
麥序郭

T•■書是早期的一本重要書籍 > 論到講道和聖經神 

上卜學的關係。它分成四章・作者克羅尼在第一章

和第二章的開頭・探討非福音派對「聖經神學」的定義， 

以及他們對聖經的權柄有何看法°接著-他在第二章後面

約有三分之二的內容裡・闡述聖經對自身權柄的; 點。他

表明有關「神的話語」的聖經教義，是救贖歷史的核心： 

任何稱之為「聖經神學」的神學，都以這教義作為其一部 

分本質。此書光就這部分內容，就可讓讀者值回票價。最 

後兩章提出一些例子和很有幫助的建議・說明如何、且應 

當將聖經神學應用在講道上°

這本書的大部分內容都不難理解：然而，第一章和

第二章的開頭較為難懂一點°因此，我要說明這部分內容 

的一些背景，吩望這會對讀者有所幫助。

第一章提出一個問題：「什麼是聖經神學？」克羅

尼說明學者們用不同的方式來使用「聖經神學」這個詞。

有一些福音派人士把這詞當作「基督教神學」的同義詞> 

或當作基督教神學的一部分•用來為每個教義提出聖經根 

據。例如，這包括表明聖經支持「基督的神性」的教義-



其他福音派人士使用這詞來批評「系統神學」；他們稱自 

己的神學為「聖經神學」，藉此來反對「系統神學」。重

要的是:這些福音派人士對「聖經神學」的觀點・不是聚 

焦在聖經的歷史上；這也就是說，他們並不是聚焦在橫跨 

聖經歷史的教義發展上。

啟蒙運動的理性主義者和其他非福音派人士，以一

種非常不同的方式來使用「聖經神學」這個詞。他們把焦

點放在聖經的屋史上——區分出摩西時期、王國分裂時

期、被擄和 歸時期等等。他們所謂的「聖經神學」 ,是

研究那在以色列歴史中發展的聖經信仰O然而，他們不相 

信聖經是神的話語，不相信聖經是前後一致的，也不相信

聖經裡有任何一貫的主題=就這意義而言 > 我們可以研究

不同形式的佛教的歷史，並稱之為「佛教神學」。從這種

角度來看•並沒有一種真正的「聖經神學」

巴特（Karl Barth）拒絕啟蒙運動的理性主義，不

過*他沒有 到聖經本身的教導.即聖經是神的煞誤話

語；他不相信聖經是前後一致的，相反地，他和他的跟隨

者主張’神的話語是透過聖經而臨到我們。根據他們的 

看法’聖經有一種核心或「標準的一致性」（iwrmMv巳 

unity）。道核心不是一種「神學」，即一組跟啟示相關 

的教義；适核心是在於一種深入的宗教經驗——經驗到丿神 

和祂的恩典（或其他類似的事情）=克羅尼主張說，這 

種!K點就跟啟黎迎動的理性主義一樣，永遠不會產生一 



種「聖經神學」。根據這種觀點，「聖經神學」是建基 

在人的信念之上 > 並且會隨著每個世代而改變。他舉布 

特曼(Rudolf Bultmann)為例・布特曼嘗試將聖經「去神 

話」•結果他的「聖經神學」就是一種去神話的神學。

霍志恆(Geerhardus Vos )是福音派「聖經神學」的 

創始人，而克羅尼則跟隨霍志恆的看法。霍志恆敎導說・ 

我們必須研究和明白聖經信仰在聖經歷史上的發展°啟示 

是漸進的。從亞伯拉罕到耶穌基督，神在每個時代逐步地 

為祂自己救贖一群百姓。神逐步地啟示祂的旨意-並應驗 

祂的聖約。「聖經神學」就是在研究這段歴史。霍志恆和 

克羅尼都非常注重歷史上的改革宗系統神學°不管是過去 

或現在，我們都必須說明神是三位一體的神、基督的神人 

二性、因信稱義等真理。與此同時，研究聖經的救贖歷史 

和聖約歷史，可以大大幫助我們瞭解聖經-當我們閱讀任 

何一段經文時«我們應該記住這經文在聖經歷史中的位 

置；這就是霍志恆所說的r聖經神學」。

簡言之，第一章的重點是•啟蒙運動的理性主義者 

和巴特的跟隨者都很認真地看待聖經裡的歴史；不過，由 

於他們不相信聖經是神的無誤話語，所以他們的方法不能 

產生真正的「聖經神學」。另一方面，若我們明白聖經是 

的無誤話語*並仔細地研究它*我們就會在聖經裡看見 

一段奇妙的歷史-這歷史是關乎神如何成就祂跟人類所立 

的救贖之約。這種「聖經神學」的研究會加深我們對聖經
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每段經文的理解，並且會使我們的講道更有深度。

第二章接續前述的一些主題，但它把這些主題放在

對r kerygma j這個詞的討論之下。在新約的字詞裡>

「講道」、「傳道人」、「傳道人的信息」都使用同樣 

的希臘文字根r keryg」° r kerygma」這個名詞在新約中 

出現九次。它的意思是「傳道人的信息」。在哥林多前書 

十五章14節 > 中文和合本將這詞翻譯成「所傳的」。在提 

摩太後書四章17節，和合本將這詞譯為「福音」。非福音 

派的神學家使用這詞來討論新約核心信息的內容；他們也 

將這信息稱為r kerygma j °在第二章的一開始*克羅尼 

向我們介紹這些非福音派的討論。然後他主張，新約的 

r kerygma j包括承認「神的話語」和無誤的聖經具有非 

常崇高的地位°欣賞、理解和相信這個「kerygma」，就 

包括欣賞、理解和相信這種對神所寫下來的話語的看重O 

只要讀者願意花時間細細品嚐此書，必能對神的話 

語、聖經神學和講道有更深的領受體會。

麥安迪(Andww McCafferty )

改革宗長老會宏恩堂主任牧飾

2014年12月
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學術研究和講台之間似乎有一道巨大鴻溝°講

±,他們的口音透露出他們的英國或歐陸血統°既是講員 

又是教授的人•常常不知如何調和這兩種身份，但他們至 

少嚐過這兩個領域的滋味。這本書的誕生就是源自這種經 

歷0十年的牧會生涯使我確信：對講道事工而言・神學院 

所教導的聖經神學實在具有極高的價值。在神學院授課使 

我重新有機會好好研究這個主題•而這使我踏進了阿拉丁 

的藏寶洞穴裡。（或用聖經神學的比喻來說-我踏進了所 

羅門的寶藏之城*發現神藏在基督裡的恩典是何等地取之 

不盡、用之不竭！）其中的好處一言難盡・但有關聖經神 

學之豐富的好消息*不應埋沒在我書桌上的研究紙堆中。

本書第一章試著定義什麼是「聖經神學」-這個詞

所包含的特定意義，遠超過分別將「聖經」和「神學」這 

兩個詞握在一起所引發的含義-

第二章提到講道權柄的問題・當講道被稱爲

r kerygmatic」時・這其中具有什麼意義？在講道背後有 

什麼關於聖道的神學?有關講道事工之終極重耍性的問



岂邸聖幽律

題，是現代人在討論聖經神學時的重點之一。

第三章是討論講道的觀點。我們是在末世宣講神的 

道，並且直傳到地極。這需要我們具備喜樂的勇氣，以及 

危急的迫切感。信息的豐富是在於它以耶穌基督為焦點° 

聖經神學呈現出聖經中的基督*以及那以信靠祂作爲回應 

的深厚信仰經歷°

第四章說明聖經神學和講道內容的關聯*並試著針 

對講道工具和方法提出建議。

這本書的大部分內容原本是三篇講義，我在1956 

年六月於密西根州的激流市，向基督教改革宗教會

(Christian Reformed Church, CRC)的教牧協會授課 » 這 

是一個始終結合講台與學術研究的團體。

我要特別感謝我在西敏神學院的同事和學生，他們 

對聖經神學的關注和洞見 > 有一部分就反映在這本書裡。 

我也要感謝Dorothy Newkirk小姐，她很有技巧地、聰穎地 

完成這本書的打字工作。本書所引述的經文皆出自美國標 

準譚本(ASV)，只有少數經文是採用我自己的翻譯。

國

克羅尼

西敏神學院

賓州資城



第一章

什麼是聖經神學?

/~位傳道人的講章若不是取自一本書，也會想把 

這些講章變成一本書。這保證了講道作品的源 

源不絕，但這還是不足以解釋為何目前談論講道的書籍會 

如此地氾濫°在這個彎曲世代中-聽眾時常坐立難安、猛 

打呵欠（他們可能會看著講員・但卻很少認真聆聽）；但 

這項不引人注目的講道事工*正令人大感興趣。

最近，行為科學家開始參與他們所選擇的教會・而 

他們所做的分析更在傳道人的圈子裡激起了熱烈的討論° 

牧者必須精通教牧心理學，才能講出符合「生活處境」的 

道；若他無法作出心理分析・就至少必須採用一些輔導技 

巧•才能在講台上引起共鳴°社會學家也發現和列岀牧者 

所面對的衝突•而這些衝突是因為牧者堅持細績作一個傳 

道人，但又被迫接受別人強加給他的許多其他角色•這些 

科學家對會眾所做的群體研究*更是令講員感到氣媛；而 

傳播學的新領域也等著講員陷入它的網羅。從普世教會合 

一運動中，牧者得知講道在教會正面臨什麼環境；雖然他
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可能對最近談到象徵學的書感到困惑*但他仍確信講道必 

須跟崇拜和聖禮有關・

在這些新的關切背後，隱藏著一些古老而基本的問 

題，這些問題已遭人遺忘，卻沒有得到解答°若要使講道 

跟這個時代產生關聯•我們就必須知道講道是什麼*以及 

講道要宣告些什麼。顯然地*當今的話語事工最重要的問 

題是神學上的問題。在神學上，一種所謂新「共識」的成 

長，已直接促使人們對講道恢復了興趣；尤其對聖經研究 

的重新關注，也同時涉及到講道的性質和內容°

對無道人而言，最基本的就是他應該理解真理，並 

且被真理得著。對聖經的意義和架構有更深刻的洞見，這 

會裝備属神的人，使他預備行各樣的善事。在眾多對講道 

的新穎看法裡，最具意義或最有用的一項發展，就是在聖 

經研究中被稱為「聖經神學」的發展。

「聖經神學」是什麼意思呢？雖然「聖經神學」是 

現代神學領域的一個分支.但這個問題其實非常難以I 

答•有許多相営複雜的文章和論文都在專門探討這個問 

題冷

有時道個語詞只是被當作「基督教神學」的同義 

詞*至少在道語詞的典型發展過程中，它一直試著要把聖

有一龍文亲極佳地介紹#1逬討擔适整個問朗的作品•請程Willbm R. Baird.
Jr・，MCuncnl Tiendj in New Twlfimert Study/1 The Journal ofR^liglnn, XXXTX 

)37-153. KlTRBirdS供的金考誓目之外•更多的峯考資料胡見本書 
所旳的孩号宿目•



經的教導加以系統化。不過，這個語詞的歷史賦予它一 

種更専門的涵義。它最初是在描述那些支持教義神學不同 

分支的經文研究。德國的敬虔主義者用這個語詞來稱呼 

他們自己的教義，好藉此取得辯論上的優勢。他們用自 

己的「聖經神學」去對比正統路德宗的「推理式經院主 

義」。後來這個語詞被啟蒙運動的理性主義者所佔用•他 

們把聖經神學等同於對聖經信仰的歷史研究。但正如凱波 

爾(Abraham Kuyper)所指出的»這些理性主義者並不相 

彳言他們發展出來的聖經神學：相反地*他們利用它來對抗 

教會的「認信神學」，好讓他們可以自由地同時拒絕這兩 

者，並繼續建構他們自己的理性神學。註2

不幸地，厂聖經神學」這個詞仍帶著這種用法的印 

言己。例如•耶魯大學的丹頓(Dentan)教授對這時期的評 

論是：「『聖經的類比』(analogic scriphgw)和r信心 

的類比』(analogia fidei)這兩個古老的釋經原則•假定 

了聖經裡的信仰概念具有一致性，也認為這些概念等同 

於正統教會的教義° 一直到學術界普遍放棄這兩個釋經 

原則後•現代所說的『聖經神學』這個詞才真正具有意 

義。」中

然而，在十九世紀所發展的理性主義原則(特別是 

結合了黑格爾的歷史哲學)，就造成了此學科所謂的「自

註2 Abrahom Kuyper, Encyclopaedia der Gnd^lterdheid (Kampen, 19OT),
III, im

註3 Robert C. Denton, op. cit.t p. 6・
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我毀滅」。卡勒(Kaehler)說：「當我們環顧聖經神學的 

發展時，驚訝地發現這個分支如何導致自己的瓦解。」註° 

歷史研究法本身固有的相對主義，拆解了「聖經」和「神 

學」的概念，因為這兩者所不可或缺的標準元素都遭到否 

定。這點所產生的邏輯推論(「宗教歷史」的方法也顯明 

這點)，就是舊約和新約聖經的文件跟種族宗教的文學作

品沒有分別，以色列的宗教也無法跟周圍列」 的宗教區分

開來。

自從第一次世界大戰和卡爾•巴特的《羅馬書註 

釋)(Commentary on the Epistle to the Romans )面世以 

來-就一直有人反對這種極端。由今天經常有人向我們 

保證•標準元素對聖經神學來說是必要的。藉由這種强 

調’人們又重新對聖經神學的研究產生興趣。但是，雖然 

很多人同意必須恢復標準元素.如何恢復卻是個問題。大 

多數現代學者不願恢復「聖經的類比」，因為他們否認聖 

經呈現出前後一貫的標準O有些人試圖在古代以色列所呈 

現的持續且深入的宗教經驗中(這種經驗是基督教會所共 

享的)'尊找標準的一致性；其他人則是在神的救贖行動 

裡尋找這種一致性 > 而這些救贖行動所具有的連續，性，或 

多或少會忠實地反映在具有紀念意義的記錄中o就最後這 

個意義而言1萊特(G. Ernest Wright)宣稱：厂因此，聖 

f扣 Martin Ki«hkr( op c//.f 八】84
ItS本■闻附的金考■目提及的許多文章都描述了也個*勢•例如j. d. Smortpfi

M的文章•



經神學必須被定義為：以認信的方式地講述神在一段特定

歷史中的行動，以及從中得出的推論。」

不斷有人熱烈地討論聖經神學的「可能性」，曲而

這反映出某些人的努力是沒有結果的，這些人在否認聖經 

的標準一致性之後，再來肯定聖經神學的標準一致性°那 

些認為聖經裡有許多不同神學(或有許多不同的神學素 

材)的學者・註*已經放棄可作為聖經神學之一致性的聖 

經基礎。他們可能繼續從以色列的宗教經驗中提煉這種一 

致性，或是用「信心的思想」(mind of faith)的眼光來

理解這種一致性，但其結果就不是正確意義的「聖經神 

學」了。假若否認聖經本身的一致性*即使訴諸神救贖和 

啟示的行動，來作為聖經神學的基本一致性■也無法成 

功確保聖經裡一致性的客觀來源。一個人可能抱持以下的 

信念：神的行動的一貫模式•在一份全由人寫下來的記錄 

裡，激發出許多分歧的回應。但是-除非我們在這份記錄 

下來的回應內容裡，來理解此神聖模式・否則這個信念仍 

然是空洞的。若脫離這個內容•我們甚至無法肯定自己對

「神在行動」所抱持的信念，跟希伯來先知們對此的信念 

目同。我們的「神」也許是他們所說的巴力。

註合 E・ Ernest Wright, cp. cit.s p・ 156 ； cf. H・ Wheeler Robinson, Record and
Rev^lnlion (Oxford: Chirendon Press, ^938), pp. 3

註7 胡辂別套考J・R・Brnnlcn??人的論文集•收錄衽本■附錄所提到的尺“0"加 
LiJelR本書裡•

註X Gerhard Ebeling, *'The Meaning of Biblical Theology, Journal af Thtoiogieal
Studio N.Sm VI (1955), 210 225.



豪趙與聖施融轟
• r 职 m」Pl卜hjl

當這些批判學者努力跟聖經的內容搏鬥時，他們的 

預設立場就變得一清二楚了。顯然地，他們通常是用一種 

現代意識的類比來取代聖經的類比。有時他們假定特殊啟 

示仍在持續進行，以致我們當代的「啟示」經驗可以糾正 

眾先知；助他們通常把默示和光照混為一談・來眨低聖 

經並高抬現代的洞見。

布特曼(RudolfBultmann)公開要求聖經的信息必須

「去神話」；此要求正是這整個方法的預設立場的一貫表 

達。如果沒有任何啟示的真理・而只有一種在啟示的存在 

行動中的相遇•那麼現代心智(而不是聖經)就必須提供 

理解此相遇的基本標準。

然而«若我們想擁有一種名副其實的聖經神學，就

必須接受合乎聖經的預設 > 並拒絕「反超自然主義」，而 

人們常常假定歷史研究法本身就含有「反超自然主義」。

對此種研究法進行無限制的負面批判，然後吩望用剩下的 

斷垣殘壁來建造聖經神學，或想在某種信仰已遠離科學的 

本體界雲霧中建立聖經神學.這些都是白費功夫的°

除非聖經呈現出一個前後一致的信息，否則「聖經 

神學」就是個矛盾的語詞。聖經神學的基本前提・就是 

聖經本身所宣稱且認定的「啟示與默示的原則」。霍志 

恆(Geerhardus Vos)在他所著的《聖經神學》〈Biblical

• 1------- rT 厂r I」1

“9 來’UllfER. M. Drown在編文体裡所做的事•循見本0F所附参考谢
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Theology｝的前言中，清楚指出且堅決主張這一點° 

他所奠定的首要原則是:「由這個詞所構成的所有正當神 

學用法，最基本的就是承認啟示的無誤性。」KU他正確 

地主張說，這是基督教一神論的精華。「如果神有位格、 

有意識，那麼以下的推論就是無可避免的-即無論祂用什 

麼方式敢示自己，祂總是能無誤地表達祂的本性和心意。

iii也向世人傳達祂的思想時•這思想會帶著神性的印記° 

不然的話，我們就必須說祂受阻於這世界的有限性和相對 

性・表達的媒介妨礙了祂跟這世界的交流。」S，2

現今有一種普遍的假設・即啟示並不在於傳遞神所

啟示的真理。這個信念本身並非來自聖經°根據聖經的記

載・神能夠、也的確透過眾先知和祂兒-----祂帶著父賜 

給祂的話語而來（約十七&）—— 遞啟示出來的真理°

霍志恆強調，聖經神學必須承認啟示的客額性「

「這育思是說•從神而來的真正傳遞必定是外來的。輕蔑

地看待『聽寫』的觀點•並藉此否定這種外來的傳遞・

這是不公平的° 『聽寫」沒什麼不光彩的・特別是當它

發生在神與人之間。此外，這種否定是不科學的・因為 

領受啟示之人所作的陳述-已表明這種聽寫過程並不罕 

見。」注"霍志恆繼續說明・他並不否認內在的啟示•道

LEio G. VoSj Biblical Theolo. / (Grand Rapids! Eerdmftns. 1948).
t£!l 同上• p- 20 • 
住12同上• 
炷13同上•



ii追與聖鱼椒单

種啟示很明顯出現在詩篇裡°然而’霍志恆叫我們避免一 

種傾向，即把聖經裡的所有啟示都簡化成這個類別，以致 

剝奪了聖經的無誤性0厂其中一種受歡迎的論調*是把啟 

示局限在神自我揭露的行動內，然後把聖經的整個思想內 

容，當成人對神的這些行動的回應。這種理論通常是用作 

掩護，要把聖經的全部教導，跟純粹人為反應的相對性混 

在一起。如此一來»由於沒有任何客觀性可供佐證，聖經 

的神聖來源也就無法得到證實了。」註"

在承認啟示的客觀性之後，霍志恆就把聖經神學定 

義為：「解經神學的分支，它所處理的是神自我啟示的過 

程•而這過程就記錄在聖經裡。」註“照此方式來理解， 

聖經神學就不會自相矛盾了。它沒有以歷史的名義來破壞 

神學；另一方面*它也不是正統教義在面對歷史科學的要 

求下所做的勉強譲步。

也許有人會提出反駁1如果自由主義使聖經神學變 

成不可能的事，那麼正統教義就使聖經神學成為沒必要的 

事B若啟示已賜下諸多命題»而且神的話語已默示為一本 

S 1那麼教會除了教義神學（此神學概述聖經的教導，並 

將佐證經文系統化）的支持以外，還需要什麼呢？ 

神話語被寫下來的形式，已為這問題提供了答案- 

聖經所記戯的是在歷史過程中賜下的啟示。這啟示不是一

1=1

ZU

性14同上• p・21 •
11:15 R_t 1 p. 13 •
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三

次就全部賜下的・也不是以神學辭典的形式出現。這敢示 

是逐漸賜下的，因為啟示的過程總是伴隨著救贖的過程° 

既然救贖不是按著固定一致的步調進行1而是在神的行動 

所決定的時期展開•那麼啟示就具有一種時期的結構・這 

糸吉構會在聖經正典中被顯明並標示出來°現代的時代主義 

正確地認出救贖歷史可以分成幾個重要的階段；而它的錯 

誤在於未能理解這些連續時代之間的有機關聯•乃是神在 

逐漸彰顯一個恩典的計劃。

啟示在這些時期的進展有其特色與內容•而聖經神 

學將這特色與內容加以公式化，論述世代以來不斷擴展的 

視野。這樣看來*聖經神學就同時是合理與必要的°它為 

特定經文的解釋提供了完整的背景；經文不只必須在一卷 

書的背景中來理解.同時也必須在一段啟示時期的厂視 

野」底下來理解°就純正釋經學的相互性（reciprocity） 

而言，聖經神學也是解經的成果・是將聖經的整體教導加 

以歸納總結的基本步驟°

如此一來，在聖經神學和系統（或教義）神學之 

間・就沒有任何對立或矛盾*雖然這兩者是有區別的-系 

統神學必須汲取聖經神學的成果*而聖經神學也必須明 

白系統神學的廣泛視角°它們的不同是在於如何發展研究 

的材料-系統神學完全是以主題或題目來發展這些材料・ 

它試圖以某些「論點」（Sei）來總結聖經的全部敎導・ 

例如：神論、人論、救恩論、教會論、末世論•聖經神學



誘道與聖觀壽
r^)»re 4«ul Bihliol

■■■

則是以救贖歷史來發展這些材料°聖經神學是以救贖的不 

同歷史時期來分段，各段落的標記分別是創造、墮落、洪 

水、呼召亞伯拉罕、出埃及1以及基督的降生°在這些時 

斯裡（或進一步細分這些時期時）’乃是使用一種系統化 

的方法。不過，這不只是用「分期支付」的方式來論述系 

統神學。用最適合系統神學的相同區分方式’來將每個時 

期的啟示加以分類•這是一種非常武斷的做法°相反地’ 

我們必須對每個特定時期的啟示有足夠的敏感度’注意各 

啟示的形式與內容有什麼特色與重點°神在族長時期顯現 

所賜下的啟示，以及具有紀念性之神聖祭壇，在形式和內 

容上都有其基本原理。詮釋的框架必須反映出這點。在處 

理神權政洽的各種制度時-則需要另一種組織材料的方 

式。聖經神學必須按照各自的時期來理解它們，並且明白 

從雅各的天梯到縻西的帳幕之間的進展，有何神學上的意 

義.

無疑地«組織材料的方式是有彈性的。學者可以用

主題和系統的組織方式來寫一本《舊約神學》 *而不是用

歷史陳述的方式來寫這本書•但這本書必須透過研究基督

降生之前的啟示歴史•來追溯每個教義的發展，才算符合 

它的書名-适租論述方式會使聖經神學接近系統神學的 

形式・但爲了避免造成混亂-最好不要將聖經神學理解為 

厂針對聖經內容所做的系統陳述」，吋或理解爲希伯來

i£J6 Jimci Muilcnburg, i4li There a Biblical Theology?- Union Seminary Quarterly
!0



人的宗教思想史。曲7理解聖經神學的最佳方式是：它承 

認啟示具有歷史和漸進的特色・以及表明它所宣告的神的 

討-割具有一致性°它所關注的不完全是神學，因為這樣會

使啟示過程的歷史變得比較次要。它所關注的也不全然是

歷史。若有人認為聖經神學只是一部希伯來宗教史，就代

表他對啟示有基本的誤解，或根本就不相信敢示。嚴格來

說，它甚至不是一部關於啟示的歷史*因為它對神學的協

心、，超過任何對啟示過程的單純歷史硏究。注^

聖經神學是一項獨特且成果豐碩的研究， 它必須嚴

肅面對聖經中的歷史進展和神學一致性。古老的「佐證經 

文」的方法受盡嘲諷；但認識並熱愛聖經之人對這方法的 

使用，完全不同於某些現代狂熱者對這方法的刻意曲解。

例如，參加西敏會議的神學家都非常熟悉聖經，以及熟悉 

加］爾文在解經方面所下的功夫，所以當他們被要求提供經 

文的「佐證」時，絕不會忽略經文的背景。

不過・無可否認的是»這種方法在使用聖經時經常 

缺乏深度° 19世紀思潮的特色是強調歷史•而這種強調庾

Xll:4, p. 31.
註17 Willifim A.lnvin覺褂很難在IS約神學和以色列宗教史N間找到的建別• 

他的結論是:以种坐島取向的主姿待沦•除了一稲衣越式的安排以外•砂 
是适稲取向描給了希伯來人的宗教思恕•而不足宗救風俗；它IW心的主耍 
罡希伯來宗教在「較高」对次和較後期的农現-'"The Reviving Theology of 
the Old Tcs1ameii1Bn Journal nf R^ligian. XXV (1945)、pp. 24-1 fT.

註1R凱液州尊《*睨「歴史敢示」 (historic revelationis }-而粒不喜fk觀「$1#
种學」・但垦他會追溯旬項教莪在啟示歴史中的發加-並將述菽皿納入敘
義神學裡・Op- ci! - P- 175.



M追與聖經軌肇

f *n.l Bil IictI r：、

我們在理解聖經時，對歷史有全新的鑑賞。不幸的是’這 

同時也使人對歷史產生一種完全不合聖經的認識•這認識 

分享了實證科學的預設前提°批判學者完全有權主張「他 

的主要看法... 即聖經的每一卷書、每一頁和每一句話* 

都有一種可理解的歷史出處°」注円既然直接的超自然啟 

示—神從西乃山上說話的聲音——通常被視為一種「可 

理解的歷史出處」，那麼「使聖經跟現代科學的歷史概念 

產生有機關聯」，也。很明顯就必須付出重大的代價°

若聖經神學接受這種概念的歷史進展，它就等於不 

再盼望提出聖經在神學上的一致性°有人試著為「救恩歷 

史」(Heilsgeschich忆)建構一個非歷史的層面•藉此來 

努力維持這種一致性*但這憩二分法不是此困境的解決之 

道。聖經神學是自由派培育出來的一門學科，但它所帶領 

的聖經研究領域必須要有正統的信念•即聖經是神的超自 

然啟示•而且祂的話語具有一致性。除非聖經確實具有聖 

經神學努力要證明的一致性•否則這整個研究事業就是愚 

昧的° EJ，

m

不過•根據聖經本身所做的這些假設，聖經神學就

足恰當且有益的。第一次閱讀霍志恆的《聖經神學》白勺

講道者•會進入一個豐富的嶄新世界•而這世界會振奮

A. C. Cfnifil Poaching in a ScUntific Age (New York: Scribner^. 1954), p. 34. 
l?20同上.

1主21 W A. 地摄出反對(特別是反對Eissfeldl] •他睨址不足只毀嘗

M從聖耗挑IB出符合來鼻神孳值念的元素-就可以把共結:®丽料「聖經神 
鼻 j - Op. cM・,pp. 239圧

!2



這位講道者的心。聖經神學實際上是一種敬拜的努力。

除了《聖經神學》以外・霍志恆所寫的《恩典與榮耀〉

（Grace and Glory ）也是講道者必讀的書目之一。注"這 

本書收錄一位學者對神學院學生傳講的講章（當時是在普 

林斯頓神學院傳講）•但他在講道時仍帶著熾熱的心和敬

畏的態度，而這種心態是源自看見神的啟示（記載神的永

恆救贖計劃在歷史上的實現） ，所散發的恩典與榮耀「

一位年老的荷蘭牧師有智慧地說到•講台不可把

我們驅趕到經文面前-而是經文驅使我們站到講台面 

前。註^在聖經神學裡，是聖經的動力以想像不到的力 

量•激勵講道者的心。

註22 G, Vas( Grace, ahd Glory (Grand Rflpids, 1922).
註23 J. vnn Andel. Vtid^mecum Pmionl^ (Kampcn. 1910). p. 36.



現代神學裡的「kerygma」

的確，r kerygma j讓我們再次面對有關權柄的挑 

戰。這個議題一直使現代聖經神學為自己的生存辯護’而 

且在聖經神學內容的發展中’也必須不斷面對這個議題° 

只要認真查考聖經•就必須面對聖經不斷宣稱自己擁有權 

柄。許多人研究基特(Gerhard Ki论1)的巨著《新約神學 

詞典》(Theological Dictionary of the Nww Testament)註' 

的內容•而這很自然喚起人們重新探討這個主題°在這部 

作品中，有關「kerygmd」及其同源詞的文章是一個主要 

的例子・用來說明聖經神學激發了人們對講道權柄的關 

注•曲

這些聖經研究影響了當代的神學，但這種對講道的ss

神學關注也同樣鼓勵人去研究聖經中的「竝ugMQ」0 

法默(H. H. Farmer)曾說•當代神學最重要的趨勢也許

可以被定義為: 「重新發現講道的章要性」 。註？巴特所

發展的「聖道神學」就跟他對講道的擔憂有關•而且也

以講逍和聖禮中的「教會宣講」 (church proclamation )

為中心0因此•他所代表的運動被稱島「宣道神學」

(kerygmatic theology ) ° 最近許多關於「辰rygma」的

U I Gcthud Killdq cdu WarterhiAch mm Neuen Te^lam^nl (Stutlfinrl:
Kchlhammcr, 1933-).

U2 Gcfhjud Friedrich in op.cii., HI (1938), 682-717.
壮3 H. H, fanneT, 77ie Ser比i川"f辰 ％T(Ncvu Ycik: Scribner s, 1942), p 9 
蛀4例如‘田力克在他的■中就如此稱呼逍個迎動，阳鲁Pnu] Tillich, Systemic

Theoloxy (Chicago： University <if Chicago rrcssl 1950 1,4.
26



討論 ,都跟布特曼的立場有關，他把新約的學術研究和

他對神學與哲學問題的強烈興趣結合在一起°他試圖把

r kerygma j從新約的「神話」中解放出來，好讓它能以

「宣講」的形式來面對現代人。岀

新約研究的發展導致現今對「kerygma」的強調»而

這反映出這些位於實證科學和聖經之間的神學趨勢和掙

扎。

在兩次世界大戰之前，許多學者的興趣是在於「探

索歴史上的耶穌」，因為這種做法承諾要把耶穌從福音書 

中解救出來・好還原祂的自由形象：一位人道主義的教

師，以及認可自由理想的改革者。批判福音書的人假定: 

早期教會把耶穌這個人埋葬在一座名為神聖彌賽亞的神學 

石棺裡，而我們必須使耶穌脫離這座石棺。這種嘗試並沒 

有成功°「來源批判」的各種工具無法真正找到另一位耶

註6
穌°

註5 Rudclf Bullmnnn. ''New lestament and Mythology,11 in Hans Wemer Bartsch, ed . 
and Myth. Irans.. Reginald W. Fuller (London: S.PC.K., 1^53]. pp.】4i.

Cf Philip E. Hughes, Scriphire nnd Myth (Lcngdon： The Tyndale Pre<5S. 195(5'). 
註 6 史恢哲(Albert Schweil2cr)用寫的 77* Quest of the. Historical Jexus

W. Montgomery, second Eng. Ed.. London, A & C Black, 1926)覩明老一代包 

由主敎非常惡的天啟锻點•跟「麻史上的耶穌」是分不聊的•陶德(C. 
H. Dodd ｝對此制頤做 了?ffl滦的討論：C. H. Dadd . The Apnxialic Preaching 
and Jfs Devp.lop9Mt\li (I-ondon: Hodder & Stoughtcn, 1936], pp. )82f 有 
發IS的介紹•殆看本密所附秦考世目列$的作品・持別杲:J・M. Robinson. 
A New Qh^sI of the Hisinricai Jexux; 4 hf Hunter. Interpreting the Nz 
T^ament :以及W R. Boird. Jr.所XX的文章•另©llenry J. Cadbury, "CuTTen! 
Issuer in New Teslnincnl Studies/1 Harvard Divinity School Bulletin. XIX (1953- 
1954], 49-64; Willimn D・ Dsvi酊."A Quest To He Resumed in New Tcslamenl 
Studies." Union Seminary Quarterly 7?evi>w. XV (I960), 83-98.



雖然學者們有點不甘心・但研究的方向從耶穌轉到 

了教會。如果無法重新找到所假定的「歷史上的耶穌」* 

新約聖經至少是早期「歷史上的教會」的主要資料來源° 

最初，這個發展把注意力從福音書轉移到使徒書信*並從 

耶穌轉移到保羅身上°後來*學者從早期教會的研究中' 

產生出一種研究福音書的新方法。這個名為「形式批判」 

的方法（此方法在第一次世界大戰之後出現），強調教會 

的口傳傳統在福音書成形之際*扮演著決定性的角色。

「來源批判」尋找福音書背後的文獻 「形式批判」則集
a

中探討那作為替代（或優先）來源的□頭材料之模式。他

們是基於以下這個假設來檢視經文（選出的章節）的形

式：教會在講道或教導中的習慣用法，提供了經文成形當

時的背景。

當陶德（C. H. Dodd）發展他對「辰rygma」的分析

時1就受到上述這種方法（布特曼是主要倡導者）所影 

響。曲陶德研究保羅在書信中對講道的總結，以及保羅

在使徒仃傅中的講道°陶德在使徒的「kwrygma」裡1辨 

認出一些共同的元素-其中心都是把彌賽亞時代的到來當 

作「末世」•即眾先知所應許的應驗時刻C陶德發現，這 

個「已實現的末世論」是使徒講道中最基本的部分o

陶徳的觀點進一步對比「已實現的末世論」和天啟

註7 Dodd, loc. cit..堪圧欣賞又批判布特曼・陶谊有一捕廊短的摘要，請參 
"Thiny Yein cf New Tcstiment Study；1 Region in Life. XIX (I949-J950), 323- 
333.
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文學裡的未來式末世論。他主張教會在成立的最初幾年

裡，面對著一個關鍵的處境«那時末世的時代並沒有立

刻帶來全然的資現0教會有兩種可能的回應：（1）強調

對基督第二次降臨的期盼，或是（2）發現所有應許在現

今的國度能力中・已有一種屬靈的實現。陶德在新約聖經

中同時發現這兩種回應，但他強調的是後者°他把約翰福

音中對 度的屬靈詮釋，視為已實現的末世論。他也把馬

太福音裡的教導材料，視為教會的另一種努力，想要調適 

當時面臨的處境，即「末世」所呈現的形式-跟最早期的

r kerygma」所預料的不同。陶德不太贊同第一種回應。

他認為第二次降臨頂多只是「最適當的神話」，藉著捏造 

一種絕對的歷史結局，來表達「歷史確實有其目的」。註*

陶德對「辰昭加。」的分析具有深遠的影響力»特別

是在英語世界裡。他區分出「原始的宣講」（畑ygma） 

和根據這宣講而來的「教導」（didache），而這種 

區分最迎合現代神學的行動主義。有關救贖事件的動 

態宣講，應當跟靜態的教義系統加以對比-對陶徳來

說， r kerygma」跟神在審判和恩典上的主動有關'而

r didache」則表達人類的回應。曲

這種區分加重了「Rugma」的權柄»而這是

註& Dodd, The Apmwlic Preaching、pp・ 240t 201.
註g <-Thc Relevance nf the BiblcJ1 in Alon RicliBTdson and W・ Schweit2cr. eds.. 

Bihlianl Auiharity^ Jar Today (Philndclphifl： Wcslmin^ter Press, 1551]. p. ]58; cf 
The Apostolic Pnaching. p. 6.



IUI U.-1I n 甲*^卜

r didache j所沒有的°然而’r ketygma」本身不能被視 

為一種客觀存在的權威性啟示’好像是要剝除聖經的眉 

層教導•好讓剩下的「keiygma」核心獨佔聖經的完整權 

柄。這只是說*應當以動態的方式來理解「辰rygma」°

r kerygmaj式的宣講是一個事件，神藉著這宣講來向祂 

子民說話°權柄並不在於「kerygma」本身•而是透過神 

在Uery卵a」事件中的行動而存在的°

學者嘗試重建最早期的講道模式，但這嘗試沒有因

此根據以下的假設來進彳丁 *即這種「kerygma」是我們福 

音的權威標準°這位「歷史上的耶穌」相信現代人不願意

接受的許多事情。因此-現代神學非常熱衷於扌巴「基督事

件」(Christ-event)當作標準 > 卻對拿撒勒人耶穌的實際

話語或行動不感興趣。同樣地， 最早期的「辰rygma j充

滿了從耶稣的教導和工作而來的「啟示性超自然主義」O

僉早期的「ketygma」和歴史上的耶穌一樣，都是現代人

的心智無法接受的

布待曼比任何人更加直接地說明這個議題。他堅持 

說・沒有一個現代人能夠認真地持守一種神話式的世界 

»，此世界奴容孙歴史中有超自然的介入。當新約聖經 

描建救贖％件(速H件是新約所傅訓的主題)時，便是以 

加用神恬式的觀點作為前提；因此.出現在新約當中的 

'kery^na j •都址現代人無法相信的。不諭是醫治、身 

II彻汹、升犬、綁普雲第二次降臨……等神蹟.或是基督
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的神性和先存性：這些對於使用電燈和無線電廣播的人來 

說，全都是不可能發生的事。註"

那麼，這種「血rygmg 對現代人來說具有任何負義 

嗎？布特曼相信有意義，因為他把神話視為象徵語言的一 

種形式，而象徵語言是可以被詮釋的，然後他斷定新約聖 

經要我們採用「去神話」（demythologizing ）的作法。

當人們在理解新約聖經到處彌漫超自然主義・以及 

這現象與現代人的假設（即自然界和人性「不受超自然能 

力的干涉」）全然牴觸時・並不是所有人都達到布特曼的 

「絕對的清晰和冷酷的誠實」。註”不過，他所提出的解 

決方案，在原則上與所謂的「現代共識」相距不遠。他的 

「去神話」作法只是一種普遍假設（即使徒在講道和聖經 

中所作的見證一定有誤，因為這種見證是屬人的）的極端 

應用而已。因此1 r kerygma j本身必須和它的表達形式 

加以區分°布特曼、陶德和其他人強調新約聖經裡的「已 

實現的末世論」是一個指標・表明「去神話」的過程在聖 

經裡早已開始°這種立場在現今也被廣泛接受。例如・在 

約翰福音十四章18節，基督應許自己會在聖靈裡降臨，而 

這降臨就被理解為厂去神話」的第二次降臨。當布特曼剝 

去r kerygnia j的神話成份後*他就發現了「辰rygma」在 

「基督事件」裡的核心・而這會在宣講裡再次巔生。於

亠・;

註]0 Eodd, 77圧 Apnstnlie Prenching. pp. 
衽1] 加£ A 1.



■ I

是，「辰rygma j就變成了存在主義(existential)的同義 

詞。却

關於r kerygma j之權柄的基本問題1並不在於「使 

徒講道的準確內容」的討論’也不在於「去神話的限制」 

的辯論°基本議題乃是在於這些討論所採取的啟示觀° 

為了符合人們所理解的「現代科學」，啟示本身已經被 

「去神話」了 °人們認為絕不可能有「神啟示話語」這項 

神蹟。沒有任何字句是藉著啟示而賜下的D威廉・坦普 

(William Temple)總結此項立場：「由此可見1沒有所 

謂『神所啟示的真理』這回事。只有屬於啟示的真理，這 

也就罡說•有一些命題表達出關於啟示的正確思考結果； 

但它們本身並不是直接的啟示。」註口

人們將啟示等同於救贖«並將啟示視為一種個體 

相遇的事件。這種經驗在言語方面產生的結果，與其說 

是啟示的產物，不如說是啟示的副產品；這些結果可以 

用來為啟示作見證-但它們既不是啟示，也不具有直接 

的啟示性質。經常有人訴諸以下這個事實：希伯來文的 

厂勿加」，意思可以是「話語」或「事件」o其推論似 

乎是說*這兩個概念在希伯來人的思想裡是無法區分的•

註12因此-根»James M. Robinson的說法(同前引)•現代存在主義的史料硏 

究提供了第二稲認議耶穌的途徑・道可以補r kerygma j的不足・若不接受 
耶规的15念或祂門徒(他們傅講使徒性質的^kerygma」)的觀念・我們的 
存在就會受到挑戰•這是他意圖舉證明的«正如現代歴史硏究所追求的方 
向• Cf. pp. 85ff.

註 13 William Tcmplef Nature. Man and God (London: Macmillan, 1935), p. 317.
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因此我們可以正當地把所有的話語啟示當作行動啟示°註M 

他們對啟示的概念所進行的分析，也產生同樣的結果。有

人藉著一種古怪的推理模式，而得出如下推論:因為個體 

的相交不只是溝通，所以這相交不包括溝通°註卩「啟示 

不是溝通，而是相交」的這個口號，表達了一種錯誤的二 

分法。有個體的相交而沒有溝通-在人類主體之間是不可

註14 例如：John Baillie, The Idea of Revelation in R^e^nt Thought (New York: 
Columbia University Press, 1956), p. 81 ° 這本書參考了以下作品:J. D. A.
Macnicol, c<Word and Heed in the Old TestamentJ* SenitL^h Journal of Theology^ 
V (1952), 247.另參Donald G. Miler, Fire, in Thy Mauth (New York: Abingdon. 
1954), p. 24 ■這本書參考了以下作品：Hjalmar Lindrnth, En Bnk am Bibl^n 
(Lund, 1948), p. 191 in Source Material Sludy} No. 50G. 112, World Council of

<1

三

Churches ・

若考慮到「d必"」經常和「’M"」連用•就可以淸楚看到「dab"」這個 
字是在強調話語•例如：「耶和華的话睦到……」（例如，拿一 1） •關 
於「事件」的意思和「加厶"」更主要的意思之間的關係*請室：Brown, 
Driver, Briggs edition of Gesenius1 lexicon （ Boston and N.Y.: Houghton Mifflin, 
1907） ,pp. 182f.論到一個人所說的事情時・「dabx」可以有「事件」的意 

思。若說希伯來思想認為話語比事件更低等'這是錯誤的貌法。反過來說 
比較正確・特別是論到耶和華的話語時•因為祂的話語決定了所有事件・ 
而且神的話語沒有一句不帶有能力°參創十八14 ；耶卅二17、27 ；路一 
37。路加福音和使徒行傳對 Se仙a」這個字的用法・提供我們有趣的例 

子•說明不該將這詞翻譯成「事」，而是應該翻譯成「話」■因為上下文 
是提到說出來的話語・參路一65 • -17-19、50-51 ；徒五？2 ■十三42・

註15 John Baillie, op. cit.. pp. 32f.他宣稱：「這個國家盛泛接受以下這佃觀點： 

啟示不只是從神這個主體到人這個主體1同時也是神爼個主13向人這個主 
證顯明自己；神向我們啟示的是祂自己・而不只是啟示許多關於祂自己的 
命題-這個觀點大部分要歸功於威凍•坦普大主教的教導……」・他接著 
引用威廉•坦普的話：「沒有所錮'神所啟示的真理J這回事■」從「不 
只是」到「沒有」是很奇怪的說法I道不是碰巧說溜了嘴而已・Baillie先前 
也這樣主張：「如果啟示完全都是信息，那就是關於神的本性、心思和計 
劃的信息——除此以外'再無別物-然而・在最後採用的辦法裡・不是敢 
示有關神的信息，而是神自己在主耶穌基督裡道成肉身・」（p. 28）适句 

「最後採用的辦法」*是一種模押和極端的說法*因為它聲稱神向我們顧 
明自已時・並沒有（或無法）同時傅遞信息•他進一步宜稱・這就是聖經 
的放示觀・對不抽悉道種說法的人而育・道必定令他们大AjER.lt •

£
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洎I追與聖經辭畢
y J (bblwl

能的，而且這也是一種對於「在基督裡的啟示」的怪異槪 

念，否認基督的啟示性溝通可以將父神顯明出來°堅持說

「在基督裡的啟示」純粹只是事件’其實是在否認話語的

啟示，而這話語的啟示是耶穌自己宣稱要賜下的°註"

這種把Sygma」當作行動啟示的動態概念-其產

生的後果相當深遠。人們將權柄從聖經的話語裡除去， 

而幾乎無可避免的是*決定性的權柄被指派給了教會°

LU陶德堅稱權柄乃是在於「聖經與教會之間牢不可破的合一

性」 出7他宣稱教會的傳統不可將一種專橫的意義強力口

在使徒和先知的話語上。「他們是我們在神百姓裡的『公

民同胞』，我們容許他們擁有發言權，這是自由公民的權 

利，當他們為自己發言時，我們要帶著禮貌和謙卑來聆

膵0 註18

這段話主張使徒們有權利在教會的「市民大會」裡

講述自己的作品【編註: 「市民大會」的意思是-不只使

徒們有權利發言，教會的其他人也有發言權0】，而這種 

說法最為戲劇化地指出權柄所在位置的轉移。行動主義者 

的啟示觀必然會挑戰「教會建造在使徒和先知的根基上」

這個真理，而使徒和先知才是最終啟示的領受者。整個重 

點被轉移到教會上，教會被理解為一種持續的團契，而救 

贖行動重按發生在這團契裡。雖然使徒和先知的見證可能

註16例如I約十二49 -十七g •
註 1 7 Richardson and Schweitzer, op. ciiti p. ]60 
註 18 Jhid
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是獨特的，但這見證的能力和權柄卻只存在於教會宣講的 

事件中•這時神的道才會被啟示出來°若離開教會宣講 

的事件，使徒的見證就只是昔日生動事件的靜態殘餘而

已。註】9

現今的行動主義似乎為講道的權柄賦予了新的意

義。講道被視為救贖事件，神的道在其中被呈現出來•而 

教會也得以藉此成立。然而•由於這觀點倒空了「成文之

道」（即聖經）的標準權柄*所以它也徹底地改變了講道 

的權柄。一方面，此權柄從內容轉移到形式。任何說出來 

話語都不能被等同於神的道；它們只能在具有啟示性的

茴

註19已特的確認爲先知和使徒的見證具有一種特殊地位-他們的見證被安排在 
敢示裡面・並且跟教會在後來的宣講不同・這見證「證實啟示的獨特性 
和暫時的有限性」。啟示原先的「記號」（即基督的人性），已經因為 
基督的升天而終止了・但是先知和使徒的見證的這個「記號」填補了這 
個缺口 （Church Dogmatics^ 12, The Doctrine of the Word of God, trans. G. W. 
Bromiley, T. F. Torrance, Edinburgh: T. & T. Clark, 1956, p. 500 ） •他們聽見神 

的啟示，而我們只能透過他們的發言來聽見啟示（P・506） •他們的職責是 
必不可少的，因為I所有啟示的內容都無法與他們的見證形式分開（pp. 492. 
495）-
當人放棄了神所啟示的真理的客觀性（正如巴特所做的），使徒和牧者的 
權柄就會在性質上產生巨大的改變。這引進了一種令人無法容忍的属人主 
權，因為這代表我們不是要聽命於神那寫下來的話話・而是聽從那不可弃 
的、有誤的、有罪的人所說的話°巴特堅持說，唯獨在這倡見證當中，我 
們必須聆聽神的話語•正如教會對我們的指導（cf.p.479） •照此方式來理 

解的使徒見證・只是基瞥的人性道個「記號」的一種劣質替代品・除非基 
督的人性也是有罪的。絶對順服在這種見證之下所牽涉到的良心束縛• • 

因為教會宣講的見證所具有的類似功能而更加惡化・巴特所強調的道種平 
衡，無法讀我們脫離這個困境。他極力主張•權柄只出現在以下這個事件 
中，即神的話語透過聖經而顯明出來・單獨的個人「能夠也必須單單順服 
聖經，也就是當聖經向他顯明自己時……」479）然而・一個不完莫且 

有罪的見證所具有的限制仍然存在1這看法不只認為這見證本身可能變成 
神的話秸•也認為任何見證的人性成分的確變成神的話語•



豈聊聖嘶

行動中變成神的道。另一方面，這個形式上的權柄也不受 

任何客觀標準所限制°事實上’任何在這種處境下說出來 

的話語都可以變成神的道°講道者不再受到「成文之道」 

所約束°曲。

此「動態的」講道觀助長了聖禮主義 

(sacramentalism ) n當然*「事件」能夠在聖禮的行動 

中發生，正如在講道中發生一樣地容易°的確，若啟不 

不是溝通，講道的言語過程就構成了一道阻礙，而這道 

阻礙並不會出現在崇拜儀式的聖禮行動中。這種思路的

最後階段，就是暗示講道之所以有效，只是因為它是一 

種聖禮(使用言語的象徵，而非使用水、酒和餅)。註2】

如此一來* 厂神的道」與聖禮在改教神學中的關係#

就恰好被顛倒過來O聖禮曾一度被稱為「可見的道」

(verbwn visible )；如今講道卻變成了「口頭的聖禮」

I 二I■

註2C為了単抗老一代的自由主義•在神學家當中有一股顯著的趨勢•就是呼籲 

人严頭來傅講聖經•田力克(Tillich)強調聖經的地位■但他只把聖經當 
作神學的來源•而非种學的標準規範〈°p. cit.、pp. 50f and 168f) 6巴特口 
才流利地為傳講聖經而辯護・並試圖表明講道必須受聖經約束-然而，對 
他來貌•聖經于是神那寫下來的話詔(成文之道)，聖經不包含任何教義 
系統或漸進啟示的一致性•相反地，聖經是零碎的、前後不一且自相矛盾 
的•但道些互相衝突的經卷.可以在宜講當中變成神的話葫(cf・ op. PP- 
483f； 507-510) •

•

註21 至少1道個傾向出現在G van der Leeuw的著作中• Cf. Ways of Worships 
edited by Pehr Edwall, ct al. (London: S.C.M. Press, 1951), pp. 224-230, and van 
dcr Lecuw's Liturgiek (Nijkcrk: Callcnbach, 1946). Sec also E. Schillito, "The 
Preaching of the Word" in Nathaniel Micklem, ed., Christian Worship (Oxford: 
C,arcndon丹css, 1936), p. 216:「因此•在聘逍時.我們是在施行一和I聖禮-
g逍者的準備工作•跟祭司的準備工作不同•但是跟提供人聖駢和聖杯比 
起來•事神的名來値誚神的話梧•並不是一件更輕魅的审•」36



(sacramentum verbale ) °

有關「神的話語」的聖經教義

現今對聖經中「辰的討論（不管這些討論多

麼深奧和有價值） -一般都沒有正確理解有關「神的話

語」的聖經教義的含意。人們常常否認或輕看「成文之 

道」的權柄，但聖經神學卻顯明這權柄是所有講道權柄的 

基礎。若要真正恢復講道的權柄•就必須研究有關「話語 

啟示」的聖經神學°

無可置疑地・新約講道的整個架構是建立在以下這

個信念上：福音應驗了具有權柄的舊約聖經。陶德有一本 

作品論到「kerygma j跟舊約的關係•其書名就很有啟發

性：《照經上所說：新約神學的底層架構》〈According 

to the Scriptures: the Sub-structure of New Testament

Theology ) °

在路加福音的高峰-復活的基督向門徒們打開聖

經 ，並開啟他們的心竅，使他們能明白聖經（路廿 32、

45 ）。在前往以馬忤斯的路上•那兩位門徒雖已聽過天使

在空墳墓裡說的話*心中還是既憂愁又混亂1因為他們 

的心信得太遲鈍了-不明白先知所說的一切話（路廿四

25）「在他們的眼睛明亮並認出主之前-主先開啟他們的

註22 London: Nisbet, 1952.



旨追舉聖範靦童
Biblical

思想，使他們明白祂的話語，而他們也心中火熱，因為認

二

11

識到摩西與眾先知都談到基督的受害和得榮耀。

基督在復活後的第一次講道，乃是祂親 

約。其實，這不是主耶穌第一次傳講這個信息。祂在第44 

節說：「這就是我從前與你們同在之時，所告訴你們的 

話，說：摩西的律法、先知的書和詩篇上所記的•凡扌旨箸 

我的話都必須應驗。」然而-由於復活已成為事實，這信 

息就得著更新和實現。門徒們在領受聖靈之後，就是要為 

這些事作見證：不只是見證基督復活的事實（若這事實沒 

有聖經的見證-就會被視為一派胡言，正如其他門徒對婦 

女們回報的態度一樣），而是見證神的話語已在基督榮耀 

的復活中應驗了。

基督自己賜給門徒的這個基督教講道核心，以最忠 

於釋經範本的方式•在使徒行傳裡得到進一步擴展。這段 

經文（路廿四章）的架構和詞彙，塑造了路加在使徒行傳 

裡所記載的使徒們的見證。彼得在五旬節那天，從約珥書 

和詩篇傳講基督的受難與榮耀。後來彼得醫治腐腿乞丐 

之後，他就在聖殿裡宣講基督的受難：厂但神曾藉眾先知 

的口 ’預言基督將要受害，就這樣應驗了。」（徒三18） 

然後彼得傳講基督在將來的榮耀：「天必留祂，等到萬物 

復興的時候，就是神從創世以來，藉箸聖先知的口所說 

的。」（徒三21）。彼得接著引用摩西論到那位彌賽亞先 

知的話，並斷言：「從撒母耳以來的眾先知，凡說預言

_、 
m

・ ■
2f

38



的，也都說到這些日子°」（徒三24）。

路加也根據同樣的模式，來總結保羅在帖撒羅尼

迦會堂的講道：「保羅.... ..連三個安息日，本著聖經1

與他們辯論，講解陳明基督必須受害«從死裡復活°又

說： 『我所傳與你們的這位耶穌•就是基督』」（徒十七

2-3 ）-保羅的講道充滿了這種負擔；他在亞基帕王面前 

如此描述自己的信息：「所講的並不外乎是眾先知和摩 

西所說將來必成就的事•就是基督必須受害•並且因從死 

裡復活・要首先把光明的道傳給百姓和外邦人」（徒廿六 

22b、23）。保羅在別處歸納了他所傳講的福音•而這證 

實了路加的記載：「 基督照聖經所說•為我們的罪死 

了，而且埋葬了，又照聖經所說，第三天復活了」（林前 

十五3・4）。彼得也說到那在先知心裡之基督的霾■「預 

先證明基督受苦難1後來得榮耀」（彼前一11 ） °

這種關於「神的話語」得著應驗的講道，帶有「證 

據式」的力量°保羅試圖從經文來說服猶太會堂的聽眾1 

使他們相信耶穌就是基督°當馬太福音和約翰福音訴諸舊 

約聖經時#也同樣引用明顯應驗在耶穌身上的特定經文° 

然而，這個「話語得著應驗」的模式•其根源不只 

是為了護教•甚至也從來不是一種膚淺的「從預言得著證 

明」；福音書證實一件事-即耶穌把聖經當作祂生活的法 

則。祂來不是要廢掉，乃是要成全（太五17）。經上的 

話是不能廢的（約十站）•給祂作見證的就是這經（約五

冃.

*



盲朝聖論車

39）。人子必要去世1正如經上指著祂所寫的（太廿六 

24、56）。

從一種理性主義的觀點來看，「耶穌應驗預言」在 

護教方面的價值，已被縮減至這個地步：耶穌試圖有意識 

地、刻意地完成「應驗預言」這件事°這種態度不會覺得 

以下的事實有什麼值得注意之處：耶穌在各各他山上呼喊 

時-乃是引用祂所熟悉的詩篇經文。可是，對福音書的作 

者們和耶穌自己來說，耶穌刻意應驗一切經文，正是祂彌 

賽亞使命的本質所在。當然，外在事件也是由神的話語所 

安排的。耶穌在那受詛咒的痛苦中呼喊：「我的神，我的 

神’為什麼離棄我？」而這份痛苦乃是既可怕又真實的； 

詩篇作者的呼喊只是預言和預嚐耶穌的這份痛苦（太廿 

七46 ；詩廿二1） o耶穌在十字架上的口渴也是真實的• 

而且不是祂自己造成的。然而，耶穌在十字架上發出遭 

離棄和口渴的呼喊.是為要使經上的話得著應驗（約十九 

28） o

對福音書的作者和耶穌來說，以下這個事實一點都 

不假：彌賽亞屬靈經歷的最深層危機，就在於要逐字逐句 

地應驗聖經。若所有經文都為基督作見證，那麼基督自己 

也要服在聖經之下。

這裡所牽涉到的雙重關係,是基督要執行的雙重 

工作的必然結果0基督身為「以馬內利」（神與我們同 

在）’祂就是主耶和華。那在眾先知心裡說話的靈.乃是

E
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祂的靈。基督就是祂自身計劃的「初與終」(Alpha and

Omega)，也是祂自身應許的厂是」和「阿們」(Yea and

Amen )。但這位聖約的「主」＞ 同時也是聖約的「僕 

人」。身為僕人，祂來是要遵行那位差祂來者的旨意•做 

成神的工和應驗神的話語。基督的神性與人性在祂的位格 

裡聯合-在祂的作為裡顯明出來1也在祂的話語中啟示出

來°

新約講道的這種「話語得著應驗」模式，其根源深

植於舊約聖經°在舊約聖經裡•有關神話語的概念是一個

非常重要的主題。「神藉著祂話語來啟示自己-這是舊約 

每一卷書所證實的真理。」曲'

神的至高話語

神的主權在祂話語裡所顯出的偉大-是「神話語在

基督裡應驗」的背景。神僅僅透過祂命定的話語所施行的 

統治•最毫無保留地彰顯出祂的神性°也4「神說：『要 

有光』，就有了光。」(創一3)那藉著神的話語而造的 

二

世界，也同樣藉著祂話語而得著維繫(詩卅三6・11)

註23 Edmond Jacob, Theolngy of the Old Testament, trans. A. W. Heathcote and P. J. 
Allcock (London: Hodder & Stnughton, 1958). p. 127-

註24在古代近東世界的理解裡•話聒的能力是對神性的一覆徂明・适一點在 
阿卡德人(Akkadian)的創世史詩裡非常明顯•在追個史詩中’神祗馬 
爾杜克(Marduk)成功地用他的括硒摧毀並創造了一塊布•證明「他的 
諭旨是諸神中昴顯赫的」• ^Creation Epic" IV: 1-30, Ancient N^ar Eastern 
Texts Relating to the Old le^tament. ed. James B. Pritchard (Princeinn： Princeton
University Press, 1950)1 p・"・



※道與聖經神學

狂風和眾星都聽從祂的話(詩一O七25，—四七15-18， 

一四八8；賽四十26)。註2’王國的興衰也是根據祂的旨意 

(詩四六6 >二5 ；參賽十一4)。然而,重點比較不是在 

於神的話語在自然界或護理方面的主權，而是在於神話語 

在救贖歷史裡的權柄。神話語的權能顯明在自然界裡， 

也勝過其他所有崇拜大自然的宗教•最引人注目的例子就 

發生在神拯救祂子民的過程中。當以色列人得拯救時，神 

透過摩西說出祂的話語來審判埃及的眾神；在以利亞的時 

代«大火從天而降，以及大雨傾倒在迦密山上，就是為要 

再次呼召以色列人脫離敬拜暴風雨之神(巴力)的愚妄。

在救贖歷史的每個階段，我們都可看到神話語的至 

高權能影顯出來。當人類在伊甸園犯罪之後，神的聲音立 

刻出現在風中-註"而神同時宣告祂公義審判的咒詛和恩 

典的福分。當希伯來書的作者在第彳^一章追溯信心的歷史 

時’他同時也藉著說明信心是對神話語的回應«來勾勒出 

救贖的歷史。啟示伴隨著救贖；事實上，救贖是透過神所 

啟示的話語而成就的。創世記透露出一種三部曲的模式： 

一開始先有應許與呼召的啟示；然後，救贖實現了應許； 

嚴後-具有確認性質的啟示和教導則印證了救贖。這就是 

發生在挪亞、亞伯拉罕和雅各身上的事，以致在出埃及的 

(以'P van lmichoat, Theologie de L*Ancien Testament, Tome I, Dicu (Paris; N, Y.:
DcWcc, 1954), p. 203.
力創借紀三系X的裡，「天起了涼風」(cool oF the day )應薛為「海風」

f tc<l wind) • StA. von Dcusscn, *'Historischc wcrkclykhcid/1 in Gereformeerd 

(Knmpcnt Nclhcrlnnds), February 12. 1954.



以撒S5

話

偉大救贖事件之前，這個模式就已清楚確立並成為此救贖 

事件的架構。

有關神話語的救贖大能的最重要陳述，就在於祂對 

亞伯拉罕所說的一句話：「耶和華豈有難成的事嗎？」

（創十八14）而這句話跟以撒出生的應許有關。神應許不 

生育・年紀老邁的撒拉必生一個兒子 > 這令亞伯拉罕和他 

妻子發笑（創十七17，十八12）-但神的話語在所定的時 

間必成就奇事，並賜下新的厂喜笑」——以撒——給亞伯 

拉罕與撒拉。這項對神話語之救贖大能的宣告，預示了神 

的整個救贖；當馬利亞面對更大的應許而信心動搖時•天 

使加百列就重覆神對亞伯拉罕所說的話：厂因為出於神的

»沒有一句不帶能力的。」（路一37）

在出埃及的救贖事件之前，神在燃燒的荊棘裡呼召 

摩西，並賜下應許的話語（出三4） °這話語是建立在祂 

先前對列祖的應許上（出三6） °

當神對祂百姓說話時*設立了先知作為中間人。摩 

西在荊棘前猶豫不決*而這促使神清楚地描述先知的職分

（出四10-16）。先知是神的代言人：神把自己的話語放 

在先知的口中，並教導（「律法」〔torah〕這個字就是 

源自「教導」這個動詞）他該說些什麼。「耶和華籍先知 

領以色列從埃及上來，以色列也藉先知而得保存」（何 

十二 13） °

神透過祂的話語來成就救贖，「因耶和華要坚定祂



向你列祖亞伯拉罕、以撒、雅各起誓所應許的話」（申九

5) 0以色列百姓1■都遵耶和華的吩咐」 （出十七1 ） 1他

們穿越紅海，進入曠野並走到西奈山，而神就在那裡從天 

賜下祂律法的話語。神賜下祂的話語給百姓，好指示他們 

在聖約裡的服事 > 他們也在曠野的諸般試煉中學習厂人活 

著*不是單靠食物1乃是靠神口裡所出的一切話」（太四

4 ；申八3 ）。

神的救贖性話語不只勝過埃及追兵，也勝過以色列 

人的背叛。這話語最終將確保祂所應許的憐憫。「神非 

人'必不致說謊-也非人子，必不致後悔。祂說話豈不 

照箸行呢？祂發言豈不要成就呢？我奉命祝福，神也曾賜 

福，此事我不能翻轉o」（民廿三19-20）

以色列人征服迦南地，以及他們後來在當地的歷 

史’乃是神成就祂自己說過的話的歷史。註^律法的咒詛 

與祝福都得著應驗.而先知們越來越強烈期盼那在賜福和 

咒詛之後要臨到的末後日子（申卅1），那時神的應許將 

會得著最終的實現o

這種對神話語的強調,在這整段時期繼續地發展。

當以色列百姓建國時（那時神的名住在耶路撒冷），他們

遵守神的律法•在宮廷裡設立先知的職分，也在聖殿中唱 

詩讚美神°所羅門的祝福見證了神話語的應驗：「凡藉著 

祂僕人摩西應許賜福的話，一句都沒有落空」（王上八

44
蛀27 可參考P. van ImflChQ0t 引用的桂文.op. p. 204 •



56）。除了應許話語和警告話語以外，還加上了讚美話語

與智慧話語的豐富彰顯「另一方面，十個支派的造反（這 

本身應驗了神審判的話語）也提供新的角度來彰顯神話語 

的主權。以利亞和以利沙是傳講神話語的人，他們成為以 

色列的戰車馬兵（王下二12 •十三14）。在何烈山的顯現

事件中，神讓以利亞明白一件事•即祂話語的主權不只出 

現在停止下雨的審判話語裡■也不只在迦密山上燒毀祭壇 

的大能話語裡，更是在神暗中所掌管的所有歷史中，好成 

就祂救贖的旨意。神不需要出現在旋風、地震或烈火之

中•祂乃是在祂微聲的話語裡臨到«向祂的先知說話；但 

連這話語也能興起一位外邦君王並摧毀拜巴力的宗教。

所有先知都見證了神話語的絕對權能。以色列民的

被擄是神計劃的執行•而這打開了歷史的廣闊全貌：異教 

的外邦人首先要成為神手中烈怒的工具，來審判祂的子 

民；之後輪到這些外邦人遭受審判；最後他們則書在末世 

分享神的救恩。地上的王國各有興衰*但創造主威嚴的話 

語卻永遠被高舉°

在宣告神救贖性的話語必定得勝時1先知們提到神

用大能施行創造1以及用大能成就出埃及的偉大拯救事

・■

件（參耶卅二17-23）。他們重申神賜給亞伯拉罕的全能 

宣告和恩典應許：耶和華是凡有血氣者的神，在祂沒有 

難成的事（耶卅二17、27）。神不只是預見那將要成就 

的賜福，祂更是定意要成就這賜福。「我已猱定’也必



n

作成。」（賽四六11）「成就的是耶和華，造作為要建立 

的也是耶和華，耶和華是祂的名。」（耶卅三2） 「我怎

樣思想«必照樣成就....」（賽十四24）耶和華的榮耀必

定來到，「因為這是耶和華親口說的」（賽四十5），而 

且「我們神的話必永遠立定。」（賽四十g）正如雨水降 

下’五穀必定結果，「我口所出的話也必如此，決不徒然 

返回’卻要成就我所喜悅的，在我發它去成就的事上必然 

亨通°」（賽五五11 ）正如亞倫的杖開花、結出熟杏，印 

證神指派亞倫服事的話語，神同樣也會留意保守祂的話- 

使其成就（耶一12） o

神所應許的救恩・在彌赛亞來臨時達到了高峰；打 

從彌賽亞出胎‘就被造就成耶和華的僕人，祂不只是要復 

興雅各、使以色列中得保全的歸回，同時也要作外邦人 

的光（賽四九5-6）=祂的口將有如快刀（賽四九2）；币也 

呼喊說：「主耶和華賜我受教者的舌頭，使我知道怎樣用 

言捂扶助疲乏的人」（賽五十4）。耶和華的話語和訓誨 

必發出作萬民的光，而這些話語將透過耶和華的僕人而賜 

下（參賽五十10,五一4） o「我將我的話傳給你，用我 

的手遮蔽你，為要裁定諸天，立定地基o又對錫安說： 

你是我的百姓。」（賽五_i6）神會透過這位偉大的僕人 

來傳講救贖和創造方面的話語，而摩西乃是這位僕人的 

預表（參出卅三22之用詞；申十八18）。外邦人的海島者|5 

要等候祂的訓誨（賽四二4）;祂受膏去傳福音給謙卑的
16



人•宣告那最高峰的禧年，也就是耶和華的恩年（賽六一

1-3 ；路四 17-21 ；太五M2）。

在創造與救贖當中•—再強調神話語那強而有力

的 4=1 I」造性的大能。神的話語與祂的靈之間的連結尤其密

Ic
ill切。神的話語經常被具體化-並且幾乎被等同於氣或靈， 

註28因為這些都是從祂口中發出的。5128這話語也跟祂的心思

意念分不開。人們會在自己心中說話•或跟自己的靈交 

談；同樣地，神的心思意念會藉由祂的話語顯明出來«並 

付諸實行。

然而•在舊約裡•神話語的活力與屬靈性質，並不

會跟這言舌語的客觀性相衝突°這創造性的話語是可以被記 

念或記錄下來的。神話語的權能擁有祂自身榮耀的奧秘• 

但最奇妙的不在於這話語本身擁有的能力1而是在於神宣 

佈這話語-並且會保守這話語以致成就°

神的話語與聖約

币申話語的客觀性特別表現在聖約的教義上°在舊約

裡«有關神話語的整個教義是由「約」的架構來決定・ 

以致甚至連神論到自然界的話語-也用「約」的措辭來 

表達，並且跟約裡的福份有關（參何二21-23 ；耶卅三20-

註2A Cf Th. C. Vrie2enf MGodfs Revelation by His Spirit and His Word/1 in An Outline 
of Old Testament Theology, Eng. tr. (Oxford: Blackwell, 1958), pp. 249fT.



M追與聖键襪肇

21 ' 25 ； 創九9・17）。註25?

當神在西奈山與祂的子民立約時，祂的話語就被書

寫下來。雖然神對列祖的呼召具有約的形式，但當時聚集

之神子民（以色列會眾）的救贖，仍然需要一種正式立約

的認可，其中帶有明確、客觀的立約書面條文。

近年來 > 學者們研究赫人的宗主條約裡的立約形 

式-而這不僅驚人地證明了「書面條文」在古代近東君王 

立約時的重要性•同時也幫助我們明白摩西五經裡的立約 

架構°註3°他們所研究的原始資料來自赫人帝國時期，大 

約介於主前1450-1200年間。這種立約形式並非赫人所獨 

創的’其實這形式在巴勒斯坦、敘利亞和小亞細亞的文化 

中相當普遍°因此 > 就時間和地理方面來看，這些條約 

所出自的文化視野，形成了神與以色列民立約的背景。赫 

人•約的基本形式是單方面的o這個約是藉由君王立下誓 

言’來約束他的臣民。它被稱為至高者所立的約；而這位 

至高者的「話語」指出臣民應盡的特定義務o這種立約开夕 

式的條文通常包含幾個部分（正如曼德歐〔Mendenhall〕 

所歸納的）：

■

1・開場白：以「某某偉大君王如此說 」作為開

註29 Cf. Harold Fisch, "The Analogy of Nature, a Note on the Structure of Old 
Testament Imagery；* Jo of Theological Studies, N. S., V], 161-173.

註30以下作品對赫人的條約有基本研究：V. Koroscc, Hethitische Staatsvertraege 
(Leipzig, 1931) •有雨篇蜃要文童提出並分析道些材料・請舉:Biblical 
Archaeologist by George E. Mendelhall, ^Ancient Oriental and Biblical Law,” 
fln^ "Covenanl Forms in Israelite Tradition/1 XVII (1954), 2G46, 50-76.
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始，接著表明這位君王的稱號、特性與家譜・以

及他要與他的臣民建立約的關係。

2. 歷史序言：描述這位君王之前跟他臣民的關係°

這部分的內容並非千篇一律，而是說明歷史資料 

及其涵義’好表示君王有權要求臣民感激他O這 

裡的內容是用「我一你」的稱呼來表述O

3. 對臣民的條款和要求：包括禁止與其他君王結

盟，以及尊重君王的審判權柄°

4-規定臣民要將書寫下來的條約存放在聖所中,並

^31且要定期公開誦讀其中的內容°

5. 列出諸神為見證者。

6. 祝福與咒詛的話語。

學者曼德歐指出-這些條約跟神在出埃及記和約書 

亞記裡所立的約’有許多驚人的相似之處。顯然地，出埃 

及記第廿章所採用的就是這種立約形式O這位至高的神將 

以色列百姓跟祂自己綁在約的關係裡O祂的救贖行動表明 

币也有權對他們提出要求•而且祂在約中忌邪地禁止他們順 

從其他任何主人°

這個約完全符合當時的立約習慣，它被寫下來並存 

放在特別訂製的約櫃裡 > 而約櫃則放在會幕的聖所裡。這2

狂y ；；；》£ G. Kline根據當時的習俗•說明律法的「兩塊石版」是條約的正• 

副本•一份給君王•另一份給臣民•既然在神與祂百姓立約的案例上-
只有一個聖所•因吐适正•副本都放在約櫃裡• "The Two Tables of the
Covenant/ The Westminster Th^alngieal Journal. XXII (1960)t 133-146.
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*

種書面形式的約是一種見證，見證這約的準確性和真實性 

（出卅二15，卅四29）。這是神所立的約，是耶和華的言舌 

語。神從天上說這些話，而以色列百姓都聽到了。神把這 

些話語記錄在兩塊石版上，而摩西將石版帶到山下。這兩 

塊石版「是神的工作 > 字是神寫的，刻在版上」（出卅二 

16）。雖然宗主條約沒有現代合約裡的平等架構，但書面 

條文還是一樣地重要。「耶和華吩咐摩西說：『你要將這 

些話寫上，因為我是按這話與你和以色列人立約』」（出 

卅四27） °這兩塊石版是約版，或者說是耶和華的約（王 

上八21 ；代下五10，六11 ；參王上八9） o

約櫃裡的這兩塊石版是摩西五經的核心。神在西奈 

山立約時所說的簡短「歷史性序言」是一個關鍵，可以幫 

助我們瞭解出埃及記之前的整個歷史和創世記裡的家譜。 

摩西五經敘述歷史的目的，不是政治性或文化性的，也不 

是為了記錄一些動人的事件；這屋史是「聖約歷史」：言己 

錄神如何對待列祖.如何與亞伯拉罕立約以及在西奈山更 

新這約°「聖約歷史」的力量就在於它是真實的歷史。有 

些學者注意到‘赫人的條約在歷史序言中並不是提出格式 

化的空談，而是記錄君王如何恩待他臣民的具體實例。

正如摩西五經的歷史是「聖約歷史」，摩西的律法 

也是聖約提出的要求：「耶和華對摩西說：『你上山到我 

it裡來1住在這裡’我要將石版並我所寫的律法和誡命賜 

給你’使你可以教訓百姓』」（出廿四12） o律法是神的
50



訓誨〈•參horah ） »用來教導祂子民明白耶和華的 

道路。^32這律法被記錄在「約書」裡（出廿四4、7 ；參 

書廿四26）。

約裡的祝福與咒詛（也寫在石版上），在申命記第

廿七至廿八章有進一步的說明°

藉由摩西寫成的整本約書，被放在厂見證的約櫃」

裡（申卅一24-26 ）。神把祂的話語放在祂子民當中（申

卅"14) 。藉著這話語的同在，組成了聖約的團體。然

後•這約的架構需要準確和客觀的書面聲明 ' 包括：約的 

內文及其規定；立約之至高者的身分•以及那些立約百 

姓的家譜；神在過去施恩的歷史•用來激勵那些領受聖約 

的百姓感謝神；在約裡服事的記錄，見證百姓的守約或背 

約；有關咒詛的警告和賜福的應許。

然而•神賜給祂子民的話語在形式和法律上的客觀 

性，從未跟神的命令所具備的動力、創造力相對立0 S33

註32 See Gunnar Ostborn, Tara in the Old Testament （Lund: Hakan Ohlssons 
Boktryckeri, 1945）, pp. 38-41.

註33事實上・在神的命令和約書之間的密切關係・遠葫過一般的認知・摩西 
說・他為了以色列人的緣故'願意謫自己的名字從神的冊上被逹抹掉（出 
卅二32 ；參但十二1）・這本神的冊可以般理解為約書在天上的範本和原 
著・正如約書包含了與神立約之人的名字和家蹭，同棣神也在春判冊上記 
錄了祂百姓的名字1而這本審判佃就是神對聖約的紀念冊（參出十七】4 : 
瑪三 16 :路十20 :來十二23 :詩八七6） • Henning Graf RevenllowMT —
轧梢彩的文章：Fas Amt des Mazkir/' Theologische Zeitschriftl XV （1959）, 
161-175 •他主張:大衛宮廷的「史官」是一種跟聖約有胭的官員•有如某
秫首席檢察官-譲人「思念」聖約的律法•他也將神權国家的逋項WSK 
神的記錄和記念相比較•
關於在阿卡德人的神話中•臺無對立地結合了動力和記繚下來的話破•用 
举考:the "'tablets of fate11 in the Creation Epic. 111:5; IV:121 （ Pritchard, op.
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詩篇一四七篇15・20節是一個很美的例子，可以說明這兩 

者之間的和諧關係：那裡描述神的話語與命令發送到全 

地，為要帶來冬天和春天，然後詩人宣告：「祂將祂的道 

指示雅各，將祂的律例、典章扌旨示以色列。」

有些人試圖探索舊約裡的一種「僵化」過程—— 

一種動態的、預言性的話語概念，僵化成一種靜態的律 

法主義；但這種嘗試並沒有成功，即使是去批判舊約的 

成書日期和「來源」也一樣。註"這種理論認為申命記成 

書於主前第七世紀，而它混合「律法」與「預言」的做 

法，則被視為相當晚期的發展。但事實上，「約」的概 

念（這概念是舊約啟示的核心）在摩西所在的歷史階段 

就已岀現•而且這立約模式需要立約條文所具有的客觀 

性*甚至需要將這條文寫下來a

關於神在舊約裡的話語，並不存在「自由的靈」與 

「固定字句」之間的對立。「神的話語」的槪念本身已排

除這種對立°既然神這位大君王說出口的話語無法更改或 

落空’那麼就保證了這話語的永久性和客觀性。從最早期 

開始*沒有任何證據表明，神的話語曽被設想成客觀星司 

句以外的事物0從前的確有一種危險，即藉著將這話語貶 

低為一種魔法公式•使這話語跟神脫離關係（埃及人就是 

這樣做）；但耶和華與祂話語之間的密切關聯，似乎防止 

註24 Edmond Jacob, op.cit^ pp 127-133; Th. C. Vriezen, op. cit., pp. 86-96.
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了以色列人產生這種濫用。當然 > 敬拜會變得形式化，但

「神在祂話語裡啟示自己」的概念卻一直存在0

這種強調神話語之客觀性的立約形式，也提供了

一個動態的背景°聖約和應許是分不開的。約的關係是

一種生命的關係：厂我要作你們的神1你們要作我的子

民。」（利廿六11・12）立約之主住在祂子民中間。聖約

的律法層面並不是抽象的規條，藉由一種律法主義的簾幕

來隔離百姓，使之無法與永生神接觸。相反地，律法是

「torah」 ，指示人明白耶和華的道路。律法啟示出討神

喜悅的事•好叫祂可以住在祂子民中間•他們也與祂同住

（申四 1-14） «

「約的關係」本身就是一種得福的關係，但它也指

向更偉大的福分°從神呼召亞伯拉罕以來，就一直強調

聖約的應許層 。萬事的復興都會透過「約的關係」而

來到，以致地上的萬族都要因亞伯拉罕得福（創十二3， 

十八17・19）。聖約裡的救贖將會確保最終聖約應許的實 

現。西奈之約也考慮到地上的萬國，以色列人要在萬民中 

作聖潔的國民和祭司的國度（出十九5・6）。神在西奈山 

的顯現-並不是神向祂子民的最後顯現*而是指向將來佔 

領應許之地 ' 且要在神的聖所（錫安山）設立祂的名。

聖約的福分具有末世的性質。有些人注意到，申命

記不只談到聖約福分的最初實現和咒詛的傾倒1同時更預 

見到神的恩典將得著最終勝利並賜福祂的子民°這是整個



E，而這些都跟神 

-密不可分°當神

後續聖約歷史的藍圖。在禮儀曆法的象徵意義裡，安息年 

的安息必定是象徵耶和華悅納人的禧年，那時聖約的應許 

都要實現。

神在祂旨意實現之前就宣告祂的計劃•這是要表明 

祂守約的信實。神話語所顯示的大能，彰顯出這聖約關 

係的真實性°「我所要做的事豈可瞞著亞伯拉罕呢？」 

（創十八17）。出埃及的拯救大工應驗了神對列祖的應許 

（出三6），並顯明神守約的信實與恩剪 

那「可記念」的聖約之名——耶和華—— 

呼召摩西時’祂先預告自己將要施行拯救，所以這群立約 

子民聚集在西奈山 > 本身就是這應許的一種實現和「記 

號」；蒙救贖的子民必「在這山上」敬拜神（出三12） °

有關聖約的整個神學都聚焦在神思典的信實上。神 

記念祂的約’這不只是指祂審判背約的子民，更是指祂勝 

過人的背叛’為要堅定祂在約裡的揀選旨意。在曠野留下 

的反叛臭名 瑪拉、汛、瑪撒、米利巴——最終變成見 

證神的恩典和守約的信實。神的話語是祂起誓的話語 > 而 

這誓言必定應驗°先知的記號也是聖約的記號：神的話語 

必定成就°就連以色列人的背叛達到頂點，並導致神使他 

們祓擄來作為約的咒詛.這也不是救贖歷史的結局O先前 

的事已經成就，「現在我將新事說明，這事未發以先，我 

就猊給你們聽」（賽四二9）。神會把祂原本隠藏的憐憫 

計劃啟示出來（耶卅三3），並且在彌賽亞的視福裡更新

lib
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祂的聖約。

就是在這點上，許多現代學者誤解了「話語」在 

聖經中的槪念，而這話語跟講道及其權柄有關。若笛 

r dabar j ―詞的用法做出推論*說希伯來人無法區另

「話語」與厂事件」«這種推論是非常愚蠢的°曲5應胡

在聖約裡的整個架構，以及聖約子民對這應許的信心，H 

是取決於這種區分。亞伯拉罕相信神，他所領受的是神邯

話語 ,而非事件e當事件應驗話語時-神的應許就得到If

實・而人的信心在實現中喜樂°亞伯拉罕的信心在以撒出 

生時得著實現，而這個事件成為神信實的「記號」-使至 

伯拉罕的信心更加堅固J歡喜迎接基督——應許的最終復 

裔——那將要來臨的日子。註"

同樣地«對先知的檢驗也可分為兩部分：他是否底

於立約之神（申十三1・5），以及他所說的預言是否應 

驗-好作為神大能話語的記號（申十八21-22）。

有些人做出奇怪的推論過程，他們從聖經的前提

（即「神的道是活潑且大有功效的」）推論出相反的結 

論：神的道是一種行動*而不是話語°這種推論在聖經裡

註25參前述，註14 -
註北Gunner Osborn注意到:「不過-耶和華在祂行動之前先說話的适個tH念， 

特别明顯地出現在舊約的歷史陳述裡・因此•在歴史上所發生的車・其1T 
就是旄驗了耶和華先前所睨的話・（例如・出三165十四30F；王上八％ ； 
拉六14 ；賽十U26f -五十五Ilf ；耶一 12 ；結十七24 :但四28f） •耶和華 

的話詔在歴史上是主動積極的•這是聖經信仰的一個特色•」Yahweh and
Baal (Lund: C.WK Gleerup, 1956). pp. lG2f.



演追與聖經飙學
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三找不到任何支持，而奠基於這推論的講道理論同樣也是自

相矛盾的 註'7另一方面，有關神話語的聖經神學，乃是

基於神親口說出來的話語：不論是神在伊甸園、從焚燒的

荊棘中、或從西奈山上所說的話 O

在偉大的「大會之日J ,立約之神在山頂上'從雲

中和火中向祂救贖的子民說話，而這群子民就聚集在山下 

的平原。當然，這是「啟示的行動」，但也是「啟示的話 

語」。神那令人畏懼的聲音宣告出立約的話語。這場景使 

有些人的主張顯得荒謬：他們認為神在啟示中賜給我們的 

不是信息*而是祂自己；而且祂用的方式不是溝通•而是 

相交。由8

7*：： 在’Bblical Theology and Preaching*1 {Scottish Journal of
（:;器・'「為驚裡強調講道有「尚未解決和無法解決的矛盾」 
著我們蠢.期鑒甕神的話殆不是話語.而是祂的行励和作為。但接 
的甜應寥是用瓷豐△的話語來記錄神的作為*而且教會事工裡最基本

蠶需警鸞豐驚動’因此就完全改變了它的性質」（P•琢厂解 

有罪的人斎萨J 盘鷲成神的行肋'而這是人不可能辦到的事- 
敬畏，但我诂不豐豐邸吾的人［這個反差必定會讓傳道人充滿謙卑的 
因為神的椰碍豐著彎話語和行動來加強這稲敬畏°若我們爭辯睨* 
話詰來談;侖神的作?’所豐經嚴格來說無法是神的話話•只能是「人用 
潘望鲁在我們的驚晋孑我們當然無法傅講神的話貂（無論我們多麼 

矗熬雷豐；黒畫但他忽略了這测聯所具有的力量・道關聯是 
註竟:豐鬻S■驚讐應許的應轅•例如・詩一。五卩42-43 -

能阴下啟黑薜需需甞常;鬻會帶來相交'而相交也可 

示，而日蔦L丿豐匕成只有相交•神的指頭寫在牆上的字是凤 
，沒有神跟人篇警石,又警的人宜告适些字的意義‘同時這當中完 
春沒有神跟人的相交（但第五章八巴蘭跟摩西_樣，也可以脫出神的話 

G
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因此，約的形式強調書面話語的客觀性；正如啟示 

的形式一樣，約的形式也強調神那寫下來之話語的客觀 

14。此外，這形式意味著有種種不同的書面資料。約包

括了歷史、家譜、祝福和咒詛的話語，以及一些明確的規

條。我們應該如此理解摩西五經資料的多元性與一致性° 

古代君王所保留的立約記錄，不只包括重新立約的條文本 

身，也包括皇室的記錄，即記錄臣民的進貢和標明他們順

服或叛逆的例子。這些事可以進一步描緡出神這位大君王 

所保留的約書•不論是留在天上的約書•或是透過祂話語 

而賜給祂僕人及先知們的約書。

然而，聖約的活力並沒有受限於古代的條約形式與 

皇室記錄a對啟示的形式而言，聖約本身的性質具有深遠 

的涵義。神就住在祂子民中間。神在約裡的同在要求百姓 

以服事來回應°甚至連百姓在領受這約的時候，也是以 

敬拜來服事神（參出三12，八1 ），而他們一生也都要在 

約裡服事耶和華°正如列祖是耶和華的僕人•以色列民也 

被呼召成為神的兒子來服事祂。服事耶和華，而不服事其 

他假神，這是「聖約憲法」在申命記裡的特別規定（申六 

13，十12 • H^一13）。這種服事是宗教性的•它源自對 

神的敬畏，而且是對這種敬畏的合宜態度和回應；這種敬 

畏不是奴隸般地畏懼•而是尊敬和愛戴（申四10 •六13 • 

十20）。這種服事要求人全心獻上（申十12 - H■■一13）- 

並且要獻得歡心樂意（申廿八47）。這種服事也包括道德



•豈導舉聖鱷税學
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方面的正直。敬拜的儀式就是要表現出這種宗教上的關・・■

係•並且本身也具有約的性質，特別是這儀式表達出「币申 

是遍」的這項真理（申四15-24，十二30 ；參申十二26- 

27） a

這種在聖約裡服事的回應.是源自神與祂子民同在 

的事實°當神子民以話語來回應聖約的吩咐和應許時-也 

是以此作為基礎。敬拜的話語（這話語透過聖靈的同在而 

出自聖約僕人的口）使我們認識舊約之權威話語的另一個 

層面°正如神的話語以客觀的、可記念的形式臨到人，祂 

在人身上引發的回應也可以是一種默示的話語，不論這回 

應是列祖為某個祭壇（神彰顯祂的同在的地方）命名所說 

的話’或是摩西所作的詩歌和大衛所寫的詩篇。註貂

現代某些人強調將啟示與敬拜結合在一起,這反映 

出他們對這種約的模式有某些敏感度。然而，我們必須從 

這例子得出一項相反的結論：敬拜的處境非但不會降低對 

「話語啟示」的強調，反而更加強其重要性«聖約的榮 

耀，在於神向祂子民說話□救贖的高峰，則在於祂子民 

的回應°神所曉喻的屬靈話語,引發祂子民屬靈的回應 

話語，並在其中以讚美來高舉神的聖名「敬拜的話語可以 

是藉著聖靈而形成的°先知們不僅宣告神的話語o他們也

許 孑豎耶和華所貌的話對甲西之歌的描述：「現在你要朮一篇歌，教導以

丁死人•傳给他們•使it歌見慢他們的不是」（申卅_19） ■追首歌頌讀 
号的名-也責備百姓■它構成了聖約訓悔的_部分.同時也是對聖約的一 
稲回應•套撒下廿三1・2・58



在聖靈的感動下禱告和讚美神 （出十五1 ；申卅一 19、30-a

31 ；撒下廿三1-2 ；參民彳-一26-29）。這位將生命氣息吹

進人裡面的神-也會從人口中接受那被聖靈充滿的讚美和 

敬拜。神從天上賜下的話語，乃是立約的基礎•也是有關 

啟示之聖經教義的基礎。神的僕人被聖靈充滿所作出的回 

應•應驗了神所立的約，並彰顯出神話語的豐富：這話語 

既是呼召-也是I 應°

舊約裡的話語事工

no

話語的事工源自神多樣化的啟示•而這事工可分為 

兩方面：首先，有一種先知、中保式的事工«要將神的話 

語傳達給祂的子民°由於百姓無法承受神從西奈山的雷聲 

中所說的話，所以他們請摩西去領受啟示•然後再將這啟 

示傳給他們（出廿19 ；申五27-33 ）。這項任務也包括將 

神的話語寫成文字°摩西藉著寫下約書«來接續神所開始 

的工作——即祂用指頭把話語寫在石版上°摩西所具有的 

中保功能，後來成為先知職分的範本°申命記裡有關先知 

的律法（申十八15・22） «清楚提到百姓在西奈山下的請 

求 > 而這請求促使摩西擔任先知式的中保工作°由於一群 

有罪的百姓無法承受神的聲音1或面對那象徵祂同在的烈 

火•因 

要將我當說的話傳給祂1祂要將我一切所吩咐的都傳給他

此神會興起眾先知和那位最終極的先知：「……我



脊逍與聖逾瓢畢
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們。」（申十八18）

話語事工的第二方面，就是教導人明白神所啟示的 

話語°正如前面說過的* r to rah j這個詞所表明的就是 

這件事O神所啟示的聖約內容需要有人進行教導的事工， 

也就是將這些藉著啟示和寫作聖經而賜給人的話語1教導 

給百姓和他們的子孫（出四14-16，廿四12 ；申五31 ） ° 

神從天上賜下的訓誨被寫下來，好叫摩西、祭司、先矢口、 

士師和君王能教導人明白這些訓誨（參利十］1 ；申卅一 

10 *卅三1° '十七&13、18-20 ；尼八章；撒上十二23 ； 

代下十七7・19 ;耶十八18；瑪二7）。

「明顯的事是永遠屬我們和我們子孫的・好叫我們 

遵行這律法上的一切話」（申廿九29） o當人忠心教導乔申 

所啟示的話語時,就會將這話語刻在眾父母與兒女的尤、 

上1好叫他們能夠加以遵守（申卅1M4 ,參申六6一9）。

教導神所啟示的話語，跟領受進一步的啟示有密切 

的關聯°那些教導神律法的祭司，也需要用烏陵和土明來 

求問神（民廿七21） ‘而且先知既領受神的話語.也傳講 

那已經賜下的話語o先知的斥責是針對那些違背律法的 

人’而這律法既是神在曠野賜下的，也是祂透過摩西之 

後的先知所講述的（耶九12-13 ,十六11 ,廿六2-6，卅二 

十四10 ；何八1、12，四1・6 ；摩二4 ；賽四十二 

24 ；亞七9-12） O 註40

■ 1

20-23，匹

so 注40 Cf Osihom, Torn in 应 Old Testament, pp. 141ff.



不過•整本舊約都認同必須將保存下來的啟示教導

給神的子民。除了耶和華話語的臨到以外（這話語有時會 

因為審判而中斷），還有祂那已經賜下的話語會與百姓同 

在。亞倫的工作是向百姓傳講那透過摩西賜下的話語（參 

出四14-16），而這工作必須在以色列當中持續下去，不

言

論百姓如何忽略或濫用這工作。當神的百姓重獲律法書 

（王下廿二8），並重新教導這律法（代下十七7」9） « 

就為他們自己帶來復興°不只有先知、祭司和君王需要負• • •

責教導神的話語，以色列的每位父親也都具有這個責任。

在這種啟示話語的背景下1也發展出智慧人和文士這兩 

種角色。註"祭司以斯拉的教導（尼八章），是舊約裡忠

心執行話語事工在教導方面的最佳例子°他的教導後來成

為會堂講道的模式•而當主耶穌在拿撒勒宣講以賽亞的預 

言已應驗在祂身上時（路四16-21），祂也是遵循這個模 

式。隨著啟示在基督的福音裡完成時*這項教導功能就變 

成神子民當中唯一且必不可少的話語事工°先知的呼召已 

在使徒時代結束了 1但牧師與教師的呼召仍然存在°

基督 神的道

第
二
章

與

的

這種「客觀啟示」與「權威教導」的舊約模式•並

沒有在基督降世時遭到廢除1反而是得到成全°彌賽亞的

|f£41 Cf Jacob, op. cil.. p< 132.
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事工完全沒有壓抑或昇華「話語啟示」 。在耶穌基督身

上，神的道並不是一種未經解釋的行動，或僅只是一個事 

件，神的道乃是一個位格；當然，這位格有其行動，但祂 

■ ■也發言說話°基督——神的道—— 神在話語和行動方面 

的完滿及最終啟示（徒一 1） •基督應驗了申命記十八章

18節所說關於「那位先知」的應許。鋅

在四卷福音書裡-都可明顯看見基督的先知職分°

例如•在符類福音有關登山變像的記載裡，祂的這項職分 

就強而有力地呈現出來。那時山上有聲音從雲彩裡宣告:

「這是我的兒子*我所揀選的，你們要聽祂°」（路九

35）在當時的背景下•這項命令具有深切的說服力°摩西

是先知職分的創始者•而以利亞是先知職分的修復者-他

們與榮耀的基督一同岀現在山上。在行動和話語方面，只

有耶穌是永遠長存的。然而 > 祂必須完成的工作»以及必 

須賜下的啟示，都沒有廢除律法與先知，反倒是加以肯定 

和成全0

基督在約翰福音十七章8節所做的禱告.也間接提

到了摩西的事工o耶穌在此處提到，祂將聖父賜給祂白勺

「道」（畑nata）也賜給門徒。正如摩西在西奈山領受

律法的話語’聖子在創世以前與聖父共享的榮耀中•也領

受祂要傳給祂子民的話語。

IS

註42 12窗經文對新約作者來睨非常龜要•請峯:C. H. Dodd, According to the 
Scriptures, p. 57•陶徳不只引用使徒行傳三章22・26節-也引用了路加祖音九 
童35節和約勵袖音六章14飾•
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因此•我們必須在舊約的背景下•來理解基督的權

柄 C exousia ) 。這可以說明為何主耶穌在一開始宣講的信

息（kwrygma） 9跟施洗約翰宣講的信息相同°施洗約翰 

是以舊約先知的身份出現，並宣告預言應驗的日子近了 ° 

耶穌承擔起同樣的先知工作，並宣講同樣的信息但耶穌

不僅是一位先知•祂本身就是所有預言的應驗°

所傳講「神國近了」的信息«後來擴大為祂在拿撒勒會堂

所做的驚人宣告：「今天這經應驗在你們耳中了。」（路

)

基督的權柄超越摩西的權柄-正如兒子的權柄超越IE

僕人的權柄。神在西奈山直接從雲中說話•然後將較為詳 

細的律法賜給摩西°主耶穌登山變像時*神從雲中顯現所 

貝易的誡命不是十條•而是一條：「這是我的愛子，你們要

聽祂。」隨著聖子的臨在，神不再需要從雲中宣告祂的

信息。當彌賽亞坐在加利利的山上時’就以具有絕對權

柄的威嚴話語，來頒佈祂的律法（Z"必）：「我告訴你

們.... 」°

人看見了子-就是看見了父；人聽見子的話語•就

第
二
章 

聖
經
神
學
與
21
這
的
權
柄

是聽見神的話語。基督是彌賽亞式的先知’若要瞭解這項 

職分的性質•就必須先瞭解祂的位格是聖子上帝。聖子跟 

摩西不同，祂的信息不是在某座山上所領受的°祂在創世 

之前與聖父同在•而祂的信息是聖父在永恆裡交付給祂

的°

63



聖經靦粵
and Bililicj! Theoh

希伯來書的作者明確宣告：基督在啟示方面的權

=柄，跟舊約在啟示方面的權柄之間有連貫性，而且基督在

這方面的權柄具有超越性和終極性：「神既在古時藉著眾

先知多次多方地曉諭列祖• 就在這末世藉著祂兒子曉諭我

們；又早已立祂為承受萬有的，也曾藉著祂創造諸世界。

祂是神榮耀所發的光輝，是神本體的真像，常用祂權能的 

命令托住萬有。祂洗淨了人的罪，就坐在高天至大者的右 

邊°祂所承受的名，既比天使的名更尊貴，就遠超過天 

使0」（來一 1・4）

這就是啟示方面的權柄在聖經裡的架構：神先藉著

眾先知曉喻列祖-之後就藉著祂兒子曉喻我們。透過神的

僕人所賜下的許多信息，後來都帶出神兒子所傳講的最終

信息；但這兩種信息的權柄都來自於神o我們不需要用紅 

字版的聖經。【譯註：意即聖經所有信息都具有相同的權 

柄’基督在聖經裡所說的話［紅字的部分］並不具有較高白勺 

權柄°】此外’這兩種情況都有具體的啟示賜下•都有話 

語被傳講出來O神藉著祂兒子說話，這並不是歷史中超乎 

時空的事件（雖然這是祈克果岀版yClimacu啲著作後' 

許多思想家所偏愛的看法）。神兒子傳講神的話語,就像 

眾先知在過去傳講神的話語一樣；「藉著眾先知」和「藉 

著祂兒子」是兩句平行的片語c希伯來書繼續形容神藉著 

祂兒子所說的話，是救恩的信息：「這救恩起先是主親自 

搆的'後來是聽見的人給我們證實了。神又按自己的旨
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用神蹟、奇事和百般的異能，並聖靈的恩賜-同他們 

作見證」（來二3-4）。

在這段經文裡，有一個關鍵可以說明我們所傳講信 

息之權柄*乃是那位最偉大先知的權柄'而且祂不僅是先 

知，更是神的兒子。救恩信息是在祂的權苗底下賜與的。 

這個由主親自傳講的信息-已經由那些聽見的人給我們證 

實了 ■而且他們的見證有神賜下的神蹟大能加以佐證。

主耶穌所說的話語，不是會犯錯的凡人對神話語所 

作的見證；相反地，祂說：「我對你們所說的話就是靈， 

就是生命」（約六63）。在舊約裡-神在救贖方面的創造 

性大能話語，跟祂律法中的聖約命令之間並無對立。同樣 

地，在福音書裡，耶穌不只在祂命令「拉撒路出來！」時 

傳講生命之道•在祂宣告「復活在我’生命也在我」時也 

是在傳講生命之道（約■•一43、25）。祂能夠（帶著同等 

的大能）說：「你的罪赦了」'或「起來’拿你的褥子行 

走！」（可二9）。復活的主不只講解聖經，祂也命令門

「使萬民作我的門徒....凡我所吩咐你們的1都教訓

他們遵守」（太廿八19-20 ） °人若不順服彌賽亞的律法 

（tor ah ） 9就不是祂的門徒°

福音是有內容的°福音带著權柄宣講所有聖約應許 

的應驗•也宣講立約之主所賜下的新誡命°

2 2

'"I

i
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三有關講道之新約詞彙所具有的權木丙

新約中有關信息的主要詞彙有：「keiygma」（信 

息）、r evangelion j （福音）、「mMuria」（見證）、 

r didache j （教導）-這些都反映出「權柄」的成分。 

Vkerygma」是「辰"」〔君王的使者）所傳講的信息。 

當新約提到約拿、施洗約翰、耶穌、使徒們的講道時，者B 

是使用這個詞。^43在這些例子裡，每次都有神的委任禾口 

差派，而耶穌位居中心的地位•祂比約拿更偉大，施洗約
/

翰連替祂解鞋帶也不配.祂更是使徒們的主O耶穌所做的 

偉大宣告就是「神的國近了」，而其附帶的要求首先是針 

對神的子民’最終則是針對全世界O這信息的內容是以币申 

為中心’且需要正式的形式。神的使者直接且立即地宣告 

祂的救贖大工。

r evangelion」（福音）這個詞也同樣滿有權柄° 

馬太與馬可使用這詞的名詞型式,但路加使用的是動言司 

型式’這種用法特別具有意義o我們先前已提過路加帝畐 

音第四章的經文»這段經文用以賽亞所預言的內容（賽 

六十一1・2）來定義福音o那應驗在拿撒勒人耳中的預 

言’是提到偉大禧年的來臨，這是從奴役中得救贖的高 

峰時期'而神的百姓也會重新領受恩典的產業（利廿五 

8・17）。道可以說明為何福音在路加福音裡，首先是從天

W

驻右窖太十二41 :路^一J2 ；太三1 ；可一4 • 7 ;路三M •四18「9 •八1 :太十 
八27 ；提前二7 :提後一 11 •
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使的口中宣講出來的。「大喜的信息」就是先知們所預 

言的好消息。神的國度已來到•因為國度的王已降臨； 

救恩已經顯明«因為救主基督降生了。路加說厂傳…… 

福音」（evangelizing） •而其它福音書則說「宣講」 

（heralding）。這兩個詞基本上是同義詞，正如路加福音 

第四章的經文所顯明的。君王使者的號角，就像古代祭司 

的號角一樣.宣告禧年來臨的好消息（利廿五9）。

在「加"加沧。」和r marturia j （見證）一詞的用法 

裡-我們發現這詞同樣強調權柄*而且舊約再次為這詞提 

供背景。今日的基要主義者或新正統派對於「作見證」的 

概念-都忽略了「權柄」這個要素°基要主義繼承了敬虔 

主義的很多強項和弱點*並且用一種最主觀的意義來理解 

見證。一個人的「見證」就是講述自己的個人宗教經驗° 

新正統派則發展出另類的主觀主義*即認為見證是指向 

「基督事件」的「指標」°

I
10

第
二
章

但「皿"亦ia」一詞在聖經裡的用法是客觀的。這 

詞嚴格來說是用在法律程序裡的見證（出廿16 ；申十七 

6-7，十九15・18 ；太十八16） ‘以及用來指稱歷史上的見 

證•即人們已經看過、聽過或知道的事° K44這詞在宗教 

方面的用法具有法律的背景；當人象徵性地使用這詞時’ 

仍然可以生動地感受到「法庭」的處境°在聖經的概念 

聖8

神9

舆»

道
的
權
柄

註44約四39 :參約十五27 :約壹一 1 ；徒一22 •十41 -六？ •十22 -十六2 :提师
五10 :約皋6 •另參徒廿六5 :可十四55・59 ；路廿二71 •
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裡，有關「約」的見證特別重要。在立約時，見證人主要

是證明此約定的有效性*好避免將來有任何不實陳述或逃

避的藉口。在赫人的宗主條約裡，人們會呼求諸神祇作見

證人；同樣地，雅各與拉班立約時・也請神當他們的見證 

人（創卅一50 ；參撒上十二5）。在耶和華與以色列所立 

的約裡，摩西比喻式地呼喚天地作見證（申四26），而百 

姓也為自己的行為作見證（書廿四24）。人們可能會用物 

品（例如石頭或柱子）-來紀念或見證一個立約事件的確 

實性（創卅一48 ；參創廿八18 ；出廿四4 ；書廿四27）。 

約的重要見證（保證此約的客觀性）之一 •就是「約文」 

本身：「將這律法書放在耶和華你們神的約櫃旁，可以 

在那裡見證以色列人的不是。」（申卅—26）約的條例是 

「見證」’而約櫃和會幕也被稱為「見證」，因為約的 

證物擺放在它們裡面（出廿五21・22，卅二15，出卅八21 

等）。在聖經裡‘神自己也不斷地為祂的約作見證。

當耶和華在先知書控訴以色列民背約時（賽一 

2-3 '三13-15 ；耶二12 *廿五31 ；何四1・十二2 ；彌六 

1祐）・拄样祂見證他們的不是（耶廿九23 ;彌一2）。另 

一方面■蒙救贖之人在萬民的聚集中.為神的信實守約作 

見證（賽四三10、12，四四8），而耶和華的僕人是最崇 

高的見證人（賽四三10，五五4） 0

1 =

註4 5 Cf. H. B HufTmon, -The Covenant Lawsuit in the Prophets.M Journal of Biblical 
Lheraiur^. LXXV11, 285fE
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聖約應許在福音裡的應驗-就是所要見證的對象。 

神自己是最偉大的見證者「父在聖經中為子作見證（約 

五37-39）；這見證有聖靈和從天上來的聲音所證實（路 

三21-22 •九35 ；約十二28），又有父交給子成就的事所 

肯定（約五36）。基督自己是那「誠實作見證的」（啟 

一5） °正如'kzrygma」和關於聖約實現的福音*是由基 

督所宣告並在祂身上應驗*同樣祂也印證那證實聖約的見 

證。基督的見證是真實可信的1因為祂所宣告的天上之 

事，是祂知道和見過的（約三11J2 ；約八14、26 «十八 

37） o聖靈為基督作見證（約壹五7 ；約十五26）。有關 

五旬節的整個記載，有力地顯出聖靈的工作是使徒之見證 

所不可缺少的要素。

我們必須明白一件事1使徒的見證與父為子（以及 

透過子）所作的見證有關°使徒所作的見證’是為基督的 

事工和神蹟作見證，也為基督的受死和復活作見證*並表 

明這一切都應驗了神的約°他們的見證牽涉到一種蒙光照 

的理解，即明白聖經為基督所作的見證1和基督為父所作 

的見證「因 

事件；他們的見證既深且廣'展示出神的全部計劃°正如 

約翰所說的•耶穌應許聖靈要來1而聖靈不只要叫使徒們 

想起耶穌對他們說過的一切話1同時也要將一切的事指教 

他們（約十四26） •並引導他們明白一切的真理（約十六 

13）。使徒們的這種深遠教導，並不是次要的二手資料；

此，使徒所作的見證不是狹隘地覆述一個救贖

第

學 
與 
» 
道 
的 
權 
柄
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也不是他們對自己目睹過的偉大事件所做的神學猜測°這

種教導是他們的「見證」的一部分。他們是基督差遣的

「文士」，從他們蒙光照的知識寳庫裡，拿出新舊的東西 

來（太十三52 >廿三34）。路加也和約翰一樣強調這個事

實。正如我們所提過的，路加歸納了耶穌在復活後的教導

（路廿四44-49 ），而這歸納不只提到耶穌在世時對使徒

們所說的話，同時也將這些話跟舊約（Old Covenant）的 

應驗連結起來。耶穌教導他們：「摩西的律法、先知的書 

和詩篇上所記的•凡指著我的話都必須應驗。於是耶穌開

他們的心竅，使他們能明白聖經」 （路廿四44-45）。

這段經文的結論是：「你們就是這些事的見證。」

（路廿四48）基督吩咐使徒們要在耶路徹冷等候，直到I他

們領受從上頭來的能力。使徒行傳所描述的使徒見證，直 

接反映出這整段經文的內容°

馬太在記載耶穌復活之後 > 以「大使命」來結束他 

寫的福音書'其中指出那使萬民作主門徒的命令，很明顯

是基於復活之基督的所有權柄：「凡我所吩咐你們的，渚卩 

教訓他們遵守」（太廿八20）。

因此’我們在新約聖經裡發現（正如我們在約的 

律法與應許 ' 教導與見證的背景下.必須期待有這種發 

現）’不只r marturia」（見證）與「kwrygma」（信息） 

之間有密切關聯，同時r marturia j和亍didache」（教 

導）也彼此密切相關。耶穌的教導帶著權柄，並不像文
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t;而使徒們所傳講的就是耶穌的教導（祂的教導與舊約

的啟示相連，並應驗了舊約的啟示） ,和祂救贖的作為°

使徒們倚靠聖靈的大能行事，完成耶穌所開始的事工與教

導，同時也指出他們事工的意義所在。

把r kerygma」和'didachw」區分開來（正如陶德所

做的），是個嚴重的錯誤 註"耶穌在拿撒勒的會堂裡-

同時是教師、神的使者和傳福音者。祂所宣講的內容*就

是神那豐富完整的計劃°

=正如神從西奈山上伴隨角聲所宣講的話語1是要用

來教導以色列民；同樣地•耶穌在拿撒勒對禧年來臨的 

宣告，也應教導給萬民明白。神的救贖行動有啟示作為 

印證。主的使者呼喊預備主的道路1宣佈神僕人的訓誨 

將會是外邦人的光（賽四二4 -五十10 •五_4、16）。

r did ache j並不是次要的二手資料*而是所宣講之信息 

的一部分°在使徒行傳裡-r教導f傳講主的道」是非常 

自然的措辭（徒十五35 -新譯本；參徒十三16-41 •十九

註46 C£ John J. Vincent, <€Didactic Kerygma in the Synoptic Gospels；' Scottish 
Journal of Theology. X (1957), 262ff.； David M. Stanley, llDidach^ ns a 
Constitutive Element of the Gospel Form；1 The Catholic Biblical Quarterly. XVII 
(1955). 336-348; William L. Lane, Gospel and Commandment: a Study of 〃沱 
Apostolic Kerygma and Didache (這是一本尚未出版的神碩論文i Westminster 
Theological Seminary, Philadelphia, 1956), pp. 24f.以下作品也討論到 
「didache j : Philip CarringtQnt The Primitive Christian Catechism (Cambridge:

University Press, 1940); E・ G, Sclwyn1 The First Epistle of St. Peter (London: 
Macmillan, 1946), see Essay II. pp. 363-466. See also H. G. Wood, "Didache. 
Kerugma and Evangclionn in A. J. B, Higgins, edM Testameni Essays: 
Studies in Memory of T. IV. Manson. 1893-1958. (Manchester： Manchester 
University Presst 1959). pp. 306-314.
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8 ' 13 -廿24-25，廿八21、23 ）。

瑞德保（H巳nnari Ridderbos ）曾經指出•在新約聖經 

裡’Uerygma丄也可以指教義，而信心也可以指知識、 

洞見和智慧。他補充說：「若有人想把『相信耶穌基督』 

（祂本身就是真理）跟『擁有一套特定的知識系統』對立 

起來’如同信心完全不同於此知識系統，那就是一種錯誤 

的對立•」^47

在聖經裡，「知識」・「真理」、「道」・厂智 

慧」等詞彙’也都跟信息有關.特別是跟f didachw」有 

關°當孩童耶穌在聖殿裡學習的事件過後，路加就說年幼 

的耶穌有「智慧」（路二40 >52）。耶穌的教導充滿智 

慧，叫眾人驚訝（太十三54 ；參可六2）。耶穌也應許要 

賜智慧給作見證的使徒（路廿一］5）。我們可從司提反的 

講道看到這種智慧：他被聖靈充滿.且滿有智慧（徒六 

3 ' 10 ：參徒七章）°在著名的經文哥林多前書二章6-16 

節裡，保羅把真正的屬靈智慧跟福音聯結起來。瑞彳恵保 

曾研究保羅如何傳講基督，而這份研究對這段經文提出寶 

貴的分析°吹他指出保羅在此不是描述一種「基督教的 

諾斯底主義」’並強調保羅所講的「智慧」不是什麼抽象 

或猜測的知識治），而是深入認識基督十字架的意 

義。

・■

器懑答饰Hp蠶囂y蠶需d

Publishing CoM 1957)j pp. 56.5972



使徒的權柄與聖經

O

3

登山變像的事件崇高地總結了新約福音的權柄°從 

雲彩裡出來的聲音，見證了道成肉身之神子的最終權柄。 

摩西和以利亞（前者曾寫下關於耶穌的事，而後者則在祂 

面前預備道路）談論耶穌將要在耶路撒冷去世的事0他 

們的工作已經完成，可是在山上享受住棚節的時刻尚未 

到來・他們乘著雲彩回去了 °我們有他們的見證；若我 

們不接受這見證-我們也不會聽從基督的話語（約五45・ 

47）。可是彼得、雅各、約翰仍然留在世上「他們的使徒 

工作成為新約教會權柄的基礎， 

的見證而賜給教會°正如摩西和眾先知見證那位將要來的 

救主，新約的使徒與先知也見證耶穌已完成的工作° S49 

他們的地位是獨特的°耶穌不僅集所有權柄於一身«祂也 

呼召和建立教會1而未來的福音傳講都是源於教會*且受 

到教會所規範。使徒的職分是基督與教會之間的連接點＞ 

且在救贖歷史上具有極為重要的地位°

彼得說，神叫耶穌從死裡復活，並顯現出來，「不 

是顯現給眾人看*乃是顯現給神預先所揀選為祂作見證的 

人看・就是我們這些在祂從死裡復活以後1和祂同吃同喝 

的人。」（徒十41 ）

兰註49有關使徒職分在新約中的巨大重寰性1請^^Hcmian Ridderbos的著作‘特 
別是以下的著作：Knmst van het Koninkrijk (Kampen: Kok, 1950), pp. 308- 
336. De Apostolische Kerk (Kampen: Kok, 1954). pp. 39-97. Heilsgeschied^nis
en Heiligg Schriftl pp. 34-40.
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在神的偉大救贖工作裡，揀選使徒是其中非常重要 

的部分。他們蒙揀選來提供神所默示的見證，而這見證對 

教會來說是最可靠的。使徒不僅領受啟示•同時也是啟示 

的管道。聖靈使他們想起曾聽過的話，並教導他們一切白勺 

事。聖靈也賜恩賜給其他人，來分擔使徒的工作，甚至包 

括傳達啟示的工作（新約時期的先知也受神默示），但惟 

有使徒是基督親自揀選的，要將全部的信息傳遞給教會° 

緊接著五旬節過後發生的情景，是所有基督教會的寫卩頁：

「都恆心遵守使徒的教訓，彼此交接」（徒二42） o

使徒的權柄明顯出現在口頭的教導上，也出現在將

這權威教導記載下來的聖經裡。瑞德保指出，哥林多前書 

第十五章是一個很好的例子，它將使徒們所傳遞的傳統慎 

重地記載下來，而這傳統具有完整的使徒權柄。福音的資 

產就是如此交付給教色。這救恩的話語起先是主親自言背

的，後來是聽見的人給我們證實了 O新舊約聖經都堅持一

套前後一致的聖經教義；從聖經的「啟示觀」來看，這一 

點都不武斷，反而是必須的。把神的話語寫成聖經•是救

贖歷史中一個必要的部分O

講道的權柄

當我們今天傳講神的話語時，我們並沒有穿戴著使

徒的權柄-我們無法跟他們一樣，作基督復活的目擊言登

74 人。但界著神的恩典，我們可以列入那些忠心的人之一 •



承接使徒所交託的寶貴資產。正如提摩太一樣，我們必須 

靠著那住在我們裡面的聖靈，牢牢守著交託我們的善道

（提後一 14）。當我們堅守自己從聖經（聖經包含使徒的

見證•且是神的話語本身）讀到的純正話語的規模*我們 

就是在如此行°

若講道者將自己的地位置於聖經之上，他非但不是

在提高講道的權柄•反而是失去權柄。神呼召我們來跟 

隨基督-而不是成為基督。「道成肉身」並沒有繼續發 

生在我們身上，因此我們不可效法主說：「只是我告訴你 

們……」。我們既不是使徒•也不是先知；我們沒有受聖 

lira

3

靈默示-來在新時代重新為教會奠定新的根基。我們是神 

話語的執事；靠著神的恩典•我們是基督所差遣的智慧人 

文士（太廿三34）；我們是傳福音的人、牧者和教師；* 

我們是屬神的人，接受聖經的徹底裝備•去行我們蒙召所 

要完成的各樣善工°有人攻擊福音派，說我們把聖經當成

「紙墨教皇」（paper pope） °我們的回應是1只要人們 

更深入地研究神那寫下來的話語•這研究就會再次顯出聖 

經的可畏權柄。我們手上所拿的1是摩西所攜石版上的話 

語，他從神那可畏顯現的地方1在雷聲中將這石版帶下 

山；不僅如此-我們所拿的是父為子所作的全部見證•也 

就是摩西的律法、先知的書和詩篇上所記關於耶穌的那些 

事；我們手上的聖經-是為基督作見證之人所宣講的、也 

是神所默示的「kerygma」和r didache j °
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<11那藉著天使所傳的話既是確定的；凡干犯悖逆的都

受了該受的報應°我們若忽略這麼大的救恩，怎能

逃罪呢？這救恩起先是主親自講的，後來是聽見的 

人給我們證實了 °神又按自己的旨意，用神蹟、奇 

事和百般的異能・並聖靈的恩賜，同他們作見證。

（來二 2-4 ）

我們不只是把這本聖經拿在手上，我們已蒙召作乔申

■ ■ ■<奧秘事的管家•所求於管家的，是要他有忠心。另［5召我們, 

的神是信實的；祂賜聖靈給所有向祂祈求的人，我們是藉 

著聖靈而被分別為聖來從事聖召。我們必須在禱告中尋求 

的重要屬靈恩賜是：求聖靈開啟我們的心竅•使我們能明 

白聖經°

這樣•我們說的話、講的道，就不是用智慧委婉的 

言語'而是用聖甕大能的明證；因為神賜給我們的任務也

是宣傳神的奧秘 a

76



第三章

聖經神學與講道的特性

盘生少權柄，講道就變質了；但是權柄（即使從聖 

世犬經神學的角度來理解）並不是講道的全部。講 

道事工的其他特殊面向，已透過我們對救贖歷史的認識而

得到更新。

我們可以在所謂的「講道觀」中，看到其中一個深 

刻洞見。我們是在一個新的處境中宣講福音的豐富權柄- 

而這處境是聖經神學的研究幫助我們欣賞體會到的°

我們看到西門彼得站在猶太公會前，彼得這位漁夫 

站在國內那些滿有學問和權勢的統治者面前。這時他所面 

對的•不是女僕嘲弄的目光-也不是奴隸和士兵在火爐旁

偷偷窺探的眼神°

不•曾經在大祭司的外院中表現懦弱的彼得-如今

站在猶太公會的法庭前。亞那、大祭司該亞法、穿著華服 

的撒都該人、驕傲的法利賽人和有學問的迦瑪列- SEE
坐在代表權柄的座椅上。大祭司的聲音透露出仇恨：「我 

們不是嚴嚴地禁止你們•不可奉這名教訓人嗎？你們倒把
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你們的道理充滿了耶路撒冷，想要叫這人的血歸到我們身

上I」（徒五28）

「哦，不，可敬的先生！這不是我們的目的；我們

絕不敢做出這種指控。我們沒意識到情況會如此嚴重。

我們完全承認你們有合法的權柄。如果你們容許我們撤

出加利利 我們向你保證，絕不會再有忤逆的事，晴發

生

為什麼彼得沒有這樣回答？當我們聽到彼得的回答

時- 會納悶他怎麼會有這種膽量: 「順從神•不順從人•

是應営的°你們掛在木頭上殺害的耶穌，我們祖宗的神已

缠叫祂復活。神且用右手將祂高舉，叫祂作君王，作救

主 將悔改的心和赦罪的恩賜給以色列人a我們為這事作

見證：神賜給順從之人的聖靈也為這事作見證o」（徒五

29-32）

許多人提出理由來解釋彼得的膽量，但這些理由者

不夠充分°彼得當然不是在證明人只要有第二次機會.就

能表現得比以前更好a若說這膽量來自彼得在雞鳴三次後 

的痛悔*以及復活之主所賜的赦免.這樣的解釋也不夠完 

整a

我們在什麼時代講道

彼得親口說的話.更明確地表明他的膽量從何而 

來°彼得所說的每一句話.都透露出他擁有全新的觀點«78



他站在一個新的處境裡。不只是彼得這個人改變了，萬事 

都改變了！彼得是為三一真神作見證，祂的救贖計劃已因 

基督的復活、升天而成就了。

彼得首先為高舉耶穌的父神作見證。神彰顯了祂至 

高的權能•撒都該人和全公會的敵擋完全起不了作用。他

們舉起耶穌，把祂掛在十字架上，但神卻將耶穌高舉到天 

上的寶座。這裡呈現出詩篇第一一O篇的思想，耶穌自己 

曾提到這篇詩篇，而使徒所傳講的「畑ygms 也看重這 

詩篇。父神的權能堅立聖子的國度。「耶和華對我主說： 

祢坐在我的右邊•等我使祢仇敵作祢的腳凳。」（詩

OI）這裡的用詞特別強調上帝的權能。神的右手成就了 

這事。悴 詩篇第一一八篇（即進入耶路撒冷城的凱旋詩 

歌）已得著了應驗：「耶和華的右手施展大能。耶和華的

右手高舉 j （詩----八15-16） °「匠人所棄■的石頭

已成了房角的頭塊石頭。這是耶和華所做的，在我們眼斗 

看為希奇°這是耶和華所定的日子，我們在其中要高興歡 

喜1」（詩一一八22・24）。

彼得找到全新的定位•這不只是由於他對神的權能

［個間接受格是用來描述融得所

註】 在使徒行傅二章3?節・十Te dWa」（右手）是一種衷連工具的間接受搐 
（instramentnl dative） ■七十士薛本在詩駕---O篇1節（IU9 ： 1 ）将逼詞
譯為r吐血xi”」・在使徒行傳二章33節・i 
睨的話・而七十士薛本的經文是岀現在之後對詩篇的引用裡（建二34）・
逼租形式上的差異似乎罡刻懑的・沒有理由要偏魅間接受格的慣常用法・ 
特別是因為詩篇一一八篇16節的措詞说凱施進入耶路撒冷有砌・而逼構成
了以下觀念的背景，即「高舉」是選過神右手的大能而成就的•
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門彼得曽宣告祂是神的兒子。生命之主怎麼可育旨會

有新的體會*也不只是因為他要向神負責。神的權能在這 

裡的確是一次全新的彰顯。我們必須順從神，因我們已看 

見祂的右手完滿大能地高高舉起。

當彼得意識到神高舉基督所彰顯的權能時，他也認 

識到神在這高舉背後的救贖計劃。我們無法想像•営耶穌 

基督被釘在十字架上時・門徒們籠罩在多麼大的震憾禾口沮 

喪裡。對彼得來說-這經驗必定極為深刻。我們必須記 

住’彼得和耶穌之間的關係不僅是友情和友愛；把他與他 

救主綁在一起的是一種信仰上的聯結o當眾人都離棄耶穌 

時・ 

被殺害呢？神的兒子怎麼可能會死？然而，正是這深思 

的絕望預備了彼得的心•使他對神救贖計劃的高峰有了 

新的認識°基督的得勝不只是吞滅了死亡；根據彼得的全 

新認識（他的眼睛被打開並理解聖經），他體認到救主的 

死亡本身就是勝利的—部份o他瞭解到：根據聖經•基督 

必要受害・然後進入祂的榮耀。我們在使徒行傳多次看到 

彼得敬畏地承認神的這些計劃應驗了： 「但神曾藉眾先知 

的口 ’預言基督將要受害・就這樣應驗了 o」（徒三18） 

基督被交在人的手中，是「按著神的定旨先見」（徒二 

23）。

同樣的全新觀點也表現在彼得為基督的主權所作的 

見證裡•他見證被高舉的基督是救主•他也看見高舉的基 

督是君王°在彌賽亞的神聖榮耀裡.祂統治祂的子民«也

80



統治全宇宙。「君王」與「救主」這兩個稱號很自然地融 

合在一起。從舊約的背景來看，「救主」乃是君王的稱 

號。「救主」一詞標示著神親自施行的拯救。彼得所宣告 

的是：坐在寶座上的基督・就是施行救恩的主。大有能力 

施行拯救的主，在祂得著高舉後賜以色列人恩典：侮改的 

和赦罪的恩。這些是充滿主權和恩慈的禮物-也是只能 

出自於神的禮物。

彼得認識到高昇之主的權能和救贖計劃・這種認識

驅除了他心中的恐懼。他瞥見救主的受苦・這使他從發誓 

不認主轉變成痛哭悔改；而如今聖靈為同一位救主作見 

證，見證祂坐在天上寶座的榮耀，這使彼得變成大有膽量 

的見證人。我們領悟到，正如司提反在作出最後的見證

(marturia )時・定睛望天並看見榮耀的基督站在神的右 

邊；同樣地，彼得也用信心的眼睛仰望，明白自己正處於

一個新時代：既是應驗的時代，也是神的國大有能力降臨 

的時代。這權能的證據就出現在彼得的周圍和他的生命裡 

面O彼得與其他^一位使徒站在同一陣線；使徒所作的見 

證屬於新以色列時代，而他們所面對的是屬於舊以色列時 

代的背道猶太審判官°由於基督已被高舉•神就設立使徒 

^^為見證人。因為基督坐在父神的右邊，祂就差遣聖靈進 

入他們心裡：「我們為逋事作見證・神賜給順從之人的聖 

靈也為這事作見證。」(徒五32)

若我們要像彼得一樣•滿有膽量地帶著迫切感來講
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道•就必須瞭解什麼觀點塑造了他的講論・這觀點正是 

整本新約聖經的觀點。聖經神學在此為教會提供了重大 

貢獻。不同立場的學派都承認，任何認真看待新約聖經的 

人，都必須面對新約的末世論。彼得的見證必定會促使所 

有講道者省察自己的內心0人若不相信基督的升天，就 

法宣講使徒所傳的福音*也無法明白五旬節的能力°對彼 

得來說-基督在天上的統治並不是神話，就如基督被釘死 

在十字架上不是神話一樣。我們不可能一方面拒絕彼得的 

見證（認為彼得的信念是錯誤的），然後又想在彼得的信 

念裡尋找某些崇高的真理。這種不信的態度，永遠無法明 

白基督教講道所需的膽量和迫切感o若一個人不相信彼得 

所傳的福音•卻在講道時假裝自己相信這福音-就會讓底 

下的聽眾受罪。然而・更令聽眾感到痛苦的是•—位講道 

者相信彼得所傳的福音・但在講道時卻猶如自己不相信這 

福音一樣。若講道缺乏迫切感和熱情・就代表講員缺乏新 

約聖經所闡述的末世觀0這種講員跟彼得不一樣，他沒有 

意識到自己是站在救恩之君王的面前.他不明白自己是在 

基督升天之後的時代服事----這是所有先知預言應驗的時

代•也是基督以救恩來統治的時代。

新約聖經清楚宣告我們是活在「末世」。先知的歷 

史觀將歷史分為先前的日子和未後的日子.而分界點就逞 

彌賽亞的降臨0 「神…在迄末世藉箸祂兒子曉諭我們」

（來一 1・2） o
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基督教福音之所以令人喜樂，是由於認識到以下這 

個事實：先知以賽亞宣告的好消息，就是拿撒勒人耶穌所 

成就的福音。禧年已經來到，因此我們必須宣告被擄的得

釋放。這就是為何彼得雖然面臨生命的考驗，仍然繼續宣 

講福音。當那些釘死基督的人，揚言也要釘死彼得時，彼 

得並沒有用審判與滅亡來恐嚇他們。他們被審判的日子必 

定會來到；但基督已被高舉作君王和救主，要將悔改的心 

和赦罪的恩賜給以色列人。彼得所傳講的就是這位至高無 

上的救主。我們在講道時所犯的大罪就是信心太小•因此 

我們的喜樂也太少。我們忘記我們的救主是誰，也忘記祂 

現在在哪裡。我們甚至在沒有真正明白基督的王權時- 

就想要設法傳講基督論。我們需要像彼得那樣呼喊：「所 

以，你們當悔改歸正，使你們的罪得以塗抹°這樣-那安

舒的日子就必從主面前來到，主也必差遣所預定給你們的 

基督耶穌降臨°天必留祂，等到萬物復興的時候•就是神 

從創世以來•藉著聖先知的口所說的°」（徒三19-21） 

這段經文有力地顯明彼得的觀點°末日已經來到- 

這是主得榮耀的日子*而祂也將聖靈澆灌在人身上°但萬 

物復興的時候還沒有來到°這位得榮耀的主也是將要再來 

的主。現在是末世，但這末世也是過渡時期-介於主第一 

次降臨和第二次降臨之間。

基督復活所帶來的喜樂'聖靈的能力•以及盼望基 

督的再臨——以這種觀點為導向的講道・就能榮糖我們的



漁追奧聖經義學
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主基督耶穌。

我們在什麼地方講道

我們的講道觀還有另一個面向。我們可以說，這觀

點不只關乎我們在什麼時代講道，也關乎我們在什麼地

方講道°我們的主已進入祂的榮耀，但我們還沒有跟祂 

在天上一起作王。我們仍然在世上作祂的見證人-而且正 

因為我們在世上-所以才能作祂的見證人。巴文克(J・H. 

Bavinck)所寫的《宣教學概論》(An Introduction to the

2■ ■

I当

Science °f Missions )極佳地運用了聖經神學的洞見，書中 

—處生動地形容主如何差遣教會從事普世宣教的事工o註2 

我們現今已擁有使徒行傳這巻書,若教叫還忘記自身的宣 

教使命，那真是令人難以置信。無疑地，自從君士坦丁白勺 

時代以來，政教合一的混亂使教會開始遺忘這個使命O人 

們以為這在神學上是正確的，但其實這是起因於對聖經币申 

學的誤解。他們假設，向全世界傳福音的使命只單單賜給 

使徒們，而隨著使徒職份結束之後，教會的宣教使命也就 

消失了 °從馬太福音結尾的偉大經文來看，這很明顯是非 

常差勁的神學»基督應許說,當教會履行宣教使命時,祂 

必與教會同在’直到世代的末了；這明顯意味著,宣教的

■丽

3IC
AW4

Hi

警'曲曲"'in Zendingsweienschap (Kampcn, 1954), p. 48; trans.

P爲te聞二需篤：鬻鹽［I:寫囂豐曲如(PhiladC1Phia：
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使命不可能只賜給使徒們而已0新約聖經所定義的福音信 

息・正是關乎全世界的宣教信息。若人看不見教會需要傳 

福音，他就不明白福音本身。

因此•我們必須傳講福音的地方就是全世界。同 

時.傳講福音的地方也是在教會裡。有關聖經神學的研 

究•幫助我們重新認識教會在耶穌的教導裡所佔據的地 

位。保羅不只是在雅典的市場裡講道，他也在特羅亞的一 

座樓上跟聚會的基督徒們講論聖經。

聖經神學會幫助我們將講道觀的這兩方面聯結 

起來。正如我們所提到的，陶德把原始的「信息」

(kerygma )和第二手的「教導」(didache)徹底區分 

開來。有人說・教會裡的講道•嚴格來說根本就不是

r kerygma」。戴爾(Nils A. Dahl)建議說•「勾起回 

憶」是一種比較合宜的說法。由當然，傳福音給那些從 

未聽聞福音的人，跟傳福音給那些從小學習真道的人-兩 

種傳講方式會不太一樣。就算是向基督徒傳講•也有分成 

用奶餵那在基督裡為嬰孩的人1以及用飯餵那在屬靈方面 

長大成熟的人(林前三1・2 ；來五11-14)。保羅在完全的 

人當中傳講神的智慧•但他無法向屬靈上不成熟的人傳講 

這智慧(林前二6)。

不過，忽略講道地點的任何一個面向・都是很

註3 Nils A. Dah1t ^Anamnesis. Mcmoire et Commemoration dans le chrisliBnisme
primitif/9 Studio Theologica I (Lund, 1948)t pp. 69-95. Cf. Herman Ridderbos, 
Heils^xchi^denis Sehn/l. pp. 134f.
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危險的。福音一定要在教會裡宣講，也要在世界中

「kerygma」宣講。 r evangelion」 、 「didache」

「加"如勿」：這些語詞和其他關於福音內容的語詞•在

新約聖經裡的用法是很有彈性的。 r kerygma j的用法很

廣•不只是指出外宣教時的講道。保羅在囑咐提摩太的時

候•所用的「也ryg/wa」一詞就有很廣的意義（參提後四

2）。保羅將「傳道」跟「用百般的忍耐，各樣的教訓，

責備人 > 警戒人*勸勉人」連結在一起。提摩太是藉著教 

導正統的教義，來履行他身為福音使者的工作。羅馬書的

結論清楚顯明*保羅認為r kerygma j包括宣講神的全咅B

計劃（羅十六25-27）。保羅在同一卷書的開頭也提到・他

傳福音」給他的那些讀者們（羅一15） 。使徒行傳五章

42節說，使徒們「每天在殿裡、在家裡不住的教訓人，傳

耶穌是基督」°

不錯-新約教會裡分別有「教師」和「傳福音的」

（佈道家） °但這些人都是福音的同工和神話語的執事。

瑞德保指出，保羅在哥林多前書第二章討論某些人所宣稱 

的「知識」（gnosis）時・提到「智慧」是以十字架為中 

心°曲從新約的模式來看，若佈道家（「傳福音的」） 

不從事教導*他就不是一位佈道家；他跟提摩太和腓利完

全沒有相似之處。另一方面•若教師忘記他所教導的信息 

就是永恆的福音・那他就永遠無法造就教會，使信徒認識

註4 Herman Riddcrhcn, Paul and Jesus, pp. 56-59.
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■■ rj基督、認識祂復活的大能，以及與祂的受苦有分。教會裡 

的教師必須裝備神的兒女，好叫他們厂在這彎曲悖謬的世

■9代作神無瑕疵的兒女……在這世代中，好像明光照耀，將

生命的道表明出來」(腓二15-16) o

聖靈住在那些順服祂的人裡面，而聖靈是為基督作

見證的。因此，那些隨從聖靈的人，必定會在世上如明

光照耀。預言中的靈意乃是為耶穌作見證(啟十九10)。

整本聖經都為耶穌作見證。神賜下聖經給我們•是要我

們傳揚祂的話語。教會不是最終完美的國度，但教會正•■•j
1=.

z r j邁向這完美的國度。教會必須一直作個入世的教會，積 

極傳福音直到地極和世代的末了。註5當然•宣教不應被

“ rj
I三視為教會唯一的功能，我們不能用教會的厂使徒職分」 

(apostolate)來為教會下定義。註'這種觀點其實誤解了 

使徒職分的性質，也否認救恩有特殊揀選的層面。不過•

•三I

雖然我們反對這種觀點，我們必須非常小心*不要否認教

1=1會具有使徒的性質°因為教會是建立在使徒和先知的根基

52

註5 Lesslie Newbigin, Th^ Houaehnld of Gad (London: S. C. M. Press, 1953], p. 132. 
註6 J. C. Hoekendijk大力提倡這種觀點■請參"The Church in Missionary

Thinking/1 The Int^rnniianal Review of MisNicng XLI (1952), 333£「教會的 

本質可以用它的功能來加以界定•逼功能就是它舉與了基督之使徒的事 
工■」(p. 334 )另參Hendrik Kraemer, The Christian Mezogg in a Nan- 
Christian World (New York: Haqier, 1938), p. 2 :「教會的基本性闫是：它 

是使徒的身體。道不是因為它的權柄來自於使徒(連使徒也是廉於教會 
的)・而是因爲教會的所有育語和行為・應該婆為神和祂的救贖行動及目 
的作見證•」關於道値問頸的討論1請舉A. A. Van Ruler, Theologie van het
Apostalaaf (Nijkerk: Callenbach, 1954], especially pp. 35fT; Lesslie Newhigin. 
Th^ Household of Gnd. pp. 147fT; G. Brillenburg Wurth, 11 "Het Apostolaat van 
de Kerk1 in Deze Tijd/1 J. Ridderbos et alM De Apostolische. Kerkt pp. 98-133.
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or)
1 = 1

2

上。教會從使徒和先知領受的信息，就是關於基督被釘十 

字架、復活和升天的見證。教會的敬拜本身就是一種目 

的，而不只是傳福音的手段；教會在恩典中長進•並在基 

督裡得到建造，這本身也是一種目的，好叫神能夠得著榮 

耀°但是，若教會忘記或忽略為主作見證，就無法透過教 

導和造就而得著成長 > 教會的敬拜也不會討神喜，［兌，因為 

神應當從各族、各方、各民、各國的大會中得著稱頌。

根據我的看法.我們不該錯誤地把「講道法」和 

「福音佈道」(佈道法)分成兩種不同的研究領域。 

在荷蘭，何克查(T. Hoekstra)和迪克(Karl Dijk) 

都嘗試這樣作.他們是跟隨凱波爾在《神學百科》 

(Encyclopaedic )裡的思路。註？當然，在「向從未聽聞福 

音的土著佈道」•以及「對受過良好教導的教會講道」之 

苗( Ahr'aham

488說：厂

的■幽道」

的•」凱波爾非常反對將「講道法」和「福音佈道」結合成一個名為「宣 

」(keryktics)的較廣學科。在他的架構裡，教導方面的學科 

___ ，崇拜學和矯正學(prosthetics)(他較喜歡用這個 
1和其他涉及宣教的詞彙)-何克査在他的書 
裡跟隨凱波爾的這覆分法・但他把「矯正學」

■ 30 °何克査也強調區分講道法的性質和「宣敎 
记」或佈道法的性質(例如• p. 185)・他寫的教科書只處理講道學的 

迪克也採取同樣的觀點，他在書中說

>4

Kuyper)在Encyclopaedia der Heilige Godgeleerheid, III, 
I •完全不同於教會在信徒之中敎會對未信者傳講的r Kerygma j

」；想將兩者的技術性理論整合在一個概念之下•這是不合邂輯
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間・要指出這兩者在技巧上的差異是很容易的。但這種區 

分已造成許多年輕傳道人自認為是講道者，而跟宣教和佈 

道完全無關。有時人們有一種印象：牧師只需埋頭鑽研講

Oo

道法，而佈道家只需學習佈道法即可。由於在改革宗的傳 

統裡・「傳福音的」是教會裡的特殊職分，而這職分在使 

徒時代之後已經消失；因此我們可以理解，為什麼佈道學 

的發展比不上講道學°較好的做法是，我們要明白聖經使 

用多樣化的詞彙來形容福音的豐富，也要承認當我們傳講 

這樣的福音時•必須傳講這福音的每個面向：要從最廣闊 

^7意義來講解福音•好使人得救°當保羅討論哥林多教會 

的方言問題時•他所考慮的是當外人參與教會的聚會時， 

這些外人會得到什麼印象（林前十四23-25 ）「站講台的 

傳道人不只是身處在教會裡*也身處在世界裡。他必須宣 

講完整與豐富的福音°

講道的豐富

福音的豐富不只是表現在聽眾的多樣化上*更是表

現在講道本身的豐富上°正如我們所提過的-聖經所說的 

第
三
章
聖
經
神
學
與
購
道
的
特
性

講道不能只限於單調的「宣告」而已。講道同時也是教 

導，且包含各種應用經文的形式，從最嚴厲的責備到最溫 

柔的勸勉與安慰°既然講道是宣告神的名*那麼講道就不 

只是對人講-同時也是對神講。講道是一種敬拜的行動° 

我們的講道常常缺少讚美和鶯嘆°我們的講道跟聖經的教 98
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導不太一樣，常常太以人為中心，以致忽略稱頌神。保羅 

在他的闡述中情不自禁發出的頌讚，從未在我們猶如死水 

的心中激發一絲漣漪。

多年來，一直有人提倡要用原文來進行釋經講道，

他們認為這能大大避免講道顯得單調沉悶。可是，若不認 

識聖經神學，就算在講道中使用五花八門的聖經原文•這E

些原文也會因講道者的盲目而變得黯然失色。認識講道在 

救贖歷史裡的地位・本身就會突顯出這項屬神服事的豐富

與權柄。若能領人去欣賞聖經所詳述的聖約歷史、詩人對

神的讚美與回應、智慧人的反思、先知的斥責・使徒的書 

信，就能使人們重新體會到講道的豐富。我們越完整地從 

救贖歷史的背景來探討一段經文•就能將一篇講道準備得 

越好•這種講道不會只是千篇一律地提出勸告或教導，甚 

至也不只是煽動人的情感，而是一篇反映出神話語之榮耀 

的講道。

傳講基督

1=1最重要的是，聖經神學可以使講道聚焦在它基本的 

信息上:耶穌基督。講道必須使人更加認識神。救恩出於 

耶和華 > 而福音的信息是以神為中心，講述神在耶穌基督 

裡所展開的救恩計劃。傳講神話語的人，必須傳講基督。 

然而•即使人們承認這項原則•實際的講道仍常常離這理 

想很遠。「請原諒我這樣說，現在有許多講道是滑稽且笨
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拙的。有些講道除了在結尾的應用之外，根本沒有提到基 

督的名字。另外有些講道者從一開始就感到非常困擾，不 

知如何將基督的工作置於講道的中心•因為他們認為這段 

經文根本沒有提到祂的工作。」正是在這點上•聖經 

神學的方法能幫助我們解決困難。聖經的整體架構，就是 

「救贖歷史」的架構。聖經跟教科書的形式不同；聖經為 

基督所作的見證，是伴隨著漸進的啟示時期而展開•而這 

些時期又是依序跟救贖時期一同出現。聖經神學承認救贖 

歷史的一致性和這種時期架構°當我們不斷研究每個時期 

的背景和「神學視野」時，我們發現每個時期擁有一致和 

有機的架構«而且當神的計劃顯明出來時’各個時期之間 

也有一種有機的進展°

只有這種方法才能使我們的講道真正以神和基督為 

中心0若沒有深入理解每段時期的「神學視野」•我們的 

講道就會流於膚淺的道德教訓*不但忽略了救贖歷史的進 

展・也沒有看見救贖歷史中的基督°亞伯拉罕獻以撒的事 

件，只會被視為一位信心偉人所面臨的重大考驗°或者* 

為了避免這種錯誤«我們就用靈意解經的方式抓住一種不 

自然的連結，並把基督硬讀進經文裡0俄利根和其他傳道 

人都試過這種解決之道•他們拼命抓住喇合窗邊的紅繩’ 

把它當成基督寶血的預表°
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另一方面•若我們充分理解每段時期的背景，卻沒 

有看出這些概念跟救贖歷史的整個架構之間的關連，我m 

就可能忽略神的救贖作為和啟示在整體上的有機發展。基 

督徒在傳講一段舊約經文時，不應只是單單傳講舊約而 

已。

■ ■■ ■

神在出埃及記第三章啟示祂的立約之名，而許多論 

到這件事的講道，都完全缺乏聖經神學的深度。講道者努 

力研究「YHWH」這四個希伯來字母的詞源學，並仔細 

研究有關「神的本體」的神學，甚至沈迷於某些哲學與神 

學反思。但他卻完全沒有察覺到這立約之名在救贖歷史中 

的背景°當他傅講「我是自有永有的」時，就只是談到币申 

的永恆性，而沒有看見神出於主權的恩典，主動救贖祂的 

子民•並且永遠信守祂的應許。

不過，就算講道者明白這段啟示在當時背景的意 

義-他還是可能忽略這啟示跟神的整個救贖及啟示作為之 

間的全面關係。他可能因此忘記將耶和華的名字跟耶穌的 

名字連上關係，沒有說明後者乃是前者的應驗。

要在經文中發現基督-不需要胡亂採用靈意解經• 

而是需要信心的思想。當基督在以馬忤斯的路上向門徒仆勺 

講解聖經時 > 他們的心就火熱起來。他們完全沒有訝異於 

主耶穌的聰明，而是訝異於自己的遲鈍，竟然一直沒有發 

現聖經清楚提到基督的受難與榮耀。

當經文提到救贖主和蒙救贖者的本性時•這就是有 
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關基督的啟示°因為基督是永恆的「道」，是神子•所以 

币申每次啟示自己時，也將基督啟示出來。當我們讀到創世 

記有關創造的記載時，我們就讀到基督，因為「萬物是 

藉著祂造的；凡被造的，沒有一樣不是藉著祂造的。」

（約一 3）無疑地，約翰認為我們應該明白創世的記載也 

間接提到基督，而不只提到有關神的事實。神的話語客觀 

地記載在舊約聖經裡，以及藉這話語而有的創造行動-這 

些都指向三位一履的奧秘°此外，神在舊約裡持續進行的 

自我啟示，總是指向這啟示在基督裡的豐富*而這啟示的 

過程更明顯地指出三位一體的第二位格°若用「約」的措 

詞來表達*這意味著：基督是立約的主耶和華；舉凡我們 

對耶和華的認識，也正是對基督的認識。但立約的主耶和 

華竟然臨到祂的子民，住在他們中間’並應許賜下最終的 

拯救，這拯救就是祂藉著親自降臨而建立一種終極的平安 

之約。既然這些應許是藉著神的兒子而得著應驗1那麼神 

的救贖性顯現就是有關基督的特殊啟示°當耶和華在西奈 

山降臨、在曠野行走'登上錫安山、帶領被擄者歸回的時 

候（請參詩六十八篇的戲劇化描述）1這種救贖性顯現就 

彰顯出神的拯救行動1而這拯救行動會在基督裡達到高峰

（參弗四8；詩六八18） °
但正因為主耶和華的臨到和同在’是在道成肉身時 

達到高峰,所以基督不但是祂子民的神1同時也與他們認 

同。祂是主，但祂也成為僕人。永恆的聖子由童貞女馬利
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亞所生«為要領許多兒子進榮耀裡去。這說明了基督在舊 

約裡被彰顯出來的另一種主要方式。神呼召祂的子民並 

與他們同住，這些都只能在基督裡實現；因此，「聖約僕 

人」這個身分和角色-不斷在為基督作見證。用後裔的措 

三詞來說（聖約的人物跟這措詞密切相關）：基督是神所應

許的後裔，也是女人的後裔，哪段經文有提到這位後裔> 

我們就在那裡看到基督。

此外，舊約也用一種相當不同的方式，更進一步提 

到基督的工作。中保的工作是代表百姓來到神面前，而這 

個角色彰顯出「耶和華的僕人」（一種特殊意義的「屬神 

的人」）。摩西身為聖約的中保 > 因此他預表了基督，而 

且在以賽亞書中關於彌賽亞僕人預言的背景裡，摩西也是 

擔任僕人的角色。神的其他正式僕人——先知、祭司、君 

王—都是受膏者，彰顯出彌賽亞的呼召。

舊約聖經有許多關於基督的詳細預言•它們都跟救 

恩的這個基本架構有關。藉由聖經神學的方法，我們可以 

研究某段時期的某段啟示在救贖方面的育義，也可以用聚 

焦於基督的觀點來看待這段啟示0

救贖與道徳

此 •聖經神學可以用來解開救恩歷史的客觀意

莪•它把救贖歷史的核心集中在基督身上；另一方面・它

94
也為我們打開主觀的層面，即屬神子民在信仰上的豐富經 



歷，以及這經歷跟我們自己的經歷之間的關聯。

這種說法看起來也許很可疑，因為救贖歷史和個人

信仰經歷常被認為是彼此對立的。那些支持傳講「救恩歷 

史」(Heilsgeschichte )的人•曾攻擊「道德說教」°註°

Ki有些人主張，我們必須在道德式講道和救贖歷史式講道之 

間選邊站。然而-新約不僅支持這兩者-同時也從未將這 

兩者視為對立。雅各曾提到約伯和以利亞•而他對這兩段 

歷史的用法，是一個明顯的例子，說明如何從舊約歷史得 

出道德教訓(雅五11、17)。同樣地，保羅也宣稱：「他 

們遭遇這些事都要作為鑒戒，並且寫在經上•正是警戒我 

們這末世的人。」(林前十11)這句話 有力地表達出舊

約歷史在道德上的影響力：但正如霍沃德(B.Holwerda) 

指出的，「我們這末世的人」這句話透露出這裡的觀點是 

救贖歷史的觀點。註“以色列人是我們的鑒戒-這不只是 

因為他們這群古人的經歷*在某些方面剛好跟我們的經歷

註9 在荷閒，已故的霓沃德(B. Hoiwerda)批評道徳式的請道-而被誤解為拒 
絕聖經的道徳虑用-不過，他的論點是：只有透過救M歴史的方法•我們 
才能理解經文的意義•也才能達到健全的應用• #*'Dc Heilschistorie in de 
Prediking,in H^bbende van Mazes. (Temcuzen: D. H. Littooij,
1953), pp. 79-118.
迪克在批判霍沃徳的方法時(他擔心的是一種不自然的書試•想要將啟示 
的發展描繪成一條梢確的曲線)•仍承認若誘道忽略「歴史上的啟示」- 
就會「一再把亞伯拉罕和我們視為等同・把I*西的掙扎和我們的掙扎視笊 
等同・把彼得的否認主和我們的不倍視為等同；只是舉一些例子來貌明' 
而沒有帶來神的話藹・也沒有譲教會看見神的作為是何等榮權；這種猜道 
只是在傳講有罪的、被務找的、蒙救牘的、虔城的人・而不是值講耶穌基 
督•」〈De d" PredildnR、Kampcn: 1955, p・ 109) •

註10 Hcilwerda, loc. cit.他進一步堅持藐•在保羅的用法裡・「赛戒」(呵”)

是指「預先掏出」•而不只是指一般所說的「當作例子」•
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類似，而是因為他們是神的子民，在神的救贖歷史中佔有 

一種特殊地位。只有在這種對以色列歷史的解讀架構下- 

保羅才能找到跟基督徒經歷類似的經歷（林前十1-3）， 

而這經歷的焦點是在於那預表基督的磐石«註“

因此•在救贖歷史的取向和對經文（特別是講述歷 

史的經文）的道德取向之間，我們應該避免塑造一種錯言吳 

的對立。救贖歷史的取向必然會產生道德方面的應用-這 

是傳講神話語所不可或缺的部分。無論何時•當我們面對 

神在基督裡達到高峰的拯救工作時，我們就侖面對道彳惠 

方面的要求。我們必須以信靠和順服來作為回應。但這回 

應必須是由特殊啟示的真理激發出來的o為了認識這彳固真 

理・我們必須認識這啟示在當時的背景。缺少這個架構， 

註11 某些人B2為保羅在這裡的陳述只是猶太拉比的寓意表達法•他們不認為舊 

約敘事提供一個基礎，使我們可以說磐石預表基督。出埃及記十七章1-7 
的的整段敘事是由「爭鬧」（即「米利巴」）這個槪念所構成的。參B・
Gemser, uThe RIB - or Controversy-Pattern in Hebrew Mentality,in M. Noth 
and D. W・ Thomas, eds., Wisdom in Israel and in the Ancient Near East (Leiden: E. 
J Brill. 1955), pp. 120-137 -

三

J

百姓控告庫西；若他們的指控成立・摩西就要被石頭打死（4節）。摩西抗 
誌說'他們的指控實際上是違抗神•他們是在試探神（2節下）•他們是在 
槿告神違反聖約（有關耶和華與以色列的爭辯•甜參彌六1・8）。摩西聽從 
耶和辭的話'他和長老們在百姓面前召開一場嚴肅會（5節）・這是一種審 
問的法庭場最-神在法官面前・站在被告席上（石節〕。正如在申命記廿五 
章1门節一樣・這裡直告的判決是用杖來「製打」・而杖象徵著神的審判權 
柄一「你先厲鑿打河水的杖」（5節）■＞此處被擊打的不是以色列・而是 
禅所站立的磐石・磐石在古代近東是神祗的象徴■摩西五經也用磐石來不再 
呼种（申邢二4、15、】8、30、却）•在提到米利巴的詩篇中・也用這個名 
字來指神（詩七十八15 ' 20 * 35 -九十五1 ） •
出埃及記的經文本身似乎要求我們道樣理解•即神的某個鎮徴承擔了審 

判‘而從追審判中湧流出恩典・适種詮JW可以解竹・為何腹西未經神的許 
可而第二次■打磐石.罡-権對神的嚴虫宵犯（民廿10-13） •
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聖經神學就會變得一 混亂，而聖經人物的生活看起來也

跟我們的生活無關，或不值得我們效法。

^5些只想在聖經裡尋找道德故事的人，經常會對族

長、士師和君王的「好」行為感到尷尬。當然•我們的日 

常彳亍為不能效法下列事件：撒母耳將亞甲碎屍萬段、參孫 

的自殺行為，或耶利米的叛國講道。從一般的道德標準來 

看‘米甲鄙視大衛在約櫃前的表現是很正確的，而猶大批 

評馬利亞在伯大尼浪費香膏・也師出有名。若我們對啟示 

的歷史缺乏認識•又貿然效法遭到誤解的榜樣，就會造成 

可怕的後果•例如人們曾奉基督的名殘殺異教徒，或在戰 

場上高唱咒詛詩°

不過，既然救贖歷史具有連貫性•我們就不能排斥

這些榜樣，它們跟我們的處境都有關聯。撒母耳這位先知 

兼士師，執行了耶和華自己對亞甲的判決（「……在吉甲 

耶和華面前」，撒上十五33），他是在一個特殊時期揮 

舞寶劍，那時神在神權戰爭中向惡人彰顯祂的怒氣°如今 

這種審判權交給了基督°當神對罪人的忿怒審判臨到基督 

身上時，基督並沒有愛惜自己；而在羔羊的怒氣顯現的日 
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2子，祂也不會愛惜那些藐視祂恩典的人°若想要緩和神審 

判的絕對性，就是在攻擊加略山和神的寶座•這是撒母耳 

的行動帶給我們的警告。對於那些奉主名擁有權柄的人來 

• •說，基督如今是把天國的鑰匙而非寶劍交給他們°奉神的 

名在教會執行屬靈懲戒的潔淨工作•會在我們的處境中反 
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映出撒母耳時代對神權政體的順服。

參孫也是士師，且是神百姓的拯救者。他的死不是 

邪惡的自我毀滅，而是為戰勝神的仇敵和嘲笑者所付出的 

代價。耶利米的「叛國」是對抗不忠的國王和百姓•他們 

背棄了神的聖約；這種「叛國」實際上是全然忠於至高無 

上的神。大衛的欣喜若狂預告了基督升天和得勝；馬利 

亞看似鋪張的敬拜，其實是在神的受膏者被埋葬之前膏抹 

祂。所有這些事件不只為基督作見證，同時也使我仆勺對於 

順服祂有更深的理解。救贖歷史絕不會跟實際應用互木目對 

立°

在闡釋經文時•把救贖歷史和道德連在一起，的確 

會產生一些問題。每個傳講福音的人或多或少都有這方面 

的掙扎，而教導講道法的老師也有很多機會觀察年輕學生 

首次面對這些問題時的樣子。學生的講章經常會包含其中 

一個要素•而忽略另一個要素。有時這兩個要素會同時出 

現•但沒有得到清楚的解釋，而是不平均地被放在一彳固籠 

統的主題之下。

當然’道個問題沒有簡便的解決辦法。把講章大綱 

的第一點定為「教義的內容」，並把第二點定為「道徳的 

更求」'這也許非常方便-但並不是令人滿意的解答a然 

而’正是在道點上-聖經神學的發展為我們指出一條正確 

的逍路。

間題的解答•就在於神的偉大救贖作為和啟示之間

11 1=1
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所存在的有機關係。這層關係正是聖經神學所要研究的 

事°正如道德的回應永遠是恩典之約所提出的要求；同樣 

地，出現在聖經人物(他們在救贖歷史裡扮演決定性的角 

色)身上的道德生活和行為，也不是矯揉造作或無關緊要 

的。由於救贖大工是一致的工作・恩典之約是一致的約， 

所以這其中的基本關係也是相同的。以色列民在曠野中的 

不信，跟我們的不信是類似的-這類似不只是在於心理層 

面■更是在於救贖歷史的整體架構。我們這些活在末世的 

人，是神所救贖的人和客旅-那住在我們當中的耶和華也 

要領我們進入應許之地。

透過研究某個時期的聖經神學視野•我們就可以用 

準確的神學語言來詮釋那時期的道德要求。這種詮釋使我 

們能理解這道德要求跟我們自身處境的關聯°

大衛和歌利亞

譲我們來舉例說明這種研究方法°當人們在傳講大 

衛擊殺歌利亞的事件時1常常只是用來「說明」什麼是復 

仇。的確，這種主題的講道-幾乎也可以用來傳講傑克殺

死巨人的故事(Jack the Giant Killer) °但即使我們對這 

事件的認知超過這個層面•把大衛視為一個勇敢的牧童« 

用彈弓擊殺了巨人，這種改進常常也只是在強調大衞的信 

心•以及神信實地使大衛得勝。若如此理解1這起事件就 

跟舊約中許多靠信心得勝的故事沒什麼差別°
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當我們加上聖經神學的層面時，就能用新的亮光來 

看待這個故事。我們必須明白王權在神權國家的發展中是 

非常重要的・因為大衛是耶和華的受膏者。在這起事件 

中•他是神所賜的拯救者，並以此身份在以色列人面mi出 

現°只有從這個角度來看，大衛對歌利亞所說的話（撒 

上十七45-47），才能顯出它們的力道，而這段話也成為 

整段經文的神學核心。大衛的攻擊是靠著萬軍之耶和華的 

名，祂是以色列軍隊的神。大衛的勝利會向全地見證以色 

列有一位神。大衛的出現恢復了神權國家的正常功能-使 

這國家不再感到羞愧，而是見證了神出於主權的拯救。此 

外*他的勝利也「使這眾人知道」世俗的武器是無用的- 

以及使人明白立約的神在救恩上的主權。大衛在此如同先 

知般地宣告了救恩歷史的最深刻原則，而這些原則只能在 

那位神權君王（即大衛的最偉大後裔）身上得著應驗°我 

們在這段經文裡，不可能看不到基督。

不過，在這場戰役中，大衛也是個行動者。藉著他 

的手•歌利亞才遭到擊殺；而要對抗這種巨人，是需要勇 

氣的。然而，這兩個元素配合得天衣無縫。當大衛出戰 

時-他嘴上掛著神學上的解釋，即對救贖歷史的解釋。這 

些話並不是單單把神學理論「翻譯成」故事。這些話是耳F 

常賁在的。大衛指出歌利亞是靠刀槍和銅戟來攻擊他•而 

且他冷酷又寫實地描述•會如何處置這位褻瀆神的巨人的 

屍鴉•

H
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藉著聖靈的膏抹，大衛非常了解他在救贖歷史中的 

角色。他明白以色列的性質和這國家的存在目的。他也明 

白立約之神的屬性•祂的無所不能和信實。此外，他明白 

自己的身份是耶和華的器皿。他的能力來自耶和華，而祂 

不是用刀槍來施行拯救•因為這場戰爭是屬祂的戰爭。 

我們必須明白•大衛所擁有的這個洞見，對他在救贖歷史 

裡的角色而言是必要的。的確•神厭棄掃羅並在大衛手中 

建立王 

迫而遭受的試驗中，他所理解的這個原則反覆受到環境 

的挑戰-而他也靠著信心來抓住這原則。神權國家的真正 

君王，其榮耀必須是來自神的名•他不是靠他自己的名而 

來•而是靠那差遣他的神的名而來。

在大衛自己的經歷裡，真正的道德和信仰問題跟救 

贖歷史的意義是完全一致的；因為大衛自己理解這些問題 

的本質-而且他在救贖歷史中的地位和用處，就是取決於 

他擁有這種理解。當然，掃羅在救贖歷史中扮演負面的角 

色«是因為他沒有理解這些問題；但是在道德和救贖歷史 

之間的關聯是相同的。

為了把我們的經歷和大衛的經歷連在一起・我們必 

須明白：我們這些活在末世的人•是祭司的國度和聖潔的 

子民。「他們中間軟弱的必如大衛；大衛的家必如神，如 

行在他們前面之耶和華的使者。」（亞十二8）我們每個 

人都有正式的責任，要在神的百姓和世人面前•高舉萬軍

,正是在於這個問題°在大衛後來因掃羅的逼
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之耶和華的名O

若我們以此方式來閱讀聖經-願意用救贖的原則來

認識「救贖歷史的人物」，我們就是在使用聖經的方法。 

我們只需回想希伯來書第十一章對亞伯拉罕和摩西的描

述，就能明白事情的確是如此。這些人不只是偉大救贖歴 

史動向（這動向在基督身上達到高峰）中的行動者°他們

自己也在盼望基督，而且他們所擁有的這種基督徒盼望， 

其內容不是一種難解的預言，而是一種活潑的盼望，在他 

們每天的生活和經歷中充滿了意義。當他們渴慕神的時 

候，這盼望會反映出他們信仰生活中最深層的實際景況。

他們從遠處望見並迎接神的應許0他們承認自己在世上是 

客旅和寄居者——跟我們一樣，在地上沒有常存的城—— 

而是羨慕天上的家鄉»等候那座有根基的城，就是神所經 

營、所建造的。

亞伯拉罕的獻祭

1-4

當我們思考這個問題時，亞伯拉罕所受的考驗會對 

我們有所啟發。乍看之下，這事件的救贖歷史和道德層面 

似乎是完全不相容的。一方面•亞伯拉罕的信心在道德上 

帶給我們極大的挑戰：神吩咐他要獻以撒為祭；另一方 

面•在耶和華的山上發生這起「代替式的贖罪」，使我仆7 

擁有一幅救贖歷史的圖畫。亞伯拉罕是否在一種完全不同 

於救贖歷史動向的層面扮演他的角色?屬人的層面在此是；1
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否跟屬神的層面完全無關？神對亞伯拉罕的要求，是否跟 

公義的原則相矛盾？我們在這裡看見的，是不是矛盾的宗 

教意識所產生的荒謬行為？套句祈克果（Kierkegaard）所 

說的話，這是不是「爲了目的而暫時不顧道德」?

這類問題源自我們不夠理解這段時期的聖經神學。

我們必須更認真考慮亞伯拉罕的神學視野。我們必須回想 

起神主動向亞伯拉罕施恩-以及明白約的關係是一種確定 

的應許。我們必須明白•以撒不只是亞伯拉罕的愛子，更 

是他獨生的兒子（創廿二2）；不只是他肉身所生的獨生 

子，更是他在神面前的獨生子和應許之子。正如亞伯拉罕 

所理解的•以撒是應許的後裔：「....從以撒生的，才要

稱為你的後裔」（創廿一 12）。這個命令不同於僅僅吩咐 

某個人去殺他自己的兒子。這個命令是要亞伯拉罕在應許 

之地的特定地點•獻上應許的後裔作為燔祭。這位由神出 

於神蹟而賜下的後裔，要因神的審判而被奪去；然而•神 

無法不忠於祂自己的應許。聖約的成敗都在於這位後裔o 

只有透過獻上應許的後裔為祭，亞伯拉罕的敬拜才蒙神悅 

納°救贖必須透過應許的後裔*而這就是亞伯拉罕所尋求 

的事。若他只是想靠自身的後代來確保地上的產業，那他 

就不會離開吾珥或哈蘭了。然而•另一方

後裔被獻上為祭，這整個應許又要如何實現呢？當神的聖 

潔審判公正地奪去這個兒子時，救贖又要如何透過這兒子 

而發生呢?
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亞伯拉罕無法完全回答這些問題。但他的信心不是 

荒謬或盲目的。他從遠處望見並迎接這些應許。請聽他的 

回答：「我兒，神必自己預備作燔祭的羊羔。」耶和華以 

勒——在耶和華的山上必有預備。

這祭壇的名字充分表達出亞伯拉罕信心的特質！透 

過神的預備•這些應許必定要成就！在這應許的山上•神 

子民的救贖會靠神自己的供應而得到實現。亞伯拉罕的後 

裔是蒙救贖的人，而救贖主必定會從亞伯拉罕的後裔而 

出。耶和華會預備！ 「你們的祖宗亞伯拉罕歡歡喜喜地仰 

望我的日子，既看見了就快樂。」（約八56）

我們是否過度解讀亞伯拉罕的信心呢？不，我不認 

為如此。事實上，我們只是開始瞭解此信心在那段救贖和 

啟示時期的背景•而此信心是神在這段時期對亞伯拉罕的 

要求°我們只是開始明白「長子」這項救贖原則的意義， 

而這項原則不只適用於亞伯拉罕，也適用於神的所有百 

姓-就如同逾越節條例（出十三11-15）和利未人的奉獻 

（以及為那些超過利未人數目的人支付五舍客勒的贖銀， 

參民三11-13・40-51）所清楚表明的。

「亞伯拉罕因著信«被試驗的時候，就把以撒獻 

上；违便是那歡耳領受應許的•將自己獨生的兒子獻上0 

論到违兒子，曾有話說：尸從以撒生的才要稱為你的後 

裔。j他以為神還能叫人從死裡復活；他也彷彿從死中得 

回他的兒子來a」（來--- 17-19）
104



第四章

聖經神學與講道的內容

I室

耳口經神學為講道提供了一分憲章，宣告「從聖經 

傳講基督」的權柄、急迫性和適切性O若講道 

者在聖經神學裡得全新呼召來從事福音工作，他也會在聖 

經神學裡找到使講道內容變得更加豐富的關鍵c

若極力主張聖經神學是一種準備講道的重要方法■ 

這可能會引發一些疑慮，而那些剛剛愛上此觀點的人，他 

們的熱情也可能會加深此疑慮°自從一位名叫卡佐維厄 

(Carpzovius)的講道學家 > 在三百多年前出版一冊含有 

一百種講道方法的書籍之後5註】我們從來就不缺乏講道 

的方法。但聖經神學並不是這種意義的方法。若我們抓住 

聖經神學的原則，它就不是可有可無或膚淺的，它的方法 

反而是詮釋聖經的一個必要步驟。不論是釋經學或系統神 

學，都不能忽略啟示在救贖歷史上的逐漸展開«而聖經神 

學的任務就是研究這個啟示，並注世這啟示的連續性(或

註 1 J. B. Caqizovius, Hodegetieum, 1656. Cf. T. Hoekstra, Gereforme^nde 
p. 8L

1
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漸進性）與時期的結構。

在追溯啟示的進展時，聖經神學的基礎是：聖經只 

有一位主要作者，以及神的救贖和啟示工作具有一種有機 

的連續性。舊約聖徒仰望彌賽亞的日子；他們看見了就快 

樂。我們也是如此，我們知道基督所完成的工作引進了末 

世-並熱切盼望祂的再臨。我們等候在神國裡與亞伯拉 

罕、以撒、雅各一同坐席的日子。不管是種族的記、文 

化的傳統、宗教經驗的傳遞，或其他任何屬人的事物，都 

無法解釋我們在聖經中所發現關於啟示的連續性。

另一方面，啟示的時期結構在聖經神學裡也具有決 

定性的地位。這正是現代的時代論所扭曲的真理•他們容 

許多樣性去破壞一致性，如同神有一系列的救恩計劃，而 

非只有一個隨著時期進行至末了的偉大計劃o當我們研究 

如何解釋經文時•必須根據「神學視野」來理解經文。正 

如先前所言 > 聖經事件的客觀展開，必須跟信或不信的主 

觀回應連在一起來理解，而這也必須看救贖和啟示在當時 

到達哪個階段。

聖經神學式的講道方法，需要的只是正確使用這些 

原則來解釋講道的經文。聖經神學的觀點會闡明經文白勺意 

義-強調經文的中心信息，並提供合理的應用。聖經神學 

本身不會提供現成的講道架構，雖然它在講道的內容禾口形 

式上 > 經常帶出革命性的效果。

在使用聖經神學來詮釋一段經文時•可以把「時期Off
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結構」與「連續性」這兩個層面分開來思考。第一步是把 

經文及其神學視野聯繫起來，這是為了將根據上下文來詮 

釋的原則•帶入那時期的啟示的整個背景中。這是講道釋 

經法絕不可忽略的步驟°第二步是把經文的事件（按照經 

文的時期來正確詮釋這事件），跟救贖歷史的整個架構聯 

繫起來；同時也照這方式將這事件跟我們這末世的人聯繫 

在一起。我們必須特別注意-只有當這第二個步驟確實排 

在第二步時，這個步驟才會有說服力和成效。若我們不考 

慮經文本身的聖經與神學背景，就試圖將它直接應用在我 

們身上•就會出現各種武斷和不負責任的情況。

在我們論述聖經神學與講道內容的關聯時，讓我們 

先更完整地思考這些步驟。

第

從經文的歷史時期來解經
童

首先，我們要如何根據經文當時的神學視野來理解 

此經文呢?當我們劃分「啟示的範疇」（採用霍志恆的 

用語）時 ' 會發現這些重要的時期是相當明顯的：（1） 

從創造到墮落-我們可以稱之為伊甸園時期；（2）從墮 

落到洪水•可稱之為前洪水時期；（3）從洪水到亞伯拉 

罕領受呼召，常被稱為挪亞時期；（4）從亞伯拉罕到摩 

西，可稱之為族長時期；（5）從摩西到基督的時期，這 

時神處理的是神權國家的問題。基督的降生引進了末世， 

即救贖歷史的最後一個偉大時期。但救贖的最終實現尚未
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到來，它標示著末世時期的結束，那時一切所有的都要在 

基督裡面同歸於一。

在啟示的這個宏偉時期結構裡，還可以細分成若干 

時期，是我們必須注意和認識的。舊約的啟示絕大咅15分都 

落在摩西時期，而這時期本身可以再分成兩個主要時期’ 

並由王位的設立作為分界點。這兩個時期還可以再加以細 

分°例如，在王國時期，北方十個支派在所羅門死後與猶 

大支派分裂，這不只是巴勒斯坦政治界的一種災難事件而 

已。王國的分裂具有聖經神學上的意義，這特別跟北國先 

知的事奉有關.而更重要的神學意義則跟被擄及歸回的事 

件有關°既然每個事件都是以一種不斷擴展的視野（這視 

野延伸到聖經啟示的重要時期）為背景，講道者最好先發 

展他在經文背景裡發現的緊鄰視野，然後再把這視野跟聖 

經的廣闊時期結構聯繫起來。

例如•我們必須將乃鰻被以利沙醫治的事件（王下 

第五章）«跟「神權國家」這個較廣的視野放在一起來 

看°它也必須跟「以利沙的事奉」這個特定背景放在一起 

來看°以利沙的事奉與以利亞的事奉不同•但這兩者卻構 

成一個整證；以利亞的外衣落在以利沙身上。我們必須明 

白耶和華在何烈山對以利亞的委任中.賜給我們什麼樣的 

聖經神學觀點：「耶和華對他說：『你回去，從曠野往大 

馬士革去。到了那裡•就要膏哈薛作亞蘭王，又膏寧示的 

孫子耶戶作以色列王，並膏亞伯米何拉人沙法的兒子以利

OF
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沙作先知接續你。將來躲避哈薛之刀的，必被耶戶所殺； 

躲避耶戶之刀的，必被以利沙所殺。但我在以色列人中為 

自己留下七千人•是未曾向巴力屈膝的，未曾與巴力親嘴 

的。』」（王上十九15-18）

從這委任的角度來看，以利亞的事奉（由以利沙承 

接）很明顯是一種審判。此處就如其後先知書所說的一 

樣•神的話語呼召列國成為神怒氣的器皿，用來審判以色 

列。這個主題要追溯到以巴路山上的咒詛，並在被擄的先 

知預言中達到高峰。此審判包括在某種程度上賜福列國， 

來作為對以色列的一種斥責。但由於列國不是自願順服地 

成為神怒氣的器皿，而是充滿驕傲和不信，所以審判也 

必定會臨到他們（賽十5・19 ；耶廿五29 ；俄15、16）。因 

此•審判是終極和普世性的。

不過-審判也意味著對忠心餘民的拯救。這個針對 

背道的以色列所興起的懲罰，安慰了那些未曾向巴力屈膝 

的人。神的計劃並未就此結束，祂沒有在怒中塗抹祂的應 

許°以色列人的不順服使腸福變為咒詛-此後神會使祂 

的百姓從被擄之地歸回*並為他們的心行割禮（申卅1、 

6 ；耶卅一31-34）。在末後的曰子裡，屬於神百姓的福份 

會向列國顯明出來-並在神對亞伯拉罕的應許應驗時， 

同享這福份（例如•賽二2-4，五十六6-8 ；亞十四16-19 ； 

詩四十七9）。這幅預言的圖畫在以賽亞書的描述中達到 

高峰-那裡提到受苦的僕人會成就以色列的救恩•而以

cm
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岂追與聖經税學
4»|| AiIHka）

色列在這位僕人身上完成了它的普世性呼召（賽四十九

5-6）。

在以利亞和以利沙的事奉中，沒有這麼清楚提到這

位最終的彌賽亞 > 這要等到後來的先知書才較為明朗彳匕°

然而 > 這絕不代表他們的事奉跟彌賽亞無關。這些乔中人

men of God）所扮演的角色 > 跟假先知・假祭司和背道

的君王形成強烈的對比，而這種角色明顯預告了彌賽亞的 

身份是以色列的父和保護者（參王下二12，十三14）。他 

們所行使的神蹟奇事是一種記號，代表神的話語在這方面 

最終會得到證實

因此•以利亞和以利沙的事奉引進了偉大的預言主

題*即神要透過列國來審判以色列，而祂對外邦人的賜福 

則是這審判的結果之一。

以利亞對撒勒法的寡婦的服事（王上第十七章）表

明了這點，正如主耶穌對拿撒勒的猶太人所作的提醒（路 

四25-26）。以利沙對乃糸曼的服事也符合這個模式。這是

以色列中有先知的記號。神對敵軍元帥所彰顯的大憐憫- 

表明了祂對背道以色列的審判。這個向外邦人彰顯憐憫的

記號可以繼續延伸。大能的乃緩（他是一位不潔淨的外畀5 

人•又是污穢的麻瘋病人）從便哈達的外邦宮殿被帶到神

百姓那裡。這個對列國所作的見證-原本應由耶和華的僕

人以色列來提供，但後來卻是由這位先知（耶和華的真正 

僕人）來提供。所以，乃緩從以色列王約蘭的宮殿（代表

10



背道的王國）被帶到以利沙（神的先知）的家°不過，他 

不是藉著先知的手而被潔淨-也不是在先知的家中被潔 

淨。他是透過神的話語而得潔淨的「

神在這位外邦人身上施行的拯救是一個記號，而這 

記號在這段敘事中有一個對應面，因為神審判（也是透過 

神的話語來執行）的記號臨到了基哈西。這段敘事的這種 

對比*不只表明救恩不能用金錢買到（如同乃綾所希望 

的）、不能出售（如同基哈西所以為的），同時也不只顯 

明神的恩慈與嚴厲。在聖經神學的背景中，我們不能忽略 

以色列和外邦人的關係。哈薛的受膏與乃鰻的復原，前後 

一貫地描繪出神對以色列的審判和對外邦人的賜福。

因此，我們的釋經方法 > 一定要先尋找緊鄰的神學 

視野，然後再將這視野跟更廣的聖經神學觀點連在一起o 

當我們做到這點時，這段經文在其神學視野裡的特定力道 

就會顯明出來。每個救贖事件以及啟示的每個部分，都會 

對整體作出獨特的貢獻。當我們從聖經選擇一段經文時• 

不可任意把某種一致性強加在神的話語上-而是要去發現 

那已經存在的一致性。這種一致性已在聖經的有機交互關 

係裡，連結成更大規模的一致性。

舉例而言-讓我們來看約拿的預言和聖經神學的視 

野之間的關聯，以及這預言如何作出獨特的貢獻。若把約 

拿的預言視為舊約一貫的特定揀選論（particularism）的
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沁奧聖經鯛學

所處的啟示時期裡（這時特定揀選的恩典正在發展）*神

仍啟示地上的萬國要因亞伯拉罕的後裔而得福。神設立亞

伯拉罕的後裔來作為一種特殊的手段•好達到祂要賜福萬

國的目的。即使在這個時期，我們也必須注意'這個賜

福具有一種末世的地位O它跟那後裔緊密相關（創十七

7），而正如保羅提醒我們的•那後裔不是許多人•而是

將要來的那一位，亞伯拉罕看見祂的日子就快樂（加三

16）。

然而-摩西時期才是構成約拿預言的背景。在這個 

時期裡-神藉著祂的主權和揀選之恩，用祂施行救贖的膀 

臂•建立了以色列這個神權國家。它的建立是基於聖約的 

原則-即這群百姓是神自己的產業（出十九5）。這個國 

家是一種宗教的實體«而不是種族的實體。神在聖約中的 

同在•使他們成為一個民族（出卅三16）。以色列的制度 

是以神所啟示的神權律法為基礎。百姓要在神的面前遵守 

此律法。神權國家的所有制度都起源於神在他們當中的同 

在°這個原則決定了崇拜禮儀-也使摩西（以及亞倫、利 

未人與士師）的中保職分成為必需°百姓的治理乃是丽申對

他們的神權統治・而這位神就住在他們當中。

從百姓的這種聖約組織-衍生出他們跟列國的關

係°神是以色列的神°以色列既是神的兒子-也是丽申白勺僕

人 ；他們必須執行一種神權 家的使命°創世記的架構

（這架構把亞伯拉罕的呼召和神對待全人類的方式連在一112



起）為這項使命提供了背景。以色列是神對待萬民時所使 

用的僕人。特別是這項使命直接關係到亞伯拉罕所領受之 

應許的末世層面0「如今你們若實在聽從我的話，遵守我 

的約•就要在萬民中作屬我的子民，因為全地都是我的。

你們要歸我作祭司的國I度1為聖潔的國民0」 （出十九

5-6 ）以色列的使命包括這個責任：使神的名在萬民面前
^9

被尊為聖（參申廿八10）

以色列這個神權國家的獨特性，跟這項神權國家的 

使命有關°以色列在信仰上必須是獨特的，他們要堅守第 

一塊石版上的誡命°他們必須唯獨敬拜真神 > 且必須用心 

靈來敬拜祂。在第二塊石版的誡命裡•以色列在道德上的 

獨特性也很明顯。以色列必須順服神•來抵擋異教徒的 

可惜之事（利+A24-30） °以色列在禮儀上的獨特性， 

也反映出這種聖約的原則°以色列被分別出來歸給聖潔的 

神，而祂就住在他們當中。有關潔淨的概念指出・「神與 

祂子民同住」是他們在禮儀上與眾不同的基礎。以色列 

在地理上的獨特性也和他們的見證有關。以色列蒙召所住 

的土地就位於列國當中1而這塊土地是神立為祂居所的地 

方-也是萬民應該轉向接待真神的地方（申-一31 :參申

十二 5） D

在神權政體的概念裡-國家代表著一種發展。神的 

名設立在耶路撒冷——大衛王位的政治首都。國家的興盛 

和發展•彰顯出神的名的榮耀°這個發展包括履行神的命
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令•去征服周圍的敵人•以及佔領神應許賜給列祖的土地

（王上四21 ；參創十五1R）。請注意，神並未應許他們可

以無止境地擴張。以色列在進行征服的戰爭時•不是要達

到統治全世界的目的。相反地，他們的理想是在神的土地

上（這土地位於列

的祭司功能仍然相當顯著。隨著神的名設立在耶路撤冷， 

那地就成為以色列在世界列國中間的永久居所。

在所羅門的時代，這個理想達到了完整的實現。大

衛的勝利使那地達到了神所應許的規模。聖殿的建造使神 

的名確立在祂的百姓當中（參申十二5 ；王上八16-21） o 

隨著這些應許的實現，所羅門在他的獻殿禱告中，清楚 

表達出這理想國家的普世層面（王上八41-43、60）。

「使夭下萬民都認識祢的名.敬畏祢像祢的民以 色列一

樣... 」（王上八43） °「使地上的萬民都知道惟獨耶和

華是神 > 並無別神。」（王上八60）

這個神權理想國家在所羅門時期達到高峰，然而它 

也很快就失落了。君王與百姓的罪導致王國的分裂•也違 

背神所立的約。違背聖約的結果就是神的審判。我們已經 

提過，以利沙對乃鰻的服事跟這審判的架構是相關的。若 

以色列沒有藉著順服聖約來向世上列國作見證•那麼神就 

要透過將怒氣傾倒在以色列身上•來傳達這個見證。币申對 

列國的賜福隨著這審判而來到。

約拿書的普世層面跟這主題有關。約拿大約是在主
114



前X00年發出他的預言。列王紀下十四章25節提到，約拿 

所說關於恢復以色列領土的預言•有一部分已經在耶羅波 

安二世作王時應驗了。這些預言說到從悲慘的欺壓中得著 

釋放•這也許是指哈薛的欺壓(參王下十三22-23)。耶 

羅波安二世的統治是外在興旺的時期之一。約拿的話得到 

了應驗c亞述的攻擊削弱了大馬士革的力量，然後亞述本 

身的勢力也漸漸衰弱。但是神賜予以色列的拯救，並沒有 

使百姓心生感恩和悔改°相反地•在約拿所說的拯救應許 

之後•接著就是阿摩司發出的譴責與被擄的預言°

王下十四章25節的記載・可以幫助我們理解約拿 

書°既然這位先知的事奉時期是在巴力崇拜被除滅之後， 

而且神也賜下要拯救以角列的信息，我們就不難理解他對 

祖國所懷抱的期盼。但是他仍然害怕亞述這個敵人e亞述 

人強迫耶戶繳納沉重的貢金•正如我們從亞述王撒鰻以色 

三世的黑石碑上(Black Obelisk of Shalmaneser III)所得 

知的° 

色列未來的安全°

約拿書就像先前的先知書一樣•它記錄歷史•但不 

是聖約國家的歷史•也不是先知的生平歷史；它記錄的是 

神交託給約拿的任務-以及約拿如何履行這任務。

這個任務令人驚訝之處1在於要傳達命令給一個外 

邦城市。從亞伯拉罕的時期開始•神的啟示就只針對聖約 

的百姓。先知職分是神權國家的制度之一。先知就像摩西
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聖經軌单
and Bililical 7i >^亍.

一樣«把神的話語傳達給神的百姓°若要理解約拿書的重 

要意義，就必須先明白神跟這群背約百姓之間的關係。整 

個國家因為犯罪而分裂；而北國從一開始建立*就犯了拜 

偶像的罪。只有一群餘民關心以利亞與以利沙的事奉-以 

及神對北國的呼喚。雖然巴力崇拜被以利亞制止■也在表 

面上被耶戶除滅，但國內仍充斥著偶像崇拜、道德淪喪和 

背道之事°摩西律法所說的審判必定很快臨到。約拿所說 

關於政治擴張的預言，指向一個最後的機會，要讓百姓在 

昌盛中表現出悔改（他們在苦難中未晉表明悔改），因為 

被擄在他們下一代就要發生了。

約拿書呈現出先知帶給外邦人的祝福，而這跟以色 

列面臨的審判有關。在以利亞和以利沙的事奉裡 > 撒勒法 

的寡婦與乃鰻是以外邦人的身份來嚐到先知的祝币畐o另一 

方面-以利沙也受託去膏立大馬士革王哈薛•而以利沙就 

去大馬士革將神的話語帶給他。以色列的先知就是如此為 

神所用-神透過他們來興起一場懲罰，不只針對亞哈家- 

也針對以色列國。

約拿的任務與哈薛的受膏有重大關聯。大馬士革帶 

來的懲罰已被除去。約拿發出政治擴張的預言•而且或許 

已看到這擴張的結果-但是新的敵人再度興起。正如以利 

沙受差遣去大馬士革•約拿也受差遣去尼尼微。以利沙悲 

痛地將神的話語帶給哈薛（王下八11・13）；同樣地•約 

拿也沮喪地看著尼尼微獲得赦免，特別是尼尼微原本會在
116



四十天內遭到毀滅!

因此•約拿的任務連結了神在何烈山對以利的兀牝 

的話（有關哈薛的興起），以及阿席司與何|川阿所脫關” 

亞述入侵的預言。神藉著興起外邦敵人•來審判祂的口 

姓。

但先知信息的另一層面-同時也明顯出現在約拿身 

上。神的憐憫要延伸到外邦人身上 > 這也意味著對以色歹y 

的強烈斥責 不論是當時或曰後的以色列。「當審判的

時候‘尼尼微人要起來定這世代的罪 > 因為尼尼微人聽

了約拿所傳的就悔改了 看哪，在這裡有一人比約拿更

大!」（太十二41）

約拿去尼尼微的任務•不只是要為以色列保留施行 

報復的敵人-也不只是要藉著尼尼微和以色列的對比____ 

前者聽到先知的一句宣告就立即順服.後者卻頑梗地拒絕 

許多先知的重複地警告和事奉——來凸顯並斥責百姓的不 

信。在約拿的任務裡，神對尼尼微彰顯的憐憫具有非常重 

要的地位。這顯出先知在歷史上所強調的另一個主題•而 

這主題跟被擄有關°亞伯拉罕的祝福會臨到列國。當然■ 

約拿在尼尼微的工作，並不是在宣告神對異教徒的全部計 

劃•而是一種簡要、有限的悔改呼召。但這工作的確顯明 

神的話語在異教徒當中的能力，尤其是顯明神對異教徒的 

憐憫。

先知約拿的個人經歷描繪並象徵了這些真理。神對
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g

先知所顯明的憐憫 > 也為我們能明白祂對尼尼微人的憐憫 

鋪路。我們在約拿所寫詩歌的結尾看見的重要救贖真理 

（「救恩出於耶和華」，拿二9），也明顯出現在神透過 

整卷書所表明的憐憫心意裡（特別可在此書結尾看見神對 

尼尼微人的憐悯，拿四11）。

神從深海中拯救約拿 > 彰顯出祂救人脫離死亡的能 

力，而且這拯救也象徵著復活。這種信息不只安慰神的個 

別僕人，它也適用於神的全體百姓。約拿書在這裡也為被 

擄預作準備。以色列被淹沒在列國的深海中 > 但神沒有完 

全剪除他們。因為救恩出於耶和華，祂的百姓會從被擄中 

興起，並向列國傳揚祂的作為和話語。

因此，約拿的經歷就不只是預表基督的復活（太 

十二3乩40 •十六4 ；路十一29-32 ）。約拿身爲耶和華的 

僕人，他代表整個國家都蒙召擔任神的僕人。從神的百姓 

領受呼召的背景來看，約拿的審判、拯救和任務都充滿深 

意。這種關聯不是隨意捏造的，而是無可避免的-特另！J是 

涉及到舊糸勺中的總體連帶關係（corporate solidarity） °約

拿就是在這方面預表基督（祂是神百姓的元首利］受苦的僕 

人），祂承受審判，在復活中得勝，並履行百姓未能完成 

的任務。

I
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從神的全部啟示來解經

有關如何使用聖經神學的方法來解釋經文，我們在

=

剛才的討論中已經稍微思考到第二個主要步驟。一旦我們 

根據經文本身的神學視野來看這段經文，並將緊鄰的神學 

背景跟這段啟示時期的寬闊架構連在一起，我們就可以開 

始考慮這段經文跟全部啟示的關係，以及這段經文對我們 

的意義。這意味著舊約神學必須跟新約神學連在一起，而 

旦在新約神學中•我們必須明白主耶穌的工作——祂的道 

成肉身、釘十字架、復活和升天 造成了什麼區分。

新約對於舊約的關係是末世性的；所有應許都在 

「末後的曰子」透過基督的降臨而實現了。在祂的同在 

裡•聖約得著實現與印證°因此•基本上有兩個時期： 

「先前的曰子」與「末後的曰子」»即在基督之前的時代 

與「主後」（anno Domini）的時代。既然後者包括基督 

第一次降臨和第二次降臨之間的過渡時期.那麼它就包含 

尚未公開顯明的應驗（雖然這應驗在基督裡已實現了）。 

如今我們還不見萬物都服祂•「惟獨見那成為比无使小一 

點的耶穌；因為受死的苦，就得了尊貴榮耀為冠冕.... 」

（來二 9）。
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在解釋「先前的曰子」的啟示（其焦點是基督）

時-我們必須記得我們已經討論過的原則。基督在舊約是

同時以主和僕人的身份被啟示出來的0舊約直接啟示祂是
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主；祂在舊約顯現時，透過臨到和同在所顯明的思典-跟 

祂在道成肉身時完全彰顯的恩典是一樣的°當這種救贖主

權付諸實行時，就帶來聖約應許的實現-而這幾乎等同於 

永遠活在神的同在裡。舊約聖徒藉著信心而成為天上錫安 

城的居民・而新約信徒也被加入到聖徒與天使所共聚的相 

同屬天大會裡（弗二12、19 ；來^一14-16 -十二22-23 ； 

太八 11-12) o

不過•正因為最後的救贖在歷史上是由道成肉身的

神子來完成，所以這代表主在舊約的拯救工作是不完全 

的°舊約的拯救工作有一個前瞻性的指涉（refer巳nee） •

指向將來那位居最高峰的偉大日子。舊約的神子民在盼望

中得蒙拯救，以望見遠處的應許為樂，並承認自己若不與 

我們同得-就不能完全（來13 • 40 ；參彼前一12）。

基督的主權在舊約啟示裡的這種暫時層面•在祂以

僕人身份來工作的啟示裡，就更為明顯了。當以色列透過 

舊約的神人而得救及受審判時，這個工作只能預見基督會

帶來真正的救恩。耶和華的靈的確臨到這些神人，然而 

主要的救贖工作並不是由他們來完成O連摩西也只是神 

家中的僕人-是為了即將來臨的神兒子預作準備（來三

1-6）。

新約之間的關聯是有機的。只有一位施行拯救的主 > 和一 

個真正的以色列（神的百姓）°但由於救贖和啟示的階段
20



性進展是在基督裡達到完全，所以局部的救贖和敢示必須

依賴完整的救贖和啟示；暫時的要依賴最後的；舊的要依 

賴新的°因此 > 類比的原則在啟示的形式中非常重要。聖

約的本質是相同的，而且這約只在基督裡實現：我要作你

們的神 > 你們要作我的子民。藉著信心和一種「已實現的

末世論」，歷世歷代的信徒都分享這種約的關係，而且他 

們也確實經驗到跟神的交通；他們的生活不是一種救恩的

比喻，而是救恩的經歷。不過，神的救贖性顯現（信心所

針對的就是這種顯現）是在基督身上達到高峰 > 而早先時

期的救贖和啟示也預表著基督

象徵

在此救贖歴史的架構中•象徵是以雙重指涉的方式 

來運作。在天上的實體顯明出來之前，神與人在約裡的團

第
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契是以地上的象徵為媒介•這象徵是天上本物的「影像」

（來九24-25 ） °隨著恩典與真理在基督裡臨到，象徵所

指向的實體就顯明出來了 °我們不是只有在回顧過往時.

才確定舊約指向基督°由於聖約具有應許的層面■因此舊
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約聖徒不但將信心放在地上象徵的屬天實現上•也盼望相

同的屬天實體在歴史中彰顯出來（參來十一 10 - 13-16、

26） °

我們必須注意•救贖在末世的實現不是一個象徵，

而是事實°這是約翰福音強調真理在耶穌基督裡實現的 1A2
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意義（例如約一 17）。道成肉身不是神與人同住的一種象 

徵•而是神的榮耀（這榮耀曾出現在會幕的雲彩上•而會 

幕和雲彩都是一種象徵）如今真的與人同在（約一 14）。

因此，象徵很明顯具有特殊的重要性，它把「先前 

世代」的啟示跟在基督裡的應驗連在一起。聖經含有豐富 

的象徵，這不是偶然的，而是救贖歷史的架構使然，這架 

構既是有機的，也是漸進的。

只要稍微討論到象徵，就可能立即陷入現代爭議的 

風暴中：在哲學、美學、文化人類學、語言研究、特別是 

現代神學中•有關象徵的議題都非常重要。雖然講道者不 

可能精通所有這些領域，但他必須擁有解釋聖經象徵的有 

效原則。

y

當然-現代的討論必定會警告我們不要低估象徵的 

重要性。若有人天真地對聖經的「東方式的比喻」抱持反 

感*他就是沒有顧及到我們在一切言論和生活中者3會使用 

象徵。最缺乏想像力的科學家，在他的夢中也會出人意料

地充滿東方式的比喻！也事實上,科學本身就是人們使 

用象徵的一種成功典範；現代物理學的公式已經取代牛 

頓時代的模型，但是象徵的功能也變得更加明顯。卡西爾

(Ernst Cassirer)曾說： 「與其把人定義為一種闡述理論

的動物•不如把人定義成一種使用象徵的動物。」曲在

註2 Cf Cyril Richardson, <4Thc Foundations of Christian Symbolism, in F. Ernest 
Johnson, cd(] Religious Symhalistn (N・ Y: Harpe片 I 955), p. 2.

122 阳 Essay on Man (New Haven: Yale University Pm隅 1944), p. 26. -



卡希爾的看法中-象徵跟記號不同，象徵是人類思想的標 

誌°

ay

,他

語言學的研究者曾分析語言所含有的象徵功能，他 

們要我們注意那些「消失的隱喻」，這些隱喻不但充滿我 

們的言論•也使言論變得更加豐富。註4若講道者想要產［J 

除聖經的所有象徵，來支持一種純粹的「字面主義」 

就應該假定神不但有眼睛，而且這雙眼睛還長了腳，因為 

它們會「在全地來回奔跑」（亞四10，和合本譯為「遍察 

全地」）。

當然1最極端的字面主義者會憤憤不平地宣稱，他 

們的原則是「盡可能照字面解釋」•且認為必須用比喻的 

方式來理解對神的擬人化描述。「盡可能照字面解釋」的 

這個準則，本身是一種帶有偏見的聲明•雖然這聲明是沒 

有效果的•因為當人把所有啟示簡化成神話時，這聲明甚 

。布特曼也可以宣稱自己「盡可 

能照字面解釋」；他可以說自己只是無法把超自然的事視 

為可能的事•所以他會使用象徵來挽救一種存在主義的信 

息。

聖經的詮釋者（包括講道者）不應對象徵抱有這種 

偏見。象徵可以使事物變得具體，也可以透過想像來吸引 

人，這些都是語言的榮耀。普遍存在於聖詩裡的豐富聖經

11 ■
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注4 Cf Susanne Langer, Philosophy in a New Key (Cambridge, Mass.: Harvard 
University Press, 1957), pp. 140f
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象徵，也會賦予講台能力°

不過 > 我們無法藉著單單訴諸象徵形式的普遍性P

來消除人們對象徵的恐懼以及對字面主義的渴望°爭論點 

是在於意義的問題。我們可以同意’每個字都是一種象

徵，因此語言本身全部具有象徵的形式°然而'語言的意 

義是否必定受限於語言的形式，則是另一個問題了 °毫無

意外的是，語義學經常堅決主張「神」這個字是毫無意義 

的。語義學學者只是在覆述他自身方法的前提而已’此種 

方法是把意義限制在可經過實驗證明的事物上°在理解象 

徵的結構時，基督徒並未接受懷疑論的教導’艮卩人類的經 

驗是最終的標準。人是按照神的形像受造的’而這創J造令 

人驚嘆的一部分就是：雖然人是在世間思想的推論過程 

中*藉著類比而得知事情*但他仍然能夠認識神所啟示的 

真理。正是這一點使神學不只是談論人類思想中的象徵’ 

而許多人都主張這些象徵缺乏它們所要宣稱的絕對真理°

想要照字面來解釋聖經，反映出一個關於神所啟示 

的真理的正確信念。然而，這種想法對象徵的'滾疑，忽略tl

了象徵也可以傳遞準確的意義°從聖經詮釋的歷史來看 

這種忽視是可以理解的。許多古怪的詮釋法’常常誤解和

濫用聖經裡的象徵。人們任意且武斷地使用寓意角军經’因

為沒有人指出清楚的原則 >可以用來解釋象徵所要表達的• ••

意義-

然而•鱼徴的確具有意義1而且詮釋者有責任去找



出這意義。最精確的「字面」意義*是由語言本身的象徵

所傳遞的。當然 一個字詞是一種帶有固定意義及言外之

意的象徵（或符號） ;字詞所指涉的事，比一個鮮活的隱

喻所象徵的事更為明顯。然而 > 隠喻也具有明確的意義• 

它的意義是由其主題與背景來決定。象徵性的語言可以 

做出有意義的陳述。當耶穌說「我裁是門」時•祂是在陳 

述某種關於祂獨特中保角色的明確真理。若要了解祂的意

義，我們就必須找出這個比喻的確切重點，要瞭解門在羊 

圈中的功用，以及耶穌的工作在哪方面類似於這門的功 

用。人們可能正解或誤解這個比卩俞，但這句陳述不育巨被貶 

低為「只是個比喻」。

詮釋聖經的象徵

因此•為了詮釋聖經的象徵 > 我們應該留意一些明 

顯的原則°首先»我們必須明白象徵與它所代表的實體是 

不同的。羅馬天主教的「化質說」在抬高聖禮的地位時， 

就超過了象徵涉及的範圍。如果餅變成基督的身體，它就 

不能再象徵或代表祂的身體。在聖經神學中（正如我們 

所見），應許不是在象徵層面實現，而是真的成為事實。 

另一方面»舊約裡的象徵層面（預先指向基督成就的大 

工）»都伴隨著神拯救大能的展現。神子民的岀埃及拯救 

事件，是一種關於救思的偉大象徵。對某些穿越紅海的人

0
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的拯救時，也真的經歷到神在聖約裡的救恩。然而，許多 

穿越紅海並脫離埃及的人，卻因不信而在曠野中滅亡了。 

出埃及的拯救本身 > 並不是它所要象徵的救恩。

同樣地 > 神在救贖歷史上的外在審判，也還不是最 

後的審判。連摩西也必須在神的審判下死在曠野，但他的 

名字並沒有從生命冊上除去「

即使在新約裡，象徵與實體之間的區別仍然存在。 

雖然實體已在基督裡出現，但祂的救贖工作是分成不同的 

階段。祂所行的神蹟仍然只是神國的記號。祂賜給拉撒路 

的復活生命，還不是榮耀的生命；拉撒路仍然要經歷死 

亡。神蹟是「新創造」的記號，但它們還不是基督(祂是 

復活和生命)的重新創造。

當然，象徵所代表的實體經常出現在信心裡；基督 

賜給人的醫治福份，常在得醫治的人身上宣告永恆的平 

安°然而，若要清楚認識象徵，就必須保持象徵及實體之 

間的區別。註5

其次•在象徵與所象徵的實體之間#必定存在某種 

關係。支撐這種關係架構的，乃是神創造與護理的大能° 

針對德拉蒙徳(Henry Drummond)所寫的書《屬靈世界 

中的自然法則》(NaMalLaw in the Spiritual World)，凱 

柏(R・B. Kuiper)指出書名中形容詞的位置應該互換°

•・

註5 Cf Meredith G, Kljne, HThe Intrusion and the Decalogue/1 Westminster 

Theological Journal. XVI (1953), 1-22.
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所有受造界的「父親職份」（fathci dom），部卅彳“丿 少 

得名的（弗三14-15）「象徵的豐富性源自我們的思您勿 

經驗之間的關聯，因為這種豐富性反應出神那富有创塔力 

的話語°人體所具有的r多樣性中的整體性」•是教會的 

一種有力象徵•因爲這二者都是神的工作；造物主聖殛的 

工作彰顯出屬神智慧（結合著永生神的大能）的次序°丈 

夫與妻子的聯合•以一種更意味深長的方式，象徵基督和 

教會之間的關係•因為這種聯合最豐富地表達出人類之間 

的團契，並指向我們跟祂的聯合（祂的形像是這聯合的基 

礎）°然而*神所安排的這種關係架構並不是本體C象徵 

仍然是象徵，而當最崇高的象徵被等同於它所象徵的事物 

時-就會產生可怕的偶像崇拜。值得注意的是，神為聖禮 

所安排的功能是潔淨和吃喝，而不是性交。如此一來，象 

徵的局限就非常明顯了，雖然有些人已經將這些聖禮當成 

偶像來崇拜。

這種使象徵具有意義的關係，並不受限於人類經驗 

（跟物質和社會生活有關）裡的這些豐富且複雜的模式。

人類思想與經驗的所有範疇•都提供象徵可以使用的關 

係°透過使用雙關語# 一個物件就可以成爲象徵•其中的 

關聯只在於物件的名稱跟它所象徵的槪念之間有類似的發 

聲O註6

註6 例如・在耶利米書一章】1節，杏樹枝（希伯來文是vshaqedh」）道個異 

魚是象徴耶和華的話語:「我田竜保守（希伯來文是rshoquedh2 ）牝的 

話，使得成就・」
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第三，神在啟示中確立了聖經象徵所涉及的意義° 

蘭格(Susanne K. Langer)將象徵區分為：數學和語言的 

推論象徵和「表意」(presentational)的象徵°她不只是 

把藝術和音樂的象徵符號歸到後者的類別裡*同時也把宗 

教儀式和神話的象徵歸到此類°註7她主張•表意的象徵 

具有意義，但是這意義不能被簡化成推論的語言或思想° 

有許多人把聖經的信仰視為一種充滿詩意的币申話’透辿直 

覺與想像的形式來表達人與那位絕對者相遇的事實°他們 

會對「去神話化」的作法感到猶豫「惟恐人的思想在理解 

此相遇時一無所獲。

不過，啟示的聖經神學不能照這種方式來跟科學保 

持適當距離u聖經的象徵是以文字啟示來傳達的•而且這 

象徵具有理性的意義。事實上，聖經的象徵具有推論白勺'性 

質•而不是表意的性質°這些象徵不完全是圖像禾口上匕喻 

(這樣會使思想感到困惑)，反而是被組織得非常具有條 

理和概念°象徵要我們注意的•不是那激發想像力的糸田節 

或異象，而是它在概念上所傳達的意義°以利亞禾口巴力祭 

司在迦密山上的對立舉動，就是在象徵聖經信仰在概念上 

的獨特性，即便連巴力崇拜現在看來都比提倡「原始心 

智」(pTimitive mentality )的人所想像的更具有概念！

使聖經象徵具有能力的，不是那充滿詩意的含糊詞 

句•也不是在描繪實體時所用的範例，而是它們所表達出

註7 Op. cittl ch, 4( ^Discursive and Presentational Forms.11
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來的真理。我們有時會發現一種刻意保持模稜兩可的文 

學形式。霍志恆指出-以賽亞用來指稱偶像(6加刃)的 

措詞 > 相當具有文學效果 > 這個詞不但意味著虛無的事 

物-也使人聯想到「Elohim」和縮寫「E1」，即「小神」

(godlets)。註*庫爾曼(Oscar Cullmann)也指出約翰福 

音裡的一些用詞具有雙重意義-例如「上頭/重新」和 

厂被舉起」。註°聖經的象徵的確跟想像力分不開，正如 

數百年來的基督教詩歌所證明的。但象徵從來就不是最主 

要或最終極的。象徵並沒有填滿經驗的視野，而是從背景 

裡獲得它們的意義。我們經常看到，聖經在同一個背景裡 

使用許多獨立和不同的象徵•好傳達同一種模式的槪念O 

例如，經常有人指出•啟示錄第一章用來描述基督的象 

徵性語言*不是只要激發人的想像。事實上，這些語言有 

一種具體的象徵意義•當我們根據舊約的啟示來詮釋它們 

時，就會發現它們呈現出一幅至高權能的圖畫——基督在 

祂擔任祭司-君王的榮耀中*向眾教會頒布祂的話語。這 

幅圖畫是要用來傳達意義»而不只是要呈現一幅圖畫而 

已°

即使是在聖禮的象徵中■重點也不在於此象徵行動 

的任何神秘層面，更不在於將這象徵等同於實體•而是在 

於聖禮象徵人領受了救恩，因此這象徴是一種印記•證明
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註8 Vos, Biblical Theology、p. 255.
註9 Oscar Cullmann, Early Christian Worship (Chicago: Regnery, 1953)f pp. 50ff
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人參與在神所應許的福分中 註10

因此，當我們詮釋聖經的象徵時•必須在經文所使 

用的背景裡 > 去尋找象徵中個別元素的意義。正如在所有 

的釋經裡，都必須檢視歷史的背景。啟示時期的整個背 

景，永遠都非常重要。例如，雅各夢中的「梯子」，可透 

過「梯子的頭頂著天」（創廿八12）這句話而使人想到 

巴別塔（創十一4），並象徵神透過祂所指定的方式，而 

在恩典中降臨人間；對比之下 > 人們用來崇拜自己的雄偉 

建築*只能帶來神的審判。值得注意的是 > 族長時期文化 

中的金字形塔廟（Ziggurat tower ），構成了雅各的夢的基 

礎。

第四，聖經的象徵可以分成不同的類別。有些是神 

直接提供的：用來彰顯祂守約的同在（在荊棘中利]西奈山 

上的火 > 伯特利的天梯）；用來確認祂的聖約（挪亞之約

的彩虹）；用來傳遞祂的信息（撒迦利亞或但以理所見的 

異象）。通常這些神聖的象徵很明顯是超自然的。它仆勺 

直接來自於神•而這使它們成為神的同在與權能的「記

號」。

除了這些象徵以外，還有一大類稱為制度性的象

徴；它們最初的性質是跟儀式有關：神要求人用獻祭來敬

拜。我們發現這類象徵始於亞伯，並且一直延續到族長時

期。

tt】O Cf M. G. KlinCj ap4 cii.f p. 5.
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在神與亞伯拉罕立約時•神吩咐用割禮來作為一種 

象徵，而這象徵不只是儀式性的•同時也是制度性的，因 

為它標示出誰是神的子民。隨著聖約的神權治理形式的確 

立，不僅崇拜變得十分繁複»以表達神住在祂子民當中， 

同時我們也有祭司・先知和君王等職分的制度，而這跟神 

權國家的整個生活方向有關»並兵有一種象徵的層面O 

第三類象徵可稱之為預言性的象徵»而這或許可被 

視為第一類象徵的延伸。它包括先知遵照神的命令而採取 

的象徵行動；例如，以西結關於耶路撒冷陷落的演出，或 

何西阿與歌蔑的婚姻。以賽亞為孩子所取的象徵性名字也 

是其中一個例子°用舊約措詞戶斤表達的象徵也屬於此類。

第四類是歷史性的象徵。它們也跟第一類象徵密切 

相關。神不僅直接提供記號，吩咐人遵守象徵性的儀式； 

祂也主導救恩歷史的過程 > 好讓歷史事件來象徴屬靈的事 

實。正如我們所見，這隱含在救贖的結構之中。在出埃及 

記裡，我們看至U不同種類的象徵都集中在舊約的這個偉大 

救贖行動中。十災是神直接的審判，並具有象徵的層面。 

逾越節是儀式性的象徵；摩西的杖被丟在地上，這是預言 

性的象徵。穿越紅海是歷史性的象徵。神對以色列的拯 

救 > 象徵一種屬靈的救贖-以色列在其中以神兒子的身份 

得以自由地事奉祂。

在新約聖經裡，主耶穌的事奉也有這類歴史性象徵 

的例子。一個明顯的例子是神奇的捕魚事件，而這事件也
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跟呼召彼得、安得烈、雅各和約翰有關（路五1-11） 

疑地，這是個神蹟，也是彌賽亞和神國與人同在的記號° 

三但這個神蹟也牽涉到門徒的行動°透過這個神蹟•這整個 

121

m

U I

事件得到一種國度比喻的力量°

當耶穌在那個早晨來到革尼撒勒湖邊-這些漁夫呈 

現出一幅徒勞無獲的圖畫。他們整夜勞力，卻毫無所獲’ 

眼前只有破舊和骯髒的漁網，而他們正努力從事清洗和修 

補漁網的苦差事。正如路加福音所表明的，耶穌不是在這 

種情況就馬上呼召他們；相反地•耶穌從彼得的船上教 

訓眾人之後 > 祂吩咐彼得把船開到水深之處-叫他撒下漁 

網「彼得這位老練的漁夫先是抗議，之後就聽從這位教 

師•而兩艘船很快便滿了漁獲，甚至要沉下去。

就在這個背景底下，耶穌對這些震驚的人說：厂不 

要怕！從今以後，你要得人了。」這裡很自然象徵著順服 

地服事基督所帶來的巨大成功。更讓我們印象深刻的是， 

耶穌在復活後又重複這個神蹟，來作為使門徒認出祂的言己 

號（約廿一1・14）。

ID so

受到這個神蹟的啟發，我們就可以明白基督生平中

其他神蹟與事件的象徵，而祂在每件事上都完美地成就了

父神交託給祂的工作0例如-當我們思考耶穌行走在水面 

上的意義時，我們發現這也包含豐富的象徵。耶穌總是在

暴風雨中到來•好加強屬祂之人的信心°

特別是在約翰福音中，我們會注意到基督所行乔申蹟
132



的象徵性質。庫爾曼有力地證明了這一點，即使我們可能 

含覺得他有時過於誇大聖禮在象徵層面的指涉。註"

象徵與預表

對於聖經中的象徵的簡短思考•會幫助我們正確地

研究預表。一個對我們有幫助的簡單架構，就是把象徵視

為垂直指向神所啟示的真理•而這真理也在救贖歷史的某 

個特定時期顯明出來。然後，預表就是預先提到那在末世

實現時期才會顯明出來的同一個真理

我們可用下列的 表來表示

象
徵
的
指
涉

a

S :象徵°
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T1 :象徵所指向的真理•而此真理會在特定時期顯

明出來°

「啟示的歷史」這條線把先前的啟示和匸連在一

Stll Cullmann, cp. cit. 33

1
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起，而T是指那在基督裡啟示出來的完整真理。S-T1和 

S-T這兩條線-分別連到象徵和預表所指向的事物°這個 

聞表所能表達的很有限•但它清楚表明-只有作為象徵的 

事物-才能成為一個預表°如同霍志恆所說的：厂象徵的 

另一端就是預表的入口」。註”這個圖表也說明»舊約的 

事件或制度只能預表本身所象徵的真理°唯一白勺差另u是’ 

預表是預先指出這真理在新約的實現。

例如•獻上逾越節的羔羊為祭-這象徵代替性的贖 

罪•也因此預表基督在這方面的工作°

我們會觀察到，因為同時有「制度■儀式性的象徵」 

和「歷史性的象徵」-所以也有相對應的預表°會幕■聖 

殿、獻祭系統、安息的曆法及其固定節期-全都是一種象 

徵-並具有非常重要的預表功能。例如，我們之前注意 

到・耶穌如何提及以賽亞把禧年應用到彌賽亞的時代*並 

宣稱這個預言已經在祂身上應驗了 °

出埃及、曠野流浪-以及佔領迦南地*是救贖歷史 

上的象徵事件，並預表性地指向在基督裡實現白勺救贖°費 

拜恩(Patrick Fairbairn)曾以一部經典之作來專門討論預 

表(此書雖然老舊，但絕未過時)•他在書中曾極力為歷 

史性預表的正當性辯護。註口

更清楚地認識聖經神學•並更準確地分辨不同啟示

0KJ

註 12 Vos, op. cit.t p. 162.
li 13 Patrick Fairbairn, The Typology of Scripture (Edinburgh, 1864)f 2 vals. Reprint, 

Grand Rapids: Zondervan, 1952.



時期的神學視野.會幫助我們理解聖經的象徴O反之亦 

然；只有當我們先釐清什麼是象徵，才能有把握地開始 

建構預表的路線。當我們認識到應許和應驗之間的有機關 

聯，我們就是在尊崇神的話語。對那些否認聖經只有一位 

主要作者的人來說，他們無法接受這種方法。但只有缺乏 

解經的方法•才能使我們拒絕承認那些新約本身明確承認 

的預表°這種謹慎是值得讚賞的；但是對聖經神學有更好 

的理解 > 會使我們看見啟示的偉大與豐富。我們需要可靠 

的方法來發現這些偉大與豐富•並把它們帶給神的百姓。

人們之所以反對在講道中使用聖經神學的方法，最 

強烈的理由或許就是這麼做太困難了 °有人說，這是學者 

的講道方法-遠遠超過一般講道者的程度。然而，一旦我 

們明白這個方法的必要性與有效性，任何一個傳講神話語 

的認真工人-都無法拒絕付出其所需的努力。他被稱為天 

國的文士，要從府庫中拿出新舊的寶藏來*並且任何想要 

更完整傳講基督而付出的努力，都會得到回報。

無可否認地，在聖經神學式的講道中，學問是一種 

必要的元素；但只要講道不只是在道德說教或煽動人心• 

講員也同樣需要足夠的學問。

■ ■
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工具與方法

稍微討論一下工具和方法-這對某些認為這方法令 

人生畏的人•也許有鼓勵的作用。平信徒和講道者都能學 531



習聖經神學；即使沒有受過聖經原文的訓練，也可以使用 

它的基本技巧到一定的程度°適合聖經神學的方法並沒有 

什麼新奇之處-雖然有些步驟在解經上特別重要°

首先，勤讀聖經是最基本的。沒有任何學術技巧可 

以取代對聖經的認識。新約作者通常假定他們的讀者熟悉 

舊約，而且是比今天許多牧師更熟悉舊約°學者的辛勤研 

究也許可以揭露那闡明聖經神學結構的連接點，但對於熟 

悉聖經的基督徒來說，這些連接點通常在表面上就很明 

顯。例如，當猶太人說自己是亞伯拉罕後裔-從來沒有作 

過奴僕時，耶穌就回應他們說：「奴僕不能永遠住在家 

裡；兒子是永遠住在家裡」（約八35）。對猶太人來說* 

耶穌無疑是在暗指以實瑪利和以撒之間的對比（創廿一 

10）。稍後在同樣的背景下，耶穌說：「你們的祖宗亞伯 

拉罕歡歡喜喜地仰望我的日子，既看見了就快樂。」（約 

八56）熟悉創世記敘事的人，馬上可以聯想到亞伯拉罕和 

撒拉的喜笑，而這喜笑是跟以撒的出生有關（倉U十七17・ 

19,十八 12-15，廿一 1-7） 0

對聖經歷史的認識尤其重要。除了要熟悉聖經的 

敘事以外•也應該盡可能多讀一些考古學和聖經背景的 

書籍。這對於了解象徵而言特別重要。考古學使我們更 

加明白約的概念，這說明了這項研究對聖經神學大有助 

益。即

MB

注14有腳考古學作品的曙考書目可在以下■籍中找到：I. M. Price, O. R. Sellers,



嚴謹的釋經一向強調使用聖經的原文。對聖綁神

學來說，這是非常基本的。基特所編的《新約神學詞 

典》註廿總是追溯一個字詞在整本聖經中的用法。這類研 

究開始在英語世界中盛行 > 註"在這個領域耐心學習必定

會有很多收穫。有個聰明的方法是去研究 約語詞在紡

約詞彙中的用法。此時.舊約的七十士譯本顯得非常重

要，因為它連接了舊約與新約的語言。註门有關經文彙編

(Concordance )的研究是這種方法的骨幹。即使是平信

徒•也能透過楊氏經文彙編註” 的良好編排，而豐富地學

2nd E・ L. Carlson, The Monuments and the Old Testament (Philadelphia: The 
Judson Press.1958)-此書本身就是一本非常有價值的導論。另外由James 
B. Pritchard 編的兩本書：Ancient N&ar Eastern Texts ( 1950)和 The

Ancient Near East in Pictures ( 1954 ) •為英語讀者提供了第一手的資料-

在這領域的傳統導論包括 :Joseph P. Free, Archaeology and Bible History
(Wheaton: Van Kampen, 1950) ; Merrill F. Unger, Archaeology and the Old 

Testament ( Grand Rapids: Zondervan, 1954) ； J. A. Thompson, Archaeology
and and the Old Testament ( Grand Rapids: Eerdmanst 1957 ) , Archaeology and 

the New Testament ( Grand Rapids: Eerdmans, 1960^ .
註 15 Gerhard Kittel, cd.3 Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament (Stuttgart: 

Kohlhammer, 1933-).
註16基特的《新約神學詞典》有一部分已被翻成英文：J. R. Coates and H. P.

Kingdcn, eds., Bible Key Words, 2 vols. to date (N. Y.: Harper, 1951. 1958) • 
這些研究也被出版為獨立的著作(London: Adam and Charles Black )・其 

他類似的研究有：J.〕• von Allmen, A Companion to the Bible (N. Yj Oxford 
University Press, 1958 ) . William Barclay, A New lestament Wordbook ( London: 
S<C.M< Press, 1955) ； Mare New Testament Words (N. Y.: Harper, 1958).
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Alan Richardson, A Theological Word Book of the Bible ( London: S.C.M. Press.
1950 ) • W. E. Vine, Expository Dictionary of New Testament Word^^ 4 vols.
(London: Oliphants, 1939・1941).

註 17 G・ Abbott-Smith, A Manual Greek Lexicon of the New Testament ( Edinburgh： T.
& T. Clark, third edition, 1937) •道是一本寶貴的工具書•講解七十士禪本 

如何用特定的希戯文詞桑來翻郵希伯來字狗•

8 Robert Young, Analytic Concordance to the Bible. Twentieth American Edition 
(N. Y・：Funk & Wagnalls, n d.)-就希伯來文If約而皆•現今可以•号
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習到原文語詞的用法。

不過，我們必須小心，不要太快就去檢視經文彙編 

的欄位。若我們要明白聖經神學，就必須深思一個語詞在 

救贖歷史的某個特定時期的用法。某些經文對一個時期而 

言，常常是以限定用法出現。例如-西奈山的「大會」 

（那時地上的「聖者」和天上的聖天使一同聚集在神的面 

前）是一個限定詞，用來代表「教會」在整本聖經中的概

念是聖徒的聚會（申九10，卅三2-5 ；詩六十八1・7・8、

17、26-27 ；林前一 1・3 ；來十二1424 ；另參死海古卷裡的

Hymns III, 21 : XI, 11-12 註 °串珠聖經有時會有出人意

外的聯想。希臘文新約聖經的最新N巳stl巳版本，在這方面 

非常寶貴：它用粗黒體來標明舊約語詞・同時也在頁邊空 

白處提供參考經文•這使它成為極佳的研讀指引。註^

比較與對比

在研究字詞的用法之後，通常就可以接著思考類似

的經文。有時非常類似的字詞用法或細節，會把表面上 

不相關的一些段落連在一起°例如•布雷克（Matthew

的著作是 :Gerhard Lisowsky, Konkordanz zum hebraischen Allan Testament
(Stuttgart: Privileg. Wurtt. Bibelanstalt, 1958 );就希flffi文新約而言•可以 

參考的著作是：Alfred Schmoller, Handkonkardanz zum gri^chixchen Neuen
Testament ninth edition (Stuttgart: Privileg. Wurtt. Bihelanstalt, 1951 )・ 

註19 Theodor H. Gaster, The Dead Sea Scriptures in English Trandslatinn (Garden
City, N< Y.: Douldeday Anchor Books, 1956), pp・ 13& 17&

St2fl Eherhard Nestle. ed.f Novum lestumentum Graece. (Stuttgart: Privileg・ Wurtt.
Bibelanstaltl 1953).



Black）最近要我們注意，r好撒瑪利亞人的比喻」（路 

十30-37 ）和「撒瑪利亞人釋放猶大俘虜回耶利哥城」

（代下廿八8-15）之間具有明顯的關聯。註2】此外，這個 

比喻的咼峰使用「動了慈心」（compassion ■或譯「憐 

憫」）這個詞»而這詞的應用跟福音書其他地方的基督有 

關（太九36 ；路七13）。而且好撒瑪利亞人所施予的憐憫 

服事 > 也非常類似神對遭棄之以色列所做的工作（結十六 

5-14）；或者’更廣地來說，這服事也類似於神對失散和 

受傷羊群的牧養----假牧人忽視這些羊群«就像祭司和

利末人從傷者旁邊經過一樣（參結卅四1-16 > 23-24 ；路 

十五3-7，十九10）。註盈更進一步來說，因為這段經文是 

耶穌回答有關永生的問題，所以它必須跟少年官的相關提 

問放在一起研究（路十八18-30）。而且既然這回答是個 

比口俞*就必須跟耶穌的其他比U俞互相比較。

這樣的步驟會避免一個錯誤»就是從道德教訓的角 

度來理解這比喻•結果就使它跟总督的整個教導和工作 

脫節°那成全律法的愛，並不是經過盤算的道德主義的 

「愛」，這種對鄰舍的關心是相當做作的o真正的愛是神 

那憐憫的愛-這愛在基督（律法師稱祂是撒瑪利亞人.約

9___

註 2 1 Matthew Black. <BThe Parables as Allegory/1 Bulletin of the John Rylands Library. 
XLH (1959-1960), 273fF. '

註22 Birger Gerhardsson, The Good Samaritan-—The Good Shepherd? (Lund: Glccrupt
1958)・ Cf. Ronald S. Wallace. Many Things in Parables (Edinburgh: Oliver & 

oyd, 1955), pp. 105・111； also appendix, "The Pnrablc and the Preacher/1 pp.
203-21
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A48）身上應驗-並由祂的管家奉祂的名來實踐這愛，祂 

把憐憫的事工交付他們•直到祂再來°

聖經神學觀點的發展有一種固定的方向•就是去檢 

視所有相似之處（無論它們起初看起來多不相干）•並且 

要判斷它們之間真正的相同原則是什麼。然後也必須同樣 

謹慎地進行區別的過程。有些相似之處是不重要的；它們 

不是由啟示裡的共同有機元素所造成的。即使有許多相似 

之處-一段特定經文實際上具有的力量•也永遠是由它的 

獨特性來界定。基督所行的某個神蹟•必須跟聖經的所有 

神蹟連在一起思考，並且要注意它們跟救贖工作的關聯。 

另一方面-這個神蹟也必須跟摩西所行的神奇十災力（J以區 

別-以及跟其他類似的神蹟加以區別（例如以利沙所行的 

神蹟，甚至是耶穌自己所行的其他神蹟）°

在研究迦拿的神蹟時・我們必須注意水 ' 酒和婚宴 

的象徵。我們必須回想起摩西把水變成血。施洗約翰用 

水潔淨人的服事•以及耶穌以新郎的身份出現（約三25- 

30）-也都跟這個神蹟有關・並且能幫助我們明白耶穌以 

下這句話的力道：「我的時候還沒有到°」（約二4 ；參 

約七30 •八20 •十二23 •十三1）第一個神蹟宣告最後的 

筵席-那時主會供應最好的酒（賽廿五6拾）。也？

=

註23 Cf. Oscar Cullmfinn, op. pp. 66-71.
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在經過比較和區別的步驟之後•我們必須找出那將 

經文整合在一起的中心主題。然後這個主題就可以做為講 

道架構的核心-在講道的分段中，主題的發展可以採用以 

下兩種方法之一。如果是很熟悉的經文•而且主題的思想 

也很豐富*那麼也許可以使用一種綜合型的大綱。從整 

段經文得出主題的各個層面-而這些層面就形成講道的分 

段。然後，次分段是表明我們如何在經文裡發現各個層 

面-並將這些層面應用到聽眾身上。如果是很長或不熟悉 

的經文，大綱就應該是分析型的；也就是說，講道的分段 

應該總結經文本身的段落，表明它們跟經文主題的關聯。 

這種大綱的次分段通常比較是綜合型的，意即它們總結經 

文特定段落的各層面-而這些層面都跟主要主題有關。

以下的例子是約翰福音十二章1-8節的講道大綱，可 

以用來說明上述的第二種（分析型）方法。此處的分段緊 

隨著經文的順序。

記念馬利亞的奉獻

約翰福音十二章卜8節

一、馬利亞在奉獻方面的奢侈（3節）

（一）奢侈地獻上財物 

（二）奢侈地獻上自己

二 ' 馬利亞在奉獻方面的愚蠢（4-6節）
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（一）對屬人的宗教而言（5節） 

（二）對有罪的貪慾而言（6節）

三、馬利亞在奉獻方面的理解（7・8節）

（一）她理解基督的獨特工作（7節）

（二）她理解基督的獨特位格（8節）

下列創世記廿八章10-22節的講道大綱，採用的是

綜合型的架構。這段經文主要的兩個象徵（天梯和神的

殿），正好用來代表兩個主要分段。金字形塔廟的 像結

合了這兩者，因為這種塔廟同時是一種神殿和天梯°註"

在這段經文的教導中，它們跟「神在約裡的介入或同在」 

的觀念結合在一起°

神的降臨向被放逐的後裔證實聖約fj

創世記廿八章10-22節

—、神的天梯

神主權的介入證實聖約

（一）神的恩典在救贖上的主動 

（二）神的恩典在救贖上的功效

（對照：巴別塔）

（三）神的恩典在救贖上的目的:

過去、現在和未來的恩

二、神的殿

註 24 Cf. Andre Parrot, The Tbwer of Babel (N. Y.: Philosophical Library, 1955 ),
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神思慈的同在實現聖約

（一）神建造使人得福的殿

1.這殿的歷史實現：土地與後裔

2・這殿的終極實現：土地與後裔成為神的殿

（二）神居住跟人 契的殿

神榮耀的同在

2・雅各以敬拜來回應

論：基督應驗了天梯和神的殿

有時• 一種較為綜合型的元素會被帶入次分段裡，

但講道必須糸息是呈現經文的實際材料。以下的大綱就是這

類例子:

主供應筵席的酒

約翰福音二章1T1節

—♦祂主權的供應

（一）作為自然界的主

第
匹
章

（二）作為歷史的主

1 •超乎祂母親的旨意

2.在天父的旨意中：我的時候

二、祂救贖的供應

聖
經
神
學
與
講
道
的

內
容

（一）作為恩典的主

1.出於恩典的拒絕

2・出於恩典的應驗：在祂的時間
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（二）作為榮耀的主

1-末世的筵席

2.設宴款待的救主

通常分段越偏向綜合型，它們就會比主題更廣泛°

適合這種分段的主題*比較是談到救贖工作的重要觀點° 

下列和上述的大綱都表明這點°

你們要聽祂！

（神子顯明榮耀時的命令）

路加福音九章28-36節

、你們要聽祂：聖子是榮耀的先知
:1

（一） 在祂屬天權柄的榮耀中

（二） 在祂地上事奉的榮耀中

二、你們要聽祂：聖子是榮耀的祭司

（一） 至高的中保

（二） 最後的獻祭

三'你們要聽祂：聖子是榮耀的君王

（一） 祂自己的榮耀

（二） 祂尊貴的工作

我們要再次強調•主題的發展必須根據經文°例1 

如-在上述的大綱裡«不是籠統地討論基督的獻祭’而是

因為經文間接提到這獻祭：祂比艮摩西及以利亞的談昌舌•是 

關於祂必須在耶路撤冷完成的「出埃及」（路九31・禾口合
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本譯為「去世」）
LU

;彼得建議搭三座棚的意義；耶穌從此

開始教導門徒有關祂即將死亡的事。

电的元素•所以

值得注意的是-一個具有良好架構的大綱，經常在 

次分段裡使人想到另一個替代方案0藉著將次分段裡的某 

個重覆出現的模式営作主要分段，並將原本的主要分段變 

成次分段 > 我們就可以把一個大綱「從裡到外」翻轉過 

來°例如 > 上述的次分段呈現出榮耀與 

我們也可以先處理基督身為先知・祭司、君王的榮耀，然 

後再說明基督在這些中保角色中的恩典。透過這個步驟， 

一個分析型的大綱常常可以發展出一個偏向綜合型的大 

綱。

=a

若要簡潔地傳遞聖經神學的豐富性，我們就必須注

意講道的架構。

對我們的講道而言"聖經神學式的講道既要求也帶 

來這種豐富性與簡潔性。透過這種講道•我們就反映出神 

用「各種方法」來藉著眾先知向列祖說話（譯註：參來一

1）。我們帶著慎重和敬畏的心進入聖經的象徵世界。我 

們的目光從雲端的彩虹被提升到那圍繞寶座的彩虹O當我

第
四
章
聖
經
神
學
與
講
道
的
內
容

們看到以色列的大祭司亞倫站在香壇旁，並進入幔內.

將贖罪的血灑在施恩座上•這就使我們的認識變得豐富.

可以用信心的眼睛看見我們偉大的大祭司，祂不是進入 

地上的帳幕（這不過是真帳幕的影像），而是進入天上 

的帳幕•用自己的血灑在永恆的施恩座上。摩西以前恐懼
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戰兢地站在西奈山下，此山有火焰、密雲黑暗和暴風， 

所聽的聲音極其可怕，但我們今天是帶著清新的心靈’來 

到「錫安山•永生神的城邑•就是天上的耶路撒冷°那裡 

有千萬的天使1有名錄在天上諸長子之會所共聚的總會' 

•也有審判眾人的神和被成全之義人的靈魂’並新約的中保 

耶穌，以及所灑的血；這血所說的比亞伯的血所說的更

美。」（來十二22・24 ）

是的*我們是來到耶穌面前，因為藉著豐富的象徵(I r

性語言和道德洞見•以及對救贖歷史的深刻理解’我們就 

被經文帶到耶稣面前°多次多方說話的神•已藉祂兒子曉

喻我們。聖經神學的方法使我們的講道有正確的焦點！當

我們聽見這個呼喊 「眾城門哪，你們要抬起頭來！ j
（詩廿四7）我們就再次看見大衛在約櫃前蹲匕舞並登上耶

路撒冷；但聖經的一致性也促使我們看到更多’看見大

君王不只得勝地進入地上的錫安（那裡有小孩唱著和散 

那），更是登上天上的耶路撒冷’永恆的城門在那裡抬起

頭來•晉見這位榮耀的大君王°

此時•講道的自由就跟對神話語的忠誠結合在一

起•不但如此，這種從活潑常存的道而來的信息、* 日伴隨

着清新的氣息，並帶著適切性與能力來打動人心、°

道種講道需要耐心和忠心的學習°它不是一種膚淺

3的技巧-而足一生要努力的方向。但勞力的農夫會先嚐至U 

美好的果實I
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