本檔案未經整理
救恩史中猶太人及非猶太人間撲朔迷離的關係1.                         區華勝
舊約的作者慣常把人類分成兩類：一面有以色列，他們是上帝的子民，是上帝啟示、恩許、盟約及特寵的領受人；另一面有非猶太人的各種各族（希伯來語稱之為goyim，希臘語稱之為ethne）。判別的標準初時以宗教為基礎：以色列原是由一些不同的氏族及部落奉雅威為共主、結拜聯盟而形成的民族2.，這民族的主幹可能是亞伯拉罕的後裔。亞伯拉罕本人出生於外教的地方；其後的先祖，尤其是約瑟及摩西跟他們外教的環境都有過密切和友善的關係。在聖經歷史的過程中，以色列對外教人有兩種態度：一是狹窄的國家、民族主義3.，一是相當令人費解的開放政策4.。有時一種態度較另一種為顯明，這有賴個人人格的影響及以色列人民生活的處境而定5.：歷代誌（編年紀）、艾斯德、友弟德、以斯拉記（厄斯德拉上）及尼赫米（厄斯德拉下）的作者，跟露德（盧德）傳、約拿（約納）、多俾亞、第二以賽亞（依撒意亞）及智慧文學的作者，在氣質及判斷上完全不同。無論那種態度，一經偏重，立刻會有不良的效果：過分狹窄的國家、民族觀念，會把以色列孤立起來6.；無限制的開放，會引來泥水混雜的洪流7.。
明知自己特殊的身分和使命，以色列採取一系列的法規管制着宗教、倫理、社會、政治等方面的生活，作為護衞自身的法寶8.。以色列入駐的那塊土地原來已住有好些敵對的民族，其後數世紀，她又遭到幾個强國的威脅，難怪她把這些危害她生存的外邦人看成上帝的敵人9.。實際上，這些外邦人膜拜偶像、生活放蕩，兩者兼行並進，給以色列賴以自立的一神教的信仰10.不斷的帶來威脅11.。聖經明白地告示，以色列因追隨外族的神而得罪上帝，受到上帝嚴厲的處罰。對自己國家的作為負有責任感的先知們，一開始就對那些勾引上帝子民背義失信以至喪家敗國的外邦人，採取了强硬的態度，他們的話今天在舊約的先知書裡仍歷歷可聞：以賽亞十三23；卅27～卅一9；四十一1～四十二4；四十七1～15；耶利米四十六～五十一；以西傑（厄則克耳）廿五～卅二；席福尼亞二4～15；那鴻一2～三19等。
與此平行不悖的是一連串向外邦人宣告救恩的預言；在排外及自大的愛國情緒之外，以色列亦自覺負有歷史的責任，她感到跟其他民族有命運相連、休戚與共的關係：救恩不是上帝子民獨享的特權；外邦人皈依真主，會重建人類因拜偶像而破壞的統一；以色列的使命是做引導萬民歸主的暫時性工具；如果她有負所托，她會像外邦人一樣受處罰12.。一首表達古老傳統信仰的經文13.把以色列的使命及篳路藍縷的身世刻劃得淋漓盡致：
「我的祖先原是個飄泊的阿蘭人，下到埃及，同少數的家人寄居在那裡，竟成了一强大有力、人口衆多的民族。埃及虐待我們，壓迫我們，勒令我們做苦工。我們向上主我們祖先的上帝呼號，上主俯聽了我們的哀聲，垂視了我們的苦痛、勞役和所受的壓迫。上主以强力的手、伸展的臂、巨大的恐嚇、神蹟奇事，領我們出了埃及，來到這地方，將這流奶流蜜的土地賜給了我們。上主，請看！我現今帶來了你賜給我的田地裡所出產的初熟之物。」遂將這初熟之物放在上主你的上帝面前，俯伏朝拜上主你的上帝。然後你與肋未人和住在你中間的外方人（ger）14.歡樂享受上主你的上帝賜與你和你家庭的一切福份。（申命記廿六5～11）
這簡短的謝恩禮儀提到了好些重要的話題，這裡我們只想注意以色列原來出身於外邦（教）人這一事實。在另外兩次公開的宣言中：耶書亞（若蘇厄）書廿四2後；尼赫米書九7後，以色列的出身亦被提及15.。猶太人逾越節的Haggadah直言不諱地說：「開始時，我們的先祖是拜偶像的，但如今上主卻把我們召來服侍他…」這一句言簡意賅的話可以比擬聖保羅對皈依基督的信徒說的較長的一句：「你們應該記得，你們從前生來本是外邦人，……記得那時你們没有彌賽亞（默西亞），與以色列社團隔絕，對恩許的盟約是局外人……但是現今在基督耶穌內，你們從前遠離上帝的人，藉着基督的血，成為親近的了。」16.
在公開拜祭、指天立誓、彼此結盟的隆重儀式中，以色列民族重申自己原來是外教人的身分確實令人驚訝。細察之下，它可能有下面的意義：（一）在積極方面，它承認以色列的被召，完全出於上帝自由的決定，上帝是大自然、歷史、及人類的共主。正如上帝從前不動聲息地挑選了以色列，祂如今也可以隨時隨地挑選任何人和任何民族做祂救世的工具。為達到祂的目的，上帝有很多可行的路，祂從來不須要走某一條特定的路。（二）在消極方面，它可以預防因種族、文化、宗教而强化的國族主義所造成的危險，國族主義會引起自大和自負，因而會破壞上帝救世的大計。事實上，在以色列的國史中，我們的確見到這種危險的存在。
以色列的精英分子對上帝有謙虛、負責及開放的心態，對其他邦國有休戚與共的意識，他們除身體力行外，也諄諄的教導人，我們節錄數段為例：
上主你的上帝由地面上所有的民族中揀選了你，作自己特屬的人民。上主喜愛你們，揀選你們，並不是因為你們比其餘的民族人數衆多；其實你們在所有的民族中是最小的一個；而是由於上主對你們的愛，並為履行他向你們祖先所起的誓，上主才以大能的手解救你們，將你們由為奴之家，由埃及王法老的手中救出來。（申命記七6～8）
當上主你的上帝將他們由你面前驅逐以後，你心中不要想：「上主領我來佔領這地方，是因了我的義德。」其實是因這些民族的罪惡，上主才將他們由你面前趕走。…由此可知，上主你的上帝把這肥美的土地作產業，並不是因了你的義德，因為你原是一個執拗的民族。（中命記九4，6）
第一個著書立說的先知亞摩斯有下面一段這麼動人的話：
以色列子民！對我而言，你們豈不是像雇士人一樣麼？—―上主的斷語—―我豈不是由埃及領出了以色列，由加非托爾領出了培肋舍特人，由克爾領出了阿蘭人麼？（九7）
如果先知們力竭聲嘶地責斥外邦人的暴力、殘酷、奢侈、驕傲和淫慾，同樣他們也不遺餘力的譴責自家人的罪行（亞摩斯三1～六14；何西亞二2～13；四1～十四9；米該亞一2～三12；以賽亞一1～五24；廿八1～22；耶利米二8～三4；十二7～13；廿一1～10；以西傑七1～27；九1～11；席福尼亞一2～18等）。以色列及猶太不比她們的鄰國好（亞摩斯一2～二16），前者與後者一起行淫拜邪神（以西傑十六15後）。如果外教人應受天譴，上帝的子民更應如此，因為他們是上帝所特選的17.。為上帝所特選，不應誤解為上帝對以民的偏私或無須交代責任的兒戲；其實，為上帝所特選，會更容易遭受上帝的懲罰18.。
旣然上帝不是一個部落或一個地區的神，而是泛愛衆生的宇宙之主，雖然在救世的過程中，祂挑選了以色列作為祂盟約的子民，但這並不排除其他的人也可以隨時被選作祂救恩的工具。事實上，雅威能起用埃及、亞述（以賽亞七18後；十5後；五26後；八7；九11後）、巴比倫王尼布甲尼撒（耶利米廿五9；廿七6；四十三10；另外，四5後；五15後；六22後；哈巴谷一6後）來懲治祂的子民。其後，祂又傳召波斯軍隊來報復巴比倫的窮兵黷武、不知自律（以賽亞十三2後；耶利米廿五12後；五十～五十一）。時機一到，祂又委托居魯士王來解放以色列（以賽亞四十四28～四十五13）19.。亞述有「我（上主）發怒時使用的棍棒」之稱，尼布甲尼撒享有「上主僕人」的美名，而居魯士竟然被尊稱為「上主的牧人及彌賽亞」—―這兩個尊號從前是對以色列君王用的，後來是專對末日要來的那一位大人物用的。
旣然以色列的主雅威挑選了異教人來實施祂的計劃，祂也可以借用異教人的地方及東西來顯靈。事實上，一些在以色列早期歷史上及與聖祖們的生活息息相關的地方，如舍劍（Shechem）、希伯崙（Hebron）、具特列（Bethel）、基爾格爾（Gilgal）、馬罕納鹽（Mahanaim）、培尼爾（Peniel）、奧法拉（Ophrah）、米切巴（Mizpah）等都是以色列以前原住民的聖地20.。撒冷（Salem）是迦南人禮拜的中心，它的祭司默基瑟德也是當地的君王。這位祭司及君王以他所敬的神的名，祝福了亞巴拉罕（創世紀十四18後）。默基瑟德後來被猶太及基督教會分別解釋為彌賽亞及耶穌基督的預像（聖詠一百十4；希伯來書七1～7）21.。摩西見到異像顯靈的西奈（曷勒布）山22.很可能是米德揚人的朝聖地，而米德揚人的祭司成了摩西的岳父（出埃及記三1後；四18；十八1；戶籍記十29；民長記四11）。我們也不要忘記，許多近東民族共有的一些宗教現象，如聖泉23.、神木24.、神柱（Massebah）25.、在高丘築壇禮拜（Worship at high places）26.，最初都被聖祖們及以色列人毫無問題的接受過來，依樣而行27.，只是後來因避免受敬拜自然繁殖的宗教的污染及同化，先知們及申命記的改革者才起來猛力抨擊這些宗教的作為。但另一方面，廣泛被人接受而源遠流長的民俗，如割包皮28.、安息日29.、逾越節30.、五旬節31.等，本來是無宗教氣味的，後來被納入宗教之內，因而獲得了新的內涵。
此外，古代世界另一些普遍的宗教現象，如抽籤問卜（烏陵和土明，Urim and Thummim）32.、托夢顯靈33.，因為它們的性質模糊，又容易被人濫用，所以越來越遭冷落34.，但仍不致全受排斥。約拿先知的暗中抗命，是由抽籤（一7）揭發出來的。其後在一宗更重要的事件上—―卽推擧一位替補猶太空缺的人選時—―上帝的旨意是靠抽籤而得知的（使徒行傳一26）。奇夢異像不但不會根絕，在末世反而更形昌盛（約爾二28～32）；路加把這段預言引用到使徒行傳二17～21。實在說來，第三福音及使徒行傳的作者，對異常的現象十分注意。天使顯靈及世外之音，在路加福音的開頭就已出現35.，類似的現象也出現在最後一章有關復活的記載裡。在七十門徒宣道回來時，耶穌見撒旦如閃電般從天上墮下（十18，路加特有的資料）。在耶穌變容的敍述裡，惟路加有下面值得注意的評語：三位門徒昏昏欲睡（九32）。在使徒行傳裡，奇夢異像則更頻繁。司提芬臨刑時見到天開了，而耶穌立在上帝父的右邊（使徒行傳七55後）。保羅在大馬士革路上見到異像，因而改變了他的一生，使徒行傳把這件事傳誦了三遍（九3後；廿二6後；廿六13後）。在廿二17，保羅說他在聖殿裡見到顯靈。阿拿尼亞、彼得及柯乃柳（科爾乃略）每人輪流見到異像，得知要做的事（九10後；十～十一）。另外，彼得見一天使喚醒他，帶領他走出監獄（十二6後）。在特羅亞，某夜，保羅見一異像，使他決定到歐洲宣教（十六9後）。最後，當保羅受迫害越來越厲害時，主耶穌曾三次在夜間顯現給他，親自給他鼓勱（十八9後；廿三11；廿七23後36.）。
以色列不但抄襲、模仿比她較早的傳統和制度，借用早已有名的聖地，而且更顯著的還是曉得去用前人的文學和智識的遺產。最好的例子莫如聖詠，聖詠的風格和語氣是以埃及、美索不達米亞和腓尼基的宗廟詩歌為樣本的37.。另一個實例是申命記盟約的格式38.。當舊約的歷史越向前推進時，這種抄襲、模仿、借用的風氣就越來越明顯。約伯傳、約拿傳和多俾亞傳，是根據古代民間故事及傳說，為了教育下一代而重新編寫的。友弟德傳——看來是一部小說——雖然多次提及上帝，但處處流露出一種只講實利、法治的思想和國家主義的宗教情緒，假如我們把以色列的主的名字除去，這本書大可以成為世界任何地區愛國分子的游擊日記。如果友弟德傳抱憾終身地被打入形跡可疑的「次經」（apocryphal or deuterocanonical literature）裡，它的「正經」（canonical）的伙伴——艾斯德傳，以宗教的標準來看，情形則更差：這本書的希伯來原文旣無上帝的名，又没有任何宗教的表示，致使後來的編者為了維護它在「正經」上的一席位，不得不加插些虔敬的語句及警世的箴言。論到雅歌又有什麼話可說呢？它原來是一本抒情詩集，以男女間纏綿之愛為主題39.，充滿强烈的意像、性感的遐想，「没有倫理的教訓，没有先知的指導。對上帝不提，對神學不管」，經師們經過多番辯論，好不容易才勉强把這本書列入正經裡40.。亞奇巴（Akibah）經師提倡以寓言的方法（allegory）去理解它41.；教會的釋經者則以基督對教會的愛或對世人靈魂的愛去解釋它42.。
最後，若我們來審察一下舊約裡佔相當大篇幅的智慧文學時43.，我們又發現有不少資料是來自古代中東一帶的，就如箴言廿二17～廿四22跟「亞門暗奧匹的訓誡」（Instructions of Amen-em-opet）很相近44.。雖然大體來說，智慧文學裡不乏宗教氣氛，然而它所注重的畢竟是理性、倫常、人生經驗、敦友睦鄰等，不像摩西五書及先知書自知有上帝的啟示。這不該使我們大驚小怪。在救恩史上，上帝鋪設了好幾條大道，條條通羅馬，没有一條可以獨霸天下。比基督教會較早的智慧文學是理智與宗教交配的上承產物，是文化及信仰奇異的融和45.。一方面，它保存了猶太一神教及先知訓諭的精神；另一方面，它收集了以理性及人文為尚的外教世界所有的珍寶。不久以後，基督教會就要對這個外教世界宣講福音；將來有一天，大部分的基督信徒也從這個外教世界挺身而出。在某種意義下，智慧文學為啟示中的啟示—―降凡的道，上帝永恒的智慧—―做了鋪路的工作46.。
智慧文學又可比擬新約的「牧函」。通常說來，這兩類的作品只有二等的地位，人家不大注意它們。智慧文學歸屬舊約著作中的第三類—―通稱Ketubim or Hagiographa，屈居舊約的末座，遠不如Torah（摩西五書）或先知書之為人重視。至於新約中的「牧函」也有類似的情形。「牧函」所關心的是日常生活的瑣事及公民道德，没有高深玄秘學的光環，也没有神學深思熟慮的敏銳；大概也就是為了這個原故，「牧函」的作者是誰，每每就成了問題。但對我們來說，有一件事是不容置疑的，而這也是最重要的，那就是在古猶太教的末期，一如基督教會的初創期，有越來越向外開放的傾向，有人不斷努力把宗教融會於世俗生活中。對「牧函」的作者而言，上帝會在外教人中遭反對或受侮辱，只因為某些基督信徒不守一般常人應守的規矩47.。此外，「牧函」中列擧的惡行或品德，跟當時盛行的斯多噶派（Stoicism）所標示的有頗多相似的地方。從玄秘、神奇、高深過渡到平淡、清晰、易明—―試問，這樣着重點的遷移，應視為是聖的層面被貶低，抑或是聖的層面在世俗中重新被發現呢？為準確答覆這個問題，我們須要回想一下巴勒斯坦在公元前後數世紀的情形：那時是混亂之秋，人心動盪，宗教熱誠沸騰到如瘋似狂的地步，世界末日的幻想到處流行；黨別教派鈎心鬪角，製造紛爭；好大喜功的人四出活動，名利雙收。如果我們把這幅圖畫放在眼前，我們不得不承認，那些頭腦正常的人士以脚踏實地的態度，來處理宗教事務的「智慧」。
回顧救恩史，我們要觸及另一個十分重要的問題：神的名稱和對祂的認定48.。
自從摩西在西奈（曷勒布）山上領得了啟示以後，以色列的大神有了一個正式的名稱49.。以四個子音字母寫成（Tetragrammaton：YHWH，讀成Yahweh（雅威），至於它原來的讀音及意義尚無人能確實知道50.。
在聖祖們的時代，上帝有另外一些名稱，我們試把其中最有代表性的幾個來研討一下51.：
（甲）El Elyon
在迦南人中，El及Elyon原是兩個不同的神52.；稍後，兩者合併為一神而稱為「衆神之主」。這種合稱已見於公元前十四～十五世紀的Tell el-Amarna的信札，及公元前八世紀亞拉美語的Sefire碑文中。根據創世記十四18～22，El Elyon是撒冷城邦崇拜的至上神；默基瑟德是祂的祭司。默基瑟德用El Elyon的名義祝福亞伯拉罕：「願El Elyon，天地的創造者祝福亞伯拉罕」53.。亞伯拉罕接受El Elyon的名，他指着雅威，El Elyon，天地的創造者，向所多瑪王立誓—―所多瑪王跟默基瑟德顯然都信奉El Elyon—―：「我指着雅威，El Elyon，天地的創造者擧手立誓。」注意默基瑟德及亞伯拉罕兩人用詞相同，後者只不過多用了個「雅威」的名。但事實上，亞伯拉罕當時不可能用這個名，因為他那時還未知有這個名。「雅威」的名是後來「雅威典J」的編者（公元前十世紀）加上的54.，目的在說明：對外教的迦南人，El Elyon是高於衆神之神，但對以色列來說，祂是西奈山上顯聖而凌駕歷史及大自然的唯一真神。認El Elyon為雅威，在舊約中屢見不鮮（申命記卅二8後；聖詠九2後；十八14；廿一8；八十三19）。
創世記十四19，22均以「天地的創造者」的名銜來形容El Elyon及雅威。這個觀念是敬拜一神的亞伯拉罕及迦南的撒冷王所共有的。這是一個很好的發現，給日後信一神教的人（不論猶太人或基督信徒）及信多神的外教徒，樹起了對話的楷模。約拿先知用「造海洋和陸地的天上大神」（一9），向驚惶失措的水手說明「雅威」是誰。在呂斯特拉治好了跛子以後，保羅對一群驚喜若狂的外教人解釋說：「真實而生活的上帝是創造天地海洋和其中一切的神。」（使徒行傳十四15）對崇拜偶像及迷信的雅典人，保羅宣稱，那位「未知的神」就是「創造宇宙及其中萬物的神」（十七23後）55.。

（乙）El Olam.
它的意義可能是「永遠（恒古）的神」或「隱秘的神」56.。根據創世記廿一33，「亞伯拉罕在貝爾舍巴（Beer-sheba）栽了一株檉柳，在那裡呼求了雅威El Olam。」看來，El Olam是以色列未到貝爾舍巴以前，土人在那裡所敬拜的一位古神，後來以色列給祂加上雅威的名號（見以賽亞四十28；另外，廿六4；耶利米十10；達尼爾十二7；申命記卅三27）。
（丙）El Shaddai.
它的意義大概是「山神」，山指的是「宇宙山」，卽宇宙大神所居住的天。很可能這是聖祖們從他們原來居住的美索不達米亞所帶來的神57.。這名稱的字源及語意的變化不大清楚，英文一向以God Almighty（全能神）來翻譯它。在舊約聖經裡，El Shaddai兩字聯合起來用，僅見於與亞伯拉罕（創世記十七1）、以撒（廿八3）、及雅各（卅五11；四十三14；四十八3）有關的敍述中。出埃及記六2～3（屬「祭司典」P）總括我們前面說過的：「神對摩西說：『我是雅威，我以El Shaddai的名顯現給亞伯拉罕、以撒、及雅各，但我没有把我雅威之名告訴給他們。』」Shaddai的單詞當神名來用，見於舊約許多地方：創世記四十九25；戶籍記廿四4，16；以賽亞十三6；以西傑一24；約爾一15；聖詠六十八15；九十一1後；露德一20後；在約伯傳有三十一處之多58.。此外，Shaddai也跟古以色列的人名連用，如Zurishaddai Ammishaddai（戶籍記一6，12）。
（丁）El Roi. El Bethel.
當哈加被亞伯拉罕之妻莎萊趕走後，向西南方的沙漠前行時，在通往叔爾（Shur）路上的一個水泉旁，見到了一位神明的顯現，創世記十六13說：「她稱對她說話的雅威『你是El Roi（看顧人的神）。』」Roi可能是個名詞，意謂「外表」（撒慕爾上十六12）、「展覽品」（那鴻三6）；也可能是個動詞分詞，附以單數人稱的語尾，意謂「那看見我者」（約伯七8）。El Roi可能謂「顯示的神」或「看見我的神」。無論如何，這個詞的意義無論對上下文或對水泉的命名來說，都不大清楚。我們可以肯定的是，這個名稱原來指這聖泉的神明，其後被認同是以色列的雅威為關照衆生的大神。
正如El Olam是遠古時代在貝爾舍巴所敬的神；El Roi是在貝爾拉海洛依（Beer-lahai-roi）所敬的神；El Bethel（創世記卅一13；卅五7）則是路次（Luz）土地祠廟所恭奉的神（廿八19；卅五6；四十八3）59.。
（戊）El Berith.
民長記九46提到「El Berith（盟約之神）廟」，而九4卻提到「Baal Berith（盟約的巴爾）廟」。看來，兩者應指同一的建築物60.。曾有一段時期—―民長期及早期的君王時代（公元前九世紀）—―Baal及El是彼此通用的，都用來指以色列的大神，我們可以從一些人的名稱找到一點蛛絲馬跡來。大衞（達味）有一兒子叫貝里雅達（Beeliada，由 Ba'al-yada' 演變而來，意謂「巴爾知道」見歷代誌上十四7），這個兒子在另一處叫厄肋雅達（Eliada，由 'El-yada' 轉化而來，意謂「神知道」，見撒慕爾下五16）。那著名的英雄基甸（Gideon，民長記六11後）的別名是耶魯巴爾（Jerubbaal，民長記六32；七1；八29，35；九1～2，5，16，19，24，28，57；撒慕爾上十二11）61.。掃羅（撒烏耳）有一個兒子叫依巿巴爾（Eshbaal歷代誌上八33；九39），有一個孫子叫默黎巴爾（Meribbaal，八34；九40）。以某神的名命名，是表示對某神的尊敬和願受某神的庇護。前面已說過，El及Baal本來是相通的，但巴爾是迦南宗教敬拜的主神，問題就發生在這裡了。以色列人跟迦南人來往相處，日久天長，不能不受他們宗教的薰陶。眼見及此，先知們及申命記的改革者聯同起來，抗拒巴爾宗教的滲透，於是把巴爾的名從以色列人中刪除62.，再加以侮辱，用bosheth（醜名）代替Baal之名：由此Jerubbaal改稱Jerubbesheth（撒慕爾下十一21），Eshbaal改稱Ishbosheth（二8），Meribbaal改稱Mephibosheth（四4）。
我們不曉得El Berith或Baal Berith所稱的盟約是什麼性質的盟約。公元前二千年舍劍是一個繁盛的城巿及聖地，它附近有Elon Moreh「發佈神諭的橡樹」，亞伯拉罕及雅各都曾在那兒建立過祭台（創世記十二6後；卅三19後）。此外，雅各在舍劍買了一塊地，雅各的子女跟哈摩的子女（該城的望族）協商時，少不了訂出一些彼此要守的協約（卅四章）。然而這裡所稱的盟約很可能是跟當地某些部落63.訂立的和平共存的協定64.，或指全以色列的大同盟—―大同盟就是「外籍人、本籍人和他們的長老、官長、法官」一起重申西奈山的盟約65.—―。上述兩種情形都是新來的以色列人扮演了主角，原住民扮的只是配角；此外，他們兩者都一同呼求「盟約之神」作盟約的共主及保證人（參閱耶書亞九18後）。在上述第一種情形下（和平相處的協約），非以色列人無須皈依以色列的神雅威，「每人求自己的神」作「盟約之主」（El Berith）便可以了66.；在第二種情形下（卽大同盟），所有參加的人必須接受雅威為共主，承認祂為「盟約之神」，結果是政教合一：「你的人是我的人，你的神是我的神」。
然而基貝紅人（Gibeonites）或以色列其他的盟友，似乎没有一開始就接受了雅威的宗教信仰，他們享受到相當獨立自主的生活。由此看來，舍劍的「盟約之神」廟或「盟約的巴爾」廟，大概繼續為外教人的廟，繼續由該地的原住民照管。但問題又來了：這座廟是否耶書亞（若蘇厄）廿四26所稱的「雅威聖所」（Miqdash Yahweh）呢？67.
上述這些個別的神名起初不能都指一個神；它們都代表不同的神，一般來說，是很早以前某些廟宇所供奉的土地、部族、家族、或個人的神68.，每位神都有自己的歷史及特性。El Elyon不是El Shaddai；而El Olam不是El Roi或El Berith。
以色列聖祖們的一神信仰，以及他們個人對自己的神的虔誠，使他們在萬花筒般的宗教環境裡不致迷失方向。事實上，他們能在迦南人老早敬拜外教神明的聖地認出祂來。當然，上帝固然可以避開這種曖昧的危險，選出全新的地方來跟聖祖們會晤；但因着接受了這種挑戰，上帝可以證實祂才是歷史上節節勝利的真神，迦南人只不過有眼不識泰山而已。
聖祖們的宗教是遊牧或半遊牧性質的宗教，它只限於個人的體驗及家庭的傳統。那時他們的神還没有一定的稱呼，不似定居的民族的神一樣。這第二回的啟示是在西奈山上完成的。上帝培育自己的子民，從那時起，祂開始有一個名，祂的輪廓也漸漸清楚了。祂對摩西說：「我是你們先祖的神，亞伯拉罕的神、以撒的神、雅各的神」（出埃及記三6）；又說：「我是雅威。我以El Shaddai的身分顯現給亞伯拉罕、以撒、及雅各，但没有把我雅威的名通知他們。我也與他們立了約……」（六2～4）。摩西受委托告訴百姓：「雅威，你們祖先的神，亞伯拉罕的神、以撒的神、雅各的神打發我到你們這裡來說：『這是我的名字，直到永遠；這是我的稱號，直到萬世』」（三15）。直接對以色列子民講話時，上帝說：「我是雅威，你們的神，是我從奴役你們的埃及把你們領出來」（廿2）。上帝的自我介紹以祂過去的所作所為根據，換言之：行動先，啟示後。其間，人不發覺是祂的行動，只有靠後來的信仰及反省，才認出及鑑別出是祂來。雅各從夜夢神視中醒起來時的反應，是個很好的例子：「雅威確實在這地方，而我卻未嘗知道」（創世記廿八16）。
許多年以後，保羅使徒對外教的群衆講解「未認識的神」（使徒行傳十七23），他實在没有標新立異，他只不過從旁協助他們認別出那無時無刻不在大自然、在歷史、和在他們心中運作的神來：「我們的生活、行動、及存在都不離祂」（28節）；或：「祂時常籍着所作的各種善事證明自己的存在，例如從天上降雨給你們，使你們按時豐收；賜食物給你們，使你們的充滿喜樂」（十四17）。很多外教人雖然生性有很濃厚的宗教熱情（deisi-daimonesteroi十七22），但仍須要有人「從外面」（ab extra）來協助及開導，才能找到真神，好比鐵條裡的磁份子須要外磁力的感應，才能井然有序的排列起來，聖保羅說得好：「在已往，祂任憑萬民各行其道」，然而「現在我要把這位你們不認識、卻在敬拜着的神宣示給你們」（十四16；十七23b）。可是人究竟不同死物，出規的固然有，事實上常常有人能靠內在的光明認出上帝來，舊約的聖祖們就是這些輝煌的例子。
亞伯拉罕在迦南定居後，上帝對他說：「我是雅威，我從迦勒底人（Chaldeans）的吾珥（Ur）領你出來，為的是把這片土地賜給你作為產業」（創世記十五7）。當亞伯拉罕戰勝了擄去他侄仔羅特的幾個王子以後，上帝對他說：「我是你的盾牌，你的報酬必很豐厚」（十五1）。亞伯拉罕認出這與他說話的上帝就是賜他勝利的El Elyon（十四19後）；而這至高的神也就是El Shaddai（十七1；參見聖詠九一1）及El Olam（廿一33）。上帝夜間托夢顯現給以撒說：「我是你父親亞伯拉罕的神」（廿六24）；以撒用El Shaddai之名祝福他的兒子雅各（廿八3）；同樣的神在別處又稱「以撒的pahad」（卅一42，53）69.。上帝向雅各自我介紹說：「我是雅威，是你先祖亞伯拉罕及以撒的神」（廿八13）；過了一些日子以後又說：「我是El Bethel」（卅一13）；在另一個機會又說：「我是El Shaddai」（卅五11；參閱四十八3）；雅各的別名是以色列，他稱自己的神為El Elohe Israel「以色列的大神」（卅三20）。許多年以後，耶書亞在舍劍擧行大聯盟，各部族同聲稱呼他們盟約的共為Yahweh Elohe Israel「以色列的大神雅威」（耶書亞廿四2，23），也就是說，用西奈山所認識的「雅威」（Yahweh），取代了一般閃族語的El（神）。
這樣在歷史的過程中，首先經聖祖們，後來經摩西，以色列民族的宗教開始結晶，她的神也開始有了名，而神學也跟着發展了。雅威的名字如今成了觸媒，早期的其他神名及特性都附上它。「我們先祖的神」、「亞伯拉罕的神」、「以撒的神」、「雅各的神」……等後來都被認作是雅威；祂們所有的功力、名銜、威能都轉歸了雅威。以色列史前神話的遺跡或多神主義差不多一掃而光，如果偶有留下，也被消毒了70.。到了最後，雅威凌駕萬有之上。這不能算是龍蛇不分的混神主義（Syncretism），因混神主義是不對的71.，這實在是一神信仰的認同，透過它，人對神的體驗會日漸增長及加深72.。對以色列而言，除雅威外没有別的神，偶像所代表的是不存在的東西。聖祖們及摩西遺傳下來的信仰，給予以色列一種本能，能判別哪些特性及功力可以劃歸雅威及適合祂的神聖性。信雅威是宇宙的主，並不使以色列不分皂白地把她周圍任何東西都吸收過來。她不接受達貢（Dagon，民長記十六23；撒慕爾上五2）、塔慕次（Tammuz，以西傑八14後；以賽亞十七9後）、米耳公（Milcom列王記上十一5；席福尼亞一5）、默洛達客（Marduk，耶利米五十2後）、革摩士（Chemosh，戶籍記廿一29；民長記十一24）、哈達得黎孟（Hadad-rimmon，撒加利亞十二11）、阿巿托勒特（Ashtoreth，列王記上十一5；撒慕爾上七4）、奧林匹亞的宙斯（Olympian Zeus，瑪加伯下六2；參閱一54）等。她不容許祭嬰、神娼、神閹、招魂，巫術、魔法（申命記十八10後；廿6，27；利未記十九26，28，31；戶籍記廿三23等）。雅威是衡量事件、人物、君王、判官的唯一標準73.。以色列只要能維持她宗教的一神信仰及倫理的風格，她是相當大方隨便的。但當這種風格一旦受到威脅時，警鐘頓時響起來了，精神的特遣部隊立卽出發：那時神木被砍下、神柱被打碎、高壇被毀掉、神諭或神夢被禁扣、Beth-el改名Beth-aven74.—―從前的神廟不准許人民再進去禮拜（何西亞四15；五8；十5，8；亞摩斯三14；四4；五5）。
全靠先知們的艱苦奮鬥及改革者們的强硬措施75.，以色列才能抵擋鄰國部分的外教風氣及淫拜的滲透力、才能保持她傳統的一神信仰；就這方面來說，她完成了她歷史的使命。不過有些令人困惑的問題仍然懸而未決。以色列雖然承認雅威是世界之主，但祂首先是以色列的神，是以色列國之主；「一神、一族、一國」是她的理想76.；狹窄的國族主義始終勝過世界大同的觀念77.。除此以外，以色列雖然自知有替其他國家民族做祭司及仲介的任務78.，但大體看來，她只消極地盡了這項任務，更可惜的是，她竟然利用這項任務作自我炫耀79.。我們試問，是否上帝要再來世界探訪人類，給人類開出另一條生路呢？這個問題有待新約來解答了。
寫到這裡，讓我們來對舊約的救恩史作一些反省：
（一）在以色列民族成立及亞伯拉罕被召以前，外教（邦）人就已存在。在救恩史的過程中，外教人先於以色列人，屬於所謂「本性的時期」（Tempus sub natura）。不過外教人隨時可能接受上帝的恩許。在修身進德時，不論猶太人或基督徒不應忘記上帝這個運作的程序，也就是說，他們自己個人的歷史。「外教人」這名詞本來没有壞意思，就如有好有壞的猶太人，有好有壞的基督徒，同樣也有好與壞的外教人。保羅使徒在羅馬人書一18後及使徒行傳十七22後，所採取的截然不同的態度，絕對不是所謂「真正的保羅」或「假設的保羅」的問題，而是他心目中所想的哪一些外教人的問題。此外，以「本性神學」（natural theology）跟生活在「本性時期」的人交談，實在是天經地義的事。
（二）以色列在救恩史中所享受的特恩，是全靠上主對她的選拔而非憑她的功績，而這選拔是針對一特殊的使命，就是侍奉唯一的真神並把這信仰的火炬傳給其他民族。在歷史的過程中，不論以色列或其他民族都犯過罪，但因地位的不同，前者的罪比後者的嚴重得多。
（三）雖然上帝跟以色列建立了特殊的關係，但這並不防礙祂對其他民族和國家施恩；祂隨時可以挑選「外人」執行祂的計劃—―甚至以對付祂自己的子民—―，又可以從外教人中培植出聖賢來80.。
（四）經西奈山的結盟後，以色列的宗教進入了一個嶄新階段，它開始有了組織，而法制和體制也開始多起來了。所不同者是：摩西以前聖祖們的宗教是以個人為基礎，這樣的宗教是在一個家庭或家族中傳開的，對個人而言，天人的溝通較為簡單、直接及自然。旣然聖經是生命的導師，而救恩史又會在人世間重演，那麼不妨試問：在有組織的宗教以外，能否有真正、密切及具救贖性的天人關係？摩西的宗教是否一下子永遠地取代了聖祖們的宗教？又基督的教會是否一下子永遠地把所有的宗教取消了？眼見世界人口的劇增、宣教事業所遇的千阻百撓、教會本身的千創百孔，現代神學家不難接受「在教會外有救恩」的課題，同時承認在基督的宗教外也可能有上帝真正的啟示81.。這些新知卓見對真正關心上帝事業的人，不應引起震撼或異議，反之應帶來興奮及快慰才是，因為上帝大過祂的教會82.，祂能到達教會不能到的地方：假企圖和假熱誠没有立足的餘地83.。
（五）一切風土文物都可隨時納入宗教侍神之用而被視為神聖，但一旦視為神聖以後，仍可失去它們的神聖性；没有東西是這麼不可侵犯，以致絕對不可改變的。許多在救恩史上曾顯赫一時、扮過重要角色的東西及地方，如聖泉、神木、約櫃、烏陵和土明等東西，司羅（Shiloh）、舍劍、貝特列等聖地，由於時間的剝蝕或由於環境的變化，而被揚棄或被停用。在基督救贖的光照下守着這條歷史的原則，後來的基督信徒竟然敢對整部舊約加以新的解釋，重新考慮上帝對大衞的承諾—―卽使這個承諾聽來好像是永恒不變的（撒慕爾下七16；聖詠八十九3～4，19～37；路加一31～33）、廢除割禮、修改安息日、逾越節、五旬節等。不過聖經給我們的示範是有雙重作用的：一方面它警戒猶太人及基督徒，在宗教的事情上不要墨守成規、故步自封；另一方面它也勉勵猶太人及基督徒，多點關心及尊重其他民族的風尚及傳統，因為這些風尚及傳統每每在舊約裡有相似的記載，是以一如往昔很可能成為跟上帝溝通的管道84.。直至人類在救恩史不同的階段中生活，上述的雙重標準不單合乎情理，甚至是勢所必然的。
（六）根據聖經的記載，只有耶書亞和加肋布或加肋布族（Caleb or Calebites）獲准進入上帝預許的福地（戶十四5～6，22～24，36～38；申一35～38）。是以當以色列人在舍劍擧行首次大同盟時（參閱耶書亞八30～35），大部分參加的人是由兩種人組成：（甲）那些在西奈沙漠死去的人的後裔，（乙）那些為了機緣或為了血緣而加入的新盟友。只有少數人直接有過西奈山的經驗。對雅威宗教來說，舍劍的大同盟是一大收獲，它是集體的皈依。不過這種皈依有它的後遺症：旣然那些跟摩西一起在沙漠居住的部落，已難於把摩西的信仰融會到他們的日常生活中（反叛及抱怨就是實證），那麼對那些以色列新的皈依者，不是難上加難了麼？這些人没有親身經驗過雅威在沙漠中顯過的奇跡，他們從前只認識迦南的巴爾神。對他們來說，重新陷入已往習慣了的宗教活動是多麼容易呢。在南國和北國連綿不斷發生的混神主義，不僅是因受外界的影響，而且也是因以色列本身原來的結構，皈依新宗教的人如未能完全把創教者或初期團友的原始精神吸收下來，皈依不能算是功德圓滿，而重蹈故轍仍大有可能85.。
（七）不同宗教的接觸所引來的是交談或交戰。接觸所依循的是物理學上物體能量傳導的原則：卽能量高的物體把能量傳給能量低的物體。一個生力及感應力强的宗教團體，自然會賺來新的皈依者。一個宗教團體自我保存和自我發展的最好方法不是排外，而是內力的凝聚。

        （本文作者為台南碧岳神哲學院聖經學教授）

註釋：
1. 本文首次試用由天主教及基督教學者為翻譯「合一聖經」所擬定的人物、地方、書目等譯名；暫未擬定的，則用「思高聖經」或由筆者自定的譯名。為了方便並避免誤會，中文引用的聖經書名一概以全名列出。外文書目雜誌的簡寫以The Jerome Biblical Commentary列擧的為準。本文多次用Encyclopaedia Judaica, I-XVI（Jerusalem: Keter, 1971--）它的簡寫是EncJ.
2. M. Noth, Das System der zwölf Stämme Israels（Stuttgart: Kohlhammer, 1930）, 40ff, 85ff; Id., The History of Israel（tr. by P. R. Ackrod; London: Black, 1965）, 53-138; L. Rost, Die Vorstufen von Kirche und Synagoge im Alten Testament（Stuttgart: Kohlhammer, 1938）; A. Oepke, Das neue Gottesvolk in Schriftum, Schauspiel, bildender Kunst und Weltgestaltung（Gütersloh: Bertelsmann, 1950）, 87ff; J. Bright, A History of Israel（2nd ed.; Philadelphia: Westminster, 1972）, 130-133, 140-175; B.W. Arderson, Understanding the Old Testament（2nd  ed.; Englewood Cliffs: Prentice Hall, 1966）, 10ff. 上述近代學術界的主張今日亦為一般猶太學者所接受：參閱B. Obed,“Trides, the Twelve,”EncJ, XV, 1381-1385; M. Buber, Moses. The Revelation and the Covenant（New York: Harper, 1958）, 112f; S. W. Baron, A Social and Religious History of the Jews, I（2nd ed.; New York: Columbia Univ. Press, 1952）, 32ff.
3. 我們不要忘記，古以色列是一個神權的社團，在這個社團裡，宗教扮演着主要的角色；「國家」這一觀念是歐洲十八世紀的產物，所以對她來說，是不大適用的，見E. E. Vardiman, Die grosse Zeitwende zwischen Hellenismus und Urchristentum（München: Heyne Taschenbuch, 1981）, 29.
4. Baron, 2., 155-158.
5. 無疑的，在瑪加伯及羅馬統治期間，猶太人的國族主義及反對外教人的情緒到了白熱化的程度，見W. T. In der Smitten, Gottesherrschaft Und Gemeinde. Beobachtung an Frühformeneines jüdischen Nationalismus in der Spätzeit des Alten T
estaments（Europäische Hochschulschriften XXIII/42; Bern: Lang, 1974）; Baron, 2., 180f.
6. O. Bächli, Israel und die Völker. Eine Studie zum Deuteronomium（Zürich: Zwingli, 1962）, 221f: 有鑒於此，祭司派的著作在復國後給其他民族重新開放神學的門戶。
7. 同上56頁後，137註的書目。瑪加伯上一11的那些人的態度是最標準的實例：「我們去和我們四鄰的外方人立約，因為自從與他們絕交以來，就遭遇了許多患難。」
8. 同上第三章，特別是82～104頁。
9. 同上104頁後；另外參看艾斯德、友弟德、瑪加伯、聖詠四十四；七十四；七十九；八十；八十三；一Ｏ八；一二五；一二九；一三七。
10. 同上44～69頁。不容否認，申命記在舊約的歷史及神學中佔有十分重要的地位，它也是舊約的轉捩點。在外受政治的壓力，內有腐敗、俗化、外教化的趨勢下，申命記的作者一方面重申摩西、撒慕爾、及大衞所代表的以色列早期的傳統，另一方面對當時的種種危機提出對策，對策中最顯著者無疑是把宗教的敬禮集中在耶路撒冷。這種措施對後來猶太人的宗教有了很大的影響，同時也間接影響了新約中「教會」的觀念（同上7頁，198頁）。
11. 聖詠一Ｏ六34後；民長記二11後；何西亞四13後。
12. 所有這些積極性的觀點也被後來的經師們接納了，見A. Hertzberg Judaism（New York: Washington Square Press, 1963）, 8ff.
13. G. von Rad, Das formgeschichtliche Problem des Hexateuchs（Stuttgart: Kohlhammer, 1938）, 3f; M. Noth, Die Gesetze im Pentateuch（Halle, 1940）, 18.
14. Bächli, 6., 127f; R. de Vaux, Ancient Israel. Its Life and 
Institution（tr. by j. McHugh; London: DLT, 1961）, 74-76; M. Weder, Ancient Judaism（tr. by H. H. Gerth and D. Martindale; New York: Free Press, 1967）, 32ff, 46ff, 336ff.
15. 這種對歷史的反思也見於以西傑先知對耶路撒冷長篇的控訴詞中（十六3，45），只不過他用寓言說出是了；此外又見於友弟德五6後（這裡是借一個阿孟人的口說話）；再見於司提芬（斯德望）在耶路撒冷議會前的辯詞（使徒行傳七2）。
16. 以弗所書二11後；另外科羅西書一21後；彼得前書二10。
17. 亞摩斯三2：「由世界上一切種族中，我只揀選了你們……」；聖詠一四七20：「祂從未如此恩待過其他民族，也没有向他們宣示過自己的法律。」
18. A. J. Heschel, The Prophets, I（New York: Harper, 1962）, 32.
19. Vardiman，3.，21, 認為若没有居魯士，今日就没有猶太教也没有由猶太教脫胎而出的基督教會。
20. Bächli, 6., 51, n. 108; de Vaux, 14., 289ff, 302ff.
21. 可參閱 J. J. Petuchowski（hrsg.）, Melchisedech. Urgestalt der Ökumene（Freiburg: Herder, 1979）.
22. 或更好說西奈半島的一座山。有學者認為山奈（Sinai）之名來自月神Sin，祂是Schasu族團或Schasu地區的神，見E. Zenger, Der Gott der Bibel（Stuttgart: KBW, 1979）, 54ff, 65ff. 西奈山與曷勒布山應指同一座山，前者出自J, P典，後者自E, D典。
23. de Vaux, 14., 277頁後。創世記十六7後；十八10後。
24. 同上278頁後。創世紀十二6；十三18；十四13；十八1；廿一23；卅五4, 8；申命記十一30；耶書亞廿四26；民長記六11；九6, 37。
25. 創世記廿八18, 22；卅一13；卅五14後；出埃及記廿四4；民長記九6。
26. 同上284頁後。正好在基貝紅的高丘上雅威托夢顯現給所羅門，賜他超人的智慧（列王記上三3後）。直至公元前七卅紀末約史雅王改革時為止（列王記下廿三8後；申命記十二2後），在高丘設壇禮拜不是違法的（撒慕爾上九11後）。列王記上三2及3b是申命記的編者為避免後來的讀者大驚小怪而勉强加上的註解。
27. 可參閱H. Gazelles,“Patriarches,”in Dictionnaire de la Bible. Supplement VII, 81-155, 特別是141ff, 此文之摘要曾刊於“Der Gott der Patriarchen,”Bibel und Leben 2（1961）, 39-49; E. Dhorme, La religion des Hébreuxnomades（Bruxelles: Nile, 1937）; H. G. May,“The Patriarchal Idea of God,”JBL 60（1941）, 113-128; W. R. Smith, The Religion of the Semites. The Fundamental Institutions（Reprint; New York: Schocken, 1972）; Baron, 2., 43-62, 在參考書目的註譯中對此問題有所討論。
28. N. M. Sarna, Understanding Genesis（New York: Schocken, 1970）, 131-133; E. Meyer, in ThWNT, VI, 74-75; de Vaux, 14., 47, 認為割禮最初是婚前的一種準備儀式，而Weber, 14., 92, 卻認為是戰士們的入伍禮或僧侶們的獻身儀式。
29. T. H. Gaster, Festivals of the Jewish Year（New York: Morrow, n. d.）, 263ff; H. Schauss, The Jewish Festivals（13th ed.; New York: Schocken, 1978）, 3ff; M. Buber, Moses. The Revelation and the Covenant （New York: Harper, 1958）, 80-85; Weber, 14., 149ff; Baron, 2., 143-145, n. 13-15; E. Lohse in ThWNT, VII, 1-3; de Vaux, 14., 475ff; 有關安息日的起源，雖然没有定論，不過從舊約的記載看來，它最初的確跟宗教敬禮是無關的（見出埃及記廿三12；卅四21）。
30. J. Henninger, Les fêtes de printemps chez les Sémites et la Pâque Israélite（Paris: Lecoffre, 1975）; Gaster, 29., 31ff; Id., Passover. Its History and Traditions（New York, 1949）; Buber, 2., 69-73; Schauss, 29., 38ff; de Vaux, 14., 488ff; J. Jeremias in ThWNT, V, 897, n. 12-13.
31. Gaster, Festivals, 29., 59ff; de Vaux, 14., 493ff; E. Lohse in ThWNT, VI, 45ff.
32. M. Greenberg,“Urim-Thummim,”EncJ, XVI, 8f; M. Lichtenstein/L. I. Rabinowitz,“Lots,”EncJ, XI, 510ff. 烏陵和土明在猶太人流亡回國後便銷聲匿跡了，但抽籤擲骰之風依然存在。
33. A. Resch, Der Traum im Heilsplan Gottes. Deutung und Bedeutung des Traums im AT（Wien: Herder, 1964）. 夢及神視屢屢出現在聖祖及先知們的生活中，但異教徒亦不時有之，巴郎的異像及神諭（戶籍記廿二～廿四）提示了一個有趣的例子，說明上帝怎樣以祂的能力把一個頑抗的受造物完全馴服過來，使他不但不咒駡，反而祝福了上帝的子民。
34. Weber, 14., 166f. 申命記十三1後；十八9後；耶利米十四14後；廿三23～32；廿九8；以西傑十三1後；德訓篇卅四1～8。
35. 一11，26；二9。
36. 從這句話的語氣中可以得知所稱的「使者」或「天使」就是基督。初期教會把基督描繪成天使是司空慣見的事，見J. Barbel, Christos Angelos（Bonn: Banstein, 1941）; J. Daniélou, Theologie du Judéo-Christianisme（Tournai: Desclée, 1958）, 167ff; B. Bagatti, The Church from the Circumcision（Jerusalem: Franciscan Press, 1971）, 179ff.
37. C. Barth, Introduction to the Psalms（tr. by B. A. Wilson; New York: Scribner's 1966）, 29-33.
38. G. E. Mendenhall,“Covenant Forms in Israelite Tradition,”BA 17（1954）50-76; D. McCarthy, Treety and Covenant（Rome: PIB, 1963）; M. Weinfeld.“Traces of Assyrian Treaty Formulae in Deuteronomy,”Bib 46（1965）417-427; Id.,“Deuteronomy,”EncJ, V, 1576f.
39. M. H. Pope, Song of Songs（Anchor Bible; New York: Doubleday, 1977）, 25, 認為雅歌可能源自迦南宗教向Baal及Anath這對男女神所唱的情歌。
40. K. N. Schoville,“Song of Songs,”EncJ. XV, 144ff.
41. Tosefta Sanhedrin 12. 10.
42. R. R. Ruether, Sexism and God-Talk. Toward a Feminist Theology（Boston: Beacon, 1983）, 140ff.
43. R. B. Y. Scott,“Wisdom Literature,” EncJ, XVI, 537ff; Id., The Way of Wisdom in the OT（New York: Macmillan, 1971）, esp. 23-47; G. von Rad, Weisheit in Israel（Neukirchener Verlag, 1970）.
44. J. H. Wilson in ANET, 421-425.
45. A. M. Dubarle, La manifestation naturelle de Dieu d'après l'Écriture（Paris: Cerf, 1976）, 97-123, 說明以色列的宗教如何深受四周異族宗教的影響；同樣，P. Schwarzenau, Christentum und Weltreligion（München: Heyne Taschenbuch, 1981）, 49-94, 提供不少事例以證明基督教會與其他宗教間互相因依的關係。
46. 在猶太教會裡，智慧文學推動了法利塞和撒都該經師學派的發展。
47. 提多書一16；二5；提茂得前書六1；同樣的原則也用到猶太人身上，見羅馬書二24；以賽亞五十二5；以西傑卅六20後。另一方面，教徒良好的品行可使上帝在外教人中受榮耀，見彼得前書二12；三16；提多書二9～10。
48. 選擇至高唯一神的稱謂是中國傳教史上「禮儀之爭」的一項問題，可參閱筆者的「天主或上帝？」《見證月刊》，一九四期，一九九Ｏ年，89～94頁。
49. 這是根據出埃及記六2～3（P典傳承）及三14～15（E典傳承）的記載，與創世記四1，26（J典傳承）的記載有衝突。
50. C. Bermant / M. Weitzman, Ebla. Neu entdeckte Zivilization im alten Orient（tr. by F. W. Gutbrod; Frankfurt: Umschau, 1979）, 146-150, 242-244, 曾對討論這一問題的歷史作過扼要的報導，並附有參考書目詳細的說明；此外可參看Buber, 2., 39-55.
51. 可參閱A. Murtonen, A Philological and Literary Treatise on the OT Divine Names（Helsinki, 1952）.
52. G. Levi Della Vida,“El Elyon in Genesis 14: 18-20,”JBL 63（1944）1-9, 研究在北非的Sugin及Lept is Magna被發現的兩塊用古迦太基文刻寫的石碑，碑文上El指的是地上的神，而Elyon指的是天上的神。
53. 值得一提的是：El Elyon或它的希臘文譯語Hypsistos多次出現在聖經中：

（甲）被外教人用：戶籍記廿四16；以賽亞十四14；瑪加伯上三31；使徒行傳十六17；尤其 是在尼布甲尼撒王與達尼爾先知的對話中，三26；四2，17，24後，34；五18，21；
（乙）用在跟外教人有關的情況中：路加一32，35，76（彌賽亞不僅為猶太人也是為非猶太人誕生的）；六35（上帝是全人類的父）；八28及它的平行文（出自格拉森一個着魔的人的口，這人可能是個外教人，又生活在外教的環境中—―與此相似者是使徒行傳十六章記載的菲利比着魔的女奴）。
用Hypsistos來稱上帝，在新約中有十三次，其中有七次見於路加福音及使徒行傳中，可見作者有向外教人溝通的傳導精神。W. Elliger, Paulus in Griechenland（Stuttgart: KBW, 1978）, 67-69, 指示出Hypsistos這一稱謂有曖昧的混神意義，事實上，在小亞細亞，不論猶太人、希臘人或羅馬人都喜歡用它；另外可參閱G. Bertram in ThWNT, VIII, 613-619.
54. 一般的譯本都不把Yahweh及El Elyon原封保存下來，而逕譯成本國文字，因而剛才文中談到的主要情調及細緻都盡失了，以致亞伯拉罕及默基瑟德好像都信同一的神，不察者甚至以為他們兩人都「提早」成了天主教徒（讀者可試拿「思高聖經」來讀讀）。這種情形好比把三度空間改成平面，予人一種錯覺的效果。
55. 這個由天下人給予天地真主的頭銜，是基於人同此心、心同此理的宗教直覺，聖經有多處用到它：出埃及記廿11；耶書亞二11；以斯拉記五11後；尼赫米九6；聖詠一二四8；一三五6；一四六6；使徒行傳四24；七48；默示錄十6；十四7；參閱F. J. Foakes-Jackson and K. Lake（ed.）, The Beginnings of Christianity, Part I: The Acts of the Apostles, V（London: Macmillan, 1920-1933）, additional note 8.
56. H. Gazelles,“Der Gott der Patriarchen,”Bibel und Leden 2（1961）44.
57. 可參閱W. F. Albright,“Names of Shaddai and Abram,”JBL 54（1935）180-193; F. M. Cross,“Yahweh and the God of the Patriarchs,”Harv TR 55（1962）244-250; M. Weippert,“Erwägungen zur Etymologie des Gottesnamens 'el Saddaj',”ZDMG, NF36（1961）42-62.
58. 有好幾處與El形成平行對偶。
59. de vaux, 14., 294, 有不同意見。
60. 關於民長記九46，有些譯本如Codex Alexandrinus（versiograeca）及Codex Lugdunensis（versio vetus latina, ed. U1. Robert, 1881. 1900）有“Baal Berith”.
61. 民長記六32所下的通俗釋義與基甸的所作所為完全相反；在古代，誰以某神取名，表示他是拜某神的人。
62. 何西亞二18～19：「到那一天—―雅威的斷語—―她要稱我為『我的丈夫』，而不再稱我為『我的巴爾（主子）』。我要從她的口中除掉巴爾的名，他們（巴爾）的名再也不被人提起。」
63. 耶書亞九3後記載一件有關基貝紅居民向以色列人求和的趣事。
我們推想必有其他城巿學他們一樣（試把九17～21與申命記廿九10後作一比較），舍劍可能是其中之一，理由是：。
（一）考古學的證據顯示，從銅器時代末期到鐵器時代初期，舍劍這城没有遭到蹂躪的跡象，又在耶書亞帶領的以色列人所攻取的城巿中，不見有舍劍的名（M. A. Yonah, “Shechem,”EncJ, XIV, 1330ff），況且舍劍曾兩度是以色列人擧行大同盟的地方；在民長時期，它是阿彼默肋（Abimelech）王的國都。
（二）舍劍人（Shechemite）與基貝紅人（Gibeonite）看來好像同血統，屬非閃族的Hurrian種，這可從下述三點推論出來：（甲）根據耶書亞九7，基貝紅人又名希威人（Hivite）；創世記卅四2稱舍劍人為希威人，但七十士譯本卻稱之為Chorraios（=Horite=Hurrian）。這裡，七十士譯本的讀法似乎比希伯來原本的可取。（乙）從Tell el-Amarna信件我們得知，當時在舍劍有為數衆多的Hurrian人充當傭兵。（丙）創世記卅四2, 6, 14, 24告訴我們，舍劍居民不行割禮；另外，他們的酋長有個古怪的名字，叫哈摩（Hamor，「驢」）。這名稱的來源可能跟Hurrian人殺驢立約的習俗有關。
基於上述這些理由，我們相信，舍劍的居民可能寧願效法他們的同胞兄弟基貝紅居民，跟以色列人訂定和平共處的協約，而不願意學迦南人採取敵對的政策。
64. 參閱申命記廿10後。
65. 耶書亞廿四1～8；出埃及記廿四7～18；卅四27～28。耶書亞八30～35不是原作；這段大概是依照申命記廿七章增添上去的。
66. 創世記卅四44後段的描寫是個很好的例子。拉班與雅各立約，兩人都呼籲神明為證人，拉班用的話是：「願亞伯拉罕的神和那鶴（亞伯拉罕的兄弟）的神—―卽他們父親的神—―在我們之間行裁判！」雅各卻指着「以撒的保鏢」（雅各父親的神）發誓（53節）。因拉班是信多神的，如同那鶴和亞伯拉罕的祖先一樣（試把創世記卅一19，30後與卅五2後，耶書亞廿四14，16，23作一比較），他對神的觀念跟雅各的一定大不相同。
67. 根據B. A. Levine,“Gult Places, Israelite,”EncJ, V, 1164, 的研究，没有確實證據可以證明那時在舍劍有以色列人的聖殿。此外可參閱G. E. Wright, Shechem（London: Duckworth, 1965）, esp. Chapter 8（123-138）: The Sacred Area of Shechem in Early Biblical Tradition.
68. 聖祖們和遊牧民族的宗教特色之一是：每人或每一族長都可以在他們要做禮拜的地方建祭壇、立神柱、植聖樹，像亞伯拉罕、以撒、雅各就是最好的例子。此外，聖祖們敬拜的上帝，不是以籠統及抽象的名目來稱呼，而是以具體及個人的關係來表達，如「我的神」（創世記廿八21），「亞伯拉罕的神」，「我父親的神」，「以撒的保鑣」（卅一42，53），「以色列的大神」（卅三20）及「我主人亞伯拉罕的神」（廿四12，27，42）等。這位有個人及部族性格的神，在較晚期的作品中仍有餘光反射，如「達尼爾的神」（達尼爾六26），或「以色列的神」（以斯拉記四1，3）。
69. 這個對神的稱謂頗令人費解，一向的翻譯是「以撒的恐懼」，這可能有兩個解釋：（甲）以撒因見了神而心生恐懼（創世記廿八17；參閱出埃及記十九12，21後；卅三20）；（乙）為了預防以撒受害，神對別人發出的警告及威嚇（創世記卅一3，24，29；卅五5）。近來有學者因參考過亞拉伯文及Palmira地區的亞拉美文的語根，把這稱謂譯成「以撒的親人」。其實這兩種譯法都可取，不但並行不悖，而且相得益彰，因為在古代近東社會裡，親族間有互保互衞的責任。若神是「以撒的親人」，神就得履行這種責任，隨時大發神威，不讓受祂保護的親人受到任何傷害（參閱聖詠九十一）。為了融會上述兩種理念，筆者選了的翻釋是「以撒的保鑣」。
70. 有關創世記卅二22～33及出埃及記四24～26這兩個遠古而暗晦的故事的解釋，可參閱D. R. Hillers,“Demonology in the Bible,”EncJ, V, 1522ff; Buber, 2., 56-59: Divine Demonism.
71. 見創世記卅五2～4；耶書亞廿四14，16，23；戶籍記廿五；但另一方面，若平心而論，所有宗教觀念的演進多多少少總帶有混神主義的氣味。
72. 認同和鑑別的過程可分兩方面來說：
（一）在個人方面：以色列的聖祖們藉着他們內心的信仰，在千變萬化的生命環境中，在他們所到各處不同的地方上，認出及朝拜同一的真神，他們能把神對他們顯靈的經驗統一起來，而其他的人則只會把它弄成支離破碎。
（二）在群體方面：以色列後來的神學家—―特別是J, D典的作者—―在他們編史的過程中，每每把對雅威的信仰投射到較早的記事中。這種倒向的反思，把許多世代的人的構想、信心、洞識凝結成一堅實的以色列信仰，而聖經上對上帝的觀念就是這信仰的核心。參閱Buber, 2., 44f, 49, 98.
73. 列王記上下的編／作者以對宗教是否忠誠，來評判每一個君王。
74. 意思是「神之家」成了「邪惡之家」或「偶像之家」。
75. 約史亞王、以斯拉、尼赫米。
76. Bächli, 6., 205, 216ff.
77. 這句話有待澄清：

（一）大同觀念不一定包含向外界宣揚教義。
（二）我們不能說，以色列在古典時期或猶太教在希臘時代没有向外宏教的活動，或没有設法調整法規以便利新入教者；事實說明，不但以色列的擴展，甚至連以色列之所以能在歷史上出現，也全靠她的「向外宣教」，參閱F. Sieffert, Die Heidenbekehrung im AT und im Judentum（Berlin, 1908）; G. F. Moore, Judaism in the First Centuries of the Christian Era, I（Harvard Univ. Press, 1923）, 323-353; R. H. Pfeiffer, History or NT Times. With an Introduction to the Apocrypha（New York: Harper, 1949）, 188-196; A. von Harnack, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten（4 Aufl.; Leipzig: Hinrichs, 1924）, 5-23; H. Kasting, Die Anfänge der urchristlichen Mission（München: Kaiser, 1969）, 11-32; H. Gressmann,“Jüdische Mission in der Werdezeit des Christentums,”Zeitschrift für Missionskunde und Religionswissenschaft 39（1924）169-183; H. Vogelstein,“The Development of the Apostolate in Judaism and Its Transformation in Christianity.”HUCA 2（1925）99-123; Baron, 2., chapter 6: Expansion of Judaim.
（三）不過話又得說回來，以色列對祖先血統的强調，她那跟外界隔絕的生活及各種特殊的習俗，尤其是割禮一事，對想完全皈依的人形成一種難以克服的障礙，有時甚至成為仇教的引火燃料，參閱I. Heinemann.“Antisemitismus,”PW Sup, V, 3-43.
78. 創世記十二1～3；十八18；廿二18；廿六4；廿八14；以賽亞十九24；四十二6～7；四十九6；德訓篇四十四21後。
79. 有關猶太人强調教外人應先主動加入猶太教或成為慕道者之事，可參閱St-B, I, 925ff; 這種觀念甚至在猶太教中對大公主義較為開放的人也有。
80. 可參閱J. Danielou, Les saints“paiens”de l'Ancien Testament（Paris: Seuil, 1956）; V. Vacca, Vita e detti di santi Musulmani（Torino: UTET, 1968）.
81. 類似的問題今日亦考驗着猶太人，見Hertzberg, 12., xiii-xiv, 14-19.
82. 很早以前，筆者已有這種想法，後來讀到了P. Schwarzenau, Christentum und Weltreligion, 此書原版的題目是《更大的上帝》Der grössere Gott（Stuttgart: Radius, 1977）。書中，作者把基督教會跟世界各大宗教相比，並指出它們彼此間基本的共同點。雖然不是人人到處與他同意，但作者的確有不少令人尋味及發人深思的卓見。
83. 用實際的話來說，這包括教會與國家（基督教的及非基督教的）、教會與世界、教會與非教徒、教會與無信仰者、教會與各教派、教會與外教地區、神職人員與平信徒間關係的新意識，而這一切正是梵二所關心的問題。
84. 試看T. H. Gaster, Myths, Legends, and Customs in the OT, I-II（New York: Harper, 1975）.
85. 一個有考古學為證的實例就是基貝紅人的事件，參閱J. B. Pritchard, Gibeon（Princeton Univ. Press, 1962）, 39, 120-122.
本檔案未經整理
