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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。文库将积极采掏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，看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
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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同的奉

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。

衷心感谢国际精英基金会 CInternational Leadership Group) 前主

席、夏威夷大学希洛分校宗教学系前主任艾文·亚当博士 CDr. Evyn 

Adams) 的精神鼓励。这位年逾 90 岁的老人心系中国和北大，他的言

行对我的思想有深刻影响。衷心感谢国际精英基金会董事杨克勤教

授和陈庭忠博士阅读初稿，提出宝贵意见。衷心感谢曹坚博士帮助

录入希伯来文术语对照表。

没有出版界朋友的努力，这本书不会以现在的面貌出现在读者

面前。感谢江苏凤凰出版传媒集团的大力支持，尤其诚挚感谢总编

辑刘卫先生、木书策划和责任编辑汪意云编审认真和细致的审阅和

修订。

赵敦华

2011 年 3 月 10 日

北京大学外国哲学研究所
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导

每一本学术著作的导言都有"破题"的任务。本书题曰"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 bibli

cal 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，导言的哲学思程、

将贯穿全书。

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间，不但由及神学、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"、
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"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"、"编修批评沽"，以及什么"历史重构沽"、"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。休误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 c 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

的一一-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

子开口气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

①《旧约论丛》下册，周天和译，香港:基督教文艺出版社 1981 年版，第 354 页。

②休误:{人类理解研究} ，关文运译，商务印书馆 1972 年版，第 102 页注。

③施特劳斯:{耶稣{专》第一卷，吴永泉译，商务印书馆 1999 年版，第 8 ， 208-209 页。
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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。"①

第二，消解圣经历史的经验论

特梅尔奇 (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。②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

( R. Bultmann , Kerygma and Myth , ed. H. Bartsch , New York: Harps&Row , 1961 , p.5. 

②巳 Troeltsch ， Religion in History , Minneapolis , MN: Fortress Press , 1991 , pp. 13 -14 
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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"①。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。"②甚至像巴特这样保守源的神学家也说"基督的复活，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。"③

第四，判定圣经有锚的理智主义

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锚的"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"。④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"⑤。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"古时说希伯来语的人

( J. Orr , The Problem of the Old Testament , New York: Charles Scribners Sons , 1917 , 
p.61. 

( R. Bultmann , Jesus αnd the Word , New York: Scribner , 1934 , p. 8. 

( K. Barth , The Word of God and the Word of Man , London: Hodder & Stoughton , 1928 , 
p.90. 

二F 斯宾诺莎:<<神学政治论U，且锡增译，商务印书馆 1997 年版，第 33 ， 35 ， 37 页。

;二同 t书，第 118 页。
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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，代久年哩，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: "11巳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"①。

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。"②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，他认为新约中前囚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

①斯宾诺莎:((神学政治论))，温锡增译，商务印书馆 1997 年版，第 116 、 117 、 121 页。

( J. Wellhausen , Prolegomena to the History of Ancient Israel , Edinburgh: Adam and 

Charles Black , 1885 , p. 312. 
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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①;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。

( H. Gunkel , The Legends 01 Genesis , Chicago , 1901 
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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(Formgeschich te)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阪依和肯

定信仰而构成的宣告都是表明信仰的证据。"①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。②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 "7

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，施某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) :③基督教的本质是基督徒的

( M. Dibelius , Form Tradition to Gospel , New York: Charles Scriber's Sons , 1961 , p.295 

( G. Bornkamm , etc. , Tradition and Interpretα tion in Matthew , London: SCM , 1963 , H. 

Conzelmann , Theology 01 St. Luck , New York: Harper & Row , 1960 , W. Marxsen , Mark 

the Evαngelist ， New York: Abingdon , 1969. 

( F. Schleiermacher , On Religion , Richmond: John Knox , 1969 , p.79 
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自我意识和内在经验，圣经是具有这种意识经验的人所写。①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。"辛

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)③。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 .C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"④，文学批评者接着告诉人们如何欣赏《圣经》中这

( F. Schleiermacher , The Christian Faith , 2nd ed. , Philadelph山 Fortress Press , 1928 , p. 265. 

( S. Kierkegarrd , Concluding Unscientific Postscript to Philosophical Fragments , vo l. 1 , 

Princeton University Press , 1985 , p.104 

③本书中《圣经全书》引文如无特别说明均引自和合本c

( J. Wellhausc口 ， Prolegomena to the History of Ancient Israel , pp. 331 ,320 
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导言

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橱，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。"①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、海明戚、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②、读者回应批

评③和解构主义④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itt评，从圣经中找到他

(L. Ryken , "Bible as Literature" , in Foundations for Biblical Interpretation , p.59. 

( K. R. Gros Louis , etc. eds. , Li terary Interpretations of Biblical Narratives , Nashivlle: 

Abington , vo l. 1 , 1977; vol. 2 , 1982 

( E. McKnight , Post-Modern Use of the Bible: The Emergence of Reader-Oriented Criticism , 

Nashville: Abingdon , 1988 

( P. D. Miscall , The Working of Old Testament Narrati时， Philadelphia: Fortress Press , 
1983 
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们愿意看到的东西，把圣经世界变成光怪陆离的游戏世界。

第卡，索隐圣经文字的意义理论

任何圣经解择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、隐喻和神秘的解经洁的哲学前

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。施菜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

腊、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。

10 



导言

一 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

不采用圣经扯评的观点和方法，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间，

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
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之前是不是经历了→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→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

经批评陆及神学、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 

Commentαry({丁道尔旧约新约圣经注译þ) 、 Expositor's Bible Commen

tary ({释经者圣经注释þ)和 New International Commentary to Old Tes幽

tament & New Testament ( {旧约新约新国际注释þ)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
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日导

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。

一 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"( Heilsgeschich

ete) ，或拯救史 (salva tion 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①: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j卖和犯罪，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，发生在时间和人中间的一切事件都围绕这个棺心而展

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 ，

( C. L. Salm , Studies in Salvation History , Englewood Cliffs , NJ.: Printice-Hall , 1964. 
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46) ，西奈之约(出埃及记 20-3日，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、王固和赐福万国的应许。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。而贯穿在几干年圣经历史的逻辑

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，

土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 意昧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
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现在以色列史之中。以色列人的王同分裂、衰落、灭亡，迦南地随之在

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吕标: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)o "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，无一丰存;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

史编摹学(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。
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四 神意的本体论解释

上帝的拯救计划即圣经中的"神意" (chãshabh , 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"。①诚如巴特所

言，"上帝之言从永恒到永恒"②，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，但上帝的永但存在是"过去 现在一未来"连续整体，所

以耶和华说"我是过去一现在一未来的存在"问上帝说"我是阿拉法，

我是俄梅皇;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-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"过去一现在一未来"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

别在子，拯救史的重要事件具有"过去 现在一未来"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

①《罗马书}，魏育青译，四版前言，香港:道风书店 1998 年版，第 17 页。

( K. Barth , ChurchDogmatics , l. 2 , Edingburgh: T&TClark , 1956 , p. 527. 

③掘出埃及记 3: 14 译，参见第 2 章 1 节 3 条 2 款。
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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

人亚芳拿的禾场上")"献孀祭"，"止住"上帝忿怒(撒母耳记下 24:18 产

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

人阿南楠的禾场上"(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 现在一未来"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→现在一未来"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，进行探颐索隐的语文学考证。现代哲学家使用现

象学的方法，虽然发现时间具有"过去一现在 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，则犯了摆淆

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 11 约、拯救史与历史科学( Geschichtswishen

schaft)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
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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"。①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二拯

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

①普兰丁格:{基督教信念的知识地位}，邢滔滔等译，北京大学出版社 2004 年版，第 270~321 页。
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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;

币历史科学用零星的、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

干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
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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"

(anthropìc prìnciple) ，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。①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。"②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"③，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"(αlëtheia)一词是《新约》中最常见词汇之一，共出现 109 次，

形容词"真"( alëthës) 出现 25 次，"真实"(αlëthinos) 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

①柏拉图:~理想因))，485c-d.

②亚里十多德:~形而 t学}， 1005a35-bl.

③《历史与启蒙一莱辛神学文选}，朱雁冰译，华夏出版社 2006 年版，第 67 页。
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寸

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7"(38) 彼拉多问题是一个让二干多年哲学家蝉精竭

虑的问题。 1每德格尔发现，"真理" ( a-Iëtheia )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" ( lytrδ 

sis) ; 救赎出自恩典( charis) ， 因此说"神就是爱 (αgapë)" (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。"①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。②

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 O 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。"③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，

( M. Heidegger , Being and Time , Oxford: Basil Blackwell , 1962 , pp. 126 ,306. 

②道斯泰尔告诉人们→个具有讽刺意味的细节:海德格尔在弗莱堡大学作"论真理的本质"讲

演的大厅外墙上，赫然刻着"真理必叫你们得以自由"的箴言。 R. J. Dostal , "The Experi

ence of Truth for Gadamer and Heidegger" , in Hermeneutics and Truth , ed. Brice R. 

Wachterhauser , Evanston: Northwestern University Press , 1994 , p. 233 , note25. 

③罗素:((西方的智慧))，崔权瞠 i手，文化艺术出版社 1997 版，第 358 页。
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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 gãlãh 和希腊文 αpokalyptδ) 。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，受体是白我意识的对象。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'吧，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土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 现在一未来"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，

二里梅尔:{精神现象学》上卷，贺麟等译，商务印书馆 1997 年版，第 12 页。
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导吕

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。"①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"0 <士师记》描写以色列人"犯罪一求饶一解救一再犯罪"(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白发反应。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。"②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"不口"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

( G. Ebeling , "The Meaning of ‘ Bibilical Theology''' , in Word and Faith , London , 1963 , 
p.96. 

②引自奥特《信仰的回答} ，李秋零译，香港:道风书店 2005 年版，第 27 页 c
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点，耶稣把"摩西的律法、先知口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) 。

圣经文本是前后指坊、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。"①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、人的悻逆的

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

这样的人构成由折前进的世界历史，终结于人与土帝完全和好。

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?"②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。"③海德格尔出于相反的立场也认为"基督教哲学"是一

主里恪尔《哲学史讲演录》第 4 卷，贺麟等译，商务印书馆 1981 年版，第 372 页(

工笔尔图良《护教篇~，涂世华译， _C海三联书店 2007 年版，第 80 页。

二 B. Pasca! , Pensé时， New York: Penguin ，引自格鲁秀斯《帕斯卡尔))，江绪林译，中华书局

♀003 年版，第 8 页。
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个如同"木铁" (hölzernes Eisen)那样的自相矛盾的概念①，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。"②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。"③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。④

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。"⑤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

(mekα thekontα)"(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"⑤。

①英文译作"目的方" (round squar时，见 An Jntroduction to Metaphys町， New York: Anchor 

Books , 1961 , p.6. 

( M. Heidegger , Ges，αmtausg，α岭， Bd. II/61 , Klostermann , 1994 , s. 197. 

( E. Gilson , The Spirit of Medieval Philosop帅， London:Sheed & Ward , 1936 , p. 35. 

③转引自 M. Nédoncelle , Is There a Christian Philosophy? New York: Hawthorn Books , 1960 , 
p. 97. 

( G. Gadamer ," Kant and the Question of God" , in Hermeneutics , Religion , and Ethics , 

New Heaven: Yale University Press , 1999 , p.1 

⑥力日尔文:~基督教要义》士册，1. 4.1 ，香港:基督教文艺出版社 1991 年版，第 12 页。
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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"( ka

阳的n anthrδpδn ten 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) 0 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曰的。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→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，偶像崇拜出白人饱暖之余的私欲"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)0"①

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，有耳不昕" (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。

①转 ~I 自 A. N. s. Lane , Tnterpreting the Bible , Inter-Varsity Press , 1997 , p. 207 
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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"白夸有圣灵而蔑视圣经"的信险。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。"①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杭理和重构意义;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"②。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、亚兰文革口通用希腊文的语法，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

①《路德选集》下册，徐庆誉等译，香港:基督教文艺出版社 1991 年版，第 18-19 ， 24 页。

②梵蒂冈第二届大公会:{教会宪章~ ，引白奥特《信仰的回答~ ，李秋苓译，香港.道风书店 2005

年版，第27 页。
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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干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戎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，

土帝"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 (sãphãh ，和合本译作‘言语， ) " (创世记 11 :6); 巳别塔之后，上帝"变乱

他们的言语(lãshôn ，和合本译作‘口音， ) ，使他们的语言彼此不通"(1 1 : 

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("彼此不通勺，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。
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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昕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盲流行的

神话传说的话语还原为当时的历史事实。比如，我们将在第一章解粹创世

"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，
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"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、多学科的学间，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?第一个问题陆及人类知识的界限。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再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(graphã)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
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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，而经文即使无锚，本身并无权威。①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 lnerrancy) 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。"②

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"圣经无锚"，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"圣经无锚"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。③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。④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。剧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。⑤

( S. Davis , The Debate about the Bible , Philadelphia: Westminster , 1977. 

( D. Dockery , The Doctrine of the Bible , Nashville: Convention Press , 1991 , p.80. 

( L. Wittgenstein , On Certainty , New York: Harper&Row , 1972. 

④参阅赵敦华《当代英美哲学举要}，当代中国出版社 1997 茸版，第 285←291 页 c

⑤参阅赵敦华《现代西方哲学新编}，北京大学出版社 2001 年版，第 267 ， 207-208 页 c

31 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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。

圣经无锚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"过去一现在一未来"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i仑

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→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→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，土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"过去一现在一未来"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。
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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 c 任何人的圣经解释都不是神的智慧，也

不是自明的启示，因此是可锚的。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。"①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，因此不是无锚的启示;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锚，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·技昔的意见值得注意。他

认为理性的本性是批判自身，一切科学理论都可证伪，通过试锚的理性

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。②

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。"圣经无锚论"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

①《历代基督教信条~ ，汤 j言译，香港:基督教文艺出版社 1989 年版，第 215 页。

②参阅《赵敦华讲波普尔))，北京大学出版社 2006 年版，第 27-40 页。
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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。①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"②;

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→个时刻、以

及发生在上帝之中的觉悟。"③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。"④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. ③ 

二P 卡尔·巴特区别了"人的宗教"与 ut帝之言"。他说"最终的，宗教的人类可能性…..是一

种人的可能性，因此是一种有局限的可能性，与它相对立的是上帝的自由"(~罗马书释义}，

香港.道风出版社 1998 年版，第 299 页);"启示并不以宗教为起点，而是取缔宗教:宗教在基

督的十字架上被处决，这里是它的真正危机飞引自奥特:{信仰的回答}，香港:道风书店 2005

年版，第 354 页)。

三尼采:{查拉斯图拉如是说}，引自格鲁秀斯《帕斯卡尔} ，中华书局 2003 年版，第 78 页。

;_ Hcgel , Lectures on the Philosophy of Religion , vol 3 , Berkeley: Univ巳rsity of California 

Press , 1985 , p. 326 

二波普尔:((猜想与反驳}，中国美术学院出版社 2003 年版，第 453 页。

二 Anselrnus Cantuariensis , Proslogion , 1 
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《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》

CTanakh) 。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 ta vivorum) 0 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。

除第一门类篇巨相同，其他三门类不包括七十子圣经和天主教、东正教

(( I日约》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

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 ~I[斯德拉三书))(即七十子手

经《厄斯德拉一书})，以及《厄斯德拉囚书》和《玛拿西祷词》列入附录。 1546 年天主教大公会

确定{I日约》正典同拉丁通俗本 c 东正教希腊文《旧约》正典还包括《厄斯德拉一书H~IJ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H即东正教斯拉夫本《厄斯德拉三书hx:拉丁

通俗本《厄斯德拉囚书})和《马加比传》之囚列入附录 c

③历史书中不包括《厄斯德拉》一、三、四书、《犹滴传》、《多tU专》、《马加比传》一二三四书;智慧

书中不包括《三童歌》、《所罗门智却11}、《便西1ìI智训iI}、《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));fp{彼勒与大龙头



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》、《列王纪土》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。
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第一章 耶和华一神论的序言

一一《创世记》释义

《创世记》是"起源之书"。书中交代起源的句式)ξlleh thôledhôth 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) ，以撤 (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

( thôledhôth) ，这个词来自动词"生"( yãladh) ，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者《创世记》如世界很多民族古而有之的

起惊神话和祖先传奇;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抵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

( c. F. Keil , Biblical Commentary on the Old Testament , Grand Rapids: Eerdmans , 1949 , 
pp. 70 - 71 
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上帝的荣耀、赐福以及人的犯罪、背瓶。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 <1日约》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( sa

ga) ，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

余囚经的文字作者;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1: 1) 。现在的圣经批评者把《创世记》的文字记

载与史前神话传说昆为一谈。①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 ( h ypostasis ) 0"②这里的"信"即启

①比如，圣经批评者冈克尔在 1901 年宣称"创世记的叙事是历史还是传说?对现代历史学家

来说，这不再是一个需要讨论的问题。"H. Gu山unke臼el ， "The 巳 LμJt忧er阳ar叮y form of Genesis 1 - 11 

in J. B. Payne , ed. , New Perspecti νes on the Old Testame时. Waco , Tex.: Word , 1970 , 

p.50 目

②本书导言和上卷中希腊文转化字母用斜体字标出，希腊文词汇原文参见下卷索引。
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示，"本体"即上帝，因此新约接着说"我们因着信，就知道诸世代

( aiδnas)是藉神的话 (rëmati 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"( aiõnas)相当于希伯

来文的"来历"( tôledhôth) ;"造出来" ( gegonenai )相当于希伯来文的"创造"

(bãrã); "神的话"( rëmati theou) 相当于希伯来文"神说" (eIõhîm l ãmar) 。

圣经开始叙说的创世过程显示土帝是世界的本体(本原和首要原因) ，这二

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

t帝说"要有"( yehî) ，现实中"就有了"( wayhî)或"事就这样成了"

(way己hî-khen) 。这样的句式在圣经第一章出现 4 次 0:3 ， 6 ， 14 ， 20) 。

这→句式描述了上帘'以"说"( l ãmar) 创世的特别方式，如《诗篇》作者总

结说"他说 (l ãmar) ，就有 (h豆yãh) ;命立，就立"(33:9)0 "说"即圣经中

的"上帝之言"。从哲学上看，上帝之言的"有"或"是"( yehî/be) 和"存

在"(way臼lÎ/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" (YH

WH)之名"我是"( l ehyeh/I am) 0 

(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"( bãrã l ) ，表示上帝独有的创世行动，

圣经也用"造"C ãsãh) 和"制造"( yãtsar)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 bãrã l 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 (berî l â ，与 bãrã l 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"( rã l ãh) 0 "看"是上帝对所造事物的评价，
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"好的 "(tôbh)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"昕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" (yöm)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 )0 {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~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。①

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

( C. Sagan , The Dragons of Eden , New York: Random House , 1977. 
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记》则用当时先民所能理解的语言叙述了→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，从而吾到创世"六天"与宇宙演化六阶段之间的同构

↑生 (synmorphism) 。①

(1)宇宙起源

圣经开始于"起初神创造天地"的庄严宣告。"起初" ( bêrê) 

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 j屯，神在提沌中生成。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" ( barä) ，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 j屯。"地是空虚混 I屯，渊面黑暗;神的灵运行水面上 "(1:2)0

"空虚混 j屯" ( tõhû wabhõhû) 在圣经中连用，如"耶和华必将空虚的

准绳、混沌的线陀拉在其上" (以赛亚书 34:11) ，"我观看地，不料

I也是空虚泪沌;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 1;1\10

这"地"虽是泪沌，但已有空间位置，有 t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)0 "灵"( rûach) 是风，"运行"

(rachap)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)0 "神看这光是好的

第一次评价为"好"的 O"这光" ( )δr) ，是宇宙大爆炸瞬间的闪光，它撕裂

①关于"同构性"的解释，参阅 M. C. Hyers , The Meaning of Creation: Genesis and Modern 

Scien时， Atlanta: John Knox , 1984 , pp. 67-71. 
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了?昆沌的黑洞，"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"清水"。"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"( rãqîa< )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)0 "神称苍穹为天空 "(1:8)0 "天空" (shãmyîm) 不

是一开始创造段的"天地飞毛th hashãmayim we l 己th hã l ãrets) ，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 l ) 到"菜蔬" ((刊 ebh) 和"树" (哈ts) 0 "青草"代表绿丑事、蓝藻等最

早的单细胞原生生物，丽"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)0 "种子"和"核"是同一个词

zera< ，代表细胞接;而"果子"(肘rî)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) 0 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
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证明，应该被嘲笑的是他们。他们不懂得，这里的"光"(hamã l ôr) 不是宇

宙第一缕光Côr) ， 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

直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 ， kôkhãbh) 。

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。①

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。②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)代表第一阶歧的

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)在圣经中是跨鱼和龙等两栖动物，

如"将水中大鱼的头打破，你曾砸碎鲤鱼的头" (诗篇 74: 13-14)."刑罚

鳝鱼，就是那曲行的蛇，并杀海中的大鱼"，"砍碎拉晗伯，剌透大鱼"(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

①生物对原始地球的作用现在被称作"盖亚学说\罗夫洛克说上帝和盖亚、神学和科学、牛

物学和物理学不是分离的、而是单一的思想方式 "(J. Loverlock , The Age o[ Gaia , Oxford 

University Press , 1988 , p. 212) 。

②奥古斯丁:{↑干悔录》第 12 卷 10 章。
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从其类'" (1 :24) 0 

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，如女娟持土造人

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(1已lõhîm) 在第六个阶

段后期造人(1 :26-29) ，第二章叙述"耶和华神"(YHWH1é lõhîm)造亚

当 (2:7)0 "四底木"说把造人的两次叙述分别归之于 P 底木和 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。①

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

( J. Wellhausen , Prolegomena to the History of Ancient Israel , New York: World , 1965. 
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以有相同戎相似的意义，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己知事实。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 (hã) ãdhãm)特征进行一般描写、后对人

类始祖亚当 (ãdhãm)进行特殊刻画的叙事过程;圣经第 1 、 2 两章的叙述

有着从→般到具体的逻辑:先描述从1昆沌到人类的宇宙论，再进入人的

历史c①这→辨析同然比"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 幸既不

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

撮， 250 万至Ù 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

( E. J. Young , "The interpretation of Genesis 1 , 2" , Westminster Theological Journal 23 

(1 960) , pp. 151-178. 
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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c 第 1 章写上帝"照着 (bê) 自己的形象(tselem)" , "按着" (kê) 自

己的"样式"(世mûth)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" (rãdhah)大地、"管理"(kãbhash)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"第七日川歇了他一切的工(( ã!; ãh) " (2 : 2 ) , "歇了他一切创

造(bãrã( )的工C< ãs ãh) ，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(b豆rã( )"的"来历"指天地万物的起源;"耶和华

神造(< èí!;ãh)天地的日子"应是上帝造的人类生存环境。①上帝在第六阶

( V. P. Hamilton , The Book of GenesÎs , Chapters 1 - 17 , Grand Rapids: Eerdmans , 1990 , 
p.151 
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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"Cesebh)在创世第三阶段已经提到(1 :11一12) ，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"0 2 : 5 中的"草木"({; îach)在圣经中第→次出现，用以描写

最早人类的生活环境。人类学证明，现代智人起惊于灌木丛生的非洲|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。"主" ( )已dh) 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"() ãdhãm)是圣经提到的第一个人的专名，第 1 章中"造人"的

"人"(hã)ãdhãm)是人的通名，前面有定冠词 hã。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租。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 (yãtsar)

人，将生气吹在他鼻孔里， f也就成了有灵的活人，名叫亚当。"(2:7) 这里

的"尘土"和"生气"表示亚当自身体和精神两方面构成。

"地上" (hã) õdhãmãh) 与"亚当"有词源学上的联系，"尘土"

C ãphãr)不只是一个比喻，它也解释了现代生化科学的一个事实:士壤
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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"(139:15一~16) 。用现在的语言说，士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"(neshãmah)和人

与上帝相通的灵(rûach) 0 "生气"在《旧约》中表示生命，特别是人的生

命(如 7:21 ，约侣记 27:3 ，以赛亚书 42:5)0 ~旧约》的"生气"或"气息"相

当于《新约》中的"灵魂"( psychë) ，而"灵"(rûach)相当于希腊文的 pneu

ma o 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" CCósãh , 2: 18) 一个自己偶。"自己偶"的原意是"合适的帮手"

(( ëzer ke neghedô) , "帮于"C ëzer) ，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，上帝造出的帮于却是"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
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为现在语言就是"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7日"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于"(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(èíSãh ，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 O

其次，这些"用士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 yãtsar; 在圣经中，"土" ((ιphãr)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"用士所造的"是惟一的例外。再次，"野地"

(sãdeh)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 (1 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

→代后裔的妻子只能来自亚当家庭之外的人类。①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 c

①犹太拉比文献设想亚当和夏娃还生有女儿，亚当的儿子和女儿通婚(J. L. Kugel , The Bible 

as [t Was , Cambridge , MA.: Belknap Press of Harvard , 2001 , pp. 87-88) 。我们在第三

节将谈到，如果亚当家族完全实现内婚制，那么早就被自然淘汰了，即使 k 帝也不会挽救

他们。

50 



第章耶和华神论的序言 〈创世记}释义

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"(keneghdô)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"①。实际上，"他叫"( wayyiqrã) 的名字( shemôth)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 (qãrã< )是创世的上帝之言，上帝称被造物的名，这些东西就

一一被选。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) 。海种分类不正是生物学的

"纲，目，门"的命名法吗?亚当的称日于是辨别他人身份，而不是分门别类

的命名。

从上下文看，上帝"看"(rã)ãh)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

他人类，表示亚当不认可他们为人类(仙hã矿)a挝dhã畸a缸扭m)λ，不愿与其他人类结成

生育配{偶目。

"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。正如列维一斯特劳斯所说，图腾

是"把自然和社会理解为一个有机整体的分类图式"②。图腾的图式把社

①翩因:{本体论的相对性}，收于《削因著作集》第 2 卷，中国人民大学出版社 2007 年版，第 369 页 c

②列维 斯特劳斯:{野性的思维}，李幼蒸译，商务印书馆 1987 年版，第 153 页。
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会的某一群体和自然的某一物种归于一类，如下图所示。

自然:物种 1 I 物种 2 I 
社会:群体 1 I 群体 2 I 

图腾1 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"适合亚当的帮于"(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

是就为亚当选另外的"帮于"。上帝就用亚当"身上所取的肋骨，造成

(bãnãh)一个女人"(2:22)0 "肋骨"( tselã( )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→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"() ishãh)来自"男人"() ish) 0 "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
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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在合，二人成为一体"( 2: 

24) 0 "因此"c al kën)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子"帮手"C ëzcr) 是阳

性名词，其作用并不限于可生育的女人。要;址:是亚当选择的帮子，却不

是"适合的"自己偶，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( agape) 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自己偶的过程，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，人类始植因为偷吃善恶树上的果子而被上帝惩罚。 这

些话昕起来与神话无异。其实，这些文字记载了亚当后代用简吉利隐

讳方式传说他们始租的一段不光彩历史。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。
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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"(2:1日，

"盼咐他说:‘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" (何西阳书， 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。①虽然此时尚无"合约"的字眼，但耶和华

命令中包含含约的职责、权利和义务三要素，一条也不少。

亚当的职责是"修理"C< abhadh) 和"看守"( shãmar)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，这是土帝赋予早期人

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"( yãdha( )自己

赤身露体(3:7) 。②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

( G. Bray , Biblical Interpretation , Downers Grove: InterVaristy , 1996 , p. 205. 

( R. Gordis , "The Knowledge of Good and Evil in the Old Testament and Qumran Scrolls" , 

Journal of Biblical Li terature 76 (1 957) , p. 130 
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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。①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②，还是克

制人的乱交本能的社会准则③，或是自然选择保留的现代智人的特有禀

赋④?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

①生物学家证明，在任何情况下，近亲繁殖都会造成物种退化的有害后果;就人类而言，这些有

害后果包括后代的死亡率高，智力低下，有遗传缺陷的比例高达 30%-40% 。一个近亲繁殖

的群体在短短数代之后就濒于灭绝 (S. Mellen , The Evolution o[ Love , San Francisco: 

Freeman , 1981) 。

②哺乳动物一般都没有近亲交配的行为;黑猩猩等，近亲繁殖的现象更少。参阅 C. N. De

gler , In Search [or Human Nature , Oxford University Press , 1991 , p. 257. 

③一些研究成果表明，乱交是早期人类特有的性行为。人类特有的性行为，如人类直在无毛体

貌的性吸引特征，强烈而持续的性欲和性爱等特征，使人成为最"淫荡"的动物，乱伦禁忌是

克服乱交的社会规则。参见 H. Fisher , Anatomy o[ Love , W. W. Norton , New York , 
1992. 

④比如，南方古猿的幼儿死亡率高达 53% 至 65% ，比现存的黑猩猩的幼子死亡率高得多 (S.

Mellen , The Evolution o[ Love , Freeman , San Francisco , 1981 , p. 141) ，南方古猿的高死

亡率很可能是乱交的结果。再如，属于智人的尼安德特人在距今三四万年左右突然"神秘"

地灭绝，很可能是尼入高于现代智人的死亡率所致(E. Zubrow , "The demographic modeling 

of Meanderthal extinction" , in P. Mellars and C. Stringer , ed. , The Human Revolution , 

Princeton University Press , 1989 , pp.212 -231) 。尼人较高的死亡率，也可用他们近亲繁殖

的倾向来解释。
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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娼配。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→一对应关系。最早的图腾一一乱伦禁忌一一外婚制一一

人口增加→一文明诞生，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) 。①《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， c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。②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

百分之目的近亲繁殖。如果夏娃是亚当的性伙伴，那么上帝就造出了

( J. M. Diamond , "Great lcap forward" , Discover , 10 (1 989) , pp. 50 - 60; P. R. Ehrlich , 

Human Nature , Wishington DC.: Island Press , 2000 , p.98 

②毛经没有记载巳灭绝的早期人类，只记载留存主今的人类 c 这种有选择的记载是圣经的主

题所决定的 ο 圣经是一部拯救史，而不是自然史，详细记载所有被造物既无必要(有的被造

物和人的牛存和拯救尤关)，也无 !iJ能(先民不可能理解他们从未见过的被造物)。
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"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。"①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，甚至连悟到他们之间的性关系，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

①韦斯特马克;<<人类婚姻史》第二卷，李彬译，商务印书馆 2002 年版，第 638 页。
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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。①

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，人类始沮最初犯了乱

伦之罪。圣经中有这样的记载吗?

斗犯罪经过

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

些话昕起来与神话无异，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(< ãrûm，和合本译作‘狡1骨 ')"(3:1)0 "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

( C. N. Degler , In Search for Human Nature , Oxford University Press , 1991 , pp. 258 • 

259. 
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树上的果子呢?气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

( welõ'tigg旷的，免得你们死(pen-t己m诅tûn)" (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。①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" ( pen -tem ii tûn , 3 : 3 )和上帝说吃的

"必定死"(môt tãmût ， 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"(20:6一7) 。 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"

(lingõa( ) ，特指非法的异性肉体接触，"碰"是致"死" (temûthãh) 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 wãrã)"(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 (rã)ãh)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) ãwãh); 第

三，"且是可喜爱的"，是说性欲冲动 (nechmãd) ;第四，"能使人有智慧"，

是说有关生殖和性行为的技巧(l己hatsekîl) ;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

( G. von Lad , Genesis: A Commentary , Philadelphia: Westminster , 1973 , p.86 
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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。酋先，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)0 "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。

亚当不日夏娃犯罪之后"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 (nõshõ) )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'。"①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……但当女人被选之后，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。"②亚当和夏娃犯了骇人

( G. A. Anderson , The Genesis of Perfection , London: Westminster John Knox , 1989 , 
p. 91 

( Philo , Creation , Loeb Classical Library , Harvard University Press , pp.151 -152 0 
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日斤闻的乱伦和1m奸之罪，以及违约和推语罪责的罪。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。①但不相信

耶稣基督的人总也不明白这技史实的拯救史意义。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"顺从身子的也欲(epithymiais)" ( 罗马

书 6: 12) ，"不是亚当被引诱，乃是女人被引诱(αpataõ) ， 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"任凭他们注着凸里的情欲(epithymiais)

行污秽之事"(罗马书 1: 24) 。保罗列举的开始于"情欲"( pathë) 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。 t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，就永远沾着"(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同中享有的不朽生

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) 0 "有

①古代拉比文献中有关记载，参见 G. A. Anderson , T he Genesis of Perfection , pp. 89 - 92. 
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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，又圣洁白守，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 ， 4日，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) 。这应理解为上帝赐予人类的普遍恩典，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(指夏娃一一译者)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。"①"知道"(yãdha()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"间房"的意思。我们需要仔

①引自 James L. Kugel , The Bible as It Was , Cambridge , MA. : Belknap Press of Harvard , 
2001 , p.86. 
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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)0 "得了 "(qãnãh)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"①(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"(l 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) j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)0 "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 ze时，指

夏娃和亚当的亲生子。按传统寓意解经沽，"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"亚当一塞特一挪亚一闪"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 ponërou ) ，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

①和合本译为"凡是你的东西"。
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魔鬼的种子受孕，她(夏娃)生了一个儿子。"①

(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"(4:5一7) 。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\IE伯"杀了"( hãragh) ，这个词表示蓄

意谋杀，圣经中另一同义词是"杀人"( rãtsach) ;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由。如果说，

亚当、夏娃在性行为 t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，

①德尔图良:~论耐心~5:15 ，引向 The Bible αs Jt W，肘， p.86 
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"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 章记载的该隐语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。"耶和华就给该陆、立了一个记号，免得人遇到他就杀他"(4:

15)0 "记号"(l 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"①(约书亚记 2:12)0 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。该陆、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"一切弹琴吹萧之人的祖师"(21) ，第八代的士八该隐

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:f也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

①和合本译为"证据"。
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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，崇拜和继承了始担的杀人罪

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i普系

圣经第 5 章记载的亚当语系中，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①，撒玛利亚五经的记录是

1307 年，七寸子译本的记录是 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 U ssher)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。②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

①据和合本， 10 代的年龄之和: 130 + 105 十四十 70 + 65 + 162 + 187 + 182 + 600 (洪水时挪亚的

年龄) = 1656 , 

( w. W. Hallo , The Ancient Near East , New York: Harcourt , 1971 , p. 39. 
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没有找到令人满意的答案。①参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民族的"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。②比如，{山海

经》中"黄帝生骆明，骆明生白马，白马是为睬"的记载，说的是黄帝部落

经过两次更迭，传到了鲸这一部落。③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(benôth hã) ãdhãm) ，谁是神的儿子 (b益时-hã) e!ôhîm)? 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 ， 23一24 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④;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。⑤加尔文认为，虔诚的塞特后代与该隐的女儿们通娼泪

杂，乃是"卑劣的不幸"。这一解释甚为精当。

①奥古斯丁:{上帝之城}15 卷 9 章;帕斯卡:{沉思录机第 624 ， 625 节。

②徐旭生:{中国上古史的传说时代~ ，科学出版社 1960 年版，第 35 页;徐复观:{两汉思想史》第

一卷，学生书局 1980 年版，第 295-350 页。

③郭瑛在《大荒东经}"帝俊生黑齿"文下注道诸言生者，多谓其苗裔，未必是亲所产。"司马贞

在《史记·五帝本纪}"少典之子"文下注道"少典者诸侯国号，非人名也。…..若以少典是

其父名，岂黄帝经五百余年而始代炎帝为天子乎?何其年之长也?"

( M. Klin亿 "Divine Kingship and Genesis 6: 1 - 4" , Westminster Theological Journal 24 (1962) , 

pp. 220 - 221. 

( J. Murray , Principles of Conauct , Grand Rapid: Eermands , 1957 , pp. 243 - 249 
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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"(hä) ädhäm) ，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土古英武有名的人"(6:4) 。这

话昕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说错和混乱记忆，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读神者。

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、读神、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，犯下背叛和读神之罪。

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 (shächëth) ，地上满了强暴
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(chãmas)气 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。①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

() ãdhãm)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。②

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" (bã位r)

指动物;第二句中单称的"人"(l ãdhãm)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

( R. Stark , One True God , Princeton University Press , 2001 , p. 27 

( H. Gunkel , Genes;s Ubersetzt und Erkläν时， 9 th • ed. , Göttingen: Vandenhoeck , 1977 , 
p. 137. 
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"活物"(yeqûm)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"(N句hîlîm)仍然生活在摩西时代，"我们在那里看见亚袖族人，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" (nõach) 的名字来自"安慰"

(nãcham) ，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"安建立"。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。①

7:4:7 天等待洪水

7 :10:7 天等待洪水

7: 17 :40 天大雨

7:24:150 天洪水泛滥

8:3:150 天洪水消退

8:6:40 天等待

8: 10:7 天等待地干

8:12:7 天等待地干

( J. W. Wenham , Genesis T -15 , Waco; Word , 1987 , Expositor's Bible Commentary , vol. 

2 , Grand Rapids; Zond巳rvan ， p.90
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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。①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。②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"(悦rîth)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兰项基本特征。

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

( R. de Vaux , The Early History of lsrael , vol. 1 , Philadelphia: Westminster , 1978 , 
p. 188. 

②约瑟夫:{犹太古史}1. 158 。
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畜、飞鸟"向耶和华献孀祭。"耶和华闻那馨香之气，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"① (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，第二次合约有记号一一彩虹，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，稼秸、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

①"尽管"即希伯来文 kî，和合本没有译出，英文新标准修订版 (NRSV) 把 kî 译为 for ，也不确

切。 kî 的意思是 however 或 even though ( "尽管勺，见 R ， Moberly ," At the Mountain of 

God" , Journal for the Study of the Old Testament , Supplement Series 22 ( 1983) , pp. 91 , 

113-115. 
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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①;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"e ãrar) 和"祝福"( bãrak) 

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。 t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";以撤不能再为以扫祝同

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"② (9:25)。人们不

禁要问:有过锚的是含，为什么受咒诅的却是迦南?对此问题的不同解释。③

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"(飞lôhê sh己m) ，这就把求告

耶和华之名的祭祀作为特权赐给闪的后代了。

①关于"丑闻"的猜测，见 H. H. Cohen , "The Drunkenness of Noah" , ludaic Studies 4 , Uni

versity of Alabama , 1974; F. W. Basset , "Noah's Nakedness and the Curse of Canaan , A 

Case of lncest?" , Vetus Testamentum 21 (1971) , pp. 232 - 237. 

①七十子圣经译作"含当受咒i且"。

③见 F. 1. Andersen , The Sentence in Biblical Hebrew , The Hague: Mouton , 1974 , pp. 54 , 112. 
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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" (yishekon)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-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①，它们的指称层次分明，分布清楚，而且，

①马索拉本提到 70 个，七十子本提到 72 个。
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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。①圣经反复提及"方言" ( shõnôtãm )、"民族"( mish句chôth) 、

"领土"() ãrãtsôth)和"国家" (gôyehem) 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。②

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，三儿子亚法撤

(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

①圣经第 10 章的世界东起波斯(以拦)，南至埃塞俄比亚(古实)，因到克里特岛(基提)，北抵士

耳其(歌箴、玛代)。

②参阅 V. G. Childe , What Happened in History , Penguin Books , 1942; F. Oppenheimer , 
The State , Indianapolis: Bobbs-Merrill , 1914. 
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们祖先的毁灭"①。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"①。建造通天塔的目的是"传我们的名"。注意"名"和"闪"是

同一个词 shëm ， "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" (sãphãh1 

echãth) ，上帝现在"变乱 (b剖al) 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)0 "分散"( hëphîts)有被驱散的意思，表示土帝耶和华

对大搞自我神化和祖先崇拜国家的惩罚;"全地上" (kol-hã1 ãrets) 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。③圣经的记载说

① Joseph时 ， Jewish Antiquiti凹， 1: 113 句 114

( 3 Barch , 2 :7; J. H. Charlesworth ,ed. , The Old Testament Pseudepigrapha , vo l. 1, N巳W

York: Doubleday , 1983 , p. 664 

③缪勒说 :"19 世纪古代史最重要的发现只是一个词源学的等式.梵语的 Dyaush-Pitar 二希腊

文的 Deu Pater= 拉丁文的 Jupiter =古斯堪的纳维亚语的 Tyro …这意味着和证明了所有

这些人曾经有过同样的信仰，崇拜共同的、有同样名字的至 t神，这个名字的意思是天-父。'

(Max Mü l!er , Anthropological Religion , London: Routledge/Thoemmes , 1997 , p. 82. ) 

76 



第章耶和华神论的序言-一〈创世i己〉释义

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 chãtl埠，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一一亚当及

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) ，亚当的摘传从第

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。

该睡、i普系一一"你必流离飘荡在地上"

上帝→币1当、夏娃〈

塞特i普系---r-神的儿子们 "我的灵就不永远住在他~.田"

1 .;闪 1
挪亚专+雅弗个一一"使众入分散在全地上"

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
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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，字字珠矶，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)0 "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。

洪

\lli 当、

3…(、IHÍl)……塞特 ---------------->;_-一-
夏娃/ \ 

\ 神的儿子们-----

/该隐士》 少一伟人已人类
该隐后代…一--一

蛇族人------ -------- / 
其他图腾族群一乙二一

ν
h
d
 

-i/ 

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藩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桐混杂，产生出形形色色
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的偶像崇拜。宗教史学者吾到的"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①，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才在主的

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》呆上帝耶和华与人和好的拯救步骤、途径

和曰的之历史记录。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) 一神敦，单一神的一神论，犹

太教和伊斯兰教的形而上的一神敦，基督教的三位一体一神教，文化单

一神论，等等。②我的回应是:其一，耶和华一神论是{I日约》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( henothe

ism) 、神秘宗教等"人的宗教"无关③;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

( A. Lang , The Making of Religion , London: Routledge/Thoemmes , 1996. 

( S. T. Davis , "Monotheism in philosophy and religion" , in Robin Wang , ed. , Chinese Phi

losophy in an Era of Globalization , State Univers町 of New York Press , pp. 69 -74 

③圣经启示与人的宗教的区分，如巴特所言"最终的、宗教的人类可能性… 是一种人的可能

性，因此是一种有局限的可能性，与它相对立的是上帝的自由，是上帝施恩赦免人、使人在他

身边接受考验、得到保障的自由。"卡尔·巴特:<<罗马书释义}，香港:道风出版社 1998 年版，

第 299 页 c
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转化为新约的基督中{，\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"(1 ël 戒飞lõhîm)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

)己lõhîm)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，而已名称指称的实在;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。法者说"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"e 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

(YHWW élõhîm) " (创始记 2:4 ，等)和"我主耶和华" () adhõnãy YH

WH)等称呼(创世记 15:2 ， 8 ，等)。马索拉本的抄写者把)ãdõnãy 的元音

字母标注在 YHWH 之间，变成 Yahweh 或 Jehovah 和中译名称"耶和
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华"或"雅戚"这样一个可发音名称。

从形成过程来吾，"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liidõnãy ，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"(leheyeh) 的"永有自有"(1 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"雅戚"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日，而同

一个上帝被希伯来人称为 YHWHo <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
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"神"交替使用或连用，意思等同。比如，"耶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 E1(希伯来语)剖，乌加列语) i1 ，美索不

达米亚语和阿默勒特语 i1u ，北阿拉伯语) i1ãh ，非利士语)1 ，等等) ， E1 的词

根是)w1 ，意思是"强大，至上"。① YHWH 和 E1 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②一一一以挪士③一一以诺④一一一挪

亚⑤ 闪⑥一一希伯。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

道上帝的闪语名称日，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

( D. N. Freedman , ed. , Eerdmans Dictionary of the Bible , Grand Rapids: Eerdmans , 2000 , 

pp. 384 - 386. 

②"耶和华神便打发他出伊甸园去"(3:23) 。

③"那时候，人才求告耶和华的名 "(4:26) 。

④"以诺与神同行，神将他取走，他就不在世了 "(5:24) 。

⑤"唯有挪亚在耶和华眼里蒙恩"(6:8) 。

⑥"耶和华闪的神是应当称颂的"(9:26) 。
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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: 们的干百年后，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 ) 0 "离开" ( lek

l己khãh) 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，住在大河那边侍泰别神"(约书亚记 24:2)0 "大河那边"指偶像崇拜

的中心迦勒底。①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抵，就离弃了自己祖先的途径"(5:6-8) 。亚伯兰

离开那里，到注目的地后，"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盟"(15:7)0 "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

①迦勒底的首都吾碑是偶像崇拜之风盛行之地，现代考古学家在这里发掘出巨大的神殿，供奉

着主神宁各(Ningall和他的妻子月神南娜 (Nanna) 。参阅 C. L. Woolley , Ur of the Chal

de凹， N巳w York: P巳nguim ， 1940 , pp.143-144. 
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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"(wenibhr己khû)是被动式(Niphal) , 

而 22:18 和 26:4 中的"得福"( wehithebäkhû)是反身式 (Hithpael) 。解

释者对这两个动词句式的差别有不同看法。①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 c 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)0 ~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

吾理时作出的应许(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"

( w. c. Kaiser , Toward an Old Testament Theology , Grand Rapids: Zondervan 1978 , 

p. 13; C. Westerman口 ， Genesis , vol. 2 , Vluyn: Neukirchener Verlag , 1984 , p. 175. 
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(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

地滞留囚代之后返回，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"，"地七万国都必因你的后裔得福"(22:17-18) 。

耶和华对以撤有两次应许: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) õth) 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
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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①;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。②

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。③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" (hãerãts) , "君王"

(mamelkh己)和"万国"( gôyëhem) 。从词义上分析，"民"指→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" (mamelãkhãh) ，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、以撤和雅各多次显现中，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、王固和万

罔的顺序排列，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

( C. D. Westermann , The Promises 10 Ihe Fathers , Philadelphia: Fortress , 1980 

( D. J. A. Clines , "The Theme of the Pentaeuch" , Journal for the Study of the Old Testa

me时， Supplement Series 10 , Sheffield: 1978 , pp. 32 -43. 

( A. P. Ross , Creation & Blessing , Grand Rapids: Baker Books , 1988 
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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 幸在成书之前，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 x x 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
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(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。

,-- .rÌl.班一一利亚丰叶江结

拿鹤 彼幸IJ土〈

L 手IJD加

(+夏 Itl一寸了以实玛罪!恰-1 二族(25: 12-16) 

I /r 以扫一千以东人(36: 8-19) 

他.JV:气亚伯拉罕-<+以j散+1 才

1 '-雅各+'一一以色列十工族

'--+基上拉一一、IlÎ tì利人、非Ij都土人、罪IJ乌米人、米甸人(25: 1-15) 

亚兰一一罗得+两个女儿一一摩押人、\[jÎifl人(19: 36-38) 

注:{包括多支日裔，+表不配偶， 表示一文日裔。

上述语系表示，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，土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);在第三阶段的十四代人中，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i普系不只是要证明

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

88 



第←章 耶和华一神论的序言 ( i立世记〉释义

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 岁的撒拉生以撤， 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，而是以他为始沮的氏族的公名;第二，"××生×

x"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)0 <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，一个民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，他的孙子亚法撒的民族是四百年，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
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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) 问族的长孙过继申IJ

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， líiî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→样的关心和爱

护。"①圣经内有这种习俗的展迹，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、晗琐、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)0

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→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

①楼望晗:{新疆婚俗}，新疆人民出版社 2006 年版，第 51-52 页。
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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) 。①

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(Bj )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) = 110J j 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) 亚伯拉罕和撒杜年代考

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、晗兰"( 11: 26) j"他拉共活了二百零五

岁，就死在晗兰"(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

①博学的弗雷泽用"幼子继承权"解释雅各夺取以扫的长子名分和以法莲、玛拿西得到雅各的

祝福，但他承认"幼子继承权"的意义是"还债"( merchetum) ，要求"最小的儿子一直与父亲住

到最后"功能是"逆向选子" "永久继承人是以某种方式依附在故土上的最小的儿子。"(弗

雷泽((旧约〉中的民俗}， 7.2 ， 3; 童炜钢译，复旦大学出版社 2010 年版，第 211 ， 215 页)"幼子

继承权"实际上是长孙继承制，与长子继承制并无矛盾，且要求长子奉献头生子尽孝。
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现在所住之地气使徒行传 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:

生亚伯兰等兰个儿子的那一代家主，离开吾用，死在哈兰;他拉家族仍居

住在晗兰，延续了一两代才消亡。同样，那个在父亲死后离开晗兰的亚

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) 二 3日。

1散菜比亚伯拉罕小 9 岁，如果亚伯拉罕下埃及时的实际年龄不到 40

岁，撒菜不到 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"是说撒菜的家族年龄，实际年龄约在 50 岁，到了"月经巳

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，而撒菜是拿鹤与另外一个妻子所生的女
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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。

j散拉在家族年龄 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)0 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"(24:1日，

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。按我们土面的解牌，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

93 



宗教研究系列·圣经历史哲学

死去，直到第 35 章，才说"以撤共活了一百八十岁。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。第二代以撤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(37:3日，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"(wayyãphigh libbô)表示心

死之哀，旋即"心就苏醒了"( ruâcha chãyah , 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。第二代雅各对法者说"我寄居在世的年日是一百三十岁，我平生的
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年日又少又苦，不及我列祖在世寄居的年日 "(47:9)0 "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，不及我列丰且在世寄居的年日"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) ，亚伦活一百二十兰岁(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。①

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说

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泪乱。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沽，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

①《出埃及记}4， 24-26 暗示的摩西新生，可被理解为信仰和精神上的新生，似无必要理解为家

主的更迭。
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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) 。族父实际寿命在二百

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撤和雅各显示。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，以及第一代以撤与第

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，土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)0 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?
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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国。①他

的妻子"撒菜不生育，没有孩子气 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

兰离开吾哥，曰的是"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理迁徙到上游的哈兰，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( yãrad) 埃及"是表示背

离正道的措辞。②虽"饥荒甚大"，亦不能免其咎。亚伯兰在埃及虽然保

住性命，却使撒莱沦为法者的槟妃。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) ，让法老释放撤菜。③

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

(L. J. Wood , A Survey of [srae['s History , Zondervan , 1986 , p. 21. 

②如"你不要下埃及去"(26:2) ，"起身下埃及去，并没有求问我.. "祸哉!那些下埃及求帮助

的"(以赛亚书 30:12 ， 31:1) 。

③约公元前 2080 年代，埃及处于第 12 王朝初期，伊利奥特弗二世(Inyotef ， 2117-2069 BC. ) 

很可能是《创世记》第 12 章中的法老。
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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7"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→次立约的背景。"亚伯兰信耶和华，耶和华就以此为义"

(1 5:6) 。

为了配合上帝赐予亚伯兰亲句后嗣的应许，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，应许亚伯兰和撒菜成为

"多国的父"(l abh-hãmôn gôyim ， 17:5) 和"国母"(sãrãh ， 15) 。亚伯拉罕

当然不能理解永约的深远意义，却理解土帝明示的意义"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"( wayyitschãq)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问那样亲切地对谈: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。'
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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"( hãyippãW ) 

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撤拉"，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) ，起名以撤，意思是"笑"，这次是感恩的欢笑，

撤拉说"神使我喜笑，凡昕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撤

"献为孀祭"(22:1 ， 2) 。上帝命令中"你的儿子"( binkã) , "你独生的儿

子" (yechîdh己khã) ， "你所爱的"(l ãhabtã) ，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 ‘革qöd) ，放在

祭坛上，这一事件被称为"以撒之缚"(Aqedah) 。

"以撤之缚"是耶和华对亚伯拉罕的试验 (nãsãh) ，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"。①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

( s. Kierkegaard , Fear and Trembling. Princton University Press , 1983 , pp. 10 - 11 。
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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"①。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)0 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" (抖rë) 已lõhîm) 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"神既不爱情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7"(罗马书 :8:32) 这里的"舍"

( The Book of Jubilees , 18: 11 , 16 , J. H. Charlesworth ，时 ， The Old Testament Pseudepig 

rapha , vo l. 2 , New York: Doubleday , 1983 ,p.91 
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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"过去一现在 未来"时间维度肴，"以撤之缚"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) 0 j主意味亚伯拉罕家族

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) 。这意味着以撤家

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

以撤"(8:26) 。圣克来门解释说，以撒在完全知情的情况下，白愿地为耶

和华的孀祭献身。①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" (rã) ãh) 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: 2一的。

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

( 1 Clement , 31: 4. 
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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，以撤出来在田间默想，举

曰一看，见来了些骆驼。利百加举目看见以;散，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"我父亲以撤所敬畏的神"

(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，以撒昕从上帝"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" (yãre l )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撤)。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，撤菜

已被法老污辱;第二次时，1散拉差一点受辱;这一次，利百加却无受辱之

寞。亚比米勒王开始凯舰利百加，就发现了她和以撒的夫妻关系，于是
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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

因为看到以撤"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

昧，利百加却爱雅各 "(25: 27-28)0 "田野" (s ãdheh) 和"住帐棚"

(yõshëb) hãlîm)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"C îsh 

tãm) 0 

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。以撒要以扫打野昧给他吃，"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
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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，利百加不口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藩在雅各身

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。"①

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。

雅各非日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，并娶两姐妹的姆女悉帕和辟拉为妾。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"(29:3日，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。他利用拉牡交配原理，"瘦弱的就归拉班，肥壮的就

( Philo , Questions in Genesis 4: 196. 
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归雅各。于是雅各极其发达，得了许多的羊群、仆姆、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"回你袒你父之地"

(3) 。雅各机警地带着家眷和家产逃离 c 拉班领人追土雅各，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，和平分于(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 (9一12) ，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"就是雅各自天求告

"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，悄然分道扬铺。以扫返回西南 (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①，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"(35:1一

2) 。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

①以扫后代以东人从扫罗王时起成为以色列的敌人(撒母耳记上 14:47) ，
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都藏在示剑那里的橡树底下"(35: 的。

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) 和使雅悯 (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"①。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，柏成了族父史最

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②;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③;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。④

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) ，

( H. H. Rowley , WorshipinAncientIsrael , p. 27. 

( G. von Rad , "The Joseph Narrative and Ancient Wisdom" , Problems of the Hexateuch and 

OtherEssays , NewYork: McGraw-Hill , 1966 , pp. 292-300. 

( H. Gunkel , The Legends ofGenesis , New York: Schocken , 1966. 

( G. W. Coats , " Redactional Unity in Genesis 37 - 50" , Journal of Biblical Li terature 93 

(1974) , pp.15 - 21. 
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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"(l ãhëbh) ，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于，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 (hachãhlõmôt)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↑良约瑟，不与

他说和睦的话" (37: 4) 0 这是说雅各家庭内"爱"e ãh己bh) 和"恨"

(tsãnë) )之间的"不和睦"(1) shãlôm) ，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"( hãrag) 的恶

意对付"平安" (shãlôm)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"e ãkal)暗示，约瑟哥哥们心中的杀意才是那

真正的"恶兽"(chyyrãh rõ(ãh) 。

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
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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。"①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，冥冥中有土帝的安排。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 (wechatha) tî 1e) 1õhîm ，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E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。②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→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思，我们就作法老

( Testament of Zebulon , 3:1-3 , J. H. Charlesworth ,ed. , The Old Testament Pseudepigra

pha , vo l. 1 , New York: Doubleday , 1983 ,p. 805. 

②约公元前 1920 年代，当时的法老是阿门涅姆赫二世 (Amennemhe II ， 1929 一 1895 BC) 。
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的仆人"(47:25) 。这里的"我主"( 1 ãdõnî) 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余粮 (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"(l ãshëm) ，罔顾弟弟"心里的愁苦"，"所以这场

苦难|拖到我们身上" ( 42: 18 , 21-22) 0 "愁苦"和"苦难"是同一个词

tsãrãh ，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"(rã(â tachat tôbâ) 和"作恶"

(harë l (δtem ， 44:4 ，的。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 (l ãwôn) 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子，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，并被举荐给法者，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屑、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)0 "意思"的

希伯来文是 chãshabh ，确切的意思是"计划"。约瑟的历史是人的"恶"

(rã( )意念和上帝的"善"(tôbâ) 的计划的斗争，约瑟自觉或不自觉地按
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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) 。约苦、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→，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"( yãshabh)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( pãrãh) 

甚多 (rãbhãh) "。

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"(47:6一7 ， 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
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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) ，也是同部的、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，都留下与列租一起安

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 11伍终祝福代表耶

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( 川、"救赎" (gã( al) 、"以色列的牧者，以色列的磐石"、"雅

各的大能者"c abhîr ya( aqobh , 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、j哀沸如水"，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

jI圆"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
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族父史到此为止。①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②，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 , 

日 Shaddai ， Eloah ，等) ;进而推出族父崇拜不同的神，分别来自"耶和华

崇拜"(1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"亚伯拉罕昕从我的话，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，常守他的盼咐、律例、典章、诫命"(申命记 11:1)0 无论哪一次合约都

要求人履行崇拜惟一上帝的义务。

①准确地说，族父历史开始于亚伯;三 75 岁时， 100 岁生以撤 (21: 日，以撤 60 岁生雅各 (25:26) ，

雅各活了 147 岁 (47:28) 。约瑟见法老时 30 岁 (41:46) ，经过 7 个丰年(41:48)和 7 个灾年的

第 2 年 (45:11) ，与雅各一家重逢(47 :9) ，雅各 17 年后去世，约瑟 110 岁去世( 50 : 22 , 26) ;就

是说，雅各之后约瑟又活了 54( 110 - 30 一 7-2-17) 年。族父年代共计(100 - 75) + 60 + 

147 + 54 二 286 年。

②以色列人在埃及 430 年，包括族父时代 70 年(雅各在埃及的 17 年和其后约瑟生活的 54 年)，

耶和华在摩西 80 岁时向他首次显现， 430 - 70 - 80 = 280 。
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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①在摩利橡树、伯特利和艾、希

伯仑幢利的橡树，以及摩科亚山上"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" (mizb己ach)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、飞鸟献在坛上为孀祭"(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("一只斑坞，一只雏鸽")献;墙祭(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，圣经中的外邦人己有割礼习俗。③到新约时

①亚伯兰即亚伯拉罕原名。

( J. M. Sasson ," Circumcision in th巳 Ancient Near East , Journal of Biblical Li terature 85 

(1 966) , pp. 473 - 476 
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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"孀祭的羊羔在哪里呢?"亚伯拉罕

回答"我儿，神必自己预备作孀祭的羊羔"(22:7-8) 。这段对话表明孀

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，"以撤就在那里

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) 己1õhîm ，也是天的门) , "伯特利"( bëth-可1) 由此得名。也许旅

途匆匆，没有筑坛献孀祭的条件，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"

(matstsεbhãh) 和"坛" ( miz bëach) 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栅源。"浇油"则代表与孀祭不

同的主祭(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。
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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，培养了兰代族父

的虔诚或敬畏之心。

(1)毁灭所多玛

所多玛、蜡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，夺回被囚王掠夺的所多玛和眼摩拉的财

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"， (1 4: 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( mishepãt) 行义 (tsedeq) " 

(1 8:19)的榜样。耶和华说"所多玛和峨摩拉的罪恶甚重，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，连者带少"，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，"将疏磺与火，从天土耶和华那里，降与所多玛和自我摩拉"(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。
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(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撤。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: 毡， 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》囚次用"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。

面对这样的土帝，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 以撒一一雅各的单线传播，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" e ël 或飞lôhÎm) 与"耶和华"
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(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

"从天上日子叫他"(22:11 ， 15) ，要试验亚伯拉罕的"神"就是耶和华。

亚伯拉罕称日子上帝为"主耶和华"(15:8) ，"天地的主、至高的神耶和

华"(YHWWel ‘ elyôn ， 14: 22) , "耶和华永生的神" (YHWH) el( ôläm , 

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 ，

毡， 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气尔父亲亚伯拉罕的神"(26:24) ，以撤感谢

"耶和华现在给我们宽阔之地"(26: 22) , "求告耶和华的名 "(2日，以"耶

和华赐福"名义为儿子祝福(27:27)0

(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)0 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e 剖 'eöhê yi sre) el)"(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
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和华 (28:15) 。雅各昕从召唤，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"

(1 5)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"( lë)δlãm) 0 "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，却有一定章沽，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
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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、潭设在杂乱无章、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) 0 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 )0"①二是"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( dikaiosynes) 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"c al dibrãti) 意味时间顺序，麦

基洗德是祭司的开端。挪亚为闪祝福说"耶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。"②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' 己l( elîyôn) 起誓"

( Josephus , Jewish Wars , 6: 438; Jewish Anti quities , 1: 181. 

( Tagrum Neophyti , Genesis , 14: 8; 引自 J. L. Kugel , The Bible αs It Was , Cambridge , 
MA. : Belknap Press of Harvard , 2001 , p.161 
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(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"

(ξ1 shadday) ，等同于耶和华①;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条司"中的

"按照……等次"C al dibrõti) 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。②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: 14一26) 。从闪、麦基?先德和亚伯拉罕，再至1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

华的相遇。

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圈，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"( rã) ãh) 和"眼曰 "C 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、蝶摩拉的罪恶。他离开了亚伯拉罕的虔诚之家，

①"亚伯兰年九十九岁的时候，耶和华向他显现，对他说·‘我是全能的神，你当在我面前作完全

人，我就与你立约 jj， (创世记 17:1→2) 。

( b. Nedarim 32 b j 引自 The Bible as It Was , p. 162 
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走向偶像崇拜的罪恶之域。

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，而是亚伯拉罕和撤拉在家

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i且你的"

(12:3) 的"咒诅"，在希伯来文中出于同一个动词 qãlal o 既然耶和华对亚

伯兰已有"那咒诅你的，我必咒诅他"的祝福，所以撒菜要耶和华判断夏

甲是否应受到咒诅 "愿耶和华在你我中间判断"(16:5) 。

亚伯拉罕昕任撤菜教训夏甲，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
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耶和华之名，"她就称那对她说话的耶和华为‘我看见的神， " (剖而吨，

16:13) 。①

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，以撤出生之后，"撒拉看见埃及人夏甲

给亚伯拉罕所生的儿子戏笑"。"戏笑"( tsãchaq)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)0 "承受产业" (yãresh)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"神已经昕见童子的声音了 "(21:18) 。她的儿子

"以实玛利"( Ishmael) 的意思是"神听见"( yishemã( (ξ1) 。有人说，夏甲

是第一个为上帝命名的神学家。②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固，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

利语系 (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:

①和合本译为"看烦人的神"。

( P. Trible , TextsofTerror , Philadelphia: Fortress , 1984 , p.28. 
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"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"

(始deh)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"常使以撤军日利百加心里愁烦"(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、尼拜约的妹子巳实抹"(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。

以撤虽依然为以扫祝福"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

开他的辄"(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，如同以实玛利的语系一样，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
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的赫人妻子亚大、阿何利巳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，长子理和次子俄南"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
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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珉，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晗兰老家为以撤选择妻子时，他拉家族己是

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撤，

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)0 "亚伯拉罕

的神"即耶和华，"拿鹤的神"即他拉父亲拿鹤崇拜的剧神，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

凡神所盼咐你的，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:
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"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"(l已lõhê hanëkãr) 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) 。他们两人在别是巳起誓结盟，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。以撤

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
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响的外族人逐渐知道耶和华之名。以后，叶;武罗(出埃及记 18:10-11) , 

喇合(约书亚记 2:9-11) ，乃缰(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

能之神的于呢?"(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) 。耶和华命令以撤"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"( yãrad) ，从埃及回迦南曰"上"c ãlãh) 0 "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

妻子撒菜的缘故，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，只是释放撒菜了事。

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
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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。

圣经中的法者，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

代的法老对耶和华柴莺不理JI ，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者。

第十节 耶和华一神论与多神论的最初论战

一一《约伯记》释义

《约伯记》是圣经"智慧文学"第→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)0 "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"提悔人以利法"。"以利

沽"即以扫的长子以利注(36:4) ，"提慢"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(耶利米书的 :20 ，以

西结书 25:13 ，俄巴底亚书 1:9) 。先知书中"提中曼中再没有智慧吗?"(耶

利米书的 :7) 的说法表明，提幢是以东人智慧中心，约伯的这个朋友是以
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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) 0 "比勒达" (Bildad)是

"巳力" ( Bi = ba ( al)和百神阿大达(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"

(Zöpha) , "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)0 "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入名(撤母

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、二干年到 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。①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

( E. B. Smick , Job , The Expositor's Bible Commentary , vol. 4 , Grand Rapids: Regency , 
1988 , pp. 852 - 853 

129 



宗教研究系列·圣经历史哲学

了→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-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"

(1 7) ，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 4:32一

3日，耶和华之外统统"非真神"( 10)) 已10ah) ， "不算为神 "(10 e1) 、是"虚无

的神"(己1î1îm) (申命记 32:16 ， 17 ， 21) 。在此之前，多神教的神被称为"别

神" (ã1õhîm ãchërîm) ，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丰氏的存在似的。

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。
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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，打碎了海中大甥"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。①

《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》把巳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，请水见你，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。你打碎了拉晗伯"(89:9-10);"耶和华在高处大有能

力，胜过诸水的响声，洋海的大液"(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 8一7 世纪

的先知也用神话说明古时之事是耶和华的主宰"从前砍碎拉晗伯、刺透

大鱼的，不是你吗?"(51:9)"神从提幢而来，圣者从巴兰山临到……他的

( N. Wyatt , Religious Texts from Ugarit , Sheffield Academic Press , 1998. 
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作为与古时→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……你乘马践踏红诲，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"(l已lôah)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

(1 5 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"( tãmîm) 指"完善"，"正直"( yãshãr) 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"(ha始ãtsãn) ， {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
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圣者的会中，是大有威严的神" (89: 6一7) ，这里所说的"圣者的会"

(q己hal q己döshîm) 、"诸神" (己löhîm) 和"神的众子"( benê-hã哈löhîm) 表

示多神教的众神，而耶和华是"万神之神 (hã) 已löhîm) ，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。

撒丑说"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，撤且指控是，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) 。

耶和华于是允许撒且毁灭约伯全部所有，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) 。撒且不甘心失败，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

允许撒且"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"以撤之缚"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'L\ 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
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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" ( )己lôah) 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

巳力。据哈克特考证，在巳力教的文献中，"全能者"的复数( shdhdhay

in)指厄尔 (El)神会中的诸神e 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) 。①《约伯记》中 32 次在

多神教至土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G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 : 

( J. Hackett , The Balaam Text , Chico: Scholars Press , 1980 , pp. 29 , 87 
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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?

你的罪辈也没有穷尽。"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。

面对约伯坚持他洁白无罪的事实，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，他就昕你"(22:27)"谦卑的人，神必拯救"(29) 。

约伯的朋友与其说是"安慰"，不如说陷约伯子不白之冤。约伯说:

"我的朋友是我的讥询者 (m凶手 ay re(ãy)" (1 6:20); 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) 。
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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"、"要为神掏情"(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:一个心如死绢，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 ， 23:1一7 ， 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

着他朋友的用沽，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
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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)0 "那圣者"指"诸圣者"中最高的那一个，即使按照

这个至七神的标准，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{自以

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"奴蝉的申诉(13) ;没有

"不容贫寒人得其所愿，或叫寡妇眼中失望" (1 6) 和不与孤儿同吃

(1 7一18) ，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:

‘我岂是洋诲，岂是大鱼，你竟肪守我呢? '" (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，把我扔到恶人的于中"(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。
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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"。①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

的事实杏证了他们的神正论;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(13一25) 。

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 c 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;他藉知识打伤拉晗伯。藉他的灵使天有妆饰;他的手刺杀快蛇"

( E. B. Smick , Job , The Expositor's Bible Commentary , p. 891 , note 4. 
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(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("拉晗伯"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

娃"(19) ，等等。

琐1去教训约伯"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怕不得埋怨、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;用铁笔镜刻，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 (gõ) el) 。圣经中用"救赎"
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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)0 <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 i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"①(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 C al帽 tarshî(ξnî ，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。

①和合本译作"并没有能救我脱离你手的"。根据"英语标准本"(ESV)"there is none to deliver 

out of your hand"修订。
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(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)0 "惟有两件，不要向我施行"的意思是，两件事非此即彼:

或者"把你的于缩回，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) 。①

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

以同昕审判。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(( ärakh mishepät) ，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，你竟吾他为大，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(tsebhëdh ，即‘证人')"(16:19) ，"愿主拿凭据给我，

①"杖"(sëbhet)相当于 13:21 中 t帝的"手"(kaph) ，有令约伯恐惧不安的威力，因此"把你的

手缩回"和"不使你的惊惶威吓我"不是并列的两件事，而是与"让我说话"或"我就说话"相反

的同一件事。
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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，全能吾使我心中愁苦。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 章捂着"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。 l主要成为我的拯救，因为不虔诚的人不得到他面前"(13:15-

16)①;又说"在他那里正直人可以陈明案子 (mish句hãt)"(23:4);"这

样，我必永远脱离 (pãlat)我的审判 (mish己pa t)" (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，还约伯洁白，赐福给他。故事的背景和结局都可验证约伯土诉的目

的是请求耶和华裁决。

8. 以科户的裁决

以利户在约伯作最后陈述之后发言，他以裁决者自居，→方面裁决

①据英主钦定本译， Though he slay me , yet will I trust in (lô) him("虽然他杀我，我却要信任

他");现代中英译本均译为"无"(胁')指望。有人依然采用"无"的译法，但把"信任"或"指望"

译为"沉默"(ychl) ，因此译为他要杀我，我也不沉默" ( R. Gordis , The Book of God and 

Man , University of Chicago Press , 1978) 。这是-个折中方案。英王钦定本和折中译法与

下一句"在他面前要辩明我所行的"的意义衔接，值得考虑。
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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，我们可以通过解辞来条分缕

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"恶人的骄傲日子求"，"虚妄的日子求"，"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 t诉。因此极

力贬低耶和华，氓灭约伯的希望。

以利户说，外族人中无人见过部和华，"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，"一干天使中"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"你的日子求，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
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约》中很少有比这段话更难解的段落。①但他的重译没有解决困难。这

段话的关键是"你一切的势力"(hãya(ãrδkh)和"众民在本处被除灭"( la( 

且lôth( 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) 。耶和华在外族人心目中是"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→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" (bãchartã) 了比他个人苦难更大的罪孽。 但

是，耶和华耳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

C etsãh)抹黑(chãshak)?"(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飞( ets拍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土，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

①巳 B. Smick , Job , The Expositor's Bible Commentary , vo l. 4 , p. 1022. 
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的旨意，因此他回应说"谁用无知的言语使你的旨意隐藏呢7"(42:3) 约

伯所说的"隐藏"(' älam)和耶和华所说的"抹黑"( chäshak)不是一回事。

约伯从来没有"隐藏"耶和华的"旨意"，但他指控至上神戎全能者，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①，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) ，"我用云彩当诲的衣服，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(yäkach)神的回答他 (ya(ãnennah)!"(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

敦，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

①以利法在 4:10--11 ， 5:9--10 ， 22:12--14 ，比勒达在 25:2--6; 琐法在 11 :7--9; 约伯在 9:4一

13 ， 12:7--12 ， 26:5--14 ， 28:1←14 ， 20--26; 以利户在 36:24--37:24 等处都承认神创造和维

系自然的奥秘。
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耶和华指示的意义"我是无用的 (hën qallõth î)" (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) 。约伯不知道撒且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，虽然邪恶的撒且伤害他，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"跨鱼"象征世上最恐怖的恶势力。"河马"

(b己hëmôth)是阴性复数名词，文中用它表示单一怪兽，"它在神所造的物

中为酋，创造它的给它刀剑 "(40:19) 。它是百兽之王，有巨大杀伤力。

"鲤鱼"( tannînîm)在乌加列语神话中被女神安特 (Anat) 和"神的公牛"

所降伏。①耶和华戳穿了巳力教神话的谎言"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?谁能进它上节牙骨之间呢?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"你曾砸碎甥鱼的头，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

罚甥鱼，就是那快行的蛇"(27:1) 。从《创世记~3:3 开始，"蛇"就是邪恶

( J. B. Pritchard ，时 ， Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament with Sup

plement , Princeton University Press , 1969 , p. 137. 
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的象征，它和甥鱼、河马等怪兽一样，无论多么某驾乖庚，多么狰狞恐怖，

都被耶和华战胜、消灭。

约伯过去以为"能惹动鳝鱼的"造成他的生命苦难 (3:8) ，耶和华用

河马和跨鱼为例暗示约伯，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) 0 {约伯记》最后解决了开始的"撒且问题" "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。①实际上，约

①舍斯托夫:{在约伯的天平上} ，董友等译，三联书店 1989 年版。
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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。"①

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?气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。

( F. 1. Anderon , Job: An Introduction and Commentary , Downers Grove : Inter-Varsity , 

1976 , p. 271. 
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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《土师记~，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，t巴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

149 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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i成命的人守约，

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者的手";

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" (nachâlãh) 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" (bãchîr) 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 (b己nî) ，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
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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曰标，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. 大族的起惊

《出埃及记》第一个字和《创世记}46: 8 的第一个字相同"随后"

(we( attãh) ，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)0 "以色

列人生养众多，并且繁茂，极其强盛，满了那地"(出埃及记 1: 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》平时创世记》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: 饵， 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)的应许业己实现。

"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

加上老幼妇睛，当时的以色列人不少于 200 万。摩西后来两次统计男人
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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"六十万零一干七百三十名"

(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"干 "(l eleph) 重新解释，认为词根llph 的意思不是"干";或指"群"

e lp) ，或指"战士" (mishpãchah) ，或指"族长" () allûph) ，或指"头领"

e 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

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IIp 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→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娼制，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 o

50X (1 + X)430 二 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。

( T. R. Ashley. The Book of Numbers , Grand Rapids: Eerdmans , 1993 , pp. 63 - 66. 

( J. B. Payne , 1 ,2 Chronicles , Expositor's Bible Commentary , vo l. 4 , Grand Rapids: Zon

dervan , 1988 , p. 562 
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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 gãdôl) ，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

(1929一1843 BC)元老。①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黯武，对内

压迫奴隶和外族人。在埃及的以色列人是王朝法者的子民，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"拉一阿蒙"(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， 1去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?去老命令希伯

来人的接生婆杀害男婴时，"收生婆敬畏神，不照埃及王的盼咐行"(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

( L. J. Wood , A Sun叮 o[ Israel's History , Grand Rapids: Zondervan , 1986 , pp. 90 , 92 
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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) 0 "哀求 "(zã(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) ，所多玛和娥摩拉的罪恶"声闻于我"(shaw( 袖， 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"神昕见他们的哀声，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) ërëdh): 第一次"下来"阻止罪民造巳别塔 (11:7) ，

第二次"下来"惩罚所多玛和峨摩拉(18:21)0 这次下来"拯救"( htstsîl) 

以色列人。耶和华安排了缤密的拯救三部曲: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

Cammî)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
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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"过去一现在一未来"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，即使昕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"e anî 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、

以撤、雅各显现为全能的神"(6:3) ，曾应许亚伯拉罕、以撤、雅各赐予他

们迦南地(4);从现在的角度说，"我是耶和华"(6:6): 昕见以色列人被埃

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"过去一现在一未来"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?"(l3)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"什么叫 mεh) ，而不是"谁"( mi) 。耶和华显示的"过去一现

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" ( Bedeu tung) ，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 l asher l eh己yeh)"(3:14a) ，又
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说"你要对以色列人这样说:‘那 l当有的 (eh己yeh) 打发我到你们这里

来'''(l4b) 。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 eheyeh 是第三人称单数的"是"，不受时态

限制，表示"他过去一现在一将来是"。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 eh句eh

("他是")译作"自有永有"，戎自在永在:而"我是"气，飞e、el均1巧yeh川1仆)才柜白当于希腊

文"是"动词的单数阴性名词 ouωt付siωa ， 表示"存在者"或"本体"飞，\，可被译为

"存在者"飞o 这句话可被更确切地译为:户"存在者是自有永有的。J，"川，

华"之名的含义在《创世记》用不同名秸称:表示，如"天地的主、至高的神耶

和华"(14:22: YHWH写l( elyδn) 和"耶和华永生神的名 "(21:33:YH

WWel(ôlem) ;~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》中的耶和华白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、以撤、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

中注老"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
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族父不知道耶和华。①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入下达了动员令，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 (qãrã)

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 1, 

1525-1512 BC)期间②，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" (mãshãh)收养在宫中，

"摩西"( Mõsheh) 因而得名。这个法者女儿很可能是哈特什普;击特

(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

伯来人的孩子气出埃及记 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 111 , 1504 -1450 BC) 期间，摩西约 40 岁

( A. Alt , Essays in Old Testament History and Religion , Garden City. N. Y. : Doubleday , 

1968 目

②阿基尔认为生于 1227 年。 G. L. Archcr , The Chronology and Metrology of the Old Testa

men t , Expositor's Bible Commentary , vol. 1 , Grand Rapids: Zondervan , 1979 , p. 367 
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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"，他们不但不昕摩西劝

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 II , 1450 - 1424 BC) 期间的公元前 1440

年代。①

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，再三推语。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 hã) 刮目lîm) 。②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(1日，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)0 "先知"( nãbhî) )来自动词"说话"( nãghad) ，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) 。

①阿基尔认为发生在 1446 年春。

②如以利亚(列王纪上 17:18) ，以利沙(列主纪下 4:7 等)。
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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(Princ巳 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。①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;他的孩子在米旬族出生，也没有行割礼。耶和华曾说:

"不受割礼的男子，必从民中剪除，因他背了我的约气创世记 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)0 文中"割礼" (lammûlõth)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"C är己läh ，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? "~ß"(chãthan) 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 (ma tt eh) 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) 。

( The Book of Jubilees , 48:2 -4 , J. H. Charlesworth ,ed. , The Old Testament Pseudepigra

pha , vol. 2, New York: Doubleday , 1983 ,pp.78-79 
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5 大能之于在行动

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) 0 "大能的子"(yãdh ch己zãqãh) 和"伸出来的膀臂"和

"耶和华的手"( hôyãh) 、"神的手指 "(8:19: l 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，但看不见的大能之于始终在行动。

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"，不放以色列入出埃及。"刚硬"( chãzaq) 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;13:1日，其余 10 次是耶和华"使法者的心刚硬"(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、亚伦第一次渴见法老转达"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，法者招来他的"博士和术士"，"术士"

(ãkhshshèphîm)来自动词"表演"(kshp) ，他们用魔术( bèlahã têhem) 弄
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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: 

nõghëph) 、"灾害 "(9: 14: maggëphõth) , "瘟疫"(9:3 ， 15:debher) ，"打

击"(ll:l:negh~) ，"重击 "(neghëph) 。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、畜灾和虫皇灾)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，提抗耶和华的神迹。

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"。"耶和华使法者的心刚硬"(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
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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→切神" (kãI-l elöhëy 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①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，雹灾和虫皇灾戳穿了埃及农业神的神话;最后，黑暗之灾掩盖了埃及

人崇拜的主神一→太阳。;去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) 。法者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

力的日的，而且使以色列人知道耶和华是救赎他们的神。"救赎"(gãlal)

本是一个法律术语，意思是用金钱"赎回 "(pãdhãh)奴隶，恢复他们的自

由民身份。比如，如果主人不喜欢姆女，"就要许她赎身"(21:8)0 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。耶和华盼咐摩西对法者说"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)0 "长子"(bèkhôr)是继承

父亲产业的人，耶和华赎回沦为1去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)0 "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。

①"虱"在希伯来文中是 ken ，表示虱、蝶、蚊等小虫。
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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c 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据上，

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土灭你们"(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) 0 "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，二天后复活，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，在前有天壁、后有追兵的生死
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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"在比晗希录前、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遇。

耶和华最后一次"使埃及王法者的心刚硬"(14:8) ，使法老错误地判

断以色列人在旷野中迷路被因， 1去老带领"六百辆特选的军和埃及所有

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。摩西按照耶和华盼咐，"向海伸杖"，"耶和华使用大东

风，使海水→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

西再次向海伸杖产水就回流，淹没了车辆和马兵，那些跟着以色列人下

海法者的全军，连一个也没有剩下"(14 :28) 。

(2) 种迹与自然

《诗篇》的作者用神话语言赞颂耶和华"斥责红悔，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
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吹开和|次干一条道路，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。他们宁可相信休漠关于神

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) 0"①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，稼稿、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) 。问中的青蛙跳上岸，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: 的，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(列主纪下 19: 35) ，约拿

在鱼腰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。

①休误:{人类理解研究}，关文运译，商务印书馆 1972 年版，第 102 页注。
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(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

去一现在一未来"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)0 "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→支军队，
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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)0 耶和华赐予他们甘甜水(16:25)和吗哪 (3日，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) 。摩西的岳父叶式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。{尔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) 。

摩西和他的助于们治理百姓，"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?叶式罗祝福摩西"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) 。叶式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) 到达四奈山

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
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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入的国家体制。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"(时rîth)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

二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 年赫惮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。①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

古代法律潭灭之后的数千年后屹立不哀，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: 的，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

( M. Weinfeld , Deuteronomyand the Deuteronomic School , Oxford: Clarendon , 1972. 
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奈山和摩西说完了话，就把两块法版(lûchõth hã) 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棋，"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，盼咐摩西说"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，聆昕耶和华的话。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，就是十条诚，写在两块版上"(34:28) 。

"摩西于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"((站 ereth hadhîbherôth)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诚，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。①不能简单地说

①《马丁·路德文选}，中国社会科学出版社 2003 年版，第 36~37 页。
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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"作为第九诚，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→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，还是第一诚的第一

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:

"我是耶幸和口华{你尔的神"，"当记念安息日

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"(哈lohîm) achërîm) 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)0 "除了我"

(‘ al-pãnãya)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，白父及子，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，直到干代"(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" (lashshãw) )是"无用"的意思。
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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

(sh己m)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 : zãkhûr)和"守"(申命记 5: 12: shãmûr)安息日，以安息日为

"圣"( qãdash) 。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 5:1日，他们要在安息日这一天专事崇

拜耶和华。

第五诫中的"孝敬"(kãbhbhedh)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 1:3日，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" (rãtsach) 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"(nã)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"(gãnab)和"拐带"是同一个词，不只
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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i成"不可作{~1见证"中的"假"是"欺骗 "(sheqer) ，在《申命记》版

本中是"伪"( shãwe l )。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，而第十诚是动机的准则，"不可贪恋"中的"贪

恋"(chãmadh)在《申命记》版中和"贪图 "(5 :21: 1 ãwweho 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牌或

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"你们昕见有盼咐

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) 十诚的应用

耶和华不但制定十诚，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→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)是前二条最重要的诫

命的具体规定。开始规定筑士坛祭拜耶和华，要以牛羊献孀祭和平安

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
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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) 守安息日诚命的发扬光大

《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 i L.'

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姆女，"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) 。

173 



宗教研究系列·圣经历史哲学

安息日扩展为纪念耶和华救赎以色列人的三个节曰: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兰季，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) ，"因为人子是安息目的主"(12:8) 。

(6) 人际关系诚命的案例

《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沽，→般原则是"以

眼还眼，以牙还牙，以手还于，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) 。
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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屈要待的

弟兄"，把他处死，"别人昕见都要害怕，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"的原则只适用于出宫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e汕甜的和公正(mish句句)。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) , 
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如下图所示。①
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帐幕( mishekãn)有圣所 (miqdãsh)和外院两个部分，圣所又分内外

两部分，内部是至圣所。圣所用皂芙木的竖板作围墙，用 10 幅慢子帐

幕，幢子用细麻和蓝色、紫色、朱红色线制造(26:1) ，用山羊毛织的 11 幅

慢子作罩棚(26:7) 。罩栅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)0 "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。

土图中 B 是至圣所的约柜，内置两块法版 (25:16) ，上面放置"施恩

座"( kappõreth) ，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 kappõreth 译作 hilastérion (平息) ，表示上帝接受

赎价而平息忿怒。

H 是幢子，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(26:31-33L 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，

"作为世世代代常饶的香"(30:8); 香坛上清橄榄油点燃着常明灯，"这要

( W. C. Kaiser , Exodus , Expositor's Bible Commentary , vo l. 2 , Grand Rapids: Zonder

van , p. 301. 
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作以色列人世世代代永远的定例"(27:21)0 D 是供桌，用精金包裹，"常

摆陈设饼"(25:30)0 E 是金灯台，仿造杳树形状，有六支分权，"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 是铜制洗灌盆 (30:18) ，供祭司洁净洗于用。

G 是皂芙木做的祭坛，用铜包裹，祭坛有四个角 (27: 1-2) 0 "角"

(miq~ôã( )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主和他们的所

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) 。

以色列人在出埃及兰个月后到西奈山，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 鹿本。

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"e 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，是神盼咐

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
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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)0 {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

以色列人铸拜金牛牛卖的背叛，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"赎罪一感恩"，祭礼包括:赎罪的孀祭， (第 1 章)

和素祭(第 2 章) ，感恩或还愿的平安祭(第 3 章) ，祈求宽恕的赎惩祭 (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凸;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) ;穷人可以用斑坞或鸽代替羊，即使只交十分之一伊法的细面，祭

司也要为他作赎罪条(5:7--13)0
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第二，用动物血赎罪只有象征意义。血是 t帝创造的生命的象征，

在禁坛上焚烧动物，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。只要以色列入通过奈礼哀求耶和华的

饶恕，主持祭礼的条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) 。

第凹，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。"为感谢献平安禁牲的肉"，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) 。
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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，后来帐暮随军

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"一个片以外的男子"(3:1日，代替以

色列各支派的头生子侍奉耶和华 (41)0 "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，那是毫无文本提据的臆想。

《利未记》规定祭司主持奈祀的程序和职责(第 8~10 幸) ，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"(lO: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 主) ，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 : 
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2-7) 0 "有翅有鳞的"是水中动物的特征，无翅无鳞的水中动物是不沾

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)。有翅膀的囚足爬行动物，也是不沾净

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) ，陌生育是诞生生命，出生和杀生j民杂

在一起，所以被判断为不沾净。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 c 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{谷物的普遍特征，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、接近的洁净击。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，奈过不能面对死人 c 残疾人不能担任祭司，

甚至不能接近祭司 (21:16-23) 。

二是洁净白身，比如性交、遗精和月经、女子生育后要洗 1111，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，得到奈司的净化J 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 j吉行

为也要向祭司赎罪，其中有现在所说的心灵治疗作用。
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(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) 0 "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 c

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

们的罪俗行"(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)0 "可憎"( tô( 己bhãh)一词在 18:22-30 出现 5 次 (22 ， 26 ， 27 ， 29 ，

30) ，这个词来自动词"厌恶"(tã(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，有王占辱月经不

洁净妇人的……还有站辱同父之姐妹的"(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) 。

针对迦南罩、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(1 1 ， 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) ，"头的同罔不可剃，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 ο 纯正习俗要从小事做起c
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如果生活中器物和行为者F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。
情净 归属---圣

~ '1民

传!\染
泣L:
=i /'j 
/、

得杂、

不;抖一-归属一-二俗
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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

名的数日"统计"从二十岁以外能出去打仗的"男子的数目，按照十二支

流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"犹大营的蠢"(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"流便营的蠢"(2:10) 为统帅，包括流

便支1*、四缅支派和迦得支派的三军。西方面军以"以法莲营的意"(2 : 

18) 为统帅，包括以法莲支派、玛拿回支源和使雅悯支派的三军 c 北方面

军以"但昔的事"(2:25) 为统帅，包括但支派、亚设支派和拿弗他利支派

的三军 c 组建军队的十二支流中，约瑟的后裔分为以法莲和玛拿西两个

支i辰，不包括利未人。利未人亚伦、哥辑、革)1田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。①

拿弗他手Ij 但 亚设

53 ,400 62 ,700 41 ,500 共 157 ， 600

23 ,200 玛拿西 米拉利 以萨迦 54 ,400 

40 ,500 以法莲
革JI民 帐单i 亚伦

犹大 74 ,600 

35 ,400 便雅悯 (祭司) 西布伦 57 ,400 

共 108 ， 100 哥辖 J主 186 ， 400

迦得 流便 同缅

45 ,650 46 ,500 59 ,300 共 151 ， 450

十二支派军队的组舍有历史渊源 c 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

( R. B. Allen , Numbers , Expositor ‘ s Bible Commentary , vol. 2 , Grand Rapids: Zonder

van , p. 718. 有改动 U
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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|日坚硬，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[Eî细被雅各所咒i且，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，路中的膛，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1*军队

的特征。

6 以色列社会制度

《民数记》记载的各支源军队的首领名称，与代表各支i*献奈的族长

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)0 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)c 会众是以色列社会的民意代表，由

长者和有名望人组成，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，己经形成由先知、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，以色列社会囚权分立的

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。先知不口祭司相互制约，但对会众或君主的意
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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

由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，不昕从我的话" (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(15:22一24) ，在 j乱的旷野埋怨食物匮乏(16: 1一一3) ，不昕摩西的

盼咐储藏吗哪(16: 19一-20) ，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) ，西奈山下铸拜金牛棋 (32:1-3日，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

→次反圾，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-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
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景中听到上帝耶和华颁布十诚的声音素绕在耳，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悻逆之心"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);"不知道他道了什么事"，表明他们

既不信任摩西，也不信赖召唤摩西上山的耶和华 c 亚伦用百姓的金耳

环，"错了一只牛牛卖，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: 的。亚伦还在牛棋面前筑坛，要百姓"向耶和华

守节"(5) ，百姓向全牛牛卖"献孀祭和平安祭"，在金牛棋面前"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

的金牛棋，崇拜耶和华之外的"别神";亚伦要求把金牛棋当作耶和华来

祭献，由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。

"耳阿rJ华盼咐摩西说:‘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盼附的道 '''(32:7-8)0 "下去

吧"使人回摆起耶和华制止修建巴别塔的号令;他们的"败坏"是根深蒂

同的罪性，"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) ，焚烧金牛楼，

把它"磨得柑碎"(20) 。参与制造和崇拜金牛牛卖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
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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。仿: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;[Î悔，不降祸与你的百姓 c 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"于是咱和华后悔，不把所说的祸降与他的百姓"

(32:9一14) 。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"指亲密无间的知己，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入的两个理由: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
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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，摩西杀以色列入

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棋"

(32:35) 。杀少数人只是以做效尤，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) 。耳阿r1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-代的以色列入承担走向应

许之地的历史使命，耶和华的使者即圣灵将在"前面引路"。耶和华重甜

书写法版，接受 f耶和华新指示的摩西"面皮发光"(34:30)c 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， 1呈守我的

诫命"条件下的赐福 (26: 3-13) ，以及在"你们若不昕从我，不遵付我的

诫命，厌弃我的律例，厌恶我的典章，不遵行我-切的诚命，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

我与他们先中且所立的约 "(45)的应许。此后的旷野经历是以色列入悻迫

与耶和华管教的循环，在此宿环中，耶和华一步步把以色列人带入而许

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) ，银号嗦亮

(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) 。这些场面是经过四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"

(1 1:1) 。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
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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 c

"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 :日，市

现在没有肉吃，仅有的吗哪"滋味好像新油"(11:8) ，不是他们喜爱的青

粱厚昧。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，吹得海上鹊辑铺天盖地而来，跌落在以

色列人面前，誓警之徒贪得无厌，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")悻逆是人类难忘的教训iJ。

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 个长者，"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
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不久还降11伍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，"摩因为人

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

他们兰人面前，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

利晴和日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" ) ，经过西泪山，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 1J匠的

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
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壮，城邑也坚固宽大"(28) ，他们其至夸大事实，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"亚祸族人，在他们面前

"我们吾自己就如蚌蝠一样"(13:33) 。只有犹太支派的迦勒和以法莲支

派的约书.\IlZ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)0

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"耶幸和口华为什么把我们领

到那地

"不可背叛耶矛和口华" (门14ι: 9川) , "但全会众说:‘拿石头打死他们二人! ' 

(10 )0 

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) c 

与处理西奈山下叛变时一样，耶和华通过他和摩内的交谈，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，赦免罪草和过犯"(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) c "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草。探子们在迦南的

四十天使以色列人疏远耳阿1口华，按照"一年顶一日"的报应;"你们要担当

罪孽四十年"，即"在旷野里风1ftE四十年" ， 20 岁以上的人除迦勒和约书亚外

部死在旷野，下→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 c 迦南人可能分两路反击，东路亚摩利人在西哥山打败以色列入(申

命记 1 :44) ，西路亚玛力人和迦南人在"何理玛"("毁灭之地"，民数记
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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"凡在安息曰作工的，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，曰的是"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. 夺取领导权的颊乱

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、流便支派的大士丹、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。

反对派指责摩西矛和口亚伦"擅自专权

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?气 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 4:1日，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，

大明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) 。

193 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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JE:"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 人和亚伦都子持香炉，

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-匹

驴，也没有害过他们一个人"(16:15) 。

第三天，大明、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、大士丹、亚比兰三家的帐棚突陷地缝，大士丹和亚比兰的"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) 0 {历代志》

中有可拉后代的语系(土 6:24-30) ，{诗篇》中有叮拉后裔的 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，盼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，但瘟疫己夺去 14 ， 700 人的生命士

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
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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
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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"飞(2剖0:8)λ。"盼咐磐石"的做法是效f仿方 4ωO 年前摩西在玛拉"Q呼乎求耶幸和口

华

和华这次要向以色列民众显示崽典，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，耶和华均不以为忡逆，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)0 "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1年付出的

代价是加入消失了的老→代人行列。正如耶和华 38 年前所说，能够进

入应许之地的老→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) 二这句话是理解后来发
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生的事件的主题提示。耶和华没有原谅以色列人百认出埃及以来的拯

救史的"争吵"，既然摩西没有完成在以色列入面前"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迁回。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 j可以困的迦南地。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，因我已将西南山赐给以扫为业" (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j散，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"何玛玛"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"0 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。以色列人在以东外国的旷野行路

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，就必得币"(21:8) 。摩西按盼咐造的杆子

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 : 
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14-15) 。

(4) 战胜西宏王和巳珊王

第五件事是以色列人胜利走出旷野，以色列人到达"比碑"

(habbè l 已r ，"井")时，想起耶和华当年带领他们进入旷野时"招聚百姓，

我好给他们水唱"的帽福，不禁唱起"井"的歌 (21:17) 。从比E耳进入亚摩

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，因宏的咒诅落在自己头上，他和于下被以色列人杀得片甲不留。

巳珊王的下场也一样，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 巳兰的祝福

摩押王巴勒看到邻居覆灭，生↑白遭到同样下场，于是指示摩押和米

甸的长者，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，后来井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。①巴兰畏惧耶和华

的使者，"神的灵就 11旬至rj 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) 。

司〉大卫·施特劳斯引用古罗马谚语"这个故事即使是卡图说的，我也不相信"他要"汩率地告

诉"写作"耶和华叫驴 f开口"的人"他是在开玩笑嘈他一定在做梦，即使我们不怀疑他的诚

实，并谴责他是在绝对说谎"(施特劳斯:~耶稣传》第一卷.吴永泉译，商务印书馆 1999 年版，

第 208-209 页扎在现实中，我们也能看到人与他们的宠物可以用语言交流，这种语言也许

是肢体语言必特殊的声音。圣经记载了巳兰对他的驴子的语言的理解，并把他的理解转达

为神的启示，这是记载历史事实的一种方式工
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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

(23:1一12;13--17;23:27--24:14;24:15--19;24:20;24:21--22;24:

23--25) 。①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，当局者迷飞耶和华通过巴兰

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，

以色列人仍然抱怨耳阿rl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" (1 9) 。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

巳兰毕竟是敌人，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巳力毗国献奈，"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，主导把他们的神"，"吃他的祭物" (出埃及

记 34:15)0 "淫牙~"(zãnãh) 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，如宗教节目的群交，神庙中的神妓，偶像刺

( E. W. Hcngstenberg , A Dissertα tion 01 the History and Propheciers 01 Balaam , Edinburgh: 

T. &T. Clark , 1948 
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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

米旬族→个首领:u、坷的女儿哥斯比，当着在帐幕前祈求上帝饶恕的会众的

面前，公然招摇入主孀舍。非尼哈义愤填膺，拿枪进去把两人的"腹中刺

透"(25:8) 。非尼日台的表现?息了耶和华的忿怒，"这样，在以色列人中瘟

疫就止息了"(8) 。耶和华祝福非尼咕"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

望于 '''(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)0 ë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南、巴兰，以及由以利亚撒继任大祭司，这
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三者标志第二代领导人的诞生。

其次，非尼哈从米旬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j去祭礼(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

是摩西留下的遗产一一《申命记》。

第四节誓约 xin(新、心、薪)传

一一《申命记》释义

圣经中没有"誓约"这 A 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)0

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:

"耶和华在摩押地盼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)0 "之外" (mill己bad)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
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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。摩西在重申十诚之后要求以色

列人"你要敬畏耶和华你的神， f寺奉他，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)0 "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

的手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. C 申命i己》的叙事、誓约和预言

《申命记》希伯来题名的意思是"传世之言( ， ξlleh hadd己bhãrîm)"

(1: 1 ，和合本译为"以下所记") , c 申命记》的这一开头i吾与《创世记》出现

10 次的"传代之人"() ëlleh tôliSdôt) 的谱系开头语正相对应，表明"摩西

五经"首尾日子应。《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

录一木(mishnëh hattôrãh)" (17 : 18) 。据"律法书抄录本"的说法，研究

者一般把《申命记》的主题解辛辛为是法律文本。①圣经批评者用比较宗教

( O. Loretz , The Truth of the Bíble , New York: Herder and Herder , 1968 , pp. 96 - 101. 
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学的方法，认为《申命记》中的一些条文与乌加尔、美索不达米亚和赫佛

人的法律条文相似，如 19:21 ， 21:1--10 ， 22:22 ， 23:17--18 ， 23一27 ， 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惮帝国与附庸国

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。①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。②

无论持何不中立场， c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， c 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，

( M. G. Kline , Treaty of the Great King: the Coνenant Structure of Deuteronomy , Grand 

Rapids: Eerdmans , 1963; The Structure of Biblical Authority , New York: Herder and 

Herder , 1968 , 1972. 

( M. Weinfeld , Deuteronomy and the Deuteronomic School , Oxford: Clarend , 1972 
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更没有耶和华亲|陆现场的启示 (31:1-+-23)τ 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己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。*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》的特点是在摩国的历

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"过去一当下一未来"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 11伍终前的讲演记录。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)0 {民数i己》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三百多处，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、以撤、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 j散、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:
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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苦约;

第四部分(第 31 至 34 章) :预言未来的悻逆和遗嘱。

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"

(1 1:2) ，"摩西去告诉以色列众人"(31:1) 。这些讲演可能接逗 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11

第一次模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，决定着以色列人能再得到应许之

地的成败，分五个部分。

(1)失败教训11 (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，

你要照耶和华你列租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) 。逗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
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"弟兄以扫的子孙"的边境 (2 :的，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土地，这些原住民"像亚袖人"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"亚袖人"那样的迦南

居民。

(3) 成功夺取东岸应许之地(2:26一3:29)

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入自取

灭亡。

巳珊王噩出兵攻击以色列入，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，巳珊王国就有 60 座，控制

了南起亚嫩谷、北到黑[丁山约旦河东岸土地，西边以雅博河为界，与亚扪

人为邻(3:16) 。

(4) 以色如μ、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，亚摩矛iJ人因崇拜偶像而灭亡，"凡随从巴力

毗璋的人，耶和华你们的神都从你们中间除灭了 "(4:3) 。另一方面，以

色列入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"这大同的人真是有智慧、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
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的律例、典章，你们要昕从遵行，好叫你们存沽，得以进入耳阿[1华你们列

中且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"过去一现在一未来"的叙

事，总结合约的主旨和要义。

过去的叙事回顾合约历史。耶和华在何烈山即向奈山赐予十诚的

可畏(4:11-14) ，以及"因他爱你的列宁且，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，井大可畏的事 "(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)c 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戎因罪性不改，"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"必归因耶和华你神，昕从他的话 "(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

域的规定，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。
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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: 1-2日，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。

摩两强调"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

的 "(3):就是说，对现在这→代有特殊的恩典。比如，守安息日不仅是

为 f纪念上帝的创肚，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)c 再比如，摩西当年向以色罗罚列IJ人传 j埠丰说，耳耶和华"从天土

和f你尔们说话

如今摩西f传专达说，耶和华惟愿他们遵守 i戒命，有兰个目标: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七得以长久 "(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"照耶和华我们神所盼咐的一切诫命，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、橄榄同
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(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)c

(3) 进入应许之地的恩典(第 7 至 9 幸)

以色列人已经得到东岸土地只是胜利的开始，征服由岸土地的更

大胜利即将到来。西岸居民是"赫人、革迦撒人、亚摩不!J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，乃是因这些同民的恶，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、以撤、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，在这一切的事上站污了自己，逗地也

站污了，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"使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) ，但所多玛和出我摩拉的"罪恶甚重"
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(18:20) ，令 t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士都是立帝赐予的产业。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;YIJ 邦，将世人分开，就照以色列人的

数日，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 (cheleqn) ，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"①(82:8)0

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"这囚十年，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

① 51 自中文新译本。和合本译为"审判世界，因为你要得万邦为业"
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《申命记》的历史预象之中。

(4) 耶和华恩典的见证(9:25一10:22)

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)0 以色列人在旷野和

西奈山 F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 t散、雅各，不要想念这百姓的顽梗、邪恶、罪过"(9:27) 。

耳阿i日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，正如耶和华所盼咐我的"(10:5) ，由利未人

侍奉，"直到今日 "(8)0 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"你的列沮七

十人下埃及，现在耶和华你的神使你如同天上的里那样多"(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入"得我向

他们列植起誓应许所赐之地"的恩典(11) 0 

斗摩押誓约

在第一次讲演总结的教训和第二次讲演阐明的恩典基础 L第三次

讲演是摩西与以色列入立的誓约，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、威严、大能的子"(11:2)0 "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
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和权白色，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) ，而托

他们的女眷和孩子领入 (2:39)0 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伞切大

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明和亚比

兰反叛(3-6)①的"苦炼"，因此，对他们的教育不能只限于回顾历史， 1ι、

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" (1 8)是对个人内在要求;"系在手 t为记号，戴在

额上为经文"(18)是个人的外在标记;"写在房屋的 I丁杠上，并城门上"自七

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，黠

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 iL\ LlJ 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; 民事注规见《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

注条文，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 O 誓约条文多达→百多条，可被归为

①注意摩西讲演中有意没有提及反叛的中犯呵拉，因为听众 qJ 有可拉的后代。这一细节很左

现场感。
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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

各处献孀祭" ( 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"求间"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 i 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

寄屑的，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: 1-18:16:21-17: 18: 

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"，"占卡的、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到神，无论"先知或是

作梦"用"显个神迹奇事"引语他们侍奉"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，戎是你怀中的妻，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
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外域的"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，"你先下于"(9); 对诱惑以色

列人的外城，杀其人，烧其物，毁其域"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↑良恶的一切事 .. 

(12:31) ，这些事包括"随从他们的恶俗，陷入网罗，也不可访问他们位

神"(12:30) ，"甚至将自己的儿女用火焚烧，献与他们的神"(31) ， "f寺奉

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"(chãrãm)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。对前一种战争日标，"先要对城里的民宣告和睦的话"，如果开革

投降，则"城里所有人都要给你效芳，服事你";如果"不肯和好"，就要"~

攻那域"，"杀尽这域的男丁"，掠夺妇女、孩子和财产。彻底摧毁敌国故

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运

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万五

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"主

果我们发现文明民族不杀俘虏，不破坏城市和乡村，那是因为他们在故

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。"①不过，对"赫人、亚摩利人、迦南人、比利洗人、希未人、耶在

斯人"等六族迦南居民"灭绝净尽"，不是"粗暴地发泄本能"，而是为达至

"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I

手段。

①克劳塞维茨:~战争论》第一卷，商务印书馆 1978 年版，第 26 页。
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"灭绝"(chërem)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"，"与巴力毗国连合"(民数记 25:1-3) ，几乎使耶和华准备四十年

的战争功亏一宴。此后，摩西才命令把参与阴谋的米旬族(他自己的妻

族)"一切的男孩和所有己嫁的女子，都杀了 "(31:17) 。以色列人清除罪

孽满盈的迦南地之时，不得已逗累妇女和儿童。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娼的事例。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 23:24一39) ，所罗门的圣殿对外邦人敞开(列

王纪上 8:43)0

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。
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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

她或把她当姆女，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→面。

(4) 圣洁规则 (14:1--21;15:19--32;21:22--23;22:5--12;23:1

18;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

洁净功物分别(14:3一21);把牛羊中头生的分别归为祭祀圣物(15:20) ，

其中有一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) 、妓女妻童 (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→些帮子。誓约提

供了定居社会需要健全的司法制度。各支1M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，不可吾人的外貌"(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(1 9: 15--21) ;不可用酷刑，贵打犯人不超过 40 下 (25:3); 设立逃城，

以庇护过失犯罪的人(19:1--10) 。
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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 (mamelãkãh) 与"四围的国"不同，王权被誓约所限制，"加添马

匹"、"多立妃旗"、"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 J裹着手，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);"你在田间收割庄栋，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。
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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，堤上石

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) ，献上孀祭和平安奈，举行庆典 c

然后，誓约仪式开始。"西缅、利未、犹大、以萨迦、约瑟、使雅悯六个

支IJ匠的人，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，都要站在以巳路山上宣布咒诅"(12-13) 。

除了西缅和[Ej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 个支服比第一代人数增加，而南北两方E

军 6 个支派比第→代人数减少;把西布伦支派(从 57 ， 400 人增加E

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"诫命酌

"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;

第五誓不口第十一誓咒诅违犯"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"
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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

示剑的巳路山付诸实践，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 童的祝福和咒诅与《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，就是我今日所盼附你的 "(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，仓崖满足，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i且是"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
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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)0 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)1国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"

(1 5) 。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

幸) ，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，但与耳阿订华的祝

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) ，以色列入失去名号。他们的背叛败坏应许之地，"将这书上

所写的一切咒阻，都降在这地上 "(27) ，"遍地有所L横，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";只是在这样的忠难中，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

日一切所盼附的听从他的话，那时，耶和华你的神必怜恤你，救回你这被

挠的子民"(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日的"我今日日子天唤地向你作见证，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

220 



第二章 --云二卫生严止

的神，遵行他的道"(30:16) 的盼咐呢?

全面地看，摩西的要求既是对当前以色列人、更是对他们日代说的。

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日施恩忠于人类和!

全地，但知道"人从小时，L，\~怀着恶念"(创世记 8 :21)二同样，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，藐训我，背弃我的约"(31:20) 。耶和华士是要求摩

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"( 191 

(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，包指这次摩押誓约的恩典。 这首歌见证("上古之曰"

耶和华"立定万民的握界"(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 t两翅扇展，接取

雏鹰，背在两翼之上"( 11 ) ;令员以色列人出埃及的救颐恩典，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睦人"

(10) 的福佑恩典;见证"耶JfU华独白引导他"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、中日斗士、光

润、踢跳、奔跑，便离弃追他的神"(1日的背叛，见址:耶和华的忿怒如"有

火烧起，直烧到极深的阴j'Hj"(22) 的叮畏;见证耶和华"外头有刀剑，内室

有惊恐，使人丧亡 "(25) 的可怕咒阻;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) 的思典。

"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" (gõdhel , 32: 3) , "作为完全"，是"诚实无伪的神" "又公义，又 rl二

直气的，是人所依靠的"磐石"(32:4 ， 30) ，是"于掌审判之权"的"闪亮的
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刀"( 41) ，是展翅飞翔的大能之"鹰"(1 1) ，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(shëdhîm) 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)0 "摩西之歌"中的耶和华→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 c

摩西预言以色列人必将背叛，主要出于对他们"↑字逆"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)保罗得到的新启示阎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)0

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
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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

列入所求的，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 章的誓约条文己记录成书。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，交给拍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。摩西盼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，正如耶和华所盼咐我的"(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
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些记载是 t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 c

即使表达个人遗愿，摩内祝福也是先知l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l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，是你戚荣的刀剑"( 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 t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，摩西安详地闭上同时青，"于是，耶和华的仆人摩西死在摩押地，正如

耶和华所说的气5) ，"时年一百二十岁。 g~ 日没有自花，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→章的作者不是摩西，而是摩内的传人，很可能是约书

哑 c 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

代桐传，构成《旧约》的主要内容 c

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"在耶和华段里得了律法书"(列王纪下 22:8 ，历代

主 f 34: 15) ，指的是〈冲命记}，本书在那时被重新发现，被后来的以斯拉

所传承。①斯宾诺莎1~{ 巾命ì2}推迟到被掳后.他根据《尼希米书}8:8

(]) Jcrome , Commentarv on Ezekiel. 1: 1 
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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。"①圣经批评代表人物诺斯认为，{约书亚记》、《士师记》至H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-1;&人借用摩

西名义教训11 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摆了

《申命记> ，又写作了摩西之后的"申命历史" (Deuteronomic history) 之立

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{I日约>，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。"③的确，

《申命记》不但与以后的历史书，也与先知书，以及此前囚书的思想前后

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i己》确有其他经书不具有的特

殊性，即"过去一当下一未来"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

①《神学政治论)) ，商务印书馆 1997 年版，第 140 页

( Martin Noth , The Deuteronomistic History , Shcffield: Journal for the Study of the Old Tes 

tament , 1981 

( K. Kitchen , "Ancient Orient ,‘ Deutcronism' , and the Old Testament" , J. B. Payne , ed. , 
New Perspectives on the Old T盯tament ， Waco: Word , 1970 , p.17 
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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ì2~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 c

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

个在后的思想 B 相似，那么 A-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":ìffi则，真是

莫大的讽刺 c

摩西之所以能够预见到干年之后发生事情，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" (y己hôshûâ( )的意思是"耶和华拯救"，这个名字的希腊文

译法是"耶稣"( Jesous) ， 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 (hôshêa( ，民数记 13: 8 ， 16; 申

命记 32:44) ，曾陪同摩西第一次土西奈山(出埃及记 24:13) ，他是以色

列入第→次战斗的带兵人(17: 8一16) ，耶和华指定他为摩西的继承人

(民数记 27: 18-23) ，他和大祭司以利亚撤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)0 {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。
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《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，信中说晗比鲁(Habiru)游牧部落侵入他们的领土。①

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1J民家中度过平静的晚年，约有 25 年(约书亚记 23: 1 ì ，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，正月十囚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

便昕从他，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"耶和华仆人摩西所盼咐你们的，

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

( G. L. Archer , A Survey of Old Tesatment Introduction , Chicago: Moody Press , 1974 , 
pp. 253 - 259 , 241. 
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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，耳阿i日

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→切仇敌都交

在他们手中 "(2 1: 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

以色列人选择冬季帖水时夜河，不料那年约旦河秋季撒水一直不退

(3:15) 。 滔滔河水对长期在旷野、又没有在河工具的以色列人来说无异

于天墅。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 b古‘立起成垒"(3:16) ，约旦河在耶利哥霞口成为"干

地"，约柜停留在;可中，等到军队和人员过河后，祭司把约柜抬上岸，"脚

掌刚藩旱地，约旦河的水就流到原处，仍旧 15k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)0 "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，造成河岸明塌，河

水截流。"从 t往下流的水，必然断绝，立起成垒"(3:13) 的描写很像是

地震形成的僵塞湖。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，你从西南出来，由以东地行走。那时地

震天漏，云也落雨 c 山见耶和华的面就震动" (士师记 5:4-5) 。注意从

西国往东行走到的地震带是约旦河源 c ~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El i可也倒流。大山踊跃如公羊，小
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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) 0 "沧海"指红海或死诲，"大山踊跃如公羊，小山跳舞女口羊

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，这就是神逛了。

(2) 耶和华显身作元帅

以色列军霞问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: l3): 

"举目观看"和亚伯拉罕在慢利橡树"举日观看"(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"我主有什么话盼咐仆人?飞 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"作部和华军队的元帅"(qãtsî时，亲自指挥以色

列军队。一个好元帅的作用是运筹帷眶，出奇制胜。以色列车会幕中的

耶和华是真正的元帅，决定着攻城撞地的战术战略。

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，避免南北夹击或腹部受敌。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 c

(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 c 耶和华指挥以色列
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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。

约书亚第二次进攻艾城失利。耶和华纠正以色列人错误(参见本节

3 条 4 款) ，指挥约书亚"要在城后没下伏兵"(8:2) 。约书亚诱敌主力出

域，五干伏兵乘虚夺域，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

À/平、
口口 τ了 。

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

战白乱，在清退途中，"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→日之久"(13) ;圣

经说明这次神迹独→无二"在这日以前、这日以后，耶和华昕人的祷告，

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→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
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独特奇观。①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i在事出有

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。"②

(5) 北部战役

反以色列的北方联盟军队"人数多如海边的沙，井有许多马匹、车

辆"(1 1:4) 。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

袖族人也被"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c

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

( J. S. Hollanday , .. The Day the Moon stood still" , Journal 01 Biblical Li teratu时， 87 

(1668); p. 166 

②斯宾诺莎《神学政治论}， ìM， 锡增i萃，商务印书馆 1997 年版，第 41 ， 92 页 c
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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

盼咐摩西的"(20) 。

后→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" (1 7) 。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，约书亚派两个人至1耶利哥打探敌情，住在妓女喇合家中，

耶利哥王得知反 IYìJ谍情报，命令喇合交出敌探。汉i莫拉比 j去典上有妓女

藏匿敌探将被处死的条款①，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己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泊化了 "(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，

约书亚决定立即接河。攻陷耶利哥城时，约书亚命令保护喇合全家性

命。晾1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二新约》中的见证是"妓女喇合因

( S. R. Oriver. The Babaylonian Laws , vol 二 Oxdord: Clarendon , 1956 , p. 45 
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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，只是为了洁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。耶稣的语系中喇合

的名字显示了征服迦南中的 A个拯救成果。

(2) 基遍人归 )II~

基遍人集体归JI因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:

"因昕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JI民反

响非同小可，对中部战役的胜利贡献不小 c

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
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思想，好使你谨守遵行这书 t间写 23一切话。如此，你的道路就可以亨

通，凡事顺利"(1; 8)0 "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"(shim己rû me) õdh la ( tsôth) 0 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，

放在河中抬约柜条可脚下，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); 他们此时行斟礼，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→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) 以巴珞山誓约仪式

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

仆人摩西所盼咐以色列人的话，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，向耶和华献孀奈、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中巨两旁，"一半对着基利心山，一
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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盼附的"

(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，违背了我所盼咐他们的

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j卖罪，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，以做效尤。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E 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，派大祭司以利亚撤之子非尼哈和

其余 10 个支派的首领兴师问罪c 他们把筑坛看作曾在什亭崇拜毗耳巴

力之罪和新近的亚干之罪。两个半支版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孀祭，违犯不在帐幕
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以外献孀祭的律法;二不是作其他祭祀用，而是用这座"耶和华坛的样

式"，"为你我中间丰和口你我后人中间作证据

的崇拜者O 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。

约书亚的誓约导言不口摩西"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

归结为这样二个焦点: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 c

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
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论的最大危险始终是这种多神教观念和崇拜仪式c

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气"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，昕从他的话"(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

和华所盼咐我们的一切话，倘或你们背弃你们的神，这石头就可以向你

们作见证"(23:27)0 示剑的1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
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流使人、迦得人、玛拿西半支据参战人数推算出来:这三个半支派男丁共

11 万人(民数记 26 ;7 ， 18 ， 34) ，流出 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 个城邦主国(12:9-24) ，所得土地分配给十二支1;& (13: 8-20 : 

51) ，有些城市供利未人肩住(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) j 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i己》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j寓大河，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，→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，逞论福分 c

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
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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 上

师世代的以色列人，受美索不达米亚王统治 8 年 (3 :剖"同中太平四十

年"(1 1) ;被摩押王统治 18 年(14) ， "国中太平八卡年"(30); 受迦南王统

治 20 年 (4: 3) , "同中太平四十年"(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: 剖，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)，以比赞作土师 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) 。①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

①参孙在民间当士师与以利在;示罗当祭司型的土师可以并1仁
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罗门王四年为公元前 966 年正相吻合小

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 底本加 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。②这些"考证"从"中命历史"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。③圣经各卷都有跨文本的

相似，没有理由认为《专师记》只是"申命神学"的附注。

圣经内跨文本阅读可以解决《土师记》成书时间问题，圣经记载的耶

路撒冷主次易于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，直到今日气约书亚记 15:63)c 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，并日放火烧城"(士师记 1 : 

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。 f可以为证?大卫当王第七年报兵夺取耶路撒

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) 0 "瞎子、瘸子"即指被他们赶出去的便雅悯人，

①按阿基尔计算i去，约书亚公元前 1375 年去阳，~上师记))3:8~16:31 的时间在 1384~1075 年

问，共 310 年。 G. L. Archer , The Chronology and Metrology of the Old Testament , 

Expositor's Bible Commentary , vo l. 1 , Grand Rapids: Zondervan , 1979 , pp. 367-368 

②综述参照、 H. Wolf , Judges , Expositor's Bible Commentary , vo l. 3 , Grand Rapids: Zon

dervan , 1992 , pp. 377 - 380. {丁道尔|门约圣纤;tì辛·士师记}，台北:校园书房 2002 年版，

第 22~24 页。

( F. Grcecnpahn , "The Theology of thc Framework of Judges 

(1986) , pp. 385 - 396 
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这句话讽刺大卫说，你们的军队中有被我们于下的残兵败将，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

《士师记》与《约书亚记》的衔接非常紧密。《约书亚记》记载在各支

派的士地之中和之外，都有迦南人未被赶出，他们或为以色列人作苦工

(16:10 ， 17:13) ，或与以色列入同住共处(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，于是约书亚把亚桐族人的

山地分给犹大之派的迦勒，亚书内族人居住在"宽大坚固的城"(14:12); 迦

勒赶走亚袖族人，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，迦勒侄子俄陀聂请理作战，成功后迦勒按语言把女儿

嫁给俄陀最(15:16-17) 。约书亚井命令以法莲和玛拿回支派夺取他们

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"①(1 :2) 。犹大支派一马当先，联合兄弟

支派西缅，先在便雅悯支派辑地比色②，杀了 1 万迦南人不口比利洗人

(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 j先德( ep , ;先德之

主')"(10:3) 的继承人。犹大军队俘虏了他，把他"带到耶路撒冷，他

①《士帅 i己》中以色列入与耶和华之间的问答是祭司根据乌段和十明所作的决断(参见出埃

及记 28:30 ，等)。

②据《撒母耳记上}1:8. 打罗在家乡比包招集以色列军队，扫罗是便雅悯支派人，叶知比色是

便雅悯支派领地。
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就死在那里"(1: 7); 这是说犹大军队秉性攻克耶路撒冷之后，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

联军一宦追击到希伯仑山区南端的迦南人城市洗法，"尽行毁灭"，更

名为何国玛(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辑地内的伯特利，他

们重施耶利哥的间谍计，"恩待"一个域中人，靠他指路潜入域中，"击杀

了域中的居民，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ÌÎ1!l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

i说兑"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，女子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"( yãdha( )和"学习" (lãmadh) 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二
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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:的，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 bãkhãh ，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，"为要试验以色列入，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"(3 1; 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: 的，"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入的历史和

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)0 "别神"指巳力，"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)0
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"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 3 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"都是巳力给的，"以此供奉巳力"(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。以色列入将巳力和l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 c 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 c

《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"(mãkhar) ， "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""四固列国的神"，必然遭到四围列同的轻视和蔑视，他们入

侵以色列人的土地如占领附庸园，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)0 "唉声叹气"(已lãqãh)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 (y缸ha( )他们脱

离仇敌的于"(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) 。耶和华的宽如与其说是"后悔"，不如说是"心中担忧"

(10:16) ，这个词的原意是"他的中收紧了" (wwttiqtsar naphshô) ，表示
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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(qãshãh) 的恶行"(2:19) 。摩西哀求耶和华"记念你的仆

人亚伯拉罕、以撤、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，耳阿1日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)0 C士师记》记载的"犯罪一宽恕 再犯罪一再宽恕"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由

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"( shôphët)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，以药，珊迦，底波拉，基旬，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，眶理，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(yãsha( )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 (lãbhesh)"(3:10 ， 6:34 ， 11:39) 或"耶和华的灵感动 (p(m)" (l 3:

25) 出现 7 次。每次都是士师克敌制胜的功力。第二种是耶和华使者显

现，这是一个普通人转变(基旬)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

"美索不达米亚王吉珊利萨田 "(3:8) 即巴比伦的古珊王朝 (1500一
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1200 BC) 。①以色列人的罪恶招致巳比伦人的八年统治。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。"耳耶日幸和口华的灵降在他身上

f伦仑人 O

(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

以药为"拯救者"(3:1日，以药有勇有谋。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。以药有便雅悯人左撇子("左于

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

其肥胖的肚腥中，一肘长的双面刃连剑把都剌进去了，一直穿透后背。

以药不慌不忙沿着暗道"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) iÉ!南 λ、

摩西之后第一个被称作先知的人是女先知(时bhiy( ãh) 底波拉 (4:

4) ，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

侵二卡年之后，底被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 l临终

之歌(申命记第 32 主)以后的第三首诗体先知启示，其中包含战斗的一

些细节。

。 M. Kline , "The Ha-Bi-Ru-Ki日 or Foe of Israel俨 ， Westminister Thelogical Journal 20 

(1 957) , pp. 54 - 61. 
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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 )1民河

畔行军。耶和华使山洪暴发，"基)1顶古河把敌人 J中没"(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

人一同离了棕树域，往亚拉得以南的犹大旷野去"(1 :16) 。这为 j丘 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，挂亿用锤子把概

子，"把他的鬓角打破穿11" (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于里的预言，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，他要周罔的人杀了

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) 米句人

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"像握虫那样多，人矛和口骆驼无数

"毁坏全地"飞，以色列人"极其穷乏(忡dã刽lal创1 )γ" 。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)

基旬是得圣灵启示最多的士师。耶和华给他 5 次启示和 j鼓励 c 第
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→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二第二次指示j鼓励他"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) ，他召集本族本支源和亚设、西布伦、拿弗他利等支派的士兵。

第四次行羊毛可干可涩的神迹，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①

(7:5一7) 。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)0 300 人击败 12 万敌人 (8:10) ，杀死两个米甸国王 (8 : 

21)0 "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 (qãtsîn)" (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"②(1 1:12) 。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"(1 1: 24) 。亚扪人崇拜的基抹( Chemòsh)正是摩西当年禁止

①个中原因是从喝水姿势可以看出人的生活习哽戎圣或俗，脆地舔水的像狗，惟有人用手捧

水喝。

②亚扪人和摩押人同宗，都是罗得的后裔。
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崇拜的巴力毗国(民数记 25:3) 。摩押王巴勒当年雇用巴兰咒i且以色列

人，设计引诱以色列人崇拜巴力毗再(参阉本章 3 节 9 条)。使者追究亚

扪历史责任"难逗你比摩押王西拨的儿子巴勒还强吗?"(11:25)使者又

诉诸领土居住权原则"在这三百年之内，你们为什么没有取回这些地方

呢?"(1 1:26)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{也先礼而后兵，"耶和华的灵降在耶弗他身

上"(1 1 :29) ，"他就大大杀败他们"。"这样，亚扪人就被以色列人制伏

了"(1 1 :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于"的使命(13: 5); 他们在磐石上向耶和

华献孀奈，"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 (Sam

son) ，意思是"太阳" (shemesh) ，取自底i皮拉的先知歌词"愿爱你的人如

日头出现，光辉烈烈 !"(5:31) 父母汪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(sãlach)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) ，

要给他们的神大哀献奈，"赞美他们的神 "(24) 。耶和华给予参孙最后

的力量，他双手抱住大哀神殿的两根柱子，"尽力屈身，房子倒塌" (1 6: 

30) ，与大表神殿的祭拜者同归于尽。以色列人与非利士人的争夺，归
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根到底是耶和华与大哀之间的较量工直到大卫时期，大衰的偶像才被

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①，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 c

耶和华的灵→离开基旬，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→员。基甸

追击米旬王到东岸，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旬王西巴

和撒慕拿，夺其财主(士师记 8:19) ，又搜集敌人首级上的金耳环重1700

舍客勒金子，以及米旬王的珠宝紫袍，"以此制造了一个以弗得"。按照

律沽，以弗得是大祭司世袭圣服，基旬私造以弗得，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"( 8: 

27) ，就是说基旬全家为此受到惩罚。

基旬有 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" ( põchiízîm , "流氓无赖")杀了基甸的所有

儿子，只有小儿子约坦逃脱。示剑人拿当地巳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)0 "柱子"

( c. H. Gordon , The Common Backgruond of Greek and Hebrew Civilization , New York: 

Norton , 1965 , pp. 222 - 284 
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(mutstsãbh) 的意义可能是"石枪"或"石头"①，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，名义上可算作士师。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"②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:播祭"(11:31) 。希伯来原文"无论什么"() as

her)是阳性的不定代词，既可指人，也可指动物。③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孀祭。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，

( H. Wolf , Judges , Expositor's Bible Commentary , vol. 3 , Grand Rapids: Zondervan , 
1992 , p. 438 , note 6 

② 8:27 描写迦勒和他的兄弟们引诱示剑人在野外"摆笼宴"和"进他们神的庙中吃喝"的节

日，这是指迦南人的习俗。

( G. L. Archer 认为耳目弗他没有牺牲女儿性命 (A Surνey of Old Testament Introduction , 

Chicago: Moody , 1974 , pp. 284-285) 。这一解释未免文过饰非。
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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，并不意昧圣经认可耶弗他的，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①、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，但生活在非利土

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)的娇填逼他说出谜底;大利拉使出"你既不与我同心，怎么说

你爱我呢?"(16:1日的杀手锢，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缮，"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)0

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

蒙睐。

①按非利士人习俗，新郎要给陪郎新衣=陪郎一般只有二、三人，而非利士人为参孙配备陪郎

多达 30 人，要参孙提供 30 件里衣对 30 套衣裳。这是歧视外人的敲诈行为。
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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。你作一家的条司好呢?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，作但支版的祭司，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。
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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;使雅悯武艺高强，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)帜极参战;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) 。基旬召集本支派玛拿西人不日亚设、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c

战争胜利后，法莲人因没有先召集他们而"与基旬大大地争吵(rîbh)" (8: 

1) ;基旬好言相劝才消解以法莲人怒气O 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: 

的，这等于说基列人不是约瑟子孙，如骂人是"妹子养的"。"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 shibbõleth ("水流") ，以法莲人只能发 sibbδleth 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) 。兄弟阅墙，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) ，记载了骇人昕

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 "(rä(ãh ， 19:1//CB

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"

①//表示创世纪 19 章;士师记 19 章。下同
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(19 :22/ /19 :4) ，要"认识"( yädha( )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"Cathî)"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"bänôth) 交给他们，"任凭你们"(19:8//19:24) 站辱。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

列入与便雅悯支恨的内战，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囚

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①(20:1) ，通

过讨伐基比亚的决议。 11 个支派"逗合如同一人"，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"在米斯巳耶和华面前"(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↑仑的孙子、

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"非尼啥"是家族名号，而不特指亚伦的孙子非尼哈

①米斯巴可能从耶弗他时成为以色列会众的集合地(参见士师记 11:11) 。
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(民数记 25:7) 。士师时代的世袭大主导司非尼哈在内战期间把约中巨从示

罗移到伯特利。以色列人第三次通过大禁司的乌陵和士明询问耶和华

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

域中诱出。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;使雅悯人溃败，被杀 25 ， 100 人，只有 600 人逃生。 20:29一35 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

便雅悯人通婿的誓言，又要给剩余的 600 男丁延续后代。面对这→难

题，他们找出一个野蛮的解决办法:他们利用"凡不土米斯巴到耶和华面

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、己嫁的女子和孩子"尽行杀戮"(21:10-11) ，只留下 400 个处女

嫁给便雅悯人①;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日的，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

①便雅悯人和基列雅比人的亲密关系，可解释出身安雅悯支派的扫罗为他们打败入侵的亚和

人(撒母耳记上 11 :3-11) ，基列雅比人为扫罗在 '~(31: 11-13) 。
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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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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 (mam益läkhãh)

从你而立，君王(mamelkhê)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，更不是从土

师时代自然过踵而来的产物，而在子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) ，以利死后接任士师时或在 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 : 
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21 ，撒母耳记上 13:1) ①;大卫接着当王 40 年(撒母耳记下 5:4)0 {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 c②《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:

撤母耳时期是从士师到王国的过夜;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，交响日辉映，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

青立君王的先知，他膏立了两位君王。第一位被膏的君主扫罗因悖逆而

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

①《撒母耳记上}13:1 的原文应是"扫罗登基时[三十岁，作以色列主]四十年。作以色列王二

年的时候.. 0 [ J 内为遗漏文字。文字校勘的理由见 R. F. Youngblood , 1 , 2 Samuel , 

Expositor's Bible Commentary , vo]. 3 , Grand Rapids: Zond巳rvan ， 1992 ， pp. 652 -654. 

②按阿基尔推算，以利之死(撒母耳记上 4: 18)发生在公元前 1080 年，大卫死于 970 年。 G. L. 

Archer , The Chronology and Metrology of the Old Testament , Expositor's Bible Commen

tary , vo]. 1 , Grand Rapids: Zondervan , 1979 , p. 368 
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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，士师治理各支浓的松散结构，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《撤母耳记》和《列王纪》始终罔

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→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土帝之民实现，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-个时代，耶和华通过他指

l 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 2月里的、决定性的证据是《历代
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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。他的同事和他的勇力，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)0 <撤母耳记》平时列王纪》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《撤母耳记》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》用语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

掳后用伪托方式编篡历史的匿名"申命学派"的不存在。

条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) j {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 9:10-

34 ， 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。
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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) 0 这是先知决定君王死活的最早启

示。摩西这个最大先知，不仅在法者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"底破拉之歌"

(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"你从西南出来，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

列入，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 !"(5:

31)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 (mãshal) 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) 。
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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"(9:1日，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"牌女所生的儿子"(9:18) ，晗拿在耶和华面前柏:"姆

女"(1 :11); 约坦谴责人们不"诚实正直"杀害基旬全家 (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)0 "王" (melek) 、"角 "(qeren)和"受膏者" (mãshîach)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"勇士"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) 。晗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

哭泣不吃饭"(1 :7) 。晗拿虔诚地祈求"万军之耶和华"赐给她一个儿子;

"耶和华顾念晗拿"，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

母耳刚断奶就被晗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，撤母耳穿的"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
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成为祭司的→般服装(撤母耳二三工 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二次召唤还是"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→件事，叫

昕见的人都必耳鸣" (11) 。这件事是不是"必永远降罚"以利家呢?不

是，人们为之"耳鸣"的大事是振聋发暇的先知之言。

圣经说"当那些日子，耶和华的言语稀少，不常有默示 (chãzãn)"(3:

1) 。撒母耳作先知的过程改变了这一局面。 t散母耳成长过程中，"耶和

华与他同在，使他所说的话(dãbhãr) ，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 rã 1 ãh ， 3:

15) 。圣经说"耶和华又在示罗显现 (rã1ãh) ，因为耶和华将自己的话默

示( gãlãhl)撒母耳 o ~散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: r1 h 和 chzh ，以及"说"的

两个词根 dbr 和 ngd ，如"先见" (chãzeh 或 rô1 eh) ，上帝的"话"(dãbãr) , 

"先知"(nãbî 1 ) 和"说"(nãgad) 。

由于撤母耳把耶和华的话"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:
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20)先知们 (nebhî)îm)o 他们或受撒母耳"监管"(19: 20) ，或是白发的模

仿者。他们的行为特征是"受感说话"( nãbã) ) ，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晗家族传人 (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o散母耳记上 14:3)0

《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又出，

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

肆掠夺条脂供膏;晗拿虔诚地向耶和华许愿，而"以利以为她喝醉了"
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(13) ;撤母耳"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"眼日昏花，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ìfl旧祭司的灭亡，而且昭示了祭司的新生"我要为自

己立→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

在土师后期，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 21:2日，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士人的巨大恐慌，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)0 "这些神"

表明那些多神教信徒以为耶和华也和他们的诸神→样，只是"希伯来人"

的保护神。但是，他们鼓起勇气"非科士人哪，你们要刚强，要作大丈

夫，免得作希伯来人的奴仆"(4:9)0 "大丈夫"源自是"勇敢"( chãzaq) , 

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读他的圣名，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
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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衰

(dãghôn)①战胜了耶和华，把约牛巨当作战利品放在亚实突域的大衰庙

中。早上发现"大表仆倒在耶和华的约柜前，脸伏于地"(5:3) ，就将大表

扶到原位;第二天早上又发现大哀照样仆倒在耶和华的约柜前，而且

"大衰的头和两手都在门槛上折断，只剩下大衰的残休"(5:4)ο 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 L 

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。亚实突城大衰庙被废，全城蔓延得疮;亚实突人把约柜送

到以革伦，以革伦也蔓延痒疮，"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痒疮和田鼠之灾的 5 个金库疮和 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，母牛本应顾念牛棋而不离本

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。

约中巨被掳对以色列人来说是天崩地裂的大事，约中巨自行回归让他们

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，

① dãghôn 或来自希伯来文 dãgh(鱼)，但更有可能是希腊文 drakõn 的音译。 drakõn 既是早期

希腊神话中被英雄杀死的毒蛇(serpent) ，也是"天龙星座"(Draco) 0 非利士人崇拜的"大表"

极有可能是大蛇或天龙。因此以赛亚称非利士崇拜的偶像是"毒蛇( nöch的)"所生的"火焰

的飞龙 (shöröp)" (以赛亚书 14:29) 。
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就击杀了他们七十人"(6:19) 二这不 a又是一个当场惩罚，更是对擅自把

约柜抬上战场的以色列人的严重警告二

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: 13一14) ，是犹大人;

而以利亚撒是亚伦的后代，是利未人;为什么说以利亚撤走亚比拿达家

的儿子呢?二个合理的解释是以利亚撒家族有-人入赘到亚比拿达家 c

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)0 f散母耳接任士师己 20 年，他教

诲民众除去"夕阳F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

从非利士人于中解脱。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 )0 f散母耳见时机成熟，在米斯巳召开以色列公会

向耶和华谢罪，祈求宽恕。扫罗后来"在同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已。撤母耳举行孀祭，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)。以色列入乘势追击，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

{
丁

安

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) , ep 父母家乡拉玛的非(1: 1) , "也在那里审判以色
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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，撤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

o散母耳记》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二以色列

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。①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 naturalliberty) 、"天赋的贵族制" (na tural aristocracy)和"自

由主义的平等"( liberal equality) 、"民主主义的平等"( democratic equal

ity)都有自身合法性 (legitimacy)②，但只有"民主主义的平等"( demo

cratic equality)才同时符合"正义原则"( principles of justice) ，因而具有

"正当性" (justification) 0 "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

①施米特:~政治的概念~，刘宗坤等译，上海人民出版社 2004 年版。

( J. Rawls , A TheoryofJustice , Oxford Unversity Press , 1971 , pp.65 ,72-75. 
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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

f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{I日约》中用 tsdq 、 yshr 、 tmm 和 msht 词根的词

汇表示，如"你为我伸张正义 (mish己pãt)" , "按公义 (tsedeq) 审判" (诗篇

9 :4);"行为正直(tãmîm) ，作事公义 (tsedeq) ，心里说实话的人"(15:2) ，

"公义( tsedeq)和公平( mishepãt)是你宝座的根基"(89:14);"好流人血

的，恨恶完全人(tãm) ，索取正直人 (yãshãr) 的性命"(箴言 29:10) 。七十

子圣经把希伯来文 tsdq 译作 diakα iosynë 0 {新约》中的"正义"

(diakaiosynë)是"神的义 (diakaiosynë theou)"和"主的义( diakaiosynë 

kyriou)" ; 人因信被上帝"称义(动词 dikaoδ ，或名词 dikα ios) 。

追溯西文"正义"的词橱，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"是虔诫，也是德性，还是政治上的

正当。在《撒母耳记上《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，君主的"正义"( righterousness 或 justice) 无不

是上帝的赐予，君王被上帝"称义" (justifica tion) 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"

(mãshach) , "受膏者气 mãshîãch) 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o散母耳

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，每一位君主都要受到有无正

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(yãshãr)
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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"青立"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。

。散母耳记》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、被撤母耳和民众需立的过程。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、禁司或民众的膏立。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

个土师，原因是撒母耳老迈，接任他作士师的两个儿子"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， t象列国一样。"圣经

记载耶和华的答复和撤母耳的态度既反对 (8:7--9;12:6--12 ， 15--18 ，

2日，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。①他们不理解，从耶

和华一神论者来，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) 0 耶和华对这两个理由的答复考虑周全，逻辑严

( W. C. Kaiser , Toward an Old Testament Theology , Grand Rapids: Zondervan , 1978 , 
pp. 64 - 66 , 123 -124 
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密，既无矛盾，也不调和。

以色列社会在夕阳F王国面前表现的无序和羁弱，是他们决心放弃临

时士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"将力量赐予所立的主，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"万军之耶租华"，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)0 "万罔"的"道"就是神权和王权的分

和合。福兰克弗特在《王权与神抵HKingship αnd 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"①。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)0

"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

①福兰克弗特:~王权与神书氏》上册，部子林 1圣.二号三只书店版 2007 年版，前言，第 3 ， 4 页。
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不口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，"取你们最好的曰地"，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 C eb

hedh)"(8:11-17)c 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，统友

们，为我们争战"(18:20)0

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再正当"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JI民从耶和华你们的神就好了。倘若不昕从耶和华的话，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 ，不口合本译为"攻击")形音相似而意义

相反c 这一语言搭配的意思是:以色列王同的正当与不正当，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"

( qãmãn) 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)0 "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
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耳求问驴子的去向 ο 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)0 j:散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。第一道理序是先知的膏立。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(nãghîdh) 。第二道程序是先知们的拥戴;撤母耳指示扫

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。"①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

①施米特:{政治的概念}，刘宗坤等译，上海人;毛主主兰 .2004 年版，第 61 页。

274 



第三童 大卫之约

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恼。

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)c 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，安之若泰在家种田。

在亚扪人入侵的危险时刻，亲族基列雄比人向扫罗求救，他"被神的

灵大大感动

扫罗威望大增，百姓要杀曾经藐视他的人 O 扫罗却盼咐"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。

撤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，我也必下到那里献孀祭和平安奈。

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"耶和华的于必攻击你们，像

从前攻击你们列祖一样"(12:15) 。撤母耳求告耶和华打富降雨，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 t空

果真打雷降雨，"众民便甚惧怕耶和华和撒母耳"(12:18) 。
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第 13 章记录吉甲的立王仪式二扫罗"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，马兵六干，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，撤母耳没有如期而来，

有些百姓等不及，开始离开散去。扫罗也等不及，命令"把孀祭和平安祭

带到我这里来"。扫罗擅自"献上孀祭"(13: 9) , "刚献完孀祭，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，因为以色列主国的元首是耶和华。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) 。不是由撤母耳

主持的悟奈，耶和华不接受，不答应 c 无论有什么理由，扫罗擅自献孀祭

是违背和模视耶和华的行为。撤母耳批评扫罗说"作了糊涂事了，没有

遵守耶和华你神所盼咐你的命令" (13 : 13) 0 "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);每次都指君王(大卫 2 次，犹大王亚撒 1 次)

不询问先知就擅自主张。扫罗不服从上帝盼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)0 j:散

母耳随后主持了献平安奈。圣经说献平安祭时"扫罗和以色列众人大大

欢喜"(11: 1日，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

N- ßI交叉式，如下图所示 c
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A:J散母耳嘱咐扫罗下吉印 (10:8)

B:撤母耳嘱咐百姓下古甲 (11: 14) 

C: 撤母耳对有姓白o演讲 (12:1-25)

A': 扫罗在吉甲仪式的表现(13:7-1 :5)

B': 百姓在吉甲仪式的表rJl (11:1 :5)
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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，"没有一个于里有刀有枪的，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!丑

乱窜"(14:15-16) ，以致"用刀互相击杀，大大↑皇乱"(20) ，军中希伯来籍

士兵乘机反水，非罪Ij士军不战白渍， }仕途以色列人揭竿而起，"耶和华使

以色列人得胜，二直战到伯亚文"(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

希亚把耶和华约相运到前线(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)0 但当条可用乌陵、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"不妄称耳阿1日华的名"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戚，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

撤母耳向扫罗传达耶和华要他"灭尽"\{E玛力人(15: 3) 的命令。亚
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玛力人最先向以色列人开战， ~重困苦约中专设"要将亚玛力的名号从天

下涂抹"(申命记 25:19) 的规定 2 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 万大军攻占亚玛力固，"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"

(1 5:11) 。撒母耳哀求耶和华无果，于是当面剥夺扫罗的正当 J性"耶和

华使以色列国与你断绝，将这同赐与比你更好的人"(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"耶和华喜悦孀祭和平安祭，岂如喜悦人昕从他的话呢?

昕命胜于献祭 ;)1服从胜于公羊的脂j由。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。{尔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;虽然撤母耳代表耶和华膏立了新的君王大卫，{旦大卫尚未经过合

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
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权利。"撒母耳为扫罗悲伤"(15: 3日，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阳谋，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

人的于里"(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。他的于下无人敢执行命令，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)0 多益只是扫罗的杀手而已，扫罗对禁司阶层大开杀戒，彻底失去
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他统治合法性的支柱 c

扫罗处心积虑杀害大卫，两次至IJ 旷野追杀大口，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、一时糊涂的行为特证是恶灵阵发、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 c

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、先知和条司(乌陵)所抛

弃，只得寻求民众迷信("交鬼的妇人")的保护 c 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"，那是癫厢发作的症状;"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"(3 1: 4) 而自杀。 "i主辱"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:的，"又将扫罗的军装放在亚斯他录庙里，将

他的广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广身取下火化安葬，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)c 扫罗是耶和华拣洼的第一位君王，他因圣

灵降临而被拣边，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;n: i仑 2 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;而15 町的重复，而是以第一位君主为范

例，说明君王正当性和合法性得失 E丁教

280 



第二章大~之约

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"的儿子中拣远新的君王(16: 1) 。耶固的 8 个儿子逐个被带到撒母耳

面前昕候耶和华的拣选，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)0 "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..吾同

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)0 "从这日起"即大卫被青立为王时

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、支派长老军日军队囚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。

l 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，于拿"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
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惶，极其害怕" (1 7 : 11) ， 40 天无人敢主战。大卫当时还不是战士，为哥哥

送食物到了战场。他昕到歌利亚u竟敢向永生神的军队骂阵

"以色列人的耻辱"气，飞(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。耶和华拣边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)0 10 年后非利士人杀死扫罗，

"割了他的头"(31:9) 。两相对照，显出上帝拣选手口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:

时，"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，情同于足。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二两人分别时"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 {;ãdeho 所不同

的是，该隐杀亚伯，而约拿单保护大卫免于被杀。
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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 流离生握

在扫罗儿女约拿单和米拉的帮助 F ，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。①

圣经批评者否认"流离诗"标题的历史真实性②，失之臆断和武断，没有

说服力。③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

①第 18 ， 34 ， 52 ， 54 ， 56 ， 57 ， 59 ， 63 ， 142 首;第 3 首是叛乱时的流离诗，第 7 首的流离时间不能

确定。

( S. R. Driver , Introduction to the Literature 01 the Old Testament; Mowinckel , vol. 2 

③参阅丁道尔~ 111 约圣经注译·诗篇(上)}，台北:校园书房 1995 年版，第 59-61 页。
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他"(1 9: 23) 0 f散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) 0 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"从耶和华面前撒下来的陈设饼"(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) 。扫罗藉乌陵求间，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。亚比亚他和撤督是两位祭司长。

顺便澄清关于亚比亚他的一个疑点。《撤旺耳i己 tJ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条司长职位 (2:27); 接着说

所罗门任命"撒督和亚比亚他作条司长"(4:4) 。这些似乎j昆淆名称的记

载不能证明多种"底木"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
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比亚他的儿子也采用父亲的名号。

6. 异国避难

大卫从挪伯流落非罪IJ 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 :的"非利士人在迦

特拿住大卫"(诗篇 56 昌标题) ，大]J作诗向耶和华书斤诗"我倚靠神，必

不惧怕。血气之辈能把我怎么样呢7"(诗篇 56:4)注意"必不但怕"针对

大卫初到时"甚惧怕"(21:12) 而言。大Jl"假装疯癫"(21:13) ，非平:J 土人

把大卫押解到迦特王亚吉处，亚吉说"我岂缺少疯子"(1日，把大卫N吐

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"(诗属 34:5)0 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 E说，敬畏耶和华"一无所缺H Ü耶和

华的圣民 "(9)并不在意[缸气之辈的颜面。

大卫从非利士控制区逃到摩押地，寻求摩押王保护。大 [J 在亚杜兰

汩安寨，"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|一勇士是大卫军队的骨下之《诗篇》第 142 首是

"大卫在洞里作的训i每诗"，应是亚杜兰;同时期所作。其中"你是我的

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jJ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 jJ 击败非利士

人对基伊拉域的围攻，队伍壮大到 600 人 (23:13)c

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。

因弗人向扫罗告密 (23:19) 。大…卫被逼迫逃亡到隐基底旷野， ~嵌在山桐
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深处(24:1 ， 3) 。扫罗带三千精兵搜山.大卫处境极其艰险。他在山汩祈

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

的大卫于中。

扫罗到大卫藏身;同解大使时，大卫没有乘机杀扫罗，只是"悄悄地割

下扫罗外袍的衣襟"(24: 的。大卫承认扫罗是"耶和华的受膏者"( 6 , 

10) ，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主。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于害耶和华的受膏者"(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二
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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袖"(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) 。 谁来斗拿八漫骂大卫是"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"姆女"。

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↑生命，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i衷的陈词有情有义，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，

求你记念姆女"(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) 。
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\llZ比该同家，看到见拿八"设摆在席，如同王的笼席。拿八快乐大

醉"(25:36) 。第二天亚比该告诉主八真相，"他就在不附体，身僵如石头

一般。过了卡天，耶和华击打拿八，他就死了 "(25:37-38) 。圣经的教

训11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E作惠，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 i衷的归顺象征大多数民众明智选

撵 c 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)c 大卫对愚顽刁民的容忍，应是他从拿八事件吸取的教训。

υ 走出困境

在犹太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

~~ ! '" (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。{旦大卫心里明白，继续留在以色列境内，

"必有一日我死在扫罗于里，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r:_，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。大卫囚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";不留店口，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，亚古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) ，其中有押金等七个千夫长 (20) 。

亚玛力人乘大E军队离开之际，攻破大卫驻地洗革J立，掳'走城内所

有人口，包括大卫和战士们的妻儿二大卫在以弗得求问耶和华，信心大
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增，带领 400 人行军三[才三夜追赶，接着一天肃清劫匪，不但夺目全部被

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)0 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

设二年后被废黠(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，把扫罗的冠冕和铺子献

给大卫。事实上，扫罗要{侍寺卫杀他， f侍寺卫"甚惧怕，不肯刺他"，"扫罗就自

己伏在刀上死了

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) 。大卫和同罔人以最悲痛的方式悼念扫罗父子"撕裂衣服

289 



宗教研究系列·圣经历史哲学

"悲哀、哭号、禁食到晚上"(1: 12) 二

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 c

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) 悼念押尼耳

扫罗元帅押尼耳拥戴扫罗儿子伊施技设继承王位。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)0 押尼国是扫罗王朝"大有权势"实权派(3:6) 。他与扫罗的妃娱利斯

巴私遇，受到伊施波设责怪。押尼E耳恼羞成怒，发誓要"废去扫罗的位，

建立大卫的位"(3:9-10)c 他与以色列各长老商量归顺大卫.又亲自到

希伯仑。押尼国向大卫保证要"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。大卫军队元帅约押昕说后立即

追赶押尼埠，把他带回希伯仑，城门瓮洞把他刺死。

圣经说"这是报杀他兄弟亚撤黑的仇"(3:27) 。原来，几年前，押尼

国与约押、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) ，押尼西杀死亚撤黑。约押杀死前来归顺的押尼圈，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。

但约押杀害押尼圃，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土和他父的全家"①(3:29) 。

押尼国葬礼隆重，人们"撕裂衣服，腰束麻布，在押尼E耳棺前哀哭"(31) ，

大卫禁食到晚上。

①约押的母亲是大卫姐姐洗售雅(历代主土:2， 1 tÌ ，二大E只咒诅约押"父家"。
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押尼自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); 同时也暴露约押曰无君王的军阀霸气"那日

以色列众民才知道杀尼国的儿子押尼盟并非出于王意"(37) 。大卫原计

划任命押尼国为元帅 (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"(撤母

耳记下 4:8) 。大卫毫不犹豫地命令砍杀拭君者，"挂在希伯仑的池旁;却

将伊施波设的首级，葬在希伯仑，押尼固的坟墓里"(4:12)0

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";更认可撤母耳的青立"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。约拿单被杀时米非被设才 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
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米非投设的仆人。大卫又把米非;~i主击到耶路撒冷居住，给予他"与我

同席吃饭，如王的儿子一样"(9:11) 的特权。

但是，大卫后来听信洗巳陷害主人的海言，把米非 j皮设家产交给洗

巴。米非技设向大卫申冤，大卫只把一半家产归还给米非投设(19: 26一-

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: 刻，

使他们"不得再住以色列境内 "(5)0 "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，扫罗摘出儿子 4 人，只有孙子来非波设繁衍为

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 1 1: 1) 。耳E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

。散母耳记》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

@"大卫的子孙"耶稣的新约c"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，与特定的人说话二《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。
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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。便雅悯人曾在域中居住多年(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，就是大卫的域"(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"

(1 1 )。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，大卫高日子"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表面前大肆炫耀(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

约中巨被非利士人掳掠返回后一直安置在基列耶动和"山上亚比拿达的

家中"(撒母耳记上 7:1) ，至少已有 70 年时间。①在安全环境中，大卫把

①约柜在j散母耳时期放置"二十年"(撒母耳记上 7 :2) ，扫罗时期"四十年"(13: 1) ，大卫从希伯

仑到耶路撒冷至少有 10 年，共计 70 年 c
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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"(撤母耳

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)0 "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手口亚希

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，"神耶和华向乌撤发怒，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、肃睡不足的气氛，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，日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 t ，"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;墙祭和平安祭"(17) ;祭礼之后，大卫为民祈福，

分发众人"每人一个饼，→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 t帝仆人最重要的品格一一谦卑。

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姆女眼前露体，如同

一个轻贱人的无扯露体一样"( 20) ;大卫针锋相对地回答说"耶和华己

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。你所说的那些姆

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，也使人洁"，"使人卑微，也使人高贵"(撒母耳记上 2:

6一7) 。

大卫把约柜安放在耶路撒冷的事实经过，{历代志》中禁司史家记载

与《撒母耳记》中先知记载相同。祭司史家注重记载矛1)未人在抬约柜和
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欢迎仪式，以及侍奉约柜中的重要作用。如果说此前条司还只是通过用

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)①，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

卫平口司库;主导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l祭司史家

说"那日，大卫初次藉亚萨和他的弟兄，以诗歌称颂耳阿rJ华"(历代志 t

16 ;7 )0 <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"②。 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;他所吩附的

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"主住在自己宫中，耶和华使他安靖，不被囚围的仇敌扰乱"

(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 革开

头 3 处直日子大卫为"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

①撒母耳记上 23:6 ，撒母耳记 f 15:24-36 ，列王纪上 2:26-27 ，历代志上 15:110

( W. T. Davison. A Dictoinary of the Bible , vol. 4 , University of Chicago Press. 1962. 

p. 148. 
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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，把士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"

(1 1) ;其三，"我耶和华应许你，必为你建立家室"( 11); 其囚，"我必使你

的后裔接续你的位"(12) ;其五，"他必为我的名建造般宇，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(ben) 0 

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)0 "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"(hã) ãdhãm):"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日的话传达上帝与大卫立约。他们或认
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为这些话只是《撤母耳记》中大卫叙事的一个总结①，或认为只是"巾命

史家"多次重复的 A个观念②，或认为是旧约的"意识形态顶点"。③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 F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手孙是单数的"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，我用人的杖贵打他，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

同;第二，大卫王国只由大卫家主继承;第三，大卫王国永远"坚定"王同

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 t帝在以色列史不同阶段的启示不口救赎。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)0 <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，就是三

督"(加拉太书 3: 16) ，上帝应许"必在我面前永远坚立"(7:16) 的大二三

国是耶稣基督的上帝之同，包括外邦人在内的所有拣远之民都是上王三

儿女，"我要作你们的父，你们要作我的儿女"(哥林多后书 6:18):

( W. Brueggeman日 ， First and Second Samuel , Louisville: John Knox , 1990 , p. 253 

( F. M. Cross , Cαnααnite Myth and Hebrew Epic , Harvard University Prcss , 1973 , p. 252. 

( R. P. Gordon , 1 and II Samαmuel ， Philadelphia: Westminster , 1964 , p. 235. 
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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。前者同然蕴涵后者，但两者具

有不可相互归约的特点。西奈合约拣j主以色列全民，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。

大卫王同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《历代志上都只承认分裂后的

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，裁培他们，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，夺取非利士重镇迦

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
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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

卫在亚兰罔都大马士革驻防，迫使亚兰进贡。当大卫在两河流域与北方

王国洛血奋战之际，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，或铁把下，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字，因你是战士，流了人的

血"(历代志上 28:3)0

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)0 {撒母耳记下》记载

"大卫末了的话"(23:1一7)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

与圣经其他篇章一样，{诗篇》也是上帝默示的记录。但与历史书和
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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"①。《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》作为非历史的文木，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"囚

底;$:"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》中在题目中标明"归为大卫( ledhã widh) 的诗" (和合本译作

"大卫的诗")的诗篇共计 73 首②，另有 13 首的题目中标明是大卫特定经

历中的诗。③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 c

虽然"归为大卫的诗"不→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"先前昕见的福音"(希

伯来书 4:7) 。

( J. Calvin , Commentary on the Book o[ Psalms , Grand Rapids: Eerdmans , 1963 , vol. 1 , 
p. XXXVll 

②卷一:第 3--9 ， 11--32 ， 34--41 首;卷二:第 51--65 ， 68--70 首;卷三:第 86 首;卷囚:第 101 ，

103 首;卷五.第 108--110 ， 122 ， 124 ， 131 ， 133.138--1~5 首

③除 11 首"流离诗"另有第 51 和 60 首。
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《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。耶和华国对我说:‘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"。"你一我关系"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"(撤母

耳记土 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问。

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↑阅"( rachûm) , "慈爱"

(chesedh) , "慈悲" (rachemîm) 0 大卫代表"你的圣民"(10) ， "传说你同

(malkhûth) 的荣耀 (kãbhôd)" (1 1) ， "并{尔国度戒严 (hãdhãr) 的荣耀"

(12) 。他歌颂上帝之国的永恒"你的同是永远的国，你执掌的权柄

(memshãlãh ，‘统治， )存到万代"(13)。这首赞歌几乎集中了圣经中所
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有表示土帝属性的术语。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

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。 9ω9 首使用"他坐在二基路伯上"吁和口"地

当动摇

个反差，突出耶和华超越i诸者神的尊严 C 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
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一"圣地"和"胜利之山"朝拜。立在此神话背景中，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敦的荣耀和

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屑，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)0 "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)0 "穷人"( (ebheyôn) 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)0 "圣民"( chãsîdh)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 (rãnãn) "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

( R. J. Clifford , The Cosmic Mountain in Canaan and the Old Testament , Harvard Universi

ty Press , 1972 , pp. 48 , 68 
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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) 。

后来的犹大国效仿夕阳F的偶像崇拜，取消以色列主国与外邦王国的

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) 。①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。②

-1-.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 ，毡， 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。③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"诗篇是先知之言的姆女，为基督的到来做

好准备。"④

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

( J. H. Eaton , KingshipandthePsalms , Naperville: A lJenson , 1976 , pp. 199-202 

( M. Buber , On the Bible , New York: Schocken , 1982 , p. 165 

③《新约》肯定第 2 首是大卫所作，{撒母耳记下》中的"大卫遗言"是第 89 首的缩写，第 132 首和

标明归为大卫的第 131 和 133 首属于同一单兀;第 72 首是所罗门代表大卫的祈祷诗。

( A. F. Kirkpatrick , The Book of Psalm凹， Cambridge: The University Press , 1902 , 
p.lxxvi 
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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 (ner)" (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)0

未来的弥赛亚不仅是上帝之国的"王

任命的大祭司，而且是受苦难的上帝仆人 O 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) 。大卫预言耳耶E稣"被众人羞辱，被百姓藐视

言人1们、丁J"撇嘴摇头"川"叮口嗤蛊芙"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

子、我的脚"(16) ， "分我的外衣，为我的里衣拈闺"(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
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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"。①

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

畏性的人"(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 ， gl 1) ，"搭救"

(chlts) , "解救"(p1t) ， "逃离"(m1t) , "救拔"( nsl)或"救出 "(p~h) ，等。②

词根 ys( 及其生成的名词"拯救"或"救恩" ( yësha( , yeshû( ãh , 

teshû( ãh , môshã( ãh)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日子救者。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) , "救你姆女的儿子"(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，

以及对他拣边的子民的特殊关爱。

词根 pdh 和 gll 的意义是"赎价"或"付出"。大卫不但歌颂耶和华把

( J. Calvin , Commentary on the Book of Psalms , Grand Rapids: Eerdmans , 1963 , vo l. 1 , 
pp. 12 , 362. 

( W. A. Van Gemere口 ， Psalms , Expositor's Bible Commentary , vol. 5 , Grand Rapids: 

Zondervan , 1991 , pp. 764 -767. 
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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 (gll)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) 。我，照你的话将

我救活"(1 19:154)0 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 来自由卡尼基语"己力搭救" (ychltsb l 1) 。圣经反其意而用

之司表示耶和华拯救以色列入。这个词语境多为以色列与外族战争环

境，如"耶和华的使者，在敬畏他的人四用安营搭救他们"(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 p1 t 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"(22:4一5)0 "解救"经常和"帮助"( zr( ) 

连用，如"耶和华帮助他们，解救他们;他解救他们脱离里人，把他们救出

来，因为他们投靠他"(37:40) ，"你是帮助我的，解救 (pãla t ，和合本译作

‘搭救， )我的 "(40:17 ， 70:5) 。

词根 m1t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，求的:

救 (mãlat)我的灵魂!"(116:3-4)

词根 ns1 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( nãtsal)我，救我出离大水，救我脱离外邦人的于"(144:7);"你

是那救拔(nãthan)君王的，你是那救出( pãtsãh)仆人大卫脱离害命之刀

的。求你救出 (pãtsãh)我，救拔( nãtsa1)我脱离外邦人的手" (10-11) 。

大卫诗昂的这些词汇，蕴涵圣经的丰富启示。旺及莫仁总结说:
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"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，逗他们洁白，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，个人不口社群，犹太人和外邦人)的

期待"①

6 大卫王国的近期和远期目标

第 89 首中的"约"( berîth) 出现 4 次，是大卫之约的最明显见证。大

卫歌颂惟一上帝耳阿fJ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"(1日，"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( ts己dhãqãh)和公平 (mishepã t) " ，以及"慈爱( chesedh) 和

诚实 C emûnãh)" 0 "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) 。

即使大丑王同的君主违犯"律法"、"典章"、"律例"和"诫命 "(89:

( W. A. Van Gemeren , Psalms , p. 767 

308 



第二童 入卫士约

30-31) ，耶和华"要用杖主罚他们的Jl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4~ 凹，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 ]J 之约"的恩典:

"我必不背弃我的约，也不改变我口中所出的"( 34) ，而不取决于岩王的

行为。

大卫预言以后的君二f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 IJ 1 同近期

目标的终结，它同时指向远期日标的开始 c 大卫祈求.，主啊，求你记念

仆人们所受的羞辱"(50) 。大卫j主续 4 次使用的"羞辱"( chãrãph) 一词，

表示仇敌加诸 t帘仆人和受青者的羞辱。 1主与第 22 画中"我是虫，不是

人，被众人羞辱"(2:6) 相呼应，都1':对未来弥赛亚为人类受难时;罪的预

言。耶和华应许大卫子孙说，.我也要立他为长子，为世上最高的居王"

(89:27) ，"我也要使他的后裔存到永j丛，使他的主座如天之久"(29) ，"他

的后裔要存到永远，要存到本远，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回来 11伍的远期目标。

7 耶和华的庇护

耶和华"大卫之约"中作出"我必使你安捐，不被一切仇敌扰乱"的扫

凭，可谓大jJT:同的近期刊标，其实现完全有颇耶和华的庇护和大能 f

第 18 首见证耶和华庇护大Jl的大能「大 1H东耶和华是"我的岩石( sc

la' ) ，我的山寨(m已tsôdh拍) ，我的救主( mephall己 t î)，我的神，我的磐打

( tsûr ) ，我所投靠的。{也是我的盾牌 (mãghen) ，是拯救 (ysh( )我的角

(qeren) ，是我的高台( m i tse ga b h ) " ( 18 : 1 - 2) c 这一段汇集了《诗篇》中

表示耶和华庇护的术语c

耶和华的大能主要表现为命令和利用打然力的权能 c 比如，"囚他

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"(的"他藉着风的翅膀快飞"(10) ， "他的 J"? 云千JJ立，
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便有冰雹火炭"(12) ， "耶和华也在天上打富"(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E帝"(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 IJ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" (Zioncen tric )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。①"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"夕阳F的神都属虚无，惟独耶和华

①参见 M. Buber , On Zion : The History o[ an Idea. Syracuse: Syracuse University Press , 1997. 
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创造诸天"(5) 。夕阳在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)0 "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，非利士和推罗井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域"( 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"的赐福万国的终结曰的。

《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) 0 

"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{也都没有这样待过"(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
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人，裹好他们的伤处"(3)0 "耶和华挟持谦卑人"( 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)0 反之，那些不可 A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)0

第六节宫廷史的启示

从{i撒散旺耳记下》第 1口1 <';言工到《罗功列Jj王纪上》第 2 章被i评平论家概括为大卫

王罔"宫廷史

之 1争耳-工昔费弗尔i评评平平一ì;论仑说，儿n撤散母耳记》的作者是"真正意义上的‘历史学

之二父乙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J力史。大卫的传记者是一个天才，在没有前人指

可|的情况 f ，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"②。我们要补充鼠，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R宫廷史虽然充满其他王朝的丑恶

不口阴谋，但更是耶和华实现"我必使你的后裔接续你的位"的过秤，。大卫

自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， r_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 "AJl守了亚和人之主所戴的

CD R. N. Whybray , The Succession Nαrratl 时， London: SCM , 1968. 

,8) R. H. Pfciffer , lntroduction to the Old T，凸 tament 啕 New York , H盯per ， 1948 , p. 357. 
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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 11 ，)(才"不可为自己多立旗妃" (申命记 17:14)

的"主王规则"置若罔闻。和其他任何君王一样，大卫广纳妻妄，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"

(1 1:1) ，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

rä) äh ，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

法者的臣仆把撒莱"带进"宫中 (12:1日，比米勒差人把撒拉"取了去"

(20:2) ，是同一个词 läqach ，表示君王非法攫取民女。

大卫"与她同房"(1 1: 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;第三，大卫为了掩

盖奸情而谋害乌利亚，违反"不可杀人"的诚命;第三，大卫娶拔示巳违反

"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(1日，而 E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E反对祝福和应许，这次"差遣拿单"
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(12: 1)谴责大卫的罪思。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" (lãqach)一个穷人相依为命的"小母羊羔"

(12:1-4) 。昕 f拿单的喻言，大卫愤恕地说"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殡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读的机会，故此你所得的孩子必

定要死"(14) 。这兰个咒诅与大卫的奸淫、贪恋和谋杀这三项罪恶相对

应，显示土帝惩罚的公正。

拿单和撤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青立的忘恩负

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" (撤母耳下 12:13) 。比较表明，只是由于"大卫之

约"永远有效，大卫王国才不至于国君王犯罪而"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"我是在罪草里生的，在我母亲怀胎的时候就有了

罪() õshëm)" (51: 5) 。保罗后来明确把肉欲归为"原罪"。大卫说"神所

要的奈，就是忧伤的灵。神啊，忧伤痛悔的心，你必不轻看忧伤痛悔的
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心"(17) 。人的罪性根深蒂固，最令土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。①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 c 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)快意情千九

日音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) 0 S音嫩垂涎他玛美貌，

①七十子译本中"他必偿还羊羔囚倍"译作"七f音"反映了以七为整数的神学观念，马索拉本中

的"四倍"真实地反映历史史实，代表大卫的囚个儿子。
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达到"忧急成病"地步(13: 2) 。他的堂哥"约拿达为人极其狡猜"( 3) ，向

这位"王的儿子"滔媚，为暗嫩策划强奸妹妹的诡计。日音嫩装病，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，

不要站辱我。以色列人中不当这样行，你不要作这丑事。你王占辱了我，

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"咕辱她" (14) 。圣经用"站辱"( t m') 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。 s音嫩不顾他玛的哀求，

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"发怒气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巳力夏琐①，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"骑上骤子，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。②

(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) ， "禁食哭泣"(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

( Y. Aharoni , The Land of the Bible , Philodelphia: Westminster , 1979 , p. 29. 

②押沙龙的母亲是"基述王达买的女儿玛迦"(撒母耳记下 3:3) 。
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哀 "(37) 。但大卫没有接受"子不敦，父之过"的教训，三年以后，"心里切

切想念押沙龙"(13 :39) 0 

元帅约押知道大卫爱子心切，安排"一个聪明的妇人"巧言进i束。

《撒母耳记下》第 14 主描写她的进谏与《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)0 语文学比较可以说明撤母耳死后(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i遣贡

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i的眉之

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。约押负有怂患迎合的责任。

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要阴谋城府极j泵，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"押沙龙未见王，在王面前俯伏于地，王就与

押沙龙亲嘴"(14:33) 。
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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土诉的外地人，一面贬低大卫"无奈王没

有委人昕你伸诉"(15:3) ，一面抬举自己"恨不得我作自中的士师……

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"①(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) , "叛逆的势报甚大，因为随从押沙龙的人民，日渐增多"(12) ，连大卫

身边料事如神的谋士亚希多弗(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) 0 "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"，与大卫的妃按宣淫(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"(yãsa( ， 7) ，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马索拉本作"四十年"是笔误，参见 R. F. Youngblood , 1 , 2 Samuel , Expositor's Bible Com

mentary , vo l. 3 , Grand Rapids: Zondervan , 1978 , p. 991 , note 7. 
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(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，技斯人 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①;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。"押沙龙骑着强子，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↑动哀哭，恨不得替他去死，如同曾经哀悼

①希罗多德:{历史》下册， 6.112 ，王以铸译，商务印书馆 2005 年版，第 449 页。
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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i皮，感谢约旦河东基列人巴西菜对他的支持。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"指贡犹大人"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己见端倪。

(2) 平定示巳叛变

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。大卫把平定示巴摄乱的任务交与

亚玛撤，但亚玛撤未能及时组织新军，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撤，"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) ，如同当年刺透押尼国的肚腰 (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); 最后包围示巳藏身的亚

比拉域。《撒母耳记》中第三位"聪明妇人"(20:16 ，另见 14:2 和撤母耳

记土 25 :3) ，在城墙上作劝谏陈词，使亚比拉免遭刀兵之灾。她自称"搏

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

中的大域，吞灭耶和华的产业"(20:18-19) 。这妇人"凭她的智慧去劝

众人"，割下示巳首级，"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→桩罪。先知作者说"耶和华又向以色
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列人发怒，就激动大卫，使他盼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)0 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)0 (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。

耶和华或撤旦"激动"大卫的两种说法不矛盾，因为《旧约》中的撒且

不是耶和华的对立面，只是义人的对立面(约伯记 1: 9; 撤迦利亚书 3:

1) 。撤且是耶和华的工具，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)0 "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，以色列社会暴庚之气甚重。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，
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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)0 "有罪"和"愚昧"指大卫王朝的穷兵黯武政

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庚

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→日就死了七万人。正在"天使向耶路撒冷伸手要灭域的时

候，耶和华后悔，就不降这灾了，盼咐灭民的天使说:‘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 O 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) , 

亚劳拿即阿盟楠(历代志上 21:18) 。大卫"按着价值"付出"五十舍客勒

银子"(~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，献孀祭和平安祭。如此耶和华垂

昕国民所求的，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，"耶和华盼咐使

者，他就收刀入黯"(历代志上 21:26-27) 。
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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字，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""收刀入黯"。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，为以色列人献孀祭的坛"(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，就是耶布斯人阿耳楠的禾场上"(历代志下 3:1)0 "摩利亚

山上"是"以撤之缚"之处(创世记 22 :2) ，而"耶布斯人阿盟楠的禾场"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:亚伯拉罕的孀祭是耶和华的"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
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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，又表明土帝对大卫王国"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，王位继承问题己提土紧急日程。四王子亚多

尼雅按次序(前三个主子已死)、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，又派五十人在他前头奔走"(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) 由于大卫态度暧昧，朝廷分为两派:元帅约押和祭司亚比亚他支

持亚多尼雅，祭司撤督、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"(乒bbõrîm ， "亲兵") ，却"都不)11m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、肥棋"(1: 9) 。

这显然不是→般的郊外野餐。"磐石"是立王仪式上"献孀祭和平安祭"

的场所(士师记 6:26 ， 13:19;撒母耳记上 6:15)0 {列王纪》只提牛羊、肥

鞍等祭物，而不写祭礼，不承认这是一次正式、合法的祭礼。而后，先知

拿单通报拔示己说"亚多尼雅作王了"(1 :11) ，通报大卫说，现场的人高
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日子"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"所罗门的母亲拔示巳"面授机宜，要她提醒大卫曾"起

誓"选定所罗门继承王位。拔示巴面渴大卫说"我主啊，你曾向姆女指

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，追问大卫兰个问题: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

子所罗门骑我的骤子"，"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，瓦解他们的土气。

(3) 所罗门登基的合法程序

所罗门骑上大卫的骤子，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，

民众高日子"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
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(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"( chãzaq) ，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，代表支持扫罗日王朝的分裂势力。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
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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，等于承认他索取的主

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) 。①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 c

所罗 n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，把会幕和约中巨"都搬进为耶和华名建造的殿里"(历代志

上 22:18) 。为了建造"高大声军煌，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

①德瓦克斯引用撒母耳记下 3:7 ， 21:8 和 16:21-22 等经文，说明占有先王侍妃表明新王得到

"王位头衔"见 R. de 飞!aux ， Ancient Israel , New York: McGraw-Hill , 1961 , 
pp. 1l 6-117 目
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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→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凤愿，圣殿是大卫之约的记号，圣殿

与大卫之约是名和实的统-0 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

所罗门在圣殷落成典礼上的演讲，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)0 "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
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歌颂圣殿的建成实现了耶和华"亲口应许"和"亲于成就"(8:15): 耶和华

"拣边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，圣殷作为土帝"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，"垂昕而赦免"(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
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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"(3日，"自觉有罪，向这殿举手 "(38) ;所罗门祈求上帝在天上聆

昕到圣殿中的悔罪祈祷而赦免罪人。第二，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"垂昕"，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) ，使他们得以遵行律沽，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
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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 2:2日，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，被讥谐"(7) 。后一句验证摩西关于以色列人要被人"笑

谈、讥消"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，又因土帝的慈爱和宽恕而

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
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予亚伯拉罕后裔"从埃及;可直到幼发拉底大河之地"(创世记 15:18) 。耶

和华而许赐予的土地，在以色列史上第一次完全实现c 更重要的是"四

境尽都平安"(列王纪 r. 4: 24) , "犹太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 n继承主位，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 (chãkãm)"(12) ，而且"你所没有求的我也赐给你，就是富足(( ôsher) 、

尊荣 (kãbhôd) ，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。

所罗门以智慧闰名于世，"他作箴言三千旬，诗歌一千零五首。他讲

i仑草木，……又讲论飞禽走兽、昆虫水族" ( 4: 32-33 ) 0 "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"天下列王昕

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"普天下的主都求见所罗门，要昕神赐给他

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) 。前来渴见的示巴女王，

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
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的神是应当称颂的，他喜悦你……佳作秉公行义"(10 :的。

所罗门的财富也"胜过天下的列王"之他通过与推罗王荷兰联合的

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

百六卡六他逗得"(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E王同的繁荣和同土安全，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

不可为自己加舔马匹"(17:16) 的规矩，大卫王室不曾骑马，只坐螺子(撤

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)"①两个产马中心。所罗门从埃及购买马和战车(列王

纪上 10 :28-29); 同时，"有人从埃及和各因为所罗门赶马群来"(历代志

下 9: 28) 0 "所罗门有套车的马四万"(列王纪上 4: 26); 建立了有"战车

一干四百辆，马兵一万二千名"(10:26)的重装部队 C

5. 所罗门犯罪

所罗门深知"世上没有不犯罪的人"他 :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，专门为法者女儿造宫殿 (7: 的，"又建造

①译自现代中文本 1:16 c
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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) 。

所罗门是守土护同的精明能干卫 t ，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戚，但也违犯"不可为自己多

积金银" (1 7) 的规则。

所罗门完全无视"不可为自己多立槟妃，恐怕他的心偏邪"(申命记 17:

17)的规则，他娶法者的女儿为妻，又娶"摩押女子、亚扪女子、以东女子、西

顿女子、赫人女子"等一千妃旗(列主纪上 11:1 ， 3) 。如果说与埃及联姻只

是外交于段，那么所罗门"宠爱许多外邦女子"(1)， "恋爱这些女子"(刀，不

可避免受她们"诱惑"，"去随从别神"(的，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) 。这是说所罗门亲白参与

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 (bõsheth) ，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"摩押可憎的神基抹不口亚和人可憎的神摩

j各 (Molech) ，在耶路撒冷对面的山 t建筑邱坛"(11:7)0 "摩洛"(是律法

严禁的人禁偶像(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) 0 所罗门引进这些以色列史

上危害极大的别神，导致偶像崇拜滥筋的社会风尚，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"(的。

《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 c 与《历代志》同一时代的
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祭司作者在《耶利米记》中谴责所罗门说"在多园中并没有一王像他，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) 。先知和主导可传统的作者都认为，所罗门晚年因爱

恋外邦女子而遣忘耶和华的慈爱和恩典，这是无论如何不可宽怒的

罪恶。

6 埋下祸根

所罗门在位 40 年是大卫王同鼎盛期，但旦花一现，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气列王纪上 11: 的，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"(1 1 L "臣子"不但指所罗门下属，而

且指臣服于大卫王国的附属国。所罗门巨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 j皮安。

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 G 1去老

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

以色列王罔的战略。

利逊原是琐巴国的臣属，大卫击败琐巴固，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同，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:

"我必将同从所罗门子里夺回，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"(始tãn) ，与"撒旦"是同一个词，表示恶人。上帝可以
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借撒旦之手攻击人，也利用黑人实现削弱、分裂大卫王同的计划。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"

(1 1 :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罔内，展示波澜壮阔的拯救史图景 c

第八节所罗门智慧

圣经说，所罗门"作箴言三千旬，诗歌一干零五首" (列王纪土 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

iJ11自~，传统上被认为是所罗门所著。尽管后两篇包然是后人的托名作

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平经"白主文学"的类型，从中划分出所罗门智

慧。我们把《箴言》、《传i草书》、《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苔，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 条不日第 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"( chokhemãh) 的意义极其广大，范围涵盖 t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 t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;
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所罗门智慧是神的智慧、天启智慧和外邦人智慧的交汇 c 这四类智慧

关系如 F图所示。

耳川口华主3导、 所罗门哥哥

天白惶主主、 外邦人智慧、

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:

1阳寸，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「们]智慧篇》也说 :γ‘"‘仁慈的上主! {;你尔用伯你:的言语创

作了一切，以{你忽的智吉慧、造了人" (忡9:1一2幻) ，智慧是上帝"造万物的技师

.. ‘她是天主威自能旨的气息.…...….川.是天主美善的肖 j像象 O 她虽是独一的

( monogenes ) ，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 t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。菲悟和基督教
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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i名，耳阿rJ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) 。

如果说耳阿1口华的智慧是圣灵，那么智慧的表现是聪明 (bînãh) ，结

果是知识( chesl始胁时，这三个术语在圣经中是同义词;比如，"耶和华

以智慧主地，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:

"谨守我远的，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) 0 "道"

和"路"是两个概念。"道"( derekhe) 是上帝之言，"路"(l örekhe)是上帝

对人的教诲。 这里的"我们"并不同限于以色列人。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 speciali时，二是对全人类的普遍启

示 (revelatio generalis) 。①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

(C. Vriezcn 认为，耶和华给予特殊启示，神 (EI) 给予普遍启示，见 An Outline of Old TeSla

ment Theology , Oxford: Blackwell , 1970 , p. 345 
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8:17)0 "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 酋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 ì'iS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"( bînã) , "思想"、"精明"、"知识"、"真理"和"看"，

都指智慧。耶和华既然己赐予以色列人律法，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
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歌等体裁，表达他们的智慧。①两河流域的智慧文学出现在公元前 1500

多年前。②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

古国的言语"(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。③

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

列入共享智慧。"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。④

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

( G. E. Bryce , A Legacy of Wísdom , Lewisburg , Penn. : Bocknell University Press , 1979 

( B. Alster , The Instructíons of Shuruppak , Copenhagen: Akademisk Forl饵， 1974. 

( M. Lichtheim , ed. , Ancíent Egyptian Li terature , Berkeley University of California Press , 
1975 

③《丁道尔旧约圣经注译·箴言} ，台北:校同书房 1995 年版，第 11-17 页。
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语传到地极"(19:1-4) 。对 19:3 中"无言无语，也无声音可昕"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、立玉，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① (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

( W. Brueggemann , Theology of the Old Testament , Minneapolis: Fortress Press , 1977 , 
pp. 324-335. 
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堕落为"有智慧行恶，没有知识行善"的"愚顽"(耶利米书 4:22)0 "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 1""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) 。这用拟人和比喻的于法说明，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

奴侵下，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)0 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，并玛昂的儿

子希惶、甲各、达大的智慧"(列主纪上 4:31) ，以探和希中曼分别是《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); 

"玛蜀 "(mãchôl)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"雅基的儿子亚古玛的言语"(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 c 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 f予以言也没有像你的"(列王纪上 3:5一
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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:夕阳F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i名言时，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
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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

A 、一

百jJJ5 0

《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);"义人家中多有财主;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-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) ，"淫妇浩取人宝贵的生命"(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→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。"①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:

①康德:{实践理性批判} .韩水法译，商务印书馆 1999 年版，第 28 页。
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"要记念你在埃及地作过奴仆，耶和华你的神将你救赎。因此，我今日盼

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。丰福首先来自耶和华园报"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

~ I 11 报善意和友情的快乐"好施散的，有多人求他的思情;爱送礼的，人都

沟他的朋友"(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。 最德接着说"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。"①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i每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) 。

①康德:{实践理性批判} ，韩水法译，商务印书馆 1999 年版，第 36 ， 38-39 页。
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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》中德曰多达数

百①，我们按照和睡、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，使得喜乐"(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)0 "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

①见 D. Kindn町 ， The Proverbs. Downers Grove: InterVarsity , 1964 , pp. 31一切"主题

索引.，
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添，有吝↑昔过度的，反致穷乏。好施舍的，必得丰裕;滋润人的，必得滋

润"(1 1 :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

曰: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①"(21:3) 。三是君王主持的公道"王坐在

审判的位 I二，以眼曰驱散i者恶"(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

①这句话表达的君王正当性，对照《撒母耳记上H5:22: "耶和华喜悦嬉祭和平安祭，岂如喜悦

人听从他的话呢?昕命胜于献祭;顺从胜于公羊的脂油，.
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卑"(1 5:33) ;"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

"谨守己路"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)0 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i吾难免有过，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"于懒的，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)0 ~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:的，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，要昕你父亲的训诲，不可离你母亲

的法则"(1 :8)0 ~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
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和女权的决疑法(参阅第 2 章 4 节 6 条 7 款) 0 {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)父总子孝

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，使得存活。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"昕父亲的教训"(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"帮于"(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)0 {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
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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

的植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。她如可爱唐鹿，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。①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娼礼所作;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。

( H. M. Pope , Song of So且庐， Anchor Bible , Garden City , N. Y.: Doubleday , 1977 , 
p. 17 目
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《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"婚篷"( 11) 的

过程。第 4 章新郎讲述借同新娘到"基列山 "(4:1) 、从"黎巴嫩"到"亚玛

拿顶"和"示尼理与黑门顶"(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，与所罗门建造黎巳嫩林宫的历史记载(列王纪上 7:2)吻合。《列主

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 :的，但

没有给出原因。从《雅歌》中探颐索隐，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 hë erchomenë hõs choroi tδn 

parembolδrz ，"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;2:1日，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
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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阪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。①

(2) 人类美好的爱情

《雅歌》通过"佳偶" (ra( ãh) 和"良人" (dõdh) 的相互恋慕

(teshûqãh) ，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 (yãphãh ，阴性形容

词)"(1 :15) ，新娘赞美良人的"漂亮 "(yãpheh ，阳性形容词， 1: 16) ，都指

美貌。《雅歌》使用"辫羊"、"母鹿"、"爵香"、"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

→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，基督的血和水，外在和内在的人，等等。②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，

( H. M. Pope , SongofSongs. Anchor Bible.pp. 130-131. 

( D. F. Kinlaw; Song of Songs. Exposi lOr's Bible Commentary , vol. 5 , Grand Rapids: Zon-

dervan , 1991 , p. 1203 
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《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 ，的，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遇，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。 {I日

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

十妃娱，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"书拉宫、女"( shûlammîtl仆，这个词的词根 shãl己m

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;王后妃旗见了也赞美她"(6:9) 。

如果"她母亲"和"生养她者"有圣灵的精神寓意，"众女子"和"王后妃旗"

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①或基督

的教会。②

(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) 。

①《路加福音}1:41-42:"伊利莎白被圣灵充满，高声喊着说"你在妇女中是有福的，你所怀的

胎也是有福的。"

②《启示录}19:6一7:" ‘哈利路亚!因为主我们的神，全能者作王了。'我们要欢喜快乐，将荣耀

归给他。因为羔羊婚娶的时候到了，新妇也自己预备好了。"
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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 (shalhebhthyãh)" (8: 6) 。有些译本刊口

NIV ， RSV)把 yãh 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)0 "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→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) ，"你的姐姐是撤玛利亚"，"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→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) 和技斯主的"达时务的明哲人"(以斯帖记 1:13-14) 。
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《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) ， "主因仁慈和诚实，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) 。

君王要以智慧昕讼裁判，"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)0

君王要善于辨别忠奸真伪，"将事隐秘，乃神的荣耀;将事察洁，乃君

王的荣耀"(25:2);"君王若昕谎言，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)0 "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) ，"殷勤人的于

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"
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(24: 11) 。

官吏不能贪赃枉法，"瞻向恶人的情面，偏断义人的案件，都为不善"

(18:5 ，参见 28:21)0 "索要贿赂，使自倾败"(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。"①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( chãsîdhîm) 和智慧人( chãkhãm) 。②

少数研究者坚持本文的统→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，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

( T. Longman IlI , The Book of Ecclesiastes , Grand Rapids: B. Eerdmans , 1998. 

pp.27 -28. 

( Ibid , p. 21 
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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:的。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"(qõheleth) 的词根是"召聚"(yaqhël) ，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"天下列王昕见所罗门的智慧，就都差人来昕他的智慧

话"(3:34);"普天下的王都求见所罗门，要昕神赐给他智慧的话" (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"(l己lõhîm) ，但没有一次提到耶和华，这表明昕众

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。昕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。

传道者并不一昧否定、怀疑一切，他按照自己的信念解构外邦人的
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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: 日，神的恩赐 (2:24-26 ， 3:

12一13 ， 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"(( ãmãl) 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" (hãbhãbξ1 )指循环 i仑的理论基础，第二个虚无

(hãbhãbëlîm)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"该成一团"，"好像

抛球一样"(22:18);地球作圆圈式的循环往( hõlak)复 (bô)运动，一个循

环即"一代"。
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人类历史的循环是"世代"的交苔，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OèZ õlãm)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)0 "定

期" (zemãn)指一件事件的持续时间，"定时"C ëth)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 ， 9:2一3) 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:
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肘，"死期"是掌管万事万物的"定期"的→种，是每个人不可逃脱的命运:

"死是众人的结局"(7: 2) , "无人有权力掌管生命，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"①(3:18-19)0 "气息 "(rüach) 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)ç 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) ;"那人虽然活干年，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曰的是要唤睡世人正视死亡"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

①和合本译为"所遭遇的"英文标准版(ESV) 译为 "what happens to" ，新标准版(NRSV)译为

"fate" 。
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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: 的。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、智和患的"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，倒享长久的年曰"( 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) 0 "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。
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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)0 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

奈的与不献祭的，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{，\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，何必白取败亡

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 11伍到众人的，是在乎当时的机会"

(9:11)0 "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"
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(chishshebhõnôt) 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

的技巧而己，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挠视，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
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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。①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 ，{El. 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

到不朽曰标。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。

传道者的昕众是外邦人，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"②)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) 0 "智慧人" (chãkhãm) 和

"师"( ba< al)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

①"水面"是双关语:一方面比喻煎饼薄如水面，另一方面比喻施舍面广大。

②圣经"智慧文学"一般以"父子"表示"师生"关系，如"我儿，要听你父亲的训诲"(箴言 1:8) ，见

A. P. Ross , Proνerbs ， Expositor's Bible Commentary , vol. 5 , Grand Rapids: Zondervan , 
1991 , p.907 
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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①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。

①《哥林多前书H:20:" 智慧人在哪里?文士在哪里?这世上的辩士在哪里?神岂不是叫这世

上的智慧变成愚拙吗?"
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所罗门死后，大卫王国分裂为南部的犹大固和北部的以色列国。①

以色列固有 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、篡位拭君，最终亡国。其情形犹如中国春秋时期"就君三

十六，亡国五十二，诸侯奔走不得保其社穰者不可胜数"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眼柱。先知的

历史地位把圣经历史书同其他王朝史和历史编篡学区别开来。

与历史书相呼应，同时代的先知书见证以色列入违约的罪恶，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

互关照和日子应，理解"大卫之约"的启示和见证，本章使用同样方法，在历史

①为避免"以色列国"与"以色列人王国"相混淆，本章也用"北同"称呼"以色列国"用"南国"称

呼"犹大国"。

②《史记·太史公自序》。
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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

史书虽然按照君主在位时间记述历史;但历史书的主要内容不是君主传

记，而是先知们传达井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。①

犹大国 以色列国 先知

罗波安(931-914)
第一王朝

耶罗波安(931-910) 亚希雅，示玛雅

亚比央(913-910) 拿答(910-909)

亚撤 (909-868)
巴沙 (909-886)

哈拿尼的儿子耶户，
第二王朝 以拉(886-885)

俄德的儿子亚撒利雅
心利 (885)

约沙法 (872-847)
暗利 (885-874)

约兰 (862-841)

亚晗谢 (841) 第三王朝
亚哈(874-853) 以利亚，米该雅

亚他利雅(841-835)
亚晗谢(853-852) 以利沙

约阿施(835-796)
约兰 (852-841)

亚玛谢(796-767) |耶户 (841 川)

撒迦利雅或乌西雅 约晗斯(814-798) 撒迦利亚

(791一739) 第四王朝
约阿施(798一782) 以利沙去世

约坦(752-736) 耶罗 J皮安二世
(793-753) 何西 F呵，约离

亚哈斯(743-715)
j散迦利雅(753) 阿摩斯，约拿

沙龙(752)

希回家(715-688) 米拿(751-742) 弥迦，以赛亚

玛拿西(698-643) 末代王朝 比加辖(741一740) 俄巴底亚

亚们(642-640) 比加 (740一732)

约西亚 (640-609) 何细亚 (731-722)

约雅敬(609-598) 哈巴谷，西番雅，那鸿

约雅斤 (598) 耶利米

西底家 (597-586) 以西结

( R. D. Patterson and H. J. Austel , 1, 2 Kings , Expositor's Bible Commentary , vol. 4 , 
1988 , pp. 13 一 14; G. L. Archer , The Chronology and Metrology of the Old Testament , 

Expositor's Bible Commentary , vol. 1 , Grand Rapids: Zondervan , 1979 , p. 371 田先知年代

有所改动。
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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{I日约》的分类曰次和分类有所不同，如下图所示。①

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》

!日约

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先

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

(A. J. Hauser and D. F. Watson , A History of Biblical Interpretation , vol. 1 , Grand 

Rapids: Eerdmans , 2003 , pp. 34 - 35. 
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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(如晗

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 12:10一下 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 14:29一下 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 9:1一下 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 iiE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) ，耶户拆毁了巳力庙当厕所"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。 øu王
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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，结束于居鲁士的沼文，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《撤母耳记》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

说我所未曾盼咐他说的话，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→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，

先知书在被撞之前已经流行。

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》平时列王纪下》前 14 章的历史。先知书问
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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，以大卫王因为重点，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，被偶像崇拜国家包罔的以色列人也不例

外。士师阶段的以色列人因为与迦南民族通娼而"侍奉他们的神"(士师

记 3 :5-6) ，所罗门为外邦的旗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，以色列人的金牛棋崇拜也死灰复燃，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

崇拜泛槛，就要受到耶和华的公正理罚，被敌国所打败，民不聊生，家破
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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"犯罪一悔

改一拯救一再犯罪"(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Jj的启示;这就是， I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，呼唤以色列入悔改。虽然以色列人未能悔改而最

终亡同，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《列主纪》中共出现 30 次;其

中"因耶罗技安所犯的罪，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，

以色列同是不正当的王国。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:约问施

(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(列主纪 18:3)和约西亚 (22:2) 士

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
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国之间纵横捍 i菌的关系中展开，此外还有以色列人两个主国之间的内

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 x x 交在 x x 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囚个模式:第一，

审判模式:为惩罚以色列人犯罪而把他们交在敌人于中;第二，福佑模

式:为拯救以色列人而把敌人交在他们于中;第三，荣耀自身模式:为耶

和华的公义而把亵读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捏及"以色列

主

君王才配享有的{信言息，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。

373 



宗教研究系列·圣经历史哲学

以色列国的开同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

和以色列同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

主某年;或者，以色列主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。《列主纪》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，罔绕先知以利亚的活动详细记载以色列亚晗王朝的事件;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》作者虽然分属先知不口祭司这两个社会群

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i步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

和批评大卫王同和犹大国的君王。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白发行为;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"

374 



第四章 先知时代

(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墓位就

君的改朝换代。 180 年间，朝代轮换 8 次，被拭杀君王 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 j皮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、条司、长者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
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君王错误，推动社会改革。

但是，犹大国不等于大卫王国，犹大固和以色列国-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、希困家和约西亚)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、苦苦，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) 8 

这里所写的人和事是分裂时代先知的真实写照。这→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。他们或遭君主的迫

害，如以利亚(列王纪上 22:10→27) ;或遭民众讥笑、谩骂和凌辱，如耶和j

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
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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，把挫折扣

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，近至1 以色列固和犹大国的灭亡，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"(matstsã) , nibhbh) ã ，等)意思是宣告上帝之言，

不等于"预言"( chãzãh) ，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:步及事件的时间、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惺出来 (5:2) 。无论多么?情确的先知预言，必定

377 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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→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-神论和反偶像崇拜的思想，这类思思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;国先知;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
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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，{列主纪》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"耳阿j日华向所罗门发怒" (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，ìIî哄雅各 i兑约

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) j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 i皮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。
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他蛮横地对十支派代表说"我父亲使你们负重辄，我必使你们负更重的

辄;我父亲用鞭子责打你们，我要用揭子鞭贡打你们"(12: 14) 0 "鞭子"

是税务宫的工具，而"揭子鞭气( aqarabbîm)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)便雅悯人示巳当年用同样的话:煽动十支派

从大卫王国中分裂出去(撒母耳记下 20:1)0 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， í且收录了《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"住犹太城邑的以色列人，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

在南方的十支报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。①

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

①利未人是祭司阶层，不参加会众;便雅悯人自士师后期那场内战中退出会众(士师记 20 :2) , 

事后似乎一直没有返回。
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们不可上去与你们的弟兄以色列入争战，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i且

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，耶罗技安一当上君王，把他的能力用于反

叛。耶罗 J皮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"( yã( ats , 12: 27-28) ，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{旦铸造金牛牛卖，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"一只公牛棋、七只公绵羊"的代价就能买到条司头衔(历代志

下 13:9)0

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 i皮安是在全国制造偶像崇拜的始作俑者，随后以色列罔君王继

承了他的衣钵，"因耶罗波安所犯的罪，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。当耶罗技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
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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"iIï

哄"(18)到家里吃饭喝水，在回去的路上被狮子咬死。"神人"() îsh hã) 

èlõhîm)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" (14:2日，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 j皮安在耶和华

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牛卖"、"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
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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"( nãgîdh , 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技安的王朝一样"

(16:3) 。果然，巳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: 1日，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昕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"(1 1 :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 个妃旗生 28 个儿
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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"(1 1 :22) 。大卫王室的内娼关系如下图所示。①

r1马迦飞

I ~押沙龙 女儿他玛丁女儿丁

七于大卫-< J.飞 亚们人乌列 J 玛迦卡亚比雅、可v.太、
I I í.í. n:n T'---' Jlll怕小 J 细撤、示罗密I }-所罗门 罗波安 J

k 拔示巴 J

用5ìZ:rH 长于以矛IJ押 外孙女\f]Î比孩

工女业1比该飞

以实玛利人益中山J

女儿玛哈拉

耶乌施、示玛利雅、
j散~!~

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

冈土，各青翠树下筑坛，立柱像和木偶。同中也有妻童" (列王纪土 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[Osarkon I]的军事首领间，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)0 "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j散利雅受圣灵感动，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，没有封11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，不要于

( R. D. Patterson and H. J. Austel , 1 , 2 Kings , Expositor's Bible Commentary , vo l. 4 , 
Grand Rapids! Zondervan , 1988 , p. 476. 

( G. Ricciotti , The History of Israel , vol. 1 哩 Milwaukee: Bruce, 1958 , p. 359. 
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软，因你们所行的，必得赏赐飞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，"从国中除去妻童，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，"亚撤十五年三月"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j散砍下她的

偶像"(8-16) 。亚撒改革没有活及北国的偶像崇拜，"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。

"亚撤三十五年"即公元前 874 年，以色列王巴沙攻击犹大国。为了

赢得内战，亚撤不惜引狼入室，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。亚撤用"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) ，便晗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。①为此，先知晗拿尼谴责

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";

晗拿尼预言"此后，你必有争战的事"(9) 。亚撤不但不认罪，反囚禁晗

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

( M. F. Unger , lsrael and the Aramαeans of Damαscus ， London: James Clarke , 1957 , 
pp.38-57. 
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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……约沙法大有尊荣资财"

(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1I。在两国联合作战会议上，北国的假

先知们(巳力的先知)只会语媚，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，"晗拿尼的儿

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
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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 (lamishepã t )" (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( hizechir )"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，纷纷反瓶，

"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)0

米乌尼人大概是居住在西南山以东人的一支(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f气，"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、摩押人和西南山人(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)0 {历代志下》记载这一计划失败的原因:

约沙法与亚晗儿子亚晗谢"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( qãrâts)" 他们的"交好"，结果船只"果然被破坏

(shãbhar)"(20:37) 。
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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，以东成为犹大罔附属国;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"(1日，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"吉国哈列设的石墙"(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，在城上献为孀祭。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。①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

①另外两个"证据"是耶和华要亚伯拉罕用以撤献孀祭(创世记 22) ，耶弗他用女儿献熔祭(士

师记 11:30-40) 。参阅第 1 章 7 节 3 条 1 款和第 2 章 6 节 5 条。
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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。①

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)。约沙法与亚晗联姻的危害延续

兰代。

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(zänäh) 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"像亚晗家一样"(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

约晗斯以外的所有妻子儿女都被掠走(历代志 21:16-17) 。

约兰死后，"亚晗谢也行亚晗家的道，因为他母亲给他主谋(yä(a~) ，

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。

( D. W. Thomas , Documents 卢om Old Testament Times , London: Nelson , 195日 j p. 195 摩

押石碑的年代被确定为公元前 830 年，发生在 20 年前的摩押战争是以色列王约兰继位第

二年(列主纪下 3 :6) ，从《列主纪》年谱回溯，距所罗门继位时 120 年，内此可推算所罗门继

位时间是公元前 970 年。
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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晗统治时期，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。

耳[3洗别lí 长子亚哈谢←一一次子约兰

亚哈 L 女儿:亚他利雅 、

L 亚哈谢一一一约阿施

约沙法 一一一一一一 约兰 J

1.耶和华兴起的先知

暗利与西顿国联姻，为儿子亚哈娶"西顿王渴巴力的女儿"耶洗别为

妻(列王纪上 16:31) 。耶洗别操纵亚晗以色列社会广泛推行巳力崇拜，

亚哈"在撒玛利亚建造巳力的庙"(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
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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) 0 "真的"() emeth) 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

到困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，指示以利亚面见亚晗。亚晗也在四处寻找以

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。亚晗急于求雨，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
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顺从耶和华;若巴力是神，就当 )1民从巴力。"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。

巳力先知祭祀求雨，"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，或走到二边，或行路，或

睡觉，你们当叫醒他"(27) 。己力先知"接着他们的规矩，用刀枪自割、自

刺，直到身体流血"，又"狂日子乱叫 "(28一29) ，折腾大半天，没有一点反

应。巳力被奉为雷雨之神，但在向他求雨的人面前，一点声响也没有，对

那些供巳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) ，在坛上放置柴和牛楼，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)0 "于是，耶和华降下火来，烧尽孀祭、

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)0 "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域。

3. 何烈山受命

亚晗进耶斯列城后，"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。
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"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。

以利亚长途跋活 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入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:膏晗薛

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干

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。

-+.荣耀耶和华的胜仗

迦密山的较量挫败了巴力的先知，亚晗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晗，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。
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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

威胁亚晗说"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"(l已lohîm)指亚兰人

的保护神，他指着自己的保护神发誓，要把以色列人精碎成一小撮(七十

子圣经译为"不够填狐狸洞")尘士，他根本不认识"耶和华以色列的神"。

耶和华的先知告诉亚晗"这一大群人你看见了吗?今日我必将他们交

在你于里，你就知道我是耶和华"(13) 0 "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" (1 5) 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"( biq( ath ) ãwen)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，亚晗称"他是我的兄弟"(20:32) ，与使哈达签定停战

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)0 "你的民也必代替他的民"一句预示亚晗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
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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" (的。耶洗别

为维护亚晗"治理以色列同 "(7) 的权威，假借亚哈名义给域中的长老贵

胃写信，要他们诬陷、残害拿伯。这些长老贵胃依照信中策划，"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"谤读王"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"，受耶洗别的怂罩、"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t壁的时候，我不降这祸"(29) 。耶和华对耶洗别和亚哈后代及臣属的

咒诅被推迟到亚晗死后执行，但亚晗之死很快来11笛 c

亚哈放走使哈达，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
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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 C îsh) 随便开弓，恰巧射入以色列王的甲缝里"

(21:34)0 "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C îsh)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，血从伤处流在军中 "(21:35)0 "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 c

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

亚晗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

亚哈的长子亚晗谢继承王位，不久从楼上摔落，落下疾病，他派使者

求问"以革伦的神巴力西卡"即鬼王别西卡。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! " (列主

纪下 1:4)亚晗谢闻讯大惊，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!" (1 1)被以利亚从天降火"饶灭";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 1 个仆人的性命在你眼前看为
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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。"亚晗谢果然死了"(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 , 

的。两人从吉甲到伯特利和耳目利哥到达约旦河，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 18 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!" (1 1) 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

397 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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)0 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

童因冒犯罪口亵渎先知而被咒诅。 42 个童子被熊突袭而死，预兆犹大王亚

晗谢的 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 i主解决先

知运动面临的物质匮乏和赔养家庭的难题。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、于对于"，且暖

孩子身体，然后在屋里来往走了一趟，"叉上去伏在孩子身上，孩子打了

七个喷1壁，就睁开眼睛了 "(4:33-35)0 ~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
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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现域。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，毫无拇抗地当了俘虏。约兰按以利沙的吩咐，

优待和释放俘虏。

正如亚哈上次释放使哈达没有感化他，这次释放俘虏也是一样。

"此后，亚兰王便哈达聚集他的全军，上来围困撤玛利亚"。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"即使耶和华使天开了窗

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"昕见车马的声音"，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"(7:6一7) ，军营

发生骚乱。如同中国成语"草木皆兵，风声鹤喉"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) 。

R. 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"凶于之子"(6:

32) 。以利沙抛弃约兰王，着于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，而晗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7"(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。
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最初，以利沙施神迹，治好亚兰同元帅乃缉的大麻风。乃缉相信"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) 。以利沙拒收乃缉的酬谢，他的仆人基哈西却私下向乃缰索要，以

利沙处罚基哈西患上大麻风。接着，基哈西可能通过与乃缰的交往，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，便哈达正在忠病，吩咐仆人哈薛携带重礼拜会以科沙求治，以利沙

于是见到他所要膏立的目标。

"神人定睛吾着哈薛"，就哭了，因为他知道自己膏立为主的人"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。晗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) 。如果不受乃缉阪依耶和华的

影响，如果以利沙在亚兰没有"神人"的声戚，哈薛无论如何没有拭君篡

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，第二天就采取就杀便哈达王的行动"于是晗薛篡了

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、十辆战军、一万步兵"(13: 7) 。

9 膏立耶户

晗薛罢位之后，以色列王约兰以为晗薛羽翼未丰，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，追
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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?少见时

机成熟，实施青立耶户为王的报复计划。他盼咐一位"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"你要击杀你主人亚日台的全家，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，被就杀在田野。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》则说亚晗谢之死"出乎神"( 22; 7) ，他ill: iÚ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j先别临死前的镇定"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和ij(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。亚晗有七十个儿子在撤玛利亚，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，耶和华指着亚晗家所说的话，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"犹大王亚晗谢的弟兄" (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;在撤玛利亚城里，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
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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，耶户后代被子下将领所拭杀(列王纪下 15:10) 。

耶户在杀戮巳力崇拜者同时顺便"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棋，"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楼"(10:29)0 耶和华预告

耶户王朝四代而亡(31) 。

1 ().耶何耶大改革

当犹大王亚晗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"巢j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、大奈司耶何耶大

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→的实际女王，但圣经不承认亚他利雅是合法

的王，说她"罢了国位"(列王纪下 11 :3) ，称之为"恶妇"( misha( ath ，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"科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 (hã( ëdhûth ，即 1去版， 11: 12) 交给他"，高

日子"愿王万岁!"(1 1:12) 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
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j青除偶像崇拜，捣毁巴力的庙和祭坛，杀巴力的祭司;祭司阶层"照摩西

律法土所写的"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，合域都安静"(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"

(1 5) 。

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。

在改革功亏一蜜之际，先知奋起反对，但为时已晚，先知"引导"、"警

吱"民众"归向耶和华"，"他们却不肯昕 "(24:19) 。耶何耶大之子撤迦利

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(mãweth)时说"愿耶和华鉴察伸

冤 !"(22)

一年之后，耶和华果然为撤迦利亚伸冤"亚兰的军兵虽来了一小

孔，耶和华却将大队的军兵交在他们手里"(历代志下 24:24) ，薛晗王"杀
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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)0 {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

祀的神，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)0 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"(mãweth ， 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:约阿施背瓶耶何耶大

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，都要间在这

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 11:50一51) 。这就说明，上帝要追讨的父子之罪是世

代相传的罪性;在 18 约时代，继承父辈罪思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
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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。

耶和华兴起薛晗以惩罚以色列国，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、以撤、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"(列主纪下

13:23)0 "施恩"即合约之爱 (chãnan) ，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(l yãshãl) ，使他们脱离亚兰人的子"(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问达德一尼拉里三世 (Adad-N irari 

田， 810一783 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。①此说没有看到以色列国击败亚兰同的决定性力量是耶和华

福佑，耶和华赐给以色列闰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) ，但他和亚晗王朝的约兰王一样尊重先

知以利沙。以利沙l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" (1 7) 。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"

(1 7) ，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兰次"(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

( J. B. Payne , The Theology of the Older Testament , Grand Rapids: Zondervan , 1962 , 

p. 132. 
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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撤迦利

亚之罪;亚玛谢虽然早期"行耶幸和口华眼中看为正的事

诫"气(历代志下 2β5:2幻) ，为此，他在战争中先胜后败，最后一败涂地，身败

名裂 O

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) 。①"有一个神

人未见亚玛谢"，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。亚玛谢昕从先知指示，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"西南的神像"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，亚玛谢不昕先知的劝阻，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

"黎巴嫩的震萃"(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)"把皮事践踏了"

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

①原文为"三十万"和"十万" , ~历代志》中大数勘正见 J. B. Payne , 1 , 2 Chronicles , 

Expositor's Bible Commentary , vo l. 5 , Grand Rapids: Zondervan , 1988 , p. 562 。
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高气傲"，打内战自取灭亡 (25:18一19) 。

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，两同相继灭亡，祸根在咎由自取的内战。约

阿施死后，亚玛谢被放目，继续当主 15 年，但没有威信，名存实亡，终被

叛党所拭。

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~ 0 {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"(7:1日，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({约哥书上《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
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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》、《约耳书》、《阿摩司书》、《俄巴底亚书》、《约拿书》和《弥迦书}; (2) 

希回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》、G散迦利亚书》、

《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，恢复了大卫王同"从晗马口直到亚拉巴海"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)0 {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(1日，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域，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) 。乌西雅时的犹大同恢复

了大卫王同抵达埃及小河的南部边界。

《列王纪下》并没有渲染这两个王罔的强盛，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
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的战功，同时详细叙述他"心高气傲"(16) ，不顾大祭司亚撤利雅"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

扪主的战争中获胜，得到大量贡品。

以色列人的这两个主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，貌似强大的王罔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

问摩司是犹大旷野中提哥亚的"牧人"( nôqëdh) ，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"

(chäzãh) 的话。默示发生在"大地震前二年"(1 :1)0 ~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，如列同宫殿起火(1 :4 ， 7 ， 10 ，

12 ， 14;2:2 ，日，"创山、造风"，"使晨光变为幽暗，脚踏在地之高处"(4:

13) ，"造鼻星和参星，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。①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 c

(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同在内的列国的 fs

( T. E. McComiskey , Amos , Expositor's Bible Commentary , vol. 7 , Grand Rapids: Zonder 

van , 1985 , p.275 
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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→切罪孽"( 3: 

2) 0 {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，领亚兰人出吉西吗 7"(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

伯特利谴责自耶罗技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7"(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

旷野流徒的 40 年间就"抬着为自己所造之摩洛的帐幕和偶像的主，并你

们的神星"(5:26)0 {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棋有犯罪前科。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"撒玛利亚牛棋"、但族人的"活神"和"别是巴的神道"(8:

14) 。除了金牛棋崇拜之外，{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。
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(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

为菌陈"(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

大战子，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，"使公平变为菌陈，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

繁向上帝献奈，但耶和华正告他们说"你们虽然向我献孀祭和素祭，我

却不悦纳，也不顾你们用肥畜献的平安祭"(5:22) ，"惟愿公平如大水攘

攘，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土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、棚里的牛棋。弹琴鼓瑟口昌消闲的歌曲"

(4 日，"以大碗喝酒，用上等的油抹身"(6) 。耶和华贡问这些"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"0 (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。
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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"握虫"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主同 (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、金相、锡

罐，王家权杖"等贡品。①阿达德一尼拉里三世( Adad-Nirari 田， 823一

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(782一773 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，国内功不安乱，宫门外骚

乱一度使王权陷入瘫痪。

在亚述王同生死攸关的时刻，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i兑耶罗波安二世的强盛，"是因为耶和华看见以色列人

( J. B. Pritchard , ed. ,Ançient Near Eastern Texts rc/ating to the Old Testament , Princeton 

University Press , 1969. p.281 
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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。

他施和约帕是排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气历代志下 2:16) 。承载约拿从约帕到他施的船只

应属于昨尼基人。可以说耶和华在昨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) 。当年在迦密山土，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，当年受巳力蒙蔽的以色列人重新认识到

"耶和华是神!" (18: 39)排尼基人则"大大敬畏耶和华，向耶和华献祭并

且许愿"(9-16)c

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，鱼就把约拿口士在旱地上" (10) 。这一神迹非常离

奇，但并非不可理解。约拿被大鱼带往日的地，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"

(l ãmar)是"呼叫 "(qãrã l ) 的使动词形式( Hiphi日，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: 日，亚述王要臣民"切切求告神，各人回头离开所

行的恶道，丢弃于中的强暴"(8) 。上帝"见他们离开恶道，他就后悔，不
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把所说的灾祸降与他们了"(10) c 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。①

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"怜悯气 wayyinnãchem ,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草麻树，约

拿为此又发怒。耶和华教训1I他说，"你尚且爱情"直麻树 (4:10) ，尼尼微

中"不能分辨左手右于的有十二万多人，井有许多牲畜，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) 和使用的根杖(10: 5) 。亚述自阿舒尔一尼拉里五世 (Ashur

Nirari , 754-746 BC)时摆脱内证的危机，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，上帝就使其一颐不振。《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)0 耶和华因为以色列人的背叛而向亚述人行宣告拯救的

①亚历山大说"虽然尼尼微人都已悔改，但并不代表他们该信耶和华。另外，他们的悔改虽然

被描述是真诚的，这并不意味着约拿的使命在他们身上有长久的效果。.. (丁道尔旧约圣经注

译·约拿书)).台北:校园书房 1999 年版，第 138 页 2
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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i在总

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，耶罗技安二世王室遭受杀

戮，儿子撤迦利雅被沙龙就杀，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

(1 5:13) ， 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，击杀域中一切的人，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) 。

亚述王阿舒尔一尼拉里五世(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。

比加不甘当亚述同的附属国，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，在外邦强同的夹缝中苟延残喘。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，亚晗斯先

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。

以色列罔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
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天就杀了 12 万犹大士兵，杀了亚晗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) 。以色列长者和民众惧怕先知的谴责，释放了被

俘的犹大人。

国难当头，亚晗斯不顾以赛亚的警告，向提格拉特帕拉沙尔三世

(τiglath-Pileser 田， 745一727 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，记录提格拉特一帕拉沙尔三世"收到犹大的亚晗斯

的贡品"。①

提格拉特一帕拉沙尔三世子公元前 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"流使人、

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，何细亚就杀比加，充当亚述的倪惺(15:30) 。亚述宫

廷档案证实了圣经记载， 1是 i名拉特一帕拉沙尔三世声称"我把暗科领土

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

(A-ú-sï-l )代替作他们的王。我收到他们上贡的十他逗得金子和一千他

连得银子，带回亚述。"②

亚述同并没有把敌国侵占的犹大领土归还亚晗斯，"反倒欺凌他"

(历代志下 28:20)0 <历代志》解释说"因为以色列王亚晗斯在犹大放

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

( J. B. Pritchard , ed. , Ancient Near Eastern Texts relating to the 01d Testament , Princeton 

University Press , 1969 , p.282. 

( Ibid. , p.284. 
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后，亚晗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) 0 {历代志下》评论说"这亚

晗斯王在急难的时候，越发得罪耶和华"(28:22) 。

5 战争动员和精神激励

《约四书》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"被捕"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。《约耳书H3: 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
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犹大人的重返希望。

(1)战争惩罚

《约国书》开始描述的悲惨景象是亚晗斯执政时期的写照，"剪虫剩

下的，煌虫来吃;监虫剩下的，蠕子来吃;蜻子剩下的，蚂蚌来吃"(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，

士地荒芜。尤其是"有一队握虫"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) 。

先知约王耳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，又是土帝恩典"那目是黑暗、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，表明约用生活在公元前 750 年大地震之后不久。他和阿摩司→

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

王耳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。《约王耳书》形容中兴时期

的犹大国的安逸享乐是"好洒的人"、"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"被握虫毁坏 (7) 。犹大国民要"清

醒哭泣"(5)0 "农夫"和"修理葡萄园的"要"惭愧"和"哀号"(11)0 "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

→直是犹大国的中坚力量，约国号召禁司在圣殿前"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
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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。《约五耳书》通篇没有谴责偶像崇拜，但如参照历史书的记载， {约琦

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) 。亚晗斯

回来后指示祭司乌利亚在这座"大坛"上献"早晨的孀祭、晚上的素祭、王

的;居祭素祭、国内众民的孀祭素祭奠奈"，"蠕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晗斯王所盼附的行了" (16) 。正是针对圣殿的

奈司只向外邦祭坛、而不向耶和华献祭的罪恶，{约五耳书》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) 上帝的恶爱和荣耀

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，腥昧腾空"，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"
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(32) 。可以说前二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， ~约耳书》号召"万民" "要预备打仗，

激动勇士，使→切战士上前来。要将犁头打成刀剑，将镰刀打成戈矛"

(3:9-10) 。约王耳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。

约沙法谷是耳阿1日华"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) 。约四把那时的景象

看作"耶和华的日子临近断定谷"(14)0 "约沙法谷"朝向锡安山，因此约四

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) 。

《约理书》开始用庄踪绝收表示敌人的暴行，结尾用丰收象征上帝的

报复"开镰吧!因为庄栋熟了;践踏吧!因为酒醉满了" (13) 。酒醉流

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"将犹大人和耶路撒

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) 。推罗和西顿是排尼基航海民族，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

同(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， í虏掠子民 "(28:17) ，这就说明以东人是
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掠夺和买卖犹大人为奴隶的另一罪魁祸首。《约王耳书》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"我巴

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) j 

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f长，他们像跟在狮子后

面获取腐尸的主才狗一样掳掠俘虏。《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)0 {俄

巴底亚书》审判以东人说"你的报应必归到你头上"(1日，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
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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。如果这句话针对亚晗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丰了。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《约国书》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，应在撤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

用书》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

"垣虫"比喻敌军，与当时可能发生的握灾相同步;约玛用农业收成比喻

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
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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，上帝好像是罪人的审友，"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"①。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() esheth zenûnÎm , ，妓女的女儿， ) 

为妻"(1 :2) ，何西阿娶了一个叫歌蔑的女人，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) ，说明这些儿女是歌蔑与其他

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"罗路晗玛" ( 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) 。

耶和华借何国问之口，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"崇拜偶像的原因: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)

①《神在基督里}(D. M. Baillie , God Was in Christ )，香港:基督教文艺出版社 1987 年版，第

200~201 页。
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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、"因海市死"(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)0 "那日"，她们才称呼惟一上帝耶和华是"伊施" () îshî , "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"(l δdh) 爱"你的女人" ( ) ishshãh) 即歌蔑。①她同时也"被她

的一个"朋友(rëa( )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)0 "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，大麦一贺柏固半，买她归我"(3:2)0 "买"( kãrãh) 

即"赎出"，这笔数目不大的赎价是付给歌蔑的生活费，使她能够独居，既

不与别人行淫，何西阿也不与她来往。

歌蔑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" (matstsëbhãh) 所污染，以

弗得的圣物被私立的"神像"( terãphîm)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

①关于这个女人是原妻歌蔑的理由，见L. J. Wood , Hosea , Exposit时'8 Bible Commentary , 

vo l. 5 , Grand Rapids:Zondervan , 1985 , p.182 ,note 1 , 
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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"代表北固，"以色列"大多数场合

也指北国。

北同的罪恶是祭司、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

牛棋(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)0 {何西阿书》用"烤饼"比喻政变

从酝酿到爆发:以色列同王朝上下"都是行淫的，像火炉被烤饼的烧热";

潜伏的危机好像"从持面到发面的时候，暂不使火着旺"(7:4); 当君王

"宴乐"和"亵慢"时，首领却"因洒的烈性成病"，"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"(7:5一7) 。

《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
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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，胜于孀祭"(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

金牛棋更是"罪上加罪"(2)0 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: 1日的惩罚。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"(1 1 )。

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|陆

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

以色列同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
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说以色列城邑被倾覆如所多玛、娥摩拉(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，也必缠衷"(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11:"犹大却不可犯罪。不要往吉甲去，不要上到伯亚文"(4:1日，犹大人

不要对上帝"犹疑不定"①(rãdh ，l1 :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)的法老沙巳可(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)0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lli: ( Shal 町

maneser V ， 727一722 BC，和合本译作"撒缰以色")围攻撒玛利亚，何细

① rädh 可作"犹豫不决"(rûdh)解，也可作"掌权"(rãdhäh)解。"犹豫不决"更符含下文"耶和华

与犹大争辩"(12:2)0
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亚出城投降被囚禁。军民继续抵抗，围城持续二年，其间亚述同内乱，沙

尔马纳塞尔五世回国。公元前 721 年，萨尔贡二世(Sargon II ， 721一705

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。①

《列王纪下》总结的亡国原因和《何西阿书》→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) ，"为自己铸了两个牛牛卖的像，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，用占卡、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j监祭淫祀，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，安置在撤玛利亚的城

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

崇拜不喊过去的时代。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"(2日，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

( J. B. Pritchard , ed. , Ancient Near Eastern Texts relating to the Old Testament , Princeton 

U ni versi ty Press , 1969 , pp. 284 - 285. 
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们的祖宗，直到今日 "(41)0

以色列国灭亡之后撤玛利亚的民族和宗教混杂一直延续到新约时

代，那时的撤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"

( ruchãmãh , "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i孟子民和儿女(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) 0 

8. 希西家改革

历史书记载希西家多次求教子以赛亚(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。希困家和亚哈斯联合执政多年，公元前 715

年左右亚晗斯退位后，大约又吊了 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) ，希回家发动清

算亚晗斯积弊的宗教改革。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
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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"、"讥消"，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沽(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、使雅悯、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) 。
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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

使亚哈斯的日暑向前进的日影，往后退了十度"(20:11) 。日暑在迦勒底

地区用作崇拜天象的工具，被亚哈斯号|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，一度占领巳比伦域，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，因为他改变了亚晗斯依附亚述的外交政策，"背叛、不肯侍奉亚

述王"(列主纪 18:7)0 为了向巴比伦王使者示好，希西家把"武库的一切

军器，并他所有的财主，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困家的后代和财富"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。为了强迫非利土城市迦萨加盟(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域，

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"银子三百他逗得、

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) 。
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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"约士旦、亚晗斯、希西家在位的时候"(1: 1) 。第 1一2

章预言撤玛利亚，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

丰归于被掳后作品，这种支离破碎的分析无视全书的统一主题和风格。

《弥迦书》用踊跃咨性的诗歌体，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，"过去一现在一未来"的启示相互交

织，连为一休。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士地，

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"我必使撤玛利亚变为田

野的乱堆"(6) 。
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第 2 章写于撤玛利亚被攻陷之后，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。其次是不昕先知警戒，以为先知的预言"不住地羞辱我

们"(6) ，昕信假先知的迷惑(11) ;人们没有戒备，"不愿打仗"(8) ，被上帝

利用的敌人所赶出。

犹大固和以色列国命运相连，"因为撤玛利亚的伤展无法医治，延及

犹太和耶路撒冷我民的城门"(1 :9)0 {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

(nëghadh) 哭泣，"伯亚弗拉(‘沙尘屋， ) i衷于灰尘之中"(10); "沙斐"

(yãpheh ，"美丽")的人"赤身蒙羞"，"撒南 "(yãtsã ， "出来")的人"不敢出

来"，"伯以薛" (bëth hã) ëtsel)无人"在傍" ( )ξtsel) (1 1);"玛律"("苦")的

人苦恼(12); "拉吉" (Lachish) 的人"用快马" (rekhesh)套军(13) ;犹太人

给"摩利设迦特" [ Loresheth "送礼"，如订婚( me) õrã s ãh ) ] , "亚革悉"

(Aczib) 用"诡诈e akhzbh)待以色列诸王"(14); "玛利沙" ( Mareshah)被

人"夺取"( yãrash) , "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"①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

( D. W. Thomas ,Documents from Old Testament Times , London;Nelson , 1958 , pp. 67 - 69. 

433 



宗教研究系列·圣经历史哲学

判，祭司为雇价施训诲，先知为银钱行占卡 "(3:11) ，他们却以为会得到

耶和华的保佑，"灾祸必不临到我们"(1 1)。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→个"突破者" (happõrëts)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，它们也要昕我的声音，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) 0 <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)0 "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
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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，倚靠耶和华的大白色，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)0 "直到地极"的牧养

与 4:10 中的巳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: 的，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

要站污锡安的圣名，耶和华就把他们像收获的庄藤一样被聚集在禾场，

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"、"占卡"、"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)0 {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
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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) 。耶和华并不喜悦繁挥的祭献礼，"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)0 "因此，"

耶和华说，"我击打你，使你的伤展甚重，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"双于作恶;君王街]情面，审判官要贿

赂"(3) ，他们相互勾结，"最好的，不过是鼓葱;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，不能不口妻子说实话，"儿子藐视父亲，女儿抗拒母亲，娼妇抗拒婆婆;

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 c 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

起誓应许我们列宁且的话，向雅各发诚实，向亚伯拉罕施慈爱"(20) 。耶和华

的合约之爱"赦免罪章，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1fJ的罪孽踏在脚下，又将我们的一切

罪投于深海"(19)0 "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
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大并耶路撒冷"(32:25)ç 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，希四家组织抵抗，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 I拔地指挥官"攻打耶路撒冷(17) 。①

家才Z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(列主纪下 18:19-3日，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 c 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"将神的邱坛和禁坛废

去"，-G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"，你方逗骑马的人都没有，我方"最小的军长"

也能打败你们 (23-24)0 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于呢7"(33) 耶和华也不例外，"难道耶和华

能救耶路撒冷脱离我的于吗7"(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?耳阿口华盼咐我说，你土去攻击毁灭这地吧 !"(25) 第五，犹

大人投降才有用路，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

①和合本译为"他E耳探 (tartãn ，即主帅)、拉伯撤利 (rabh-shãrÎs ，即宫廷总管)和拉伯沙基 (rabh

shãqëh , ~p 副帅、战地指挥官)" c 
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冷"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、亚玛拔的王、西法瓦音域的王、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，和属捏拉撒的伊

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，因此傲视列国神抵，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，因为主曾盼咐说:‘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!" (1 9) 

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) ;但埃及的战土不愿对他

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
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来(注:参见以赛亚书 37:14-29) ……在一天夜里有一大群回鼠涌入亚

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:参见列主纪下

19:35)0"① 

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)0 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拭杀。另一个儿子阿萨尔哈东(Esar

haddon , 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。②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，又为巳力筑

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。

①希罗多德:{历史》上册，王以铸译， 2.141 ，商务印书馆 2005 年版，第 173 页。括号中文字为本

人加注。

②历史书记载"希西家在耶路撒冷作王二十九年"(公元前 715-688 年)到"西底家王十一

年"(公元前 586 年)的列王在位时间是 140 年 (29 + 55 + 2 + 31 + O. 25 + 11 + 0.25 + 11) , 

与公历纪年 129 年 (715-586)多出 11 年，叮以合理推测这是希西家和玛拿西联合执政的

11 年。参阅 E. R. Thiele , The Mysterious Numbers of the Hebrew Kings , Grand Rapids: 

Eerdmans , 1965 , pp.156-159 。
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第五节 耶和华一神论的宣言书

一一一《以赛亚书》释义

正如耶j先别不口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，以色列入"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，使得医治"

(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)c <以赛亚书》是为后来时代

写的，等到枯干发出新技(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

晗斯、希回家"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舍，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 t"( 申命记 27 :8); 在《诗篇》中，大
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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，镇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"以赛亚田"(第 56-66 章据说在公元前 520-500 成书)的产

物，把书中海及的历史事件说成是后人对被掳前的"以赛亚 1 "的整理或

编修。①圣经批评者犯了陆淆时代的历史错误。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;除非再认圣经启示的"过去一现在一

将来"的时间性，否则不能再定先知预言的超前性和真实性。

①综述见 J. N. Oswalt , The Book of Tsaiah , Chapters 1-39 , Grand Rapids: Eerdmans , 1986 , 
pp.17-28 , 
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《以赛亚书》的博大精深的启示和汪洋惩肆的语言，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-现在一未来"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ìêJ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 1 , n 或田"，那不能成

立。如果理解《以赛亚书》的"过去 现在一将来"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c

《以赛亚书》中有六个时间标记:第→，"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;
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第五，"我凭公义兴起居鲁土，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"犹太

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 7一12 章)记录以赛亚在亚哈其斯斤当王时得到的启示:

"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

可书》、《约国书》、《俄巴底亚书》、《何西阿书》和《弥迦书》中核心启示，如
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耶和华对偶像崇拜的忿怒，王国灭亡，人民被捕;耶和华对外邦的审判，

上帝的宽恕和以色列人回归，土帝拯救剩余之民，万民归向锡安圣殿，等

等，也出现在《以赛亚书》前 5 章之中 c 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

子亚晗斯已经执政。《列王纪》说约坦"在耶路撒冷作王十六年" (15: 

33) ，亚晗斯在"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主(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 743一735) 。①就是说，乌西雅

于 739 年去世时，亚晗斯已经当权 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垣联合执政的 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，亚晗斯"效法以色列诸王所行的，又照着耶和华从以色列

( H.G.Stigers , "The Interphased Chronology of Jotham , Ahaz , Hczckiah , and Hoshe臼a

B【ullet臼in of the Evangelical Theological Society , 8 (1 966 , spring) , pp.86 -88. 
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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 ， 3:16一17 ， 4:1) 、社会不公(1 : 16-17 , 23 )和腐败

堕落(5: 11一12)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"(比喻蹋予产

业) , "在园中盖了一座楼" (比喻大卫王国) , "又凿出压酒油" (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"他民中的长者和首领" "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，"荆棘震蕃倒要生

长"(5:5-6);大地"荒凉，无人居住"(9); 田地贫膺，"三十亩葡萄园只出

一罢特酒，一贺梅南谷种只结一伊法粮食。"(10)

亚哈斯开始执政的公元前 743 年，亚述大军己西征到巴勒斯坦，提

格拉特一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。① "Azriau of Yaudi"是"犹太的亚撤利雅"的亚述文变

音。②《以赛亚书》和《约再书》用同样眼光看待亚述人入侵。《以赛亚书》

:D J. B. Pritchard , ed. , Ancient Near Eastern Texts relating to the Old Testament , Princeton 

University Press , 1969 , p.282. 

2) M.F. Unger , lsrael and the Aramaeans of Damascus , London:James & Clarke , 1957 , 
pp.96-98. 
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2:2-5 与《弥迦书H: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"占卡 "(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"那不昕从的列国 "(5:1日，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)0 <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)0 <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 ι帝拯救以色列"剩余之

民 "0 <以赛亚书》开始宣布上帝要在"锡安"留下"余种( tsãrîdh) " ( 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) ①。这段话"残干"不日

"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

①现代中译本"残干象征上帝子民的新开端新同际译本 (NIV): "the holy seed is its 
p m u 
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来越清晰的揭示。

3. "以马内利"的兆头(第 7一12 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晗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"(tãbe)al)

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) 。北罔在公元前 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。①

为了证明预言的可靠，以赛亚要求亚晗斯向耶和华"求一个兆头"

(7:11)0 "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，"兆头气)δth) 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，你们当昕!

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 C al缸nãh) 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"不像他沮大卫"(列王纪

下 16:2) 的亚哈斯为"大卫家"? <alemãh 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

( E. J. Young , The Book of Isaiah , vo l. 1 , Grand Rapids: Eerdmans , 1974 ,7: 8 注释。
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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。①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→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)0 "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 年后亚晗斯死后， 710 年正式

称王，是年 25 岁。因此可推算希因家出生于公元前 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) 。亚晗斯和玛拿西|阳朝

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"0 {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) 。亚晗斯后嗣被杀，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?

( J. Lindblom , A Study on the lmmanuel Section in lsaiah 7: 1 -9: 6 , Lund: Gleerup , 1958 , 
p.41. 
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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

(1 7) ，埃及和亚述在南朝领土交战，庄稼和草场被践踏(18-19) ， "遍地

满了荆棘和展萃"(24) ，只能养母牛棋和母绵羊，"在境内所剩的人都要

吃奶油与蝉蜜"(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"玛黑固沙拉勒哈施罢斯"( 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

马士革的财宝和撤玛利亚的掳物，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， i张过两

岸;必冲入犹大，涨j益泛滥，直到颈项 "(8: 6-8) 0 "这百姓"指犹大人，

"西罗亚气 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) ，希困家代表也在此地会见亚述王的使者(列王纪下 18:17)0 "西罗亚

缓流的水"象征耶和华保佑的耶路撒冷的平安，"喜悦"( mesôs) 和"厌弃"

(mã) as)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
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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i芮你的

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

读的国民，受"盼咐"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，像街上的泥士一样"(10:6) 。果然，提格拉特柏拉沙尔三

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)0 "头"指尊贵人，"尾"指假

先知(1日，"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) 。兄弟白相残杀，

"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
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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，就日子求耶和华"( 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"所负的重辄和肩头

上的杖，并欺压他们人的棍"(9: 的。

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，又好像是提子要抡起使

根者，木杖要举起用杖人那样荒唐可笑(10:15) 。耶和华园应说"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"将亚述王的荆棘和庚葱焚烧净尽"
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(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 年从撒玛利亚向南疲过南国的隘口，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巳比伦，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 (matstsbhãh)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 (chõthe)初显

于希西家，成熟于基督的枝干 (nêtser) 。希西家子 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

希回家改革，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 幸的一些词汇，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
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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，好像海浪砰甸;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

暴风前的旋风士"(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)惩罚巳比伦

《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

撤掳掠的耶路撒冷人。

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"巳

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"制伏强暴人的狂傲气 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)

453 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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 年四师平定叛乱，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、蜡摩拉

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)0 公元前 6 世纪新

巴比伦帝国虽然重建巴比伦大域，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 (34:5一-17)

《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，"西南"(1 1 )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)0 "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"烧着的石油气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 j莫化
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的变迁。预言中提到各种动物"鸭楠、箭猪"，"猫头鹰、乌鸦"( 34: 11) , 

"走兽"、"射狼"、"野山羊"(14) ， "箭蛇"、"鹊鹰"(1日，象征未来占据以东

地的野蛮部藩，耶和华的"灵将它们聚集"(16) ，耶和华的于"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) 惩罚非科士(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，派使吾与希因家密谋共同反抗亚述统治。这一年"亚晗斯王

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)0 "蛇"

( nãchãsh)和"火龙"( sãrãph me( ôph己ph) 即非利士宗教传统中的"大

哀"。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) 。以赛亚劝说希回家依靠耶和华，

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
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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

押人要为古国哈列设的葡萄饼哀叹，极其忧伤。"吉碑哈列设是摩押王得

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07 :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

在两同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;大马土革不再有国权"(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08:1-20:6)

希西家正式称王后，反亚述的盟主是埃及王沙巴可。特晗加是努比

亚人，他在下埃及建立的第 25 王朝被称为"古实"。特晗加派使者拜会

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)0 "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。①他们的祖先"自从开国

以来，极其可畏，是分地界的野蛮人( qaw四qãw，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，

都要撇给山间的莺鸟和地上的野兽"(18:5-6)0 "叉枝"是大卫的不肖

①创世记 10: 11:"他(宁录)从那地出来往亚述去，建造尼尼微:历代志下 12:3:"跟从他(埃及

王示撤)出埃及的路比人( Libyans ，即努比亚人)、苏基人和古实人，多得不可胜数。"
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子孙，"蔓条"是崇拜偶像的外邦，"莺鸟"和"野兽"指亚述人。耶和华砍

掉的"莹条"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

及人交在残忍主的于中，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"那曰"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同属地是基督福

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，亚述我子的工作，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、交鬼的、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" (1 1) 。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
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("他玛探")占领亚实突。耶和华盼咐以赛亚"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，不昕从以赛亚的劝告，

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

墙中间挖聚水油，"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) 。

希西家备战没有锚，错在与埃及结盟，迷信城坚盾多，不激励军民依

赖耶和华。希因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)

推罗和西顿这两个昨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"西昌的粮食、尼罗间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，照着一王的年曰" (15) 0 "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" (1 7) 的预言。以赛亚还预言:未来"她
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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 (24:1一27:13)

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边的恩典。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，

王占污大地，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

的域。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，巳力的"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鳝鱼，就是那快行的蛇:刑罚

鳝鱼，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
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木头、石头的，所以灭绝他"(37:19L

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( yipp己lû) 世上的人"

(1 8) 。偶像崇拜消灭之后，"死人要复活，广首要兴起。睡在尘埃的啊，要

醒起歌唱 !"(19)_L帝的恩典如生命的"甘露"，"地也要交出死人来" (19) 。

这是<1日约》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)0 "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 t帝列国灭亡时

居民离开家园。"亚述诸王果然使列同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

自虫A口。

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)0 "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，你增添同民，你增添国民，你得了荣

耀，又扩张地的囚境"(26:14-1日。

"召其人"是耳耶E军和口华"在锡安山、在耶路撒冷作王

同人，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:
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13) 。然而，"召聚"( gãbats)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。①《历代

志下》更清楚地交代史料来源"希因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、以色列的请主记上"( 32: 

32) 0 {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

( E. J. Young , The Book of Jsaiah , vo l. 2 , Grand Rapids: Eerdmans , 1974 , pp. 556 - 565. 
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怂患，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m摇摇晃晃"(28:7) ，尤其是亲埃及的"祭司和先

知"(7) , "因被酒东倒西歪。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 "(sh已) ôl)是无人可兔的将来之事，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同教训Jj， "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"讥消"以赛亚的教训11是"命上加命、令上加令、律上加律、例上加例，这

里→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) ，前去祝贺特晗加

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，

表示两同结盟已成事实。

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"求间"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
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亚得到更明确指示，埃及是"公狮、母狮、蟆蛇、火焰的飞龙之地"( 6) ，偶

像"徒然无益"，是"坐而不动的拉晗伯"( 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，南国的执政者昕不进这些逆耳忠言，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) 0 "拿细耳人"是兼祭司和先知于

一身的人，南固执政者相信他们"因 j农洒"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j张漫经过"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" ( ) ãrî) el , "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，"再过一年多气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
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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

密的树林洞残"(33:9) 。以赛亚把亚述军队进犯的灾难看作"大行杀戮

的日子"(30:3日，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;意意耶和华井不亲白"杀戮

述人杀戮，"被杀的必然抛弃，尸首臭气上腾， "者山被他们的血融化"

(34:3) 。

如以赛亚所预言的那样，埃及无能救助他的同盟国。;去老特哈加的

援军刚进入迦南，就遭到辛那赫里迎头痛击，掉头返回国内。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，而特晗加的第 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、城市全部沦陷，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)0 "豪杰" ( ) er) ellãm) 可指英雄、祭司或居

民，在上下文中应指前两者①，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，貌视见证"，于是就有了耶路撒

冷保卫战那一幕。

( G. W. Grogan , Isaiab , Expositor' s Bible Commentary , vol. 6 , Grand Rapids: Zondervan , 
1986 , p.215 , notes 7. 
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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)0 "兴起 "C attãh) 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)0

《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，觉得凸里骄傲"(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 t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，为什么报朝臣和祭司、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用后写的颂歌，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)0 "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 章记载希回家病危，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回家痊愈，也发生在 701 年之后。《以赛亚书》

465 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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，"耶和华就使亚晗斯的日暑向前进的日影，往后退了

十度 "(20:11) 。日暑在迦勒底地区用作崇拜天象的工具，被亚晗斯

引入圣殿。亚晗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、从池中茵水"(14) 。

6. 择疑解惑的启示(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) "涂了我以外，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，
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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，用于虎口量苍天，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

在地球大国之上，地上的居民好像握虫"(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(hãbhãlîm) , 

你们的作为也属乎虚空 (hãbhël) 。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) 。 与

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柑碎外邦的神，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)0 {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
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己烤火说:‘略可哈!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

(nebδ)可耻地被牲畜驮走 (46;2) ，"观天象的、看星宿的、在月朔 i兑预言

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1I伍到你

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e 是lôõh) ，才是世界和人的创造者，以及全人类

的"公义的神"幸和日"救主

(2) "以色 F庐列IJ 我的仆人", 

杜姆在《以赛亚书》中解i卖出多首"仆人之歌" ( 42 ; 1-9 , 49 ; 1-6 , 

50;4-9 ， 52;13-53;12)①，引起很大反响。有研究者主张把全书主题

当作"土帝的仆人"。②我们首要的问题是，谁是上帝的仆人?这个问题

( B. Duhm , Das Buch Jesaia , Gottengen: Vandenhocck und Ruprecht , 1892. 

( J. N. Oswalt , The Book of Jsaiah , Chapters 1 - 30 , pp. 49 - 64 , Chapters 40 - 66. 

pp.7-19. 
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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

幸，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，

在沙摸地修平我们神的道"(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"耶和华的气吹在其土"(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入把患难灾祸归咎于上帝不明察是非"我

的道路向耳耶E和华华-隐、藏

和华以j海每岛为见证，与不丰相日信未来救赎的以色列人"辩论"(忏41:1υ) 0 耶和

华教训他们说"我是首先的，也与末后的同在"(41:的。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"必如鹰展翅上腾飞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 幸的"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
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列圣者的赞颂有内在联系，是一首赞美诗的高潮。①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j尼"，"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;尼布甲尼撤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) ，"我耶和华所青的居鲁士，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

上的居鲁土并不是一个耶和华崇拜者，但可以说他也是耶和华的仆人.

( O. T. Allis , The Unity of Jsaaiah , Philaderphia: Presbyssterian and Reformed , 1950. 

pp.51-80 
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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，屑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ìm!勒底神诋者也不过是无用

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)0 "我"承认未能完成这一任务"我劳碌是徒然，我

尽力是虚无虚空气4) 。这句话回应以赛亚早些时候所说"我们也曾怀
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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膀样，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气的。

接着，另)位仆人出场。他说"耶和华从我出胎，造就我作他的仆

人"(5)0 "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)0

49:6-13 中这位仆人转达耶和华的话，把 42:1一7 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

务工第一，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"施行载

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"① (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，也不使街上昕见他的声音"( 42: 2) ; 

更有甚者，他"被人所藐视、本国所憎恶、宫长所虐待"，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: 日，新天新地将欢呼他所完成的耶和华的救

赎使命"请天哪，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

①这个词的读音如 syene，新国际标准本(NIV)译作"阿斯rrl"(Aswan) ，中文新译本译作"色尼

姆" G. w. Geogen 说这个词是百指中国的问题长期困扰研究者，他指出把 syene 译性

sewenîm 的理由，见 Expositor's Bible Commentary , vo1. 6 , p.287 , note 12; 另见 J. N. 05. 

walt , The Book of Isaiah , Chapters 40 - 66 , pp. 299 - 300 这也理由都不充分，都是为了摆

脱以赛亚如何能够知道"中同"的"四惑"而假设的，正如为了 ìlf 明以赛亚不可能知道"居售

士"而假设 Isaiah II 和 rn 一样。
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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 i名。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)?

的 :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"你的儿女必急速归四"

(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"

(1 8) 。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
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母亲被休，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)1服从耶和华的意愿，"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1I伍、"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
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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、传救恳的，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

容比世人枯稿"，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"未曾昕

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，

475 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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于中亨通。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;"你的后裔必得多因为业"( 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
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不离开你，我平安的约也不迁移 c 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 3:35一36) 。我们在《新约》中看到， C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，恻耳而日斤，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

患，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) 。
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(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昕

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，高屋建组地指示

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)0 "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，君主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
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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"藐羊见你的，都要在你脚下跪"(60:14) ，"你虽然被撇弃、被厌

里，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同的君王，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)0 "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

寺奉你，就必灭亡，也必全然荒废"(12) ;反之，"小的族要加增千倍，微弱

把国必成为强盛"(22) 。不要以为这些话只是乌托邦，耶稣基督之后大

3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

至我身上，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

4万心的人，报告被掳的得释放，被囚的出监牢"(61:1)0 "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 iL\

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。
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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) 。外邦人是再也要成为圣民呢?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"我独自踹酒晖"，"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 )0 

480 



第囚章 先知时代

(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)0 <以赛亚书》中析告中的"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
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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气 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、科比亚"，到小亚细亚的"吕底亚、土巴"，以及"希腊"，"井素来没有昕

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)0 <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

日天亡的婴孩，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ìJì" (20) 。所有被造物和谐共处"封狼必与羊羔同食，

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) 。
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《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广;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"他母亲名叫协西巳"(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)0 ~列王纪》宣布玛拿西的罪

状如下:

第一，玛拿西"效法以色列王亚晗所行的"，全面恢复巴力崇拜，"重
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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晗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)0 <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 :36一37) 。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。此时南同再次沦为亚述帝国

附庸。玛拿西被亚述军队用"挠钩"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) "①。阿萨尔哈东采取亲巴比伦神庙政策，他把玛拿回囚禁

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

因"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"(33:1日，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

( J. B. Pritchard , ed. , Ancient Near Eastern Texts reJating to the OJd Testament , Princeton 

University Press , 1969 , p.291 
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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，与他父亲玛拿回所行

的一样"(21:20) 。亚们当王二年即被"他的臣仆"(24)就杀;"但国民杀

了那些背叛亚们王的人" (25) 0 "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" (sëþher)是《申命

记~，但不排除是摩西五经全部的可能。①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

( C. F. Keil , The Books of Kings , Grand Rapids ,Eerdmans , 1954 , p.478. 
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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》预示匕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，没有遵着书上所盼咐我们的去行，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，不口所有的百姓，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昕"。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)0 100 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) ，拆毁殿里安童或亚舍拉神妓

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
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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Iiß

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、西细、拿弗他利各域和四固"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。约四

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，在他前后的犹大列主

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
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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"现在一不

久一未来"的拯救史线索。《那鸿书》宣判亚述帝国死刑，宣扬耶和华把

南国从亚述之辄解救出来的恩典;{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，犹太是亚述附庸国。亚述巴尼拔 (Ashurban

ipal ,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，亚述帝国一概不振。法老普萨姆提克一世

(Psammetik 1,664 - 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"域中居民和牲畜 (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
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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"(1 1 )。这是指辛那赫里从尼尼微发兵西征，围困耶路撒冷，亵读耶和

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，把后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)0 耶和华誓

言"我必从你神的庙中，除灭雕刻的偶像 (p己sîlîm) 和铸造的偶像

(massëkhãh)" (1: 14) ，在各国面前显露偶像的虚假和无能，"辱没你，为

众曰所观"(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)0 {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

489 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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

"以涨隘的洪水淹没尼尼微"(1 :8); 亚述曾"如火焰烧碎秸"毁灭各国(约

玛书 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" (约碍书 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(约国书 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"蜗子"、"捏虫"和"蚂蚌" (约国书 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，吞灭你如同蜻子"(3:15) ，多如鲤虫和蚂蚌的"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，新巳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辄，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
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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

亚述之辄，又将被套上更重的巴比伦之辄。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)0 "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) 。

犹大固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，你们要向巳比伦报仇，他怎样对待人，也要怎样对待他"(耶利米

书 50:1日，"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)0 但是，上帝将来惩治巴比伦人的罪恶和现在惩罚列国的
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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;列国内

芳乏而得的归于虚空，不都是出于万军之耶和华吗?气哈巴谷书 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同崇拜的"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"神从提醒而来，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同，而是从以东地的提慢和巴兰山走向列

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) 11 "崩裂"，"塌陷" (6) , "日月都在本宫{亭"(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)0 "信 "C emûnãh)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)0 {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。
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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)0 "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)0 {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 提到南固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"

。 :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( kemãrîm，即‘拜偶像的祭司， )的名和祭司"依然在

活动;约西亚废黠"向巴力和日、月、行星井天上万象烧香的人"(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j各献祭，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 (malkãm ，‘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"有]依然带

头"穿外邦衣服"(1 :8) ，模仿非利士人"不踏大衰庙的门槛"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"

() ãdhõnêhem) 的庙宇之中(1 :9)0
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可悲的是，南国上下，似乎只有约四亚一人"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"( tsãrîm)统帅的军队，"士师" (shõphè t îm)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"(时bhîeyhã)和"她的祭司"(kõhãneyha) ，全都成为野兽"封狼"和"诡

诈"、"亵渎"之人 (3:3-4)0 {列王纪》先知作者说，虽然约西亚尽力平息

南和华的怒气，"然而，耶和华向犹大所发猛烈的怒气仍不止息，是因玛

拿西i击事惹动他"(23:26)0 {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" (hiqãdîsh) 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:的，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 章所示的非利土(4一7) 、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
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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入的商贸通道也被断绝"玛革提施

(makhtesh ，‘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"( qãphã l ，澄

清 )ì国时提取的"沉淀物 (shèmãrîm ，渣漳)" (1 : 12) 0 "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)0 "清洁的言语"是圣洁之灵，"同心含意"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 (Psammetik 1, 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域， 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域。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"迦基米施勺，
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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、亲巳比伦

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"神盼咐我速行，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"不昕从神藉尼哥之口所说的话" (历代志下 35:

22) 0 1去老所说"神盼咐我速行"，实际七耶和华要法老速到战场被巳比

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) 。这三处文字和日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，亚晗之死验证先

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"行耶和华眼中毒为恶的事，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巳比伦的愧俑，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
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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，

藐现他的言语，讥请他的先知，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)0 3 个月后，埃及军队乘胜追击，攻入耶路撒冷，废

黯约哈斯，立约西亚长子约雅敬为王当埃及{鬼{晶。

公元前 604 年，在卡赫米斯战役中，巴比伦统帅尼布甲尼撤重创法

老尼哥和亚述王巴利特二世 (Ashuruballit II) 的联军。亚述帝国彻底灭

亡，埃及一颐不振，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同是巴比f仑的

征服口标。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"宗室和贵胃"(但以理书 1:1-3)0 70 年的"巴比伦之囚"从此开始。

尼布甲尼撤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撤交战。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"罔攻耶路撒冷。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。

尼布甲尼撤立约西亚的小儿子西底家为王，以历止南同再次与埃及

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。西底家在尼布甲尼撤与法老普萨姆提克二世 (Psammitik 11 , 

594 • 588 BC)之间摇摆不定。公元前 591 年，法老在苏丹出击巴比伦，
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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载

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，带到巳比

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，刷

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

雅斤被掳后二十七年"(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 ，阿美尔一马尔都克， 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

同在巴比伦众主的位 "(28)0 <历代志》结束于光明的曙光:居鲁土下

诏释放犹大人回归耶路撒冷重建圣殿 (36: 23) 0 "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)0 <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
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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

一一《耶利米书》释义

以赛亚预言的上帝的苦难仆人适指未来弥赛亚，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{!日约》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:他因传达犹大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。①《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

"约四亚在位十三年"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捕的时

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

( C. L. Feinberg , leremiah , Expositor' s Bible Commentary , vol. 6 , Grand Rapids: Zonder

van , 1986 , p.361 
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期耶和华对他说的话，夹杂他的自述 c 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) 。巳录

增j悉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，两者从不同角度刻同七帝仆人的苦难:耶利米的自述向耶和

华表露内心痛苦，而已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

被编辑的明显展迹。我们现在没有充分证据表明《耶利米书》的编者肯

定是耶利米戎巳录，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、笔录音和编者不

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在

示。比如，第 25 、 26 两章关于犹大王室的预言被插在两底家时期的叙事

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 (21:1-2.1:

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(巳录书 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"我未将的(造在腹中，我己晓得你;你未出母陪.
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我已分别你为圣;我已况你作列国的先知"(1:5)0 {以赛亚书》记录耳~ 5P~1 

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)

即受迫召。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 t" (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)0 耶和华还用"一

根杏树枝"(shãqedh) 的景象应许耶利米说"我留;吉、 (shõqedh) 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。耶和华赋予耶利米尤比

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" ~l然，先知书从一开始就谴责南同的罪恶， 8 世纪的 {58;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，必保护拯救过城"

(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，我意己定，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

实刀剑害及性命广 (4:10) 。耶和华耐心地向耶利米解释他为什么要作

出这个令人痛斗、也令上帝悲伤的决定。
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(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 ， 291

的语言，回顾他与以色列人"幼年的恩爱，婚姻的爱情"(2: 2) ，质问不失二

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7" (5)"岂有一国换了他的神吗?其实这不是神!在

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 EZ

树，全然是真种子，你怎么向我变为外邦葡萄树的坏枝子呢7"(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。这一系列质间，不仅义正词严，而且满腔f'

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 "1埋主行牙邪ß盯i恶里站 j污亏了全地"气(σ3:2幻) ，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(β3:1川) 0 ~耶利米书》和《何西阿书》虽然时隔二

两个世纪，但记录的上帝之言惊人地一致;而南同重蹈北国拒不悔改芒

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"背三

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t

偶像，你就不被迁移"(4:1)c ~列王纪下》说，约西亚改革之后，"耶和'/

向犹大所发猛烈的怒气仍不止息"(23:26)0 ~西番雅书》也预言:耶和三

"必伸手攻击犹大和耶路撒冷的一切居民"(1 :4)0 ~耶利米书》解释约三

亚时期"无人能以隐灭"耶和华的"忿怒"(4:4) 的缘故。第一，约西亚三

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τ

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.二

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汇

弊"他们肥胖光润，作恶过甚"，"不为孤儿伸冤"，"也不为穷人辨届"(-1:

28) 。第三，约西亚外交政策朝秦暮楚，依赖外邦"你为何在埃及路二‘

要喝西昌的水呢?你为何在亚述路上，要唱大河的水呢?你自己的三三.

必惩治你"(2:18-19) 。虽然先知再三说明南国的危险来自北方，芝三
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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"、"野地的主才猿"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ill!战埃及时被杀。

(3) 耶利米的悲哀

《历代志》说，约西亚灵枢到达耶路撒冷时，"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H: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 j昆沌;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

的人捕了又摘，因于放在筐子里"(6:9)01去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

昧的贪婪;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); 耳问日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
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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"约雅号文

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) , "耶和华般的院内 "(26:2) ，以及耶路撒冷各城门 E

(17:19) ，多次发表讲演，语言尖锐犀利，如说耳~Jji日华的殷已成" ~f.: 

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，但乞

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 II

年，皆"行耶和华眼中吾为恶的事，效法他列丰且一切所行的 "(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E

玛拿回时代无以复加的偶像崇拜罪恶。尤其是约雅敬当埃及值偏年巨.

耶路撒冷全城崇拜埃及偶像"孩子捡柴，父亲烧火，妇女持面作饼，献兰

天后，又向别神浇奠祭"(7:18)0 "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;lJ、盛酷烈，百姓把儿女"作为主

主导献给巴力"(19:5) ，被焚烧的广首多得无处可理，被称之为杀戮谷 (í:

32 ， 19:6)0 耶利米揭露偶像崇拜泛滥成灾"犹大啊，你神的数目，与，.

域的数目相等;你为那可耻的巳力所筑烧香的坛，也与耶路撒冷街道主

目相等"(1 1:13) 。如同其他罪恶朝代一样，社会不公和偶像崇拜同盯

同步恶化。约雅敬是"专顾贪婪，流无辜人的血，行欺压和强暴"(22:1í

的恶王，他在同难当头时刻，竟然大兴土木"为自己盖广大的房、宽敞亡
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楼"(22:14) ，而且征用无偿芳工"不给工价"(13) c 

(1)耶利米与耶和华的对话

第吕章 先知对代

耳阿!J米在讲演中理直气壮地揭露国人不可饶恕的罪恶， ÍË 内心更加

惶恐不安，"先知说:‘因我百姓的损伤，我也受了损伤 c 我哀痛，惊惶将

我抓住"， (8: 21) c 耶利米在下再三再四祈求耶和华饶恕他的同眶。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"我离了我的殿字，撇弃我的产业，将我心里所亲爱的交在她

仇敌的于中"(12:7) 。 这是何等悲伤!但上帝的悲伤不同于人的内心痛

苦，土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、受教诲的以色列入犯罪却是明

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

恶从出埃及时开始职累至今，职重难返，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"，

"不再收险，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
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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{乍白受 "(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。他在圣殷宣讲耶路撒冷

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"罔中的长老" (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 c

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

圣殿总管巴施户国殴打，并被柏日在圣殿的高门示众(20:2) 。

约雅敬第四年，尼布甲尼撒击败法者。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。巳录在圣殿院内、大臣家中不口王宫

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

敬才口斤了几行，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，因耶和

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

知识的人流撞一气，"用舌头击打他，不要理会他的一切话"(18: 18); 逗

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
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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 JI阪

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， JE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7"(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"(的。

(3) 苦难的意义

那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 F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→方面使上帝的苦难仆人和上帝 "JL有

戚戚霄"。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) 。此时的耶利米己没有 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理说"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) 。
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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

与耶和华的圣灵相适时，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);"犹太的罪，是用铁笔、用金

刚钻记录的，铭刻在他们的心版 k和坛角上。他们的儿女，记念他们高

冈 t、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) ，"我命定四样吉他们，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 c 又必使他们在天 F万园中抛来抛去" (1 5: 

3←的。《耶利米书》记载的耳阿11华的惩罚是叮怕的，但无人能够厨疑他

的判决的正当 U

(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 jj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。第二个象征行功是束腰(13:1-11)0 "束

腰"在圣经中象怔耶和华的能力(如诗篇 65:6) 或人的力量(撒母耳记上

2:的。耶和华要耶利;十二买一根麻布束腰带，然后把它放在幼发拉底河j左

右窟中，不多曰腰带腐烂，毫无用处。耶和华指示这件事的寓，言"我卓、

照样败坏犹大的骄傲和|耶路撒冷的大骄傲"(13:9); 犹大人依靠的合芝

律法被大问("随从别神")所腐蚀"变为无用"(10) ，他们再也不能以拣

选之民自 JifH'l傲气但上帝并没有废弃含约，{以赛亚书》应许未来的弥赛

亚将"以他们华带束腰， {象新妇一样" ( 49: 18) , {耶和j)托书》作出同样)立

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Dll c 耶和华要耶利米访问窑匠，在

看"如何转轮作器皿"(18:3) ，"泥在在匠的手中怎样，你们在我的手中也

怎样"(6) 。耶和华挂着指示耶利米携带"瓦瓶"(19:1) ，在人奈的现场欣

嫩子谷的哈耳四 (charsîth ， "瓦片") 1、]口.当着"百姓中的长者和条司牛

的长者"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
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如人打碎窑匠的瓦器啕以致不能再同固"(11 )。窑匠打碎斗、再修复的器

皿，正如上帝弃绝顶梗不悔改的恶人。保罗使用"窑匪"这个著名比喻，

作出"贵重的器血"(选民)和"卑贱的器皿"(弃民)的区分(罗马书 9:21)0

第三个象征材功是放弃家庭。娶妻生千本是人的正常欲望， {I日约》

从不提倡独身主义，但耶租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"这同巾生养他

们的父母"( 3) , "必死得甚苦，无人哀哭，必不得葬埋"(4)c 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)c 耶利米要用"哀莫大于心死"的牛j击，为这

个死寂的世界送行。

斗-政治迫害

公元前 597 年，尼布甲 JL撒从耶路撒冷掳走王主贵胃和|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_îJj巴比f仑的犹大人，另一声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"(24:3L 后来发牛的事

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"亵渎平殷"变为"叛变卖

国"，宗教迫害演变为政治埠害。耳日利米的政敌指控他的"卖同"罪名并

非凭空捏造，耶利米把巳比伦人的擂拉;和征服视作耶和华的惩罚，要求

j顺从，而不赞成反抗巳比伦征服者，在巴比伦人自|城时主张投降。按照

人的常理，这些统统是卖同主义论调。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木不是"卖国"与"爱国"之争，而是耶和华

一神论与狂热的偶像崇拜之州的较量 ο

(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"派使旦前
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来联络，密谋组成反巴比伦同盟二耶利米用负电E 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

的子"，"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

辄下，我必用刀剑、饥荒、瘟疫刑罚那邦，直到我藉巴比伦王的于将他 1r'J

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

尼布甲尼撤也是如此。

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。在充满罪恶的旺

路撒冷，犹大人己无力归向耶和华，正如公元前 7 世纪先知所说，以色贝

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) 二

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;枉

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，巳比伦充当上帝摧毁"埃及欧

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);" E 

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军

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，仨

怎样待人，也要怎样待他"(50:15) 。然而，在上帝审判巴比 f仑的计划仨

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 E

新，而把对仇敌的判决留给上帝。
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(2) 真假先知之争

西底家第四年五月即公元前 594 年 8 月，先知晗拿尼雅宣称得到耶

和华的启示，被掳的犹大人在"三年之内"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

辄。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。哈拿甩雅把耶利米 4 年

前戴在颈项上象征巴比伦统治的辄取下折断，表示巴比伦王的辄在二年

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"折断木辄，却换了铁辄"(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渴尼布甲尼撒，可能

是为了撇请与这场骚乱的干系。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

把耶利米再次铐咖示众 (25) 。大条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，审判示玛挂散布的谎言，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
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那人和他的家"(23:34)0 在耶路撒冷破毁的紧急关头，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;而假先失11凭着"幻梦"(32) 和含剧不清的"默示"说假预言，使人心

在侥幸，拒不悔改认罪 ο 所以耶和华告诉众人"‘耶和华的默示'你们不

可再捷，各人所说的话必作自己的重扫"(36L "重担"和"默示"是同一

个词(matsã 1
) ，各人必须为他所说的"默示"承担责任;传达耶和华语的

先知承担事实和!历史检验的责任，而假先知承妇的责任则是他们的

死亡。

假先知 Il丑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。"四底家在位第四年"(51:59) ，即尼布甲尼撒镇压被

掳人群骚乱之时，因底家"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 l时附说"你念完了这书，就把一块石头拴在书上，扔在

幼发拉底同中"( 63) ，以象征巴比伦的永久沉沦 c ~耶和l 米书》编者说:

"耶利米的话到此为止" (64) 0 这是说耶利米预言的有效期到巴比伦覆

灭为止，表明了耳阿IJ米所持反巴比{仑的终结立场 c

(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:约哈其斤被掳

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) c 南国末代君王四底家的遭遇最为悲

惨。《耶利米书》说"西底家行耶和华眼中看为惠的事，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j离家过于软弱，无力

摆脱周阐的条可、先知、首领JPll民众的影响，因而未能改变约雅敬确立的

亲埃及、反巳比伦决策，导致国破人亡二
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因底家在执政初引‘!以乎听取耶利米建言，没有出面组织反巳比伦

联盟，也没有支持ðX大人在巴比伦的骚乱 c 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，招致尼布印尼撤于公元前 589 年包围

耶路撒冷。同!成家~*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"出去归降罔因你们迦勒底人"(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。耳阿IJ 米预

言"迦勒j庄人必再来攻打这城，并要攻取，用火焚烧"(37: 剖，被斥之为背

瓶降敌。耶利米要出城回家乡办理地契过户手续，被守门的祭可以"投

降ÌÎ1!!勒底人"为名逮捕 (37:13) ，关进首领私设的监狱。四底家也不敢释

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 c

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斗("使他们的于发软")为由，要求回底

家处决耶利米(38:4) 。西)庄家交出耶和l米由他们处置。主战派把耶利

米投入井牢，陆之于淤泥。西)高家得到耶利米生命事危的消息，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

和J米，耶利米再次要他归降巳比伦，以保全生命 c '1需弱的西底家惟恐遭

到"那些投降迦勒底人的犹大人"的"戏弄"(38:19)0 "投降迦勒底人的

犹大人"指 t次被捕的那挝人，他们的骚乱没有得到西)离家的支持，威胁

要报复西底家;因j庄家受国内外犹大民众的暴力挟持，左右为难，不敢投

降 ο 公元前 586 年 9 月，巳比伦人攻陷耶路撒冷，焚烧圣殿。尼布甲尼

撒异常残酷地惩罚凹J~家:在他眼前杀了他的众子之后又刷去他的眼

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) 。

因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QJiJ王纪下》第 25 章收作结束语。但《耶利米书》
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比《列王纪》多了最后一句话"直至到t他死的日子

约雅斤 o <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。耳E

路撒冷陷落时，尼布甲尼撤关照手下优待耶利米。他的护卫长尼布撤拉

且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，哪里含宜，只管上那里去吧" (40: 4) 0 耶利7!毛宁

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→支由以实玛利领导，受

亚扪王巴利斯指使行刺基大利。另→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，在不口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，→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，向亚有]方向逃窜，

中途被约晗难的游击队解救。

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→人存留"

(42:17) 。但约晗难和"何沙雅的儿子亚撒利雅"(可能是祭司)等"→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"必月我的仆人巴
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比伦王尼布甲尼古天"'.t3 :10) ，攻击埃及地，焚烧埃及神庙和柱像。

在答比匿的犹大人无立耶利米的警告，供奉埃及偶像天后。耶利米责

问:叫尔们列恒的恶行， j尤穴 37iJ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、浇奠奈，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"他仇敌军日寻索其命的人"即阿玛西斯(Amasis ，

570-526 年)所废黠和杀害;尼布甲尼撒接着入侵埃及，一度占领答比匠、

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) ，这是指亡同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，那利米和耶稣分别

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
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来的保证"你们若能废弃我所立自日黑夜的约，使自日黑夜不按时轮

转，就能废弃我与我仆人大卫所立的约，使他没有儿 f在他的主 J4Z上

为王"(33:20-21) 。耶和华同时指忌耶利米，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)0 注意"算为无子"不等于元子;事实上，约推斤l'l[J耶哥尼雅，

有 7 个儿子(历代志上 17-18) ，耶稣基督是他的日代。基督不是"治

理犹大"的国王，但又是大卫宝座上的王 c 这些有似矛盾的启示只有

等到耶稣降临才能显明，耶利米只是奉命记 F他所不能理解的预言，

留待币世验证。

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

利呈长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，新约的律注不是写在纸上，而是"放在

他们里面，与在他们心上"，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争的结果报应他"(32:19) 。通

过苦难仆人的实践，耶利米已经站在新约的 I丁槛上。他预言未来拯救的

洁，在新约时代元不实现: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 c

第八节守望者以西结

一一《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
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行怪异，如同严重三号神病患者。①反驳这种印象的事实是，~以团结书》

同时也是时间信 E、最详实的先知节，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 f可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，传达基木相同的历史信息。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 c

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) ，对王占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l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，时问顺序对他并不重要;而以团结以日为单位计算

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耳阿11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、转达者和昕众的

"我"、"你"、"他"随着说话语境的变化而转化;而《以团结书》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) c 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 ，罗Jj王纪下 9:17 ，等 )0 ~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

①《丁道尔 Ir~ 约圣经注译·以团结书}，台北.校同书房 2003 年版，第 23 页。

517 



宗教研究系列·圣经历史哲学

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

以团结在两河流域迦巳鲁河的"提勒亚毕" (tël ) ãbhîbh ，‘洪水墟

士， )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-Jãdhãm) :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l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 )0 <以西结书》的世界视野不但超越|日约时

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"无君主、无首领、无祭祀、无柱像、无以弗得" (何西阿书

3:4) 。以团结失去木该担当祭司的职务，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，耶路撒冷的先知晗拿尼雅与被掳人群中几个恶人遥相呼应，策动了

-场反巴比伦的骚动，被尼布甲尼撒镇压之《以西结书》没有提及这场骚
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动，但书中透露被捕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，昕信假先知对时

局的预言，准备在短期内运回耶路撒冷，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?耳阿IJ华岂不因为以色列入

不听先知警戒而决心毁灭他们吗(列王纪 f 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 c①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

章中守望者与思人和义人的责任关系如下图所示。

守望者斗丁}J JE人结局 义人结局 守望者责任

不舍成
"必死在罪肇之 "离义而犯罪 "(3: "向你训他丧命的

中 "(3:18) 20) 罪"(3:18 ， 20)

警戒
"不离开恶行"(3: "因受尝戒就必存 "你救自己脱离了

19) 活 "(21) 罪 "(3:19 ， 2 1)

守望者是不被称为先知的先知 c 在罪恶的时代，先知的~~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站污的时候，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

( G. von Rad , 01d Testament Theology , vol. 2 , Edinburgh: T & T. Clark , 1965 , pp. 393 

394 
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培挡破口，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

洁的人"(13:19) 。

(3 )守望者的警戒方式

如 t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日的可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

时有尤可被挽救的义人?耶 frJ华对耶利米说，耶路撒冷城连一个"行公

义、求诚实"的人也没有曰: 1) ;对以四结却说，耶和华"拔刀出冉，从你中

间将义人和fE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→个矛盾:在没有义人，或义人可恶人一同灭亡的

时代，守望者的警戒毫元效果，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衬守皂者职责的方式同样矛盾:一方面

"耶和华的灵降在他身士"(1 :3) ，在巴鲁;可荒原的|二空，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→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:的，另一方面知道"他们

不肯昕从我。原来以色列全家是额坚JL'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"(2日，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。'昕的可以昕，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

"不昕"的矛盾中履行警戒职责。

无论过主的先知书，还是同时代的耳目利米，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
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和华使以西兰占""t ::::J "主至[J被捕第十二年得到耶路撒冷被攻破的消息后

才升二口..不冉缄 "(33:22)ο 在这 7 年间，以团结多次在公众面前用象

征行为、肢休语言、谜语( chîdhιh) ，比喻戒寓言 (mäshãl) ，表示即将来临

的灾祸。固然，每逢"耶和华的话 l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捕

的人口斤 "(1 1:25)0 其余的"耶和华的话"都没有公开讲演的背景。比女如口，

"被掳第七年五月主韧刀十曰

华"(ω20:1川L 公元前 591 年星天，陆老在苏丹战役中战胜巴比伦，长若们

大概希望从以国结那里得到即将被解救国归的预言。以西结记录"主

耶和华说:我指着我的永生起苔，我必不被你们求问"(20:3)c 同时记录

耶和华要求以间结"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)0 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

以团结警戒的两种方式可以帮助我们解决约瑟夫说以团结留下两

本书的疑难。①《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，部不影响这本书的结柏，因为以西结标

明的笔记日期已经规定了笔记内容的顺序 c

以内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 15"和以赛亚"封住书卷气以赛亚书 29: 11) 的象征意义

一样，表示罪息时代不能理解圣经的默示。以团结对耶路撒冷毁灭及其

教训iL\知肚明，但不再像其他先知那样大声呐喊，公开宣讲c 他不是必

4二《犹太古史)) , X. 5. [.转引自《丁道尔旧约圣经 ìt泽·以囚结书~， fî~l: 校园书房 2003 年版，

第 13 页。
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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

他们拍怨上帝"不教而诛";也为未来"义人"的悔罪白新而写，使得他们

感谢圣经教诲的恩典ο

《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)0 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 t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

行的道而吊"( 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

那日无人昕信守望者的警戒，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，吾到圣殿

中触目惊心的偶像崇拜景象:圣股内"四百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

妓矛和口巫婆(口14创) ;在圣殿门口，"约有二十五个人，背向耶手和口华的殿，面向东

方拜日头"气(口16创)。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 c 以西结还看到， 6 个带刀的人"从

殿前的长老杀起"(9:6) ，杀尽圣殿和全域的人，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 ætt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
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性，以西结看到的圣最乱相;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j巳滥祭

与祭司的正式祭礼并行。以西结以祭司的特殊敏感，注意到棍合宗教的

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。这是耶路撒冷不口圣殿被毁的原因。

《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"0 {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膺

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"笛子"、"金链"、"鼻环"、"耳环"、"华

冠"(11-12) ，食物如"细菌、蜂蜜井油"。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，甚至焚烧儿女作人奈。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
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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

崇拜与迦南悲俗同源"你母亲是赫人，你父亲是亚摩利人。你的姐姐是

撤玛利亚，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" e achôthekh hagged创始)和"你的妹妹 " C achôthekh 

haqqetannãh)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探合杂交，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) 。这是指崇拜偎

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() ârãm ，有的古本作)edhδm ‘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"旺
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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

教传统中的内证而已 c 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 f寺奉木头与石

头"(32)c

北同和南国灭亡的直接原因都是与埃及结盟、背叛!京宗主国亚述和

巴比伦。为什么这两个王同不顾先知反复教诲，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，妹妹名叫阿荷利巳 "(23:

的。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崖，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
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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宁且犯罪而遭

受亡国的灾难呢?用当时流行的→句俗语"父亲吃了酸葡萄，儿子的牙

酸倒了"(18;2) ，这句俗语是讥询的反话，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，前寄质疑传统决定个人

责任的公正性。《以西结书~(18 ;3月日《耶利米书h31 ;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 c 第→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，放在买卖域

中"(1 7;4) ，比喻他掳去的犹大王宗主;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者，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) c 国破人亡是西底家个人罪恶、导

致的悲剧。

第 19 幸的母狮比喻南国，"少壮狮子"比喻犹大王室，她培养的第→

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，"于是囚围邦国

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昕见"(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捧在
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地上，东风吹干其上果子" (19: 12) , "如今栽于旷野干旱无水之地"

(13) 。这指犹大王室阳萎，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因底家复兴的虚幻希望。耶

和华应许把香柏树怕的一个嫩枝"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

《以团结书》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。第年，正直的崇拜行为"未曾在

山上吃过奈偶像之物，未曾仰望以色列家的偶像"(18:6) ;第二，正直、合

理的性行为"未曾王占污邻舍的妻，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，去p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，也未曾向借根的弟兄多要，缩于不作罪孽，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:

第一个义人是希两家;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:希因家"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" (1 7) 。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草、"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
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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草"，"他必困所犯的罪、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 幸中再次出现。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，~以西结节》中的"义人"是"谨守遵千丁"律法的人(18:19) ，摩西

早已把是否逗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

义作恶的问题，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戎死亡，但这不是《申命

记》所说的国家和民族的福祸存亡。个人死后能再以及如何承担存活的

"善果"或"灭亡"的恶报?

《以团结书》并没有明确提出和解决上述两方面问题， í旦蕴涵关于这

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 主重申的新约应许，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 46一51 章， ~以西结书》第 25-33 章。三书审

判中很多信息似乎吉同、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
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对他的伤害，而《以自主习、 :lj fRI重于为以色列"除掉他们所倚靠、所欢喜

的荣耀"(24:2日，显示上主荣耀，使人们"知道我是耶和l 华" "你们

(或他们)就知道我是耶杠华"这一审判用语在《以团结书》出现 55 次，其

中有一半是对外邦人说的 τ

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 F

场;作为以色列的主要敌人，耶利米肯定巳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l对巴比伦的审判保持缄默 c {以团结书》不

明确谴责巴比{仑，可以反证圣经Itti平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》审判的七同可分为两类:亚扪、摩押、非利士和以东等囚

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!孽押等国先

为虎作{长，伙同巴比伦人政陷耶路撒冷，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、困顿与埃及结盟，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，犹大家与列国无异气 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，耶和华的灵离开圣殷，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
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人的"一切毁谤，就是攻击以色列山的活"(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 t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 "(35:1日，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)。这两个同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) 。

推罗和困顿足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)c 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

他们罪性藤胀，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) 。耶和华对自无上帝的推罗人说"因你居心自比神，

我必使外邦人，就是列国中的强暴人"伍到你这里"(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于中，不过是人，并不

是神"(9) 。

(3) 埃及的败坏

埃及法老以尼罗河神白居"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1丁河中拉上来"(4) ，抛尸旷野。"贴住你鳞甲的
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鱼"指附属埃及的盟国二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

老合弗拉己被击败。"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搞劳用攻推罗而没

有得到预期的战利品的军队①，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) 。②

5. 复活的希望

第 37 幸在《旧约》中第一次阐明 "F身复活"的圣经启示，虽然《以

①公元前 587 年，尼布甲尼撤围攻推罗，推罗把财富j每运到埃及，巴比伦人没有得到预期的战

利品，如以西结所说"没有从那里得什么酬劳" "头都光秃，肩都磨破"(29: 18) 。参阅 J. D. 

Newsome , By the Waters of Babylon , Atlanta:John Knox , 1979 , p.159 

②据《犹太古史} X , 180~82 ， ix.7 ，尼布甲尼撒于公元前 568 年入侵埃及，直到公元前 525 年

波斯王冈比西建立第 27 王朝才恢复秩序。
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赛亚书》中已有暗示 (26:19)0 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二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:

屿，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 t 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(或撤

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，这些骸骨不再收脸，不再葬

埋，必在地面 t成为粪土"(耶利米书 8: 1-2) 0 {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

同的灭亡使同民失去希望，"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

(chayah) ，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，骨路长存，上帝有复原筋脏、皮肉的权能，即使骨路分化

成颗位，上帝也有把这些颗粒组合为原先骨酷的权能，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「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
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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(lebh) ，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)0 "肉心"(lebh bã始r) 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，以及末日复洁、审判和新生的

福音。
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"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

结束子《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"。①

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"赐福万同"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

( A. J. Hauser and D. F. Watson , A History of Biblical lnterpretation , vo l. 1, Grand , Rap 

ids , Eerdmans , 2003 , p.235 
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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，苦昕他的祷告"(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"中闪烁的个人贡任意识[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
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达相关，但不能归结为人的宗教观念 c 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去1日时代，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，条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Þ.{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。①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j度到犹太教。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

( J.B.Payne , 1, 2 ChronicIes , Expositor's Bible Commentary , vo1. 4 , Grand Rapids:Zon

dervan , 1988 , pp.305 • 306. 
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传统;犹太敦的祭司阶层(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条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"①或"民族哀歌"②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 i卖出这

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词、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

( C. Westermann , AusgewähIte Psalmen ,Göttingen: Vandenhoeck , 1984 , pp.26-38. 

( D. L. Christensen , Transformations of the War Oracle in Old Teastament Prophecy , Mis

soula: Scholars , pp. 112 ~ 27 
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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。①哀歌的这-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。②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，通过对大卫君主过去

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 茵"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→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) 。③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 :13H玛拉基书》提出一系列问题"你在何事上

爱我们呢?气 1:2)"这是为什么呢?气2:13)"公义的神在哪里呢?"(2:17)

( c. Westermann , The Praise of God in the Psalms , Richmond: Knox , 1965 , pp. 53 - 54 

( Y. Hoffman , "The Transition from Despair to Hope in the lndividual Psalms of Lament" , 

Tarbiz 55 (1 985月的， pp.161-172 但他把"流亡异乡者"当作"个人哀歌"而不是被掳群体。

③这概括来自 o. Holtzman口， "Der Prophet Maleachi" , Archiv für Religionswissenschaft 

19 (1 931) , pp.1 - 21 
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"他来的日子，谁能当得起呢?"(3:2H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①，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。②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

狂做人"指对以色列人作恶、对上帝狂傲的外邦人。"狂傲人"( hôlêlîm) 

即"终日辱骂"上帝的"愚顽人"(74:22) ，"愚顽人" (nãbhãl) 在《诗篇》中

特指那些认为"没有神"而肆无忌悼作恶的人(14: 1 ,53: 1) 。诗人("我")

伤)L，\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，财主便加增"(12)。人不但作恶无所畏惧，还"亵 j卖"、

( E. Würth , "Erwagungen zu Psalm 73" , W. Baumgartner , ed. Frestschrift für Alfred Bert

holet zum 80 Geburtstag , Tubingen: Mohr , 1950 , pp. 532 - 549. 

( A. Caquot , "La Psaume LXXIII" , Semitica 21 (1971) , pp.29 斗 55.
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"毁谤"神灵 (9) 。尤其使"我"难受的是， t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 首强调上帝敌人胜利后的狂妄，

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，就是读神: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) , "亵读你名的居所，拆毁到地"(8) 。读种者的动机是"我们要尽行

毁灭 (yãnãh)"(8) 。

以色列人以上帝之民的身份，才巴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?仇敌亵读你的名要到永远

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"饵鱼"，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"、"网苦穷乏"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

的曰期，必按正直施行审判 "(2)0 "所定的日期"是对"要到几时"、"要到

永远吗"的回应;"公正的" ( mishãrîm) 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"洒的渣j宰 "(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
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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

他的肩所"(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瓶，也知道上帝惩罚亵读

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?以色列入

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"(7) 第一句话

来自《诗篇~22:1:"我的神，我的神!为什么离弃我1"十字架上的耶稣临

终之前也呼喊这句话(马太福音 27 :46) 0 "丢弃"或"离弃"(zãnach)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) 。令被捕以色列人担

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"Cõmer)是否有效7 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"我的悟弱"(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"背踉合约的罪过，

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) ;定肩迦南之后，忘记上帝的救赎和赐予产业
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的恩典(40-55) ，崇拜夕阳F偶像 (56一58) ;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"用口语媚他，用舌向

他说谎"(36) ，得到救助后又依旧作恶 (37一39 ， 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?去莲支派，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(70一72) 。

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?"(8一10)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

你名的同度"(6) 。诗人更祈求上帝纪念与他们祖先的合约，而"不要记

念我们先担的罪孽"，施行合约之爱即"慈悲"(的，"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 首表达约吉、子孙的祈求。大卫之约不但是拣选犹大后裔的恩

典，以色列其他支服也祈求上帝的拯救"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i'J1 气 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
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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白出埃及

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

肯昕从我，以色列肯行我的道，我便速速治服他们的仇敌，反手政击他们

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①，他们是声称"这j可是我的，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 e ãdhãm) 一样;要仆倒，像王子中的一位， " 

(82:6一7) 。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，何恶人的情

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

读神的外邦人，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)0 "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

①有人认为指外邦神(参见 M. Tsevat , The Meaning of the Book of Job and Other Biblical 

Studies , New York:Ksevat House , 1980 , pp.131-147)c 外邦君王经常以神自居，这一解

释与我们的解释可以相容。
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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"成了地土的粪土"(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，惟独你名为耳阿1口华

的，是全地以上的至高者"(18) 。这→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

如果说前二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→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" (1 1) 的赞美。分

别赞美居住在圣殿的平安 (3-4) ，朝现圣殿的幸福 (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?川喜欢"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 t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(tôbh)"和"土产"(yebhûl)。

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 9为要得到上帝纪念大卫之约的恩惠兰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;1日，也为被掳犹大民族所急需。以大卫口气
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祈求圣殿重建，可谓恰到好处。

第 87 首上帝的回应 2 上帝之言出乎人的意料:屹立在锡安的"上帝

之城"( (iyr hõ ) elôhÎm)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、读神，上帝在上一板块中审判外邦人，在这一

板块则把他们纳入 t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"(yâdha()"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-川主张;所罗门

圣殿是这样，第二圣殿也是这样(以赛亚书 60 :3); I日约是这样，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 t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c 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7"

(11) "慈爱 (chesedh) "和"信实(l已mûnâh)"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"
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(rephã) îm , 10) ①，而是己逝的大卫王国 c

第 89 茵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

全然收四 "(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:既然土帝起誓不改变约定，"决不向大卫说谎"(35) ，为

什么继承大卫王位的君主的"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"

(50一51) 。这段连续三次使用的"羞辱"( chãrãph) 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

见证他的王同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"②。因此吾来，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→首以弥赛亚为主题的先知诗，显示继承大卫宝座的未

①这个词在圣经中有三个意义: (1)复数的神灵 (gods) ， (2) 死人的影子， (3) 活着的人。参见

C. E. L. Heureux , Rank among the Canaanite Gods , Scholars , 1979 , pp. 220 - 230 0 

( J. Calvin , Commentary on the Book of Psalms , Grand Rapids: Eerdmans , 1963 , vo l. 1 , 
pp.362 ,12. 
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来弥赛亚既是上帝的长子，又是君王和条司，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域，那里的居民是包括外邦人之内的新的

拣选之民。"穷人"Cebh句。n) 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"( chãsîdh)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 (rãnãn) "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)0 "大卫的角"的发生意味弥赛亚

的降临，圣殿祭司撤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)0 "明灯"( nër) 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。
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第二节 上帝在外邦的荣耀

一一《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，就是你们到的列同中所亵读的……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

不可一世的夕阳ß;g王神迹， {2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 i己》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。①这不是什么新观点，早在 5 世纪，哲学家技菲利就指

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。②

( H. L. Ginsburg , Studics in Daniel , New York: Jewish Theological Scminary , 1948 , 
pp.5-30 

( Jerome , Commcntaryon Daniel , Grand Rapids:Baker , 1958 
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17 世纪帕斯卡提出一个解经原则"同时证明两约一一要一举而证

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。"①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"②。《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 2一7 主)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 c③

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。神边的施行者是上帝，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"夜红海"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1守舍当时中东地区政

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。百

①帕斯卡:{思想录~，何兆武译，商务印书馆 1997 年版，第 298 页。

②同上书，第 331-332 页 c

( G.L.Archer , "The Aramaic of the Genesis Apocryphon Compared with thc Aramaic of 

Daniel" , Ncw Perspectives on the 01d Testament , ed. by J. B. Payne , Waco: Word , 1970; 

"Thc Hebrew of Daniel Compared with the Qumran Sectarian Documents" , The Law and 

the Prophets , ed. by J. Skilton , Nutley , N. J. : Presbyterian and Reformed , 1974 
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则，包含希腊异教神迹的希罗多德斗历史》也应被归于传奇故事了。

《但以理书》按照但以理一生经j力为线索，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;他们内心遭遇亡罔被掳的痛苦，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》把过-奇迹的原因归结为三条:土帝

赐予他的仆人的智慧(第 1-2 章) ，向外邦帝王显神迹(第 3-6 丰) ，对

先知的默示(第 7一12 章)。这三个部分街接得如此密切，以致几乎可以

肯定出自一个作者①，认为后人创刊币 1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伎掳人群的现实影响:神的智慧鼓

舞被掳人群保守传统，神迹促使外 I甘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. 智慧的来跟

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，都从耶路撒冷捞到巴比伦去了"(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。 尼市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胃子刮到王宫学习，把他们改造、培养成

帝国官员。但以理和他的三个崩友、乍得拉、米煞、亚伯尼歌是被教育对

①包德雯的结论是.<但以理书必然是出于一人之手.旦作者精心计划如何来旱现其主题。"(丁

道尔旧约圣经注译·但以理书}，台北:校已书号二003 年版，第 68 页。
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象，巴比伦人把他们的希伯来姓名儿:人!咔教姓名(1 :7):"但以理"意思是

"我的审判者是神"( dãnîye 1 1) ，改".↑「川fi '-ì川i 提沙撒，"\，\，意思是"尼波保护他"

(仙be1 t忖益缸sha扩1 shsl由ha盯r) ; "晗拿尼牙帷庄"的 1..-二 .l乙ιL

改为"沙得拉，"\，\，意思是"阿库(月神) .叮'J ~d企旨令" ( shdhrakh) ; "米沙利"的意

思是"谁是上帝" (mîshã 1 e1) , ~Ij " 米煞"，意思是"谁是阿库"

(mêshãkh); "亚撒利雅"的意思是·17;!|| 华帮助" ( 1 azryãh) ，改为"亚伯尼

歌"，意思是"尼波的仆人"c ãbhedi , ;)斗hô) 。

巴比伦人虽然能够改变这凹少年的姓名，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 寄出， 28) 和"伯提沙撤"(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 c 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

j参透在衣食住行各方面，拒绝主洗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站污自己"(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" (1 7) 。
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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 c

但以理等囚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

(chãkhãm)" (2: 12) 或"术士( char t ummîm) 、用法术的() ashãphîm) 、行

邪术的 (mekhashshephîm) ，和占星的( kasdîm① )"(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) 。神的智慧不恒为但以理赢得信誉，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"至高的神勺，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{且以理依赖的"万神之神，万王之王"，并不表明他阪依耶和华。事

实上，巴比伦人崇拜的主神马达克、后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祥

之外，总是可以再加一位"②。尼布甲尼撤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

①据新同际本:(NIV) 译。 kasdîm 来自阿卡德文 kaldu ，把行占星术的人，与来自迦勒底文~::

kasdu(迦勒底人)不同 U

②《丁道尔旧约半经j土译·但以理书~，第 108 页
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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营满朝野。

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《约怕

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，以致诗人悲痛地日子叫"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，尼布甲尼撤统一中东、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j散召集帝国全体官员

"总督、钦差、巡抚、果司、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，官员们匍匍崇拜，

"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
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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，且度如此之高，连把这三人扔进火窑口的"壮士"也被烧灼致死 c

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"犹大人"土升到国人不能冒

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，宫职和乐器的名称

和火窑酷刑的存在，符合或至少不违背已知的历史事实。①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

尼布甲尼撤不顾第一次梦中"金、银、铜、铁、泥都一同砸得柑碎 "(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，土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)同吃

草"(23) ，相当于以赛亚关于巴比伦的预言"革才狼必在她宫中呼号，野狗

①《了道尔旧约圣经注译·但以理书}，第 113-117 页二
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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

撤，他"被赶出离开人子(和合本译作‘世人， )" , "经过七期"，"等你知道

至高者在人的国中掌权"(2日，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

活至1永远的神"(34) ，"赞美、尊崇、恭敬天上的王"(37)0 "永远的神"即

但以理称颂的"从亘古直到永远"的上帝 (2:20)0 "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"() elõhê 

hashshãmãyim 或亚兰文)己lãhshemayyã) 。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I散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j散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。尼布甲启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。①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②;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莲"(5:1) 。古代

①《丁道尔|日约圣经注译·但以理书}， 124-126 页。

②同上书， 134→136 页士
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史学著作记录的新巴比伦王国的最后君王是那波尼达( N a bonidus , 

555-539 BC) ，而无伯沙撒王的名号 c 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。①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，伯沙撒王依然泣着醉生梦死的生

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，

笼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。伯沙撤王和

大臣、皇后、妃踪一面"用这器皿饮酒"，一面却"赞美金、银、♀同、铁、木、石

所造的神"(5:4) 。上帝岂能容忍亵渎圣殿的神器，于是偶像的笼宴上出

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。②

合八~ 7 ? 1 LP 归 非主" '向 非二句纳

(1、o，~， 导pn IU口 Kl口)

读音 :wphrsyn thql 口ln) mn) 

翻译:乌法理新 t是客勒弥尼 弥尼

"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"(m旬，记数)表示"神已经

数算你国的年日到此完毕";"提客勒 "(t己qël ，衡量)表示"你被称在天平

里，显出你的亏欠";"乌法耳新 (ûpharsîn ，一半)"表示"毗勒斯" (perës. 

分裂) ，表示"你的国分裂，归与玛代人和波斯人(pãrãs)" (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

( R. P. Dougherty , Nabonidus and Belshazzar . Yale University Press , 1929 , p. 96. 

( G. L. Archer , Daniel , Expositor's Bible Commentary , vol. 7 , Grand Rapids: Zonderva口

1985 ， p.74 ， 5:25 注释 3
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迦勒底国 "(5:30一31) 二希罗多德在《历史》中描述了巴比伦城墙固若金

切，居鲁士顺着均发;二底;可枯水河道进入域内，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"①。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，取了迦勒底同"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。②但以理说巳比伦主国被"玛代人(即米底人)和技

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主和波斯

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

(däreyäwësh ，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)0 "取了"的亚兰文 qabbël 的确切含义是"接收";又说:

"玛代族亚晗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 hämêlakh 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，即技斯王居鲁士。"英

王本"的注程说"居鲁士野心勃勃，在别国征战，大流士因而得到国王的

头衔，实际上同王是居鲁士。"{但以理书》还说"大流士随心所窟，立一百

二十个总督治理通国"(6:1)0 "随心所愿"暗含悟越之意，这是说大流士代

①希罗多德:~历史》第一册，王以铸译，商务印书馆 2005 年版，第 96 页。

②同上书，第 68 页 ε
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行居鲁士"治理通国"的大权。大流士当巳比伦王不到 2 年(539-538 年) , 

居鲁土于 537 年班师团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、或向人求什么，就必扔在狮子坑中" (7) c 

这一禁令表面上要树立大流土王的权威(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

土王虽有心保护但以理，也不得不按草行事，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

558 



第五章祭司时代

的决策不可能不受但以理的影响。

5. 默示大全

大致来说， {I日约》记载先知遇见的默示 (matstsã) )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" () ãmar 或 neum) 或"临到" (hãyã) 的"话语"

(dãbhãr)o {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囚兽，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，必告、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读、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"天上的神必另立一图，永不败坏"(2:44)

的启示，但以理梦中看王座上羔羊的荣耀"见有主座设立，上头坐着亘
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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)0 "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，吾到基督降临的异象是末世的兆象，"像人子

的"是"人子一神子"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"囚同"( 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

人于市灭亡"(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?去尼斯践

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 

日，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
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像人的"(18) ，他说"我要将那录在真确书上的事告诉你飞这三位一体的

"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。①

. 11 :2:"波斯还有三王兴起"

. 2: H第四王""必激动大众攻击希

腊国"

-3:"必有一个勇敢的王兴起，执

掌大权，随意而行"

. 4:"他兴起的时候，他的国必破

裂，向天的四方"

-4:"归与他后裔之外的人"

.5:"南方的王必强盛"

5:"他将帅中必有一个比他更强

盛，执掌权柄"

-5·"他的权柄甚大"

-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"

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"

. 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"

. 8:"将他们的神像和铸成的偶

像，与金银的宝器掠至1埃及去"

-9:"北方的王必入南方王的同，

却要仍回本地"

10:"北方王的二子必动干戈…..

直到南方王的保障"

·冈比西(公元前 529-522) ，高默达 (521)

和大流士一世(522-486)

·薛西斯 (486-465) 发动希波战争 (490

479) 

·亚历山大大帝于 334-324 年东征"随意

而行"天下无敌

.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，色吉斯 小亚细亚联盟和希腊

本士的安提柯主朝

·亚历山大的遗腹子亚历山大四世被拭

·托勒密一世 (320-285 )占领巴勒斯坦

等地

·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

·塞琉古一世与托勒密主朝交战

·两国于 252 年签定和约，托勒密二世

(285-246)把女儿贝妮基 (Bernic巳)嫁给安

条克二世

·前王后害死贝妮基及其儿子，又于 247 年

毒死同王，以太后身份控制了朝政

·托勒密三世 (246-221) 为报复妹妹贝呢

基之死，侵入塞琉古，占领首都安条克

·从安条克夺回了 524 年被波斯人从埃及

掠走的战利用1

.230 年，塞琉古二世反攻叙利亚北部和昨

尼基，得胜回同

·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)

①右栏的世界史事件摘自朱龙华:((世界历史H上古部分)，北京大学出版社 1991 年版，第 233 ，

253 ， 399-409 ， 463-477 ， 519 页，以及塞西斯·罗斯:~简明犹太民族史}，山东大学出版社

1997 年版，第 59一128 页。表中年代均为公元前。
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.11-12:"南方王必发烈怒，出来

与北方王争战…·北方王的军兵

必交付他子"

.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"

. 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"

. 17:"他必定意用全同之力而来，

立公正的约，照约而行"

. 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"

. 18:"其后，他必转回夺取了许多

海岛"

. 18:"但有一大帅( qãtsîn) ，除掉

他令人受的羞辱，并且使这羞辱归

他本身"

. 19:"他就必转向本地的保障，却

要绊跌仆倒，归于无有"

. 20:"必有一人兴起接续他为王，

使横征暴敛的人通行同中的荣美

地。这王不多日就必灭亡"

. 21:"必有-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，用滔媚

的话得同"

. 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"

.23-24: "他必上来以微小的军

成为强盛。趁人坦然无备的时候，

他必来到同中极肥美之地"

亚
妇
一

表
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续
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·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

·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

·塞~~古三世被犹太人视为解放者，帮助犹

太人修建圣殿

. 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

. 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

. 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

·塞~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

·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①，希罗德

斯反过来毒死塞琉古四世

·塞琉古四世的合法继承人应是儿子德迈

特里→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)

·托勒密六世(菲j各麦特)企图收复巴勒斯

坦和昨尼基，兵败被伊皮法尼斯俘虏，伊皮

j去尼斯与阶下囚结盟，借此控制托勒密

王朝。

伊皮法尼斯多次利用安息日入侵巴勒斯坦，

废黯大祭司奥尼阿斯，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

( 2 Maccabees 3: 7-40 ，天使的显现阻止希罗德斯所为二
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.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"

. 27:"这二王，他们心怀恶计，同

席说谎，计谋却不成就"

. 28:"北方王必带许多财宝回往

本国，他的心反对圣约，任意 I而行，

回到本地"

. 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"

. 30:"又要恼恨圣约，任意而行。

他必回来联络背弃圣约的人"

. 31: "这兵必亵渎圣地，就是保

障。除掉常献的婚祭，设立那行毁

坏可憎的"

. 32:"惟独认识神的子民必刚强

行事"

. 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"

. 34:"他们仆倒的时候，稍得扶

助，却有许多人用语媚的话亲近

他们"

. 35:"智慧入中有些仆倒的，为要

熬炼其余的人，使他们清净洁白，

直到末了"

. 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"

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

暴风采攻击他，也必进入列国如洪

水泛滥"

第五章祭司时代

续表

·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j各麦特("吃王膳的")当倪倔

·菲j各麦特不甘心当倪俑，与菲斯康联合，

驱除伊皮法尼斯在埃及的势力

·伊皮法尼斯 I1顷道耶路撒冷，掠夺圣殿财产

. 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

. 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 I丁尼劳

斯，杀害 8 万起义者

·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

. 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

·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

·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，内证不断

·虔诚派演变为执掌政权的撤都亚派和法

利赛派，以及在民间熬炼信仰的艾赛尼派

·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，亵读上帝;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

·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
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. 41:"又必进入那荣美之地，……

但以东人、摩押人和一大半句亚扪人

必脱离他的手"

. 42-44: "埃及地也不得脱

离……要将多人杀灭净尽"

. 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"

. 12: 1-3:"那时，保佑你本罔之

民的天使长米迦勒必站起来，并且

有大艰难，…..智主人必发元，如

同天上的光;那使多人归义的，必

发光如星，一直到永永远远"

续表

·公元前 63 年，罗马统帅庞培占领耶路撒

冷，两j可领域和西亚草原仍被有外约旦民族

血统的安忌、王朝所控制

·公元前 45 年皑撒征服埃及，被征服同家

的反抗都被镇压

·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

·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「问司称作"沉默的四百年

这 400 年历史的主要事件在{{但且以理书》的预言中己有丰相目当精确的表述 C

次经《马加比书》记载的事实，部分地验证《但以理书》中的预言 O 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"①。

(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

录看到的异象和昕到的话，留待历史检验。 t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"二千三百曰"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

①帕斯卡尔:<思想录~ .何兆武译，商务印书馆 1997 年吸，第 331-332 页 c
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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域和圣所"(26);"一七之内，他必与

许多人坚定盟约;一七之半，他必使禁祀与供献止息"(27) 。历史的过程

被清楚揭示:重建圣殿一基督(受膏者)来临一基督受难 罗马毁灭圣

殿 罗马统治巩同一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?气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?气8)他回答说"从除掉常献的孀祭，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、永远被憎恶的 "(2) 。有智慧人应"使自己洁净洁白，且被

熬炼" (1 0) 。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，曰

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
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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，第二圣殿于大流土-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→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》平时晗该书》、《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殷(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，居鲁土读

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"①。如果人们追间，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:

( Josephus , Antiquities ， ll.l ，{约瑟夫著作精选~，王志勇等译，北京大学出版社 2∞4 年版，第 1也页c

居鲁士应在 1ω 多年后读到以赛亚于 701 年之后关于他的预言，参见第 4 章 5 节 6 条 3 款。

566 



第五章 祭司时代

"至1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。

屑鲁士于公元前 537 年取代"玛代人大流士"当巴比伦王，这一年即

"居鲁士元年"。居鲁土下达诏令，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①，经外史料表明，居鲁士对

被征服的列同的诸神兼收并蓄，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'"②。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

①和合本《以斯拉i己 }1 :3 捐号中"只有他是神"在很多古抄本中阙如，可能是后人所力口的注释。

( J. B. Pritchard , ed. , Ancient Near Eastern Texts relating to the Old Testament , Princeton 

University Press , 1969 , p.316 
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作"剩余之民"。"剩余之民"的政治身份是南国遗民，即"犹大和使雅悯

的族长、祭司、利未人"①(1: 5) ，但他们的回归是胜利凯旋， {以斯拉记》

四处提到从已比伦"_t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i己》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》统计各家人数之罪rJ是 30 ， 143 人 (5:

9-37)⑦;二是总数，三书的数字相同"共有四万二千三百六十名;此

外，还有他们的仆牌七千三百三十七名，又有歌唱的男女二百名"(以斯

拉记 2:64-65 ，尼希米记 7:66一67 ，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，情愿我的右于

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

回满目疮模的故土，岂非召唤的精神使然。

5 万人的回归队伍自 12 人领导(尼希米记 7:7)③;前两位是"所罗巳

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) ④;后者即"约书亚"或"耶

①南国居民是犹太和便雅悯两个支派和利未人二

( E. M. Yamauchi , Ezra-Mehemiah , Expositor' s Bible Commentary , vo l. 4 , Grand Rapids: 

Zondervan , 1988 , p.618. 

③《以斯拉记}2:2 记载 11 人，遗漏"亚撒利亚 "τ

③《以斯拉记》中"犹太的首领"(1 :8) 或是"派为省长的"设巴萨 (5:14) ，或是所罗巳伯的异教名

利:(设巳萨和巳比伦太阳神 Shamash 有关)，参阅《丁道尔|日约半经注泽·以斯拉记尼希米

记}，台北:校园书房 2003 年版，第 39 页 c
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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"。

民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"，"向耶和华早晚献孀

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)0 "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'" (1 0) 。抚今追昔，群情激动，欢呼哭喊，声振寰宇。

圣经提到"犹大和使雅悯的敌人"(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

撤玛利亚的各族人(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，

而是各种宗教提杂的万神庙了。他们的要求理所当然遭到以色列族长

们的回绝"我们建造神的殷与你们无干，我们自己为耶和华以色列的神

协力建造"(4:3) 。

撤玛利亚的官绅出于对耶和华一神论的仇视， _t书波斯国王要求禁
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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。 撒玛利亚首领和技斯地方长官为反

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)一(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，

混清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)一(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，哈该和撤迦利亚书说了哪些"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"藉先知晗该" ， 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j皮斯帝国纪年，

却是以色列史上的一个转折点。居鲁士死后，其子冈比西( Cambyses , 
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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 Dãreyãw己sh 的意思是"王者"，是国王一般称号)。大流士平

定伪巳迪亚叛乱，第二年重新统一波斯帝同。

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?"(l; 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"_t 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，正值住棚节知己之际，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，第三圣殿建成后，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"
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即 12 月 18 日，圣殿根基的修建开始 (2:1日，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，"这民这固，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"犹大省长所罗巳伯"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 E口，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)0

4. 建造第二圣殿的理由

一一《撒迦利亚书}1-6 章释义

《撒迦利亚书》记载"大流士王第二军八月"(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"临到撤迦利亚"

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。①按照历史启示法进行解释，{撒迦利亚

书》平时哈该书》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

(L. L. Walker , Zephaniah , Expositor' s Bible Commentary , vo l. 7 , Grand Rapids: Zonder. 

van , 1985 , pp. 596 - 597 
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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读圣殿，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) ，任凭外邦人亵读和毁灭圣殿(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?或者反过来间，先知所说上帝离弃圣殿的那些理由是再依然有

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"(1 1 )。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'" (1 6) 。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) "四角吁口"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)0 "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，建造圣殿是对列同偶像崇拜习俗的威慑和压
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抑，这是重建圣殿的第三个理由。

(3) "，j 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j卖祭司的圣名。

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→根柴.， (3: 2) ，即经过毁灭耶路撒冷烈火考验的剩余之民 c

"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"，"穿土华美的衣服气的，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)0 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→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) ，指所罗巳伯和约书亚。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。
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(6) "飞行书卷"

"书卷"( sëpher ,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)0 <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)ã() 是阴性名词，故用"妇人"象征其意义 (5:8)0 "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"天的囚风"(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"( 6一7) 。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
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解的。但八个异象中的明白意思，如天下太平，耶和华的怜↑间，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 êll

E 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 7" (1 7)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。大流士井下令河西总督"拨取贡银"支付建造圣殿

费用 (6:8) ，献孀祭的所有供物，"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

条给天上的神，又为王和王众子的寿命祈祷" (1 0) 。上帝利用人的私心，

排除控告者(即"撒且")的"作对"(撒迦利亚书 3:1二2) ，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 i丰月

初三日"即公元前 516 年 3 月 12 日，"这殿修成了"(15 )。 这一日，"以色

576 



第五章 祭司时代

列的祭司和利未人，并其余被掳归囚的人"(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，坚固他们的子，作以色列神殿的工程"(6:

22)0 "亚述王"指大流士， ~皮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i皮斯王的称谓。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因如耶和华所说"我的灵住在你们中

间"(哈该书 2:5) 。

6. 围绕第二圣殿的拯救

一一一《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， <}散迦利亚书》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
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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 (4 1: 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

到伯特利的犹太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"他 :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。耶和华质间，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。耶和华要他们列丰且遵行四条准则"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。第二，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"强同的民"要"来到耶路撒冷寻求万军之耶和华，恳求耶和华的思"

(22) ，十个外族人"拉住二个犹大人"，"要与你们同去，因为我们昕见神

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》中不主张禁食的第二条理由;耶稣说"在安息

日作善事是可以的气 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，陪伴之人岂能哀陆呢?"(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
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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→问题。这 6 章经文如同H且以理书》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"①。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G

《撒迦利亚书》 《新约》不口以后的历史

·推罗、西顿的人大有智慧"主必 ·耶稣"送到推罗、西顿的境内""驱鬼"传

赶出他"(9:3-4) 播福音(马太福音 15:21)

"我必除灭非利士人的骄傲" ..凡住吕大和沙仑的人都看见了他，就归

"他必作为余剩的人归与我们的 服主" "这事传遍了约帕②，就有许多人信

神 "(6一7) 了主"(使徒行传 9:35 ， 42)

"耶路撒冷的民哪，应当欢呼! "有许多上来过节的人，昕见耶稣将到耶

看 PB~ ，你的王来到你这里......谦 路撒冷，就拿着棕树枝，出去迎接他，喊着

谦和和地骑着驴，就是骑着驴的驹 说:‘革日散那!奉主名来的以色列王是应当

子"(9:9) 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 i井和平，他的权柄 "天上地下所有的权柄都赐给我了。所

必从这i每管到那海，从大河管到地 以，你们要去使万民作我的门徒"(马太福音

极" (10) 28: 18一19)

"我因与你立约的血，将你中间 ..我们藉这爱子的血得蒙救赎，过犯得以

被掳而囚的人，从无水的坑中释放 赦免，乃是照他丰富的恩典"(以弗所书1:7)

出来"(11 ) 

①转引自L. L. Walker , Zephaniah , Expositor' s Bible Commentary , vo l. 7 , p.599 c 

②吕大、沙仑和约帕是非利士人的故城。
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续表

《撒迦利亚书》 《新约》和以后的历史

"我拿犹大作上弦的弓，我拿以 "圣灵降临在你们身上，你们就必得着能

法莲为张弓的箭。锡安哪，我要激 力;并要在耶路撒冷、犹太全地和撤玛利亚，

发你的众子，攻击希腊的众子" 直到地极，作我的见证"(使徒行传 1:8)

(1 3) 
"众人如羊流离，因无牧人就受 "凡在我以先来的，都是贼，是强盗，羊却

苦"( 10: 1) 不昕他们"(约翰福音 10:8)

"我的怒气向收入发作，我必惩 "将患难、困苦加给一切作恶的人，先是犹

frj公山羊 "(3) 太人，后是希腊人"(罗马书 2:9)

"我要坚同犹大家，拯救约瑟家， "将荣耀、尊贵、平安加给一切行善的人，

要领他们归因 "(6) 先是犹太人，后是希腊人"(2:10)

"买羊群的宰了它们，以归己为 "看哪，神的羔羊，背负世人罪孽的"(约翰

无罪"(11 :5) 福音 1:29)

"我便将过三十块域，在耶和华 "犹大就把另[1 银钱丢在殿里，出去吊死

的殿中丢给窑户了"(13) 了。……他们商议，就用那银钱买了窑户的

一块团"(马太福音 27:5-7)

"我不再怜恤这地的届民，必将 "神的国必从你们夺去，赐给那能结果子

这民交给各人的邻舍和他们王的 的百姓"(马太福音 21:43)

手中"(1 1 :6) 
"一月之内，我除灭三个牧人"① 69 年尼禄之后的三个皇帝伽尔巴 (Gal-

(8) ba) 、奥托 (Otho) 和维特里乌斯( Vitellius) 

"我要在这地兴起)个牧人

均在登基 1 月后被杀 | 
·两千圣罗马总督阿尔比 i若和弗罗 j各大 lif:掠

却要吃月E羊的肉，撕裂它的蹄子" 夺、欺辱犹太人② | 
(16) 
"无用的牧人丢弃羊群有祸了! ·被激怒的犹大民众起义反抗，把罗马军队|

刀必临到他的胳臂和右眼上" (1 7) 赶出耶路撒冷

"那日，我必使耶路撒冷向聚集 ·苇巴乡率领罗马军队处处遇到抵抗，遭受

攻击他的万民当作一块重石头。 重大打击

凡举起的必受重伤"(12 :3) 
"那日，我必定意灭绝来攻击耶 "惟有忍耐到底的必然得救" (马太福音

路撒冷各国的民 "(9) 24:13) 

①"这几个字恐怕是全旧约最大的谜题。牧人的身份有四才种以 t的解释"参见 H.G.Mitch

ell , A Critical and Exegetical Commentary on Haggai , Zechariah , Malachi and Jonah . 

Edinburgh: T & T. Clark , 1919 , p.306 c 

②犹太战争史实参见《约瑟夫著作精选~，王志勇等译，北京大学出版社 2004 年版，第 295

296 ， 303-304 页
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续表

{I散迦利亚书》 《新约》和以后的历史

"那日，耶路撒冷必有大大的悲 ·罗弓罔城月，城内如人间地狱

哀，如米吉多平原之哈达|临门的悲

哀"①(1 1 ) 

"那日，凡作先知说预言的，必因 ·奋锐党假借上帝旨意，在域内打家劫舍，

他所论的异象羞愧"(13:4) 为所欲为

"那日，他的脚必站在耶路撒冷 ·耶路撒冷内奋锐党与市民分裂，相互残杀

前面朝东的橄榄山上。这山必从

中问分裂"(14 ，4)

"你们要从我山的谷中逃跑" ·城内基督徒逃出

(14:5) 

"城必被攻耳义，房屋被抢夺，妇女 .70 年第二圣殿被毁

被玉占 1亏，城中的民一半被掳去，剩

下的民仍在域中，不至剪除"

(14:2) 

"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 ·两次起义中，犹太人被杀 110 万，俘虏被

而死;三分之一仍必存留" 卖为奴，少数人幸存

(13:7-8) 

"那日，必有活水从耶路撒冷出 ·幸存者从死海("东海")和"西海" (地中

来，一半往东海流，一半往西海 海)两个方向，流散世界各地
流"(8)

"耶和华必作全地的王，那日耶 ·耶和华-1申论演化为基督论，圣经在全世

和华必为独一尤二的"(14:9) 界传播

"耶路撒冷人必安然后住" (14: . 19 世纪后期耶路撒冷成为多民族安居的

11 ，参阅 8:4-5) 城市

"耶和华用灾殃攻击那与耶路撒 ·四次中东战争

冷争战的列同人"(14:12)

"那日，耶和华必使他们大大扰 ·中东各国之间战争

乱。他们各人彼此揪住，举手攻

击"(13 ) 

"犹大也必在耶路撒冷争战 c 那 . 1968 年以色列攻占耶路撒冷， 1980 年立

时四固各国的财物，就是许多金银 为首都

衣服，必被收聚"(14 ) 

①"哈达l临门"至少有三种不同解释，有人认为那只是米吉多平原上的一个地名，此句用南朝哀

悼约两_;ni(历代志下 36: 20-27) 米比喻耶路撒冷再次被毁的悲哀。L. L. Walker , 

Zephaniah , Expositor' s Bible Commentary , vo l. 7 ,p. 684. 
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续表

《撤迦利亚书》 《新约》和以后的历史

"所有来攻击耶路撒冷列同中剩 ·各地宗教信徒来耶路撒冷朝圣

下的人，必年年上来敬拜大君主万

军之耶和华，并守住棚节"(14:16)

"凡不上耶路撒冷敬拜大君王万 ·中东地区沙漠化

军之耶和华的，必无雨降在他们的

地上" (17) 

"当那日，在万军之耶和华的殿 ·耶路撒冷内三大宗教圣地分立

中，必不再有迦南人"(21)

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《撤迦利亚

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

囚罔的火城"(2:5) ，"耶路撒冷和四围的城邑有居民，正兴盛"(7: 7); 第

三，耶路撒冷欢迦行公义、施拯救的"你的王"(9:9); 第四，好牧人被卖被

幸之后，"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)0 {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

居鲁士和大流土的诏令中，没有批准修建耶路撒冷城墙的内容。由
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于没有城墙的屏障，域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 1,465-423 BC) ( 4: 8 ) , 

其中关键罪状是"这城是反叛的域，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"(1日，"他们若建造这域，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j丰薛西王第七年"即公元前 458 年，情况出现转机:王下令准许

祭可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。①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"(mãhîr ， "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

底木"的修订者和《历代志》等被掳后作品的作者。《以斯拉记》中"考究"

①修昔底德斯:{伯罗奔尼j散战争史}1. 104 ，谢德风译，商务印书馆 1978 生在版。
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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"~达天上神律法大德(亚兰文

gemîr ，‘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、删减或改功。"①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" (而phër 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

判宫"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

利用屑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

①转引自优西比乌《教会史~3.10 ，瞿旭彤译，三联书店 2009 年版，第 121-122 页。
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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

不少人妻外族妻子，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奈，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 (birechôbh) 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"

(1 1)0 "会众都大声回答说:‘我们必照着你的话行， "(1 2) 。

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。①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。②从《尼希米记}(13:26)和《玛拉基书}(2: 10-16) 申明的

理由来看，当时反对异族通娼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

( J. D. Newsome , "Toward a New Understanding of the Chronicler and His Purpose" ，JOUl刀a1

。f Bib1ica1 Literature 94 (1975) , pp. 201 - 217. 

( J. Bright ,A History of Jsrael , Philadelphia: Westminster , 1972 , p.347 
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重建却无能为力。看到建成半个世纪、己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(( ãmad)其

荒废之处(chorbãh) ，从而赐给( nãthan)我们墙垣 (gãdhër) ，住在犹大和

耶路撒冷"①(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 i丰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 :的。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i国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、贵胃、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

希米把居民按家族式职业分为 10 组，分别负责"羊门" (3: 1) 、"鱼门"

(3) 、"古门" (6) 、"谷门"(13 )、"粪厂门" (1 4) 、"泉门"(1 5 )、"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)0 "和伦人" (Hauran)可能来自摩押城市"何罗

①据英王钦定本(KJV) 译出。
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念" ( Horonaim ，耶利米书 48:34) 。①亚扪人多比雅的头衔"为奴的"

C ebhedh)通常指"臣仆"(如列王纪下 4:11 ，耶利米记 36: 24) ，多比雅应

是波斯派驻在亚们的臣仆。阿拉伯人自亚述征服以色列起就被广泛安

置在撒玛利亚②，亚实突人(非科士人一支)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 日，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) 。

尼希米是彰善痒恶的领袖，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，在域内散布恐慌情绪，并拉拢尼希米进入圣殿避难 c 尼希米坚定

地戳穿了示玛雅和假先知受敌人贿买而实施的恐吓伎俩 (6:10) 。二是

贫富不均:犹太贵胃和官长放债剥削，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

弃省长傣禄，不置家产，不口百姓同吃同劳动 (5:14--18) 。

在尼希米领导下，犹大人上下一心，"一手作工-于拿兵器"(4:17) ，

"白昼作工"，夜晚护城 (21--23) 。经过 52 个曰日夜夜，"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

①公元前 407 年波斯公文上写有"撤玛利亚总督( pechãh) 参巴拉"， J. B. Pritchard , ed. , 
Ancient Near Eastern Texts relating to the Old Testament , Princeton University Press , 

1969 , p.492ν 

( Ibid , p. 286. 
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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

E三1 b沃7 尤光..-+>

耳支吾专J1二月〉已。

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I!Þ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，热忱为他的同民服务，他留下耶路撒冷城墙是他

的永恒纪念碑。"①

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) c 

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草"(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→天的

集体认罪祈祷可与《诗篇}77: 11一78:72 和《使徒行传}7: 1-56 井列为

旧约历史的三大总结。《启希米记》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(12一21) ;第三，与早期历史相对应:进入应许之地迦南

①《犹太古史}1l .183; {约瑟夫著作精选} ，王志勇等译，北京大学出版社 2004 年版，第 190 页
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(22-2日，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

说锚，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土相差 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

→日，祭司以斯拉将律法书带到昕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，不侧耳而昕，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娼(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、震行公约呢?尼希米于"亚达薛西兰十二年"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发友可危。

《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
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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相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入。

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

一一《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。①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②，完全是曲解。③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c

《玛拉基书》的风格属于"决疑式对话"④( 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

( R. L. Alden , Ma!achi , Expositor' s Bible Commentary , vol. 7 , Grand Rapids: Zondervan. 

1985 , pp.702 ,703. 

( C. Kuhl , The Prophets of Israe! , Oliver & Boyd , 1960 , p.169 

③~ J 道尔旧约圣经注译·玛拉基书)，台北:校园书房 1998 年版，第 235 页。

④这一概括来自 O. Holtzmann , "Der Prophct Maleachi" , Archiv für Re!igionswissenschaft 19 

(1931) , pp.1 -21 
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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"，但不介入对话。①理解本书的关键问题

是，向上帝发间的人代表何种社会势力?从发间的内容判断，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由: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

(l ähëbh ，和合本译作‘曾爱'，希伯来文旬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)0 <创世记》记载耶和华拣选雅各，却并不憎

①研究者们为"玛拉基"(Malachi)指称先知个人、还是"我的使者"的问题而争论不休(参阅 Ex

positor' s Bible Commentary , vo l. 7 , pp. 702 - 703) , ~丁道尔 IR 约圣经注译·玛拉基书~ ，第

228-229 页。其实没有必要争论，因为玛拉基既是先知，同时也是转达耶和华话语的信便。
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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。

被捞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。①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土。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，以东人和以士买国消失在历

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(me( al) 

被尊大"(1 :5) 的美好愿景。 meal 在传统的七十子本和拉丁通俗本中被

译为"之上"(希腊文hyperáno ， 拉丁文 super) ，现代译本译为"之外"( be

yond) 。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、瘸腥的、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

( R. L. Alden , MaJachi , Expositor' s Bible Commentary , vol. 7 , p. 709 , (丁道尔旧约圣经注
译·玛拉基书}，第 241 页。
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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"充满你们沮宗

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

夕阳巳妻子的离异。《玛拉基书》记载耶和华与违反律洼的犹太人在此问

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 chillël) 对待外族兄弟，外族妻子未必"背弃"(阴

性动词 baghadh) 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 )0 "虔诚的后裔"指亚当和用他肋骨所造的夏娃的后
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裔一一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")通娼导致早期人类全然堕落(参阅第 1 章 3 节 5 ， 7

条) 0 < I日约》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"(r山ch) 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婿，只是反对"娶侍奉外

邦神的女子为妻"0 "f寺奉外邦神的女子"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"

(3:12一14) 。

法利赛人助长了被掳后异族:ìHí婿的风气，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"奸涅 "(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)0 <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)0 "转向 "(shûbh) 的意思是因归。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) 耶和华提睡他
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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

日常生活的繁缉礼节，如"不和税吏井罪人一同吃饭"(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，必忽然进入他的殷;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) 虔诚奉献

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 A税

的人没有虔诚之心，因而"竞夺取我的供物"(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，土帝只需要虔诚供奉之心。法利赛人以"捐上

卡分之一"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) 。
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(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"(川ga( )的意思是"强迫服务"如"我因你的罪恶服芳，我因你的

罪恶厌烦"(以赛亚书 43: 24) 0 "顶撞"( chãzaq) 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)没有信心的人强求上帝赐福，否则就质疑上帝的公正 c

《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

守神所盼咐的，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"(3:14-1日。文中的"苦苦斋戒" ( qedhõrannîth) 不是禁欲主

义，而相当于《约伯记》中的"全身发黑" (qãdhar , 30: 28) ，以及《诗篇》哀

歌中的"哀痛"(qõdhξr hãlakh , 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 t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

锐党人的思想基础。①

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) 。②耶和华"侧耳而昕" (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 (rãshã( ) 

①参照、《诗篇》第 73 苔"他们说·‘神怎能晓得?至高者岂有知识呢?'看哪，这就是恶人;他们

既是常享安逸，财宝便加增"(73:11-12) ;对照《玛拉基书~3:14-15:"你们说:‘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?如今我们称狂傲自t

入为有福，并且行恶的人得建立。他们虽然试探神，却得脱离灾难。'"

②参照《诗篇》第 73 肯 u我思索怎能明白这芋，眼看实系为难"(73:16) ，
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分别出来"(3:18)0 "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)0 "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 (marp己) )之能"(4:2)0 <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盼咐他的律例典章"( 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11伍(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条礼不自觉地奉

献给惟一上帝;但这既不符合<1日约》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
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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

在伯利目的弥赛亚"必日见尊大，直到地极"(5:2-5) ，于是可理解《玛拉

基书~l: 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。 {I日约》中不只此

一处暗示上帝庇护散居世界各地犹太人的恩典，普王耳节是散居犹太人蒙

恩典得拯救的光荣见证。《以斯帖记》记载"普碍"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i己》在希伯来圣经中归入著作类，{旧约》把它归于历史书 c

现代批评者把这部经文读作历史小说、寓言或虚构故事。①无论如何，这

本书记载的波斯王亚哈!毡鲁(即薛西斯， 485-465 BC)是真实人物。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。②比如，薛西斯大宴

群臣的铺张奢侈，酋都书珊城御花同的豪华装饰，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③) ;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

①《丁道尔旧约圣经注译·以斯帖记}，台北:校园书房 1999 年版，第 30-34 页。批评者认为

"以斯帖记的体裁主今仍未能确定"。

②"如果以斯帖记作者没有亲自到书珊，他也一定有极准确的资料，知道皇宫的情形和帝王的

性格。"0 迈尔 i日约圣经注译·以斯中占记}，第 15 页 c

③同上书，第 61 ， 62 页。
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节 (5:2) ， i皮斯国王谕旨用"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。①

《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，刚惺自用。②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。"③

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) 才二

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

晗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þ7次强调末底改是"犹太人"(2:5 ， 5:13 ， 6:10 ， 8:

7 ， 9:29 ， 31;10:3) ， 4 次强调晗曼是"亚甲族哈米大他的儿子"(3:1 ， 10;

①《丁道尔旧约圣经注译·以斯帖记~，第 17 页。

②次经《以斯帖记补》更突出表现薛西斯的暴君形象。

( J. S. Wright , "The Historicity of the Book of Esther" , New Perspectives on the Old Testa

ment , ed. by J. B. Payne , Waco: Word , 1970 , p.46 
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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)0 500 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主位。又过了 500 年，"亚甲族哈米大

他的儿子晗曼"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。如果只把末底改与晗曼的冲突理

解为个人意气之争，或末底改"无法妥协的效忠"①，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。②《以斯帖记》也明确说，晗曼不是末底改的政敌，而是

"犹太人的仇敌"(3:10);晗曼"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，晗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曰标是犹太人，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

灭绝的曰标是犹太人，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

①批评者认为，末底改既然可以效忠暴君薛西斯，没有理由拒不向薛西斯宠信的宰相表示尊

重。《了道尔旧约圣经注译-以斯帖记))，第 24 页 c

②《犹太古史))1l .211j{约瑟夫著作精选}，北京大学出版社 2004 年版，第 194 页。
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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↑尤为喜、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，{旦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l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，但上帝己默默地安排妥当，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，招致被废黠;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 (mãtsã( )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

口斤计从。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，晗曼迷信不可改变的命运。他通过"昔国气阿卡德文pûr 二
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希伯来文 gôrãl) 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，谕旨二且盖印发出就

不可更改(但以理书 6:8 ，以斯拉记 6: 11)0 "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建席而

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。以斯帖在笼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:剖，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①，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) 0 "别处" () acher mãqôm) 

指上帝另有安排。晗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

①《了迈尔|门约孚:经注译·以斯帖记} ，第 30 页。

602 



第五章 祭司时代

灭绝那要攻击犹大人和他们的妻子儿女的一切仇敌"(8:11) 。①这一天，

书珊城的犹大人杀了晗曼的 10 个儿子和 500 人 (9:6) ，第二天又杀了

300 人(1日，各地犹太人共计"杀了恨他们的人七万五干" (16) 。犹太人

把达亚月 14 和 15 日定为庆祝胜利的普南节。

圣经批评者指责犹太人滥杀无辜的仇杀行为。②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(l îsh ，‘男人， )" (9: 

5 ， 16) ，而没有伤及无辜和妇女儿童，也"没有下子夺取财物"(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。

晗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间"上帝在哪里?"③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。

①据和合本本、英文修订本(ERV)和其他版本，这句译为"剪除杀戮灭绝那要攻击犹大人的一

切仇敌和他们的妻子儿女"。

(L. B. Paton ,A Critical and Exegetical Commentray on the Book of Esther , Edinburgh: T. 

Clark , 1908 

③ 2006 年 5 月 28 日，教皇本尼迪克十六站在奥斯威辛集中营门口发问..那些日子 t 帝在哪

里?为什么他沉默不语。他怎么能允许这样无休止的屠杀，允许邪恶横行俨
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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》中的预言相日子应"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 10:3日，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

敦的对立，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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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111页序列出中文词、希伯来文词、希伯来文拼音字母/英文

词、对照页码)

A 

哀求 Pll! zã l aq / cried out for help 154 , 244 

爱 2π~ )ãhêbh /loved 99 ,107 ,175 , 591 

爱情 mn chûs / grieved for 414 

安慰口曰 nãcham / comforted 70 

案子口号w泊 mishepãt / 1巳gal case 141 

B 

巴力与1'3πhaba I al / Baal 81 , 129 ,243 ,424 

百姓己II I am / people 153 

败坏 niJW shichêth / acted corruptly 68 

帮手，配偶 1 T,1l I êzer / helper 49 

比喻，箴言与可~ mãshãl / proverb 521 

不可能的号可 h句ippãlê l / impossible 99 

C 

菜蔬，植物 :JWll I êsebh / green herb 43 , 48 

残干 π3￥~ matstsêbhãh / stump 452 

苍穹 ll'j?节 rãqîa l / the expans巳 of heaven 43 

草木 ITW sîach / plant , bush 48 

产业门7m nachãlãh /inheritance 150 ,210 

尘土气钊 I ãphãr / dust , clay 50 

诚实可1白宫 I emûnãh / faithfulness , truth 308 , 492 

承受产业 ill'J~ yãrêsh / h巳ir 122 

愁苦，苦难 π7￥ tsãrãh / distress , suffering 109 

筹划 rll~ yã l ats / conspired 381 
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中文、希伯来文、英文主题词对照索引(上卷)

传道者 n，πp qδh巳l巳th / Ecclesiastes 357 

创造拭"J~ bärä' / cr巳ated 42 ,47 

慈爱寸。可 chesedh / mercy , benevolence 

慈悲 口叩白雪 racl由nîm / pity , mercy 

301 ,308 , 405 ,414 ,541 ,545 

301 

聪明 1可 bîn / understanding 332 ,338 

存在，有节~ yehî / came to pass 40 ,156 

D 

打击 :I7 ~J negha' / strok巳， blew 161 

大德与1." gδdhel / greatness , magnificenc巳 221 ， 584

大能的手 π~!l)吧 yädh chez豆qäh / a great巳r might 

大鱼 r~B tannîn / large marine animal 44 

160 ,267 

鳝鱼口~~~~B tannînîm / acrocodil巳 146 

大丈夫，勇敢 P町 chäzaq / couraged ones巳lf

道丁甘'] derekh己/ way 338 

得 π~~ qänäh / gained , possessed 63 

266 , 326 

得福 1J~平J丁 wenibher己khû (Niphal) , 1J-:)~Dπ? wehith己bärekhû ( Hithpael) / 

shall bless th巳mselves 84 

门~7~ry hä) iídhämäh / the ground 

WT zemän / appo川ed time 359 

nv. '已th / time , season , period 

48 

359 

地上

定期

定时

独生子 丁7呐~ yechîdhekhä / your only on巳

恶盯 rä( / wicked , evil 109 ,271 

恩典 11J可 chanûn / merciful 414 

儿孙，后裔 :l7JI zera( / seed 63 

E 

F 

99 

j去术 口、:lW这 ) iíshäphîm / enchant巳rs 160 , 552 

万言，言语 i1W? läshδn / tongue , sp巳ech 28 

非真神 可对汉与

不算为神

lõ)) eloah / no-gods 130 

虚无的神

与想拭与

口句句与旅

lõ)) 巳1 / not god 130 

)已lîlîm / idols , vain things 130 

别神 口「可骂口哨与尊 )己lohîm ) iícherîm / other gods 130 , 170 
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分散户切 hephîts / scatter巳d 76 

份额 j?'lJ cheleq / portion 210 

忿怒气￥~ q巳tseph / fury , wrath 388 

富足 1W1 ~ (δsher / wealth , richness 332 

感动向亏T1J shãlach / transferred 249 

刚硬 j?I1J chãzaq / hardened 160 

膏立 nw~ mãshech / anointed 270 

割礼 ?if'.J mûl / circumcised 159 

工巧己h￥ (ãrûm / cunning 58 

G 

公平，公正巳~if~ mishepãt / justice ，巳quity 115 , 175 , 270 , 308 , 540 

公义 j?T~ tsedeq / righteousness 115 , 141 , 175 , 301 , 308 

管理也':;;l~ kãbhash / conquered , subdued 47 

光引以) ôr / light 44 

鬼魔己叮W shedhîm / idols 222 

国家，人民 t:J:j :1 ~ gôyehem / nations , peoples 75 ,86 , 98 , 153 

果子「号肘rî / fruit 43 

H 

好，好处罚巳 t ûbh / good , goodness 41 , 59 , 109 , 544 

合适 1 飞P kenegh剖δ/ opposit巳 to him 49 

合约，约 n'"}丰 berîth / covenant , agreement 71 , 168 , 308 

河马 m 口π:;l behemôth / behemoth 146 

f良阳v，; sãne) / hated 107 

红i每气iO口丁 yam sûph / the R巳d Sea 164 

后代，世代，起源 m 寸叭打出δl剖hδth / posterity , birth , history 38 

后悔白白 nicham / regretted , repented 414 

话 1;17 dãbhãr / word 264 

欢呼 1~'J r缸lãn / sung , shouted 303 ,547 

回归，转向 Ji T1J shûbh / back 417 ,594 

活物己i j?; yeqûm / living beings 70 

J 

计划，意思 JWIJ chãshabh / m出时， intended 16 , 109 
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中文、希伯来文、英文主题词对照索引(卡卷 j

计划寸， 0 sôdh / delib巳ration 158 

i己号 ni 拭 )δth / signal , token 65 

纪念 1iJ! zãkhûr / r巳membered 171 

技巧与、均可'( lehaskekîl / to be skilful 58 

f圭偶门￥J re( ãh / femal巳 companion 352 

家主 n;:;). bayith / family 153 ,297 

拣选 「、币~ bãchîr /巳lect巳d 144 ,150 

建立口i1 rûm / lifted up 586 

角节i? qeren / horn 263 , 309 

解救，搭救巳?~ pãlat / emitted 307 

解梦 1 :;fiP. shebher / interpretation 248 

谨守遵行 n 'W l?? 1 汉市i11;Ji.V shimerû me) õdh la (始th / observe to do 234 

经书 1~9 sëpher / book 485 ,575 

7 警戒 「勺、咐π?归π hiz纣echir / warr时d 38盯

敬畏，恐惧拭J: yιrë l / f巳ared 100 , 102 

救拔 1D~ nãthan / fix时， allowed 307 

救出 π￥~ pãshãh / r巳scu巳d 307 

救赎与l$~ gã (al / freed , red巳巳med 111 , 162 

救赎主导汉" gõ l ël / redeemer 139 

救主 、Y7~ 1;J mephalletî / he who is rescuing me 309 

攫取 n i!'? lãqach / took 314 

君王 17~ m巳lekhe / king 邸， 258 ， 301 ， 334 ， 448

K 

看 πl$'J rã)ãh / saw 40 ,59 ,101 ,122 ,254 ,264 

看守 「己i?' shãmar / guard时， watched 54 

可憎 π~v.' 扫 tδ(ξbhãh / abomination 182 

空虚混沌 1π :::lJ iπn tδhû wãbhδhû / formless void and darkness 42 

哭号 π2寻 bãkhãh / cri巳d ， wept 243 

快乐 π:自1] ta l awâh / desir巳， lust 59 

狂傲价1πhôlel / profligate 539 

捆绑以撒 PD￥;-n惊寸 P v， -可 wayya (aqõd )巳th-yi sechãq / he bound Isaac 99 

L 

拉出门W~ mãshãh / drew out of the water 157 
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肋骨 Y?￥ tsëlã' ! rib; 一半 1~ ~ adh ! side 52 

类丁、市 mîn ! kind , speci巳s 43 

离开白?丁与 l巳kh己 l己khãh ! go off 83 

离弃 mr zãnach! rejected 541 

怜悯口1罚甘 rachûm ! merciful 301 , 414 

恋慕门i?iiVT;1 teshûqãh! desire 352 

良入制寸 dõdh ! lov町， b巳loved 352 

粮食口。7 lechem! food 547 

灵。n rûach! soul , spirit , wind , air 42 ， 49 ，饵， 360 ， 533 ， 594

领袖 U拭 1 rõ) sh ! head 248 

路丁甘拭) õr巳khe ! road 338 

律法书 I1n~v hã' ëdhûth ! the book of law , Decalogue 402 

M 

卖气~~ mãkhar! sold 244 

美丽 π~: yãphãh( 阴性) π号: yãpheh( 阳性)! beautiful 352 , 433 

谜语 π丁、D chîdhãh! puzzle , riddl巳 521 

灭绝口宁可 chërem ! devotion to destruction 214 

民族，家族 111 n~i?"币 mishepãchôth ! families 75 

名字 m 泊W shemôth! names 51 , 76 

明灯 1J 而r ! candl巳 305 , 547 

命名拭宁i? qãrã(! named 51 

命运门'Jj?~ miqreh! accident 359 

魔术口;:no巾寻 b己lahãtêhem ! with their spells 160 

默示 π为 gãlãh ! r巳veal巳d 22 ,264 ,409 

谋杀盯V hãragh! killed 64 , 107 

谋士，谋划 π￥~ (ëtsãh! plan 144 

牧养门等宁可 ãh ! care 111 

N 

男人 iV~~ ) ish ! man 52 ,63 ,396 ,424 

女人罚可以) ishãh ! woman 52 

奴仆才:;;lv. (ebhedh! slave , s巳rvant 273 , 587 

。

偶像与O;;l pesel! idol 170 
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424 ,489 
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)êlöhê mass己khâh / molten image 
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P 

shâlδm / peace , safety , quietness 

309 .，~~ tsûr / a rock , refuge 

m 与'Jj

磐石

平安

强暴 O~D châmas / robbed 

秦同人口可吨。 sînîm / Chines巳

青草只可~ deshe) / grass 

号与可

l' 、丰8

π?W~~ 
全能的神寸U 与汉

可W shadhdhay / the Almighty 

) eleph / groups 

Q 

472 注 1

69 

43 

247 dâlal / impoverished 穷乏

303 ) ebheyôn / poor 穷人

262 ,301 memshâlâh / rule , government 权柄

120 ël shadhdhay / God the Almighty 

134 

152 

全能者

节等群

R 

48 ,67 ,68 ,69 ,296 

301 

hâ) âdhâm / the man 

kâbhôdh / glory 

己寸Nπ

才， :q 
人

荣耀

1~if0 hass句ân / the Satan 

n￥J râtsach / kill 

π7' ~甲

π~，巳 tδbhâh / kindness , b巳nefit

上帝之城口叮与阴气可

πJ门; ，丁 yadh YHWH / hand of YHWH 

)己iδah / God 
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545 (îr hâ) elöhÎm / city of God 

267 

45 ,117 ,468 神

45 ,73 ,80 ,112 ,126 , 134 ,357 ,394 ) elδhîm ，) ël / God , gods 神
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67 , 133 
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benê-hâ) 已löhîm / the sons of God 

lamishepât) elöhîm / judgment of God 神的审判
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神人口市与恕;:1 W飞 )îsh hã)elõhîm / man of God 158 ,382 

神说 r币与尊「己革 )ãmar )elõhîm / God said 40 ,413 , 559 

神昕见与惊 y~tV: yish己mã() el / El hears 122 

神以色列神 与l::ïJÌf':节与惑与汉 )ε1 )己lõhê yiserã) el / God of Isra巳1 117 

审判，秉公巳~O/I? mishepãt/ judgment 115 ,308 

生节: yãladh / bore 38 

生命 πp甲~ n己shãmãh / living , soul 49 

生育门'J~ pãrãh / fertile 110 ,460 

圣 W]~ qãdhash / holy 171 ,494 

圣民寸、QlJ chãsîdh / godly man 303 ,547 

圣名口W shem / holy title 171 

圣所也7'JP I? miqdãsh / shrine 176 

圣者口寸、QQ hasîdhîm / holy person 356 

圣者的会口'~h 寸~ 1对~ qehal qedl而hîm / assembly of the sacred 133 

施恩座 n'J 9~ kappδreth / the cov巳ring of ark 176 

十诫 m1平、才v n'JWv. (asereth hadhîbherôth / Ten Commandments 169 

士师口 ~W shõphet/ judge 245 ,494 

试验 π9~ nãsãh / tried 99 

守护 1i~W shãmûr / obs巳rve ， guarded 171 

守望 πp￥ tsãphãh / watch 517 

受膏者 ITW~ mãshîach / the andinted 263 ,270 

赎回 π7~ pãdhãh / redeemed 162 ,306 

术士 口『吨咱串白节可 cha盯rtωumr叫r

3 树 Y ￥ ( 已比t臼s / t仕r巳臼e 43 

说话 1Wl highghîdh / told 264 

思想，算计 JWlJ chãshabh / thought 363 

死 π1JmT;1 t己mûthãh / death 59 

太阳 W'r,)lQ shemesh / sun 249 

贪恋 1~lJ chãmadh / desired 172 

坛可:;).T I? mizbeach / altar 113 

天，日子口7 、 yôm / day 41 ,493 , 597 

T 

天地1'71$;:1 n~q 1:):叫可附) eth hashãmayim we) eth hã) ãrets / the heaven and 
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申文、希伯来文、英文主题词对照索引(上卷)

th巳 earth 43 

天空时~!f shshãmayim / sky 43 

田野门7W sãdheh / field 50 , 103 , 123 

童女 π7;.17~ ( alemãh / damsel , v吨in 447 

头领 m与尊 I allûph / head of a tribe 152 

土地，领土 t:lvm ':::{节目 I arãtsδth (ãm / lands 50 ,103 

脱离的~ pãla t / discharged 307 

W 

完全口lJ tãm / blameless 132 

万神之神口哨与~;:1 hã l elõhîm / God 133 

王国可?7t~ mamelãkhãh / kingdom 86 ,258 

威严 '7 ;:1 hãdhãr /dignified 301 

伟人口巾!;l~ nephîlîm / a gigantic tribe 70 

瘟疫 「寻丁 debher / pestil巳nce 161 

文士 'P.9 sõpher / scribe , writer 584 

我看见的神 、而「与汉 )刮 rδI î /主1 of my seeing 122 

我是 门丁币想 )巳h己yeh / 1 am 40 ,80 ,156 

我是耶和华门Jπ; ~~骂 I anî YHWH / 1 am YHWH 81 ,155 

我是自有永有的 π?可~ 'W自门丁可惊 )巳heyeh I asher l eh己yeh / 1 am who was-am-

will be 155 

雾汉1 I edh / mist 48 

X 

戏笑 PO￥ tsãchaq / laugh巳d 98 , 122 

先见 门n n chõzeh; 门惊， rõ l 巳h / s巳巳r 264 

先知汉、丰~ nãbhî l ，汉寻~ nibhbhã( / prophet 158 ,264 ,494 

女先知门t\~:;l~ n己bhiy (ãh / prophetess 246 

先知的话 πt\4J~ nebhû) ãh / prophesied 377 

显现 π们 rã l ãh / saw 40 ,264 

孝敬 ，~~ kabhbhedh / filial piety 171 

邪术 「毡1:;J7t mekhashsheph / magician , wizard 552 

心灵 iZl~J n巳phesh / soul , spirit 49 

心 J~? lebhãbh / heart 94 ,533 
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行义 π~7￥ ts己dhãqãh / alms 270 

信实可怕自)已mûnãh / truth , faithfulness 308 ,492 , 545 

星体 J~' ::l kôkhãbh / star , constellation 44 

形象 r::J'￥ tselem / image 47 

修理寸2￥ (ãbhãdh / worked 54 

羞辱气JlJ chãraph / reproach巳d 309 , 546 

虚空导3司 hãbhël / vanity 358 , 467 

虚无口为引 hãbhãlîm / van町， idols 467 

学习寸口7 lãmadh / learned 242 

亚当口7~ ) ãdhãm / Adam 48 

岩石 :1770 sela< / rock 309 

眼目 1?~ < ayin / ey巳 120

1学式 rW.J7 d己mûth / likeness 47 

Y 

耶和华/雅威 πJ可 yehowãh / YHWH , Yahweh , lehovah 45 ,80 

耶和华的日子汀Jπ吁国、 yõm la YHWH / day of YHWH 493 

一千 ~7想 )el呐/ a thousand 152 

益处，利益 l' "1阶 yithrôn / profit 358 

益处 Y￥寻 betsa{ / gain 107 

阴魂口、汉~";1 rephã) îm / spirits 546 

隐藏口与￥ (ãlam / hided 145 

应许「口拭) õmer / promise 541 

永恒者 r::J7i :17 )δlãm / eternity 118 

永远口节:177 le (ôlãm / forever 359 

勇士口~-:9~ g且bbãrîm / heroes 324 

有血肉的己7J "1W寻 bãshãr wãdhãm / flesh and blood 69 

有罪口ψ革) ãshëm / guilty 314 

遇见，默示拭￥Çl matstsã1
/ encounter 409 , 559 

愚顽与~~ nãbhãl / foolish , impious 539 

语言 π~W sãphãh / anguage 28 , 76 

预言，预见 πJ n chãzãh / predict , seer 264 ,377 

元帅 1电~ qãtsîn / commander 229 
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Z 

灾害 π白白 maggëphöth / plague 161 

暂居 1n gûr / sojourned , dwelled 97 ,254 

造，工作 πtJJv (ãsãh / made 40 ,47 ,49 ,50 

占里口叫tJJ:i) kasédîm / astrologers 552 

家罚。~tJJ~ mish己pãchãh / family 75 

长子 l' J ::;l békhôr / first-born 162 

杖门回~ matteh / rod 159 

帐幕 l~o/~ mish己kãn / the Tabernacleg 176 

召唤拭万i? qãrã1
/ called 90 , 157 

真实，真 n1，J惊 1 emeth / truth 296 ,308 

争论，诉讼 J''} rîbh / quarreled 141 , 145 

拯救，救恩 :l7W: yësha{ / save 244 ,306 ,405 

拯救切苦πhitsîl / rescued 154 

正义，正当 「亨丁 yãshär / righ t巳ous 132 , 270 

正直 1:l'~lJ tämîm / upright 132 , 270 

知道，认识 :177: yãdha ( / knew 62 ,242 , 255 

知识 l' J iVlJ chesh品bôn / knowledge 338 

至高的神 1; 为可知 (ξ1 (elîyôn / God the Most High 119 ,545 

制造 1~: yãtsar / formed 40 , 50 

治理罚7节 rãdhah / govern 47 

治理者寸、~~ nãghîdh / leader 274 ,383 

智慧口~~O hokhémãh / wisdom 336 

智慧人口~O hãkhãm / man of wisdom 356 ,364 , 552 

中保，证人 TπlJl sehëdh / witn巳ss 141 

种子，儿子 :l7Ji zera{ / seed , semen 毡， 63

咒诅 1J早 1 ãrar / cursed , announced 73 ,121 

i者;](口:~ mayîm / waters 43 

主 l' 1号) ãdhonãy / Lord 81 , 109 

住 1 ::ltJJ; yishékon / inhabit 74 , 110 

柱 π~~~ matstsëbhãh / pillar , statue 114 ,424 

祝福 jìJ~ bãrak / bless 73 

族长气有想) allûph / head of tribe 152 

罪拭190 chãthã1
/ sinned 77 , 108 
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575 resha( / wickedness 

109 

(ãwδn / sin , guilt 

h己ra() ôtëm / do evil 

306 , 332 
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本书是一部非常严肃、很有学术水平的著作 ， 作者

赵敦华教授是我国哲学和宗教学研究领域的著名专家，

在国际学术界也很有影响。 本书的出版有助于促进我国

宗教学理论、宗教哲学和基督教学术思想史的发展。

中国社会科学院学部委员 世界宗教研究所所长

中国宗教学会会长 卓新平

我和同事们早就知道赵敦华老师多年来在写 本

"大书" 。 现在看来，这的确是开拓学术新领域的大书，

堪称系统神学和基督教哲学、解经学和历史哲学的新综

合。 赵老师以厚重的哲学史功底和深邃的哲学理论眼

光，对《圣经》的全部经文做了系统、精辟、有创意的

哲学解释和全景透视，使理性与信仰、真理与启示、拯

救与历史、神学与科学融会贯通，书中可圈可点之处比

比皆是，可使有理想之入持定心志、开阔视野。 从当代

圣经研究走出"高阶批判"的阴影和现代哲学摆脱危机

的大趋势来看，我相信本书将会产生重要的影响。

北京大学外国哲学研究所所长哲学系教授

尚新建

上架建议:宗教历史 哲学
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