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序

基督复临安息日会是一个由圣经塑造的信徒团体，在他们的教义和实践中，

以及在他们与他人的日常互动中都能体现出来。对圣经的阅读和学习，并伴以祷

告，是该教会生活中一个重要的属灵操练。这个属灵操练应该由全世界的教会领

袖，教师，牧师，和教会长老来示范和推广。

全球总会的圣经研究院一直对圣经在培育信徒团体中的重要作用颇感兴趣。

因此，教会试图提供学习材料，加深信徒对圣经的理解，并训练他们如何自学圣

经。在圣经研究院和圣经研究院委员会众多学者的支持下，这本新出版的书，探

讨了如何解释圣经的问题。它的根本目的是激励信徒对圣经的学习，使用基本的

释经原则，减少对上帝话语的任意解释，如果可能的话，尽量消除这样的现象。

这本书向读者介绍了一系列圣经解释的原则，这些原则与复临教会高举圣经

是上帝话语的态度是一致的。通过包括关于启示的本质，灵感，和圣经的权威性

的章节，它表明基督复临安息日会在寻求更好地理解圣经和他们自己的预设时所

带来的属灵预设。

圣经研究院特别感谢乔治 .W. 里德（George W. Reid）接受本书的编辑任务。

他曾担任了 18 年的圣经研究院院长，使他有资格以一种特殊的方式来编辑这本

重要的书。我们还要感谢副主编格哈德 . 潘德尔（Gerhard Pfandl）和书面排版

专家马琳 . 巴克斯（Marlene Bacchus），感谢他们与乔治 . 里德一起花了大量

时间准备这本书的出版。还有整个教会，尤其是基督复临安息日会的圣经教师们，

将永远感激他们所做的卓越工作。愿这本书能不断地造福教会。

安吉尔 .M. 罗德里格斯

院长

圣经研究院
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前  言

基督复临安息日会的信仰和实践是以圣经作为最终的权威，由《圣经》开启

教会信仰的官方声明，这一事实就是明证。我们是圣经的子民，上帝以人人都能

理解的方式对人类说话，却以我们的语言和经历来传播。

圣经揭示了一个惊人视角的全貌，解决了人类需要知道的每一个要素。上帝

在那里显明祂自己，祂的品格，目的，历史行为和旨意。祂追溯宇宙的元素，包

括人类的起源，在基督里的救赎，以及在祂的国度中最终命运的应许。这种包罗

万象的世界观绝对是无与伦比的，它赋予我们的智慧和情感以终极的意义。没有

上帝的话语，我们的理解将是建立在自己对环境变化的分析上，最终会沦为推断

性的臆测。

因为这“道”在基督耶稣里是至高的显现，“道成了肉身，住在我们中间”，

我们看到祂的位格以人的方式表现出来。但它的书面形式必须，也将会被每一代

人重新诠释。这就是释经学的任务，也是著写本书的主要原因。

圣经研究院关于释经学的第一本书出版于 1974 年。然而，从那时起，我们

的世界发生了巨大的变化，对圣经的研究和诠释产生了重大的影响。即时通讯帮

助世界许多地方脱离了原有的孤立状态。在这样的环境下，这本新出版的书籍将

会帮助牧者们和那些寻求正确认识上帝话语的同工们。

今天，我们面临着需要关注和必须解决的问题。后现代思潮超越了以历史为

基础的研究，延伸到宗教意义在人的内部产生的方式，从而成为解释的主导力量。

当代思想在很大程度上抛弃了圣经的中心目的，就是客观地传达来自至高无上的

上帝的信息之观点。这本书会尽可能尝试揭示从经文本身产生的解经模式，这需

要确认最终真理的普遍性，以上帝为最终来源。

为什么这一切如此重要？教会的工作乃是实现耶稣托付的大使命，这大使命

包括信息和使命。我们如何解读圣经非常关键。圣经是否会以权威的方式提供一

种模式，超越一切，适用于所有文化和所有人，或者仅仅是一种思想的汇集，宗

教倾向者是否会从中汲取真正重要的灵感，来构建他们的个人观念呢？合理的解

释会左右我们的理解，而我们的理解会控制我们的行为。因此，本书论述的恰恰

是圣经在基督徒生活中占据主导地位的基石。
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作为一名读者，你会发现这里有一系列专门的章节，每一章都是带着敬畏的

心，并寻求在圣灵的引导下所写的。所有的作者都是基督复临安息日会的资深学

者，致力于作主耶稣的管家，写作的目的是帮助每一位圣经读者重新获得在上帝

话语中所包含的意义。虽然它的呈现方式是在人类的环境中表达出来的，但除此

之外，我们还寻求明白上帝的品格和旨意的永恒真理。

虽然本书每一章的作者都来自不同的国家和文化背景，但对基督和书面文字

有着共同的承诺。他们构成了一个鲜活的例子，说明圣经是如何表达上帝的普世

信息。

我们对作者们的工作表示感谢，感谢他们对编辑过程的耐心，为了使最终的

作品保持在一个合理的篇幅，通常会将他们的文字缩减多达 50%。我们特别感

谢圣经研究院的工作人员，在他们的支持下，我们把这本书献给所有真诚寻求理

解上帝话语，并将祂的圣言付诸实践的人。

乔治 .W. 里德

院长

圣经研究院

1984 年 - 2001 年



 XI 

缩略语表

怀爱伦书籍

AA 使徒行述

CD 论饮食

CH 卫生勉言

COL 基督比喻实训

CSW 安息日学勉言

CT 教育勉言

CW 编辑写作勉言

DA 历代愿望

Ed 教育论

EGW’88 怀爱伦 1888 年总会资料

Ev 传道论

EW 早期著作

FE 基督教育原理

GC 善恶之争

LDE 末世大事件

LS 怀氏传略

MB 福山宝训

MCP 心理，品格与个性（1-2 卷）

MH 服务真诠

MR 怀氏文稿

MYP 告青年书

PC 保尔森选集

PP 先祖与先知

SC 喜乐泉源

SG 灵恩 （4 卷 )
PM 论出版工作

SM 信息选粹（1-3 卷）

SP 预言之灵（1-4 卷）

SSW 安息日学良助

T 教会证言（1-9 卷）

TM 给传道人的证言

UL 举目向上看



 XII 

其他参考书目

AR 评阅宣报

BC 基督复临安息日会圣经注释

CJB 完整的犹太圣经

ESV 英文标准本

GCB 总会公报

JATS 复临神学期刊

LCC 基督教经典图书馆

LW 路德的作品

LXX 七十士译本

MS 手抄本

NAB 新美国圣经

NASB 新美国标准圣经

NCV 新世纪译本

NEB 新英文圣经

NET 新英文译本

NIV 新国际译本

NKJV 新雅各王版

NLV 新生命译本

NT 新约

OT 旧约

REB 修订版英文圣经

RH 评论与通讯

RI 启示——灵感

ST 时兆



 XIII 

圣经卷名

Gen 创世记

Exod 出埃及记

Lev 利未记

Num 民数记

Deut 申命记

Josh 约书亚记

Judg 士师记

Ruth 路得记

1-2 Sam 撒母耳记上下

1-2 Kgs 列王纪上下

1-2 Chron 历代志上下

Ezra 以斯拉记

Neh 尼希米记

Esth 以斯帖记

Job 约伯记

Ps(s) 诗篇

Prov 箴言

Eccl 传道书

Song 雅歌

Isa 以赛亚书

Jer 耶利米书

Lam 耶利米哀歌

Ezek 以西结书

Dan 但以理书

Hos 何西阿书

Joel 约珥书

Amos 阿摩司书

Obad 俄巴底亚书

Jonah 约拿书

Mic 弥迦书

Nah 那鸿书

Hab 哈巴谷书

Zeph 西番雅书



 XIV 

Hag 哈该书

Zech 撒迦利亚书

Mal 玛拉基书

Matt 马太福音

Mark 马可福音

Luke 路加福音

John 约翰福音

Acts 使徒行传

Rom 罗马书

1-2 Cor 哥林多前后书

Gal 加拉太书

Eph 以弗所书

Phil 腓立比书

Col 歌罗西书

1-2 Thess 帖撒罗尼迦前后书

1-2 Tim 提摩太前后书

Titus 提多书

Phlm 腓利门书

Heb 希伯来书

Jas 雅各书

1-2 Pet 彼得前后书

1-2-3 John 约翰一二三书

Jude 犹大书

Rev 启示录



 XV 

希伯来文字母

’= א
b = בּ
b = ב
g = גּ
g = ג
d = דּ
d = ר
h = ה
w = ו
z = ז
h= ח

4

 

t= ט
4

 
y = י
k =ּ כ
k = כ

l = ל
m = מ
n = נ
s = ס
‘= ע
p = פּ
p = פ
s = צ

4

 

q = ק
r = ר
 ś = שׂ
š =ׁ ש
t =ּ ת
t = ת

马所拉的元音指向



 XVI 

希腊文字母表

α = a
β = b
γ = g
δ = d
ε = e
ζ = z
η = ē
θ = th
ι = i
κ = k
λ = l
μ = m
ν = n
ξ = x
ο = o
π = p
ρ = r
σ,ς = s
τ = t
υ = y
ϕ = ph
χ = ch
ψ = ps
ω = ō
‘ = h



◇ 1 ◇

复临教会圣经诠释的历史背景
阿尔贝托 .R. 蒂姆

第一章

介绍

基督教最初是建立在圣经是其自己的解释者的释经原则上。然而，在使徒时代

之后，教会开始接受某些非圣经释经的选择，从而脱离了这个基础。许多基督教团

体从异教文化、文化传统、教会权威、人类理性，甚至个人经验的角度来重新解释

圣经。在赞成这种释经学的替代品和那些试图重新定位教会回到原来的释经原则的

人之间出现了斗争和紧张的局势。

简而言之，这一历史概述突出了基督教内一些主要的释经学转折点，为基督复

临安息日会对经文的解释提供了更大的发展背景。

1. 从犹太教到现代基督教

犹太背景

犹太宗教一个标志性的历史里程碑是在公元前六世纪巴比伦对犹大的掳掠之

前，以色列人强烈地想要离弃律法的训诫和先知的警告，去接受周围由异教组成的

迦南文化。因意识到他们及其祖先因违背律法和安息日而被掳去（耶 17：19-27；

代下 36：15-21），后流放时代的犹太人越来越严格地遵守传统所定义的律法和安

息日。这些圣经以外的规则往往会使圣经的一些基本教导显得过于沉重而黯然失色

（太 15：5-9）。

但是犹太教内部的地理，文化，和宗教因素帮助发展了三种主要的独特的经

文解读方法，所有的这些方法都是在公元一世纪 1 蓬勃发展起来的。拉比犹太教



 ◇ 认识圣经 : 复临信徒的方法

◇ 2 ◇

（Rabbinic Judaism）以耶路撒冷和犹大为中心，提倡遵守摩西律法和希伯来圣经，

以保护犹太人的传统和特性不被希腊 - 罗马的文化所冲淡。另一方面，希腊化的犹

太教虽然广泛传播，但只在埃及亚历山大的犹太社区中尤为明显。在斐洛 2 的强烈

影响下，这个分支采用寓言式的圣经解释法，使其信仰与希腊哲学的柏拉图式表达

相适应。位于死海西北岸的昆兰社区受禁欲主义影响，呈现出一种强大的末世论基

调，试图通过展现与他们自己社区相关的当代事件，说明如何实现了旧约圣经的预

言。3

基督教实际上是在拉比犹太教的背景下诞生的，并在后来扩展到希腊化的犹太

教领域，在此之前，罗马帝国面临着更大的异教挑战。

古代和中世纪教会

基督和他的使徒们打破了当前犹太教释经学的局限，强调圣经拥有所有其他宗

教知识来源上的唯一权威（太 5：18）。他们对圣经的高度重视和对圣经内容的平

衡解读是显而易见的，不仅体现在基督和新约圣经作者对希伯来圣经的解读上，也

体现在当时犹太教中所面临的某些释经学的扭曲上。基督谴责了一些拉比的传统和

外添的宗教仪式，认为它们“废了上帝的诫命”（太 15：6，新译本；比较太 23：

1-38）。他还反对在上帝的话语上做出任何的文化妥协，使之失去神圣化的能力（约

17：6-23），就像希腊化的犹太人对待他们自己的信仰一样。同时也反对一种高度

禁欲主义的宗教形式，如在昆兰社区的实践，基督差遣他的门徒们向“万民”传扬

福音（太 28：19）。

在约翰福音 17 章，基督为跟随祂的人祈求，在不属这世界的情况下完成他们

在世上的使命（9-19 节）。但是，就像希腊化的犹太教一样，后使徒时代的基督教

也因为接纳了希腊——罗马文化而失去了许多原本的圣经特征。甚至著名的领袖，

如爱任纽，奥利金，和奥古斯丁，也在他们的著作中证明了这些变化。许多基督教

的解经者在亚历山大的寓言式解经中找到了足够的空间，将圣经与大众文化融合在

一起。

就其本身而言，寓言式解经的方法会把基督教带入到对圣经的多元解释中，从

而扭曲其宗教认同。然而，通过各种寓言来解释这“道”所产生的不确定性让许多

人感到不满，导致他们要寻求一个独一的，并权威的声音。教会的这一角色，特别

是罗马主教的介入与填补，从而推动了教会的主张，即是唯一的真正的圣经解释。

教会的利益开始凌驾于对上帝话语的真正信靠之上，从而建造起一个强大的非圣经
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释经学的传统。

中世纪的圣经解经受奥利金的寓言式所主导，该方式认为圣经的每一段都有四

种意义：“文字的（或历史的），寓言的（或教义的），寓意的（或比喻的），和

神秘的（或末世论的）。4 在爱任纽将传统凌驾于圣经之上的影响下，并有了如此

多的解经选择，中世纪教会可以很容易地宣称圣经支持她的许多非圣经教义。通过

将教会传统提升到与圣经同等的权威水平，教会能够将基督和圣经中的许多救赎特

权转移到她自己和她的圣礼体系中。

并不是所有的圣经解经者都接受寓言式解经的方法。早在公元四世纪，叙利亚

安提阿的基督教教义要理学校就在教授“对圣经的历史——语法理解：每一段经文

都有一个简单明了的含义，通过其语法和文字表达出来。” 5 在中世纪，前宗教改

革家，如约翰 . 威克里夫，约翰 . 胡斯，布拉格的耶柔米，和瓦典西人，试图恢复

圣经的权威高于教会的决定。荷兰人“现代虔诚（Devotio Moderna）”，或称共同

生活兄弟会（Brethren of the Common Life）（由杰拉德·格鲁特于公元 14 世纪创立），

非常关心他们自己的属灵生活以及他们对圣经的理解。然而，直到 16 世纪上半叶，

一场更广泛的释经学改革才重新确立了圣经的规范性权威。

宗教改革和改革后期

十六世纪的宗教改革首先是释经学的改革。它动摇了罗马天主教的权威，并引

发了一场持久的教会改革。马丁 . 路德打破了许多中世纪圣经以外的传统和罗马天

主教释经学的霸权，从而圣经可以直接对每个信徒说话。通过唯独圣经（圣经的排

他性）和全备圣经（圣经的整体性）的原则，圣经重新回到了它的中心位置。圣经

再一次被允许用历史——语法的方法来解释；他们的预言——启示元素开始用历史

主义的方法来解释正在进行的基督教历史。6 除了因信蒙恩得救以外（弗 2：8-10），

权威的改革者们，如路德，加尔文，和茨温利，并没有去恢复在使徒时期之后就变

得模糊的其他几个主要的圣经教义。但他们重新确立了释经学的原则，最终导致了

这样的恢复。

路德和 16 世纪的其他几位改革家们，如茨温利，布林格，加尔文，贝扎，以

及一些激进改革家的著作都影响深远。尽管它无法使罗马天主教进行超越天特会议

（1545-1564）的最低限度的调整，但宗教改革带动了各种分支和教派，以此发起了

新教运动。为了保持自己的特性，这些分支和教派以相同的信条和信仰的自白来表

达各自的信仰。这样的陈述可能有助于保持教义的统一，但它们最终导致了固定的
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传统，限制了对圣经真理的进一步探索。这些传统或多或少在他们的教义中维持稳

定，直到启蒙运动期间，理性主义哲学和自然主义科学开始公开质疑圣经的可靠性。

现代基督教

十八世纪下半叶和十九世纪上半叶给西方文化带来了根本性的模式转变。当时

的许多思想领袖开始用自然主义的方法来代替对超自然启示的信仰。如何理解圣经

成为那些试图捍卫其超自然起源和规范权威之人激烈争论的核心；还有那些认为它

只是古代文化产物的人；以及试图从现代理性主义文化的角度来重新阅读它的人。

当希腊化的犹太人和中世纪的基督徒使用寓言式的方法将圣经融入到他们各自

生活的文化时，现代的理性主义者提出了历史批判法，使圣经与它所产生的古代文

化相适应。历史批判以文学解析为基础，从文献产生的特定社会文化环境的角度来

进行研究。7 这种方法是根据启蒙运动的设想（或基本假设）发展而来的，即历史

可以在不考虑超自然干预的情况下被理解。当其运用到圣经上时，历史批判法导致

许多人将其对神迹和超自然干预的引用重新解释为人类的修辞手法，并认为其信息

在现代科学环境中已经过时了。

从 19 世纪初开始，许多传统的新教教派开始面临日益严重的两极分化，一边

是继续支持新教对圣经的历史——语法式解经，另一边是支持现代主义对圣经进行

历史批判的重新解读。直到二十世纪下半叶，历史批判在圣经解经家的学术著作中

一直占据着主导地位，之后由于后现代主义的出现，它开始失去了影响力。8

然而，就在理性主义哲学和自然主义科学开始侵蚀圣经的规范性权威的同时，

圣经考古学这门正在发展的科学在某些情况下开始支持圣经记载的历史性。9

2. 从威廉 . 米勒尔到基督复临安息日会的阐述

威廉 . 米勒尔

十八世纪末和十九世纪初，全世界在跨世纪中见证了圣经中关于基督复临之教

导的兴趣空前地复苏。许多新教解经家通过对圣经预言的研究，确信基督会在他们

自己的时代降临。威廉 . 米勒尔（1782-1849），纽约洛汉普顿的一位浸信会信徒，

对《但以理书》8 章 14 节的 2300 日以及圣经中其他的末世预言进行研究，提供了

一个最完善的时间计算，认为即将应验的预言事件将发生在公元 1843 年左右。后

来，塞缪尔 . 斯诺更精确地计算出，这 2300 日将在 1844 年的秋季应验。（即 1844
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年 10 月 22 日）。

米勒尔是在以下所提供的释经学的框架内研究圣经（1）圣经是其自己的解释

者的新教原则（唯独圣经），（2）新教的历史——语法解经法，和（3）历史主义——

前千禧年的新教预言解经学派的分支，他们不接受将犹太人复归巴勒斯坦的时代论

作为预言的应验。10 但是米勒尔派对这个释经学框架的使用很大程度上局限于圣经

的末世预言，因为米勒尔毫不犹豫地敦促他的跟随者不要“讨论与复临无关的问 

题”。11

事实上，基督并没有在预期的日期（1844 年 10 月 22 日）到来，这导致了大

失望，将米勒尔派团体分裂成许多不同的分支。其中有一小群守安息日的复临信徒

（Sabbatarian Adventists），他们最终组织成基督复临安息日会。

早期的基督复临安息日会

一般来说，守安息日的复临信徒继续沿用米勒尔的基本预言释经学，但更进一

步地将他的释经学应用于整本圣经。简而言之，米勒尔派和守安息日的复临信徒都

认同唯独圣经原则，但复临信徒远比其他的米勒尔派在对全备圣经的承诺上更一致。

这一承诺在很大程度上来自两个历史现实。

不幸的是，1844 年 10 月的大失望，颠覆性的影响严重地破坏了米勒尔派的信

仰体系。从积极的方面来说，它要求他们为失败找到一个令人信服的解释。大多数

非守安息日的复临信徒并没有在设定的第二次降临的事上放弃希望，他们认为大失

望是时间计算错误的结果，因为他们选择过早地结束 2300 日这个日期。对他们来说，

不需要再从圣经中寻找这样的答案，因为等待正确的未来日期的到来将会解决大失

望的困境。相比之下，守安息日的复临信徒的创始人认为，1844 年 10 月 22 日确实

是 2300 日结束的正确日期，但他们在寻找一种更有说服力的圣经理解，来解释这

一时期结束时所发生的事件。通过研究圣经，他们不仅找到了这样一个答案，而且

还发现了其他一些被基督教普遍忽视的圣经教义。从而，守安息日的复临信徒修订

并扩大了米勒尔派预言解经的体系。

守安息日的复临信徒显著地超越了米勒尔派的预言解经体系。如上所述，米勒

尔派的信息完全集中在圣经的末世预言上，特别强调但以理书 8 章 14 节中即将发

生的 2300 日的应验。守安息日的复临信徒在基本释经学的框架中保留了这种末世

论的重点，建立起一个独特而广泛的教义体系，并结合了但以理书 8：14 中圣所洁

净和启示录 14：6-12 中三天使信息的概念。12 “现代真理”体系的教义部分包括以
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下两个方面，一个是“末世论的教义来源于历史和 / 或圣经特定的末世预言的超历

史的实现”，另一个是“圣经的历史教义，曾被大多数基督教所忽视和无视，但这

最终将被恢复。” 13

教义体系发展的基础是圣经的类型法和类比法的释经学原则。他们认为旧约圣

经和新约圣经之间的关系是一种类型上的相互关系，而不是对立关系，所以守安息

日的复临信徒始终将圣经的类比原则应用于圣经的全部内容。旧约圣经中的圣所被

视为是新约圣经中基督祭司的职事和献祭的一种典型影像（见来 7：1-10：18）。

这种包罗万象的类型相互关系为理解经文的一致性提供了一个坚实的整体模式。

唐 .F. 纽菲尔德对守安息日的复临信徒著作的研究表明，这种教义的发展受到

七个“一般释经学原则”的影响：（1）“唯独圣经”；（2）“圣经的统一性”；（3）“以

经解经”；（4）“圣经上的话语必须有其适当的意义”；（5）“注意语境和历史背景”；

（6）“圣经必须按照明白，明显，字面的意义来解释，除非使用了比喻”；（7）“类

型原则”。纽菲尔德认为，基督复临安息日会后来只“在这些原则上做了很小的变 

动”。14

默文 . 麦克斯韦指出，尽管守安息日的复临信徒声称他们遵循 16 世纪宗教改革

的唯独圣经原则，但在更全面地恢复圣经真理方面，他们的研究超越了宗教改革者

们。根据麦克斯韦的说法，这是由于守安息日的复临信徒事实上（1）使用了更广

泛的类型学；（2）更广泛地削弱了传统的重要性；（3）表现出“对整部圣经的权

威性有更强烈的尊重”；（4）将“复临运动中预言的应验作为一种释经学的工具”；

以及（5）“特别重视末世的属灵恩赐，尤其表现在怀爱伦的事工上。”15

然而，直到 19 世纪 80 年代中期，基督复临安息日会的学者们对圣经的研究才

更多地集中在圣经中关于复临信息的部分，而不是其他基督教所共有的福音派圣经

教义。在 1888 年的明尼阿波利斯全球总会会议（1888 年）的促进下，才开始强调

因信蒙恩得救，真正达到了全面的教义平衡。16 这意味着从 1844 年到 1888 年，基

督复临安息日会超越了 16 世纪的宗教改革者们，在恢复被忽略的圣经教义的过程

中应用了全备圣经的原则，但却忽视了宗教改革者们更早恢复的因信称义的圣经教

义。因此，自 19 世纪 80 年代以来，基督复临安息日会已经使全备圣经原则在圣经

解释中发挥出更深远的作用。

许多基督复临安息日会信徒对唯独圣经原则和全备圣经原则的接受是由怀爱伦

多年以来努力引导复临信徒更接近圣经的结果（教会证言卷五 663-668 页；传道论 
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256-257 页）。在一个文化影响圣经的时代，许多基督教教派的原本特征都被抹去了，

怀爱伦的预言之声帮助基督复临安息日会的信徒们保留了圣经的普遍原则。在鼓励

个人研究圣经的同时，通过识别两个狂热的解经方式，她也发挥出一个重要稳定的

影响。这两种方式都不允许圣经清楚地表达现代人的思想，而文化上的适应可能会

侵蚀其原始信息的完整身份。

意识到历史批判的方法（当时称为“高等批判”）是如何在一些非复临信徒的

新教圈子中破坏圣经的权威时，怀爱伦在 1903 年警告说，“‘高等批判’在分析，

推测，和重建的工作上，正在摧毁人们对圣经作为上帝神圣启示的信仰；它剥夺了

上帝话语对人生命的约束，提升，和感化的力量。”（教育论 227 页）。

1919 年圣经研讨会

在 1919 年 7 月 1 日至 19 日举行的圣经研讨会上，出现了几个分裂的问题。17 

施瓦茨（R.W.Schwarz）很好地把握住了这次会议的主旨，将其描述为沉浸在“对

非本质问题的辩论”。18 即使对会议记录做一个简单地审查，也会发现很多讨论和

辩论都是围绕在这些次要问题上展开的，如对“每日”的定义（“常献”和合本）（但

8：11-12），对“七号”的解释（启 8-10 章），以及“北方王”的身份（但 11 章）。

但不幸的是，这次会议并没有给基督复临安息日会的学术界在解决这些问题上带来

多少释经学上的共识。

更重要的是，圣经与历史教师委员会是与 1919 年的圣经研讨会一起召开的。

在那里，全球总会会长亚瑟 .丹尼尔斯（Arthur G. Daniells）公开批评预言性著作的“口

头启示”和“绝对正确”的概念，引起了大会的强烈反应。但是在接下来的几十年里，

丹尼尔斯的观点对教会的影响微乎其微，因为 1919 年的圣经研讨会和圣经与历史

教师委员会的记录被存档，直到 20 世纪 70 年代才引起公众的注意。19 他的观点并

没有反映在随后的几本书和小册子的内容上，也没有反映在 20 世纪二三十年代出

版的为捍卫圣经是上帝之道的安息日学的季刊上。

1952 年圣经研讨会

1952 年的圣经研讨会与 1919 年的圣经研讨会形成了鲜明的对比，当时的会议

主要讨论的是次要问题，而 1952 年的圣经研讨会则完全专注于基督复临安息日会

信仰的基本内容。20

在 1952 年研讨会上讨论的主题包括，考古学证实圣经的方式，以基督为中心
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的布道，预言之灵，圣所的教义，十字架的救赎，约和律法，三天使信息，基督复

临，健康信息，和善恶之争。随后，《评论与通讯》在两册的《我们坚实的基础》

（1953 年）中发表了各种会议演讲。21 这两册书籍为会议的内容提供了固定的形式

和广泛的流通。

在 20 世纪 50 年代，一个由 37 位基督复临安息日会学者所组成的团队出版了 7

卷《基督复临安息日会圣经注释》（1953-1957）。该圣经注释的释经学意义主要是

因为这是首次从基督复临安息日会的角度阐述了整本圣经。它不仅整合了不同作者

的观点，而且提供了对某些圣经段落的不同解释。虽然许多基督复临安息日会的学

者认为这种释经学的开放是避免教条性结论和争议的最佳方式，但对其他人来说，

这似乎是基督复临安息日会第一次朝着更多元化的读经方向发展。

到 20 世纪 60 年代末，基督复临安息日会的学者们致力于更实用的解经方面，

即正确地解释圣经的各个段落，使用的是在组织早期就已经定义的释经学原理。然

而，从 20 世纪 70 年代初开始，一些复临教会的学者开始公开表达他们对交替的释

经学方法论的偏爱（特别是历史批判方式），以取代历史 - 语法的方式。22 这种紧

张的方法论局势的升级表明，有必要对释经学的方式进行新的讨论。

1974 年圣经研讨会

因此，在 1974年，圣经研讨会在三个地点举行：南方传教士学院（5月 13-21日），

安德烈大学（6 月 3-11 日），和太平洋联合学院（6 月 17-25 日）。由全球总会圣

经研究委员会主办和组织的为期八天的会议从历史——语法的角度专门讨论圣经释

经学的主题。大会出版了一本题为《圣经释经学专题讨论会》23 的书和一本题为《1974

年北美圣经研讨会》的笔记本，供参加会议的 2000 名代表使用。

《圣经释经学专题讨论会》主要分为 5 个部分，由 14 个章节组成，其中包括

多位主要的复临教会学者的贡献。在本书出版之前，它曾是主要的和最具影响力的

基督复临安息日会释经学的阐述。24 虽然这对安息日教会带来了帮助，但 1974 年的

圣经研讨会并未能完全解决教会内部的方法论争议。

当代的四个挑战

1. 在 20 世纪 80 年代和 90 年代，复临教会面临着几个释经学上的挑战。其中

一个与历史批判法的一些修改版本的接受程度有关。关于这种方法是否适合研究“灵

感”著作的问题，将基督复临安息日会的学者最终分成了三组：（1）一些人是接



◇ 9 ◇

第一章：复临教会圣经诠释的历史背景

受这种方法及其基本前提的人，（2）另一些人是认为这种方法的修改版本可以在

它的基本前提之外被使用，和（3）还有一些人认为这种方法是不可接受的，因为

它不能从它的基本前提中被分离出来。

1986 年在巴西的里约热内卢召开的全球总会的年度理事会上，投票通过了一份

名为“圣经研究方法”25 的官方文件，在这份文件中，复临教会的圣经学生们被敦促“避

免依赖于使用与历史批判法相关的前提和由此产生的结果。”在“人类理性受制于

圣经，不等于或高于圣经”的假设下，该文件指出，“即使修改使用”历史批判方法，“保

留了批判的原则，将圣经置于人的理性之下，对于复临教会来说也是不可接受的。”

尽管该文件是官方性质的，“圣经研究方法”并没有致使所有的复临教会学者避免

使用历史批判方法。

2. 另一个释经学上的争议是由于所谓的预言解释的终极应验原则的引入而引起

的，它为小角预表为安条克四世的过去式解释法提供了一个释经学上的庇护。对《但

以理书》8 章 14 节的解释，不仅有来自冰川景观圣所审查委员会（the Glacier View 

Sanctuary Review Committee）（1980 年） 在学术上的回应，也来自但以理和启示

录委员会（1982-1992 年）的回应。26

3. 第三个释经学的挑战是基于对《但以理书》第 12 章中三个预言时期的文字

解读和《启示录》第 11 章中反复出现的引用，围绕着某些未来主义的预言性解释

展开的。针对这种未来主义的尝试，已经出版了一些有见地的材料。27

4. 自 20 世纪 90 年代以来，除了有关历史批判方法，无神论原则，和未来主义

的讨论外，基督复临安息日会的释经学还面临着后现代主义对圣经的“读者导向的

批判”的影响。

这些释经学问题为安息日会提供了继续完善方法论的机会。

总结与结论

这一历史回顾突出了基督教内一些主要的释经学转折点，为基督复临安息日会

对经文的解释提供了更大的发展背景。希腊化的犹太人和后使徒时代的基督徒所使

用的寓言式解经法，使许多圣经的教导适应了希腊 - 罗马的文化。许多非圣经的传

统后来被中世纪教会正式视为正典。但是 16 世纪的宗教改革恢复了基本的释经学

原则，使圣经教义得以更彻底的恢复。随着时间的推移，通过采用新教的语法——

历史的圣经解经法和新教的历史主义学派的预言解经法，这些教义在基督复临安息
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日会逐渐恢复。

自 20 世纪 70 年代初以来，少数学者通过选择性地采用释经学工具，更公开地

尝试引入一种更现代的诉求，比如来自历史批判方法的元素，以及将实现主义，未

来主义，和后现代元素结合在一起的预言解经的修正方法。这就造成了这些新释经学

方法的破坏性影响与基于唯独圣经和全备圣经原则的复临教会教义之间的紧张关系。

教会历史中有很多例子表明，基督教的各教派让圣经的权威被人类的传统，理

性，个人经验，和当代文化所掩盖。复临信徒深信，上帝已经兴起了基督复临安息

日会，在“末世”（提后 3：1）的激励下，恢复和提升祂话语的权威，并提倡一种

源自圣经本身的圣经解释体系。
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介绍

正确解读经文既是一种特权，也是一种谦卑的职责。本章的重点是

发现圣经和神学的原则，并找出该原则与信心（译者注：信心与信仰在英文

中为同一个词），理性，属灵力量，和圣灵在释经学中的相关位置。以下

的方法是建立在以圣经作为一个整体的统一性和明确性上，并建立在整

本圣经都是上帝所命定的，并且是绝对无误的话语的这一概念上。它设

定在原则上来看，经文最初的意思就是今天对我们的意义。

1. 释经学中的信心和理性

对话中的信心和理性

释经学是一种理性的过程，它利用了人类智慧的推理能力，因此在解释经文时

赋予了人类理性一个中心角色。然而，一系列的问题涉及与释经学相关的理性和信

心。理性所发现的真理是否与信仰的真理可进行比较？这两个领域之间有对话的可

能性吗？此外，理性——被理解为人类思考、深思熟虑、解决问题、分辨、判断，

和自由选择的能力——这是否是一种完全可信赖的力量，或是解释上帝圣经话语的

唯一因素？罪会对人的理性产生什么影响？另外，理性是否会受到不为人所知的来

自超自然力量的积极或消极的影响？

另一方面，信心——是否被理解为对上帝神圣启示的信任和承诺，以及对作为

上帝权威话语的圣经正典的信任和承诺——在释经学中扮演什么样的角色？如果是

的话，它的角色是什么？这种信心在释经学中是如何与理性联系起来的？

释经学中的信心，理性，和圣灵
约翰 .T. 鲍德温

第二章
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此外，人的理性在释经学中是否有限度呢？如果是的话，是什么样的限度，又

是基于什么？如果信心和理性在对经文的特定解读上似乎存在冲突，那该如何来解

决这种紧张关系呢？在这种情况下，是信心还是理性拥有最终的权威呢？如果要解

决，在什么样的基础上可以赋予最终的权威？

这些都是非常基本的问题，以至于在整个基督教时代都受到了极大的关注，并

继续激烈的讨论。

信心，理性，和证据

一方面，感觉在讨论信心和理性的时候，在某种程度上，通过理性分析来评估

批判是有益的。彼得敦促信徒们准备好向任何询问有关基督教立场问题的人提出“理

由”或“辩护”（彼前 3：15）。这暗示了证据在信仰中的重要性，因此，似乎以

某种方式认可了所谓的“有根据的基督教信仰”。1 虽然基督徒可能没有显而易见

的证据作为信仰的保证，但可以期望有足够证据的存在。怀爱伦描述了证据和信心

之间的关系，如下所述：

上帝从来没有要求我们通过相信无凭无据的事来建立信仰（信心）。他的

存在，他的品格，他话语的真实性，都是有合理的凭证并能说服我们的理性；

并且有很多这样的见证。然而上帝从未消除疑惑的可能性。我们的信仰（信

心）必须建立在证据上，而不是根据形式。那些喜欢怀疑的人，总有疑惑

的机会；而那些真正渴望明白真理的人，必会找到大量的证据来证明他们

的信仰（喜乐的泉源 115 页）。

另一方面，在对信心和理性的讨论中，我们也意识到个人信心的价值，感受到

圣灵在我们心中的自我验证的力量。问题在于：理性，信心，和圣灵之间存在什么

样的关系？答案可能是这些要素在功能上是相关的吗？圣灵通过证据来引导我们。

这增强了关于证据的推理能力之重要性，尤其是文本证据。它也认同上帝在当代工

作中通过证据引导真理的必要性。然而，人类的推理能力总是完全可靠吗？这个问

题引出了下面关于未重生悔改和重生悔改的人之间在理性上的区别的讨论。

释经学中未重生的理性和成圣的理性

根据圣经的世界观，人类的理性力量，动机，或心灵一贯被认为是受到了罪恶

的影响。耶利米将自然的理性力量描述为“心”，声称它“比万物都诡诈，坏到极处”

（耶 17：9，新英文版）。按照上帝的话语，这个“病态”的自然理性，爱“污秽，
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贪婪”及“妄语和戏笑”（弗 5：3-4，新雅各王版）和其他“暗昧”的行为（弗 5：

8），这样它能正确地解释圣经吗？保罗对这个问题的回答是这样的：“属血气的人，

[未改变的理性，或行为动机 ]不能领会上帝圣灵的事，反倒以为愚拙，并且不能知道，

因为这些事惟有属灵的人才能看透”（林前 2：14，雅各王版）。

保罗告诫他的听众“要心意更新而变化，叫你们察验何为上帝的善良、纯全、

可喜悦的旨意”（罗 12：2）。这段话似乎在暗示，一个人需要一个更新的理性才

能正确地理解上帝的旨意。保罗将心灵的更新等同于“圣灵的更新”（多 3：5）。

怀爱伦认同这一观点，说：“我们需要基督的恩惠来精炼并净化我们的心灵”（评

论与通讯， 1884 年 9 月 23 日，609 页）。

这就涉及一个问题：当这两种截然不同的认知方式之间出现明显的冲突时，在

释经学中究竟应该把信心放在首位，还是理性。

在释经学中信心高于理性

新约圣经特别提到了这个问题。保罗用争战的比喻方式告诫他的听众，要“把

所有的心意夺回，使他都顺服基督”（林后 10：5，新雅各王版）。这句话的意思是说，

圣经中所记载的基督的教导，将被提升到高于人类理性之上的权威地位。换句话说，

所有的思想，无论是地质学的，哲学的，还是神学的，都将与基督的教导相呼应，

从而被“夺回”。

如果已经证实的现象似乎在质疑圣经的某些教导，那么基督徒将信心置于理性

之上，就可以准备好拒绝人类感官的证据，例如，耶稣预言将来有假基督的出现（太

24：24-27）。考虑到这一点，怀爱伦问道：“今日上帝的子民是否能坚立在圣经上，

以至不屈从自己耳闻目睹的事情呢？在这危机之中，他们能不能坚守圣经，以圣经

为唯一的根据呢？”（善恶之争，625 页）。

虽然在明显冲突的情况下，将圣经的信仰及其主张置于世俗的人类推理之上是

很重要的，但我们暂时可能需要大胆地承认，我们目前在寻找解决某些问题的方法

上仍然是没有答案的。然而，我们也可以凭信心相信，当上帝最终在新地上显明一

切的时候，在现在看来是不和谐和不协调的事物中将出现真正的和谐。2 我们下面

来讨论释经学对属灵的影响。
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2. 宇宙争战和释经学

除了罪对人类理性的影响之外，接受圣经字面的解释，也突显了为什么属血气

的人能够正确地解读圣经是困难的，甚至是不可能的。堕落的幽暗力量，撒但和他

的恶天使，也可以影响解经家。尤其是当圣经的解经者否认这些堕落的超自然力量

作为真实的存在，并能够影响心灵，仅仅把它们寓言化为邪恶的象征的时候。3 撒

但和恶天使试图改变对圣经的解释，这是不容忽视的。我们也必须考虑到圣天使对

人类释经学的积极作用。虽然这些力量的影响很容易被过分地强调，但在释经学中，

我们需要对圣天使和恶天使的影响时刻保持敏锐的态度。

圣天使对释经学的正面影响

在一些圣经章节中，天使被差遣与特定的个人一起明白上帝的话语。一个经典

的例子记录在但以理书第 8 章，加百列奉差遣去“使这人 [ 但以理 ] 明白这异象”（但

8：16）。在下一章，但以理请求进一步的帮助，并且得到了帮助；加百列对他说：

“现在我出来要使你有智慧、有聪明……你要留心这信息，并要明白这异象”（但 9：

22-23）。

在新约圣经中，天使在释经学上的帮助也出现过。在空坟墓前，一位天使对马

利亚和其他的妇女说话，“记住祂曾怎样告诉你们…人子必须…被钉在十字架上，

第三日复活”（路 24：6-7）。在这里，天使不仅帮助他们回想起耶稣的话，而且

帮助他们理解基督话语的真正含义。

在今天，天使们是否也通过他们的能力给人类心灵留下深刻印象，从而给予同

样的帮助呢？怀师母写道，“你若以谦卑的心研究圣经，恳切地祈求指引，则上帝

的天使必向你启明圣经活泼的真理”（时兆，1893 年 9 月 18 日，第 6 页）。她还

具体地指出，进一步说到，“天使要围绕在那些愿意领受神圣教导之人的周围；并

要在最紧要的时候，使他们想起所需要的真理”（善恶之争 599 页）。

怀爱伦也分享了关于后使徒时代的非凡见解，天上的天使们对释经学的影响。

当路德在大学的图书馆里发现了一本完整的拉丁文圣经时，她说： “有天上的使者

在他身边，并有从上帝宝座那里来的亮光向他显明真理的宝藏”（善恶之争 122 页）。

关于威廉 . 米勒尔，我们得知“上帝差遣了祂的使者去感动一个不相信圣经的农夫

的心，引领他去查考预言。上帝的使者多次访问了这个蒙拣选的人，要引导他的思想，

让他明白上帝的百姓一直不明白的预言”（早期著作 229 页）。
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恶天使对释经学的负面影响

关于撒但有能力对人类造成的影响，保罗使用争战的比喻，提出了一个广泛的

评论：“因我们并不是与属血气的争战，乃是与那些执政的、掌权的、管辖这幽暗

世界的，以及天空属灵气的恶魔争战”（弗 6：12）。后来，保罗揭示了争战的一

些具体后果：“圣灵明说，在后来的时候，必有人离弃真道，听从那引诱人的邪灵

和鬼魔的道理”（提后 4：1）。这句话表明堕落的天使有能力去引诱人类的理性，

并暗示他们有能力去创造与上帝的话语完全相反的教义。梅里尔 . 昂格尔的博士论

文研究了圣经中的鬼神学，他在评论这一主题和段落时指出：“保罗将错误追溯到

其真正的根源，在于撒但和魔鬼的活动，而不是人类的行为。”4

撒但在人类对上帝话语的误解中扮演了一个角色。保罗似乎在接下来的经文中

推断出了这个结论：“如果我们的福音蒙蔽，就是蒙蔽在灭亡的人身上。此等不信

之人被这世界的神弄瞎了心眼，不叫基督荣耀福音的光照着他们”（林后 4：3-4）。

对于圣经解经者的理性力量，撒但对其掌握着致命的释经学能力。这个真理应该引

起一个解释上帝之道的人的注意。在这种情况下，怀爱伦的描述很有启发性：

当我们在读经之时，若不先存敬畏的心，恳切祷告；心思意念若不集中在

上帝身上，不顺从他的旨意，脑海就有疑云罩住；以致读圣经却反而增加

疑心。仇敌又要乘机约束我们的思想，暗示种种不正确的解释（善恶之争 

704-705 页）。

魔鬼超自然的能力，以激发人类的思想，为了对上帝的话语进行不恰当的阐述，

这对释经学确实是一种挑战。如果光明的天使和邪恶的天使都能影响人类的思想（但

他们的身份并未透露），我们怎么能确定由此产生的圣经解释的正确性呢？作为回

应，怀爱伦的以下陈述提供了重要的线索：“凡违背圣经明训和圣灵感化的人，无

疑是在招致鬼魔的辖制”（历代愿望，第 258 页）。对这一主题的进一步扩展，怀

爱伦提供了区分超自然力量对释经学影响的关键来源：

我们不应当以自恃的心去研究圣经，如同很多人研究科学的态度一样，却

当存祈祷和依靠上帝的心，并要诚心愿意明白祂的旨意。我们应当存一种

虚心受教的精神，向那伟大的“自有永有”者求得知识。否则，恶使者就

要蒙蔽我们的思想，并使我们的心地刚硬，以至不能领受真理的感动（预

言之灵 卷四 417 页）。

这段引用暗示了，理性的人可以行使他们的自由意志，采用一种谦卑的、受教的、
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敬虔的精神，完全依靠上帝，从而避免撒但对释经学的影响。怀爱伦将这个令人鼓

舞的事实描述如下：

你研究圣经的态度，将会决定来到你身旁的帮助者的角色。来自光明世界

的天使，必与那些以谦卑的心寻求上帝指引的人同在。但是，如果你以不

恭敬的态度翻阅圣经，心怀自满，充满成见，那么撒但就在你身旁，他会

使你曲解上帝圣言中明白的句子（给传道人的证言 108 页）。

3. 圣灵在释经学中的角色

圣灵引导释经学的过程

耶稣那句熟悉的话，“只等真理的圣灵来了，他要引导你们明白一切的真理”

（约 16：13）说明圣灵是释经过程中的基本要素。此外，祂的话语还承诺，解经者

将得到奖赏，就是可以理解所寻求的真理。如果一个人要发现真理，最终的原因将

是圣灵的行动。

此外，圣灵的指导对所有人都是通用的，因为文中的“你”是复数形式。这表

明关于真理的性质和发现的团队制衡的价值。换句话说，真理的圣灵引导一群信徒

对一个特定真理的理解是互补的，而不是相互矛盾的。这可以防止个人魅力在释经

学中被无中生有的绝对化。

通过重生的理性的圣经探索，正如贝瑞安所展示的，表明释经学的工作包括一

个过程，其特征是“考查圣经……要晓得这道是与不是”（徒 17：11）。这建议对

不同的圣经段落进行对比，采用主题性的调查研究，以发现圣经中关于某一特定问

题的教导。一段经文解释另一段经文，这不仅表明圣经的统一性，而且表明圣经是

它自己的解释者。因此，圣经是不会受制于所谓的更高的权威，如人类的传统或人

类的理性。

这正是在对经文进行比较的寻找过程中，圣灵在怀爱伦的描述中扮演了重要的

角色：“引导我们寻找的及赏赐我们寻找的，乃是圣灵。”（1888 年总会资料，第

4 册，第 1538 页）。在这种情况下，这意味着人类为正确地解释圣经所做的最激烈

的努力，用怀爱伦的话来说，“除非上帝以祂神圣的力量与人类的能力相结合，否

则将被证明是彻底的失败。‘万军之耶和华说，不是倚靠势力，不是倚靠才能，乃

是倚靠我的灵’[ 亚 4：6]”（怀氏文稿，第 4 卷，第 310 页）。这表明，人类将经

文和经文进行比较的过程该由圣灵来引导。
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转变的心和基督的心

圣经的解经者必须成为圣灵的孩子，才能理解圣灵的事情。用保罗的话来说，“我

们所领受的……圣灵……好叫我们知道上帝开恩赐给我们的事”（林前 2：12）。

换句话说，圣经的解经者需要“从圣灵而生”（约 3：6），否则，“属灵的事”在

那属血气，罪恶的人的心中，倒以为愚拙，就是从释经学上来说（林前 2：14）。

这就是说，上帝通过圣灵的工作，为圣经的解释来预备我们的心。

有基督的心。保罗说：“我们都从一位圣灵受洗，成了一个身体”（林前

12：13），这表明“从圣灵而生”的概念（约 3：8）可以在本质上与“从圣灵受洗”

的概念（徒 1：5）相比较。如果是这样，圣经的解经者最好是凭信心求问，并领受

圣灵的洗礼，从而在智力上，道德上，和情感上做好准备，来解释上帝的话语。这

种由圣灵所做的准备，被保罗描述为解经者的心从“属血气的心”转变为“属基督

的心”。

整本圣经的释经学核心段落就在腓立比书 2：5。在这里，保罗教导每个人都当

“以基督耶稣的心为心”（雅各王版）。在这段经文中，“心”一词在希腊语中是

“phroneo”，意思是“思考，反省”或“下定决心”。保罗表明他有“基督的心”

（林前 2：16）。

拥有基督的心在释经学上有什么重要意义呢？在北美，一个和钓鱼相关的至理

名言是这样的：“如果你想钓到一条鱼，你需要像鱼一样思考。”当做出必要的调

整时，这个建议是完全适合圣经释经学的。如果一个人想要抓住上帝话语的真正含

义或正确地解释上帝的话语，他需要像上帝一样思考。为了像上帝一样思考，人需

要有上帝的头脑。这行得通吗？保罗在腓立比书中所提到的，达到这个惊人的目标，

正是人类存在的可能性。

在其他地方，保罗将人类身上的基督的心，与高傲的“属肉体的心”（西 2：

18）作了对比，后者也被描述为“欲望的心”，或“体贴肉体的”（罗 8：7）。保

罗指出，这两种心灵都与上帝和祂的律法为敌（罗 8：7），而且这两种心灵都不能

理解圣灵的事（林前 2：14）。5 换句话说，拥有“肉体的心”，或“欲望的心”，

对于健全的释经学来说，就是死亡。

考虑到圣经解经者需要在释经学中拥有基督的心，那么未重生的，属血气的人

类的“属肉体的心”要如何转变成“基督的心”呢？保罗再次为我们对这个问题的

思考开辟了道路。我们不应该效法这个世界，我们的心要“更新而变化”（罗 12：2）。
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这个更新的转变是如何发生的？在回答这个问题时，保罗在他的新约祝福中呼吁圣

灵的工作（林后 3：3）。根据保罗的说法，圣灵将会回应每个人的要求，并通过圣

经的研究，在信徒中造成基督的心。

血气之心的帕子。保罗对障目帕子的讨论（林后 3：14-18）引起了许多学者

的评论。6 为了达到目的，我们注意到，基本的观点是，当代圣经的解经者也面临

着这个遮黑帕子的挑战。保罗描述了它对他那个时代的犹太人的影响，他说，“但

他们的心地 [ 古以色列人 ] 刚硬，直到今日诵读旧约的时候 [ 在保罗时代犹太人的

思想中 ]，这帕子还没有揭去。这帕子在基督里已经废去了”（林后 3：14）。

是什么导致了对基督的理解从这世上的王转变为钉十字架的基督呢？保罗回答

说：“但他们的心几时归向主，帕子就几时除去了。主就是那灵；主的灵在哪里，

那里就得以自由”（林后 3：16-17）。这段经文将新的解释直接归因于第三个位格

上帝的伟大工作。因此，保罗似乎是在暗示，只有通过圣灵的工作，有罪的，在属

灵上瞎眼的解经者，才能理解《旧约》是指向基督钉十字架的。

圣灵光照解经者 

关于圣灵的释经能力，耶稣提供了一个引人注目和鼓舞人心的应许：“但保惠师，

就是……圣灵……要叫你们想起我对你们所说的一切话”（约 14：26）。这节经文

可能带来释经学上的什么可能性呢？根据这段经文，圣灵可以使圣经解经者的心发

现耶稣的解释性教导，例如，在登山宝训和耶稣的比喻中。

此外，如果圣灵所带给圣经解经者的思想，可以扩展到覆盖上帝所有的圣经话

语，圣灵就能全方位地从旧约圣经和新约圣经中提取素材以帮助解经者。在圣经解

经中关键的一点是，因回应祈求，圣灵会使人想起圣经中可能无法呈现的段落和圣

经图像。这是一个意义重大的释经学应许，显明了在圣灵中信心的需要。它有助于

展现属灵上的基本原理，以支持下列释经学主张的真实性：“若我们要更多明白祂

的道，就需要有更大的信心”（怀氏文稿，第 11 卷，第 3 页）。

总结

理性是一种工具。我们已经看到，上帝赋予的理性的恩赐应该在诠释学的过程

中得到强烈的认可和严格的参与。仔细且限定的深思和反省对正确的圣经解经是必

不可少的。对圣灵的依赖绝不能取代人类理性力量的持续努力。这两个实际情况是

相辅相成的，而不是相互排斥的。虽然人类的理性有过犯，但它可以被圣灵成圣，
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从而适合于谦卑地，乐意地，被引领寻找所有与圣经相关的经文。这种研究有助于

减少对圣经的误解。

信心的基础。圣经支持凭信急切寻求理解的心态，这是处理信心与理性关系的

正确方法。虽然理性和信心在释经学的理想层面上是互补的，但有时它们似乎是冲

突的。在这种情况下，解经者通过信心将使圣经的教导置于理性之上。

属灵上的力量。对圣经的解释引起了激烈的争论。在我们这个有启示亮光的时

代，需要承认属灵力量对于释经学的影响。当未堕落的天使和圣灵试图影响解经者

的思想，与此同时，邪恶的天使和撒但却在努力对抗天庭的影响。

圣灵和解经。圣灵在释经学中的作用是多方面的，主要表现出以下四点：（1）

圣灵引导释经学的过程；（2）通过圣灵的洗，圣经的解经者装备了基督的心，并

准备以一种柔和的，未被蒙蔽的心，从而对圣灵的引导作出反应；（3）圣灵将圣

经的真理和形象带入解经者的心中；（4）他以全新的意义阐明了解经者的思想。

圣神地指引。无论一个人如何努力地运用理性的力量，如果没有来自圣灵和天

使超自然的帮助，就没有对圣经真理的正确解释。圣经的正确解释需要圣灵的启示。

这一结论强调了解经者需要不断地与圣灵交流，祈求神圣的启示和圣天使的影

响，以便理解和正确地运用旧约圣经和新约圣经中的宝藏（路 11：13）。

再次强调，最重要的是，释经学不能单独完成。一个解释圣经的人，须像保罗

一样，有基督的心，并谦卑地遵循一个成圣理性的释经过程，这是受圣天使的影响

和圣灵的启示性指引。对于这样一个解经者来说，他的奖赏一定是丰厚的。
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介绍

预设的概念在解经中扮演着重要的角色。我们都持有一些固有观念，这些观念

是我们在解读圣经时所假设或接纳的。没有人能带着一个空白的思想来理解圣经。

预设界定了圣经解释能够而且应该适当发挥作用的界限。它们还限定了方法，

并通过方法在相当大的程度上影响了我们解释的结果。换句话说，它们直接影响我

们的神学和圣经对我们的生活和教义的权威。反过来，神学影响着我们的属灵和宗

教的身份，最后，也影响着基督复临安息日会的使命。

接受圣经中的基督教预设将会导致非常不同的结论，例如，对自然主义，甚至

无神论预设的承诺。由于解释方法与其前提是不可分割的，因此各个前提必然影响

结果。如果解释的方法排除了超自然的干预，圣经就不会被当作是真实可靠的记录

来阅读和理解，而是会有不同的解释。因此，至少在某种程度上，结论可能被隐含

在方法论中。重要的关键是正确和合适的方法。其他一切的事情都会在适当的时候

发生。

在本章，我们将指出一个真实的复临教会圣经释经学的基本前提，并描述由它

们衍生而来的一些综合的释经学原理。

1. 释经学的挑战

圣经的解经者无法摆脱自己的过去，他们的经验，固有的观念，先入为主的理

念和观点。一个公认的真理是，完全的中立性，或绝对的客观性，不可能在解经的

解经中的预设
弗兰克 .M. 哈泽尔

第三章
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行为中达到。释经和神学的思考总是发生在对世界的本质和上帝的本质的基本假设

的背景下。不可避免地，解经者的研究会倾向于原先的理解。即使是所谓的客观或

自然科学研究人员，现在也承认价值观对人的影响。

释经学的旋涡

我们承认，调查的对象应该被允许在选定适当的方法上有一定的影响。以上帝

为中心的神学需要以上帝为中心的方法论。任何预先的理解，例如进化论，如果质

疑或否定圣经中明确证实的超自然方面，这都是与圣经相悖的，并且无法抓住上帝

话语的主题。我们的预设和前理解必须通过圣经的经文来加以修正和重塑，并保持

在圣经本身的支配之下。圣经的经文必须优先于解经者。

如果我们研究圣经，那么应该是由圣经决定我们的预设和方法，而不是物理，

数学，或生物。圣经的解经者必须认识到，通过阅读圣经来重塑思想和心灵，从而

增加对圣经的理解。通过不断接触上帝的话语，解经者能够使他或她的预先理解与

圣经真理更加接近，这可以被比作是一个释经学的旋涡。圣经必须给我们足够的范

围来教导它自己的基本类别。这使得圣经的解经者能够越来越多地思考圣经的内容，

而不仅仅是思考圣经的经文。因此，“上帝自己通过圣经和圣灵在解经者身上赋予

了理解圣经的必要前提和基本视角。” 1 圣经至始至终都表明，人们并非完全会被

自己的先入为主的观念所束缚，因此他们不是无法改变的。以帖撒罗尼迦为例，保

罗“就本着圣经与他们辩论，讲解陈明基督必须受害，从死里复活”（徒 17：2-3）。

结果“有些犹太人听了劝，就附从保罗和西拉，并有许多虔敬的希腊人，尊贵的妇

女也不少”（4 节）。

2. 圣经的前提设定

一位有言行有位格的上帝

圣经作者并没有在圣经中试图证明上帝的存在。相反，它从一开始就宣称有上

帝（创 1：1）。新约圣经的信息是相似的：那些来到上帝面前的人“必须相信祂的

存在”（来 11：6）。我们关于上帝的信息来源是祂自己的个人启示（来 1：1-3），

真实地记录在圣经中（罗 16：26）。虽然我们不可能完全且彻底地认识上帝，但圣

经为我们提供了充足的真理，使我们能够与祂建立一种救赎和爱的关系。圣经的自

我见证具有决定性的重要意义。

当我们提到“永生上帝”时，我们指的是上帝在本质上是有位格的，他以非常
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独特的方式使自己为人所知，特别是在基督的道成肉身中。作为永生上帝，祂是一

位说话行事有位格的上帝。祂与人交流的行为可以从祂的启示中看出。上帝所启示

给我们的事，是为了让我们晓得（摩 3：7；申 29：29）。神圣的启示形成了圣经（参

看彼后 1：19-21）。在“圣经”（罗 1：2）的创作中，上帝使用人类作为工具。上

帝没有消除也没有压制他们的个性。然而，圣灵仍然带领圣经的作者，引导他们的

心思和意念，选择要讲的话，并帮助他们当记录的文字，使他们忠诚地致力于值得

信靠的事，并将上帝所指示他们的事用合适的语言记录下来。因此，基督复临安息

日会相信：“所有的圣经经文都是上帝与人密不可分，无法分割的结合。” 2

人类被创造乃是为了与上帝相交

亚当和夏娃，是按照上帝的形象所造，他们有能力回应上帝，并与他们的创造

主之间建立起有意义的交通。上帝创造了具有说话和思考能力的人类，在圣经中被

描述为使用人类的语言与人类交流（参看创 1：28；3：9；出 4：11-12，15-16；撒

上 3：21）。人类被描绘成具有正确理解上帝的能力。因此，他们向上帝他们的创

造主负责。

罪的破坏力

然而，因着罪的进入，已经从根本上改变了，断绝了，并且破坏了人与上帝之

间这种最初的纯洁和神圣的关系。罪虽然毁坏和歪曲了上帝在人身上的形像，却没

有完全损坏。否则，人类的推理和创造力将是难以理解的，而为他人奉献爱心和牺

牲的真实事例将是不可思议的。3

虽然罪的起源仍然是一个无法完全解开的谜，但很明显，骄傲，对于地位的不满，

以及想要像上帝一样的欲望，这都是罪，最终导致路锡甫和堕落的天使们去反抗上

帝 （参赛 14：12-14；结 28：11-19）。罪是一种想要跨越受造的界限，试图成为上

帝的欲望，是一种在本质上使造物主和受造物之间的关系破裂，是一种想要在没有

上帝的情况下过一种不受约束，以自我为中心，自我满足的生活欲望。这种与上帝

的分离已经影响了我们的人性，败坏了我们生存的每一个方面和维度，包括我们的

推理能力和理解能力。

罪对圣经解释的影响。在释经学的讨论中，很少能找到关于罪对圣经解释的

影响的描述。4 然而，圣经中提到的几个内在倾向是阻碍我们更深入，更正确地理

解圣经真理的障碍。这不仅是因为我们人类的思维过程被用于罪恶的目的；我们的

心灵和思想已经堕落，因此与上帝的真理隔绝了。
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骄傲。也许这种堕落的主要特征是骄傲。根据圣经的描述，骄傲是罪恶的根源

和本质。为什么在耶稣时代的法利赛人不能认出耶稣基督是弥赛亚？耶稣称他们是

属灵的瞎子，因为他们骄傲地宣称“他们能看见”，这是他们在耶稣的自我启示中

来认识上帝的一个障碍（约 9：39-41；12：43）。在提摩太后书 3 章 2-3 节，骄傲

出现在描述末世不信上帝之人的特征的列表中。这会导致错误的教导和罪恶的行为

（提后 4：3-4；参看提前 6：3-4）。

骄傲是一个自负的人以一种傲慢的心态为特征，对上帝和祂的话语的态度，使

自己凌驾于上帝和祂的话语之上，从而失去任何平衡，而这种平衡可能是由于认识

到自己在与上帝和祂的话语之间的真实位置而产生的。

上帝“阻挡骄傲的人，赐恩给谦卑的人”（彼前 5：5）。骄傲会使解经者过分

强调人类理性或存在主义的问题，认为它们是人们应该知道，相信，和遵守的最终

决定因素，同时，也削弱了上帝的权威和圣经的启示。5 怀爱伦在她的著作中有这

样的描述并非没有道理：“最没有希望，最无可救药的罪，就是骄傲，妄自尊大。

这阻碍了所有的增长”（教会证言，卷 7，第 199-200 页）。

自我欺骗。与骄傲的障碍相关的是自欺问题。罪已经影响到我们人类生存的各

个方面，包括我们的思想和欲望。作为罪人，我们倾向于只听那些吸引我们的想法，

但不一定符合上帝所启示的旨意。自欺是一种真正的危险，因为“人心比万物都诡诈”

（耶 17：9）。上帝已经警告我们关于自欺的危险，它会导致我们对自我处境的错

误认识（启 3：17）。

自欺也会影响我们对上帝话语的正确理解（提后 4：3-4；对比 3：13）。使徒

保罗教导提摩太和所有的信徒不要坠入这种自欺的网罗中。他们要传讲上帝的道，

并要以上帝话语中的教导为榜样，过一种言行一致的生活（提后 4：2，5）。上帝

的话是我脚前的灯，是我路上的光（诗 119：105）。圣灵借着上帝的道在我们心中

运行，他洗净我们的自欺，照亮我们灵性的黑暗。

疑惑。疑惑是一种痛苦的经历。疑惑意味着“动摇自己的观点”；它的意思是

“对某事的真相犹豫不决”和“对一个想法的真实性提出质疑”；一个疑惑的人是“倾

向于不相信一个主张的真实性”。6 作为批判方法的一部分，疑惑削弱了上帝话语

的确定性，动摇了信仰的信念。以疑惑为特征的方法是“永远不能靠自己来拯救和

圣化上帝真理的知识。”正如信心是明白知识的条件（林后 4：13），因此，疑惑

或怀疑也是保持对真理无知的条件”。7
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只有当持怀疑态度的人面对真理的口头或书面见证时，不确定性才会加深（参

看约 5：46-47），“因为这样的宣告要求把作为最终仲裁者的自我理性的权威移交

给被宣告为真实的证据。” 8 有人指出，这个问题的根源“不在于向理性提出的证据，

而在于自主理性在面对所有证据时所持的怀疑态度。当一个人开始怀疑时，对经文

的解释将永远不会带来确定性。” 9 怀疑圣经记载的解经者通过批判上帝的话语，

从而使自己的地位上升到这样一种程度：他认为自己知道什么是可接受的，什么是

不可接受的。然而，上帝并不需要“批判”和“怀疑”的态度来理解祂的话，祂需

要的是信心。虽然圣经告诫我们“要怜悯那些心存疑惑的人”（犹 22），耶稣却拒

绝自满的怀疑之举（参看太 16：1-4）。

距离和曲解。在以赛亚书 59：2，人类罪恶的本质和后果被描述为人类和上帝

之间的“隔绝”，使祂掩面不听我们。这就是亚当和夏娃在伊甸园的经历。尽管上

帝仍然寻找与人类的接触和沟通，但罪恶所造成的距离导致我们对上帝的认识被曲

解。一种批判式地剖析圣经的态度，分割并曲解了上帝赋予的统一性，这种态度是

经过操练而变得尖锐和激进的。用怀爱伦的话来说：

那些想要把圣经中假定的困难弄清楚的人，用他们有限的法则来衡量什么

是受启示的，什么是没有受启示的，最好遮住他们的脸免得蒙羞。……当

人们在他们有限的判断力中，发现有必要去研究圣经来定义什么是受启示

的，什么不是受启示的，他们就会走到耶稣面前，向祂展示一条比上帝引

导我们走的更好的道路。……弟兄们，你们切不可用你们的思想和行动去

批判圣经。这是撒但乐意你们任何人都去做的工作，但这不是耶和华所指

定的工作。

人类应该让上帝来处理祂自己的圣经，祂永活的话语，就像祂历代以来所

做的那样。人们开始质疑《启示录》的某些部分，挑出这一段和那一段明

显不一致的地方的瑕疵。从《创世记》开始，他们就抛弃了他们认为有问

题的东西，他们自我的思想就一直主导着他们，因为撒但会在他们的批判中，

引导他们走向任何可能的长度，然后他们在整本圣经中就会看到一些值得

怀疑的东西。他们批判的能力可以因操练而变得尖锐，他们最终会认为没

有什么东西是可以确定的。（信息选粹，卷一，第 17-18 页，重点强调）。

当堕落的人类理性将外来的和敌对的假设应用于解释圣经的时候，圣经和它的

信息就变得支离破碎，而无法能够在圣经中看到一个统一的描述，从而导致圣经权

威的丧失。在这种情况下，权威就转移到解经者的身上，由他或她在众多的声音中



◇ 27 ◇

第三章：解经中的预设

选择自己想要听的声音。

此外，堕落的人类理性也会通过“花言巧语”（西 2：4；对比 提后 4：3-4；彼后 3：

16）对经文进行重新解读，从而导致曲解，尽管如此，这些解经都是迷惑人的。例如，

“一个人不能知道绝对的真理，这个论点将会导致曲解，这意味着圣经的真理将被

解释为个人的，而不是与现实相符的事实信息。”10 如果解经者当前的关注点与经

文的关注点不一致，解经者询问经文无法回答的问题，或者经文给出了解经者不准

备接受的答案时，也会发生曲解。圣经告诉我们，罪恶使我们看不见上帝的真理（罗

1 章；林前 1–2 章）。这意味着罪恶使解经者不承认有根据的结论。 

不顺从。不顺从，不愿意遵从上帝所启示的旨意，也会对我们正确理解圣经的

能力产生负面的影响。悖逆与骄傲同行，乃是罪恶。故意犯罪是认识上帝真理的确

实阻碍（诗 66：18）。拒绝承认我们需要从上帝的话语中学习新东西，我们就是在

抗拒属灵的真理，对圣灵的感动将变得迟钝。对上帝所启示的真理的持续反对和拒

绝，将导致不顺从的人无法正确地听到和理解上帝的话语。

解经的必要态度和前提 

正因为上帝要在圣经中与我们相遇，在圣经中与我们相遇是为了一个特定的目

的，所以除了圣经中所描述的研究圣经的方法以外，通过任何其他的方法来见上帝

都是错误的态度。我们需要一种思想和心灵的倾向来引导我们明白圣经。这不是简

单地通过某些注释技巧来获得的。

开放和诚实。要充分理解圣经的信息，其中一个必要的基本态度是一种开放的

心态，这种心态充满了学习的意愿，一种接受所研究的信息和内容的心态。用怀爱

伦的话来说：

你们在研究圣经的时候，要先将你们的成见与遗传以及原已养成的观念搁

置一边。如果你专为证实自己的观点而研究圣经，你便永远找不到真理。

如果你在阅读时有所感悟，并且看出自己素来所抱持的见解与圣言不相和

谐，切不可试图以圣言来迁就这些见解。要使你的见解迁就圣言（告青年书，

第 260 页）。

没有这种诚实和开放，就不可能改变或纠正一个人的预先理解。诚实的目的在

于解经者理解圣经经文的动机，同时也包括开放地使用正确的解经方法。

理想的出发点是开放的思想，而不是空洞的思想。没有人是以空洞的思想来
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读圣经的。但是解经者必须带着一种开放的意愿来理解圣经经文，他的基本信念是

上帝圣灵的改变能力，圣灵将与圣经一同作工，并通过圣经来工作。这个人必须有

意识地让圣经来塑造和改变他的预先理解。上帝察验人心，并“喜悦正直”（代上

29：17；箴 2：7，新美国圣经）。

圣经中有这样的应许：凡愿意遵行上帝旨意的人，就必知道这教训是否是出于

上帝的（约 7：17）。这种诚实打开了克服人主观的可能性，让上帝在圣经中并通

过经文和解经者对话。

这种从上帝的话语中学习的意愿使解经者进入了一个可以被比作释经学旋涡的

理解过程。它首先引导我们从对圣经观念的认识到对这些观念的接受，然后让我们

对圣经的主题有一个更接近和更充分的认识，引我们到一个全新的研究和更深的理

解。因此，圣经的解经者如果愿意认同圣经的文字乃是正确理解圣经信息含义的首

要基础，他或她就能在对这一信息的理解中不断成长。11

信心。人非有信，就不能得上帝的喜悦（来 11：6）。使徒保罗已经明确说到，

只有藉着圣灵，才能真正明白圣经（林前 2：14），圣灵照明我们的眼睛，使我们

能够明白（弗 1：18）。向读者开启上帝话语的属灵真理乃是信心。虽然圣经可以

像任何其他的书一样被阅读，但是如果没有信心，就不能从圣经的意义上正确地理

解圣经，因为圣经和上帝的主题，只有信徒才能明白。圣经意义上的认识和理解远

不止是一种智力上的认知。它们还包含了一个关系和交流的维度，包括整个人参与

到认知的行为中。信心是使明白成为可能的地方。

那些试图像阅读其他任何一本书一样来阅读圣经的人，并没有公正地对待它的

神性和人性。圣经的解经并没有达到只考察其人性层面的目的。阅读圣经必须以一

种解释为目的，在这种解释中，圣经的作者——上帝被承认和听到。这只有以信心

为态度才有可能。没有信心，人类知识的增长是不可能的。

耶稣自己完全相信圣经（约 10：35）。他接受旧约圣经正典（路 24：44），

并承认圣经是我们生活的权威规范（太 4：4）。他并不怀疑圣经；相反，他依靠圣

经作为一个可信赖的话语来击败撒但（太 4：6-7）。耶稣复活后，在去以马忤斯的

路上责备门徒们的无知和“对先知所说的一切话，你们的心信的太迟钝了 !”（路

24：25）。信心的缺乏将导致对圣经理解的缺陷。

谦卑。认识真理最重要的前提之一就是谦卑。谦卑的态度表示甘心乐意和谦虚

地把自己的信仰交托给更高的权威。通过谦卑，我们可以获得对上帝最高深的认识，



◇ 29 ◇

第三章：解经中的预设

即认识到一个人通过依靠上帝来获得真正的知识，因为人并不是衡量一切的最终标

准。相反，解经者应该向圣灵的引导和教导敞开心门。因为“上帝阻挡骄傲的人，

赐恩给谦卑的人”（雅 4：6）。谦卑表达了一种谦逊的洞察力，即上帝和祂的话语

比我们人类的理性更伟大，比我们目前的理解更伟大。总是有更多的亮光从上帝的

话语中迸发出来。人类的理性从属于上帝话语的更高权威，这在以下几句话中得到

了表达：

上帝愿人自己运用理智 ...... 然而我们须小心，不可过分崇拜理智，因为理

智仍不能超脱肉体的错误和弱点。...... 我们读经之时，不可依自己的理智，

须知在理智之上，还有更高的权威。我们的心思意念必须拜服在那位大能

的上帝面前。（喜乐的泉源，第 109-110 页）。

任何想要理解圣经的人，都要通过圣经，甚至是上帝，世界，和自己，必须允

许圣经规范优先于自己的经历和评价。

顺从。顺从是通往更深层次理解的道路。它反映了圣经的一个原则，当我们回

应光照的时候，我们将会获得更多的亮光（参看诗篇 119：100；徒 5：32；约一 2：

3）。在解释经文时，“掌握八步注释技巧是不够的；这同样是一个人的灵性问题。

圣经解经者必须是愿意当学徒的学生，他们愿意按照圣经上的‘引导经文’来生活

和学习。” 12 因为我们释经学的真正目的是过一种献身的生活。圣经的理解从来都

不是抽象和理论的。这是对永生上帝的旨意和圣工的理解，祂不断地寻求将我们更

完全地变成祂的样式。因此，圣经的理解最终涉及上帝对我们生命的要求，以及祂

向我们启示的亮光的目的。这意味着认识并实践上帝的真理；这样的理解是上帝的

恩赐（弗 3：16-19；腓 3：15-16）。

爱心。理解圣经信息的最高要求是认同其主题。这是一个无可争议的事实，要

真正了解和欣赏你所爱的东西。只有爱心，信心，和顺服的品格，才能为读者打开

上帝话语的宝库。一个人不能全心全意地爱上帝，同时又从远处批判祂的启示。

祷告。最后一点，但并不是不重要的，祷告引导解经者从不同的角度来探索圣经。

当但以理祷告的时候，上帝就赐他聪明智慧（但 2：18-19；6：10）。在诗篇 119：

18 中，我们读到：“求你开我的眼睛，使我看出你律法中的奇妙。”通过祷告，我

们认识到需要上帝的圣灵来帮助我们理解祂所启示的真理。
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3. 释经学原理

如果我们像对待其他书一样对待上帝所写的话语，我们就永远不要指望能够正

确地理解它。我们研究圣经的原则，必须与管理我们与上帝的整个关系的原则相一

致。13 这意味着我们对圣经的研究应该是学术性的和灵修性的，包括思想和心灵的

探索，去发现经文的真正意义。

单靠圣经——唯独圣经

从一开始，复临信徒就把他们自己视为圣经的人，从字面上来说，他们是相信

圣经的基督徒，有着 16 世纪宗教改革者的全部传统。14 基督复临安息日会的信徒承

认，圣经本身就是正确解读圣经的基础（林前 4：6）。因此，他们肯定了宗教改革

口号中总结的圣经原则：唯独圣经——单靠圣经。这一呼吁承认了圣经的独特权威。

只有圣经才是主导规范（“norma Normans”意为“规范一切的规范”）。其

他的权威，如宗教经验，人类理性，和传统都是由圣经来规范的（它们是被约束的

规范，“normata norma”意为“被规范的规范”）。事实上，唯独圣经的原则是为

了保护圣经的权威，使其不依赖于其他来源，例如教会，并排除其解释标准可能来

自外部的可能性。

以经解经。唯独圣经原则的一个释经学特征是它的自我解经。传统，人类理性，

宗教经验，文化，或是学者和领袖们的判断，并不是解释圣经的来源和准则。只有

圣经才是打开圣经的钥匙。

从这个意义上来说，唯独圣经的理解并不排除文化影响的现实或宗教体验的现

实。以经解经的确立并不否定其他研究领域的见解，如圣经考古学，人类学，社会学，

或历史学，这些见解可以阐明圣经在某些方面和经文段落的背景，有助于更好地理

解圣经经文的意义。它也不排除在解经过程中有其他资源的帮助，如圣经词典，字典，

索引，和其他的书籍和注释。然而，在正确解释圣经的过程中，经文本身优先于其

他所有的方面，即科学和次要的帮助。其他的观点必须从圣经整体的立场来仔细评

估。

以经解经的原则并没有否定信仰的团契或人类的理性。当路德坚持唯独圣经的

原则时，他并不是说教会的传统就没有了价值。相反，他是在论证一个相对清晰和

有分量的案例。换句话说，如果在对信仰的解释上出现了冲突，那么圣经就承载着

超越和评判教会任何传统的权威。
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在通往以马忤斯的道路上，耶稣支持“圣经是其本身的解释者”的原则。“于

是从摩西和众先知起，凡经上所指着自己的话都给他们讲解明白了。”（路 24：

27）。那天晚上，耶稣又指着圣经，明明地告诉门徒凡经上所指着祂的事“摩西的律法，

先知的书，和诗篇上所记的”（路 24：44）都必须应验。对耶稣来说，圣经是我们

辨别是非的权威来源。

圣经的充分性。值得一提的是，圣经作为它自己的解释者，意味着圣经的充

分性是必然的结果。圣经的充分足以作为通往神圣真理的正确指南。它足够使人有

得救的智慧（提后 3：15）。它是检验一切教义和经验的唯一标准（赛 8：20；约

17：17；来 4：12）。要明白上帝和祂的旨意，除了圣经以外，我们不需要其他的资料。

圣经作为其自身阐述的来源，其内在的权威在于它作为上帝的启示之道的特性。然

而，这种神圣的权威只有在圣灵光照人心时才会被承认。

圣经的统一性

唯独圣经原则中包含的另一个圣经解释的基本原则是对信仰的类比，或对经文

的类比（或和谐）。15 圣经本身声称“圣经都是上帝所默示的”（提后 3：16），

又说“圣经上所有的预言没有一个是可以随私意解说的”，乃是“人被圣灵感动，

说出上帝的话来”（彼后 1：20-21）。以上帝为其最终作者，并受到圣灵的启示，

我们可以假定其各个部分之间存在着根本的统一与和谐。

只有在它统一性的基础上，圣经才能作为它自己的解释者。只有这样，才有可

能在教义和教导中达到和谐。如果圣经没有绝对的统一，人们就无法在任何特定的

问题上寻求圣经的规范教导。如果没有圣经的统一性，教会就无法区分真理与谬道，

也无法拒绝异端邪说。因为它没有任何依据来采取纪律措施或纠正对上帝真理的偏

离。因此圣经也将失去它令人信靠和使人自由的力量。

然而，新约圣经的作者证实了圣经的高度观点，并认为圣经是统一的。这一点

在他们通过引用几处具有和谐和同等重要的旧约圣经来源来支持他们的观点时就变

得显而易见。16 这表明，不同的圣经作者在同一事件或主题上的侧重点的不同，从

而有助于丰富和多方面地表达神圣的真理，其中圣经里的所有教义都将彼此融合在

一起。上帝从不自相矛盾。

全备圣经——圣经的全部。圣经的统一性包括全备圣经的概念（圣经的全部）。

为了学习圣经对任何特定主题的阐述，我们必须考虑圣经所陈述的一切。要全面且

完整地了解上帝在圣经中想要表达的意思，仅仅选出一种表述是不够的，却忽略了
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对同一个问题的其他表述。这意味着“新旧约圣经之间有一种相互关系，它们互相

阐明对方的表述。……新旧约圣经都没有被另一方所取代，尽管后者的启示受到前

者的考验。” 17 关于这种对圣经的信靠，最好的例子出现在庇哩亚的基督徒中，他们“贤

于帖撒罗尼迦的人，甘心领受这道，天天考查圣经，要晓得保罗所说的这道的是与

不是”（徒 17：11）。耶稣也以同样的方式指出了旧约圣经是如何阐明新约圣经的。

“给我做见证的就是这经”（约 5：39）。在提摩太前书第 5 章 18 节中，保罗将耶

稣的陈述与旧约圣经或是彼得后书第 3 章 15-16 节中的一段话并列，在这段话中，

彼得似乎把保罗的书信视为圣经，这显明在新约时代，使徒的著作已经被接受成为

圣经的一部分了。18

圣经段落的上下文。此外，用圣经作为自己的解释并不意味着不加区别地将

圣经的各个段落以一种松散的“经文论证”的方式串在一起，而不考虑每个段落的

上下文关系。相反，“因为圣经最终只有一个神圣的作者，所以收集关于某个特定

主题的所有论述是至关重要的，以便能够考虑该主题的所有因素”，19 同时还要考

虑到一段经文的文学和历史背景。一个细心的解经者会考虑到所研究的经文段落前

后的直接语境；经文所在的这卷经文的语境，以及在正本圣经中的更大的语境。在

比较经文和经文的关系时，重要的是要深入研究圣经，如果可能的话，要研究圣经

的原文，或者至少有一个合适的圣经译本，是忠于希伯来文原文和希腊文原文的意

思。

圣经的清晰度

圣经的信息足够清楚，以致于孩子和成人都能理解。如果经文的意思不够清楚，

仅仅求助于圣经是没有意义的。然而，圣经的内容即使对于最有学问的人，都有充

足的机会来增长知识，加深对上帝和祂所启示的旨意的理解。在宗教改革的传统中，

许多基督徒已经认识到圣经明确的真理。圣经不断地提醒我们它自己的明确性。圣

经不仅可以被神学家，学者，或神父所理解，而且还可以被所有信徒所理解。圣经

的明证鼓励读者自己学习圣经，因为他们能够理解上帝给他们的信息（参看申 6： 

6-7；诗 19：7；119：130；赛 34：16；路 1：3-4；徒 17：11；罗 10：17；启 1：3）。

圣经作者们的一致性的例子表明，除非是一个清晰而明显的信息是有意被隐藏

或使用象征性的表号，否则圣经应以其简单的，正常的，和字面意义来理解。20 圣

经的清晰性假定了所有信徒的祭司职任，而不是将圣经的解释局限于少数几个人身

上，即神职人员，或受过训练的学者所组成的“群体”。这意味着圣经本身的研究

才是最重要的，而不是圣经的次要来源和注释。
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圣经的清晰度和圣经翻译。圣经的清晰度与圣经的语言，意义，及文字有关。

在任何可能的情况下，掌握圣经的原文（希伯来文，亚兰文，和希腊文），以便更

充分地掌握圣经原始词语的含义，这一点从释经学的结果中可以看出其价值。虽然

通过经文与经文的比较来研究圣经是可行的，但是在翻译的过程中，许多圣经惯用

语或修辞手法是很容易丢失的。21

为了弄明白一个词或概念在圣经中是如何使用的，以及与这个词或概念的相关

意义是什么，就必须仔细比较经文和经文的关系。这一步可以在原文语境中做到最

好。如果需要使用翻译，最好使用正式翻译，而不是动态翻译或意译。22 这并不是

说所有的圣经翻译都应该是直译的，即使是动态的翻译或意译也可能适合于不同的

需要和情况。然而，倾向于更多的直译，确实有一个重要的原因，那就是减少对读

者的解释，从而使他们能够为自己做更多的解释，从而减少对翻译者的依赖。

圣经的清晰度和困难的段落。虽然圣经中有信心的奥秘，可以凭着信心充分

地理解和接受，但这并不意味着我们可以详尽和完整地理解一切。此外，说到圣经

的清晰度，并不意味着没有任何段落会让读者难以理解（彼后 3：16）。通常，我

们对所涉及的所有事实都缺乏足够的了解，无法真正理解圣经中的一些段落。有时，

正确理解经文的困难也许并不在于圣经的“黑暗”，而在于我们的罪恶扭曲了心灵

的黑暗。

明白上帝话语的人会仔细比较圣经中的一段经文和另一段经文，从清晰明确的

表述转移到更难以理解的表述。圣经的清晰度中有一个重要的释经学原则，即困难

的段落不会是任何释经的出发点。我们必须明确圣经中关于真理的清晰阐述，并从

这个更大的上下文背景开始。

幸运的是，圣经光照我们的心灵和思想（诗 119：105）。即使是不信的人也能

在知识上阅读和理解圣经的字面意义和历史意义（文学意义），但必须有启发性的

圣灵在场，这样信息才会被认为是真实的。即使是重生的圣经解经者也需要圣灵的

不断帮助和启示。因此，圣经信息的真正意义只有被圣灵光照的心灵才能理解。只

有在接受圣经的信息是真实的，并顺服地遵循它的时候，真实和充分的理解才会发

生。

4. 圣经释经的基督论原则

正是马丁 . 路德，在肯定圣经的权威和倡导唯独圣经原则的同时，还提出了另
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一种释经学原则，可以称之为“基督论原则”。23 这个基督论原则对于理解圣经的

权威和释经学方面所发生的微妙而意义重大的转变负有责任。路德对权威的立场与

他对福音的理解密切相关。显然，对路德来说，只有基督和圣经所证明的因信称义

的福音，构成了圣经的中心，并成为圣经的最终权威。在这里，脑海中浮现出路德

在《雅各书》中著名的前言，他声称，任何不指向基督或不引出基督的教导都不是

出于使徒的，即使是来自彼得或保罗的教导。另一方面，不管什么原因只要使基督“回

归”的都是出自使徒之手，即使它来自犹大，亚那，彼拉多，或希律。因此，对路

德来说，圣经的内容就是基督，并且，从这个事实来看，他似乎在反复强调圣经的

权威。

所有经文都围绕着基督来展开，并以祂为真正的中心。这种“基督论的聚焦”

可以被看作是路德对圣经的解释和使用的决定性因素。24 因此，路德实际上并不是

为了“严格意义上的圣经的首要性，而是为了圣经所证明的福音的首要性，因此圣

经的首要性是作为对福音的证明。25 因此，路德重视圣经，“因为它是基督的摇篮。”

为此，因信藉着恩典称义的福音，就成了路德解释圣经的释经关键。26

根据路德所说，圣经的理解必须是支持基督的，而不是反对祂。这意味着，正

如已经指出的，如果一段经文似乎与路德以基督为中心的解释相冲突，他的解释就

变成了“以福音为中心的圣经批判”。27 基督和圣经可以彼此对立，因为路德最终

将个人的道（基督），话语的道（福音），和书面的道（圣经）进行了排序。这种

区别和排序导致了正典中的正典，在正典中，基督成为了正确理解圣经的释经学关

键。当然，这损害了圣经原则的力量，在这一原则中，圣经是其自身阐述的唯一来源。

因为“如果圣经是由教义或传统来解释，那就不再是圣经在解释其本身，而是我们

凭借教义或传统来解释圣经，事实上，圣经是受到这些教义或传统的影响的。” 28 因此，

路德的基督论方法被“磨砺成一种神学批判的工具”也就不足为奇了，在这当中，

解经者成为了法官，并凌驾于圣经之上。29

当怀爱伦写道“基督为赎罪而作的牺牲，乃是伟大的真理，其他一切真理都集

结在这个中心上。为了对真理有正确的了解和重视，圣经上的每一项道理，从创世

记至启示录，都必须根据从髑髅地十字架上所发的亮光而加以研究。”（传道论，

第 190 页），她并不是要把基督从圣经中分离出来。她并没有提议设立一个神学中

心，作为神学批判的工具，一个正典中的正典。更确切地说，“圣经上的每一项道理，

从创世记至启示录，是要从髑髅地十字架上所发的亮光而加以研究的。”（传道论，

第 190 页，再次强调）。
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因此，怀爱伦可以肯定某些圣经主题的中心地位，而不会诋毁圣经的其他部分，

认为它们是不重要的。因为没有人有权利通过选择一些自认为比其他经文更重要的

段落来评判圣经。30 所有的圣经都是来自上帝的默示，因而使我们得益，能有得救

的智慧（提后 3：16）。

5. 基督和圣经之间的关系

那么我们如何看待基督和圣经之间的关系呢？圣经中永生的上帝，选择藉着道

来启示自己。上帝也认为通过圣经作者的书写媒介来传达祂的话语是合适的，从而

圣经就产生了，这就是上帝的书面文字。

似乎一个人需要先相信圣经，才能相信圣经中的基督。“道成肉身”的（耶稣基督）

与“道成文字”的（圣经）是无法分割的。事实上，基督和圣经之间存在着非常密

切的关系。31 毫无疑问，基督是圣经的中心。基督自己向门徒们讲解了圣经是如何

显明祂的（路 24：25-27）。圣经是关于基督的见证（约 5：39）。然而，我们必须

在一个假定的神学中心和一个真正的圣经中心主题或人物之间仔细区分，避免藉此

将经文的其他部分和陈述置于次要或较低的地位。一个发挥释经学关键作用的神学

中心只会引向正典中的正典，它决不会去评判我们在圣经中所发现的神圣真理的丰

富，丰盛，和宽厚。

我们需要让圣经体现它的整体（全备圣经），在它多方面的声音和体裁中，向

我们启示上帝智慧的丰盛和奥秘。只有在圣灵的统一指引下，以综合的方式来阅读

圣经，才能对圣经中多重的现象作出公正的解释。

上帝差遣圣灵带领我们通过书写的道（圣经）来认识永活的道（耶稣基督）。

圣经是我们信仰和献身的中心，因为耶稣基督没有其他明确的见证。除了圣经作者

呈现给我们的基督，我们再没有别的基督。圣经是上帝告诉我们关于祂自己的地方。

“降服于永活的主面前，意味着要将心思意念都降服于圣经。门徒和教会团体都处

在圣经的权威之下，因为他们处于基督的主权之下，基督乃是藉着圣经来规范的。

这不是崇拜圣经，而是基督教最真实的形式。”32

基督的灵住在基督徒里头，从来不会使他们怀疑，评判，越过，或不遵守圣经

的教导。相反，圣灵使我们重视圣经的神圣权威。只有圣经而没有基督乃是空的，

但是没有圣经的基督，祂是谁的儿子呢？没有圣经，我们就不知道耶稣是弥赛亚，

是基督，祂也不可能是我们的救赎主。因此，我们对圣经的忠心乃是我们对基督忠
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心的一部分。所需要的不是我们人类对圣经的批判——更不是以基督的名义——而

是通过圣经对我们自己，教会，和所有其他领域进行批判性的检验，因为只有圣经

本身才是神圣的。通过这一点，圣经被允许成为神学，信仰，和实践的管理原则和

最终权威。

唯独圣经或首要圣经？

确认圣经是其自身阐述的唯一最终来源，比维护圣经的首要地位要重要得多。

甚至罗马天主教会也会肯定这一点。33 然而，在罗马天主教的教义中，乃是教会，

而且只有教会，及其传统，才有权以可靠和权威的方式来解释圣经。34 因此，尽管

圣经是神学的主要来源，但它却被教会及其传统的释经学观点所驯化。这是新教改

革者在肯定唯独圣经时所反对的。

只选择圣经的首要地位，而不是把圣经作为信仰和实践的唯一最终规范和最高

权威，这是与新教的原则相分离的，即只有圣经是神学的最终规范，也是其自身解

释的唯一来源。新教宣称圣经不仅比其他的来源更具优越性，甚至具有优先权。它

声称只有圣经才是它自己阐述的唯一来源。否则，圣经就不再是神学的最终权威，

也不再是神学思考的起源和得出结论的地方。
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介绍

我们对上帝的认识只有通过祂的启示，而基督徒普遍认为上帝的思想和旨意的

一般启示和特殊启示是透过圣经传达给我们的。除了上帝在圣经中的特殊启示外（提

后 3：16），神学家们还谈到一个通过自然界的一般启示，通过这种方式，所有的

人都对至高的上帝有了一定的认识。上帝在圣经（例如，罗 1：18-20）中特别向我

们呈现了这样的思想。本章将讨论圣经中关于神圣启示的证据，以及用来阐明启示

的各种模式。在这当中将基于圣经的前提提出一个关于证据的新理解，并仔细聆听

圣经中的所有证据。

1. 启示，圣经，和解经

随着现代和后现代时代的到来，许多基督徒得出这样的结论：上帝的特殊认知

启示是不可能存在的。不幸的是，这些神学家试图根据圣经只是人的作品这一假设

来解释圣经。他们固执地认为，上帝不可能把知识传递给人类。因此，圣经和神学

是人类想象力不断变化的产物。因此，这些神学家否定了彼得所阐述的在圣经中我

们所找到的不是虚言，乃是真理的信仰见证（彼后 1：16）。

作者和解经

每当我们读一篇文章时，我们都理所当然地认为这是有人写的。我们并不一定

需要知道一篇文章的作者来理解这篇文章的意思，但是这样的知识可以加深我们对

文章意义的理解。

启示和默示
费尔兰多 .卡纳勒

第四章
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当我们阅读圣经时，也会发生同样的情况。大多数时候我们只是理解经文表面

的价值意义。如果我们相信上帝是我们在圣经中所读到的经文的作者，那我们对它

的神学理解将与那些相信圣经是由善意的宗教人士根据自己经历的描述的读者之间

有着很大的不同。因此，了解谁是经文的作者或圣经的作者，就成为信徒和神学家

们解释经文，制定基督教教义，以及在日常生活中体验经文的转变力量的关键前提。

简而言之，我们对启示——默示（R-I）1 的理解成为我们对圣经及其神学释经学的

一个必要前提。

2. 圣经的证据

我们知道圣经的作者必有其人。然而，我们如何知道这个人或这些人是谁？在

回答这个问题时，我们首先要密切注意圣经作者们对圣经起源的看法。旧约和新约

中的大量证据告诉我们，圣经的众作者认为圣经的作者乃是上帝。提摩太后书 3 章

15-17 节和彼得后书 1 章 20-21 节是阐述圣经教义的经典段落。

保罗的“上帝所默示” 

保罗关于圣经起源的陈述是简短且概括的：“圣经都是上帝所默示的 [pasa 

graphē theopneustos（圣经都是上帝所给予的默示）]”（提后 3：16，新美国圣经）。

虽然我们的用词“默示”来自拉丁文的同义词“divinitus inspirata（神圣的默示）”，

但保罗使用“theopneustos（上帝的吹气）”这个词，字面意思是“上帝的呼吸”。

我们不知道“神圣的呼吸”在字面上应用于圣经所产生的意义在那个时代意味着什

么，但我们可以尝试以隐喻的方式来理解它。因此，这段经文的意思是说上帝直接

参与了圣经的起源，尽管它没有解释神圣运作的模式和细节。 

彼得的“受感动”

彼得对圣经起源的描述更加细致，详尽，和具体。彼得说“人是在圣灵的引导

下 [pheromenoi（被驱动），‘被感动’]，说出上帝的话语来”（彼后 1：21），

彼得明确强调了这样一个事实，即人类是在圣灵的引导下写了圣经。简而言之，上

帝和人类都参与了圣经的写作。

然而，彼得谨慎而有力地限制了人类代理人的介入。“第一要紧的：该知道经

上所有的预言没有可[ginetai（发生）]随[私下的]私意解说[epiluseōs（阐释）]

的”（彼后 1：20）。考虑到他使用希腊语 epilusis（解释）这个词的语境，彼得

可能会分述说，即使人类参与了圣经的写作，他们也没有可能会对圣经中所呈现的
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各种主题做出说明，阐述，或解释。

在接下来的句子中，彼得解释说，“从来没有一个预言是由人类的意志所带来

/产生[pherō]，乃是人被圣灵引导[pheromenoi]感动，说出上帝的话来”（彼后1：

21）。彼得通过排除人类的意志，再次否定了圣经的人类起源。人类能做什么呢？

他们述说（elalēsan），宣告，和传达源于上帝作为作者的说明，阐述，和解释。

言语和写作是思想的表达。因此，上帝的指引伴随着圣经的作者，不仅在他们写作

的时候，也在他们述说的时候。他们所说的皆为上帝的思想和行为的彰显。

在启示——默示背后的问题

值得注意的是，虽然彼得和保罗毫不含糊地肯定上帝直接参与了圣经的产生，

但他们既没有解释上帝与人之间的具体联结方式，也没有详述他们的具体操作方法。

圣经中没有提到这个问题。所提供给我们自己的答案就是，这是在从事一项神学的

工作，要通过神学来寻求理解。

保罗和彼得的教导意义重大，就是上帝是圣经的作者，是全部圣经的作者（提

后 3：16；彼后 1：20-21）。神学家们应该找到一种方法来理解这个过程是如何发生 

的，同时，也要解释在圣经的构思和书写中所体现的人性的一面。

历史上对这个问题的各种回答已经成为主流的释经学前提。它们无疑在影响整

个注释和神学研究的工作，甚至到了将基督教分成两个不同教派的思想流派的地步。

3. 方法和模式

在简要考虑 R-I（启示—默示）解经的一些主要的模式之前，我们先在方法论

上做一个“休息停靠”。我们需要（1）准确地确定 R-I 的学术意义，（2）确定神

学家建立他们对 R-I 之理解的依据，（3）注意他们是如何从释经学的前提中得出他

们的观点。这将有助于我们了解别人在这个问题上的看法，以及我们在解释这个问

题时所应该注意的。

启示——默示的工作定义

当神学家们在处理 R-I 的教义时，他们在学术意义上使用“启示”和“默示”

这两个词。“启示”在广义上是指圣经的内容在先知和使徒心中出现的过程。“默

示”从广义上来讲是指先知和使徒以口头或书面的形式来表达他们心中圣经内容的

过程。因此，启示是一个认知过程，而默示主要是一个语言表达的过程。
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为了避免混淆，有必要提醒一下。圣经作者并没有用“默示”这个词。此外，

无论是圣经作者还是怀爱伦，都没有像本章一样在学术分析的意义上来使用“启示”

和“默示”的概念。他们是交替地使用这两个词。根据上下文，它们可能指的是在

先知和使徒心中圣经内容的来源，也可能指的是用书面形式传达圣经内容的过程，

或两者都有。毫不奇怪，大量的复临教会和福音派神学家们也是这样做的。然而，

要正确理解圣经的起源，就需要仔细分析其中所涉及的认知和文学的过程。

证据

神学家们是根据什么证据来建立他们对 R-I 的理解呢？因为在今天，人们不能

直接观察 R-I 进行的过程，所以神学家们是根据 R-I 的结果来研究的；也就是说，

是从圣经中进行研究。神学家们已经认识到圣经中的两条证据。它们是圣经的教义

和圣经的现象。因为我们已经在这一章节讨论了圣经的教义，接下来我们将简要地

介绍一下圣经的“现象”概念。

圣经的现象。当神学家们谈论圣经的“现象”时，他们通常不是指圣经中的教

导内容，而是指作为书面著作的圣经的特征及其全部内容。因此，虽然圣经的“圣

经教义”涉及神学分析，但圣经的“现象”是通过历史和文学分析获得的。第一行

证据强调了上帝在 R-I 中的作用，而第二行证据则揭示了人类作为代理人的作用。

因为未能充分整合这两方面的证据，分别导致了对 R-I 的基要主义或自由主义的解

释。

释经学和启示——默示

显而易见，“为基督复临安息日会所预备的时候到了，我们应该超越在辩护上

的关注，去发展一个更有建设性的默示神学。” 2 但是我们如何发展对圣经间接涉

及的主题的理解呢？在系统神学中，所需要的不过是一个建设性和开拓性的工作。

因为所有的神学建构都是基于在预设的基础上，所以复临教会对R-I的理解的形成，

可以从分析其他解经的构思方式中获益。

这里所设想的系统神学的工作必须考虑三个不同层次的释经学：（1）文本的

释经学，（2）神学问题的释经学，（3）哲学原则的释经学。圣经文本和神学问题

的解经受到 R-I 教义的制约，而 R-I 教义又取决于解经家所预设的哲学原则。

那么，理解 R-I 的前提预设是什么呢？谁来决定应该使用哪些预设？让我们从

后一个问题开始。由于圣经的证据表明，R-I 现象总是涉及上帝和人的行为，神学
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家们不可避免地把他们自己关于上帝和人的本性的概念引入他们的 R-I 教义中。这

些就是释经学的哲学原则，因为它们在圣经和神学释经学中被假定为原则。上帝的

本性和行为，以及人类的本性和行为，已经被基督教的神学家们作过各种各样的解

释。不同的上帝观和人性观对 R-I 产生了不同的解释。

让我们在方法论的部分回顾一下我们的讨论。首先，我们决定使用学术意义上

的“启示”和“默示”来增进清晰度。其次，我们意识到，要正确理解 R-I，必须

从倾听圣经作者对圣经起源的说法开始，并考虑他们所做的实际工作（圣经的现象）。

第三，我们了解到 R-I 的教义是一种解经，它不仅涉及圣经的数据，而且还涉

及预设。任何关于 R-I 的教义都是一种解经，它取决于神学家们如何理解上帝和人

类的本性和行为。有了这些方法论上的说明，接下来我们转向 R-I 解经的历史。

启示——默示的模式

神学家们对 R-I 有多种解释，但大多数解释都有两种主要的解释模式，即传统

模式和现代模式。我们需要熟悉这些模式，因为它们影响了复临教会关于 R-I 思想

的发展。

言语的默示。在主后的十八个世纪里，R-I 的教义并不是一个有争议的话题。

祂的跟随者们以基督为榜样，从表面上理解了圣经中关于默示的教导。简而言之，

他们认为上帝是通过人类作为媒介写成的圣经。

当传统模式的神学家们最大限度地发挥了神性在 R-I 中的活动作用时，他们正

在不断弱化人类作为代理的作用，把先知和使徒仅仅看作是上帝用来书写经文的工

具。因为人们相信圣经上的文字是上帝写的，所以这种观念导致了对圣经权威的高

度评价，后来被称为默示的“言语”理论。圣经上的话就是上帝的话。

这一观点是建立在对释经学的超圣经的哲学理解之上。圣经中关于上帝的观念

被希腊的永恒上帝观念所取代，使得神圣主权成为一种压倒一切，包含所有的因果

现象的观念。到公元 5 世纪，奥古斯丁已经在运用这些思想，将神圣意志和行动的

概念与上帝永恒的本性联系起来。3 几个世纪后，它形成了路德对福音的理解，以

及对圣经的言语默示的理解。因此，圣经中关于圣灵引导先知们写作的主张，是基

于这样一种假设：上帝作为一种不可抗拒的主权影响，否定了一切源于人类自由的

主动性。在这个假设下，上帝不仅是圣经的作者，也是圣经的书写者。

在 19 世纪和 20 世纪，福音派神学家们用言语默示的理论来对抗现代主义对传
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统的基督教神学的挑战。阿奇博尔德 .A. 霍奇（1823-1886）和本杰明 .B. 沃菲尔德

（1851-1921） 在否认口授的同时，从神圣主权的哲学释经学角度出发，把默示说

成是上帝与人类代理人合作时的神圣监督。

雕刻家——刻刀——雕刻品的比喻有助于在言语默示的理论设想上，更加形象

化地理解上帝和人在创作圣经时的运作方式。正如艺术品的作者是雕刻者，而非刻

刀一样，所以圣经的作者乃是上帝，而非人类作家。人类作家，如同刻刀，只是扮

演着工具的作用。

言语默示的理论最显著的释经学影响就是语境化和无误性。（1）在宣称永恒

的上帝是圣经的作者和书写者时，言语的默示就把圣经思想的起源置于超自然的非

历史领域里。历史的背景和内容就被忽略了，取而代之的是永恒的神圣真理。

这种非历史的语境重组化有多种形式。它们从传统圣经文本的历史字面意义降

低到寓言的属灵意义，和基要主义对圣经的解读，其中圣经的每一句陈述都是对超

自然绝对真理的客观传达。（2）我们更熟悉无误性的概念，根据这一点，圣经中

的每句话都是绝对的真理。

相遇启示。现代社会基于复杂的哲学论证，对 R-I 产生了一种全新的理解。现

代神学之父，弗里德里希 . 施莱尔马赫（1768-1834），提出了一个蓝图，后来的“相

遇启示”的支持者将会遵循这个蓝图。

简而言之，启示是一种没有知识传授的神与人的相遇。“因此，启示的内容不

再被认为是关于上帝的知识，甚至不是来自上帝的信息，而是上帝本身。4 因此，

我们在圣经中所找到的任何一个字或思想都不是来自于上帝。相遇启示是言语默示

的对立面。

如果圣经的内容不是来自于上帝，那么是从哪里来呢？答案很简单：从人类的

历史条件反应到个人与上帝的非认知相遇。圣经和其他书一样，也是一本人类的书。

关于圣经的内容是如何产生的，就留给历史的考察了。

假设上帝并没有对圣经的内容作出贡献，历史评论家们认为圣经只是一个长期

的文化演变过程的产物。人类的想象力，群体，和传统成为圣经中所有人类书籍产

生的基础。

因此，一些解经者认为，默示并不是在个人身上，而是在整个群体。根据这一
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观点，“默示”并没有直接达到先知的思想或语言的个人层面，而是影响了圣经作

者所在的生活和写作的群体的社会层面。毫不奇怪，圣经的内容仍然是人类层面的，

而不是上帝的。

上述关于如何看待默示的变化，是伊曼努尔 . 康德（1724-1804）将理性的能力

限制在时间和空间领域的直接结果。

现代神学家们发现他们假设上帝是永恒的，而人类的理性无法触及永恒的对象。

在这些设定的条件中，上帝和人类之间不可能有认知交流。但是基督教是围绕着上

帝与人类相关的这个概念展开的。相遇启示指出，神与人的关系（相遇）不是发生

在认知层面，而是通过灵在“存在”层面或内在的“个人”层面发生的。因此，启

示是神与人的相遇，真实而客观，但绝对不涉及与神的沟通。

默示相遇理论最显著的释经学影响可以归结为两个词：语境重组化和批判性。

（1）默示的言语理论导致了语境重组化，启示的相遇理论也导致了语境化。言语

默示假设圣经揭示了客观的永恒真理，而相遇启示假设圣经是指向存在的，非认知

的，神 - 人相遇的指针。因此，圣经没有启示的内容，仅仅是启示的指向或见证。（2）

由于圣经的内容源于人类的感官刺激和智慧（与保罗和彼得的观点相反），我们必

须将其置于科学批判之下，而仅将其用于宗教目的的隐喻。（3）由于圣经的内容

起源于人类，解经者假定圣经不仅在历史细节上有错误，而且在它所明确教导的所

有方面，甚至在关于上帝和祂的救赎的教导上也有错误。

4. 复临教会的近期论述

这些观念如何影响今天的复临信徒？也许爱德华 . 赫彭斯托尔恰当地描述了大

多数复临教会作家们研究 R-I 的一般方式，他说：“这个教会对启示和默示的教义

没有明确的定义和发展。我们和福音派或传统派的立场保持一致。” 5 在这一段中，

我们的目标仍然是非常有限的，只是试图从整体的角度来描述基督复临安息日会的

神学家们所采用的 R-I 的主要模式。

言语的默示

 在我们教会的早期历史上，安息日会信徒就使用言语默示来作为反对自然神论的辩

护理由。6 这一趋势在怀爱伦去世后，当复临信徒面对现代主义时愈演愈烈。

例如，在 20 世纪上半叶，卡莱尔 .B. 海恩斯在他的《上帝之书》（God’s 
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Book） 7 中分两章论述了这个问题。当他申明“启示完全是超自然的，完全由上帝掌 

控” 8 时，他对默示的言语理论的含蓄采用就表露出来了。海恩斯解释说：“圣经

作者无论是在处理启示还是在处理他所知道的事实，他都需要藉着默示才能创作出

一个不受任何错误和过失影响的文字记录。”9 绝对无误是指圣灵完全控制人的行为；

上帝完全控制写作的过程，而人类是一个非常被动的工具。这个概念可能仍然是大

多数复临信徒对 R-I 的默认理解，他们还没有明确地考虑过这个问题。10

于是，在不知不觉中，复临教会中的保守派神学家们在奥古斯丁 - 加尔文对哲

学释经学预设的理解中接受了言语默示的理论，这些源自一个特定的希腊现实观。

虽然言语理论肯定了对圣经的高度评价，但事实上，它否认了其在实践基督教神学

任务中的启示性主权（唯独圣经原则），因为该理论本身并不是建立在圣经的基础

上的。

思想默示

怀爱伦极大地影响了复临教会对于 R-I 的思想。通过她的榜样和教导，指出了

远离言语默示和相遇启示。然而，在过去和现在，这并没有阻止一些复临信徒采纳

这种观点。许多复临信徒试图从怀爱伦的教导和预言经验中获得线索来理解 R-I 的

观点，以接受“思想默示”这个概念，他们相信自己对这一观点的表述恰当地反映

了她对默示的看法。因此，我们所说的“思想默示”，具体来说，指的是一些安息

日会学者们对 R-I 的神学反思，可能是基于怀爱伦关于默示的观点。因此，这些评

论不仅肯定了先知们的思想是受到了默示，而且是以一种非常特殊的方式，用怀爱

伦的话来说，“人”自己本身也受到了默示。

在复临信徒中，最早的思想默示的表达形式之一发生在 1883 年。它肯定地说：

“我们 [ 复临信徒 ] 相信，上帝赐给他的仆人的亮光，是通过心灵的启迪而来，因

此是通过思想而来的，而不是（除非在极少数情况下）通过语言来表达思想的。” 
11 默示作用于圣经作者的思想，而不是他们的话语，这标志着与言语默示的明显不同。

这个最初的声明只是一种迹象，而不是一种理论。

八十七年后，爱德华 . 赫彭斯托尔在一个广泛的理论框架中阐述了这一观点。

赫彭斯托尔的著作既是相遇启示的一种替代，也是对言语默示的一种背离。赫彭斯

托尔恰到好处地否定了相遇启示的非认知基础，并提出神圣启示乃是发生在圣经作

者的思想，观念，和教导的层面上。12 遗憾的是，他并没有具体说明这种概念化的

启示是如何形成的。赫彭斯托尔说，默示也是在作者的头脑中产生的。他认为，在
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默示中，圣灵控制了人类作家的思想，以确保“所揭示的事件的准确性”。13 “默

示与所揭示的范围是一致的，它使我们确信所揭示的真理符合上帝的旨意。” 14 在

启示和默示中，上帝能力的运行都是在思想上，而不是在言语上。通过启示，思想

在先知的头脑中产生，通过默示，这些思想被忠实地传达。然而，不确定性是基于“圣

灵对圣经作者思想的控制程度是默示的未知因素之一”。15 赫彭斯托尔的立场意味

着神圣的默示并没有触及圣经的话语。因此，他提出了所谓的“思想无误”。只有

圣经的思想是无误的，而不是圣经文字。

非常便利的是，为了应对圣经和科学对圣经内容的批判，信徒可以辩称错误和

矛盾是由于语言的不完善，而不是因为不完善的思想或真理。简而言之，根据思想

的默示，神圣的 R-I 在文字背后的真理中运作，但并不影响文字。因此，在圣经中，

我们用不可靠的语言表达了绝对正确的真理。所以，圣经在细节上的错误并不影响

所揭示的思想。

从怀爱伦关于思想默示的经典论述出发，一些学者得出结论，认为思想默示作

用于圣经作者的思维过程，但并没有影响他们的语言描述。他们还假设思想和语言

是两条分支。思想独立于文字。因此，在圣经中，我们有完美的真理或思想，却用

不完美和不可靠的语言来表达。在这个基础上，他们认为圣经在词汇层面的细节问

题上，出现了有限的语言错误。然而，圣经的救赎信息仍然是准确无误的。

1991 年，奥尔登 . 汤普森正是从圣经研究的角度出发，把圣经默示的问题提到

了复临教会讨论的最前沿。16 一年后，一群复临教会的神学家们对他的提议发表了

一篇批判性的回应。17

汤普森区分了启示和默示。启示是向先知进行思想和真理的超自然传达，“某

种来自上帝的特别信息，是祂传达给住在地球上的受造物的信息。”18 神圣的思想

是通过超自然的干预来传达的，比如异象，异梦，来自天上的声音，神迹，刻在石

头上的文字，和耶稣基督。然而，默示变成了一种非常模糊和主观的“身体里的火焰”，
19 感动先知和使徒们在圣灵的同在中写作和说话。汤普森并没有声称默示是将先知

的话语转化成为上帝的话语，相反，他认为默示的意思是，“上帝与作者的关系足

够密切，从而使观点足够清晰地表达出来。”20 请注意，通过默示，上帝既不影响

先知的思想，也不影响他的文字。默示是一种神圣的存在，先知从身体里感受到它，

而不是从思想里感觉到它。

问题是，谁是经文中“足够清楚”的这个观点的提出者？这时，汤普森关于 R-I
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观点的另一个特点出现了。虽然整本圣经都是受到启发的（作者身体里感受到神圣

的存在），但只有一部分是揭示的（来自神圣的思想，主张，和神迹的活动）。汤

普森通过错误的主张来论证这点：“圣经并没有说所有的经文都是由启示而来的。”21 

劳尔 . 戴德仁对这一观点做出了回应，他总结道：“所有内容都是来自启发的，但

只是有部分——即一小部分——是揭示的，在此基础上，设法处理和试图解决圣经

中明显矛盾的陈述，仍然不能令人满意。” 22

事实上，因为圣经并没有假定启示和默示之间在学术上的区别，而我们却用它

来探讨圣经起源的理解，保罗声称圣经的全部内容都起源于上帝。因此，根据圣经，

整本圣经都是揭示和启发的。

那么，根据汤普森的观点，圣经的其他部分是从哪里来的呢？他恰当地论证了

圣经的许多部分来源于研究和经验。这些内容，虽然是源自人类，但只有在默示的

基础上，才具有权威性。然而，如果圣经作者既没有从认知上，也没有从语言上经

历默示，而只是从主观上体验到默示就像他们身体里的一团火，那么我们就不可避

免地得出这样的结论： 圣经的大部分内容都呈现了人类的错误思想。

汤普森将思想默示运用于解经目的，显示了历史批判方法如何应用于复临教会

的神学，也就是说，将圣经材料的范围限定在思想默示之外。

思想默示的优势与困难。如上所述，复临教会的神学家们所回应的思想默示

包含了积极和消极两个方面。例如，从积极的方面来说，它提供了一种介于现代主

义的非认知相遇启示和绝对无误的传统言语默示之间的中间道路。思想默示也有积

极的作用，它能引导解经者去注意圣经中关于更重要问题的讨论，而远离不重要的

细节。最后，这种默示的观点有一个明显的优势，那就是可以解释圣经中不符合言

语默示理论的现象。

但这些对思想默示的回应也存在一定的弊端。思想——语言二分法导致了这样

一种说法：默示并没有影响到圣经的文字。遗憾的是，这种观点和思想——语言二

分法一样，并没有得到圣经，怀爱伦，或哲学分析的支持。虽然思想默示比言语默

示更能解释圣经中的现象和怀爱伦的著书经历，但它的激进理解并不能解释圣经中

关于经文都来自默示的这一明确的声明（提后 3：16）。

此外，对怀爱伦关于思想默示的详细研究似乎表明，根据她的说法，神圣的默

示确实影响了文字，并确保了“圣经记载的完全可靠性”。23 复临教会中那些思想

默示的支持者引用怀爱伦经典的名言来说服他人相信他们的观点：“圣灵所启示的，
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不是圣经中的话语，而是圣经的作者。受感动的，不是人的话语或表达的形式，而

是作者本身，他们在圣灵的启示下获得概念。但其中的话语却是表达人的思念。上

帝的意念分散在经文中。上帝的思想和旨意与人的思想意念互相结合；因此，人的

著作便成了上帝的话语。”（信息选粹，卷一，第 21 页）。遗憾的是，他们遗漏

了这段话的最后一句，怀爱伦在这句话中清楚地说到，默示影响了先知的著作。怀

爱伦明确地说，上帝的默示——包括我们的学术启示和默示——不是作用于文字上

（正如言语默示理论所证实的），而在于作者思想的形成。然而，默示却影响了先

知的话语，就是“上帝的话语”。在许多段落中，怀爱伦将圣经称为上帝的“启示

话语”或上帝的“话语”（传道论，第 269 页；信息选粹，卷一，第 17 页；喜乐

的泉源，第 108 页），和“默示的话语”（怀氏传略，第 198 页，教会证言，卷二，

第 605 页）。显然，怀爱伦不会像许多人在 21 世纪初所理解的那样支持“思想”默示。

因此，用她对于默示的综合观点的其中一个方面来给一个她并不赞同的理论赋予权

威，似乎是有误导性的。

虽然作为复临信徒，我们仍不相信圣经的文字来自启示，也就是说，它们既不

是口授的，也不代表上帝话语本身，然而，R-I 的过程还是影响了先知的话语。换

句话说，在书写圣经的过程中有圣灵引导先知们，以确保先知自己的话是以可信靠

的形式来表达他们所收到的信息。有时，怀爱伦不知道如何以最恰当的语言来表达

她所看到的东西；“我的笔犹豫了一下，” 她写道，“合适的字眼”就浮现在她的

脑海中（心理，品格与个性，卷一，第 318 页；怀氏文稿，卷二，第 156-157 页）。

哲学思考表明：“语言和对事物的思考是如此紧密地联系在一起，以至于将真

理体系视为预先设定的存在可能性体系 [ 思想 ] 是一个抽象概念，在这个系统中，

符号化的主体 [ 圣经作者 ] 选择了相应的符号 [ 语言 ]。”24 思想和语言是相通的。

一个没有文字或无法藉文字传达的思想会在思想家的头脑中消亡。

另一个问题是，就所有的实践目的而言，上述所定义的思想默示将默示简化为

启示。我们应该解释一下。从学术上讲，启示涉及的是圣经作者思想的形成，而默

示是以书面或口头形式传播启示过程的一部分。当思想默示声称，对先知的神圣帮

助并没有影响话语时，这就限制了上帝对启示的干预。这种观点的实际问题是，我

们无法接触到先知的思想，它随着先知的离去而消亡，只留下他们不可靠的人类语

言。

最后，思想——语言二分法造成了历史与救赎之间的分离，这种分离不是来自

圣经，而是来自柏拉图式的思想。由于神学的内容并没有严格地与圣经的文字联系
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在一起，解经家和神学家最终使用他们的想象力，将其作为经文的神学内容来呈现。

不足为奇的是，一些基督复临安息日会的神学家和科学家们，试图将圣经中关于创

造论的描述与进化论的科学教导结合起来，利用上述讨论的思想默示的形式来证明

他们的方法是正确的。 

但是，如果思想和语言的分离为微小的错误留出了空间，为什么它不会同样也

为神学教导中的重大错误留出空间呢？

相遇启示

新约学者哈罗德 . 维斯在 1975 年发表了一篇颇具争议的文章，代表了在复临教

会的神学系统中为使用历史批判法腾出空间的另一种方式。维斯认为，启示是作为

上帝和人类之间的一种非认知相遇而发生的。“我不理解启示，”他解释说，

“本质上是由圣灵将神圣的信息传达给圣经的作者；我也不认为信心是对

这一信息的接受。相反，启示首先是一种神圣信息的公开化，它创造了一

个群体，在这个群体中，生命在先知的指引下，用行动，想象，和思想的

标志来表达这种启示。” 25

那么，圣经中的概念和词汇的来源是什么呢？不是来自上帝，乃是来自先知和

使徒。这种观点导致了信心和信仰之间的对立。信仰属于历史的范畴，是可以验证的，

而信心属于神圣超越的范畴，是不可验证的。圣经作为一个书写的工作范畴，代表

的是先知的思想和话语，而不是上帝。这个练习的目的不是为了发现真理，而是为

了描绘与上帝有关的非历史，非认知的神秘体验，以激发我们自己的生命体验。

综上所述，我们可以说，目前复临教会的学者们对 R-I 有三种不同的解释。这

些差异反映了不同的神学流派和范式。他们对整个释经和神学研究的工作产生了决

定性的影响，甚至把世界各地的基督复临安息日会分成了不同的思想流派。

5. 对启示 - 默示的圣经理解

我们是否应该选择某种解释优先于其他解释的方法？或者，我们是否应该寻求

一种新的理解？要回答这些问题，我们必须从评估现有的 R-I 理论开始。如何评估？

我们需要通过仔细听取所有的证据来评估。因此，在没有曲解的情况下，我们的理

解应该能解释在全面的圣经自述和其他的圣经现象中所发现的紧张和矛盾的关系。

此外，我们还应该研究哲学释经学预设的起源和内容，这些预设明确或含蓄地涉及
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每一种 R-I 模式的概念和形成。

超越相遇启示，言语默示，和思想默示

劳尔 . 戴德仁通过使用不同的方法来理解 R-I。戴德仁并没有出于辩护或释经学

的目的而接受现有的解释，而是基于仔细聆听圣经作者和怀爱伦在这个问题上的观

点，对当前的解经模式进行批判。26 在此基础上，他发现了相遇启示和思想默示的

不足之处。

戴德仁意识到启示不只是一种智力现象，而是先知与上帝的个人相遇。然而，

根据圣经，他争辩说，在相遇启示中，上帝并非完全地传达了关于祂自己和祂旨意

的知识。此外，上帝的行为和人的话语之间的脱节，在其上所建立的相遇启示的事例，

并没有圣经的支持。这一立场只能在科学和哲学的基础上加以论证。27

在同样的圣经基础上，戴德仁含蓄地否定了上面所讨论的思想默示。他认为

在圣经中，话语和思想是一致的。因此，“话语是启示——默示过程中的内在元 

素。” 28 在回顾了怀爱伦关于 R-I 的写作后，“一切都指向这样一个事实，那就是

上帝用思想充满先知的心，激励他们完成任务的同时，在他们试图用人类语言的‘有

限载体’来表达‘无限思想’的过程中也照看他们”，29 圣经是“在最高和最真实

意义上的上帝的创造”。30 最后，戴德仁对于圣经只是部分启示，却是完全默示的

观念感到不安，并鼓励教会寻找“其他解决的方案”。31

这种简练的评价否定了目前在复临教会神学中实行的三种 R-I 观点的资格。因

为每一种观点都是在哲学上对释经学预设的定义提出的，再多的反思也无法使它们

对圣经的所有证据作出反应。因此，我们必须利用圣经对 R-I 中所包含的释经学预

设的定义来发展一种新的理解。

从圣经中建造

然而，没有什么是新的。在我们寻找另一种解经模式的过程中，我们应该认识

到现有的模式在 R-I 方面的优势和贡献。从“相遇”启示中，我们应该保持对圣经

的确信，即上帝的 R-I 行为发生在个人历史的“我——祢”关系中（例如，申 34：

10）。从“思想”的默示中，我们应该坚持圣经的教导，即上帝的 R-I 行为关注于

圣经作者的思想过程层面（彼后 1：21）。从“言语”的默示中，我们应该保留圣

经的教导，即上帝的 R-I 行为同样也达到了语言的层次（提后 3：16）。最后，因

为在圣经中，上帝把祂的思想体现在人类的思想和文字中，人与神的元素是不可分
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割的。因此，我们决不应该试图在圣经的构思和写作中区分神的贡献和人的贡献。

从这一点出发，我们应该考虑到上帝和圣经作者在组织和整合我们在圣经中所

看到的思想和信息的过程中存在着许多相互作用的方式。关于这些思想和信息被写

成文字的过程，我们也应该提出同样的问题（来 1：1）。上帝的行为是真实的，这

隐藏在我们眼前。然而，圣经和怀爱伦给我们提供了丰富的证据，可以在这些证据

上建立我们的理解。我们在圣经中找到的证据，既包括自证，也有圣经的现象。

在我们寻找圣经对 R-I 的理解时，我们将采取两个步骤。首先，我们将仔细考

虑我们在解释 R-I 所包含的人和上帝的代理人时所涉及的释经学预设。其次，我们

将尝试用简洁的方式来阐述圣经对 R-I 的理解，使用在第一步中所获得的概念来理

解保罗和彼得关于默示的一般性陈述（提后 3：16；彼后 1：20-21）。

基本的释经学前提

任何解经的关键在于运用合适的释经学原则。基本的科学程序要求我们从想要

理解的事物中获得释经学的前提。因为在我们的例子中，我们试图去理解圣经的起

源，我们不仅要听到圣经作者关于 R-I 的说法，还要注意他们使用的释经学前提，

而不是从人类哲学和科学中接受它们。从根本上说，我们预设了一个在人类历史的

洪流中亲自行动的上帝。

戴德仁肯定，“启示发生在历史中，并在历史中显露。” 32 通过将祂无限的思想，

意志，和行为适应我们受造物的水平，适应在我们有限的，不完美的思维模式和语

言上，上帝使神圣的历史发生在人类历史中。不是先知，而是上帝将祂的思想转化

为我们的认知和语言模式。

上帝在历史中的行为这一思想，是由圣经作者和怀爱伦所假设的，这是在善恶

之争主题的基础上，需要重新解释哲学释经学的前提预设，在相遇启示，言语默示，

和思想默示的基础上进行，被理解为语言和思想之间的一种激进的二分法。

启示

与传统派，福音派，和现代派的观念不同的是，在 R-I 中上帝只使用了一种神

圣运行模式，但圣经谈到了各种各样的神圣模式。圣经希伯来书的开头就肯定了这

一点，“上帝既在古时藉着众先知多次（各种时候 [polumerōs]）多方（许多种方式

[polutropōs]祂地晓谕我们的列祖，就在这末世藉着祂儿子晓谕我们”（来 1：1）。
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一些复临信徒已经开始认识到这种多样性，并建议在普遍接受的“预言”模式

之外，再加上启示的“研究模式”。其他的建议包括“见证”，“谋士”，“书信体”，

和“文学”的启示模式。为了尽可能地发现上帝和人类代理人在哪些方面对圣经思

想和信息的产生做出了贡献，还需要做更多的分析工作。

显然，在圣经的起源中，上帝和人类代理人至少在以下模式中有着相互作用：

上帝的显现（出 3：1-5），先知（启 1：1-3），话语（出 31：18），历史（路 1：

1-3），智慧（传 1：1，12-14；12：9-11），和存在主义（哀 3：1）。分析这些模

式及其释经学的前提预设，将使我们更好地理解整本圣经是如何从启示和默示中产

生的，并使我们能够克服在思想默示中所隐含的激进的思想和话语的脱节。

默示

当先知们用口头或书面的形式来传达他们的信息时，他们并没有给我们留下很

多关于上帝的干预是如何运作的信息。然而，根据现有的资料，我们可以得出一些

结论。

圣经作者似乎在坐下来写作之前就已经接受了思想和信息的启示。因此，圣灵

在默示中的作用，主要不是产生思想，而是确保所收到的信息得到可靠的传达。

当上帝差遣摩西把以色列人从埃及人的奴役中解救出来的时候，摩西和亚伦的

这种团队工作方式就像上帝和先知之间的团队模式一样。摩西将上帝的话“传给”

亚伦，就是代表上帝。与此同时，亚伦代替摩西向百姓说话，扮演了先知的角色。

“把话放入某人口里”的行为意味着接受者成为另一个人的顺从的代表；但是，

代表有表达的自由。可以这么理解，他或她有代理的权力。逐字记录没有任何意义。

亚伦非常擅长表达，上帝呼召他来乃是要使用他的恩赐。同样，先知和使徒作为上

帝的代表，也服从于祂的思想，只是会按照他们自己的理解和表达方式来阐述。

在这一点上，我们必须牢记，在启示的过程中，上帝让祂的思想适应人类思维

的局限性和不完善之处。因着默示，神圣的思想，已经适应了人类的思维方式，也

适应了人类的写作模式。我们在圣经中找到的思想和写作的模式，不是上帝的，而

是来自人类。因此，怀爱伦告诉我们，“圣经乃是受圣灵感召之人的著作，但不是

直接以上帝的意念和表达方式写出来的。它是出自人类之手。上帝虽是幕后的作者，

但却不在写作的现场。人的表达方式和上帝截然不同。上帝没有亲授圣经中的字句，

逻辑，修辞，也没有校对其话语。圣经的作者是上帝的执笔人，但却不是上帝的笔。”
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（信息选粹，卷一，第 21 页，斜体）

这并不意味着圣经的内容是不可靠的。这只是说，我们不应指望在圣经中，对

最微小的细节都要求绝对的完美，就好像是上帝用祂完美的思维和写作方式表达的

一样。启示所产生的真实内容，在人类不完善的思维和写作模式中得以表达。

例如，圣经作者并没有完美的记忆；他们和我们一样会忘记事情。他们没有完

美的感官知觉。他们无法完全领会展现在他们面前的神性思想和观念的丰富性。此

外，我们的语言可能有好几种意思，甚至是相互矛盾的。我们的语法允许以不同的

方式排列句子，并赋予不同的含义，等等。所有这些都是人类思维和写作方式的一

部分，上帝用它们来启示和默示圣经。

神圣的启示总是能消除或否定人类思维和写作方式的不完美吗？与“言语”默

示论者的主张相反，圣经的现象清楚表明其实并非如此。上帝使用我们不完美的沟

通方式向我们显明祂自己和祂的话语。在圣经中，我们发现上帝的真理是以一种不

完美的人类交流方式来表达的。上帝希望以这样的方式来呈现，因为这是向我们显

明祂自己和祂的救恩真理的最好方式。33

默示的目的不是要提升人类的思维方式或写作方式，而是为了确保作者不会用

自己的解释来取代上帝的真理。圣灵的指引并没有推翻圣经作者的思考和写作的过

程，而是指导其写作的过程，以便最大限度地澄清观点，并在必要时防止对启示的

歪曲，或将神圣的真理变成谎言。换句话说，我们不应该把圣灵在写作过程中的持

续指引看作是上帝持续性的干预，影响了圣经中每一个思想和词汇的选择。相反，

我们应该理解为是一种不那么具有侵入性的默示模式，一种更符合人类作家自由的

模式。

怀爱伦的写作经验为我们提供了许多直接干预之纠正模式的例子，表明了圣灵

在默示过程中的运行。例如，圣灵帮助她增强记忆（灵恩，卷二，第 292-293 页；

信息选粹，卷一，第 36-37 页），帮助寻找一个“合适的词”（怀氏文稿，卷二，

第 156-157 页；心理，品格与个性，卷一，第 318 页），并给予新的启示（信息选粹，

卷三，第 36，110 页）。从这些例子中我们可以看出，上帝并没有通过否定人类的

正常功能来创造这些话语。相反，我们看到在圣灵的细心引导下，思考和写作的过

程自由地发生在人类的行为中。

最后，圣经呈现了一个偶然的上帝干预模式的例子，也被圣灵用来指导圣经作

者。我们注意到巴兰的预言（民 22：1-24：25）。圣经经文和怀爱伦的注释清楚地表明，
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圣灵凌驾于巴兰的自由之上（民 22：18，20，28 -31；先祖与先知，第 439，443，

448-449 页）。正如言语默示理论所表明的那样，这种模式通常并不是上帝默示的

模式。显然，我们不能把上帝在巴兰身上的运作模式应用到圣经的先知身上。

这个事件帮助我们认识到，上帝不会允许自己被公认的先知所误导，因为这些

先知为了自身的利益，企图把上帝的真理变成谎言。圣灵要确保被拣选的先知不会

把神圣的真理变成人类的想象。

在此基础上，我们可以在人类思维和语言过程的正常限定范围内，肯定经文的

整体可靠性。由于整部圣经都是在人类思想和语言层面显明和启发的，它并不代表

上帝的完美；然而，它的话语确实向我们揭示了上帝的思想和旨意。

这种默示的观点解释了为什么我们在圣经现象中所发现的细节问题，即使存在

某些差异和缺乏绝对的精确性，但并不影响启示内容的可靠传播。

6. 启示——默示的圣经模式

在本节中，我们将对迄今为止收集到的圣经证据进行分析。圣经对上帝的理解

是怎样的，在创造圣经内容的过程中，祂操作的多样性（启示），以及口头和书面

方式（默示）的沟通，如何影响了我们对 R-I 的理解？我们将设法描述什么可以被

称为圣经模式。

早些时候，我们发现保罗和彼得关于默示的经典陈述（提后 3：16；彼后 1：

20-21）所设定的一般参数，在此范围内，我们试图理解人类在参与圣经写作的过程

中，圣灵的“引导”和“感动”。由于这些表述在学术上并没有区分内容的产生过

程和写作的过程，因此我们应该把他们关于“默示”的论述理解为对两者都适用，

我们在“启示”和“默示”的部分对此作了学术上的分析。

总结：我们必须理解圣经的神圣默示，就是保罗，彼得，和怀爱伦所说的，至

少包括以下几点：

1. 神圣的“指引”或“感动”直接作用于 R-I 过程中的人类。

2. 上帝对人类的“引导”或“感动”在历史事件的变化中遵循神性运行的各种

方式，而不是作为上帝永恒及绝对主权的力量，通过永恒的旨意和否定圣经作者的

自由来影响工作。
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3. 上帝通过不同的模式，在神圣认知启示的历史过程中，引导圣经作者对信息

的接收和思想的形成。

4.神圣“指引”和“感动”包含了神性运作的多种模式，包括在启示和默示过程（来

1：1）中，并着重强调前者。这种强调允许在圣经模式中包含动态的“思想”默示。

5. 整本圣经都是被启示和默示的。在这个意义上，R-I 的圣经模式是充分的，

因为它包含了圣经的全部。

6. 圣灵的“引导”或“感动”利用了人类在其历史和属灵发展中的自由和文学

技巧。上帝对人类能动性的支配并不是神圣“引导”或“感动”的主要模式，而是

避免人为歪曲的最后手段。

7. 因为圣灵的引导尊重人的思维和写作方式，我们不应期望在圣经中找到只属

于三位一体的内在生命的绝对完美。相反，对于圣经的不完美和局限性，我们不应

该感到惊讶，这些在本质上是属于人类的认知和写作模式。

8. 虽然神圣的“引导”和“感动”作用于人类的身上，通过他们完成了圣经的

文字描述。在这个意义上，圣经中的 R-I 是“言语”的模式。”

9. 在写作的过程中，神圣的“指引”并不能保证绝对的神圣完美，但在整体上，

圣经真实可靠地代表了上帝的教导，旨意，和工作。

简而言之，从这个意义上来说，上帝，才是圣经的作者，而不是人类作家，因

为祂才是内容，行为，和解释的来源。

与其他模式的不同之处

圣经中的 R-I 模式与相遇默示，思想默示，和言语理论默示在很大程度上是不

同的。圣经模式和默示的相遇理论有一个共同的个人存在因素，但后者否认在相遇

中有任何真理的交流。

关于在启示中产生的信息本质，圣经模式设想了具体的，历史的，时空的真理，

而“思想”启示理论产生了永恒的，非历史的真理。虽然有些“思想”默示理论在

圣经的写作中没有证实神圣的指引，但圣经的模式肯定了这一点。

与默示的“言语”理论一样，圣经模式肯定了圣灵不仅在接受信息和启示的同时，
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而且在整本圣经的写作过程中，都引导着圣经的作者。然而，这两种模式在释经学

预设的基础层面上有所不同，这些预设决定了我们如何理解上帝对圣经形成的超自

然贡献的方式。“言语”理论认为上帝的行为是永恒及拥有绝对的主权，超越了圣

经作者作为人类的自由。相比之下，圣经模式则认为上帝的旨意是在具体的人类自

由和历史的时空流动中起作用的。

最后，我们一定不要忘记，我们正在处理一个我们只知道和理解了一部分的奥

秘。因此，我们的解经模式应该被理解为第一步，而不是最后一步。作为第一步，

它引导我们走上一条完全不同于当前基督复临安息日会和基督教神学模式的神学道

路。正确理解 R-I 的重要性（尽管是片面的）集中于它在基督教神学研究中的释经

学作用上。现在，我们需要把注意力转移到本章概述的R-I圣经模式的释经学角色上。 

7. 释经学的影响

对 R-I 的理解在哪些方面影响了我们对经文的解读和神学的研究？它通过从中

衍生出的释经学原理来影响这些工作。如果是的话，主要的衍生原则是什么？

神性思想在人类语言中的充分体现

根据 R-I 的圣经模式，上帝通过俯就人类的思维和写作模式，在许多方面来启

示祂自己。整本圣经都是被启示的。先知的话成为了上帝的话。当我们在做释经和

神学研究的时候，不应该区分上帝的思想和人的语言，也不应该区分经文的不同部

分。

我们只有通过语言才能获得神圣的教导和启示。因此，整本圣经的经文，从《创

世记》到《启示录》，成为我们认识上帝和祂对我们之旨意最具体，最充分，和唯

一可靠的资料来源与释经学原则。

圣经的历史构成

根据 R-I 的圣经模式，上帝在历史的进程中显明自己（出 25：8；约 1：1-14）。

换句话说，启示是历史性的，主要是因为上帝在人类历史的时空流动中历史性地执

行祂的救赎计划。然而，这种神圣的降卑并不意味着圣经的教导是文化潮流的产物。

这只意味着，上帝超然的真理不仅出现在人性的普遍局限中，也出现在每个先知生

活和写作的历史时代的局限中。在圣灵的指引下，先知们批判且选择性地使用文化。
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上帝的启示并不受历史的限制。在神圣的历史中，文化方面是过时的，但它们

是构成神圣行为和启示的一部分。因此，复临教会的解经家认为圣经的经文，总的

来说，是历史上神圣启示的结果，由先知和使徒接受，理解，并编写的。对上帝的

启示和预言写作发生的历史情况的认识，成为正确理解上帝所启示的思想和教导的

必要步骤。

神圣真理的多样性

因为 R-I 的圣经模式是从人类历史的变迁中产生的，它理解圣经的目的，不仅

是显明关于上帝的真理，而且也包括上帝在自然中的创造和在历史中所做的一切。

因此，圣经真理不能像其他模式所暗示的那样，局限于上帝或救恩，而是要接受关

于上帝和祂工作相互关联之真理的多样性。解经家和神学家必须特别小心，不要单

方面地认为只有某些救恩的真理才是相关的，而抛弃其他的真理，从而剥夺了这种

丰富性。这样会使神学家对基督教信息的“本质”进行简化性和扭曲性的追求，抛

弃了绝大多数的圣经教导，认为这些教导是受文化制约的，因此是可任意处置的。

启示性知识的局限性

根据 R-I 的圣经模式，上帝的启示受到我们人类认知和书写模式的所有特征的

限制。解经者应该永远记住，即使是圣经的作者也不能在人类的语言中完整地表达

一个真理（约 21：25）。34 即使是人类的真理，也总是比我们的语言所能表达的更

伟大，更丰富。因此，研究上帝奥秘的解经者要注意释经学上的错误，即假设对一

段经文的解释代表了该主题的全部真理。此外，启示性知识还受到人类语法不完善

的限制。解经者被迫根据假设做出选择；因此，对释经学前提和 R-I 圣经模式的清

晰理解对于解经至关重要。

圣经的可靠性

圣经中的 R-I 模式使我们确信，上帝的启示通过圣经的文字可靠地传达。因此，

在圣经中，我们找不到人类作者的理解或哲学，而是上帝的。R-I 是圣灵用来传达

上帝对自然，历史，人类困境之看法的过程，也是祂积极参与救赎的过程。

圣经启示了上帝在自然和历史中的观点和行动。此外，在历史和救恩之间没有

二分法，因为救赎是作为一个历史过程发生的，上帝亲自参与其中。圣经给了我们

在这个世界和未来世界的生活所必需的广阔画面。从这个广泛的，包罗万象的意义

上说，圣经不会出错，它是我们从永恒获得神圣知识的最终可靠来源。
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根据圣经模式，R-I 发生在历史——当下的连续体中。因此，圣经中包含了许

多不可缺少的历史和自然的资料，这些数据本质上属于上帝的启示和活动。然而，

圣经启示并没有试图为我们提供一个详尽，准确的历史和科学数据，而是要在创造

的时空领域中，对上帝的各种智慧，旨意，和活动进行可靠地综合。圣经中的事实

总是按照上帝在人类历史中所要求的全方位的救赎活动而结合在一起。

因此，解经者不应该把圣经当作科学，而应该把它当作一种历史哲学来解读。

他或她应该在全方位的神学层面上寻找圣经启示的意义，而不是期望在科学研究中

找到关于历史和自然事实的那种准确性。在事实细节上缺乏精确性，应该被视为神

性思维在人类历史的日常生活中充分体现的证据。

圣经的权威性

圣经中的 R-I 模式，是在上帝的基础上建立圣经的权威。权威意味着圣经是关

于上帝的可靠信息来源，有关祂的行为，祂的教导，和祂拯救我们的旨意。因为在

圣经中，上帝明确地启示了祂对于一切事物的思想和行为，圣经就是要审判每一个

思想，却不被任何人审判（林前 2：15；林后 10：5）。

圣经的权威带来了某些后果。例如，在解经和神学研究中，解经者永远不会试

图从基于人类科学和哲学的释经学预设来理解圣经。圣经是其本身的解释。人们可

能会把释经学的质疑应用于科学和哲学研究，但绝不能应用于圣经。

最后，圣经的权威及其默示是由其教导的真实性所证实的（约 17：17）。然而，

这种证实取决于接受圣经的 R-I 模式。否则，将释经学的质疑应用于圣经的解经者

将永远无法理解圣经的真理，因此，也永远无法验证它们。

结论

在过去的五十年里，一大批复临教会的学者们采纳了一些思想默示的版本。另

一些人则满足于在言语默示的观点影响之下。一些神学家已经冒险进入现代主义的

相遇启示的范畴。在这些立场的背后，我们发现很少有严肃的神学和哲学思考。总

而言之，安息日会实际上已经“解决”了启示问题；也就是说，他们只是简单地采

用了一种现成的 R-I 的解经模式，以便先解决解经和实际的问题。

因此，在二十一世纪初，一大批复临教会的神学家都忠于思想默示。他们反对

言语默示，而赞成思想默示的论点是基于怀爱伦对 R-I 的一些精选陈述。神学家们
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利用了思想和文字之间的楔形，这是思想默示的特征，用于不同的目的。它们从对

文学和历史的不一致的解释到对科学和哲学理论的适应，如历史批判方法和进化论。

虽然前者并不影响基督复临安息日会在善恶之争主题的框架下对经文的理解，但要

适应科学和哲学理论就意味着对它的放弃和替代。

有一点很清楚，复临信徒对 R-I 这一基本问题的理解并不统一。而且，他们中

间传播的三种观点都是由基督教哲学家和神学家根据人类哲学的释经学原理进行构

思和阐述的。这些原则不仅起源于圣经之外，而且在内容上与圣经的思想也是背道

而驰。此外，这三种选择都不能令人满意地综合所有证据；因此，一种新的理解模

式势在必行。

一些复临信徒想通过仔细研究圣经（教导和现象）和怀爱伦，来寻找理解 R-I

的更好方法。在他们工作的基础上，我们在本章提出了一个理解 R-I 的新模式。这

是一个圣经的模式，因为它建立在以圣经为基础的释经学前提上，并仔细获取圣经

中的所有证据（教义和现象）。我们需要继续寻找更好和更深入理解 R-I 的圣经模式。

与此同时，在解释 R-I 时，我们必须从基础释经学预设的圣经理解出发。只有在这

样的基础上，我们才能克服言语默示，思想默示，和相遇启示的不足之处。

我们必须详细地解释并整合在经文中发现的有关 R-I 教义和现象的所有证据。

这样，我们将进一步了解上帝如何在一个可靠的书面记录中向我们启示知识和信息，

一封旨在拯救我们的情书。我们应该继续把所有的神学权威都降服于上帝在整本圣

经中的启示之下，尽管在历史细节上有一些小的不一致。从这样一个强大而丰富的

启示性数据来源中，复临教会的神学家们将能够进一步探索神圣启示的惊人丰富性，

触及其内在的历史逻辑，集中于上帝在善恶之争中的持续参与。他们也将能解释在

面对任何和所有建立在人类哲学和科学信念之流沙上的神学学派的观点。

参考书目

圣经引语是作者自己翻译的版本。

1. “启示 - 默示”这两个词用连字符连接，表示它们是同一过程中不可分割的两个方面。为了节省空间，我将

使用缩写“R-I”。

2. 阿尔贝托 . 蒂姆，《基督复临安息日会对圣经和先知启示的观点的历史》（1844–2000），” Journal of the 

Adventist Theological Society 10， （1999）： 542 （emphasis author’s）.

3. Augustine Confessions， 12.15.18.

4. Raoul Dederen， “The Revelation-Inspiration Phenomenon According to the Bible Writers，” in Frank Holbrook 

and Leo Van Dolson， eds.， Issues in Revelation and Inspiration， Adventist Theological Society Occasional papers， vol. 1 



◇ 61 ◇

第四章：启示和灵感

（Berrien Springs， MI； Adventist Theological Society Publications， 1992）， p. 11.

5. Edward Heppenstall， “Doctrine of Revelation and Inspiration （part 1），” Ministry， July 1970， p. 16.

6. Timm， pp. 487-509.

7. Carlyle B. Haynes， God’s Book （Nashville， TN： Southern Publishing Association， 1935）.

8. Ibid.， p. 144 （emphasis supplied）.

9. Ibid.， p. 136 （emphasis author’s）.

10. 塞缪尔 . 科兰提格 . 皮皮姆最近提供了这一趋势的一个明确例子；参见他的《接受圣经：圣经的新方法如何

影响我们的圣经信仰和生活方式》（Berrien Springs，MI：Berean Books，1996）。正如稍后将要讨论的奥尔登 . 汤普

森一样，皮皮姆并没有明确地论述启示 - 默示的教义，而是像许多复临教会的教徒过去所做的那样，假设福音派的

口头理论（出处同上，第 51 页）。与海恩斯一样，皮皮姆的方法是对现代主义的侵犯和在复临神学中的历史批判法

的解经表示歉意。当皮皮姆强调圣经的“可信赖性”而不是圣经的“无误性”时，他远离了福音派的语言默示的理

论（第 54-55 页）。然而，他解释说“虽然圣经的作者并没有扭曲圣经，但在传播和翻译的过程中，一些改动和轻

微的歪曲已经悄悄地潜入了圣经中”（第 227 页）。

11. “General Conference Proceedings，” Review and Herald， November 27， 1883， pp. 741-742.

12. Edward Heppenstall， part 1， p. 16.

13. Ibid.

14. Ibid.

15. Idem， “Doctrine of Revelation and Inspiration （conclusion），” Ministry， August 1970， p. 29.

16. Alden Thompson， Inspiration： Hard Questions， Honest Answers  （Hagerstown， MD： Review and Herald， 

1991）.

17. Holbrook and Van Dolson， eds. Issues in Revelation and Inspiration.

18. Thompson， p. 47.

19. Ibid.， p. 53.

20. Ibid.

21. Ibid， p. 48 （emphasis author’s）.

22. Raoul Dederen， “On Inspiration and Biblical Authority，” in Issues in Revelation and Inspiration， p. 101.

23. Gerard P. Damsteegt， “The Inspiration of Scripture in the Writings of Ellen G. White，” Journal of the Adventist 

Theological Society  5， no. 1 （1994）： 162.

24. Hans-Georg Gadamer， Truth and Method， 2d rev. ed.， trans. Joel Weinsheimer and Donald G. Marshall （New 

York： Continuum， 1989）， p. 417.

25. Herold Weiss， “Revelation and the Bible： Beyond Verbal Inspiration，” Spectrum 7， no. 3 （1975）： 52.

26. Raoul Dederen， “Toward a Seventh-day Adventist Theology of Revelation-Inspiration，” in North American 

Bible Conference （North American Division： unpublished paper， 1974）， 10.

27. 这种在释经学的科学哲学层面上的转变，似乎加强了弗里茨 . 盖伊对基督复临安息日会神学的方法论建议：

请看 his Thinking Theologically： Adventist Christianity and the Interpretation of Faith  （Berrien Springs， MI： Andrews 

University Press， 1999）.

28. Dederen， “Toward a Seventh-day Adventist Theology of Revelation-Inspiration，” p. 16.

29. Ibid.， p. 13.

30. Ibid.， p. 10.

31. Idem， “On Inspiration and Biblical Authority，” pp. 101 and 97.

32. Idem， “Toward a Seventh-day Adventist Theology of Revelation-Inspiration，” p. 6.

33. “耶和华是照他的旨意赐下话语。他是通过不同的作者写的，每个人都有自己的个性，但经历着相同的历史” 

（论出版工作，第 2 页）。

34. 怀爱伦解释道：“任何一个人的大脑都不可能研究完圣经中的一个真理或应许。”（教育论，第 171 页）。



◇ 62 ◇

介绍

在过去的几十年里，圣经作为上帝话语的权威一直是基督教界和基督复临安息

日会探讨的主要议题。圣经应该是所有信仰问题和生活方式的最终权威吗？还是应

该允许科学和社会文化力量影响我们对圣经表达的理解？与其他基督教派一样，在

基督复临安息日会，对圣经高度重视的历史性立场一直遭到攻击，要么被一些人彻

底拒绝，要么被修改得几乎面目全非。本章论述的是上帝和圣经权威的性质和证据，

以及这对圣经释经学的影响。

1. 耶稣基督的权威和圣经的权威

三千多年来，犹太人已经接受了摩西的著作和先知的著作作为圣经，除此之外，

基督徒也已经接受福音书和新约中的其他书卷，作为同样神圣的地位。圣经是上帝

所写的话语。使徒保罗在给罗马的犹太及外邦基督徒的信中提出这样一个问题：“这

样说来，犹太人有什么长处？割礼有什么益处呢？”他的回答是：“凡事大有好处：

第一是上帝的圣言交托他们。”（罗 3：1-2）。圣经是上帝的圣言。这是使徒保罗

的坚定信念，也一直是千百万犹太人和基督徒的信念，今天仍然如此。

以圣经为权威

圣经的三种说法“经文”（the Scriptures），“圣经”（Holy Scriptures），或

者简单地说，“经典”（Scripture），在新约圣经中出现了五十次以上。基督徒通

常称希伯来圣经为旧约圣经，这是一个定义明确的书籍主体，其中包括三个主要部

分：律法，先知，和著作（路 24：44）。仔细研究耶稣所使用的术语“圣经”，“经

圣经的权威
彼得 .M. 万 . 巴蒙勒
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文”，“经上记着说”，以及类似的表达方式，清楚地表明祂认为希伯来圣经具有

绝对的和不容置疑的权威。1

对耶稣来说，圣经是上帝的话，是不能废除的（约 10：35）。祂用“经上记着说”

断然拒绝了魔鬼的试探（太 4：4，7，10）。祂经常借助圣经来预言祂的弥赛亚事工（路 

4：17-21；约 5：39-47），并且在祂复活之后，祂向门徒讲解了圣经中关于祂自己

的所有事情（路 24：27）。尽管一些现代学者坚持否认，但毫无疑问，四部福音书

中的证据都证明了约翰 . 温汉姆的结论是正确的，“对基督来说，旧约是真实的，

权威的，和启示的。对祂来说，旧约的上帝是永生的上帝，旧约的教导就是永生上

帝的教导。对祂来说，圣经上的话就是上帝的话。”2

耶稣就是权威

 福音书记载耶稣基督自称有上帝的权柄。祂可以说：“因为父怎样在自己有生命，

就赐给他儿子也照样在自己有生命，并且因为他是人子，就赐给他行审判的权柄。”

（约 5：26-27）。“天上地下所有的权柄都赐给我了”（太 28：18）。

“权威”一词由希腊文“exousia”翻译而来，其含义相当广泛，如选择的自由；

采取行动或作出决定的权利；做某事的能力；权威；统治者凭借职务所行使的权力；

甚至是绝对的权力。在前面引用的经文中，耶稣大胆提到祂的绝对权威，乃是永生

上帝的儿子，在祂的道成肉身中也成为了人子，大卫的后裔，弥赛亚。鉴于耶稣对

至高权威的主张，重大的意义在于，耶稣仍然引导着所有人的思想，无论是跟随者

还是敌人，都以圣经作为上帝的话语。在那里，祂的弥赛亚主张得到了证实，教义

和生命的问题得到了解决，并且所有人都将因此受到审判（约 5：39-46；路 16：

29-31；太 22：29-32；路 24：44-47）。祂来并不是要废掉圣经，乃是要成全，并

且证实圣经的权威（太 5：17-19）。

有些人可能会提出反对，这是一个循环论证，从基督的最高权威中获得圣经的

权威，同时基督又依赖于来自圣经本身的证据。不证自明的事实是，上帝的权威只

能通过上帝自己的见证，通过祂自己的话语来确认。正如上帝应许亚伯拉罕的时候，

指着自己起誓，“因为没有比祂更大的可以指着起誓”（来 6：13），即便如此，

上帝也藉着自己的见证，证明祂话语的权威，因为再没有比上帝更高的本源了。圣

灵自己就是上帝，祂曾感动先知和使徒写下圣经，为基督作见证（彼后 1：19-21；

彼前 1：10-12；约 16：13-15）。这就是基督，圣灵所赐的圣经为祂作见证，又将

祂的神圣权威印在上帝所默示的圣经上。
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上帝和圣经权威的性质

因为圣经在我们面前乃是上帝的圣言，它们带有神圣的权威。但这意味着什么？

在世界上，权威通常是建立在地位，功能，财富，权力，教育，美丽，某种技能，

或其他使一个人或一个群体与众不同的有利条件之上。宗教传统和习俗常常被赋予

重要的权威，类似于耶稣时代和使徒时代犹太人中的长老，或祖宗的传统地位 （太

15：2；加 1：14）。然而，人类所有形式的权威都是衍生出来的，在这个世界上，

都是暂时的。相反，上帝的权柄是自有永有的，是永恒的，因为祂自己就是自有永

有的（出 3：14），是永恒的（诗 90：2）。因为祂是创造主，上帝的权威高于祂

所造的一切，而所有受造物的权威都应服从于造物主的权威。

虽然上帝的权威是永恒和至高无上的，但它在性质上与人类实践中通常所理解

的权威有着很大的不同。在门徒们彼此争论谁为大的时候，耶稣向他们解释了这个

不同。耶稣说，“外邦人有君王为主治理他们，那掌权管他们的称为‘恩主’。但

你们不可这样；你们里头为大的，倒要象年幼的；为首领的，倒要象服事人的。”（路

22：25-26）。然后，祂指着自己说，就是他们所承认的主，说：“我在你们中间如

同服事人的”（对比 27 节）。

上帝的权威根植于爱，在服事和克己中不断操练。上帝的权威主要不是基于至

上的力量或完美的知识，尽管这两者都是上帝的属性。以爱为基础的神性政权与以

武力和高举自我为基础的人性政权之间存在着鲜明的对比。

当彼拉多问祂是不是犹太人的王时，耶稣回答说，“我的国不属这世界。我的

国若属这世界，我的臣仆必要争战，使我不至于被交给犹太人。只是我的国不属这

世界”（约 18：36）。彼拉多又问他说，“这样，你是王吗？”耶稣清楚地表明，

他的权柄——他的王权——是由真理定义的。他回答说：“你说得对，我是一个王。

我为此而生，也为此来到世间，特为给真理作见证。凡属真理的人就听我的话”（约

18：37）。

正如基督的权柄主要是基于上帝的爱和真理，圣经也以同样的权柄告诉我们。

很久以来，人们就意识到，在基督（道成为肉身）和圣经（上帝的话语）之间，在

人类的语言表达中存在着深刻的相似之处。先知和使徒的话不仅仅是人的话，也是

上帝以人的形式所说的话。保罗为此感谢上帝，帖撒罗尼迦的基督徒“领受了我们

所传的上帝的道……不以为是人的道，乃以为是上帝的道。”（帖前 2：13）。确

实是基督的灵用先知和使徒的口向我们说话（彼前 1：10-12）。怀爱伦提醒大家注

意基督和圣经之间的相似性：
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在基督身上所显明的神性与人性的结合，也在圣经之中显明出来。凡所启

明的真理，“都是上帝所默示的”，但也是藉着人的语言来表达，以切合

人的需要。这样，圣经便可被称为上帝的书，就如基督被称为“道成了肉身，

住在我们中间”一样了。这项事实不应被用为攻击圣经的论据，反当加强

人的信心，相信它是上帝的话。（教会证言，卷五，第 747 页）。

这种类比经常以基督和圣经的仆人形式来表达。伯纳德 . 拉姆说：“神圣的救

主和神圣的圣经都有仆人的形象，尽管他们都有神圣的荣耀。”3 虽然这种类比存

在着局限性，但将耶稣的话应用于圣经是最合适的，“从来没有人像祂这样说话的。”

（约 7：46），并且“祂教训人如同有权柄的人”（太 7：29）。而基督“反倒虚

己，取了奴仆的形像，成为人的样式”（腓 2：7，新国际译本），然而，祂说话带

有上帝的权柄。同样，虽然圣经是在人类语言的软弱和不完全中赐下的，4 然而，“上

帝的言语句句都是炼净的”（箴 30：5），“是真理”（约 17：17），“是活泼的，

是有功效的”（来 4：12），“是不能废的”（约 10：35），“必永远立定”（赛

40：8）。

2. 证实圣经是上帝话语的最高权威的圣经证据

圣经作为上帝的话语赐给我们。它用神圣的权柄，独一真神的权柄向我们说话。

有示玛的话说，“以色列啊，你要听！耶和华我们上帝是独一的主。”（申 6：4），

表达了以色列的上帝，耶和华的独特性。整本圣经，无论是旧约还是新约，都只承

认一个上帝。祂的权威高于一切其他的权威。尽管祂的权威是建立在爱的基础上，

但祂不能容忍任何其他假神。祂是天地的创造主，再没有任何神能够与祂同等（赛

40：25-28；45：18）。祂也是唯一能施行拯救的上帝（赛 43：10-12）。

同样，尽管圣经中上帝的话是以仆人的方式传达给我们，但它们却含有至高的

权柄。藉着摩西，上帝清楚地晓谕祂的百姓，祂藉着众仆人所吩咐的话语和诫命，

人不可添加，也不可删减（申 4：2；12：32）。上帝的话语不能被添加或删减，这

个原则被其他受启示的作者重复强调。我们在箴言 30：6 读到：“他的言语，你不

可加添，恐怕他责备你，你就显为说谎言的。”在启示录 22：18-19 有更强烈的警告。

有些人认为这些警告只针对圣经的特定部分；然而，圣经明确表明，任何预言启示，

传统或著作，都不能被接受为带有神圣的权威，除非那些临到我们的是通过上帝所

命定的先知和使徒。

摩西警戒百姓关于假先知的警告；他们的言语，即使是奉耶和华的名说的，也
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会被视为狂妄而被弃绝（申 13：1-5；18：20-22）。另一方面，拒绝耶和华真先知

的话等同于拒绝上帝的权威，这最终会带来致命的后果（申 18：15-19）。在很大

程度上，以色列的历史表明，接受或拒绝上帝所拣选的先知所传达的话语，最终决

定了个人和国家的命运（代下 36：15-16；尼 9：26-31）。只有通过摩西所给予的

启示和上帝真先知的话语才能被视为上帝的话语。以赛亚先知简明地陈述了上帝话

语独一权威的原则：“人当以训诲和法度为标准；他们所说的若不与此相符，必不

得见晨光。”（赛 8：20）

我们已经看到，在新约圣经中，圣经独特权威的原则是如何在耶稣的传道和教

导中得到证实的。祂极力警告要防备假先知和假基督的到来，这些人试图宣称他们

的信息具有神圣的权柄，却偏离了上帝的道（太 7：15-23；24：5，11，24）。祂

同时也谴责了强加在圣经之上的传统，这些影响否定了圣经的最高权威（太 15：1-9；

可 7：1-13）。使徒们对假教师，假先知，假使徒，和他们的教导也发出了类似的

警告（徒 20：29-30；提后 4：3-4；彼后 2：1；约一 4：1）。任何将人的教导或教

会传统高举于圣经教导之上的做法，都将破坏上帝话语的至高权威。

3. 新教改革者和圣经权威

圣经的最高权威，由基督和祂的使徒来维护，在随后的几个世纪中不断受到了

挑战。随着许多异端的兴起，他们扭曲了上帝的道，并引进了谬道。在应对这些异

端分子的过程中，他们过度强调了教会的权威，使得传统逐渐遮蔽了圣经的权威。

尽管在早期的几个世纪里，教父们常常肯定圣经的权威，但在教会议会日益增长的

影响力之前，它就被削弱了，尤其是在罗马，主教对权威的主张更是如此。圣经的

权威也被寓言解经，经院哲学，和附加在旧约正典中的伪经所冲淡了。

而新教改革者的先驱，如约翰 . 威克里夫（大约 1329-1384），已经呼吁以圣经

作为信仰和教义的唯一标准。马丁 . 路德（1483-1546），作为奥古斯丁学说的修道

士和威滕伯格大学的圣经神学教授，清楚地阐述了圣经作为最高权威的独一性。当

他在威登堡大教堂的门上钉上他那著名的反对赎罪卷的《九十五条论纲》时，他还

没有意识到他的学说所暗示的，乃是教会的权威和圣经的权威之间的冲突。两年后，

在与约翰 . 艾克（1486-1542）的辩论中，路德被动地提出，圣经的权威高于教会议

会和教皇法令的权威。5 1520 年 6 月，教皇在诏书中谴责路德所犯的 41 条错误教导，

他被指控是拒绝教会所有的神圣教师，因此他写了一份详尽的文章为自己的立场辩

护：
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只有圣经才是世上所有著作和教义的真正主人和教师 [ 重点强调 ]。如果这

都不被承认，那圣经又有什么益处呢 ? 我们越是拒绝它，我们就越满足于

人类的书籍和人类的教师。6

路德在他的余生中一直强调“唯独圣经”（sola scriptura）。路德在沃尔姆斯会

议上出现在皇帝查理五世面前，他说：“我的心被上帝的话语所夺。”7 对路德而言，

圣经的权威是基于这样一种信仰，即只有圣经才是宣扬基督真正的福音，因为圣经

乃是圣灵的话语。他一再呼吁只有圣经才是信仰和教义的唯一权威。8 这一原则体

现在路德宗（信义宗）信仰的明确声明中，即《协和信条》所说：

我们相信，教导，并承认旧约圣经和新约圣经中先知和使徒的著作是唯一

的规范和准则，所有的教义和教师都必须以此来评估和判断，正如诗篇

119：105 所写，“你的话是我脚前的灯，是我路上的光。”9

路德和其他新教改革者都很清楚，圣经作为唯一的权威还涉及其他问题，例如

对圣经的解经；圣经的清晰性或明确性；以及圣经的充分性或完整性。罗马天主教

宣称，信徒们需要教会为他们提供对圣经的正确解释，因为这本圣书中的很多内容

都是晦涩难懂的。因此，信徒们需要忠诚地信从天主教所给出的圣经的解释。与此

相反，改革者们坚持提倡圣经的清晰性或明确性。1522 年 8 月，瑞士改革家乌尔里

希 . 兹温利（1484-1531）在苏黎世进行了题为“上帝话语的清晰性和确定性”10 的

布道，其内容在随后的一个月发表。他从旧约圣经和新约圣经中举出许多例子来说

明圣经的确定性和清晰性。在回答了许多反对意见后，他在布道会结束时阐明：“因

为上帝的话语是确实的，永远不会落空。它是清晰的，永远不会让我们陷入黑暗。

它告诉我们关于祂的真理。它似太阳升起并以完全的救恩照耀人的灵魂。”11

路德和兹温利都认为圣经只有通过圣灵的工作和光照，才能行使它的权柄和转

化的能力。约翰 . 加尔文（1509-1564）特别强调圣经的权威是在信徒心中建立起来

的，并不是由教会来决定，而是通过圣灵内在的见证。他认为，“圣经只有在教会

同意的情况下才有分量”，这一说法是“最致命的错误”。他指出基督教会是“以

先知的著作和使徒的证道为基础”，因此，圣经“一定高于教会”。12 “因此，这

一点是成立的，”加尔文写道，“就是那些受圣灵内在教导的人，乃是真正依靠圣经，

而圣经确实是自我认证的”；因此，“它在我们身上所应得的确定性，是通过圣灵

的见证而获得的。”13 加尔文提出了许多证据来建立圣经的神圣起源和权威，例如

圣经内容的权威；圣经的真实性；圣经中先知预言的实现；圣经得到的奇妙保存；

圣经的质朴；以及教会在各个时代对圣经神性的始终如一的见证。但他警告说：
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……这些 [ 理由或证据 ] 本身并不足以坚固我们的信心，除非我们的天父

在其中显明祂的权威，使人们对圣经的敬畏超越争议的范围。因此，只有

当圣经的确定性是建立在圣灵内在的劝导之上时，圣经才最终足以让我们

认识到上帝的救赎。14

4. 圣经权威的范围和充分性

通过强调唯独圣经原则，改革者打破了罗马天主教会对圣经权威和解释的宗教

束缚。圣经中的历史和语法的明确意义不再因为寓言的解释而减弱。不再以教父传

统；经院哲学；教会议会；或教皇的权威，来取代圣经的权威。伪经不再被添加到

正典圣经中，作为同样具有上帝的神圣启示和权威。

改革者们没有预见到，在接下来的几个世纪的发展会破坏人们对圣经的权威性

和真实性的信任和信心。对这一过程的预兆早在耶稣发人深省的问题中提出来了：

“当人子来的时候，还遇得见世上有信德的吗 ?”（路 18：8）。对神圣起源和圣

经权威的信心受到了来自各个方面对圣经批判的挑战。杰弗里 . 布罗米利回应说：

现代社会给圣经权威带来了新的威胁。一方面，从事文学和历史研究的自

由派学者，质疑传统的作者身份，挑战事实的可靠性，拒绝或重构上帝的

启示，并提倡破坏教义和伦理绝对的相对论。另一方面，罗马天主教信奉

教皇有绝对正确的教义，随着教条主义的发展，允许通过增加或扩大传统

来削弱圣经的权威。15

尤其是现代圣经批判的各种形式，甚至导致许多虔诚的基督徒限制了圣经的权

威，使其简化为基督教信仰和道德的一些核心要素。无论圣经对历史或科学性质的

问题有何评论，都要严格地服从历史批判和科学自然主义哲学的标准，即先天地排

除了自然领域和历史洪流中的超自然因果关系。这种方法通常倾向于忽视，歪曲，

或否认圣经作者关于他们作品的神圣起源，权威，和真实性的明确主张。

在现代关于圣经权威的争论中，另一个重要的因素是圣经的范围或目的。用保

罗的话来说，圣经的主要目的是让我们“因信基督耶稣，而有得救的智慧”（提后 3：

15），或者，像使徒约翰所说，“但记这些事要叫你们信耶稣是基督，是上帝的儿子，

并且叫你们信了他，就可以因他的名得生命”（约 20：31）。基督自己在谈到旧约

圣经的时候，批评当时犹太的宗教领袖在把握这一主要目的时的惨败，祂说：“你

们查考圣经，因你们以为内中有永生；给我作见证的就是这经。然而，你们不肯到



◇ 69 ◇

第五章：圣经的权威

我这里来得生命”（约 5：39-40）。

争论中关于圣经权威范围的问题，与圣经的目的无关。相反，主要的问题是圣

经的权威是否延伸到圣经的全部内容。对 21世纪的基督徒来说，这个问题不仅是“唯

独圣经”的原则，而且是与其相关的“全备圣经”的原则。问题不仅在于我们是否

增加了上帝话语的权柄，而且在于我们是否剥夺了它的权威。在许多基督徒的心里

和思想中，对圣经的批判已经将圣经的权威降至最低限度，甚至完全否定了它。怀

爱伦在论到福音工作者时谈到了这个问题：

许多自命为福音的使者不承认全部圣经都是上帝所默示的。这一学者排斥

这一部分，另一个人则怀疑另一部分。他们将自己的见解置于圣经之上；

所以他们所教导的几段经文乃是以他们自己的意见为权威的。圣经原有神

圣的正确性被摧毁了。（基督比喻实训，第 39 页，着重强调）。

原则是所有的经文都要作为上帝的话语来接受，以神圣的权柄来说话。圣经的

作者用许多方式表达了这一点。摩西在他对以色列人的最后一次讲话中提到：“隐

秘的事是属耶和华我们上帝的；惟有明显的事是永远属我们和我们子孙的，好叫我

们遵行这律法上的一切话”（申 29：29）。他早期的训诫是“人活着乃是靠耶和华

口里所出的一切话”（申 8：3）。

在新约圣经中，耶稣同样强调相信和顺服上帝的一切话语。祂引用这句话是为

了回应上帝用神迹来拯救自己脱离饥饿的试探。祂重复摩西的话，即人活着“乃是

靠着上帝口里所出的一切话”（太 4：4）。福音书的叙述证明耶稣不仅拥有无与伦

比的知识和对圣经的理解，而且祂接受了所有的圣经经文作为上帝权威的话语。复

活之后，祂温柔地责备了两个门徒，因为他们的心太迟钝，不相信“先知所说的一

切话”（路 24：25）。

同样，使徒们在整本圣经中所表明的信仰与上帝的话语是一样的。保罗在罗马

巡抚腓力斯面前承认说：“他们所称为异端的道，我正按着那道事奉我祖宗的上帝，

又信合乎律法的和先知书上一切所记载的”（徒 24：14）。在面对以弗所教会的长

老们，保罗作见证说，他没有“将上帝的旨意隐藏不传给你们”（徒 20：27）。后

来，在写给以弗所教会的书信中，他提醒整个教会，他们是建立在“使徒和先知的

根基上，并有基督耶稣自己为房角石”（弗 2：20）。彼得在他殉道前不久，从罗

马写的第二封信中，他敦促信徒“要记念圣先知预先所说的话和救主的命令，就是

使徒所传给你们的”（彼后 3：2）。保罗在给提摩太的最后一封信中，明确而简洁
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地重申了“全备圣经”的原则：“圣经都是上帝所默示的，于教训、督责、使人归正、

教导人学义都是有益的”（提后 3：16）。

虽然“全备圣经”之原则的主要焦点，毫无疑问是圣经在属灵范围内的权威，

但我们不能武断地将人类知识的任何领域都排除在权威之外，例如历史或自然科学。

在对圣经充分性的深入研究中，诺埃尔 . 威克斯提出了一些关键性的问题，例如，

“圣经对救赎的关注是否限制了它的权威？它与生活的其他主要主题或领域无关吗? 

……圣经有没有明确地限制自己的权威范围 ?”16 他对这些问题的明确回答是，圣

经中没有这样的限制。他认为圣经不仅强调基督是救赎主，而且强调基督是创造主，

是创造万物的主宰，是整个世界历史的主。因此，任何知识领域都离不开基督的权

威和祂的话语——圣经。

一些人声称，由于圣经不是科学或历史的教科书，它不应该在这些知识领域被

当作权威。虽然这种说法在技术意义上是正确的，但如果圣经中关于创世的清晰记

录和历史叙述的真实性被拒绝或被科学理论或历史研究重新解释，它就相当于是对

圣经权威的正面攻击。无论是耶稣还是任何受启示的先知和使徒们，都没有质疑过

《创世记》的记载或圣经其他部分的历史真实性。相反，他们肯定了圣经所有内容

的真实性和神圣的权威。

改革者主要是支持圣经的充分性原则，虽不是独一性，却是关于救恩的教义，

是围绕基督作为救赎主为中心。但同样的原则必须在创世论的教义上得到支持，该

教义是以基督作为创造主为中心。圣经不仅告诉我们，上帝通过基督创造了这个世

界，而且还告诉我们这是如何成就的。“唯独圣经”和“全备圣经”的孪生原则既

适用于这个世界和人类的起源，也适用于他们的救赎和最终的恢复。

怀爱伦在她的著作中强调了“唯独圣经”的原则在创世论教义中的应用。她写

道，“只有上帝的话语才能给我们一个真实的世界创造的描述”（基督教育原理，

第 536 页）。她将“全备圣经”的原则应用到作为创造主和救赎主的基督身上，并

具体描述说：“整本圣经就是一个启示；因为凡启示给人的，都是藉着基督来的，

并且都是以祂为中心。上帝借着祂的儿子向我们说话，我们也是因祂的儿子而被创

造和救赎的”。（基督复临安息日会圣经注释，卷七，第 953 页）。

怀爱伦对许多基督徒在科学理论的影响下，拒绝接受圣经中关于六天创造简单

的字面意义而深感忧虑。她认为这是人类理性权威对圣经权威的替代，“与显而易

见的圣经事实相反”（先祖与先知，第 113 页）。她解释说，上帝从来没有向人类
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揭示祂完成创造工作的确切过程；因此，“人类科学无法探索至高的秘密”（先祖

与先知，第 113 页）。鉴于此，她明确说道，“应该坚定地相信上帝话语的神圣权威。

圣经是不能用人类的科学观念来检验的”（先祖与先知，第 114 页）。

5. 神圣的权威，人类的回应，和圣经释经学

虽然上帝的权威是至高无上的，但祂不会强迫受造物的道德意志。人类是按照

上帝的形象所造，被赋予了选择的权力。上帝尊重这种能力，即使是向堕落的人类。

上帝的权柄，以爱和真理为基础，从我们身上引出信心、信靠、顺服和爱的回应。

然而，如果我们选择拒绝祂的权威，就是将自己与上帝，即我们存在的本源脱离了。

摩西用以下几句话来表达了这个基本的真理：

我今日呼天唤地向你作见证；我将生死、祸福陈明在你面前，所以你要拣

选生命，使你和你的后裔都得存活；且爱耶和华你的上帝，听从祂的话，

专靠祂；因为祂是你的生命，你的日子长久也在乎祂。（申 30：19-20）

耶稣把同样的真理应用到祂自己的教导中。凡听见祂的话就去行的，就如一

个智慧的人，把房子盖在磐石上，这房子能抵挡风雨和洪水。凡听见而拒绝祂话

的，就好比一个愚蠢的人，把房子盖在沙土上，然后被风雨和洪水冲走（太 7：24-

27）。接受上帝话语中所表达的权柄，就得生命和永生；若是拒绝祂话语的权威，

无论是所说的还是所写的，都会导致永远的灭亡（诗 1：1-6；箴 8：32-36；启 22：

18-19）。

上帝不能，也永远不会，废除或弃绝祂的神圣权柄。圣经的至高权威也是如此，

因为圣经是上帝的话语。人类对权威的主要反应应该是一种信心的回应，在自愿顺

服中生发出来。上帝的话语是对人类的整体发出的：思想，心灵，和灵魂（太 22：

37）。通过祂的话语，上帝不仅邀请我们一起辩论（赛 1：18）；祂也催促我们把

心交给祂（箴 23：26）。

新教改革者们明白，自我阅读和学习圣经是每个人的特权和责任。这种信念促

使威克里夫，路德，丁道尔，和其他人将圣经翻译成一种普通人都可以阅读和理解

的语言。在现代，同样的信念导致了圣经或部分圣经被翻译成两千多种语言。怀爱

伦也持同样的观点。她在一篇名为“圣经要被所有人理解”的文章中，写道：“圣

经是写给每一个人的，——是面向社会的每一个阶层，是面向每一个地域和时代的。

每一个聪明人的职责就是查考圣经。各人应当自己知道得救的条件”（时兆，1894
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年 8 月 20 日）。

从人类的角度来看，对圣经保持最高的尊重将会带来一系列具有独特价值的好

处。我们的环境中存在着许多不确定性，有时会使我们陷入实际的危险中。我们如

何应对这种情况，这关系到我们的生活质量和个人需求，更不用说我们永恒的生命

了。

圣经虽然写于许多个世纪以前，但被尊为来自上帝的权威信息，它仍然是我们

与造物主保持着联系的关键点。通过与人类儿女的书面交流，祂提供了一个最终稳

定的来源，并带出意义。创造我们的上帝，不但在祂浩瀚的宇宙中，而且在我们的

日常生活中，都是永活的主。

在很大程度上，圣经是上帝干预和指导人类事务的书面记录。对于肤浅的读者

来说，在人性的一面常常被曲解，使圣经在他们的生活中成为一个遥远的，甚至是

微不足道的角色。在这一点上，他们错过了本可以属于自己的福气。

圣经为人类能够理解我们自己提供了一个真实可信的基础。我们是谁 ? 我们真

的是有价值的人吗 ? 或者只是穿越时空的影子 ? 圣经向我们保证，我们个人的价值，

除了与他人竞争的技巧外，还在于我们内在的价值，来自基督的创造和救赎。就此

而论，我们作为人的价值就像带给我们这个真理的文字一样可靠。

我们见证了圣经的整体力量。在我们这个星球上所有不同的民族和文化之外，

还有上帝的话语，它要传达给每一个人，在权力和权威上超越了每一种有文化背景

的行为或观点。在这一点上，它是伟大的统一者。在一个离心式的世界里，常常与

自身发生激烈的冲突，真正遵守上帝的话语会给每个人带来和平与尊重。

只有藉着这本权威的圣经，才能让我们理解自己的命运。只有圣经，记录了我

们创造主的品格，和祂如何使我们存在于世有一个真实的描述。只有在祂的话语中，

我们才能发现原始的本性永远不能告诉我们的东西：上帝是良善的，祂恳切地寻求

在不久的将来使我们与祂建立亲密的交通，所有这一切都是通过圣子基督的事工，

赎罪的死亡，和复活而实现的。
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介绍

沟通需要媒介和渠道才能有效 ; 因此，要“听到”上帝的声音，就需要一个媒

介和传输通道。历代以来，传递上帝信息的唯一途径，就是忠实地抄写，并反复抄

写所启示的话语。因为启示和圣经都是与文本数据有关，在二十一世纪，要在圣经

中“聆听”上帝的话语，就必须先确定经文的内容及其局限性，然后再加以解释。

这一章试图理解在圣经的局限性中，什么是应该和什么是不应该的。此外，本章还

考察了受启示的经文正典本身，它的传播过程，以及我们今天能够接触到的手稿和

译本。

1. 圣经正典

圣经的正典不能与权威和规范的问题分离，反过来，这与我们对启示和默示的

理解有关。对于一个宗教团体（无论是犹太教或基督教）来说，是什么使一篇古老

的文献比另一篇更具权威性？作为一个出发点，显然旧约圣经和新约圣经都是自我

认证的。它们的权威并不取决于某个人，无论是重要的个人还是教会的权威。将它

们纳入正典，它们的宗教团体承认它们具有权威，乃是因为它们的神圣来源，因此，

它们被纳入正典。由于篇幅的限制，我们只能粗略地勾勒出画面的轮廓，关注主要

的焦点和问题，而不一定会涵盖每一个具体的问题或难题。

基本的概念和定义

英语单词“正典”源于希腊文kanōn，意思是一根芦苇，测量杆，或者是窗帘杆；

反过来，关联到希伯来文名词 qāneh，意思是“芦苇，棒”（王上 14：15；伯 40：

圣经的经文和正典
杰拉德 .A. 林贝尔

第六章
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21）。从引申的意义来说，正典是经文的主体，是“经过衡量”并发现值得纳入一

个具有宗教团体权威的经文集体。因此，正典必须与圣经的概念以及默示相联系。

一个规范的经文是在一个特定的宗教团体中被赋予权威，并被认为是受上帝“默示”

的（提后 3：16）。然而，圣经比更有限的正典提出了一个更广泛的概念。我们有

关于受默示作品的参考，在旧约圣经中提到，并且被认为是受启示的作者所写的作

品而没有被包括在旧约圣经的正典中（代上 29：29）。在旧约圣经中，上帝的话语 

（作为权威）和这个启示的传播之间——无论是口头的还是书面的（出 17：14；

24：4）——存在着密切的联系。写下从上帝那里得到的指示是一个合乎逻辑的结果，

因为它提供了连续性和未来的支持（申 31：9-13）。申命记 31：26 指出了这“律法书”

的“见证 / 作用”。同样，在旧约圣经的其他地方，希伯来文词语，ēd，就是“见证”

的意思，经常与根据既定标准的验证联系在一起。（申 31：19，21；书 22：27，

28，34）。

在三个特定的历史场合中，我们发现了一个需要遵循的权威性书面资料的概念：

（1）在出埃及记 24 章 7 节，人们宣告他们将遵行摩西在西奈山受启示所颁布的律

法书；（2）在列王纪下 23 章 3 节和历代志下 34 章 32 节，犹大众人都服从在约西

亚王在位期间，希勒家在圣殿里所得的律法书上的话；（3）在尼希米记 8 章 9 节，

以斯拉为那些从巴比伦被掳归回耶路撒冷的人念律法书上的话。当他们听的时候，

民众哭了，尼希米记 8：11 表明他们已经明白律法书上的意思和他们的责任。所有

这三个事件都发生在立约，或重申所立之约的仪式上。因此，我们可以得出这样的

结论：上帝和祂的子民之间的圣约关系是由他们遵守“主的话语”所决定的。

从逻辑上讲，这个概念需要有一个权威，把上帝的“话语”收集起来。显然，

这个收集并不是人的工作，也不是基于特定宗教领袖或宗教传统的喜好。旧约圣经

（和新约圣经）权威性的整合（正典）是基于上帝的自我启示。

“kanōn”这个词曾在希腊语中被广泛使用。事实上，古代世界对不同方面的

人类活动充满了指导的教规（或模式 / 规则）。在加拉太书 6：16，保罗使用这个

词的意义是，基督徒的行为是可以被验证的。1 然而，在圣经中，它不是用来表示

圣经正典的。公元一世纪末，罗马的克莱门特在提到基督教的“传统”时使用了这

个词。2 在将近一个世纪后，亚历山大的克莱门特提到了信仰的标准。3 从四世纪中

叶开始，kanōn 也被用来表示旧约圣经和新约圣经的神圣作品集。

优西比乌通常被认为是第一个使用这个术语来指集合的（集合新旧约圣经）基

督教圣经的人。4 然而，这并不意味着这个概念在新约时代就没出现过。耶稣遵守
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了旧约圣经的规定（节期 [ 约 2：23；4：45]，安息日仪式，圣殿礼节 [ 路 21：1]，

丁税 [ 太 17：24]），这些表明了他们集合性质。祂在“经上记着说”的背景下引

用了旧约圣经的命令，应许，或其他的故事，（太 4：4，7，10；11：10；可 7：6；

以及其他），在祂的论述中，这总是作为一个结论性的论点出现。

早期教会似乎也反映出这种对旧约圣经的集合权威的态度。庇哩亚人每天考查

旧约圣经来验证保罗的教导（徒 17：11）。保罗在他的论证中运用了旧约圣经的力量，

为圣工的开展寻求财务上的支持（林前 9：9-10，14），指明伸冤是独属上帝的特权（罗

12：19-20），并阐明罪的普遍性（罗 3：10）。彼得在旧约圣经的基础上主张圣洁

的生活方式（彼前 2：4-6）。这些证据表明，在新旧约圣经中存在着一个权威作品

集的概念，是用来定义合法生活的界限。到目前为止，新旧约圣经都证明了权威著

作的概念，即带有权威性的作品。这种权威不是个人或组织决定的结果，而是建立

在书面（或口头）话语本身的权威之上，这乃是上帝的启示。

然而，并不是所有受启示的著作都被收录在正典中。在被收入正典的过程中，

需要理解的是，如何决定收录什么，不收录什么。虽然确切的答案可能不是那么容

易获得，但回顾历史可以提供必要的数据，反过来，这些数据又需要根据圣经的权

威主张，基于启示的教义加以解释。在对收入正典的过程进行概念性的解释之前，

需要解决以下两个问题：第一，哪些书籍 / 文字被包含在这个正典中；第二，圣经

正典是在什么时候结束的？

旧约正典的历史 

传统上，犹太人的旧约被分为三个主要部分：律法、先知书、和著作（见表1）：

律法（tōrāh） 先知书（nebî′îm）   著作（ketûbîm）

创世记 约书亚记   诗篇
出埃及记 士师记   箴言
利未记 撒母耳记上下   约伯记
民数记 列王纪上下   雅歌
申命记 以赛亚书   路得记
 耶利米书   耶利米哀歌
 以西结书   传道书
 十二本先知书（何西阿书，约 以斯帖记
 珥书，阿摩司书，俄巴底亚书， 但以理书
 约拿书，弥迦书，那鸿书， 以斯拉记
 哈巴谷书，西番雅书，哈该 尼希米记
 书，撒迦利亚书，玛拉基书） 历代志上下

表 1：按犹太人的方式分类的希伯来文圣经正典 
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这三部分的划分对于收入正典的重建过程非常重要。关于它存在的最早可追溯

的外部参考文献，可以在公元前 132 年的伪经《耶稣 . 本 . 西拉书》的序言中找到。

其他资料的来源，如马加比二世，菲斐洛，和约瑟夫，都引用了类似的分类。

最早的完整抄本（即梵蒂冈抄本和西奈抄本）都可以追溯到公元 4 世纪，其中

包括一些伪经。这个正典也被称为亚历山大正典。然而，尚不清楚这些伪经是何时

被包括在内的，目前的证据表明，纳入这些非正统著作的日期较晚。因此，似乎有

理由认为，这些纪念性抄本（仅在公元三世纪开始使用）显示了早期基督教普遍存

在的影响，但在拉比犹太教的背景下难以界定其身份。

犹太教和迅速发展的基督教之间的对抗和竞争日益加剧，因此必须在这样的背

景下来理解七十士译本的正典问题。尽管七十士译本是来自犹太社会的背景，但它

作为罗马时期福音传播的重要工具，在基督教团体中被迅速采用并成为权威，导致

了公元 2 世纪初犹太教对七十士译本（包括其经典）的直接拒绝。

希伯来人的犹太教正典与保存在七十士译本中最古老抄本的正典之间存在着显

著的差异。后者包括《托比特书》，《朱迪斯记》，《马加比 1-4 书》，《所罗门智训》，

《便西拉智训》（《西拉书》）和《巴录书》，以及以斯帖记的补充和但以理书的

补充材料（苏撒纳传，比勒与大龙），这些书在希伯来正典中都没有发现。这些差

异可能是由于犹太教和基督教之间正出现的紧张关系。必须指出的是，最初的基督

教并没有接受附加材料作为权威。公元四世纪的亚他那修斯和耶柔米，都提到了伪

经，但明显将它们与正典著作区分开来。

来自昆兰的证据是非常有用和重要的。除了以斯帖记以外，希伯来正典中所有

书卷的完整卷轴和碎片都在昆兰被发现。这一点意义重大，因为大部分卷轴的年代

都是在公元前 1 世纪（有些甚至早在公元前 2 世纪）到公元 73 年之间。因此，几

乎所有与犹太教旧约正典有关的书籍，在公元前二 / 一世纪就已经有手抄本的存在

了。其次，昆兰社区似乎也熟悉公元前二世纪在《耶稣 . 本 . 西拉书》的序言中已

经提到的三重划分。这种分类在不同的新约经文中也有出现，如路加福音 24：44

和马太福音 23：35（与路加福音 11：51 相对应）。5

伪经以斯拉二书约写于公元 100年，书中（14：45）指出旧约正典包含 24本书（外

加 70 本“隐藏”的书）。大约在公元 170 年，萨迪斯的主教梅利托出版了他著名

的旧约书单，其中包括所有的书卷，唯独以斯帖记除外。区分现代学术的关键问题

是，旧约圣经是否在耶稣时代（或之前）已经确定下来，还是只发生在公元一世纪，

或者甚至可能发生在公元二世纪后期。
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围绕着“雅尼亚会议”产生了很多争议。大多数关于正典的讨论表明，犹太拉

比们决定了旧约作品的正典性。雅尼亚，地处巴勒斯坦地中海沿岸，在公元 70-135

年期间有一个拉比学派（贝斯哈米德拉什）和一个法庭（贝斯丁，犹太议会）。圣

经的范围就是其中一个讨论的话题。然而，这样的讨论并无特别之处，因为拉比们

在之前的年代中至少争论过一次，在雅尼亚时期之后的很长一段时间里也争论过好

几次。很明显，这些拉比式的讨论（以及更多的）对正统的犹太教起到了重要的作用，

因为他们后来被纳入巴比伦的塔木德，但他们并没有形成旧约的正典。最多，他们

只是简单地证实了早已确立并被普遍接受的东西。

新约圣经正典的历史

新约正典的历史并不像旧约正典那样复杂，其中部分原因是由于手抄本的存在，

这代表了在实用性方面的巨大创新。当讨论到新约教会正典的出现时，主要的证据

是来自新约圣经本身。耶稣自己把祂的信息坚定地建立在旧约圣经的律法之上，正

如熟悉的经文所说的那样：“你们听见有话说……只是我告诉你们（太 5：33-34，

38-39，43-44）。在约翰福音 10：35，耶稣更是进一步说明，圣经（graphē 希腊文）

是不能“废除”的（标准修正本，新国际译本，新雅各王版），在逻辑上要求其具

有约束力的权威。其他早期的基督教著作利用耶稣的命令来论证婚姻关系的永久性

（林前 7：10-11）。具体的教导是基于耶稣的命令（林前 9：14[ 福音工作者的养生 ]；

林前 11：17，23[ 主的晚餐 ]；提前 5：17-18[ 长老的酬劳 ]）。

保罗进一步发展圣经的启示概念，不仅包括已知的和确立的旧约正典，还包括

新兴基督教的经文（提后 3：16；来 1：1-2）。很明显，对于新约圣经的作者来说，

他们所著作品的规范性（约束力）根植于他们的启示。彼得后书 1：21 强调这个过

程不是出于“人意的”，而是“上帝的感动”。然而，大多数引用直接指向口头的

语言，而不一定指向书面记录。路加福音的序言（路 1：1-4）指出，在一个迅速摒

弃假冒的“神圣”著作的环境中，需要有一个权威的书面记录来见证耶稣的行为、

话语和信息。除了耶稣的生、死和复活的权威历史记录（福音书）之外，早期教会

很快就把其他的著作列为可信赖的。在彼得后书 3：15-16，使徒将保罗的著作（没

有具体说明）包括在那些受上帝所赐的智慧启示的范围之内，因此使他们具有可信

性。

早期教父的证据表明，在一世纪末和二世纪初，已经出现了一个具有权威地位

的基督教文献的书面合集。表 2 说明了早期教父使用新约正典的情况。
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教父 年代 新约正典著作

罗马的克莱门
特

约公元 60-100 年 使徒行传（？），罗马书，哥林多前书，以
弗所书，提多书，希伯来书，彼得前书

伊格那丢 约在公元 107 年去
世

提及马太福音，路加福音，约翰福音，罗马书，
哥林多前后书，加拉太书，以弗所书，提摩
太前后书

坡旅甲 约公元 70-160 年 马可福音，约翰福音，使徒行传，罗马书，
哥林多前后书，加拉太书，以弗所书，腓立
比书，帖撒罗尼迦后书，提摩太前后书，希
伯来书，彼得前书

殉道者

游斯丁

约公元 100-165 年 马太福音，马可福音（？）路加福音，约翰
福音、使徒行传、罗马书、哥林多前书、加
拉太书、以弗所书、歌罗西书、帖撒罗尼迦
后书、希伯来书、彼得前书

马吉安 约公元 140 年 路加福音、罗马书、哥林多前后书、加拉太书、
以弗所书、腓立比书、歌罗西书、帖撒罗尼
迦前后书、腓利门书

爱任纽 约公元 150-202 年 马太福音、马可福音、路加福音、约翰福音、
使徒行传、罗马书、哥林多前后书、加拉太书，
以弗所书、腓立比书、歌罗西书、帖撒罗尼
迦前后书、提摩太前后书、提多书、希伯来
书、雅各书、彼得前后书、约翰一、二书、[ 犹
大书有争议 ]、启示录

穆拉多利正典 约公元 190 年 路加福音、约翰福音、使徒行传、哥林多前
后书、加拉太书、以弗所书、腓立比书、歌
罗西书、帖撒罗尼迦前后书、罗马书、腓利
门书、提多书、提摩太前后书、约翰一二书、
犹大书、启示录

亚历山大的克
莱门特

约公元 155-220 年 马太福音、马可福音、路加福音、约翰福音、
使徒行传、罗马书、哥林多前后书、加拉太书、
以弗所书、腓立比书，歌罗西书，帖撒罗尼
迦前后书，提摩太前后书，提多书，彼得前书，
约翰一书，犹大书，启示录

特土良 约公元 160-220 年 马太福音，马可福音，路加福音，约翰福音，
使徒行传，罗马书，哥林多前后书，加拉太书，
以弗所书，腓立比书，歌罗西书，帖撒罗尼
迦前后书，提摩太前后书，希伯来书，提多书，
彼得前书，约翰一二书，犹大书，启示录
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希坡律陀 约公元 170-235 年 马太福音、马可福音、路加福音、约翰福音、
使徒行传、罗马书、哥林多前后书、加拉太书、
以弗所书、腓立比书、歌罗西书、帖撒罗尼
迦前后书、提摩太前后书、提多书、彼得前书、
约翰一书、犹大书、启示录

奥利金 约公元 185-254 年 经过广阔的旅行后，他在公元 230 年左右出
版了一份被普遍接受的全面的新约著作清
单：马太福音、马可福音、路加福音、约翰
福音、使徒行传、罗马书、哥林多前后书、
加拉太书、以弗所书、腓立比书、歌罗西书、
帖撒罗尼迦前后书、提摩太前后书、提多书、
彼得前书、约翰一书、启示录。有争议的著
作：希伯来书，彼得后书，约翰福音二三书，
雅各书，犹大书

凯撒利亚的优
西比乌

约公元 260-340 年 马太福音、马可福音、路加福音、约翰福音、
使徒行传、罗马书、哥林多前后书、加拉太书、
以弗所书、腓立比书、歌罗西书、帖撒罗尼
迦前后书、提摩太前后书、提多书、彼得前书、
约翰一书、启示录

亚他那修 约公元 296-373 年 亚历山大的主教，也是第一个在他的正典中
收录了所有 27 本新约著作的人

表 2：教父和他们的正典

诺斯底主义的文献，例如由瓦伦廷（公元 135-140 年）撰写的《真理的福音》

（Evangelium Veritatis），阐明了对正典著作的综合使用，并表明那时正典已经确定

下来，甚至可能被认为是关闭的。

在公元 4 世纪和 5 世纪，教廷经过几次的会议解决了新约圣经的正典问题。他

们并没有确定新约圣经著作的正典性，而是认可了早期的做法。早期的教会，在犹

太教的背景下开始发展起来，他们熟悉旧约圣经权威文本的概念。当耶稣以一个响

亮的“经上记着说”来反驳试探者和其他对手时，祂以这个概念为基础来理解祂自

己和祂的工作，表明祂对旧约圣经和权威的文本集合概念的尊重。新约教会遵循了

这个榜样。没有一个有秩序的教义或强有力的教会来掌控以保证早期基督教会的统

一；相反，是通过遵守使徒对耶稣、祂的信息，和祂的事工的见证，使教会保持相

对的团结。这种坚持需要一个忠实可靠的经文来为耶稣提供一个实质性的见证。
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新教和天主教的正典对比 

从表 3 中可以很容易看出，新教和天主教的正典之间存在着显著的差异，这些

差异最终是建立在不同的神学前提之上的。6

罗马天主教 / 东正统的正典 新教的正典

摩西五经

1．创世记

2．出埃及记

3．利未记

4．民数记

5．申命记

摩西五经

1．创世记

2．出埃及记

3．利未记

4．民数记

5．申命记

历史书

6．约书亚记

7．士师记

8．路得记

9-10．撒母耳记上下

11-12．列王纪上下

13-14．历代志上下

15-16．以斯拉记和尼希米记

17．托比特书 *

18．朱迪斯书 *

19．以斯帖记（包括增补 *）

历史书

6．约书亚记

7．士师记

8．路得记

9-10．撒母耳记上下

11-12．列王纪上下

13-14．历代志上下

15-16．以斯拉记和尼希米记

17．以斯帖记

诗篇与智慧书

20．约伯记

21．诗篇

22．箴言

23．传道书

24．雅歌

25．所罗门智训 *

26．赫拉赫的智慧书（便西拉智训）*

诗篇与智慧书

18．约伯记

19．诗篇

20．箴言

21．传道书

22．雅歌
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先知书

27．以赛亚书

28．耶利米书

29．耶利米哀歌

30．巴录书（包括耶利米书信 *）

31．以西结书

32．但以理书（包括但以理书的补充 *）

33．何西阿书

34．约珥书

35．阿摩司书

36．俄巴底亚书

37．约拿书

38．弥迦书

39．那鸿书

40．哈巴谷书

41．西番雅书

42．哈该书

43．撒迦利亚书

44．玛拉基书

45．马加比一书 †

46．马加比二书 †

先知书

23．以赛亚书

24．耶利米书

25．耶利米哀歌

26．以西结书

27．但以理书

28．何西阿书

29．约珥书

30．阿摩司书

31．俄巴底亚书

32．约拿书

33．弥迦书

34．那鸿书

35．哈巴谷书

36．西番雅书

37．哈该书

38．撒迦利亚书

39．玛拉基书

*= 新教正典中的伪经

†= 仅限罗马天主教

表 3：罗马天主教 / 东正教和新教正典的比较

罗马天主教和东正教都在他们公认的正典中加入了一些犹太教和新教正典中所

没有的书籍。例如《托比特书》、《朱迪斯书》、《以斯帖记的附加》、《但以理

书的附加》等都被归类为“伪经”，因为它们的起源并不明确。7 它们起源于公元

前 200 年——公元 100 年，是在拉比用“预言的终止”来描述的时期内。它们包含

在七十士译本和武加大译本（它本身部分基于七十士译本）中。在教父时期，“伪经”

的意思是“深奥的或秘密的知识”，强调的是这些书信中所包含的信息只有被传授

的人才能明白。由于这个原因，大多数教父都不接受这些书信的权威（或属于原始

的旧约正典），因为福音的信息既不是深奥的，也不是秘密的。无论是新约圣经作

者还是大多数教父作家都不认为这些书信具有权威性，也不属于公认的正典。

虽然确实有一些新约圣经的书卷可能是参考了伪经的作品（例如，犹大书 9 节
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可能参考了摩西升天记，希伯来书 11 章 35 节可能暗指马加比二书 7 节），但这绝

不是对这些作品的认可。在一些例子中，保罗引用了希腊哲学家的观点（例如，提

多书 1：12 和使徒行传 17：28）8，但这并不一定使他们成为正典或权威。在这个

意义上，对一本伪经的参考或引用可能会利用特定的上下文或已知的意象，而不是

将它封为正典。

七十士译本中包含伪经的证据是相当晚的，因为大多数包含伪经的旧约书籍

的希腊手稿起源于公元四或五世纪，因此他们无法提供早期（使徒时代）教会时期

七十士译本正典的可靠观点。此外，没有一个新约圣经的作者引用一本伪经作为灵

感的来源，例如，熟悉的经文“正如先知所写的……”（太 2：5-6；路 3：4）。此

外，没有一本伪经敢声称它们是上帝的话，就像旧约圣经正典中所发现的一样（例如，

民 35：1；书 1：1；赛 1：10，等）。还应该记住的是，伪经中显露出重大的历史

和神学错误。神学上的不一致包括（1）为死者祈祷（马加比二书 12：43-45；虽然

圣经清楚说明，救恩在死以前就已确定了 [ 来 9：27]，而且人在死亡后一无所知 [ 传

9：5-6]）；（2）灵魂的不灭（所罗门智训 8：19-20；虽然圣经清楚教导人是被创

造的，只有上帝才是永存的 [ 提前 6：15-16]）；（3）柏拉图式的肉体和灵魂的二

分法，肉体被认为是邪恶的（所罗门智训 9：15；虽然创 1：31 表明一切 [ 包括物质 ]

被创造的都是好的）。最后，值得注意的是，最早的基督教旧约圣经正典目录由梅

里托（约公元 170 年）撰写，其中并没有包含伪经。

有趣的是，天主教只是在 1546 年的天特会议上，在马丁 . 路德与教会冲突的背

景下，才将伪经封为正典。它们现在被天主教称为“次正经”，即形成的第二正典，

由传统和教会权威所认可。这一传统在 1546 年的天特会议上岌岌可危，因为宗教

改革提出的唯独圣经的口号对天主教传统构成了巨大的威胁。天特会议标志着一个

政治决定，使得以前只是教会的传统如今等同于圣经。通过这种方式，某些受到新

教宗教改革挑战的教义就可以从“圣经”9 中得到回答。天主教并没有系统地使用

圣经来对抗路德和其他改革者，而是寻求通过传统和学术推理来对抗新教。

正典和传统

每个宗教团体都珍视特定的传统，无论是口述的还是书面的。口述传统在旧约

正典的传播和保存中扮演重要的角色（申 6：20-25；26：5-9）。因此，并不是要否

定传统的本身。最具挑战性的部分是传统和（书面的）圣经之间的关系。谁决定谁？

换句话说，是什么决定了传统的权威和真实性：圣经还是使徒的传统？传统的罗马

天主教神学通常指的是教会拥有特权，组织或建立标准。这一特权是基于罗马的主
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教继承了使徒权柄的传统，他可以领导教会采取和划定新的边界。10 在东正教的范

围中，传统被定义为是基于圣经的基础上，教会在其整体上的见证，但“主要表现

在七次普世会议，神父的著作和礼拜仪式上。”11

在新约圣经，希腊语圣传（paradosis），“传统”，出现了 13 次，通常带有负

面的含义。耶稣将父辈的传统（可能是拉比式的教导）与上帝的命令并列看待（太

15：2-6 和可 7 章中的类似故事）。在加拉太书 1：14， 当保罗在回顾他那臭名昭

著的过去时，似乎有着相似的含义，虽然在哥林多前书 11：2 提到的是正面的内容，

应该被翻译成“教导”（正如新国际版译本所做的那样）。在新约正典结束后，教

父们经常将圣经与传统联系起来，结果两者之间的界限开始模糊。

罗马天主教一再呼吁逐步发展圣经的正典，以表明正典实际上是教会的产物。

从这个角度来看，罗马天主教对教会论的立场（即教会的角色和功能）在很大程度

上决定了它在圣经上的立场。因此，教会论优先于启示和默示。新教强调了包含在

正典书籍中的默示和启示的内在标准。很明显，问题的关键在于传统与圣经的对立。

从历史上看，这个问题在宗教改革时期处于紧要关头，当时天主教在天特会议（公

元 1546年）上批准将次正经纳入他们的正典。梵二大公会议关于神启的体制建立（启

示宪章 Dei Verbum）“坚持‘神圣的传统、神圣的经文和教会的教权是如此的紧密

相连，以致其中一个不能脱离另一个。’”12 这一声明明确强调了天主教在传统的

基础上所声称的继续塑造和形成“神圣传统”和“神圣经文”的主张。以下引用 J.W.查

理的话，可以很好地总结这一立场及其含义：

罗马天主教神学的核心在于它对教会及其权威的独特理解。它的教导权威

高于圣经及其解释。它的主教权威控制着教会的圣礼生活。13

罗马天主教凌驾于圣经之上的权威的一种表现就是它在旧约圣经中加入了伪

经。

2. 正典化：标准和过程

到目前为止，旧约和新约的正典都是用历史术语来描述的，也就是说，通过观

察来记录正典化过程的历史见证。这些证据包括旧约或新约的著作本身，版本的证

据，伪经和模仿的书籍，教父，异教徒，以及不同的名单。它更具描述性，而不是

分析性或神学性。

为正典化过程定义有效的标准并非易事。现代学者非常强调社会因素，宗教团
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体在某种程度上决定了什么是神圣和权威的。其他因素包括（1）预言的起源；（2）

作者身份（即作者必须为人所知）；（3）在新约情况下的使徒身份；（4）古老性；

（5）正统性（即与已经被揭示的内容一致）；和（6）默示。

显然，对启示和默示的高度评价并不能为社会学对正典化过程的解释提供太多

空间。由此看来，在特定的历史背景中，对权威书籍的接受这一概念固然重要，但

它并不是正典过程中的决定性因素。因此，虽然在特定的历史背景下对权威书籍的

接受和接纳的概念很重要，但它并不是封圣过程中的决定性因素。相反，似乎在旧

约希伯来人 / 犹太社区和新约基督教社区中，他们认为接受正典最具决定性的标准

是默示的概念。因此，那些受启发的著作，包括“耶和华如此说”，并向他们同时

代的人证明了他们的启示。在这种情况下，不是教会或一个宗教团体使一篇著作成

为正典的，而是著作的内容和来源，而这些内容和来源反过来又被教会认可和接受。

显然，宗教经文的内部见证不能与上帝意志的早期启示相矛盾；而且，在大多数情

况下，与著作有关的人必须被验证。

似乎到了公元前 4 世纪，旧约正典就已经不再添加了，因为当代的基督教作品

和犹太著作并不认为后来的文学“值得”被视为旧约圣经的启示之作。以斯拉和尼

希米（拉 7：10；尼 8：2-8）在向人们推广权威书籍方面确实发挥了重要作用，但

他们绝对没有将旧约“正典化”。

在现代的批判学术中，假定公元前二世纪但以理的年代被当作正典形成后期的

论据。由于有足够有力的论据支持这本书的真实撰写年代为公元前六世纪，所以涉

及“著作”的正典问题并不是决定性的。在两约期间，伪经和模仿书籍的激增间接

证明了犹太人关于正典封闭的观念，因为它阐明了这样一个概念，为了让一部新作

品被接受为权威，它必须归属于一位已经被认可的圣经作者。

在新约时代，犹太教正典的第一本和最后一本，都曾被耶稣引用，作为为信仰

殉道者广泛而重要的参考（太 23：35）。耶稣似乎也知道犹太正典的三分法，他用

它来表示整体。拉比们在雅尼亚的讨论并没有编纂出一本正典；相反，它讨论了几

本受到犹太教内部某些方面挑战的书籍。

就新约正典而言，旧约正典的最终定论似乎在新约正典的形成中起了重要作用。

现代学术界倾向于正典的后期结束，更多地依赖于历史或社会学的必要性，比如公

元三、四世纪动荡的神学挑战，而不是基于内部的证据。正典化的唯一最重要的因

素——已经在旧约的例子中看到——就是作品的灵感。上帝通过先知或使徒说话。

这在教会团体中提供了经文的真实性。此外，新约正典结束的定义也取决于某些书
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籍的年代。公元二世纪末作为正典盖棺定论的年代可以从穆拉多利残卷的传统年代

推断出来。在公元三世纪的神学斗争之后，到了公元四世纪，这一事实得到了正式

的承认，与此同时，罗马当局也正式承认了教会的合法性，以及作为国家教会的新

角色。

正典批判

近几十年来，人们对所谓的正典批判产生了极大的兴趣。它的目的是关注圣经

文本的最终形式。正典批判并不是一个整体，而是代表了各种各样的方法。它不再

关注个人，而是关注塑造这些作品接受度的群体。它希望了解宗教团体（无论是犹

太教还是基督教）在达成一致的权威正典之前是如何处理不同的解释和压力的。这

显然是一个有趣的问题，它的历史研究可能为二十一世纪教会的挑战提供一些线索。

然而，它忽略了正典化的基本要素，也就是，圣经的默示本质。通过关注产生这些“灵

感”作品的团体，灵感来自团体，而不是作者本人。圣经的模式并不是关注个人（来

1：1），和个人对服侍上帝之呼召的回应（赛 6：1-8）。

正典中的正典概念

“正典中的正典”的概念是对正典进行神学反思的又一重要发展。它表明，对

于特定的情况或特定的时间点，甚至是特定的宗教团体，有些书籍应该比其他的更

有价值。毕竟，就连马丁 . 路德也把雅各书称为“稻草书信”，“正典中的正典”

的概念也被称为“基督论原则”。

问题是，给一个包含最基本和最重要内容的公认的正典书籍下定义，难道不能

被接受吗 ? 在这个语境中经常使用的另一个隐喻——也经常出现在基督复临安息日

会的出版物中——是指信仰的核心点。核心和外围是在正典中的正典概念讨论中的

两个极点。我们注意到，正典中的正典这一思想与内容批判密切相关。显然，它需

要在方法论的层面上进行评价。通过批判圣经的内容，批判家，无论是学者还是外

行人，都使自己成为真理的衡量标准，实际上则不成立。这可能是后现代的智慧，

但绝不是基于圣经神学。

新约 [ 或旧约 ] 圣经的某些部分可能会持续发挥更大的影响力，因为它们

篇幅更长，内容更全面。但是，从实用主义的教牧选择和作品偶然性的角

度向正典相对化提出的义务相结合，是在否认一个正典必须作为我们教牧

选择的检验。14
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“正典中的正典”概念实际上是人们倾向于质疑规范性权威概念的有效性。因

为它似乎并没有从表面上改变正典的内容，所以它是更危险的。另一方面，它鼓励

扩大正典的趋势，将伪经或其他当代宗教著作纳入公认的正典。

一些解释者想要从“正典中的正典”的角度来区分新约和旧约，因此新约“显然”

拥有更高的权威。但这里有一个重要的神学原则岌岌可危。不同层次的启示灵感并

不存在——至少没有圣经的根据。为了促进“正典中的正典”，一个人必须区分不

同层次的灵感。尽管在方法论上不那么合理，但唯一的备选办法，是基于个人喜好

的任意选择。事实上，一部规范性和权威性的正典正是反对这一概念的。

建立圣经文本的校勘学

校勘学是解经的一个基本组成部分，因为它提供了充分的解释和神学所需的文

本基础。然而，一般来说，它是圣经研究中最不被注意和最不被理解的分支学科，

因为它并不占据新的神学方法或见解的“前沿”。上帝的灵不仅启示了远古时代传

递祂话语的作者，而且也确保上帝的启示是以一种信实的方式来传递的。拉比的指

示和来自昆兰的物证都表明，传递的过程确实是一件神圣的事情，是在非常谨慎的

监督下完成的。犹太法规规定了使用的材料类型、行列的尺寸、使用的墨水类型、

字母和单词之间的间距要求，以及抄写员的宗教适合性。

然而，在思考圣经的传递时，还有另一个重要的方面：上帝不仅启示祂的先

知在地上写下祂的信息，祂还保守着祂话语传播的整个过程（诗 12：6-7；启 22：

19，信息选粹，卷一，15 页）。然而，圣经本身（徒 7：16，对比创 23：8；33：

19；太 27：9）和怀爱伦 （信息选粹，卷一，16 页）都提到了复制和传输过程中可

能出现的错误。

正是在这里，校勘学提供了相关的工具，以发现传播过程中可能出现的错误，

并识别这些错误，从而建立了圣经文本最可靠的措辞。然而，这些错误并不涉及教

义问题，通常只涉及数字、名称或地点。我们必须记住相关的比例。标准版的希伯

来文本中只有大约 10% 的内容包含了一些文本注释。因此，90% 的经文是毫无疑

问的，即使有 10% 的经文存在着一些文本的不确定性，这并不会显著地改变文本的

意义，也不会改变圣经的教义。下面的工作定义提供了一个便利的出发点，以便理

解和欣赏校勘学的工作：校勘学试图通过运用特定的原则，比较最古老的手稿和现

存的版本，来确立圣经文本中最可靠的措辞。

校勘学主要研究的是圣经文本的传播，这并不是一个合适的工具，借此来发现
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任何圣经文本的起源或后来所谓的编辑（或版本），这一趋势已成为最近校勘学研

究的时尚。

古代文本并不是以印刷或数字形式流传下来的，在 3000 多年的时间里，抄写

员们不得不手工抄写和重新复制早期的文本。虽然在现代印刷材料中发现错误是常

见的，这些印刷品经过多次校对和数字检查，但古代文本的传播完全依赖于可靠的

标准，集中度，和古代文士的能力。很明显，即使是这些非凡的学者偶尔也会有失

误的时候，导致后来的手抄本中出现文本错误。通常，当下一个抄写员在抄写中发

现错误的文本时，他会试图纠正之前的错误，这有时会导致更大的混乱。

从表面上看，这种抄写的不定性似乎会带来重大的挑战，毕竟这涉及神圣的信

息。然而，几乎在每一种情况下，这种替代性阅读对实际传递的信息很少提出质疑。

所涉及的神学超越了所谓的小的抄写错误，因为圣经的主要教义建立在广泛的教导

之上。

在资料来源方面，圣经比其他任何的古代著作都更能得到证实。在大多数情况

下，我们有多种来源可供借鉴，每种来源都有其局限性，但总的来说，它们为其可

靠性提供了强有力的证据。就旧约圣经来说，马所拉抄本（Masoretic Text）是我们

在希伯来文中最重要的证据。著名的死海古卷的发现为人们如何看待和保存圣经提

供了新的线索。总的来说，这些文本比我们发现的其他圣经文本来源早了大约 1000

年，既证实了对传统希伯来文本的阅读，也证实了人们为保存完整的圣书所付出

的巨大努力。其他手稿来源包括撒玛利亚人的摩西五经（Samaritan Pentateuch），

七十士译本（LXX），以及后来作家的各种注释和参考文献。对于新约圣经，我们

的资料来源是相对丰富的，有数千份手稿，其中有些是非常古老的。在这些莎草纸

的碎片中，有几份文件是在圣经第一次著书的时间里产生的。早期基督教作家的古

老翻译和引文为我们提供了更多的来源。

虽然我们不能在这里探索用于确定正确阅读原文的技术方法，但这个有用的过

程已经成为一门如同艺术一般的精妙科学。简而言之，我们可以肯定译本所依据的

圣经文本的可靠性。因为每一个译本都有一个内置的观点，查阅多个译本可以帮助

我们理解圣经作者的原意。然而，明智的做法是，选择阅读与实际手稿来源相一致

的译本，也要谨慎不在不精确的译本上建立神学理解，防止他们将重要的改编融入

圣经的正典中。
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总结

基督复临安息日会对正典和经文的理解是基于对默示的清晰认识。同一位圣灵，

在不同的时期，不同的历史背景下，也一直积极参与圣经的保存和传播。圣经正典

的主要特征之一是经文的自我认证性质，因为它们是“受默示的”。如前所述，正

典化不是一种社会学现象，而是一种对圣经权威性和“上帝气息”性质的历史肯定。

显然，到公元前五世纪末，旧约正典已经被广泛地确定下来，只有少数几本书仍在

犹太人的圈子中被讨论。耶稣和使徒把圣经理解为那个时期犹太人所见证和所知道

的明确著作。早期教会采纳了犹太教的圣经概念，并制定了一部正典。总的来说，

这个过程是在公元二世纪完成的，尽管在教父著作中仍存在讨论。正典，以及圣经

本身，并不是基于传统，而是基于上帝话语的权威和保存。

一旦认识到正典的范围，就需要理解经文的传播过程。为了感激在公元 1456

年古腾堡发明可动式印刷机之前的 2500 年的时间里手动抄写圣经的巨大努力，我

们需要了解抄写员 / 文士的职位、出错的可能性、所用语言的性质，以及文本及其

版本的历史。

今天，即使是无法接触到原始语言的普通信徒，也可以充分利用他们所掌握的

各种辅助工具，其中包括从译本和圣经词典到由专家和其他出版物撰写的评论。在

使用这些辅助工具时，读者必须对这些作品的作者偏好、观点、甚至偏见保持敏锐

的态度。为了让现代的读者能够接触到上帝的信息，有必要在圣灵的引导下尊重上

帝的话语。

以赛亚已经明确指出，要更认真、更紧密地遵守上帝话语的重要性，他说，“我

口所出的话也必如此，决不徒然返回，却要成就我所喜悦的，在我发他去成就的事

上必然亨通。”（赛 55：11，新国际译本）

参考书目

1. “kanōn”在新约圣经中共出现了 4 次，（加 6：16，林后 13、15、16）。在哥林多后书 10 章，它指的是指

定的事奉范围。See Linda L. Belleville， “Canon of the New Testament，” in Foundations for Biblical Interpretation. A 

Complete Library of Tools and Resources， eds. David S. Dockery， Kenneth A. Mathews， and Robert B. Sloan （Nashville： 

Broadman & Holman Publishers， 1994）， p. 375.

2. 他写道，“让我们放弃那虚无的、徒劳的考虑，让我们转向那流传下来的著名而庄严的标准（kanona）”。（1 

Clement 7：2 in Edgar J. Goodspeed， The Apostolic Fathers  [London： Independent Press， 1950]， p. 52）.
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3. Clement of Alexandria The Stromata 6.15.125.

4. 《贝尔维尔》，第 375 页，认为公元 353 年左右亚历山大的主教亚他那修是第一个使用这个词来区分真实的

圣经和非真实的圣经的人。在公元 363 年，老底嘉会议是第一个采用这个术语来区分“正典”和“非正典”书籍的

教会委员会。

5. 马太福音 23：35 中提到的是第一位殉道者是亚伯，撒迦利亚是犹太正典最后一本书中提到的最后一个殉道者

（代下 24：20）。根据犹太正典，创世记和历代志下代表了正典的第一部和最后一部。

6. The table is based upon Andrew E. Hill and John H. Walton， A Survey of the Old Testament （Grand Rapids， MI： 

Zondervan Publishing House， 1991）， p. 21.

7. 伪经意为“隐藏的”，指的是那些出现在旧约或新约正典边缘的书籍。A concise introduction to the OT 

Apocrypha can be found in James H. Charlesworth， “Old Testament Apocrypha，” in Anchor Bible Dictionary， ed. 

David Noel Freedman， Gary A. Herion， David F. Graf et al.， 6 vols. （New York： Doubleday， 1992）， 1：292-294. 

Individual helpful studies can be found in George W. E. Nickelsburg， Jewish Literature Between the Bible and the Mishnah 

（Philadelphia： Fortress Press， 1981）.

8. Probably he was quoting Epimenides of Crete （Acts 17：28a； Tit 1：12） and Aratus of Cilicia （Acts 17：28b）.

9. 例如，炼狱的教义便可在《智训》3：1-6 中找到理论基础。

10. 正是罗马主教大巴西尔（约 330-379 年）将天主教会的官方神学引向了这样一个立场，即“不成文的使

徒起源的传统，虽然没有在圣经中找到，但保存在教会中，同样可以被接受为具有上帝的权威。”（Peter M. van 

Bemmelen； “Revelation and Inspiration” in Handbook of Seventh-day Adventist Theology， ed. Raoul Dederen， 

Commentary Reference Series， vol. 12 [Hagerstown， MD： Review and Herald， 2000]， p. 47）.

11. John Van Engen， “Tradition，” in Evangelical Dictionary of Theology， ed. Walter A. Elwell （Grand Rapids， 

MI/Carlisle： Baker Books/Paternoster Press， 1984）， p. 1105.

12. Daniel J. Harrington， “Introduction to the Canon，” in The New Interpreter’s Bible. Volume 1： General  

Articles， ed. Leander E. Keck， 12 vols. （Nashville： Abingdon Press， 1994）， 1：20.

13. J. W. Charly， “Roman Catholic Theology，” in New Dictionary of Theology， eds. Sinclair B. Ferguson and David F. 

Wright （Leicester/Downers Grove： Inter Varsity Press， 1988）， p. 598.

14. D. A. Carson， Douglas J. Moo， and Leon Morris， An Introduction to the New Testament （Grand Rapids， MI： 

Zondervan Publishing House， 1992）， p. 498.
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介绍

今天，一个至关重要和非常实际的问题是，涉及应该用什么方法来解释圣经，

因为解经是必要的，就像耶稣指出的那样（路 24：27）。这一章从一般的指导方针

开始，然后进入具体的解经步骤，帮助我们理解上帝的话语。一开始就必须牢记，

解经的目的必须是在解经者和听众中燃起一颗“火热的心”（路 24：32），这将拉

近他们与上帝的距离。

1. 历史性研经法

历史性研经法有时被称为圣经——语法研究法，历史——语法研究法，或语

法——历史研究法。它与主流的历史批判法，以及来源批判、形式批判、编校批判、

传统历史批判和社会科学批判等是有区别的。

与大多数其他研经法相比，历史性圣经研究法承认圣经的自我证明，并研究其

现象。它接受上帝启示了祂自己的说法：（撒上 3：21），祂与圣经的作者建立了

关系（摩 3：7；弗 3：5），祂也启示所命定的真理，并传达信息（但 10：1；多 1：

3），祂激励人类作者与他人分享这些信息（提后 3：16；彼前 1：10-12：彼后 1：

19-21），并且铭刻的信息就是上帝的道（可 7：10-13）。历史性圣经研究法的基本

前提是：

1. 只有圣经才是真理最终和最高的检验（赛 8：20；66：2）。不尊重圣经自我

见证的外来解释原则必须被拒绝。不能让来自哲学、心理学和社会学的原则来影响

经文的解释。传统和科学不能决定信仰的问题，尽管它们在人类生活中有其应有的

释经的指导方针
以克哈特 .穆勒

第七章
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地位。

2. 第二个前提涉及圣经的整体。圣经是上帝所写的话语，是一个整体，而不

仅仅是片段的选择（提后 3：16）。先知和使徒的信息是上帝所命定的话语（代下

36：15 -16；罗 3：2；帖前 2：13）。圣经中人与神是不可分割地联系在一起的（彼

后 1：19-21）。

3. 圣经的比喻或一致性可以从三个方面看出来：（a）圣经是它自己的解释者（路

24：27）。所有涉及同一主题的经文必须结合起来进行研究，以正确地呈现圣经的

教义。这并不是断章取义，断章取义乃是仅仅把经文串在一起而不考虑它们的上下

文关系。（b）圣经中有一个基本的一致或统一（约 10：35）。（c）圣经中也有明

确（清晰）性。这种清晰不仅意味着圣经是可以被理解的，而且清晰的经文也能照

亮难懂的经文（彼前 1：10-12）。

4. 属灵的事物必须从属灵上辨别（林前 2：11，14）：（a）凡想要明白圣经的

人都需要圣灵的光照（约 14：26）。然而，圣灵不会违背祂所启示的圣经。（b）

另一方面，凡解释圣经的人必须拥有信心和属灵的态度（代下 20：20）。

经文的问题

今天的世界与古代近东不同。大多数人所说的语言与圣经作者所使用的语言不

同，而且我们的许多文化元素与圣经中所描述的不同。因此，我们必须研究圣经经文，

并试图理解这些经文所描述的语言、时间和环境。我们必须试着用生活在几个世纪

以前的人的眼光去看，当他们听到圣经的信息时，用他们的耳朵去听。在努力克服

时间、语言和文化的障碍的同时，我们相信可以接近圣经经文，并将其应用于今天

的环境。

但我们是否需要明确地区分经文的意思和经文的含义？这个问题的背后是一种

思想和议程，即必须以一种全新的方式重新应用圣经经文，以适应我们目前的情况。

当这样做时，圣经的词汇仍然被使用，却被赋予了一个全新的意义。例如，有人声

称新约圣经中提到耶稣的复活是作为未来被救赎者肉体复活的保证，并不是一个历

史和肉体上的复活。相反，它仅仅是指向信徒们属灵上的复活，不管那意味着什么，

只是让他们在此时此地获得新的生命维度。通过遵循这种方法，我们会用人类解经

者的权威取代上帝的原始目的，并将释经开放为无数种可能性，用相对主义和多元

主义取代真理。
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虽然我们相信上帝针对当时特定的情况启示了先知，但祂的信息超越了这些情

况，并传达给今天的我们。尽管有时间限制的差异，但人类的特点是高度的连续性，

独立于时间、文化和环境，尤其是在道德问题上。1

上帝的道并不受文化或历史的制约，而是由文化 / 历史构成的。它超越了文化

范畴，并在今天传播到我们的面前。因此，圣经经文在最初的背景下，在原则上的

意义，正是圣经对我们现今的意义。任何经文在我们今日情况下的应用都必须与原

文的意思相联系。正如已经指出的，耶稣自己确信圣经不仅指向最初的听众，而且

也指向祂那个时代的人，以及那些未来的人。2

2. 解释一段圣经经文

当我们谈论圣经经文时，可以指单独的一节经文，也可以指包含许多章节的圣

经段落。以下是按时间顺序排列的基本的解经步骤：

1．向上帝祷告

2．阅读经文

3．阅读最接近原文的译本

4．翻译经文

5．研究背景

6．分析经文

7．进行神学研究

8．经文应用

9．利用资源

10．投入时间

每一个步骤都是必不可少的。然而，没有受过神学或圣经解经训练的人可能希

望跳过第三步，使用现有的译本（第四步），并简化第六步中讨论到的其他一些方法。

即使做了这些调整，他们也会从历史——圣经研究法中受益。3
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第一步：向上帝祷告

圣经。既然惟有属灵的人才能明白属灵的事（林前 2：14），在开始学习圣经之前，

当然要以祷告转向上帝。因为圣经是上帝的话语，圣灵的启示对于正确理解圣经是

至关重要的。但以理书 9：1-19 说明了祷告与经文学习之间的相互作用。在这种情

况下，圣经学习要在祷告之后。

解经步骤。当打开祂的话语时，我们要在祷告中，祈求上帝的智慧（雅 1：5），

并寻求圣灵的引导（路 11：13）。然而，祷告并不局限于学习圣经之前的时刻。解

经者在努力理解经文的过程中随时都可以寻求上帝，向上帝述说使他 / 她困惑的事

物，并回应圣经对个人的挑战。因此，在上帝和祂的话语与人类之间必产生这样的

对话。

第二步：阅读经文

圣经。在启示录 1：3，启示录的读者被称为是有福的。在路加福音 4：16-19，

耶稣在解释和应用圣经之前先阅读了圣经（路 4：21-27）。读经可以是私下的，也

可以是公开的。在我们的例子中，指的是对经文的个人阅读。

解经步骤。为了熟悉这段经文，必须仔细地反复阅读，最好是在大的背景下来

阅读。背诵经文也是很有帮助的。需要不断地重复背诵经文来增加记忆。这样反复

地阅读会让读者更生动地感受这段经文，并开启新的理解。

第三步：阅读最接近原文的译本

圣经。在圣经时代，还没有大量的圣经手稿，但新约圣经的作者似乎使用了不

同形式的七十士译本（LXX）和希伯来文经卷。然而，圣经强调了不添加也不删减

地保存圣经的必要性（申 4：2；12：32；启 22：18-19）。由于今天我们手头有数

以千计的新约圣经手稿，以及许多旧约圣经的资料，所以我们需要寻找最接近原文

的译本。

解经步骤。尽管已经发现了成千上万的圣经手稿，我们却没有原始手稿。现存

的手稿是原稿副本的抄录，包含了许多不同的阅读材料。研究经文的学者感兴趣的

是恢复原始圣经文本的可能性，其目标是尽可能地接近原始经文。圣经仍然是保存

最完好的古代手稿，是值得信赖并可靠的。文本分析的要求很高，是专业研究的领域。

它需要熟悉并掌握好几种古代的语言，因为这项工作并不局限于希腊文和希伯来文

的手稿。它会延伸到其他语言的版本，并涉及教父著作的引用。因此，我们中的大
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多数人都将使用既定的希腊语和希伯来语文本和 / 或翻译成我们母语的译本。

第四步：翻译经文

圣经。与必须用阿拉伯语阅读的《古兰经》不同，圣经文本有三种语言组成：

希伯来文、亚兰文和希腊文。圣经本身就有译文，例如，创世纪 31：48（亚兰语和

希伯来语）和罗马书 8：15（亚兰语和希腊语）。

解经步骤。能够读懂圣经语言——希伯来语、亚兰语和希腊语——的人应该去

翻译正在研究的这段经文，并以书面形式记录下来。因为经文中的细微差别和选项

是任何翻译都无法捕捉到的。译者已经做出了某些决定，即使是最好的翻译也已经

是一种解释。

所有无法接触到原始圣经语言的人都应该尽可能地查阅一些好的译本。翻译圣

经有不同的方法。人们可以找到释义，实际上这些不是翻译，而是用自己的语言来

描述圣经的内容，还有很大的解释空间。例如，明确的话语只是一种意译。4 真正

的翻译可以分为正式翻译和动态翻译。

正式的翻译力求尽可能地接近原始语言。雅各王版（KJV）、修订标准版（RSV）

和新美国标准版圣经（NASB）都属于正式翻译的范畴。然而，有些版本听起来会

有些僵硬。

动态翻译试图在读者和译文之间建立一种类似存在于原文读者和原文之间的关

系。它们的字面意思比正式翻译要少。他们不仅分析经文，而且试图重新编排结构。

新英文圣经（NEB）和今日英译版（TEV）都属于这种翻译类型，而新国际译本（NIV）

则处于正式翻译和动态翻译之间。

好的英文译本包括雅各王版（KJV），尽管如此，但语言可能也会过时，有时

也很难理解。此外，用于雅各王版的希腊手稿并没有包括后来发现的更好的手稿。

新雅各王版（NKJV）、修订标准版（RSV）、新国际译本（NIV）、美国标准版（ASV）

和新美国标准圣经（NASB）都是基于最古老的手稿，后两者是最直译的英文译本。

虽然有时我们可能会遇到圣经翻译的问题，但总的来说，他们是可信的。使用

多个译本可以防止某些译者或翻译团队的个人自由行为。
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第五步：研究背景

圣经。忽视圣经背景的一个反面例子是耶稣遭遇的第二次试探（太 4：6），撒

旦引用诗篇 91：11-12 来挑战耶稣。这段引用与原文相比被缩短了，因此有些曲解。

诗篇的作者谈到上帝“在你行的一切道路上”的引导，而不仅仅是祂在特殊情况下

的干预。诗篇 91 篇的背景揭示了上帝保护信徒免遭网罗和灾难。耶稣反对无视圣

经的上下文来歪曲圣经的任何行为。在马太福音 19：4-8，耶稣通过引用旧约圣经

创造的背景（更大的背景）来讨论离婚，并确认圣经本身就是其解释者的原则。

解经步骤。我们需要区分历史——文化背景和文学背景。文学背景可以分为较

大的文学背景和直接的文学背景。

1. 历史背景：历史文化背景为以下问题提供了答案：圣经是何时写成的 ? 人类

的作者是谁 ? 这本书最初是写给谁的 ? 作者的目的是什么 ? 书中描述的事件发生在

什么时间，在什么地理位置 ? 当时的政治、经济和社会形势如何 ? 我们对其宗教背

景和处境了解多少 ? 当时盛行哪些习俗 ? 人们如何生活、工作和维持生计 ? 他们吃

什么 ? 圣经本身、考古学、地理学和历史都阐明了历史背景。历史背景是非常有帮

助的，也是非常必要的，以便更好地理解将要探讨的经文。例如，但以理书的写成

日期，以及作者的名字，都可以从书籍本身来推断。事件发生的日期，以及其他时

间顺序的数据，通常可以在不同章节的开头找到（但 1：1；2：1；6：1；7：1；8：

1；9：1；10：1）。因此，这本书写于公元前 6 世纪。

2. 文学背景：文学背景包括经句、段落、章节，甚至是要研究的经文前后的书卷。

通常，文学背景比历史背景更容易研究。因此，我们要区分较大的和更直接的文学

背景。

a．较大的文学背景——较大的文学背景是圣经，更具体地说，是经文所取自

的圣经书卷。必须参考这一背景。被研究的经文是圣经作者整体信息的一部分，而

且它必须与他的整体信息相吻合。通常情况下，经文并不会完全脱离它的较大背景。

因此，我们要找出作者主要论点的位置。

例如，加拉太书特别讨论了因信称义的问题，而以弗所书则强调了教会的性质。

圣经书卷的整体信息或重要主题可以通过以下方式来确定：通过作者的陈述告诉我

们他写作的目的；通过概述文件；通过观察词汇、短语或主题的重复；通过关注人

物的互动；通过记录事件发生的地点和所涉及的时间。

考虑一下彼得的一个例子。在彼得前书，作者似乎专注于苦难。新约圣经中没
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有哪本书如此频繁地提及苦难，并如此清晰地阐述这个主题。但是，尽管他们遭受

苦难，使徒仍然呼吁教会信徒要有圣洁的行为并努力作工，这是次要的主题。

最广泛的背景是整本圣经及其救恩计划。通常，我们研究的每一段经文中都包

含着有趣的词汇和特定的主题。首先，这些词语和主题应该贯穿于它们出现的圣经

中。如果作者写了不止一本书，我们也可以通过所有这些圣经书卷来追溯。最后，

我们可以合理地进一步探讨其他圣经作者如何使用同样的词语和概念。虽然圣经作

者并不互相矛盾，但可能存在连续性或间断性。它们可能有不同的侧重点。这里我

们遇到的原则是，圣经本身就是解释者，一段经文可以阐明另一段经文。

b. 直接的文学背景——是当下最重要的活动之一，即使不是圣经解经中最重要

的元素，也属于文学背景研究中非常重要的位置。甚至词语的意思通常也是由背景

决定的。能够辨别经文与背景的关系有助于研究圣经的人避免错误或偏见的解释。

例如，以赛亚书 65：17-25 并没有像启示录 21-22 章那样描述新天新地。在以

赛亚书 65：20，死亡仍然存在。再看以赛亚书 65：23 和 66：23-24。这是一个对以

色列有条件的预言，指出了一个几乎是理想的国度，它从未在地球范围内实现，但

期待着在宇宙范围内的最终实现，就像启示录 21-22 章所描述的那样。同样，哥林

多前书 2：9 也没有描述新的地球，而是上帝的智慧在耶稣身上显现，为要使我们

得着救恩。研究背景还包括考查其结构，确定段落的划分，以及确定其文学体裁。

（1）结构：在阅读直接背景时，也就是要研究经文前后的章节和段落时，必

须记住这些问题：我们的经文是如何与背景相适应的 ? 这节经文是如何与上下文联

系起来的 ?

有时，阅读新约福音书和使徒书信的读者会觉得，作者在表述他们的观点或叙

述时有些杂乱无章。然而，如果仔细研究，通常就会看到一个组织良好的大纲和一

个明确的目的。作者并不总是遵循我们的喜好。例如，他们可能会把段落与一个或

多个神学术语的使用联系起来。圣经书籍并不是杂乱无章的创作，或是缺乏一定的

顺序和编排，乃是优秀的文学作品。因此，仔细查看背景的结构是必不可少的，以

便对所发生的事情有一个清晰的了解。

确定一篇文章或一个文件的结构可以帮助我们理解作者的思路，注意文件不同

部分之间的联系，并增强我们对段落的理解。

背景的概括可以通过分析文件的内容或研究书籍的文学特征来实现，比如重复
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出现的词汇、短语和整句话。为要建立一种结构，人们可以寻找神学的主题、被提

及的人物、地理位置、资料的时间框架、交叉、进展、平行主题、平行记录和重复次数。

●神学主题——路加福音中的一个重要神学主题就是对弥赛亚的拒绝。这是不

断被重复的。

●被提及的人物——启示录 4：1-8：1 的角色与启示录 8：2-11：18 提到的人

物有很大的不同。在七印的异象中，羔羊显现了十次，而在七号的异象中却没有出

现过。在启示录 4-7 章出现了 12 次的四活物也是如此，而在七号的部分根本没有出

现。然而，地球上的居民却在七号的描述中被强调。

●地理位置——地理位置在约翰福音中非常重要，可以用以建立结构。

●时间框架——在启示录中，第一部分描述了从公元一世纪到最后的终点之间

的几次时期，而第二部分只关注末时的事件。

●交叉——交叉是一种结构，其中第一部分与最后一部分相对应，从前面开始

的第二部分与末尾的第二部分相对应，从前面开始的第三部分与末尾的第三部分相

对应，等等。它可能在中间有一个单峰或一个双峰。交叉是典型的希伯来人思维方式。

 但 2 — 四个帝国

  但 3 — 对信仰的死刑判决

   但 4 — 对巴比伦王的审判

   但 5 — 对巴比伦王的审判

  但 6 — 对信仰的死刑判决

 但 7 — 四个帝国

●进展——进展可以在启示录的开头场景中找到，所有这些场景都与圣所有关。

●平行主题——在约翰福音第 9 章，在生来瞎眼的人和属灵瞎眼的人之间存在

着类似的主题。

●平行记录——平行记录出现在使徒行传第 9、22 和 26 章中关于保罗悔改的

故事。
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●重复——重复是经常发生的，例如，与启示录 17-19 章相比，启示录 16：

12-21 中的重复描述。

（2）段落的划分：在研究背景以及后来分析经文时提出的另一个问题是：段

落的界限在哪里 ? 段落在哪里开始和结束 ? 在启示录中，确定段落的划分变得非常

重要。

（3）文学体裁：另一个问题是所使用的文学类型。我们看到的是散文还是诗歌 ?

诗歌往往具有相当高的比喻性和隐喻性，不应该过度解释。然而，必须避免另一种

极端，即低估诗歌的历史价值。

背景和 / 或经文是历史记录还是预言 ? 如果是预言，它是传统性预言还是启示

性预言？如在但以理书和启示录中，可能包含了许多符号和奇妙的数字。传统性预

言通常是有条件的。它也可能有不止一个实现，而启示性预言“描绘了善与恶之间

的斗争，以及最终的胜利和上帝永恒国度的建立。因此，它并不是以人类的反应为

条件”5，并描绘未来的样子，而不是可能的样子。

第六步：分析经文

圣经。在某些地方，圣经的结构是清晰可辨的。诗篇中的一些交错排列，许多

平行性，和离合体的大纲，几乎每个人都能辨认出来。约翰在启示录中似乎采用了

但以理书中的一些结构原则，比如重述。

新约圣经的作者，使用旧约圣经来强调特定的词语和并解释它们。例如，在罗

马书 4 章，保罗引用了创世记 15 章 6 节，并解释了因信称义。在加拉太书 3 章 16 节，

他强调名词“种子”的单数形式。在罗马书 3 章所列的旧约圣经引文中，保罗强调

了“没有一个人”和“所有人”，然后得出“所有人都犯了罪，亏缺了上帝的荣耀”

的结论（罗 3：23）。圣经鼓励我们要仔细阅读经文。

解经步骤。经文的分析包括对经文的结构、文学体裁、个别词汇、短语、句子

和较大篇幅的研究。

1. 不同类型的结构：章节和段落的结构可能有很大的不同。必须记住，结构不

应该强加于经文之上；相反，它必须从经文中分离出来。因此，为了适应结构而改

变词语顺序或章节顺序的必须被拒绝。然而，找到经文的大纲可以在很大程度上帮

助我们理解并解释。以下是几种可行的模式：
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a. 提纲能让我们更好地理解作者提出的问题、他的主要思路、题外话以及资料

的安排。

路加福音 12：15-21 可以概括如下：

1. 简介： 原则                              12：15

2. 比喻                                    12：16-20

 a. 场景 1： 财主                         12：16-19）

  （1） 财主的信息                       12：16

  （2） 独白                             12：17-19

   （a） 问题                         12：17

   （b） 解答                         12：18-19

（主题： 财物与灵魂）

 b. 场景 2： 上帝                         12：20

独白

  （主题： 灵魂与财物）

3. 结论： 原则                              12：21

b. 在离合诗的大纲中，英文字母被连续地用在依次的诗句开头。6 这只能在原

文中看到。

c.包裹体是一种信封结构。文章开头的陈述在结尾处也会重复。

d. 交叉体可以使用一个 ABB 'A ' 或 ABA ' 的模式。它们可以扩展或连接在一起，

可以在句子和章节的结构上找到，也可以在大段落的结构上找到，甚至在圣经书籍

的结构上找到。

一个出现在阿摩司书中的交叉体（5：4-6a）。 

A “耶和华向以色列家如此说：你们要寻求我，就必存活；

 B 但不要往伯特利寻求，

  C 不要进入吉甲

   D 不要过到别是巴；

  C’因为吉甲必被掳掠，

 B’伯特利也必归于无有 .

A’要寻求耶和华，就必存活，免得他在约瑟家像火发出” （新标准修订版）.
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e. 希伯来诗歌最重要的特征是平行性。它也延伸到新约圣经，因为新约圣经的

作者遵循希伯来人的思想。在平行性中，第二行与第一行的思想有着密切的联系，

或是作为反复、扩充，或对比。因此，一行可以用来解释另一行。

在箴言 9：10 有一个著名的平行性例子。在这里，我们可以通过设置分组方式

来关联这些元素。

敬畏   耶和华  是  智慧的开端；

认识   至圣者  便是  聪明。

f.其他特征还包括词汇、短语和思想的层进，对比，和重复。例如，在约翰一书 1：

6-10，所有的章节都以相似的方式开始（“我们若”）。其中有三节开头完全相同：“我

们若说”（1：6，8，10）。这三节经文都是否定的，与包含上帝应许的经文形成

鲜明对比（1：7，9）。这种结构突出了人类的主张和上帝的恩赐之间的差异。此外，

三个否定式章节中的强化描述（1：6，8，10），以便使层进法的高潮发生在最后一节。

2. 文学体裁：文学体裁可能会随着读者从背景转向经文本身而改变。例如，在

形式的层面上，我们可以区分悔改、感恩、诗歌、赞美诗篇和末世诗篇、质疑律法

和绝对律法 7、信仰规则、箴言、比喻、神迹、热情叙述、警告、诉讼和教训。

在圣经中，我们可以发现描述某种行为的叙述，却没有叫我们去效仿这种特

定的行为。此外，我们也会遇到直接或间接要求正面回应的记录、诫命和训诫（罗

15：4）。圣经明确指出道德上消极的行为是不可效仿的，但积极的态度和有助益

的行为是可以效仿的。例如，亚伯拉罕信心是可学习的榜样（罗 4 章），我们蒙召

要跟随基督的脚步（彼前 2：21），挪亚的醉酒是不能效仿的（创 9：20-24）。

3. 研究大段的经文：在研究经文中较长段落的几节经文或是一大段时。在研究

这些内容时，有许多问题需要考虑。

a. 经文的分类——在今天的圣经中，对经文和章节的划分并不是圣经本身的，

而是在后来才添加的。通常，这些划分是有帮助的；有时，它们也没有起到帮助的

作用。在许多地方，英语翻译与希伯来语和希腊语版本以及非英语翻译中的章节和

经文数有所不同。简而言之，章节和经文的划分不应该决定我们对某一段落的解释。

我们在启示录 20：5 注意到这一点，其中后半部分显然属于第 6 节。8

b. 主要思想——在较长的段落中，我们必须要问，作者如何发展他的论点？他
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的主要思想是什么？他会在哪里绕道而行或插入一些其他的想法？他现在的主要目

标是什么？当研究一个段落时，重要的是要找到本段的主要主题或作者主要的关注

点是什么。

c. 时间和地理位置——通常，研究文中提到的时间要素和地理位置对解经是有

帮助的。我们可能会发现时间倒叙，时间预言，以及对未来的描述，就好像它已经

存在一样。不同的地点可能会对所描述的信息产生影响。当人们把注意力从地上的

情形转移到天上的情形时，地点也就发生了变化。在启示录 12 章，时间和地点发

生了重大的变化。第 1-5 节描述了龙与妇人之间的早期冲突；第 6 节描述了龙与妇

人之间的中世纪冲突；第 7-12 节描述了米迦勒和龙在天上的冲突；第 13-16 节，再

次描述了龙与妇人之间的中世纪冲突；在第 17 节中，龙和妇人的后裔，余民之间

的末世冲突。

d. 活动人物——观察经文中提到的不同人物，观察他们是如何相互作用的，这

很有帮助。研究这些人物特征对段落中的信息可能具有重要意义。

e.与经文的其他部分或其他书卷的联系——与同一书卷的其他部分的文学联系，

例如在我们的经文和其他地方使用过的短语就变得很重要。作者在哪里引用了旧

约圣经？他在哪里提到旧约圣经或新约圣经？他的引文在后来的正典中是如何使用

的？他在哪里提到圣经以外的文献？研究类似的叙述是有帮助的，例如，在福音书

或撒母耳记——列王纪 / 历代志中的联系。9

圣经作者经常引用其他圣经作者的经文。例如，我们在罗马书 3 章发现了一连

串的旧约圣经引文。启示录有大量的旧约圣经引喻，尽管这卷书没有直接引用旧约

圣经。例如，启示录第 4 章的背景是以西结书第 1 和 10 章。另一个引喻的例子在

雅各书 5 章 12 节。雅各提到了山上宝训（太 5：37）。在使徒行传 17 章 28 节，保

罗提到外邦的诗人，在提多书 1 章 12 节提到一个克里特先知。在圣灵的启示下，

犹大书似乎引用了以诺一书（14-15 节）。圣经以外的文学作品可以作为例证。

f. 寓言和象征——圣经的解经者在解经时应避免寓言化。寓言化意味着赋予故

事细节更深层次的含义。没有控制和保障措施，信息很容易会被曲解。在寓言化的

情况下，唯一的限制因素是解经者的想象力。因此，不同的解经者对经文的解释千

差万别。字面上的意思是最好的。

圣经主要使用的是象征法，而不是寓言。在象征法中，一个类型对应着一个原型。

例如，旧约的描述在新约中找到了它的实现，但是在更大的范围内。在小类型的背
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后是更大的现实。“类型是上帝所设立的一个机构，历史事件，或人物，它有效地

预示了一些与基督教有关的真理。”10 只有在圣经允许的情况下，使用象征法才更

安全，就像新约指的是旧约的前身一样。

例如，在罗马书 5：14，亚当是基督的一种类型，在约翰福音 6：14，摩西也是（引

用申 18：15）。

4. 短语和句子：在学习了大段的解经原则之后，我们现在转向短语和句子。这

一步的重点是语法特征和句法，即句子的构造方式。它还涉及文学和修辞模式。

a. 语法和句法——研究短语和句子意味着：这是怎么回事？什么是特殊的？公

开的信息是什么？我们试着参与到经文所描述的内容中。

通常，短语的意义不只是词汇的总和。因此，除了简单的阅读之外，我们还要

研究动词的时态和动作，特殊的表达方式，并寻找短语和句子的句法。此外，还必

须问一个问题：一个句子的不同部分是如何相互关联的，以及它们所传达的信息。

在约翰福音 8 章 58 节，耶稣作了一个惊人的声明：“……还没有亚伯拉罕之

前就有了我。”这个句子使用不规则语法。被认可的说法是：“在亚伯拉罕之前，

我就在了。”耶稣仍然声称预先就存在了。明显的语法不规则现象是故意造成的。

耶稣不仅声称自己生活在亚伯拉罕之前，他还将出埃及记 3：14 的神圣称号应用到

自己身上。人们都明白这一点。他们明白耶稣声称自己是上帝，所以想要用石头打

他（59 节）。

b. 修辞特征——在今天的谈话中，我们有时会使用文学工具，如反讽、讽刺、

比较和不需要回答的反问句。所有这些，甚至更多的，都可以在圣经中找到。我们

必须了解这些特征，以避免误解作者的表达。它们还包括夸张、矛盾、反论等等。

我们在新约圣经中发现了这些文学形式的显著例子；耶稣自己也用夸张的说法：

“迦百农啊，你将要升到天上吗？将来必坠落阴间。因为在你那里所行的异能，若

行在所多玛，他还可以存到今日。”（太 11：23）保罗在写给哥林多教会的信中讽

刺地说道：“除了我不累着你们这一件事，你们还有什么事不及别的教会呢？这不

公之处，求你们饶恕我吧。”（林后 12：13）一个关于矛盾修辞的例子，或是矛盾

陈述的并列，出现在耶稣的陈述中，“凡有的，还要加给他，叫他有余；凡没有的，

连他所有的，也要夺去。”（太 13：12）还有反论的例子：“我告诉你们，若是他

们闭口不说，这些石头必要呼叫起来。”（路 19：40）
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c. 词汇——在研究词汇时，最重要的原则是要根据所给定的句子的语境来界定

每个词汇的含义。确定作者在不同的地方使用它的方式。有时，我们甚至想看看圣

经的其他书卷是如何使用的。“经文索引”是有帮助的，应该作为学习圣经的基本

工具。每一个可能重要的词汇都应该仔细研究。必须非常小心，不要对一个词汇的

意思做出过早或草率的决定。

重要的是要认识到作者是如何使用一个术语的，以及它对他意味着什么，而不

是它对我们今天的意义。当代的观念不应等同于圣经时期的文字使用观念。词汇是

动态的，而不是静态的，因此语言的含义是会发生变化的。因此，词语在不同的时

代会有不同的含义。词语在不同的语境中也有不同的含义。

词源学的研究需要认真对待。有时，研究相关语言中的词根意义和可比术语是

不可避免的，尤其是对于那些在圣经中只出现过一次的词汇。然而，上下文语境应

优先于词源。

不提倡使用英文圣经或任何译本中词汇的词源，来解释基于翻译术语词根意义

的圣经词汇的含义。事实上，在圣经语言中，一个词汇的意义可能比现代语言中相

应的术语有着更大或更小的意义范围。我们必须允许作者在原著语言的框架内为自

己说话。例如：

（1）意思的改变：在“钦定本”中，“肉”一词代表食物，而不是肉体；“玉米”

是代表谷物，而不是玉米；“阻止”在帖撒罗尼迦前书 4：15（钦定本）中的意思是 

“先于”。一些今天带有贬义的词在过去却是积极的或中性的表达。启示录 1：10

中的“主日”不能等同于随后几个世纪的“主日”，在这几个世纪里，它已经成为

星期天的一个专门术语。在圣经中，审判日或安息日也有类似的说法。

（2）词义的范围：希伯来语和希腊语中“永恒”的意思相当广泛，表示有限

的时间跨度或永恒。士师记中的士师不能与现代的法官相比。他们也是国家的领袖。 

（3）在不同的语境中有不同的含义：加拉太书 5：17 的“情欲”表示我们的

罪恶本性，而同一个词在腓立比书 1：22-24 指的却是肉体。

结合同义词、反义词和换喻词 11 来研究词汇也是有帮助的。还应注意每个单词

的语法形式。

词语必须按字面意思来理解，除非章节或上下文直接表明有比喻意义。12 比喻
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或非字面意义会出现在隐喻、拟人、习惯用语、夸张、委婉表达和象征符号中。通

常，象征符号是由使用它们的同一位受启示的作者或其他圣经作者来解释的。同样，

是语境决定了一个词是从字面上来解释还是用比喻来解释。

d. 末日象征——在研究末日预言时必须再采取一个步骤。在运用了上述所有的

释经步骤之后，我们才能根据历史的现实和发展来仔细地辨认经文的象征符号。捷

径会导致错误的定义和虚假的兴奋，最终只会损害教会。

第七步：进行神学研究

圣经。路加福音记录了耶稣在拿撒勒会堂的计划性证道（路 4：14-27）。路加

似乎强调了释放的主题，其中耶稣还涉及了外邦人。他比其他的福音书作者都更加

突出一点，耶稣同样也照顾和释放那些被社会边缘化的人，如妇女、税吏，甚至是

外邦人。

至少在某种程度上，耶稣发展出一种婚姻神学（太 19：1-12），且是建立在创

世记 1 章和 2 章的基础上。

解经步骤。神学分析涉及以下的问题：在所研究的圣经经文中，讨论了哪些神

学动机和主题？它们是如何发展起来的？它们在整本书的语境中处于什么位置？它

们与圣经的整体信息有什么关系？

这就是经文与经文比较的原则是如此重要的地方。在旧约圣经和新约圣经

中都可以找到各种各样的神学主题，比如上帝、人、创造、堕落、罪、约、

安息日、律法、余民、救赎、圣所、末世论等等。一个特定段落的神学必

须与整本圣经的神学观点一致。在圣经中，我们看到新约圣经作者的神学

信息是以旧约圣经的主要神学主题为前提，建立在其基础上，并与之保持

连续性。13

神学主题可以通过象征法在预言实现的序列中表达，也可以在救赎历史的描绘

中表达。例如，登山宝训的一个重要部分就集中在律法上。“律法”这个词最早出

现在马太福音 5：17，最后一次出现在马太福音 7：12。这两段经文构成了这篇讲

道的引言和结束语。然而，马太福音 7：12 之后的整段经文似乎都集中在遵行上帝

的旨意上；换句话说，顺服上帝和耶稣是最重要的。在旧约圣经的基础上，耶稣讨

论了十诫和其他律法，并显示了它们的深远影响。
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第八步：经文应用

圣经。在哥林多前书 10 章 6 和 11 节，保罗两次强调以色列的历史是新约教会

的榜样。在这两次申明中，他用旧约圣经历史中记录的与上帝立约的百姓，来警告

人们不要崇拜偶像、淫乱、自以为是和抱怨上帝。

希伯来书 11 章介绍了信心的伟人。在希伯来书 12：1-2a 中，作者总结道：“我

们既有这许多的见证人，如同云彩围着我们，就当放下各样的重担，脱去容易缠累

我们的罪，存心忍耐，奔那摆在我们前头的路程，仰望为我们信心创始成终的耶

稣……”在此基础上，将经文应用于当今的听众就变得非常重要。

圣经也使经文个性化。上帝为出埃及的那一代以色列人所行的，同样适用于之

后的世代。他们仍然参与祂的拯救行动（申 5：2-4）。同样，基督徒此时此刻也参

与基督的死亡、复活和升天（加 3：29；弗 2：6）。

解经步骤。只有在经文的原始语境中正确理解经文之后，才能进入经文的应用。

应用非常重要。如果省略，听众或读者可能会觉得我们只是在处理历史。然而，如

果经文应用得太快，内容很容易会被误解，阐述也会很表面。应用圣经经文的过程

表明，经文与今天的我们是相关的。有几点注意事项有助于我们调整正确的立场。

1. 经文个性化。我们已经指出，纵观历史，人类有着相似的经历，相似的心理

结构，甚至一些共同的道德价值观。

因为信徒们分享救恩的历史，并被纳入其中，所以今天的圣经经文是在个人层

面上和作为一个群体来阐述他们。因此，当涉及圣经经文的应用时，我们必须了解

一些个人理解的问题，例如：上帝想用这段经文告诉我什么？它如何影响我的奉献

和对神的委身、我的属灵生活、我对上帝的品格和祂对我们的计划的观察，我的行

为和我的顺服？我该如何回应祂的信息？是通过赞美和感恩，祈求和代祷，或是改

变我的生活，重新定位我的价值观？

圣经经文不仅写给个人，也写给教会。因此，我们不得不问：作为一个教会，

圣经经文是如何影响我们的？圣经在教会生活的哪些方面挑战我们？圣经是如何教

育和教导我们，安慰和鼓励我们的？

2. 运用不同类型的经文：经文的原本意思基本上和今天的理解是一样的，这意

味着圣经是跨文化和跨时代的。但我们仍然要努力解决永久性的问题。圣经中哪一

部分是永恒的，即使是在细节上，哪一部分又只包含一个永恒的原则？此外，有什
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么标准可以帮助我们确定这个问题？（参见第 16 章的伦理学）仔细研究不同种类

的圣经经文可能会有所帮助。

a. 有关圣经教义的段落——圣经包含了圣经教义的段落和章节。创世记第 1-2

章描绘了创造主和创造。在马太福音 24 章，耶稣教导门徒关于祂的第二次降临。

在罗马书，保罗解释了因信蒙恩得称为义；在哥林多前书15章，他阐述了复活的教义。

圣经的教义不受时间和文化的影响。一个特定的世代可能无法完全理解圣经的

教导，但不是今天正确明天就错误，例如，圣经中基督第二次降临的教义。在某种

程度上，圣经的教义可以用文化术语来表达，希伯来书第 1 章阐明耶稣是君王，而

其余的章节则把祂描述成大祭司，但即使在今天，我们也明白，君王是至高的统治者，

祭司是中保。

因此，当涉及圣经教义时，经文的表达和它的意思是没有区别的。当把这些教

义个人化时，人们不得不问：耶稣第二次降临对我意味着什么？未来复活的希望如

何照亮我的人生？创造的教义如何影响我和我的教会？应用指出了圣经教义的相关

性，但并没有改变它们。它显示了教义与基督的关系，强调了它的意义，并描绘了

相关的益处。

b. 预言的经文和应许——在圣经的预言、预定和应许中也出现了类似的画面。

以赛亚书 53 章描述了上帝受难的仆人，诗篇第 2 和 110 章都指向弥赛亚。但以理

书第 2 和 7 章描绘了从但以理时代到最后终结的世界历史，不受时间和文化的限制。

此外，我们必须区分预定是针对某一个人或群体，还是针对全人类。前者不能

直接适用于今天的我们，而后者必定适用。当耶稣宣布彼得要三次不认祂以及随后

可能会悔改的时候（路 22：32，34），尽管祂并不是对我们说话，但间接地告诫我

们不要去效法彼得的榜样。另一方面，当耶稣应许永生给那些信祂的人时（约 3：

36），我们也被包括在内。

普遍论述的应许应该在圣经的直接背景下和整体背景下进行研究，并且应该鼓

励会众接受它们并经历它们的应验。广泛预言的应用可能指向上帝的主权。祂是掌

管历史的主，也是我们生命的主，执行祂的旨意和救恩计划。

c. 包含叙事的段落——圣经包含许多叙事部分。这些叙事如何得到应用？叙事

背后的基本原则需要被揭示出来并应用于当代读者。有时候，故事不能被简化为一

个单一的原则，而可以从不同的角度来看待，从而相辅相成。
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圣经故事的人物形象可以作为后世的榜样。他们也可能表现出不可效仿的特征。

然而，读者可以从叙述中得到个人教训，即使只是知道而不去行动。在一个指出对

上帝缺乏信任的叙述中，应用可以详细阐述今天相信上帝意味着什么，以及如何发

展这种信心。

d. 智慧段落——智慧文学可以在旧约圣经中找到，例如，箴言和传道书。我们

该如何处理？“箴言所陈述的真理是无可避免地，没有例外地自行产生的吗？或者

他们只是陈述了有时也有例外的一般原则？……在大多数情况下，箴言反映的是典

型的或正常的，而非建议或暗示，从来没有例外。”14 例如，箴言 14：11 说：“奸

恶人的房屋必倾倒；正直人的帐棚必兴盛”（新标准修订版），这通常是正确的。

然而，有时信徒看到“恶人得享平安”（诗 73：3）时也会感到困惑。可以肯定的是，

这一说法将在未来实现。事实上，旧约圣经的祝福在新约圣经“通常更加属灵，主

要是为将来保留的”。15

许多箴言的表达是如此的朴素，且意义重大，与文化和时间无关，他们的应用

或多或少是对已经说过的内容的详细阐述。

e. 包含命令的段落——当段落包含命令时，真正的挑战就出现了。圣经中所有

神圣的命令是否都是永恒不变的？我们如何区分永恒的命令和有时限的命令？我们

如何应用不再有效的命令？我们如何应用永恒的命令？

幸好圣经告诉我们有些诫命或律法不是永久性的。当耶稣作为上帝的羔羊代替

罪人死在十字架上时，指向耶稣的献祭和仪文律法就成就了。这种类型的律法在耶

稣的原型中得到了实现（来 10：1-18）。同样，当神权统治结束时，旧约圣经的神

权主义和民事律法的执行也就结束了。旧约本身已经指出了它们的局限性。有些律

法仅仅是因着以色列人的心硬而暂时让步，但却不是反映上帝的旨意，例如，申命

记 24：1-4 关于离婚的规定。在耶稣的登山宝训中，祂强调了婚姻的不可分离性（太

5：31-32），在马太福音 19：1-12 和马可福音 10：1-12，祂认为上帝对婚姻的旨意

是在创世记 1-3 章提出并指明的。让步被上帝最初的旨意所代替。

新约清楚地教导十诫仍然有效（太5：21-32；雅2：8-13），而且基督教的某些形式，

如洗礼、谦卑礼和主的晚餐，是不能被其他形式替换或取代的，因为它们“植根于

耶稣明确的榜样和命令”。16

3. 附加讨论：从一段经文到它的应用，有三个启发性问题颇有帮助。17 下面这

个问题对我们的讨论尤为重要。“它造成了哪些不同？”18 这个问题集中在应用方面。
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当涉及圣经段落的应用时，现在的听众面对的是福音和经文的挑战。

应用经文并不是让我们自由地将经文作为我们自己的想法和爱好的跳板。应用

必须与经文要表达的目标和意图相一致。但在这里，我们必须做到非常实际和具体。

当代的例子和当前的问题是被用来阐述上帝话语的信息。解经者必须表明圣经对当

下时代的意义。为了能够做到这一点，他 / 她必须知道（1）上帝的话，（2）教会，

和（3）现今的社会。

无知财主的比喻（路12：16-21）可以用以下方式来总结和应用：钱财救不了我们，

但上帝可以救我们。因此，我们活着不是为了钱，而是为了上帝。今天，这段经文

挑战我们要分清轻重缓急，不是为了物质财富而活，乃是属乎上帝，并成为祂对世

界使命的一部分。经文的应用导出了这个主要目标。

第九步：利用资源

圣经。圣经作者不仅知道他们先辈的书籍，一些人也熟悉非圣经文学，需要时

也用它来阐述福音。我们已经提到过保罗，他引用的是希腊诗人（徒 17：28）和克

里特先知（多1：12）。非正典的文献是已知的，有些似乎是间接推荐我们去阅读的（代

下 9：29）。然而，外邦的和伪经文学似乎只是用来阐述圣经作者的信息，而不是

用来解释它。

解经步骤。资源材料是应该利用起来的。它们在提供历史，解经和神学背景信

息方面特别有用。然而，注释只能在深入分析经文及其上下文之后再使用。几乎所

有的二手文献都掺杂着纯粹的人性建构的元素，并且在处理时都要有所保留。

怀爱伦的文学作品具有特殊的重要性。它常常提供有价值的见解；而在其他时

候，它对特定的经文或问题保持沉默。在任何情况下，复临信徒都会想要查看这些

著作在一个特定的段落中告诉我们什么信息。怀师母经常以类似例证的方式使用圣

经经文。我们可以称之为圣经的说教式运用。有时她会解释一些段落，但更多的时候，

是圣经的主题。然而，即使是她受启示的著作也不应该被拿来当做一种捷径，代替

正常的解经过程。

索引是这个规则的例外。当研究词汇和神学主题时，它们可能已经被使用了。

那些立即开始阅读二手文献以了解他人是如何理解某一节经文或获得有关某一段历

史背景信息的人，往往让自己躲避了认真研读圣经的过程。虽然结果可能来得更快，

但理解仍然是肤浅的，经文的意义还没有成为他们生命的一部分。他们没有与经文
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搏斗，也没有从中获得任何帮助。另一个危险是，他们不再愿意重新审视经文，而

是带着偏见或既定观念来对待它。

即使二手文献在结论和解释上是正确的，它也可能无法完整地呈现经文想要传

达的内容。我们必须自己研究。另一方面，二手文献可能会挑战我们的结论，并使

我们的感知更加敏锐。如果我们不顾他人的看法，坚持认为自己的解释是正确的，

我们必须确保它是符合圣经的。

另一个重要的资源是信徒群体。如果我们发现了与公认的理解不同的新观点和

新解释，与其他人进行核对是至关重要的，尤其是与那些在解读圣经方面有专长的

人核对。此外，如果别人指出我们的解释有问题，我们必须愿意放弃自己的解释或

偏见的观点。如果我们所捍卫的是站不住脚的立场，并认为自己是对的，其他人都

错了，这将会对教会造成极大的伤害。智慧人肯听人的劝教（箴 12：15）。上帝只

向一个人启示圣经的新理解的可能性极小。

参考书目

除非另有说明，圣经引语均来自新美国标准版或作者自己的译本。

1. 例如，娶邻居的配偶在普遍范围内或多或少是不可接受的。痛苦、疾病、拒绝和死亡的经历几乎是所有人都

熟悉的感受。渴望被接受，被爱，享受友谊和社会交往是我们所有人的共同愿望。See also Maslow’s hierarchy of 

needs in James F. Engel， Contemporary Christian Communications： Its Theory and Practice （Nashville： Thomas Nelson 

Publishers， 1979）， pp. 112-114.

2. See， for example， Matt 5：17-48； 24：20； and Exodus 20.

3. See especially the article by Richard M. Davidson， “Biblical Interpretation，” in Handbook of Seventh-day 

Adventist Theology， ed. by Raoul Dederen （Hagerstown， MD： Review and Herald， 2000）， 58-104.

4. The Clear Word Bible of Jack Blanco is a very loose paraphrase， closer to a running commentary.

5. Gerhard Pfandl， The Authority and Interpretation of Scripture （Wahroonga， Australia： South Pacific Division of 

Seventh-day Adventists， n.d.）， p. 9.

6. 因此，希伯来语字母表的第一个字母出现在第 1 节的开头，而第二个字母出现在第 2 节的开头，等等。在诗

篇 119 章，字母表的第一个字母被用作第 1-8 节的第一个字母。接下来的八节经文使用希伯来语字母表的第二个字母，

等等。

7. 决疑法律通常使用“如果某人 . . .”，而绝对律法则使用“你应该”和“谁”或以诅咒开头。

8. Cf. Ekkehardt Müller， “Microstructural Analysis of Revelation 20，” Andrews University Seminary Studies 37 （1999）： 

235-236.

9. 戴维森，第 72-74 页，就如何处理“平行圣经叙述中的表面差异”提出了一些建议。“认识到不同作者的不

同目的。……认识到每一个作者都可能将事件的某些部分联系起来，而这些部分必须与其他的叙述结合起来形成一

个整体。……认识到历史的可靠性并不是要求不同的叙述必须是相同的。……认识到在第一世纪，公认的书写历史

的惯例是不同的。……认识到在平行福音书中记录的一些类似的神迹和耶稣的话语可能发生在不同的时间。……认
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识到圣经中有一些微小的抄写错误。……承认在获得更多的信息之前，有时可能有必要对一些表面上的差异暂缓下

判断。”

10. C. T. Fritsch， “Principles of Biblical Typology，” Bibliotheca Sacra 104 （1947）： 214.

11. 换喻词是替代其他词汇的术语。在罗马书 3：30，“受割礼的人”和“未受割礼的人”代表犹太人和外邦人。

12. 这在启示录中可能会有所不同，在希腊文版本的 1：1 中，可能指向一种更具象征意义的方法。比喻或非字

面意义经常出现在隐喻中，例如上帝的话，如火和大锤（耶 23：29）。

13. Pfandl， p. 13

14. Robert B. Chisholm， Jr.， From Exegesis to Exposition： A Practical Guide to Using Biblical Hebrew （Grand 

Rapids， MI： Baker Book House， 1998）， p. 258. See also Chapter 10 “Reading Psalms and the Wisdom Literature.”

15. Ibid.

16. Davidson， p. 86.

17. Haddon W. Robinson， Biblical Preaching： The Development and Delivery of Expository Messages （Grand 

Rapids， MI： Baker Book House， 1980）， pp. 79-96.

18. 其他的问题是“这意味着什么？”和“这是真的吗？”罗宾森认为，第一个问题不仅关注上述的释经步骤。

它针对的是段落和听众。它以解释为中心。听众需要解释什么？参加我的教会的人对此有何反应？他们会理解吗？

他们又会如何理解呢？第二个问题是关注有效性。“然而，心理上的接受很少仅仅通过引用经文来实现，它还必须

通过推理、证明和例证来获得。即使是那些受启示的作者……不仅要从旧约圣经中，也要从日常生活中确立有效性。”

（出处同上，第 83-84 页）。罗宾森引用并解释了哥林多前书 9：6-12，以表明圣经作者使用了这一原则。这第二点

并没有质疑“唯独圣经”的原则，即圣经是对真理的最后和最高的检验。它指出了这样一个事实，即听众通过那些

支持经文的额外证据而得到了帮助。“这并不是说我们通过研究社会学、天文学或考古学来确立圣经的真理，而是

从这些科学中获得有效数据来支持圣经中所教导的真理”（出处同上，第 86 页）。
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介绍

阅读圣经的上下文是一门科学和艺术，是在圣经正典的背景下，在经文之间建

立连接和联系。耶稣在福音书和其他新约圣经书籍中都提到了旧约圣经。

除了大量的引用之外，新约圣经的引用性规则 1 还列出了超过两百条的旧约圣

经的直接引证。圣经段落之间的相似性表明了圣经内部的，或上下文的解读是圣经

结构的一部分。当考虑到这一方面的圣经解释时，完全掌握上帝的整体信息是更容

易达到的。

在旧约圣经的背景下，圣经是如何解释圣经的？耶稣如何解释旧约圣经？最后，

新约圣经作者如何解读旧约圣经？本章旨在回答这些问题。

我们将讨论有关解经的正统性和在新约圣经中引用旧约圣经的问题。这样的研

究也有助于我们去衡量当代解经者在从事圣经内在解经的特权性、可能性和局限性。

最后，我们将为今天的读者提供一些指导方针，告诉他们如何才能从圣经内在的解

经中获得最大的益处。

1. 圣经内在解经的重要性

圣经内在解经的定义

新约圣经的读者必须沉浸在旧约圣经中，才能理解它的各种主题。阅读圣经的

上下文是因为：

圣经内部的解释 : 阅读圣经的上下文
加弄 .迪奥普

第八章
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上下文（或圣经内在）解经是将一段经文的片段、图像和回应嵌入到另一

段经文中。后来的圣经作者通过战略性地重新编写圣经的潜在意思来表达

他们对传统的热爱和忠诚。圣经内在的解经远不止是简单的引证，它代表

了一种强烈的预言和诗意的立场，有时将潜台词延伸到其可能的意义范围

的极限。2

圣经内在解释的问题，对于我们把握所有圣经的有机统一性，以及正确解读圣

经的各个章节，都是至关重要的。

新约圣经的主题是在与旧约圣经的对话中形成的。反之，新约圣经也是因为与

一世纪犹太教的对话而成形的。这是显而易见的，从新约圣经本身，它记录了耶稣

和祂的门徒与各种犹太学派的多次相遇。

此外，对新约圣经材料的考查发现，新约圣经中大多数具有神学意义的词汇都

植根于旧约圣经中。所熟悉的词，如“耶稣”，“基督”，“福音”，“盟约”，“救

恩”，“圣殿”，“祭司”，“赎罪”，“称义”，甚至希伯来语中的“阿们”和“哈

利路亚”，都需要考虑他们的旧约圣经背景。新约圣经中的家谱是毋庸置疑地邀请

读者去思考新约圣经中的旧约圣经背景。此外，这些家谱本身就是圣经内在解释的

例子。马太福音和路加福音中的名字选择都是对旧约圣经材料的解释。他们证明上

帝正在引导历史走向其预定的目的。

圣经内在解经的合法化

有几个可能的原因来解释，为什么圣经中有两个或多个段落相互关联，从而使

圣经内在的解释合法化。

圣经的作者或人物可能会分享相同的文字、文字图片、图像、隐喻、主题或神学。

然而，有时候，一位圣经人物或一位圣经作者在引文中的直接或间接引喻中的词语

或表达，无论是否有意，都可能揭示他对另一段圣经段落的解读和理解。在这种情

况下，不仅是上下文在总体上的利害关系，而且涉及圣经的内在解释。

圣经的内在解释远远不止是涉及经文而言。事实上，它可以以逐字引用圣经段

落的形式出现。它也可以是对圣经经文的一种近似但仍然明显的引用，或者它可以

以一种类似于先前经文的思维模式的形式出现，一种连接两个或多个圣经经文的修

辞手法或文学特征。一种论证方式也可以显示两个或更多的圣经段落中相同的潜在

问题。此外，预言的圣约诉讼连接了在旧约圣经和新约圣经中发现的一些论述（例如，
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司提反在使徒行传第 7 章的论述或写给七教会的书信，与先知对上帝子民的控诉相

呼应）。圣经内在的解释是一世纪释经学实践的一部分。耶稣使它合法化；圣灵帮

助促成。

拉比解经。大多数新约圣经学者认为犹太人的解经方法影响了新约圣经的作 

者。3 上下文解经是一种常见的犹太教惯例。犹太教的拉比提出解经规则（middôt）

的方式证明了圣经内在解经在旧约圣经设定中的重要性。这些规则大多侧重于经文

间的相互连接，以便理解其含义。拉比们将圣经的经文相互联系起来，这是基于

一个前提：圣经应该“被视为一个整体；其组成部分所指向的真理应是一致的真 

理”。4 因此，圣经内在解经是新约圣经作者宗教和文化环境的一部分。然而，更

深层次的原因促使新约圣经作者广泛地引用，提及，并暗指旧约圣经。

耶稣的榜样。在解释旧约圣经的众多新约圣经解经者中，最重要的是耶稣本人。

在耶稣复活的那一天，耶稣用旧约圣经来验证他的事奉，证实了将旧约圣经与祂的

生命和教导联系起来的实践。耶稣责备门徒，“对他们说：‘无知的人哪，先知所

说的一切话，你们的心信得太迟钝了。基督这样受害，又进入他的荣耀，岂不是应

当的吗？’于是从摩西和众先知起，凡经上所指着自己的话都给他们讲解明白了。”

（路 24：25-27）在这个例子中，耶稣的释经学涉及通过旧约圣经来强调关于祂个

人的事情。

在耶稣所有的讲道中，最著名的就是登山宝训，祂时常提到旧约圣经。耶稣讲

道和教导的主要主题就是上帝的国度，以及祂著名的辩证，如果没有旧约圣经的背

景，是无法理解的。这篇论述被一句话打断：“你们听见有吩咐古人的话……只是

我告诉你……”（太 5：21-22，27-28，31-32，38-39，43-44）。这些连接显然是为

了吸引观众或读者在对话中看到旧约圣经的启示。

圣灵的引导。新约圣经的作者坚信，圣经的主要解释者——圣灵——会监督和

引导他们。耶稣告诉祂的门徒，在他升天之后，圣灵会引导他们进入所有的真理（约

16：13）。圣灵不仅解释过去的事，而且告诉我们将来的事。更重要的是，他将诠

释耶稣（约 16：14）。当耶稣在以马仵斯的路上打开门徒的眼睛时，天父会以耶稣

的名差遣圣灵来教导祂的门徒，并让他们想起耶稣所说的话（约 14：26）。新约圣

经的作者相信圣灵是圣经的教导者（提前 3：16），基督的灵在先知当中做工（彼前 1：

11）。他们深信“经上所有的预言没有可随私意解说的，因为预言从来没有出于人

意的，乃是人被圣灵感动，说出上帝的话来。”（彼后 1：21）



◇ 115 ◇

第八章：圣经内部的解释 : 阅读圣经的上下文

2. 上下文读经的基础

从圣经的一开始，我们就发现了与其他的经文有关或是相关联的经文。创世记

的第 1 和第 2 章讲述的是同一个创造的故事，但是从不同的角度来描述。每个故事

都回答了不同的问题。从创世记到启示录，圣经邀请我们进入一个充满活力的对话，

一个思想的结合，从中显现出上帝对人类的旨意。先祖的故事有一个共同的线索，

那就是上帝要藉着亚伯拉罕和他的后裔赐福全人类。上帝与以色列之间的西奈之约，

为后来的上帝，祂所拣选的子民和列国之间的关系提供了信息。贯穿圣经的律法（摩

西五经），将衡量上帝的子民对约的信实。先知们反复提到圣经的前几卷书，这些

书奠定了圣约的基础。

先知和他们对摩西五经的使用

先知的语言预设了上帝和祂的子民以色列之间盟约的真实性。先知们自己也被

差派去做盟约的协调人。使上帝的子民遵守摩西五经中的律法是他们的主要关注点。

圣经作者以不同的方式引用了摩西五经。像阿摩司和何西阿这样的先知，他们

使用先祖的名字来说明他们同时代之人的状况，希望以此来鼓舞百姓不辜负他们作

为先祖后裔的使命。

在先知著作中，雅各这个名字是与以色列并联的，用来指代北国（摩 3：13；7：

1-8），或是代表南北两个国家。然而，“雅各”的用法不仅仅是指代，它还充满了

神学的含义。阿摩司在审判中采用了雅各这个名字。也许这是为了提醒以色列人，

雅各在患难时的危险处境，以及他在没有上帝干预之情形下的无助。在阿摩司书9：8，

先祖的幸存通过雅各这个名字反映出来，这象征以色列作为一个余民的延续，同时

也向先祖们发出应许的承诺。

何西阿甚至更进一步，他利用先祖的生平事件，与公元前 8 世纪上帝的子民相

提并论。在何西阿书 12 章，先知提到雅各的生平有两个阶段。第一阶段是以不信

任上帝为特征，这导致了他专靠自己，为了目的不择手段，以诡诈来代替真理、正

直和诚实。第二阶段是信仰、悔改和改革的旅程。何西阿利用这两个阶段来谴责他

同时代人的状况，并敦促他们在父辈人生的第二阶段之后重新规划自己的生活。

先知还利用以色列历史上的重要地点来提醒人们一些关键的事件，这些事件凸

显了他们所处的特殊情形。何西阿对名称的使用就是这样，比如“耶斯列”（何 1：

4-5，11）、“亚割谷”（何 2：15）、“米斯巴和他泊”（何 5：1）、“基比亚”
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和“拉玛”（何 5：8）。

在与摩西五经有关的先知书中，最突出的是关于弥赛亚的内容。例如，以赛亚

书 61：1-3，在“耶和华可悦纳的恩年”宣告“被掳之人得释放”，与利未记 25：8-12

的“禧年”用语相呼应。禧年包含了诸如“归还财产”、“释放奴隶”、“免除债务”

和“土地修养”等概念。5 这些经文之间的联系在新约圣经中得到了进一步的发展（见

路 4：18）。

此外，先知们还经常提及那曾向他们的先祖所启示的信息。例如，但以理书提

到耶利米先知的预言，关于被掳归回的时间（但 9：2）。以西结书提到挪亚、但以

理和约伯是义人的榜样（结 14：14）。在旧约圣经的最后一个预言中，玛拉基书将

过去与未来的联系合理化（玛 4：5-6）。

上帝始终关注祂的子民和地上所有的家庭，这是一个仍在进行的故事。因此，

众先知参考并解释彼此的著作，根据过去的事件来解读当代的事件。这种圣经内在

的解释出现在不同的层面上。

1. 圣经作者可以使用语言特征来连接不同的经文。

2. 他们也可以用一个主题网络来联系不同的救赎历史事件。从这个角度来

看，创造、洪水、出埃及和立约的主题都是上帝在未来与祂的子民和其他

民族相遇的模式。

3. 先知们用地名来说明他们希望引起人们注意的真正问题。在何西阿书，

耶斯列和基比亚就是类似的例子。圣经作者也用先祖的名字来描述上帝的

子民在他们那个时代的处境。在阿摩司书和何西阿书中，雅各、约瑟、以

法莲的名字都是如此。

事实上，整个旧约圣经就是一个对话的世界。经文指向其他经文，章节指向其

他章节。读者进入了一个上帝和祂的受造物相遇的世界，这是一个展开的故事，其

主题是上帝的启示和人类的救赎。人类的故事，无论是“成功”还是“失败”，都

是按照事实来讲述的。此外，圣经的读者被邀请跟随故事情节，见证令人惊讶的转变。

例如，在约书亚记 7：24-26，亚干所遭遇的亚割谷，怎么能成为安息之地（赛 65：

10），甚至成为何西阿书中的希望之门（2：15）？这类问题会促使读者去考虑圣

经的各个章节，因为它们在几个层面上是相互关联的。
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此外，从传统到末日预言的转变（在被掳的开始、期间和之后，甚至在新约圣

经的著作中）为理解圣经启示打开了迷人的视角。

除了将过去与现在或未来联系在一起的预言之外，我们还发现了人物、事件、

主题和故事之间的相互联系。它要求我们考虑圣经的互联性，其独特的特点是作为

正典的一部分，受圣灵的支配和启示（提后 3：16）。

人物、事件和制度之间的相互联系使象征法成为旧约圣经、耶稣和新约圣经作

者的主要释经学钥匙。

象征法作为释经学的钥匙

象征法在耶稣和新约圣经作者在使用旧约圣经的过程中扮演着重要的角色。

typos 一词来源于动词 typtō（敲打、按压）。它意味着打击的痕迹、笔触留下的印

记或压痕、模具的印记、形状、模型、示例、图案或原型。象征法的运用显示了两

约之间的一致性和连续性。象征和原型之间的关系涉及到元素与其对应项之间的对

应关系，而不仅仅是相似性。象征具有历史真实性；它们是可预测的。原型通常大

于象征。象征法并不是偶然的，它来自上帝的设计，在整个救赎历史中显示了语言

和思想的统一。

基于象征法既是历史性的，又隐含着一种真实的对应关系，因此下面的定义是

恰当的。“一个象征就是一个圣经事件，人物或机构，作为其他事件，人物或机构

的范例或模式；象征法是研究象征及其在历史和神学上的对应关系；象征法的基础

是上帝在其选民的历史中的行动的一致性。”6 圣经事件、民族或机构之间的对应

关系使解经者看到圣经的互联性和内在解经的现象。圣经的互联阅读包含了一个内

在的象征法元素。

耶稣，圣经内在解经的中心

耶稣如何解释旧约圣经？祂和新约圣经作者是如何理解耶稣与旧约圣经的关

系？来看一段关键的经文可能会有所启发。

耶稣：应许的成全。成全的概念是阅读福音书的一个关键因素。

在马太福音 5：17-18 的背景中，耶稣明确地宣告：“莫想我来要废掉律法和先

知。我来不是要废掉，乃是要成全。 我实在告诉你们，就是到天地都废去了，律法

的一点一画也不能废去，都要成全。”在这一背景下，“成全”有着不同的理解：“充
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实”、“扩展”、“完成”；显然不是“结束”。从一段经文的上下文来看，尤其

是“交织在一起”的主题网络，是解释一个词的决定性因素，那么马太福音第 5 章

的直接语境对于“成全”这个词传达了什么？

上下文内容是关于法利赛人的义与耶稣门徒的义的辩论。耶稣对听众说：

“我告诉你们，你们的义若不胜于文士和法利赛人的义，断不能进天国”（太 5：

20）。然后，祂继续通过展示律法中所揭示之内容的深度来阐明祂的意思。耶稣成

全了律法。祂通过恢复其预期范围来证实这一点。

马太福音所记录的耶稣宣告的含意是，旧约圣经并没有被新约圣经所否定。这

一点在耶稣的宣言中得到了进一步的证实，这些宣言旨在维护上帝的话语高过人类

的传统。法利赛人和文士的问题是：“你的门徒为什么不照古人的遗传，用俗手吃

饭呢？”耶稣回应说，他们（法利赛人）为了人类的传统而忽视了上帝的诫命（可 7：

8）。此外，祂还告诉他们，他们是离弃了上帝的诫命，拘守人的遗传（可 7：9）。

祂将摩西所说的与法利赛人和文士的解释作了对比，指责他们“废了上帝的道”，

反而坚持了他们的传统（可 7：13）。

在没有否定律法的同时，耶稣展现了一种显示祂主权的自由。祂不仅用了一种

前所未有的威严的表达方式，比如“你们听见有吩咐古人的话，……只是我告诉你们”

（太 5：21-22），但祂的听众却“很希奇他的教训；因为他教训他们，正象有权柄

的人，不象文士”（可 1：22）。

事实上，耶稣不仅仅只是“一位转述者”，正如公元一世纪的抄写员被称为的“重

复者（tannâ）”。除了旧约圣经的经文之外，祂没有提到或引用其他权威。祂自己

成了参照。祂可以将摩西所允许的关于离婚的事，看作不是上帝绝对的旨意，而是

因为接受者的“心硬”而发出的命令（可 10：5）。祂的解释，虽然符合旧约圣经

的实践，但仍然是独特的，主要是因为祂是道成肉身的基督。

此外，成全的问题不能局限于类比的概念，甚至不能深入考虑律法的预期范围，

也不能局限于先知们对他们同时代人的解释。在整个救恩的历史中，上帝都有具体

的应许，是祂承诺要成全的。上帝对亚伯拉罕（创 12：1-3）、大卫（撒下 7：12-

13）和亚伦（耶 33：18）的应许并没有被遗忘。它们构成了解读耶稣的身份及其使

命的基础。用使徒保罗的话来说，这些应许在基督里都是“肯定”的。因此，新约

圣经是建立在旧约圣经的基础上。新约圣经揭示了上帝在旧约圣经中旨意的深度和

广度。同时，新约圣经超越了旧约圣经，达到了上帝在耶稣基督里最终启示的高度。
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基督所带来的远比我们所期望的要大得多。

耶稣概括了人类的历史，特别是上帝的子民，以色列的故事。耶稣基督是大卫

的子孙，亚伯拉罕的后裔。祂代表了以色列的命运。以色列历史上的关键事件在耶

稣的故事中被结合在一起。马太福音刻意把耶稣描绘成以色列命运和使命的实现者。

在这卷福音书中，有大量引用和暗指旧约圣经的事件和人物，并以介绍性的方式强

调了这种信仰。马太福音中的例子，显明耶稣通过先知实现了上帝的话语：

天使向约瑟宣告耶稣由童女所生（太 1：22-23）

出埃及的旅程、寄居和逃亡（太 2：15）

在伯利恒对男孩的屠杀（太 2：17-18）

拿撒勒的生活（太 2：23）

住在迦百农的海边，在西布伦和拿弗他利的地界（太 4：14-16）

治愈疾病，赶出污鬼（太 8：17）

耶和华仆人的谨慎和温柔（太 12：15-21）

比喻中隐藏事物的启示（太 13：34-35）

王进入耶路撒冷（太 21：4-5）

犹大背叛的代价（太 27：9-10）。

如果我们将研究范围扩展到整本新约圣经，就可以列出一个更具体的清单，关

于耶稣如何重现人类和以色列的历史。耶稣是：

1．新造万物的元首（启 3：14；林后 5：17）。他是永活的，他战胜了最

终的敌人。他拿着死亡和阴间的钥匙（启 1：18）。

2．新的亚当（罗 5 章和林前 15 章）——他是上帝的形象（林后 4：4），

娶了教会为新妇（弗 5：32-33），完全统管地球（约 6：16-21），掌管着

海洋（路 5：1-11；约 21 章），以及所有的生物（可 11：12-14，20）。他

能对大海、对风发号施令，平息狂风暴雨，并能在水面上行走。

3.新的摩西（约 5：45-47），他一出生就受到来自王的性命威胁（太 2 章）。

耶稣在山上聚集门徒并教授律法（太 5-7 章）。然而，耶稣比摩西更大，

比摩西更配得荣耀（来 3：1-6）。事实上，耶稣是一个新的权威，他宣告
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说：“阿们，我实在告诉你们”（太 5：18，新美国圣经）或“你们听见……

只是我告诉你们”（太 5：21-22）。

4. 新的约书亚，他使上帝的子民安息（来 4：8-9）。

5. 新的以色列。弥赛亚耶稣被称为以色列（赛 49：1-5）。在这种背景下，

主的仆人显然是一个独立的个体，他肩负着带领以色列人回到与上帝立约

关系中的使命。耶稣专门拣选了十二个使徒，让人想起在圣经中以色列历

史上的十二个支派。他命定七十年。他是上帝的儿子，是上帝从埃及召出

来的。然而，他有一些独特之处。出埃及记中以色列人并没有获得最终的

自由，但耶稣使之成为可能。“所以天父的儿子若叫你们自由，你们就真

自由了。”（约 8：36）。耶稣在旷野经历了四十昼夜（太 4：2）。耶稣

经过水的施洗（太 3：13-17）就像历史上的以色列人一样（见林前 10：

1-2）。圣灵把他带到旷野。耶稣在旷野禁食四十天。所经历的试探与申命

记中记载的以色列人的故事相似。耶稣用天上的灵粮喂养他的子民（约 6：

28-35）。耶稣作为新的以色列，也可以从他作为上帝之子的名称中看出。

耶稣的复活也应验了何西阿书 6：2 中关于全体以色列人复活的预言。

6.大卫的子孙，他要作雅各家永远的王（路 1：32-33）。而且，他是新的大卫。

7. 新的以撒，新的所罗门，新的以利沙。但他超越一切的先祖和先知。他

的神迹远远超过旧约圣经所记载的。

8. 以色列的安慰者。他带来了希望；他逃脱了希律所唆使的屠杀（太 2：

16）。他能扭转百姓的困境。

9. 新的约。耶稣在与门徒举行圣餐仪式时的行为再现了摩西在西奈与以色

列人所做的事（出 24：8）。他指的是立约的血（太 26：27-28）。然而，

意义远超于此，因为耶稣就是这约。我们从“立约的血”转到“我立约的血”

（太 26：28）。

10. 提供赎罪的终极祭牲。他是上帝的羔羊，能除去世人的罪孽。赎罪的语

言（抵罪、挽回祭）适用于耶稣的身上（罗 3：25；约一 2：2；约一 4：

10，以及来 2：17）。

11.大祭司。他多次被指定为新约的大祭司（来 2：17；3：1；4：14-15；5：
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5，10；7：26；8：1；9：11。另见约 17 章）。

12. 上帝的圣者。耶稣是圣洁的缩影。一个完全以父上帝的旨意为中心的生

活（可 1：24；徒 2：27；3：14；启 3：7）。

13. 预言中的牧人（结 34：23；37：24），上帝子民的最高领袖。

14. 生命的粮。耶稣被拿来与不能保证永生的吗哪作对比（约 6：31-35）；

而耶稣乃是赐永生的主。

15. 上帝的圣所。他是以马内利（太 1：23，新标准修订版），上帝住在人

类中间（约 1：14；2：19-21）。

耶稣不仅是作为一个理想的人和理想的以色列人而活着，他还纠正了人类的错

误，尤其是上帝子民的错误。耶稣是上帝的顺服之子，是遵行律法的义仆。耶稣满

足了人类和以色列人的希望。然而，他超越了地方或国家的期望。他不仅是以色列

人的救主，更是全人类的救主。他不仅是为以色列祝福的祭司，而是为世上万国祝

福的人，正如上帝传给亚伯拉罕的福音（加 3：8）。

圣经内在解经的新范例：使徒行传

使徒行传中使用的语言、术语和措辞清楚地揭示了旧约圣经中对上帝子民的叙

述，阐述对其历史的解释、理解和引用。在五旬节的背景下，圣灵的恩赐与西奈律

法的恩赐相呼应，把门徒的人数保持在十二人，以及各种各样的引用证明了一个新

的扩大的圣约团体的组成——所有这些都是以旧约圣经材料的解释和理解为前提。

从头到尾，使徒行传中的各种论述，特别是对犹太人的论述，都包含了旧约圣经中

的引证，但并不全面。使徒行传中出现了一个圣经内在解经的新方向。耶稣基督成

为祂跟随者的身份和使命的榜样。在个人和团体层面上，相信耶稣基督之人的生活

都是以耶稣基督自己为榜样的。司提反和保罗的故事提供了类似的例子。司提反为

那些用石头砸他的人祈求宽恕（徒 7：60）与耶稣的祷告相似（路 23：34）。在司

提反死的时候，他将自己的灵魂交给耶稣（徒 7：59），正如耶稣向天父所求的（路

23：46）。两种叙述都提到了在上帝宝座右边的人子（徒 7：56；路 22：69）。

耶稣定意向耶路撒冷去（路 9：51）。在使徒行传，保罗决心要去罗马。同样，

保罗在罗马当局面前与耶稣在罗马当局面前的情形如出一辙。关于保罗，非斯都宣

称他“发现保罗没有犯什么该死的罪”（徒 25：25）。关于耶稣，彼拉多说：“我
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查不出这人有什么罪”（路 23：4）。正如在耶稣开始传道时一样，祂领受了圣灵，

使徒行传中的全体信徒也接受了圣灵。耶稣在受洗之后，圣灵降在祂身上，便开始

传道的工作；门徒也是如此。正如耶稣所行的神迹奇事一样，使徒行传中的教会也

是如此。耶稣是上帝的子民的代表，是教会确立其身份和使命的榜样和基础。

3. 在新约圣经著作中对旧约圣经使用的合理性

新约圣经的作者是否忠于他们所引用的圣经原文语境？首先，我们相信新约圣

经的作者不会做任何有损他们论证目的的事情，以证明耶稣是弥赛亚，救赎计划已

经进入一个新的阶段。这个新阶段意味着以色列的边界被扩大，由犹太人和非犹太

人组成的教会，与历史上的以色列有着合法的连续性，非以色列血统的人被并入或

嫁接到橄榄树上（罗 11：17-24）。

其次，人们普遍认为启示录在很多方面都是对旧约圣经的复述。类似的解经策

略在圣经中随处可见。先知著作是对摩西五经的解释，并应用于当代事件。同样，

新约圣经是旧约圣经的一种解释和扩展。圣经这两部分的主题是紧密相连的。此外，

新约圣经的作者之间也在相互引用。雅各书创造性地运用了“登山宝训”7 的内容，

另外马太福音中末世论的论述与启示录七印之间的相似之处，只不过是新约圣经众

多互联性例子中的两个。

圣经作者以不同的方式和理由解释彼此的作品。示例如下：

1. 在正式的层面上，圣经作者在相互引用时可能想要达到一种文学或文体

上的效果。

2. 先知们将摩西五经应用于当代的情况。

3. 历史上一些重要事件的语言和意象，如创造、出埃及、旷野的飘流、迦

南的定居、被掳，都被用来描述为后来上帝的救赎行为。

4. 耶稣和新约圣经作者与沉浸在圣经中的人进行交流。他们使用听众和读

者都熟悉的一种语言。这也适用于旧约圣经先知，因为他们使用的是摩西

五经的语言。

5. 新约圣经作者或人物可能想要获得权威的支持（太 4：14）。然而，在

耶稣的例子中，祂有时引用旧约圣经来强调祂自己的权威。
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6. 从耶稣和新约圣经作者的角度来看，在新约圣经中使用旧约圣经的最重

要原因是为了确立耶稣的弥赛亚权威和身份，并表明祂是亚当、先祖和以

色列历史的高潮。以色列历史上的制度，包括圣所和节期，都要在基督的

生命中找到它们的目的和意义。

7. 有时，耶稣和新约圣经的作者将旧约圣经解释为预言。通常，这些惯例

表明耶稣是上帝对亚当，对先祖，对以色列和其他国家的应许的实现。

8. 新约圣经的作者用象征法来解释旧约圣经，这在旧约圣经中已经存在。

经文中编入了象征法的指示符号。这些符号可能是语言、主题或神学特征。

不同的旧约圣经经文和新约圣经之间也存在象征关系。约拿的神迹，何西

阿书中以色列在三天后的复活，以及耶稣的死和复活，都是互联性的明显

例子。

9. 耶稣引用旧约圣经来表明祂是如何与旧约圣经的启示保持一致，并表明

祂执行旧约圣经的原则。然而，即使有这样的连续性，关于耶稣是谁，还

是远远超过了关于祂的预言。

10. 在解读不同的旧约圣经段落时，新约圣经的作者和人物似乎都会记住经

文的大背景。救赎的历史，及其不同的组成部分，是通过一个历史哲学的

角度来考虑的，上帝的目的是引导祂的受造生灵走向宇宙的和解。

11. 新约圣经作者对旧约圣经语境有着敏锐的认识。他们引用的经文更多是

指当下，以及遥远的弥赛亚的实现。

12. 虽然他们不只是复述者，耶稣和新约圣经的作者都尊重旧约圣经的背景。

他们对旧约圣经的背景和上帝通过耶稣基督与人类相处的新模式都很敏感。

13. 通常情况下，一段经文的内容远比你看到的要多，尤其是在考虑到上下

文的时候。在加拉太书 3：16，保罗赋予“种子”一词以弥赛亚的含义。

从一个团体到一个单一的“种子”的转变与创世记 22：17-18 的推论是一

致的。换句话说，从复数到单数的转变意味着对某些旧约圣经预言不仅要

考虑当下的情境，而且要考虑弥赛亚实现的必要性。创世记 3：15 是众多

的弥赛亚经文之一，引导读者注意圣经预言的动态。因此，保罗并不是在

读旧约圣经经文中一些不存在的东西。
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14. 新约圣经对旧约圣经的使用是基于相信基督是律法的总结或目的。圣经

见证所预期的主要人物重塑了新约圣经对旧约圣经的解读。释经学的面纱

只有通过基督才能被揭开和除去（林后 3：12-17）。这种基督中心论的观

点也是建立在耶稣的话语之上，他说：“你们查考圣经，因你们以为内中

有永生；给我作见证的就是这经”（约 5：39）。事实上，阅读圣经的目的，

就是要看见主的荣耀，并且要转变成同样的形象。这发生在读者正在进行

圣经的内在解经，其主要焦点是耶稣基督，上帝荣耀的启示。

4. 圣经互联性阅读的指导

圣经的互联性阅读可以成为一项高度复杂的研究。专家们从事跨学科研究，以

便从经文中获取最多的信息。

尽管这种研究可能对技术性有要求，但并不意味着互联性对一般读者来说是难

以接近的。圣灵引导信徒进入一切的真理。所有人都可以从互联性读经中获益。此外，

当耶稣邀请读经的人去理解先知但以理所说的话时（太 24：15），祂就假定他们有

能力和理解力。从圣经中知晓上帝的旨意，不仅仅是给专家留出了空间，也让一切

求知心切的人可以参与。

要发展圣经的互联性阅读，其主要目标就是引导读者在圣经中就任何给定的主

题获得上帝完全的教导，圣经读者应使用以下的指导方针：

1. 让自己熟悉整本圣经的内容。强烈建议定期规律地阅读经文。这一做法

将使圣经的世界成为读者的家。使用记忆方法来记住圣经的各个章节，也

有助于培养对圣经内在解经的敏感性。

2. 研究内容相似的段落。仔细比较一段经文的原始背景和它在新的语境中

的使用。

3. 通过词汇研究（索引、词典）确定关键术语的含义。

4. 研究背景。

5. 让自己熟悉旧约圣经的世界，从而更好地理解新约圣经。

6. 把重点放在圣经中明确的连接关系上。避免在旧约圣经的人物、事件和

机构（如圣所）的每一个细节上都要找到实际的应用。
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7. 关注圣经中有关耶稣见证的事实（约 5：39）。圣经的互联性研究是一

个拥有更高目标的仆人，想要去认识上帝，在基督耶稣里瞻仰祂的荣耀，

并转变成祂的样式，且荣上加荣。

总结

互联性是圣经结构的一部分。圣经的第一章就开启了一个相遇的世界。从创世

记第 1 章的创造到启示录第 21 和 22 章中的再创造，上帝在一个故事中被显露出来，

这个故事的主题就是拯救祂的受造物。故事是从不同的角度来讲述和复述的。随着

时间的推移，上帝、以色列和人类之间的盟约的协调人，通常指的是盟约的基础。

这约在摩西五经中被阐明，上帝为祂盟约的伙伴，也就是祂的子民之间的生活、伦

理和关系都提供了指引。

祂与子民相遇中的关键事件成为未来相遇的模式。即使圣经作者不只是“复述

者”，他们所使用的语言也显示出平衡性。创造的故事、洪水、与先祖的盟约、出埃及、

上帝与祂的子民在西奈的相遇、圣所 / 圣殿、祭司、祭祀、崇拜仪式和节期都成为

后来有关基督论、教会论和末世论的神学构建的背景和语言。

我们还需要旧约圣经吗？新约圣经引用旧约圣经的方式合法吗？我们需要通过

旧约圣经来理解新约圣经吗？答案必须是肯定的。旧约圣经提供了一种新约圣经作

者用来表达他们希望向世界传达思想的语言。这些思想都是建立在旧约圣经的基础

上，正如圣经所见证的，作为上帝与以色列和世界交流的一部分。然而，耶稣和新

约圣经的作者并不仅仅局限于引用旧约圣经。有时，他们会纠正听众在伦理、行为、

世界观、以及对旧约圣经经文的理解或解释中不正确的地方（见耶稣在马可福音第

10 章中关于婚姻和离婚的教导，以及耶稣与撒都该人关于复活的讨论 [ 太 22：23-

33]，以及彼得支持在大卫预言中关于基督复活的论证 [ 徒 2：22-36]）。

圣经是一个不可分割的、统一的整体。旧约圣经为新约圣经的语言和思想提供

了模型，并为其教义和神学提供了信息。互联性地阅读圣经会打开一扇窗，让我们

了解旧约圣经和新约圣经之间的联系。这种意识模式有助于我们理解圣经人物和作

者的修辞策略。它为每一本圣经书卷都提供了独特的见解。作者如何举证、引用或

呼应他人的作品，可以让我们窥见他们试图传达的信息。
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介绍

圣经比任何其他文学体裁都包含更多属于“历史叙事”的文学作品。1 旧约中

有近一半是这种性质的，而在整本圣经中的比例超过三分之一以上。2 在旧约中，

创世记、约书亚记、士师记、路得记、撒母耳记上下、列王纪上下、历代志上下、

以斯拉记、尼希米记、以斯帖记和约拿书，大部分都是历史叙述的内容。此外，其

他书卷，如出埃及记和以西结书中也有相当一部分是以这种形式出现的。在新约圣

经中，福音书和使徒行传大多也属于这一类型。3 

鉴于圣经中历史叙述的普遍性，要正确理解上帝的话语，就必须正确地解释这

一类型。这一章将列出并解释一些有助于解释圣经历史叙述部分的指导原则。此外，

我们还包括了对路得记中历史叙事部分的一个样本解读。

本篇文章假设所使用的一般释经学原则适用于圣经的每一部分（即准确的翻译、

理解上下文、应用等，见第 7 章“解经的指导方针”）。然而，在探讨圣经的某些

特定体裁时，具体的指导方针是特别重要的，在这里，我们将阐述，发展这些指导

方针，并对其进行细微的调整，使其侧重于对历史叙述的解释。与本卷的设计一致，

这些指导原则将主要讨论在旧约圣经的“历史书”章节中所发现的经文的关系，正

如在英文正典中所给出的那样（从约书亚记到以斯帖记）。然而，它们也适用于圣

经的其他历史叙述部分。

解释旧约圣经的历史叙事
格雷格 .A. 金

第九章
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1. 历史叙述解经的指导方针 4

仔细阅读经文

仔细阅读经文是非常必要的。在历史叙事中，以及其他的圣经体裁中，关注故

事的细节是至关重要的，即使是那些在当时看来是无关紧要或多余的细节。例如，

粗心的读者可能会忽略了押沙龙虚荣的行为乃是关于他的头发这个看似微不足道的

细节（撒下 14：26）。然而，押沙龙对自己头发的虚荣心是一个关键点，它预示着

他死亡的原因。这强调了必须仔细阅读和仔细研究经文本身的事实。

研究文学特征

重要的是要注意到构成圣经叙事部分的各种文学特征。至少，每个段落的以下

要素都应该仔细去研究：情节、背景、人物和叙述者的观点。5

情节。要发现情节中所包含的“是什么”和“如何”的问题。叙述是由一系列

的事件所组成的。正是它使整个故事紧密相连。为了发现故事情节，你可以问，这

个故事是关于什么？背景是关于什么时间？地点？等问题。这个故事发生的时间和

地点是什么？例如，路得记据说是发生在士师执政的时代（得 1：1）。当我们理解

这一背景的设定时，它与当时正在吞噬以色列民族的暴力和无政府状态形成鲜明对

比。此外，路得记从伯利恒开始，这个地名有“粮仓”的讽刺意味，因为当时这片

土地正在经历饥荒。

人物。人物是参与到故事中的人，是他们推动故事情节向前发展。分析不同人

物的塑造方式，对于正确解读历史叙事具有重要意义。例如，在士师记第 13-16 章

的解经中，仔细分析参孙的性格将会带来很大的帮助。他虽然是有史以来最强壮的

人之一，但同时也是最软弱的人之一。他对女人的软弱，在之前的情欲（士师记第

14 和 16 章）中表现出来，预示着他最终会死在一个女人的手里。

叙述者的观点。叙述者的观点，是指一个人的神学观点，他 / 她将叙述与试图

提出的观点联系起来。叙述者的观点以多种方式呈现在我们面前。例如，它有时出

现在叙述的安排和结构中，有时出现在人物所说的话语中，有时出现在明确的评论

或总结性的陈述中，勾勒出某一叙述的意义。作为后者的一个例子，谁能忽略叙述

者在整本书的结尾部分对士师时代以色列国家的混乱状况所做出的负面评价呢？

“在那些日子，以色列中没有王，各人任意而行”（士 21：25）。
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其他特征。历史叙事中的其他文学特征，如比较 / 对比和反讽，也可以被提及，

但要总结一点，分析情节、人物等特征，以理解圣经叙事部分的意义，是不可替代的。

注意重复的内容

重复在历史叙事中经常出现。反复出现的单词和短语有助于确定作者的意图。

例如，尼八的儿子耶罗波安经常被用作比较的标准，他为北国的恶王继位制定了模

式（王上 15：34；16：7，26）。任何一个效法耶罗波安所行的王，显然都不是属

灵复兴的使者。

一个聪明的圣经学生注意到，另一个例子是，亚多尼雅为篡夺王位所计划的一

部分，为自己预备战车，又派五十个人在他前头奔走（王上 1：5），这已经可以感

觉到亚多尼雅正走向灭亡，因为押沙龙也曾做过类似的举动，作为他攫取权力未遂

的一部分（撒下 15：1）。

寻找上帝的视角

要记住的第四个准则是，历史叙述不只是试图描述古人的故事，主要讲述的是

上帝如何在祂的儿女中，及藉着祂的儿女工作，有时甚至是任凭他们。这些故事都

有一个神圣的视角。因此，使用“神学历史”一词是适当的，因为历史叙事也意在

向读者传达神学真理。6 例如，列王纪下的最后几节不仅试图告诉我们约雅斤的幸运，

他从监狱中被释放，并被允许在巴比伦王的餐桌上吃饭；这段经文试图表明，即使

在被放逐的幽暗岁月，上帝也没有抛弃祂立约的子民，仍然拯救他们。

在这里，我们需要肯定阅读每一个叙事的重要性，不仅要考虑到其本身的直接

背景，而且要结合整个救赎计划的背景。也就是说，每一个叙事单元都应该在善恶

之争这个整体的背景下来解读。

旧约历史叙述的信息是在三个层面上运作的。7 最高层面是上帝对人类的计划

和目的，包括上帝完美的创造、堕落、基督的道成肉身、牺牲和救赎。中间层面集

中在以色列人，包括上帝对亚伯拉罕的呼召，他的后裔从埃及的奴役中得自由，他

们的悖逆和被掳，以及他们的复兴。下级层面是由构成大故事的所有个体叙述中的

活动和事件所组成。例如，路得记的叙述不仅表明了上帝对两个寡妇的慈爱和她们

彼此之间的友谊（下级层面），也显示了路得在以色列民族中的重要作用，因为她

成为了大卫王的祖先（中间层面）。进一步阅读圣经（见马太福音第 1 章的家谱），

你会发现路得在弥赛亚的家谱中占有一席之地（最高层面），因此她在上帝的救赎
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计划中扮演了一个角色。重要的是要在每一个层面上来考虑每一个旧约的叙事，并

提出这样的问题：在这个特定的故事中发生了什么？它在上帝为立约国度所作的计

划中扮演了什么角色？它是如何融入整个救赎计划的？

认识到叙述的典型性

历史叙述通常不会直接宣告圣经的命令或教导圣经教义。他们很可能会假设并

说明其他地方教导的命令或教义。以利亚的故事就是一个例子。虽然在列王纪上第

17-18 章中并没有明确的命令，不能敬拜其他神，如十诫所述，但叙述者和以利亚

都明确地认为，百姓崇拜巴力是有罪的。迦密山的结果证实了这一假设。列王纪上

的叙述者从申命记中看出巨额财富和外邦女子固有的危险，并且对所罗门是如何背

离上帝做了一个简短的叙述（林前 10：14–11：10）。因此，历史叙事的目的之一

就是，它们经常作为在别处给出的圣经命令的有力论述。

评价角色的行为

最后要注意的解经指导方针是，圣经的历史叙述记录了实际发生的事情，而不

一定是上帝想要其发生的事情。为了与此保持一致，重要的是要记住，圣经的读者

并不是被要求去模仿圣经人物的所有行为，甚至是那些所谓的圣经英雄的行为。当

然，大卫与拔示巴所犯的淫乱，并杀害她丈夫的罪，是不值得效法的，尽管大卫被

认为是一个符合上帝心意的人。相反，他的行为在道德上是罪恶的，严重违反了上

帝的行为准则。在大卫的情况中，经文明确指出他的行不讨上帝喜悦（撒下 11：

27），但有时叙述部分并没有明确地说明上帝对某一行为的评价。相反，读者必须

要看经文的含义和圣经在其他地方的表述。

虽然还有其他可引证的解经指引，但上述的指引应该可以提供一些有用的帮助，

以辨别圣经历史叙述的意义。

2. 一个历史叙事解经的实例

这篇对路得记的简要回顾提供了一个例子，说明了圣经的历史叙述部分在今天

是如何被解释和应用的。虽然它的重点是路得记的 2：1-13，但它也涉及整本书的

一些主要主题，并试图从圣经的整体角度来理解这些主题。此外，它还注意到了一

些文学特征，并使用了上面提到的一些指导原则。
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路得记 2：1-13 的阐述

俗话说得好：事物变化越多，它们就越会保持不变。拿俄米和路得也是如此。

尽管把居住地点从摩押迁到伯利恒，同样的老问题和不确定因素仍然困扰着这两个

寡妇的生活。他们的处境是绝望的。极具讽刺的是，尽管他们现在住在“粮仓”（伯

利恒这个名字的意思），但他们还是被饥饿所包围。其他挑战也隐约可见。他们被

困在贫穷中，被孤独所压倒，也不确定自己是否被以色列人所接受，并且相信自己

的处境是由于上帝的审判（路得记 1：20-21）。由于缺少男性后裔来继承家业和传

宗接代，他们面临着家族血统的灭绝。他们似乎在奔溃的边缘。这个“粮仓”对他

们来说并不是富饶之地。

面对看似无法解决的局面，对当下的情境感到困惑，对未来感到担忧，不知道

是否值得活下去，不知道是否还有什么值得期待的，我们就是今天的路得和拿俄米。

当陷入如此困难和绝望的境地时，我们需要知道什么？上帝所赐的什么信息会

给我们带来勇气？什么样的圣经真理能带来希望？答案就在路得记第 2 章所宣告的

信息中，即上帝正积极地为他的儿女工作，以实现救赎和复兴。全能者没有忘记我们，

也没有抛弃我们。相反，那在别处宣告“我总不撇下你，也不丢弃你”（来 13：5，

新标准修订版）的上帝，已经在安排事件和环境，以使我们得着荣耀的更新。

请注意路得记第 2 章是如何表达这一信息的。第一节经文通过介绍拿俄米富有

的亲戚波阿斯，来暗示即将到来的复兴之路。在叙述的这一点上，拿俄米和路得并

不认为波阿斯是将他们从深渊中解救出来的那个人。事实上，从路得后来的话语来

看，她对他一无所知。然而，他已经就位，拥有的资源将被用来扭转他们的命运。

有一个救赎主，就像波阿斯后来被指代的那样，在一旁等候。在路得记 2：20 和 3：9，

12 中，ga’al 的分词形式表示波阿斯；新国际版圣经将其翻译为“亲属——救赎者”。

依照前面的段落，也许我们需要在我们的神学词汇中加上“预先的旨意”一词。

有些人已经熟悉“预先恩典”的概念，尽管可能不是所有人（我的一本字典里甚至

没有这个形容词“预先”的词条）。它指的是，在一个人转向上帝之前，上帝的恩

典就已经在他的心里做工了。虽然神学家很少谈到“预先的旨意”，但路得记确立

了这个概念的正确性。通过简单地介绍波阿斯是救赎的代理人，并提及他有丰富的

资源，作者暗示上帝已经在工作，并有一个计划来完成祂的目的。无论是古代的拿

俄米和路得，还是现代的我们，被泪水模糊的眼睛常常看不到这个事实，但上帝已

经在实行救赎和恢复。
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与此同时，在上帝的计划实现之前，路得和拿俄米该怎么办？什么也不做就等

于挨饿，所以路得提出了一个计划。根据允许穷人拾取收割者留下的粮食的规定（利

19：9-10；23：22；申 24：19-22），她提议找一块可以允许她拾取麦穗的田地。于

是她走了出去，“恰巧”（得 2：3，新标准修订版），或者如经上所说，她来到了

波阿斯的田里。

“恰巧。”这个短语是什么意思？作者是不是在暗示路得与波阿斯的相遇，随

着故事情节的展开，一个具有重大意义的事件仅仅是一个巧合吗？她来到他的田里

拾取麦穗而不是在别人的田里。当然不是巧合。虽然在读者看来，路得是无意间在

波阿斯的田里遇见的，但把“路得与波阿斯的相遇称为‘恰巧’，只不过是作者在

表达这当中没有人的意图。对路得和波阿斯来说，这是一个意外，但不是上帝的意

外。”8 对这里使用的希伯来语动词词根（qarah）的研究支持了这一点，因为“耶

和华常常出现在 qrh（恰巧）发生的环境中。”9

在这里，作者试图说明关于神圣旨意的观点。神圣旨意是指上帝对祂儿女们的

看顾，对他们的全面监督，以及祂对事件的安排和规划，以实现祂在他们生活中的

计划。在路得记中，上帝的旨意并不像“天上的烟花”那样壮观和不可思议。相反，

上帝的大部分行为“都是在暗中进行，不是通过干预，而是通过恰到好处地轻微控

制来显现的。”10 但这一切都是一样的，在路得与波阿斯相遇之后所发生的事件，

都让人觉得救赎路得和拿俄米是神圣计划的一部分。波阿斯对路得的关心和友善；

她对他也有相应的吸引力；他与另一位亲属交谈的结果；他们婚姻的结合；以及生

养了一个最终救赎拿俄米的后代（得 4：14-15），似乎这一切都是命中注定的。

但如今呢？我们敢肯定上帝对祂今日儿女具有先见之明的带领吗？我们敢在自

己的生命中宣告上帝的参与吗？我们敢承认圣经的教导，不仅仅是在路得记，同样

也在圣经的六十六卷书中吗？今天的路得和拿俄米，忧心忡忡，毫无盼望，迫切地

需要听到这样的信息：当一只麻雀坠落的时候（太 10：29），上帝了解他们并深切

地关心着他们，祂关心他们的生活并参与其中。他们需要被提醒，祂已经提供了救

赎的恩典，并应许最终的复兴。事实上，这种救赎和复兴是由一个伟大的救赎者提

供的，祂就是波阿斯在几个方面所预示的耶稣基督。耶稣和波阿斯一样，祂声称祂

所救赎的人与祂有亲属关系（来 2：11），并且像波阿斯一样，祂愿意救赎，即使

救赎是要付出代价的。

但今天，救赎和复兴在上帝儿女的生命中并不总是立竿见影的。上帝没有挥一

挥魔杖，“瞧”，困难和问题立刻就消失的无影无踪。例如，当经文所讨论的段落



◇ 133 ◇

第九章：解释旧约圣经的历史叙事

结束时（得 2：1-13），路得和拿俄米仍然面临贫困、饥饿和家族灭绝的危机。路

得确实遇到了富有而友好的波阿斯，但她收集的食物很快就会吃光，她和拿俄米仍

然必须面对同样的问题。从某种意义上说，一切都没有改变。但在另一种意义上，

一切都变了，因为路得遇到了救赎的代理人。救赎和复兴正在进行，最终将在这两

个寡妇的生活中体现出来。积极的结果是毋庸置疑的。它就像上帝的应许一样确定

无疑。我们也一样。作为上帝救赎的受益者，我们在上帝国度里的未来，虽然现在

并不总是显而易见，却又像明天的日出一样确定无疑。

我们应该更多地提及有关路得的救赎和复兴。她值得被特别提及，因为她的摩

押血统似乎拦阻了她被上帝的子民所接受，并使她不太可能成为这项恩典工作的承

受者。这似乎会使她永远成为一个局外人（申 23：3）。不仅在本文所讨论的段落

中，更是在整本书中，作者都乐于提醒大家注意，路得是个外邦人这一事实。有些

引用，例如路得记 2：6 中的双重引用，显然是多余的。他利用每一个机会来提醒

读者，她的摩押血统（1：4，22；2：2，6，21；4：5，10）。鉴于这种异族的身份，

路得认为自己不配得到任何帮助（2：10）。她对上帝或上帝子民的怜悯没有任何

立约的要求。或者她的观点可能反映了当时代以色列人的观点。

然而，强调她的出生只是为了突出和戏剧化作为外邦人的路得逆转的效果，波

阿斯在第 2 章 12 节的评论中预期了这种逆转。这一逆转在本书的最后一章达到了

高潮，在这一章，路得被描绘成被上帝赐福和得以色列荣耀的人（4：11-22）。这

个外邦人，她的摩押血统似乎将她置于这种祝福的范围之外，但她却成为大卫的曾

祖母，以色列的卓越者，并且耶稣基督以后将通过她而来（太 1：1-17）。在以色

列中没有比这更大的荣耀了。

因此，我们在路得身上看到了一个惊人的证据，见证了创世记家谱中所隐含的

圣经真理，后来又向彼得启示说：“我真看出上帝是不偏待人。原来，各国中那敬

畏主、行义的人都为主所悦纳”（徒 10：34-35）。这一真理需要在我们这个时代

大声宣告，令人悲哀的是，在我们这个时代仍然还有诸如“种族清洗”之类的丑恶

词汇存在。救赎和复兴赋予了这个看似的局外人，这一事实向我们强调，在上帝眼

中，所有人的地位和价值都是平等的。凡呼求主名的人，都可得着上帝国度的丰盛（罗

10：13）。
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参考书目

除非另有说明，经文均引自新国际译本。

1. “历史叙事”这一词汇也许是圣经中最普遍的文学类型的最佳术语，请记住历史应包括以下几点：（1）叙述

发生的事情；（2）分享叙述者对所发生事情的看法；（3）将所有这些都放在有意义的安排中，以便传达信息。(Walter 

C. Kaiser and Moises Silva. An Introduction to Biblical Hermeneutics  [Grand Rapids： Zondervan, 1994], p. 83)。由于历史学

家的选择性和偏见总是涉及历史的写作，所以十九世纪认为历史是对过去事件完全客观和无偏见的陈述的观点是不

现实的。虽然有些人更喜欢用“故事”这个词来形容这里讨论的体裁，但对许多人来说，“故事”意味着可能不真

实的东西，所以它不是最好的术语。在“历史叙事”一词中，形容词“历史”表示与过去的事件相关的文学作品，

而名词“叙事”则表示该作品的文学形式。

2. Kaiser and Silva, p. 69.

3. Gordon D. Fee and Douglas Stuart, How to Read the Bible for All Its Worth (Grand Rapids： Zondervan, 1982), p. 73.

4. Although the biblical examples discussed are mostly my own, some have been selected and adapted from Fee and 

Stuart, p. 78 ff.

5. The succeding paragraphs are adapted from J. Scott Duval and J. Daniel Hays, Grasping God’s Word (Grand Rapids： 

Zondervan, 2001), p. 299 ff.

6. Ibid., p. 294.

7. Fee and Stuart, pp. 74-75.

8. Ronald M. Hals, The Theology of the Book of Ruth (Philadelphia： Fortress Press, 1969), p. 12.

9. Robert L. Hubbard, Jr., The Book of Ruth, NICOT. (Grand Rapids： Wm. B. Eerdman’s, 1988), p. 141.

10. Edward R. Campbell, Jr., Ruth, Anchor Bible (Garden City, NY： Double day, 1975) p. 29.
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介绍

诗篇包含了圣经中一些最鼓舞人心的主题。它比任何其他书卷都更经常被新约

圣经所引用，直到现在仍然受到基督徒的崇敬。约伯记、箴言和传道书着重于希伯

来语中智慧（h
3

okmêh）的概念，这个词同时表示古代以色列的智慧和道德传统。因

为以色列的智慧属于古代近东的大背景，我们在圣经的智慧文献中发现了一些类似

于埃及和美索不达米亚先贤的谚语。

诗篇和圣经中的智慧文学均为多名作者的作品；整本诗集可能是在以斯拉和尼

希米的时期以其最终形式汇集在一起的。由于这些书是以诗歌形式写成，所以译者

需要注意希伯来诗歌的特点。

1. 诗篇

诗篇是一部受启示的希伯来人的祈祷和赞美诗的合集，其中有 73 首是出自大

卫王之手。虽然诗篇主要包含对上帝说的话或关于上帝的话，但它们同时也是上帝

对祂子民的话语；它们关注的是上帝和祂儿女之间的关系。因此，诗篇包含了赞美

上帝伟大作为的赞美诗；人们在困难时期倾诉心声的哀歌；以及在生命旅途中祈求

上帝的指引和帮助的祷告。它们反映了上帝的子民在基督第一次降临之前的信仰经

历，但不受时间限制。所有的诗篇在过去和现在仍然被用于个人的灵修和公众的敬

拜。它们在圣殿的敬拜环节中扮演了重要的角色，直到公元 70 年圣殿被毁。由于

关于它们的历史背景信息少之又少，所以从某种意义上讲，它们是普世性的。它们

论及的是典型的人类处境与情景，因此，诗篇是说给历代之人的。

阅读诗篇和智慧文学
格哈德 .潘德尔和安吉尔 .M. 罗德里格斯

第十章
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因为诗篇是诗歌——音乐诗，所以在解读时需要特别注意。它们诗歌的特征在

翻译中并不明显，因为与西方诗歌相比，希伯来诗歌没有韵律。诗篇中的许多语言

都是在刻意表达情感；因此，解经者需要小心，不要试图在每一个单词或短语中寻

找作者无意表达的特殊意义。此外，由于诗篇的语言大部分是隐喻性的，所以解经

者必须寻找隐喻的意图，而不是停留在它们的字面意义上。大山不会真的像公羊一

样跳跃（诗 114：4）；上帝的子民也不是羊，或像羊一样做事（诗 23 章）。

2. 希伯来诗歌

旧约圣经中超过三分之一的体裁是诗歌。它大多出现在诗篇、智慧文学（约伯记、

箴言、传道书）和先知书中。以赛亚书几乎完全是以诗歌的形式写成的。历史书中

也有许多诗歌章节，例如创世记 49 章和民数记 23，24 章。旧约圣经中只有七卷书

完全没有诗歌（利未记、路得记、以斯拉记、尼希米记、以斯帖记、哈该书、玛拉

基书）。因此，理解希伯来诗歌对于正确解读旧约圣经的大部分内容是非常重要的。

希伯来诗歌的现代研究始于 1753 年，罗伯特 . 洛斯主教的希伯来诗歌（De 

Sacra Poesi Hebraeorum）一书的出版。他认为希伯来诗歌有一个真正的韵律，但很

难辨认，因为如何讲说古典希伯来语的知识已经消失了。因此，他把重点放在希伯

来诗歌的主要特征上，并将其称为“平行性”（parallelismus membrorum）（成分

的平行）。

平行结构

洛斯主教对平行说法的解释如下：

一个诗句或一行与另一个诗句或另一行的对应，我称之为平行。当一个主

题被提出，第二个主题被附加在它的上面，或者在它的下面，在意义上与

它相等或相对应，或者在语法结构上与它相似的时候，我称之为平行线；

这些单词或短语，在相应的线上相互对应，称为平行词。1

洛斯把平行性区分成三种基本的类型：同义、反义和综合，这是一个至今仍在

使用的划分。

同义平行——第一行的思想在第二行用不同的词语进行重复：
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箴 1：20 智慧在街市上呼喊；

  她在宽阔处发声。

赛 2：17 骄傲的人必屈膝；

  狂妄的人必降卑。

反义平行——第二行与第一行的思想和意义形成对比或否定。第二行通常用“但

是”作为开头。

箴 14：30 心中安静是肉体的生命；

  但嫉妒是骨中的朽烂。

箴 16：25 有一条路，人以为正，

  但至终成为死亡之路。

综合平行或形式平行——这种平行并不像其他两种具有那么明显的特征。基本

上，第二行是在延展或完成第一行的思想。

诗 28：6 耶和华是应当称颂的，

  因为他听了我恳求的声音。

这里，第一行是陈述，第二行是说明原因。

诗 119：9 少年人用什么洁净他的行为呢？

  是要遵行你的话！

第一行提出问题；第二行提供了答案。

自从洛斯开始希伯来语平行性的研究以来，已经确定了其他类型的平行性。例

如，在象征平行性（Emblematic Parallelism）中，一行使用隐喻或明喻，而另一行

则作出事实陈述：

诗 42：1 如鹿切慕溪水，

  上帝啊，我的心切慕你。

顶点或阶梯平行在连续的步骤中重复和推进信息。这一思想似乎可以分三个或

更多的步骤来呈现：

诗 29：1-2    上帝的众子啊，要将荣耀归给耶和华，

     要将荣耀、能力归给耶和华。
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     要将耶和华的名所当得的荣耀归给他，

     以圣洁的妆饰敬拜耶和华。

交叉平行 2 是在连续的句子中倒转单词或思想。因此，第一行的第一个词将出

现在第二行的最后：

诗 30：8 耶和华啊，我曾求告你；

  我向耶和华恳求，说：

离合诗

有几首诗篇是以离合的形式写成的，在这种模式中，每一节诗句或每一组诗句

的首字母都遵循希伯来字母表的顺序。因此，在诗篇第 34 章，第一节以希伯来文

字母 aleph（א）开头，第二节以字母 beth（ּב）开头，第三节以字母 gimmel（ּג）

开头，以此类推。在耶利米哀歌第三章中，每一个字母都有三行，也就是说，前三

节都是以 aleph（א）开头，接下来的三节都是以 beth（ּב）开头，之后三节都是以

gimmel（ּג）开头，以此类推。在诗篇第119章，每八节都是以同一希伯来字母开头，

因为希伯来字母的数目是 22 个，所以这一章诗篇有 176 节。离合诗的结构可能是

辅助记忆的一种手段。

修辞手法

希伯来诗歌中有丰富的比喻和修辞手法的运用，但它也很省略化；例如，它省

略了平行的名词和动词，很少使用连接词（和，但是）、时间指示词（当，然后），

或逻辑连接词（因此，所以）。3

1. 对比的修辞手法

明喻——一种修辞手法，用一种介绍性的词“好像”或“如同”来比较两个本

质上不同的事物。诗篇 42：1“上帝啊，我的心切慕你，如鹿切慕溪水。”明喻是

最容易辨认的修辞手法。

隐喻——在隐喻中，作者用另一事物来描述一件事。这种比较是隐藏的。诗篇

18：2“耶和华是我的岩石，我的山寨，我的救主，我的上帝，我的磐石，我所投靠的。

他是我的盾牌，是拯救我的角，是我的高台。”在大卫看来，上帝是磐石的力量，

是遮掩的盾牌，使他免受仇敌的攻击。

比喻——延伸的明喻变成比喻。这是一个通过比较得出教训的短篇故事。上帝
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在以赛亚书 5：1-5 中的比喻描述了上帝对只出产野葡萄或酸葡萄的葡萄园的失望。

在故事的结尾，我们可以看出比较的要点，“因为万军之耶和华的葡萄园，就是以

色列家。”

寓言——延伸的隐喻变成了寓言。在箴言 5：15-23 的寓言中，重点是婚姻中的

忠诚。“这里所作的比较是从自己的井中饮水与忠于婚姻责任和婚姻特权的必要性

之间的比较。”4

2. 充分表达的修辞手法

双关语——双关语是一种发音相似但意义不一定相同的词重复出现的一种文字

游戏。例如，箴 11：18：“恶人经营，得虚浮（šāqer）的工价；撒义种的，得实在

的果效 (śeker)”。“虚浮”和“果效”（šāqer 和 śeker）的发音相似，但它们的

含义却不同。另见箴 24：10 中“患难”（s
4

ārāh）和“微小”（s
4

ar）的相似性。

这种文学效果在翻译中通常会消失。

夸张——这是一种有意识的夸张或夸大其词，例如，诗 78：27，“他降肉，象

雨在他们当中，多如尘土，又降飞鸟，多如海沙。”这段经文是对上帝赐下鹌鹑的

神迹生动而富有诗意之叙述的一部分。为了强调上帝的祝福，鹌鹑的数量被比作海

沙。

3. 联想的修辞手法

借代——在这种修辞手法中，一个概念是通过一个词的含义来唤起或指定的，

这个词指的是一些相关的概念。诗 47：8“上帝作王治理万国；上帝坐在他的圣宝

座上。”上帝的宝座代表祂的统治。

提喻——一种修辞手法，可以用整体代替部分，或用部分代替整体。诗 26：

10“他们的手中有奸恶，右手满有贿赂。”右手作为身体的一部分，代表着整个人。

在处理比较、联想或充分表达的修辞时，解经者必须注意不要超出作者的初衷。

“修辞手法在意义上不像散文那样精确。虽然这些修辞在表达上不够精确，但也为

我们增强了画面描述的能力，弥补了普通散文所无法表现的生动性。”5

希伯来诗歌的类型 6

希伯来诗歌源于人们的生活。然而，它不是娱乐性的，而是具有功能性。它在
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以色列民族的生活中扮演着重要的角色，特别是在以色列人与上帝的关系中。因此，

预言的信息常常以诗歌的形式赐下。它们不仅更容易被记住，而且在信息中也更富

有感情和力量。

战歌——战歌是最早的诗歌形式之一（士 7：18，20）。最著名的是摩西（出

15：1-18）和底波拉（士 5章）的胜利之歌。他们通常欢喜地谈论上帝用大能战胜仇敌。

情歌——圣经中最著名的情歌是雅歌。另一种对人类感情的诗歌表达在路得记

1：16-17，其中路得说出了圣经中最令人难忘的话。

哀歌——哀歌是一种对上帝痛苦的哀求，是诗篇中最常见的诗歌形式。其中有

六十多首诗篇是关于个人的（诗 3 章）或是集体的哀歌（诗 9 章）。一般来说，哀

歌包含以下几点或全部的要素：（a）对上帝的呼求：诗 22：1，“我的上帝，我的

上帝。”（b）遇险的描述：诗 57：4，“我的性命在狮子中间；我躺卧在性如烈火

的世人当中。他们的牙齿是枪、箭；他们的舌头是快刀。”（c）祈求拯救：诗 3：

7，“耶和华啊，求你起来！我的上帝啊，求你救我！”（d）信靠上帝的声明：诗

28：7，“耶和华是我的力量，是我的盾牌；我心里倚靠他就得帮助。”（e）认罪

悔改：诗 51：4，“我向你犯罪，惟独得罪了你；在你眼前行了这恶。”（f）作某

些事的誓言：诗 61：5，“上帝啊，你原是听了我所许的愿。”（g）结语，可以是

赞美或感谢的形式：诗 30：12“耶和华我的上帝啊，我要称谢你，直到永远！”

圣诗——圣诗，或赞美诗，是用来敬拜上帝的。学者们已经确定了三种赞美

上帝的特定类型的赞美诗：（a）创造主（诗 8，19，104，148），（b）以色列的

保护者（诗 66，100，111，114），和（c）历史的主宰（诗 33，103，105-106，

135）。7 此外，还有感恩赞美诗，感谢上帝对特定祷告的回应（诗 18，30，32，

65，67）。

咒诅诗——这些通常是悲叹的诗歌，其中作者基于报应原则，即以牙还牙（lex 

talionis），要求伸冤的愿望尤为突出（诗 12，35，52，58-59，69，70，83，109，

137）。这些诗篇中的语句常常让现代人感到震惊，“拿你的婴孩摔在磐石上的，

那人便为有福！”（诗 137：9）。然而，需要记住的是，复仇欲望背后的思想是来

自圣经的（申 32：35，“伸冤报应在我”）；它表达的方式是出于人。“有些语言

来自圣约的咒诅。……在其他情况下，概念和措辞似乎来自或指向历史上对罪人的

一些神圣的惩罚活动。”8 夸张的语言在这些情感段落中是很常见的。
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希伯来诗歌解释指南

诗歌需要一种不同于叙事的释经学方法。叙事通过例证说明带来信息和教训；

诗歌为启示的自由表达提供了空间。以下是解释希伯来诗歌的基本指南。

1. 注意诗歌或圣诗的模式——希伯来诗歌的主要元素是上面提到的平行线模

式。

2. 平行线组——由于诗人使用的是非常富有感情的和丰富多彩的语言，解释者

必须在重复阅读独立诗句和假设思想相似的同义词之间划清界限。必须通过上下文

来表明这些从句是否同义。

3. 研究隐喻的语言——在希伯来诗歌中，比喻语言占主导地位，比散文更难理

解。约伯记 38 章和诗篇 19 章并不是要教导希伯来的宇宙论；也不是通过“我要向

山举目；我的帮助从何而来”（诗 121：1，钦定本）来说明上帝住在山上。然而，

这些画面的背景为理解这些段落增添了丰富和深度。

4. 在可能的情况下，标注经文的历史背景——在诗篇，有十四首诗篇（3，7，

18，30，34，51，52，54，56，57，59，60，63，142）的标题提供了一些历史参考。

虽然学者们对这些标题的真实性存在争论，但几乎没有理由怀疑这些标题的基本可

信度，尽管这些卷名并不一定受到了启发。注释和词典有助于阐明这些诗篇的背景。

5. 根据诗歌的类型和基本立场来研究诗歌文本——一篇诅咒性的诗歌需要与赞

美诗歌区别研究。9 在箴言和传道书中，关于上帝与人的关系的陈述各不相同（谚语、

说教或经验之谈等），因此对当前情况的适用性也会发生变化。

6. 在得出结论之前，要对诗歌段落进行整体研究——在注意到一首诗的基本结

构并研究细节之后，解经者在解释其含义之前需要先注意整个段落。

7. 研究弥赛亚诗篇的历史意义——从新约作者的角度来看，许多诗篇都被解读

为弥赛亚诗篇，他们的话被特别引用到耶稣身上（诗 2，22，110）。然而，在古以

色列，除了诗篇 110 章以外，这些诗篇并没有被视为直接指向弥赛亚；它们在被书

写时就具有历史意义。因此，在将这些诗篇应用于弥赛亚之前，必须先研究这些诗篇，

以确定作者的原意。然而，在历史意义之外，它们“提供了识别这些诗篇类型的言

语指示。”10 例如，在诗篇 22 章，许多特征远远超出了大卫的实际经历。只有在耶

稣受难的背景下，我们才能完全理解它们。
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在对圣经诗意部分的解释中，最后要说的不应该是技术性的，而应该是灵修性

的，向听众呈现上帝与人相处的奇妙方式，以及祂在救赎计划中的恩典。

3. 希伯来智慧文学

除了讲解希伯来诗歌解读的指导原则，了解希伯来智慧文学的特殊性也颇有裨

益。圣经学者用“智慧文学”这个标题来指代箴言，约伯记，和传道书。天主教的

学术研究中包括伪经便西拉智训（西拉书）和所罗门智训。有些学者还将一些诗篇，

通常称为智慧诗篇（诗 1；32；34；37；49；73；112；127；128；和 133）归入智

慧文学的类型。关于雅歌，众说纷纭，许多圣经研究者争辩说，即使这本书是，或

看起来像是一本爱情诗集，但它很可能是由以色列的先贤保存下来的。

在解读智慧文学时，重要的是要对圣经的智慧之道有一个基本的了解。在这里，

我们只能做一些概括性的评论，希望能鼓励读者自己去研究这些书卷，从而更好地

了解智慧思想者的知识世界。圣经智慧之道乃在于自然与人类，以及人类的社会生

活之间的关系。智慧文学阐明了希伯来人对自然的兴趣，以及对使用人类头脑来研

究自然的兴趣（王上 4：33）。智者们也会研究人类的行为，并从中学习如何享受生活。

他们发现了恰当的语言在社会交往中的价值，工作的重要性，以及不恰当的社会关

系所带来的风险和危机。

研究自然和人类的动机和目的与现代科学研究有着很大的不同。以色列人预设

上帝是他们的创造主，自然界也是上帝创造活动的结果。探索自然的目的不是要揭

示它存在的起源，而是要观察和理解造物主的力量和智慧。

以色列人相信，他们的创造主和救赎主的智慧，不仅通过先知的话语，也通过

创造传递给他们。因此，智慧人花时间探索上帝的创造，以理解这种智慧。但智慧

同时也是上帝的恩赐：“因为耶和华赐人智慧；知识和聪明都由他口而出。”（箴 2：

6）。

人得智慧，先要“ 畏惧 [ 敬畏 ] 耶和华”（箴 1：7）。这并不意味着畏惧 / 敬

畏是获得智慧的主要因素。这意味着对主的敬畏是可能获得智慧的条件。一旦这个

前提被接受，智者就会出去寻找智慧。这是怎么做到的呢？用我们今天使用的基本

相同的原则。他们观察自然世界和人类的社会活动，分析他们所观察到的，并得出

影响他们生活质量的结论（箴 24：30-34）。换句话说，他们运用上帝赋予他们的

理性能力，遵从上帝的命令去探索被造世界的可理解性。在分析的过程中，他们也
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发现了智慧的局限性。我们在旧约圣经的智慧书中所发现的，是对智慧探索的结果。

解读箴言

什么是箴言？箴言这个词很难下定义。希伯来词māšāl（“格言”、“歌曲”）

有着广泛的含义，这使得它无法有一个精确有效的定义。希伯来语的词根“似乎表

明了比较，这一含义在书中的很多谚语中都有明确或含蓄的表达。” 11 我们也许可

以说，箴言比较、对比、指向相似或不同的元素，用通俗的谚语来表达包含明显或

隐藏之教导的思想。正如撒母耳记上 10：12 和 24：13 所示，这样的箴言是日常生

活的一部分。总的来说，箴言对智慧在人类生存中的作用和重要性有很高的评价，

但也不否认它的一些局限性。明智的行为，一个神圣的特征，在书中被拟人化为一

个与人类互动的角色。在箴言 1：20-33；8：1-3；9：1-6，13-18 中，她（智慧）是

站在“愚昧的妇人”的对立面。在其他地方，智慧的活动与耶和华的活动非常相似。

两者都赐下圣灵（箴 1：23；赛 44：3）；都呼唤以色列，但以色列却拒绝回应（箴

1：24；赛 66：4）；双方都提倡正义（箴 8：15；赛 11：4，5）；等等。智慧是上

帝存在的本质。

箴言是以诗歌的形式写成的；因此，在解读诗歌时使用的原则也适用于本书的

研究。除此之外，以下几点建议有助于箴言的解释：

首先，应该熟悉这卷书的结构。它是由不同历史时期的不同个体的谚语所组成。

1：1–9：18 所罗门的箴言

 1：1-7   标题和介绍

 1：8–9：18  正文

10：1–22：16 所罗门的箴言

 10：1   标题

 10：2–22：16  正文

22：17–24：22 智者之言

 22：17-21  介绍

 22：22–24：22  正文

24：23-34  其他智言

 24：23a   标题

 23：23b-34  正文
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25：1–29：27 希西家的人所誊写的所罗门箴言

 25：1   标题

 25：2–29：27  正文

30：1-33   亚古珥语录

 30：1   标题

 30：3-33  正文

31：1-9   利慕伊勒的言语

 31：1   标题

 31：2-9   正文

31：10-31  “论贤妻”的离合诗

如果你有兴趣比较每一组集合对某个特定主题的贡献，这个提纲是非常有用的。

有趣的是，我们发现了两组来自非以色列人的箴言集（亚古珥和利慕伊勒）。他们

的箴言是如何在书中占有一席之地的？最合乎逻辑的建议是，上帝引导先知选择这

些材料，因为其中包含的真理与上帝向以色列人显明的旨意是一致的。

其次，大多数箴言都是独立意义的个体，没有直接的语境可以帮助我们来解释

它们。在许多情况下，箴言的意思是清晰的，但在其他情况下，很难确定它的意义。

然而，了解作者的文化背景，有助于更好地理解箴言中的意象。

第三，既然箴言的目的是明确的，那么解经者就应该特别注意，并将其作为释

经的关键。在这本书的序言中，所罗门列举了一系列他试图通过这本书实现的目标

（1：2-6）。但寻求智慧的最终目的在 8：33-36 中得到了总结。智慧是如此重要，

因为“寻得我的，就寻得生命……恨恶我的，都喜爱死亡。”基本的问题是关于人

的生死。这方面的中心就如智慧被描述为“生命树”（3：18）。这一见解，连同序言，

应当引导解经者如何来阅读这本书。

第四，了解箴言中使用的不同的文学形式，这将有助于解经者的解读。正如标

题所示，最常见的形式是箴言或谚语的模式。箴言通常是对某件事与智慧转折的一

种描写或陈述（例如，12：5；26：1）。我们有许多不同类型的谚语，其中数字谚

语表明一个项目的列表是不完整的（例如，30：7，15）；优于谚语，揭示了一个

特定情况的优越性或优于其他选择的行为（例如，12：9；16：8）；和比较谚语，

用来阻止一个特定的行为（26：8）。



◇ 145 ◇

第十章：阅读诗篇和智慧文学

另一种文学形式是训诫。它们可以包含做某事的命令（例如，3：1；6：6）或

禁止做某事（例如，22：24；23：6），并且在某些情况下，这两个组合成一个（例

如，1：8）。我们也发现自传体的叙述包含道德教训或教导（例如，4：3-9；24：

30-34）。了解圣经作者在做什么将有助于解经者理解所讲的内容。

第五，箴言可以用不同的方法来研究。人们可以研究一些段落，其中包含关于

同一个问题的一组谚语。这有助于研究一个特定的主题（例如，智慧的价值 [2：1-4：

27；8：1-9：18]；贫穷 [24：30-34]）。但在大多数情况下，涉及同一主题的谚语在

整本书的不同地方都能找到。在这种情况下，最好将段落分组仔细研究，以便了解

书中关于某一特定主题的教训。这可以通过诸如祈祷、仇恨、邪恶、正义等主题来

实现，也可以通过研究书中提到的人物（例如，义人、恶人、智慧人、愚妄人、亵

慢人、懒惰人、轻浮者）来实现。

解读约伯记

约伯记被认为是人类最伟大的文学作品之一。它所描述的事件属于前摩西时代，

但根据早期的犹太传统，这卷书是由摩西所写的。优美的语言，其文学风格，以及

它的神学内容使它成为圣经中独一无二的一本书。令人惊讶的是，据我们所知，其

中没有一个主角是以色列人，尽管他们都敬拜上帝（例如，12：9）。这是一本以

叙事形式呈现的智慧书，使其阅读过程更加有趣。它讨论的是书中的主要人物约伯

所经历的人类苦难。在讨论中，最令人不安的问题是上帝在约伯经历中的角色。正

是在那里，智慧的价值及角色的相关问题尖锐地显现出来。智慧能解答无辜者的痛

苦吗？

除了序言和后记之外，这本书的其余部分都是用诗歌形式写成的。除了以上讨

论的诗歌解读原则外，以下几点建议对本书的解读也有帮助：

首先，这本书主要是由约伯和他的朋友们，以及上帝和约伯之间的对话组成的。

这种对话性质的记录将助于读者跟随思想的动向，并确定是否有解决神学情节的进

展论点。

第二，对话是由约伯的演讲所引出的以下三个循环组成（第三章）：
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第一个循环

以利法的说辞 伯 4–5

 约伯的回应 伯 6–7

比勒达的说辞 伯 8

 约伯的回应 伯 9–10

琐法的说辞 伯 11

 约伯的回应 伯 12–14

第二个循环

以利法的说辞 伯 15

 约伯的回应 伯 16–17

比勒达的说辞 伯 18

 约伯的回应 伯 19

琐法的说辞 伯 20

 约伯的回应 伯 21

第三个循环

以利法的说辞 伯 22

 约伯的回应 伯 23–24

比勒达的说辞 伯 25

 约伯的回应  伯 26–27

这个内容形式至少在两个方面对解经者是有用的：（a）一次性阅读约伯每位

朋友的所有演讲，就能够更好地理解他们的论点。以同样的方式阅读约伯的所有回

应，也将有助于理解他所说的话，以及他在心理上、神学上，和属灵上的痛苦程度。（b） 

如果按照经文中所给出的顺序来阅读对话，就能更清楚地确定约伯和朋友之间的一

致与分歧。

第三，约伯记 29：1-31：40 的解读对理解这本书至关重要。这段独白似乎促成

书中情节的“解决”。在第 31 章，约伯似乎在宣誓清白。如果这样的理解是正确的，

那就意味着约伯要求上帝出示祂的证据来证明他有罪，否则就免除对他的任何指控。

这是约伯辩护的高潮；从那一刻起，他就保持沉默，等待上帝开口说话。

第四，试图确立年轻人以利户发言的目的可能是一项艰巨的任务，但却是一

项值得去做的事。所有其他的发言都结束了；约伯默不作声，在等候上帝的介入，
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不料以利户竟开口说话了。这是什么意思？他是在为上帝说话吗？他在为上帝辩护

吗？

第五，值得注意的是，书的最后一部分是另一段对话，这一次是上帝和约伯之

间的对话：上帝的第一次讲话（38：1-40：2）；约伯的回答（40：3-5）；上帝的

第二次讲话（40：6-41：34）；约伯的回应（42：1-6）。这是本书中最具挑战性和

最有趣的部分之一。上帝是否回答了所有的问题，甚至包括约伯和他的朋友在对话

中所提出的一些问题？为什么如此强调上帝的创造和维持运转的能力？这就是上帝

处理约伯宣称无罪之问题的方式吗？描述河马和鳄鱼的目的是什么？约伯对上帝话

语的回应是否表明思想的进步？

第六，序言和后记构成了理解书中一些基本问题的正确的神学观点。解经者应

该密切注意他们的内容。苦难的奥秘并没有完全被解决，但是，通过把它放在一个

宇宙性的视角，提供给我们一些新的见解，并揭示了人类智慧的局限性。

解读传道书

在传道书 1：1，作者自称是大卫的儿子，耶路撒冷的王。因此，犹太教和基督

教学者都接受的传统观点是，所罗门写了整本书。虽然这本书有些地方听起来相当

悲观，但需要记住的是，这本书的基本目的是要证明，除了上帝之外，生命没有任

何终极意义，只不过是虚空而已。

传道书解释的历史揭示了关于其信息的不同观点。许多人认为这本书包含了一

种非常悲观的人生观，这通常导致人们认为人类是他们无法控制之事件的受害者。

其他人则认为这本书从根本上是不可知论的——它宣扬了这样一种观点，即人们不

可能理解日光下发生的事情。大多数人会争辩说，这本书的作者不是一个真正的不

可知论者，因为他对上帝做出了明确的肯定，但他拒绝接受一个真正能理解人类存

在的可能性。

传道书确实很难解释。书中有悲观主义、怀疑论的成分，甚至还有不可知论的

某些方面的元素。以下建议对解释这本书很有用。

首先，这本书的主要目的在12：9中提到：“传道者因有智慧，仍将知识教训众人”

（新国际版）。这本书具有教学或说教的功能。像所有的智慧书一样，它试图总结

智慧人的发现，以便指导他人，使他们都变得聪明。这意味着本书并不是关于智慧

对人类生存价值的否定。它可能会质疑人类智慧的终极价值，但它并不提倡愚蠢。
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第二，应该把这本书归入以色列的智慧神学。换句话说，对它的解释不能脱离

其他的智慧书籍。它们为其解经提供了适当的背景。

第三，尽管学者们未能就该书的文学结构大纲达成一致，但很明显，有些章节

是按主题来分组的。这对解经者是很有帮助的。例如，在 1：4-11 中，对宇宙进行

了研究，得出的结论是日光之下并无新事。在第二章，我们发现描述智慧人在快乐、

工作、智慧和辛劳中寻找意义的自传体材料。这一章的结论是，一切都是毫无意义的。

第四，要特别注意书中多次提到的主题。例如，“虚空的虚空”或“虚空的虚空，

虚空的虚空，凡事都是虚空”（新国际版）出现在本书的开头和结尾（1：2；12：8）。

在希伯来语中，重复是用来表达最高级的——“绝对的虚空”。传道者说，人类所

寻求的任何代替上帝的东西都是绝对的虚空。

第五，为了从正确的神学角度来看待这本书，读者应该特别注意结尾（12：9-14）。

我们听到的声音是叙述者为读者总结了这本书的基本信息。这正是结尾对解经者如

此重要的原因。它清楚地表明，悲观主义并不是这本书的最终信息。当然“凡事都

是虚空”，但生命不仅仅是试图找到它现在的意义。解经者应该仔细探究结尾部分

对本书信息和神学的贡献：贡献是什么？它在何种意义上限制了传道书其余部分的

内容？基督徒阅读传道书的意义是什么？

解读雅歌

这本书的历史解释，在开篇的章节中被认为是所罗门王的作品，它揭示了大量

的困惑，因此要提醒读者解释任务的复杂性。最常见的方法是将其视为寓言（见第

13 章）。主要是因为这本书看起来很显世俗，甚至是色情。寓言的方法是在经文中

寻找语言字面意义之外的意义。以雅歌为例，它被理解为非历史性的，但包含着深

刻的属灵真理。犹太解经者运用寓言的方法，得出结论：诗中的男性形象是上帝，

而书拉密女是以色列人。另一些人从男人和女人的经历中看到了智慧和学习智慧的

人应该相互关联的方式。在基督徒中，这本书被认为是对基督与教会关系的描述。

也就是说，它的属灵价值已经通过寓言的方式被解读了。这就引发了一个问题，即

经文本身是否暗示了这种方法，以及尽管经文具有明显的世俗维度，但雅歌是否存

在神学关注点或信息。

圣经中没有任何迹象表明这本书是一个寓言。耶稣和新约圣经的任何一位作者

都没有提到过它；但这并不意味着这首情歌就没有一定的属灵价值。圣经通过丈夫

与新娘的关系反复阐明了上帝与祂子民之间的结合（赛 54：4，5；耶 3：14；林后
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11：2），而怀爱伦有时也会用本书中的一些段落来阐释属灵真理 12；但这并不意味

着她认为这本书是一个寓言，或她使用寓言的方法来解释它。

雅歌应该如何来解释？首先，应该多遍通读这本书。解经者会意识到的最明显

的一件事是，该书讨论的是爱情诗歌。第二，这些诗歌主要是通过两个人交谈来表达，

即一个女人（如：1：2）和一个男人（如：4：1-2）。书中提到了耶路撒冷的女儿们，

但她们在书中似乎没有扮演任何积极的角色（例如 1：5）。第三，这本书的特点是

对话（例如，1：7-8；15-16；8：13-14）和独白（例如，3：1-5；6：4-10）。他们

的研究有助于理解这些诗歌的本质。

第四，必须特别注意诗歌所使用的语言，以便能够在其创作的文化背景下进行

解读。这意味着解经者应该能够查阅注释或圣经词典，以获得这些信息。使用词汇

索引可能是理解书中特定术语的最佳方法。有时通过对比的方法难以理解书中要表

达的观点。例如，那人说：“你的两乳好像百合花中吃草的一对小鹿，就是母鹿双

生的。”（歌 4：5，新美国标准圣经）。对这种对比可能性的解释是，母鹿是“生

命和更新的象征”。13 小鹿为画面增添了柔美和活泼的元素。奥 . 克尔说：“希伯

来文学并没有把形式的概念与术语‘乳房’联系到一起，而是表达了祝福（创 49：

25）、仁慈、供养、建立信任（诗 22：9；伯 3：12）、柔软、温暖的安全感的概念 . 

. . 简而言之，就是全面参与生命和生命更新的概念。”14 这意味着“母鹿的乳房和

小鹿都象征着生命的温暖，一种鼓舞人心与死亡对抗的得胜之力。”15

第五，我们应该注意圣经作者在谈论性问题时的自由。这向解经者揭示了圣经

看待性和性关系的方式。第六，考察诗歌的根本意图或信息。这可以通过特别注意

书中重复强调的内容来达到。诸如爱情，婚姻，对另一半的渴望，以及对花园的引用，

这些重复的思想有助于本书神学的形成和发展。

结论

在解读诗篇和圣经中的智慧文学时，我们需要使用与圣经其他部分相同的原

则——语言和语境分析以及有关经文或段落的背景研究。另外，若能较好地把握希

伯来诗歌的特点以及旧约圣经中智慧的概念，也会对解经者有所帮助。

在阅读智慧文学时，要记住它教导理性的生活，同时，这也是良好并敬虔的生活。

它还告诉我们，当困难来临时，智慧人是如何应对这一切。因此，常识和正确的判

断力将有助于解经者通过圣经中诗歌的部分来理解上帝所表达的意思。



 ◇ 认识圣经 : 复临信徒的方法

◇ 150 ◇

参考书目

若无说明，经文均来自新雅各王版。

1. Robert Lowth, De sacra poesi Hebraeorum praelectiones academicae (Lectures on the Sacred Poetry of the Hebrew) 

(Oxford： Clarendon, 1753), quoted in Walter Kaiser and Moises Silva, An Introduction to Biblical Hermeneutics (Grand 

Rapids, MI： Zondervan, 1994), p. 88.

2. 以希腊字母 chi (X) 命名，指平行结构中相关元素的交叉。

3. Kaiser and Silva, p. 91.

4. Ibid., p. 94.

5. Ibid., p. 98.

6. The next two sections are indebted to material found in Grant R. Osborne, The Hermeneutical Spiral (Downers Grove, 

IL： InterVarsity Press, 1991), pp. 181-185, 187-190.

7. Gordon Fee and Douglas Stuart, How to Read the Bible for All Its Worth (Grand Rapids, MI： Zondervan, 1981), 176-

177.

8. Ángel M. Rodríguez, “Inspiration and the Imprecatory Psalms,” JATS 5.1 (1994)： 57.

9. See Rodríguez, 57-58.

10. Richard M. Davidson, “New Testament Use of the Old Testament,” JATS 5.1 (1994)： 23.

11. Roland E. Murphy, Proverbs (Nashville, TN： Thomas Nelson, 1998), xxii.

12. 在教育论（第 261 页）一书中，怀爱伦引用雅歌 2：3-4，阐明了与耶稣建立个人关系的必要性；她反复提到

耶稣是“‘超乎万人之上’，并‘全然可爱’雅歌 5：10，16。”（教会证言卷 6，第 175 页；传道论，第 186 页）。

13. Othmar Keel, Song of Songs (Minneapolis, MN： Fortress Press, 1994), p. 150.

14. Ibid.

15. Ibid.



◇ 151 ◇

介绍

这一章的重点是解释旧约圣经的预言书，除了但以理书的末日预言之外，这将

在第十四章进行讨论。旧约圣经先知书的信息既包括“前述”（非预言性信息），

也包括“预言”（神圣预言）。本章的关注点集中在“预言”上，据估计，众多的

预言性信息约占旧约圣经 30% 的篇幅。1 这些预言不仅可以在大小先知书中找到，

而且也出现在摩西五经、历史书和诗歌 / 智慧文学中。

1. 一般性的观察

在研究旧约圣经的预言时，从圣经的自我论证中得出了一些一般性的和初步的

观察。

首先，圣经明确宣称上帝能够预知近期和遥远的未来（申 18：22；赛 46：

10），并且解经者也不应该受到现代批判预设的影响，因为这些预设拒绝了未来预

测和神圣预知的概念。

第二，预言并不仅仅是为了满足对未来事件的好奇心，而是出于道德目的，比

如建立对上帝的信心（赛 45：21；46：9-11；比较 约 14：29）和追求圣洁生活的

动机（创 17：7-8；出 19：4-6）。

第三，在解释预言时，必须采取与解释任何圣经段落相同的基本步骤，即仔细

分析圣经的段落，包括注意历史背景、文学结构和其他文学特征、语法和句法元素、

直接语境中的词义，和神学信息（关于这些一般原则的详细说明，见第 7 章）。

解释旧约圣经的预言书
理查德 .M. 戴维森

第十一章
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第四，我们必须认识到，在旧约圣经中有两种不同类型的预言：末日预言（例如：

但以理的异象）和非末日预言（通常称为“传统性”或“一般性”预言）。传统预

言和末日预言都涉及特定的释经学规则的解经，这些规则基于对圣经证据的查考。

末日预言的解经原则将在第 14 章进行讨论。传统预言和末日预言之间的一些主要

区别可以总结如下：

旧约圣经中两种类型的预言

一般性（传统）预言 

1. 主要焦点：地方、国家，当代的

2. 末世论：在历史中（国家、地缘政治、
民族）

3. 一些对比

4. 有限象征意义与真实的生活意象

5. 依据：“上帝的话”（加上一些异象）

6. 条件性 ( 先知在自己的世代描绘了
两种可能的情形：祝福和咒诅的方式，
取决于百姓对约的回应 )，尽管最终
会实现对上帝子民立约的承诺。

7. 预言性的“伸缩”；先知经常从局
部的、当代的危机跳跃到主的末日 ( 如
约珥书 2-3 章 )，或者从预言应验的一
个高峰跳到另一个高峰，而没有提及
两者之间的山谷。

末日预言

1. 主要焦点：对历史的普遍涉及，强
调的是时间的终结

2. 末世论：来自历史之外（最终的，
普遍的）

3. 鲜明的对比（二元论）：

◆时间性（这个年代 / 到来的年代）

◆空间性（地球 / 天堂） 

◆道德性（正义 / 邪恶）

4. 丰富的、综合的象征意义

5. 依据：异象 / 异梦，天使解答

6. 决定论（人类事件的实际过程，在
历史中由神圣之手塑造，并被上帝对
人类选择的预知所确认，被阐明并封
存，直到向末世的一代人揭示），最
终为上帝的子民带来积极的结果。

7. 异象赋予了从先知时代到末世的完
整历史，在当地的内景和最终的结局
之间，或在预言应验的不同阶段之间
没有间隔。
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第五，作为一般性观察，旧约圣经中有几种不同的预言形式。最常见的形式是

口头预言（由“耶和华的话临到我……”或类似的措辞），这可能是记录在散文或

诗歌中，可以使用高度形象化的语言，以及直截了当的文字声明。预言也可以像耶

利米（13：1；19：1；27：2）和以西结（2：8-3：3；4：1-17；5：1-17）的生活一样，

被象征性地表现出来，尽管这些符号 - 行为通常伴随着对其意义的口头神圣解释。

象征法也是预言的一种类型，因为上帝所命定的旧约圣经类型（一个人、事件，或

机构）指向它在耶稣基督里的反典型性末世论的实现，以及祂所带来的福音现实。

就其预测性而言，该类型本身通常是“沉默”的。然而，就像符号 - 行为一样，有

规律地伴随着类型的一些语言指示（或者，至少在新约圣经实现之前出现在旧约圣

经中的某个地方）来宣布它的预测特性。2

作为第六个观察，我们必须对旧约圣经中具体未应验的预言保持谨慎，特别

是如果新约圣经中也没有直接论及这些段落。耶稣关于预言的忠告是中肯的：现在

事情还没有成就，我预先告诉你们，叫你们到事情成就的时候就可以信（约 14：

29）。在它发生之前，我们或许不能理解旧约圣经预言中的每一个细节，即使事件

和问题的基本轮廓是清楚的。

最后，在旧约圣经（但以理书除外）中有三种主要的预言类型：（1）弥赛亚的预言；

（2）针对外邦民族的预言；（3）以盟约为中心的国家对于作为一个地缘政治实体

的以色列的应许 / 预言，包括末日预言，就是涉及以色列和她的敌人在世界范围内

的最后争战。在接下来的内容中，我们将依次讨论这些类别。

2. 弥赛亚预言

许多关于弥赛亚的具体预言出现在旧约圣经的各个部分。我们只能在这里列举

几种。预言中关于弥赛亚一定会来执行祂的救赎工作，这并不取决于人类的选择，

这在传统预言中是无条件的，尽管在祂立约的百姓和世界其他地方对祂工作结果的

描述取决于人类的选择。这些问题将在本章后面的段落中讨论。

弥赛亚的第一个应许——创世记 3：15

这段经文中包含了圣经中弥赛亚的第一个应许。创世记第三章的整章内容都是

一个交错结构，在第14-15节，本章的中心，在交错的顶点，发现了第一个福音的应许。

创世记 3：15 的最后一部分进入了这个应许的核心，并表明它是以一个人为中

心的。上帝对蛇说：“祂要伤你的头，你要伤祂的脚跟。”3 在这节经文中，冲突
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从后半节的许多后裔（一个集体的“种子”）缩小到最后一部分的一个男性单数代

词——“祂”——与蛇战斗。纵观圣经，与希伯来语词汇 zerac“种子，后裔”相关

的代词都是单数的，它总是一个单独的个体，而不是许多后裔的集体，这是明显的。
4 因此，在这里，上帝承诺胜利集中在一个人身上：“祂”——女人后裔的最终代表，

后来将以弥赛亚的身份显明——“将挫伤 / 压碎你的头 [ 撒但 ]，”“你将挫伤 / 压

碎祂的脚跟。”

根据创世记 3：15潜在的深刻描述，应许的种子将赤脚而出，自愿踩在毒蛇身上。

这是一幅强有力的预言画面，基督自愿放弃自己的生命去杀死“那古蛇，名叫魔鬼，

又叫撒但”（启 12：9）。这里已经暗示了基督为堕落的人类所作的替代性牺牲。

创世记 3：15 也预言了宇宙争战的结束，在地球历史的尽头，也是罪恶和古蛇的终

结。脚跟的代表，预示弥赛亚的种子会被挫伤 / 压碎，但这只是脚跟上的伤口。后来，

圣经的启示明确指出，虽然基督死了，但祂在第三天复活了。但是那古蛇，撒但，

头被压碎，这是一个致命的伤，没有恢复的希望。这场大争战不会永远持续下去。

在罗马书16：20，保罗提到这段经文：“赐平安的上帝快要将撒但践踏在你们脚下”（标

准修订版）。撒但的头在加略山被弥赛亚致命地打伤了，并将在末日受到最后的毁灭。

重要的是要注意，在这段经文中，正如旧约圣经中大多数其他弥赛亚预言一样，

在弥赛亚的第一次、第二次，甚至第三次（千禧年后）的降临事件之间没有明确的

区分；在祂的痛苦，祂的荣耀，以及最终消灭罪恶之间也没有明确的区分。“末日”

的事件以所谓的“预言性伸缩”的方式交织在一起，就像从远处看时，几座巨大的

山脉中间有巨大的山谷，常常看起来像一座山一样。直到新约圣经的应验，关于弥

赛亚恩典的国度和荣耀的国度之间才有了明确的区分。

弥赛亚为王——诗篇第 2 章

在大卫所写的诗篇第 2 章（徒 4：25）中，我们发现了一个惊人的证据，表明

旧约圣经中受膏的大卫王将被视为一个预示型的预言，指向未来的弥赛亚。诗篇第

二章是从地上“受膏者”（希伯来语，mašîah
4

，2 节）的地方层面，上升到耶路撒

冷大卫王和耶和华“儿子”（6-7 节）的层面，再达到圣子弥赛亚的宇宙层面。最

后一节（12 节）指出：“当以嘴亲子，恐怕他 [ 儿子 ] 发怒，你们便在道中灭亡，

因为他 [ 儿子 ] 的怒气快要发作。凡投靠他 [ 儿子 ] 的，都是有福的。”“儿子”一

词是亚兰文中的“bar”，在圣经中的其他地方是用来称呼王室的后裔。但在这段经

文中，正如在但以理书 9：26 中提到的“弥赛亚”一样，没有冠词“the”；因此，

这个名词应该被绝对地、无条件地理解为一个神圣的头衔，“儿子”（英语中带大
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写字母）：“亲吻 [ 最终的 ] 儿子！”为了证实对“儿子”的这种解释，诗篇其他

地方使用了大约二十次的“信靠他”这个短语，总是为神性保留这个词性，因此，

在第 12 节中用这个短语来形容“儿子”，表明这个儿子不是别人，正是上帝的圣子。

根据这章的最后一节，整个诗篇不仅描述了旧约圣经中大卫王的就职典礼、统治，

和胜利，而且在类型上指向了弥赛亚的王室使命。

诗篇第 2 章的内部类型为大卫诗篇的其余部分定下了基调：在大卫的其他诗篇

中，例如诗篇16、22和69章，语言超过了适用于旧约圣经中大卫王的范围，超越了他，

指向了新的大卫，弥赛亚。新约圣经的作者通过耶稣的死（徒 4：25-26）、耶稣的

复活（徒 13：33）、耶稣升天后就任大祭司（来 5：5），以及耶稣在第二次降临

时毁灭恶人（启 2：26-28；19：15；对比 12：5）中，认识到诗篇第 2 章的应验。

弥赛亚作为受难的仆人——以赛亚书第 53 章

在以赛亚书 42-53 章中，对团体仆人（以色列民族）和个人仆人（弥赛亚）的

提及频繁地交替，两者都使用相同的表达方式，从而表明弥赛亚仆人将代表和概述

旧约圣经以色列的经验。与此同时，从上下文中可以清楚地看出，在这些章节中提

到的单个仆人，与团体以色列并不相同，因为据说弥赛亚仆人会给以色列人和外邦

人带来救恩（赛 49：5-6）。以赛亚书第 42-53 章包含了四首“仆人诗歌”，预言了

弥赛亚的到来，并描述了他工作的各个阶段：（1）以赛亚书 42：1（他的呼召），

（2）以赛亚书 49：2-13（他的使命），（3）以赛亚书 50：4-11（他的献身），和

（4）以赛亚书 52：13-53：12（他的事工）。虽然弥赛亚的苦难在前三首仆人诗歌

中都有所提及，但这一主题构成了最后一首诗歌的核心。以赛亚书第 53 章，也许

是旧约圣经中最令人心碎的弥赛亚描述，其中清楚地表明，仆人的痛苦和死亡并不

是因为他自己的罪，而是他自己愿意承担“我们所有人”因盟约而受的诅咒和惩罚

而来的罪，作为罪的承担者，他为我们提供了一个替代性的赎罪（特别注意，4-6，

8，10-12 节）。第四首仆人诗歌也描绘了弥赛亚的复活、大祭司的代祷事工，和王

权的高举（52：13；53：11-12）。以赛亚书第 53 章（以及以赛亚书第 42-53 章中

的其他仆人诗歌）经常被引用在新约圣经中作为在基督里得以应验（例如，太 8：

17；约 12：38；彼前 2：20-25）。除了确切的引用之外，以赛亚书 53 章构成了新

约圣经中基督赎罪工作大部分教导的概念背景。

旧约圣经全书中的弥赛亚主旨

我们可以在旧约圣经中研究许多其他特定的弥赛亚预言，但是除了这些个别的
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段落之外，圣经中的迹象表明整个旧约圣经在它的观点中都是关于弥赛亚的。耶稣

在复活日去以马仵斯的路上与门徒的对话中暗示了这一点：“于是从摩西和众先知

起，凡经上所指着自己的话都给他们讲解明白了。”（路 24：27）这种说法并不仅

仅只是夸张。

对摩西五经和旧约圣经作为一个整体的文学结构进行仔细的研究，就会发现整

个旧约圣经确实是围绕着弥赛亚在最后日子里的表现和工作展开的。5 例如，摩西

五经中的每一个大的叙事板块都以一段冗长的诗歌达到高潮，这些段落重述了过去

的历史，并明确地将这段过去的历史与弥赛亚在“末日”降临的预言联系起来（创

世记第 49 章，[ 特别是 1，10-12，22-26 节 ]；出埃及记第 15 章 [ 特别是 16-17 节 ]；

民数记第 23-24 章 [ 特别是 23：22 和 24：8-17]；和申命记 32-33 章 [ 特别是 33：8-10，

13-17]）。同样，在利未记律法和整本摩西五经的精确交错中心和高潮处，我们发

现了利未记 16 章，它指出基督在末世赎罪日作为大祭司的反典型工作。

作为整个旧约圣经弥赛亚主旨的一个推力，先知（可能是以斯拉）在圣灵的启

示下，把希伯来的正典分为三个主要部分——妥拉（摩西五经），先知书，和圣著——

在每一部分的导言和结尾处，都有一段预言性的经文，指出弥赛亚在末世的来临。

所以，摩西五经的开头和结尾分别是创世记 3：15 和申命记 33 章（如上所述）；

先知书的开头是约书亚记（他是作为弥赛亚的一种形式来呈现）；先知书的结尾是

玛拉基书 3 章（英文版将其分为两章，3-4 章，预言弥赛亚作为“约的使者”将在“耶

和华大而可畏之日”来临）；圣著的开头是诗篇第 1 和 2 章（这两部分作为诗篇集

的介绍，如前所述，预言了弥赛亚王的到来）；圣著的结尾是历代志下第 36 章（它

预言了预表弥赛亚形象的古列的出现）。这种末世弥赛亚段落的模式，放置在希伯

来正典的“缝合”或“接缝”处，使旧约圣经中的弥赛亚整体构建变得明显。耶稣

很好地总结了旧约圣经经文的信息：“你们查考 [ 旧约 ] 圣经……给我作见证的就

是这经。”（约 5：39）

3. 关于外邦民族的预言

除了以色列之外，圣经中还有很多关于其他国家的内容，包括许多关于他们未

来情形的应许 / 预言。为了理解这些预言并正确地解释它们，我们需要从更大的圣

经角度来理解耶和华与外邦民族的关系。

根据旧约圣经，耶和华，“天地的创造者 / 主宰”（创 14：19，22），是统治

全世界的君王。他是万国之王（诗 47：2-8）。他“造”了他们（诗 86：9），立定
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和管理他们的领土和疆界（申 32：8；对比 2：5，9，19），引导他们迁移（摩 9：

7），建立他们，并拆毁他们（耶 1：10；但 2：21）。世界上所有的民族都是一个

大家庭的一部分（创 10 章），上帝希望他们能得着福分和救恩。亚伯拉罕和他的

后裔蒙召为使万国蒙福（创 12：2-3；22：18；26：4）。在西奈，以色列被作为“神

圣的祭司”来传达上帝对世界上其他民族的祝福（出 19：5-6），在其他民族中那

些接受耶和华并敬拜祂的人将被欢迎加入圣约团体（例如，书 6：22-25；赛 56：3-8）。

弥赛亚仆人的一项特殊工作是成为“外邦人的光”（赛 42：6；49：6），将耶和华

的“救恩带到地极”（赛 49：6；对比 42：1；51：4-5）。这些外邦人有时被上帝

用作审判以色列的代理人（赛 10：5；耶 51：7，20；对比哈 1：5-11），或作为救

恩的使者拯救祂的子民（赛 44：28-45：1-7）。

与此同时，作为全世界的统治者，耶和华要求所有国家对自己的行为负责。上

帝把整个地球视为“永恒的盟约”（赛 24：5），这是一种国际法或人类标准的准

则（摩 1-2 章），其中所有国家都有文明和人道的道德义务。在他的普世主权中，

耶和华是各民族之间相互交往时的公平和正义的保证。那些违反普遍行为准则的国

家会因其罪行受到神圣的惩罚。圣经中有许多关于外邦的预言都提到他们的罪行和

上帝对他们的惩罚（民 24：17-24；赛 13-24 章；耶 46-51 章；结 25-32 章；摩 1-2 章）。

在某些情况下，整本圣经的重点都集中于罪和对外邦民族的惩罚上（例如，约拿书

和那鸿书中的亚述，俄巴底亚书中的以东）。虽然非以色列的民族是以色列被呼召

来传递救恩信息的“传道地”，但是这些国家，尤其是当他们对以色列和以色列的

上帝采取敌对态度时，他们就被视为是邪恶的，是敌人（出 15：9；诗 9：5[ 来 6 章 ]；

59：5[6]；106：41-42）。

有些人认为，在圣经关于外邦国度的预言中，有两种相互矛盾，甚至不可调和

的态度：一方面，普世救恩论和有条件的预言，揭示了上帝的怜悯，以及如果外邦

民族悔改，愿意原谅和接受他们的意愿（如约拿书中所描绘的）；另一方面，民族

救恩论和神圣的主权，表达了对外邦势力强烈的神圣仇恨，他们没有机会悔改和饶

恕（如那鸿书）。虽然这两种观点可能被以色列的一些人认为是相互矛盾的（见先

知约拿在这个问题上的个人挣扎），但从更大的角度来看，这些受启示的先知话语

并不矛盾。

上帝与迦南的亚摩利人之间的关系，对我们如何在外邦民族的预言中把握条件

约束和神圣主权的相互作用，是很有启发性的。上帝曾向亚伯拉罕预言，他的后裔

要在一块不属于他们的土地上受苦 400 年，才得迦南地为业；拖延的原因是“亚摩

利人的罪孽还没有满盈”（创 15：16）。亚摩利人被给予了一段较长的试验期，
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在此期间亚伯拉罕亲自向他们作了见证，而其他真正敬拜至高上帝的人也为真理提

供了影响（例如：创 14：18-24）。亚摩利人既满了罪孽的杯，完全归于罪恶（利

18：24-28），他们的试验期就终止了，上帝就赶出他们，将他们的地赐给以色列人

（出 13：5；申 7：1-5，16-26）。

在国家历史的预备阶段，关于这些民族的预言，应该根据耶利米书 18：7-10 所

述条件的一般原则来看待：

我何时论到一邦或一国说，要拔出、拆毁、毁坏；我所说的那一邦，若是

转意离开他们的恶，我就必后悔，不将我想要施行的灾祸降与他们。我何

时论到一邦或一国说，要建立、栽植；他们若行我眼中看为恶的事，不听

从我的话，我就必后悔，不将我所说的福气赐给他们（新国际版）。

约拿的预言说，“再等四十日，尼尼微必倾覆了”（拿 3：4），是一个条件性

预言的突出例证，尽管耶利米书 18 章的原则没有明确说明。尼尼微人确实也是这

样对待的；他们悔改自己的罪恶，上帝也施怜悯，不实行毁灭这城的旨意（拿3：5-10）。

另一方面，当列国已经盛满了他们的罪孽之杯，不再回应上帝的恳求而悔改时，

那预言的审判就必然发生了。关于尼尼微，先知那鸿提到约拿时代之后的一个世纪，

当时尼尼微和亚述民族又回到了他们残暴、傲慢，和偶像崇拜的罪恶道路上。这个

国家的罪孽之杯已满。除了谴责他们可憎的罪行，宣布主耶和华对他们国家的不可

挽回的判决之外，先知那鸿别无选择。

我们并不总是能够确定，针对外邦的预言是在一个国家的试验期仍然存在的时

候出现的，因此，审判的威胁是有条件的，或者那个国家已经越过了上帝的忍耐界

限，他们的命运已经被注定了。在阿摩司书第 1-2 章，针对每一个民族的预言都是

这样开头的：“[XX 国家 ] 三番四次的犯罪，我必不免去他的刑罚”（摩 1：3，6，

9，11，13；2：1）。公式 3+4[=7] 的使用可能意味着罪过的完整或圆满，而上帝必

不转意的声明似乎表明这些审判是肯定的，即绝对的。

然而，这些特定的上帝的审判可能并不总是对受罚的国家造成彻底的、或永久

的、或立即的毁灭。当阿摩司书第 1-2 章预言以色列和犹大周围的政治势力（亚兰、

非利士、推罗、以东、亚扪，和摩押）会遭遇毁灭和 / 或被俘时，耶利米指出，至

少在亚扪人和摩押人身上，上帝最终会“使被掳的人归回”（耶 48：47；49：6）。

对于其他国家，如以东和埃及，先知预言这个国家在未来的世界政治中将成为一个

相对无足轻重的力量（耶 49：15；结 29：14-16）。预言提到推罗（结 26：1-14）
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和巴比伦（赛 13：20-22；耶 50：3，13）将被彻底地、永久地毁灭。

旧约圣经中的一些经文提到了世界上所有国家与以色列末世拯救相关联的最终

审判（赛 24-27 章；结 38-39 章；亚 9-14 章）。这些启示性的经文会结合上帝对以

色列最初的计划和目的到我们现在的方向来讨论。

4. 关于以色列国的应许 / 预言

有些人坚持认为，对以色列人的圣约应许实际上并不是预言，而只是对以色列

人的两种可供选择方式的表达（在利 26 章和申 27-28 章中作了基础性描述）：忠于

盟约的道路通向繁荣（赐福之约）和背弃盟约的道路通向灾难（咒诅之约）。虽然

这在技术意义上可能是正确的，但与此同时，上帝确实预知了具体的结果，如果以

色列人全心全意地参与上帝的使命，成为拯救全世界的媒介。因为有具体的预言，

而且以色列的这一神圣使命包含了很多的旧约圣经经文，那么将这些约的应许作为

我们讨论旧约圣经预言的一部分是合适的。虽然下面的大纲列出了上帝对以色列计

划的基本轮廓，但我们仍不能完全确定上帝所预定事件的确切顺序，因为正如上面

我们在图表中所指出的，与末日预言对比，传统预言并没有给出一个详细和完整的

历史范围。相反，它的“预言性伸缩”常常从局部的直接危机（如约珥书 2 章中的

蝗灾）跳跃到耶和华的末日（约珥书 3 章 [ 希伯来语版，4 章 ]），而在这中间没有

描写任何的历史细节。

以色列的神圣使命

上帝从一开始就向以色列民族的建立者亚伯拉罕指明了以色列的普遍使命：“我

必叫你成为大国，我必赐福给你，叫你的名为大，你也要叫别人得福。……地上的

万族都要因你得福。”（创 12：2-3）。当以色列在西奈山正式建立为一个国家时，

上帝重申了这个计划，应许要使祂的百姓成为一个“祭司的国度”（出 19：6），

向世人传达约的祝福。

在迦南的边界上，摩西收到了一份神圣的蓝图，这是上帝对以色列民族作为一

个国家之使命的详细蓝图。摩西后来把它传给了他的继任者约书亚。进入迦南地，

耶和华的使者将会在他们前面，打发黄蜂赶逐那地的居民（申 7：17-20；对比出

23：23，28）。以色列人要赶出这地的居民，因为他们完全趋向罪恶（申 9：4；对

比创 15：16），但那些仍然回应上帝大能作为的人，将会被赦免，并与祂的子民联

合（书 6：22-25）。只要以色列人在应许之地仍然忠心顺服上帝，盟约的祝福就必
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降在他们身上（申 28：1-14；对比利 26：1-13）。他们将会成为健康（申 7：15；

对比出 15：26）、快乐（申 28：2-8）、圣洁（28：9）、智慧（4：6，7）、道德

觉悟（4：8），和富足（28：6，7；对比利 26：4，5，10）的人，他们将“在称赞、

美名、尊荣”（申 26：19）方面位居地上所有民族的首位（申 28：13）。天下的

万民都将看到他们是奉耶和华的名被召的（28：10）。

在联合王国时期，以色列的这一神圣计划成了更敏锐的属灵焦点。大卫王第一

次在圣所中赞美上帝的时候，向万民宣告上帝的荣耀（代上 16：24= 诗 96：3）。

其他的诗篇则展望上帝的赞美、道路，和救恩的能力，是要传给或传遍万国，甚至

直到地极（诗 48：10；57：9；66：4）。利未人唱诗班的诗歌，在所罗门为耶路撒

冷圣殿献殿的祷告中被重复地提到（王上 8：41-43），并且在大卫儿子在位期间，

似乎就要实现了，因为“普天下的王都求见所罗门，要听上帝赐给他智慧的话”（王

上 10：24，标准修订版），并且全世界的财富源源不断地涌入他不断扩张的帝国

（14-29 节）。

旧约圣经的先知（最著名的是福音先知以赛亚）强化了上帝在巴比伦流放之后，

为一个悔改和忠信的以色列所做的全面计划的异象。这是一个荣耀的计划！当以色

列人聚集到应许之地的时候，上帝赦免他们，并洁净他们的罪，赐给他们一颗新

的心，将他的灵放在他们里面，使他们遵行他的律例（结 36：24-28；对比耶 31：

31-34）。毁坏的城邑得以重建，以色列的土地也像伊甸园一样被更新（赛 44：24-

28；结 36：33-35），使列国知道耶和华为他们做了这等事（结 36：22，36）。当

以色列忠心地事奉上帝，并接受与之相伴的盟约祝福时，万国都看到了她的公义和

荣耀，并称她为有福的（赛 61：9；玛 3：12）；耶路撒冷在万民面前成为一种赞

美和荣耀（耶 33：9）。

因此，万国都来就你的光（赛 60：3）！他们聚集，他们涌向，是的，他们奔

向耶路撒冷（赛 66：18-20；对比 2：2）寻求耶和华（亚 8：20-23），与他联合（赛

56：7-8；亚 2：11）。这国到那国都起来上到耶和华的殿——这殿被称为“万民（国）

祷告的殿”（赛 56：7）——以祂的方式寻求教训，“肩并肩”地服事祂（赛 2：

3= 弥 4：2）。耶路撒冷的城门一直敞开着，接受其他国家的财富，并促成这些国

家的转变（赛 60：1-11；对比 45：14；哈 2：7）。最终，“万国”都聚集在耶路撒冷，

并称之为“耶和华的宝座”（耶 3：17）。那些来自其他国家的外邦人“与主联合”，

即效忠耶和华，遵守他与以色列人所立的约，就被接纳为以色列盟约团体的一部分

（赛 56：1-8；结 47：22-23）。
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因此，以色列与天上的力量合作，为弥赛亚的到来铺平道路。弥赛亚来了，作

为以色列人的代表（赛 42-53 章），在他自己的生命中重述了以色列的历史（太 1-5

章），带来了救赎。以色列人普遍认为他就是弥赛亚。虽然他仍然被一些所谓的朋

友出卖（亚 13：6），并被交付，为全人类的罪而死（例如，赛 53 章），但以色列

的大多数人，包括他们的领袖，都接受了他；在他复活后（在短暂的停留之后，祂

立即或最终回到了天庭。时间尚不清楚），他继承了大卫的王位，统治着一个重新

统一的以色列王国，直到永远（结 37：22-25；赛 9：6-7）。耶路撒冷的圣殿和城，

既已重建，便存到永远（耶 17：24-25；结 37：26）。当各国接受耶和华和他的弥

赛亚时，以色列就扩张了它的疆界（摩 9：12），直到它的权柄遍满世界（赛 27：

6；亚 9：10）。因此，以色列的“应许之地”扩展到了迦南的边界之外，包括了整

个地球。

旧约圣经中有几段经文描述了上帝所预言的地球历史的末世结局是关于以色列

和她的敌人之间的最后决战（赛 24-27 章；结 38-39 章；亚 9-14 章）。这些经文被

一些人归类为与但以理书同等的末日预言，因为它们描述了上帝从历史之外而来的

最终的全面干预。然而，由于这些末日般的预言主要是关于以色列作为一个国家、

地缘政治实体的解救，我觉得最好将这些看作是对以色列王国的应许 / 预言的高潮，

而不是完全的启示性质。

根据这些段落所预言的普世救恩论的末日场景，来自世界各个国家反对以色列

和以色列上帝的残余势力对耶路撒冷发动了最后的攻击。在耶路撒冷被围困的时候，

以色列人被仇敌杀害了（亚 13：8；14：2）。然后上帝对这些叛逆的民族施行审判，

他们在最后的末世之战中被上帝消灭（亚 14 章；结 38-39 章）。上帝要叫义人从死

里复活，并赐给他们永生的生命（赛 25：8；26：19）。恶人也会复活，接受审判，

并且（经过一段时间 [ 千禧年？ ] 赛 24：22）被刑罚，以永远的毁灭结束（赛 24：

20-23）。然后，上帝又造新天新地，重新创造“耶路撒冷为人所喜，其中的居民为

人所乐。”（赛 65：17-18）世界恢复成为伊甸园，上帝那普世永恒的国度也来到了（亚

14 章；赛 24-27 章；35 章；51：3）。“‘每逢月朔、安息日，凡有血气的必来在

我面前下拜，’这是耶和华说的”（赛 66：23）。罪和罪人都被彻底消灭了，罪恶

永远不会再出现（赛 66：24；对比鸿 1：9）。

旧约圣经以色列上帝应许 / 计划的末世实现

这项研究中最紧迫的问题之一是关于预言以色列荣耀的末世未来在旧约圣经众

多传统预言中的实现（或未实现）。从我们有利的角度来看，在旧约圣经时代之后
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两千多年，预言变得很明显，关于以色列作为一个国家的未来的许多预言并没有如

旧约圣经所预言的那样出现。这些关于以色列的预言落空了吗？难道它们永远不会

应验吗？或者它们仍然是未来神圣计划的一部分？如果它们还将应验，那么这种末

世实现的性质是什么？

对于这些问题，人们给出了截然不同的答案。时代论者坚持认为，圣经为人

类呈现了两种完全不同的拯救方案，一种是针对以色列的民族、国家（地缘政治）

实体，另一种是针对外邦人（教会）。关于以色列历史的地缘政治方面的神圣预

言，以及属灵上的祝福，被视为是无条件的，基于不可改变的上帝的应许（创 12：

1-7；17：8；26：3-5；对比撒下 7：12-17；等等）。旧约圣经中，以色列人经历了

咒诅之约的毁灭和流放（如利 26：14-39 和申 28：15-68 所述），与此同时，为了

实现这些经文的预言，以色列人永远不会被完全抛弃和毁灭，而在最后的日子里，

将作为一个地缘政治实体聚集在一起，重新回到他们的土地上（利 26：40-45； 

申 30：1-10）。

根据这种情况，我们现在生活在教会的预言中，这在上帝对以色列的总体计划

中构成了一个时间间隔，乃是由以色列最初拒绝基督所导致的。虽然一些（改革论者）

时代论者允许教会在属灵上部分地实行旧约圣经中对以色列的圣约应许，但他们都

完全同意在字面上的应验将通过以色列民族国家的复兴来实现。1948 年，以色列国

家的建立被认为是完成上帝对以色列作为一个地缘政治实体的神圣计划的关键，而

该计划的完成被视为迫在眉睫，正如旧约圣经预言中字面所表达的那样。

另一方面，基督教中研究圣约的神学家认为，对以色列作为一个国家所作的应

许 / 预言是以他们对盟约的忠诚为条件的。根据这种观点，犹太民族在拒绝弥赛亚

的过程中证明了他们对圣约的不忠，在申命记 28 章旧约的以色列收到的是咒诅，

而不是祝福，并且永久被履行旧约圣经盟约属灵性质应许的教会所取代。这些经文

描述了以色列民族的荣耀未来，以及忠于盟约条件下的应许，但这些不再适用，而

是被属灵的以色列在属灵上和普世性的应验所取代，即教会。

旧约圣经传统先知书中所作的许多预言，实际上都是在一种盟约关系的框架内

进行的，在这种关系中，上帝的子民总是可以自由地对约保持忠诚，收获圣约中的

祝福，或是违背圣约，遭受圣约的咒诅。因此，正如我们已经注意到的，传统先知

书呈现出的两种不同的选择：上帝的计划是要赐福以色列人，如果他们听从先知的

呼吁，对上帝的约保持衷心；如果以色列坚持不信守盟约，那么他们肯定会受到惩

罚性的审判和圣约的咒诅。在传统的预言中，有反复的悔改呼吁，如果以色列不悔改，
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这样上帝可以倾注他的祝福和审判的警告。在这方面，传统先知的王国预言在性质

上可能被视为是有条件的。

关于圣约，我们需要记住以下几点：首先，在最基本的层面上，圣经中所有神

圣的盟约都是上帝无条件承诺拯救人类的一部分，它首先在创世记 3：15 中陈述，

并在这个统一盟约的每一个后续发展中加以详细阐述（见，例如，创世记第 12 章

的应许，以及后来被纳入亚伯拉罕之约的创世记第 15 章和 17 章）。因此，正如我

们在本章第一部分所指出的，弥赛亚来履行上帝救赎之约的应许，是无条件的，完

全不受人类选择的影响。然而，上帝的应许在人的生命中的实现是以每个人接受弥

赛亚的救恩礼物的反应为条件的。

旧约圣经圣约的第二个特征，特别是亚伯拉罕和大卫的约，与古代近东的皇室

授予盟约相似，6 即国王将土地或地位永久地授予他的臣民和他的后代，以表彰仆

人的忠诚。因此，上帝应许给亚伯拉罕和他的后裔一块永久的土地，是基于亚伯拉

罕对约的忠诚（创 17：8；26：3-5；等等）。对于大卫，上帝给了他一个额外的应许，

那就是一个永无尽头的王国（撒下 7：12-16；诗 89：34-37）。

圣经盟约的第三个特征也与古代近东的契约授予相似，只有那些仍然忠于皇室

的被授予者的后代才能真正分享永久的授予。一代又一代的后代可能会丧失他们获

得皇室授予的权利，但最终，被授予的权利将归还给忠诚的后代。所以在圣经中，

上帝将应许之地永远赐给亚伯拉罕和他的子孙后代，将以色列的王位和王国永远赐

予大卫和他的子孙（撒下 7：12-16）。虽然几代人过去了，都丧失了神圣的恩赐，

连同他们的民族特色，但在将来，所有在上帝恩赐下的应许，都将归还给亚伯拉罕

的子孙，因他们忠于与亚伯拉罕所立的“永约”（创 17：7，13，19）。

这就把我们带到了旧约圣经诸约的最后一个，我相信这也是最重要的一个特征。

谁是领受对亚伯拉罕所应许的国度之约的人？以色列是不是只有亚伯拉罕的直系后

裔，是由他的儿子以撒和以撒的儿子雅各组成的呢？这个问题的答案是一个响亮的

“不”！在整个旧约圣经时期，正如我们在上面所看到的，上帝的计划是让以色列

人接触到他们周围的百姓和国家，并邀请他们成为上帝立约子民的一部分。旧约圣

经中的以色列人是由雅各的直系后裔，加上许多来自不同国家的人所组成的，他们

接受以色列的上帝耶和华，并选择成为盟约团体的一部分（例如，在出埃及的时候

一起随行的许多埃及人 [ 出 12：38]，米甸人 / 古实人西坡拉 [ 出 2：16，21]，迦南

人喇合和她的全家 [书6：22-25],摩押女子路得 [得1：16,17],赫人乌利亚 [撒下11章 ],

还有许多加入以色列的波斯人 [ 帖 9：27]）。他们都被称为“以色列人”；在以色
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列国，没有一个被视为二等公民（赛 56：1-8；结 47：22-23）。在旧约圣经中并没

有为敬畏上帝的两类不同的人群制定两个计划；他们所有人都被呼召加入圣经中的

以色列，成为上帝的子民。在以色列国内，总是有“属灵”的余民，他们不仅保留

了“以色列人”的名字，而且还向以色列的上帝证明他们对约的真正忠诚（例如，

赛 10：22-23；耶 23：3；弥 2：12；亚 3：3）。7

现在，根据旧约圣经中立约的这些方面，进一步从新约圣经的资料中得知，让

我们看到对以色列王国的应许是如何实现三个阶段的末世论——在耶稣的第一次降

临；在新约圣经时代的教会；在末世的时候。我们在上面已经提到，在旧约圣经时代，

王国的应许是如何在所罗门时代开始应验的，并且，在以色列从巴比伦被掳归回的

时候再次得以实现。这些应许在弥赛亚“末世”（来 1：2）第一次降临时达到高潮。

当弥赛亚，这位以色列最终的王和以色列人的代表，来到地球上，他带来了一个基

本的实现，在原则上，所有这些王国的应许就在他自己身上应验了（太 12：28；林

后 1：20）。通过他的生、死，和复活，他开创了上帝在地球上的“统治”或“主权”

（耶稣称“恩典的国度”为“上帝的国度”）。

在基督第一次降临的时候，一般来说，以色列人都“喜欢听祂的教导”（可

12：37），尽管许多人误解了他的使命是在政治上拯救以色列脱离罗马的统治，但

他们普遍欢呼他为弥赛亚（太 21：1-11）。在耶稣复活的那天，在去以马仵斯的路

上，门徒们说耶稣“是一位先知，在上帝和众百姓面前，说话行事都有大能”（路

24：19）。在他升天后的第十天，也就是五旬节那天，成千上万的犹太人在一天内

悔改了（徒 2：41），稳固增长的新约圣经的圣约团体，与旧约圣经的团体保持一致，

主要是由犹太人组成的——他们中的大部分——又增加了许多外邦人，他们听从耶

稣的门徒所传的道（徒 2：47；4：4；5：14；6：1，7；等等）。

因此，新约圣经并没有为上帝的两类不同的子民提供两种不同的救恩计划。相

反，只有一棵橄榄树，代表上帝的真子民，由犹太人，自然的枝条（信主的犹太人，

属灵上‘照着拣选的恩典所留的余民’，罗 11：5），和嫁接的外邦人（罗 9-11 章；

特别是 11：17，24）所组成，就像旧约圣经时代一样。虽然在耶稣第一次降临的时候，

许多橄榄枝条都被折断了，但保罗预言在耶稣第二次降临之前，犹太人将会在末世

被嫁接，这样，“所有”真以色列（犹太人和外邦人）都将得救（罗 11：26）。

由于犹太领袖拒绝基督，导致以色列民族与神权政体的分离，圣约应许的国家

（地缘政治）特征不再像上帝最初计划的那样，由犹太民族在字面意义上的实现。

在整个基督教时代，上帝圣约的子民，包括犹太人和外邦人，都享受着圣约的属灵
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祝福，并向世界宣讲。属灵的以色列，就是教会，作为基督的身体，领受国度一切

应许的成就（加 3：29），但这只是一种属灵上的成就；而民族语言则具有属灵的、

普世的，和 / 或天国的意义。因此，例如，锡安山是普世教会属灵的预表（罗 9：

33；彼前 2：6），现在是“君尊的祭司和圣洁的国度”（彼前 2：9；对比出 19：6），

或是指地上的信徒在圣城耶路撒冷的属灵聚集（加 4：26；来 12：22-24）。

然而，圣约应许的字面特征并没有永久废除。在最后，“以色列的末世论”，

由历代上帝忠心的子民组成，其中包括犹太人和外邦人，他们将会复活或改变形体，

来经历最终的，普世的，荣耀的，字面上的旧约圣经中应许之约的实现！在千禧年

期间，他们将在新耶路撒冷与基督一起作王；千禧年之后，他们最终将在新造的地

上得到永恒的产业（启 20-22 章）。虽然旧约圣经中地缘政治的圣约应许的特定文

化方面将被普世化，但最终的字面实现却是确定无疑的。

启示录用以西结书中第 38-39 章的语言，描绘了后千禧年与邪恶势力的战争，

印证了旧约圣经末日预言最终的、普世的文字应验。“歌革和玛各”——这里指的

是历代所有敌对上帝的人——他们在攻击上帝的圣城和祂的圣民时被击退，并在火

湖中被消灭（启 20：8-9）。同样，新耶路撒冷，圣徒们在新地上的永恒家园，在

以西结书 40-48 章有大量的描述，以赛亚书 25：8 的经历也被实现为“上帝将擦去

他们一切的眼泪”（启 21：4）。亚伯拉罕的后裔将继承应许之地，这应许之地在

旧约圣经中已经扩展到全地。谦卑的人终必“承受地土”（诗 37：11；对比太 5：5）。

总而言之，传统预言中的旧约圣经王国预言有一个末世论（最后一天）的实现，

分为三个阶段：（1）末世论的开幕：旧约圣经末世论盼望的基本应验，在预表以

色列人的耶稣第一次降临时，在祂地上的生活和工作中达到高潮；（2）末世论的

空缺：源于教会（由犹太人和外邦人组成）在属灵方面的应验，即基督在第一次和

第二次降临期间的身体，但缺乏国家方面的实现；和（3）末世论的完善：由以色

列的末世论（所有被救赎者，包括犹太人和外邦人）所带来的最终的普世实现的方

面，是为了迎接基督第二次降临及以后的时代的到来，这不仅包括属灵层面的实现，

也包括文字层面的实现。8

在这些应验的每一个方面的实现方式，是根据基督作王对祂国度的物质和 / 或

属灵的存在的不同而变化的。首先，基督作为以色列的代表，道成肉身，在字面上

和局部上成就以祂为中心的地上事工。例如，“聚集”的预言（申 12 章；结 36-37 章；

等等）在基督呼召十二个门徒的事上得到了最初的应验（太 5：1；约 10：14-16；

11：52）。



 ◇ 认识圣经 : 复临信徒的方法

◇ 166 ◇

其次，在基督是普世存在，但只是以属灵形式来呈现（也就是说，透过祂的灵）

的教会时期，这种应验是属灵的和普世的。例如，在这个时期，旧约圣经的“聚集预言”

得以应验，乃是因为上帝的子民藉着普世性地信仰基督在灵里（而不是在肉体上）

聚集（太 18：20；来 12：22）。

最后，在基督第二次降临的时候，他亲自回来，并真正地使上帝的子民与他自

己联合，使王与祂的国度联合，这一荣耀的应验乃是在字面上和普世性的。因此，

关于旧约圣经中的“聚集预言”，在第二次降临时，在千禧年之后和永恒中，基督

确实将荣耀地聚集祂所有的子民归到祂自己身上（太 24：31；帖后 2：1；启 21-22章）。

在启示录，旧约圣经中对末日场景的各种描述再现了，并发现了字面意义上和普世

意义上荣耀的应验，以基督这位得胜的君王，祂的子民，和末世的以色列为中心。

5. 解经的实用步骤

作为解释旧约圣经经文中预言的实用指南，以下建议的步骤可能会有所帮助：

1. 确定赐下预言的历史背景：谁写的预言，是什么时候，在什么情况下。找出

圣经的预言可能从书中或特定段落中描述的直接局部危机跳转到末世论“主日”的

实例（例如，约珥对当地蝗灾的描述，然后跳到末世论的“主日”）。

2. 分析这卷书的文学结构和能直接考虑的段落，确定这一段的出处以及它在本

章或整卷书的整体结构中扮演的角色（例如，创 3：15位于创世记第三章的交错中心）

3. 仔细观察段落的自然语法结构——单词、短语、从句、句子——来理解预

言的具体内容（例如，创 3：15 中的活动，从一个集体的“种子”[ 夏娃的属灵后

裔 ] 到一个单一的“种子”[ 弥赛亚 ]；正如保罗在加 3：6,16 中所证明的，创 22：

17-18 中同样也发生类似的活动）。

4. 注意文中使用的任何明显的符号或任何比喻性语言，并根据直接上下文和圣

经中其他地方对这种语言的使用来确定每个符号或象征的含义（例如，以西结书中

的许多符号动作）。

5. 确定所涉及的预言类型：弥赛亚预言，针对外邦民族的预言，或对神权统治

的以色列一个关于国度应许的预言。如果是弥赛亚预言，请注意这些预言的哪些方

面不依赖于人类的选择，因此是无条件的；又有哪些是描述了弥赛亚降临的影响，

且是以以色列的反应为条件的。还要注意这个预言是直接性的弥赛亚预言（如：诗
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第 110 章），还是间接性（象征性）的弥撒亚预言（如：诗第 2 章）。如果从弥赛

亚预言的象征性来看，在段落中寻找超出适用于旧约圣经人物、事件，或制度的语

言指标，并指向弥赛亚。使用索引或旁注来追溯旧约圣经预言与福音书中记录的基

督生平之间的联系。

6. 如果这是一个关于以色列未来的国度预言，就要分析所给出的具体应许或预

言，并检查旁注，以发现旧约圣经中的其他地方所存在的类似或相关的预言。想象

一下，上帝最初为以色列人设立的神圣计划，乃是因为他们对上帝的衷心；以及如

果继续违反盟约，就会受到咒诅的威胁，并将破坏神圣的计划。

7. 在理解新约圣经中这些王国应许的实现时，请记住，作为以色列的代表，耶

稣在祂自己身上带来了基本的，最初的（开启的），字面上的王国预言的实现。（例

如，当他呼召十二个门徒的时候，“聚集”的预言在原则上得到了初步的实现。）

8. 认识到这些相同圣约的应许 / 预言在教会，即基督的身体里，得到了属灵的

应验。（例如，教会是通过基督的信仰而在属灵上的聚集。）

9. 请注意，这些王国的预言在基督的第二次降临和以后找到了它们圆满的、普

遍的，和字面上的实现。（例如，基督将在第二次降临时和千禧年之后，普遍地、

确实地将他的子民聚集到自己那里。）

10. 关于在王国预言中发现的以色列的国家 / 地缘政治用辞或比喻，请认识到这

种语言（耶路撒冷、锡安山、以色列，等）经常在新约圣经中被普遍使用，因为它

指的是基督教的以色列，指属天的现实，或指千禧年后的新耶路撒冷。

11. 描述以色列敌人的王国预言同样也将在新约圣经中以基督为参照来解释（如

上文描述的第 7-9 步）：基督第一次降临时的字面上的本地敌人（例如：约 13：

18）；基督教时期教会在属灵上的普遍敌人（启 12：13-16）；以及在基督第二次

降临及以后在字面上的普遍敌人（启 20：8，9）。

12. 旧约圣经中类似启示的王国预言，特别指的是以色列和她的敌人之间的最

后末世之战（结 38-39 章；亚 12-14 章；珥 3 章；赛 24-27 章），也必须与上面强

调的以基督为中心的原则相结合进行解释。圆满的实现是字面意义上的（例如，

上帝的敌人实际上向耶路撒冷进军，橄榄山一分为二 [ 亚 12：1-9；14：4；对比启

20：9]），但提到以色列和她的敌人是普遍性的：以色列指的是上帝在各个时代的

真子民；歌革和玛各指的是他们所有的敌人（结 38-39 章；参启 20：8）。
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介绍

这一章将讨论有助于明白福音书和新约书信含义的解经方法。我们的目的并不

是要参与《新约圣经》学者对这些书卷进行的技术性讨论，尽管为了澄清的目的，

我们也会在某些场合提及这些讨论。我们的目标是帮助读者认识到，仔细、深思熟虑、

虔诚地阅读福音书和这些书信将获得有意义的见解，并带来属灵上的更新。

1. 解读福音书

目前，我们对福音书以及如何理解福音书所传达的信息很感兴趣。这四本福音

书都报告了耶稣生活和事奉的不同部分。当然，它们并不是一份完整的报告，因为

它们太短了，不能成为我们通常所说的传记。事实上，使徒约翰在他的福音书的结

尾是这样阐述的：“耶稣所行的事还有许多，若是一一的都写出来，我想，所写的书，

就是世界也容不下了”（约 21：25）。

在开始的时候，一条简单的经验法则是很有帮助的。请仔细阅读。不要着急。

然后回头再读一遍。仔细领会作者所说的话。书信的内容可以一次性读完，但福音

书要长得多，就很难做到了。然而，福音书的几个章节可以放在一起来看，然后再

反复阅读。

在解释福音书时，重要的是要尽可能确定以下几点：（1）耶稣个人生活中的

历史事件；（2）耶稣生活和服侍的社会和宗教背景；（3）福音书作者的个人兴趣；

（4）某一特定证道、比喻、神迹，或事件出现的文学语境。这需要仔细阅读。

福音书和使徒书信的解释
乔治 .E. 赖斯

第十二章
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让我们仔细考虑这四点。

1. 虽然有许多《圣经》注释和书籍旨在帮助研究福音书的人更深入了解耶稣的

个人生活，但怀爱伦的《历代愿望》超越了所有这些书籍。这本书带着启示的洞察力，

引导我们进入耶稣的情感和思想，从他的童年时代直到十字架上的牺牲。使我们能

够体会到耶稣的感受，将福音故事带入到生命中。

2. 从现有的许多书中推荐两本，以帮助了解耶稣工作年代的社会和宗教背景。

约阿希姆 . 耶利米亚斯的《耶稣时代的耶路撒冷》和亚伯拉罕 . 科恩的《普通人的

塔木德》，将帮助我们建立耶稣时代的社会和宗教背景。

当读到福音书中记载的耶稣医治瞎子的故事时，人们不禁要问：“他为什么吐

唾沫在瞎子的眼睛上？”（可 7：33；8：23）“或问为什么耶稣用唾沫作泥，抹在

他的眼睛上？”（约 9：6）答案可以在科恩的书中找到，然后使用唾沫的意义就变

得很清楚了。

科恩说，在耶稣时代存在这样一种信仰，“唾沫常被用于眼部疾病的治疗，但

我们被告知‘有一种传统认为，父亲的长子的唾沫有治愈的能力，但母亲的长子的

唾沫就没有这种能力’（B.B.126b）。”1

现在来谈谈耶稣所做的事情的重要性。人们普遍认为耶稣是约瑟和马利亚的私

生子。因为约瑟在娶马利亚之前就生了几个儿子，所以耶稣不是约瑟的长子（《历

代愿望》第 86 页）。因此，根据犹太民间医学，耶稣不能用他的唾沫来治愈眼疾。

耶稣是妇人马利亚头生的儿子，他的唾沫没有医治的能力。因此，这也排除了耶稣

那样治愈眼疾的可能性。然而，耶稣却能用唾沫治疗眼疾。耶稣利用犹太民间医学

的迷信，证明他不是约瑟的私生子，尽管许多人指责他是，但他自称是上帝的独生子。

3. 确定福音书作者的个人兴趣颇为重要。每一位作者都被耶稣的救赎恩典所感

动，并对耶稣是谁、他说了什么、做了什么产生了浓厚的兴趣。但每个人都是根据

他自己的参考框架向我们提供了报告。理解这个参考框架有助于我们透过四双眼睛

看耶稣，从而给我们呈现出一个更完整的画面。关于每一位作者的个人兴趣，稍后

会有更多的论述。

4. 正如阅读《圣经》的任何部分一样，如果我们要理解所读的较小部分，就必

须清楚地看到文学背景。忽视语境可能会导致误解和对文章实际意思的错误解释。
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为什么是四福音书？

为什么会有四部福音书？这是一个十分常见的问题。难道一本福音书不足以让

我们看到耶稣的形象，或者五本六本不比四本更好吗？数字四并没有什么神圣性。

毫无疑问，四本福音书比一本福音书给了我们更完整的画面，而且，很明显，四本

福音书满足了上帝的意思，所以我们没有第五本或第六本福音书。有趣的是，当路

加拿起笔开始写作时，他意识到已经有“许多”关于耶稣的叙述。“因为有好些人

已经提笔把在我们中间已经成就的事情叙述出来……”（路 1：1）。

但在这些写的“许多人”中，圣灵只拣选了四个人纳入《新约圣经》中：马太，

一位税吏，曾为加利利分封的王希律效力，我们可以有把握地认为，他是一位希罗

党人；马可，他的父母都是耶稣的忠实追随者，耶稣在他的家里和门徒吃了最后的

晚餐，他可能是那个跟随耶稣和使徒到客西马尼园的少年人，他挣脱了那些逮捕耶

稣的人，把披着的麻布留在逮捕他的人手里（可 14：51，52）；路加，他是一个外

邦人，与保罗和马可同工（门 24），也是一名医生（西 4：14）；还有约翰，所爱

的那门徒，他为我们提供了有关耶稣的鼓舞人心的描述，伟大的“我是”。

同观福音的挑战

四本福音书中有三本在叙述上非常相似。《马太福音》、《马可福音》和《路

加福音》被称为同观福音书；也就是说，它们给出了一个“共同的观点”。但是如

果仔细阅读，你会发现每一本福音书都有不同之处，弥补了其他福音书的不足。任

何一卷福音书都应先通读，以了解作者对耶稣的描述。一旦清楚了这一点，就可以

与其他福音书进行比较，了解其他细节。

当进行比较时，貌似会出现差异。这些差异令怀疑论者厌烦，他们指出这就是

福音书不可信的证据。但同观福音的作者并不是机器人，他们不会严格地坚持同一

种对耶稣传道的叙述，一点也不改变。更确切地说，每个作者都在画一幅耶稣的肖像，

而不同之处无非是画笔的触感，使色彩呈现出不同的色调。请记住，每个作者都是

从他自己的参考框架向我们讲述耶稣的。任何一个通读同观福音的人都会立即认出

这是同一幅肖像，同时还会被不同的色调所吸引。

同观福音书中所包含的差异在学术界被称为同观问题。但这些差异真的不是问

题。相反，这是一个吸引人的挑战。这是一个要像福音书作者一样来看待和理解耶

稣的挑战。通过比较耶稣的神迹、比喻、讲道，以及他与人相处的同观描述，你就

会看到每位作者对耶稣的欣赏之处。你可以看到他们画笔的触感。
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当马太、马可和路加对耶稣的生平有着共同的看法时，而约翰却站在一边。他

的福音书填补了其他三位作者留下的空白。但即便如此，请记住，在这四本福音书中，

我们仍然不能完整地描述耶稣的一生。同观福音书可能是在耶稣升天后的 25 年到

30 年左右的时间里写成的。而《约翰福音》则是在公元一世纪的最后十年的某个时

候写成的。从他的有利位置来看，他可以看到对他来说被其他三本福音书忽略的重

要事件，因此他和我们分享了这些事件。

例如，只有约翰记录了耶稣第一次洁净圣殿后，尼哥底母拜访耶稣的故事。怀

爱伦对这次的拜访作了以下评论，这说明约翰的个人兴趣以及他是如何填补遗漏的

细节：“尼哥底母把那次与耶稣会谈的情形告诉了使徒约翰，由约翰笔录下来，垂

训后世。其中的真理，在今天，与当夜这位犹太官长去向卑微的加利利教师求问生

命之道时一样重要。”（《历代愿望》第 177 页）

同观福音书的来源

几个世纪以来，大多数《新约圣经》学者都认为《马可福音》写于《马太福音》

和《路加福音》之前。可能是因为它是这三本福音书中最短的（尽管有些人认为《马

太福音》是最先写成的）。然而，《马可福音》中关于耶稣活动的一些记载，比《马

太福音》和《路加福音》中的平行叙述更为详细。尽管如此，他们的观点是，《马

太福音》和《路加福音》都使用《马可福音》的书面记录作为他们福音书的基础。

然后，他们使用另一个名叫做“Q”的书面文件（Q 来自德语单词“Quelle”，意思

是“来源”）作为他们共同拥有的材料基础，而这些材料在《马可福音》中是找不

到的。这就是所谓的双文档假设。但除此之外还有一步。人们相信，《马太福音》

和《路加福音》各自都能接触到他们所使用的而其他作者却无法接触到的书面材料。

因此，双文档的假设现在扩展到了四文档的假设。现在书面来源排列如下，《马可

福音》和“Q”都被《马太福音》和《路加福音》所采用（双文档假设），《马太福音》

使用了《路加福音》所没有的一个被称为“M”的来源，《路加福音》使用了《马

太福音》所没有的一个被称为“L”的来源，这就产生了四文档假设（《马可福音》，

“Q”，“M”和“L”）。

然而，如果仔细阅读《路加福音》1：1-4，他似乎在告诉读者，他和“许多”

编纂耶稣传道故事的人并没有使用书面材料，而是依靠见证者和传道人的口头叙述。

没有证据表明福音书的作者是通过受启示的异梦或异象来获得耶稣传道的信

息。马太和约翰是使徒，他们很多的时间都是和耶稣一起度过的。他们目睹了他们



◇ 173 ◇

第十二章：福音书和使徒书信的解释

所记录的许多事件。马可认识耶稣，但没有像马太和约翰那样花时间与他在一起。

传统上认为彼得是马可记录的信息来源。另一方面，路加本人并不认识耶稣，也从

未见过他。当其他三个人在不同程度上都与耶稣有个人的接触时，路加觉得他必须

向提阿非罗和其他任何有可能读到他福音书的人解释他是如何获得关于耶稣的信息

的。

如果福音书的作者没有得到启示的异梦和异象，那他们记载耶稣生平的福音书

怎么能被认为是受启示的呢？答案是思想上的默示，具体描述如下：“圣灵所启示

的，不是圣经中的话语，而是圣经的作者。受感动的，不是人的话语或表达的形式，

而是作者本身，他们在圣灵的启示下获得概念”（《信息选粹》卷一，第 21 页）。

更进一步，我们被告知“上帝乐意藉着人为媒介，将他的真理传给世人；他也亲自

藉着圣灵，使人有资格和能力来担任这一工作。他引导人的思想选择所当说的和所

当写的”（《善恶之争》第 6-7 页）。

例如，既然路加从一开始就仔细考察了耶稣的生平 (1：1-4)，为什么他没有记

录东方博士的来访？他一定知道，因为这是一件大事，轰动了耶路撒冷全城的人，

并使大希律的心惊惶。路加是不知道这件事呢，还是在圣灵的指引下选择记录牧羊

人的来访？这是在《路加福音》中对耶稣描绘的一笔，而我们在其他福音书中是看

不到的。在路加对耶稣的描绘中，牧羊人的到访对他的福音书有什么贡献，而东方

博士的到访对《马太福音》的描绘又有什么贡献？我们稍后会讨论这些问题。通过

注意这些差异，即使是很小的差异，耶稣的形象也会因为来自不同作者的笔而变得

鲜明起来。这挑战吸引人的地方是注意到这些差异，并观察它们对全局作出了什么

贡献。

《约翰福音》的重要性

解读福音书需要对每一本都进行仔细地阅读。读者首先要寻找的是作者想要表

达的主题或重点。例如：约翰主要强调的是耶稣的神性。他在福音书的开头几节就

为接下来的内容定下了基调：“太初有道，道与上帝同在，道就是上帝”（约 1：1）。

这一主题在圣灵引导所记录的布道、比喻、辩论，和神迹的《约翰福音》中被反复

地呈现出来。在与宗教领袖争论他们的身份和耶稣的身份之后，耶稣确定了他是谁，

“还没有亚伯拉罕就有了我”（约 8：58）。所以，请留意每本福音书的主题，因

为每本书的主题都是不同的。

读者接下来将寻找其他福音书中分享的耶稣生平的事件，然后寻找他或她正在



 ◇ 认识圣经 : 复临信徒的方法

◇ 174 ◇

阅读的这本福音书中关于这些事件所独有的细节。完成这些之后，读者将汇集四本

福音书中的所有细节，以获得更完整的理解。不同的描述（引人的挑战）只会有助

于拓宽画面。例如：《约翰福音》对我们全面了解耶稣的生平和事工是非常重要的，

原因有三点：（1）他的记录在很大程度上是由同观福音中没有提到的事件所组成的。

因此，两者几乎没有相似之处；（2）当他确实记录了一个与同观福音相同的事件时，

他增加了一些细节的描述，从而使我们对所发生的事情有了更全面的了解；（3）

他为耶稣的事工提供了一个按时间顺序排列的框架。

1. 这里有一些关于第一点的例子：（a）在旷野的四十天试探之后，耶稣随即

呼召了几个门徒（约 1：35-51）；在同观福音书中，对门徒全职事奉的呼召是在较

晚的时候（《历代愿望》第 246-247 页）；（b）迦拿的婚筵（2：1-12）；（c）耶

稣在第一次洁净圣殿后开始了他的事奉（2：13-22）；（d）尼哥底母的来访（3：1-21）；

（e）撒玛利亚妇人（4：1-42）；（f）安息日在毕士大池边医治了一个瘸腿的人，

随后耶稣因干犯安息日的罪名被捕受审（参《历代愿望》第 204 页），以及他在公

会面前的正义辩护期间，他声称与天父平等，因为他拥有生命，是他自己本性的一

部分（5：1-47）。这样的例子不胜枚举。如果没有这些单独的报告，我们的理解将

会受到很大的限制，而约翰的时间表（上面提到的第三点）有助于将这些记录和同

观福音中的记录按逻辑顺序排列。

2. 除了耶稣生命的最后几个小时，约翰很少去重复能在同观福音中找到的信息。

甚至在对耶稣受难时刻的记录中，他也给了我们许多他的福音书所独有的细节。在

《约翰福音》第 6 章，我们发现在一个事件的说明上，《约翰福音》与同观福音有

共同之处。通过增加细节，他加深了我们对事情的理解，并通过包含同观福音中所

没有报告的信息，丰富了我们对那些记录在同观福音中的事件的理解。

在关于耶稣使 5000 人吃饱的记录中（约 6 章），约翰补充了以下事实：（1）

在五饼二鱼的神迹之后，众人都要强迫耶稣作王（约 6：15）。（2）他知道这些人

只对世俗的权势感兴趣，而对永生不感兴趣，所以他就用生命之粮为题来讲道（约 6：

26-59）。（3）从讲道的内容中，人们意识到耶稣无意实现他们的政治野心，而是

呼召他们与他在属灵上的联合（约 6：53-58）。（4）对这次讲道的回应是，那些

声称为耶稣追随者的人，仅仅在他们想强迫耶稣作王的一天之后，就有大批退去的

（约 6：60-66）。（5）离开的人甚多，因此耶稣问十二个门徒说：“你们也要离开吗？”

（约 6：67）。同观福音并没有以这些重要的细节来结束对 5000 人喂养的描述。这

只是一个例子，说明仔细阅读一本福音书，并将其与其他三本福音书进行比较，可

以扩展我们对耶稣生平事件的理解。
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3.《约翰福音》给我们展现了耶稣事奉的时间表。如果只有同观福音，我们就

会得出这样的结论，耶稣的事奉比它实际的时间要短得多。约翰以四个逾越节为基

础建立了时间表。耶稣是在公元 27 年秋天，《但以理书》9：25 的第 69 个 7 结束

时受的洗。第一个逾越节是在第二年春天（公元 28 年，约 2：13），耶稣第一次洁

净圣殿，开始了他的事工（2：14-22）。下一个逾越节（公元 29 年，约 5：1，对比 2：

13），耶稣结束了他的犹太事工，他被提到“公会面前回答违反安息日的指控”（约

5：2-47；《历代愿望》第 204 页）。第三个逾越节（公元 30 年，约 6：4）见证了

他的加利利事工的结束，使5000人吃饱并有大批宣称追随耶稣的人离开（约6：1-71）。

最后的逾越节（公元 31 年，约 13：1）见证了他的被捕、审判，和受难。

根据约翰的时间表，我们可以把在同观福音中所记录的事件放在适当的位置上。

毫无疑问，《约翰福音》为解读和理解福音故事做出了宝贵的贡献。

同观福音的解读

在解释同观福音书时，我们至少应该先考虑三个问题：（1）既然《约翰福音》

为耶稣的事工建立了一个时间框架，是在同观福音写成的几十年之后，那么同观福

音的作者是从哪里得到我们在福音书中所看到事件的顺序的？（2）内容的变化告

诉了我们什么？（3）耶稣有没有可能重复他的教导、讲道，和寓言，并加以调整，

以满足不同地区不同听众群体的需要和兴趣？

1. 在回答第一个问题时，读一下同观福音书就会发现，在耶稣的一生中所发生

的事情有一个特定的顺序，这是三本福音书共同见证的。例如：如果我们假设马可

福音是最先写成的，并且他记录了彼得的回忆录，那么马可是通过听彼得的口头叙

述（没有彼得所写的正典福音）来获得福音中事件的顺序。这意味着，在彼得的口

头叙述中，耶稣生命中所发生的事件有一个基本的顺序。

路加告诉我们，他是从与见证人和传道者的亲自交谈中收集了信息。虽然他添

加了大量的信息并做了一些调整，但路加与《马可福音》中的事件的基本顺序是一

样的。当然，路加与马可和保罗是同工的，毫无疑问，他从马可那里得到了很多的

口头信息（门 24）。

然后，我们还有见证人马太的贡献，我们再一次看到了相同事件的基本顺序。

人们不禁得出这样的结论，在同观福音被写出来之前，关于耶稣的基本事件，在口

头传统上已经有了顺序。
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还有另一个解释要点，读者必须意识到。很明显，这本福音书中的某些事件与

其他福音书并不同步。在这个问题上，怀爱伦的评论颇有帮助：“圣经的著作，并

不完全依照一成不变的次序，或先后分明的连贯性。基督所行的神迹，便是不按先

后次序记载，乃是按照各种不同的情况和需要，显示他的神能。”（《信息选粹》，

卷一，第 20 页）。换言之，耶稣的一些神迹被作为文学例证来说明他的能力和他

所教导的真理。因此，这些神迹不会以相同的时间顺序出现在每本同观福音中。

《马可福音》似乎在记录整体的骨架。《马太福音》和《路加福音》用《马可福音》

中所没有的信息给骨头加了肉，但他们很少因为这些信息的增加而打乱事情的基本

顺序。《马太福音》和《路加福音》确实呈现出一些不同于《马可福音》的事件和比喻，

但这是吸引人的挑战出现的情况或地方。这就引出了第二个问题，在解释同观福音

时必须牢记的问题。

2. 第二个问题涉及在同观福音书中发现的变化。尽管这些同观福音书都呈现了

耶稣事工的共同观点，但每个作者都从自己的角度对耶稣是谁和他做了什么表现出

了自己独特的兴趣。当他们的个人兴趣不断丰富耶稣的细节描述时，就产生了解释

的挑战。

虽然马可只给我们介绍了耶稣事工的基本情况，但他确实对耶稣有个人的兴趣，

这在他的福音书中有所反映。这一点可以从开头的句子中看出，“上帝的儿子，耶

稣基督福音的起头”（可 1：1）。耶稣是上帝的儿子，是关于耶稣的福音的基础，

每一个事件，每一篇讲道，每一个比喻，都传达着关于儿子的一些信息，无论是魔

鬼承认他的神性（可 1：24），还是告诉瘫子他的罪被赦了，然后在聚集的文士惊

讶的眼睛前，确立他赦罪的权柄，他吩咐瘫子起来，拿起他的褥子回家去吧（可 2：

5-11）。

当我们从《马可福音》中的基本介绍开始，马太和路加在基督里的个人特点就

变得非常明显。例如，马太对耶稣的兴趣从第一节开始就引起了人们的注意，“亚

伯拉罕的后裔，大卫的子孙，耶稣基督的家谱。”接下来就是耶稣的家谱，从亚伯

拉罕开始，经过犹大诸王，一直到耶稣的养父约瑟（太 1：1-17）。

马太对耶稣身上的弥赛亚的兴趣是显而易见的。他是大卫的子孙；他出生在大

卫的城，约瑟的家里，约瑟是王位的继承人（虽然耶稣是一个受圣灵感孕的神迹 [ 太

1：18]）。当东方博士来寻找生来作犹太人之王的耶稣时（太 2：2），希律在嫉妒

的愤怒中，试图消除他对王位的威胁（太 2：3-18）。对弥撒亚的兴趣在基督经受
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试探和登山宝训中也很明显。在旷野的三次试探中，最后一次是关于谁来统治地上

的列国，撒但还是耶稣（太 4：8-10）。路加颠倒了最后两次试探的顺序 [ 路 4：1-12]，

而登山宝训（太 5-7 章）的目的是让听众对耶稣的国度和他君王的身份有一个正确

的认识（《历代愿望》第 299 页）。此外，这篇讲道的目的，也是为了显示这个国

度的公民该如何生活。八福是从虚心的人开始，到为义受逼迫的人为止，他们都确

信自己将承受天国。毫无疑问，马太对作为弥赛亚的耶稣和他的国度很感兴趣。这

种兴趣贯穿于他的福音。一旦读者意识到福音书的作者对耶稣的个人兴趣，就可以

观察到它所要表达的内容。每一次的出现都拓宽了对福音故事的整体理解。

细微的差别是可以发现的，因为它们也有助于读者深入了解作者的兴趣所在。

例如，马太曾是希律王的税吏，会被视为是一个希律党人和罗马的支持者。知道了

这一点，同观福音的作者对干枯的手得医治的记录就很有趣。这个神迹发生在会堂

里，在一群想要寻找把柄控告耶稣的人面前。路加简单地总结了这个神迹，说这些

人“满心大怒，彼此商议怎样处治耶稣”（路 6：11）。马可认为这些人是法利赛人，

并指出他们离开了会堂，与希律党人密谋如何杀死耶稣（马 3：6）。马太，作为一

个前希律党人，把他的前同伴排除在谋杀阴谋之外，说：“法利赛人出去，商议怎

样可以除灭耶稣”（太 12：14）。这并不意味着马太仍然是一名罗马的支持者，但

这可能表明他把这个阴谋归咎于那些曾经因为他在希律政府中的职务而厌恶他的人

身上。

在我们看《路加福音》之前，还有一点需要补充。马太曾是耶稣的跟随者，也

是耶稣最后两年事奉的见证人。在彼得、安得烈、雅各、约翰被呼召作全职侍奉之后，

他立即蒙召作门徒（《历代愿望》第 272 页）。马可，尤其是路加，都没有马太作

为见证人的优势。因此，当一个小的差异出现时，逻辑上会说，以见证人说的为准。

在加利利海东边加大拉人居住的地方，发生的赶鬼的记述就是一个很好的例子。《马

可福音》（5：2）和《路加福音》（8：27）都说，有一个被鬼附着的人，住在坟茔里，

在耶稣下船的时候遇见了他。另一方面，《马太福音》说有两个被鬼附着的人迎着

耶稣走来（太 8：28）。怀爱伦遵循了马太的说法（《历代愿望》第 337 页）。

路加对耶稣的兴趣源于他的个人经历。路加原是个悔改归主的外邦人。他从一

个完全不同的参照框架来看待耶稣，而不像马太，马可，约翰，这些犹太人一样。

因为外邦人被犹太人看不起，路加很感兴趣的是，福音故事和耶稣的传教如何与其

他被鄙视的人，或社会地位较低的人联系起来。例如，当加百列向大卫的子孙约瑟

宣告耶稣降生的消息（太 1：20-21），在《路加福音》1：26-38 向马利亚宣布的时候。

因为那个时候妇女普遍受到轻视。
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马太记录了那些寻找做犹太人王的东方博士的来访，路加则记录了牧羊人的来

访（路 2：8-20）。在《旧约圣经》时代，人们对牧羊人有某种怀旧之情，因为大

卫王曾经是一个牧羊人。然而，在耶稣时代，牧羊人的职业被轻视了。2 路加一定

很感兴趣，上帝绕过所有的宗教领袖，向一群被轻视的人宣布他儿子的降生。

这三本同观福音书都引用了《以赛亚书》第 40章关于施洗约翰的预言，“在旷野，

有人声喊着说……”，但只有路加一人引用《以赛亚书》52：10 来总结这段话，“凡

有血气的，都要见上帝的救恩”（路 3：6），其中也包括他自己，一个被轻视的外

邦人。

正如马太所记载的，耶稣在旷野的试探，以谁将统治世上列国的问题结束，这

符合马太的特殊兴趣，而在《路加福音》中，这些试探是在耶路撒冷结束。耶稣被

带到圣殿的顶端，撒但告诉他要证明自己是上帝的儿子，就要从殿顶跳下去。在路

加的试探顺序中，耶稣在与撒但的斗争中取得了胜利，正是在这座将会攻击他并钉

死他的城市的中心（路 4：9-13），也是一座看不起外邦人的城市。

只有《路加福音》记载了撒玛利亚村庄拒绝接待耶稣的故事，以及他对这些外

邦人的态度，与雅各和约翰对他们的态度形成鲜明的对比（路 9：51-55）。只有路

加记录了一个好撒玛利亚人的故事（路 10：25-37），以及十个被社会抛弃的麻风

病人被洁净的故事，还有一个人，恰好是撒玛利亚的外邦人，他回来感谢耶稣为他

所做的事（路17：11-19）。路加还讲述了一个法利赛人和税吏在圣殿里祈祷的比喻（路

18：9-14），还有耶稣接受了被藐视的税吏撒该的款待（路 19：1-10）。很明显，

路加很感兴趣的是耶稣，这个世界的救赎主，是如何与非犹太人以及那些被犹太民

族所鄙视的人建立联系的。

在同观福音的记述中，无论是增加或是遗漏，都是吸引人的挑战，只会增加我

们对耶稣生平和事工的更广泛的理解。一个对福音书感兴趣的读者会留意它们，并

在它们出现的时候注意到它们，将它们与另外两个同观福音中的平行叙述进行比较，

看看每一个变化是如何加深对所写内容的理解。

3. 最后一个问题，有没有可能，同观福音内容的一些变化，是因为耶稣针对不

同群体重复他的教导？事实上，这就是现实所发生的事情。证道人经常不止一次讲

同一篇道，并在不同的听众面前作不同的改动。耶稣的教导和比喻包含了他希望所

有人都能听到的真理。他在犹太所教导的，一定会重复讲给住在加利利的人。同样

的真理可能会以不同的重点和不同的例证呈现出来。
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怀爱伦发表了以下评论：“基督的传教，在行将结束的几个月中，大部分时间

都在比利亚境内。比利亚是犹太地‘约旦河外’的省份。在这里有许多人跟随着他，

像他早期在加利利时的情形一样。他就重述先前的许多教训”（《历代愿望》，第

488 页）。

了解每一位福音书的作者所描绘的耶稣的形象，对于解释福音书和解决所遇到

的分歧，将大有帮助。我们不应将这些差异视为错误或是导致福音书不可靠的缘由，

而应视为吸引人的挑战，扩展了我们对耶稣是谁，他教导了什么和做了什么的看法。

2. 解读书信

除了福音书（关于耶稣生平和事奉的记述）、《使徒行传》（早期教会的历史）

和《启示录》（预言）之外，《新约圣经》还包含一系列寄给基督教会众或个人的文件。

这些文件一般称为书信。但关于书信需要区分的一个问题是，一种是供所有人阅读

的文学作品，另一种是被视为私人信件的书信。

从这批文件来看，那些真正的信件，一般都遵循当时其他信件的格式。作者在

开头的称呼语中用名字表明自己的身份，收信人也确认了身份。接下来是问候、祈祷，

或感恩的表达，然后是书信的主体，最后是告别（例如，《罗马书》，《哥林多前

书》，等等）。有些书信缺乏正式的介绍（例如，《希伯来书》，《约翰一书》），

另一些书信缺少最后的告别（例如，《雅各书》）。

书信的内容

这些书信并不是神学的论述。他们的目的是对基督徒生活的实际教导，读者的

属灵培养，必要时的纠正，鼓励和告诫。有些书信涉及神学问题，以启发读者，纠

正误解，并直面错误，但他们并不是作为神学的论述。

例如：在《罗马书》中，保罗提出了因信称义的概念，但这并不是这封书信的

唯一意图。在《加拉太书》中，他直面了“另一个福音”的错误，那不是福音。《希

伯来书》的大部分内容都是用属世的圣所和其中的服务，作为天上圣所的预表，巧

妙地介绍耶稣作为我们在天上圣所的大祭司的工作，但它也包含了基督徒生活的实

用建议。

以下研究书信的方法将被证明是有帮助的：
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1. 由于书信内容的多样性，一次性读完一封书信的做法是一个很好的步骤。

2. 然后再慢慢地仔细地进行复读。

3. 在一张纸上，把书信的内容按逻辑分成几个部分。一部分是用于神学研究，

另一部分是用于确定作者所阐述的问题，还有一个部分是用于基督徒实际生活中的

咨询和建议，等等。完成这些之后，每个部分都可以得到完全的关注。

4. 当把书信分成几个部分作进一步的研究时，请注意那些可以从词汇研究中产

生见解的单词。例如，比较保罗使用“公义的”或“义”这个词的经文是一个有趣

的研究。我们可以看到，这两个字是用来说明信心的经历，以及过顺服的生活。

《哥林多前书》15：29 从一个词的研究中产生了有趣的结果。这是唯一的一节

经文，被一些人用来支持替代的洗礼，从而拯救死者。在研究这个词的时候，必须

注意两件事：（1）希腊语介词 huper 的用法，通常翻译为“为了”或“代表”；和

（2）定冠词的存在和缺少（一般是指“死”和“死人”）。

1.介词 huper 的意思是“越过”或“之上”，如前所述，通常被翻译为“为了”

或“代表”。在救赎的语境中，这个词表达了一种护盾的思想，在悔改的罪人之上，

承担了罪人应得的惩罚。因此，基督作为替代的祭牲，代表罪人承担了违反律法的

刑罚，并成为他们的护盾（参 罗 5：6，8；8：32，等等）。然而，人不能为另一

个人获得替代性的救赎，因为两个人都是罪人。因此，替代的洗礼（一个活着的人“为”

（huper）一个死人受洗）是违背福音原则的，也违背了保罗因信称义的神学观。因

此，在《哥林多前书》15：29，huper 必须解释成不同的意思。

保罗时代的异教徒认为，耶稣的恩典和他的复活是他们与死去亲人团聚的唯一

希望，前提是这些亲人在他们死之前已经成为基督徒。异教徒不抱任何重聚或复活

的希望。由于基督徒对复活的希望，异教徒转向耶稣作为他们的救赎主，他们相信

通过他的恩典，他们将在耶稣再来时与死去的亲人团聚。因此，活人受洗是“为了

或是因为死人”，用保罗的话说，“为死人受洗”（请参考，G.G. 芬德利对《哥林

多前书》的注释《解说者的希腊圣经》，以进一步讨论这段经文）。如果哥林多人

真的是在为死去的亲属受洗，并且认为他们的受洗可以间接拯救死者，那么保罗就

会在给他们的信中严厉斥责这种异端邪说。但他随意提及正在做的事情，表明他对

此没有异议。

2. 在这节经文中，在“死人”这个词的第一次出现之前有一个定冠词（tōn 
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nekrōn，所有格），因此表明“死人”是所有死亡的人中的一个特定群体，在这里

表示基督徒。第二次出现的词翻译为“死人”（nekroi，主格）没有冠词，因此表

明一般的死亡。钦定本和新钦定本在本节的最后一句 tōn nekrōn 中第三次出现。但

最古老的希腊文手稿上写着“为他们”（huper autōn），追溯到“死亡”一词的首

次出现。通过对这个词的研究，这节经文可以理解为：“如果死人一般都没有复活，

为什么人们因为希望与他们死去的基督徒亲人团聚而受洗呢？《哥林多前书》15：

29 现在成为对复活信仰的有力肯定，因为它让我们了解到在历史上，保罗时代的异

教文化所发生的事情。

为了研究词汇，我们需要一本希腊 /英语词典。有几本是可以购买的，例如W.E.拜

恩的《圣经词汇的解释性词典》。塞斯拉斯 . 斯皮克的三卷《新约圣经的神学词典》

也很有帮助。对于那些想认真研究词汇的人来说，有霍斯特 . 巴尔兹和格哈德 . 施

耐德的三卷《新约解经词典》和格哈德 . 基特尔编辑的一系列《新约神学词典》。

此外，《新英国人的新约希腊文索引》也是一个有用的工具。

历史背景

与福音书的研究一样，建立书信的历史背景是很重要的。对于书信，有必要（1）

收集尽可能多的关于作者的信息，（2）收集所有关于收信的会众或个人的可用信息。

1. 除了《犹大书》，书信作者的名字都在福音书和《使徒行传》中出现过。正

是从这两个来源，我们可以重建作者的历史背景。我们对保罗、彼得和约翰的了解

较多，但对雅各了解得不多，对犹大更是一无所知，只知道他自称是雅各的兄弟（犹

1）。这使我们知道他和他的兄弟，都是约瑟的儿子（参 可 6：3）。

从书信本身，我们可以收集到一些有关作者写作时个人情况的信息。例如，当

保罗写《罗马书》的时候，他想在将来的某一段时间去到帝国的首都，这样他就可

以和罗马的基督徒分享属灵的恩赐，并坚固他们的信心（罗 1：11，12），以及为

基督赢得灵魂（1：13），但他还没能如愿（1：13）。他的计划是把希腊和马其顿

教会的捐献送给耶路撒冷的穷人，然后在前往西班牙的途中在罗马稍作停留（15：

26-32）。

当保罗写信给腓立比的信徒，以及提摩太，提多，和腓利门的时候，他被囚禁

在罗马。雅各写信给散布在罗马帝国的犹太基督徒，彼得在他写第一封书信时也是

如此。
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当保罗写信给加拉太的教会时，他作为使徒的身份、权威和教导均受到跟随他

来到这些教会的批评人士的挑战，并且他们教导别的福音，是与保罗所教导的不一

样的福音（加 1：1，6-11）。《哥林多前书》和《哥林多后书》也是写给一个同样

挑战保罗权威的教会的（林后 1：23-2：5）。

收集这些信息有助于理解作者在书信中所说的话。

2. 通过查阅圣经字典，尽可能了解书信中提到的城市、地区或个人的信息，为

读者建立历史背景。阿宾顿出版社出版的《圣经解经词典》是一个很有用的工具。

此外，从书信本身和其他来源尝试确定收信会众的信息。如果书信是写给个人

的，那么要去了解作者和读者之间是什么关系？如果是教会中出现了问题，需要了

解是什么问题？作者又是如何解决这些问题的？

例如，在《圣经解经词典》中，有超过 16 页的双栏篇幅是专门介绍哥林多城

和保罗写给哥林多信徒的两封书信。这座城市是一座世界性的城市，是一个繁荣的

商业中心，并且位于古希腊奥林匹克运动会的举办地附近。

在书信中可以发现一个问题。作为一个商业中心，它吸引了来自帝国各地并且

讲不同语言的人。这可能就是这个教会说方言的问题根源。其他教会似乎都没有类

似的问题。

给提摩太和提多的书信都是独立的个人书信。保罗和这两个人的关系都非常密

切，称他们为自己的儿子。他们与保罗一起分享了向外邦世界传福音的喜悦和痛苦。

保罗与腓利门的关系是一个成熟的同工。他是保罗的朋友，保罗想要把亏负腓利门

的一名逃跑的奴隶阿尼西母领回来，作基督里的弟兄。

内容的应用

解读书信的最大挑战也许是取决于和现今的关联。如果认为那些引起我们反感

的劝告和指示不符合现代文化背景而不予考虑，这是很危险的行为。戈登 . 菲和道

格拉斯 . 斯图尔特提出了一个合理的观点，他们说这些内容对于最初的受众和今日

的读者（我们）均有意义。3

解读书信的另一个问题是试图让书信说出它最初没有表达的内容，并试图回答

在书信中所没有提及的问题。此外，菲和斯图尔特在解释书信方面也有很好的建议；

经文不能表达它对作者和读者没有意义的东西。4
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那么，我们今天该如何理解在公元一世纪的背景下给出的教训呢？这里有一些

有用的建议：5

1. 确定书信中所包含信息的核心要点，然后基于该核心来确定其教训。

例子：人在罪中堕落、无助的状态，是书信中大部分信息的核心，但基督藉着

他的死和复活救赎人脱离这种堕落的处境。称义、成圣和耶稣的再来也是核心内容。

今天，要理解基督徒行为和生活方式的教导，就如同书信当初被写成的时候一样，

要依赖对核心内容的理解。

2. 确定书信中所认为的内在道德与非内在道德。在书信撰写的时候，基于上帝

律法的道德行为在今天仍是道德行为，因为上帝的律法是不会改变的。

例子：保罗在《腓立比书》4：8 中所列的积极行为，至今仍然是我们的指导。

让我们的心停留在真实的、可敬的、公义的、清洁的、可爱的、有美名，有没有美

德的事物上。相比之下，《哥林多前书》6：9-10 所列的罪单，在今天和保罗书写

时一样适用。

3. 列出书信中一致的项目。

例子：爱是与我们的同胞交往的基础，爱是导致耶稣走向髑髅地的品质，乃是

舍己的爱。爱的范畴也包括不报复。还有强烈的反对争吵、仇恨、谋杀、偷窃、邪

淫和酗酒。

4. 区分原则和具体的应用。

原则的例子：今天的基督徒必须注意到，保罗对哥林多信徒的忠告中有两个潜

在原则：（1）虽然我们可能不会生活在一个充满吃祭偶像之物的试探文化中，我

们可能也不会让自己进入这曾经存在于庙宇的淫乱中，但我们面临的是魔鬼更狡猾

的活动。在我们的后现代文化中，它无处不在。在当今世界的一些文化中，哥林多

人所面临的危险仍然存在。但潜在的原则是，疏忽任何使我们暴露在魔鬼活动中的

东西都会使我们处于严重的属灵危险中。在哥林多的背景下，保罗意识到了危险。（2） 

第二个原则是，疏忽魔鬼的力量会使我们丧失与耶稣为伴的资格。我们不能既与撒

但相交，又期望与耶稣相交。

具体应用的例子：在《哥林多前书》第 8 和 10 章，保罗对那些在偶像庙中宴

乐的哥林多信徒说了很严厉的话。这些偶像的筵席是为纪念偶像所代表的神而举行
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的。当然，这偶像背后还有魔鬼的势力。通过在这些宴会上进餐，参与者表现出乐

意与偶像建立契约关系的意愿。基督徒不能讨好魔鬼。因此，在《哥林多前书》

10：20-21，保罗对这种行为的后果阐述得非常清楚：“我乃是说，外邦人所献的祭

是祭鬼，不是祭上帝。我不愿意你们与鬼相交。你们不能喝主的杯又喝鬼的杯，不

能吃主的筵席又吃鬼的筵席。”

随着书信的反复阅读，工作表单和词汇研究得到了发展，读者习惯于寻找潜在

的原则，这可以成为 21 世纪基督徒的指导。按照上面概述的步骤，书信的核心信

息可以被清楚地看到，然后从次要指导中分离出来。

参考书目
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介绍

象征法是基于这样一个事实，即上帝的工作在整个救赎历史中都有一个模式。

上帝在旧约圣经中预先显明了他的救赎工作，并在新约圣经中成就了这工作。比喻

和寓言都可以在旧约圣经和新约圣经中找到。耶稣在教导人的时候经常使用比喻。

希腊文 parabolē 在同观福音书中出现了近 50 次，这表明比喻是耶稣最喜欢的教导

方式之一。比喻和寓言的不同之处在于，比喻和它的解释是相互关联的（太 13：1-9，

18-23），而寓言，故事和意义是相互交错的（弗 6 章）。此外，比喻一般侧重于一

项比较，而寓言可能有几个比较项。

圣经中的象征、比喻和寓言为我们提供了一个富有想象力的神学思想的有趣机

会，同时也带来了不同解释的威胁，这些解释甚至可能与圣经中最核心的真理相抵

触。本章的目标是在不落入第二个陷阱的情况下，加强对第一个目标的学习。

1. 定义

在进一步讨论之前，重要的是要定义在圣经背景下使用的术语。

象征——旧约圣经中的历史事件、人物或制度，作为一个预言的模型或模

式，在旧约圣经和 / 或新约圣经中的历史对等物 ( 通常称为原型 ) 中被强

调或强化的实现。1

寓言——用故事作为延伸的隐喻来指代经文字面意义之外的属灵真理。隐

喻的意义可以在解经方法中找到。重点在于解经者的方法，而不是故事本

对圣经象征，寓言和比喻的解释
汤姆 .谢泼德

第十三章
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身。与比喻不同，比喻的应用通常是在故事之后进行的，而寓言则是把故

事和它的应用融合在一起。

比喻——一个通过比较而得出教训的短篇故事。它通常取自日常生活中的

情景，作为一个明喻或寓言，比较或结合上帝的真实和我们的日常生活。

它经常涉及上帝国度的末世论现实（“天国好像……”)。故事通过独特

的情节转折或对人类经历的精彩描写，致使听者做出决定和改变。

这些定义给每个术语都赋予了意义。但是，为了更好地理解每一个术语及其局

限性，有必要进行另外两项任务。一是解释这个词在圣经中的用法。另一个是演示

这些术语如何相互比较和对比。在执行这两项任务的过程中，重要的是制定明确而

有用的规则来解释每一种文学修辞手法。

2. 象征

英语单词“象征”来自希腊语名词 tupos。最初，tupos 的意思是用来制作印模

的模具，或是印模本身，要么两者兼顾。这个词后来的意思演变为“形式”、“原型”、

“模式”、“雕刻的形象”、“轮廓 / 草图”和“草稿”。

圣经中的使用

在新约圣经中，保罗经常用这个词来指代“模式”或“例子”，人们几乎可以

说是一种“范例”（在下面的例子中，翻译希腊语 tupos 的英语单词是斜体的）：

哥林多前书 10：6，“这些事都是我们的鉴戒，叫我们不要贪恋恶事，不要像他们

那样贪恋的。”；腓立比书 3：17，“弟兄们，你们要一同效法我，也当留意看那

些照我们榜样行的人”。再看帖撒罗尼迦前书 1：7，帖撒罗尼迦后书 3：9，提摩

太前书 4：12，提多书 2：7。保罗在这些段落中使用 tupos 来指出一种生活模式，

别人可以以此为榜样，或者是一种他们应该规避的消极模式。“象征”是指引基督

徒进行选择的生活方式的范例。

tupos 一词在罗马书 5：14 中有更充分的历史 / 预言功能，其中亚当是“那要来

之人”（基督）的预像。一个历史人物就像一个“预言蓝图”，相应的“原型”将

与之平行或对比。

然而，“原型”比“象征”具有更高、更广泛的作用。基督胜过亚当，能成就

第一个人所不能成就的。“预言蓝图”，即“象征”，将被“原型”所超越和遮蔽
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（参西 2：16-17）。虽然“象征 / 预像”在历史上是最早出现的，但“原型”在象

征学上更胜一筹。事实上，在某些情况下，这种象征物的优势甚至达到了角色颠倒

的地步——在希伯来书中，天上的圣所被称为 tupos（象征），而地上的圣所被称

为 antitupos（原型）。原因是天上的圣所取代了地上的圣所，实际上地上的帐幕是

根据天上的“蓝图”建造的。

象征法的思维和解释并不局限于书信。在福音书中，耶稣的某些事工，或与他

的事工有关的人，如施洗约翰，在旧约圣经故事中被视为预言成就的象征，这是十

分常见的。在马太福音，施洗约翰被认为是以利亚（太 17：11-13，参可 9：12-13

的明确暗示）。耶稣在出生的叙述中被放在与大卫王平行的位置（太 1 章），在试

探中与以色列人在旷野形成对比（太 4 章）。在约翰福音中，耶稣与逾越节羔羊的

献祭相关（比照约 1：29），还有在约翰福音 19 章祂在逾越节的受难（参林前 5：7）。

在约翰福音 3章，耶稣将自己与旷野中被举起的铜蛇联系在一起（参民 21章）。显然，

象征法的思维正在新约圣经的著作中发生。

然而，即使在旧约圣经中，也有一些例子指向象征法，并表明象征的预测性质。

摩西被告知要按照在西奈山向他指示的 tupos（样式）来预备会幕。一个属天 / 属地

的象征模板被建立起来了，说明地上的会幕在天上有一个对应物。此外，摩西在申

命记 18：15-19 说，上帝要差遣另一个先知“像我一样”。这里提出了在摩西和即

将到来的先知之间的相似性。在先知书中，以色列人出埃及被用作指代上帝的子民

从巴比伦被掳得释放的一种形式（参耶 16：14-15 和赛 43：16-19）。玛拉基书 4：5-6

所预表的是新以利亚。因此，从象征法的框架来看待事物并不是新约圣经的创新。

在这一点上，建议一些释经学原则可能有助于发现圣经象征法及其解释，同时

避免陷入过度扩展象征法理解的陷阱。

解释象征的规则

1．识别象征法的使用

阅读和了解圣经——如果我们不了解旧约圣经和新约圣经的故事，就几乎不可

能识别出象征法。

识别象征法的明确陈述——有时圣经作者会使用旧约圣经中的名字或头衔来指

代后来的旧约圣经，或新约圣经的原型（见太 11：11-14，其中施洗约翰 = 以利亚）。

这明显地让我们想起旧约圣经的象征，并表明象征法正在被使用。
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识别象征法的含蓄陈述——有时，圣经作者会使用旧约圣经中的引文，向读者

指出一个象征法的联系（参太 2：14-15：“我从埃及召出我的儿子来，”是引用何

11：1。在何西阿书，这些文字指的是最初的出埃及记，“我的儿子”指的是以色列人。

当马太使用这段经文时，他把它应用到耶稣身上。因此，从象征法上说，耶稣是新

以色列人）。

注意故事的平行结构——有时，圣经作者通过比较旧约圣经故事中的人物和后

来的旧约圣经或新约圣经中的人物，来实现含蓄象征法的陈述（参太 4：1-11，耶

稣再次经历了以色列人在旷野所受的试探，并战胜了他们失败的地方；他就是新以

色列人）。

2. 确立象征法的局限和内容

注意应包含什么，省略什么——旧约圣经或新约圣经的作者，在提到同样的故

事或制度时，他可能会省略新约圣经故事或制度的一些其他方面。通过新的参考文

献中所包含的内容来解释象征法是最安全的。这就对象征法的解释设置了限制和控

制，并避免以违背圣经作者的意愿来解释象征法。不过，并非新约圣经中所有的旧

约圣经引证都是象征法的例子。

注意作者是如何使用象征法的——旧约圣经或新约圣经的作者会引用象征法来

表明一个观点。象征法涉及一种高度或强化的历史实现。旧约圣经或新约圣经的作

者将说明或暗示，原型的实现是如何与新约圣经象征相平行或对比的。正是这些相

似和对比构成了象征法思维的内容。

3. 确认象征法的解释

确认象征法与作者神学的联系——我们可能会把象征法看得太远，超出了圣经

作者的观点。对此的检验是对圣经作者的神学观点仔细分析。他在书中试图强调的

是什么神学思想？他对象征法的使用将与他的神学相一致并建立起他的神学架构。

如果我们对象征法的理解和作者的主要神学主题之间存在反差，那么我们就应该重

新审视对象征法的理解。

例如，马太把耶稣视为上帝的儿子，是主，并强调上帝国度的实现。马太福音

的象征法建立并丰富了这些主题。在第二章，耶稣是新生的王，他是新以色列人。

他是上帝从埃及召出来的儿子。他是弥赛亚，大卫的子孙，建立了上帝的国度。但

耶稣作为上帝的儿子，从埃及被召出来，这并不意味着他要像古以色列人一样，经
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历 40 年的漂泊。那将是在错误的方向上扩展象征法，与马太福音的神学背道而驰。

正确看待象征法——象征法并不是整个画面。这并不是圣经作者表达观点的唯

一方式，甚至不是主要方式。为了使象征法与解释作者观点的其他方法保持平衡，

准备或获得圣经作者的论点或故事大纲是有用的，看看大纲对象征法的重视程度，

以及象征法在整个论证中所起的作用。象征法可以被放在圣经作者的整个神学视角

中。

3. 寓言

寓言是使用一个故事作为一个延伸的隐喻，指的是经文字面意义之外的属灵真

理。这个定义中的关键词之一是使用。寓言使用一个故事作为达到目的的方法。它

把故事作为一种媒介，来表达一个完全脱离文字历史意义的思想。相比之下，象征

法是在历史中发现其意义的源泉，并在后来的历史事件中看到了相似之处。寓言是

使故事变成了一个纯粹的外壳，因为意义被倾注其中。寓言是使用故事来达到它自

己的目的。

无论所用的故事是历史性的还是虚构的，寓言的概念总是超越历史，走向一个

与原始故事没有历史联系的更高的意义。正如 G.W.H. 兰普在《关于象征法的论文》

中所说：“寓言与象征法截然不同，象征法是建立在其对现实历史的感知之上。造

成这种巨大差异的原因很简单，因为寓言不考虑历史。”2

故事本身并不是人们关注的焦点，它只是一种表达更高层次属灵现实的载体。

重点在于解经者的方法，而不是故事本身。因此，寓言在本质上是一种以阐释者为

中心的体裁，而不是一种以文本为中心的体裁。正如埃塔 . 林内曼所说，

除非一个人不仅知道寓言的叙述，而且知道它所指的事件的形势，否则它

是不可能被理解的。任何没有这把钥匙的人都能读懂这些文字，但更深层

的含义却隐藏在他面前。因此，寓言可以用来传递隐藏的信息，而这些信

息只能被那些了解它的人所理解。3

在这一点上，区分寓言和寓言化是有意义的。寓言是上面提到的一种文学体裁，

它通过一个故事来传达故事本身字面意义以外的意义。寓言化是这样一个过程，在

本质上显然不是寓言的文本，却被当作寓言，并从中衍生出新的意义，而这些意义

显然不是作者本意的一部分。4
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寓言化的挑战

寓言化的问题有两个方面：首先，不是文本本身的东西会被解读 ; 其次，很难

对这个过程进行适当的控制。释经的目的是理解和解释原作者想要表达的东西。如

果对经文的解读不是出于作者的意图，这就不适合用于解释圣经。5 第二个困难是

为过程找到一个适当的控制，这只会通过幻想和解释的原则使问题更加恶化，这些

想法和原则可能会使圣经被一些思想所束缚，这些思想甚至与上帝话语中最核心的

教导相违背。

有些传道人使用寓言化，并相信这种方法，即把意义强加在经文上，而不是带

出经文的意义。例如：东方博士的三件礼物——黄金，乳香，没药——寓意为称义，

成圣，和荣耀。保罗在去罗马的路上，从船上抛下的四个锚（徒 27：29），寓意为

救恩、教会、家庭，和家人。好撒玛利亚人的比喻在福音中变成了一个关于人类堕

落和恢复的寓言，被打的人是亚当，强盗是魔鬼和他的天使，祭司和利未人是旧约

圣经的祭司职分和事工，好撒玛利亚人是基督，驴是道成肉身，旅店是教会。6

这些都是寓言化的典型案例。经文是用来教授一些完全脱离原文意思和非历史

意义的思想，这是由解经者强加在经文上的。我们没有让上帝的话来使用我们，而

是颠倒过来，为我们自己的目的去使用上帝的话。这在指出圣经的基本概念时可能

是无辜的，或者它实际上可能显示了圣经更深层的属灵意义，但这种解释方法的危

险在于，它几乎是不可控的，而且将焦点从原作者的意图转移到解经者的关注点上。

这种方法确实不适合讲台。圣经里充满了真理！我们不需要使用一种破坏圣经权威

的方法。

圣经中是否有上述定义的寓言？的确，圣经中充满了隐喻。“你们是世上的光”

（太 5：14），“耶和华是我的牧者”（诗 23：1），“你是园中的泉，活水的井，

从黎巴嫩流下来的溪水。”（歌 4：15）虽然圣经中充满了隐喻，却没有充满寓言。

在圣经中，隐喻的语言通常以短时间的形式出现，甚至是单个词语，在意义上润色

和增强字面的理解。在一个完整的故事中全部都是隐喻是非常罕见的，更罕见的是，

圣经作者将一个故事，以寓言化的象征方式加以使用。

保罗在加拉太书中的例子

加拉太书4：21-31是圣经中最明显的寓言例子之一。使徒保罗在第21-26节写道：

你们这愿意在律法以下的人，请告诉我，你们岂没有听见律法吗？因为律



◇ 191 ◇

第十三章：对圣经象征，比喻和寓言的解释

法上记着，亚伯拉罕有两个儿子，一个是使女生的，一个是自主之妇人生的。

然而，那使女所生的是按着血气生的；那自主之妇人所生的是凭着应许生的。

这都是比方：那两个妇人就是两约。一约是出于西乃山，生子为奴，乃是夏甲。

这夏甲二字是指着阿拉伯的西乃山，与现在的耶路撒冷同类，因耶路撒冷

和她的儿女都是为奴的。但那在上的耶路撒冷是自主的，她是我们的母。

在第 24 节，当保罗说“寓言”时，他用的术语是 allegoroumena（寓意）。这

个词的意思可以是“以寓言的方式说话或写作”，也可以是“以寓言的方式说明或

解释”。7 如果是前者，那么保罗是在说，摩西在创世记中以寓言的形式写下了这

个故事。如果是后者，那么保罗就是在说，他自己，在公元一世纪，是在用寓言的

方式来解释这段经文；也就是说，他在进行寓言化解经。这样看来，第二种选择似

乎是因为使徒使用了动词 allēgoreō 的被动形式；也就是说，这个故事是“被寓言化

地解释”了。8

但如果真是这样的话，我们之前对寓言化的拒绝似乎就需要重新审视了。如果

受启示的使徒使用这种方法，对今天的传道人来说是否是不合适的？一个答案就是，

保罗受启示的事实，使他与我们这些没有被圣灵启示和授权，直接成为上帝代言人

的人，放在了一个不同的类别。我们在接触真理时必须更加谨慎，以免误用和曲解

圣经。但这样的答案并不能完全令人满意，因为它似乎将我们与解释圣经的过程分

开了，而是由受启示的经文说明了这个过程。

一个更细致的方法是更仔细地注意使徒所使用的寓言化的类型，以及他所使用

的可能性背景。R.P.C. 汉森指出，

这似乎是合理的结论，使徒保罗已经准备好使用寓言了，……但是，他把

这个寓言 [ 在加 4 章 ] 运用在巴勒斯坦而不是亚历山大的传统中，而且在

实践中，他的思想倾向于象征法，而不是我们严格意义上的寓言，在他现

存的书信中，很少有机会使用寓言。据我们所知，他使用寓言的动机与亚

历山大学派的动机截然不同，尤其是斐洛学派，他们希望通过寓言来避免

对历史叙述的重视；相反，保罗使用寓言作为象征法的辅助，一种解释旧

约圣经的方法，不管它的形式有多么奇特，至少它认为历史是有意义的。

重要的是，在斐洛学派中没有象征法，而保罗的著作中却充满了象征法。9

我们从汉森那里得到的重要观点是，保罗的寓言化与斐洛学派的不同（以及后

来的奥利金）。保罗的寓言化类型考虑到了历史的情况，但这里有一个非常不寻常
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的转折，因为他把西乃盟约与夏甲联系在一起。这似乎完全违背了历史事实，即犹

太人是撒拉的后裔，而不是夏甲的子孙。

一个可行的解决方案

在这里，保罗写作的特殊情况开始发挥了作用。F.F. 布鲁斯详细阐述，

然而，在现在的“寓言”中，有一个强有力的比喻倒置，这在保罗的其他

作品中是不可比拟的。而在其他类型的章节中，旧约圣经的叙述是完整的，

这里的论点是与历史事实相反，即以撒是犹太人的祖先，而以实玛利的后

代是外邦人。这种象征与原型之间的独特冲突需要一个解释，而 C.K. 巴雷

特提出了极有可能的一种解释……即，亚伯拉罕两个儿子的事件，是保罗

在加拉太的反对者所引证的，以支持他们的论点，保罗觉得有必要推翻他

们的论点，并证明这一事件得到了正确的理解，支持自由恩典的福音，和

肉体与属灵的对立面。10

因此，虽然保罗使用了寓言化，但它并不是斐洛学派或后来基督教的寓言派所

使用的那种类型。保罗的论点仍然与历史联系在一起，但他在两个妇人的故事的应

用上做了一个转折，以反驳他的对手的论点，他们很可能一直在用同样的故事来支

持自己的观点。保罗用他们自己的论据来反驳他们，说明亚伯拉罕和撒拉真正的后

裔是那些相信因信称义的人。

总而言之，我们可以说，寓言在圣经中是很少见的。它偶尔会出现，比如在耶

稣的一些比喻中。但是这些比喻后面是对其隐喻意义的解释。保罗确实很少使用寓

言或寓言化，但当他使用寓言时，它是与历史保持联系的。在今天，将寓言化作为

一种方法，带出圣经中更深刻、更属灵的含义乃是毫无依据的。

解读寓言的规则

1. 确定经文是一个寓言——圣经中的大部分经文都具有历史性，应该按字面意

思来理解，而不是按寓言来理解。圣经中有一些寓言的例子。在大多数情况下，它

们要么被认为是寓言，要么是包含了寓言的明确标记——这是一种在故事的大部分

元素上附加意义的叙述，如撒种的比喻。 

2. 在上下文中寻找释义线索——通常在寓言的经文中都有与现实世界联系的标

志。有时，一个解释是在相同的语境中给出的，作为对意义的一种控制（例如，撒



◇ 193 ◇

第十三章：对圣经象征，比喻和寓言的解释

种的比喻）。

3. 确认释义与作者的主题和神学观点相一致——一旦对寓言的解释被确定，就

需要检查它是否与作者的主题和神学观点，以及圣经的整体基调相一致。这可以作

为一种对寓言解释的控制，从而避免偏离作者的意图。

4. 避免寓言化——这种解释方法把圣经挟持在我们自己的意识中，即超越圣经

的字面意义和历史意义去理解更高的属灵真理。通过沉迷于这种方法，使人们远离

圣经的历史和直白的意义，并鼓励他们不要太认真地对待圣经的历史信息。

4. 比喻

关于比喻解释的文献非常丰富。在讨论中出现了许多关键性的问题——耶稣的

比喻的体裁是什么，它们与同时期的犹太寓言有什么联系，耶稣讲比喻的目的是什

么，应该用什么方法来解释这些比喻？

比喻的体裁。11 在当今的流行词汇中，“比喻”有一个相当具体的定义，通常

是指一个说明某些真理的短篇故事。然而，新约圣经中的术语 parabolē 及其旧约圣

经的对应词mashal 具有相当广泛的含义。 Parabolē 可以是“俗语”（路 4：23）、

“隐喻”或“比喻的说法”（可 7：14-17）、“比拟”（比喻的扩展）（可 4：30-

32，太 13：13）、“比喻”（故事比喻或例子比喻，路 12：16-21，14：16-24），

或“寓言”（可 12：1-11）。因此，parabolē 一词的含义相当广泛。然而，parabolē

和mashal 意义的核心是两个不同事物之间的比较。我们的现实世界与比喻的故事世

界联系起来，进行一些比较，从而产生新的理解。

但我们必须要问，是不是所有耶稣的比喻都是明喻，或者，也许其中一些可能

是寓言？明喻是对两件事物进行比较，并将每一件事物摆在我们面前供我们考察。

另一方面，寓言创造了一个隐喻的世界，在这个世界里，故事代表着其他东西。这

个“其他东西”必须由某个解经者或解释的关键来阐释。

注意耶稣所讲的一切比喻，以及他所讲的各种情况，几乎可以说他使用了各式

各样的比喻，有一些是纯粹的明喻，不需要太多的解释（它们的观点立即击中了每

个人），还有一些本质上可以用隐喻或寓言来描述，需要进行一些解释。

但比喻不仅仅是通过明喻或隐喻来传达信息。它们也创造情感和想象力，邀请

听众进入故事的设定，从而在聆听者的内心中创造出一种需要作出决定和改变的感
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觉，为迎接上帝做准备。因此，比喻的体裁将日常生活和上帝的末世论国度结合在

一起。它向我们呈现了真理的内容，同时也唤醒追求的心，激励（或警告）我们去

改变。12

与犹太寓言的联系

旧约圣经在mashal 的术语下包含了比喻的文学风格。13 从约坦在士师记第九章

所说的“树木求王”的比喻，到以西结书中的沸腾之锅的比喻（第 24 章），旧约

圣经中约有十个比喻。克雷格 . 埃文斯在他的文章“早期犹太教的寓言”中指出了

耶稣比喻的旧约圣经背景，并提出了以下结论。14

1. 许多比喻都是在一个审判的环境中——听者根据自己在比喻中所听到的

作出判断，这也是对他自己的审判！（例如，大卫的故事和一只母羊羔的

比喻，撒下 12 章）。

2. 有些比喻一开始被听者当作事实，这使他们疏于防备，并谴责自己。

3. 比喻是真实的生活。

4. 有些比喻包含了讽喻的成分。

5. 比喻都是针对领袖的。

埃文斯指出，从耶稣时代到公元 150 年左右，拉比的寓言有四个特点。他们阐

明了耶稣的比喻。15 拉比的寓言经常提到国王，而这个形象几乎总是代表上帝。拉

比寓言中的“王国”通常指的是上帝的统治。拉比寓言中的人物有时行为不合逻辑。

拉比寓言使用的术语和遵循的主题，也经常出现在耶稣的比喻中。

埃文斯总结说，耶稣用比喻的方式教导人，在公元一世纪的巴勒斯坦是很常见

的。16 我们救主的比喻起源于旧约圣经的比喻，类似的比喻也出现在大约同一时期

的拉比比喻中。

这些类比的经文有助于阐明福音书是如何报告耶稣比喻的几个要点。旧约圣经

中的比喻故事，有时还附有解释。同样的现象也出现在福音书的比喻中（例如，稗

子的比喻）。有时候，一个解释对于理解旧约圣经的比喻是必不可少的，因为原本

的故事中带有隐藏的特点。这在福音书的比喻中也有对应的地方（例如，撒种的比

喻）。有时，寓言的特征包含在旧约圣经的比喻中，这同样也出现在福音书的比喻
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中（例如，稗子的比喻）。因此，这些旧约圣经经文说明了耶稣用比喻来教导的方

式与犹太历史上使用的方法非常相似。

耶稣用比喻教导人的目的

耶稣为什么用比喻说话？是为了阐明上帝国度的真理吗？是为了向仇敌隐瞒信

息吗？或者这两个目的都有？也许，我们上面提到的比喻形式的变化提供了一个线

索。在马可福音 4：11-12，耶稣解释了他为什么用比喻说话。这段经文来自撒种的

比喻。我们应该注意到，这可能不是耶稣用比喻说话的唯一原因。17 但他是这样说的：

耶稣对他们说：“上帝国的奥秘只叫你们知道，若是对外人讲，凡事就用比喻，

叫他们看是看见，却不晓得；听是听见，却不明白；恐怕他们回转过来，

就得赦免。”18

理解经文中的几个短语有助于解释其含义。“奥秘”一词在这里指的是只有上

帝向你揭示才能理解的秘密。上帝国度的奥秘，是在基督里启示给门徒的，直到世

界的末了，才为众人显明。

上面经文中的“叫（以便）”（希腊语：hina）引述了以赛亚书 6：9-10 中关

于人们不理解的一段话。有些解经者认为“叫”是为了表明目的——他们认为耶稣

讲比喻是为了让人无法明白。然而，这样的立场与马可福音 4：33-34 形成了鲜明的

对比，在这段经文中，耶稣“照他们所能听的”用比喻教导众人。这听起来像是训诲，

而不是让人们蒙在鼓里。另一种翻译 hina 的方式是带着一种结果的感觉——“其结

果是”。这意味着，对比喻的误解并不是耶稣的教导所固有的，而是源于听众内心

的固执。播种者撒下的种子都是一样的，不同的是落在什么样的土壤上。那些对耶

稣怀有敌意的“外人”，看到的只是令人费解的比喻，因为他们不愿意接受来自上

帝的启示。但对上帝敞开心门的“自己人”却可以接受这种启示。这并不是说外人

永远被排斥在外；他们可以改变。

耶稣用比喻说话的目的是多方面的。他用它们来教导门徒，却用它们来蒙蔽敌

人。但他也用比喻警告敌人，如马可福音 12：1-12。在马可福音 4：33-34，他以“人

们所能听懂的程度”用比喻教导百姓。耶稣对比喻的多方面运用与这些比喻本身的

变化是一致的。有些是门徒如何生活的例证。另一些则说明了末世论的上帝国度的

特征。其中一些是对敌人的警告，显明他们行动的方向。有些具有寓言的特征，而

另一些则没有。这些不同的样式组合在一起，使它们在耶稣的手中成为多用途的工

具，以建立上帝的国度。
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解释比喻

总结一下我们所说的——耶稣的比喻是来自日常生活中的故事，用来与上帝的

真实相比较。不仅仅是信息，这些故事的人物和情节将读者吸引到故事世界中，并

产生情感，促使听众做出决定和改变。耶稣用这些故事来教导他的门徒并考验他的

仇敌。有时，这些谜语是为了让外人蒙在鼓里，以保护耶稣不受攻击，但它们也意

味着要教导那些敞开心扉的聆听者如何进入上帝的国度。这些比喻来源于第一世纪

巴勒斯坦人的日常生活经历，用平凡的事物来解释上帝国度的永恒现实。

我们没有必要认为比喻都是一样的；也没有必要把福音书中对比喻的解释称为

早期教会的发明。虽然有些比喻具有讽喻性，但我们应该避免寓言化，原因与上述

寓言的解释相同。寓言化缺乏控制，而且强加给经文一种作者从未有过的解释。虽

然我们可以相信福音传道者对比喻的故事设定，但研究他们的巴勒斯坦设定和背景，

以便正确解释他们在故事世界中发生的行为，是极其重要的。

解读比喻的规则 19 

1. 避免寓言化——寓言化是用不同于作者时代的代码去重新定义比喻中的每一

个术语和人物的过程（如奥古斯丁对好撒玛利亚人的比喻的解释，下到耶利哥的人

等同于亚当，撒玛利亚人代表基督，等等）。

2. 收集历史、文化、语法和词汇数据——我们的现代世界与耶稣的世界有着很

大的不同。然而，卓越的考古学、历史和文化资料，可以在优质的圣经字典和圣经

注释中找到，帮助阐明这些比喻的意义。举个例子，在这个被称为“好撒玛利亚人”

的比喻中，很重要的一点是，对于耶稣时代的犹太人来说，这个标题是一种自相矛

盾的说法。撒玛利亚人根本不被认为是什么好人。关于词汇的含义和它们彼此之间

的关系的信息，可以加强对比喻的清晰解释。

3. 分析这个比喻的故事——先把这个故事读几遍。比喻故事中存在着人物、动

作、背景、道具，以及时间的关系；它们有一个叙述者和一个隐含的读者，一个观

点和一个情节。分析这些有助于读者以客观的形式看到故事的情感影响是如何产生

的，也有助于描绘故事的主题和重点（见第 9 章的叙述分析）。

4. 应用该比喻到今天的情境——一旦对这则比喻进行了仔细的分析，就有可能

想象出它所讲述的现代场景。这种应用应该来自对比喻的分析，而不是强加给它。
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5. 解释的例子

以下是用非常简短的总结形式对这两个比喻进行该方法的应用——浪子的故事

和财主与拉撒路。篇幅的限制不允许对这两个比喻进行充分的阐述；然而，这些简

短的论述将说明该方法。

浪子的比喻——路 15：11-32

历史、文化、语法和词汇的数据。这个比喻出现在路加福音 15 章，其中还有

另外两个比喻，迷失的羊和丢失的钱币。上下文表明，耶稣是在回应文士和法利赛

人对他的指控，说他“接待罪人，又同他们吃饭”（路 15：1-2）。“税吏”与更

普遍的贬义词“罪人”属于同一类，在耶稣时代是一个令人憎恨的群体，因为他们

与罗马人合作，从普通的犹太民众那里收取税款。他们的工作被认为是一种“被鄙

视的职业”，没有一个遵守律法的犹太人愿意参与其中。另一方面，法利赛人和文

士在耶稣时代是受人尊敬的群体。

路加福音 15 章的三个比喻有几个共同的特点，它们不断累积起来将耶稣的观

点清晰地表达出来。在每一个故事中，都失去了一些有价值的东西。在每一种情况下，

要么进行努力的寻找，要么涉及一个相当复杂的过程来恢复丢失的东西。在每一个

故事中，都提到了悔改，或者，在浪子的故事中，在小儿子回来的时候，有明显的

悔改表现。在每一种情况下，当丢失的东西被找回时，都有极大的喜悦，并和朋友

们一起庆祝。最后一个故事是这三个故事中表达最好的一个，并且扩展了故事的内

容，加入了不喜欢庆祝之人的不和谐音符——哥哥。但开放式的结局（我们永远都

不知道哥哥是否参加了庆祝活动）是在呼吁文士和法利赛人改变他们的方式。

故事亮点的分析。这个故事分为三个场景，每个场景都聚焦于其中一个主要人

物。故事中使用了许多道具，主要是为了突出社会地位。例如，远方的小儿子指的

是仆人吃的面包，这表明他们的地位高于他。当儿子回到家时，父亲把所有象征家

庭权力的东西都慷慨地送给他——上好的袍子、戒指、鞋、肥牛犊。与这些高地位

的标志形成对比的是那些指向地位低下的道具——猪、豆荚、山羊羔（哥哥说他甚

至都没有得到）。

故事中的人物在故事中简略而有趣地发展起来。小儿子的行为鲁莽而叛逆，但

当他在猪圈时，却看到了自己的错误。他把自己描述成一个罪人，再也不配作儿子

了，同时还恳求作仆人的服侍（一个进步！）。然而，父亲却拒绝这个儿子成为雇工，

而是慈爱地接受他为自己的儿子。父亲关于儿子死而复活，失而又得的话，出现在
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仆人对哥哥的回应中，在父亲和大儿子的谈话中也反复出现。

比喻中的哥哥对弟弟既愤怒又嫉妒。他对父亲所说的话带有一种强烈的怨

恨——罪人得到了一切，而正直的人却什么也没有。在这个过程中，大儿子把自己

描述成一个奴隶，但父亲否定了这种定性，就像他否定了小儿子对自己的描述一样。

对父亲来说，两个人都是他的儿子，彼此相交的地方是在心里。

这个故事的第一场景的动作被迅速地讲述，以表明小儿子的迅速衰退。只有当

他到达猪圈时，描述才缓慢下来，以便专注于发生的变化。当小儿子回到家时，有

一段很长的描述，关于父亲如何迎接失散的儿子的行为。父亲给予自觉羞愧的儿子

的不配得的宽恕成为该比喻最感人的一幕，以一种令人难以忘怀的方式描绘出来。

但这个比喻并没有到此结束。父亲和哥哥在一起的场景，重点关注的是对小儿子归

来的含义的不同理解。对哥哥来说，这是不公正的行为，应该表现出强烈的愤怒；

对父亲来说，这是恩典的行为，应该大大欢喜。

这个比喻对时间关系的表达，主要是以直接叙述的方式贯穿整个故事——在事

件发生时进行描述。但也有一些例外。在猪圈那个至关重要的场景中，小儿子说：

“我要起来，到我父亲那里去。”这预示着重要的中心场景充满了恩典的惊喜。但

也有很多次，故事中的人物回顾了小儿子的过去。小儿子两次提到他的过去（18 节

和 21 节），称之为罪恶。父亲也提到它两次（24 节和 32 节），称之为死亡和迷失。

哥哥曾提到过一次（30 节），称小儿子是和娼妓一起吞尽了父亲的产业。哥哥也提

到他自己的过去是一种无回报的奴役经历（29 节）。有趣的是，父亲打破了每个儿

子对自己的描述，称他们为“儿子”（其含义是向大儿子强调小儿子是他的兄弟）。

今日应用。浪子的比喻回答了对耶稣的指控，“这个人接待罪人，又同他们吃

饭”（路 15：2，新国际版）。主告诉我们，回来是一件非常丢脸的事，却又是必

要的行动。这是天父的恩典使这个故事如此引人入胜。正是这种以爱为中心的表现，

颠覆了读者的感受——如此的恩典却是这样的谦卑。这则比喻的意思是，为了爱父，

我们也必须爱我们那跌倒后又回来的弟兄姊妹。这个比喻并没有教导我们什么是罪；

也没有教导说人所做的任何事在上帝面前都是好的。如果读者忽略了关于罪的要点，

那么关于恩典的要点也就失去了。但是，如果一个人像法利赛人那样专注于圣洁，

而忽视了恩典，那么群体的核心就丧失了。这就是我们今天特别需要学习的一课。

财主和拉撒路——路 16：19-31

历史、文化、语法和词汇的数据。财主和拉撒路的比喻只出现在路加福音。路
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加福音 16 章的全部内容几乎都是关于财富及其在生命中的意义。这一章从一个关

于精明管家的神秘比喻开始，耶稣称赞他狡猾地使用主人的资金。为了避免有人从

这个比喻和它在第 9 节的简短结论中得出错误的想法，耶稣在生活的小细节中明确

地教导了两个关于忠诚的例子，以及服侍上帝而不是服侍金钱的重要性。接下来就

是法利赛人对耶稣的嘲笑。救主严厉地斥责他们，将他们的自以为义与上帝对心灵

的真实评价进行对比。接下来是 16-17 节和 18 节的两个简短的说法，然后是财主和

拉撒路的比喻。这个比喻的上下文有助于限制其意义的可能性——这显然是一个关

于我们如何在今生使用金钱以及对我们未来之影响的教导，它的中心点很可能与自

称为义和上帝的评价之间的对比有关，如路 16：15 所示。

在福音书耶稣所有的教导中，这个比喻的独特之处在于人死后立即得享永恒

的观念。在福音书的其他地方，耶稣把死亡比作是他唤醒人们的睡眠（见太 9：

24，太 27：52，约 11：11-12，对比徒 7：60，林前 15 章，帖后 4：13-15 和 5： 

10）。20 此外，我们注意到新约圣经始终强调复活对于实现上帝的救赎计划是至关

重要的（参林前 15 章，帖前 4：13-17）。这些概念并不是把财主和拉撒路的比喻

看作是在字面上解释一个人死后会发生什么。

如果这个比喻的重点不是死后的永恒生命，那它的意义是什么呢？叙述分析在

这里很有帮助，以下是对故事的叙述数据进行简要的总结。

故事亮点的分析。这个比喻最好叫作“财主和亚伯拉罕”，因为拉撒路在整个

比喻中没有说过一句话，而亚伯拉罕对这个受折磨的财主还有很多话要说。这个故

事展示了今生和来生的鲜明对比。财主在这个世界上很富裕，有丰盛的宴席和漂亮

的衣服，而拉撒路却是贫穷的，饥饿的，并有狗舔他的疮。在这个故事的来世里有

一个巨大的逆转，财主在烈火中受尽折磨，而拉撒路则享受在亚伯拉罕怀里的安息。

在故事中，财主和拉撒路在死前都没有说一句话，但在来世，财主向亚伯拉罕

乞求怜悯。财主死后的态度还是一样的。无论是在今生还是来世，他都忽略了拉撒路，

而是把注意力放在尊贵而有权威的亚伯拉罕身上寻求帮助。他们的谈话分三轮进行。

财主先恳求给他一点水。亚伯拉罕拒绝的原因有两个：第一，财主在他的有生之年

已经很享福，而拉撒路却很痛苦，现在情况正好相反；第二，在天堂和地狱之间有

深渊限定。

这个财主既不能得到救济，于是恳求亚伯拉罕打发拉撒路回去，去警告财主的

五个兄弟。亚伯拉罕又拒绝了，说摩西和先知的见证就足够了。但这位财主在第三

轮交谈中提出了抗议，坚称如果一个人从死里复活，这见证是不可抗拒的。亚伯拉
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罕又一次拒绝，重申圣经的见证就足够了。此时，这个比喻戛然而止，给读者留下

了一个清晰的问题，那就是这五个弟兄最后发生了什么——他们会听从圣经吗？ 

这个故事呈现了一种清晰的思想意识。这个财主忽视了贫穷的拉撒路是不对的。

相反，穷人被描述成值得同情和安慰的人——表达了对弱者关心的圣经伦理。对于

这两个人的回报是否公正，似乎没有什么可犹豫的。此外，很明显，这个比喻教导

我们现今的生活是一个改变的机会，而上帝在圣经的见证下为悔改提供了必要的机

会。

今日应用。这个比喻有三个明确的观点——财主在今生有责任帮助穷人，圣经

是引导我们悔改并遵循圣经伦理的充分见证，死后没有改变的机会；你会得到你应

得的回报。那是死后的奖赏吗？不，新约圣经清楚地告诉我们，奖赏是在基督再来

的时候（见太 16：29；25：31-46），还有许多其他经文教导同样的道理。恶人的

报应是地狱里永远的折磨吗？又错了，基于许多章节中提到的上帝的惩罚以恶人的

毁灭而告终（见玛 4：1-3，启 20 章）。约翰福音 3：16 指出，凡信基督的人，不

至灭亡，反得永生。永生的对立面不是永远燃烧的地狱，而是永远的死亡——最终

被净化地球的火焰永远毁灭。我们得出的结论是，这个比喻使用了一种流行于民间

关于来世的传说，21 来强调现在为上帝而活——祝福和帮助他人，以及倾听圣经的

呼吁和谴责的必要性。

结论

本章我们学习了象征、寓言和比喻。比较和对比圣经中所使用的每一种文学手

法与其历史、文学表现方法和解释的关系是有用的。象征及其原型对应物植根于历

史和历史的实现。象征在原型的更高和更广泛的应用中实现了预言性的作用。相比

之下，寓言具有更为永恒的作用，与历史无关，但侧重于它们所教导之真理的概念。

比喻在象征和寓言之间起到一个中间角色的作用，因为比喻有时是明喻，有时则更

具寓言性。比喻，也就是明喻具有某种永恒的特质；然而，它们是真实的，不像寓

言那样脱离日常生活。

作为文学呈现的方法，象征和原型都是以历史叙事的形式出现的，在这两种情

况下都是。象征和原型的妙处在于将两个历史事件组合在一起作为彼此的注释。这

两个故事之间的联系创造了对这两个事件的解释，这超过了单独阅读时的理解。寓

言也有两个层次；但这里不是两个历史事件，而是一个故事（通常不是历史性的，

但在性质上是永恒的）及其解释的关键，形成这两个层次。这个故事本身并不能表
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达作者的观点。解释的关键阐释了故事的意义。同样，比喻也占据了一个中间的位

置。比喻就是把真实和故事进行比较（“上帝的国度”，真实，“就像……”故事）。

这个故事告诉我们一些我们以前不知道的事实，并帮助我们掌握现实的真理。与象

征和寓言一样，比喻也具有两个层次的特征。上帝的真实是一个层面，与我们这个

世界的事物相对比。

在阐释方面，这三种文学手法都有一个共同点，那就是仔细分析经文及其语境

的重要性。在研究任何经文时，区分这些不同的文学手法很重要。圣经的大部分内

容都深深扎根于历史现实中；因此，在本章研究的三种文学手法中，圣经中的寓言

是最不常见的，这也就不足为奇了。寓言也是最不具有历史意义的手法。

这三种手法也有相似之处，因为每一种手法都需要将文学手法与其他经文或现

实进行比较，以解释这种手法的意义。象征必须与原型进行比较才能被理解，寓言

必须与它们的解释关键相比较，比喻需要将上帝国度的真实与比喻中的故事世界进

行比较。

最后，为了保证解释的准确性，在最不具历史意义的文学手法中，即寓言，是

最需要控制的；而在最具历史意义的手法中，即象征，是最不需要控制的。比喻所

需的控制度在象征和寓言之间。无论是比喻还是寓言，寓言化都是一种需要抵制的

风险。圣经中有太多的真理，就像它是给我们的一样，所以我们不必依靠幻想像鹰

一样翱翔。上帝的道，比任何两刃的剑都锋利，必须插入到人的心里，这样，它深

层的更新力量就能照着造物主的形象再造我们。
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介绍

基督复临安息日会是在但以理书和启示录的预言中诞生并成长的。复临教会的

先驱把这些预言放在教会历史形成时期的中心位置。这样做有几个原因。（1）但

以理书和启示录提供了很多内容，使复临教会的神学在基督教世界中独树一帜。（2）

这些启示文学为复临教会提供了其身份和使命的核心，尤其是坚信复临运动将在世

界为耶稣即将复临所做的准备方面发挥出关键作用。（3）上帝掌控历史的启示观

给我们提供了继续前进的信心，即使当时复临运动的规模还很小而且困难重重。（4）

在对但以理书和启示录的研究中，培养了对末日即将来临的观念，这为在短时间内

将这一信息传遍世界提供了动力。

1. 近期的挑战

推测

在上一代人中，复临教会对但以理书和启示录的理解遇到了许多挑战。有些人

希望扩大我们对这些预言的理解，或将特别的焦点引入到这些预言中，他们提出了

预言对历史的推测性应用。例如，在 20 世纪 90 年代，一些福音传教士教导说，启

示录第 9 章中的蝗虫预表了当时海湾战争期间使用的海军直升机。另一些人则试图

以启示作为判断耶稣降临或其他末日事件之日期的依据，错误地将注意力集中在诸

如 1964 年、1987 年、1994 年和 2000 年等日期上。对这些推测性倾向的警惕已经

导致一些人质疑我们某些核心信仰的有效性。

圣经启示的释经学
蒋 .K. 葆临

第十四章
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替代法

其他相信基督复临的信徒被启示经文的替代性方法所吸引。预言实现解释法在

专业学者中很流行，他们将但以理书和启示录视为原始时间和地点的信息，而不是

上帝所命定的未来事件的顺序。他们说，上帝的子民从这些书中受益，不是因为他

们在历史进程中所处的位置，而是因为他们将圣经中的属灵原则应用到后来的情境

中。以这种方法来对待启示文学就好像它与马太福音或罗马书一样，并无区别。

另一种截然不同的观点认为，启示主要关注的是从我们现在到未来的一段很短

的时间。一些复临教会的圣经研究人员在拒绝接受哈尔 . 林赛的畅销书《消失的伟

大地球》（Late Great Planet Earth）和最近的《末日迷踪》（Left Behind）系列所普

及的未来主义的时代形式的同时，却在但以理书和启示录的每一个角落寻求对末日

的理解。未来主义方法的一个主要动机是“关联性”，即寻找一种比先驱者的应用

更能直接反映当今世界问题的复临教会信息。然而，对但以理书和启示录的研究，

将大部分经文的意义限制在末世的事件上，事实证明人们从中索取的比经文本身所

能提供的还多。复临教会的未来主义形式倾向于一种双重或多重应用的寓言式解经，

这失去了最初的背景和预言语境中的意义。

后现代主义

先驱对但以理书和启示录之理解的另一个挑战来自西方经验中的一个重大哲学

转变，有时被称为后现代主义。从 20 世纪 60 年代开始，西方国家的大多数年轻人

都有一种拒绝全面解决世界问题的倾向。他们质疑先辈们的宗教确定性和科学的自

信。对历史进行详细而有序的梳理，这一启示的想法似乎很难理解，甚至更难让人

相信。尽管后现代主义者比婴儿潮时期出生的老一辈更可能相信上帝，但他们很难

想象每个人都对上帝究竟是什么样子有一个详细的认识。在后现代主义者看来，复

临先驱对自己在历史上所处之位置的信心是与时代格格不入的。

后现代主义对“现代主义”的自信提出了合理的担忧，传教士和教师们在过去

一直吹嘘可疑性的预言解释。有些人过于迅速地将个人观点奉为绝对的真理来宣传。

但我们自己对“大局”某方面的无知，并不能成为否认大局存在的理由。虽然我们

可能不知道真理的丰盛，但它已经在耶稣基督里体现出来，并在他的话语中充分显

现，我们可以和他建立一个有意义的关系。历史上的启示本就是启示的一部分。
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结果

这些以及其他的挑战使得一些复临信徒越来越不重视复临教会先驱对启示的历

史研究法。自由主义者、保守主义者、老年人和年轻人都在尝试不同的方法，并对

传统的方法提出质疑。但这种对末世预言的忽视并不是一个中立的问题。因为它正

在制造一个激进的，无意识的，对复临教会的核心信息产生转变的影响。越来越多

的讲道人离开了预言性的讲道，而每周的证道更注重社会科学的见解和讲故事。

我们的目的

这一章的目的是提供实用的指导方针，以便正确理解圣经的启示。这样的指导

方针可以帮助解经者避免极端的猜测，同时对后现代主义提高适当的警惕。当我们

慎重地对待圣经经文时，我们会发现它肯定了基督复临安息日会的核心身份，同时

指出了对当今世界强有力的新见解。

2. 何为启示

“启示”一词来自启示录（启 1：1）的引言，意思是“启示”或“揭露”。它

被用来描述类似于但以理书和启示录的著作。在古代犹太教中存在着相当多的可比

较的著作，如《埃塞俄比亚的以诺书》、《以斯拉四书》和《巴录二书》。启示性

书籍用故事的形式来揭示上帝的事情，这些事情超出了人类五种感官的理解能力，

比如天堂的真实，以及通向上帝在世界末日救赎的历史进程。这些揭露有时是由超

自然的生灵传达给作者的，比如天使或启示录中的二十四位长老。

世界观

启示的世界观描绘了上帝对历史的全面掌控。启示认为这个世界是邪恶和压迫

的，表面上是在撒但和他的人类同伙的控制之下。但是现在的世界秩序很快就会被

上帝所摧毁，取而代之的是一个全新的、完美的秩序，与伊甸园一样。历史的最后

事件涉及旧秩序与上帝子民之间的严重冲突，但结局是毫无疑问的。上帝要藉着大

能的审判，刑罚罪人，赏赐义人，并重建宇宙。

简单地反思一下就会发现，基督复临安息日会的许多基本信仰都是基于圣经的

启示。对复临信徒来说，但以理书和启示录并不是无关紧要的著作；它们是复临信

徒的世界观及其上帝概念的基础。对于复临信徒来说，拒绝接受这一过时的立场，

将开启复临教会思想的根本转变。本章的目的是展示一种研究启示的方法，以引出
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圣经的意图。一个人如果不对圣经的神圣作者和人类作者的意图深表敬意，就不可

能拥有真正的圣经信仰。

预言和启示

预言和启示的特征。圣经中的预言文学可分为两大类：一类是一般预言，以以

赛亚书、耶利米书、阿摩司书等为代表；另一类是启示预言，以但以理书和启示录

为代表。1 一般预言，有时也被称为“传统预言”，主要关注先知自己的时间和地点，

但偶尔也会涉及有关末日“耶和华的日子”。另一方面，启示预言则把历史视为一

系列由上帝引导的事件，导致并包括地球历史的最终事件。一般预言通常侧重于短

期的观点，而启示预言则侧重于长远的观点。一般预言的主要焦点是当前的形势；

启示预言的主要焦点则是末世的结论。

启示预言是关于人类历史的长期顺序，包括上帝在历史中的主要救赎行为。一

般预言是为了影响人类对救恩的响应而写的，往往以民族和国家的反应为条件。另

一方面，启示预言是无条件的，反映了上帝对最终的胜利和永恒国度的建立的预知。

因此，一个关键性的解释原则是，确定圣经中的哪些预言是一般性的，哪些是启示

性的。一旦确定了体裁，就可以采取适当的方法。

一般预言和启示预言的特征 

一般预言

当下事件和末日事件的混合

短期视角

双重实现

即时焦点

考虑当下的形势

有条件的

启示预言

一系列历史事件

长期视角

单一实现

末世焦点

整个历史的跨度

无条件的

这一决定的主要因素是时间和实现的程度。就其本质而言，启示预言的时间顺

序，仅限于单一的实现。作为一个历史的预言，从先知时代一直持续到末日，并不

存在双重或多重实现的空间。虽然预言的某些方面（如但以理书 2 章的“石头”）

可能会被后来受启示的作者以不同的方式加以应用，但整个预言的原意在它的单一

实现中是完整的。另一方面，一般预言，如约珥书 2：28-32，可以很容易应用于最
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初的情况，以及将来类似的情况。最近，在基督复临安息日会以外的学术界似乎也

普遍支持这种区分。

历史主义方法

启示预言的历史顺序致使复临教会的先驱们，与当时几乎所有的新教注释者保

持一致，在解释但以理书和启示录时，采用了一种被称为历史主义的解释方法。以

历史主义的解经方法来理解但以理书和启示录的预言，即通过从先知时代到世界末

日上帝国度的建立的一系列事件来满足它们在历史时期的实现。这种方法一直是基

督复临安息日会解释启示的基石。

最近的研究表明，数百年的历史主义方法是如何让位于时代未来主义和更为学

术性的末世预言实现主义。2 历史主义在很大程度上失去了人们的信任，乃是因为

在 1842 年和 1843 年，米勒尔派从基督即将复临的普遍期待转变为试图确定确切的

时间。随着撒母耳 . 斯诺领导的“七月运动”所设定的时间的流逝，米勒尔主义的

方法和米勒尔本人也成了人们嘲笑的对象，这种嘲笑在一些学术界延续至今。

虽然历史主义在大众意识中已被预言实现主义和未来主义所取代，但事实上它

并没有消亡。它以一种改良的、部分更新的形式存在于那些将信仰建立在米勒尔传

承之上的教会中。它有时会受到日期设定的影响，以及更多地关注历史和报纸而不

是圣经经文注释的倾向所破坏。一个平衡的历史主义者的解经是从圣经经文中汲取

动力，而不是从潮流或外部假设。

3. 合理的解经方法

上帝在人们所在的地方与他们相遇

上帝在人所在的地方与他们相遇，这是一个普遍被接受的圣经解释原则。换句

话说，圣经是在特定的人类时间、地点、语言和文化中被赋予的。受过高等教育的

保罗，上帝以不同于渔夫彼得的方式，向他表达启示。约翰用简单明了的希腊文写

作。另一方面，希伯来书的作者展现了新约圣经中最复杂、最书面的希腊文。因此，

这个神圣的话语通过人类文化的脆弱性，以每个读者都能理解的方式表达出来。为

了正确地理解圣经，我们需要在目前尽可能的情况下，根据其原始背景来解释每一

段经文。

虽然这一原则在圣经中是普遍适用的，但它是否适用于启示的大范围历史顺
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序？当但以理和约翰将上帝所启示的异象记录在册时，上帝是否仔细察看了他们所

记录的语言、时间和地点呢？事实上祂确实察看了。圣经中的启示也在上帝子民所

在的地方与他们相遇。启示录的本意是要使看见的人和听见的人都明白（启 1：3）。

基督的异象，是约翰使用在旧约圣经中过去的语言，作为其象征意义的主要来源。

上帝也在但以理书中和人们相遇。在但以理书第 2 章，上帝通过一个像 ( 偶像 )

向尼布甲尼撒描绘了未来的世界帝国。这在当时和当地是说得通的，因为对异教的

国王来说，世界上的列国是他们所崇拜的神明之光辉的对应物。另一方面，对希伯

来先知但以理来说，世界上的列国就像凶残贪婪的野兽，伤害他的子民（但 7 章）。

这两个异象的主要信息是一样的，表明上帝掌管着历史（但 2：21；7：26-27）。

所以，在但以理书 7 章的异象中，上帝再次借鉴了先知的知识和背景。这一次，

他并没有从巴比伦的世界中汲取象征符号，而是根据创世记 1-2 章的创世故事来塑

造了这一异象。上帝用一个新的创造来描述但以理的未来。但以理书中的前两个异

象的历史顺序大致相同（但 2：45；7：17）。但在他对形象描述的选择中，上帝在

那里与启示的作者相遇。

上帝在人们所在的地方与人相遇的原则，即使在启示文学中，也有许多一般的

释经学含义。

1. 当上帝显明祂自己的时候，他总是以先知的时间、地点和环境来说话。这意

味着，当我们研究启示文学时，我们必须始终从最初的时间、地点、语言和环境开始。

上帝的话语在今天的意义，不会与他先前在异象中所指示的信息相抵触。

2. 启示异象的目的不仅仅是满足人类对未来的好奇心。这是一个关于上帝的品

格和作为的信息。如果只把启示作为开启未来的钥匙来研究，就等于错过了一位来

寻找并向祂的子民启示的上帝的信息。

3. 启示是以人为本的。它的目的是安慰和教导上帝地上的子民。虽然一段经文

的细节可能与另一个时间和地点有关，但上帝却用它来给最初的接受者一个充满盼

望和警告的强有力的信息。这种盼望和警告的信息在整个历史中对每一位阅读这些

异象的人都具有重要的属灵意义。虽然一段经文的历史顺序只有一个单一的实现，

但更大的盼望和警告的信息却是适用于所有时间和地点的。
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异象与解释

然而，鉴于这些事实，必须区分启示异象的时间和解释它们的时间。在一个异

象中，先知可以从地上升到天上，从过去到时间的尽头来回穿梭。这异象不一定发

生在先知的时代和地方。但是，当后来向先知解释这异象时，解释几乎总是来自先

知的时代、地方和环境。

我们在但以理书第 2 章中清楚地看到了这个原则。虽然神像的异象将尼布甲尼

撒带到了世界历史的尽头，但先知但以理对异象的解释还是基于尼布甲尼撒所处的

时代和地点。这个解释以一个直截了当、毫不含糊的声明开始：“你就是那金头”（但

2：38）。尼布甲尼撒随后被告知，就时间而言，接下来的一系列帝国是“在你之后”

的（2：39）。

与但以理书 2章一样，第 7章的启示预言分为两部分：对异象的描述（但 7：2-14）

和对异象的解释，是用先知的语言、时间和地点给出的（7：15-27）。因此，每当

异象转向解释时，“上帝在人们所在的地方与他们相遇”的原则必须适用于所给出

的解释。这对解释难懂的启示经文有着深远的意义，例如启示录 17：7-11。

解释的一般原则

尽管上帝的目的是希望和警告，启示往往成为时间设定者和推测者的“避风港”。

启示象征的非明确性使得人们很容易将思想、概念和需求理解成象征主义。我们如

何保护自己对启示的研究不受推测的影响呢？五项一般原则可以作为指导。这些形

成了我有时所说的“生命释经学”，这是一个一生的过程，让圣经以它的方式存在

于我们的生活中，而不是仅仅寻求满足我们自己的需要和目的。

祈祷和谦卑。当我们接触任何圣经经文，特别是启示的经文时，重要的是要在

大量的祷告中，以谦卑的态度研究它们。人的本性是缺乏受教的灵（耶 17：9）。

对上帝的真正认识并不仅仅来自单纯的知识学习或学术研究（约 7：17；林前 2：

14；雅 1：5）。因此，对启示经文的研究，需要从真实的祷告开始，无论付出什么

代价，祈求上帝的灵向我们开启真理的大门。只有这样，圣经才能真正成为我们的

老师，而不是我们的仆人。

运用不同的翻译版本。每一版本的翻译都有其局限性和劣势，在一定程度上反

映了译者的偏见。可以通过比较多个不同的翻译版本，最大限度地减少这种局限性。

大多数译者都同意，希腊文或希伯来文经文中隐含的含义可能相当清楚，可以放心
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参照这类译本。

专注于清晰的经文。把你大部分的研究时间花在圣经的清晰经文上。清晰的经

文为读者奠定了圣经信息之中心主题的基础，保护解经者避免误用那些比较模糊的

经文。研究像但以理书和启示录这样的书卷的一个重要的保障，就是不要把它们作

为研究圣经的唯一焦点。只有那些完全以圣经清晰的中心教导为基础的诠释者才能

更好地理解它们。

专注于广泛阅读。把你大部分的学习时间花在阅读圣经上，而不是专注于使用

经文索引。当你从头到尾地阅读圣经书卷时，圣经作者在控制着材料的顺序和动向。

因此，对圣经的广泛阅读，将解经者固定在原作者的意图上。另一方面，在使用索

引时，是我们在控制学习的方向和内容。虽然索引研究是一个有价值的工具，但也

存在一定的危险，那就是当局者迷。纵然身在林中，看到的只是树木，而不是森林。

广泛阅读圣经能使我们的眼睛聚焦在大局上。

同工的批判。仔细注意同工的评价（那些像你一样认真研读圣经的人），特别

是那些与你意见相左的人，或是那些精通原文圣经和解经工具的人。在理解圣经的

过程中，最大的问题之一就是我们每个人都有一种自欺欺人的本性（耶 17：9）。

对付自欺的一个好办法，就是让自己的理解不断地接受别人的评论，而这些人也同

样努力地去理解这些经文。

那些通过广泛阅读清晰的经文，并认真倾听他人纠正的人，使自己沉浸在圣经

的大画面中，最终将获得两大好处。他们将远离感觉主义和设定日期的陷阱。当一

个人更好地理解上帝在人类历史上稳定可靠的运作时，他们将享受到奇妙的安全感

和认同感。

查找启示的顺序

虽然但以理书和启示录被广泛地认为是启示类书卷，但从狭义上讲，它们都不

属于完全的启示。但以理书包含了许多散文式叙事风格的故事，特别是第 1，3-6 和

10 章。启示录包含了七封写给小亚细亚七个教会的书信（启 2 和 3 章）。虽然许多

评论者在这些信件中看到了历史的脉络，但这可能并不是经文的主要目的。

顺序标记。启示经文历史顺序的一个重要标志是单词、短语或时态的变化（为

了方便起见，我把所有这些都称为顺序标记），这些变化表明时间、事件或制度的

依次流逝。在但以理书中，这样的顺序标记本身就足以证明启示的顺序。例如，在
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但以理书第 2 章，很明显，异象开始于尼布甲尼撒的时间和地点，因为“你就是那

金头”（但 2：38）。“在你之后”（2：39）、“另一个”（2：39）和“最后”（2：

40）这些术语（顺序标记）表明了将跟随在尼布甲尼撒王国之后的接续的王国。这

四个阶段之后是第五个阶段，铁和泥的混合王国（2：41）。这异象及其解释的高

潮出现在“那些君王还在位的时候”（2：44）。上帝的石头王国的到来是这异象

的最后事件，它结束了整个历史进程。因此，但以理书第 2 章的异象是一个具有明

确历史顺序的启示预言，从尼布甲尼撒时代一直延续到地球历史的尽头。但以理书

第 7 章提供了相似的顺序标记。

顺序标记也有助于识别启示录中的启示顺序。举个例子，七号中就包含了许多

时间段。有五个月的时期（启 9：5-10），42 个月的时期（11：2），1260 天的时期（11：

3），还有三天半的时期（11：9，11）。号筒的连续性在第四位天使吹号后的灾难

系列中得到了有力的证实（8：13；9：12；11：14）。第五、六、七号不仅是按时

间顺序出现的；而且每一个都是在下一个开始之前完成的。这与但以理书的启示顺

序提供了一个强烈的对比。

角色介绍。启示录中历史顺序的另一个重要标志是文学策略，我们可以称之为

角色介绍。在整本书中，启示录的作者在描述人物在异象出现时的行为之前，都会

概括性地介绍他们。换句话说，当一个角色第一次出现在书中时，对角色的外观有

一个大致的描述，通常还会有一些之前的行为，然后是角色在异象的时间和地点设

置的背景下所采取的行动的描述。这些人物介绍的段落通常会提供清晰的顺序标记。

例如，在启示录 11 章，对两名证人的外貌进行了描述，并对他们的特征和行

为进行了全面的描述。虽然这些介绍使用了现在和将来的时态，但它显然在时间点

上要先于后面异象的描述（11：7-13）。第 7 节及之后的事件只有在第 3 节的 1260

天结束时才会发生。在启示录 13：1-7 中，海兽在最后的冲突之前的行为是用“不

定（过去）时”来描述的。然后，故事转用现在时态和将来时态来描述海兽及其伙

伴们在历史终结时的行为（13：8-10，12-18）。因此，当启示中的角色第一次出现

在经文中时，通常会对其“来历”或在异象之前的行为进行一个简要的描述。因此，

这个角色的行为就会被描绘成两个或多个阶段。

旧约圣经根源

阅读启示录时，你会完全沉浸在旧约圣经的氛围中。虽然启示录从来没有直接

引用旧约圣经，但它反复在经文中用一个词，或是一个短语来暗示它。
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在启示录中发现启示顺序的最好方法之一，就是找出旧约圣经中包含一系列事

件的暗示结构部分。例如，与七号筒在结构上的主要相似之处包括创世、出埃及的

瘟疫，和耶利哥的战争。这些旧约圣经故事中的每一个背景都包含了一系列的日子

或事件，意味着号筒也可以被理解为一系列的事件。

4. 启示的象征意义

启示用符号来传达真理。就其本质而言，符号表达了双重含义。一个是字面意

思，这个词在日常生活中的主要含义。然后还有第二层含义；字面意思超越了自身，

指向第二层意义，而第二层意义只有在与第一层意义相联的时候才会显明。这两层

意思甚至可以是相反的！在启示录中，狮子代表羔羊，死亡表示胜利，受害者是胜

利者！

这一事实使得启示类书卷既难以理解，又蕴含着丰富的潜在意义。同一个符号

在不同的语境中可能代表着不同的含义。为了正确地解释一个符号，人们必须将它

许多可能的含义，有时甚至是相互矛盾的含义与它所使用的文学语境相比较。

象征意义是但以理书在异象中的主要用词原则，从一开始就证明了这一点。在

但以理书 2：45，尼布甲尼撒的梦 / 异象的讲解是这样表述的：“至大的上帝已经

向王显明后来必有的事了。”但以理书第 2 章的异象是尼布甲尼撒现在和将来所要

发生之事件的图示。但以理书的希腊文翻译家用 sēmainō（“已经表明”）来表达

上帝“已经用符号”向王表达了将来会发生的事情。

启示录的开篇就明确提到了但以理书第 2 章。启示录 1：1 借鉴了但以理书 2：

45 和它的“sēmainō”概念。但以理书 2 章的提及清楚表明，整个启示录都是以象

征手法作为主要的交流方式。除非通过仔细的研究表明必须按字面意思来理解这段

话，否则启示录中的经文应该被视为是象征性的或比喻性的。

象征的类型

如何解释象征呢？这个问题的最好答案可以在 G.K. 比尔的启示录注释的导言

中找到。3 比尔鼓励研究启示录的解经者要认识不同类型象征的作用方式。例如，

隐喻是“有意越过一个词语的意义界限”。如果有人像耶稣那样说，“彼得，你是

一块石头”，那你就是在越过一个有生命的物体和一个没有生命的物体之间的界限。

你把岩石这个物体的一个特征，应用到彼得这个人的身上。虽然隐喻超越了彼得和

岩石的界限，但通过比较，人们对彼得的描述更加丰富了。
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虽然“彼得是一块石头”的比喻相当直白，但比尔也认为，象征往往有多重意

义，并不是简单的比较。例如，启示录中关于水的概念可以作为营养的隐喻（正面：

启 22：17；反面：8：11），比作权力和毁灭（9：14；17：15），以及形成障碍的

东西（16：12；也许包括 21：1）。在这种情况下，象征所处的语境会告诉读者，

在众多可能的含义中哪一个是可以理解的。

一旦某个象征符号的给定意义在一个作品中被确立，这个相同的意义通常会在

该书之后的内容中被重复使用，除非后面的上下文需要不同的理解。如果在作品中

没有提供某个符号的意义，就要考察该符号在圣经其它部分和古代文献中的使用方

式。但以理书和启示录的读者可以从注释和诸如圣经词典、学术词典和索引等资源

中获取这些信息。

另一种解释象征符号的方法是考察符号所引起的图像与符号的文字主题之局限

性之间的对应程度。例如“乔治是一只狼”，在这个比较中，乔治的人性排除了像

狼一样的联想，如皮毛、尖耳朵和大牙齿。除非乔治比大多数人表现出更大程度上

的这些特征，否则把他与狼相比，很可能仅限于狼的某些行为，而不是它的外表。

怎样才能发现象征符号的存在？比尔提出了至少有六种方法。（1）两个意义

完全不同的词的正式连接；“七个灯台就是七个教堂。”（2）使用一个关键的描

述性术语来提醒读者不寻常的意义；“七星的奥秘”。（3）按字面意思解释的可

能性极小；“我吃了这书。”（4）如果按字面意思理解，这种说法将是极其错误

或自相矛盾的；“这两个见证人就是两棵橄榄树和两个灯台。”（5）使字面解释

变得不可能的语境。（6）在书中的其他地方用比喻清楚而重复地使用同一个词。

比尔指出，最后一项可能是最有帮助的。

数字在启示中的使用

比尔提到的启示类象征的另一方面是数字的使用，这些数字通常被视为符号。

比尔提出，七是一个完全的数字，而四代表了这个概念在范围内具有普遍性或全球

性的扩展。十二代表多样性的统一，就像以色列由十二个支派组成的一个国家一样。

十也代表完全。除了对数字的明显使用，启示录通常是以四和七的模式排列的。因此，

在启示录中，解经者不仅需要注意书中的数字，还需要计算符号的组合，这些符号

可能具有一种引申的意义。

比尔在数字象征的领域，没有在但以理书和启示录中提到使用“年 - 日”的原

则来解释时间周期。虽然这一原则已经在几个世纪前就被圣经的解经者阐明了，但
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就当前对这个问题的最好的处理方法，可以在威廉 . 谢的著作中找到。4 当面临不寻

常的时间周期，例如 1260 天；1335 天；以及一载、二载和半载，这些都出现在圣

经的启示中，如何来解释这些时间周期——是按照字面意义上的天数，或是作为相

等年数的象征？有一个强大的解经基础来把它们解释为象征。例如，但以理书 9：

24-27 指的是一个 70 个 7 的预言时期。在这些“7”内，耶路撒冷和圣殿将被重建，

弥赛亚将要来到，他将被剪除，或被杀。所有这些事件不可能在一年半内发生。

但以理书中以“一日顶一年”的象征意义的可能性，是基于对但以理书的两个

方面的解读。首先，它取决于一个人对预言的信心。一个没有受启示的人是没有办

法成功且准确地预测未来几百年所发生的事件。第二，这也是以第六世纪的年代为

基础的。如果但以理书写于公元前六世纪，而小角被认为是罗马，不是安条克四世，

那么但以理书的预言时期至少要持续几个世纪。如果从字面时间来衡量，但以理书

的预言时期甚至连那段历史的一小部分都不会跨越。

在经文中，正如谢所指出的，这些时期的第一个特征，就是它们的象征性，

这是它们的象征语境。例如，但以理书第 8 章 2300 日的预言，就被包含在一个具

有各种其他符号的场景中，如公绵羊、公山羊、四角，和一个小角（参但 7：21，

25）。这些时期的第二个特征，是它们通常被赋予了单位的象征性，用“晚上和早晨”

来代替“日”，用“一载，二载，半载”来代替“三年半”。第三，时间周期是用

数量来表示的，希伯来人通常不会用它来确定将来某个事件的日期。希伯来人通常

会说某个事件发生在未来的 6 年零 4 个月的 20 天（尽管如此精确的描述是罕见的），

而不是 2300 日。圣经中关于“年——日”的预言是以不寻常的数字为特征，例如

1260 天，70 周，和 42 个月。

在古代，有没有明确的日和年的关系的例子呢？按照圣经的说法，“年——日”

原则在民数记 14：34 和以西结书 4：6 的传统预言中有明确的表述。在民数记 14：

34，耶和华告诉摩西，探子窥探应许之地的四十日，将预示以色列人在旷野漂流的

四十年。在以西结书 4：4-8，先知要躺卧总共 430 天，以代表以色列家和犹大家违

背上帝旨意的 430 年（君主制时期）。在每种情况下，一天清楚地代表一年。

希伯来语的“一年为一天”的概念包含在安息年的概念中。每周的安息日成为

七年农业周期的基础（出 23：10-12）。第七年，地要休耕，为要“守圣安息”（利

25：4-5）。安息年显然是以每周的安息日为模式，原则上以一年为一天。因此，在

启示的顺序中，存在一种不寻常的编号形式（例如“2300 日”或“一载，二载，半

载”或“1260 日”）通常应该根据年——日原则来理解。
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5. 示范经文

但以理书第 7 章

但以理书第 7 章包含了书中直接与但以理沟通的第一个异象。就像本章之前的

叙述一样，这个异象是用亚兰文写成的（在第 8-12 章中使用希伯来文）。但以理书

第 7 章在很多方面都是但以理书的中心，这让它成为在启示解释的简要研究中一个

很好的例子。

与第 2 章相似，但以理书第 7 章的异象是由一个“异象公式”（但 7：1；比照

2：28）引入的，随后是对异象的解释（7：15-27；比照 2：36-45）。这两段经文都

涉及四个王国（2：37-40；7：17），其中有一些编号，“第一”，“第四”，等等

（2：39-40；7：4，5，7）。在这两个异象中，第四个部分均有提到（2：40；7：7），

涉及铁，并使用毁坏的语言来形容。这两个异象都以上帝国度的最终建立而达到高

潮（2：44-45；7：27）。赐下这些异象的上帝，是在用重述要点的原则来更清楚地

传达他的启示。

这与第 2 章也有许多不同之处。在第 7 章，没有冗长的叙述来引导这一异象。

另一个新元素是小角的力量，它能拔出三个角，并能说夸大的话（但 7：8）。还有

一个天上审判的场景（7：9-14），有案卷，有亘古常在者，有人子。因此，在解读

但以理书第 7 章的时候，与被广泛认为是一个历史顺序的但以理书第 2 章进行比较

和对照是很有帮助的。

在但以理书第 7 章，有没有指向启示历史的顺序标记呢？有几个这样的标记值

得我们注意。首先，“异象公式”被重复了三次，“在夜间的异象中我看到。”这

些都出现在第 2、7和 13节。这将异象分为三个部分或场景：（1）从海中上来的兽（但

7：2-6），（2）第四个兽和审判（7：7-12），（3）人子（7：13-14）。另外还有

一个附加的公式，表示时间顺序的进展，在新国际圣经译本中大致翻译为“在我面

前”或“在那之后”，但在新美国标准版圣经中更一致和更清晰地翻译为“注视”。

这一术语（亚兰文：waarû）出现在第 5、6、7、8（两次）和 13 节。将这两种语言

线索结合起来，我们就可以得出以下异象的结构：

场景 1： （但 7：2-6） 从海中上来的兽

  4 节： 狮子

  5 节： 熊

  6 节： 豹
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场景 2： （但 7：7-12） 第四个兽和审判

  7 节： 难以形容的兽

  8 节： 十角

  8 节： 小角

   审判的场景 （9-10）

   审判的判决 （11-12）

场景 3： （但 7：13-14） 人子

  13 节： 人子就近宝座

   接受权柄 （14）

但以理书第 7 章清楚地展示了一系列历史事件或制度的启示模式，以上帝的国

度达到高潮（但 7：13-14，26-27）。虽然这一章并没有明确地指出这一异象的起点，

但与第 2 章的大量相似之处表明，起点就是先知时代的巴比伦（尼布甲尼撒的孙子，

伯沙撒的时代）。因此，但以理书第 7 章将是一个完整的历史顺序，涵盖了从但以

理时代直到历史终结时上帝国度的整个历史。

在但以理书 7：15-27 对异象的解释中，出现了额外的顺序标记。但以理书第 7

章的小角，是直接从第四个兽的十角中产生的（7：7：“头有十角”）。但这小角

是在十角之后出现的，扎根于第四个兽身上。而十角是在第四国建立以后而兴起的

（7：24）。所以在解释第四个兽的形象时，其中有一个顺序。

对小角的描述中有以下几个特征和行为：（1）它说夸大的话（但 7：8，20）；（2）

它与圣徒争战，并胜了他们（7：21）；（3）它的性质不同于早期的王，他们是政

治性质的（7：24）；（4）说夸大的话在 25 节解释为“对抗至高者”（5）与圣徒

争战被重新定义为“迫害圣徒”（7：25）；（6）他将“试图改变节期和律法”，

这只有上帝才能做（2：21），（7）他统治圣徒的时期持续了“一载、二载、半载”（7：

25）。在基督复临安息日会的学术界，有一个长期的共识，那就是但以理书第 2 和

7 章的四个主要国家代表巴比伦，玛代波斯，希腊和罗马，与但以理书第 2 章中更

明显的顺序一致。类似的共识还包括，但以理书的小角力量代表着中世纪的教皇权，

这一权力在性质上不同于地球上的世俗权力；迫害圣徒；更改十诫，特别是安息日；

统治西欧达一千多年。

但以理书第 7 章的异象，与其说是给先前的异象增添了新的元素，不如说是对

后来的异象进行了详尽的阐述，即在第四个王之后和上帝永恒国度建立之前的那段

时期。因此，在但以理书第 7 章，我们看到了一个启示预言，它回顾了与但以理书
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第 2 章相同的历史顺序，从先知时代一直持续到历史结束上帝国度的建立。对这种

情况提出质疑的唯一理由就是，如果这些预言不是在事件发生之前写的，而是在公

元前 165 年左右，是事后对历史结果的记录。因此，对于复临教会的学者来说，关

于但以理书释经学的决定性问题是，这本书的写作时间是以公元前六世纪为依据。

启示录第 12 章

解释但以理书时所用的方法，也应适用于启示录。它必须包括查找顺序标记、

角色介绍，以及表明历史顺序的旧约圣经引用。在启示录 12 章的材料中给出了以

下这样一个评价的例子。在对启示录 12 章这个相对直接的例证进行分析之后，我

们将进一步研究启示录 17 章中相对复杂的经文。

选择启示录第 12 章作为研究样本的一个很好的理由是，它被广泛视为整本书

的中心和关键。传统上，复临教会把启示录 12 章理解为基督教历史三个连续阶段

的启示预言。首先，是公元一世纪的基督事件（启 12：1-5）。第三阶段是龙和余

民之间的最后争战（12：17）。第二个阶段是 1260 年的中世纪及以后的罗马教皇

统治时期。

我们注意到在 12 章中包含着两个表示时间变迁的顺序标记。在启示录 12：6，

妇人在旷野被上帝养育了 1260 天。在启示录 12：14，她被照顾了一载，二载，半载，

大致和启示录 12：6 的时间相同。所以启示录 12 章不是在描述一个事件，而是一

段相当长的时期。

当读者意识到隐藏的短语“一载，二载，半载”（启 12：14），毫无疑问是基

于但以理书的两个启示预言（但 7：25；12：7）的时候，这种印象就更加深刻了。

进一步的研究发现，启示录 12 章始终是建立在但以理书的基础上。启示录 12：3-4

的龙具有一些与但以理书第 7 章的兽和小角相似的特征（但 7：7，24；8：10）。

启示录 12：7-9 天上的争战，引用了但以理书中的几处描述（但 10：13，20-21；

12：1）。这种对但以理书启示预言的广泛运用，加深了这样的印象，即启示录第

12 章应该按照类似的思路来解释。

最后，启示录 12 章包含了一些典型时间顺序的角色识别特征。第一，一个妇

人出现在天上，身披日头，脚踏月亮，头戴十二颗星的冠冕（12：1）。这些象征

意味着妇人的“家谱”是建立在旧约圣经中一个贞洁妇人的形象基础上，作为忠诚

的以色列人的象征（赛 26：16-17；54：5；66：7-14；何 2：14-20）。但在第 5 节，

她是在启示录 12 章的异象背景下行事的，她生了一个男孩，被广泛认为是耶稣的
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象征。因此，启示录 12：1-2 对她品格和行为的描述，明显是先于第 5 节的行为。

在她生下孩子后（12：5），就逃离到旷野，在那里住了很长一段时间（12：6）。

所以在启示录 12：1-6，妇人的经历实际上被分为三个阶段：（1）她出现和怀孕的

时期，（2）分娩的时期，（3）逃入旷野的时期。

本章介绍的第二个角色是龙（启 12：3-4），它代表魔鬼或撒但（12：9）。启

示录 12：4 描述了龙在异象背景下的最初行动，它在妇人面前等待，试图在孩子一

出生就吞吃他。学者们普遍认为，启示录 12：5 龙对男婴的攻击代表了希律王企图

通过杀死伯利恒所有的婴孩来消灭婴孩基督（太 2：1-18）。但是对龙的描述，就

像对妇人的描述一样，让人回想起在这异象发生之前的一段时期。

龙的关联可以从但以理书第 7 章的头和角发现（启 12：3）；它体现在为撒但

服务的世界各国中。事实上，它的血统可以追溯到伊甸园（“古蛇”- 启 12：9，

15）。在攻击妇人之前，它的尾巴拖拉着天上星辰的三分之一，摔在地上（12：4）。

但当男孩逃脱时，龙的行动还没有结束（第 5 节）。龙追赶妇人到旷野（12：

13-16），并最终与她其余的儿女争战。所以，第 12 章中的龙实际上是按照四个连

续的阶段来描述的：（1）它攻击了三分之一的星辰（12：4）；（2）它攻击了男孩（12：4-5）；

（3）它攻击了生男孩的妇人（12：13-16）；最后，（4）它要攻击其余的儿女。妇

人和龙的特征与行为都暗示了一个历史启示的连续时期。

本章介绍的第三个角色是男婴——妇人所生的儿子。这个角色的介绍是独特的，

因为它没有集中在这个男孩之前的行动，而是在异象之后的行动。用将来时态，把

他描述为“将要用铁杖辖管万国的”（启 12：5）。这是对诗篇 2：9 的引用，描述

了耶稣在末世的审判角色。紧接着下一句又回到了异象的过去式，“她的孩子被提

到上帝宝座那里去了。”所以，在启示录 12：5 提到了耶稣基督的降生、升天，和

最终的胜利。

经文中的这些标记指出了一个类似于但以理书第 2 和 7 章的启示顺序。这一异

象从先知的时代开始，并分阶段地走向地球历史的最终争战。

第一阶段：耶稣和约翰的时代。在启示录 12：4-5，龙攻击的结果是把妇人和

孩子分开。男孩被提到天上，妇人在上帝的保护下逃到旷野，但仍在地上（12：6）。

当男孩到达天上的时候，那里爆发了争战，结果龙和它的使者失去了他们在天上的

位置，被摔在地上（12：7-9）。这场争战是什么时候发生的？第 10 节清楚地指出

了与 7-9 节的争战相同的时间点。“我上帝的救恩、能力、国度、并他基督的权柄，
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现在都来到了！因为那在我们上帝面前昼夜控告我们弟兄的，已经被摔下去了”（特

别强调）

天上开始争战的时候，就是上帝的国和基督的权柄明显确立的时候（启 12：

10）。在启示录中，这发生在羔羊升天的时候（启 5：5-6，比照 3：21，徒 1：9-11）。

然而，启示录 12：7-9 的语言也让人想起启示录 12：4，其中龙拖拉着天上星辰的

三分之一，被摔在地上。但是那个事件发生在基督降生之前，而启示录 12：7-9 的

战争发生在升天之后。所以在这一章中记录的两次从天上被摔下来，是发生了两件

不同的事情，一件是在基督出生之前 (12：4)，另一件是在他升天之后 (12：7-10)。

龙拖拉着天上星辰的三分之一被摔在地上，是在基督降生之前多久发生的？复

临教会的传统答案是“在创世之前”。这一章并没有提到这一行动的确切时间，但

在启示录 13：8 中有一个强烈的暗示，在那里，羔羊被描述为“从创世以来被杀的”。

这段描述在整本书中找不到相关的语境，除了在启示录 12：4 中龙的行动代表了对

羔羊的原始攻击。所以，虽然启示录 12：7-9 天上的战争，显然是在十字架的背景

下发生的，然而，它还是呼应了早期的争战。

因此，基督在地上的生活中，参与了一场在他到达地球之前就已经在天上开始

了的争战（启 12：3-4）。在耶稣升天的时候，他建立了自己的国度，并把“控告

弟兄的”（12：7-10）赶出了天庭。启示录 12：7-12 的描述意味着，在基督事件之后，

撒但对天上的会议不再有任何影响。有趣的是，尽管龙出现在 12 章的所有四个阶

段的争战中，但耶稣的行为，表现在男婴，羔羊，基督，可能还有米迦勒的形象中，

仅限于第二个阶段，即耶稣的出生、生平、死亡、复活、升天，和天国的统治（12：

5-10）。

第二阶段：广义的基督教历史。启示录 12：12 将我们的注意力重新拉回到地

上，在妇人的身上。在启示录 12：6，她逃到旷野，现在她又成了魔鬼 / 龙的焦点，

撒但因它被驱逐出天庭而愤怒，因为它知道“自己的时候不多了”。启示录 12：

12-16 是耶稣和约翰的时代（第一阶段）和地球历史的最后事件（第三阶段）之间

的桥梁。它简要地描述了在上帝的眼中，从十字架时代到第二次降临之前的历史长

河中的关键事件。

龙从天上被赶出去，就到旷野去逼迫那妇人（启 12：13）。在启示的语言中，

我们得知，在耶稣升天之后，地上的教会受到了撒但愤怒的攻击（12：13-16）。

启示录 12：13-16 的描述让人回想起旧约圣经中的几个故事：但以理书第 7 章
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的异象，以色列人出埃及，以及伊甸园的试探和堕落。“一载，二载，半载”的语

言让人想起但以理书 7：25 的内容，还有那七头十角的龙逼迫妇人的场景。在但以

理书第 7 章，罗马被分裂成十个部分后，紧接着是小角的势力，它要迫害和“折磨

至高者的圣民一载、二载、半载”（但 7：25）。历史上唯一一个与这一描述相匹

配的时期就是中世纪，当时罗马教皇统治着西方世界，并将基督教的信仰形式变得

模糊。

“蛇的口”（启 12：15）使读者想起了伊甸园中蛇的欺骗之言（创 3 章）。因

此，在旷野中攻击妇人（忠实的教会）的洪水，意味着欺骗性和诱惑性的话语，以

及迫害的势力。在中世纪，以基督的名义向人们灌输非圣经的教义。

妇人藉着大鹰的两个翅膀逃到旷野（启 12：14），这让读者想起以色列人出埃

及的经历，上帝“用鹰的翅膀”将以色列民族带出埃及（出 19：4）。因此，这位

代表上帝子民的妇人的经历，是建立在旧约圣经以色列人的经历之上的，在基督时

代之前或之后都是如此。

在启示录 12：16，“地”帮助了这个妇人。这是对出埃及记和以色列旷野经历

的进一步暗示。旷野保护了以色列免遭红海和埃及军兵的“洪水”。如果说“海”

也代表了地球上的固定人口，那么这里的“地”可能代表了更荒凉的地方，在那里

上帝的真子民可以躲避仇敌的欺骗和迫害；就像中世纪欧洲的阿尔卑斯山脉，以及

后来的北美和南非等地。在 1260 年的末期（16 世纪到 18 世纪），许多力量聚集在

一起高举圣经，并结束了对上帝子民的迫害：宗教改革、启蒙运动、美国和法国的

革命，以及 19 世纪传教士大扩张的开始。在这段相对平静的时期里，龙准备进行

最后的攻击（启 12：17）。

第三阶段：对余民的最后攻击。启示录 12：17 是对启示录在描述地球历史终

结时对一场重大的、最后危机的简要介绍。它表明，在最后的争战中，有两方势力，

一方是以龙为代表，另一方是余民。但是龙并没有立即发泄怒气。相反，它“离开”

去发动战争。为什么？因为在启示的历史进程中，它因屡次失败而懊恼。它没有消

灭妇人的男孩（启 12：3-5）；它已经无法继续留在天上（12：8）；它也没能消灭

那个妇人（12：16）。由于屡次的挫败，它意识到自己缺乏力量去战胜上帝的旨意，

于是它决定与它的两个盟友，一个来自海中的兽，一个来自地中的兽，一起进行最

后的攻击（启 13：1-18）。因此，余民最终将面对三个对手：（1）龙，（2）海兽，

（3）地兽。
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在启示录中，上帝经常以三的形式被提到——代表父、子和圣灵（启 1：4-5）。

所以启示录第 13 章中的龙、海兽和地兽似乎是三位一体的仿造品，是真神的替代品。

启示录 13章指出，将有一个巨大的，最终的世界性的欺骗，即一个假冒的“三位一体”

站在真神的位置上。假冒的目的是为了欺骗世界。启示录 12：17 概括了地球历史

的最后阶段，启示录的其余部分详细阐述了这个概要性的介绍。

因此，启示录第 12 章清楚地展示了预言历史的连续阶段，并以但以理书第 2

章和第 7 章的启示历史类型为特征。仔细观察经文中的标记，作者对角色介绍的使

用，以及旧约圣经的运用方式，使我们发现了基督教历史的三个阶段，从耶稣和约

翰的时代一直到万物的终结。当我们注意到，在这一章中，至少有两个主要角色活

跃于耶稣降生之前（以下我们将称之为第零阶段），启示历史总共有四个连续的阶段。

这些可以概括如下：

1） 第零阶段： 在异象出现之前 （启 12：1-4）

起初天上的争战 （4）

龙象征着地上的国家 （3）

妇人代表旧约圣经中的以色列 （1–2）

2） 第一阶段： 耶稣和约翰的时代 （12：5，7-12）

妇人生下了男孩 （5）

他被提到天上 （5）

天上的争战 （7–9）

即位和得胜 （10–11）

过渡 （12）

3） 第二阶段： 蛇攻击妇人 （12：6，13-16）

从这里开始，妇人代表着教会 （6）

龙逼迫妇人 （13）

她逃到旷野，被保护了 1260 天 （6，14）

蛇吐出水来要把妇人冲去 （15）

地帮助了妇人 （16）

4） 第三阶段： 龙和余民 （启 12：17，等）

龙发怒，离开去准备争战（12：17）

它号召盟友参与这场争战 （13：1-7，11）

假冒“三位一体”的欺骗和迫害 （13：8-10，12-18）

余民的回应 （14：1-13）

耶稣再来 （14：14-20）
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启示录第 17 章

作为一个整体来说，启示录 17 章并不是一个具有历史顺序的经文。引导异象

的天使是 16 章的七碗天使之一（启 17：1）；所以这一章是对前一章某方面的详细

阐述，前一章是发生在人类恩典时期结束之后（启 15：5-8）。因此，从我们的角

度来看，启示录 17 章是关于未来的事件；它们与地球历史的结束事件有关。有一

个女人，预表巴比伦的淫妇，骑着一只七头十角的朱红色兽（启 17：3）。这个女

人也被描述为坐在众水之上（17：1），与地上的君王行淫，使地上的居民被她淫

乱的酒灌醉了（17：2）。

约翰描述了他在异象中见到的女人的外貌和行为之后（启 17：4-6），天使再

次用解释异象的方式对约翰说话。在这个过程中，天使略过了一个有趣的历史顺序

的细节。当说到兽的七头时，第 10 节说：“他们也是七个王。五位已经倾倒了，

一位还在，一位还没有来到…… ”这一章其余的部分包括对角色和异象细节的进一

步解释（启 17：3-6），以及异象之后所发生的事件（17：11-18）。

关键的问题是如何解释兽的七个头的顺序（启 17：10）。“一位还在”的这个头，

处在五个已经倾倒和一个“还没有来到”之间，这是什么时候？这是在约翰领受异

象的时候，还是在异象本身所指的时间，就是那女人骑着兽，遭灾被毁灭的时候？

答案就在前面阐明的异象原理及其解释中。“在一个异象中，先知可以从地上

升到天上，从过去到时间的尽头来回穿梭。这异象不一定发生在先知的时代和地方。

但是，当后来向先知解释这异象时，解释几乎总是来自先知的时代、地方和环境。”

在启示录 17 章的例子中，异象仅限于第 3-6a 节。这一章的其余部分，包括第 10 节，

都是由约翰的解释天使，以及拿着七碗的七位天使之一（17：1）向他述说的。在

圣经中，这样的解释总是在接受异象之人的时间、地点和语言中给出。

所以，当约翰写启示录的时候，“倾倒”的五个已经过去了。他们很可能被理

解为旧约圣经中逼迫上帝子民的五个超级大国：埃及，亚述，巴比伦，波斯和希腊。

那“一个”就是异教罗马帝国，它在约翰的时代统治着世界，就是我们在启示录 12

章看到的这个。“将要来的”就是启示录 13 章的兽，它是在启示录 12 章的兽之后

出现的（启 13：1）。剩下的“第八”王（17：11），它与“七王”同列，似乎代

表了兽的最后阶段，就如启示录 17 章中所概述的。虽然不是每个人都会同意上述

对这一难解段落的解释方案，但这个解决方案至少符合从圣经证据本身得出的合理

解释原则。
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结论

这项研究强调了两点。首先，通过使用合理的解经原则，我们可以对启示预言

的含义有更可靠的见解。我们可以区分清楚的事物和不太清楚的事物。从而在清楚

的事物上团结起来，且耐心地学习尊重彼此对不太清楚之领域的观点。恢复这些启

示经文对其最初的读者和听众的意义，可以为上帝让我们今天从这些经文中汲取的

真理提供一个更清晰的画面。

其次，无论一个人如何仔细地研究启示的经文，仍然会有一些困惑和疑问存在。

这激发了好奇心，并促使人们进一步地努力解开上帝奥秘的启示。它们也迫使我们

以谦卑的态度来分享我们对难懂的启示经文的看法。我们必须承认，就但以理书和

启示录而言，我们还没有完全明白，我们是在通往真理的旅程上一起旅行的人，而

真理之旅还没有结束，事实上，只有在基督复临时才会结束。

第三，历史主义观点仍然是启示预言的最佳途径。例如，启示录第 12 章以耶

稣和约翰的时代开始，一直到地球历史的最后事件。随着历史进程和成就的时间的

到来，这些顺序和它们的历史实现就会变得更加明显（约 13：19；14：29）。

可能没有一个圣经作者预见到基督教时代的漫长。随着时间的推移，我们对主

的忍耐和旨意已经有了新的认识。上帝既然预见了这样的延迟，祂岂不预备让祂的

百姓明白将历史推向高潮的重大事件吗？历史主义是基于这样的确信：上帝从一开

始就知道末了，并且非常关心祂的子民，要告诉他们这些事件的发生（赛 46：9-10；

约 16：13）。虽然只有从第二次降临的角度来看，历史才能被清楚地阐述，但对于

每一个试图理解并遵循但以理书和启示录中所写之事情的人来说，都是一种祝福（启

1：1-3，对比但 2：28，45）。

参考书目

除非另有说明，圣经引语均来自新国际译本。

1. 但以理书的启示部分包括第 2、7-9和 11-12章的异象。以赛亚书 24-27章和撒迦利亚书 9-14章通常被认为是“最

初的启示”。

2. See Kai Arasola, The End of Historicism： Millerite Hermeneutic of Time Prophecies in the Old Testament, University 

of Uppsala Faculty of Theology (Sigtuna, Sweden： Datem Publishing, 1990).

3. G. K. Beale, The Book of Revelation： A Commentary on the Greek Text.  (Grand Rapids, MI： William B. Eerdmans 

Publishing Co., 1999), pp. 55-58.
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介绍

在过去，人类学家把文化定义为所有在社会上学习获得的行为。最近，重点已

经从学习行为转移到学习的交流和非学习行为的交流上。莱斯利 . 纽毕真将文化定

义为“由一群人发展并代代相传的生活方式的总和”。1 由于宗教是生活方式总和

的一部分，基督徒必须扪心自问，《圣经》的信息如何才能以最好的方式传递给不

同的文化和不同的世代。本章将向读者介绍一些基于性别和文化的解读《圣经》的

方法。

1.《圣经》释经学中的预设

在《圣经》研究的训练中，预设的问题很难被忽略甚至轻视，因为不同的预设

总是会导致截然不同的结论。

虽然个人的预设并不能决定事实情况，但它们限定了个人经历事实的方式。在

这一章中，我们将考虑个人预设的问题是如何与《圣经》中的“唯独圣经”的解释

原则相联系。在寻求救恩真理和永恒生命的过程中，预设比抽象逻辑或球类游戏更

重要。一个教练错误地预判了与对手比赛的最佳策略和人员配备，可能会导致一场

比赛或一系列比赛的失败。但是在《圣经》研究中，不正确的心理定向会导致真理

和生命的丧失。尽管这一事实十分紧迫，但在今天的《圣经》解释中，各种心态似

乎永无止境。

为全球教会服侍的领袖们，通过个人的观察，证实了许多当代信徒已经从经验

中学到的东西。当地的会众，至少和国家或国际教会总部一样，是他们生活中真正

释经学和文化
莱尔 .O. 凯撒

第十五章
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的神学定义、认知塑造、道德教育和身份认同的见证人。举例来说，“保守主义者”

可能聚集在一起，以加强他们认同的文化，“一种对文化的崇敬”。与此同时，他

们在心理上和时间上的对立，或许被贴上“更开明的自由主义者”的标签，可能会

在其他地方聚集，建立并确认他们自己的信仰准则。通过这一持续的进程，北美境

内的两个种族或由种族组成相似的基督复临安息日会团体的信仰和实践可能存在巨

大差异，就像北美的一个教会和西非的另一个教会一样。

这些差异在当地教会中以各种不同的地区、国家、经济或基于性别的方法表现

出来，这些方法目前被用来解释《圣经》。这种多样性包括拉丁美洲人，非裔美国

人，韩国人，印度人，女权主义者和其他倾向者。所有这些差异将不会在这里探讨，

但通过与在这个多元文化、圣经解读的协调中的一些重要声音的对话，我们寻求强

调以文化、阶级和性别为基础的圣经阅读对“唯独圣经”原则的某些有价值的好处，

同时防范可能的陷阱。

意味深长的谈话

这种探索的价值可以从两个方面来衡量：（1）它尊重代表的所有观点的真诚

和强度；（2）所有相关的对话在很大程度上产生了更清晰的神学理解，这将荣耀上帝，

真正尊崇他的话，并为人类参与者带来属灵的益处。关于第一个问题，许多在多元

文化背景下发言的神学家，都是对不公正的痛苦发出呼喊的声音。阿尔伯特 . 加缪

在评论引起这种抗议的压迫感时写道：“事实上，主人和奴隶之间没有任何共同之处；

与一个被奴役的人进行对话和交流是不可能的。”2 同情的倾听通常不会发生在主

仆的关系中。为了更好地理解这个释经学对话中所分享的观点，读者必须愿意以同

等的身份来倾听参与者的意见，而不是以上级或下级的身份。

我们的谈话内容不可能面面俱到。我们可能会忽略民众、黑人、女权主义者或

解放神学的某些细微差别。从强烈的激情，更深的敏感和同情，或是对所珍视的理

想的否定，他们的感受和哭泣都更加强烈。这些神学家所感受到的痛苦构成了他们

论证逻辑的真实部分。

2. 圣经中对上帝的多元文化定义：精选的例子

黑人 [ 非裔美国人 ] 神学 3

詹姆斯 . 科恩认为，将黑人神学与黑人历史和黑人权力联系起来加以界定是合

适的。黑人历史复兴了过去，创造了新的象征来取代那些被奴隶主摧毁的标志。黑
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人权力意味着黑人接受神圣崇拜的无效性，并呼吁人类良知来结束他们被压迫的状

况。祈祷、赞美诗和布道、被动抵抗和诉诸理性，及哲学永远不会真正改善被剥削

者的命运。“我们在这件事上等待圣灵是徒劳的！”4 为什么？因为“压迫者除了

捍卫自己的利益之外没有良心。”5 因此，黑人权力必须终止奴隶主对黑人生活、

历史和命运的压迫性控制。

黑人神学只是把这些努力放在神学的背景下，以争取黑人的解放。6 因为解放

是黑人神学的核心主题，以色列人出埃及的历史是黑人神学最有力的叙述和象征表

达。对于科恩来说，“谈论基督教的上帝，就是说他根据被压迫者的解放来定义自己。”7 

总而言之，科恩的意思是要证明《圣经》中的上帝把自己定义为救世主。

科恩将救赎视为《圣经》中上帝对超然维度的定义，通常代表了广泛的《圣经》

文化解读。对其他地区和本土神学的回顾突出了这一概念的统一力量。这种对自由

之上帝的理解，构建了一个《圣经》解释的平台，使南非人、非裔美国人和次大陆

的印第安人可以站在一起。这是韩国的民众和混血的印地安人都坚持的红线，这种

信仰将芝加哥和纽约的拉美裔人与伦敦的西印地安人团结在一起。所有这些神学之

船的锚是一种安全感，它使妇女、奴隶和儿童从各自的特殊压迫和共同的暴政中解

放出来，一位足够关心正义的上帝，能够捍卫世界上被轻视、被压迫、被拒绝和被

遗忘之人，并为他们辩屈。

民众神学

民众神学是从民众的角度来阅读《圣经》，民众被认为是那些“在政治上受压迫、

在社会上被疏远、在经济上受剥削、在文化和智力上没有受过教育”的人。8 安炳穆，

作为民众神学的先驱，他重新定义了在《马可福音》中的人群 [ochlos] 作为民众的

代名词。9 安炳穆总结了耶稣在《马可福音》3：34 中所说的话：“看哪，我的母

亲和我的弟兄们！”这将人群组成了一个新的社区或家庭，取代了他原有的家庭关 

系。10 《马太福音》12：49 阐述说，耶稣在说这话的时候，是指着他的门徒 [mathetai]，

而不是指着众人 [ochlos]。但由于众人 [ochlos] 对安炳穆的神学至关重要，他提出在

《马太福音》中门徒 [mathetai] 被众人 [ochlos] 所代替，以减少耶稣激进主义的不受

欢迎。安炳穆说，出于同样的原因，《路加福音》中的平行段落完全删除了“看哪，

我的母亲和我的兄弟们”这句话。11

安炳穆对民众的同情被认为是耶稣对跟随他的人群的同情。与这种准修正主义

的经文解读相一致，安炳穆可以把流浪的以色列，摩西的旷野会众（民 27：17）解

读为一群贫穷的追随者，他们饥肠辘辘，追随他，却与他们的统治者疏远了。12
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女权神学

在她名为“女性再读《圣经》”13 的文章中，埃尔莎 . 塔梅兹哀叹人们把“古

希伯来文化中反女性习俗”14 神圣化。将这些古老的习俗冠以“耶和华如此说”已

经成了被边缘化的女性日常生活的一部分。塔梅兹指出误读《圣经》而带来的三个

问题：第一，对于有反女性思想根深蒂固之男女的有害影响；第二，边缘女性之经

文的合法性；第三，大部分新教徒以接受《圣经》权威原则为传统。

在塔梅兹对新教的《圣经》权威问题的看法和她对上述三个困境的解决方案之

间，有一种有趣的一致性。新教徒在传统的保罗书信，“要求女性服从男性”面前

犹豫不决，因为无论这一要求看起来多么不可接受，他们在一本他们定义为没有错

误的书中遇到了这一要求。但是，如果所有的读者都把《圣经》理解为是“具有特

定文化的犹太 - 基督徒的见证，对于他们来说，神圣的启示总是有利于弱势群体，”15 

那么无论是新教的问题还是其他的问题都会不复存在。理解了这一点，女性就会知

道她们蒙召“否认对她们不利之解读的权威。”16

塔梅兹并没有像第一世界的一些女权主义者那样拒绝《圣经》，她批评这是“一

种夸张的反应”，17 相反，塔梅兹发现了一把阅读的钥匙，可以抵消并驳回那些对

女性怀有敌意的经文。她的钥匙从一个女性的视角开启了《圣经》，欢迎世界上穷

人的到来。它通过解放这一核心主题发挥作用，强调了“上帝站在被压迫者的那边”18 

的原则。因为塔梅兹坚信上帝“对穷人有优先的看顾”，所以她的观点并没有区分

女权主义的需求和贫困的危机。

从拉丁美洲女性的角度来看的每一篇有关“解放”的读物，都必须在穷人

处境的框架内加以理解。在苦难、营养不良、压迫、折磨、印第安种族灭

绝和战争的背景下——换句话说，是在死亡的背景下——没有什么比根据

这些情况来构建和阐明阅读材料更重要的事情了。19

就像其他基于性别和文化的释经学一样，埃尔莎 . 塔梅兹的声音，以其温和的

方式，以几乎相同的方式来诠释经文的信息——从穷人和被压迫者的角度，无论是

妇女、黑人还是印第安人，都是为了他们的解放。

多元文化的《圣经》阅读

上述非裔美国人、韩国人和女权主义者的释经学例子，无论是在这些领域中，
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还是在多元文化的《圣经》阅读范围内，都可能成倍增加。他们提供了一些特定的

解经者所看到的世界的角度，他们的观点与 20 世纪中叶以前主导基督教神学的传

统表述方式不同，并与之形成强烈的对比。他们还提出，《圣经》和《圣经》中的

上帝，特别是耶稣，是如何被视为与这个世界产生关联的。在某些情况下，这些读

者表达了对《圣经》推进了殖民进程的担心。斯坦利 .J.萨马塔对圣经存在很大的质疑，

首先是其来自欧洲之解释的外来性，再加上它起源于犹太民族，而且还包含了口头

的传统，这些因素都增加了释经学的距离：

《圣经》，在完全不同的地理、历史和文化背景下，通过口头和书面传统

形成的这样一本犹太书籍，在这么多个世纪里被西方通过旨在满足不同的

需求和不同的历史因素而塑造的释经学工具加以利用和解释，现在又如何

能被亚洲基督徒在亚洲为当地人来解释呢？ 20

然而，这并不是一个简单的亚洲人与受西方影响的《圣经》之间的问题。英语

甚至比《圣经》本身更被视为神学殖民过程的主要工具。虽然它几乎是所有亚洲基

督教神学的语言，但它主要是作为亚洲基督徒的第二语言，因此，他们的神学互动

是受限于一个脱离其天性和原始文化的媒介。“脱离语言的殖民化远比脱离土地的

殖民化困难得多。”21

安德烈 .恩维希米的社会心理学分析进一步扩展了对西方圣经传统权威的研究。

她发现归向基督教的过程十分不尽人意。她说针对准备受洗的人提出的问题是在要

求他们否认自我，摒弃自己的宗教和文化习俗，以便“适合传教士的宗教、文化和

文明。” 22 恩维希米认为，与这种自我否定相反，这些预备受洗之人新的命运是成

为像传教士一样的人。“像传教士一样就意味着要像人一样。”23 她认为非洲解放

神学是通过基督教信仰，以自然和合乎逻辑的方式来反对使非洲人遭受非人的待遇。

正是通过非洲人类和非洲精神的解放，上帝在世界上证明了他的国度的存在和运行。

因为正如耶稣的事工所显示的，上帝的国度代表着“基督徒的完全逆转，完全改变

成主权的生命，由上帝旨意‘充满的’生命。”24

前面关于上帝国度的定义，摘自一本很有影响力的解放神学的著作，节选自其

中一章，名为“走出压迫：一个全新的人类”。25 作者莱昂纳多和克洛多维斯 . 博

夫进一步阐述了“解放”一词的意义，指出这个词既包含了整个人的救赎，也包含

了整个世界的救赎。26 他们二人显然知道一个古老的人类和一个堕落的世界。令人

有些惊讶的是，基于文化和性别的神学在对待旧人类的起源和如今将亡之世界最初

的状态时，显得敷衍了事。考虑到情境化的重要性，人类的方向和命运的问题至少
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应该包括：我们是如何走到这一步的？

3.《圣经》的评价

没有意识到根源的问题往往会导致方向的迷失。因此，有意义的福音对话必须

涉及对根源的认识。尽管保罗的事工对多元文化的议题表现出了充分的敏感性，他

的工作也为这一立场提供了有力的支持。他为不同的人群成为不同的人，“向犹太

人，我就作犹太人，为要得犹太人；向律法以下的人，我如同在律法以下，为要得

律法以下的人；向没有律法的人，我就作没有律法的人（其实我在上帝面前，不是

没有律法；在基督面前，正在律法之下），为要得没有律法的人；向软弱的人，我

就作软弱的人，为要得软弱的人。向什么样的人，我就作什么样的人。无论如何，

总要救些人。”（林前 9：20-22）这段经文指出，应该尽一切努力，以一种适当和

有意义的方式，向今天的不同人群传扬福音，不论他们是什么性别，区域，或种族。

保罗在亚略巴古传福音的方式乃是情境化的典型（徒 17 章），这表明保罗明白“脚

踏实地（本土化）”的重要性。

保罗在雅典的论述中，有五个特别突出的事实与现在的讨论直接相关。保罗把

他的上帝介绍给那些久经世故，但在属灵上无知的雅典人：（1）他的品格，（2）

他的创造和供应的力量，（3）他的包容性，（4）他的司法权威，以及（5）他的

救赎目的。

关于这五个问题，我们在此仅作简要评论。（1）保罗希望雅典人认识到他的

上帝是真实存在的。他使用中性——“你们所敬拜的”，来指代他们概念中的神，

这与保罗呈现给他们的阳性单数的上帝形成鲜明的对比（徒 17：24）。（2）创造

是上帝的标志。凭借他的创造力，我们知道他是上帝。他每天对所有受造之物的供给，

无非是独一无二之神性的不断重复。他不需要任何东西，不需要用人手来服务，而

是完全靠自己。他自己 [ 希腊语中强调 ] 赋予万物生命、气息和一切。（3）上帝是

一视同仁的。保罗肯定知道，这种说法会把希腊人的排他性彻底击垮。但无论是他

的学识、敏感性还是灵活性，都不允许他改变这一事实的全部力量。他直截了当地说：

上帝从“一本”创造了我们所有人（17：26）。

这种信仰是任何希腊人，尤其是雅典人，都不可能接受的。对于他们来讲，

希腊人和野蛮人之间存在彻底的本质的区别。一个天生就是另一个的奴隶

（亚里士多德《政治学》，第一章，第 2，6 页）。但在保罗的神学中，没

有一个“优越”的种族。他相信《创世记》中关于人类创造的描述。他看
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到了身体结构的统一性，潜在或实际发展的统一性，这种统一性禁止任何

一个种族或民族——希伯来人、希腊人、拉丁人或日耳曼人——认为自己

是人类的精华和花朵。27

毫无疑问，正如希腊人和野蛮人在起源上是统一的一样，当今世界上的所有民

族也是如此。任何对这一事实的漠视或贬低，支持经济、种族或性别差异的，都不

利于解决人类的共同困境。（4）因为他是万有之主，又因他常存的旨意维系着万

有，上帝就会要求所有人都承担职责。他是全世界的法官。（5）上帝的司法权威

是由他救赎的神迹所证实的，这个神迹是每一个愿意“跟随他”的人所能获得的（徒

17：27，雅各王版）。他向我们保证，如果我们专心寻求，就必寻见他（耶 29：

13）。耶稣，上帝的儿子，从死里复活的救赎主，是福音的高潮。他拯救的工作，

创造了一个新的人类——这些高潮的可能性源于他是谁。

一个对比

保罗，伟大的福音传道者，曾经致力于情境化。因此，他的方法论验证了当前

试图构建与特定人群相关之神学的尝试。他的做法堪称典范，其出发点意义重大。

在这一点上，他不同于今天固有的声音，后者说的是基于圣经范畴的解放。比较保

罗和当前的神学出发点，可以发现以下对比：

A）詹姆斯 . 科恩的情境化出发点是他是黑人的事实

保罗在《使徒行传》17：24 情境化的出发点是上帝

B）科恩的神学思辨出发点是解放

保罗的神学思辨出发点是创造

多元文化主义和圣经权威

个人经验是实践神学的出发点，无论是亚洲人、非洲人、拉丁美洲人还是女权

主义者。虽然并非普遍如此，但主要情况是如此。南亚人与犹太人和欧洲人、拉丁

美洲女权主义者与反女性的经文、或者非裔美国人与白人的争论引发了重大的问题：

例如，如果女权主义反对父权制是正确的，或者非洲民族主义反对欧洲中心主义是

正确的，那么女权主义或非洲民族主义是否应该取代他们所反对的力量？废除父权

制不会让女权主义因犯下同样的暴力罪行而受评判，而男性统治却要因为这种暴力

而受到指责吗？

一个最重要的问题压倒了所有其他的问题：鉴于他们在言辞上的相互敌对，这
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些相互矛盾的观点中，哪一个才是《圣经》中的正确观点？我们不能否认，这些释

经学有一个主要的共同点。这是特权与非特权的主题。然而，值得注意的是，当谴

责任何我认为是我在政治经济或社会文化上的对手或敌人时，特别是解经者，就会

关注神圣经文中的一贯对立关系如何有利于我的观点。在一个值得称赞的程度上，

基于文化和性别的圣经研究者，通过研究《圣经》为他们自己和其他人发现了来自

上帝的信息。同时，我很难承认阅读《圣经》的好处，因为它一直在为我个人或团

体辩护，也为我的邻居的谴责而工作。这样的结果明显是自私自利的，可能会使研

究而得到的成果失效。此外，他们还指出，在这种情况下，解释和应用可能更多地

与区分文化与文化的外部因素和可见因素联系在一起，而不是与我们所有人共有的

人性方面联系在一起。

然而，外在的物质和物质的制品也是我们文化的表现形式，而且因为人和社会

是可以“通过他们的果子”认识的（太 7：16），注释不应该忽视它们。然而，健

全的学识不会通过设计“我们和他们”的分类来破坏《圣经》的道德权威，在这些

范畴中，我们因自己的性别、种族或财富而得到辩护，而他们却因自己的性别、种

族或财富而受到谴责。

再者，在《圣经》阅读中，有意识的，潜意识的，或无意识的对自我辩护和反

对他人的先天承诺，挑战了神圣《圣经》的权威，并损害了“唯独圣经”原则的超然性。

阅读《圣经》要以个人的经验为基础，这是可以预见的，也是恰当的。但一个人自

己的经验成为《圣经》证明真理的依据或试金石，这既危险又错谬。多元文化的阅

读通常是以这种方式被理解的，即使这不一定是他们的意图。他们经常对神学中所

察觉到的不平衡做出回应。无论他们将这些缺陷归咎于教会还是《圣经》，他们都

希望纠正现有的错误，并通过增加长期被忽视的观点的重要性来纠正现有的不平衡。

但是，如果出发点是个人经验而不是上帝的启示，那么他们的结论很难达到平

衡，或者最终对自己或其他人有益。这种受文化限制的释经学的讽刺之处在于，他

们过分强调耶稣是救赎主，而不是创造主，这是多元文化《圣经》解释中最重要的

神学弱点。由于缺乏对《创世记》1—11 章启示性权威的信心，他们被迫四处寻找

停泊处。

世界基督教理事会第七届大会的主题可能被一些人视为是肯定了一种明确的创

造神学的观点。28 它邀请道，“来吧，圣灵！更新整个创造。”除此之外，还有一

个不时向代表们发出挑战的祈祷词，“生命的赐予者——维系你的创造吧！”然而，

长老会神学家和女权主义者郑景妍质疑这种语言的真正意义。郑教授被要求在全体
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会议上就大会的主题发表演讲，她首先引用了各种精神——烈士 / 殉道者、大地、

空气和水的精神，以及“我们的长兄耶稣作为释放者的精神，他在十字架上被折磨

并杀害”。29 也许在世界基督教理事会中有人推崇《圣经》的绝对权威，但考虑到

郑教授的突出角色和她对大会主题的阐述，似乎有理由怀疑《创世记》1-11 章的创

造主上帝在多大程度上是这样一种神学的主。在郑教授的解释中，那些指责她概念

混合的人，其中有一部分是西方男性知识分子主义和权力支配者，他们为这种精神

的工作设定了 2000 年的界限。但她认为，“第三世界神学”是“新的范式”。30 无

论它是什么新的形式，郑教授的多元精神融合的范式既不是以《圣经》为基础的，

也不是要肯定《圣经》的超越性和独特性。

现在转向塔梅兹和萨马塔的观点，我们必须坚持，新教对《圣经》权威的信

心既不是对教皇权威的反应，也不是解释问题的根源。新教徒并不反动，因为他们

知道《圣经》的超自然之父是圣灵，而不是教会。塔梅兹认为《圣经》中的反女

性经文必须被忽视或重新解释；31 萨马塔尊重印度教和佛教的经典，他引用犹太的

口头传统作为圣经解读的一个难点；安炳穆认为卢卡神学需要删去耶稣的声明，所

有这些表达都暴露了对《圣经》权威的有限和不充分的看法。他们的声明并没有让

人感到意外，因为编辑苏吉萨拉迦解释说，他的作者们使用的是历史批判的解释方 

法。32 这些方法将《圣经》降低到一种文献的地位，不管它受到多大的崇敬，都是

由凡人制作的，我们这些人类同胞可以对此进行评判。但是，人类参与《圣经》的

编撰，并不能使我们认为《圣经》受到了我们各种软弱感觉的制约：

虽然上帝只对特定的世代说话……但他要确保后代子孙阅读上帝的话语时，

能够理解其中的思想、教导和教义，这些内容都超越了产生它们的地点和

有限的环境。33

此外，

惟上帝的圣言是绝判正确的，也必永远长存。耶稣声称，“我实在告诉你

们，就是到天地都废去了，律法一点一画也不能废去，都要成全。（太 5：

18）上帝的圣言必存立直到永世无穷（《举目向上看》，第 96 页）。

结论

在种族、性别和其他经文解读的背景下，关于个人和 / 或基于群体的预设，还

有很多话要说。我们的谈话并不是详尽无遗的，无论是对于释经学的范围，还是对

于其中任何一个特定的释经学的学术研究。几十年前，在谈到黑人神学时，马克 . 查
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普曼指出，“在其发展过程中，[ 它 ] 从来都不是一个单一的事业。”34 毫无疑问，

这里回顾的每一种基于文化和性别的释经学也是如此。事情可能过于简单化了。此

外，这些释经学所产生的神学也不是静态的神学。正如汀依口 . 山姆 . 玛卢勒克所

观察到的，“非洲的穷人对‘解放言论’的蔑视，不管它来自何方，因为……他们

仍然很贫穷……”35 无论是政治经济还是神学上的繁荣，都没有给他们带来所期望的。

当然，神学家们仍在继续寻找能起作用的东西。新范例的出现可能很快就会影响到

这种批判。在第七届世界基督教理事会的大会精神影响下，整体观点对生态问题给

予了更大的关注，将其与女权主义和原住民精神等问题联系起来。盖娅神学和同性

神学也聚集在这个整体的庇护之下。

然而，我们能够提供与该领域相关的总结性意见。一般来说，学者情境化的出

发点是自我和自我的群体。即使在玛卢勒克的未来愿景中，非洲神学仍然以集体自

我为基础，无论这个自我是多么的不同和多变。但保罗向我们表明，我们的出发点

必须是上帝，因为他已经向我们显明了他自己。《圣经》是我们权威的信息来源，

是上帝向我们的特殊启示。此外，上述学者讨论的出发点是“此时此地”。保罗指出，

我们的出发点必须是上帝创造万物尽善尽美的开端。虽然罪恶破坏了他完美的创造，

但他仍致力于使之恢复。

在上帝的修复计划中，基督复临安息日会的使命仍然是修补上帝律法和上帝话

语的缺口。这是要完成宗教改革的工作，从人类的拯救手段转向只靠上帝的方法和

他的话语。这乃是建立在对《圣经》的理解之上。迷失方向的人类必须恢复源于慈

爱创造主的、不可或缺的真理。只有从这个角度来看，基督的救恩才能显出它真实

的威严。要达到这些目标，就需要最坚定地遵守“唯独圣经”的原则。
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介绍

伦理学的任务是考察人类本性和行为的道德方面，澄清道德决策中的问题，促

进道德品质的形成。简而言之，伦理学是对道德的研究或科学。1 然而，根据当代

的惯例，一般术语“伦理”和“道德”，以及其他相关词语将在本章中交替使用。

基督教伦理学，主要是通过对圣经的考察，探索基督徒需要培养的道德品质，

道德主体的性质，期望的道德行为，要求道德行动的目的，以及履行道德行为的可

用手段。

在圣经中，我们发现了丰富的伦理材料。虽然粗略的阅读显示了圣经对伦理的

关注，但不幸的是，有些人忽视了与伦理关注相关的各种圣经文献。这些包括命令、

律法、警告、劝诫、禁令、恶行和美德的清单、智慧格言、箴言，等等。

虽然传统、经验和理性都可以纳入伦理反思的考虑范围，但上帝的话是“评价

所有其他来源的标准”。2

虔诚的信徒在阅读经文的具体命令时，有时也会感到困惑。例如，一位新信徒

在阅读圣经时，遇到了割礼的问题（见创 17：10；出埃及记 12：48；利 12：3；等等），

他想知道这种做法是否仍然是强制性的。在一个地方，教会委员会投票决定为那些

在教堂里没有蒙头的妇女购买帽子（见林前 11：5-7）。“不可用两样搀杂的料作衣服，

穿在身上”（利 19：19）的规定是怎样呢？

从圣经中的具体文字到在日常生活中活出经文的挑战，许多学者对此都有评 

圣经伦理学的解释和应用
罗恩 .都 . 普瑞兹

第十六章
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论。3 尽管存在这些问题，但显而易见的是，圣经的整体伦理教导具有持久的相关性，

至少有以下四个原因：4

1）虽然距圣经作者的时代已经过去了数个世纪，但人类的本性仍然受到同样
的基本诱惑：骄傲、欲望、贪婪，等等。

2）虽然当代基督徒可能面临新的困难，例如爱滋病和恐怖主义，但圣经仍然
在这些问题中提供指引和希望。

3）圣经的律法可以靠上帝的大能得以遵守（腓 1：6；2：12-13），因为“凡
奉他的命令所行的，都可以凭他的能力成就”（《基督比喻实训》，第 333 页）。

4）对基督徒的呼召，使他们拥有像基督的品格（见林前 11：1；彼前 2：21；
等等），在今天和两千年前一样有效。

1. 解释圣经伦理学的五重任务

为了探索和理解圣经的道德主题，解经者必须进行各种重叠的和综合的批判

操作。这些事情可以通过对耶稣的生活和教导的考察来确定。除了他的个人榜样和

他关于祷告的明确劝诫外，从圣经中获取伦理的实际指导可以在耶稣两次面对面谈

话中找到，其中一次是专门处理道德的问题（见路 10：25-28；24：27；比照 24：

44）。对耶稣在这些场合所使用的基本方法的分析，揭示了一个至关重要的五重任务，

这是每一个解经者义不容辞的责任。

祈祷——顺服的任务

耶稣的言行表明祷告是不可或缺的（见可 6：46；14：38；路 5：16；6：12；9：

28；18：1）。怀爱伦警告：“如果没有祷告，我们决不应该研究圣经，”因为“若

没有圣灵的引导，我们随时都有曲解圣经的危险”（《喜乐泉源》，第 91，110 页）。

解经者必须服从圣灵的引导，以便使他们的思想和生活由上帝的话语来塑造。这个

顺服的任务回应了一个至关重要的问题，“圣灵想要教导我们什么？”

观察——叙述的任务

当“律法师”第一次向耶稣提问时，他反问道：“律法上写着什么？”（路

10：25-26）他反复引用已经写成文字的上帝的话，作为生命和工作的基础，这是耶

稣事工的一个重要特征（太 4：4，7，10；12：1-7；路 24：44）。因此，观察阶段

需要仔细阅读经文。这个叙述任务回答了以下疑问：“这段经文说了什么？”
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综合——整合的任务

但阅读一定不能脱离圣经的其余部分。事实上，耶稣在以马仵斯的路上强调了

在更大的规范背景下阅读经文的重要性。在这里，耶稣“把经上所指着自己的话都

给他们讲解明白了”（路 24：27；比照 24：44）。这种对圣经的扩展反思代表了

综合的阶段。通过将个别经文置于更大的规范性语境中，解经者可以在圣经的道德

视野中找到连贯性。这个整合的任务回答了一个更广泛的问题，“圣经作为一个整

体说了什么？”

解释——释经的任务

回到耶稣与律法师的相遇，他问道：“你念的 [ 律法 ] 是怎样呢？”（路 10：

26）这是耶稣提出的第二个问题，这个问题不仅仅是对第一个问题——“律法上写

的是什么”——的重申。在这个短语的直接和更广泛的用法中，“你没有念过吗？”

（太 12：3，5；19：4；21：16，42），这个问题不仅仅是单词的发音，它涉及意义。

解释阶段与理解伦理反思的段落有关。这个释经学的任务回答了一个基本的问题，

“这段经文对我们意味着什么？”

应用——实际的任务

当这位律法师恰当地引用了两段关键的经文进行回答后，耶稣向他提出挑战：

“你这样行，就必得永生”（路 10：28）。在讲完好撒玛利亚人的故事之后，耶稣

又重复了这一命令，说：“你去照样行吧”（路 10：37）。这个是应用阶段。这个

实际的任务是在具体的日常生活中实践上帝的道，它回答了一个基本的问题：“我

们接下来该如何行？”

2. 以品格发展为基督教伦理学的目标

作为“我路上的灯”（诗 119：105，完整的犹太圣经），上帝的话语为人生的

决定提供了指引。《提摩太后书》3：16-17 以一种扩展的方式指出，“所有的经文

都是上帝所赐的”，可以“指出人生活中的错误”，并“教导人如何行正确的事”（新

世纪译本）。我们现在转向这些经文，以了解上帝为什么以及如何在人身上恢复他

的道德形象。

恢复上帝的形象

所罗门指出，思想过程影响行动：“因为他心怎样思量，他的行为就是怎样”（箴
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23：7）。这种因果关系使得这一呼吁变得迫切：“不要在心里思想对别人做坏事”

（亚 7：10，新世纪译本）。

类似的思想和道德行为的联系也出现在彼得的忠告中，他在书中说：“所以，

要约束你们的心，谨慎自守”（彼前 1：13），“你们既作顺命的儿女，就不要效

法从前蒙昧无知的时候那放纵私欲的样子。那召你们的既是圣洁，你们在一切所行

的事上也要圣洁。因为经上记着说：‘你们要圣洁，因为我是圣洁的’”（14-16）。

在这里，我们看到了圣经伦理的基本呼召，即成为圣洁的呼召，像上帝一样，在我

们身上恢复上帝的形象。

“基督教伦理的目标是帮助人类在生活方式中恢复上帝的形象。”5 这种对圣

洁生活的呼召始于内心。因此，有这样一个命令，“只要心意更新而变化”（罗

12：2）。以正确的思想作为正确行动的基础，遵守《腓立比书》4：8 中所阐明的

准则，将有助于恢复上帝的形象。

顺从基督

基督教伦理学关注的是对基督的效法，我们只能通过圣经的记录来认识基督。

圣经的中心目的是让我们看到耶稣（约 5：39；提后 3：15-17），他是世界的救主，

也是万有生命的主；他改变和改造罪人（林后 5：17）。因此，“耶稣基督的品格

成为基督教伦理的规范。”既然“效法”可能仅仅表现为一种外在的一致性，就有

人建议使用“顺从基督”这一短语，因为它指的是一个内在的转变过程，通过这个

过程，基督的真实存在逐渐改变了个人。

“顺从基督”是什么意思？它强调谦卑（太 11：29）、爱（约 13：34）和饶恕（西

3：13）。它包括总是做“他 [ 上帝 ] 所喜悦的事”（约 8：29，新英文译本）并且“顺

服至死”，就像耶稣一样（腓 2：8，新雅各王版）；事实上，信徒要“像基督耶稣

一样思考和行动”（腓 2：5，新世纪译本），对未来无所畏惧，至死忠心。在各个

方面，耶稣都是基督徒道德行为的典范。

R.E.O. 怀特强调说，耶稣基督是基督教伦理的核心，

这是基督教对伦理学的独特贡献：道德理想达到历史人物的认同；把伦理

理论转化为现实生活中的具体内容；用个人忠诚的语言表达道德义务；将

最高的道德愿望与个人崇拜、奉献、感激和爱等最强大的动机联系起来。6
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圣灵的果子

《新约圣经》非常强调圣灵在基督教伦理中的双重作用。首先，他使信徒的品

格发生转变，使他们自发地表现出道德美德，如仁爱、喜乐、和平、忍耐、恩慈、良善、

信实、温柔、节制（加 5：22）。第二，圣灵引导信徒做出合乎道德的决定，耶稣应许，

“他要引导你们明白一切的真理”（约 16：13）。藉着圣灵使人活泼的能力，信徒

在基督徒的道路上，必得改变、维持和引导（加 5：25）。

爱的回应

对圣经的研究揭示了行为与存在之间的紧密联系。雅各告诫信徒：“要行道，

不要单单听道”（雅 1：22，新雅各王版）。根据耶稣的说法，这个“行”道是一

种自动的反应——爱的回应（约 14：15）。这种“爱的回应”已经在《旧约圣经》

中看到，在圣经中，上帝向那些“爱我并遵守我的诫命”的人应许施慈爱（出 20：

6，新雅各王版，强调）。此外，这种爱的相关回应隐含在十诫的介绍方式中。上

帝提醒他的子民，他已经带领他们“离开了为奴之地”（出 20：2）；只有到那时，

他才提出了他的道德要求。因此，盟约的道德反映了对不应得的救恩的深切感激。

同样，基督徒在日常生活中基于对上帝旨意的顺服，以爱来回应上帝的救恩（太 7：

15-23；罗 6：1-4；雅 2：14-16；约一 1：3-6）。换言之，真正信心的证据是出于

感激和爱的服从。

3. 区分绝对真理与文化规则的圣经内在指导方针

大多数伦理学家都有一种强烈的倾向，就是反对圣经所规定的道德绝对真理的

观点。除了许多人不接受圣经为他们生活的权威之外，可能还有很多原因。首先，

人类不喜欢任何人来告诉自己该做什么，包括上帝。另外，有些人因为害怕“律法

主义”，或者因为所谓的律法的“精神”和“文字”之间的冲突而避免绝对化。7 

一些神学家认为，在圣经中确定普遍的道德绝对真理是不可能的，甚至是不合理的。

然而，对于信仰圣经的人来说，有足够的理由相信普遍的道德绝对真理。首

先，基督教的道德是以上帝不改变的本性为基础的（例如，玛 3：6；彼前 1：15，

16）。此外，由于人类天生就是有罪的，所以需要绝对化才能在某种程度上和谐共处。

没有绝对，最终就会出现无秩序的状态。

敏锐的圣经读者很快会发现，不同的基督教团体，在不同程度上，已不再遵守

许多圣经的规定了。由此产生的问题是：圣经内部是否有任何指导方针来帮助解经
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者辨别哪些规定是文化惯例，因而不再具有约束力，以及哪些是所有信徒仍然需要

遵守的跨文化绝对规范？有几项建议有助于促进这一解释过程。

辨别跨文化道德的绝对真理

试图在神圣命令和文化实践之间寻找棘手界限的解经者，会发现某些方法和概

念颇有帮助。

反思上帝的道德本性。普遍的道德绝对真理可以通过创造主的道德本性来确

定。例如，十诫与上帝的本性有着明显的联系。因为他是唯一真实的永生上帝，他

创造了人类，只有他配得尊崇，他的名字该受尊敬，他的安息日应该被分别为圣（出

20：1-11）。因为他是人类生命的给予者，所以禁止人类杀害生命（第 13 节）。8 

上帝是真理；因此，他形象的接受者必须效法这种品格特征（16 节），等等。因为

十诫从根本上反映了上帝本性的一部分，所以在圣经中如此频繁地被重复也就不足

为奇了。因为上帝不会改变，以他的本性为基础的普遍道德规范将超越时间和文化。

一个包罗万象的圣经神学。解经者必须遵守作为每项律法基础的道德和神学，

以此作为确定其永久性的一种手段。这将包括要注意直接和更大的背景，律法给出

的明确理由，直接或间接引用以前的教导，与相似律法的比较，以及合法推论的原则。

举个例子，胎儿的人工堕胎问题，这在圣经中从来没有明确提到过。然而，道德的

观点可以从以色列神权政体的民法研究中提取出来，在民法中，未出生的胎儿被赋

予了人类的地位（出 21：22-25）。9 还可以从出生前和出生后的人类生活中使用的

可互换术语中得出合理的推论（例如，路 1：41；比照 2：12），从对弱势群体的

关注中（例如，申 24：17；诗 10：14-18；赛 1：17），以及对圣经中生命神圣性

主题的比较研究中（例如，创 9：6；申 19：4-13；启 21：8）。10

创造秩序的伦理模式。普遍的道德规范可以通过它们在创造秩序中的基础来识

别。虽然伊甸园中的一些实践显然是文化上的相关行为，例如农耕或世界上第一家

庭的服装，但那里建立的道德实践具有明显的跨文化应用。例如，关于婚姻，我们

发现耶稣引导向他的提问的人回顾创造的秩序（可 10：6，9）。同样，正如十诫所

证实的，第七日安息日植根于创造秩序之中，因此，它具有持久的道德意义。

反对周围文化中的不道德行为。11 当异教文化固有的行为在圣经中被禁止时，

所有的信徒也被禁止同样的行为。例如，圣经公开谴责与兽淫合的行为，这在不同

程度上是一些古代异教文化的一部分（见利 18：3，23-28）。因此，当圣经直接反

对一种古老的文化实践时，就表明这是一种跨文化的规范。
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对居住在以色列当中外邦人的行为期望。当提到以色列人和寄居在他们中间的

外邦人必须进行的特定活动时，这样的律法就具有普遍意义。12 例如，利未记 17 章

和 18 章禁止以色列人和外邦人的某些行为：吃祭偶像的食物，吃血或勒死的动物，

以及不道德的性行为（包括乱伦、通奸、一夫多妻、同性恋和兽交）。13 早期教会

认为这些实践是绝对的规范，因此宣布它们为违法行为（徒 15：29）。

违反某些律法之刑法的严重性。比较圣经中的各种律法，可以看出，对违规行

为的惩罚越严厉，就越有可能是跨文化的行为。在以色列人中，大约有 25 个案件

要判处死刑。例如，打父母的（出 21：15）、或咒骂父母的（利 20：9）、或不服

从父母的（申 21：18-21）、把儿女献祭的（利 20：1-5）、绑架的（出 21：16）、

行巫术的（利 20：27）、和强奸（申 22：25）都要判处死刑。此外，所有这些规

定都与十诫有某种联系，十诫在应用上是具有普遍性的。

直接上下文分组的比较。一段经文或其中的某些东西可能在一定程度上是跨文

化的，就像一个特殊语境中的其他元素是跨文化的一样。例如，圣经中有许多“恶

行和善行的列表”，通常代表作者希望读者避免或接受的核心价值观、行为、态度

和品格特征（例如，箴 6：16-19；耶 7：9；可 7：21；提前 1：9-10）。14 在这些恶

行和美德列表中的数百个项目中，基本上都反映了跨文化的价值观。

仔细的神学类比的基础。如果经文的基础是通过神学类比扎根于神性的特征，

那么经文的某一方面就是跨文化的。例如，圣经教导信徒要像上帝爱他们一样去爱

别人（约一 4：11），要像上帝一样圣洁（彼前 1：16），要饶恕别人“正如上帝

在基督里饶恕了你一样”（弗 4：32）。因为上帝的这些特质是跨文化的，所以要

在信徒的生命中表现出来。

对新兴团体的期望。如果某段经文是以新兴团体为基础，那么它可能是跨文

化的。例如，关于“犹太人和希腊人 / 外邦人”的各种说法（林前 12：13；加 3：

28；西 3：11），为早期教会的平等问题提供了一些深刻的社会学含义，这些暗示

必须继续影响信徒的行为。同样，像马太福音 28：18-20 大使命这样的经文也是跨

文化的。15

贯穿圣经启示的一致性——普遍的规范也可以通过它们在神圣旨意的逐步启示

中的一致性来确定。这种一致性是基于这样一个事实，即这些律法是上帝始终如一

及完美的品格记录。16 如果我们遇到了明显的冲突，那是因为我们没有正确地理解

规范。
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此外，这些普遍律法不仅相互一致，而且贯穿于人类历史的各个时期。17

确定文化的相关规则

在圣经中直接表达或明确暗示的陈述。最明显的文化限制行为是根据上下文确

定的。在法利赛人和文士抱怨耶稣门徒吃饭之方式的描述中（可 7：1-23），作者

在文中加了一个辅助声明（3-4 节）表明这些事情是根据“古人的遗传”（新美国

标准圣经）。同样，关于头发的长度，保罗谈到了当时教会的“实践”（林前 11：

16），这可以被解释为与文化相关的问题。

承认仪式规则的时间性。利未记的大部分和其他大部分旧约书籍都是关于上帝

给以色列人的宗教条例。在出埃及记第 20-40 章，首次给出了道德、民事和礼仪律

法的秩序和背景，这意味着只有道德律法才是跨文化的绝对真理。此外，圣经本身

表明，仪式的做法预示了救赎历史上的伟大行为，将耶稣基督的牺牲推向了高潮。

许多新约经文都承认这一点，因此表明这些宗教规定在本质上是暂时的（例如，约 1：

29；林前 5：7；西 2：14-17；来 10：1-10）。

圣经对原始文化规范的修正。如果圣经修改了文化规范，经文就有可能与文化

相联系。以继承权为例。只有男性才有这项权利，直到西罗非哈的女儿们，因为父

亲死了，家中又没有儿子，她们便勇敢地要求继承家族的土地（民27：1-11；36：1-13）。

在经文中加入一个救赎的“种子温床”。如果“种子思想”存在于圣经的其余部分，

以鼓励在某一特定问题上的进一步发展，那么这种行为就可以被视为一种文化。种

子概念描述的是早期阶段的一些事物，虽然还没有完全发展，但仅仅是对可能发展

之事物的一种暗示。例如，从表面上看，圣经中某些经文似乎支持奴隶制。然而，

像下面这样的经文实际上包含了打破这一习俗的“种子温床”，从而暗示了它的文

化相对性：“我们都从一位圣灵受洗，而成为一个身体——无论是犹太人还是希腊人，

是为奴的还是自主的”（林前 12：13）。

与其他圣经规则的分离。圣经有时会揭示对某一主题的不同处理，从表面上

看甚至可能是矛盾的。然而，这种突破性的发展表明，这种做法只是一种文化表

现。例如，长子的特权和权利在旧约圣经的救赎模式（例如，出 13：1-10；民 3：

11-13）和新约圣经的基督论（例如，罗 8：29；西 1：15）中常被神学化，以致人

们可能会认为这是一种跨文化的价值。然而，一些与出生顺序有关的段落，有意识

地放弃了这一规范，暗示了长子的突出地位只是一种受文化限制的习俗（例如，创

25：23；48：12-20；撒上 16：6-17：14）。18
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确认律法的目的 / 意图的声明。有时，律法的初衷或意图与一种文化实践有关。

那么，即使意图可以继续，目的可以在不同的语境中实现，但原始的文化实践似乎

是有时间限制的。例如，考虑一下新约圣经的声明，基督徒要“服从”君王（彼前 2：

13）。这是否意味着圣经要求一个君主政体的政府？下面这段经文直接说明了训诫

的目的，“要你们行善，可以堵住那糊涂无知人的口”（彼前 2：15）。换言之，

虽然尊重政治领袖和服从法律的基本原则仍然适用，但君主式的服从本身应被归类

为经文中受文化约束的因素。19

特定受众或文化情境的特殊性。圣经中对个人的具体命令比一般的陈述在文化

上更有局限性。例如，耶稣命令那个富足的少年官“去变卖你所有的，分给穷人”（可

10：21）。同样，农业社会的“拾遗”律法（例如，利 19：9-10）是有时间限制的，

尽管在这两个例子中所提到的关心穷人的原则是一种跨文化的职责。20

简而言之，当考虑到决定某个命令是否具有文化意义或跨文化意义的所有指导

方针时，就可以适当地确定圣经的绝对规范。既然上帝的“诫命并不是难守的”（约

一 5：3，新美国标准圣经），又因为我们知道我们“藉着基督凡事都能作”（腓 4：

13，新雅各王版），我们所面临的挑战是“在今世，要谨慎、公义、敬虔地度日”（多

2：12，雅各王版）。当上帝的律法写在我们内心深处（诗 119：11），我们就可以

和诗篇的作者一起说：“我的上帝啊，我乐意遵行你的旨意”（诗 40：8）。

从圣经故事中发现道德规范

因为圣经中的许多材料都是以叙述和故事的形式出现的，所以它们值得特别注

意，我们从一些预防性的建议开始。例如，在圣经故事中，信徒违反了上帝的律法，

我们该怎么办？有些人提到了哥林多前书 10：11（新雅各王版）：“他们遭遇这些事，

都要作为鉴戒；并且写在经上，正是警戒我们这末世的人。”在此基础上，他们声

称旧约圣经中人们的生活方式为我们提供了“上帝认可的榜样，说明他希望我们在

类似的道德冲突中如何选择。”21 然而，这一节乃是前一段的总结，其中保罗提醒

哥林多的信徒说，“这些事都是我们的鉴戒，叫我们不要贪恋恶事，象他们贪恋的

那样”（林前 10：6，新雅各王版）。然后保罗列举了其中一些罪恶，例如偶像崇

拜和淫乱（7-8 节），以及上帝的一些审判（8-10 节）。我们不是要模仿圣经的故事，

而是必须考虑当下和更广泛的背景，以便区分圣经实际的教导和它直白的描述，以

显明信徒离上帝和他神圣的律法还有多远。

换言之，圣经中有一些例子是我们不应该遵循的。因此，哥林多前书 10：11
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是对所有信徒的一种号召，正如怀爱伦所指出的，要“躲避那些记录在案的恶事，

只效法那些侍奉耶和华之人的公义”（《教会证言》卷 4，第 12 页）。

当涉及使用圣经的叙事来教导他人时，我们面临这样一种危险，就是“从圣经

的语境中划出一条线来作为道德立场的‘证明’，这种道德立场实际上是基于不同

的理由而形成的。”22 这种道德教化的倾向会把圣经故事变成谴责的工具，导致绝望，

因此，将圣经贬低为一种社会控制的工具。23 道德教化也会阻止我们理解圣经经文

可能对我们说的一切。

如果出于个人用途时，解经者同样面临着严重的危险，因为我们只会选择“没

有任何要求，也不期待任何回报的，并和我们已经为自己选择的故事非常契合的安

全的故事。”24 此外，还有一种明显的危险，“我们可能会用圣经中的故事和事件

来为几乎任何行为辩护。”25 例如，有些人可能会争辩说，既然大卫是一个“合上

帝心意的人”，他有许多妻子，那么一夫多妻制的做法就不应受到谴责。26

认识到简单地模仿圣经故事的危险性，有人提出了以下两个合乎圣经的警告：

1）对一个人或一个显著行为的赞扬，并不意味着对所列举之男女的每一个要素

的赞扬。

2）在圣经中报告或叙述一件事，并不等同于赞同、推荐或使该行为或特征成为

规范，以供所有后来的读者效仿。27

因此，每一个故事都必须根据文学进程、戏剧结构和文体特征进行分析。

4. 正确解读经文叙述的建议

圣经的叙述是至关重要的，因为它们使我们反思自己，并对我们自己提出更深

层次的问题。事实上，它们为圣经的信息提供了一个有趣的载体。正如弗兰克 . 霍

尔布鲁克所指出的那样，“任何认真阐释圣经的人都不能不承认新约圣经作者在解

释旧约圣经时所采用之原则的重要性。虽然这些原则很少明确地说明，但它们可以

通过仔细分析得出。”28

考虑完整的叙述

以约瑟的故事为例。根据圣经的叙述，它可以被解释为对永生上帝的一种不屈

不挠的信实。
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但是，约瑟有没有可能是因为骄傲而犯了罪？正如他在家人面前炫耀他的第二

个梦，或者后来他关于“我在埃及的一切荣耀”的陈述（创 45：13，新雅各王版）

所表明的那样。再者，约瑟在很长一段时间内对他的兄弟们采取的几次欺骗行为是

怎么回事呢？ 29

的确，在直接的叙述中并没有明确谴责约瑟的这些误导行为。然而，仔细研读

圣经会发现，在编年史中没有对行为的直接谴责并不能说明所做的行为是正确的。

相反，圣经人物行为的道德可接受性必须以他们的行为是否“违背了上帝的明确要

求”为基础来评估。

因此，就约瑟的情况而言，圣经中的完整叙述至少可以得出以下结论：因为他

与上帝有着密切的关系，约瑟是一个坚决抵挡试探的榜样（创 39：8-10）；他对他

的兄弟们表现出宽容的精神（创 50：15-21）；而且，尽管有证据表明约瑟在道德

上的过失有骄傲，有背离信仰的婚姻，和屡次的欺骗，但慈爱的上帝仍然愿意在他

心里动工，并通过约瑟来完成对他的子民的旨意。从这个角度来看，上帝是故事中

的英雄，没有人是完美的典范。正如圣经所说，只有耶稣才是我们完美的道德榜样，

是道德的无罪典范（彼前 2：21-22；来 4：15；林后 5：21）。

与现有信息的一致性

为了证明无视某一条道德法则并不为过，有人认为只要人在违背这一道德法则

的时候，是为了遵守“更高的律法”就可以。一位伦理学家声称：“大卫和跟随他

的人闯入圣殿偷走了陈设饼，基督却宣布他们是无罪的（太 12：3-4）。”30 然后，

基于这一主张，下面的观点被揭示出来，“相比让上帝的仆人饿死，也许从圣殿‘偷’

陈设饼（即未经适当的许可而拿走它）在道德上并没有错。”31 仔细阅读撒母耳记

上第 21 章的故事，有助于理解耶稣在马太福音 12：3-4 的简短评论。大卫和跟随他

的人为了躲避扫罗，逃到挪伯，在那里向祭司亚希米勒求食物。由于当时唯一的食

物是祭司专用的陈设饼，亚希米勒在领受了上帝的引导之后（撒上 22：10），就把

饼给了他们。32 因此，当我们以符合圣经记载的方式来解释这段陈设饼的编年史时，

我们就可以清楚地看到，“这一事件不能用来证明基督赞成违反旧约圣经 [ 道德 ]

律法是出于权宜之计。”33

明确的上下文含义

有时，当圣经的叙述遗漏了一些细节时，人们可能会被引诱进入猜测性的解释

中。例如，有人断言：“毫无疑问，先知俄巴底为了拯救一百名上帝的先知而做了
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一些欺骗的行为（王上 18：13）。”34 对圣经记录的彻底调查表明，没有证据表明

俄巴底从事过“欺骗行为”。这段经文只是简单地记录了，当耶洗别杀害耶和华先

知的时候，俄巴底把他们中的一百人藏了起来，“拿饼和水供养他们”（王上 18：

13）。35 如果要像所说的那样猜测，俄巴底为了保护这些人的生命，进行了某种形

式的欺骗，那么人们就可以推测，他很可能为了他们去偷了饼和水，因为在饥荒期间，

商品肯定是缺乏的。但是，超出上下文的猜测是不可接受的；更明智的做法是接受

经文所记录的——把它当作是一个无畏的，充满信心的信徒的故事。36

按时间顺序阅读经文

在圣经中，我们显然没有发现记录每一个细节的完整故事。相反，我们发现的

是对历史事件的解释。例如，约翰明确承认他的福音中没有包括“耶稣所行的许多事”

（约 21：25，新雅各王版）。然而，他叙述的选择性并不影响其真实性。

不幸的是，有些人把各种圣经故事混为一谈，以致关键信息被歪曲了。以大卫

的历史为例。在关于一夫多妻制的讨论中，人们经常听到这样的论调：“大卫有许

多妻子；然而，圣经描述他是‘一个追随上帝心意的人。’”

按时间顺序解释大卫的编年史揭示了以下内容：在扫罗擅自作祭司主持献祭之

后，撒母耳立即告诉他，他将失去他的王位（撒上 13：8-14）。在这段经文中，撒

母耳说：“耶和华已经为自己寻找到一个合他心意的人”（14 节）。年轻的大卫，

被上帝拣选来代替扫罗，他长得英俊，身体健康，按照上帝的旨意生活（撒上 16：7，

12）。当按时间顺序阅读时，这段叙述表明，正是在大卫未婚时，在他陷入一夫多

妻制之前，上帝称他为“一个合他心意的人”。同样，怀爱伦指出，

怀疑论者因大卫给了他们机会而攻击基督教并讥诮圣经 [ 原文如此 ]。他们

把大卫的情况摆在基督徒面前，就是他在乌利亚和拔示巴之事上所犯的罪，

他的多妻制，然后又说，这就是上帝所说合他心意的人。他们断言，如果

圣经的记载是正确的，那么上帝就是在为大卫的罪行辩护。

我蒙指示，当大卫心地纯洁，遵行上帝的旨意的时候，上帝就称他为合自

己心意的人。当大卫偏离上帝，因罪性玷污了自己纯洁的品格时，他就不

再是一个合上帝心意的人了（《灵恩》卷四，第 87 页，强调）。37
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与十诫的兼容性

在讨论道德问题时，常常会出现后果的问题。例如，经常有人说，如果喇合在

藏以色列探子时没有撒谎，他们就会被抓获并处死。因此，必须严格避免负面的结

果，喇合因她的欺骗行为受到称赞。圣经在这种直接谴责喇合的事上表现出“沉默”

是否意味着这种行为在道德上是可以接受的呢？另一个例子是，没有一处地方谴责

罗得的女儿与他们的父亲乱伦（创 19 章）。既然大女儿有一个儿子名叫摩押，是

路得的祖先，最终也是耶稣的祖先，那么我们是否应该根据其最终结果得出这样的

结论：乱伦在道德上是正确的——几个世纪后耶稣通过这条血统诞生的？显然，在

这种情况下，就像在喇合的案例中一样，我们必须确定这样的行为是否符合上帝永

恒的道德律法，即审判的标准（雅 2：12；传 12：13-14）。正如耶稣所说，“你将

要受的苦你不要怕……务要至死忠心”（启 2：10，新世纪译本）。简单地说，“在

决定任何行动方案时，我们不是要问我们是否能看到它会造成的伤害，而是要问它

是否符合上帝的旨意”（《善恶之争》第 609-610 页）。

与上帝品格相比较

撒母耳记上 16：1-4 有一个令人费解的故事。表面上看，上帝似乎要撒母耳去

欺骗扫罗。这段经文被贴上了“充其量只是半个真理”的标签，上面写着“上帝的

授权”。38 我们该如何理解这个故事？

撒母耳记上 16 章之前的经文，记述了扫罗弃绝上帝，随后上帝将国位从他手

中夺去（撒上 15：26-28）。撒母耳将上帝描述为是始终如一、可信赖的，然后说：

“以色列的荣耀者也必不说谎”（撒上 15：29，新美国标准圣经）。在这里讨论的

问题段落之前，仅仅七节经文就对上帝的真实性进行了肯定，这似乎很有意义。因此，

它形成了正确的背景，以理解这令人混乱的编年史。此外，圣经正典更广泛的证据

是上帝不会说谎（多书 1：2；参来 6：18），也不欺骗（民 23：19）。当我们面对“话

语即真理”之上帝的不变品格时，必须考虑到这一点（玛 3：6，撒下 7：28）。因

为撒母耳记上 16：1-4 对“欺骗的上帝”的解释与圣经中关于上帝不可能欺骗的明

确声明相矛盾，所以很明显，我们对这个故事的理解是错误的。

如果第 2 节的第一部分被看作是撒母耳在上帝的指示中的一次中断，那就有了

一个令人满意的解决方案。显然，撒母耳并不反对打断别人的话（见撒上 15：15-

17）。因此，当去掉这个插入语时，指示就形成了一个连贯的整体。怀爱伦似乎支

持这一观点。
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当一个人考虑到上帝在当下和更大的背景中所表明的品格时，那么就有可能把

这个故事理解为一个因坚持真理标准而“不能说谎的”上帝（多 1：2，新美国标

准圣经），一个要求他的子民通过同样的诚实行为来模仿他诚实品格的上帝（见出

20：16；利 19：11；箴 12：22；弗 4：25；西 3：10，等等）。

效法基督的榜样

有人根据“亚伯拉罕和大卫使用欺骗的手段，而他们却是敬畏上帝的人”的逻

辑来证明使用欺骗是合理的。然而，这忽略了一个事实，即彼得前书 2：21-22 中“跟

随他的脚踪”的呼吁，将耶稣确定为所有人唯一的道德标准。在歌罗西书 2：8，保

罗警告说：“你们要谨慎，恐怕有人用他的理学和虚空的妄言，不照着基督，乃照

人间的遗传和世上的小学就把你们掳去”（新国际译本）。

基甸和约阿施的一夫多妻，参孙和犹大的淫行，亚伯拉罕和喇合的隐瞒，摩西

和大卫的谋杀，雅各和约瑟的欺骗，这些都不是可以效仿的榜样，尽管这些记录是

为了教导我们而保存下来的。此外，圣经故事也真实地向我们展示了人们是如何忠

实地生活的。

5. 圣经中未提及之问题的应用

一位牧师曾经有过这样的担忧：在他的教会中，有一位未婚姊妹来向他寻求建

议。她有一种强烈的愿望去满足自己的母性本能，但她还是单身，健康的生育年龄

正在慢慢流逝。教会里也没有未婚的弟兄。既然她不想通过收养或淫乱来拥有孩子，

那么用人工授精的方式怀孕在伦理上是否合适？

基督徒虽然不属“这世界”（约 17：16），但仍然生活在世上（18 节）。因此，

许多人面临着一系列令人震惊的新的伦理困境，从堕胎药物到人工受精——包括基

因工程、克隆、性别选择性堕胎、代孕、器官移植、女性割礼、儿童色情、同性婚姻、

药物安乐死，自杀性恐怖主义、城市恐怖主义、种族清洗（种族灭绝）、人口过剩、

世界饥荒和大范围饥荒、核武器、生物和化学战争、自然资源枯竭、物种灭绝和动

物权利。基督徒如何回应这些没有直接在圣经中提及的新的伦理困境？人们已经提

出了各种方法，我们将简要探讨其中的两种方法。

上帝对人类困境的设计：集体方法 40

当早期的基督徒第一次面临一个重大的伦理问题时，他们召集了一次特别的教
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会会议（见徒 15 章）。这次会议的方式为教会提供了可以使用的程序，因为它可

以帮助信徒解决在当代生活中不断涌现的道德问题。一世纪的基督徒认识到了这个

问题的严重性，在圣灵的指引下，他们以圣经的原则为基础进行了讨论。

在使徒时代的教会中，争论的焦点是基督徒的自我认同问题，尤其是考虑到来

自异教背景的信徒在不断增长，这个问题尤为重要。当基督徒尊崇犹太圣经是来自

上帝的同时，他们应该如何看待犹太人的具体行为，例如割礼？

使徒行传 15 章提供了一个如何处理圣经中没有明确提到之问题的例子。其中

有几个原则可以确定。我们注意到，整个教会的领袖都参与其中，而不是简单地允

许每个信徒遵循个人的喜好。教会的团结是很重要的。这样可以鼓励自由的讨论，

而不是强制实行一个单一的法令。我们注意到会议在寻求圣经的指引。在广泛的讨

论之后，基于对圣经辅助段落（例如，第 15 节，摩 9：11-12）和使徒的经验的考虑，

圣灵引导会议明确根据利未记 17 和 18 章的规定达成一致意见。事实上，他们遵循

同样的顺序（徒 15：29）。他们是如何处理这个问题的？虽然所有的基督徒都有相

同的道德行为标准，但由于明显地忽略，会议推断不再需要继续实行割礼。

为了把这个决定告诉安提阿的教会，因为那里就这个问题已经引起了分歧，会

议派了几位代表，其中包括保罗和巴拿巴，他们在与那里的信徒相处了相当长的时

间后，然后继续把这个决定传给叙利亚和基利家的外邦信徒（第 23 节）。尽管后

来的参考资料清楚地表明，割礼的问题在某些具有犹太传统的基督徒中仍然存在了

一段时间，但随着基督教的工作大规模地扩展到希腊 -罗马世界和其他更远的地方，

教会逐渐同意割礼不再是一个问题。

尽管耶路撒冷会议是在将近 2000 年前举行的，但这种解决重大道德问题的集

体共同办法在今天仍然具有现实意义。他们以圣经为基础，以圣灵为导向的典范，

值得我们效仿，以解决“这个时代潜在的分裂问题”。41 

在圣经沉默的时候做出决定：个人方法

显然，在新的道德问题不断出现的情况下，教会团体不可能花费大量时间来制

定行为标准，而牺牲其传播救恩福音的主要功能。记住本章前面的内容，特别是解

释圣经伦理的五重任务，以及关于品格形成、跨文化道德绝对论和圣经故事的章节，

并建议采用以下循序渐进的步骤作为一种阅读、思考、推理和回应这些当代困扰的

方式。42
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分析问题。首先，重要的是要明确界定基本的关注事项。例如，在上述关于复

临信徒姊妹的人工授精的例子中，我们需要提出一些问题，例如：这种受孕方法是“通

奸”的一种形式吗？这里要考虑的价值观和关系是什么？谁适合来做这个决定的道

德代理人？那个女人？教堂？医生？社区？政府？

为选择集思广益。上帝赋予人类仔细推理、思考、想象和评估各种行动方案以

及这些行动可能产生之影响的能力。例如，考虑一下，对于一个复临教会的单身女

性来说，还有什么更好的方案可以实现她的母性本能。她可以寄养一个孩子或是领

养一个无家可归的孩子呢？哪一个行为可以更好地向非信仰群体做见证：是通过人

工授精来满足一种自然本能，还是无私地为一个需要的孩子提供重要的帮助？

考虑圣经的原则。当虔诚的基督徒谦卑而诚实地在经文中寻找指引时，圣灵

将为他提供洞察力来发现相关的原则。关于人工授精，可以问以下问题：圣经中所

描述的符合上帝旨意的家庭状况是怎么样的？刻意将一个孩子带到世界上的单亲家

庭，这公平合理吗？这一行动的经济支出是否属于一个管家的适当使用？此外，信

徒单独进行这样的思考是不明智的。寻求一个相互尊重和信任的信仰团体将会提供

必要的帮助。这将包括审查其他基督徒对于现在及历史的研究结果。

确定方案。在这一点上，我们需要做一个虔诚的决定。要提出类似的问题：什

么样的决定最符合圣经的相关原则？实施这个决定需要克服哪些障碍？什么时候以

及如何采取行动是最好的？由于人生的复杂性，基督徒有时会对某些行为感到纠结。

然而，如果这个决定明确地符合圣经的基本世界观，以及圣经的基本原则，那么信

徒就可以勇敢地前进，因为他们知道上帝会满足过程中的每一个需要。

评估效果。没有人是绝对正确的。因此，每个人都需要认真和诚实地评估所做

决定和所采取行动的影响。同样，这一进程决不能独立进行；信徒群体可以带来极

大的好处，因为他们可以提供一个更加客观的评价。基督徒的谦卑要求我们从过去

的决定中吸取教训，认识到种种错误，并尽可能消除一切负面的影响，完善、调整、

摒弃，甚至在现有证据充足的情况下推翻先前的决定。即使我们犯了错，也无需绝望，

因为仁慈的上帝会继续与我们同在，并藉着我们作工。对于在基督所提供的救恩中

安稳的基督徒来说，涉及现时代有关圣经并未提及之问题的伦理决策时，无疑是一

个痛苦但又至关重要的品格转变的经历。
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结论

先知弥迦的话恰如其分地总结了本章的内容：“耶和华向你所要的是什么呢？

只要你行公义，好怜悯，存谦卑的心，与你的上帝同行。”（弥 6：8）或者，正如

保罗劝诫信徒要效法这位慈爱谦卑的救主一样，“你们当以基督耶稣的心为心。”

（腓 2：5）最后，每个基督徒所面临的伦理挑战就是：“无论做什么，都要为荣耀

上帝而行。”（林前 10：31）
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介绍

基督复临安息日会相信，上帝呼召这个教会的存在是为了一个特殊的目的，即

传扬三天使的警告 = 启示录 14 章的信息。复临教会也相信基督复临安息日会是启

示录 12:17 的余民教会，并且上帝慷慨地赐下预言的恩赐，正如在怀爱伦的生活和

工作中所表现的那样。

怀爱伦明白自己的角色是上帝给基督复临安息日会的一位特殊的使者，1 向世

人指明圣经是上帝的启发和权威的话语（《信仰的基础》，第 293 页）。在她的著

作中，她强调圣经就是“上帝对我们说话的声音，就像我们可以用耳朵听到的一样

肯定”（《教会证言》卷 6，第 393 页）。它是教会中“唯一的信仰和教义的准则”

（《基督教育原理》，第 126 页）。

因为教会不接受存在不同程度区分的默示，它必须承认她的默示，然而并不是

她个人的权威，而是与旧约和新约圣经中的先知一样领受相同类型的启示。因此，

当我们使用和解释她写的东西时，必须将同样的释经学原则应用于她的作品，就像

我们应用于圣经一样。两者都是受启示的文学作品；因此，两者都必须用同样的原

则来解释。这一章不仅要讨论怀爱伦如何使用圣经的问题，而且还要为解读怀爱伦

的著作提供指导方针。

1. 怀爱伦和圣经的解释

1906 年，怀爱伦为《时兆》杂志写了二十篇系列短文，题为“我们伟大的宝库”，

在其中一些文章中，她提到了研究圣经的方式。2 在这些文章中，有几个反复出现

怀爱伦和释经学
格哈德 .潘德尔

第十七章
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的思想：（1）必须虔诚且敬畏地研究圣经（《时兆》，1906 年 3 月 21 日；6 月 6

日；9 月 19 日；10 月 3 日）；（2）圣经是它自己的解释者；因此，经文应该与经

文相比较（《时兆》，1906 年 3 月 21 日；9 月 5 日；9 月 19 日；10 月 3 日）；（3）

我们应该研究一节经文或一段经文，直到它的意思清楚为止，而不是漫无目的地读

很多内容（《时兆》，1906 年 3 月 26 日；10 月 3 日）。最后一点，在计算机和光

盘时代尤为重要，在这个时代，每个人都可以成为圣经和怀爱伦著作文字研究方面

的专家，但却没有真正理解所教导的内容。

解释的一般原则

除了上面提到的文章，在怀爱伦的著作中还穿插着许多关于圣经研究的实用和

有见地的说明。综上所述，显然她对圣经的解读有一个平衡的观点。3 虽然她拒绝

了更高级的批判学者的方法（《使徒行述》第 474 页；《评论与通讯》1897 年 3 月

16 日），她也反对对圣经和她自己的作品进行极端的字面解释。4 在她的著作中也

出现了一些解读经文的一般原则：

在学习中邀请圣灵来引导。怀爱伦坚信圣经的启示。因此，她相信，要正确理

解圣经，我们需要同样的灵来启示。“只有借着那传授圣经之圣灵的帮助，才能得

到圣经的真知识” (《教育论》，第 189 页 )。

愿意顺服真理。任何学习圣经的人都必须愿意顺服其中的真理。“人若不在言

语及行为上，寻求与上帝一致，无论其学问何等渊博，在了解圣经上，就容易犯错，

所作出的解释也就不可信了。”(《教会证言》卷 5，第 705 页 )。

保持虚心的思想。学习圣经的人必须心胸开阔，愿意放弃先前的立场。“如果

你查考圣经乃为辩护你自己的意见，那么你就绝不会得到真理。查考的目的乃是要

知道主所说的是什么。”（《基督比喻实训》，第 112 页）虽然怀爱伦对复临教会

的支柱或标志的正确性都非常清楚，但她对圣经中发现的新真理持开放态度，并斥

责那些拒绝考虑基督复临安息日会对圣经的某些阐述可能是错误的人。

任何人都没有借口认定不会再有真理显示了。我们对圣经的解释不是没有

错误的。有些教义多年来被我们信徒坚持为真理，这一点并不能证明我们

的观念就没有错误了。错误并不会因年长日久而变为真理。真理是经得起

检验的。真正的教义决不会因严格的审查而有丝毫损失 (《编辑写作勉言》

第 35 页 )。



◇ 257 ◇

第十七章：怀爱伦和释经学

谨防极端的解释。在我们教会的早期，怀爱伦经常要面对教会里的狂热分子。

后来，当健康信息被引入教会时，一些人在理解健康信息试图达到的目的时采取了

极端的做法。5 怀爱伦震惊地写道：“提倡卫生改良的人若是走了极端，就别怪人

们会引起反感了。……这些极端分子在几个月内造成的损害，过于他们一生所能消

除的。他们正在从事撒但喜欢看到它继续进行下去的工作”（《卫生勉言》，第

153-154 页）。关于医疗改革，“我们宁可跑得比目标差一步，也不要跑过了目标。

如果一定要犯错的话，也当以不离群为原则。”(《卫生勉言》，第 438 页 )。

与有经验的人一起工作。怀爱伦终其一生都在倡导接受圣经原则的劝告（箴

11：14）。在谈到新亮光的问题时，她说：

谁也不可自我骄傲，好像上帝赐给他们的亮光比他们的弟兄们更高。……

而我们众人唯一安全之道，就是不领受任何新的道理，新的对经文的解释，

除非先交给有经验的弟兄们予以鉴定。要本着谦卑受教的精神将这问题摆

在他们面前，还要诚恳的祈祷；他们若不接纳的话，就要依从他们的判断 ; 

因为“谋士多，人便安居”(《教会证言》，卷 5，第 291，293 页 )。

运用常识。在生活的各个方面，怀爱伦都强调常识的重要性。她写道：“我们

将被真正的神学和常识所指引”（《教育勉言》，第 257 页）。在圣经的解释上也

是如此。例如，当我们在出埃及记 20：15 中读到“不可偷盗”时，我们大多数人

都是照字面理解的。它的意思就像它说的，“不可偷窃。”我们不会说，“但有时

候偷窃是可以的。”我们知道它的意思是，“任何时候都不可偷窃。”然而，当我

们读到马太福音 5：29 时，“若是你的右眼叫你跌倒，就剜出来丢掉，宁可失去百

体中的一体，不叫全身丢在地狱里。”常识告诉我们，这段经文不能按照字面意思

来理解。我们知道耶稣并不是真的在说剜出眼睛。他指的是我们罪恶的思想。他并

不是要我们毁坏自己的身体，而是要我们控制自己的思想。常识通常能帮助我们避

免极端的解释。总而言之，这些原则提供了一个极好的基础，以圣灵充满的方式解

释上帝在圣经和怀爱伦著作中的信息。尽管如此，这些只是解经者的一般准则，在

处理圣经经文时还需要更具体的原则。

解释的具体原则

今天的解经家所遵循的释经学程序在怀爱伦时代并不常见。然而，在她的著作

中，她推荐了一些解释圣经的具体原则。

以经解经。圣经的自我解读是宗教改革的标志之一。罗马天主教坚持认为只有
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它才能正确地解释圣经，而改革者们则认为圣经就是它自己的解释者。这意味着圣

经作为一个整体，支配着对其任何部分的解释 ; 因此，圣经的任何部分都不能教导

与整本圣经的教导相悖的东西。怀爱伦反复重申这一原则。圣经是它自己的解释者。

圣经是它自己的解释者。一段经文会证明它是解开其它经文的钥匙，这样，

亮光就会照在圣言隐藏的意义上。藉着将论述同一主题的不同经文进行比

较，观察它们在各方面的意义，经文的真意就会显明。(《基督教育原理》，

第 187 页 )。

意识到圣经作者在时代、背景和个人特征上的差异，怀爱伦仍然看到了圣经中

的整体统一性。因此，她建议将同一主题的不同经文或段落放在一起，以提供圣经

在某一特定问题上的完整描述。

历史语境。怀爱伦意识到在一段话中的历史和文化背景的重要性。“对生活在

圣经时代的人们的风俗习惯、事件发生的地点和时间的了解，是一种实用的知识，”

她说，“它有助于阐明圣经的人物形象，并发挥基督教训的力量”（《教育勉言》，

第 518 页）。她还提到，明白经文对原始接收者的意义是今天对经文有更深理解的

先决条件。“如果我们明白耶稣向听众所讲之话的意义，就可能从其中发现一种新

的生动和美丽，也可以使自己获得更深刻的教训”（《福山宝训》，第 1 页）。不

同的作者以不同的风格来叙述，这一事实被视为是一种积极的表现（《论出版工作》，

第 100 页）。

因为她把默示理解为思想的默示而不是语言的默示，怀爱伦看到了圣经作者之

间的多样性和差异是一种好的和有利的表现，而其他人则认为他们是问题和困难的

根源。

文学语境。文学语境指的是研究的目标经文或段落的前后文本。对一段经文的

解读如果不注意直接的语境，往往会导致错误的结论。怀爱伦深知注意语境的重要

性。因此，她写道：“有一些人为要支持异端左道或非基督教的规例起见，竟在圣

经中断章取义，甚至连一节经文也要截掉一半来证明自己的主张，殊不知他们所截

掉的那半句正足以说明与他们的主张相反的意思。” (《善恶之争》，第 521 页 ) 圣

经的解释者必须时刻警惕，不要从字面意义上曲解一段经文或段落。基督教会中之

所以出现了许多异端邪说或错误的观点，乃是因为人们很少注意经文的直接语境。

词汇含义。圣经是用人类的语言写成的，而人类的语音并不完美。根据上下文，

词汇存在几种不同的含义。怀爱伦认识到这一点，并建议研究圣经的人密切注意词
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汇和表号的含义，以理解它们的“深层属灵意义”（《安息日学良助》，1891 年 1

月 1 日）。她强调，“圣经中的话，除了一些明显是采用表号或比喻之外，都应当

按照其明显的意思来解释”（《善恶之争》，第 599 页）。“明显的意思”是指一

个词在其上下文中的直白含义。例如，在腓立比书 1：22-24 中，“肉体”一词指的

是物质身体；然而，在罗马书 8：12-13，“肉体”与“圣灵”相对比，它表达了肉

体欲望的意思。如果使用的是表号，她建议从圣经本身来解释。谈到一些基督徒，

他们喜欢根据自己的喜好来诠释信息和表号，她说，他们这样做“根本不把圣经的

见证当作自己的解释者，然后把自己的古怪思想当作上帝话语的教导来呈现”（《预

言之灵》卷四，第 344 页）。

圣经经文的解释

圣经经文可以用不同的方式进行使用。解经者可以从解经、神学或教导的角度

使用经文。6 经文的解经应用着重于经文对原始读者的意义。因此，在解释一段经

文时，解经者将调查经文写作的历史环境，经文的写作对象是谁，以及作者真正想

表达什么。

从神学角度解释一段经文意味着寻找经文中包含的更大的神学体系的含义。

经文不仅是在它的文学和历史背景下是一个整体，而且在神圣启示的背景下也应被

视为一个整体。例如，“我的上帝，我的上帝，你为什么离弃我？”在诗篇 22：

1，最初是大卫在他生命中的某个时候，当他在绝望中躲避扫罗时说的（撒上 23：

25）。因此，从解经上讲，这些话指的是大卫的经历；但由于大卫是基督的一种预表，

耶稣在钉十字架的经历中引用了这些话（太 27：46）。

教导式地或牧养式地使用经文，意味着将经文的语言应用于现代、当前的情况。

传教士经常以牧养的方式使用经文来促使人们在敬拜的环境中实践起来。他们将圣

经经文的信息应用于当前的问题或情况，即使经文的信息在其历史背景下是针对不

同的情况。

例如，在马可福音 1：17，耶稣对西门和安得烈说：“来跟从我，我要叫你们

得人如得鱼”。在解经上，这段经文适用于西门和安得烈，因为这些话是对他们说

的，但在教导上，它可以适用于每一位基督徒。耶稣希望我们都成为“得人渔夫”。

这两种用法都是合理的，但我们必须加以区分；圣经的任何教导或教义都必须建立

在对经文的仔细解释上，而不是以教导的应用为基础。
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2. 怀爱伦对圣经的使用

怀爱伦经常用经文进行教导。7 她熟知圣经的语言，每当她就某个话题发言或

写作时，她都会用圣经的语言和圣经的经文来传达她所接收到的信息。

一些复临教会的学者认为，我们和新约圣经的作者有相同的情况，福音书的作

者在使用旧约圣经经文时，似乎也是脱离当时的语境。例如，雷蒙德 .F. 科特雷尔

指出马太福音对以赛亚书 7：14 的引用，“看哪，必有童女怀孕生子，人要称他的

名为以马内利”（太 1：23），以及对何西阿书 11：1 的引用，“我从埃及召出我

的儿子来”（太 2：15）。在上述例子中，圣经作者赋予旧约经文一个在旧约语境

中并不明显的意义。8 赫伯特 .E. 道格拉斯也提到了马太福音 1：23 和 2：15 的引用，

并指出保罗在哥林多前书 9：9-10 对申命记 25：4 的引用，“牛在场上踹谷的时候，

不可笼住他的嘴”，作为圣经作者使用经文的“方式似乎与上下文不协调”的证

据。9 然而，理查德 . 戴维森认为，这些似乎是脱离上下文使用的经文，实际上是指

向旧约经文中的大背景，而这个更大的背景与新约圣经中对这些经文的使用是一致 

的。10

一个检验的例子

在哥林多前书 2：9，保罗写道：“如经上所记：上帝为爱他的人所预备的是眼

睛未曾看见，耳朵未曾听见，人心也未曾想到的。”在《善恶之争》一书中，怀爱

伦写道：

凡接受圣经教导的人决不至对于天上的住处一无所知。然而“上帝为爱祂

的人所预备的，是眼睛未曾看见，耳朵未曾听见，人心也未曾想到的。”（林

前 2：9）义人的奖赏不是人的言语所能形容的，只有那些亲历目睹的人才

能知道。上帝乐园的荣美绝非人类有限的脑力所能理解的。(《善恶之争》

第 675 页 )。

在这段描述中，她明确地将哥林多前书 2：9 用于形容新地球。然而，当我们

研究经文的背景时，我们发现保罗所说的并不是新地球，而是在讲救恩（2：1-8）。

在第 1-5 节，保罗谈到了人的智慧。他在第 4 节中称之为人类的智慧。然后，在第

6 节和第 7 节中，他谈到了上帝的智慧，乃是“从前所隐藏、上帝奥秘的智慧，就

是上帝在万世以前预定使我们得荣耀的。”

隐藏的智慧，“奥秘”是上帝在万世以前所预定的，就是耶稣和救恩的计划（西
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2：2；提前 3：16）。保罗说，这奇妙的奥秘，世上的官长都不知道，“他们若知道，

就不把荣耀的主钉在十字架上了”（林前 2：8）。接下来就是需要考虑的段落。在

第 10 节，保罗说：“只有上帝藉着圣灵将他们向我们显明了，因为圣灵参透万事，

就是上帝深奥的事也参透了。”上帝通过圣灵向使徒启示了什么？天堂？不，从上

下文中我们知道，眼睛未曾看见，耳朵未曾听见的，是一个奇妙的救恩计划，当然，

也包括天堂；但哥林多前书 2：9 的重点是在十字架上，而非天堂。为了公平地对

待圣经，我们首先必须让经文表达出作者的意图。

那么，为什么怀爱伦要把经文的语言运用到新地球上？因为它的措辞表达也适

合用来形容新地球。经文的教导性使用使她能够用这段经文来指代新的地球。她要

传达给上帝教会的信息是，上帝为他的子民预备了一些超乎我们想象的奇妙恩典。

为了做到这一点，她在圣灵的启示下选择使用哥林多前书 2：9 的措辞。

值得注意的是，虽然怀爱伦多次以教导的方式使用哥林多前书 2：9，但她也以

解经的方式解释经文。在《历代愿望》一书中，怀爱伦谈到了彼得在马太福音 16：

16 承认耶稣是弥赛亚。

彼得所承认的真理是信徒信心的根基。基督曾亲自宣称这真理就是永生。

但人有这知识，不可因而自豪。彼得获得启示，不是因他自己有什么智慧

或善良；因人靠自己永不能认识上帝。“他的智慧高于天，你还能作什么？

深于阴间，你还能知道什么？”（伯 11：8） 只有使我们得到儿子名分的

灵，才能将上帝深奥的事启示我们，就是“眼睛未曾看见，耳朵未曾听见，

人心也未曾想到的。”“上帝藉着圣灵向我们显明了，因为圣灵参透万事，

就是上帝深奥的事也参透了。”（林前 2：9，10）“耶和华与敬畏他的人

亲密，他必将自己的约指示他们。”彼得既认识基督的荣耀，就证明他“蒙

上帝的教训”（《历代愿望》，第 412 页）。

在这里，她引用哥林多前书 2：9 来描述耶稣是世界的救主，他是每个信徒信

仰的基础。换言之，她正确地反映出保罗写这段经文时所要表达的意图。

教导式解释

当我们通读怀爱伦的作品时，我们会遇到许多其他的例子，在这些例子中，她

使用圣经章节或段落的文字来表达上帝藉着她传给教会的信息。事实上，她使用这

些经文并不意味着她从解经的角度来诠释它们，也就是说，是在解释作者想要表达

的意思。圣经作者想要表达的经文意图可能与怀爱伦通过她自己的语言所传达的信
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息截然不同。当有些人试图用她的作品作为对某一特定经文意义的最后解释时，理

解这种差异就变得非常重要了。

一些基督复临安息日会的信徒认为怀爱伦的著作是对圣经的一种启发性注释。

如果是这样的话，我们必须意识到重要的一点，那就是在她的作品中，除了解经的

评论外，我们还发现有关于圣经段落的教导性应用。虽然在她的作品中有许多解经

的宝藏，特别是在《历代丛书》中，她的大部分作品都包含了上帝对余民教会的信息，

而不是关于圣经经文意义的解经性论述。这在下列例子中变得非常明显：

约翰福音 5：39。在英王钦定版圣经中，经文是这样写的“查找圣经，因为你

们以为内中有永生，而给我作见证的就是这经。”在新雅各王版和所有现代译本中，

经文的第一部分是“你查考圣经”。虽然希腊文的“erenate”可以是现在时陈述句，

也可以是现在时祈使句，但上下文显然更倾向于陈述句的表达：“你要仔细研读圣经，

认定其中有永生；他们都是为我作见证的”（修订版英文圣经）。许多犹太人都相信，

律法的知识可以确保他们获得永生。但耶稣提醒他们，那些他们以为可以找到永生

的经文，正是为他作见证的。

怀爱伦经常用“查找圣经”这个短语作为研究圣经的告诫。“我们若细心详尽

地查考祂的话，就是遵从了基督的教训：‘你们查考圣经，因为你们以为内中有永生，

给我作见证的就是这经。’这种查考使学者能详细地观察那位神圣的典范，因为圣

经乃是为基督作见证的。”（《安息日学勉言》，第 17 页，另见第 21、29 页）。

然而，在《历代愿望》中，她叙述了约翰福音第五章中的情景，怀爱伦使用了

一个不同的翻译版本，并赋予经文以解经的意义。

耶稣没有为在安息日医病的事向告他的首领们认错，也没有向他们解释他

行这事的目的，反而向他们发出质问，于是被告变成了原告。他责备他们

心地刚硬，不明白圣经；又声明他自己是上帝所差来的，他们既然拒绝了他，

就是拒绝了上帝的道。“你们查考圣经，因你们以为内中有永生，给我作

见证的就是这经。”（约 5：39）。（《历代愿望》，第 211 页）。

显然，这就是经文在其最初情境中的含义。有一句犹太谚语这样说：“如果一

个人……为自己赢得了律法，他也为自己在来世赢得了生命。”11 耶稣的话是对这

种迷信的回应。与此同时，他还斥责法利赛人对他的顽固拒绝。

歌罗西书 2：20-22。“你们若是与基督同死，脱离了世上的小学，为什么仍
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象在世俗中活着，服从人的规条，（不可拿、不可尝、不可摸；它们在实现的过程

中就毁坏了）顺从人的吩咐和教导呢？”（雅各王版）

在这里，保罗谈到了一种不健康的禁欲主义，它转移了人们对基督的注意力。

在 21 和 22 节，他举了一个例子来说明这些人的教义，“不可拿、不可尝、不可摸”。

这指的是这些教师对歌罗西的基督徒所提出的各种人为要求。怀爱伦使用了歌罗西

书 2 章中的词语，但将它们放在了完全不同的语境中，并以积极的方式运用了经文

的语言。

谈起茶、咖啡、烟、和酒，唯一的安全办法，就是不要摸，不要尝，不要拿。

茶和咖啡一类的饮料与烟酒有同样的作用。有的时候喝茶喝咖啡的人，要

他们戒茶戒咖啡，真像要求吸烟喝酒的人戒烟戒酒一样难。（《服务真诠》，

第 335 页）。

她所说的是我们健康改良信息的重要组成部分，但她并没有解释保罗对歌罗西

人所说的话。

我们需要从这些例子中吸取的教训是，当我们引用怀爱伦的话来支持一段经文

的特定解释时，我们必须确定她实际上是在解经，而不是以其他方式在使用经文。

劳尔 . 戴仁德曾写道：

作为圣经的解释者，怀爱伦最具特色的角色是一名福音传教士——既不是

解经家，也不是神学家，而是一名布道家和福音传教士。……预言和劝诫

的方式比解经更具有她的特点。……她所关注的对象更多的是她所传教或

写作的人，而不是那些个别圣经作者所针对的特定人群。12

或许，在这一点上，谨慎是合适的。事实上，怀爱伦用圣经的语言向余民教会

传达上帝的信息，但这并不是许可现代的复临教会传教士在任何时候，只要他们觉

得圣经经文的措辞与他们的特定观点相吻合，就可以断章取义地使用经文。作为一

个先知，怀爱伦在上帝的启示下写作，但据我们所知，我们现在还没有一个现代的

先知。所以对经文的教导式或牧养式的使用应该小心处理。在以这种方式使用经文

之前，传教士应该确保他和会众都已经理解了经文的解经意义。只有在那时候，才

能提出教导式或牧养式的应用。而这一应用应以经文的解经和原文信息为基础。
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3. 怀爱伦作品的解读

在研究了怀爱伦对经文的使用方式之后，我们现在来谈谈她的作品在我们教会

中的使用原则。在解释圣经时，解经者首先要解决的问题是古代语言。在怀爱伦的

著作中，并不需要克服这样的障碍。除了偶尔出现的古词语，她所有的作品都能被

掌握英语的人所理解。那些用翻译的其他语言来阅读她作品的人，通常是读她用最

新的语言所写的东西。

如果我们在解读她的作品时，始终遵循以下的指导原则，就可以避免教会对她

的著作产生许多的争议和误解。

考虑历史背景

1901 年在战溪举行的总会会议上，怀爱伦在 4 月 2 日的开幕词中谈到了重新组

织全球总会的必要性。她说，“要有超过一个或二个或三个人，来考虑整个大的区

域”。“上帝并未在我们的队伍中设立任何王权，使之控制这个或那个部分的工作。

努力控制工作的每一方面已使工作大受限制。”她呼吁进行彻底的改组：“必须赋

予委员会必要的权力和力量”（《末世大事件》，第 53 页）。

发生了什么事？纵观我们教会在 19 世纪最后几十年的发展，我们注意到，全

球总会执行委员会，从 1863 年的 3 名成员开始，到 1899 年增加到 13 名；但这些

人大多分散在各地，无法经常举行全体会议。13 人中有 6 人分散在北美各地，2 人

居住在海外。总会执行委员会中还有剩下的 5 人居住在战溪。在这些人中，全球总

会的行政秘书和司库并不是委员会的成员，“却承担着教会日常运作的责任。”13

更糟糕的是，1888 年在明尼阿波利斯举行的全球总会会议上当选的会长 O.A. 奥

尔森选择了 A.R. 亨利和哈蒙 . 林赛作为他的主要顾问。怀爱伦一再警告他不要听

从这些人的建议（《怀爱伦 1888 年会议资料集》，第 1421 页；《怀氏文稿》，卷

17，第 181 页）。“因为他们的个性太强，他们能够影响各个会议和委员会的成员，

使他们遵循自己的思路。”14 1891年，怀爱伦写道，“总会发表的许多立场，都是一个、

两个或三个正在误导总会之人的声音。”（《怀氏文稿》，卷 17，第 167 页）十年后，

她在 1901 年总会会议的开幕演讲中对代表们说道：“这些人应该站在一个神圣的

地方，就像我们曾经所相信的总会那样，向人们发出上帝的声音，但那已经过去了。

我们现在想要的是重组”（《总会公报》，1901 年 4 月 3 日，第 25 段）。

她的呼吁并没有被忽视。在 1901 年的总会会议上，进行了一次改组，在很大
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程度上纠正了“王权”问题。

同年，她的儿子爱德森因在1888年明尼阿波利斯总会召开前，曾在《评论与通讯》

出版社所遭遇的困境，向教会领袖寻求补偿。在陈述自己的案例时，他引用了他母

亲在 1901 年前的作品。怀爱伦一听到这件事，就写信给爱德森：

我又有了很多负担，因为我看到你从我所寄给你的著作中挑选一些话，用

来迫使弟兄们做出他们并不清楚的决定。我已收到丹尼尔斯长老和基尔戈

长老的来信，要我立刻寄给他们指示，如果我有关于你从我的信中引用的

那些观点的亮光的话。倘若总会没有做出改变，你就可以按你的方针行事。

但是事情已经产生了变化，而且将来还会有更多的变化，我们将看到更大

的进展。任何问题都不应受到强迫。（《怀氏文稿》十九篇，第 146 页）。

情况已经改变了，她不再希望她在 1901 年以前的发言适用于总会的新形势。

从这一切中得到的教训是，我们需要考虑撰写某一特定声明的历史背景、时间和地

点。她针对于她的那个时代的特定情况所写的陈述，不能成为适用于今天的普遍性

声明，除非有合理的理由。

研究直接语境

直接语境指的是一个特定陈述的前后内容。她在陈述的段落或章节中所指的是

什么？

在《基督比喻实训》一书中，怀爱伦作了这样的陈述，“凡接受救主的人，不

论他们的悔改是多么地诚恳，切不可教他们夸说或感觉他们是已经得救了”(《基督

比喻实训》，第 155页 )。许多基督徒在当时和现在都相信圣经所不支持的“一次得救，

永远得救”的教义。怀爱伦明确反对这一教导。在这样的背景下，她说，

在上帝看来，再没有比骄傲自负更可憎的；就人类而言，也再没有比这更

危险的了。在一切罪愆之中，这是最没有希望的不治之症。彼得的跌倒并

非偶然，乃是逐渐形成的。一种自恃之心使他相信自己已经得救了，于是

他便一步一步地走着下坡路，直到他竟否认他的主。我们切不可安然自信，

或在我们尚未进入天国之前感到自己是不怕受试探的。凡接受救主的人，

不论他们的悔改是多么地诚恳，切不可教他们夸说或感觉他们是已经得救

了。这是导入歧途的。当教导各人怀抱希望和信心；但就是在我们将自己

献给基督并且确知他已经收纳我们了，我们还不是在试探的范围之外。( 出
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处同上，第 154-155 页 )。

背景清楚地表明，她正在解决骄傲和悔改后面临试探的问题。因为我们永远都

不能抵挡试探，所以我们也不能说我们不会跌倒，或我们得救了，因此就可以远离

试探了；但这并不意味着我们不能有得救的保证；我们每一天都可以确信在耶稣里

得了拯救（约一 5：12-13）。

研究更大的背景

大背景指的是怀爱伦就某一特定主题所写的其他声明。为了阐明这一原则，我

们将着眼于基督复临安息日会的健康信息，它在很大程度上是基于怀爱伦的健康异

象。关于这个话题，她写了大量的文章，而且，她的一些言论经常被断章取义和误用。

由于她的著作中有大量关于这一主题的资料，我们需要考虑她就某一特定问题所写

的所有内容。例如，在吃肉的问题上，她有非常绝对的声明，但在得出结论之前也

需要考虑修改一些陈述。

1903年，怀爱伦发表了一份似乎相当明确的声明。关于我们的饮食，她写道，“应

当用蔬菜、水果和五谷来组成我们的食物，连一两的肉食也不应让其进入我们的胃

中。我们现今要归回到上帝在创造人类时的原始旨意中” (《论饮食》，第 380 页 )。

阅读这一声明本身，我们就会得出这样的结论：在任何情况下，我们都不能吃肉。

然而，在这本书的后面几页，我们发现了一个 1890 年关于同一主题的修改陈述。

在能得到充分而良好的奶及水果之处，人是没有什么理由要吃肉的。我们

大可不必杀害上帝造物的生命，来供应自己日常的需要。在身体有些病症

或虚弱的情形下，也许是最好吃一点肉食，但却当格外注意，要以健康的

动物之肉为宜。在现今这个世代里，吃肉是否安全，确实成了一个严重的

问题。与其食用不健康的动物之肉，不如始终禁戒肉食更妥当。当以前我

得不到所需的食物时，有时也吃一点肉食；但现在我进一步弃绝肉食了 (《论

饮食》，第 394 页 )。

所述的修改情况是指生病或无法获得其他食物的情况下。她指出，她自己也偶

尔吃点肉。因此，在 1909 年全球总会的代表们面前，她作了一次非常平衡的发言，

她说：

我们对于饮食并不制订死的规则，只是落实在那些盛产瓜果、五谷和硬果

核仁的地方，肉类对上帝的子民，确实不能算是适宜的食物。我蒙指示：
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肉食有助长兽性的作用，且能削弱人与人之间的仁爱与同情，致使低级的

情感辖制人高尚的机能。即或肉食过去一度是无害的，现在它已不是安全

可靠的食物了。癌症、肿瘤及肺部疾病等，大都是由食肉引起的。我们不

可以戒肉为考核信徒入教的条件，不过我们要考虑到作为基督徒而用肉食

对别人的影响问题。（《教会证言》卷九，第 159 页 )

我们当然应该以素食为目标，但绝不应该把它作为入会的考验。在某些情况下，

包含一些肉类的饮食可能是最好的，但这绝不应该成为在没有实际需要的情况下继

续吃肉的借口。“肉类并不是最健康的食物，但我也不愿意说，每一个人都当弃绝

肉食。那些消化器官衰弱的人，在不能食用蔬菜、水果或粥类之时，是可以常用肉

食的。” （《论饮食》，第 394-395 页，[1894 年 ]）

当我们看到她在某一特定主题上所写的全部内容时，就会发现一幅平衡的画面，

这对每一个认真对待自己信仰的基督徒来说都是无价的，尤其是对于基督复临安息

日的信徒来说，他们是上帝在这最后的日子里呼召来为祂作见证的。

寻找原则

先知将上帝的真理作为原则或应用来传达。原则是普遍性的，适用于所有人，

在任何时间，任何地点。原则的应用是指特定的情况。它们可能会随着不同的环境

而改变，在不同的文化和地方看起来也不一样。“人们在某些情况下所能说的话，

在其他情况下就不能说了”（《教会证言》卷 3，第 470 页）。在怀爱伦的著作中，

有几个例子很容易让人想起。

教女孩子骑马。1903 年，在汽车还远远没有普及的时候，怀爱伦写道，“女孩

子若能学会怎样套车骑马，使用锯子，锤子，以及耙子，锄头等工具，这样，她们

就必更能应付生活上的紧急情况了。”（《教育论》，第 216-217 页）。这一声明

的原则是，女孩应该学习“适应生活中的紧急情况”。应用到我们这个时代，这可

能意味着女孩应该学习如何开车和保养一辆车。

自行车热。1895 年，当时怀爱伦在澳大利亚。在一个异象中，她看到了在战溪

所发生的一切。在向她展示的场景中，有一个是关于自行车攀比的。到了 19 世纪末，

自行车得到了充分的发展，成为了富人玩具的一种时尚。早期最好的自行车售价为

150 美元，这一花费相当于今天的一辆汽车。人们提前几个月抵押他们的收入来购

买在当时被认为是昂贵的奢侈品。
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1896 年 2 月 6 日，她从澳大利亚写信给战溪的同胞们，信中写道：

你们必要为花在自行车、服装和其他不必要之物上的金钱交账。作为上帝

的子民，你们应该表现耶稣；但基督是以自我放纵的人为耻的。我心里难受，

几乎不能抑制自己的感情，因为我想到我们的信徒多么容易被带入歧途，

不实行基督教的原则，而去取悦自我（《给传道人的证言》，第 398 页）。

没过几年，自行车就成为了一种既实用又便宜的交通工具，怀爱伦再也没有评

论过它。她对自行车的要求是基于圣经中的好管家原则。如果她今天还活着，毫无

疑问，她会将这一原则应用于人们花钱购买昂贵的汽车、船只或电子产品的方式上。

总而言之，背景非常重要。历史和文学背景将有助于我们对预言之灵的解释，

在艰险环境之间安全地航行，避免一种太过字面化的解释，远离作者的意图，以至

于内容变得毫无意义。

寻找她理解力的增长点

除了上面列出的解释原则之外，我们还需要记住，先知并不是在同一时间接受

所有的亮光。他们也经历了对属天事物之理解的增长。在但以理书8：27，先知说：“我

因这异象惊奇，却无法明白其中的意思”（标准修订版）。大约十年后，天使加百

列来向他解释了这异象的全部含义。同样，怀爱伦也经历了对上帝所启示给她的理

解的成长。在 1904 年，她写道：“常常有一些异象赐给了我，一开始我还不明白，

但过了一段时间，因着它们被反复地呈现，我能够清楚无误地把那些起初我还不明

白的异象表达出来”（《信息选粹》卷 3，第 56 页）。两年后，她发表了类似的评

论：“六十年来，我一直在与天上的使者交往，我也一直不断地在学习有关神圣事

物的知识”（《信息选粹》卷 3，第 71 页）。

当我们将怀爱伦的早期作品与她后来的作品进行比较时，就会发现她有时会修

改、扩充或缩短她的早期作品，反映出对上帝信息更深刻的理解。这可以从她在事

奉过程中对善恶之争主题的处理中得到最好的说明。1858 年，她在俄亥俄州洛维特

格罗夫的两个小时的异象被称为“善恶之争异象”。她在这一异象中所看到的第一

个描述出现在 1858 年，占据了《灵恩》第一卷约 200 页的篇幅。1864 年出版的《灵

恩》第 3 卷和第 4 卷共 420 页，对旧约圣经中的善恶之争主题进行了进一步的阐述。

随后在 1870 年至 1884 年间出版的四卷《预言之灵》系列，在将近 1700 页的文本中，

对这个善恶之争的故事进行了更详细的描述。随着时间的推移，四卷《预言之灵》

被五本《历代丛书》所取代，这五卷书在 3500 多页的篇幅中，更加详细地叙述了
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善恶之争的故事。在她发展这个主题的一生中，在圣灵的指引下，逐渐理解并扩展

了这个主题。15 她对这个主题的理解几乎渗透到了她所有的书中，甚至包括那些在

表面上是涉及其他问题的书籍，比如《教育论》和《服务真诠》。

承认局限性

先知是上帝的代言人，而不是科学家或历史学家。因此，怀爱伦在查阅历史书

籍的过程中，偶尔在无意中会把历史上的一些错误信息编入自己的作品中，而上帝

认为不适合给她一个纠正错误的异象。然而，这并没有削弱她的灵感和权威。同样，

圣经中的历史错误也不会削弱它的灵感和权威。

例如，在使徒行传 7：16，司提反说亚伯拉罕从示剑的父亲哈抹手里买了麦比

拉洞。然而，当我们读到创世记 23：7-17 中关于这一购买的记载时，我们发现亚

伯拉罕并不是从哈抹买的，而是从赫人以弗仑手里买的。再者，从创世记 33：18-

19，我们得知雅各从示剑的父亲，哈抹的子孙那里买了支搭帐篷的那块地。然而，

上帝并不认为应该纠正路加的错误，也没有纠正马太，当他写道：“他们用那三十

块钱……”（太 27：9）是来自耶利米的话，而事实上，主要来源是撒迦利亚书

11：13。显然，上帝并没有把这些历史细节考虑得足够重要，也没有给他们一个纠

正的异象。

在 1919 年的圣经研讨会上，W.W. 普雷斯科特问 A.G. 丹尼尔斯应该如何使用怀

爱伦来“解决历史问题”，丹尼尔斯回答说，

怀师母从未声称自己是历史方面的权威，也从未宣称是神学方面的教条主

义老师。她从来没有像埃迪夫人的教学书那样概述过神学课程。她只是发

表了一些零碎的陈述，但却让牧师、福音传道者和传教士去解决这些经文、

神学和历史的问题。16

1912 年，W.C. 怀特给 S.N. 哈斯凯尔写了一封信，信中他说怀爱伦

从不希望我们的弟兄们把它们 [ 她的著作 ] 当作历史的权威。当‘善恶之争’

第一次写出来的时候，她经常只对一些呈现在她面前的场景进行局部的描

述，当戴维斯姊妹（怀爱伦的文字编辑）询问时间和地点时，母亲会让她

去查阅已经写在史密斯长老的书中和世俗的历史书中的资料。当‘争战’

一书问世时，母亲从未想过读者会把它当作历史日期的权威，并用它来解

决争议，即使现在她也不觉得应该这样来使用。17
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在这封信的结尾，怀爱伦写道：“我赞成在这封信中所作的评论”，并签上了

自己的名字。18 鉴于她自己对这件事的理解，我们应该谨慎地使用她书中的历史叙

述来处理历史的细节。19 当然，这并不意味着我们可以将创世时间向后推迟数万年

或数百万年，也不意味着像 1798 年或 1844 年这样的预言日期可以改变。关于地球

的年龄，她写道：“不信的地质学家声称世界的历史远比圣经所记载的要久远。他

们抵制圣经的记录，因为那些对他们来说是出自地球本身的证据表明世界已经存在

数万年了。”（《灵恩》，卷 3，第 91-92 页）。她自己总是用大约六千年来表示

地球的年龄（《灵恩》，卷 3，第 92 页；《先祖与先知》，第 51 页；《历代愿望》，

第 413 页；等等）。

结论

在解读怀爱伦的著作时，需要将应用于圣经的释经学原则应用到她的作品中。

我们还需要特别考虑一段陈述的时间和地点，并审视一段声明的直接语境和更大的

背景。直接的语境帮助我们看到她真正在说什么，而更大的背景使我们意识到她在

某个特定主题上还写了什么。

由于这些释经学原则经常被遗忘或不被应用，所以怀爱伦的著作经常被误用。

当句子被断章取义时，人们认为她教导了一些东西，而事实上，她并没有。如果不

正确地使用释经学原则，本是为教会祝福的事，可能会成为教会内争论的焦点和分

裂的根源。

这肯定不是她想要的。她看到自己的使命是在人们面前高举基督和圣经。只要

有机会，她就会向她的听众和读者指明上帝的话。“弟兄们，要抓住圣经的原句，”

在 1888 年，她写道，“顺从上帝的话，这样，你们中间就一个也不会失落”（《信

息选粹》卷一，第 18 页）。当每一股教义之风吹过教会，后现代思想威胁到基督

教的根基时，作为教会和个人，我们应该认真听取她的忠告。

参考书目
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介绍

以下文件是由全球总会的“圣经研究方法委员会”，并在世界各分会的协助下

共同撰写的。这篇文章的关注点主要是因为圣经研究的历史批判方法已经侵入并影

响着圣经研究领域。

1986 年，在巴西里约热内卢举行的年度理事会上，这份由“圣经研究方法委员

会”所提交的报告获得通过。这份文件随后就发表在《评阅宣报》上（1987 年 1 月

22 日），第 18-20 页。文件全文转载如下。

《圣经》研究：前提，原则，和方法

1. 序言

这篇声明是写给基督复临安息日会所有成员的，目的是为如何学习《圣经》提

供指导，包括受过训练的圣经学者和他人。

基督复临安息日会承认并感谢历史上那些圣经学者的贡献，他们提供了有用且

可靠的《圣经》研究方法，并与《圣经》的主张和教导一致。复临信徒致力于接受《圣

经》的真理，并乐意遵循，并使用所有与《圣经》本身一致的解释方法。这些在下

面的前提预设部分作了概述。

近几十年来，《圣经》研究中最突出的方法是历史批判法。使用这种方法的学

者，按照传统主义的表述，在研究《圣经》经文之前，基于预先的假设，拒绝相信《圣

圣经学习的方法

附录 A
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经》中关于神迹和其他超自然事件之叙述的可靠性。甚至是修改了这种方法的使用，

保留了把《圣经》置于人类理性之下的批判原则，这对复临教会来说是不可接受的。

历史批判法削弱了人们对上帝的信心和对祂诫命遵从的需要。此外，因为这种

方法淡化了《圣经》作为一本受启示的书的神圣元素（包括其结果的统一性），贬

低或误解了《圣经》中的启示预言和末世论部分，我们敦促研究《圣经》的复临信

徒避免信赖于使用与历史批判法相关的预设和推论结果。

与历史批判法和前提相比，我们相信阐明《圣经》学习的原则是有帮助的，这

些原则与《圣经》本身的教导一致，保证它们的统一，并建立在《圣经》是上帝的

话语的前提之上。这样的方法将引导我们与上帝有一个令人满足和有益的经历。

2. 由《圣经》的主张而产生的预设

a. 起源

（1）《圣经》是上帝的话语，是上帝向人类显明祂自己的最主要和最权威的方式。

（2） 圣灵以思想、意念和客观信息的方式启示给圣经作者；反过来，他们用

自己的语言表达了这些信息。因此，《圣经》是一个人与上帝的不可分割的结合，

其中都不应该强调任何一个而忽略另一个（彼后 1：21；比照《善恶之争》，第 5-6

页）。

（3） 所有的经文都是受上帝的启示，并藉着圣灵的工作而来的。然而，这并

不是在一个连续不间断的启示中发生的。当圣灵将真理传达给《圣经》作者时，每

个人都在圣灵的感动下写作，强调他被引导强调的真理方面。因此，学习《圣经》

的人只要认识到《圣经》是它自己最好的解释者，并把它当作一个整体来研究时，

就会对任何主题都有一个全面的理解，因为《圣经》描绘了一致的、和谐的真理（提

后 3：16；来 1：1，2；参考《信息选粹》卷 1，第 19-20 页；《善恶之争》，第 5-6

页）。

（4） 虽然《圣经》是赐给那些生活在古代近东 / 地中海地区的人，但《圣经》

超越了它的文化背景，成为上帝在各个时代对所有文化、种族和情境的话语。

b. 权威

（1）《旧约圣经》和《新约圣经》的六十六卷书清楚无误地启示了上帝的旨
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意和救恩。《圣经》是上帝的话语，只有《圣经》才是检验一切教导和经验的标准

（提后 2：3：15，17；诗 119：105；箴 30：5，6；赛 8：20；约 17：17；帖后 3：

14；来 4：12）。

（2）《圣经》是真实可靠的历史记录和上帝在历史上的作为。它为这些行为

提供了规范性的神学解释。《圣经》中所揭示的超自然行为在历史上是真实的。例如，

《创世记》第 1-11 章是对历史事件的真实叙述。

（3）《圣经》不像其他的书籍。它是上帝和人类不可分割的融合。它记录了

许多世俗历史的细节，这对于它传达救赎历史的整体目的来说是不可或缺的。虽然

有时研究《圣经》的人可能会采用相同的程序来确定历史数据，但通常的历史研究

方法，因为它们是基于人类的预设，并侧重于人的因素，并不适合用于解释《圣经》，

因为《圣经》是上帝与人类的融合体。只有一种充分认识到《圣经》是不可分割的

本质的方法，才能避免对其信息的歪曲。

（4）人类的理性服从于《圣经》，而不等于或高于《圣经》。关于经文的预

设必须与《圣经》的主张相一致，并由《圣经》加以修正（林前 2：1-6）。上帝希

望人类的理性能被最大限度地使用，但要在《圣经》话语的语境和权威之下，而不

是独立于它之外。

（5）上帝在大自然中的启示，如果能被正确地理解，就会与《圣经》上的话

语相和谐，并且要根据《圣经》来解释。

3. 解读经文的原则

a. 圣灵使信徒能够接受、理解，并把《圣经》应用在自己的生命中，因为他在

寻求上帝的力量，使他能够顺服《圣经》的所有要求，并将《圣经》所有的应许都

适用于个人。只有那些跟随亮光并已经领受的人，才能盼望得到圣灵的进一步光照

（约 16：13，14；林前 2：10-14）。

b. 没有圣灵的帮助，《圣经》就无法被正确地解释，因为只有圣灵才能使信徒

明白并应用《圣经》。因此，任何对经文的研究都应该以请求圣灵的引导和启示开始。

c.学习《圣经》的人必须要有信心，带着谦卑的精神去寻求聆听《圣经》所说的话。

他们必须愿意将所有的前提、意见和理性的结论，都交由《圣经》本身去判断和纠

正。带着这种态度，学习《圣经》的人就可以直接进入《圣经》，经过仔细的研究，
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就可以理解救恩的本质，而不需要任何人类的解释，无论这些解释多么有用。《圣经》

中的信息对这样的人就变得有意义。

d. 对《圣经》的研究必须以一种诚挚的渴慕为特征，去发现并遵从上帝的旨意

和话语，而不是以先入为主的观念寻求支持或证据。

4. 查经方法

a. 选择一个《圣经》版本进行研究，该版本应忠于《圣经》最初书写时所使用

之语言所包含的含义，优先考虑由广泛的学者团体完成的翻译，并由大众出版商出

版的译本，而不是由特定教派或狭义团体赞助的译本。

注意不要在某一个《圣经》译本或版本上建立主要的教义观点。训练有素的圣

经学者将会使用希腊语和希伯来语经文，使他们能够研究古代《圣经》手稿的不同

解读。

b. 选择一个明确的学习计划，避免随意和漫无目的的方法。建议参考以下的学

习计划：

（1）对信息进行分卷分析

（2）逐句研究的方法

（3）寻求《圣经》对特定生活问题的解决方案；对特定需求的满足；或对特

定问题的答案

（4）专题研究（信心、爱心、第二次降临，及其他）

（5）词汇研究

（6）传记研究

c. 寻求掌握正在被研究的《圣经》段落中最简单、最明显的意义。

d. 在个别的经文、段落和书卷中，寻找经文潜在的主要主题。经文中贯穿着两

个基本的相关主题：（1）耶稣基督的生平和工作；（2）善恶之争的视角包括上帝

话语的权威，人的堕落，基督的第一次和第二次降临，上帝的赦免和他的律法，以

及修复宇宙的神圣计划。这些主题应该从《圣经》的整体中提取出来，而不是强加

在经文中。
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e. 要认识到《圣经》是它自己的解释者，文字、经文和段落的意义最好是通过

仔细比对经文之后再确定。

f. 通过将经文前后的句子和段落联系起来，再来考虑经文的语境。试着把这段

经文的思想和整本《圣经》的思想联系起来。

g. 尽可能确定《圣经》的作者在圣灵的指引下所写经文的历史环境。

h. 确定作者使用的文学类型。有些《圣经》内容是由比喻、箴言、寓言、诗篇

和启示预言组成的。因为许多《圣经》作者以诗歌的形式来呈现他们的作品，所以

使用一个以诗歌风格呈现这些作品的圣经版本是有帮助的，因为使用比喻的段落不

能以散文的方式来解释。

i. 要认识到，某段《圣经》经文可能并不是每一个细节都符合当今的文学范畴。

在解释经文的意义时，要小心不要对经文进行强行的分类。寻找自己想要的东西是

人类的一种倾向，即使作者并非有意如此。

j. 注意语法和句子结构，以便发现作者的意图。在圣经索引和词典的帮助下，

通过比较它们在《圣经》其他部分的使用，来研究经文的关键词。

k. 结合《圣经》经文的研究，探索历史和文化因素。考古学、人类学和历史学

可能有助于理解经文的含义。

l. 基督复临安息日会相信是上帝启示了怀爱伦。因此，她对《圣经》中任何一

段经文的论述，都是对经文的意义提供了一个启发性的指导，而不是干扰其意义或

破坏注释的工作（例如，见《传道论》第 256 页；《善恶之争》第 193，595 页；《教

会证言》卷 5，第 665，682，707-708 页；《编辑写作勉言》第 33-35 页）。

m. 在研究了上述的概述之后，再转向各种注释和辅助帮助，比如学术著作，看

看其他人是如何看待经文的。然后从整个《圣经》的角度，仔细评估不同观点的表达。

n. 在解释预言时，请记住：

（1）《圣经》声称上帝有能力预知未来（赛 46：10）。

（2）预言是有道德目的的。它不仅仅是为了满足人们对未来的好奇而写的。

一些预言的目的是为了加强信心（约 14：29），并促进圣洁的生活和为基督复临做
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好准备（太 24：44；启 22：7，10，11）。

（3）大多数预言的焦点都是基督（他的第一次和第二次降临）、教会和末日。

（4）解释预言的标准可以在《圣经》中找到：《圣经》记录了预言的时间和

它们的历史应验；《新约圣经》引用了《旧约圣经》中关于弥赛亚的预言的具体实现；

《旧约圣经》本身就将个人和事件作为弥赛亚的类型来呈现。

（5）在《新约圣经》对《旧约圣经》预言的应用中，一些字面名称附带了属灵意义：

例如，以色列代表教会，巴比伦代表背道的信仰，等等。

（6）预言著作一般有两种类型：一种是在《以赛亚书》和《耶利米书》中发

现的非启示性预言，另一种是在《但以理书》和《启示录》中发现的启示性预言。

这些不同的类型具有不同的特点：

（a）非启示性预言针对的是上帝的子民；启示性预言在范围上更为广泛。

（b）非启示性预言通常是有条件的，它向上帝的子民提出了顺从的祝福和违

背的诅咒两种选择；启示性预言强调的是上帝的主权和他对历史的掌控。

（c）非启示性预言通常是从局部危机跳转到主的末日；启示性预言则呈现了

从预言的时代到世界末日的历史进程。

（d）非启示性预言中的时间预言通常很长，例如，以色列人被奴役 400 年（创

15：13）和被掳到巴比伦的 70 年（耶 25：12）。启示性预言中的时间预言通常都

是用短期的措辞，例如，10 天（启 2：10）或 42 个月（启 13：5）。启示性时期象

征着实际时间的一段更长时期。

（7）启示性预言具有高度的象征意义，应该据此加以解释。在解释象征符号时，

可以采用以下方法：

（a）在经文中寻找解释（明示或暗示）（例如，但 8：20，21；启 1：20）。

（b）在本书的其他地方或同一作者的其他作品中寻找解释。

（c）使用索引，研究《圣经》其他部分的符号用法。

（d）对古代近东文献的研究可能会揭示符号的意义，尽管在《圣经》中的用
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法并不一定与原意义相同。

（8）了解一卷书的文学结构往往有助于解释它。《但以理书》预言的平行性

就是一个例子。

o.《圣经》中的平行叙述有时在细节和重点上存在差异（例如，比较太 21：

33，34；可 12：1-11；路 20：9-18；或王下 18-20 章和代下 32 章）。在研究这些

段落时，首先要仔细检查，以确保这些平行描述实际上指的是同一个历史事件。例如，

耶稣的许多比喻可能是在不同的场合用不同的措辞给不同的听众。

如果在平行叙述中出现了差异，我们应该意识到，《圣经》的整体信息是它所

有部分的综合。每一卷书或每一位作者都传达出圣灵引导他去写的信息。每个人都

对《圣经》的丰富性、差异性和多样性做出了自己的独特贡献（《善恶之争》第 5-6

页）。读者必须允许每一位《圣经》作者的出现并被聆听，同时认识到上帝的自我

启示的基本统一性。

当平行的段落似乎表现出矛盾或不一致时，要去寻找其中潜在的和谐。请记住，

不同之处可能是由于抄写员的小错误造成的（《信息选粹》，卷 1，第 16 页），也

可能是由于不同的作者在圣灵的启示和指导下，在不同的情况中，针对不同的读者，

选择不同的重点和材料而造成的（《信息选粹》，卷 1，第 21-22 页；《善恶之争》

第 6 页）。

要在细节上协调细微的差异可能是不现实的，因为这些差异可能与文章的主要

和明确的信息无关。在某些情况下，可能不得不暂停判断，直到获得更多的信息和

更好的证据来解决表面上的分歧。

p.《圣经》是为了向人类家庭启示上帝旨意的实际目的而写的。然而，为了避

免误解某些类型的陈述，重要的是要认识到它们是针对东方文化的民族，并以他们

的思维模式来表达的。

例如类似的表达：“耶和华使法老的心刚硬”（出 9：12），或“从上帝而来

的邪灵……”（撒上 16：15），咒诅的诗篇，或约拿的“三天三夜”与基督之死相

比（太 12：40），这些通常会被误解，因为他们今天是从不同的角度来解释。

了解近东文化的背景知识对于理解这些表达是必不可少的。例如，希伯来的文

化会因为一个人没有制止他所看到的犯罪行为，而将责任归到他身上。因此，《圣
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经》中受启示的作者通常认为上帝积极地做了在西方思想中认为他允许或不阻止的

事情，例如，使法老的心刚硬。

《圣经》中另一个困扰现代人的方面是上帝对以色列人的命令，要他们参与战

争，并灭绝整个国家。以色列最初是一个神权政体，一个由上帝直接统治的公民政

府（创 18：25）。这样的神权政体是独一无二的。它已不复存在，也不能被视为基

督教实践的直接模式。

《圣经》记载，上帝接纳经历和言论与《圣经》整体的属灵原则不一致的人。例如，

我们可以举出一些与饮酒、一夫多妻、离婚和奴隶有关的事件。虽然对这种根深蒂

固的社会习俗的谴责并不明确，但上帝并不一定认可或赞同他在先祖和以色列生活

中所允许和容忍的一切。耶稣在他关于离婚的陈述中明确地指出了这一点（太 19：

4-6，8）。

《圣经》的精神是一种复兴的精神。上帝充分地展现祂的忍耐和怜悯，把堕落

的人类从罪恶的深渊提升到神圣的理想境界。因此，我们不可能以《圣经》中记载

的罪人的行为为榜样。

《圣经》描绘了上帝对人类的启示。例如，耶稣的福山宝训，放大和扩展了《旧

约圣经》中的某些概念。基督本身就是上帝品格对人类的终极启示（来 1：1-3）。

《圣经》从《创世记》到《启示录》都有一个包罗万象的统一，虽然整本《圣经》

都同样受到了启发，但上帝选择向人并通过人类个体来显现自己，并满足他们在属

灵和智力上的需要。上帝本身并没有改变，但他逐渐地向人们显明了他的启示，使

人们能够理解它（约 16：12；《SDA 圣经注释》卷 7，第 945 页；《信息选粹》卷一，

第 21 页）。《圣经》中的每一个经历或陈述都是上帝所启示的记录，但并不是每

一段经历或陈述都必然是今天基督徒行为的标准。圣灵和《圣经》上的文字必须被

理解（林前 10：6-13；《历代愿望》，第 150 页；《教会证言》，卷 4，第 10-12 页）。

q. 最终的目标是要对经文进行应用。尝试提出这样的问题：“上帝通过《圣经》

所要传达的信息和目的是什么？”“这段经文对我有什么意义？”“它如何适用于

我今天的情况和环境？”在这样做的时候，要认识到虽然许多《圣经》段落具有局

部意义，但它们包含了适用于每个时代和文化的永恒原则。
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5. 结论

在《善恶之争》的“导言”中，怀爱伦写道：

《圣经》全书乃是用人的话语表达上帝所赐的真理，这就显明了神与人的

联合。这一联合也存在那位既是上帝的儿子，同时也是“人子”基督的本

性上。这样，“道成了肉身，住在我们中间”（约 1：14）这一句话，在

基督固然是真实的，在《圣经》也是如此。（第 6 页）

正如那些不接受基督神性的人不可能理解他道成肉身的目的一样，那些仅仅把

《圣经》看作是一本人类书籍的人，也不可能理解它的信息，无论他们的方法是多

么的仔细和严谨。

即使是那些接受《圣经》中神性与人性的基督教学者，他们的研究方法也使他

们在很大程度上专注于人性的方面，他们冒着失去《圣经》信息力量的危险，把《圣经》

放置于背景之中，而把注意力集中在方法上。他们忘记了方法和信息是不可分割的，

没有信息的方法只是一个空壳，无法满足人类的重要属灵需求。

一个虔诚的基督徒只会使用那些能够完全公正地对待《圣经》的双重性、不可

分割性的方法，因为这能加强他理解和应用《圣经》信息的能力，并坚固他的信心。

全球总会执委会

年会

1986 年 10 月 12 日
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1. 批判性学术研究和复临教会的信仰

从一开始，历史批判法在《圣经》研究中的运用就面临着来自基督教团体的强

烈反对，但通过长期的征服过程，最终成为《圣经》解读中的王者。今天，只有少

数基督教团体仍然反对使用历史批判法来解经。与其他教派一样，复临教会的反对

是由它对《圣经》的属性和权威的理解所决定的。复临教会的教义和生活方式是经

由《圣经》的研究而形成的结果，教会认为这是上帝对人类的恩典和旨意的启示。

基于《圣经》的属性和目的相关的一些基本信仰，教会一直对《圣经》持崇高的看法。

这种信仰直接影响了教会解释《圣经》的方式。

基本前提

1. 我们相信《圣经》本质上是一份宗教文献，是上帝对人类的启示，它回答了

人类存在的根本问题：我是谁？我从哪里来？我在这里做什么？我要去哪里？没有

这个启示，我们在这个世界上就会迷失方向。事实上，这正是启示的现象，《圣经》

的神圣起源，使它变得独一无二（提后 3：16）。这种信仰迫使我们扪心自问，在

解释《圣经》时所使用的特定方法在多大程度上会支持或削弱我们对《圣经》的看法。

如果《圣经》像其他书籍一样被对待，像其他书籍一样被分析，我们应该可以预料

到教会与现代学术之间的紧张和冲突。

2. 我们相信《圣经》的统一性。这种统一是基于这样一个事实，即这本圣书的

真正作者是上帝自己，基督是它的中心，而同样的救赎信息在《圣经》中被宣告。

在现代《圣经》研究中，《圣经》的统一性常常遭到否定或质疑。它被认为是一个

由不同的作者编写的，有时甚至是相互矛盾的神学作品集。因此，上帝的启示和默

复临学者对修正的历史批判法的使用
安吉尔 .M. 罗德里格斯

附录 B
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示的概念被否定或重新定义，从而在最终作品的形成上使人的因素比上帝的因素更

具决定性。

3. 我们相信，虽然《圣经》根本上并不是一本历史或科学书，但当它有意地论

述历史和“科学”问题时，它仍是可靠的。因此，我们对《圣经》的历史层面产生

了兴趣。然而，我们拒绝用历史方法来重建以色列的历史，因这与《圣经》本身的

历史画面是公然矛盾的。在这里，作者的意图是极其重要的，在释经学过程中必须

认真考虑。我们想要保留经文的明显意义，除非《圣经》本身指向不同的方向。

4. 我们相信《圣经》是它自己的解释者。释经学的基本问题是通过让《圣经》

来解释它自己来解决的。换句话说，经文要从经文本身来解读，通过听取经文，并

将其与同类经文进行比较。即使在有差异的情况下，我们也必须从《圣经》开始，

以寻求理解或澄清问题。在某些情况下，是可以协调一致的；在另一些情况下，人

们可能会认为《圣经》的作者是为了表明一个特定的观点而省略了一些信息。考古

学可能会提供一个澄清明显差异的信息，但《圣经》才是意义的最终仲裁者。如果

没有足够的证据来解释或协调这种差异，我们必须承认它。

历史、宗教和文化背景对解释《圣经》是有帮助的，但意义的最终仲裁者是《圣经》

本身。现代《圣经》研究试图将《圣经》置于其自身的文化环境中，这本身是恰当的，

但在许多情况下，它使用考古学和墓志材料来重建经文背后的历史，或确定《圣经》

经文的意义。这种做法倾向于制造与教会之间的紧张关系，因为它似乎预先假定几

乎《圣经》中的所有内容都是由文化决定的，因此往往会破坏《圣经》对我们今天

的规范性。

批判性学者对理解和解释《圣经》经文非常感兴趣。他们使用一种他们认为正

确的解经体系。事实上，他们的体系是建立在一个非常简单的信念上：《圣经》是

圣经作者生活和写作的历史、宗教和文化背景的产物。因此，就其起源而言，他们

并没有赋予《圣经》一个独特的地位——这不是上帝的启示——认为它和其他任何

一本书一样。

批判性学者假定历史的确定性是不可能的，因为任何结论总是要经过修正的（方

法论上的怀疑）。因此，在任何文件中发现的东西都不能被认为是真实的，除非先

经由批判性的分析。其次，他们的方法摒弃了历史上单一事件的观点。认为在《圣经》

时代起作用的自然法则与我们今天的法则是一样的（类比原则）。这就排除了神迹

的可能性。第三，历史的流动是因果连续体的结果。每一个历史事件都可以通过探
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究产生它的内在原因来加以解释（相关性原则）。这就排除了上帝干预人类事务的

可能性。1

2. 复临教会对修正的历史批判法的使用

一些复临教会的学者对历史批判法的使用很感兴趣，使其成为自 20 世纪 60 年

代末以来一个争论的话题。很少有人主张使用传统形式的方法；大多数人主张使用

一种修正过的方法，据称，它排除了传统上伴随它的预设。2

根本的问题是：是否可能在不受其批判前提的影响下来使用历史批判法呢？有

些人的回答是肯定的，而另一些人则否认。也许有人可以说，在理论层面上，我们

可以假设，将方法与其预设分开的可能性。一些福音派学者声称他们能够做到这一

点。问题是，在实践中是否有可能将预设与方法完全分开。

我们在本附录中所关注的是评价这样一种主张，即对历史批判法的修正使用与

基督复临安息日会对《圣经》的理解是一致的。我们将通过观察复临教会学者所做

的研究结果来做到这一点，藉着使用修改后的方法，而不是通过抽象的方法论论据

来支持或反对它的使用。

在我们的任务中，所面临的一个问题是，那些主张修改制度的人并没有清楚地

说明他们对历史批判法所作的修改。人们倾向于认为，最重要的区别在于，现在的

解经者假定上帝确实干预了人类事务。在少数情况下，对该方法所作的修改是如此

重大，以至于人们是否还应称其为历史批判法，这都是一个值得怀疑的问题。让我

举几个例子。

杰瑞 . 格拉德森考察了形式批判在复临教会的学术研究中的作用，以探讨它在

多大程度上可以被复临教会的学者所使用。首先，他意识到了问题：

也许没有人会质疑这样一个事实：如果基督复临安息日会的神学将形式批

判法纳入其中，连同它所有的预设，那么我们现在所知道的复临安息日会

的神学将不复存在，而只会被一种进化的方法论所取代。3

对格拉德森来说，形式批判的修改意味着愿意承认《圣经》中有不同的文学体

裁：“大概没有一个基督复临安息日会的信徒会反对在《圣经》本身内识别特定的

文学体裁，”格拉德森写道，“很显然，《圣经》包含了各种文学体裁……这将是

非常合理的——以一个受启示的模式来看——上帝以当时被接受的文学形式来启示
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他自己和他的真理。”4 但是，这种承认可以称为一种形式批判吗？格拉德森意识

到了这个问题：“然而，如果形式批判仅仅停留在对体裁的标签上，那将是一回事。

但批判者并不满足于此。事实上，描述的过程只是某个真实目标的前奏，以便深入

到经文背后去追溯体裁的发展。”5 因此，他的最终结论是，复临教会的神学家“不

应忽视形式批判带来的证据。他愿意接受对体裁的一般分类，但又将其与体裁的预

设起源区分开来。”6 原则上，他所建议的，早在历史批判法出现之前，基督教的

解经者就已经做过了；7 因此，我们必须问，称之为形式批评是否正确。

第二个例子出现在尼尔斯 . 埃里克 .A. 安德森撰写的一篇关于复临教会学者使

用传统批判的论文中。他认识到我们面临的问题：“对前文学（在“前圣经”的意

义上）传统的批判性强调会削弱我们对启示的看法，因此，其作为一种方法是不可

接受的。”8 然后他建议，

我们接受近东地区与《旧约圣经》律法、社会习俗、宗教实践和文学形式

平行存在的事物。因此，我们应该询问在《旧约圣经》习俗、实践和文学

形式背后或与之平行的“传统”，并理解这些相似之处的启示 / 默示的性

质在于《旧约圣经》对它们的采纳或使用。9

这个建议很好，但是，把对以色列和古代近东的风俗和实践的研究称为“传统

批判”是否恰当？

道格拉斯 .R. 克拉克和约翰 .C. 布伦特为大学教学编辑了两卷《圣经导论》，

在这两卷书中，我们似乎发现了一种修正的历史批判法在《圣经》研究中的充分应 

用。10 这两卷书不仅供复临教会的学生使用，也被那些“认真对待最新的学术成果

和坚定信仰立场”的人使用。11

这两类受众使作者小心翼翼地避免在整个文件中宣扬基督复临安息日会的立

场。这使得我们有时很难知道作者在某些方法论问题上的立场。然而，在大多数情

况下，作者的方法论是相当清楚的。在这里，我们有一个很好的机会来检验使用一

种修正的历史批判法的结果，以及它对基督复临安息日会《圣经》解释的某些重要

领域的影响。

必须明确指出的是，使用修正的历史批判法的复临教会神学家（那些持批判态

度的人，也就是说，在某些情况下，出于某种逻辑上的原因，他们不接受《圣经》

的表面价值）相信《圣经》是上帝的启示，其中包含了人类救恩的信息。但是为了

使批判的方法与圣经的启示 / 默示相协调，他们必须允许一种持尊重《圣经》的批
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判态度的方式来定义启示和默示。他们对批判性学术的基本原则做出了一些让步，

因为他们相信，在某种程度上，这种学术研究对正确解释《圣经》是有帮助的。他

们坚信，用这种方法去解读《圣经》，并不是要破坏教会和 / 或它的信息。这种承

诺应该得到承认。

3. 修正的历史批判和基本的《圣经》教导

下面来简要探讨复临教会神学和教义中极其重要的《圣经》解释的三个主要领

域：创造、律法和启示预言。这些领域直接影响到我们如何理解人类在这个星球上

存在的起源，律法和安息日的教义，复临教会的预言解释，教会的自我理解，以及

它对世界的使命和信息。我们将探讨如何应用修正的历史批判法来影响那些特定领

域的结果。

1. 创造叙事。一些复临教会的学者在《创世记》第一章的研究中应用了修正的

历史批判法。其中之一是拉里 . 赫尔，他的目的是展示“圣经研究的‘历史批判’

法将如何影响对《创世记》第一章的解读。”12 他认为，《圣经》作者正在解决一

个对读者来说很重要的问题，并使用了易于理解的比喻和语言。赫尔将这一章放在

古代近东的历史和文化中，并得出结论说，作者是在使用古代宇宙学（宇宙的组织

和运作）来传达一个特定的信息，一个宇宙形成论，或对世界最终起源的一种理解。

因此，在赫尔看来，他找到了解读创造叙事的关键，就是古代近东的宇宙观。

他补充说，宇宙学“随着历史知识的变化而变化，所以我们可以区分《创世记》第

一章的宇宙学，例如，与当今流行的宇宙学区分开来。”13 他对《圣经》经文的大

部分分析都是为了表明《创世记》的宇宙学是古老的，与现代科学知识不相容。这

个特别的观点似乎得到了道格拉斯 .R. 克拉克的支持，他写道，《创世记》第一章

和第二章“庆祝了地球和宇宙的创造，正如古人所感知的那样”。14

这意味着传统的历史批判法与修正的历史批判法的结果没有根本的区别。他们

都将叙事归为古代近东创造故事的范畴。然而，赫尔认为，《创世记》第一章的宇

宙论是有意义的，因为它是《圣经》作者用来传达一个永恒而有效的真理的载体，

即“宇宙是由唯一的真神上帝以一种奇妙且有序的方式创造的。”15 这是《创世记》

第一章的宇宙起源论，它说明了这个世界的最终起源，是要被保存下来的，而不是

它的宇宙学。赫尔可能会认为，启示和默示的元素就在创造的故事中。

从某种意义上说，赫尔已经超越了大多数传统的历史批判学者所愿意表达的。

他只是通过在叙述中找到一个神圣且仍然活跃的地方来修改这种方法。他拒绝了这
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种方法的一个预设条件，但这种方法本身是保持不变的。人们倾向于争辩说，创造

的叙述并不是在描述上帝如何使万物存在，而是在描述他是一个有序世界的创造者。

这也是理查德 .L. 哈米尔得出的结论。他认为，

通过默示——启示的过程，上帝给予了人类无法通过观察和理性能学会的

关于创造的真理，即一切存在的事物都源于上帝，他通过自己的话创造了

以前不存在的事物。……必须在这种宇宙形成论、神学真理和来自当时文

化的宇宙论细节之间作出区分。16

克拉克总结了这个问题，他说：“《圣经》的记录比任何其他的问题都更关注

的是创造的‘谁’。”17 而雷蒙德 .F. 科特雷尔更喜欢用“信息 / 启示的真理”和创

造故事的“历史条件形式”来表达。所谓的信息就是上帝是宇宙的创造者和维系者，

而不是他如何创造的。18

《旧约圣经》学者通常都承认，圣经作者相信他在《创世记》第一章中所写的

是按照他所讲述的方式发生的。19 但历史批评法的修正使用似乎并没有从经文表明

去理解作者的意图。正是在使用这种方法的批判性方面，解释者被迫对经文所明确

表述的内容的可信度提出质疑（内容批判）。可以预料的是，教会将抵制把修正的

历史批判法应用到创造叙事或亚当和夏娃堕落的故事中（创 3 章）。

2. 律法的起源。批判学者拒绝接受《圣经》中关于在西奈山上给予以色列人律

法的描述。普遍的观点是，这律法可能是起源于流放后，尽管其中一些元素可能可

以追溯到流放前的时代。法典最终形式的制定是经过一个漫长的过程而发展起来的。

历史批判学者运用适当的批评工具，声称能够重建那段历史。在这个过程中，以色

列法律体系的起源和发展是按照社会学的进程被重建的，这些社会学进程并没有考

虑到上帝对人类事务的干预。

复临教会的学者使用了修正的历史批判法，但并没有详细描述如何将其应用于

《旧约圣经》的法律部分。道格拉斯 .R. 克拉克已经谈到了这个问题，但很难知道

他的观点在多大程度上具有代表性。我们确实是在讨论“摩西五经”的组成问题，

但我们目前的重点是律法环节。

克拉克在讨论律法时首先指出，我们在《旧约圣经》中所发现的有关律法资料

来源的现有形式并不是以色列人所独有的。古人认为“一切律法，无论其内容或性

质如何，都直接源于上帝。事实上，古代世界的大多数法律法典都是以叙述或图形

的方式描述了这些资料的神圣来源。”20 他似乎在暗示，我们需要解释《出埃及记》
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中关于给予律法的叙述，这与古代近东的做法是相悖的。

克拉克承认上帝在西奈山与摩西说话，我们在“摩西五经”中找到的一些信息

可以追溯到那段经历。21 但他没有告诉我们，这些信息中有多少是指向摩西的。关

于十诫，他说道，

大多数学者认为写在石板上的十诫可能非常简短：“除了我以外，你不可

有别的神”；“当记念安息日”；“不可杀人”；等等。对照《申命记》

第 5 章的列表，说明有足够的变化来支持这一观点。22

这是律法制定的历史批判发展方法，根据这种方法，简单的律法经过长期的发

展成了更为复杂的律法，这是为满足人民的社会需要而精心设计的。这意味着我们

不可能确切地知道上帝在西奈山颁布给以色列人的律法。《圣经》中记载的关于律

法起源的历史叙述被大幅度的修改了，并用历史批判的方法对其进行了历史重建。

《出埃及记》的现存形式证明本书记载的所有律法都是上帝赐给摩西的。但改

用修正的历史批评法就得出这样的结论，经文背后有着漫长的发展历史。例如，“盟

约法典”的大多数律法“假定在士师统治时期，人们就像以色列早期的那些人一样，

在土地上定居下来了。”23 这意味着，在摩西时代，这些律法几乎不可能以我们在《圣

经》中所看到的形式存在，因此，它们并不像《圣经》所说的那样是上帝赐予摩西的。

关于《申命记》中的律法信息，克拉克认为莫舍 . 温菲尔德的立场很有吸引力：

毫无疑问，《申命记》中包含了从士师时代，甚至是摩西时期的古代律法。

但它也包含了一个来自希西家和约西亚时期的元素，这个元素与异教崇拜

的集中化有关。最后，在这卷书最终的文学版本中，也有一个约西亚式的

元素的体现。24

克拉克补充道：“如果是这样的话，我们很可能会有另一个古代的例子，说明

这是一个受启示的‘作者’所做的团体项目或收集（也许在很长一段时间内），而

不仅仅是一个人的创造性努力。”25 由于他对《圣经》的尊重，他引入了神圣启示

的元素，这一点大多数批判性学者都会忽略。

但由于克拉克接受了批判学者关于《旧约圣经》律法资料的历史发展的基本结

论，而不是《圣经》经文本身的明确陈述，他被迫扩大了他对启示的定义。上帝不

再将祂的旨意启示给先知；祂是在启示一个团体，因为他们在面对挑战的基础上创

造了律法。他似乎是在谈论上帝的指引，而不是上帝的启示。尼尔斯 . 埃里克 .A. 安
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德森说，

基督复临安息日会认为《旧约圣经》资料和其文学形式的作者之间有着更

密切和直接的联系，我们预设或暗示了一种非常强调作者个人的启示观。

我们认为，《圣经》之所以是启示的，是因为作者个人的启示性经历，而

不是一个民族在敬拜中的启示性经历，也不是他们的领袖在敬拜中的启示

性经历，更不是以色列人对过去历史的回顾过程中的启示性经历，等等。26

从复临教会的观点来看，处理这个问题的关键是律法的权威。我们以什么理由

来说《圣经》中的十诫是来自上帝，因此对我们有绝对的权威呢？上帝通过团体或

法典编纂的过程来启示的建议过于含糊，而且缺乏明确的《圣经》支持，无法为贯

穿时间和文化的神圣律法提供坚实而永久的基础。27 修正的批判法为我们提供了一

个关于以色列律法起源的社会学描述，据说是在上帝的指引下。如果这个结论是正

确的，那么律法的规范性将受到严重的威胁。

3. 启示解读。在复临教会的思想中，对《圣经》启示经文的解读是极其重要的。

事实上，复临信徒将自己定义为一场启示运动，以一种庄严的方式宣告上帝将在人

类历史的未来降临，从而结束现代的压迫、腐败的社会和宗教机构。作为一个教会，

启示的思想在我们的意识和身份中是如此的根深蒂固，如果试图摆脱它的影响，就

得冒着推翻这场运动的风险。任何可能威胁到我们对《圣经》启示文学理解的解释

体系，都会遭到来自教会的激烈反对。教会一贯的立场是，我们的解释体系是由《圣

经》经文本身提供的，因此，它没有协商可言。

对《圣经》启示的历史批判方法剥夺了它的任何预言元素。从这个角度来看，

这种文学类型的性质是由它所针对的人群的文化需要决定的。根据这种社会学的方

法，被压迫的人民在未来的构想中找到了希望，在这个未来中，压迫的力量将被彻

底摧毁，一个神圣的政府体系将被建立起来。《但以理书》和《启示录》等书的作

者都在给自己的民族传达信息，鼓励他们，给那些几乎没有希望的地方带来希望。

据说，这些书对世界历史上的未来事件没有任何神圣的启示。

修正后的历史批判法与这些观点和结论大部分都相同。从根本上说，它的焦点

是预言实现解释法。理查德 . 科文极力主张在解释《启示录》时采用一种实现解释

法。28 约翰在给公元一世纪的教会书信中，并没有描述教会在未来几个世纪的历史。

科文谨慎地指出，这本书对将来的时代极具价值：

这并不意味着《启示录》对约翰时代之后的几代人是没有意义的。其实每
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一代基督徒都很认真地对待约翰传达的启示信息，并从中获得了盼望。然而，

因为约翰为他的朋友们写了《启示录》，圣经学者将寻找早期几个世纪的

事件，以试图“种子实现”约翰的异象。29

这是一个有趣的说法。科文认为，隐藏在《启示录》的象征中的希望信息对我

们仍有意义，但是他并没有解释这些信息是什么。他似乎认为这本书是一本预言书，

它的预言在早期的几个世纪就实现了，他称之为“种子实现”。这是否意味着《启示录》

的启示预言有多重实现呢？他没有回答这个问题。尽管如此，科文还是邀请复临教

会“重新评估和重新制定他们对启示的预设。”30 按照他的说法，如果要做到这一点，

就应该按照预言实现解释法的思路来。31

奥尔登 . 汤普森写了一篇关于《但以理书》的“圣经导读”，并提供了另一个

比较和分析的机会。32 就这本书的年代而言，他似乎倾向于六世纪的时期。33 他描

述了在解释《但以理书》时所使用的不同方法，而没有明确地将自己与其中任何一

种方法联系起来。然而，他非常赞同福音派学者约翰 .E. 戈尔丁盖在他对《但以理书》

的注释中所采取的立场。34 根据汤普森的说法，戈尔丁盖在他的实现解释法中融入

了唯心主义的元素；也就是说，他接受了批判的预设，根据这个预设，《但以理书》

中包含了一个对流放后团体的信息，所以应该根据那个时期的历史来解释。但与此

同时，戈尔丁盖允许对预言材料进行多重应用。35

很难知道汤普森在多大程度上愿意采纳戈尔丁盖的观点。但是，对复临教会来

说，批判主义和唯心主义对《但以理书》的解释并不是新鲜事。德斯蒙德 . 福特费

了很大的努力想要把两者结合起来，但教会拒绝了他的观点。复临信徒相信《但以

理书》和《启示录》包含了涵盖整个历史的预言，并揭示了上帝对他教会的计划，

特别是在宇宙争战的末期。实现解释主义与历史主义的结合削弱了，甚至可能破坏

了复临教会对这些预言书中信息的理解，以及教会今天的角色。

概括和结论

对复临教会学者使用修正的历史批判法的探索表明，他们引入的修改是最小的，

主要是承认上帝仍然活跃在经文生成的最终形式中。当这种新的方法被应用于关键

的复临教会教义问题时，其结果将对复临教会的教义和《圣经》启示和权威本质的

理解造成损害。36

那些支持修正版本的复临教会学者，已经接受了历史批判法所产生的一些最重

要的结果。在“摩西五经”中使用的四种假设来源（JEDP）的存在，似乎得到了承认。



 ◇ 认识圣经 : 复临信徒的方法

◇ 290 ◇

37 编辑批判似乎也被认为是经文达到目前形式的过程。38 这可能导致人们相信《圣经》

在历史上并不总是可靠的，因此有必要重建以色列的历史。接下来人们会有这样的

印象，那些使用修正批判方法论的人，也会为大多数的以色列体制进行争论，如果

不是全部的话，至少也会为社会演变而争论。人们将会有一种强烈的倾向，认为《圣

经》大部分内容是由文化决定的。39 在某些情况下，我们甚至发现一种拒绝《圣经》

叙事历史真实性的倾向，因为这些叙事强调了神迹（例如：约拿的故事）。

的确，许多非常尊重《圣经》的福音派学者在研究《圣经》时，一直在使用一

种修正的历史批判法。但对于复临信徒来说，效法他们的榜样要困难得多，因为《圣

经》在复临信徒的思想和生活方式中处于中心地位。在复临信徒中，一旦缺乏永恒

不变的信仰声明，就使得我们的教义陈述很容易因着释经学的改变而发生重大的变

化和修改。然而，在大多数基督教派的现实情况中并非如此。因此，使用历史批判

法不会对教会的教义造成太大的威胁。《圣经》是我们唯一的教义，这一事实不仅

意味着我们相信“唯独圣经”的原则，也意味着我们承认《圣经》的独一性。他们

不仅要判断教义和生活方式，还要判断每一种圣经方法论。
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