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編者83言舌

張春申神父，中國神學的開拓者與領航者· 長年投身於中

國教會神學領域的耕耘、研究、教學與論這，不遺餘力，堪稱

中國神學界的泰、十。本書的出版，作為張春申全集之一，標汀'

著一項重要的里程碑：張神父長年獻身神學，他的成就，也是

華語神學的成就。而藉此書，也寄望己山代有人才出，承先啓

後，共同為菁世教會甚為緊要的環 中國神學 作出貞

獻、孕育與推展。

本書自 1991 年 6 月初版問世，歷經了多次再刷，中要是作

爲神學教育「基督論」旳課程教材：如今 2016 年 3 月 全新冉

版，共計跨越了廿六年的時空，卻仍媯歷久彌新，至今還是「基

督論」課程榻為重要的參考教材。由此，足見張春申神父旳神

學底蘊之深厚。

本書綜合多位當代學者、神學家的見解，闡釋耶穌的誕牛，

以及他生的重要事蹟。作者層次分明，與另－著作《邱穌的

名號》相互輝映，共同助人領悟啓示眞理在耶穌身上的落實與

彰顯，因而更能在生后中與主共遊。畢竟，耶穌的事蹟是教會

茌講與瞻仰的對象，期望本書能不僅在神學培育上，更對一般

止友培育有所助益。

廑億於輔仁聖博啟神學詫
i 曆 2016 年 1 凡 31 t:l 



原瑨初片反作者自序

繼《耶穌的名號》之後，加上這本《耶穌的奧蹟》，兩者

都是基督論的補充教材。但我仍希望本書能幫助教友，對耶穌

基督作進一步旳認識。

初期教會宣講基督時，不能不談到他的生平：於是自絪要

向與主一起生舌過旳人，採訪有隅他的言行，甚至有關他公開

宣講之前的生活片段。這士刀並非為f滿足好奇心，而是爲[

教會信仰生舌的需要。所以即使是目擊證人，在報導耶眜的生

近事蹟時，他是在復舌信仰的光叨下互相傳授的。四部福音記

載的耶穌生平與言行，都是「關於在我們中間所完成的事蹟，

已有咋多人，依照那些自始親眼見過，並光眞道服役的人所傳

給我們的，箸手編成了記述」 路 1-3 C 

我講授基督論時，偶爾也選擇耶酥的事蹟來說明他生命的

週程，同時根據新約，尤其褔音資料，指出教會在這些事蹟中

已主入的信仰 本書多是授課時旳講材，有旳早已在教會不同

旳雜誌中發表過，有的則是今年年初寫的。這本關於耶穌生下

屯要事蹟的書定名爲《耶穌的奧蹟》，是因爲· 奧蹟是天主雪

汀；旳眞理·而天芝啓示的高峰是耶穌基督，他旳言行都是奧鄯

奧斯定曾說 「除了基督，沒有別的奧蹟」。



vi 耶穌的真臻

耶穌的事蹟常是教會宣講與瞻仰的對象：過去這方面的書

連在西方也往往由靈修觀點來寫，因此著重於激動紈清而不重

視聖經與神學的根據。這個傾向最近二、三十年來已有改善。

本書的內容，多是參考當代聖經學家與神學家的著作而寫成

的，研究過的讀者，大概知道原著的書與作者，因此文中不另

作標示；其實有的書與作者，筆者也不完全記得了。聖經與神

學的研究與著作繼續不斷地在進步，本書有共部分極可能已有

新的論遣，但自目它仍有出版的價值，畢竟這方面的中文書並

不多，最少可有拋磚引玉的作用吧！

總之，我想此書不僙限於神學生應用，對一般基督信徒在

宣講與瞻仰基督上也有助益。能趕在依納爵禧年結束前出版，

使我想起充滿耶穌奧蹟的神操：對講授神操的導師們而言，此

書也有參考的價值吧！

敖秦命序菸台此聖容堂

1991 年 3 凡 12 日

依柄爵與方潰寸夕烕列入聖品杞令日



第一章耶穌葯嵊生與皇季

耶穌的誕生與童年記述，其文學類型是相當特殊的。新約

中，《瑪竇褔音》和《路加福音》的第一＼二章都有記載，我

們將分別介紹，重點放在兩位聖史對耶穌的誕生與童年記述中

所表達的信仰。

導言：聖經記載的童年故事

首先，舊約對一些救恩史上的重要人物，往往保存了他們

的誕生與童年的故事，例如· 三松民十一 1-25 、撒慕爾撒

上～二 。那些故事常有固定的形式：母親奇蹟性地懷孕，媯

後誕生這些特殊人物，取名也有特別的含意等。新約中，類亻以

性記載的有兩人：就是若翰和耶穌，他們的母親也是奇蹟性地

懷孕，而他們也有特別形式的誕生和取名。其實聖經之外，某

些宗教的偉大教祖，他們的童年也有非常特殊的事蹟保存下

來。此處我們不去討論別的宗教：只從基督宗教的聖經所描述

的形式，去探討要求信徒接受的到底是什麼。

救恩史上的重要人物，都負有特殊的使命，而這使命來自
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入1 。人們發現最自跃表達此一信念的，就是記遑他們的誕生

與盾仁，表明他們的生命－開始已什天主旳能力之卜。新約的

蘸年「故事」相當反映舊約，因此耶穌誕牛與竜巴的信仰應用

舊约已有的形式來表逕，但這芷芸表汀一、 佃歷史價值。

其次，耶穌的誕牛與竜年不足教會初傳忙］內容｀門是後起

的資料。這原因很容易了解· 當初期教會直講耶蘇的傳道、死

亡與復盾時，聽衆不可能不對他以前的牛舌發牛興趣，於是自

鈥逞問他的過去。因此初期教會中，童年奇料旳產牛不是為滿

足好奇，而是宣講旳必跃傾向，使徒閂愎I舌的耶穌的－牛看作

二個整閥，在整體中相信他。所以隔易仟｀几旳蒼仁中，即生

命叮起始，指出他未來旳使命及其完成 e 因此｀章年資料的形

成，是基於初明教會信仰的要求，至於萁歷史性問題則需批四

學來解釋。

最後，童年「故事」的文學類邸，今天升艾都把它歸於二寅

遠」 Midrash 。包括：

l 字義這字在舊約中用過兩次編下 1- -:_ 22 . 廿四 27·' 原

荳是史fl或資户 其動詞 drash 行為搜集、尋找。因此，

這字義是與史仁有關門 e

2 在猶大拉師文學裡｀此字的官義即在於學閂十的探討，當

足根據聖經上探討和研究：目的足為使聖經與實旳 f七舌配

＇、：二,_1 C 

3 辶帥文學中直追有兩種· 一是訓誨性的 halakah·' 即根據

聖經發揮，爲使人得益：另－是根據聖經旳事蹟，冉作鋪
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陳 Aggadah'' 例如· 取梅瑟諸事寅進一番，旨在引領人

作宗教實踐。

4 新約的童年「故事」比較接近士述的第－種· 但讀者當主

官：屬於文學類型，並不表示其內容是捏造出來的。猶如

一般小說，我們不能說其中及有眞實的歷史材料。「寅迪」

從渭榻方面而言，不一定是幻想和假造至於要確定其眞

實性有多少，需用歷史批判了。從積極方面而言，「頁這」

是將註解加在耶穌的事蹟上，跃後發揮其意義。耶穌的童

年「故事」可稱為「須這」，園為其中含有很多舊約旳資

料。

壹丶《瑪竇福替》中耶穌的誕生與童年

《瑪竇褔音》旳首三章可分爲五部分·

令第一章 1-17 節：耶穌的家譜

令第一章 18-25 節·耶酥的誕生

令第二章 1-12 節：探訪新生的猶太王

令第二章 13-18 節：聖家逃往埃及

令第二章 19-22 節：回到納匝肋

《瑪竇福音》中「五」是很重要的數字，這是為了反映梅

瑟五書，瑪竇以耶穌為新梅瑟。他將耶穌的童年「故事」也分

哎五部分，且五次應用先知的預言依t 14 末五 1 撒下五 2 獻
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t-~I: 耶卅- 15 未明言＿瑪一 23 。以下分三段來解釋：一、

耶穌旳家譜；二、耶穌的誕生；三、耶穌的童年。

一丶耶穌的家譜（瑪一 1-17)

新約中，耶祅有兩份家譜：一是瑪竇的，另一是路加的不

在童年「故事」中，而是在公開生占之初 。

（一）家譜的意義

東方人十分重視家譜，尤其閃族人對此更是看重。家譜有

兩層意義：－是歷史性的：一是情感性的。家譜在猶太民族充

軍時期和充軍之後特別發達。以色列人民朮徙異邦，最容易回

想祖先，特別是著名的或英雄式旳祖先。由歷史角度而言，家

譜能使人認識自己顯赫的來源，提高自己的身分。因而在清感

層面上得到一種寄託。如此，家譜把個人的心靈與祖先及祖國

的距離拉近了。充軍期間雜婚頗多，因此充軍之後，猶大人對

家譜更爲重視，藉以證明自己血統的純正，屬於天主的子民。

寫於充軍之後的舊約司祭典，多有家譜的記載。

聖經中有兩種不同的家譜·一在誕生時期提出的家譜參

創五 1-32• 十 10-32 '以說明誕生者所屬的祖先，其光榮旳來

源：另－是在使命開始時提出的家譜，以說明他將開闢一段新

的歷史蓼：路一 23-38' 。

（二） 《瑪竇福昔》中耶穌家譜的神學意義（瑪一 1-17)

路加的家譜回朔到亞當，共七十七代。「七七」是圓滿的
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數字，具有末世完成的意義。瑪竇在耶穌家譜中，表達了耶穌

是末世時代的新創造。聖史把耶麻的家譜分為三段，每段十四

代瑪一 17 I' 即六個七，意指尙未圓滿。耶穌開始第七個七瑪

16 、 18 .I' 是新的開始。雖然這解釋不為所有學者同意，但亦

不細可取之處

瑪竇用的「族譜」一詞，全部聖經中只出現過三次，另兩

次在創二 4a: 「這是創造天地的來歷」 原文為「族婦」，即天地

旳來盯 ：創五 1 ; 「亞當後裔的族躇」，即人類創造的來匪 c

今天硏究福音編輯的學者肯定 有些字在舊約中出現得很少．

但新約卻引用出來，這是有意把舊約的思想重複在新約中。由

於這兩節經文中的「族譜」都與創造的開始有關，可見瑪竇願

意用這名詞表示耶穌是新旳創造。

「亞巴郎之子」丶「達味之子J' 是為表示耶眛生在選民

的團體中。瑪竇思想中的默西亞，該是達味後裔。至於三段中，

每段十四代． 「十四」這數字有其特殊含意，因為在希伯來文

旳字母次序中， DVD 三子音旳次序之總數是 1410,4,v,6,o

4: D+V-t-0=14 。而 DVD 即是達味 David 名字的子音。褔音作

者的數字技巧，是為顯示耶穌是新達味，是達味的後裔。

族譜中出現五個女人的名字：塔馬爾、辣哈布、盧憶、舄

黎雅之妻、瑪利亞。一般學者認為前四者是罪婦或外邦人：瑪

竇故意如此安插，爲表示耶穌是救主，連外邦人和罪人都包括

庄他的族譜內。但研究猶太文學的學者不以此說為媯。事實上，

三師文學對前四位婦女旳評價很高，因為她們都由於天主旳特
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別閂顧而生育兒了。瑪竇該是受了經師文學的影響，在耶穌族

譜中安插受到天主特別昭顧、準備默西亞來臨的四位婦女，為

顯出第五位婦女瑪利亞更是得自天主特殊的能力產生默西亞：

看來這已暗示貞女懷孕的信仰了瑪-~16'0

（三）小結

家譜的神學意義，說明耶穌是一新創造，是末世的開始，

是達味的後裔，更是以色列期待的默西亞。

二、耶穌的梃生（瑪一 18-25)

一般而論，《瑪竇褔音》中耶穌誕生的事蹟似乎使讀者特

別由官若瑟和瑪利亞之間的難題。其實作者心目中的主角仍是

耶穌基督：如果他是默西亞基督 ，必須是達味的後裔。瑪竇

要告訴讀者，耶穌是如何在去律前進入達味後裔的行列中的。

由於這段記載的註解紛紜，我們想介紹其中更接近基督論的，

看來也更接近瑪竇思想的－種註解。

（一）若瑟和瑪利亞

根據《瑪竇福音》的記載瑪 18-21 ,'耶穌誕生之前，

似乎已經為他未來的家庭製造了不少的難題，那便是「他的吐

視巧利亞許配於若瑟後，在同居前，她因聖神有孕的事已噸示

出來」 瑪~18 。難題是：若琵「因是義人，不願公開羞辱她，

有意暗暗地休退她」 瑪~19 。為此，義人若瑟好像考慮良久

瑪一 20 \ 0 
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聖經的言語非常簡單，於是產生不同學者的註解。

L 猶斯定的註解

教父猶斯定將若瑟的義應，作為認識去律、謹守去律來講。

聖毋瑪利亞在囘店之前，因聖神有孕的事顯示了出來。按猶斯

定的想去，若瑟斷定這是一樁犯土的案件，因此當根據梅瑟去

律處理；這是若瑟義人的立場。趴而義人若瑟卻有另外一面，

他不召公開休退瑪利亞，這是「公開羞辱她」，於是他想出一

個辦去 不公開說明緣由地，而「暗暗地休退她」，亦即不具

形式的休退。接著，便是天使在夢中顯現，說明一切，解決了

難題。

猶斯定的註釋，由於假定若瑟以為瑪利亞犯去，有損後代

敬愛聖母的感受，為此不被採用。另一方面，他的註解與聖經

的言語不能配合，似乎有些自相矛盾。首先，聖經的言語表示，

若瑟所以如此思慮： 「不願公開…．有意暗暗地…．」，是因

為他是義人。如果按照猶斯定所解，義禮是遵守法律，那麼若

瑟不公開遵守法律，休退犯去的未婚妻，那不是有違護法精神

嗎？怎能稱為義人呢？若瑟果眞如此去作，充其量只能稱他為

「好人」 ，有些「愚善」的「好人」 ，不能稱他為「義人」。

最後，若瑟眞要如此去做的話，實在忽略了懷有身孕的瑪利亞

的困難。丈夫暗暗休退她，她將何以為生？納匝肋人將如何對

待她？若瑟似乎連「好人J 也沒有完全達成。
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2. 熱羅尼莫的註解

劻羅尼莫也將義人視為遵守占律。但是他認爲若瑟堅信瑪

利亞是貞潔的；另一方面，懷孕又是顯明的事實，於是，若瑟

採取了中間路線。由於懷孕是事實，若瑟不是父親，按去律得

休退她：可見若瑟是義人 遵守法律的人。但是若瑟堅信瑪利

亞是貞潔的，所以只想「暗暗休退」她。他不願、也皿去相反

自己的堅信，而公開休退已經懐有身孕的聘妻。

鎷羅尼莫的註解，相當受到歡迎，尤其對於聖母懷有極大

敬愛的人更覺得可取。事實上，一般宣講者也都採用此說。不

過此說也有困難，第一個困難是有關若瑟旳「堅信」 ，這在經

文中並師根據，僅是一種假想而已。雖然這個假想很合基督信

徒的敬意，但是皿論如何，聖經中沒有根據。而且若瑟果眞如

此堅信，爲什麼不去瑪利亞那裡詢問一下呢？把事情弄個水落

石出，不是更為合理嗎？何必又要暗暗休退呢？第二個困難與

上文批判猶斯定相似，若變的作法，使他以為貞潔的瑪利亞陷

入皿去繼續生存之境。

3 雷翁杜富的註解

雷翁杜富 X. Leon-Dufour, 1912-2007 是當代的去國聖經學

家。他的註解具有兩大特點：第一，他並不特別強調「義人」

是遵守去律的人，而更視之為在救恩歷史中，期待默西亞來臨

的人。若瑟在舊約的終期，等待天主末世的救恩，是為一「義

人」。第二，若瑟對於瑪利亞因聖神有孕的事是知道的。何以

證明？這全在對瑪- 20 中， －個希臘字原文的了解。
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思高聖經學會的中譯本中，瑪一 20 節是這樣說的：「達味

之子若瑟，不要怕娶你的妻子瑪利亞，因為那在她內受生的，

是出於聖神」。這顯然表示天使向若瑟說明此事，而若瑟原先

並不知道。然而按阿希臘原文，瑪一 20 中的「因為」，不必如

此譯出，可以譯為「是的」 ' 「實屬如此」 ，那麼整節意義大

有變化。天使告訴若瑟不要怕娶瑪利亞，同時肯定若瑟所知屬

實：聖母童女懷孕，但仍舊不用泊娶她，反而要給所生的兒子

起名叫耶穌。總之，雷神父認為瑪一 20 應如此重譯：「達味之

子若瑟，不要怕娶你的妻子馬利亞，實在是的，那在她內受生

的，是出於聖神」。那麼天使的話，表不若瑟知道因聖神受孕

的事。當然，聖經鯛意告訴我們若瑟究竟是怎樣知道（的。

不過讀者一定會問，若瑟既然知道童女懷孕的事，為什麼

又想休退她呢？首先我們必須了解福音作者的基本用薏，但實

在不想在這件事上，主意若瑟和瑪利亞的關係，更不如同後代

一般，土意聖母學的問題。《瑪竇福音》在這段記錄中，專意

強調的是「厄瑪奴耳」 天主藉著耶穌基督與人類同在旳奧

蹟。若瑟是義人，他期待的便是天主救恩最後的來臨。現在，

出乎他的竟料，這個偉大的奧蹟出現得如此驚人，又與他自己

這樣的接近。於是，義人若瑟皿1去向對這事的發生，而恐懼地

想躲迢。「不颜公開羞辱她，有意暗暗地休退她」，只是表不

若瑟在宗教情緒的激動中，深感自己的渺小而想迥遐。

為福音作者而言，若瑟和瑪利亞的關係，以及休退的其他

後果，都不在注意的範圍內，所以讀者實在不必追究。至於神
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聖的天主顯現時，令人自感卑微，甚至要想躲藏，這倒是聖經

旳偉統。亞巴郎創十九 12 、梅瑟出一 6 和以色列民族出

十九 [6-2} I •••••• 都有過這種經驗。《瑪竇褔音》是將這傳統表

遣在義人若瑟身上。

雷神父的註解似乎更合乎福音的積神，將這件事集中在基

督學 f'. 。由於猶斯定和劻羅尼莫都是將重點放在若瑟與瑪利亞

旳關係上，因而他們的註解都令人看出屈詞，好像解決不掉若

瑟和瑪利亞之間的難題。由於假定福音作者在這件事士，並不

關心若瑟休退瑪利亞的難題，只是願官表不基督的來臨給予若

琶的神聖經驗，以及天主賦予若瑟一個「父親」的使命，所以

宙神父如同福音作者，主張不必去主意若瑟休退瑪利亞的難

題，更不必去解決難題了。

（二）瑪一 18-25 的基督論

L 「誕生」的文學類型

舊約中，著名人物的誕生記這已經形成一種文學類見l : 大

體而論含有五個步驟： I, 1 I 上主或使者的顯現： 12 I 引起未

來的父親或母親的驚訝； (3 l 上主或使者報告信息： (4 I 引

起困難與疑惑： (5) 信息的實現。上追可見於《創世紀》中的

依市瑪耳十六章 、依撒格 J·L 、十八章以及《民長紀》的

三松十二章！。此處我們來看看依撒格的誕生記這．

(1) 上主或使者的顯現： 「亞巴郎九十九歲時，上主顔現給

他」卫J+l: 1'0 
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(2) 引起驚訝： 「亞巴郎遂俯伏在地」 創+-L 3'0 

(3) 信息： 「你的妻子撒辣．．．．我必要祝福她，使她也給你

生個兒子」 創」L 15 I 0 

(4) 困難與疑惑· 「百歲的人還能生子嗎？撤辣已九十歲」創

十匕 17'0

(5) 實現：「撒辣懷了孕．…．．給年老的亞巴郎生了一個兒子」

創廿 2' 0 

新約中關於耶穌誕生的記載，瑪竇和路加都有同樣旳文學

類型。今舉瑪竇的為例說明，雖然其五個步際的次序有些出入：

(1) 上主或使者的顯現：「在夢中上主的天使顔現給他」 瑪

-- 20'0 

(2) 引起驚訝· 見後。

(3) 信息： 「達味之子若瑟，不要怕娶你的妻子……她要生

一個兒子，你要給他起名叫耶穌」 瑪- 20 、 21'0

(4) 困難與疑惑：見後。

(5) 實現： 「若瑟從睡夢中醋來，就照上主的天使所屬咐的

辦了，娶了他的妻子．…．她就生了一個兒子，給他起名

叫耶穌」 ，瑪- 24-25 I o 

根據雷翁杜富的註解，信息是要若甕娶瑪利亞為妻，並要

他成爲去定的父親而為耶祅取名。這信息其實早已引起若瑟的

驚訝與疑惑 I， 瑪一 19-20 I O 

文學類型並不斷定內容的眞實性，不過聖經中的「夢」可

說已是一種象徵，表示「夢」中的事件來自天主。《瑪竇福音》
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中，不只若瑟「夢」見天使瑪一 20'--. 13 、 19 I' 賢士也在「夢」

中得到指示瑪二 12,' 以後比拉多的妻子也有「夢」 I 瑪廿七

19'' 而「夢」中的信息是有關耶穌的，這表尓信息是來自上

天。

2 瑪竇的基督論

《瑪竇福音》是爲猶太基督徒團體而寫，特別重視默西亞

出自達味後裔，同時也因此清楚地引證先知的預言在耶穌身上

的實現。因此，褔音中藉特殊資料予以肯定耶穌屬於達味後裔。

這為信證神學非常重要。至於福音中說的「人將稱他的名字朽

厄坍奴耳，意思是：天主與我們同在」 瑪=-~23':' 實是瑪竇的

神學· 「同在」的聖經思想在整部福音中大加強調，指出耶穌

基督是與人同在的天主。而在福音之末，耶穌自己說· 「看！

我同你們天天在一起，滇到今世的終結」 瑪廿八 20'0

三丶耶穌的童年（瑪二 1-22)

《瑪竇福音》第二章，可視為耶穌的童年「故事」 ，它受

舊約的影響極大。舊約之外，猶大人尙有許多經外文學，也可

能影響了瑪竇的寫作。但基本上，所有的影響都是為了使對耶

穌的信仰，在猶太基督信徒中間更易流傳。

（一）舊約的影響

我們不去揣測經外文學的影響，只將顯明地影響耶穌童年

「故事」的舊約資料，提出一、二點來討論。
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舊約《出谷紀》的影響最為顯著。梅瑟的「故事」該是猶

太人孰知的，讀了耶穌童年的記載，不能不想起埃及法郎時代，

梅瑟所遭受的追害，以及出谷的事蹟。

至於《列王紀上》中，舍巴女王晉見撒羅滿，可能使人對

賢士來朝嬰孩耶穌，有所領悟。

褔音中引證的舊約經文，更該指點讀者在童年「故事」中，

見出耶穌的未來。

（二）基督論

《瑪竇福音》全部第二章，延續耶穌誕生記載所強調旳信

仰：他是默西亞、達味的後裔。因此，當賢士詢問時瑪:::. 1-2'' 

呈落德三召集的經師便引證了兩段舊約經文· 一是米五 I ; 另

一是撒下五 2 參瑪二 6 。引證的舊約經文，勾引人想起「白

冷」丶「牧人」丶「達味」丶「達味城」，甚至「撒羅滿」。

其次，賢士在東方見到那顆新生猶太王的星，也該是今天以色

列國旗上的星，是外邦先知巴郎所說的： 「由雅各伯將出現一

顆星，由以色列將興起一權杖」 戶廿四 17 。這一切都是第一

章旳主題。此外，瑪竇在第二章中，繼續給自己的教會團體，

發揮對基督的信仰。

L 耶穌－智慧

《列王紀上》十章 1-13 節記這舍巴女王來見撒羅滿，稱

揚池的智慧。耶穌自己傳福音時，曾引此來自喻· 「南方的女

.I.' 在審判時，將同這一代人起來，而定他們的罪，因启她從
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地極而來，聽撒罹滿的智慧；看，這裡有一位大於撒罹滿的」

瑪十一 42 。猶太歷史中，撒羅滿主以智慧聞名：此非人間的

智慧，而是來自天主的智慧。耶穌大於撒羅滿，他的智慧自絪

不言而喻。事實上，新約後期已經發展一套智慧基督論，視耶

穌為降世的天主之智慧參格前~18-31 。《瑪竇福音》在童

年「故事」的東方賢士來朝事件中，暗示了耶穌是天主的智慧。

路加的童年福音中也有此說參路_:::_:. 47 、 52 。《瑪竇福音》

尙有耶穌的另一句話說： 「人子來了，也吃也喝，他們卻説：

看哪！一個貪吃嗜酒的人，税吏和罪人的朋友！但智慧必藉自

己的工程彰陘自己的正義」 瑪十一 19',' 這也該屬於同一傳統。

再論到屬於外邦的東方賢士來求智慧，里落德王與全耶路

撒冷卻因耶穌的誕生而驚慌瑪~. 3',,' 這也表示瑪竇的另一神

學思想。他的福音是寫給猶太的基督信徒，同時卻對拒絕耶穌

旳猶太團體顯出強列的反應，這極可能是受到他們追害之故。

因此瑪竇肯定由於舊約天卞子民的不信，耶穌轉向外邦傳播福

音參瑪八 10-13 。現在只有東方賢士朝拜耶穌，後來復舌的

基督要說：「你們要去使萬民成光門徒」 dt八 19': 瑪竇暗示

猶太人已捨棄了耶穌。

2. 耶穌－梅瑟

硏究瑪竇的專家指出，他寫的福音特別重視「五」這個數

字：例如 耶穌誕生與童年內容有「五」部分，共引證「五」

次舊約先知，甚至全部福音的耶穌傳道生涯也分為「五」段等

等。這雖鈥不是所有學者的共識，至少也非皿中生有。他之所
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以重視「五」 ，因為瑪竇重複耶穌的福音，一如梅瑟五書，是

新約旳淵源，因此耶酥也成了新約旳梅瑟。

童年「故事」中，耶穌被寫成新梅瑟也是相當顯明的事。

里洛德如同埃及王，耶穌便是新梅瑟。埃及王下令殺害希伯來

男孩，梅瑟幾乎遇難參出 15-22'--. l --1 , : 役來i去郎想殺死

梅瑟，致使他必須避難異鄉參出二 15 。現在里落德同樣的

陰謀，要殺害嬰孩耶穌· 聖家因此逃往埃及，但白冷的嬰孩卻

為玉落德所害瑪. 13-15'16-] 8 、

《瑪竇褔音》的童年「故事」，不但指出新悔瑟受到閂客

德旳迫害，也暗示了新約的逾越奧蹟。舊約天主子民由梅瑟帶

領，從埃及走向福地：玉落磨死後，孩童耶穌也自埃及回到以

色列去瑪二 19-21 瑪竇引證《歐瑟亞先知書》一章 1 節的

話：「我從埃及召回了我的兒子」 瑪 15 I' 這便是出谷事件。

如此看來，逾越奧蹟已在童年「故事」中出現了。

耶穌旳新「出谷」必須經過苦難與死亡，指向這奧蹟的童

年「故事」中，白冷嬰孩可說代表耶穌受苦，他們的母親也國

而痛苦不已。值得汪啻的，卻是爲此引證的耶卅一 15 瑪二 18·'

雖跃預言中說「辣黑耳痛哭她的子女……因為他們不在了」'

但下文卻說． 「上主這樣詭： r要止住痛哭不再流淚，因另你

的辛苦終必有報． 你的前途大有希望…．．你的子孫要歸回自

己的疆域．．．』」 恥卅一 16-20 。難道這不是瑪竇暗示苦難與

死亡之後的復活嗎？
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3 耶穌－天主的聖者

「……去住在一座名叫納匝肋的城中，如此應撿了先知們

所訖的語：『他將稱色納匝肋人』」 瑪二 23 I' 這樣瑪竇結束

了童年福音。但這為聖經學家卻製造了一個難題，因為舊約中

找不到這句先知們所說的話。雖姨這種引證方式，新約中並非

及有他例· 這裡所說的「先知們」 ，大概是指整部舊約的思想

吧。但藉此，瑪竇清楚寫出一句「他是納匝肋人」，這倒是非

常稀有的，因此不能不問他究竟想說共什麼。

「納匝肋人」在希臘語中有兩個字· 一是 Nazoaios' 另一

是 Nazarenos 。前者可見於瑪二 23• 廿六 71 : 路十八 37 .... 後

者可見於谷一 24• 十 47' 十四 67......。《瑪竇福音》中先知

們所說的話「他是納匝肋人」，用的是 Nazoaios' 其語根為

Nazir' 意即「被祝聖的」 參戶六 1-8 。因此有些聖經學家

評為通過這句先知們的預言，瑪竇告訴猶太的基督信徒，耶穌

基督是天主的聖者。事實上，《馬爾谷福音》中有這段話可作

為印證· 「納匝肋人耶穌！我們與你有什麼相干？我知道你是

誰，你是天主的聖者」 谷- 24 。餌論如何，以上的解釋是相

當可取的。

《瑪竇福音》含有濃厚的猶太傳統，童年福音的基督論確

實是適合孰諳舊約的猶太讀者。
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貳丶《路加福昔》中耶穌的誕生與童年

《路加福音》的首二章可分為七部分：

令第一章 5-25 : 預報若翰誕生

令第一章 26-38 : 預報耶穌誕生

令第一章 39-56 : 瑪利亞訪麗莎

令第一章 57-80 : 若翰誕生

令第二章 1-35 : 耶穌誕生

令第二章 36-40 : 女先知亞納講論耶穌

令第二章 41-58 : 耶穌十二歲留在聖殿

我們綜合地分三段介紹 －、兩個預報，二、兩個誕生·

三、十一歲事件 c 前兩段中，若翰與耶穌相提並論，文學上將

若翰作為陪襯，以比較方式使耶穌顯得格外突出。自歷史觀點

而言，初期教會知道若翰徒弟的團體以師傅為重，每每認為他

高於耶祅。四部褔音亦很重視若翰，推崇他為默西亞之先驅。

一、兩囘預報（路一 5-38)

路加如同瑪竇，在耶穌的誕生與童年經文中，引用豐富旳

舊約資料。瑪竇清楚言明，路加卻隱含不語。我們介紹時，除

非極有需要，否則盡量避免引經據典。

兩個預報都由天使佳播出面，這位天使是末世的傳訊者

參遣八 16' 九 21 。可見路加首二章充滿末世來臨的意義，

也顯出聖神的功能＼路一 15 、 35 、 41 、 67•.-.271 0 



18 耶鋍灼真賾

（一）若翰與耶穌

預報的對象是若翰與耶酥，這兩個名字都來自天使。但在

同一天使的口中，兩者主屬分明。雖絪兩人都是偉大的 ~15,

32'' 但若翰只是獻於大主的一位人物參民十二 3-5'' 如舊

約的三松，「他清酒濃酒都不喝」 I 路一 15'; 而耶穌卻是至高

者的兒子、默西亞。因此若翰雖將大有作為，但只是準備道路

的先嘔路--- 16-] 7 I ; 耶穌才是王路 33 。若翰在母胎中充

滿聖神路- I 5'; 而耶穌本身就是聖者，被稱為天主的兒子路

. 35'0 

（二）麗莎與瑪利亞

冏樣地，兩位未來的母親也有差別。麗莎是義人路 6 <' 

但年老不育，她如同舊約大先知撒慕肅的母親亞納撒七一，一

1-10 。瑪利亞是充滿恩寵者，也是一位未婚貞女。她將是聖經

中獨一無二的天主子的童貞母親。雖然兩位母親懷孕都是由於

天主的能力路 37 I' 但路加卻特別標榜瑪利亞：「聖神要臨

於你，至高者的能力要庇蔭你」 路 35 I C 

（三）匝加利亞與瑪利亞

若翰的父親匝加利亞是司祭—－亞郎的後代，也是一位義

人：耶穌的母親瑪利亞是充滿恩寵者，她與達味王家族的若瑟

訂了婚。匝加利亞與瑪利亞二人同樣見到天使的顯現，但反應

卻大不相同，匝加利亞驚惶失措；但瑪利亞只因謙遜而驚惶不

安。此外，匝加利亞可能由於突然的顯現而變得啞口皿言，其
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啞口註解爲「不信」 路 19-20 參路一 22 。但瑪利亞委順

地接受入使旳話，所以被稱爲「有福的信者」 路一 45'' 她鬥

世世代代說頌揚上主的話路 46'0 

卟見兩個孖1報中，眞止的主角是耶穌基督，所有環繞他四

圄(J及使、匝加利亞、麗莎和瑪利亞都是爲他血仔在的，若翰

也只是走在他前由爲他開路血已。

兩個衎報之後，路加附卜瑪利亞諾麗莎門·段「故事」 ］香

39-56' 藉此印證預報中的心］。不凸兩仆母親鄯滿口讚詞，

昊五户益，這是否出於路加特別嶠重女性旳立場呢？這段訪親

钅｝文，有些聖經學家將它與撒下六 1-10 相比，似乎暗7戸瑪利

亞足眞正旳「結約之櫃」°

二、兩個誕生

前俊兩個誕／上「故事」緊隨前後兩個預報，但兩個誕／上旳

記進內容[-.'已不再刻登相比。只是在文字的長度上來看，記

這耶穌誕仁白可字遠超過若翰旳誕主· 可見聖史表小先嘔是爲

君丁開路，不盂對他長篇大畠。

（一）若翰的誕生、割損與取名（路一 57-80)

旳確，若翰旳誕生給仝視族鄰里帶來喜樂路 14'' 其旵

揖與取名事蹟連結入使預報。不信的庫加科亞頓時開口讚夫大

十，引起鄰居旳敬畏，此事蹟遂傳這全猶人山區。大豕把這事

仔（土辶、已，並承認若翰將成爲「偉大的」 路 15 。路加不l願
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對若翰的誕生多費筆墨，因為他的注官力是在耶穌身上。因此，

在匝加利亞的〈讚主曲〉中，一方面由於若翰的割損，歌唱上

主對亞巴郎後裔的恩許路一 68-751 : 另一面指出若翰的使命，

是準備百姓走向和平的道路围｛一 76-80'0

（二）耶穌的誕生、割損、取名與初進聖殿（路二 1:-35)

L 耶穌的蜒生（路二 1-20)

在這段文字中，路加的創作多於回應舊約的經文，雖趴並

未與之脫節。此處我們集中在三個題目上討論。

(1) 耶穌－和平的君王：路加視耶穌的宣講為和平褔音路十

5 宗十 36 I' 在編輯耶穌榮進耶路撒冷的資料上，他非常

強調和平瓦轂路十九 38 ; 瑪廿一 9 谷十~9; 若十一 13'0

所以，誕生資料中應該含有和平的題目。依九 5 謎旳「因

舟一個嬰孩店我們誕生了，有一個兒子賜給了我們，他

的名字叫『和平之王』」，這和平訊息充謚在路加的心

頭。

若如是，路加標明耶穌誕生在凱撒奧古斯都時代，

除了由於他較重歷史之外，也有意藉此暗示「基督的和

平」。奧古斯都是羅冉帝國的第一位君王，人民感念他

是「羅馬的和平」。因為在他平定外亂與內戰之後，帝

國的確享受了·段和平時期。他為當代人確是個和平的

君王。不過，在路加時代，「羅閂的和平」已不復存在，

反而是你爭我奪的王位之戰，弄得民不聊生。這使福音
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肯定，眞正的「和平之王」不是奧古斯都，而是耶穌基

督。

在誕生的記述中，路加或暗或明地指出耶穌是王、

是「和平之王」，而且他的王國遍及普世。首先，是天

使向牧童的報告中，「達味城」丶「王」丶「默西亞」

無不含有君王之意。如同太子＼未來的新干 的誕生，必

須告知人民；現在耶穌誕生，天使報告這大喜訊。其次，

由於路加兩次指明「襁褓」標記，有些聖經學家認為此

來自智七 4~5: 「我在襁褓中，受了母親的撫育。沒有

一位君王，另有不同的誕生…．．．」。若此可取，這也在

暗示襁褓裡的耶穌是君王。最後在天軍歌聲中，清楚稱

揚此嬰兒的誕生， 「主愛的人在世享平安」 ＼路二 14 I o 

這也回應匝加利亞〈讚主曲〉的尾聲： 「並引領我們的

腳步，走向和平的道路」 路一 79 。耶穌誠是「和平之

王」。

(2) 耶穌－牧人的主：誕生「故事」中，除了聖家三口之外，

只有牧人在場。及錯，第三福音是貧窮人的喜訊，牧人

是貧窮人的代表，天使向他們報告喜訊。但這裡不可忽

略牧人的舊約資料。以色列的祖先是牧人，達味亦是。

而上主自己也是牧者詠廿二 1' 八十 2 。有趣的是，牧

人找到「馬槽中的嬰兒」 路二 16 I : 路加兩次表示馬槽

為標記路 7'' 究竟這是什麼意思呢？原來《依撒竟

亞先知書》中有「見槽思主」的說去依一 3 。羆論如
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何，牧人找到馬槽中的嬰兒耶祅，光榮讚美天主而去。

(3) 耶穌－人類的救主 救主是耶酥名號之一，對觀福音作

者中，只有路加應用這個名號，而且他應用「救援」動

詞比其他作者更多。因此，天使喜訊中清楚提出誕生的

是救世者路 ]] 。《耶肋米亞先知書》中有這樣一句

話： 「上主…．．你是以色列的希望，是她在患難中的扶

主。爲什麼你在本鄉好像是個異郷人，好像是個投宿一

夜的旅客？」 恥十四 8 其中的刁文主」丶「本鄉」丶「異

鄉人」和「投宿一夜的旅客」，能不使人想起誕生福音

中的「本城登記」 路一一 3 丶「客棧中乓他們沒有地方」

路 7 和「誕生了一位，ti-世者」 路二口嗎？

路加確實是編寫了一個神聖的耶誕「故事」。

2 耶穌的割損、取名與初進聖殿（路二 21-35)

耶穌的割損與取名，都不是這段經文的重點· 甚至瑪利亞

的取潔，以及耶穌玻獻於主的禮儀本身，也並未多加發揮。褔

音的經文，主要在指向耶酥完成旳使命。

(1) 舊約的完成路 21-27·: 舊約與新約的關係是多面的，

聖史各有自己的觀點與表選。路加不以為舊钓向逝了，

而由新約所取代，但事實上是舊钓远伸到新約內。例如：

對舊約的去律，他不取新舊之對立或去律失效之立場，

卻是容納舊約冇基督之律中。這個思想可見於耶穌父母

抱他初進耶路撒冷的敘遑中路一 22-27 。短短的六節經

文中，竟殃用了四次類似的「按照法律」 路一 22 、 23
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24 、 27 '表尓耶穌是來完成上律的。路加的舊約與新約

關係觀，不僅見於去律，尙有其他的例子。

根據上面的「完成論」 ，曾蒙聖神啓示的西默盎誠

是舊約的代表，他在聖神感動下進了聖殿， 「接」過耶

穌。舊約在耶穌身上得到完成，「可以平安去了」 路

29 。按照路加旳想去，此非冏梧的「死亡」，而是積殛

的「生活」於E 。

(2) 救援人類的工程路 28-35': 默西亞 上主旳受傅者

路二 26 的使命，在路加神學中是「救援」，此字的

動詞曾在福音中用了三十次之多。童年是指未來。因此，

在西默盎口中提前這說了光照萬民的人類救援。不只如

此，囿且已經暗示這是經過苦難、遭受敵對的救援工程。

瑪利亞也將經驗心靈刺透的痛苦。但基督的救援同時也

將是審判，使人心中的思念顯露出來，亦即驕者跌倒、

謙者復起。

（三）小結

兩個誕生「故事」之後，路加附上女先知亞納前來稱謝天

主，向－切希望耶路撒冷得救贖的人講論這孩子路二 26-28'0

關於亞納，詳細的註釋極多，較有趣的是她那時該有 104 歲 n

歲是猶大婦女結婚的年齡，她匕年與文夫同居，八十四年［寡 ：這］吏人、

想起舊約一位守寡的女先知友弟德，她盾到 105 歲及十六 23 0 

西默盎先知與亞納女先知二人代表舊約的先知，他們的預言完
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成於耶穌基督。

敘逮了若翰誕生之後，路加寫說： 「這小孩漸漸長大，心

神堅強……」 路一 80 I ; 敘述耶穌誕生之後，路加又說· 「孩

子漸漸長大而強壯，充滿智慧，天主的恩蘢常在他身上」 路

--=-:. 40 。這使我們回到兩個預報中的若翰與耶穌之比較。

三丶十二歲事件（路二 41-51)

十二歲是猶太人的成年期，因此有些註釋家將耶穌十二歲

在耶路撒冷逗留聖殿事件，作為他公開生活的起點；但有的學

者視之為童年生涯的結束。

耶穌十二齡逗留聖殿三天的事件，如同《路加福音》首二

章中不少事件，其他三部褔音都未記載。我們的介紹偏重於事

件的基督學意義· 自一個困難問題出發，然後以一個答覆來看

這段經文的整體。

（一）來自聖母學的困難問題

耶穌的母親瑪利亞之生命與使命的意義，在教會傳承中很

早便開始發揚，因而這段經文中的「他們不明白他對他們所坑

的語」 路 50 I' 很早就發生困難。事實上，同一福音作者也

寫下難以配合的路一 34~35 : 「馬利亞便向天使詭：這事怎能

成就？因乓我不認識男人…．．」 ；傳統上，聖母學對這節經文

諗去另作別論，不願將瑪利亞包括在不明白耶穌的話的「他們」

之內。
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這段聖徑的古代手抄本中，曾有幾句竄文加入 「經師與

法利塞人問坍利亞誌：『妳是這孩子的母親西？』她回答：「我

是。」他們對她認： 『女人中妳是有福的，因亮天主祝福了產

自妳胎的果實』」。這顯然為了舉揚瑪利亞。

那麼，究竟笆樣解釋這節經文呢？博統聖母學由兩方面來

看。一方面解釋主詞「他們」，或者說「他們」是圍繞四周旳

旁觀者，不是耶穌的父母；或者說「他們」實指若瑟，而瑪利

亞只是字面上包含在內：或者索性說，瑪利亞裝作不明白而已。

另－方面解釋賓詞「所坑的語」，或者說是耶穌曾經說過的話，

不是路二 49: 「你們不知道我必須在我父覘那裡沔？」或者說

「所說的語」，二 49 是有關耶穌的天主性，所以瑪利亞也不明

白：或者說「所詭的語」有關耶穌與天父的關係，即天父與耶

穌之間的一體，作為人類一員的瑪利亞自然也不明白。

但這兩種解釋都很牽強，經文脈絡清楚顯出「他們」便是

耶穌的父母。至於二 49, 雖然可有兩種不同的翻譯，但基本登

義不外是耶穌必須承擔天主賦予他的責任，受造物對天主的絕

對隸屬。因此，困難問題又回到耶穌的父母不明白究竟是什麼

上面了。

（二）來自釋經學的整體答覆

去國聖經學家樂良旦 Rene Laurentin, 191 7- 神父的註釋頗

有新意，值得我們扼要介紹。

樂神父認為，基本上這段聖經應用的文學體裁，旨在由表



26 鈈穌的鼻玲

面的事件引入菜層的奧蹟。因此，雖鈥「他封他們所説的語」

當門他們不明白，但並非絕對的、決定性的不明白。另一方面，

「你們不知道我必須往我父親那裡沔？」這句話表面士該與逞

留聖殿了天相連，但同時含有屎層的奧蹟意義。所以，他們慬

是一時不明白，到適當時候一定明白。這樣含有雙甫官義旳＼

文，《若望福音》中有頗多的例子。

那麼這段逗留聖殿－二天的行文，究竟同有什麼奧蹟寶義

甿？樂神父經過文字旳比較，發現這段經文與《路加福音》廿

四章的經文共同應用了一些冇關復舌奧蹟旳「路加詞句」，即

路加習慣用來講遑逾越奧蹟的詞句。因此，也肖足」 歲逗留

聖殿事件的屎層荳義，是復舌奧蹟。我們把「路加詞句」簡單

地提出於下：

(l) 耶路撒冷 耶路撒冷在《路加褔訐》中，不僅是地理名

稱，也是救恩完成的中心。福音內容始自耶路撒冷，終

於耶路撒冷路廿四 52 。比諸其他褔晉，第二褔日自始

全終常提耶路撒冷，兀其在所謂「路加旅程」 路九 51~

t 、 14 中，耶路撤令被視為旅程的指標。至於冇我們旳

間題上，耶路撒令出現在十－齡事伴旳主文山有二久路

41 , 43 , 45 '在復舌奧蹟的經文中有四久路廿四 13

33 、 47 、 ~2 0 

(2) 聖殿· 聖殿與耶路撒令相連，「在聖殿裡找到了他」 凸

46 : 「在聖殿裡稱謝天主」 路 ir四 53 ° 

(3) 三天 「－入」與復舌奧蕷密不可分。「二天」 詞，
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《路加福音》比其他聖史用得更多路九 22, 十一 32·j 八

33• 廿四 21 、 46,' 幾乎都與復活奧蹟有關。於是十二齡

逗留聖殿，過了三天找到路二 46,' 確實能使人肯定它

與專載復活奧蹟的廿四章前後呼應。

(4) 「 ．必須… 」 路加有關逾越奧蹟的標準句1去是「默

西亞不是必須先受這些苦難。纔能逛入他的光榮西？」

路廿四 26 所謂「必須」並非命定，而是出自天主的旨

芒，屬於救恩計畫旳－環，所以還是耶穌的自由抉擇。

路加多次應用這種句土，指出耶穌的死亡與復舌，頗引

人；主意路丿L 22• 十一~~33' 廿四 3 、 26 、 46': 而且比較』下~

三句平行的對觀褔音經文今八 31 瑪 f八 21 路九 22''

便能清楚顯出「路加詞句」特徵之 的「必須」了。

在我們的間題上，耶穌對父母所說的話： 「．．．．你們不知

道我必須在我父親那裡西？」 路－一 49 能不使人將他承擔旳責

任認定是「必須」受苦後纔進入復舌的光榮嗎？留聖殿事件，

豈非提前反映廿四章的逾越奧蹟哂？事實上，該章載有二節「必

須」的經文，路二 3 、 26 、 46' 。

經過上面的比較，逗留聖殿事件，整體地隱含逾越奧蹟旳

註解，可取性相當之高，果眞如此，他們耶穌的父己不明白

的對象該是復活奧蹟。此時此地，瑪利亞不明白耶穌所說的話，

似乎合情合理：但她後來會明白眞相的。

這段結束耶穌童年的路加記錄，以復舌奧蹟作為指標，確

是初期教會的信仰模式。聖經學家在這段經文中，尙指出其他
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題目，不過看來並不如上述的重要，因此不闡述了。

最後值得注竟的是，路加首二章寫得非常巧妙，文學手去

頗令人讚賞．但福音作者想要激動讀者的，更是對耶穌的奧蹟

發出彆訝、感動之情參路一 12 、 29 丶 63' 二 18 、 23 、 48 1' 同時

也把這一切事默存心中羣：：路一 66, 二 19 、 51', 0 



第＝章耶穌葯失洗

谷一 9~11

在那些日子旌，耶穌由加里肋亞的匝肋來，在約旦河

裡受了若翰的洗。他剛從水裡上來，就看見天裂開了，聖

神有如鴒子降在他上面：又有聲音從天上試： 「你是我的

愛子，我因你而喜忧。」

£馬一：：： 13~17 

那時，耶味由加里肋亞來到約旦河若翰那裡，月受他

的洗：但若翰想要阻止他試： 「我本來需要受你的洗，而

你卻來就我西？」耶穌回答他誌： 「你暫且容許罷！因內

我們應當這樣，以完成全義。」於是若翰就容許了他。耶

穌受洗後，立時從水裡上來，忽然天店他開了。他看見天

主聖神有如鈣子降下，來到他上面：又有聲音由天上詭：

「這是我的愛子，我所喜忧的。」

路三 21~22

眾百姓受洗後，耶穌也受了洗：當他祈禱時，天開了：

聖神藉箸一個形象，如同鴒子，降在他上邊：並有聲音從

天上説： 「你是我的愛子，我因你而喜忧。」
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若一 29-34

第二天，若翰見耶穌向他走來，便誌： 「看，天主的

羔羊，除免世罪者！這位就是我論他曾沆過：有一個人在

我以後來，成了我以前的，因他原先我而有。連我也不認

誠他，但曷使他顔示於以色列，曷此，我來以水施洗。」

若翰又作證誌： 「我看見聖神彷彿鴿子從天降下，停在他

身上。我也不曾認瑊他，但那派遣我來以水施洗的，給我

説：你看見聖神降下，停在誰身上，誰就是那要以聖神施

洗的人。我看見了，我便作念：他就是天主子。」

習通對於耶穌在約日可的受冼，只是默巴－些倫理性的教

訓，譬如說耶穌是佃罪的，但是他卻受冼，爲給人一個口行罪」

的榜樣：至於受先以後天上發生的異象，往往視爲是給耶穌謙

卜自卑的－個獎勵。這樣一個倫理性的解釋，並及有把奧蹟的

內在芒義指點出來。本章希望把這內在官義做－個介紹。我們

旳解釋以《馬爾谷褔音》為主，因為它的記載最為直始古老，

再浮士另二部福音的特殊思想於後。

壹丶《馬爾谷福昔》記載的耶穌受洗

冉爾谷旳著作，一開始便聲明清楚不是寫耶穌傳，而是寫

福音。耶穌的第一句話便是： 「時期已滿，天主的國臨近了，
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你們悔改，信從福音罷！」 分一 15 耶穌旳出現，便是一個新

時代的出現，而耶穌的受冼乃是新時代的揭幕參示十 10-37 G 

在這個新時代揭幕的奧蹟上，有些自由派學者認為，耶穌因了

聖神降下，「變化」成了默西亞· 保守派學者則云天上的聲音

向群衆報告耶穌的神性，而他旳內在結構絲毫沒有什麼「變

化」。站在中間的拉岡鄄神父以爲，天上的聲音宣告耶穌爲夭

主子，這並不假定他身上有什麼「變化」，反而假定他是天主

子而予以宣告 c

但另一方面，聖神之降下實在顯出有一個新的事情發生

如果按照《馬爾谷福音》，天上的異象只有耶穌從水中出來時

見到，那麼一定為他自己、爲他旳事業有閾係。不過我們必須

先解釋記錄中旳三個重要因素天裂開、聖神降下與天上聲音·

鈥後才能確定受冼奧蹟與耶穌的關係· 也才能批判自由辰與保

守派的說法。

一、天裂開

這個現象，顯明地反映出厄則克耳先知蒙召時所見的「天

開了」 則 ] 的異象。趴而，這裡好像並不是指耶穌蒙召，

因為受冼奧蹟中並沒有自耶穌發出的答覆：因此它所指的，乃

是天主的神自天降下，因而人與天主之間打通，有新的來往。

這與耶穌向納塔乃耳所說天開和天主的天使在人子身上七去下

來，同樣表示－個新時代的開始參若 51 I 0 

但是《閂爾谷福音》所說的「天裂開」 ，舊約只有一個地
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方可以找到其對比，那便是依六三 19 : 「……啊！望你衝破諸

天降下 ．．」 ：叭而，這個整部舊約中與「天裂開」唯一的對

比是相當有關係旳，因為這裡我們有著等待末世降來的呼聲，

在這呼聲中，我們見出以色列民族回憶出谷時代與天主的交

往，以及天主對他們目前的土默。因此在耶穌受冼後， 「天開

了」正是答覆以色列民族旳臣久的等待：天主將要如同出谷時

代一般對待他們，要給他們恩上加恩，這將在下面詳述。

所以，「天裂開」是－個新時代的開始。《馬爾谷福音》

在依六三 19 的思想背景中寫下「天裂開」，這是相當可靠的，

因爲本褔音作者用的字與對觀福音其他兩位作者所用的不同，

而他用的希臘字「裂開」正是《依撒意亞先知書》七「衝開」

的嚴格的翻譯。

二、聖神降下

「天裂開」表汀5天主答覆以色列的呼求，又與他們交忭而

加給他們出谷時代的恩惠。那麼究竟這些恩惠是什麼呢？這在

《依撒竟亞先知書》六十三章中，可以見到這樣旳回憶· 「那

時，他們想起古來的日子，想起他的僕人梅瑟。那引導羊群的

牧者出離海洋的在哪程呢？那曾在他心中賦與自己聖神的在哪

裡呢？」 依六----::. 11 出谷的恩惠在以色列的回憶中，乃是「出

離海洋」丶「賦與聖神」。這正是《囯爾谷福音》在耶穌受冼

時指點出來的：他從水裡上來，這是呼應舊約士的「出離海洋」：

聖神有如鴿子降在他上面，這是呼應舊約上的「賦與聖神」°
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因此新時代便是新的出谷時代。

其次，耶穌走近約旦河，走入河流中，鈥後走出水面，這

一切都叫人想起舊約若蘇厄的事蹟參蘇二 16· 四 15-19': 而

此奇蹟在以色列的傅統中，又是反映梅瑟之過紅目，這已經是

一個新出谷。因此《馬爾谷福音》要在耶釒天之先奧蹟上，指出

一個新時代—－新的出谷時代的開始 是血可懷疑旳事實。

三、天上聲音

上面分析「天裂開」與「聖神降下」兩個因素，主要是把

福音作者心目中耶穌受冼的奧蹟與舊約的出谷背景相比較，但

是尙及有把耶穌的身分作說明。現在天上的聲音說· 「你是我

的愛子，我因你而喜尻 ．己荳把耶玨亡旦辶t說庄了 這勻話

包含很多因素，充滿了舊刃亡痕汀· 在這新時代門開始，已亡

把耶穌和他的使命揭示了出來。

首先，天 t聲音反映的是《依撒寶亞先知書》中的天主僕

人：「請看我扶持的僕人，我心靈喜愛的所選者」 依四 I , o 

因此在這句話中，耶穌視為是天主的僕人。雖叭這裡沒有清楚

地表明天主僕人的代人受苦的因素，但是因爲耶穌後來自己要

把受冼與受難相比參谷」 38-39'' 又因為耶穌之受冼是站在

罪人中間，所以這裡耶穌之稱為天主的僕人，已經含有《依撒

意亞先知書》五十三章中的受苦僕人的薏義。

其次，這位受苦之天主僕人已經隱隱地與默西亞連結在一

起，因爲這句天上來的話，也引用了《聖詠》第二首： 「．．
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上主對我說： 『你是我的兒子，我今日生了你』」 詠二 7 I o 

但這是首默西亞意義的《聖詠》，因此我們可以說，這裡已有

了受苦之默西亞的思想的端倪。

我們尙得土意，這裡並不只是說「我的兒子」汀咔已說「我

的愛子」 o 「天主的兒子」在舊約上用途很多，能夠指天主的

選民參出四 22 歐 1 依 2'' 也能指義人參智二 16 德

四 10 詠辶三] 5 I' 也能指以色列民族的國王參撒下L 14 詠

八h27' 也能指默西亞王詠:-·7 。而天上的聲音稱耶穌為「我

的愛子」 ，這是基備著更大的啓示，那便是耶穌自己後來要稱

天主為「阿爸！父啊！」 合十四 36 因此這裡，已經在準備天

主聖三的初步啓示。

根據以上對於天上聲音的解釋，可以看出耶穌受冼奧蹟的

福音記錄，已含有新約基督學的要點：耶穌視為天主的僕人、

受苦的默西亞，以及天主的兒子。但是這尙及有道盡天上聲音

的菜義。原來天上的話中的「愛」與「喜忧」，在舊約上特別

是指以色列民族是天主所愛的參依四四 2, 十入 4'' 也是天主

所喜悅的參詠四四 2, 一四六］］ 。因此在耶穌身上，我們尙

得見出一個集體性的官義·天十的聲音不只指他個人，而且通

過他個人，進到·個新的以色列民族身上。後來神學上要說的

分享耶穌的地位，便是這個意思。

小結

上這已把《馬爾谷褔音》所記載耶穌受冼奧蹟中三個主要
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因素解釋了，現在我們可以綜合地把這記載旳內容作一個報

告。這段受洗奧蹟的記載，能夠說是在《依撒荳亞先知書》六

十三與六十四兩章的背景上編輯而成的。舊約中旳這兩章， · 

血充滿著回憶：回憶過去天主與以色列民族旳交忤· 回憶祂引

領他們走過紅且：回憶祂的聖神充滿在這民楳中間 但是因了

他們的罪過，天主保持著拒絕接納的靜默: 1j;_; 是另一方面，先

知書反映出民族的祈禱，他們向尺主U手求說

「如今求你從天垂頵，從你光榮的聖所俯視！你的熱

愛丶你的大能和你的同情心在哪裡呢？求你不要停止你的

慈悲，因店你是我們的父親；亞巴郎雖不認識我們，以色

列雖不記得我們，你上主師是我們的父睍 」 （依六三

15-16 I 

「如今，上主啊：你是我們的父视：我們只是泥

土．．．．．．」 I 依六四 71

在這一面回憶和另一面祈禱的背景上，耶穌受冼奧蹟實在

是天主的一個新的答覆，而這個答覆是在耶酥身上實現的。天

裂開了，天主聖神如同過去在梅瑟渡過紅麻之後降落在他身

上，現在耶穌出了約旦河水，天主聖神有如鴿子降在他上面，

因此耶穌受冼是一個新旳答覆｀一個新的出谷。以色列民族在

祈禱中，不斷呼求天主為他們的父親· 而在這個新答覆中，天

上的聲音宣告耶穌為天主的愛子，經過他，－個新的民族成了

天主的兒女，這正是反映出天主答覆舊約上旳祈禱。

以上我們把《冉爾谷褔音》中耶穌受洗的奧蹟做了一個解
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釋，可以看出爲什麼在初期教會的初傳中，把這個奧蹟視為一

個新時代的起點。

貳、其他三部福替的補充與奧蹟的歷史價恒

《瑪竇福音》之記載此奧蹟，有兩個特點可以提出·

第－，乃是他把天上的聲音改為以第三人稱為對象： 「這

是我的愛子，我所喜忧的」，於是這個聲音好像是向在場的人

所說的。不過，如果我們明瞭福音作者有他自己編輯的目的與

工作，那麼我們應當看出，這是作者為讀者所做的一些編輯上

旳改變，爲使讀者體驗出天上的聲音是爲他們而有的。因此，

我們不該想當時在場的人的確也聽見了這聲音。

第~-· 乃是耶穌與若翰冼者之間旳對話 「我本來需要受

你的洗……」 ：「你暫且容許罷！…．．以完成全義」。這段對

話，顯蛄有著辯護的目的· 猶太人中有人謂耶穌受冼，爲爭化

自己的「愚蠢皿知」 ；而《瑪竇福音》糾正這個思想，說耶穌

受冼為完成全義。所謂全義，含有兩層意義：一是舊約的上律

與先知，耶穌接受若翰的洗禮，便是接受舊約上去律與先知所

定的「悔罪」 ；全義是指去律與先知所包括的應做之事。囚了

耶穌之接受，舊旳之上律與先知便圓滿完成。全義的另一蒽義

是「天主的恩寵」 ，耶穌滿足舊約之要求，因而在救恩史上出

現了新的義德 「天主的恩寵」。如此，舊約之去律與先知由
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耶穌之全義代替了。

關於路加與若望二福音的記錄，我們把它們的特殊點歸納

在這個奧蹟旳歷史價值討論中吧。

我們不去主意若翰冼禮的自身種種問題，包括來源以及與

當時猶太風俗中冼禮的比較。不過，耶穌受若翰先禮－事，該

是傾可否認的，因為沒有人會想初期教會有理由缢造出這件事

來。在他們對於耶穌超越的信信中，實存佃去想像他們會創造

出耶穌領受－個悔罪之禮。所以我們說，只有事實使他們大家

記錄這件事。

恐怕眞正的問題，是四位聖史在受洗奧蹟中都記錄的超自

然現象。陝而，否詔這現象旳批評者｀大概都不是根據福音的

內在分析與批判｀而只是教條式地合認超目沃現象．尤其是對

於所謂「神視」旳不信任：爲他們而言，所謂旳「神視者」

, Visionary 只含有近乎精神病的壞意義。但是我們可以問，耶

穌為什麼不能有這類超自然的經險呢？聖保祿宗徒對於一些可

疑的神秘性旳東西，攻擊得不遺餘力，可是他本人卻有著神視。

我們可以相信，當若翰開始授冼，準備默西亞之來臨時，一個

超自叭現象發生，給耶酥指點出他的時刻已經到了，這誠是救

恩史上非常合理的事情。

也許還有一個問題更可以討論，那便是這－次的現象，究

竟是外在的？客體的？或者只是耶穌內心的一個經驗？這個問

題在天主教聖經學與神學中，是一個新近提出的議題，尤其現

代旳聖經學家傾向於把這個奧蹟視為神秘經驗，只發生在耶穌
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旳內心之中。

古代教父對於這種以神祕經驗來解釋耶穌受冼時旳超自叭

現象，根本不可能接受，囚爲他們以為這個現象是當時在钓旦

月旁的人群都目睹到的。而且教父們根據這件奧蹟之發生，責

圣猶太人不信之有罪，因為他們見了這天上的異象。但是今天

的聖經學家根據經文的分析，可以指出《路加褔音》雖然說明

當時有群衆，但是他沒有說在場的人也見了天上的異象以及聽

到了聲音。而《瑪竇褔音》給人的印象，好像天上的聲音是為

群衆而發出的，但是與其他二福音 町蔣谷和路加相較之下，

這裡編輯的手跡枏當清楚，這是為適應讀者而有的修改。《馬

爾谷福音》則云耶穌看見天裂開了．．．沒有說別人也見了奇

象。因此現代聖經學家想這一切事情的發生，只是在耶穌的意

識中，是一個超自然的經驗。

然而，為那些把受冼時的異象解釋為耶穌個人內在的神秘

經臉的人，有一個相當嚴重的困難。在聖若望記錄耶穌受冼奧

蹟中，聖若翰冼者如此作證說： 「我看見聖神彷彿鴒子從天降

下．．我看見了，我便作證…．．」 若 32-34 。今天人們對

於第四福音的批判，已經不像過去一般武斷。大家認為若望有

時給我們留下非常可靠的記載。尤其這裡有關若翰冼者的事，

第四福音能夠比三部對觀福音知道得更為詳細，因爲若望自己

是先者圈子中的人物。因此，根據《若望褔音》，我們有非常

可靠的理由相信若翰洗者曾經目睹耶祅受冼時的異象，因而後

來他促使自己的弟子隨從耶穌。如果這是眞的，那麼把天上聲
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音等等事件解釋為耶穌的神秘經臉是不可能的 f; 因為至少若

翰也看見了。其他尙有一聮神學家還進－步認爲：除了若翰，

群衆中至少有些特殊人物也看見 f異象。但這似乎不必要，而

且也不易解釋，因為猶太人之不接受耶穌，好像不合乎他們中

實在有人目睹奇象的事實，其次，假使他們見了異象，那麼又

何必需要若翰先者之給耶穌作證呢？

如此說來，耶穌受冼奧蹟之種種應當是外在的、客體的；

以神秘經驗來作解釋，好像是小合《若望褔音》。但是尚有一

個因素也使我們不要結論得太確定。第四褔音中，不少記載，

往往建基於一個事蹟，然後作者繼續發揮，加上自己的神學反

省。而研究《若望福音》的人都知道，作者在耶穌與若翰的關

係問題上，有一個辯論的目的。當時有人提高若翰的地位，把

耶穌放在他下面。若望為相反這個態度，在自己的褔音中，流

露出故意要說明若翰之遠不及耶穌。譬如他論若翰說： 「這人

來，是乓作證，爲給光作念，店使眾人藉他而信，他不是那光，

祇是店給那光作逄」 若 7 I ; 若翰自己也說：「我以水施洗，

你們中間站箸一位，是你們所不認識的，他在我以後來，我卻

當不起解他的鞋帶」 若一 26-27 。因此有人根據第四福音的

辯論目的，而說若翰自認看見聖神彷彿鴿子從天降下，停在耶

穌身上所說的話，可能是《若望福音》的作者為了編輯理由而

放在若翰口中的，為使耶穌特殊卓越的地位更為顯明。這樣，

我們承認受冼奧蹟的種種異象，作爲外在性的理由似乎完全削

弱。不過，皿論如何，今天有名的聖經學家中，仍舊有人根據



40 耶鉲 ~b 奧玲

若翰的作證，而說天上異象不是神秘經瞼，卻是客觀發生的事

蹟。

以上我們把瑪竇、路加、若望三部褔音有關受洗奧蹟的特

殊記錄作了些介紹，同時也討論了奧蹟的歷史價值問題。關於

後者，似手不易把一切枝節點確定地說明，但是至少應當承訒

－個超自趴現象的發生。

參、耶穌受洗的神學問題

上述在研究《閂爾谷福音》記載的耶穌受冼中，已經指出

在神學上有自由派與保守派對於受冼奧蹟的不同態度。接下

來，在這第三部分中，我們將先針對自由派的態度作一批評，

媯後也要指出保守派的不足。

自由派神學家認爲耶酥因了聖神降下， 「變化」成了默西

亞。其實在古代，早已有人說耶穌在受冼奧蹟中有了一個徹底

的「存在」性的「變化」。譬如艾俾歐尼派 Ebionites 和異派

的猶太基督徒，他們否認耶酥的神性，也否託其超自然的誕生。

因此他們主張在約旦河旁，受冼禮中，耶穌「變化」成默西亞，

繼承為天主的嗣子。而今天的自由批判派幾乎完全繼續了這古

代的思想。總之，在這古代已有、而現代又重提的學說上，產

生了基督學上的兩個問題· 第一是耶穌的默西亞問題：第二是

耶穌是天主的嗣子問題。
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有關第一個問題，自由派神學家說耶穌的默西亞薏識是在

受冼時才開始有的· 至於第二個問題，他們說「你是我的愛

子…．」乃是閃族中習用的繼承儀式中的一定的公式，因此我

們只能說在受冼奧蹟中，天主承認耶穌為嗣子，而沒有教會所

持的耶穌爲天主子以及三位一體道理的思想。以下便是根據受

冼奧蹟的解釋，來衡量基督學上這兩個問題。

的確，《男爾谷褔音》不像第一租第三福音那樣，蔽有耶

穌誕生與童年的記錄，因此他也不像這兩部福音在耶穌誕生與

童年中，指出他的默西亞與天主子的地位。但是我們仍得問：

《閂爾谷褔音》是否眞的在受冼奧蹟中，指出耶穌開始有了默

西亞的意識呢？自由派學者往往爲證明他們的立場，引用《宗

徒大事錄》第十章伯鐸的講辭： 「你們都知這：在若翰宣講洗

禮以後，從加里肋亞開始，在全猶太所發生的事。天主怎樣以

聖神和德能傅了納匝肋的耶穌，使他巡行各處……」 宗十

37-38 。這裡所謂「天主．．…．傅了納匝肋的耶穌」的「傅油」'

過去有人解釋為降生或者受洗，但是今天在學者的鄭重研究

下，可以說只指受冼 I， 其他兩處路四 18 與宗四 37' 也都指受冼 I O 

那麼，這裡說的受冼時的「傅汩」，究竟有什麼意義呢？是否

是如同自由派學者所說，受冼奧蹟中的曰専皿即是天主給默

西亞傅油，因而這時耶穌才有默西亞的意識呢？

其實根據專家的硏究，新約中三次論耶酥傅汩即上向提出

的三久 閒希-~9 . 乃是引證詠四五 8 • 指的是耶穌升大者E不：是指野：西

亞的傅油，而是指先知任務開始時的傅油；這是一個先知任務
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的前引，報告喜訊與奇蹟的前引。新約三次論及耶穌的傅由，

都是反映《依撒薏亞先知書》六十一章： 「吾主上主的神臨到

我身上，因月上主給我傅了油，派遣我向實苦的人傳報喜

信．．…．」 依六一 1 I 。而這裡指的乃是先知任務，傳報喜訊前

的傅汩。因此，我們已可批判自由派學者，向他們指出受先奧

蹟中之傅汩並沒有默西亞的意義，所以更談不上耶穌在受冼禮

儀中「變化」成了默西亞，這不是福音作者的意巴。

尤其值得我們注意的，四部褔音的受洗奧蹟的記錄中，根

本及有用過「默西亞」這個名字。事實上，受冼奧蹟乃是指出

耶穌是天主受苦的僕人與他的任務。雖媯我們不否認因了應用

《聖詠》第二首，因此在天上的聲音中也牽進了默西亞的思想，

但究竟這是附帶的、隱晦的：不是福音作者旳主題，更不可以

說，褔音作者願意告訴我們，耶穌在受洗奧蹟中開始有了默西

亞的竟識。

自由派神學家如同古代的異派猶太基督教徒，還願意在耶

穌受冼奧蹟上，給基督學上的嗣子論一個根據。我們在這裡對

於嗣子論，不願予以抽象的或理論上的研究：反之，我們的研

究仍舊是根據福音的分析。佃可否認，在傳統上，耶穌的受冼

與受冼後福音上記錄的異象，被認為這是聖三奧蹟的啓示：而

且今天神學上二位一體論也喜歡引用這個受冼奧蹟，來證明三

位一體信理的啓示性。我們尙可進一步承認，當三位對觀福音

的作者編輯耶穌受洗奧蹟時，他們也不能不想到我們今天所信

仰的聖三道理。天主聖父宣告耶穌是自己愛子時，不是一股浮
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乏不定的力量，而是具有位格的聖神降在耶酥的身上。而且因

了聖神之功能，耶酥生為天主聖子，這也是瑪竇與路加兩位作

者在耶酥童年記錄中所表達的信仰。

不過，我們得知道，福音作者的編輯已經把受冼奧蹟中基

本發生的天「異象，做了一個註解；已經在聖三奧蹟的啓示完

成與彰顯時，去了解聖神的降下與天上的聲音· 而傳統與今天

的神學也是緊隨了褔音作者編輯旳思想，去了解受冼奧蹟的。

姻而，當這件奧蹟眞正發生旳時候，天上異象是否在於啓示天

主聖三？這才是眞正有關係的問題。我們已經說過，當時除了

若翰冼者，大概沒有別人看見這個異象，現在我們假定尙有別

人在場見到，那麼可問 究竟這個異象是向他門啓示一個天中

有三位咭？這實在不易肯定。我們知道三位一體的奧蹟怎樣不

完整地在舊約中準備：我們也知道這個奧蹟怎樣在新約中漸漸

地確定。那麼，怎樣可以相信在耶穌傳福音之初，天上異象便

是為清楚地啓示這端奧蹟？至多如同我們前面所說的，這是一

個準備而已。

總之，我們因而可說，受冼奧蹟中的異象，在事實本身上，

並沒有把天主聖三道理當作啓示的對象。後來福音作者在自己

編輯的時代，聖三道理已經啓示完成，才在異象的記載上顯出

聖三奧蹟的意識。至於後代的神學在受冼奧蹟上證明聖三道理

的啓示，是理所當然的了。

經過了上面的分析，三位一體的道理並不是受冼奧蹟的啓

示；因此，自由派學者要在這奧蹟上認出嗣子論，而說耶穌在
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這時候繼承爲天主的嗣子，同樣不會是天上異象所能「啓示」

的。嗣子論是三位一體道理的「變態」 ，如果天上的異象不是

啓示三位一體道理，那麼同樣牽步不到嗣子問題。所以我們向

自由派學者結論說：按照褔音的分析，至少受冼奧蹟上不應有

他們想證明的學說。而我們自己也應當知道，這個奧蹟是包樣

與聖二道理發生關係的。

上面我們已經根據福音的分析，給自由派神學家一個批

評，我們發現他們要在受冼奧蹟上證明的學說，都不是這奧蹟

所要啓示的。受冼奧蹟是耶穌實行使命的揭幕；聖神降下不是

「變化」耶穌的存在，而是推動他開始自己的使命，這是天主

的受苦僕人的使命。

但是在這奧蹟中，除了這個來自上面的聖神的推動外，似

乎也可以在耶酥對於自己的使命的認識上，增加一些新的、特

殊的因素。我們知道這將進入神學上一個極困難的耶穌的知識

問題中。我們可以說，耶酥對於自己的使命、使命的遠景，在

認識上絲毫沒有發展嗎？如果我們肯誠實地接受福音中有關耶

穌的－切，也許我們應當承認耶穌在知識上的增長。

耶穌曾經受過誘惑，而誘惑多少假定受誘者在知識上的不

完整。耶穌也詢問過人，詢問也好像假定某種知識上的空缺。

這是很難的問題，我們不能多加發揮。不過《路加褔音》曾說．

「耶穌在智慧和身量上，並在天主和人前的恩愛上，漸漸地增

長」 路 52 。《希伯來書》信云：「他雖然是天主子，卻由

所受的苦難，學習了服從……」 1希五 8 。如果我們對於天主
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降生成人的奧蹟是嚴肅的，我們似乎會想耶酥在人的平面上漸

漸地成長，因著他的經驗豐富，因而知識上有了新的觀點。至

於在受冼奧蹟中，正是他對於自己基本的使命，有一個新了解

的時辰。這個新了解的特殊點，便是天主受苦僕人的使命 他

不是藉著政冶性的成功，而是藉著苦難去完成他的使命。

因此我們對於前面所提的保守派神學家的態度，也不滿

意。他們之云天上聲音是向群衆報告耶穌的神性，經過分析，

似乎已經不能接受。另外，在他們旳官見底下，所有對於耶穌

的知識的想去，也值得斟酌。他們多少以爲耶穌對於自己使命

的了解，似乎及有進展的餘地；而我們則傾向於一個發展的、

匭漸增長的知識。因此，受冼奧蹟為耶穌自己具有重要性，這

是導向他受苦救人的使命的起點。

以上介紹了受冼奧蹟的神學問題。面對自白瓜學者，我們

批評了他們以受冼奧蹟中，耶酥「變化」成默西亞，繼承為天

主嗣子的主張。面對屎守詆學者，我們主張在受冼奧蹟中，耶

穌對於自己的使命，有了一個從上而來的新的了解。

士
D̀

 
五
D

1111a 

本章葦步到旳不少問題，都不能多加討論，譬如在我們的

解釋中，處處假定讀者對於褔音的形成與桔構有相當的認識，

否則便不易洞悉解釋的層次。其次，對於基督的知識，近代神
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學中有不少新的發展；本章雖多少有了一些立場，但必須借助

另一篇專文才能清楚說明 l 。不過，我們相信對於奧蹟的積極解

釋方面，多少補充了不少只建立在倫理教訓上的芷解 c

受冼奧蹟在耶穌生命中的重點，是闡明他的天王受苦僕人

的使命。如果把這個奧蹟與後來的受誘奧蹟，以及耶穌整個傳

福音生活中面臨的困難和不受了解互相比較，那麼便會清楚地

體驗出它的決定性了。

l 參拙作，〈耶穌的知識與寶識〉，收錄《神學論集》 54 I 1982 冬 , 

537-552 頁，及 55 期 1983 春 I'79-93 頁 e



第三章耶穌葯失誘

谷一 12-13

聖神立即催他到曠野裡去。他在曠野裡四十天之久，

受撒殫的試探，與野獸在一起，並有天使服侍他。

瑪四 1-11

那時，耶穌被聖神領往曠野，乓受魔鬼的試探。他四

十天四十夜禁食，後來就餓了。試探者就前來封他說：「你

若是天主子，就命這些石頭變成餅罷！」他回答試： 「經

上記載：人生活不只靠餅，而且也靠天主口中所發的一切

言語。」那時，魔鬼引他到了聖城，使他立在殿頂上，對

他試： 「你若是天主子，就跳下去吧！因經上記栽：他乓

你吩咐了天使，他們要用手托箸你，免得你的腳碰在石頭

上。」耶穌對他詭： 「經上又記載：你不可試探上主，你

的天主！」魔鬼又把他帶到一座極高的山上，將世上的一

切國度及其榮華指給他看，對他說： 「你若俯伏朝拜我，

我必把這一切交給你。」那時，耶穌就對他認： 「去罷！

撒琿！因乓經上記載：你要朝拜上主，你的天主，惟獨事

奉他。」於是魔鬼便離開了他，就有天使前來伺候他。
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路四 1-13

耶穌充滿聖神，由約旦河回來，就被聖神引到荒野裡

去了，四十天之久受魔鬼試探。他在那日期內什麼也沒有

吃，過了那日期就餓了。魔鬼計他認： 「你若是天主子，

命這塊石頭變成餅罷！」耶穌回答認： 「經上記載：人生

活不只靠餅。」魔鬼引他到高處，頃刻間把普世萬國指給

他看，並封他就： 「這一切權勢及其榮華我都要給你，因

乓全交給我了；我颜恋把它給誰就給誰。所以，你若是朝

拜我，這一切都是你的。」耶穌回答説： 「經上記載：你

要朝拜上主，你的天主：惟獨奉侍他。」魔鬼又引他到耶

路撒冷，把他放在聖殿頂上，向他試： 「你若是天主子，

從乏浬Jit下去罷！因光經上記載：他乓你吩咐了天使保護

你，他在］要用手托箸你，免得你的腳碰在石頭上。」耶穌

回答；兑： 「程上認：不可試探上主，你的天主 」魔鬼用

盡了各種試探後，就離開了他，再年待時機

導＝

耶穌受誘，在教會中極早便衍生了嚴峻的閂題· 如何解釋

天主子受誘？魔鬼如何能接近他？如果說他眞旳受誘，那麼，

這和他天主子的地位與尊嚴笠能相稱？爲了保持耶穌之偉大，

一個古老的傾向就說，誘惑並沒有眞正接觸到他· 爲他本身而
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言，誘惑是沒有官義的。所謂耶穌受誘，只是為我們立下受誘

的榜樣，對他自己一點作用也沒有。如此，上面的一切困難都

解決了，再也沒有人因此感覺不安。耶穌允許魔鬼誘惑他，為

叫我們知道怎樣去處理它，怎樣去揭露它的眞面目。多麼好的

倫理教訓！恐怕也是最膚淺的答覆！

逗種倫理解釋，反而製造出一個不小的困難，它使整個奧

蹟成了一齣喜劇。以這喜劇來立榜樣、作示範：但其實，這根

本不是榜樣、示範 如果邛穌之支誘爲他自己毫缸官義，則為

我們根本不是受誘的榜樣。如同降生成人一樣，除非天主眞正

是人，為我們才有意義，否則他用了人的形象來舌一個像人的

生占，根本不能答覆我們人的問題。受誘應當是天主成人的一

環，與降生一樣的眞實。

「這旳倫理解釋之缺點，乃是及有聖經的根據，並且膽怯

地自己製造了一個神學立場。本章在此，將設去盡量偏重於褔

音的研究，然後再加上對於誘惑的神學反省。

壹、奧蹟內容之分析

三部對觀福音有關受誘奧蹟的記錄，顯然地可以區分為兩

組：－是丐爾谷的短短記錄，另一是瑪竇與路加的記錄：今天

幾乎所有聖經學家都承認這裡有兩個傳統。但是，如果再要硏

究丐爾谷的短文與三次受誘的關係，那麼，專家們持有兩種不
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同的意見：一是認為馬爾谷的短文來自三次受誘，只是福音作

者把三次受誘扼要地一提，以便發揮他自己所需要的幾個要

點；另一說是瑪竇與路加的三次受誘對話，乃發揮了閂爾谷的

短文，三次對話乃是一種「｛寅逋」 1 Midrash 。當叭，在這兩種

不同的竟見之外，我們也可想到第三種說法，即兩組記錄根本

是來自兩個不同的史料。因為問題太專門，皿須再繼續下去·

以下僅把分析受誘之內容分為兩段· 一是冉爾谷的，二是瑪竇

與路加的。

＿丶《馬爾谷福替》的受誘內容

《囯爾谷福音》的受誘內容雖鍶只有簡短的兩節，但若仔

細默想，可以發現不少的窘義。它的記錄在若翰預報將有一位

更強者要來，及耶穌受冼之後；在耶穌宣講天國之前。在此，

可以看出鳴爾谷思想的次序，也可看出耶穌的地位。若翰預備

道路，報告一位更強者；在領冼時，我們見到了那位更強者。

耶穌受誘正是這位更強者用事實來顯出他所領受的聖神，與他

勝過撒殫的能力。因此我們可以在他身上看到天國的開始。所

以，耶酥的領冼、受誘、宣講，都是在引領我們認識末世時期

的來臨。

在丐爾谷的記錄中，包括下面幾個因素：聖神催他走入曠

野· 四十天之久受誘：與野獸在一起，並有天使服侍他。我們

可以簡單地解釋，並尋出中心思想。
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（一）聖神催他入曠野

男爾谷與瑪竇不同。按照後者，耶酥進入曠野是為了受誘

惑：魔鬼在耶酥單獨禁食之後，因了他身體的疲倦而去試探他。

但按照《丐爾谷福音》，好像誘惑是耶穌在曠野整個時間中有

的，不像瑪竇所說，是在四十天之後。

首先我們可土意「曠野」的聖經意義。曠野並不只是一個

受誘的地方：相反地，它岂是人與天主來往最理想的地點。歐

瑟亞先知曾論到天主再度與目己旳子民和好說 「启此，看，

我要誘導她，領她到曠野和她談心」 歐一 16 。其責，在先知

心目中，以色列人民四十年在曠野之中，乃是與天主結合最好

的時刻。

此外，馬爾谷也在他處如此記進： 「清晨，天還很黑，耶

穌就起身出去，到荒野的地方，在那裡祈禱」 合一 35'0 「耶

穌向他們誌：你們來，私下到荒野的地方去休息一會兒！」 谷

六 31 為此，曠野之第一意義乃是與天主親密的地點。所以耶

穌在荒野中受誘，正是說明魔鬼誘惑的目的，是要使默西亞自

與天主的親密結合中分離。

（二）四十天之久

這是將以色列民族四十年之久在曠野中的歷史，一方面表

示和天主親近，另一方血也身處於誘惑之中，均在耶酥身上重

演。
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（三）與野獸在一起

曠野之與天主相近、和平相處，也許並不引起我們主官；

但與野獸為伍，必當使我們主意相似的神學意義。這是依撒意

亞先知所提的末世清兄： 「豺狼將與羔羊共處，虎豹將與小山

羊同宿；牛犢和幼獅一同飼養，一個幼童即可帶領牠們」 依

十六 6 \ : 「豺狼和羔羊將要一齊牧放，獅子要如牛犢一般吃草，

塵土將是大蛇的食物；在我的整個聖山上，再沒有誰作悪，也

沒有誰害人：上主說」 ＼依六五 25 1 。以上兩節是地堂中和平的

反映。耶穌與野獸在一起，說明他是新亞當，他創始這個末世

和平時代。

關於閂爾谷的敘述，分析至此，其目的好像是把受誘說成

撒殫要把耶穌從與天主親密來往中分離開來，使他有一個與天

主不和的處境，也使他默西亞的使命化而為零。

但是我們得承認：眞王把受誘的內容說明的是瑪竇與路加。

二、《瑪竇福昔》與《路加福音》的受誘內容

在分析兩部福音所追受誘之前，這裡先提出一個屬於兩部

褔音敘述的觀點。今天人們承認瑪竇的敘述受誘，是針對以色

列民族過去的歷史，他要指出以色列的受誘包樣在耶穌身上重

賨－次，但是耶穌超越而且完成以色列歷史。至於路加的敘述

是指向未來，即看耶穌的受難與復活，這是救恩的完成。這兩

個基本不同的觀點，給我們指出受誘在基督學上的竟義；現在

我們可以深入分析兩部福音的敘這了。
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三次受誘的次序，在這兩部褔音中是不圖的：《瑪竇褔音》

旳第二次、第三次，正是《路加福音》的第三次、第二次。因

此有人問· 究竟哪一個是原始次序？今天大部分學者訒同是瑪

竇的，而路加則是爲了神學理由將次序倒置。但也有此人說路

加的是原始次序，因爲這三個誘惑很順理地，首先是對自趴能

力之誘，其次對人的能力之誘，最後是對天主的能力之誘· 也

很順理地是肉身的、心理的、磧神旳三個境界之誘。但是這說

法不敵《瑪竇褔音》次序之根據舊約「歷史次序」的證明。在

舊約中·

1. 申八 3 : 「人生活不但靠食物，而且也靠上主口中所發的

-M言語而生活」 ，這節是根據《出谷紀》十六章。

2. 申六 16: 「你們不可試探上主你們的天主，如同在馬撒試

探了他一樣」 ，這節是根據《出谷紀》十七章 1-17 節。

3 申六 13: 「你要敬畏上主你的天主，只事奉他，只以他的

名起誓」 ，這節是根據《出谷紀》卅二章。

所以，按昭以上取自舊約《出谷紀》的「歷史次序」 ，瑪

竇的二次受誘次序該是原始的，路加則是為了神學理由而加以

更動。

（一） 《瑪竇幅昔》的內容

從作者的以色列歷史爲背景的思想中，簡單地把受誘的內

容說一下。在《瑪竇福音》中，耶穌乃是新梅瑟，就如同古梅

瑟在曠野中率領了以民，新梅瑟也代表了新的民族在荒野中四



54 耶穌~&具卦

十天之久受誘惑。

首先，魔鬼誘他變石頭為餅，而耶穌答以申八 3 說 「人

生活不只靠餅，而且也靠天主口中所發的一切言語」。這是反

映《出谷紀》十六章，以色列人在曠野中抱怨沒有吃飽旳事，

而後有瑪納的奇蹟。在這事上，以色列人懷疑上主，而要求

個奇蹟來使他們信服，但是耶穌卻戰勝了這誘惑而不懷疑天主。

其次，魔鬼誘他從聖殿頂十跳下，天使將前來救他，而耶

穌答以申六 16 說：「你不可試探上主，你的天主！」這是反映

《出谷紀》十七章 1~17 節，因為以色列人及有水喝，向梅瑟

抱怒，想用石頭打死他，這又是另一件試探上中之舉。但是耶

穌卻拒絕了誘惑，他不願從聖殿跳下試探上主，要求天使來救，

如同他後來未從十字架上跳下來一樣。這是天主忠僕所受的誘

惑。

第三，於是魔鬼在高山上引誘耶穌朝拜他，而許以普世。

耶穌答以申六 13 說：「你要朝拜上主，你的天主，惟獨事奉祂」'

這反映《出谷紀》卅二章所載，當百姓見梅瑟上山不下來，於

是有了鑄金牛而朝拜之舉。但耶穌拒絕了這個誘惑，此乃政冶

性默西亞主義的誘惑。

至此，我們可以相當清楚看出瑪竇記錄的行義：在舊約裡

三次誘惑中，以色列人都失敗了，因他們對天主及有完全的信

賴心，只顧物質的需要：耶穌重歷以色列的經驗，鈦而他是完

成者，他勝過了以色列人血土勝過的誘惑，因此可見他是新梅

瑟。在領冼中，他率領新子民出谷；而在曠野中，他率領新子
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民戰勝魔鬼。

（二） 《路加福昔》的內容

在寫出《路加褔音》記述耶穌受誘的特點之前，先得將他

與瑪竇作一比較，即可看出他在編輯上獨到之處，趴後才能知

其目的。當然兩者之間有著許多小差異，我們不能、乜不必一

一舉出，而只提出有關旳事。

路加於一三次受誘結束時，不像瑪竇所進 「就有天使前來

伺候他」：相反地說· 「魔鬼用盡了各種試探後，就離開了他，

再等待時機」。可見作者這樣寫，一定是爲後來之事留卜伏筆，

所謂「且看下回分解」 ，等待魔鬼何時再來。此種筆去，《路

加褔音》用了不只－次· 例如· 當三部褔音記錄墮落僭因了耶

穌的名聲開始不安，想他是若翰重生，而獨有路加加上占尸便

想法看看他．．．．」 路九 9 I' 這也是為下文伏筆，而下文乃是

在受難歷史中之「黑落德見了耶穌，不勝欣喜，原來他早就願

意看看耶穌，因店他曾聽說過闕於耶穌的事，也指望他顔個奇

蹟」 路廿一 8 。那麼，我們應當問，受誘後來之伏筆在何處

出現呢？

註釋家發現耶穌受難時，魔鬼再度出現。耶穌受難之始，

三部對觀褔音都以猶達斯的出賣為題，但是路加卻多加上－

句：「那時撒殫進入那名叫依斯加咯的猶達斯心中」路廿二 3 0 

可見魔鬼一時離開了，現在又重新出現了，耶穌自己看得非常

清楚。因此《路加福音》與其他兩部褔音一樣，在耶穌向那些
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來逮捕他的人說： 「你們拿著刀劍棍棒出來，好像針付強

盜！……」之後，單獨寫了一句「但現在是你們的時候，是黑

暗的權勢！」 路廿 53 由此，佃可懷疑地看出，路加之受誘

記錄乃是耶穌受難的先聲。如同在受誘時，耶穌與魔鬼文戰：

同樣地在苦難時，耶穌再次與魔鬼交戰。第一次牠失敗了，以

後又捲土重來· 在受難事件中，牠好似有三天的勝利．但是終

究被復活之光給戰敗了。這是《路加福音》中受誘奧蹟的特點，

指向未來的受難與復活。

現在我們可以問：路加為什麼把耶酥受誘的次序顧倒了，

而把在耶路撒冷聖殿頂上的誘惑置於最後？

有不少聖經註釋家將這次序的顳倒，歸於《路加福音》中

的地理因素。他的地理安排為：加里肋亞一自加里肋亞至耶路

撒令之旅程」耶路撒冷。此一清楚的安排，竟使路加不提斐琤

伯的凱撒勒雅事件的地名，使人有耶穌直接自加里肋亞去耶路

撒冷的印象路九 18-22 。因此他們想，由於這個緣故，路加

將三次誘惑的次序調換，讓耶路撒冷的誘惑處於最後。

這一說上有部分理由，但並不完全，因為它忽略了耶路撒

冷在《路加福音》中，不僅是－地理名稱，且是一神學地名，

它是在救恩史上佔有重要地位的城市。我們不必審查《路加福

音》與《宗徒大事錄》上一切有關耶路撒冷的句子，而只要看

那些與耶穌有關的，便可明繚耶路撒冷乃是默西亞完成先知預

言的城市。譬如有關耶穌顯聖容，三位福音作者都提及耶穌與

梅瑟及厄里亞對話，獨有路加寫道· 「他們出噸在光燿中，談
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論耶穌的去世〔出谷〕，即他在耶路撒冷必要完成的事」 路几

31 。顯聖容之後，耶穌與宗徒們動身，路加用了非常莊嚴旳

筆法： 「耶穌被接升天的日期就快要來到，他便決恋面向耶路

撒冷走去」 路九 51 。耶路撒令是耶穌被提升之處。以後，路

加聖史在耶祅旳路程中，不斷引人主意，這是去耶路撒冷旳旅

程如路九 53· 十二 22• 十L 11• 十九 11 。當他們將近耶路撒

冷時，馬爾谷只如此記這． 「當他們將近耶路撒冷，到了貝特

法革和伯達尼 ．．」 合丨-- I : 路加則充滿意義地說· 「耶

穌說了這些語，就領頭前行，上耶路撒冷去了。年到臨近貝特

法革和伯達尼．．．」 路十九 28-29 。可見耶路撒冷在第三褔音

中旳重要西了。總之，路加願表示耶路撒冷為救恩完成的地點。

在顯容之前，不僅有了受誘的記載，而且也描進了耶酥童年時

代的兩件事 西默盎的預言路二 34-35 、十二齡在聖殿路

41--50 這兩件事也都和苦難與復活有關，同時也都是發生

在耶路撒冷。

因此，我們現在可以明白，為什麼路加把三次誘惑秩序顧

倒，把耶路撒冷放在結尾。這樣，三次誘惑之後，魔鬼只是在

耶路撒冷暫時離開耶穌：苦難旿再度在耶路撒冷出現，但這次

不是爲誘惑，而是施展最大勢力來磨難他 e 為此，受誘是耶穌

與魔鬼旳決定性對峙的一個前奏。

經過以上的研究之後，對《路加福音》記錄的受誘可下此

結論·耶穌的受誘，應當在苦難歷史的遠景中取得了解。受誘

使我們明瞭，苦難史中的最大仇敵，乃是隱藏而不露的撒殫。
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另一方面，受難歷史也讓我們徹底領悟受誘的奧蹟，它是在預

備、在報告、同時也朝向受難。默西亞與魔鬼之爭的完成地點

是耶路撒冷。

這樣，我們除了從《瑪竇福音》的以色列背景中了解受誘

外，又從路加的耶穌苦難史中了解受誘，而這一切都使我們看

出耶穌的地位 他是默西亞、新民族的首領，他將導引這民族

脫離人類仇敵之手，但是這一切的完成，是本著天主忠僕、受

苦的默西亞的身分。

貳、奧蹟的來源問題

談到受誘奧蹟的來源，就進入一個非常困難的問題中：即

這奧蹟的內容是否來自耶穌自己，是他親自告訴弟子們的？抑

或初期教會團體，由於對耶酥的f解或者爲f某種需要，而製

造出來的呢？這問題在基督學上攸關匪淺，多少和耶穌受誘事

件的眞實性有所關聯。我們分兩部分來研究：首先是受誘奧蹟

來自初期教會的假定，其次則是將這奧蹟來源歸之於耶穌。

一、初期教會為來源的假定

近代類型批判的學者中，有些人傾向於否認福音中有關耶

穌的事蹟的歷史價值，而普遍地以為福音資料來自初期教會旳

創造。而耶穌受誘之事，他們認為是初期教會為了下列幾種不
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（一）護教目的
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有人認爲初期教會爲答覆敵對他們的猶太人，而製造「耶

穌受誘的事。當時猶太人說：耶酥不是默西亞，因爲他又有行

奇蹟，尤其是默西亞的奇蹟。面對這困難，為了信證需要，宗

徒們就製造受誘之事，以證明默西亞不是不能行奇蹟的，而是

不願行奇蹟，因爲要求默西亞行奇蹟是來自魔鬼，爲耶穌本人

所拒絕。

但是這個假定不能自圓其說，這好像初期教會對於耶穌行

過奇蹟抱持皿所謂的態度，好像初期教會不以耶穌的奇蹟為默

西亞的標記似的。其實只要審查教會初期傳承，恰巧相反· 宗

徒們非常重視奇蹟，視之為默西亞的標記。是的，耶穌沒有變

石爲餅，但是有五餅二角的奇蹟，他沒有自聖殿跳下，但是曾

在水上行走。所以假定猶太人反對耶穌的默西亞地位，而說他

沒顯奇蹟；假定初期教會承認耶穌沒有行過奇蹟，而製造出受

誘事件來辯護，實在都與新約中表達初期教會的態度不合。

（二）教理目的

有人說這記錄並不在於辯護耶穌的默西亞地位，而是為『

講授要理的目的，為給初期教友一個標準的宗教態度，一個表

率，因為初期教會生活於困難之中，受到猶太人、羅馬人的壓

迫。為鼓勵他們，叫他們聽命、忍耐，別妄想祈求耶穌以奇蹟

來解決困難。所以宗徒們製造了這段受誘，使教友效法耶穌自
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己，不以奇蹟來求出路。

這假定皿可否認地，有其教導作用；耶酥的一切言行都給

教會一個榜樣。但是也有其不妥之處。我們可以間：為什麼要

製造如此一個記錄？此記錄中，耶穌所受的誘惑與初期教會的

情凡其實大有距離。如果要表達耶穌也勝過初期教會所受的誘

惑，那麼應製造另外三種例子的誘惑，以便更能使初期教會的

信友安心接受自己所受的困難。

（三）神學目的

有人假定耶穌確實受了天主子對天父服從所應受的考驗，

在宗徒時代已有此說法。宗徒們為說明這問題，就自聖經中尋

找 f一些句子，編成一個「｛寅述」 ，成了我們今日福音中的三

誘。逼個假定與下面我們的解釋不遠，但是我們認爲這麼美的

仁寅這」 ，並非宗徒們所能為，也非初期教會的集體作品。

如此，我們已經揀選了幾個支持受誘記載來自初期教會的

假定而加以說明，同時也指出其不當之處。現在還要指出反對

來自初期教會之說的三個嚴重困難。

l 三誘的資料不可能產自初期教會，因為它遠勝過他們的能

力。這裡我們所有的，是一個非常嚴密組織的、充滿神學

官義的、對於耶穌的使命有充分了解的記錄：這必須具有

特殊智慧的人才能創造得出來。三誘的記錄中，含有深度

的宗教觀、詩的因素，以及非常吸引人的圖像，這一切優

點集合起來，不可能是來自宗徒團體，而更應是來自耶穌
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自己。

2 這個記錄中的耶穌，實在與初期教會信仰上的耶穌有著距

離。宗徒們在復活之光輝下，信仰耶穌是默西亞、是天主

子，所以不可能描寫撒殫接近他們信仰中旳主。其次，假

使他們創造了這記錄，也不會引用如三誘中聖經上的幾句

話。相反，如《聖詠》第二首，也是初期教會常用在耶穌

身上的《聖詠》，將更適合在第三誘中答覆。

3 在三誘中，雖然沒有顯著地說明耶穌的默西亞地位，但這

記錄中的默西亞意義是不可否認的。它是政冶性、現世件

默西亞的誘惑，所以耶穌拒絕了。而我們知道，等待有權

力光榮的政冶性默西亞的心理，已不是初期教會的問題，

他們實在不必創造二誘來說明耶穌旳默西亞眞義。他們的

迫切問題，乃是基督為什麼尙未再來。按此，我們又可看

汩悮定初期教會創造三誘記錄的不合歷史。

至此，好像已經看出三誘的來源不是初期教會現在要問｀

那麼究竟耶穌受誘記錄來自何處？是耶穌自己嗎？

二、耶穌自己為來源之說

確定三誘記錄來自耶穌的方士是這樣的· 一方面，我們指

出耶穌時代的中心問題是什麼；另一方面，我們再指出三誘記

錄反映出的時代背景是什麼。如果兩者互相吻合，那麼至少可

以確定三誘記錄是耶穌時代旳產品，而不是初期教會的創造 C

下面我們把幾個積極支持三誘來自耶穌的理由加以介紹。
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（一）耶穌力拒他人要求徵兆

我們根據褔音，在耶穌傳道期間，不斷發現這個情況：在

宗教上，耶穌顯出他有權威，不怕違背傳統；在行動上，他不

怕顯出負有一個神聖使命：於是猶太地方宗教領袖要永他顯徵

兆，以證實此一地位： 「法利塞人出來，開始和他辯論，向他

要求一個來自天上的徵兆，想試探他」 合(\ 11 。同樣，瑪竇

租路加也對這些要求記錄了耶酥認為是誘惑而拒絕了瑪 l六

1 路十 -~16 。此外遠有受難時，虫落德的要求路廿二 9 I : 以

及在十字架上，也有人如此要求谷十五 32 瑪廿七 42-43 ; 路廿二

35-37° 

耶酥的拒絕使弟子驚訝，他們見他行過奇蹟，因此不能不

想 這為耶穌是輕而易舉的事，為什麼他不滿足宗教領袖們的

要求呢？為此，在這情凡下，耶穌要向他們解釋。三誘事件來

自耶穌，正是為向宗徒們解釋不行徵兆的理由。

第一個誘惑實際上不在於顯奇蹟以充飢，而是要因此徵兆

顯出他是天主子· 第二個誘惑也不在乎得到天主的扶持，而是

使試探者要看出他眞是天主子。這種行於探知耶酥地位的要

求，實在皿異於宗教首領之要求徵兆。因此耶穌的答覆，實在

不只是為了魔鬼，而更是針對著那些要求徵兆的宗教首領。默

西亞的使命不是奇蹟，而是對天主父的信賴，他只依靠天主父

的話，不試探天主，而只奉侍天主。

因此可見，受誘事件之內容完全是耶穌生命層次中的，它

應當是復活以前的事。因為復舌之後，天主已經用了一個徵兆
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證明耶穌的使命，所以及有耶穌時代要求徵兆的問題，更沒有

製造這記錄的需要。

（二）宗徒們在耶穌復活前的政治默西亞期望

關於這層，前面已經提起，我們不能否認宗徒們在耶穌在

世時有著當時對默西亞為千，以及權力、光榮等概念，如谷十

35-37 載伯德－子的要求，以及谷八 27-33 伯多祿明認主為默

西亞。伯鐸在承認耶穌為默西亞之後，遠表于（這一傾向。爲

他們，受苦的默西亞是不可能的 魔鬼不是想耶穌不該受餓

嗎？ 因此我們看出受誘記載，是針對這思想態度血向宗徒們

解釋。有人早已看出「去罷，撒殫！」這句話與伯鐸受斥事件

的關係，爲此有人也想耶穌是在斐理伯的凱撒勒雅事後向宗徒

們講了受誘事件，藉此告訴宗徒們在他身上期待政冶性默西亞

乃是魔鬼的誘惑。

（三）耶穌與蜃鬼

關於這一點，此處不能詳加發揮，而谨能主要說明受誘記

錄中，耶穌與魔鬼之相恃，完全符合耶穌在偉福音期間對魔鬼

的態度與觀念。至於初期教會，因了復舌的經驗，巳不再作如

是想。

不管今日的構想怎樣，我們應承認耶穌在福音中是非常鄭

重地反對魔鬼，視魔鬼為大敵，他得處理並勝過魔鬼。在他對

伯鐸的申斥中，已看出魔鬼要設計使他的使命迷失，因此他指

出這個奸計。
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苦難前，耶穌對宗徒預言路廿 31'' 他們將被魔鬼捉弄：

而蕎子的比喻瑪］一 24-31 說明了魔鬼這仇敵破壞性的播種。

這也顯出魔鬼對於他的使命抱有的陰謀。耶穌不但知道魔鬼想

破壞他使命的完成，也知道自己的使命是面對此一仇敵。這使

我們了解福音中的嘔魔的意義卫各十 20 瑪 f二 28 谷一 27 I' 

魔鬼的王國已因了耶穌的使命而衰敗。爲此，嘔逐魔鬼證明牠

的王國權勢已失，天主的王國已經展開：這是一個標記，耶穌

預報的喜訊 天國已近的記號。

在耶穌傳道時期，魔鬼雖鈥己經基本上失敗，然而耶穌遠

艾有完至凱旋，魔鬼仍設去破壞耶穌使命的成功。是牠撒播菁

子：是牠煽動弟子，破壞他們的信仰：是牠想利用伯鐸來動搖

耶穌的使命· 也是牠在受誘奧蹟中，設上預防自己的失敗。因

此我們看出受誘記載中的魔鬼，誠為耶酥傳道時代中的魔鬼。

初期教會的看去並非如此，復活的光改變了他們的看去。

爲他們，魔鬼已經徹底失敗。所以，按暄他們的時代背景的需

要，他們不會創造誘惑耶穌、設上使他「迷失」的魔鬼。為此，

根據以上三個理由，受誘奧蹟的記錄應當是耶祅時代的產品，

而不該如同有些類型批判家所想的，來自初期教會的創造。

至此，對於耶穌受誘奧蹟的來原，做了一番概要的研究，

但是問題尙未完結，現在我們應用結論的方式，把問題繼續發

展下去。
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語士
口
胤

1. 我們已經看過受誘奧蹟來自初期教會的創造不能成立，因

而指出應當來自耶穌本人，但並不因此說《瑪竇福音》和

《路加福音》中的所有字句、文件都來自耶穌。

2 如果是初期教會的創造，當鈥這記錄的內容只是由想像製

造來的；但如果是來自耶穌，問題就更複雜了；這能夠是

他講述自己經歷旳事實，也能夠是他爲了傳這道理，而用

了想像、寓言形式來講寅．為能更加生動。可見對於事實

的發生與否，並不因了記錄來自耶酥而解決。

3. 為回答上面的問題，顯叭可有兩個極端性的答覆· 第－＾＇

這完全屬於想像，是－個故事、寓言，如同耶穌講的拉匝

祿富人旳故事，有亞巴郎與富人，一個在地獄，一個在另

一邊的對話· 同樣，在受誘記錄中，也有登高山而見到毌

界之想像性旳對話。第二，乃是咬文嚼字，把三誘記錄中

所寫的一切枝節都視爲眞實，都具有嚴格的歷史性。

4. 中庸的態度是認爲· 耶酥開始傳福音時．的確有受誘經驗

一天主子對於服從聖父而受誘的經殮。耶穌為了需要而

編出三誘的亡寅述」，將這基本受誘經驗向宗徒們解釋。

5 受誘發生似乎是在受冼後，如同以色列過紅海在曠野中受

誘：但耶穌亻專述自己受誘是在斐理伯的凱撒勒雅事件之

後，也是伯鐸阻止他去耶路撒冷成仁，以及宗徒們表示不

能了解受難奧蹟之後。

如此，我們結束了這個受誘奧蹟來源的問題，現在多少可



66 耶蚌的真痔

以放心地說，耶穌受過誘惑：那麼，在神學上是否容易接受天

主聖子受魔鬼的誘惑呢？

參、受誘奧蹟之神學反省

我們包樣解釋耶穌的確受過誘惑呢？如果我們實在承認耶

酥眞的受誘，那不是對於耶穌完整的聖德有所妨礙嗎？前面已

經提過，有些教父為避免這樣的困難，便以奧蹟的教育性、表

率四來解釋一切。我們當然不該忽略此點，但如果只看到這一

點，就好像把三誘眞實性的一面棄而不顧了。其實，如果耶穌

為了我們的緣故而受誘，那麼他的誘惑應該是眞實的，才能成

為我們的表率。為此，在這部分神學反省中，我們設広在耶穌

的人性上，在他降生成人的境界中，尋找受誘的可能條件。如

此，我們可以談到表率。

《希伯來書》有一段可以引起我們土竟的話（希五 7-9','

耶穌所以成為我們的模範，乃是因為他親身經歷了走向成全的

道路。為此，我們不怕困難地承認耶穌眞實地受誘，如果在反

省中遇到不能超越的困難，那麼我們坦白地承認理智的有限。

以下分兩段進行：一、兩種不同的誘惑；二、耶穌受誘之可能。

一、兩種不同的誘惑

神學家把誘惑分為兩種: (--·)「偏情與塵界」之誘：＼－一）



「客體境界」之誘，今說明於下：

（一）偏情與塵界之誘
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這種誘惑的來源，是「偏情」與「塵世」。感受這種誘惑·

指出在受誘者身七早已有罪本罪或原罪 ，雖然受誘不是罪。

偏清使人不能全心歸向天主，而麈世是人的興趣，與天主之精

神格格不入。如果有人感受偏情與塵世的誘惑，這假定了這個

人處於一個與天主旳關係非正常的境界中。所以如果有這兩種

誘惑，便證明人必須歷經－番奮鬥之後，天主才處於他生活中

應有的位置，因此也證明了，人尙及有絕對歸向天主，這是人

不忠囿罪或本罪的後果。即使生店在聖寵中的人，也能受此

誘惑。

這樣的誘惑耶穌不能受，因爲他是伷罪者，他旳心靈不在

罪的平面上。他的心完全歸向天主，他的食糧是天主的聖意，

為此，耶穌不能有任何一種不以天主為中辶、爲終向的內心經

險。所以三次受誘不應在這方面去反省；但事實上，福音告訴

我們，耶穌為魔鬼所誘，因此我們得找第二種誘惑。

（二）客體境界之誘

偏清與塵世之誘是假定受誘者本人處於一個有罪的處境，

至少罪之後果的境界。而客體境界之誘，乃是魔鬼使一個清潔

血罪的靈魂所處的客體境界，加以似是而非的解釋，企圖因了

這樣的解釋，使清潔肌罪的靈魂墮入錯誤及罪過，因而失去主

體原有的皿罪。處於這個境界中而受誘的人，原是清潔餌罪者；
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但這並不假定他已經與天主的意願相左，而是假定他處於一客

體境界中，這境界能給予魔鬼一個曲解，－個陳逞錯誤與犯罪

的磯會。

在此舉－個聖經中的例子，即《創世紀》中厄娃所受之誘

此與原祖父旦之歷史性問題住關 。厄娃是無罪清潔的靈魂，在她

身上，沒有任何與天主相左的傾向 偏情與塵世；但是她所處

旳客體環境，可能讓魔鬼製造錯誤與罪過的機會，因而失去了

內心的平衡。地堂中一切的果實，她都可以吃，唯獨生命樹上

的不可摸也不可吃。這個客體境界給予魔鬼一個機會，而使厄

娃懷疑、犯了錯誤、失去內心的孚衡與信賴天主的心。

事實上，魔鬼使厄娃看出客體境界的不平常，牠問： 「妳

屯圍中的一切果子西？」逼是個客體境界的問題。厄娃回答說

是天主的命令 於是魔鬼故官以天主的嫉妒、／」＼氣、怕人吃

果實 ．．來曲解這客體境界。結果厄娃懷疑天主的行為、官向，

她的理智受到攻擊，她的內L、失去平衡。這是墮入客體境界之

誘；是眞正的誘惑。假定的不是厄娃原本有任何罪的境界，而

只是一個客體境界的不平常，超越她的智慧。

因此，客體境界之誘只假定一個不清楚的境界，誘惑只是

為使人體會到其模稜兩可性，由此而懷疑 c 如果我們要把耶穌

受誘事件認眞地解釋，也許該在客體境界之誘上著手。

二、耶穌受誘之可能

在耶穌受冼時，天主的聲音指出了天主的忠僕、受苦的默
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西亞的使命。但是這個客體境界 天主的忠僕、受苦的默西亞

的境界 為理性並不甚顯明．也並非不可能給予魔鬼似是而非

的解釋的機會。

在耶穌這方面，他的清潔皿罪未曾把他從具體境界中提升

出來，世界爲他是一個經驗旳巫了。在人旳層次上，這境界對

他也是隱晦不明的。魔鬼就利用了這個人的經臉為出發點，曲

解他的使命。

第一次誘惑，飢餓中變石為餅，目的不在於吃飽，而是爲

什麼默西亞不能使用他行奇蹟旳能力，解決－切，而偏要受苦

受難。這正是引起壞疑客體境界不信賴天主的誘惑。

第二次誘惑，攻擊耶穌對於天主絕對的信賴。為什麼不經

獫性地試探一下，看看天主是否與默西亞同在。這是要木天主

顯赫旳徵兆，正是天主忠僕、受苦的默西亞所不該有的徵兆

所以又是另一個對客體境界的誘惑。

第三次誘惑更為清楚，它正是後來耶穌在（專道時期所不斷

遇到的難題。多少次人們如同魔鬼般地要求奉他為王．．．爲什

麼他不能是..個有權力、光榮的默西亞？…這種來日要聽到

的疑問，魔鬼在第三誘中使他預嚐了。

因此可以說，耶穌的客體境界是這樣容易被人曲解，是讓

魔鬼製造誘惑的領域。但這並不妨礙耶穌的聖瓌。而且我們也

相信，耶穌與天父之間的親密關係，並未免除他生活經驗中，

對於使命的模糊不清｀因爲這個使命包括一切顯著的失敗、十

字架及死亡。我們承認天主地位的奧蹟，但這不應當叫我們把
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山園中的痛苦、十字架上的感受，都使之眞空而失去內容。由

於這個緣故，我們不肯把三次誘惑視爲一件表面的文體：相反

地，我們認爲這是天主恵僕、受苦的默西亞所遭受的眞實誘惑。

至於三誘的記錄，只是用了仁寅述」來表達這個基本受誘經驗

而已。

這樣，我們的神學反省與聖經分析可以互相配合，同時保

持了受誘奧蹟的眞實性。
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今天研究福音的批判學家，幾乎沒有人懷疑，歷史中的納

匝肋人耶穌宣講的主題是「天國臨近」。天國臨近就是天主自

己親自臨近，它的內容用我們最容易經驗到的話說，就是和平、

生命、正義及天主對人的隣閥 e 因此，所謂「天國臨近」更好

說是一個「新的救恩境界」已經在我們中間：這個新的境界在

天主的救恩計畫中也是最後的境界，所以我們也稱它為「末

世」 o 「末」是最後， 「世」是世代，這個最後的世代，也是

最新的世代，永1、會過去旳新世代。

耶穌藉所講的比喻告訴人類：天父的救恩已經進入人間

了，好日子已經來臨了。其實，在講出有關天國來臨的比喻之

後，耶穌用不到問群衆： 「你們説我是誰？」四周的人也立刻

會問： 「你是誰？」他們可以問： 「究克你忍什麼告訴我們，

父親會如此寬恕浪子呢？」或者問： 「你憑什麼能詭君王封那

位欠他一萬『塔冷通』的僕人，完全寬恕呢？究充你憑什麼可

以這樣肯定呢？」 ！路十五 11-32: 瑪十八 21-25 是否耶穌在比喻

中，已令當時人體驗到他身上的權威呢？答案是肯定的；除非

認識父的子來啓示、來告訴人，否則沒有人能認識這－位父：

沒有人能告訴人說： 「天國臨近了」°
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實在，耶穌的比喻已顯示他的生命就是天主的啓示。同他

生舌在一起的宗徒早已隱約地體驗到，他實在與衆不同。後來

他們在復活的光輝下回憶以前的一切時，會清楚肯定歷史中的

耶酥，就是信仰中的基督。

在舊約旳救恩史記載裡，天主的言語與行動常是同時進入

人間，完成祂和人類的交往。祂的言語說明在救恩史上種種行

動的內容；而祂的行動最後是給言語一個眞實性。同樣的，耶

穌的言語與行動也是互相綜合在一起、互相補充的。如果說耶

穌的言語主旨是以「天國臨近」為主題，那麼他的行動正是實

踐「天國臨近」。現在我們討論耶穌的奇蹟，就是要在他的行

動中，把天國臨近的一面表現出來。

壹、比較宗教中的奇蹟現象

硏究一般大宗教，可以發現它們都有奇蹟的記錄。不過，

根據記載，教祖時代對於奇蹟並不重視。例如孔子在《論語》

中說： 「子不語怪丶力丶亂丶神」。可見關於奇怪的事、大旳

能力，或與平常不同的現象，孔子是不討論旳。因此，假如我

們與孔子談論奇蹟現象，他必不感頻趣。同樣，釋迦牟尼的生

平中，也有一次弟子對他說： 「一位聖人在天空飛」，這應當

是很奇妙的事了；但釋迦牟尼卻說： 「這位聖人在天空中飛，

實在不算什麼。假如一人已經有了信仰，看到有人在空中飛，
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也不會增加他的信仰。相反的，如果沒有信仰，即使看見有人

在飛，也不會因此而信」。為此，釋迦牟尼好像認為奇異的事

皿助於宗教信仰。伊斯蘭教的穆罕默德亦有相似的言論。不過，

雖然大宗教的教祖們不重視怪、力、亂、神，但後代信徒爲了

誇大教祖的能力，往往會把奇蹟的記載加諸教祖身上。

至於論到與教會同時代的希謄羅男宗教，對奇蹟持另－種

態度。希臘地區有奇蹟中心，許多信者來到那裡的神廟中，守

齋、本谷之後，爲能晚上尋夢，得到神諭。夢醒之後，神廟司

祭替他們解夢，奇蹟便源原而來。因此，希臘民間宗教記載中，

奇蹟凸濫。

我們發現兩種相反的現象：一是各大宗教對奇蹟的冷炎，

另一是希臘民間宗教對奇蹟的曷望。於是我們要問：耶穌的奇

蹟，面對這兩種現象有什麼特點？

這硏究對今日臺灣的社會，也有其竟義。因為現今有許多

正統的儒家人物，王重個人修養，也如同孔子一般不言怪、力、

亂、神；他們不認為奇蹟牽步道德修養，對奇蹟不但不感到驚

訝，反而有些看輕。可是另一方面，今天臺灣民間對於奇蹟的

追求又相當的品濫。面對這兩種態度，不能不研究耶穌奇蹟的

特殊意義。這將導引我們進入下一部分。
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貳、四福昔中耶穌奇蹟的特殊意義

一、輻昔中的名詞解釋

福音曾用好多不同的希謄名詞，來稱呼耶酥的奇蹟。如果

我們瞭解這些名詞的竟義，巳可初步認識耶穌奇蹟的特點。這

些不同的希臘名詞，可分為心理、本質、音念三方面：

1 在心理層面上的名詞是 terata 、 thaumasia 、 paradoksa' 中

文或可譯為「奇異」 ，即因所發生的事與日常生活經驗

大不相同，引發心理上的奇異、彆訝。這是心理上對奇

蹟的描寫；但是這並不是福音中主要用來描這奇蹟的名

詞。

2 在本質層面上用的名詞是 dynamis 、 erga' 中文可稱為「能

力」 ：這是說奇蹟來自天主的能力。

3 最後，意念層面上用的名詞是 semeia' 中文可稱為「標

記」 ：這是指奇蹟象徵一個意義。

新約中，我們發現關於「奇蹟」有這三層面的名詞；可是

在應用卜，據聖經學家的分析，心理平面上的「奇異」普通不

單獨出現，它或與本質平面七的「能力」，或與薏念平面上的

「標記」相連。這也告訴我們福音中的奇蹟，主要不是在引起

好奇、驚訝，而更是要在奇蹟現象中認出笆義與來源。的確，

奇蹟是不同於日常經驗的事，故令人覺得奇異：但其目的是吸

引人看出一個新的意義，也就是天國的來臨。
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二、對觀福音中耶穌的奇蹟

耶穌的奇蹟一般可分四類 驅魔、治病、死人復舌，以及

自蛄界中發生的奇蹟，如平息風浪、增餅等等。研討耶蘇的奇

蹟意義，可由「整體」及「分析」兩方面說明：

（一）就整體而論

奇蹟有什麼笆義呢？褔音中記載： 「若翰在獄中聽到了基

督所行的，就派遣門徒去問耶穌謎： 『你就是要來的那一位，

或是我們還要等候另外一位？』」 瑪十-- 2-6 恥穌回答若翰

弟子的話，是把《依撒竟亞先知書》中好幾段話綜合在一起依

廿九、卅五 ，都是有關天主最後解救以色列民族的喜訊。他說

「你們去，把你們所見所聞的報告給若翰：瞎子看見，腐子行

走，癤病人得了潔淨，並子聽見，死人復活，窮苦人得了喜

訊......」。可見，就對觀福音整體而論，奇蹟象徵新時代的來

臨 天主所預言的好日子來臨［。

總之，福音說的不是別的，奇蹟是天主能力的彰顯；同時

是一個標記，指出新的現實 天國的臨近。耶穌的比喻報告天

國臨近，而現在奇蹟的行動實現了這個主題。

（二）就分析而論

假如天國的內涵是天主所賜的自由、憐憫、生命、和平，

這些救恩進入人類，就是所謂的天國來臨。那麼，我們立刻可

以分析出天國的內涵，在奇蹟中出現了。

譬如· 驅魔奇蹟，可說是天國來臨的自由，囤魔鬼是壓追



76 耶釒系的臭臻

人及束縛人的惡勢力，而驅魔正是顯出天主將惡勢力驅逐，給

人自由。

再如：耶穌冶癒病人，可說是天國的憐閥出現了。他旳隣

憫進入病人身上，尤其是那些不被人接受的懶病人身上。

若說天國來臨是生命，那麼在福音中耶穌復舌死人，正是

給人新生命的標記 生命克勝死亡，所以復盾死人的奇蹟表示

天國的生命進入人間。

最後，天國的和平，這不只是指人與人之間的和平，也是

整個宇宙間顯出和平的氣象。那麼平息風具等自然界奇蹟令人

感到天國來臨，萬象更新。

從以上例子可以說，耶穌的奇蹟指出這個好日子來臨了。

所以，就對觀福音的奇蹟分析而論，最後發現奇蹟的主題是天

國來臨。天國在耶穌的宣講與奇蹟中臨近了，而這要求人在信

仰中接納，我們必須對這思想加以重視。

新約中，奇蹟有三層面的名詞· 心理上的奇異反應、本質

上的能力、它念上的標記。一般而論，聖經對心理上的奇異並

不電視；相反的，如果群衆對奇蹟只著重於奇異的層面，耶穌

便拒絕施行奇蹟。譬如虫落德得知耶穌會顯奇蹟寸更想看耶穌，

尋求奇蹟在心理上的刺激。可是按照《路加福音》的記載，最

後在耶穌受難時，玉落德見到了他路廿二 8-91 0 屯落德心花

怒放，以為可以見到奇蹟[; 但是耶穌面對他不加理睬。可見

耶穌奇蹟並非只為引起人的高潮、好奇。

奇蹟本質上指出天主的能力，要人相信天圜的來臨。耶穌
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的敵對者曾誣告他靠魔鬼的去力施行奇蹟。耶穌的答辯，直截

了當，肯定他自己嘔魔表示天國已在人間了＼參路十~14-20•. 0 

所以對觀福音的奇蹟，是針對人的信仰，要求在信仰中接納奇

蹟的意義及來原。為此，《馬爾谷福音》記載耶穌在納匝肋似

乎不能行奇蹟，因為納匝肋人不信谷六 5 。在奇蹟前「不信」'

便是看不出訊息，如果看不出訊息，那麼奇蹟失去目的。所以

在納匝肋人的封閉、不信態度前，耶穌及有施行奇蹟。

總之，根據對觀福音中耶穌旳奇蹟，的確與日常經驗不同，

能夠引起人的驚異，但奇蹟主要是天主能力的出現、臀示訊息，

因此奇蹟是標記，指出天主救恩的來臨，天國透過奇蹟進到人

間。

一丶《若望福音》中耶穌的奇蹟

在第四福音中，一般而論，很｛主意奇蹟在「意念」上的作

用，也就是所謂標記性。每件奇蹟常是表示一個意義，例如變

水為酒的奇蹟，是告訴人新時代的來臨：耶穌冶好胎生瞎子，

象徵他是光明；復活拉匝祿顯示他是生命。奇蹟是一個標記，

指出耶穌是誰。這似乎與對觀福音相同；但所不同的是，《若

望褔音》在復活的光照下，對耶穌的奇蹟反省得更多、更成孰，

因而更能透徹指出奇蹟的意義。

《若望福音》論及奇蹟，慣用「工程」及「神蹟」兩個名

詞參考神蹟 18' 六 30' 七 31' 十 41, 十二 37 等上程五 30 、 36'

-L 21' 十 25 、 32 等 ，而且具有自己的特點。當他用「神蹟」時，
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有系統地出於耶穌之外的人口中· 或是福音作者的敘這中，或

群衆口中，或耶穌敵對者的口中。「神蹟」這個名詞不出自耶

穌口中，而是他四周的人用的。耶穌自己則用「二程」這個名

詞來說奇蹟。

但《若望福音》裡耶穌的工程，不僅指耶穌的奇蹟，也包

含他的話語。於此我們將問：為何《若望福音》的作者如此有

系統地把「工程」放在耶穌口中，為說明他的奇蹟？而「神蹟」

有系統地放在他人的口中，來談論耶穌的奇蹟？根據專家的答

覆，因爲在舊約中「工程」這個名詞，或者是指天王的創造，

或者稱天主的救援 I 參詠十九 2' 六 t六 5 。尤其在《申命紀》

中，它被用得相當多。

一般說來，《若望褔音》深受《申命紀》的影響。現在作

者把舊約指天主的創造與救援的名詞 工程 用在耶穌的口

中，表示他的奇蹟時，這已經給我們一個解答的線索。其實，

福音作者記錄耶穌的奇蹟，同時描進人在奇蹟前的信仰過程。

奇蹟為人常是一個標記，指向一個更深的現實，所以對人，奇

蹟常是「神蹟」。那麼指向什麼呢？第四福音在更深的反省中，

表示指向耶穌自己 他的奇蹟，便是天主的「丁程」；所以耶

穌用「工程」來稱他的奇蹟； 「工程」中，他與父是一體。也

因此我們可以了解，《若望福音》不多用「天國」，奇蹟也不

稱爲「天國」臨近的標記。為此，「天國」來臨，便是基督的

來臨，「天國」便是天主在他的獨生子內的啓示。

對觀褔音的奇蹟，叫人看出一個新的意義：天國來臨：《若
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望福音》的奇蹟· 在於使人看出耶穌身上天主的臨在。當耶穌

變水為酒後，弟子們在他身上看出天主的光榮若二 1-11 、耶

穌所顯出的眞正身分。那麼， 「天國」是什麼？若說「天國」

是天主自己親近人；如今實在可以說，「天國」是耶穌自己親

近人。

四、比較宗教史中耶穌奇蹟的特殊意義

那麼，面對一般大宗教及民間宗教對奇蹟所持有的兩種態

度，耶穌的奇蹟顯出什麼樣的特殊意義呢．）

一般大宗教是建立在理性上的宗教，根據人的經驗、反省、

覺悟，了解人的成全得救之道。理性宗教中，人自己解決得救

問題。由於理性鷦去說明奇蹟，為他們而言，奇蹟是父有芒義、

產生不了救援作用的。但在基督教會裡，奇蹟正是表明救恩來

自天主；天國的和平、正義、自由，是超越理性的天主之恩賜。

因此藉著超過日常生活的標記，導致信者看出新的官義。可見

耶穌的宗教面對那些不需要奇蹟的理性宗教，更能顯出自己的

特點。這也是所謂的啓示性宗教的特點。啓示性宗教的一種標

記，便是奇蹟。因此，我們也可以明瞭有些大宗教或儒家的正

統人物，爲何不肯接受奇蹟。他們對人生命的宗教解答，是建

基在理性上的｀理胜宗教非但不需奇蹟，反而輕視。

至於民間宗教中奇蹟乩濫的現象，也與聖經記載不同。民

間宗教在奇蹟中，只為解決個人的困難、尋求現世利益。耶穌

奇蹟的特點是天國來臨的標記。假使耶穌的奇蹟只是為解決個



80 耶穌 ~b 真贛

人日常生后中的困難，只為治好病人，那麼耶穌為什麼並不冶

癒任何病痛、解決所有的困難呢？事實上，耶酥的奇蹟是為啓

示的標記，導致世人相信新境界的來臨。

上述分析，有助於我們適當地講解耶穌的奇蹟，並在牧靈

工作上，對於四周不同的人，指出奇蹟的特點。

參、耶穌奇蹟的歷史價癰

臺大哲學系教授陳鼓應先生曾著《耶穌的新畫像》一書，

批評與攻擊了耶祅的奇蹟。雖然他所說的，在西方十九、廿世

紀早已提出，但因此書已有四版，該有一萬多冊流行於臺灣，

可見奇蹟的歷史價值，是值得再討論的。在《耶穌的新畫像》

中，作者認為奇蹟是信徒為了誇大耶穌的偉大，因此把他神通

化了。新約說他在海面上行走，也許只是在淺灘上涉水罷了。

他說現在許多信徒視奇蹟為眞，就好像中國人將《西道記》中

旳孫悟空視為眞人眞事一樣。

可見，確定耶穌奇蹟的歷史價值，是相當迫切的問題。但

在討論奇蹟的歷史價值之前，必須先提出三項假定：

假定一：當一個人討論奇蹟的歷史價值時，不應先採取了

一個哲學的立場。如果有人認為天主啓示是不可能的，天主不

能有超過理性的救恩事件在人類歷史中發生，甚至天主根本是

不存在的，那麼可以不必討論奇蹟了。在這種哲學立場上，奇
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蹟是先天的不可能：再在歷史中證明奇蹟，也等於是空談。

假定二：我們討論的對象是在四部福音中所記錄的奇蹟·

所以在論奇蹟的價值時，應當從福音的性質出發。為此應先假

定，基本上我們知道福音如何寫成，也承認福音作者為適應環

境，可能對記進的方式稍有變化。我們甚至可以承認，有些福

音記敘在進入希臘羅馬文化地區時，受到當地文學旳影響，亦

並非不可能。有關歷史中耶穌言行的宣講和記進，是宗徒們在

愎舌旳光阻下經過反省之後才作旳。不過即使如此，福音中的

材料並非無中生有，一切還是淵源於歷史中旳耶穌。這是我們

做的一項假定：它可在硏究福音形成歷史中獲得證明。同樣的，

假如有人一口肯定褔音是初期教會陣中生有的書籍，那麼再說

耶穌在歷史中施行奇蹟也是多餘旳。

假定三· 在討論耶穌奇蹟旳歷史價值時｀用的方去是歷史

批判，這是教會內外都用的方去。根據歷史科學的研究標準，

批判褔音中耶穌奇蹟的眞實性。

以下四點可作為證明．前兩點為外在批判方式，不直接用

褔音材料來研究；後兩點是內在批判方式，是根據福音材料所

作的研究。

外在批判一：聖經之外的文件支持

在新約之外，可以找到一些關於歷史中耶穌的記錄，其中

論及耶穌的奇蹟 c 事實上，我們承認這類材料是很少的。聖經

學者曾找到猶大文學中的「塔木德」，就是猶太丘師集合上律
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口傳的記錄，都是主曆第二世紀後的材料。在此材料中，記錄

了前人的傳說：耶穌在巴斯卦前夕被釘。在他處刑的四十天前，

猶太官方到處派人向民衆報告，因為耶祅行了巫術，故要處死：

如果有人要為他辯護，就出來辯護。可是經過四十天後，皿人

為耶酥辯護，所以耶酥被處死了。這記錄在猶太文學中是罕有

的資料，可是仔細分析，與《馬爾谷福音》三章 22-30 節的內

容相同。例如在《馬爾谷福音》裡也提到耶穌的敵對者控告耶

穌因魔鬼之王而行奇蹟；這就是行巫術。由此可見，耶穌的奇

蹟，或是他人所說的巫術，不只是福音中記載，聖經以外的史

料也報導。雖然這還不足以證明奇蹟的歷史價值，但是歷史批

判是一項可用的資料。

外在批判二：由幅音的整體材料來看奇蹟的歷史價癰

現在我們只分析《閂爾谷福音》，這福音共有十六章， 666

節，其中 206 節言奇蹟，等於全部福音的 31% 。如果將《馬爾

谷福音》耶穌公開生活的前十章計算，總共有 425 節，其中奇

蹟的記這佔 206 節，為全部材料的 47% 。而且尙有其他材料與

奇蹟相關連，例如耶穌冶癒癱子的奇蹟與赦罪事件牽連在一

起：安息日冶病與安息日的辯論有關。因此奇蹟記錄牽涉的相

當廣。在此狀況下，如果遠說福音中耶穌的奇蹟及有價值，也

等於說整部《丐爾谷福音》沒有價值。這樣一來，否定了福音

的歷史價值，這也否定了我們的假定二。
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內在批判一：根據幅昔記載的材料，耆奇蹟的真實性

今天研究福音的專家們常被一個問題困擾著：是否能從福

音中找到耶穌親自講的話\ ipsissima verba Christi l 。一般說來，在

福音內要找出耶穌親口說出而保存下來的話，眞是少之又少。

但是，至少許多福音專家們經過批判後，皆認為有一段話

是耶穌親口說的。這段話是耶穌在加里肋亞傳福音以後的事·

他開始譴責那曾看過他許多異能的城邑，因為他們及有悔改·

「苛辣匝因，你是有禍的！貝特賽達，你是有禍的！因店在你

們那程所行的異能，如果行在提洛和漆冬，他們早已身披苦

衣…」 瑪十一 21-24 。他的話是針對苛辣匝因城及貝特賽達

城而發的；表示他在這兩個城中曾行奇蹟。但如何才能證明這

段話是歷史中的耶穌親口說的呢？聖經專家們認為，這整個的

間題是在苛辣匝因這城上。

葛法翁是相當有名的城邑。在主曆 1905-1926 年誾，它幾

乎被考古學家從地下掘起。苛辣匝因城離葛去翁才兩公里路

遠，它除在此處被提起外，從未在新約中出現。聖經專家認為，

初期教會實在沒有理由及必要去創造這段話，因為新約從沒提

過苛辣匝因，及理由責備它。所以，這必是耶穌在歷史中的眞

實事件，才會保留在褔音中。因此在瑪十一 21 中，耶穌親口指

出自己的奇蹟。

當然，由此要證明奇蹟的歷史價值，還須應用嚴謹的歷史

批判。
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內在批判二：應用歷史批判的四個基本標準

按歷史科學證明歷史中的耶酥身上有奇蹟現象，這將應用

歷史批判的四個基本標準：

首先，在許多不同的傳統中，有同樣記載的事件，則記載

的事件的眞實性相當可靠。丐爾谷是最古老的一部褔音，其中

有奇蹟的記載。除了馬爾谷外，瑪竇和路加共有的材料也記載

耶穌的奇蹟；它是來自另－個傳統，與《丐爾谷福音》無關。

《若望福音》也提到耶酥的奇蹟，但若望傳統在福音的研究中

有其獨立的價值。最後，《希伯來書信》、《宗徒大事錄》和

保祿著作等，也提及耶穌的奇蹟。

經過－連串不同的傳承都提出耶穌的奇蹟，那麼歷史批判

得到了一項積極因素。因為根據歷史批判，若幾個彼此皿關的

傳承說同樣的一件事，則此事是有歷史價值的。例如，有五個

人彼此毫皿關係，在毫皿商量的清況下卻討論著同一個人：如

果他們異口同聲說他是個了不起、有聖德的人，則表示這人除

非是眞正的了不起、是個聖人，否則該如何解釋五人之間的共

同報導？同樣，不同傳承都記錄耶穌的奇蹟，最合理的結論是

耶穌確實有奇蹟，因而歷史如此報導。

其次，突出的歷史事件，可作為歷史價值的標浬。也就是

說，歷史事件本身或事件發生的方式，與過去或以後的歷史中

發生的同類事項很不同時，則此一突出事件往往是可靠的。褔

音記這耶穌的奇蹟時，常有其特殊的一面。耶穌顯奇蹟時，常

是句話 「我砸意」或「我要」，奇蹟就發生了。在舊約裡，
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奇蹟不是這樣發生的：如梅琶、厄里叟顯奇蹟的方式是很辛苦

的，經過跪伏、祈求後奇蹟才發生，但耶穌只說一句話奇蹟便

發生了。再看初期教會，例如伯鐸及保祿是因主耶穌之名顯奇

蹟：而耶穌是因著自己。由此發現耶穌的奇蹟，與前後時期都

不同。從批判學上說來，這是耶穌奇蹟的突出性，有其眞實性，

因為假造的事件往往會前抄一些、後抄一點。

第二，某－事件與另一些歷史上可靠的事件互相配合，則

前者的可靠性相當大。因此，如果褔音論及耶穌奇蹟的材料，

與其他不為人所懷疑的眞實材料完全配合，那麼按批判學來

看，奇蹟也被認為是可靠的。例如耶穌宣講天國來臨，而奇蹟

也是針對天國來臨的主題，兩者互相配合。又如耶穌常說：「阿

們」 ' 「我對你們說」 ，顯示他有很大的權威；而耶穌施行奇

蹟時只需一句話，奇蹟即發生，這與他說話的權威互相配合。

冉者，耶穌是仁慈的、憐憫人的、為別人生舌的人，在奇蹟中

我們也未曾見到耶穌威脅、恐君人的一面，兩者之間又是符合

的。既鈥耶穌宣講天國、說話中的權威、態度上的仁慈隣憫，

都是批判家認為可靠的事實，因此與之相合的奇蹟史料也該是

可靠的。

最後，除非奇蹟眞實發生，否則一切皿去解釋。耶穌的生

命中有許多現象，事實上是需要奇蹟來解釋的。例如：耶酥宣

講時，起初人們踴躍跟隨他，他的敵對者主意到在他身上有一

股很大的權威，因而起來反伉他。耶穌傳道期間，宗徒們開始

稱他為默西亞，直到最後羅丐及猶大權威釘他在十字架上。如
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果我們承託耶穌公開生活中施行了奇蹟，便非常容易解釋這些

事件的連貫性。反之，若否認奇蹟發生，它們實在令人費解。

士
D̀

 
4冊

____, 

許多批判學家說耶穌的奇蹟有其歷史價值，但是他們承認

褔音中對奇蹟的記遑方式，可能受了希臘、羅閂文學的影響，

而有所改變。並且有些奇蹟的記載，可能是在復后的光昭卜反

省寫成的。最後，經當代歷史的批判，我們肯定歷史中的耶穌

其生命上是有著奇蹟現象的。因著這些現象，宗徒們受到很大

旳衝擊，致使他們對他另眼相看。並且當他們後來在復活信仰

下回憶時，發現在耶穌身上天主的言行早已進到人間(。
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谷九 2-12

六天後，耶穌帶箸伯多祿丶雅各伯和若望，單獨帶領

他們上了一座高山，在他們前變了容貌：他的衣服發光，

那樣潔白，世上沒有一個漂布的能漂得那樣白。厄里亞和

梅瑟也頻現給他們，正在同耶穌談論。伯多祿遂開口對耶

穌説： 「師傅，我們在這裡眞好！讓我們張搭三個帳棚：

一個店你，一個光梅瑟，一個曷厄里亞。」他原不知道該

說什麼，因乓他們都赫呆了。當時，有一囿雲彩遮蔽了他

們，從雲中有聲音説：「這是我的愛子，你們要聽從他：」

他們忽然向四周一看，任誰都不見了，只有耶穌同他們在

一起。

瑪十七 1-33

六天以後，耶穌帶箸伯多祿、雅各伯和他的兄弟若望，

單獨領他們上了一座高山，在他們面前變了容貌：他的面

貌發光有如太陽，他的衣服潔白如光。忽然，梅瑟和厄里

亞也頫現給他們，正在同耶穌談論。伯多祿就開口對耶穌

説： 「主啊，我們在這旌眞好！你若願忿，我就在這旌搭
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三個帳棚：一個爲你，一個月梅瑟，一個月厄里亞。」他

還在試語的時候，忽有一片光耀的雲彩遮蔽了他們，並且

雲中有聲音説： 「這是我的愛子，我所喜忧的，你們要聽

從他！」門徒聽了，就俯伏在地，非常害怕。耶穌遂前來，

撫摩他們詭： 「起來，不要害怕！」他們舉目一看，任維

都不見了，只有耶穌獨自一人。

路九 28-36

講了這些道理以後，大約過了入天，耶穌帶箸伯多祿丶

若望和雅各伯上山去祈禱。正當他祈禱時，他的面容改變，

他的衣服潔白發光。忽然，有兩個人，即梅瑟和厄里亞，

同他談語。他們出顔在光耀中，談論耶穌的去世，即他在

耶路撒冷必要完成的事。伯多祿和同他在一起的，都昏昏

欲睡。他們一醞，就看見他的光械和在他旁侍立的兩個人。

那二人正要離開時，伯多祿對耶穌誌： 「老師，我們在這

裡眞好！讓我們搭三個帳棚：一個店你，一個亮梅瑟，一

個光厄里亞。」他原來不知道說什麼了。他認這語的時候，

有一片雲彩遮蔽了他們。他們進入雲彩時，門徒們就害怕

起來。雲中有聲音說： 「這是我的兒子，我所揀選的，你

們要聽從他！」正有這聲音時，只見耶穌獨自一人。在那

些日子，他們都守了秘密，把所見的事一點也沒有告訴任

何人。

教會嚴齋月的禮儀，在四旬期第二主曰，不論甲年、乙年、
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丙年，都恭讀耶穌顯聖容奧蹟。顯然地，它把這個奧蹟視為走

向復活奧蹟的踏腳石。有關顯聖容奧蹟的記錄，除了對觀福音

瑪十七 1-13 ; 谷九 2-12: 路九 38-28 .1' 尙有若十二 23-32 和伯後

一 16-18 。對於這個奧蹟，以下分五段解釋：壹、奧蹟敘遑的

準備：貳、奧蹟的中心：參、奧蹟的陪襯因素：肆、奧蹟的歷

史性；伍、奧蹟的另兩段記錄。

壹、奧蹟敘述的準備

耶穌顯聖容的奧蹟，應當屬於傳福音生舌的第二階段。普

通大家把伯多祿在斐理伯的凱撒勒雅境內，承認耶酥爲默西亞

的事件，作為他偉福音生盾的分界點。從此以後，面對耶穌的

人群分爲兩組：一組是拒絕接受耶穌的大部分人群：另一組卻

有少數堅決跟隨他的弟子。耶穌自己因為遭受當時權威的反

對，同時為擺脫群衆的政冶性默西亞的牽連，所以退出群衆中

的傳道工作，專心於弟子之訓練。對於這一小群人，他將漸漸

地啓不自己的奧蹟，要他們知道他們所承認的默西亞乃是走向

耶路撒冷蒙難而死、然後復活的人子。

在走向耶路撒冷的行程上，三位對觀福音的作者都記錄了

耶穌三次預言自己在耶路撒冷的死亡與復活瑪十六 21-23' 廿

17-19; 谷八 31' 九 31' 十 32-34: 路九 22' 九 36-44' 十八 31-33 。這

裡我們皿法嚴密地分析每一次的預言和預言後的種種反應。大
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體上我們可以說，每次耶穌預言後，總是有弟子不了解與不接

受的反應；伯多祿之諫言而受到耶酥的懲戒，便是－個例子瑪

卜六 21-23 。三位對觀福音的作者都類似地指出宗徒對耶穌預

言的消極反應，而耶穌便針對他們的態度發表十字架的教訓。

譬如耶穌懲戒伯多祿之後，在《瑪竇福音》中，接著便記載背

十字架旳必要瑪十八 24-26·' 而且將來人子要在光榮中予以賞

報＼瑪十六 27-28 I o 

總之，按照思想結構，耶穌走向耶路撒冷，路上三次預言

死亡與復盾的記載，都是具有這樣一個格式：預言一宗徒的

消極反應一耶穌的教訓與對未來的希望。因此三次預言不只

是有關耶穌自己的未來，其實也是有關弟子的未來。這個未來

的奧蹟，有光榮的一面和黑暗的一面。每次弟子在里暗的一面

之前，顯出不安與憂閎，耶穌仍舊表示堅決地接受痛苦，同時

也把光榮的一面提出。

走向耶路撒合的行程，為耶穌雖然是走向死亡，但是不可

分離地也是走向光榮；可是爲宗徒，好像只是一個走向死亡的

悲劇。為耶穌他自己的去世 Passing 路九 31'' 顯明地是一個

完成：可是為宗徒，這是一個謎，－塊絆腳石。耶穌每次給他

們疏導，把謙卑與光榮、可恥的死亡與三天後的復活、痛苦與

賞報常連結在一起。但是這樣的預言，在復活與天主聖神降臨

之前，在他自己尙未在光榮中把十字架的絆腳石消除之前，宗

徒們璽去了解。

耶穌顯聖容的奧蹟，便是天主聖父針對宗徒們的態度，對
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三位特選弟子．在向閂旳時間中，啓示他兒子的光榮。三位對

觀褔音作者者L亡亢－久預言死亡與復活之後，編輯穿插這段顯

聖容奧蹟 再者，我們可以見到福音作者都在耶穌疏導宗徒與

顯聖容雯躋之間，寫 f一句非常難懂的話：「我實在告訴你們，

站在這浬的人中，就有些人在未當到死味以前，必要看見人子

來到自己的國內」 瑪十六 28 1 。這句話的原意，該是關於末日

人子降來，但是三位福音作者都把他懂成耶穌在疏導宗徒之

後，預報不久將要發生旳顯聖容奧蹟。而且教會中不少教父也

是作如此講解畫以爲耶穌在這句話中，報告有人要提前見到光

榮中的人子

爲此，我們由顯聖容奧蹟的記錄的前後分析，可以知道這

個奧蹟給二位特選弟子預先見到末日的光榮：向那些因了預言

而垂頭喪氣的弟子，天主聖父好像說，他們應當抱著信心跟隨

耶穌，走回十字架與光榮的復活。

貳、奧蹟的中心

顯聖容奧蹟的記錄中，充滿 f聖經名詞，如果我們想比較

有次序地硏究奧蹟的意義，必須先把中心思想提出。而一般說

來，大家認爲奧蹟的中心是天上來的聲音： 「這是我的愛子，

我所喜忧的，你們要聽從他」 瑪 I 辶 5 。這話使我們想起耶

穌受冼時旳人上聲音參本書第二章耶穌旳受冼／］，只是增加
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了一個聽從耶穌的命令。因此，在這句話中，我們可以庇出耶

穌的三個名號：天王之子、天主喜悅的僕人、像梅瑟一樣的先

知。但是又因為整個顯聖容奧蹟記錄的內容與《達尼爾先知書》

第十章有關，所以人子的名號也該包含在內。

耶穌是天主之子：為福音作者，天士聲音所說的愛子，不

該只指默西亞，而且也指耶酥是天主的獨生子·「先存的兒子」 o

這層意思是初期教會默想了《聖詠》第二首 「上主對我說：

『你是我的兒子，我今日生了你 」，而對於耶穌神性的承詔。

褔音作者願薏將顯聖容與受冼互相對映。耶穌在受冼時，如同

其他以色列人一樣，好似罪人走近若翰：天主聖父卻宣告他是

自己眞實的兒子。現在，在他預言苦難之後，天上的聲音向二

位弟子公開承認耶祅是自己的愛子。

耶穌是上主僕人：瑪竇云「我所喜忧的」、路加云「我所

揀選的」，都噩疑地使我們想起《依撒意亞先知書》所詠「上

主僕人」的詩歌依四二 1'0

耶穌是像梅瑟＿樣的先矢O: 《申命紀》十八章 15 節，已在

梅瑟口中說： 「上主你的天主，要由你中間，由你兄弟中，內

你興起一位像我一樣的先知，你們應聽信他」。而伯多祿在耶

穌復活後，便將這話應用在耶穌身上宗二 22 I' 所以耶穌便是

這位先知。其實天上聲音的命令： 「你們要聽從他」 ，已經足

夠說明耶酥是先知。誰拒絕他，要自民間剷除：誰跟隨他背十

字架，要得到復活的光榮。

為此，顯聖容奧蹟的中心思想，乃是天主聖父向三位弟子
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宣告耶穌是自己旳愛子、喜悅的僕人、像梅瑟一樣的先知。他

們應該聽從位，由十字架走進光榮。

除此之夕户聖經學家以為顯聖容奧蹟的整篇記錄反映著《達

尼爾先知書》第十章，因此，耶穌的人子名號也隱含在內。

參、奧蹟的陪襯因素

我們已把奧蹟的中心意義提示出來，爲使這個中心更為顯

著，在記錄中尙有不少陪襯因素：高山、光耀、梅瑟與厄里亞、

帳棚、雲衫等。在此也簡單地加以解釋，為說明奧蹟的意義。

一、高山

耶穌單獨領著三位門徒上一了座高山。高山乃是許多宗教

的發原地、天地相接之點。雅威降來，也在山上出丨九 20'0

可是我們這座高山艾有名稱，傳統「說是大博雨山· 而今天的

批判家更以為是斐理伯的凱撒勒雅北部的赫爾孟山。其實這樣

勉強的搜尋，王失去了福音作者沒有將高山命名的眞義。他們

頤寶指出耶穌捨棄了熙雍聖山，選擇猶太地區別的一座山。匝乜

雍在聖經中是雅威旳住處、默西亞旳地區晶一 6'' 也是世末

萬民來朝旳地點依一 2-3 。然而耶穌選擇另外一座高山，因

此超越了配遜在博統上的尊嚴與高貴。這是指點一個新的時代。

如果我門主意《瑪竇福音》，那麼高山的寶義更為清楚。

福音起初有耶穌三·透旳榻高的山瑪四 8'' 魔鬼以世七的 切
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國度及其榮華來誘惑他。而在褔音之終又有耶穌指定的山瑪

廿、 16 '那裡他將授權宗徒往訓萬民。而在兩者之間，有著顯

聖容奧蹟的高山。三處記錄，有著一個上升的層次：在第－座

高山上，耶穌拒絕魔鬼的榮華· 而在第二座高山七的顯聖容，

止是耶酥責斥伯多祿門撒殫之後，天主聖父提前賜給他光耀的

顯露：最後在山t_' 他說「天上地下的一切權柄都交給了我」

瑪廿八 18 。所以，如果我們觀察《瑪竇福音》的安排，顯聖

容奧蹟實存是導向復石的踏腳石。

此外，在此尙有聖經學家指出「耶穌是新梅瑟」的思想，

也在這高山的陪襯因素中可以看出。天主的啓尓是在高山上，

在西乃山上，梅瑟接受了石版出卅 18·; 也在這山上，天主

顯現給厄里亞列上十九 8 : 現在天下聖父向光榮之子說話，

卻是在一座新的西乃山上。這層行義，有人在瑪竇與鳴爾谷的

顯聖容記錄的第一句話「六天以後」中，已經看出。《出谷紀》

說： 「梅瑟上了山，共六天之久，第七天上主從雲彩中召叫了

梅瑟」 出廿四 15-16 。如同梅瑟在第七大進入雲彩，同樣，新

梅瑟在「六天以後」顯聖容。否則，我們實在不易註解兩部福

音所寫的「六天以後」的眞正意義。

二、光耀

耶穌在三位宗徒面前變了容貌，福音作者用了《默示錄》

文體，描寫他的面貌發光有如太陽、他的衣服潔白如光。耶穌

這個光榮，正是他在預言苦難之後，向宗徒們所說的，人子要
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在他父的光榮中降來的光榮瑪十六 27 合八 38'' 只是現在提

前在三位弟子前顯現出來。所以耶穌的顯聖容，正是如同上面

所說的，在預言受苫旳背景十，天主聖父給予宗徒的保證。

向且我們遠應該知道，在聖經傳統中，光榮只屬於天主，

只有天主是光榮的。現在這個記號在耶穌身上出現。這並不如

舊約中梅瑟的血部，因［與上主文談血發光：它反映出的是天

主的光榮。耶穌的光榮出於他的內部．這個光榮在聖誕夜裡環

照牧童路二 9-10 : 後來在斷德望 7~=. I 3 、保祿 j、九 3

身上都要見到。

三、梅瑟與厄里亞

對於二人的同時出現，聖矼學豕有著訐名不司的解釋。普

通而論，梅琶象徵去律，厄里亞象徵先知。但是天上的聲音說

「聽從他」，這使人想起的是像梅瑟一樣的先知，而不是厄里

亞。也許厄里亞之出現，象徵默西亞之前驅。可見二人在顯聖

容奧蹟中的會義，有著不同的解釋。

在辣彼傳恍中，有著這樣一個說土，天主給梅瑟說· 當我

遣發厄里亞來的時候，你們二人應當同行。岂許這個傳統影響

著顯聖容的記載。梅瑟大先知偕同默西亞的前驅厄里亞， 起

文向最完美的先知致敬。

由於厄里亞之出現，當他們下山時，便討論這位先知。耶

縴嶠厄里亞與若翰相比，他從若翰的為義致命，又提起人子的

二乏亡難。《路加褔音》及有記載逗段下山時的討論，但是他
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告訴我們，在顯聖容時，耶穌同梅瑟與厄里亞談論自己的去世，

即他在耶路撒冷必要完成的事路九 31 。這裡所說的「去世」'

實在包括耶麻的死亡、復盾與升天。因此我們可以說，梅瑟與

厄里亞的出現，多少與耶穌的未來有關係。

四、帳棚

有人說，伯多祿的話是東方人對客人的禮貌；也有人說，

此時正值帳棚節，因而引起了伯多祿的話。也許最為容易的解

釋，乃是帳棚象徵永遠路十一 9'' 伯多祿此時想起末世來臨，

所以說了這話。

五、雲彩

伯多祿要搭三座人手所造的帳棚，雲衫降下逕蔽了他們。

帳棚出自人手，雲彩來自天上·帳棚給人王暗，雲彩給人光明。

舊約中，雲彩乃是天主顯現的標記：在耶穌顯聖容的山上，雲

衫下降，是天主臨在的標記。

小結

以上我們將陪襯奧蹟的一些因素，簡單地註解過了。其實

這此因素，不過是以《默示錄》文學的類型，把奧蹟的中心官

義再加說明而已。總之，三部對觀福音對於耶穌顯聖容奧蹟的

記錄，都是在預言苦難的背景中，為光榮的復舌安置一塊踏腳

石。由此可見，教會的禮儀，基本上非常正確地應用了那些褔

音材料。
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肆、奧蹟的歷史性

在解釋了對觀福音記載的顯聖容奧蹟之後，很自然地會

問：究竟整個奧蹟的歷史價值有多少？好些批評家以為，顯聖

容不是耶穌在世時所發生的事，而是福音作者把耶穌復占後的

一個顯現，提早記錄在耶穌在世時。這樣的假定不易為人信服，

因為它與記錄中的許多材料不能配合。耶穌復舌後的顯現，目

的在使人启姸且他的眞面目，所以不應該變容。血且復舌後的耶

穌隱藏自己的光榮，所以也不應該會有顯聖容奧蹟的光耀。至

於天上降下旳雲彩、梅瑟與厄里亞，以及伯多祿的話等等因素，

實在讎去適合復近後的耶酥。相反，三位弟子之選擇、宗徒們

之不了解．．．等，都反映耶穌生時的清兄。因此，我們更自趴

地在頲聖容奧蹟中，看出天干聖父在耶昧生時對於人子使命的

印證。

叭而另一方面，在這事實上，我們又不能不承誇福音作者

所用史料的自身，具有文學類型。顯聖容奧蹟的記載相當清楚

地顯出《默示錄》的類型，以及傳統上天主顯現含有的因素。

譬如上山、顯現、使命、下山四個步驟，確實是最基本的描述

天主顯現的類型。這可與《出谷紀》中相似的記載互相比較。

巒之，我們訒為耶穌顯聖容的記載，並非傳奇注的創造，

而是一個歷史中心事實，外面包圍著文學類型的因素。這是宗

徒時代的特點，往往在耶穌事件上加上神學解釋。在對觀福音

中的顯聖容奧蹟，基本上含有天主聖父對於自己愛子的啓示，
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而文學類型把這中心事實在神學思想中加以發琿。如果我們繼

犢研究《若望福音》，大概也可以得到相似的結論。

伍、奧蹟的另兩段記錄

耶穌顯聖容如果是他生命中的一人奧蹟，我們也許會驚訝

為什麼第四福音好像沒有記載。但這僅是初步的印象，事實上

若望並沒有失掉這段記錄。為若望而論，耶穌的整個生命是－

個匠久的顯聖容： 「於是聖吉成了血肉，寄居在我們中間，而

我們見到了他的光榮，正如父獨生者的光榮，滿溢恩蘢和眞理」

若~14 。不過，在 個特殊的時辰上，天主子的光榮更是明

確地顯現了出來。這是在他榮進耶路撒冷之後，有些希臘人前

來見他 I 若十二 21-22'' 在這情兄中，《若望福音》記載了一段

可以與對觀福音中顯聖容奧蹟比較的文字，抄錄如下．

若十二 23-32

耶穌開口向他們説： 「人子要受光榮的時辰到了，我

實實在在告訴你們；一拉麥子如果不落在地裡死了，仍只

是一拉：如果死了，才結出許多子粒來。愛惜自己性命的，

必要喪失性命：在現世憎恨自己性命的，必要保存性命入

於永生。詛若事奉我，就雷跟隨我：如此，我在那裡，我

的僕人也要在那裡；誰若事奉我，我父必要尊重他。現在

我心神煩亂，我可說什麼呢？我説，父啊！找我脆離這時
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辰罷！但正是月此，我才到了這時辰。父啊！光榮你的名

罷！」當時有聲音來自上： 「我已光榮了我的名，我還要

光榮。」在場聽見的群眾便詭；「這是打雷。」另有人說；

「是天使同他說語。」耶穌回答誌： 「這聲音不是丹我而

來，而是乓你們。現在就是這世界應受審判的時候，現在

這世界的元首就要被趕出去；至於我，當我從地上被舉起

來時，便要吸引眾人來歸向我。」

這段文字與對觀福音中，當耶穌預言受難，以及弟子表示

難於接受後，所有的訓誨與疏導，具有一樣旳性質，甚至文字

上也顯出相似性。譬如：瑪十六 25-27 「因店誰若願意找自己

的性命，必要喪失性命：但詛若今我的原故喪失自己的性命，

必要獲得性命。因月將來人子要在他父的光榮中，同他的天使

降來，那時他要按照每人的行乓予以賞報」。而在這段記錄中，

《若望福音》也有天上的聲音：「我已光榮了，我還要光榮」。

天上的聲音說： 「我已光榮了，我還要光榮」，那是答覆

耶穌的祈禱： 「父啊！光榮你的名罷！」光榮聖子，便是光榮

父的名，在耶酥旳生命中，自他受冼開始若-·31-34 1' 他的

一切宣講與工程，都是天主聖父光榮的證據，也是耶穌自己的

光榮，所以天上的聲音說： 「我已光榮了」 · 現在耶穌臨近受

難與復舌，因此這聲音遠說· 「我還要光榮」，因為巴斯卦奧

蹟乃是耶穌的光榮圓滿。可見，基本上若望的記錄與對觀福音

的顯聖容奧蹟，同樣是天主聖父為聖子旳光榮，預先作證。
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兩種記載中的天上聲音，都是在光榮走向苦難的耶穌。不

過《若望褔音》沒有對觀福音的文學類型，因此我們見不到高

山、雲彩、光耀、梅瑟與厄里亞等因素。這裡天上的聲音已經

不是為三位特選的弟子，而是爲四周的群衆。事實上，對於信

者，耶穌的一切工程和他旳整個生命，都是來自聖父旳光榮。

總之，在《若望福音》中，我們能發現對觀福音記載的顯

聖容奧蹟的歷史中心。現在再讀《伯多祿後書》：

fst爰一 16~18

我們將我們的主耶穌基督的大能和來臨，宣告給你

們· 並不是依據虛構的荒誕故事．而是因另我們視眼見過

他的威榮。他實在由天主接受了尊敬和光榮，因那時曾有

這樣的聲音，從顔赫的光榮中發出來，向他試： 「這是我

的愛子｀我所喜忧的。」這來自天上的聲音，是我們同他

在那座聖山上的時候，親自聽見的。

這裡我們又可發現顯聖容奧蹟的中心材料，如同《若望福

音》一樣，並艾有《默不錄》文學的類型。只是《伯多祿後書》

已把這件事實作為基督再來的證據。

因此，根據不同的傳統材料，我們應當承認天主啓示自己

聖子的中心事實，其實這只是「聖言成了血肉」在特殊時辰中

的－個表現。誰若接受這個基本信仰，不論在對觀福音或《若

望褔音》中，都可以看出天上聲音的眞正意義。



第六章耶穌榮進耶路扼冷

谷十一 1-11

當他們將近耶路撒冷，到了貝特法革和伯達尼，在橄

攬山那程時，耶穌就打發兩個門徒，封他們説： 「你們往

針面的村莊裡去，一進村莊，立時會看見一匹拴箸的驢豹，

是從來沒有人骑過的；把牠解開牽來。若有人對你們認：

你們做什麼？你們就託：主要用牠，但是會立刻把牠牽回

這裡來。」他們去了，便見一匹驢骑，拴在門外街道上，

就把牠解開。在那裡站箸的人，有人對他們謎：「你們解

開驢骑作什麼？」門徒就按照耶穌所吩咐的對他們就了；

那些人遂容許了他們。他們把鱸豹牽到耶穌跟前，把自己

的外衣搭在上面，耶穌就猜了上去。有許多人把自己的外

衣，另有些人把從田間砍來的綠樹枝，鋪在路上，前行後

隨的人，都喊著說： 「賀三衲！因上主之名而來的，應受

讚頌！那要來的我們祖先達味之國，應受讚頌！賀三納於

至高之天！」耶穌逛了耶路撒冷，到聖殿裡，冏圍察看了

一切，時辰已晚，遂同十二門徒出來，往伯達尼去了 c
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瑪廿一 1-11

當他們臨近耶路撒冷，來到靠近掀欖山的貝特法革

時，耶穌就打發兩個門徒，對他們認： 「你們往封面的村

莊裡去，立時會看見一匹拴箸的母臚，和跟牠在一起的5盧

豹。解開，給我牽來！如果有人封你們說什麼，你們就説：

主要用牠們。他就會立刻放牠們來。」這事發生，是月應

撿先知所認的：「你們應向熙雍女子詭：看，你的君王來

到你這裡，温和地精在一匹驢上，一匹母鱸的小5盧骑上。」

門徒就去，照耶穌吩咐他們的作了。他們牽了母臚和5盧豹

來，把外衣搭在牠們的身上，扶耶穌坐在上面。很多群眾，

把自己的外衣鋪在路上，還有些人從樹上砍下樹枝來，撒

在路上。前行後隨的群眾喊説： 「賀三納於達味之子！因

上主之名而來的，當受讚頌！賀三納於至高之天！」當耶

味逛入耶路撒冷的時候，全城轟動，訖： 「這人是詛？」

群眾詆： 「這是加里肋亞納匝肋的先知耶穌。」

路十九 29-41

及至臨近貝特法革和伯達尼，在一座名叫橄欖山那

裡，耶穌派遣兩個門徒說： 「你們往封面的村莊裡去，一

逛村，就會看見一匹拴箸的驢骑，從來沒有人骑過，把牠

解開，牽來。如果有人問你們認：你們店什麼解牠？你們

要這樣説：主要用牠。」被派的人去了，所遇見的，正如

針他們說過的一樣。他們正在解鱸枸的時候，驢豹的主人

對他們認：「你們丹什麼解這驢豹？」他們訖：「主要用
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牠。」他們遂把驢骑牽到耶穌跟前，把他們的外衣搭在驢

骑上，扶耶穌驊上。前行的時候，人們把自己的外衣鋪在

路上。當他臨近橄攬山的下坡時，眾門徒启了所見過的一

切奇能，都歡欣地大聲頌揚天主說： 「因上主之名而來的

君玉，應受讚頌！和平在天上，光榮於高天！」人群中有

幾個法利塞人對耶穌試： 「師傅，責斥你的門徒罷！」耶

穌回答誌： 「我告訴你們：這些人若不作聲，石頭就要喊

叫了！」

若十二 12-19

第二天，來過節的群眾，聽説耶穌來到耶路撒冷，便

拿了棕櫚枝，出去迎接他，喊誌： 「賀三納！因上主之名

而來的，以色列的君王，應受讚頌。」耶穌找了一匹小驢，

就驣上去，正如經上所記載的： 「熙雍女子，不要害怕！

看，你的君王騎著驢豹來了！」超初他的門徒也沒有明白

這些事，然而，雷耶穌受光榮以後，他們纔想起這些語是

指著他而記載的。光此，他們就這樣對他做了。雷耶穌叫

拉匝祿從墳墓中出來，由死者中喚起他時，那時同他在一

起的眾人，都乓所見的作念；因此，有一群人去迎接他，

因為他們聽説他行了這個神蹟：於是法利塞人便彼此認：

「看，你們一無所成！瞧，全世界都跟他去了。」

四部褔音都記載了耶穌鉳鬧地榮進耶路撒冷的事實：也同

樣地在這件事上加進了神學註解。不過，每部褔音一方面具有
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一個基本的解釋，另一方面卻各自按照特有的基督學作發揮。

每年逾越節，不但在巴勒斯坦的猶太信徒，甚至僑居外地

的以色列人，紛紛地來耶路撒冷過節。為了歡迎朝聖的客人，

京城居民熱誠地表示興高采列，大家擁擠一起，高唱《聖詠》

第一一八篇，這是一首慶節遊行曲。四部褔音在耶穌進聖京的

記載中，都有這首《聖詠》的迴聲。自歷史角度而論，耶穌這

次進京，由於大家對他在加里肋亞的聲望早有所聞，熱列的場

合是容易明瞭的。

但在這件歷史價值極高的事實上，初期教會早就藉著《匝

加利亞先知書》預言的默西亞榮進京城，來表達對於耶穌的信

仰。先知說： 「熙雍女子，你應盡量喜樂！耶路撒冷女子，你

應該歡呼！看，你的君王到你這裡來，他是正義的丶勝利的丶

漂遜的，苷在驢上，骑在5盧豹上」 匝九 9 。至於《依撒竟亞

先知書》所說： 「看哪！上主向大地四極宣布訊：你們應向熙

雍女子説：看！你的找主來了！看！他的勝利品與他同在，他

獲得的酬報在他面前」 依八二 11'' 也是不能忽略的因素。

當然，信仰的表達，不免也會影響歷史記載的描繪，這是

孰悉初期教會宣講的人都不能不承詔的。至於四部福音作者，

將來自初期教會的資料，再次編輯在自己的福音中，因此又會

根據自己的神學思想而有所更改。不過皿論如何，現在我們在

四部福音中，耶穌榮進聖京的歷史事實遠是保存得相當可靠。

這也可以見出，不論初期教會，或者福音作者，都建基在歷史

中的耶穌身上。
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下面我們再進一層，分析每部福音在耶穌榮進耶路撒合事

蹟上，除了共有的神學思想之外，遠有些什麼特殊因素，值得

我們王官的。

壹丶《馬爾谷福昔》十一章 1-11 節

三部對觀褔音同樣記載了耶穌打發兩個門徒去牽一匹驢

駒，事情完全如同他所指示旳那樣發生，顯殊有意肯定耶穌知

織的特殊能力。至於清楚指明「一匹拴箸的驢駐的 ，可能反應

古聖祖雅各伯祝福猶大的話： 「 他將自己的鱸繫在葡萄樹

上，將自己的鱸骑拴在優美的葡萄樹上．．．」 創四几 u 。默

西亞是猶太支派達味的後裔，那麼此處已在表示耶穌與達味旳

關係。

其次，這匹驢駒是從來及有人騎過的，只是爲耶酥自己旳 C

《馬爾谷福音》特別強調耶穌天主子的身分，在此小小枝節中

也有交代，尤其耶穌榮進聖京也是《第二依撒官亞先知書》所

指，末世匪救主的來臨參依八二 11'0

門徒把外衣搭在驢駒上，耶穌騎了上去；有許多人把自己

旳外衣，有旳人砍下樹枝，鋪在路上，前行後隨，這種種都表

示耶穌君王，進到京中參列千九 13 。耶穌如同撒羅滿騎上

達味自己的騾子 1 參列上一 33-35 I O 

群衆歡呼的話，四部福音都有記載，但各個不同，都能見
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出每人的神學思想。《丐爾谷福音》除了指出耶穌因上主之名

而來，應受讚頌，還特別說： 「那要來的我們祖先達味之國，

應受讚頌！」這與上文中耶穌是達昧後裔的關連極為密切一－

他要復興達味之國。航論如何，群衆的歡呼聲底下，含有猶太

人歡迎朝聖者的《聖詠》第一一八篇。第 26 節原文是：「奉上

主之名而來的應受讚頌，我們要由上主的殿內祝福你們」 ；福

音中只是將複數改為單數，用在耶穌一人身上。

最後，耶穌進了耶路撒冷，「到聖殿裡，冏圍察看了一切」

合十 11 !'只有閂爾谷如此說明，表町天主子耶穌基督來到

自己的宮殿，巡視一切，因為這是他的居所。

總之，在這段記載中，鳴爾谷是在傳報「天主子耶穌基督

的福音」 谷~1) 0 

貳丶《瑪竇輻昔》廿一章 1-11 節

瑪竇寫給猶太讀者，慣常清楚地表示耶穌滿全了舊約的預

言，此處也不例外。

首先，他有簡化事情的傾向，有關耶穌打發門徒之事，他

省掉了敘述所發生的事，－如耶酥所說的一般。可是爲了顯出

舊約預言已完全滿全，只有他說門徒去牽「一匹拴箸的母驢和

跟牠在一起的臚豹」 瑪廿一 2 I : 接著他說這是應驗先知的預

言瑪廿 5'1' 以致給人印象，耶穌好像騎在「牠們身上」 瑪
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廿 6 進入耶路撒冷。這是瑪竇過度強調舊約一切在耶穌身上

應驗的後果。

其他的描寫與男爾谷相同，只是群衆的喊聲已經不同。此

處清楚指出「達味之子」，這是《瑪竇福音》的主題，他要向

猶太人證明耶穌是默西亞，而默西亞是達味之子，為此，福音

一開始便寫下耶穌的族譜： 「亞巴郎之子丶達味之子耶穌基督

的族譜」 ＼瑪·[ I o 

總之，在瑪竇的記載中，耶穌以默西亞、達味之子的身分

進入聖京。他是舊約預言的君王，不過他特別主意耶穌是「温

和」的君王，使人想起： 「温良的人是有福的…．．．」 瑪五 5

以及耶穌自稱：「跟我學罷！因店我是良善心謙的」瑪f~1 ° 

不過令人奇怪的是，這段記載中，最後群衆卻說： 「這是加里

肋亞的先知耶穌」。這大概是由於耶穌多行奇蹟之故；默西亞

在舊約思想中，不是一位施行奇蹟的人物，但先知不但代表天

主發言，而且也行奇蹟。此處稱耶穌為先知，可以見出他是與

舊約概念並非完全相同的默西亞。但鯛論如何，在《瑪竇福音》

中，耶穌是以達味之子、君王默西亞的榮耀，受到群衆歡迎進

入京城的。

參丶《路加福替》十九章 29-41 節

有關耶穌派遣門徒去牽驢駒，以及榮進耶路撒冷，路加和
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冉爾谷完全相同。不過他清楚地說明，衆門徒歡呼的緣故，乃

是因為見過耶酥所顯的一切奇能。

但眞正表達路加的特點的，首先是歡呼聲中，已經沒有猶

太人才能懂的希伯來話「賀三納！」路加寫給外邦讀者，省掉

了這點。其次是路加在歡呼聲中，加上了他的基督學。「和平

在天上，光榮於高天！」這很容易使人想起耶穌誕生時天使的

讚頌· 「天主受享光榮於高天，主愛的人在世享平安」 ，所享

的當姻是來自天上的平安。為此，如同在聖誕時，路加要人卍

亶耶穌是「和平之王」 ，現在榮進聖京的，正是那位「和平之

玉」 ，由於他的救世工程，天上的和平即將降到人間。

最後，研究對觀福音的人都知道，路加和瑪竇有一些共同

的資料，稱爲「Q」。這裡路加把《瑪竇褔音》中，耶穌在聖

殿中回答司祭的一段話，移在榮進聖京時這說了路十九 39-40'0

總之，《路加福音》在這件事情上顯出他的特點， 「和平

之玉」是他喜用的耶穌名稱，榮進聖京的歡呼，為他是榍好再

次提出的機會。

肆丶《若望福昔》十二章 12-19 節

四部福音中，關於耶穌的史實，《若望福音》與對觀褔音

常有較多的差別。榮進聖京雖是大家都記載的，但是立刻可以

見出，雙方對於同一歷史事件，在神學意義上具有相當大的差
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別，雖然一些來自初期教會的基本資料，尙清楚地同時保存著。

首先，《若望福音》並未記載耶穌吩咐門徒去牽驢駒之事：

其次，是耶路撒冷群衆先去高呼歡迎來臨的耶穌，然後耶穌找

了一匹小驢駒騎上去，次序已與對觀福音顛倒。

整體說來，在若望的記載中，非常主意耶穌君王的身分。

與對觀福音相較，君王的名號在第四福音中，用在耶穌身上更

多，可見這是《若望褔音》的主題之一 1 。值得順便提出來的是，

群衆拿棕櫚枝去迁接耶穌，這是勝利的象徵參加上十二 51'0

《若望褔音》的耶穌死亡資料，處處顯出的是基督的勝利，而

不是受苦：進入聖京已經接近死亡，所以持棕櫚去歡迎，表示

耶穌是勝利的君王。

對於耶穌榮進耶路撒冷，《若望福音》中提出三種不同的

神學反省，藉著三種不同人物的反應表達了出來·

首先是他的門徒，當時他們這樣做了，但是尚不了解所做

的意義。這是《若望福音》慣用的方式，一件事常含雙層、甚

至三層官義。第二層意義往往當時人們尙不了解，必須待耶酥

受光榮之後，弟子才深屎明瞭。同樣地，當時弟子尙不知道耶

穌進京正如經上所記載的，後來他們才明白之所以這樣做的緣

故。至於先知的話，乃是肯定耶穌君王來到京城。

第二種去迎接耶祅進京的人，是那些目睹耶酥復盾拉匝祿

的人：這也深含意義。復活拉匝祿是耶酥自己死亡而復活的象

l 參拙著，《耶穌基督與聖母瑪利亞》 台中 光啓， ]978 I' 

87-88 頁。
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徵：所以進入耶路撒冷的君王，是一位克服死亡的勝利者。福

音作者早已暗示了將在耶路撒冷發生的事：耶穌不是失敗者｀

而是光榮復活的君王。

最後， i去利塞人的話，只是褔音作者藉著進京這件事，表

示耶穌是世界的君王。

巒之，第四褔音在耶穌進入京城這件事上，將他作為君王

的身分加以強調，這是遠超過對觀褔音所想表達的。

醃士
D̀

 
本章寫得相當簡單，但基本上已可藉此顯出褔音的形成，

具有二個階段：首先，是歷史上的耶穌所發生的事，即耶穌最

後一次進耶路撒冷，由於他的聲望，受到居民的歡迎。第二個

階段，便是在耶穌死亡而復盾之後，初期教會基於對基督的信

仰，在這事件上融合了信仰的註解，於是進京事件在教會宣講

中視為滿全先知預言，或者解釋為默西亞來到京城中，或者解

釋為天主在末世時代的來臨，這是《匝加利亞先知書》以及《第

二依撒意亞先知書》的預言。至於第三個階段，則是福音作者

的編輯，每位作者為了自己教會團體信仰生活的需要，將來自

教會的資料編輯在自己的著作中，同時加以適當旳註解，於是

成了我們現在四福音中的資料。

經過上述簡單的分析，一方面可以見出教會以及褔音作者
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相當尊重耶穌的史實，讓我們清楚可見共同旳基礎；另一方血，

岂可以見出四部福音並非一般所想的歷史著作。既趴稱爲「褔

音」 ，乃是爲了表達信仰，也是用來博揚信仰的作品，囚此在

耶穌的歷史中，早已融合了教會旳信仰因素。不過也因此必須

承認教會信仰的特點，這不是任何性質的信念，而是透過歷史，

大丁啓示人類的救恩眞理。



第七章 耶穌潔淨聖兎艾

谷十一·15-17

他們來到耶路撒冷。耶穌一進殿院，就開始把在殿院

程的買賣人趕出去，把錢莊的桌子和賣鴒子的凳子推翻，

也不許人帶著器皿由殿院裡經過，教訓他們誌：「經上不

是記載：我的殿宇將稱乓萬民的祈禱之所麼？你們竟把它

作成了賊窩！」

瑪廿一 12-13

耶穌進了聖殿，把一切在聖殿內的商人顧客趕出去，

把錢莊的桌子和賣鴿子的凳子推翻，向他們詭： 「經上記

載：我的殿宇，應稱爲祈禱之所。你們免把它做成了賊窩。」

路十九 45-46

耶穌進了殿院，開始把買賣人趕出去。對他們試：「經

上記載：我的殿宇應是祈禱之所，而你們竟把它做了賊窩。」

若二 13-22

猶太人的逾越節近了，耶穌便上了耶路撒冷。在殿院

裡，他發見了靑牛丶羊丶鴿子的，和坐在錢莊上兑換銀錢

的人，就用繩索做了一條鞭子，把眾人連羊帶牛，從殿院
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都趕出去，傾倒了換錢者的銀錢，推翻了他們的桌子，給

賣鴿子的人認： 「把這些東西從這程拿出去，不要使我父

的殿宇成乓商場。」他的門徒就想起了經上記載的： 「我

封你殿宇所懷的熱忱，把我耗盡」的話。猶太人便追問他

認： 「你給我們顔什麼神蹟· 證明你有權柄作這些事？」

耶穌回答他們詭： 「你們拆毀這座聖殿，三天之內，我要

把它重建起來。」猶太人就誌； 「這座聖殿建築了四十六

年，你在三天之內就會重建起它來西？」但耶穌所提的聖

所，是指他自己的身體 e 所以，當他從死者中復活以後，

他的門徒就想超了他曾試過這話，便相信了聖經和耶穌說

過的話。

四部福音對耶穌在耶路撒冷的潔爭聖殿都有記載，但有關

事件發生的時間差距極大。對觀褔音一致地寫在耶酥榮進聖京

之後，而《若望褔音》則寫在他首次上聖京之時。我們雖然難

於斷定正確時間，但第四福音為了加強天主f對於天父的鄄忱

以及完成神聖使命的隼急，似乎有意將這事件編在初進耶路撒

冷之時。餌論如何，四部福音都以潔爭聖殿為末世性行動，視

耶穌為天主的使者進入他的聖殿參拉二 1-3 、 8-9 匝十四 21'0

但《若望福音》有關這個奧蹟｀發揮得淋漓盡致，必須特別加

以說明。因此本章分兩大部分· 首先探討對觀褔音· 其次說明

《若望福音》。
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壹、對觀幅音

《馬爾谷福音》在耶穌榮進耶路撒冷之後，插入他詛咒佃

花果樹，然後潔凈聖殿 1, 谷十-~I• 11• 12-14'15-17 。《瑪竇福

音》則在耶穌榮進聖京後，立刻驅逐聖殿商人瑪廿 1-11• 

12-13 。《路加福音》則在兩者之間，插入哀哭耶路撒冷路十·

fL 29-40'41-44'45-46 I 0 

《路加福音》插入哀哭耶路撒冷，與潔凈聖殿皿關，但是

由於耶穌進京傅播和平福音，猶太人不接受，他為之慟哭，並

預言其未來。至於《馬爾谷福音》插入詛咒皿花昊樹，象徵以

色列民族的不忠，於是在潔爭聖殿事件上，表達默西亞實施其

判決之懽威。

潔爭聖殿事件的記載，《粤爾谷福音》較長。瑪竇與丐爾

谷內容相同，只是縮短了後者的描寫。兩位聖史都將依五六 7

與耶七 n 合併引用，稱聖殿為祈禱之所，現今侖爲賊窩。為此，

讓爭聖殿該是默西亞恢復聖殿為祈禱之所的行動。至於他們對

耶穌驅逐商人的描寫，並無特殊題外寶義。惟一可由意的是，

《閂爾谷福音》保持「萬民的祈禱之所」 ；《瑪竇福音》謹憶

地表示聖殿限於猶太民衆。當然，《冉爾谷福音》更是在基督

救援之光下，將萬民都容入天主的殿宇。

《路加福音》的記載最短，似乎也是來自《馬爾谷福音》

的資料。但他不提耶穌的驅逐行動和商人的買賣勾當，這是對

聖殿的尊敬。這聖殿在《宗徒大事錄》中仍是初期信徒的祈禱
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之所。即使在福音中，買賣人被趕出之後，耶穌每天仍在聖殿

內施教，路十九 47-48' 。

經過以上註解，可見潔爭聖殿奧蹟在三部對觀福音中，主

要是爲肯定耶穌基督的末世權威，判決以色列將聖殿侖為「賊

窩」 ：他來建立新的祈禱之所。

貳、《若望幅昔》

皿論長度或深度，《若望福音》中耶穌潔爭聖殿的經文，

遠非對觀福音可比。這段文字的開端註明逾越節，自然引人主

芭，因為這個節日是福音所指耶穌的時辰，與他的死亡和復盾

密切有關。事實上，潔殿事件的確牽步耶穌旳決定性啓示。我

們綜合以下三點註解：

一、潔淨聖殿本身（若二 14-16)

首先，比諸對觀褔音，若望描繪耶穌驅逐商人的舉動要強

列得多。他用繩索做了一條鞭子，顯出令人窒息的權威。至於

他嘔逐買賣群衆的方式，按照聖經學家得自希臘原文的印象，

幾乎是瘋狂一般若二 14~15 。面對一個罪惡制度，他關懷父

的殿宇若一 16: 0 

其久，讀者同樣能主會到的，潔殿記錄中，《若望福音》

特別提出「錢」或「與錢有關」的人、物。自中文譯本來看，
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出現四次「錢」字事實上希墬厙文釕冇這麼多 ，但比諸對觀褔

音，顯然較多 路加連－久都及有提到「錢」了 。於是不能不問：

爲什麼若望要這樣強調「錢」或「與錢有關」的人和物呢？我

們誇為，錢為他是一個象徵，象徵「偶像」丶「財神」。這在

瑪六 241 中也有 3 由於天父的殿字中，祂本應是唯一的神，現

在卻由「偶像」丶「財神」佔據了。所以第四福音描繪旳耶穌，

瘋狂地把偶像推翻，將財神逐出。

再者，《若望福音》慣用對立，與天主對立的是魔鬼。根

據潔殿記錄，也可說錢代表魔鬼與天父的對立。在此，我們願

意附加一個相關的觀察，即有關耶穌門徒之一的猶達斯。

福音第一次提起猶達斯，是在耶穌註解五餅二角的神蹟之

後。不少猶太人與鬥徒離棄他，在詢問十二鬥徒的片斷中，他

己經說· 「我不是揀選了你們十二個人西？你們中卻有一個是

魔鬼」 若六 70'' 福音作者接著指出：「他是指依斯加略人西

渦的兒子猶達斯試的：因光就是這人，十二人中的一個，將要

出賣耶穌」 若六 71 。出賣是商場的行為，為的是錢，所以猶

達斯被稱為魔鬼。事實上，在《若望褔音》中，再三提出猶達

斯與錢若十 4-6' 十三 26 的閥連，而且也與魔鬼相連若十三

2 、 26-27 。為此，猶達斯的「出賣」行為，並非只是倫理上的

貪財問題，而是信仰上的投向魔鬼、財神。他不信耶穌，也不

信天父。

l 珥六 24 「沒有人能事奉兩個主人 你們不能事奉天主而又事

奉錢財」°
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這段附錄也可用來說明爲什麼《若望福音》的絜殿事件勻

這樣強調錢以及與錢有關的人物，原來它們代表與天父對立旳

魔鬼；因此，也更可見出耶穌為什麼瘋狂地將之逐出聖殿。

最後，如果繼續發揮耶酥潔爭聖殿的後昊，確可肯定此舉

導致他的死亡。這在下一段落「猶大人與耶蘇的對話」中可以

見出。另一方面，魔鬼是殺人旳兇手若八 44 1 : 耶穌後來會向

他稱為出自「父親魔鬼」的猶大人質詢說： 「．…．如今你們克

然圖謀投害我」＼若八 40 參若 r\ 44, o 

二、猶太人與耶穌的對話（若二 18-21)

首先是猶大人不滿耶穌的舉動，要求神蹟證明他的權威 c

這是四部福音都有的問題·猶太人要求神蹟。根據耶穌旳答話，

其底下的意義倒與《瑪竇福音》旳資料不謀而合： 「邪惡淫亂

的世代要求徵兆，但除了約納先知的徵兆外，必不給它其他徵

兆，有如約納曾在大魚腹中三天三夜，同樣，人子也要在地裡

三天三夜」 瑪丨二 39-40 參 l 六 4 。因爲《若望福音》中，

耶穌說：「你們拆毀這座聖殿，三天之內，我要把它重建起來」·

而「耶穌所提的聖所，是指他自己的身體」 -=~19-21'0 

其次是若望文學中的雙層意義。聖經學家對若望的文學批

評，常指第四褔音的特點是其文字往往具有雙層荳義 表面旳

與蘊含的。那麼，這段答話的確具有雙層意義。猶太人只知表

面，不明蘊含，因而產生了明顯旳困難。但這乂是若望文字旳

另一特點，即其「嘲笑性」。這裡該是嘲笑猶太人旳不明朵義 e
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不過猶大人的困難，也給我們推測潔殿事件發生在主曆 27-28

年，因為聖殿於主前 20-19 年間開始重建。

三、門徒的兩次「想起」 、反省

以」：每一段落的資料之後，福音作者都緊接著加上門徒對

看到的事與聽到的話的反省。一般說來，這類反省都非當時有

的，而是在逾越奧蹟的光照之下若 22 。對潔爭聖殿，門徒

想起《聖詠》六九 10' 以及默西亞為天主聖殿耗盡心力的紈忱。

至於猶太人與耶穌的對話，在耶穌從死者中復活後，門徒再度

想起，使他們「相信了聖經和耶穌説過的語」 若 =·22 '主要

當趴是指全部舊約有關耶穌所說的時辰。

士
D̀

 =^ 
5冊

基本上，對觀褔音和《若望福音》在潔爭聖殿事件上，都

回應先知的預言：天主旳使者末世進入聖殿。但第四褔音在這

事件的編寫中，已經把褔音的主題融化在內：耶穌與天父之間

的密切翡係；他來啓示父的光榮；耶穌面對罪惡的強列反應：

以及死亡與復占的奧蹟。皿怪它該發生在逾越節的前夕，也該

在耶穌首次上耶路撒冷之時。
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谷十四 32-42

他們來到一個名叫革責瑪尼的莊園裡，耶穌對門徒

誌： 「你們坐在這裡· 等我去祈禱。」遂帶著伯多祿丶雅

各伯和若呈與他同去。他開始驚懼恐怖，便對他們詭：「我

的心靈悲傷得要死：你們留在這裡，且要醞病。」耶穌往

前走了不遠，俯伏在地祈求，如果可能，使這時辰離他而

去，説： 「阿爸！父啊！一切另你都可能，請給我免去這

杯罷！但是，不要照我所藐意的，而要照你所歴意的。」

耶穌回來，見他們睡著了，就對伯多祿説： 「西滿你睡覺

西？你不能醚寐一個時辰西？你們醍窩祈禱罷！免陷於誘

惑。心神固然切願，但肉體卻軟弱。」耶穌又去祈禱，説

了同樣的語。他又回來，見他們仍是睡箸，因店他們的眼

睛沉重，也不知道要回答他什麼。他第三次回來，針他們

説：「你們還睡下去西？還安息西？夠了！時辰到了，看，

人子就要被交付在罪人手中了。起來！我們去罷！看，那

負賣我的來近了。」
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瑪廿六 36-46

隨後，耶穌同他們來到一個名叫革責巧尼的莊圉裡，

便對門徒詵： 「你們坐在這裡，等我到那邊去祈禱。」遂

帶了伯多祿和載伯德的兩個兒子同去，開始憂閂恐怖起

來，對他們詭： 「我的心靈憂閂得要死，你們留在這裡同

我一起醍痼罷！」他稍微前行，就俯首至地祈禱誌： 「我

父若是可能，就讓這杯離開我罷：但不要照我，而要照你

所願志的。」他來到門徒那旌，見他們睡著了，便對伯多

祿誌： 「你們竟不能同我醍寇一個時辰两？醍痼祈禱罷！

免陷於誘惑；心神固然切頤，但肉體卻軟弱。」他第二次

再去祈禱試：「我父！如果這杯不能離去，非要我喝不可，

就成就你的意頤罷！」他又回來，見他們仍然睡著，因乓

他們的眼睛很是沉重。他再離開他們，第三次去祈禱，又

誌了同樣的語· 然後回到門徒那裡，封他們試： 「你們睡

下去罷！休息罷！看！時候到了，人子就要被交於罪人手

裡。超來，我們去罷！看，那出賣我的已來近了。」

路廿二 39-46

耶穌出來，照常往橄攬山去，門徒也跟他去了。到了

那地方，耶穌便給他們說： 「你們應當祈禱，鬼免陷於誘

惑。」遂離開他們，約有投石那麼遠，屈膝祈禱説： 「父

啊！你如果顥意，請給我免去這杯罷！但不要隨我的意

禋，惟照你的志殛成就罷！」有一位天使，從天上噸現給

他，加強他的力量 e 他在極度恐慌中，祈禱越發懇切；他
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的汗如同血珠滴在地上。他從祈禱中超來，到門徒那禋，

看見他們都因憂閂睡著了，就給他們說：「你們怎麼睡覺

呢？超來祈禱罷！免得陷於誘惑。」

對觀福音中，耶穌的山園祈禱與猶太人慶祝逾越節旳最後

晚餐密切相連。猶太習俗中，要求此夜醒痞，因爲天主為領希

伯來人遠離埃及，天主自己醒痞· 「這一夜是上主領他們出離

埃及的一夜，這一夜也是以色列子民世世代代向上主當守的一

夜」 出十二 42 。耶穌與門徒共進晚餐，與他們同席，也要求

他們一起守夜醒痛。

另一方面，山園祈禱與最後晚餐提前表達了耶祅被釘十了：

架旳雙重內涵。在晚餐廳中，耶穌象徵地預示自己的死亡，爲

大衆贖罪。而在山園祈禱，卻提前顯出耶穌面臨死亡的掙扎。

本書不擬在此介紹耶穌建立聖體聖事，卻想綜合三部對觀福音

中的山園祈禱。首先將介紹三個山園祈禱的記載中，所使用的

共有名詞；其次介紹三部對觀福音的個別編輯；最後分析耶酥

在山園祈禱時的痛苦。

壹、三1目山園祈禱記載中所使用的共有名詞

一丶祈禱

耶祅祈禱時稱天主為「我父」 瑪廿六 39 、 42': 閂冏谷則
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保持阿拉美話「阿爸」 合 I四 36 。山園中的祈禱使人想起〈天

主經＼來：事實上，三個記載都有「你的旨意承行於地」 瑪

六 )QI' 以及「不要讓我們陷入誘惑」 I. f;)3 的祈求。

路加在苦難記錄中，更是採用耶穌所教的祈禱路十－

2-4 I 。如：山園中｀「父冇！……惟照你的意願成就罷！」 路

廿_·. 42 及「免得陷於誘惑」 路廿二 46': 而在晚餐廳中，也

提到「在天主的國裡成全了．．．」 路廿二 16 丶 18 的字眼：最

後在十字架上，「父啊，寬赦他們罷！」 路廿二耳均可見耶

穌教導的祈禱，也是他自己的祈禱。

顯然，耶穌的祈禱勝過誘惑；但門徒「心神固然切願，但

肉體卻軟弱」 ，他們無力祈禱，結果便是陷於誘惑。

二、醒痞

山園祈禱是危機時刻，要求醒痼。而醒贈具有末世意義，

是期待主的來臨 i 谷 t二 34-35 瑪廿四 43-44 路十二 37-40 I O 

三丶誘惑

耶穌三次受誘之後，魔鬼離開再等待時機路四 13 。逾越

節將近，撒殫進入猶達斯心中路廿 3 。猶達斯將率衆進入

山園路廿二 47 。可見山園將是耶穌受魔鬼再次誘惑之地：這

是上主僳人的誘惑參本書第三章耶穌的受誘

《馬爾谷福音》表示耶穌到了革責瑪尼山園｀開始驚懼恐

怖 I 谷 I 四 33 I 0 
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四、杯

舊約中，杯往往用作象徵。雖鈥有時象徵恩典，如· 救恩

之杯冰 六 13 、盟約之杯詠廿 5',' 及上主是杯式十六

5': 但也經常象徵痛苦、罪罰……之杯詠十 6 恥廿六 15-29•

四九 12 依五一 17-23 。新約繼續這象徵意義參覬f辶 4't /、

6 谷 f·38-39 。山園裡耶穌將被交仃在罪人手中，這象徵上主

僕人的命運，他將啜盡震怒之杯參依九 17-23,' 有罪人類

的死亡之杯。

三部對觀福音共同記載，耶穌與門徒舉行最後晚餐之後，

走去革責瑪尼山園。耶穌自己醒痞，囑咐門徒醒痼。他一反常

態地恐慌，面臨誘惑。他祈禱天父免去這杯，但更願隨從天主

的意願。這是二個記載的核心，但每部福音作者均有個別旳編

輯。

貳、三部對觀福音的個別編輯

一、《馬爾谷福音》的編輯主題：受苦的默西亞

鳴冏谷編輯的是「天主子耶穌基督的福音」 合 I : 且

整部福音中，耶穌顯出極端對吉的兩面。 方面，他是凌驾

切的天主了，福音作者接連不斷以各種奇蹟指出這面向。另

方面，他是上主受苦的僕人，隱藏不露的默西亞，甚至被人視

爲「瘋子」 谷~- 21 '稱為「附魔者」 ?i-=:. 30'0 
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在這第言E褔音中，耶酥的門徒對他受苦默西亞的身分，

始終不明白，甚至予以抗拒。幾乎耶穌每次論及自己未來的苫

難，門徒似乎都聽而不聞谷八 32' 九 32' 十 32-33 I 0 

經過丐爾谷的編輯，山園祈禱可說將受苦默西亞人性的眞

實面顯露皿遺。他不怕應用非常劇列的字句，放在耶穌口中或

加以描寫他：「驚懽恐怖」 谷」四 33 丶「我的心靈悲傷得要

死」 谷十四 34 丶「俯伏在地祈求」 谷十四 35 。瑪竇與路加

對此都有所修改或刪除。另一方面，同樣在山園中，馬爾谷對

門徒的昏愚也再三強調，他們非但不醒痞，而且睡得不知所云

谷十四 40: 0 

總之，山園祈禱是十主僕人的時辰，面對死亡以及魔鬼旳

挑戰，他孤獨地向天父祈禱。

二、《瑪竇福替》的編輯主題：厄瑪奴耳－天主與我們同在

瑪竇在其福音編輯之始末，都強調耶穌是與我們同在的天

主子瑪一 23' 廿八 20'0 「同在」是雙方相互的臨在，因此要

求對方的參與參瑪廿四 36-44' 廿五 1-13 ° 

有關山園祈禱的記載，瑪竇基本上採用馬園谷的資料，但

也插入自己的主題。如· 當耶穌走進山園時，顯得需要同伴·

他「同」門徒來到莊園瑪廿六 36 I : 他叫他們「同」他一起醒

痞瑪且,\ 38 。當他看見鬥徒睡著了，便對伯多祿說· 「你們

竟不能同我醞痼一個時辰西？．…．．」 廿六 40 與閂爾谷比較起

來，瑪竇描繪的山園耶穌，是一個要求我們同在的天主子。
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如衆周知，瑪竇的教會意識非常之強，在說明教會團體的

第十八章中，便有大家熟知的這句話： 「若你們中二人，在地

上同心合意，無論內什麼事祈禱，我在天之父，必要給他們成

就，因乓那程有兩個或三個人，因我的名字聚在一超，我就在

他們中間」 1 瑪 I 八 19-20 。這樣說來，瑪竇是否視山園祈禱是

教會祈禱呢？

三、《路加福昔》的編輯主題：殉道者的表率

路加把來自馬爾谷的資料縮短不少，同時加上自己的編

輯。雖然瑪竇相當著重山園中耶祅的三次祈禱瑪廿六 39 、 42 、

44'' 但路加卻使耶穌的祈禱一如殉道者臨死前旳祈禱 agony

路廿二 44'' 以致汗如血珠滴在地上。

山園中，祈禱的耶穌是殉道者的表率，這不只自倫理角度

而說。在路加的著作中，耶穌的時間是在舊約與教會的「中間」

I 路 t入 161 。這「中間」由舊約時期作準備，也由教會時期作

延伸；耶穌因此是救恩史的高峰與標準。自殉道而論，耶穌集

舊約先知之大成。他針對自己的命運說： 「先知不宜死在耶路

撒冷之外」 路丨三 33 .1' 接著又說： 「耶路撒冷，耶路撒冷，

你屢次殘殺先知」 ！路十二 14 參：六 23 、 26 I o 

另一方面，如果我們看路加描寫的初期教會第一位殉道者

斯熜望，他確實是延伸了耶穌的圖像，因為他祈禱的姿態一如

山園中的耶穌： 「屈膝」祈禱 1 宗七 60 路廿 41 .. 0 
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參、耶穌在山園祈禱時的痛苦

《路加福音》以 agony 來說耶穌的恐懼。究竟他山園祈禱

時，抨險笠樣的痛苦呢？根據三部對觀福音的苦難部分，我們

探討如下：

一、面臨死亡的恐慌

耶穌是眞實的人· 他不像希謄斯多噶派－般，以「超越感

覺」來白持。鬥確，他是天土子，但具有亢整的人性。福音作

者不怕描寫他面臨死亡的恐慌· 雖跃有此《路加褔音》的古代

手抄本中，少了廿二 43-44 兩節，這該是出於承訒他是天七子

的顧已。佃論如何，教會保存苫店文。其實，舊約有不少《聖

詠》的禱詞，以及《約伯傳》等｀都孜遑（義人面臨死亡威脅

的痛苦 C

跃而，山園中的耶穌憧是面臨死亡血如此恐慌嗎．）包樣解

釋他自己說的： 「你們不要害怕那投害肉身，而不能投害靈魂

的 」 瑪 j 28 呢：歷史中也不乏殉道者，他們面對殺害肉

身旳時刻，並不如同山園耶穌一般恐閌難道耶穌不如他們嗎；）

或者死亡之外，耶穌尙有其他的心釁負擔，而後者是普通殉道

者所艾有的。事實上岂有人說，耶穌在山園中的痛苫，出自對

猶達斯的喪亡；不過這不易由繹文來肯定。
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二、面對象徵罪惡之死亡的恐慌

聖繹中， 「死亡」不只是牛命的自鈥結束，而且是象徵與

天卞分裂的罪惡。耶穌皿罪，但承擔有罪人類的死亡：面臨這

層意義的死亡，耶穌「極度恐慌」 路廿二 43 。這也可見於十

字架卜，但人聲呼號說· 「我的天主，我的天主，你启什麼捨

棄了我？」 合十冇 34 山園恐懦，提先表達了十字煚上呼號旳

內心經瞼。

當跃，天父不可能價實地捨棄耶穌，但耶穌卻啜飲了象徵

罪惡的死亡之杯。他的孤獨感，令人不可巴議，但卻因此承擔

［有罪人類之對天主抗拒的後果。

三、面對未日審判之恐慌

山園守夜，以期待天屯的救恩，在《閂爾谷褔音》中富有

末目仃義。在谷十二章的所有經文山，幾乎都與這卞題有關 C

直末要永醒贈，以待家中回來合f--:33_37,' 更是與耶眛山園

醒昭呼應。山園申，可說是末日提前來臨旳一幕，對人類罪芒

呈現「震怒之杯」°

最後晚餐之後，唱完《孿詠》，在去橄欖山途中，耶穌二

向門徒說：「你們都要跌倒，因內有記栽認：『我要打擊牧人·

羊群就要四散 」 合十四 27 。受苫的默西亞承擔人類旳一切

悲劇，必須啜飲「震怒之杯」。事實十，《路加福音》中，就

在耶穌屈膝祈禱說：「父啊！你如果晒意，請給我免去這杯罷！

但不要隨我的意頻，惟照你的恋頓成就罷！」 路日 42-43 
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之後，他極度恐慌。

法國思想家巴斯噶在其《深思錄》中，對於耶酥的山園祈

禱，寫過很長一段的深思，極為眞切，我們錄在下面，作為本

章之結束。

耶穌的奧蹟 l

耶穌受難時，受盡人們給他的苦痛，但是他在山圍中

受苦時，卻盡嚐了來自他自己的苦痛。「他心內驚懼恐怖」'

這種苦刑，不來自人手，而來自全能者的手，也惟有全能

者才能忍受。

耶穌尋求他的三位最親愛朋友的安慰，但是他們睡著

了。他祈求他們陽他一下，他們卻漠不關心，甚至於不能

醞病片刻。所以耶穌必要單獨忍受神的義怒。

耶穌在世上孑身一人，沒有朋友分擔他的苦痛重荷，

甚至於沒有人知道他在受苦，惟有上天與他知道這事。

耶穌在山因內：不是「怡固」－－第一亞當因墮落而牽

累世人的地方；而是「若園」 耶穌自技與救世的地方。

他在夜間的恐怖中，盡嚐痛苦，尤其受人離棄的苦。

我相信除了那次以外，耶穌從未口出怨言，但是那次

l 巴斯噶著，霍大炳編撰，秦冢懿譯，《深思錄》 台中 亢啓，

1973·. , 182-183 頁。
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的怨言，表示他幾乎不能漼續忍受他的無比痛苦 「我的

心靈悲傷得要死」。

耶穌尋找人們的同情與安慰，這似乎是他生平中唯一

的一次，但是他沒有得到一綠安慤，因內他的門徒們睡箸

了。

耶穌的苦難，將纘續到世界窮盡；而我們不能一互熟

睡。

耶穌在眾叛覘離的時候_—連他特選來陪他的朋友們

也睡若了 因他們，而不是自己，所冒的險而憂慮，在他

們忘恩負義的時候，他仍然温言警告他們小心保重，並且

告訴他們，精神雖然哂意振作· 肉體卻非常軟弱。

耶穌看到他們仍在睡凳，毫不意瑊到他們自己或是他

所冒的危險，就仁惡地讓他們睡下去，而不喚醍他們。

耶穌因約不磑知天父的意旨，並且因乓怕死而祈禱；

但在他知道以後，就勇往向前，奉獻自己 「起來，我們

走吧！」

耶穌祈求人們掃助他，但是人沒有理睬他

耶穌在門徒們熟睡時，爲救贖他們而受苦；在義人們

熟睡時，他也牧贖了他們中的每一位~在他們生前之「無

有」時·與他們生後犯罪時。

他只有一次以 I頔從主意的口吻，祈求天父免去他的苦

杯：而有兩次試，若是必要的話，他殛忿喝它。

耶穌憂閂。
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耶穌看到他的朋友們在睡覺，而敵人們卻醍箸，就將

自己完全交給天父。

耶穌不理會猶達斯的敵意，而恭拜他愛的父的旨意，

所以他稱猶達斯店朋友。

耶穌勉強離開門徒，逛入苦祚：我們也應該效法他，

而離開我們最接近丶最視愛的人。

耶穌既在痛苦中，在最大苦楚中，我們多多祈禱吧。



第九章 耶穌禾白5苦雛

有關耶穌苦難的主要材料，當然是四部福音書中的記載。

但四部福音書宣揚基督的苦難，基本的立場是爲使人相信他，

因此，如果用來探尋歷史平面「耶穌的眞實遭遇，便不能不捫

過一番分析與批判。本章不但希望發現耶穌死亡的歷史面目，

同時也想指出初期教會對此事件的信仰；至於方去論上，則預

設了當代的編輯批判學，此可參考拙著《福音新論》 l 0 

關於歷史平面上，耶穌究竟在包樣的情形下判死，誠是當

代批判家研究的重要問題，由於史料的有限，所以尙不能作爲

定論，不過我們採取旳遠是比較中庸的態度。至於四福音苦難

記載中的編輯神學，倒是可靠的研究。本文有二大部分·

壹、歷史上面上的苦難問題

貳、對觀福音中耶穌苦難的編輯神學

參、《若望福音》中耶穌苦難旳編輯神學

I 台北 允啓文化， 1993 一版二刷
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壹、歷史平面上的苦難問題

在進入研究之前，我們先把耶穌苦難問題的癥結指出。有

一點是不可否認的，不論是猶大文學、羅閂文學，或是福音中，

都記載耶穌的苦難發生在比拉多時代，而且和政冶有關。這在

唱音裡稱他的釘死之罪狀爲「猶太人的君王」 ·事上可以看出。

但這並不是當代討論苦難歷史硏究之重點所在。當代討論之重

點，在於猶太權威干預的問題 究竟猶大權威是否干預耶穌的

死亡？如果有，到怎麼樣的程度？

與此相關的一點是 新約中告訴我們，猶太人的干預是民

朕門的，即後代的猶大人也應當對此負責。後者誠是－個神學

巴想，況且這思想是發牛在教會和會堂衝突時，因此帶著農厚

旳護教色彩。萁實，當教會提出猶太全民族應該負責的時候，

不只是爲了護教，實際士也是希望猶太人悔改。這神學思想應

該在它的背景中去解釋。這－切在今日大公交談裡，或多或少

有鬥陷夬。

我們遠是把問題集中在猶大權威是否丁預耶穌的死亡上：

苜仃，干預到色樣旳程度。下面分五點計論·

一、四種不同的意見

對猶大權威是否十預耶穌苦難的問題＇有四種芒見·

自先是所謂的標佳荳見，這是新約所特旳主張，基本上是

把耶穌的苦難完全歸罪於猶人懽威 e 猶人權威判定耶穌褻聖有
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罪。他們或是自己皿權判死刑，或是要把責任推卻，所以威脅

比拉多來執行。比拉多因此只是認可、執行。換言之，耶穌旳

苦難完全是宗教性的，猶太權威應負完全的責任，羅馬人只是

執行而已。

第二種官見與第－種相似，只是稍微修正。它先研究耶穌

時代猶太人所有的判決權力，訒定當時猶太公議會師權判決死

刑。雖叭如此，猶太權威由於宗教動機，非置耶穌於死地不可。

他們以政冶罪名告發耶穌，使整個判決程序成為羅冉人除掉

個政冶犯的所作所為。於是，耶穌苦難雖是宗教性的，但已有

政冶因素在內。所以按此寶見，猶太權威是主動，羅冉人只是

由於政冶因素而參與其中。這是天主教與基督教的主張。

第三種寶見是對第二種意見旳再修正· 把出發點置於羅馬

人身上。羅丐總督把耶酥視爲一個在政冶上的暴動者，意圖過

節時把他除掉。由於比拉多與加里肋亞人有不解之仇，大部分

的政冶犯都到加里肋亞去避難，耶穌又是一個來自加里肋亞旳

人，因此比拉多要求猶大權威合作處理耶穌。鑑此，司祭長旳

合作是在政冶壓力之下，是為了政冶上的好處，因爲他們完全

是附屬在羅馬人旳權下，是他們旳附庸。所以猶太權威應負的

責任很小。對這言見遠有兩種不同的說去 一種認爲當代的公

會議是在皿可奈何的情況下參與旳，若如此，耶穌的死亡就又

有宗教因素在內了；另一種認爲當代的公會議有兩種組織， .. 

是政冶的，一是宗教的，耶穌的苦難是和政冶性的組織有關。

總之，是完全出自政冶因素，羅冉巒督利用了猶大權威。
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第四種是現代猶大人的意見。他們以為耶穌的苦難與猶太

人的權威絲毫及有關係。這是罹馬人幹的。福音的材料全是捍

造出來的，只是一種「神學」。由於教會與猶太人有了敵對，

於是把耶穌苦難所應負的責任，從比拉多身上全推給了猶太人。

二、第四種和第一種意見的弱點

對於第四種官見，雖鈥其論點在歷史的平面上缺乏有力旳

證據，但應當加以同情，因為這荳見完全是教會歷史中反猶太

主義潮流下的反彈。這意見與兩種歷史材料不合 －種是聖經

外的材料，另一種是聖經的材料。

聖經外的材料中，首先猶大人自己寫的文件中都承認，而

旦肯定當代猶太權威步入耶穌苦難事件，這由 M. Goldstein 所

寫的《耶穌在猶太傳統中》一書能證實，該書引證主後 220 年

左右的猶太文件。再者，猶太史學家若琶夫所寫《猶大掌故》

一書中亦如此肯定。除了猶大人自己寫的文件外，還有一些與

猶大人有關的文件也反映出這事實，如在猶斯定所著《辯教書》

中，以及屬於希蘇士 Cclsus 的 些文件中，都講耶穌的死亡

和猶太權威相關。由此看來，猶太人對耶穌的苦難不能完全推

卸責任。

全於在新約中，首先｀褔音雖絪都成書於主曆 60 年之後：

曰成書是－回事，其傅承又是一回事。褔音傳承上朔到主曆 40

年左右，與耶昧受難事件發生的時期相差不過十年。若怕音傳

承中說猶太人參預耶穌苦難，這不可能是皿上生有的，因爲傳
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承離事件發生時期大近 若是佃中生有，必會引起衆議。

而且按昭陶德 H. E. Todt 在《對觀福音記錄中的人f》一

書中的硏究，他認為《馬爾谷褔音》中有關苦難與復舌人子旳

資料是來自一個「前丐庸谷」 pre-mark 的傳統。它是巴勒斯

坦的教會的傳統，因此非常占老而可信。這部分資料都肯定耶

穌是在司祭長和約師手中被害的。

除了福音外，新約中其他像《宗徒大事錄》也多處反映邱

穌是在猶太人旳干預中被處死旳見芸一 14-15' 四 10·j 三

27-28 。至於保祿旳《得撒各尼人前書》，寫得相當早，大約

在主曆 51 年左右。其中固然有護教的色彩，但不能就此斷言信

中所言的是皿中牛有。尤其是論及猶太人應對耶穌的死亡負責

事見弓前一 14-15·' 雖說保祿艾親眼見過，但他對此事芷

葬一皿所知。

由上面所提供的資料，可知第四種荳見不合歷史事實。

第種官見恰好與第四種相反，把耶穌苦難的責任全置於

二議會旳辰教陰謀，羅馬人只是執行者而已。這官見的資料來

可褔音。問題是集中在猶人權威審判耶穌的資料上，究竟這此

~'M有何歷史價值？

資料是由瑪竇和閂爾谷兩部福音所供給的 見瑪廿＼

｀－三 ｛三四 53-72 。按陶德的研究，對於經師、司祭長等猶

＼懽威的步入審扛耶穌，在「前囯爾谷」 pre-mark 的傳統中

二二文見介十 33 瑪廿 18·' 可見資料是相當占老。聖經學者

弋三二 P. Benoit 對這資料作了下進旳批判。首先，瑪竇和三
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爾谷給人的印象是耶穌被審問兩次：但在若望和路加兩部福音

中，都及有提到半夜的審問。根據若望的記載，耶穌並未在蓋

去前被審，而是先在亞納斯府一以後耶穌自己要求證據5於是

解到蓋去前王天明就送往總督府去［見若十］、 。路加的記載

也及有半夜審問，只是提到早晨大司祭問耶酥幾句話｀似乎也

沒有證人，以及任何審判過程見路廿二 66- 70: C 

其實·路加的記載產生的困難較大：一方面，聖史暗示有

證人見路廿 ~71': 但另一方面，他卻及有採用瑪竇和馬爾

谷有的資料。這事實令人不得不問其緣由。此外，同是記載耶

穌第三次預言受苦受難，瑪竇、冉爾谷旳記載都步及司祭長和

經師，路加卻避而不談見路十八 31-34 瑪廿 17-19 谷十 32-34'0

同是來自「前馬爾谷」 pre-mark 的資料，爲什麼有此區別？

路加究竟為什麼取直司祭長和經師？

據聖經學家的研究，瑪竇和馬爾谷的經文有農厚的舊約色

衫，反應《聖詠》廿 27 中的「假見證」。這段《聖詠》影響兩

位聖史有關審判耶穌的資料。今天有些批評家託為，大司祭的

審問是非止式旳，且沒有正式判決。瑪竇和閂爾谷資料中有誇

大成兮。

另一方面，新約著作似手有討好羅丐的傾向，不將耶穌苦

難歸罪羅丐權威。按照當時清兄，教會是在羅冉帝國傅福音，

爲能平·安行事，宣講方面自叭避免激動羅馬人的言詞。

鑒於上進兩種傾向，新約中產生第一種意見，將一切責任

都置諸猶太權威。不過對此，也有人提出寫在第一世紀的《默
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示錄》中，教會與羅冉緊張對立的情形，這似乎與教會討好罹

丐之說不合。其實即使如此，教會仍是不願將耶酥苦難的責任

歸於羅閂權威，因為教會不認為耶穌是由於政冶原因而被處死

的。耶穌執行先知任務、批判猶大主義，因此在宗教領域中遭

受迫害· 因此減輕羅男人的責任，新約中再二可以見出。

三、福替與福音之外的文件有關猶太權威的審問

如果探究對耶穌苦難的事件，猶太權威負青到那一程度，

最好先看看當時猶太人的審問是什麼樣的。福音中，瑪竇、冉

爾谷提出的材料都被批判過了· 現在進入福音外面的資料去硏

究，看看是否有所助益。

關於耶穌時代公議會審問旳規則和程序．現在我們能找到

旳唯一文件是主曆後一世紀猶太傳統中的文件，其中記錄著云

議會審問的程序。但正因資料是主曆後一世紀的，學者們有了

不同旳仃見。若按今日瑪竇和冉商谷記載的審判程序來看，有

廿辶條左右相反此資料的條例。於是有人懷疑這第寸世紀發現

旳文件中，所記載的審問是否是耶穌時代用的。對這問題仁：：：

種看去：

l 第一種是認為耶穌時代不用這種審判程序，因為文件反

映去利塞人的思想，可耶穌時代公議會中主要人物是撒

杜塞黨人，所以不會用去利塞傳統的去律。

2 但是有的學者卻認為對耶穌是用這些資村旳，因爲雖鈥

它是去利塞人旳思想，但在處死耶穌這件事情上，撒杜
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塞人是為了討好去利塞人而用了這程序。

3 第三種是根據林士萊 J. Blinxler 所著《耶穌的審判》 The 

Trial of'Jes11.1 一書中的看去，他認為這審判的程序不能說

單是去利塞人或是撒杜寒人的，因為其中條例都能在舊

約中找到其痕跡，所以當時能夠應用。但在應用時，為

了達到審詢耶穌的目的而不惜犯規。這觀點皿非是要把

切責任全歸於猶太權威。

實際上，伯朗 R. Brown 認為我們今天佃法再確定當時耶

穌是經過哪一種程序的審問。不過另一方面，瑪竇與男爾谷的

記載一定是誇大其事的。

至於猶太人當時是否有判死刑的權力呢？對這事，有兩種

它見 一種是以《若望福音》的記載為出發點的，主張猶太人

皿判死刑的權力，於是逼比拉多判定見若十j、 31': 另一種

不以若望的記載為出發點，主張猶太人有這樣的權力，在這意

見下，那麼耶穌該在比拉多的政冶動機下判死的。但按暗歷史

研究，兩者都皿去確定。我們的問題仍舊解決不了。

最終我們只能結論· 如果從教會外的文件中找資料，來解

夫猶太人應該負責多少的問題，目前是不可能的，但也皿去否

定他們的責任。

四、耶穌苦難中的政治因素

具體討論之前，我們先看清楚第二與第三兩種意見的差別

所在。第二種意見主張猶太人應負主要的責任，羅囯人只是依
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去律程序判決；第二種行見主張羅丐人懷疑耶穌的身分，想要

除掉他，而要求猶太權威在這件事上與他們合作。第二種行見

主張耶穌的受難基本上是由於宗教動檢 第三種意見主張耶穌

的支難基本是由於政冶因素。那麼這裡要問以歷史平面觀之，

耶穌的死亡是否有政冶因素步及其內？

對於耶穌死亡與政冶因素的探討應分清兩件事· 一件是耶

穌旳受難是否有政冶因素牽步其中； ＾件是耶穌是否有政冶的

企圖，是否是政冶性的默西亞。我們要探討旳是前者，分別由

兩面觀之· 一是從比拉多此人觀之 一是浞公議會觀之

首先，比拉多是何訐人也？按昭文獻給人旳印象，他是一

個相當聰明的政冶人物，且和宗教人物拉上關係，這可由卜列

事實中看出 與比拉多同時的大司祭是蓋法，他在位十八年

蓋上與比拉多共處十年，在這十年中兩個人相處且合作得相當

好，因為兩人都是重視自己利益的人，所以能合作，彼此利用

再看比拉多所處的猶太背景。當時耶路撒冷及巴勒斯坦一

帶的氣氛，瀰漫著相當強回的國家主義，要求政冶性默西亞旳

出現。當時已有猶太人的游擊隊出及其間。比拉多經常害囯鱈

太人反叛，不得不土意猶太人的舌動。雖在這種微妙的境遇棹·

福音中好似看不出比拉多土意耶穌，但實際上可能正好相反

耶穌是加里肋亞人，比拉多常王寶加里肋亞地帶｀甚至稱

加里肋亞爲「外邦人之地」，是充滿政冶犯的地方，比拉多遠

殺過不少加里肋亞人見路十三 l 。再者，在耶穌旳言語中，

不少是默示性、先知性的話，涉及戰爭…...等。這類言論可能
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使人懷疑他有反叛之企圖。他的弟子中有所謂颜誠派人物見

路八 15 '這一派人都是愛國主義者。耶穌進入耶路撒冷時也曾

經引起過一陣騷動。這一切現象，都應使比拉多主寶耶穌的舉

止。何凡按照男爾谷的記載，在巴斯卦節確實有騷動見合十

仃 7'' 而巴拉巴正是在此次騷動中被捕的。

按昭上面的分析，可以下一個不偏不倚的結論：由於上這

切在歷史平面上，都有足夠的可靠性：那麼在這背景下，比

拉多主管耶穌是合理的事。但也不應誇大其詞，這裡只說主官

耶穌，而不是圖謀釘死耶穌。比拉多可能想把這嫌犯請來，問

－問話，如此而已。那麼耶穌的苦難從比拉多一面觀之，含有

政冶的因素是可以承認的事。

現在我們從公議會一面來看，是否在處理耶穌事件中能有

政冶動機· 從－此跡象中好像是有的。首先，在蓋去旳言語中

看得出來，他認為耶穌的被捕，為自己、為耶路撒冷聖京都是

上策，因為他知道，如果在過節候發生事情對民族是不利的，

這十足是政冶觀點見若 I -·47-53 。事實上，耶穌的行動與

宣講實在對當代權威具有挑戰，這不但引起他們的不安，也能

使他們懷疑他的身分具有政冶色彩。《宗徒大事錄》記載過一

件事，這時耶酥己經升天。當時有一正直的經師懷疑基督徒團

體是政台件的團體見宗石 33-39 。若是在基督之後，一個正

直的猶太人對基督徒團體還有政冶性的懷疑·那麼，耶穌生時，

猶太權威懷疑他有政冶色彩更是不足為奇。皿怪乎在巴斯卦節

前，猶太權威會在·陰暗旳地方，帶著一大群人去捕捉耶穌。
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這一切都告訴我們，猶太權威好似怕他會有政冶性的煽動見

谷十四 48 。按上面的資料觀之，雖趴福音只說宗教動機，但在

它的深處看得出來有著政冶因素。

現在，進一步看猶太權威的審問。《若望福音》中記載亞

納斯問及耶穌的教義及弟子，這一切今日看來好似全屬宗教性

的，但也可能有政合性因素在底下見若十八 19 。福音中也

記載耶穌與聖殿毀滅的言論，今日觀之似指宗教上的舊時代已

過，新時代產生：但在當時，誰說「聖殿毀烕」，皿異在說「革

命」，富有政冶因素和革命色彩見坍廿四 58 凸尸了 61 。遠有，

在「默西亞」 BJ問題上，我們雖不把耶穌是否自認為默西亞這

問題當作研究的對象，但審問時如步及默西亞問題，一定已有

政冶因素在內。因為在當時的背景裡，連宗徒對耶穌都有政冶

性默西亞的觀念，那麼詢問耶穌的人怎麼會沒有？

總之，皿論從比拉多怕面，或是從公議會一面，耶穌苦難

的事件上必定不只純粹是宗教問題，定也涉及政冶因素在內。

五、耶穌苦難中的宗教因素

首先要肯定的是：耶穌自己是宗教性人物。歷史批判上，

耶穌宣講天國是不可否認的事實。宣講天國是宗教事業，因此，

雖叭我們前面承認耶穌為比拉多或猶太權威看來，牽步到政台

範圍內，但我們絕不說耶穌是政冶性的人物。

其次，猶大權威將耶穌交給比拉多，表面觀之似為政占的

案件。但如果我們了解以色列民族的生活經險，他們旳歷史裡
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艾有一件事是純政冶性而不步及宗教因素旳。

猶大權威問他是否是默西亞。默西亞旳名號，不可否認地

具有政冶因素；但默西亞不是宗教信仰中來自上主旳人物嗎？

這名號常有宗教因素在內。其實，猶大人仁甘是且i;;J義會及有

理由除去一個稱為默西亞旳人，因為傳統中默西亞的興起官味

著猶大人的復興、公議會旳獨立．所以公議會不能自相矛盾除

去他。主曆第二世紀時，西滿 Simon Bar-Kochna 自稱爲默西亞

時，猶太人還與他合作，是相當受歡迎的人物。但別人稱耶穌

是默西亞，同時他遠有反傳統、反聖殿、反權威的話，那麼公

議會就不得不除掉他了，因為皿去相信他是來自天主旳戥內而。

即使把默西亞的宗教身分置於一旁。猶太文學中記錄納匝

肋人耶穌是因爲他行魔術、教人背教，所以判他死刑。耶穌的

死亡是按《申命紀》的條例判決的見由十-=- 6' 十八 20 其中

條言及假先知見申丨一 6 。所以按猶太文學看來，耶穌被

處死，是因爲他是假先知。這與新約因素相當配合見谷 I四

65 。事實上，當時人們稱他為先知時，他也默認［。爲此猶

大人想耶穌是假先知面釘死他。最後，據達味斯 P. E. Da\ies 

旳硏究，初期教會確實把耶麻的死當作先知的殉道。所以由瓦

耶穌為假先知一事看來，耶穌的死亡該是宗教性的。

既鈥判決耶穌為假先知，我們可在他身上看看他是否給人

這種印象？耶酥對猶人權威和公議會而言，自以為是天主的代

言人。他對去利塞人和經師講話時，實有先知旳風範：對公議

會中的富人講話時亦娠。但最重要的是，耶穌死刪的罪名是「褻
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聖」。爲什麼判耶穌褻聖？因為是他自稱為「天主子」。這理

由在當時不足以料爲褻聖。「天主子」並不像今日一般神聖。

閒且有此聖經學家甚至說耶穌也從不以這名號自稱。天王子信

仰是後期教會的，裡面禧含著聖三信仰。

平於實際上爲什麼判耶穌「褻聖」呢？兮日以歷史批判來

看，並亻、難以確定。自褔音可知，耶穌公開生舌時，他的百語

和行動充滿權威，以致能說天土的國已經發動，已經來臨。他

自以爲有權赦罪：他把自己旳思巴與梅翌去津枏對。這種表達

方式，暗示著他旳懽威二逞）、弋丁旳鉭域 三足夠狷大人註菲

他爲縶聖了 由瓦祜氙，鄖穌死亡旳原因相當傳統，是出於兀

知與司祭之爭，他與宗教權威之爭。

因此，我們旳咭論是耶穌實在是由宗教上旳理由處死旳·

但生占在當時，他旳死亡也步及政冶因素。因此雖趴在第一與

第二的兩種理論中我們不加選擇，至少也指出兩者的歷史根據。

貳、對觀福音中耶穌苦難的編輯神學

不管是對觀褔音或《若望福音》，以比例觀之· 任篇幅 t.. 
耶穌受難所佔旳份量甚多。其實苦難本身只有幾人，卻有如此

長的章節孜遑。這氐描寫苦難旳章節，以年代最古七的馬硐丹

為基礎 觀察·下，就能發現裡面的材料有一部分文筆相當璞

實，看來是古代教會中傳授下來仃尸但也有另一部分描寫得柑
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當生動，那就是屬於作者個人的編輯了。把這觀察用於對觀禥

音中，可發現三部福音對耶穌苦難有一個共同的傳統：更有進

者，若再與若望比較，雖有枝節上的差別，但並不多。因此可

以結論：在宗徒時代的教會裡，很早就有一段關於耶穌苦難的

整體材料。這和耶穌生平旳資料比較起來，大大不同；耶穌旳

生平是由一段段的資料集合編輯而成的。

以神學觀之，如此的整體材料.'一定含有特殊目的。本來

自復舌信仰而言，似乎能把這部分材料設置於一旁，因爲苦難、

死亡是失敗，不必加以強調，也不必多記這回事 c 但相反的，

福音把苦難和復舌常放在一個整體裡。可見教會初期對於苦難

事件，看出它積極的官義，而認為 如果復舌不和苦難事件相

連，那麼復舌實在不含什麼內容· 但如果沒有復舌，苦難就艾

有出路，只是一條死路。由這現象，可以知道初期教會對耶穌

苦難的積極肯定：由苦難達到光榮。而這官義，因每位聖史不

同的編輯而有差異。

我們先綜合地把對觀褔音的編輯神學提示一下

丐爾谷是屬於宣講性旳，他特別主會宣講予人的撞擊，使

人面對訊息不能不有所反應，放棄中立而答覆。因此他旳寫作

富於單純旳對立因素，笠略枝節。整個苦難奧蹟禧含一三一反

旳場合，使人面對對立產生問題，迫求答覆 C 他的苦難記錄·

引人一步一步地走近十字架，以信仰答覆其啓示

瑪竇是屬於教理性的，使已信者了解。其對象是猶太基督

走，向他們解釋耶穌苦難。所以瑪竇解釋為什麼耶酥在山園裡
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如此受苦。他常是回到舊約的傳統和先知的預言中去求答覆。

路加則是屬於靈修性的，在耶穌苦難面前，他以－個深愛

耶穌的弟子身分設想，土意進入內心，使受苦的老師進入自二

的靈修生舌中。耶酥受苦，弟子如何呢？耶穌苦難在路加團體

的反省中，被奉為表率、模範。

以上是對觀褔音每一作者編輯的不同方向。以下關於對觀

福音中不同的苫難神學，分四部分討論：山園被捕一司祭長前

受審一總督前旳受審一釘死十字架上。

一、山園被捕

谷十四 43-52

冉爾谷的這段記載，是耶穌苦難的序幕，使人物上場 c 池

的筆去相當簡單、粗糙，單純地把人物呈現在讀者前，不加任

何說明和對話。平鋪直陳的敘逕·耶酥在山園裡王猶達斯來口

親5逮捕－邱眜的鄭重聲明等等。這已含有雙方旳對立，使讀

者不得不問他的卜場究竟如何。作者意圖製造十手架上啓：的

高潮，使人走向宣講的高峰。

瑪廿六 47-56

瑪竇再二說明發生事件的意義。他的解釋，能使讀者在信

仰中了解 瑪竇在這段描進中，特殊點如下：

令瑪廿六 49-50 稱猶達斯為「朋友」 o 「朋友」是瑪竇山

園記載山亡特用字，耶穌如此稱呼辜負者，引用的是《辛

詠》五五，其户描述朋友的出賣詠且訌 13-14 、 22-23'0
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瑪竇意以《聖詠》的預言來解釋耶穌被出賣的事實。這

就是他常說的： 「居了應撿經上…．．．」。

令瑪廿六 52-54 : 耶酥向其弟子解釋自己的苫難是父的旨

意。他本來可以求父派天軍救他，但只因爲應驗舊約，

他甘心承受。這答覆信者的問題：耶穌是天主子，爲什

麼父不救他呢？瑪竇就把答案放在耶酥的口中來解釋。

其意思是．為了使人類得救，父的旨意是謙虛和服從的

態度。所以門徒用劍時，耶銩加以制止。他肯定· 為解

決人的罪和仇恨問題，不是用刀劍，而是實行父的旨官。

令瑪廿六 54 、 56 : 一次「應撿經上所載」，另一次「應檢

先知所記載」，都顯出瑪竇的教理性，為猶太信徒櫥具

功能。

路廿二 47~53

路加的靈修峙色，在特殊的編輯中可以見出，如下：

令路廿二 48: 耶穌在瑪竇中以「朋友」稱猶達斯，但在路

加中卻充滿情感地說· 「猶達斯，你用 O 親來負賣人子

沔？」路加願意在猶達斯身上告訴弟子，誰犯罪就是以

吻來出賣耶穌。

令路廿二 47: 描寫耶穌與猶達斯在山園中相遇的一幕時，

冉爾谷和瑪竇都表示猶達斯親了耶穌。路加只暗示，卻

未直說。這底下含著很深的感情，他不願讓信者看見他

自己所愛的老師被卑鄙的小人親吻。

令路廿二 51 : 在山園中發生弟子用劍削下大司祭僕人一
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耳。每次讀到這裡人們常有的印象，好像四褔音鄯說耶

穌發了奇蹟，醫好這人的耳朵。但實際上，對觀福音中

只有路加記錄耶穌醫好耳朵。這裡反映－個靈修思想

強調老師的偉大，在人捕捉他時遠是隔心別人。

二、司祭長前受審

谷十四 53-72

在這部分材目裡，有褔音學者最覺頭痛的一個問題。馬爾

谷和瑪竇記載耶穌半夜受審，早上再審－次：路加卻只提早卜

的一次。但我們把這問題擱在一邊，只問在這材料上三聖史旳

編輯特點。閂爾谷繼續他旳對立性表達· 面是司祭長尋找證

據反對耶穌，另一面是假證據各不相符：一面是乜於判決，擺

弄陰謀，另一面是耶麻顯出莊重和鎮定：一面是耶穌旳先知身

分招來侮辱，另一面是弟子伯多祿的背叛和辜負。冉爾谷把上

進對立提出，使人期待最後的啓示。這是宣講的技巧。

瑪廿六 57-75' 廿七 3-10

充滿教理性的瑪竇，常是解釋發生的事。這段材料內容和

閂雨谷大致相同，只是增多＾：段新材料。他以猶達斯的死說明

耶穌被判死刑的不義，也說明這應驗預言。其獨有的材料如下

瑪廿七 3-10 記這兩件事：－是猶達斯認罪，司祭長皿動

於衷：猶達斯承認自己不義，司祭長自在地脫身。另 是 猶

達斯把三十銀元擲於聖殿，司祭長用來買地。這是編輯旳創造。

當時－定不可能如此發生。因為在［文中司祭長已任巒督府瑪
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HL 1-2, • 怎能又回聖殿與猶達斯對話瑪廿辶 3 I ? 又如何能

如此迅速地購置田地？瑪竇的編輯說明耶酥佃罪，重點也不在

於猶達斯的死亡，而更是耶酥被審的不義。

於是，瑪竇把男爾谷的對立為我們作了一個解釋，並且還

特別引用耶肋米亞先知來說明見耶卅二 6-9 C 

路廿二 54-70

路加的靈修性在這段記錄中更為明顯，這可由兩件事上顯

汩也的編輯·

第一是伯多祿三次背主的事件。伯多祿的背主，不只對觀

福音，連《若望福音》也記載。路加的靂修思想首先表達冇次

序的差異士。閂爾谷和瑪竇中的秩序是：耶穌在司祭長前玻判

－耶穌受辱十伯多祿背主。路加卻是 伯多祿背士5耶酥受辱

--耶穌在司祭長前被判。路加改變秩序的作用為何呢？

伯多祿果叭背叛耶穌，但仍是弟子的背叛，他還是屬於耶

穌的人。他由於軟弱，但立刻悔改。路加旨在激動讀者：在伯

多祿身上看出每人自己。我們背叛耶穌，是屬於弟子的軟弱，

應當悔改 和伯多祿一起悔改。從他與囯爾谷、瑪竇不同的秩

序中，清楚看出路加的靈修思想。路加講完伯多祿背叛的事件

及其後悔後，才講司祭長審問，強調的是伯多祿背主與司祭長

的審判耶穌及有關係 審判之前他已經後悔。若按瑪竇和丐爾

谷的秩序，伯多祿的背叛在司祭長的判決之後，給人一個印象，

好似他是如此不肖，隨風而倒，現在已與司祭長站在同一陣線

背叛耶穌了。路加的記載使人分開兩事。
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這段的靈修性，濃縮於主回身看伯多祿以及他僂滲的哭立

路廿-=~61-62 。這點在瑪竇和男爾谷中是艾有的，路加基於靈

修思想如此描進。他提醒所有弟子，悔改常是由於主轉過身來，

先向我們「看看」 o 「看」是路加描繪的特點，表示一種關懷

態度。此段文字，若與谷十四 66-72 同讀與比較，將大有發現。

其次能顯出靈修性的，是路加對於耶酥受辱的記載，若與

瑪竇、丐爾谷比較，後者的描寫使讀者滲不忍睹。路加則是輕

描戊寫一筆帶過，他不忍把過於凌辱的手放在耶穌身上。路加

編輯時，常以弟子身分默想老師，污穢和殘酷在自己所深愛、

所尊重的老師身上是不配的。

三、總督前的受審

谷十五 1-23

他繼續預備讀者走向高潮，所以簡潔地提出事件。解往衙

門十釋放巴拉巴5耶穌被鞭打、戴茨冠一判決釘死十上山被

釘。 件一件事情單獨地提出來，使我們跟著耶穌，希冀等待，

這顯出宣講者製造高潮的特色。

瑪廿七 1-19

廿辶 19 是瑪竇特有的一段，具有一教理性的作用，解釋為

什麼耶穌被判死刑。經文記載的是比拉多妻子，她以外邦女子

的身分在耶穌受審時，似乎站在耶穌的陣線，幫助他。「比拉

多正坐堂時，他的妻子差人到他跟前説： 『你千萬不要干涉這

義人的事，因內我爲他，今天在夢中受了許多的苦』」。瑪竇
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提出這事，為的是要顯出他自己反猶太人旳神學。因為猶大人

不接受救恩，於是救恩給了外邦人。這外邦女子，在瑪竇的思

想中與另一個女子 即熙雍女子 對立。庫雍女子是猶太

人，本是天主給救恩的對象，今日匝乜雍女f居鈥才目絕，要釘死

耶穌。反之，－個外邦女子卻要求別釘死他。

路廿=-:_ 1-25 

路加的靈修思想從二處看得出來：

首先，路加用比拉多的話，或甲落禮的話來表］、耶穌皿罪。

用荳在於使讀者承評．老師皿罪，有罪的是我們，我們的罪使

芒師定罪，於是有一連串的「無罪」 路廿::_4 、 14 、 22. 0 

其次，是里落德與比拉多的和好，使我們看出，耶穌的死

亡帶來和好。

最後，是耶酥在比拉多前受的苫。瑪竇、丐爾谷都說· 耶

穌戴茨冠、渥囯兵打他、嘲弄他。但路加卻一筆帶過，及有描

｀這實是反映弟子的心情 他不郿把這恥辱放在自己菜菜愛

墓的老師身上。

四、釘死十字架上

谷十五 20-47

土面二段材料中，褔音作者使苦難事件中的人物匆匆登

場，耶穌蒙受［參佃人道的嘲笑與污辱，以及審判過程中旳正反

對立。這一切皿非為製造一個高潮，表達奧蹟虞示的信仰。高

潮的內容回應在判決耶穌有罪時的干出一答。
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大司祭乂問他說·「你是默西亞·那應受瓚頌者的兒子弔？

耶穌況· 「我是，並且你們要看見人子，坐在大能者的右逞，

乘箸天上的雲彩降來」 i't I 四 61-62 。於是耶祅被判有罪。汁

對這個判戌，丐肅谷苫難記錄旳高峰是耶酥釘死後， 「聖所浬

的帳幔從上到下，分裴店二」 ，以及百夬長說的 「這人眞是

夭主子」 口口9 。前者顯揚耶酥的工程，後者則啓示出他旳

身分。

不過，為使高峰凸出，褔音作者乂女排一串對立鏡頭 猶

大人旳君王與左右向個強盜、過路人的侮辱、司祭長和拉師旳

譏笑、左右兩盜的辱薑與遍地昏里，及最後耶穌的呼籲天主和

人喊一聲而斷氣與絕對的靜默。這樣對立的景色中，聖所裡的

帳幕促上到下分裂為二· 而丐爾谷把信仰旳表曰 「這人眞是

天主子」，由百夫長口中說出 這兩者皆具啓示篆官，為十字

架上耶穌的工程與身分清楚予以行定。

首先是有關帳幔從上到下分裂。聖殿是猶太芸教的中心＇

帳幔史是象徵天J臨在。但這玉教中心，由於猶人人旳罪，丿L

其殺死耶穌的罪，已受污染。帳幔分裂，消極而言表尓聖殿已

久云其內涵：但積榍而言，它卻指向新聖殿的興起。逼眞是耶

穌整個生命旳新工程，《若望福音》岂有此思想參石 21 

舊約傅統中，聖殿的建立與達味之子的關係密不可分">

編二汁八 1-10: 鄖卅一 14-22: 則卅辶 25-28'' 因此聖殿的重建也直

如此｀而耶穌自己在好幾個場合中說過聖殿之拆毀參 i_'; 十一

1-2 至於聖葭拆毀與重建，是在司祭長前告發他旳罪狀· 也
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是十字架下過路人譏笑的資料。所以耶穌之被釘死實與他對聖

殿的主旨論有關。現在，馬爾谷的編輯神學中，表示舊的聖殿

帳幔已分裂，象徵爲過時、拆毀。但一座新的聖殿即將重建，

它即是復舌基督的身體。後者卻由「他眞是天主子」來肯定。

百夫長口中的「天主子」，表示耶穌的「身分」。耶穌回

答司祭長詢問時說： 「我是，並且……人子．…．．坐在……」°

這句答話含有兩個傳統的綜合 一是默西亞坐在天主的右邊

參詠二 ；另一是《達尼爾先知書》中的人子參達七 9-14. 0 

究竟在什麼意義之下可說綜合？因為《聖詠》中的默西亞是人，

雖說「坐在上主右邊」，但只是人間的權力。當與「人子」相

連一起時，默西亞提升到天王層面。先知書中的人子非常神秘，

具有天主的功能。《馬爾谷福音》中，尤其苦難資料中，天主

子耶穌基督是耶酥的身分；它肯定了審問時耶穌的回答。現在

經過聖史的編輯，業已達到宣信的隆重場合，天主將耶穌的「工

程與身分」，在天地的靜默中公諸於世，使讀者不能不表示自

己的態度。

瑪廿七 31-55

耶穌被釘十字架的這段資料，瑪竇緊隨冉爾谷，除了廿

51-53 一段稱為「小默示錄」的經文之外。耶穌的死完成天主

的救恩，表示「末日」來臨。舊約信仰中，此與天地終結和亡

者復盾相連。因此瑪竇在耶穌交付靈魂之後，寫說· 「大地震

動，巖石崩裂，墳墓自開，許多長眠的聖者的身體復活了。在

耶穌復活後，他們由墳墓出來，進入聖城，發顔給許多人」。
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其末世救恩意義為猶太基督徒是非常清楚的。

路廿三 26-55

路加仍舊以靈修態度，不斷點綴苦路與十字架。

路廿三 26: 對西滿幫助耶酥背十字架的描繪，與其他兩部

福音不同。後二者表示西滿是被強迫的：路加只說抓住西滿｀

並皿被追之官。並且西滿是跟在耶酥後面背負，這也是路加的

獨到之處，反映耶穌生時的要求： 「天天背著自己的十字架跟

隨我」 路九 23 。今日靈修思想中的跟隨基督，該與此相同，

弟子自由地背十字架跟隨耶穌。

路廿三 27-28 : 路加尊重女性地位，苦路上插入她們痛苦

地伴隨。但耶穌對她們說的一段話，已經含有末世思想，雖表

面士也指出他的關懷人問。

路廿三 34 、 43 、 46: 路加保留的三句出自十字架上耶穌的

話，都富有靈修精神。即：愛仇人，為他們祈禱· 為罪人帶入

永生：以及死亡中完全託付自己於天父。

路廿三 44-45 、 49: 丐爾谷與瑪竇都說耶穌死前大地昏車，

而路加卻說是耶穌死時遍地昏暗。前二者以自絪現象表示夫围

景色；而路加更願表示耶穌死時天哭地立的心靈情緒。所以他

也告訴讀者，耶穌的同鄉與跟隨他的婦女在遠處瞻仰。
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參丶《若望福替》中耶穌苦難的編輯神學

一、《若望輻昔》表達耶穌苦難的特殊之處

《若望褔音》表達耶穌苦難是相當特殊旳，和對觀福音很

不樣。但首先必須糾止傳統上對《若望褔音》的兩個錯誤看

去，雖鈥今日已不再保持：傳統常認爲，《若望褔音》補充其

他福音的不足· 其次也說若望只重精神，不重歷史。這兩種看

去今日已過時。按今日聖經學者的硏究，《若望褔音》具獨立

泮：而且經過福音批判的發現，這部福音來自－個很有權威的

傳統，其根源即是若望宗徒。就是因為他的懽威如此高，更顯

出這郃褔音的獨立與價值。

對觀褔音和《若望福音》對耶酥苦難事蹟的記載，有別於

對公開生舌的記載。苦難部分的記載，可看出若望與對觀福音

的材料很多相同。專家推斷，在初期教會裡，苦難事蹟的記載

早已形成一個共同傳統，逗傳統分別進入對觀福音和《若望褔

音》的耶酥苦難記載中。即使如此，並不意謂若望及有獨特的

資料。

最後， 「若望」與「對觀」對耶酥苦難旳神學也有不同。

對觀是「空虛」神學 基督自我空虛，是個苦人；但若望是「元

榮」神學 臀示天主在耶穌身上發顯的光榮。但是這兩種神學

並不封閉而彼此排斥，也有相連之處。這在耶穌苦難中可以見

出。
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基督教聖經學者步特曼認為，耶酥苦難的記載在《若望福

音》裡有兩個不同的傳統· 一個淵源於教會中甚古的傳承，這

傳承與對觀福音及保祿相近，視耶穌受難主要是為了救贖· 另

外一個傳承則來自諾思主義，視耶穌苦難啓示天主的光榮，在

耶穌苦難中得到新的知識而爭化並得救。在後者的傳承中，得

救不是來自苦難本身，叮是出於苦難中旳知識。

對於步特曼的意見，我們大致批判如下．首先，不可否認

《若望福音》中含有耶穌受難的救贖思想。譬如：稱耶穌爲差

羊若 ~29-30·' 「羔羊」雖有人註解爲「上主僕人」，也有

人視為「巴斯卦憙羊」 ，巾兩者都含有救贖意義。福音第－五章

裡，若望用「賜下」 若二 16 I' 此在希臘厚文中乃是祭獻用字·

且聖經學者認為，這段經文反映亞巴郎祭獻依撒格的記實，表

達天主願荳他的聖子為衆人成為祭獻。福音第十章三次用「捨

拌」 若十 11-15 I' 這原來也是·個祭獻的字，寶味著因他的

死亡使人能得救。福音中也有經文直接說：他為人而死參若

十 50' 仁 24 。由此可見，若望持有苦難為救贖的思想。汩

另方面，也很容易見出耶穌苦難是光榮啓示的思想 e 這兩種

思想的並存，不一定像步特曼所言｀來自兩個不同的傳承，因

為即使對觀福音中耶穌的苦難，也不是單純的失敗，而是指向

他的光榮。譬如 馬爾谷記載耶穌被釘後，百夫長宣揚「天主

子」，即是遙指光榮的基督參谷 f五 39 I 0 

《若望福音》羊益另一種關於時間的特色。它在講耶穌的

生盾時，常常把現在投向未來，而把未來拉進現在。於是《若
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望福音》中的時間是重疊的 過去、現在、未來互相重疊 - 
特色在耶穌苦難記載中也保存著。若望把基督的光榮提启三－

難中，在苦難中天主的光榮早已臨在。對觀福音中，耶穌丁二

難「指向」復后與光榮；《若望福音》中，耶穌的苦難已十－三

露基督的光榮。那麼，十字架不再是刑具，而是光榮的寶座

二、有關苦難奧蹟的特殊名詞

以下說明《若望褔音》中步及耶穌苦難的幾個特殊名飼

（一）高舉

對觀福音中，耶穌二次預言苦難 在耶路撒冷受苦，被釘

死· 《若望福音》也一次記載耶穌對自己苫難的預言-{旦他1、

用「被釘」，卻用「高舉」 參若－一 14' 八 28' 十 32 。究竟

「高舉」意味什麼？

初期教會用「高舉」指耶穌升天參 ；f； 二 35' 九 13 。這

字來自《第二依撒意亞先知書》，指上主僕人受苦後被舉揚參

依五二 13·: 若望因此把它用在「十字架」事件上：

首先，這是救恩性的高舉，表示他完成天父旨鬯，高舉為

救恩的來原，信他的人獲得救恩參若二 14 ° 

其次，高舉在十字架上，啓示耶穌作爲天主子的身分，因

此耶穌說此時人們相信「我是」 o 「我是」一詞，舊約中是雅

威的名稱。高舉是啓示，啓示他的身分參若八 28'0

最後，他被舉起時要吸引衆人＼參若十一 32 I' 是救恩性
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的吸引。可見，《若望褔音》中論及耶穌苫難用「高舉」 ，是

基於他的編輯神學。耶穌的被釘不再是受苦和空虛，復占光榮

已被引入，視之爲勝利，給人救恩的勝利，戰勝惡勢力的勝和。

（二）時辰

這字並非若望專用參令十四 41 I l 但若望用得最多。在

若望用途中，可分廣義和狹義：廣義是末世見若四 21-23' 五｀

丨\ 25·: 狹義是耶穌的苦難－復适—升天，指全部逾越奧蹟，

不是其中單獨刃項。這裡又出現了若望的編輯神學，意味在他

苦難時，光榮已實現。

（三）末世事件

耶穌的時辰是救恩的末世。所謂「末世事件」，步及人類

的死亡、審判、永生與永死。《若望福音》的耶穌苦難記載中，

同時影射人類的「末世事件」。步特曼正確地看出若望頏向於

視末世事件「已經」在耶穌奧蹟中發生參若四 21-23· 五 'j

\ 25 。但步特曼將傳統之四末道理當作神話，這思想與褔音

的材料不合，囚為它也保留偉統的末日事件以及發生的現象

參若石 28't二 48 。由於耶穌苦難是末世時辰，所以在整個

事蹟過程中｀第四福音作者表選極強旳末世意識，譬如有關「審

判」一類的詞簾，往往同時含有末世事件「提前」之官味。

（四）王

對觀福音也稱耶穌為三｀但若望卻有所不同 傳統中論及
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耶穌升大為「王」 參宗一 36 : 希一 8-9 I : 若望卻把耶穌爲三

的身分提早存苦難時。若十八中，十二次稱耶穌是王：對觀后

音中，瑪竇、閂爾谷各用四次，路加用六次。若望的編輯需要

表達苦難中的光榮勝利，所以頻頻稱他為王。

最後，若望苦難資料中描繪的耶穌，與對觀褔音中的顯紜

丕同。對觀褔音中，苦難耶穌空虛臼己，謙下皓語，而《若望

褔音》中，苦難耶穌常有凌驾·切的氣概，耶酥不是被苦難印

控制，他似乎掌握一切參若十三 1-3• 十八 4'--j 九 28 。尤其

存好幾個場合中，此一姿態更見顯明。如· 山園裡，衆人捕捉

他，當他說 「我就是」時，衆人便倒退跌在地士參若 I

6 '其氣概可想而知· 在亞納斯前受審時，耶穌莊重如國工｀

表現光明磊落若尸、 21 : 個差役掌摑耳光後｀耶穌責問旳

口氣令人窒息若十八 23': 更加值得主意的是比拉多與耶穌的

對話，耶穌幾乎時時佔上風若十八 33-38'f 九 8-11 '予人的

感覺，眞正的審判者是基督君土。

三、苦難記錄的結構與註解

有關耶穌苫難的整體，按聖經學家 Ignace de la Potterie 

1914-2003 的意見可分五大段：

第一段· 若十八 1-11 耶穌在山園中表示接受父賜的杯

第-段若十八 12-27 在亞納斯前

第三段：若十八 28-十九 16a 在比拉多前

第四段· 若十九 ]6b-37 被釘
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第五段：若十九 38~42 埋葬

這裡我們只分析第三段，因為按結構言，中間這一段全部

描寫高舉；而且因爲這段最長，表示作者詔為它是重要的一段。

這段共有 29 節，與對觀福音比較，瑪竇 15 節，馬爾谷 14 節，

路加 13 節，所以這段在作者心目中，是耶酥苦難記載的中心。

現在我們進入第三段，分四步驟進行· 首先指出結構與困

難·其次看它的過程與重點：繼血在對它旳高潮註解後，作簡

屄豆仃勺命言論。

（一）結構與困難

這一結構可視爲一齣匕幕劇，另有序口和緒幕，如下：

令序言若十八 28': 人物 耶穌、比拉多、猶太人· 地

點 總督府，時間 清晨

令第一幕若 t八 28-32·, : 比拉多一出來一與猶太人對話

令第二幕若十八 33-38a·: 比拉多》進去玉詢問耶穌關於

「王」 「眞理」． ．發現並佃政治色彩

令第三幕若十八 38b-40·: 比拉多王出來5與猶太人對話

令第四幕若十九 1-3 比拉多未言進去一鞭打耶穌，

茨冠戴頭上，紫紅袍在身上，嘲笑他爲猶太王

令 第五幕若十九 4-7': 比拉多》出來王領了戴茨冠之耶

穌出現5看這個人一比拉多欲放耶穌，猶太人卻告他

令 第六幕若十九 8-12·: 比拉多十進去十詢問耶穌有關

「天主子」之事十猶太人此時喊叫威脅比拉多
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令第七幕若丨九 13-15 I : 比拉多5領出十基督君王

令結幕若十九 16': 比拉多把耶穌交給猶太人釘死

這結構有不少的困難。首先，幕與幕間都有「出來」－「進

去」的動作，第四幕未說比拉多「進去」，第五幕卻說「出來」

了，這是漏洞之一。其次，在第五幕中只見比拉多帶出戴茨冠

的耶穌，尙未把耶穌再度帶入總督府；而第六幕中比拉多已進

入總督府詢問耶穌，此為屈洞之二。最後，第六幕裡比拉多在

總督府內和耶酥論及權柄的事，但最後一節卻又記載猶太人的

喧嚷；若在總督府內，外面的猶太人如何又能聽見內容，此為

屆詞之二>

（二）過程與重點

對上述困難的解答，傳統常說不應嚴格地界定「進去」－

「出來」 ，因為《若望福音》只是給一個撮要而已。但今日的

聖經研究者注薏文學分析，他們認爲這一段中，所有的「進去」

—「出來」並非在提人物的行動，血是經文分段的技巧。古人

寫作，分章分段沒有我們的方去，卻在文章中應用字句作為分

段的記號。在此，若望應用「進去」—「出來」作為分段，也

應用這方法使人注竟文章的過程及其高潮。至於第四段中未言

進去，正是引人｛主意此段有關內容的重要意義，即國王的「加

冕禮」°

這樣看來，若望編寫一齣戲劇，藉「進去」－「出來」分
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段。而根據這戲劇方去的分段後，很清楚看出第四段是中心，

因為前後各有三幕。但第七幕是高潮，因為在希伯來人的文學

裡，後段常是發展前段。這齣戲的主題是「耶穌基督、國王、

審判」 ，在第二幕中已經問他是否是「君王」。第四幕其實是

一個「加冕禮」。第五幕裡，耶穌被比拉多領出到猶太人前，

說「看，這個人」的時候，他已有著一切國主的裝備：茨冠和

紫紅袍。

（三）高潮的註解

第七幕是高潮，下面將特別加以註解·

「比拉多一聽這語，就把耶穌領出來，到了一個名叫

『石舖地』—一希伯來語叫 加巴達－的地方，坐在審判座

位上。時值逾越節的預備日，約莫第六時辰，比拉多封猶

太人試： 『看，你們的君王！」他們就喊叫説： 『除拌、

除拌，釘他在十字架上！」比拉多對他們詭： 『要我把你

們的君王釘在十字架上沔？中司祭長答説： 『除了凱撒，

我們沒有君玉。』」 （若十九 13~15 J 

這幕相當隆重。地點 石舖地；時間 逾越節預備日，

約莫第六時辰；人物 比拉多、耶穌、猶太人和司祭長。若望

編輯時一定非常重視這幕事件，尤其逾越節預備日第六時辰該

是聖殿中祭禮時間。

這段經文並不含糊，讀來不該有太大困難。問題是其中一

句話，影響整個註解，那便是「坐在審判座位上」。這是按昭
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思高聖經學會的翻譯，七下文顯明是指比拉多坐在審判座位

七。但 Ignazio de la Potterie 卻提出另－種翻譯，即「引他坐在

審判座位上」，這樣一來，坐十的是耶穌了。兩種翻譯在希臘

原文中、在文占上都能成立，而且都有古代旳翻譯予以支持。

閒且兩種翻譯在整個苦難記載中，都不減少若望的光榮神學、

審判神學。只是第二個翻譯將使「審判」顯得更為凸出，因為

在這幕中，耶穌坐在審判座上面對猶大人，其象徵性是1、言而

喻了。但其實，兩種翻譯也都有困難。

第一種翻譯是比拉多坐在審判座位上，好像是合理的事，

但自經文而論卻有困難。首先，比拉多坐在審判座上不見判決，

卻莫名其妙地說「看，你們的君王」。其次，聖史在時空旳處

理上顯得相當隆重，似乎應有一個目標。按理而論，重要的該

是比拉多將耶穌交仃給猶太人，而非他「坐在審判座位上」 . 
更艾有理由強關那句「肴，你們的君玉」的話。所以經文時空

的隆重語氣，必須找到更加合理的解釋：至少第一種翻譯皿去

予以適當的說明。

第二種翻譯文去上是可能的，而且早在古代猶斯定教父時

代已有此種翻譯。註釋者認為「引耶穌坐在審判座上」 ，至少

自若望編輯神學來看，確實使全段達到戲劇化的高潮＇，其寶義

乃是指出耶穌才是眞正的審判者，坐在寶座上審判頑抗的猶大

人。這樣也可明白，聖史的時空安排之目標，爲使基督的審判

顯得格外隆重。至於比拉多所說「看，你們的君王」· 可說錦

士序花，肯定耶穌蕃判者的地位。
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殃而，第二種翻譯不佃困難。首先，在當時情兄下，比拉

多這做去是可能的嗎？羅馬人旳審判席上並非只有一個座位，

引耶穌坐上座位，至少這方面並皿困難。問題是，比拉多為什

麼這樣做？答案是比拉多在這次耶穌案件中，似乎盡處下風，

處處受掣於猶太權威。這時，他用一個嘲笑猶大人的方式，以

良心頭之氣。從比拉多的為人來看，這倒是極為可能的。同時，

這又解決另一問題，即那句戲弄猶太人的話： 「看，你們的君

王」。不過，這寫在《若望福音》中，卻又合乎作者慣有的方

法，即文字的雙層意義。比拉多旳話底下，指向教會對耶穌旳

信仰 他是萬王之于。如同福音中另一個例子，大司祭要求處

死耶穌以免全民族滅亡，卻眞實地指出教會信仰中的耶穌苦難

I 參：若十一 49-5 I 。

由此可見，第二種翻譯富有若望神學，與苦難材料第三段

非常配合。當趴我們也說，它並不決定第三段的基本薏義。

小結

對《若望福音》中耶穌苦難的編輯神學，本章一方面解釋

幾個重要名詞，另一方面也僅只選擇全部記載中的一段工十八

2s~ 十九 16a 來探討。其實，苦難記載中尚有許多深湛的經文，

這裡皿法一一介紹，不免有遺珠之隱。
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＼宗徒信經〉第六條： 「我信其降地獄，第三日自死者中

復活」：今譯為：「我信他下降陰府，第三日從死者中復活」°

新譯已含說明· 所謂地獄並非今日所指、至死不海的亡者之永

罰境界，而是舊約所說的一切亡者共處的陰旳，即期待末世救

恩的境界。此處我們仍用原文「地獄」。

「其降地獄」插入信經，西方教會大概受了東方教會之影

響。最早是在主曆 359 年，曲略派旳伝經中有了這條，官方教

會在第四世紀較後階段也引入同一信條 其實· 與此相關的新

杓章節並不稀少，如宗二 31 : 羅十 6-7: 弗四 8-10: 呎一 18 。

至於受人王芒的伯前二 18-20 及四 6' 則必須稍加註釋下詳。

「其降地獄」插在耶穌旳死亡輿復占之間，與救援工程不

能皿關，可能因此而被引入信經中 e 不過這信條的內涵，實在

非常模糊。教父時代，它已逐漸由也像來措繪起初尚按伯前，

謂基督降入地獄，宣告救援旳喜訊：第六毌紀末｀有人甚至想

像基督在地獄中與魔鬼交戰· 爲了人靈的得救而爭 c 這導致了

教會訓導之干預 當代神學家與聖經學家中．不乏對此討論的

著述，現分兩部分來檢訂 言、卜降地獄的神學官義．貳、伯

前經文的註釋。



第十壹 耶穌下描地繼 165 

壹丶下降地獄的神學意義

首先，新約有隅基督下降地獄的經文，凸用以色列民族的

宇宙觀。亡者並不化為為有，而是以另一種形態，如同影子一

般「存在」。他們的居處，便是底下的地獄、陰府或冥府。這

理念與一般教理中之「地獄」不同。

所以下降地獄，是與死亡之後的境界有閾，同時也指出為

什麼死亡令人恐懼。地獄中的「存在」，根據舊約的信仰經驗，

乃是失落與天主的交往和連絡。「在死亡中，沒有人想念你；

在陰府捏，還有誰稱頌你？」 詠~6 「我的床榻舖在死人的

中間，與葬於墳墓者的屍身作伴，你已不再紀念他們，你已不

再照顧他們」 詠八八 6 。以上兩節《聖詠》頗能表達猶太信

徒面臨死亡與下降地獄的痛苦。

其次，耶穌的下降地獄，在信經中連結他的死亡與復舌·

其內涵也應接連兩者。它·方面指出十字架上，耶穌面對死亡、

「被天主遺棄」旳呼聲參谷十五 34 。我們不必堅持以色列

宇宙觀中的地獄，但它旳神學倉義表達了耶穌臨死時的痛苦。

當趴，加爾文所說耶穌遭受永罰之苫，硏上因此肯定，但具有

眞實人性旳基督，確實經歷了死亡的陰暗面，親嘗了「罪人之

死」的苦楚。

但另一方面，耶穌的下降地獄含有更深的救援薏義。他的

死亡，最後並非地獄一般的封閉和孤獨，而是接受人類團體的

命運，以及投入天父永遠生命的懷抱。他的死亡超越歷史，蔚
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蓋歷史。所以，耶穌下降地獄，引領期待末世救恩的亡者，分

享天主子女的生命。

由此可見〈宗徒信經〉中，這信條的綜合竟義：它以過程

方式連結死亡與復活。事實上，有關的新約經文也予人這樣的

印象。「启此經上詭： 『他帶領俘虜，升上高天，且把恩惠賜

與人。』説他上升了，豈不是說他曾下降到地下西？那下降的

正是上升超乎諸天之上，以充滿萬有的那一位」 I 弗四 8-10 .. 0 

最後，拉內神父對於這信條，以其慣有的神學反省提出更

爲廣闊的向度，值得探討和（解。人是在宇宙中的精神體，在

生命過程中持續不斷地調整自己與宇宙旳關係。根據拉內神父

旳神學思想，在死亡中，也唯有在死亡中，人對宇宙整體完全

開放自己，得到一個持久長存的關係。人的整個存有，由於這

個眞實的、存在性的關係，可說集合生命過程中旳一切，對宇

宙之眞實的、基本的一體性奉上自己的貢獻。拉內神父說這是

一個假設，但它出自死亡的形上人類學。按照這個假設，宇宙

的一體，人人參與，也受其影響。

死亡的形上人類學也該用來了解耶穌基督的死亡，發掘他

下降地獄旳深義。耶穌在宇宙中自始所擁有的精神體，一生發

揮功能，在死亡中「完成」 ：也在死亡中完全開放自己，屎入

宇宙整體，構成宇宙之眞實的、存在性的持久長存向度。在耶

穌的死亡中，宇宙確定了它的基督向度，而耶穌也成爲宇宙性

的基督。

拉內神父認為以上的假設，可作為耶穌下降地獄信條的解
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釋。的確，在死亡中，耶穌對宇宙一體性奉上的貢獻，構成但

與宇宙整體獨一皿二的、眞實與基本旳關係。從動態來說，猶

如耶穌在死亡中，救恩性地下降地獄宇宙中L 。這樣說來，

這信條不只肯定耶穌下降地獄，拯炆舊钓時代期待永生的亡

者，而且原則地肯定他通過死亡對了宙整體的關係，觸及整個

人類的救恩，因為所有的人都是了占中旳精神體。

貳、伯前經文的註釋

傳統上與「下降地獄」信條有關旳新約經文中，伯前的兩

段，即三 18~22 與四 16' 極受信理神學家的占意。

一、兩段經文的上下文

伯前三 13~19 苦難中應有的態度

一 18-四 11 : 苦難一定會超越：三個理由

三 18-22 : 第－個理由，基督之勝利

四 1-6 : 第二個理由，信仰使人勝利

四 7-11 第三個理由，末世的希望

兩段有關經文都在以上的經文中。

二、伯前三 18-22 的註解

（一）與「下降地獄」有關的是伯前三 19~21

「 19 他藉這神魂，曾去給那些在獄中的靈魂宣講過；
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20 這些靈魂從前在諾厄建造方舟的時日，天主耐心期待之

時，原是不信的人；當時賴方舟經過水而得款的不多，只

有八個生靈。 21 這水所預表的聖洗，如今賴耶穌基督的復

活拯救了你們，並不是滌除肉體的污穢，而是向天主要求

－純潔的良心。」

這段經文中的 19 、 20 節，似乎在說耶穌的靈魂下降地獄，

而且向不信的人宣講。但這是經文的原意嗎？它又如何能與死

亡對永生之決定性互相配合呢？

（二）伯前三 19-21 的前後兩節之經文

三 18 : 因启基督也曾一次月罪而死，

且是義人代替不義的人，

月將我們領到天主面前：

就肉身說，他固然被處死了：

但就神魂認，他卻復活了。

三 22 : 至於耶穌基督，他升了天，坐在天主的右邊，

眾天使丶掌權者和異能者都屈伏在他權下。

這兩節經文的內容，是耶穌的死亡復占 18'' 以及升天凱

旋 22'' 它們原來該是互相連拮，成為一首聖詩的。新約中不

乏類似的聖詩，如弟前三 16 : 弗五 14: 弟後-. 11-13: 斐二

6-日。相連的伯前 18 、 22' 與其中的斐一 6-11 更為接近。

（三）伯前三 19-21 , 與三 18 及三 22

根據以七的解析，伯前三 19-21 該是插入原來該是一首完
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整的聖詩中的：之所以插＾的原因｀在於說明愎舌與升天之間

耶穌的舌動。不過，這舌動是下降地獄向不信旳人宣講嗎？或

者應可更加正確地予以確定呢？

（四）伯前三 19-21 的註解

以下只限於有閥「卜降地獄」部分加以說明。首先，－一 18

上「肉身—神魂」旳－組名詞，不該視爲「肉身—靈魂」 扛J

構成人旳兩乩工r 。這裡應是救恩層面上的「肉身一情裨神、聖

神」。所以二 18 更是與羅--·3-5 相似，指基督分享有罪人1生

之肉身血被處死，由於聖神能力而復舌。因此三 19 所說· 「他

藉這神魂，曾去給那些在獄中的靈魂宣講過」。不是說耶酥叱

後藉自己旳靈魂曾去獄中宣講，閒是說耶酥藉聖神能力，復言

後之宣講。究竟向誰宣講呢？三 19 之中譯為「靈魂」。其實可

譯爲「神靈」 ，即現代日語中的魔鬼、惡魔。為此，下文所況

「原是不信的人」 ，該是「原是不信者」 ，因為魔鬼非人，户

文並皿必要加上「人」字。

根據以上解釋，三 19-21 插在三 18 與三 22 之間，爲了指

出復占的耶穌在升天途中，向獄中的惡魔宣告自己的勝利 至

於惡魔，則是在諾厄時代的不信者。因此這裡所說的「獄」 · 

不再是以色列宇宙觀中的陰府，而是伯前作者得自偽經《厄瑨

吝書》十全 t八章的靄感。

偽钅一」上記載，厄諾客升天奉命去向惡魔報告永罰｀巴寬鬥

是卫水時代I古惡不凌者。伯前二 19 以耶穌爲新厄諾客，也曳』
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之後在升天途中，向諾厄時代之惡魔宣告救援工程之勝利。《哥

羅森書》二 15 也有相似的思想：「解除了率領者和字權者的武

裝，把他們公然示眾，仗賴十字架，帶著他們舉行凱旋的儀式」 o

主曆第一世紀經基督信徒犏著的斯拉夫語《厄諾客書》中，七

層天的第二層是惡魔囚居之處。基督升天途中，經過第二層天，

向惡魔宣告凱旋。

（五）當代聖經學者的研究

經過當代聖經學者的研究，我們可說伯前三 19-21 與「下

降地獄」的信條並皿關係。過去由於對這段經文上的「神魂」丶

「靈魂」丶「不信者」等等的註解，使人認為伯前三 19-21 直

指耶穌死後，靈魂下降地獄，因而產生不少神學困難。當代的

註解顯得更為可靠，同時也解除了神學困難。

三丶亻日前四 6 的註解

伯前四 6= 「也正是呂此，給死者宣講了這福音：他們雖

然肉身方面如同人一樣受了懲罰，可是神魂方面卻同天主一起

生活」。這節經文中的「給死者宣講了這福音」，曾經與過去

註解的伯前三 19 相提並論，產生同樣的神學困難。現在看來，

實在與伯前三 19 皿關。伯前四 1-7 整段而論，是指出基督信

徒超越苦難的一個理由：

「基督既然在肉身上受了苦難，你們就應該具備同樣

的見識，深信凡在肉身上受苦的，便與罪惡斷絕了關係；

今後不再順從人性的情慾，而只隨從天主的意願，在肉身
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內度其餘的時日。過去的時候，你們實行外教人的慾望，

生活在放蕩丶情慾丶酗酒丶宴樂丶狂飲和違法的偶像崇拜

中，這已經夠了！由於你們不再同他們狂奔於浮蕩的洪流

中，他們便引以店怪，遂誹謗你們；但他們要向那已卓備

審判生死者的主交賬。也正是為此，給死者宣講了這福音：

他們雖然肉身方面如同人一樣受了懲罰，可是神魂方面卻

同天主一超生活。」

信徒領冼之前，實與無信者一般度罪惡的生近。皈依基督

後有所改變，因而遭受誹謗。對此苦難旳超越，伯前作者提出

末日的審判。但同時產生如同保祿在《得撒洛尼前書》中被問

的難題，即已亡者怎樣在末日討得公道而超越被誹謗的苦難。

於是經文中有了「給死者宣講了這福音．．．．」 伯前閂 6 '但

這節經文並非說：向已死的人宣講福音．…. ; 而是說末日審誣

時，已死的人由於曾經生前接受過福音的官講，因而在審判

的主前，同樣有別於誹謗過他們的人。

的確，伯前四 6 是一節困難旳經文；尤其當它與過去註解

的伯前三 19 相連時，更難能與死亡對救恩的決定性互相配合。

但經過當代聖經學家的硏究，不論伯前三 19 或四 6• 都與耶酥

下降地獄的信條無關。由於這兩段經文始終尙未普遍地講解·

因而繼續與下降地獄的奧蹟糾纏不清，在此費一番功夫去硏究

也是值得的。



第十一章 耶倉禾葯漾活

耶穌復舌是基督論的中心問題，也是當代聖經學家和神學

家討論得最為激列的問題之 ，這討論甚至觸及最基本的信仰

要點，譬如· 有人曾經主張耶穌復活只不過意味他的宣講猶存

於宗徒宣講之中，這種說去完全眞空了復盾奧蹟的內容。信仰

中的復舌奧蹟，表達的是歷史中釘死十字架上的納匝肋人耶

酥，天主使他復舌，現在他臨在於天七、宇宙和人間。

首先聲明．由於近年來討論耶酥復活的論文多不勝數，礙

於筆者的限度，不免會流於掛一屆萬之弊。故現分三段探討

壹、宗教學中的復活概含，

貳、宗徒臼講土表達復舌的方式·

參、復舌顯現在四部福音中的不同編輯神學。

壹、宗教學中的復活概悆

本段主要是使讀者看出褔音中的復舌概念，固跃－方面在

言語上有著神話色衫，但另 面也有它的特色，即聖經啓7戸旳

一貫內容。下向二部分的討論，能說明這事實。
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一、宗教史中的復活概悆

比較宗教學中討論耶穌復活概念，有一種來自斯干的那維

亞及盎格魯薩克森學者的假設。他們認為東方很早就有「神之

死亡與復舌」的神話流傳。這神話隠自埃及，通過迦南、敘利

亞，到美索不達米亞，雖然由於流傳過許多地域，描繪的枝節

上不免有些許的賓變，但基本上是枏同的。它繼續流傳，通過

希謄進入了羅閂，影響希羅宗教。此外，原始民族中的入門禮

也都含有「死亡－復舌」的神話，青年人的成年禮通常也在這

類禮儀中舉行，由此可見「神之死亡與復舌」神話普遍流行於

各東方宗教。那麼，基督宗教所說旳「死亡與復舌」 ，該不過

是同出一原吧？

對於上面的假設，首先我們應承認這類神話流傳的事實。

譬如在埃及，流傳著這個神話： Osiris 神死，但亙天在其子 Horus

身上復活。在迦南也有巴耳神話，這神話有前期與後期的記錄。

在巴耳神話中，巴耳與一地下神 mot 打仗相爭，巴耳死亡。在

前期記錄中，未提及巴耳神有復后的事：但在後期記錄中，卻

把一年分為兩個時期：一段時期巴耳神在地下，官味著他的死

二另－段時期他卻又在 Ashera 身上出現，表示他復后。 Ashera

是繁殖之神。

承詩神話的事實之後，我們要加以分析。首先，根據神話

學，這神話的來源是出自人觀察到的兩個經驗：一是星辰BS變

化，另是是季節的變化。古老的原始民族運用神話來解釋這種

變化。神話的時間是超越的神聖時間，支配經驗計界的現象，
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「神之死亡與復舌」神話實際上解釋星辰和季節的變化，如同

神經歷死亡與復盾，星辰的變化及季節的史迭相似於死亡及重

生。可見，逼神話本身不是在解釋人自己的生命，因為經驗中

人死不會復生，它只是用來解釋星辰和季節的變化而已。

雖嫉這神話不是用來解釋人自己的生命經驗，但它的敘這

運用擬人去：一方面是將人自己的力量衰退與死亡，投射在神

明身上：另一方面，人雖然自己沒有復活經驗，卻擬人地以復

舌表達神明的重生。但上這神話雖然應用擬人法敘遑，其內容

事實上並非解釋自己的經險。埃及神話中， Osiris 死了，乂在

他的兒子 Horus 身上復活，但是人類死了卻留在陰間，隨著

Osiris 的船後面，從未提及人的復活。由此可以如此解釋：原

始民族在禮儀中重隕神話，祈望風調雨順、四季順行、農作生

長、五穀豐登。因為神話旳觀念裡，肯定禮儀使神界和自然界

相通，舉行「神之死亡與復舌」導致自然界豐盈，包括人的生

殖力旺盛，但並無人的死亡與復后之含義。

可見斯干的那維亞和盎格魯薩克森等學者的假設不能成

立，因其內容和耶穌的死亡、復盾迥姻不同。前者是針對字宙

中有關自趴界的生、死、生殖力、繁殖刀等，聖經針對的是人

的生命、死亡和復活。東方實有「神之死亡與復占」神話流傳，

這流傳源自埃及，但這神話與聖經中論及死人復活完全皿關。

二、聖經中的復活概悆

由聖經的記錄，首先必須肯定，以色列人認為他們的天主
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是非神話性的。以色列人從來及有用過「死亡與復盾」之類的

言詞來描繪天主。不可否認地，在迦南居住時的以色列民族有

著折衷宗教的現象。譬如· 同時朝拜巴耳神與以色列的天主，

僑居的以色列人甚至在天主旁放置－配偶。但這些因素在以色

列的信仰中，從來不是正統的，而且常是先知抨擊的對象。另

一方面，也當承認聖經中曾運用神話性的語言來描寫天主。這

是身處東方文化旳以色列民族所不可追免的卫，詠辶四 12-15'

l八 8-16 。但是，雖叭運用神話性言語來描繪天主，天主本身

不是在神話中的神道，祂超越一切，在祂及有「死亡與復盾」'

四季和星辰也完全在祂的能力之內°

其次，以色列的天主是生命與死亡旳唯一主宰 I. 見申卅二

39 ; 撒上二 6': 祂使人死，使人盾：使人入幽獄，使人出離；

祂給人生命，不使自己的朋友沉侖幽獄，不使他們腐朽見詠

I八 10-11 。可見，以色列的天主不是神話性的，祂是生命的

絕對主宰，使人重生。

最後，到了猶太主義時期，以色列民已經隱約地體會到復

活的啓示，在這時期的聖經中，已表達出「天主使個人復店」

的信仰卫達十 ]-3 I 。《智慧書》及《瑪加伯書》中亦提及

此思想。聖經中對於復活的描寫，是給予「生命」，這和希賡

人所謂的進入其他星球是截然不同的兩件事，它意味著一種轉

變，成為發光的生命，是永生，不再回到能夠死亡的境界 對

復活的描寫，聖經中不可否認地運用一些神話性的方式，它用

「醒」丶「從墳墓中出現」來表達「復活」。這是不足為奇的，
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因為當時以色列人身處東方文化中，自納會運用該地的方式來

表達復活的信仰；甚至後來在新約中，對耶穌的復活也用此類

型來表達。

以色列的天主觀有別於他們周圍的東方民族，雖然在表達

的形式上用著相同的神話性語言和圖像：祂超越宇宙及一切，

在祂身上皿死亡與復活的輪迥；反之，祂是生命的主宰，祂能

使人重生，給人復后的生命。

我們很清楚地看出以色列的復活觀念和東方古代神話中的

不同。因為東方古代宗教運用「神之死亡與復活」的神話，來

表達自然界中的變化現象；而聖經是論及人的肉身復舌，進入

永生境界。雖然如此，仍可追問：聖經的內容是否有其來源；

是否也受到其他宗教的影響？

對這問題，比較宗教學者提出波斯的祅教，他們認為希伯

來人的復舌觀念受到祅教影響。在此我們先分析祅教的思想，

殊後評論比較宗教學者的論調。

祅教中，主張二元論，但在創造前和世末重整後二元肩失。

創造前是「一」，重整後是「大團圓」，所以及有二元。二元

現象發生在創造和重整的中間，這期間有二元之爭，如菩惡的

對立。皮斯宗教的二元論，為的是解釋與解決宇宙問題：宇宙

中怎樣會有善惡？善惡的二元如何解決？於是祅教有了上述的

思想。善人與惡人問題包括在字宙論之中。對於這點，基於祅

教的二元論，善人不需要重整，惡人則應接受一段時間的煉苦，

鈥後和善人一般地復舌，進入到二元肖失的境界，就像在創造
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前·般。就是這因素，使比較宗教學者認為聖經旳復舌觀念受

到祅教的影響。

現在我們先比較兩者，指出聖經復活觀念旳特色。論到宇

宙觀，人的救恩觀和肉身復活觀，不可否認兩者確有相同之處。

槭論皮斯的祅教或是聖經宗教都承認歷史中善惡二元存在的事

實。但在屯整的結局上有相異之處。祅教二元消失的中心點是

在宇宙觀上，附帶地提起人，因爲宇占中有人：但在聖經宗教

中， 兀對立與衝突之肖失在於天主的審判，它旳中心是在人。

可見兩者的重點大不相同。但即使重點不同，我們還可探討聖

經復活觀念的產生，是否眞是支到祅教思想的影響。

對這問題，圧須菜入硏究便可以肯定。聖經宗教受到四周

宗教影響是不容懷疑旳事實，這早已在以色列前期歷史中顯露

痕跡。當時對於肉身復舌的臀示猶在蘊含狀態，並不清楚，所

以他們認爲人死後下到冥府，而冥府 sheol 一字來自其他宗教，

並非以色列原有的字。鑑此，後來猶太主義受到皮斯宗教影響

也不足為奇，何品當時猶人人正之皮斯人統冶。至於影響旳悍

度，下文再作剖析。

在聖經文獻裡，有關死後和來世問題有·發展。發展旳夸

會實在也來自其也宗教。皮斯宗教中惡人煉爭· 二元打夫亡于

市結局，該是·種機會；更好說在這思想的刺激之下，猶八芸

教信仰向前邁進一步，因爲天主的啓示是藉著文化中發牛旳種

種事件而明朗的。但雖叭歧斯宗教影響聖釋宗教，它的影響仍

只是－個檢會而已。聖經宗教保持啓于旳本色和連貫。死人復
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舌的信仰產生在猶太人充軍時期，這時不少義人受苦，流血致

命，這與猶太傳統的現世賞善罰惡觀念難以融合。基於這存在

性的矛盾，《達尼爾先知書》和《瑪加伯書》時代的猶太人不

得不問：受苦而捨身致命的義人結局究竟如何？難道公義的天

主讓這些一生謹守去律、行善的義人就如此歸於泯滅？天主的

啓示就是在這些環境中得以病變，以回答義人結局的問題。

聖神的靈感使猶太信者在反省裡，有了審判、死人復店等

觀念出現。於是，天主使個人肉身復盾的信仰脫穎而出，但其

內容與祅教截然不同：後者的中心不是好人受苦，而是宇宙重

整問題，其關心的是宇宙二元的結局，肉身復盾對他們只是附

帶的問題而已。但對聖經宗教而言，問題的中心是存在性的人，

不是抽象的形上學、宇宙論。由此可見，歧斯祅教的觀念只是

製造了一個機會，使聖經宗教發展它的末世論，其內容完全是

在天人盟約的光暗下，反省關於人的最後救恩。

今以此信仰的內容和形式為經緯，對本段作個結論。在內

容上，肉身復舌是觸及救恩史上天人閾係的最終點，這啓示在

聖經中天主早已逐步預備著，以色列人也在期待著訃卫九 16'

辶三 23-24' 十六 10-111 。在形式上，聖經中通常有兩種表達的

方式，一種是存在性的表達，用的詞粱是：永遠的生命、變化、

從此世到彼世等見智三 1-6; 達十二 1-13 1' 意味著一種超越

的生命。但還有一種是神話惶的表達方式，用的詞彙是：入冥

府、陰間、埋下、從冥府走出墳墓等，指的是整個人的過程。

聖經不乏此種表達方式，但它容易有客體化和物質化的危險發
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生，這早已在猶大主義時期的去利塞人中出現。

神話形式表選肉身復活信仰，易使人誤認爲死屍還魂｀自

冥府返回，歷史上又多了一個人而已。法利塞人陷於此錯誤中，

對肉身復店的信仰有著粗糙的觀念，於是才有與撒杜塞黨人爭

論旳事件發生。耶穌當時旳立場－方面肯定了復盾的信仰，另

－方面也糾王了去利塞人對肉身信仰的粗糙物質概念，清楚地

說出肉身復舌的屬神性見谷 i二 24-27 I O 

三、耶穌基督自己思想中的復活概悆

新約記載中，耶穌論及死人復后時，他一方面如同舊約猶

大人表達的思想一樣，用的是神話性的言語，如「從墳墓中走

出」等，但已經有了他的特點。舊約時旳死人復舌，只限於猶

大人見達十 1-3'' 而耶穌已將之普遍化見瑪J\ 11-12 I' 

遍及四方的民族。另一方面，他也用存在性的語言來表達，如

「逛入永生」＇「與天主一起生活」等見路甘 34-38 。即使

在有精神褔音之稱的若望著作裡，耶穌論及死人復活時，兩種

表達方式都用，即神話性的 I 若五 26-29 及存在性的。可見耶

穌的復舌概念繼承舊約。

耶穌論到他自己的復舌嗎？他對猶太宗教中死人復舌的概

念，是否由於他自己是天主的啓示者、有天主子的官識，而有

所改變？舊約啓示進入新約啓示，關於死人復近有什麼轉變？

在此我們只願說，這變化更足他目己的復活，這事件將是舊刃

啓示邁向新刃啓示旳「跳躍」。猶太人傳統思想裡，復店是夫
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日發生的事件，而耶祅基督死後三天復舌，誠是決定性的變化。

福音中有三次耶穌預言他的苦難和復舌。分析丐爾谷的記

載，可以發現耶穌三次預言的重點，不是在為自己的復盾事件

作證，而更是為堅強充滿政冶性默西亞主義的宗徒而講的，使

他們在苦難中繼續跟隨他參本書第五章〈耶穌顯聖容篇) I o 

對於這三段預言，今日批判學者的意見認為 一方面實在

有著後代教會的增加因素；但另一方面，也深度表達耶穌對於

自己命運的竟識。他面對將來，知道自己的死亡不是毫皿出路。

至於耶穌當時是否以復活表明他的出路，容後再論：但死人復

舌的內容，在他的生命中定有寅變。

接著，可以問：耶穌對復盾的表達是否有其舊約根據：它

可能是依撒意亞的上主僕人之歌見依五 13-~ 五一 12 。但這

段章節中並皿復舌的思想；復活的語言更是來自達尼爾先知

見達十一·. 1-3 和《聖詠》 1， 見詠十六 。

貳、宗徒宣講中表達復活的方式

新約論及耶穌復后的材料，注意力通常為復活顯現的記錄

所吸引。但原始的材料其實是在宗徒的宣講中，即福音形成之

前的階段裡。我們擬以四步驟研討這些原始材料。
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一、辨別古老復活亻言辭的方法

今日批判原則指出，藉著新約中出現的多種特殊字句，可

能辨出初期教會用來表達復活信仰的古老信辭。大致如下

第一種 當經文中有「 ．．傳投給你們 」｀「． ．宣

告…．．」 ' 「…．信…．．．」這類字句時，下文往往連接一段古
老信辭，如「．．…我當日把我所領受而又傳授給你們的．．．．」

格前十五 3-5 。《羅馬書》也有這類字句羅十 9 。這種用語

是標準的記號，意謂下文是古老教會旳信辭。

第－種：在一整段經文裡，若是經過上下文的比較和文字

分析後，發現有一段非常不協調地插入其中，插入的一段可能

是古老的信辭。這情形在《弟茂咆前書》裡能找到，弟前三 16

那－節，明眼人·看就知道是插入旳。事實上，這段經文確實

是古老的宣信詞句。

第三種：在一段經文中發現有此詞句和該文作者慣用的辭

彙及語氣小同，而且又是與上下文不連貫的詞句，在這情況卜

（更能找到一些古老的傳統資料。例如《格林多前書》中，保祿

原是用希臘文寫的信件，但突絪插入了阿拉美語的宣信見格

前十六 22 I : 在《斐理伯書》中也有類似的文字發生見斐一

6~11' 。

第四種：有一些經文，我們發現在新約中經常出現，它們

之間只有些許的差異。這類經文可能源自「一源」，只是應用

時起了一些變異 見噚前- 10 : 迦一 l 格前六 14 恪後四 14'C

這「一源」定是甚古。
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第五種· 通常在皿韻的文字中，發現突趴插入一段有韻的

詩歌，十之八九它來自前人＼見哥一 15-20 弟前－一 16'0

第六種· 有些經文是運用分詞 participal 和關係詞 relative

來連接卜一句話，這句話可能本來是教會生盾中的宣信辭見

得前四 14' 。

藉著上進方去，硏究新約的學者把表達耶祅愎店的古老信

辭從新約中挑掘出來。

二、表達復活信仰的第一種方式：宣信

基督復舌古老的信仰表達，大體而論有兩種 第一種方式

是「宣信」 kerygmatic ,'信者用來宣揚信仰：第二種方式是「讚

頌」 doxology'' 用來歌頌、讚美耶酥的復活。我們分別研究

這兩種方式，為能肯定復活信仰淵原甚古：這對復活的信證也

相當有力。

首先是關於宣信方式，它有兩點值得由意 c 其一，宣信基

督復舌的內容有兩類：一類只提到復活；但最普遍的是另一類，

把基督的死亡與復盾連在·起。其二，在復活事件上，天主父

常是主詞，即天主父是復店事件的來原：但也有一聮經文中以

耶穌基督為主詞，是耶穌基督自己復活起來的。通常認為前者

更為古老。下面我們舉兩個例子說明官信方式及其來源：一是

《格林多前書》，一－是《得撒各尼前書》。

第一個例子是來自《格林多前書》

經過批判，可以肯定格前十五 3-5 是對耶穌復舌非常古老



第十一圭 耶穌的投泠 183 

的信辭。它的內容是：耶穌基督死了一按照經上記載為了人罪

而死的5被埋葬了5他又按阻經上記載第三日復舌十他顯現給

刻上，以後顯現給那十二位。這段經文在批判家的眼光中，排

列得相當整齊，遠押著韻，凡且保祿自己也聲明來自傳授，所

以定是古老的宣信方式。

論及這段經文的古老性，應先說明《格林多前書》穹成的

時間。保祿在格林多城傳道是在 50-51 年間，這封書信的寫成

可能是在 55-56 年間，當時該城已有一個信友的團體。信中保

祿自稱這段經文是來自傳授的，其來原按推測有兩種可能· 其

一可能是在保祿剛皈依嶧寺期，得自巴勒斯坦教會的傳授，大

約是在 35 年左右。若是在這時候，那離耶穌復舌不過才幾年的

上夫 e 第二個可能，是他在安提約基亞的希臘化教會時，約於

40-42 年間，這也離耶穌復活的時間不遠。由此可見這段經乂

的古老性。它毫無辯論的色衫，只是敘遑信仰的最基本內容，

這是當時大家公認、所接納旳宣信方式。由於在格林多教會山

有諾思詆的異端，保祿運用了這段經文來宣明死人復活的信仰。

這段經文是以時間的「前—後」方式，宣這信仰內容。它

旳特色是以「死亡—復占」來表達對基督復占的信仰。這方式

所要表達的內容包含兩層：第恒｝是在歷史的平面上，敘逋耻

穌死亡—埋葬—復活—顯現；雖然如此，其中已有神學言語。

第二層是觸及天主救恩計畫的內容：罪已經被寬赦。

第一個例子已爲我們指出《格林多前書》裡這段「直信」

的古老性，以及其「前—後」的方式，即「死亡—復占」的方
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式。它宣信的內容不只是歷史平面上發生的事，且更深一層地

提出事件蘊含的天主計畫。

第二個例子取自《得撒洛尼前書》

它有兩段顯得相當古老的表達復活信仰的經文。首先我們

討論得前四 14 這一段，保祿清楚地用「相信」一詞：「因启我

們若是信耶穌死了，也復活了，同樣也必信天主 ．．」，相當

清楚地這是一段宣信辭。它的來源比《格林多前書》中的更早，

表達時用的也是「前—後」的格式，是以「死亡—復舌」的二

分t去來宣信。

根據聖經學者的硏究，若以時問而論，這種「前－後」表

達方式並不是最古老的。最古老的表達方式是只提出耶穌的復

舌，這在《得撒各尼前書》和《羅閂書》中都可以找到見得

前 10 羅十 9 。我們在此只提出《得撒各尼前書》中的一段

來討論，原文是．「．就是祂使之從死者中復活．．」得前一 10 . 0 

主張這段表達基督復舌信仰經文來源更古老的理由有二：其·

是因為表達的詞句並餌「第三天」丶「按經上記載」 丶「因我

們的罪」諸如此類的神學言語和註解，這能說是來源更古老的

跡象之一。其二是基於這段經文的主詞是天主自己，清楚地表

達天主使耶穌復舌。

根據聖經學家的硏究，復活信仰最古老的說去，是天主使

耶穌復盾起來。後期方才慢慢開始用耶穌基督作主詞，但還是

在被動的形態下運用的，表達的方式是說：耶穌基督被天主復

舌起來了。最後才說耶穌基督自己復盾起來，就像在《若望福
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音》中描繪的一般＼見若 19 。《得撒各尼前書》第一章的

表達，清楚地是以天主為主詞，它的原始占老性是細可懷疑的。

表達復活奧蹟的古老經文中，主詞的更替使我們窺見初期

教會信仰寅變的痕跡。起初，教會繼承猶太人的一神信仰，所

以主詞是天主，是天主使基督復舌。慢慢地，教會在聖神的光

照下，愈來愈認識天主父與耶穌基督的關係，於是在信仰表達

上就說耶穌自己復活。

這種表達方式的來源：

這裡我們先討論這種「死亡—復舌」的「前—後」表達方

式來自何人、何處。最後我們提出這表達方式的優劣。

這方式的來源，有人主張可能是宗徒自己，因為耶穌死亡

之後，他們經險復舌基督的顯現。這是非常特殊的經驗。宗徒

管切尋找一種方式，以人的言語來表達。於是他們運用了這「前

—後」表達方式宣講「耶穌死了，但復活了」。

逼看法確有其可取之處，因為宗徒實在經驗耶穌顯現，也

需要一套言語來表達。不過，從另一方面而言，這套言語應當

早就存在，否則他們怎會運用它來表達呢？因此，聖經學者不

假定它出自宗徒的創造：若如此，那它究竟出自何處？

有人主張它來自耶穌自己。這看去引起不少爭論。的確，

《瑪竇褔音》記載耶穌生前對宗徒們好像說過他自己要復冶等

一類的話見瑪廿辶 63-64'' 但聖經學者發現這記載相當可疑。

根據聖經中好些跡象，耶穌生前好似並未講過。譬如· 婦女回

來向宗徒報告墳上發生的事，尤其天使有關復活的話，但宗徒
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對這一切顯得意料不到，而且表現出驚訝萬分的態度。甚至忙

多祿看見空墓好像並不明白參路廿四 12 若廿 9 。若是耶缸

生前和他們講過復盾一類的話，這怎能發生：何況根據路加忙

記載，耶穌再三的說明之下，宗徒們對這一切方才恍媯大悟戶

廿四 36-42 、 44-49 。這樣看來，耶穌生前不可能說過有關自己

復活的話，否則宗徒的反應太不可解釋了。

不過，即使《瑪竇福音》此段記載的眞實性可疑，但那些

學者認為耶穌至少對自己受難的二次預言裡提到復盾。他們託

為耶穌論及自己的未來，對自己的死亡懷有希望，當時應用「死

亡—復占」的言語來預言。對這看去，另有聖經批判學者認爲

同樣有困難。不錯，耶穌生前對自己死亡的出路懷有信心，佗

的目的是爲堅固宗徒，使他們跟隨他，但不致如此清楚地以「死

亡－復舌」的話來肯定，否則上面的困難同樣難以解釋。如果

及有足夠理由能肯定「死亡—復盾」的表達方式來自耶穌自己，

那麼究竟這一套言語來自哪裡？

新約中第一種表達復舌信仰的方式中，最早是「天主自死

者中，使他復活」，它的來源應是舊約已有的神話言語。所謂

「死者」，即舊約思想中的「冥府」 sheol'' 來自古代近東神

話。整體說來，第一種表達方式，舊約末期早因受到「神之死

亡與復占」神話之影響，應用在義人末日復盾信仰中。宗徒在

信仰經驗裡，發現納匝肋人耶穌雖然死去，卻藉著顯現與他們

之間產生生命調通旳來往。於是應用舊約已有的神話言語，表

選自己的信仰內容，此即「死亡—復盾」方式。雖媯表達方式
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源自古代近東神話，但已被舊約的天主觀爭化，現在又具新的

內容。

另一點也認主竟。由於希臘文化裡「靈魂—肉身」對\/__旳

二元論，以致擬人化表達「神之死亡與愎舌」神話時，復盾給

人「屍體遠魂」的印象。但為聖經宗教，基本上人是整體，肉

身是其出現於世界的具體化·靈魂是其進入神界與天主交往旳

中心。「死亡—復活」不是「屍體遠魂」，而是整體的新生命。

總之，宗徒表達基督復后信仰時，所運用的「死亡—愎占」

方式，來自舊約對死人復占的一種表達方式。除此之外，聖經

裡還有存在性的表達方式。

在討論第二種表達方式之前，先對第一種表達方式加以批

判。磨一種表達方式的特點在於歷史過程。天主在耶穌身上表

達的奧蹟，有其時間前後 「死亡—埋葬—復活—升天」，這

種表達方式有其優點，它把發生的奧蹟具體提出，不致把「死

亡－復活」的基督當做·種妖靈鬼怪。但它的缺點也就在此，

歷史化的表達方式，如此地具體，以致缺乏奧蹟的亨宙幅度，

以及基督和整個人類的關係。由此觀之，運用歷史的「前—後」

表達方式，雖不使奧蹟顯得太過飄鴻，但也皿去明顯地襯托出

復店基督超越時空的一面。

三、表逵復活信仰的第二種表達方式：讚頌

上這第一種方式的缺點，在方昱軋去表達復盾基督與宇占、

與整個人類的隔係：這缺點在第二種表達方式中得以彌補｀這
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是－種垂直件的「下—上」表達方式。

舉例說明第二種方式：

我們也用兩段經文來說明第二種表達方式，首先是取自《斐

理伯書》中的－段，其次是在《致弟茂德前書》中的一段。

在斐二 6-11 這－段中，聖抨神學家發現一個困難。首先，

大家公詔這段經文在教會早期生舌中已閂荒行｀後來方才被保

祿採用存致斐理伯人的書信中。因難並不在此，而是在於它的

來同，究竟它來自阿拉美語的教會，還是希墜化的教會？富列

R. Fuller 主張來自希聲化的教會，表達耶酥基督的三種境界

氕俘斐 6 、人間生舌斐 7-8' 以及他被高舉斐 9-11'C 

但對雷神父 X. Leon-Dufour 來說，他並不否定這段經文含有希

謄化教會的因素，但他認爲這段經文土要是以「下—二的方

式表達復占信仰，即「眨抑斐 6-R 和高舉斐 9卫」°

這種對 -:--r的表達方去是新約中常用的，譬如 「奴—王」＇「亞

當—耶酥」 ' 「十了架—光榮」 ' 「地下—天二。冇《斐理

伯書》中以此「貶抑—高舉」動態地表達基督生命的兩種境界

之過程。它並不否定基督的復舌，只是不用這詞來表達而已。

它以「下—卜」 丶「貶抑—高舉」的方式表達復舌耶穌進入光

菜、統台和工權。所以，慄祿在《斐理伯書》中表達的還是復

舌信仰內容；只是這裡以另 方式替代前面的「死亡—復舌」

方式。

第二段經文是在《弟茂德前書》中 見弟前一 16 。這裨

有一段流行在當時教會中旳讚美詩，被插J、存經文裡，它表達
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旳方式是： 「出現於肉身－被接於光榮」 · 若是描寫得亢整詳

細些，可說： 「地下出現於肉身—天上被接於光榮」。這岂是

一種「地卜－天上」的表達方式。聖經中的宇宙是二．層：天「

－地上—地下：地下即是冥府。若以這宇宙觀去了解經文，那

也是「眨抑死在尸府中 —高舉」的表達方式。新約也論及耻

穌下降冥府見弗四 7-10 羅 f- 5-R : 那麼，這同樣是用「下

—+」的方式，動態地表達復石奧蹟。

這種表達方式的來源：

「丕—上」的表達方式不只在宗徒言講中，在福音裡也有

類似的方式見苫廿 17 路曰亡 26 至於它的來原，最易歸之

宗（走旳實際經驗，即宗徒曾經有邑-種「卜－亡的顯現經驗

新約中耶穌升天記載，確實使人認為宗徒經驗到耶穌升天，這

是一種「下—上」的切身經驗見~;、 9-11 。但困難在於

耶穌升天顯現木身是學者辯論的問題。雷神父認爲，耶穌升入

丘亡錄只是－種「神視」文學類型的創造而已｀宗徒實際並皿這

次顯現的經驗參本書第丨二章訃耳的升大 。因此雷神父認

為，就像第一種方式中，宗徒以「死亡—復盾」表達信仰｀白

這不等於說宗徒看到耶穌從死亡中復舌起來 同樣，在此宗浞

以「下—上」的方式表逕他們的復舌信仰，這也不等於說宗倢

看到耶穌自下升上。

那麼第二種表達方式究竟來自何處？自人旳常態而論｀好

的冇 L· 壞旳在T丶：神聖旳在［｀（谷世門在下 舊門基於1三種

感支，表示人龔能回上，只有天丁自七降下，才使人向［ 參
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創十一 5 ; 出 l 九 11-13 申卅 12 。也基於此，舊約通常以「人到

冥府去」，表示「死人居於地下」。不過舊約對於死亡，尤其

善人的死亡，卻也說「被提去」 參創五 24 德四回 16 。尤其

阿拉美語中， SLQ 這字根可以說是「死亡」，也可以說是「提

去」。連希臘文中也用 analepsis 「提去」來指死亡。陣論如何，

舊約也用「高揚」 丶「舉揚」這類的字描繪義人的死亡。所以

基於賞善罰惡的觀念，猶太人認爲義人被天主所「舉揚」，自

「下」向「上」 參撒上二 7-8 詠L五 7-8 。這實在已是新約

表達復盾信仰的第二種方式的來源。宗徒於是應用「貶抑－高

舉」丶「地下—天上」方式，表達復舌奧蹟。

第二種表達方式也有優劣。它的優點在於存在性地表達復

舌奧蹟，使人體瞼復盾的生命與以前的生命並不完全相同。不

錯，是同一人，但也有中斷性，因爲已提升到天主永伍生命中。

它以「卜—上」的方式表達復舌基督的土權和統冶。這種表達

方式的缺點，就是使人誤以爲「下—上」不是同一存在；即所

謂歷史中的耶穌並非信仰中的基督。

巒之，宗徒時代對於復舌信仰是用兩種不同方式表達的，

表達的是顯現經驗中他們所信仰的復盾基督 e 一種來自「前—

後」的表達方式．另－種來自「下—上」的表達方式。其實這

兩種表達方式是相輔相成的。兩種並用，正顯出我們信仰中天

主的特色。祂是超越的，也是內在的。前者在「下—上」旳表

達方式中表露鷈遺·後者在「前—後」的表達方式裡襯托出來。
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四、兩種方式的比較

首先我們略為比較兩種不同的表達方式，之後我們指出其

相同點，最後作一簡短的結論。

綜合比較

綜合前文，兩種表達方式各具特色。一種是直線性的，是

歷史的「前—後」表達方式：另一種是垂直性的，是超越的「下

—上」表達方式。這兩種表達方式各有優劣：前者是以基督「死

亡—復舌」諸如此類的言語來作說明，好似發生在這一世界中

的事，因此一次一次的顯現：後者則是耶穌基督回到天上，不

再來，也不再顯現，置到世末。

其次，新約中這兩種形式的運用也有變化。起初《宗徒大

事錄》中這兩種形式尙有相混旳清形＼見宗一 22-36 I' 但漫慢

地「前—後」表達的方式佔了優勢。「下一上」的表達方式出

現的次數漸少，而且多半是在讚美詩中表達的。什麼原因使「前

－後」的方式逐漸普通化？對這現象，雷神父認為難以立下斷

語。學者認為，宗徒對復活信仰，實在產生過於強列的經驗。

應用「前－後」，即「死亡－復盾」方式時，他們的信仰尙屬

初生：應用「下—上」方式時，他們的信仰已趨成孰。至於宗

徒宣講時期多用前者表達的原因，可能是由於信證的需要，為

了把復活事件說得更加眞實。

兩者的相同點：

不論哪一種表達方式，都與希臘字 6phthe, 中文譯為「顯



192 耶穌 iab 真玲

現」相連見格前十Ji 3-5 兀前::=. 16 。此詞本身是被動詞「被

看見」，描繪「被別人看見」。運用在宗教上，它表達天主顯

現使自己讓別人看見祂的現實見創十二出二 2 。雖然顯現

是眞實經驗，卻不一定是感覺性的「被看見」。首先，在聖經

裡這詞不只用在耶穌基督，也用在天主身上，而天主本身在希

伯來人思想裡，是不能被人以眼睛看見的。為此，用在復舌基

督身上，也不能即刻肯定為感覺性的「看見」。而旦，第二種

方式的表達中，「顯現」也對天使：「發噸於天使」 羌前一 16 : 

若媯，更不能說是感覺性的「被看見」了。所以，雖陝耶穌基

督的肉身復舌，但不能結論「顯現」是感覺性的被看見 e

不過，也不能當它是空詞匯物。換句話說 耶穌基督顯現

「使他自己被人看見」具有積極內容，它意謂使人與他產生整

體性的關係，因為「使 ．看見」這詞本身蘊含基督的主動性，

是他在人前，使人與他發生存在性來往，產生整體的經驗。這

經驗不一定是感覺性的，但卻是整體的、存在性的。

這種經驗新約以多種語言來表達：顯明示一 3'' 顯現若

廿~14'';迂上瑪廿八 9'' 上前閂廿八 18'' 耶穌站在其中若

廿 19' 和耶穌一起進食芸一 4'' 看見、見了瑪廿八 17'...... 0 

存切有關的章節中，都能看出對耶穌的整體經瞼。他站在主

動地位，是他自動來到人中和他們建立關係。為此，當「顯現」

鱈束，人們往往接受使命，是來自基督的主動遣發。

雖叭顯現時，耶穌主動，但也不否定經驗者自身也有相對

的1動性；但這是由於耶穌顯現之故，顯現激發經驗者的主動
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回應。新約曾經用「我見了」 若廿 18 一類的詞句來表示經驗

者的主動性兄恪前九］ 。但切勿將這類的言語絕對化：顯現

時，宗徒對復活基督的經驗是如此豐富及茱刻，他既是超越又

是內在的。在聖經記載中，甚至用了貌似矛盾的辭彙來描繪這

經驗的內容，如「啓示」丶「認識」丶「為復舌經驗所吸引住」．．

等．這意味主動與被動、基督與門徒旳融合為一。巒之，不論

「前—亻紀的歷史方式，或「下一上」的超越方式，都該含有

顯現激發的核心經驗，雖趴表達方式上各有特色。

參、復活顯現在四部福音中的不同編輯神學

褔音對耶穌基督顯現的記錄並不算多，其中大略可分爲兩

類 種是私人性的，一種是公開性的。對私人的顯現，按聖

經記載共有三次，都是在耶路撒冷聖京：顯現給婦女們 I四十十 J、

9-10 、給兩個去厄瑪為的門徒路廿四 13-31 、給瑪利亞若廿

l l-18 。但通常聖經中對私人的顯現，並不把它當作一種作證

性的資料· 眞正有作證性的｀都是在宗徒的團體裡，就是所謂

公開的噸現。公開的顯現是教會性的，其對象是宗徒，因為宗

徒是後來在教會中作證耶穌基督復活旳團體。聖經記載共有五

次。公開顯現按地區分，在加里肋亞有兩次若廿一 1-23 瑪」

八 16-20' 在耶路撒冷冇三次若廿 19-23 若廿 24-29 路廿四 36-51 C 

以下對於公開顯現的資料，我們分兩部分研究。
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一、顯現總輪

（一）復活與顯現

復盾是天主的能力使死亡的納匝肋耶穌 他的整體，即戶

謂的靈魂與肉身 「入於永生」 達十二 2 。新約中最原始芷

説去是天主父復活耶穌，較後起的是耶穌自己復舌，或天主聖

神復盾了耶穌。

其次，復舌是在死亡前後的時間範疇中，表達天主摧毀了

死亡，使耶穌入於永生。新約中也應用士下的空間範疇來表這

耶穌入於永生，那便是「天主極其舉揚他」 斐 9 I o 

但不論復活或舉揚，皆是天主的行爲；而這行為的終點是

超越時間與空間的永生、超越人的感官經險，因此人皿去把它

直接肯定。其實，四部福音從未記載耶穌是包樣復占或被舉的

所以，耶穌復舌是信仰的對象，由天主自己啓示。在此也可齶

便提及耶穌復活後的身體。消極而論，入於永生該是超越時空·

異於一般可由感官來接觸的身體，因此不能應用屬於「有形」

之芊彙來說明。保祿雖仍對復后的身體解釋得相當長格前十－

35-44 I' 但令人也難以捉摸，最後他說是「屬神的身體」。三

已經是個神學名詞，巻即「得救」丶「完整」的身體，人不能

想像出它正確的「形像」來。

至於顯現，該是入於永生的復活基督，使自己出現於時了

中與宗徒及弟子交通。這誠是極不平常的現象。顯現時的耶穌·

按昭四部福音的描進，一方血該與生前的他，並不完全一樣·

否則有些聖經章節實在難以理解。譬如· 「耶穌向他們試： 亻f
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們來吃早飯罷！』門徒中沒有人敢問他： 『你是誰？』因月知

這是主」 I 若廿 12 1 : 「耶穌向他們試：『你們月什麼恐懼？

启什麼心裡起了疑惑？你們看看我的手丶我的腳，分明是我自

己…．．』」 路廿四 38 。但另一方面，復活的基督透過顯現，

足以使看見的人，它識到與生前的耶酥是同一個人，雖叭「恐

懼」丶「疑惑」仍不能免。

由以上所說，我們能見出《若望褔音》中的一句話的意義：

「因朽你看見了我，纔相信西？那些沒有看見而相信的，纔是

有福的」 若廿 29 。顯現是看得見的，復占的基督或基督的復

后是信仰的對象，是由基督啓示而為人相信的。顯現可說是一

個標誌，指示被釘死的耶穌已經復活。但沒有看見顯現的人，

也能相信耶穌復舌。這樣說來，顯現又有什麼重要西呢？對此

的答覆必須具體，否則容易走向兩種極端，或者誇大，或者藐

視，看來都不正確。

猶太民族早已信仰天主在末日要復活所有亡者參達-t 二

2-3 I' 問題是耶穌死後「三日」隨即復活。上面說過，復活是

天主的行動，必須由祂自己啓示，人才能在信仰中予以肯定。

於是問題倢成為天主怎樣適當地向宗徒啓示，使他們相信死後

「三日」旳耶穌已經復活了。

在以色列民族的歷史中，天主的啓示常是藉由歷史中發生

的事件，以及先知對於事件的訴說：而先知往往先由神視，或

來自神聖的默感而宣告天主的啓示。在這背景上，新約記載天

主是藉著顯現和埋葬耶穌的空墓向宗徒啓示了他的死後復舌。
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事實上，為那些目睹耶穌釘死十字架上、死後埋葬在墳墓中的

宗徒，若非透過顯現的經驗，以及空墓的事實，他們將很難清

楚表達出耶穌死後「三日」復盾的啓示眞理。因此，自這方面

而論，顯現作為復活的標誌是非常適合，甚至有其必要。而宗

徒也因此稱爲復活的見證人，這不是說他們看見了復活；而是

看見顯現，相信耶穌復舌，媯後被基督遣派為復活信仰作證。

教會但代傳下的有關基督復活的信仰，是來自他們的。

但顯現只為宗徒和認識耶穌生前的人適當，為後代的教會

非但不需要，而且也佃用。為什麼呢？根據上面的顯現描寫，

對耶穌生前並不孰悉的人，怎能藉此認出是他顯現出來了呢？

所以伯多祿說： 「第三天，天主使他復活了，叫他噸現出來，

不是給所有的百姓，而是給天主所預揀的見逄人，就是給我們

這些在他從死者中復活後，與他同食共飲的人」 I, ~ 卡 I 40 。在

此必須附註－筆，本文所說的顯現與教會後代所說的聖母顯

現，或耶穌聖心顯現不同，對此教會也另有一套處理的標準 I C 

雖陜如此，新約時代的教會中，仍舊產生－種過度強調看

巾顯現的傾向，如同《若望福音》中的多默一般． 「我除非看

見他手上的釘孔，用我的指頭，探入他的肋膀，我絕不信」 若

甘 25 。因此在所有福音中，對於看見顯現的記載都櫥謹滇，

不與信仰復舌相混，甚至暗示看見顯現並不一定相信復舌，而

且也有未見顯現便相信復占的特殊例子。這是我們下節將分別

l 參拙著，《聖母的顯現，聖母年 向聖母獻上渭諮L、香》 I 台
南；聞道，\ 988 I '39-45 頁。
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指出的。

（二）四部福替中記載的顯現

針對顯現問題，這裡分別自每部褔音的資料來加以檢討。

L 《馬爾谷福音》

《鵙爾谷褔音》的原文，根據幾乎所有聖經學者旳肯定，

該是結束在現今的谷十六 8' 因此根本及有記載任何顯現。至

於谷十六 9~20 乃由後來十位受到默感的讀者加上的，他把若

望與路加兩工福音中旳二閂顯現記錄在內 e 令人L薏旳是，聽

到顯現報導旳人都不相信，甚至後來受到耶穌責斥。但我們該

問 究竟丐爾谷自己爲什麼沒有記載顯現？因爲他絕對不可能

不知道顯現的事實。

《丐爾谷福音》是一部富有「初傳」笆味旳著作，宣告基

督苦難與復盾的喜訊，催動讀者悔改與相信。爲了達到這個巨

的，爲作者而論，顯現的記載只是令人分散士竟力，甚至譌捫

看見顯現與相信復盾混爲一談；更差的是導致有些人想入非

非，盼望看見耶穌顯現。結果，冉爾谷索往不寫顯現，這可由

下文見出。

2 《瑪竇福音》

《瑪竇福音》關於復活，並不強調顯現，而更是著重耶穌

自己曾經預言過復活參瑪廿L 63, 廿八 6 。一次顯現給婦女

玭廿八 9-10' 按昭猶太人對女性的態度，並皿榍大重要意義。

至於在加里肋亞顯現給十一門徒時瑪廿八 16-17 I' 竟跃「有人
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還心中疑惑」 ，可見「相信」與「看見」之別。其實，瑪竇要

告訴讀者：復活的基督同教會「天天在一起，崖到今世的終結」

f爲廿／丶 26' 。

3. 《路加福音》

路加特別重視「經書」：默西亞死後復活的預言包含在「經

書」內路廿同 44', : 只是需要耶穌的解釋與開啓明悟路廿四

27 、 45,' 門徒始相信復舌。至於顯現本身，似乎並不有助信仰。

兩個門徒－路與顯現的基督同行，始終沒有發現什麼。只有當

耶穌「拿起餅來，祝福了，擘開，遞給他們」時， 「他們的眼

睛開了，這纔認出耶穌來」 廿四 30-3] ,'但顯現的耶酥卻不

見了。聖經學家認為，這樣記載顯現，一方面不將它過度重視，

另一方面給後代的信者表示，復盾的基督臨在於聖體聖事內。

至於另一次顯現給宗徒的描寫，更表示它直接的效果極

差，因為他們只是驚訝路廿四 36-40 I o 

4. 《若望福音》

《若望福音》比三部對觀福音記載更多的顯現，而且每次

顯現都能引領人「看見纔相信」。瑪達肋納看見後若廿 l-17

說：「我見了主」 若廿 18 。十位門徒看見後若廿 19-23 說：

「我們看見了主」 若廿 25 。多默看見時若廿 24-29 即說：

「我主！我天主！」若廿 28 湖邊七位門徒看見後若廿 1-14'' 

「知道是主」 若廿一 12 I o 「主」是信仰的對象，因此所說的

「看見」或「知道」是出於信仰，與「看見瓊相信」之「看見」
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意義不同。

但另一方面，《若望福音》仍不特別標榜「看見」，反而

說· 「沒有看見而相信的，纔是有福」。當然我們也不必接著

便說看見而相信是皿褔的。不過《若望福音》另曾指出耶穌所

愛的那一個門徒進入墳墓，一看見耶穌頭上的那塊沖巾，不與殮布

放在一起，而另在甚處捲著就相信 [1 若廿 8 。他沒有看見顯現，

卻已相信復活。另一次，當顯現的耶穌站在岸上，大概由於早

晨，和二百肘 92 公尺的距離，其他門徒認不出來時，只有他

卻說「是主」 ，肯定了復舌旳主之臨在。皿論如何，這表示門

徒之相信復舌，看見顯現並非是必需的· 或者福音願意以耶穌

所愛的門化證實「沒有看見而相信，纔是有福的」。

小結

經過上面有關四部福音中顯現資料的簡單檢討，對於顯

現，我們還是回到上節已有的看i去：既不藐視，也不誇大。顯

現，不論在若望或對觀褔音中，確是標誌，為看見者或迥或早，

指出復盾的基督而相信他。即使對觀福音表示門徒面對顯現有

些彆湟與疑惑也餌妨，終究他們信仰了復盾。為此，我們不贊

成今天有些神學家，如史勒貝克斯 E. Schillebeeckx. 1914-2009 之

直，對於褔音所載的顯現之眞實性不加重視，甚至以為門徒的

侵舌信仰來自對耶穌被釘血生的懺悔。相反的，我們認為事實

上是那些見過顯現的復舌見證人，成了初期教會的基石。

但另一方面，必須如同福音中所由言的，分辨看見顯現與

信仰復舌的不同，如果不塡有所混肴，梧易導致將復活的基督
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與復盾的信仰，落入想像與悸亂的描寫，而失去信仰經臉應有

的精神庄。事實上，教會在第二世紀便出現偽福音書，如《伯

多祿褔音》，的確光怪陸離地形容耶穌復舌。其次，尙須土意

福音記載的顯現之特殊意義，以及聖教會止在建古時代的復活

見證人之關係。至於教會建立後，信仰世世綿延下去，就不再

需要顯現，這存《宗徒大事錄》中已可清楚見出。猶達斯慘死

後，需要 位補上，作為復占的見證人，而雅各伯宗徒殉道後

芸 I二 I '卻不必再選一位補足十－宗徒之數，因為教會已

經建立。教會已建立起來，不再需要看見顯現。

二、不同的編輯神學

（一）先於福音編輯者的材料

先於褔音編輯者的材料，其實都已在福音作者的手頭上，

舟支分為兩種不同模型，在今日對復占問題的研究上｀這向種

模型已有專門名詞· 一為耶路撒令型，一爲加里肋亞型．這兩

種標型在緒構與神學上有所不同。加里肋亞即以記載在瑪竇中

瑪廿八 18-26 的爲代表，耶路撒冷型是以路加與若望為代表若

廿 19-28 路廿四 36-53 。這兩型在福音編輯前早已存在。這裡

我們先分別介紹兩種模型，最後要將它們作士七較。

L 耶路撒冷型的復活顯現（路廿四 36-4叭若廿 19-28)

耶路撒冷型有其基本結構，可分爲三段：

令第一段耶穌突然出現· 這表達復舌顯現中耶穌某督的三
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動性；是他先出現，站在他們之中若廿 19 路廿 36 ° 

令第二段認出耶穌來·復占的耶穌需要被辨認出來：兩位

聖史雖以不同的清況來描寫，表達的都是同－形式的辨

認過程 先是疑惑－耶穌的說明》認出—>快樂若廿

24-28 : 路廿四 38-40' 0 

令第一段使命：在認出耶穌後，往往有新的派遣、新的使

命若 lJ 21-23 : 路廿四 46-49'0

若是取向若望和路加記載中的次要部分，這一段的脈絡會

更形清晰。

神學因素．從上進的結構中，我們可分析出這一型旳神學

因素，它和復占的信仰與信證都有啁連。

首先，我們看出耶穌的顯現字 ophthe 常是主動，是他十動

地出現在宗徒前面。雖鈥復盾的奧蹟常是我們信仰的對象，仞

是對宗徒來說，信仰是透過顯現的經險，而不是顯現的經驗來

自信仰。宗徒經驗到顯現，於是相信。表示這奧蹟的內容不是

來自人的捏造，而是宗徒存在性的經驗。

其次，在認出復占的基督就是納匝肋人耶酥的過程裡，有

的記載雖然顯出開始時會把他錯認，如：旅客路廿四 13-29 、

園］＾若廿 15 等，但最終還是認出對象本身。可是認出過程表

現出一個特點，即自由的因素，表示信仰在於個人。爲此，復

占能被懷疑：事實上，宗徒開始時的確懷疑過。經過一段辨認

過程後方才認出，並且自由地相信見路廿四 37-41 若廿 25-29°

在敘述「認出」的資料中應當分清兩點：一是「認出」本
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身，一是敘追「認出」的編輯材料。皿可否認，敘遣認出過程

裡有編輯的材料，如宗徒的摸和吃 …等路廿四 39-42 1' 這類

過程，為的是表達救恩眞實的來臨，以及回到納匝肋人耶穌身

上，因為顯現經驗中的人就是納匝肋人耶穌。

桔構的第三段是一個派遣，－個使命。雖然一般我們都說

繼續耶穌基督的使命，但嚴格來說，這實是－個新的使命，因

為是在新的境界中給的。故此，在耶路撒冷型中有一個秩序。

這秩序· 是「現在」 ，由於經驗顯現：是「過去」，由於意識

到復舌的基督就是歷史中的耶穌· 是「將來」 ，由於人領受使

命。這是耶路撒冷型的結構·顯現》認出一使命。它的秩序是·

回到「過去」 ，在「現在」中，望著「將來」。

最後，我們願意探討耶路撒合型是在初期教會那種生盾實

凡中編輯出來的。因為原始教會是以最簡單的方式表達耶穌復

舌的信仰，譬如： 「天主使耶穌基督從死者中復活了」 ' 「耶

穌基督按經上記載的，死了－埋葬了－復活了」等簡潔的方式。

首先，禮儀需要的生舌實凡清楚地能在耶路撒冷型中看出。這

由其禮儀字棄可以肯定。譬如「第一天早晨」 若廿 19 中，「第

一天」是－禮儀術語，指的是「主的日子」。而且，耶路撒冷

型中常在「用餐」的情況裡敘述顯現，這反映分餅禮儀。

其次，也有信證需要。教會宣講復盾奧蹟，願意聽衆相信，

接受奧蹟，於是不少材料反映出為了信證而編製，如：摸、吃

角等具體行為，使人領會其眞實性。但必須分辨清楚，認出過

程雖有信證的編輯，但認出本身是原始材料所肯定的。
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最後，尙有教理需要。在這模型的材料裡出現聖事的痕跡：

懺悔聖事、聖先聖事、聖體聖事，以及初傳宣講等，目的是在

講解教友生活。於是耶路撒冷教會因著上述生盾實況，把簡潔

的原始材料編成這種顯現模型。

2. 加里肋亞型的復活顯現（瑪廿八 16-20)

一如耶路撒令型，加里肋亞型的結構亦分爲三段：第一段

．耶穌顯現的主動性：第二段認出· 第三段使命。但有所不同：

首先，在描進耶穌顯現的主動性上，加里肋亞型有其特色。重

它並不似耶路撒冷型以耶穌的「突夕人出現」來襯托出這種主動

性，以致每次顯現耶穌都以平安禮來啓幕。加里肋亞型是以「到

耶祅指定的山上去」來指出主動性。這給門徒心理上有所佳備。

因此當耶穌顯現時，他們即刻朝拜他。

表面觀之，加里肋亞型好似也有「認出」階段，因爲鬥徒

懷疑，耶穌責備他們不信。這「認出」的方式與耶路撒冷型的

描繪很不相同。在耶路撒冷型裡，耶穌運用一個過程使不信的

宗徒確定認出他來。加里肋亞型中卻不是如此，只記載耶穌的

責備，並未描繪門徒由不信旳懷疑，經過一個過程始有認出的

喜樂。因此聖經神學家雷神父主張：懷疑與責備原來不屬加里

肋亞型旳材料，而是瑪竇聖史知道顯現事件一定會有「不信」丶

「疑惑」 ，所以在編輯時加入的。那麼，加里肋亞型原先其實

只有「顯現旳主動性」和「使命」兩段。

再者｀加呈叻亞型如此強調使命，以致顯現本身好似只是

為了隆重的使命 這可算它的特色。自神學而論，加里肋亞型
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的顯現和舊約中天主的顯現相近見出一 6 耶一 8 .\ ; 舊約中，

顯現通常也是為了給予使命。但在舊約記載中，胝論梅瑟或耶

肋米亞面對顯現，都有不安和猶疑。這可能由於舊約中的顯現

是向個人；而在新約中，是針對團體。加里肋亞型中，顯現的

耶穌，已被描繪得像舊約中的雅威 I， 見達-l 13-14: 詠二1) ; 

其顯現暗示耶穌在大司祭前的話已經實現瑪廿六 64 I 0 

加里肋亞型中，顯現的耶穌是永遠的現在，他對宗徒們說：

「看！我同你們天天在一超，造到今世的終結」 珥廿八 20 \ 0 

很明顯地，永遠已經進入現在。可見，加里肋亞型與耶路撒冷

型眞是截叭不同的兩型，它與舊約中描繪雅威顯現的類型相似。

加里肋亞型形成的生活實況，是教理需要，也就是初步神

學。通常論到天主和歷史的關係，往往強調天主進入歷史的一

血。但事實上，不論思想或神學上，舊約裡對此關係有兩種不

同的觀點：一是天主進入歷史，他隨著人類旳歷史前走，是在

• 「過去－現在－將來」次序中前進，是在「前－後」的方式中

同行。這是我們通常所孰悉的。但舊約中也有一種是天主超越

歷史的關係。天主和歷史不只有關係，而且這關係是如此地深，

菜過歷史。於是他對歷史而言，常是「今天」。他是如此地在

屎處統冶著歷史的「過去—現在—未來」，因此常是「今入」°

上遠這兩種型態 天主進入歷史、天主超越歷史 在舊

約的兩種文學體裁中出現：一是先知文學，因為先知常是站在

現時，基於過去的救恩史，預言未來，這反映「過去－現在—

未來」。另一是默示錄文學，它常提及「歷史末端」 ·類的言
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語，但「末端」不只指歷史終點，更是屎刻薏味它超越歷史、

統冶歷史：它表達天主的深度，是常在「今天」的天主。不可

否認，先知文學裡也有默示錄的文學體裁，但基本上遠是在表

達「過去—現在—未來」的天主：而默示錄文學中所表達的天

主，是如此深地臨在於歷史，以致常是「今天」的天主。

在敘遣復盾奧蹟的兩種類型中，反映的就是天主與歷史旳

這兩種不同的關係。在耶路撒冷型中，復店基督身上的天主與

歷史發生的是「前—後」的關係：在加里肋亞型中，復盾基督

身上表達旳是進到我們歷史深處的天上，一個在耶吠基督身上

超越歷史的皿限天主。所以《瑪竇褔音》中沒有耶穌升天的記

載是相當合理的：升天通常給人離別的印象，而他卻常臨在於

歷史中。同樣的理由，也及有聖神降臨。

3. 比較兩種模型

從上述分析中，可看出新約中復舌奧蹟先於聖史編輯材料

的兩型，這兩型不同地表達對復舌基督的神學，上文已有所著

墨，這裡只是綜合性地再加以敘這：

這兩郎的表達基本上有相同點· 它表達的是耶穌基督存在

性旳轉變．是他事業的完成：同時也表達出教會時期，是連接

在光榮旳鍆匝肋人耶穌身上的新時代。

但這同型岂有不同點．進入宗徒時代旳初期教會，形成了

表達復占奧蹟亡兩種體裁．一是宣信，另一是讚頌。宣信方式

表達復占旳納回钓人耶穌旳歷史過程：讚頌方式表達的是光榮

復活的「主」，超已亡－主」。



206 耶穌 ~b 真贛

（二）不囘的編輯神學

這部分藉著對經文的批判和分析，分別介紹每位福音作者

在描遑復活顯現時的編輯神學。

l 《馬爾谷福昔》十六 1-20

(1) 原文與後來加上的編輯

《冉爾谷福音》論及復盾顯現的經文，按聖經批判學者的

意見，是只限於十六 1-8 。因為迄今許多富有權威性的珍貴手

抄本，都是在第 8 節結束· 其他是後來加上的，它的眞實性

authenticity 有問題。但應當主意分辨，通常說一段經文的眞實

性有問題，不等於否定它的靈感性；它可以不是來自作者自己，

但還是天主的言語。

經過批判和分析，「谷十六 9-20」是與《若望福音》中耶

穌對瑪利亞的顯現若廿口-18'' 《路加福音》中對厄瑪為門

徒的顯現路廿四 13-31'' 以及《瑪竇福音》中顯現給十一個宗

徒瑪廿八 16-20 相同的。不過，也不能立即認為谷十六 9-20

的編輯者抄襲其他褔音旳資料，可能他應用其他傳承，而逼傳

承也被其他三部福音的作者所採用。

當納，《閂爾谷福音》桔束於十六 1-8 也有自身的困難。

首先，有的學者認為苦難的記載，在三部對觀褔音中相對而論

以丐爾谷為最長· 但復盾的記載卻是如此簡短，與他的苦難記

載相差約十五倍，這可能的嗎？其次，冉爾谷曾記載天使遣派

婦女去傳報復占喜訊谷-t-/c;7,' 若是原文終於十六 8' 對這使

命毫皿交代！其他福音並非如此。也或許，這靜默有它的神學
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內蘊？再者，如此匆匆地結束復舌記載，一次顯現都未提及，

令人不解。因此有人懷疑《格林多前書》中的初傅 1 格前 t五 3-71'

原是《丐爾谷福音》的結尾。但聖經學家多數承認上追困難，

嘗試探討男爾谷對顯現靜默的神學。

(2) 《馬爾谷福音》對於耶穌復活記載的分析

令時間·安息日一過十八一-a

令人物：婦女們。有瑪利亞瑪達肋納、雅各伯的母親瑪

利亞和撒羅默十六 b 0 這些婦女就是在耶祅死在十

字架時，從遠處觀望旳那一群見 十五 40-41 \ 0 

令事件 婦女們在路上討論墓前石頭的事，原因是由於

婦女們要去為耶穌傅血，所以發現移開石頭的困難十

六 3 一發現石頭滾開了十六 4'---">她們進墓，一個少

年人向她們宣布喜訊十六 5-6 一她們「戰慄」丶「恐

懽」 十1 、 7 ---">未傳告給任何人，靜默地走去」六 8'C

這是丐爾谷敘遘旳內容，接受喜訊，但是靜默地離去，未

給人報告，非常害怕。

這段經文的生舌實況是禮儀背景。初期教會也有所謂的朝

聖，那些居住在耶路撒冷外的信倢來到聖城，不免朝拜聖墓。

這段經文針對空墓而產生，目的是使朝聖者面對空墓，在禮儀

的氣氛中，激起復盾信仰。

(3) 馬爾谷的復活記載有其獨特的神學

首先｀之所以艾有寫耶穌的顯現，並非因為他不知道，叮



208 耶穌 <i6 真痔

是因為他的編輯神學使媯。其實經文已暗了耶穌的顯現谷十六

7 。至於馬爾谷的編輯反映一種啓示神學，這裡是復占的啓示。

啓示本身常是天主的出現，具體是出現在耶穌基督身上。啓示

導致今日宗教學家所說「神聖的經險」 o 「神聖的經驗」按奧

圖 R. Otto 的解釋，一方向給人恐懼、彆訝之感，但另一方面

卻也榍具吸引力，使人想接近。馬爾谷的全部福音把「神聖的

經驗」表達皿遺。他的中心思想是：面對天主的啓示，人是完

全及有能力，也皿能以理性去了解。祂出現，人在祂面前恐懼、

嘅兎之所以有信仰，完全是天主的吸引魅力，使人為之著迷。

從《丐爾谷福音》中，看出聖史在耶穌基督身上描繪的神

聖氣息。閂爾谷編輯神學荇別在耶穌嘔魔、行奇蹟等事件上顯

示。他常運用專門的字彙，指出群衆的反應，如驚訝、恐懼

等。池在福音中有系統地運用這類文字，如驚閏 ~27' 二 12'

打 42' 六 51 , 十 24'32 、驚異十 17 、彆奇 ~22• 五 20'/、

6, 九 15' 九 32'f 26'f·-·18' 十四 33'f九 5 、 44 、驚懼四 41'

五 15 、 33 、 36 , 八 20 、 50' 九 32 , I·32 , 十六 8 、嚇呆了几 6''

這些字彙有些在思高譯本中是相同的中文，但在原文中是相異

的。這是蓄意有系統地間接發揚耶穌的神聖。最終，閂爾谷皿

非強調天主在耶穌身上的啓示，他以啓示之光吸引人投順與相

信，人的另一反應是彆訝與害川。

(4) 從馬爾谷的編輯神學，分析他對復活奧蹟的啓示神學

分析馬爾谷的編輯神學，同樣可看出他對復盾奧蹟的啓示

神學。
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首先，婦女們上了墓地，遇見少年宣告耶穌復活並囑咐她

們宣揚，但她們卻是「驚谔、懼怕」，絪後靜默地走去。這說

唧見舌信仰是啓示的恩典，不能靠天使或聖經上的一句話，甚

至耶穌的顯現；信仰完全來自天主的能力，人只能靜默地等待。

其次，若稍微注意一下，可以見出丐爾谷運用的文學技巧，

是十重對立的技巧。「光明—聿暗」的對立 安息日一過，晨

曦來臨但卻無啓示十六 1-3': 婦女在光明中訂論墳墓 3''

但屯暗中天使報告復舌· 要求博信，但保持靜默 8 : 墳墓裡

屍體不在，但復盾的基督已經臨在。就是這「一在－缺」的對

立中，為丐爾谷而言，天主在復占的基督身上，已啓不了自己。

再者，若把馬爾谷的記載與其他福音作者的記載作一比

較，更能顯出它的特色。囯爾谷記載中，耶厤曾促宗徒去加里

肋亞介十六 7'; 而加里肋亞被猶太人視為外邦人的地區，是

羅男人也量去控制的自由地區。這暗示丐爾谷主張顯現不只限

於耶路撒冷。傳統上，耶路撒冷視為顯現的中心。馬爾谷暗元

愎舌信仰不只限在這中心，也在加里肋亞，這個自由土地上。

最後，其他聖史以顯現作爲信證，給人一個證據；但馬爾

谷不然，他強調復盾是·個奧蹟，不能以任何方式去說明、去

描寫，更不應去想像它。耶穌復盾是天主最大的奧蹟，人在啓

示之光中相信。復舌本身是奧蹟，是奧蹟的極致。

2. 《瑪竇輻昔》廿七 57,..._,廿八 20

瑪竇記載耶祅復活，應該始於廿七章的結尾，因為耶穌遺

體置於新墓後瑪廿l 57-60'' 司祭長請永派兵守墓，這是復占
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事件的前奏。

按昭聖經學者的研究，《瑪竇福音》編輯反映新梅瑟神學

和反猶太人神學。耶穌是新梅瑟，但猶太人並不接受他。這種

拒絕救恩的罪，猶太人應當負責。救恩由於猶太人的拒絕，今

日已進入外邦人中。雙層神學思想出現在瑪竇全書中：也在苦

難與復盾的記載中。

瑪竇對耶穌復活顯現的全部記載，及其編輯神學，可分下

列兩段探討。

(1) 第一段神學（瑪廿七 57'"'-'廿八 15)

《瑪竇福音》全書的結構中，可以發現童年記錄、苦難復

舌記錄互相呼應。兩部分記錄冏樣要表達天主的絕對勝利。這

絕對性的勝利，在嬰孩耶祅和死亡耶酥身上全鈥彰顯出來。至

於瑪竇的編輯方式，學者們主張是戲劇性的布局。

下面首先分析耶穌童年部分，陝後是復舌奧蹟。分析之後，

讀者很容易看出兩者的對稱性。童年「故事」的戲劇結構裡，

有著正反兩面的角色。正的角色方面· 主角是天主，配角是瑪

利亞、若瑟、賢士、嬰兒· 反的角色方面：主角是王落德，配

角是經師、司祭長、兵。至於嬰孩耶穌，是正反相爭之中心。

在善與惡的對立中，瑪竇顯出他的編輯神學。童年「故事」分

為四幕：每一幕中，菩方勝利，惡方失敗。

第一幕：

令天主：使異星奇蹟性地出現一賢士來訪5找到嬰孩出生

之地》歡喜地去尋找。
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令里落德 腎土來訪一召集猶大經師、長老，詢問嬰孩出

生地－引起全耶路撒冷的驚慌。

第二幕：

令天主：使賢士再見異星一到達白冷一朝拜嬰孩－獻上禮

仁
口口°

令黑落德 打發賢士去》囑咐找到嬰孩出生地，並應回報

一心懷惡念。

第三幕：

令天主·夢中叫賢士改道返國一若瑟逃亡埃及－聖嬰脫離

魔手。

令玉落德．未見賢士回報，知道受騙一發怒十下令屠殺嬰

兒。

第四幕：

令天主：召若瑟帶嬰孩返加里肋亞，在納匝肋定居。

令里落德崩殂。

上面四幕來自《出谷紀》的靈感· 里落德扮｛覓去郎，嬰孩

耶穌是新梅瑟，最後是天主完全的勝利。

耶穌死亡與復店的記載中，也有戲劇性的布局。雙方爭的

是死亡的耶穌。也有著正反兩面旳角色，正面角色的主角是天

主，配角是天使、婦女和宗徒· 反面角色的主角是代表全以色

列人旳司祭長，配角是司祭、經師和兵士。就像童年「故事」

中一般，雙方都巴爭取耶穌。反面角色想使耶穌徹底地死，正

面角色卻想使耶酥虔舌起來。
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第一幕：

令司祭長·耶穌死後，請比拉多封墳墓，阻止耶穌的復活

＼瑪廿L 62-66 1 。

令天主：在婦女們所見的事件裡有奇蹟產生，地震以及天

使把阻止耶穌復活的石頭推開［瑪廿八 2-3', 0 

這兩段在其池福音中都是沒有的，顯出瑪竇的編輯神學。

不可否認的，封墓一段受到初傅的影響參格前十且 3-5·'' 但

其思想與復活相連。這一幕已經多少顯出天主的勝利。

第二幕．

令兵士．本是派來守墓，為阻止耶穌的復活，但見到天使

卻嚇得打顫，如死人一般 I 瑪廿八 4 I o 

令婦女有一種特別的喜樂瑪廿八 8

這一段，喜樂與恐懼相對立，於是天主又勝利了。

第三幕：

令兵士 報告司祭長發生的事清，因此造謠等等瑪廿八

I 1~14 \ 0 

令婦女· 報告使徒們。

這一段，耶穌復后，天主的勝利彰顯在死去的耶穌身上。

在童年事蹟裡，代表猶太人的里落德、司祭等人，不接受

耶穌：代表外邦人的賢土卻在尋找他、朝拜他。在耶穌死亡與

復店事蹟裡亦鈥。代表猶太人的司祭長管切地封殺耶穌· 耶穌

卻在天主的能力之下勝利，將去加里助亞。加里肋亞代表外邦

人的自由之地。這也屑楚地襯托出了反猶太人的神學。
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(2) 第二段神學（瑪廿八 16-20)

這段也反映耶穌基督是新梅琶，以及反猶太神學。

《瑪竇褔音》相當庄竟到「山」，全書中幾個重要事件都

發生在山士。耶穌受誘是在山上，許給他的是世上的尊榮、富

貴、權威瑪閂 1-l l 。眞褔八端在山上，頒布新約之律，天國

大憲章，反映舊約中梅瑟在西乃山上頒布的去津，眞褔之山也

暗含新梅瑟神學瑪九 l 。耶穌的顯容也是在山上瑪十LI I' 

在那裡天主稱他為愛子。最後加里肋亞山上旳顯現｀是前面－

切的完成，反映出光榮的人子來。受誘時所拒絕旳嚤榮與權威，

已在他身上實現，因為天上地下的一切權柄都在他手中瑪廿八

16-19 。他是新梅瑟，是天主的愛子。

加里肋亞山枏似西乃山。西乃山上，天主的榮耀，也在梅

瑟身卜出現，使他面容光耀。也在西乃山士，天主對舊約子民

頒布十誡：今日，加里肋亞山新梅瑟受人朝拜，囑咐門徒往訓

萬民，成爲他的弟子，形成新約子民的團體。若再比較路加和

瑪竇的記載，也更能看出瑪竇反猶大人的神學很濃厚。路加未

否定耶路撒冷在救恩史上的地位，仍以聖京為中心，由此救恩

傳至天涯地角路廿四 44-49 I ; 但瑪竇卻故意略去耶路撒冷，只

提「往訓萬民」的派遣，好似故會使猶太人在救恩史上的地位

消除。

最後，瑪竇在結束全書時用的一句話，和童年奧蹟互相呼

應。在童年奧蹟中，他以厄瑪奴耳來表達耶穌的身分，表達在

耶穌身上，天主與人同在瑪-··23'; 結尾時，則以「我同你們
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天天在一起」的許諾為閉幕詞瑪廿八 20 l 。可見童年「故事」

確與復活奧蹟呼應。

3. 《路加輻昔》廿四章

《路加福音》的復活顯現，都是發生在耶路撒冷，這與他

以耶路撒冷為中心的救恩史神學有關。他幾乎故意不記加里肋

亞的顯現，以致於他的資料，反而與《若望福音》更為接近。

其中，顯現給去厄瑪皂兩位門徒的資料，是路加獨有的，而且

寫得非常出色，有些聖經學家稱之為全部福音的珍珠（路廿四

10-35 。我們以介紹這次顯現出發，鈥後再提出路加的編輯神

學。

(1) 顯現紿去厄碼為的兩位弟子

這段文字，路加用盡功力。他在文學上的「前後呼應」方

式，「畫龍點睛」地指出他全書的主旨，也是復舌記載中的一

個主題。所謂「前後呼應」，乃是在這段經文的安排中，一連

串相同薏義的字彙，分布在經文前後，雙雙互相呼應。至於「畫

龍點睛」，即是在雙雙前後呼應之中，突然出現一節有獨皿偶

的話，而這句話是路加編輯神學的主題。由於這段文學技巧是

如此地嚴謹，我們製表如下。讀者稍加主意，定能了解。
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〔路廿四 10-35 〕

壹.................... 報告· · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · ·(10-11 節＼

貳························伯多碌· · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · · ·(12 節＼

參...................... 只見........................ \ 12 節）

肆........................ 耶路撒冷.............. I 13 節）

伍...................... 討論.. ·.. · · · · · · · · · ·.. ·\ 14 節）

(15 節 1 ........................ 耶穌親自··········陸

(16 節1 •••••••••••• 他們的眼睛．．．．．．．．．．柒

(17 節 1 ............ 他們就站住 捌

(19 節） (19-25 節) ........ 有關納围肋人耶穌....玖

（拾壹口 26 節）：
(25 節\ ............ 信先知 •......• 拾

(27 節＼ ...... 衆先知........... (拾＼

(27 節） (27-28 節＼．．．．． 論及他的話............ (玖 I

I 29 節） ........ 耶穌就進去，住下......... (捌＼

\. 31 節） ............... 他們的眼睛............... (柒＼

(31 節） .................... 他卻隱沒........... (陸）

（壹 I

（伍！ ．．．彼此說...... 132 節 I

＼肆 I ..... 耶路撒冷..... 133 節 I

I 參 l ...... 顯現 I, 被見 •... (34 節

（貳 ，1 ... 西滿.................. 1, 34 節

.................. 述說.................. I, 35 節 I

上表中，前面壹到拾與後面（壹）到＼拾）相呼應。中間

只是（拾壹）有獨無偶，這節經文是這樣的： 「默西亞不是必

須受這些苦難，才進入他的光榮西？」（路廿四 261 這就是路加
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的救恩史神學，將耶穌的苫難與復盾，歸諸天主的救恩計畫。

這思想是如此重要，以致在這廿四章中，他再三提出，要求讀

者相信。

在此之前，在婦女上墳的記載中，四部福音都有天使或特

殊人物發言，比較對觀福音中的消息 I 谷十六 7 瑪廿八 7: 路廿四

6-7,' 即可發現路加將瑪竇的「他已經由死者中復活了。看！

他在你們以先往加里肋亞去，在那裡你們要看見他」，以及閂

爾谷的「他在你們以先往加里肋亞去，在那裡你們要看見他，

就如他所告訴你們的」 ，改為「你們應當記得：他還在加里肋

亞時，怎樣告訴過你們，說：人子必須被交付罪人之手，被釘

十字架上，並在第三日復活」。這－改變，首先顯出路加的救

恩史神學，而且也把加里肋亞的顯現皿形中排除。為他，救恩

性旳顯現只在耶路撒冷。

第三次提出救恩史神學，是在耶穌顯現給宗徒時說的：「經

上曾這樣記載：默西亞必須受苦，第三天要從死者中復活：並

且必須從耶路撒冷開始，因他的名向萬邦宣講」路廿四 46-47°

我們毋須再加說明，這話中包括了以耶路撒冷為中心的救恩史

神學參本書第章〈耶穌的誕牛與童圧〉 。

由此亦可明瞭，路加以令人驚訝的寫作方式，標榜基督的

苦難與復舌在救恩史中的地位。現代人不易發現這顆珍珠，但

諳孰古人文學技巧的聖經學家，為我們發掘了出來。

(2) 聖體與聖經，以及復活基督的臨在

為初期教會的信友，復舌顯現似乎成爲一個現實問題，他
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們中不乏有人也渴望－睹耶穌眞貌於顯現中。《路加福音》與

《若望福音》各有自己的答覆。根據路加編輯的記載，似乎顯

現並未引導門徒相信復活，倒是在分餅禮與聆聽聖經時，他們

肯定基督眞已復近。在那段稱為珍珠的經文中，復活的基督－

直與兩位門徒同行，他們卻並未發現。結果， 「當耶穌與他們

坐下吃飯的時候，就拿起餅來，祝福了，擘開，遞給他們。他

們的眼睛開了，這才認出耶穌來；但他即由他們眼前隱沒了」

路廿四 30-31 。這裡指說分餅禮是毫皿疑間的，所用字句都已

顯出禮儀用語。可見路加向初期信徒訓示，聖體聖事中復店基

督的臨在；即使沒有顯現，也能經驗到他生店於人間。

其次，兩位門徒又回憶一路耶穌為他們講解聖經時，內心

火郢的感受，這也在表示基督臨在於聖道禮儀中。同一信含·

路加繼續寫在另一顯現記載中。耶厤顯現給宗徒時，再三肯定

自己的身分（路廿四 38-43 I' 「他們卻由於歡喜，還不敢相信，

只是閃訝」 路廿四 41 。似乎直到「耶穌遂開啓他們的明悟，

叫他們理解經害」 1 路廿四 45 '那時他們才相信。無論如何，

這已足夠見出路加的編輯神學。復盾的基督臨在於分餅禮儀以

及理解經書之時，信者定會有此經驗。至於顯現另有其他的功

能，為信仰實在並非必要。

(3) 復活的見諠人

新約中，宗徒的使命是做「復活的見證人」 宗一 22 I' 這

是遞補猶逵斯的候選人應有的條件。伯多祿初次宣講，代表其

他宗徙自稱為「見讒人」 才尸 32 。路加不以為其他見過顯現



218 耶穌 ~b 真臻

的人具有「復活的見證人」的使命，這已屬他的宗徒神學。可

能為此，他也不記婦女遇見復舌基督的顯現，僅提她們報告空

墓路廿四 [-]2 I ; 這與瑪竇的記載已有出入參瑪廿八 9-JQ I 0 

路加非常重視宗徒作為「復活的見證人」的身分，尤其是

伯多祿的見證。這在兩位門徒自厄瑪烏返回耶路撒冷報告的敘

進中可見一斑。事實上，並非他們兩人為十一門徒及同他們一

起的人，作證主眞復活，而是伯多祿早先見了顯現。路加特別

聲明：宗徒和一起的人彼此談論說： 「主眞復活了，並噸現給

西滿了」 ＼路廿四 34,' 然後兩位門徒才述說自己的事。

爲此，耶穌顯現給包括宗徒在內的那些人時，清楚表示：

「你們就是這些事的見證人」 ＼路廿四 48 。所謂「復活的見證

人」 ，不該誤解為親眼看見死亡的耶穌復盾起來，這是超越眼

目的奧蹟；而是復活基督藉著顯現而接觸的宗徒，他們親受耶

穌委派為復活作證。他們的作證使命，基於見過顯現，更因受

到委派。看來也是為了強調「復舌的見證人」的可信性，路加

增加顯現時特殊鏡頭。「你們店什麼恐惶? fe; 什麼心裡起了疑

慮？你們看看我的手，我的腳，分明是我自己。你們摸摸我，

應該知道：鬼神是沒有肉軀和骨頭的，如同你們看我，卻是有

的」 路廿四 38-411 。這是路加特有的編輯神學。

4 《若望福替》廿與廿一兩章

《若望福音》第廿一章，只憑經文已知是後加的，因為第

廿章的結語，清楚表示全書終了。但聖經學家仍舊承認第廿一

章不論思想或文字，都延續若望傳統，可能這傳統後期弟子覺
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得意猶未盡，加寫一章使全書充分發揮若望團體的信仰。兩章

聖經在復活記載中，繼續若望的生命神學、信仰神學與使命神

學，可能更加清楚地解釋教會生活中職務與愛的關係。

《若望福音》廿章藉四段與信仰耶酥復活有關的記載，似

乎有意以逐段前進的步驟，說明信仰基督的標準有褔境界。

首先，耶穌叫其門徒看見空墓就相信。究竟這是什麼樣旳

「信仰」呢？根據上下文看來，尙非聖經中所指的「復店」'

可能只是如同拉匝祿那樣的奇蹟性復活。在此，並未具有耶酥

復活應當予以的救恩經驗。他們默默地留在尤痛的感覺中。至

於瑪利亞瑪達肋納看見耶穌顯現，但她的「儒仰」也不標準：

她拉住耶穌不放，看他如同生前一樣。

兩次顯現給門徒，都指出復活基督的特質。門戶都關著，

耶穌出現他們中間，表示他屬神的存在。復盾是耶穌「歸父」'

進入天主的永遠。然而，他保留釘孔與肋傷這是《若望福音》

將苦難與復舌密切結合的最佳方式。復盾的是釘死在十字架上

的耶穌，兩者不可分開：苦難沒有復占，並皿永遠的意義與價

值，復活的若非是成為血肉、為大衆作贖價旳聖言，將是空皿

內容的「神體」。

門徒在耶穌顯現時，得到「平安」 ，而且「喜歡」 ，這是

信仰復活的救恩經驗，因此他們被派宣講褔音。至於第二次顯

現給門徒與前次的差別，只是在多默口中，宣告復盾的基督是

主、天主。於是福音說明了標準的信仰。默想者因此在信仰中

經驗基督，但他需要教會的宣講，同時復活的基督也藉聖神在
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他內作證。

下面四個主題，表達這章與後加的第廿一章的神學思想。

(1) 生命神學

《若望福音》許多主題之一，皿疑是生命。好像一首大樂

章的基調，自始至終都時隱時現地奏出：「在起初已有聖言……

在他內有生命……凡接受他的……好成月天主的子女……而是

由天主生的」 若 l , 12-13 。在序言中，幾乎自生命角度綜

合了全部福音。因此第廿章之終寫說： 「這些所記錄的，是名

叫你們信耶穌是默西亞，天主子；並使你們信的人，賴他的名

獲得生命」 若廿 21'0

與耶穌復舌互相呼應的拉匝祿復活奇蹟，象徵生命勝過死

亡：耶酥已經宣告： 「我就是復活，就是生命：信從我的，即

使死了，仍要活著；凡活著而信從我的人，必永遠不死」 若

+ -25' 。

生命的主題在若廿、廿－中，並不清楚提出，但也可見於

「空墓」的特寫，以及向瑪闕德蓮的顯現中。自編輯而論，空

墓的記載若廿 2-10 該是插在瑪麗德蓮的哭墓與看見顯現經文

中的 I 若廿 1 、 11-18 ° 

空墓表示死亡的耶穌已經不在，他已復舌。路加對此證據

相當重視，因此由具有作證身分的伯多祿認定路廿四 12·' 若

望卻又再加上自己的神學，描這伯多祿與耶穌所愛的那另一個

門徒一起為空墓作證。此－證據對初期教會的權威之大，可想

而知。空墓記錄之末，也提出耶穌必須從死者中復店路廿 9 I O 
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《若望福音》只提瑪麗德蓮上墳，不像是為傅抹屍體，更

是猶太風俗的哭墳＼參若十- 31 。對瑪麗德蓮在墓園中哭立

地尋找屍體，以及耶穌猶如園丁顯現，有些聖經學家認為影射

伊甸樂園的園丁：復舌的基督是人類的新亞當· 這與生命主題

有所關連。此外，耶穌與瑪麗德蓮之間的－呼－應，又使人想

起善牧比喻：「…．．．按箸名字呼喚自己的羊…．．羊聽他的聲音」

若十 3 。因此也能根據這個比喻，聯想生命主題． 「我並且

曷羊捨拌我的性命 ．．我有權捨掉它，我也有權再取回它來」

若十 18 。那麼，復舌、生命又在這顯現提出了。

至於耶穌第一次顯現給門徒，向他們翳了一口氣，使他們

領受聖神。這不免使人聯想《創世紀》中給亞當鼻孔吹氣、賦

予生命的上主。

(2) 信仰神學

與生命呼應的另一《若望福音》主題，該是「信」丶「信

仰」。甚至自人之接受天主在聖言內的啓示而論，它更為基本。

如同生命神學，同樣可說「信」丶「信仰」也是自始至終在全

部褔音中奏出。

若望對於信仰如此強調，特地在第二次顯現給門徒記載

中，把一句非常重要的話放在耶穌口中： 「因乓你看見了我，

才相信西？那些沒有看見而相信的，才是有福的」 若廿 29 \ 0 

有聖經學家認爲，第二次顯現該是出自編輯的需要。耶路撒冷

型的顯現有三個步嚓：主動顯現、疑惑與認定、賦予使命。由

於第一次顯現中缺少疑惑與認定，因此編輯者故意用－特寫來
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表達它。於是多默懷疑不信「事件」因應寫出，以此對信仰大

加強調。

至於「沒有看見而相信」 ，福音作者便在耶穌所愛的門徒

身上暗示出來。他尙未看見顯現，卻已經相信若廿 8' 廿一 7 \ 0 

這裡順便可以提示一下，若廿 8 這一節經文，顯明是編輯後來

插入的，因此讀來有些不順。

(3) 使命神學

第四福音含有深湛的使命神學（參若五 36-37• 十三 20, 十四

25-26, 十匕 18" ; 但不像對觀福音中，耶穌公開生活時已經開始

派遣門徒出去參谷六 7-12 瑪十 1-13 路九 l~,6' 十 17-20 。不

過，四部福音都有復活基督遣派門徒的記載，《馬爾谷福音》

也不例外 i 谷十六 9-20' 。

至於後來補上的《若望福音》第廿一章中，從頭到尾特別

1主寶伯多祿，也在他身上補充了幾個重要的神學思想。其中之

一，即是門徒的使命。

首先，伯多祿的領導已經出現。是他主動提議捕角。提庇

黎雅海中捕角奇蹟，引人想起《路加福音》召喚宗徒的事蹟 1 路

五 1-11 。兩者都具「漁人」傳福音使命的意義。由此可見教

會實踐使命時，肯定伯多祿的角色，以及其他門徒的合作，但

同時也肯定復活基督的同在；而且使命的成果都應歸功於他。

據說 153 條大苗象徵萬民整體，因為猶太人以為天主創造的角

總共有 153 種。

最後，也在伯多祿身上，耶穌聲明門徒的使命與十字架奧
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蹟分不開＼若廿一 18-19'' 這也是爲了光榮天主。雖然沒有明言，

但天主·定也要光榮門倢，因爲耶穌此時卻對伯多祿說： 「跟

隨我罷！」 若廿一 9 一直跟適基督回歸天父，這是愛的使命

之根源若十三 1-3 ° 

(4) 職務與愛的神學

有關伯多祿的首牧職務，在《若望褔音》旳前廿章著作中，

已有蹤跡可尋（參· 若一 42• 六 18 , 十三 3-10 。但一般而論，尙

難以確定。可能為此緣故，第廿一章特加補充。捕角奇蹟與且

邊早餐之後，耶穌與伯多祿之間三次問答，每次都以賦予伯多

祿牧職結束。雖始不足以此肯定後代教會所說的首牧，不過此

段記載與新約中其他類似經文珥十六 17-19 路廿二 31-32·' 足

夠為教會信仰亶識開啓發展之道。

其實，聖史更加重視的思想，倒是職務與愛之關係。擔任

教會牧職必須有愛：愛耶穌與愛羊群＼若廿一 15-17 。這在伯多

祿身上，已表示兩者兼有。如果我們要主意與此有關的，大慨

也是《若望福音》願意表達的神學思想，則是愛的優先性。是

否可說．缺乏愛心的職務，不是教會中應有的呢？甚至是相反

耶穌賦予職務的原意呢？否則為什麼三次授職之前，伯多祿必

須表示愛心呢？

事實上，《若望福音》以另一方式，間接對此有所答覆。

褔音有些經文中，似乎以伯多祿象徵職務，而以耶穌所愛的門

徒或另－園門亻走象徵愛，同時刻意表示愛的優先性。這裡一

一提出，或許可以感應聖史故意予人的印象。
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首先，在晚餐廳中，當門徒猜疑出賣耶酥的人是誰時，伯

多祿似乎不敢問，示意「斜依在耶味懐裡」的愛徒去詢問；而

這位門徒得到了耶穌的答覆若十三 21-27 。其次，在苦難記載

中，伯多祿在大司祭前三次否認自己是耶穌的門徒若十八

15-27 I : 而耶穌所愛的門徒卻站在十字架旁若十九 25 。最後，

這兩位具有象徵的門徒同去探墓，聖史卻寫說· 「伯多祿便和

另一個門徒出來，往墳墓那裡去了。兩人一起跑，但那另一個

門徒比伯多祿先來到了墳墓那裡……」 若廿 3-4 。這場「賽

跑」出於第四福音，能不影射深層的薏義嗎？而且「空墓發現」

記載中，尙插進了這一句話：「那時，先來到墳墓的那個門徒，

也進去了，一看見就相信了」 i 若廿 8 。象徵愛的那一位有自

己的眼睛；伯多祿似乎此時尙佃。

但皿論如何，在伯多祿身上，最後是職務與愛融合為一。

生命、信仰、使命，以及職務與愛，是第四福音的重要課

題，於是在復活記載的編輯神學中，又•----出現，向且遠都蒙

上一層光明。
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新約關於耶穌升天事蹟的記載雖不多，但其中不少資料假

定耶穌已升天，同時也相當肯定升天的救恩意義。聖經學家對

此意見紛紜，且神學家的反省也各異。本文將分三部分來介紹

升天旳奧蹟· 壹、聖經資料旳分類：貳、不同學者的意見：參、

升天奧蹟的演變。

壹、聖經資料的分類

新約中對於假定耶穌升天、肯定耶穌升天之寶，和升天事

蹟之記錄，三種資料都有。現分進如下：

一、假定耶穌升天的資料

公函各書中］，有十多節經文，提及基督在他的光榮中，經

l 犏者註 聖钓學界一般以《雅各伯畫》、《伯多祿前書》、《伯

多祿後書》 三若望立書》、口若望貳書》、《若望參書》、《猶

遺書》七封書儒爲「公函」 1 catholic letters 1 '藉以區別保祿書

償 c 「公」 catholic 1 有「忻毌泮」 uni\'ersal 之官，顯見其

通諭［生質 寫作對象非爲特定教會或個人，而是整個大教會，並
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文中沒有很戲劇化地描寫耶穌升天的清節，只是假定它而已

I 參：伯前三 22 I o 

《默示錄》描寫耶穌坐在天上寶座，卻及有說他升天；但

另一方面，它卻述說兩位無名先知升了天默十一 10-22 .. 0 

格前十五 4 傅報復活的喜訊，卻沒提升天之事。

至於對觀福音，《馬爾谷福音》十六章中的耶穌升天，僅

是《路加福音》升天記錄的摘要。至於《瑪竇福音》，更完全

及有耶穌升天的記這。

甚至《宗徒大事錄》，除了以後需要討論的資料以外，不

少有關基督坐在天主右邊的經文，也僅是假定耶穌升天而已。

總之，初期的宣講者，並不感到需要向人訴說自己見到耶

穌升天。同樣，宗徒時代教父的著作中，對於有形可見、歷史

性的耶穌升天，幾乎完全保持緘默。

二、肯定耶穌升天意義的資料

新約中有些經文清楚肯定耶穌升天，但卻不以歷史觀點來

看它，因此有關升天的時空、目擊證人等因素，絲毫不提。那

些經文只是說出升天的意義。比如： 「那下降的，正是上升超

乎諸天之上，以充滿萬有的那一位……」 弗四 10 .1 : 顯然這節

經文直接關心升天的宇宙向度，當然也並不排斥橄欖山上的升

天事蹟。新約尙有其他類似的經文參羅十 7 I 0 

有竟讓它們在各地方教會間充傳。
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三、記錄升天事蹟的資料

描寫耶穌升天的古代教會資料，除了宗一 3-12 外，其餘

都屬僞經，而且非常怪異。僞經《伯多祿褔音》中，描進升天

的是一個巨大的耶穌由一群巨大的天使抬進天國，並記述耶穌

笆樣穿過七層天體。不過，宗一 3-12 的敘這就簡潔多了。

有關耶穌升天的日子，記載也各有不同。《路加福音》給

人的印象，是復舌與升天在同一曰 路廿四 51'' 但《宗徒大事

錄》中兩者顯媯分開。《若望褔音》則顯示升天似乎也在復活

當日，這由耶穌向瑪麗德蓮所說的話中可見出。

教父文學中，有說升天在復活當日，也有說四十天後。總

之，新約對於這個奧蹟，既保存復后當日皿形皿像之升天，也

收集有形可見的、在目擊證人前的升天。不同的資料一律都予

保留，諳且視之為可互相補充。

貳、不同學者的意見

有關耶穌升天的新約資料，集合起來也不算少。對此發表

意見的學者，可以介紹的有四位。

一丶自由派的司特勞斯 (D. F. Strauss, 1808-1874) 

司氏是現代聖經批判學的初期人物，他不重視經文，卻擅

長理性解釋。對於耶穌升天的來源，他做出如下的解釋· 耶穌
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的弟子在十字架事件之後，驚谔緊張，但經過這悲劇衝擊之後，

逐漸鎮靜下來，而經驗出耶穌不死的精神，此即復舌與升天信

仰的核心。但新約的復盾與升天資料，他認為是出於信仰核心

仃勺 「祚机計計七」 ° 

司氏所說的「神話化」 ，即是將精神不死的核心，講成若

有其事的史蹟。他並且認為有三個因素，促成耶穌復舌與升天

的神話：第一，閃族思想要求精神具有身體：尤其為了向猶太

人證明復舌升天，精神更需要身體來襯托。第二，當基督論中

的「幻象論」出現時，也需要眞實的身體來予以否定。第三，

面對希羅宗教的復占之神，弟子需要耶穌死後復活與顯現。但

司氏也承認， 「神話化」的過程在新約中並不容易見出。至於

他本人，只承認新約中耶酥死前向右盜說的占］話之眞實性·

「我實在告訴你：今天你就要與我一同在樂圍裡」 路廿二 43'0

爲此，司氏認為復后與升天原屬同一精神核心。但為顯出

耶穌的凱旋勝利，於是分別劃分為復舌與升天：同時，如同復

活有目擊證人，於是升天也有。

司氏的「神話化」理論，最大的困難便是假定耶穌的弟子

信仰經險中的不死精神。這為猶太人簡直不可思議，因為他們

艾有這類「神秘性」的理念。不同於希臘思想傳統中肉身與精

神分開，耶穌的弟子是猶太人，皿從想像勝利的基督是不死不

烕的靈魂。而且一般而論， 「神話化」一位宗教人物，也需－

段較長的時期，新約中說他死後四十天升天，這樣的傳承不易

與「神話化」的理論配合。事實上，司氏時代旳自由派，視《路
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加福音》與《宗徒大事錄》為第二世紀的作品；至少他們認為，

「四十天」是後代竄加的。無論如何，司氏的理論缺少新約的

基礎。而其後的批判家，便不如司氏般忽視經文了。

二、本奴瓦神父 (P. Benoit, 1886-1962) 

本神父是天主教的著名聖經學家，他對新約有關耶穌升天

的資料作了綜合研究之後，提出了獨特的見廨。

有關耶穌升天，新約有兩個傳統。在《若望福音》代表的

傅統中，復盾與升天幾乎是同時的；其理由乃是兩者的官義密

切相連。為這傳統，時間並不重要。不過，復盾的基督若尙末

「升到父那裡」 若汁 17'' 那他的光榮遠沒有圓滿，因此復舌

與升天必須即刻連結。至於另·傳統，由路加代表2' 也非不可

靠。宗一 3 所說的「四十天」 ，以及升天的記載＼宗一 4-11''

如同復盾後的顯現，都是古老的資料，不應置之不顧。

那麼，這兩個傳統是否彼此矛盾呢？本神父不以為叭，他

說二者代表升天奧蹟的兩面。耶穌升天奧蹟的中心思想，是基

督進入天父的光榮中，這是信仰的基本內容。但奧蹟尙具有有

形的一面，即目擊證人旳經驗。因此，這兩個傳統擁有同樣的

基本內容：至於有形可見的「升天」該是次要的，甚至也非必

2 編者計 根據傳承，路加聖史是敘利亞的一位醫生，也是·位藝

慣家和歷史學家，約於主曆 80-90 年間完成其福音書，而《宗叱

大事錄》 f更是路加聖史潜《路加福音》之後旳續編。這兩部書合

稱《路才、合集》｀而其橋樑便是耻穌升天旳記這
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須的。耶蘇假若省掉這次「道別」的顯現，弟子即使未有這個

經驗，他們仍舊會相信升天奧蹟的基本內容，他們有舊約聖經

的預言、有耶穌生前的保證、也有五旬節的天主聖神。

總之，為本神父而論，信仰耶穌在橄欖山離別宗徒，與信

仰他進入天父的光榮，兩者皿去相比。有形可見的離別顯現，

確是對進入光榮的凱旋之珍貴印證，或者也是為滿足具有感性

的受造物之需要。但無論如何，它細法使人洞察耶穌升天奧蹟

的基本內容，因為後者超越任何人間的證據。

為此，新約有關升天奧蹟的資料，更重視的是基督進入光

榮的勝利，似乎忽略一些目擊證人的見聞。路加聖史記下這個

歷史鏡頭，雖然有其價值，但非奧蹟的圓滿表達。其他新約作

者或將升天放在耶穌口中道出若廿 17' 十四 28 I' 或匱陳其眞

諦，或與聖神來臨相連若十六 5-7'' 都含有很深的救恩意義。

總之，本神父認為耶穌復舌與升天，在意義上密切相接，

指出基督死後的進入光榮。那麼四十日顯現時期，耶穌在那裡

呢？他該在天父那裡＼若廿 17• 十四 28 \ ; 《瑪竇福音》似乎在

說他已掌握天上地下之權，證明他是天上的君王。因此橄欖山

上的升天顯現，僅是基督向弟子最後的「道別」 ，直到末日來

臨。

三、雷翁杜富神父 (X. Leon-Dufour, 1912-2007) 

雷神父也是一位天主教聖經學家。他認為宗一 3~12• 並非

是耶穌升天顯現事蹟的記錄，而是作者旳創造。其文學類型是
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「神顯」 (Theophany 。在此文學創造中，「神顯」類型的名詞

或圖像連連皆是。如： 「四十天」所指的並非數字，而是指元

型時期；具體而言，宗一 3 表示耶穌死亡復活是救恩的標準或

淵源時期。至於「雲彩」 （宗 9) 乃是天主的臨在· 雲彩飄忽

天空，是天主行動的車輛，象徵神聖之顯現。遠有「穿白衣的

人」 ，表示來自天主，以及其傳報訊息的神聖可靠。根據這些

資料，雷神父視升天顯現記錄是「神顯」類型的寫作創造。

不過，宗一 3-12 仍舊含有宗教或信仰意義。雷神父視這

段「神顯」的文學作品，基本上表達的是耶穌復活。原來聖經

中對於義人死後的光榮生命，有兩種表達方式：一是前後， . 

是上下。前後的表達方式，是死亡一埋葬一肉身復舌；上下的

表達方式，是地下一天上。所以，宗一 3-12 只是耶穌復盾的

另一種表達方式而已。如此看來，為雷神父而論，耶穌復盾與

升天便無實質差別了羞多· 本書第十一章〈耶穌的復冶〉 。

四、賈祿神父 (Jean Galot, 1919-2008) 

賈神父是位信理神學家。前面兩位聖經學家似乎將復舌與

升天的意義合併為一。而賈神父則偏向於將兩者分開，在復舌

奧蹟之外，尋求升天的意義。因此在聖經註解方面，他與兩位

聖經學家有所不同，對於復活與升天同日的傳統，他也不接受。

賈神父認為升天奧蹟中，耶穌進入新的境界，此非復活所

有的。新的境界可由「坐在天主聖父右邊」來象徵，即他擁有

權力。復舌是耶穌獲得新的生命：升天是耶穌獲得權力，將新
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生命賜給人類。升天奧蹟中，耶穌的中介地位、基督身體之首

領，以及宇宙性的功能，都得以建立。最後，他認為教會禮儀

將兩個奧蹟分別慶祝，也是值得主意的指南。

參、升天奧蹟的演變

也許根據聖經註解，發現升天奧蹟在新約中已有的寅變之

後，神學家更易了解聖經學家的意見，使雙方得到和諧。

一、下降與上升

當降生成人的基督論，在新約時代逐漸明朗化，以及基督

的「先存」獲得清楚肯定之時，升天奧蹟也改變了教會最初宣

講的觀點。在伯多祿的宣講中，升天是耶穌在世生舌過程的

高峰參宗二 22-36• 十 36-42·: 而且新約後期還將升天與降生

對暗，視升天為降生成人的天主子回歸父鄒的過程，這在《若

望福音》中最為明顯若十=. 1-3: 參八 33•28·411 0 

因此，原始的升天顯現記載中，兩個穿白衣的人站在弟子

前說：「你們看見他怎樣升了天，他也要怎樣降來」 亨~11 。

這裡並鯖所說的「再度來臨」 參格前 I石 23 希九 13 I' 且與

弗四 10 所說的「下降的，正是上升的……」很不相同。後者使

人感到升天奧蹟已趨向自有其功能。
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二、宇宙性的勝利

升天奧蹟的趨向自立，在保祿著作中的基督凱旋主題上，

顯得格外明顯。首先是十字架上的勝利： 二…．天主…．．．將他

釘在十字架上：解除了率領者和宇權者的武器，把他們公然示

眾，仗賴十字架帶著他們舉行凱旋的儀式」 哥 14-15 。繼

而是復舌帶來的勝利：「但是，基督從死者中實在榎活了，．．

在基督內，眾人都要復活： 再後纔是結局；那時，基督將

消滅一切率領者、一切字權者和大能者……」格前 t訌 20-24'0

另外，由於厄弗所教會崇拜天使，忽略基督的首位：保祿

逐由詠六八 19 得到靈感，歌唱基督升天的宇宙性勝利：「正如

他已將這德能施展在基督身上，使他從死者中復活，叫他在天

上坐在自己右邊，超乎一切率領者丶享權者丶異能者丶宰制者，

以及一切現世及來世可稱呼的名號以上」 i 弗一 20-21 ; 參弗四

8-10 。由此可見，雖媯升天奧蹟逐漸自中，但並不排除苫難與

復盾同樣彰顯基督的宇宙君王地位。

三、升天與基督大司祭

衆所周知，《希伯來書》標榜基督大司祭空前絕後的卓越

「生，但卓越巴的圓滿是在「他已坐在天上『尊威』的寶座右邊」

希八 1' 參九 11-13 。按照《希伯來書》的思路，升天的基

督因此成爲旅途教會信賴希匹 14-16 和期待希十一 2 的對象。

以上的新約資料，可能也是賈神父堅持分清升天與復占的

理由



國家圖書館出版品預行編目資料

耶穌的奧蹟／張春申著

一—台北：光啓文化， 2016.03

面： 公分．－— i 輔大神學叢書 125

ISBN 978-957-546-837-8 平裝

1 神學： 2天主教

242.2 105002053 

輔大神學叢書 125

耶餌迫3奧蹟

1991 年 6 月初版: 2016 年 3 月全新再版

．版權所有翻印必究．

著 者張春申

編輯者 輔仁聖博敏坤學院輔大神學叢書編輯委員會

編委 房古榮、谷寒松、胡國楨、番永達、楊素娥

執行主編楊素娥

電話: (02) 29017270 轉 257 傳眞: 886-2-22092010 

Email: ruthOOIO®gmail.com 

隹印者· 台北總教區總主教共山川

出版者 光啓文化事業

[ 10688; 台北市敦化南路一段 233 巷 20 號 A 悚

電話： (02) 27402022 傳眞: (02) 27401314 

郵政劃撥 0768999-1 光啓文化事業

發行人· 甘國棟

光啓文化事業網址： http://www.kcg.org.tw; Email: kcg@kcg.org.tw 

承印者· 永望文化事業有限公司

足價： NT$280. 

光啓書號 107082 ISBN : 978-957-546-837-8 




