照，同观福音书多次记载耶稣责怪门徒的“小信”（马太福音8：26，14：31，16：8）和“不信”（17：17），耶稣被捕以后，“门徒都离开他逃走了”（马太福音26：56），似乎丧失了对耶稣基督的信心。《约翰福音》纠正说，门徒暂时“离开”耶稣并不是“逃走了”，而是遵从耶稣的嘱咐，“你们要分散，各归自己的地方去，留下我独自一人；其实我不是独自一人，因为有父与我同在”（16：32）。

“门徒”（mathētēs）在同观福音书中特指十二门徒，而《约翰福音》中泛指耶稣追随者，不同时期门徒人数不同：早期耶稣“收门徒施洗比约翰还多”（4：1）；此后，“他门徒中多有退去的，不再和他同行”（6：66），只有“十二个门徒”留下来；再后，门徒也不限于这12人，如犹太人骂被耶稣治好的瞎子说：“你是他的门徒，我们是摩西的门徒”（9：28）；埋葬耶稣的约瑟“是耶稣的门徒，只因怕犹太人，就暗暗地作门徒”（19：38）。《约翰福音》中门徒人数变动，可以解决同观福音书中的一个难题：这三部福音书都记载耶稣拣选和派遣十二门徒，而《路加福音》单独记载“主又设立七十个人”，差遣他们到各地传道（10：1），这70个人是不是门徒呢？

《约翰福音》还解决了《使徒行传》中的一个问题：为什么在犹大背叛身亡之后，彼得要求从跟随耶稣的“一百二十人”中遴选一人，补足“十二门徒”呢（使徒行传1：13—26）？实际上，彼得不过按《约翰福音》记载的耶稣遗命行事。耶稣说：“我不是拣选了你们十二个门徒吗？但你们中间有一个是魔鬼”（6：70）。就是说，耶稣拣选“十二个门徒”不包括犹大，要“从那常与我们作伴的人中立一位”（使徒行传1：22）取代犹大，才能实现耶稣拣选的意愿。更重要的是，新遴选的马提亚得到“使徒的位分”（24—25），“和十一个使徒同列”（26）。新的十二门徒是耶稣之后作见证、传福音的使徒，而不只是生前跟随耶稣的门徒，耶稣生前的门徒不限于12人。

《约翰福音》与同观福音书关于门徒态度和数量的不同记载，不能被解释为两者相互冲突，因而都缺乏历史真实性，或只有非此即彼的真实性。合理的解释应是：两者从不同的观点看待事实。同观福音书侧重于反思耶稣对门徒的教训，以此为鉴，教育人们坚信、珍惜门徒经过艰难曲折的思想冲突才获得的精神财富；而《约翰福音》侧重于回顾耶稣遗留给门徒的启示真理，追踪溯源，说明使徒团契形成和精神力量的来源。

在同观福音书中，最后晚餐说明圣餐仪式的缘起，客西马尼祷告说明耶稣受难的悲痛。《约翰福音》没有关于圣餐仪式的启示，最后的时刻是耶稣对十一门徒的亲密祝福和明确教导。耶稣为门徒洗脚，既有“全身就干净了”（13：10）的象征意义，又有“我给你们作了榜样”、“你们也当彼此洗脚”（14）的实质意义。耶稣赐予门徒“新的命令”：“我怎样爱你们，你们也要怎样相爱”（34，参见15：12）。耶稣向他们显示“人为朋友（philos）舍命”（15：13）的大爱，又说：“你们若遵行我所吩咐的，就是我的朋友了。以后我不再称你们为仆人”，“我乃称你们为朋友”（14—15）。耶稣应许赐予圣灵，“叫你们的喜乐可以满足”（16：24）。耶稣预言并赐福说：“在世上你们有苦难，但你们可以放心，我已经胜了世界”（16：33）。最后，耶稣为门徒向圣父祈祷：“你怎样差我到世上，我也照样差他们到世上。我为他们的缘故，自己分别为圣，叫他们也因真理成圣”（17：18—19）；“使他们合而为一，像我们合而为一”（22）。圣经中人神合一的说法指人和神的形象相和谐（homophrōn），而不是说人成为神。上帝在耶稣身上成为人，这是任何人不可模仿、不可重复的上帝之道，任何人都没有能力和资格声称自己可以变成神。使徒绪统没有代替上帝的拯救史，但也不是人在教会职务的承袭，而是福音和信仰的传承。《约翰福音》说明，使徒笃信上帝、自我牺牲、团结互爱、称义成圣的精神，无一不来自耶稣的榜样、应许、赐福和祈祷。



 第三节　基督的历史

《约翰福音》在耶稣历史中表述启示真理，这部福音书的意义不能只归结为新约神学，更不能归结为可以虚构的“文学真理”。
(32)

 《约翰福音》阐明的真理首先是耶稣基督的历史真相，这本书总结的使徒神学的核心是见证耶稣为圣子和基督，必定要以门徒们亲见的事实为基础。这本福音书最后一句点明目的：“记这些事，要叫你们信耶稣是基督，是神的儿子，并且叫你们信了他，就可以因他的名得生命”（20：31）。使徒约翰在书信中也说：“我将这些话写给你们信奉神儿子之名的人，要叫你们知道自己有永生”（约翰一书5：13）。历史批评者追向“历史还是神学？”这个非此即彼的问题是伪问题。正确的解释应是：历史中的耶稣显现神圣真理。
(33)

 这一解释适用于同观福音书，更适用于《约翰福音》。


 1．《约翰福音》与同观福音书的差异

《约翰福音》由于与同观福音书不同而信受怀疑。我们承认《约翰福音》与同观福音书一样，是对耶稣的降临、传道、受难和复活等一系列历史事件的记载。上节说明了《约翰福音》写于使徒时代晚期、而同观福音书写于早期的证据和理由。使徒约翰在写作福音书时熟悉、暗含、运用已经广为传播的同观福音书。承认这一基本事实，对于理解《约翰福音》的写作意图、结构和内容至关重要，也是理解《约翰福音》与同观福音书同异的关键所在。
(34)

 概括地说，两者记载的差异，可用下面六个理由中的一个或几个加以合理解释。

第一，《约翰福音》对耶稣言行所作的解释，是为了澄清同观福音书不大清晰的描述；

第二，《约翰福音》记载的事件大多与同观福音书不同，这是为了避免和消除同观福音书的记述在后来历史进程中导致的误解，而补充新的材料；

第三，《约翰福音》没有记载同观福音书记载的大多数事件，因为这些事件是已在教会中广泛传播的、众所周知的事实，不需要加以重复；

第四，《约翰福音》没有记载同观福音书记录的耶稣教导，是因为这些教导在教会中已被普遍接受为不言而喻的思想前提；

第五，《约翰福音》和同观福音书一样，从接受和理解启示的不同角度或不同方面，有选择地记载耶稣言行，相互补充，相得益彰；最后成书的《约翰福音》尤有拾遗补缺的功效；

第六，《约翰福音》增加的新内容（耶稣言行，事件和解释）有帮助理解或进一步证明同观福音书记载真实性的作用。

《约翰福音》与同观福音书的一个显著差别是对耶稣事工时间和地点的记载。《马太福音》和《马可福音》只记载了耶稣最后的耶路撒冷之行；据《路加福音》，耶稣出生后即被父母带到耶路撒冷的圣殿，12岁时去过一趟（路加福音2：22—23，41—50）。按《约翰福音》，耶稣在最后3或4年中5次到耶路撒冷传道：第一次，第一年的逾越节（4：5）；第二次，同年下半年或次年的一个节期（5：1）；第三次，第二年或第三年八月的住棚节（7：10）；第四次，同年冬季的修殿节（10：22）；最后一次，第三或四年的逾越节（12：12）。
(35)

 其余时间在往返于加利利（2：1，12；4：43；6：16；7：1），撒玛利亚（4：4），犹大地（1：29；3：22；11：1，54）和约旦河东岸（6：1；10：40）等地。按照以上的解释原则，同观福音书和《约翰福音》不同的记载并无矛盾。一方面，同观福音书记载的传道地点在《约翰福音》中多有提及；另一方面，同观福音书并没有明确否定耶稣多次到耶路撒冷，也没有把耶稣事工限定在一年时间之内，倒有耶稣多次来到耶路撒冷的暗示（如马太福音9：1，23：37；马可福音11：8，13；路加福音10：38，13：31，34）。

《约翰福音》以耶路撒冷为中心记载耶稣事工，既有神学意义，也有历史意义。从神学上说，耶路撒冷既是荣耀之城（以赛亚书4：2—6），也是罪恶之城（以西结书16：3—52）；耶稣五次耶路撒冷之行，一次比一次更强烈地突显了真理之光与罪的黑暗的反差，最后在十字架上达到启示的光辉顶点。就历史事实而言，《约翰福音》记载的耶稣事迹，应被合理地理解为对同观福音书不明确之处的澄清，以及对遗漏之处的重要补充，起到上述第一、二、五、六条所说的作用；而《约翰福音》没有收录同观福音书记载耶稣在加利利的大部分事迹，完全可用上述第三、四条所说的理由加以合理解释。因此，四福音书描述了耶稣的历史真相，不一致的记载相互补充、相互支持。


 2．全书结构

《约翰福音》和同观福音书一样，按照耶稣诞生、事工、受难、复活的时间顺序叙说基督的历史，而且比同观福音书的时间顺序和行踪轨迹更加明晰，显明了圣子基督在人的历史中的启示和行动。按照《约翰福音》叙述基督历史的时空结构，全书可分为以下六个部分。

前言（1；1—18）：耶稣的来历。

第一阶段（1：19—3：36）：施洗者约翰被捕前一年；

第二阶段（4：1—7：9）：来往于加利利的一年半；

第三阶段（7：10—12：11）：以耶路撒冷为中心的半年；

第四阶段（12：12—19：42）：最后一周；

后记（20：1—21：25）：复活。

前言和后记阐述耶稣生前和死后圣子基督的神性和人性，而中问的四个阶段记载耶稣基督人生最后三年间的人性和神性。基督的历史不等于耶稣生平。无论耶稣生前、人生或死后，都是圣子以及三位一体的上帝在历史中的显现。


 3．耶稣的来历

《马太福音》和《马可福音》以耶稣降生作为历史中耶稣的开端：而《约翰福音》与《马可福音》没有记载耶稣诞生，以施洗者约翰的见证作为历史中耶稣的开端。所不同的是，《约翰福音》第一句话“太初有道”还论及圣子耶稣的来历，追溯到圣子和圣父同在的开端。《约翰福音》前言的“道成肉身”启示是基督信仰的“本体”或“根基”（hypostasis）和“美好的证据”（希伯来书11：1）。施洗者约翰是最早得到这证据的人，他为圣子的肉身作见证，“就是为光作见证（martourēsē），叫众人因他可以信”（1：7）。

圣经编修批判者断定，《约翰福音》前言不是使徒约翰写的，而是二世纪以后某些教会在编辑这本书时加上去的；还言之凿凿地说，这个前言只是后来小亚细亚的一个教会的赞美歌，与全书的主题没有什么联系；前言中的“道成肉身”的学说和“道”的概念对这部福音书的内容几乎没有什么作用。这些解读表现了圣经批评研究常犯的主观臆断、牵强附会、曲突徙薪的毛病。任何不带偏见的人都会看到，《约翰福音》的前言交代的来历，与一般著作前言在形式上并没有什么不同，起提纲挈领的作用。

如果说有什么不同的话，那是内容上的差别，没有一本书能够像《约翰福音》那样，用如此简明扼要的前言概括出如此丰富的内容。《约翰福音》是最有哲理的福音书，是基督教神学的奠基之作。前18节用短短的400多字，言简意赅地宣布了全书的神学纲领，后面的重要章节或是这一纲领的展开，或与之相呼应。

（1）词源学研究的迷误

《约翰福音》前言中关键词是希腊哲学重要术语，如“本源”（archē），“道”（logos），“有”（eni），“生成”（gennētos），“生命”（zōē），“肉身”（sarx），“恩典”（charis），“丰满”（plērōma），“真理”（alētheia）、“光”（phōs）和“黑暗”（skotia），“光照”（phōtizei），“世界”（kosmon）。这些词汇有显示了前所未有的清晰启示意义，特别是logos，alētheia，plērōmatos等。

《约翰福音》前言中的希腊术语以及与之对应的拉丁文词汇，对基督教神学和哲学的形成、发展，具有难以估量的重要意义。但是，20世纪以来，这些希腊文术语却成为一些圣经批评学者否定《约翰福音》是使徒约翰写作的主要理由。比如，哈纳克有一个著名论断：“当二世纪初的基督教护教士得出‘道＝耶稣基督’时，基督教学说迈出了最重要的一步。”
(36)

 在他看来，“基督教学说”从一开始就违背了耶稣的“福音”。他说：“把logos等同于基督，是把希腊哲学混同为使徒传统的决定性因素，致使更多的希腊思想家接纳使徒传统。我们大多数人认为这个等式是不可接受的，因为我们思考世界和伦理的方式与任何logos毫无关联。”
(37)

 就是说，《约翰福音》引入logos概念，“污染”了基督教信仰，因此有必要“把果仁与外壳区别开来”。

布尔特曼赞成哈纳克把《新约》中不属于“宣讲”（Kērygma）的“杂质”剔除出去，只不过这些杂质主要不是来自希腊哲学，而是来自诺斯替派神话和中东地区其他宗教。他说：“即使是犹太人的末世论，也是在波斯和巴比伦神话的影响下达到了宇宙论的层面。这些神话也是诺斯替派神话思维的来源。”尤其是《约翰福音》“其语言被‘光—黑暗’的对立所统辖”
(38)

 ，以及对耶稣神迹的描述，来源是诺斯替派闪语文献。
(39)

 布尔特曼猜测，《约翰福音》的作者原属施洗者约翰门下的一个诺斯替派别，后来皈依基督教，把诺斯替派的观念写进了福音书，最明显的痕迹是诺斯替派的“赎罪神话”
(40)

 。这个神话设想一个“原人”（Urmensch），他是神子的肉身化，下降到魔鬼统治的黑暗世界，把人的灵魂从肉体中解脱出来，用真理的名义唤醒灵魂，用灵知（gnōsis）指示灵魂返回天堂之路；最后，这个赎罪者（lytrōtēs）升天，荣耀神的光的世界。
(41)

 他说，《约翰福音》中的耶稣不过是诺斯替派神话中的“赎罪者”
(42)

 ，“总之，约翰笔下的耶稣是按照诺斯替派的赎罪神话的方式描绘的”
(43)

 。

圣经批评者按照“主题先行”原则，用希腊化哲学或神秘宗教文献来比附《约翰福音》前言，他们解释的主观任意十分强烈。比如，柯撒发现，布尔特曼和多德在《约翰福音》前言中找出与同时代文献的三百多个相似点，只有7％的共同之处。
(44)

 深入研究可以证明，《约翰福音》前言的关键术语的直接来源是《旧约》。
(45)

 以下选择“道”、“丰满”、“光”和“真理”等四个关键术语证明这一点。

（2）“道”（logos）

与logos相对应的希伯来文是[image: ]
 ，即“耶和华的话”。在《七十子圣经》中被译为希腊文logos kyriou。 Logos的原意是“言”。但《约翰福音》中的logos有希腊文不具有的“行动”或“做成某事”的意思。歌德笔下的浮士德不满“太初有言”的译法，开始觉得“太初有思”（der Sinn）或“太初有力”（die Kraft）更合适，但后来受精灵的启发，认为“太初有为”（die Tat）才是最好的译法。
(46)

 歌德的理解翻译或许不符合希腊原文，却比较符合圣经中logos的意义。但只是在使徒约翰的著作里，logos才被明确地等同为圣子；比如，“道与神同在，道就是神”（约翰福音1：1），“从起初原有的生命之道”（约翰一书1：1），“他的名称为神之道”，“万王之王”，“万主之主”（启示录19：13，16）。不管《旧约》、希腊哲学和希腊化的犹太教神学中的logos在何等程度上接近福音书，应该看到的是，《约翰福音》提出的“道成肉身”学说是区别《新约》与《旧约》、以及基督教与犹太教和希腊哲学的不可逾越的鸿沟。

（3）“丰满”（plērōmatos）

《约翰福音》的前言中，“丰满”出现了两次，一次是形容词：“充充满满的有恩典有真理”（1：14），一次是名词：“从他的丰满中，我们都领受了恩典”（1：16，译文按希腊文原句结构改动）。这两处“丰满”都是指耶稣的真理和恩典。公元2世纪之后写成的诺斯替派文献也说：“道来自父的思想和心灵中的丰满（plērōma）”（16：34）。诺斯替派所说的“丰满”，与他们主张的人靠“思想和心灵”获得灵魂拯救的观点有关，而与耶稣以恩典和真理拯救人的福音毫不相干。

（4）光（phōs）

在宗教史的比较研究中，“光”和“黑暗”是一对常见的宗教术语，用来表示“善”与“恶”、“生命”与“死亡”、“幸福”与“灾祸”的对立。圣经文学批评的一个代表人物菲力普·威尔维特把文学原型分析应用于《约翰福音》，得出这样的结论：“大概没有任何其他一个原型符号，比光的符号更为流行，更能被直接理解。”
(47)

 但是，“光”与“黑暗”在圣经中不只有宗教隐喻，更不是没有实在意义的文学象征符号。“光”在《旧约》中主要表示上帝的律法。
(48)

 在《新约》中，“光”（phōs）共出现了73次，其中《约翰福音》出现23次
(49)

 ，贯穿其中的核心观念是“真理即上帝之光”。“光”代表真理，指称上帝的实在，贯穿于耶稣历史，从此照亮世界。

（5）“真理”（alētheia）

多德区分了圣经中希伯来文和希腊文的“真理”概念。按照他的解释，希伯来文的“真理”（[image: ]
 ）的词根是“牢靠”（[image: ]
 ）。七十子圣经有时用alētheia，有时用pistis（“信仰”、“忠实”）来翻译《旧约》中的[image: ]
 ，后者更接近原意。多德说，《约翰福音》中aletheia表达了希腊人的特有观念，它的意义“徘徊在‘实在’或‘终极真实’与‘真实的知识’之间”
(50)

 。他的解释以希腊哲学中“主观”与“客观”关系为参照。他没有看到，与《约翰福音》的“真理”最接近的《旧约》术语并不是“信实”，而是“启示”。

《旧约》的“启示”是希伯来文的galah，《新约》的“启示”是希腊文的apokalyptō，其本意都是“把掩蔽的东西揭示出来”，与alētheia意思相同。圣经表示“启示”的另一个较常用的希腊文是phaneroō，意思是“显示”，这个词的前缀pha来自phos，是“光”的意思；phaneroō的原意是“光中显出的东西”。人接受启示或“光中显出的东西”的能力就是“看”，而不是希腊人的“知识”。

与“看”相关的术语在《约翰福音》中频繁出现。据统计，“看见”（blepein，17次），“发现”（theasthai，6次），“寻见”（theōrein，24次），“注视”（idein，eidon，36次），“观看”（horan；31次），这些术语共出现了114次。
(51)

 这些术语把“认识上帝”等同为“看到上帝”，如耶稣告诉他的门徒：“你们认识他，并且已经看见他”；“人看见了我，也就是看见了父”（14：7，9）。

“看见”不是人的自下而上的追求或探索的知识，而是自上而下赐予的启示和恩典。《约翰福音》从一开始就说，恩典和真理都在耶稣之中（1：14，17），《约翰一书》把“神就是光”（1：5）和“神就是爱”（3：8）相提并论。启示真理是上帝赐予人类的礼物。正如按照希腊哲学伦理学不能理解基督教的“因信称义”教义一样，希腊哲学知识论也不能解释《约翰福音》的真理观。


 4．耶稣事工第一年

圣子耶稣的第一次显现，发生在受洗的公共场合。同观福音书说耶稣受洗后在旷野“受魔鬼的试探”40天（马太福音4：1，马可福音1：13，路加福音4：2）；约翰被捕之后耶稣回到加利利传福音（马太福音4：12，马可福音1：14，路加福音4：14），而《约翰福音》记载耶稣受洗后“第二天”召唤最早门徒，在家乡行第一件神迹，上耶路撒冷宣道，在犹大地施洗，这些都是发生在施洗者约翰入狱之前的事工。耶稣事工究竟发生在约翰被捕之前，还是在此之后？优西比乌说：“使徒约翰记录的是施洗者约翰入狱之前的行迹，而其他三位使徒记录的则是耶稣在施洗者约翰入狱之后的行迹。人们要是认识到这一点，就不再会觉得四部福音书彼此矛盾了。”
(52)

 早期基督徒对耶稣早期事工的解读是正确的。同观福音书和《约翰福音》的不同记载没有矛盾，只不过使用不同写法：同观福音书记载耶稣“受魔鬼试探”是象征写法，而《约翰福音》记载耶稣受洗后的言行事迹是实录写法。使徒后期，出现了“讲述一些虚假的神迹奇事”的克林妥异端，“按照他的说法，这些神迹奇事来自天使向他的显示”
(53)

 。《约翰福音》把同观福音书关于“魔鬼”、“天使”的象征写法还原为历史纪实，不仅补充事实，更重要的是为避免异端和迷信，告诫信徒不可模仿到旷野去遭遇魔鬼或天使之类的神迹奇事。

（1）施洗者约翰的见证（1：19—37）

四福音书都记载施洗者约翰和耶稣受洗事件，《约翰福音》没有重复同观福音书关于施洗者约翰传道、言论和影响的记载，而只记录他接连3天为耶稣作见证，用事实刻画“前言”中约翰“这人来，为要作见证”（1：7）的纲要。

头一天，施洗者约翰向耶路撒冷来的“祭司和利未人”（19）作见证，声明自己既不是基督，不是以利亚，也不是先知，只是为行将到来、犹太人从“不认识的”的人作见证（26）。《马太福音》说门徒认为施洗者约翰是以利亚（17：13），而《马可福音》（9：13）和《路加福音》（1：17，9：54）却暗示耶稣才是那降临的以利亚。为解决同观福音书不同记载可能产生的疑问，使徒约翰记录施洗者约翰明确否认自己是以利亚。

使徒约翰记载，“次日，约翰看见耶稣来到他那里，就说：‘看哪，神的羔羊，除去世人罪孽的’”（1：29）。约翰又作见证说：“我曾看见圣灵仿佛鸽子从天降下，住在他的身上。……我看见了，就证明这是神的儿子”（1；32—34）。

“再次日”，施洗者约翰向自己的两个门徒作见证，“他见耶稣行走，就说：‘看哪，这是神的羔羊！’两个门徒听见他的话，就跟从了耶稣”（36—37）。

（2）召唤门徒（1：38—51）

那两个门徒一个是安得烈（40），他使哥哥彼得也跟随耶稣；另一个未提名的门徒很可能是作者自己，使徒约翰在全书都隐其名。“又次日，耶稣想要往加利利”（43），在回程中“遇见腓力，就对他说：‘来跟从我吧！’”（43）腓力又介绍拿但业，耶稣折服了他。

据同观福音书，耶稣在加利利召唤十二门徒（马太福音10：1），先召唤彼得和安得烈兄弟与雅各和约翰兄弟（4：18—21），而后召唤马太（9：9）。召唤两对兄弟的记载显得突兀：“他们就立刻舍了网”（4：20），“立刻舍了船，别了父亲，跟从了耶稣”（22）。如果他们已经熟悉耶稣，那么这些记载表达他们追随主的急迫心情，显得合理而自然。《约翰福音》的补充使读者知道，耶稣的一些门徒曾经跟随施洗者约翰，在耶稣受洗时皈依耶稣，后来在加利利重逢时蒙召作门徒。这是一个自然而连续的拣选过程。

对耶稣受洗去向之后的描写，《马可福音》的象征写法最简短：“他在旷野四十天受撒旦的试探，并与野兽同在一处，且有天使来伺候他”（1：13）。《约翰福音》也使用“雅各之梦”的象征：“你们将要看见天开了，神的使者上去下来在人子身上”（1：51）。随后发生的事实证明，“天使”或“神的使者”象征耶稣身上圣灵，“撒旦”象征社会恶俗，而“野兽”象征不知悔改的罪人。《马太福音》和《路加福音》关于魔鬼三次试探的象征写法，在《约翰福音》中被还原为“变水为酒”、“洁净圣殿”和“洞察人心”的历史事件。

（3）“头一件神迹”

《约翰福音》说，耶稣受洗之后，并没有像同观福音书所写那样到旷野受魔鬼试探，而是回到加利利。

耶稣回加利利的“第二天”（2：1），耶稣在迦拿的婚宴上，把六口石缸的水变成喜酒。“这是耶稣所行的头一件神迹”（2：11）。行此神迹的直接起因是耶稣母亲的要求。《马太福音》和《路加福音》用象征性手法说，魔鬼要耶稣把“石头变成食物”（4：3）。“魔鬼”象征社会恶俗，耶稣母亲要求耶稣满足婚宴豪饮的习俗，耶稣极不情愿，因此生硬地回应母亲：“妇人，我与你有什么相干？我的时候还没有到”（2：4）。但耶稣最终还是如母亲所愿，为的是“显出他的荣耀来，他的门徒就信他了”（2：11）。

把同观福音书和《约翰福音》参照阅读，可以理解两者对同一件事的不同叙述，有着不同启示：前者说明耶稣不愿为满足人的饕餮贪欲而行神迹；后者说明耶稣应他所爱的人的愿望而行神迹，根本目的在于荣耀上帝。

（4）洁净圣殿

随后，耶稣与家人和门徒到迦百农，“在那里住了不多几日”（2：12）。逾越节临近，“耶稣就上耶路撒冷去”（13）。《约翰福音》接着记载耶稣洁净圣殿，这次的行动与同观福音书记载耶稣最后一次在耶路撒冷洁净圣殿，是否同一事件呢？解经者为此大伤脑筋。如果说是同一事件，那么就要承认《约翰福音》的记载完全不顾时间顺序，把最后发生的事放在耶稣事工的开始；如果说是两次不同事件，同观福音书为什么不记录耶稣第一次在耶路撒冷的事工呢？
(54)



留心阅读可以发现同观福音书中有耶稣多次上耶路撒冷的暗示。比如，《路加福音》说：“每年到逾越节，他父母就上耶路撒冷去”（2：14），很可能每年带耶稣同去，有明确记载的至少两次（22，42）。耶稣父母遵循虔诚犹太人的习俗，如果耶稣成年之后，反倒不去耶路撒冷了，直到最后时刻才去，那就难以思议了。《马太福音》和《路加福音》记载耶稣为耶路撒冷哭泣：“我多次愿意聚集你的儿女，好像母鸡把小鸡聚集在翅膀底下，只是你们不愿意”（23：37；13：34）。这岂不是在说耶稣多次在耶路撒冷遭到犹太人排拒的经历吗？这两部福音书还说，魔鬼“带他进了圣城”（马太福音4：5）或“领他到耶路撒冷去”（路加福音4：9），这可以理解为象征手法表现耶稣上耶路撒冷清除魔鬼式恶习的事实。

再者，《约翰福音》和同观福音书记载的洁净圣殿是两次不同的行动。第一次，“耶稣就拿绳子作成鞭子，把牛羊都赶出殿去”（2：15）；第二次，“赶出殿里一切作买卖的人”（马太福音21：12）。买卖人不可与牛羊等量齐观。耶稣两次说的话也不同，第一次所说“你们拆毁这殿，我三日内要再建立起来”（2：19），在犹太公会审判时被歪曲为要拆毁圣殿的假证据，但见证人“各不相合”（马可福音14：59），“总得不着实据”（26：60）。使徒时代早期，这一证据仍然流传，为了避免被继续歪曲，此时成书的同观福音书不收录耶稣这段话和第一次洁净圣殿行动。到《约翰福音》成书时，真相已大白于天下，圣殿已被罗马人毁灭，任何歪曲皆已无效；使徒约翰于是公布耶稣当年说这句话的语境，解释这句话的真实含义“是以他的身体为殿”（2：21），预言他的被害和复活。

（5）在耶路撒冷行神迹

《马太福音》和《路加福音》象征性地记载，魔鬼用“世上的万国与万国的荣华”引诱耶稣屈服（4：8，4：5）。《约翰福音》说：“当耶稣在耶路撒冷过逾越节的时候，有许多人看见他所行的神迹，就信了他的名”（2：23）。他们只要耶稣的名，而不信他宣讲的福音，一心想依赖耶稣行神迹来满足自己私欲，“魔鬼”就在这些人心中。耶稣对他们从来没有信任，“因为他知道万人，也用不着谁见证人这样，因他知道人心里所存的”（3：23—25）。耶稣深知，追求神迹是人性的弱点，神迹很容易被人误解和利用，单凭行神迹不足以使人相信上帝的真理。在这一点上，《约翰福音》与同观福音书的立场一致。同观福音书记载耶稣对那些不断要求他行神迹来证明他的神性的人说：“一个邪恶淫乱的世代求神迹，除了约拿的神迹以外，再没有神迹给他看”（马太福音16：4，马可福音8：12）。

（6）向尼哥底母传福音（3：1—21）

同观福音书记载耶稣传福音的第一句话“天国近了，你们应当悔改！”（4：17）《约翰福音》补充的信息是，在公开传福音之前，耶稣已经私底下向尼哥底母详细解释了为什么要悔改、如何才能进天国的道理。尼哥底母是“法利赛人”和“犹太人的官”（3：1），“以色列人的先生”（10）可谓饱学之士。耶稣在耶路撒冷期间，“这人夜里来见耶稣”（2）。他与耶稣进行三轮对话。

尼哥底母想要确定耶稣到底靠什么行神迹（3：2）；耶稣把问题引向人如何才能进天国：“人若不重生，就不能见神的国”（3）。尼哥底母以为重生是重新从母腹中出生（3：4）；耶稣明白地告诉他，重生是“从圣灵生的”（3：8），并深化了如何进神的国的答案：“人若不是从水和圣灵生的，就不能进神的国”（3：5）。“水”在圣经中象征悔改和洗涤自身罪恶，如以西结传达耶和华的话：“我必用清水洒在你们身上，你们就洁净了……我也要赐给你们一个新心，将新灵放在你们里面”（以西结书36：25—26）。就是说，洗礼和内心悔改是得圣灵而重生的必要条件。

尼哥底母熟悉先知的话，但不明白先知和耶稣所说的道理如何实现：“这事如何发生呢？”（3：9）耶稣说，作为“以色列人的先生”，尼哥底母应该知道先知书关于基督的预言；但问题是犹太人不信先知预言。耶稣暗示他就是“从天降下仍旧在天的人子”（3：13），将像摩西在旷野举起蛇那样“被举起来”即被钉在十字架上。只有到那时，相信耶稣赎罪和复活的人才能“在他里面得永生”（3：15）。如同保罗书信的用法，“在他里面”（en autō）表示分享耶稣基督的永恒生命（zōē aiōnios）。

在这段记载中，耶稣引用《旧约》向尼哥底母宣讲如何进入上帝之国的途径。从理论上说，法利赛人承认上帝之国和弥赛亚，但他们拒不相信耶稣就是那来到世间的基督。使徒约翰接着写下他的评论（3：16—21）。使徒约翰说：“神爱世界（ton kosmon，和合本译作‘世人’），甚至将他的独生子赐给他们……乃是要叫世人因他得救”（16—17）。这段话与保罗所说“惟有基督在我们还作罪人的时候为我们死，神的爱就在此向我们显明了”（罗马书5：8），有着相同的意思，都在说基督的赎罪之爱。

《约翰福音》第3章所说的上帝对世人的爱，不等于第14—17章所说的圣父与圣子、圣子与使徒，以及使徒之间的爱。耶稣死前向门徒显示上帝差遣和拣选之爱：“我爱你们，正如父爱我一样，你们要常在我的爱里”（15：9）。这三种爱并无矛盾，三者有这样关系：上帝差遣爱子耶稣为世人赎罪，上帝爱那些信耶稣、愿悔改的人，他们彼此相爱，如同上帝与耶稣的父子之爱。如下图所示：
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在“父——子——使徒”的“圣爱三角形”中，并没有“世人”或“世界”的位置。使徒约翰在书信中写道：“人若爱这世界（ton kosmon），爱父的心就不在他里面了”（约翰一书2：15）。上帝爱世人是赎罪之爱，人爱世界却是对赎罪之爱的拒绝，因而失去上帝之爱。《约翰福音》明确地用“信”与“不信”为标准，划定能否被拣选的界限：“信他的人，不被定罪；不信的人，罪已经定了，因为他不信神独生子的名”（3：18）。“信”与“不信”指是否信耶稣是神的独生子。不信的人不能反过来用“上帝没有赐予恩典”为借口来推卸责任。使徒约翰说：“光来到世间（kosmon），人（anthropoid）因自己的行为是恶的，不爱光倒爱黑暗，定他们的罪就是在此。凡作恶的便恨光，并不来就光，恐怕他的行为受责备”（3：19—20）。“人”在这里尤其适用于法利赛人代表的“犹太人”，他们并非没有受过圣经教导，但因他们罪恶与圣经启示格格不入，又不知悔改，故而“不爱”甚至“恨”耶稣肉身体现的启示之光。受耶稣启发的尼哥底母背叛他所属阶层，成为耶稣的同情者（7：50）和追随者（19：39）。但不听耶稣警告的法利赛人顽固地与耶稣作对，而后发生一系列冲突，其源盖出于此。

（7）犹大地施洗（3：22—36）

“这些事以后”（meta touta）即在耶路撒冷传道之后，“耶稣和门徒到了犹太地，在那里居住施洗”（3：22）。使徒约翰解释说：“其实不是耶稣亲自施洗，乃是他的门徒施洗”（4：2）。但是，“那时约翰还没有下在监里”（24），也在约旦河边继续为人施洗，约翰的门徒与耶稣的门徒是否会为争夺信徒而起争端呢？约翰门徒产生耶稣施洗的影响要超过他们的顾虑。施洗者约翰回答说，他与耶稣之间没有门派之争，他只是耶稣的见证人，如同新郎的伴郎。

使徒约翰随后评论说，施洗者约翰的见证“属乎地”；耶稣“从天上来的是在万有之上”（3：31），耶稣的启示是为自己和父作见证（3：32，参见5：33—37）；两者不可同日而语。耶稣虽不需要人的见证，但“那领受他见证的，就印上印，证明神是真的”（3：33），“信子的人有永生”（3：36），这些赞赏尤其适用于始终相信耶稣基督的施洗者约翰；而“不信子的人得不着永生，神的震怒常在他身上”（3：36），这一谴责尤其适用于杀害施洗者约翰的人。施洗者约翰最后说：“他必兴旺，我必衰微”（3：30）预告自己被捕后耶稣传道将有大发展。

同观福音书记载施洗者约翰被捕之后，他和他的门徒与耶稣关系微妙：约翰门徒站在法利赛人一边质疑耶稣（马太福音9：14），狱中的约翰也怀疑耶稣是不是他们盼望的基督（11：2—3）。《约翰福音》用亲知事实和神学道理，纠正这些记载可能产生施洗者约翰不再信耶稣基督的误解。


 5．第二阶段事工

同观福音书记载，“耶稣听见约翰下了监，就退到加利利去”（4：12）。耶稣为什么面临施洗者约翰同样的危险？从何处回到加利利？《约翰福音》回答了同观福音书遗留的问题。第一，“主知道法利赛人听见他收门徒施洗比约翰还多”（4：1）。这是说，耶稣当时的影响已超过施洗者约翰。
(55)

 耶稣知道，如不离开施洗之地，他将面临法利赛人指控约翰同样罪名。第二，“他就离了犹太，又往加利利去，必须经过撒玛利亚”（4：3—4）。

耶稣第二阶段的事工时间上限是耶稣到撒玛利亚，下限是一个住棚节（7：9）。这一时段有多长呢？耶稣到撒玛利亚时“到收割的时候还有四个月”，但“举目向田观看，庄稼已经发白，可以收割了”（4：35）。有些人认为耶稣用比喻说明精神丰收季节到来。多德说：“很多研究者以为这是标志一年某时的平常话，煞费苦心地发现耶稣事工日历的日期。”
(56)

 为什么不能是一句“平常话”呢？为什么要“煞费苦心”呢？不需要用多少心思，就可知道犹太月历按农时分为六季：春天（公历一月到三月中），收割小麦（三月中到五月中），夏天（五月中到七月中），秋收贮藏（七月中到九月中），播种（九月中到十月中）和冬天（十月中到十二月）。耶稣于公历五月中到撒玛利亚，此时是收割冬小麦的五月。门徒说“到收割的时候还有四个月”，这是指没有冬小麦的加利利地区，距秋熟作物（春大麦、橄榄、葡萄，等）的收获还有4个月。
(57)

 耶稣经过的撒玛利亚盆地，“谷地中的冲积壤，多用来种植小麦”
(58)

 ，因此耶稣说：“举目向田观看，庄稼已经熟了”。

除开始在撒玛利亚和中间去耶路撒冷，耶稣这一阶段在加利利传道。《约翰福音》4：1—7：9的记载可与同观福音书叙述的“加利利时期”（马太福音4：12—15：20，马可福音1：13—7：23，路加福音4：13—9：17）相互参照。耶稣在五月回到加利利，耶稣门徒在安息日掐麦穗（马太福音12：1）事件，发生在热天的春大麦成熟时期；此后再日稣使用撒种比喻（13：1—32），很可能是现场取譬，发生在秋天撒种季节。如此算来，《约翰福音》记载耶稣第二次上耶路撒冷是在“犹太人的一个节期”（5：1），可能指冬季的修殿节（公历十二月）；大概为了避免与第四次上耶路撒冷过修殿节（10：22）相混淆，使徒约翰没有提及这次修殿节。
(59)

 “这些事（tauta）以后”（约翰福音6：1），耶稣从耶路撒冷回到加利利继续传道。《约翰福音》不再重复同观福音书中对“这些事”的记载，重点补充“耶稣渡过加利利海”（6：1），喂饱五千人和履海神迹；并告诉我们：“那时犹太人的逾越节近了”（6：4），即在次年公历三月份。此后，《约翰福音》没有重复同观福音书中耶稣北上推罗、西顿境内传道的事迹，重点补充彼得认主事件（6：68—69）。同观福音书记载耶稣高山变形和下山回到迦百农的事迹（马太福音17：1—27，马可福音9：2—50，路加福音9：28—50），《约翰福音》用“这些事（tauta）以后，耶稣在加利利游行”（7：1）一笔带过，但准确告诉耶稣在加利利和周边地区“游行”的时间截至住棚节。如此算来，从耶稣到撒玛利亚的五月到次年住棚节（十月），共18个月的时间。参照阅读可以看出，《约翰福音》不但补充同观福音书没有记载的耶稣事迹言论，而且提供弥足珍贵的时间线索和顺序。《约翰福音》中的时间顺序，可以帮助解决同观福音书记载“加利利时期”的一些事件前后顺序不一致的“同观问题”。

（1）撒玛利亚传道

在叙加城外“靠近雅各给他儿子约瑟的那块地”（4：5，参阅创世记48：22，约书亚记24：32），耶稣与撒玛利亚妇女侃侃交谈。如果把这次谈话与向尼哥底母宣讲福音相比，那么可以看出，耶稣同样展示极高的传道智慧和技巧。针对法利赛人饱学之士，耶稣引经据典；针对目不识丁的外族妇女，耶稣从普通人日常经验出发。与向尼哥底母传道一样，耶稣与撒玛利亚妇女的谈话也分三轮，循序渐进，从“水和圣灵”的赐予，到基督的自我显现。

从撒玛利亚妇女取水的“祖宗雅各”少之井开始，面对她提出的“难道你比他还大吗？”的疑问（4：12），耶稣宣称：“人若喝我所赐的水，就永远不渴。我所赐的水要在他里头成为泉源，直涌到永生”（14）。

耶稣接着道出妇人不为人知的身世，赢得她的信任。她不知道在撒玛利亚人的圣山或在犹太人的耶路撒冷崇拜眼前的“先知”（prophētēs），耶稣告诉她，“救恩是从犹太人出来的”（4：22），间接地否认了撒玛利亚的偶像崇拜。但在“时候将到”的现在，崇拜地点并不重要，重要的是，“神是个灵，所以拜他的，必须用心灵和诚实拜他”（4：24）。

妇人领悟到，只有以色列人盼望已久的“要来的弥赛亚”（4：25），才能说出这样的话；耶稣于是公布了自己的身份：“这和你说话的就是他”（26）耶稣向尼哥底母暗示他是先知预言的基督，没有在耶路撒冷产生公开效应。这次公开基督的身份，通过妇人传播，在撒玛利亚赢得一批“知道这真是救世主”的信众（4：42）。这是耶稣第一次在撒玛利亚传道的经历，而后耶稣多次经过撒玛利亚（路加福音9：52—53，17：11）。不同时间的行迹不应混淆。

（2）回加利利行神迹

耶稣在撒玛利亚停留两天（4：40，43），回到加利利（45）。同观福音书记载耶稣事工从此开始。《约翰福音》没有重复这些记载，只记载一件医治神迹（4：46—54）。一般以为这一记载是同观福音书记载治好百夫长仆人（马太福音8：5—13，路加福音7：2—10）的翻版。其实不然。
(60)

 两件事情的地点（迦百农／迦拿）、人物（百夫长仆人／大臣的儿子）和时间，都不一样。人们可以争辩说，《马太福音》中“仆人”（pais，8：6以下）也可用来称呼儿子，与《约翰福音》中大臣的“儿子”（huios）是同义词。但《路加福音》中“百夫长的仆人（doulos）”（7：2以下）只能用于奴仆。另外，“大臣”（basilikos）指“国王”（basileus）的属下，即“分封的王希律”（马太福音14：1）的属下，不能等同于罗马皇帝属下的百夫长，罗马百夫长只是下级军官。从时间顺序上看，同观福音书记载耶稣到加利利，先治好一个麻风病人，再治好百夫长仆人。而《约翰福音》说，治好大巨的儿子是“耶稣在加利利行的第二件神迹，是他从犹太回去以后行的”（54）。这句话是为了避免混淆而特地作的澄清。“耶稣所行的头一件神迹，是在加利利的迦拿行的”（2：11）；而治好大臣的儿子是第一件医治神迹。更重要的是，耶稣行神迹的动机不同：治好大臣的儿子是为了说明“若不看见神迹奇事，你们总是不信”的人性弱点，治好罗马百夫长仆人是为了奖赏全以色列也没有见过的、而外邦人却有“这么大的信心”（马太福音8：10）。

（3）加利利人开始厌弃耶稣

《约翰福音》在谈到耶稣回加利利原因时说：“因为（oun）耶稣自己作过见证说：‘先知在本地是没有人尊敬的’”（4：44）。耶稣在撒玛利亚被人认作先知（3：19），反衬出家乡人不信先知的罪。据同观福音书，耶稣在家乡人厌弃他时说类似的话。差别在于说话的时机不同：《马太福音》（13：57）和《马可福音》（6：4）记载耶稣离开家乡时说这句话，而《路加福音》（4：24）和《约翰福音》记载耶稣回加利利不久说这句话。这句话何时说出，并不影响它的意思：家乡人看到神迹后依旧厌弃耶稣：加重了他们拒不悔改之罪（另见马太福音11：20—24，路加福音10：13—15，约翰福音15：22）。

在“先知在本地是没有人尊敬的”这句话之后，同观福音书说耶稣离开家乡（马太福音13：58，马可福音6：6，路加福音4：30），给人留下的印象是耶稣到家乡拿撒勒以外地方传道。这句话中的“本地”（patris），不仅指家乡，也可指地区和国家（加利利当时是分封干国）。《约翰福音》明确告知，耶稣不只离开家乡拿撒勒，而且离开加利利地区，前往耶路撒冷，从而弥补了同观福音书的一段空白。

（4）第二次在耶路撒冷

耶稣在耶路撒冷治好一个躺在毕士大廊中瘫痪38年的病人，这一神迹与他在加利利治好一个被人抬进耶稣住处的瘫子（马可福音2：3—5，路加福音5：17—26），是两件不同的事情。
(61)

 耶稣在耶路撒冷治好瘫子，并不像在加利利产生“众人都惊奇，归荣耀与神”（马可福音2：12，路加福音5：26）的效应，反倒使“犹太人越发想要杀他”（约翰福音5：18）。“越发”（mallon）是比较级，使徒约翰解释说：“因他不但犯了安息日，并且称神为他的父，将自己和神当作平等”（18）。耶稣在安息日治病，已经引起法利赛人不满，而耶稣在耶路撒冷宣讲上帝与他自己的父子关系（5：19—45），令法利赛人越发不能容忍。耶稣回到加利利继续在安息日治病，法利赛人忍无可忍，“商议怎样可以除灭”他（马太福音12：14），这是多次积怨引起的恶意。《约翰福音》告诉我们，法利赛人处死耶稣的根本罪名不只是干犯安息日，更严重的罪名是耶稣在耶路撒冷宣讲他与他与圣父同一（5：19—47）。这在“犹太人”看来是“将自己和神当作平等”的亵渎之罪，按律法该死。

（5）喂养和履海神迹

“耶稣渡过加利利海”（6：1）的记载，与同观福音书所说“上船从那里独自退到野地里去”（马太福音14：13）相吻合。四福音书共同记载耶稣在东岸旷野用五饼二渔喂饱五千人的神迹。《约翰福音》特别提到，事前与耶稣商议的两个门徒是腓力（6：6）和安得烈（8）。如果使徒约翰不在现场，是不会知道这一细节的。使徒约翰的现场记载，可以帮助读者更好理解耶稣两次渡海的原由。喂饱民众之后，耶稣更加受民众拥戴，“众人要来强逼他作王”（6：15），这完全违反耶稣退到东岸的初衷，耶稣深受来自民众的压力。为了摆脱民众尾随，耶稣一方面打发使徒乘船西渡，另一方面独自退到山上。民众“知道那里没有别的船，只有一只小船；又知道耶稣没有同他的门徒上船”（22），于是以为耶稣只能留在东岸。不想耶稣夜里在海上行走，追上门徒乘坐的船，一同登上西岸。此时，满载另一批民众的船只从西岸提比哩亚驶到对岸，也想来看耶稣行神迹。两批民众会合，到处寻找耶稣，终于在西岸的迦百农找到耶稣。

（6）“我是生命的粮”

耶稣对尾随而来的民众发表“我就是生命的粮”的主题宣讲。研究者对“粮”的意义有不同理解：有人认为指《约翰福音》其他地方没有提到的“圣餐”，有人认为是精神食粮，有人认为两者兼而有之。
(62)

 从这次宣讲的背景和听众反应来看，其主题应是教育民众不要只相信神迹，而要相信圣子耶稣；不要满足于肚腹需要，而要寻求精神食粮。

民众找到耶稣后提问：“拉比，是几时到这里来的？”（6：25）这个问题企图用“激将法”促使耶稣告诉他们如何行渡海神迹。耶稣断然拒绝民众这一要求：“我实实在在地告诉你们：你们找我，并不是因见了神迹，乃是因吃饼得饱”（26）。耶稣告诉那些亲历“五饼二渔”神迹的人应相信能够赐予他们“永生的食物”的、圣父差来的“人子”（6：27—29）。民众却要求耶稣像摩西那样从天上赐予吗哪那样不断喂饱他们，而不只是一次性地喂饱他们（6：30—32）。耶稣再次“实实在在地告诉”他们，圣子与摩西有根本区别：“我就是生命的粮”（6：35，48），“我从天上降下来”（38），“吃这粮的人，就永远活着，不像你们的祖宗吃过吗哪还是死了”（6：58）。

民众的反应令人失望。一般犹太民众不相信“约瑟的儿子耶稣”能够超越摩西（6：42），他们因为恪守摩西律法传统而离开耶稣。一些长期追随耶稣的信徒被称为“门徒”，他们不相信耶稣圣子得复活永生的道理（40），尤其不理解“吃我肉喝我血的人常在我里面，我也常在他里面”（6：56）所预言的分享耶稣赎罪身体的恩典。他们由于“这话甚难，谁能听呢？”（6：60）“多有退去的，不再和他同行”（66）。使徒约翰评论说：“耶稣从起头就知道谁不信他，谁要卖他”（6：64）。但这并不妨碍耶稣向那些注定不信的人宣道。耶稣说：“若不是蒙我父的恩赐，没有人能到我这里来”（6：65）。《约翰福音》始终一贯地传达的启示是：耶稣宣道表达上帝爱人的普世恩典，而相信耶稣却需要上帝拣选的特殊恩典。

（7）拣选十二门徒

大批民众和信徒离开之后，耶稣问留下的“那十二个门徒”（6：67）：“你们也要去吗？”（67）彼得代表他们说：“主啊，你有永生之道，我们还归从谁呢？我们已经信了，又知道你是神的圣者”（6：68—69）。同观福音书记载彼得认主的告白发生在同一时期，但表述有细微差别：彼得相信耶稣是“基督”和“永生神的儿子”（马太福音16：16），“基督”（马可福音8：29），“神所立的基督”（路加福音9：20），以及“有永生之道”，“神的圣者”（约翰福音，同上）。这些差别意味着什么呢？彼得认主事件在同观福音书中标志着耶稣在“加利利时期”达到的最高成就；但“基督”和“神的儿子”的告白并不意味着彼得相信耶稣基督的神性，因为按照犹太人观念，“基督”是人间的弥赛亚，“神的儿子”不等于与上帝同等的圣子。使徒约翰认识到彼得代表门徒的告白标志着使徒绪统的开端，他用先知称呼上帝的“圣者”
(63)

 （he agios）指认耶稣，毫无歧义地表明，使徒从那时起相信并继承了圣子基督拥有的“永生之道”（rhēmata zōēs aiōniou）。

与同观福音书关于十二门徒的较早记载不同，《约翰福音》直到加利利后期才记载耶稣拣选十二个门徒，耶稣补充说：“但你们中间有一个是魔鬼”（6：70）。四福音书提到“加略人犹大”时都说他是叛徒（马太福音10：4，马可福音3：19，路加福音6：16，约翰福音6：71）。同观福音书记载犹大在最后才背叛，而《约翰福音》在耶稣拣选十二门徒时即预言犹大背叛（6：64，71）。这暗示了犹大背叛的政治动机：他和那些离弃耶稣的“门徒”（6：66）一样，原指望耶稣可以行神迹作王（6：15）；在感到这一政治愿望落空的时刻，“魔鬼”即邪恶念头攫取犹大心灵（13：27），他“立刻”作出出卖耶稣的决定（13：30）。

《约翰福音》提出如何看待耶稣神迹的神学问题。耶稣事工离不开神迹，但神迹始终干扰耶稣传福音。耶稣母亲（2：3）、耶路撒冷民众（2：23）、从耶路撒冷回来的加利利人（4：45）、大臣（4：48）、耶稣兄弟（7：4）、马大（11：22）、来耶路撒冷参加逾越节的希腊人（12：21），出于不同动机要求耶稣行神迹。耶稣为了荣耀圣父和怜悯人而行神迹，但绝不为了赢得民众拥戴和赞誉而行神迹。跟随耶稣的大批民众看到“五饼二渔”的神迹，认为耶稣是“先知”，能够带领他们作“王”（6：14—15）。耶稣以“我就是生命的粮”为主题词的长篇宣道，用喂养神迹的例证，显明自己是圣子、生命之主和审判世界的王。既然耶稣不属于这个世界，也就不需要为赢得这个世界而行神迹了。

（8）巡游加利利周边

第7章开始的“这事以后”是复数，指第6章记载的事件。耶稣继续“在加利利游行，不愿在犹太游行，因为犹太人想要杀他”（7：1）。这段话不但说明耶稣没有去犹太地的原因，而且标明耶稣事工的范围，“游行”（peripatein）的意思是在周边地区巡回。《马太福音》记载了巡回线路：“退到推罗、西顿的境内”（15：21）——“来到靠近加利利的海边”（15：29）——“渡到那边”即西岸（16：5）——“到了凯撒利亚腓立比的境内”（16：13）——“住在加利利”（17：22）。最后一句与《约翰福音》说耶稣“仍旧住在加利利”（7：9）相吻合。


 6．第三阶段事工

《约翰福音》记载耶稣的第三阶段事工从住棚节至次年逾越节前一周，约半年时间。这段时间与《路加福音》9：51—19：27的时段相对应，最后旅程与《马太福音》19：1—20：34、《马可福音》10：1—52和《路加福音》18：31—19：27相对应。对这半年时间的耶稣事工，《马太福音》和《马可福音》的记载基本相同，《路加福音》与这两部福音书的记载大部分不同，小部分一致；而《约翰福音》与同观福音书完全不同。不同的记载并不意味不一致，而是相互补充。彼得和马太首先回忆他们所知的事实，路加补充新的事实，而约翰最后补充他所知而未被写进前三部福音书的事实。《马太福音》和《马可福音》以最后旅程为主，《路加福音》以耶稣巡回旅程为主，《约翰福音》集中于耶稣在耶路撒冷和约旦河外。把这些记载参照阅读，可构成耶稣这一阶段在耶路撒冷、犹大地、撒玛利亚、加利利，以及向耶路撒冷进发的最后旅途的完整图画。同观福音书没有明确耶稣在耶路撒冷事工，《约翰福音》用近四章的篇幅详细记载。

（1）“这是基督吗？”

耶稣未到之前，众人已为耶稣是“好人”还是“迷惑众人的”问题私下争议（7：12）。住棚节期间，“耶稣上殿里去教训人”（7：14）。耶稣住棚节在圣殿宣讲的盛大场面，如《路加福音》所说，“有几万人聚集，甚至彼此践踏。耶稣开讲”（12：1）。耶稣的宣讲引起公开争议，争议的焦点是：“这是基督吗？”（7：26）耶稣的宣道把犹太人分成怀疑者、拥护者和反对者三派。

怀疑者为“这个人没有学过，怎么明白书呢”而感到“希奇”（7：15）；他们因官长不敢制止“他们想要杀的人”公开宣讲而怀疑“官长真知道这是基督吗”（7：26）。“祭司长和法利赛人”派人去捉拿耶稣时，怀疑者“彼此对问”：“这人要往哪里去，叫我们找不着呢？难道他要往散住希腊中的犹太人那里去教训希腊人吗？他说‘你们要找我，却找不着；我所在的地方，你们不能到’，这话是什么意思呢？”（7：35—36）这些问题的答案到耶稣复活和使徒到外邦传道时昭然若揭：如果不信耶稣基督，那就再也找不到上帝了。

拥护者说：“基督来的时候，他所行的神迹岂能比这人所行的更多吗？”（7：31）他们相信耶稣的宣讲，说“这真是那先知”（7：40），“这是基督”（41）。尼哥底母为耶稣公开辩护（7：50—51）。

反对者一方面否认他们“要杀耶稣”，反诬耶稣“被鬼附着了”（7：20）；另一方面“想要捉拿耶稣”（7：30），并多次派人捉拿耶稣（7：32，44）。只是因为“没有人下手”（7：30，44），或命令被差役所拒绝（7：46）。法利赛人气急败坏地咒诅拥护耶稣基督的人是“不明白律法的百姓”（7：49），还引经据典证明“加利利没有出过先知”（7：42，52）。

（2）赦免有罪女人

不少古抄本没有《约翰福音》7：53—8：11独家记载耶稣赦免行淫时被捉女人，一些现代版本也不收入这些段落。豪杰士（Zane Hodges）从版本学角度证明这段记载是《约翰福音》作者原作，卡森说：“没有多少理由可以怀疑这里描述了实际发生的事情。”
(64)

 我们可用福音书相互参照的证据来支持他的论点。

《路加福音》说：“耶稣从那里出来，文士和法利赛人就极力的催逼他，引动他多说话，私下窥听，要拿他的话柄”（11：53—54）。这段话在《约翰福音》中有多处相应记载。第一，路加没有回答耶稣从“哪里”出来，而使徒约翰补充说，耶稣在耶路撒冷时晚上居住在橄榄山，早晨从那里“回到殿里”（8：1—2）。第二，《约翰福音》独一次使用“文士和法利赛人”称呼（8：3），可与《路加福音》的场景相对应；他们“试探耶稣，要得着告他的把柄”（8：6），与《路加福音》说他们“私下窥听，要拿他的话柄”正相对应。第三，使徒约翰补充了“试探”的细节：“文士和法利赛人带着一个行淫时被拿的妇人来”（8：3），逼迫耶稣表态应如何处置她，“不住地问他”（8：7），与《路加福音》中“极力的催逼他”的记载相吻合。

面对文士和法利赛人的逼问，耶稣“弯着腰用指头在地上画字”（8：6，8），这个姿势有两方面的含义：一是对这个女人的罪表示淡漠，二是向落后习俗表示无声抗议。耶稣“直起腰来，对他们说：‘你们中间谁是没有罪的，谁就可以先拿石头打她’”（8：7）。一句话顷刻摧毁文士和法利赛人设置的律法陷阱。耶稣最后对这个称他为“主”（8：11）的妇人说：“我也不定你的罪，去吧！从此不要再犯罪了”（11）。

从思想内容看，这段记载体现四福音书“爱罪人”的共同教导。《约翰福音》用这一生动事例表明：“罪人”不是世俗社会所能认定的，在上帝面前，所有人都是罪人，都需要上帝启示和耶稣救赎。使徒约翰在解释“神就是爱”时说：“不是我们爱神，乃是神爱我们，差他的儿子为我们的罪作了挽回祭，这就是爱了”（约翰一书4：10）。他还说：“爱你们是为真理的缘故”（约翰二书2）。爱、赎罪、真理和自由，都是上帝的拯救恩典。恩典是白白赐予的，真理是向所有人敞开的；但并不是所有人都愿意接受这神圣的礼物，愿意倾听上帝之言的真理，“没有爱心的，就不认识神”（约翰一书4：8）。不认识神的人自以为义，视他人为罪人；他们自以为得计，不爱真理。这些既不爱人、又不爱真理的人，才是得不到赦免的真正罪人。《约翰福音》接下来记载的宣讲和辩论，具体刻画了这等人的罪恶。

（3）“我是世界的光”

耶稣在圣殿（8：20），“又”（palin，8：12，21）发表了“我是世界的光”的主题宣讲，“光”真理，“真理必叫你们得以自由”（8：32）。耶稣在宣讲过程中，与法利赛人和“犹太人”发生激烈辩论，可分为三轮来理解。

第一轮辩论：法利赛人指责耶稣“为自己作见证，你的见证不真”（13），耶稣宣讲圣父和圣子的共同见证。“犹太人”质问“你是谁？”耶稣回答：“就是我从起初所告诉你们的”（25）。耶稣宣称“从起初”（tēn archēn）具有“太初有道”的含义，表现了耶稣宣讲圣子在创世之前即与圣父同在的气魄。此时的耶稣首次公开宣布“我是基督”（8：28）。

第二轮辩论围绕犹太人是否需要自由的问题，辩论焦点转向信亚伯拉罕，还是信“天父的儿子”（8：33—38）。耶稣说：“真理必叫你们得到自由”，这里所说的自由指从奴役中解脱出来。犹太人不认可耶稣的说法，他们说：“我们是亚伯拉罕的后裔，从来没有作过谁的奴仆”（8：32，33）。这些犹太人以为耶稣所说的是政治上的自由，他们引以为自豪的是，即使他们被罗马人所征服，在信仰上也没有屈从，始终坚持自身宗教传统。耶稣说，亚伯拉罕开始了敬拜上帝耶和华的传统，如果真要坚持这一传统，“你们必爱我，因为我本是出于神，也是从神而来的”；但“现在你们却想杀我，这不是亚伯拉罕所行的事”（8：42，40）。耶稣延续《旧约》的“亚伯拉罕的神，以撒的神，雅各的神”的传统（马太福音22：32）；但也区别出与旧约传统相对立的“人的传统”（paradosin tōn anthrōpōn，和合本译作“人间的遗传”，歌罗西书2：6）。“人的传统”不仅是保罗所说的希腊罗马的文化传统，也是法利赛人恪守的“古人的传统”。耶稣说，这一传统如以赛亚所说，只是“将人的吩咐当作道理教导人”（马太福音15：9）。《约翰福音》与同观福音书都用除蔽的方式宣讲福音，但有一个不同点：同观福音书除去的遮蔽是财富、荣誉、权力、家庭等世俗牵挂和陈规陋俗的约束，而《约翰福音》除蔽的主要目标是犹太人为之骄傲的传统。两者并无矛盾。同观福音书对法利赛人陈规陋习的批评也是对他们恪守的传统的颠覆，而《约翰福音》对犹太人传统的批评指向他们“律法”观念背后的私欲和恶行，因此锋芒毕露，尖锐激烈。

耶稣指出犹太人不信父神，直截了当地说：“你们是出自你们的父魔鬼，你们父的私欲，你们偏要行。他从起初是杀人的，不守真理，因他心里没有真理；他说谎是出于自己，因他本来是说谎的，也是说谎之人的父。我将真理告诉你们，你们就因此不信我。你们中间谁能指证我有罪呢？我既然将真理告诉你们，为什么不信我呢？”（8：44—46）这段话里，“真理”一词出现了4次，前两次是“杀人”、“说谎”对立面，后两次是“不信”的对立面。前者是一个从“父魔鬼”开始的“人的传统”。“父魔鬼”的“杀人”、“说谎”使人联想到该隐的恶行，他杀了弟弟亚伯，又对耶和华隐瞒真相（创世记，4：8—9）。人类从一开始就有了这个“不守真理”的传统。耶稣来是要用真理取代这个传统，犹太人偏不信他。耶稣说，如果他没有给出充足的证据，他们有理由不信，但既然没有人能指证他的神迹和讲道不真，为什么还是不信呢？答案是：“父的私欲”蒙住了他们的心眼，再明白的真理，他们也看不见，听不到，想不成。耶稣说，世人恨他，是“因为我指证他们所作的事是恶的”（7：7）。私欲不但表现为对真理的仇恨，而且表现为对敌真理者的畏惧。有些人虽然明明知道耶稣的话是真的，但“因为怕犹太人”（7：13）“恐怕被赶出会堂”（12：42），就采取了不闻不问的态度。犹太人自豪地宣称“我们的父就是亚伯拉罕”（8：39）。耶稣说：“亚伯拉罕所行的事”，他们做不到（8：40）。犹太人反驳：“我们不是非生子（ou gegennēmetha ek porneias），我们只有一位父，就是神”（8：41）。第一句话反讽耶稣是“非婚私生子”，第二句话把以色列人曾有的“神的儿子”称号转到自己身上。耶稣反驳道，他们对圣子肉身的污蔑，恰恰否证他们是神的儿子：“倘若神是你们的父，你们就必爱我，因为我本是出于神，也是从神而来”（8：42）；他们效法的是他们的“魔鬼”之父，即“杀人”和“说谎”的“私欲”（8：44）。

最后一轮辩论中，“犹太人”污蔑耶稣是“撒玛利亚人”，因为耶稣没有承认自己是亚伯拉罕的子孙；“并且是鬼附着的”（8：48），因为耶稣宣称自己“比我们的祖宗亚伯拉罕还大”（8：53）。耶稣告诉他们，亚伯拉罕有朽（8：35），而“遵守我的道，就永远不见死”（8：51），耶稣的荣耀来自圣父即亚伯拉罕的神的荣耀（8：54），而“你们的祖宗亚伯拉罕欢欢喜喜地仰望我的日子”（8：56）。“犹太人”以为年龄不到五十的耶稣不可能生活在亚伯拉罕时代，耶稣“实实在在地告诉”他们：“还没有亚伯拉罕就有了我”（8：58）。这句话第三次（1：1，8：25）重申了“太初有道”的圣子身份。

圣殿辩论把《约翰福音》记载的神学冲突推向高潮。这场辩论从圣子与罪人之间的平等说理开始，以两者彻底决裂告终。“犹太人”要按亵渎罪处耶稣石刑，“拿石头要打他”（8：59）。他们在辩论中理屈词穷，只能用“武器的批评”代替“批判的武器”，这证明他们“心里没有真理”（8：44）。

（4）治好天生的瞎子

按照宣讲与神迹相对应的一贯写法，《约翰福音》第9章记载的神迹与第8章记载的宣讲相配合。编修批评者把这段记载当作一个范本来分析，得出只有9：4—5，39—41为原作、其余部分皆为后来者编辑加工的结论。
(65)

 我们只要把这段神迹记载与前段宣讲辩论相对照，就可知道两者都是内有关联、外有呼应的整体，根本不能被支离破碎地“分析”为不同时期的片段。

耶稣公开治好天生瞎子的眼睛，“在他身上显出神的作为来”，在这个黑暗的世界，显明耶稣“是世上的光”（9：3—5，对照8：12）。法利赛人拒不承认瞎子告知的事实，三次盘问与第8章三轮辩论相呼应。第一次，瞎子和耶稣两个人为上帝荣耀作的见证（9：11，对照8：17：“两个人的见证是真的”），法利赛人却不相信：“这个人不是从神来的”（9：16，对照8：13：“你的见证不真”）。第二次，瞎子的父母是“亚伯拉罕子孙”（8：37）和“你们的父魔鬼”（8：44）的中间类型：他们虽然知道耶稣的话是真的，但因为怕被“赶出会堂”（9：22，参阅12：42），不敢说真话（对照8：44）。第三次，法利赛人说：“我们知道这人是个罪人”（9：24，参阅8：48），他们自称“我们是摩西的门徒”（对照8：53）；瞎子为耶稣作见证说：“惟有敬奉神、遵行他旨意的，神才听他”（9：31，对照8：55），“从创世以来，未曾听见有人把生来是瞎子的眼睛开了”（9：32，对照8：58）。法利赛人责骂瞎子“全然生在罪孽中”，“于是把他赶出去了”（9：34，对照8：39）。

最后，耶稣对这件事作出总结：“我却不判断人。就是判断人，我的判断也是真的”（8：15—16）。第9章的后续记载，证明耶稣判断的真实：耶稣“叫不能看见的，可以看见；能看见的，反瞎了眼”（9：39），与法利赛人“以外貌（原文作‘凭肉身’）判断人”（8：15）形成尖锐对立。耶稣没有判断，但指出不悔改的人“罪还在”（9：41），这是他早些时候的判决“你们要死在罪中”（8：21）的事实基础。

（5）第四次在耶路撒冷的宣讲

《约翰福音》从住棚节直接跳至修殿节，两节期间耶稣往返于耶路撒冷和加利利的事迹，可在《路加福音》中看出端倪。
(66)

 第10章开始的“我是好牧人”的主题宣讲，与修殿节时耶稣在所罗门廊下宣讲的内容一致，思路贯通。使徒约翰在前两次宣讲中间插入背景介绍（6：59和8：20）。同样，10：22—23是同一次宣讲中插入的背景介绍，不应被理解为第四次耶路撒冷之行的开始。
(67)



《旧约》中“牧人”指称上帝和大卫式君王；先知说，如果这些君王“不牧养我的羊”（以西结书34：8），“我必亲自寻找我的羊”（10：12），耶稣宣讲的“好牧人”集圣子和基督于一身：“我就是羊的门”（7），“我认识我的羊”（14），“我为羊舍命”（15），“我另外有羊”，领来“合成一群，归一个牧人”（10：16）。

耶稣宣讲的“好牧人”，与当时流行的“弥赛亚”观念相对立。那些自称弥赛亚的宗教领袖是“贼”（kleptēs），而反抗分子则是“强盗”（lēstēs）他们用偷盗的方法夺走上帝的羊，走“偷窃、杀害、毁坏”的旁门左道，而耶稣带领羊走的是“必然得救”（10：9）、“得生命，并且得的更丰盛”（10）的、走向天国之道。盗贼是被私欲、罪性所控制的“雇工”，“他看见狼来，就撇下羊逃走”（10：12）。旧约中以色列诸王曾经这样做（参阅以西结书34：2—8），当时把人民引向毁灭犹太人领袖也要这样做。

（6）所罗门廊下的辩论

耶稣宣讲中对犹太人领袖的谴责，引起一些犹太人反感，他们再次责骂耶稣“被鬼附着，而且疯了”（10：20）。另一些犹太人始终为耶稣行神迹感到困惑：如果他真是被鬼附着的，“鬼岂能叫瞎子的眼睛开了呢？”（21）如果他真是基督，有什么证据可能证明他的话呢？犹太人相互争论。他们看到“所罗门的廊下行走”的耶稣（10：23），便当面质问：“你叫我们犹疑不定到几时呢？你若是基督，就明明地告诉我们”（24）。耶稣已经多次显明他是基督和神的儿子，犹太人仍然要求耶稣“明明地告诉我们”。针对这样的无理要求，“耶稣回答说：‘我已经告诉你们，你们不信。我奉我父之名所行的事可以为我作见证。只是你们不信，因为你们不是我的羊’”（10：25—26），耶稣再次宣讲他与圣父，以及与“我的羊”三者的密切关系（10：27—30）。

《约翰福音》并没有隐瞒或歪曲、丑化犹太人的观点，他们在辩论中表达的一些观点，如说“你是个人，反将自己当作神”（10：33），符合耶和华一神论的原则；而耶稣宣称“我与父原为一”，却违反犹太社会的常识和法规。犹太人因此再次以“说僭妄的话”的罪名，要动用石刑处死耶稣（10：31—33）。耶稣引用《诗篇》“我说：‘你们是神’”（82：6）的经文辩护说，如果“那些和神道同在的人（pros ous ho logos tou theo），尚且称为神（theous）”，那么，被“差到世间来”的成圣者（ēgiasen）难道不能说“我是神的儿子（uios tou theo eimi）”（10：34—36）吗？这场辩论的结果深刻地表明，犹太人的错误不在坚持传统，而在既不相信耶稣宣讲和神迹的见证，又不理解他们所声称的圣经传统（10：34：“你们的律法”）。更有甚者，不但顽固坚持错误，还阴谋捉拿、迫害他们无法否认的基督，那就不只是过错，而是蓄意抵抗真理的罪恶了。

（7）拉撒路复活

为了躲避犹太人的迫害，“耶稣又往约旦河外去，到了约翰起初施洗的地方，就住在那里”（10：40）。《马太福音》和《马可福音》也记载耶稣来到“约旦河外”，并说：“有许多人跟着他，他就在那里把他们的病人治好了”（马太福音19：2）。《路加福音》说：“极多人与耶稣同行”（14：25）。《约翰福音》说：“有许多人来到他那里”（11：41），看到耶稣行施洗者约翰不能行的神迹，“在那里信耶稣的人就多了”（11：42）。《约翰福音》重点记载耶稣使拉撒路复活的神迹。

耶稣三次莅临马大家庭：第一次，《路加福音》独家记载耶稣去耶路撒冷住棚节途中在马大家驻留（10：38—42）；第二次，《约翰福音》独家记载耶稣使拉撒路复活；第三次，三部福音书共同记载马利亚用香膏抹耶稣的脚（马太福音26：6—13，马可福音14：3—6，约翰福音12：1—8）。《约翰福音》采用倒叙方式介绍第二件事情的背景：拉撒路“住在伯大尼，就是马利亚和她姐姐马大的村庄。这马利亚就是那用香膏抹主，又用头发擦他脚的，患病的拉撒路是她的兄弟”（11：1—2）。这段背景介绍再次说明，使徒约翰的写作以同观福音书记载的、众所周知的事实为前提。

《约翰福音》栩栩如生地还原了这一历史事件，包括耶稣的思想情绪。“耶稣素来爱（phileō）马大和她妹子并拉撒路”（11：5），听见拉撒路病了，说拉撒路不会死，将“为神的荣耀，叫神的儿子因此得荣耀”（11：4）。耶稣没有立即行神迹救拉撒路，从容地在所居之地住了两天。为什么耶稣不急于救助他素爱的人呢？那是因为，拉撒路死后第三天从坟墓中复活，正如耶稣自己也将这样复活。耶稣对门徒说：“拉撒路死了。我没有在那里就欢喜，这是为你们的缘故，好叫你们相信”（11：14—15）。拉撒路复活是耶稣复活的预演，门徒看到耶稣有使人复活的能力，就可以相信耶稣本人死后三天也从坟墓中复活了。

在马大、马利亚姐妹面前，耶稣显示出完全的人性和神性。在马利亚面前，耶稣情不自禁地流露出他那无暇人性：“耶稣看见她哭，并看见与她同来的犹太人也哭，就心里悲叹（enebrimēsato），又甚忧愁”（etaragen，11：33）；悲哀之极，“爱意”（phileō，11：36）直显，“耶稣哭了”（11：35）。耶稣与马大的对话显示出圣子的神性。耶稣说：“你兄弟必然复活”（11：23）。马大说：“我知道在末日复活的时候，他必复活”（11：24）。耶稣告诉马大说，拉撒路现在即可复活，因为“复活在我，生命也在我”；他问答：“你信这话吗？”（11：25—26）马大回答达到信仰的最高境界：“主啊，是的，我信你是基督，是神的儿子，就是那要临到世界的”（11：27）。

耶稣行神迹的过程无可争议地证明复活出自圣子权能：“耶稣举目望天”祈告圣父，然后“大声呼叫说：‘拉撒路出来！’”接着，“那死人就出来了，手脚裹着布，脸上包着手巾。耶稣对他们说，‘解开，叫他走！’”（11：41—44）这些描写没有任何人为治疗的悬念，读者要么相信这段描写是写实，要么借各种理由否认这段描写的历史真实性。《约翰福音》的逻辑是，相信拉撒路复活必将相信耶稣复活，否认拉撒路复活也一定否认耶稣复活；因此，拉撒路复活是耶稣神性的见证（5：25—28）。这一事件标志着耶稣死难和复活的时候到了。

（8）杀害耶稣的政治阴谋

拉撒路复活的神迹，把耶稣的威望推向高峰，“犹太人见了耶稣所作的事，就多有信他的”（11：45）。“祭司长和法利赛人”感到事态紧迫，召集公会商议：“这人行好些神迹，我们怎么办呢？”他们把耶稣看作众多反抗运动领袖的一员，担心“人人都要信他，罗马人也要来夺我们的地上和我们的百姓”（11：48），于是策划谋杀耶稣。《约翰福音》强调犹太人领袖杀害耶稣的政治动机。政治阴谋需要长期预谋。《约翰福音》明确地说：“从那日起”，即耶稣还在约旦河外的时候，“他们就商议要杀耶稣”（11：53）。同观福音书没有突出杀害耶稣的政治阴谋，只是说逾越节两天之前犹太人领袖才“商议要用诡计拿住耶稣杀他”（马太福音26：4）。

对一切阴谋洞若观火的耶稣，“不再显然行在犹太人中间”，“到了一座城，名叫以法莲，就在那里和门徒同住”（11：54）。以法莲城很可能是耶路撒冷以北，东毗约旦河外旷野，北邻撒玛利亚。《路加福音》说耶稣“经过撒玛利亚和加利利”（17：11），大概以此城为出发点。

《约翰福音》没有重复同观福音书记载耶稣最后的旅程，重点交代逾越节前的紧张气氛：各地来的民众在圣殿前议论耶稣是否到来（11．55—56）；“祭司长和法利赛人”吩咐准备捉拿耶稣（11：57），甚至“商议连拉撒路也要杀了”（12：10）。《约翰福音》省略耶稣沿途事工，只记载在最后一站伯大尼发生的事：马利亚膏耶稣是先行的葬礼（12：7），而犹大的贪污行径是出卖耶稣的祸根（12：6）。这些叙事交织出耶稣受难前夕“山雨欲来风满楼”的图景。


 7．死难的经过

四福音书都用最大篇幅记载耶稣受难，《约翰福音》按照避免重复、释疑解惑的原则，省略同观福音书记载的事实，补充未见记载的事实。在耶稣受难和复活的最重要时刻，使徒约翰强调，他补充的新信息是耶稣所爱门徒在现场的亲见亲闻（13：23，19：26，20：2，21：7）。这些强调毫无炫耀之意，而用使徒的权威来担保记录的真实可靠性，以消除早期基督徒在阅读前三部福音书时产生的疑问。可是，现在的批评者却质疑《约翰福音》中新信息的真实性，或者“证明”《约翰福音》和同观福音书必有一方不真。批评者提出的问题并非一无是处，有些问题可以促使读者深入、细致思考语词背后的意义，值得认真对待。以下诠释《约翰福音》补充记载的新信息。

（1）“你的王”是谁？

巴里特指出《约翰福音》关于耶稣光荣进入耶路撒冷记载中有一个“不能容忍的矛盾”：一方面，众人欢呼称颂耶稣是“奉主名来的以色列王”（12：12）；另一方面，“门徒起先不明白”（12：15）耶稣应验了先知书中“你的王骑着驴驹来了”（16，引自撒迦利亚书9：9）。
(68)

 其实一点矛盾也没有，使徒约翰解释得非常清楚：众人因为看到耶稣呼唤拉撒路从死里复活的神迹而“去迎接他”（12：17），他们未必知道耶稣也要从死里复活作上帝之国的王；即使是门徒，也要到复活向他们显现之后，才能明自“你的王”的基督论启示。但是，即使只知道耶稣能使人复活的权能，也足以使民众相信耶稣是他们期待已久的“以色列王”，无论他们心目中的弥赛亚是什么形象。法利赛人悲叹他们竭力阻止民众相信耶稣是弥赛亚的努力“徒劳无益”，他们像该亚法那样说出自己也不能理解的预言：“世人都随从他去了”（12：19）。

《约翰福音》和同观福音书一样，都区分了复活前与复活后门徒对耶稣基督的理解。生前被理解为以色列王国的弥赛亚（马可福音10：41），后来被证明是“不属于这世界”的天国之主（约翰福音18：36）。使徒约翰承认门徒当时“不明白”耶稣当王的意义，这不只是一个自我辩解；更重要的是，描述了当时耶路撒冷把耶稣当作世俗意义上弥赛亚的政治气氛，为罗马人以“犹太王”罪名处死耶稣埋下伏笔。

（2）耶稣为何“忧愁”？

来耶路撒冷的“几个希腊人”请求“见耶稣”（12：20—21）。“见耶稣”在《约翰福音》中特指见耶稣行神迹，如尼哥底母“见耶稣”（3：2），加利利的大臣“来见他”（4：47），他们都向耶稣提出行神迹的请求。希腊人知道耶稣不会轻易行神迹，于是通过腓力，腓力再找安得烈，两人一起转达希腊人的请求（12：21—22）。请求程序的复杂性表明请求本身的不合理。

耶稣的答复似乎是“王顾左右而言他”：先说“人子得荣耀的时候到了”（12：23），服侍他的就要跟从他，云云；接着说：“我现在心里忧愁，我说什么才好呢？”（27）似乎对希腊人的请求感到为难。接着说：“父啊，救我脱离这时候，但我原是为这时候来的。父啊，愿你荣耀你的名”（12：27—28），似乎把同观福音书记载耶稣在客西马尼祈祷时“忧愁”（马太福音26：37）或“忧伤”（马可福音14：34，路加福音22：44）移植到另外场合。

令研究者疑惑的是：耶稣究竟为门徒“忧愁”，还是为即将到来的十字架苦难忧愁？如果是前者，那么12：27—28那段话似乎文不对题；如果是后者，那么《约翰福音》这段记载不过是同观福音书的翻版，被后来编修者挪动顺序。
(69)



如果知道希腊人请求耶稣行神迹给他们看，便不难理解这部分记载的完整结构。耶稣先说“人子得荣耀的时候到了”，即将到来的受难和复活是最大神迹，不信者“失丧生命”，信者得永生（12：25）。耶稣为希腊人请求他当面行神迹而“心里忧愁”（12：27）。如同10：33中的“忧愁”表达神性与人性的矛盾，此时的忧愁也是如此，他预知那些只想看神迹的人看到他被钉十字架而不信他，为他们悲哀。

耶稣祈求圣父“救我脱离这时候”（12：27）。“这时候”不是指十字架受难时刻，而是指当下的“忧愁”。耶稣祈求圣父显出“荣耀你的名”的神迹，以回应他不知道“说什么才好”的忧愁。这时，上帝作出回应，“从天上”响起声音（12：28）。但听众不理解，猜测这声音的来源和意义。耶稣明确地对他们说：“这声音不是为我，是为你们来的”（12：30）。这是说，上帝对希腊人和其他人要求耶稣行神迹的回应，他们将看到耶稣“从地上被举起来，就要吸引万人来归我”的最大神迹（12：32）。听众仍不理解，耶稣留下“你们成为光明之子”的期待，“就离开他们，隐藏了”（12：36）。“隐藏了”有双关意思：一是说耶稣生前不再向他们行神迹，二是隐蔽起来，不让犹太人领袖发现。第12章剩余篇幅解释耶稣为什么不再行神迹，第13—17章记载耶稣在隐蔽的两天里对门徒说的话。

使徒约翰评论说：“他虽然在他们面前行了许多神迹，他们还是不信他”（12：37）。不信的原因有二：一如以赛亚所预言：“主叫他们瞎了眼、硬了心”（12：40），或者说，他们被上帝所遗弃；二是人的罪性，“他们爱人的荣耀过于爱神的荣耀”（12：43）。《约翰福音》记载耶稣的“大声”宣讲，人们不应只是要求他行神迹，而应信他宣讲的道：“我到世上来，乃是光，叫凡信我的，不住在黑暗里”（12：46）；反之，“弃绝我、不领受我话的人，有审判他的，就是我所讲的道在末日要审判他”（12：48）。这个道理是否最终答复了希腊人“愿意见耶稣”的请求呢？

（3）为门徒洗脚

第13章记载“逾越节以前”（1）“吃晚饭的时候”（2）耶稣为门徒洗脚的事迹。人们一般把这一事件混同于同观福音书记载的最后晚餐，由此引起关于耶稣受难日的冗长而复杂的讨论。如果说这些讨论有什么积极作用的话，那只是澄清了这样一个事实：那一年逾越节是犹太月的第五天，在现行日历的星期四晚六点到星期五晚六点之间。从这一简单事实出发，可以区分不同日期的两个事件：第一，13：1—20记载逾越节前一天（即星期三）晚上的洗脚；第二，13：21—14：31记载逾越节开始时（即星期四落日之后）的最后晚餐。采用这样一个区分，四福音书对耶稣受难的那个逾越节日期的记载吻合一致。

《约翰福音》记载“逾越节以前”的第一件事是“魔鬼已将卖耶稣的意思放在西门的儿子加略人犹大心里”（13：2）。参照同观福音书，“过两天是逾越节”（马可福音14：1），即星期三白天，加略人犹大向祭司长告密（14：10）。因此，《约翰福音》记载这天“吃晚饭的时候”指星期三的晚餐。

（4）最后晚餐上的话

为了保持主题的一致，使徒约翰可以把同一阶段不同日子的宣讲连为一气，如6：26—40在海边的宣讲，6：43—59“在迦百农会堂里”的宣讲，以及6：65—71与门徒的谈话，犹如同一天发表的宣讲，但实际上是好几天宣讲的集锦。同样，8：12—59关于“我是世界的光”的言讲，10：1—39关于“我是好牧人”的宣讲，也不是一天里说的话。《约翰福音》记载耶稣与门徒告别的话也不是一天所说，而是两天里的三次宣讲。

继头一天门徒洗脚时的宣讲之后，《约翰福音》记载，“耶稣说了这话，心里忧愁，就明说：‘我实实在在地告诉你们：你们中间有一个人要卖我了’”（13：21）。这是第二天在最后晚餐上宣讲的开始。两天宣讲的心情不同：头一天充满爱心，第二天“心里忧愁”；宣讲方式也不同：第一天用暗示和经文指要出卖他的人（13：11，18），第二天“明说”叛徒就在眼前的十二门徒之中。参照同观福音书，可知第二天宣讲发生在“除酵节的第一天”（马可福音14：12）耶稣与门徒“吃逾越节的筵席”（14），即逾越节开始的星期四晚上的最后晚餐。

我们应该注意使徒约翰对最后晚餐不同记载中的新启示。他没有记载耶稣关于圣餐象征意义的启示，因为同观福音书已有明确记载；他详细记载耶稣揭露犹大，表明犹大背叛在上帝安排的计划之中（13：26—32，参见使徒行传1：16）；使徒约翰完整地记载耶稣依次回答彼得、多马、腓力、犹大（不是加略人犹大）等门徒问题时的宣讲（13：33—14：31），使得他们日后在得到耶稣应许的圣灵之后，能够想起耶稣对他们“所说的一切话”（14：26）。

（5）一路宣讲（15：1—17：26）

《约翰福音》记载的最后晚餐结束于耶稣的号召“起来，我们走吧！”（14：31）使研究者大惑不解的是，耶稣和门徒似乎没有走，第15章开始的“我是真葡萄树”的主题宣讲似乎发生在最后晚餐的场地。于是，有人设想这句话是后来编修顺序错乱的痕迹，应插在以前的某个段落里；有人认为这句话只是精神鼓动，不要求身体移动。
(70)

 这些解释既忽视了使徒约翰往往把不同场合宣讲连接为同一主题的语言技巧，也没有看到《约翰福音》以同观福音书记载的事实为前提。同观福音书都说，最后晚餐之后，“他们唱了诗，就出来，往橄榄山去”（马太福音26：30，马可福音14：26，路加福音22：39）。《约翰福音》无需再重复耶稣和门徒如何外出，而直接记录他走在路上的宣讲。耶稣的比喻往往触景生情，就近取譬，如在麦收季节谈“工人”（马太福音9：38），播种季节谈“撒种”（13：3），在住棚节晚上点金灯台时谈“光”（约翰福音8：12）
(71)

 ，在冬季谈“羊圈”（10：1）。耶路撒冷城区宅院栽满葡萄树，耶稣宣讲“我是真葡萄树”，不是情景交融的吗？

（6）耶稣被捕（18：1—12）

《约翰福音》说：“耶稣说了这话，就同门徒出去，过了汲沦溪，在那里有一个园子，他和门徒进去了”（18：1）。“说了这话”指第三次宣讲，“出去”指走出城墙，越过汲沦溪，来到橄榄山上同观福音书说的一个“名叫客西马尼”的“地方”（马可福音32—46）。“客西马尼”的希伯来文（gathshěmānî
 ）的意思是“榨油”。这个“地方”（chōrion）是一个“园子”，大概是一个榨油作坊。

《约翰福音》省略了同观福音书记载耶稣在客西马尼的祈祷，不但避免重复，而且淡化这次祈祷前后的悲伤气氛。同观福音书说耶稣此时“忧愁起来，极其难过”，“心里甚是忧伤，几乎要死”（马太福音26：37—38）；耶稣被捕时“门徒都离开他逃走了”（26：56）。《约翰福音》在表现耶稣受难的悲壮气氛同时，突出了“我已经胜了世界”（16：33）的王者气概。使徒约翰的不同描写不是他事后的故意渲染，而是因为这位耶稣“所爱的门徒”并没有“逃走”，始终在耶稣周围，用自己亲见亲闻，作更为准确的见证。

（7）审讯耶稣

《约翰福音》解决了同观福音书遗留的一个疑点：彼得如何进入初审耶稣的大祭司宅院。《约翰福音》解释说：“西门彼得跟着耶稣，还有一个门徒跟着，那门徒是大祭司所认识的”（18：15）。不难想象，和彼得在一起的那个门徒是使徒约翰自己。由于他的见证，耶稣在大祭司面前的抗辩和彼得三次不认主的细节，被忠实地记录在福音书中。

《约翰福音》改变了耶稣在审判中被打挨骂的消极形象：耶稣对大祭司的指控不屑一顾：“你为什么问我呢？”（19：21）他抗议道：“你为什么打我呢？”（18：23）耶稣向主宰犹太人命运的罗马统治者高傲地宣称：“我的国不属这世界”（18：36），“你说我是干，我为此而生，也为此来到世间，特为给真理作见证；凡属真理的人就听我的话”（18：37）。《约翰福音》中被审判的耶稣审判世界，他才是真正的审判者。《约翰福音》省略了同观福音书记载耶稣被羞辱、受折磨、没奈何的那些场面，再现了耶稣以王者身份登上十字架的可歌可泣气象。

（8）耶稣之死

《约翰福音》补充十字架上耶稣的话，他把母亲托付给“他所爱的那门徒”（19：26），生命垂危时说“我渴了！”（28）这是耶稣完全人性的流露；最后的话“成了！”（tetelestai，19：30）宣布为人类赎罪神圣使命的完成。

从十字架上下来的耶稣，骨头一根也没有折断（19：36）。使徒约翰解释说，犹太人唯恐十字架上的尸体玷污安息日，要求彼拉多“打断他们的腿”（12：31），促使他们早死早葬。士兵打断了耶稣左右两个罪犯的腿，发现耶稣已死，没有必要打断腿
(72)

 ，而用枪扎通他的肋部。使徒约翰说，耶稣尸体状况验证了两条先知预言（19：36—37）：“他的骨头一根也不可折断”（诗篇34：20），以及“他们要仰望自己所扎的人”（撒迦利亚书12：20）。

犹太人把被处死的罪犯安葬在公墓。约瑟和尼哥底母等贵胄出面，用一百斤没药和沉香涂饰耶稣身体（19：39），把耶稣尸体安葬在一座新坟墓里（18：41）。可以说，耶稣的安葬也得到王者应有的礼遇。

《约翰福音》再次肯定耶稣受难日是星期五：“这日是预备日，又因那安息日是个大日”（19：31）。“预备日”（paraskeuē）即“逾越节的预备日（paraskeuē tou pascha）”（14）那年逾越节是星期五，逾越节和除酵节延续一周，第一天（星期五）是一周节日的预备日，日落后开始守安息日。

《约翰福音》准确地记录了从星期四至星期五两个日落之间的耶稣日程：晚6点后最后晚餐，夜里被捕，鸡叫前（18：27）在大祭司院子受审，“天还早”（18：28）时被送到彼拉多官邸受审，从晚12时开始算起的“第六个时辰”（19：14）之后，彼拉多判耶稣死刑，钉十字架，与同观福音书共同记载从“午正”（即从太阳升起算起的“第六个时辰”）到“申初”（第九个时辰）的受难时刻（马太福音27：48，马可福音15：23，路加福音23：44）相吻合（参见第6章10节9条）。

《约翰福音》没有记载耶稣在十字架上时“遍地都黑暗了”，却增加描写黑暗的细节。在耶路撒冷的历史上，真理之光的启示与罪人的黑暗世界的反差从来没有如此强烈。正是在耶稣开始宣讲最荣耀的启示之时，犹大离开耶稣去告密，“那时候是夜间了”（13：30）。从那一刻起，再没有提到“天亮”。黑夜里，耶稣被带到大祭司面前受审；比较《路加福音》22：66：“天一亮”耶稣在犹太人公会受审。在黎明前的黑暗里，彼得三次不认耶稣。《约翰福音》说“那时天还早”（18：28），天还没有亮，耶稣在暗无天日的府衙里接受审讯；比较《马太福音》（27：1）和《马可福音》（15：1）说，耶稣是在“早晨”被押送到罗马总督府。《约翰福音》只是避免提及任何光亮的时刻，而不是说，从耶稣被捕的那个星期四晚上到受难的星期五下午没有白昼之分。毋宁说，两者的记叙方式相互补充：同观福音书描述了耶稣在十字架上时遍地黑暗的事实，《约翰福音》则揭示了这一事实背后的原因：耶稣走向十字架上为人类赎罪的事件发生在世人最需要真理光芒的黑暗时刻。


 8．复活事迹

“七日的第一日清早”（20：1），即耶稣受难的第三天（星期日），抹大拉的马利亚等妇女来到耶稣坟墓。《约翰福音》与同观福音书对这一天“清早”的描述不同：《马太福音》说是“天快亮的时候”（28：1），《马可福音》说是“出太阳的时候”（16：2），《路加福音》说是“黎明的时候”（24：1）；而《约翰福音》则说“天还黑的时候”（20：1）。为什么光亮还没有到来呢？我们再次看到《约翰福音》独特的“光的神学”。耶稣对马利亚说：“因我还没有升上去见我的父”；当天晚上，耶稣向门徒显身，多马提出“以指头探入那钉痕”的要求；直到8天之后，耶稣才让多马探入他的肋旁（20：17，25，27）。

复活的耶稣保持十字架上“手上的钉痕”（20：25）和士兵“拿枪扎他的肋旁”（19：34）的伤口（20：27）。这段记载比《路加福音》中耶稣向门徒显示他的灵依然有骨有肉的记载有更深的含义。贝利端纳解释说：“基督在十字架上献祭的死，不是他救赎事工的结束，乃是使他能够进入属天的境界，在那里，他的自我奉献永远继续下去。”他并用“虚己神学”解释说：“当邪恶还在世界上的时候，羊羔依然被杀，基督依然谦卑自己，等待着人的自由的决定。”
(73)



《约翰福音》分两处记载耶稣复活（20：1—29，21：1—23），其间似乎有两个结束语（20：30—31，21：24—25）这一组合不是后来多位编修者重叠编排的结果，而表现使徒约翰的独具匠心。第20章结束语说明本书目的“要叫你们信耶稣是基督，是神的儿子”（20：31）。使徒约翰的记载没有穷尽耶稣一生的神迹，“另外行了许多神迹，没有记在这书上”（30）。在这些尚未记录的神迹中，作者觉得有必要继续收录耶稣复活的神迹，因为这是显明“耶稣是基督，是神的儿子”的最大、最有力的证据，整个使徒时代都以此为见证的核心。因此，使徒约翰增加了第21章的结束语。

据同观福音书，耶稣复活后在耶路撒冷向门徒显身（路加福音24：36—52），要门徒们到加利利（马太福音28：10），在那里再向他们显示（16），《约翰福音》不但在第20章补充耶稣在耶路撒冷向他们两次显现（20：9—23，26—29）的细节，而且在最后一章详细记录在加利利海边的第三次显现（21：14）。自最后晚餐时起，使徒约翰第一次看到真理即将来临的希望：“天将亮的时候”（21：4），耶稣和门徒一起撒网打鱼，“拿饼和鱼给他们”（13）。耶稣三次问彼得“你爱我吗？”前两次“爱”是agapaō（15，16），最后一次是phileō（17）。与这三次问题相对应的是三个命令：“你喂养（boskō）我的小羊（arnia）”（15），“你牧养（或关心，poimainō）我的羊（probata）”（16），“你喂养我的羊”（17）。这三对词的搭配蕴意难尽，主旨仍是圣经一贯教导的：人要像上帝爱（agapē）人那样相互友爱（philia）；只有先爱最小的兄弟姐妹、并爱所有兄弟姐妹（philanthrōpia）的人才能爱上帝（philotheos）；爱不但是喂养，更是关心。只有到这些教导深入人心、付诸实践的时候，真理的光芒才能普照世界。

耶稣复活后不只显现三次，路加说“四十天之久向他们显现”（使徒行传1：3）；使徒约翰知道耶稣在使徒时代始终与他们同行，因此收笔时说：“耶稣所行的事还有许多；若是一一地都写出来，我想，所写的书就是世界也容不下了”（21：25）。最后一句为他写《启示录》埋下伏笔，那是一本“世界也容不下”的大书，因为那里记录的是作为“我是阿拉法，我是俄梅戛，我是初，我是终”的耶稣（启示录21：6）动对整个世界的审判。



 第四节　耶稣年谱

人们常说，福音书不是耶稣年谱。如果把年谱（chronology）理解为一生中大小事的堆砌，福音书当然不是年谱，但有历史价值的年谱是重要人物的大事记。福音书不等于耶稣年谱，但包含与拯救史密切相关的耶稣大事记。参照四福音书，我们整理一份耶稣年谱，作为第六章和本章诠释的备忘录。由于把圣经记载的犹太历年月转换为公历有一定误差，本年谱的年代可能有一二年的误差。


 1．公元前6/5年

圣灵化身为天使加百列，告诉年迈的圣殿祭司撒迦利亚，他的妻子伊利莎白将怀孕生子，“你要给他起名叫约翰”，他“从母腹里就被圣灵充满了”（路加福音1：13—15）。


 2．公元前5年

（1）上半年

•伊利莎白怀孕6个月后，天使加百列告诉拿撒勒城少女马利亚：“你要怀孕生子，可以给他起名叫耶稣”（路加福音1：26—34、参见马太福音1：18）。

•为确证她们从圣灵怀孕的神迹，马利亚走访亲戚伊利莎白和撒迦利亚在犹大地的家。“伊利莎白且被圣灵充满”，祝福马利亚，马利亚作“尊主颂”。马利亚在伊利莎白家住3个月，返回拿撒勒（路加福音1：39—56）。

•马利亚未婚夫约瑟是大卫第二十八代后裔，得知马利亚已怀孕。天使告诉他：“只管娶过几你的妻子马利亚来，因她所怀的孕是从圣灵来的”。约瑟遵嘱娶马利亚（马太福音1：19—24）。

（2）年中

•伊利莎白生约翰。撒迦利亚作“祝福歌”（路加福音1：57—79）。

（3）公元前5年年底—4年初

•居里扭开始普查人口。约瑟携马利亚到祖籍伯利恒报户口（路加福音2：1—6）。

•耶稣在客店的马槽里出生（路加福音2：7，参阅马太福音1：25）。

•天使告诉伯利恒郊外牧羊人救主基督出生。牧羊人寻见马槽里的婴儿耶稣，传诵天使讯息（2：8—20）。

•耶稣出生后第八天，父母带耶稣上耶路撒冷圣殿，行割礼和头生子献祭礼。受祭司西面和女先知亚拿的祝福。事后回拿撒勒（路加福音2：21—39）。

•东方博士看到“犹太人之王”降生之星，到耶路撒冷寻访。希律王差遣东方博士到先知预言的基督出生地伯利恒查访（马太福音2：1—8）。

•东方博士按那颗新星指引，找到耶稣家中，献内装黄金、乳香、没药的宝盒（2：9—12）。

•约瑟得天使警告，全家三人到埃及避难（2：13—15）。

•希律王杀尽伯利恒城及其四境的两岁内男孩（2：16—17）。


 3．公元前4年

•希律王死，儿子希律·亚基老继位（2：19a）。

•耶稣一家自埃及返回拿撒勒居住（2：19b—23）。


 4．公元前4—公元25年

•耶稣健康成长，“耶稣的智慧和年纪，并神和人喜爱他的心，都一齐增长”（路加福音2：52）。

•耶稣父母每年上耶路撒冷过逾越节（路加福音2：41）。

•公元8年，逾越节期间，12岁的耶稣在圣殿与教师问答，听众“都希奇他的聪明和他的应对”（2：42—50）。

•约瑟和马利亚生雅各，约西，西门，犹大（马太福音13：55＝马可福音6：3）。

撒迦利亚的儿子约翰长大成人，“心灵强健，住在旷野”（路加福音1：80）。


 5．公元26年

•约翰在约旦河东岸的哀嫩传道，预告主基督来临，要人悔改，为人施洗（3：1—12＝1：1—8＝3：1—18，约翰福音1：19—28，3：23）。

•耶稣受洗，圣灵降临在他身上（3：13＝1：9—11＝3：21—22
(74)

 ；约翰福音1：32—34）。

•施洗者约翰指认耶稣是“神的羔羊”（约翰福音1：29，36）。

•施洗者约翰门徒安得烈和约翰跟随耶稣（约翰福音1：37）。彼得、腓力和拿但业接着作耶稣门徒（1：38—49）。

•耶稣自施洗地返回加利利，在迦拿的婚筵上行第一桩神迹（约翰福音2：1—11）。


 6．公元27年

（1）3—4月

•上耶路撒冷过逾越节。洁净圣殿。行神迹（约翰福音2：13—25；参见4：1—4＝1：12—13＝4：1—13）。

•向法利赛人尼哥底母讲解重生之道（约翰福音3：1—21）。

（2）4月—5月

•耶稣和门徒到约旦河为人施洗（3：22）。施洗者约翰在哀嫩再次为耶稣基督作见证（3：23—30）。

希律逮捕施洗者约翰，耶稣返回加利利（4：12=1：14＝4：14；约翰福音4：3）。

（3）夏季

•耶稣返回加利利途经撒玛利亚（约翰福音4：4）。

•在撒玛利亚叙加城外，与一撒玛利亚妇人宣讲永生之道（4：5—26）。

•在叙加城里逗留数日，好多撒玛利亚人信耶稣（4：28—43）。

•回到加利利迦拿（4：46），治好在迦百农患病的大臣儿子，是为在加利利行第二桩神迹（4：47—54）。

•到迦百农，在加利利海边召唤彼得和安得烈、雅各和约翰两对兄弟（4：18—22＝1：16—20＝5：1—11）。

•在会堂治好一精神病人（马可福音1：21—28，路加福音4：31—37）。

•治好彼得岳母的热病，以及闻讯而来的很多病人（8：14—17＝1：29—34=4：38—41）。

•耶稣到乡下广行医治神迹，四方人来跟随他（4：23—25=1：35—39＝4：42—44）。

•在加利利海边山坡上宣讲“八福”（马太福音5：1—7：28）。

•治好一个麻风病人（8：1—4＝1：40—45＝5；12—16）。

•渡海往东岸，在海上平息风暴（8：23—27＝4：35—41=8：22—25）。

•到达东岸格拉森，治好一狂暴精神病人。恰遇当地猪群流行癫狂症，引起当地人恐慌（8：28—34＝5：1—20＝8：26—39）。

（4）秋冬季

•上耶路撒冷参加住棚节或修殿节（约翰福音5：1，马太福音9：1）。

•在耶路撒冷，治好毕士大池边一个瘫痪38年的人（约翰福音5：2—18，马太福音9：1—8）。

•治好一个又哑又瞎的人，法利赛人污蔑耶稣靠别西卜赶鬼，耶稣谴责他们（路加福音11：14—54；马太福音12：22—43，23：1—36；马可福音3：30—27，12：38—40）。

•耶稣宣讲上帝与他的父子关系（约翰福音5：19—47）。

•耶稣在耶路撒冷的其他教导。甩“财宝”、“管家”、“无花果”等比喻教导门徒（路加福音12：1—13：21，参见马太福音10：26—37，13：31—22，等）。


 7．公元28年

（1）上半年

•从耶路撒冷返回加利利，中途召唤马太，与税吏和其他受歧视的罪人聚餐。与法利赛人辩论（9：9—13＝3：13—17=5：27—32）。

•与施洗者约翰门徒辩论禁食问题（9：14—17＝2：18—22＝5：23—39）。

•治好患12年血漏症的女人，治活睚鲁的刚死去的女儿（9：18—26＝5：21—43＝8：20—56）。

•治好两个瞎子和一个哑巴（马太福音9：27—34）。

（2）夏季和秋季

•聚集十二门徒（10：1—4＝3：13—19=6：12—16）。

•加利利海边宣讲“福和祸”（路加福音6：17—49）。

•差遣十二门徒到加利利各地传道（10：5—15=6：7—13=9：1—6）。

•到迦百农，治好百夫长家里仆人的瘫痪病（马太福音8：5—13，路加福音7：1—10）。

•在拿因城使寡妇儿子复活（路加福音7：11—17）。

•回答狱中施洗者约翰的疑向（马大福音11：2—19；路加福音7：18—36）。

•为安息日掐麦穗和在会堂治好一个人的枯干手的事情，与法利赛人争论（12：1—14＝2：23：—3：6＝6：1—11）。

•耶稣母亲一和兄弟劝说耶稣回家（12：46—50＝3：31—35＝8：19—21）。

•在海边用撒种等喻言，教育门徒（13：1—51＝4：1—34＝8：4—15）。

•到拿撒勒会堂讲道，家乡人厌弃耶稣（13：53—58＝6：1—6＝4：16—30）。


 8．公元29年

（1）一月到四月

•希律在生日宴会上下令杀施洗者约翰，又怀疑耶稣是同样的先知（14：1—12＝6：14—29—9：7—9）。

•逾越节期间，耶稣退到加利利西岸旷野，行“五饼二渔”神迹喂饱五千人（14：13—21＝6：30—44=9：10—17；约翰福音6：1—14）。

•为回避众人拥戴，耶稣独自退到山上，门徒乘船返回东岸（14：22—23＝6：45—47；约翰福音6：15）。

•晚上在海上行走，赶上门徒的乘船（14：24—33＝6：48—52；约翰福音6：16—21）。

•在革尼撒勒登岸。很多病人摸耶稣衣裳繸子得以康复（马太福音14：34—36）。

•耶稣进入迦百农，在会堂向尾随而来的民众宣讲“我是生命之粮”（约翰福音6：24—65）。

•一些门徒离开耶稣，彼得代表十二门徒认耶稣是“神的圣者”（6：66—71）。

（2）四到九月

•退到推罗、西顿的境内，治好一个迦南妇人的女儿（15：21—28＝7：24—30）。

•退到加利利海东岸的野地，治好很多病人。再次行神迹喂饱四千跟随者（15：29—38＝8：1—9）。

•渡海到西岸的马加丹，教训法利赛人，警告门徒防备他们的酵（15：39—16：12＝8：10—21）。

•到百赛大，治好一个瞎子（马可福音8：22—26）。

•北上到凯撒利亚腓立比境内。彼得认耶稣“是基督，是永生神的儿子”（16：13—20＝8：27—30＝9：18—21）。

•耶稣第一次预言他在耶路撒冷遇难和复活（16：21—28＝8：31—9：1＝9：22—27）。

•6天后，耶稣带着彼得、雅各和约翰上山。门徒看到耶稣变形，与摩西和以利亚谈话（17：1—13＝9：2—13＝9：28—36）。

•下山治好一个人患癫痫病的儿子（17：14—21＝9：14—29＝9：37—43）。

•耶稣和门徒回到加利利（约翰福音7：1）。第二次预言遇难和复活（17：22—23＝9：30—32＝9：43—45）。

•到迦百农。收丁税的人向彼得收税，耶稣吩咐用的鱼来的一块钱交纳（马太福音17：24—27）。

用“小孩”、“迷失的羊”、“不宽恕的恶仆”等比喻，教育门徒谦卑和宽恕（18：1—5＝9：33—37＝9：46—48）。

（3）十月至十一月

•住棚节前夕，耶稣弟兄要求耶稣离开加利利，到犹大地去显名，被耶稣拒绝（约翰福音7：2—9）。

•途经撒玛利亚，在途中教育门徒（路加福音9：2—62，马太福音8：19—22）。

•差遣70人到各地传道（路加福音10：1—10：24，马太福音9：35—38）。

•门徒回来，耶稣祝福（路加福音10：17—24马太福音11：25—27，13：16—17）。

•途中教训律法师最大诫命（路加福音10：25—28，马太福音22—34—40＝12：28—34）；说“好撒玛利亚人”（路加福音10：29—37）。

•暗地起程前往耶路撒冷（7：10）。

•到伯大尼，住马大家（路加福音10：38—42）。

•到耶路撒冷前作主祷文（路加福音11：1—13，参见马太福音6—9—13，7：7—11）。

•与从耶路撒冷来的法利赛人和文士辩论（马太福音15：1—20=7：1—23）。

•在途中教导人“要进窄门”（路加福音13：22—30）时，住棚节期中，出人意外地出现在集会上宣讲，在犹太人为耶稣是否基督而起争端（约翰福音7：14—31）。

•法利赛人用“希律想要杀你”威胁耶稣离开，耶稣为耶路撒冷哀哭（路加福音13：31—35，参阅马太福音23：37—39）。

•耶稣到一个法利赛人首领家参加筵席，说“大筵席”喻言（14：1—24）。

•犹太人领袖抓捕耶稣企图失败（约翰福音7：32—52）耶稣住橄榄山（8：1）。

•耶稣到法利赛人家坐席，教训他们（路加福音14：1—24）。

•在圣殿识破文士和法利赛人的陷害，赦免一个行淫的妇人（约翰福音8：3—11）。

•宣讲“我是世界的光”，与犹太人激烈辩论（8：12—59）。

•睁开一个天生瞎子的眼睛。谴责法利赛人不信（约翰福音第9章）。

•耶稣发表宣讲“我是好牧人”主题宣讲（10：1—21）。

（4）十二月

•修殿节期间，耶稣再次出现在耶路撒冷，在圣殿宣称“我与父原为一”，犹太人指控耶稣“说僭妄的话”，要捉拿他（约翰福音10：23—39）。


 9．公元30年

（1）一至三月

•耶稣退到约旦河东岸，与门徒住在一起（马太福音19：1，马可福音10：1，约翰福音10：40）。

•很多人与耶稣同行（路加福音14：25，约翰福音10：41）。向民众宣讲做门徒的代价（路加福音14：26—35）。

•向门徒和众人宣讲“迷失的羊”、“浪子”、“不义的管家”等喻言（15：1—18）。

•到河对岸的伯大尼马大的家，使坟墓中拉撒路复活（约翰福音11：1—44）。

•讲解“拉撒路和财主”死后命运（路加福音16：19—31）。

•祭司长和法利赛人聚集公会，正式决定杀害耶稣（约翰福音11：45—53）。

•耶稣退到耶路撒冷以北的以法莲，教育门徒（约翰福音11：54．路加福音17：1—10）。

•耶稣到撒玛利亚和加利利一带传道。治好10个麻风病人（路加福音17：11—19）。

•预告法利赛人、不义的官和富人不信的下场（路加福音17：20—18：30，马太福音19：16—20：16，马可福音10：17—31）。

（2）三月

•第三次预言在耶路撒冷受难和复活。向耶路撒冷出发（20：17—19＝10：32—34＝18：31—34）。

•途中解决门徒中以谁为首的争执（马太福音20：20—28，马可福音10：35—45）。

•进出耶利哥时治好两个瞎子（20：29—34＝10：46—52＝18：35—43）。

•在耶利哥住税吏长撒该家中（路加福音19：1—10）。

•接近耶路撒冷时说仆人如何便用主人交付银子的喻言（路加福音19：11—27，马太福音25：14—30）。


 10．最后一周

（1）逾越节前六日（星期六）

•到达伯大尼马大的家，马利亚膏抹耶稣（约翰福音12：1—8，马太福音26：6—13，马可福音14：3—9）。

（2）前五日（星期日）

•到达橄榄山。骑驴驹光荣进入耶路撒冷（21：1—11＝11：1—11a＝19：28—40；约翰福音12：12—19）。

•夜宿伯大尼（马太福音21；17，马可福音11：11b）。

（3）前四日（星期一）

•早去圣殿途中咒诅无花果树（21：18—19＝11：12—14）。

•洁净圣殿（21：12—17=11：15—18＝19：45约翰福音19：45）。

•晚返回伯大尼（马可福音11：19）。

（4）前三月（星期二）

•早去圣殿途中，门徒见受咒诅无花果树枯干，耶稣借此教育门徒（马太福音21：20—22，马可福音11：22—226）。

•犹太领袖质问耶稣洁净圣殿行动，耶稣用喻言告知他们被上帝弃绝的下场（21：23—46＝11：27—12：12＝20：1—10）。

•耶稣周一和周二都在圣殿上与文士和法利赛人辩论，谴责之。说喻言，宣讲，预言（马太福音22：1—26：2；马可福音12：13—13：37；路加福音20：19—21：38；约翰福音12：20—50）。

•犹太人领袖畏惧听众、不敢公开逮捕耶稣（26：3—5=14：1—2＝22：1—2）。

（5）前二日（星期三）

•犹大见祭司长，出卖耶稣（26：14—16 = 14：10—11＝22：3—6；约翰福音13：2）。

•晚餐时，耶稣为门徒洗脚，一一回答门徒问题（约翰福音13：1—20）。

（6）前一日（星期四）

•耶稣吩咐门徒进城准备逾越节筵席（26：17—19＝14：12—16—22：7—13）。

•最后晚餐（26：26—29＝14：17—25＝22：14—30；约翰福音13：21—35）。中途犹大退席告密（13：27—30）。

•餐后与门徒出城时宣讲和祈祷（26：30—36＝14：26—31 = 22：39—38；约翰福音13：36—17：26）。

•到客西马尼，向圣父祈祷（26：36—46＝14：32—42＝22：39—46；约翰福音18：1）。

•犹大带人逮捕耶稣（26：47—56＝14：43—50＝22：47—53；约翰福音18：2—11）。

•耶稣在祭司长宅院受审（26：57—68 = 14：53—65 = 22：63—71；约翰福音18：19—24）。

•鸡叫前，彼得三次不认主（26：69—75—14：66—72 — 22：54—62；约翰福音1815—18，25—27）。

（7）逾越节（星期五）

•清晨。耶稣先后被押送到彼拉多和希律面前受审（27：11—14＝15：1—5＝23：1—5约翰福音18：28—38）。

•犹太人聚众闹事，要求彼拉多释放造反派头目巴拉巴，处死耶稣（27：15：25＝15：6—14＝23：13—23；约翰福音18：39—40）。

•早6时，彼拉多用“犹太人的王”罪名，宣判耶稣钉十字架。耶稣受鞭刑（27：26—31＝15：15—20＝23：24—25；约翰福音19：1—16）。

•背十字架到骷髅地（27：32—34 =15：21：21—23 = 23：26—32；约翰福音19：17）。

•9时，耶稣被钉上十字架（27：35—45＝15：24—33＝23：33—44a；约翰福音19：18—27）。

•下午3时，耶稣断气（27：46—56 = 15：34—40 = 23：44b—49；约翰福音19：28—30）

•约瑟和尼哥底母等犹太贵胄出面安葬耶稣（27：57—41＝15：42—47＝23：50—56；约翰福音19：31—42）。


 11．复活显身（四月中旬至五月底五旬节前）

（1）3天后（星期日）

•清晨，耶稣向妇女们显身（28：1—8＝16：1—8＝24：1—8；约翰福20：1—8）。

•彼得和约翰发现坟墓空了（路加福音24：9—12；约翰福音20：2—10）。

（2）向使徒显身

•40天中耶稣多次显身（约翰福音20：30；使徒行传1：3—5；哥林多前书15：4—7）。

•数日后，在加利利山上向十一门徒显示（马太福音28：16—20）。

•在加利利海边向彼得等七个门徒显身（约翰福音21：1—23）。

•耶稣在以马忤斯到耶路撒冷的路上，向两个门徒显身，一路宣讲（路加福音24：13—32）

•晚上向十一个门徒显示（24：33—49，马可福者16：14—18，约翰福音20：19—29）。

•在橄榄山向十一门徒显示。门徒见耶稣升天（马可福音16：19，路加福音24：50—51，使徒行传1：6—12）。


 12．公元35年

•在大马士革路上向保罗显身（使徒行传9：3—19，22：6—16，26：9—23，哥林多前书15：8，加拉太书1：11—16）。
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第九章　圣经史要义——《启示录》释义

《启示录》或许是《圣经》中最有争议的作品。4世纪的亚历山大主教狄奥尼修斯坚决否认《启示录》是使徒约翰的作品，他说这本书“既无感性，又无理性，连标题也是错的”，“其作者既非使徒，也非圣徒，甚至还不是教会成员，而是异端克林妥”。
(1)

 但早期教父，从烈士查士丁、亚历山人克来门、波利卡普（Polycarp）到德尔图良等人，从不怀疑这是使徒约翰的作品。
(2)

 《启示录》最终被列入为正典，但对它的作者和权威的挑战一直没有停止。不但反对者认为它是白日做梦的想象和不可理喻的呓语，甚至惟信圣经如路德者也不主张把《启示录》列入正典。

《启示录》的信息，如果分开来单独看，确实神秘，不可理解；但从整体上看，则有一个连贯的历史主题，那就是全书四次重复的上帝自我显示。开始时，圣父说：“我是阿拉法，我是俄梅戛，是昔在、今在、以后永在的全能者”（1：8）；圣子说：“我是首先的，我是末后的，又是那存活的”（1：17—18）。结束时，圣子说：“都成了！我是阿拉法，我是俄梅戛；我是初，我是终”（21：6）；圣父说：“我是阿拉法，我是俄梅戛；我是首先的，我是末后的；我是初，我是终”（22：13）“阿拉法”（α）和“俄梅戛”（ω）是希腊字母首末二字，上帝不只是初和终，而且是贯穿世界始终的生命，是有文字记载的全部历史的前进动力。这四次“我是”宣言，总括“过去—现在—未来”的圣经历史，而不是过去派或现在派或未来派或象征派的一种观点可概括得了的。
(3)



如果把圣经比作上帝的棋盘，那么《启示录》就是“收官之作”。上帝不走完他布下的所有棋局，就不能赢得最后胜利。同样，不理解全部圣经，也就不能理解《启示录》。最后一局的“棋子”（异象、比喻、典故、宣讲、赞歌），没有一个不曾在此前的经书中使用过，但它们的谋篇布局却是不可思议的巧妙组合，因而比其他经书更完整、更系统地揭开圣经历史的全貌，观棋者不由得不拍案叫绝。



 第一节　基督的历史启示

《启示录》主题之集中，内容之连贯，结构之完整，不言而喻地表明，那个自称为耶稣基督的“仆人约翰”（1：1）的作者，就是写作《约翰福音》的耶稣“所爱的门徒”，也即使徒约翰。我们肯定《约翰福音》、约翰书信和《启示录》是同一作者所写，同时也承认约翰作品有不同风格。如果说《约翰福音》犹如现代人理解的神学论文，那么《启示录》就是当时人们喜闻乐见的隐喻之书，使用异象和数字等意义载体，象征地表示圣经其他篇章中叙事、预言、喻言和诗歌所表示的意义。

《启示录》的隐喻、象征的风格，使得圣经批评者误把它归于“启示文学”文类，甚至认为来源于波斯的“二元论”宗教。
(4)

 不可混淆的差别在于，《启示录》的主题是“基督之中的历史”，其象征手段主要来自《旧约》的意境和福音书的喻言。如果说此前开始流行的犹太启示文学也借助希伯来圣经，此后出现的诺斯替派的启示书也使用耶稣形象和喻言，那只能表明圣经当时在犹太文化和希腊-罗马文化中的广泛影响
(5)

 ，但那些是被人的宗教和世俗文化所异化、歪曲了的影响。圣经批评者反过来把这种被歪曲了的影响当作思想的源头，通过“历史比较”或文类分析，把《启示录》列入异教“启示文学”众分支中的一支。我们已多次指出圣经批评者颠倒因果或本末倒置的做法，此处不赘述。最后一章的任务是揭开《启示录》的神秘帷幕，把它的象征意义还原为真实和历史的意义，在隐喻中看到圣经拯救史的原因和规律。


 1．启示的来源

《启示录》的来源是“三位一体”的上帝：既是来自“耶稣基督的启示（apokalypsis）”，又是圣父“赐给”（edōken）圣子耶稣的启示，还是耶稣基督差遣“使者”（aggelou）即圣灵“晓谕”（deixai）的启示（1：1）。圣父赐给的启示是“神的道”（tou logon tou theou），圣子昭示的启示是“耶稣基督的见证”（martyrian），而圣灵晓谕的启示是上帝的“仆人（doulō）约翰”“所看见的”（eider），使徒约翰的文字只是把这些启示“都证明出来”（emartyrēsen，1：2），经中没有一篇经文比《启示录》更为明确地声明作者默示的“三位一体”来源，正如圣经中没有一篇经文比《约翰福音》更为明确地宣讲“三位一体”的上帝。这一事实难道还不足以表明《启示录》和《约翰福音》的作者是同一个约翰吗？“圣经都是神所默示的”（提摩太后书3：16）。使徒约翰在《启示录》记录的默示是什么样的特殊启示呢？

首先，“启示”（apokalypsis）的原意是揭开原先被隐藏或遮蔽的事。《新约》在揭示上帝奥秘的意义上使用此词，或指当下接受的启示（路加福音2：26），或指知晓过去的奥秘（罗马书16：25，以弗所书3：9），或指未来的基督显现（帖撒罗尼迦后书1：7，彼得前书1：7）。首先要澄清的是，启示不等于预言。通常被译为“预言”的，动词形式是“先知说话”，名词形式是“先知的话”，表示“看到其余人看不到的上帝意志”。
(6)

 圣经中先知说话是宣布上帝意志，其中有些是预言，但不全都是预言。《启示录》开始说的“耶稣基督的启示”，既是上帝的“众仆人”得到的“必要快成的事指示”，又是“仆人约翰”所看到的“神的道和耶稣基督的见证”。如果说“快成的事指示”是预言，那么“神的道和耶稣基督的见证”则是上帝意志的宣言，两者构成“这书上先知说的”（tēs prophēteias，和合本译作“预言的”，1：3）。《启示录》中其余七次“先知说的”（10：11，19：10，22：7，10，18，19），主要意义也是上帝意志的宣言。

其次，从文体上看，《启示录》包括“先知的话”、“启示”和“书信”三者各司其职，相辅相成。如同其他使徒书信一样，《启示录》1：4—3：22写给七个教会的信起警示、劝勉作用。“启示”主要是约翰“看见”或“观看”的异象，耶稣要约翰“把所看见的和现在的事，并将来必成的事都写出来”（1：19）。文中的“和”（kai）可作“即”解，就是说，“所看见的”与“现在的事”和“将来的事”不是并列关系，而是异象与所指的关系。“先知的话”穿插在书信和启示之中，明示人间事件背后的上帝意志，以及地上表象之外的天上原因。

再次，《启示录》的顺序不等于时间顺序，约翰先看见的异象不等于先发生的历史事件。比如，先看到七个教会（1：11）在地上，而后看到14.4万以色列人受封（7：4）在天上，这一顺序不等于时间顺序，后者可能发生在前。

根据上面三点理由，我们说《启示录》描述的不是历史事件，而是象征符号，包括异象、比喻、典故和数字。需要强调，象征符号既可代表圣经类型，也可代表圣经历史；象征符号之间的关系，可以是型相（prototype）与预象（typos，antitypos），类型（eidos，morphē）与历史（Geschichete，historicity），以及过去—现在—未来的事件之间的关系。我们看到，圣经中的具体类型（如“亚当”）与历史事件（人类犯罪）之间有因果联系。因此，《启示录》通过描述象征符号及其关系，承担起揭示圣经历史的过程、原因、规律、目的和归宿的任务。《启示录》中的一切象征符号，都以代表耶稣基督的象征符号为轴心、关键和纽带，其所揭示的历史都在基督之中。如果说，福音书通过历史事实表现历史中的耶稣基督，那么《启示录》通过象征符号表现基督中的历史。那么，《启示录》如何通过象征符号表示基督中的历史呢？


 2．耶稣基督的六个形象

我们解释《启示录》的方法是把耶稣基督的形象作为其他异象中心。耶稣基督的每一个形象也是异象，但耶稣基督的异象的意义可在圣经历史中得到明确辨认。以耶稣基督的形象为中心，就不难辨认他的前后周围异象的历史意义，就不难用耶稣的每一个形象以及围绕他的其他异象构成圣经历史的一个类型。探讨类型中的耶稣形象与其余异象的关系，以及各类型之间的关系，也不难看到《启示录》中象征符号所表明的基督中的历史。《启示录》的寓意以六个耶稣基督的形象为中心。

（1）圣子形象（1：12—20）

在大迫害时期，约翰被囚禁在拔摩岛上。他“被圣灵感动”，“转过身来”（1：9—12），看到“一位好像人子”的形象。我们知道，“人子”最初出自《但以理书》7：13，在福音书中是耶稣的自称。《启示录》中耶稣的第一个形象从整体上取自《但以理书》中的异象：“有一人身穿细麻衣，腰束乌法精金带。他身体如水苍玉，面貌如闪电，眼目如火把，手和脚如光明的铜，说话的声音如大众的声音”（10：5—6）。耶稣基督的这个形象是旧约先知看到的异象的综合。

第一，“身穿长衣，直垂到脚，胸间束着金带”（1：13），取自《出埃及记》关于大祭司圣服的规定（28：5，29：5，39：2—31）。耶稣的衣着表明他的“大祭司”身份。“他的头与发皆白，如白羊毛，如雪”（1：14）。取自《但以理书》中“亘古常在者”的“头发如纯净的羊毛”，以及《以赛亚书》中“变成雪白”，“白如羊毛”（1：18）的无罪形象。

第二，“脚好像在炉中锻炼光明的铜”（15）。尼布甲尼撒梦见的大像各部分是用金、银、铜、铁做的，代表古代四大帝国，但它们的“脚是半铁半泥的”，被石头砸碎，“于是金、银、铜、铁、泥都一同砸得粉碎，成如夏天禾场上的糠秕，被风吹散，无处可寻。打碎这像的石头变成一座大山，充满天下”（但以理书2：35）。石头山象征彼得创立的教会，而教会最终的基础是基督，他那千锤百炼的光明铜脚，象征不可摧毁的上帝之国。

第三，“声音如同众水的声音”（1：14），取自《诗篇》赞颂耶和华“大水扬起，大水发声，波浪澎湃”（93：3），以及《以西结书》中活物象征的圣灵“像大水的声音，像全能者的声音”（1：24），以及以色列神的“声音如同多水的声音”（43：2）。耶稣基督的“众水的声音”象征他宣讲的福音。

第四，“他右手拿着七星，从他口中出来一把两刃的利剑”（1：16）。圣经反对星象崇拜，偶尔用“晨星”象征天使（圣灵）。耶稣说：“七星就是七个教会的使者”（1：20）。“他右手拿着七星”的另一含义是：异教崇拜的天象都在耶稣基督的权能（“右手”）掌握之中。“口中利剑”指上帝之道，取自《希伯来书》：“神的道是活泼的，是有功效的，比一切两刃的剑更快”（4：12）。

约翰在耶稣形象面前的反应，犹如但以理对“人子”的异象，“仆倒在他脚前，像死了一样”（1：17，参阅但以理书10：8）。但以理始终没能明白异象的意义；耶稣告诉约翰的话，明白地宣告他的形象象征的圣子意义：“我是首先的，我是末后的，又是那存活的。我曾死过，现在又活了，直活到永永远远，并且拿着死亡和阴间的钥匙”（1：17—18）。就是说，圣子有与圣父同样的创世、永生、拯救和审判的权能。

上述耶稣形象的四个部分，分别代表大祭司、君王、先知和审判者。解释者争论耶稣基督形象这些部分如何联系于一体。
(7)

 这个问题需要联系《约翰福音》中耶稣的自我显示。如同《约翰福音》中的圣子是“真理之光”（1：9）和“世上的光”、“生命的光”（8：12），《启示录》中“人子”的第一个形象的显著特征是“光照”：“眼目如同火焰”（14），“光明的铜”（15），“右手拿着七星”，“面貌如同烈日放光”（16）。他周围的“七个金灯台”代表的“七个教会”是上帝之民的全体（“七”是圣经中的“完全之数”）；其象征意义如耶稣所说：“你们是世上的光”，要作“照亮一家的人”灯光（马太福音5：14—15）。耶稣是照亮“光明之子”的光源（约翰福音12：36），在《启示录》中转变为“七星”指引他们。耶稣基督作为圣子光照的形象，可使我们理解为什么他口授约翰写给七个教会的信。

（2）羔羊形象（5：5—14）

以赛亚把未来的弥赛亚比作被宰杀的羊羔（53：7）。使徒把耶稣受难比作逾越节献祭的羔羊（哥林多前书5：7），或赎罪的“羔羊之血”（彼得前书1：19）。“羔羊”在约翰作品中成为象征耶稣是一个主要形象。施洗约翰两次指着耶稣说：“看哪，神的羔羊”（约翰福音1：29，36）。“羔羊”（arnion）在《启示录》中出现32次，都是耶稣基督的象征。

注意“羔羊”形象第一次出现的背景。圣父“坐在宝座上”和宝座周围的异象，显示了创世之主的“荣耀、尊贵、权柄”（4：11）。但是，圣父“右手中有书卷”，却“用七印封严了”（5：1）。“书卷”无疑指希伯来圣经，以赛亚得到耶和华的话：“所有的默示，你们看如封住的书卷，人将这书卷交给识字的，说：‘请念吧！’他说：‘我不能念，因为是封住了’”（29：11）。书卷之所以被封住，因为人的罪恶：先知的眼被封闭，先见的头被蒙盖（29：10），百姓“用嘴唇尊敬我，心却远离我”（29：13）。耶和华承诺这样的日子必要到来：“那时，聋子必听见这书上的话；瞎子的眼必从迷蒙黑暗中得以看见”（29：18）。600多年之后，耶稣实现上帝承诺。保罗在回答“犹太人有什么长处”的问题时说：“第一是神的圣言交托他们。即便有不信的，这有何妨呢？难道他们的不信，就废掉神的信吗？断乎不能！”（罗马书3：1—4）希伯来圣经托付给以色列人，但圣经不是他们的专利品。只有亚伯拉罕子孙中的那一个，即耶稣基督（加拉太书3：16），才能向全人类启迪圣经的奥秘。用约翰听到的话说：“犹大支派中的狮子，大卫的根，他已得胜，能以展开那书卷，揭开那七印”（启示录5：5）。

耶稣基督固然有“狮子”的猛烈形象，但他之所以被授权揭开书卷的封印，却是因为他是上帝的羔羊：“有羔羊站立，像是被杀过的，有七角七眼，就是神的七灵，奉差遣往普天下去的”（5：6）“七角”象征大能（参阅申命记33：17），“七眼”象征被差遣的完全的圣灵，如上文中的“七星”（1：20）。这一异象的意义如耶稣受难前对门徒所说：“我若不去，保惠师就不到你们这里来；我若去，就差他来”（约翰福音16：7）。

羔羊形象代表耶稣为人类赎罪。24位长老俯伏在羔羊面前“唱新歌”：“你配拿书卷，配揭开七印，因为你曾被杀，用自己的血从各族、各方、各民、各国中买了人来，叫我们归于神，又叫我们成为国民，作祭司，归于神，我们在地上执掌王权”
(8)

 （5：9—10）。“二十四位长老”代表以色列十二支派和耶稣的十二使徒，是旧约和新约中上帝之民全体的代表，他们的“新歌”赞颂耶稣赎罪所成全的新约，有三重意义：第一，把自挪亚之后分化的“各族、各方、各民、各国”中的人，从罪的奴役中赎出；第二，把他们归于上帝，过去耶和华要以色列人“作祭司的国度，为圣洁的国民之民”（出埃及记19：6）的西奈之约，现已成为上帝与人类各民族（ethnos）的新约；第三，新约有新的应许，上帝之民将“在地上执掌王权”。
(9)

 总之，耶稣基督的赎罪不但为新约奠定基础，而且揭开了被罪所封闭的旧约之道，贯通《旧约》和《新约》记载上帝创世和拯救之道。耶稣的羔羊形象可使我们理解耶稣揭开七印的权能。

羔羊形象是《启示录》中耶稣的救主形象，这一形象多次出现（5：13，7：9，14：1，19：7，等）。每一次出现，“曾被杀的羔羊”不再是苦难和牺牲的形象，而显现了赎罪的基督的国度、荣耀和权能：“权柄、丰富、智慧、能力、尊贵、荣耀、颂赞”（5：12）；所有被造之物都歌颂圣子和圣父的同在、永在：“但愿颂赞、尊贵、荣耀、权势都归给坐宝座的和羔羊，直到永永远远”（5：13）。我们可用保罗的话，对羔羊形象两方面关系作出充分说明：“他本有神的形像，不以自己与神同等为强夺的，反倒虚已，取了奴仆的形像，……且死在十字架上。所以神将他升为至高，又赐给他那超乎万名之上的名，叫一切在天上的、地上的和地底下的，因耶稣的名无不屈膝，无不口称耶稣基督为主，使荣耀归与父神”（腓立比书2：6—11）

（3）男孩子形象（12：1—12）

耶稣的这个形象与“妇人和龙”的异象同时出现。“男孩子”的形象只有一句：“妇人生了一个男孩子，是将来要用铁杖辖管万国的。她的孩子被提到神宝座那里去了”（12：5）。“男孩子”显然象征耶稣。“将来要用铁杖辖管万国”，取自被称为“大卫之约”颂歌的《诗篇》第2首：“耶和华曾对我说：‘你是我的儿子，我今日生你。你求我，我就将列国赐你为基业，将地极赐你为田产。你必用铁杖打破他们’”（2：7—9）。《启示录》中“孩子被提到神宝座那里”，象征使徒亲眼看到耶稣复活升天的景象：“他就被取上升。有一朵云彩把他接去，便看不见他了”（使徒行传1：9）。

约翰看到“天上现出大异象”（12：1），并不直接描述马利亚生耶稣的事实，而揭示了这一历史事实背后的天上原因。“妇人”象征孕育耶稣的耶和华一神论传统。《路加福音》中的马利亚不是孤独的犹太女人，她和约瑟，以及撒迦利亚、伊利莎白、西面、亚拿是以色列传统的代表。在这一传统在本族被破坏、遭外族践踏的历史转折时刻（11：1—13），耶稣降生在一个普通犹太家庭。耶稣降生揭开了基督与敌基督的决战：“身披日头，脚踏月亮，头戴十二星的冠冕”（12：1）的以色列母亲，与撒旦或“大红龙”（drakōn megas pyrros，12：3）展开决战。“龙就站在那将要生产的妇人面前，等她生产之后，要吞吃她的孩子”（12：4），象征恶势力扼杀、迫害耶稣的努力，如希律屠杀婴儿，以及耶稣一生多次面临的明枪暗算。

《启示录》用更多笔墨表现耶稣升天之后妇人与龙继续搏斗。耶稣之后的“妇人”象征教会母亲，约翰书信把教会称为“给蒙拣选的太太和她的儿女”（约翰二书1：1）；同样，《启示录》中的“妇人”和“她其余的儿女”（12：17）也象征教会。“妇人就逃到旷野，在那里有神给她预备的地方，使她被养活一千二百六十天”（12：6）。“旷野”和“一千二百六十天”（42个月）的象征，来自以色列人在西奈旷野42年接受上帝的磨练和养育的历史预象；基督教会的苦难成长应验了以色列先知的预言：“后来我必劝导她，领她到旷野，对她说安慰的话。她从那里出来，我必赐她葡萄园，……与幼年的日子一样，与从埃及地上来的时候相同”（何西阿书2：14—15）。

撒旦代表的恶势力迫害教会注定失败。使徒约翰看到天使米迦勒与龙在天上的争战已取得决定性胜利，龙或魔鬼“被摔在地上，它的使者也一同被摔下去”（12：10）。这场天上争战象征圣灵与邪灵的精神斗争。圣灵胜利的原国归功于“羔羊的血和自己所见证的道”（12：11）。耶稣以赎罪行动和福音真理取得决定性胜利，但这同时也是世俗政权和恶俗加紧、加大迫害教会的原因：“地与海有祸了，因为魔鬼知道自己的时候不多，就气忿忿的下到你们那里去了”（12：12）。

（4）收割者形象（14：14—20）

在地上恶势力杀害圣徒的最严重时刻，约翰看到“有一片白云，云上坐着一位好像人子，头上戴着金冠冕，手里拿着快镰刀”（14：14）。这是耶稣基督的形象吗？有两个问题有待解决。第一，“云上坐着”和“头戴金冠冕”好像是福音书记载的基督第二次降临的形象，如《马太福音》说：“他们要看见人子有能力，有大荣耀，驾着天上的云降临”（24：30）。一些解释者不相信基督再次降临发生在第18章描绘的巴比伦倾倒之前，因此认为第14章中“好像人子”不等于人子，而是一位天使的形象。
(10)

 第二，“手拿快镰刀”取自先知书：“开镰吧！因为庄稼熟了；践踏吧！因为酒醡满了，酒池盈溢，他们的罪恶甚大”（约珥书3：13）。开镰者和榨酒者似乎都是天使的审判。
(11)

 我们赞成另一些解释者的意见：首先，“好像人子”的形象在新约中一直象征耶稣，这次出现不应改变其象征意义
(12)

 ；其次，“收割”在圣经中从不象征审判。
(13)

 最接近《启示录》中“收割者”形象的启示来自《约翰福音》记载的耶稣的话：“举目向田观看，庄稼已经熟了，可以收割了”（4：35）。

如果耶稣确有收割者形象，而收割又不等于基督再次降临的审判，那么耶稣的收割者形象象征什么呢？德利尔·杨森用两次收割解决这一问题：耶稣收割庄稼（14：14—16），天使收割葡萄（14：17—20）。
(14)

 我们可以补充说，耶稣收割庄稼象征拣选：“那坐在云上的，就把镰刀扔在地上；地上的庄稼就被收割了”（14：16），其意义可参照耶稣所说：“当收割的时候，我要对收割的人说：先将稗子薅出来，捆成捆，留着烧，惟有麦子要收在仓里”（马太福音13：30）。天使收割葡萄同样象征收获选民，遗弃恶人：“那天使就把镰刀扔在地上，收取了地上的葡萄，丢在神忿怒的大酒醡中”（14：19）。这两次收割有何联系呢？蒙太古解释说，庄稼的收获象征收获选民，而酒醡流出葡萄酒象征烈士的鲜血；这两次收割象征“选民的收获靠烈士洒热血赢得”。
(15)



红酒象征的血也是复仇的象征，如先知曾说：“他们必喝血呐喊，犹如饮酒；他们必像盛满血的碗，又像坛的四角满了血”（撒迦利亚书9：15）。《启示录》用旧瓶装新酒：“那酒醡踹在城外，就有血从酒醡里流出来，高到马的嚼环，远有一千六百”（14：20）。耶稣洒血在十字架的地方在城外的骷髅地；“一千六百”是40的平方，而40在《旧约》中是罪孽之数，比如“你们的儿女必在旷野飘流四十年，担当你们淫行的罪……按你们窥探那地的四十日，一年顶一日；你们要担当罪孽四十年”（民数记14：33—34）；再如，“恶人若该受责打……按着他的罪照数责打。只可打他四十下”（申命记25：2—3）。当耶稣赎罪“宝血”和烈士鲜血漫溢覆盖在罪孽之地，上帝的忿怒开始了。

（5）战士的形象（19：11—16）

当“七碗”被倒空、巴比伦倾倒之后，约翰看见：“天开了。有一匹白马，骑在马上的称为诚信真实，他审判、争战都按着公义”（19：11）。这个骑在白马上的战士是耶稣基督吗？一些解释者说，把基督比作武士，出自犹太人对弥赛亚的误解，不可能是耶稣的形象。
(16)

 其实不然。保罗说，“要拿起神所赐的全副军装”，包括：真理的腰带，公义的护心镜，福音的平安鞋，信德的藤牌，救恩的头盔，“圣灵的宝剑，就是神的道”（以弗所书6：13—17）；没有理由认为耶稣基督不具备圣父赐予的全副武装。保罗要信徒作“基督耶稣的精兵”（提摩太后书2：3）；没有理由认为保罗效法的基督耶稣（哥林多前书11：1）自身不可能有精兵的形象。

重要的是，耶稣基督的战士形象出现在天上，他没有必要在天上与撒旦作战，因为无需他亲自动手，上帝差遣的使者已经把撒旦及其帮凶从天上摔到地上（12：10）。升天的耶稣基督当然更没有必要亲自与地上的恶势力作战。但是，耶稣基督却是地上争战公义结局的根本保证。约翰看到的马上的耶稣被称为“诚信真实”，“他审判、争战都按着公义”并不意味着他此刻正在审判和争战，而是说他是随后发生公义的审判和争战（19：17—20：11）的保障者。

耶稣基督提供了哪些公义的标准和保障呢？他的战士形象的每一部分都是答案，圣经象征上帝公义的预象和预言都被综合在19章第12节中耶稣的形象之中：“他的眼睛如火焰”象征“他知道人心里所存的”（约翰福音2：25）；“他头上戴着许多冠冕”象征他的权威大大超过龙头的七个冠冕（12：3）；“又有写着的名字，除了他自己没有人知道”象征“你的工作何其大，你的心思极其深！畜类人不晓得，愚顽人也不明白”（诗篇92：5—6）。

再看第13—14节：“他穿着溅了血的衣服，他的名称为神之道”（12：13），象征他是圣子，“神设立耶稣作挽回祭，是凭着耶稣的血，藉着人的信，要显明神的义”（罗马书3：24）；“天上的众军”跟随他（12：14），象征神使长子到世上来的时候就说：“‘神的使者都要拜他’”（希伯来书1：6）。

“有利剑从他口中出来，可以击杀列国”（12：15），象征他“能刺入、剖开，连心中的思念和主意都能辨明。并且被造的没有一样在他面前不显然的”（希伯来书4：12—13）；“他必用铁杖辖管他们，并要踹全能神烈怒的酒醡”（15），象征他的“公义”和“信实”，即“要以公义审判贫穷人，以正直判断世上的谦卑人，以口中的杖击打世界，以嘴里的气杀戮恶人”（以赛亚书11：4）。

最后，他显明他的名字是“万王之王，万主之主”（12：16），不仅因为他是“至大的神，大有能力，大而可畏”，而且因为他的公义：“不以貌取人，也不受贿赂”（申命记10：17）。

（6）审判者的形象（20：11—21：8）

约翰看到末日审判的形象：“我又看见一个白色的大宝座与坐在上面的”（20：11）。谁坐在这个“白色的大宝座”之上呢？在前5章，“坐宝座的”毫无异义地象征圣父。自“愿颂赞、尊贵、荣耀、权势都归给坐宝座的和羔羊”的赞歌之后，宝座总是与羔羊同时出现（6：16，7：14—17，19：4—9），似可肯定圣父和圣子都坐在审判的大宝座上。审判意味着惩恶赏善，“从他面前天地都逃避”（11）。从上下文看，并联系福音书，有理由区分圣父对天上永生之人的赐福和圣子对地上复活死人的审判。

耶稣说：“父不审判什么人，将审判的事全交与子”（约翰福音5：22），“赐给他行审判的权柄”（5：27）；耶稣再次降临，“要坐在他荣耀的宝座上”（马太福音25：31），分别善恶，赏善罚恶（32—46）。保罗也说：“我们众人必要在基督审判台前显露出来，叫各人按着本身所行的，或善或恶受报”（哥林多后书5：10）。另一方面，耶稣又说：“坐在我的左右，不是我可以赐的，乃是我父为谁预备的，就赐给谁”（马太福音20：23），基督“坐在那权能者的右边，驾着天上的云降临”（26：64）。这两方面的见证同样真实，因为圣父坐在当中，赐福给第一次复活的圣者；而耶稣基督坐在圣父宝座的右边，审判第二次复活的死人。

死人两次复活仅见于《启示录》。第一次在千禧年之前，“在头一次复活有份的有福了，圣洁了，第二次的死在他们身上没有权柄。他们必作神和基督的祭司，并要与基督一同作王一千禧年”（20：6）；第二次发生在千禧年之后，“海交出其中的死人，死亡和阴间也交出其中的死人。他们都照各人所行的受审判”（20：13）。

第一次复活的人虽然已经在天上得到永生，但直到末日时才得到赐给他们在人间的福份：“看哪，神的帐幕在人间。他要与人同住，他们要作他的子民；神要亲自与他们同在，作他们的神。神要擦去他们一切的眼泪，不再有死亡，也不再有悲哀、哭号、疼痛，因为以前的事都过去了”（21：3—4）。约翰末日听见从宝座发出的“大声音”（21：3），应是圣父的赐福。

约翰末日再次听见“坐宝座的说”（21：5），应是耶稣基督的审判。他从第二次复活的人区分出善恶。那些生前向往、追求上帝而未能如愿以偿的人，虽不是圣徒，在末日复活后也可得永生：耶稣基督说：“我要将生命泉的水白白赐给那口渴的人喝。……我要作他的神，他要作我的儿子”（21：7—8）。他又辨别出八类恶人：“惟有胆怯的、不信的、可憎的、杀人的、淫乱的、行邪术的、拜偶像的和一切说谎话的，他们的份就在烧着硫磺的火湖里，这是第二次的死”（21：8）。这个审判结局与魔鬼、兽和假先知（20：10），以及“死亡和阴间”（21：14）的下场一样。


 3《启示录》结构

以上破解耶稣形象的象征意义，为我们解释《启示录》的结构提供线索。耶稣的每一个形象都是一个部分的中心，而每一部分代表基督中历史的类型或阶段。

第一部分（1：4—3：22）：圣子形象是“七个教会”的中心，她们是信仰群体的七个类型。

第二部分（4：1—8：1）：羔羊形象是“七印”的中心，七印代表上帝拯救史的七个启示。

第三部分（8：2—13：18）：男孩子形象是“七号”的中心，七号代表人类反叛史上的七个警告。

第四部分（14：1—18：24）：收割者形象是“七碗”的中心，它们代表基督拣选的七个过程；

第五部分（19：1—21：8）：战士形象和审判者形象是末日的中心，代表基督中的公义和审判；

第六部分（21：9—27）：新耶路撒冷象征基督中历史的终结。

以下分别解释这六部分的内容和它们的相互关联。



 第二节　信仰群体的类型

《启示录》中的“七”始终是完全之数，七个教会代表信仰基督群体的全体。使徒约翰传达耶稣基督给七个教会的信，他与保罗一样，“是用诸般的智慧，劝诫各人、教导各人，要把各人在基督里完完全全的引到神面前”（歌罗西书1：28）。约翰记录的七封信与使徒书信的形式相似，包括问候、自我介绍、表扬成绩、优点，批评缺点，激励，应许和祝福等七部分。

约翰的信与使徒书信不相同的特点是采用类型法，用一个教会代表信仰群体的一个类型。这意味着，信中指出某一教会的优点和缺点不一定局限于历史中的这一教会，其他教会也有同样的优缺点，但被集中到这一教会所代表的类型。这不是说，七个教会的历史特征与它们所代表的类型没有关联。使徒约翰长期在小亚细亚事工，熟悉各地教会的特征，因此选择她们作为信仰群体的代表。对这七个教会的历史地理研究可以提供旁证，解释她们为什么具有这些特征。


 1．疾恶而无爱的类型

以弗所是罗马帝国第三大城市，号称“亚洲第一大都会”，古代社会的小商品集散地，盛行多神崇拜，主神是由希腊的蜜蜂神演变而来的“大女神亚底米”（使徒行传19：27），耸立的亚底米女神像是古代“七大奇观”之一，遍布全城的神庙供奉各种神魔和人间神灵，充斥着祭司和神妓的淫荡之风。受此影响，以弗所教会中出现“尼哥拉一党人的行为”
(17)

 （2：6）。

以弗所的堕落风尚古已有之。公元前6世纪以弗所的哲学家赫拉克利特以疾世愤俗著称，他把人们的生活比作“猪在污泥中取乐”
(18)

 。这个比喻的含义是：“他们想用自己沾染血污的方法来清洗自己的血腥之罪是徒劳的，就好像一个跌进泥坑的人想用污泥来洗净自己一样。”他嘲笑偶像崇拜：“他们对泥塑的神像祈祷，就仿佛是对着房屋说话。因为他们不知道神和英雄实质是什么。”
(19)

 他的一个比喻可被理解为抨击：“一个人如果酒醉了酒，就由一位孩子引领，步履蹒跚，不知道自己往哪里走；因为他灵魂有潮湿了。”
(20)

 赫拉克利特知道“神既不说明，也不掩盖，而是启示象征”，他预言说：“以弗所的每一个成年人最好都要吊死，把他们的城邦留给尚葆天真的孩子去管。”
(21)

 也许，“尚葆天真的孩子”正是600年后保罗建立的显示出扫荡污垢的活力和朝气的以弗所教会。

以弗所教会的特点是“不能容忍恶人”（2：2），无论假先知，还是“尼哥拉一党人”的迷信放荡，统统在扫荡之列。但教会走向另一个极端，连一般罪人也不容忍。所以耶稣责备说：“你把起初的爱心离弃了”（2：4）。“最初的爱心”指他们在基督爱心感召下皈依。耶稣提醒他们：“应当回想你是从哪里坠落的，并要悔改”（2：5）。这是指出他们失去爱心的根源：忘记他们也是罪人，以为进入教会后就不需悔改，自以为义，责人之罪而不知己之罪。这种严重的罪如同耶稣生前批评那些“仗着自己是义人，藐视别人”的法利赛人（路加福音18：9—12）耶稣于是警告说，如不悔改，就“把你的灯台从原处挪去”（2：5）。

保罗说，如果没有爱，一切神迹、知识、信仰、功绩，“算不得什么”，“仍然与我无益”（哥林多前书13：1—3）。疾恶而无爱不只是以弗所教会的特点，教会取得统治地位后对她所认定异端不宽容的历史，属于这一类型。


 2．患难见忠诚的类型

士每拿是以弗所以北70公里的海港城市。她是荷马的故乡，以科学和医学发达著称。但是，这里盛行希腊诸神崇拜，贯穿城南北的“黄金大道”两旁排列着宙斯、阿波罗、等神庙。更为荒诞的是，这里是崇拜在位罗马皇帝的中心。公元23年，经罗马元老院恩准，这里建筑了供奉罗马皇帝提比略神庙，这是罗马皇帝为自己建立的第一座神庙。
(22)



图密善上台之后，下诏大建供奉他及其“神和主”牌位的庙祠，不在他的庙中献祭的人一律处死。大批基督徒宁死不屈，士每拿教会是殉道烈士的榜样。因此得到主耶稣的赞扬：“我知道你的患难，你的贫穷（你却是富足的）”（2：9）。耶稣以“那首先的、末后的、死过又活的”上帝名义应许说：“你将要受的苦你不用怕”，“你务要至死忠心，我就赐给你那生命的冠冕”（2：10）。正如耶稣生前对忠实信徒的祝福：“为义受逼迫的人有福了，因为天国是他们的”（马太福音5：10）。

士每拿教会忠诚类型的典范是她的主教波利卡普。马可·奥勒留害基督徒时期，他被暴徒带到竞技场，警察头子诱惑他：“说一句‘主恺撒’，献点祭品，有什么坏处呢？你不马上就获救了吗？”总督命令他：“快发誓！我马上就让你走。快诅咒基督！”波利卡普回答：“我作他的仆人已有八十六年，他从未亏待过我。我怎么可以亵渎拯救我的君王呢？”士每拿教会的书信《波利卡普的殉道》写道，他被活活烧死，“就像一只精挑细选上好公羊，成为等待上帝悦纳的燔祭”
(23)

 。不管在罗马帝国，还是在后来的世界各地，人们到处可以看到在迫害中殉教的教会中人。


 3．信仰坚定但文化折中的类型

别迦摩在士每拿以北120公里，是帝国亚洲行省的省会，拥有仅次于亚历山大的全国第二大图书馆，馆藏图书20多万册。宗教文化也十分发达，崇拜公牛的、迪奥尼索斯的、奥林匹亚诸神的和皇帝的庙宇，犬牙交错地遍布山头上。开创极其恶劣的祭祀活人的先例。
(24)

 因此耶稣说别迦摩教会地处“有撒旦座位之处”（2：13）。

别迦摩教会不惧怕撒旦，他们没有被外来的迫害所征服，教会长老安提帕等人殉道，“你还坚守我的名，没有弃绝我的道”（2：13）。但是，堡垒最容易从内部攻破。教会内“有人服从了巴兰的教训”（2：14），“也有人照样服从了尼哥拉一党人的教训”（2：15）。这里借用巴兰引诱以色列人与外族女人行淫的典故，谴责别迦摩教会中“吃祭偶像之物，行奸淫的事”（2：13）。这是指教徒参加异教神庙仪式，甚至崇拜异教偶像。“尼哥拉一党人”则指信徒中间的淫荡风气。“奸淫”的这两个含义是相关的，庆祝迪奥尼索斯的节日伴随无约束的性行为，异教神庙的神妓提供日常的性服务，参加这些偶像崇拜仪式的男女教徒很可能在教会内部作同样的事。

别迦摩教会并没有完全放弃基督信仰，他们经受了政治迫害的考验，却不能抵御多元宗教文化的诱惑，以为异教的文化可以与基督信仰并行。折中类型是当年基督教在希腊罗马文化中传播时遭遇的主要危险，现在的“处境化”、“本地化”的神学、文化基督教等，大抵也属于这一类型。耶稣以“那有两刃利剑的”的形象警告说，若不悔改，就要用“我口中的剑”即真理之言，戳穿文化混合宗教折中主义的伪装。


 4．劳作但易遭异端侵入的类型

推雅推喇在别迦摩以东80公里，是手工业发达的商业城市。
(25)

 归依保罗的女商人就是在推雅推喇城的卖紫色布匹的（使徒行传16：14）。宗教社会学研究表明，小团体是滋生异端的土壤。该城手工业行会发达的特点，可以说明为什么推雅推喇教会一方面表现出“行动、爱心、信心、勤劳、忍耐”（2：19）等劳动者的优点，另一方面又受异端侵扰。耶稣责备他们“容让那自称是先知的妇人耶洗别教导我的仆人，引诱他们行奸淫，吃祭偶像之物”（2：20）。这里的“行奸淫，吃祭偶像之物”不是别迦摩教会面临的巴兰式的混合宗教，而是耶洗别式的邪恶异端。前者崇拜巴力，也可不自觉地崇拜耶和华（民数记23：18—24），后者却处心积虑地用巴力替代耶和华（列王纪上21：25—26）。这种异端的特点，一是“自称是先知”（2：20），二是教义荒诞不经，即连他们自己也说不清楚的“撒旦深奥之理”（2：24）。

平常所说的早期基督教内的异端可分两类：一类是把基督福音与异教文化糅合在一起的“非基督”异端，另一类是用妖魔鬼怪代替基督的“敌基督”。用现代宗教的例子说，摩门教是非基督宗教，而“人民圣殿教”则是敌基督的邪教。两者也是别迦摩教会和推雅推喇教会面临的不同类型的危险。耶稣对两者态度也不同：对折中宗教，“用我口中的剑”与之辩理析疑，对以撒旦为旗号的邪教，绝无容忍（22—23）：“叫她病卧在床”（自食其果），“要叫他们同受大患难”（同党遭殃），“又要杀死她的儿女”（断绝传人）。


 5．在封闭中衰落的类型

撒狄在别迦摩以南50多公里，是著名军事要塞，地势险要，当地人画地为牢，自满自足，在历史上两次被敌军轻易夺取。
(26)

 耶稣借用历史告诫撒狄“要警醒”（3：2）。耶稣生前教导门徒要警醒，用了两个喻言：一是仆人的警醒，在主人不在时忠于职守（路加福音12：36—38）是“家主”的警醒，“不容贼挖透房屋”（12：39）。看来撒狄两条都没有作到，耶稣责备他们说“按名你是活的，其实是死的”（3：1），“我见你的行为，在我神面前，没有一样是完全的”（2）。从名声上说，撒狄教会是七教会中人数最多的，但精神萎靡衰退，在教会史上乏善可陈，既无殉道事迹，又无传道事工。

封闭教会并非一无是处，耶稣鼓励说：“你还有几名是未曾污秽自己衣服的，要穿白衣与我同行”（3：4）。“白衣”象征圣洁，就是说，封闭教会中也有少数独善其身的圣洁之人。远离尘世的隐修院可归于撒狄教会的类型，他们中不乏圣洁之人，但不能在世间作光作盐（马太福音5：13—14），因此无可挽救地衰落下去。


 6．开放进取的类型

非拉铁非在撒狄东南30公里处，也是军事要塞，但历史作用与撒狄完全不同，这不仅国为非拉铁非地处要冲，号称“东方门户”，而且由于她的开放态度，非拉铁非原属吕地亚王国，对其他王国采取睦邻友好政策，“非拉铁非”即费拉德尔菲亚（philadelphus），意思是“兄弟的朋友”。它在希腊化早期接受希腊语言和文化，成为传播希腊、罗马文化的一个中心，得到“小雅典”的名誉。
(27)



耶稣赋予非拉铁非教会的使命是向外传播福音：“看哪，我在你面前给你一个敞开的门，是无人能关的”（3：8）。这个门通往上帝之国，非拉铁非教会负责掌管“大卫的钥匙”（3：7）。这个典故来自《以赛亚书》，耶和华召“我仆人希勒家的儿子以利亚敬来”，“将大卫家的钥匙放在他肩头上，他开，无人能关；他关，无人能开”（22：20—22）。《旧约》的“大卫家的钥匙”控制耶路撒冷城门，而耶稣赋予非拉铁非教会的“大卫的钥匙”开启“新耶路撒冷”。通过非拉铁非教会代表的传道事工，天下外邦的人将进入上帝之国。

“敞开的门”还有一个喻义，那就是非拉铁非教会遵从耶稣教导，选择“窄门”，而不走“宽门”（马太福音7：13）。犹太教把信仰耶稣基督的犹太人革出教门（约翰福音9：22），非拉铁非教会最初成员应是犹太人，耶稣对他们说：“那撒旦一会的，自称是犹太人，其实不是犹太人”（3：9）。“撒旦一会”既是那“引到灭亡”的“宽门”也是耶稣所谴责的“出于你们的父魔鬼”的那些犹太人（约翰福音8：44）。非拉铁非教会在犹太教的迫害中，显示“略有一点力量，也曾遵守我的道，没有弃绝我的名”（3：8），耶稣应许他们说：“我必在普天下人受试炼的时候，保守你免去你的试炼”（3：10）。这是对他们在“普天下”宣教事工的保佑和赐福。基督教在世界的传播，得益于非拉铁非教会类型的宣教群体。


 7．半心半意的类型

老底嘉在非拉铁非东南60公里处，是一个富庶的商贸中心，有著名的医学学校，学校分两派。城市以北10公里的希拉城有温泉，来自那里的人用热水治病；离城10多公里的考劳斯（Colossae）盛产纯净水，来自那里的人用冷水治病。
(28)

 耶稣借当地人文地理的特点，责备老底嘉教会“也不冷也不热”，“如温水”（3：15—16）。“温水”并不象征折中，如别迦摩教会那样；折中是真假不分，调和是非；而冷或热却代表信仰的极端真心。耶稣说：“我巴不得你或冷或热”（3：15）；或冷峻如以弗所教会那样疾恶如仇，或热情如非拉铁非教会那样奉献事工，两者都是全心全意的信仰，而耶稣厌恶老底嘉教会的“温水”，是半心半意的信仰，要从耶稣的口中“吐出去”（3：16）。

老底嘉教会的“半心半意”表现为满足于人间财富，而不追求精神财富，他们自满地说：“我是富足，已经发了财，一样都不缺”（3：17）。他们犹如福音书记载的那个年轻财主，以为自己遵守了一切诫命，但就是不愿全心全意地跟随耶稣（马太福音19：21）。耶稣曾经要求那个财主追求天上的财宝，现在也提醒老底嘉的富人们说，他们其实一无所有，是“困苦、可怜、贫穷、瞎眼、赤身的”（3：17）。

半心半意的信徒并不是不可救药的人。耶稣非但不嫌弃他们，还“站在门外叩门”（3：20），耶稣应许：“若有听见我声音就开门的，我要进到他那里去，我与他，他与我，一同坐席”（20）。耶稣对他们既“疼爱”又“管教”，告诫说，只要“发热心”和“悔改”，人无论穷富贵贱，都能在精神上得富足、体面，被治愈。


 8．基督中历史的引言

编修批评看到七封信的文体与后来部分不一样，就断定这七封信在教会与罗马皇帝崇拜的全面冲突之前写成，后来被附加在《启示录》的主体之前的，信中暗示全国迫害的字句（如3：10）被解释为后来编修者的插话。
(29)

 编修法割裂了《启示录》的完整结构。实际上，七封信可以被合理地解释为后来充满象征、隐喻的历史预言的引言。

正如一部书的引言要提出这本书将要解决的问题，七封信留下了耐人寻味的问题。信仰群体的七个类型不但适用于当时和现在，也适用于使徒之前的圣经历史。信中不只是引用“巴兰”、“耶洗别”和“大卫的钥匙”等旧约典故，七个类型的人和事，在《旧约》的以色列史中无一没有相对应的预象。每封信都有“圣灵向众教会所说的话，凡有耳的，就应当听”的劝勉，寓意十分深刻。这句话来自先知对以色列人的反复警告（耶利米书5：21，以西结书12：2等），以及耶稣对犹太人的反复告诫（马太福音11：15，13：9，43等）。但问题是，以色列人和犹太人的信仰群体并没有听从，她们在历史中衰落甚至毁灭。七个教会她们是否能够听从耶稣最后的劝勉？是否会重蹈覆辙？实际上，七个教会的“行为”只有两个（士每拿和非拉铁非）没有致命伤。她们的命运如何？这正是《启示录》后来部分所要决定的问题。

这个问题归结为一点：信仰群体如何成为“父神和主耶稣基督里的教会”（帖撒罗尼迦前书1：1，后书1：1）？答案可被归结为一点：在基督的历史中生成、锻炼和永生。《启示录》于是转向基督中的历史。直到结束语，历史中的教会才被锻炼成为可在基督中“白白取生命的水喝”的新耶路撒冷的“众教会”（ekklēsia，22：16—7）。



 第三节　人类历史的罪恶

第4章的异象表现上帝创造和管辖世界的权能、尊贵和荣耀，其中每一个象征都来自《旧约》中耶和华的形象。上帝“坐在宝座上”的形象，来自先知米该雅“看见耶和华坐在宝座上，天上的万军侍立在他左右”（列王纪上22：19）。坐宝座的“碧玉和红宝石”，围着宝座的“虹”和“绿宝石”，来自以西结看到象征“耶和华荣耀的形像”（以西结书1：27—28）；另见《诗篇》中的赞歌：“耶和华我的神啊，你为至大。你以尊荣威严为衣服，披上亮光，如披外袍”（104：1—2）。“二十四个座位”坐着的“二十四位长老”一般认为象征以色列十二支派加十二使徒，但也可不涉及《新约》，只用《旧约》中在圣殿服役的二十四班次的祭司（历代志上24：7—19）的预象来解释。宝座发出的“闪电、声音、雷轰”是耶和华在西奈山颁布十诫的景象（出埃及记19：16—19）。宝座前的“七盏火灯”，取自先知撒迦利亚看到的“七盏灯”（4：2），象征“神的七灵”即圣灵全部。“宝座前好像一个玻璃海，如同水晶”，来自摩西和七十长老看到耶和华“脚下仿佛有平铺的蓝宝石，如同天色明净”的异象（出埃及记24：10），又像以西结看到“像可畏的水晶”的苍穹（1：22）。宝座周围的“四活物”，来自以西结看到的象征活跃在世界四方的圣灵（1：4—21）；活物三呼“圣哉”，来自以赛亚看到宝座上撒拉弗的赞颂：“万军之耶和华，他的荣光充满全地！”（6：2—3）撒拉弗（'sārāph）即耶和华吩咐制造“火蛇”、摩西举起的“铜蛇”（民数记21：8—9）。24位长老赞颂“创造了万物”的上帝，来自《诗篇》中的耶和华创世赞歌（33：6—9，102：25，136：5—9，等）。

人们要问：《旧约》中的耶和华不也在救赎中显示他的权能和荣耀吗？为什么不歌颂救赎的上帝呢？《启示录》的回答是：因为“坐宝座的右手中有书卷”，“用七印封严了”，“没有配展开、配观看那书卷的”。其象征意义是：《旧约》中救赎史的启示没有被人理解，耶和华的救赎没有得到人类积极、有效的回应。约翰为此“大哭”，表达出对过去救赎的悲哀，对救赎未来失望。“不要哭！”的命令和赎罪羔羊耶稣的显现，揭开了救赎史过去的奥秘，展示了未来救赎的希望。

耶稣揭开的七印，不能按字面理解为上帝降下的灾祸，圣经的拯救史不是灾难史。七印有这样的结构：第一印和第七印象征上帝的拯救，中间的五印象征人类无视上帝拯救而造成的灾难。另有一个区分：前四印中的四匹马取自撒迦利亚看到的异象，象征“在遍地走来走去”的巡视者（1：10，6：7），《启示录》用四匹马象征世界的现象；而第五六印象征以色列史中事件；第七印是上帝救赎从普遍到特殊的深化。


 1．上帝赐予各国产业的救赎

揭开第一印之后出现的“白马”与末世时耶稣基督骑的白马有相似之处，但最初出现的白马骑士是人间武士的形象。挪亚的子孙中的宁录是“在耶和华面前是英勇猎户”，“世上英雄之首”（创世记10：8—9）依靠耶和华赐予的武力（“拿着弓”）和王权（“有冠冕赐给他”），挪亚的子孙“胜了又要胜”，征服全地，按宗族、方言、土地立国（10：2—32）。耶和华把天下十地分给列国之后，又拣选以色列人作祭司国度，赐予他们应许之地作产业（申命记32：7—9）。约书亚和大卫是征服和保卫应许之地的 “大能的勇士”（约书亚记1：14），也是“胜了又要胜”。先知曾说，耶和华像解救以色列人出埃及那样，也曾解救过其他民族，“以色列人哪，我岂不看你们如古实人吗？我岂不是领以色列人出埃及地，领非利士人出迦斐托，领亚兰人出吉珥吗？”（阿摩司书9：7）文中的古实是含的后裔，非利士人是雅弗的后裔，亚兰是闪的后裔；这是说，挪亚的子孙在迁徙立国的过程中，都曾受到上帝的救赎。第一印揭开的启示与洪水后上帝普世恩典的历史阶段相吻合。


 2．古代王国的争战史

以色列人哀求耶和华“使我们像列国一样，有王治理我们，统领我们，为我们争战”，耶和华预示，君王必要豪取抢夺（撒母耳记上8：11—20），揭开第二印出现的红马骑士象征堕落的王权。人间君王滥用上帝授予的“权柄”，武力变成屠杀的暴力（“大刀”）。君王们为了扩张领土，满足自己的统治欲，“从地上夺去太平，使人彼此相杀”（6：4）。这是古代王国罪恶历史的真实写照。


 3．经济剥削史

政治、军事上的暴力伴随着经济上的剥削。揭开第三印出现的黑马骑士象征剥削者。他手里拿的“天平”象征不公平的经济交换。“一钱银子买一升麦子，一钱银子买三升大麦”。“一钱银子”（denarius）是雇工的一天工价（马太福音20：2），而一升麦子是维持一个人一天生活的最低消费品。这里揭示了马克思所说的“劳动力价值的最低界限”：“为了延续自己的肉体的生存，就必须获得生存和繁殖所绝对需要的生活必需品。”
(30)

 “繁殖的绝对需要”指劳动者必须养活的妻儿，但一升麦子只能维持劳动者本人的生存，全家只得食用粗劣的替代品（“三升大麦”），“油和酒”（6：6）更成为稀有的珍馐。《启示录》只用一句话，就揭开了国民经济学的秘密。


 4．人类罪恶导致灾祸

人间政治、军事和经济的罪恶积累到一定程度，就会导致灾祸大爆发。揭开第四印出现灰马骑士象征着死亡，它“可以用刀剑、饥荒、瘟疫、野兽，杀害地上四分之一的人”（6：8）。“刀剑、饥荒、瘟疫、野兽”是耶和华惩罚以色列人罪恶的四样灾祸（以西结书14：21），《启示录》用此典故象征人类各国历史上的大灾祸。灾祸之后，人口锐减，“四分之一”的死亡率代表古代历史的平均数值，大灾祸的死亡率大大高于这一比例。

《启示录》说，“有权柄赐给”（6：8）施行灾祸的死神。赐予灾祸的是谁呢？可能是上帝，正如耶和华曾假巴比伦人之手，向以色列人施加这些灾祸（耶利米书21：7）。但也可理解为人类犯罪咎由自取，正如保罗所说：“他们既然故意不认识神，神就任凭他们存邪僻的心，行那些不合理的事”（罗马书1：28），“不合理的事”积重难返，灾祸就降临到人类身上。


 5．殃及无辜的恶果

虽然人类都有罪性，但人犯罪的程度不同，少数蒙恩受召的上帝仆人，如以色列史上的先知和虔诚之人，自觉防范罪恶。然而，人类罪恶导致的灾祸并不按照个人犯罪程度的比例分配。大灾祸中，大恶不得惩罚，甚至得福；小罪遭大祸，无辜者遭殃，德福不一致，善人无好报。这样的现象在人类历史上层出不穷，尖锐地提出上帝与恶何以并存的问题。《旧约》中的义人如约伯首先提出这一问题。第五印揭开时提出同样的问题：“在祭坛底下，有为神的道、并为作见证被杀之人的灵魂，大声喊着说：‘圣洁真实的主啊，你不审判住在地上的人，给我们伸流血的冤，要等到几时呢？’”在《诗篇》哀歌中，以色列人向耶和华发出“要等到几时呢”的恸号，多达20余次（6：3，13：1，35：17，42：2，74：10，79：5，119：84，等）。

《启示录》作出神正论回答：“还要安息片时，等着一同作仆人的和他们的弟兄也像他们被杀，满足了数目”（6：11）。“安息”表明《旧约》中被杀害的先知或无辜者的灵魂已经不再受难，但他们还没有得到复活和永生，要等到耶稣赎罪和复活，等到基督时代的烈士和圣徒的人数“满足了”，赏善罚恶的最后审判才能到来。


 6．败坏大自然的罪恶

人间的罪恶和灾难持续发展，危及上帝创造的世界，这是揭开第六印出现的自然灾难：地震，日月无光，星辰坠落，天崩地移。作恶心虚的“君王、臣宰、将军、富户、壮士和一切为奴的、自主的”（6：15），把他们罪恶的后果解释为上帝惩罚的兆象，要大山和岩石把他们藏起来，“躲避坐宝座者的面目和羔羊的忿怒，因为他们忿怒的大日到了，谁能站得住呢？”（6：16）坐宝座者忿怒的大日，即“万军之耶和华在忿恨中发烈怒的日子，必使天震动，使地摇撼，离其本位”（以赛亚书13：13，参阅24：18—20）；“羔羊的忿怒”是耶稣被钉十字架时“遍地都黑暗了”（马太福音27：45），“地也震动，磐石也崩裂”（51）的时刻。这些令罪人心惊胆寒的自然异象，象征人间罪恶已发展到极点；物极必反，上帝的救赎也达到光辉的顶点。


 7．耶稣中的救赎

第六印和第七印之间的过渡是七印的高潮，表现耶稣救赎复活的启示。首先，约翰看到四位天使“执掌地上四方的风”。这一异象取自《撒迦利亚书》，红马、黑马、白马和有斑点的马代表“天的四风，是从普天下的主面前出来的”（撒迦利亚书6：2—5）。上帝控制的“四风”保护自然不受人的罪恶的污染。他的命令“地与海并树木，你们不可伤害”，象征着耶稣救赎使人类免遭普遍的自然灾难。

耶稣救赎的另一成果是死去的上帝仆人复活得救。约翰看到“四位天使站在地的四角，执掌地上四方的风”（7：1）；这风就是上帝的预言：“气息啊，要从四风而来，吹在这些被杀的人身上，使他们活了”（以西结书37：9）。以西结看到“气息就进入骸骨，骸骨便活了，并且站起来，成为极大的军队”的异象（37：10）。这一异象随着耶稣赎罪而成为现实。《马太福音》说耶稣死时“坟墓也开了，已睡圣徒的身体，多有起来的”（27：52）。以色列圣徒复活（anastasis）的预言和异象在《启示录》中转换为天使在“我们神众仆人的额”上按印记。一个人额头上的印记表示他属于的主人，得到上帝印记的是上帝的仆人。第五印时他们被告知要等到 “满足了数目”；第六印之后，“以色列人各支派中受印的数目有十四万四千”。这里有三个难题：第一，“十四万四千”象征哪种类型人的满数？第二，为什么要等到羔羊救赎之后才能满足这个数目？第三，这个数目满足了之后还有哪些人能够得救永生？

其一，“十四万四千”是象征数字的叠合象征。《旧约》中被杀的为上帝作见证人的灵魂，不在地狱，而在“祭坛底下”，以西结看到祭坛上“供台长十二肘，宽十二肘”（43：16）。以色列十二支派各有十二平方肘供奉耶和华。每支派中有多少人呢？摩西说：“神使你们比如今更多千倍”（申命记1：11），以赛亚说：“至小的族要加增千倍”（以赛亚60：22）。因此，等待救赎的以色列人的象征数目应是12×12×1000。他们在耶稣基督复活之后首先复活得救。

其二，这个满数并不意味耶稣之后犹太人不再得救永生，而是说只有承认耶稣是上帝独生子和救主基督的人才能复活得救，第一批基督徒就是这样的犹太人。但是，他们与《旧约》中耶和华的仆人不是一个类型，而属于“在基督里面同归于一”（以弗所书10：1）的新约类型。无论哪一类型的人，都随着耶稣基督复活而复活得永生。

其三，保罗说：“各人是按着自己的次序复活，初熟的果子是基督”（哥林多前书15：23）。《启示录》表明耶稣复活之后其他人等复活的次序：“十四万四千”以色列人象征的《旧约》中虔诚崇拜耶和华的人的复活；“此后”，“从各国、各族、各民、各方来的”许多人，“站在宝座和羔羊面前”，这象征着第一批为基督信仰殉道的烈士复活得永生；再后，与羔羊同站在锡安山上的“十四万四千人”（14：1），象征信仰基督的烈士和圣徒的满数；再后是末日审判中首先复活的人，他们将与基督一同作王一千禧年（20：4—5）；然后是千禧年之后复活的人，他们是生命册上无名的人，接受永恒死亡的惩罚（20：15）；最后是“名字写在羔羊生命册”的所有人，得永生和至福（21：27）。


 8．福音的反响

耶稣基督救赎的更为显著成果是发出“天国近了，你们应当悔改！”的福音（马太福音3：2）。这是被封存在《旧约》中的最后奥秘。但是，“羔羊揭开第七印的时候，天上寂静约有二刻”。“天上寂静”象征上帝在等待福音的反响。福音的反响既来自人的回应，也来自圣父的回音。

“那香的烟和众圣徒的祈祷从天使的手中一同升到神面前”，象征上帝得到人的回应。“金香炉”里许多香的烟，取自东方博士献给新生的基督“黄金、乳香、没药”的礼物（马太福音2：11），象征人对耶稣崇拜、信仰；“众圣徒的祈祷”是在祈求上帝赦免不知道、不信和不悔改的人，使徒说：“出于信心的祈祷要救那病人，主必叫他起来，他若犯了罪，也必蒙赦免”（雅各书5：15）。

“天使拿着香炉，盛满了坛上的火，倒在地上，随有雷轰、大声、闪电、地震”，象征来自上帝加强福音的巨大回音。这一异象取自耶和华颁布十诫时以色列百姓看到“雷轰、闪电、角声、山上冒烟”的令人颤栗场景（出埃及记20：18）。《启示录》借此象征上帝发布新约对人的警诫和激励。

耶稣揭开“七印”，标志上帝救赎的意图、计划、道路和恩典，在基督中都被显明。但救赎史并未结束，因为人类罪恶并未停止，上帝拯救与人的悖逆之间的斗争越发激烈，在基督的救赎与敌基督的大叛乱的冲突中达到高潮。约翰于是顺理成章地被带进“七号”的异像。



 第四节　人类反叛史的征兆

“号角”或“号筒”是古代社会常用的仪礼和军事器具，也有多重象征意义，最贴近《启示录》中“七号”的象征意义取自《以西结书》：“人子啊，你要告诉本国的子民说：我使刀剑临到哪一国，那一国的民从他们中间选立一人为守望的。他见刀剑临到那地，若吹角警戒众民，凡听见角声不受警戒的，刀剑若来除灭了他，他的罪就必归到自己的头上。他听见角声，不受警戒，他的罪必归到自己的身上；他若受警戒，便是救了自己的性命”（33：2—5）《启示录》中的七位天使就是上帝选立的守望者，他们吹响的七号，就是要人悔改的警诫。

“七号”不只是耶稣传播“你们应当悔改”福音的放大，而且也是福音的前声。“七印”遗留下的历史问题：上帝的拯救为什么没有替人类造福？上帝为什么不及时制止人类罪恶，以致其灾难恶果殃及无辜和善人？《约翰福音》的回答是：“凡作恶的便恨光，并不来就光，恐怕他的行为受责备”（3：20）。约翰在《启示录》中用“七号”启示进一步说明，上帝催人悔改的紧迫程度与人类罪性逆反的激烈程度成正比；最后导致基督救赎与敌基督叛乱的决战；不经过这场决战，就不能在罪人中分别出被拯救的悔改者与被弃绝的顽劣者。

“七号”不是“七印”的延续，两者在时间上是平行关系，在类型上有对应关系。前四号与前四匹马相平行，分别表示世界普遍的悖逆和罪恶；第五号与第五印相对应，分别表示悖逆加剧和灾难深重；第六号与第六印相平行，分别表示经历普遍大灾难之后以色列先知和耶稣的救赎；最后，第七号与第七印相对应，分别表示耶稣诞生、升天之后的大决战和耶稣福音引起的巨大反响。正如“七印”是耶稣基督揭开的救赎史，“七号”是通过耶稣基督所实现的并被耶稣基督所决定的上帝战胜邪恶的拯救史。


 1．明知故犯的征兆

解释者注意到前四号的灾祸与耶和华降在埃及的雹灾、血灾、黑暗之灾和蝗灾有关系。
(31)

 但这些只是类似，而不是对应关系。埃及之灾是耶和华对法老的惩戒，而响彻世界的七号是上帝向世界上所有罪人发出的呼唤。不能从字面上把七号理解为上帝降下的灾祸。这个道理如同七印象征的灾难一样：不顾上帝挽救，人类咎由自取。耶和华选定人子为守望者吹响号角时说：“我指着我的永生起誓，我断不喜悦恶人死亡，惟喜悦恶人转离所行的道而活。以色列家啊，你们转回，转回吧！离开恶道，何必死亡呢？”（以西结书33：11）《启示录》的七号所表达的，同样是上帝苦口孤诣的警诫。把七号解释为凶神恶煞的报复，不是糊涂无知，就是别有用心。

前六号与埃及之灾的类似之处在于，正如法老不顾十灾攻击，一直“心里刚硬”（出埃及记7：13），人类对上帝催人悔改的声音置若罔闻，变本加厉地犯罪，乃至人类生存环境不断恶化和败坏。“地的三分之一和树的三分之一被烧了”（8：7，第一号）：“海的三分之一变成血，海中的活物死了三分之一，船只也坏了三分之一”（8：8，第二号）；“众水的三分之一变为茵陈，因水变苦，就死了许多人”（8：10，第三号）；“日月星的三分之一黑暗了，白昼的三分之一没有光”（8：12，第四号）。这些异象与第四印揭开的杀死世上四分之一人口的灾祸和第六印揭开的天崩地裂的自然灾难是一回事，差别在于：前六印揭示人类罪恶，前六号进一步说明，人类罪恶是不听上帝警告的明知故犯。

第四号结束时，约翰听到三声“祸哉，祸哉，祸哉”（8：13）。以赛亚用“祸哉”诅咒“罪上加罪”（30：1）；同样，后二号是“地上之民”对抗上帝之国更大罪恶和恶果，一个比一个严重。


 2．恶俗邪灵的征兆

第五号吹响，约翰看到“一个星从天落到地上，有无底坑的钥匙赐给它。它开了无底坑”（8：1）。我们知道，“堕落的天使”只是圣经的象征说法，象征“在悖逆之子心中运行的邪灵”，好像“空中掌权者的首领”，实际是“今世的风俗”（以弗所书2：2）；世间恶俗即“人间的遗传”（歌罗西书2：8）。人的传统是死人留给活人的时代遗传，阴间或地狱象征集合死人邪恶影响的罪恶之源。用钥匙打开“无底坑”的堕落之星，象征人类恶俗已经集中为恶灵，在全世界蔓延，“有烟从坑里往上冒，好像大火炉的烟，日头和天空都因这烟昏暗了”（8：2）。人类社会恶俗有内外两个方面。

（1）内心邪念

“有蝗虫从烟中出来”，象征社会恶俗植入在其成员中形成的邪念恶欲。蝗虫令人恐惧的奇形怪状，不禁引起人的奇思遐想，四十多部书的解释各有各的说法。值得注意的是托伦斯所说：“这无底坑就是人性……基督的十字架引起强烈的反抗，这反抗唤起人性的丑恶，结果是难以想象的罪恶和流血。”
(32)

 科勒底更加具体地描写了人性丑恶的一面：“蝗虫妖魔似乎是不同伪装和折磨新形式中反复出现的酒瘾、毒瘾、贪得无厌的性欲、性病、群体歇斯底里、亚群体脾气、异常焦虑的冲动、权力欲、财富欲和虚荣心的个人野心、心理失常的折磨、不能维持人际关系的羸弱，以及其他的‘蝗虫’。”
(33)

 只有如此理解蝗虫的象征意义，才能合理地解释内心邪念的阵发（“受痛苦五个月”）和生不如死、求死不能的自我折磨（“在那些日子，人要求死，决不得死”）。正如西谚所说，上帝欲其灭亡，必先使之疯狂。

（2）毁灭文明

正如约翰收到的信息，个人内心的邪念并不能危害外部世界，即“地上的草和各样青物，并一切树木”，只能伤害恶人自身，即“伤害额上没有神印记的人”（9：4）。但是，个人内心邪念被统治者的恶欲、野心所掌控和利用，那就要带来世界文明的灾难。约翰用无底坑的使者象征恶欲之王，它是希伯来文明的毁灭者（Abaddon
 ）和希腊文明的毁灭者（Anollyōn）

第六号吹响时，圣灵释放了“捆绑在幼发拉底大河的四个使者”（9：14）。这四者象征亚述、巴比伦、波斯和希腊四大帝国，它们的统治中心多在幼发拉底河流域。先知曾说，亚述、巴比伦和波斯都是耶和华手中的工具（以赛亚书10：5，45：1，耶利米书21：7），上帝利用它们惩罚悖逆，使罪人悔改。“马军有二万万”（9：16），它们用火、烟、硫磺“这三样灾杀了人的三分之一”（9：18）。“二万万”是圣经中从未出现的最大数字，它象征以赛亚描述当时中东世界“多族哄嚷”、“列邦奔腾”的无数的“风前糠”和“旋风土”（以赛亚书17：12—13）。“这马的能力是在口里和尾巴上”（9：19）。“马”是后来出现的敌基督的兽的雏形，“这尾巴像蛇”即大龙或古蛇（12：9）的雏形，“口”即“说夸大亵渎话的口”（13：5）的雏形。

这四个帝国一个毁灭另一个，它们的文明被焚烧，人口锐减。拉德说第六号象征“对一个腐败文明的神圣审判”
(34)

 。现在似乎还不是上帝审判的时日，第六号既象征征服者的残暴，也象征被征服者罪有应得。帝国霸权更替背后的神圣原因是这样的上帝意志：失败者要幡然悔过，胜利者不要重蹈覆辙。但是，人类没有接受血的教训，“其余未曾被这些灾所杀的人仍旧不悔改自己手所作的”（9：20），人类崇拜偶像和道德败坏的罪恶，在新的帝国中持续流行，愈演愈烈。


 3．以色列史的征兆

第二个“祸哉”象征以色列史悲剧。这一部分极难理解，科勒底说11：3—13是“《启示录》中最难的部分”
(35)

 ，阿尔弗德甚至称之为“解释的死结”（crux interpretum）
(36)

 我们要仔细阅读，小心领悟。

（1）以色列的命运（10：1—11）

“一位大力的天使”从天而降，拉开了上帝拯救新阶段的序幕。这个天使综合了耶和华拯救以色列的形象。“披着云彩，头上有虹，脸面像日头”，取自《诗篇》中耶和华“披上亮光，如披外袍，铺张穹苍，如铺幔子”和“用云彩为车辇”；“两脚像火柱”，取自耶和华带领以色列人“在火柱中光照他们”（出埃及记13：21）；“右脚踏海，左脚踏地”和“有七雷发声”，取自《诗篇》中“耶和华打雷在大水之上”、“耶和华的声音震动旷野”（29：3，8）。耶和华拯救以色列人的成功标志是耶路撒冷圣殿的荣耀。

天使手里拿着的“小书卷”（biblaridion），不同于第5章上帝手里拿的“书卷”（biblion）。“书卷”是有待耶稣基督揭开的圣经全书，而“小书卷”指犹太教圣经的先知书，包括《旧约》的历史书和先知书，描述以色列人由盛到衰的历史。以西结看到圣灵“将书卷在我面前展开，内外都写着字，其上所写的有哀号、叹息、悲痛的话”（2：10）；圣灵又吩咐他“要吃这书卷，好去对以色列家讲说”，他吃后“口中觉得其甜如蜜”（3：1—3）。同样，约翰从天使手里接过小书卷，“吃尽了，在我口中果然甜如蜜，吃了之后，肚子觉得发苦了”。口中甜如蜜，是因为上帝预言妙不可言；肚子发苦，是因为上帝预言的悲痛后果。

（2）预言（10：4—7，11）

以西结对“以色列家”说预言，而约翰“指着多民、多国、多方、多王再说先知的话”（10：11）。“再说”（palō prophēteusai）是接着《旧约》的先知说，揭示以色列史对世界各族的启示。

约翰接续的先知预言是《但以理书》结尾处的天使启示。试把两者相对照：居鲁士三年即公元前532年（但以理书10：1），但以理看到两个人站在河的两边，有一个问“那站在河水以上、穿细麻衣的：‘这奇异的事到几时才应验呢？’”那个穿细麻衣的天使“向天举起左右手，指着活到永远的主起誓说：‘要到一载、二载、半载，打破圣民权力的时候，这一切事就都应验了’”（但以理书12：6—7），又说：“从除掉常献的燔祭，并设立那行毁坏可憎之物的时候，必有一千二百九十日。等到一千三百三十五日的，那人便为有福”（11—12）。这些预言伊皮法尼斯于168年亵渎圣殿，部分应验了但以理的预言。

距但以理600多年后，约翰又看到，“那踏海踏地的天使”（与但以理看到“那站在河水以上”的天使相对应），“举起右手来”（与“向天举起左右手”相对应），“指着那创造天和天上之物，地和地上之物，海和海中之物，直活到永永远远的起誓”（与“指着活到永远的主起誓”相对应）。不难看出，《启示录》10：5—6中天使的起誓景象更加崇高、庄严，誓言更为明确：天使告诉但以理“要隐藏这话，封闭这书，直到未时”（但以理书12：4，9），而天使告诉约翰“不再有耽延的时日（chronos）”（启示录10：6），以色列史终结的日子到了。《旧约》先知书中封存的以色列史终结预言，在使徒时代果真成为不幸的现实。

（3）以色列史的终结（11：1—14）

约翰看到度量圣殿的异象（11：1—2），取自《以西结书》40—42章，其中详细记载圣灵度量圣殿每一部分的尺寸，度量的目的“为要分别圣地与俗地”（42：20）。《启示录》中与此相对应的启示是：“只是殿外的院子要留下不用量，因为这是给了外邦人的”。度量圣殿象征计较以色列人悖逆的罪恶，而上帝不计较外邦人的罪恶，因为他们不是上帝之民。如先知说：“在地上万族中，我只认识你们；因此，我必追讨你们的一切罪孽”（阿摩司书3：2）。耶稣也说：“我若没有来教训他们，他们就没有罪；但如今他们的罪无可推诿了”（约翰福音15：22）。

“两个见证人，穿着毛衣”（11：3）是先知形象，如以利亚（列王纪下18）和施洗约翰（马太福音3：4）那样。“他们就是那两棵橄榄树，两个灯台，立在世界之主面前的”（11：4），取自《撒迦利亚书》中“灯台左右的两棵橄榄树”，代表“两个受膏者，站在普天下主的旁边”（4：14）。这两个受膏者不是该书第3—4章中重建圣殿代表的大祭司约书亚和犹太人总督所罗巴伯，而应是大卫和以色列人仰望的弥赛亚，“两个灯台”象征大卫王国的耶路撒冷（列王纪上15：4：“耶和华他的神因大卫的缘故，仍使他在耶路撒冷有灯光”），以及弥赛亚降临耶路撒冷（以赛亚书61：1：“公义如光辉发出，他的救恩如明灯发亮”）。

“两个受膏者”代表两次力图挽救耶路撒冷的先知，他们“传道一千二百六十天”，这正是耶路撒冷两次遭围攻三年半时间：第一次，尼布甲尼撒公元前589年来进犯，586年9月破城；第二次，罗马军队公元67年初前来讨伐，70年9月攻破耶路撒冷。“有火从他们口中出来，烧灭仇敌”（11：5），是用以利亚事迹（列王纪下1：12）象征军民英勇抵抗；而“叫天闭塞不下雨；又有权柄叫水变为血，并且能随时随意用各样的灾殃攻击世界”（11：6），是用摩西用上帝之杖降灾的事迹（出埃及记7：20），象征上帝要人悔改。《启示录》借用这些典故，概括了上帝在以色列史中既保护耶路撒冷、又要以色列人认罪得宽恕的意志和行动。

“从无底坑里上来的兽”指“毁灭者”巴比伦王尼布甲尼撒和罗马皇帝韦斯巴芗，他们把挽救耶路撒冷先知杀了。“他们的尸首就倒在大城里的街上，这城按着灵意叫所多玛，又叫埃及，就是他们的主钉十字架之处”（11：9）。先知曾用“所多玛”和“埃及”象征耶路撒冷的堕落（耶利米书23：14，以赛亚书30：3）；“钉十字架”（estaurōthē）是动词过去时，说明犹太人谋害耶稣在前，而圣殿被毁在后。《启示录》用典故和事实暗示先知所说“耶路撒冷败落……因为作恶自害”（以赛亚书3：8—9）

外邦人“要践踏圣城四十二个月”（11：2），来自但以理说的“一载、二载、半载，打破圣民权力”（12：7）的预言，指两次攻打耶路撒冷战争的三年半时间，即《启示录》按犹太月历的每月30天计算的“一千二百六十天”（11：3）。《但以理书》写在波斯帝国时期，当时流行不同历法，现在已无法确定是何种历法，但基本可以肯定，“一千二百九十日”（但以理书12：11）的灾难期是某一历法的三年半的日子。

圣经记载，以色列敌人把上帝对以色列悖逆的惩罚当作他们赢得上帝之民的胜利（如诗篇74：10，18，22）。《启示录》说：“从各民、各族、各方、各国中，有人观看他们的尸首三天半”（11：9），这可能指耶路撒冷的俘虏两次都被羞辱示众。第一次，西底家被带到“巴比伦王那里审判他”（列王纪下25：6）；第二次，罗马城举行盛大庆功会，被俘的起义者被当作向皇帝献祭的供品，约瑟夫说：“整个城市都倾巢出动，要目睹这次庆功盛会。”
(37)

 《启示录》记载的场面是：“住在地上的人就为他们欢喜快乐，互相馈送礼物”（11：10）。这是说地上之城庆功会的欢乐气氛，圣殿掠来的圣物被当作礼物。第一次，“尼布甲尼撒又将耶和华殿里的器皿带到巴比伦，放在他神的庙里”（历代志下36：7，18）；第二次，约瑟夫记载，庆功会后为皇帝韦斯巴芗建立神庙，圣殿中的黄金器皿陈设其中，圣殿帷幕和律法书古卷被韦斯巴芗个人占有。
(38)

 世人为什么兴高采烈？“因这两位先知曾叫住在地上的人受痛苦”；就是说，世人仇恨上帝对他们的警戒，亦如《约翰福音》所说：“世人因自己的行为是恶的，不爱光倒爱黑暗”（3：19）。

第11章关于被杀的先知复活升天的景象，与第7章以色列各支派代表受印的景象相对应，“有大声音从天上来”（11：12），相当于天使大声喊道“印了我们神众仆人的额”（7：3）。这说明，为挽救耶路撒冷而献身的先知属于因耶稣基督救赎复活而复活得救的第一批人。《启示录》说先知死后“三天半”复活（11：11），而《但以理书》说圣殿践踏45天之后（“一千三百三十五日”减“一千二百九十日”），“那人便为有福”（12：12）。两者数字差异并不重要，先知的话不是数谶，重要的是旧约先知在耶稣复活后的短暂时间内复活得救。

那些为战胜上帝之民而庆祝的敌人也在短暂时间内受到上帝惩罚。公元79年8月14日，维苏威火山大爆发，庞贝城被毁灭，现在知道至少五千人被活埋。《启示录》说“城就倒塌了十分之一，因地震而死的有七千人”（11：13），这是说罗马境内有少数城市和居民被毁灭，并不是确切数字。“其余的都恐惧，归荣耀给天上的神”（13），这不是说罗马居民悔改，而是说以色列的余民开始悔改。以色列史至此结束。


 4．基督对敌基督的决战决胜

手里拿小书卷的天使曾对约翰说：“第七位天使吹号发声的时候，神的奥秘就成全了”（10：7）。“成全了”（etelesthē）和《约翰福音》记载十字架上耶稣说的最后一句话“成了”（tetelestai）是同一个词，这是两书作者同为使徒约翰的一个文字证据。更重要的是两者共同的含义：十字架上的耶稣已经宣告了战胜人间罪恶的统治，正如保罗所说：“既将一切执政的掌权的掳来，明显给众人看，就仗着十字架夸胜”（歌罗西书2：15）。第七号成全的奥秘也是耶稣基督战胜地上之国的胜利：“世上的国成了我主和主基督的国；他要作王，直到永永远远”（11：15）。

基督掌控地上之国的胜利并没有平息世上的斗争，相反，“外邦发怒，你的忿怒也临到了”（11：18）。但这不是两种对等愤怒的对抗，耶稣基督始终控制着斗争的主动权：一方面，基督阵营的人势不可挡地成长起来，“你的仆人众先知和众圣徒，凡敬畏你名的人，连大带小得赏赐的时候也到了”（11：18）；另一方面，敌基督的阵营无可挽救地衰落下去，“你败坏那些败坏世界之人的时候也就到了”（18）。

第七号吹响基督与敌基督决战的号角，“当时，神天上的殿开了，在他殿中现出他的约柜，随后有闪电、声音、雷轰、地震、大雹”（11：19）。这是说，在地上的圣殿和约柜被毁前夕，天上的圣殿“开了”，显出新的约柜和西奈山立约的异象，发出大决战的动员令。

与此同时，“天上现出大异象”（12：1），“大红龙”（12：3）象征敌基督的魔鬼完全成形。需要解释的是，七号与七印的历史顺序相对应：耶稣的赎罪和复活发生在第七印和第七号之前，第七印和第七号揭开了基督之后拯救史的新篇章。


 5．敌基督的大叛乱

“七号”中蕴涵的拯救史逻辑是，上帝越是迫切地要人悔改，越是激起人的反叛。上帝遣派圣子到世间要人悔改的最大诚意爱心，激起了人最猛烈的反叛。这次反叛已大大超出以色列史上的顽梗和悖逆，是敌基督的彻头彻尾的大叛乱。约翰揭露了这场大叛乱的来龙去脉。首先表明大叛乱的天上原因和敌基督已经失败的命运（12：1—19）。撒旦在精神上失败之后，用十倍的热情、百倍的疯狂、千倍的势力，在世上行凶作恶，因此，“地与海有祸了”（12：12）。这场灾祸是三声“祸哉”（8：13）的最后一个，也是最险恶的一个。

（1）魔鬼的反扑（12：13—17）

“龙向妇人发怒，去与她其余的儿女争战”（12：17）。这是说世上邪恶势力纠集起来，向世间教会反扑过来。早期教会遭遇的犹太教敌对势力、希腊化世界迷信势力，以及外邦统治势力等社会恶俗，都是龙的象征。约翰用以色列出埃及的形象象征早期教会的成长壮大。“有大鹰的两个翅膀赐给妇人，叫她能飞到旷野”（12：14），取自耶和华在西奈旷野的话：“我如鹰将你们背在翅膀上，带来归我”（出埃及记19：4）；“她在那里被养活一载二载半载”（12：14），象征《使徒行传》记载的35年（从30年耶稣去世到65年尼禄迫害）中教会发育壮大。“蛇就在妇人身后，从口中吐出水来，像河一样，要将妇人冲去”（12：15），取自法老军队把以色列人逼到红海边的绝境（出埃及记14：9）；“地却帮助妇人，开口吞了从龙口吐出来的水”（12：16），取自耶和华把海水分开、以色列人“下海中走干地”的典故（14：16）。“那时龙就站在海边的沙上”（12：17），象征社会邪恶势力指望罗马国家政权实施大迫害。

（2）国家政权的迫害（13：1—11）

在早期教会诞生和发展的同时，罗马皇帝也开始了他们的个人崇拜。因此，约翰看到“一个兽从海中上来，有十角七头，在十角上戴着十个冠冕，七头上有亵渎的名号”（13：1）。“海兽”即圣经中的利维坦或拉哈伯，象征帝国霸权。从早期教父到宗教改革领袖，很少有人把这里的海兽与罗马帝国直接相连，而是联想到解释者自己所处时代的主要敌人。现代解释者把它理解为尼禄的象征，也过于狭隘。《启示录》中有数字的形象多代表类型，类型不限于一时一地，但类型也要借用历史上的真实存在作代表，如“七教会”和“以色列十二支派”等代表上帝之民的类型。这里的海兽固然是一类型，代表一切邪恶的国家政权，但它的每个部分都符合约翰时代罗马皇帝的特征。“角”在圣经中代表力量，海兽的“十角”则象征罗马帝国“制伏各族、各民、各方、各国”（13：7）的力量。“七头”固然代表皇帝全部，但也并非没有具体所指，正如代表教会全体的七教会都是现实中的教会。约翰一生经历罗马十一帝统治，其中四个在位时间只有一二年，约翰未必知道，或认为不值一提，其余七个有影响的皇帝是：屋大维（公元前27—公元14年），提比略（14—37年），卡里古拉（37—41年），克劳狄（41—54年），尼禄（54—68年），韦斯帕芗（69—79年）和图密善（81—96年）。这七个皇帝代表邪恶国家的类型。罗马皇帝大肆炫耀十全武功，因此说“十角上戴着十个冠冕”（13：1）。

尤其恶劣的是，从这七个皇帝开始，罗马皇帝大搞自称为神的个人崇拜。屋大维把恺撒美化为神，而自称divus（神者），并建立崇拜皇帝的罗马女神庙；元老院批准小亚细亚建立供奉提比略的祠庙；卡里古拉在自己神庙中树立“圣中之圣”的牌座
(39)

 ；尼禄以“说夸大亵渎话”（13：5）而臭名远扬；个人崇拜在图密善时期发展到高峰，人们崇拜图密善“我们的主和神”（Dominus et Deus nosier），大建他的神庙，他改国号为“永恒帝国”。
(40)



约翰“看见兽的七头中，有一个似乎受了死伤，那死伤却医好了”。我们可以用当时流行的尼禄未死的谣言来解释一个兽头被医治的历史背景
(41)

 ，但那还不能显明其象征意义。约翰想要传达的信息是，权力斗争不能从根本上伤害强大的国家政权，因为邪恶的国家政权来自“龙”，即社会恶俗和邪恶势力的“能力、座位和大权柄”。它既有广泛的社会基础（“全地的人都希奇跟从那兽”），又用蛊惑人心的宣传掩盖外强中干的虚弱本质（“叫地和住在地上的人拜那死伤医好的头一个兽”）。

约翰不只是描述罗马帝国的现状，“全地的人”都崇拜兽，他们说：“谁能比这兽，谁能与它交战呢？”与此相反，古老的摩西之歌赞颂道：“耶和华啊，众神之中谁能像你？谁能像你至圣至荣，可颂可畏，施行奇事？”（出埃及记15：11）两相对照，即可知道用国家崇拜代替上帝崇拜的人类罪性，乃是罗马皇帝大搞个人崇拜的支柱。

个人崇拜的本质是亵渎上帝：“亵渎神的名并他的帐幕，以及那些住在天上的”，这符合罗马皇帝个人崇拜的三个特征，即，自称神的名，建造神庙作供奉自己的帐幕，以及取代“神的教会”的地位。“任凭它与圣徒争战，并且得胜”，这是说，依靠“龙”即社会邪恶势力的支持，罗马帝国动用国家政权，对教会实施大镇压，大迫害。“任意而行四十二个月”象征从尼禄到图密善执政的42年（54—96年）。

无数烈士殉道，教会的“忍耐和信心”，来自耶稣束手就擒时所说“用刀杀人的，必被刀杀”（马太福音26：52）的信念。这句话的意义不是以暴制暴的复仇，而表明暴力的自我毁灭命运。批评者却说这句话包含“使用人为暴力来保护上帝之爱福音的不能容忍的悖论”
(42)

 。早期教会采取非暴力抵抗政策，已从事实上驳斥了这种谬论。

（3）大迫害的原因（13；11—17）

罗马帝国为什么不遗余力地迫害基督徒？这不能归咎于皇帝的个人动机或用“阴谋理论”来解释。当时，不能摆脱社会恶俗影响的全地之人（13：8：“住在地上、名字从创世以来没有记在被杀之羔羊生命册上的人”），无不臣服或迎合，对本国皇帝的偶像顶礼膜拜。只有坚持“一主，一信，一洗，一神”（以弗所书4：5—6）的基督信徒，拒不祭拜皇帝，不向皇帝宣誓效忠。一般来说，罗马人能够容忍不同宗教并存，并不苛求居民崇拜罗马国教，但帝国为什么不能容忍信仰耶稣基督的人呢？即使他们是偶像崇拜的“麻烦制造者”，当时也只是少数人，何至于大动干戈，必欲置于死地而后快呢？《启示录》用“陆兽”的象征意义回答这一问题。

陆兽象征社会恶俗、邪灵的代表者。“两角如同羊羔”（13：11）象征他们是“外面披着羊皮，里面却是残暴的狼”（马太福音7：15）；“说话好像龙”（11）象征他们思想专横独断；“又行大奇事，甚至在人面前，叫火从天降在地上”（13：13）象征他们弄虚作假，像法老的“术士和博士”把杖变成蛇（出埃及记7：12）；他们“迷惑住在地上的人”（13：14），为当权者树立偶像，“叫兽像有生气（pneuma zōēs），并且能说话”（13：15），这是说他们用邪灵作暴君的精神导师。这些恶俗、邪灵的代表者在皇帝决定采用镇压基督教的国策之前和之中，积极策动、实施和推广各种迫害举动。我们已经在《使徒行传》中看到罗马帝国中这等人的丑恶表演，如旧宗教传统的维护者（12：1）、贪官污吏（16：22）、假先知（8：9）、巫师（16：16）、狂热的偶像制作者（19：24），以及无理智的暴民（21：30）和无识无品的文士（24：1），等等。在罗马帝国把迫害基督教当作国策之后，这些人为虎作伥，越发猖獗。

维考克说：“用现代措辞来说，陆兽是意识形态，不管是宗教的，哲学的，还是政治的，它生育出独立于上帝的人所组织的体制。”伯鲁斯说，它是“敌基督的鼓动（propaganda）部长”
(43)

 。《启示录》使用象征语言说：“它又叫众人，无论人小贫富、自主的、为奴的，都在右手上或是在额上受一个印记”（13：16）。这是说陆兽的根本目的是用一个邪恶精神奴役全体社会成员，给每一个人都打上统一的意识形态烙印（charagma），“有了兽名或有兽名数目”（13：17）。“兽名”是领袖名号，“兽名数目”是意识形态团体。任何不崇拜国家政权的人（“不拜兽像的人”），“都被杀害”（13：15）；任何不宣誓效忠领袖或不参加意识形态团体的人，都要受到经济制裁，断绝生计，“不得作买卖”（13：17）。

陆兽的骇人听闻恐怖行动和无孔不入的思想、政治、经济、社会控制，不可避免地导致对基督教的残酷镇压。因为基督徒只承认耶稣是“我的主，我的神”（约翰福音20：28）；除此之外，从来就没有什么救世主，也没有神仙皇帝，要得到永恒的幸福，全靠基督救自己。由于信仰基督与意识形态崇拜之间的不可调和，神的教会与恶俗邪灵之间的冲突不可避免。任何由国家政权领导的、社会各界势力广泛参与的对教会的迫害，从根本上说，都是上帝拯救与人间罪恶长期斗争的继续，是基督与敌基督冲突的大爆发。罗马帝国镇压基督教的历史是这场斗争的典型代表，虽然罗马帝国早已灭亡，斗争仍在世界各地继续。

（4）敌基督的三合一（13：18）

约翰留下一个千古之谜：兽的数目是666，并说“这是人的数目”，“这里有智慧。凡有聪明的，可以算计”。“智慧”（sophia）和“聪明”（nous）都是哲学思辨，历史上的才智之士，按照希腊字母及其转译成希伯来文或拉丁文字母与数字的对应表，作出不计其数的猜测，无奇不有。
(44)

 杨森总结一些现代解释者的观点，得出新的结论：7是成全，6是失败，666是失败、失败、再失败。
(45)

 我们可以进一步说，三个6分别代表三个失败的敌基督：撒旦、海兽和陆兽，666象征亵渎上帝三合一的恶者。这个三合一数字为什么是“人的数目”（13：18）呢？我们的回答是，圣经中的撒旦和海兽，以及《启示录》中特有的陆兽，都象征人的邪恶。撒旦、魔鬼或龙（古蛇）从来象征人的恶俗、邪灵；海兽象征人的邪恶政权，陆兽象征人的邪恶意识形态。三者犹如这样的“铁三角”：邪恶社会孕育邪恶政权和意识形态；邪恶意识形态从精神和体制上集中社会恶俗、邪灵的势力，具体实施邪恶政权的统治；而邪恶政权又反过来延续恶俗、邪灵，稳固和强化邪恶意识形态。撤除这个三角形的任何一边，三合一的敌基督就会瓦解。神的教会的任务不是与邪恶政权战斗，甚至也不与实施邪恶政权的意识形态体制直接对抗；但是，她锲而不舍地改变社会恶俗，坚定不移地拒斥邪恶意识形态的精神。这正是教会的非暴力抵抗之所以能够平息罗马帝国敌基督的大叛乱的社会原因所在。


 6．初步胜利的果实

虽然《启示录》写于大迫害初始，更大的考验还在后头，但约翰已经看到胜利。这不仅因为人间邪恶势力已在精神上彻底破产，如同被天使从天上摔下的大龙；而且因为大迫害中的烈士成为耶稣基督收获的第一批果实。约翰看到与羔羊一起站在锡安山的十四万四千人，不是来自以色列十二支派中的14.4万人（参见第3节7条）。第7章记载两批人随着耶稣赎罪复活而复活得救：第一批是14.4万人代表的旧约先知，第二批来自“各国、各族、各民、各方”的许多人，“没有人能数过来”（7：9）。这一次却给定“十四万四千”（14：1）的数字。这个数字的计算同14.4万以色列人（7：4）。《旧约》中的供台“长十二肘，宽十二肘”，与羔羊站在锡安山即新耶路撒冷城墙的“一百四十四肘”相等，都是“天使的尺寸”（21：17）；而十二支派数目与十二使徒数目相等。因此，《旧约》中因信得救的人数与《新约》中的人数相等。

所不同的是，“七印”中“十四万四千”代表《旧约》中因信得救的人数“满足了”（6：11），而同样数字在“七号”中只是“初熟的果子（aparchē）”（14：4）。他们额上有圣子和圣父两个名（14：1），而第一批复活以色列人额上只有“神的印”（7：2）。第二批复活的人是耶稣用身体的代价“从人间买来（agorazō，‘赎出’）的”（14：4）。因此“羔羊无论往哪里去，他们都跟随他”（4）。他们的特征是圣洁。第一，他们与偶像崇拜彻底断绝。圣经常用“行淫”比喻偶像崇拜（如耶利米书3：6，何西阿书2：5），而他们“未曾沾染妇女”（14：4）是比喻，不是指独身主义者。“童身”（parthenoi）是阴性名词，取自七十子圣经“耶路撒冷的处女（parthenous，阳性）”（耶利米哀歌2：10）我们不必过于在意象征符号的性别特征，需要理解，约翰借“锡安的处女”（列王纪下19：21）或“以色列处女”（阿摩司书5：2）等比喻，象征教会的纯正新娘形象。
(46)

 第二，他们“没有瑕疵”（amōmos），即，没有道德缺陷，如保罗说的“无可指摘，诚实无伪”（腓立比书2：15）。

人的宗教圣洁和道德纯正的品格不是自身努力的结果，而来自上帝恩典。“天籁之音（phōnē）动”（14：2）如同“众水的声音”（以西结书43：2），“大雷的声音”（诗篇29：3）和“琴声”（以赛亚书30：32），象征上帝的祝福。约翰用“新歌”象征因信得救之人向耶稣基督的祈求，这是“除了从地上买来的那十四万四千人以外，没有人能学这歌”（14：3），因为这歌是耶稣基督生前赐予追随者的恩典：“你们若奉我的名求什么，我必成就”（约翰福音14：13）。得到如此祝福和应许的人战胜敌基督的大迫害，这还有什么悬念吗？



 第五节　基督中的拣选

四个天使拉开了上帝拣选的序幕（14：6—13）。第一位宣布：“有永远的福音要传给住在地上的人，就是各国、各族、各方、各民”（14：6）。“永远的福音”不限于耶稣传的福音，上帝从创世后就从世界中拣选虔诚之人，如赐福予塞特、挪亚、亚伯拉罕等人。拣选（eklektos）是分别，有赐福就有定罪，因此说“他施行审判的时候已经到了”（14：7）。这里的“审判”（krisis）不是末日审判，而是为末日审判作准备的定罪，如同法官审判之前需要检察官指控罪人。人并不因有罪而被定罪，被定罪的是那些被上帝遗弃的罪人。

第二位天使宣布被遗弃的人类罪恶体制：“巴比伦大城倾倒了，倾倒了！”（14：8）“巴比伦”代表地上之城（古巴比伦和罗马是两个典型），是使人类陷入偶像崇拜和道德罪恶（“喝邪淫、大怒之酒”）的根源，因此被上帝遗弃。

第三位天使宣布上帝为什么要遗弃部分人类的理由：因为他们“拜兽和兽像，在额上或在手上受了印记”（14：9）；同时也宣布为什么拣选部分人类的理由：他们坚忍不拔地不拜“兽和兽像”，“他们是守神诫命和耶稣真道的”（14：12）。这个异象强调，人不能因为罪恶的社会体制而推卸犯罪的个人责任；任何个人肆无忌惮的犯罪不只是罪恶体制的产物，也在制造、维护和延续罪恶的体制。他们因此而被定罪，他们永恒苦难的下场将在末日审判执行，但在定罪之时已被决定。

此后，约翰“听见从天上有声音”（14：13），这应是第四位天使宣布的拣选，对“从今以后，在主里面而死的人”（13）的祝福。“从今以后”指“初熟的果子”（14：4）之后更多的收获，“在主里面而死”不一定指大迫害中的殉道烈士，任何因信得救之人的自然死亡都是“在基督里死了的人”（帖撒罗尼迦前书4：16）；天使即“圣灵”宣布，他们在被拣选之时，得到平安和赏赐。


 1．“上帝之怒”象征什么？

四位天使的话中，上帝“忿怒”与赐福、选民的“安息”与弃民的“痛苦”或“不得安宁”形成强烈对比，充分表现拣选的“分别”意义。“忿怒”或“大怒”、“烈怒”在《启示录》中共出现15次，其中11次表现上帝之怒，伴随可怕的灾难。联系圣经全部历史，我们就不会把《启示录》看成如好来坞的灾难大片，也不能把上帝视为复仇之神。上帝之怒不是对世界和人类的仇恨，而是人类悖逆、反叛引起的烦恼。上帝爱世人，从不无缘无故发怒；相反，恶人爱犯罪，无缘无故地恨上帝（约翰福音15：25）。随着不悔改的人越来越恨上帝，他们遭到越来越大的灾难，《启示录》中“忿怒”一词越来越频繁。我们需要联系使徒的神学来理解“上帝之怒”的启示意义。

在耶稣赎罪之前，人类顺其罪性犯罪，“他们既然故意不认识神”（罗马书1：28），保罗说，“所以，神任凭他们逞着心里的情欲行污秽的事”（1：24）。在《启示录》中，第六印之前并无上帝的忿怒。保罗解释上帝忿怒的原因时说：“原来，神的忿怒，从天上显明在一切不虔不义的人身上，就是那些行不义阻挡真理的人”（罗马书1：18）。“行不义阻挡真理”即是用死不悔改的罪行抵挡耶稣的福音，如耶稣说：“我若没有来教训他们，他们就没有罪；但如今他们的罪无可推诿了”（约翰福音15：22）。人知罪而不悔改，引起天怒人怨大灾祸，有人畏惧上帝，如第六印中有人“躲避坐宝座者的面目和羔羊的忿怒”（6：16）。但“外邦人”代表的罗马帝国和“龙”代表的恶俗、邪灵，满怀对上帝的怒气（11：18，12：17）掀起敌基督的叛乱。基督与敌基督的斗争，明确地分别出选民与弃民，上帝之怒象征敌基督者咎由自取。在象征拣选和遗弃的“七碗”中，上帝的“忿怒”、“大怒”和“烈怒”出现七次。随之而来的灾难愈加惨烈。我们不能从字面上把“七碗”理解为上帝命令天使降灾。《启示录》屡屡用“亵渎”和“不悔改”（16：9，11，21），以及“污秽”（16：13）等字眼，揭示灾难的过程是弃民的自我沉沦，灾难的原因是“人作孽，不可活”。

“七碗”的象征取自所罗门圣殿中的金碗（历代志下4：8），而现在金碗中盛装的不是圣物，而是人间冤屈的鲜血。耶和华曾听到“所多玛和蛾摩拉的罪恶甚重”（创世记18：20），以色列人的哀声也曾“达于神”（出埃及记2：23）。约翰借用这些典故，用“盛满了活到永永远远之神大怒的七个金碗”（15：7），象征上帝获悉人间冤屈全部。七位天使受命“把盛神大怒的七碗倒在地上”（16：1），象征上帝要让制造冤屈的人自食其果。

这里需要了解动词“倒”（ekcheō）与“流人血”（ekchein aima）之间的意义关联。保罗引用七十子圣经《以赛亚书》中“急速流人的血”（ekcheai aima，59：7）形容人类罪责（罗马书3：15）。耶稣说：“创世以来，被流（ekkechymenon）众先知血的罪，都要问在这世代的人身上”（路加福音11：50）。《启示录》第16章八次从碗中“倒”在地上的血，不过是把被害者的血还给杀人者。而且，好像是天使把血倒在他们头上，其实是他们自己沾满被害人的而，所以才被上帝所遗弃。因此使徒用“倒”的被动式表示“自我遗弃”：“为利把自己遗弃（ekechythēsan）在巴兰的错谬里”（犹大书11）。七碗之血被“倒”，不但象征上帝遗弃部分人类，而且说明，弃民之为弃民，在于自己遗弃自己，上帝为此而定他们的罪。


 2．定罪与不被定罪的分别

如前所述，14：14—20中的收割庄稼者象征耶稣基督的拣选（参阅本章第1节2条4款），这并不意味上帝的拣选开始于耶稣基督，也不是说《旧约》中耶和华对以色列人的拣选与基督无关。保罗说：“神从创立世界以前，在基督里拣选了我们”（以弗所书1：4）。这是圣经全书描述的拣选的奥秘所在，基督的圣子位格和“道成肉身”的耶稣可以解释这一奥秘。圣子和圣父共同创世和拯救，他们在人类犯罪之前就预定了拣选的计划，义人将因信上帝而被拣选。《希伯来书》说：“古人在这信上得了美好的证据”（11：2），远古的亚伯（4）、以诺（5）、挪亚（7）可以说是上帝最初拣选的证据；亚伯拉罕及其子孙和以色列的众先知（17—38），也是拣选的证据。“道成肉身”的耶稣，全面实现了圣父和圣子预定的拣选计划。

耶稣之后，拣选成为如此清楚明白的分别：“信他的人，不被定罪；不信的人，罪已经定了”（约翰福音3：18）。遗弃和拣选不是罪与无罪的区别，而是定罪与不被定罪的分别。不被定罪固然是“白白地称义”（罗马书3：24）的恩典，但定罪并不出自仇恨，因为“神就是爱”（约翰一书4：16），上帝没有仇恨。不信的人之被定罪，只是出于基督“要照各人的行为报应各人”（马太福音16：27）的公正。

“七碗”中，“神的大怒在这七灾中发尽了”，象征被定罪的人应遭的所有灾难，而不被定罪的人免于灾难，得到福佑和平安的恩典。《启示录》在“七灾”实施之前，描写被拣选的称义之人对上帝恩典的感恩和赞美。“我看见仿佛有玻璃海，其中有火搀杂”（15：2），象征拣选犹如“炼尽你的渣滓，除净你的杂质”（以赛亚书1：25）的拣选过程和“熬炼他们”得到的纯金纯银的结果（撒迦利亚书13：9）。由于上帝的福佑，被拣选的人经受住世间一切邪恶势力迫害的考验，他们是“那些胜了兽和兽的像并它名字数目的人”（15：2）。这些人不只是经历罗马帝国大迫害考验的基督徒，而包括《旧约》和《新约》中所有称义得救之人。他们“拿着神的琴”（15：2）象征他们得到的应许、祝福，歌颂耶和华的“摩西的歌”和歌颂耶稣基督的“羔羊的歌”表达他们对上帝祝福的感恩。他们歌颂上帝“全能”、“公义”、“公正和真实的道路”，“万古之神”（15：3）。他们歌颂《旧约》中耶和华和《新约》中耶稣基督的共同特征；正如摩西之歌在耶和华战胜法老的拣选时刻唱响，羔羊之歌是被拣选的基督徒赞扬基督战胜敌基督的颂歌。

拣选伴随着遗弃，“此后”，约翰“看见在天上那存法柜的殿开了”（15：5）。此前，天上的圣殿和法柜“开了”（11：19），象征新约的赐予，标志基督与敌基督斗争的开始。圣殿和法柜再次“开了”，直到七碗倒尽，“没有人能以进殿”（15：8），这象征圣经合约（diathēkē）的完全履行。七位天使“穿着洁白光明的细麻衣”（15：6）是上帝公正的标志；而他们倒下的七碗，象征弃民的命运。


 3．弃民的自我沉沦

“七碗”所象征的弃民自我沉沦的灾难，“七印”所揭开的人类罪性的恶果，以及“七号”所引起的人类反叛的征兆，三者是同一历史过程的三个不同侧面，因此这七个系列中的七个阶段有这样的对应关系：前五个阶段象征耶稣之前历史中的罪恶，一个比一个严重；第六个阶段象征耶稣诞生前的世界场景；耶稣的赎罪、复活，或发生在第六与第七个之间（七印），或发生在第七阶段（七号和七碗）。

（1）耶稣之前的弃民

人们注意到前五号和前五碗似乎都与耶和华在埃及降下的灾祸相似。其中有四个覆盖自然界四大领域：地（第一号和第四碗），海（第二号和第二碗），水（第三号和第三碗），天（第四号和第五碗），有一个是发生在人身上的痛苦（第五号和第一碗）。
(47)



“七碗”与“七号”这两个系列的差别也不容忽视。第一，在“七号”中的自然灾害是局部的，只有“三分之一”的自然界受影响；而“七碗”中的自然灾害是全局的：“海中的活物都死了”（16：3），水全变成了血（4），大地被烤热（8），地上之国（“兽的国”）全黑暗（10）。第二，第五号提到“惟独要伤害额上没有神印记的人”（9：4）；而“七碗”中的灾害所祸害的全是这样的人。第一样灾祸及“那些有兽印记、拜兽像的人”（16：2）；第二三样灾的血海、血水给那些“曾流圣徒与先知的血”的人喝（16：6）；第四样灾降在亵渎神名、“并不悔改将荣耀归给神”的人头上（16：9）；第五样灾使“亵渎天上的神，并不悔改所行的”（11）身受其祸。这些语言提醒读者，“七碗”象征的灾祸所伤害的不是人类全体，而是人类中弃民这部分；确切地说，是弃民自我沉沦的过程。

（2）耶稣之后的域外弃民

第六号与第六碗中灾祸的地点相同，发生在幼发拉底大河流域。差别在时间：第六号中的“四个使者”象征历史上四大帝国的战争灾难；而第六碗中的“三个污秽的灵”（16：12）象征末日战争的根源。

第六碗中，敌基督的三股邪恶势力（“龙”、“兽”、“假先知”）口中吐出的那三个污灵，像青蛙一样四处乱跳，“到普天下众王那里”（16：14），表示敌基督势力扩散到全世界；“那三个鬼魔便叫众王聚集在一处”（16），标志全世界的弃民被集合，相互认同，他们的集中地“希伯来话叫作哈米吉多顿”，这个地名是域外弃民的记号，犹如“兽名”是罗马帝国中弃民的记号一样。“哈”（har
 ）是希伯来文的“山”，“米吉多顿”（mêgiddôn
 ）即被约书亚征服的31个王中的“米吉多”（Mgiddo，约书亚记12：21）。约翰用这个冷僻的典故预示未来弃民的结局：他们将像当年的迦南人一样，被当今“约书亚”即耶稣所征服。这一预言为千禧年之后天下列国的叛乱（20：8）埋下伏笔。

（3）罗马帝国中的弃民

第七碗倒出，“就有大声音从殿中的宝座上出来，说：‘成了！’”（16：17）这正是十字架上的耶稣的最后宣告，第七号用这句话宣告基督赎罪的胜利（11：15），而第七碗用这句话宣告基督中拣选的成功。第七碗中的“闪电、声音、雷轰、大地震”和“大雹子”（16：18），也与第七号中“闪电、声音、雷轰、地震、大雹”（11：19）景象相同。但两者启示意义有所不同，第七号是基督与敌基督决战的号角，而第七碗是敌基督者毁灭的结局。如果说第七号的景象与耶稣遇难时耶路撒冷的异象（马太福音27：51）有关，那么第七碗象征罗马帝国灭亡的惨烈人间悲剧：“自从地上有人以，没有这样大、这样利害的地震”，“那大城裂为三段，列国的城也都倒塌了”，“各海岛都逃避了，众山也不见了”，“大雹子从天落在人身上，每一个约重一他连得”（16：18—21）。约翰说明，这空前灾难是弃民自作自受：“为这雹子的灾极大，人就亵渎神”（21），也可读作“因为人亵渎神，这雹子的灾就极大”。


 4．罗马帝国灭亡的预言

正如七号之后出现基督与敌基督斗争的景象，七碗之后出现敌基督灭亡景象。两者的差别在于，前者重点揭示敌基督产生的原由，描述大迫害的现实；而后者重点揭示敌基督灭亡的原因，预言罗马帝国灭亡的过程和后果。

（1）罗马城的符号

彼得在罗马监狱中用“巴比伦”代表罗马（彼得后书5：13），约翰在《启示录》第17至18章也用“巴比伦”代表罗马城。约翰同时使用“大淫妇”的符号，象征意义与罗马帝国特征别无二致，以致难以提出其他合理解释。“大淫妇”“坐在众水上”（17：1）象征罗马帝国统治广袤疆域；“骑在朱红色的兽上”（17：3），象征罗马身穿紫色皇袍的帝王；“那女人穿着紫色和朱红色的衣服”（17：4），紫色和朱红色是罗马帝国流行的尊荣富贵颜色。“女人所坐的七座山”（17：9）指台伯河畔巴拉丁、卡彼托林、阿芬丁、奎利那尔、维米那尔、埃斯奎林和凯里乌斯等七座山丘，公元前8世纪罗马建城于此，罗马城因此获得“七丘之城”称号。罗马传说的王政时代历时七王，因此又是“七王之都”。

《启示录》说那七山“又是七位王”（17：10），另有含义，其意应与第13章的七个兽头（13：3）相同，指称耶稣和使徒时代的七个罗马皇帝（参见第4节5条2款）。难点是第17章的补充说明：“五位已经倾倒了，一位还在，一位还没有来到；他来的时候，必须暂时存留。那先前有、如今没有的兽，就是第八位，他也属于那七位”（17：10—11）。这段话和666的兽名，都是约翰特意设的谜，要人用“智慧（sophia）的心（nous）”（13：18，17：9）思考。

解开谜底的关键是把“一位还没有来到”和“那先前有、如今没有的兽”算作同一个皇帝。因为约翰明确地说，最后来的那第八位“属于那七位”。第八位“先前存在”，因此“属于那七位”，但“如今不存在”，指暂时消失；“还没有来到”和“他来的时候，必须暂时存留”指将来又会再现。这段扑朔迷离的话，要放在当时扑朔迷离的“尼禄再起”（Nero redivivus）谣言的背景中去理解。公元68年6月9日，尼禄逃往罗马郊外的一个私人别墅，被迫自杀。但他没有死的谣言长期流传，先说他前往帕提亚（现在的西班牙）重整军队，将重返罗马；后又说他的灵魂将重生，变成超人，征服世界，这个谣言在小亚细亚传播尤其广泛。
(48)

 约翰自然不会不知道这是谣言，但他化腐朽为神奇，借谣言说启示。在第13章中，陆兽医治海兽死伤的一个头（13：14），象征意识形态挽救垂死政权精神活力。在第17章中，将来的罗马皇帝是尼禄的恶灵再生，他们继承尼禄衣钵，继续迫害基督徒。按如此解释，“五位已经倾倒了”的皇帝指屋大维、提比略、卡里古拉、克劳狄和韦斯帕芗；“现一位还在”的皇帝指约翰写书时的图密善；尼禄既“属于那七位”，因为他是“先前有、如今没有”的已死的皇帝，但尼禄的阴灵不散，是“还没有来到”的罗马皇帝的化身。

约翰的预言没有落空，尼禄以后的皇帝继续大搞神化自己的个人崇拜，连教会称颂的君士坦丁也不例外。具体地说，约翰预言的“第八位”（ogdoos）指图密善之后“八位”敌基督的皇帝。这些对基督徒实行十次大迫害的皇帝已被奥古斯丁钉在历史的耻辱柱上，除尼禄和图密善外，另外八位的名字是：图拉真（117—138年），马可·奥勒留和康茂德两兄弟（161—192年），塞维鲁（193—211年），戴克优斯（249—251年），瓦勒良（253—260年），奥勒良（270—275年）、戴克里先（284—305年）和朱利安（361—363年）。
(49)



（2）罗马城的罪恶

罗马皇帝不等于罗马城，罗马城的象征是“大淫妇”，她骑下的七兽象征罗马皇帝。“大淫妇”是敌基督的“龙”、“海兽”和“陆兽”三合一的现实形象，既是罗马城社会恶俗、国家政权和意识形态的真实写照，又是概括历史上这三股邪恶势力的类型。

罗马历史学家塔西佗说，在罗马城，“世界上所有可怕的、可耻的事情都集中在这里，并且十分猖獗”。
(50)

 约翰用象征语言说，罗马的名字是“奥秘哉！大巴比伦，作世上的淫妇和一切可憎之物的母”（17：5）。后来，天使用“奥秘”（mystērion）表示罗马的毁灭：“先前有、如今没有，将要从无底坑里上来，又要自己沉沦（eis apōleian hypagei）”（17：8）。“先前有、如今没有，将要（或‘以后再有’）”，表示被上帝阻止、但又不断重复的人间罪恶，与“昔在、今在、以后永在”上帝（4：8）的连续拯救相对抗；“从无底坑里上来”表示罗马罪恶是人间罪恶的深渊，“自己沉沦”表示它走向自我毁灭。

约翰又用象征语言描述罗马帝国的七桩罪。第一，偶像崇拜的集大成：“地上的君王与她行淫”（17：2，18：3）；第二，社会不公的紊乱：“住在地上的人喝醉了她淫乱的酒”（17：2）；第三，自诩为神灵的骄傲：“遍体有亵渎的名号”（17：3）；第四，挥霍无度的奢侈：“用金子、宝石、珍珠为妆饰”（17：4）；第五，放纵淫秽的道德堕落：“手拿金杯，杯中盛满了可憎之物，就是她淫乱的污秽”（17：4）；第六，疯狂杀害、镇压基督徒：“喝醉了圣徒的血和为耶稣作见证之人的血”（17：6）；第七，暴力极权的统治：人间统治者“同心合意将自己的能力权柄给那兽”（17：13）。每一桩都可以从史书上找到佐证材料。

罗马帝国的七桩罪不但是现实，而且是一切国家霸权的罪恶类型。这个类型中的每桩罪在旧约先知书中有很多揭露，我们可以一一举例。比如，第一桩罪：犹大国的偶像崇拜是“与一切过路的多行淫乱。你也和你邻邦放纵情欲的埃及人行淫”（以西结书16：25—26）；第二桩罪：不公正的社会“苦待义人，收受贿赂，在城门口屈枉穷乏人”（阿摩司书5：12）；第三桩罪：“巴比伦王狂妄自大：你心里曾说：‘我要升到天上，我要高举我的宝座在神众星以上’”，（以赛亚书14：13）；第四桩罪：尼尼微“所积蓄的无穷，华美的宝器无数”（那鸿书2：9）；第五桩罪：迦南人“行了这一切可憎恶的事，地就玷污了”（利未记18；27）；第六桩罪：尼布甲尼撒杀害以色列人，“耶路撒冷人要说：‘愿流我们血的罪，归到迦勒底的居民’”（耶利米书51：35）；第七桩罪：巴比伦王的暴力统治“欺压人的何竟息灭？强暴的何竟止息？”（以赛亚书14：4）。《启示录》的神奇之处是把先知书中描述各国罪恶的元素组合起来，与罗马帝国的现实相对应，构成“巴比伦大城”这一象征地上之城所有罪恶的类型。

（3）罗马城毁灭过程

“天使”或圣灵两次默示约翰，七头兽和未来的第八个王“自己沉沦”（17：8，11）。这预示了罗马城自我毁灭的过程。我们现在可以从两个方面理解这一被实现的预言。第一，罗马帝国穷兵黩武、政治迫害、道德堕落、挥霍无度、制度腐败、社会不公、权力斗争、分裂动乱，国力、人力和财力逐渐枯竭。第二，衰落的过程中，外族不断入侵，一次次给予致命打击。

约翰用兽头上的“十角”象征外族王的全体，“他们还没有得国”（17：12），这是说他们当时只是罗马帝国的附属国或分封国；在罗马帝国强大时，“他们同心合意将自己的能力权柄给那兽”（17：13），“同心合意”应读作“三心二意”，或“同床异梦”。为了分得霸权中的残羹剩汤，他们不得不表示臣服，“一时之间要和兽同得权柄，与王一样”（17：12）。一旦罗马霸权衰落，他们就要像罗马人曾经侵犯外族王国那样侵犯罗马。约翰得到圣灵默示：“你所看见的那十角与兽必恨这淫妇，使她冷落赤身，又要吃她的肉，用火将她烧尽”（17：16）。这一比喻取自叛将耶户杀耶洗别的典故（列王纪下9：31—37）。约翰用这副自相残杀、以暴易暴的景象，预告罗马城将在外族王国入侵中毁灭的历史惨剧。

《启示录》呼喊“巴比伦大城倾倒了，倾倒了！”（18：2）取自《以赛亚书》21：9，重复呼喊在先知书有加强语气的作用，但《启示录》却另有启示。两次“倾倒了，倾倒了！”的重复（14：8，18：2），宣告罗马城两次劫难。410年8月24日风雨交加的夜晚，西哥特人攻陷罗马，大肆洗劫放火，正如约翰听到的预言：“在一天之内，她的灾殃要一齐来到，就是死亡、悲哀、饥荒。她又要被火烧尽了”。455年，汪达尔人再次攻陷罗马，这座繁华大都会顷刻灭亡。正如约翰听到的预言：“一天之内”（18：8），“一时之间”（18：10，17，19），烟飞灰灭，“归于无有了”（ērēmōthē，“变得荒凉了”，18：17）。约翰准确地预言300多年后发生的事件，如同以赛亚准确预言210年后被掳和回归耶路撒冷的事件一样，证明圣经中的预言都是圣灵的默示。

（4）罗马城毁灭的原因

罗马帝国衰亡之前，已经归依基督教。410年罗马被攻陷，使得异教徒幸灾乐祸地认为这是罗马人归依基督教受到被遗弃的罗马诸神的惩罚，以至于奥古斯丁感到有必要写一部巨著解释这一灾祸。其中有最为精辟的一段话：“她的毁灭是在罗马城还屹立的时候，而不是在她遭到洗劫以后。因为，城墙的毁坏是石头和木头的坍塌，而罗马的毁灭是由于他们的荒淫。这里坍塌的不是城墙，而是这座城市的道德品格，他们心里燃烧着的欲火比焚烧他们房子的烈火危害更甚。”
(51)

 虽然奥古斯丁没有引用《启示录》，但他的解释完全符合约翰听到的启示：“巴比伦大城”（‘罗马城’）“倾倒了”（‘坍塌’），“因为，”天使宣布，“列国都被她邪淫大怒的酒（‘燃烧着的欲火’）倾倒了，地上的君王与她行淫（‘荒淫’），地上的客商因她奢华太过（‘道德品格坍塌’）就发了财。”邪恶精神、偶像崇拜和道德堕落是罗马衰亡的根本原因。

约翰的启示是，罗马的灭亡是自我毁灭。“怎样待人，也要怎样待她，按她所行的加倍地报应她，用她调酒的杯加倍地调给她喝。她怎样荣耀自己，怎样奢华，也当叫她照样痛苦悲哀”（18：6—7）。第一句是全段提要，取自耶利米预告巴比伦帝国的下场“他怎样待人，也要怎样待他”（50：29）。巴比伦和罗马的下场，揭示了一切地上王国不可抗拒的历史规律，那就是“恶有恶报”。《启示录》那句话中“待她”、“报应她”和“调给她喝”、“叫她”的主语不是上帝，而是与“淫妇”同样的恶人。恶人们剥夺了“淫妇”的罪恶拥有：她坐的“皇后的位”（18：7），结果成为污秽的“巢穴”（18：2）；她自以为“并不是寡妇”（18：7），结果众叛亲离，“冷落赤身”（17：16）；她自以为“决不至于悲哀”（18：7），结果“死亡、悲哀、饥荒”“在一天之内”全来到（18：8）。


 5．罗马毁灭的后果

《启示录》用比喻、形象明确表示，罗马帝国灭亡过程中，选民与弃民两大阵营壁垒分明。选民阵营的首领是“万主之主，万王之王”（17：14）的羔羊，成员是“蒙召、被选、有忠心的”（14）；弃民的首领是兽头和“十王”，“他们与羔羊争战，羔羊必胜过他们”（17：14）。这不仅指罗马皇帝发动的大迫害，而且指“十王”在内证中消灭罗马帝国之后，成为敌基督的军阀。罗马帝国灭亡意味着选民与弃民重组阵营，可被分为三个阶段。

（1）分别的开始

罗马城破落之时，沦为“鬼魔的住处和各样污秽之灵的巢穴，并各样污秽可憎之雀鸟的巢穴”（18：2）。这意味着罗马城沦为无人居住的空城，但城中邪恶阴魂不散。城中弃民被消灭，选民安全撤离。约翰“听见从天上有声音说：‘我的民哪，你们要从那城出来，免得与她一同有罪，受她所受的灾殃’”（18：4），取自以赛亚的召唤：“你们离开吧！离开吧！从巴比伦出来，不要沾不洁净的物，要从其中出来”（52：11）。“出来”意味保持信仰纯洁，不受城中罪恶污染。事实上，罗马城被攻陷时，居民中的基督徒有的被杀害，有的受污辱。奥古斯丁的解释是：“他们连一根头发都不会掉，哪怕他们被野兽吞吃，上帝赐予他们的复活不会因此而受阻”；以及“肉身的圣洁并不在于身体的完整”。
(52)



（2）分别表态

罗马毁灭之时，为之哀鸣的“地上的君王”、“地上的客商”，以及船主、贸易商和水手属于弃民阵营。他们的哀歌（18：9—19），取自《以西结书》第26—28中推罗的哀歌。所不同的是，先知斥责推罗的罪恶，而那三种人的哀鸣表明他们与巴比伦大城属于同一罪恶阵营。“地上的君王”为巴比伦“哭泣哀号”，因为“素来与她行淫，一同奢华”（18：9）。“地上的客商也都为她哭泣悲哀，因为没有人再买他们的货物了”（18：11）。圣经不反对工商贸易，但把谋取不义之财的商人归于弃民阵营。因为“地上的客商”（18：11）贩卖的是奢侈品和高消费商品，甚至丧心病狂地贩卖“奴隶和人口”（sōmatōn kai phychas，18：13），“贩卖这些货物、藉着她发了财的客商”（18：15），乃是奢侈腐化社会的滋养者和寄生虫。至于那些“靠海为业”（18：17）的人，是一帮专业工作者和一般劳动者，他们“因她的珍宝成了富足”（18：19）的既得利益和“把尘土撒在头上，哭泣悲哀”（19）的举动，刻画出大众拜物教徒的丑恶嘴脸。如果说弃民中的政客和富人兔死狐悲，“因怕她的痛苦”（18：10，15），那么弃民中的大众则无知无畏地崇拜地上之城，他们的哀鸣“有何城能比这大城呢？”（18：18）表明天上之城与这些人绝缘。

与弃民悲哀相反，“众圣徒、众使徒、众先知”代表的选民，为巴比伦的覆灭而“欢喜”，“因为神已经在她身上伸了你们的冤”（18：20）。“七碗”中的报仇伸冤，总是象征上帝的定罪和拣选。比如，“同着羔羊”的选民“必得胜”（17：14）象征着上帝拣选；而“她的罪恶滔天，她的不义，神已经想起来了”（18：5），“审判她的主神大有能力”（18：8），象征着上帝遗弃恶人，定他们的罪。

（3）划定界限

以罗马毁灭为标志，选民和弃民两大阵营的界限被最后划定。约翰看到“有一位大力的天使举起一块石头，好像大磨石，扔在海里，说：‘巴比伦大城也必这样猛力地被扔下去，决不能再见了’”（18：21）。“大磨石”比喻取自耶稣的喻言：“凡使这信我的一个小子跌倒的，倒不如把大磨石拴在这人的颈项上，沉在深海里”（马太福音18：6）；耶稣接着说：“倘若你一只手或是一只脚叫你跌倒，就砍下来丢掉。你缺一只手或是一只脚进入永生，强如有两手两脚被丢在永火里。倘若你一只眼叫你跌倒，就把它剜出来丢掉。你只有一只眼进入永生，强如有两只眼被丢在地狱的火里”（马太福音18：8—9）。注意“丢掉”（bale）和《启示录》18：21中的“扔下”（ebalen）源于同一动词ballō，而两书中的“丢在”和“扔下去”是同一动词被动式（blēthēnai）语文学上的联系使我们能够把这两段启示联系起来理解。在福音书中，耶稣不要求任何人割除使他犯罪的任何身体部分，而是在谈论保存和遗弃的拣选真理：上帝不得不遗弃人类的一部分，否则不能保存另一部分；这个抉择对爱世人的上帝而言，如同人割剜自己的肉体一样痛苦。在《启示录》中，这个“壮士割腕”的神圣意志，形象地表现为上帝永久地遗弃了巴比伦大城。

先知曾这样形容被耶和华遗弃的以色列：“我又要使欢喜和快乐的声音，新郎和新妇的声音，推磨的声音和灯的亮光，从他们中间止息”（耶利米书25：10）。《启示录》借此说明弃民所失去的一切恩典（18：22—23）：他们再也得不到上帝的祝福、喜悦（“弹琴、作乐”）和提醒、警戒（“吹笛、吹号”）；再没有经济繁荣（“各行手艺人”）和平稳运行（“推磨的声音”）；他们中间将没有启示（“灯光”）和福音（“新郎和新妇的声音”）的传播。这些遗弃是必要的，以免弃民使其他人类“跌倒”；或者说，不断迷惑“地上的尊贵人”和“万国”，不断流先知、圣徒和无辜人的鲜血。



 第六节　末日进程

响彻天空的“哈利路亚”歌声（19：1），揭开了末日来临的序幕。希腊文“哈利路亚”（hallēlouia）转译自希伯来文句子“赞美（halělû
 ）耶和华（yāh
 ）”。这个句子在《诗篇》中出现37次，尤其是最后五首（146—150首），全以“赞美耶和华”开始，《诗篇》全篇以“赞美耶和华”结束。这句赞美在《新约》中仅出现于《启示录》第19章，这也是《新约》中提及耶和华名字的仅有之处，四声“哈利路亚”赞歌的意义非同寻常。

“哈利路亚”赞歌是对圣父和圣子的第三次赞歌：第一次在“七印”结束前赞颂耶稣基督的赎罪（7：9—17）；第二次是“七号”结束后的胜利“新歌”（14：1—3）；这一次是紧接着“巴比伦大城”沉没的赞歌，其意义要在“七碗”象征的拣选中来理解。

前两声“哈利路亚”是“群众”（ochlou）即选民的赞歌。第一声歌颂上帝拣选的“救恩、荣耀、权能”（19：1）；第二声歌颂上帝弃绝“巴比伦大城”之“真实、公义”，是她“用淫行败坏世界”和“流仆人而”的罪有应得，“烧淫妇的烟”是为弃民树立的永远标志（19：2—3）第三声是与上帝同在的圣徒（“二十四位长老”）和天使（“四活物”）确认选民的赞颂：“阿们”（19：4—5）这是真的。最后一声“哈利路亚”是选民全体（“群众的声音”）、天使（“众水的声音”）和上帝（“大雷的声音”）共同宣布“羔羊婚娶的时候到了”（19：6—7）。

上帝的婚宴在圣经中比喻上帝之国的到来。比如，“新郎怎样喜悦新妇，你的神也要照样喜悦你”（以赛亚书62：5）；“天国好比一个王为他儿子摆设娶亲的筵席”（马太福音22：2），“天国好比十个童女拿着灯，出去迎接新郎”（25：1）。《新约》中的新娘象征基督里的教会，比如，“娶新妇的就是新郎”（约翰福音3：29），“要把你们如同贞洁的童女献给基督”（哥林多前书11：2）。

《启示录》宣布基督婚宴的“时候到了”（19：7），因为婚宴的双方都准备好了：一是象征新郎的“主我们的神，全能者作王了”（19：6），“作王”（ebasileusen）确切的意思是“开始作王”；二是象征新娘的教会“也自己预备好了”（19：7），“圣徒所行的义”（8）证明他们是蒙恩的选民。以后的章节说明基督开始作王之后发生的一切。但是，“基督开始作王”等于“基督第二次降临”吗？“基督第二次降临”在末日之前吗？这些神学问题的答案取决于对《启示录》其余部分的解释。


 1．“末日”意义何在？

现在人们常说“末日”在《旧约》中是“耶和华的日子”，在《新约》中是基督第二次降临的日子，有多重含义，包括：上帝荣耀的日子（如撒迦利亚书14：9，马可福音13：26），人类空前灾难的日子（约珥书2：31，马太福音24：21），上帝审判的日子（玛拉基书4：3，马太福音16：27），死人复活的日子（约翰福音6：28—29，40），上帝创造新天新地的日子（以赛亚书65：17—18，彼得后书3：13）。《启示录》19：11—21：4包括了此前经文预示的末日全部内容，但使用了此前从未提到的时限：“千禧年”（millennium），因此导致了理解上的难题：末日等于基督第二次降临的日子吗？如果等于，那么基督第二次降临在千禧年之前，还是在千禧年之后，或是与千禧年没有关系？如果不等于，那么基督第二次降临在末日之前，还是在末日？这两个问题的答案相互交叉：“前千禧年主义”（premillennialism）认为“千禧年”不等于末日，基督降临“作王一千年”之后，末日来临；“后千禧年主义”（postpremillennialism）和“无千禧年主义”（apremillennialism）都认为基督第二次降临在末日。

我们解释的关键是把末日看作一个过程，包括但不等于基督第二次降临。第19章至21章描述的七件事都属于末日进程。这七件事是：基督公义的普世化，第一次末日决战，撒旦被缚，千禧年，最后的末日决战，最后审判，新天、新地和新耶路撒冷。
(53)

 从原则上说，前千禧年主义正确地认为基督与敌基督的较量已经开始；后千禧年主义正确地认为基督降临于末日审判，无千禧年主义正确地认为基督与敌基督的较量贯穿于末日审判之前的全部历史。

《启示录》全书描述五个系列：七教会，七印，七号，七碗和末日七事。七教会是约翰时代既成事实。七印、七号和七碗是人类过去的、约翰时代正在经历的、不久即将完成的历史。这三个系列是同一历史的三个相互对应的侧面，共同指向一个新的目标，即末日的进程。可以说，这三个历史系列的共同终点就是末日的起点。由此不难决定末日的起点。七印结束于耶稣赎罪之后的新约时代，七号结束于教会战胜罗马帝国代表的敌基督，七碗结束于罗马城的毁灭。总而言之，末日七事的历史起点是罗马城毁灭的公元455年。

如同《启示录》的其他描述一样，最后描述的末日进程虽然使用象征语言，但象征意义却是历史上的真实事件。对约翰而言，末日是未来，末日七事是预言。但对当今读者而言，末日预言已经部分实现。至于哪些部分已经实现，哪些部分正在经历，哪些部分至今仍指向未来，“千禧年”事件是一个分水岭。我们的解释把《启示录》的象征与罗马之后的历史事实相结合，试图决定我们这一代所处末日进程的阶段。


 2．第一事：基督公义普世化（19：11—16）

如前所述（参阅本章第1节2条5款），第19章显现的耶稣基督的战士形象并不代表基督的第二次降临，而代表耶稣基督作为公义的标准和保障的确立。事实上，迄今为止的历史，没有关于耶稣基督再次出现的记载，但我们却看到基督教会的普世化的历程。教会首先在罗马帝国取得领导地位，罗马城的毁灭并没有影响她的地位，相反却促使她在蛮族传播。据奥古斯丁说，攻陷罗马城的蛮族士兵中有不少基督徒，他们不敢侵犯教会和受她保护的人。基督的教会驯服了崇拜原始宗教的蛮族，在10世纪前已经成为西方世界的主导力量，15世纪后传播到世界各地。这样说当然不是说基督教已经成为世界主导，也没有把教会传教史等同于基督公义标准和保障的普世化，而是要强调这样的事实：基督的教会传播的福音，体现了基督公义的标准和保障，为世界带来新的价值观和世界观，改变了历史和自然的面貌和人的心灵。


 3．第二事：第一次末日决战（19：17—21）

基督公义的标准和保障的确立过程，在历史上表现为一轮又一轮的蛮族入侵、混战和破坏。他们中的邪恶势力既毁灭古代文明，又危害基督的教会，不管从道德、还是从信仰角度看，他们是不折不扣的敌基督者。约翰曾在第17章把这些异族王形容为兽的“十角”，他们要毁灭“大淫妇”即罗马城，同时，也要“与羔羊争战，羔羊必胜过他们”（17：14）。罗马城的毁灭反倒加强了这些外族下国的力量。这就留下个悬念：兽的“十角”何时灭亡？为什么灭亡？约翰在第19章中用预言回答了这个问题。有批评者说，这里描写的是一副“喋血场面”，“更接近于旧约启示文学的期望，而偏离耶稣基督的福音”
(54)

 。且不说福音书与先知书中末日论的一致性，这个批评没有理解《启示录》中这段象征文字预言的罗马帝国灭亡后的蛮族混战和自我毁灭的场面。

天使招呼“天空所飞的鸟”“来赴神的大筵席”（19：17），象征上帝对弃民的定罪。正如耶稣用喻言说，弃民好似被驱逐出筵席，“捆起他的手脚来，把他丢在外边的黑暗里，在那里必要哀哭切齿了”（马太福音22：13）。这难道是上帝的冷酷吗？不！这是人自食恶果。“天空所飞的鸟（orneois）”不是什么好鸟，它们过去是以被废弃的罗马城为巢穴的“各样污秽可憎之雀鸟（orneou）”（18：2），现在如同魔瓶里释放出来的妖魔，“吃君王与将军的肉，壮士与马和骑马者的肉，并一切自主的、为奴的，以及大小人民的肉”（19：18）。这些被吃的人是蛮族的领袖、战士、奴隶和平民，他们在大混战中横尸原野，死后把尸首交给他们生前崇拜的妖魔支配，这是“恶鸟吃弃民”图景象征的启示意义。

约翰听到“十王”与“与羔羊争战”的预言，在罗马城毁灭后成为基督与敌基督第二次决战：“我看见那兽和地上的君王，并他们的众军都聚集，要与骑白马的并他的军兵争战”（19：19）。两个时代今非昔比，基督形象鼓舞的正义之师，如秋风扫落叶般涤荡一切敌基督的邪恶力量和敌基督的政权。“那兽和地上的君王”，象征罗马帝国的残余势力和蛮族的原始宗教势力；“迷惑受兽印记和拜兽像之人的假先知”（19：20），象征偶像崇拜的意识形态代表者。“他们两个就活活地被扔在烧着硫磺的火湖里”（20），即，被遗弃在他们制造的罪恶深渊自作自受。“其余的被骑白马者口中出来的剑杀了”（19：21），象征敌基督的追随者在精神上毁灭；基督“口中出来的剑”象征圣灵和上帝之言的精神威力；以及肉体上死亡，“飞鸟都吃饱了他们的肉”（21）象征妖魔支配他们尸体。现在看来，这一宏大场景生动地描写了罗马帝国灭亡之前和以后天下大乱、文明毁灭背后的拯救史意义：在罗马帝国和各蛮族王国的废墟上，飘扬着基督的教会高歌猛进的胜利旗帜。


 4．第三事：撒旦被缚（20：1—3）

“三合一”的敌基督中两个（“兽”和“假先知”）已经灭亡，最先、最大的一个“魔鬼”即社会恶俗、邪灵，由于失去政治上和思想上的支持，随之衰落。约翰说撒旦是“那龙，就是古蛇”，表明它是自夏娃堕落以来持续至今的源远流长的恶俗传统，“迷惑列国”（20：2），是说它流毒广泛，遍布世界各地。

天使用铁链把撒旦缚住，扔进无底坑，封闭“一千年”（20：2—3）这一异象象征的历史事实是，基督的教会的胜利带来移风易俗的社会变革。形形色色的偶像崇拜、巫术等异教仪式遭到谴责，奴隶制、多妻制、神判法等制度被废除，血亲复仇、杀婴、奢侈淫佚等社会陋习被抛弃。

人们多以为中世纪等于黑暗时代，这个印象来自启蒙时代的夸大宣传。其实，中世纪早期社会里有一种清新、素朴和纯真的新风。比如，英国历史学家比德这样描述公元7世纪爱德文王国“路不拾遗，夜不闭户”的社会面貌：“当时，即使有一位妇女想抱着她新生的婴儿，从大海的这一边走到那一边，走遍了全不列颠，她也不会遭到任何人伤害”；国王为方便路人在清泉边放置铜碗，路人“除了用于喝水外，从来不敢碰铜碗一下”
(55)

 。这可看作“撒旦被缚”的象征图画反映的一个侧面。


 5．第四事：千禧年（20：4—6）

“撒旦被缚”的“一千年”是人类的千禧年。这个千禧年发生在天上的“上帝之国”或天国。这是上帝的第一次审判，审判者坐在“几个宝座”上，除了圣父和圣子，很可能也包括十二使徒，因为耶稣生前应许他们：“到复兴的时候，人子坐在他荣耀的宝座上，你们也要坐在十二个宝座上，审判以色列十二个支派”（马太福音19：28）。“复兴的时候”（tēpaliggenesia）的意思是“重生的时代”，指因信称义之人复活永生，发生在末日审判之前。

《新约》中关于因信得救之人首先复活得永生的论述，在《启示录》中有生动、准确的概括。《启示录》明确地说：“这是头一次的复活”（20：5），复活的人得到永生：“在头一次复活有份的有福了，圣洁了，第二次的死在他们身上没有权柄”（20：6）。又说，第一次复活的是“那些因为给耶稣作见证、并（kai）为神之道被斩的人（tas psychas），以及（kai）那没有（ou）拜过兽与兽像，也没有（oude）在额上和手上受过它印记的”（20：4）。这句话中的“tas psychas”应被译为“人”，而不是一些译本中的“人的灵魂”。理由有三：一是从语文学上看，圣经中有多次这样的用法，最接近的一次是《启示录》18：13：贩卖“人口”（pychas）不能被译为贩卖“灵魂”其次，《新约》中“复活”共出现166次，全指死人复活；三是从神学上看，因信得救之人的灵魂从来不死，如耶稣说：“那杀身体不能杀灵魂的，不要怕他们”（马太福音10：28）；灵魂不死的人没有灵魂复活可言。

《启示录》20：4b中有两个“kai”，第一个表示递进关系，表示为耶稣作见证而被杀害的烈士；第二个表示并列关系，指示烈士以外的另一批人，他们既不崇拜邪恶政权和意识形态，也不属于邪恶的社会组织，只属于基督的教会。这两批人是早期教会中真正信徒的总和。

第一次复活的人“与基督一同作王一千年”（20：4）。他们与基督“一同”（meta）在天上，如保罗说：“我们与基督耶稣一同复活，一同坐在天上”（以弗所书2：6）。这时基督“作王”不是指任何人间的王国，只是到末日审判之后，“圣城新耶路撒冷由神那里从天而降”，那才是地上的基督王国。在此之前，世上任何王国和政权都无权自称“基督王国”，否则就是假基督、假先知的欺骗宣传。正如耶稣预言的那样，末日“假基督、假先知将要起来”，“连选民也就迷惑了”（马太福音24：24）。罗马人的“永恒王国”，中世纪的“千年王国”，法西斯的“第三帝国”，极权主义的“万岁王朝”，都是伪基督、伪先知的欺骗。

“一千年”是时间概念，却不是精确的年数。或许，这个数字象征时间短暂，如彼得说：“主看一日如千年，千年如一日”（彼得后书3：8）；或许，这个数字是“一千年中的禧年”的压缩。按摩西律法的计算，七个安息年之后的第五十年是“禧年（yôbel）”（利未记25：10），一千年中禧年的总数只有20年。

不管怎样说，“一千年”代表的短暂时间符合中世纪的实际。如前所述，“撒旦被缚一千年”象征中世纪早期某些地方和时间清除了社会恶俗的污垢和邪灵的丑恶，但好景既不多，也不长。与此相对应，“与基督一同作王一千年”的烈士和圣徒只在短时期内成为“作神和基督的祭司”的模范榜样。我们随后看到，圣徒崇拜变质腐败，“基督王国”堕落为魔鬼记号。


 6．第五事：从中世纪到后现代（20：7—9）

“那一千年完了，撒旦必从监牢里被释放”（20：7）。仅从文字上理解“一千年”，往往把“撒旦被缚”的时间估计得很长，而认为“撒旦被释”的时间很短，旋即被第二次降临的基督丢进永死的火海。从人类历史的观点看问题，《启示录》中用寥寥数语描写的撒旦被释和末日决战这两大拯救史事件，概述了从中世纪到后现代的时代特征。

（1）撒旦何时被释？

如果“撒旦被缚”的千禧年只是中世纪初期的某一短暂时间，那么人们要问：撒旦在什么时候被释放？这个问题的答案要参照经文和史料。注意经文中“与基督一同作王”的人“额上和手上”没有受过“兽与兽像”的“印记”（20：4）这一关键经文。“兽”在先前象征罗马帝国，而“兽像”（eikona）是罗马帝国的名号和标记。罗马帝国号称永恒王国，“罗马城”、“罗马元首”、“罗马女神”是写在历史书、供奉在神庙、铭刻在钱币上的无所不在的“记号”。在崇拜罗马最为猖獗的时代，使徒约翰业已宣判了罗马的死刑。君士坦丁皈依基督教，使人以为罗马已经变成上帝之城。
(56)

 公元410年，罗马城第一次遭洗劫，奥古斯丁写《上帝之城》的用意是为了证明“上帝之城”是尚未完成的“伟大而艰巨的工作”，罗马属于“世俗之城”，“尽管世俗之城是各民族的霸主，本身却受统治欲的支配”
(57)

 。罗马帝国灭亡时，蛮族王国或以罗马皇帝为傀儡，或继承罗马帝国国号，这意味着他们都受过“兽与兽像”的“印记”（charagma），他们的灭亡意味着撒旦被缚。《启示录》中预言，统治者重新受“兽与兽像”的“印记”，意味着撒旦被释放。东罗马帝国或拜占庭王朝始终以罗马帝国的正统继承者自居；而在基督教西部世界，基督徒国王也捡起了被烈士和圣徒所抛弃的罗马帝国的名号：公元800年圣诞节，教皇利奥三世在罗马圣彼得教堂为法兰克王国国王查理加冕为“罗马人皇帝”；公元962年，教皇约翰十二世为德意志王国国王奥托加冕为“神圣罗马帝国皇帝”。
(58)

 伏尔泰讽刺说：“神圣罗马帝国既非神圣，也非罗马，更非帝国。”历史学家却说：“这个神圣罗马帝国在整个中世纪的西欧史上是一个重要体制”，“它坚持它是古代基督教罗马帝国的真正继承者。”
(59)

 从圣经的观点看，古罗马帝国从来不神圣，即使归依基督教之后，它仍然是亵渎上帝的“兽”和“淫妇”。中世纪教皇和皇帝既然乐于赐予和接受“罗马帝国”这个“兽与兽像”的“印记”，标志撒旦再现人间，被缚的撒旦被释放到人心和社会。从此，中世纪陷入古代帝国的罪恶：异端和迷信泛滥，意识形态的独裁，教权与王权的争夺和共同贪婪腐败，宗教迫害，社会不公，等等。

今人无须一一列举“黑暗时代”的阴暗面，他们所处的现代世界实际上有过之而无不及。现在，被释放的撒旦不只局限在中世纪的西欧，在世界各地，有先前“从龙口、兽口并假先知的口中出来”（16：13）三个污灵的帮凶，邪恶势力的嚣张气势堪比古罗马敌基督的“铁三角”。

（2）末日的最后决战

末日时敌基督的“聚集争战”（20：8），要参照罗马时代“三个污秽的灵”到世界各地准备“在神全能者的大日聚集争战”（16：14）的警示来交叉阅读。这三个污灵在基督与敌基督的第一次末日决战中并没有随着兽和假先知一起被投进“火湖”（19：20）；在撒旦被缚期间，它们四处游荡，“出去到普天下众王那里”（16：14）。撒旦被释放后，它们认为时机到了，“出来要迷惑地上四方的列国，就是歌革和玛各”（20：8）。“歌革”和“玛各”是圣经谱系中冷僻名称（创世记10：2，历代志上5：4）；《以西结书》曾借此说预言末日：“歌革啊，你必上来攻击我的民以色列，如密云遮盖地面”（38：16）。约翰借用“歌革”和“玛各”与“哈米吉多顿”（16：16）等古僻名称，是为了表明末日事件的地理不确定性，但丝毫也不影响象征意义的明确性：世界各地的敌基督势力从天涯海角各处召集到一处，“聚集争战”，发动末日战争。

最后一次决战是弃民和选民两大阵营的战斗。弃民阵营“人数多如海沙”，“遍满了全地”，而选民阵营是被围据点（parembolē），即“圣徒的营与蒙爱的城”。不能把“圣徒的营”等同于现实中的教会，或把“蒙爱的城”理解为基督教国家。《启示录》开始就告诉人们，现实中教会和国家包括被上帝谴责和弃绝的人。末日时弃民阵营的人数大大超过选民阵营，收容了一切敌基督的人和离心离德的思想家。这就印证耶稣所说：“被召的人多，选上的人少”（马太福音22：14）。坚守选民据点的，是虔诚、纯朴、刚毅的人，他们才属于“基督的教会”。

末日决战既然涉及全世界，注定要经历比基督与敌基督前两次决战更漫长的时间。《启示录》看到的结局是“就有火从天降下，烧灭了他们”（20：9）。这是第二次借用以利亚的神迹（列王纪下1：12），表明上帝最后以神迹帮助选民阵营以少胜多，以验证“我要降火在玛各和海岛安然居住的人身上”（以西结书39：6）的先知预言。现在没有人能知道结束决战的实际方式，因为我们的时代仍在决战之中，战斗正未有穷期。


 7．第六事：末日审判（20：10—15）

末日决战把魔鬼（撒旦和污灵）扔进“火湖”、“直到永永远远”（20：10）的胜利结局，揭开末日审判的序幕。如前所述（参阅本章第1节2条6款），末日审判的“大宝座”象征基督降临和圣父的共同审判。末日审判的将来时，证明基督第二次降临在“千禧年”之后，而且在“千禧年”之后相当长的时间，直到末日决战胜利之后。

末日审判是死人复活站在上帝面前接受审判。与此前几批复活的死人得永生（7：15，14：3，20：5）不同，末日才复活的死人，面临永远死亡的惩罚，“火湖”象征永死之处。在末日审判之前，魔鬼已经分两批被投入火湖：古代的兽和假先知在先（19：20），撒旦和污灵在后（20：10）。末日审判把“死亡和阴间”连同“名字没记在生命册上”（20：14—15）的弃民，一起投入火湖。


 8．第七事：历史的终结（第21—22章）

末日决战和末日审判表明上帝最终战胜罪恶，但“战胜罪恶”只是拯救的消极意义，其积极意义是新的创造，终极关怀，生命永恒，最后启示。《启示录》最后两章展示末日进程达到的最终拯救目标，标志人主宰历史的终结和基督主导新纪元的开始。
(60)



（1）新的创世（21：1）

约翰看到的“新天新地”，是先知（以赛亚书66：22）和使徒（彼得后书3：13）都提到的新的创世，其意有二。

第一，上帝拯救并不终结于世界毁灭，而终结于世界新生。“新”（kainē）指全新的形态，而不是时间之新（neos）。永恒的上帝在他创造的时间里创世，如果说第一次创世是“阿拉法”，那么新创世就是“俄梅戛”，两次创世在时间上有历史连续性。

第二，上帝不但拯救人类，而且拯救世界，拯救人类必须拯救世界。因为人类的罪恶败坏了世界，如保罗说：“受造之物服在虚空之下”，“一切受造之物一同叹息、劳苦，直到如今”（罗马书8：20，22）；世界如同人类一样等待上帝拯救：“受造之物仍然指望脱离败坏的辖制，得享神儿女自由的荣耀”（8：21）。

拯救人类和新的创世两者相辅相成，相得益彰：最终战胜罪恶是新创世的前提，而新的创世为得救永生的人类提供至福的自然环境。在新世界中，人获得“灵性的身体”（哥林多前书15：44）新形态，以及“一切都不伤人、不害物”（以赛亚书65：25）的新环境。这也是为什么新的世界中“海也不再有了”（启示录21：1）。因为“海”在古代是威胁人类的险恶环境，在圣经中象征恶的根源，如“惟独恶人，好像翻腾的海不得平静”（以赛亚书57：20），《启示录》也用“海”象征罪恶的两个深渊之一（13：1，另一个是“无底坑”）。

（2）上帝应许的终结关怀（21：2—27）

新耶路撒冷“从天而降”（21：2），表明它在人间，即“在人间”的“神的帐幕”（21：3），而不是“天上之国”。新耶路撒冷是上帝之国在人间的实现，上帝全部应许和祝福的终极关怀。让我们重温拯救史上的应许和祝福。

上帝应许亚伯拉罕：“我要与你并你世世代代的后裔坚立我的约，作永远的约，是要作你和你后裔的神”（创世记17：7）。“看哪”，这一应许实现之时，“他要与人同住，他们要作他的子民；神要亲自与他们同在，作他们的神”（21：3）。“神与我们同在”即“以马内利”（以赛亚书7：14）。末日开始时天上的“哈利亚路”颂歌，在终结时成为地上“以马内利”的现实。

上帝应许亚伯拉罕：“为你祝福的，我必赐福与他；那咒诅你的，我必咒诅他。地上的万族都要因你得福”（创世记12：3）。这一应许实现之时，对赐福的人，“神要擦去他们一切的眼泪，不再有死亡，也不再有悲哀、哭号、疼痛”（21：4）。被咒诅的人被归结为七类：“胆怯的、不信的、可憎的、杀人的、淫乱的、行邪术的、拜偶像的和一切说谎话的”（21：8）。上帝说，“他们的份”是在“火湖”中的永死（8），这不是重复第二次末日审判，而是表明上帝最初的咒诅最终被实现。

上帝应许大卫：“我要作他的父，他要作我的子”，“我的慈爱仍不离开他”（撒母耳记下7：14—15）。这一应许实现之时，上帝之民“必承受这些为业。我要作他的神，他要作我的儿子”（21：7）。地上的新耶路撒冷实现的《旧约》中的应许，也是《新约》中耶稣基督对他的教会的应许，因此说她“如新妇妆饰整齐，等候丈夫”。耶稣基督开始对“七教会”的应许，一一实现。

《启示录》开始对七个教会分别作出的应许，在结束时一一实现。第一，“得胜的，我必将神乐园中生命树的果子赐给他吃”（2：7）的应许，成为“我要将生命泉的水白白赐给那口渴的人喝”的现实（21：6）。第二，“得胜的，必不受第二次死的害”（2：11）的应许，成为“不再有死亡”的现实（21：4）。第三，“得胜的，我必将那隐藏的吗哪赐给他，并赐他一块白石，石上写着新名”（2：17）的应许，成为新耶路撒冷“城墙的根基是用各样宝石修饰的”（21：19）现实。第四，“那得胜又遵守我命令到底的，我要赐给他权柄制伏列国”（2：26）的应许，成为“人必将列国的荣耀、尊贵归与那城”的现实（21：26）。第五，“凡得胜的，必这样穿白衣，我也必不从生命册上涂抹他的名”（3：5）的应许，成为“只有名字写在羔羊生命册上的才得进去”的现实（21：27）。第六，“得胜的，我要叫他在我神殿中作柱子”（3：12）的应许，成为“城墙有十二根基，根基上有羔羊十二使徒的名字”（21：14）的现实。第七，“得胜的，我要赐他在我宝座上与我同坐，就如我得了胜，在我父的宝座上与他同坐一般”（3：21）的应许，成为“我要作他的神，他要作我的儿子”的现实（21：7）。《启示录》首尾呼应，启示前后贯通，证实“我是初，我是终”的上帝之言。

（3）历史的终结

新耶路撒冷的形象不仅象征上帝应许的终极实现，而且标志历史在基督中终结。“历史终结”现在有不同意义，原来意义取自《启示录》。上帝说了三句话：第一句：“最初的事（to prōta）都过去了”（21：4），宣布旧世界和有罪的人的消亡；第二句：“我将一切都更新了”（kaina，21：5），宣布新的创世完成（参照创世记2：2：“神造物的工已经完毕”）；第三句：“都成了 ！”（gegonan，21：6）宣布基督救赎的完成。这三句所表明的“历史终结”的意义是：圣子和圣父共同的创世，以及上帝拯救史和基督救赎史的胜利完成，即基督中历史的终结。

“历史终结”意味上帝的末日审判永恒有效，“他们必昼夜受痛苦，直到永永远远”（20：10）；上帝祝福和应许的实现永恒存在，“他们要作王，直到永永远远”（22：5）。“永永远远”（aiōnas tōn aiōnōn）在《启示录》中出现13次，表示两种意义：一是上帝的永恒（1：6，10：6等）；二是历史事件不再发生（14：11，19：3，20：10）。历史终结意味着上帝拯救歇工，上帝审判不再重复。但时间依然流逝，事实上，新天、新地、新耶路撒冷都在时间之中。“生命泉”的水（21：6，22：17，19），“生命册”上的名（21：27）和“生命树”上的果（22：2，14）等，都象征新耶路撒冷中人的永恒生命，都是时间之中的永恒。

新耶路撒冷域界宏大，周长“四千里”，但毕竟不能覆盖全地，有“城中”和“城外”的分别。“列国要在城的光里行走”（22：24），而“凡不洁净的并那行可憎与虚谎之事的，总不得进那城”（27）。这就暗示，历史在基督中终结之后，时间依然流逝，依然存在民族或国家，依然有善恶之分，只是上帝不再施行拯救和审判。城内的人或是过去得救复活的人，或是新创造的人；而城外的人或是残余的弃民，在“照各人所行的受审判”的末日审判时，这部分人未被扔进“火湖”，而被遗弃在新耶路撒冷城外。圣经中既然没有关于这部分人如何生活的启示，我们也不要妄加猜测。重要的是新耶路撒冷内的新生活。

（4）新伊甸园（22：1—5）

人类历史开始于人间的伊甸园，终结于人间的新耶路撒冷，首尾呼应如此紧密，以至可以说新耶路撒冷是新伊甸园。从伊甸园流出的“四道河”（创世记2：10），如今变成“从神和羔羊的宝座流出来”、贯穿新耶路撒冷城中的“一道生命水的河”（22：1）；伊甸园当中的生命树（2：9）如今栽在“河这边与那边”（22：2）；伊甸园中树上的果子（2：16）如今变成“十二样果子，每月都结果子”（22：3）；人类祖先因为在伊甸园中犯罪受咒诅（3：16—19），在新耶路撒冷中，“以后再没有咒诅”（22：3），“因为主神要光照他们”（22：5）；上帝把亚当、夏娃逐出伊甸园，“耕种他所自出之土”（3：23），如今“在城里有神和羔羊的宝座，他的仆人都要侍奉他”（22：3）；上帝“给该隐立一个记号”，“该隐离开耶和华的面”（4：15—16），如今新耶路撒冷中的人“要见他的面。他的名字必写在他们的额上”（22：4）；被逐出伊甸园的人类“必终身劳苦”（3：17），在新耶路撒冷中的人“要作王，直到永永远远”（22：5）。圣经的首尾呼应，显示人类从堕落、苦难走向永生、至福的拯救史规律。


 9．圣经启示的终结（22：6—21）

《启示录》本身就是一本首尾呼应的书。书的开始说，书中是“耶稣基督的启示”，“差遣使者晓谕他的仆人约翰”（1：1），书的结尾呼应说：“这些事是我约翰所听见、所看见的”（22：8）。

书的开始说：“念这书上预言的和那些听见又遵守其中所记载的，都是有福的”（1：3）；书的结尾处呼应说：“凡遵守这书上预言的有福了！”（22：7）

书的开始说，书中指示“将必要快成的事指示他的众仆人”（1：1），“因为日期近了”（1：3）；书的结尾处呼应说：“将那必要快成的事指示他仆人”，“看哪，我必快来”（22：7），“因为日期近了”（22：10）。

《启示录》首尾呼应，揭示圣经全书启示的三个特点。一是真实可靠：“这些话是真实可信的”（22：6）；二是适合时代：“不可封了这书上的先知之言，因为日期近了”（10），就是说，过去被封的《旧约》，在使徒时代将和《新约》一起，共同昭示拯救的道路、真理和目标；三是不可更动：“若有人在这预言上加添什么，神必将写在这书上的灾祸加在他身上”（22：18）。

圣经中有多次“经文无错”的威慑。摩西说：“所吩咐你们的话，你们不可加添，也不可删减，好叫你们遵守我所吩咐的，就是耶和华你们神的命令”（申命记4：2）。这一命令适用于对《旧约》中所有先知之言。保罗说：“无论是我们，是天上来的使者，若传福音给你们，与我们所传给你们的不同，他就应当被咒诅”（加拉太书1：8）。这一咒诅适用于对《新约》的任何歪曲和篡改。约翰说：“这书上的预言，若有人删去什么，神必从这书上所写的生命树和圣城，删去他的份”（启示录22：19）。这一誓言表明圣经全书不可更改的启示。

《启示录》揭示了圣经全书从创世到末日的全部历史，如下图所示。
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中文、希腊文、英文主题词对照索引（下卷）

（按中文拼音排列，条目按顺序列出中文词、希腊文词、希腊文读音字母／英文词、对照页码）

A

爱 αγάπη agapē/love

爱φιλέω phileō/love

爱神φιλόθεος philotheos/loving God

爱人φιλαvθρωπία philanthrōpia/love for mankind

爱自己φίλαντος philautos/self love

爱财φιλάργνρος philargyros/fond of money

奥秘μναστηριον mystēriou/mystery

B

百姓、子民λαος laos/people

本体[image: ]
 hypotypōsis/substance

本性[image: ]
 physis/nature

本源[image: ]
 archē/beginning

必定δει dei/it is necessary

博士，术士μάγος magos/wise man，magician

C

差遣[image: ]
 apostellō/send

称义，义δικαιóω，δίκαιος dikaioō，dikaioō，dikaios/justify，just

成圣[image: ]
 hagnismos/purification

尺度μετρητής metrētēs/measure

创世κτίσις ktisis/creation

慈爱[image: ]
 eleos/mercy

赐予διδωμι didōmi/give

次序[image: ]
 kathexēs /order

聪明，理解σνvετóς synetos/intelligent

存在[image: ]
 hyparchō/exist

存有，是[image: ]
 eimi/being

传统παράδοσις paradosis/tradition

D

道，话，命令λόγιον logion/Word，oracle

订十字架στανροω stauroō/crucify

堕落πιπτω piptō /fall

E

恶κακός kakos/evil

恩典χαρις charis/grace

儿女εκνον teknon/child

儿子[image: ]
 huios/son

F

犯罪[image: ]
 hamartanō/sin

分[image: ]
 analysis/ departure

分享κοινωνέω koinōneō/share

分有μετοχή metochē/participation

丰富πλήρωμα plērōma/fullness

夫子[image: ]
 epistatēs/master

福音[image: ]
 euangelion/gospel

父πατήρ patēr/father

复活[image: ]
 anastasis /resurrection

G

甘心[image: ]
 hilaros/cheerful 216

更新μεταμορφóω metamorphoō/transform

共有者σνμμέτoχος symmetochos/fellow sharer

光φως phōs/light

鬼δαίμων daimōn/demon

过继[image: ]
 huiothesia/adoption

H

合理的λογικός logikos/reasonable

合宜καθήκω kathēkō/fitting

和谐[image: ]
 homophrōn/harmonious

和好[image: ]
 apokatallassō/reconcile

黑暗σκοτοσ skotoō/dark

后嗣κληρονόμος klēronomos/heir

话两[image: ]
 rhēma/word，speech

毁灭απογγνμι apollumi/destroy

J

基督Χριστóς Christos/Christ

基督徒Χριστιανóς Christianos/Christian

祭司[image: ]
 hiereus/priest

祭祀θνσία thysia/sacrifice

坚毅προσκαρτερέω proskartereō/perseverance

见证μάρτνς，[image: ]
 martys，martyrion/witness，testimony

建造，安排[image: ]
 oikodomeō/build

拣选[image: ]
 eklektos/elect

见识[image: ]
 synesis/insight

教训διδακτός didaktos/instructed

降临παρονσία parousia/coming of Chist

教会[image: ]
 ekklēsia /church

教派[image: ]
 hairesis/faction

救主σωτήρ sōtēr/savior

救恩，拯救σωτηρία sōtēria/salvation

君王[image: ]
 basileus/king

作王[image: ]
 basileuō/reign

K

看ιδειδον/see

亏欠[image: ]
 opheilō/owe

L

类比[image: ]
 analogia/analogy

理解σνvίημι syniēmi/understand

立即[image: ]
 eutheōs/at once

立刻[image: ]
 parachrēma/immediately

联合[image: ]
 symphytos/identified with

良心σνvείδησις syneidēsis/conscience

灵[image: ]
 pneuma/spirit，Spirit

　属灵的πvενματικός pneumatikos/spiritual

灵魂，生命ψνχή psychē/soul，life

　属血气的ψνχικός psychikos/natural

律vόμος nomos/law

M

美好，好καλός kalos/good，beautiful

门徒μαθητής mathētēs/disciple

明智，思虑φρόvησις phrōnēsis phrōnēsis/prudence/practical wisdom

　愚拙[image: ]
 aphrosynē/foolishness

民族[image: ]
 ethnos/nation

摹仿σνμμιμητής symmimētēs/imitator

魔鬼διάβολος diabolos/devil

N

内心[image: ]
 nous/mind

能力δνvατέω dynateō/ability

年[image: ]
 eniautos/year

P

朋友φιλος philos/friend

平安，和平[image: ]
 eirēnē/peace

平息，挽回祭[image: ]
 hilasmos/propitiation

仆人，用人[image: ]
 hypēretēs/servant

谱系γεvεαλογία genealogia/genealogy

Q

启示[image: ]
 apokalyptō/reveal

祈祷προσενχή proseuchē/prayer

奇事τέρας teras/wonder

情欲πάθος pathos/passion，lust

勤奋σπoνδή spoudē/eagerness

权威[image: ]
 exestin/authorized

劝勉παρακαλέω parakaleō/exhort

R

人[image: ]
 anthrōpos/man

人类[image: ]
 anthrōpinos/human

荣耀δόξα doxa/glory

肉体σάρξ sarx/flesh

属肉体的σαρκικóς sarkikos/fleshly

S

善的，好[image: ]
 agathos/good

善[image: ]
 agathōsynē/goodness

身体[image: ]
 sōma/body

　有形的σωματικός sōmatikos/bodily

神迹[image: ]
 sēmeion/sign

审判κρίσις krisis/judgment

升天[image: ]
 anazaō/spring into life

生γεvvητός gennētos/born

生成γένεσις，γέvημα genesis，genēma/birth，becoming

生活ξάω zuō t'/live

生命ξωή zōē/life

圣经γραφή graphē/scripture

圣殿帐幕[image: ]
 hieron/temple

圣所σκηνή skēnē/tent

侍奉λατρεία latreia/service

实现，应验，成全πληρόω plēroō/fulfill

使徒αποστολοσ apostolos/apostle

世界κόσμος kosmos/world

时代[image: ]
 aiōn/age

实体，属性[image: ]
 ousia/substance，property

受造物κτίσμα ktisma/ creature

死亡θάvατος thanatos/death

赎罪[image: ]
 lytrōsis，lytroō/redemption，redeeming

赎价[image: ]
 lytron/ransom

赎罪者λντρωτής lytrōtēs/redeemer

T

贪欲，欲望，情欲[image: ]
 /greed，desire

天使，使者[image: ]
 angelos/angel，massager

统绪παραστάξις par as taxis/ succession

W

完成τελειóω teleioō/complete

万有[image: ]
 pantē/all things

文士[image: ]
 grammateus/scribe

我是[image: ]
 egō eimi/I am

X

喜悦χαίρω chairō/rejoice

先知προφήτης prophfētēs/prophet

显示φαιγω，φαvεροω phaigō，phaneroō/show，appearance

相信[image: ]
 pisteuō/believe

信仰πίστις pistis/faith

形质，小学στοιχεια stoicheia/element，elementary doctrine

心意καρδία kardia/heart

新καιvός kainos/new

形式，类型μορφή morphē/form，pattern

形象，影象[image: ]
 eikōn/lmage

型相，形状晶[image: ]
 eidos，idea，eidon/form，shown

型相，原型[image: ]
 hypotypōsis/form，prototype

幸福εντνχία eutuchia/happiness

行传，实践[image: ]
 praxis/act，practice

虚空ματαιóτης mataiotēs/emptiness

宣讲κήρνγμα kērygma/proclamation

学校σχολή scholē/school

Y

样式，相同[image: ]
 homoiosis/same

意图[image: ]
 boulēma/purpose

意愿[image: ]
 boulomai/wish

意志θέλησις thelēsis/will

异能[image: ]
 dynamesin/power

婴孩νήπιος nēpios/lnfant

　儿女τέκνον teknon/little child

影子，影象σκιά skia/shadow

拥有[image: ]
 echō /have

有[image: ]
 eni/there is

友爱φιλία philia/friendship

永久[image: ]
 aidios/eternal

预象[image: ]
 typos，antitypos/type，copy

预定προορίσας proorisas/predestine

预言προφητεία prophēteia/prophecy

预知πρόγνωσις prognōsis/foreknowledge

欲爱[image: ]
 erros/love

逾越节πάσχα pascha/Passover

喻言παραβολή，παροιμία parabolē，paroimia/parable

原因[image: ]
 aitia/cause

约διαθηκη diathēkē/covenant

Z

赞颂[image: ]
 aineō/praise

长子πρωτóτοκος prōtotokos/firstborn

哲学φιλοσοφία philosophia /philosophy

真理[image: ]
 alētheia/truth

真[image: ]
 alēthēs/true

真实[image: ]
 alētheuō /truthful

真象χαρακτήρ charaktēr/character

正义，义[image: ]
 dikaiosynē/justice，righteousness

知[image: ]
 epiginōskō/know

知道γvωστóς gnōstos/known

知识έπίγνωσις epignōsis/knowledge

至高者[image: ]
 hypsistos/highest

智慧σοφία sophia/wisdom

中保μεσίτης mesitēs/mediator

总结τέλος telos/end

种族γένος genes/nation

种子σπέρμα sperma/seed

众人οχλος ochlos/crowd

主[image: ]
 kyrios/Lord

祝福[image: ]
 eulogeō/bless

专一[image: ]
 hyalos/crystal

子女，孩子παιδάριον paidarion/child

自我[image: ]
 egō/self

自由έλενθερία eleutheria/liberty

自由人[image: ]
 apeleutheros/freedperson

罪[image: ]
 hamartēma/sin

罪人[image: ]
 hamartōlos/sinner

罪行，恶[image: ]
 kakourgos/criminal

做πράσσω prassō/do
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附录　历史的循环与拯救——解读赵敦华教授《圣经历史哲学》

孙帅

20年前，赵敦华教授出版了长达70页的《基督教哲学1500年》（北京：人民出版社，1994年），以哲学问题和哲学家为基本线索，详细梳理了2至16世纪中世纪哲学的“诞生、发展、分化与衰落的全过程”（“前言”，第11页）。这本多次印刷并再版的开创性哲学史专著无疑是汉语基督教学统的奠基之作，既及时地填补了当时国内学术界的空白，又深刻地影响了此后中国学者对教父学、经院哲学和早期现代哲学的研究。而正当受惠于赵先生的汉语基督教哲学史研究方兴未艾之际，他又为我们呈上了另一份开创性的“哲学贡献”：《圣经历史哲学》（南京：江苏人民出版社，2011年）。对薄弱的中国圣经研究来说，这部鸿篇巨制的出版是一件具有里程碑意义的大事。

两卷本《圣经历史哲学》是一部钩深致远的大书，作者按照贯穿始终的拯救史线索，先后解读了以耶和华一神论为核心的旧约（上卷）和以基督中心论为核心的新约（下卷），在批评现代圣经学的诸种进路和观点的基础上，提出了许多具有重大价值的学术创见。全书主题连贯、结构紧凑，呈现一气呵成之势，读起来有酣畅淋漓之感，既面面俱到地分析了圣经历史的展开、高潮和终结，又丝毫不失哲学研究应有的厚重、大气和精深。我们看到，面对现代学术的技术化和专业化趋势，先生一如既往地表现出了深切的思想关怀、渊博的哲学智慧、深厚的知识积累、开阔的研究视野和大胆的学术创新。而无论在思想深度上还是在研究方法上，《圣经历史哲学》都大大超越和补充了作为姊妹篇的《基督教哲学1500年》，堪称赵先生学术生涯中的又一部巅峰之作，不但将汉语基督教学术水平推向一个新的高度，而且定会在中国掀起圣经研究的热潮。

一、圣经：文本与历史

从《基督教哲学1500年》到《圣经历史哲学》，赵先生完成了从“中世纪哲学”到“圣经哲学”的治学转向和思想发展。如今，在先生看来，基督教哲学不应再像《基督教哲学1500年》那样围绕中世纪哲学的发展史来撰写，而要切切实实回到基督教思想的本源，即《圣经》，把基督教哲学归于基督教经学：就是说，在尽力回避历代神哲学家学说的基础上，通过直接阅读和阐释正典的方式来讲出启示与信仰背后的哲学道理。因为，“基督教哲学的前提和基础是基督教的信仰和教义，而不是自诩为中立或客观的理性；因此，它的观点以《圣经》为准绳，它的内容是《圣经》的理性化”（“作者的话”，上卷，第1页）。

《圣经历史哲学》力图回到并同情地理解圣经文本，让圣经变成一本现代人可以读得懂的书。为此，赵先生不但在上卷开篇指出圣经语言的“自明原则”和“圣经无错的整体主义”（上卷，第27-28，30-32页），更在下卷结尾总结了新旧约启示的三个特点，即“真实可靠”、“适合时代”和“不可更改”（下卷，第423页）。这样我们就可以理解，为什么《圣经历史哲学》一上来就对“圣经批评”进行了彻底的反思和批评。文艺复兴和启蒙运动以来的圣经批评往往不是解释而是解构圣经，想方设法否定圣经的神圣地位、真实性和可理解性，结果使之变得面目全非、支离破碎。在这种情况下，赵先生回到圣经本身的做法显得十分迫切和必要，书中关于神迹的讨论最能体现他的良苦用心。

由于神迹的存在，圣经历史才成为连贯的、有意义的叙事，但神迹也是圣经批评者攻击得最厉害的靶子，他们将神迹看成是对自然法则的违背。赵先生不同意这种“否定神迹的先验论”，认为旧约神迹和耶稣所行的神迹都是上帝控制和利用自然法则的结果，并不违反自然法则（上卷，第163页；下卷，第18页）。先生对神迹的解释有理有据，令人耳目一新，比如他认为，出埃及的以色列人渡过红海时，海水退去是因为强风将水流分开；埃及“十灾”中的第一灾“河水变血”是因为出现了赤潮现象（上卷，第164-165页）。再如，即便耶稣的驱鬼神迹也并非不可理解，因为这不过是指清除恶俗邪灵对身心的影响（下卷，第20-22页）。凡此种种皆属于自然神迹，赵先生“去神秘化”的自然主义解释有力地驳斥了圣经批评的先验论，同时也能避免陷入不求理解的惟信主义，从而保证了拯救史的真实性和可理解性。

不过，自然主义却不能解释童贞女的圣灵受孕、耶稣的诞生和复活，因为这些都是无关自然法则的超自然神迹。赵先生承认，圣父所行的超自然神迹无法用自然经验来解释，但这根本不损害其真实性，因为童贞女受孕、耶稣诞生和复活都有圣灵见证或事实证据。下文会看到，历史中耶稣的真实性奠基于超自然神迹的神秘性。如果否定耶稣降临和复活的真实性，赵先生的拯救史思路就将遇到一个很大的困难，因为耶稣是全部圣经历史的中心和高潮，只有他的赎罪复活能让人类走出罪与救赎的循环。否定耶稣的历史真实性，等于否定拯救史的可能性。为了维护拯救史的可能性，就必须承认超自然神迹是历史中发生的事件。可如此一来，赵先生就可能受到那些不信仰基督教的现代读者的批评。笔者以为，这里的根本问题在于：如何化解超自然神迹与自然主义的解释之间的张力？如何在拯救史框架下维持信仰与自然主义、神迹的神秘化与去神秘化之间的有效平衡？

赵先生解经的另一大特点，在于充分挖掘圣经中“对应、双关、交叉、重复、呼应和比喻等文学手法”（上卷，第17页），“前后指涉、内在融会、依次展开的启示”（上卷，第24页），以及“预象-成全”、“预言-实现”的新旧约关联，然后，采用同观对照或反观对照的方法来把握圣经历史的整体结构。这是赵先生的解经方法最有特色之处，也是他能够融贯地解读旧约和新约、沟通犹太教和基督教的重要基础。不过，回到圣经并不意味着固步自封。相反，《圣经历史哲学》除了进行神学和哲学分析之外，还广泛吸纳了其他学科的方法和成果，比如，人类学、历史学、比较宗教学、神话学、心理学、生物学等等，从而开辟出一条“跨学科圣经解释”的研究进路。也正因此，这部圣经研究专著对人文科学、社会科学乃至自然科学的学者都有启发和借鉴意义，将会极大地带动相关领域的学术研究。

只有回到圣经，按照文本内在的结构朴素地阅读圣经，才可能重构“关于圣经历史的哲学”，或“对圣经历史的一种哲学解释”（“作者的话”，上卷，第1页）。根据赵先生的理解，基督教哲学的实质是圣经哲学，而圣经哲学的核心则可归结为圣经历史哲学。不过，圣经在何种意义上是历史？是何种历史？先生认为，圣经历史不是世界史、宗教史或民族史，而是在时间中展开的“拯救史”，是上帝按照计划逐步救赎反复犯罪的人类的全过程。拯救史的提法暗示该书采纳了神学视角，但这并不意味着圣经历史只是信仰的对象，而不是科学的对象：“拯救史和人类史都要承受真理的义务，两者在历史科学的标准面前接受同等检验。”（上卷，第18页）赵先生一再强调，圣经不是神话故事或传奇文学，而是真实可信的历史记载；拯救史是在时间中发生的真实历史，正如旧约记载了以色列史，新约也记载了耶稣基督的历史。将拯救史视为真实历史的做法表明，《圣经历史哲学》意在调和传统信仰与现代理性的双重要求，在传统神学和现代圣经批评中间寻找一条理解圣经的新道路，虽然这可能会使作者陷入两头都不讨好的局面。在圣经批评如日中天的时代，这条道路为备受困扰的现代圣经学界创造了新的可能性。

按照赵先生的归纳，拯救史的核心历史事件是上帝与人的六次合约：史前时代的亚当之约和挪亚之约，以色列史时代的族父之约、西奈之约和大卫之约，以及新约时代的耶稣之约。而上帝向族父作出的四个应许——后裔、土地、王国和万国，则构成了拯救史前进的基本动力。赵先生敏锐地洞察到，“以色列史依照实现四个应许必要条件的步骤而展开，而新约历史按照实现四个应许充分条件的步骤而展开。”（上卷，第14页）四个应许的两个展开过程勾勒出一脉相承的拯救史叙事，借此赵先生得以成功地证明旧约和新约是前后融贯、不可分割的整体。

赵先生发现拯救史事件具有“过去-现在-未来”的时间结构，就是说，“当下事件既是过去事件的完成，也是未来事件的征兆”。现代圣经批评的根本错误，不仅在于无视文本叙事本身的手法和逻辑，更在于无视圣经历史的时间结构，“把文本要素从拯救计划和拯救史过程剥离、抽取出来，进行探赜索隐的语文学考证。”（上卷，第16-17页）“过去-现在-未来”的时间结构，是圣经历史哲学的本体论前提，也是赵先生解读整本圣经时所遵循的核心线索之一。比如，在分析同观福音时，先生指出耶稣历史浓缩了“过去-现在-未来”的旧约启示，体现了先知预言的目标和启示的要义，这集中表现为福音书中“实现”（plēroō
 ）一词所蕴含的三种时间观点。“第一，从过去的观点看，旧约预言被耶稣事迹所‘应验’；第二，从现在的观点看，耶稣形象和言行‘成全’旧约预象；第三，从将来观点看，耶稣历史和福音是圣经历史和启示的型相。”（下卷，第26页）我们发现，赵先生对圣经文本特点的把握与他对拯救史时间结构的理解具有内在的联系；换句话说，“前后指涉、内在融会、依次展开”的圣经文本，正好对应拯救史在“过去-现在-未来”中逐步实现的全过程。《圣经历史哲学》对时间结构的澄清具有重大的学术意义，可以帮助我们从宗教根源上理解与古典“循环史”相对的圣经“拯救史”，理解这种源于圣经的历史传统给西方文明塑造的时代意识和命运观念。

整全性的历史视野是圣经历史观的重要特点：一方面，人类历史是一段有限的时间历程，始于创世的起初，终于拯救的完成；另一方面，在“过去-现在-未来”的时间结构中，所有历史事件都属于拯救计划中不可或缺的环节。所有事件都具有历史意义，因为它们都指向“将”会到来的耶稣基督、拯救的完成或历史的终结。在某种意义上，整全性的历史视野实则是上帝的视野，是从永恒观看时间进程所得到的图景。进言之，永恒超越于时间，但也是“‘过去-现在-未来’的连续整体”（上卷，第16页）；由于永恒在时间中连续不断地给出启示，人类历史才成为有意义的拯救史，而非杂乱无章的事实碎片。古典时代的循环史之所以不同于拯救史，原因之一在于它缺乏整全性的视野和永恒的维度，属于不追问终极意义的“虚无主义”历史。

根据循环史观，时间中的一切都朝向作为本原的过去永恒轮回；根据拯救史观，时间中的一切都朝向作为目的的未来曲折前进。在此意义上，“过去-现在-未来”中的“未来”处于更根本的地位，国为历史目的只有在未来（历史终结之时）才能完全实现出来。《圣经历史哲学》第三章触及到了古典循环史观，虽然着墨不多，对比之下却可显出拯救史的独特性。赵先生写道：“外邦人虚空的人生观与他们循环论的世界观和历史观密切联系，而循环论也是没有意义的理论。”（上卷，第358页）与此不同，拯救史在世代的交替与重复中增加一个绝对未来的时间期限，用“未来”的历史终结和拯救来解决循环往复、永恒轮回的虚无困境。所以，基督之前的历史称不上自足和完满，其中的所有事件都指向自身之外的未来，即，耶稣基督的降生、福音、救赎与复活。同样，基督之后的历史也称不上自足和完满，其中的所有事件要么指向对基督救赎复活的见证，要么指向未来基督的再临、末日审判与历史的终结。惟有耶稣基督的历史称得上自足和完满，因为他本身就是历史的中心和拯救的实现，因为他把所有时间都聚拢在自身的时刻。在这个意义上，虽然《圣经历史哲学》将从《创世记》到《启示录》的圣经叙事看成一个有机的整体，作者却明显是从新约出发来整合全本圣经，或者说，是用新约来整合旧约，将新约看成旧约的成全。犹太教学者和侧重旧约的学者或许不同意这种做法，但是笔者窃以为，以新约为出发点是拯救史框架的内在要求，因为拯救的完成取决于旧约已经预言、但尚未来临的弥赛亚。至于是否还存在整合两约的其他方式，确实是一个值得我们进一步探讨的问题。

拯救史指向未来的终结和拯救，但并不因此就是“直线上升”的进步史。赵先生明确告诉我们，由于救赎过程充满无数次循环，人类历史呈现“循环上升”的趋势。拯救史的循环不是循环史的循环，因为圣经记载的每一次循环都是有意义的历史事件，是逐步上升、指向未来的回旋往复，而非永恒轮回、指向过去的周而复始。首先，《圣经历史哲学》将圣经历史的循环界定为蒙蔽与解蔽的循环，即，罪与救赎的循环：罪导致蒙蔽的奴役，救赎带来解蔽的自由。在赵先生这里，罪与救赎的拯救史循环统摄了黑格尔的辩证法循环、海德格尔的存在论循环和伽达默尔的解释学循环（上卷，第22-24页）。再者，圣经启示也呈现出循环的关联，但“不是简单重复和拼凑，而是不断回到原点，不断指向关键点”；从挪亚到大卫的四个约法“既是后写经书回到的原点，也是以前经书指向的关键点”，而“基督则是旧约全书预言的关键点”（上卷，第23-24页）。历史的意义恰恰是由这些原点和关键点勾连出来的。以未来的拯救为目的的圣经历史，在循环运动的推动下曲折前进。赵先生对循环与拯救、蒙蔽与解蔽的考察具有不可估量的学术价值，不仅澄清了拯救史中的循环问题，以及“循环”作为哲学概念的文化来源，而且丰富和加深了我们对西方循环史、拯救史、进步史或线性历史的认识。

二、拯救史与以色列史

作为旧约的拯救史纲，耶和华一神论是《圣经历史哲学》上卷的核心。“耶和华一神论是人类历史上第一次具有革命意义的宗教改革和价值重估，它要推翻一切偶像崇拜，代之以对惟一造物主和救主的崇拜。”（上卷，第79页）先生以对《创世记》的解读作为正文的开篇，视其为“耶和华一神论的序言”（第一章），同时将《约伯记》放在族父时代背景之下，认为这部智慧书的经义不在于回答神正论问题，而在于披露耶和华一神论与多神论的最初论战。第一章着重讨论了上帝与亚当、挪亚和族父的三次合约，以及人类犯下的几桩大罪。尤其令人印象深刻的是，赵先生结合人类学、心理学、古典语文学以及新约的见证，对原罪做了别出心裁的解释。

在赵先生看来，所谓偷吃分别善恶树上的果子，是指夏娃与亚当触犯了乱伦禁忌。夏娃因蛇的诱惑而摘果子吃，意味着她与蛇族人发生性关系，违背了与上帝的合约、与亚当的夫妻关系，犯下违约之罪和通奸之罪。而她随后将果子拿给丈夫吃，意味着她与亚当发生性关系，二人共同违背了早期社会外婚制下的乱伦禁忌，犯下乱伦之罪。因为，既然亚当放弃选择图腾人作配偶，与近亲夏娃结成夫妇，他们二人便被禁止发生肉体结合，只能做没有性爱的“生命伴侣和合作伙伴”（上卷，第53页）。赵先生对原罪所做的人类学解读，不像奥古斯丁的哲学解读那样晦涩难懂，却包含着对人性、人事和人情的深刻体会。如此，原罪就相当于家庭人伦关系的混乱。类似的混乱在随后的以色列史中随处可见，由于家庭秩序混乱而犯下的罪是旧约中罪的典型。

不过，这里似乎存在两个有待进一步澄清的问题。首先，我们通常认为，外婚制下的近亲只要结婚，就已经违背乱伦禁忌。而赵先生则明确将结婚和性结合区别开来：近亲（亚当和夏娃）结婚不算触犯乱伦禁忌，只有当他们婚后进行肉体结合的时候，才算犯下乱伦禁忌之罪。所以，考虑到乱伦禁忌是一个复杂的人类学和心理学问题（涂尔干、弗洛伊德、列维一施特劳斯对此都有专门讨论），这里也许有必要对其背景进行更加明确的交代。其次，按照赵先生的分析，“生养众多，遍满地面”的赐福所针对的并不是亚当和夏娃，而是上帝第一次造人时创造的其他人类。所以，按理说，初人夫妇婚后可以不生育后代。然而，如若不生育后代，亚当所代表的人类如何繁衍，历史又如何展开呢？如若生育后代，亚当与夏娃势必要违背乱伦禁忌，因为如果没有肉体结合，他们就无法生育。这是否意味着，圣经历史预设了原罪的必然性呢？

《圣经历史哲学》第二章推进到耶和华一神论的历史效应，讲述以色列人如何被拣选作耶和华的子民，承受应许之地的产业。赵先生根据《出埃及记》、《利未记》、《民数记》、《申命记》、《约书亚记》和《士师记》的叙事，依次阐释了以色列史上的三个关键时期：被上帝召唤的摩西如何将以色列人“从埃及领出来脱离铁炉”，摩西的继承人约书亚如何带领第二代誓约新民抵达迦南地，士师时代的以色列如何“沉沦在即将失去应许之地的深渊之中”（上卷，第258页）。在此期间，以色列人的律法事业取得了突飞猛进的发展，包括：耶和华与以色列全民立下的西奈合约，关于应许之地的摩西誓约，重申摩西誓约的示剑誓约。《圣经历史哲学》着重阐释了西奈合约涉及到的律法、会幕、祭祀、祭司和军队方面的制度建设，其中关于洁净与不洁净、圣与俗两重区分的讨论叫人过目难忘。

赵先生发现，《利未记》中洁净与不洁净的区分归属于圣与俗的区分，其实质是纯正与混乱：洁净和神圣的东西都是纯正的，而不洁净和恶俗的东西都是混乱的。这里论及的二重区分一直是人类学的核心问题，罗伯特森·史密斯（Robertson Smith）、涂尔干、弗洛伊德、玛丽·道格拉斯（Mary Douglas）先后提出过五花八门的理论，但不管是功能主义、精神分析还是结构主义的解释，都离不开圣经文化的宗教土壤。相比之下，赵先生从律法传统出发给出的讲法既朴素又贴切，既符合旧约中的祭司仪轨，又饱含地道的人类学意味：“律法的洁净与不洁净、圣与俗的分别依照这样的层次，先把洁净与不洁净的禽兽分开，再把洁净与不洁净的身体和行为分开，然后把洁净与不洁净的人和物分别归于圣和俗，把至圣的耶和华与世俗世界分开，在世俗世界中把耶和华的圣民（以色列人）与俗民（其他人）分开，最后把祭司与其他以色列人分开。”（上卷，第183页）

律法制度的完善并不能保证以色列人谨守耶和华一神论。他们在旷野的38年时间里屡犯重罪，定居迦南后进一步陷入罪与救赎的循环，因采取宗教折中主义而崇拜外族偶像，最终遭受士师时代“律法沦丧和精神蒙昧”、“道德沦丧和社会解体”的后果。这一切皆归为《士师记》一再重复的那句话：“那时以色列中没有王。”当最后一位士师撒母耳兴起先知运动的时候，以色列入终于迎来了自己的王，从涣散沉沦的士师时代进入团结强大的君王时代。与此同时，拯救史也从土地的应许前进到王国的应许，从西奈合约、摩西誓约前进到大卫之约。基于对这两个拯救史阶段的辨识，赵先生彻底推翻了“申命派”的观点，将《申命记》、《约书亚记》、《士师记》划为前一个阶段，将《撒母耳记》和《列王纪》划为后一个阶段（上卷，第260页）。《圣经历史哲学》第三章旨在依照历史书和智慧书，讲述以色列王国从扫罗经大卫到所罗门的建立和兴盛过程。大卫之约是这段历史的中心，它“决定着以色列史中大卫王国的兴衰存亡的历史轨迹，蕴含着未来弥赛亚的上帝之国奥秘”（上卷，第292页）。因此，作者着重阐释了大卫之约的恩典和见证，及其在所罗门时代的实现和延续。

以色列君王由上帝拣选，由先知膏立——这就是后来深刻地影响了中世纪政治的“君权神授”。赵先生的重要发现在于，旧约中的君权神授绝非君王专制，反而意味着对君王的限制：“‘君权神授’不是君权的合法性，更不是绝对王权；而强调上帝通过正当性和合法性对君王权力加以制约，乃至通过先知、祭司、军队和民众的社会合作力量推翻丧失正当性的君王。”（上卷，第271页）先生对正当性与合法性作了明确区分：君王的正当性来自上帝的拣选和赐予，但正当的君王未必等于合法的君王，因为只有接受了先知或祭司的膏立，他才获得合法性。单独的膏立并不够，所以扫罗要经过四道程序方能称王，即，先知的膏立、先知们的拥戴、祭司主持和祭司阶层认可的掣签、民众的拥戴（上卷，第274页）。这一方面表明君王需要其他社会力量的认可并受其制约，另一方面表明上帝赐予的王权需要通过有形的“仪式”来获得政治合法性。关于君权神授的讨论是全书中最精彩的片段之一，突出体现了作者在政治哲学上的真知灼见，和对现代自由民主传统的深刻反思。

“所罗门死后，大卫王国分裂为南部的犹大国和北部的以色列国”（上卷，第366页），赵先生用这句话开始第四章“先知时代”的讨论。在分裂时期，捍卫耶和华一神论、反对偶像崇拜，是在野或在朝的先知们的头等大事，他们的见证、预言和启示将三百多年的历史编织成一幅“喧哗与骚乱”的画面。《圣经历史哲学》按照早、中、晚期的顺序将先知分为行动型、思想型和综合型，依次重点讨论了以利亚和以利沙与亚哈王室的斗争，写下“耶和华一神论的宣言书”的集大成者以赛亚，以及国难当头的“苦难仆人”耶利米和“守望者”以西结。伴随先知运动这条线索，作者采取历史书和先知书相互参照的解经手法，清晰地描绘了南北两国的动乱、改革、中兴、罪恶、衰落、灭亡或被掳，描绘了耶和华的圣民如何被俗民征服，最终沦为国破家亡的“剩余之民”。先知时代的以色列史千头万绪、错综复杂，赵先生却能用时而温润、时而冷峻的史家笔触娓娓道来，在处理经文史料时展现了娴熟高超的叙述技艺。

从拯救史的脉络来看，先知时代最重要的先知书无疑当数《以赛亚书》，但也正因此，这部经书“成了圣经批评者的众矢之的”（上卷，第441页）。赵先生对《以赛亚书》的解读证明，相比通常的圣经批评模式，拯救史模式在阐释圣经结构和主题时具有明显的优势。由于不接受先知预言的“超前性”和“真实性”，圣经批评者把书中的不同内容归给不同的“以赛亚”：经后人整理或编修过的、被掳前的以赛亚I，被掳时的以赛亚Ⅱ，被掳后的以赛亚Ⅲ。而赵先生发现，《以赛亚书》文本的系统性完全可以用“过去-现在-未来”的时间结构来解释：“前39章的历史启示中蕴含后27章的预言，而后27章中的预言可以、而且应该回溯到前39章记叙的人和事”（上卷，第442页）。书中的六个时间标记进一步将整本先知书划分为六部分。最后16章按照问答对话的形式谱写出一曲反复变奏的“仆人之歌”，三位对话者，即耶和华、以色列仆人和苦难仆人，用启示或预言烘托出未来弥赛亚（即苦难仆人）的事工和救赎（上卷，第473-483页）。在这个意义上，《以赛亚书》这部“耶和华一神论的宣言书”，同时也明确地宣告了新约时代的基督中心论，预示上帝的拣选将从以色列人延伸到外邦人，王国的应许将转而指向万国的应许。

当拯救史的步伐越来越接近万国的应许时，以色列人早已丧失了自己的王国，随后，上帝之民以剩余之民的身份进入到与新约时代相连的祭司时代。《圣经历史哲学》上卷的最后一章，即第五章，详细考察了祭司时代以色列史的两大组成部分：“一是被掳之民在所在列国，显示惟一真神的威严、荣耀和公正；二是犹大人回归耶路撒冷，建立第二圣殿，祈祷认罪，获得新生之希望。”（上卷，第535页）前者的代表是记载各种神迹与默示的《但以理书》，以及记载末底改挫败亚玛力人哈曼的《以斯帖记》；后者的代表是记载犹大人回归并重建第二圣殿的《哈该书》和《撒迦利亚书》，以及记载祭司以斯拉改革和省长尼希米改革的《以斯拉记》和《尼希米记》。

无论是在外邦的荣耀，还是回归后的重建，都无法改变一个无情的事实：作为一个整体，以色列民族的身影在拯救史的道路上渐渐淡去，而上帝的救赎则不断伸向剩余之民所散居的外邦。第二圣殿的建立让犹大人重获称颂耶和华之名的场所，可顽梗悖逆的他们依然深陷偶像崇拜的罪恶之中；像王权时期的多次改革一样，以斯拉和尼希米的改革也无法阻止罪与救赎的循环。若要打破拯救史循环的怪圈，让剩余之民同外邦人一起在万国的应许之下迎来救赎的希望，已经伸向天下列国的拯救史就必须聚焦到一个人身上，化为一个人的历史，以色列史曾经承载的历史意义现在必须由一个人来承载。相比这个人的历史，漫长的以色列史仿佛只是拯救史的前奏，因为他赫然处在历史的中心和高潮。这个人就是大卫的子孙耶稣，他在自己的历史中担负起人类的“罪”，以便施展“救赎”、打破拯救史的“循环”。伴随耶稣的降临，《圣经历史哲学》从旧约转向新约，而“新约的启示是，上帝之子的赎罪切断了犯罪与宽恕的循环”（上卷，第23页）。

三、从历史中的耶稣到基督中的历史

下卷开篇第六章的主题是“历史中的耶稣”，其意图在于回应19世纪以来西方学界关于“历史中耶稣”的追问和怀疑，证明同观福音书中耶稣历史的真实性：“确信历史中耶稣不仅对于理解圣经记载的全部拯救史是必要的，而且是全部历史的中心点。”（下卷，第5页）这是一项艰巨而重大的任务，因为五花八门的圣经批评已经一致断言福音书上写的绝非耶稣本人的真实历史，而毋宁说是早期基督教信徒或早期教会的历史。面对这种局面，赵先生依旧坚持回到圣经的治学进路，着眼于历史与启示在拯救史中的一致性，用“圣灵见证”和“门徒见闻”来论证耶稣历史的真实性。

赵先生将同观福音书之间的差异，归因于作者写作时所诉诸的不同旧约传统：税吏马太主要诉诸智慧君王传统，渔夫彼得（《马可福音》的实际作者）主要诉诸先知传统，医生路加主要诉诸祭司传统。先生的“使徒作者说”远胜于所有花哨的圣经批评，他用文中的大量细节令人信服地证明同观福音的差异源于“三者依据的旧约的三个传统有所侧重”（下卷，第44页）。在此基础上，《圣经历史哲学》对许多问题都作了精彩的分析，比如，三位福音书作者各自的身份特点，《马太福音》中的“预象-成全”模式，《马可福音》中的二元冲突模式。赵先生随后整理出了全面连贯的耶稣历史，从降生、传道、救赎直到复活升天（下卷，第57—102页）。如此，“历史中耶稣”和“同观福音问题”就得到了完美而深刻的解决，这可以说是赵先生给国际新约学界带来的一个“福音”。生的解决方案呈现了耶稣的三重职事，即先知、祭司和智慧人，这意味着旧约与新约的主题具有连续融贯的关联，意味着耶稣一个人的历史浓缩了漫长的以色列拯救史。

如果说福音书讲述耶稣的历史或历史中的耶稣，那么，《使徒行传》和使徒书信则讲述使徒对历史中耶稣的见证。《圣经历史哲学》第七章以《使徒行传》和《罗马书》为解读对象，探讨使徒如何通过言行见证耶稣的福音、赎罪和复活。对《罗马书》的解读是第七章的重中之重，集中体现了赵先生高深的哲学洞见和神学造诣。《罗马书》从思想上决定性地促成了耶和华一神论到基督中心论的拯救史转折：“《罗马书》中的‘基督中心论’是相对于‘耶和华一神论’的《旧约》神学而言的《新约》神学。如果说耶和华一神论是全部《旧约》的本体论、历史观和信仰实践，那么基督中心论就是全部《新约》的本体论、历史观和信仰实践……圣经中的新旧交替不是以旧废新，而是用新的启示和行动总结、成全和实现旧约中既有的上帝拯救计划。”（下卷，第134页）随着神学本体论由旧转新，信仰也发生了根本变化，由“因信律法称义”转变为“因信耶稣赎罪复活称义”，或者说，转变为“因信称义”。

赵先生在《罗马书》中梳理出六个因信称义论证，并联系各种神哲学问题进行了独具匠心的系统阐发，犹如《圣经历史哲学》中一支艰深奇异的变奏曲。第一个论证属于“预象—成全”类型，指耶稣赎罪复活成全了关于亚伯拉罕和大卫的三个预象。其余五个论证基本都属于“型相—分有”类型，大意是说：信耶稣，是指脱离亚当所代表的有罪的形象，分有耶稣在历史中赎罪复活的具体形象，在圣灵的担保下被称义。在这个意义上，“‘信在基督中’不是主观立场和态度，而是信徒‘在基督里’的生活方式，即‘分有基督’的存在状态”。耶稣一人之所以能够被众人分有，是因为他的“死和复活不只是一次历史事件，而是被‘我们’（信徒）所分有的永恒型相”（下卷，第164页）。

赵先生条分缕析的讨论肃清了人们对因信称义的主观主义误解；更重要的是，“信在基督中”与“分有基督”的存在状态之间的联系，揭示了新约拯救史对于个体的意义。万国之应许的实现要求拯救史聚焦到历史中的耶稣身上。不过按照笔者的理解，耶稣在历史中的救赎似乎并不意味着，上帝的拣选如今同时指向万国中的每一个民族，正如过去专门指向以色列民族一样，而意味着，耶稣的新约同时召唤天下万邦中的每一个个体，无论旧约传统下的犹太人还是异教文化下的外邦人。耶稣一个人的历史型相将由于被分有而变成每个信徒的个体历史，信基督的个体因进入或在基督之中而承担起耶稣赎罪复活的历史。换句话说，历史中的信仰群体“在基督中的历史中生成、锻炼和永生”（下卷，第371页）。这样看来，之所以说耶稣的赎罪复活斩断了罪与救赎的循环，是由于：虽然耶稣之后的人仍会犯罪，上帝也依然在拯救罪人，但绝不会再有全新的救赎事件出现，此后的救赎将表现为个体在历史中对耶稣型相的分有。在这个意义上，他们都活在耶稣一个人的历史中。分有耶稣历史的所有个体共同筑就了新时代波澜壮阔的拯救史，由于具有普世性的世界意义，新约历史必然大大超越犹太人和外邦人的民族界限。赵先生写道：“以色列人是被拣选的民族（genos
 ），被赐予应许之地；而新约的选民因信基督而转变为新人，被赐的产业是万有。”（下卷，第187页）总之，我们以为，伴随着旧约向新约的过渡、王国的应许向万国的应许的过渡，圣经拯救史发生了一个明显的个体性转向；这时，上帝的拯救从根本上指向每个“个体”，而不再像此前那样指向家族、民族或国家的“集体”。这一个体性转向，决定了新约拯救史不可能再表现为旧约中的家族史、民族史或国家史，而只可能表现为个体的历史，比如，耶稣基督的历史，以及在耶稣中的每个个体的历史。新时代的“圣民”团体（fellowship）就是由这样的个体构成的，包括以色列的剩余之民和归信基督的外邦人。

第八章解读《约翰福音》，标题是“历史中的圣子基督”，与第六章的标题“历史中的耶稣”遥相呼应。可耶稣不就是圣子基督吗？赵先生之所以要区分二者，其用意在于呈现使徒时代前后期的福音书作者看待耶稣的不同视角：前期的同观福音书作者俯视，“描述耶稣基督的历史形象”；后期的使徒约翰仰视，“转达圣子基督的历史信息”（下卷，第262页）。这是《约翰福音》的内容经常有别于同观福音的重要原因，二者相互补充，完整地呈现了耶稣基督的历史。在本章最后，赵先生综合四福音书的记述编了一份详实可靠的耶稣年谱（下卷，第335-347页），这份耶稣大事记可谓是圣经研究的重大突破，在回应圣经批评挑战的同时，也满足了基督徒的信仰需求。

真理是《约翰福音》中的核心神学概念。在表达启示时，约翰之所以青睐“宣讲”，而非同观福音惯用的“记事”，就是由于宣讲最适合直接讲出真理。在真理问题上，赵先生对布尔特曼和哈纳克提出了果断的批评：约翰所说的真理、光、道、生命等概念并不像布尔特曼认为的那样来自诺斯替派，也不像哈纳克认为的那样来自希腊哲学，而是来自与新约密切相关的旧约（下卷，第335-347页）。他看到，海德格尔真理学说所包含的“除蔽”和“自由”，早已蕴含在《约翰福音》中。具体说来，在约翰这里，真理的意义是除蔽，但是启示的除蔽，是除去罪的遮蔽；真理的本质是自由，但是拯救的自由，是挣脱罪的奴役（下卷，第272-275页）。这种追本溯源的考察可以启发我们思考海德格尔真理学说在圣经中的来龙去脉，虽然海德格尔本人曾经竭力撇开与神学的干系。圣经历史语境下的真理依托于拯救史，因为完全的除蔽取决于上帝拯救的彻底实现，而当拯救完成的时候，历史也就终结了。不过，何谓历史的终结？是否就是末日？是否就是走出时间、进入永恒，走出世俗之城、进入天上之城？这些就是《圣经历史哲学》最后一章（第九章）所要回答的重要问题。

《圣经历史哲学》最后一章解读圣经最后一篇，即《启示录》。我们看到，同观福音讲的是“历史中的耶稣”，《约翰福音》讲的是“历史中的圣子基督”，而《启示录》讲的则是“基督中的历史”。“如果说，福音书通过历史事实表现历史中的耶稣基督，那么启示录通过象征符号表现基督中的历史”（下卷，第352页）。从“历史中的耶稣基督”到“基督中的历史”，看起来只是简单地调换了词语的位置，实际上却巧妙地揭示了赵先生对拯救史哲学的独特理解：如果说道成肉身之前的历史都指向耶稣基督的历史，那么，道成肉身之后的历史就都在基督之中，因而拓展和实现了基督的历史。赵先生指出，《启示录》虽然使用了大量的异象、比喻、典故、数字等象征符号，其中的核心依然是基督的六个形象—圣子、羔羊、男孩、收割者、战士和审判者；六个形象代表基督中历史的类型，它们进而引出七教会、七印、七号、七碗和七事，将《启示录》构造成一部“揭示圣经历史的过程、原因、规律、目的和归宿”的隐喻之书（下卷，第352页）。

基督中的历史，象征性地蕴含了整个人类的终极命运和拯救史的后期阶段。为了消除末日和末日审判的混淆，赵先生对二者做了严格区分：末日始于“罗马城毁灭的公元455年”（下卷，第411页），一直持续至今，而末日审判则将在基督再临时发生。在拯救史的末日时代，罪与救赎依然存在，“上帝催人悔改的紧迫程度与人类罪性逆反的激烈程度成正比”（下卷，第378页）。不过，罪与救赎的“循环”已经不再存在，只剩下基督与敌基督、选民与弃民之间一次比一次激烈的决战。决战之后是审判，审判之后是历史的终结，而历史的终结将带来人和世界的新生，即，“圣子和圣父共同的创世，以及上帝拯救史和基督救赎史的胜利完成，即基督中历史的终结”（下卷，第421页）。赵先生不同意奥古斯丁式的末世论和上帝之城学说。在他看来，历史的终结并非时间的结束或地上王国的毁灭，而是新耶路撒冷城从天而降，在地上实现上帝在历史中赐给人类的一切应许：“历史在基督中终结之后，时间依然流逝，依然存在民族或国家，依然有善恶之分，只是上帝不再施行拯救和审判。”（下卷，第422页）王国的应许是为了成就以色列王国，万国的应许却不是为了成就“多个”像以色列那样的王国，而是为了将万国之民聚集到基督之中，成就“一个”不分种族和国别的上帝之国，“一个”地上的新耶路撒冷城。

我们惊奇地发现，当历史自的和意义最终实现的时候，整个拯救史历程仿佛完成了一次巨大的循环，正如赵先生所说，“人类历史开始于人间的伊甸园，终结于人间的新耶路撒冷，首尾呼应如此紧密，以至可以说新耶路撒冷是新伊甸园”（下卷，第422页）。笔者以为，在伊甸园到新伊甸园的循环背后，还存在某种更根本的循环：起初，严格来说，伊甸园是一种非历史状态；随后，原罪导致人类从非历史状态进入真正的历史状态；最终，上帝的拯救将人类重新放进非历史状态。从伊甸园的非历史状态到新伊甸园的非历史状态，囊括了所有的历史事件，可谓是拯救史中最大的循环，然而这种循环却不等于重复，不同于循环史中的轮回。因为，如果说伊甸园是非历史的自然状态，那么，新伊甸园则是超自然和超历史的恩典状态。在这个意义上，从伊甸园到新伊甸园的拯救史历程既是一种循环，也是一种超越。而在拯救完成之前，人类就处在败坏了自然、又高于自然的历史之中。

拯救史是圣经对历史的哲学理解，本来只对相信圣经的信徒才有意义，但当基督教成了西方文明的根基、西方文明成了普世的现代文明之后，圣经历史观的影响便不再局限于以色列人和基督徒，而是一步步延伸到天下万邦中的所有人。圣经拯救史塑造出了普世性的现代历史观，后者势在将每个现代人的生活都置入“世界历史”的车轮之下。《圣经历史哲学》是一本饱含现实关怀的学术著作，作者通过对新旧约的出色研究深刻地触及到了现代西方文明的根源及其历史命运。赵先生告诉我们，从拯救史来看，现代社会仍旧处在末日决战阶段，“我们的时代仍在决战之中，战斗正未有穷期”（下卷，第418页）。然而，颇为吊诡的是，根据现代性的世俗化原则，终极目的和末日决战似乎都彻底被悬置了，于是现代人只能置身于无限拖延、没有尽头的历史之中，按照不追问意义的均质化时间来安排自己的生活。换句话说，拯救史克服了古代循环史的虚无主义，结果反而使现代人陷入更深的虚无。在历史感普遍丧失的虚无主义困境下，赵先生的研究儆醒中国人思考自身的历史处境：除了忍受日复一日的庸常生活和灾难预言引起的莫名恐慌，如今我们是否还能深切地体会“过去-现在-未来”的时间之流，以便唤醒古老的中国传统，期待生生不息、日日增新的伟大命运？
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第六节　灭亡前的呐喊

	
1．玛拿西的罪恶


	
2．约西亚改革


	
3．审判亚述帝国


	
4．审判的公义


	
5．审判犹大国


	
6．米吉多之战


	
7．最后的毁灭






	
第七节　苦难仆人耶利米——《耶利米书》释义

	
1．全书结构


	
2．蒙召作先知的痛苦


	
3．神人同悲共愤的罪恶和苦难


	
4．政治迫害


	
5．亡国一代的悲剧


	
6．未来希望






	
第八节　守望者以西结——《以西结书》释义

	
1．守望者的历史责任


	
2．混合宗教的危害和根源


	
3．君王的个人责任


	
4．审判外邦的信息


	
5．复活的希望










	
第五章　祭司时代

	
第一节　集体哀歌的求告

	
1．解读集体哀歌的方法


	
2．上帝之民得救


	
3．重建圣殿


	
4．大卫王室复新


	
5．期盼弥赛亚






	
第二节　上帝在外邦的荣耀——《但以理书》释义

	
1．主题和方法


	
2．智慧的来源


	
3．巴比伦宫廷中的神迹


	
4．波斯宫廷中的神迹


	
5．默示大全






	
第三节　第二圣殿

	
1．回归耶路撒冷


	
2．第二圣殿的开工和停工


	
3．建造第二圣殿的动力——《哈该书》释义


	
4．建造第二圣殿的理由——《撒迦利亚书》1—6章释义


	
5．第二圣殿完工


	
6．围绕第二圣殿的拯救——《撒迦利亚书》第7—14章释义






	
第四节　宗教改革

	
1．第二批回归


	
2．以斯拉的宗教改革


	
3．修建城墙


	
4．尼希米的宗教改革


	
5．继往开来的总结预言——《玛拉基书》释义






	
第五节　散居犹太人得恩典

	
1．《以斯帖记》的历史真实性


	
2．以色列史的终结


	
3．恩典战胜命运


	
4．自卫反击的权利


	
5．上帝在外邦的准备


	
希伯来文字母转化表


	
中文、希伯来文、英文主题词对照索引（上卷）


















	
圣经历史哲学(下册)

	
书名页


	
版权页


	
目录


	
下卷　新约历史哲学

	
第六章　历史中的耶稣——同观福音书释义

	
第一节　历史中的耶稣何以可能？

	
1．来源批评


	
2．早期教会史批评


	
3．历史真相批评


	
4．形式批评


	
5．编修批评


	
6．“历史中耶稣”问题的症结






	
第二节　耶稣是谁？

	
1．圣灵见证的圣子和基督


	
2．现实生活中的人子和苦难仆人


	
3．“三位一体”的显示场






	
第三节　神迹何为？

	
1．自然神迹


	
2．“驱鬼”的医治神迹


	
3．童贞女怀孕生耶稣


	
4．耶稣复活






	
第四节　使徒是如何理解启示的？

	
1．先知预言的应验


	
2．旧约历史预象的成全


	
3．反面预象


	
4．“同观问题”的挑战






	
第五节　“使徒作者”说

	
1．论《马可福音》的实际作者是彼得


	
2．论马太是《马太福音》的作者


	
3．论路加是《路加福音》的作者






	
第六节　旧约的传统和基督的职事

	
1．旧约中先知、祭司和智慧人三个传统


	
2．耶稣君王、先知和祭司的三重职事


	
3．《马太福音》继承的君王传统


	
4．《马可福音》体现的先知传统


	
5．《路加福音》弘扬的祭司传统


	
6．四福音书的“时空结构”






	
第七节　耶稣基督的来临

	
1．耶稣谱系


	
2．耶稣诞生的预象


	
3．圣子和大祭司的诞生


	
4．施洗者约翰呼唤基督


	
5．耶稣受洗


	
6．耶稣受试探






	
第八节　福音传遍加利利

	
1．家乡人何时厌弃耶稣？


	
2．“登山宝训”和“平地宝训”是同一次讲演吗？


	
3．四福音书中“治好瘫子”是同一次事件吗？


	
4．同观福音书中事件的次序差异


	
5．希律王对待施洗者约翰的态度


	
6．《马可福音》与《马太福音》不同的叙述






	
第九节　巡游传道的一年

	
1．耶稣在耶路撒冷


	
2．对撒玛利亚人的态度


	
3．耶稣在约旦河外


	
4．最后一次旅程






	
第十节　最后一周

	
1．马利亚何日膏耶稣？


	
2．耶稣骑驴，还是骑驴驹？


	
3．耶稣几次洁净圣殿？


	
4．最后晚餐的时间


	
5．授刀和收刀


	
6．赤身逃走的“少年人”是谁？


	
7．耶稣在安提帕王府


	
8．背十字架的悲壮


	
9．十字架上的耶稣


	
10．改变历史的39个小时










	
第七章　使徒时代

	
第一节　《使徒行传》释义

	
1．“义人必因信得生”的历史观


	
2．圣灵指引


	
3．教会


	
4．百姓


	
5．使徒关系


	
6．神的救助


	
7．奇事神迹


	
8．宣讲传道


	
9．为见证辩护


	
10．末世问题






	
第二节　基督中心论的纲领——《罗马书》第1—11章释义

	
1．目的和主题


	
2．基督赎罪的必要性


	
3．第一论证（4：1—5：11）


	
4．第二论证（5：12—21）


	
5．第三论证（6：1—13）


	
6．第四论证（6：14—7：6）


	
7．第五论证（7：7—25）


	
8．第六论证（第8章）


	
9．上帝的拣选计划（第9—11章）






	
第三节　基督教伦理思想——以《罗马书》第12—16章为中心

	
1．生活方式的根本转变（12：1）


	
2．爱的伦理（12：9—21）


	
3．顺从权威（13：1—7）


	
4．“金规则”由理想到现实（13：8—14）


	
5．个人自由与社会责任（14：1—15：13）


	
6．劝勉希腊人（15：14—16：27）






	
第四节　基督的奥秘

	
1．基督创世恩典


	
2．按基督形象造人的恩典


	
3．基督维持自然的恩典


	
4．基督“容忍等待”恩典


	
5．基督复活的恩典


	
6．魔鬼论










	
第八章　历史中的圣子基督——《约翰福音》释义

	
第一节　使徒统绪和《约翰福音》

	
1．使徒约翰的作品


	
2．使徒时代后期作品


	
3．耶路撒冷被毁的书面痕迹


	
4．“犹太人”


	
5．罗马人






	
第二节　真理和神学

	
1．启示的真理


	
2．新约神学的总括


	
3．“三位一体”的上帝


	
4．破除异端迷信


	
5．永恒的神圣见证


	
6．使徒统绪的肇始






	
第三节　基督的历史

	
1．《约翰福音》与同观福音书的差异


	
2．全书结构


	
3．耶稣的来历


	
4．耶稣事工第一年


	
5．第二阶段事工


	
6．第三阶段事工


	
7．死难的经过


	
8．复活事迹






	
第四节　耶稣年谱

	
1．公元前6/5年


	
2．公元前5年


	
3．公元前4年


	
4．公元前4—公元25年


	
5．公元26年


	
6．公元27年


	
7．公元28年


	
8．公元29年


	
9．公元30年


	
10．最后一周


	
11．复活显身（四月中旬至五月底五旬节前）


	
12．公元35年










	
第九章　圣经史要义——《启示录》释义

	
第一节　基督的历史启示

	
1．启示的来源


	
2．耶稣基督的六个形象


	
3．《启示录》结构






	
第二节　信仰群体的类型

	
1．疾恶而无爱的类型


	
2．患难见忠诚的类型


	
3．信仰坚定但文化折中的类型


	
4．劳作但易遭异端侵入的类型


	
5．在封闭中衰落的类型


	
6．开放进取的类型


	
7．半心半意的类型


	
8．基督中历史的引言






	
第三节　人类历史的罪恶

	
1．上帝赐予各国产业的救赎


	
2．古代王国的争战史


	
3．经济剥削史


	
4．人类罪恶导致灾祸


	
5．殃及无辜的恶果


	
6．败坏大自然的罪恶


	
7．耶稣中的救赎


	
8．福音的反响






	
第四节　人类反叛史的征兆

	
1．明知故犯的征兆


	
2．恶俗邪灵的征兆


	
3．以色列史的征兆


	
4．基督对敌基督的决战决胜


	
5．敌基督的大叛乱


	
6．初步胜利的果实






	
第五节　基督中的拣选

	
1．“上帝之怒”象征什么？


	
2．定罪与不被定罪的分别


	
3．弃民的自我沉沦


	
4．罗马帝国灭亡的预言


	
5．罗马毁灭的后果






	
第六节　末日进程

	
1．“末日”意义何在？


	
2．第一事：基督公义普世化（19：11—16）


	
3．第二事：第一次末日决战（19：17—21）


	
4．第三事：撒旦被缚（20：1—3）


	
5．第四事：千禧年（20：4—6）


	
6．第五事：从中世纪到后现代（20：7—9）


	
7．第六事：末日审判（20：10—15）


	
8．第七事：历史的终结（第21—22章）


	
9．圣经启示的终结（22：6—21）














	
希腊文字母转化表


	
中文、希腊文、英文主题词对照索引（下卷）


	
全书参考文献


	
附录　历史的循环与拯救——解读赵敦华教授《圣经历史哲学》
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