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編害者的話

漢斯﹒昆的這〈做基督徒〉是一本大書。只須將目錄翻閱

一下，便會發現它像是一部有關基督信仰的小百科全書。作者

本人也在〈神學參考書〉的簡短引言中說. r像這樣的一本書

必須考慮在神學的不同領域裡發表過的浩如瀚海的書、和雜誌

中的數以千計的文章。」此外從作者直於德文原著書末的〈致

謝>中得知，該書的完成有賴於許多人的協助。不但圖賓根大

學的天主教與基督新教兩所神學系的同事，連他瑞士家中的親

朋好友，直至中國日本的學者專家都成了他寫這本書的助手。

無怪乎本書的註釋就有的頁之多(英譯本)。

本書德語原文版於1974年問世以來，六年中已於1980 年出

了第 10版。現在由山西太原山西大學的楊德友先生譯成中文，

並由劉小楓教授介紹給輔大神學院出版，可謂兩岸學術交流的

一件盛事。楊君是由英譯本譯為中文，需要時他參考了德文原

著。筆者在校對時也採取了同樣的途徑，看中文譯文，難懂時

參考英譯文，需要時再翻開德文原作，結果發現英譯文相當忠

實，但為了譯成中文，德文原來的用詞或語法反而更為接近中

文的說法。這種情形在目前出版的中譯文之上冊裡就有十處之

多。下面再將審閱中譯文時所作的一部分修訂略加解釋，以向

譯者及讀者交代，並望如此史表達了作者的原意。

首先必須指出，作者漢斯﹒昆是一位天主教神父，而譯者

楊德友大概連基督徒都不是。這一事實告訴我們兩件事。以楊

君這樣的背景，把一位天主教學者的一部鉅著翻譯到如此程度，

確實難能可貴。也可見中國文化和文字是極其彈性的，可以用

來表達世界的任何思想和感受。另一件事是做這類的文化交流

需要很大的毅力和耐心。筆者可以想像得到楊君在執筆時，絞

了多少腦汁為將一句或多句附屬子句接到主句土，結果英文一
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目了然的幾句話譯成中文反而不那麼清楚了。因此今天的趨勢

是把關係句拆開來譯，寧願重複說出主詞，不要讓讀者看不清

一個動詞歸屬於哪個主詞。

誤譯的地方也有。下面僅舉出幾個例子，英文後箭頭前是

原譯，箭頭後是修訂。 the secret designation神秘幻象→隱密稱

呼: sources狀況→源流: produce faith揭示真理→產生信仰;

reasons for faith 真理的依據→信仰的理由: vested interest特權

階級→既得利益: f aith presupposes my personal decision信仰是

我個人決斷的前提→信仰假定我個人的決斷: exclusively 突出的

→全然: reduces 降低→縮減: doctrines學說→道理: expressions 

表現→表達: unbeliever非信仰→無信仰者: creeds and feast 法

規和觀念→信條和慶節: constantly upheld the special election of 

the people of Israel 常常舉辦以色列人民的特殊選舉→(保祿)

一直維護了以色列人民的特殊選民身分: withdrew in protest to 

the bleak desert 以對...荒涼沙漠提出抗議→退到...荒涼沙漠以示

抗議: good works好的產品→善工: profane sphere褻清領域→

凡俗領域: self -righteousness偽善→自我稱義: late後來→晚期;

faithless wife 沒有信仰的妻子→不忠的妻子. new freedom from 

the law 來自法律的一種新的自由→面對法律的新自由. are 

commended 受到了命令→受到稱讚(德文gepriesen )等等。有

的不是誤譯，但因了上下文仍得修訂，如in his place他本人的地

方→代替他: terms條件→說法: awareness認識→覺醒等等。

最後還有些修訂純粹是為了配合天主教的習慣用語，譯者

根據基督新教或一般的說法譯出不能說是誤譯。例如parable 寓

言→比喻: message福音→訊息: Community社團→團體: Com

mandment聖戒→誡命: pope教皇→教宗: prophet預言家→先知;

procla m ation 宣言→宣講: fathers教父→祖先: scribe 法師→經

師; Consummation極致→完成 ;will 意志→旨意; common de

nominator公分母(數學)→共同要點; group dynamics集體力能
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→群體動力; metaphor 比喻→隱喻; Conversion 改悔→悔改;

inculpable (supers tition )無可非議→無可怪咎的; the message 

as such ，的 the word of man原樣的福音、氣言→(不只是)純

訊息、人的一句話; tradition傳說→傳統; the high priest 高、級教

士→大司祭。至於祭司或司祭，法律或律法，基督教或基督信

仰，恩典或恩寵，聖靈或聖神，禮儀或儀禮，常常或每每，全

部或所有或一切，一種或一個，拒否或拒絕等等有時修訂過，

有時沒有。在這個用中文講神學的過渡時期，似乎也沒有強求

一致的必要。

在結束這篇序言以前，謹向讀者建議:雖然這也許不是一

本容易讀的書，但一定是一本值得讀的書。除了十分皇宮的資

料以外，這本書的最大特徵應該說是它開放的胸襟，積極的態

度，及對耶穌基督的無止境的景仰和信靠。作者自己用了幾句

不長的話撮要說出他這本書的內容:

跟隨著耶穌﹒基督

在今天的世界上

人就能夠按照真正的人性

生活、行動、受苦和死去;

在幸福和不幸之中，在生與死之中，

他都得到土帝支持，也樂於助人。

(楊德友譯文) 輔大神學叢書編輯

房志榮謹誌

1993年3 月 4 日
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譯者後言己

本書據愛德華﹒奎恩英譯本( On Being a Christian, trans1ated 

by Edward Quinn , Doubleday & Company , NY, 1976 )並參照德文

原文版( Christ sein , Piper & Co. , Verlag Munchen Zurich , 10. 

Auflage , 1980 )譯出。譯文按德文原文和英譯本體例，不做腳注。

考慮到本書讀者若懂外語，則:大多數人的熟悉的外語是英語，

故把、神學文獻、注釋和索引，按英譯本原樣印出，以便於查

悶，因而中文譯文左側附有英文譯本原頁碼。〈致謝>一節在

德文原版中置於正文之後，現按該次序，中文譯本也將其置於

正文之後。

本書譯事情況如下:<上帝和苦難>一卸為鄧曉芒先生譯;

<做人與做基督徒>為夏鎮平先生譯，劉小楓先生校對，除此

之外，全書譯者為楊德友。

本書翻譯過程中，得到本書作者漢斯﹒昆( Prof. Hans 

Küng) 教授和劉小楓先生多方鼓勵和幫助，借此機會向他們二

位致以衷心的感謝。本書得以在台灣首先出版，譯者對台灣朋

友和同行深為感佩，向他們表示謝忱。

楊德友

1991 年5 月
(通訊地址:山西太原 山面大學39樓27號

電話: 773222-540 '住宅)
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本書為言聳市寫

本書是為一切不論出自什麼理由而想要誠懇地、真誠地了

解基督教和做基督徒之真正涵義的人們寫的。

本書也是為下列人士寫的，他們

不信教，但是提出了嚴肅的詢問;

信教，但是對自己的不篤信不滿意;

信教，但是覺得信仰不堅定;

在信與不信之間搖擺，不知所措;

對信條和疑點都持懷疑態度。

因而，本書是為基督徒和無神論者、為可知論者和不可知

論者、為虔敬主義者和實證主義者、為缺乏熱情和熱情洋溢的

天主教徒、新教教徒和東正教徒寫的。

甚至在教會之外，不是也有很多人不滿足於在費一生的時

間借助於一般的感覺、個人的偏見和表面上看來可以樂道的解

釋去研討人類生存的基本問題嗎?

現在，在所有的教會中，不是也有許多人不想滯留在他們

信仰的童年階段，

他們不僅期望對聖經文字的新的闡發或者新的教派的教義

問答，

他們在聖經(新教教徒)、傳統(東正教教徒)、主教職

責(天主教徒)的顛摸不破的規則中再也找不到最後的避風港

R電?

所有這些人

都不願意廉價地接受基督教，不願意接受外表的順應主義、
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假裝採納教會傳統主義，

都正在尋求通往基督教和基督生存不打折扣的真理的道路，

而不受右邊的教會教義限制和左邊的意識形態飄忽不定變化的

影響。

這並不是說這裡所提供的僅僅是傳統信仰宣誓的一種適應!

或者甚至一部微型教義神學以答覆一切有爭議的新態問題;肯

定這也不是宣搧一種新基督教的嘗試。如果有人能夠比本書作

者更好地讓現代人理解傳統的信條，那我們極歡迎他來做。作

20 者願意接受有助於說明自己意思的建議。通向更大真理的大門

都是敞開的。本書僅僅是一位深信基督教事件之人的嘗試，他

沒有勸人改宗的狂熱或神學的抒情手法，沒有陳腐的經院主義

或者現代神學的無法索解的語言，而只是提出一種有關的和及

時的介紹，論如何做一名基督徒:不僅介紹基督的

教導和教義，還介紹

基督徒的存在、行動、

行為。

這只是一篇介紹:因為只有每一個人

他本人，完全是各自地

可以成為、或不成為一個基督徒。

這只是介紹著作之一:其他性質的

介紹著作

不應該受到排斥，

但是，另一方面，

希望對於這一篇

予以些許的耐心。

那麼，這本書的宗旨是什麼呢?事實上它不是變成了基督

教信仰的微型、大全，了嗎?
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在教會教義、道德和紀律劃時代的高漲時期當中，這是一

個發現恆定因素的嘗試:基督教和其他世界性宗教與現代的各

種人道主義的區別;同時，各派基督教會的共同點又是什麼。

讀者也許會正當地期望我們以一種從歷史角度看是準確的，而

同時又是最新的方式，結合最新學術成果，卻又明晰易懂地為

他的基督教實踐指出基督教綱領中的決定性和特殊性的因素:

在被兩千年的灰塵和積垢遮蓋以前，這個綱領原義是什麼?

這個綱領重見光明之後，通過一種富有意義的、充實的生

活能夠給每個人提供什麼?

這不是另一種福音，

而是今日重新發現的

古代的那個福音!

本書之寫作，並不是因為作者認為他本人就是一個好基督

徒，而是他認為做基督徒是大好事。像這樣的一本書可能是、

而且的確應該是一生的事業。一生過後，它也不可能完備。但

是，如果在教會和社會目前的困難境況中它可以充當一本指南

的話一一可以說，充當我的那本絕不能謬誤的書的正面補充的

21 話，那麼，它就應該在現在出版，而不是在未來的三年或三十

年的某天。
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視野
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25 1 ﹒現代人道主義的挑戰

一個直接的問題:為什麼一定要做一名基督徒呢?為什麼

不做人、真正的人呢?為什麼除了做人我們還應該做基督徒呢?

做基督徒比做人更為重要嗎?這是一種上層建築嗎?是底層建

築嗎?做基督徒是什麼意思?今天做基督徒是什麼意思呢?

基督徒應該知道自己需要什麼。非基督徒應該知道基督徒

需要什麼。一個馬克思主義者遇到、馬克思主義需要什麼? '" 

這個問題時候，是能夠給予一個簡潔而堅定、雖然不一定沒有

爭議的回答:世界革命、無產階級專政、生產資料社會化、新

人、無階級社會。但是，基督教需要什麼呢?基督徒給予的回

答常常是含糊的、帶感情的、總體的:基督教需要愛、正義、

給生活某種意義、作好人好事、人，陸... ...然而，非基督徒不是

也需要這一切嗎?

基督教需要什麼、基督教是什麼?這個問題毫無疑問已經

變得尖銳得多了。今天，其他的人不僅說其他的事，而且常常

說同樣的事物。非基督徒也需要愛、正義、給生活某種意義、

作好人好事、人，性。而且，在這方面，他們常常比基督徒走得

更遠。可是，如果其他人說出罔樣的話，那麼，做基督徒的要

點又是什麼?今天，基督教在所到之處都遇到了雙重的反詰:

一方面是其他偉大的世界宗教，另一方面是非基督教的、世俗，

人道主義。今天，甚至直截了當地向原來受到教會機構保護並

在思想方面有免疫力的基督徒提出了這樣的問題:和世界其他

宗教與現代人道主義相比，基督教在本質上有什麼不同、有什
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麼真正特殊的地方?

對於這個問題，不能只從理論上、或僅僅一般地回答。對

於這個問題，必須在我們時代的視野之內盡可能具體而實際地

予以研究和回答，同時牢記我們這個世紀、我們今日的世界和

社會、現代人的經歷和條件。在本書這第一部中當然不可能對

我們時代進行綜合性的分析。但是，必須結合其他有競爭力的

26 意識形態、潮流、運動，對基督教進行一番認真的研討。今日

世界和社會不必就其本身進行描述和分析:在這方面文獻浩如

煙海。但是，基督教的涵義是必定要在它與現代世界和社會的

關係上重新加以研討和明確化的。現代世界和社會不是我們研

究的直接對象，但是也並非完全無關:事實上，作為背景或我

們探詢的參考點它們是經常出現的。

1.轉向人

如果我們認為，現代世界本身的發展，它的科學、技術和

文化說明了做人的問題，致使回答做基督徒的問題不是變得更

難，而是變得更容易，那我們與一切表面現象相反是否錯了呢?

如果我們認為，在現代世界的發展過程中，宗教並不順利，

人的最終的問題並沒有得到解決、更不用說消失、上帝並未死

亡，還有，雖然我們不善於相信什麼，但我們依然意識到對某

種信仰的新的需要，那我們與一切表面現象相反是否錯了呢?

如果我們認為，神學雖然也被人類思想的多次危機動搖，

但其智慧並未窮盡、並未破滅，而且，由於二百年來幾代神學

家的巨大努力，在多方面比以往更有準備對做基督徒的問題提

供新的回答，那我們與一切表面現象相反是否錯了呢?

世俗世界

今天，人首先想要做人。不是超人，但同樣不是亞人。他

想要完全地成為世界上的人，盡可能具有人性。人變成了世界
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的標準，人大膽地躍入外層空間，又同樣深入到了自己心理的

深層，這不是令人驚奇嗎?人又控制了許多事物一一一實際上是

一切事物，而這些事物本來是超人的、超世界的力量應予負責

的;人的確成熟了起來，這不是令人驚奇的嗎?

人們在談論、世俗的，、、塵世的，世界的時候，事實上

就是指這一切。早先，、世俗化" 1主要是指教會財產在法律和

政治的意義上轉移給個人和國家使用的手續。但是，今天，看

來不僅教會財產某些項目，而且人類生活的全部重要領域一-

27 知識、經濟、政治、法律、國家、文化、教育、醫學、社會福

利一一都已經脫離了教會、神學和宗教的影響，而且接受人的

直接負責的控制，因而人自己也變得、世俗，了。

、解放，一語也是如此:該詞原來指兒童在純粹法律意義

上脫離父親的管轄，或者奴隸脫離主人的權力。但是，該詞後

來在派生的、政治的意義上指過去處於依附地位的一切人的平

等公民權利，即農民、工人、婦女、猶太人、黑人、拉T美洲

人、國家、宗派或文化上少數人群的自決權，而與他人的決定

權對立。最後，、解放，指的是人的自決權本身，與盲目接受

的權威和未經公認的統治相對立:擺脫自然力量、社會限制和

對尚未找到自己身分2 的人的內心壓力。

幾乎就在地球不再是宇宙的中心的同時，人就學會把自己

看作是他所建立的人的世界的中心。在宗教社會學領域偉大先

驅者馬克斯﹒韋伯3 所分析過的延續數百年的複雜過程中，人進

入了他的王國:原來憑基督教信仰獲得、並與這種信仰相聯繫

的經驗、知識、觀念後來都受到了人類理性的控制。從一個更

高的世界的出發點來看待生活各個領域的作法越來越少了。這

些領域都是從它們自身角度得到理解的，從其間有規律得到解

釋的。人的各種決定和計劃都漸漸地更多地以這些內在規律為

依據，而不是以超世界的意志為依據。

無論我們喜歡與否，無論我們怎樣解釋，事實是:甚至在
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傳統的天主教國家裡，基督教中世紀的殘餘在今天看來都已大

都消散，而世俗諸領域也大都退出宗教的至高統領、教會的控

制、教會的教義和儀禮以及神學的解釋。

解放的確是貫穿人類史的線索嗎?這個世界的根底的確像

它表面上那樣地世俗嗎?二十世紀最後二十五年難道不是思想

史上的男一個新轉折點嗎?一種新的意識、對科學和技術、經

濟與教育、國家與進步的或許是較少理性、較少樂觀的態度是

正在形成嗎?總之，人和人的世界不是比各個領域的專家和計

劃人員以往設想得更為複雜嗎?這些問題都可以討論。我們感

興趣的首先是教會與神學的地位。

令人驚異的是，教會和神學最後不僅和世俗化過程妥協，

28 而且一一尤其是在第二次梵蒂岡公會議之後，竟精力充沛地參

與了這個過程。

各教會的開放

這個世俗的世界一一一以前被看作為、這個，世界，這個狡

詐透頂的世界，一個新異教的世界一一〕今天不僅受到了基督教

界的注意，而且它的發展還得到了有意識的讀賞和協助。的確，

較大的教會或者一種嚴肅的神學都莫不自稱在某種意義上是、現

代的'" ，承認時代特徵，分擔現代人的需要和希望，並積極參

與解決世界的緊急的問題。今天各教會，至少在理論上，不再

願意充當落後的亞文化，充當與主導思潮脫離接觸的組織，充

當禁止知識前進和多產的好奇心的機構:教會想要打破作繭自

縛的狀態。神學家們都想把傳統的正統性留在身後，作出更嚴

肅的努力使學術的完整性波及教義和聖經。人們對教徒寄以期

望，望他們在對待教義、道德和教會秩序方面表現出這種新的

自由和坦率精神。

的確，各派教會都還沒有解決它們內部的一系列的問題:

克服天主教會中的羅馬專制主義、東正教的拜古庭傳統、新教



A.視野 23 

中的解體現象。的確，儘管開過沒完沒了的、交談，、有無數

的委員會，它們對教會之間的一些比較簡單的問題還沒有找到

明確的、實際的解決辦法:互相承認教會職務及聖餐共融、共

同使用教會建築物、共同的宗教教育和、信仰與教會秩序，的

其他問題。另一方面，在教會之外的問題上、在對社會提出的

要求上，卻較為容易達成協議。在羅馬和日內瓦、在坎特勃雷、

在莫斯科和鹽湖城，至少在理論上是一直可能批准下列的人道

主義綱領的:人的整體和所有的人的發展、對人權和宗教自由

的保護、消除經濟、社會和種族非正義現象的鬥爭、增進國際

理解、軍備限制、恢復和維持和平、消除文盲、飢餓、酷酒、

賣淫和毒品走私、醫療、衛生服務和其他社會服務、援助受苦

的人們和天災(地霞、火山爆發、颺風、水災)的犧牲品。

我們不應該對教會的這種進步表示高興嗎?當然應該。有

時候甚至應以微笑歡迎。對於教宗通諭和普世教協文件來說，

看來，古典的政治統治辦法是有效的:通過在要求於自己少於

29 他人的表面上和諧的、對外政策，中尋求成功的辦法，以解脫

志趣不一，而且常常是徒勞無功的、對內政策，的負擔。儘管

如此，卻也不可能完全掩蓋教會官方態度中許多首尾不一的作

法:對待他人在外表上開明進步，而在自己的天地中則為保守

以至反動。例如，梵蒂岡強烈保衛外部世界的社會正義、民主

和人權，但是，在內部，則繼續保持權威式的管理風格，宗教

裁判，使用公款而不要公眾監督。普世教協勇敢地保衛西方自

由運動，卻不保衛蘇聯的自由運動;集中努力維護遠東的和平，

而不創造自身內部、教會之間的和睦。

不過，我們仍然可以讚賞各教會對現代各種重大需要所持

的開放態度。各教會忽略它們作為社會道德良心的批判功能太

久了，堅持王位與祭壇合一和其他具有統治權力的非神聖同盟

太久了，充當政治、經濟和社會現狀保衛者太久了。教會對這

種體系中更為根本性的變化持以反對或保留態度太久了;在民
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主制和專制制度下，教會對人的自由和尊嚴的關注少於對其本

身機構地位和特權的關注，甚至懼怕對數百萬非基督徒殘遭屠

殺提出明確的抗議。不是基督教會一一甚至不是宗教改革派，

而是被教會和世俗歷史學家冠以諸如、膚淺，、、枯燥，、、乏

味，的、啟蒙運動，最終承認了人權:思想自由和宗教自由、

廢除虐待、廢除對巫師的迫害和人類的其他成就。其次，依然

是啟蒙運動要求明易清晰的宗教儀式、要求更為有效的宣講和

教會的更為新穎的牧職和管理辦法，這些改革只有在第二次梵

蒂岡大公會議之後才在天主教會中推廣。如果我們必須相信教

會史課本，那麼，天主教會的偉大時期都特別是反對現代自由

史的時期:皮改革、反啟蒙、復辟、浪漫主義、新羅馬式、新

哥特式、新哥里高里、新經院主義。因此，這是人類後衛的教

會，由於懼怕新事物而拖其後腿，而對現代社會發展絕不提供

創造的激勵。

只有對照這種十分黑暗的過去，才能恰當地理解現在的發

展情況。特別是保守派教會對個人生活和社會的人道、自由、

30 正義、尊嚴提出了更高的要求，反對一切種族、階級和民族仇

恨，這是一個雖然柵柵來遲、然而意義極其重大的轉向人的問

題。而且，更有意義的是，要求社會更有人性不僅是通過教會

領導人和神學家們的宣言提出來的。這種人性是世界上無數地

方的無數默默無聞的人實踐和經驗過的。這種人性的實踐和感

受符合偉大的基督教傳統，同時又結合一種新的機敏，其實踐

和感受者是無數的不知名的傳播人性的基督徒，是神職人員和

俗人，是各種熟悉的和甚至十分不熟悉環境中的男人和女人:

在巴西東北部工業區、在意大利北部和西西里的農村、在非洲

叢林的傳教點、在馬德拉斯和加爾各答的貧民窟、在紐約的監

獄和猶太人住區、在蘇俄的內地和伊斯蘭教的阿富汗、在無數

的醫院裡和這個世界的一切休養所裡。不可否認，活躍的基督

徒在下列的鬥爭中起過帶頭作用:爭取南美洲的社會正義、越
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南的和平、美國和南非黑人的權利，還有不應忘記的是:兩次

世界大戰後歐洲的和解和統一。一方面，本世紀的大恐怖人物

希特勒、斯大林及其代理人都是有綱領的反基督份子，另一方

面，卓越的和平締造者和各民族希望的象徵都是明言信仰的基

督徒:若望二十三世、馬丁﹒路德﹒金、約翰﹒肯尼迪、連格

﹒哈馬舍爾德，還有至少受到基督精神鼓舞的人，如偉大的聖

雄甘地。但是，對於普通人來說，他們在生活過程中與之有個

人交往的真正的基督徒是要比這些大人物更為重要的。

全部這些情況和現代基督教界積極活動的許多其他表現，

都已經引起並不投身於某一特別教會的許多人的注意。以基督

徒為一方，以類型各異的無神論者、馬克思主義者、自由主義

者、世俗派人道主義者為一方，二者之問建設性的討論和實際

的合作，不再是罕見的事件。大概，基督教和教會並不是像只

關心人類技術進步的某些西方未來學家所設想得那樣微不足道

的因素。某些後基督人道主義者依然覺得需要論述、基督信仰

的貧困'" , 4 正如基督徒也已抓住機會，得意洋洋地要盡可能地

多論述、人道主義的貧困，一樣。

事實上，基督信仰的貧困和人道主義的貧困是聯繫在一起

的。只有淺薄的基督徒才爭辯說，基督教內部事事都是按人道

主義、非常符合人道的方法辦的。他們最多不過是嘗試掩蓋基

督教界有關人的、與人極其有關的大小醜聞而而己，而且很少

成功。男一方面，就連後基督教人道主義者也的確不應該懷疑

31 他們仍然受著一一至少是隱蔽地一一基督宗教價值尺度的影響。

但是，世俗化，不能像某些神學家5一廂情願認為的那樣，純粹

被理解為基督信仰的法定後果。這種後果，也不能像哲學家6想

要解釋的那樣，僅僅從它本身的根源那裡得到解釋。例如，關

於進步的現代觀念，就不單單是基督教對歷史的末日論解釋的

世俗化:這種觀念也不產生於它本身的哲學淵源。事實上，變

化在於辯證的解釋。因為不僅基督教的、而且還有後基督教的
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文化遺產都不是同類的。真正的人道、人性一一正如現代史及

其全部殘酷行為所表明的一一如果沒有背景中的基督教因素，

是不易確定的。而且，只有十分淺薄的人道主義者才會懷疑這

樣一個事實，即:現代後基督人道主義，除了受惠於其他傳統

(特別是希臘人和啟蒙運動)之外，還大量地受惠於基督教:

基督教的人道價值、規範、解釋都或多或少得到巧妙的採納和

同化，卻並不總是受到應得的感謝。在西方(因而大體上也是

全球的)文明和文化中、西方人和機構、需要和理想中，基督

教無處不在。它是我們呼吸的空氣的一部分。世上沒有化學式

純淨的世俗人道主義。

因此，我們可以提出一個暫時性的結論:基督信仰和人道

主義不是對立物。基督徒可以是人道主義者;人道主義者可以

是基督徒。以後我們將要說明，為什麼基督信仰只能被理解為

激進的人道主義。但是，現在就已明確的是，後基督教人道主

義(自由主義、馬克思主義或者實證主義淵源的)無論在什麼

地方實踐了優於基督徒的人道主義(在整個現代時期，它們經

常如此) ，對基督徒都是一個挑戰，不僅作為人道主義者、而

且作為基督徒本身。

2.基督教可以出售嗎?

基督教受到現代後基督教人道主義的挑戰不僅僅是事實，

還有一個在理論和實踐上都具有破壞性後果的原則問題必須牢

言己。

基督教喪失了它的靈魂嗎?

如果基督教各教會至少在理論上己經變得或正想要變得如

此講人性，如果它們贊同其他教會也贊同的人性價值，那麼，

32 它們為什麼不+分公開地克服全部的宗派隔離呢?須知這是目

前的潮流。為數眾多的、天主教，工會、運動協會、大學生小
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組，在公會議以後時期已經放棄了它們分立存在的作法。、天

主教，黨派變成了、基督教，黨派，、基督教，黨派變成了、民

主黨，派。為什麼還存在要求在人的世界中佔有特殊地位的教

會呢?如果教會現在是這樣現代、進步、主張解放，那它為什

麼還有一定程度的保守、講究傳統，或者至少還隱蔽地與過去

聯繫起來?簡潔明快地說，如果現在教會遺樣講究人性，還有

什麼必要稱之為基督教?

對教會中許多人來說，這是一個緊迫的問題。新教中堅定

的基要主義者和神經質的虔誠派擔心基督教可能壽終正寢。保

守的天主教徒，特別是屬於蒙蒂尼教宗的那一代人，對公會議

以後各種潮流感到失望，已經看到了、上帝之城中的特洛亞木

馬" ， 7 而且在悲哀中沉思，像喬裝成為可日隆農民" 8 的托馬

斯派哲學家雅克﹒馬里坦一樣。但是，甚至視野開闊、博學多

才的天主教神學家也已發出了警告:漢斯﹒烏爾斯﹒馮﹒巴爾

塔薩爾溫和地、 9路易﹒布耶訣諧地、冷嘲熱諷地分析了、天主

教會的崩潰" 0 1。如果說這些人的反應沒有給人留下印象，那

麼應該注意到，甚至教會之外冷靜的觀察者們都在詢問今天的

基督教界內部正在發生什麼事情。例如， <:明鏡周刊〉的主編

幾乎難以算作保守派，但是在他發表他論耶穌的著作之前很久

就寫過一篇社論， 11 要點是、教會的要旨是什麼，這個問題。

據他認為，保守派們至少有一個有利的論點是無論怎樣老練的

進步派也不能使之失效的:、如果最積極的革新派的主張真實，

那麼基督教各教會就正在被廢棄(弗里德里希﹒希爾說‘消

融， ) ，其涵義是不僅失去其實體性，而且也變得多餘了。'

就我所知，這個問題尚未得到任何一位改革家的圓滿回答。

因此，我們必須提出一個十分嚴肅的問題:基督教的現代

化和人道化一一與其鼓吹者的最佳願望相反一一最終是否一定

要導致基督教實體的出售。清倉廉價銷售的特點是，為了招攬

顧客，門面依然堂皇，甚至于人生意興隆的印象，雖然老底本
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身正在被出售。

這會導致什麼結果呢?看起來這像一幅漫畫，但是，在思

想異常開闊的教會的這幅圖畫中卻含有相當的真實內容。這些

教會以行動代替祈禱，處處積極投入社會，簽署各種宣言，加

入各種各樣的行業，只要有可能就投身草命，至少從某種距離

上予以輿論上的支持;但是，在內部，教堂變得空曠起來，佈

33 道有了新的功能，聖餐日益遭到遺忘，結果，集體性的禮拜非

禮儀化、非神學化，演變成為某種社會政治討論會、或行動小

組、或者‘核心小組，的秘密會議。'" *。考慮到這一切，教會

就變樣了:依然收到奉獻一一盤管數額更少，依然要支付，但

是到後來幾乎沒有人來參加集會:它變成了個體基督徒的、聯

合會'" .每人生活不同，難以稱為、教會，。

與這種思想開放的教會相匹配，也許還存在一種類似的進

步神學?這裡，又有些漫畫成分澄清畫面。現在我們已經沒有

十九世紀新學院派鄧辛格神學*，它的缺陷在第二次梵蒂岡公會

議上已經闡明，但是，現在我們必須接受某種也同樣缺乏基督

教實質的經過改編、更新的混合雞尾酒式的神學嗎?是一種八

面出擊、不加控制、漫無計劃、干預一切、能夠把各派的感到

*這幾個名稱一般是指個人自發組織的基督徒小組，有別於機構化的教會組

織。在精神方面範固不等，可能從嚴格的正統到匪夷所思的實驗(不可避

免地可吸引極多的公眾)。但是也可能是某一個地方的教區，例如，大學

的宗教輔導，在這裡，基督徒的忠誠精神一般都更為堅定，而不僅僅是參

與彌撒和聖事。(英譯者)

*鄧辛格神學:直至近期在學校課本中所介紹的教義神學，形式為引自 H. 鄧

辛格《教會訓導文獻〉的一些論題，包括信經、定義和有關信仰及道德的

聲明(初版185是年，不同編輯加以不斷修訂和更新，最近的一位是A 勛梅

策，赫爾德出版，弗萊堡、巴塞羅納、羅馬、紐約。本英譯本所用引文為

1963年版)

每個論題後都有文獻語錄，並有聖經和語教父引文、證實" .有時也學

些、理由" .冒在令人信服而不是結論性的(英譯者)
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失望的基督徒團結起來的神學嗎?或許我們可以試問:天主教

的新學院派，對於專注於中世紀神學家們的詮釋和教宗通諭己

感到厭倦，是否想要享受一番涉足人文科學的新樂趣，以後再

充當心理學家、經濟學家、還有生態學家呢?存在主義神學家

們，以前被認為是新穎的，對於忘了世界和無視未來的咬文嚼

字的神學感到失望，於是把自己的思想政治化，表現出自己的

政治興趣，面向未來，在具右派特性的行話之後，又大講特講

左派的特性的行話。而新教虔誠派的後裔們對聖經原理已經厭

倦，便投身於後理想主義的思想批評，要求參加反權威社會行

動和至少是口頭上的革命。

34 這樣的神學一一顯然包括傳統神學及其用技術術語為入教

者提出的論信仰和道德的稀奇古怪的建議，和現代神學及其對

、世界，的關注一一-可以冠之以非中ù1七一語;如果需要標籤，

那麼，、離心主義，正好是形容醜陋行為的醜陋字眼。錯誤並

不在於睜大雙眼、密切考察人、世界、社會、現在或者甚至過

去的傳統、歷史，但願能夠考察得更好、更透徹、更具體、更

現實。危險在於人們可能看不到自己在世界上的位置、放棄批

判應保存的距離、忘記自己的立場、迷失方向。在這種情況下，

神學所從事的正是卡爾﹒巴特所說的奇異蠹事，狂歡節最後一

天的大人物的鐸蹈:一種(神學的)動物狂歡節，但是大部分

都是缺乏聖桑( Saint- Saëns )的那種音樂幽默感的。這種神學
談起話來散漫、信口開河、沒有中心，在需要談某事的時候，

卻去扯別的事。它不懂為什麼要談話，談話目的是什麼。從這

種談論人、世界、社會、歷史的、神學，裡冒出一種現代的或

傳統的、博學的、有時甚至是天真的、神學，自由談，話題無

所不包，就是不談上帝，、具體地，尋找，世界，多於真理;

它對時代意識的關注多於對拯救的福音的關注，實行的不是自

我肯定，而是自我世俗化。

也許很多人所猜測的是真的嗎?這是不是神學以啟蒙、現
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實，性、人文科學和精神科學交叉性的名義而進行的自我異化呢?

是不是教會以適應、現代性、對話、交流、多元化的名義進行

的自我廢棄呢?是不是基督教以世俗性、成熟、俗事、團結和

人道精神的名義進行的自我消毀呢?是沒有恐怖的悠然終結嗎?

當然，情況並非如此。我們希望將來也不如此。但是，甚

至漫畫也能表現出真理。但是，即使我們看不出問題真相，又

擔心看起來不夠現代化或者甚至太保守，我們就應該把這些問

題和類似的問題留給教宗和保守派嗎? <:教會喪失了重瑰嗎?);

是 1971年《新聞周刊); 12 上頗有爭議的分析文章的標題。教會

喪失了它的靈魂、它的身分了嗎?問題涉及到了天主教會;天

主教會在若望二十三世和第二屆梵蒂岡大公會議領導下完成了

現代教會史發展過程中最為大牆的變革，但是天主教會在會後

時期從整體上看也面臨羅馬和主教職位上缺乏精神領導的困境，

這使我們想到了宗教改革時期。但是，在這大變革的混亂時期，

各派基督教會，無論是較為進步的還是較為保守的，都會面臨

35 這些問題。于個教會之所以可能喪失靈魂，是因為進步得不能

在變革中保持原樣，或者是因為保守得該變不變、保持原樣。

工作過多、持續運動和飽食終日毫無運動都可能損害壽命。

沒有退路

不可誤解上文的涵義。我們不收回說過的話。轉向人類、

、世界，、社會、現代科學來得太遲。甚至保守的基督徒也不

能忽視教會特別是在現代日趨嚴重地損害和歪曲基督福音的方

式。在以往各個時代，教會以一種批判和創造的精神協助形成

和塑造時代，但是近期以來教會對各種新發展情況的反應都主

要是揭露、反對，若有可能還要試圖恢復過去。因此，教會變

得越來越遠離把現代史推向更大自由、理性和人道的人們:這

是一種固步自封、保衛自己、反對現代觀點的教會，外表上與

統治階級結合起來，骨子裡卻是傳統主義、權威主義，多次又
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是極權主義。

綱領性術語、政治神學，的可視為不妥而棄置;從康斯坦

丁時代到為元首國蒙舖平道路的卡爾﹒施密特14 時代，這個術

語就在神學方面和政治方面負荷過多，而術語、社會批判神學，

可以理解為功能性多於綱領性，因而受到歡迎。但是，如果、政

治神學，是指揭示基督福音固有的社會涵義因而澄清這一事實，

即:作為歷史、社會現象的教會在政治上是發揮作用的，它所

宣稱的中立和遠離公眾輿論在許多情況下都是為了掩飾可疑的

現存政治聯盟的話，那我們就必須同意、政治神學，的意圖。

和人文科學進行的理論研討過去和現在都是既緊迫又實際的對

社會的參與，青年神學家們不顧各方的困難在兩方面的實踐方

法都堪稱楷模。教會無論怎樣努力保持它作為一個偉大的傳統

中心的社會地位，它也必須放棄它就是現存秩序堡壘的觀念。

天主教會和天主教神學家的許許多多的困難現在都來源於幾個

世紀權威堆積所造成的問題的過度壓力。特別是在教徒中間存

在的許多混亂，都不是神學批評造成的，因為這種批評僅僅揭

36 示了實情。混亂來源於教會領導及其教廷神學家，這些人在長

時期內都沒有讓教徒作好準備接受教導與實路方面持續需要的

改革，甚至系統地訓導他們反對這種改革，沒有把人民引向批

判性的自由，反而時時說教、強調團結、祈禱和服從。

這個教會，即使是在最近幾十年也以教義和法律格言的名

義反對人類友愛和團結，囡而比別的教會罪過多;它拒絕和基

督徒、非基督徒，特別是和它自己的、忠實皮對派，對話;它

詛咒、壓制和忽視自然科學和歷史科學的結論。但是，天主教

會轉向、世界，、人、社會並不是一個偶然事件，是部分地和

、好教宗若望，聯繫在一起的不幸事件，像在羅馬的一些人設

想得那樣。直截了當地說，這是一種歷史的需要，根植於整整

一代神學家和俗人造成的完全變化了的社會，這些人不願意苟

且沮喪:這一需要得到了一個熱情人道、充滿福音熱忱有超凡
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感人魅力人物的恩准，最後被一次教會會議發動起來。受神學

家們指導和推動出席會議的主教們當時大談聖神感應，但是，

在另一位教宗治下，他們又返回原來的氛圍，而羅馬教廷又努

力改正前任教宗的錯誤，重新鞏固對於羅馬帝國搖搖欲墜的統

治。

考慮到並非沒有預料到的大公會議之後的這種、反動'" , 

如果準備和實現了這一轉變的許多人由於年事已高，不再通過

進步證實自己的進步性、反而停止進步，那就太可惜了。教會

史終究要前進，甚至第二屆梵蒂岡大公會議及其解釋者造就的

神學也不會是最終的。然而，返回大公會議之前的教會也不再

可能。令後時期的許多情況都已明朗，不可返回之點已經達到，

更無取代辦法。誘惑了十九世紀的逃避之路:被浪漫地歌頌的

中世紀、新羅馬、新哥特、新格列高利、新經院主義、新教宗

至上論，都已不復存在。這一切都受到了檢驗，發現都已不存

在。從長遠看，即使是為了新審美家和慈善家的愉快，天主教

會在教會內外甚至不可能充當基督教界的博物館(其珍藏品包

括作為聖事語言的拉T文、拜占廷儀禮、中世紀儀式和立法，

以及特蘭托會議後的神學)。今天已不允許教會僅僅降低成為

一個崇拜的中心。

因此，我們要堅持我們所說的話。正如我們希望在本書中

所要述明的，沿著這條路線，我們需要一種毫不偏頗的開放思

想，以對待一切現代的、超基督教的、人性的事物，以對待對

我們的原則的無情的批評，以擺脫全部的教會傳統主義久教條

37 主義和聖經主義。然而，卻沒有給毫無批判精神的教會的或神

學的現代主義留下餘地。有教養階級中的基督教的熱愛者和嘲

諷者們也許會賞識這一事實:從一開始，我們就要毫不含糊地

說明這一原理:教會的人道化過去和現在都是必要的，但是有

一個條件，即不得出售基督教的、本質 11' 0 15 鑽石不能拋棄，

而且要加以球磨，如果可能，還要使之發出光芒。基督教實體
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的意義不能因為這樣轉向人類而被模糊，而是要變得更為準確、

劉切、更有決定性意義:在對待我們時代的全部運動、各種各

樣世俗空想、幻想和順應態度的關係上，必須有比例感和批判

分離感。因此，這一節的標題:現代人道主義的挑戰應該積極

地和消極地理解:提出挑戰的現代人道主義本身也正在受到挑

戰。

3.不放棄希望

神學家們蔑視世界時期很長，如果現在他們不覺得有必要

立即改正一切，那真是令人驚奇。存在著從摩尼教式對塵世的

詛咒到世俗的對塵世的歌頌的擺動，二者皆為神學非塵世性表

徵 o 非神學的、塵世之人，不是常常更有辨別力地、更現實地

以塵世的積極和消極方面看待塵世嗎?這裡需要的是沒有幻想

的常識，因為甚至在本世紀也有太多的神學家讓時代精神蒙住

了雙眼，甚至為民族主義、戰爭宣傳、還有黑色、褐色以及最

終紅色色彩的極權政黨綱領提供一種神學的底層結構。這樣，

神學家也很容易變成意識形態專家或其鼓吹者。在這裡，對意

識形態的理解不應該把它們看做在價值上是中性的，而應該批

判住地理解為、思想，、概念和信仰、解釋標準、行動的動機

和規範的體系:這一切都大部分地受到特殊利益的控制，因而

以一種扭曲的形式反映世界的現實，掩遮了真正的弊端，用求

諸於感情的辦法取代理性的論據。

解決辦法是只乞靈於人的因素嗎?人道主義也迅速地變化。

人遭受一系列恥辱而痛感幻滅之後，文藝復興人道主義又留下

了什麼?第一次是歌白尼說明人類的地球不是宇宙的中心，第

二次是馬克思說明人是多麼依賴非人性的社會環境;第三次是

達爾文描述了人的起源低於人額的世界;第四次是弗洛伊德解

38 釋人的意識根植於本能的非意識。在物理學、生物學、精神分

析、經濟學、哲學所創造的人的不同形象中，原有的同原的形
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象還剩下了什麼呢?啟蒙時期的正直人的人道主義、、文科學

間，的學術上的人道主義、個體存在的存在主義人道主義都已

化為烏有:這一切皆成明日黃花。這還不算法西斯主義和納粹

主義，這些主義對尼采的超人趨之若驚，最初也自稱重人性和

社會，然而卻滋生出7 、人民與元首，、、血與土地，的瘋狂

思想，給人類造成人類價值的空前毀滅和千百萬人生命的犧牲。

鑒於這種情況，在經歷許多失望之後，對人道主義產生一

定的懷疑是可以理解的。今天，許多世俗的分析家都常把他們

在哲學、語言學、人種學、社會學、個人心理學和社會心理學

的研究局限在從非邏輯的、混亂的、矛盾的和無法索解的材料

中尋找出某種意義來，他們並不試圖給予材料某種意義，而是

像在自然科學中那樣，確定實證的數據(實證主義)和形式結

構(結構主義) ，滿足於測量、計算、控制、設計和預測個體

的系列。世俗人道主義的危機在早一些的一個時期，在解釋性

的藝術、在音樂和文學中就已讓人感覺到了，而在人道主義迄

今最為強而有力並在群眾中得到廣泛支持的時候也許最為明顯，

即:在技術進步人道主義和政治社會革命人道主義之中。在無

情批評了基督教會的狀況以後，如果我們對今天流行的各種意

識形態同樣加以無情的批判分析以澄清我們自己的立場，那麼

我們就不應該受我們有意識形態偏頗之嫌的責備。我們的意圖

並不是發出一種悲觀主義的學院式批評，而是要對現存事物作

一現實的評價，西方和東方的現實都包含追求更好事物的無數

努力，但是，很可能還需要一個強勁的推動以實現真正是更好

的人類社會。

通過技術進步來實現人性嗎?

技術進步自然、引導到人性的思想看來受到了動搖。、據調

查，如果把人類生存最近5萬年按大約每62年為一生時間來除開

的話，那麼大約有8百個一生時間。在8百之中，足足有650個人
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生是在洞穴中度過的。只有在最近70個人生時間中才有可能在

一個人生和另一個之間進行有效的消息傳遞，因為發明了文字。

只有在最近的6個人生時間中，廣大群眾才見到印刷文字。只有

39 在最近4個人生時間中，才得以準確地測量時間。只有在最近兩

個中，才使用電動機。而我們日常生活中所使用的絕大部分器

物都是在現在這第八百個人生時間中開發出來的。'" 16我們的

人生時期因而應該被看作是人類歷史中的第二個偉大的突破，

第一個是新石器時代農業的發明和從野蠻向文明的過渡。現在，

在我們的時代，構成幾千年文明的基礎的農業在一個又一個國

家中失去了統治地位。同時，兩個世紀以前開始的工業時代，

正在成為過去。在發達國家，由於實現了自動化，體力工人正

在迅速地變成少數，一種超工業化的文化正在地平線上出現，

雖然只能見到輪廓。這是否意味著許多人的長期設想和希望得

到了實現呢?一一寸畫就是法國百科全書派的樂觀主義和他們的

歷史哲學、萊辛及其、人類教育，、康德及其、永恆和平，的

觀念、黑格爾及其作為、自由意識中的進步，的歷史的理論、

馬克思及其、無階級社會，的空想、德日進及其進化到、最後

之點，的觀點。

現代科學、醫學、技術、工業、交通、文化的進步是無與

倫比的:這種進步超過了儒勒﹒凡爾納和以往其他的未來主義

者們的最大晴的想像。然而，這種進步看來離最後之點依然遙

遠，而且常常偏離這個終點。就連不同意新左派對現在社會、體

系，進行的全面批評、也不寄希望於對先進工業社會進行的全

面改造的人，也是越多地考查現狀，就越不能避免令人困惑的

觀感，即:在這種奇異的數量和質量的進步中包含著某種錯誤。

在很短的時間內，對於技術文明的不適感已經變得普遍:許多

因素一一寸畫裡不作分析 都是這種精神狀態的成因。

特別是在最發達的西方工業國家，人們對信仰已久的一個

教條日益懷疑，這就是:科學技術是人類普遍幸福的關鍵，進
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步不可避免地、似乎是自動地到來。這不是最令人擔憂的核武

器毀滅文明的危險，雖然這種危險仍然十分真實，但是由於超

級大國的政治措施己組減弱。真正令人擔憂的是國際政治和經

濟的嚴重矛盾、工資與價格的螺旋上升、無論在美國還是在歐

洲都無法控制的通貨膨脹、凶險而又常常是尖銳的世界貨幣危

機、窮國和富國之間日益加大的鴻溝。所有這些問題，從一個

的國家的層次來看，都是政府解決起來力所不及的，顯示出西方

民主國家缺乏穩定性，更不用說南歐和南美軍事獨裁國家了。

最為令人擔憂的是時下的問題，例如在像紐約這樣的城市，全

部居民區所受到的威脅是十分明顯的:在世界上最為壯觀的摩

天樓後面顯然無限地伸展的城市風光充滿了日益加劇的空氣污

染、臭水、骯髒的街道、交通堵塞、住房短缺、房租上升、車

輛噪音和文明的全部喧囂、衛生問題、扶搖直上的強橫和犯罪、

越來越大的猶太人住區、種族、階級和民族之間加劇的緊張關

係。無論如何，這大概不是神學家們在六十年代初期所夢想到

的、塵世間的城市，。

技術發展的消極後果僅僅是偶然的嗎?我們所到之處一一

列寧格勒和塔什干，墨爾本和東京，甚至在發展中國家，在新

德旦或曼谷，都存在同樣的現象。這些現象不能被簡單地作為

偉大進步的不可免的黑暗面來考慮和接受。其中有一些無疑是

由於迅速的反應措施和處理不當造成的。但是，從整體來看，

這一切都來源於進步本身的含義未明的性質，雖然為取得這種

進步人們懷有高度的渴望、作出計劃和勞動:這種進步如果照

此發展下去，一定會同時又發展又毀滅真正的人性的。諸如、成

長，、、擴大，、、進步，、、規模，、、社會產品，、和、利

潤增長，等範疇曾被認為是積極的，現在看來就顯得更為可疑

了。因為這些範疇表現出了一種無法擺脫的、必須，，一種要

求更大增長的壓力(生產、消費和浪費)。自由喪失、不安全

感和對未來的恐懼正在蔓延，特別是在高度發達的福利國家。
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只有現在，技術的進步看來才開足了馬力，而同時也要逃避任

何控制，特別是通過民主體系的常常是笨拙而複雜的程序。、偉

大的社會H ( 約翰遜總統提出)設想如果環境好，人在本質上

就好;如果政府向環境投入足夠的錢，環境就會變好。這個諾

言甚至在美國也證明是實現不了的，即使沒有不人道的越南戰

爭，也不可能實現。、羅馬俱樂部，委託麻省理工學院一個小

組 17 進行了計算機分析，分析內容為成長(不僅僅是線性的，

還有指數的)及其後果:原料短缺、人口過多、食物不足、環

境污染:分析得出的眾所周知的黯淡結果不僅提出了社會動亂

和工業衰亡，而且還有至遲在2100年人類真正絕滅的前景。雖

然基本數據和某些推測是有問題的，雖然新興技術的發展情況、

設想的對策、特別是未來的人類行為被忽視，因而整個預測還

41 有爭議的餘地，但是，一般地說，依然可以把這正確地理解為

是一個警告:厄運即使不是不可避免的，至少也是可能的。

令天，啟示錄著作標題連連出現: <世界末日書》、《計

劃中的混亂〉、《我們身後是石器時代〉、《技術時代的終

結〉、〈人類無立錐之地》、《自殺設計〉、〈地球:死亡候

選者〉、〈通過不受控制的進步設計自殺〉、〈處境危險的未

來:> 0 18 像卡爾﹒施泰困巴赫這樣的作者早在1968年就鼓吹一

種技術福祉觀，有像〈設計錯誤:> 19這樣的著作，而在1973年

又要求〈正確的價格調整〉、〈我們社會生活規範的諧調明確

化:> ;可以設想，作者是想解釋說，他以此只想表明、對我們

共同生活所據原則的簡明的共同見解。 H 2。但是，像康拉德﹒

洛倫演等級的人類行為研究者向我們提出《文明人的八大罪

孽:> ;人口超生、破壞環境、人類反對自身的競爭、感覺的同

一，遺傳的衰敗、與傳統的決裂、不信仰任何學說、核武器。

21對於一些人來說， 1973 年的石油危機及其全部政治和經濟的

後果，最終都證實了他們最大的憂慮，並且表明整個的西方社

會經濟體系無論是在大規模上還是在小規模上都是多麼輕易地
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遭到動搖，富裕社會的終結可能怎樣迅速地來臨。

對這些情況的新馬克思主義社會批評，特別是法蘭克福派

的、批評理論'" (T.W.阿多爾諾、 M.霍克海默、赫伯特﹒馬庫

塞) ，還有恩斯特﹒布洛赫的理論，顯然沒有因為、布拉格之

春，和大學生的革命22而廢除。正在出現的圖景23 是持續變得

更富足、更偉大、更好的社會，取得成就的能力極大，生活水

平不斷提高。然而，同時，也正因為如此，這也是一種消費無

度、和平生產大規模毀滅手段的社會。這是一個技術世界，具

有總體毀滅的可能，但依然是一個充斥著匿乏、痛苦、慘淒、

貧窮、暴力和殘酷的世界。應該從這兩個方面來看待進步，對

於個人的依賴已經消除，但取而代之的是對物、對機構、無名

的強力的依賴。由於政治、知識、性、文化的解放，或者，更

好聽一點，、自由化'" ，一種以消費壓力為形式的新奴役己種

出現。由於生產成就增長，一個巨大的機構也完善起來。提供

出售的多樣化的商品導致個人對消費品的需求增長到極點，同

時這種需求又被為我們的需要作出計劃和廣告界無名的引誘者

們控制起來。交通的更大的快捷把人推進更大的混亂。隨著醫

學的進步，我們面臨著更多的精神病症和更長、但常常不是更

有意義的壽命的前景。繁榮增長也帶來了對物晶不加珍惜和浪

42 費。人對自然的統治意味著對自然的破壞。大眾傳播手段的完

善造成7語言的功能化、削弱和貧困，及大規模的思想灌輸。

隨著國際交往的增加，對國際企業(還有工會)的依賴也越增

加。民主的推廣意味著社會及其統治者效率的提高和他們對社

會的控制。隨著技術的完善，出現了更為巧妙的(也許甚至在

發生學上)控制的可能性。伴隨細節上徹底的理性的，是在整

體方面缺乏意義。

此類事物大概可以列舉無數種，而口號是耳熟能詳的:、文

化是機器，、、藝術是商品，、、作家是白紙上黑字生產者，、

、性有商品價值，、、技術己人格化，。這是一個、人化的，
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但絕對不是人性化的世界，是自由與壓迫、生產率與銷毀、成

長與衰退、科學與迷信、歡樂與淒慘、生與死的奇特的和諧。

這些簡短的論斷，每個人都能夠以其親身經驗的實例證實，也

足以說明技術演進自然會引向人性的進步觀念受到了多麼大的

動搖:這是一種起破壞作用的進步、一種帶有非理性面貌的理

性、一種導致非人性的人道化。總之，這是一種具有未曾料到

的人類非人化事實後果的進化的人道主義。

我們是否正在繪製一幅只有黑白二色的簡單圖畫呢?顯然

不是。但是，的確存在著黑與白;黑與自甚至為天生並不傾向

於悲觀主義的人也會混合而成為一種灰色的、捉摸不定的未來。

像馬庫塞的《單面向的人》那樣的書是令人震驚的，特別是如

果我們歸根結底不同意其見解、不會因革命不可能而坐而待斃

的話。在進步和富足中成長起來的青年一代對該書的熱中對於

某些人是不可理解的心宣些人沒有讀過該書，卻加以討論(對

於名作，人們往往如此) ，或者是在這個沒有靈魂、不可救藥

的世界裡他們自己也變得十足的沒有靈魂、不可救藥，因而理

解不了青年人的抗議(因此把他們本身變成馬庫塞論題的證

明)。躲避到指向私密範團、早期或晚期的海德格風格的存在

哲學中去，也不能避開這種發揮有意識控訴作用的知識。藉助

於想要理解一切、卻不決定、不改變任何事物的哲學理論的或

歷史的闡釋學也不能避開。大概，也不能藉助於帶有自然科學

或者某種、拉判理性主義11' (H.波佩爾， H.阿伯特)印記的實

證主義，這種主義要求避免權威性的教條主義和反權威的激進

思想的極端方法。但是，這種批判的理性主義完全地、教條地

相信自然科學的一種普遍適用的理性，末日語言分析及其形式上

的的、語言遊戲，並列，而語言分析顯然被譴責的是，為人類經

驗單面向性負責的主要是科學因素。 24 問題是，新左派的、批

判理論，本身是否能夠超越單面向性。

然而，如果我們放棄意識形態，我們是不是也必須放棄希
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望呢?絕不能把嬰兒和洗澡水一起倒掉。應該放棄的是技術進

步的思想意識，因為它是受到特權階級的控制的，它注意不到

世界的真正現實，而且用它的虛假理性製造世界可以治理的幻

想。這並不是說我們應該放棄對科學和技術，因而對人類進步

的關注。我們必須放棄的僅僅是作為對現實的整體解釋(一種

世界觀)的科學的信仰，對於作為包治百病的宗教代用品的技

術統治論的信仰。

因此，希望就是不放棄一種超技術的社會、一種在受控制

的技術進步和免除進步轄制的人類生存之間的新的綜合;更符

合人性的勞動、更接近大自然、更為平衡的社會結構，並也滿

足非物質的需要，即那些能使生活變得有價值、卻又不能以金

錢數量來表達的人性價值。無論如何，人類是對自己的前途負

責的。那麼，是不是什麼也不得改變呢?也許要通過對社會秩

序，及其代表人物和價值觀作出激進的、甚至是暴力的變革，

也就是說，要通過革命嗎?

通過社會政治革命來實現人性嗎?

必然會實現人性的社會政治革命的思想看來也受到了動搖。

這一判斷構成了我們上文的討論的對應觀點。正如在上一節中

我們並未試圖輕視科學、技術、進步的重要性那樣，在下文中

我們也不準備輕率地譴責馬克思主義，說它不民主、不人道和

反基督教，因為它自稱是最有影響力的社會革命理論。

基督徒也必須承認和理解各派馬克思主義中蘊藏的是什麼

人道主義潛能。一些人認為， 25這不僅適用於青年馬克思及其

早期哲學著作26 ，這些著作受到了黑格爾和費爾巴哈的影響並

使用了人道主義術語(人、人道、異化、人的解放和發展)

也適用於壯年的馬克思，這時候他說話方式已經不同，在社會

經濟著作《資本論) 27 中避免使用沒有效力的人道主義詞句，

但是依然保持著人道主義的意向。用以取代資本主義社會非人
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環境的真正人道的環境還有待於創造。必須終止的是這樣一種

的社會，在這裡人民大眾被貶低、被蔑視、遭受貧困和剝削;最

高的價值是商品價值，貨幣(商品中的商品)是真正的上帝，

行動的動機是利潤、一己利益、自私的目的，事實上資本主義

發揮著宗教代用品的功能。在應該出現的社會中，人人都能成

為真正的人，是自由的人，昂首前進，有尊嚴、有自主權，能

夠發揮其全部才智。總之，必須終止人對人的剝削。

環境、結構、社會和人本身的人道性:據馬克思認為，只

有這一點是無產階級革命的目的:這是消滅勞動分工、消滅私

有財產、建立無產階級專政的涵義。只有這一點是無階級社會、

馬克思謹慎地晴示和僅僅提供了一個輪廓的共產主義社會的特

性。這不是地上的天堂，不是沒有生存問題的烏托邦，但是它

肯定應該是自由和人類自我發展的王國;在這裡，雖然保持全

部個人的特殊性，但是將沒有原則上的不平等、沒有對人的壓

迫、沒有階級和國家、沒有人對人的剝削，因而國家將會失去

作為統治權力的政治功能，宗教將變得多餘 o 考慮到全部這些

因素，這是一種社會化的和民主化的人道主義。

對於這一綱領，介紹到此為止。 28 關於它的實現情況，最

好先不必立即觀看莫斯科或者北京。為維護和發展馬克思本來

的意向，南斯拉夫或匈牙利的一些理論家"所作的事大概多於

各派偉大的(馬列)正統體系;這些體系的確古主導地位，而

且，作為馬克思主義的強有力的官方代表，要發揮確定世界歷

史過程的作用。今天的馬克思主義應該通過這些官方解釋者的

所作所為來評判，正如基督教現在是憑藉也在發揮決定歷史進

程的偉大的基督教會各派對基督教綱領的實現情況來評判那樣。

因為綱領不能和綱領發揮功效的歷史完全分離開來，雖然可以

從歷史和歷史上出現的各種機構的角度對綱領本身提出尖銳的

問題。

但是，綱領實施得糟糕這一事實本身並不是對一個好綱領
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提出爭論的依據。如果我們輕率地專注於消極的方面，我們就

會輕易忽視俄國(和因為教會和貴族而脫離人民的沙皇制度比

較)為什麼要感激列寧的恩德、中國(和革命前的中國社會制

度比較)為什麼要感激毛澤東的恩德，的確，全世界為什麼要

感謝馬克思。馬克思主義的社會理論的重要因素，甚至在西方，

也已經被廣泛接受。現在，從人的社會性來觀察人的辦法不是

和以往從自由個人主義方面考察人的方式很不相同嗎?現在，

45 我們不是有別於憑藉唯心主義思想，而專注於具體改變社會現

寶、人在非人環境中事實上的異化情況、專注於尋求每種理論

的實際證明的必要性嗎?勞動和勞動過程現在不是被認為對於

人類的發展具有實質性重要意義嗎?經濟因素對於從細節上考

察的思想和意識形態的歷史的影響不也是如此的嗎?社會主義

思想與工人階級的發展的關係、這一切與世界歷史的聯繫在西

方不是也得到承認了嗎?甚至非馬克思主義者對於資本主義經

濟制度的矛盾和結構的不公正不是也變得敏感了，而且，為了

進行分析，他們不是也在運用馬克思所提供的批判工具嗎?結

果，不受限制的經濟自由主義(對於它來說，最大限度的私人

進益是通過滿足需求造成的)最後不是被更為社會化的經濟組

織形式湖汰了嗎?

凡是存在批評自由的地方，凡是馬克思主義不作為教條系

統佔上風的地方，作為對現實總體的解釋的關於歷史和社會的

馬克思理論的缺點當然都得到了承認(遺憾的是，這種總體解

釋在全部共產黨國家都被確認)。簡明而客觀地認為馬克思在

沒有革命便不可能改善無產階級命運的基本設想上是有錯誤的，

這一點並不單純地就是、資產階級的、偏見。儘管資本得到積

累，但在實踐中尚未證實這種積累會導致龐大的工人後備軍的

無產階級化;而且，也尚未證實，經過一種辯證的逆轉，從這

支大軍中產生的革命必然演化為向社會主義、再向共產主義和

自由王國的過渡。這一設想後面的剩餘價值(工人生產的，被
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資本家奪走)理論，至少對大眾馬克思主義是馬克思主義經濟

學的柱石，事實上仍然被正統的馬克思主義者不斷重複，但是

卻被其他馬克思主義經濟學家棄置，被非馬克思主義經濟學家

完全否定。兩個階級鬥爭的理論，作為對人類歷史進程的解釋、

特別是對現時代的複雜的社會階級劃分的分析的公式，已證明

太過簡單(無產階級己大都變為資產者，可以說是中產階級的

多數)。歷史唯物主義的歷史理論在不小的程度上依靠的是虛

幻的假設和接麗而來的對歷史的人為重建。

馬克思在1848年、後來又在1850年代、後來又在1870年代期

待過的、恩格斯在上世紀末預言的資本主義制度的崩潰，尤其

是在高度工業化的國家(英國和德國) ，和作為這一崩潰的結

果，經過辯證的跳躍出現的共產主義生產方式的接替，並沒有

出現。相反，值得注意的是，社會主義革命僅在落後的農業國

取得成功。但是，資本主義證明是歡迎大規模的修正的。他不

46 僅作出了以經驗出發的社會分析，製定了控制與修正體系，而

且與此同時還實現了影響深遠的社會改革，從禁止童工到法律

保障的養老金、到各種形式的產業入股。這樣，就得以促使大

部分人民擺脫貧困的壓力，達到一種比較安全的、事實上是以

往不可想像的物質福利水平。因此，到目前為止，無論是在西

方還是在東方，無論是在科學理論中還是在政治實踐中，能夠

消除資本主義缺陷卻又不產生其他更壞惡果的一種不同的社會

經濟制度都沒有發展起來。無論是正統的中央計劃經濟還是某

種蘇維埃式的民主、更不用說表現了激進的個人的如意算盤的

非常短命、目光非常短淺的空洞種濟公式都沒有證實能夠更好

地保障自由與民主、正義和繁榮。 30 天上沒有無階級的、自由

的共產主義社會來臨的跡象。相反，與西方截然不同的是，存

在著政府權力太大的危險:由於政府與社會的同一，社會主義

集中制犧牲了勞動人民的利益。有關人類遙遠未來幸福的花言

巧語把人們搪塞住了，他們必須在一種無情的制度中、艱苦的
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工作條件下增加生產定額數字。

確實，一個好的綱領是不能免於被執行得很壞的命運的;

結果可能是事與願違。但是，可以試間，在執行方面產生的問

題是不是就也許不能歸咎於馬克思主義綱領本身。最使馬克思

主義理論喪失信譽的莫過於最頻繁地向它乞靈的集權化制度，

這就是蘇聯的共產主義。這種制度延續越久，蘇聯(甚至在斯

大林時期就宣布了從社會主義向共產主義的過渡)就越不可能

作為馬克思主義人道主義的光輝典範為左派社會批評家服務。

31 甚至被堅定的社會主義者視為真正原罪的行為是對等同於國

家的黨及其寡頭領導集團的歌頌，而與此相聯繫的是把馬克思

主義學說本體論化和教條化。現在被指控為斯大林主義(列寧

要為此負部分責任)這種正統的共產主義和對社會主義、兄弟

國家，的帝國主義政策揭示出了一種高度有組織的人對人的統

治系統，這和人道主義社會主義毫無共同之處，還揭示出從馬

格德堡到符拉迪決斯托克(海參威)的史無前例的對思想、言

論和行動自由的鎮壓。這是對內的極權主義、官僚主義、國家

資本主義的專政，對外的民族主義帝國主義。

蘇聯共產主義表現為人的一種新的異化:人對首長、新階

級11' 32 、對宗教特徵(救世主主義、絕對的犧牲)和、教會，面

是7 貌(教規般的讀物、假教禮般的規章、信條、受監視的人民、

宗教裁判和事事審批)的異化;中國的毛主義亦然。在十月革

命之後半個世紀，還必須保留幾百公里的死亡地帶，以防幾百

萬人逃離這個、工人的天堂11' (設有集中營和勞改營) ，而在

西方 雖然存在西方的和東方的國家集權制二者之問結構上

的相似點 卻絕沒有從西方向東方大規模逃亡的危險。蘇聯

政府對亞歷山大﹒索爾仁尼琴的〈古拉格群島} (1974) 出版

一事的反應令人困惑地證明，這個在經濟上、社會上和思想上

僵死的制度，雖然在國外表演出輝和政策，但是在國內絕不考

慮在近期內作出決定性的改變以增加人的自由。 33
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基督教會建立獨裁或極權的權力統治、燒死活人並把他們

祭獻給這種制度的時候，毫無疑問他們的行動是顯然違背基督

教的綱領、違背拿撒勒的耶穌的:這一點，他們的對手承認，

我們也再三強調。但是，一個共產黨如果大規模使用暴力、建

立一個階級和一個政黨的專政、慘無人道地消瀰一切對手、不

顧犧牲很多人來打擊、反革命'" ，它是不是違背了它的綱領、

違背了〈共產黨宣言〉和卡爾﹒馬克思本人呢?

1968年發生了、長著人臉的社會主義、的悲劇。捷克斯洛

伐克建立一種人道主義多元化馬克思主義的嘗試遭到失敗，因

為正統的馬列主義堅決反對，不允許這種多元化，害怕它的帝

國的已經確立的權力結構瓦解。同年，由於先在美國、後在歐

洲和日本發生的學生暴動，西方的新馬克思主義陷入深刻的危

機。在我們所描述過的高度工業化的西方國家條件下(但是很

快也變成了東方國家的條件) ，在越南戰爭的催化作用下，新

馬克思主義開始強烈吸引對資產階級社會不滿的青年人34 是不

足為奇的。已經得到確認的事實是:人的異化不再像是在馬克

思的時代那樣簡單地來源於貧窮化，而是來源於現代福利社會

的種種限制。

與此同時，學生造反領袖在頗大的程度上是受到新左派(馬

塵塞、阿多爾諾、霍克海默、哈員馬斯)理論的鼓舞的。但是，

這種、批判理論，沒有能力完滿地對付這項雙重任務的兩個方

面。它對人類社會中哪些事物應該改變解釋的很好，但是應該

保存什麼卻語焉不詳。變革的目的也很含糊。因此，當從革命

的概念向革命的實踐轉變的時刻來臨時(這是老師們沒有預料

到的) .老師們便覺得自己被誤解，因而必須表態，反對、在

48 業已變化了的現實中把‘批判理論，不加考慮地、教條地運用

於實際。'" 35 後來，他們在著述前言、後記、腳注中，在接受

採訪時，都竭力說明，他們關於‘否定的辯證法，、、質量變

化，、、破壞性轉變，、、實際的解放，的理論從來沒有表明
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可以適用於實際，更不用說轉化為直接的革命的暴力。學生們

覺得這些敷衍了事的話欺騙了自己，便控訴他們、抽象，、、前

後不_'"、、敵視變革'" ，甚至毫不遲疑地要對他們的老師施

以暴力。

但是，有一個情況是明確的。新馬克思主義哲學雖然有其

基本觀點，雖然嘗試從力量邏輯、從以效率為指針的社會和技

術限制中尋找出路，但是走進了死胡同。它解決了理論聯繫實

際、真理聯繫行動、知識聯繫決議、理性聯繫承諾、現在的事

實聯繫未來種種可能性這一核心問題了嗎?測試就是使用暴力。

在階級戰爭中使用暴力得到下列人士的讚賞:馬克思(在當時

以作為、絕大多數，的無產階級的名義)、列寧(現在又以、發

揮作用的最高類型的社會組織，的名義)、羅莎﹒盧森堡(但

她反對列寧的恐怖政策) ;最後被斯大林和毛澤東使用，造成

數以千萬的人犧牲。很快，這又變成了學生運動的重大問題:

暴力是對付社會制度結構暴力的反暴力嗎?是顛覆性的或者公

開的暴力嗎?是反對現狀還是反對個人的暴力?他們聽從了馬

克思，因為他認為革命必須使用和統治階級用以反對革命的力

量相等的暴力。

由於使用暴力造成雙方第一批傷亡之時，在警察用暴力鎮

壓學生造反(特別是在法國，某種程度上在美國)之時，幻滅

情緒出現。大多數學生看到，在一個階級失敗以前，馬列主義

理論是不承認階級的敵人的權利的，是不承認多元化或者寬容

的，因此(布拉格事件證實)一種多元論的、非暴力的馬克思

主義是違背馬克思和列寧的思想的。 他們都同意社會反叛，贊

成思想的政治化。但是大多數學生和具民主主義思想的群眾反

對盲目相信權威、反多元化的不寬容、反民主的和極端極權主

義的態度(這是以上層特權階層的見解一一、真正的覺悟，一

一和教條主義黨性思想的名義要求的) ，正如他們反對用暴力

和恐怖手段實現這些要求的嘗試那樣。只有某些小團體在絕望
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中轉向恐怖主義，他們的政治信條表達得更像是米哈依爾﹒巴

枯寧的無政府主義、南美洲的城市游擊隊、巴勒斯坦解放戰士

和越共的戰略，而不像馬克思。由於受到政治錯誤和意識形態

盲目性的欺騙，他們注定像罪犯一樣受到責難。但是，大多數

的積極份子踏上了、穿過全部體制的長征'" ，其盡頭目前還看不

到。

本節開始時我們說的關於馬克思主義重要人道主義潛力的

話依然不容置疑。但是，甚至對許多忠實的社會主義者來說，

上述的事態發展也已表明，不僅在東方趨於死亡的正統的馬列

主義，而且還有西方新馬克思主義的、革命人道主義'" (哈貝

馬斯) ，作為對現實的整體解釋並尋求使社會革命化的辦法，

都已崩潰。到目前為止，革命人道主義在任何地方也都沒有能

夠實現談論己久的對沒有剝削或統治的社會和更好的世界的人

道化。還有一個事實，革命人道主義為了意識形態和美學問題

而忽視經濟問題，因而造出了一種有些貧乏的具體綱領。關於

貫徹這些理論的經濟、社會和政治條件的問題沒有得到回答:

由於革命高漲和從社會主義向共產主義演變而實現的免於統治

的自由社會的思想，依然模糊不清，和當年對馬克思本人來說

那樣模糊，而且，作為一種思想，受到了懷疑。

但是，我們可以對各種形式的馬克思主義理論和實踐給予

更為積極的評價。當然，實現批判態度的許多可能和社會主義

爭取更好社會的人道主義的許多刺激也不該低估。我們的討論

(肯定是簡略的)任何人都可以以自己對政治狀況的知識來輕

易補充，討論的目的在於說明，連一種強烈的社會政治革命思

想，雖然以為會自然導向人性，也受到了動搖。事實上，這是

一種以摧毀別人而自我抬舉的批評，一種不能實踐的理論，一

種通過暴力和壓迫違背自己的目的的實踐，一種證明自己是、人

民的鴉片煙，的革命，一種重又引向非人性的人性化。總之，

是一場革命性的人文主義，其現實的後果造成對人的非人性化，
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即使這並非其初衷。

自然，新左派的代表人物本身也會看到這些困難的。馬庫

塞的分析和控訴固然在原理上絕不是反技術的，但是確實令人

震驚，因為他自己在觀察了東方和西方之後，最後十分誠懇地

承認，他提不出解決辦法。在他書的末尾，他以一種委順的、無

望，情緒，承認他相信的是、在政治上以無能形式‘絕對拒絕，

者的否定'" ，芳口、那些雖然失去希望、卻依然為偉大的拒絕已

經獻出和正要獻出生命的人的忠誠'" 0 36 于爾根﹒哈貝馬斯也

是這樣，最近他放棄對革命階級鬥爭策略作出理論辯護，因為

對他來說不存在從一開始就考慮革命要犧牲多少人、把人的死

亡設計為計劃的一部分的理論。在涉及到可能影響人的生命的

50 命運打擊方面，這種理論更顯示無濟於事:、在個人生命的種

種危險方面，當然無法設想出一種可以解釋清楚孤獨與罪過、

疾病與死亡等種種遭遇的理論。我們不得不面對這一切而生活，

原則上是得不到安慰的。 37

然而，在這裡又出現了問題:如果我們放棄意識形態，我

們也必須放棄希望嗎?在這裡也一樣:嬰兒不能和洗澡水一起

倒出去。應該放棄的是革命的意識，因為它追求用暴力顛覆社

會，又建立人統治人的新制度。這倒也並不是說應該放棄每一

種馬克思主義或者從根本上變革社會的每一種努力。應該拋棄

的是作為對現實的整體解釋的馬克思主義(一種世界觀) .作

為宗教的靈丹妙藥般的代用品的革命。

因此，所謂希望，就是不拋棄一種超革命的社會:要超越

停滯和革命、超越不加批判地接受事實和對現存秩序的總體批

判。由於布拉格的更為人道的馬克思主義的崩潰或者學生造反

的結束，則把馬克思主義和新馬克思主義的觀點視為無效，這

是否是膚淺和危險的呢?所謂歷史地追溯革命思想到它的精神

先父那裡是不夠的，雖然西方青年正確地或錯誤地求助於他們。

因為在這裡有些十分特殊的事物得到了表現:在備受稱頌的進
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步中的嚴重的失望情緒、對於新舊不公正條件的社會義慣、對

於技術政治制度種種限制的抗議、對於科學分析和闡明的急切

欲求。這等於一種呼籲:對一種真正滿足的生存、對一個更好

的社會、一個自由、平等和幸福的王國、個人生活的某種意義

和人類史的某種意義的呼求。

從這一切之中產生了一個嚴肅的問題:對於先鋒派青年的

偉大的拒絕是否應該報以對作出建樹的偉大的拒絕呢?對革命

的回答是否是保持現狀?不滿情緒還應該繼續壓制、我們還要

繼續玩弄進步嗎?制度僅僅需要稍許改良嗎?因而，自由、真

理和幸福是否依然是一個發達工業社會真偽可疑商品的廣告口

號呢?或許還有機會把人和社會的無意義的生活變得有意義?

我們還必須尋求一種或許不再產生暴力、恐怖、破壞、無政府

現象和混亂的質量的變化嗎?

明確地說:不應該從對我們時代的前面兩種批判分析中假

設，熱情地主張進步的技術統治論者或者革命的馬克思主義者

更不用說社會主義者一一就不能做基督徒。重要的是我們

給予科學和技術的地位;我們如何評價、尤其是我們怎樣對待

科學和技術 o 重要的是我們所說的馬克思主義(尤其是社會主

義)指的是什麼。馬克思主義有時候被特殊地、簡單地理解為

51 走向積極的社會科學的傾向，或者是倫理學的、經濟學的、社

區的、科學的 在這一意義上也是、革命的，一一人道主義，

但是這樣的人道主義絕不排除對上帝的信仰。所以，一個基督

徒也許能夠成為一個(有批判眼光的! ) 、馬克思主義者" , 

雖然並不是僅僅馬克思主義者才能成為基督徒。 38 再者，一個

基督徒也許能夠成為一個(有批判眼光的! ) 、技術統治論

者" ，雖然不是僅僅技術統治論者才能成為基督徒。當然，只

有嚴肅地稱自己為基督徒的、馬克思主義者，的人才是這樣的

人，即:對他來說，在對待諸如暴力的使用、階級鬥爭、和平

和愛等問題上，最終起決定作用的是對基督的，而不是對馬克
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思的信仰。其次，只有嚴肅地稱自己為基督徒的、技術統治論

者，的人才是這樣的人，即:對他來說，在對待諸如技術、組

織、競爭、運轉等問題上，最終起決定作用的是對基督的信仰，

而不是科學目的論。

有許多技術統治論者並不把科學和技術當作他們的宗教。

在西方和甚至在東方也有越來越多的馬克思主義者不把馬克思

主義當作一種宗教。我們觀察的時間越長，便越明確，全盤拋

棄或者全盤接受技術發展，正如全盤拋棄或全盤接受社會政治

革命一樣，都是虛假的選擇辦法。西方和東方社會的發展不是

也需要一種新的綜合嗎?在更達的未來，這兩者不能連接起來

嗎?這就是:對於一種爭取環境根本變化、爭取一個更好、更

公正世界、爭取更好的生活的政治革命的人道主義的渴望，同

時還有一種對爭取具體實現機會、爭取避免恐怖、爭取一種開

放討論問題、不把某一特殊信仰強加於人的多元化的自由秩序

的要求。基督徒難道不能為此作出某種特殊的貢獻嗎?

懷舊與改革之間

既然偉大的意識形態都已受到動搖，在現在這個充滿矛盾

和經常變化的世界上我們就不容易把握方向。時尚變化迅速，

人們已習慣於立即容忍一切，在軀體和精神上都一樣，所以也

就難以再談什麼時尚。誰能說出明天是什麼樣子?又有誰能說

出今天是什麼樣子?在這一點上，甚至接近現代場景的歷史學

家一一很少有人像戈洛﹒曼洞察入微和有時代意識一一一也難以

辨認方向:、我們正生活在一個俯首聽命的時代。我們聽從幾

個機靈傢伙的話就照辦，甚至一個伶牙俐齒的協調員的話也照

辦。我已經在幾個歷史時期或者可以算作‘時期，的年代中生

52 活過並且一直注意動向，但是沒有一個時期像今天這樣盛行膚

淺的精神風尚，也沒有一個時期的人像今天這樣賣勁地破壞自
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己的行業。詩人反對詩歌、哲學家反對哲學、神學家反對神學、

藝術家反對藝術、歷史學家或者前歷史學家或者社會學家反對

歷史課程。" 39 

在十九世紀，浪漫主義時期接續了法國大革命。那個時期

延續很久。在本世紀最後的三十多年裡，接續了造反浪潮的是

懷舊的浪潮。會多久呢?到本世紀末、千年之末嗎?在這個千

年之末，是否又像在上個世紀之末那樣，又要出現飲食過飽、

過分講究、頹廢的懷疑主義的情緒呢?無論如何，感覺又佔了

上風:敏感性排除、蕩練了理性。對於現時代的解釋已經沒有

一一我們也已經膩味了一一取而代之的是我們永遠更多需求的、

對於往昔的歌頌。我們是不是會遇到某種程度上受到左派支持

的鄙俗風尚呢?大概這更多地是一個簡單的沮喪問題。而且，

甚至在批判理論代表人物當中也存在著對不復存在事物的嚮往。

我們已經嘲笑過一些人，他們竭力裝扮進步，若干年前買了一

張開向革命的列車車票，現在又不得不承認火車開向了與原來

預想的不同的未來。

完全可以理解，在一個生活全部領域發生激烈變革的時期，

許多人渴望安寧和安全，嚮往舊時顯然穩定得多的環境。可以

理解的是，在一個技術統治論的、完全理性化的世界，在一個

空前的情感貧乏的時代，必然地出現對於似乎是萬里無雲的、美

好往昔，、尤其是、黃金般的二十年代，某種懷念:在時裝與

髮式、影片和文學、插圖報紙和雜誌、廣告和住宅、傢俱和音

樂，舊唱片和舊雜物上。我們放棄對種種烏托邦的想像而逃避

到憂鬱心情中去，我們放棄政治上的強烈態度而陷入非政治的

傷感，我們放棄纖細的技巧而熱中於舊貨，我們放棄革命的努

力而拾起票友式的文藝愛好。

在越戰期問，埃里契﹒塞加爾的《愛的故事〉就是某種反
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應的第一個徵兆，它本身是可以理解的，被像《時代〉和《明

鏡〉這樣的周刊﹒著意發表和欣然宣傳。我們放棄7抗議行動和

和平進軍，享受著個人幸福的田園生活。甚至在最現代派的文

學中，舊式的愛好也重又明顯起來:敘事作品、傳記和自傳，

53 一般的短篇小說。在污辱群眾和趕走群眾的文化革命、文化囑

動和文化傷害等等之後，在戲劇和歌劇方面，偉大作者們的古

老作品重又緩慢地返回，沒有人作出叫人不敢恭維的嘗試讓這

些作品涉及或者滑進對青少年進行社會批評式的說教。這是不

是說等於克服了戲劇的危機呢?同時，一切又都經再次檢驗:

從探戈、舊時電作品和明星、某一個時期的眾多象徵物(在那

個時期我們似乎都情然自得) ，直到瑪麗蓮﹒夢露崇拜、到瑜

伽和迷信、到毒品和超越的沉思。然而，首先是有宗教色彩。

涉及意識的行業，自然抓緊時機在市場上宣傳這一切，感傷和

對古代的嚮往;包裹在極樂之中的感情也作為商品。懷舊行業

十分興盛。興盛多久呢?

可以不必過分重視全部這些時尚、浪潮，包括懷舊。雖然

我們並不沉溺於保守主義，但是我們不是也不能不要一點繼承

精神嗎?在學校和社會常常瘋狂地壓制歷史的時日，我們能夠

不需要和往昔的更多的聯繫嗎?對於如今突出地缺乏歷史意識

的現象，這不是一種平衡嗎?現在，人們正在徒勞地設法用某

種過度的最新意識形態、外加一種萬能科學的幌子來彌補這種

缺憾。

因此，對過去進行一番沒有浪漫情謂的、嚴肅的思索有什

麼不好呢?

• {愛的故事〉於1970年同時在美國和英國發表，成為暢銷書，並改編為電

影。介紹文章說明了它標諒了一個轉折點的理由:、和描寫青年人的大部

分現代小說不同的是， {愛的故事》不說明它的所指。它僅僅表明了愛情

的感覺。'" (英譯者注)
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這不是可以幫助我們變得謙虛些、變得不那麼自鳴得意地

現代化、不那麼永遠正確和全知全能嗎?不是可以離現時還一

點，可以審視我們到底身處何地嗎?

這不是可以幫助我們從根源上理解現在的許多現象、分辨

和區別政治行動的機會和局限性、鑒別聯合和衝突的過程、具

有決定意義的形勢的二重性、個人意願和客觀目標、次要的結

果和長期的效果之間的區別嗎?

這不是可以幫助我們認識社會和穩定性及其反抗的能力，

也認識社會不顧一切客觀的限制所具有的變異性和變革的能力

嗎?這樣，我們不是可以避免僵硬無情的技術統治論的計劃和

毫無效果的抗議、總體的批評和接瞳而來的全面的沮喪嗎?

這不是可以幫助我們對每日的政治和政黨政治採取一種更

長遠、更審慎的觀點、避開許多抓住不放的見解、看到似乎比

以前壞的青年時較少感到驚奇、保持思想開放、對於新的未來

不完全絕望嗎?這樣我們不是可以脫離現代社會的虛假的變通

辦法和分裂現象嗎?一一一我們常常不由自主地被捲入這些現象，

它們給我們帶來的是數不勝數的毫無必要的衝突。

總之，我們應該學習歷史和歷史知識，卻又不像在十九世

紀那樣把它當作擇取方向的首要依據，更不當作有教養人士的

發揮穩定作用的宗教代用品:我們要把歷史當作認識現在的重

54 要助手和充分的啟迪手段，以使我們作出具體的判斷和具體的

行動，找到一種有效的辦法，按馬克思﹒韋伯的話說，這就是

\用熱情加冷靜的判斷有力地、慢慢地穿透厚重的木板。A' 40 

囡此，十分明顯，對往昔的反思必然不是一種出於自私目

的而對歷史漠不關心的時電新形式:這不是由於回顧過去、溫

避現在而對過去發出的一種感傷的回顧。從長遠的觀點看，能

夠只靠吃老本生活嗎?在新的未來招喚我們的時候，我們能夠

緩步步入過去嗎?即使我們對現在和未來的許多重大問題不屑

一顧，這些問題也不會自行消失。我們必須接受挑戰。滿懷憂
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思代替不了有勇有謀。

無論怎樣沉迷於懷舊也不能消除今天要生活和尋找控制生

活的必要性。可以說，革命年代的行動方式已經不再需要。但

是我們幾乎不能避免積極改革現存秩序的任務。在懷舊的、或

者甚至是保守制度擁護者和充滿幻想的革命思想體系的銷毀者

中間，今日社會制度改草者又一次有了發言的機會。因為某種

情況必將發生。到底是什麼?

今天，不管出什麼事，大部分人都是高興的。還有人把正

在發生或甚少可能發生的事匯總起來。但是，人的善意一一線

《未來已經開始) 41 一書作者以某種先見之明設想的 足以

造成一種轉變、一個新社會、甚至、千福年人" 42 嗎?我們不

反對新的生活方式，雖然這些方式在共同生活、大家庭、實驗

學校、建築家、戲劇家、青年電影製片人、社會工作者中間的

新式專業集體、農業和工業集體中得到了檢驗。我們也不反對

可以發現每個人身上蘊藏的想像力的對創造能力的研究。不反

對群體動力以及其對人類交互作用的新理解，不反對教導我們

抓住總體又不忽視細節的系統分析。

然而，我們要問:考慮到人迄今為止有十足的能力可以幹

出規模大小不等的瘋狂和殘酷的行為，可以說人生來是性善的

嗎?我們至少可以視人的善意為理所當然，因而人有能力改善

人性嗎?個人、政府或者社會能夠提出這樣的設想嗎?或者，

如果各種形式的解放運動不再誤入歧途，就能出現層次更深的

變革嗎?例證是明顯的:從自然環境中的解放變成了對自然的

掠奪;性解放脫化成為黃色文藝的浪潮;使社會免除統治的鬥

55 爭變成了混亂和恐怖;公社共同生活試驗導致了精神變態、甚

至未老先衰;解放了的嬉皮士的下場是隱居醫療或淪為加德滿

都街頭的乞丐。

但是，又常有妥協辦法提出。例如，可能是由於缺乏對資

本主義經濟制度的令人信服的取代辦法，所以提出了傳統資本



A.視野 55 

主義與純粹民主之間的妥協辦法;用這種辦法，前者或後者的

原則都不可能實現得讓人人滿意。的考慮到這樣一種現實情況，

無疑是正確的是:無論是對反對派意見的批判、還是更好地說

明自己的立場都還不夠，針對各種極端主義的妥協是可能和必

要的，甚至在工業中也必須取得資本主義和民主之間的實際可

行的妥協。因此，這必定是一種公正的妥協:雖然不是百分之

百的公正，卻有更多的平等;雖然不是人人參與全部事務，卻

在工作地點有更為廣泛的合作;雖然不消滅私有財產，卻對其

加以進一步的限制;雖然沒有生產資料的集體化，卻能更好地

平衡私有制生產和公眾服務。從這一立場出發，可以設定，顧

主的觀念、責任和獨特性必將改變。

但是一一寸畫是對這類妥協的決定性的反駁一一→草種變革的

動機仍然一如既往: (從僱主方面說)這些妥協等於是利己主

義。、事實上在純粹經濟功能方面是自我利益專家的那些人，

在他們嚴格的經濟功能之外為他們自己利益所做的事還不充分，

這倒不是因為他們不自私，而是因為教養不夠。我認為他們應

該明暸這一事實:是自我利益、而不是某種高尚的道德規範要

求他們以一種對對方是公平的方式滿足對平等的要求，以實際

的措施作出讓步。歷史表明，這種先發制人的防衛行動是關心

自己切身利益的一種方式，而並非寬宏大量的表示。" 44 因此，

這裡涉及的是古老的利己主義這種傳統的人類態度，對最廣義

的利潤的考慮，而利潤絕不僅限於僱主。

雖然我們十分強調社會力能論，我們在這裡不是放棄了對

人的變化的希望嗎?雖然有許多改革，我們不是也僅僅在裝飾

門面而未得觸及罪惡的原因嗎?看來，我們並沒有十分忙於必

要的、根本的改革，而是更多地熱中於亂烘烘、闖嚷嚷的改良

主義，這種主義雖然在各方面(大學、工業、教會、教育、國

家立法)造成了許多變化，但取得的改善成就很少。至少人本

身沒有變化，基本態度依然如故，沒有新的人性。但是，考慮
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到人在消極的欲求和徒然的改革願望之間的困境，我們能夠不

56 得己而求其次嗎?我們不應該以某種不同的方式，不動感情地

看待人類的處境，從淺薄的懷舊主義者和改革派幾乎毫無察覺

的不同深度的人類經驗的角度對這一處境加以判斷嗎?

順從已經導致了戰線的多次變化。自由改革派和失望的革

命派在他們種種期望的積墓上頻頻相遇。對於一些人來說，恩

斯特﹒布洛赫的、希望原則，已經被、絕望原則，消除，雖然

形式不同、程度不同。在業已變化了的條件下，在揮霍了希望

之後，在個人進行變革的成功可能證明可疑、人類進行變革證

明不可能成功、結構的變革表現模糊不清之後，我們怎麼能夠

還要考慮轉變、變革和反抗呢?
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57 11 ﹒另一維度

懷舊和改革都不能對技術進步和社會政治革命的偉大的意

識形態提出真正的取代辦法。那麼，迷失方向就是這一切最終

的餘燼嗎?、世界已經迷失方向，並不是缺乏意識形態指點方

向，問題是指不出目標。'尤金﹒尤內斯庫，荒誕派戲劇奠基

人，在1972年薩爾夜堡狂歡節開幕式上承認 ;1 、狂歡節是以全

部舊時的華麗進行的 o '"人們在他們這個行星龍子裡兜圈子，

因為他們忘記了他們可以仰望天空'.' '"因為我們需要的全部是

生活，但是我們已經不可能生活。看看你周圍的一切吧! " 2 這

是真的嗎?也許一半是真的。

1.接近上帝

那麼，我們的確應該放棄一個超技術社會的希望嗎?而這

個社會已經控制了進步、已經使體面的生活成為可能，這樣的

生活擺脫了進步的限制，有一種可以討論各種問題的多元化的

自由秩序。 3我們還必須放棄一個超革命社會的希望嗎?而這個

社會正在一個自由、平等和正義的王國裡形成一種真正令人滿

意的生存條件，而且給人類歷史帶來了意義。 4

超然存在?

今天，我們不想兜著圈子轉。絕對必要的是解放我們自己，

掙脫我們現代生存的、單向面性，並超越它。馬庫塞的術語、單

向面性，是對現代人生存的割切描寫，這種生存缺乏真正的選
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擇餘地。技術進步人道主義由於新左派的激烈批判才認識到自

身的單面向性，首先來探索這個問題，但是至今沒有提出選擇

58 辦法。社會革命人道主義顯示出了對各種問題和危機的永恆的

意識，但是在東方和西方都還沒有提出切實可行的解放道路。 5

在兩種情況下，人作為個人和社會，都依然沒有能力控制

他的世界，因為他努力對付一切，卻不包括自己。雖然他似乎

正在贏得整個世界，他卻面臨喪失自己靈魂的危險:在例行的

雜亂活動中，在沒完沒了的談話，在喪失方向和徒勞奔波之中。

這和人或特殊的個人的軟弱無關。我們已經看到，是技術統治

的社會的法定限制威脅著要摧毀人的個人尊嚴、自由和責任。

為了拯救人的人性，擺脫一切教會的和神學的主導因素，

擴大世俗當局的權限，把某種自主的、而不是宗教的基礎和方

向賦予生活的設計和行動的標準化顯然是不夠的。在理論和實

現中，都應該有真正的超越，應該在現存社會中脫離單面向的

思維、談話和行動，真正地從質量方面上升到一種真正的選擇

辦法。

但是，甚至它的理論家都已經服從於這樣一個事實:在目

前的形勢下是沒有這種超越的前景的。事實上，近代史的進程

已經表明，即使是一種線性的，也許是革命的超越也不能引導

我們離開單面向性。相反，正如在其他的空想中一樣，我們的

危險是把物質世界的、有限的因素當作最後的解放，結果造成

人對人的極權統治。這種統治不再以、民族，、、人民，或者，

種族，、更不用說、教會，的名義;但是談話總離不開、工人

階級，或者、黨'" ，或者(因為我們不能再把自己和變成資產

階級的工人階級或者一個極權主義黨同一起來)對一個知識份

子上層小集團的、真正擁護，。在這裡也重複了一種經驗:人

最終又變得依賴在他長大成人宣布自立時放棄的勢力和權力，

因此，他的自由被他親自解放的世界及其機制禁鋼了起來。在

這種非自由的單面向世界裡，人，無論是個人還是集團、民族、
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種族、階級，都常常被迫變得滿腹狐疑、懼怕他人、甚至自己，

無窮地怨恨和感到痛苦。這不是一個更好的社會、不是正義、

不是個人的自由、不是真正的愛。

因此，鑒於人的這種處境，我們是不是必須-一一也許還要

虔誠地強調一番我們對一切形而上學的恐懼一一千尋出結論:真

正的男一維度不可能在線性的、水平的、有限的、純粹人的方

面找到呢?真正的超越不是以真正的超然存在為前題嗎?對於

這個問題，我們的思想現在不是更開放了嗎?

59 批判理論始於它對社會矛盾和個人生活中不可避免的

痛苦、挫折、疼痛、老年和死亡的經驗，而這一切是不能

夠僅從感覺上理解並、消除，的(從黑格爾哲學意義上看，

例如否定的辯證法的第一階段)。這只直接點明超然存在

的問題， IIp 宗教問題;但是，甚至這一點也是在一定程度

上指一種否定的神學，從對完美正義的希望出發、從不可

動搖的、對另一維度的嚮往'" 6 出發。

馬列主義在討論人類生活的意義、罪惡和死亡問題時

開始變得更有分辨力。流行的正統回答一一一生活的意義、

快樂、充實僅僅存在於勞動、戰鬥團結和對話生存7之中一

一不能消除東西方進步的馬克思主義者們的令人壓仰的、私

人問題'" .在個人的罪惡感、個人的命運、痛苦和死亡、

對個人的正義和愛等諸方面，我們站在哪袒?從這一切情

況看，宗教的潛在意義又被重新揭示出來。 8

在自然科學和人文科學中，今天，有些人更好地認識

到了唯物主義實證主義世界圖像和對現實的理解之不足之

處，並且開始以相對的眼光看待自己方法論的絕對權利。

9 負責的科學技術活動涉及到倫理學的問題，但是倫理學反

轉過來又涉及發現某種意義的問題，價值觀、模式、崇教

的尺度問題。 1 0 
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深層心理學已經發現了宗教對人類心理及其自我發現

與復元 11 的積極意義。現代心理學家們已經確立了宗教心

理的衰落和我們時代的日益增長的迷惘、缺乏標準、意義

喪失和典型精神病症之間的重大聯繫。 12

然而，比科學和文化中新方針不見得不重要的是應該注意

的青年一代的各種運動。下文我們還要談青年一代的宗教表現。

在這方面，東西方是一致的。一方面，進步的馬克思主義者，

例如馬霍維奇，要求於正統政黨馬克思主義的是、道德上鼓舞

人心的理想、模式和價值標準';13而另一方面，對資本主義

也提出了要求，而且，例如，由查爾斯﹒ A ﹒萊奇為青年一代作

出了規定。在現代美國、意識 I 、 II 和凹" 14 的聲音之間是否

可以加以經驗主義的和系統的分析姑且不論，但不可否認，這

些聲音代表了解決現代社會重大問題的嘗試，因為以往的解決

辦法都不充分。雖然萊奇在他對、新一代，的意識的分析中可

能誇大了反文化的特徵，但是他所批評的自由派和激進革命派

肯定忽視了解決這些問題的決定性因素和我們時代的最重大、

的最迫切的要求:對超然先在的新意識。在這個技術世界的中心

所需要的是通過對新生活風格的選擇自由地擺脫現在的處境:

培養控制技術機制的新力量、培育新的獨立性和個人的責任心、

敏感性、審美感、愛的能力、共同生活和共同工作的新方式。

因此，萊奇正確地要求給予各種價值觀和優先權新的定義，因

而給予宗教和倫理學以新的估量，以求使真正的新人和新社會

能夠誕生。、[新意識]的力量不是操縱程序的力量或者政治或者

街頭戰鬥的力量，而是新價值觀和新生活方式的力量 o " 16 

宗教的前途

在十九世紀和二十世紀初，有人期待、希望、宣布宗教的

終結。但是沒有一個人說明這種期待、希望和宣告有什麼基礎。
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、上帝死了，的宣告並不因為經常重複而變得更真實些。相反，

糾種不休地重複這個顯然未得實現的宣告，甚至使許多無神論

者懷疑起促使宗教終結的前景。在這方面，英國歷史學家阿諾

德﹒湯恩比寫道:

我相信，科學和技街不能作為宗教的代用品。科學技

術不能滿足各種宗教努力提供的精神需要，雖然科學技術

可能損害所謂、高級宗教，的某些傳統教條。在歷史上，

告教是先產生的，而科學又從常教中成長。科學從來沒有

取代宗教，而且我希望永遠也不取代。那麼，我們怎樣才

可能達到真正的、因而是持久的和平呢? "''''對於真正持

久的和平來說，一種宗教革命，我深信，是一個必要條件。

我所說的宗教指個人和集體克服自我中心欲，這就要和宇

宙背後的精神存在交流，使我們的意志與之和諧。我認為，

這是取得和平的唯一的一把鑰匙，但是我們還遠沒有拿起

並使用這把鑰匙，所以，在此之前，人類的生存依然可疑。

許多無神論者從未擺脫宗教問題，最激進的無神論者費爾

61 巴哈和尼采自認為因為他們公開宣布無神論而得以解脫，但是，

直到他們死亡他們還一直熱中於上帝和宗教問題。雖然我們絕

無幸災樂禍之意，只不過是冷靜地觀察，但這一事實、這一切

看來與其說是關係到被經常宣布已經死亡的事物的死亡，不如

說關係到它明顯的生命力。

但是，受到費爾巴哈啟發的馬克思及其在革命後宗教迅速

消退的烏托邦，卻最明顯不過地被事態的發展否定了，尤其是

在社會主義國家。

首先，蘇聯政府(其本身十分具有活力)因為對宗教自動

消亡沒有信心，便把氣勢洶洶的無神論變作為它的學說的一部
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分，讓宗教和教會遭受旨在將其消滅的斯大林主義恐怖活動，

遭受斯大林之後的壓制。然而，在十月革命之後幾乎六十年，

在教會和許多個人受到筆墨難以形容的迫害和艱辛之後，在蘇

聯，基督教卻是一個正在成長、而不是消亡的因素。據最近(或

許有誇張成分)的統計，成年俄羅斯人(俄羅斯人佔蘇聯國民

的大約一半)的三分之一和蘇聯人口的五分之一據說都是活躍

的基督徒。 18

不過，在西方，有一些預測已被證明是錯誤的。世俗化過

程(讀者也許能回憶起本書開篇時提到的保留意見 19 )是被社

會學家和神學家高估了，或者是他們沒有分辨它的各種表達20 。

無宗教的世俗派神學家們原來上演7 、上帝死亡神學，的序曲，

現在又一次表白信仰宗教，甚至是人民的宗教。 21在片面的理

論的背後，不僅常常隱藏著某種脫離時代精神及其種種誘惑的

不完備的拉評，而且還有某種十分確定的意識形態涵義:或者

是對黃金時代的懷舊(衰落假說) ，或者是對未來時代的空想

或期待(解放假說)。製造出來的常常是先驗的宏博理論，而

不是精確的經驗研究。

但是，甚至是對於未來學家，推測宗教現象的發展，也被

證明比研究其他領域的現象更為困難。應該衡量和說明(例如，

在信仰和祈禱實踐和行為動機中)的那種能夠提供關於宗教的

最終的、結論性的知識的事物是什麼?有歷史標記和在社會上

對象化的宗教現實(道理與禮儀、行為模式、習俗、生活節奏、

社會結構的這種整體) ，事實上僅僅是宗教冰山的頂端。除了

宗教的全部衝動和靈感、信仰和態度、它提供的意義和凝聚的

力量和使這一切成為可能的信、望、愛，、宗教的整體現實，

是更要無限大的。宗教和人類本身一樣古老，數千年來，它一

直重新掌握人的精神。當然，古老的禮儀和習俗可能失去其宗

62 教意義，但是常常創造出新形式宗教行為的天地:例如，舊的

美德消失，讓位給了一些最初得不到承認的美德(端莊、不偏
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向、公平、責任感、批判精神、團結) 0 22 因此，依據我們全

部的經驗，在某些特殊形式的非宗教的前途方面，和宗教的前

途一樣，是要誘導出懷疑主義的。

解釋世俗化過程的不同模式因而也證明屬於這一類型。世

俗化能夠和教會成員人數的降低視為等同嗎?現在依然存在著

非教會的、非制度化的宗教的廣大地盤。或者，這可以和理性

化的清醒過程等同嗎?一個生活領域中的理性化並不能排除對

另一領域中非理性或超理性的感知。或者，可以和非神聖化等

同?宗教是不能夠被降低到神聖地步的。

今天，關於宗教的前途，原則上有三種可能的預測. 23 

a.世俗化可以被逆轉，或者通過宗教恢復，或者通過宗教革

命。世俗化過程的不可逆轉性尚未得到證實;既然未來總不免

許多不料之事，因此，不可證實性就不能事先排除。但是在目

前情況下還不十分可能。

b.世俗化正不間斷地進行。教會正日益變成為法律承認的少

數人組織。這種推測更為可能，但是，我們將會看到，也存在

著強有力的相反論證 o

C.世俗化會繼續下去，但是形式有所改變:它會在教會內外

把宗教整體分裂為迄今不為人知的新的社會形式的宗教。這個

推測可能包含最大的或然性。

宗教社會學的專家們，從馬克斯﹒韋伯和埃米爾﹒涂爾幹

以至今天其他許多人，都同意，只要藝術存在，宗教就會存在。

宗教雖經種種變化，但是對人類仍然具有根本性的意義。在涂

爾幹看來(涉及一個集體的成員身分)它可能是一個社會整合

因素;在韋伯看來(根植於一個解釋體系)它可能是一個給予

意義和使價值觀理性化的因素。從較少神聖的形式上看，它對

於人際關係可能是重要的(托馬斯﹒盧克曼，彼得﹒伯格)

或者，如果不放棄神聖的形式，對社會體制和結構也是重要的

(塔爾科特﹒帕森斯，克利福德﹒吉爾夜)。或者，它可以通
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過在多元化的世界中形成進步的上層把整合和給予意義的作用

結合起來(安德魯﹒格里利)

以往的宗教社會學研究經常關注對參加教堂和其他宗教活

動人數的統計。但是，甚至表面上遠離宗教的團體，對這個科

的目無疑也是感興趣的:和某些設想與偏見相反，近來的統計己

證實了這個情況。 24 當然，宗教已經失去對其他領域的廣泛控

制，例如，它對科學、教育、政治、法律、醫學、社會服務的

直接影響越來越少。但是，從這些情況我們能夠得出結論說，

宗教對於個人和作為整體的社會的影響已經衰落了嗎?和以往

廣泛的控制與監督不同，它現在可能具有更為廣泛的、間接的

精神影響。

例如，長時間以來，社會學家研究了宗教對美國重大超濟、

政治和教育機構的潛移默化的精神影響。令不少人驚異的是教

會以新的方式對第三世界民權和和平運動的影響，特別是在非

洲和南美洲消滅貧窮和爭取民族獨立鬥爭中。青年文化在不小

的程度上受到新的宗教意識影響的事實以後再談:對於各種耶

穌運動和趨向於東方宗教意識和神秘主義的各種潮流，也是如

此。消極的徵兆也揭示出了受壓抑的、被驅向地下的宗教意識:

從各種無害形式的占星術、通過形形色色的迷信，直到不斷翻

新的、有害的各種形式的魔鬼崇拜。

世俗主義思想意識曾努力從真正和必要的世俗化中構建出

一種無信仰的世界觀:即:宗教、或至少有組織的宗教、或者

無論如何基督教會的終結已經到來。由於上述的現今事態，社

會學家們在他們對待世俗化過程的態度上更加審慎了。他們談

宗教衰落不如談宗教的功能變化多。人們承認，社會變得日益

複雜和日益變異，所以，在宗教與社會原來的深遠的等同之後，

必得出現宗教和其他結構的分離。 T 盧克曼談論各種機構組織

脫離宗教的象徵宇宙、 T.帕森斯談論各種不同機構之間發生進

化變異(勞動分工)。就像一個家庭一樣，宗教(或教會)也
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通過次要功能(如輝濟的和教育的)的進步變異得到解放，現

在可以專注於其本職的任務了。

從這個意義上看，這種世俗化、抑或變異提供了重大的機

會。在人對世界和他自己的解釋體系中，基督教提出了關於人

的起源和定義、關於世界和歷史的整體性的重大問題。在此之

後，關於來龍去脈的這些重大問題一直沒有中斷，而且從根本

上確定了以後的全部時代。這些問題的衝力和壓力在新的、世

64 俗時代也一直延續不止。雖然答案沒有連續性，但是，問題的

連續性至少保存了下來。而且，現代人類的世俗科學雖然頗為

成功，但是在對這些問題所作的回答中，卻證明是顯然不完備

的。 25在此，純理性似乎負擔過重。

即使對宗教前途不作更深入的推測，也可以說，科學消除

宗教設想不僅沒有得到證明，而且在方法論上也是以不加批判

的、對科學的信賴為依據，而對於未來所作的未得證實的推測

而已。現在，因為對理性與科學的進步懷疑日甚，所以科學是

否將可能扮演宗教代用品的角色就更成問題。

然而，這一切還遠未證實對上帝的信仰:關於上帝的問題

是一個開放性的問題。對上帝的信仰，必須撮理述明這一信仰

種種聲言與現實的關係，不能迴避檢驗的問題。

是對上帝的證實嗎?

看來，我們似乎陷入了一個困境，一種無法逃避的處境。

或者是:對上帝的信仰可以證實，然而那時還要信嗎?或者是:

不能證實，那又如何理解對上帝的信仰?這是一個理性與信仰

之間年深月久的難題，尤其是在關於上帝的知識的問題上;有

人想要從信仰、有人想要從理性方面解決這個問題一一或者根

本不想解決。 26

a.有些人說，如果上帝讓人認識，亦即，如果他自己顯現出

來，人才能夠認識他。上帶有主動精神，上帝只是在聖經啟示
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中向我顯示。因此，有罪的人如果沒有上帝恩惠的啟示，是不

能認識上帝的:人不能證實上帝，只有上帝對自己的證實。對

人的期望不是毫無熱情的入微詳審，而是忠實地信仰福音:、我

為知而信。 P

以路德對誘惑人的、妓女式的理性，的懷疑主義為背景，

這是卡爾﹒巴特的、辯證神學'" 27 的立場，也是魯道夫﹒布爾

特曼在這個問題上的立場， 2 8 .和他們在福音神學中廣大追隨者

的立場。 29這種辯證神學想要保全上帝的神性和他的啟示，反

對全部羅馬天主教的、自然神學，和弗里德里希﹒施萊馬赫風

格的人類中心論新基督新教神學。在人和全然另外一體的上帝

之間有一個無限的距離，這個距離只有上帝、辯證地，通過他

的啟示才能消除。因此，神學不能從人的需要( Bedtirfnistheol

ogie一一需要神學)來規定:不能加工上帝的話來適應人的需要。

65 但是，在這一點上，出現了幾個問題。和每一個人繼續討

論關於上帝的問題在原則上難道是不可能的嗎?另外一位人士

的經驗不能夠加以討論嗎?信仰上帝這一真理僅僅該是一種主

張嗎?從經驗角度看，我在哪裡才能開始有能力證實上帝呢?

這樣一來，不就是要或多或少魔幻地設想上帝了嗎?、啟示，

不是一種未經證實的假設、也許乾脆是一種幻想或者意識形態

上層建築了嗎?或者，它就是一種人無論理解與否都必須事先

接受的外在法則嗎?我豈不是必須拋棄我的理性、犧牲我的理

解嗎?這些問題、這些對信仰上帝一事需要證明的要求看來是

有道理的:

信仰不應該是盲目的，而應是負責的。人不應該受到

精神上的強制，而應該在理性上深信不疑，這樣他才能夠

作出可加以辯解的信仰決定。

信仰不應該脫離現實，而應該聯繫現實。人不應該不

加檢驗地獲得信仰。人的陳述應該通過與現實的接觸，在
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人和社會現今經驗範國之內加以證實和檢驗，因而得到現

實具體經驗的容納。

b另外一些人說，人只有先通過理性認識了上帝，才能信仰

上帝。上帝在聖經陳述的詞語中的、超自然，顯現假定上帝在

創造中的、自然地，顯現。不該先設想世界是被創造的，以求

察覺造物主的存在(正如有些批評家主張的，這把我們捲入了

一個惡性循環)。但是，對現存世界的反省一舉可以清晰證明

上帝是一切事物的原因和目的。因此，對上帝的理性證實是來

自現實的世界。

以聖托馬斯﹒阿奎那30 的神學為背景，這是天主教新經院

學派、自然神學，和 1870年第一屆梵蒂岡大公會31 (有些保留)

的立場。阿奎那保衛上帝可證明性的原則， 32 而第一屆梵蒂岡

大公會議卻只堅持上帝可知性的原則(僅為一種、可能性，，

關於上帝的一種潛在的知識)。這種、自然神學... 33在把信仰

縮減的為性(拒絕一切、超自然，物)的理性主義和把一切理

性縮減為信仰(拒絕一切有關上帝的、自然，知識)的篤信主

義之間尋求中問道路。根據這一見解，儘管上帝與人之間有許

多不同，但也有相似點、類比處，這就能夠對上帝作出一種類

比的論證，或肯定、或否定、或超越。因此，知識有一種二元

秩序:理性所了解的、自然，範團、上面... ，有信仰所了解的

、超自然的，範圈。這已被描述成為一種、成雙故事，理論，

66 因而可以公平對待哲學(特別是宗教哲學)現象和宗教(特別

是世界諸宗教)現象。這種理論排除了、自然，與、超自然，、

理性和信仰之間的矛盾。而且，這裡也沒有神學適應需要的問

題。人的需要必定不是統領一切的觀點，而肯定是方法論的出

發點。關於人類起始的知識秩序是不等問於關於上帝起始的存

在秩序的。

但是，對於這個觀念也可以提出許多問題。我們可以把神
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學的專門詰難擱置一旁，諸如不考慮上帝的恩寵行動，把上帝

的觀念分裂為、超自然的，和、自然的，上帝;這樣得知的不

是真正的基督教的上帝，而是一個偶像，即人對世界想像圖景

的映現。今天，針對上帝的種種證實提出了一般性的疑難。

a.可以用誼據來證實上帝嗎?我們可以像處理專門化的、技

術的或科學的問題那樣處理現實生活的問題嗎?我們可以用純

理性的思考順序處理現實生活問題，把已知的見解邏輯地連接

起來去推測未知事物嗎?能夠通過邏輯推理的過程來證實上帝

的存在嗎?這樣，在最後，我們對於上帝的存在就不僅有一種

可能的、而且是有邏輯強制力的理解?這樣的證實，對於哲學

專家和神學專家不是最多只能變成巧妙的思維結構，而對於普

通人不依然是抽象、無法索解、無法控制、無說服力和沒有約

束力的嗎?

b.能夠證實的上帝還可能是上帝嗎?通過這種推理過程，上

帝不是被貶低成為一種可以通過人的一點機靈勁兒推測、發現

的東西了嗎?上帝不是要變成一個客體和主體對立的事物，可

以通過推理的邏輯鍊條自外部從來世誘引出來(姑且這樣說)

的東西嗎?這樣地客體化的上帝還是上帝嗎?

C.人的理性有如此大的威力嗎?自從康德提出純粹理性批判

以來，我們的理論理性範圍有限這一點不是被廣泛接受了嗎?

這種理性不是依然局限於人類經驗的範園、任何超出可能的種

驗範圍的嘗試不是都非法嗎?康德使用理論理性通過對本體論、

宇宙論和目的論(物理神學的)對上帝的證實的方法論所作批

評，不是把上帝存在的證實從我們手裡奪走了嗎?在形而上學

領域之內(康德對此沒有十分否定)理性所作的超過了調節和

安排功能嗎?它不是不能夠得出關於現實本身的結論嗎?事實

上，關於證實上帝方法的真正問題就在這裡:這些證實方法己

被柏拉圖和亞理斯多德規定，奧古斯丁在基督教神學中給予了

67 一定的地位，阿奎那加以綜合系統化，笛卡兒、斯賓諾莎、萊
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布尼波和法爾夫(重議坎特伯雷的安瑟倫的新、本體論，方法)

加以重新思考，最後，作為整體受到康德的激烈批判，又得費

希特和黑格爾的思辨的闡釋。

這些疑難不可完全不理，且必須承認:

正如對虛無主義的討論所表明的那樣， 34構成信仰基

礎的清楚理性下層建築是不存在的。疑問不僅可能在、超

自然的，上層建築發生。疑問已經開始於人類生存的和作

為整體的現實的不確定性。

如果上帝存在，上帝的現實是不直接參預世界的存在

的。這樣參預的土帝就不是土帝。他不是我們經驗範圍內

的客體之一，發現這些客體是沒有問題的。不存在對上帝

的直接經驗。也沒有直接的直覺( N. 馬萊勃朗什、 1 吉奧

貝提、 i 羅斯米尼等人的、本體論，認為有)。

不求助於經驗方面的感受( =先驗地)、僅從上帝(作

為必不可少或絕對的完美存在)的概念出發，是不可能推

別出他的必然存在的:對於上帝的朋、本體論的，證實(攻

特勃雷的安瑟倫、笛卡兒、萊布尼英)有意避免對自我和

世界的經驗，是預設或假定觀念的秩序和真實的秩序完全

等同。

在從經驗方面(二歸納地)證實土帝這一點上，總要

產生這些證實方法是否會影響從、可見，到、不可見，、

到超越經驗過渡的問題。可疑的是，宇宙學的(上帝是有

效的動因)或目的論的(上帝是最終的動因)對上帝的證

實的各種變體是否能夠達到終極的動因或目的，不會與我、

社會或者世界等同(或者，它們是否排除無限的回歸)

如果一個人的存在組成部分被忽視、結果他不僅沒有

響應信仰反而失去了它，那麼，對上帝的信仰就不能被證

實。從以往的經驗看，對於上帝的存在來說是不存在可能
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具有普遍說服力的純理性的證明方法的。對於第一次梵蒂

岡公會議所教導的有關土帝知識的抽象、可能性，無論有

什麼考慮，關於上帝的種種證實事實上也不會對每個人都

有強制力。不存被普遍接受的一項證實。

那麼，這個困境就沒有出路了嗎?在、辯證神學，意義上

的對上帝的純粹獨斷主張和、自然神學，意義上純粹理性證明

之問，就沒有一條中問道路嗎?

的 超過純理性

即使是關於上帝的證實的、摧毀者，康德也從來沒有認為

上帝不存在。我們不是應該至少在必須尋找一條中間道路的意

義上同意康德的見解嗎?在教義的肯定和理論推理證明之間必

定有一條路可走，雖然按照理論推理一一撩康德認為一一上帝

的存在雖不能證明，卻也不能否定。

那麼，康德是怎樣確立上帝的存在呢?在這方面，康德原

則上正確地求助不是、純粹的，、而正是表現在人的行為中的

、實踐的，理性。這不是一個純粹知識的、而是人類行為的問

題。康德是從作為有精神的、負責的存在的人的自我理解來論

證的。因此，他的論證不同於對上帝的純理性的證實，因為他

正確地拒絕在證實過程中把人的現實存在降低到一個中性的因

素。因此，他談到了一種、規定"上帝是由道德(受到無條

件的支配)和對幸福(必須適應於道德)的追求、規定物的，

是作為它們僅僅對實踐理性是明顯的可能性的條件、規定，的。

與此相關的是，康德談到了、一種信仰" ，、純粹理性信仰，。

35 甚至在實踐理性批評中，康德當然也不是、向外，觀望，或

者、向上，凝望某種彼岸(超絕事物) ，而是觀望他的身後，

向後和向內(、先驗" ) :看到了道德和幸福可能性的條件。

除了自由和永恆，上帝也是三個偉大的理念之一;理性的證實
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雖然不可企及這些理念，但它們依然是道德行為的本質的先決

條件。

康德的先驗論證自然在兩個方面和可以得到辯解的批評相

背。在他的論證的第一個理由方面:從一種無條件的、應該'、

從一種無上命令出發是合法的嗎?在一個人面臨什麼行為是正

確的這一問題時，無條件的道德法則適用嗎?我們內心的確必

須承認規定上帝存在(=聯結道德於幸福的至高的善)的無條

件的義務事實嗎?我們內心對於某一確定無疑道德法則的承認

(表現為無上命令:、你應該'" )本身是道德衝動、道德問題、

甚至關於道德生活的決定的前提嗎?而這一切，正如尼采所證

明，也可能是消極的。因此，康德在這裡是不是在輪環論證呢?

"，{tJ\應該'義務本身的無條件惶不是已經規定好，因而關於上

帝存在的規定不是建立在另外一條規定上了嗎?

的 關於他的論證的第二個理由:追求幸福自然適用於一切人。

但是，我們有什麼理由設定義務和愛好必須和諧?為什麼服從

道德法則的人必定得到幸福?

、規定，本身的概念指出了沒有先決條件而求助於上帝在

理論上是不可能的這一事實，而我們如果想要在道德上過有意

義的生活則必須以上帝本身作為前提。在現代世俗化

放一一→晶程中，上帝被理解為道德自治可能性條件這一點是康

德的偉大思想。他正確地拒絕讓純粹理性的矛盾和二律相悸進

入人類現實存在的範圈，或者讓人捲進荒謬的無底深淵之中。

但是，難道不應該嘗試一下更遠地向後追溯和在更廣的前線上

開始作起嗎?

在這裡，我們無論如何不能承認我們身上存在著一種道德

義務、一種冷酷的道德法則、一種僵冷的無上命令。恰恰相反，

我們要從具體感受的世界和人的整個現實出發(迄今一直如

此) ，然後才能詢問這個從整體上看完全不能確定的現實的可

能性的條件。康德消除了作為強制性論據的對上帝的證實。但
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是他沒有消除這些證實的宗教內容。我們不準備嘗試通過理論

推理從世界和人的這個現實的組驗中推導出上帝來，也不在某

種三段論推理過程中展示上帝的現實。但是，人人可及的現實

的經驗將要歸納地澄清，以便 所謂依據、實踐理性，一一

把人置於一種負有合理責任的決定之前，這種決定的要求多於

純粹理性，事實上涉及整體的人。

因此，這不是理性的純粹理論的、而是完全實踐的功能:

這是一種沉思的內省，它伴隨、打開、澄清對現實的具體感受。

考慮到世界的人的這種現實，難道還不能敘述能夠極受批評的

對上帝的信仰嗎?我們還不能夠從對現實的具體經驗來談論上

帝、證明我們這樣的談論正確可信嗎?總之，我們還不能意識

到，能夠信仰上帝、但是不能同樣地為他們的信仰作出辯護的

人是不少的嗎?

2.上帝的現實

我們在以上的思考中是一直讓上帝是否存在這個問題開放

的。這個問題可以分兩個階段回答，這樣我們就可以從現在的

各種問題和觀念方面來研究基督徒對上帝的特有的理解。 36我

70 們不能使懷有這個問題的讀者完全解除頗費精力的概念性思考，

那是因為我們必須以最簡潔而系統的形式敘述答案。但是，任

何人一一只要上帝的存在對他來說是信仰的確實對象一一如果

願意的話，都可以從容跳過這一段或多或少有哲學特點的思想

評述。

今天，我們比以往更不能設想人們理解他們所說的上帝的

涵義，無論是無神論者還是基督徒。首先，我們沒有其他選擇，

只能從一種先見出發;這是一種關於上帝的初步概念，只能在

分析本身中澄清到一定的程度:因為上帝存在這一事實、和他

作什麼這兩個方面的問題是密切相關的。關於上帝的初步概念，

是人民對上帝的普通理解和種種表達: (無論如何)一種有意
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義的生活的神秘而不可動搖的基礎;人、人類友愛、作為整體

現實的中心和內涵;一切事物所依賴的最終的、最後的權威;

我們所不能控制的我們責任的對應淵源。

假設

據康德認為，總括人類理性"的全部興趣的最終的問題，

也是首要的、普通的問題。、我能知道什麼?'"總結了關於真

理的問題。、我應該作什麼?'"總結了關於規範的問題。、我

可以有什麼樣的希望?'"總結了關於意義的問題。、功能的，

和、本質的，問題、技術一理性的和整體人格的問題，雖然都

可以區分開來，但是在具體的生活中又連接為一。、計算，思

想 海德格認為 涉及一切可以實行、計算、精確的事物，

但是在日常生活中不能和涉及意義與真理的、沉思，思想分割

開來。但是，關於意義與真理、規範與價值的重要問題，尤其

是在福利社會的催眠艘的影響之下，可能被掩蓋和壓制下去，

非等到由於思考或者大事或小事中、命運，作用的結果而重新

出現。

為了回答關於上帝存在的問題，必須假設人在原則上是把

自己的生存和現實當作一個整體來接受的:正因為如此，他事

先不把這種毫無疑義地、深刻地是不確定的現實，尤其是他自

己的深刻地不確定的生存看得像虛無主義強調得那樣毫無意義、

毫無價值、徒勞無益;他把這種雖不確定的現實看得在原則上

是有意義的、可貴的、真實的。因而，他對現實採取(他這樣

作有他的自由)的不是基本的不信任態度和缺乏基本的信心，

而是一種基本的信任態度，一種基本的信心。 38

71 即使是對於對世界與人的現實採取基本信賴態度的人，現

實的完全的不確定性當然也依然在其真正存在的、智慧的和倫

理的方面反覆出現。對於不確定的現實的信賴不能消除現實的

根本的不確定性。就在這裡產生了關於上帝的問題:現實雖然
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能夠提供基本信賴態度的根據，但是它本身卻顯得神秘地未得

證實;雖未得證實卻在發揮證實作用，雖然演化卻無目標。現

實雖是事實，卻依然是撲朔迷離、沒有明顯的基礎、依據或目

的。因此，關於現實與非現實、存在與非存在、基本信賴態度

和虛無主義的問題在任何時候都可能重新出現。

這基本上可以歸結為如下的問題:在哪裡可以找到對於完

全不確定的現實的解釋?是什麼使這種現實成為可能?這種不

確定的現實的可能性的條件又是什麼?因而，問題不是:這種

完全的不確定性的可能性條件是什麼?這種提出問題的方法忽

視了雖然不確定但依然存在的現實。 39

如果人不想放棄理解自己和現實的任何嘗試，那麼，這些

終極的問題必須得到回答，因為它們同樣是基本的，而且不可

避免地要求回答。與此同時，信徒和非信徒處在競爭狀態之中，

看誰能更為令人信服地解釋人類的基本經驗。

A.從生活的不安全感、知識的不確定性和人的多重畏懼和

迷失方向的十分具體的經驗(這種種驗無需在此詳論)中，總

要產生一個無法迴避的問題:這種懸在存在與非存在之問、意

義與無意義之問、雖然起支撐作用卻無後盾、雖然演化卻無目

標的十分不確定的現實的來源是什麼?

甚至認為上帝不存在的人至少也可以同意這樣一個假設(這

個假設當然不能如此決定上帝的存在或不存在) :如果上帝存

在，那就可以對永恆的不確定現實之謎提供一個基本的解決辦

法，對淵源問題提出基本的答案(答案會自然出現，而且需要

解釋)。這種假設可簡述如下:

如果土帝存在，那麼起證實作用的現實本身最終就不

會得不到證實。上帝是全部現實首要依據。

如果土帝存在，那麼起依憑作用的現實本身最終就不

會得不到依憑。土帝是全部現實的首要依憑。
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如果上帝存在，那麼演變中的世界最終就不會沒有目

的。上帝就是全部現實的首要目標。

如果土帝存在，那麼就不會存有懸在存在與非存在之

間的現實最終可能是空虛的這種懷疑。上帝就是全部現實

的存在本身。

72 可以積極地和消極地更準確地表達這個假設:

a.積極地:如果上帝存在，就可以理解為什麼在全部混亂中

可以有信心地設想出一種隱潛的統一，在全部無意義中隱潛著

意義，在全部無價值中隱潛著價值:上帝是一切存在物的首要

淵源、首要意義、首要價值。

為什麼在全部空虛中可以有信心地設想出一種隱潛的現實

的存在:上帝是一切存在物的存在。

b.消極地:如果上帝存在，那麼，另一方面，就可以理解:

為什麼起證實作用的現實看來得不到來自它本身的證實，

起支撐作用的現實得不到本身的支撐，演化的現實沒有為本身

提供目標:

為什麼它的統一受到分裂的威脅，意義受到無意義的威脅，

價值受到無價值的威脅;

為什麼懸在存在與非存在之間的現實被懷疑最終是不真實

和空虛的。

基本的回答永遠是一個:因為不確定的現實本身不是上帝;

因為自我、社會、世界不能夠和它們的首要依據、首要依憑、

首要目的，和它們的首要淵源、首要意義和首要價值，和存在

本身同一 o

B.考慮到人類存在的特殊不確定性，可以這樣提出一種假

設的回答:如果上帝存在，那麼，人類生存的永恆的不確定d住

在原則上可以得到解決。可以更準確地敘述如下:如果上帝存

在
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那麼，針對命運與死亡的全部威脅，我可以正確地肯

定我的人類經驗的統一性和特徵:因為土帝也會是我的生

活的第一依據;

那麼，針對空虛和無意義的威脅，我可以正確地肯定

我生存的真理和意義:因為上帝也會是我的生活的終極意

義;

那麼，針對罪與遭受拒絕的全部威脅，我可以正確地

肯定我生存的善與價值:因為土帝也會成為我生活的全面

的希望;

那麼，針對虛無的全部威脅，我能夠有信心地正確地

肯定我的人類生存的存在:因為上帝說特別是人類生活的

存在本身。

這個假設性的回答也可以被消極地檢驗。如果上帝存在，

那就可以聯繫我的生存理解，為什麼人類生存的統一和特徵、

73 真實和意義、善與價值依然受到命運與死亡、空虛與無意義、

罪與詛咒的威脅，為什麼我的生存的存在依然受到虛無的威脅。

基本的回答永遠是一個:因為人不是上帝，因為我的人類自身

不能和它的首要依據、首要意義、首要目標，和存在本身同一。

總之，如果上帝存在，那麼，這不確定的現實的可能性的

條件就存在，它的、來源" (最廣義的)就可指出。但願如此!

但是，從關於上帝的假設中，我們不能推斷出上帝的現實。

現實

如果我們不想匆匆得出過早的結論，我們就必須一步一步

地走。應該怎樣評判各種選擇辦法、怎樣找到解決辦法呢?

a.有一件事從一開始就必須允許無神論去做:可以否認上帝。

從理性上說，無神論是不能消除的。無神論雖然未得證明， 40 
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但它也是不可辯駁的。為什麼呢?

每種現實的強烈的不確史性的經驗向無神論提供了充分的

理由，使之認為現實是絕對沒有首要依據、首要依憑或首要目

標的。必須放棄談論首要淵源、首要意義、首要價值。我們不

可能知道這些事物(不可知論)。實際上，現實大概是終極的

混亂、荒謬、幻象、現象，而不是存在;是無(無神論傾向於

虛無主義)

因此，事實上，對無神論的不存在是提不出確鑿的論證的。

如果有人說沒有上帝，這種斷言是不能斷然批駁的。歸根結底，

針對這一論斷不能提出關於上帝的有力證據和證明。這一不可

證實的斷言最終地要依靠一種和對作為整體的現實提出的根本

解決辦法相聯繫的解決辦法。對於否認上帝的言論不能從純理

性上進行批駁。

b.另一方面，無神論也不能夠確實地排除另一種選擇:既然

能夠否認上帝，也就能夠肯定上帝。為什麼呢?

具有全部不確定性的現實提供了充分的理由，不僅可以使

人大牆而有信心地贊同這種現實及其特徵、意義和價值，而且

也贊同一種因素，因為沒有這一因素，現實雖然有證實作用但

最終似乎未得證實，支撐一切而本身得不到支撐，雖然演化卻

無目標:這一因素就是有信心地贊同不確定的現實的首要依據、

首要依憑和首要目標。

因此，對於無神論的必要性沒有終結性的論據。如果有人

74 說有上帝，這一斷言也不能夠確鑿地反駁。針對現實本身提供

的這種信念，無神論最終也是無用的。對於上帝的無可爭辯的

肯定最終地也是依靠在這裡和對於作為整體的現實的基本解決

辦法相聯繫的解決辦法的。因此，這種肯定從理性上說也無可

辯駁。當然，對上帝的肯定也不能夠用純理性的論證來證實。

這不是進退維谷嗎?

C.兩種選擇都已明確。解決上帝存在問題的本質困難就在這
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裡一一超越了、自然的，、、辯證的，或、有道德規定的，神

學:

如果有土帝，他就是對現實的根本性不確定性的答案。

但是，有上帝這一點既不能強制地從純粹理性的證實

和演示、也不能絕對地從實踐理性的道德規定方面來接受，

更不用說只從聖經的見證來接受了 。

有上帝這一點最終只能依靠建立在現實本身的信念來

接受。

對於現實的最終依據、依憑和意義的忠實信賴本身在一般

用語中被正確地標示為、信仰，上帝(叮言上帝、、、信賴上

帝" )。這是一種非常廣義上的信仰，因為它不一定是基督教

的說明所喚起的，非基督徒也可能悟出。承認這一信仰的人一

無論是基督徒與否一一都被正當地稱作、上帝信徒，。另一

方面，不相信上帝的無神論在一般用語中被正確地描述為、不

信上帝，。

因此，面對如此的現實和面對現實的首要依據、首要依憑

和首要意義，人不能避免作出雖然自由但非隨意的決定。既然

現實及其首要依據、首要依憑和首要意義不是以終結的見證強

加於我們，那就存有人類自由的餘地。期待於人的是作出決定，

不受智慧的限制。無神論和傳仰上帝都是大膽的行為，也是冒

險。對於證實上帝的批評都旨在說明，信仰上帝有作出決定的

性質，另一方面，關於上帝的決定又具有信仰的性質。

因此，關於上帝的問題涉及到一種決斷，這個決斷必須在

比贊同或者反對現實(從虛無主義方面看是必要的)的決斷更

為深刻的層次上處理。一個人一旦意識到這一終極的深度，一

旦出現這一問題，這種決斷就變得不可避免。在關於上帝的問

題上也是如此，不選擇事實上就是一種選擇:人己選定不去選
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擇。在涉及上帝問題上的信仰投票上不投票就等於拒絕信仰。

可是，遺憾的是，真理的、深度" (或、高度" )和人接

受真理的確實程度是成反比的。真理(、濫調，、、老生常

75 談" )越平庸，確定性就越大。真理(例如，和算術比較，美

學的、道德的和宗教的真理)越重大，確定性就越小。真理對

我越、深刻" ，我首先就越必須向它開放，在內心有智慧地、

自願地、有感情地作好準備，調整自己，以求達到真正的、確

認'" ，而、確認，是有別於加以肯定的、保證'的。一種深刻

的真理，對我來說從表面君是不確定的，受到許多疑問的干擾，

要求我拿出寬宏的忠誠態度，但是，它可能具有比某種一一或

者甚至某種、絕對確定的，一一平庸真理41更高得多的認識價

值。

但是，從可能肯定或者否定上帝一事中並不能認為這種選

擇不重要。否定上帝意味著對現實的未得終極誼賣的基本信賴

態度(如果不是一種絕對根本的不信賴態度)。但是，接受上

帝意味著對現實的己得終極誼實的基本信賴態度。一個肯定上

帝的人知道他為什麼相信現實。正如下文所要說明的，這裡談

不到什麼進退維谷。

d.如果無神論不是簡單地受到虛無主義的基本的不信賴態度

的助長，也必定受到基本的信賴態度的助長，但是這種信賴態

度未得終極的誼實。通過否認上帝，人就決心反對終極的依據、

依憑、現實的終極目的。在不可知論無神論中，對現實的贊同

證明是沒有得到終極證實的，不連貫的:這是一種隨波逐流、

無處拋錯、因而是矛盾百出的基本信賴態度。在不太膚淺、更

為連貫的虛無主義無神論中，根本性的不信賴態度所贊同的是

十分不能成立的現實。無論如何，無神論不能說明不確定現實

的可能性的條件。因此，它缺乏根本的合理性，雖然這一點常

常被一種對人類理性的理性的、但基本上是非理性的信賴態度

所掩蓋。
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無神論為它否認的態度所付的代價是明顯的。它所面臨的

危險是最終缺乏依據、依憑、目的，和可能的徒勞、無價值、

作為整體的現實的空虛。如果無神論者意識到的話，他親身面

臨的危險是最終的棄絕、威迫和衰敗，造成懷疑、恐懼、甚至

絕望。當然，這一切是指十分嚴肅的無神論，而不是一種心智

的姿態、勢利小人的反覆無常或者毫無思想的淺薄行徑。

無神論者無法回答那些簡單的禁止方法壓制不下去的終極

卻又直接、不斷湧現的人生問題:這些問題不僅發生在情況不

明的情況中，而且出現在人的個人生活和社會生活中。康德將

其規定如下:

我們能知道什麼?為什麼事物存在?為什麼無不存在?

人從哪裡來，到哪裡去?為什麼世界如此?全部現實的終

極依據和意義是什麼?

76 我們應該作什麼?為什麼作?我們為什麼、我們最終

對誰負責?什麼應該蔑視，什麼值得愛?忠誠和友誼要點

是什麼，痛苦和罪過要點又是什麼?對人來說什麼真正重

要?

我們可以希望什麼?我們為什麼在這祖?這一切是為

什麼?留給我們的是什麼，是最終使一切毫無意義的死亡

嗎?給予我們生活勇氣和死亡勇氣的是什麼?

這些問題可謂包羅萬象，也可謂毫無內容。這不僅是行將

就木之人的問題，也是活著的人們的問題。不是弱者和無知的

人的問題，而恰恰是有知者和忠誠者的問題。不是無為的托辭，

而是行動的激勵。世上是不是存在著在這一切之中支撐著我們、

不讓我們陷入絕望的東西呢?在一切變化中是否有某種穩定的

事物、在一切受條件限制的情況中是否有某種不受條件限制的、

在處處可感的相對化中是否有某種絕對的事物呢?對此，無神
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論沒有給予最終的答覆。

e.對上帝的信仰受到某種得到最終證實的基本信賴態度的支

持:如果人贊同上帝，他就選擇了現實的終極依據、依憑和意

義。在對上帝的信仰之中，對現實的贊同會得到終極的證實，

變得前後一致:基本的信賴態度在最終的深度中、在理性的理

性中得到了歸宿。信仰上帝就是基本的信賴態度，因此也是指

不確定的現實的可能性的條件。在這一意義上，這一信仰展示

出某種根本的理性，但這不是理性主義。

信仰上帝所得樟益也同樣是顯然的。因為我出自信仰而選

擇首要的依據而不是無根底、選擇首要依憑而不是無依無靠、

選擇首要目標而不是毫無目的，我現在就有理由不顧一切分裂

而承認世界與人的現實的統一、不顧全部毫無意義景況而承認

某種意義、不顧全部無價值而承認某種價值。而且，儘管我自

己的生存不確定、不安全、受到棄絕和摧毀、受到危難和沉淪，

但是，從終極的首要淵源、首要意義和首要價值方面，我得到

了終極的確定性、信心和穩定。這不是我和同伴隔離開來的抽

象的安全，而永遠是具體地涉及到、你，的:如果一個人不為

任何其他一個人所接受，他又如何認識被上帝接受的涵義?我

是不能簡單地得到或為我自己創造出終極的確定性、信心和穩

定性的。是終極的現實本身以各種方式另召我接受它，可以說，

、主動性，就在於這一現實。終極的現實本身讓我看到，對現

在的耐心、對過去的謝意、對未來的希望，儘管有懷疑、恐懼

和絕望，是會得到最終的證實的。

因而，人的這些終極而又直接的宗教社會問題，不應該用

簡單禁止的辦法壓制下去，我們可以在康德的總論性問題指引

77 下加以綜合:這些問題原則上至少可以得到人在今日世界生活

賴以生活的回答:這回答來自上帝的現實。

f.那麼，對上帝的信仰在多大程度上可以從理性上誼實呢?

人面對在無神論和信仰上帝之間作出抉擇的問題，是不能漠然
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視之的。他作抉擇時，頭腦裡已經有問題。從根本上說，他想

要理解世界和自己，對現實的不確定佳作出反應，看到不確定

現實的可能性的條件;他想要認識現實的終極根據、終極依憑

和終極目標。

但是，人也依然享有自由。他可以說、不，。他可以採取

懷疑主義態度，可以忽視、甚至壓制住對於終極根據、依憑和

目標的初始信賴。他可以也許是完全誠摯而真實地宣布他沒有

認識的能力(不可知論無神論) ，或者甚至斷言說現實(總是

不確定的)是完全空虛的，沒有根據或目標，沒有意義或價值

(虛無主義無神論)。如果一個人不準備從信仰上承認上帝和

這一承認的實際後果，他就永遠也不會獲得關於上帝的合理的

有意識的知識。即使有人贊同上帝，他也依然面臨否認上帝的

誘惑。

但是，如果人不隔離自己，而完全敞開面對向他展示出來

的現實;如果他不想背離現實的終極根據、依憑和目標，而是

大膽地專注於它、獻身於它，那他就會明白，通過這樣作這一

事實本身，他就在作正確的事，事實上是最明理的事。因為在

認識他的所見(在完成他的理性順從行為)時，他就能感受到

不能事先強制證明或展示的事物。現實是以它的最終的深刻性

展示出來的。只要他明達開放，現實的終極根據、依憑、目標，

它的首要淵源、首要意義和首要價值就會向他展現。與此同時，

儘管有各種不確定性，他卻能夠體驗到他自己的根據的合理性;

從這一角度看，對理性的最終信賴看來不是不合理性的，而是

在理性上得到了證實。

這裡沒有什麼外在的理性，這種理性不能形成有保證的確

定性。上帝的存在不是先從理性上強制地被證實或展現再被相

信，好像是信仰上帝的理性因此得到了保障。並不存在關於上

帝的第一理性知識，然後才有信仰上的承認。上帝的潛在的現

實是不可強行付諸於理性的。
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這裡的涵義是能夠形成基本確定性的固有理性。雖然有各

種造成懷疑的引誘，但是，在實踐地認識對上帝現實的大膽信

賴中，人經歷了他信賴態度的合理性:這一信賴態度的基礎是

現實的可感知的終極本體、意義和價值，是現實的現在變得明

78 顯的首要根據、首要意義和首要價值。因此，這是得到合理確

證的信仰上帝的勇敢行為;通過這一行為，雖有懷疑，人能達

到並且一一雖有懷疑一一必定保持一種最終的確定性:即使是

在不明情況下，如果人不同意，則恐懼、絕望、不可知論或虛

無主義、無神論都不能使人脫離這一確定性。

g.基本信賴態度和對上帝的信仰之間的聯繫現在已經明顯。

從實際出發點看，基本信賴態度與如此的現實和人的親身感受

有關，而對上帝的信仰則與現實的首要根據、首要依憑和首要

意義有關;但是，從形式出發點看，基本信賴態度和對上帝的

信仰(刊言賴上帝 IY )有一個類似的結構，其基礎是兩者之間

的事實聯繫(儘管有區別)。和基本信賴態度一樣，信仰上帝

不僅是人類理性，而且也是全部具體的、活著的人的

問題，涉及到了心智和軀體、理性和本能、他們的十分確

定的歷史處境、對傳統、當局、思想習慣的依賴，他的個

人興趣和對社會的干預。人不能置身問題之外來談這個、問

題，

因而是超理性的:既然沒有有邏輯約束力的證明說現

實是真實的，也就不存在這樣一種對土帝的證實。對上帝

的證實不比對愛的證實更具邏輯約束力。對上帝的關係是

信賴的關係;

也並不是非理性的:有一種對於從人類經驗之中產生

的、要求人作出自由抉擇的上帝現實的思考方法。對土帝

的信仰可以面對理性批判而加以維護。這一信仰根植於對

現實不確定性的感受，這一感受提出了關於現實的可能性
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的條件的問題;

因此不是一種脫離現實的育目抉擇，而是一種得到證

實的、與現實有聯繫的、因而在具體感受中得理性辯護的

抉擇。這一抉擇和生存需要與社會條件的關切之處從世界

和人的現實來看會變得明顯起來:

會在和我們的同伴具體闢係中實現。沒有被他人接受

的感受，看來要感受到被上帝接受是困難的。

不能一勞永逸地取得，到處適用，而應該經常地更新

實現。理論的論證不能使對上帝的信仰不受攻擊和抵禦無

神論造成的危機。對上帝的信仰是持續地受到威脅的，因

而在懷疑的壓力下，必須時常以一種新的抉擇來實現、堅

持、感受、重獲。甚至在對待土帝闢係上，人也是處於信

賴與不信賴、信仰與不信仰之間的無法消除的街突之中。

79 h. 回顧一下我們的思考，可以向無神論者提供什麼、幫助

呢... ?不是對上帝的嚴格的理性證實，不是無條件地呼呼叫加

應該... ，不是在思想上有強制傾向的一種護教論，不是從上面

發出的教義神學。而是

首先 至少在求助聖經訊息沒有直接效果的地方一一斗衣

據在這些最終的首要的問題方面的共同感受，對世界和人的現

實的共同思索:也就是說，不單純是讓人們離開他們現在的定

足點，而是讓他們保留感受，先去考察和打開他們的世界，發

現日常問題中的偉大的生活問題，不是在受教導中，而是在交

流之中。

同時一一一也許更為重要的是一一一在表明信賴態度的實踐中

表現出的信賴態度，作為參加同樣一種大脂行為的活生生的勇

敢行為:跳入水中，而水在實踐中、證明，了具有養育人的力

量，同時也讓別的人同樣一跳，亦即，證實由實踐所肯定的對

上帝的信仰。
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最後一----lI佳一可以助人的是 我們自己的大膽的信賴活

動。我們只能在游泳中學會游泳。正像其他經驗一樣，這種基

本經驗只有在它的實現中才能顯現。

上帝觀念的歧義性

如果我們想要命名我們在這裡描述的首要根據、首要依憑

和首要目標、首要源泉、首要意義和首要價值，我們就不能沒

有、上帝，一語。正如罵了﹒布伯在他對、上帝之謎，的激動

人心的思考中所解釋的，上帝事實上是、全部人類詞語中涵義

最深遠的。'的其他任何一個詞也沒有受到如此的濫用、褻潰

和愚弄。人們把這個詞分裂為宗教的派別，為了它而殺人、而

死亡:沒有一個詞在規定最高現實方面可以與之比擬，然而，

該詞又被常常用來掩蓋最惡劣的不虔誠行為。但是，正因為它

對於人意義重大一一甚至對於檳棄上帝、而並非損棄某種無名

之物的無神論者亦然一一所以不能放棄它。我們可以尊重避免

使用它的某一個人，因為這詞擺脫不了涵義不明的聯想。但是，

它又不能被遺忘。不過，這個詞可以被接受和重新考慮(包括

它對人的全部影響) ，而且顯然可以用其他的詞來限定。因而，

今天，取代對上帝避而不談或者以老一套方式談論上帝作法的

重要事務是要以一種新的方式、極為單慎地談論上帝。如果一

種神學不是上帝的邏各斯，而只是對人和人鑽情誼的談論，那

麼這種神學就可以乾脆被描述成為人類學，像路德維希﹒費爾

巴哈那樣。

當然，即使是對於上述意義上的上帝的信仰，、上帝，一

語也依然是涵義未明的。即使是就信仰而論，上帝也不會在任

80 何地方立即、直接、客觀和清晰地顯現。上帝只能違背世界的

種種表象，在表層之下、非客觀地從深層出現，在膚淺可感的

現象中被信仰領悟，但是與此同時仍然是無限的。無論如何，

領悟的內容不是清晰可辨和完全毫無疑義的:這種領悟不僅容
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易忽視或受到疑問，而且也會得到不同的解釋。信仰即使是一

種對整體的經驗直覺，這種直覺也會受到極為不同的感知的解

釋。而人必須經常地努力通過感知思索來擴展、澄清和維持雖

然是全然蓬勃、但可能又是膚淺而且常常為片面的信仰感受。

只有在深刻的內省之中全部經驗才會得到概念性的表達，在邏

輯上才變得透明，在概念上可以向他人明確地傳授。思考是靠

經驗培育的。但是經驗需要批判說明和深思的肯定。

全部哲學，從前蘇格拉底派到黑格爾，甚至到以後的費爾

巴哈和馬克思、尼采和海德格的反神學，都是圍繞著上帝問題

轉的;正如w.威舍德爾詳細說明的，這一點構成了哲學史問題

的中樞。 43這就表明，給予、上帝，這一名稱的各種意義肯定

是非常不同的，但是又不全然是異類的或毫無聯繫的:早期希

臘思想家們的‘神，是直接顯現在世界上的，和受基督教影響

的哲學神學的造物主上帝不一樣。亞理斯多德所設想的神，作

為現實中一切追求的最終目標，不同於康德的保證道德法和幸

福的神。阿奎那或者黑格爾的上帝雖然可通過理性來理解，卻

有別於退進不可言狀王國的守護人丹尼斯或者庫薩的尼古拉的

神。受到尼采攻擊的普通道德上帝，不是海德格所理解的形而

上學的上帝:即維護現實的最高的存在物。但是，賦予‘上帝，

這一名稱的各種意義在所有的地方又永遠是相關的:潛在的命

題是:上帝作為現實的普遍的和最高的原理而確定現實 o '" 44 

關於上帝的普通概念是歧異的、模糊的。哲學史本身十分

需要澄清。但是哲學史本身又對其自己提出這種澄清作法的權

力提出疑問。看來，歸根結底不可確定這一點屬於哲學家們以

這種方式理解的這個上帝的本性。

可見，各種宗教都曾力求顯示出比哲學更多的意義。宗教

當然不是起源於對上帝的嚴格的理性證實，更不是來源於最為

周全的概念探索。當然，宗教也不是從人的非理性的、下意識

的心理層次出現。正如宗教心理學所表明的，宗教的基礎是認
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81 識、意志和感覺的經驗的統一，這一統一不能理解為我們自己

的成就，而理解為和任何一種形式的和上帝交流的反映，或者

對上帝的感受。大部分宗教都力求展示上帝，而這樣的上帝是

隱而不現、因此涵義不明。因此，現在我們自然要考慮對於理

解上帝和理解人的問題嘗試給予理論和實踐具體回答的諸具體

宗教。

在注意具體的宗教時，我們當然無須乎返回啟蒙主義以前

的時代，康德把那一時期描述成為、人從自責保護中出現" , 

45 我們也不能忘記應付對宗教的現代批評的後果。現在，如果

我們要誠實地談論上帝，我們就必須記住現代的觀點，這種觀

點使信徒和非信徒都能夠淨化和加深他們對上帝的理解:這種

觀點可以以海因夜﹒查倫特46所採納的形式總結如下:

a.今天對上帝的理解是以對世界的現代科學解釋為前提的:

天氣和戰鬥的勝利、個人、團體和民族的病疫和醫治、幸運和

不幸不再用上帝的直接平預，而是用自然的原因來加以解釋。

這樣把上帝從世界中排除的作法提供了一個機會:顯然，上帝

不是、也不可能是等同於自然和歷史過程的。我們是否承認，

這種脫離次要原因的作法是和上帝進行更具個人性質、更深入

的交流的可能前提條件呢?或者，在啟蒙運動剝奪了自然的諸

神之後，我們是否正在努力以新形式神化有眼事物呢?

b.今天對上帝的理解是以對權戚的現代理解為前提的:任何

真理都需經理性評判才能接受，依靠聖輝、或傳統、或教會的

權威，但是必須是在鎮密的批判之後。對上帝的信仰已經不再

是權威的強加，不再是傳統的或教派的事務，因而被視為世界

觀理所當然的一部分，這就提供了一個機會:適應於人的尊嚴

和上帝榮耀的是，人要接受一個新的挑戰，使教父們的信仰為

己有。人們是否使用人類自治所及的能力以求像成年人那樣地

活動，全心全意地信賴上帝，而不像沒有自己意志的奴隸那樣

違背理性當真接受上帝呢?或者，在啟蒙主義使權威非神話化
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之後，我們是否可能又投身於其他的強力呢?

c.今天對上帝的理解是以意識形態批判為前提的:揭露國家

或教會在社會上濫用宗教，合理地揭露個人或集團的既得利益，

這些人在不同程度上運用權力，卻又求助於上帝，把他當作基

本上是不公正的現存秩序的保護者和保障者而為自己的神聖權

82 利辯解。這種使上帝免於捲入社會政治權力關係的作法也提供

了一個機會:在上帝面前，正如在政治統治者面前那樣，人可

以走自己的路，昂首闊步，而不必低三下四地曲意奉承，像同

伴，而不是像臣民那樣。現代人是否理解伴隨啟蒙主義來臨的

眾神的光明呢?這就是:上帝不是人的自私的需求的投影，而

是他者。或許，人還依然在意識上把上帝包括在某種世界過程

之中?

d.今天對上帝的理解的前提是現代意識從注重來世轉向注重

現在:作為世俗化過程的結果，塵世各種體系(科學、經濟、

政治、國家、社會、法律、文化)的自主性不僅在理論上日益

為人所知，而且在實踐上也化為現實。但是，放棄來世許諾和

更密切注視現世的作法提供了一種機會:生活雖然可能失去了

某種深度，但是可能增加其強度。我們是否已經認識到上帝在

此生中是怎樣地更加接近了人，在人的世俗性中向他提出了挑

戰呢?我們是不是把世俗化簡單地轉變成了世俗主義、成了一

種世界觀，而看不到上帝是我們在此生中每時每刻都要無條件

地與之交往的一、即固有的超驗呢?

e.今天對上帝的理解是以現代對未來的注目為前提的:今天，

人並不十分嚮往向上或向後注重過去的歷史，而是盡其可能地

嚮往未來。有意地收入未來的維度，對未來的集積的設想與塑

造這種情況提供了一種機會:這樣，基督教學說的未來的維度

就可以重新發現，並得到嚴肅的對待。上帝受到巖肅的對待、

被視為人和世界的真正的前途了嗎?或者，我們想要完全忘記

過去、放棄我們對於歷史上具有決定意義時刻的記憶，因而在
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現在迷失方向嗎?

因此，現代事態的發展的危險必須加以考慮，但是，與此

同時，被提供的機會也必須堅決地加以利用。如果我們認真對

待人類啟蒙史，我們就必須尋求一種對上帝的未來的理解，這

或多或少地表述為:

土帝不是一種天真的、人類學的映象;從字面意義和

空間意義上說，作為、最高的存在，，上帝都安居在世界

之、土，。

上帝不是一種、光明的，、神的映象;從某種精神的

和形而上學的意義上說，作為一個客體化的、有位格的對

立體，世界之、外，的土帝生活在這個世界之外的王國

(刊主世界" )中。

而是對現實的一種統一的理解:上帝在這個世界當中，

這個世界在上帝之中:上帝不僅是現實的一部分一一和有

限事物並存的一種(最高的)有限，而且是有限中的無限，

83 相對中的絕對。土帝是現世和來世，是超越的內在，是事

物核心、人、和人類歷史中最真實的現實。

以此為背景，某些與我們以後對基督教對上帝的理解的探

討有關的事物變得明確7 。基督教對上帝的理解應該超過一種

原始的、神人同形同性論聖經學，或者甚至超過某種表面上高

超的、抽象的神學哲學，並且確認、哲學家們的上帝，和基督

教的上帝並沒有被置於一種輕易而表面的和諧關係之中(像新

老聖經學家和經院哲學家那樣) ，或者，另一方面，被分離(像

啟蒙主義哲學家或者聖經學神學家那樣)。基督教對上帝的理

解、取消和保存了'" (、揚棄'" ，即黑格爾對該詞規定的最佳

意義)在基督教上帝身上的哲學家們的上帝，方式是消極、積

極和優異的:批判地否定、積極地抬高、優異地超過。這樣一
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來，一般和在哲學上理解的上帝的完全模糊的概念，在基督教

對上帝的理解中就毫無差錯地、毫不含混地變得毫不模糊了。

為了達到這一目的，當然需要基督教神學家作出相當的努

力。

神學的任務

、有一件事我要告訴神學家們，這是他們所知道、而其他

人應該知道的事。他們掌握著比原子時代引以為據的科學真理

更為深入的唯一的真理。他們掌握著比現代理性更加根深的關

於人的本質的知識。我們計劃受挫而要尋求、將要尋求這一真

理的時刻不可避免地總要來臨。教會現時的資產階級身分並不

證明人們的確在探索基督教真理。只有感受到這一真理，它才

是令人信服的。 9 這是物理學家和哲學家卡爾﹒弗里德里希﹒

馮﹒威蔡克對神學家們說的話。 47

a.先讓我們回顧一下我們在神學方面迄今所走過的路。神學

方法的複雜問題不能在這裡討論，但是，至少對於對神學感興

趣的人來說，是可以劃出幾條分界線的。雖然我們作出了各種

辯證神學說明，但是我們不能被指責實踐傳統意義上的、辯證

神學'" ， 48所謂垂直地、自上而下。我們的方法從來就是堅持

每一次盡可能、自下而上，地開始，從人的基本問題、從人類

經驗出發。這一切都旨在今天對信仰作出理性的論證。因為

剖 面對虛無主義，我們不能求助於聖經以求解決作為整

體的現實和人類經驗的非確定性的基本問題;

面對無神論，我們不能求助於聖經以便確認上帝的現

實。

宗教、哲學、普遍的人類先見的現象都要求得到完滿的回

答。當然，這不是我們的全部回答。從人類經驗方面加以分析
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的一切，在以後都可以而且必須從基督訊息方面給予神學的批

判解釋。但是，在這裡我們不是一直在實踐、自然神學，嗎?

當然，只有神學家們，在這一情況中特別是新教神學家們，才

能提出這個問題。但是，雖然我們從人的自然問題和需要出發，

我們卻沒有實踐傳統的天主教意義上的，所謂從底層上實踐、自

然神學'" 0 49 因為

我們不把理性的自主權視為理所當然，並認為這種自

主權能夠強制地展現真理的依據，似乎這些依據與信仰本

身毫無關係。相反，我們已經表明，即使是信仰的首要問

題一一一非確定現實的現實和上帝的現實 都不能被純理

性認識，而只能在一種虔信的信賴或信賴的皮信(即該詞

語的廣義之中)加以認識。

因此，不存在人的持續、漸進以及理性的向上帝的、靠

攏，。這是一個不斷更新和信心十足的大膽行動問題。

我們不贊成人們的高壓手段，讓人佔有上帝。相反，

對人的要求是面對現實，對現實的挑戰和要求作出反應，

接受現實的本體、意義和價值，承認它最終的理性、依托

和目的。

因此，考慮到全部這些情況，我們並不是在討論信仰

的先決條件，把它作為以純理性的理性論據為基礎的教義

學理性底層結構。事實土，我們是在現代人所實際生活的

地方尋找現代人，以求建立關於上帝的知識和激動人的事

物之間的關係。

這樣，我們就可以公正地評判非基督徒所持的各種、世界

觀'" ，而不加以神學的解釋:既有虛無主義無神論的立場，也

有非虛無主義(不可知論)無神論的立場，最終還有非基督教

的上帝信徒，無論是在世俗環境中還是世界宗教環境中。
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在這裡提供的神學解釋中(可以預見到)上帝會保持其首

85 要性，而福音依然是基督徒的決定性的標準。從基督訊息方面

來看，應予明確的是

(i)因為上帝顯現自身，所以在世界的現實之中，上帝應被

感受為真實的。隱匿的上帝具有能動性;因為上帝讓人認識他，

所以認識上帝是可能的。無論在何時何地、無論怎樣與上帝會

見，這都是上帝的服贈。人對上帝現實的、展現" ，永遠是以

上帝在現實中為人而自我展現為基礎的。

(ii)期待於人的不是中性的反應，而是在上帝真理向人展現

時承認對這一真理的信賴。在這個意義上，人的任何虔信的信

賴態度無論在何地、無論怎樣出現，都是上帝在世界現實之中

活動所造成的效果。對於人來說，這永遠是一種皈依:脫離自

私行徑，轉向上帝。

(iii)福音將依然是決定性的標準。福音不僅為我們的人類問

題提供答案，而且還改變這種人性的、過分人性的發間。這是

對這些新形式問題的答案。在此意義上，還是對人類需要的一

種批評、淨化和深入。因此，基督教神學在任何情況下都比任

何一種適應於這些要求的神學意義深遠。

b.在注重現代觀點的同時，也還需要強謂指出，神學不可以

超越其他科學，並嘗試對現實作出整體的解釋。這恐怕就是、批

判理性主義，的代表們所懼怕的，因為他們對、哲學的神學遺

產，、、贖罪的理論，和作為整體的神學感到過敏。 5。這些擔

憂是沒有根據的，事實上，我們的神學:

絕不反對自然科學所主張的精確、鎮密和效率的理想，只

要自然科學不再自尋麻煩把它的方法從鐘錶和計算機上運用到

人的精神上去，因為人的精神既不是一個錶，也不是一個計算

機。

神學不反對科學的客觀性、中立性和不涉及價值觀，但是

科學的前提和它的社會義務和所造成的後果不能被忽視，它的
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承諾不能被排除。

神學不反對把各種問題數學化、數量化和公式化，但是每

一個人都不應缺乏幽默感，以至揚言這些方法可以對諸如愛情

和恩惠的現象作出徹底的解釋。

神學顯然不反對不僅作為投術和工業、而且也作為世界整

體圖像基礎的自然科學，但是，與此同時，適用於其他科學的

方法也應允許存在，例如社會科學、文化科學，也許甚至還有

哲學和神學。

總之，神學不反對作為整體的科學和特別是神學中的批判

86 理性，但是這種理性所指不應為某種、批判理性主義，、一種

對其自身不持以批判態度的理性:這種理性主義把合理事物變

為神秘，力求解決有關政治、美學、道德和宗教的全部問題，

卻僅僅使用適應於自然科學的方法;因為這個緣故，這種理性

主義雖然強調個別問題的解決辦法可能不正確、需要重審，但

作為整體卻代表了一種全面的教條式解釋法，這種方法聲稱具

有批判性;這種理性主義卻時時刻刻要用它來責備神學，雖然

這種方法本身不見得不會引起意識形態的疑問。

神學家們難道不應該意識到他們是得益於、批判思想傳統，

的嗎?古代、中世紀和現代的最勇敢的神學家們針對各種神話、

意識形態和愚民政策在對人類施以啟蒙方面的確發揮了不小的

作用。但是他們沒有製造理性秘密的習慣。甚至按照阿多諾

霍克海默的、啟蒙辯證法'" ，被認為十分精明的社會技術人員

事實上也不是真正的啟蒙者。他們把啟蒙主義之下的思想原則

變為社會組織的工具，並且據此建立起技術控制系統，該系統

卻否定了啟蒙主義通過自由、平等和幸福的方法所爭取的事物。

應設提及的是，啟蒙主義的偉大創始者一一哲學家有笛卡兒、

斯賓諾莎和萊布尼夜，還有伏爾泰、萊辛和康德;自然科學家

有歌白尼、克普勒、加里略和牛頓一一是從來不會不容分說地

想要否定超出自然科學一一【數學理性的維度的。從這點上看，
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這些偉大的理性思想家(絕不是一種專業性底層結構的成員，

雖然這種結構是存在的)被錯誤地稱為、理性主義者，、某種

、主義，的代表、對現實的整體視而不見。

可比判理性主義，忽視現實的複雜性。、真實可以以許多

方法對待，因而具有十分不同的性質。原子物理學家的現實有

別於柏拉圖主義哲學家的現實，普通生活的現實有別宗教經驗

的現實。就其內容而言，現實是分裂的;觀察角度的每一個變

化都會帶來區別。顯然，不存在一種穩固的現實，而存在現實

的許多不同的側面。但這卻又意味著我們不能、也不可以把某

一特殊側面化為絕對的現實:這會引起其他側面的叛亂。'" 52 

c.顯然，世俗世界和世俗科學的發展向神學提出了巨大的挑

戰:對批判神學的內省的挑戰。神學的任務是超過一代神學家

的能力的，今天的任務不比二世紀和三世紀希臘和拉T教父們

的任務輕易，不比十三世紀和亞理斯多德主義對抗的經院主義

任務輕易，不比十六世紀宗教改革家們的任務輕易。但是，今

87 天，這個任務也可以有效地完成(正如我們在這裡所作的努

力) ，但要以真實的現代世界為背景，借助於現代科學和經驗，

注視著個人、教會和社會的實踐。因此，神學家通過自然科學、

心理學、社會學、哲學和在今天尤其不可忘記的史學，而最重

要的是通過自身的經驗，對這個世界了解得越多，他就越能夠

更好地完成自己的神學任務。

嚴肅的神學不主張少數有特權人士才能認識真理，它僅僅

要求成為對它的對象的一種學術反映，所借助的方法適用於這

一對象，而方法的可用性要由結果來檢驗，正如在其他科學中

那樣。神學永遠不能滿足於在一個領域中受到恩惠的寬容，在

該領域中結論是顯然不精確和缺乏約束力的，似乎、宗教的真

理，末日、詩歌的真理，相似。神學科學中的比賽規則在原則上

和其他科學的規則沒有區別。不應該認為這裡可以允許存在非

理性、無法辯解的反應、主觀的決定:論證、信息、事實不應
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被排除;現存的精神狀況和社會狀況不能被無條件地視為權威;

對於某些教條、意識形態結構、甚至社會統治權的形式都不能

加以黨派性的辯護。對於嚴肅的神學來說，問題不在於獎賞簡

單的信仰或者鞏固某種教會的體系，而在於永遠、處處尋求整

體的、完全的真理。

另外一方面，嚴肅的神學不要求全面地、徹底地掌握真理、

壟斷真理。它所要求的不過是從一個特殊的觀點來對它的對象

作出學街的研討，而這一觀點也是合法的觀點。神學永遠不會

成為一種綜合的、自成體系的世界觀，這種世界觀被分析到了

最小的細節，同時又把社會學家、心理學家、經濟學家、法學

家、醫學專家和自然科學家的進一步探討變得多餘而不足取。

在神學科學中，我們不能夠求助於任何權威來躲避聽取批評論

證的義務、來逃避思想的競爭、來壓制不由自主的疑問、來排

除某些人或者某些情況下犯錯誤的可能性。沒有一種科學一一一

神學也不比任何其他科學略勝一籌一一能夠把人類生活和行為

的所有層面當作研究對象。但是，如果說對於其他領域中同樣

關注人的學者來說，問題主要涉及數據、事實、現象、操作、

程序、能量、規範的話，那麼，對於神學家來說，問題涉及的

是終極的解釋、目的、價值、理想、規範、決定、態度。常常

令人苦惱但可能又讓人超脫的關於最終為何、向何方、何去何

從的問題，正如我們所見，是不能夠分類為情感反應的，因而

不是我們的科學的合法對象。所以，神學的問題所要涉及的不

倒是人是什麼和作什麼問題的某一部分。神學問題涉及的是人的

全部身分和作為最基本的方面。神學就從這樣的一個方面出發

去考察人類生活和行為的全部層次;從這個基本的方面，一切

都可能得到表現;從這一個方面出發，神學家必讀面對一切問

題。

神學家不應該允許任何人拖他離開這個任務，甚至包括他

覺得必須忠誠以待的教會領導人。在遇到有爭議的問題時，一
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般作法是提請天主教神學家們去請教教會的、教導處" ，正如

提請外交家在某些場合下去請教、外交部，發表評論一樣。事

實上，這種教會、教導處，在近代是特別從羅馬接受了一種立

場的(無論在求助於聖神之後，可能有誤與否) ，以應付一切

可能的問題，但是多偏重於罪過和十分專門的教義。這個問題，

我在別處探討過。 53但是，如果這個、教導處，總是預知一切、

不多研究、什麼是不允許的" ，那麼，他就大都是十分寵統和

抽象地談論積極地、允許作什麼，。最近五百年來一一無需更

往前推溯 羅馬對下列迫切問題從未發表過嚴肅的理論闡釋:

基督教的涵義是什麼，基督訊息真實涵義是什麼，就像並不曾

對某些國家的黑手黨或第七誠的力量加以解釋一樣。顯然，他

們在羅馬對某些事的關懷比對另一些事少心畫一點，我們在某

人著作從一開始就大大引起當局注意之後，也許會報以憂鬱的

微笑，然而是能夠注意到的。

而神學家則只能夠完成他的任務，承擔起責任，毫不含糊

地進行鬥爭去尋找可在教會和社會面前加以辯護的答案。神學

家應該勇敢地、自由地完成這一任務，即使這意味著從他的司

令部得到的不是幫助，而是對他後背的射擊(很可能是致命的)

也在所不惜。在這條路上，他並不、孤獨" ，不像年畏的教長

們常常擔心的那樣。儘管幾隻、孤獨的狼，不能損害天主教神

學，但本作者也還不至於低下到與其為伍。他要站在、先鋒隊，

裡，而不充當旁觀者:他要和他的集體同心，受其偉大傳統制

約、和集體的引路人和教師團結起來。他正是這樣地越來越多

地參加、事業，一一基督教的偉大事業，卻不能聲稱自己永不

謬誤。

憑藉這一基本態度，我們現在必須再一次拓寬我們的視野:

在人道主義的挑戰之後，我們想首先研討世界各宗教的挑戰，

然後針對現代世界的整體面貌提出基督的訊息，以此說明今天

做基督徒的酒義。
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111 ﹒世界各宗教的挑戰

基督教並不僅僅是、宗教，。基督教神學家們遵循卡爾﹒

巴特的榜樣和、辯證神學" ，強勁反對把基督教信仰當作、宗

教，的概念，甚至像迪特里希﹒朋霍費爾那樣，要求對聖經概

念l進行、非宗教的，解釋。這一切包含著許多真理，我們對新

約訊息的詳釋可以明證。但是，對神學問題我們無論採取什麼

態度，從宗教的比較研究立場來看，基督教看來都是宗教之一:

在這個意義上(我們大概只能複述，因為考慮到宗教的多樣性，

這個概念難以清晰明確地規定) ，基督教是對一種絕對的意義

根據、對一種絕對的終極關懷、我無條件地參與的某種事物的

關係的特殊社會體現。

1.教會之外的拯救

今天，在世界歷史上，任何宗教都第一次不可能自鳴得意

地孤立存在並無視其他宗教。今天，基督教比以往更多地進入

了和其他宗教的接觸、討論和邂逅。除了現代歷史開始之際宗

教的地理界限的擴展之外，在當代，歷史範圈又獲得了巨大的

擴展。

諸宗教受到重評

今天，在基督教內部，世界諸偉大宗教被承認為事實，至

少暫時承認為永恆的事實。在以往，這一點並不是理所當然的。

在E洲具有穩固宗教的國家內的基督教傳教組織中，起決定作
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用的是羅馬的災難性的、貌似永不謬誤的、遲了幾百年才得到

不光彩的更正的錯誤的決定，同時也為同樣漫長的新教缺席所

90 造成:這些傳教團的失敗直到第二次世界大戰之後才被後殖民

時期從北非到朝鮮的傳教士們痛苦地理解。遺憾的是，考慮特

別是在亞洲基督徒的微小比例(在中國和日本大約僅為0.5% ' 

在印度稍多些，為2%) ，這種情況很可能還會延續下去。

一個國家的宗教越有意義則傳教活動的成功就越小一一→畫

是不是事實呢?從一開始起，一個國家的政治分量越大，基督

教傳教活動就越困難嗎?有些亞洲人把基督教在亞洲一一一所有

偉大宗教的故鄉一一特教的四百年只視為這些頗有才華民族幾

千年來豐富歷史中的一個插曲，難道沒有道理嗎?這個插曲之

成為可能，不是僅僅由於神職人員和殖民政權在政治和文化衰

落時期建立了聯盟嗎?隨著(在一定程度上被教會無恥利用的)

西方殖民統治的終結和基督教傳教士政治、經濟和法律特權的

終結，現在，這個插曲也已成為過去了嗎 ?2特別是類似基督教

的重要宗教的近期發展情況，也不能讓我們期望看到在最近的

將來出現轟動的進步。穆斯林和猶太人無論陷入什麼樣的政治

衝突，他們也不會因此而更為靠近基督教。尼赫魯的新印度和

特別是毛澤東的中國，最後，由於石油危機，還有阿拉伯諸國

所經歷的巨大的政治變革，都使在近東、中東和遠東的基督教

傳教事業變得即使不是全然不可能，也變得更為困難。

只有到現在才日益明確的是，特別是天主教會的劃時代錯

誤決定(在禮拜式、神學、教會規則等方面)和錯謬事態發展

(和同時期耶穌會傳教士的較好的理解力相反)是幾乎無法挽

回的。如果基督教界在當時不是心胸狹隘的西方式的，如果傳

教士們享有首批傳教士在希臘化時期羅馬帝國所享有的那種自

由，那麼，亞洲的歷史及其宗教就可能走上稍微不同的道路。

日本作家遠藤周作在他的小說《沉默} 3中戲劇性地表現了十七

世紀傳教團全部錯綜複雜的問題，還提及了派往日本的傳教士、
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耶穌會大主教克里斯托決﹒費萊拉具有歷史意義的叛教活動。

結論大概是:希臘化基督教之樹不能從歐洲拔出移栽到日本的

門召澤，中來，因為日本的文化是完全不同的。日本基督徒至

今仍然熱烈討論全部這些問題，真是令人驚奇的。

與此同時，由於召開了第二屆梵蒂岡大公會議4和普世基督

教協會獲得了新的傳教意識， 5基督教內部對於世界諸宗教的態

91 度變得較為積極，雖然很少表示對以往作法的悔過或者承認過

失:取代以往蔑視態度的是至少在原則上的尊重;取代忽視的

是理解;取代宣傳的是研究和對話。遲了幾個世紀之後，在官

方的恩准下，才作出嘗試把基督教從歐美的、拉丁一羅馬的層

層包裝中解出來:現在可以有各國本國人的神職和主教、更為

適用的傳教方法、禮儀使用的各種現代語言、非洲彌撒、用伊

斯蘭教蘇菲派的祈禱文、印度控蹈形式進行的崇拜活動。當然，

在教會裡，這一切在實踐上比在理論上取得的成功要大:到目

前為止，無論是宣講還是神學，對中國人來說都還沒有變為中

國的、對日本人來說都沒有變成日本的、對印度人來說都沒有

變成印度的。然而，不可忽視的事實是:從羅馬和巴黎到班加

羅爾、加爾各答、科倫波、東京和堪培拉，都有許多個人和活

躍的團體正在努力發現和評價伊斯蘭教、佛教、印度教、儒教

和道教的真正精神、偉大的闕t要和財富，並且使之對基督教的

宣講和神學有益。

這種再思考的神學成果是明顯的。我們正在重新評價聖經

(在創世紀、羅馬人書、使徒行傳、約翰序言中)的普遍觀點:

上帝是一切人的創造者和保護者，上帝在一切地方活動，上帝

和一切人訂立了契約(和諾巨的、宇宙契約11' ) ，據新約所說，

上帝想要拯救一切人，不管其人品如何，非基督徒因為遵從律

法也可因信稱義。 6因此，事實上，在教會之外也可獲拯救。除

此之外，還可看到一種普遍的總體拯救史。 7

其他宗教曾被認為是謊言、魔鬼的活動，最多不過是退化
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了的真理。現在則被視為某種(、相對的'" )啟示:通過這種啟

示，古代和現代的無數的個人體驗到了和正要體驗上帝的秘密。

其他宗教曾被看作是詛咒的辦法。現在則被承認為拯救的方法

(是、特殊，還是、一般，方法，這是學者們的爭議) ，對無

數的人，也許人類的大多數是這樣。因此，它們是、合法的，、

在特殊社會環境下能夠成立的宗教，有各種形式的信仰和崇拜、

概念和價值、象徵和儀式、宗教的和道德的經驗，這一切都有

一種、相對的效用11' , 8 、相對的、神授的存在權利。'" 9 

各種宗教的財富

如果有基督徒一一特別是嚴格意義上的福音派神學家一一一

想要對這一點提出反駁意見，他就應該冷靜地考慮這一事實，

92 即:每一種具體的宗教肯定都是信仰、迷信和不信的混合物。

但是，基督徒能夠忽視信仰世界諸宗教的人們不倦地尋求、並

且已經找到真理時的忠誠和專注的態度嗎?所有的宗教(即使

不是自然宗教，至少在倫理上也是完備的宗教)不是都來源於

可見、可感物背後和超越人的有生之年的同樣的永恆問題嗎?

世界及其秩序從何而來，我們為什麼生又必死，是什麼決定著

個人和人類的命運，道德意識和倫理規範的存在應該怎樣解釋?

全部宗教不是都在尋求不僅僅解釋世界，而是要在實踐中找到

脫離生存的困境和苦難的拯救方法嗎?它們不是都把說謊、盜

竊、通姦和謀殺視為罪惡，把某種、黃金法規'" (、己所不欲，

勿施於人'" )當作普遍有效的實踐標準加以維護嗎?凡有些許

世界宗教知識的人，都不會駁斥下列事實: 1 0 

不僅基督教，而且全部世界性宗教都意識到了人的異

化、奴役、對贖罪的需求;亦即，它們知道人的聽獨、偏

好、缺乏自由、如臨深淵的恐懼、憂患、自私的處世辦法

和偽裝;亦即，它們在困擾中關懷這個未得贖罪的世界的
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不可言狀的痛苦和悲慘、死亡的意義和毫無意義;亦即，

它們因而期待某種新事物，渴望人和這個世界的變容、再

生、贖罪和解放。

不僅基督教，而且全部世界性宗教都察覺到了神的善

良、寬容和恩息:亦即，它們知道，神雖然近在身旁，卻

又是遙遠和隱蔽的，神本身必定賜予親近、顯現和啟示之

特點;亦即，它們告訴人們，人不能自然而然地接近神，

因為人對自己的清白自信，人需要淨化和順從，需要為消

除罪過而作出犧牲，只有通過死亡才可獲得生命;事實上，

歸根結底，人不能自我贖罪和解放，而只能投入上帝的容

納一切的愛之中。

不僅基督教，而且全部世界性宗教都正確地注意到了

先知們的呼籲:亦即，它們從自己的偉大先知人物-一一知

識和行為的楷模一一一接受靈感、勇氣和力量，以重新開始

尋求更偉大的真理和更深刻的理解，以尋求走向傳統宗教

的復興和更新的一個突破。

簡單地把世界諸宗教的偉大創建者與改革者和基督教相比

是不公正的。只有把他們的成就和他們所見到的宗教狀況加以

93 比較，才能夠恰當地看待他們的改革和復興成果。這樣，印度

婆羅門教可以看作為、經過改革的，吠陀多神教，佛教可以看

作為經過改革的婆羅門教，伊斯蘭教可以看作為經過改革的阿

拉伯萬物有靈論。因而，有一個問題又會向我們提出:佛、孔

夫子、老子、查拉圖士特拉、穆罕默德是否沒有受到我們剛剛

提及的偉大、終極的問題的激動呢?印度人不是可能正在梵(不

是單個的神婆羅門)中、佛教徒在絕對中、中國人在道中、穆

斯林在安拉中尋求秘密中的同一個祕密、同樣一個終極現實嗎?

當然，每一種宗教同時都具有它自己的特性和財富，雖然基督

徒常常不予注意。下列幾點說明也許有助於說明這一點。 11
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a. 發源於印度的宗教，特別是印度教和佛教都滲入了這塊

如此富有、卻又極為貧窮、天災人禍頻臨的次大陸的某種原始

經驗和原始希望:生活即痛苦，新的生活滋生新的痛苦，但是

征服苦難、解脫和贖罪必定是可能的。

印度教:這是印度、永恆的，、古代的、本地的宗教，並

非由人設立，而是自發成長，沒有指派特殊的神。給人以深刻

印象的是它的基本的神秘態度、它的不受限制的思想的開放和

寬容，對不同思想的承認和吸收，它對無限的爭取和發展的能

力，這一切一一雖然並存的還有原始的、神話的多神論和大規

模的儀禮一一也造成了極為嚴格的禁慾主義和沉思習慣(瑜伽)

和有如桑基直的高尚的哲學。這是一個開放的、成長中的宗教

體系:在觀點、形式和儀禮極大多樣性中的生動的聯合。這一

切都僅以關於上帝、人和世界的堅定、普遍適用的教義學說為

基礎;它沒有教堂和傳教團，但具有不會中斷的延續性和不可

摧毀的活力。通過極為不同形式的禁慾主義和沉思而尋求的目

標是免除生死輪迴、把自我融合在宇宙之中，或者與絕對的統

一之中。

佛教:肯定是基督教的最強有力的對應宗教。從公元前五

百年就一直存在於印度，但是現在主要在印度之外，形式多樣，

流行於從錫蘭(斯里蘭卡一一譯者)到日本;在日本，佛教滲

入了國教神道教崇拜之中。它與印度教的區別是明顯的，是極

端的感官激情與自我折磨、享樂主義和苦行主義之間的、中庸

之道，。佛的、四諦'" ，即佛在貝那勒斯說教的中心點，，旨在

讓人理解我們為什麼受苦，以求消除苦的業困和苦果本身。受

苦的業因是貪婪、自我肯定和造生，從再生到再生的生的渴望。

通過承認和熄滅這種生的渴望，我們才能夠征服造成生的痛苦。

人如果不受像世界終極起源這類問題的煩惱，就應該走上八正

如道尋求消除痛苦，即:正見、正思惟、正語、正業、正命、正

精進、正念、正定。
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人不應該無為，但是應該不為所為或所感而動。和印度教

禁慾主義不同，這裡應當探索一下虛無。這樣，解脫才有可能:

解脫貪慾、自我肯定、盲目;以有意不積累生活的積極和消極

依據(羯磨)的方法解脫痛苦;最後，通過寂減和在無眼中的

解脫來擺脫在生命現象世界中不可窮盡的生死輪迴 o 這樣，甚

至更古老的、古典的小乘佛教(追求完全擺脫痛苦和情慾的覺

悟的、小乘載'" ) ，雖然從西方觀點被正確或錯誤地描寫成為

‘無神論的'" ，也想要回答人的終極的問題並成為盔救之道。

可以設想，它能夠把這種拯救(在一種虔敬的消極神學中)規

定為涅槃(、寂滅" )。這是虛無，因為其涵義是解脫一切痛

苦、一切肉慾、一切限制。這是一種沒有形象、沒有慾望的空

虛，在大乘佛教中又獲得了一種積極的神學內容，而且可以和

絕對、和幸福認同，所以一種強烈的超絕意識、一種更覺富的

崇拜、以及可能還有一種更完美的沉思形式就變為可能。這種

修行的出世思想常常變為對世界的把握，這一點體現在印度、

印度尼西亞和日本的佛教文化偉大成果之中。

b. 中國的宗教:從本世紀初常被稱為中國宇宙觀，因為它

強調宇宙的和諧。在公元前大約五百年，中國宗教分為兩支，

即儒教和道教，以兩位對立的哲學家孔夫子和老子為代表，他

們都可說是佛的同時代人。今天的中國宗教，在毛澤東制度下

也依然保存了下來，是由儒教因素、道教因素和佛教因素構成

的諸說混合主義。

儒教產生於早期中國宗教，是較為講究實用的，注重人際

關係，很少談及和超人類現實的關係，常被理解為純粹的人道

主義，只重視人類價值觀的培養，尤其是仁，但也重視榮譽、

義務、機智、趣味和世俗儀禮。但是，儒教實現某種自然人性

的先決條件，它的普通的理性倫理的基礎和全部道德規範的意

義是，人在其全部活動中都應該適應永恆的世界秩序。人應該

和諧地適應於宇宙道德法則:這是人身上的道德法則，其中可
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見出天道。人在自身上統一了世界的兩極力量，即代表天地的

95 陰陽。君臣、父子、兄弟、夫婦、朋友之間的五種基本人際關

係受到特別重視。基本的倫理態度是孝。還有五常(仁、義、

禮、智、信)和、金科玉律，等這一切早已見於基督教以前的

倫理。

因此，天人合一的儒教觀念具有深刻的神學涵義。智即理

解天意。高尚之士不僅應敬重偉人、敬重聖人的話，而且首先

要尊重天意。因此，儒教像印度教和佛教一樣，顯示出宗教的

全部外部特徵:向諸神和祖先獻祭，為人的幸福而完成諸多神

聖行動。國家被視為一種宗教性的機構，君主是上天的代表(皇

帝崇拜)。但是天被理解為宇宙和世界道德秩序的人格化、被

理解為最高精神力量，它主宰人的命運，被描寫成為具有人的

特徵的、最高統治者". 0 、禮儀爭端". (比關於禮儀的爭端重

大得多)中的教宗詔書禁止早期耶穌會傳教士把、天，或者、最

高統治者，等問於上帝。

一方面，儒教的人道主義意識形態在實踐上強調人為萬物

判斷標準，使人高於自然，另一方面，對照起來，道教則強調

自然在形而上學深刻佳方面的優越，要求人在宇宙中統合，這

一態度引出了宇宙論本體論和自然科學的問題，同時把本體論

和倫理學緊密聯繫起來。道教不追求發達的文化、家長制社會

和自信的知識，而主張返回到未受破壞的自然、天然、神秘主

義，返回到孔夫子文明時代以前的時期的理想中去。人應該重

新發現他天然的偉大或渺小，而宇宙的標準又應為人的標準。

這正是人戰勝死亡的方法。哲學思辨和養生功(氣功、飲食論、

房事要旨)在這裡混合為一。最後，人格又沉沒於無形之中，

並獲得永生。道教和佛教曾在中國建立，但是在今天，和儒教

一起都大規模地(最終地? )被毛澤東主義所掩蓋，而毛澤東

主義是有宗教代用品的許多特徵的。

C.伊斯蘭教:在摩洛哥和孟加拉國、和中亞細亞草原和印
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度尼西亞諸島之間無限廣闊的地域，穆罕默德的宗教佔主導地

位。在世界諸宗教中，它是最年輕的、最簡明的、最少獨特性

的，在耶穌之後的第七世紀建立。但是它具有任何其他宗教所

幾乎沒有的信仰構成力量，把信徒塑造成一個統一的類型。(依

96 賴於猶太教的基督教的)一種簡單的信仰表白形成7伊斯蘭教

義的內容:安拉是唯一的神，穆罕默德是安拉的使者。伊斯蘭

教的五功構成了伊斯蘭教十分發達的法規的內容:除了念清真

言(念功) ，還有禮功(禮拜)、齋功(齋戒)、課功(納天

課)、朝功(到麥加朝觀)。服從神的意志的觀念要滲入一切，

因此，作為神的不可扭轉決定的結果，痛苦也必須被接受:、伊

斯蘭，原意即為對神的順服、忠誠。這一切的結果就是一切人

在神面前基本的平等和超民族的穆斯林集體感:這種兄弟情誼

一一至少在原則上一一能夠克服種族差異、甚至印度的種姓制

度。

在種罕默德逝世後一代人時間之內，伊斯蘭教分為三個教

派，其中兩派保存至今(遜尼派佔大多數，少數的什葉派主要

分布在波斯) ;在漫長而戰亂頻繁的歷史中，和別的宗教成為

對照的是，伊斯蘭教沒有遭受嚴重的分裂，也沒有面臨新建立

的宗教的競爭(當然有過挫折，和其他宗教一樣:挫折主要發

生在西班牙、西西里和東歐)。這些情況加強了穆斯林充當最

終的、決定性的宗教的要求:這種宗教和其他宗教在一起，承

認亞伯拉罕、摩西，尤其是摩西為先知，但是視穆罕默德為最

後的和最偉大的先知，、先知之最'。伊斯蘭教在過去(在中

世紀)神學、神秘主義、詩歌和文化諸方面也取得了偉大的成

就，在現在(在中非和東非)在傳教方面取得極大的成就。伊

斯蘭教沒有聖禮、聖像崇拜，沒有聖規和永不謬誤的中心權威，

它易於把握，具有驚人的反抗力(如在蘇聯)、凝聚力(在阿

拉伯人當中)和擴張力(一半以上的非洲人為穆斯林)。甚至

在政治上，尤其是考慮到阿拉伯國家的復興，這也是應予重視
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的宗教。

這是一個具有不同宗教的世界。只有在宗教當中，我們才

可真正發現、宗教，。如果我們想要談論宗教，我們就需要理

解宗教。然而，在這裡，我們必須止步。如果只能用幾行字，

那又該怎樣談論基督教呢?表現在諸偉大宗教無數形式、狀貌

和觀念中的人顯宗教經驗的深廣和量富是不可言狀的。我們既

不能固守在特殊宗教的不同階段(建立、發展、穩定、最終的

解體)上，也不能(這對宗教的比較研究尤為重要)僅僅指出

諸宗教的匯合、親緣、相會點、相互的影響和混合。

97 2.令人驚訝的後果

基督教的典型新式自我理解是:我們今天已有準備，要理

解寬闊海洋般的宗教、要對它進行探索，在其中不僅發現通往

地獄的路，而且，正如我們所見，在一定程度上也發現通往生

活之路，甚至還有通往人的包羅萬象的福利、拯救之路。但是，

如果其他宗教至少在某種意義上也是拯救之路的話，某些人(不

僅僅是基督教傳教士)就要憂慮地問這為自認是拯救之路的基

督教有何後果。這種後果豈不是混亂而危險的嗎?

是匿名的基督教嗎?

在發現美洲之前五十年，弗羅倫薩會議( 1492)就早已確定

了從奧利金，特別是從西普里安時代起關於、教會之外沒有拯

救，的傳統教導。 12事實上，會議使用了奧古斯丁門徒盧斯佩

的福爾根修斯的強烈的言詞: 、神聖羅馬教會堅定地相信、承

認和宣告，天主教會之外的任何人，不僅是異教徒，而且還有

猶太人、異端份子和分裂派，都不能享有永生，而要受永恆火

卅u ' ‘永恆之火已為魔鬼及其天使備好，除非他們在生命結束
之前加入教會 o IY 1 3這就是說，教會之外的一切人都是受詛咒

的大眾，不得拯救。
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在以後的五百年之內，當然是為時過晚，第二屆梵蒂岡大

公會議才批准了宗教和信仰自由。在一項有關此題的特別宣言

中，大公會議稱讀了世界諸宗教，在教會法規中承認，一切善

意的人，亦即猶太人、穆斯林、其他宗教信奉者，甚至無神論

者(、不應責備他們，因為他們還沒有獲得關於上帝的知識'" ) 

、都能夠取得永恆的拯救'" , 1 4至少在原則上如此。原先認為

只有受洗的和活躍的基督徒得到了拯救。後來承認個別的非基

督徒也有拯救的可能。現在，顯然，各種宗教都被看作是通往

拯救之道。

如果我們比較新舊教導，我們就會注意到對、神聖羅馬教

會，之外人士態度的劃時代的倒轉。發生了什麼事呢?有些天

主教神學家安撫說，不算大事，不過是對古代永無謬誤的教義

的新、解釋，，即:、教會，不像在弗羅倫薩會議上那樣是可申

98 聖羅馬教會'" ，而、恰當地說，、、正確地理解，、、基本

上" ，一切善意的人都、多多少少地，屬於教會。但是，這樣

一來，借助一個優雅的手勢，具有善意的整體豈不都被推過了

一種神學杜撰的薄如紙張之橋而進入了 1申聖羅馬教會，的後

門、善意之人無一留在、門外，嗎?這樣，、教會之外得不到

拯救，這一公式卻還依然正確，因為事實上一切人從一開始就

是在教會之內的:不是作為正式的、而是作為、匿名的基督

徒" , 1 5或者，我們應該合乎邏輯地說，作為、軍名羅馬天主

教徒。'

這能解決問題嗎?非基督宗教的群眾的確正在大踏步進入

神聖羅馬教會嗎?或者這種情況只出現在神學家的想像之中?

無論如何，事實上，猶太人、穆斯林、印度教徒、佛教徒和其

他教徒都很明確，他們完全、不是冒名的" ，但依然在、門

外，。他們也不想到裡面來。任何的神學戲法也都不能強迫他

們背連自己的意志和願望變作為這個教會的積極和消極成員，

雖然這個教會事實上依然尋求充當自由信仰集體。這一教會之
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外的那些人的意志不應該依據我們的利益加以、解釋" ，而應

該直接受到尊重。在世界任何地方也不可能找到一位真誠的猶

太人、穆斯林或無神論者不認為說他是、匿名基督徒，的斷言

不武斷。用這種辦法把伙伴拉進我們的圈子參加討論，就勢必

在對話開始之前阻撓了對話。這是一種虛假解決辦法，只能讓

人稍感欣慰。使用宣布非成員為、匿身，成員的辦法能夠醫治

一個協會會員減少的疾病嗎?如果基督徒被佛教徒恩准為、匿

名佛教徒" ，那麼，基督徒又會說什麼呢?

必須承認，假正統地擴展像、教會，和、拯救，這樣的基

督教概念的涵義的作法不是對於世界諸宗教挑戰的回答。還是

逃避挑戰的辦法，我們會讓人從後面輕易抓住。在不知不覺中，

我們為了挽救一條永不謬誤的法則不是陷入了削弱基督教現實

的危險了嗎?我們雖然不願意，但是我們不是使教會等問世界、

使基督教界等同於人類了嗎?這樣一來，基督教不是變成了一

種宗教奢侈品、基督精神不是變得膚淺了嗎?因為這樣的觀念，

耶穌最後不是要變成了印度教徒的下凡的神、佛教徒的菩薩、

穆斯林的一個先知了嗎?這些都是許多老一輩傳教士提出的問

題，但是先進的年輕人和他們的老師並不常予以回答。同時，

這也說明了聲稱進步的見解不可不加批判地予以接受。黨性思

維和服從黨綱對於關心真理的神學是不適用的。如果說教會內

部的保守派的回答並不總是正確，但是他們卻常常提出正確的

問題。

的 高貴的無知嗎?

挑戰依然如故。關於各種宗教的積極正確的議論不能為了

一種或各種教會的威信而撤回、而改變。既然這事實上是我們

的斷言，為什麼不坦率地承認呢?這是嚴肅對待其他諸宗教的

唯一方法，只有以此命題為據，我們才能對這些問題採取現實

主義的觀點。
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無論如何，主要問題已經很清楚地提出。如果基督教宣稱

(和以往不同)肯定其他宗教的財富而不是貧困，那麼基督教

本身又擁有什麼?如果在所到之處它都見到了光明，那它又帶

來何等的、光明 11' ?如果一切宗教都包含有真理，那為什麼基

督教還特別地就是真理呢?如果在教會之外、在基督教之外可

得拯救，那麼教會和基督教還有什麼重要?

在這方面，也有虛假的解決辦法。在這裡，光作出斷言是

不夠的。我們尤其不能踏著路德的足跡，像早期的巴特、 16朋

霍費爾、 17戈加登、 18和(較為不激進的) E.布魯納悶和H. 克

萊默2。那樣，在教義的，辯證神學，中，對宗教的真實世界毫

無深入的了解和分析就宣布宗教是、自然神學 11' ， 是對上帝和

無信仰的自以為是的、罪惡的反叛;既然福音是一切宗教的終

結，基督教就已不是宗教。作為一個整體，這個問題也不可棄

置(像新教神學家那樣) ，傲慢地說一句、我們不知道，了事，

似乎這不是他們關心的所在。如果基督教神學家對人類大多數

的拯救問題不予回答，那麼，人們如果像以往那樣作出反應，

他們就不該吃驚:對於教會妄稱是拯救的唯一途徑，伏爾泰嗤

之以鼻:萊辛滿足於明智的信仰無差別論，推出他三個戒指的

寓言，似乎每個都是真的，但也許無一屬於聖父。放棄、辯證

神學，的斷言，即:世界宗教只是人類的投射，宣布基督教本

身是一種純粹的投射、是絕對排他性一廂情願想法的表現，倒

也再容易不過。

問題現在變得更為尖銳這一事實是無法否認的。隨著巨大

新大陸的發展，世界諸宗教會主要是對於基督教的外在的、數

量上的挑戰。但是，現在，這些宗教已經變成為一種內在的、

質量上的挑戰，不僅對少數理性主義者、而且對基督教各教會

也是如此。問題已經不像在殖民時期那樣，在於世界諸宗教的

命運。現在成問題的是基督教本身。

10。 在論述這一過程中，我們已經接近了問題的男一個側面。
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必須同時積極和消極地理解世界諸宗教的挑戰。因為世界諸宗

教本身也受到了挑戰。

3兩方面的挑戰

作為現代事態發展的結果，世界宗教的處境並沒有變得輕

鬆一點。對這一事實必須加以十分冷靜的研討。基督教不能貶

低其他宗教而抬高自己。但是，把世界諸宗教加以理想化的作

法(從遠處比從近處容易)也無助於澄清情況。我們對不同宗

教主要之點的系統概括不得掩蓋它們的消極的一面:它們十分

具體的缺陷、弱點、錯謬;它們現在遠離本原原理;它們十分

混雜、矛盾的結構(伊斯蘭教大規模地崇敬聖徒和使用護符:

大眾道教的魔術、煉金術、補藥、仙丹;含有古代、儒教、道

教和佛教因素的中國節慶日慶祝活動;幾乎無所不能的印度

教)

不能降為同一水平

各宗教之間的許多平行現象，在關於宗教現象學21或者世

界史著作一一如阿諾德﹒湯恩比的著作22一一中當然受到了注

意:即學說、儀禮和生活方式的平行現象。例如，如果受到祈

禱和祭禮崇敬的全部對象都是設定的可申11' ，那我們就必須承

認，不僅其他宗教，而且基督教也在實行多神論。或許我們多

少可以從一開始就以不同的標準來評判它們?一方面看到高尚

的理想，一方面又看到脫離理想的現實的作法可以允許嗎?在

阿姆利則的錫克人金碧輝煌的神廟中，在聖河恆河上的貝那勒

斯、在佛教聖地康提、甚至在曼谷，基督徒會獲得深刻印象，

但是未必想要皈依某種非基督宗教。但是，在另一方面，一個

濕婆印度教教徒在那波里或巴伐利亞的巴洛克教堂、或者甚至

在羅馬的聖彼得教堂裡有可能把加入基督教的呼籲視為、一神

教革命，、 23並推翻諸舊神嗎?在撒哈拉大沙漠邊緣的北非小
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清真寺裡也許倒更容易察覺到這樣的呼籲。

101 但是，雖然存在這些積極或消極的平行現象，區別卻是不

能抹煞的，甚至在純現象學的層次上，儘管在宗教現代比較研

究的開始有這種意願是可以理解的。即使是宗教現象學學者也

從原理上區分了原始宗教和高度發展的宗教，簡單成長的宗教

和建立的宗教，神話宗教和開明的宗教，特別是明顯的一神教

和明顯的多神教、或者甚至泛神論宗教。由於過早地感到了發

現的喜悅，在對平行現象和早期階段的具體比較中常常出現的

情況是:只突出了相似點，而未突出對比。但是，可認同的概

念(、聖餐，、、洗禮，、、聖經" )是引人誤入歧途的，常

常令十分寬廣的意義範圍模糊。整體內部的現象的相對價值

(、先知，、、聖徒祟敬" )才是決定的因素。對於不很敏感

的嗅覺來說，香和檀香氣味可能同樣地愉快或者不愉快。對待

聖經和古蘭趣的感覺可能是一樣的，而任何形式的祭獻都也依

然是一種祭獻。但是，祭獻的普遍概念是模糊的，指的是全然

不相似的事物:最高貴的靈感和最可怕的錯亂行為一一對某些

人來說是毫不自私的奉獻，而對其他人來說則是瘋狂的屠殺。

在閱讀聖經之前我們不必洗手這一事實在我們和伊斯蘭教之間

造成了一種意義重大的區別:歸根結底，基督教不是、聖書宗

教，。無論對猶太教徒、還是對基督徒來說，約且河都不是聖

河，像尼羅河、幼發拉底河和底格旦斯河之對於其他宗教。基

督教也沒有聖城，像耶路撒冷之對於猶太人或麥加城對穆斯林

之那樣神聖。基督教的十字軍東征不僅是非基督教的，而且也

是不必要的。

我們透過外貌來看，各民族的、先知們，又是多麼不同:

印度的苦行僧、中國的遊學思想家、希臘的哲學家、以色列的

先知。關於最終解放和極救的觀念是多麼不同:向理念的高升、

進入沉思、涅槃的感受、與道的和諧、遵從上帝的意志。、對

人的愛，對孔夫子和對拿撒勒的大師是不一樣的。甚至惡對於
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查拉圖士特拉(瑪茲達教、印度拜火教)和在舊約與新約中也

是不同的。和各種原始宗教的更大的多種區別在這裡不能盡列，

但是，例如，本世紀以來，十分溫和、和平的斐濟群島人不再

像十九世紀那樣吃人這個事實，至少對於到斐濟來訪的人不能

說不重要。人們特別在這些方面常常忽視區別。例如，因為基

督教傳教團的突出的失敗，和非洲古代部落文化的消解， 24他

們忽視了巨大的啟蒙和擺脫對魔鬼的恐懼、擺脫奇幻的自然力

量、非理性、殘酷和基督教傳教團帶來的種種非人格的、非社

102 會的和非歷史的態度:無疑這是一種大規模的非神話化和非魔

鬼化、一種神靈化和一種人道化。

因此，雖然可以承認其他宗教的真理，但是，無可爭議的

是在下列事物之間存在著本質的區別:在眾神的奇妙島嶼巴置

島上的面目掙擇的神和查戈爾斯克的滿牆的東正教聖徒聖像之

間，在廟宇神聖行淫和基督教對處女的敬重之間，在其象徵為

林加(石雕陰莖)、而且在同一廟宇中複制一千次的宗教和象

徵為十字架的宗教之間，在對敵人宣布聖戰的宗教和把愛敵人

當作綱領本質部分的宗教之間，在用人祭獻( 1487年在墨西哥

一座主要廟宇聖禮上，在四天之內至少有兩萬人供作犧牲)的

宗教和要求為他人每日作出自我犧牲的宗教之間 σ 甚至西班牙

征服者的殘酷和羅馬人對異端的火刑(事實上不符合基督教的

策略，而是與之相悸:這不是基督教的，而是明顯地反基督教

的)都不能勾銷這些區別。

印度總統薩維帕利﹒拉賈克里希南受到十九世紀歐洲神學

自由主義的影響和受到吠檀多的影響一樣多，雖然他的大度寬

容的經過改革的印度教備受尊重，但是萬物最終並不是一，萬

物都不能簡單地同一。基督教信仰所能帶來的啟蒙和解放、非

神話化和非魔鬼化、神聖化和人道化在某種程度上對於這樣的

人都必定是明顯的:他了解印度的具體現實，或者閱讀過關於

具體形式的印度教對次大陸災難性影響的報告:時至今日，甚
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至連甘地也支持的對牛的崇拜、任何立法無法消除的種姓制度、

許多印度教教師令人吃驚的迷信和欺詐等等25的災難性的經濟

和社會效果。考慮到諸宗教間的強烈矛盾，像在一則古老的常

被引用的佛教寓言中那樣，把這些矛盾讓一群摸象的盲人來加

以比較的作法太過簡單:一個人摸到腿就認為象是樹幹，男一

個人摸到耳朵就認為是芭蕉樹葉，第三個人摸到尾巴認為是繩

子，但是沒有人知道象的全貌。 26如果有人盲目地把樹幹當作

大象呢?在極為不同的宗教中，在它們的觀念、形式和語言中，

拉賈克里希南和其他人正確地注意到了對絕對的真正精神感受，

還有一種使不同宗教間精神交流成為可能的隱匿的共識。但是，

共識不能簡化、區別不能抹煞、意義完全不明的內心宗教感受

不能視為絕對，似乎可以言表的宗教聲言、全部啟示和條規、

103 權威、教會、儀禮與宣言和這種內在宗教經驗相比是無足輕重

的。

拉賈克里希南之所以能夠如此寬容，是因為一一雖然有諸

教因素混合一-f也的寬容是適當的、事實上是特殊的印度教的

(以吠檀多的權威為依據)。像印度教和佛教這樣的東方宗教

有重大的神秘傾向，其中心是專注的經驗，它們也特殊地表現

出了對排他性的絕對要求:這是和預言性宗教(猶太教、基督

教、伊斯蘭教)不闊的:這些宗教的核心是啟示和上帝的權威，

它們不排除其他宗教這一事實就包含了將其包容的要求。 27 印

度教吸收了其他一切宗教成分。佛教作為最高的拯救學說把其

他宗教作為普通人的低等宗教來接受，這是一種順從的接受和

寬容，而不太是準備承認與其對立的學說的效力。據認為，在

以後的一種存在中，現在有錯誤的人將會恢復正確的信仰。

在歷史過程中，無疑有過一些、原型人，。據卡爾﹒雅斯

培認為，佛、孔夫子、蘇格拉底、耶穌(沒有摩西，因為他的

影響太有限;也沒有穆罕默德，因為他的獨特性太輕)揭示了

人類的終極潛在機會，並以此建立了人類存在的不可反駁的標
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準，結果，他們在極大的程度和極大的深度上影響了人的精神

態度幾千年之久。 28他們的問題和答案的本質的內容無疑是一

樣的。共同的特徵可見於他們的言論和生活方式、可見於他們

對人與世界的態度，但是也見於涉及人的誕生、使命、誘惑的

神話化，以及他們死後的、高升，。但是，同樣不可反駁的是，

這些各不相同的，原型的人，還不能簡單地統合於真理的整體:

刊也們彼此並列，卻完全具類;他們不可能化合成為一個立即

或多或少地遵循每個人的方法的單一的人。'的只有對事實天

真而無知的態度才有可能忽視或同化每一個人的突出特點。因

此，某種決斷就幾乎不可避免了。

任何種類的廉價優越感、對各種宗教及其聲稱的細微差異

的廉價超然感(可能不僅有哲學家，而且還有神學家) ，對於

看不到信仰中心內容的人來說，都會引向完全的冷漠。任何程

度的拉向同一水平、抽象化、概括化都不能為我們指明道路。

把全部宗教推到一把傘下從而忽略差別的作法，迄今均未對不

同的宗教產生影響。我們對個體的宗教所知甚多，因此基督教

104 教義神學家不能冒然公開聲言說這些宗教是人類隨意的杜撰，

印度教普遍論者不能說它們在本質上是一樣的，世俗人本主義

者不能說它們不過是人民的鴉片煙。

我們能不能夠十分冷靜地、謙遜地免除理論的討論、不讓

雙方聽取討論呢?不僅在西方諸宗教中，而且在東方諸宗教中，

真理的問題都不能繞過，或者輕描淡寫。印度教和伊斯蘭教(如

在印度和巴基斯坦)、印度教和佛教、佛教和新儒教之間的千

百年的常常是殘酷，今天又很有害的競爭就證實了這一點。甚

至在亞洲諸宗教中，也不是事事都可以漠然處之的。

當然，真理的問題和拯救的問題是不能像以往在基督教神

學中那樣混合為一的。現代基督教、宗教神學，說得對:人們

能夠在其他宗教中得到拯救，從這個意義上說，其他宗教可以

被合理地稱為、拯救之路，。但是，拯救問題並沒有把真理問
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題變為多餘。今天，如果基督教神學斷定一切人(甚至世界諸

宗教中的人)都可拯救，這肯定不是說一切宗教都同樣真實。

他們將得救，不是因為、而是不顧多神論、魔術、用人獻祭、

自然力量。他們將得救，不是因為、而是不顧一切非真理和迷

信。在這種程度上，只是在相對的意義上而不是作為整體、在

每種場合下，世界諸宗教才能被稱為拯救之路。在某些方面，

無論這些宗教展現了基督徒必須肯定的多少真理，它們都沒有

為基督徒提供真理。基督徒大概不會同意又被人稱為佛教徒、

印度教徒、儒教徒或者穆斯林。例主日，如果基督徒接受瑜伽或

禪宗(、基督教瑜伽'或者、基督教禪宗 IJ' ) ，那也不是作為

一種宗教或者終極信仰，而是作為一種方法或、啟發，接受的:

這是一種脫離了其宗教根基的禪，對現代人具有吸引力，是因

為它強調非心智，強調並不涉及逃避世界的神秘主義，強調修

行與寂靜，強調有力地打開人類智慧的深層，這一切對神學家、

哲學家、精神病專家和心理醫療家都是同樣有趣的。 30

顯而易見，我們並沒有說什麼才是基督徒的真理，但是，

肯定必然存在著和世界諸宗教進行的批判恆的、自我批判性的

討論，其標準不應是同情，而只能是真理:旨在促進而非評判

的對世界諸宗教的探索性識別。

有益的識別

今天，就這樣，世界諸宗教受到了挑戰，從湯恩比的 "'íll5

105 戰和應戰，意義上看，它們必須作出答覆。對於亞洲諸宗教來

說，和基督教的衝突，對於批判自省、對淨化和加深他們自己

的信仰基礎、對於用基督觀念來豐富自己和發展有成果的機遇，

都是一種規模不可預見的刺激。通過和古典印度教的比較對新

印度教的分析也類似於對其他宗教的分析:加強一神教、壓制

偶像崇拜和消除低級的腐敗現象、使宗教倫理化、支持社會改

革和現代教育制度、重新解釋奧義書和薄伽梵歌;甚至還有對
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於耶穌形象的興趣，雖然這形象脫離了他的歷史表現(約翰福

音被從神秘意義上加以解釋)和對登山寶訓中宣布的、永恆原

則，的嚴肅考慮。 31 我們也可以回憶起基督教和平思想(雖然

基督教未能實踐)對佛教的和平宣傳的影響(仰光和廣島的和

平之塔)口改革和革新的全部過程意味著集中、加深、精神化，

這樣，同時還意昧著開放和統一，而基督教界今天在最廣泛的

程度上參與了這一切;這一過程表現了對這些宗教的一種相當

可觀的挑戰。這些宗教，就整體而言，雖然存在著新覺醒民族

的新的自我意識、雖然開過各種的世界佛教會議、泛伊斯蘭會

議、存在許多深化措施和反措施，卻不能發展任何類似的精神

論動力(更不必說非洲的部落宗教j)

如果要進行平等而有成果的討論，那就極為需要世界諸宗

教發展堪與基督教神學同等的現代意義上的科學神學;不是一

種向上的沉思，而是自我批判的反思。基督教神學首先開創了

現代的井然有序的科學思考，事實上大大地促進了這種思考的

建立。只有存在著多元的神學，才有可能進行真正的對話。但

這並不是說基督教神學應該或者能夠直接提供出一種科學的印

度教、佛教、儒教、道教或者伊斯蘭教的神學。然而，基督教

可以通過客觀而無偏見地編寫宗教史、宗教現象學、宗教心理

學、社會學和神學32的辦法來激發認真的討論。在基督教各派

之間的爭議神學上，還必須加上不同宗教之間的爭議神學。或

者，更確切地說，最廣義的普世神學。

世界諸宗教都試圖通過各種辦法以精神封閉手段避免和基

督教進行討論。在西方，佔主導地位的是對宗教危機的無情分

析，而在東方卻依然存在著護教性的自我肯定。但是，在現代

交通聯繫和通訊手段條件下，孤立和劃定界限作法就一定不十

分可能嗎?亞洲偉大宗教的精神穩定和千百年之久的僵化，在

106 較為平靜的時代也許不太危險。但是，在今天，這些宗教無論

願意與否，都必須不僅應付基督教，而且還得應付喧囂不止的
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現代世俗事態。這些事態來自美洲、歐洲和蘇聯，千變萬化，

各有其熱中所在、各有重大提示，不可抵禦地摟獲了近東和遠

東的許多國家，而且，例如在中國和日本，給這些國家帶來了

大量的工業、科學、文化、技術和政治影響。在許多方面，這

都意味著宗教的世俗化，但是常常也意味著對世俗的新的神聖

化，這是宗教代用品和偽宗教的先決條件:把民族、社會階級、

或者科學、或者甚至個人提升到絕對，這種作法幾乎不能給民

族或個人帶來幸福。無神論的、特別是辯證唯物主義，以傳教

士做的共產主義的形式(打著、科學，標記的馬列主義或毛澤

東主義)處處和基督教與世界諸宗教競爭，但也進行不無成果

的對話。基督教和世界諸宗教在人的人道化、參與爭取正義、

和平和自由鬥爭方面的多重失利，它們對人類整體的分裂多於

團結的影響，就構成了事態整體演變的隨晴背景。

對於這些國家來說，、現代化，不僅指大量的經濟的和社

會的結構變化，而且也是指全新的意識形式。在這方面，為了

適應這種事態如果必須犧牲幾頭、聖牛，或其他的宗教特殊作

法(其實，就連全印度大會對此迄今也基本上無計可施)是無

關緊要的。這種事態變為災難性的地方，是有關宗教(除了改

革後的印度教或日本禪宗佛教某些個別的嘗試)對涉及個人和

民族前途的新而基本的、重大的問題幾乎沒有提出有說服力的

答案。還是在這一方面，為了以有益的識別方式十分具體地說

明問題一一顯然，我們依然不謀求在宗教史方面的完整性和徹

底性 我們要指出幾個關鍵問題，這些問題至少作為疑問應

予嚴肅對待，需要和基督教進行透徹的討論。 33

a. 甚至是傾向於猶太教和基督教的伊斯蘭教，在考慮它自

己的啟示時，也是取完全非歷史的觀點。它的根基古蘭經從第

一到最後一章，據說都是由一個天使按照在天上的一部書口授

給先知的:甚至每一個字(語言的靈感)都有靈，因此每一句

話都永遠正確(沒有差錯、永不謬誤)。人讀古蘭經之前必須
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洗手，讀聖經則可不必，其原因就在於此。古蘭經絕對不是人

的話，而直接地是上帝的話。在伊斯蘭教中，這本書代替了基

督:古蘭經學代替了基督學。

107 但是，問題 該問題也適用於印度教或佛教的聖書一一

依然存在:從長遠觀點看，伊斯蘭教能夠避開西方對古蘭經的

深入研究嗎?有沒有可能承認穆斯林學者(不僅是阿富汗的)

今天不能公開說出的話呢?這就是:古蘭經包含著大量較為晚

近的外來材料，而且收容了人類史。如果宣稱直到電、微生物

和人造衛星的現代科技成果都已在古蘭經(由於神的全能，古

蘭經其實不承認自然法則)都早有論述、如果宣稱連征服月球

(伊斯蘭教的神聖象徵，源於較為晚近的土耳其觀念)也已預

見，那又有什麼意義?科技成果和國家權威(尤其在土耳其)

從本世紀初起不是大大地剝奪了古蘭燈作為法律文獻的權力、

而實行接受不同層次宗教(我們只需回顧一下婦女和貧民區的

狀況、作為整體的民法和刑法即可)的政策了嗎?伊斯蘭教又

怎麼能夠使用一種中世紀高度發達、而今天作用甚微的神學把

源於別處的現代科學、技術、經濟、文化、政治成果塞進它自

己的系統中去呢?伊斯蘭教把安拉的意志或者古蘭經和世俗的

法制等問起來的作法難道不應該放棄嗎?法律、自然科學、歷

史科學和社會科學不應該獨立於古蘭經的依據而獨立發展嗎?

即使這可能導致獨裁傳統的巨大高漲?在伊斯蘭教影響下和戴

有其標誌的國家(阿拉伯國家、巴基斯坦、阿富汗)不應該在

宗教上變為中立(像尼赫魯的印度)、、聖戰，不應該停止嗎?

像摟獲其他宗教那樣摟獲了伊斯蘭教的內部動盪和深刻的適應

危機，能不能通過保守的伊斯蘭教復興和求助於他們過去成就，

從長遠觀點看，嚴格地保持警戒的辦法加以克服呢?在這裡，

難道不需要作出一種新的精神努力和新的嘗試來適應它本身的

歷史、西方文明整體和基督教嗎?

b. 東方的偉大宗教，尤其是印度教、佛教和印度書那教，
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都主張輪迴:他們都有一個世界輪過圖像，依其原理，世界的

進程和個人的生命都是先定的。

但是，這裡也出現了問題:這種信仰是不是個人宿命論和

社會決定論的依據呃，因為這種觀念變成了群眾社會條件改善

的主要障礙之一，尤其是在印度?亞洲各國人民，在接受和消

化現代科學技術的同時，是否能夠以自我批判的精神避免服從

歷史線性發展或辯證發展的觀念呢?這種觀念正是猶太一一基

督教傳統、後來又有伊斯蘭教、最後還有包括馬克思主義在內

的作為整體的現代意識所主張的。這是一種和這些宗教不同的

108 歷史觀，它能夠絕對嚴厲地控制住獨特的個人、他的生活和他

的工作嗎?今天，一種極富想像力的宇宙進化論、世界史和神

話應該說明什麼呢?對於按羯磨、行動法則發生的延續的新生

的觀念、自動彌補全部生活需要(佛從奧義書婆羅門教接受的

學說)的觀念，應該怎麼辦呢?

c 在印度教(實際上是諸宗教的組合)中，生死輪迴的觀

念是和宗教種姓制度結合為一的，雖然這樣的種姓制度一直被

佛教和錫克教(印度教伊斯蘭教混合的一神教)所拋棄。一個

人生來(每生一次)就終生屬於某一種姓;在印度大約有三千

個種姓，分為基本的四個類型。這個人的職業、配偶和全部生

活方式原則上被他的種姓決定。

問題是:這一觀念不是和開始流行全世界人人生來平等的

觀點直接矛盾的嗎?印度的種姓制度不是顯然是無法根除的嗎?

雖然在法律上已經消除，特別是對於沒有種姓的、不可接觸的

賤民，;還有在經濟和社會方面起破壞作用的、至今仍為新的

民主印度最大負擔的對牛的崇拜，不是也無法根除嗎?這是不

是和佛教不同的印度教，除特殊情況外，依然只限於印度的原

因呢?這不是和現代職業自由的觀念矛盾嗎?這一觀念是:人

在什麼地方無關緊要，包括人的原籍在內的一切都可以一再變

化。迄今對宗教不同的諸教混合形式起保護和支持作用的宗教
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種姓制度，在孟買、德里、馬德拉斯、加爾各答等大城市裡，

不是正處於解體過程中嗎?這種情況是否對宗教意識發生不了

反響呢?

d. 根據不僅由嚴格的佛教、而且也由影響最大的印度教哲

學一一桑基亞的古典吠檀多體系所代表的獨特修道概念(教徒

集體和依附於修道院的俗人享有優先權) ，塵世現實、生活、

歡樂、愛、個性、自我、作為整體的世界，最終都是非本質的，

都是不真實的表象(諂)

問題:在一個由旋轉車床、裝備流水線、實驗室、計算機、

行政大樓組成的十分真實的世界中，在一種技術統治的文明中，

人怎樣才能令人信服地感受關於世界非現實性的這樣的觀念呢?

雙重真理的學說是否提供了逃避當今現實的辦法呢?來源於塵

世萬物無常和瑣碎，又和對人的社會需要採取的崇高冷漠態度

109 結合起來的佛教影響深遠的宇宙悲觀論，能夠成為東亞諸復興

民族的新希望嗎?佛教在它對正義和和平的宣傳中是否不應該

更多地適應世俗事件或者基督教特有的口號呢?同樣的倫理上

的消極性不也是中國道教個人主義追求寧靜的神秘主義的弱點

嗎?對於道教來說，關於自然的思辯哲學和無意深入事物本源

的靜思是比一切社會美德更為重要的。東方可嘉的消極寬容是

否會發展得再沒有能力否定宗教的粗俗而迷信的種種作法、否

定對上帝的信仰的假冒和敗壞，否定社會罪惡和非人的環境了

呢?

e. 和佛教與道教形成對照的是，中國儒教強調倫理優於形

而上學的思辨。雖然欲在人身上尋求天意的新儒教(從十二世

紀起)中，倫理變為形而上學的，而形而上學變而為倫理的，

但是儒教大概依然是東方、最具塵世色彩，的宗教，它的興趣

更多地在於人彼此的和諧和與宇宙的和諧，而不是來世或者涅

槃。儒教也許就是亞洲宗教的前途吧?

但是，在這裡又可提出反詰:儒教和新儒教不是特別堅持
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一種幾乎是無與倫比的傳統主義嗎?這就是祖先崇拜、過分重

視年齡、古典教育優先、國家與社會的結構以家長制家庭模式

為憑據。和中國思想獨特多元化相反，這是不是意昧著對延續

性獨一無二的一種僵凝的社會制度在意識形態上的支持呢?這

不就是、中庸之國，、與世隔絕的古代中國的反進步的國家思

想意識嗎?這是世界史上最保守的意識形態之一，被稱作服從

命令的法典。中國的儒教由於1912年皇帝的廢馳而被削弱(正

如基督教最有傳統性的分支俄國東正教會那樣，它和以往的政

治制度關係同樣密切，但在1917年喪失了權力) ，在1949年受

到共產主義的管轄，此後，和道教一起，被視為一切進步的障

礙，在發揮影響方面受到共產黨盡可能多的限制一一其原因就

在於此嗎?事實上，毛澤東主義用馬克思主義內容取代了宗教

內容，但是，在實踐中，對許多人來說，它不是變成了儒教的

繼承者了嗎?雖然它有善意、取得了真正的成就，但是它依然

接過國家正統制度，有時還接過中國古老的孤立主義，並且以

一種新的形式復興了神聖的皇帝制度。 34

110 4.不是排他性，而是獨特性

非歷史性、輪環式思維、宿命論、非塵世性、悲觀主義、

消極性、種姓精神、社會非功利性:為提出一種可能的辨識方

法，向世界諸宗教提出的問題可以分為以上的標題。但是，不

能把這些現象理解為對基督教起解除其本身負擔的作用。對於

大部分社會學家來說，美國的種族制度，尤其是以聖經觀念十

分強烈的新教為代表的種族制度，就是種姓制度的一種變體。

而且，某些天主教國家的盡人皆知的社會落後面貌和這些國家

對共產主義的易於接受一定不能歸因於儒教的傳統主義的。基

督教的歐洲(據甘地認為，歐洲只是在名義上是天主教的，實

際上是拜金的)和亞、非、南美某些基督教國家的侵略性、對

權力和利潤的欲望已經很長的時問污損了基督的訊息。但是，
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我們還會不斷地遇到基督教界的問題。不過，在這裡，為了澄

清情況，應該說明，現在一股公認世界偉大宗教對問題開放的

程度不比基督教低，而是更高。今天，由於從前工業文化向現

代工業社會的迅速過渡 '2非國家正在承受最大的壓力:這種

壓力十分有別於資本主義在其早期在歐洲造成的壓力。因為生

活水平低下得令人吃驚和人口穩步上升，因為國際競爭和民族

獨立，生產水平在盡可能迅速地擴大和提高，因而工業化和技

術訓練被向前推進，而前技術的種種結構都被創除。結果必然

是一種新意識，一種不可避免的世俗化，還有對宗教傳統、價

值、機構的摧毀;對這一切的非神聖化事實上幾乎尚未開始。

基督教的存在是批判催化劑

這一點並不是指諸傳統宗教必定消失。它們也要經受變化，

能夠逐漸適應。東方宗教的吸收力是巨大的，我們可能必須面

對的情況一一)例如在阿拉伯諸國一一是後殖民時期世界諸宗教

的復興，而不會是衰落。也許我們還必須預計亞洲之外的傳教

熱潮，雖然這種熱潮不一定取得比以往更大的成就。歐洲文藝

復興和古典時期有一種和希臘古典古代的親緣，啟蒙主義和儒

111 教中國有某種親緣。今天(正如在以往的浪漫主義時期那樣)

有些人覺得親近印度神聖論，有些人覺得和禪宗有親緣。但是，

這種現象一一部分地是為趕時電一一的意義不應被誇大。就未

來而言，更為重要的是這樣的一個事實:世界諸宗教面臨著空

前的危險:在它們的傳統主義衰落之時，受到忽視:在想要反

抗時，受到攻擊:但是，無論怎樣，在內部都受到了侵蝕、在

外部受到操縱(例如，伊斯蘭教被當作泛阿拉伯政策的有用工

具，或者至少是反以色列的工具)。如果說在這種情況下它們

起來反對對宗教的冷漠態度(特別是在像印度和埃及這樣的工

業剛剛起步的國家)或內心的反感(在工業高度發達的日本，

許多有教養人士如此) ，那麼，非基督宗教也不可避免地要從
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根本上考慮它們的立場，因而和基督教展開一種更新的和更為

嚴肅的討論。 35

作為歷史的產物，西方科學技術已經積累了來自猶太教基

督教傳統的過多的因素，因而，其他民族如果不多考慮他們自

己的宗教原理則無法承接。我們已經看到，西方文明的影響導

致了印度教和佛教方面態度的深遠的變化，尤其是對待物質財

富、社會正義、世界和平和歷史的意義的態度。但是，歷史、

進步、世界的重要性何在?個人、婦女、人類勞動、個人自由

基本的平等、社會奉獻的意義何在?對於現在向非基督宗教提

出的這些和其他許多問題，基督教神學在整個現代時期已經恰

當地、系統地提出了見解。對於其現代科學神學尚處初期的其

他宗教來說，這些見解對這些國家工業和文化的發展的用途不

一定比西方自然科學和技術的成就小。這種種可能性在本書中

也許可以變得更為明確，而無需常常明確地涉及其他宗教。

依據從基督教角度作出的這一簡短分析的結果，我們所爭

取的是什麼呢?

不是追求特殊使命和蔑視自由的某一宗教的傲慢統治。

這種危險雖非有意造成，但其產生卻是卡爾﹒巴特和、辯

證神學，對神學問題進行教義壓制的結果。我們不需要一

種全然詛兒其他宗教的故隘、自以為是、排他性的特殊論，

不需要實行不公平競爭和不僅對宗教、而且對福音也持過

於局限觀點的改宗主張。

我們不需要對全部宗教進行諸說混合，而不計它們互

112 相有多大的矛盾，因為這樣就調和、縮減和壓抑了真理。

這種危畸雖非屬有意製造，卻來自湯恩比和一些比較宗教

專家對宗教問題提出的自由解決法。這是一種造成創傷的、

解體性的、相對主義不可知論的無差別論，不加鑒別地贊

同和肯定其他宗教，初看起來似乎起解放作用並創造幸福，
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但是最終會變得單調得令人痛苦，因為它放棄了全部堅定

的標準和規範。

我們所努力爭取的是對信仰各種宗教的人給予一種獨

立的、無私的基督教的救助。我們必須以開放的精神這樣

作，這種開放精神多於保護性的熱忱，不會引導我們否認

我們的信仰，但是也不強加任何特殊的反響:這種開放精

神把外界的批評化為自我批評，同時接受一切積極之物，

不消滅宗教中任何有價值之物，但是也不是不加批判地收

容任何無價值之物。因此，在世界諸宗教中，基督教應該

以承認與棄絕的辯證統一法，作為各宗教宗教的、道德的、

沉思的、禁慾的、美學的價值的批判催化劑和結晶點來發

揮作用。

從這一角度看，基督教傳教活動是有意義的，顯然，這不

僅涉及宗教，而且涉及信徒。但是，這並不意味著傳教活動首

先旨在爭取最大數量的信徒。真正的目標是和作為整體的宗教

進行真誠的對話，既給予又接受，在此過程中各宗教的最深刻

的意圖則可以實現。這樣，就不會和基督教自以為是地、但很

不成功地試圖證明基督教優越的作法發生毫無意義、毫無結果

的衝突。可能出現的是真正的、富有成果的會唔，其他宗教會

受到鼓鐘，獻出其最好和最深刻的東西。其他宗教的真理將會

得到承認、尊重和賞識;但是，基督教的信仰表白不得被相對

化，或降低為一般的真理。總之，既不存在傲慢的絕對主義，

也不接受任何其他的要求，以及兼收並蓄的軟弱的折衷主義，

而存在的是包容性的基督教普遍論，要求於基督教的不是排他

性，而肯定是獨特性。

對真理的共同尋求

在歷史過程中處於孤立狀態的亞洲諸宗教肯定能夠從這種
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批判性、建設性的接觸中學到許多東西。但是，另一方面，基

督教信仰也會受益匪淺。例如，考慮到基督教教義的極端複雜

113 性和基督教對次要事物和甚至次要神祇經常的偏向虔敬，基督

教也許可以學習伊斯蘭教的嚴格簡潔性、它對信仰的決定性現

實的堅定的、不可動搖的專注:只有一個神和他的一個使節。

基督教可以參照亞洲諸宗教對上帝的充滿敬畏、或多或少超位

格(上仁、無位格，好)的理解，來改正它對天父上帝的過度擬

人化的觀念。那種亞洲理解方式給歌德、德國唯心主義、叔本

華、榮格、赫胥黎和赫塞留下了持久的印象一一理應如此。過

多關注、來世'的基督教可以學習賞識中國思想中的深厚而具

體的人道精神，對人的完美性和可教育性的情賴，這種觀點從

儒教滲入了毛澤東主義。它還可以學習伊斯蘭教解決種族問題

的可能的方法和謹慎處理與原始民族關係的方法。例如，在基

督教關於上帝之圓的觀念和佛教的涅槃之間、在我們和他們的

氣質之間進行的比較，可能是頗有成果的。

基督教化肯定不再指拉丁化、羅馬化、歐洲化、美國化。

基督教不僅僅是西方的宗教。在基督教會早期，存在著巴勒斯

坦的和希臘的、羅馬的和非洲的、埃及的和埃塞俄比亞的、西

班牙的和高盧的、阿勒曼的和薩克森的、亞美尼亞的和格魯吉

亞的、愛爾蘭的和斯拉夫的基督教。根據二世紀(特別是猶斯

T) 和三世紀(特別是亞歷山大城的克萊門特和奧利金)的基

督教神學，神世邏格斯(、話的種籽H )從一開始就在一切地

方活動。但是，如果說異教的柏拉圖、亞理斯多德和普洛丁或

者甚至後來的馬克思和弗洛伊德都可能是把人引向基督的、教

育家'" ，那麼，為什麼其他國家的哲學家和宗教思想家就不能

這樣作呢?東方難道沒有提供思想和組織的形式、結構和模式

嗎?基督教在其中不是可以和在西方方式中一樣容易地被表現

和體驗嗎?“正如甘地指出的，耶穌不是一個東方形象，可能

更容易獲得一種東方的解釋嗎?耶穌的品格不是受到印度的重
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要非基督教思想家的密切研究和重新解釋嗎? 37在原則上和實

踐上，難道我們不應該分清在印度教、佛教、儒教、道教、伊

斯蘭教的宗教方面中什麼是基督徒能夠接受的、在其文化方面

什麼是完全不可接受的嗎?印度教、佛教、伊斯蘭教神秘主義

某些形式不是比希臘人在更深得多的層次上(上七、批判神學，

還要多)把握住了新約關於上帝之愛、和平、替代受難、甚至

信仰的辯護(阿彌陀佛教)的真理嗎?因而，在另外一種情況

下也許是孤立、散亂、片斷、白發、受到歪曲和變形的一切，

在基督教裡不是可以得到充分的體現嗎?不是以虛假的、正相

114 反對的排他性，而是以一種創造性的重新思考，因而造成一種

新的、包容性的同時也是批判的綜合?那麼，對於將來的基督

教來說，要求是什麼呢?

我們需要真正印度的、中國的、日本的、印度尼西亞

的、阿拉伯的、非洲的基督教。

我們需要一種普世觀念，不是狹隘的教派意義土、而

是普通基督教意義上的觀念:其基礎不是傳教士征服其他

定教，而是傾聽他們的關注，分擔他們的憂患，同時以語

言和行動生動地證明自己的信仰。

我們需要的宣教圍在警惕諸教混合主義的無差別主義

的同時也主張寬容:在追求絕對的有效性的同時，無論在

什麼地方，只要它本身的立場需要重審，都要進行重審。

因此，對於其他宗教的批評是包含著基督教的自我批評的，

而這一點常常被忽視。上文提及的日本小說《沉默〉的英譯者

和編輯提請人們注意神學上的這種雙向的給予和索取:、如果

希臘化時期基督教不適合日本，那麼它也不適合西方(許多人

都這樣看) ;如果上帝的概念對日本來說需要重新考慮......對

西方來說也需重新考慮;如果日本的聽覺想要捕提大交響樂中
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的一個新旋律，那麼，西方的聽覺注意力也不稍差:它要尋找

適應它正在甦醒的感受力的新弦。'" 38在幾個問題上，基督教

神學的自我批評內省都是十分歡迎這樣的思想交流的:例如，

它對十足的希臘化時期對耶穌神子身分理解的批判。同樣還有

對於罪通過自然代傳接的神話觀念的批評，這一觀念從奧古斯

T時代就流行於西方教會，也是儒教性善論所不能確切理解的。

這種開放性的進一步證明就是強調、真理的等級H ， 讓信仰的

中心作為中心論斷突出，讓次要的論斷(如梵蒂岡關於馬利亞

和教宗的教義)成為次要。

因此，這樣一個事實應予強調:和非基督宗教對話中的許

多問題就存在於基督教神學之中。當然，可以理解的是，並非

伊斯蘭教、道教、高台教、書那教、小乘佛教、大乘佛教。

佛默的全部傑出專家們、還有為數更多的印度教系統都是

同樣密切地注視著基督教神學近期的、常常是迅速的發展的。

但是，在一般情況下，神學家不一定是比較宗教學的專家，比

較宗教學的專家也不一定是系統神學的專家;儘管有這一困難，

我們卻依然必須遵從這樣的原則:在基督教和世界諸宗教的對

話中，如果我們不是作滑稽問道遊戲，如果我們的確想要以誠

115 相待，那麼，在我們的全部比較和討論中，我們就必須持續地

嚴格檢驗這兩種因素。例如，在比較、三位一體，的概念時，

我們不能只圍著於準確解釋印度教的、三相神'" (梵夫是創造

者、自比濕奴是護持者、濕婆是毀滅者)或者道教的、三滑'" , 

同時我們還應該批判地對基督教的三位一體學說提出問題。我

們應該追問，希臘的和尤其是拉了的對三位一體的思辨(奧古

斯T的心理學解釋受到阿奎那論關係學說的考究，因為、一個

性體，而提出的三角形象徵)是否的確像它所試圖的那樣符合

聖經對父、子和神關係的論述。大概在這種相互的提問之後對

一位過度寬容的印度多神教徒談話會比對一位阿拉伯嚴格一神

教徒要容易些。這也適用於涉及道成肉身、處女生育、奇蹟、
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永生的比較。

所以，就連基督教界在其自己的領域內也不僅僅停留在保

存己知真理，而是要尋求更偉大的、經常是新而未知的真理;

要參加討論，遵守自己的傳統，但是又不固守教義，歡迎任何

好的論證。恰恰通過這一辦法，基督教界才能更容易地找到返

回其訊息的簡明獨特的宏偉。起初，它曾以這一訊息令世界深

信不疑，而今天，這又是要求於它的訊息。

但是，為7理解其他宗教、為了真正的普世基督教，我們

雖然作了全部的比較、作出各種努力，但仍有一事不可忘記:

這更是關於人和人的生活經驗的問題，而不僅是關於概念、觀

念或者系統的問題。在實路中，這意昧著:

a.現代的世界諸宗教不能以一種古舊的意義、僅從古典經

文方面來理解或重視。它們不能被簡單地束縛在其傳統中的枯

燥落後的因素上。對現代諸宗教的理解應該像這些宗教今天對

自己的看法那樣，例如，大部分亞洲人對上帝的考慮都遠不像

依桑基亞和其他人的古代體系考慮那樣客觀。宗教不是只能被

學者借助於經文來研究和理解的歷史文獻。宗教是真實的人在

宗教史過程中經常重新體驗到的活的信仰。因而應該以向前看

的精神來加以解釋。它們歡迎新問題，而且本身也經常提出新

問題。

b.在研究中，不能構想出真正的印度的、中國的、日本的、

116 印度尼西亞的、阿拉伯的、非洲的基督教。如果我們認為歐美

神學的學術思考、注釋的、歷史的和系統的分析和比較能夠提

供一種把基督訊息輸入其他文化的具體辦法，那我們就必定過

高估計歐美神學的效力了。為此，正如早先福音傳入希臘化世

界那樣，就需要來自這些文化的人們的生活經驗。 39沒有這種

經驗，創造性的重新思考是不可能的，新的普世綜合依然是純

粹的理論，真正普遍的基督教也只是美好的假說而已。歐美神

學當然能夠創造出這種傳輸的條件。通過對本身傳統(並參照
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其他傳統)作出自我批評的、科學的思考，它可以嘗試澄清什

麼就其根源而論本質上不是基督教的，什麼在本質上是基督教

的。我們希望在本書以下章節中也對和其他宗教進行的討論作

出這種意義上的微薄貢獻:一方面，避免教義偏見並以最大可

能限度的歷史準確性顯現出耶穌的形象和原本的基督訊息;另

一方面，提出建議，以激發和宗教史上其他偉大形象的比較，

這種比較是常常被忽視的。

現在，在盡可能簡短的篇幅中概述了現代基督教的概貌之

後，我們要轉入中心問題;我們一直都是高度認為對這個問題

的回答是理所當然的:如果說在基督教和世界諸宗教之間、在

基督教和現代人本主義之間應該存在區別，那麼，區別是什麼?

是基督教的嗎?什麼是真正基督教的?



B. 區別 131 

117 

B 

區別



B. 區別 133 

119 1 ﹒基督教的特點是什麼?

1.基督

、基督的，一詞今天與其說是口號，不如說是催眠劑。冠

以、基督的，事物數不勝數:教堂、學校、政黨、文化協會，

當然還有歐洲、西方、中世紀，更不必說、最篤信基督的國

王'" ，這是羅馬授予的頭銜;即使他們偶爾喜歡其他稱號(、羅

馬的，、、天主教的，、、羅馬天主教的，、、教會的，、、神

聖的" ) ，那以後他們也可以毫不費力將其等問於、基督教

的，。、基督的，概念的膨脹一一線一切膨脹一樣，要導致貶

值。

危險的記憶

今天，人們很少記得的一個事實是，這個詞語(據使徒行

傅， 1產生於安提阿)在世界史上第一次使用是作為一個壞字眼，

而不是尊稱出現的。

小普利尼大約在公元 112年這樣使用，他是小亞細亞俾斯尼

亞省的羅馬省長，他曾就被指控犯有各種罪惡的、基督徒，請

教過圖拉真皇帝:他的調查表明，這些人事實上拒絕崇拜皇帝，

但是他們卻朗讀一首聖歌(或許是一篇信條)給基督，好像是獻給

一個神而且保證不偷竊、不搶劫、不姦淫、不違背信仰。 2

不久之後，普利尼的朋友正在寫作羅馬帝國史的科奈留斯

.塔西陀，比較準確地描述了羅馬大火，一般都把罪責歸於尼

祿皇帝本人，但他卻把罪責推到、基督徒，身上:這一名稱來
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源於在提比留斯統治期間被本丟﹒彼拉多處死的一個人，一個

叫、基督，的人。這個人死後，這種、有害的迷信，像一切惡

毒而可恥的事物一樣，傳到了羅馬，而且在那裡贏得了極大數

量的追隨者。 3

又過不久，列王傳記作家蘇埃托紐斯相當不準確地報導說，

120 克勞迪烏斯從羅馬驅逐了猶太人，因為他們在基督(挑撥者基

督)煽動下繼續製造騷亂。 4

最後，當時在羅馬逗留的猶太歷史學家弗拉維﹒約瑟夫在

大約公元90年推出了猶太人的最早的見證。他顯然是有保留地

提及了在公元62年對、耶穌，即所謂基督的兄弟，雅各的石擊。 5

關於最旱的異教和猶太教的見證就談這些。我們很可能有

許多收獲，如果我們今天記住:基督教顯然不是某種世界觀，

也不是一種唯心主義哲學，而是與一個叫作基督的人有某種關

係。但是，記憶可能是痛苦的，政治家們在重審黨綱時已經發

現了這個道理。事實上，記憶甚至可能是危險的。現代的社會

批判又把我們的注意力引向了這一事實:這不僅是因為代代死

人控制了我們，在確定我們所處的每一種環境時發揮他們的作

用，所以在這一程度上人被歷史預先限定， 6而且還因為對於過

去的回憶會把尚末確定、尚未完成的事又洩露出來，因為每一

個結構變得僵化的社會都恰恰懼怕回憶的、顛覆性，內容。 7

基督徒，基督教教會，用不著回憶。看來，情況與此恰恰

相反。各基督教會顯然是束縛在過去的一切事上的。如果它們

壓制歷史，那它們要擺脫的也是永遠不吉利的未來，以求集中

關注教會的現狀:樣認為教會在教義、崇拜、紀律、虔敬諸方

面都是永恆的。我們用對往昔的回憶安慰自己，為了維護現在，

我們在教會中培育回憶。這是一般意義上的培育:我們、珍惰，

年齡、尊重古舊事物、老人、年長的人;我們崇敬特殊傳統和

一切傳統;我們修復教堂、禮拜堂、雕像、圖畫、聖歌、神學。

但是，也存在著特殊的、崇拜，意義上的培育:基督崇拜在本
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質上是回憶。幾乎兩千年來，我們不斷地高聲朗謂一本書，原

因不就在此嗎?我們永不間斷地隆重舉行同一個聖餐(這顯然

是普利尼所談論的;這一聖餐從很早的時期就被稱作、追憶，、

、回想，、、紀念主'" ) ，全世界億萬人每逢禮拜日還依然在

參加，原因不就在此嗎?

十分奇怪的是，這種對回憶的崇拜本身卻在不小的程度上

協助掃除了對往昔的記憶。聖書片段用一種無法理解的古代語

言高聲朗讀、含混默念或者歌唱，卻不加解釋，這是為了保持

舊習價，是為了盡義務。聖餐式被舉行，但在浮華的儀式下卻

常常難以辨認，這是為了滿足宗教的需要。人們珍視過去，是

為了逃避現在和未來的挑戰。偉大的傳統受到喝朵，但是卻和

121 正好應該傳接下去的思想混淆起來。老的受到尊重，少的被遺

忘;古代受器重，現代世界被忽視;動輒都要復古，結果造成

退化一一-卻又常常不為人所見。本來該培育玫瑰，卻只給紙花

除塵。

回憶本身可能是一種大的幸事，是一個跳板，有彈性、活

動的一端會促成巨大的跳躍。回憶能夠復甦過去的恐怖，作為

一種警告，但是它也能夠一一更危險地一一」喚起尚未實現的希

望。回憶能夠通止現存的過度強力，能夠分散現存事實的壓力，

能夠打破現實的壁壘和已經完成的事物，能夠脫離現在，打開

通向更光明未來的道路。作為回憶，至少在短暫時刻可以發揮

作用。回憶如果真的被發動起來，就可以不斷地發揮這種作用。

如果不加清理，它也能夠特別頑強地發揮作用。

基督教意味著回憶的活躍化。正如J.B.梅夜一一一在這裡和布

洛赫與馬庫塞聯繫了起來一一正確指出的，這是一種、危險的、

起解放作用的回憶，的活躍化。 8這原本是閱讀新約、舉行聖餐

儀式、對基督生活的摹仿、教會對世界的整體的、多方面干預

等背後的意圖。回憶的是什麼?已經援引過的異教徒和猶太教

徒對基督教的記述屬於後來新約諸書的時期，帶有這種顯然令
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人不安的回憶的印記。但是，對這些改造世界的回憶的記述主

要見於基督教見證本身。回憶什麼?從新約和作為整體的基督

教史兩方面，今天，又向我們提出了這個基本的問題。

首先，收入新約中各篇文章的多樣性、偶然性和一定程度

的不連貫性常常被強調指出。這是詳盡的、系統的、說教性的

論著，但也是對於聽眾問題的回答，雖然安排不很妥當。它們

包含有一封只有兩頁長的短信，是當時寫給一個逃亡奴隸的主

人的，還有對第一代信徒行為的冗長描述。還有主要記述過去

的福音書，和指向未來的預言書信。有的風格淺顯，有的不很

講究;語言和觀念表明有些是猶太人寫就的，有些是希臘人寫

的;有些寫作時期很早，有些幾乎在一個世紀以後。

我們肯定有理由間，是什麼把新約的二十七部十分不同的

、書，真正地聯結在一起了。根撮見證本身，回答是簡單得出

奇。這是對一名耶穌的回憶，在新約中，希臘語為基督

(Christos ;希伯來語為mashiah '阿拉美語為meshiah :即彌賽

亞，該詞意義為救世主)

其次，傳統中和作為整體的基督教界歷史中的破綻和缺陷、

122 對照和前後不一之處，也常常被正確地強調指出。有幾個世紀，

基督徒形成小團體，在後來的幾個世紀中，是一個大規模的組

織;在幾個世紀之內，他們是少數派，但在漫長的時代中又變

成多數派;原來受迫害，後來變得強大，還常常成為迫害者。

幾百年的地下教會被幾百年的國教接替;從尼蘇時代起作了幾

百年犧牲品之後，從康士坦丁時代起又作了幾百年宮廷主教。

有過僧侶和學者的時代和教會政治家的時代(二者常交織在一

起) ;有過皈依蠻族和歐洲掘起的幾個世紀，其後是新建立的、

又被基督教皇帝們和教宗們毀滅的幾個世紀的神聖羅馬帝國;

有過幾個世紀的教宗宗教會議，還有幾個世紀的旨在改革教宗

制度的大公會議。在基督教人道主義者和世俗化文藝復興一代

人之後，出現了宗教改革者們的革命，接著是幾百年的天主教
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或新教的正統和福音派的覺醒。總之，有過適應的時代和反抗

的時代、黑暗時期和啟蒙時期、改革時期和復舊時期、絕望的

時代和希望的時代。

人們間，究竟是什麼把二千年充滿奇異對照的基督教史和

傳統聯結了起來，這也是不足為奇的。對此的回答依然是:這

是對一位耶穌的回憶，千百年來他被稱為、基督，'是上帝的

最後的、起決定作用的使節。

遣的確和對我們第一個問題的第一個答案相等，自然是臨

時性的、概括的，但在涉及這個人時又相當具體。我們一直不

遺餘力地批判基督教的立場，但是卻遲遲不提出我們的答案:

也許人們期待著我們用關於基督教的同樣明晰而果斷的論證來

完成這一任務。自我批評如果不包含相當程度的自信就沒有什

麼意義，然而，許多基督徒雖然強調信仰上帝，戶斤缺乏的恰恰

就是這種自信，儘管這正是持不同觀點的人所期待於他們的態

度。

接受概念的票面價值

綱要有待以後充實。但是，在神學混亂和概念含糊的時期，

談話必須淺顯易懂。如果神學家不說實話、不接受概念的票面

價值，那他就不是為基督徒或非基督徒服務。

我們已經看到， 9今天的基督教要面對世界諸宗教;這些宗

教同樣揭示真理，是通往拯救之道，代表、合法的，宗教，而

且的確也能夠意識到人的異化、被奴役和未得補救的處境，意

l認識到了神的存在、恩惠和寬恕。這就向我們提出了問題:如果

情況如此，那基督教還有什麼特殊之處?

回答一一彼然簡短，但很切題一一必定是:依據最早的見

證和整個傳統的見證，依據基督徒和非基督徒的見證，基督教

的特別面貌一一最終可以表明這個回答遠不是平庸或重複的一

一是這位耶穌自己，他甚至到今天仍以古名稱基督聞名。難道
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不是這樣嗎?其他宗教，無論大小，無論怎樣偶爾地在一座寺

廟或其聖書中崇敬他，都不會在人與上帝、與同伴、與社會的

關係上把他看得具有終極決定意義、限定和原型意義。基督教

的特點、最基本的特徵是，它認為這個耶穌在人的這些不同維

度中對人具有最終決定、限定、原型的意義。這也正是、基督，

這一稱號從一開始就表達的意思。這個稱號和、耶穌，這個名

字發展成為一個專有名字不是沒有道理的。

我們還看到， 10基督教同時還面對後基督教的各種人道主

義，有進化論的或革命的，這些主義也同樣支持一切真善美，

贊同一切人類價值和博愛，以及自由和平等，而且常常更為有

效地干預整個的人和一切人的發展。另一方面，各派基督教會

和神學也以新方式力爭表達人性和仁愛:要成為現代的、介入

的。開明的、解放的、對話的、多元的、關注的、成熟的、入

世的、世俗的一一一總之，人性的。問題不可避免要出現:如果

是這樣，或者至少應該這樣，那麼基督教還有什麼特殊?

回答 還是很簡單，但是很準確一一邊應該是:根據最

早的見證和整個傳統的見證，基督教的特徵還是這位耶穌本身，

他不斷地得到重新的認識，被承認為基督。在這裡也有一個皮

論:進化論或革命論的人道主義偶爾地無論怎樣把他當作一個

人來尊敬、甚至把他當作榜樣，都不會在人的全部維度中把他

視為對人具有最終決定性的、限定性的和原型的意義。基督教

的這個特徵、最基本的特點是，它認為這個基督對人與上帝、

與同伴、與社會的關係具有最終決定、限定和原型的意義。依

聖經的簡潔稱號，他是、耶穌﹒基督，。

從這兩個觀點可得出結論，即:如果基督教想要與世界各

宗教中的人、與現代各種人道主義有關係、更新關係，它就不

能人云亦云、做他人己做的事。這種鸚鵡學舌式的基督教不會

124 關切其他宗教和各種人道主義。這樣它會變得無所過從、多餘。

單獨的現實化、現代化、干預不能使它適切。基督徒、基督教
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會必須明暸自己需要什麼，對自己和其他人有什麼話要說。他

們雖然對其他人毫不保留地開放(這裡無需重新強調) ，但他

們必須說明他們自己的道理，使人理解，使之生效。因而，基

督教只能通過激化對作篇最終原型的耶穌的回憶(像以往一樣，

在理論和實踐上)最終才能夠成為適切的:這是作為基督的耶

穌，而不僅是、原型人，之一。 11

因此，如果說今天主要關心心理學、社會學、政治學的美

國神學家、身為忠誠基督徒的法國、西班牙、德國或者荷蘭的

知識份子、在伊斯蘭教的雅加達的學生小教堂、在非洲或印度

的傳教士，或者甚至受過天主教教育的羅馬伯爵夫人都迷惘地

問，什麼才是真正的基督徒，從整體上看，區別基督教和其他

宗教或假宗教、哲學或世界觀的是什麼，這是因為他們在尋求

某種抽象格言、概念、原理、觀點式的回答。但是，他們從這

一切當中找不到回答，因為基督教一一種其名稱就已表明一一

說到底是不能降低成為永恆的觀點、抽象的原理、人類的態度

的。基督教如果脫離它的基礎，即這位基督，那麼它的整體就

會懸在半空中。抽象的基督教對它的追隨者或者世界是無足輕

重的。就事實論，基督徒應該明白這一點。但是，他們常常天

真得出奇，自以為已經知道這位耶穌﹒基督是誰，是幹什麼的。

所以他們不期待從這裡得到回答。他們在別的地方尋求答案:

在某種哲學或世界觀中、在青年文化、黑人文化、在印度、在

某種浪漫的第三世界或現代世界的任何一種文化或者意識形態

避風港裡、在精神分析或者社會學、在控制論、語言學、行為

科學、和科學最新最近的浪潮中尋找答案。但是問題依然存在:

一個基督徒如何知道這位耶穌﹒基督是誰、作什麼呢?他也許

就是基督教界內外的未知數，而且把基督教造成偉大的未知數

R胃?

現在，我們可以再次簡明指出，看來，只有觀照這位基督

的位格才有可能回答各方基督徒就基督教區別特徵急切提出的
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問題。這個主張可舉數例檢驗。

第一:喀布爾的基督徒和穆斯林以對上帝的深刻信仰舉行

車餐禮，使用基督教和蘇非派傳統的祈禱詞，這就是舉行基督

教的聖餐禮嗎?回答:這樣的餐會可能是真誠的、甚至很可稱

讚的宗教儀式。但是，它必須特別是回憶這位耶穌﹒基督的位

格，才算得上是基督教的聖餐儀式。

125 第二:如果一位信仰上帝的印度教徒在貝那勒斯恆河河水

中沐浴，這是否就等於基督教的洗禮呢?回答:從一種宗教的

觀點看，這種方式的沐浴當然是意義重大、有益健康的儀式。

但是，只有以耶穌﹒基督的名義舉行，才能夠成為基督教的洗

禮。

第三:在貝魯特的一個穆斯林贊成古蘭經裡說的一切關於

耶穌的話(這種話很多) ，那他就已經是一位基督徒了嗎?回

答:只要古蘭經還對他有約束作用，而他因此而得救，他就是

一個好穆斯林。只有穆罕默德不再是唯一先知、而耶穌也不是

他的先驅者、這位耶穌﹒基督卻對他有權威性時，他才能成為

基督徒。

第四:在芝加哥、里約熱內盧、奧克蘭或馬德里對人道主

義理想、人權和民主的保衛就是基督教的宣教嗎?回答:這是

迫切要求於基督徒個人和各派基督教會的社會義務。但是，只

有關於這位耶穌﹒基督的話在現代社會裡被實際地、具體地感

受到，才能成為基督教的宣教。

我們不忘在本書第一部中所做的澄清，預期著第二、第三

和第四部中將要討論的具體細節，以避免混亂和不必要的誤解，

但也並不歧視其他觀點，雖然持以自信，卻不作不恰當的強調

一---{旦是，我們能夠、而且必須鼓起勇氣提出下列的淺顯分界

線:

基督徒不是指一切真、善、美和人性的事物。有誰能
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否認真、善、美和人性也存在於基督教之外呢?但是，尺，

在理論和實踐上都明確、積極提及耶穌﹒基督的事物，都

可稱為基督的。

基督徒不只是任何具有真正信念、誠摯信仰和善良願

望的人。任何人都能看到，真正的信念、誠摯的信仰和善

良的願望也存在於基督教之外。但是對於一切被稱為基督

徒的人來說，耶穌﹒基督在生與死之中都起終極的決定性

作用。

基督教會不是指任何崇尚深思或行動的團體、想要體

面地生活以求拯救的誠實人的集體。無可爭議的是，忠誠、

行動、深思、體面的生活和拯救也存在於基督教會之外的

其他團體。但是，對於任何可以被稱為基督教會的人的團

體一-無論大小一一耶穌﹒基督都是具有終極的決定性意

義的。

基督教不一定存在於非人性遭到反對、人性得以實現

的地方。在基督教之外一一在猶太人、穆斯林、印度教徒

和佛教徒之中、在後基督教人道主義者和坦率的無神論者

之中，非人性也遭到反對，人性也得到實現:這是一條簡

126 單的真理。基督教只存在於理論和實踐上對耶穌﹒基督的

回憶都得到活躍的地方。

首先這一切都是區別性的公式。但它們不僅是理論性的、

更不是空洞的公式。為什麼呢?

它們指的是一個十分具體的位格。 12

它們背後有基督教的本源和偉大的基督教傳統。

它們為現在和未來提出了一個明確的方向。

因而，它們有助於基督徒，而且能夠獲得非基督徒的同意，

因為非基督徒的信念得到了這樣的尊重，其價值觀得到了明確

的肯定，而沒有被基督教和教會通過教義走私過來。
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正因為什麼是基督教的種種概念沒有被沖淡或者隨意延展，

而是被準確地掌握，正因為這些概念從票面價值上得到接受，

所以有兩件事就成為可能:對一切非基督教事物保持開放，同

時避免一切非基督教的混亂。在這一意義上，這些區別性公式

(無論暫時顯得多麼簡略)是具有重大意義的。儘管是臨時，性

的，卻可區分基督教的特徵。

雖然存在著對於基督教特徵的善意的延伸、混合、不確解

釋和混雜，但還必須講求實際。基督徒的基督教必須保持基督

教特徵。但是，基督教若要保持基督教特徵，那它就必須明確

忠實於一個基督;基督不是任何原理，或者一種意向，或者進

化論的目標，而是一一我們要進一步地詳審 一個具有十分

確定名稱的、十分確定的、不可誤解的、不可替代的位格。從

這一名稱來看，基督教不能被降低、抑或、提高，成為一種無

名的、亦即匿名的基督教。對於任何一個稍事思考的人來說，

、匿名基督教，一語都是一種詞語矛盾，就像、木製鋼鐵，一

樣。具有人性的善良，即使沒有教會的祝福或神學的肯定，也

是一件好事。但是，基督教意味著對這個名字的信仰的表白。

然而，基督教神學家是不能避免這個問題的:這一名稱之後隱

藏著的是什麼，是誰?

2.哪個基督?

是虔敬的基督嗎?

為了探討蘇格拉底究竟是誰，要幹什麼，哲學家們對柏拉

127 圖的對話所費的周折比基督教神學家為發現耶穌﹒基督的名字

後面蘊藏著什麼所費的周折更多。基督教神學家們認為，基督

徒理所當然7解基督的一切，而神學家們該作的事只是更深入

地思考這種知識，在實踐中加以運用，使之重新適用於今天的

人和社會。他們為什麼、怎麼能夠如此天真地(我們必須這樣
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說)認為這種知識是理所當然的呢?如果我們暫時不管未經充

分思考從聖經中取得的這種理解，那就必須設想，關於基督的

這種知識主要來源於基督教的虔誠和基督教的教義。

基督徒對基督的感受可能是非常不同的。這些感受，對某

些人來說是保持其基督教信仰的理由，對另外一些人來說，則

是放棄這一信仰的理由。有些基督徒很早就把基督當作一個虔

誠的、永遠友善的救世主來認識，從來沒有離開過這個、親愛

的耶穌'" .因此，帕索利尼關於馬太福音影片中具有社會批評

傾向的耶穌令他們不安和困惑。其他一些人，可能是在兩次世

界大戰之間的青年運動中把耶穌當作一個偉大的領袖來認識的，

而且至今仍然熱情地唱著《我們的英雄耶穌說:跟我走} ，雖

然今天他們並不總是明確往哪個方向走。其他一些人被他溫柔

而謙遜的心靈所感動，所以，對他們來說，、聖潔心靈，變成

了一個專有名詞，同時，神學家們開始發展高尚的、位格中心，

神學。對於許多人來說，這個名字使他們聽到了聖誕節和、如

此溫柔而可親的聖嬰'" .他們每年都唱這些古老的聖歌，但最

遲一到元旦就忽然把它忘得一乾二淨。還有些人想起他的名字，

簡單地想到地上的上帝，而忽視了聖父不是聖子、聖子不是聖

父這一事實。還有，對一些人來說，這是一位更接近我們的、

更有人情味和可愛的處女母親的聖子的名字;聖母又變得十分

重要，出現在我們的聖壇上一一如在露德一一甚至沒有聖子。

我們還可舉例，但我們的確不想損傷任何人最神聖的情感。

本書作者也喜歡過聖誕節，也唱《平安夜，聖善夜〉而無諸多

禁忌。他也欣賞詩歌。但他認為詩和現實不應混淆。這一點不

僅適用於關於月亮的歌曲(在此宇宙時代尤為喧囂) ，而且適

用於關於明星、事實上是生活超星的讚歌川重些歌，各種各樣

的歌手現在比以往唱得更多。

在過去兩千年中，全世界用不同的語言唱過無數的頌歌，

尤其是對他，對他超過對任何人。這個人的無數肖像被繪製、
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打製、刻製和鑄造，方法很多。關於他的談論的確不算少。這

128 種眾多的形象(與佛不同，佛的形象總是一個)不能追溯到少

數的公式化基本形態，於是問題便來了:哪一個是基督的真實

形象 ?13

是早期墓害基督教藝術中沒有鬍鬚、年輕、好心的牧童嗎?

還是長著大鬍子的皇帝和世界統治者，符合古代晚期皇帝崇拜

的形象模式，在永恆的金色背景上威風凜凜不可侵犯、儀態尊

嚴令人望而生畏?是夏特爾大教堂中的上帝代理呢，還是德國

的悲哀之人?是被安放在十字架上、羅馬式大門和圓頂形大廳

中世界之王和法官的耶穌呢，還是丟勒《哀悼基督》和保存至

今的格倫瓦爾德最後一幅被釘上十字架中得到現實主義冷酷表

現的痛苦的基督呢?是拉斐爾《聖禮爭辯〉中毫無痛苦之感的

漂亮的基督呢，還是米開朗基羅的忍受人的死亡的基督呢?是

委拉斯凱茲的崇高的忍痛者呢，還是埃爾﹒格列柯受折磨而顫

抖的基督呢?是羅薩爾巴﹒卡列拉纖細的、啟蒙主義，沙龍肖象

表達的真實形象、表現文雅的大眾哲學家耶穌的弗里契的真實

形象呢，還是晚期天主教巴洛克感傷主義聖心繪畫的形象呢?

在十八世紀，是園丁耶穌呢，還是散發德性粉末的藥劑師，還

是後來托瓦爾德森因為取消了十字架醜聞而開罪於他的丹麥同

胞凱爾克加爾的古典主義救世主呢?是德國和法國基督徒、英

國前拉斐爾派和藹可親人情味的耶穌呢，還是二十世紀藝術家

指向各種維度的基督呢?這些二十世紀藝術家有:貝克曼、科

林斯、諾爾德、馬斯里爾、盧奧、畢加索、巴拉赫、馬蒂斯、

夏加爾等。

這些肖像後面的神學也‘同樣多種多樣。那麼，哪種基督學

是真正的呢?

在古代，是里昂的伊里奈烏主教還是他的弟子希坡律圖(反

加里斯都的主教)的基督呢，還是希臘光輝思想家奧利金或者

拉丁文風格家和法學家德爾圖良的基督?是君士坦了宮廷主教
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和史學學家尤西比鳥的基督呢，還是埃及沙漠教父安東尼、還

是西方最偉大的神學家奧古斯7 、還是一至五世紀最卓越的教

宗利奧的基督呢?是亞歷山大城學者們的基督呢，還是安提阿、

卡帕多西派、還是埃及僧侶的基督呢?

在中世紀，是新柏拉圖派思辨思想家約翰﹒司各脫、還是

天才的辯證法家阿伯拉爾、還是彼得﹒倫巴爾《匯編:} (許多

人寫了注釋)、還是貝爾納﹒克萊決關於雅歌的講道的基督呢?

是托馬斯﹒阿奎那、還是方濟各的基督，還是強有力的教宗英

諾森三世、還是他所反對的異教瓦爾登派和阿爾比派的基督?

是弗洛拉的沉思啟示錄派約阿希姆、還是庫薩大膽思想家紅衣

主教尼古拉、還是羅馬法典學家、還是德國神秘主義派主義者

的耶穌?

129 在近代，是宗教改革派的基督呢，還是羅馬教宗們的，還

是鹿特丹的伊拉斯漠或者依納爵﹒羅耀拉的，是西班牙宗教裁

判所的還是受他們迫害的西班牙神秘主義派的?是索本神學家

們和法國皇家律師的基督，還是帕斯加爾的，是巴洛克時期的

西班牙經院哲學派的，還是啟蒙主義時期德國神學家的，是路

德派、業經改革正統派的，還是新舊自由教會的?是德國唯心

主義哲學神學家費希特、謝林、黑格爾的基督呢，還是這些哲

學家的對手齊克果的呢?是圖賓根天主教歷史思辨派的呢，還

是第一次梵蒂岡大公會議新學院派耶穌會神學家的，還是十九

世紀新教復興運動的，還是十九和二十世紀的自由詮釋派的基

督呢?是羅曼諾﹒瓜迪尼的還是卡爾亞當的，是卡爾﹒巴特的

還是魯道夫﹒布爾特曼的，是保爾﹒帶利希的，還是戴爾哈特

.德﹒沙爾丹的，抑或比利﹒格萊厄姆的?

看來，基督的形象之多是和對他的見解一樣的。即使在今

天，虔敬態度也對、什麼樣的基督?他對我有什麼意義? '"這

個問題提出十分多樣的回答。正如最近對各種可能的階級、職

業、教派進行的調查表明的， 14 在教會內部有些人在祈禱和稱
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讀、聖禮和教儀中承認他是上帝之子、贖罪者、回生的主和教

會奠基人。對於其他人，他的面貌又像是一個普通人，在、外

在，日常生活、在社會服務中的朋友、兄長、勝利者，是不安、

熱情和真正人性的激發者。和個人皈依感受、自發的對他信仰

表白對立的是以教義問答風格和僵化形式重述的教義公式和學

說。對一些人來說，他意味著愛、意義、贊同、生活中的依傍'

是在失望、絕望和痛苦中的幸福、寧靜和安慰的化身。對另外

一些人來說，他是無害的，沒什麼意義，不能幫忙。如果說他

激發一些人反省、沉思、進行崇敬的觀察，那麼另外一些人則

作出驟然的反應，甚至感到氣惱，迴避這個問題，或者甚至束

手無策。

教義上的基督嗎?

這樣的印象很可能是錯誤的:在關於耶穌的這些形象、神

學、解釋、感受中，一切都同樣重要或者同樣正確。更不用說

一切都不正確或者不重要了。必須說明的是，我們不能簡單而

天真地認為，基督之名字之後的涵義可以從基督教的虔誠、文

學、藝術和傳統中得知。同一個人的太多的、可能加以潤色過

的肖像會使偵察工作困難。在很大的程度上，基督教神學就常

130 常是偵察性的工作，常常是極端耗費精力、費盡心血的發現過

程。

然而，這正是某些神學家想要否定的一點。關於基督，能

發現的諸點都已一勞永逸地發現了，根本不需要私人偵探。這

裡涉及的問題超過了基督教虔誠、經驗、文學、藝術、傳統。

這是一個教會教導一一一更確切地說，是教會訓導權的宮方訓導

問題。 15 真正的基督是教會的基督。或許，在這裡重要的不是

、羅馬說了" ，而肯定是、諸大公會議說了" .回到八世紀教

會的大公會議為反對左右異教所宣布的、規定的、標誌出的一

切。那麼，依這種情況，誰又可能是真正的基督呢?
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在任何情況下，甚至據這些會議的意見，他都不簡單地是

、上帝，。肯定地說，由於在教育方面進行了不完備的、膚淺

的宗教教導和存在著過分讚揚他的禮儀和藝術，信徒(因而)

和非信徒的答案常常很遺憾地是、耶穌=上帝，。我們經常看

到小孩指著耶穌受難像說:、那是上帝，吊在十字架上了。，

但是，這些信徒無論受到強調耶穌神性的教會教義定義的影響

有多大，這也是誤解:這種誤解造成了對早期會議思路鎮密、

可靠學說的不負責任的傳播、簡單化，甚至異教式的片面性。

、上帝具人形，是基督一性說。、上帝在十字架上受難，是聖

父受難說。沒有一次早期的會議簡單地把耶穌和上帝等同起來，

像稍後日耳曼部落從決坦神皈依到上帝耶穌那樣:正因為如此，

在法蘭克羅馬人彌撒中耶穌的名字被從、懺悔棍，中取消了，

而在其他祈禱文中直接指向耶穌，而不提聖父。

連按第一屆尼西巨大公會議( 325年，在皇家夏宮)意見，

耶穌也僅僅是、和聖父同體的 o '" 16 後來，按照加彩東大公會

議( 451年，君士坦丁堡附近) ，他是、和我們人同體的'" .一

個位格，其中結合了兩種性體一一神性和人性)一一沒有混淆

或變化，沒有分開或分離。 17 這是、一位二性合一，和可申一

一人，詞彙所表達的古典答案;自此以後，這個答案在東西方

各教會無數神學課本和教義問答中一直被重覆。

然而，就這樣簡單嗎?正如尼西亞會議領導人物亞大納西

所證實的，歷次大公會議在最初都無意要求詞句表達上的無誤。

18 備受敬重的會議史上是不乏波動和一一在一定程度上一一矛

盾的。誰的知識比包括在關於第一次和第二次尼西亞公會議、

第一次和第二次以弗所公會議、第一、第二、第三、第四次君

土坦丁堡公會議的神學課本中的知識多一點，便不難看滑，上

131 面所說的。 19偉大的加彩東公會議本身也是教會中第一次重大

而持久的分裂場所一一寸土裂至今尚未克服一一寸豈是加彩東諸教

會和贊同第二次以弗所公會議的教會之間的分裂。加彩東公會
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議沒有永久地解決問題。幾年以後，就加彩東公會議提出的問

題爆發了一次特別劇烈的爭論，即基督作為上帝是否可能受苦。

這次、聖父受難，天主受苦，的爭論從此佔據了整個第六世紀，

在第七世紀變成了、基督一志說，的爭論(基督有一種或兩種

意志，一個是神的意志，男一個是人的意志嗎?) 0 20 

今天，對我們來說，問題是更深刻的。在各次大公會議的

基督形象之後，常常可以察覺到柏拉圖的上帝的安然不動、毫

無熱情的儀態，這個上帝不可能受苦，被斯多亞倫理學說的一

些特徵所美化。這些大公會議的名稱說明，它們全然是希臘式

的。但是耶穌不是在希臘誕生的。對於這些公會議和其背後的

神學而言，解釋工作必須繼續下去。且有雙重性體的全部學說

都是一種用希臘語和耶穌﹒基督的真正涵義的希臘概念進行的

解釋。這一學說的重要性不可低估。它鑄造了歷史。它表現出

了基督教信仰的真正的延續性，為全部討論和將來的解釋提供

了重要的綱領。但是，另一方面，我們不應該得到這樣的印象，

即:今天的基督福音可以、而且應該僅僅借助於這些希臘範疇

(當時雖不完整卻不可避免)、僅僅借助於加彩東大公會議雙

重性體學說、僅僅借助於所謂古典基督學來陳述。從這些希臘

密碼中一個猶太人、中國人、日本人或者非洲人，或者甚至今

天一般的歐洲人或美國人能推論出什麼呢?天主教和新教近來

對解決基督學問題的嘗試已遠遠超過7加彩東。 21 因而新約本

身也更加無限地壘富了起來。

因此，加彩東公式(正如卡爾﹒拉納用一句精闢的話所說

的)應該被看作是起始，而不是結尾。 22在這裡，我們準備簡

要總結一下對加彩東大公會議問題一位兩性傳統解決辦法的各

種反對意見的根源 23

a.使用帶有希臘語言和思維方式印記的術語和觀念的兩個世

體學說，今天已不為人所理解。因而，在實踐中，在教會教導

中儘可能避免使用。
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b.兩個世體學說即使在當時也沒有解決難題，這明顯地見於

加彩東大公會議以後的教義史。相反，這一學說導致了新的邏

輯困境。

c.兩個性體學說，據許多注釋家認為，是不能夠等同於新約

關於基督的原有信息的。有些人認為這一學說顛倒了、或者，

132 在一定程度上，甚至敗壞了原有的信息，另外一些人認為，這

至少不是唯一可能的、而且肯定不是最好的解釋。

當然，對於加爾文發展的、後來被天主教神學所接受的關

於耶穌是先知、司祭和國王的新教傳統三重職務學說，也是可

能提出十分類似的反對意見的。形式如此簡潔而系統的這種學

說是在新約中發現的嗎?還有，這三個頭銜，對我們世俗化社

會中的人還會有什麼意義嗎? 24 

顯然，多虧了虔誠、文學和藝術中的基督教傳統，這個耶

穌才依然存在，他本身沒有變成為往昔的紀念碑，而是一再地

證實和我們時代的憂患有關係。如果不存在綿延不斷的信徒集

體，即使我們被迫只信仰一本書，那也不會存在基督的活的福

音和對基督的蓬勃的信仰。每一代人都獲有對他的新形式的追

憶。凡是忽視這一偉大傳統的神學家，都要付出沉重代價。甚

至在今天，也理應尊重古代各公會議的信仰表白，因為這既是

簡煌的總結，也是防衛性的界線劃分。這不是簡單的古董和稀

有收藏品。這是在世事滄桑的幾百年中基督教信仰保持穩定的

象徵。以後我們還要論述。

同時不應忘記，這一偉大的傳統是極為複雜的。對於同樣

一位基督的證實非常多樣、對立，多次南轅北轍，說法矛盾。

在這一﹒點上，真理和詩尤其需要精細的神學分析。就連具有傳

統觀念的神學家也必須承認，在這一傳統中並非一切都同樣真

實，並非一切都同時是真實的。

偉大的大公會議傳統因而也提出了問題:哪一個基督是真

的?尤其是珍惜被宣佈為特殊正統的神學與虔敬中的基督學傳
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統的人，都必須自問這被安置在十分豪華的教堂之中、醫院中、

家中的、正統，基督是否就是真正的基督。因為不僅是灰塵，

而且太多的黃金，都可能掩蓋住真正的形象。

基督訊息旨在使人認識耶穌﹒基督的真實意義和對今天人

類的作用。但是，如果我們簡單地從既定的三位一體學說教條

地出發，這位耶穌對今天人類來說，是否就變得的確可以認識

了呢?如果我們簡單地承認耶穌的神性、聖子的先在，然後再

問這位上帝之子怎樣獲得、怎樣具有一種人性，卻每每拋下十

字架和復活作為他、變為人，的純粹結果，這樣，他就能被理

解了嗎?如果我們強調上帝之子這一稱號，儘可能壓低耶穌的

人性，否定他作為人的存在，那麼，現代人就理解他了嗎?如

133 果耶穌被當作神而受崇敬甚於被當作塵世的人來模仿，現代人

就會理解他嗎?如果我們像第一批門徒那樣從真實的人耶穌、

從他的歷史訊息和言行、他的生平的遭遇、他的歷史現實和歷

史活動出發，然後再詢問耶穌這個人和上帝的關係、詢問他和

天父的團聚，那麼，這樣作不就更符合新約的見證和現代人的

歷史思想方法了嗎?因此，總之，我們是不是可以少要些思辨

地或者教條地、自上而下，的古典方式的基督學，而更多地要

些遵從具體的耶穌、更適宜於現代人的、自下而上，的歷史基

督學呢(當然不是對以往基督學的合法性提出爭議) ? 25 

熱忱派的基督嗎?

捉拿耶穌﹒基督

犯有煽動殼亂罪、無政府主義、游蕩、陰謀推翻當局

罪。

衣著破舊。據說職業為木匠。營養不良;想入非非，

與普通勞工、無業者和游手好閒者為伍。是外國人一一一據

信為猶太人。化名:‘和平王子，、、人之子，、、世界
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的光明" ，等等等等。職業:煽動家，紅鬍子，手腳上有

傷痕，係德高望重之市氏和法律機構所領導之憤怒暴氏所

造成。

這是美國一家地下的基督教報紙首次刊載的、現已四處馳

名的、通告，。

具有超凡感人魅力的耶穌運動在各個時期、在各種制度化

教會之外或邊緣都一直存在:非順從主義者呼籲本源的、真正

的基督，以反對各教會據為己有的基督。這些狂熱的運動每每

是極度革命、氣勢洶洶、暴烈的:每每又是溫和、內向、神秘

的。甚至在早期教會中也有各種各樣相信啟示錄的狂熱份子。

後來有中世紀的、靈魂派，、鞭智派和使徒教派，改革時期的

狂熱派和再洗禮派。接著又有德國的激進的篤信派，英國的獨

立派、貴格派和普利茅斯教友派，美國的各種復興運動。最後

是聖靈降臨運動;在第二屆梵蒂岡大公會議之後，它以十分正

統的方式進人了天主教會。這一切都是神恩運動的可能形式。

26 

也常常有一些孤單的個人追隨他們自己的、常常幾乎是不

正統的基督:這些人在早期、中世紀和近代基督教界活動，他

134 們出書、寫經文、小說，或者僅僅接受某種特殊的生活方式。

忽視自己教會、卻又熱愛自己的基督的人名單很長:其中有十

分有名的大學問家、神學家、作家、畫家。也有五花八門的耶

穌的門徒、小丑、怪人、傳統叛逆者，但是，他們至少不像東

方大辯論結束之後的第二個千年的正統拉丁和希臘基督學那樣

枯燥乏味。在第二個千年有一個耶穌的愚人，得到了諸教會的

承認:巨細亞的方濟各。

因此，凡是熟悉歷史的人都不會驚奇，甚至在今天一一在

大談特談世俗性、進化和革命之後一一這位耶穌，看來，對世

俗的進化論者和革命家都一樣，又變得受歡迎了。在美國，、上
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帝死了，這句話正在迅速死亡，而耶穌在幾乎兩千年之後依然

盛譽不衰，每年兩次、佔有" <:時代〉周刊的封面， 27 而那些

有時代意識的、總要踏著浪峰想要到達新岸的神學家們則發現

風向已經又變化了:世俗性變為宗教性、公開性變為內在性、

行動變為思索、理性變為感性、、上帝死了，變為對、永恆生

命，的興趣。在馬克斯、弗洛伊德、尼采和給我們時代帶來拯

救的其他人士之後，神學家們作為基督徒也許會發現探討耶穌

依然更為重要。

現今的新方向對未來亦有教益。這些運動無論持久還是短

暫，教會都不應令其反對革命運動而從中得利。革命運動常常

也是對教堂中感覺不到或不能感受痛苦的馴化的石膏基督的一

種抗議。革命運動並不總是常規性和教會忠誠的標記。革命運

動的許多衝動都已保存下來:對專注事業成功和獲取財富、對

消費者中心和講求效率的社會、對技術自動化和技術操縱的世

界、對不加控制的進步、甚至對各種制度化教會的抗議態度。

在某些這類運動中，我們也會發現一種表現主義的風格、一種

傾向於浪漫主義、頻繁的神秘主義的傾向。因此，我們以往關

於對革命人道主義泊的文化批評的言論並非無的放矢。

青年人遇到的首批難題在很長時間內可能依然如故:除了

社會的整體形勢之外，就是涉及父母、教師、上司、常常是毫

無興味的工作、各種各樣性質可疑或者並不太過可疑的娛樂、

直到內心的空虛、無聊和絕望的問題。但是，對於一些人來說，

探索的目的又發生了變化。在全部的困惑、表現和喧囂之後，

有些人不再追求政治革命活動，而是內心的平靜、安全、歡樂、

力量、愛、某種生活意義。查爾斯﹒萊希的、意識m'" 29不僅

135 僅是賣花兒童的瞬時感觸和對造反夥伴的崇敬。它意昧著另外

一種超越了機器、高過追求解放現存條件的意識，對一種新的

生活風格的選擇、對人類的新的能力的發展、一種新的獨立精

神和個人的責任感;意味著對價值觀念和取捨的新的抉擇，一
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種新人，因而與之俱來的新社會。但是，耶穌的狂熱份子們的

要求是不像捲入意識凹的那些人抽象的。這些剃光頭或者留長

髮的人當中有一些已經失去對宗教的敬畏，甚至對耶穌不怕直

呼其名。他們嘗試過一切一一性與烈性酒、大麻精、大麻、迷

幻藥和其他開擴意識範圍的毒品一一之後，有些人似乎發現耶

穌是、漫長的旅行，。、披頭合唱團比耶穌﹒基督更受歡迎，

在披頭士歌星約翰﹒藍儂1966年說過這句目空一切的話之後，

前披頭士歌星喬治﹒哈里遜在1971年唱起了《我親愛的主啊，

我真想認識你，。聖經、祈禱一一是的，甚至還有洗禮一一文

時興起來，至少是暫時地。

不應該誇大這一切的重要性。其中許多都不過是渴求標新

立異的大眾傳播手段和渴求利潤的經理們製造的時墅、業務、

廉價作品和大事誇張。這是反對商業化的抗議本身被商業化的

體系的一部分。可是，如果說毒品和以往一樣是美國警察最為

棘手的問題(侵犯財產案半數以上起源為毒品影響) ，那麼，

為紐約一地幾萬名吸毒者30 (主要是青年人)之中某些人已經

找到一種解救辦法，對此，我們大概不會悅惰的。見於耶穌位

格的基督教當然不是毒品代用品，麻醉藥不應用、人民的鴉片

煙，取代，一種狂喜不能被另一種取代。但是，對於某些吸毒

者或對生活完全絕望的人來說，見於耶穌的基督教顯然能夠提

供一種可靠的機會，以克服他們的癱瘓狀態，重新振作起來。

但是，批評家們擔心這些宗教運動中的天真、浪漫觀念、

對理性的輕蔑;他們反對幼稚地相信奇蹟、傳教狂熱、政治上

和社會上的消極態度和逃避主義:他們甚至去檢驗反應、復辟

和反革命態度。這一切都可能被涉及到。唯一的問題是:為什

麼?為什麼這樣的宗教運動被右派錯誤地利用，又被左派錯誤

地責難?這些運動對右派和左派都是同樣地接近和同樣地疏遠

的。許多革命者也一如既往地求助於耶穌。但是一一毛畫一點更

為重要一一寸畫種宗教潮流是一種跡象，即:無論是資產階級的
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進步觀念、還是膚淺的社會草命拉判，都滿足不了這些青年人:

繁榮文化及其反文化、文明的喧囂與匆忙和毒品造成的歡快、

進化論的和革命的人本主義，都滿足不了他們。即使是把、自

由化，視為靈丹妙藥的膚淺的、自由派，至少也應當懂得，這

136 些自由化的青年人現在也想明白自由化到底有什麼意義。像這

樣的人認為他們已經迴避了個人在整體中的地位的問題，所以

見到如下情景便大為驚奇、大為不滿:已經習慣於毫無禁忌的

文學的青年人竟認為色情文學(這些作家並不是亨利﹒米勒或

者D.H.勞倫斯)枯燥乏味，又去讀塞加爾的《愛的故事> '或

者海爾曼﹒赫塞的〈草原狼〉或者《悉達多:> '又因為他們敵

視各種機構，卻不遠離宗教，所以在一個不同的方向上尋求幸

福。

在這些時電忽來忽去之後，除了心理和敏感性的鍛練之外，

卻又不忘傾向於遠東神秘、主義的潮流，在這種背景下，無論如

何存在並保留了一個令人驚奇的現象:這個耶穌常常重新引起

注意，顯然像以往一樣令人傾倒。不過，這不再是被特殊地視

為反戰和反非人道主義鬥爭中的造反夥伴的耶穌;這個耶穌也

被看作是受到人人凌辱的犧牲品，看作是純潔、歡樂、最終的

降服、真正生活的最經常、最唾手可得的象徵。而且，儘管這

個象徵的一部分對心滿意足的資產階級可能顯得奇異，但是，

耶穌革命、上帝之旅、洗禮或者聖靈醫療不是也可能成為人類

原始渴望的一種新表現形式嗎?對真正生活、真正自由、真正

的愛、真正和平的渴望表現嗎?從長遠看，這一切都是壓抑不

住的。

有誰能夠想到流行歌曲《頭髮〉的最終的世俗訊息、生活

會在你身上重新開始。讓太陽、讓陽光照進來吧。'可能正是

被這樣地接受了呢?耶穌只是間接地出現的:、我的頭髮，像

耶穌的頭髮一樣。阿利路亞:我喜歡它......馬利亞愛她的兒子。

我母親為什麼不愛我呢?'"從多次不成功的造反來看，從聚眾
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喧鬧竟然得逞的嬉皮謀殺案件來看，令人驚奇的是，有些年輕

人認為在那首關於太陽的歌曲中備受讀頌的、生活If' ，如果沒

有另外一種內涵和友愛、如果沒有無私精神、心靈純潔和不僅

限於性的愛，就沒有價值。關於生活意義的問題一一關於成功

的、創造幸福的，和幸福的、充實的因而是正當生活的意義的

問題，是不能壓抑下去的，是不能通過分析精神或改變社會的

作法排除的。今天，有不少人又深信，他們恰恰能夠在耶穌身

上找到對《頭髮〉中提出的問題的答案:

我往哪裡走?

沿著河流。

我往哪裡走?

跟隨著海鷗。

什麼事，在何處

什麼人，在何處

能夠告訴我

我為何生，為何死?

137 跟隨心臘的跳動。

我往哪裡走?

跟隨我的手。

引我向何處?

我能否發現

我為何生，為何死，

我為何生，為何死?

然而，儘管號召力強的各種那穌運動有許多積極的方面，

但是，把基督教的前途和任何一種時電或‘浪潮，聯繫起來，

還要把它的前途建立在奔放的情感、歇斯底里或者令人迷醉的

意識形態的基礎上，都是十分錯誤的。宗教狂熱運動-一一常常
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和叛逆的反文化和保守的聖鱷學共生一一是涵義模糊的。這些

運動甚至在同一個人身上也常呈現可疑的宗教性、真正的宗教

和基督教信仰(又是不同的事物)的混合形式。這些運動都名

噪一時，旋即變化，最後只留下痕跡。狂熱的運動崇敬他們的

基督，同時將其摟為己有。然而，無論如何，真正的耶穌﹒基

督不是、超級巨星" ，不能、被造就'、、被樹立，、、被推

舉" ，最後被隨心所欲地、推上舞台" ，甚至再、被消費，。

基督教不應該和表演行業或者毒品工業混同起來。

這倒也不是說要反對把基督教和扣人心弦的音樂聯繫起來。

這種結合成果累累，可見於從格旦高里聖歌到伊戈爾﹒斯特拉

汶斯基、克席什托夫﹒潘代萊夜基和黑人聖歌的音樂史。也不

存在特殊的理由反對把聖經題材譜上爵士樂和搖滾樂旋律。但

是，其他題材可以用來判斷出現在滾石樂、披頭士樂、謝爾蓋

﹒普羅科菲耶夫、卡爾﹒奧爾夫和理查德﹒斯特勞斯作品中顯

現出的混合樂特質。即使我們受到博學多才的富爾頓﹒ J.席恩大

主教的〈耶穌傳:> 31 的引導，我們也無論如何不能為了耶穌的

最後一星期把福音書中的一切混合起來。如果說具有基督教虔

敬精神的忠實信徒的基督和超越信奉基督學教義主義的上帝在

福音書中得不到支持，那麼，狂熱派和吸毒者們的太過塵世味

的偶像就更休想。也不反對歌曲作者、畏時間播放的唱片作者、

輕歌劇作者、最後還有影片〈超級明星耶穌﹒基督》的作者，

年輕的英國人勞埃德﹒韋伯和蒂姆﹒賴斯:他們傾倒於耶穌故

事、難以置信的戲劇，的魅力，還把《頭髮》的精明而多才多

藝的導演請去指導這齣有利可圖的滾右歌劇在百老匯雖然精心

設計，卻依然呆頭呆腦的演出( T.奧霍甘:、鐘擺又回到超理

性意識。" ) 

當時有人認為，這些人對宗教或者耶穌一無所知，但是，

這就不免要引出一個問題:那些所知甚多的人是否能夠將其向

138 其他人、尤其是青年人解釋清楚。凡是說這種事是對耶穌故事
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的褻清歪曲的人也能想到，過去的過度虔誠把故事弄得多麼瑣

碎。宣稱耶穌的人性在這裡得到描述的批評家應該記得，在各

教會中只有他的神性得到了頻繁的表現。有人抱怨說這些表演

刪去了復活，但是可能的反駁是指出各種神學常常把被釘十字

架，僅僅看作是降生與復活之間的一個不幸事件。

無論如何， <:超級明星耶穌﹒基督〉以及若干類似的表演

都給許多人帶來了更多一些考慮這位耶穌的機會，這至少不劣

於對《窈窕淑女〉、《哈囉桃莉〉或者《唐吉訶德》的思考。

其次，我們也許可以帶著幾分信心，希望關於這位基督的、高

超故事，強勁有力，甚至透過設計巧妙的百老匯劇場多種傳播

手段的閃亮發出它本身的光輝來。但這是什麼光輝呢?

文學中的基督嗎?

、如果有人能夠向我證明基督存在於真理之外，如果真理

的確排除了基督，那我情願和基督、而不是和真理同在。、費

多爾﹒米哈依洛維奇﹒陀思妥耶夫斯基在出獄後不久寫道。 32

不僅用陀思妥耶夫斯基的標準來衡量，而且從作為整體的現代

文學對待耶穌問題的深刻性和嚴肅性來看，披頭士等派的耶穌

歌曲、還有輕歌劇《超級明星耶穌﹒基督} ，甚至具有更深刻

洞察力的《上帝之言} (=福音) ，看起來都是微不足道的。

現代文學對拿撒勒的耶穌的態度有什麼典型性呢? 33首先，

儘管宗教遭受批評，教會被大大地忽視和否定，但是耶穌的形

象顯然得到了、豁免'" ，結果，明確的否定(如戈特弗里德﹒

本恩和後來的萊納﹒馬利亞﹒里爾克那樣， 34這是可以理解的，

因為他們閱讀過先驅者尼采的書)比較少見。最要緊的是，作

出了所謂迂迴接近耶穌形象的嘗試，僅僅間接地、極為小心地

談到他。正如柏拉圖寓言中的洞穴人只能看到陽光投下的側影

那樣，現代作家們看到的更多的是他在日光中投下的陰影而不

是他本身。這是從映像中看到的耶穌。對耶穌的觀察，是從他
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對他和他接觸的人產生的效果進行的。耶穌沒有被描寫、被賦

予屬性、被冠以頭銜。我們是在走過他所站立的地點來接近他

的，這可以被描述為十分、適度的接近，。這種情況一一一不應

該被誤解一一是對這個形象的高度尊敬、絕對獨特崇敬的證明。

139 這一新動向當然也意昧著，從歷史和心理學方面對耶穌進

行或多或少是正統的、常規的描述方法的時代已經成為過去。

這對一些人來說可能是遺憾的事:他們在早年當學生時候閱讀

過喬萬尼﹒帕比尼的詩體〈耶穌故事) (1921) ， 35 或者以更

大的熱情讀過波蘭作家楊﹒多勃拉欽斯基的二十四封尼哥底姆

的令人傾倒的書信，其綱領性標題為〈我來分擔你們的憂患》

( 1952) ; 36 這後一本書重印次數不可勝數，從猶太經師的觀

點描寫了耶穌的形象;經師本人因妻子患病而苦惱，把約伯的

問題和十字架的問題結合了起來，這樣解決了兩個問題。還有

些人感到遺憾，因為他們回憶起了帕爾﹒拉格克維斯特的《巴

拉巴) (1950) : 37 人痛感內疚，他困惑、尋求，卻不能擺脫

代替他被釘上十字架的耶穌。情況相同的還有猶太人作家馬克

斯﹒布羅德(卡夫卡的遺著保管人)的書《主人) (1952) 

38在這裡'是從兩個人之間先是成長而後來消退的情感角度來

描寫耶穌的:這兩個人是耶路撒冷行政機構中的一名希臘行政

官，虛無主義一存在主義者伊阿宋一猶大和他的義妹，酷似馬

利亞的蘇珊娜。耶穌是一個具有偉大猶太先知風格的翔實可信

的形象。

耶穌的全部這些文學肖像，就像早些時候世紀交替時的某

些肖像一樣， 39絕不缺乏審美特質或神學深刻性。即使是教會

之外或者教會外圍的作者所作，也不缺乏這些特徵。但是，作

品的依據是對福音書的天真的、照字面進行的閱讀。這些作家

不受近代解釋學問題和歷史問題的限制，自由使用文學想像力

和現代心理學，力求在默契中更新福音書，作出不可能從中得

出的解釋。在需要美化時，他們把福音書的敘述當作故事便概，
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還使用歷史、心理學和美學的一切輔助手段，最後寫出某種小

說體傳記。 40從整體上看，這些作品可以被看作為十九世紀和

二十世紀初期自由派(或正統派)詮釋家寫的耶穌歷史傳記的

有詩意對等物。

現代作家們這種間接接近耶穌的方式在對福音書的神學解

釋中找到了根據;這種解釋表明，福音書不能提供任何類似於

傳記的東西，而且，作為歷史資料也不能加以使用而不生麻煩

(我們對此還要詳論)。還有，值得懷疑的是，文學修辭手段

和方法不一定能夠用詞彙來表現耶穌的生活、他的位格和事業，

在一個歷史上具體的人身上集聚的神的和人的因素。

當然，關於耶穌的常規的小說本身就旨在比歷史聾富:寫

耶穌是不容易四平八穩和不偏不向的。小說以這一或那一方式

都證明了作者的宗教。甚至對耶穌的大部分常規的描寫都是出

140 白這樣一種興趣:把教義、禮儀和神學中的受到神性投讚頌的、

非塵世的、因而與人無涉的基督送到塵世中來，把他變得具有

人性，為、塵世，戶斤理解，變得有要求、引人入勝，同時表現

出我們自己的個人問題和社會問題。

但是，關於耶穌的常規的小說，儘管具有宗教意義，卻還

有或多或少的詩意，而新的耶穌肖像則首先是批判性的。這一

點尤其適用於耶穌的那些詩意的真實的肖像描述:這些描述的

依據至少是遠在新約的文脈中的，而耶穌雖然被變異，但總還

像一個真實的人。在這裡，耶穌的人品本身構成了對形形色色

關於耶穌的廉價作品和對耶穌虛假虔誠的激烈批判。這一方式

衛破了教會神聖的牆壁，竭力尋求降低作為一個神性崇拜形象

的備受讀頌的耶穌。耶穌應該擺脫僵死的教義，為人而得到解

放:應該是真實可信的人的存在的例證，即使有極度的醜陋、

殘酷的粗魯也無妨。與早期作者們關於耶穌的書不同的是，在

這裡，新約見證只起很小的作用。較為近期的作者們以現代人

的經驗範圖為起點，毫無提供耶穌的真實可信形象的意圖。
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在這一背景之下(也許除了 1970年出版的兩本小說之外:

龔特爾﹒赫布爾格的〈耶穌在大阪〉和弗朗克﹒安德曼的〈偉

大的應許:> 41) ，現在幾乎沒有以大型文學作品、小說或劇本

的形式、耶穌明確地成為情節中心、英雄，的耶穌肖像描述，

這是不足為奇的。另一方面，文學形式頗為多樣式:量富的思

想常常採用宗教的體裁，從內容上看大都和耶穌生平的關鍵時

刻聯繫了起來:誕生、受難、死和復活。這一點特別見於詩歌:

在彼得﹒胡切爾和保爾﹒塞蘭的作品的裡有予人印象深刻的例

證。但是，也有短篇小說，如弗旦德里希﹒迪倫馬特和彼得﹒

汗德克寫的;戲劇，如西班牙F.阿拉瓦爾的《自動墓園:> '以

及例如龔特爾﹒格拉斯的長篇小說〈鐵皮鼓:> 43 中的散文片斷。

文學技巧是和文學形式一樣地種類繁多的。和現代文學的

其他領域一樣，傳統敘述者的觀點看來可以更換，正如傳統的

詩行和詩節也可以更換一樣。於是就產生了反照、疏離、折射、

反諷、滑稽化、聯想、呼喚、熟悉的語言格式和觀念轉入一種

不同的語境，或者，最後還有起源不同的語言形式的拼接。“

這裡有三例，就其內容而言也是重要的。

瓦爾特﹒嚴斯使用了多重折射法表達耶穌的存在。他從一

本小說〈老爺先生〉中引用的一個段落(後來被作者刪去)包

141 含著小說主人翁對耶穌的分析:、你們維護過他的作法，他的

汗水觸及了你們:你們嗅到7他的血痕，聽到了他極其痛苦的

呻吟:呻吟聲最先是在遠處，接著逐漸逼近，又急又高，接著

被街頭呼喊的人或站在自己窗口前呼叫的人聲淹沒，又慢慢地

消失。如果你沒有心思觀看，如果你關在一間房裡，藏在地害

裡或庭院裡，你也一定會瞥見他的影子滑過去。陽光把十字架

的形狀投到了牆上，石塊變成了眼睛，面面搪壁都拾起他的反

光，一切都不會磨滅。'的

他的位格反映在關注他的人身上的方式，在海明威的一齣

短劇中可見一斑。三個羅馬士兵，稍有醉意，在一個星期五晚
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上很晚時分來到一家酒店。他們記憶猶新，卻有點語無倫次地

追述他們怎麼把他釘死在十字架上，又把他抬下來:、那分量

壓在他們身上越來越沉，快把他們壓倒了。' 、夠他們難受

的。' 、我沒看見他們嗎?見了不少。我告訴你們，今天他就

現在那兒，挺健康。'最後還句話重複了好幾次，像一句重複

歌詞那樣貫穿全劇。 46

疏異的效果是決夫岡﹒博謝爾特通過向另外一種環境的轉

化達到的。一個譚名叫耶穌的士兵必須在許多項墓裡躺下，以

檢驗墳墓容納死者的能力。雖有命令，但他突然拒絕執行任務，

汁也再也忍受不下去了。' 、他們到底為什麼叫他耶穌呢? ... 

...沒有特殊的理由。首長總是這麼稱呼他，因為他樣子挺和氣。

首長認為他樣子很和氣，所以他們叫他耶穌。' 、‘是啊， ' 

軍曹得令開挖下一個墳墓時說， ‘我得向他報告，沒有讀墓是

不行的。 ， H 的

最後，在現今對耶穌描述中，文學題材和主題是和文學形

式和技巧一樣多樣化的。一百年以來貫穿全部文學時代的當然

有耶穌歸還的主題，始於巴爾扎克和陀思妥耶夫斯基、由霍普

特曼和里爾克繼續、直至里卡達﹒胡赫和龔特爾﹒赫布格。 48

Y加為什麼要來妨礙我們呢 ?H 陀思妥耶夫斯基的這句話實際

上可用於耶穌的全部現代肖像。無論在哪裡'時間的距離都被

壓縮，把耶穌描寫成為今天教會秩序和社會秩序首要的平擾因

素:在陀思妥耶夫斯基那裡，他作為人類自由的保衛者出現;

在海爾曼﹒赫塞、早期的里爾克和貝爾特﹒布萊希特49那裡，

他是以窮人和被壓迫者的兄弟和朋友身分出現的。對於其他人

來說一一從阿爾諾﹒霍爾夜的自然主義、經由一個卡爾﹒艾因

斯坦的左翼表現主義到埃里希﹒凱斯特納一一一他像是一個社會

革命家。 50對安德曼，他是一個抵抗戰士;對陀思妥耶夫斯基、

霍普特曼和表現主義者們來說，他是一切愚人、小丑、狂熱份

子、含辛茹苦者和迷戀上帝者的模型。
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由此，可以直線到達我們已經熟悉的群眾場面:耶穌是一

142 個次要人物，被趕出了教會和社會，是一切憤世嫉俗者和嬉皮

士的先驅;是夢幻形象和綜合藝術形象，由現代人對擺脫任何

形式強迫、爭取沒有負擔的、幸福生活的憧憬造成(又由馬克

思、弗洛伊德和馬庫塞大力鼓吹)。例如，在赫布格那裡，我

們見到了一位民主派、常人，耶穌，他在各方面都得到了解放

(在和一個日本團體、一位禪宗大師、教宗、電視台女神學家、

資本主義社會的富人的關係上)。他代表了未來一代人的大眾

氣質嗎?無論如何，這一切都不過是關於未來的含混的、空想

線條而己，毫無明確成果。甚至對於達達派的雨果﹒巴爾來說，

耶穌也是一個把成人變成兒童的人;而對於赫布格，耶穌最終

地和兒童以及兒童的同伴竟同一了起來。這是一個走下十字架

以求和人認同的耶穌。

十字架上有受劫難者呢，還是空的?這是關於耶穌的現代

文學的核心問題川重個問題很久以前就已經在讓﹒保爾、己死

的基督從世界屋脊上說世上沒有上帝 11' ( <七尺:>> '1796-97) 

51 的恐怖夢幻中得到論述，可以設想是以一種純粹臆想的警告

的形式。但是，它的影響見於上至陀思妥耶夫斯基、群魔，的

一切可能的、無神論僧侶 11' (亨利希﹒海涅)的浪漫主義作品

中。對於陀思妥耶夫斯基來說，這個遭受劫難和背棄的基督的

形象特別體現出一種巨大的誘惑力。他從俄國逃亡到巴塞爾之

後，在目睹荷爾拜因所畫慘遭死難基督畫作之時泣，幾乎發作

起痛痛病來。這幅畫在他於三個月之後在日內瓦寫作的《白痴〉

第一部中起了重要作用。梅思金公爵在恐懼中驚呼:、啊，那

張畫怕要讓一些人失去信仰了。 11' 53 <白痴〉提供了耶穌肖像

描寫的早期重要典範，不是直接的，而是間接的、詩意形體轉

化的;在這裡，耶穌遭遇可以說被視為在一個人、一個行動、

一組情況或一個衝突之後隱藏著的一個基本類型。海因里希﹒

伯爾在讀到這部小說時說:、我還沒有見到過對耶穌的更好的
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刻畫。"陀思妥耶夫斯基未及寫出他早已計劃寫作的關於耶穌

的一本書。但是，在他不久於人世之際，他請他夫人隨便翻開

福音書(他被釋放出獄後，這部書幾乎一直在他身邊)並為他

朗讀了一頁。他把他最後的、也是最偉大的作品《卡拉馬佐夫

兄弟〉獻給了他的夫人。這部小說的題詞也是陀思妥耶夫斯基

的遺言:

我實實在在的告訴你們，一粒麥子落在地袒而不死，

仍舊是一粒;若是死了，就結出許多子粒來。 55

在〈卡拉馬佐夫兄弟》的批評者當中，有些、撤木腦瓜'" , 

、根本就不理解我在宗教大法官傳說和這本小說以下各章中所

143 描寫的頑強否定上帝的態度。'陀思妥耶夫斯基針對他們說:

、在歐洲，現在和過去都沒有如此強有力地襄現過無神論。因

此，我是不相信基督的，我也不是像兒童一樣地表自我這一信

念，但是，我的賀三納已經通過了懷疑的偉大陳獄，正如魔鬼

在我這最後一本小說中說他自己那樣 o '" 56 

在這裡，這位在心理學上和神學上都有驚人的明察秋毫能力

的作者，可能比其他人更深刻地看到了耶穌的意義。當然也比

安德曼更深刻，因為安德曼讓耶穌活著下了臭名遠揚的十字架

(這是一個在納粹統治下和戰爭期間受過萬千苦難的猶太人的

感人至深的姿態)。也比赫布格更為深刻，因為赫布格的得到

解救的耶穌不願意死，從十字架上得意地爬了下來，還讓人把

十字架燒毀，這樣，他就可以完全地變為一個和其他人沒有區

別的人。和、空虛的十字架，這種陳詞濫調相應的是，在文學

中有、我們自身的復活，或者、劫難尚未終結，這類陳詞濫調

(瑪麗一路易絲﹒卡什尼灰、庫爾特﹒馬爾蒂、庫爾特﹒圖霍

爾斯基) 0 57 這種辦法有助於說明，耶穌是怎樣演出了從根本

上體驗和忍受的人類的生存的，耶穌生平的基本點是怎樣被理
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解成為我們自己生存的基本點的。例如，在尼科斯﹒卡贊查基

斯的小說《希臘的受難) 58 中，就是這樣(這位小說家的生平

和創作都留有希臘宗教理論與教會實踐之間衝突的印記) :一

批演員為他們的非基督教鄉村祭司和新到來的窮困漂倒的難民

們上演了一齣受難劇，演員們開始把他們自己和基督與使徒的

角色同化起來，因此自己被打、被釘上了十字架。

基督與耶穌的對照常常變成耶穌與上帝的對照。作為人和

兄弟的耶穌一直被稱頌，以對照陰毒、殘酷、常常是無法索解

的上帝。在全部激進的上帝批判和宗教批判中耶穌都受到了原

諒、甚至在文學裡關於上帝死亡的議論中耶穌重又獲得新生命

在這方面都十分重要，這一點我們在本節開始時已經提及。

通過上述概論，還有沒有必要堅持文學在多麼大的程度上

能幫助我們理解耶穌遭遇呢?作家們不是常常比神學家們更為

機敏、具有感受能力和敏感嗎?文學展示了重新解釋、調換、

並使耶穌遭遇得到理解的語言和形象的各種作用。文學提供了

把我們人類經驗與這位耶穌﹒基督的訊息加以對比和調和的新

的機會。不妨這樣說:文學讓我們採取一種旁觀者的立場，以

突出一度顯得穩熟事物的奇異性、加強平凡事物中無法索解的

方面。

作家當然不想為耶穌繪製一幅客觀的、有歷史準確性的圖

畫，而且包容一切有關的細節。作家的追求是突出和強謂他認

為重要的一個方面，把幾個主題聚集起來，優先述明某一重點。

風格是由主觀強調所在取得的。這樣的作家對於精確的歷史研

144 究不感興趣。但是，面對不僅來自許多公會議、忠誠信徒和狂

熱者、神學家和畫家，而且也來自作家的許多耶穌形象，神學

家必須回答這樣一個問題:基督的哪一幅肖像是真實的呢?在

實踐中，我們應以哪一幅為憑?因此，在本章結尾，比在本章

開端更為明顯的問題是:哪一個基督是真正的基督呢?
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的 11 .真正的基督

無論出自什麼原因，這樣一個事實是值得細心探討的，這

就是:在本世紀，在如此眾多的神失落之後，這個人雖然被他

的對手們損害得面目皆非，在各個時代又遭到他的擁戴者們的

背叛。但是，對於不計其數的人們來說，他仍然是人類漫長歷

史中最為激動人心的人物:在許多方面都是非同尋常和難以理

解的人物。他是革命家和進化論者的希望，他令知識份子和反

知識份子著迷。有能力和沒有能力的人他都需要。他經常激勵

著神學家們、甚至無神論者們重新思考。對於各派教會來說，

他是持續的自我提問的契機，即:它們之對於他是否就是紀念

碑或者活的見證者;與此同時，他的光輝不斷地超越一切教會，

並且以普世方式深入到了猶太教和其他宗教之中。甘地說:、我

常常告訴印度教徒，如果他們不崇敬地研究耶穌的教義，他們

的生活就會是不完美的 o " 1 

現在，關於真理的問題變得緊迫多了:哪一個基督是真正

的基督呢?、你要好自為之。耶穌是愛你的，這一簡單的回答

是不夠的。這很可能成為穿嬉皮士外衣的缺乏批判性的基要主

義或者虔敬主義。而且，我們如果依賴感情，則名稱也可以隨

意更換:取代具有耶穌外貌的切﹒格瓦拉，就可能有具有格瓦

拉外貌的耶穌，反之亦然。在主張教條主義的耶穌和主張虔信

主義的耶穌之間;在主張抗議、行動、革命的耶穌和贊同情感、

感受性、幻想的耶穌之間進行的選擇，作為一個關於真理的問

題，可以表達得更為確切:是要夢幻中的基督呢，還是要現實
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的基督?要幻想出來的基督，還是真實的基督?

1.不是一個神話

能夠阻止我們遵從一個幻想出來的耶穌、一個被教條地或

是篤信地、革命地或是熱情地操縱的和搬上種台的耶穌的因素

是什麼呢?在歷史上，對耶穌的擺弄、意識形態化、甚至神話

化的作法已經達到了極限。基督教的基督-一步十對全部新老諸

說混合主義，這一點再強調也不算過分一一不僅僅是一個不受

時間限制的觀念、一個有永恆效用的原理、一則具有深刻意義

146 的神話。只有天真的基督徒才會因為在一座印度神廟的眾神之

中看到基督的形象而高興。早期基督徒都以全力反對把他們的

基督堂而皇之地安放在一座萬神殿中，常常因為這種反對態度

犧牲生命。他們即使被誣蔑為無神論者也在所不惜。基督徒的

基督是一個十分具體的、人性的、歷史的人:基督徒的基督只

能是拿撒勒的耶穌。從這一意義看，基督教在本質上是以歷史

為依據的，基督信仰在本質上是歷史的信仰。比較對觀福音書

和最有名的印度史詩〈羅摩衍那〉是很有趣的(在爪哇普蘭巴

南神廟之前夜晚的描述，在許多廟宇壁畫中的描繪)。史詩用

梵文以兩萬四千詩節描寫情懷高尚的羅摩王子(因此濕奴化身)

的妻子悉多被巨人國王羅波那劫至錫蘭，羅摩在猴兵猴將協助

下架起一座跨海橋樑拯救了他忠實的妻子，可是最後又拋棄了

她。區別是明顯的。僅僅作為一種歷史信仰，基督教才能從一

開始起就抵禦住全部的神話、哲學和神秘崇拜。

在時空中

、還有基督嗎?'"卡夫卡頻頻點頭 o '"這是一個充滿光明

的深淵。如果不想掉下去的話，我們必須閉住眼睛。'" 2 然而，

雖然有無數的人已經在耶穌身上發現了超人的、神性的現實，

雖然從一開始就有許多名氣大的頭銜加到他頭上，但是，毫無
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疑問，他同時代的教會和後來的教會都永遠把他視為一個真實

的人。除了異教和猶太教為數不多、成果不大的證實(在這裡

連塔爾木和米德拉西也令我們失望)之外，新約各書是我們僅

有的可靠依據;對於這一切而言，耶穌是一個真實的人，生活

在一個十分確定的時代、十分確定的環境之中。但是，他的確

存在過嗎?

拿撒勒的耶穌的歷史存在，正如佛陀和其他顯然不可爭辯

的事實一樣，也是一直受到爭議的。在十九世紀，發生過一場

重大、卻毫無必要的論爭:布魯諾﹒鮑爾把基督教解釋為富創

意的聖史的發明，把耶穌解釋為一個、觀念，。同樣，在1910

年，阿瑟﹒德魯把耶穌解釋為純粹的、基督神話'" 3 (英國人I

M.羅伯森和美國數學家W.B.史密斯持類似觀點)。不過，極端

的立場也有它的長處。這些立場可以澄清情況，終於大部分消

逝於無形。從那時以來，耶穌的歷史存在從未受到過一位嚴肅

學者的爭議。顯然，這一情況阻止不了不太嚴肅的作者寫作關

於耶穌的不嚴肅的書文(耶穌是精神病人、是占星術神話、是

147 希律的兒子、是秘密結婚的，等等等等)。但是，不無遺憾的

是，一位語文學家毀掉了自己的聲譽，因為他把耶穌解釋為一

種令人昏眩的菌，毒蛇葷( Amanita muscaria )的隱密稱呼，這
種菌據信用於首批基督徒的禮儀之中。 4我們也許可以期待將來

還有某種更為獨特的發現吧?

我們所具有的關於拿撒勒的耶穌的翔實歷史知識無可比擬

地要多於對亞洲各宗教偉大創始者的了解:

多於對佛陀(死於公元前約480年)的了解;佛經中佛陀的

形象是奇異的、公式化的，他的生平故事在嚴格系統化傳說中

顯現得更像是一種理想類型，而不是歷史;

比我們關於佛陀同時代中國人孔夫子(約死於公元前479年)

的知識更為確實;孔夫子毫無疑問的真實人格是無論如何難於

確切理解的，因為資料缺乏可信，佳，而且他的人格後來被和中
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國治國思想可L教，聯繫了起來(、孔教，英語為Confucianism ' 

亦指儒教，儒家思想)

最後，還多於我們對老子的了解;中國的傳統視此人物為

真實的，但是從傳記方面看也難於理解，也是因為資料缺乏可

信性:根據資料，可以把他的生平歸屬於公元前十四、十三、

八、七、或者六世紀，視我們的選擇而定。

事實上，通過批評比較，可以見出驚人的差別:

佛陀的教導是通過在他死後至少五百年後記錄下來的資料

流傳開來的，當時，原來的宗教已經經歷了意義深遠的發展。

遲至公元前一世紀，老子才被定為〈道德經〉的作者; {道

德經〉實際上是幾個世紀的論說的匿編，最後對形成道家學說

起了決定性作用。

在包容儒家傳統的最重要論著當中，司馬遷的《孔子世家〉

是在孔子死後四百年寫就，而《論語〉是在孔子死後七百年成

書:二者都不太可靠。沒有孔子確鑿無疑的著作，也沒有翔實

可靠的孔子傳記( {春秋》也不太可能是他寫的)

歐洲的著作情況也大體如此。荷馬史詩最古老的手抄本屬

於十三世紀。索福克勒斯悲劇的本文是以八或九世紀的單一抄

本為憑據的。但是，我們所據有的新約諸種抄本在時間上更為

接近原作，而且比任何古書數量多、相互更為近似。 5 現存有三

的世紀和四世紀的福音書精確抄本。在近代，尤其是在埃及的沙

漠中，甚至發現了更古老的紙草本:四福音書中最後一部約翰

福音的最古老的片斷現在保存在曼徹斯特的約翰﹒萊蘭圖書館

裡，屬於二世紀初年，和我們現在印行的希臘文本一字不差。

因此，四福音書在大約公元100年就己存在;神話性的增補和新

的解釋(見於偽經福音書等)始見於二世紀後。顯然，路徑是

從歷史走向神話，而不是神話走向歷史。

拿撒勒的耶穌不是神話人物:他的行蹤地點可查。這不是

一篇可能同時出現在幾個地方的傳說，如像瑞士民族英雄威廉
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泰爾的故事那樣(對瑞士人來說，這可能是一個遺憾)。耶穌

的事跡發生在一個政治上微不足道的國家，羅馬帝國的一個邊

遠省份。然而，巴勒斯坦的這個國家代表著、肥決新月形地帶，

中部的一種十分古老的文明。在文化政治中心對稱地遷移到新

月形兩端即埃及和美索不達米亞以前，即大約在公元前第七千

年，在這裡發生了冰河早期的偉大變革: ð守獵和食物採集者們

定居下來，進行農耕和家畜養殖。這樣，人在歷史上第一次從

自然中獲得獨立，以自主生產者面貌控制自然;這一狀況幾乎

延續了四千年，直到在新月形兩端埃及和美索不達米亞發生下

一次的革命性進步。這就是首批先進文明的創造和文字的發明;

最後，又經過五千年，我們才達到可以視為現時最近一次偉大

革命性進步的階段，我們名副其實地正在向星際前進。

根據慈善的撒馬利巨人比喻命名、近期發掘出來的耶利哥，

可以被認為是世界上最古老的城鎮居民地(公元前7000-5000

年)。作為尼羅河、幼發拉底河和底格里斯河上諸主國之間的

一個狹窄的陸橋，各大國必爭之地，在耶穌那一時代，巴勒斯

坦受到了猶太人所痛恨的羅馬軍事力量和羅馬指派的半猶太人

藩屬君主的統治。雖然某些國家社會黨黨徒竭力說耶穌是雅利

安人，但是他無疑是來自巴勒斯坦的;更確切地說，來自居民

不全是猶太人而為混合民族的加利利北區，但是這個地區(不

像位於猶太地區與加利利之間的撤馬利巨)承認耶路撒冷及其

聖殿是主要崇拜中心。無論如何，這是一個很小的活動區域:

在北部宜人的根尼薩雷特湖畔的迦百農和南部山區中首都耶路

撒冷之間，兩地相距直線距離為八十英哩，為當時商隊一周行

程。

拿撒勒的耶穌不是一個神話人物:他的生平有年代為據。

149 他不是早期文明所特有的那種超時間的神話人物，不是埃及的

那種有永恆生命的神話人物，不是美索不達米亞的那種控制宇

宙秩序的神話人物，不是印度的那種世界輪迴的神話人物，不
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是希臘的那種完人的神話人物。這裡涉及的是關於這樣的一個

人的問題:他在公元初年誕生在羅馬皇帝奧古斯都治下的巴勒

斯坦，在這位皇帝後繼者提庇留斯時代在公眾中露面，最後被

提庇留斯的地方官本丟﹒彼拉多處死。

不明之處

有關地點與時間的其他更為準確的情況是可疑的，不過並

不特別緊要。

a.他是什麼地方的人?福音書作者馬可和約翰沒有提及他的

出生地，而馬太和路加(雖然在更小的細節上有所不同)則認

為是伯利恆，這也許是出自神學的原因(大衛的世系和彌迦先

知的預霄) ，雖然有些學者提出拿撒勒。看來準確確定他的出

生地是不可能的。不過，從新約整體來看，顯然真正老家、拿

撒f侖，就是拿撒勒，這是加利利的一個小地方。馬太福音和路

加福音中的耶穌系譜匯合於大衛一身，但是在其他方面相去甚

遠，不易協調。今天詮釋家們或多或少共同的觀點是，被許多

傳說特色美化的關於他童年的故事，和只有路加記載下來的十

二歲的耶穌在聖殿中的訓誡性故事，都具有一種特殊的文學特

徵，被福音書作者們當作神學解釋的輔助材料。在一定程度上，

福音書作者們並不忌諱談論耶穌的母親馬利亞，他父親約瑟以

及兄弟姊妹。據這些資料可見，他家的人和拿撒勒人看來都不

參與他的社會活動。

b.他生於何時?如果耶穌生在奧古斯都皇帝時期(公元前27

年到公元後 14年)和希律王時期(公元前27-4年) ，那麼他的

生年則不遲於公元前4年。我們從一顆奇異的星辰(這不可等問

於一個特殊的星座)作出的推斷不會多於基里紐斯時代(公元

後6年或7年)的戶口登記:這一點，作為預言的實現，對於路

加大概是重要的。

c.他死於何時?如果耶穌(據路加認為)是在提庇留斯皇帝
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15年(亦即公元27/28年或28/29年)由洗者約翰接受洗禮，

如果(撮路加認為)他在這第一次參加公共活動時約三十歲，

而且據整個傳統說法(包括塔西陀)被本丟﹒彼拉多( 26-36 ) 

判刑，那麼，他一定是在約公元30年死去的。即使我們參考死

150 海附近庫姆蘭社區的慶典曰曆，也不可能確定他死去的日期:

在這方面，前三位福音書作者不同於約翰(猶太曆7 月 15 日或 14

日)。

如果說耶穌生平的各個日期(像古代史上許多時間問題一

樣)不能最終準確確定，那麼，極為可觀的是，他對歷史竟發

生了如此的影響。在一段可以充分規定的時間之內，一個沒有

、官方，記載、沒有墓誌銘、沒有編年紀或者宮廷檔案的人，

一個在公眾中最多活動三年(據約翰記載的三次輸越節)、也

可能只有一年(對觀福音書只提及一次輸越宣言)、甚至只有充

滿戲劇性的數目的人，大部分時間在加利利，後來在耶路撒冷，

這單獨的一個人如此地改變了歷史的進程，以致人們有充分的

理由從他誕生之時開始記載世界的年代(這對於法國大革命的

領袖們、還有十月革命和希特勒時代的領袖們自然是一件遺憾

的事)。各宗教的偉大創建者們無一生活在這樣狹小的地域，

無一活得時間這樣短促，無一死得這樣年輕。然而，他的影響

是何等的巨大:人類的四分之一，大約十億人是基督徒。在信

徒數量上，基督教在全部的世界宗教中遙遙領先。

2.文獻
基督教信仰談論耶穌，但是，歷史學也談論他。基督教信

仰對作為基督徒的、基督，的耶穌感興趣，歷史學則對作為歷

史人物的耶穌感興趣。由於現代科學思維的發展和歷史意識的

發展，今天的人比中世紀或古代更想要知道人性的耶穌人格的

真實情況。但是，拿撒勒的耶穌在多大程度上可以及於歷史學

家的提問和研究呢?歷史學家可以接近他嗎?
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不僅僅是傳記

雖然以小說形式出現的關於耶穌的書不計其數，但有一件

事是明確的。無論他的生平時間地點怎樣輕易確定，撰寫一本

關於拿撒勒的耶穌的傳記都是不可能的。為什麼呢?因為缺乏

先決條件。

的確存在著早期的羅馬和猶太的資料，但是一-我們已經

看到一一除了耶穌的歷史存在的事實之外，這些資料不包含什

麼有用的內容。而且，除了很久以來教會就已公開接受的福音

151 書，還有出現得相當遲的、佛經，福音書:這些著作被各種各

樣奇異傳說和對耶穌言論可疑的覆述美化，在公眾崇拜活動中

沒有得到使用，除了很少的話以外，同樣沒有提供有關耶穌的

任何翔實歷史說明。

因而，只有四福音書，依據早期教會教規，被收入新約供

大眾使用，當作基督教信仰的明證:就像新約全書一樣，這一

部分在兩千多年的歷史中已經證實了它的價值。可是，這四部

、正典，福音書沒有提供分階段、按事件描述的耶穌生平過程。

關於他的童年，我們確知很少，在他三十歲以前的情況，一無

所知。更重要的是，單憑他只有幾個月或最多三年的公共活動，

是不可能確定任何一本傳記的核心的，這就是他的經歷。

當然，我們概括地知道，耶穌從加利利家鄉到了猶太首府

耶路撒冷，因為宣稱上帝臨近而造成和官方猶太教的衝突，並

且被羅馬人處死。但是，首批見證人顯然對這一發展過程的時

序或所在地不感興趣。他們也不關注他的內心成長、他的宗教

的和尤其是救世意識的起源、或者他的動機、更不用說耶穌的

、性格研究，、他的、人格，和、內心生活，了。在這方面(僅

在這方面) ，十九世紀自由派對歷史的耶穌的尋求，劃分耶穌

生平時期和各種動困的嘗試失敗了:這一點，阿伯特﹒施威策

在他經典性著作《尋求歷史的耶穌:> 6 中已經承認。從福音書中
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不可能見出耶穌外部的、特別是內心的心理成長過程，而只能

附會進去。為什麼如此呢?

甚至對非神學家來說，知道福音書是如何在五十到六十年

過程中產生的，也是重要的、不無意義的。 7路加在他的福音書

起始論述中談到了這一過程。奇異的是，耶穌本人沒有留下一

個字，也沒有設法讓他人忠實地覆述他的話。最初，門徒們口

頭傳授他的言行。同時，正如一切敘述者那樣，他們自己改變

了重點、擅自選擇、說明、解釋、增補，依各自的傾向和聽眾

的需要。開始時，是可能有過對耶穌活動、教導和命運的率直

敘述的。福音書作者們肯定並不都是耶穌的直系門徒，而是原

使徒傳統的見證人，他們收集材料的時間晚多了:原來口傳、

現在部分地記述於書中的耶穌故事和言論，不同於可能曾珍存

於耶路撒冷或加利利市民檔案，而是符合於早期基督徒宗教生

152 活、傳教、教義問答和崇拜活動中的用法。全部這些論述都產

生於一種特殊的、實地情況'" ，有一段促其成形的歷史，已經

被當作耶穌的訊息而傳播。這些福音書作者無疑不僅僅是收集

者和傳播者(像有些人一度認為得那樣) ，而絕對是對福音有

獨立見解的原初神學家，他們按自己的計劃和自己的判斷編排

了耶穌的故事和言論。他們提供了作為連續敘述的特殊背景。

四位福音書作者突出一致地講述的受難故事看來是在比較早的

時期形成了一段單獨描述的。福音書作者們本人肯定積極參加

了傳教工作和教義問答，為滿足所在社區的需要而編排了傳統

的記述文字。他們從復活節情節方面對這些記述加以解釋，在

認為需要的地方加以擴充和改編。因此，儘管有共間的特色，

每部福音書依然只提供了同一位耶穌的一個不同的側影。

在公元70年耶路撒冷毀滅之前不久，在第一和第二代基督

徒的衝突當中，據今天流傳最廣的觀點，是馬可首先寫作了一

部福音書(關於馬可為先導的這一理論是和馬太福音書首先問

世的較早的傳統觀點對立的)。馬可福音代表著一種重大而獨
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特的成就:這部福音書雖然不太是用文學語言寫作的，卻構成

了一種全新的文學體裁，一種以前從未存在過的文學形式。

在耶路撒冷毀滅之後，馬太(可能是一個猶太人基督徒)

和路加(用希臘語為受過教育的讀者寫作的人)分別為他們篇

幅較長的福音書一方面使用馬可福音，另一方面使用一集(也

許不止一集)耶穌語錄:這一領域的學者們通常以Q (、來源" ) 

標示這些語錄。 8這種古典的、雙源理論，在十九世紀形成，同

時，在對具體文段的解釋中，從多方面看，都證明是成功的。

這一理論設定每一位福音書作者都使用了他自己的資料， ~p有

別於他們共同資料的資料;在比較諸福音書時，這一事實便明

顯起來。比較表明，馬可、馬太和路加在整體結構設想、材料

的選擇和安排、而且常常還有措辭方面都是一致的，所以他們

的書可以印在一起以利比較。他們三人形成一種概略，一種、對

觀，。因此，這三部書被稱作、對觀，福音書，作者被稱作、對

觀福音書作者，。

和這三部書比較，在希臘語地區寫作的約翰的輻音書則在

1日文學意義和神學意義上都具有全然不同的性質。因為在約翰福

音中耶穌說話的方式很不相同，是一種可被稱為長篇獨自的非

猶太風格，又因為其內容完全集中於耶穌本人其人，所以第四

福音書在十分相對的意義上為誰是歷史的拿撒勒的耶穌這一問

題提供了一個答案:例如，涉及了受難史的傳統說法和受難之

前的事件。從整體上看，它顯然比對觀福音書距離耶穌的生平

事業更為遙遠。無疑，這也是最後的一部福音書(大衛﹒弗里

德里希﹒施特勞斯在十九世紀早期發現)。可能是在公元100年

成書的。

投身其中的見證

由此可見，不能把四福音書看成是速記式的報告。此四書

的本意不是提供一份耶穌的歷史敘述，也不是描寫他的、發展
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過程，。

這四部書自始至終都旨在從他的復活一事上宣布他是救世

主、基督、主、神之子。而且，、福音，原來並不是指書面的

福音，而是一一見於保羅書信一一口頭表達的信息、:令人愉快

的好消息。馬可首次寫的、神的見子，耶穌基督的福音，意向

是以書面形式表達同一信仰消息。

因此，福音書不是指公允、客觀、文件式的報告，更不是

中性的、科學的歷史學。當時不可能作此設想，國為歷史事件

的意義與影響當時總是和事實一起描寫的。所以，福音書也可

以以這種或那種形式作為一種見證，受到作者態度的強烈影響。

史學家希羅多德和修昔底德為希臘事業而奮力，正如李維和塔

西陀之為羅馬事業而奮力。他們明確地表達了他們的態度，甚

至常常從他們報告的事件中吸取教訓:他們的作品不僅是一篇

敘述或者一篇報告，而且是具有訓誠和實用主義意義的歷史紀

錄。

但是，福音書是意義深刻得多的真正的見證。正如、形式

批判派，在第一次世界大戰之後通過對耶穌每一言論和故事所

作的極為細緻的研究所表明的那樣， 9福音書的方向和特點是由

各個團體的宗教感受決定的。它們以信仰的眼光看待耶穌。因

此，福音書是信仰的投身見誼，旨在引讀者投身，不是由非參

與者、而是由深信不疑的信徒寫作的文件;這些信徒想要請求

154 人們信仰耶穌﹒基督，因而文件採用了解釋或者甚至是表白信

仰的形式。這些敘述同時也是最廣義的佈道。它們的作者們是

受到這位耶穌深刻感動的見證人，人們只有憑信仰才能受到這

樣的感動;他們想要傳播這種信仰。對於他們來說，耶穌不僅

僅是一位昔日的人物;耶穌今天也活著，對福音的聽眾具有決

定性的意義。在這一意義上，福音書的意義就不僅是報導，而

且還有宣布、鼓動和喚醒信仰。福音書是忠實的見證，或者，

正如常常用相應的希臘語詞彙表述的那樣，是、克里格馬'" , 
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亦即宣教、聲明、訊息。

福音書的這一方針和特點不僅使耶穌傳的寫作不能完成，

還使對本文的冷漠的、歷史的解釋更加困難。當然，嚴肅的學

者今天不會認為(像福音批判初期有些人的作法那樣) ，這些

門徒曾有意地歪曲耶穌的故事。他們的確沒有隨意編造他的言

行。他們僅僅深信，他們寫作時比在耶穌生前更好地理解了他

的為人和他的意義。因此，他們毫不動搖地遵從7當時的習慣，

把一切該談到的關於他的事置於他的個人權威之下:把一些言

論放在他的嘴裡，依據他的整體形象構思某些故事。但是，至

少我們的歷史意識會十分嚴肅地提出這樣一個問題:在這些福

音書中，有多少成分是對事實的敘述，有多少是解釋?我們怎

樣區分耶穌自己的言行和一個社區或者福音書作者們的解釋、

增補、對復活感到的歡愉或歌頌呢?

如果我們必須認為福音書首先是揭示基督教各團體對基督

的復活後的信仰的憑據，那麼，福音書還依然是復活前的、塵

世的、歷史的耶穌的言行紀錄嗎?作為早期自由派對歷史的耶

穌探討的結論，卡爾﹒巴特10 、布爾特曼 11和蒂利希12 採取了

歷史懷疑主義的態度(史價哲不同意) ，並且把這種態度和齊

克果的信仰概念聯繫了起來，從而保衛了作為一種真正信仰在

歷史上是不確實的(或者由教條保證而反歷史的)僧仰。

但是，今天，由於解釋問題呈現的新狀況，甚至在更進步

的德國學者和更保守的盎格羅一薩克遜和法國學者之間，也正

在出現一種意味深長的原則上一致的意見。福音書肯定是信仰

的見證、是為信仰的信仰文件(在這點上，巴特﹒布爾特曼和

蒂利希是正確的)。也肯定包含歷史信息。不過，從福音書出

發，我們可以對歷史的耶穌提出反問題。雖然阿伯特﹒史懷哲

常常被錯誤地視為懷疑論者(他只對現代化的自由派耶穌持懷

疑態度，這是一種在神職人員會議上可能時時參加爭論的人)

155 但他也過問過歷史的耶穌，並相應地作出過重點的嘗試:獨特
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的耶穌對於他是、首尾一致的末世論H ( 以後要討論)的耶穌。

3.歷史與信仰的確實性

關於耶穌的故事常引導我們去詢問他真實的歷史:雖然的

確不是連貫性的傳記，但肯定是真正發生過的事。雖有困難，

可是這種研究的前提卻已變得較為容易。這是現代歷史批評方

法的成果。今天，新約被描述是世界書籍中得到最多研究的著

作，以大約一千五百種語言發行，這是幾代學者大約三百年綜

合而極為細緻工作的結果。他們使用了本文批評和文學批評、

形式批評和體裁批評，運用了概念、主題和傳統等的歷史，潛

心鑽研每個句子，甚至每一個詞彙(非專家人士只要看一下繁

多的註解、尤其是九卷本新約神學辭典這部巨著便可以明瞭)

對於福音書的研究，本文批評取得了什麼成就呢?借助於

-外部批評和內部批評，緊切注意語言和內容，考察了本文歷史，

本文批評以最大的準確性和精確性確定了可能達到的最古老形

式的聖經本文。

文學批評呢?研究了聖經的文學整體性。這種研究澄清了

作者們提出的法律、宗教和社會條件的多樣佳，語言、時序和

歷史資料、神學觀點和道德觀點的種種差別。通過鑒別作為淵

源的口頭和書面傳統，這種批評探索了原來本文在加進新材料

之前的可能的狀態。確定了新約各書的年代、淵源、接受者和

文學特徵。還將其作為文學和同時代的猶太文學和希臘文學加

以比較，並且描寫了其特徵。

形式和體弱批評呢?這種批評就本文在團體和個人生活中

的處境、就文學形式、就更小的文學單元、就原有的形式等提

出了問題，並嘗試以這種方式重新確定傳統的歷史可靠性和內

容。

最後，傳統的歷史呢?這一方法檢查了成文之前的過程，
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分析了最古老的聖歌、禮拜式片斷、規則等等，將其和崇拜、

156 講道、教義問答和團體的生活聯繫了起來，以此來試圖發現教

會起源的決定性因素及其發展的第一階段。

關於耶穌的反詰

因為有了具有這種綜合意義的歷史批評方法，神學就獲得

了一種工具，能夠以在以往幾百年之內不可能享有的方式就真

正的、真實的、歷史的基督提出問題。

福音書本身是堅持這一論斷的:它們所宣稱的活的基督，

就是至少有幾位福音書見證人在耶穌塵世活動期間與之一起生

活過的那個人，即拿撒勒的耶穌。當然，信仰的見證不僅是記

述，而是包含著一種記述，且以對真正耶穌的記述為依據。但

是，在哪個方面、在多大的程度上呢?福音書讀者一定很想知

道福音書中的耶穌和歷史的耶穌之間是否有、有多大的一致性:

福音書是真正的見證嗎?

關於耶穌的反問對歷史學家不是毫不相關的。關注古

代東方或羅馬帝國、關注猶太教或基督教的學者只有通過

提出這個問題才能嘗試解釋基督教驚人發展的問題。

但是，甚至對信徒也不是毫不相關的。只有這個問題

能夠讓講道者和他的聽眾知道他們的信仰最終地是以所發

生的事、以歷史為依據，還是以某種神話、以傳說和假設、

抑或可能單單以一種誤解為依據。因而，在今天的世界上，

他的基督教忠誠態度是否得到了最終的具體體現和證實。

甚至對非信徒也不是毫不相關的。只有依憑這個問題，

老牌共產黨人、新左派支持者、自由派無神論人道主義者

或實證主義者才能最得理解爭論的焦點是什麼。他們所反

對的是幻影，還是真正的反對派。他們所要對付的是否不

僅是基督教的政治後果和社會後果，是否不僅是某種現代、
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中世紀或者古代基督徒，而且還有現實、基督教本身的核

心。

在今日神學中，關於歷史真實的問題還能夠教條主義地壓

制下去嗎，歷史還能夠以真理的名義從原則上受到輕視嗎?學

術界的風尚近年來已變換了方向，雖然某些老派勇士還想、滿足

於一種未經證實的、克里格馬" ，而且，如有必要，滿足於某

157 種非理性的、正因其顯得荒謬我才相信，。純粹的克里格馬神

學已成明日黃花。對關於歷史的耶穌的問題作出學術上的回答

在今天又被視為可能，但要以某種新的形式，在一定的界限之

內:不僅僅在盎格羅一撒克森詮釋學 14 和法國詮釋學 15 中，而

且又一次見於德國學派，而且，在恩斯特﹒凱瑟曼於1953年發

出轉折信號之後， 16 還見於布爾特曼學派本身。 17 然而，參考

人類生存的、歷史性，的解釋(、存在主義解釋" )和參考個

人、決定，的解釋無論怎樣正當，也不能因其具有個性和內省

特點而磨滅真正的歷史(因而還有、世界，、歷史、信息的社

會意義、未來)

如果我們不能十分具體地以拿撒勒的歷史耶穌為出發點，

就不能理解一個團體的克里格馬，這一點已被布爾特曼的新約

神學所證明。關於耶穌的宣告本身如果沒有符合團體的宣告，

那就不會受到傳播或最終地記錄在福音書中。復活後的宣告事

實上不表明一種絕對的新聞端。在復活以前的耶穌和復活後團

體的宣告之間不僅存在間隔，也存在著一種聯繫;這是非連續

性中的連續性。或選克旦格馬(宣告) ，或選歷史(報告)這

樣的選擇，是虛假的選擇。在福音的信仰信息中應該見出這樣

的歷史:即福音書作者們(他們本身是為這種宣告服務的)顯

然是在歷史的耶穌和保羅的宣告書信之後幾十年後才予以注意

的歷史:他們不僅注意耶穌的可舌，、、克里格馬，、、宣告，

(布爾特曼) ，而且也注意了他的活動、他的戰門和他被處死
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的命運。

當然，要一個沒有批判能力的讀者假定我們可以先驗地視

一段傳統的可靠性為理所當然，以致我們可以毫不費力地把福

音書的內容(以及舊約的內容)全都看成是歷史事實，這恐怕

是不合情理的。但是，讓一個具有高度批判能力的讀者認為可

信性是先驗地例外的、福音書中的一切都不能看作是歷史事實，

這也同樣是不合情理的。真理位於與迷信密切相關的淺薄的輕

信和常常與不加批判地相信假設聯繫起來的那種激進的懷疑主

義之問。如果我們毫無偏見地考察新約的源流，我們就可以把

耶穌傳統歷史地描述為相對可信。這就意味著我們解釋新約時，

新約傳統的變形、發展和矛盾排除了這樣一種圖通的假設，即:

耶穌本身或聖神為準確保存和傳播他的言行作出過準備。我們

必須考慮到這些傳統中觀點的變化和重點的更送、成長和衰退、

討論與結論。

158 我們已經看到，歷史的耶穌是不等同於傳統教義中的基督

形象的。 18他也不等同於看重約翰福音的德國唯心主義所提倡

的關於耶穌的思辨觀念。 19 但是，他也不等同於以重視馬可福

音為依據的在十九世紀對耶穌的、自由主義，描繪。 20 再有，

他也不等同於視其為世界末日先知的、一貫性末世論，的耶穌

形象。 21

從方法上看，亦即，如果我們現在必須作出從歷史上肯定

耶穌的說明，我們也不能以他的某一特殊形象為出發點。而且，

我們不能以僅在復活後通用的至高無上的稱號為出發點，如救

世主、基督、主或神之子。我們只能謹慎地以耶穌個人的、肯

定為翔實可信的言行為出發點。從方法上看，在這方面，這樣

的批評原則佔有重要地位:在有些情況既不能從同代猶太教或

原始基督教中解釋或推斷時，我們就更為肯定地真正地接觸7

耶穌。這樣，就有可能積累起最低限度的關於真實耶穌的材料。

但是，甚至這一實用主義原則也有其局限。如果我們忘記耶穌
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是一個札根於他自己時代、因而也與同代猶太教和原始基督教

有共同之處的人，這種原則就要導致一種最低限度的壓縮。當

然，如果這些共同的特徵和已經批判地確立為典型耶穌素材不

相抵觸、而且符合主導特徵的話，那麼，則是可以謹慎地歸結

於耶穌的。同時，也存在著一個相對寬闊的邊界地帶，在這裡

幾乎不能確切地認定是耶穌本人在說話，還是一個團體在解釋

他。

這樣，通過小心觀除強加的各種顏色層是不是也不能恢復

耶穌的本原輪廓呢?對福音書的綜合歷史分析可在一個廣闊的

地帶上辨明屬於三個不同層次中每一個的是什麼:哪些是福音

書作者的修訂(修訂史) ，哪些是復活後團體的闡釋、解說、

甚至偶然的縮減，最後，哪些是耶穌復活之前的言行，因而，

什麼是一般意義上的猶太教的、什麼是典型的耶穌的、什麼符

合於整體的上下文、什麼不符合。

這意味著，必須按每句引語、每段敘述進行研討;通盤考

慮，這是一項困難而細緻的工作。先決條件是相當的技巧和(像

一切歷史研究一樣)盡可能避免教派的、歷史的和個人的偏見

的客觀性。

數學或科學無可置疑的確定性是不能指望來源於任何歷史

的辯解的。對於耶穌，和對於蘇格拉底，以及在不同程度上對

於全部歷史人物一樣，常常只能達到或大或小程度的或然率。

159 我們的知識(開始於我合法的父親是否就是我的生父)當然在

很大程度上以這些或然率為根據。為了得到保護，信仰所需的

有保障的、顛摸不破的知識並不多於愛情。和人類全部知識一

樣，關於信仰的知識也是片段性的。只有意識到這一點，信仰

才能擺脫狂妄、不寬容和虛假的狂熱。

雖然困難重重，我們依然可以堅持求助於歷史的耶穌的歷

史可能性和神學合法性。如果我們給大概相當脆弱的材料一些

更為脆弱的說法和總結，我們就是在提出從僧仰的見證到歷史
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的耶穌的方法論反詰。

為什麼是可能的呢?因為在耶穌的教導和他的使者的教導

之間，從整體上看，在歷史的耶穌和原始基督教對基督的宣教

之間，雖然有種種不連續性，卻是存在著某種連續性的。為什

麼是正當的呢?因為原始基督教對基督的宣教可能出現過，但

只能從耶穌的歷史方面得到理解。為什麼甚至是必要的呢?因

為，唯其如此，原始基督教的、因而還有現代的對基督的宣教

才能得到保護、免除這種懷疑，即:這種宣教不以歷史事實為

依據，而只是一種斷言、一種對信仰的設定，或者甚至是一種

純粹的神話、一種禮讚。

因此，問題集中在內容方面。如果說今天不能重建關於耶

穌生活的傳記住年表、活動地域、心理描述，不能重建耶穌的

、封閉的 If' (傳統的、思辨的、自由主義的或一貫的宋世論的)

形象，如果福音書被認為是旨在規勸讀者的忠誠信仰見證，那

麼，借助於一個反詰還能重建什麼呢?

首先，可以提出一個十分概括的答案:耶穌宜教、行為和

命運的典型基本特徵。對於信徒來說，這一點已經足夠，並且

具有決定性意義。這樣一種重建是可能完成的，雖然我們所說

的耶穌的每一句言論的確實性或者每一段個體的敘述的歷史性

還沒有得到證實。福音書作者放到耶穌嘴裡的一一因而是、不

確實可信的，一一話能夠和耶穌自己的確說過的 因而是、確

實可信的、話一樣確實可信地再現出真實的耶穌。在這方面，

比一句特殊言論得到歷史證實的確實可信性更為重要的是主導

的傾向，是行為方式、典型的基本潮流、明確佔主導地位的因

素，不是擠入設想和格式的因素，而是、開放性的，整體畫面。

而在這方面我們也不是沒有答案的。

這就是說，如果我們避免見樹不見林、只見意見一致不見

意見分歧的危險一一→畫是熱中於詮釋學細節的學者們有時遇到

的危險一一那就可能找到答案。對於詮釋細節的討論之重要或
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160 不重要的問題有點類似這樣一個問題:巴赫的勃蘭登堡協奏曲

原來是否是為勃蘭登堡侯爵寫的(其實不是) ，或者，第二首

F大調協奏曲應該用小喇叭還是用圓號演奏，等等。對於音樂學

者來說，這些肯定是重要的區別。但是，作品的名稱是毫無問

題的，每個人都知道它的旋律，用小喇叭或者團號演奏是無妨

的。還有，雖然可以對總譜細節提出某種疑問，但是，關於作

品的存在、關於總譜整體卻無法置疑。事實上，我們是能夠傾

聽和欣賞勃蘭登堡協奏曲之2的，無需乎了解音樂史問題，雖然

點滴的知識會幫助我們在欣賞中收獲更多些。我們還需要進一

步比較各福音書及其題材嗎?

耶穌本人的歷史是在福音書的信仰見證中得到敘述的:記

憶還活在拿撒勒的生前的耶穌的社區、經驗、印象、傳統、他

的話語、活動和苦難中。我們不是直接地、但肯定是在福音書

信仰見證中可以聽到耶穌本人的聲音。這就是說，任何人如果

面對這一見證而提出非次要的、本質的問題，而且提得不是隨

隨便便而是嚴肅認真，他都能夠得到特別協調、清晰而獨特的

回答。這些回答不單是偶然地把各種形式的神學論述結合起來。

雖然某種個別特徵的可信性從歷史方面看仍然可疑，但是在這

裡聽到的是耶穌一一真正耶穌本身的真言。同時，我們還必須

見怪不怪。真正耶穌可能是有別於傳統的耶穌的，正如畫家的

原作有別於他業經修改的畫作一樣。因而，我們可能會看到教

會和神學從禮拜儀式上、教義上、政治上、法律上、教育上對

這位耶穌的裝點，他們雖然對他施以種種作法，卻又毫無意識。

不過，、恢復，、、重建，都是可能被誤解的詞彙。恐怕

只有某種實證主義歷史觀才滿足於觀察事實和重建偶然的聯繫。

在基督教中，還不單單是、耶穌原貌，問題，不單單是存在於

往昔的、歷史的耶穌，的問題。基督教所重視的是此地此時和

我們會見的耶穌，是他在人和社會現今狀況下要權威地告訴我

們的話。從這一意義上看，、歷史的耶穌，和、信仰的基督，
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是不能作為兩種不同因素而分開的。即使是在對歷史耶穌的自

由探索中、在對耶穌的歷史研究中和對基督學問題的研究中，

也不能完全分開:因為我們所描述的問題的新情況，這在今天

尤其不可。但是，對於耶穌今日的現實意義來說，這依然具有

根本性的重要性。今天，我們比以往任何時期都更少地依憑假

想和猜測。依靠代代註釋家的著作和歷史批評方法的成果，我

161 們今天比以往任何一代一一第一代除外一一基督徒都能更好地

認識歷史上真正的、本原的耶穌。

可以確證的信仰

對耶穌的歷史批判研究、作為整體的神學學術界能夠像某

些人希望得那樣產生信仰、信仰的確實性嗎?不能，提供不出

信仰的理由。因為我所信的不是研究、神學學術、學術研究的

成果:這一切都常常變更。只有我所信賴的訊息才能提供信仰

的理由。即使如此，這也不只是純訊息、人的一句話，而是在

這訊息中得到宣揚、向我說話的人。簡而言之，首先，我相信

通過這位耶穌向我說話的上帝。

但是，另一方面，對耶穌的這種研究、作為整體的神學學

間，是不是像其他人所擔心的那樣，會損害我的信仰呢?不會

的，不會損害信仰。有神學教養人士的自滿和沒有神學教養人

士的擔心都是不必要的。既然神學不能提供信仰的理由，也就

不能損害信仰。信仰的基礎不是神學，而是上帝本身。只要我

堅持這種即便是有偏見的立場，虛假的批判也許可以威脅，但

是卻不能損害我的信仰。在詮釋和神學的歷史上，這種批判常

常被真正的、客觀的批判克服。這一情況只能有助於我的信仰。

何以見得?

既具有批判思維勇氣、文尊重事實的神學學問和對耶穌的

研究都會讓我們去判定信仰傳統的價值，向我們自己和他人講

述我們的信仰。毫無批判精神的輕信態度和批判佳懷疑主義的
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虛假安全感都可能被消除。但是，信仰本身是可以擺脫無可歸

咎的迷信和既得利益所啟發的意識形態而得到淨化的。因此，

信仰障礙可以排除，甚至信仰的意願也可喚醒。歷史批判研究

自然不能夠、也不旨在向我提供信仰的證明。信仰假定我個人

的決斷。信仰如果可以證明就不復為信仰。但這應該是依據充

分的、經深思熟慮作出的負責的決斷。但是信仰無須乎以其本

身淵源來確定歷史事實。信仰的確實表現不能表達為科學的結

論。對基督教信仰的陳述必須可望讓人們作出反應、讓信仰在

現時得到理解。我們只能要求於某人他可以為之負責的事物。

22 

因此，純粹的、歷史真理，不是拯救的真理。學術成果不

162 只因其歷史確實性而是拯救的真理。但是，另一方面， "'~F歷

史的信仰，不一定是一種強勁信仰的標話:有時候它是一種微

弱思想的標誌。一個有理性的人的信仰至少不應該是非理性的。

從基督教信仰的原初的見證看，這一信仰應該得到理性的理解

和證實。但是，神學恰恰是對談論上帝和對上帝的談話的方法

周密的、學術上的論證。 23

作為一項具體的任務，從這位耶穌的歷史、從他的話、從

他的活動和命運看，他的位格的全部要求和真正的意義能夠而

且應該被解釋清楚。應該從歷史方面承認，他在當時和現在是

如何以一種不同於批評和許諾的方式向個人和社會提出終極的

問題的，他本人如何就是對信仰的激發、挑戰和鼓勵。

那麼，信的真實涵義是什麼呢?首先，一項問答方式的總

括性描寫也許是足夠的:

基督教信仰是關於理解的問題嗎?

把信仰簡單地視為一種理解行為、一種理論知識、對

聖經本文或教義的接受、甚至是對或多或少不可全信論斷

的同意:這是知識份子式的對信仰的誤解。
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基督教信仰是一種意志努力嗎?

把信仰簡單地理解為一種意志行為、面對不充分見證

作出的意志決斷、一種盲目的投機、一種、因其荒謬我才

相信，、甚至是一種服從的義務:這是唯意志論的對信仰

的誤解。

基督教信仰是感情問題嗎?

把信仰簡單地理解為一種感情的行為、一種主觀的情

感、一種沒有信仰內容的信仰行為，而信仰事實比信仰什

麼更為重要:這是以感情為主的對信仰的誤解。

這都不是基督教信仰。基督信仰是整個的人以絕對信

賴和全然依憑的態度，以他全部心智的力量專注於基督的

訊息和它所宣稱的他本人。這同時是一種知、意、情的行

為，一種包括把訊息和位格當作真實加以接受的信賴態度。

因此，我不單純地相信各種事實、真理、理論、教義:我

不相信這種或那種說法。我也不單純相信某人的可信賴性:我

不單純地相信這個或那個人。但是，我要信心十足地大膽投身

於一種訊息、一種真理、一種生活方式、一種希望，最終地、

完全親自地投身於某一個人:我相信上帝和上帝派來的那個人。

163 當然，在各種基督教會中，信是有不同的形式的。而各種

傳統的力量也包含著不同的弱點。新教信仰的特殊危險是聖經

學，東正教信仰的危險是墨守傳統，羅馬天主教信仰是獨裁。

這是信仰的缺陷方面。為防止這些危險，必須明確指出

基督徒(也有新教徒)相信的不是聖經，而是聖經所

證實的他;

基督徒(也有東正教徒)相信的不是聖傳，而是聖傳

所傳播的他;
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基督徒(也有天主教徒)相信的不是教會，而是教會

所宣揚的他。

人能夠追求的在時間和永恆方面絕對可依的事物不是

聖經本文、不是教會教父、的確也不是教會的訓導權，而

是通過耶穌﹒基督為信徒們說話的上帝本身。聖經本文、

教父的言論和教會的權威都旨在不多不少地成為這種信仰

的一種表現，儘管重要的程度不同。

歷史的批評是信仰的輔助嗎?

我能夠確信我的信仰嗎?人是不能確保自己的信仰的，所

謂把信仰、放在衣袋裡'。如果我下定決心相信一一-真正的信

仰需要某種決斷一一那麼，這不是一種一勞永逸的信仰決斷。

如果我通過信仰加深知識一一真正的信仰永還包含著知識，即

隨生活經驗而加深的知識一一那麼，我的信仰知識依然處處伴

隨著陰影般的疑慮。世上存在著、而且人一生中都存在著放棄

信仰的誘惑，同時也存在著排除一切干擾保持和加深信仰的挑

戰。我也必須經常把我的信仰付諸實踐，實現信仰、把握信仰，

克服一切疑慮、猶疑和含混。我要把握信仰，西為他把握住了

我，在我周圍，他從來不強迫，而是在整個可見的世界中無形

地給予完全的自由，因而人可以依憑無形的他生活，處理可見

世界的各種問題。上帝的這一持續的現實不是直覺地、明確無

誤地、毫無疑義地、安全地賜給我的。我時時可以作出不同的

決斷，若是沒有上帝，我也可以生活。但是，我也可以憑借仰

生活，即使設定它不安全，但也是全然地、完全地確實的。信

徒像戀人一樣，得不到可以提供給他完全的安全感的最終證據。

但是信徒也像戀人一樣，只要全心全意地忠實於另一方，就會

完全確信另一方。這種確信是比證據所確立的安全感更強而有

力的。

164 所以，上帝的終極現實只能向採取信賴態度的、忠實的信
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仰顯示，顯然是不能及於歷史研究的。信仰的外在成果可以在

不同的時代、不同的民族和文化中，有歷史性地確定的。但是，

這樣的信仰對一個人的生活和對人類生活的終極意義，從深度

上看，是不能比愛情更多地用統計學測量或用科學方法把握的:

它只能被感受到。不過，這一情況不應該妨礙我們對與耶穌的

歷史批判研究以及和基督教信仰有關的其他重要問題作出明確

的答案。

a.耶穌的歷史批判研究假定信仰嗎?不。連無信仰者也能夠

進行對耶穌的客觀研究。

非信徒像信徒一樣肯定是會懷著某種先見看待耶穌的。因

為耶穌對於他來說不是完全陌生的。但是，如果要客觀地進行

研究，這種先見就不應該變成為偏見。

如果一位研究人員對耶穌採取一種否定的態度，那他至少

還不會把他說的、木，字視為最後的結論。

如果他採取一種肯定的態度，他說的、是，字必定不能忽

視全部的研究問題。

如果他採取一種冷漠的態度一一即使這是可能的一一那這

種冷漠態度也不能夠被提升為原理。

因此，歷史研究的前提不是信仰或者非信仰，更不是冷漠，

而肯定是一種在原則上對來源於這一令我們頻頻困惑的人物的

一切持以開放態度。一種先見自然不能簡單地置於一旁。但是

只要我們對它有所意識，就可以把它擱置起來。可以依據我們

所要了解的這個人物糾正這種先見。

b.另外一方面，信仰是否假定對耶穌的歷史批判研究呢?不。

在耶穌研究之前就己存在信仰:今天，許多人都不顧研究的成

果而保持信仰。

但是，從目前的意識狀況看，這樣的一種信仰應該被描述

為天真的。信仰問題方面的天真不是惡，但至少是危險的。天

真的信仰可能使我們失去真正的耶穌，在理論和實踐上儘管我
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們有最好的意圖也會把我們引向錯誤的結論。天真的信仰可能

把個人或團體引向盲目、獨裁、自以為是、迷信。在起初和在

今天，信仰都應該是智慧的、可以證實的信仰。但是，今天，

智慧的、可以證實的信仰直接或間接地都假定歷史的研究;至

少從它的總體結果看是如此。如果我們不注意這一點、或注意

得太遲，那麼，未及預料的矛盾會造成不必要的信仰危機。對

於無所作為、不去啟蒙忠實借仰的教會領袖來說，把罪責推給

神學家倒是輕而易舉的。但是，現代通訊工具越來越多地及於

正在變成共同財富的最重要的研究成果。幸而這些成果已經不

可能再保密。

165 c.從這兩個答案中得出一種積極的成果。在同一個人身上，

基督教信仰和歷史研究不是互相排斥的。兩個、不'字引導出

一個、是，字。

基督教信仰可以向學者揭示新的深刻道理，也許是具有決

定意義的深刻道理來。完全避開前提的歷史是先定士也不可能的。

但是內心的專注能夠促進理解。另一方面，某種歷史知識可以

向基督教信徒揭示新的前景，可以給他帶來見識和滿足，以種

種方式鼓舞他。正如歷史證明的，啟蒙可以防止宗教狂熱和不

寬容。只有信仰和知識的結合一一有見識的信仰和促進信仰的

知識一一一在今天才能夠深而厲地理解真正的基督。在這樣→章

開場白之後，現在不是到了從基督的全部具體方面、他的具體

情況和他所顯示的奇異情況方面，來認識他的時候了嗎?下一

節是過渡，並繼續澄清基督徒的特點。
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166 III ﹒基督教與猶太教

耶穌絕不僅僅是一個基督教會的人物。有時候，他在教會

之外比在教會之內更受歡迎。但是，無論他怎麼受歡迎，在我

們審視耶穌的時候，立即明確的是他的奇異性。而歷史分析，

對某些人來說無論顯得多麼不合時宜、艱難、或者甚至膚淺，

都可能協助肯定這種奇異性是不能掩遮的:他不單純地適應於

我們的個人或社會的需要、習價、一廂情願的考慮、珍情的思

想，他不能被用於教會權威或神學家的世界觀、道德理論、法

律見解，他的重要性不會在教會禮儀、信條和慶節中減弱。最

重要之點是讓耶穌說話不受拘束，無論這樣妥當與否。只有這

樣，他本身才能在奇異之中更加接近我們。顯然，這並不是指

機械式地重複他的話、背誦儘可能多的聖經經文，而且使用耳

熟能詳的譯本譯文。然而，一種名副其實的劉切的解釋只有在

和他保持一段距離之時才屬可能。嚴格地說，與此同時，我必

須和我自己、和我自己的思想、觀念、評價和期望保持一定的

距離。只有對他當日希望什麼、他給他那時代的人民帶來了什

麼希望這一點變得明確之時，才能對他要告訴現時代人民什麼、

他可能為今天的人類和未來的世界提出什麼希望這一點變得明

確。

1.過去的苦難

在我們看來，這個耶穌有什麼奇異的呢?這裡，我們先來

看看他的一個，但是可以說是基本的特徵。耶穌是人，這在基
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督教界一向是或多或少明確肯定的。可是人們卻一直不是同樣

情願地承認耶穌是一個猶太人，一個真正的猶太人。正因為如

此，對於基督徒和猶太人來說，他都常常是一個陌生的人。

167 猶太人耶穌

耶穌是一個猶太人，是居住在羅馬帝國邊陸這一弱小、貧

窮、政治上無權的民族的一員。他在猶太人中間為猶太人工作。

他母親馬利亞、他父親約瑟、他一家人、他的追隨者都是猶太

人。他的名字是猶太的(希伯來語、耶書亞" ，即、耶和書直，

後來的形式=、雅赫維是拯救" )。他的經書、崇拜和祈禱都

是猶太教的。在當時的情況下，他不可能設想在非猶太人中間

傳教。他的訊息是給猶太人民的，是無一例外給這個民族的全

體人民的。

從這一基本事實我們可以不費周折得出結論:沒有猶太教

就沒有基督教。早期基督徒的聖經是舊約。新約只是在附加於

舊約之後才成為聖經的一部分。耶穌﹒基督的福音處處都十分

有意識地假定、托拉'" (法律)和、先知，。全部基督徒都認

為，賜以判斷和恩惠的同一個上帝是在舊約和新約中都說話的。

這種特殊的親緣性說明在上文論非基督宗教的一章中沒有討論

猶太教，雖然關於作為拯救方法的這些宗教所說的全部積極的

話在更大的程度上、以一種十分不同的方式適用於猶太教。和

基督教有這種獨特關係的不是佛教、印度教和儒教，甚至不是

伊斯蘭教(雖然基督教對伊斯蘭教有影響) ，而僅僅是猶太教:

這是一種造成許多共同結構和價值觀的同源關係。同時也立即

產生了這樣一個問題:為什麼不是猶太教(雖然是一神教)

而是始於耶穌的新運動基督教變成了一種全人類的宗教。

正是在關係最為密切的事物中間才可能存在最激烈的敵意，

近兩千年歷史上最為令人痛心的特徵之一就是幾乎從一開始起

便在猶太教徒和基督徒之間盛行的敵對態度。這種敵意是相互
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的;新老宗教運動之間的敵意常常如此。誠然，基督教團體看

來最初不過是猶太教內部的一個特殊的宗教流派，雖然宣稱和

實行一種特殊的宗教觀念，但是偶然也保持了和猶太民族集體

的聯繫。但是，脫離猶太民族的過程的根源在於宣稱信仰耶穌。

由於脫離法律的非猶太人基督教的形成，這一過程迅速盟釀起

來。非猶太人基督徒形成了壓倒的多數，他們的神學失去了和

猶太教的直接聯繫。幾十年以後，這一過程隨著耶路撒冷的毀

滅和聖殿崇拜的結束而完成。在這一富於戲劇性的歷史中，教

168 會在數量和質量上都從猶太教徒的教會，變成為猶太人和非猶

太人的教會，最後變為非猶太人的教會。

與此同時，不想承認耶穌的猶太教徒開始對年輕的教會持

以敵對態度。他們把基督徒趕出民族團體，加以迫害，這尤可

見於法利賽人掃羅的故事;不過，他作為聖徒保羅卻一直維護

了以色列人民的特殊選民身分。大約早在二世紀，對、異教徒

和拿撒勒人，的詛咒就已經收納在拉比的主要禱詞中每天誦讀

了。總之，從很早的時期，猶太人和基督徒就相處組醋。探索

性的討論被越來越多地降低成尋求證明文句的搏鬥，以贊成或

反對在耶穌身上對聖經應許的實現。

一部血淚史

剩下的主要就是一部血淚史了。 l基督徒們一旦掌握了國家

權力，很快就把他們所遭受的猶太人和非猶太人發出的迫害忘

得一乾二淨。基督教對猶太人的敵意最初不是種族的，而是宗

教的。從整體看，這是反猶主義，而不是反閃主義(因為阿拉

伯人也是閃族人) ，這樣說也許更正確。在康士坦丁帝國國教

中，以往的前基督教的、異教的反猶主義都被打上了一種、基

督教的，印記。雖然在以後各個時代不乏基督徒與猶太教徒富

有成果的合作範例，但是猶太人的整個處境變得困難得多了，

尤其是在中世紀後期之後。在前三次十字軍東征期間，猶太人
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遭到屠殺，巴勒斯坦的猶太人遭到滅絕。 1348至 1349年間，在德

意志帝國有三百個猶太人社區被消滅:猶太人被趕出英國(

1290 )、法國( 1394 )、西班牙( 1492 )和葡萄牙( 1497 ) 

後來，年邁的路德頻頻發出聳人聽聞、充滿惡意的反猶言論。

對猶太人的迫害延續到了宗教改革之後，東歐又屢屢發生對猶

太人有組織的屠殺，等等。必須承認，在上述各個時期，教會

殺死的殉教者大概比造就出的多。現代基督徒對這一切並不都

悉數瞭解。

為改變這一狀況作出準備並在一定程度上實現改變的不是

宗教改革，而是人道主義(雷希林、斯卡利格) ，還有虔敬主

義(卑參多夫) ，尤其是啟蒙主義的寬容(美國和法國大革命

的人權宣言)。歐洲猶太人在獲得解放時全部同化得並不完全

成功，但在美國卻幾近於此。在這裡嘗試追述猶太人民許多世

169 紀苦難和死亡的恐怖歷史也許是不自量力的:苦難和死亡在納

粹集體瘋狂和大規模屠殺達到無以復加的程尾，據信全部猶太

人的三分之一死去。第二屆梵蒂岡大公會議宣言(像普世基督

教協的相應宣言2一樣，與其說是大功告成，不如說是一開端)

中的、哀悼，對於全部這些極端恐怖來說顯得太過無力、太閃

爍其詞。甚至這樣一項言論也幾乎遭到羅馬教廷禁止;羅馬教

廷對霍赫胡特的問題頗多的〈代理人〉大為不滿，但是十分關

注政治投機和頑固的反猶情感，而不予以色列國以外交承認。

考慮到這種情況(還未得到解決) ，考慮到羅馬和莫斯科，

遺憾的是還有紐約和其他地方的備裝反猶主義，在這裡必須絕

對明確地說，納粹的反猶主義是不信神的、反基督教罪犯們的

侵倆。之所以如此，是因為存在過、基督教，反猶主義的近兩

千年的前歷史，這種反猶主義妨礙了德國的基督徒組成一個深

入而有力的廣泛的抵抗陣線。

雖然有些基督徒也遭到迫害，另外一些人一一一尤其是在

荷蘭、法國和丹麥-一一則給予猶太人有效的幫助，但是，為了
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更確切地說明罪責問題必須指出，納粹的反猶手段並不新鮮:

特殊的區別性服裝、開除公職、禁止通婚、剝奪財產、驅逐出

境、集中營、大屠殺、放火焚燒。全部這些行為在所謂的、基

督教，中世紀(例如，參見1215年規模宏大的第四次拉特蘭公

會議採取的措施)和、基督教，宗教改革時期都存在過。只有

種族主義論調是新的，其倡導者是法國的亞瑟﹒戈比諾伯爵和

英國出生的休斯頓﹒斯圖亞特﹒錢伯f侖，在納粹德國付諸實行，

組織得極為嚴密、技術完備，屠殺得到令人不寒而慄的工業化。

在奧斯威辛集中營以後，己經再無託辭可言。基督教界不能避

免承認它的過錯。

2.未來的機遇

但是，過去的苦難必然也是未來的苦難嗎?始於啟蒙主義、

特別在十九世紀的美國發揮了作用的那種覺醒給整個基督教界

留下了印記。

不斷增長的理解

影響了猶太民族的最近期、最令人談虎色變的災難和以色

的列國家的重新出現(這是基督徒未曾料到的，也是耶路撒冷和

聖殿毀滅以來猶太史上最重要的事件)震撼了反猶的、基督教，

神學:這種偽神學把猶太民族的舊約拯救史解釋為對猶太民族

進行詛兒的新約史，忽視了保羅強調的這一民族的永恆被選，

而把這種權利專門地賦給了作為、新以色列，的基督徒。由於

第二屆梵蒂岡大公會議的啟聞，這種新覺醒在天主教會中也逐

漸估了上風。 3

在涉及耶穌之死方面，當時或甚至現在的猶太民族方面負

有集體罪責的觀念被公會議明確地否決了。沒有人敢於再認真

地接受廣為流傳的舊偏見:、守財奴，、、遇井投毒，、、謀

殺基督，、、謀殺眾神，、、因受詛咒注定流浪，。
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現在更容易察覺出反猶主義中起作用的心理動機:幫派敵

意、擔心與眾不同、找替罪羊、對立的理想、人格結構混亂、

受大眾情感支配。

報顏或厚顏地提出的老一套藉口已經作廢:、猶太人也犯

過錯誤，:、我們必須理解發生這些事的時代的精神，;、教

會本身沒有參與，;、每個人都必須選擇較輕的罪惡，。

因此，我們已開始承認，猶太人從多方面看都是一個由共

同命運聯結起來的不可思議的團體，具有一種驚人的忍耐力:

一個種族、一個單一語言的團體、一個宗教團體、一個國家、

一個民族:然而，又不是其中任何的一個。他們是由一種共同

的命運結合起來的團體，涉及一種宗教奧秘;憑藉這種奧秘，

虔誠的猶太教徒和虔誠的基督教徒都同樣承認遣、上帝的人民，

在世界各民族當中具有一種特殊的使命。基督徒至少必須注意

到這樣一個事實:在這一背景下(雖然住在巴勒斯坦幾百年的

阿拉伯人作出了痛苦的犧牲) ，對於許多猶太人來說，返回到

他們的、福地，的運動具有一種宗教的意義。

無論阿拉伯人血統的基督徒(他們應該得到同情)對以色

列國抱有什麼看法，一個像過去那樣反複鼓吹愛卻又散播恨、

宣搗生卻又製造死亡的教會，是不能呼籲拿撒勒的耶穌去支持

它這種態度的。耶穌是一個猶太人，全部反猶主義都是對耶穌

本人的一種背叛。教會是常常站在耶穌和以色列中間的，妨礙

7以色列承認耶穌。現在緊迫的是，基督教界不僅要提倡、皈

依，於猶太教徒，而且本身也要、順應，一種幾乎尚未開始的

會唔，順應和猶太人的不單純是人道的、而且也是神學的討論，

這不僅對於某種、使命，或協議、而且對理解、互助和合作可

能是一種幫助。

這甚至可能間接地有助於增加以猶太教徒和基督教徒為-

171 方和以穆斯林為另一方之間的理解，因為我們不能忽視這樣一

個事實:就其起源而論，穆斯林是和猶太教徒與基督徒二者密
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切相關的;它們都信仰造物主上帝和涉及亞伯拉罕和耶穌的死

者復活;這兩個人在古蘭經裡佔有重要地位。既然出現了這樣

的情況，現在的條件就比以往更加有利於基督徒與猶太教徒之

間的真正討論;對於他們雙方，基督教、伊斯蘭教和人類全體

因其嚴格一神教信仰這一無與倫比的規贈都是感激的。這樣的

條件還必須包括毫無保留的承認無疑是嚴格而要求高的猶太教

夥伴的宗教自主權。

a.在希特勒時代以前很久，在基督教界的整體，特別是在使

用德語的和盎格羅一薩克遜人國家，對舊約的自主權及其與新

約的一致性樹立起了一種新的開放態度。拉比詮釋家們對於理

解新約的重要性也同樣得到了承認。我們已經開始看到，希伯

來思想的強而有力的方面是可以和希臘化時代希臘語世界的思

想相比較的:更大的歷史活力、全面的合作、忠實而愉快地接

受世界、軀體和生活、對正義如飢似渴、面向上帝的未來國家。

所有這一切都有助於克服新柏拉圖主義、新亞理斯多德主義、

經院哲學和新經院哲學的對基督教的包圍。對於官方的天主教

會來說，第二屆梵蒂岡大公會議關於猶太人的宣言已經成為、對

猶太教和猶太人及其固有價值和對教會的意義的發現或重新發

現" (J.奧斯特萊竭爾) 0 4 

b.猶太教的思想狀況，尤其是自以色列復國以來，也同樣發

生了許多變化:詭辯派法家虔信主義在青年一代中間影響尤其

減弱，舊約的重要性和塔木德以往的普遍效力相比較增長。本

世紀偉大的猶太人思想家使基督徒明暸了最為典型的猶太思想:

女思想家有西蒙娜﹒威爾和埃迪絲﹒斯泰因，男思想家有赫爾

曼﹒科恩，馬丁﹒布伯，弗朗夜﹒羅森夜威格，萊奧﹒貝克，

馬克斯﹒布羅德，漢斯﹒約阿希姆﹒謝普斯，更為間接地還有

西格蒙特﹒弗洛伊德，阿爾伯特﹒愛因斯坦，弗朗夜﹒卡夫卡，

恩斯特﹒布洛赫。因此，今天，猶太教學者和基督教學者共同

研究舊約、猶太教拉比著作和在一定程度上還有新約(也作為
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猶太教信仰史的見證)的道路已經打開。雙方崇拜方式的更為

活躍和獨特的發展中的親緯性也已明確，這是一種超越了文學

批評和語文學的親緣性。無疑，猶太人憑藉猶太教可以發現基

172 督徒常常不易發現的新約的某些方面。考慮到這一切，儘管還

存在許多禁忌和困難，人們對不僅是人道主義的、而且也是神

學的共同的猶太教一基督教基確的體認正在增長。猶太人在今

天也要求、一種基督教的猶太教神學和一種猶太教的基督教神

學'" (J.佩圖霍夫斯基) 0 5 

然而，基督徒與猶太教徒之間的神學討論已經證實是比至

少還有聖經作為共同基礎的各派基督徒之間的討論不可比擬地

更為困難的。基督徒與猶太教徒之間的衝突正好切開聖經，將

之分裂為舊約和新約:基督徒偏愛新約，猶太教徒偏愛舊約。

我們能夠忽視爭論的真正要點嗎?把猶太教徒和基督徒似乎要

團結起來的同一個人也把他們不可彌合地分離開來，這就是拿

撒勒的猶太人耶穌。關於他，猶太教徒和基督徒能夠取得一致

意見嗎?這裡涉及的不僅僅是、信仰的兩種方式" (布伯)。

讓猶太教徒放棄對耶穌的不相信態度是和讓基督徒停止相信耶

穌一樣地不可能的。果真如此，猶太教徒就不再是猶太教徒、

基督徒也不再是基督徒了。

是關於耶穌的討論嗎?

這種爭議看來是無益的。猶太教徒和基督徒討論拿撤勒的

耶穌真的有什麼意義嗎?但是，這個問題可以換一個方式提出。

如果基督徒欲求理解的意願得到猶太教徒方面的響應，猶太教

發起一個運動來消除不信任、懷疑主義和對耶穌形象的怨恨，

取得一種更為歷史的和客觀的判斷，傳播真正的理解和甚至對

耶穌位格的敬重，那對雙方不是都有好處嗎?近來，在這方面

取得了很大的進展。近來在以色列國出版的關於拿撒勒耶穌的

著作及其作者可以列舉出一長串。 6無疑有很多猶太人即使反對



B. 區別 199 

、宗教的耶穌，也至少會接受、文化的耶穌，的。 7 因而，耶穌

的文化的意義得到了肯定。事實上，現代猶太人很難充分享受

西方文化生活而不經常遇到耶穌，例如，在巴赫、亨德爾、莫

札特、貝多芬、布魯克納和西方藝術整體的偉大作品。

但是，這一情況仍然保留了關於耶穌的宗教意義的問題。

在今天，如果基督徒們正在重審猶太教的宗教意義，那麼，另

一方面，猶太教徒就不應該正面對待關於耶穌的宗教意義這一

問題嗎?耶穌不是最後的一位猶太先知嗎?甚至早在十九世紀，

就存在過一種可觀的猶太傳統，這一傳統力圖嚴肅地對待耶穌，

173 視其為一個真正的猶太人，甚至是一位信仰的偉大見證人。在

兩個世紀交替之時，猶太復國運動奠基人西奧多﹒赫夜爾的忠

實合作者馬克斯﹒諾爾多寫道:、耶穌是我們靈魂的靈魂，正

如他是我們肉體的肉體一樣。因此，有誰會想要把他從猶太民

族中開除出去呢? '" 8 

在本世紀前半期，在猶太人方面出版了第一批關於基督形

象的透徹的研究著作:克勞德﹒ G ﹒蒙特菲奧萊的各種著作9和

特別是約瑟夫﹒克勞斯納的作品， 1。當然還有一位猶太教徒的

關於耶穌的名著，還有一本因為使用了塔木德和米德拉西而可

被描述為現代希伯來人對歷史耶穌探索的開端。重要思想家馬

丁﹒布伯首次把耶穌描寫為、長兄'" ，、在以色列的信仰史中

佔有重要地位'" ，、不能被劃入任何普通類別'" 0 11 猶太人耶

穌學者大衛﹒弗盧塞爾提請注意這一事實:我們在耶穌身上具

體看到一個對猶太人說話的猶太人，猶太人從他那裡可以學會

祈禱、齋戒、愛鄰居，懂得安息日、上帝之國和審判的意義。

12 沙洛姆﹒本﹒喬林的書《耶穌兄弟。猶太人觀點中的拿撒勒

人》中有如下的話:、耶穌當然是猶太教史和猶太教信仰史的

中心人物，但他也是我們的現在與未來的一部分，並不亞於希

伯來聖經的先知;而我們也不是單單地從過去的角度來看待這

些先知的 o '" 13 
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但是，在這裡，猶太人承認猶太人耶穌的限度也已明朗。

沙洛姆﹒本﹒喬林雖然對耶穌形象有自己的理解，但他又在同

書中寫道:、我感覺到他那兄弟般的手拉住了我的手，這樣我

就能跟隨他， '"不過他又補充說，、這不是救世主的手;這隻

手布滿了傷痕。這當然不是一隻神手，而是人的手，在這手上

的皺紋中刻印了最深重的痛苦... .._耶穌的信仰把我們團結了起

來，但是對耶穌的信仰又把我們分開 o '" 14 但是，這隻有傷痕

的手需要解釋、一種更深刻的解釋嗎?

在將來，更多的猶太人會面臨一場鬥爭，以求承認耶穌是

一位偉大的猶太人和信仰的見證人，甚至是偉大的先知或以色

列的導師。這不是不可能的。福音書對許多猶太人都具有一種

獨特的吸引力。福音書向猶太人顯示出了猶太教信仰本身所包

含的各種潛能。耶穌不能被理解為猶太歷史的個人象徵嗎?猶

太人畫家馬克﹒夏加爾經常用被釘上十字架者的形象描繪猶太

民族的苦難。也許我們可以這樣看:這個民族及其上帝、這個

有眼淚和生命、悲哀和信心的民族的歷史不是在這一個人一一

耶穌身上達到極致了嗎，他的歷史不是可以作為歷受劫難而又

復活的以色列的鮮明象徵嗎?

但是，這一切仍然包含了一個令人困惑的問題:耶穌是誰

呢?不僅是先知嗎?不僅是律法嗎?他就是救世主嗎?以律法

刑的名義受劫難的救世主嗎?討論在這一點上必定完全結束嗎?

在這裡，猶太教徒也許能夠特別幫助基督徒重新進行對耶穌的

討論，像我們提議的那樣，不是自上而下，而是自下而上。這

就是說，現在，我們要從耶穌同時代猶太人立場來研究耶穌。

就連他的猶太教門徒們開始研究拿撒勒的耶穌也必須首先把他

當作人和猶太人，而不是顯然的救世主，更不用說神之子了。

只有這樣，他們才能提出耶穌與上帝的關係問題。對於他們來

說，甚至在以後，這種關係也不是和上帝的簡單認同，因為那

樣就可能意味著耶穌是天父上帝。也許，猶太教徒還能夠幫助
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基督徒更好地理解新約關於耶穌的核心論斷，尤其是那些顯然

有希伯來背景的尊稱稱號。

無論如何，在以後如果我們把作為人和猶太人的拿撒勒的

耶穌當作出發點，我們就能夠和一個不受偏見左右的猶太人一

起並行久遍。很可能到最後贊成或反對耶穌的最終決定會有別

於漫長的猶太一基督徒爭論可能引導我們得出的決定。我們現

在提出的唯一請求依然是思想的開放性川軍種開放惶不允許不

可避免的先見(基督教的或猶太教的)變成為一種預審。在為

真理而作出的效力中，我們不要求保持中立，但肯定要求客觀

性。在對基督徒與猶太教徒之間關係加以重新基本確定的時候，

我們對於未來的全部可能性要保持開放的態度。

但是，關於基督教的區別特徵，看來我們已經算是知無不

言了。回顧之餘，究竟是什麼使基督教成為基督教的呢?我們

可以找到它和現代各種人道主義、和世界諸宗教或猶太教的區

別:基督教的區別因素就是這個基督，正如我們所看到的，他

是可以和拿撒勒的歷史的耶穌認同的。作為具有最終權威、決

定意義、原型意義的基督的拿撒勒的耶穌使基督教成為真正的

基督教。

但是，我們不應該僅僅提出一個形式上的輪廓一一到現在

為止我們一直是這樣作的。現在，我們也要決定內容。因此，

以後我們可以總結出這樣一個事實:耶穌本人就是基督教的調

領。我們在本章開端和現在在結尾處都說基督教就是在理論和

實踐上激發對耶穌﹒基督的回憶，原因就在於此。但是，為了

確定基督教綱領的內容，我們必須明暸我們對他有什麼樣的記

憶。、我們必須再次學會詳細說明這個問題:耶穌是誰?其他

一切則是枝節。我們必須用他來衡量自己，而不是用我們的各

種教會、教義和虔誠的教會成員來衡量他... ...這一切的價值完

全取決於它們超越其本身和呼喚我們追隨主耶穌的程度如何。'
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177 1 ﹒社會背景

如果耶穌﹒基督本人是基督教的區別特徵，如果耶穌﹒基

督也是基督教的綱領，那麼問題就來了:這個耶穌是誰?他要

什麼?因為，不論他是誰、不論他要什麼，從我們每個人對他

的位格和態度的理解來看，基督教都必定顯得不一樣。這些問

題不僅在現代背景上、而且在他那個時代的整體的社會、文化

和宗教背景中也提出過，這些問題最終地變成了生與死的問題。

耶穌:他要什麼?他是誰?他屬於國教呢，抑或他是一個革命

者?他是法律和秩序的保護者呢，還是謀求徹底變革的先鋒?

他贊成純粹的內省精神生活呢?還是主張徹底的世俗精神? 1 

1.是國教嗎?

耶穌在諸教會中常常顯得已被、馴服'" ，幾乎被化為宗教

一政治制度的代表，為這種制度的教條、崇拜和律法辯解:是

一種十分清晰可見的宗教機器的不可見的首領，一切通過信仰、

道德和紀律得以存在的事物的保護者。在基督界存在的二千年

過程中，在教會和社會中，他被用以賦予權威和批准的事物是

何等地多啊!教會、基督教政黨、階級、種族的基督徒統治者

和王公們是怎樣地乞靈於他啊!因此，針對全部這些五花八門

的馴服他的嘗試，有一點必須明確:耶穌從不屬於教會的和社

會的組織。

宗教一政治制度
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這是一種不合時宜的提出問題的方式嗎?絕不是。在耶穌

時代存在過一種堅實的宗教一社會一政治組織，一種勢必要違

背他的神權教會國家。 2

178 權力和統治的整個結構都可以被理解為是經由作為最高的

主的上帝授權的。宗教、司法、行政、政策是密不可分地交織

在一起的。這一結構受到同一批人的管轄:由高級和低級神職

人員組成的教階(司祭和利末人) ，他們繼承職位，得不到人

民的愛戴，但是他們和其他一些團體對遠非同源的猶太人社會

施行統治。他們當然受到羅馬佔領軍政權的控制，這個政權保

持著作出政治決議、規定和平和秩序、而且似乎還有判處死刑

的權力。

統治階級的代表有七十人，他們聽命於中央政府、行政和

司法集團中的高級教士，這個集團在一切宗教事務和公民事務

中享有極大權力，是耶路撒冷的最高理事會。大司祭雖然是羅

馬人指定的，卻永遠是猶太人民的最高代表。

而耶穌呢?耶穌和這三個發號施令的集團都沒有關係。他

和、高級的，或、首要的，司祭無關(在職的司祭，和顯然是

類似宗教法庭般的退休司祭，以及大司祭辦公處的某些其他在

職者)。他和、長老們，也沒有聯繫(即京城中權勢很大的非

僧侶的名門望族)。最後，他也不是、猶太法學家" (即法學

一神學家，他們大部分，但不是一直持有法利賽教派的觀點)

這些人在幾十年的期間內也是最高理事會的成員。全部這些團

體很快都變成了耶穌的敵人。顯然，從一開始他就不是他們的

人。

既不是祭司，也不是神學家

歷史的耶穌不是一名祭司。在這一點上我們不應該被希伯

來書引入歧途，囡為在那裡耶穌被描寫成為‘永恆的大祭司，

這是一種後來的、復活後的解釋。他是一個普通的、俗人'" , 
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作為俗人運動的首領，他事先就懷疑祭司們;祭司們是脫離了

這個運動的。他的追隨者都是純樸的人民。在耶穌有名的寓言

中出現的許多人物中，祭司只出現一次，不是作為楷模，而是

作為一個阻嚇者，因為他不像異教的助人為樂的人，他對陷入

群賊中間的人不予理睬。看來，耶穌是十分有意地多從日常生

活、而不是從聖事中汲取素材的。

還有，雖然神學教授可能為這一事實惋惜，但是歷史的耶

穌的確不是一位神學家。關於這一點的間接證明可見於收入路

179 加對他童年3敘述關於聖殿中十二歲男孩的後來的、傳說'" *。

耶穌是一個村民，而且，正如反對他的人指出的，他沒上過學。

4他提供不出受過神學訓練的證明;他沒有在猶太法師手下像一

般人那樣學習多年，他沒有通過按手禮被任命和授權充任猶太

拉比，雖然許多人出自禮貌以此頭銜這樣稱呼他。他沒有裝扮

成為涉及教義、道德或律法全部問題的專家，也沒有首先把自

己視為神聖傳統的捍衛者和解釋者。他雖然依靠舊約傳統，卻

沒有像猶太法學者那樣對舊約加以繁瑣的闡釋;他幾乎沒有引

用過祖先們的權威，而是直接和自然地提出他自己的思想，其

方法和選材的自由令人驚異。

也許可以把他描繪成為一個說書人，這樣的人甚至在今天

還可以在東方城市的中心廣場上見到，對幾百個人說書。耶穌

說的當然不是童話故事、史詩或者奇蹟故事。他引用自己和別

人的經驗，將其化為他的聽眾的經驗。他的興趣顯然是實際性

的，他想要教導和幫助人們。

耶穌教導的風格不是職業性的，而是大眾化的，直截了當

的:在必要時候，具有銳利的論爭性;雖然常常故意耍怪異和

、傳說'"一種文學體裁，用以解釋某位聖人的起源;傳說不一定是非歷

史的，但是旨在滿足讀者對人物神聖身分的興趣，而不是提俱歷史的細節

(英譯者)
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諷刺，但永遠是意味深長、其體而生動的。他用詞恰當，奇妙

地把對事實的密切觀察、詩的意向和修辭的熱忱結合為一。他

不圍著於公式或教義。他不沉溺於深入的思辨或者旁徵博引的

詭辯。他利用家喻戶曉的動人成語、小故事、比喻，這一切都

來源於人人熟悉的日常生活的普通事實。他的許多語句都已變

成各種語言中的諺語。連他的關於上帝之國的斷言也不是關於

即將出現在天上的情景的秘密啟示，更不是具有多種不明因素

的深奧寓言，像在他那時代以後基督教界大量產生的寓言那樣。

這是敏銳清晰的畫像和比喻，把上帝之國的各種各樣的現實置

入得到冷靜和現實的觀察的人類生活之中。他的見解和要求雖

然果斷，卻並不以特殊的心智、道德或思想意識態度為前提。

只期望人們聆聽、理解和得出顯然的結論。沒有人受到關於真

實信仰或正統表白信仰問題的盤問。沒有期待理論思考，而只

有緊迫的、實際的決斷。

不和統治者為伍

歷史的耶穌不是自由一保守政府黨派成員或同情者。他不

l別是撒都該派信徒。大祭司一般都從這個有社會特權的階級的黨

派中挑選，這個名稱或來自大祭司撒都克(所羅門時代的)

或者來自形容詞、撤迪克'" (即:正義的)。作為一個教會和

貴族的政黨，撒都該派把對外的自由主義和對內的保守主義結

合了起來。他們實行適應和緩和的、對外政策，和毫無保留地

尊重羅馬的主權，但是，對內則注重保存他們自己的權力，以

求維持神職的、教會的國家中一切可以維持的東西。

耶穌顯然不準備採納以一種對世界明顯開放精神為據的新

的希臘化生活方式;但是他也不準備維護現存秩序，或放棄關

於即將來臨的上帝之國的偉大信念。他拒絕那種自由主義和那

種保守主義。

他不贊同各領導集團對律法所持的保守觀。這些集團肯定
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只視摩西成文律法具有約束力，但是正因為如此而放棄了法利

賽派後來的、溫和得多的解釋。他們首先想要保持聖殿傳統，

因而毫不妥協地強調遵守安息日制，並堅持律法的嚴格懲罰條

款。但是，在實踐中，他們卻常常必須適應法利賽派受更歡迎

的律法觀。

耶穌對撒都該派祭司貴族教導的保守神學也不贊同。這種

神學堅持聖經的文句，保存正統猶太教教義，認為上帝現在大

大地讓人和世界隨他們的命運，視對復活的信仰為革新。

根本的變化

耶穌不關注宗教政治現狀。他的思想全然徹底地集注於更

好的未來的前景，即世界和人的美好未來。他期待情況的快速

的根本的變化。因此，他用語言和行動批判現存秩序，並且從

根本上懷疑教會的定規。聖殿崇拜禮儀和約法的虔敬，自從以

色列在五世紀從在巴比倫的流放中歸返和以斯拉經師改革以來，

是猶太教和民族團體的兩個基礎:但是對耶穌來說，卻不是最

高的規範。他生活於其中的世界，不同於高級僧侶和政治家的

世界，這些人對於羅馬人的世俗權力和希臘文明是五體投地的。

和聖殿的禮儀專家不同，他並不祇相信上帝對以色列的永恆統

治，他現存的、經久的世界統治，因這統治涉及到世界創造的

事實。像他那時代的許多虔誠的人一樣，他相信上帝對全世界

181 近期要到來的統治要帶來世界的末世的、最終的完成。 '"'{f]\的

主國來臨，指神學行話中的、最後的事物，即上帝的、末世，

統治:在時間結束時將到來的上帝之圈。

因此，耶穌的依靠是對末日的強烈期望。對他來說，現存

制度不是最終的，歷史正是向其終結。事實上，這終結近在眼

前，就在此刻。他那一代人會看到:這是一切世紀和上帝末日

啟示的轉折點。 5因而，耶穌無疑是受到、啟示，運動的吸引的，

這個運動從公元前二世紀往後控制了大批大批的猶太人，受到



210 做基督徒

了快名啟示錄著作的影響，那些著作的託名作者是希諾、亞伯

拉罕、雅各、摩西、巴祿、但以理和以斯拉。的確，耶穌不想

用神話的思辨或占星術預言來滿足人們的好奇心。和啟示錄作

者不同，他不注重上帝之國出現的日期和地點，也沒有指出啟

示事件和秘密。但是他相信，很快、在他的有生之年內，上帝

就會結束世界的進程。一切皮上帝的、撒旦的東西都會被劃除。

艱難、痛苦和死亡會被消滅;像先知所宣布的，拯救和和平將

會確立。這就是世界的轉折點和對世界的審判，死者的復活、

新的天和新的地，上帝的世界取代現存的、日益醜惡的世界。

總之，上帝之圈定會來臨。

被先知的某些論斷和啟示錄提出的期望與時俱增，而急躁

心理也在增長。對於後來被稱為耶穌先驅者的人來說，這種緊

張的期待達到了頂點。他宣布正在來臨的上帝之國即審判。但

是，這不是啟示錄作者們一般所理解的審判，即對他人一一異

教徒一一的審判、對上帝敵人的摧毀和以色列的最後勝利。正

如先知傳統所主張的，這是對以色列的特殊審判:亞伯拉罕的

血統不是得救的保證。

約翰的先知形象代表了對鄉鎮富裕社會、對城市希臘化文

化的有力抗議。憑藉一種自我批評的精神，他讓以色列面對它

的上帝;而在期望上帝之圓的同時，他要求一種遠遠不止於禁

慾修行和禮拜行動的、懺悔，。他號召悔罪和把個人整個生命

交給上帝。他進行洗禮的原因也就在此。他的特殊之處在於，

這種懺悔洗禮只舉行一次，而且及於全民族，而不僅僅是少數

人。這種洗禮不可能源於約旦附近庫姆蘭團體重複的贖罪浸洗，

182 也不可能源於猶太教新入教者的洗禮(律法要求的加入團體的

儀式，在以後的時代才流行)。在約旦河施行洗禮成為針對正

在來臨的審判的末世論的潔淨和上帝選拔的象徵。這一形式的

洗禮看來是約翰的獨特創造。他被稱為洗者約翰實在不無道理。

據福音書的所有記載，耶穌公共活動的開始是和約翰的抗
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議和喚醒運動同時的。洗者約翰(甚至在以後的新約時代，有

些團體也還認為他是耶穌的競爭對手)對馬可來說構成了、福

音書的開始，;如果我們不計馬太、路加關於童年的故事和約

翰的序言，那麼，這一觀念是持續地保存在以後的福音書中的。

甚至耶穌也接受了約翰的贖罪洗禮。 6這個事實造成了教義

的問題，但是正因為如此，一般都將其當作歷史的事實接受。

這樣，耶穌就證實了約翰的先知活動，而且，在約翰入獄之後，

或甚至更早些，就把自己的傳道和約翰的傳道聯繫了起來。他

接受了約翰的宋世論贖罪號召，以無情的邏輯從中得出他的結

論。耶穌在受洗時意識到了自己的天職一事不無可能，雖然那

場景有末世特徵(天上的聲音) ，並有傳奇般美化的裝飾(聖

靈、像鴿子，一樣降臨) 0 7 不過，全部記述都一致認為，從那

時以後，他就意識到他有聖靈附體，被上帝授權。洗禮運動，

尤其是約翰的被捕，對耶穌來說是時期己滿的象徵。

這樣，耶穌開始在鄉下宣佈、好消息'" ，把自己的門徒聚

集在自己周圍，其中有一些最初來自洗者約翰。 8他宣佈:可申

的國近了，你們當悔改，信福音 o '" 9但是，和苦修的約翰宣稱

的審判令人生畏的威脅不同，他的話從一開始就是一種友好的、

令人愉快的關於正在來臨的上帝恩蔥、和關於一個正義、歡樂

和和平之國的訊息。上帝之國的來臨並不是審判，而是對一切

人的恩典。不僅疾病、痛苦和死亡、而且還有窮困和壓迫都將

結束。對於窮人、不幸的人和負罪的人，這是一個解放的訊息，

是諒解、正義、自由、兄弟情誼和愛的訊息。

但是，儘管這一訊息本身給人民帶來歡樂，卻又顯然不是

旨在保持規定為聖殿崇拜和悟守法律的既定秩序。看來，耶穌

對矯祭不僅有某些保留見解。 1。他顯然是認為在即將到來的期

滿之時11 聖殿必定被摧毀，不久，他就和律法發生了衝突，因

183 為他被猶太國教視為對其權力的特殊危險的威脅。主管機構及

其法庭神學家勢必要問:事實上他是否在宣搗革命。
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2.是革命嗎?

如果、革命，是指某種現存事態的根本性轉變，那麼，耶

穌的訊息肯定是革命性的。當然，這個詞有時候僅僅用以推銷

取代舊商品的某種新商品，於是我們就(完全不正確地)談論

醫學、經濟管理、教育或者時裝的革命。然而，這種輕易、含

混、寵統的談論方式在這裡是無濟於事的。我們必須更確切地

規定我們的問題。耶穌是否要求驟然地、猛烈地推翻社會秩序、

它的價值觀和代表人物呢?這才是嚴格意義上的革命(如法國

大革命或者十月草命) ，不管革命是左派的還是右派的。

革命運動

像、政權，一樣，這個問題絕不是不合時宜的。、革命神

學11' 1 不是我們時代的發明。古代強有力的啟示運動或者清潔派

運動、中世紀的激進教派(特別是科拉﹒迪﹒里恩佐的政治救

世主義)和宗教改革運動的左翼(尤其是托馬斯﹒閔澤爾)都

試圖在基督教界史上實現革命神學。耶穌本身是政治可社會革

命家這一命題一直有人堅持，最初是對福音書進行歷史批判研

究的早期先鋒s.雷馬魯斯( + 1768) ， 2 後來有奧地利社會主義

領袖K.考夜基， 3爾後有羅伯特﹒艾斯勒， 4他的著作在現代大

多被1卡米凱爾重複， 5最近還有S.G.勃蘭頓。 6

無疑，耶穌的故鄉加利利對革命號召是最敏感的，而且被

認為是奮銳黨革命運動(希臘語詞，意為、熱烈的11' ，有、狂

熱，的意味)的發祥地。其次，毫無疑義的是，至少有耶穌的

一個追隨者，奮銳黨人西門7是革命者:有人認為猶大﹒伊斯卡

里奧這個名字就有同樣的意思，因此，約翰和雅各都被稱為、雷

之子" 0 8最後，更為重要的是，應該指出，、猶太人的王，這

個詞語在面對本丟﹒彼拉多的審判過程中起了決定性的作用，

耶穌被羅馬人處以死刑是出自政治原因，他必定遭受懲罰奴隸
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184 和政治造反者的死刑。依據像耶穌進入耶路撒冷和對聖殿的清

潔這些事實，至少據報告這些事實的方式， 1。這些控告可能是

有一定可信性的。

從對異族羅馬人統治的精神反抗和政治反抗來看，沒有一

個民族像猶太人那樣頑強。羅馬人當局懼怕革命是有充分理由

的。在相當長的一段時間之內，他們都一直面臨著巴勒斯坦激

烈的革命形勢。和耶路撒冷教會領導不同的是，革命運動拒絕

和佔領政權進行任何形式的合作，甚至拒絕納稅;它特別和法

利賽黨有好幾條聯繫通道，影響日益增長。

相當多的猶太民族主義者在耶穌的家鄉特別活躍，而伊都

梅人希律則被羅馬元老院指定為、猶太人國主'" (在他任職末

期耶穌誕生) ，希律被迫把他們處死。希律王統治手腕堅定而

狡詐，在他死後，騷亂又起，但是被敘利亞最高統帥昆提留斯

﹒瓦盧斯(後來對付日耳曼人部落失利)領導的羅馬軍隊無情

地鎮壓下去了。一個革命黨的真正基礎是在迦瑪拉的(通稱加

利利的)猶大領導下在加利利奠定的。在此之後不久，奧古斯

都皇帝在公元6年派遣希律的兒子殘暴的阿契勞斯充當猶太國的

屬國領袖(不再稱王)。猶太國受到了由一個稅吏領導的直轄

羅馬行政機構管理，設在敘利亞的羅馬最高指揮官，這時已是

蘇爾庇修斯﹒吉里紐斯，他令全體居民登記註冊，以施行更有

效的課稅辦法(路加聯繫到耶穌的誕生隱約地提及此事) 0 11 

加利利人民現在由希律另一個兒子希律﹒安提帕斯管理，僅受

到了問接的影響;在加利利，造反的奮銳黨人試圖起義，但是

唯一的後果是他們的領袖猶大死去，他的支持者被驅散。

然而，儘管羅馬軍事力量佔絕對優勢地位，但抵抗團體卻

沒有被消滅。他們的根據地主要設在猶太國荒涼山區。為羅馬

人效勞的猶太人史官約瑟福斯對他一一線羅馬人那樣一一稱呼

的、野賊，和、強盜，頗有煩言:、所以，猶太國到處野賊橫

行。任何人加入賊群當個頭子都可稱玉，然後就作威作福破壞
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社區，給一些羅馬人製造麻煩，接著給他們自己的人民帶來規

模雖小、但極為嚴重的屠殺 o H 12 

抵抗戰士組成了某種市鎮游擊隊，用匕首乾脆利落地處置

敵人和敵人的同夥。因此，羅馬人稱他們為、短刀黨，。在盛

大節日大群朝拜者雲集耶路撒冷之際，情況總是險峻。羅馬人

185 省長(稅吏)總要未雨網繆，離開凱撒利亞的海邊別墅前往京

都。在耶穌和猶太人當權派的衝突達到高潮時候，本丟﹒彼拉

多就是如此。即使沒有這一情況，他赴京也有道理。因為從他

在公元26年任職開始，他連續不斷的暴虐行為也已經造成了一

種造反情緒，一場起義隨時可能爆發。除此之外，彼拉多還違

背連羅馬人也尊重的全部神聖傳統，要把裝飾著帝國崇拜神明

人物皇帝形象的軍旗送到耶路撒冷來。這引起了強烈的抗議遊

行，彼拉多只好罷休。但是，他劫取了聖殿財務處的錢去修通

往耶路撒冷的水道，從而把正在形成的反對派扼殺在萌芽狀態

之中。還有，據路加記載， 13在他到達耶路撒冷聖殿時，出於

某種原因，他下令把一些加利利人和他們祭獻的動物一起屠殺。

彼拉多頂替耶穌加以釋放的巴拉巴也參加了引起謀殺的一場起

義。 14

耶穌死後，彼拉多因為在公元36年的殘暴政策而被羅馬免

職。直到三十年後，游擊戰最後才演變成為耶路撒冷當局無法

阻止的一場偉大的民族戰爭。在這裡，又有一個加利利人，奮

銳黨領袖，吉沙拉的約翰，起了重要作用:他在和其他革命軍

發生長期衝突之後保衛了聖殿地區，直到羅馬人攻破三重圍牆、

聖殿被大火燒毀。隨著耶路撒冷被征服，最後的抵抗團體被消

滅，革命悲慘地告終。即使如此，也還有一個團體得以在希律

的山中馬薩達要塞中堅守三年，反抗羅馬人的包圍。最後一批

抵抗戰士在馬薩達自殺身亡，因此該地成為猶太人今日的民族

聖地。 15
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對一個解放者的希望

無疑，對一個偉大解放者，一個、救世主'" (彌賽亞，基

督)、或者要來臨的國王、一位末世的使者和上帝的全權代表

的期待，在革命運動中起了可觀的作用。吸引人民信仰的是猶

太統治者們所要持以沉默和甚至神學家們也不想提及的某種因

素。在啟示著作和觀念的影響下，對救世主的期望常常上升為

熱情。任何帶著充任領導人而上場的人，都引發出他本人是否

是、降臨者，或至少是否是他的先行宮這一問題。

186 各種期待的細節當然很不相同。有些人期望彌賽亞是大衛

的政治繼承人，另外一些人則盼望啟示錄中的人子，世界的審

判者和救世主。甚至在公元 132年，在反對羅馬人的第二次、也

是最後一次大規模反抗過程中，奮銳黨人領袖、星辰之子，巴

爾﹒科赫巴也受到了當時最受敬佩的猶太律法阿吉巴和其他許

多律法家的歡迎，被尊為來臨的彌賽亞，後來他在戰鬥中陣亡，

而耶路撒冷則在第二次毀滅之後的幾百年之內禁止猶太人進入。

在此之後，律法家的猶太教很少紀念巴爾﹒科赫巴。

那麼，耶穌呢?他的訊息不是很接近革命的思想嗎?它

對奮銳革命黨人不是曾有一種強烈的吸引力嗎?和一切政治激

進派一樣，他期待情況的根本性改變，以上帝統治的早期曙光

取代人類的行政制度。世界漫無秩序，需要徹底變革。耶穌也

尖銳地批評統治階級和富有的地主。他大呼反對社會不義、法

制失調、貪婪、狠心，他代表了貧窮的、受壓迫的、受迫害的、

困苦的、被遺忘的人。他嚴厲批評王宮中身著華服的人， 16 辛

辣諷刺號稱造福人民的人， 17 而且，據路加的傳統記載，他不

尊敬希律，稱他是一隻狐狸。 18他所宣傳的上帝不站在統治者

和當權派一面，而是帶來解放和拯救。在某些方面，他把律法

變得更為嚴格，期待他的追隨者們無條件地服從，毫不妥協地

完成義務。手扶擊者不得回頭， 19 不能以私事、婚姻或葬禮為

藉口。 20
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有人指出，古巴游擊隊領袖切﹒格瓦拉面部特徵酷似耶穌

的傳統肖像。但是，姑且不談此事，不過，耶穌對許多革命家、

直至哥倫比亞的革命神父卡米洛﹒托萊斯都有影響，是不是令

人說異呢?無疑，福音書中的耶穌不是早期或晚期浪漫主義描

述的溫文爾雅的耶穌，也不是一個十足的教士派的基督。他絕

不是準備妥協和決心保持平衡的謹慎的外交家或教會人員。福

音書展現給我們的是一個顯然目光明確、果斷、堅定，而且在

必要時還好鬥、有衝勁和永遠無所畏懼的耶穌 o 他來是要把火

丟在地上。 21無需怕那些只能殺死人的肉體而不能作其他事的

人。 22 需要刀劍、蘊藏極大困苦和危險的時代已到。 23

187 不是一個社會革命家

然而，我們不能把耶穌認作為一個游擊戰士、造反者、政

治鼓動者和革命者，或者把他的上帝之國的訊息變為政治一一

社會行動綱領，除非我們歪曲和重新解釋全部的福音書記述，

完全片面地選取資料，不負責任和武斷地斷章取義一一無論是

耶穌的言論還是集體的創作，大大地忽視作為一個整體的耶穌

的訊息:總之，除非我們使用長篇小說作者的想像力，而不採

用歷史批判方法。 24 雖然今天的時電是把耶穌說成造反派、革

命家，就像在希特勒時代把耶穌說成是戰士、元首、指揮官，

就像在第一次世界大戰期間祈禱中把耶穌說成是英雄和愛國主

義者那樣，但是必須毫無疑義地澄清這一點一一為了耶穌自己

的緣故，不管時代精神怎樣一一一他既不是某一制度的支持者，

也不是政治一一社會革命家。

和他那時代的革命者不同的是，耶穌不要求借助軍事或軍

事行動的力量，來建立一種民族的宗教政治神權政體或者民主。

跟隨他不需要有一種明確的政治的或者社會批判的傾向。他不

向壓迫性體制發動攻擊的信號，他不從右方或左方促使政府垮

台。他等待著上帝實現激變，宣佈已經具有決定意義的是上帝
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本身對世界的不受跟制的、直接的統治，還要等待，不需強力。

這是一種激變，不是自下而上發動的，而是自上而下有控的，

人們應該理解時代的徵兆，要作好全面徹底的準備迎接它。這

就是首先必須尋求的上帝之國，而人們忙著從事的其他一切事

物都將和上帝之國一起來臨。 25

他不熱中於政治議論和鼓動反抗羅馬統治政權。耶穌在加

利利幾個農村和市鎮活動，這些鄉鎮名稱已經提出，但是，奇

怪的是，其中既沒有希律的首都和他駐守的城市蒂貝旦亞斯(按

蒂貝里亞斯皇帝名字命名) ，也沒有希臘化城市塞弗里斯。顯

然是為了避免政治誤解，耶穌向、狐狸'希律指明了自己使命

的真正性質。 26 耶穌直截了當地拒絕煽動反羅馬情緒。 27路加

提出的刀劍形象應該和耶穌放棄使用武力一事聯繫起來看待。

28他避免使用有如彌賽亞和大衛之子這樣的稱號，因為這類稱

號可能受到錯誤的政治解釋。在他關於上帝之圍的訊息中沒有

188 絲毫的民族主義和對非信徒的偏見。他從不談論恢復大衛王國

的權力和榮譽。他從未顯示出具有政治目的行動跡象以求獲取

世俗權力。相反，他沒有政治希望，沒有革命戰略和策略，不

為政治目的而爭取名譽，不巧妙周到地與特別的團體聯合，不

想方設法長期周旋於各種機構，沒有積累權力的傾向。我們所

看到的均與此相反(這一點有社會意義) :放棄權力、寬容、

恩惠、和平:脫離暴力與反暴力的惡性循環，犯罪與懲罰的惡

性循環。

如果說開於誘惑的故事的雖然有聖經象徵表現法的印記但

依然有一個歷史的核心的話，那麼這也僅能是一種易於理解的

誘惑，三種變體都可能受其影響，這就是政治救世論的魔鬼誘

惑。這是耶穌一貫抵禦的誘惑，不僅在這裡，而且在他全部的

公眾生活中(這也可能就是稱彼得為撒旦的含義) 0 3。他巍立

於兩線之間，絕不被任何一派人撞為己有而成為他們的、玉，

或者頭目，他絕不願意強行預告或通過強力實現上帝之國。關



218 做基督徒

於天國通過暴力來臨和用暴力嘗試奪取天國的含義不明的話。

31也可能是對奮銳黨革命運動的明確拒斥態度。也許表現在關

於自動發芽成長的種子的寓言32 中的耐心等待上帝時辰的告誡

和關於虛假先知口的警告，都是反奮銳黨論述的證明:這些論

述在災難性的公元70年之後，對福音書作者們己無關緊要了。

羅馬人對猶太人宗教論爭不太感興趣，但是對全部民族主

義運動卻狐疑滿腹;對他們來說，耶穌肯定像是一個政治煽動

者，歸根結底是烏合之眾頭頭和潛在的造反派。猶太人向彼拉

多提出的控告是可以理解的，似乎是有道理的。但這又包含根

深蒂固的偏見，而且是完全虛假的，在這一點上所有福音書見

解相同。耶穌被當作一個政治革命家而定罪，但他不是。耶穌

犧牲7 自己，沒有反抗他的敵人。今天的嚴肅的學者們都同意

這一事實:耶穌從來不是一個政治密謀領袖，不像奮銳黨人那

樣談論將要摧毀以色列的敵人的彌賽亞國玉和以色列對世界的

統治。在所有福音書中，他出現時都是一名非武裝的、巡迴的

講道者和不造成傷害而專門治病的有神力的醫生。他排憂解難，

絕不利用困難達到政治目的，他不宣揚軍事衝突，而宣傳上帝

的恩惠和對一切人的寬恕。即使是那頗像舊約先知的社會批評

的依據也不是某種社會一一一政治綱領，而完全是他對上帝和人

的新理解。

189 非暴力革命

耶穌騎一匹驢駒進入耶路撒冷的故事， 34 無論在歷史上確

有其事與否，都是典型的:這不是勝利者的白馬，不是象徵統

治的動物，而是窮人和無權者的坐騎。對觀福音書作者們把清

理聖殿和進入耶路撒冷一事35聯繫了起來，馬太和約翰對這兩

個事件大事渲染，有別於馬可;但是，就連馬可也為了描寫的

生動而對這兩件事十分重視。無論如何這不能被等同於造反，

因為造反會立即引起聖殿巡警和駐紮在聖殿前院西北角安東尼
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亞城堡的羅馬步兵大隊的干涉。

不管這篇敘述的歷史核心是什麼(幾位釋經家對其歷史性

提出疑問，但是論樣不足) ，但是從資料方面可以見出，這不

是奮銳黨人的典型行動，不是純暴力行為，更不是公開造反。

耶穌不想最終地趕走一切商人、佔領聖殿或改組聖殿和祭司，

而這正是奮銳黨要幹的。當然，還是一種有意的挑戰，一個象

徵性行動，一種以行動為方式的個體先知象徵，對這些交易和

得利於這些交易的高級神職的示威性譴責:為了作為祈禱之地

的神聖性。這種譴責大概和對聖殿的威脅或者甚至對非猶太人

的許諾36聯繫了起來，因而不能低估。無疑這是對高級神職和

在財務上看重朝觀貿易的集團是一種冒犯性的挑戰。

這再次表明，耶穌不屬於當權派。本節上文是正確無誤的。

他不是一個順應者，不是現狀的辯護士，不是安寧和秩序捍衛

者。他激勵人們作出決定。正是在這種意義上他帶來了刀劍:

不是和平，而是偶爾甚至深入家庭內部的門爭。 37他就社會一

宗教制度、對猶太律法和聖殿的現存秩序提出了根本性的問題，

在這一意義上，他的訊息是有政治後果的。同時應該指出，對

於耶穌來說，一場社會政治革命不是一種制度、政權、現存秩

序的代用品。切﹒格瓦拉把暴力浪漫化，把暴力歌頌為新社會

的助產士， 38他或者卡米洛﹒托萊斯比甘地或馬丁﹒路德﹒金

都更少有權利聲稱耶穌是他們的典範。

奮銳黨革命家要行動，而不僅是製造輿論。因為反對當權

派的腐敗和爭權奪利，他們就不僅想要對現實作出神學上的解

釋，而且要從政治上改變它。他們想要全力以赴，憑無情的邏

190 輯達到目的。存在與行動、理論與實踐應該互相符合。堅持不

懈、首尾一致就意味著是革命的。"他們想要、徹底地，、根

本地把握事物，積極地承擔對世界的責任，以求把世界導入與

真理的和諧。按照這種激進的精神，他們為最終實現末世、實

現上帝之國而奮門，如果有必要，就以上帝的名義動用武力。
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耶穌既不贊成這些方法，也不贊成奮銳黨人的這種革命激

進主義的目標:這派人認為推翻皮上帝的羅馬國家是一項神聖

義務，並尋求恢復舊秩序(大衛偉大王圓的民族主義政府)

耶穌不一樣，甚至在這方面也是挑戰性的。他不宣揚來自右方

或左方的革命:

沒有拒絕納稅的號召:凱撒的當歸給凱撒，神的當歸

給神。 40

沒有宣揚民族解放戰爭:他接受邀請，和最勞苦的苦

工一起吃飯，把遭受到比異教徒更多痛恨的民族敵人撒馬

利亞人樹為典範。

沒有宣傳階紋門爭:他和當時許多好戰的人不同，沒

有把人分成敵友，分成光明之子和黑暗之子。

沒有社會革命家那種鬱闊的節制要求:耶穌在政治征

服和社會困苦的艱難時勢下參加過多次節日盛宴。

沒有為了革命而取消律法:他想要助人、治病、社護，

而不強迫人民以某些個人決定的方式歡樂。土帝之國先來

臨，其他的一切隨之到來。 41

耶穌就這樣把對殘酷地耍弄政權的統治者的嚴厲批評，和

對服務而不是對謀殺暴君的號召結合了起來。的他的訊息要點

不是呼籲用暴力實現光明的未來:凡動刀的，必死在刀下。 43

他號召放棄強力:不和惡人作對， 44對恨我們的人行善，祝福

咒罵我們的人，為迫害我們的人祈禱。的所有這一切都是為了

未來的王園，因為有了這個王圈，一切現存制度、一切條例、

機構、結構和有權者與無權者、富人與窮人之間的一切區別從

一開始就顯得相對不重要:這個王國的規範現在就必須應用。

如果耶穌在巴勒斯坦完成過一項激烈的農業改革，那麼他

就會早已被忘記。如果他的行為像公元66年耶路撒冷的造反者
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191 那樣，並且放火燒毀城市檔案和全部銀行家的債券，或者，如

果他像兩年以後耶路撒冷革命領袖巴爾﹒喬拉那樣宣布猶太人

奴隸普遍解放，那麼，他的行動就像斯巴達克斯這位英勇的奴

隸解放者及其七萬奴隸和阿比安大道上的七千個十字架一樣，

不過是歷史上的一個插曲。

另一方面，耶穌的、革命，一一如果我們要使用這個語義

不明、刺激性的詞語的話一一在一種真實的和有待進一步確立

的意義上是激進的，因此已經連續不斷地改變了世界。他超越

了一切既定秩序的、或者社會革命的、或者順從主義、或者非

順從主義的選擇。我們也可以說，他比一切革命者更為革命。

讓我們更準確地看看這句話的含義;這意味著:

愛敵人，而不是消滅他們;

無條件地寬恕，而不是報復;

準備受苦，而不是使用強力:

為和平締造者祝福，而不是讚頌仇恨和復仇。

在猶太人大起義時期，首批基督徒遵循了耶穌的教導。戰

爭爆發之後，他們沒有和奮銳黨革命者們共事，而是從耶路撒

冷逃往約旦河對岸的彼拉。而在巴爾﹒科赫巴領導的起義期間，

他們受到了瘋狂的迫害。但是，重要的是，羅馬人直到尼祿迫

害他們之時，才開始反對他們。

當時，耶穌沒有要求、更沒有發動一場社會政治革命。他

發動的是一場明確的非暴力革命:這是一場從人的內在和秘密

天性、從人格中心、從人心產生並引向社會的革命。過往的世

道不應繼續下去，人的思想要發生一種根本性的變化，要發生

一種皈依，要脫離一切形式的自私自利，要走向上帝及其信徒。

人必須擺脫的真正的異己勢力不是世俗的敵對勢力，而是惡的

力量，即:仇恨、不義、紛爭、暴力、人的全部自私自利，還
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有痛苦、疾病和死亡。因此，需要一種變化了的意識，一種新

的思維方式，一種新的價值標準 o 必須克服的惡不在於制度、

不在於各種結構，而在於人。應該豎立內在的自由，這樣才能

擺脫外在的強力。應該通過個人的改造來改造社會。

考慮到這一切，就必定出現這樣一個問題:歸根結底，這

樣的耶穌豈不是主張脫離世界、自我封閉、主張一種遠離世界

的虔敬、一種離開世界的內向、一種修道士般的禁慾主義和出

世思想嗎?

192 3.是遷移嗎?

有一種政治激進主義極力主張，為了宗教的理由，在必要

時用武力完全征服世界:憑藉人的努力來在世界上完全實現上

帝之國。這是奮銳黨人的激進主義。但是也存在著與此截然相

反的、雖然是同樣激進的解決辦法:以偉大的拒絕這一悸論取

代積極的生死參預。這就是不要造反，而要否認;不要攻擊敵

視上帝的世界，而是放棄這個世界;不要掌握歷史，而是退出

歷史。

非政治的激進主義

這是修道士即、離群索居者，、或者隱士即、逃往沙漠者，

1的非政治的(即使是顯然反政治的)激進主義。這意味著個人

或團體從世界上隔離、退出、移居;這種分離是外在方位的或

內在精神的，有組織的或無組織的，通過封閉和隔絕，或者通

過移居和新的定居。一般都認為這是基督教和佛教(及其八正

道)史上隱身修道的傳統，即嚴格地脫離和避開世界的傳統。

屬於這一傳統的有禁欲修士個人(即隱士，其古典楷模是三世

紀的埃及的、沙漠教父，安東尼;現在在希臘阿托斯山上還可

見到幾位)。遵循這一傳統的還有有組織的修道團體，後來受

到教會重視(其中第一個是帕科米鳥在四世紀創建的) ;這些
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人過一種、共同的生活，。這種、出世，傳統甚至現在還有，

不過有時候採取十分世俗的形式，例如在六十年代的嬉皮士和

在第三意識的各種表現之中，在前往沙漠、前往印度、尼泊爾、

阿富汗徒步旅行的青年人當中，和在一定程度上在耶穌運動之

中。在這一切當中，人們都經常求助於耶僻的範例。他們這種

作法對嗎?

肯定他們不是完全錯誤的。耶穌絕對不是一種常規的類型，

他的生活方式不是一般所說的、生涯'" ，他的生活風格在一些

方面有點像嬉皮士。我們不知道有關他在沙漠中齋戒，後來又

受到誘惑的敘述是不是歷史的。但是我們知道，他的整體生活

方式是非同尋常的。他肯定沒有、適應社會，。雖然他是木匠

l凹的兒子，而且本人顯然也是木匠， 2但是他沒有以此為業。不僅

如此，他還過著一種漂泊不定的、漫遊式的生活，在公共場所

佈道和工作，常常在露天吃、喝、祈禱和睡覺。他離開了故里，

甚至脫離了他的家庭。他的親屬不支持他，這不是出人意表嗎?

據馬太和路加絨口不談的一則馬可傳說，他的親屬甚至想要把

他拉回家去，說他發瘋了。 3這個情節使一些膚淺的精神醫療家

們認定他患精神錯亂，卻不去解釋他的巨大影響。但是，雖然

福音書沒有考查他的心態(福音書的興趣在別的方面) ，卻表

明，從他那時代的行為方式來看，他的外在行為是不能準確地

稱為、正常，的。

耶穌不為生計操勞。據福音書記述，朋友們給他給養，一

群女人照料他。顯然他不必供養一個家庭。如果我們清晰地閱

讀福音書， 4我們就必獨得出結論，他沒有結婚，像他以前的約

翰和他以後的保羅。人們認為結婚是一種義務和神聖的告誡;

因此，對他們來說，一個成年的猶太人保持獨身是不尋常的，

甚至是挑戰性的，但是一一一我們即將看到一一不是不熟悉的。

如果只有馬太記錄的為了天國變為閹人的話是真實的， 5也只能

被理解為是自我辯護。顯然，耶穌未婚身分不能為獨身法提供
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論據。甚至對門徒們，他也沒有發出命令，而是相反在馬太的

那僅有的一段話中，他堅持這種克己作法的自願性質:誰能領

受，就可以領受。然而，耶穌的獨身，外加全部其他特徵，表

明只有通過對本文的黨改，他才可能被變成為一宣講道德教訓

的有文化的城市牧師，十九世紀自由派詮釋家就是這樣看待他

的。在這方面，耶穌也與眾不同。他身上是杏有某種非世俗的、

狂熱的、幾乎是丑角般的東西呢?幾百年以來，一大群耶穌怪

人、耶穌愚人，特別是修道士、禁欲主義者、宗教教規，不是

都十分恰當地把他當作楷模的嗎?

然而，必讀說，耶穌不是一個苦行修道士，他沒有背離世

界和生活在精神的、可能還有地方的隔絕狀態之中以求完善自

身。這一點也不是一種時代錯誤的觀察。

修道制度

直到最近，人們都幾乎沒有注意到這樣一個事實，即在耶

穌時代存在著一種組織良好的猶太人修道制度。從猶太史學家

194 約瑟福斯和猶太哲學家、耶穌在亞歷山大城的同時代人斐洛的

著作中得知，除了法利賽派、撒都該派和奮銳黨人之外，還有

一個艾賽尼派。艾賽尼派大概起源於最初支持馬加比造反派的

\忠誠，或、虔誠，派的。後來，他們脫離7這些、忠誠，的

人和具有較少啟示錄、而且不太嚴格傾向的法利賽派。這一分

裂發生的時候，馬加比派開始尋求更多的政治權力，而約納堂

則在公元前153年接管了大司祭的管理權一一-f也不是出身堂多基

派，而且，作為一名戰爭領袖常常必須進行儀禮的洗潔。據斐

洛和約瑟福斯記載，這些艾賽尼派約有四千人，單獨住在鄉村，

有些也住在城鎮，聚集在鞏固的團體中，其中心在死海之畔。

艾賽尼派和對歷史的耶穌的研究的真實關聯到 1947年才得

以澄清:在這一年，一個阿拉伯牧人在向死海傾斜的猶太沙漠

陡峭東坡上偶然發現了庫姆蘭廢墟(吉爾貝特)中心的一個洞
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穴，他在這裡發現了裝有幾個經卷的陶罐。此後，對幾百個洞

穴進行了考察，在十一個洞穴中發現了許多本文和本文片斷。

其中有聖經本文一一特別是有以賽亞書的兩個經卷一一這些本

文比當時所具有的手抄本要古老一千年(現在和其他庫姆蘭手

抄本一起展覽在耶路撒冷的希伯來大學的、抄本殿，中)。還

有聖經詮釋(尤其是對哈巴谷書的詮釋)和非聖經本文，這對

我們的問題具有重大意義，其中有庫姆蘭團體規章( lQS) 和較

短的以色列人大會章程( lQSa )。這一切組成了一個圖書館的

遺址，我們也必須將其視為一個重要的修道處所。這個處所及

其主要的和鄰近的建築物廢墟在1951-56年得到挖掘，同時挖掘

的還有一處包含一千一百個噴墓的墓園和一個建造巧妙的供水

系統(有十一個不同的脖水池)。這個圖書館和庫姆蘭團體所

在地的驚動世界的發現提供了名副其實的大量文獻， 6揭示了一

個具有重大意義的事實。在耶穌時代存在過一個猶太教修道戶斤，

它已經具有基督教共同生活的全部特點:這種生活是埃及人帕

科米烏確立的，大巴西勒賦予了它神學的根基，約翰﹒卡西安

將其推廣到了拉丁的西方，而努西亞的本篤則以本篤會章形式

使其成為全部西方隱修制度的楷模。其本質特徵是:、1.在一

個中心共同生活，在一起居住、工作和祈禱: 2.衣、食和苦行

統一: 3.以服從為基礎的書面會規保存這一團體。... 7 

這一隱修機構令人提出一個重要的問題:耶穌也許是一個

195 艾賽尼派成員或者一個庫姆蘭修士嗎?庫姆蘭和基督教的起源

之間有什麼聯繫嗎?這兩個問題必須加以區分。慶幸發現之餘，

有些研究人員傾向於看到每一點上的平行現象， 8但是，全部嚴

肅學者現在對第一個問題的回答都是否定的。 9第二個問題可能

得到審慎的肯定的回答，但是影響應該被看作是更為問接的，

不是直接的。洗者約翰首先特別有可能和這個團體有某種聯繫:

撮傳說，他是在沙漠中長大的，活躍在庫姆蘭。無論如何，以

庫姆蘭團體奠基者正義教師為一方，以說者約翰為另一方，二
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者都反對官方的猶太教和耶路撒冷國教。對於他們大家來說，

這種分裂已經深入以色列的人心。他們都期望末日的迅速來臨，

他們認為這最後的一代人是邪惡的，審判即將到來;決定必須

作出，嚴肅的道德要求是不可避免的。但是，儘管有這些共同

的特徵，依然有些不可忽視的區別。

事實上，已經澄清的情況是，庫姆蘭的重複的潔淨洗禮只

為選出的聖徒提供，有別於提供給全民的約翰的獨特的洗禮。

約翰也沒有建立起一個遵守律法和與其餘人民分離的團體:他

通過懺悔號召，想要讓整個民族迎接即將發生的事。至於耶穌，

除了一些共同的用語、詞句、觀念和外在相似情況一一這對當

時的人來說不足為奇一---j艷乎找不出什麼東西可以指明他和艾

賽尼派、尤其是和庫姆蘭的直接聯繫。在新約中甚至沒有提及

庫姆蘭團體和艾賽尼派運動;其次，在庫姆蘭經卷中也沒有提

及耶穌。

不是宗教的

說耶穌不是一個修道士或類似的人物，這話自然太過含混。

從基督教以後的發展來看，確定耶穌和庫姆蘭艾賽尼派修道士

之間的具體區別具有極為重大的意義。更淺顯地說，在一個年

輕的富人問，為了、完美'" 10 應該如何的時候，耶穌為什麼沒

有把他送往庫姆蘭的著名修道院去呢?還有，如果新約對庫姆

蘭和艾賽尼派保持的沉默可以用公元70年猶太戰爭後二者消失

來解釋，那麼耶穌為什麼沒有建立一所修道院呢?任何久一一一

如本書作者一一都不能把這個問題壓制下去;因為這些人出於

不同理由都認為修道院有吸引力，都高度評價許多宗教社團，

196 都賞識修道制度在基督教傳教工作、在西方的開發、文明和文

化、在教育、護理和牧師關照社會方面取得的偉大成就。在這

裡，如果我們也爭取取得一種平衡的分析，那我們就應該說，

雖然耶穌和修道士有共同之處，但他們之間的區別卻是大量的。



C.綱領 227 

耶穌的門徒團體沒有隱修或修道因素。

a.不和世界隔離。為了避開一切的不潔，艾賽尼派把自己和

其他一切人隔離了開來。他們想要成為以色列的純潔團體。這

是他們的精神遷移。庫姆蘭人尤其如此。在和掌權大祭司(這

大概是約納堂，因為在文獻中他被描述為、陰險的祭司'" )發

生一場嚴重的衝突之後，一群祭司、利末人和俗人離去，退到

死海附近荒涼沙漠以示抗議。因此，也存在過一種位置的遷移。

在這裡，他們遠離腐敗的世界，在一位現在已不知名的、正義

教師，引導下，追求真正的虔誠:不受任何不潔的沾染，離開

罪人，遵守上帝誠律直至最小細節，以便在沙漠中開闢上帝之

路。 11在這裡，不僅全體祭司，而且整個團體都遵守祭司淨潔

規定，每日清洗以連續保持淨潔，不僅洗手，而且洗全身:這

是聖徒和走上完美之路選民的真正團體，、其處世方式無懈可

擊。'" 12 他們形成了一群祭司般的人民，其生活似乎經常在寺

院中。

然而，耶穌不要求地點和精神的運移。他不要求擺脫世俗

事務，不要求離棄塵世的態度。對他來說，拯救不在於銷毀自

己或者割斷向世界的紐帶。遠東那種無我的教誠和耶穌的思想

是格格不入的。他不住在修道院或者沙漠之中。事實上，在一

個片段之中， 13 他明確地否定了在曠野中找到啟示的可能性。

他充分了解群眾願望，在城鄉人群中活動。他甚至和社會上名

聲不佳的各種人、和法律上、不潔，的人、和庫姆蘭所拒斥的

人交往;他不怕因此受到非議。對於他來說，心靈的純潔比涉

及純潔的一切規章更為重要。 14 他不逃避邪惡的勢力，而是就

地與之鬥爭。他不迴避他的對手，而是努力和他們談話。

b.不把現實二分。斐洛和約瑟福斯對艾賽尼派神學的簡要敘

述都多少採用了希臘的方式(尤其是在關於靈魂不死方面)

但是我們的關於庫姆藺修道士的神學知識是相對準確的。這種

神學雖然受到了舊約對造物主的一神論信仰的有限影響，卻是
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197 二元論的。這個團體宣稱受到光明與真理的指引。但是，在團

體之外，在異教徒和對律法並不全然忠誠的以色列人中間，黑

暗勢力佔上風。在庫姆蘭之外，是沒有拯救的。光明、真理和

正義的兒子們正在和黑暗、謊言和不義的兒子們鬥爭。光明之

子是要互愛的，但是也要痛恨黑暗之子。從一開始，上帝就為

人造出了兩種命運，賦予他們兩種靈魂，因而整個歷史都是真

理或光明的靈魂和不義或黑暗的靈魂之間的不斷的鬥爭;而後

者甚至可能擾亂光明之子。只有在時間的終點，上帝才可能終

止這一紛爭。兩種靈魂的鬥爭不存在於舊約之中，這種觀念可

能來源於波斯的二元論及其善惡這兩個永恆原則。

然而，耶穌是不知道這種二元論的:甚至據約翰福音也不

是這樣，雖然光明與黑暗的對立在約翰福音中起了重要作用。

不存在先決的二分法，從一開始就把人分成好壞:每個人都必

須悔改，而且能詢悔改。和庫姆蘭的、甚至和洗者約翰傳道不

間，耶穌對救噴的講道不是始於上帝的憤怒，而是始於上帝的

恩惠。耶穌宣講的不是對罪人和不敬上帝的人的審判。那上帝

的寬容是無限的。對一切人給予寬恕。正因為如此，我們才不

應該恨敵人，而是愛他們。

c.沒有對律法的狂熱。艾賽尼派提倡極嚴格地遵守律法。事

實上，他們認為法利賽派太過鬆抽而脫離他們，其原因就在這

裡。他們對律法的執著尤其在於他們對安息日的嚴格遵守方面。

飲食預先準備好。連最輕鬆的工作一一甚至是調養性質的一一

都不允許。在庫姆藺修道士方面，也可見出對律法的類似的遵

從。皈依、悔改意指回歸到摩西律法。這指的是全部律法及其

全部條款，毫無妥協或減輕餘地。在安息、日一切都要停止，甚

至包括醫療;母牛不能照料小牛，連野獸也不能出穴。出於對

律法的忠誠和表示反對耶路撒冷的祭司，庫姆蘭人甚至保存舊

的日曆而廢棄了新引進的月曆(塞魯瑟曆)。因此，他們的安

排自然和耶路撒冷聖殿中節日順序發生衝突。在修道院中習用
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的聖事語言，即希伯來語則是律法語言。因為不能夠在聖殿中

供奉祭獻，他們就通過祈禱和對律法不妥協的遵守為人們贖罪。

然而，對耶穌來說，對律法的這種熱中是完全陌生的。與

此相反，在全部福音書中，他對律法表現出一種令人驚異的自

由的態度。對於艾賽尼派來說，他無疑是違法者一一特別是在

198 安息日問題上一一因此理應受罰。如果他當時在庫姆蘭，他肯

定會被開除教籍並遭驅逐。

d.沒有禁欲主義。艾賽尼派實行禁欲主義，這是他們追求純

潔活動的一部分。為保證避免因和女人進行房事變得不潔，上

層人物放棄婚姻。當然，結婚的艾賽尼派成員是有的。他們在

三年試婚之後得允結婚，僅僅是為了生兒育女，但在懷孕期間

禁止房事。艾賽尼派把個人財產都交付給團體，團體中實行某

種共產主義。他們吃飯不多，僅為防止飢餓。在庫姆蘭修道院，

法規就是嚴格的道德觀。只有通過這種方式，反對黑晴之子的

鬥爭才能繼續下去。在這裡，在參加團體之時，個人財產交付

出來由一位監督管理。遵守團體法規( lQS )的修道士一一亦即

至少是在修道院居住的成員一一一必須是獨身者。只有按短式修

會章程( lQSa )已婚成員才受到考慮(這一規章代表了早期或

晚期庫姆蘭歷史、還是時間終了時以色列團體的一項準備呢? ) 

庫姆蘭的禁欲主義也由朝拜的需要所決定。正式成員要在一起

守夜(一夜的三分之一)讀聖經( (書中之書) )、學習律法

和讚美上帝。

然而，耶穌不是禁欲主義者。他不要求為作犧牲而作犧牲，

為了克己而克己。即使是為了在彼岸的更大幸福，他也不強求

附加的道德要求或者特別的禁欲功德。他保護他那些沒有禁食

的門徒。 15 他認為面帶愁容的虔敬可厭;他反對嘩眾取寵的忠

誠。 16 耶穌對犧牲不著諱，也不要求殉身。他分享一般人的普

通生活，吃喝照常，受請赴宴。從這一層意義上說，他肯定不

是一個局外人。和說者約翰不同，他不得不面對好吃好喝的(無
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疑是歷史的)指控。 17 對他來說，結婚毫無不潔之嫌:這是造

物主的意顧，造物主的計劃應該受到尊重。他沒有對任何人強

加獨身法。放棄婚姻是自願的，這是個人的例外作法，而不是

給門徒們的規定。為追隨他，無需放棄物質財產。和庫姆蘭的

更為隘鬱的教導、和約翰對嚴格苦行的號召比較，耶穌的信息

在許多方面都顯得是歡樂和解放的信息。

e.沒有教級順序。艾賽尼派有四等或四級嚴格的區分，每級

都與其餘三級截然不同:祭司、利末人、俗人成員和申請人。

後來者甚至在最小的細節上都要依從即使早一天加入的成員，

每個人都必須遵守團體領袖的指令。庫姆蘭的修道團體也嚴格

199 地組織為四級。在討論會上(祭司必按組出席)和進餐時，等

級區別必須受到尊敬。即使在彌賽E聚餐上，祭司的優越地位

也很明確。低級成員對高級成員的服從被灌輸，並以重罰推行。

例如，飯食被減少四分之一:虛報個人財產受罰一年，因無必

要而赤裸一次受罰半年，說一句胡話受罰三個月，在全體大會

上打瞌睡或高聲蠹笑受罰一個月，打斷講演人受罰十天。特別

嚴厲的措施是逐出團體，被逐者只好顯然像洗者約翰那樣在曠

野中謀求生計。

然而，耶穌沒有任何什麼懲罰條例。他沒有號召他的門徒

追隨他，以便建立一個機構。他號召服從上帝的意志，在這種

意義上，服從就是脫離其他一切牽累。他反覆譴責見異思遷的

作法。他或多或少地倒置了習慣的等級秩序:下級應成為最上

級，而最上級應為眾人的僕人。服從應為雙向的，表現為相互

的服務。

f.沒有修道規章。艾賽尼派一天活動安排嚴格:先是祈禱，

然後是田間勞動，中午是洗澡和集體午餐，然後又是勞動，晚

上是集體晚餐。社團集會時要保持安靜。一個成員加入之前，

必須經過兩年或三年的預備期。入會時，向他莊嚴宣布遵守規

章的義務。他要發誓保持忠誠，尤其是對他的長上。特別是在
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集體進餐時，不僅祭司，而且全體成員都必須穿代表純潔的祭

司服裝自袍。在庫姆蘭，全部生活都遵循類似的嚴格規章:祈

禱、進餐和沉思都集體進行。儀式嚴格的進餐和淨潔沐浴都具

有某種宗教意義。禮拜式很嚴格。自然，在成員脫離了聖殿及

其曆法後就不再祭獻。但是祈禱是經常性的，各有自己的聖歌，

可以說這是教會每日祈禱的基礎。

在耶穌那裡沒有這一切:沒有預備期，沒有入會宣誓，沒

有規定的按期忠誠顯示，沒有關於聖事的誠律，沒有冗長的祈

禱，沒有按禮儀的進餐或洗淨，沒有特別的服裝。和庫姆蘭比

較，取而代之的是罪過的不規則性、個案的不確定性、自發性

和自由。耶穌沒有製訂法規和條款。代替人管理人的法規(經

200 常裝飾有精神化的修整) ，耶穌講出關於上帝統治的比喻。他

要求經常不斷的、不倦的祈禱， 18但這不是某些修道團體中實

行的連續的祈禱事奉(、永恆的朝拜'" ) ;他指的是一個人時

時刻刻從上帝那裡期待一切的經常的祈禱態度。人可以而且應

該常常向上帝提出請求。但是他不必多費口舌，似乎上帝一無

所知似的。祈禱既不應該成為對他人的虔誠顯示，也不應成為

對上帝的一種艱苦功績。 19

不是為社會精英，而是為一切人

顯然，在這裡耶穌也是與眾不同的。他不屬於當權派，也

不屬於革命黨，可是他也不想脫離普通的生活，不想充當禁欲

的修道士。顯然，他沒有接受一個聖徒或神聖身分追求者、或

甚至一個先知經常期望要扮演的那種角色。他的衣著、飲食習

慣、總體行為方式都太平常，不能扮演。他與眾不同，但不是

通過某種秘教般的虔敬生活方式。他的真正突出的地方是他的

訊息。而這一點正好和關於、光明之子，的排他性的、為少數

人的思想相反。人與人之間的區分不能由人來劃定。只有洞察

人心的上帝能夠作到這一點。耶穌沒有宣稱要對世界的、黑暗
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的孩子作出報復審判，也沒有許諾給達到完美的少數帶來一個

王國。他所宣稱的是保持無限善意和無條件恩典的王圈，尤其

是為7被遺棄和歷經劫難的人。和庫姆蘭的十分陰晴的學說與

洗者約翰對苦行的嚴厲號召比較，耶穌的信息顯得特別令人愉

快。現在難以確定耶穌本人是否的確使用過、福音，這個詞。

20但是，他要說的話肯定不是一種威脅性的信息，而是一一從

最綜合的意義上看一一歡樂的信息。這信息尤其是發給非社會

精英的、深明信息的人的。

那麼，仿效基督是什麼意思呢?結論不可避免地是:後來

的隱修傳統，從其脫離世界、從其生活方式和組織看，可能是

以庫姆蘭修道團體為範例的。但是不太可能以耶穌為典範。耶

穌沒有要求精神的抑或肉體的遷移。我們所說的作為一種生活

方式的、福音勸導，一一千巴財產交付團體(、貧困" )、獨身

(、貞潔" )、無條件地依從上級的意志(、服從" )、一切

以誓言作保證(、發誓" )一一挂在庫姆蘭，而不是在耶穌門

徒中存在。現在，既然這些聯繫和特點己比以往更多地得到理

解，那麼，每一個基督教修會都要面對是否可以把庫姆蘭比把

201 耶穌更多地當作典範的問題。甚至在今天，在基督教界，具有

某種專注的各種團體和基本的小組也肯定都還有依從耶穌的而

不是庫姆蘭的精神的餘地。

盧姆蘭修道院的嚴肅而虔誠的禁欲派應該聽說過耶穌，至

少聽說過他受劫難。從先知們的言論來看，他們甚至期待過在

時間的終結出現兩個救世主:一個是祭司般的，一個是王權的;

一個是精神的，一個是世俗的拉救團體的領袖;依據他們的規

章，他們甚至安排好了在救主餐上的座位次序。他們就是這樣

準備耶穌的來臨的，但最後又忽視了他。他們一直在酷熱的沙

漠中生活，大約在四十年後走向死亡。在大戰爆發時，奮銳黨

人的政治激進主義和隱修派的非政治極端主義匯合為一(正好

印證了、極端的兩頭相接觸，這句話)。這些修道士在孤寂中
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當然是一直準備進行最後的戰鬥的;當時也發現的、戰爭經卷，

(lQM) 提供了聖戰佈署的指令。因此，修道士們也參加了革

命鬥爭，將其視為末世論衝突。韋斯柏西安(後來的羅馬皇帝)

統率的羅馬第十軍團從凱撒利亞一直推進到死海，並在公元68

年逼近庫姆蘭。勢必是在這個時候，修道士們包紮起他們的手

抄本將其藏入洞穴之中的。他們未得回來收取。他們必定是在

當時死亡的。第十軍團的一個哨站一度設在庫姆蘭。在巴爾﹒

科赫巴起義期間，在猶太人部隊又一次佔領殘餘的建築物之後，

庫姆蘭最後被毀滅了。

這一切之後遺留下來的是什麼?如果一個人不接受國教，

而且也不投身於政治激進派進行暴力革命和虔誠運移派的非政

治激進主義，那麼，看來只有一種選擇了:妥協。

4.是妥協嗎?

社會政治革命派和修道、移民，都十分嚴肅看待上帝的統

治並接受其後果。他們的激進主義就在於這種走向底層的嚴厲

決心，在於這種對整體性、不可分割性的追求。因而，他們需

要一種整齊劃一、毫不含糊、絕對鮮明和最終的解決辦法一一

無論是政治的或非政治的，這就是世界革命或者逃避世界。與

這樣一種解決辦法相對立的一切可能辦法都是模稜兩可、虛實

不明、二重性格、不徹底的措施:這都是在現存秩序和各種激

進主義中間縱橫捍聞，都是放棄對真理保持忠誠、按一個標準

202 安排生活、實實在在達到完美的嘗試。

虔誠的人

這是雖然歡快但不持久的作風、按律法的和諧化、外交式

的適應和道德妥協的方式。所謂妥協，就是共同承諾，作出某

種安排。人不是一定要在神的絕對告誡和人的具體情況中間爭

取某種妥協嗎?不是存在著所謂環境的力量嗎?政治一一無論
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是大規模的還是小規模的 不都是實現某種可能事物的藝術

嗎?當然，、你應該這樣作'" ，不過一定要在可能的範圍之內。

這不是耶穌的道嗎?

道德妥協方法是法利賽派的方法。 1法利賽派被說成比它原

來的面貌更差。甚至在福音書中，從後來的爭論看，法利賽人

也常常不分青紅皂白地被說成是虛偽典型，是虔誠的偽君子。

我們可以看到這一情況的原因。法利賽人是唯一經過反對羅馬

人重大革命而生存下來的黨派，而國教和激進派(政治的和非

政治的)都已被清除殆盡。法利賽派為以後的塔木德猶太教和

現代正統猶太教提供了基礎。因而，正是法利賽派作為早期基

督教界唯一的猶太反對派留存7下來，這一事實見於公元70年

後寫成的福音書。另外一方面，弗拉維尤斯﹒約瑟福斯一一-他

的姓名就是一個活生生的妥協 的著作充滿了對法利賽人的

稱讚:在他後期親猶太人的著作〈猶太古代史〉中，他想補償

他的親羅馬人的〈猶太戰爭史〉。

所以，不能簡單地把法利賽人和猶太法學者等量齊觀。祭

司國教也有它神學的和法學的(事實是薩都該派的)有關法律

問題闡釋的專家，也有它宮廷的神學家。、法利賽人，原意不

是、偽君子'" ，而是句子離派，。他們也喜歡被人稱作虔敬、

正義、敬畏上帝、窮人。大概是外邦人首先使用的句子離派，

這一稱呼，也會應用於艾賽尼派和庫姆蘭修士。可以設想，這

些派別只是代表了法利賽運動的激進的一翼。正如已經說明的

那樣，全部、虔誠者，在確立以後都在早期脫離了權力政治和

馬加比自由戰士的世俗習俗，脫離了馬加上七王朝;該王朝的後

裔馬利安尼後來成為新希律黨人統治家族的奠基人。虔誠派想

要依據律法書安排生活。但是有些人卻不願贊同他人的激進主

義，因而，虔敬派分裂為艾賽尼派和法利賽派。在和第一個又

想稱王的馬加比人亞歷山大﹒楊紐斯(公元前103-76 )進行過-

203 場流血鬥爭之後，法利賽派放棄了一切靠武力改變現狀的圖謀。
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他們願意通過祈禱和虔誠的生活準備迎接上帝將要實現的轉折。

這場俗人的運動約有六千人參加，但是在大約五十萬的全部居

民中可能很有影響:他們形成了堅實的團體，但是又和其他居

民在一起生活。他們大部分人是工匠和商人，在猶太經師領導

下組成、行會，。在政治上，即使是在耶穌的時代，法利賽派

也是穩健的，雖然其中有些人同情奮銳黨人。

不應忘記，耶穌提出的典型法利賽人不是一種偽君子。 2他

真誠、虔敬，說樸素的實話。他言行一致。法利賽人模範地遵

守道德，因而享有那些不能達到他們的標準的人的尊敬。在執

行律法方面，他們認為兩件事特別重要:清潔制度和交什一稅。

雖然事實上他們之中較少的人是祭司，但是他們要求全體

成員甚至在日常生活中也要遵守為祭司規定的清濃制度。這樣，

他們讓人知道，他們是自視為終結時代的祭司般的人民。 3因而，

他們洗手不是為了衛生和禮節，而是為了聖潔。某些動物、血

液、和屍體的接觸、人體排泄物等都會導致聖潔的喪失。一次

沐浴或者甚至一段等待的時期可以重獲聖潔。他們在祈禱之前

必須挽手，每次就餐之前必須洗手之所以重要，原因就在於此。

這也是他們堅持保持飲水用具和餐具清潔的原因。

為供養利末人有祭司的部落和寺廟而交十分之一所得收入

的什一稅規定一般沒有受到人民的重視。因此，法利賽派更加

重視。一切適宜的物品，甚至蔬菜和調味品，都必須留出十分

之一，以供給祭司們和利未人。

法利賽派認為這一切都是規定。但是他們自願承擔的比要

求的還多。沿用法利賽派觀念的基督教道德神學後來把這種自

願的行為描寫為超額春獻:不是嚴格需求的善工，而是那些附

加性的、多餘的，因為這些可能被認作是在偉大的最後清算中

按照一個人的罪想加以計算的，所以上帝正義的尺度將會依從

於善事多少而定。苦行工夫、自願齋戒(一星期兩次，在星期

一和星期四，以抵銷人們的罪過)、施捨(令上帝高興的慈善
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行為)、準備遵守每日三次祈禱安排(無論是在什麼地方)

都顯然有利於保持結算單平衡。這一切都的確十分有別於基督

教界(尤其是天主教)後來宣稱的具有明確的、基督教，特點

204 的作法嗎?處於國教與各種激進主義之間的耶穌能夠不同意這

個派別、即真正虔誠派嗎?

道德妥協

十分奇異的是，看來耶穌對這種虔誠道德觀持有異議。妥

協是它的典型特徵。但是上帝的聖誠得到了十分嚴肅的遵守。

事實上，人們遵守得超過了要求和命令。他們遵守得不厭其煩，

在上帝聖誠上又附加了一大堆規定，以便對付無所不在的罪惡

的威脅，還把律法使用到日常生活中最為瑣碎的細節，以求在

一切發生疑惑的場合下決定什麼是罪，什麼不是罪。人們必須

確切知道怎樣作才算守法:在安息日他們可以步行多遠，手裡

可以拿什麼東西，可以作什麼工作，是否可以結婚，是否可以

吃在安息日下的蛋。在一條規定之中又能織出一整套細小的規

定來。例如，洗手也不簡單:要在規定好的時間，只能洗到手

腕，手的姿勢要正確，水要注兩次(第一次洗去污物，第二次

沖去第一次注水已變髒的水珠)

他們就是這樣學習絕對潔淨的:這是一種虔敬的細緻入微

的技巧。條款成堆，規定成堆:這種道德制度能把個人和社會

的生活全部囊括進去。這是對律法的熱中，但是另一方面也是

對處處隱藏的罪的懼怕。在聖經中，狹義的律法(二據認為是

摩西寫的五卷書=五經=托拉)被認為比先知重要，雖然聖經

中的道德規誠和禮儀規定被認為具有同等的價值。而成文法，

即律法書，又被增補了口頭傳說，即、祖先們的傳統" ，亦即

猶太經師的著作。這種傳統和聖經同樣地要受到尊重:正如特

蘭托公會議後來所說的:以同等的虔敬。 4這樣，就有可能形成

一種針對撒都該派的關於復活的翔實學說。在這一切當中，經

師們教誨作用的重要性增長，因為他們專注於紛繁運用個別的
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規章，說明普通人在每種場合下應該作什麼。在每種可能的場

合下使用律法的這種技巧後來被稱為、決疑論'" ，而且，基督

教道德神學家們的大部頭著作中充滿了這種技巧。從晨至暮的

全部日常生活都被分割，又被納入律法細目中。

在許多法利賽人的眼中，這看起來偶爾也像是對人類的友

205 愛服務。猶太經師們是誠心地要助人的。他們把律法變得切實

可行，並將其應用於他們自己那個時代的情況。他們想要安撫

人的良知，給人以安全感。他們想要確切指出，作事到什麼程

度就不算犯罪，提供對於特殊困難情況的解決辦法。用若望二

十三世教宗對天主教法典學者講的話說，他們在人和上帝之間

堆積的規戒大山中間開闢了一條隧道。這樣，嚴厲就和寬容結

合起來，死板的傳統作法就和實際的現實作法結合起來。這樣，

就可以既堅持律法，又提供諒解的理由和豁免。律法從條文本

身得到了理解，但是字義卻得到了一種靈活的解釋。律法的大

道可走，但是小路也被標出。因而律法被遵從，罪得避免。安

息日禁止工作(經師列出三十九種被禁止工作的清單) ，但是

可能有某種例外，即如果出現生命危險，安息日可被褻潰。在

安息日，不能在室外搬運物品，但是某幾所房屋的庭院可被當

作公房的管區(室內)。在安息日跌入坑中的公牛可以被救出

(在庫姆蘭這是被禁止的)。很容易理解人們對這種解釋的感

激之情，因為這種解釋緩和了不斷堅持遵守安息日規定的聖殿

祭司的嚴厲的撒都該律法。法利賽派不像住在遙遠聖殿中的撤

都該高級教士，而是接近城鄉人民、接近猶太人會堂;他們或

多或少地像是人民黨的領袖。他們認為自己不是保守的反動派

(這些人住在聖殿之中) ，而是代表了一種道德革新運動。

他們只對那些不懂律法或者不想懂律法的人表現出嚴厲的

態度。因此，叮高離，是不可避免的。這是必要的，不僅對於

希臘化時期耶路撒冷政權如此，而且對於、農民們，也是如此;

他們不語熟律法，因而不去遵從律法，或者，作為勞苦工作的
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人民，他們幾乎不可能去關注聖禮的純潔。尤其是應該和一切

不願遵守律法的各種公眾罪人、隔離，開來;當然有妓女，但

同樣也有納稅農民。佔領政權當局把稅務交給出價最高的人，

他們課稅超過官方稅官從而招致譴責。、收稅官，變成了地痞

和騙子的同義詞，他們是一些不可共事的人。所有這類不虔誠

份子都被視為妨礙上帝之國和救世主來臨。如果整個民族都忠

誠地遵守律法，準確地保持純淨和神聖，像法利賽派那樣，那

麼，救世主就會來臨，把離散的以色列部落聚集起來，並建立

上帝之國。律法是選民的標記，是恩典。

不是一個虔敬的法家

206 耶穌看起來接近於法利賽派，但實際上是截然不同的。他

把律法收得很緊，這見於登山寶訓中的對照:憤怒已意味謀殺，

5淫意已是犯淫。 6但是，這是決疑論嗎?另外一方面，耶穌又

散漫得令人琵異。他讓一個被遺棄和名聲狼藉的兒子最後和父

親過得比留守在家的規矩兒子更好， 7這看上去是他連背了道德。

同樣還有課稅騙子，他在上帝面前竟比有別於他人、尤其是有

別於這些騙子和通姦者8的忠誠的法利賽人更為重要。這種談話，

包括關於丟失的羊和錢9 的故事，看起來在道德上對每一個體面

的以色列人都是破壞性的、反常的和令人反感的。

因為雙方之間共同之處頗多，所以和法利賽派的衝突必然

尖銳化。和法利賽人一樣，耶穌也脫離了耶路撒冷的祭司當局，

不贊成奮銳黨革命和地點的或精神的、遷移，。和法利賽人一

樣，他要在世人中間表現虔誠;他在人們中間生活、工作和討

論問題，在猶太教會堂進行教誨。他是否像一名拉比那樣，常

到一個法利賽人家去作客， 1。而且就是法利賽人警告他注意希

律的陰謀? 11像法利賽人一樣，在原則上他是遵守律法的，或

者，無論如何，他沒有正面攻擊律法，要求消除或廢止。他來

不是要廢掉律法，而是要成全它。 12 他也許乾脆就是一一像一
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切猶太學者今天想要證明的那樣， 13一一一個特別持自由思想

的法利賽人，基本上是一個虔誠的道德學家，忠於律法，雖然

在觀點上特別寬宏?在拉比雷論中沒有和他的話平行的現象嗎?

可是這裡出現了反問:為什麼甚至在法利賽人當中對耶穌的敵

意持續增長呢?

他的言論事實上常常平行地出現在猶太教、有時也出現在

希臘文化中。但是，一花不成春，一個拉比的一句話代表不了

整個情況。這是顯而易見的，尤其是在一個論斷和其他人一千

個論斷形成對照的時候，例如在關於安息日的問題上。對於我

們來說，知道誰在什麼時候說了什麼話並不十分重要。重要的

是要知道依據什麼前提、在什麼樣的整體環境中說了怎樣激進

的話，對說話人及其聽眾有什麼後果。正是這一位耶穌創造了

歷史，從根本上改變了世界歷史的進程和猶太教的地位，這不

可能是偶然的。

無論如何，為了區分他的信息和猶太教或者重新猶太教化

207 的基督教的信息，必須明確無誤地說，耶穌不是一個虔誠的法

家道德家。無論歷史的耶穌從整體上看是如何完全地忠實於律

法，毫無疑義的是，在看起來是必要的時候，他都毫不遲疑地

起來反對律法。如果他沒有廢除律法，事實上他也是把自己擺

在律法之上的。我們必須注意最為嚴格的釋經家們所承認的三

個事實。 14

{也不承認禮儀的禁忌。他說過，外界潛入人心的東西

不能使人不潔:使他不潔的是他自身的東西。 15 這樣說不

只是要批評(例如，像庫姆蘭修道士批評過的那樣)那非

來自人心的外在化的清潔實踐。他沒有加強清潔規定，像

庫姆蘭那樣。他所說的在猶太教中沒有對應，肯定會被理

解為對一切注重禮儀精確性的人的一種嚴重攻擊。即使是

他在某種特殊場合下說話而且不是在論述某種政策(更多
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地針對關於潔淨的傳統，而不是針對律法書本身的海淨條

規) ，他也視一切潔淨條規毫無意義而棄置，他還廢棄了

舊約中關於淨潔和不淨潔動物和食物之間的區別。耶穌不

重視敬禮的淨潔和禮節的正確性。對於他來說，在上帝前

的淨潔就是指心靈的淨潔。在這裡'歸根結底，有一種在

舊約敬禮中及整個古代世界的諸崇教中被視為理所當然的

區別的挑戰;即凡俗領域和神聖領域之間的區別。 16

他不主張齋戒苦行。洗者約翰不到處吃喝，但是耶穌

是這樣:指控他貪吃貨喝的作法與齋戒問題有關。他從未

被指控在贖罪日和其他哀悼白不守齊戒。但是，他沒有像

法利賽人那樣，像約翰的門徒們明確地實行自顧的私自的

齋戒:他說，在婚禮上，只要新郎和人們在一起，人們就

不齋戒。 17 這句謎一般的話是說，現在是歡樂的時候，而

不是齋戒的時候;齋戒變成了歡宴，因為時間終結時到來

的歡宴已經開始。由此教導，耶穌必定會引起強烈不滿。

顯然，他不太重視這類苦行、自我克制和作為獲得上帝恩

忠和賺來功績的手段。因此，這是對超額善工的公閉抨擊，

耶穌在關於法利賽人和收稅官的比喻中表明這種作法不能

使一個人成義。 18

他不嚴格遵守安息日制度。在這方面比在其他違反律

208 法方面證據要多。這變成了一種考驗:耶穌顯然地破壞了

安息日的休息。他不僅允許他的門徒們在安息日去拾麥穗，

19 而且自己在安息日還多次給人治病。 20 因此，他違背了

誡命，對於這種誡命，甚至在今天，虔誠的猶太人也是極

為敏感的，而在當時，聖殿當局和奮銳黨人、艾審尼派和

庫姆蘭的修道士們也都是堅決通守的。這是區別以色列和

異教世界的標誌。但是，他侵犯了誡命，不僅在病人生命

面臨危險之際，而且在他本來可以輕易改變作法的時候:

他的醫療都可以輕易地在次日完成。在這扭，耶穌也不注
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重特別的解釋，無論嚴格或隨意的解釋，或者決疑論中的

一切假設和推論。這不僅是承認規則的例外問題，而是規

則本身受到了挑戰。在涉及安息日方面，他使人確認了自

由原則，他的確說了一句真話:安息日是為人設立的，人

不是為安息日設立的。 21

在猶太人聽來，這樣的論斷一定是顯得極端地不得體

的。他們認為遵守安息日制度是崇高的學拜行為:安息日

不是為人、而是為上帝而設;耶穌的同時代人認為，上帝

自己和他全部的天使都在天上以禮儀的準確性遵守安息日

制度。如果在某時某地，有某些拉比說過安息日是賦給猶

太人，而不是把猶太人賦給安息日，那麼，這也只是不能

形成春天的孤零花朵之一;這不是原則的論斷，它的目的

也不一樣，還設不到對安息日的批判態度。但是，對耶穌

來說，安息日本身不是一種宗教目的;人才是安息日的歸

宿。問題不在於在安息日不作事，而在於作正確的事:如

果連野獸都能得到救助，人就更應該得到。 22但是，在原

則上要由人來決定什麼時候遵守、什麼時候不遵守安息日。

這一點對於道守其他誡律也是重要的。律法肯定不應反對，

但是，實際上人是律法的尺度。對於正統的猶太人來說，

這似乎等於本末倒置。

傳統的歷史核心大致如此。對於傳統的虔敬作法耶穌從整

體態度表現出的反感，可以從傳統對待他關於安息日的言論的

方式上來評價。有些言論已被刪除:馬太和路加對安息日是為

人而設這一革命性論斷持以絨默。次要的論據被加了進來，如

被加到舊約例證上的引文和參考情節，但這些沒有證實旨在證

實的東西。 23或者本文被添加了一種基督學意義:馬可已經指

出，人之子、而非人才是安息日的主。 24
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反對自我稱義

209 現在難以決定反對法利賽人的指控有多少是耶穌本人作出

的。 25 法利賽人被指責雖交出十分之一的蔬菜，卻忽視上帝對

正義、寬容和忠誠的重大要求:他們濾出噱蟲，但是吞下駱駝。

26他們在最小的細節上執行清潔規定，但是內心依然不潔:是

粉飾得好看的墳墓，但是裡面堆滿了死人的骨頭。 27其次，他

們表現出傳教熱情，但是毀壞了他們所皈依的人:新入教者變

成了地獄之子，比他們自己還壞一倍。 28最後，他們給窮人錢，

細心注意祈禱的時間，但是他們的虔敬只為他們得到承認和虛

榮的渴望服務:這是一種已經得到報償的嘩眾取寵。"在很大

的程度上，耶穌譴責文士時也把法利賽人包括進去了:他們強

加給人重擔，卻不施一舉手之勞以助人。 3。他們尋求榮譽、頭

銜和奉承，把自己擺在上帝的位置上。 31他們為以往的先知樹

碑，卻殺死現在的先知。"總之，他們有知識，但是不身體力

行。

比這些具體讀賣更為重要的是其後的思想態度。耶穌實際

上反對這種虔敬有什麼緣故呢?他沒有宜佈一個通過嚴密執行

律法和更好的道德來建立、實現、構建、形成的上帝之圈。沒

有一種道德裝備能夠實現它。耶穌所宣布的主團是由上帝的解

放和歡愉行為創造的。上帝之國是上帝的創作，他的統治帶來

解放和歡愉。耶穌對於道德努力嚴肅性絕對不僅是嘲諷的。的

確，他顯然很少使用、罪，、、犯罪，這些用語。他不是一個

悲觀主義的傳教師，像聖加辣的E伯拉罕那樣揭露罪。但他也

不是像盧梭那樣的自由派樂觀主義者，認為人是性善的，並且

輕視罪的全部意義和道德努力的必要性。與此相反，耶穌認為

他的對手們輕視了罪。有兩種方式. 33 

他們憑藉他們的決疑論把個別的罪孤立了起來。要服

從土帝這一要求，被分裂成為細節的、個人的行為。他們
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首先關注的不是錯誤的基本態度、基本傾向、基本意向，

而是個人的道德墮落，是列出罪惡的清單。這些個人的行

為被登記和分類:針對每一條誡規，都列出了嚴重的和輕

微的違誡行為，癖好之罪和怨恨之罪。而罪的根底的一面

卻未得揭示。

耶穌對待決疑論的態度是尋找根源:不僅注意謀殺的

210 行為，還注意惱怒的心緒;不僅注意通姦的行為，還注意

通姦的慾望;不僅注意虛誓，還注意假話。他指出，使人

不純謙的是言語之罪，連他的對手們也要輕蔑的言語之罪。

他沒有劃定罪的範園，而在這範圍之外，就無需乎懼怕罪。

他提出事例，但是沒有劃定出特別的情況讓我們在其中這

樣或那樣地去作。他不注重開列罪的清單，甚至不去區分

輕罪和重罪，遑論可原諒罪和不可原諒罪的區分。有些拉

比認為謀殺、不貞潔、背教、蔑視律法書等為不可原諒之

罪，而耶穌只承認一種罪不可原諒，即反對聖神之罪。 34

全部不可原諒的就是放棄對人的原諒。 35

對於法利賽人來說，罪可以用功績來彌補。功績的分

量可以和罪的分量平衡，甚至可以把罪勾銷。不僅我們自

己的功績，而且他人(祖先們、團體、整個民族)的功績

都可以毫無困難地加以利用。既然這樣地對待得與失，那

麼，重要的就是避免見到最終的赤字，並且儘可能地為天

鄉堆積功績的資本。

對於耶穌來說，根本不存在什麼功績問題。 36如果說

他談到了獎賞一一一他採用了當時的習慣用法，常常說到一

一那他所指的不是人的所得，不是人依據功績要求得到的

對成就的獎賞，而是上帝依據自己的意志賜給人的恩典獎

賞，但對人是無所求的。正如關於付給葡萄園裡全部工人

同等工資的故事生動表明的那樣， 37在這裡，重要的不是

對功績的計算法，而走上帝恩息的尺度;上帝的恩患一一
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和全部資產階經法權相反一一一給予每個人仝資數額，不計

他工作時間的長短:是超過了應得的。因此，人應該滿意

地忘記自己所作的好事。比上帝的確是報答人們的:談論

獎賞的意義也就在此。甚至連被忘記的一杯水的既贈也有

其獎賞。一個設論功績的人是注重自己的成就的;談論回

報則是看重對土帝的忠誠。

凡是依靠決疑論和對功績的考慮而看輕罪惡的人，對自己

都是不嚴格的:他們自滿、自信、自以為是。這也意味著對其

他與己不同的人，、罪人，持超高要求、不公正、粗暴和不友

愛的態度。他把自己和這些其他的人比較。他想要成為他們的

模範，讓他們承認自己忠誠有德;他脫離了這些人。一般對法

利賽人的指責、批評他們虛偽的原因就在這裡，而且不是表面

的。沒有自我批評精神的人都太過看重自己，太過看輕自己的

同伴，尤其是上帝。留在家裡的兒子就是這樣地和他父親疏遠

起來的。 40法利賽人西門也見識過寬恕，但是他卻不懂得寬恕

2日是什麼。 41

在這裡，上帝和人之間究竟存在著什麼呢?奇怪的是，存

在著人自己的道德觀和虔敬:他的巧妙設計的道德法和選擇性

強的虔敬技巧。覺得悔罪困難的人不是收稅的騙子們(當時人

們認為是他們) ，雖然他們記不清他們欺騙過的人，應該補償

多少錢物。覺得悔罪困難的人是虔敬派，他們十足地自信，認

為自己無需悔改。他們變成了耶穌的最兇惡的敵人。福音書中

關於審判的大多數的話都適用於他們，而不是大罪人。最終地

決定了耶穌命運的人不是謀殺犯、說謊者、詐騙犯和姦淫者，

而是高度強調道德的人。他們認為這樣作才是為上帝妨力。

法利賽派的精神被保持了下來。在重大的衝突之中，羅馬

是軍事上的勝利者。奮銳派破滅，艾賽尼派被根除，撒都該派

失去了聖殿或聖殿祭司團。但是法利賽派度過了公元70年的大
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事變。只有經師們留了下來充當受奴役民族的領袖。就這樣，

從法利賽派中演化出來了後來的、規範的猶太教;雖然它面對

各方敵意，卻由於它的、分離性，而得以存在下來，在世界上

受到很大的改變和調整，並且在幾乎兩千年之後重新建立了猶

太人的國家。但是，法利賽派思想在基督教中也保留了下來，

而且有時候還頗多。然而，這是違背了耶穌本人的精神的。

在各方面都有挑戰性

圓教、革命、遷移、妥協:看來耶穌不能從這四者之中尋

求出路。而且，這四種情況在今天，甚至在絕對不同的歷史條

件下，仍然保留了其意義。甚至神學家們也不能抽象地談論社

會的相對性，儘管這種情況在聯繫到耶穌時常常發生，尤其是

在嘗試強調基督訊息的社會意義之時。因而，從社會環境、在

很短的篇幅中儘可能具體地看清真正的拿撒勒的耶穌曾是怎樣

重要的。但是，同時，我們必須看出他現在怎樣:亦即，儘管

他奇異，他在今天我們的社會背景上是怎樣變得富有意義的。

這樣一個有系統的定位可避免兩種錯謬:把它置於毫不相關的

歷史環境之中，或者不顧歷史情況，竭力將他變得相關。從積

極方面說，這樣的定位考慮到了時間上的歷史距離和一切時代

的歷史相關性。這樣就可能不計一切變數而發現重要的常數。

看來我們已經得出了幾項奇異的結論。耶穌顯然到處格格不

212 入:既不能和統治者、又不能和造反者合流;既不能和道德家

們、也不能和沉默的禁欲者合流。他顯出了挑戰性，對右派和

對左派都一樣。他沒有黨派作後盾，卻向各個方面提出挑戰，

是、不合乎任何規範的人'" 0 42 他既不是一個哲學家，也不是

一名政治家;既不是祭司，也不是社會改革家。他是一個天才、

一個英雄、一個聖徒嗎?或者是一名宗教改革家?但是，他不

是比想要改革、重新塑造萬物的人更為激進嗎?他是先知嗎?

但是，一個不能超越的、、最後的，先知，是否還是先知呢?
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規範的類型學在這裡看來要失效了。看來，他具有極不相同的

各種類型的特點(也許比其他人更是先知和改革家) ，然而，

正因為如此，他不屬於任何類型。他立足於一個不同的水準上:

顯然他比祭司們更接近上帝，在對待世界的態度上比禁欲主義

者更自由，比道德家們更講道德，比革命家更革命。因而他具

有他人所缺乏的深度和廣度。朋友和敵人顯然都難以理解他，

更不用說全然洞察他的人格。耶穌與眾不用這點一再變得明顯。

雖然有許多人在細節上與耶穌相同，但是就其整體而言，他顯

然是完全獨特的一一在他那個時代和我們的時代都是如此。

作為本章的一個次要結論，應該指出，把全部、宗教奠基

人，置入一個系列，似乎他們基本上都可以互相換位、互相取

代，這是多麼膚淺。姑且不計拿撒勒的耶穌無意創造一種宗教

這一事實，現在必須明確的是，歷史上的耶穌是既不能和摩西、

也不能和佛;既不能和孔子、也不能和穆罕默德互相替換的。

簡單而概括地說，耶穌不是像摩西那樣顯然是在宮廷中長

大成人的人，也不是像佛那樣是一個太子。可是他也不是像孔

子那樣的學者和政治家，又不像穆罕默德那樣的富有商人。他

出身低微這一事實本身使他經久不衰的重要性變得更為令人驚

異。耶穌的信息的確截然不同於

持續擴展的成文律法的絕對技力(摩西)

按照一個宗教團體的法規苦修靜思(佛)

通過討伐非信徒和建立神權國家對世界進行猛烈的革

命征服(穆罕默德)

依據保持貴族倫理的永恆宇宙法規對傳統道德和原定

社會的復興(孔子)

顯然，這是一個問題，不僅僅涉及某些或多或少是可能的

213 機遇，而且涉及某些極為重要的基本選擇或者基本見解。在耶
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穌時代向耶穌開放的各種機遇範圍之內，有幾項普遍的基本宗

教見解得到了反映，這些見解或者保持原來面貌，或者作為世

俗化的基本見解而在形式上得到了改變，一直保持到現在。

其他宗教的真理必定在基督教中得到了某種地位，甚至被

重新強調。這一切都不可能再消除。總之，基督教從柏拉圖、

亞里斯多德和斯多噶哲學，甚至從希臘化時期都密崇拜、從羅

馬國教學到了一些東西，但是，從印度、中國和日本幾乎什麼

也沒有學到。然而，沒有一個向這位耶穌祈求的人會證實宗教

混合現象。在這方面，我們必須證實我們以前說的話。偉大的

個人形象是不能互換的:他們各自的道不是來源於同一個人的，

不是同時地預見到人生、無常" (佛)、世界變遷(孔子)

世界統治(穆罕默德)和世界危機(耶穌) 0 43 拿撒勒的耶穌

不可能是一切種類宗教的圖記;他不能被當作古代或現代諸教

混合現象的標籤。

然而，從我們迄今的敘述中出現的僅僅是耶穌形象的消極

外廓。積極意義的問題的論述則多少是間接的。現在我們要問:

是什麼推動了他?他的中心思想是什麼?
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214 11 ﹒上帝的事業

在這裡，我們所討論的不是耶穌的意識或心理。我們在幾

處已經強調過，資料沒有揭示出這方面的情況。但是，就他的

宜教和他的行為的中心提出問題是可能的。他代表了什麼呢?

他究竟要作什麼呢?

1.中心

這些問題是多麼重要，以後才會得知。耶穌是從不宣講自

己的。他沒有奔向前台。他沒有說過:、我是上帝之子，請相

信我吧。'他不像塞爾索所描寫的那些巡迴傳教士和神人，這

些人直到三世紀還出現，說:、我是上帝(或神之子，或聖

靈)。我來了。世界正在毀滅... ...只有現在崇拜我的人才有

福! 11' 1耶穌其人是服從於他所代表的事業的。這是什麼事業呢?

可以用一句話來描寫:耶穌的事業就是上帝在世間的事業。流

行的說法是耶穌是全心全意關l襄人的。這是真的。但是，他全

心全意關懷人是因為他首先全心全意關懷上帝。

上帝之國

他是把這一事業當作正在來臨的上帝之國來談論的。 2這個

詞語是他的宣教的中心，但是沒有得到界定。但是，在他的比

喻中一一寸畫是福音傳統的基石一一一他常以各種方式描述它，讓

人人理解。從各文中明顯見出，他談的是上帝之國，而不是教

會。馬太福音中的、天上之圈，是一個次要用語，之所以被採
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用是因為猶太人不喜歡使用、上帝，這個詞，但意義是一樣的:

215 、天上，即指上帝。在這裡'、圓，不是指一塊領土或統治範

圈。它指的是上帝的統治，上帝承擔的統理活動:、上帝的統

治，。因此，、上帝之圈，變成、上帝事業的指稱'" 0 3 

這個說法在耶穌時代極為流行，而在用於反駁耶穌對手時

則獲得了更為準確的意義。上帝之國對耶穌來說是什麼呢?參

考我們已經說過的話，可簡要歸納如下:

這不僅是正如耶路撒冷宗教領袖所理解的、從創世開

始存在的上帝的延續的統治，而且還是未來的末世的土帝

之圈。

這不是奮銳革命黨人要用強力建立的宗教政治神治或

者民主，而是無需求諸暴力而要等待的上帝本身對世界的

直接而不受限制的統治。

這不是為了十全十美的社會上層而作出的報復性判斷、

像丈賽尼派和庫姆蘭修道士所理解的那樣，而是土帝無限

的善意和無條件恩息的政悅信息，尤其是對於被遺棄和處

境悲慘的人。

這不是人通過準確遵守律法構建的國家，不是法利賽

人所理解的更高的道德，而是上帝的自由行動所創造的國

家。

更積極地說，這會是什麼種類的國家呢?

在這個國家扭，按照耶穌的祈禱， 4土帝的名字真正被

奉為神聖，他的意志在地上得到實現，人的所需都很重饒，

一切罪將得到原諒，一切邪惡都被克服。

在這個國家裡'按照耶穌的許諾， 5窮人、飢餓的人、

痛哭的人和遭躁瞞的人將最終有權得到一切應得的;而痛



C.綱領 251 

苦、苦難和死亡將終止。

這個國家是不可描述的，只能從隱喻得知:這是新的

聖約，是萌發的種子，是成熟的莊埠，是盛大的宴會，是

無上的歡會。

因此，恰如先知們所預言的，在這個國家祖，盡是絕

對的正義、不可超越的自由、大膽的愛情、普遍的和解、

持久的和平。由此可見，這將是拯救、預言實現、拉致、

上帝出現的時代:是絕對的未來。

這種未來屬於上帝。對於上帝諾言的預言性的信仰由耶穌

的變得完全具體而強化了。上帝的事業將在世界佔上風。這是包

含著上帝之圈訊息的希望。它和認為上帝屬於彼岸、世界史過

程不可改變的忍從情緒對立。這種希望不是來自對現在痛苦和

絕望的憤怒情緒，從而把一個完全不同世界的形象映入一種美

麗的未來。這種希望來自這樣的信心:上帝是這充滿矛盾世界

的創造者和隱在的主，將來他要履行他的話。

啟示的範圍

他的國家會來臨的:和那整整一代注重啟示的人一樣，耶

穌期待在最近的將來上帝之園、正義之國、自由、歡樂和和平

來臨。我們從一開始就看到，他對上帝之國的理解是多麼不同

於聖殿祭司和其他人的死板的解釋. 6現在的制度不是最終的，

歷史正向著終點走近川重一代人是最後一代，將會真實地經歷

世界的恐怖末日及世界的新生。但是這一切都必定是不同的，

十分不同。

依據資料，我們可以詳盡探索(但不一定達到任何肯定的

結論)耶穌是否預期過在他臨死時或在死亡之後上帝之國的來

臨。十分明確的是，他期望上帝之國在近期來臨。我們如果簡

單行事，把最困難和最令人困惑的段落從耶穌聲言中除去，並
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且放心大膽地認為是後來的影響所致，那麼這在方法上是錯誤

的。

耶穌不是用上帝之國指上帝對以色列和世界的統治，而總

是指將來的、在世界達到極致時的統治。有許多話都明確宣佈

或假定(將來的)上帝之國的臨近。 7的確，耶穌沒有指出準確

的日期。 8但是，耶穌的話沒有一句把末日事件推遲到遙遠的未

來。相反，從最古老層次的對觀福音傳統可以確定，耶穌是期

待上帝之國在近期來臨的。涉及這種、近期前景'" 9的古典文段

對下一代人是如此難懂，致使不太可能懷疑這些文段的可信性。

這些文段抵抗任何努力使之變得無害。耶穌和同耶穌談話的原

始教會，顯然還有使徒保羅，都預計上帝統治會在他們的有生

之年來臨;看來，在這一點上，主要的注釋家們的見解是大體

一致的。

顯然，隨著時間的過去，甚至在新約中也可見出對這些論

斷加以輝和和取代的不容誤解的過程。在這一傳統形成史的最

217 早階段，正是可置一代人'" ， 1。而在後來，只有耶穌聽眾11 中

的、數人，想要看到上帝之圓的到來。在更晚的時候，第三位

福音書作者把耶穌出場置於中心位置，將他的出場視為拯救時

刻的實現 ;12他和以往的福音書作者們不一樣，沒有談及活著

見到人之子來臨凹的耶穌的猶太人法官觀點。這種變遷的最後

階段可見於新約後期諸書之中。尤其是在約翰福音中，除了某

些人認為是添加進來的論最後審判的幾段文字之外， 14 末日事

件被認為已經來到:聽到審判的話，審判即已完成:現在是從

死亡向復生的過渡。另一方面，在彼得的第二封書信中，這大

概是新約中最後一篇著作，用詩篇中的一段引文解釋了主到來

曰期何以令人困惑地推延:對於主，一天就是一千年，一千年

就是一天。的因此，在新約本身之中，己可見出一種自我解釋

和自我解神話化的過程。

新約中的這種變化簡要強調了這一事實:耶穌自己沒有以
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某種、先知的強烈口氣，談論上帝統治的迫近，而是的確相信

上帝之圓的近期到來的。僅此信仰就可以解釋他特別急切的話，

這些話的內容是不必關注生命的安全、食物和衣著， 16 是關於

聽到的祈禱、 17 關於移動大山的信仰、 18 關於不能延遲的決定

的 :19還有大歡宴、甚至還有我們的天父和八福等圖像。

關於上帝之國的比喻證實了這一解釋。一般認為，大部分

比喻屬於耶穌傳說的基本內容，因為它們不可能來源於後來的

猶太教或者復活後的團體。這些比喻不是旨在意義不明，而是

為了即將來臨的上帝之國作好準備。為了這個國值得放棄一切，

正如為了珍珠或田裡珍寶20放棄一切一樣;這樣的國永遠是未

來的圈，這己在關於魚網21 和旁子的比喻中表達。關於自動萌

發的種子"的畫面不僅說明上帝之國已經出現而且正在發展，

而且說明它是、自動，到來的。關於芥菜種子24和酵母25 的兩

則比喻的要點不是成長的自然過程，而是微小的開端與奇異結

果之間的巨大區別。因此，這些比喻不是指發展，而是指對比。

26耶穌關於天國全部聲言的完全奇異性質是不可否認的。

因此，問題變得更為尖銳:對於上帝之國的這種聲言，歸

根結底，是晚期猶太啟示錄的一種形式嗎?耶穌最終地不是一

位啟示狂嗎?他是否承受著一種幻景?總之，他沒有錯誤嗎?

嚴格地說，我們不需要在某種情況下關於承認這一情況的教義

的禁令。人都會犯錯誤。如果拿撒勒的耶穌是一個人，他也會犯

錯。當然，有些神學家對於這方面的錯誤的懼怕勝過罪、死亡

和魔鬼。對錯誤的這種懼怕竟然造成對聖經詞句的修改，尤其

是在眼下這個問題上。第二屆梵蒂岡大公會議神學預備會歪曲

了致希伯來人書信的說明，認為耶穌、也會凡事受過試探，與

我們一樣:只是他沒有犯罪". 27含義幾乎適得其反:、沒有罪

或者沒有愚昧。'站在最後的文本中，這句話被完全刪除。因

此，如果有人覺得還要就耶穌對於即將來臨的末日談論、錯

誤". ，那就遵便。在宇宙學知識上，這原是一個錯誤。然而，
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問題依然是:、錯誤，這個詞在這方面是否完全得體。"

解神話化不可避免

為解決這個問題不能簡單地說原始教會要對甚至早期馬可

啟示錄中末日事件的描述負主要責任， 3。這些事件是:對聖殿

的褻潰、假先知的出現、戰爭、自然災害、飢餓、對耶穌門徒

的迫害、審判。當然，不可忽視的是，、對觀啟示錄" (不在

約翰福音中)包含了啟示傳統和對後來經驗的解釋的材料(例

如，猶太戰爭，尤其是在路加的修訂本中)。製訂細節儘可能

詳盡的某種啟示時間表一一還是由於啟示錄對文學結構的影響

一一的傾向可見於、讀這經的人，需要會意" 31 這樣的詞句。

一般都認為，耶穌不像啟示錄作者們那樣，他不重視滿足人們

的好奇心、不重視指明上帝之國出現的時間和地點、揭示啟示

事件和秘密，或者預告啟示戲劇的準確程序。他的聲言專注於

具有決定意義的事這一點是明確無疑的。然而，問題依然是:

從無疑是可信的材料中似乎可見，如果他期待世界的末日，他

是否事實上是錯誤的呢?

但是，為了比較，另一個問題可能又被提出:敘述人和世

界在六天之內被創造的人，因為受到後來關於萬物起源的科學

論述的反駁，是否是錯誤的呢?然而，這種新論述雖然在許多

基督徒第一次聽到時感到迷惑，但他們大多數人今天又認為是

理所當然的。這種事實上的"'?LF神話化，過程是否保存了現實，

而思想意識外衣的剝除是否又使其變得更為明晰了呢?這現實

219 才是作者曾經關注的:上帝是萬物之源，沒有受到邪惡原理的

競爭，被創造的萬物的善，人的偉大。

我們的星球和我們人類是有始有終的這一事實已被自然科

學許多結論證實，這一點對我們理解世界和我們自己絕非不重

要。因此，、錯誤，這個詞顯得太過含混，甚至不妥。

聖經一開始就是創世，把結束看成是上帝創世工作的完成。

無論是、最初事物，還是、最末事物，、無論是時間的開始還
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是時間的結束，都不是經驗可以直接感覺的。沒有人的見證。

世界的創造和世界的完成只能用圖像來描寫和記述:用詩的形

象和記述代替基本上是不可名狀的事。既然聖經的原型不可能

是關於在最初發生的事件的報告或者歷史，那麼聖經末日論也

不能是對末日會發生的事件的預期報告或者預測。而且，既然

聖經對上帝創世工作的敘述來源於作者時代的環境，那麼，對

上帝最後工作的敘述也就來源於同代的啟示。當然，今天沒有

人會天真地認為對觀福音對世界末日的敘述是對將要發生事情

的科學敘述:眾星從天上墮落，太陽變黑，天使吹起喇叭。藉

助於當時熟悉的圖像宣告的是對上帝統治的末日論的、確定的

揭示:上帝的統治只靠上帝的力量實現，而且，這種統治，正

如我們今天更好地理解的那樣，是超越了我們的全部觀念和想

像的。

因此，在涉及、最初事物，和、最末事物，方面，我們都

不能缺少非神話化，不是要加以消除，而是要加以解釋，即:

把當時環境下的信息、對現實的理解和神話的世界圖像從我們

今天的情況、現在對現實的理解、現今世界圖景來加以解釋。

32 這一切都是為了今天的人和訊息本身。新約本身中業已開始

的解釋和非神話化必須明確，必須不斷地發展。我們必須再堅

持說，這些敘述和圖像不應被消除，或者降低為精確的概念或

觀念，以便現在宣講。但是，它們應該得到正確的理解。最為

重要的是，要區分理解或者觀念的框架和現在必須得到重新理

解的所描述的現實。

耶穌自然是使用了他那時代的啟示圖像和觀念的。正如我

們指出的，即使他明確地放棄了對末日極致情況的精確計算，

而且一一和早期猶太人啟示錄比較一一極度地局限於對上帝之

220 圍的圖像描述，在原則上他也依然停留在對近期期望的範圍之

內(這在我們今天看來顯得奇怪) ，停留在啟示觀念範圍之中。

歷史的發展已經把這種理解的方式廢棄，啟示的範圍已被消除:
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這一點必須明確承認。從今天的觀點看，我們必須說，涉及到

這種近期期待的不太是一種錯誤，而更是耶穌和他同時代人都

具有的一種受時間局限的、曼時代制約的世界觀。這種世界觀

是不能夠人為地復活的。也的確無需乎試圖為了我們的非常不

同的經驗範圍而將其復活，雖然在所謂的、啟示時代，總有人

想要這樣辦。那個時代的觀念和悟性的啟示框架對我們的思維

是陌生的，而在今天，則只能掩蔽和歪曲其後的現實。

在今天，重要的是，耶穌的基本思想，他在宣告未來的上

帝之國時所關注的現實，在人們已經完全改變的範圍之中是否

還有意義;因為人們原則上是同意世界史依然在繼續發展這一

事實的一一至少在現在 o 或者，我們可以正確地問，甚至在耶

穌死後，雖然世界還沒有走到末日，他的訊息怎樣保持了如此

的鼓舞力量。的確，為什麼只有在他死後這訊息才變得鼓舞人

心呢?事實上，這和他的死有關，他的死代表了一種十分確定

的終點。但是，也和他的生平與教誨有關。在這裡，必須引導

出幾種新的區分。

現在與未來之間

比喻的特殊形式無論怎樣鮮明，都包含著一種奧秘:、上

帝之圍的奧秘'" 0 33 這些話只是說給耶穌門徒，而不是一般人

的(他們必定依然視而不見)這一見解，是福音書作者們後來

的解釋。 34比喻本身證實了相皮的情況。甚至福音書作者後來

也明確地說，耶穌是用許多這類的比喻，以人們能夠理解的方

式向他們說話的。 35 那麼，以比喻宣告的上帝之國的秘密是什

麼呢?

我們在上文關於生長的比喻談到了對比，但我們只說明了

一半真理。有一點是確定的:耶穌沒有關於上帝之圈某種有機

發展的觀念，更不用說將上帝之盟與教會同一起來。上帝之團

是憑上帝的行動來臨的。雖然微小的開始和宏大的結尾之間存
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在著對比，但是，在一粒細小種子之中包含著一棵大樹的前景，

在一小團酵麵中包含著供給許多人麵包的前景，在不引人注目

221 的種子中包含著巨大的收穫:在細小的開始中包含著光輝的結

尾。開端如果不在耶穌本身，又在哪裡?事實上，誰是把一點

種子撒在肥決土地上又得到百倍收種的播種人呢?站在耶穌樸

實無華的言談和行動中，在他對窮苦、飢餓、痛哭、飽受躁繭

的人們說的話中，在他對病人、落難之人、瘋廟的人、為罪惡

所累的人、無望的人的幫助之中，已經出現了上帝之國的前景:

在這裡，罪、痛苦、苦難和死亡必將結束;這是絕對的正義、

自由、愛、和解和永恆和平的王國，是上帝的絕對的未來。在

耶穌那裡，上帝的名字已經變為神聖，上帝的意志已經在地上

實施，一切罪己得到寬恕，一切惡已被克服;在他那裡，完滿、

拯救、贖罪的時刻在當時當地已經來臨，上帝之國本身已經降

臨，、就在你們中閉'" 0 37 因此，在他那裡，就已建立了用比

喻宣告的、上帝之國的奧秘。'他本身就是目的。有了他，世

界的完成、上帝的絕對的未來已經來臨，甚至就在現在。有了

他，上帝就無所不在。

如果我們的確嚴肅對待耶穌對上帝之國提前來臨的期待，

我們因此則必須承認，開端與結尾、現在與將來是不能分離開

的。因為如果我們只依從對觀福音宣告中的一個流派，而認為

其他一切不可信而加以排除，或認為微不足道而棄置，上述幾

方面就被分離。純粹未來主義的、徹底的，或者、連貫的，末

日論( A.史懷哲)對現在閉口不談，而純粹現在主義的、實現，

末日論 (C且杜德)又忽視重要的未來:兩者都不能代表整體

的耶穌。耶穌的宣告不僅僅是只關注未來現實情況，而對現在

沒有要求的晚期猶太啟示錄的一種形式。更不是僅僅對現在和

此時此地生活的解釋而與啟示和絕對的未來無關。

關於未來與現在(二者均見於福音書)的言論必須嚴肅對

待，並以各種方式聯結起來。這些言論不能(從心理學上)被
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理解為耶穌精神上的各種情緒 (w.布塞) ，也不能(以傳記觀

點)被理解為耶穌生平的不同、階段'" (P.韋恩勒， J. 魏斯)

但是，正如我們已經看到的(在傳統的歷史方面) ，二者也不

僅代表對觀福音傳統的不同、層次'" (c且杜德)。如果我們

想要避免隨意的傑規和杜撰，那麼，現在和未來則必須從不能

得到緩和的本質的張力上來看待。正是由於有了對末日的這種

近期期待的背景，、尚未'和、甚至現在'的兩極性才能成立:

這無疑是未來的上帝之國;通過耶穌上帝之國是一種力量，並

且開始甚至為了現時代發揮某種影響。耶穌說的關於未來的話

222 不應被理解為啟示的報導，而應理解為末日論的諾言。 38 因此，

對於現今社會沒有影響的未來的上帝之國是無從談起的。但是，

不注重決定現在及其問題的絕對的未來，也無法談論現在及其

問題。凡是想要以耶穌的精神談論未來的人，都應談到現在，

反之亦然。原因是明確的。

土帝的絕對的未來把人拉回到現在。不能犧牲現在，

又把未來聽立起來。土帝之國不可能僅僅是對未來的撫慰

性許諾、對未來的虔敬好奇心的滿足、對未得實現的許諾

和恐懼的具體映象(費爾巴哈、馬克思和佛洛依德的看

法)。正是因為考慮到未來，人才應該被引入現在。正是

通藉著希望本身，現在的世界和社會才不僅應該得到解釋

和變革。耶穌不想提供關於時間終結的消息，而是有見於

正在來臨的末日而提出對現在的號召。

啟示錄作者們從人和世界的現狀出發詢問關於上帝之國、

絕對的未來。因此他們十分關心上帝之國來臨的日期。耶穌採

取的是相反的路線:他是從上帝未來之國方面就人和世界的現

狀提出問題的。因此他不注重上帝之國來臨的時間或者方式。

但是他相信近在眼前的完成的絕對確實的事實。正因為注重末
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日，我們才能清晰地看到下一步到來的情況。未來就是上帝對

現在的號召。甚至在現在，生活也應該從絕對的未來的角度加

以塑造。

現在把人引向土帝的絕對的未來。不能犧牲未來而

視我們的現時代為絕對。不能因為我們專注於現在而把上

帝之團全部的將來破壞。現在及其貧窮和罪惡是、而且以

後還是太悲慘、太不諧調，因而不能成為上帝之圈。現在

的世界和社會太不完滿、太不人道，遠非事物的完美、確

立狀態。土帝之國不會總保持起始狀態，它最後總要完全

實現的。隨耶穌開始的一切也必定隨耶穌而完成。近期期

望沒有實現。但這並不構成排除一切期望的理由。

整個新約(在這方面，約翰福音中的未來主義插入語是重

要的，如果僅僅是插入語的話)雖然十分關注耶穌身上出現的

上帝統治的開端，卻依然堅定地固守重要的未來的完成。耶穌

223 的事業即上帝的事業，因而永遠不會喪失。既然原初的神話應

該和原初的創世事件區分開來，那麼末日的神話也應該和完成

的末日事件區分開來。正如舊約把原初神話置入歷史背景、並

將其與歷史聯繫起來那樣，新約對待末日事件也是如此。即使

歷史超越了受時間限制的近期期待，它也並不因此棄置對未來

的全部期待。、尚未'和、甚至現在'的兩極性構成了人類生

活和人類歷史的張力。

上帝在前面

耶穌關於上帝之國的訊息保持了它的吸引力。世界的末日

沒有來臨。但是訊息保存了它的意義。訊息的啟示範圍消失。

但是末日論的訊息本身、耶穌所關注的事業甚至在理解力和各

種觀念的範圍之中依然有效。無論末日在明天或者很久以後到
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來，都會投出光明和陰影。對這一事實，我們能夠閉目不視嗎?

世界不會永恆存在下去。人類的生命和人類歷史是有終結的。

但是耶穌的訊息告訴我們，在遺末日，不是一無所有，而是有

上帝。上帝既是開始，他也是終結。上帝的事業在任何情況下

都佔主導地位。未來屬於上帝。我們應該慎重考慮的就是這種

未來，即上帝的未來:我們無需計算時日。我們必須憑藉上帝

的這種未來來塑造現在，個人和社會的現在。在此時此地。

因而，這不是一種空洞的未來。而是一種應予展示、應該

實現的未來。這不僅僅是一種未來的偶然事件，有待來臨的事;

雖然未來學家們通過對過去和現在的歷史推論構建這種未來，

但是他們卻不能夠排出其意外事件的效果。這是一種末日事件，

是未來的最終現實，是完全不同的，在質量上是全新的，顯然

預告了其來臨。因此，我們不僅關懷未來學，而且也關心末日

論。一個末日論沒有真正的、卓越的、絕對的未來，會是一種

沒有有待實現的希望的末日論。"。

這意味著不僅僅存在著人們可以加諸於每個特殊情況的臨

時意義。還存在著向人自由提供的人和世界的最終的意義。全

部的異化都可消除。人和世界的歷史不會因為永遠復歸到同一

事物而耗盡(像尼采所想的) ，也不會最後化為某種模糊的、

荒誕的虛無。不會的。未來是上帝的，因此，最後會實現圓滿。

224 在這方面，、新，範疇( E.布洛赫)的重要性日益增長。

一種不同的未來的希望不僅把以色列和基督教各派教會聯合起

來，而且也把基督徒和馬克思主義者聯合起來。這種真芷不同

的、絕對的未來是不能夠(像在單面技術的思維中那樣)和社

會的自動技術文化進步、甚至和教會的有機進步和成長認同的。

更不能夠(像海德格等人的存在主義闡釋那樣)和向個人開放

的存在的機遇與個人決定的持續更新的前景認同。這種未來在

性質上是全新的，同時激勵現代各種條件的根本變革。當然，

這種未來也不能夠和某種正在到來的社會主義社會認同。
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在全部這些錯謬的認同中被忽視的事實是:這是一個關於

未來、關於上帝之國40 的問題。中世紀和反宗教改革時期天主

教的機構嚴密的教會不是、加爾文的日內瓦神權派也不是上帝

之國;像托馬斯﹒閔采爾那樣的革命的、啟示派狂熱份子的啟

示國家也不是。神學理想主義和自由主義也錯把上帝之國和具

有完美道德和完備的資產階級文化的某種現存秩序同一起來。

當然，這不是建立在民族與種族思想意識上的千年政治帝國，

像國家社會黨宣傳的那樣。最後，它也不是共產黨迄今力求實

現的無階級的新人國度。

從耶穌的教導來看，以全部這些早熟的認同為背景，我們

必須指出:上帝之圈，即完美境界，不是通過社會(思想的或

技術的)進步或者(右派或左派的)社會革命來實現的。完成

是由於上帝的行動到來的，而他的行為是不可預見或推測的。

這是一種必然的行動，它不排除、而是包括了此時此地、個人

和社會環境中的人的行為。與此同時，正如以往對上帝之國的

虛假的、神秘化，應予避免那樣，今天也不能允許將上帝之國

錯誤地、世俗化，。

這樣，這就是一個真正不同維度的問題:神的維度。我們

談的是超越，但是這不是在舊時物理學和形而上學中首先從空

間意義上理解的超越;在那裡，上帝是在世界之上或之外的。

另一方面，這肯定地不是指理想主義的或存在主義的神秘化:

上帝就在我們心裡。對超越的理解應該和耶穌的談論一樣，首

先是在暫時意義上:上帝在我們前面。 41 上帝不單純地是希臘

哲學所特別理解的那樣的在來者與去者、現在與將來慣常流逝

後面的不受時間限制、永恆的現實;他是未來的現實，他將來

臨，他給予希望，從以色列對未來的許諾和耶穌本身那裡能夠

認識他。他的神性被理解為使我們的現在以一種新面貌出現的

未來的力量。未來是上帝的:這就是說，一個個人無論走到哪

225 裡，生還是死，上帝都在那裡。作為整體的人類無論向哪個方
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向發展，上升或衰落，上帝都在那裡。他作為最初和最後的現

實，就在那裡。

這對於人意味著什麼呢?意味著:人不能認為這個世界和

社會上現存的事物是最終的。對於人來說，世界和人自己都不

是最先和最後的。像目前這樣的世界和人自己都完全是相對的、

不可靠的、不穩定的。因此，人生活在一種緊急的情況之中，

無論人怎樣想要不去正視。人被迫要作出最後的決定，接受投

身於上帝的現實的邀請，這一現實就在人的前面。這是關係到

一切的決定:是對上帝承認與否、贊成與否的決定。

啟示的前景雖然消失，但是呼籲並沒有失去其迫切性。一

種改變向人強烈地提出。迫切要求他採取新的思維和行動的方

式。這是一種絕對的最終的選擇:對生活的新穎解釋，對生活

的新態度，整個生活的更新。凡是提問自己不要上帝而生活、

拖延皈依的時間還有多少的人，都正在失去未來和現在，因為

失去上帝他也就失去了自己。最終明確決定的時候就是此時此

地，而不是在人或人類的一一可計算或不可計算的一一將結時

問。而且，對於每一個人來說，這完全是個人自己的事。一個

人如果不能領悟自己的行為、無需面對道德要求，那他是不會

滿足的(雖然在精神分析方面常常滿足)。他也不能把決定和

責任推給社會及其缺陷很多的結構和腐敗的機構。在這裡，他

必須親自投身，貢獻自己。從隱喻手法上說，關於珍珠、 42 關

於田野中珍寶43 的問題對他來說完全是個人性質的。因此，即

使在現在，一切一一生和死一一都是被涉及的。即使是現在，

他也能通過自我犧牲而獲得自我。即使在現在也的確是這樣:

凡想要保全生命的，必喪掉生命:凡喪掉生命的，必救活生命。

44 

只有深信不疑地依靠福音、依靠上帝本身，憑藉不能推延、

被稱作信心的深信不疑態度，這種皈依才是可能的。這是一種

能夠搬動大山的的信仰，但是這種信仰甚至在一粒種子的最細



C. 綱領 263 

小的形式中分享到許諾，因此，人總是可以說: 、我信，但我

信不足，求主幫助。'的這種信仰不會變成單純的資財，而總

是一件禮物。從未來看，這種信仰有希望的維度。信仰在希望

之中達到其目的;另一方面，希望在信仰中有其永恆的基礎。

這種對於上帝的未來的希望必定不僅有助於解釋世界及其

歷史和闡釋值人的存在，而且有助於批判現在的世界，因而改

變社會和存在。因此，永恆地保持現狀的作法是不能夠從耶穌

教導方面加以維護的。然而，不情代價的社會的全面、強烈的

動盪也不能得到辯護。通過信而皈依的含義在下文中可能變得

226 更為明晰。假定在今天這一點在某種程度上得到理解，那麼，

在這裡引用最早福音書作者的話即己足夠;當然，這是他自己

的結論，是對耶穌福音的簡要總結:、日期滿了，上帝的國近

了;你們當悔改，信福音。'" 47 

2.是奇蹟嗎?

耶穌不僅說話，他還行動。他的行篇和他的話一樣激勵人

心。事實上，他的許多事蹟比他全部的話更使現代人困惑。奇

蹟傳統比話的傳統受到的爭議更多。奇蹟，即歌德所說的、信

仰的最親愛的孩子'" ，在自然科學和技術的時代變成了信仰的

最瘦弱的孩子。我們應該如何緩和對世界的科學理解與對奇蹟

的信仰之問、理性與技術的世界的組織觀與奇蹟經驗之間存在

的緊張關係呢?眾所周知，甚至教父們和現代護教論者都認為

奇蹟實際上僅限於教會起源時期 o J.S.塞姆勒當時所說的、經濟

原則，今天被參考用於教會史中的奇蹟。在對待現時代的奇蹟

方面，人們似乎總是比在對待過去的奇蹟時候懷有更多的禁忌。

然而，這只表明他們對這樣的奇蹟感到窘迫。 1

掩蓋窘迫

、奇蹟'一詞幾乎和‘革命，一樣:含義模糊。我們可以
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談論、經濟奇蹟'和技術奇蹟，原子能奇蹟和深海探索奇蹟:

所有這些奇蹟都是人(或者、自然'" )、但是肯定不是上帝造

成的。這一點可能方便了神學家們。奇蹟的概念可能被賦予了

廣泛的意義，而使其變得完全無害。因此，有些人認為，因為

他們到處看到奇蹟，所以可以迴避奇蹟問題。對於他們來說世

界上發生的一切都是、或者都會變成奇蹟，因為一切發生的事

情都充滿了神的活動，或者被認為如此。但是，在一起礦坑災

禍中，由於被埋礦工的得救常被形容為奇蹟，那麼幾十名礦工

即使遇難也能算是奇蹟嗎?這樣看來，為什麼上帝只與得救有

關而與遇難無關呢?我們有什麼權利在化險為夷時把功勞歸於

上帝、而在災禍致命時卻不譴責他呢?因為我們把宗教意義賦

227 予了世界上發生的一切，而致使奇蹟的概念失去了意義。

然而，這種作法為掩蓋新約奇蹟的真正問題研究開了方便

之門，問題是:就本文而言，認定是耶穌的奇蹟是否違反自然

規律，是否是歷史事實。認為奇蹟無處不在的現代宗教言論也

好，以陳舊的、同樣含義不明方式談論上帝的、偉大業績，或

、威力功績，也好，甚至直截了當地、敘述，奇蹟故事也好，

都擺脫不了大衛﹒休誤和約翰﹒斯圖亞特﹒密勒提出的問題:

如果奇蹟一一超自然的發明不是被含混地，而是從嚴格的、現

代意義上被理解為上帝對自然規律的違反，那麼奇蹟還是可以

想像的嗎?作為基督徒，我們必去頁相信這樣的奇蹟嗎?對於自

然科學所視為不可能的事物，批判性歷史科學又能作出什麼評

論?

如果我們說必須相信，那是有錯的。我們可以相信福音。

但是，福音書中的全部奇蹟故事又該如何判斷呢?關於治病奇

蹟(熱病、癱瘓、肺病、出血、聾啞、失明、麻瘋、畸形、水

腫、治癒大祭司僕人的耳朵)、關於驅逐魔鬼、為三個死人回

生、七件自然奇蹟(在水上行走、平息暴風雨、彼得打魚、魚

嘴裡的銀幣、詛咒無花果樹、在荒地中給大眾供食、變水為酒)
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能作出什麼評論?

對於一些人來說，上述者甚至在今天也不構成問題。在全

部教會中都有虔誠的人;對於他們來說，耶穌就是一切，而科

學和技術的世界圖景和全部歷史難題都幾近於無，因此，他們

毫無禁忌地接受一切奇蹟，書上怎麼說他們都信以為真。這樣

的讀者可以跳過下面幾頁，直接讀下一章。但是也有人對新約

中奇蹟故事感到費解。萊辛在很久以前就已指出，奇蹟故事現

已不再是‘精神和力量的證明，;這不是今天的奇蹟。提問到

底發生了什麼事情、而又不能被當作理性主義者而置之不理的

那些人應該得到完全是歷史的和神學的實際情況的幫助。因為:

a.具有批判精神的人在今天可能幾乎得不到神學家們的幫助;

這些神學家雖然不以基要主義精神確認奇蹟故事的歷史性是一

種信仰問題，卻認為自己能夠在每種個別情況中從護教學上予

以證實。有不少人認為自己可以證實耶穌在湖水水面上行走的

可能性一一寸畫樣的時代應該是一去不返了。

b.具有批判精神的人也不會得到只談訊息而閉口不談耶穌奇

228 蹟的神學家的幫助。作為整體的奇蹟故事(不是每一篇個別的

故事)事實上屬於福音傳統的最古老的因素。從文學批評的觀

點看，對於耶穌這位奇蹟製造者來說，就和對於傳道士耶穌一

樣，證據是可靠的。凡是想要被嚴肅地看作是歷史學家的人，

都不能把馬可福音視為思想偏見的成果而消除哪怕一半。

C.最後，具有批判精神的人也得不到這樣一些神學家的許多

幫助;這些神學家糾正了自己對奇蹟故事的全部解釋，認為耶

穌曾反覆拒絕用奇蹟證實他的訊息。 2事實上，從原則上說，耶

穌對奇蹟沒有採取社判的態度。耶穌是拒絕神蹟的，不是要表

明奇蹟是不可能的，而是因為奇蹟令人迷惑。他沒有拋棄對奇

蹟的信仰，而是對奇蹟的要求和渴望:不是這樣的奇蹟，而是

肚觀的奇蹟。人應該相信耶穌的話，甚至不要奇蹟的證明。

無論如何，耶穌時代的人，包括福音書作者在內，是不重
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視現代人，即理性和技術時代的人所十分重視的要點的，即自

然法則。當時的人沒有從自然科學方面考慮問題，因而不把奇

蹟視為對自然規律的違反，或視為對在其他方面未被中斷的因

果關係的破壞。甚至在舊約中，也沒有在符合自然規律的奇蹟

和違反自然規律的奇蹟之間劃出界限。雅威顯示力量的任何事

件都被看作是奇蹟，一個標諒，是雅威的偉大或全能行為。世

界的第一理性和造物主，是無處不在的。人在處處都可感受到

奇蹟:從世界的創造、保存和完成，在大事和小事上，在民族

的歷史中，在個人由大災難的得救之中。

在新約時期和在異教的古代，到處都可能有、而且的確有

奇蹟遣一事實被簡單地視為理所當然。奇蹟被理解為不是違背

自然法則的，而被理解為引人欽羨、超越常人力量、對人來說

無法解釋的現象;在它的後面隱藏著另外一種力量一一上帝的

力量，或者甚至邪惡的力量。耶穌也創造奇蹟這一事實對福音

書作者和他們的時代都是重要的。可是，在當時，歷史科學和

自然科學都不發達。為什麼像史詩和頌歌、神話和英雄故事等

表達方式和表現手段就不宜於證實活的上帝的活動呢?在那時

候，沒有人想到要對奇蹟進行一種科學的解釋或隨後的研究。

福音書從未描述奇蹟事件的由來。沒有對病症的診斷，也沒有

關於醫療辦法的介紹。有什麼必要呢?福音書作者們都不想深

究他們報導的事件。他們高舉這事件。他們不是解釋，而是讚

229 頌。奇蹟敘述本意不是提供描述，而是引起敬佩:這是上帝通

過一個人完成的大事。沒有人想要要求他人相信這樣的奇蹟的

存在，或者去相信這個或那個事件的確是一個奇蹟 o 期待於人

的是信仰讓這個人作這些事的上帝，而奇蹟事項則是上帝行動

的象徵。

事實真相

因而，解釋福音書中奇蹟故事的出發點應該是這一事實:
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奇蹟故事不是目擊者的報告，不是經科學驗驗的文獻，不是歷

史的、醫學的或者心理學的紀錄。只是旨在喚起祟景信仰的純

樸民問故事。這樣，它們就全然服務於耶穌的宣告。

然而，在這種情況下，還能夠期待歷史學家們就耶穌的奇

蹟事項給予評論嗎?他們能夠理解民間故事背後隱藏的現實嗎?

個別的奇蹟故事看來是不能夠提供充分的消息以便使文學的、

歷史的分析及於真正的、事件，。然而，也不存在或者皆有或

者皆無的問題:一切皆為神話，或一切皆非神話。沒有必要以

一種不加批判的、基要主義的精神把全部奇蹟故事當作歷史事

實加以接受，而且不顧各種矛盾而、相信，它們，或者，另一

方面，以一種狹隘的理性主義精神拒絕認真對待任何奇蹟故事。

草率的結論是把一切奇蹟故事置於同一水平的結果。最近

的形式批評研究十分仔細地考察了奇蹟故事的文學形式。在新

約中發現的變體包括:舊約模式(特別是走出埃及的各種奇蹟

和先知以利亞和以利沙的奇蹟)、猶太教、希臘和新約奇蹟故

事共有的敘述風格、增大奇蹟因素(尤其在約翰福音中) ，或

者偶爾地限制這種因素(在馬太福音中，和馬可福音比較)的

某些傾向。因此，新約中的奇蹟故事本身要求一種辨別性的研

究，要密切注意每個故事，而不能受到福音書作者們編輯總結

(收集的故事)的干擾， 3這些總結造成耶穌不斷進行廣泛創造

奇蹟活動的印象。

無論最具批判精神的釋經家們對於個別的奇蹟故事採取何種

的懷疑態度，他們在今天也同意，作為整體，奇蹟故事記述法

是不能被當作非歷史的而不屑一顧。雖然在細節上有許多傳說

特徵，但有些事實是大家都接受的:

a.當時一定有治療各種疾病的方法，這些方法至少對於當時

230 的人是奇異的。在某種程度上，有可能存在著精神發生學的痛

苦，其中一定有某些精神發生學皮膚病在古代可能被列入、麻

瘋病，名下。對魔術的譴責(魔鬼長別西←對魔鬼的驅逐)常



268 做基督徒

常也用於耶穌，因為魔術令人不快，所以譴實不無道理;這種

譴責只有由於真實事件引起才可以想像。歷史上關於安息日的

不可爭辯的衝突也和治療有關。沒有理由把醫療因素從傳說中

排除出去。

甚至在今天，有些病歷在醫學上也依然得不到解釋。現代

醫學比以往更多地承認了許多疾病的身心關係性質，認識到了

出人意表的療效是突出的心理影響、無限的信賴、、信仰，的

結果。另一方面，最早的福音聖傳中包含了耶穌不能創造奇蹟

的情況，如在他的家鄉拿撒勒，因為缺乏信仰和信賴。 4只有信

徒才能接受這樣的醫治。耶穌的醫療和魔術與巫術無關，因為

那種辦法強迫人違背自己的意願。他的療法是求助於信， 5而信

仰和具有次要意義6 的治療相比，有時顯得是真正的奇蹟。新約

中治病的故事應該被理解為信仰的故事。

b.對於、著魔的，人的治療一定出現過。沒有理由從傳統中

排除驅邪的因素。疾病常和罪有聯繫，而罪又和魔鬼有聯繫。

特別是那些造成人格嚴重紊亂的疾病、症狀十分明顯的精神病

(例如痛痛口吐白沫) ，在當時和以後的千百年都被歸因為魔

鬼附在病人身上。但是，在缺乏精神病院的情況下，人們更多

地在公共場合下遇到精神病患者，這些人顯然是不能控制自己

的。對這類病一_____J例如猶太人會堂中的瘋子7或者痛痛病人一一

的治療被認為是對控制住病人的魔鬼的勝利。

不僅以色列，而且整個古代世界都信鬼而且怕鬼。上帝顯

得越遙遠，就越需要夫與地之間的中介物一~育善有惡的中介

物。人們常常想到在撒旦、貝里亞爾或別西←領導下的整個鬼

怪體系。在全部各種不同宗教中，都有致力於驅邪和趕鬼的巫

師、祭司和醫師。舊約在信鬼方面一向是慎重的。但是，在公

元前538年和331年之間，以色列屬於波斯帝國，該帝國的宗教

是二元的，有作一切好事的善神和萬惡之源的惡神。這種信仰

別的影響是明確無誤的，因此，在雅威宗教中信鬼顯然是後來的
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一種次要組成部分;不過，在後來的、尤其是現代猶太教中這

已經不再起作用。

耶穌本人雖然生活在這一堅信魔鬼的時期，卻沒有表現出

上帝和魔鬼同樣為世界和人鬥爭的隱蔽的波斯二元論的跡象。

他傳播的是上帝統治的歡樂訊息，而不是撒且統治的陰沉消息。

他顯然不重視撒旦或魔鬼的形象，不重視關於天使罪惡和墮落

的思考。他沒有創建什麼關於魔鬼的學說。在他那裡看不到嘩

眾取寵的手勢、特殊的禮儀、咒語或手腕，像當時猶太人和希

臘人驅邪者那樣。他把疾病和著魔現象，而不是一切可能的惡

和罪、世界政治權力及統治者和魔鬼聯繫起來。耶穌驅邪和驅

鬼是表明上帝的統治已快來臨，而魔鬼的統治行將告終。據路

加認為，耶穌看見撒旦像閃電一樣從天而落的原因就在於此。

9如果這樣理解，那麼驅鬼和人擺脫魔鬼符咒就不是任何神話的

行為了。這構成了人的世界非魔鬼化和非神話化，和真正造物

性與人性的一種解放。上帝之圈是恢復了健康的創世。耶穌排

除了著魔者們的精神限制，打破了精神錯亂、魔鬼宗教和社會

排斥的惡性循環。

C.最後，其他奇蹟故事可能至少也是歷史事實形成的。例如，

平息暴風雨的故事可能來源於一次在祈禱和求助呼籲之後海上

救難的事。魚嘴中有銀幣的故事可能是以耶穌請求捕魚以前往

聖殿納稅的事為據。顯然，這僅僅是猜測。因為敘述者不感興

趣，實際情況已無法重現。敘述者認為重要的是見證，對耶穌

﹒基督來說最能給人造成印象的見證。

傳達了什麼信息

從這一立場出發，真正發生過的事情在四十到七十年的口

頭傳說中都被延展、美化、提高了，這一點不是令人驚奇的嗎?

在故事經過反覆傳播情況下，這種現象不僅在東方是正常的。

a.幾乎不可懷疑的是，原有的傳說有了進一步的發展。對於
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已經傳播的故事本文加以比較(在這裡不能進行10) 就會揭示

出這類發展的情況:故事被重複(兩次奇蹟般的捕魚，人群在

232 兩處得到食物)、數目增加(一個盲人一一兩個盲人;一個瘋

于一一一兩個瘋子;四千人、後來是五千人得到食物，先是剩下

七籃，後是十二籃)、奇蹟被擴大(比較對觀福音的不同敘述

並和約翰福音中平行故事加以比較，或比較起死回生的三個故

事) ，最後，耶穌的奇蹟被概括起來(集體的敘述)。耶穌常

常顯得是被賦予神奇力量的希臘、神人，。很可能出現過語言

學上的誤解:阿拉姆語的ligyona可以指、團隊" (一夥魔鬼)

或、團隊的、同夥的" (一個魔鬼有這樣的名稱) ，在希臘語

裡這個詞語用來指、在湖畔行走，或、在湖上，。其他特徵可

以歸因於美化和提高效果的愉快，例如，在舊約中提及以色列

人穿過紅海:據馬可記載，在逮捕耶穌時，大祭司僕人的耳朵

被割掉;據路加記載，耳朵又立即被復原。神奇捕魚的故事很

可能是對、漁船，的最先象徵描寫;無論如何，這件事被路加

覆述為召叫門徒的故事，被約翰福音附錄的一章的作者覆述為

一種復活顯現的故事。

b.當然，原始基督教團體是具有它們同時代人的對奇蹟的熱

情的，他們很有可能把基督教以外的題材和素材加諸給了耶穌，

以求強謂他的偉大和權威。這種事情發生在所有的偉大的、宗

教奠基人，身上，奇蹟故事增進了他們的聲譽。無論如何，我

們不能簡單地區分以異教和猶太教的奇蹟為一方和以新約奇蹟

為另一方這二者，並且強調說後者是歷史的，而前者不是。埃

庇道羅斯的阿斯克萊皮烏斯神會和其他地方的許願牌(甚至今

天還有)證實了許多神療法。關於醫療、變形、驅鬼、使死者

復活和平息暴風雨的拉比的、尤其是希臘的奇蹟故事一直廣為

流傳。

當然是有重大區別的:在耶穌那裡沒有自助奇蹟、肚觀奇

蹟、懲罰奇蹟，沒有獎賞酬勞或利潤的奇蹟。但是，類似之處
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也同樣重大。魚嘴含銀幣(或真珠)是猶太教和希臘文化中寓

言的廣泛傳播的主題(例如波利克拉特斯之環)。水變成酒(奇

怪的是只在約翰福音中有記載)是狄奧尼索斯神話和崇拜的著

名特徵。塔西F它和蘇托紐斯都記載過韋斯帕西安用唾沫治癒一

名盲人的故事。 11琉善還談到一個人治好病後搬走自己的床的

故事。 12在據說是耶穌同時代人迪阿納的阿波羅紐斯寫的一個

233 年輕新娘在羅馬城門前13起死回生，和拿囡 14 的一個青年人的

起死回生之間，甚至在細節上都有突出的相似性。猶太人也許

都喜歡奇怪的驅逐魔鬼、萊吉昂，的奇異故事，據說一位主人

花費了兩千頭(、不潔的'" ，被禁止的! )豬的巨大代價呢。

但是幾乎不能相信是耶穌創造了這樣的奇蹟。這個情節很可能

是以關於一個猶太人奇蹟創造師在不潔的非猶太人鄉村裡的故

事(以及關於欺人或被欺魔鬼的主題)為依據的。

看透人心的天賦一一一約翰福音的一個突出特徵一一一在庫姆

蘭也同樣出現。由此可見，這似乎不是神話式全能，而是救世

主權威的表現:這不是給予悽欽佩心情的公眾的一種權威，而

是對有關的人的、評判'" 0 15 有些奇蹟故事看來更多地源於希

臘的可申人，或、神性的人，的類型，而不是舊約人物如摩西

和約書亞、大衛和索羅門、以利亞和以利沙。

C.然而，超出這一切之上的，是應該記得福音書是考慮到已

經復活並受到歌頌的主寫成的。因此，不能排除這樣的可能性:

有些奇蹟故事提供了預期的、對巴復活的基督的描寫:主顯故

事常常要旨明確，而且對於團體來說具有一種象徵的意義(從

災難的、暴風雨，中得到解救，等等)。這些奇蹟預示了復活

的基督的光榮。其中可以包括耶穌在山上變形的故事16和在湖

水上行走17 ，以及為五千(或四千)人供食凹的故事。其中特

別應該包括眶魯女兒起死回生 19 和(雖然效應轟動，卻引人注

目地為路加和約翰記載)拿困的青年20和拉撒路21起死回生的

故事。所有這些記述都旨在把耶穌表現為生死的主，上帝之子。
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基督教的和非基督教的主題交叉出現在同一個故事裡。細緻的

分析表明，許多敘述，尤其是關於暴風雨和湖水上行走、麵包

變多和起死回生的敘述，都已按照舊約主題(尤其是詩篇中的)

得到發展和固定。

基督教科學

即使歷史研究的出發點能避免對奇蹟不可能性的先點認定，

它也不能揭示更多的情況。在這裡，我們不關注作為整體的奇

蹟的可能與否。但是，凡是想要嚴格接受奇蹟的人都有責任加

以證實。從嚴格的現代意義上看，打破自然規律的奇蹟在歷史

上是不能證實的。因此對大多數人來說，今天最好避免使用、奇

234 蹟" (miracle) 這個含義模糊的詞語。結果人就會非常同意新

約的說法:希臘語詞、奇蹟" (thauma) 雖然從荷馬與赫希俄

德時代就一直使用，卻一次也沒出現;而拉T文本聖經在新約

中也沒有使用拉丁文詞、奇蹟" (miraculum) 。所以，依據新

約，特別是約翰福音，還是用、記號，或、偉績，好。這是一

個具有象徵性質的神恩(不是醫學的)醫療驅邪的行為，但是

又不能明確地把耶穌和其他類似有神恩才能者分開。在宗教史

上，這些行為表現得不可能沒有類似現象。不可能獨一無二地、

不可比擬地、正確無誤地只歸於耶穌而不歸於他人。然而，這

些行為至少對耶穌時代的人是出人意表的。因為感到驚奇，所

以他們認為耶穌還能作更多的事，一切事情，尤其是在他死後，

由於時間距離增加，他們對他的讚揚也日益增長。

那麼，耶穌是不是一位把某種學說、某種醫療科學付諸實

踐的開業醫生呢?、基督教科學，運動認為拿撒勒的耶穌事實

上是基督教科學的第一教師和實踐者。耶穌被描繪成為憑藉信

仰力量進行醫療新方法的典範。那麼，這是不是通過思想和精

神、不加外部干預來征服一切不完美、一切涉及疾病和痛苦的

事物(最終被看作是幻覺)呢?
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這可能是對耶穌神恩才能行為的誤解。醫療和驅鬼絕不是

日常的事件，更不遵循某個計劃。耶穌常常離開人們，讓接受

醫療的人得享寧靜。 22耶穌不是奇蹟演示人，不是要給儘可能

多的人治病的希臘、神人，。形式批評分析表明，更早的巴勒

斯坦社會階層是避免使用作為異教奇蹟故事特點的那種希臘風

格的。這種風格固定的奇蹟故事的主題和技巧表現出了下列的

公式化特徵:展示疾病的可怕和醫治的徒勞，對醫治(手勢、

言語、唾沫等)的描寫，最後是情況敘述(殘廢人搬走自己的

床等)和見證人的反應(最後的合唱:哭泣、驚異、目擊者的

恐懼)。而舊巴勒斯坦的奇蹟故事敘述，例如對彼得岳母的醫

治， 23都很簡短，沒有文字的修飾。避免了美化和世俗的主題。

風格特徵滲入得很緩慢。 24

原有的簡明扼要的敘述把耶穌的神住權威當作中心。耶穌

看到，他的神命、他的充沛的聖神、他的訊息都在他神賦才能

行動中得到了證實，因此，他和他的家庭、和神學家們發生了

衝突。 25 重要的不是消極的、而是積極的方面。福音書對違背

235 自然法則不感興趣，感興趣的是在這些行為中上帝的力量本身

突兀出現這一事實。耶穌憑神賦才能的治療和驅鬼本身不是目

的。這都是服務於稱頌上帝之圍的。這些行為解釋或者證實了

耶穌的話。治癒一個癱瘓病人是為了證明耶穌赦免罪惡的正當。

26這些事並不經常發生，更不是經過組織安排的:世界的轉變

依然是上帝的事。這些事只是例證、是記號:上帝正在把對人

類生存的詛咒轉化為祝福。

比醫治、驅鬼和奇異行為的數量和程度更為重要的是這一

事實:耶穌對其他人所不予理睬的人寄予了同情和熱忱，這些

人是虛弱、患病、得不到關懷的人，被社會遺棄的人。人們對

他們總是不聞不問。弱者和殘疾人是負擔。人人都遠遠躲避麻

瘋病人和、著魔的人，。庫姆蘭的虔誠修士(在一定程度上拉

比也是)忠於他們的規則，從一開始就把幾種人排斥在外:
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瘋人、狂人、痴患、傻子、育人、殘廢、跛子、聾子、

未成年者不得進入該團體，因為神聖的天使和國體同在。 27

耶穌不躲避這些人，不拋棄他們。他不把病人當成罪人，

而是把他們引向自己身邊予以醫治。、為健康的年輕力壯的人

掃清道路，不是耶穌的話。他不崇拜健康、青春或成就。他愛

一切處境中的人，而且有能力幫助他們:他給軀體和精神患病

的人以健康，給體虛和年老者以力量，給無所適從者以能力，

給生活貧困和失去希望的人以希望、新生活和對未來的信心。

雖然全部這些行為沒有違背自然法則，但是它們不也是十分非

同尋常、超乎一般、令人驚喜、神奇光輝的嗎?洗者約翰在獄

中不知道該怎樣解釋耶穌。據傳統，耶穌的回答是一幅上帝之

圓的圖景;這幅圖景採取了詩歌的形式，但展現的不是對奇蹟

的精確羅列(有些可能是在報信人在場時發生的) ，而是一曲

救世主讚歌，和庫姆蘭形成鮮明對照. 28 

就是瞎子看見，瘤子行走，長大麻裁的潔淨，聾子聽

見，死人復活，窮人有福音傳給他們。

這表明，上帝之國的奇異效果甚至現在就可見出，上帝的

236 未來甚至對現在也產生了影響。但是，這並不是說世界已經改

變，因為上帝之國將先到來。然而，上帝之國的力量已經從耶

穌、耶穌的言語行動中映射出來;他就是開端。既然他為病人

治病、用上帝的聖神驅鬼，那麼，上帝之國就已經在他身上、

和他一起來臨。 29耶穌沒有在當時當地通過自己的行為確立上

帝之圈。但是，他的確提出了記號，來臨的上帝之國在其中已

經閃爍出光明。這些記號是對我們所說的、拯救" ，即身心的

確定和綜合健全的重大、全面、典型的預期描述。在這一層意
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義上，他能夠說:、上帝的國就在你們中間。'" 30 

是暗示，而非證明

耶穌的重大行動不是其本身就足以證實信仰的可靠而明確

的論據。單獨的奇蹟什麼也不能證明，甚至對耶穌的同時代人

來說，奇蹟也是含義不明的。每一個人對耶穌及其人格的態度

決定了同樣一個行為是上帝力量的效果還是魔鬼的詭計。這一

態度決定他是允許自己深信不疑還是逃避挑戰，是崇敬還是詛

咒。因此，奇蹟的歷史性對基督教信仰不是緊要的問題。承認

歷史性本身不是信仰的證明，正如拒絕歷史性不是非信仰的證

明一樣。基督教信仰的重要問題是涉及基督本身的問題:你對

他有什麼看法?我們還要問:你怎樣看待上帝?

耶穌神恩才能的行動僅僅是暗示，是指點，全因為完成這

些行動的人才變得可信。這些行動不是本身就能夠驗證啟示的

現實和真理的證明。面對對芋，耶穌自己放棄了對自己力量的

展示和對自己權威的證明。他拒絕了法利賽人所要求、啟示錄

作者也期待於救世主31 的那些、記號，。正如約翰福音(按照

對觀福音的誘惑故事的精神)所特別清晰地表明的， 32 這樣的要

求是對上帝的一種挑戰，因此是真正信仰的反面。耶穌關懷的

是人的拯救，而不是宣傳。

超自然的奇蹟概念的(違背自然法則的神的干預)和一般

的宗教性解釋(世界上的一切都和自然法則處於和諧之中，都

是奇蹟)中的真正的糟糕處在於論述奇蹟時背離了耶穌和他的

話。理解新約奇蹟故事的關鍵不是打破自然法則(這在歷史上

不能證實) ，也不是上帝對世界的普遍治理(這是不能置疑

237 的) ，而是耶穌本身。只有參照他的話，他的神賦才能行動才

能獲得明確的意義。因此，在對約翰的回答中，對上帝之國來

臨記號的列舉以宣講福音達到高峰， 33並最後宣告沒有關他而

絆倒的人是有福的。 34神賦才能的行為澄清了耶穌的話，但是，
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另一方面，這些行為也需要耶穌的話來進行解釋。只有參照耶

穌的話，這些行為才獲得可信性。

耶穌的話和他的行為都不可與他的位格分開。這一點可見

出於約翰福音的奇蹟敘述;這些敘述儘管生動，然而歸根結底

是象徵性的，大概來自一個特殊的源流:麵包塊的增加是耶穌

的，生命之糧'" 35 的記號，醫治冒人是耶穌為、世界之光'" 36 

的記號，起死回生是耶穌、復活在我，生命也在我'" 37 的記號。

他用話和行動宣佈上帝之園，他本身的確是正在給予人們的、

正在來臨的上帝之國的獨特記號。隨著科學的進步，被認為是

奇蹟的東西是否已經找到、或者仍然可能找到科學解釋，這全

部地、整個地是一個次要的問題。耶穌自己依然是記號，他用

話和行動宣佈未來和支撐信仰。所要求的不是對奇蹟的信仰，

而是對耶穌的信仰和對耶穌所顯示的人的信仰。在這一層意義

上，又正如約翰福音所表現的，信徒可以完全不要奇蹟:、那

沒有看見就信的，有福了。'" 38 

那麼，我們從新約奇蹟故事學到了什麼呢?

如果耶穌被看作是一個問業醫生和一個奇蹟專家，從

方法上負擔起人的全部弱點，那他就被誤解了。他的活動

不應被從科學方面錯誤地解釋。

如果耶穌被簡單地看作是一個牧師或聽懺悔的神甫，

只關注人的靈魂和精神，那他就被誤解了。他的活動不應

被從唯靈論意義土錯誤地解釋。

可見，上帝之國的訊息指向人的各個方面，不僅指人的靈

魂，也指在精神和物質存在中的、整個具體的、痛苦的世界中

的整體的人。它還指向全部的人:不僅有世人喜歡讚揚的強壯、

年輕、健康、能幹的人，還有世人易於忘記、忽視、蔑視的虛

弱、患病、老年、失去工作能力的人。耶穌不僅說話，而且還
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干預疾病和不義的領域。他不僅具有傳道的權威，而且還具有

治病的神賦才能。他不僅是傳道士和參謀，同時他還是醫生和

援助者。

甚至在這方面，他也有別於神父和神學家、游擊戰戰士和

238 隱修士:他像有權柄的人那樣教導人。"這是什麼呢?是一種

充滿權力的教導嗎?據馬可記載，這是在第一件奇蹟之後人們

的提問。 4。在他身上出現的情況被某些人強烈地否定，甚至被

指責為魔術。但是給其他人的印象是和神力的接觸:上帝之圓，

它不僅包括寬容和皈依，而且還包括贖罪和軀體的解放，包括

世界的改變和完成。因此，耶穌就不僅作為傳教士、而且還在

話和行動上作為即將來臨的上帝之國的保障人出現。但是，現

在我們要間，它的規範是什麼呢?

3.最高的規範

無論我們在處理基督教現實上加上什麼限制，我們依然要

遇到一個問題:人到底必須堅守什麼?如果某一個人不想依附

於國教，或者，另一方面，不想支持革命事業，如果他不想要

進行地點的或精神的遷移，卻又放棄道德的妥協，那他到底想

要什麼?有四種可能。正如一個四邊形的四個角那樣，看來不

可能有第五個。他應該向哪個方向走呢?應該遵從什麼法則?

這裡的規範是什麼呢?最高的規範是什麼?這在當時是一個具

有根本意義的問題，今天亦然。對耶穌來說，什麼又是最高的

規範?

不是自然法則

最高的規範不是自然道德的一種法則:不是一種自然道德

法則。在一件教宗通諭借用耶穌基督權威宣稱、人工，避孕不

道德的理由可見於這種自然法則之時，至少簡要地澄清這一點

不是完全不重要的。耶穌沒有認為團結了一切人而確實可以識
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別而且不變的本質的自然出發而為自己的要求辯解這一事實，

不能簡單地歸因於缺乏神學的思考。他的確不關注抽象的人性，

而關注具體的、個體的人。他談論人的世界十分自如，而且同

時予人印象頗深:談到空中的鳥、田中的百合、葡萄和無花果、

荊棘和蘇草、播種和收穫、太陽和雨水、天氣、旁菌和蛾子...

...沒有貶低、也沒有把任何東西浪漫化:一切都是按原樣接受

的。他也十分具體地談到了塵世間的人，生活現實中的人:市

239 集上的孩子們、和家人在一起的父親、在家的女人、葡萄園裡

的工人、趕羊群的牧人、田間的農民、法官和被告、國王和奴

隸。誰也沒有被看得面目漆黑，但是也沒有被看成是玫瑰色，

人是被現實地看待的，而且，我們可以輕易從字裡行間看到，

人是常常被機智而帶嘲諷口氣地描寫的。

因此，在耶穌看來，世界和人是上帝的世界和人。對於人

應該在行動上遵循的永恆宇宙法則的信仰沒有影響耶穌(例如，

影響了孔子)。他幾乎沒有使用、創造，、從未使用過、自然，

這些詞語:、自然，一語來源於希臘思想。普遍的、不蠻的人

性概念對他來說無關緊要。和斯多噶派不一樣的是，他不是從

人的理念出發，似乎人是某種神聖物。尤其是他沒有考慮到要

從永恆不變的人性結構中推斷出有普遍約束力的、不變的行動

基本準則:其他原則或多或少地直接從這些基本準則中推斷出

來，而這些基本準則又對道德神學中一切可能的情況(涉及私

有財產、家庭、國家、性、離婚、死罪等等)提出明確的答案。

世界和人對耶穌來說當然重要。對他來說，創世講的是讓

太陽為善人與惡人升起、讓雨水落在正義和非正義人身上的造

物主。田野中的草和麻雀證實了上帝的關懷，因此，人對自己

的憂慮就顯得多餘。播種、生長和收穫令人想到上帝的許諾:

閃電雷雨想到他的判斷。對耶穌來說，全部造物都沐浴著上帝

的光明，而且變成了指明全部造物的造物主和完成者的一種象

徵。但是耶穌沒有從造物中推究上帝的存在，也沒有通過自然
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理性從自然及其結構中推斷出一種可作為其他每種律法基礎的

有本體論內容的規範體系和學說。

如果說耶穌沒有保衛經院哲學意義上的、自然法則倫理學，

(受希臘哲學影響) ，那麼，另一方面，他也沒有保衛後來康

德詳釋過的、形式義務倫理學，。甚至康德利用過的登山寶訓

的、黃金規則'" (、你們願意人怎樣待你們，你們也要怎樣待

人'" 1 )也不是一切具體倫理要求可以從中推斷出來的正式原則

和絕對命令。最後，耶穌沒有提出一種後來特別為馬克斯﹒謝

勒所發展的、物質價值倫理，。他沒有制訂出價值尺度，也沒

有為面有價值觀通過生活的、美學的和智力價值觀向道德的和

宗教的價值觀過渡辯護。甚至正義的概念(通過馬太福音的修

訂在耶穌宣告中變得重要)也不冒在成為最高的價值，而是和

其他同樣重要的普遍觀念並列。甚至愛也不是作為其他一切從

240 中推斷出來的最高價值發揮作用的。耶穌完全不重視完滿。他

幾乎沒有提及國家，而且對於經濟、文化、教育和其他許多事

情隻字未提。顯然，有許多事情是在他那時代的考慮範圍之外

的。但是這一情況說明不了什麼。這些局限性不是當時的條件

造成的，而是當時存在著一種有意的限制和集中。有許多事物

在其他方面可能是重要的，但是顯然對他來說並不重要。那麼，

什麼是重要的呢?在我們提出正面的答案之前，還應該劃出第

二條分界線。

不是天啟律法

最高規範也不是真正的天啟律法:還不是上帝的天啟律法。

耶穌不像摩西、查拉圖士特拉和穆罕默德，他不是一種典型的

法制宗教的代表。對他來說，普通生活中的決定性因素不是一

種永恆的宇宙法規(如在中國人思想或斯多噶派思想中) ，也

不是伊斯蘭教在先期存在於上帝在場時的一本書(古蘭經)中

所發現的控制生活各個方面的天啟法則;而這種天啟法則是穆
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罕默德以前的其他先知告知各民族的，但是形式被扭曲，直到

耶穌以後，穆罕默德這最後一位先知一一}作為、諸先知的印章，

恢復原始的啟示。

的確，在教會史中耶穌常常被表現為、新立法者'" ，而福

音書被定為、新律法，。而耶穌在攻擊法利賽人(早期猶太人)

法制時並沒有棄置這樣的舊律法。即使是在當時，法制虔敬也

不應等同於廣泛傳播的法制主義。 2律法本身表現出了上帝的統

治意志。它本身表現出了上帝的善和忠誠，是他對他的人民恩

惠和愛的文獻和證明，不僅要求單個的行動，而且要求真心。

耶穌不想用他自己的訊息來取代。正如我們之所見，他來是為

了完成，而不是取消。他不是保衛無政府的無法狀態的。

然而，對他來說，律法不是不允許豁免的最高規範。不然

他就不可能把自己置於其上。但是，我們也已看到，事實上很

明顯，耶穌的確把自己置於律法之上:不僅在傳統、祖先的口

頭傳統、哈拉卡之上，而且在聖經本身、上帝的神聖律法、記

載在摩西五經之中的律法書之上。 3他完全拋棄了口頭傳統的約

束力。在言語和行動中，他攻擊了崇拜純潔性、齋戒、特別是

安息日的條規。我們已經解釋過，這一切招致了法利賽人對他

的強烈敵意。但是，他們的敵意也有另一解釋，即:棄置口頭

傳統也涉及律法書本身即摩西律法，而祖先們的傳統是應該解

釋這律法的:我們只要回憶一下律法書對潔淨和非潔淨食物4或

241 安息日的規定就知道了。 5但是耶穌是直接反對摩西律法的，他

禁止離婚、 6作誓言、 7報復、 8並提出要愛仇敵。 9

耶穌對律法的批評因了他對聖殿崇拜的批評而進一步加強。

耶穌認為聖殿不是持久的、像他的大多數同胞所想的那樣。他

期待著它的消失， 10 上帝的新的聖殿現在已經備好，在拯救的

時候將取代舊聖殿。 11這期閉，耶穌不祇一般地強調祭肥的次

要意義， 12在獻祭以前，還必須和解。 13

我們不能輕視耶穌對舊約律法的批評。他不僅在某些要點
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上對律法作出不同的解釋:法利賽人也這樣作過。他不僅在某

些要點(使慣怒等同於謀殺、淫欲等於犯淫)使律法變得更為

嚴格或更為激進:庫姆蘭修道院中的、正義導師，也這樣作過。

耶穌的作法是在他認為正當的時候，以一種令人為難的獨立性

和自由置其自身於律法之上。即使耶穌沒有使用精確的公式(只

有某種極端懷疑主義的批評可能對此提出疑問) ，在登山寶訊

的對句中的、但是我告訴你們，和、阿門'" (其他人從未在一

系列陳述之前用過)都精確表達了他對律法的激進化、批評、

甚至補償性的再度活躍。同時，這一切引起了涉及他所要求的

權威的問題:這種權威看來要超過法制神學家或甚至先知的權

威。甚至如果有人接受認定來自上帝的整部律法書，但是斷言

一、兩行文字來自摩西而不是來自上帝，時人也會認為該人蔑

視雅威的話。到底有沒有勝過律法的義呢? 14在最早的福音書

開篇之處我們就得知，耶穌的聽眾因為他沒有像猶太法師那樣

地教導而感困惑。的

上帝的旨意取代法制

那麼，耶穌要什麼呢?這一點已經明確:保衛上帝的事業。

這就是他的上帝之國來臨訊息的含義。但是，在馬太關於、我

們的父，的文本中，對上帝名字應予崇敬和他的國來臨的要求

又附加了這樣的話:、你的旨意要實現。'上帝在天上的要求

應在地上實現。如果把這一點理解為此時此地對人的要求，那

242 麼這就是上帝之國來臨的含義:貫徹上帝的旨意。即使這要造

成耶穌的受難，對他也依然是真實的:願他的旨意成全。 16 上

帝的旨意是尺度。這也適用於他的追隨者們:凡遵行上帝旨意

的人，就是他的弟兄姊妹和母親。 17我們得以進入天國不是憑

呼喊、主啊主啊'" ，而是憑遵行天父旨意。 18正如整部新約所

證實的，無疑最高的規範就是上帝的旨意。 19

對於許多虔誠的人來說，、成全上帝的旨意，已經變成了
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虔敬的條規。他們將其和律法同一了起來。如果我們看到上帝

的旨意不能和成文律法同一，更不能和解釋律法的傳統同一，

那麼，這是一種十分激進的口號這一點就明確了。儘管律法能

夠宣揚上帝的旨意，但它也可以被用為躲避上帝旨意的避風港。

這樣，律法就要輕易地引向一種法制的態度;這種態度在耶穌

時代廣為流傳，雖然拉比論斷說律法表現了恩惠和上帝的旨意。

法則提供安全，因為我們準確地知道我們該遵從什麼:僅

此而己，不能更少(這有時可能令人生厭) ，但也不能更多(這

有時令人愉快)。我應按指令行事。凡不禁止的，都是得到允

許的。在和法律發生衝突之前，我們在特殊情況下可以作或者

避免很多事情。沒有一種法律能夠預見全部可能性、注意到全

部情況、填補一切空白。的確，我們常常給一度有某種含義但

現在已經失去的、從前的法規(關於道德或學說的)以某種人

工的扭曲，讓它們適應新的條件或者從中引出適用於己變化環

境的結論。如果律法的文字被和上帝旨意同一，這看來是唯一

的辦法:在我們積累了許多法律以前，不斷地解釋和闡明法律。

在舊約中撮說有 613條規定(在羅馬天主教教規中有2414條規

定)。網織得越細，孔眼越多。規戒和禁令越多，主要的問題

越被隱匿。最主要的是，很可能是作為整體的法律或甚至特別

的法律得以保存僅僅因為它們已被制言了，人們懼怕違反它們的

後果。我們都不願意去作未經規定而被要求的事情。另外一方

面，也很可能有許多該作的事沒有作，僅僅因為沒有關於這些

事的法律，沒有人能夠約束我們去作。就像比喻中的祭司和利

末人一樣，我們看見了遭難者而不聞不問。這樣，權威和服從

都被規定了下來;因為法律要求才作某事。從這一層意義上看，

每種告誡或禁令在原則上都是同等重要的。無需分別什麼重要、

什麼不重要。

在當時和現在，法制的優越性都是巨大的。很容易理解為

243 什麼很多人在他們和他人的關係中，願意憑藉法律而不願意作
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出個人的決斷。我還會更願意作沒有規定好的事情嗎，會取消

不受禁止的事嗎?法律至少規定了明確的界眼。在特殊情況下，

總是有討論的餘地的:是不是真的違法了呢?到底什麼是私通

呢?這是真正的偽證嗎?是真正的謀殺嗎?雖然法律禁止私通，

但這不是造成私通的每一件事的情況。如果偽證違法，那麼這

並不包括一些更為無害的謊話。謀殺可能非法，但是並非全部

邪惡思想都非法，因為，眾所周知，這樣的思想是不承擔義務

的。我的所作，我心裡的想法、欲望和需求都是我個人的事。

很多人甚至在涉及上帝自身的時候也喜歡依從某種法律，

這是容易理解的。因為這樣我才知道我是否完成了我的任務。

如果我有什麼成績，我就可以期望得到相應的獎勵;如果我超

額完成了任務，甚至還可指望超額獎金。因此，我的借貸雙方

的帳目是可以精確計算的，道德缺失可用特別功德補償，最後，

懲罰也許可以用獎撤勾銷。帳目清楚，我們知道我們在什麼地

方和上帝站在一起。

但是，正是對這種法制態度，耶穌給予了至生命的一擊。 2。

他瞄準的不是法律本身，而是法制，而法律必須和法制分開:

他睛準的是這種法制虔敬所特有的要協。他打穿了人的保護牆;

牆的一面是上帝的律法，而另一面則是人對法律的遵從。 21他

不允許人在法制中逃避律法，他把人的優越點從人手中打落。

他用上帝的旨意衡量律法的文字，這樣就把得到解放、歡天喜

地的人直接置於上帝面前。人和上帝的關係不是由律法條文確

定而不涉及個人人格的。他必須服從上帝，而不單純是法律，

亦即:接受上帝對他個人的要求。

正因為如此，耶穌才不想旁徵博引地談論上帝、宣揚普遍

的、包羅萬象的道德原則、向人提供一種新的體系。他沒有對

生活各個方面發號施令。耶穌不是一個立法者，也不想充當。

他沒有把人民重又縛束在舊律法體系上，也沒有頒發一種包羅

生活一切方面的新法。他沒有制定道德神學或者行為準則。他
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沒有頒發道德或禮儀規章，教導人應該如何祈禱、實戒、注重

神聖時日和神聖地點。甚至、我們的父'" ，雖然未得最早福音

書記載，但也沒有以一種單獨的、起約束作用的話的形式重現，

而只是以不同措詞出現在路加福音(大概是原作)和馬太福音

中。耶穌不注重用同樣的話重複同一個祈禱。而關於愛的誠命

尤其不應變為一種新律法。

244 耶穌十分具體地抓住個人，鼓勵他服從上帝，因為上帝會

擁抱他整個的生活，耶穌採用非常規方法，目標明確，不用決

疑論或法制。這些都是簡潔、透明、解放人的呼籲，沒有引自

權威或傳統的論攘，但是提供了改變人的生活的例證、記號、

和象徵。這都是偉大的、助人的誠命，常常採取有意的詩張形

式，從不轉彎抹角:如果你的目光向惡，就挖出它來!希望你

只說、是，是，和、不，不'" !先和你的兄弟和解!每一個人

都必須找到對自己生活的用途。

登山寶訓的含義

馬太和路加在登山寶訓22 中收集了耶穌的倫理要求，這是

主要來源於耶穌語錄Q的簡短話語和成組的言論:寶訓旨在絕

對嚴肅地對待上帝的旨意。它經常向基督徒和非基督徒提出一

種新的挑戰，如法國大革命時的雅各賓黨人和社會主義者考夜

基，以及托爾斯泰和阿爾貝特﹒史慎哲。登山實自11的主旨是什

麼呢?

從一開始就可以排除一種可能性。登山寶訓肯定不是要成

為一種更嚴格的法制倫理。它有時候被錯誤地描述為、基督的

律法，。但是，登山寶訓所討論的事情是不能成為法制調整的

對象的。關於、更多正義，或、完美'的談論不意味著在數量

上增加要求。登山寶訓中的對句己種表明，耶穌沒有實踐馬太

所引用過的23 一個猶太人基督教語錄所要求的對律法文字的細

緻規定的服從。這可能意味著取消服從的威力，不是對自由派，
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而是對極度保守派而發。 24他的福音絕不是規戒大全。摹仿他

不是指實施許多條規。登山寶訓開篇就為不幸的人提出幸福的

許諾，這是有充分的道理的。贈物、禮品、恩惠先於規範、要

求、指令。每一個人都得到號召，向每一個人提出了拯救，無

需事先的功績。而規戒本身則是他的上帝之國訊息的後果。他

的反應只用例證和記號表達。但是這些都不足以明確表現登山

寶訓的意義。

這是一種二級的倫理嗎?這是否意味著對所有的人都

是一種以誡命為依據的最低限度的、正常的正義、而對門

徒們或少數入選者是一種、史高級的正義，或、完美，呢?

這曾是第二屆梵蒂岡大公會議以前的傳統的天主教教義。

245 但是登山寶會11 不是一種修道條規。我們所知的、勸論，或

者、福音勸諭'是給一切人的。不能準確地實行這更高的

正義的人，都不能進天圈，因此，甚至據馬太認為，這是

對每個人25 的要求。

這是一種無法完成的悔罪倫理嗎?登山寶訓乾脆就是

一種苦行悔罪號召嗎?是否列出過錯的清單，我們應參照

檢查自己，而且旨在把我們拉出我們有罪處境的無力狀態

並向善嗎?這是馬丁﹒路德的見解。肯定地說，登山寶訓

給人提供一面鏡子，向人映出他的面目。但是，它要求的

是在新情況下的全新行為方式。不實行上帝的旨意、不作

好工作、沒有愛的行動，就不可能悔過。我們從未被告知

耶穌是代替我們完成登山寶訓的絕對要求的。

這是一種純粹的意向倫理嗎?只有好意，只要心好就

夠了嗎?這是康德，過去幾個世紀哲學理想主義和自由派

神學的觀點。當然，在登山寶訓中，行為本身只具有相對

的意義，而動機是具有最終決定性意義的，方式和原因比

事實更為重要。然而，只盼望善是不夠的。登山寶訓強調
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行動。行動絕不是無關緊要的。意願固然被認作為行為，

但服從必須在具體行為中堅持。情感和行動不可分隔。

這是一種新的社會倫理學嗎?這是否是一種應該細緻

遵從的新的社會秩序、一種愛和和平、基督在地上的國度

的秩序，而不需要政權和法律制度、警察和軍隊了呢?在

教會史土，許多(和平的或革命的)狂熱份子、在本世紀

又有列夫﹒托爾斯泰伯爵和相當多宗教社會主義者們持此

見解。的確，登山寶訓不能從純私人方面被理解為只關注

個人的和家庭的關係。現存的不正義的、壓迫性的、非人

化的條件必須揭露，並且從登山寶訓精神上予以抨擊，同

時讓愛發揮作用。然而，上帝之國不是建立在人的道德行

為之上的。而且，登山寶訓從未被當作一個新社會的基本

法，並借助於它讓世界擺脫一切惡。因為登山寶訓不能局

限於個人的和家庭的關係'它也不能被推廣而形成某種社

會綱領。

這是一種短期的過渡性的倫理嗎?是否代表終結時間

的、應急立法，呢。它的激進要求是否在世界末日來臨之

246 前可以短時間地實現，而現在已變得毫無意義了呢?這是

J. 魏斯和A. 史懷哲的見解。無疑登山寶訓是限制在關於即

將到來的上帝之圓的福音範圍之內的。但是，寶當11 不能只

通藉正在到來的末日的啟示之光來解釋。耶穌的要求一一

例如對鄰居的愛一一一不僅以正在到來的世界末日為動機，

而在原理土是土帝的旨意和性質限定的。所要求的不是特

殊的英雄事蹟(放棄財產、殉教) ，而是十分普通的愛的

行動。正是通過實現土帝的旨意才得證明我們對正在來臨

的上帝之圓的經常準備。當然，土帝的旨意將明確而純粹

地出現在、最後的日子，裡，並且脫離全部、人間規章，。

上帝的臨近賦給了耶穌的要求一種特殊的迫切性，但是同

時也給予了歡樂和信心，即這些要求能夠實現。
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登山寶訓的共同要點是:要成全上帝的旨意!把上帝旨意

相對化的時代已成過去。所要求的不是虔誠的熱情或純潔的心

靈，而是在意向和行動上的服從。人面對臨近的上帝必須接受

自己的責任。只有堅決的、毫無保留的對上帝冒意的成全，人

才能分享上帝之圓的許諾。但是上帝的解放要求是嚴格的。它

不允許詭辯性的妥協。它超越而且打破了世俗的限制和法律體

系。登山寶訓的挑戰性例子26並不是意在強加一種法律的界限，

好像是說:、只轉過左臉去，只走二里路，只給你的外衣:這

就是高尚友誼的界限。'上帝的要求是訴諸於人的寬宏的，是

一種無止境的要求。的確，它要達到絕對、無限、完整境界。

上帝能夠滿足於一種局限的、有條件的、形式上的服從一一僅

限於特殊的要求或禁止的服從嗎?這就意味著要排除一個最終

的現實一一這種現實不能在任何數量的細節法律條規和規誠控

制下實現，卻決定著人的態度。上帝要求得更多:他要求的不

是一半意志，而是全部。他不僅要求可以觀察、可以控制的外

在行為，而且還要求不能控制或檢查的內在反應。他要求的是

人心。他不僅需要好的果實，而且還有好的樹. 27不僅要行動，

而且還要本體;不僅要一點什麼，且要我本人，而且是完整的、

全部的自我。

登山寶訓把律法和上帝冒意對立的令人驚嘆就在於此。不

僅姦淫、偽菁、謀殺違反上帝旨意，而且不能以律法衡量的事

物一一」甚至連姦淫的意向、不真實的思想和言論、敵視的態度

也是如此。在解釋登山寶訓時從任何意義上使用、僅僅'這個

247 詞都意味著削弱上帝的無條件的冒意。根本談不到、僅僅'是

更好地遵守法律、、僅僅'是一種新的意向，、僅僅'是依據

唯一正義的耶穌之光來考察罪，、僅僅'是為了那些蒙召奔向

完美的人，、僅僅'是為了那個時代，、僅僅'是為了一段短

暫的時間。
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後來的教會堅持耶穌的重大要求有多麼困難這一點甚至見

於馬太(巴勒斯坦一敘利亞的? )團體對這些要求的折扣。 28

耶穌認為，任何怒火都應壓制下去 ;29而馬太認為，至少某些

罵人的話，如、沒腦子，芳口、目無上帝，是不應使用的。 30 耶

穌認為，我們完全不必發誓，在生活中只簡單地說、是，或、不

是，即可: 31而馬太認為至少某些誓言應該避免。 32耶穌認為，

我們應該指出我們鄰人的過錯，如果他不再犯，就應該原諒他;

33而馬太認為，應該採取適當的司法程序。 34 耶穌認為，為了

保護在律法方面處於不利地位的妻子，應嚴禁丈夫離婚 ;35 而

馬太認為，至少在妻子有淫亂罪過時，可以例外。 36

這些嘗試都是要削弱律法嗎?我們至少可在其中看到一種

維護耶穌絕對要求持久效用的努力，因為普通的生活沒有受到

對未來上帝之圍的直接期待的影響，仍在繼續發展。以離揖為

例， 37 耶穌採取了一種十分非猶太教的方式，和家長制的摩西

律法相反， 38 嚴禁離婚，其明確理由是:上帝讓男女結婚，就

不允許人們拆散他賜予的結合。 Shammai派和希勒爾派對這一問

題進行了熱烈的討論:一個妻子可能被趕走，僅僅是因為性的

過失 (Shammai) 呢，還是因為別的理由，例如把飯燒焦(希勒

爾:據斐洛和約瑟福斯認為，他的觀點反應了一般的實際情

況)。對耶穌來說，這些辯論不重要。他關心的是實質。顯然，

由於萬物終結到來的拖延而變得緊迫，而耶穌又沒有予以回答

的問題現在必須回答了:儘管有上帝的絕對要求，如果一件婚

姻失敗、生活還要繼續下去，那該怎麼辦呢?耶穌對保持婚姻

穩定的無條件要求現在幾乎被理解為一個法律的規定，因此需

要更為準確的定義。禁止休妻和再婚的禁令，從希臘化時期法

制環境來看，又被附加了禁止妻子離婚的禁令，還有關於混合

婚姻"的特別規定和禁止雙方再婿的禁令 ;40然而，通姦也必

須被承認是離婚的特殊理由。 41這樣一個問題可能被提出:在

不再使用決疑論和就特殊事項制訂法律的情況下，是否能夠找



C 綱領 289 

到一種解決辦法。

248 耶穌本人雖然不是律師，但是擬訂了他的無條件要求，而

且留待他人在特殊場合下加以實現。這也見出於關於財產的一

例。我們以後會看到，耶穌沒有為每個人規定放棄資財或採用

公有制。有人可能為窮人的貢獻出一切，另外一些人可能把一

半資產給人，的第三種人可能以借貸助人。 44有人為上帝事業

貢獻出全部所有'的另外一些人在幫助和關懷窮人方面很活躍，

46 更有人表面上愚蠢地浪費。 47沒有一件事是法律規定的。因

而不需要法律的破例、推託、特權或豁免。

登山寶訓絕不是要成為一種表面的環境倫理，似乎僅僅現

實環境的律法才可能是主導的因素。環境不能決定一切。在特

殊情況下起決定作用的是上帝本身的絕對要求，上帝要全面地

管理人。從最終的、確定的現實一一上帝之圓看，對人的期望

是根本性的改變。
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249 111 ﹒人的事業

所期望的是人的一種根本性的改變:像是人本身的一種新

生，只有積極參與這改變的人才能理解的新生。因而，這種改

變不會僅僅通過為了正確的行動而在正確思考方面取得的進步

來實現(蘇格拉底)或者通過對性善的人的教育來實現(孔

子)。也不是通過覺悟達到的改變，像苦修的悉達多﹒喬答摩

憑藉靜思通過菩提成佛那樣，而且以此達到對痛苦的理解，最

終進入涅槃境界。耶穌認為，根本的變化是通過人遵從上帝的

旨意達到的。

1.人的人化
耶穌期望的是一種不同的、一種新人:意識得到根本改變，

具有根本不同的態度、在思想和行動上採取全新的方向。

轉變了的意識

耶穌所期望的是人將生命徹底的、全然的指向上帝，不多

也不少。說到底是為一個主人，而不是兩個主人服務。人在塵

世中間、在同胞之間等待上帝的統治，歸根結底應該把心只交

給上帝:不是交給金錢和財產， 1不是交給權利和榮譽， 2甚至

不是交給父母和家庭。 3在這方面，耶穌認為，我們不能簡單地

談論和平:在這裡統治者是刀劍。和這一基本的決心相比，甚

至連最緊密的紐帶都應因為次要而放置一旁。如此效法基督甚

至重於家庭的紐帶:凡想要成為基督門徒的人，都必頸、厭棄，
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父母兄弟姊妹妻子見女甚至自己。甚至自己!我從經驗中知道，

250 這樣一種改變的真正敵人就是我自己。因此，馬上可以得知，

凡是竭力保存自己生命的人都會失掉生命，而失掉生命的人將

會得到生命。 4這話費解嗎?這是內容豐富的諾言。

我們已經遇到、而且意義重大的一個詞語的意義現在明確

了，這就是、回頭'" 5或者一一線以往誤譯的那樣一一、悔改，。

這不是一個表面上深刻、懺悔，的問題。這不是一種由智慧決

定的、或者具有強烈情感的宗教經驗。這是意志的決定性變化，

一種從根基向上發生變化的意識，一種新的根本的態度，一種

不同的價值尺度。因此，這是整個人的一種強勁的再思考和再

轉變，一種對生活的全新態度。不過，耶穌沒有期待想要改變

自己的人認罪、告過。他對這樣的人的過去的問題不感興趣，

雖然這樣的過去應予拋棄。重要的是更好的未來，上帝許諾並

給予人的未來，人必須不可逆轉地和毫無保留地轉向這一未來，

絕不回頭，他的手已經抉著型。 6人可以依靠寬恕生活。這是回

頭，其依據是對上帝和對祂的話抱有的不可動搖的、堅定不移

的信心，舊約中己稱這為信仰7 。它涉及的是一種信仰的信賴和

信賴的信仰，這很不同於佛的悟性(以印度哲學為依據) ，或

者蘇格拉底的辯證思想(希臘哲學所理解的)或孔子的仁(中

國傳統)

上帝本身通過福音書和寬容，使受信仰鼓舞的轉變，即一

種新的開始，成為可能。對人的要求不是英雄行為，人可以懷

有在田野找到珍寶、接受珍珠8的那個人所具有的信賴性感激之

情。人不應該受到新的法制壓力或被迫完成新業績。人當然要

完成自己的義務，但不必因此9想到自己。但是他的典範是一個

兒童，而不是忠實的僕人:不是因為兒童應有的純真應該被變

成一種浪漫的理想，而是因為兒童幼小不能自立、認為理所當

然的是他應該得到幫助、得到禮物，他必須全心全意地服從，

而且充滿信心。 1 0因此，這裡要求的是赤子的感激之情，不是
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尋求獎轍，甚至不是恩典，不像是留守家中多年尋求而最後迷

誤的那個兒子。 11 人不應該為了獎賞或懲罰而活動。獎懲不應

成為道德行動的動機:康德對原始的幸福論的反應是有道理的。

但是，人在行動中一定要意識到自己的責任，這就是:人以他

全部的思想、話語和工作不斷地靠近上帝的未來、上帝的最終

的決定。一個人所作的一切事情，即使是給乾渴的人一杯水，

251 12說一句閒話， 13儘管已經是過去的事，對上帝也是永存的。

承擔這種責任和忠誠遵守法律的人那種陰鬱面目毫無共同

之處。耶穌對回頭的呼喚是對歡樂的呼喚。不應認為登山寶訓

一開始就是一張義務的清單。實際上那是一系列的祝福。 14對

耶穌來說，臉帶愁容的聖人不是真實的聖人。 15因為上帝是慷

慨的，葡萄園裡的工人被告知，這不是嫉妒的理由。 16浪子的

規矩的兄弟本來應該是歡喜快樂的。 17告別罪惡的過去，全然

歸返到上帝那裡，這對上帝和人都是一件愉快的事。而對於有

關的人來說，這是真正的解放。因為沒有新的律法強加於他。

如果人遵從上帝的旨意，那麼重量就是輕的，負擔就是容易的

18 ，人會樂於承受它。

但是，我們因此又一次面臨的問題是迄今常常出現的;雖

然我們就作為人類行動和生活最高規範的上帝旨意談了這麼多，

這個問題依然應該明確表達和回答:上帝的旨意到底是什麼?

上帝到底要求什麼?

上帝要求什麼

上帝的冒意是不動搖的。也不能加以操縱。從我們到目前

為止的談論、從耶穌本人的具體要求應該業已明暸:上帝不為

他自己、不為他自己的利益、不為他更大的光榮要求什麼。上

帝要求的僅僅是人的利益、人的真正的偉大和最終的尊嚴。因

而，上帝的要求是人的幸福。

從聖經的第一頁到最後一頁可以見出，上帝的旨意在於求
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得人的各種層次上的幸福、人的最終的和全面的善:用聖經的

話來說，即一個人和所有的人的拯救。上帝的旨意是助人的、

醫治的、解放的、拯救的冒意。上帝要求生命、快樂、自由、

和平、拯救、人的最終的偉大幸福:包括個人和整個人類。這

就是耶穌所宣布的上帝的絕對的未來、他的勝利、他的國度的

意義:人的全面解放、拯救、滿足、福祉。耶穌從上帝臨近出

發點論述的上帝旨意和人的幸福這種高度的同一化表明，這裡

談不到什麼舊衣加新補釘或者舊皮酒囊裝新酒。在這裡，我們

面臨的是新的事物，它對舊事物是一種危險。

有些人可能認為這是耶穌擅自隨意使用自由，但是現在已

經明確，這是一種偉大而有力量的始終如一的作法。不能離開

252 人去看上帝，也不能離開上帝去看人。我們不能為了上帝而反

對人。如果我們要虔誠，我們的行為就不能是非人的。這一點

以前是明顯的嗎?現在明顯了嗎?

耶穌當然不是從人類情誼方面來解釋上帝的，上帝沒有被

降低到同伴情感。把人當作偶像的作法就是對人的非人化，不

亞於對他的奴役。但是人對人的友愛是以上帝對人的情誼為基

礎的。因此，普遍的和最終的標準一定是:上需要求人的幸福。

因此，許多事物都與以往不同。因為涉及到了人本身，

所以儘管耶穌一般來說是完全忠實於律法，但他毫不遲疑

地反其道而行之:

所以他否定禮儀的正規性和禁忌，要求心的純潔，而不是

外在的、法制上的純潔;

所以他放棄齋戒的苦行，而且作為眾人一員情願被人叫作

貪吃貪喝之徒;

所以他不注意遵守安息日規定，但是他宣布人本身是律法

的準繩。 19

相對化的傳統、體制和高級神職
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這一切對於一個虔誠的猶太人都可能顯得是不得體的，這

不是明顯的嗎?這是一種無限的相對化。有一個人竟對民族的

最神聖的傳統和體制漠不關心。單單這一事實不就可以解釋，

特別是祭司和神學家們的不可調和的懷疑和價恨了嗎?這裡有

一個人正在使法制系統和崇拜儀式相對化，從而從根基上動搖

了教階制度。

耶穌把律法相對化，這就意味著整個宗教一政治一經

濟秩序，整個社會制度。甚至律法也不是上帝要求的全部。

甚至律法也不是目的本身，不是上級法院。

因此，再也不應該存在舊式的法制度敬。有法和正確

執法不能保證拯救。歸根結底，律法在拯救方面沒有決定

性意義。這種自立法制宗教已經廢除，雖然不能否定律法

是上帝的高尚航贈。但是，現在，重要的是本身明確，但

對於傳統觀點來說又具有革命性的見解:誡命是為人的，

人不是為了誡命。 20

這其中的含義是:為人服務優先於對法的遵從。任何規範

253 或體制都不能被視為絕對。為了某種硬被說成是絕對的規範或

體制，是不能犧牲人的。規範和體制不能簡單地廢除或取消。

但是，全部的規範和體制、全部的法律和規定、通告和條款、

法則和制度、教義和敕令、總則和規章，都必須用它們是否為

人而存在這一標準來評判。人是法的尺度。以此為依據，還不

能夠嚴格劃分什麼是錯誤與正確、本質與無閥、建設性與破壞

性的、什麼是好和壤的秩序嗎?

上帶的事業不是律法，而是人。因此，人本身要取代被視

為絕對的法制體系。人道要取代法制、制度、司法和教條等諸

主義。的確，人的旨意不能取代上帝的冒意。但是，在人和他

的同伴的具體環境中，上帝的旨意才得到具體的表現。
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耶穌把聖殿相對化，這就意味著崇拜、禮儀、嚴格意

義土對上帝禮拜的整個秩序。甚至聖殿也不是上帝要求的

全部。甚至聖殿也將消失，它不是永恆的。

因此，再也不應該存在舊式的聖殿虔敬。有聖殿和正

確遵守崇拜秩序不能保證拯救。歸根結底，聖殿在拯救方

面沒有決定意義。這種自我滿足的聖殿已經廢除，雖然不

能否定聖殿走上帝的高尚航贈。但是，現在，重要的是本

身明確、但對於傳統觀點來說又具有革命性的見解:先和

你的兄弟和解，然後再拿出你的禮品。 21

這其中的含義是，和我們同伴的和解和每日為他們的服務

優先於春事上帝和按時禮拜。同樣，崇拜、禮儀、奉事上帝不

能被視為絕對。為了某種硬被說成是絕對的義務性儀式或虔敬

習慣，是不能犧牲人的。崇拜和禮儀不能簡單地廢除或取消。

但是，全部的崇拜和禮儀、儀式和習慣、習俗與禮節、宴會與

慶祝，都必須看它們是否為人而存在這一標準來評判。人甚至

是奉事上帝的尺度。以此為依據，還不能夠嚴格劃分崇拜與儀

禮中什麼是正確和錯誤、重要和不重要的、什麼是對上帝的好

的和壤的服務嗎?

上帶的事業不是崇拜，而是人。因此，人本身要取代被視

為絕對的禮儀。人道取代形式主義、禮儀、禮拜、聖事等主義。

的確，為人的服務不能取代為上帝的服務。但是，對上帝的服

務不脫離對人的服務:在對人的服務中證實了對上帝的服務。

254 如果說上帝、因而還有為上帝的服務對於人是具有決定意

義的事，那麼我們立即可以想到人及其世界對上帝也是具有決

定意義的事。上帝的指令旨在幫助人和為人服務。因而，如果

我們不同時嚴肅對待人和人的幸福，我們就不能嚴肅對待他的

冒意。人的人道是上帝本身的人道所要求的。傷害人的人道關
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閉了真正地服務於上帝的道路。人的人性化是真正服務於上帝

的前提。因此，的確為上帝服務不能簡單地降低為為人的服務，

而為人的服務也不能簡單地等同於為上帝的服務。但是，能夠

而且必須說，真正的為上帝服務已經是為人服務，而真正的為

人服務也已經是為上帝服務。

如果我們深思這裡已經作出的關於已發生變化的意識、上

帝的旨意和對最為神聖的傳統和體制的革命性相對化的論證，

那麼我們就會明白，對於耶穌的性格來說這種戰門性的22因素

是多麼重要一→這是符合於舊約先知們的傳統的。耶穌絕對不

能被簡單地理解為一個軟弱、和藹、不反抗、性格好和低眉順

眼的人物。甚至方濟各的耶穌形象也有其局限性，更不用說十

九和二十世紀的虔敬派的、和在某種程度上教階組織的耶穌形

象了。尼采是一位牧師的兒子，他就正確地反對過青年耶穌的

柔弱形象，因為他不能夠把這個形象和關於耶穌是對教主和神

學家的激烈批評家的福音書論述聯繫起來。因而他在他的〈反

基督〉中武斷地(沒有依據)把這位言詞激烈的耶穌解釋為原

始基督教好鬥團體的創造品，因為它需要一個強力的楷模。但

是文獻本身表明，耶穌在多大的程度上把無私和自信、謙恭和

嚴厲、溫和和強勁結合了起來。這裡也談不到什麼絲絨手套中

包藏著鐵腕。就連耶穌的語調也常常是極為嚴厲的。我們幾乎

沒有見到他使用甜言蜜語，但是他能把話說得十分激烈。每當

耶穌必須面對權勢一一人、機構、傳統、教主一一強調上帝的

旨意時，他的言詞都十分激烈，毫無保留。他之所以如此說話，

都是為了人;對於人，沒有必要強加沉重的負擔。 23正因為如

此，他才把最神聖的體制和傳統及其代表人物相對化:為了願

人得到全面幸福和拯救的上帝。

耶穌的訊息和尼采所厭惡的頹廢的軟弱關係極小，這一點

會明確的:我們只需提出一個尼采所懷疑的、我們一一和歷史

上的耶穌保持完全的一致一一迄今用得很少的詞語，這個詞語
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一直被基督徒和非基督徒誤用、被虔誠的人和不虔誠的人降低

了價值，這個詞語就是:、愛，。

255 2.行動

除了引自舊約的對主要誡命的講述之外，耶穌在對觀福音

書中從愛鄰人意義上使用、愛，和、愛護，、像使用、鄰人，

那樣，是很有節制的。然而，對自己同胞的愛卻處處出現在耶

穌的宣教之中。顯然，凡是在涉及愛的地方，行動都比言語更

為有力。不是言論，而是行動使愛的性質明確。實踐是標準。

那麼，據耶穌所見，愛是什麼呢?

上帝和人

據耶穌認為，第一個回答是:愛在本質上是對上蒂和人的

愛。耶穌遵從了律法，使上帝的冒意佔主導地位，而上帝的冒

意指向人的幸福。所以他說全部的誠命都可總結為這種二元的

愛的誠命。猶太教已經零散地談到過這種二元的愛。但是耶穌

簡潔而具體地達到了無與倫比的提館和集中，把全部誠命簡約

成為這種二元的誡命，把對上帝的愛和對人的愛不可分解地結

合為一。在此之後就不可能讓上帝和人對立了。這樣，愛就成

為一種能夠毫無限制地包容人的全部生活、並且叉因人而異的

需求。這樣，愛變成了虔敬和一個人全部行為的標準，這是耶

穌的典型特徵。

但是，對耶穌來說，對上帝的愛和對人的愛卻不是一回事，

因為對他來說上帝和人顯然不是一樣的。無論是上帝被人化還

是人被偶像化，受損失的都不是上帝，而是人。上帝依然是上

帝，上帝依然是世界和人的主，人的情誼不可能取代他。人在

什麼地方會免除局限性和缺點而變成我的上帝、變成一種完全

無條件的愛的對象呢?浪漫主義或神秘主義的愛可以構想男外

一個人的理想化的肖像，可以掩遮或推托、但是不能消除衝突。
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然而，從對擁抱一切的上帝的愛出發，我們的同伴儘管有局限

性和缺點，也仍然能夠被強烈地愛。無疑耶穌是把絕對的懂力

交給上骨的，這恰恰是為了人的利益。因此，他要求人是一個

整體，包括他的全部意志、他的情感、他的內心、他的人格。

256 因此，在一個人皈依、以信賴的信仰回到他身邊時，他所期望

的不多不少正是愛，全心全意的、不可分割的愛:你必須全心

全意地、以你整個的靈魂和全部心恩愛你的主上帝;這是首要

的和最偉大的誠命。 1

但是，這種愛不是指和上帝的神秘的匯合，從而可以嘗試

和世界隔絕、和人們隔絕，只和上帝為一。歸根結底，沒有對

人的愛的對上帝的愛完全不是愛。如果上帝必須保持不可讓與

的權力，如果上帝的愛不能變成對人的愛的手段或象徵，那麼，

對人的量也不能變成對土帶的愛的手段或象徵。我必須愛我的

同伴，這不僅是為了上帝，也是為我自己。在我注意我的同伴

時，我不應該時時回顧上帝;在我應該助人時，我也不能沉溺

於虔敬的言談。那個撒瑪利亞人在助人時沒有高談宗教理由:

落入賊群中的人的需要對他來說已經充分，在那個時刻他的全

部注意力都集中到受難者身上了。 2在末日審判時被宣布有福的

那些人，並不知道在他們曾經給予吃喝、曾經供給住處、衣裝、

看望過的人身上，他們實己見到了主。另一方面，那些被詛咒

的則盡力表明，他們是願意為了主而愛同伴的。 3這不僅是對上

帝的虛假的愛，也是對人的虛假的愛。

但是，對人的愛依然是一種太過寵統的描述。我們當然是

在談論普遍的人性，但我們必須再準確些。在耶穌的談論中，

甚至沒有絲毫的暗示要、擁抱幾百萬人，、、親吻整個世界'" , 

這是席勒的詩，由貝多芬在第九交響樂之中譜曲成為歡樂頌。

這樣的吻是不費力氣的，根本不像親吻一個患病、被監禁、權

利受損、挨餓的人。人道主義越多地指向全人類、越少地旨在

接近個人及其需求，就越一錢不值。懇求遼東的和平比懇求自
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己家庭或一個人影響所及範圍之內的和睦容易。講求人道的歐

洲人和美國黑人與南非黑人認同比和本國的外籍移民工人認同

容易。我們的同伴離得越遠，我們越容易口頭上表達我們的愛。

在此時此地需要我的人

但是，耶穌對普遍的、理論上的或詩意的愛不感興趣。對

他來說，愛首先不在於言談、溫情或者情感。對他來說，愛首

先是偉大的、勇敢的行動。他要求實際的、因而是具體的愛。

257 因此，我們對有關愛的問題的第二個答案必須論述得更為精確:

耶穌認為，愛不僅是對人的囊，而且本質上是對鄰人的愛。這

不是對一般人、對我們個人毫無接觸的人的愛，而是十分具體

地對近鄰的愛。對上帝的愛在對鄰人的愛中得到證實，事實上，

對鄰人的愛是對上帝的愛的精確碼尺。我愛上帝的程度和愛鄰

人一樣。

我應該給我鄰人多少愛呢?耶穌想到了舊約中一條孤立的

公式4一一雖然那只是指一個人自己民族的全體成員一一並直截

了當、不加修飾地作出了回答:像愛你自己一樣。 5這是一個明

確的回答，而且，對耶穌來說，立即輕易地概括了一切:這個

回答沒有留出藉口或逃脫的餘地，而且同時指出了愛的方向和

程度。一般都認為人是愛自己的。正是人對自己的這種明確態

度應該成為對鄰人的愛的尺度 而實際上是超過了這個尺度

的。我確知我該對自己作什麼，也同樣知道他人該對我作什麼。

我們在我們所思、所說、所感、所作和所受的一切事情中，都

十分自然地傾向於保護、防衛和提高自己，珍重自己。而現在

期待於我們的是我們把同樣的關懷和注意也準確地給予我們的

鄰人。這樣，就要打破全部的保留。對於本性是利己主義者的

我們來說，這就意味著根本性的轉變:接受他人的立場，把我

們認為該歸於我們的給予他人，對待他人像我們希望他對待我

們那樣。 6正如耶穌所表明的，這當然不是指佛教或據信亦為基
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督教精神中的柔弱或軟弱、放棄自信心、在虔誠沉思默想或嚴

格苦修中消除自我。但是，這肯定地指我們對待他人的態度:

對我們同伴的注意、坦誠和接受，時刻準備毫無保留地進行幫

助。這是指不為自己、而為他人生活:從愛他人的觀點看，根

植於此的是對上帝的不可分割的愛和對鄰人無限的愛的密不可

分的統一。

因此，對上帝的愛和對鄰人的愛的共開點是放棄自私、是

自我犧牲的意願。只有在我不再為自己活著之時，我才能對上

帝坦誠，並對我的同伴毫無保留地坦誠，因為上帝像接受我那

樣地也接受他。愛我同伴還不能完成我愛上帝的任務。我依然

是直接對上帝負責的，我的同伴不能替代我承擔這一責任。但

是，上帝不會特殊地會見我，而是首先在我同伴身上會見我，

因為我自己是人，上帝還期望我在這一點上捨己為人。他不是

從雲端中、也不是間接地在我的意識中呼籲我，而首先是通過

我的鄰人:這個呼籲從不沉寂，而是每天在我世俗活動中重新

及於我。

258 但是，誰是我的鄰人呢?耶穌的回答不是一個定義或者準

確的表達，更不是一項律法，而是一一常常如此 一個故事，

一段警戒性敘述。據此，我的鄰人不僅是從一開始就和我親密

的人:我的家腫、朋友圈子、同一階層、同黨、同一民族的成

員。我的鄰人也可能是一個陌生人，一個完全陌生的人，在這

一特殊時刻出現的陌生人。誰會是我的鄰人，這也是不能未←

先知的。這就是關於落入群賊當中的人的故事的含義:我的鄰

人是此時此地需要我的人。 7在比喻的開始就提出這個問題:、誰

是我的鄰人呢?'"但在結尾處問題被意味深長地反轉過來:、我

是誰的鄰人呢? '"比喻的要旨不是、鄰人，的定義，而是在具

體場合下、具體需要中要求於我的愛的緊迫性，這是和常規的

道德規則很不同的。需要總是存在的。馬太在討論審判時四次

重複至今仍然有效的愛的六種功效。 8這不是說應該有一種新的
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法制體系。正如在撒瑪利亞人一例中那樣，所期待的是依據特

殊情況，在每一具體事例中採取一種積極的、創造性的辦法，

外加豐富的想像和決斷的行動。

因而，上帝的真正要求在愛中變得明確了。誠命中包括的

事物也明確了。無論如何，這不僅僅是一種歸順地、服從'" (= 

伊斯蘭)在律法中揭示的上帝的旨意(如在伊斯蘭教中那樣)。

從愛的角度看，論命獲得了一種統一的意義，但是誡命也是有

限制的，有時甚至被廢除。從律法上、而不是從愛的方面來理

解誠命的人常常面臨義務的衝突。但是，愛結束了決疑論;人

不再或多或少機械地遵從誠命或禁令，而是適應現實本身的要

求和可能性。因此，每種誠命或禁令的固有標準都在對鄰人的

愛之中。奧古斯丁的大晴的話:、先愛再為所欲為，的依據就

在於此。對鄰人的愛就要達到這一程度。

甚至敵人

這一程度是否太高了呢?如果我的鄰人是此時此地需要我

的任何人，我能夠不予理睬嗎?據耶穌認為，我當然不能。現

在，在我們對愛的問題提出前兩個回答之後，我們必須使第三

個也是最後一個回答更為明晰。據耶穌認為，愛不僅是對鄰人

的聾，而且本質上也是對敵人的壘。這種對敵人的愛，而不是

對人或甚至對鄰人的愛，對耶穌是典型的。

259 我們只在耶穌那裡看到把對敵人的愛當作一種綱領的一部

分。孔子雖然沒有談到、愛鄰人11' ， 至少談到了、仁 11' ， 不過

他指的是溫、良、恭、儉、讓。我們已經說過，在舊約中也散

見關於愛鄰人的言論。和大多數偉大的宗教一樣，猶太教也有

其、黃金規誠'" ，很可能源於希臘羅馬異教，採用了否定的和

肯定的形式(如在離散異邦的猶太人中間) :對待同伴像希望

他人對待自己一樣。偉大的拉比希勒爾(約公元前20年)把這

條黃金規誠描述為幾乎是成文律法大全(大概是以消極的方
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式)。但是，這條規誠也可以理解成為一種精明而自私的適應

方法，因為鄰人被理解為同胞、同黨成員，而對鄰人的愛則成

為一大堆其他宗教性的、道德的和禮儀規定之一。甚至孔子也

是從消極方面認知這條黃金規誠的，但他明確拒斥了對敵人的

愛，認為這不公正:我們應該以德報德，而對錯應報以正義，

不能報以德。在猶太教中，仇恨敵人被認為是多少可以允許的:

私人仇敵對於愛的義務是例外。庫姆蘭的虔誠修士們甚至要求

明白無誤地憎恨外邦人，即黑暗之子。

這一切不是又一次表明，在耶穌宣告中的命題和猶太先賢

文獻與拉比的言論之間存在許多平行現象，而這些現象必須在

它們對律法和拯救、人及其同伴的相應理解範圍之內加以考察

嗎?耶穌的優越性已經明朗，不但在常常完全可比的個別命題

中，而且在整體教導的確定無疑的獨特性之中。綱領性的、愛

你的敵人，是耶穌自己的話，對他的確沒有界限9的對鄰人的愛

具有典型意義。

能夠代表耶穌的是不承認一己集團與集團之外之間的那種

根深蒂固的藩籬和疏異。我們說過，他的確把他的使命限於猶

太人: 10不然就不可能產生對原始團體之內非猶太人傳教問題

的如此激烈的爭論。可是耶穌表現出的開放性，事實上打破了

不同民族和宗教之間的藩籬。對於他來說，重要的不是同胞或

者教友，而是以各種身分和我們對抗的鄰人:甚至以政治或宗

教對手、競爭者、對立者、敵手、敵人的身分。這是耶穌具體

的寶路的普救論。這是一種開放的態度，不僅是針對自己所在

社會團體、世系、民族、種族、階級、政黨、教會擎的成員，

而且也是無限的開放，要消除任何地方劃出的分界線。實際打

260 破現存藩籬一一猶太人與非猶太人之間、近處和遠處的人之間、

好人和壞人之間、法利賽人和收稅官之間的藩籬，而不僅是弧

立的成績、善事功績、、撒瑪利亞人業績，之間的藩籬，這就

是關於善良撒瑪利亞人故事的目的。在指明猶太統治階級祭司
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和利末人的失敗之後，它樹立了一個典範，這不是耶穌聽眾可

能期望的猶太教俗人，而是遭到痛恨的民族敵人、野蠻和異教

的撒瑪利亞人。猶太人和撒瑪利亞人在宗教禮儀中當眾互相咒

罵，而且不接受對方的幫助。 11

在登山寶訓的最後對句中，耶穌明確地改正了舊約識命、當

愛你的鄰人，和庫姆蘭的規誠、'[良你的仇敵，。作為取代，他

宣布:、但是我告訴你們， ‘要愛你們的仇敵:為那逼迫你們

的禱告。， '" 12據路加認為，這也適用於那些遭到痛恨、咒詛

和侮辱的人:、恨你們的要待他好，兒詛你們的要為他祝福，

凌辱你們的要為他禱告 o '" 13這一切沒有被誇大太多嗎?對於

常人來說，這樣對待事物不是太過分了嗎?耶穌為什麼要這樣

說話呢?這也許是因為我們共同的人性吧?這是不是一種甚至

在困苦中也見出某種神性的慈善事業的結果呢?也許這表現出

了對一切受苦人的某種普遍的同情，目的在於安慰飽受世上無

盡苦難攪擾的良心吧。或者他正在解說一種普遍的道德完美的

理想?

耶穌的動機與此不同，這就是完美地模仿上帝。上帝只可

以被正確地理解為父，他不區分友與敵，讓太陽照射和雨水落

在好人和壞人身上，把他的愛甚至賦給不可取的人身上(又有

誰不是不足取的呢? )通過愛，人應當證明自己是這位父的兒

女，在互相為敵之後變為兄弟姊妹。因此，上帝對一切人的愛

之對於我就是愛他派到我這裡來的人、愛這一個鄰人的理由。

因此，上帶對敵人的愛其本身也是人愛敵人的理由。

因此，另一方面，也可以問:真正的愛的本質是否只有面

對一個對手時才能明晰見出呢?真正的愛不考慮報答，不用一

種行為平衡另一種行為，不期望什麼獎薇。它是擺脫了盤算和

隱蔽的自私的:它不是利己的，而是完全面對他人的。

那麼我們是否可以說:這不是愛欲、而是博愛;不是情愛、

而是情誼呢?不這麼簡單。的確，神學家們費盡力氣來區分希
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臘語詞愛欲( eros )和博愛 (agape) ，即耶穌所用之意義。 15

在這方面，神學家們從十分明顯的詞彙見證中得出結論:在世

俗的希臘文獻中名詞agape幾乎不出現，而動詞agapan (愛)僅

少量出現。另一方面， eros在新約中完全沒有出現，而在希臘

2日語舊約中也只出現過兩次，在竄書中， 16而且意義是消極的。

顯然，因為在希臘語用法中，這個詞和病態情欲與同樣表現在

異教崇拜中的本能性欲有聯繫，所以該詞語的名譽受損。

顯然，在只尋求一己目的的愛欲和貢獻自己尋求他人利益

的博愛之間存在著區別:也就是說，這是自私的愛欲和耶穌心

中的真正的愛之間的區別。然而，自私的曼和真正的愛之間的

區別是不能和、愛欲。與‘博愛，之間的區別同一的:似乎只

有博愛、而非聖欲才能是真正的愛。一個人對另外一個人有愛

欲同時就不能貢獻自己嗎?另一方面，貢獻自己的人就不能得

允對另外一個人有愛欲嗎?在愛人的人和被愛的人身上就沒有

可愛之處、值得愛的地方嗎?舊約中的上帝，例如，不是熱情

地、、嫉意十足地，愛以色列人，像先知們說的，像一個愛他

不忠的妻子的人嗎?這樣上帝和他的人民的盟約不是藉象徵表

現在作為婚姻的愛欲和作為姦淫的人民墮落中嗎?愛欲情歌集

一一一雅歌不是被收入舊約正典中嗎?新約中的上帝之愛不是具

有很人性的特徵嗎:父親的愛不是要求他的浪子回頭嗎?

顯然，希臘語舊約很自然地談到了丈夫對妻子、丈夫和妻

子對孩子的博愛。而耶穌，據希臘語新約記載，是使用這一個

動詞來表示對朋友的愛和對敵人的愛的。 17在福音書裡，耶穌

表現出十分的人性，他撫摸小孩， 18讓女人為他塗油， 19深知

他自己和拉撒路及其姊妹們之間的、愛，的紐帶: 20顯然，這

種、愛，不排除愛欲。耶穌稱他的門徒為、朋友'" 0 21 顯然，

舊約和新約都對、天上的，愛末日、塵世的，愛之間的區別不感

興趣。上帝的愛得到人性的、令人愉快的描寫，而人的基本的

愛卻絕沒有被損害。夫婦、父母、子女的真正人性愛沒有和上
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帝之愛對立，而是置於上帝之愛範圍之中的。但是，如果認為

愛欲和博愛不僅有別，而且互相排斥，那麼這是有損於愛欲和

博愛的。 22

後來，要欲受到貶損和詛咒。為自己而對他人的熱烈愛欲

僅限於性，因此愛欲和性都被貶低。因而，愛欲受到懷疑，即

使它並不以可怕的、強力的、盲目的肉慾激情出現，而是一一

例如在柏拉圖的《會飲〉中一一以一種對美的追求和創造力出

現，也是如此;而這種創造力正在變成祟高的、神性的善(在

普洛丁努斯那裡是一種與上帝匯聚的切望)的指針。仇視愛欲

的教育和反對愛欲與性的更為特殊的宗教態度已經造成大量的

262 危害。但是，為什麼愛的渴望和愛的服務、愛的遊戲和愛的忠

誠應該是互相排斥的呢?

但是，在愛欲被貶低之時，博愛又被估價過高和非人化了。

它被抽去情愛內容並精神化(於是被錯誤地稱為、柏拉圖式的

愛情'" )。活力、情感、感人因素被強行排斥，留下來的愛是

完全沒有魅力的。如果愛僅僅是一種意志的決定，而不是情感

的旅程，那它是缺乏真正的人性。它缺乏深度、熱情、親密、

溫柔、誠摯 o 基督教的仁慈往往給人印象不深，就是因為缺乏

人情。

一切人性的東西不是都應該在對人、對鄰人、甚至對敵人

的愛中得到迴響嗎?這種愛不會變得自私自利，而是變得強有

力、真正富於人性，以身心、言行尋求有益於他人的一切的。

在真正的愛中，一切欲望都不是轉化為獲取，而是給予。

真正的激進主義

在把上帝的事業和人的事業、上帝的旨意和人的幸福、為

上帝的服務和為人的服務等問起來之時，在由此而來的對律法

與崇拜、對神聖傳統、體制和教主的相對化過程中，就可能明

確看出在國教、革命、遷移和妥協這個四邊形中耶穌站在哪裡。
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還可以明確看出，他為什麼不能被歸在統治階級、或政治造反

派、或道德家或選擇孤獨苦思道路的人一類。他不屬於左派或

右派，也不在其間輯旋。他的確超越了他們，超越了一切變通

態度;他連根拔除了這些態度。這是他的激進態度:這種愛的

激進態度憑藉其直率的現實主義，是和某一種意識形態的激進

態度根本不同的。

把這種愛僅僅和偉大的業績和偉大的犧牲聯繫起來是完全

錯誤的:例如，在特殊情況下，和親屬的必要決裂，在特殊場

合下放棄財產，甚至可能還有殉教的號召。首先，這大部分是

日常生活中的行為問題:誰先向另外一個人問好， 23在宴會上

坐在什麼位置上， 24我們是否敏銳地作出譴責或同情的判斷，

25我們是否追求絕對的真實。 26愛特別在是日常生活中有多大

程度的表現可見於以下三項;這三項有助於以十分具體的方式

確定這種激進的愛，而這種愛是應該存在於個人之間，或社會

團體、民族、種族、階級、政黨和教會之閏的。

a. 要是寬恕:和自己兄弟的和解先於對上帝的崇拜。不和

263 自己兄弟和解就沒有和上帝的和解。因此， í我們的天父」要

求的是:寬恕我們的罪過，如同我們寬恕得罪我們的人一樣。

27這不是說上帝期待人作出特別的努力以得到寬恕。只要人滿

懷信心地轉向上帝、相信和接受對上帝的信仰的全部結果就已

經夠了。如果人本身依賴寬恕並接受了寬恕，他就應該成為這

種寬恕的見證人，把寬恕傳遞下去。他不可能得到上帝大量的

寬恕而對同伴一點寬恕也不給，正如寬宏的國主和他毫無寬恕

之情的僕人的比喻清楚說明的。 28

代表耶穌特點的是，寬恕沒有止境:不是寬恕七次，

而是七十個七次，亦即，是經常地，沒有終結地。"對一

切人，無一例外。同樣，在這種背景下，代表耶穌特點的

是禁止審判， 3。這又和猶太教的理論與實踐形成對照。其
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他人不是我審判的對象。一切人都要聽上帝的審判。

耶穌認為我們應該寬恕的要求不能從司法上解釋。耶

穌的意思不是說存在著一種要求我們寬恕七十七次、而不

是七十八次的法律。這是對人的愛的呼籲:從一開始就要

寬恕，而且要經常重複 o

b 愛是服務:謙恭具有服務的勇氣，因而是通向真正偉大

風度的道路。這就是婚宴比喻的意義:自高的必降為卑，即降

低的困窘:自卑的必升為高，即高升的光榮。 31

代表耶穌特點的是要求忘我的服務，不管級別。意義

深遠的是，耶穌論服務的這句話是以各種形式記載的(門

徒之間的辯論、最後的晚餐、洗腳等之時) :為大的應是

僕人(桌旁侍者) 0 32 因此，在耶穌門徒中間，不可能存

在僅憑法和權，並按照國家掌權者的官職而確立的官職;

也不可能存在僅憑知識和財富、按照文士公職而確立的公

職。

耶穌的服務要求不能被理解為某種禁止他的追隨者佔

有土級或下鼓地位的法律。但是，這甚至是對土絞為下級、

亦即一切人互相服務的果斷的呼籲。

C. 愛是克己:提出了反對盤剝弱者的警告。 33要求堅決放

棄一切有礙於服務上帝和鄰人的囡素。極而言之，這甚至是指

264 砍斷引向誘惑的手。 34但是耶穌期待著克己，不僅棄絕消極事

物，如情慾和罪惡，而且棄絕正面事物，如權力和強權。

代表耶穌特點的是自願克己，不接受任何回報。這可

見於具體事例:

為了他人而放棄權利:和要求我和他一起走一里的人
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走二里。 35

自己吃虧而放棄權益:把我的內衣送給已經拿走我外

衣的人。 36

放棄反擊:誰打我右臉，我也把左臉伸出去。 37

這些事例比以往更清楚地表明，耶穌的要求不應被理

解為法律。耶穌的意思不是說因為左胺挨打不得報復，所

以在肚子挨打之後反擊就是正確的。當然，這些事例不說

明可以只從象徵意義土理解。這些例子是十分典型的邊緣

事例(常常以某種誇張的東方風格敘述) ，隨時都可能變

為事實。但是又不能從法律意義上去理解，因為法律要求

這樣作，而且經常地作。放棄強力不是指先決地放棄任何

抵抗。據福音書記載，耶穌肯定沒有伸出另外一倒面頰去，

而是在挨打後提出了抗議。克己不能混同於軟弱。就耶穌

的要求而言，這不是倫理的、更不是苦行成果的問題，好

像它們本身具有什麼意義，而是在每種特殊場合為了我們

同伴的利益從根本上遵從土帝旨意的直率要求的問題。一

切克己都僅僅是一種新的積極實踐的消極方面。

從這一觀點出發，甚至舊約中的十誠看來一一在黑格爾的

三重意義上一一也要、被取消，了:通過耶穌在登山寶訓中宣

布的根本性的、更高的義" 39十誠被放棄、卻又被保存、被提

升到一個更高的水平。

我們不僅不應該除他之外擁有其他的神，而且還應該

以全心、仝意和全部智慧去愛他、愛我們的鄰人，甚至敵

人，像愛我們自己一樣。

我們不僅不應該無的放矢地使用上帝的名字，而且甚

至也不應該以土帝起誓。

265 我們不僅不應該通過休息來使安息日保持神聖，而且
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在安息日要積桂作好事。

我們不僅應該敬重父母以期在塵世享受長壽，而且，

為了真正的生存，還應該在離開他們之時示以敬重。

我們不僅不應該殺人，而且必須抑制憤怒的念頭和言

語。

我們不僅不應該犯淫，而且應該避免淫意。

我們不僅不應該盜竊，而且應該放棄固我們遭受委屈

而索取賠償的權利

我們不僅不應該作偽證，而且應該絕對以真實為據，

堅持、走，就是、走，、不是，就是、不是，。

我們不僅不應該親親鄰人的房產，而且甚至應該容忍

惡。我們不僅不應該說靚鄰人的妻子，而且應該甚至避免

、合法的，離婚。

使徒保羅要求愛就是遵從律法的不是正確的嗎(在這裡也

是和歷史的耶穌鮮明地一致的) ?還有，據奧古斯了認為，這

話可以說得更為有力:、先愛，然後再為所欲為 o "沒有新的

律法，只有面對律法的新自由。

但是，正是因為考慮到這一切，就產生了這樣一個問題:

耶穌自己是否滿足於話語和呼籲呢?他是否較之實際行動更傾

心於一種適意的、不確定的、不計後果的純粹理論呢?歸根結

底，耶穌作了什麼?他是否把他自己的理論付諸實踐了呢?

3.團結

甚至耶穌的話也顯然是行動。他的話本身要求完全的忠實

執行。正是通過他的話，才發生了具有決定意義的事件:情況

得到了根本性的改變。人和機構、教主和規範沒有一樣再和以

往一樣。上帝的事業和人的事業在他使人解放的話裡都得到了

表達。這樣，他就為人開闢了全新的機遇、一種新生活和新自
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由、新的生活意義的可能性，即:為了人的幸福、享有愛的自

由、除去一切法制，按照上帝旨意的生活。這意味著一切形式

法制的終結:既定的事物秩序(律法和秩序)的法制，猛烈的

革命的或苦行的、脫離世界的極端主義法制，最後還有遵循中

庸之道的決疑論道德法制。

因此，耶穌的話不等於任何純粹、理論'" .事實上，他對

理論不特別感興趣。他的宣教是全部關於、指向實踐的。他的

要求期望著一種自由的反應，但是也提出了新的義務，而且，

266 我們還將看到，還有涉及生死的結果，為他自己，也為別人。

然而，事情到此並未結束。

關懷社會底層

耶穌的話的確顯然就是行動。但是這不是說他的所作可以

歸結到他的話、實踐歸結為講道、生活歸結於宣教。對耶穌來

說，理論與實踐是以一種更富綜合性的意義匯合為一的:他的

全部行為都符合他的宣教。 1他的言論充實並證實了他的行為，

他的實際行為從實踐方面澄清了他的宣言，使之無懈可擊:他

言行一致，這一點為他爭取到了他的聽眾的心智理念。

我們已經看到，這一點表現在他一小部分生活行為中。 2耶

穌從言行上接近弱者、病人和遭輕蔑的人。這不是軟弱、而是

力量的記號。他把作人的機會提供給了為當時的社會標準所冷

落的人:弱者、病人、下等人、遭輕蔑的人。他從肉體和靈魂

方面幫助了他們，給許多軀體或精神有病的人帶來健康，給許

多弱者帶來力量，給一切無所適從者帶來希望。所有這一切都

是正在來臨的上帝之國的記號。他是為整體的人生存的:不僅

為了人的精神生活，而且為人的物質的和世俗的利益。他是為

全部的人生存的:不僅為強壯的、青年的、健康的人，也為虛

弱的、老年的、患病的、殘廢的人。就這樣，耶穌的行為述明

了他的話，他的話也解釋了他的行動。但是，這一情況本身不
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太可能造成事實上已經造成的那種大量的非議。此中還牽涉到

其他的事。

他決心接待病人和、著魔者，這一事實是不同尋常的，但

是下面的一點可以容忍:在一切時代都需要奇蹟創造者來滿足

人們對奇蹟的渴求。然而，甚至連這種興趣也造成了問題。與

此同時，病人被認為應對自己的不幸負責，疾病是對罪的懲罰:

著魔者受到魔鬼的驅使;麻瘋病人身戴死亡徵兆，已不屬於活

人。無論這是命連、罪或乾脆他們所屬時代的偏見，原因都不

重要:他們都是被社會遺棄的人。但是耶穌對他們採取了本質

上是積極的態度，從原則上拒絕了罪和疾病、和社會排斥之間

的任何偶然性聯繫(在這方面我們可以信賴約翰福音3 )。

除此之外(儘管這不是決定性的因素) ，還必須指出，姑

且不論姿態與習俗，因為他所陪伴的人，他已經遭到懷疑。

女人在當時的社會袒無足輕重，應該避免在公開場合

267 下有男人陪伴。當時的許多猶太文獻都充滿了對婦女的厭

棄;據約瑟福斯認為，女人在每一方面都遜色於男人。 4 男

人都被告誡甚至和自己的妻子也要少說話，更不用說其他

女人。女人當時都儘可能不在公共場合露面;在聖殿中，

她們只能到女人前院去，而在祈禱義務方面，她們被列入

奴隸一類人。無論傳記細節的歷史地位如何，福音書作者

們在說論耶穌和婦女的關係時是沒有禁忌的。據他們記載，

耶穌離開了不和女人交往的習俗。他不僅沒有表現出對婦

女的輕視，而且和她們極為融洽:女人們陪伴他和他的門

徒從加利利來到耶路撒冷 ;5她們對他的個人情感自然形成;

6在他彌留之際，婦女們看護他，並為他送葬。 7在當時社

會裡在律法和人際關係土婦女的低下地位因為他的禁止離

婚令而得到相當的提高;而在當時，只要丈夫寫一紙休書，

便可離婚。 8
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兒童沒有權利。耶穌優先治療他們，保護他們(不同

於他的門徒) ，撫愛和祝福他們。 9他們被用一種十分非猶

太的方式表現為成年人的楷模，因為他們接受禮物不計其

價值，沒有隱藏的動機。 10

對宗教一無所知的人，眾多的小人物不能或不願意過

問律法問題。這些‘簡單，的人受到稱讚;他們沒受教育、

落後、不成熟、沒有定教修養，他們既不聰明也不精明，

1 1 是、小人物，或、下層" ， 12 甚至是、末流，或者、最

卑徵者" 0 13 

正因如此，這不是貴族道德，不是為脫離普通人的、上層，

人物而設(例如，孔子就為他們設禮)。也不是為可能適宜於

佛教僧侶的、智者們，所設的上層僧侶道德。當然也不是印度

教意義中的高級、種姓，的道德，這種道德允許社會最低級種

姓者遍遭百般歧視。

哪些窮人?
窮困、卑微的人:耶穌以挑戰性的方式宣布他的信息是給

窮人的福音。他的第一批呼籲、鼓勵、對拯救的呼喚，首要的

祝福，都是為窮人的。這些窮人是誰呢?

這個問題不易回答，因為甚至對觀福音書對首要祝福的理

解也是各式各樣的。馬太14顯然是從宗教意義上理解的:、精

神上的，窮人、心靈上的窮人是和受第三福的卑微者們同一的，

這些人知道自己靈魂貧困，知道自己在上帝眼裡是乞丐。但是

268 路加 15取消了馬太的評定，而從社會學意義上理解這個詞語:

真正的窮人。耶穌本人很可能指的就是這個意義:至少像在較

短和可能更為原始的路加敘述中， 16而馬太的擴展敘述中的第

一、第二和第四祝福17是起源於路加。這裡涉及的是真正的窮

人、悲慘的、挨餓的人，遭受虐待的人，那些身處社會低層的
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人，在這個世界上喪失權利、被遺棄、被壓迫的人。

耶穌本人就是窮人。無論歷史學家們對伯利恆的馬廠作何

解釋，作為一個象徵，那是能說明問題的。恩斯特﹒布洛赫說

得好:、馬廠、木匠兒子、卑微者中的狂熱、結局時的刑架，

這一切都是歷史素材，而不是鍍金的故事。" 1 8當然還不是說

耶穌屬於無產者，屬於社會最下層廣大群眾，因為甚至在那時

手工藝者也多少是上層階級，是小資產階級。但是，在公共活

動中，耶穌是完全樸實無華的，無疑過著一種自由、流浪的生

活。他的教導是給一切人的，尤其是最下層階級。我們已經得

知，他的追隨者都是川、人物'" 19或者、普通人" , 2 0沒受過

教育、無知、落後，他們的宗教知識和他們的道德行為一樣很

不完善，和、文質彬彬而又聰穎的人，形成對照。但是耶穌的

對手都特別屬於小資產階級中產階級(法利賽人)和少數的(主

要是撒都該人)上層階級，這些人不僅在宗教意識上、而且在

社會意識上也對他的訊息感到困惑。 21

多少討論也不能掩蓋這一事實:耶穌是窮人支持者，是挨

餓、失敗、無權、卑微者們的支持者。富人為自己積攪的財寶

可受蟲咬、錯蝕、賊偷，把心思全用在財產上，耶穌從他們的

體吝中舉出令人震驚的例子。 22成功、社會地位升楊對他一錢

不值:凡自恃者必定受辱，反之亦然。 23他不看重那些安然享

清福、專注塵世之物者。我們應該選擇，我們不可能有兩個神。

對於大小財主來說，凡是在財產擋在上帝和人之間之時，凡是

在人成為金錢的奴隸和視金錢為偶像之時， 2 4 、富人招禍，都

是現實，而路加本人則把這一點和給窮人的祝福相對比。 25耶

穌的警告是極為明確的:駱駝穿過針眼比富人進入上帝之國容

易。 26一切修改這句話的人為嘗試(用窄門代替針孔，用纜繩

代替駱駝)都無濟於事。對於拯救來說，財富是極為危險的。

貧窮毫不邪惡。耶穌在原則上是站在窮人一邊的。

但是，耶穌不主張剝奪富人的財產，不主張某種、無產階
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級專政'。他所要求的不是對剝削者的報復，不是剝奪剝奪者，

269 不是鎮壓壓迫者，而是和平和放棄權力。而且，他也不同於庫

姆蘭修道院，他不要求把財產交給團體。對於要放棄財產的人

的期望是他們不將其交給團體，而是送給窮人。可是他沒有要

求他的追隨者放棄財產。我們已經看到，在這方面也是沒有律

法的。他的幾位追隨者(彼得、利末、瑪麗和馬大)都談到了

他們的房子。耶穌贊成撒該把自己財產分出一半。 27有一個青

年富人想要追隨他， 28他對該青年有要求;但是他沒有向不同

情況下的每一個人都同樣地、嚴格地提出同一要求。當然，每

個想要跟他走的人都必須放棄一切，但是不能生計無著。事實

上，耶穌和他的門徒在流浪中靠什麼生活呢?福音書對此沒有

保密。他得到了他那些有錢的信徒、尤其是追隨他的婦女的給

養。的有時候他接受邀請，包括富有的法利賽人和富有的政稅

官的邀請。但是，後來路加把原始團體的條件理想化了，並且

引證耶穌說得嚴厲、堅決反對財產的話來證實這些條件，而且

將其記載了下來(見於和馬可與馬太的比較)。實際上，即使

是在原始團體中，也是不存在放棄財產的。 30

因而，耶穌在經濟問題上不是一個天真的熱心人，把被迫

的事當成自願，再給貧窮加上宗教的點餒。貧窮可以教人去祈

禱，但也教人去咒罵。耶穌不讚頌貧窮，和不讚頌疾病一樣;

他不提供鴉片。貧窮、痛苦和飢餓是災難，不是福祉。他沒有

宣揚一種熱情的靈性來壓制一切關於非正義的見解，或者提供

一種廉價在來世得到安慰的許諾。另一方面，他也不是狂熱的

革命派，想要憑暴力在一夜之間消滅貧窮，因而極可能製造出

更多的貧窮。雖然富人在當時的東方十分殘酷，他卻沒有表現

出對他們的敵意。他不屬於那種向人民提供幸福的人，這種人

只不過是給暴力與反暴力的陀螺增添新的旋轉力，而不去打破

它。他當然是不贊成當時的社會條件的。但是他以另一種方式

看待最終的解決辦法。他對處境艱難的貧窮、忍受痛苦和飢餓
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的人說:、你們將得拯救， '" 、你們有福，你們會幸福的 o '" 

窮人會幸福?不幸的人會幸福?祝福不應該被理解為一個

普遍的原理，對人人都明顯，處處時時有效，好像一切貧窮、

一切痛苦、一切苦難都會自動地保證天堂、甚至人間天堂一定

來臨似的。祝福應該被理解為一種許諾:這種許諾是為不僅以

漠然態度傾聽、而且有信心將其變為為自己祝福的人實現的。

270 對於他來說，上帝的未來已經注入他的生活，而且甚至現在就

已帶來了安慰、享有和滿足。他無論到哪裡去，上帝都在前面:

他就在眼前。由於他信賴他面前的上帝，他的處境已經變化。

即使是現在，他也可以改變生活方式，變得有能力以新的方式

行動，能夠毫不動搖地助人，而不考慮錢財更多的人的特權或

感覺到對他們的嫉羨。愛不等於純粹的消極等待。

正因為信徒知道他的上帝就在前面，因而他能夠積極奉獻，

同時在全部活動和奉獻中能夠表現出一種驚人的高尚超然態度:

因為不用心計一一線天上的鳥和地上的百合花一樣，又因為信

賴天意並仰望幸福的未來，他就不為衣食焦慮，不為明天焦慮。

31正是耶穌的這個方面，這種、儉樸'生活，甚至給予亨利﹒

米勒深刻印象。當然，在耶穌自己的國家和他的時代，這是有

某種稍有不同的意義的。因為在那種農業文化和氣候條件下，

不需要許多服裝，找個住處也不太難，必要時可在田地中找到

食物。當時生活名副其實可以不用積蓄，可以祈禱:、我們日

用的飲食，今日賜給我們。、32方濟各和他的第一批兄弟們曾

嘗試名副其實地這樣作。

但是，如果從廣義上理解這句話(像馬太那樣) ，這就是

對每個人提出的要求，雖然世界的末日還不指日可待。對、精

神上的，貧窮的要求是一種基本的態度:儉樸和信賴，滿足於

簡單食物，擺脫憂慮。這種態度旨在消除一切奢望、傲慢不遜

和終日憂慮，因為這一切也見於物質上貧窮的人。精神上的貧

窮是指從內心上脫離財產束縛，但這一點，在不同情況下應有
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不同理解。不過，無論如何，經濟價值觀不可能保持至高無上，

而一種新的尺度己加諸於我們。

耶穌的話不是說給某一團體或階級的，當然也不是說給那

些獲得宗教榮譽稱號、窮人". (詩篇和先知們稱其為、謙恭的

人". )的團體的。他令他的嚴格要求滲入每一社會階層，及於

每一個人，包括貪心的富人和嫉妒心強的窮人。他同情人們，

卻不僅出自經濟上的理由。只靠餅生活對每個人都是一種誘惑。

似乎人是沒有另外的、完全不同的需求的。在約翰福音中一一

正如在麵包變多的故事中一樣 正是只要麵包這一錯誤要求

引發了嚴重的爭議，爭議結果，大多數人離開了耶穌:群眾尋

找的不是他，而僅僅是麵包和滿足。耶穌沒有希求福利社會或

者施粥場式的共產主義。他的信息不是布萊希特那句話:、先

給飯吃，再講道德". , 3 3而是、先求上帝之圈，再求其他 o '" 

34甚至對於被塵世遺棄的人，他也教導說，還有更重要的道理，

271 即使他們的經濟需要得到了滿足，從更為深刻的意義上看，他

們也依然是貧窮、悽慘、被剝削和所缺甚多的。

總之，在上帝和世人面前，每個人都經常是一個、貧窮的

罪人，、一個需要寬恕和原諒的乞丐。連一個低微的僕人也能

像大國王那樣鐵石心腸。 35幾個世紀以前，對以賽亞(耶穌在

回答洗者約翰時引用了他的話)來說，窮人所受的壓迫是綜合

性的:受欺凌、體罰、不獨立、絕望、悽慘。耶穌把在物質需

要方面困頓艱難的人(路加)或精神方面困頓的人(馬太)

事實上把一切有憂患和負擔的人，甚至有罪惡負擔的人叫到自

己身邊。他是全部這些人的律師。正因為如此，才引起真正的

物議。

道德淪喪者

絕對不可容忍的事不是他對病人、殘疾人、麻瘋病人、著

魔者的關懷;也不是他放任女人和兒童在他周圍的方式;甚至
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不是他對窮人、卑微的人的支持。真正的麻煩是他捲入了道德

喪失事件，和顯然不信景教和不道德的人來往:這是在道德上

和政治上可疑的人;在每一個社會的邊緣，作為一種無法根除

的邪惡，都存在許多可疑的、來路不明的、被遺棄的、毫無希

望的人的類型。這是真正遺憾的事。難道他必須作到如此的程

度嗎?這種實踐的態度是顯然有別於信仰宗教人們的總體行為

的:特別有別於東方諸宗教的上層(修道院的、貴族的或種姓

的)倫理，尤其有別於嚴格法制宗教的嚴格道德(猶太教、校

教、伊斯蘭教)

作為事後思考的結論，也許是團體提出了這樣一個總體性

和綱領性的公式:耶穌要尋找拯救失喪的人， 36不是召義人，

而是召罪人。 37但是，無論個別的言論有什麼歷史價值，就連

最嚴格的釋經家對他和道德喪失者、不信宗教或不講道德的人

交往這一事實也是沒有爭議的:人們對這類人嗤之以鼻，他們

的可怕標記是、罪人，。已經提及的侮辱性譚名雖被耶穌對手

使用，卻不是團體製造的:、貪食好酒'" ，但此語又被嚴厲得

多的譴責取代:、稅吏和罪人的朋友'" 0 38 

稅吏:他們是十足的真正罪人，從事一種不受歡迎的行業，

是可惡的騙子，靠為佔領政權劫勞發財，因為充當民族事業叛

徒和敵人同謀而被打上永恆骯髒的標記，又因為他們記不清坑

害過多少人或者詐騙多少錢財而無法懺悔。這些職業騙子就是

272 耶穌不得不與之交往的人。在這裡沒有必要從細節上確定一些

故事的歷史準確性:這些故事描寫的是和主要稅吏撒該的頗受

物議的遊宴， 3 9或是接受稅吏利未為耶穌的門徒。 40雖然不能

先決地接受這些故事，但也不能先決地排斥(特別是馬可已經

記錄的對阿爾法優斯之子利末的召喚)。突出的一點是，福音

書不少於三次指名提及了耶穌門徒中的三個稅吏。無論如何，

他的對手們指責他接待罪人並和他們一起吃喝這一情況，被公

認為是一個歷史事實。 4 1 
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他沒有拒絕接待罪人、目無法紀和破壞法律的人，雖然義

人也去找他。他和稅吏、和臭名遠揚的罪人相處。、這人若是

先知，必知道摸他的是誰，是個怎樣的女人'" .要確定關於城

裡這有名的罪人(很可能是一個妓女)完全不同一般的崇敬態

度故事的性質，現在是不可能的;在她給耶穌的腳塗香膏42 時，

耶穌沒有迴避她。約翰福音中有一個動人的故事也是如此:一

個女人在犯淫時被發現，耶穌救了她，使她免遭律法保衛人的

捉拿。 43這些故事可能是傳說、或追憶，或二者兼有，表現成

為典型的敘述。

這種傳說中最可靠的因素之一是這一事實:耶穌表現出了

對罪人的某種刺激性的偏袒，還把自己和不信宗教、沒有道德

的人混同起來。對他來說，無用的人和無業游民都有前途。同

樣還有受到性躁繭 因而受到輕蔑的女人，和、義人，社會

的全部犧牲品。在這類情況下，他都說出正確的話:、她許多

的罪都赦免了，因為她愛的多。你們中間誰是沒有罪的，誰就

可以先拿右頭打她。;r 44 

這樣，就不能否認耶穌、交壤朋友;r 0 45形跡可疑的人、

罪犯在福音書中不斷出現，體面的人對於他們是都要退避三舍

的。和耶穌同時代人對他這位宣講上帝之國者的全部期望相反，

他拒絕扮演虔敬苦修士的角色一一社區避宴請，不和某些類型的

人交往。當然，把耶穌的不可否定的、眼睛朝下傾向，浪漫化

是不妥當的。根本談不到什麼、臭味相投，。耶穌沒有表現出

對花天酒地生活的欲求和對煙花柳巷的偏好。他沒有為、環境，

辯護，他從不推託罪。但是，從福音書的敘述無疑可以見出，

面對社會偏見和保守輿論，耶穌放棄了取消某些團體或少數不

幸的人社會資格的作法。

小說家龔特爾﹒赫布格爾把耶穌描寫成為大阪的移民工人

是正確的嗎?耶穌背後的種種議論、種種公開的批評都妨礙不

273 了他，他依然和社會邊緣各種人、社會局外人、宗教淪落者、
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喪失權利和被貶低的人來往。他和他們共事，他坦然接待他們。

他不僅宣揚愛一切人，而且身體力行。他當然沒有去投其所好，

絕對沒有參與聲名狼籍團夥的活動。他沒有降低到他們的水平，

而是把他們提高到自己的水平。但是，他不僅和這些臭名遠揚

的壞人討論問題，而且名副其實地和他們懇談。許多人感到惱

怒:他被看成是捉摸不定的人。

他是否不明白他在幹什麼嗎?他是否不知道吃一頓飯(當

時和現在一樣)可能毀掉一個人的名譽嗎?在我們受到邀請時，

我們都會細心考膚、是誰發出的邀請，和無論如何也要避開誰。

這一點對於一個東方人來說尤其明確:同桌進餐的意義超過了

禮貌和友誼。這意味著和睦、信賴、和解、兄弟情誼。而且，

虔誠的猶太人還要補充說，不僅一般人這樣看，上帝也是這樣

看的。甚至在今天的猶太人家庭裡，在一餐開始之時，父親也

要掰下一塊麵包，同時口中祝福，每個人都吃一小塊這塊麵包，

以領祝福。上帝能夠贊成和罪人共同進餐嗎?正是如此。似乎

律法沒有提出人們可以和誰交往、誰屬於虔誠信徒團體的最明

確的標準 o

對耶穌來說，和虔信者所排斥的人同桌進餐不僅是自由寬

容和人道情感的表現。這還是他的使命和訊息的表現:毫無例

外地給予一切人、甚至道德淪喪者以和睦和和解。德高望重之

士覺得這是對全部常規道德規範的違反，事實上是對道德本身

的破壞。果真如此嗎?

恩典的律法

猶太教的上帝也講寬恕。但是他寬恕什麼人呢?那些已經

改變作風、完成償還、作完苦行、憑努力(遵守律法、起誓、

祭獻、施捨)彌補罪過之債務、表明現在生活得較好的人。總

之，寬恕給予曾是罪人、但已變為義人的人。但是，寬恕不能

給予依然是罪人的人:罪人面臨審判和懲罰。這是正義。
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罪人必須首先努力苦行贖罪然後接受恩典這一規則不再適

用了嗎?全部這種制度都要喪失效力了嗎?已不應該完全指明

(像在舊約申命紀和歷代誌中那樣)忠於律法受上帝獎權、而

274 違反律法則受懲罰嗎?按照稅吏和罪人的這位朋友的見解，上

帝，神聖的上帝應該寬恕罪人正因為是罪人和不虔誠的人嗎?

然而，這樣的上帝就會是罪人的上帝:這個上帝愛罪人勝過義

人。

在這裡，顯然宗教的基礎本身正在受到動搖。叛徒、騙子

和通姦者和虔誠者與義人對比反而被認為是正當的。的墮落的

飯桶和他在家中辛勤工作的兄弟相比反而得到偏愛。 47遭到痛

恨的外邦人一一而且是一個異教徒一一反而被樹立成為本國人

的楷模。的到最後，一切人都得到同樣的獎賞。是9有利於這些

敗類的宏論要表明什麼用意呢? 50罪人應該比義人更接近上帝

嗎?在天上對於一個悔改的罪人感到的愉快如果多於對九十九

個無需悔改的人，那是不公正的。 51 對於正義來說，這似乎是

本末倒置。

如果有人如此同情法外逍遙和違反法律的人，那他自身不

是在破壞法律嗎?他不會不違背禮儀和紀律的規定嗎?須知這

些規定是按照上帝誠命和祖先的傳統制訂的。好一個心靈的高

度純潔!以宴會代替齋戒!人成了上帝誠命的準繩!以慶祝取

代懲罰!在這種情況下，妓女和騙子比虔誠者、 52各地非信徒

比上帝之國之子53應該先進入上帝之國，那就不足為奇了。事

實上消除了一切神聖標準、把一些秩序級別顛倒、使最後的變

成第一、第一變成最末的這種正義，是何等不可思議的正義啊!

54這種沒有限制的愛是多麼天真、危險:在本國人和外邦人之

間、在黨員和非黨員之間、在近鄰和身處達地的人之間、在可

尊敬的和不可尊敬的職業之間、在有道德的和無道德的、好人

和壞人之間，竟沒有界限。似乎分離不是絕對必要的。似乎在

這些情況下我們不必作出判斷。似乎在這些情況下我們都永遠



322 做基督徒

能夠寬恕。

是的，耶穌的確作到了這樣的程度:我們可以寬恕，無限

地寬恕，七十個七次。 55寬恕一切罪一一除了反對聖神、反對

上帝本身的現實之罪，因為這時候罪人已不想得到寬恕。 56顯

然，對所有的人來說，機會是均等的，與社會的、種族的、政

治與宗教的劃分無關。甚至在罪人懺悔之前，就已被接納。首

先是恩典，其次才是成就 o 應受嚴懲的罪人得到了自由的寬恕:

他只需對恩典行為認知。寬恕是賜給他的，他只需接受贈禮和

悔改。這是真正的無條件的大赦。我們只需要對這種恩典抱以

信心。因此，恩典先於律法。或者，最好是說:恩典的律法有

效。只有如此，一種新的、更高的義方為可能。這樣的義始於

275 無條件的寬恕:唯一的條件是受信仰或信賴性的信仰所鼓舞的

信賴:應得出的唯一結論是慷慨地給予他人寬恕。任何人因為

在大事上得到寬恕而得以生活，都應該在小事上不拒絕寬恕他

人。 57

當然，凡是理解自己緊急處境的人也知道決定是不允許拖

延的。在他的生存受到道德淪亡的威脅之時，在一切都處於緊

急狀況之時，應該作出勇敢的、果斷的和謹慎的行動。無論有

多麼令人厭倦和富有刺激性，在那個沒有幻想、在剩下的一點

時間之內儘可能肥己的不義管家一例中 58這一點是明顯的。這

不是一種機遇，而是一生都有的機會。想要得到生命的，會失

去生命，而那失去生命的，將會得生命。叩門是窄的。的被召

的人多，選上的人少。 61人的拯救依然是恩典的奇蹟，只有上

帝能創造出;在上帝凡事都能。 62

所以，大鐘席已經備好，是為一切人準備的，甚至包括岔

路口上的乞丐和殘廢，更不必說大路上的人了。 63耶穌的那些

餐會，凡想參加的人都可參加，包括那些被關在體面之家門外

的人:有什麼象徵比這些餐會能夠更清楚地表明寬恕是給予一

切人的呢?所以，這些在其他地方遭到排斥的人接到邀請是十
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分欣喜的;在這裡，他們受到器重，而不是通常的詛咒。慈愛

的開釋取代即刻的有罪判決。恩典奇異地取代普遍的欺辱。這

是真正的解放!真正的救護!這十分實際地展現了恩典。正因

為如此，耶穌的這些餐會才留在早期基督教團體的記憶之中，

而且，在他死後，得到了更深層次的理解:這是令人驚喜的圖

景，可以說是諸比喻中宣布的末日歡宴的預演、預報。 64

然而，問題仍然存在:怎樣才能為提供給罪人的這種凰典、

寬恕、解放和救助辯解呢?耶穌的各種比喻解釋得很清楚。他

的辯護首先是反擊。無需悔改的義人真如此正義嗎?虔誠者真

如此虔誠嗎?他們不是因為驕傲地宣揚他們的道德和虔敬而變

成罪人了嗎? 65他們懂得什麼是寬恕嗎?“他們不是對犯過錯

的兄弟毫不慈善嗎? 67他們不是陽奉陰違嗎?“他們不是拒絕

對上帝的呼喚作出反響嗎?的即使是無罪的人如果認為他們自

己再無其他感謝上帝之處，也是不免過錯的。而罪人如果放棄

自己，在放棄自己同時完全投身於上帝，也會變得無罪。這表

明，因為罪人不掩蓋他們的罪，所以比虔誠的人更真實。和那

些不肯承認自己罪過的人相比，耶穌認為罪人是在正路上。

但是，耶穌的真正辯解和回答與眾不同。我們為什麼可以

276以寬恕取代讀賣、為什麼恩典先於律法呢?因為上帶本身不譴

賣，而是寬恕。因為上帝本身自由選擇恩典先於律法，行使了

他施以恩典的權利。所以，在所有比喻中，上帝以經常更新的

形體出現，十分寬宏大量:是寬大慈善的國玉， 70是慷慨勾銷

債務的貸方， 71是尋找亡羊的牧羊人， 72是尋找失落錢幣的女

人， 73是急忙出門迎接兒子的父親， 74是傾聽稅吏祈禱的法官。

75我們再三看到他是無限寬宏、善良得不可超越的上帝。 76可

以說，人應該在自己的給予和寬恕中摹仿上帝的給予和寬恕。

只有從這裡我們才能理解我們天父的要求:、免我們的債，如

同我們免了人的債。'" 77 

耶穌一如既往地以一種非神學方式宣布了這一點，並沒有
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制訂出一種深奧的恩典神學。、恩典，一語既沒有出現在對觀

福音書中(除了路加福音，但在多數場合下不是在原來的行文

之中)也沒出現在約翰福音中(除了序文)。、寬恕，大部分

是作為與洗禮有關的規則出現的，而、慈善，作為一個名詞在

福音書中則完全沒有。對於表示行為的動詞、寬恕，、、開

釋，、、賦予，情況就不一樣了。這表明了一個具有決定性的

因素:耶穌主要是從完成階段的意義上來談論、恩典，與、寬

恕，的。對於浪子沒加審判、父親打斷了他的悔罪、擁抱了他、

讓人拿來了華服、戒指和鞋並屠殺了小肥牛，備好娃席:這是

完成階段的恩典。那僕人、貸款人、稅吏、迷失的羊也是這樣

感受到慷慨、寬恕、同情和恩典的。接納是絕對的，不問過去

經歷、沒有特殊條件，這樣，得到解放的人就可以再度生活，

可以適應:這一點是最難的事，不僅僅對於稅吏。這是恩典:

生活的新機會。

因此，耶穌的比喻不僅僅是關於一位慈愛天父上帝這一永

恆觀點的象徵。這些比喻用話表現出了耶穌在行動中接納罪人

時所發生的情況:寬恕。上帝對罪人的寬恕性和解放性的愛在

耶穌的話和行動中變成了事實。不要對狡詐者的懲罰，而要對

罪人的辯護:這已經是上帝之國的開端，上帝正義的臨近。

通過自己的全部教導和實踐，耶穌認為所有雖然虔誠但是

277 不如他自己寬宏、富有同情心和善良的人是有過錯的。對於這

些不太寬宏的、虔誠的人來說，有一件事是讓他們大感窘迫的:

耶穌不僅一般地宣布了恩典、慈愛和寬恕，而且發動了上帝的

力量;上帝的愛給予了罪人，上帝偏愛罪人勝過義人;耶穌還

大膽地預示了上帝使用恩典的權利。甚至連最嚴格的釋經家也

承認了這樣一個歷史事實: 78耶穌承擔了責任，直接向罪人個

人保誼他得到寬恕。

據最早的福音書記載，耶穌和他對手的第一次典型對抗發

生在他提出寬恕保證之時:、小子，你的罪赦了。" 79虔誠的
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猶太人也相信上帝赦罪。但是，這個人竟在此時此地十分明確

地對這個特殊的個人許諾赦罪。他親自許與並保證赦罪。憑什

麼權利?憑什麼權屁?反應是快速的:、這個人為什麼這樣說

呢?他說悟妄的話了!除了神以外，誰能赦罪呢? '" 80 

無疑耶穌是持有這一見解的。只有上帝給予寬恕。傳給我

們的這種保證的被動形式(、你的罪〔被〕赦了'" )含義也就

在此。但是，對於他的同時代人來說，確鑿的是:有人竟敢作

迄今沒有人敢作的事:連摩西或者先知們都不敢。他不僅像大

祭司依據上帝指定的高度詳細的和解秩序在贖罪日向全體人民

宣告上帝的寬恕，他還敢於親自在具體情況下一一、在塵世，，

可以說，在街上一一向道德喪失者保證了寬恕:因此，他不僅

宣講恩典，而且還在此時此地有權威地使用了恩典。

因而，這是否表明，作為一種專斷私刑法的反面，現在又

有一種專斷的恩典法了呢?看來，似乎有一個人正在這裡預示

上帝的審判。和以色列的一切傳說相反，有人正在作只有上帝

才能作的事，干預和侵犯了上帝的最重要的權利。即使上帝的

名字沒有被詛兒，這也依然是褻潰:驕傲造成的褻鷹。這個人

把自己看成是什麼人?他的要求在其他方面已是空前的，現在

已到達高峰，這必定會引起憤怒和強烈的抗議:他說他能夠赦

罪。衝突己是不可避免:這是和他認為錯誤、並提示了其錯誤

態度的那些人的生死衝突。在很早的時期 在關於赦罪的言

論之後、在和稅吏們的建庸之後、在輕視齋戒、侵犯安息日休

息之後一一馬可福音81立即記載了耶穌的對手們、律法、權利

和道德捍衛者們商討如何清算耶穌。
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Basic Theological Literature 

A book like this must take account of an immense amount of published 
work ill the different fields of theology: not only books, but many thou
sands of articles scattered in a variety of specialist reviews. 

To enable the reader to keep his head above water in this ßood of litera
tu時， here is a brief survey of the more important recent works which ωn 
be regarded as fundamental at least for consuItatiün and which have been 
llsed freqllently ill the present book, their titles being given mostly in an 
abbreviated form. For this edition the author has added a number of titles 
of books likely to be particularly useful to English-speaking readers. 

1. Dictionaries and En句doþedias

Bibellexikon, edited by H. Haag, Einsiedeln/Zürich/Cologne, 1968 (=BL). 
CatllOlicisme. 1 lier-aujourd' hui-dema叭， edited by G. Jaquemet, Pa郎， 1948任.

Concise Theological Dictionary, edited by Ka rl Rahner and Herbert Vorgrim-
ler, London/New York, 1965. 

Dictiondry 01 the Bible, by J. L. McKenzie, Milwaukee/London, 1968. 
DictionndÍre de la Bible, Su戶戶lement， Vols. I-VIII, edited by L. Pirot, con

tinucd by A. Robert, Paris, 1928頁. (=DBS). 
Dictionnaire de Théologie Catholique, Vols. I-XVI, edited by A. Vacant and 

E. Mangenot, continued by E. Amann, Paris, 1903ff. 
Enιγclo戶edia 01 Biblical Theology, edited by J. B. Bauer, New York/London, 

1970. 
Evangelisches Kirchenlexikon. Kritisch-theologisches Handwörterbuch , edited 

by H. Brunotte and O. Webcr，臼ttingen， 1955宜. (=EKL). 
Lexikon lür Theologie und Kirche , Vols. I-X, edited by ]. Höfer and K. 
Rahn仗， Freibu嗨， 1956丘 (=LThK).

New Catholic Encyclo伊d泊， Vols. I-XV, New York, 1967. 
Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwürterbuch für Theologie 

und Religionswisse1lSchaft, Vols. I-VI , cdited by K. Galling, Tübingen, 
1957 (=RGG). 

SaCT<lTll的!ttlTll扎1undi. An Encycloρedia of Theology, Vols. I-VI, editecì by 
A. Darlap, London/New Y。此， 1968一70 .

Theologisches Wörterbuch ;:um Neuen Tωtament， Vols. I-VI 11 , cdited by 
G. Kittel, continued by G. Friedrich, Stuttgart, 1933伍(=l1IW). 甘llS work, 
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wíth the títle of T/wological Dictionary of lhe New T郎的me肘， IS now 
avaíJable in Englísh Íll tcn volumes, Grand Rapids/London, 1971 任.

2. Bí!Jle Commentar;es 

The 11IteT1latíonal Critícal C0171 11lentary 011 I/le IIoly Scrí戶tllres of thc Old rl11 d 
N叭v Testament, cclited by S. R. Dríver , A. P1U Il1 111吧r 且n c1 C. /\. Bríg阱，

Fclínhnr耳11 ， 1895位-
The Tern l1l e Hible C0111111entary, cr1 itcd hy R. E. Brow口， J. A. FiI7.1JlCycr ;J ncl 

R. E. Mmphy, Eaglcwood Cl鼠， 1968/Lonclon, 19的9.
A N elV Catholíe C0171111entclη， ()n H oly Scri戶tu悶， cdítccl 1 、)' R. C. Fllller, 

L Johnston and C. Kearns, London/New Jerscy, 1969. 
Pea/,e's C01111 l1 entary 011 the Bible, edíted by M. Black alld T-!. H. Row]ey, 

Lonclon/New York, 1975 (Jatest edítion). 
The Anc /zor Bíble, Vo1. 1 任.， edíted by F. M. Cross , R. E. Brηwn and J. C. 

Greenfield, Garden City, 196 事任.
T /ze Intcr戶reters' Bible, edited by G. A. Bullríck, Ncw Yη沌， 195 1. 
The New Ce11tury Bible, Vo1. 1匠， edítccl hy R. E. C1cments an c1 M. Bhck , 

Lon c1on, 1967ff. 
The Ca ll1 brídge Bible Commentary on the New English Tl ihle , VoJ. 1缸， c(litcd 

by P. R. Ackroyd , A. R. C. Leancy 且nd J. W. Packcr, Lon(]O Il, 1η65臼
Krítisclιeχegetíscher KOm111entar iiber das Neue Test(/ l1lent, SL3rted by 

lT. A. \V. Meyer, 16 voJumes, frequently revíscd , Göttingcn , 1932缸. (Me)'ers 
KO l71 mentar) . 

Handbuc /Z ;wm Neuen Testa71lent, edíted by H. Líetzmann, contín \1cd by 
G. Bornk月mm， 22 sections in c1ifferent edition~， Tühingcn, 1906ff. (Lictz. 
manns I-landbuch). 

Das NClle Testament Deutsch. Neues Göttínger Bibell!'('沛， αlítec1 hy P. 
Althnus and J. Behm , 12 voJ l1mcs in different cclitíons , Göltíng凹， lQ， 2任.
(NT Delltsclt). 

D(/s Neue Testament , iiberset:zt und kurz erklärt , cditcd by A. \九1íkcnll;lllscr
and O. Kl1ss , 9 vol l1mes wíth an inclex vol l1ll1c in (liffcrcnt cclítions. 
Rcgcnsbl1嗯， 193 8丘 (Regensburger NT). 

Hcrders Theologíscher Kommentar ;wm Neuen Tcsta l1lent, cdí tE'c1 by A. 
Wïkenha l1ser and A. Vögtle, Frcílmrg, 19 吾吾征 (Ilerders tilenlogísciler 
Komme l1 tar) . 

~tttdes llibliques, París, 1907臼
Commentaire du NO lLvc<lu Testa11lent, edítcd by P. Bonnard and olhcr宮，

Neuchâtel/París, 1949旺.

3. New Testament Theologies r1nd Christologies 

R. Bultmann, Theology of the New Testament , 2 vols., Lonclon/Ncw York. 
195 1一冒雪-

H. Conzclmann , Outlíne of the Theology of tlte New TestallJe I仗， London/ 
Ncw York, 1969. 
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J. Jeremias, New Testament Theology, Part 1, London/Philadelphia, 1971. 

W. G. Kummel, Theology of the New Tesfamenf Accordíng to Its Major 
Witnesses, Jesus- Paul-John, Nashville, 1973/London, 1974. 

K. H. Schclkle, Theologíe des Neuen Testaments, 4 vols., Düsseldorf, 1968旺.

O. Bct豆; -What Do \Ve Know About Tesus?, London, 1968. 
O. Cullmann, The Chrí.~tology of the New Testame肘， London/Philadelpl巾，

1963. 
R. H. Fuller, The Found'llions o{ New Testa71lent Chrístology, New York, 

196雪
F. Hahn, Christologische Hoheitstitel. Ihre Geschichte im frühen Christentum, 

Göttíngcn, 1963. 
J. Knox, The Humanity and Divinity of Christ, Cambridge, 1967. 
W. Pannenberg, Jesω-God and Man, Phíladelphia/London, 1968. 

4. W orks on Dogmatícs and Systenwtíc Theology 

I--L Dcnzinger, Enchiridion symbolorum, definitionum et declaratíonu11t de 
rebus fidei et 11toru11t, cdíted by A. Schönmetzer, Barcelona/Freiburg/ 
Rome/New York, 1963 (=DS). 甘lís work was first publíshed ín 1854 and 
has gone through more than thirty edítions sínce then. 

P. Althalls, Díe chrístliche Wahrheit. Lehrbuch der Dogmat紋， Cütersloh, 
1962 (sixth edítíon). 

K. Barth, Church Dogmatics, 4 vols., Edinburgh/Napclville, 1936--69. 
E. Rrunncr, Dogmatics, London, 1949-52. 
The Common Catec1lism. A Christian Booh of Faith, editcd hy J. Fcincr and 

L. Vischcr, London/Ncw York, 1975. 
H. Dicm, Theologie als kirchliche Wissenschaft, 3 vols., Munich, 1951任-
Mysteriu n1- Salutis. GT1Indriss lleilsgeschichtliclwr Dogmat紋，言 vols.， edited by 

1. Fcíncr and M. Löhrcr, Einsiedeln/Zürich/Colognc, 1965任.
I I. 0哎， Die Antwort des Glallbens, Stuttgart/Berlin, 1972. 
K. Rahner, Theological Investigations, 14 vols., London/vols. 1-6, Baltimore, 

1961-69; vols. 7-14, New York, 1972一76.
M. Schm~us， Dogn紹， 4 vols., New York/London, 1968一72 .
P. T il1 ich , Systematic Theology, 3 vols., Chicago, 1951-63/London, 1968. 
O. Weher, Grllndlagen der Dogmat紋， 2 vols., Neukirchen/Moers, 1959-62. 

5. Introductions to Chrístianity or to the Aþostles' Creed 

H. U. von Balthasar, Who Is a Christia肘， London, 1968. 
C. Ebelíng, The NatuTe of Fai的， London/Philadelphía, 1961. 

A. Hamack, What Is Christúmit穴， London, 1901/Phíladelphía, 1908. 
W. Kasper, Einfiihrung in den Glallben, Mainz, 1972. 
A New Catechísm. Catholic Faith for Adults, commission吋 hy the Híerarchy 
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of the Netherl:mcls (The “Dutch C且techism") ， Lon由n/New York, 1967; 
second edition, New York, 1969. 

K. Bmth, Credo , Lonclon, 1964. 
\v. Pannenberg, The i\þostles' Crecd Í11 t1ze Liglzt of Today's Queslío l1s, 

London/Philadelphia, 1972. 
Joseph Ratzinger, 1 ntroduction to Christialli紗， London, 1969. 

6. Rooh by 11m叩 Kiillg (citcd with abbreviatcd titl的)

Justi(tC<1 ti071. Tha Doctri l1 C o{ Karl Bartlz <1lld a Catholic Rc f1cciiolI, Nc lV York, 
1964/London, 1965. 

Strllctures of the Church, Ncw York, 1964/London, 1965. 
Mcnschwcrdung Gottes. Eíne Eínführung in Hegels theologisches Dctll,e71 als 

Prolegome71a :w eí71er künftigen Christolog信， Freiburg/Basle/Vicnn且， 1970 . 

\Vhy Priests? A Pro戶。sal for a New CllUrch MinistTY, New York/London, 1972. 
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Notes 

I~ J)JTOR's NOTF.: A SIl{Jcrior 1I11 1l1her afler tlte ycar of {mlJlication indicdtes tlre 
edition of tTte work. 

A 1: The Challenge of Modern Humanisms 

1 ()n the history of the concept see H. Liibbe, S放ularL~ierung. Gesc lJ iclrte 
eines ideen戶口litísclren Begri仰， Munich, 1965. Basic reading on the prob
lematic is provided by F. Gogartén, VerTtiingnis und Hoffnung der 
Neuzeil. Die Säklllarísierurrg als t lJeologiscltes Problem, Stuttgart, 1953; 
H. Cox. T Tte Seclllar Cíty, New York/London , 1965; I-I. Blumellbe嗯，
Die Legitilllät der Neuzeit, Frankfu仗， 1966. 

2 M. Greiffenhagen, art. “Emanzipation" in Historíscltω Wörterbuch der 
Philoso戶h紹， Vol. 日， Darmstadt，時72 ， CoJJ. 448-49; the same author, 
“Ein Weg der Vernjjnft ohne Rückkeh r. 1st die Emanzipation in eine 
neuc Phase getreten" in Die Ze仗， 22 June 1973. 

3 M. Wcbcr, Tlre Protestant E t1ric and the S戶自 it of Caþital的n， New York, 
1955/London , 1967. 

'1 J. K:Jhl. Dω F.lend des ClrrislcntwllR oder Plädoyer fiir eirrc 1I11 1I1anitiit 
。1m!? Cott, Rcinheck bei IIamburg. 1968; cf. the more rccent work of 
C. Amcry, Das Ende der Vorselrurrg. Die gnadenlosen Folgen des Cltris
tcntllllls, lIamhurg, 1972. 

雪 For instance, F. Gogarten, op. ci t., and H. Cox, op. cit. On the discussion , 
see D. Callaghan (cd.) , Tlte Secular City Deba紹. New York/London, 
1966. 

6 H. ßlumenberg, op. ci t. 
7 D. von Hildcbrand, The Tro;an HOTse in the City o{ God, Chic:啥0， 1970. 
8 J. Maritain, The Peascmt of tTte Garοnne. An old man questions Tt imself 

ctbout the þresent time, New York/London, 1969. 
9 H. U. von Balthasar, Cordula oder der Ernstfall. Einsiedeln, 1966. 

10 L. Bouyer, The Decomþosition of CatTtolicLml, Chicago/London, 1970. 
11 R. Augstein. “Das grosse Schisma" in Der S戶iegel (1969) , No. 18; cf. a1so 

R. A1tmalln, "Abschied von dcn Kirchen" in Der S.戶均el (1970) , No. 28. 
12 N酬Iswee長， 4 October 1971 
1, Tl1e concept becnme pop l1br as a result of the publications of J. B. Metz, 

J. Moltmnnn, D. Sölle (see disc t1ssion in D III, 1). 
14 C. Schmitt, Politisclte Theologie. Vier Kaþitel zur Lehre von der 

Souverän Ít.'it, l\fnnìch/Lcipzig, 1922, 19342. 
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15 Our analysis and basic conclusions largely coincide with what Jlirgcn 
Moltmann says about the identity and relevance of the Christian faith 
(“Identity-Involvement Dilernma"). C f. J. Moltmann, The CT lIcified God. 
The Cross of Christ as t1ze FOlllldation and Criticís11l of Cltristiall Th('() Z_ 

ogy, LOl1don , 1974, Ch. 1, 1-2, pp. 7-25. 
16 A. Toffier, Future Sl1OCk , New York/London , 1970, p. 15. 
17 D. L. Meadows , The Limíts to Growtll, New York, 1972. 
18 G. R. Taylor, The Doomsd仿， Book, London , 1970/Ncw York, 1971; 

S. Kirban , Díe gcρ f<fl lte V crwirrll呵， Wctz1a r, 197月 G. l':hrcllsv;inl , Nach 
I1 IIS die Steillzeit. D<lS Ende dcs techη ischell Zeil <llte悶， llcrnc, 1')72; 
D. Widcncr, Kein Platz fiir Menschen. Der 戶的gWl1l lllicrte Selhsl l1l o川，
Frankfu此， Hn2; E. E. Snyder, Todeskandidat Erde. Progr<l1 11111iertcr 
Selbst l1lord durch unkontrollierten Fortscllritt, Munich , 197月 M. LolI
mann (ed.) , Gefährdete Zukunft, Munich, 1973. 

19 K. Steinbuch, F alsch þrogrammiert, Stuttgart, 1968. 
20 K. Steinbuch , Kurskorrektur, Stuttga此， 1973 , p. 9. 
21 K. Lorenz, Civilized Man's Eight Deadly Sins, Ncw York/London , 1974. 
22 Out of the extensive work of all these authors, cf. 的[Jccially the b,ISic 

studies: M. Horkheimer/T. VV. Adomo, Dialectic of Enlighte1l11lcnt, 
London/New York, 1974; T. W. Adorno, Negative Dialektik, Frankfl1此，
1966; M. Horkheimer, Zur Kritik der instrumentellen Vernullft , Frank
fu此， 1967; the s,!me author, KritLçche Theorie. Eine Dokllmentation, 
Frankfurt, 1968; H. Marcuse, The One-Dimensional Man. Studies in the 
Ideology of t11e Advanced Indllstrial Society, Boston/London, 1964; 
E. Bloch , Das Prinziþ Hoflnung, Frankfurt, 1959. A. Schmiclt providcs a 
good introduction to the above in a special issue of Nachríchten aus dem 
Kösel-Verl嗯， Munich , 1970: “Die 'Zeitschrift für Sozialforschunι' 
Geschichte und gegenwärtige Bedeutung." 

23 C f. cspecially Marcuse, op. cit., on the onc-climensional socicty ancl onc
dirnensional thinking. 

24 On the disc l1ssion with critical rationalisJl1 cf. Il. Küng, Exístíert Golt戶，

Mnnich , 197 雪-
Z 言 Cf. the French Strl1cturalists' interprctatioll of Marx.L. Althnsscr, For 

Marx, New York, 1970/Londoll, 197月L. A1thnsser/E. Balibar, Reading 
“Ca抖的1，" Londo!l, 1970/New York, 1971. 

26 K. Marx, Early Writillgs, New York/London, 1963. Among thcse The 
Ger削n Ideology (also p l1blishcd separately London, 1965/New York, 
1970) and Theses on Feuerbach are particularly importan t. 

27 K. Marx, C<Iρítal. English translations published by Encyclopedia 
Britannic且， Chicago, 19P/London, 1954-59. 

28 Basic for orthodox Marxísm (Marxist-Leninism) are K. Marx/F. Engels, 
C011l1l11111íst Manífes的， New York, 1968/London, 1969; F. Engels, Antí
Dühring, Lonclon 19何/New York, 1966; 引人1. Lenin,“Materialism and 
Empirio-Criticism" in Lenin , Selected Works, London , 1936一抖， Vol.刻，
part 2; J. Stalin, Díalectical and Historical Materi<llísm, New York, 1940/ 
London, 1940. 

29 Particnlarly informative 且re S. Stoianovié, Between Ideals and Realit}九八
Critique of λ1'<Irxis1l1 alld Its FutuTe , New York/Londoll, 1973; P. Vran-
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icki, Geschíchte des Marxismt時， Frankfu前， 1972-74. Notable among 
Hungarian publications are those of Andreas Hegediis and Agnes Heller, 
repre紀ntatives there of the New Left. 

30 C f. H. Pross,“über1eben des Kapitalismus7 Mitwirkung der Unternehmer 
an der Verbesserung der Wirtschaftsverfassung" in the report of the an
l1ual confcrence of the study grollp of il1depe l1dent employers in Munich , 
31 May to 2 J 1I11e 1973, pllblished under the title Der Angríff auf dell 
U,ztcmch11lcr-Herausforderung lmd Chance, pp. 15-20. 

31 At an carly datc 11. Marc l1sc prodnccd his Sovíct 此1arxism. A Crilical 
A Il<11ys;s, Ncw York/Lol1don, 19 言 8. On the conditions in tlle Soviet Unioll, 
Eastern Gcrmany, Czechoslovaki泊， Cuba and North Korea, see likewise 
thc fivc reports of the Icft-wi l1g socia1ists R. Rossanda, B. Rabehl, S. Plog
stcdt, G. Maschke, H. KlIrni包ky and K. D. WoI缸， in Kttrsbuch, edited 
by H. M. Enzensberger, BerJin, 1972, No. 30. 

32 M. Djilas, T Tte New Class, New York, 19 雪7/London， 1966. 11le same 
author, T Tte Un戶crfect Society, New York/Londoll, 1970. Djilas had been 
Tito's comradc in arms for many ycars and from 1945 to 19 雪4 gCl1cral 
sccretary of the Communist Party of Yugoslavi且， deputy prime ministcr 
and authoritativc theorist of the party. His book brought him six ycars 
of captivity. 1n 1962 hc was condemncd to a further nine years in prison 
bec311sc of his book Conversatíons wítTt Stalín (New Yo泳， 1962 ). 

33 Cf. the publications of prominent Russian critics of the regime, Wllich 
havc become known in the West, especial1y the letter of tlIe professors 
A. D. Sakharov，、1V. F. Turtshin and R. A. Medvcdev in 1968 to the 
Ccntral Committee of tlIe Commllnist Party of the Soviet Union, printed 
in thc Ncue Zürcher Zeitung, 22 April 1970; A. D. Sakharov, Wíe ich 
mir die Zulwnft vorstellc, Ziiri品， 1969; the same author,“Ein Mcmo
randUPl all dcn Gcner且l-sckretär der KPdSU, L. 1. Breschnew," 1971 , 
printcd in Die Zcit, 21 July 197月 the same 3l1 thor, intcrvicw in Dcr 
sρicgel， 1973, No. 28; A. Amalril仁 ， Will tlze Sovict υnioll Survive ulltil 
1984?, London , 197o/Ncw York, 1971; P. I. Jakir, Kindheit in Gef<1ugen
Sc11咐， Frankfr肘， 197月 A. Solzhenitsyn, Letter to Soviet Leaders (5 Scp
tcmber 1973) , Londoll, 1974/“Live Not by Lies," 12 February 1974, in 
Leopold Labetz (ed.) , Solzhenitsyn: A Documer伽ry Record, London/ 
Bnltimore, 1974, pp. 375一79. Also informative is the investigation by 
R. Bernhcim, formerJy Moscow correspondent of the Neue Ziirc1Jer 
Zeitung, Die sozialistische Errttngensclwften der Sowietunion, Ziirich, 
1972. 

34 C f. the book by some of the participants, U. Bergmann, A. D lI tschke, 
引人Lcfcv凹， B. Rabehl, Rebellion der Studenten oder Díe nette 0戶戶osÍ
tion. Eine Analyse, Hamburg, 1968. For a critical treatment sec E. K. 
Scheuch (ed.) , Die \Víedertäufer dcr \VohlstandsgeselZscha{t, Cologne, 
1968; 引人 Fikentschcr， Zur 戶。litisc 1zen Kritik an Ma忱的ntlS U11d N eo-
17larXísmllS aL~ ideologisc1Je Grundlage der Studelltentmruhen 1965/69, 
Tübing凹， 1971. On the con!roversial identification of "brown" and “red" 
see H. Grehi峙， LínksradikalLmzus gleich Rechtsradikalismus. Eine falsche 
Gleiclll叮咚， Stuttg目前， 1971; M. Greiffenhagcn, R. Kühnl , J. B. M i.iller, 
TotalitarísmuR. Zur Problematik eines 戶。litischen Begrif抖， Munich, 1972 
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35 M. Horkheimer, prcface to his miscel1any, Kritische Tilc(!1 役， Frankfurt, 
1968. 

3 6 日 . Marcuse, One.Dimensional Man , Boston/London , 19俏， pp.2呵，立 55 ，

257. 
37 J. Haben臨時， Legitimations{.> robleme irn SIJätkaIJitalis n1 llS, Frank如此，

1973; cf. the same author's postscript to Erke1l1 ttnis llnd Intere ,çse, Frank
fnrt, 1973. 

3 日 ()n the rclatiom bctwccn Christianity and Marxism , first fJ 刊 111 thc Ch ris
tian side: J. L. Hroll前dk呵 ， EvangcliJ111t fiir AtllC istell, BcrliJ>, l<157; 
H. Gollwitzcr, Christiml Faith and tT1C Marxist Criticis l1l of Religio口，
Ncw York/Edinburgh, 1970; E. Kellner (cd.) , Christentllll! llnd Marx
iS l7IllS-hclltc ‘ (especially the contributions by W. ])alltillc, G. Girardi, 
J. ll. Metz, K. Ralmer, M. Reding, D. Schreudcr and G. A. Wctter) , 
Vienna/Frankfurt/Ziirich, 1966; R. Garaudy (Introduction hy K. Rahller, 
Epilogue by J. B. Metz) , From Anathcma to Dialog11e: Thc Clw l1enge 
of Marxist-Christian Cooþeration, New York, 1966/Lonclon, 19ó7; 
M. Stöhr (ed ,), Dis仰的tion zwiscTten Christen 日叫 Marxisten， M lInich , 
1966; G. Girarcli, Marxis11l <1nd Christiani紗， Ncw Yo沌， 19Ó8; F. J. Aclcl
mann, From Dialoglle to E戶iloglle. 扎1arxis11l and Catholicis111 Ton.lOrrow, 
The Haglle, 1968; W. PO吭， Kritil, der Relígio l1 bei Karl Marx , M lI llich , 
1969; J. Fetscher/W. Post, Verdirbt Religion dcn Menschen? Marxist
i.çcher und cltristlicher HU1llanis11l11s. Ein 1nterview, Düsseldorf, 1969; 
J. Kadenbach, Das Religio l1Sverständnis VOIl Karl Marx, Munich/Padcr
born!Vienna, 1970; H. Aptheckcr, The Urgency of Marxist-Christian 
Dialogue, New York, 1970; J. M. Lochman, The Churc /t il1 a Marxist 
Society. A Czechoslovak View, New York, 1970; D. Söllc,“Ch ris tcn tt1l11 

uncl Marxismus. llericht über c1en Stand c1 cs Gcspriichs" in 1)(/S H.ccht ein 
anderer zu werdcn , NC l1\vicd/Bcrlin , 1971; F. v. d. D lIclcnrijn , Krilíschc 
Tlzeologic r1L~ Kritih der Tlzeologie. Theorie 111Id I'raxis hci Karl Marx 
IIe Tfl llsfordeTllllg der Tlleologi曰， MuniclI /Maim:, 1972; J. P. Mira l1 d汀，
Marx y la Biblia Crítica a la (ilosofía de la 0戶resión ， Salamanc且， 1972. 

On thc rclations between Christianity :md Marxism, from thc Marxist 
side: E. Bloch, D <lS Prinzíþ Hoff l1ung, Frankfurt, 1967; the same author, 
Thomas M iinzer als TIJeologe der Revolutio l1, Frankfll此， 196月 thc 5日 mc

author, Atlzeis11! ill Clzrist;cZni紗， New York, 1972; M. Machov仗， Marx
iS11!lIS lInd dialektische Tlzeologie. Barth, Bonlzoeffer und Il rodmádl<<1 in 
atheistisch-k011l11lunistisclzer Sicht, Zürich , 1965; thc sarnc a l1 thor, Je別的
fiir Atlzeistell, Stuttga此， 197月 R. G司 ra l1dy， Mrlrxis11l i1, tlze Twentietll 
CentllTY, New York/Lonclon, 1970 (cspecially thc chapter Oll “Ma欣iS JJ1

and Rcligion," pp. 106-63); V. Gardavsky, God Is Not Y"t Dead, Ba lli
I11ore/Lonclol1, 1974; L. Kolakowski, Geist und Ungeist cltristliclzer Tradi
tionen, Stuttga前， 1971; cf. al50 in thc abovc-P.1cntionecl VOJ IlI11C, Chris
tenturn ulld Marxis11111S-ltellte, the conlrihu tÍons (lf R. GHalldy, R. HaYc
mann, L. Lombardo-Radice. 

39 “Ohne Geschichte leben7" Opening acldress at thc 2<)th Confercncc of 
German Historians before the Association (lf the IIistory Tcachcrs of 
Germany in Rcgensburg , in Die Ze缸， 13 Octobcr 1972. 
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40 M. Weber,“Politik als Beruf" (October 1919) in Gesa11l melte 仰的卸的
Schríften , Tübinge日， 1971, pp. 言05-60 (quotation, p. 百 60).

41 R. Jungk , Die Zukunft hat schon begolmen, Stutt包2此， 195 2. 
42 R. Jungk, Der Jahrtausendmensch. Beric1t t aω den Werkstätte l1 der lIeuen 

Gesellschaft, Mnnich/Giitcrsloh/Vienn3, 1973. 
43 H. Pross, op. ci t., p. 17. 
44 H. 1'ross, op. ci t., p. 19. 

A IJ: The Other Dimension 

1 E. Ionesco，“甘心'I1neat to Culture." Address at the opcning of the Salz.. 
burg Festival, 1972. French original 且nd German translation, Mnnich; 
"972, p. 22. 

2 E. Ionesco, op. cit., pp. 21-22. 
3 Cf. A 1，言:“Hllmanity through tcchnological evolution7" 
4 C f. A 1, 3: “ II umanity throngh politico.social rcvol l1tion7" 
5 For the discussion with nihilism, omitted here because of prcssurc of 

sp丸cc， see I-J. Kiin臣， Exístic:-t Gott?, Munich, 1975. 
6 恥1. IIorkheimer, Die Se1zllS1lcht l1acTt dcm ganz A l1deren. An intcrview 

with commentary by H. G l1mnior, Hambu唔， 1970, esp. pp. 67-D9. 
7 H. F. Stciner, Marxistc l1.Leninísten über den Sinn des Leb的18_ Eil1e 

Studie zum kommunistíschen Menschenb徊， Essen , 1970; cf. esp_ the 
documents, translated from R l1ssian, on the discussion in Soviet periodi. 
cals, pp. 309-63. 

8 A_ Scha缸， Marxismus llnd das menschlíche Individuum, Vienna/Frank. 
furt!Zürich, 1965; M. Machove~， Jestls fiir At1zeisten, Stuttgart;ßcrlin , 
1972. pp_ 1 宮一百 0; cf. the nme al1 thor, Vom Sinn des menschlicTJCn Le. 
be肘， Gcrmall trans1ation from C 7.cch (original, 196 言)， Frcihmf~，】 f)7 l;
E. m刊cl1， ncTigioll im Erbc (a sclcction from hís w討tíng咒。n thc phíloso 
phy of religion) , Munich/Hamburg, 1967. 

9 P _ Bergcr, Invítatioll to SocioTo的人 A Humanistic Persþective, New York, 
1963, pp. 174-75/London , 1966, p. 197; the same author, A Rumor of 
Angels, Ncw York, 1969/London, 1970, esp. Chapter 3. 

10 W. TIeiscl' l咒嗯， Der Teíl llnd d(/s G(/n:æ. Ges;戶räc1ze im Umkreis der 
Alo11ψ 1zysí長， Munich , 1969, pp. 11 6-30; cf. also pp. 279-9 5; the same 
author,“Naturwisscnschaftliche und religiöse Wahrheit," Address on thc 
occasion of thc awafd of the G lJardini prize, in Zur Deb(/tte. T 1zemcn der 
K(/tTtolischen Akademie in B<lyem 3 (1973) , No. 3/4. C f. also P. Jordan, 
Der N(/t l1 rwissel18chaftler vor der relígiδSCIl Frage. AbbrucTt eincr 1\1al1er, 
01clenburg/Hamburg, 1963_ 

11 C f., outside thc school of Frcud, partic lJlarly C. G. Jung, PsycTlO logy and 
Heligioll, Prìnceton, 1970/London, 1970. On thc problcms: J. Rud凹，
1、ychothera戶y and Religioll, Notre Dam巴， 1968. See also thc founcler of 
logothcrapy, V. E. Frankl, The Doctor and the Soul: From PsycTz o
tli刊吋IJy 10 LogotheralJy, New York, 1965/London, 1969; thc same authnr. 
TIIC V/ill to Mcm !Îng, New York, 19句ILondon ， 1971; the same autllor, 
Dcr tJ1IlJcwtlsste Goi l. Psycl10tTlera戶íc lLll cl Rcligioll, Munich , 19742 
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12 \Vithin the Freudinn school, cf. especially E. H. Erikso l1, Identity alld 
t l1 e Life Cycle, New York, 1957; the same author, Insight and Resρ酬的i
bility, New York, 1964; the same author, Identity: Youth and Cris此， Nc \V 

York, 1968/Londoll, 1971; R. May, The Meaning of AlI xie紗， Ncw York, 
可言0; the samc author, Man's Search for Himself, New Yorl仁， 1953; the 
same :1 uthor, I'ower and 11l1zocence, New York, 1972. 

13 M. Machovec, op. ci t., p. 可﹒
14 P. Nobilc (cd.) , The CO T! III CO l1 troversy: the Critics Look at the Green

ing of Ameri凹， Ncw York , 197 1. 

15 T. Roszak, Tlze l\1aking of a CO! l1l ter Cultllre. Reflecfio l1s on thc Teclr
nocratic 50ciety and Its YOllthful 0ρ戶的itio刊， New York, 196日ILondon ，

1970 . 
16 C. Reich, Tlw Greening of America, Ncw York, 1971, p. 327/London, 

1971 , p. 223. 
17 A. J. Toynbe巴， 5urvivi l1g the Future , London/New York/Toronto, 1971 , 

pp. 44-45, 66-67. Cf. also M. Mead, Twentieth Century Faith. Hoþc and 
5urvival, New Yo汰， 1972, esp. p. 3. 

18 C f. the evidence given by the patriarchate of Moscow, Der S戶iegel， 1974, 
NO.17. 

19 Cf. A1, 1: “Secular world." 
20 C f. on the criticism of the secularizatioll thesis and 011 the wholc complex 

of thc cndurance of re1igio11 , A. M. Greeley, Religíon ;n tlw Year 2000 , 
New York, 1969; the same author, The Persistence of Relig;o T!, Ncw York, 
1972/London, 1973; O. Scha位 (ed.) ， Hat die Religion Zllkunft?, Grazl 
Vienna/Cologne, 1971 , with contributions from A. Toynbc巴， P. Bcrger, 
T. Luckm且nn ， A. Gehlen, K. Löwith, M. Horkheimer, E. Bloch , H. Cox, 
O. Scha妞， among others; G. Baum, New Hori:wll, New York, 197月 ι
nally the issue of Concilium , Jan叩門 1973 ， edited by Gregory Bau1l1 :1I1d 
A. M. Grecley, with contributio l1S by M. l'vbrty, J. Tl rothcrs, \V. and 
N. McCrcady, ]. Rcmy, E. Serv司 is ， B. vall Icrscl, D. Po \Vcr, J. Shca , K KC I1-

ncdy, D. Tracy, R. Ructher, R. Ix1lHc11tin. Among earlier p l1hlicatiolls on 
the sociology of reJigion scc E. A. Tiryakian (cd.) , 50ciological Theory, 
Values and 5ociocultura! Change, Essays in HOllor of P. A. 501'O I， i呵， Lon
don , 196宮， particularly the contriblltions by T. Parsons ancl T. F. O'Dca; 
likewi兒， D. R. Cutler (ed.) , The Religious 5ituatioll: Ni71eteell Sixty 
Eight, Boston, 1968, especially the contributions by II. Smith, J. C司mp
bell, C. Geertz， τParsons， G. E. Swanson 

21 J1. Cox, the author of The Sectllar City, has nO \V writtcn Thc 5educi Íf丌t
of the 5戶i l' it. The Usc and Misllse of 1勻。{)le's Religio l1, New Y叮汰 ， 19731 
London , 1974. Particlllarly iIl 11I1l inating as evidcncc of the ncw trcnd is 
Chaptcr 言，“Heyond Bonhodfcr," with the se l1 tcnce: “ In short, thc q11的
tion of the future of religion is open ag丸 in." 了lJe qucstion \\叫S ncvcr rcally 
cJ osed. 

22 O. F. Bollnow, \Vesell tl l1 d \Va l1 del dcr Tllge l1 de71 , Frankf \1 rt/Bcrlin, 1958. 
23 Cf. T. Luckmann, '‘Verfall , Fo !'thcst:1l1cl odcr Vcrwallrllung dcs Rcligiiiscn 

in clcr rnodernen Gesellschaft7" in O. Schatz (ccl.) , op. ci t., pp. 69-82. 
24 A. 1\1. Grceley, Religio l1 i11 the Year 2000, Chapter 3: “Thc Data." 
月 H. TlI urnenh亡嗯， Die Lcgitimitiit dcr Neuzeit , Frank如此， 1966, PP. 41-4 2. 
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26 On the problcm of God as discussecl in recent 戶hilosoþhy: K. J~spers ， 
Der μtiloso戶hische Glaube, M l1nich, 1948; W. Sch l1lz, Der Gott der 
neu:witlichen Meta戶hys拔， Pful1ingen, 1957; M. E. Marty, Varieti衍。f
U l1belief, New York/Chicago/San Francisco, 1964; W. Strolz, Mensclzsein 
als Gottesfrage. Wege zur Erfahrung der Jllkarnation , Pfu l1 ingen, 1965; 
五. Fontinel1, Toward a Reco l1strllctioll of Religion. A Philoso戶hical
J'robe , New York, 1970; E. Corcth/J. B. Lotz (ecls.) , Atheis l1l!lS kritisch 
belrachtet, M l1nich , 1971; W. Weischcdel, Der Gott der Philosoþlzcn 
Grunàlegllng eil1 er ρIzilosoμzisclzen Theologie i111 Zeitalter des Nihilisl1 11凹，

2 vols., Darmstaclt, 1971一7月 G.H立senh 位 ttl ， Gott ohne Gott. Ein Dial呵
mit '_P. Sartr白， Graz;Vienna/Cologne, 197月 G. D. Kaufman , God tlle 
I卉。ble1ll， Cmnbridgc, 197月 J. Splc仗， GotteserfaTtrung i111 Dellkell. Zllr 
戶hiloso戶hischen Rechtfertigung des Redens von Gott, Freiburg/M l1nich', 
1973; R. Schaeffler, Religion U1zd kritisches Bewusstsein, Freiburg/Mu
nich, 1973; the same author, Die Religionskritik sucht ihren Partner. 
Thesen :w einer emeuerten Aþologet紋， Freiburg/BasI巴/Vienn且， 1974. On 
thc history of athcism scc particularly F. Mauthncr, Der Atllei.ml1ls lllld 
seine Gesclziclzte im Abendland, 4 vols. , Stllttgart, 1921-23; II. Lcy, 
Gesclzichte der Aufklärung Ilnd des Atheisml悶， 3 vols. , Berlin, 196的 7 1.
On the fJToofs of God in particular: W. Cramer, Gotlesbeweise IIπd ihre 
Kritik. Priifllllg iTtrer Beweiskraft, Fmnkfurt, 1967; K. Ricscnhllbcr, 
ExistenzerfalJTtl11g und Relígion, Mainz, 1968; Q. Huonder, Die Gottes
beweise. Gesc/, ichte lJl ld Schicksal, Stuttgart, 1968; Hans K位ng， Memch
werdung Gottes. 

27 Emil Brunner and Karl Barth, Natural Tlzeology, Lonclon, 1966, contain
ing Emil Brunn缸's “Nature and Grace" and Karl Barth's reply "No"; 
K. Barth , Clwrch Dog111atics n, 1, Eclinburgh , 1957 (on Vatican 1, sce 
especia l1y pp. 79-85); bnt sce also how Barth corrcctcd himsclf in his 
thcology of crc;ltion in Cl lII rclz [)og l1lafics 1口， 1-3 , Ed Ìl dllll 日h ， 1 ')S 月，
cspccially TlI, 3 SÓ9, 2. 

28 R. Bl1ltmann, Faith al1([ Understandillg. Collected Ess<l)'s 1, LondoI1, 
1969, pp. 28-5 2，百3-6言 ， 3 1 吉-3 1.

29 On thc lincs of Barth , sec rccently H. GolI、，vitzer in discussion wilh 
W. Weischec1e1, Dellken und Glauben. Ein Streitgesþriich , Stllttg目前，

196 步 ; J. Moltmann, The Crucified God. The Cros ,ç of Christ as tlze FO !ll1-

datioll alld Critidmr of Chrístian Theology, London , 1974, espccia l1y 
Chapters 1 ，吉白nd VI , 2. On the lines of Bultmann, see especially G. Ebc一
lin耳 ， Das Wesen des clzristlichen Glaubens, Tübingen, 19 刊; the same 
anthor, \"ort lmd Glaub目， Tiihingen, 1960. 

多o St. 甘10lllas Aqllinas, Summa contra Gelltiles 1, 3--14; SU1ll11la Tlzeologiae 
1, q. 2. 

31 First Vatican Council, Dogmatic Constitution, De fide catholi凹，的pc

á Tlly DS 3004, 亨 015-20; cf. Pius XII, encyclical H tI111(/lzi gelle川守， 12 
A啥叫 1肘。 in Acta Apostolicae Seclis, 42 (19 雪0) ， pp. 561一78 (cxccrpts 
in DS 3875-99)' 

32 St. lllOmas Aquinas , Summa Theologíae 1, q. 2，且a. 1-2. 
33 A c1 iscrimina ting renewal of “natural theology" can bc fOllnd in 丸N. Pan 

nenber宮， \" a$ ist der Mensch? , Götting凹， 196月 the same author, Reve-
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lation as Histo吵" New York/London/Sydney, 1969; the same author, 
Grundfragen s}'stematischer T 1zeologie, Göttingen, 1967; the same author, 
“Brief an W. \Veischedel" in J. Salaquarda (ed.) , Philosoþhische Theol
ogie im Schatten des Ni1z ilismus, Berlin, 1971, pp. 176-80, wíth 
W. Weischedel's answer, pp. 的。一8 1.

34 Cf. H. Küng, Existiert Go tt?, Muních , 197雪-
35 Kan t's Critique of Practical Reωon， translated by T. K. Abbott, Long

mans Green, Lon c1on/New York/Toronto, 1909, Book II, Chapter 11，言，
pp. 220-29, especíally 223. 

36 There is 3n enormous tlwological Iiterature on the question o( God. 
Among the manuals and comprehensive works on dogmatics on the 
Catholic side may be mentioned Michael Schmau丸 Dogma， 6 vols., New 
York/London, 197• 74; J. Feiner;M.臼hrer (cds.) , Mysterium Salu帥，
言 vols. ， Einsiedeln!zürich/Cologne, 1965任; Karl Rahner, Theological 
Investigations, B31tirnore/London (伽直叫 volume of these collected es. 
says and articles appeared in 1961 , others at frequent intervals afterwards 
and further volurnes will appear in the co吋ng years: at the time of 
writing twelve volurnes have been publíshed, corresponding to níne of the 
Schriften :rur Theolo阱， Einsiedeln!zürich/Cologne). On the Protest且nt
side are Karl Barth's Church Dogmatics, Edinburgh, 19時在. and the works 
of E. Brunner, H. Ott, H. Thielicke, P. Tillich. 

Monograþhs ínclude H. U. von Balthasar, The God Question and 
Modern Man, New York, 1967; H. de Lubac, Sur les chemins de Dieu, 
Paris, 1956; H. Gollwítzer, Die Existenz Gottes im Bekenntnis des 
Glaube肘， Munich, 1963; J. A. T. Robínson, Honest to God, London , 
1963; J. C. Murray, The Problem of God. Yesterday and Tod旬， New 
Haven/London, 1964; E. Jüngel, Gottes Sein ist im Werden. Vera肘，
wort1íche Rede vom Sein bei Karl Barth. Eine Paraþhrase, Tübingcn, 
1965; S. M. Ogdcn, The Reality of God and Otller Essays, Ncw York, 
1966; H. Engelland, Die Wirklichkeit Gottes und die Gewissheít des 
Glaubens, Göttingen, 1966; 日. Zahmt, The Question o( God. Protestant 
Theology in the Twentieth Centu句， New York/Lonc1on, 1970; the sarne 
author, What Kind of Go針， London, 1972; F. Leist, Nicht der Gott der 
Philoso戶hen， Freiburg/Basle/Vienna, 1966; C. H. Ratschow, Gott exist
iert. Eine dogmatische Stud訟" Berlin, 1966; J. Macqn且rrie ， . God and 
Seculari紗， Philadelph妞， 1967/Lonc1on, 1968; J. B. Cobb，如.， God and 
the World, Philac1elphi且， 1969; F. Gogarten, Die Frage nach Go侃，
Tübingen, 1968; G. Ebeling, Wort und Glaube, Vo1. II , Tübingen , 1969; 
E. Schillebeeckx, God the FlIture o( Man , New York/London, 1970; 
E. Balthazar, God Within Process, New York, 1970; 引人 Kaspar， Glaube 
und Geschichte, Mainz, 1970, especíally pp. 101一的; R. G. Smith , The 
Doctrine of God, London, 1970; 日.0位， God, New York/London, 1973; 
引人 Pannenberg， Gottesgedanke und mensc1tliche Freihe仗， Göttingen, 
1972; E. Biser, Theologie ulld Atheísl11 1眩， Munich , 1972; J. Moltmann , 
The Crucified God, London, '1974. 

Frorn the aspect of linguistic philosophy the fo l1owing should be notcd: 
F. Ferr差， Languagc, Logic alld God, London/Glasgow, 1961; P. van Buren, 
The Secular MC<1ning of t l!e Gos戶el. BaRcd 011 all Allalysis of I ts LG7l l!uflp.e. 
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New York/Lolld (ln, 1963; A. Cilkey, Naming the Whirln切d. The He
newal of God-language, 1 ndianapolis/New York, 1969; E. Castclli (ed.) , 
L' analyse du langage théologique. Le nom de Dieu, Paris, 1969. 

Finally, amollg volum臼 of collected essays on the question of Cod, the 
fo lIowing sho l1ld be noted: A. Schaefer (ed.) , Der Gottesgedan/.:e ílJl 

Abendland, Stllttg耐， 1964; N. Kt巾chki (ed.) , Gott lzeute. F趴7可11叩t
Beωitri吋iige Zllr Co叫tt臼es呵fr何ageι， 扎M臼ainz/Munich ， 1967仿; H. Z;且仙.1山h盯r口mt (ed.) , Ces
戶räch i“ibe衍r Gott ， 扎Mllni仕ch ， 1968; T. C. de Kruijf and otllers, Zerbrocllene 
Cottesbildcr, Frcihurg/B且slc/Vienna ， 1969; H. ]. Sch111tz (cc1.), Wcr ist 
das eígentlich-Gott?, Mllnich, 1969; A. Crabner-Heider (cd.) , Cott, 
Mainz, 1970; ]. Blank and otlters, Cott-Frage und 11loderner Atheismt的，
Rcgcnsburg, 1972; ]. Ratzi時er (cd.) , Die Frage nach Gott, Frciln:時/
ßasle/Vienn且， 197月]. Kopperschmidt (ed.) , Der fragliche Cott. Fiinr 
VerStLCTle einer Antwort, Düsselc1orf, 1973; K. Rahner (ed.) , 1st çott noch 
gefragt? Zur Funkti01ls1osigkeit des Gottesglaube惚， Düsseldorf, 1973. 

37 1ηll1wnuel Kant's Critique of Pure Reason, translatec1 by Norman Kemp 
Smith, Macmillan, Ncw York/Toronto/London, 1964 (first cditio l1, 
1929; reviscd, 1933) , III , ii, 2, p. 635. 

38 \Vc cannot discnss here the basic problems of the emptiness of rc:dity 
and the frec b l1 t not arbitrary choice which it involvcs bctwecn h:lSÎC 
mistrust and basic trust, bctween nihilism an c1 trust in being, which arc 
presupposec1 in thc question of Cod. ll1ey are discussed particularly with 
refcrence to Nietzsche in H. Kiir嗯， Existiert Cott?, Munich, 1973 

39 'vV. Weischedel, Der Gott dcr PhilosoþTten, Darmstadt, 1971-72, Vol. II , 
S127. He is consistent in 阿aching Cod only as a “whencc of llncertaÎnty" 
(Vonwoher der Frdglicl伽it): SI28-31. 

40 1 t was possible to discuss hcre only the argnmcnt from philosophy of 
history on the nccessary emergence of atheism and the rcplacement of 
Tcligion hy scic l1(‘e (d. A T1, 1). 'T1w rcfllt :1 tion of thc psycl1010gical arr,1I 
mcnt for athcism-Cod as projection of man or iI1l1sion of thc psyc1陀一
would rcq l1 ire a disctlssion of Lndwig Feuerbach's humanistic atheis lJI, 
Karl Marx's sociaJ rcvoJutionary athcism, Friedrich Nietzschc's nihilistic 
atheism 且I1 d Sigm l1nd Freud's psychoanalytical atheism. On all th品， sce 
Hans Kiing, Existiert Cott? 

41 Cf. II-E Hel1gstcnberg, "Wahrheit, Sicherhe役， Unfehlbarkeit: zur 'Proble
matik' unfchlbarer ki 叫Ilichcr Leh 吋tze" in H. Kii 呵 (ed.) , F而7e 1l 1仿b伽加a

Ei切ne Rí汀la的IlZ丸， Zi伽irich/Ei泊n】siedcln/Cologne巳， 1973, pp. 217-3 1. 

42 M. Buber,“Betrachtllngcn zur Beziehllng zwischen Religion l1nd Philoso-
phie" in Werke , Vol. 1, Mnnich/Heidelbe嗯， 1962, pp﹒雪09--10 .

43 W. Weischedel, Der Cott dcr Philoso戶hell， Vol. 1. 
44 Ibid. , Vol.口， pp. 494-9 亨﹒
4 雪 Answer to the qllcstion .“\Vhat is EnJightenment?" in Werlw , editcd by 

引人 Weischcdel ， Vol. VI , Darmstadt, 1964, p. 53. 
46 ll1e vcry informative books by H. Zahmt, already quotcd, are relatcd to 

the modern horizon of thc question of Cod: Die 5dche 111it Cott (Eng
lish translation: Tlze Qllestion of God, New York/London , 1969); Gott 
ka l1 n nicht sterben; and thc SO l1 rce book, Gcs戶räcTz über Gott. In what 
follows we :1 rc maki l1g l1se of Gott k r1l 111 nicht sterbcll, Chapter 1. 
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47 C. F. von Weízsäcker, Díe Verantwortung der Wíssenschaft ím Atom-
zeitalter, Göttingen, 1957, pp. 11-12. 

48 Cf. the bíblíographícal data under A II, 1: “Proofs of Gocl?" 
49 Cf. the bíblíographícal data under A II, 1: “Proofs of Gocl?" 
言。 Cf. H. Albe哎， Plädoyer für krítischen Ratíonalis11lus, Munich, 1971. On 

the basic c1iscussíon sce H. Kiing, Exístiert Gott?, Munich, 1975. 
51 H. Albert, op. ci t., pp. 11-15. 
52 W. Weischeclel,“Was heisst Wirklichkeit" in G. Ebeling/E. Jiingcl/ 

G. Schunnck (eds.) , Festschríft für Emst Fuchs , Tübingen, 1973 , pp. 
343-44. 

53 C f. H. Kiing, Infallible? An Inquiry , New York/London, 1971 , Chapter 
1V, 11: “A teaching office7" C f. 31so H. Kiing (ed.) , Fehlbar? Eínc Bilanz, 
Chapter E VII: “Die C !Jancen eines fehlbaren Lchramts." 

A III: The Chan叫e of t Tte W orld ReligiollS 

1 D. Bonhoeffer, Letfers and Pa戶ers fr0 11l Prisoll, London , 1973, 1'p. 359-62. 
2 K. M. Panikkar, Asia and Westem Dominan仰， New York/Londo l1, 

19 多92 .
3 Shllsakll Endo, Silence, Rutlancl, Vermont/Tokyo, 19后9.
4 Seconcl Vatican Council, Declaratio l1 on the Relatíollshí戶。f the C/lllrch 

to No凡Chrístian Religions, 1965; Declaratíon on Relígious Freedo l11, 

1965. 
言 Cf. H. J. Margllll and S. J. Sam;叫13 (eds.) , Díalog mít anderen Rc丘，

gíonen. Material aus der ökwneníschen Bewegullg, Frankfu仗， 1972. The 
Addis Ababa doc lIment of 1971 is particlll且 rly ímportant: “Der Ökumen
ische Rat dcr Kirchen llnd c1er Dialog mit Menschen anderer Rcligioncn 
t1 nd IdcoJogien." 

6 Scc the short colJection of texts in H. Küng, Clzrístenlwít als Mí l1dC'Tlleit , 
Einsicclcln, 1965. 

7 On this point scc the píoneer work of Karl Rahncr,“History of the \VorJ cI 
and Salvation-History，"“Christianity 且 nd the Non-Christian ReJigion草，'，
in Theologícal Investígatíons , Vol. V, London/Baltimore, 1966, pp. 97-
134. 

8 J. Ncuner,“Missionstheologische Probleme" in Gott ín \~句缸， Vol. !I, 
Fcstschrift for Karl Rahner, Freiburg/Basle/Vienna , 19肉， pp. 401 - 2. 

9 11. R. Schlet峙， Díe Religionen als Thenw der Theologie. Oberlegungen 
zu emer “ Theologie dcr Religione口，" Freiburg/Baslc/Vicnna, 1963, p. 39; 
cf. the same allthor, Colloquíum salutis-Chrísten und Nichtchrísten 
heut白， Cologne, 1965. 

10 As against the Christian exclllsivencss of Karl Ba前h (together with R. B\仇
mann and K. Heim) , which is to be understoocl in the light of the history 
of theology, the truth content of the world religions is acknowledged 
aJso by Protestant theologians: on the one hand, on the basis of concln
SiOllS from the history of religioll, especially hy E. Troeltsch (and othcr 
theoJogians in the ficld of history of religion, beJonging to the schooJ o[ 
Ritschl); on the other hand , in thc light of the Old and New Tesbment 
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by A. Schlatter (and 'W. Liitgcrt) , and-Iatcr-P. Tillich , P. Althaus, C. H 
Ratschow，引人 Panncnberg. For a 1Jscful survcy of thc problcms sce P. Alt
haus, Díe chrístlíclze Wahrheit , especially S 5 :md 16. On recent trcnds cf 
P. Knitt凹，“What is German Prote月 t'1I1 t T11cology Saying Abollt thc Non
Christian Rcligions?" in Ne l1e Zeítschríft fiir systematísche Thc%gíe 
I1nd Relígíonsρhí/osoρhie， 50 (1973) , pp. 38-64. \Ve have aJrcacly ex
plainccl that nonc of this involves 在“natural theology" (cf. A II). 

11 For information about the worlcl religio I1S, out of the v且 st litcraturc on 
thc sllbjcct, a I1llInbcr of rcccnt cncyc10pcrlias Illay be mcntionccl: 
M. Gorcc/R. Morticr (cds.) , Histoire génér的 dcs rcligions, Vols. l-V, 
Paris, 1947-5月 C. Clemen (ecl.) , Díe Relígionen der Erd白， M lIlI ich , 
19492; F. König (cd.) , Chríst l1s 111ld díe Rcligionen cler Erde. IJand/JUc/L 

der Religiollsgeschichte, Vols. I-l日， Vienn且， 195 日 C. M. Schröder (ecl.) , 
Die Religionen der Mcnschheit , Stuttga此， 196011. (36 volumes plannecl). 

Less extensive bnt useful studies include A. Berthelot/H. V011 Campcn
hallscn , \VörterbllcTt der Religioη凹， St l1 ttgart , 1952; I I. von Ghscnapp , 
D均 1市Tttch的tlichen Relígioncn, l'凹的fu此， 1957; G. Giinthcr (ccl.) , Díe 
grossen Religionen, Göttingen , 1961; H. Ringgrcn/A. V. Ström, Die Rc
lígíonen cler Völlwr. Gr l1nclríss der allgemeinen RelígionsgescTtich役， Stutt 
ga汁， 19刊; R. C. Zaehner, Tlte Concise Encyclo戶edia of Living Fait /z s, 
Boston, 1959/Lonclon, 1971; E. Dammann, Grundríss der ReligiollS
geschic/巾， Stuttga rt , 197月 E. Brunner-Traut (ecl.) , Die fiinf grossen 
\Veltrcligío l1凹， Frcihmg/Basle/Vienn且， 1974. AlI thcsc works providc 
且bunclant bibliographies on thc inclividual religions. 

Larger works incJudc P. D. Chantepie c1 c la Saussaye, LeTtrbuch der 
Religiollsgeschichte, Vols. I-II , Tiibingcn, 19254; G. Mensching, Allge
mcillc Religiollsgeschíchte, Heiclelberg, 19492; J. Finegan, The Archeolog)' 
of \Vorld Re/igio肘， Princcton, 19 功; II. von Gbscnapp , Die fiiηf grosscn 
He/igioncn, Düssclclorf/Colognc, 1951/1952. 

-I11C Illost important non-hiblical texts-especially of Inclian a l1c1 Chincse 
wisclom-have becn translatecl into several langllages and are mostly avail
且blc in papcrhack 

12 On the history of thc axioIl1,“No 5alv且tion outside the Church ," sce 
II. Kiing, The Cl l11 rch , Ncw York/Lonclon, 1967, D 口， 2; thc same autl 刊)f
on the llloclcrn intcq、rclation of thc formula , Truthfulnc的， Lonclon/Ncw 
York/Syclney, 196月， B VIII. 

13 DS 13 可1. Cf. FllJg8ntins of Rllspc, De fíde , ad Petrum , Ch叩ters 37-39 , 
nn.7月一80 (PL 6 言， col l. 703-704). 

14 Second Vatican COllncil, Constitution on thc Church, 1964，且 rt. 1 Ó. 

15 K. R~J ll1 er，“人llonylllolls Christians" in Theological 1Ilvestigatiom;, Vol. 
VI , Lonclon/ßaltimorc, 1969, pp. 390-98. C f. A. Röp凹，八1101lymolls
CTt ristia71丸 New York/Lonclon , 196 雪﹒ In regard to this theoη， which h們
become very popul肘， ancl to R. Panikbr's views in The Uηk1l 01V1l C /z rist 
of IIinduism (Londo爪 1964 )， H. J. Margllll (op. cit., p. 85) 1m rcce叫y
expressed some cri tic且 I rcser、la tions, based on h is concrete experiences of 
convcrsations with Hincl l1宮， ß l1cldhists ancl 恥1uslims.

16 K. B且rth ， The Eþistle to the Romans, London , 1933 , Chapter 7; the samc 
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author, Clturc l! Dogmatícs, Vo1. 1, p t. 2, Eclinburgh , 1956, S 17; hllt 5CC 

his modificatiolls in Vol. IV, p t. 3, Edi的叫h ， 19仇， S69, 2. 
17 D. Bonhoe在cr， op. cit., pp. 279-82. 
18 F. Gogarten, Des戶air and Ho仰 for Our Tím白， Philadelphi且， 1970 .
19 E. Brunner, Phílosoþlty of Religíoll, Cambriclge, 1958; the same allthor, 

Die Cltrístllsbotschaft ím Kamþf mít den Religíonen, Stuttgart/ßaslc, 
1931; the same author, Revelatíon and Reason. The C l! rístian Doclrille 
of 1他ith and Knowledge , London, 1947, especial1y Chapters 14-17. 

20 I I. Kra巴mer， The Christian 此.fessage ín a Non_Christian World, Cr:llIcl 
Rapicls, 1961; thc sa ll1c anthor, Religíon and the C1ITisti'I1l Faith , LOll
c1 on, 1956. 

21 On thc phenomenolog)' of rcligion, in adclition to earlicr important works 
by R. Otto, H. Pinard clc la Boullaye ancl N. Söderblom, cf. G. van cler 
Leenw, Plzänomenologie der Religion, Tübingen, 1933, 1956月 Ùle same 
且u日IOr， Einfiihrung in die Phänomenologie der Religion, Haarlcm , 1948/ 
Darmstaclt, 19612; G. Mensching, Vergleichende Religionswissellsclwft, 
I-leiclelbc嗯， 19492; the same a1.1 thor, Die Religion. Str lLkt lLrty(JC Il 1lI1(1 
Lebensgesetze, Stl1 ttga仗， 1959; H. von Glascnapp , Die Religionen dcr 
Mensclzheit. Ihre Gegensätze llnd (Jbereinstimmtmgell, Vicnn司， 1954; 
M. Eliad巴， Pattems in C011l戶arative Religion, Ncw York/London , 1971; 
J. Wach, Tlze C0111ρarative Stlldy of Religio悶， New York, 1958; 1之 Col
dammer, Die Formenwelt des Relígiösen, Stuttga汁， 1960; F. Hciler, 
Ersclzein lLngsformen lL lld Wesen der Religion, Stnttga哎， 1961; G. L:lncz
ko \Vski, Begegllll1lg ulld v:乃11l del der Reiigionen, Diisscldorf/Colngnc, 
1971. 

22 A. J. Toynbee, An Hístorían's A戶ρroach to Religion , London, 1956; the 
same author, Clzrístímûty Among the Religions of tlze World, Lonclon, 
1958 

月 J. Ratzinger,“Der christlichc Glaube l1nd die Wcltrcligiollcn" in Golt ;1l 
Welt (Festschrift for Karl Rahner ), Frcibnrg/Basle/Viαlna ， 19肉， Vo1. 
II , pp. 287-30言， espccia Ily 294-9弘

24 Chinua Achebe's 1l0vel , Thíngs Fall A戶art ， London, 195日 is informativ巴
in th is respect. 

Z 冒 Cf. the reccnt scries of articlcs-a c1 mittedly one-sidec1, hut inform且 tí、 e一
in Der Sþiegel, 1973, Nos. 39-43,“Asiens kranker Riesc" (“Asia's Sick 
Giant"). 

26 S. Radhakrishnan , Eastern Religíons and \Ve月tem Thought , London , 1939, 
pp. 308-9. Cf. the criticism of Indian Christian thcologians in M. M. 
11101l1肘 ， The AckrlOwledged Christ of tlze Indian Renaissance, Napcrvillc, 
1969/London, 1970, Chapter VII. 

27 Cf. G. Lanczkowski, op. ci t., pp. 111-12, 11 百 16; cf. G. Mensching, 
Toleranz tl11d \Vahrheít in der Religion , Mnnich/I-Iamh111 月， 19662 . 

28 Cf. K. Jaspers, Die l1U1ssgebelldcn Menschcn , M l1nich , 19714 (reprintccl 
from Die grossen Philoso戶lW l1， Vol. 1, Munich , 1964). 

29 K. Jaspcrs, op. cit. , p. 206. 
頁。 C f. H. Dumoulin , History of Zen Buddhis11l, Ncw York/Lon c!on, 19前言;

the s日 me allthor, Östliclre Meditatíon Ilnd chrístlíche Mystih , Frciburg/ 
M unich , 196ó. 111erc is a good SUlllm丸ry comparison in P. Krceft,“Zen 
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BlIcldhisITI ancl Christianity: An Experiment in Comparative Religion" in 
Journal of Ecumenícal Studies 8 (1971) , pp. 513-38. 

31 C f. Aclelheicl Krämer's study, ChristllS u lId Christentu111 í111 DCllken des 
moderncll IIínduísmlL~， Bonn, 1958. 

32 An excellent example of this is provicled by a work producecl hy Christian 
ancl ß lIcldhist experts, edited by H. D lIITIoulin, with contrib l1 tions by 
E. Benz, H. ßechc此， H. DUmOlllin, A. Fernanclo, A. M. Fiske, II. 1-10旺，
mann, J. M. Kit...1gaw且， H. Nakamura, Y. R且gl1in ， F. Reynol釘， D. K 
Swearer, Vll D l1y-T l1, H. Wel吭， Bllddhísmus der Gegenwart, Frciburg/ 
ßaslc/Vienna, 1970. For fruitflll lIind l1-Christian discussion in Inclia , in 
acldition to the book by M. M. Tbomas alrcady mentionccl, sce espccially 
K. ßa日 1'0， Píoneers of lndígenous Chrístiani紗， Bangalore, 1969; thc same 
authGr, BiblíograpTt y of lndían Chrístían Theology; Maclras, 1969; 
R. H. S. Boyd, An lntroductíon to lndían Chrístían T Tteology, M司dr肘，
1969; Robin ßoyd, What Is Christianít戶， Madras, 1970. Among Indian 
Christian thcologians the fo l1owing ShOllld be mentioned: Joshua Marsh
J1l月 n ， Nchcmiah G帆品， M. C. Parckh , C. F. Andrcws, S. K. R1Hlm , 
1'. D. Devanandan, P. Chcnchiah, D. G. Moscs, J. R. Chandran , Surjit 
Singh, M. Sl1ndcr Rao. 

33 See again note 11 above, on information about the world religions. 
34 Cf. 丸V. Schilling, Eínst Konfu;z:Ílls-Heute Mao Tse-tllng. Die M帥，

Faszínatíon llnd íhre Híntergriinde, Weilheim, Uppcr ßavaria, 1971. 
3 雪 On the relations betwcen Christianity and the worlcl religions, in acldition 

to thc works alrcady mcntioncd hy K. ßarth, E. Bmnner ancl H. Kmcmcr 
as also by K. Rahner, H. R. Schlctte, H. Kiing, see E. Troeltsch, Tltc 
Absollltcness of C1tristíallíty and the History of. Relígioll, Richmond , 
1971/London, 197月 O. Karrer, Das Relig的se in der MenscTtTteit Ilnd das 
Christcntu111, Frankfmt, 1934; F. Heilcr,“Die Frage der 'Absol l1 theit' clcs 
Christcntllms im Lichtc dcr verglcichcndcn RcJigionsgesclJichtc" in Einc 
heilíge Kirche 20 (193月)， pp. 306-36; W. Holstcn, Das Evangelilllll Imrl 
díe Völker. Bcíträge zur GeschicTt te llnd Tlteoríe der Míso9io l1, ßcrlin, 
1939; the same anthor, Da.~ Kcrygma llnd der Mensch , Ml1nich，呵呵;
T. Ohm, Die Lícbe Zll Gott ín dcn l1íchtchrio9tlíc1ten RcligiO l1cn, Mnnich , 
19 宮。; the 5ame anthor, Asiens Nein llnd Ja ztlm westlicltc l1 Chrístcntullt , 
Munich, 1960月 H. H. Farrner, Rcvelation al1d Religi01l. Stlldics í1l t1te 
Theological r I1 ter戶retatiol1 of Rcligíous Tyρes， London, 1954; E. Bcnz, 
ldeen Zll einer Thcologie der Religionsgeschíchtc, Main7.., 1960; S. Neill , 
Christían Fait1t and Otlter Fait1ts. The C1trístiari Dialoglle with Other 
Religiol1S, London, 1961; R. C. Zaehncr, At Sllndry Times. A1I Es.wly in 
the Com戶arísoll o{ Religío肘， London, 19 雪 8; the same author, T 1te Catho
lic Chllrc1t and V/orld Religíolls, London, 1964; P. T iIlich, Chrístianity 
and tTle Encountcr of World Religions, New York, 1963; J. A. Cnttat, 
Hemio9 phären des Geistes. Dcr s戶iritllclle Dialog von Ost 111ld ~'e5t， St l1 tt
E目前， 1964; the same al1tJJor, A~iatiscTt e Gottheít-Chrís t1ícher Got t. Die 
S戶iritualitilt der beíclcn Hemisphären, Einsiedeln, 1971 (new, revisccl 
eclition); R. Panikk前， Rc1igionen 111ld díe Religion, Munich, 1965; 
G. Thil5 , Pro(1OS et fJToblèmcs de la tTléologie deo9 religions non chrétíell1Je哼，

TO l1 rnai , 1966; J. Heislbctz, TTlcologische Gründe der níc1ttc1lristlícTwll 
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l i..eligLOnen, Freiburg/Basle/Vienn品， 1967; G. Roscnkranz, Der christliche 
Glaube angesichts der Weltreligionen, Beme/Munich, 1967; J. NC lIner 
(ed.) , Christian Revelation and World Religions, London, 1967; O. W0i缸，
Anders a11 Gott glauben. Die Weltreligionen als Partller des Christeniunls, 
Stnttg目前， 1969; U. Mann , Das Christentum als absolutc Religíon, D且rm
st且祉， 1970; M. Seckler, Hoffnungsversud惚， Freiburg/Basle/Vienna, 1972, 
pp. 13-46; 引人 Kasper， '‘Der christliche Glaubeangesichts der Religionen. 
Sind die nichtchristlichen Religionen heilsbedellt~am?" in H. Feld and 
J. r、~olte (eds.) , \Vort Gottωin der Zeit. Festschrift fiir K. H. Schellde , 
Düsseldorf, 1973, pp. 347-60. 

Further literature up to 1960 may be found in E. Bmz/M. Nmnbar扭，
D的 Christentum lmd die nichtchristlichen Hochreligionen. Begegnung 
und Auseinandersetzung. Eíne internationale Bibliogra，帥ie ， Leyden, 1960. 
In addition to the work of G. Rosenkranz already cited, rccent summaries 
of the solutions of Protestant and Catholic theology are providcd by 
P. Beyerhaus,“Zur Theologie der Religionen im Protestantism肘，" and 
W. B出Imann，“Die l1Jeologie der nichtchristlichen Rcligioncn als 
ökumenischcs Problem" in Freiheít in der B誼gegnung. Festsch ,.ift fiir 
Otto Karrer, Frankfurt/Stuttgart, 1969, pp. 433一78 .

36 A particularly inform且tive comparison from the morphology of cllltural 
groups is provided by W. S. Haas, The Destiny of tlze Mind, Londo日，
19 言 6.

37 Cf. the book by M. M. l1JOmas (n. 26 above) , in the chapters 011 Ram
mohan Roy, Keshub Cllllllder Sen, P. C. Mozoomdar, Brahmoballdhav 
Upadhyaya, Vivelr.a nand且， Radhakrishnan, Mahatma Galldh i. 

38 W. Johnston in his introduction to Shusaku Endo, Silence, p. 16. 
39 1 am grateful to Professor Julia Ching (National Uníversíty of Austral妞，

Canberra/Columbia University, New York) for important sllggestiollS 
with regard to the whole of this chapter. 

B 1: What Is Sþecíal to Christianity? 

1 Acts 11:26; cf. 26:28; 1 Pet. 4:16. 
2 Pliny, Letters X, 96 (English tdnslations of these and other early docu
me凹nts w咐ilI be fOll叮I吋 i泊n eit出]J】E臼r Henry Bette叩nsωon (e吋d.) ， Docαum叩ent“s 0吋f tl叩
Cαhr咐臼M圳ti叫d叩nCααhu帥r陀叫dt， Loρ"on吋do叩n/川P弘N、~e帥w York, 1943, or C. K. Barrett (ed.) , The 
New Testament Background. Selected Documents, London, 1956, or 
both) . 

3 Tacih時， Annals XV, 44. 
4 Suetonius, Claudius XXV, 4. 
冒 Cf. Josephl時， Antiquítíes XX, 9 n. 1. 

6 P. L. Berger, Invítation to Sociology, New York, 1963, pp. 85-87, Lonclon, 
1966, pp. 101-4. 

7 H. Marcnse, One-Dimellsional Man, Boston/London, 1964, p. 98. 
8 J. B. Metz,‘'Zur Präsenz der Kirche in der Gesellschaft" in Díe ZuTw7l ft 

der Kírche (Report of the Conciliu lIl Congress, 1970 ), Z位rich/Einsie
dcln/Cologne, 1971 , pp. 8ι96. Cf. the sallle 且l1 thor. Reform 1l11 r1 
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Gegenrefonnatíon lteute. Zwei T Ttese l1 zur 品Ilmel1iscTtel1 Siluatio l1 ín dell 
KircTte l1, Mainz, 1969, pp. 40-41 , and “Gla l1be als gefährliche Erinnerung" 
in A. Exeler/J. B. Metz/K. Rahner, Hílfe Zllm Glaubell, Ziirich/ 
Einsiedeln/Cologne, 1971 , pp. 23-37. 

9 C f. A II I. 
10 C f. A I. 
11 K. Jaspers, Die massgebende l1 MenscTten, Munich , 1964, 19714. 
12 It is only in this way that an l1neq l1 ivocal answer can be given to the qncs

tion of the “essence of Christianity" in the new form in which it has becn 
raised since the Enlightenmen t. Otherwise, as emerges indirectly from 
the \Vork of H. Wagenhammer, Das Wese l1 des C TtrÎstentll l1lS. F, i11C 
begriffsgeschic1z tliclle UnterslIchung (Mainz, 1973) , the essence of Chris
tianity “can never be absol l1tely concretely grasped" (p. 256). 

13 On what fo J1ows cf. 11. Küng, Me 11ScTtwerdung Gotles, Freiburg/Basle/ 
Vienn月， 1970, Chapter II ，言:“Das Christusbild der Modernen." 

1叫4 H. S卸pχ)ae江1記ema且nn (扣cd川)， W【dω1站s ist叮Je削叩SV仰on Na倪za叫hι一f肉ür l1l i仙ch? 100 ze叫ei均t句ge仰nO仰〉沛R
E吋is紅化叫;c叫cl州:Iw Zel呵H吋is吭 1\-11111忱1

Jé.~白如'5圳可"叩11的Rι-Ch扣z叮Tl臼5t? ， Paris, 1970, served as a text for Spacmann's survcy. 
15 On the concept of the tcaching of!ice see H. K位ng， lnfallíble? An lnqllíry, 

New York/London, 1971 , Chapter lV, 11. 

16 DS 125. 
17 DS 302. 
18 Cf. H. Küng, Fehlbar? Eine Bílanz, Zürich/Einsiedeln/Colηgnc， 1973, 

Chaptcr E VI: “Dic wahre Antorität der Konzilicn" (with refercnce to 
the stmlies of H.-J. Siebcn). 

19 As an introcluction to thc historical and theological problems see H. Kiing, 
Me11Schwerdllllg Goltes, Excursns I-IV. In addition scc the great works 
011 the history of dogma by L.-J. Tixeront, T. dc R是gnon ， J. Lebreton, 
J. Riviè時， etc., and, on the Protcstant siclc, by A. IIarnack, R. Scchc嗯，
F. Loofs，引人 Kochlcr，扎1. Wcrn凹， A. Adam. On thc Christological proh
lems sce cspeciaJ1 y A. Grillmcier, "Die theologischc und sprachliche 
Vorhcrcitnng der christologischen Formel von Chalkedon" in Da.~ Konzíl 
VOll Cha lTwldon. Geschichte lmd Gegemvart, Vol. 1, Wiirzbnrg, 1951 , 
pp. 言-202; A. Gil臣， Weg und Bedeutung der altkirchlícltell Chrístologie, 
Munich, 19552; B. Sknrd, Die Inkamatioll , Stuttgart, 1958; J. Liéb且E仗，
“Christologie. Von dcr apostolischen Zeit bis Zl1m Konzil von Chalccdon" 
(with a biblical-Christological introduction by P. Lamanche) in 1',,1. 

Schmau月/A. Grillmeier, Halldbllch der Dogmengeschíchte, VoI. III, 12, 
Freihurg/BaslcjVienn白， 1965; A. Grillmcicr, Christ in Chrístiall Tradí
tíOll, New York/London, 1965. 

20 C f. cspeciaJly H. Kiing, Mellscltwerdung Gottes, Excursus II.“Kann Gott 
lei c1en7" Also W. Ele此， Der AlL~gallg der altkírchlíclten Chrístologie. Eíne 
U lI terS !lChllng iiber Theodor von Pltaran und seine Zeit als Eínfiil11lwg 
in die alte Dogmengescltíchte, Bcrlin, 1957. 

21 Cf. H. Kiing, Menscltwerdung Gotles, ExcurS l1s V: “Neucre Lös l1ngsver
sl1chc der altcn P叫Jlematik" (especially K. Rahner, H. U. von Balthasar, 
K. Barth , E. Jüngel , D. Bonhoeffer, J. Moltmann). Important for the 
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discussion 011 traditional Christology is P. Schoonenberg's recent book, 
The Christ, New York/London, 1971 , especially Chapter 1I. 

22 K. Rahner,“Current Problems in Christology" in Theological Investiga
tions. B且ltimore/London， 1961 , p. 150 

月 TIle classic formulation of the objections is to be found-even before the 
histories of dogma which followed on the work of A. Ritschl (especially 
A. Harnack)一in F. Schleiermach缸， Christian Faith , New York/Londonl 
Edinburgh , 1928 (Gerrnan original, Berlin , 1831) , S96, pp. 391-98. Re
cent formulations are fOllnd-on the Protestant side-in W. Pannenberg, 
Jeslls; God and Man , Philadelphia/London, 1968，仰， and-on the 
Catholic side-P. Schoonenberg, op. cit., pp﹒害。一10 5.

24 C f., for example, W. Pannenberg, op. cit., 6, 1. 
25 It is good to see this plea confirrned by J. Ratzinger in his IntrodllctioH to 

Christianity (London, 1969) where he caricatures dogmatically “from 
且bove" the conclusions of the modern quest for the historical Jes l1s (cf. 
especia II y pp. 呵7-59: “A modern stock idea of the 'historical Jesus' "). 
More recently however Ratzinger has expressed a wish for a book "which 
takes account of the pr.臼ent state of our knowledge as a whole of Jes l1s of 
Nazareth, of the Jesus tradition of the New Testament and of the de
velopment of the Christological dogma, and in it makes clear today the 
presence of Jesus Christ, the positive content of our faith in him. In saying 
this, 1 assume that the Christ in whom the Church believes and thc JCS l1S 
of history, the Jes l1s newly discovered today (as long 詛咒 it is a qnestion of 
an authentic discovery) , are realIy one and tlwt it mllst be possiblc in 
principle also to describe the connection" (“1m Dienst der Durchsichtig
keit des Glaubens" in Notw官ndige Bücher. Heinrich Wild %11 m 65. 
Geburtst旬， Munich, 1974, p. 134). In the same vol l1me Karl Rahner
with a. somewhat different orientation-asks for a “small catechism for 
adults" (pp. 129-32)..1 cannot entirely 叩ee with the a恥ments of 11. R. 
Schlette, who asks for a book “providing reasons or motives, at the prescnt 
level of scholarship, to explain why Jeslls-partic111arly Jes l1s-as distinct 
from others is still of intercst" (“Warum gerade Jes l1s," op. cit., pp. 1 吉 6-

39) . 
26 On Enth l1siasm historically and in principle see H. Kiing, The Church, 

London/New York, 1967, C II, 4. 
27 “甘le Jesus Revolution" in Time, 21 June 1971; "Jeslls Christ Superstar" 

in Time, 25 October 1971; likewisc as front-page story "JeS l1S im Schau
geschäft" (“1郎的 in Show Bl1siness") in Der S戶iegel (1972) , No. 8. Ont 
of the immense ßood of articles and books in di旺erent languages the fol
lowing particularly have a doc l1mentary value: H. Hoffm;mn , Gott i11l 

Underground. Die relig紛紛 Di11len.'>Íon der Poþ-Kult lJr, Harnburg, 1971; 
Jesus Peo戶le Reρort， Wuppertal, 19722; \V. von Lojewski, Jeslls People 
oder die Heligio71 der Ki7lder, Munich, 19722; W. Kroll (ed.)，你IlS
kOTll 11lt 1 Re戶。rt der "Jesus-Revoll1 tion" unter IIí戶þies l171d Sludentcn in 
USA I1nd anderswo, Wllppertal , 19722. G. Adler attempts a discriminat
ing analysis in Die TeSlJR-Bewegung. Aufbruch der enttällsc1t ten Tugend, 
Düsseldorf, 1972. 

28 Cf. A 1, 3: “Humanity through technological evolution?" 
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29 C. Rcich , Tlte Greeníng of A l7leríca, Ncw York , 1970/London, 1971 , 
cspecially Chapters XI-XTI 

30 J. Frenzcl,“Killcr N l1mmer eins" in Díe Zeít, 27 Ang l1st 1971 
31 F. J. Shcen. Life of Ch ,.isf , New York/Lonclon , 1959. 
32 Lette ,.s of Fyodor 此fíchaílovílch Dosloevshy 10 Hís Famíly alld F ,.íemls, 

Ncw York/Lonclon, 1962, p. 71 
33 1 am gratef l1l to \九Talter Jel詣， my collcag l1e ill Tiibingcn, for his firm grasp 

of the problems raised in this chapter ancl for numero l1S suggcstio l1S in 
detai l. 1 obtained important inforrnation from K. -J. Kl1schel, my collabofa
tor in thc Instit l1 tc for F.c l1mcnical St l1clies, who is preparing a clissertation 
on thc imagc uf Jes l1S in reccnt Iitcraturc; cf. also P. K. Kurz,“Dcr 
zeitgcnossischc Jcs l1s-Roman" in F. J. Schierse (ed.) , Jesus von Na:wretlt , 
Mainz, 1972, pp. 110-34. Also K. Marti，“Jeslls-d巳r ßruclcr. Ein 
ßeitrag zum Christ l1shild in cler neueren Li teratur" in Evallgelisclte 
K011lmentare 3 (1970 ) , pp. 272一76

34 Cf. G. Benn's pocms “Requiem" and “Gedichte" in Gesammelte \Ve ,.ke, 
cditcd hy Dictcr Wcllcrsho怔， Vol. 1, \凡liesbadcn ， 1960, pp. 10 anrl 196; 
R. M. Rilkc,“Dcr Bricf dcs jl1l1gcn Arhcitcrs" in Si}11l tliclre Werl惚， Vol.后，
Frankh肘， 19俑， pp. 1111-27 (for an English transla tíon see “111e Young 
\Vorkman's Lctter" in Rainer María Rílke, Selected Works, Volume 1 
Prosc, hanslatcc]. by G. Craig HO l1ston, with an introdnction by J. ß. 
Leishman, pnblisllccl by The Hogarth Press, Lonclon/Clarkc, Irwin and 
Co., Toronto，丹 54， pp. 67一77).

35 C. Papini, The 510r)' of C抑制， Lomlon , 1923. 
36 J. Dobraczynski, Lísti Níhodema, 1952 (Gcnnan translation: Gi lJ l1Iir 

deíne Sorgen. Die Bríefe des Nikode11lU8, Freiburg, .1962). 
37 P. Lagerkvist, Bamlbas, Lonclon, 19口/New York, 1968. 
38 M. Brod , Der Meister, Gütersloh, 1952. 
39 J. Schlaf, Jeslls lI11rl Míríam. Der Torl des Anticltríst, 1901; G. Frcnssen , 

Hillígcnlei. 1905; G. lIauptmann, Der Narr íl1 C lI risto Elllallllel Qllillt, 
llcrlin, 1910. 

40 C f. L. C. D0l1g1肘， Tlte Big Fislterman, New York , 1948/London, 1949; 
R. Gr~vcs， Kí l1g Jesus, Lonclon , 19602/New York, 1967. 

41 G. Herburgcr, Jews in Osaka, Ncuwied/Berlin, 1970; F. An c1ermann , Das 
grosse Geûcht, Munich , 1970. 

42 P. Ill1c1叫“Dczember 1942" in K. Ma叫 (ed.) ， Stim l71en vor Tag. 
Gedichte aus díesem lahr1zundert, M l1nich/I-lamburg , 196 言， p. 31; 
P. Celan,“Tenebrae" in S戶rachgitter， Frankfu仗， H}雪9， p. 23. 

的 F. Diirrenmatt,“Wcilmacht" an c1 “ Pilatus" in Die Stadt 1952, Zürich , 
1962 , pp. 11 and 169-93; P. Handke,“Lebensbeschreibung" in 
A. Gräbner-Ihider (ed.) , JesωN. Bi!Jlísc1ze Verfremdungen-Experímen的，
Ziirich/Einsiecleln/Cologne, 1972, pp. 14-1 百; G. Grass, T 1ze Tin Drlll1l, 
London, 1962 (especially the chapter on the imitation of Christ); 
F. Arrab訓 ， Autofriedhof (produced in Tiibingen, 1973: no pllbJished 
text yet). 

44 C f. cspecia l1y K. Marti (ed.) , Stimmen vor Tag; J. I1offmann-Hcrrcros 
(ed.) , Spur der Zukunft. Modeme Lyrik als Dasei l1sdeutung, Mainz, 
1973. 
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4雪叭I Jens, Herr Meister. Díalog über eínen Roma月， Frankfurt/Berlin/ 
Vienna, 1974, p. 58; cf. also pp. 月1-96 .

46 “Torlay is Friday" in 1'he Short Storíes of Ernest Hemí l1gwa)', New York, 
1954, pp. 357-58; E. Hemingway, Men W it1lOut \Vomen, London, 1961 , 
pp. 198-204, especially p. 201. 

47 \V. Borchert，“長sus macht nicht mchr mit" in Das Gesamtwerk, lbm
burg, 1959, pp. 178-81. 

48 H. de Bal 7.ac, Jés!ls-Chríst en Flandre, 1831; F. M. Dostocvs旬， Tlze 
Brothcrs Karanzazov, Chapter 言， 5: “τ11e Grand Inqllisitor"; G. IIallpt
mann, "Hanneles Himmelfalut" (1893) in Das gesammelte We l'k 1St 
Section, Vol. II , Berlin, 1942, pp. 月3-300， and Der Narr ín Clzristo 
Emanuel Quínt, Berlin, 1910; R. M. Rilke,“Christus. Elf Visioncn" in 
Sämtlíche Wer蚣， Vol. III, Frankfu仗， 1966, pp, 127-69; R. Huch, Der 
wiede加hrende Christ肌 Eine g叫eske Erzählu時 (1926). G. He也叫er，

Tesus ill Osa缸， Neuwicd/Berlin , 1970. 
49 H. Hesse,“Jesus und die Anncn," q l10tecl by K. Marti, Tesus der Rrllder, 

p. 273; cf. R. M. RilI呵， Das Stundenbuch III, Das Buch VOIl dcr Armut 
und vom 1'0品，呵呵 (English translation, Rainer Ma巾 Rilke. Selected 
\Vorks, Vol. II Poe tJy , translated by J. B. Lcishman, The Hogarth Press, 
London/Cla此， lrwin ancl Co., Toronto, 1960, pp. 88-104); n. Brccht, 
“ Maria" in Berfolt B l'echt. Selected Poems, cditccl by K. \Völfe1 , Oxford 
University Prcss, 1965, p. 64. 

言。 Cf. A. H01z, who in his Buch der Zeit (1885) called Jcsus thc “自 rst

socialist"; E. Kästner,“Dem Revolutionär Jesus zum Geburtstag" in Das 
Erich Kästner Buch, edited by R. Hochhuth, Ziirich (n.d.); C. Eins汁t付制em
“巾Di紀e s叫chlim加m訂m即mme肘1唸e B勘ot忱s紀吋cha叫aft" (川1均921仆) in Gesammelte We 啦, eclitccl by E. 
Nef, Wiesbaclen, 196立， pp. 353-419. 

51 1. Paul,“Sicbcnkäs" in Werke , Vol. II, edited by G. Lohmann, Munich, 
1959, pp. 7一雪白; pp. 266-71: “Rede cles toten Christus vom Wcltgehiiudc 
herab , class kein Gott sei." 

52 The Diary of Dostoevs旬's Wife , edited by R. Fiilop-Miller/F. Eckstcin, 
London, 1928, p. 419. 

53 F. M. Dostoevsky, The Idiot, Heinemann, London, 191 言， p. 212 
54 日. Böll,“Blick zurück in Bitterkeit" (on R. Augstein's book, Jews 

Menschensohn) in Der S戶iegel (1973) , No. 15. 
55 John 12:24. 
56 Cf. the ideas noted down from the years 1880 and 1881 , shortly bcfore 

his death: F. M. Dostoevsky, Tagebuch eines Schriftstellers, Munich , 
19722, p. 620. 

雪 7 M. L. Kaschnitz,“Auferstchung" in Stimmen V0 1" Tag, pp. 74-75; 
K. Marti,“lhr fragt wie ist die Auferstehung d汀 Toten" in Leíchemedcn, 
NeuwicdjBer1in, 1969, p. 26，且nd in Sρur der Zuktl71 ft , p. 8月 cf. a1so 
the text by K. T l1ch01sky printed in K. H. D的chncr (cd.) , Das Christen
t!lm im Urteil seiner Gegner, Vol. U, Wiesbaden, 1971 , p. 220. 

58 N. Kazantzakis, The Greek Passion, New York, 19 冒 4.
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B 1I: The Real Christ 

1 Mahatma G丸ndhi ， Freílwít oltne Gewalt, introduccd, translnted <l nd 
edited by K. KJostermeier, Cologne, 1968, p. 118. 

2 G. hnouch , Gesþräclze mít Kafka, Frankfurt/Hamburg, 1961 , p. 11 1. 

3 八 DrCW5 ， Tlte Cltrist Mytlt , London , 1910. 
4 J. M. Allegro, Tlze Sacred l\Jllslrroom alld tlze Cross, New YOIk/Londoll, 

1970. 
5 Cf. the Introclllctiolls to the New Testament by Palll Feine, first rcviscd 

l>y 1. Bchm , thcn rc-editcd by W. G. Kümmcl (English trans. , Nashville/ 
London, 1966); A. Wikenhauser (EngIish trans., London/Ncw York, 
1958); W. Marxscn (English trans., Oxford/PhiJaclelphia, 1968); origi
nal1y in Englísh , A. H. McNeil芒， An Intmdllction to tlte Stlldy of the New 
T C'sta171cnt, Oxfor司， 1953; R. Heard , An Introdllction to tlze New Testa-
1Ilent, London, 1951; T. IIcnshaw, New Testa171ent Li leralllre ill the l.iglll 
of Modem Scholars1t i戶， London, 1952/New York, 1966. 

6 Albert Schwcitzer, T 1te Qllest of tlze Historícal Jesus. A Critícal Stlldy of 
1 ts J>rogre.çs from Il.ei11larlls to \V red白， London/New York, 19112. 

7 Scc lhc Introdllctions to thc Ncw Tcstamcnt ahovc-lI1cntionccl. 
8 'I1 lc 111司 in rnclhodical dcfcct of R. Augstcin's hook on JC5US lics in thc 

fact that Mark alonc is assumcd to be authcntic and thus the grcatcr j):l rt 
( i叫做li呵 among other tl巾g5 the Sermon on the Mount) of M耐hcw

and L此e are considcred-without any 50rt of 且叩lment (cf. pp. 59 • 60 )-
as not authentic. See the criticism of this book in R. Pesch/G. Stachel 
(ecls.) , AIlgstei11S J eS lIs. Ei lle Doku111凹的tion， Zürich , 1972. 

9 Cf. K. L. Schmiclt, Der Ralullen der Gesc1tic1tte Jesu. Líterar l<ritisclle 
Unt C' rsllchungcll ;wr ältesten Jeslls-ü /Jerliefertlng, Bcrlin, 1919; M. Di 
bcJ ius, Fr011l Tra r1itioll to Gos戶cZ， London, 1934; R. Bultmann, The I1 is 
tory of flte Syno川ie Traditioll , Oxford/New York, 1963. On fnrm
criticism sce G. Lohfink, Jctzt verstehe ich die Ri /Jel, Stuttgart, 1973. 

10 Cf. especially the published correspondellce with A. von Harnack in 
K. Barth , Tlteologisclte Fragen U1td Anfworten, Zollikon/Ziirich, 1957, 
pp. 7-3 1. 

11 R. Bultmann，“Libcral 甘leology :md the Latest 111eological Movement" 
in Fait1t alld Ullderstanding, New York, 1968/London, 1969, pp. 28-52. 

12 Paul Tillich , 5ystematic T 1teology, Vol. 11, Chic呵。， 1957/London (three 
vols. in one) , 1968, Chapter JI A. 

13 First p l1blished in German, edited by G. Kittel and G. Fricdrich, the 
Theological Dictionary of the New Test11lent in nine \'ol l1mes plus an 
index volume is now available in English (Eerdmans, Grand Rapicls/ 
SCM Press, Lonclon) 

14 C. H. Dodd, The Parables of the Kingdom, London/New York, 19612 
Tlte 1 nterþretation of tlte F ourth Gos戶e1， London/New York, 19 冒冒; Th( 
FO Il1tr1er of Christiani紗， New York, 1970/London, 1971; W. Mallson 
J esllS tllC M essiah, 1βndon ， 1943; T. 明天 Manson ， The 5ayings of Jesus 
as Recorde<l in the Gos戶els According to 5t. Matthew ancl St. Lul<e ar 
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ranged with 11ltrodllctioll alld C0I111月的Ita吵， London/Naperville, 1949; 
The Servant-Messiah. A Study of the Public Millistry of Jesus, Cambridge, 
1953; the same author,“Some Tendencics in Present Day Rescarch" in 
the Festschrift for C. H. Dodd, The Background of tlie New Testamellt 
alld its Eschatology, Cambridge, 1956, pp. 211-31; R. H. Fuller, The 
Mission and Achievem的It of Jesus. An Examination of the PreSIl戶þosi

tiolls of New Testament Theology, London/Naperville, 1954; V. Taylor, 
The Life and Millistry of Jeslls, London/Nashvi1Ie, 1954; The Person of 
Chr[~t il1 New Testament Teachillg, London/New York, 1958; The 
Names òf Jesus, London/New York，呵呵; The Cross of Christ, London/ 
New York, 1956; Forgiveness and Reconcilíation. A Study ill New Testa
ment Theology, London/Ncw York, 19562; J. L. McKcnz訝， The Power 
and the Wisdom , Milwaukee/London, 1965; N. Perrin, Rediscovering the 
Teaching of Jesus, London/New York, 1967; A. Greeley, The Jestls Myth , 
New York, 1971/London, 197月 J. A. T. Robinson, The Human Face of 
God, London/Philadelphia, 1973. 

可 X. Léon-Dufour, The Gos，戶els alld the Jesus of History, London/New 
York, 1968; L. Cerfaux, JéSllS allχ origines de la tradition. Matériaux þOllr 
l'histoire évallgéliqlle, Louvain, 1968; L. Evely, L'Ewmgile sans 11I )'thes, 
Pa吋s ， 1970, provided an occasion for further disc l1ssion. 

16 E. K[肘1昀sc凹ma叩nn吭1 ，

T可'es叫la的11ηlent Theωmes丸， London/Philadelp抖hia ， 1964, pp. 15-47; hut see a150, 
日 t an earlier date, E. Fucl>s,“Jesus Christ in Person," publishcd in thc 
Festschrift for Rudolph Bultmann (1949) , pp. 4宮一73; more recently 
“Zur Frage nach dem historischen Jesus" in Gesammelte Allfsätze, Vo1. 11, 
Tiibingen , 1960, pp. 21-54. For the subsequent development cf. J. M. 
Robinson , A New Quest of t1ze Historical JeS lIS, London/Napcrvi11巴，
1959; J. Roloff, "Auf der Suche nach einem nC l1cn Jω的bild" in Theo
logische Literatur-zeitllng, 98 (1973) , pp. 561一72; P. Grech,“Rcccnt Dc
vcJopments in the Jesus of History Controversy" in Biblícal Theology 
Rlllletin, 1, 2 (1971) , pp. 呵。一213. On the rccent discussion as a whole, 
sce the extensive collection of essays in H. Ristow and K. M咐l巾e (eds.) , 
Der historische Jesus ulld der kerygmatische Christus, Berlin, 1960. 

Among reccnt books produced in the English-spcaking wo r1d, scc L. E. 
Kcck, A Future for the Historical JesllS, NashviJ1e, 1971/London, 1972. 

17 甘1C basic works on Jesus are R. Bultmann, Teslls alld the Word, New York, 
1934/London, 1958, and M. Dibelius, Jesus, Ncw York, 1939/London, 
1963. Works by authors of the Bu1tmann school incl l1dc G. Bomkamm, 
Jcsus of Nazareth , New York/London, 1960; H. Conzc1 mann, art. “JCSIIS 
ChrÍst" in RGG 1日， Tiibingen, 1959, pp. 619-53; H. Braun, Teslls. Der 
l\1alln allS Nazareth und seiTle Ze缸， Stllttgart/Bcrlin , 1969; E. FlIc1時，

les t1s. Wort und Tat, Tühingen, 1971. 

了11c following deal with the question as formlllatcd by Bultmann: 
E. Schwcizer, Tesus, London/Philadelphia, 1971; K. Nicderwimmcr, 
Tesus, Göttingen, 1968; R. Schäfer, Tcsus und der Gotlesglaube, Tiihingen , 
1970. 

TIle following deal with the slIbject in their own way: E. Stauffcr, Tes lIs 
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and 11ís 5tor)', New York, 1960; the S:1me author, Die Botschafl lcS1l 

damals und hCll仰， Bcrne, 1959; M. Craveri, Das Leben des lcsus von 
Nazareth , Stuttga此， 1970. 

Rccent CatllOlic books on Jesus include ]. Gnilka , leslls Christu想 nach
friihen Zeugnissen des Gla l1bens, Munich, 1970; G. Schneider, Die Frage 
nac /z les l1s. CTnistlls-A l1ssagen des NT, Esscn, 1971; J. Blank, JeSllS von 
Nazareth. Geschichte und Relevanz, Freiburg/Basle/Vicnna, 1972; 11. 
Zimmcnn~nn， lesus Christlls. G研chichte und Verkündig l1ng, Stuttgart, 
1973. 

The following 目re opcnly opposecf to R. Bultmann: Theology 01 the 
New Testam ,mt, 2 vols., New York/London, 1951 and 1955; 日. Con-
7.clmann , An ()l1tliηe of tTle T Tzeolog)' of the New Testament , Phila
delphia/London , 1969; 九V_ G. Kümmel, The T 1z eology of the New 
Testament According to 1ts Major Witnesses, Jesus-Pau l-John, Nashville, 
1973/London, 1974; J. Jeremias, New Testament Theology, Vol. 1, 
Phila~elphia/London ， 1971; K.-H. Schelkle, Theologie des Neuen Testa
me口的， Vols. I-III, Diisscldorf, 1968f. Among New Tcstamcnt Christol
ogies the following are important: G. Seventer, De Christologie van het 
Nieuu唔 Testament， Amsterdarn, 19482; the s且rne al1thor,“Christologie 
im Urchristcnt l1rn" in RGG 1, Tübingcn, 1957, pp. 1745-6月 O. C l1l1-

mmlI1, The Christology of the New Teslamcnt, Philaclelphia/London , 
196 3月 and partic l1larly F. Habn, Chr~çtologische Hoheitstitel. 1hrc 
GcscTlicTz te im frü /zen Christentll1l1, Göttingen , 1963. 

111e following are rnore pastoraUnstructive in ch且racter: K. Schäfcr, 
“Rückfrage nach der Sache Jesu" in N. Greinacher and others (cds.) , 1n 
Sachen Synode, Düsseldorf, 1970, pp. 150-69; R. B且urnann ， 2000 Jahre 
danach. Eine Destandsaufnalmze zur Sache J!lSU , Stl1ttgart, 1971; 
M. Müssle (cd.) , Die Hllmanität lesll, M l1nich , 1切1; N. Scholl, Jeslls-
1I 11r eí l1 TVfe l1SC衍， M lInich , 1971; J. Schicrsc (cc1.) ，如51L~ V01l N ,/zllrd 1z, 
Main九 197月八. L'ipplc, lesllS von Na:zareth. Kritische HeflexiOlH'刊，

Munich , 197月 F. Kersticn呵 ， Der \Veg Tesll , M~inz， 1973; R. Schwagcr, 
JesllS Nachfolge, Freiburg/Baslc/Vienna, 1973; H. Spaernann (ed. ), \Ver 
ist leslls fiir mich? 100 zeitgcnossiche Zeugllisse, Mnnich, 1973. 

From thc philosophical standpoint the figure of Christ is examinecl 
closcly in K. ]aspers, Die 間的sgebenden Menschen , Munich , 1971 4, pp. 
165-207; E. Brock, Die Grulldlagen des Christentu1Iu雪" Berne/Munich, 
1970; 

ancl from thc Marxist standpoint in E. Bloch, Das Prinzíp Hoffmmg, 
Vol. III, Frankfnrt, 1971 , pp. 1482-1 多0名的le sarne author, Atheismus im 
Christentum, Fmnk如此， 1968, pp. 11 多-243; V. Gardavsk夕， God 15 Not 
Yet Dead, Baltimore/Lonclon, 1973, pp. 34一言 2; E. Kol且kowski， Geist 
und Ungeist cTtristlicher Tradition帥， Stllttgart, 1971; M. Machovc巴，
JeSllS für i也tlteist帥， Stuttgart/Berlin, 1972. 

A ccrtnin arnount of semation was creatccl by J. Lehrnann, Jesus-Re戶。rt.
Protolwll eiller VerfälschuTlg, Düsseldorf, 1970; A. Holl, Jes llS in Bad 
Com戶的吵， New York/Loudon, 1972; R. Augstcin, Tes llS Menschcnsoll11, 

Munich/Giitersloh/Vien凹， 1972. 
18 Cf. B 1, 2: “11Je Christ of dogrna7" 
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19 Cf. H. Kü嗯， Menschwerdung Gottes， 口， 3 (K叩t) ， IV, 1-3 (Fichte! 
Schelling) , VlII, 3 (Hegel). 

20 Cf. A. Schweitzer, The Quest of the Hístorical Jesus , London!New York, 
19112. 

21 F Or a cri ticism of “consistent esch且tology" (1. Weiss, A. Schweitzer, 
M. Werner, F. Buri) see for example J. M. Robinson, op. ci t., 3nd rnore 
recently W. Tri11ing,“Geschichte und Ergebnisse c1er historisch
kritischen Jes \ls-Forschung" in FιSchierse (ecl.) , Jesus von Na:wreth , 
Mainz, 1972. 

22 E. Jüngel,“11lescn zur Gruncllegung c1er Christologie" in his col1ection of 
essays, Unterwegs ;z:ur Sacl'紹， pp. 274-9 5. 

23 H. Ott, Die Antwort des Glaubens, Stuttgart/ßcrlin, 1972, p. 82. 
24 C f. Augustine on the distinction between Credere Deum, D凹， in Dcum: 

1n Joannem 29, 6; 48, 3 (Corþus ChristiallOrU1Jl, Serics Latina, Vol. 36, 
pp. 287, 41 3). 

B III: Christianity and Judaism 

1 The range of Christian-Jewish litcraturc is immcnsc. Worthy of mcntion 
are the scries of specialist works (J日daica， Studia Delitzsclziana, Studia 
Jlldaica) ancl perioclicals (Freiburger R.undbriefe, Der Zellgc, T 1ze 
Bridgc, The Hebrew Christian, Cahiers sioniens). P且 rticularly important 
are the col1ections: Tlze C 1zrístian A戶戶roach to tlze Jew. Addrcsse8 Dc
lívered at t1ze Pre-Evallston Conference at Lake Geneva, \Visconsi悶， New 
York, 1954; H. J. Schultz (ed.) , Juden-Christen-Deutsche, Stuttgart! 
Olten!Fribourg, 1961; W. D. Marsch!K. T啊Dl叫1廿ieme (扣ecls.叫.)， Ch巾t仰e叩n unηI 
1μud街cn. Ih衍I叮r Geg伊eηniiber v昀om A ρ 0ωst仰叫el技konzil bis he叩lIt切e， Mainz, 1961; D. Gold
schmidt/H. J. Kraus (eds.) , Dcr 1I1lgekündigte BlIl1d. NCllc Begegl1l11lg 
von Jude l1 und chrístlicher Gemeinde, Stuttgart, 196月 O. Hctz, M. 
Hengel, P. Sch訂耐t (ccls.) , Abraham lInser Vater. Judcn lInd Christcn 
im Ges戶räch über die Bibel (Festscluift for O. Michel) , Leyden!Colognc, 
1963; W. P. Eckert/E. L. Ehrlich (eds.) , Judenhass-Schllld der C1z巾，
tCI1? Versuch eines Gesþrächs, Esscn, 1964; )支. T. Hargrove (ed.) , Tlw 
Star and the Cross. Essays on Jewislz-Christían R.elati01間， Milwallkee , 

1966; K.日. Rengstorf/S. von Kortzfleisch (eds.) , Kirche u吋 Syl1<1goge.
IIa l1dbuch Zllr Geschichte von Chrísten und Jlldell. Darstellll l1g mit 
Q lIellen, 2 vols., Stuttg目前， 1968, 1970; 引人 Strolz (cd.) , Tiidisc1ze 110仔-
1tll7lgskraft und christlicher Glaube, Freiburg!Basle!Vienr間， 1971; 
C. 甘loma (ecl.) , Judentum und Kirc1ze. Volk Gottes, Ziírich!F.insícdcln! 
Cologn亡， 1974. The October issue of COllcilium, 1974 (No. 10, vol. 8) 
is devoted to the theme of Christians and Jew丸 with an introduction by 
H. Küng and para l1el contriblltions from Jews ancl Christians: L. Jacohs
W. D. Davies, J. Heinemann-C. 11lOm且， R. Gradwohl-P. Ficdler, S. 
Sandmel-J. Lochman, A. Neher-A. T. Davies, J. J. Petuchowski-J. Mo1t
mann, D. F1usser-B. Dupuy, U. Tal-K. Hrnhy. 

Recent works on tlle problems: K. Barth , Churc /t Dogmatics, 
Edinburgh!New York，日， 2, 19呵， S34, pp. 19 雪-3 0 雪 ; II1, 3, 1961 , pp. 
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訕。一28; IV, 3, 1962, pp. 876-78; C. Journ仗， Destinées d'Isra仗， Paris, 
1944; H. Schmidt, Die Judenfrage und die cTt ristliche Kirche in Deutsch. 
land, Stuttga祉， 1947; ]. M. Oesterreicher, The Aþostolate to the Jews, 
New York, 1948; ]. ]ocz, The Jewish Peoþle and Jesus Christ, Londoll, 
1949/Napervi1Je, 1954; A Theology of Election. Israel and the C Tturch, 
London，句古8; P. D正mann， La catéchèse cTtrétienne et le þeuþle de la 
Bible, Paris, 1952; G. Dix, Jew and Greek, London/Chester Springs, 1953; 
引人 Maurer， Kirche und Synagoge. Motive und Formen der Auseinander
set:wng der Kirche mit dem Judentum im Laufe der Geschichte, Stutt
gart，呵呵; L. Goppelt, Christentum und Judentum im 1. und 2. 

Jahrhundert, Giitersloh, 1954; G. Hedenquist and others, The Church 
and the Jewish Peoþle, London/Edinburgh，時間 F. Lovs旬， Antisémι 
tisme et mystère d'IsTa仗， Paris, 195 雪; E. SterIing, Er ist wie Du. Aus der 
Friihgeschichte des Antisemitism郎， Munich, 1956; H. U. von Balthasar, 
Einsame ZwiesþT<1Che. M. Buber und das Christentum, Cologne/OIten, 
195日; H. GoIIwitzer, Israel-und wir, Berlin, 1958; G. Jasper, Stimmen 
at~ç dem neurelig的sen Judentum in seiner Stellung :wm Christenlll l1l und 
:w Jes間， Hamburg, 19 雪 8; F. W. Foerst缸， Jews-A Christian View, New 
York, 196月 1ν. Sulzbach, Die zwei \Vurzeln und Formen des Judenhasses, 
Stl1ttga此. 1959; E. Peterson. FTühkirche, Judentum und Gnosis, Freibnrg, 
1959; 恥LB且rth， Israel and the Church, Richmond, 1969; K. Kupisch , 
Das Volk der Geschichte, Berlin, 1960; H. Diem, Das Rätsel des Antí. 
semitismus. 孔111nich ， 1960; D. Judant, Les dellx ISTaël, Paris, 1960; 
Israel en de Kerk (a study commissioned by the general synod of the 
Dutch Reformed Church) , Gravena阱， 1959 (German translation: 
Israel Ilnd die KiTche, Zürích, 1961); G. Dellinger, Die Juden im Cale. 
chismlls Romanlls, Munich, 1963; G. Baum, Die Juden Ilnd das Evan
gelill1ll. Einsiedeln, 1963; W. Seiferth, Synagoge und Kirche im Mittela~ 
ler. Munich , 1964; Angustine Cardinal Bca, Die Kirclle I lIld c1a.ç ;ii c1isclrc 
Volk. Freibll嗯， 1966; F.-W. Marquar缸， Die Entdeckung des Judenturns 
fÜT die chrístlíche Theologíe. Israel ím Denken Karl Barths, Munich, 
1967; C.τnoma， Kirche aus Jllden und Heiden, Vienna, 1970; J. Bros
seder. Luthers Stellung zu den Juden ím Sþiegel seiner Inter戶reten，
Munich , 197月 P. E. Lapide, Okumene aus Christen und Juden , N凹，
kirchen /V1l1yn , 1972. C f. 31so the numerous manuals and books on the 
history of the ]ews and the works of ]ewish allthors outstanding for their 
interpretation of the ]ewish position (L. Bae仗， S. Ben-Cho巾， M. Bl1ber. 
II. Cohen, K L. Ehrlich, A. Gilbert, ].間al1sner， F. Rosenzweig, H. J. 
Schoe阱， P. Wint訂); fina l1y the articles on ]udaism a吋 Jlldaeo
Chrístian;ty in the encyclopedias. On the whole question of the relation
ship between the Church and the Jews see the allthor's The Clturch. C 1. 
1 and 4. 
Memorandlllll of the First Açsembly of the World Councíl of Cll1lrches 
on the Cltristian Aþ戶roach to the Jews, Amsterdam, 1948; since then the 
\Vorld Council has repeatedly expressed its views on the Jewish question. 

亨 Sccond Vatican Council, Declaration on the Relationshi戶。f t11e Church 
to Non-Christian Religions, 196 雪. A decIaration of the French Bishops' 
Committee for relations with Judaism on the position of Christians in 
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regard to J吋aism (1973) gocs mllch ft叫ler. It was publisl叫 with a 
commentary by Kurt Hrnby in Judaica, 29 (1973) , pp. 44一70 .

4 J. Oesterreicher, The Rediscovery of Judais11l, South Orange, Ncw Jers句，
1971. 

冒 J. J. Petuchowski, in an introduction to the Gennan translation nf 
Oesterreicher's book, Die WiederentdecTwng des Judentu l11s durch die 
Kircl惚， Meitingen/Freising, 1971, p. 34. 

6 Cf. P. E. Lapide, Jesus in Israel, Gladbeck, 1970; W. P. Ecke哎，“JCS lIS
und das heutige JlIdentllm" in F. J. Schierse (ed.) , Jesus 1'011 Nazareth , 
Mainz, 1972, pp. 戶一72. Sce also the work by G. Linc1cskog, Dic Je
susfrage im neuzeitlichen Judentu11l, reprinted Darmstadt, 1974 
(especially the postscript to tl巾 reprint); R. Gradwohl,“Das nellc Jes l1S
Verständnis bei jüdischen Denkem dcr Gegenwart" in Freiburger Ze話，
schrift fiir Phíloso戶híe Ilnd Theologíe, 20 (1973) , pp. 306-23. A survey 
of the image of Jesus in Jewry over the ages is given by Schalom Ben
Chorin in Jesω im Jlldentum , ，九九lppertal， 1970. 

7 S. Sandmel, We Tews and Jesl此， New York, 196 言， p. 11月 cf. thc same 
author, A Jewish Understanding of the New Testament, Cincinnati, 1956. 

8 Citcd as in S. Ben-Chorin, Bruder Jesus. Der Nazarener írl ;iidíscher Sícht , 
Mllnich, 1967 

9 C. G. Montefio間， The Synoþtic Gosþels, London, 1927月 rcviscc1 ec1 i tion, 
two vols., New York, 1968. 

10 J. Klausner, Jesus of Nazareth (originally in Hebrcw) , Lon c1 on, 19 月-
11 M. Bl1ber, Zweí Glaubenswesen, Zürich, 1950, p. 11. 

12 D. Flusser, "In what sense can Jeslls be a qllestion for Jews" in COllciliU I1I, 

1974, No. 10, Vol. 8; cf. the same author, Jesus, New York, 1969. 
13 S. Ben-Chorin, Bruder Jesus. Der Nazarener in ;iidischer Sicht , p. 14. 
14 Ibicl., p. 12. 
15 E. Käscmann , l'ers戶ectives on Paul, Philac1clphia/Lon c1 on, p. 53. 

C 1: The Social Context 

1. Establishment? 

1 On the c1 ifferent religiolls movements in Jl1daism at the time of Jes l1s sce: 
E. Schürer, History of the JewisTl Peoρle in the Age of Jes lLS C 1zrist , E c1in
burgh , 1973; H. L. Strack an c1 P. BilIerbeck, K011lmentar zum NCltell 
Tcstament aus Tal l1llld tmd Mídrasch , I-VI, Muuich, 1922-61; J. Bon
sirven , Le ;udaïsmc 戶alcstillíen dU te11lρs de Jésus-Clzr的t ， Paris, 1950; 
K Stauffer, T的 lIsalem und Hom im Zeitalter Jesu Cll1'Îsti, Bcrne, 1957; 
M. Simon, Les sectes jui1'es all te11l如 de JéS lLS, Paris, 1960; K. Schube此，
“Die jii c1 ischen Re1igionsparteien im Zeitalter Jesu" in Der historísche 
Jeslls 1Il1d der CTnistlls unse l'es Glaube肘， Vienna/Freiburg/Baslc, 
1962, pp. 15-101; J. Jeremias, Jerusalem in the Tí l1le of Jesus , Napervillel 
Lon c1 on, 1969; J. Leipolc1t/'ν. Grunclmann, Umwelt des Chrístentum.' 
Vo1. 1: Darstellung des neutesta11lcntlíchen Zeítalters , Berlin , 196 雪， Vol. 
II: Texte ZU I1l neutest<lme11tlichen Zeitalter, 1967， 、'01. III: J1ílder :Z:Ulll 
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ncutestamentlíchcn Zeitalter, 1966; B. Reicke, Neutestamentliche Zeit
geschichte, Bcrlin, 1968; 引人 Foerster， Neutestamentliche Zeitgeschichtc, 
Harnbmg, 1968; J. B. ßauer, Die Zeit Jesu. Herrscher, Sekten ll11d Parte ÍC> n, 
Stuttgart, 1969; E. Loh間， Umwelt des 1、leuell T的tamellts， Gi\ttingé l1. 

1971; G. ßaumbach , Jesus VO Il Na:wreth im Lichte der ;iidischen Cru戶
戶的lbildung， ßerlin , 1971 

2 In additioll to the ahove works by G. ßaumbach , J. Bonsirv凹， J. Jeremias, 
E. Lohsc, E. Schiirer, M. Simoll , cf. espccially J. Wellhausen, Die 
Pharisdcr und die Saddu;;:der. I-Ianover, 1924, ncw imprcssion Göttingcn, 
1967; R. Meycr, ar t. "Saddu7~'icr" in Th\V VII , 1964, pp. 35-54; J. dc 
Fwine, art.“Sadduzäcr" În ßibel Imd Liturgie, pp. 1502-3; J. Le Moync, 
Les Saducéells, Pari寫， 197月K. Miiller,“Jcsus llnd dic Sadd l17.äer" in 
H. Merklein/I. Lange (cds.) , ßiblische Randbemerkullgen (Festschrift 
for R. Schnackc伽叫， Würzburg, 1974, pp. 3-24. 

3 Lk. 2:4 1-52. 
4 Mk. 6:2; cf. JI1. 7:15 
5 Mk. 9:1 pa r.; 13:30 par.; M t. 10:23. 
6 Mk. 1 :9-11 par. 
7 Mk. 1:10. 
8 C f. Jn. 1:3 冒雪1.

9 l\1k. 1: 1 百 par.

10 Mk. 12:33-34. 
11 Mk. 13:2 par. 

2. Revolution? 

1 In addition to the Lcxicon articlcs and thc wor~s above.mcntioncd hy 
G.B且1I1llh且ch ， J. Bnnsirvc口， J. Jcrcmi肘， E. Lohse, E. Schiirer, M. Si1110n , 
cf. cspcciaJly M. II凹啥cl ， Die Zelnlell , Lcydcn/Colognc, 19(Í l; thc S: IlIlC 

allthor, Was lesus a Hevolutiηnist? ， Philadelphi且， 1971; S. G. F. 
Brandon, Jestls alld the Zealo的， Manchcstcr, 1967; O. C l111m.ann, Jestls 
alld tTle Rello1utionaries, New York, 1970; G. Baumbach，“Zclo叫ten ll11d 
Si仕ka口叫叫I且1ft拾er" in Th昭削e叩ologi.你'sch陀e Lit切erc叫t
sa別l11 C 且1I t仙h昀or恥，“'Di記e Zelot忱CI1一i趴hr吋c ges陀chi允chtli化che und i山hr閃c religinns
geschichtliche Bcdclltllng" in Bibel llnd Liturgie 41 (1968) , pp. 2-.25; 
Ball l11bach rejcct.~ the conncction asscrted by Joscphus between the 
Zealots and the sicarii and sceks to cstablish a connection betwecn pricstly 
Zcalots and Esscnes. Against Baumbach see M. Hengcl, op. c祉， PP. 30, 
32; cf. O. Cullmann, op. ci t., pp. 3f. See also the discussion with S. G. F. 
Brandon in Hcngel's and Cullmann's books 

2 H. S. Reimarus, V01l1 Zwecke Jesu und seiner Jiinger, edited by G. E. 
Lcssing, Brunswick, 1778 

3 K. Kautsky , Der Ursþrullg des Clzristentums, Stuttga仗， 1908. 
4 R. Eisler, lesolls basileus ou basileusas, Vols. I-lI, Heidelbe唔， 1929-1930 
5 J. C叮叮lichael ， The Dea t1l of J你的， London, 1963. 
6 S. G. F. Brandnn, op. cit. 
7 Lk. 6:1 雪; Ac. 1: 1 百-
8 Mk. 3:17; Lk. 9:51-56. 
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9 Cf. Mk. 叮::>'， 9，口， 18; Mt. 27:11, 29, 37; Lk. 23 弓， 37, 38; Jn. 18:口，
37, 39; Jn. 19:3, 12, 14一叮﹒

10 Mk. 11:1-11 par.; Mk. 11:15-19 p且r.; cf. Jn. 2:12-17. 
11 Lk. 2:1-2. 
12 Josephus, Jewish Antiquities, 17:285. Loeb translation: Heinemann, 

London/Harvard University Press, 1963. 
13 Lk. 13:1. 
14 Mk. 15:7 par.; cf. Jn. 18:40. 
Z 雪 Y. Yadin，此1t1Sada. Herod's Fortress and the Zealots' Last Stand, Londonl 

New York, 1966. 
16 Mt. 11:8. 
17 Lk. 22:25. 
18 Lk. 13:32. 
19 Lk. 9:62. 
20 Lk. 14:1 8-20; M t. 22:5; 8:21-22; Lk. 9: 何一60.
21 Lk. 12:49. 
22 Lk. 12:4; M t. 10:28. 
23 Lk. 22:35-38. 
24 Cf. M. Hengel, op. cit.; O. Cullmann, op. cit. 
25 M t. 6:33; Lk. 12:3 1. 

26 Lk. 13:31-33. 
27 Lk. 13:1-雪﹒

28 Lk. 22:35-38, 49-53; 6:29-30. 
29 Mk. 1: 12-13 par. On the story of the temptations cf. P. HolImann，可nr

Versuchungsgeschichte in der Logienquelle. Zur Auseinandersetzun日 der 
Judenchristen mit dem politischen Messianismus" in Biblische Zeitschrift 
NF 13 (1969) , pp. 207-23. 

30 扎1k.8:33.
31 M t. 11:12. 
32 Mk. 4:26-29. 
33 Mk. 13:22 par. 
34 Mk. 11:1-10 par. 
35 Mk. 11:15-19 par.; cf. Jn. 2:12-17. 
36 Cf. Is. 56:7: “My house shall be callcd 且 housc of prayer for all pcoplcs." 
37 M t. 10:34-37; Lk. 12: 叭-53.
38 Che Guevara, Brandstiftung oder Neuer Friede, Hamburg, 1969, pp. 147, 

160. 
39 C f. J. Elull, L'auto戶sie de la révolution, Paris, 1969, p. 32 雪-
40 Mk. 12:13-17 par. 
41 Lk. 12:31. 
42 Mk. 10:42-45 par. 
43 M t. 26:52. 
44 M t. 5:39. 
45 Mt.言 :44; cf. Lk. 6:27-28. 

3. Emigration? 

1 On political and "unpolitical" radicalism see the Hungarian theologian , 
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E. Vályi-N~gy，“Lob d巴r Inkonsequenz. Ober Glauben und Radikalismlls" 
in Evangelische Kommentare 4 (1971) , pp. 509-13. 
Mk 6:3; M t. 13:55. 
l'v[k. 3:21; cf. Jn. 10:20. 
\V. E. Phipps spre~ds himsclf over 239 pages in Was Jesus Married? , New 
rork , 1970 
Mt. 19:12 may well be-like Rv. 14:1一言-a late construction. 
In addition to the works above.mcntioned by G. Ballmbach, J. Bomirven , 
J. Jcremi肘， E. Loh兒， E. Schiirer, M. Simon, cf. especially S. vVagner, 
Die Essener in der wisse11RchaftlicTten Diskussíon, Berlin, 1960; II. 
Kosmal且 ， lIebräer, Essener, Chrísten, Leyden, 1961; A van den Born, art. 
"Essener" in Bibel und Líturgie, pp. 439-40. 
。ut of the enormolls Hmount of Qumran literature-for which there 

arc scver且1 cxtensive bibliographies and study reports and, sincc 19 雪8， a 
spccial periodical, Revue de Qumran-the following may be mentioned: 
H. Bardtke, Die Handschríftenfunde am Toten Meer, Vols. 1一日， Bcrlin , 
1953; M. Burrows, The Dead Sea Scrolll/, New York, 1955/London, 19 雪 6;
M. Bnrrows, More LígTtt 011 the Dead Sea Scrolls, New York/London, 
19 雪 8; F. Bruce, Secolld T TtougTt ts on the Dead Sea Scrolls, London, 1961; 
Y. Y~din， T Tte Message of the Scrolls, London/New York, 1957; 
K. Schllbert, The Dead Sea Conzmunity, London, 1959; A. D lIpont
Somm缸， The Jewish Scct of Qumran and tTte Essenes, London, 1954; 
E. Sutcliffe, T Tte Monks of QU71lran, London, 1960; O. Betz, Offenbarung 
und ScTtriftforschung in der Qumramekte, Tiibingen, 1960; J. Hempel , 
Die Texte von Qumran in der Tteutigen Forschung, Göttingen , 196月
J. Jeremias, Díe theologíscTte Bedeutung der Funde am Toten Meer, 
Cδttingen ， 1962; H. Haag, Die HandscTtriftenfund~ ín der Wiiste Ju白，
Stllttgart, 1965; G. R. Drivcr, T Tte Judean Scrolls， 。ιford， 1965; C. Rahin 
and Y. Yadin , ÁslJecls of the Dead Sea Scrolls, Jerusalcm, 1965; J. V :1 n 
dcr Plocg，且rt.“QlImran" in Bibel und Líturgíe, pp. 1430-40 (with ad
ditional bibliography). 

111c texts have bccn translatcd into a number of lang l1agcs. English 
translations are fO l1nd in T. H. Gast凹， The Scri戶tures of tlle Dead Sea 
Scct, DOl1bled哼， New York/Secker and Warburg, London, 1957; 
G. Verme雪 ， The Dead Sea Scrolls ín E71g1ish, Peng l1in Books, Baltimore/ 
Harmo吋阿咖th ， 1962 (f陀q l1ent 呵，巾的); and in E. S l1tcliffe, The Monks 
of Q 1I71Jran, Bl1rns Oat白， London, 1960. 

Particularly il11Jlortant for the connections bctwecn Qumran and the 
Ncw Testament mc: J. Carmign肘， Le Docteur de ítlStice et J ésuç也Christ，
Paris, 1957; J. Daniélou, Les 17la71uscríts de la Mer Morte et les origines 
du cltristíal1 is71l c, Paris, 1957; H. Braun, S{Jätjüdísclt-1täretíscTter u l1d 
fr iì. ltchrístliclter Radikalisntlls. Jesus von Na:z:areth Ulld díe essellíscTt e 
Qll111rmJsekt白， Voh. 1一日， Tühingen, 1957; the s~me author, QU71lran 11 1Jd 
das Neue Testamel仗， Vols. 1一II ， Tübingen, 1966; H. H. Rowl旬， T1te 
Dead Sea Scrolls al1d the New Testament, London, 19 雪 7; K. Stendahl 
and othcrs, T 1te Scrolls and tTle New Testa111e肘， New York, 1957; 
E. Stauffer, Jesus u l1d die Wiistellgemeinde am Toten Meer, St l1 ttgart, 
坤57; A. VögtJe, Das δffentlíche Wírken Jesu auf dem Híntergrllnd der 
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Qumranbewegu l1g, Freiburg, 1958; J. van der Ploeg, La secte dc Qumran 
et les origines du christianisme, Paris, 1959; M. Black, The Scrolls and tTte 
Christian Origins, Edinburgh, 1961; A. Steiner, Jesus-ein fiidi,cher 
扎1önch?， Stnttgart, 1971. 

7 K. Baus, art.“Koinobitentum" in LThK VI, p. 368. 
8 Among them A. Dupont-Sommer, Aþerçus 戶rélimil1aires sur lcs ma l1U

scrits de la 孔1er Morte, Paris, 1950, p. 121. 

9 Cf. 的pecially M. Burrows, The Dead Sea Scrolls, pp. 246f., 273 f., and 
More Light, pp. 64-73. Dupont-Sommer correded the views he had 
formerly expressed: The Jewish Sect of Qumran and tTte Essenes (transla
tion of Nouveaux A仰rçω sur les manωcrits de la Mer Morte , Paris, 
19持)， London, 1954, pp. 的。-63. 甘le joumalists continlled as before: 
E. Wilson, The Scrolls from the Dead Sea, London, 195 百; J. Lehmann 
follows Wilson in The Jesus Re.戶ort. The Rabbi , revealed by the Dead 
Sea Scrolls, New York, 1971/London, 1972. A nllmber of criticisms of 
出is book appeared soon after its original publication in Gerrnan: E. Lohs吧，
訕。tokoll einer Verfalschung?" in Evangelische Kom闊的re 3 (1970 ), 
pp﹒ 6頁2-54; K. Müller/R. Schnackenburg/G. Dautzcnberg, Rabbi ,. Eine 
Ausein叫ndersetzung mit ToTtanllcs Lehmanns Jesus-Re/JOTt, Würzburg, 
1970. See also the special isslle of Bibel und Kirche 26 (197汁， No. 1, on 
the theme “Jesus von Nazareth und der Rabbi J." 

10 Mk. 10:17-22 par. 
11 Isaiah 40:3 is quotcd in the Rule of the Community 1 QS VIII, 14. 
12 IQS IV, 22. 
13 Mt. 24:26. 
14 Mk. 7:14-23 par. 
15 Mk. 2:1 8-28 par. 
16 M t. 6:1 6-18. 
17 Mt. 11:18-19. 
18 Lk. 18:1. 
19 M t. 6: 雪-8 par. 
20 Cf. Mk. 1:15. 

4. Comþromise? 

1 In addition to the works already mentioned on the Saddncces and the 
lexicon artic1es in BL (]. de Fraine) , DBS (A. Michc]jJ. Le Moync) and 
ThW (R. Meyer/H. F. \Veiss) , see t11e monographs: R. IIe自吭 Die
Pharisäer, Leipzig, 1928; D. C. Ridelle, Jesus ancl the Plzar i.~e郎， Chicago, 
1928; L. Baeck, Die PTtarisiier, Berli口， 1934, rcprodnccd in Palll l1s, die 
PTwrisäer U11d das Nelle Testament, Frankfnrt!Main , 1961 , pp. 39--98; 
L. Finke1stein, The Pharisees, Philadelphi白， 1938; the same anthor, Tlze 
PTtarisees and tTte Men of thc Great Synagogllc, New York , 1950; S. Zcit
lin, The Pharisees and the Gos戶els， Ncw York, 1938; 引人 ßeilncr，
C Ttristus und die Pharisäer, Vienn:l, 1959; A. Finkel, The Phar i.çees and 
the Teacher of Nazareth , Leyden, 1964; H. F. Weiss, Dcr PTlárÎsiiiS ll1us 
ÎII1 Lichte der Oberliefeml1g des Neuen Testaments, ßerlin, 1965; 
R. Meyer, Tradition im antiken Jllde l1tum. Dargestellt al1 der GeschicTt te 
dcs PharisäiS111ω， Berlin, 196 可﹒



2 C f. Lk. 18:12. 
3 C f. Ex. 19:6. 
4 DS 1 言。1.
5 M t. 5: 21 - 22.. 

6 M t. 5:27-28. 
7 Lk. 1 可 :11-3 2 .
8 Lk. 8:10-14. 
9 Lk. 15:4 后， 8-9.

10 Lk. 7:36; 11 :37; 14: 1. 

11 Lk. 13:31. 

12 M t. 5:17. 
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13 C f. especially D. FJusscr's contrihlltions to the stlldy of the historical 
]csus. 

14 Cf. K. Niederwimrr間， ，側的， pp. 66一70; H. Braun, Jesus, pp. 72一7言， 78一

83. 
15 Mk. Tl 百; Mt. 15:11. 
16 Cf. E. Käscmann, "'I11e Problem of the Historical ]eSlls" in Essays 011 New 

Testamellt T Ttemes, Naperville/London, pp. 15-47 (especially p. 39). 
17 Mk. 2:19 par. 
1.8 Lk. 18:12, 14. 
19 Mk. 2:23 par. 
20 Mk. 3:1-6 par.; Lk. 13:10-17; 14:1-6. 
21 Mk. 2:27. 
22 Mk. 3:4 par.; cf. Lk. 14: 5. 
23 Mk. 2:25-26 par.; M t. 12:5. 
24 Mk. 2:28 par. 
25 Especially in the great “Wocs discourse" M t. 23:13-36; cf. Lk. 1l :37 雪 2.
26 M t. 23:23-24. 
27 品f t. 23 :25-28. 
28 M t. 23:15. 
29 M t. 6:1-18. 
30 M t. 23:1-4. 
31 M t. 23: 賢一12.
32 Mt.月 :29-3 6 .
33 Cf. J. Jcremias , New Testa111c Il t T Tteology, Pt. 1, Philadelphia/London , 

1971, pp. 147一言1.
34 Mk. 3:28-29. 
3 雪 Cf. M t. 11: 20-24. 
36 Lk. 17: 10. 
37 M t. 20:1-15. 
38 Mt. 6:3-4. 
39 Mt. 呵:37-40.
40 Lk. 1 言:1l -32.

41 Lk. 7:36-50. 
42 甘lis is the title of Chapter II of E. Schweizer, Jest紹， London/Philadel

phi且， 1971ιP﹒ 13. 
43 Cf. K. J,lspers. Die massgelJelldell MemcTtell, Mllnich , 1964, p. 203. 
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C II: Gocl's Cause 

1. The CC lI tel 

1 Origcn, Contra Celsu11l V口， 9. English tran月lati日11: Origen ， “Cont1百

Cclsum" translatcd with an introdllction and notcs by lIcnry Chadwick, 
Ca ll1briclge U nivcrsity I' rcss , 19 間， p. 402 

2 1n addition to the books 011 ]eSllS and works on Nc\V Testamcnt theology 
quoted above, cf. the lexicon articles on the Kingdo l1l of God (Reich 
Gottes) in LTI1K (H. Frics, R. Schnackenburg) , RGG (Il. Conzclmann , 
E. Wolf, G: Gloege) , EKL (L. Goppclt, ]. Moltl1l且nn) ， also in BL 
(P. van 1l1lschoot) and T IzW (H. Klei此necht， G. von Rad, K. G. Kt帥，
K. L. Sch l1l iclt). More rccent monogmphs include O. Cullma l1l1, Kδllíg.~
herrsclzaft Clzristi und Kirche im NT, Zollikon/Zürich , 1941; K. Buch
hcim, Das messianische Reich. Vber den Urs戶rllng der Kirche im E l'an
geli l1 m , Munich , 1948; H. Riddcrb肘， De konzst van het Koninbí;k, 
Kampen, 1950; A. N. Wilder, Eschatology and Ethícs in the Teaclling of 
Jesus, New York, 19502; R. Morgenthaler, Kommendes Reich , Zürich , 
19 口 ; \V. G. Kümmcl , Verheissu呵 und Erfülll1呵， Z位rich ， 19532; T. F. 
Glasson , His Aρ(Jcaring and His Kingdom , NaperviJle/London , 1953; 
R. 11. Fuller，了'he 'Missio l1 al1d Achieve11lent of Jesus, N且pervillc/London ，

1954; 日. Roberts, Jesus and the Kingdom of God, Lonclon , 19 苦苦;
J. Tlonsirven, Le Règne de Dieu, Paris, 1957; E. GrHsser, Das Problem der 
Parllsie l'erzδgerung in den syno戶tisclzen Evangelien 1111d ill der Aρostel

geschichte , Berlin, 1957; R. Schnackenbu唔， God's Rule d11d Kíllgdom , 
Edinburgh/London , 1963; H. Conzelmann, Die Mítte der Ze仗， Tübin
gcn , 1960月; T. Blatter, Die Macht lmd Herrschaft Gottes, Fribourg (Sw) , 
1961; F. Mussncr, Díe Botsclzaft der Gleichnisse Jesu , Munich , 1961; 
W. Tril1iJ嗯 ， Das \Vahre Israel, Munich , 1964; H. Flender, Die Botschaft 
Jcsu von der HerrscTtaft Gottes, Mllnich , 1968; R. H. Hiers, The Kingd011l 

of God in tTte Syno戶tic Tradition, Gainesville, 1970; A. Vögtle, Das Neue 
Testament und die Zukunft des Kosm郎， Düsseldorf, 1970. On the de
velopmcnt of the iclea of the kingclom of God irt the Church's tradition 
see the work in several volumes by F. Staehelin , Die Verkiindigung des 
Reiches Gottes in der Kirche Jesu C Tt risti, Basle, 19S1 {olL 

3 M. Dibelius, Jesus: A Study 口f the Gos戶els and an Essay 011 “Tlze l\fo 
tive for Social Action in tlte Ncw Testa l1lent," Philadclphia/Lonclon, 1963, 
p. 60. 

4 M t. 6:9-1 3 par. 
言 Lk.6:20-22; 孔1t.言 :3-10 .

6 C f. C 1, 1. 

í Cf. espccially Mk. 1:15 par. 
8 Mk. 13 :4-6，抖抖r.; Lk. 17: 立。一2 1.
q 恥I[k. 9:1 par.; 13: 吉o par.; M t. 10:23. 

10 Mk. 13:30 pa r.; M t. 10:33. 
1I Mk. 9:1 par. 
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12 Lk. 4:18-21. 

13 C f. Lk. 22:29 with Mk. 14:62 and 弘1t. 26:64. 
14 Jn. 書 :25-29; 6:39-40, 44-54; 12:48. 
1 百 2 P. 3:8-10. 
16 M t. 6:2 雪-34.
17 M t. 7:7-8 par. 
18 Mt. 17:20. 
19 Lk. 9:62. 
20 Mt. 13 :44--46. 
21 M t. 13:47-50. 
22 Mt. 13:24-30; cf. 13:36-43. 
23 Mk. 4:26--2"9. 

24 Mk. 4:30-32. 
25 M t. 13:33. 
26 111e fo lJowing are the more important works on the parables of Jcsus: 

A. Jülicher, Die Gleichnisreden Jesu, 2 vols., Tübingen, 1910; P. Fiebig, 
Die Gleichnisreden Jesu im Lichte der rabbinischen Gleichnisse des neu
teslamentlichen Zeitalters, Tübingen, 1912; T. W. Manson, The Sayings 
of Jes lLç, London, 1957月 C. H. Dodd, The Parables of the Kingdom, 
Lonclon/Glasgow/New York , 19612; J. Jeremi肘， The Parable嚀。f J側的，
Lonclon, 19632/New York (rcviscd cdition ), 1971; E. Linnemann, Par
ables of Jesus: Introduction and EXþosition, Napervi1lc/London, 1966; 
G. Eichholz, GleicTmisse der Evangelíen, NeukirchenjV1uyn, 1971. 

27 I-Icb. 4:1 亨﹒
28 “ 

ign】oran叫tiam" Schema Constitutionis Dogmaticae de Fontibus Revela
tlOl1話， Vatican City, 1962, Cap. IIn. 14 (p. 14). A later version has only 
“自1列問 pcccato (Heb. 4:15)." A st i1l latcr version omits al1 referc配c to 
Hcbrcws. 

29 Cf. K. Ralmer (-W. Th iising) , Ch翩。logie-syste1llatísch lmd exegetisch, 
Freiburg/Basle/Vienna, 1972, pp. 28-30. 

30 Mk. 13. 
3 1 孔1k. 13:14. 
32 111e b的ic contributi()n to the demy tTlOTogi ;z:ing dcbate was R. Bultmann's 

“111e Ncw Tcstament and Mythology" in H戶W. Ba咐ch (ecl. ), Keryg1lla 
and Mytll , Vo1. 1, Londo口，呵呵， pp. 1-44. Further contributions wi1l be 
fO \lnd in later volumes of Keη'gma and 孔令的 (Vo1. 1口1 ， L刀)ndon丸， 1962吋)，
in t白h巴 m叫isc巴ella且1叮叫I

且叩抓叫n做吋CI of C. A_ Braat伽E臼凹n 且叩削n吋CI R. A. H油Ia吋吋sv圳il叫lIe叫(eds.糾s.叫.)， Ker呵y烤，官伊E伊F付叫naa叫n吋dH恥f封抬ist帥, 
Na沁sh、V叫吋，吐叫i1le， 1呵962. Important m>onographs inc1 ucle K. ßarth, “ Rudolf Blllt
mann. An Attcmpt to Unde的nd Him" in H.-W. Bartsch (ed.) , 
Keryg l11a and MytTt, Vol. 11, pp. 83-13月 E. Buess, Die GescTt icTt te des 
nzythischen Erkenne llS. Wider Seil1 Missver宮tiindnis in der “EntmytT1010-
gisieTll1Jg," Mllnich , 1953; F. Gogarten, Ent1llythologísieTtl1lg lmd 
Kírche, Stuttgart, 1953; H. 0哎， GeschicTtte und I-Ieilsgeschichte ilt 
der Theologie R. Bultmann5, Tiibingen, 19 苦苦; R. Marl益， Bult l11anlt et 
l' interþrétation du NT, Paris, 19 雪6; L. Bini , L'intervento di 05-
car Cullmann nelle discussione Bultmc11lnia, Rome, 19仇; G. Hasen-



362 做基督徒

hiittI, Dcr Glaubensvoll:wg. Einc Begegnung mit R. Bultmmm aus 
katholischem Glaubensverständn訟， Essen, 1963; G. Greshake, Historie 
wird Geschichte. Bedeutung und 5inn der Unterscheidung von Historie 
und Geschichte in der Theologie R. Bultmanns, Essen, 1963; E. Hoh
rneier, Das 5chriftverständnis ín der Theologíe R. Bultnul1ln'雪， Bcrlin/ 
Hamburg, 1964; A. Anwander, Zum Problem des Mytlzos， 吼叫rzburg，
1964; F. Vonessen, Mythos und Wahrheit. Bultmanns “Entmytl101ogi
sierung" und díe Philosoρhíe der My t11010gíe, Einsieùeln, 1964; R. Bult仁, 
ma且nn吭，

Ver內st臼叫ehe陀en吭I丸， Vol. IV, Tübingen, 196 言, pp. 128-37. Sl1bscquently, in 且cldi
tion to a variety of articIes, there appeared K. Priirnrn's Gnosis an der 
Wurzeln des Chrístentums? Grundlagenkrítik c1er Entmythologisienmg, 
Salzburg, 1972. A critical notice of this was publishcd by H. Häring, 
"At巾ritativ vcrfasste Kirche7" in ThQ 154 (1974). 

33 Mk. 4: 11- 12. 
34 On what foIIows cf. G. Bornkarnrn, Tesω of Nazareth, London /New York, 

. 1960, pp. 69-7 雪﹒

35 Mk. 4:33. 
36 Mk. 4:3-8 par. 
37 Lk. 17: 21 • 

38 Cf. W. G. Kümrnel, Promíse and Ful{ilme肘， London/Naperville, 19 亨7.
39 After the shock of the new discovery by J. Weiss and A. Schweitzer of the 

strange basic eschatological feature in J的肘， proclamation , it was K. Bar l.h 
who gave theology once again an appreciation of thc cschatological ele
rnent. After the Second World War, presentist eschatology in the form of 
BuJtrnann's existential interpretation was dominant. τ11en in the sixtics in 
different fields there was a great revall1且tion of the fl1turc: thinking in 
tcrms of the future, prognoses, planning, fl1 turology. In addition to 
P. Teilhard de Chardin and under the in !ll1cncc of E. Bloch, it was mainly 
1. Moltrnann with his Theology of Hoþe, London, 1967, who rnacle thc 
thcological breakthrough to a new understanding of fl1 turist esch且 tology.
On this discussion and for further details of the literature on the sl1bject 
see H. Kiing, MC1lSchwerdung Gott郎， VII, 6. 

40 On the history of the divcrse interpretations of the kingdorn of Gocl in 
antiquity, the Middle Ages and rnodern times, cf. H. Kiing, The Cl1urch, 
B III, 2. 

41 J. Moltmann,“Dic Zukl1nft als ncucs Paradigm且 dcr Transzendenz" in 
Internatíonale Dialog-Zeitschrift 1 (1969) , pp. 2-13. 

42 Mt. 13:4雪﹒
43 M t. 13:44. 
44 Lk. 17: 吉 3; M t. 10:39. 
45 M t. 17:20; cf. Lk. 17:6. 
46 Mk. 9:24. 
47 Mk. 1:15. 

2. Miracles? 

1 011 the state of the problem of miracles cf. M. Seckler,“Plädoyer Hir 
Ehrlichkeit irn Urngang rnit Wundern" in ThQ 151 (1971) , pp. H7-45. 
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Th is artic1e reviews recent books on miracles, in particular R. Swínburnc, 
The Conceþt of Míracle , London/New Yo戚， 1971 , and R. Pesch, Jesu 
ureígene Taten? Ein Reítrag zur Wunderfrage, Frciburg/Basle/Vicnm , 
1970. Th巳 problcrn was cxamined in two articles in ThQ 152 (19i2): 
"Zur thcolo耳ischen Bedeutung dcr 'Machttaten' JeSll. ReAexionen cincs 
Excgctcn" by R. Pesch (pp. 203-13) and “Die Gretchenfrage d的 christ
lichcn Glaubens7 Systematische Oberlegungen zum neutestament1ichcn 
Wunder" by H. Kiing (pp. 214'-23). 111e latter article served as 且 basis
for the prescnt chapter. 

1n addition to thc New Tcstarncnt commentaries see the lexicon articles 
by A. V位。le in LThK X, 12何一61 ， and by E. Käsemann in RGG V1, 
18吾吾-37. 111e books on JCSllS are particu1arly importil肘， outstanding 
amO l1g them being those by R. Bultmann, M. Dibelius, G. Bornkamm, 
F.. Schweizer, K. Niederwimmer, H. Braun, E. Fucl芯， C. H. Dodd , 
J. Blank. 111ere are a1so important discussions of the question in the New 
Testament theologies of J. Jeremias (S 10, 1) and K. H. ScheU如 (Vol.
II S6). 

1ndispcnsab1e among the older works are O. Weinrcich , Antike IIeil
ungswunder, 1909, new impression Berlin, 1969, and P. Fieb袍， Jüdische 
\Vundergescl1iclzten des neutestamentliclzen Zeitalters, Tiibingen, 191 1. 

111e works on form-eriticism by M. Dibelius and R. Bu叫lltmann s趴hOl1叫l1d b】巴
cons臼5仇su叫lI te仗吋d and especially t心he articles in Ki扯tt巴el'冶s Theol切ogí扣cal Dí切ctionar叩γ of 
t1叩 New Te你st切a仰1訂1l7l

cJ \1吋dc R. 1訂I. F丸11叫Illcr丸， 1n吋tel 戶reting tTte 此1íracles， London/Napervílle, 1963; 
L. Monden, SígllS and Wonders, New York, 1963; H. van der Loos, The 
l\Iiracles of Jes帥， Lciden, 1965; G. Schille, Die urchrístlíche \Vunder
tradití側， Bcrlin , 19所; F. Mussner, The Míracles of Jesus, Notrc Dam已
J 969/Shannon, 1970; K. Tagaw且 ， Míracles et ßvallgíle. La þe l1sée þer
sOllelle de l' éVclngélíste ~ν如何， Pari且， 1966; K. Kcrtclge, Díe Wllnder Jes l1 

i111 M'lrkusevallgelíurn. Munich , 1970; O. Böchcr, Clzrístus Exorcístcl, 
Stllttg目前， 197月 E. and L. M. Keller, Míracles il1 Dis戶ute， Phibdclphi且，
1969; A. Pric1richscn , The Pro lJlem of Miracle in Primitíve Cltrístianí紗，
Minncapolis, 1972. 

2 C f., e.g., Mk. 8: 1 月 Lk. 11 :29-3。
可 Mk. 1:32-34; 事 :7- 1 月 Mt. 9:列
4 Mk. 6: 53; in both thc suppkmcnt of 6 拘 3nc1 thc rccnsting of M t. 13: 持

thc 0怔ensivc ch且raclcr of the tcxt is toncd c1 own. 
5 C f. Mk. 5:34; Lk. 7:50. 
6 Cf. Mk. 9:14-29. 
7 Mk. 1:26 jXu. 
8 Mk. 9:18 par. 
9 Lk. 10:18. 

10 C f. Ihe materiaJ in R. BuJtmann , The IIístory of the S)'110ρ tíc Traditioll , 

Oxford/New York，內的3; M. Dibelius, From Traditío l1 to Gos戶el ， Lon 
don, 1934/Ncw York, 193 亨; L. J. 孔1cGinlcy， Forrn-Critícís111 of t 1ze 
S)'no{Jtic Healíng Narrdtíves , Woodstock, 1944; H. van der Loos, op. cit.; 
E. Käscmann, op. ci t.; T- Jercmins, New Testamcnt Theology , P t. 1, S 10, 
1. 
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11 Tacit肘， HistoTia 4, 81; Suetonius, Ves戶asianus 7. 
> 2 Lucian, PhilOþseudes 11. 
13 Philostratos, Vita A{JOllonií 4, 45. 
14 Lk. 7:11-17. 
1 百 C f. 4 Q Mcss ar. My collc啥的 in Tübingen, O. Bctz, drcw my attention 

to this. 
16 Mk. 9:2-9 par. 
17 Mk. 6:45-52 par. 
18 Mk. 6:34-44 par.; 8:1-9 par. 
19 Mk. 言 :21-43 par. 
20 Lk. TII-17. 
21 Jn. 11: 1-44. 
22 Mk. 1: 苦苦-38 ， 44. 
23 Mk. 1:3。一3 1.
24 111c sobcr, factllaJ account of the healing of the hlincl man in J1vbrk 

10:46-52 should be comp且rccl with the stylized accollnt in Mark 8:22-26. 
可 Mk.3:20一訓， 22-30 par., 31-35 par.; also Jn. 7:20; 8: 抖， 5 月 10:2 1.
26 Mk. 2:1-12 par. 
27 4 Q Dam b; cf. 1 Q Sa 2:3-9.τ11e translation is frO I1l G. Vcrmcs, The 

Dead Sea SCTolls in English, Penguin Books, Harmonclsworth/Baltimore, 
1962, p. 109. 

28 Mt. 11:5. 
29 Cf. M t. 12:28. 
30 Cf. Lk. lT2 1. 

31 Mk. 8: 11-12 and frcqllcntly elscwhere. 
32 Cf. Jn. 2:23-25; 4:48; 20:29. 
33 M t. 11:5. 
34 Mt. 11 :6. 
35 Jn. 6: 27，持-
36 Jn. 9: 古﹒
37 Jn. 11:2 亨-
38 Jn. 20: 29. 
39 Mk. 1:22. 
40 Mk. 1:27. 

3. Tlle SU戶re771C nOT11I 

1 )\衍 Tl 月Lk.6:3 1.
2 Cf. H. Limheck, Die Ord71l171g des I-IeiTs. Unters lJclzwzgen Z1J11l Ges<'lzes

、'erställdlZis des Friill;udentums, Düsscldorf, 1971; R. J. Zwi \Vcrhlo lVski , 
“Tora 且Is Gnadc" in KrIÍTOS (N.F.) 15 (1973) , pp. 1 刊訂

3 J. Jercmia宮 ， New Testament Tlreology, Pt. 1, Londoll/Philadclphi目， 1971, 
S19 , 1 (pP. 204-11). 

4 C f. Lv. 11; Dt. 14; 吉 21; cf. 扎1 t. 1 雪 :11 ，-20.
5 Dt 雪 :12一峙; cf. Mk. 2:27 par. 
6 Mk. 10:2呵， 11-12 par.; cf.' D t. 24:1-4. 
7 Mt.言 :33-37.
8 Lk. 6:28. 
9 t\'1t.雪 :44 par. 



1。此1k. 13:2 par. 
11 Cf. Mk. 14:,8 par. 
12 孔1k. 12:33. 
13 Mt.雪 :2γ24.
14 M t. 5:20. 
15 Mk. 1:22. 
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16 M t. 26:42; cf. Lk. 22:42. 
17 Mk. 3:35 par. 
18 M t. 7:21; cf. the parable of thc obedicnt and the disobedicnt son (l\H. 

21: 28~32). 
19 Cf. the bibliography on Go仇叫e (C Il, 1, n. 2). 
20 For an interesting accoullt of Jesus' understancling of the law from thc 

standpoint of a jnrist see P. Noll, Jesus und das Gesetz. RecTz tliche 
Allal)明 der Nor111cmk 1'itik il1 der Lehre J1'su, Tübingcn, 1968. 

21 C f. R. Bultmann, Th1'ology of the New Testament, Vol. 1, London, 19 戶，
pp. 11~22; G. Bornkamm , J1'SUS of Nazar1' th, Lonclon!New Yo沌， 196月
pp. 96~100; K. Niedcrwimmcr, Jesu月， Chaptcr VII. 

22 On the Sermon on the Mount see G. Bornkamm, J1'sus of Naza1'1'叭， pp. 
100-17, 222~26; H. Conzelmann, An Outlin1' of th1' Tlzeology of the New 
Testa111e叫 London , 1969, S 1 言， pp. 11 嘗一27. 1 am particula向 grateful to 
my colle且gue in Zürich, Eduard Schweizer, for his generosity in putting at 
my disposal the manuscrípt of his commentary on Matthew 于7， shortly 
to appear ín the Göttíngen seríes of commentaríes on the Bible, N1'uσS 
Testa111e11t Deutsch. In 且ddítíon to H. D. Wendland, Etlzik des Neuen 
Testa lTlents, Göttíngen , 1970, Chapter 1, 4, and other works on thc ethics 
of the Ncw Testame肘， a number of recent monographs may be consulted: 
J. Staudingcr, Die Bergþredigt, Víenna , 1957; E. Thurneysen, T l1e 5er-
11101l 011 the MO !1llt, Atlant且， 1964!London, 1965; \V. D. Davics, The 
5ettillg of t1ze Se 1'moll on the Mou lI t, Camhrid阱，均已4; G. Eic1zholz , 
Auslegung de 1' Bergþ1'edigt, Neukírchcn, 196 雪; H.-T. Wre阱， Die Obe1'

liefertlllgsgesc/t icht1' cler Bergþredígt, Tübíngen, 1968; P. Pokom夕， Der 
Kem der Be l'gþredigt. Eine Auslegung, Hamburg, 1969; G. Miegge, Il 
51'1'1110ne sul MOllte. C0111111entario esegetico, Tur泊， 1970. 

23 Cf. 孔1t.言 :18~19.

24 C f. W. Tri1l ing. Das wah1'e Is 1'ael. Studien ZU1' Theologíe des Matthiius
I心dngeliu1l1， Munich , 1964, Chapter 9: “Díe Gesetzfrage nach M t. 5: 
17~20. 

25 孔1 t.雪 17-20 .
26 Mt.雪: 39-4 1. 

27 Lk. 6:43-44; 孔1 t. 1' J6, 18. 
2日 Cf. H. Bwun. Jes凶， Chapter 7. 
29 ]\位.亨 :22 <1.

30 Mt.言 :22h.

31 Mt.雪 :34<1，吉7

32 Mt 百 :34b'-3 6 .
33 Lk. 17:3 
34 M t. 18:1 宮一17.
35 Lk. 16:18; Mk. 10:11. 
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36 Mt. 5:32; 19:9. 
書 7 Cf. H. Bralln, Jesus, Chapter 8. 
38 D t. 24:1-4; cf. Mk. 10:9. 
39 1 CO. 7:10-16. 
40 Lk. 16:18; 孔Ik. 10: II一12.
41 Mt.言: 3 月 19:9.

42 Mk. 10:2 1. 

43 Lk. 19: 8. 
44 Lk. 6:34-3 雪﹒
45 Mk. 12:41-44. 
46 l\ik. 15:41 
47 Mk. 14:3-9 par. 

C 1II: Man's Callse 

1. H 1l11lanízatíon of 111a11 

1 M t. 6:19-21 , 24-34; Mk. 10:17-27. 
2 Mt.事 :38-42; Mk. 10:42-44. 
3 Lk. 14:26; M t. 10:34-37. 
4 Lk. 17:33; M t. 10:39 
5 Mk. 1: 15 pa r. Cf. on 111ctanoía in the New Testament, among the New 

Testament theologies , particlllarly R. Bultmann, pp. 4-22; 1- Jercrni;]s, 
pp. 可 1-58; K.日. Schelkle, Vo1. III, S 雪. Among the books OIl J白的， es. 
pecially G. Borr址;且Imr吭 pp. 82-89; H. Braun, Ss; J. Bla帥， B V; a150 
A. Hulsbosch , De bí;hel over bekering, Roermond, 1963 (German trans. 
lation, Die Be仗ke蚓ehru
f刊h昀c lexicon 且 rticles丸， s巴e especia凶且叫11勾y J. Bchm】Uν/E. Wiirthwein , 3r t. “111et;] I1 CO" 
in ThW IV, 972-1004. 

6 Lk. 9:62. 
7 Cf. , on faith in the New Testamc肘， in adclition to the ahovc~mcntiollcd 

New Testament theologics and hooks on Jesus. particllbrly A. Schbtter, 
Dcr Glauhe í11l Neuen Testamcllt , Stuttgart, 1927, ncw imprcssion 
Darmstadt, 1963; R. Bultmann/ A. Weiser, "pistello" in T且\V VI , 174-
230; E. D. O'Connor, Faith ín the Syno{J tic Gos戶cls ， Notre Dame , U .S.A., 
1961; H. Ljungman, Pistis, Lund, 1964. 

8 M t. 13:44-46. 
9 Lk. 17:10. 

10 Mk. 10:1 雪 P且r.

11 Lk. 1 亨 :29.
J 2 M t. 10:42 
13 M t. 12:36. 
14 I\H. 5:3-12. 
15 (;f. 1\1t. 6:16-18 
16 M t. 20:15. 
17 Lk. 15:32. 
18 M t. 11 :30. 
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19 C f. especially K. NieùerwimmcT, JeS!lS, Chapter 7, and J. m目前， Jest悶，
B V I. 

20 C f. Mk. 2:27. 
21 l'v仇雪 :23--2 4.

22 Cf. K_ J3SperS, Díe massge1Jendell Mensclten , pp. 178-80. 
23 Lk. 11 :46. 

2. ActíOll 

1 M t. 22:37-38. 
2 Lk. 10: 30-3 雪﹒
吉 Mt.2 雪 :3 1 -46 .

4 Lv. J9: 1 8. 
雪 Mt. 22:39. 
6 M t. 7:12 par. 
7 Lk. 10:29-37. 
8 Mt.可 :3卜46 .
9 C f. the reccnt ùctailcd trcatmcnt of thc history of the trammi日sion hy 

D. 1ρhrmann，“Licbet eure Fcíndc (Lk. 6:27-36/Mt.言 :39-48)" in 
Zeítschríft fijr T/zeoTogie 111ld Kírche 69 (1972) , pp. 412-38. 

10 C f. M t. 15:24.' 
11 I-Iow much discussion--theologicaI, philosophical and líterary-can bc 

stimulated by a parable is cvident from W. Jens (ed.) , Der barmherúge 
Samariter, Stuttgart, 1973, with contrihutions from C. Amery, G. Born
kamm, H. Braun, T. Brecher, VV. Dirks, 1. Fetscher，引人 and R.-E. Schulz, 
among others. 

12 M t. 5:43-44. 
13 Lk. 6:27-28. 
14 Cf. Mt.雪 :4 亨﹒
1 言。n eros and agr/戶e-apart from philosophcrs likc M. Schcler• see A. Scholz, 

Eros lmd Caritas. Díe 戶latonische Liebe i11l Sinn des Cltristentu111s, I1alle, 
1929, and cspecial1y A. Nygren, Aga戶e and Eros, Ph i1adclphia , 19 口，
which gave rise to an intensive discllssion and ronsed severe criticism 
C f. K. Barth, C/ ll1 rch Dogη叫ics， Vo1. III, 2, Edinburgh, 1960, S4 言，立，
pp. 279-80; IV, 2, 19阱， S68, 1, PP. 727-51; G. Bornkamm, Jesu.ç of 
Na :z:aretlt, pp. 11 于17; K. H. Schelk峙， Thenlogíe des Ne l1en Testaments , 
Vo1. 111, S8寸 (which lists carlier wo巾。n lo\'e Qf God anù neighbor in 
the Old Testmncnt by J. Zicglcr and N. Lohfink, in the Ncw Testament 
hy K. Rahner, C. Spicq, W. "司larnach and R. Völkl). In ac1c1 ition , scc 
the corresponding artic1es in Th\V: “aga柄。" (G. Quell/E. Sta l1旺cr) , 
“plesion" and “phileo" (H. Grecven/J. Fichtner). An importmJt thcologi
C且1 work on the subject is H. U. von Balthasar, Glaub /zaft ist 11l1r Líebe, 
Einsie c1eln, 1963. 

16 Pr. 7:18; 30:16 (Septuagint). 
17 Mt. 雪 :43-46 .
18 Mk. 10:13-16. 
19 Lk. 7:36-50; Mk. 14:3-9; cf. Jn. 11:2; 12:1-8. 
20 Lk. 10﹒吉 8-42; cf. Jn. 11:3-5, 28-29, 36; on John, who rested on Jes \1s' 
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brea哎， Jn. 1) :23, and whom JeS l1s 10vcd, Jn. 19:26; 20:2; 21:7, 20: t.he 
words agaþe ancl 戶11 íli r1 are used 日 s synonymo l1s. 

21 Lk. 12:4; cf._J Il. 15:13-1 雪; a1so the question acldressed to Peter ahout his 
10vc, Jn. 21 :15-17. 

22 C f. Bornkamm, Jesus of Nazareth , pp. 115-17. Bomkamm right1y rejects 
an overrigicl separation. 

23 l\1t.言 :47.

24 Lk. 14: 7-1 1. 

25 Lk. 6:3 6-37; 1\1 t. 7: 1. 

26 1\1t. 5:37. 
27 M t. 6:12; cf. Lk. 11:4. 
28 C f. 1\1t. 18: :21-3 雪-

29 M t. 18:22; cf. Lk. 17:4. 
30 M t. 7: 1 par. 
31 Lk. 14:11 par. 
32 Mk. 10:43-44 par. 
33 M t. 23:25 par.; Mk. 12:40. 
34 Mk. 9:43 p且r.
35 M t. 5:41. 

36 Mt.言 :40.

37 Mt.言 :39

38 Ex. 20:1-17. 
39 Mt. 5: 20. 
40 C f. Rm. 13:8-10. 

3. Solidarity 

1 Jesus' way of acting as 出e rea1 framework of his proc1amation forms a key 
concept for the l1nderstanding of Jes l1S in E. F l1chs (as opposecl to R. Bult
mann) , Zur Frage 71ach dem historischen Jesus, Tübingen, 1960, pp. 1 冒雪-

56 
2 C f. C JI, 2: “Mirac1es7" 
3 Cf. Jn. 9: 1 -3. 
4 Against A戶ion， 2, 201; cf. J. Jeremias, New Testa111ent Thσology， Vo1. 1, 

London, 1971 , pp. 225-26. 
言 Mk.l 百 :40-41 par.; Lk. 8:1-3; cf. Ac. 1:14. 
6 Lk. 10:38-42; cf. 11:3 ，言， 28-29, 36. 
7 Mk. 1 言 :40-41 par.; 15:47 par. 
8 Lk. 16:18. 
9 Mk. 10:13-16 par. 

10 扎1k. 10:1 言，

11 Cf. M t. 11 :25 pa r.; 21 :16. 
12 Cf. Mk. 9:42 par.; Mt. 18:10, 14; M t. 10:42. 
13 Cf. M t. 25:40, 4百; M t. 1l: II par.; Lk. 9 :48. 
14 Mt.言 :3. Jesus' position in regarcl to the “poor" and poverty is thoro l1gh1y 

disc l1ssed in a11 thc books 且bout him. Particu1日 r1y ill l1minating are G. 11om
kamm, pp. 7 可-81 ， and H. Brmm, Chapter 9; a1so the New Test且Illcnt
thco1ogics of J. Jeremias, S 口， pp. 108-21 , and K. H. Schclk1e, Vol. HI, 
S23. 
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15 Lk. 6:20. 
16 Lk. 6:20--23. 
17 Mt.言 :3 ， 4, 6. 
18 E. Bloch , Das Prím:í戶 Hoffnung， Frnnkftl仗， 1967, p. 14!h. 
19 For exnmple, Mk. 9:4月 Mt. 10:42. 
20 Mt. 11:25 par. 
21 On this see thc intcrcsting comrncnts in M. \Vehcr, Gesammelte Allfsät:w 

:wr Rclígíomsoziologíe, Vol. III,“Das antikc Judcnt l1l11," T位bingen ， 1920, 
cspccially thc 目ppcndix，“Die Pharisäcr," pp. 401-42. 

22 M t. 6:19-21 pnr. 
23 Lk. 14:11 par. 
24 Mt.后，立4.

立言 Cf. Lk. 6:24. 
26 Mk. 10:2 雪 pa r.

27 Lk. 19:8. 
28 孔1k. 10:17-22 pa r. 
29 Lk. 8:1-3; cf. Mk. 15:4。一41 par. 
苦。 Cf. H. Brann, Tesll且， pp. 104-13; M. Hcngc1, Eígcntum und Rc;c1z tll1n ;11 

deT friihen KíTc1ze. A:可戶ekte eíner fTii 1zc1zristlic1zcl1 So:z:íalgesc1z ich仰， St l1 tt
ga祉， 1973 , Chapter 3. 

31 M t. 6:2 月一34 pa r. 
32 Mt. 6:11 par. 
33 B. Brccht, Dic Dreigroscheno戶er， Intcrlnde (betwecn Acts II ancl III): 

“Erst kommt cbs Fresscn, da11n kommt die Moral." 
34 C f. M t. 6:33. 
35 M t. 18:23-35. 
36 Lk. 19:10. 
37 Mk. 2:17 pa r. 
3日 Mt. 11:9.011 月 in and gracc (forgivcncss) scc thc books 011 Jcsn月 and tl叩

New Tcstnme11t thcologics, passim, cspecinlly 11. Brn l1n, Clwptcr 11 , Hncl 
K. H. Schclkl巴， Vol. III , S3. On thc thcoJogical 11otio11 of grace as gracio l1s
ncss scc H. Kiin厚， Tustifîcation. The Doctrine of Karl BaTtlt and a Cat l!olic 
Rcflectio l1, Ncw York, 1964/London, 1965, Chaptcr 27. 

39 Lk. 19: 1- 10. 
40 Mk. 2: 1 3- 17 仰r.
41 Lk. 15:2; cf. Mk. 2:16 pa r. 
42 Lk. T36一50， probably identicaJ with thc W0 ll1 a11 of Mk. 14:3-9 刊c1 M t. 

26:6 一門， but-c1c叩 itc J11. 12:1-8, wherc the nnmc “Mary" occnrs-scarccly 
the same as Mary Mag(bJcnc. 

43 Jn. 7: 何.-8: 1 1. 

44 Lk. T47; J11. 8:7. 
4 雪 For all its onc-sidedncss, A. Holl's book, Tesus ;11 Bad C0 11lρan}九 London ，

1972 , brings Ol1 t a vc可 important poin t. 
46 Lk. 18:1恥14
47 Lk. 15:11一書 2.

48 Lk. 10:30--37. 
49 M t. 20:1-16. 
50 Lk. 1 雪﹒
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51 Lk. 15:4一7， R一 10.
52 M t. 21:31 
53 M t. 8:11-12. 
54 M t. :W: 16. 
55 M t. 18:21-22. 
56 M t. 12:3 1. 

雪 7 Cf. Mt. 18:21-3 雪-
58 Lk. 的:1~.
59 Mt. 10:39 pa r.; 16:2 言; cf. Jn. 口:可-

60 IvIt. 7:13一 14; Lk. 13-24. 
61 M t. 22:14. 
62 rνI t. 19:26. 
63 Lk. 14: 15-24; Mt. 22: 1-10 
64 :t-.1k. 2:15-17, 19; Mt. 8:11; 22:1-14; Lk. 14:16-24. 
65 Lk. 18:9一 14.
66 Lk. 7:47. 
67 Lk. 15:2 雪-3 2
68 Mt. 21 :28-31. 
69 Lk. 14:16-24. 
70 M t. 18:23-27. 
71 Lk. 7:41-43. 
72 Lk. 1 冒: 1一7.
73 Lk. 15: 8- 10. 
74 Lk. 15:11一言~.
75 Lk. 18:9-14. 
76 M t. 20:1一15.
77 M t. 6: 12 par. 
78 Cf., for example, H. Braun, Jesus, p. 14 雪-
79 Mk. 2:]-12 par. 
80 Mk. 2:7. 
81 Mk. 3:6. 
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lndex 

J\be];-ll 布， Pder, 128 
J\braham, 96, 181 , 296, 451 

in the Koran, 171 
P~ul 且nrl ， 403 , 409 

J\bsolute, thc, 102 
Buddhism and, 93 , 94 

Acts of the Apostles, 119 
the Holy Spirit ~ncl ， 470 
J eS \ls Ch rist and，好3-5 6， 374, 386 
Maly and, 458 
Pcntecost 司nd， 354, 3 冒雪， 45日

Acbm, Jes l1S Christ and, 457 
Acl月1Jl， Karl , 129 
Adorno, T. 、，V. ， 41 , 47, 414, 428 
Afric且

Christianity a1叫， 110， 114, 115 
Chnrch authority in, 568 

mlSS lOlIs lll , 90, 91 
prohJcms of rapid transitional 

growth , 110 
secularization and , 110 
theology of liberation，堅65
underdeveloped countries in，多62

Aga帥，“。-62
八gnosticism

aU1eism and, 73 , 75, 77 
God ancl, 73 

Akhenato口， Jesus (historica月 and，
296 

Alcx也lllder the Creat, 354, 454 
Allah, Islam and, 93 
Amida Bucldhisl1l, 301 
Amitl悶ba Buddhism, 301 
Amos, 321 , 334 
Anabaptü;ts, 133, 吾吾9
Analec缸， 147 
人ndennann ， Frank, 140, LP , 143 

AnimisIlI, Arahíc, 93 
Anselm of Cantcrbllry, 67 

on J凹的 (hislorical) ，抖，于吟， 426 
AnthollY, Father, 128, 192 
Antich巾t (Nictzsche) , 2 抖， 402
J\n tích risl耳， 392 
Anti-communism, Christianity and, 

557 
Anti-Juclaism, 168-70 
Anti-Semitism. See Anti-J uclabn 
Anti-socialism, Christianity ancl , 557 
Antony，扎1ark， 438 
Apocryph且， the 

resurrection and, 376 
virgill birth in, 453 

Apollonius of Tyana, 233, 3,4 
Apostlcs' Crccd, thc 

Jeslls Christ's dcscent into hcll, 
3 66一70

virgin birth in, 4 苦苦
AGuin肘， St. Thom悶，白，而， 11 雪，

128， 454 ， 4<; 亨
God and , 8。
on Jesus (historicaJ) , 422 
predestination and, 39 亨

thc Trinity and, 474 
Arabs 

Isbm and , 93 , 96, 11 1 
Israe1 (如te of) :md, 170 
Jews and, 170 

Aristotelianism, SchoJrlst ， cislll 且 nd ， 86

Aristotle, 66, 113 , 474 
Christjanity and, 213 
Cod and, 80, 30言， 306 

Arrabal, Fernando, 140 
Arl, Jcsus Christ and , 128 
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Asia 
Bl1dc1 hiS \ll in, 93~~94 
Christianity and , 110, 114, 115 
Confucianism ancl, 109 
missions in , 89~ 91 
prohlems of rapid tmnsitional 

growth , 110 
scc l1lariz司 tJOn 日 nd ， 110 

八theism

agllosticiS lII :md, 7頁， 7 言， 77 
the Biblc and, 79, 84 
Christianily and , 125 
dcath ancl , 358 
dialcctic materialism 日 nd ， 106 
God and , 59-60, 73-79, 84, 301 , 

443 
h l11IJall sl1ffcring and , 431 
]CSIlS (histo訂立1) and, 145, 1 多6
nihilism 日nd ， 73 , 7位 77
U.S.S.R. an c1, 61 

Al1 g11月 tine ， St., 6后7 1141 11 雪， 128, 253, 
367-68, 408, 4 2 0--22 ， ρ后，

429, 454 
on Jove, 26 百
jJlcdcstin叫ion all c1, 395 
Stoici月m 且 nd. 556 
thc Trinity and, 474, 475, 477 

Al1gustus , F.mper門r， 149, 184, 452-54 
Aulo Ccmctcry (Arrahal) , 140 

B:ICh , ]oh;1lJ1l Sehasti圳 160 ， 172, 
326， 4的 1

B:tkllnin , Miclwel, 4月
Balthasar, Ibns Urs V(lll , 32 
Balzac, Honor已 dc， 141 
Barabbas, 1 日言，亨 33
13rrwbb的 (bgcrkvist) ， 139 
Barhch. F. rnst, 128 
13arnabas, 28 雪

Ihrth , Karl , 34, 64，月9 ， 99, 111 , 129, 
1 可，f. 309, 可月9 ， 40吉

N~lti()nal Socialism and, 408 
prc c1 cstination ancl , 395 
thc Trillity IInd, 47的

Barllch , 181 
Ibsil t!:e Crcat. 194, 472 
II 月H啊， Brnno, i4的

Bayl尸， Pinr巴， 428 
Dcatk呵， 'T'11 亡， 135 , 1 亨 7 ， ) 38 

Bcckman, Max, 128 
Dcelhoven, L l1dwig van , 172 , 246 
Bellarmine, Robe此， 367, 474 
ßenedict VIII, Pope, 47 雪
Bencdict XIV, Pope, 474 
Benjamin, 285 
Bcnll, Gottfried, 138 
Berger, Peter, 62 
Bcrlioz, Hector, 396 
Bcrnard of Clairva l1x, 128, 4 雪4 ， 4(,0 
Bernold of Constallce, 421 
Bhagavadgit且， 105 
ßible, the 

atheislIl ancl, 79, 84 
the Christian message of; 590--602 
cross of Christ and, 397一9 8
God and , 81 , 83一的，叭， 304，叭0-

12 , 3 Lj, 444. 464-67 
proofs of, 64-65 

I-linduism and, 105 
historical -e ritical study of, 1 言于 6 言，

464- 6亨
înterpretations of, 411-62 
the Koran and, 101 , 106, 463 
011 love, 257-60, 261 , 264 
mylhology and , 412 
the New Testament 

baptism in, 3 苦苦
Cllristology, 385 月9
tllc Chmch :mcl, 4(,6. ''17 8 99 
crc:ation of 111;111 :t lld tltc world 

218-19 
cleath of ]csus (historic司1) ， 42 3 ~ 

26 
Easter and, 349, 361.. 370-81 
ecumenical trans!且tions ， 408~ 9 
the God-man formul司， 44日 <;0

Go c1 's will 1111(1, 251-53 
1tE'1l and, 369-70 
honorific titles for ]csus Chri吭，

384-85 
]esus Christ ancl , izl , 131-33 , 

147-48，言47， 359, 3 66一 70，
37 言， 376, 3 80 日 1 ， 392-9ι 

judgmcnt of mankincl , 39 雪-96
the kingdom of God，立 17-26
Mary and , 454-59 
miracle stories în , 346-47，可 75
resurrcction vs , ralsjng, 349-)0 
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the Trinity, 473一76
virgin birth in, 454, 455 
vocation stories, 376-79 

the Old Testament 
ascension stories in, 353 
Moses in, 451 
vocation stories in, 376一79
Yahweh and, 377, 542 

origins of, 463-66 
the Petrine ministry and, 502 
VatiqID II and, 218 
See also the GospeIs; John; Luke; 

Mark; Matthew 
Biogra戶hy (Szu-ma Chien) , 147 
Birth control, the Roman Catholic 

Church and, 527 
Bloch , Ernst, 41 , 56, 121 , 171 , 223一

24, 268, 583 
Böll, Heinrich, 142 

the Roman Catholic Church ancl, 
518 

Bonaventura, 574 
Bonhoeffer, Dietrich, 89, 99, 55 1, 569 
Borchert, Wolfgang, 141 
BOllSSct，洞人， 221 , 429 
Bouyer, Louis, 32 
Brahma, 115 

Hinduism 且nd， 301 
Brahman, Hinduism and, 93 , 301 
Brahmanism, 301 

Buddhism ancl, 93 
Hinduistic, 93 
Upanishad, 108 
Vedic polytheism 且nd， 93

Brande吋urg Concertos (Bach) , 160 
Branclon, S. G. F., 183 
Brecht, Bertolt, 141 , 418 
Brocl，孔i1ax， 139, 171 
Brother Jesus. The Na :z:arene fro111 

the Jewish Viewþoint (Ben
Chorin) , 173 

B叫hers Ka間na:z:ov， The (Dostoev-
sky) , 142-43 

Bruckner, Anton, 172 
Brunner, E., 99 
Brutus 

Caesar and, 329, 335 
Dante and, 329 
J udas Iscariot and, 329 

Buber, Martin, 79, 171, 172, 173 
B位chner， Geo嗯， 431

Bucldha, 93, 103, 146, 147, 249, 250 
birth of, 437 
Buddhism and , 93 
Christianity 且nd ， 345 
evil and , 437 
Jesus (historiω1) 立即:1， 212 呵， 267 ，

279, 281 , 283 , 286, 300, 334-
35 

Jesus Christ and, 43 6, 437 
Kung Fu-tse and, 94 
Lao-tse and, 94 
Maya and, 437 
miracles and, 437 
nirvana and, 301-2 
world religion and, 436 

Buddhism, 100 
the Absolute and, 93 , 94 
Amida, 301 
Amithab且， 301 
anchorite-monastic tradition, 193 
in Asia, 93-94 
Brahmanism and, 93 
Bl1ddha and , 93 
Christianity and, 91 , 93 , 103, 104, 

113, 114, 12 言， 300, 397 
Confucianism and, 9 言， 109 
goal of，的一94
God and, 300-1 , 434 
the God of, 301 
Hinayan且， 94 , 301 
I-linduism and, 93-94, 103, 104, 

108 
in Indi且， 93 
influence of Western civilization 

on , 111 
Islam and , 103 
JCS l1S (historical) and , 397 
Jesus Christ and, 98 
J udaism and, 167 
karma and, 94 
love and, 257 
Mahayana, 94, 301 
Maoism and , 95 
Nco-ConfucÌanism and, 108-9 
nirvana and, 94, 301 
polytheism in, 302 
precletermination of, 107 
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the Roman Catholic Church and, 
98 

theology and, 105 
weakness of, 108-9 

Zen, 104, 111 , 397 
Bultmann, Rudolf, 64, 129, 154, 157, 

35 1, 35 2, 378, 403, 404 
Burckhardt, Johann, 429 

Cncs~r. ]nlills, 334, 41 日， 43 月
Brutus <llId, 329, 335 

Calignl且， Emperor, 392 
Calixtlls IJ, Pope, 128 
Calvin, John , 1 抖， 224 , 420, 496，賢 55 ，

584 
God and, 446 
JCSIIS Christ and , 368 
prcdcstinatioll , 39 雪， 4,16 

Camar月， l-lcldcr, 570 
Carnus , Albe仗， 43 1 
C司odaism ， Christianity an c1, 114 
Capitalis ll1 

advantngcs of, 566 
Christianity and，何7

colbpse of, 45 
dClllocracy and ，步 E
Engels an c1, 45 
h \lm且nism anrl , 583-86 
La tin Amuica and, 目的事
Mal芷 江口d ， 4 雪

Marxism anc1, 43-A4 , 4雪
the Rcformation and，言83-84
socialism anc1，言 66
truc, 55 
YO \l th and，雪9

C;mnichael , J. , 183 
Carric悶， Rosalh且， 128 
Cas汽 ian， John, 194 
Celan, Paul, 140 
Chagall, Marc, 128, 17亨
Chalc、ec1 on， CO \lncíl of, 130-31 , 476 

刊n consnbstantiality, 448 
Chalccclonian Churchcs, 131 
Clmmbcrì~;'l. Houston Stewa汁， 169 
Cherubini, Ma由 Lnigi ， 396 
Chile，百6的
Chin月， 苦的6

Cllincsc Univcrsis lI1 and , 94 
Christianity and , 213 

comm l1l1 islll and, 44 
Mao Tse-tung au c1, 44 
]\.hoism and, 47 
Taoism and , 93 

Chim:se Univcrsism , 94 
Clllistian faith 

且仁tion ancl, 55 百
the Church ancl , 481-84，百24-2 雪
coping with the ncgative si而已們 1 一

81 
in Easter，百70--4 10
historical criticism , 1 后 3-6 5
historical faith and , 161-62 
]es l1S (historical) a叫， 426 , 434--36 
meanillg of, 162 
miracles alld, 227, 230 
new ncec1 of, 26, 513一17
l>raycr :J nd, 444 

Christiall mcssage, the 
of the Bible, 590-602 
the cross of Ch rist 肘lc1， 576- 81 
hmnanism an<1, 590---602 
for Latin Amcrica , 562一70
love and, 560---61 

。f ncigh ]Jors，雪62
l110clern man anc1，好4一呵，阱。一7 1 ，

590---602 
non-violence of，可 70

political theology, 556-57 
for prohlcms of tod :1 Y 

econom Ïc growth , 59 冒-97
economlc powcr，多93-94
edl1ωtiOIl， 598-601 
pcace vs. war, 590---9 吉

social relcvance of, 554 一 70
social-critical theology，亨 57-58
the thcology of libcr且 tion ， 563-66, 

雪7。一7 1

the TIlÎrd World ancl，刊z
Cluistian Science 

]es lIs (historical) and, 234-36 
m1τacles 且ncl ， 23 亨-34

Christianity 
Africa and, 110, 114, 11 冒

Church allthority in, 568 
anchorite-monastic tradition of, 

192, 194 
anonylllous, 97- 98, 126 
311ti-c(' l1JlTl t1l1 iS ll1 and , 557 
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anti-Judaism and, 169 
anti-socialism and，間7
Aristotle and, 213 
Asia and, 110, 114, 115 
atheism and, 125 
Buddha and, 345 
Buddhism and, 91 , 9言， 103 , 104, 

113, 114, 12 言， 300, 397 
C且odaism and,. 114 
capitalism and, 557 
care for the suffering 且仇雪77一78

China and, 213 
Christmas and, 436 
Confucianism and, 91 , 103, 104, 

113, 114 
Confucius and, 345 
the cross of Christ and, 396-410, 

437 
cruelties of, 101, 102 
death and, 357 
double confrontation of, 2 雪
ecumenicalism and, 105, 11于16
fate of, 99-100 
Gnosticism and, 411 , 441 , 445 
goals of, 25 
Greek philosophers and, 305-7 
Greek theology and, 440-42 
guilt for the death of Jesus, 339 
Hinduism and, 91 , 102-5, 113, 

114, 124-25 
history of, 121-22 
humanism and, 30-31, 37, 116, 

123, 174， 4 10，呵。-53
India and, 213 
Islam and，明， 91 ， 95一96 ， 104, 106, 

107, 113, 114, 124, 125, 171 
Jainism and, 114 
Japan and, 114, 213 
Jesus (historical) 

following of, 541 , 545-56, 5雪 1一
53 

as model of a new life，實46一叮
Jesus Christ and, 123一44， 1 戶， 172, 

361 , 366, 372, 381- 84, 443 , 
446，抖。一呵，百02-<)

honorific titles for, 384-89 
as judge of the world, 395 

Jesus movemcnts and, 137 
Jews and, 90, 12 言， 167一74

Judaism and, 166一74
the kingdom of God and, 224 
in Latin America and, 110, 562一70

Church authority, 568 
communism and，言66
military dictatorships and, 566 
the theology of liberation, 563-

66, 570 
the theology of revolution, 570 

love and, 257 
Maoism and, 11 3 
martyrdom and, 389 
Ma血 on， 558 
Marxism and，多。一叭， 566 
Mary and, 459-62 
monotheism and, 296, 357 
Muhammad and, 34要
music and, 137 
mythology and, 413 
Nco-Aristotelianism and, 171 
Neo-Platonism and, 171 
Neo-Scholasticism and, 171 
Nietzsche and, 397 
non-Christians and, 3。一3 1 ， 447, 

530 

no叮ns of, 541-44, 561-62 
origin of the word, 119-20 
pagan relig.ons and, 102 
Paul and, 399-410 
the Petrine ministry and, 497 
Pharisees and, 211 
Plato and, 213 
political 也eology and, 556-57 
polytheism and, 100, 302 
post-Christians and, 3。一31
poverty of, 30-31 
primitive religions and, 101-2 
radical humanism and, 554-602 
resurrection and, 357 
the revolutionary movement, 183 
Russian Orthodox Church and, 109 
Scholasticism and, 171 
self-eriticism of, 114-16 
the Sermon on the Mount and, 244 
social relevance and，何4-70
socialism and, 557，而7
S toicism and , 213 
Taoism and, 91 , 1 月， 114 
tcchnocrats and，百 1
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the Ten Commandments and, 541-
43 

trends toward humanity, 2.9-30, 
35-37 

the Trinity and, 1 呵， 30 2., 473 , 474 
true meaning of, 601-2. 

in U.S.S.R., 61 
virgin birth and, 454, 456 
without Jesus 

as Grand Inquisitor, 559 
matrimonial legislation and，間9
oppr臼sion and, 559 

world religion and, 9兮兮2， 104-6, 
111-16, 123-2. 5, 150, 174, 
410, 411 

Christmas, 355 
Christianity and, 436 
commercialization of, 452 
Easter and, 44 2. 

God and, 443 
the Gospel of Luke, 450-53 
the Gospel of Matthew and, 450-

52. 

historical criticism of, 452 
Mary and, 4戶， 458-59 
的 the origin of Jesus Christ, 443, 

446, 45• 53 
secularization of, 452 
social-critical implications of, 452.-

53 
Christology, 439, 448 

ecumenical councils and, 448, 450 
the God-man formula and, 448-50 
the New Testament and, 385-89 
the Trinity and, 474, 47ι77 
virgin birth and, 453 

Christus im Elend (Dürer) , 12.8 
Chronicle of the State of Lu, 147 
Chronos, 310 
Church, the 

apocalypse丸 392.--94
baptism and, 322. 

the cause of Jesus Christ and, 
50 3-4, 51 7 

charism in, 485-86, 488-89 
Christian faith and, 481-84, 524一

2. 5 
the Church year, 355 
civiJ rights movements and, 63 

clerical system in, 484 
as a community of faith , 481-84, 

524-2. 5 
conflicts in, 484-85 
criticism of, 517-21 
defined, 478 
derivation of name, 478-8。
division ﹒妞， the Petrine n1inistry 

and, 49 2.-502. 
the domestication of Jesus Christ 

by, 177 
Easter and, 347, 381 , 478 
the ecclesia of Jesus Christ and, 

479-84 
the Enlightenment and, 29 
extra-Church problems, 28 
future of 

Jesus Christ and, 529 
measures to be taken, 52.9 

the Gospel of John and, 490 
the Gospel of Matthew and, 490 
the Gospels and, 2.85, 393--94 
the Holy Spirit and, 468 
humanization of, 36-37 
innωsing integration of, 525 
inter-Church problems, 2.8 
Jesus movement and, 129 
the Last Supper and, 322 , 325 
in Latin America，而2-63

political parties and, 568-69 
local vs. universal, 480 
ministry of leadership 妞， 486--{)4 
missions and, 89--90, 101-2., 492 
modern man and, 513-17, 521-2. 5 
National Socialism and, 389 
the New Testament ançl, 466, 478-

99 
opening out of, 2.8-32. 
ordination in, 493 
on original sin, 454 
Paul and, 4呵， 485-86, 488--{}0 
peace movement and, 63 
the pluriform of, 478-502 
progressive theology and, 33-35 
Protestantism and, 480-81 
reformism and, 55 
the secopd coming of Jesus Christ 

and, 353-54 
secularization of, 2.7-2.8,“ 
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sinners and, 507-8 
social justice in, 582-83 
social relevance and, 554一70
society and, 567一70
Stalin and, 61 
the Th ird World and, 63 
virgin birth and, 454 

Church Dogmatícs (Barth) , 476 
Church year，位le， 355 
Cicero, Marcus Tullius, 396 
Cíty of God (A啥叫ine) ， 556 
Civil rights rnovernents, the Church 

and, 63 
Claudius 1, Ernperor, 119 
Clernent of Alexandria, 113, 367 
Club of Rorne report, 40-41 
Cohen, Herrn:mn, 171 
Colonialisrn, Latin Arnerica and, 564 
Colonn且， Vittori且， 495
Cornrnunisrn 

China and, 44 
dangers of, 46 
Hungary and, 44 
1的us (historical) and, 156 
the kingdorn of God and, 224 
Marx and, 44, 47, 49 
missionary, 106 
Russian Orthoc1ox Church an c1, 109 
science and, 105 
Stalinisrn and, 46 
Taoisrn and, 109 
U.S.S.R. and, 44, 46-47 
Yugoslavia and, 44 

Communíst Ma吋esto (Marx and 
E時els) ， 47 

Cornte, Auguste, 429 
Condorcet, Marquis dc, 429 
Confucianisrn, 100 

in As妞， 109 
Buddhisrn and, 95, 109 
Christianity and, 91 , 103, 104, 1 月，

114 
Confucius and, 101 , 147 
thc Enlightenrncnt and, 11。一 11
goal of, 94-9 5 
Hinduisrn anc1, 95 
J udaisrn and, 167 
Kung Fu-tse and, 94 
Maoisrn and, 95, 109 

Neo-Confucianisrn and, 109 
Taoisrn and, 94, 95, 109 
位leology of, 105 
yang and yin, 94-95 

Confllcius, 93 , 103, 147, 249, 2 雪o
birth of, 437 
Christianity and , 345 
Confllcianisrn and, 101, 147 
Jesus (histo由al) and, 212-13 , 239, 

267, 279, 283, 300, 334-35 
on lovc, 259 
rniracles and, 437 

Consciousness, transcendence and, 
59-60 

Consciousness IIl, 59, 134-3 言， 192 
Constantine 1, Ernperor, 3 言， 122， 396，

556 
Constantinople, ecurnenical councils, 

130 , 469 
Contari肘， Gasparo, 495 
Copernicus, Nicolaus, 37, 86, 464 
Corinthians, Palll and, 399-400, 404, 

484, 537 
COllnter-Reforrnation, 29 

Mary and, 461 
theologians of, 367 
virgin birth and, 454 

Cross of Chri吭， the 
the Bible and', 397-<)8 
a child of Goc1 and, 401-2 
Christian faith in Eastcr, 397, 399-

410 
the Ch ristian rncssagc and, 576-81 
Christianity and, 396-410, 437 
Gocthe on, 397 
Greeks (ancient) and, 397 
hierarchs and rnisuse of, 572一73
Je明 and ， 397, 424, 4月
Ju也isrn and, 397 
rnedieval Gothic and, 396 
rnisunderstanding of 

cultic ac1oration, 573一74
Clllt of the woun c1s and stigmata, 

57 雪

ethical imitation of Jesus，多75-

76 
rnystical absorption, 574-75 

modern man and, 576-81 
Nietzsche and, 5]:2 
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Paul and, 398-410, 572-76 
Romans (ancient) and, 397 
Suzuki on, 397 
theology and, 398 
understanding of 

bearing su任ering， 577 
fighting su在ering， 577一7 8
freedom in suffering, 579-81 
u tilizing suffering, 578一79

victory of, 397 
Crucifixion, stigma of, 396 
Cuba, 566 
Cyprian, St., 97, 421 , 475 
Cyril of Alexandria, 448, 459, 460 
Czechoslovakia 

Marxism and, 47, 50 
Marxist-Leninism and, 47 

Daniel, 181 , 289 
Dante, 412 

Brutus and, 329 
Judas and, 329 

Danto的 Death (Büchner) , 431 
Darwin, Charles, 37 
David, King, 186-88, 233 , 389-90, 

45 1 

Jesus (historical) and, 287, 290 
Jesus Christ as son of, 45 1, 453 , 

455 
Dead Sea scrolls, the Essenes and, 194 
Death 

atheism and, 358 
Christianity and, 357 
Cod and, 358-61 
Islam alld, 358 
Jcws and, 358, 383 
man and, 358-61 
Utopia and, 343 

Denis thc Areopagi峙， 282 
Cod and, 80 

Denzingcr, H., 33 
De戶uty， The (Hochhuth) , 169 
Dcscartes, René, 67, 86 
“ Dialectic of Enlightcnment" 

(Adorno-Horkheimer) , 86 
Disρuta (Raphael) , 128 
Dívine Comedy (Dante) , 412 
Dobraczynski, Jan, 139 
Dodd, C. H., 221 

Dostoevsky, Fyodor Mikhailovitch, 
13 8, 14 1-43 

Cod and, 43 1, 434 
Drews, Arthur, 146 
Dllns ScOtllS, John, 461 
Dürer, Albrecht, 128 
Durkheim, :f:mile, 62 
Dürrenmatt, Friedrich, 140, 357 
Dlltch Catechism, 456 

Easter 
appearances of the resurrectcd J csus 

Christ, 370-81 
the ascension of Jesus Chri泣， 354 
Christian faith in, 370-410 
Christmas and, 442 
the Church and, 347, 381 , 478 
the disciples and, 352 
discrepancies and illconsistencies, 

347 
the empty tO l1lb, 363-66 
Cod and, 352, 384-410 
Cood Friday and, 400 
Jesus (historical) alld, 289, 291 
Jesus Christ and, 346, 353 
the message of, 356-61 , 381-82 
the New Testament and, 349, 361 , 

37。一81
Pentecost and, 354-55 

theology and, 346 
Eastern Orthodox Church , 28 

the Petrine ministry and, 494-502 
Pius XII and, 461 
the RO l1lan Catholic Ch日rch 3 1ld, 

494-502 
Econol1ly, tth巴， Christian mcss且ge and, 

593-97 
Ecumenical councils 

Chalcedon, 130-31 , 476 
on consubstantiality, 448 

Christology and, 448, 450 
Constantinople, 130, 469 
Ephesus, 130, 13 1, 448, 459 
Jesus Christ and, 130-31 
Nicea, 130, 476 

on consllbstantiality, 448 
Vatican 1，旬，_ 67, 129, 498, 500 

compared to Vatican 口， 495 
Marian devotion, 461 
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papal primacy and infallibility, 
495 

Vatican 口，月，刃，抖，祠， 90，肘，
497, 498 

the Bible and, 218 
comp且 red to Vatican 1, 495 
hopes aroused by, 519-20 
Jews and, 169一7 1

John XXIII and, 34, 36 
Marian devotion, 461-62 
papal primacy and infallibility, 

495 
Paul VI and , 520 
post-conciliar backlash, 36 
salvation and, 97 
settlement of, 526 
world religion 且nd， 90一切 ， 97

Ecumenicalism, Christianity and, 
10 言， 115-16, 492 

Education 
the Christi且n mess且ge and , 598-

601 
reformism and, 55 
the Rom且n Catholic Church and, 

567 
Einstein , A1be前， 171 
Einstein, Carl, 141 
Eisler, Robert, 183 
E1 ijah, 229, 233 , 234, 299, 354, 370 

God and, 372 
resurrection and, 353 , 372 

Elisha, 229, 233 
Emmanuel, Jesus Christ as Son of, 

454 
Empedocles, 354 
Endo, Shusaku, 90 
Engels, Friedrich 

capitalistn and, 45 
Jesus Christ and, 545 

Enlightenment, the, 464 
the Church and, 29 
Confucianism and, 11 。一11
the French Revolution and, 168, 

4 29 
God and，缸，缸， 83 
historical knowleclge ancl , 53-54 
humanism and，月
Jesus Christ and, 370 

Jews and, 16月， 169 
Kant and, 81 
the Lisl>on earthquake and, 429 
Mary and, 461 
na tural scicnce and, 86 
optimism of, 429 
philosophy of, 86, 429 
political theology of, 吾吾6
rccognition of human rights, 29 
thcology of, 414 
U .S. and, 168, 169 

Enoch, 368, 370 
God and , 372 
resurrcction and, 353, 372 

Ephesus, ecumenical councils, 130, 
13 1, 448, 459 

Erasmus, Desiderius, 129 
Erigcna, John Scotus, 128 
Erikson , E. 日， 585 
Eros, 26。一62
Essenes, thc, 21 雪

asccticism of, 198 
tl1e Dead Sca scrolls and , 194 
destruction of, 201 , 211 
hicrarchical ordcr of, 198-99 
isolationism of, 196 
Jesus (historical) and, 194-201, 

269, 28.4, 288 , 32言，但7
Jewish socicty and, 194-201 
Jol1n the Baptist and , 19 言， 199 
the law and, 197-98 
thc Maccauees ancl , 202 
monastic rulc of, 199-200 
the Pharisccs 月nd ， 259, 260 
Sabbath observance of, 208 
theology of, 196-97 

Eusebius , Caesarea , 128 , 556 
Evc, Mary and, 458 
Evil 
Buddha 日nd ， 437 
God and, 428-29, 434-36 
Satan and, 369 
Zar且 thustra and , 437 

Existentialism , 42 
Heidegger 且nd ， 414 
Jcsus (historical) and, 417 
theology and, 33 

Ezra, 180, 181 , 297 
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Faust (Goethe) , 373, 4u 
Ferrei嗨， Christovao, 90 
Feuerbach, Ludwig, 43, 60, 61 , 79, 

80, 222, 296, 304, 428 
God and, 313 
Jesus Christ and, 343 

Fichte, Johann Gottlieb, 67, 129 
Florence, Council of (1442) , 97 
Flusser, David, 173 
Fortunah芯， Venantius, 46。
Fourth Ec~ogue (VirgiJ), 438 
Fourth Lateran Council (1215) , 169 
“Fragments by an Anonymous Person" 

(Reimarus) , 346 
France, student revolts, 48 
Francis of Assisi, 128, 270, 460, 575, 

576 
Jesus Christ and, 134, 254 
mythology and, 413 

Free Churches, Jesus Christ and, 501 
French Revolution, the, 150, 183 

the Enlightenment and, 168, 4月
Freud, Sigmund, 37-38, 113, 134, 

142, 171, 222, 296, 427 
Freudians and, 345, 545 
God and, 312, 313 
Greek mythology and, 412-13 
Jesus Christ and, 345 

Freudians, Freud and, 345, 545 
Frisch, Max, 418 
Fulgentius of Ruspe, 97 
Future Has Already Begun, The 

(Jungk) , 54 

Galatians, Paul and, 400-1, 484, 538 
GaliJeo, 86 
Gandhi, Mahatma, 30, 102, 1l0, 189, 

570 

on Jesus Christ, 113, 145 
Geertz, Clifford, 62 
Genseric, 494 
Germany, 113, 566 

National Socialism and, 389 
Gioberti, V., 67 
Give Me Your Cares (Dobraczynski) , 

139 
Gnosticism, 387 

Christianity and, 411, 441 , 445 
God and, 297, 446 

the Holy Spirit and, 470 
Jesus Christ and, 343, 441, 457 
pre-existence and, 445 I 

Gobineau, Count Arthur, 169 
God 

as abba, 314-16 
agnosticism and, 73 
ambiguous concept of, 79-83 
approach to, 57-69 
Aquinas and, 80 
Aristotle and, 80, 305, 306 
atheism and，到一60， 70, 73-79，肉，

301 , 443 
being a ch iJd of, 401-2 
the Bible and, 81 , 83-85, 91 , 304, 

310-12, 314, 444, 464-67 
Buddhism and, 300-1, 434 
of Buddhism, 301 
Calvin and, 446 
Christmas and, 443 
death and, 358-61 
death of, 60, 61 
Denis the Areopagite and, 80 
Dostoevsky and, 43 1, 434 
Easter and, 352, 382-410 
Elijah and, 372 
tlle Enlightenment and, 81, 82, 83 
Enoch and, 3T~ 
eviJ and, 428-29, 434-36 
as Father, 310-18 
Feuerbach and, 313 
Freud and, 312, 313 
Gnosticism and, 297, 446 
Greek philosophers and, 305一7
Greek theology and, 440-42 
in the heaven of faith, 352 
Hegel and, 4月
Heidegger and, 80 
Heraclitus and, 306, 307 
Hinduism and, 301 
of Hinduism, 301 
as the Holy Spirit, 468-72 
Homeric gods and, 306 
human suffering and, 428-36 
as a human term, 79-80 
humanism and, 249-54 
ideological criticism and, 81-82 
Islam and, 171 
of Islam, 296 
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Jesus (historical) and, 287-91, 
295-318, 420-36 

raising of, 349-50, 357-58, 366 
Jesus Christ and, 127，呵。一口， 174，

44 1-44，再46-48
cause of, 352, 382-410 
as judge of the world, 392-96 

Jews and 
monotheism, 252 
will of, 252 

Job and, 298, 43 1-32, 434, 571 
Judaism and, 30軒18
Kant and, 66-70, 7弘 76， 80, 535 
the kingdom of, 214-26, 235-36, 

238, 239, 392, 393, 395 
Leibniz and, 429, 434 
Marx and, 312, 313 
meaning of God's cause, 253-54 
meaning of God's wilI，月1-呵， 292
miracles and, 226-29 
rnodem man and, 53 8-40 
modem outlook on, 81-旬， 295 
money and, 44 
Moses and, 299, 313 
Mother-Goddess and, 310 
Nicholas of Cusa and, 80 
Nietzsche and, 80, 312, 3 月， 427, 

42 8 
nihilism and, 67, 70, 73, 74, 84 
non-Christians and, 74, 84, 91, 447 
Parrnenides 且nd， 306, 307 
as þater, 314 
Paul and, 403-10, 43 言， 43 8, 440, 

443 ， 4冒雪

Philo and, 44 言
Plato and, 30言， 306 
Plotinus and, 305, 306 
political theology and, 冒雪7
pre-cxistence of the Son of, 44宮一47
proofs of 

the Bibl巴， 64-65 
cosmological approach, 66-67 
faith , 65 
hypothesis, 7。一73
man's reason, 66 
objections to, 66-67 
ontológical approach, 66-67 
teleological approach, 66-67 

prophets of, 299-300 

reali ty of, 69-88 
resurrection and, 359-61 , 372, 377, 

378 
Satan and, 304 
secularization and, 69, 82 
sinners and, 273一77
Stoicism and, 310, 315-16 
theologians and, 83-88 
the Torah and, 241 
transcendence and, 82 
as transpersonal, 303 
the Trinity and, 302 
truth and, 74一75
virgin birth and, 454 
will of 

Jesus (historical) and, 397-98 
the New Testament and, 251-53 

world religion and , 8。一81，但
Xenophanes and, 306 
Yahweh and, 296, 300, 308, 310, 

311, 31 6 
God-man formula, 448-50 
Gods仰ll， 138 
Coethe, Johann Wolfgang von, 113, 

226, 351 , 373, 412 
on the cross of Christ, 397 

Gospels, the 
apocalypses in, .393-94 
the Church ana, 285, 393-94 
cri ticism of, 1 55 
defined , 153 
demythologization of, 411-1 雪
的 dramatic presentation of history, 

41 7 
the Form-Critical School, 153 
history of tradition, 155-56 
interpretations of, 411-62 
Jesus (historical) in , 149-61 

dca th of, 319-42 
as the Son of Man, 289 

Jcws and, 173 
011 John the Baptist, 182, 193 
miracles and, 227-29，月2-37
on the Pharisecs, 202 
Protcstantism and, 414 
Ramayana compared to, 146 
Synoptic, 150, 152, 153, 189, 218, 

Z 雪言， 267, 276, 281 , 282, 288, 
293 , 313, 319, 322 
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as testimonies of faith, 153-55 
See also John; Luke; Mark; 

Matthew 
Graham, Billy, 129 
Grass, Günter, 140 
Grcat Countenance, The (Ander

mann) , 140 
Greco, El, 128 
Greek Passion, The (Kazan包akis) , 

143 
Greeley, Andrew, 62 
Gregory 1, Pope, 420, 421 , 498, 499 
Gregory of Nazianzen, St., 472 
Gregory of Nyssa, St., 472 
Grünewald, Matthias, 128, 347 
Gschwind, K., 368 
Guardini, Romano, 129 
Guevara, Ernesto (Che) , 145, 186, 

189 
Gulag Archi仰lago， The (Solzhe-

nitsyn) , 47 

Habermas, Jurgen, 47，。
Hadrian VI, Pope, 498 
Haír, 136-37 
Hammarskjöld, Dag, 30 
Handel, Georg Fricdrich, 172 
Handke, Peter, 140 
Harrison, George, 135 
Hauptmann, Gerhart, 141 
Hebrew University (Jerusalem) , 194 
Heer, Friedrich, 32 
Hefele, Karl Joseph, 129 
Hcgel, Gcorg Wilhelm Friedrich, 39, 

43, 59, 67, 80, 83, 264, 309, 
448 

God and, 429 
the Trinity and, 476 

Heidegger, Martin, 42, 70, 80, 224, 
30 9 

existentialism and, 414 
God and, 80 

Hcin巴， Heinrich, 142 
Hemingway , Erne仗， 141 
Henoch, 181 
HenηI V (Shakespeare) , 416-18 
Heraclitus, God and, 306, 307 
Herburger, Günter, 140一份， 27 2 
Hercules, 354, 381, 454 

Herod Antipas, King, 149, 184, 186, 
187, 206, 319, 333, 372, 45 1 

Jesus (historical) and, 341 
John the Baptist and, 321 

Herr Meister (Jens) , 140 
Herzl, Theodor, 173 
Hesiod, 234 
Hesse, Hernlann, 113, 136, 141 
Hilary of Poitiers, 475 
Hinayana Buddhism, 94, 301 
Hinduism, 100 

the Bible and, 105 
Brahma and, 301 
Brahman and, 93 , 301 
Buddhism and, 93-94, 103, 104, 

108 
Christianity and, 91 , 102-5, 113, 

114, 124-25 
Confucianism and, 9.5 
goal of, 93 
God and, 301 
the God of, 301 
lndia and, 93, 102, 107-8 
lJ1日uence of Western civilization 

on, 111 
lslam and , 1呵， 104 
jωus (historical) and, 98, 105, 

113, 145, 267 
Judaism and, 103, 167 
Neo-Confucianism and, 104 
Neo-Hinduism and, 105 
日irvana and, 301 , 358 
polytheism in, 302 
predetermination of, 107-8 
reformed, 102 
the Roman Catholic Church and, 

98 
Sankhya philosophy and, 93 , 301 
Sikhism and, 108 
theology and, 105 
“Trimurti," II 5 
Vedanta and, 102-3, 108 
weakness of, 108 
Yoga and, 93 

Hinduistic Brahmanism, 93 
Hitler, Adolf, 30, 150, 171, 187, 395, 

569 
lIobbes, Thomas, 556 
Hochhuth, Rolf, 169 
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Holbein, Hans, 142 
Holy Spirit, the 

Acts of the ApostIes and, 470 
baptism and, 471 
the Church and,_ 468 
concept of, 468一72
freedom and, 471一72
Gnosticism and, 470 
God as, 468-72 
tI1e Gospel of Luke and, 470 
Jesus Christ as, 468-72 
Nicene Creed and, 469-70 
Paul and, 470 
Reformation and, 468 
theology and, 468 

Holz, Amo, 141 
Homer, 147, 234, 306, 307, 454 
Horkheimer, M., 41 , 47, 86 
Hosea, 276n 
Huch , Ricard且， 141 
Huchel, Peter, 140 
Humanae Vítae, 527 
Humanism, 25-26 

capìtalism and, 583-86 
changes ìn, 37-38 
the Christian message and, 590-

602 
Christianity and, 30-31, 37, 116, 

123, 174, 410, 530-53 
the Enlìghtenment and, 29 
God and, 249-54 
Jesus (historical) and, 249-54 
love and, 256 
man and, 249-77, 442-44 
Marxism and, 43-51 
Marxìst-Leninism and, 59 
the New Left and, 57 
non-Christian, coping with the neg

ative side, 571-81 
opening out of the Church, 28-31 
polìtico-social revolution 且nd， .+3-

56 
poverty of, 30-32 
radìcal, Christianity and, 554-602 
the Renaissance and, 37 
secularization and, 26-28, 37, 38 
social-revolutionary, 58 
technological evolution and, 38-43, 

51, 57 

trends toward, 29-30 
Hume, David, 227 
Hungary, communism and, 44 
Huxley, Thomas Henry, 113 

Idíot, The (Dostoevsky) , 142 
Ignatius of Antioch, St., 440, 441 
Immaculate conception. See Virgin 

birth 
India 

Buddhism in, 93 
Christianityand, 213 
Hinduism and，的， 102, 107-8 

Indian Jainism, 107 
Indian Parseeism, 101 
Innocent 凹， Pope, 128 
Instítutío (Calvin) , 555 
Ionesco, Eug主ne， 57 
lranaeus of Lyons, Bishop, 128 
Isaac, 296, 455 
Isaiah, 271 , 321 , 325 

virgin birth and, 454, 455 
Islam, 100, 101 

achievements of, 96 
Allah and, 93 
Arabs and, 93 , 9后， 111 
Buddhism and, 103 
Christìanity and, 90, 91, 9宮一96，

104, 106, 107, 113, 114, 124, 
12 言， 171 

death and, 358 
extent of, 95, 107 
goal of, 95-<)6 
God and, 171 
God of, 296 
Hinduism and, 103, 104 
Jesus Christ and, 98, 441 
Jews and, 90, 171 
J udaism and, 95-96, 106, 167, 171 
the Koran, 106-7, 240 
love and, 257 
Mecca and，闕， 101 
mission且rìes of, 96 
monotheism and, 296 
Muhammad and, 9 雪-96
Ramadan and, 96 
the Roman Catholic Church and, 

97, 98 
strict morality of, 271 
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theology and, 105, 107 
wcakness of, 107 

Israe1 (ancient) 
Jewish society in 

Essene monks and, 194-201 
Jcsus (historical) and, 291 , 320-

21 , 328, 330-34, 336-39 
the Pharisees and, 202-11 
power structure, 178-80 
resistance to Roman rul巴， 184-

88 
revolutionaries in, 184 駒， 190-

91 

ruling c]asses, 178 
the Sadducees, 179-80 

monotheism 泊， 297-98 
Yahweh and, 296, 298 

Israel (state of) 
Arabs and, 170 
Jesus Christ and, 173 
the Roman Catholic Church and, 

169一70
1 vo of Chartres, 421 

Jacob, 181, 296 
Jacobins, Sermon on the Mount and, 

244 
Jainism, Christianity and, 114 
James (apos t1e) , 183, 283 

the Protoevangelium of, 453 
James (brother of historical Jesus) , 

120, 285, 455 
Jesus Christ and, 347, 349, 356 
Paul and, 588 
Peter and, 455 

Janneus, Alexander, 202-3 
Jansenism, 495 
Japan 

Christianity and, 114, 213 
mlss lOns m, 90, 91 

Jaspers, Kar!, 103 
}亡的， Walt仗， 140, 418 
Jercmiah, 299, 321 , 325 
Jesuits 

Marian devotion and, 461 
missions and, 90, 95 

J esus (historical) 
Akhenaton and, 296 
ancestry of, 149 

the ~pocalyptic movement and, 
181-83 

~rrest of, 328, 330-31 
atheism and , 14 言， 1 冒6

baptism of, 322, 323 
betra yal of, 329 
birth of, 149 
Buddha and, 212-13, 267, 279, 

281 , 283 , 286, 300, 334-3 亨
BlIddhism nnd , 397 
burinl of, 342 
Christi且n Scicnce and , 234一亨6
Christianity and 

as followers of，雪4 1 ， 545-46, 
55 1

一"的 model of a new life, 546-53 
commllnism and, 1 而
Conf l1cÎ l1s and, 212一門， 239, 2(Í7, 

279, 283, 300, 334-35 
counterquestions 且bout

Christ vs. history, 1 亨 8-61 ， 174 
the Gospels vs. history, 1 雪 6一間，

16。
crucifixion and death of, 149一叭，

333-34 
Anselm of C且nterbllry on, 420-

23, 426 
Aquinas on, 422 
BlIddhism and , 397 
Christian faith nnd , 42后， 434--36 
Gocl and, 420-36 
的 God's wil\, 397-98 
in the GospeJs，書 19-42

interprctations, 419-36 
the Last Sllpper ancl , 426-27 
man and , 428-36 
Mary and, 458 
Middle Ages and, 420-21 
New Tesrnment on, 4月一26

Paul on, 396, 419, 420 
as rederoption, 421-24 
resllrrection and, 4亨 3-3 6
as sacrifice, 424-28 
as sign of victory, 397 
stigma of, 333 , 339, 342 
theoJogy and, 420, 440-42 

Davicl and, 2肘， 290 
deecls as mirac1es, 226-38 
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disciples of 
calling of, 279-81, 283 
description of, 283-85 
destiny of, 281 
Eastc~r and, 352 
flight of, 330, 340, 373 
的 founders of the Church, 283-

86 
the kingdom of God and, 324 
the Last Supper, 282, 321-2 言，

329 
modem man as, 590-602 
promise of, 281 
sym1:Jolism of the number, 284-

85 
包sks， 281, 283 

Easter and, 289, 291 
education of, 179 
the Essenes and, 194-201, 269, 

284, 288, 32 言， 507 
existentialism and, 417 
臼ith in，的1-63
family of, 149, 167 
on fasting, 207 
forsaken by God, 341-43 
God and, 286-91 , 295-318, 420-

36 
raising of, 349-50, 357-阱， 366 

God's wiIl and, 397-98 
the Gospel of John, 149, 150, 152-

53, 189, 197, 293, 316 
trial and crucifixion, 320-42 

the Gospel of Luke, 149, 1 雪 1 ， 1 戶，
184, 18言， 187, 189, 208, 218, 
268, 269, 271 , 28言， 417 

trial and crucifixion, 284, 323-42 
youth , 287, 451-52 

the Gospel of Mark, 149, 152, 153, 
158, 189, 208, 218, 238, 269, 
272, 277, 285, 291, 316, 417, 
4 1 9 

the Last Supper, 282 
trial and crucifixion, 319-42 

the Gospel of Matthew, 149, 152, 
189, 193, 208, 214, 241 , 243, 
267-7 1 , 276n, 285, 287, 316 

trial and crucifixion, 322-42 
youth, 374, 451 

in the Gospels, 149-61 
as the Son of Man, 289 

Herod Antipas and, 321 
Hinduism and, 98, 105, 113, 14言，

267 
humanism and, 249-54 
Jcsus Christ and, 287, 390-<) 2 

as a Jew, 166-67 
Jewish society and, 291 , 320-21 , 

3 28，好。一抖， 336-39 
Jews and, 172-73 
Job and, 298 
John 位le ~âptist .and, 182, 197, 

198, 200, 207, 23 言， 271, 279. 
311, 321- 23, 4買1

Judas and, 32 言， 330 
as “King of the ]ews," 332, 337, 387 
the kingdom of God and, 214-26, 

235-39, 324, 328 
the Last Supper and, 321-2 言， 329, 

426-2 7 
the Gospel of John and, 282 

thc law and, 239-48, 252, 292.317, 
320, 339，何9-60

laxity of, 206 
on Iove, 2 冒雪-65
as the Messiah, 173-74 
messianic titles for; 287-91 
monastic life and, 193-201 
Moses and, 212• 13, 240, 286, 292司

94, 334, 383 
Muhammad and, 212-13, 240, 279, 

283, 286, 300, 335 
Neo-Scholasticism and, 417 
the New Left and, 156 
as a non-violent revolutiona哼， 18 3-

92, 278, 318, 33 8 
as an ordinary layman, 178-79 
as partisan for the handicapped, 

266-67, 29 2, 317 
的 partisan for moral failures, 271一

73 , 292, 317 
Paul and, 403 , 406, 580 
Peter and, 321一九 326, 330-31, 

334, 373 
the Pharisees and, 203-11 , 240, 

260, 268, 269, 284, 288, 321 , 
33 1, 509, 558, 587 

Pilate and, 325, 329-33 , 338-39 
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practical universalism of, 259-60 
on prayer, 315-16 
as a prophet of God, 286-91 , 294, 

300 
the purification of the templ亡， 189, 

32 1 , 328 
radicalis ll1 of, 262-65 
as a realist, 238-39 
the Rcforrnation and, 325 
the religio-political establishmcnt 

and, 177-86, 291-93 , 317, 
33 8, 555 

the resurrection of, 320, 321 , 326, 
33 言， 340 

ritual taboos, 207 
on Sabbath observance, 207 -8, 

240-41 , 291-(}2, 320 
the Sadducees and, 268, 331 , 361 
Satan and, 231 , 284, 322 
the Serrnon on the 孔10unt and, 

244-48, 280, 344, 556 
Simon of Cyrene and, 333 
sinners and, 209-10, 274-77, 292, 

317, 340 
Socrates and, 158, 219, 341 
Solomon and, 296 
as the Son of Man, 289-90, 300 
Stoicism and, 239, 240, 330 
的 the supreme norm, 238-48 
as a symbol of Jewish histo哼， 173 
teaching style of, 179 
theology and, 156-57, 160, 420, 

44。一4 2

trial of, 331-33 
uniqueness of, 211-13 
wornen and, 266-67, 269, 292, 317, 

340, 342 
words as deeds, 265-71 
world religion and, 436 
Yahweh and, 300, 338 
Zarathustra and, 240, 286 
the Zealots and, 189-90, 206, 288, 

33 2-33 , 33 8, 50 5 
J esus Christ 

Acts of the Apostles and, 353-56, 
374, 386 

of antiqui旬， 1此，可o
as an archetypal man, 103 
art and, 128 

Buddhism and, 98 
Christianity and, 123-44, 152, 172, 

174, 344-47, 361 , 366, 372, 
381- 84, 443 , 446, 450-53 , 
502-9 

honorific titles of, 113, 384-89 
as judge of the 'world, 395 

Christianity without, 559 
the Church and 

the cause of, 503-9, 517 
as the ecclesia of, 479-84 
the second coming of, 353-54 

the Church's domestication of, 177 
commercialism of, 135-38 
of ctiltu時， Jews and, 172 
descent into hell 

Apostles' Creed and, 36ι70 
Peter and, 367, 369 

ecumenical councils and，呵。-31
Engels and, 545 
the Enlightenment and, 370 
Francis of Assisi and, 134, 254 
Free Churches and, 501 
future of the Roman Catholic 

Church and, 502勻， 513, 517, 
52 9 

Gandhi on, 113, 145 
Gnosticism and, 441 
God and, 127, 13。一站， 174 

cause of, 352, 382-410 
的 judge of the world, 392-96 

tlle Gospel of John, 2呵， 232-37, 
266, 270, 276, 288, 348, 353 , 
355 , 356, 359, 362, 364, 382, 
386, 387, 410 

as God, 437-38, 440, 443 , 456 
the Gospel of Luke, 232, 233 , 243 , 

276, 348, 353-57, 3 62-6 言，

374, 386 
the Gospel of Mark, 228-30, 288, 

348, 353-56, 362, 364-66 
甘le Gospel of Matthew, 229, 3 呵，

355, 356, 361- 65, 386 
as the Holy Spirit, 468一72
Islam and, 98, 441 
Israel (state of) and, 173 
Jesus_ (historical) and, 287 
Jesus movements and, 344 
Jews and, 119-20, 440-41 
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the Koran and, 12 言， 171 
literature and, 138-44 
on love，多6←62
Marx and, 545 
Marxist-atheism on, 558 
of the Middle Ages，口8， 150 
miracles and, 226一抖， 375 
modern man and, 1 月， 132-38, 

150, 513-17, 521-25, 541, 
546-53 

as a disciple, 590-602 
Muhammad and, 96 
National Socialism on, 148 
the New Testament and, 121, 131-

33 , 147-48, 347, 359, 375, 
376, 38。一81 ， 392-<)6 

Nietzsche on, 254 
origins of 

Adam and, 457 
born of woman, 450-57 
Buddha and, 436, 437 
Christmas and, 443 , 446, 450-53 
Gnosticism and, 457 
God in, 441一抖， 446--48 
God-man fo口nul且， 448-50

Greek theology on, 440-42 
interpretations, 436-62 
Joseph and, 451 
the Koran and, 436 
日 s Logos, 441-42, 4雪7
Mary and, 451 , 4戶， 457-62 
miracles and, 436 
Moses and, 451 , 453 
pre-existcnce, 445-47 
reality of the cross, 446 
sex and, 454 
as Son of David, 45 1, 4呵， 455 
的 Son of God, 437一抖， 4而
virgin birth and, 437, 4持一步7

Paul and, 348, 351-59, 362, 363 , 
370, 371, 383-86, 393-410, 
43 8, 44 言， 446

Pen tecost and, 354-55 
prιexistence of 

tne Gospel of John, 44言， 446
as prophet of non-violen悅， 57。
Protestantism and, 1 戶， 502-<) 
resurrected 

the apostles and, 344-48, 376 

appearances of, 370-81 
the ascension cif, 354 
Calvin and, 368 
the descent into hell, 361 , 366-

70 

dircct evidenc巴， 347 
the disciples and, 347, 349, 364一

66, 37。一7 1 ， 37 2一76， 378 
Easter and, 346, 353 
the Emmaus disciples, 347, 365 
the empty tomb, 361 , 363-66, 

370, 371, 37 步， 379 
exaltation of, 352 
Feuerbach and, 343 
Freud and, 345 
Gnosticism and, 343 
in the heaven of faith，何2-53
honorific titles for, 384-89 
James and, 347, 348, 356 
Jesus (histori叫) and, 39刊z
aS judgc of the world, 392-96 
Luthcr and, 368 
Marx and, 34 言
M且ry and, 364 
Mary Magdalenc and, 347, 362, 

364 
thc meaning of, 356--61 , 378-

410 
Nietzsche ancl, 402 
the o tJJcr Mary ancl, 347 
Paul and, 347, 349, 356, 374一76
Peter and, 347, 348, 3 雪6， 362-

64, 374, 378, 498-500 
的 Son of David, 45 1, 453 , 4何
as Son of Emmanuel, 4抖
的 Son of God, 387, 389-<)1 
Thomas and, 362 

Satan and, 398 
Scholasticism and, 367 
的 Son of God, Peter and, 398 
the Tcn Commandments and, 561 
two-na ture doctrine of, 131-32 
universality of, 14 雪

Jesus Christ Su戶erstar， 137-38 
Jesus movements 

Christianity and, 137 
the Church and, 129 
drugs and, 135 
history of, 129 
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Jesus Christ and, 344 
in the Middle Ages, 133 
in the Reformation, 133 
“retreatism" in, 192 
youth and, 134-38 

Jesus in Osaka (He也urger) ， 140 
Jewish Antiquities (Josephus) , 202 
Jewish monasticism, 194-211 
lωish WaTs (Josephus) , 202 
Jews 

Arabs and, 170 
Ch ristianity 再nd， 90, 12 言， 167-74 
collective guilt of, 170, 339 
the cross of Christ and, 397, 424, 

42 5 
death and, 358, 383 
emancipation of, 168 
the Enlightenment and, 168, 169 
God and 

monotheism, 252 
will 仗， 252 

the Gospels and, 173 
Islam and, 90, 171 
Jes的 (historical) :Jnd, 172一73
Jesus Christ and, 119-20, 440-41 
the Jesus Christ of Western culture 

and, 172 
law and the temple, 383-84 
Paul and, 402, 404 
persecu tion of 

in Eastern Europe, 168 
in Western Europe, 168-69 

the promised land, 170 
the Reformation and, 168 
the Roman Catholic Church and, 

97, 98, 171 
Vatican I!, 169一7 1

Joachim of F1ora, 1 泊， 429
Joan of Arc, 326 
Job, 356 

God and, 298, 43 1-32, 434, 571 
Jesus (historical) and, 298 
man and, 431-32 

Joel, 469 
John, Gospel of, 183, 217, 283 

the Church and, 490 
German idealism and, 158 
great apocalypse of, 394, 395 

Jesus (historical) , 149, 150, 152-
53, 189, 197, 293 , 316 

trial and cIUcifixion of, 320-42 
Jesus Christ, 223 , 232-37, 266, 

270, 276, 288, 348, 353, 355, 
356, 359, 362, 364, 382, 386, 
387, 410 

的 God， 437一抖， 440, 443 , 456 
pre-existence of, 445, 446 

Mary and, 458 
oldest fragment of, 148 
Peter and, 498, 499 

John XXII, Pope, 473, 498 
John XXIII, Pope, 30, 205 

Joseph and, 460 
the Petrine ministry and, 495, 497, 

499 
Vatican II and，抖， 36 

John 出e Baptist, 149 
baptism and, 323 
beheading of, 321 
birth of, 455 
disciples of, 279 
the Essenes and, 195, 199 
the Gospel of Luke and, 455 
the Gospels on, 182, i93 
Herod Antipas and, 321 
Jesus (historical) and, 182, 197, 

198, 200, 207, 235 , 271, 279, 
311 , 321 - 23, 451 

martyrdom of, 370 
resurrection of, 372 

John of the Cross, St., 574 
John the Evangelist, 484 
John of Gischala, 185 
Jonathan, 194, 196 
Joseph (father of historical Jesus) , 

149, 167 
位le Gospel of Matthew and, 459 
Jesus Christ and, 451 
John XXIII on, 460 

Joseph of Arimathea, 342 
Josephus, Flavil詣， 120, 184, 193 -<.14, 

196, 247, 267, 33 2 
on the Pharisees, 202 

Joshua, 233 
Judah, 285 
Judaism 

belief in devils, 231 
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Bl1ddhism and, 167 
chan哲ing rnental situation of, 171 
Christi:mity and , 166一74
Confucianisrn and, 167 
the cross of Christ and, 397 
disciplcs in, 279 
God and, 300-18 
Hinduism and, 103, 167 
in interprcting the Testamcnts, 171 
Islam and, 9 步一96， 106, 167, 171 
jlldgment of the dead, 392 
thc kingdorn of God and, 224 
lovc and , 2 雪9-60
11l0notheism 且nd ， 29~ 35~ 440-41 
Paul and，百43-44
the Pharisees and, 202, 211 
res l1 rrection and, 356一百7， 372 
Sabbath observance, importance of, 

208 
sinners and , 273-77 
the Son of Man and, 386 
thc Spirit and, 469 
strict morality of, 271 
thc Talrnud and , 171 
the Torah and, 167 
virgin birth and, 454 

J udas of Gamal且， 184 
Judas Iscariot, 183 , 283 , 284 

BrutllS and, 329 
D且nte and, 329 
JeSlls (1山torical) and , 3月， 33。
the Zealots and, 329 

Jung, Carl G lIstav, 113 
Grcck mythology and, 412-13 

Jllngk, R., 54 
Juni州立8百
Justificatio l1 of Gnd or Theodicy 

(lεil叫z) ， 429 
Jllstin , St., 113 , 339 

Kafk立， Franz, 139, 146, 171 
K且肘， Irnrnanuel, 39, 86, 250, 360, 

4 2 9 
thc Enlightenrnent and , 81 
God and , 66一70 ， 7 言， 76，此，仿古，

雪 3 6，雪40
on modern man , 苦苦苦
secularization and, 69 

the Serrnon on the lVJount :1 lld, 
239, 24 亨

K<lfJital , D<I.~ (Marx) , 43 
Karrna, Buddhism and, 94 
Kaschnitz，扎1arie-Lol1 isc ， 143 
Käsem:mn, Ernst, 157 
Kästncr, E.rich , 141 
Kautsky, Karl Jnhann , 1 月 3

the Sermon on the MO l1nt and , "44 
K且zantzakis ， Nik肘，】 43
Keplcr, Johannes, 86 
Keη'g11l<l， 154, 1 雪7
Kicrkegaard , Sörcn , 128, J 29, 1 刊，

30 9 
King, Martin Luther, 30, 189，言70，

575 
Kingdorn of Goù, the 

Christianity and, 224 
comrnunisrn and, 224 
the Gospcl of Matthew 且nd ， 280 
Jes l1s (historic且1 )刊<1， 214-26, 

235-39, 324, 328 
J l1 d月ism and, 224 
man and , 22 雪-26 ， 39 2, 393 , 39 言
l\larxism and, 224 
National Socialisrn and , 224 
the New Testament and, 217-26 
Palll and, 407 
the Scrmon on the Mount, 244-4月
transcendence and , 224 
U topia and, 413 

叩ausener， Joseph , 173 
Koran , the 

Abraham in , 171 
thc Bih1e Hnd. 101 , 1 。后， 163 
Jslarn and , 106 寸，叫可
Jcsus Christ an<1, 12 言， 17 1 ， 43 6

world religion and, 4頁的
Kraerner, I-I., 99 
Kung Fu-tsc 

Buddha and , 94 
ConfucÍanism 且nd ， 94

Lagerkvist, Pär, 139 
Lanfranc, 4 :l 1 
Lao-tse, 93 , 147 

I311ddha and, 94 
Taoisrn and, 94 
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"Last Judgmcnt" (Michelangelo) , 
394 

Llst Supper 
1 he Church and, 322, 32 多
]eS l1S (historical) , 28立， 3 21 -2 言，

329, 426- 27 
the M idclle Agcs anc1, 32 3 
Passover and , 32.4, 329 

Latin Amcrica 
bishops' confcrencc (1968) , 562 
capitalism and，百65
Christian rness ，， ~c for, 562一70
Christianity in 

Church a l1 lhority and, 568 
communisrn and, 566 
military dictatorships and, 566 
thcology of liberation, 563-66 
thcology of rcvolution，多70

the Church and，言62-6 3

politicaI parties and, 568-69 
Marxism in, 564 
tþc Rornan Catholic Church and, 

564 
socialis lTl and，百6 雪 66
structural inhumanity in，言62--64
underdevelopcd countries in，百62-

63 
La tin Amcrican bishop's confcrcnce 

(1968 ) ，雪62
L目wrcncc， D. H., 136 
LazarllS, 23 苦， 261 , 358 
Ldt, thc 

sociaJism and, 56亨
See also thc Ncw Left 

Lcibniz, ßaron Gottfried Wilhelm 
von, 67, 86, 298 

God and , 429，彷4
Lenin, Nikolai , 44, 46 

class war and, 48 
Luxemhurg and, 567 
Stalinism 且nd ， 46
U .S.S.R. and, 44 

Lenín ín the H eart of tlze Peo{lle 
(Shchedrin) , 352 

Leo 1, 1'01呀， 128, 448, 494 
Lco X, l'ope, 50。
L巴的III日. Gotthold E抖uaim ， 39, 86, 

99, 227, 345-46 
Life of Christ (Sheen) , 137 

Life of Jcsus (Strauss) , 448 
Li tany of Loreto, 413 
Literature 

J esus Ch rist and, 138-44 
1打y， 153 
Loci communes (Mebnchthon) , 555 
Logos , 113 

J esus Christ 且S， 441-'P , 457 
Lombard, Peter, 128 
Lorenz, Konmd, 41 
Love 

Augustine on , 265 
tJle ßible on, 257-60, 261 , 2(Í4 
ßllddhism and, 257 
the Christian message :md，抖。一61
Christianity and, 2 亨7
Confllcius on, 259 
cros vs. aga!)c, 260-62 
as forgiving, 262-63 
hllmanism and，月6
Islam and, 257 
Jeslls (historical) on , 255-65 
Jeslls Christ on，抖。-62
Judaism and, 259-6。
of neighbors, the Christian messagc 

and, 562 
PauI on, 265 
Plato on, 261-62 
as renunciation, 263-64 
as self-sacrificc, 257-58 
the Scnnon on the MO l1nt and, 

260, 264 
as service, 263 
lhe Ten Commandments and, 2 抖，

264 
Love Stoη(Segal) ，戶， 13 (Í 

Löwith , K., 428-29 
Loyol且， St. Igna tÍlls of, 129 
Lucian , 232 
Luckmann , Thomas, 62, 63 
Luke, Gospel of 

Christmas and, 450--53 
the Holy Spirit and, 470 
Jesus (historical) , 149, 151, 1 戶，

184, 1 日言， 187, 189, 208, 218, 
268, 269, 271, 285, 417 

tri且 1 and crucifixion, 284, 323-
42 

yonth, 287, 451-52 
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Jcsus Chn仗，月 2，月 3 ， 24 苦， 276, 
34 8 ， 353-57， 3 62- 6 言 ， 374 ， 3 86

Jolm the Baptist ancl, 455 
M :1 ry ~ncl ， 446, 458, 4 雪9

thc 且nntmCl且 tion， 439 
Peter ancl, 498, 499 
thc Scrmoll on the Mount, 244, 

260 
vir早 in birth 8nd , 4 可于言6

Lnthcr, Mallin, 64, 99, 168, 496，多。。
JCS l1S Christ an c1, 368 
Luthclans nnd，雪 82-8 3
l'vbry :111d, 461 
prcclestination :md, 395 
the Scrmon on the 孔10nnt alld, 24 亨

L l1 thcrans, 129, 582 
Luxembu嗯， Ros且

c1 ass war ancl, 48 
Lcnin and, 567 

1\laccabees , the, 194 
thc Esscncs ancl, 202 
the Pharisees and, 202-3 

l\ lachiavelli , Niccolò, 556 
Machovcc, M i1an , 59, 558 
M叩ûfìcat (Bach) , 461 
Magnificat of Mary, 4 戶， 459, 461 
Mahayana Buddhism, 94, 301 
Malcbrancl咒， Nicolas de, 67 
Man 

capacity 10 improve hllman natnre, 
54 冒雪

白s thc ccnt巴τof the human ".orld, 
27 

thc Club of Rome report and , 40-

41 

conversÍOll of, 2 宮。一月 1

dcath <l nd, 1 亨 8-61
dchnmanization of, 41-,P , 49，祠，

443 
extinction of, 40 
God's callSC and , 253一日， 29 2, 391 
God's will and, 25卜53 ， 29 2 
history of suffering, 428-36，亨 81

h 11 ll1:1 nÍ日m and, 249-77, 442-44 
Jcsns (historical) and, 42日-3 6
Joh ancl，抖 1-32
as j l1 d日C of the world, 392--96 

the kíngd刊111 of God anc1, 22 雪-26 ，

392, 39可， 395 
lifetimes of, 38-39 
Marxism 且ncl ， 430 
Ill oc\ern 

achievemcnt of, 583-')0 
alicnatio Il of, S8S--8 (Í 

capitnlisrn alld , 583-86 
Christian faith ill I\astpr , 379-1h 
thc Christi:lll lllCSS:lgC :llld，刊4-

70, 59仆(Í02
the Church ancl , 513-17，口 1-- 2 5
thc cross of Ch ri叫曰nd ， 576-81 
日 s a disciple of JCS Ilö Chri划， 5')。白

602 
God <l nd，持有一40

Jcsns (historic;ll) <l ncl , 59o-(Í02 
Jesns Clnist ancl , 129 , 132←呵，

150, 513-17 , 5 21-2 5，雪4 1 ，

目 46 -53
Kant on，雪 3 雪

nonns ancl , 530.-42 , 5(Í 1-62 
social relevance an c1，可 54-70
theollomy of, 534-36 

Platonism ancl，付 1
predestination and , 395 
redemption of, 430-3 !í 
salva tion of, 395 
seJf-dctermina tion of, 27 
technological CVollltioll ancl , 41-,P , 

430 

tmmccll c1 cncc :1l1 d，百7-!ío

world religion and , 92 , 106 
M且nichees， th巴， 47 亨
Mann , Golo , 51 
Mao Tsc-tnn日， 44, 4 月， 90 

China and , 44 
c1ass war 且 nd ， 48

Maoism 
Buddhis lI1 ancl , 95 
China ancl , 47 
Christianity and , 113 
Confllcianis I11 ancl , 9 可， 109 
missionaτ1esηf， 106 
Taoism and , 9 雪

恥1arcionism ， 42月

Marcuse, Herbcrt, 41 , 42 , 47 , 49, 57 , 
121 , 142 

the New Lcft 且 ncl ， 49
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Marian devotion 
ancient sources of, 459-60 
devclopment of, 459 
ecumenical agreement on, 461 
excesses of, 461-62 
Jcsuits and, 461 
papalism and, 461 
Pius XII and, 461 
Protestantism and, 462 
the Roman Catholic Church and, 

457, 458- 62 
Vatican 1 and, 461 
Vatican 11 and, 461-62 

Marian invocations, 413 
Mariology, virgin birth and, 453 
Maritain, Jacques, 32 
Mark, Gospel of 

Jesus (historical) , 149, 152, 153, 
158, 189, 208, 238, 269, 272, 
277, 285, 291 , 316, 417, 419 

the Last Supper, 282 
trial and crucifixion of, 319-42 

Jesus Christ, 228-30, 288, 348, 
353-56, 362, 364-66 

孔1ary and, 458 
the Passion story of, 398 

Martha, 269 
Marti , Ku此， 143 
Ma眩， Karl, 37, 39, 43, 44, 47, 48, 80, 

113, 134, 142, 222 
capitalism and, 45 
on Christianity, 558 
class society and, 530 
class war and, 48 
communism and, 44, 47, 49 
God and, 312, 313 
Jesus Christ and, 345, 545 
Marxism and, 345, 544, 545 
religion and, 61 

Marxism, 51 , 59 
capitalism and, 43-44, 45 
Christianity and, 50-51 , 566 
class society and, 539 
Czechoslovakia and, 47, 50 
economics and, 45 
goals of, 25 
hllm:mism and, 43-51 
the kingdom of God and, 224 
in Latin America, 564, 565 

man and, 430 
Marx and, 345, 544, 545 
Marxist-Leninism and, 59 
mythology and, 413 
reality and, 50 
U .S.S.R. and, 46 
U topia and, 41 3 
Western society and, 44-45 
world religion and, 107 

Marxist-atheism, Jesus Christ and, 
558 

Marxist-Leninism, 44, 59 
Czechoslovakia and, 47 
humanism and, 59 
missionaries of, 106 
student revolts and, 48 

Ma旬， 149, 167, 269 
Acts of the AposÙes and, 458 
apparitions of, 461 
Christianity and, 459-62 
Christmas and, 4戶， 458-59 
Count訂戶Reformation and, 461 
the Enlightenment and, 461 
Eve and, 458 
the Gospel of John and, 458 
the Gospcl of Luke and, 446, 458, 

459 
位1e annllnciation, 439 

the Gospel of Mark and, 458 
the Gospel of Matthew and, 458 
honorific titles of, 459 
Jesus (histo也al) and, 458 
Jesus Christ and, 364, 451, 4戶，

457-62 
Luther and, 461 
Magnificat of, 4戶， 459, 461 
the Middle Ages and, 459, 460 
as Mother of God, 460 
the New Testament and, 454-59 
original sin and, 454 
Paul and, 458 
Pius IX on, 454, 461 
Protestantism and, 461 , 462 
the Renaissance and, 461 
the Roman Catholic Church ancl, 

46。一62
Scholasticism ancl, 461 
sex and, 454 
virgin birth and, 454, 457, 461-62 
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Mary Magdalene, Jesus Christ and, 
347, 362, 364 

MasteT, The (Brod) , 139 
Matisse, Henri, 128 
Matthew, Gospel of 

Christmas and, 450-52 
the Church and, 490 
Jesus (historical) , 149, 1 戶， 189, 

193 , 208, 214, 239, 241, 243, 
267一71 ， :n6n, 28 言， 287, 316 

tri~1 und crncifixion, 322-42 
yonth , 374, 45 1 

Jcsus Ch吋仗， 229, 好3 ， 35 言， 356, 
3 61-6言 ， 386 

Joseph and, 459 
the kingdom of God and, 280 
Mary and, 458 
Peter 且ncl ， 498, 499 
the Sermon on the MO l1nt, 244-45, 

247, 258 
virgin birth ancl, 4雪 3-56

Matthias, 283 
May且， Buddha 且nd ， 437 
Mazclaism , 101 

strict mor且Jity of, 271 
扎1ecc且， Islam and, 96, 101 
MeJanchtllOn, 496, 吾吾吾
Meteor (Dürrenmatt) , 357 
Metz, J. B., 121 
Micah , 149, 321 
MichclangeJo, 1 莉， 394, 495 
Micldle Ages 

the Church year and，冒雪 g

Jes l1S (historical) a叫， 4 20-41 

JCS IlS Christ of, 128, 150 
JCS l1S movemcnts in, 133 
thc Last Sl1pper and, 323 
M且ry ancl , 459, 4后o
monasticism i口， 575 
thc Roman C~thoJic Church and, 

494-95 
Midrash , 146, 173 
MiIJ, John St l1art, 227 
:MiIlcr, I-Icnry, 136 
MiJtoù, John , 412 
l\1 iracles 

Budclha and, 437 
Chrislian faith 且nd， 227, 230 
Christian Sciencc and, 233-34 

Confl1cius and, 437 
devils and, 230-31 
God ancl, 226-29 
the Gospels ancl, 227-29，月 2-37
as historical facts , 231 
Jesus Christ and, 226一祠， 37 言， 43 6 
Muhammacl and, 4 司 7
nature's laws ancl, 228 
the New Testamcnt ancl, 346-47, 

37步
the scienccs <1 ncl , 227-28 
sickncss C llI巳哩 的， 229-30 
thc tradition of, 226 
Yahweh and, 228 
Zarath l1str耳目nd， 437 

Missionaries 
of Jslam, 96 
of Maoism , 106 

Missions. Christian 
in Africa, 90, 91 
in Asia , 89-91 
failure of, 89-90, 101-2 
in Japan, 90, 91 
Jes l1 its and, 90, 95 
in the Middlc East, 90 
Protestantism and, 89-91 
the Roman CathoJic Chnrch and , 

89-91 
worlcl rcligioll und , 112 
World W且r II and , 89一切

M位hler， Johann Adam. 495 
Monophysitisrn , 457, 4的。
Monotl>ci:'1l1

Christianity 口 ncl ， 29后， 3 亨7

Islam and, 296 
in IsraeJ \ ancicnt) , 297-9日
Jcws and, 252 
Judaism 且nd ， 29后， 357, 440-'4 1 

Montefiore, Claudc G. , 173 
Mos肘，阱，】 03 ， 181 , 197, 204，月 3 ，

240, 241, 277 
Gocl and , 299, 313 
Jcsus (historicaJ) and , 212-1 言， 240，

286, 29 2-'94, 334 , 383 
1的us Christ and , 45 1, 4持
in thc 01d Testame肘， 4 亨 1

Pa111 and , 403 
the Pentatc l1ch ancl , 297 
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Mozart, Wolfgang Amadcus, 172 , 
396, 549-50 

Mllhammad , 93 , 103 
birth of, 437 
Christianity 3nd, 345 
Islam and, 95-96 
Jcs的 (histo的al) and, 212-13 , 240, 

279, 283, 286, 300, 335 
Jesus Christ and, 96 
miraclcs and, 437 

Münzcr, T11omas, 183 , 224, 583 
MllSic 

CIllistiall Ìi y 口Ild ， 137 
MythoJogy 

thc Biblc and , 412 
Christianity allcl , 413 
Fwncis of Assisi :l1lc1, 413 
Crcck 

FrC l1d and, 412-13 
J I1 11耳目nd ， 412--13 

influcncc of , 412-13 
Marxism ancl , 413 
Utopi月 ancl ， 413 
virgin birth ancl , 454 雪亨

National SociaJis l11, 557, 583 
J3arth ancl , 408 
thc Chnrch 3ncl , 予月9
Cennany ancl ，可 89
on JC :, llS Chri計， 14月

thc kingclolll of God and , 224 
Nazis ll1 mHl，抖， 1 旬， 539 
politic司 1 thcology ancl , 556 
Utopia 曰 ncl ， 413 

Nchcmiah , 297 
Nchrn , Jawalwrl址， 90
Nco-Aristotclianis ll1, Christi:1Il ity ancl , 

171 
Nco-Con(\\cia l1 ism 

B l\c1c1 hislll ancl , 108-9 
Conf\\cianisT1l an c1, 109 
Hinduism an c1, 104 

Nco.Hincl l1 is\ Il, 10 雪

Nco-Marxism 
d‘ll1 i!CrS of, 4月
$ociaì criticiSTll of , 41 
Slil(knt rcvolts aml , 47-4月，言。
\Vcstcr Jl, 49 
yO l1 th ancl , 47 

Nco-Pla tonism, Ch risti:mily 曰11(1 ， 171 
Nco-Schobsticism, 29 

CIHistianity ancl, 171 
JCS l1S (historical) ancl, 417 

Ncro, Emperor, 119, 122, 191 ，苦 3 8，
392, 409 

Ncw Left, the, 39, 43 
critical socia! theory of, 414 
humanism :l'"ld , 57 
Jcs叭 (historic九1) ;mcl , 1 售后

MarCllse ancl , 49 
s t \1(]c1l t rcvo II日 and ， 47-- ，1月

N C'lI's \I'ceh, 34 
Ncwton, Isaac, 86 
Nicea , eCllmenica! cO l1l1cils, 1 抖， ,p (j 

on consl1bstanti月 lity ， 448 
Nicene Crced, the Holy Spirit :11l cl , 

469一70
Niccno-Constantinopolitall Crccd, 

475 
Nichobs of C lIsa , Canlin月 1 ， 12月

God and, 80 
Nicoclcmt詣， 139 
NiC'lzsche , Friedrich Wilhdr刊 3 月，

60, 68, 134, 138, 22亨， 423 
Christianity and , 397 
the cross of Christ ancl , 572 

God ancl , 80, 312 , 313 , 428 
JCS \lS Christ an c1, .2抖， 402 
P刑11 al1<1, 402 

Nihilism 

日 thcis 1ll and , 73 , 75, 77 
Go c1 an c1, 67, 70, 73 , 74, 84 

Nintlz S)'l11þho川 (TkcthoVCI1) ，月的

Nirvana 
Bl1ddha and, 301-2 
BlIddhism and , 94 , 301 
Hindllis1J1 anc1，言。 1 ， 358 

Noah , 367 
Nolde, Emil, 128 
Non-Christians 

Christians and，宮。 3 1 ， 447， 53 0 
goals of, 25 
God and , 74, 84，叭， 447 
hnmanism and , 57卜81
tllC Sermon on thc MO \lnt an c1, 244 

Nordan , M且几 17 2-73 
Northcrn Treland，亨67
Nostnlgi且，叭"



附錄 神學文獻、注釋、索引 395 

Octavi凹， C~ai肘， 43 8, 439 
October Revòlution , 47, 61 , 1 害。， 183 
Oesterreicher, J., 17 1 

Oil crisis (1973) , 41 , 90 
One, thc, 261 
One-Dimensioll<11 Man (Marcuse) , 

42 

Origcn, 97, 11 言， 17.8 
preclestination and, 395 

Orosius, PauJus , 429 

Pachomil1目， St., 192 , 194 
Painf了， 111Omas , 431 
Papini , Giovan凹， 139 
Paradise Lost (Milton ), 412 
Parmenicles, Goù anù , 306, 307 
Parsons , Talcott, 62, 63 
PnscaJ , Blaise, 129, 309 
PasoJini, Pier Paolo, 127 
1'(/.)5;0川 (Bach) ， 326 
Passovcr, thc Last Sl1 ppcr anù , 324, 

329 
Pa l1l , 168, 170, 216, 26 亨， 282 , 28苦，

285 , 21';9 , )2 2-2 言， 冒雪O
Abraham and , 4口亨， 459 
Christianity 且 ncl，百 99--4 10

the Churchπncl ， 403 , 48雪 86， 488一

。
o

Corinthi曰ns and , 399-400, 404, 
484, 537 

the cross of Christ and , 398.-申10 ，

57 2-7后
clcath of, 409 
lhc Calatians and , 400- '1 , 484, 538 
Cod and , 403-10, 4行， 43 8, 440, 

4 籽， 455 
the Holy Spirit and, 470 
1日 mcs and ，多88
Jes的 (historical) and , 3')6, 403 , 

4 1 9, 4 20, 58。
Jcsus Christ ancl , 348, 3 雪 1-59， 362, 

363, 370, 371, 383-86, 393-
410, 438, 445 , 446 

rcsnrrected , 347, 349, 吾吾后， 374 

76 
Jcws and. 402, 404 
J11(J日 iSIll且 nd， 543-44 
thc j \lclgmcnt of mankin c1, 39 亨
thc kingclo li1 of Gocl ancl, 407 

the law 且 ncl ， 404..8, 560-61 ，叭 5
letters of 

to the Colos月1日ns ， 44后. 543 
to the Corinthialls, 348, 36i-6.:. 

苦 74 ， 399, 402 , .f04, 409 
to thr Ephesian且， 543 
to the Galatians, 402 , 404 , 40 言，

408 
to the Philippian月， 404， H5 , 44而，

百43

to the 1\0111:11IS, 40 雪， 408, 409 
to the 'f1lCSSJ lO Il i司 n耳， 399 , 4叮4

on love, 265 
Mary and , 458 
Moses ancl, 403 
Nictzsche and , 402 
Peter and，言。1

the Pharisecs and , 404 
salv且tion history of, 403-10 
thc Sermon on the MO l1nt and , 408 
Stoicis1l1日 nd ， 543-44 
theology and , 402 , 406, 587-88 

Panl, Jean, 142 
Paul VI, Pope, 32 
V且tican II ancl , 520 

Peace, the Christian 1T1cssag巴 f叮心

590-93 
Peace movcment且， 63 
Pelagianis l11, 408 
Pcnderccki, Krzysztof, 137 
i、entatc刊ch ， 204, 240 

Moscs and , 297 
Pcntecost 

Acts of the Apostlcs ancl. 354，苦苦雪，
4 雪 8

E且stcr ~ncl ， 3 雪4一冒雪
Jesus Christ ancl , 354'-5S 
Pentecostal movemcnts, 133 
the Roman Catholíc ChUITh 3 Jl cl , 

133 
l'crsc\1月， 4 雪4

Pcter, 217, 227, 234, 269, 284, 288, 
31 9 

Gospel of, 347 
the Gospcl of John and , 498, 499 
the Gospcl of Luke 且ncl ， 498, 499 
the Gospel of Matthcw and, 498, 

499 
1日mcs and, 455 
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Jcsus (historical) and, 321-22, 326, 
33CT-31 , 334, 373 

Jesus Christ and, 347, 348, 356, 
362- 64, 374, 378, 498-500 

the descent into hell, 367, 369 
as Son of God, 398 

the papacy and, 494':"502 
PauJ and, 501 
the Petrine ministry and, 496-502 
Satan and, 499 
temptations of, 499-500 

Peterson, Erik, 556 
Pctrine ministry, th巴

the BibJe and, 502 
Christianity and, 497 
division in the Church and, 494-

502 
the Eastem Orthodox Church alld, 

494 亨 02

fl1 turc of, 500-2 
John xxm an c1, 4叭， 497, 499 
thc IXl jX1Cy an c1, 494 多02
Pctcr and, 496一事02
power ancl, 497 
Protcstantism ancl, 494-502 
the Roman Ca\liolic Church and, 

494-502 
Pctuchowski, J., 172 
Pliar~oh ， 451 ， 4 亨4
Phariscc呵， l11 亡， 194, 21 雪

Christianity :md, 211 
the E丹scnes 且n ，l， 259, 260 
the Cospc1s 011 , 202 
JCS l1S (historical) and, 20多-11 ，

240, 260, 268, 269, 284 , 288, 
321 , 33 1, 宮。9. 冒雪日， 587 

JcwisJI socicty al1c1, 202-11 
Josephus on , 202 
Jm1月iRm nm1， ZO立， 211 
thc Lc、，ites and, 203 
thc Maαabccs and , 202-3 
Pa 1 1J 臼I1 cl ， 404 
purity reg111ations of, 2。可
the Sadducees and, 204-5 
sinners and, 210 
survival of, 211 
works of supererogation, 203, 207 
thc Zcalols and, 203 

Philo, 194, 196, 247, 387, 437, 457 
God and, 445 

Philosophy of 'V 01 hl Ilistory 
(Hegel) , 429 

Picasso, l'abJo, 128 
Pietists, 584 
Pi l1S IX, Pope 

on Mary, 454, 461 
on virgin bir仙， 4 雪4

Pius XII , Pop巴.4“
Plato, 66, 113 , 126, 13 1, 138, 445, 

454 
Christianity and, 213 
Gocl and, 305, 306 
on love, 261-62 
Platonism alld, 544 

PJa tonic-Stoicism, 442 
Platonism 
m且n and, 3 雪 1

PI且 to and, 544 
?liny the Younger, 119, 120 
P10tinus, 11 言， 261 

God :md, 30 言， 306 
Plutarch , 33 雪-3 6
Polycrate旱， 23 2 
Polytheism 

in B l1ddhism, 302 
Christianity ::md, 100，言。z

il1 I1induis lIl, 苦口2

Pontills Pilate, 119, 149, 183 , 185 
29 1 

Jcsus (hist01ícnl) 司叫， 3 2 言 ， 329-

33, 338-39 
Poppcr, K., 42 
Post-Christians, Christianity" and, 30-

31 

Postum l1s, R目biril叭， 396 
Predcstin且 tion ， 39 雪-96

Bl1ddhis I1l, 107 
Calvin nnd , 39 雪， 446
Hinduism , 107-8 
lndi且n Jainism , 107 

rre-Socra tic丸 80

Prokofiev, Serge, 137 
Promethcu旱， 43 1 
Protesta l1( EtTtic alld the Sμ:1t of 

Ca戶ifalism， 了'he (\Vcber) , 
583 
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Protestantism 
the Church and, 48。一81
demythologization in, 414 
disintegration in, 28 
extra-Church problems, 28 
the Gospels and, 414 
ideaIist-humanist, 408 
inter-Church problems, 28 
Jesus Christ and, 132, 502-9 
Marian devotion and, 462 
Mary and, 461 , 462 
missions and，的-91

opening out of, 33 
Paul and, 501 
the Petrine ministry and, 494-502 
Pius XII and, 461 
the Reformation and, 581-82 
the Roman CathoIic Church and, 

494-503, 525 
T iIIich and, 414 
virgin birth and, 456 

Proudhon, Pierre Joseph, 429 
Pseudo-Dionysius, 487 
Purit且ns， 584 
Pythagoras, 454 
Pythia, 464 

Quakers, 133 
Quest of tlze HistoTical Jes郎， The 

(Schweitzer) , 151 
Quirinius, Sulpicius, 149, 184, 452 
Qumran monastic community, 149-

50, 181, 194-201 

R且dhakrishnan， SarvepalI i, 102-3 
R且dical humanism, 吾吾4-602
Rahner, Kar!, 131 
Ramadan, IsIam and, 96 
Rdm仍la悶， 146 
Raphae1, 128 
Reformation , th 巴， 34, 169 

capita1ism and，多83-84
the Holy Spirit and, 468 
J esus (historical) and, 32 5 
Jesùs movements in, 133 
Jews and, 168 
Protestantism and, 581-82 
the Roman Catholic Church and, 

抖， 494一肘， 5幻， 581-82 

Reformed Church , 584 
Reformism，何一刊

Reich , CharJes A. , 59-60, 134 
ReimaT \1S, IIcrmann Samucl, 183, 246 
Renaiss;lIlce, the 
hum;ll1 ism 日 n c1， 37 
l\'lary an c1, 461 

Resurrection 
the Apocrypha ~1l【1 ， 37的

Christianíty alld , 357 
corporca 1, 351 
death an c1, 359 
Eastern thinkcrs ;lI1d , 351 
Elijah and, 3 亨 3 ， 37 2 
Enoch an耐，宮 53 ， 372 
exaltalion and , 352 
God and, 359-.61 ，吉 72 ， 377, 378 
of great mcn from antiquity，刊4 ，

381 
Juùaism and , 356一切， 372 
mcaning of，苦"
的 a melaphor, 3 言。
the New Test~ I1lent and, 349-50 
Yahweh 且nd ， 377 

RC l1ch1in , Johan l1, 168 
Ricnzo, Cob di, 183 
Rill仗， Rainer Marb , 13 月， 14 1 
Robcrtson, Jol1n Mackinllon , 146 
Rol1 illg Slon肘， Thc, 137 
Rom;m Cathnlic Cl nHch , thc 

anti-Jm1aism of , J 70 
baptislTl, 3 苦苦
birth contro1 anc1，多 27
Böll and，多 18
Buddhism and, 9月
Christian failh ill Easter, 379 -4 ' 0 
confirmation，冒雪亨
cliticism of 

crisis of I巴a c1crship and con Í1-

dence, 34, 8日，可 7.0-21 ， 527 
post-concili~r backlash , 36, 519-

20 
Dutch C且techis1I1 ancl , 456 
the Eastern Orthodox ClrnrC'h :J nd , 

494-502 
education 且nd ， 雪后7
extm-Churr.h problcllls, 28 
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f1J blτe of 
Jesus Christ and, 502-9, 51 頁，

5 1 7 ，百 29

measures to he takcn , 527-29 
日induis l11 ancl , 98 
humanization of，好-37
intcr-Church problc11lS, 28. 8日
I>Ja ll1 ancl, 97, 98 
lsracl (statc of) a吋， 1句一70
}叭NS ;md, 97, 9日， 17 1 
on J oscph (fa thcr 刊 f thc historical 

JcsuS) ， 46。
L廿in Amcrica and , 目前4
Marian dcvotion, 457, 458-62 
l'vlary and, 460--62 
the Middle Ages ancl, 494--9雪
rnissions and，的-91
Northcrn. hclancl ancl, 567 
the p且pacy

inconsistencies in policies of, 28-
29 

Lco X on，徊。
thc Pchine ministry, 494-502 
services rcndered by, 494--95 
stubhornness of, 494-95 
V ;t tican 1 and, 49 宮

、7且 tic<ln II and, 495 
日早月 worlc1 po\Vcr, 497 

Pcntcc叮st and , 1 苦苦
thc I'ctrinc mini付ry :1 11d, 494-502 
l'i l1s XJI and , 4(, 1 
Protcst司ntism ‘md， 494 雪03，亨 25
the Reformation and , 34, 494-95 , 

5 2 7，雪81-82
rdorm月 rcquired in , 526-27 
salv江 tion an c1，月9-9后， 97, 99, 104 
sccularization of, 27 
social jl1stice and, 582--8 亨
social rcJc\'ance of, 可言4一70
socicty <I nd, 567-70 
virgin hirth and , 456 

Rom <l n Empire 
Jcwish 早ocicty

Christinn comn111nity in , 33 月
the Essr:nes and, 194-201 
Jesl訓川1

21 , 328, 33• 34 , 336-39 
the Pharisecs 3nd, 202-11 
pO lVcr structme of, 178-80 

re可 istancc to Roman ruJe, 184-
88 

rc、:olutionarics in , 184-8月， 190-
91 

ruling classcs, 178 
Roscnzweig, Franz, 171 
ROS !TI ini, Alltonio, 67 
Roualt, Gcorgcs, 128 
Rousseau , Jcan Jacqu肘， 209 
l\uhinstein , R. L., 428 
R l1ssian Olthodox Church 

Christianity ancl , 109 
conununis1l1 and, 109 
Sol711cnit-syn <l nd，言 18

Ryland, John, 148 

Sabellianism, 444 
Sadd l1ccc且， the, 179-80, 1<)4 , 202 

204 
destruction of, 211 
JCS l1S (historic;卅 nncl ， 26月，到 1 ，

361 
JC\\仇h society and, 179-80 
thc Pharisees and , 204--5 
Sabbath observancc of, 205 
theology ancl , 179-80 

Samson, 455 
Sa Jnl1cl, 4 吾吾
S;mhcdrin, lh巴， 330-3 2, 苦苦6
Sankhya philosophy, 10月， 115 

IJind l1 is ll1 ;1 11<1, 93 ，頁。1
Saoshyant, Z司rnth l1 s tJ司 nnd ， 437 
Samh , 4 亨亨
Satan 

evil and , 369 
Cod 只nd， 304 
JCS tlS (historical) and , 231 , 2月4 ，

32 2 

1的 IJS Christ aml , 398 
mythology of, 369 
Pcter <lnd, 499 
the source of al1 evil , 230 

S;JU] thc l'harise巴， 168 
Scaligcr, Joseph Justus, 168 
Schel仗， Max, 239 
Schelling, Fricdrich Wilhelm VO I1, 

1 29 
Schiller, Johan l1 Christoph \'on , 256, 

41 8 
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Schleiermacher, Friedrich, 64 
Schmitt, C且rl ， 35, 556 
Schoeps, Hans Joachim, 171 
Scholastìcism, 421 

Aristotelianism and ，一 86
Christianity and, 171 
J esus Christ and, 367 
Mary and, 461 

Schopenhaucr, Arthur, 113 
Schwcitzer, Albcrt, 151 , 154一間， 221 

tlle Sermon on ilie Mount and, :Z 44, 
:Z 45 

Scicncc 
commllnism and, 10多
God and, 81 , 35。
miraclcs and, 227-28 

Secularization 
Africa and, 110 
Asia and, 110 
of the Church, 27-28, 6 :z 
God and, 69, 82 
humanism and, 26-28, 37, 38 
Kant and, 69 
piety of works, 408 
reJigion and , 62, 63 
thcology and, 61-62 , 86-87 

Scd111ius, Caeli l1s, 46。
Scgal, Erich，百 2 ， 136 
Semlcr, Joh日nn S且lomo， 226 
Seneca, Marcus Annactls, 543 
Scntences (Lombard) , 128 
Scrmon on the MO l1nt, the, 206, 241 , 

立言 1 ， 419 
Chrìstianìty and, 244 
the Gospel of L l1ke and, 244, 260 
thc Gospel of Matthcw and, 244-

4言， :Z 47 , 2 雪B
thc Jacobìns and, 244 
JCS l1S (histo巾al) and, :Z44-48, 280, 

344, 吾吾6
discìplcs and, 280 

k且nt 且nd， 239, 245 
Kalltsky 且nd， 244 
the kingdom of God and, 244-48 
the 1爪v and, 560，雪9 2
lovc and, 260, 264 
Luthcr <1 nd, 245 
tll日 mC:lIl ing of, 244-48, 冒雪o
non-Christians and, 244 

Pa111 and , 408 
Schweitzer and, 244, 246 
SOC1且lism and, 244, 2們
Tolstoy 且nd ， :Z 44, 245 
Vatican II aml , 24 可
1司!eiss and, 246 

Scx 
j白的 Christ ~nd ， 45 -1 
Mary ancl, 45-1 
yO l1 th :1 lld , 135 

Shakcspear巴， \V iIl iam , 336, 416- 18 
Sh且w， George Bcrnard, 418 
Shchcdrin, Rodion, 352 
Sheen, Archbishop Flllton J., 137 
Slzemoneh Esreh , 168 
Siddhartha (IIesse) , 136 
Sìdclhartha G司utam司， 249 , 437 
Síebe戚äs (Panl) , q :z 
Sikhism, Hinclllisll1日 nd ， 108 
Síle附e (Endo) , 90, 114 
Silvanus, 28 百

Simeon, 452 
Si ll10n frO Il1 Cyrene, 327 

Jesus (hìstorical) a圳，抄書
Simon the Pharisec, 211 
Si l1l0n the Zc月lot ， 183 , 283 , 284 
Sin, original , 454 
Sinners 

thc Church and，可0?--8

God and, 273一77
Jes l1S (histo附al) a叫 209'-10 ，

274-77, 29 2, 317, 340 
Jlldaislll and, 273-77 
the Pharisees and, 210 

Sìrici l1S, Pope, 454 
Sìstìne Chapcl, the, 394 
Sisyph l1S, 431 
Siva, 11 雪
Sl1l ith, \VilI ia l1l Benj;nnin , 146 
Socialisrn, 46，百6 雪 66

capìtalis l11 ;lIIcl, 566 
Christi且nìty and , 557，雪67
Latin America 且nd，言65-66
the Sermon on the MO l1nt :1l1d, 244, 

24 冒

Socrates, 103 , 12后， 249, 2 亨O
J eS l1S (1山torical) and , 1 百耳， 21 9, 

34 1 

Stoicism and , 341 
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Solomon, 233 
Jesus (historical) and, 292 

Solzhenitsyn, AJexander, 47 
the Russian Orthodox Church and, 

518 
Sophocles, 147 
Spartacus, 191, 335 
S戶iegel， Der， 戶，但
Spinoza, Baruch, 67, 86 
Spitta, Friedrich, 368 
Stalin, Joseph, 30, 46, 48, 395 

the Church and, 61 
class war and, 48 

Stalinism, 46 
Stein, Edith, 171 
Steinbuch, Karl, 41 
Ste戶戶enwolf (Hesse) , 136 
Stoicism, 131 , 2 吟， 543 

Augustine and, 556 
Christianity and, 213 
God and, 310, 315-16 
Jesus (1山torical) 且nd， 239, 240, 

33 0 

Paul and , 543-44 
Socrates and, 341 
suffering and, 577 

StOTy of Christ (Papini) , 139 
Strauss, David Friedrich, 153 , 448 
Strauss, Richard, 137 
Stravinsky, Igor, 137 
Student revolts, 47-48, 50 
Suetonius, 119, 232 
Suzuki, D. T., 397 
Sym戶osium (Plato) , 261 
Synoptic Gospels. See Gospels 
Szu-ma Chien, 147 

Tacitus, Cornelius, 119, 149, 153, 
232 

Talmud, th巴， 146, 173 
J udaism, 171 

Tao Tê Ching (Lao-tse) , 147 
Taoism, 100, 101 

China and, 93 
Christianity and, 91 , 113 , 114 
communism and, 109 
Confucianism and, 94, 95 , 109 
goal of, 95 
Lao-tse and, 94 

Maoism and, 9 多
tao and, 94 
日leology of, 10雪
the Trinity and, 115 
weakness of, 109 

Technical evolution, 38-43 
humanism and , 51 ，百7
man and, 41-42, 430 

Technocrats, Christbnily :1 nd, 51 
Tcchnological progress, 43 

transcendence and, 60 
world religion and , 107-8, 111 

Teilhard de Chardin, Pierre, 39, 129 
Ten Commandrnents, the 

Christianity and, 541-43 
JeS l1S Christ and, 561 
lovc and, 258, 264 
Yahweh and，言42-43

Ter臼a of A吋l且， St.，多74
Tertl1Ilian, 128, 472, 475, 516 
111addae肘， 283 
111eodoric the Gre哎， 478
Theology 

anti-Je \\o'Ísh “Christian," 1 70 
B l1ddhisrn and, 10雪
canon law and, 421 
of Confucianism, 105 
critical ration且lism and , 86-88 
thc cross of Christ 3nd, 39'8 
dcmythologization and , 413-14 
diaIcctical, 64, 67, 74, 83 , 89, 99, 

111 , 309 
eC l1menical, 10 言， 115-16, 492 
of the Enlightenment, 414 
cxistentialism and, 33 
Hind l1ism and, 105 
the Holy Spirit and, 468 
Jncarn且 ti凹， 439 
Islam and, 10 言， 107 
1凹的 (historical) ;u吭 156一切，而0，

420, 44。一4 2

of Jiber.且 tion， 563-66，雪70-7 1
predcstin且 tion and , 39 雪 96
of revoJution , 570 
the Sadd l1cees and , 179-80 
secnJarization ancl, 27-28, 61-62, 

86-87 
the task of, 83-88 
the Trinity and, 472-76 
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Theonomy of man, 534-36 
Theophilus of Antioch, 472 
Therese of Konnersreuth, 575 
Third World, the 

the Christian message and，多62
the Church and, 63 
technological evolution and, 40 

τnom瓜， Jesus Christ 且nd ， 362 
Thorwalds凹， Ber肘， 128 
Thucydides, 153 
Tiberius, Emperor, 119, 149, 187 
Tillich, Paul, 129, 154 

Protestantism and, 414 
Tíme. 戶， 134 
Tín Drum, The (Grass) , 140 
Tolstoy, Leo, 57 冒

the Sermon on the Mount and, 244, 
245 

Torah, th巴， 202, 204, 210, 24。一4 1 ，
445 

God and, 241 
Jud且ism and, 167 

Torres, Camillo, 186, 189 
Toynbee, Amold, 60, 100, 104, 112 
Trajan, Emperor, 119 
Transcendence 

con$ciousness and，多9-60
the Critical Theory and, 59 
God and, 82 
the kingdom of God and, 224 
man and, 57-60 
technological progress and, 60 

Transcendental meditation, 53 
Trent,. Council of, 204, 583 
“Trimurti" Hinduism, 11 雪
Trinity, the 

Aquinas and, 474 
Augustine and, 474, 47弘 477
Barth and, 476 
Christianity and, 11 言， 473 , 474 
Christology and, 474, 476一77
God and, 302 
Hegel and, 476 
liturgy of, 473 
the New Testament and, 473-76 
theology ancl, 472一76
World Council of Churches and, 

476 

Tucholsky, Kurt, 143 
Turgot, Anne Robert Jacqu的， 429

Union of Soviet Socialist Republics 
atheism and, 61 
Christianity in, 61 
communism and, 44, 46-47 
Lenin and, 44 
religion in, 61 
socialism and, 46 

Unitarians, 476 
United States of America 

the Enlightenment and, 168, 169 
the Great Society and, 40 
religion in, 63 
student revolts and, 48 
theology of liberation and，百6吉-66，

570--71 
Upanishad Brahmanism, 108 
Upanishads, 105 
Utopia，持， 61 , 413 

death and, 343 

Varus, Quintilius, 184 
Vatican 1, 6里， 67, 129, 498, 500 

compared to Vatican 日， 49 雪
Marian devotion and, 461 
papal primacy 且nd infallibility, 495 

Vatic且n II, 29, 33 , 34, 36, 90, 97, 133, 
497, 498 

the Bible and, 218 
comparcd to Vatican 1, 495 
hopes aroused by, 519-20, 526 
Jews and, 169-71 
John XXIII and，抖， 36 
Marian devotion and , 461-62 
papal primacy ancl infallibili旬， 49 多
Palll VI 且nd ， 520 
post-conciliar backlash , 36 
salvation and, 97 
the Sermon on the Mount and, 245 
settlement of, 526 
world religion 且 ncl ， 90-91, 97 

Vedan t1, 102 
Hinclllism ancl, 102-3, 108 

Veclic polytheism, ßrahmanism 3ncl, 
93 

Velázquez, Diego, 128 
Vercli, Gillsepp巴， 396 
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Vespasian , 201 , 232 
Vico, Giovanni Battista, 429 
Vietllam Vvar, 40, 47, 48, 52 
Virgil，的 8
Virgill birth 

ill the Apocrypha , 453 
Apostlcs' Crecd and , 453 
Christianity and, 454, 456 
Christology and, 453 
thc Church on , 454 
Counter-Reforrnation and, 454 
D lI tch Catechism and, 456 
God anJ , 454 
the Gosp中1 of Lul巴巴且nd， 453-56 
the Gospel of Matthew an忌， 453一

56 
Isai凶h alld, 454, 455 
Jcsus Christ and, 437, 453-57 
Judaism and, 454 
legcnd vs. reality, 415 
Mariology ancl, 453 
Mary ancl, 454, 457, 461 - 62 
mythology and, 454-55 
in the l"\CW Testament, 454, 455 
Pills IX on, 454 
Protcstantism and, 456 
the Roman Catholic Church and, 

45 6 
Vishnll, 115 
Voltaire，蹈， 99, 429 

Vvar, the Christian message and, 
590-93 

Wcbcr, Max , 27 , 54, 62 , 583 
吼叫1 ， Simonc, 171 
Weischeclel，叭人， 80
1九Tciss, J. , the Sermon on the Mount 

and, 246 
V!eizsäckcr, Carl Fricdrich von, 83 
、武!eltanschallung， 的， 50 , 63 
1νernle， P. , 221 
Wol缸， Baroll Christian von , 67 
Vvomen 

J cs的 (1的torical) and , 266-67, 269, 
29 2, 317, 340, 34 2 

the ROlllan Catholic Church alld, 
弓 26-2 7

\Vorlcl Council of Churches , 90, 169, 
52 5 

inconsistcncÎes in policies of, 28-29 
the Trinily and, 476 

Worlcl religion 
Buclclha 311d, 436 
Christianity ancl, 90一扭 104-6 ，

111-16, 123-25, 150, 174, 
410, 411 

Gocl and, 8。一81 ， 92 
Jcsus (historical) ancl, 436 
Koran ancl, 436 
man and, 92, 106 
Marxism and, 107 
missions and, 112 
technological progress and, 107-8, 

111 
Vatican II and, 90-91, 97 

Xenophanes, God 且ncl， 306 

Yahweh , 241 , 338 
belief in devils, 230-31 
Gocl 且nd， 296, 300, 308, 310, 311 , 

316 
Jesus (historical) and, 300, 338 
Jewish society and, 296, 298 
as Lord, 387 
日JÎraclcs ancl, 228 
in the Old Testament, 377, 542 
resurrection ancl, 377 
Son of, 389 
the Ten Commandments ancl, 

542-43 
Y且ng ancl yin, 94-95 
Yoga，呵， 104 

Hinduism ancl，的
Youth，凹， 135 

Jesus movements and, 134-38 
Neo-Marxisrn and, 47 
“ retreatisrn" of, 192 
a search for rneaning of life, 136-37 
stlldent revolts and, 48 

Yugoslavia , cornrnunism and, 44 

Zacchaells, 269, 272 
Zahrnt, Hcinz, 81 
Zarathllst間， 93 , 101 

birth of, 437 
evil and, 437 
Jeslls (historical) and, 240, 286 
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rniracles and , 437 
Saoshyant and, 437 

Zealots, the, 183-85, 188, 192, 194, 
201 , 21 言， 283 

destruction of, 211 
Jesus (historical) 且nd ， 189-90, 206, 

288, 332-33 , 33 8, 505 

1日das and, 329 
the Pharisees and , 203 
S:J bbath observance of, 208 

Zech司 riah ， 321 , 326, 329 , 452 
Zen Buddhism, 104, 111 , 397 
Zinzcndorf, Nikolaus Ludwig VOll, 168 
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