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行走于古以色列社会:
«箴言»１９:１５—２９和２２:１—１６的文学结构

李穗洪∗

【摘要】«箴言»(尤其是第１０—２９章)一直被质疑缺乏系统性结

构,加上看似相对缺乏关于神作为的教导,因而往往被基督教徒和犹太

教徒忽略.本文尝试通过布局构图、关联性思考分析«箴言»１９:１５—２９
和２２:１—１６两段经文,并检视其经文结构及整体信息,展示这卷犹太经

典的独特编写,有技巧地反映其观察到的社会实况,及其如何引导当时

自处不公义社会的古以色列年轻人按耶和华的价值观去行事从而得福

避灾.
【关键词】箴言;系统性结构;首尾呼应;关联性思考;不公义社会;

市集

虽然«箴言»的正典地位甚少被质疑,但此书较少被犹太人在会堂用于敬拜

和教导,这可能因为«箴言»主要谈及人的应有行为多于神的作为,并且大部分人

难以对第１０—２１章进行段落式释经或分析其处境.① 很多人认为«箴言»缺乏

系统性结构,尤其是第１０—２９章,因为当中收集了大量不同题目的独立箴言短

句,节与节之间没有明显的关联,例如特伦佩尔􀅰朗文(TremperLongmanⅢ)
断言«箴言»第１０—３１章没有系统性结构②,威廉􀅰麦卡恩(William McKane)认

为«箴言»的大部分内容都没有上下文的关联.③ 由于大部分短句看似没有组织

地被放进不同段落,所以读者难以看到«箴言»的编排模式④,这情况自然给人

∗

①

②

③

④

李穗洪,中国宣道神学院签约客座讲师.

DavidHubbard, Proverbs, MasteringtheOldTestament１５A (Nashville: ThomasNelson,

１９８９),１７．
TremperLongmanⅢ,Proverbs, BCOT (GrandRapids: BakerAcademic,２００６),４１．
William McKane,Proverbs:ANewApproach, OTL (London:SCM,１９７０),１０Ｇ１１．
MichaelV．Fox,Proverbs１０Ｇ３１, AB１８B(NewHaven/London: YaleUniversityPress,２００９),４７７．
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“杂乱无章”的感觉. 一般人选择将相近主题的箴言短句分类,并加以归纳,作有

系统的主题教导,但这变相承认现有的«箴言»文本没有结构因而需要重新编排.
迈克尔􀅰福克斯(MichaelV．Fox)却正面地美化这种情况:“它是一堆不同种类

的珠宝􀆺􀆺它本身拥有繁茂丰富的内容,外面则穿戴上一种没有秩序的隽美和

吸引.”①换句话说,这是一种“凌乱美”.
乌多􀅰斯克拉达尼(UdoSkladny)视«箴言»为古以色列为工匠及农民收集

的流行谚语群集和具有主题连贯性及艺术意图一致性的智慧短句群集.② 罗纳

德􀅰墨菲(RonaldE．Murphy)将«箴言»第１０—３１章视为由短句组成的一个集

群组,以讨论当中的一些共同主题,但未能提供任何段落标题或结构.③ 克鲁

特􀅰马丁􀅰海姆(KnutMartinHeim)主张通过语音、语义、句法和主题重复等

来发掘«箴言»短句之间的连贯性,不太关注«箴言»的任何一个单元内的顺序结

构,相反坚持只要将一个单元收集到的短句放在一起阅读,就可以提升对经文的

“丰富美食体验”.④

笔者尝试从«箴言»中抽取两段看似全无结构的经文去分析其阅读连贯性和

结构性,第一段经文为第１９章第１５—２９节,它可以示范如何从“凌乱美”看出

“有布局的”构图. 艾丽斯􀅰奥格登􀅰贝利斯(AliceOgdenBellis)视此段落为一

个聚焦教育但结构疏散的集群组,将第１５节及第２４节的“懒惰”作为一个单元

的首尾呼应(inclusio),更视第１９章第２５节至第２０章第１节为另一个关于教

育傲慢人的单元.⑤ 即使 R．诺曼􀅰华柏瑞(R．NormanWhybray)强调依据«箴

言»每章的结构、经文整体关联性视第１９章为一个整合单元,也只能勉强把它分

成数个零碎的小单元,看不出一幅整合的图画.⑥ 海姆亦提出数个主题和标语

(catchwords) 将 第 １９ 章 第 １６—２３ 节 串 联 起 来.⑦ 戴 维 􀅰 哈 伯 德 (David
Hubbard)为整个第１９章命题为“开放的耳朵和全力以赴的手”,突出管教和财

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

MichaelV．Fox,Proverbs１０Ｇ３１, AB１８B,４８１Ｇ４８２．
UdoSkladny,DieältestenSpruchsammlungeninIsrael(Göttingen: Vandenhoeck&Ruprecht,

１９６２),５５Ｇ７７．
RolandE．Murphy,Proverbs, WBC２２(Nashville: T．Nelson,１９９８)．
KnutMartin Heim, LikeGrapesof GoldSetinSilver: AnInterpretationof Proverbial

ClustersinProverbs１０:１Ｇ２２:１６, BZAW２７３(Berlin: DeGruyter,２００１),６３Ｇ６４,１０６Ｇ１０７．
AliceOgdenBellis, Proverbs, The Wisdom Commentary２３ (Collegeville: LiturgicalPress,

２０１８),１８８Ｇ１９１．
R．Norman Whybray, Compositionofthe Bookof Proverbs, JSOTSupp１６８ (Sheffield:

SheffieldAcademicPress,１９９４),１１３Ｇ１１４．
KnutMartin Heim, LikeGrapesof GoldSetinSilver: AnInterpretationof Proverbial

ClustersinProverbs１０:１Ｇ２２:１６, BZAW２７３,２６２Ｇ２６３．
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富运用的主题,但仍未能提供一个整体的经文结构或处境.①

这两段经文的编修过程可能反映“关联性思考”(associativethinking),这种

写作或阅读方法可以帮助读者发现其经文结构或处境. 福克斯将“关联性思考”
解释为一个过程:“当一个想法产生另一个想法,或一个词引起相关的想法时,结
果是一个关联性的排序.”②换句话说,编修者写下一个搜集的短句,为了让读者

想到同一或相关主题的另一个短句,而使用相近的字词或相关的措辞来加以串

联. 构建这种关联的工具还可以包括“头韵法,文字游戏,标语,并单词、词根及

短句的重复”③. 福克斯依靠“关联性思考”指出第１０章第１节至第１５章第３３
节中的一系列“义与恶”对立、第１６章第１—９节中的一连串关于上帝控制,并指

出第１６章第１０—１５节中反思王权的串联较为突出,但他只会以此方法将几节

至十多节经文串联为一个小单元.④ 海姆也曾使用这种方法串联经文成为不同

单元,但 每 次 的 关 联 性 不 太 一 致,即 使 同 一 个 单 元 也 会 用 上 不 同 的 关 联 性

因素.⑤

其实,想象场景也可以成为“关联性思考”的另一种工具,其将原本没有直接

关联的短句串联在一起. «箴言»谈到的不同的人和事,反映人们每天经过大街

小巷时所遇见的景象,这场景中遇见的人正是在“关联性思考”的“眼镜”下被设

置在一起,第１９章第１５—２９节正是一个很好的例子. 这段经文就像带领人们

走进一个“小小区”,在第１５节看见有人堕入深睡,也有人因懈怠挨饿,他们都是

懒惰人.⑥ 转眼间,在第１６节即看见遵守诫命的人与轻忽己路的人朝向不同的

结局. 行远一点,又分别见到怜悯贫寒的人(１７)、暴怒的人(１９)、仁慈的人(２２).
到了第２４节,懒惰人再次出现. 接着在第２５节,分别看见傲慢人与聪明人面对

责备可以同得着益处. 随后,再遇见恶待父母的“蒙羞致辱之子”(２６)、鄙视判决

而作见证的恶人(２８). 小小区的不同人物一个个被编修者联想到,依次登场,好
不热闹;不过,这不是凌乱,而是反映社会现实,因为人生有时像是随机运转,在

一段特定的时间里面,经常碰到相同的人和事,但有些时候,对于某些人和事,却

①

②

③

④

⑤

⑥

DavidHubbard,Proverbs, MasteringtheOldTestament１５A ,２７８Ｇ２９９．
MichaelV．Fox,Proverbs１０Ｇ３１, AB１８B,４８０．
MichaelV．Fox,Proverbs１０Ｇ３１, AB１８B,４８０．
MichaelV．Fox,Proverbs１０Ｇ３１, AB１８B,４８０．
KnutMartin Heim, LikeGrapesof GoldSetinSilver: AnInterpretationof Proverbial

ClustersinProverbs１０:１Ｇ２２:１６, BZAW２７３,１０６Ｇ１０７．
Waltke提出第１９章第 １５节 的 “ ” (deepsleep)与 第 １０章 第 ５节 的 “ ” (fellintodeep

sleep)之联系,认为两处经文都指向懒惰的儿子. 但笔者认为第１９章第２６节与第１０章第５节的关联更

大,两节经文以相同字词“ ”(贻羞致辱之子)来分别形容恶待父母的人和收割时沉睡的人. 参见Bruce
K．Waltke,Proverbs１５Ｇ３１, NICOT (GrandRapids: Wm．B．Eerdmans,２００５),１０８Ｇ１０９,１２３Ｇ１２４.
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又久久没能遇上. 这种情况,正好配合智慧文学探索生活智慧的特色,反映了作

为编修者的智能人对日常小小区中零碎又相联的记忆进行重整或联想.
在第１９章第２８—２９节中登场的是«箴言»整卷书常常提及的恶人“ ”、

傲慢人“ ”、愚昧人“ ”,他们成为这个小小区旅程落幕的代表性人物.
这可能是编修者的刻意编排,因为三者都是整卷书经常赞扬的正面人物的对立

面. 例如第４章第１４节恶人“ ”的路被用于与第４章第１８节的义人的路作

对比;傲慢人 “ ”首先出现在第 ３ 章第 ３４ 节,与 谦 卑 人 作 对 比①;愚 昧 人

“ ”早在第１章第３２节已经出现,正是«箴言»引言(１:１—７)中的智慧人的

对立面. 聚集在小小区旅程终点的三种负面人物,令读者更能想象他们在日常

生活中很容易变成这类人. 另外,当我们视“关联性思考”为一种编修工具时,就
可以想象编修者透过这三种人物,将此段经文与整卷书串联在一起.

但这一段落并未停留在观察和想象,编修者更进一步加插了教诲和吩咐.
整个段落出现了三次命令句(Imperatives):“管教儿子”(１８)、“聆听劝言、接受

训诲”(２０)、“停止听错误教导”(２７). 福克斯指出在第２０节突如其来的第二个

吩咐属于第二身的劝告,与第１—９章的父子教议导语式非常类似,所以就将整

个段落归为对年轻人的教导编集.② 虽然第三个吩咐是向儿子发出的,亦配合

了年轻人为读者的假定,但第一个吩咐是向作父亲的发出的,因此未必将整个段

落都归属于面向年轻人读者. 相反,由于第二个吩咐没有指明对象,所以对象可

以被理解为众读者. 而且第１章第４—５节说明了整卷书的读者包括了无经验

的年轻人和富有经验的智慧人.③ 即使第三个吩咐的对象,按字面意思看是儿

子,但“儿子”在整卷«箴言»中也常常被指向领受«箴言»教导的读者. 所以,参与

这个小小区旅程和被教导提醒的是范围较大的读者对象,包括父亲或富有经验

的人(１８)、儿子或缺乏经验的人(２７),以及一切没有注明对象的读者.
但从市集观察得出命令式的吩咐,需要充足的理由或原动力作为支持,而这

动力就是在这个段落出现了三次的耶和华. 有学者注意到第１０章第１节至第

２２章第１６节的３７５个短句中,有５５句提及耶和华名字的短句穿插其中,其被

称为“耶和华箴言”. 这显示«箴言»,不只关心世俗生活,也带领读者思考耶和华

的价值观,因为编修者刻意将“耶和华箴言”摆放在重要的位置上加以凸显.④

①

②

③

④

MichaelV．Fox,Proverbs１Ｇ９, AB１８A (New Haven/London: YaleUniversityPress,２０００),

１６８Ｇ１６９．
MichaelV．Fox,Proverbs１０Ｇ３１, AB１８B,４８１Ｇ４８２．
MichaelV．Fox,Proverbs１０Ｇ３１, AB１８B,６２．
KatharineJ．Dell, TheBookof ProverbsinSocialand TheologicalContext (Cambridge:

CambridgeUniversityPress,２００９),５８Ｇ５９,１０６．
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笔者暂时未能看出编排这些“耶和华箴言”的划一或固定模式,不过,“耶和华箴

言”不平均和不定时穿插在不同题目的经文中间,这就正如我们活在世俗中遇到

不同的人和事,有时让我们想到神,有时又没有让我们想起神.
以第１９章第１５—２９节为例,其中耶和华的名字出现了三次. 这个段落告

诉读者怜悯贫穷人的原因是耶和华的报偿(１７),敬畏耶和华会得着他的祝福

(２３),以及人的计谋需要耶和华的筹算去成就(２１). 众读者在小小区遇见行善

的人和行恶的人,只有敬畏耶和华和渴望耶和华的祝福,才会懂得选择仿效谁的

路和生活,聆听和教导怎样的训诲. 这个将生活观察、教导训诲及关于耶和华的

反思结合起来的经文段落,与以色列的智慧文学特色十分吻合. 智慧文学正是

建基于密切观察和仔细反思的观察世界的方式,以制定适合其读者的生活策略,
涵盖日常工作中可能遇到的一切人、事、物.①

“耶和华箴言”在这段经文中成了“关联性思考”中的“标语句”,但编修者没

有使它重复出现在每一句短句内,反而是刻意让它只在中间出现,以成功塑造神

在小小区市集时隐时现的场境. 这段经文让我们想到一个集市的画面,里面不

同的人做着看似各不相关的事,而这些经文所指涉的人与出现“耶和华名字”的

语句的距离或远或近,就正如有些人按照耶和华的心意行事,有些则恣意违背一

样,但所有人都在耶和华的视线范围内,也要面对祂的审判. 透过这图像的表

达,读者学会以敬畏耶和华的眼光去响应每天生活中遇到的事和人. 这段只有

第１５节的经文引领读者遇上耶和华、不同的人物,所以,«箴言»并不是“杂乱无

章”,而是有独特的编写目的. 其中一个编写目的是给读者指引,去面对日常的

挑战:我们该如何应对不同的人,如何成为良善的人,如何在个人和商业活动中

作出正确的选择,如何得着神的喜悦和避免灾祸􀆺􀆺②

编修者们在运用“关联性思考”去编修这卷书时,既要让短句的分布情况反

映人类生命旅途的不稳定性,与叙事文体、律法条文截然不同(甚至与后来那些

用希罗修辞写作的新约书信结构也不同),同时又要使人读完一个段落时,透过

短句间的间接关联,想象到一幅幅生活图画,探索其中的神学意义和生活智能.
这就解释了编修者为何需要通过不同的方法留下线索供读者仔细琢磨:一些学

者发现书中的短句编排显示出编修者的匠心,编排工具包括共同主题、相同或相

关字词、相近声韵(如相近希伯来字母或重复元音等).③ 这幅可能用了多种工

①

②

③

NormanK．Gottwald,TheHebrewBible:ASocioＧliteraryIntroduction (Philadelphia:Fortress
Press,１９８５),５６６Ｇ５６７．

MichaelV．Fox,Proverbs１Ｇ９, AB１８A,７．
RolandE．Murphy,Proverbs, WBC２２,６７．
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具去串联和建构的想象图画和场境就是这段经文的一种“结构”.
«箴言»第２２章第１—１６节是使用同一个“关联性思考”因素去串联成单元

的另一个例子,其经文结构可能更容易被观察. 哈伯德为第２２章第１—１６节命

题为“警醒的行为和热心的公义”,强调小心谨慎行事以达至社会公平的重要

性①;墨菲留意到该段落的不少经文都围绕富有人和贫穷人,尤其较集中在第

１—９节,但仍认为不是每节经文都直接关联该主题②;贝利斯则只将这段经文归

类为财富、贫穷和道德的不同主题,从中可以看到贫富者之间的张力.③ 但他们

仍未能提供一个整体的经文结构或处境. 因此,笔者于下文尝试以“关联性思

考”去建构这段经文的平衡结构.
很多时候我们会单独讲解第６节的“教养孩童走当行的道,就是到老他也不

偏离”,但其实我们可以用段落式思维去阅读整段经文. 这段经文结构脉络的痕

迹包括以下三点. 第一,第６节和第１５节都提及要教导年轻人. 第二,重点字

眼重复出现,如有钱人或财富(１a、２a、４a、７a及１６b)、穷人(２a、７a、９b及１６a)、口

或言语、眼、杖. 第三,在第２、４、１２、１４节总共出现了四句“耶和华箴言”. 这些

元素有助于编修者和读者用“关联性思考”去识别这段经文的平行结构.
编修者在第１—５节及第１２—１４节的两个平衡相关单元(A 和 A’),让我们

看到耶和华如何掌控、审判这充满富人和穷人的不公义的经济社会. 在第２节,
富人和穷人都是由耶和华创造的,耶和华对富人和穷人有绝对主权,看似神早已

在创造计划中定下了各人的财富命运;但第３—４节却提醒人要谨慎行事才可避

灾罚,并得到神的祝福. 虽然创造主在人类经济社会中早已安排了富有贫穷,但
亦随时可按人的道德行为重新分配④,这种财富由神安排但随时按人表现而改

变的张力,可以正面培养出穷人的知足和盼望以及富人的慷慨和敬畏. 第４节

提及财富只是耶和华三种祝福的其中一种,只要人对神谦卑,就得着财富、尊荣

和生命. 对神谦卑,放在第１章第７节«箴言»钥匙经文的“眼镜”下,就是敬畏耶

和华和遵从«箴言»编修者教导的耶和华智慧和价值观. 第４节的财富、尊荣、生
命也分别出现于第１节和第５节,第１节告诉我们尊荣比财富重要. 虽然第３
节和第５节没有直接将生命与二者比较,但两节带出避灾保障生命的重要性.
如果再加上用«箴言»第１—９章父亲对儿子生命的紧张和反对强暴换取的财富

①

②

③

④

DavidHubbard,Proverbs, MasteringtheOldTestament１５A ,３４０Ｇ３４８．
RonaldE．Murphy, “Proverbs２２: １Ｇ９,” Interpretation ４１．４ (１９８７): ３９８Ｇ３９９; RonaldE．

Murphy,Proverbs, WBC２２,１６６Ｇ１６７．
AliceOgdenBellis,Proverbs, TheWisdomCommentary２３,２０７Ｇ２１２．
BruceK．Waltke,Proverbs１５Ｇ３１, NICOT,２０１．
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的“眼镜”来看①,读者就更能看见«箴言»编修者的优先次序是财富次于尊荣,而

尊荣又次于生命. 这个同时有富人和穷人的社会背后有耶和华作为创造主和审

判主,耶和华查看富人与穷人的每一次相遇和互动,这可以解释第２２章第３节

明智人所要避免的灾、愚昧人或经验缺乏的人不懂得要避免的灾,正是耶和华的

查看和审判所带来的灾.
单元 A’(１２—１４)中的三节经文都与口或言语相关,涉及恶人那压逼人的奸

诈言语、自我催眠的懒惰人言语,以及外女充满诱惑的言语,这些言语及相关行

动都可以让人在这不公义的社会中陷入绝境. 这些都为耶和华所憎恶,并得以

警惕下一代有所提防. 单元 A’与单元 A 一样有两句耶和华短句,这让我们清

楚看见古以色列人的智慧文学和价值观是非常务实和入世的,带出生活是与耶

和华紧扣相关的,并协助读者认清及以耶和华喜悦的方法去响应社会处境. 如

果没有敬畏神的智慧就不能把持得住,下一代需要看清耶和华如何看这些事和

这些话,由此才可以避免恶人的陷阱或耶和华的审判所带来的灾.
单元 A 和 A’提及耶和华会按我们在这个富人与穷人相遇的经济社会的行

为作出审判,而单元B(５—７)和单元B’(１４—１６)则顺应地呼吁读者去管教下一

代,让他们行耶和华看为正的路,以免堕入恶人的陷阱,或招致神的惩罚等灾难.
单元B集中讲教导年轻人如何行走生命的道路,以得着真正的财富②,即耶和华

的祝福. 第５节“ ”(willbefarfromthem,将会远离他们)和第６节

“ ”(departfromit,离开他)都有类似“离开”的意境,凸显了两节的平

衡. 第５节提出歪曲的人的路,恰对着第６节要求我们教导下一代走“ ”
(根据口、命令的路径,thewayaccordingtothemouth).③ “ ”通常译作“口”,
有时译作“他说”或指向“神的”,在这里的意思不确定,译作“当行的”也是合理

的,但相对于第５节的“歪曲的人”,第６节可能是意带相关同时指向“神所说”
“神所吩咐”的路. 第６节要求读者尽力地持之以恒地教导下一代,由此才能使

他们到老也不偏离. 第７节不一定与前两句直接连接,但考虑到第５—７节与第

１４—１６节的平衡意境,笔者建议视第７节为第６节神吩咐当行的路这一最精要

的教导所针对的处境. 这处境进一步解释富人与穷人如何在日常生活中相遇,
即富人管辖穷人,穷人因经济困难而借贷结果成为富人的仆人甚至奴隶,这是与

社会实况非常相关的生活处境.

①

②

③

Clifford提出«箴言»第１—９章为阅读第１０—２２章提供了建立生命的经文处境. 参见RichardJ．
Clifford, “ReadingProverbs１０Ｇ２２,”Interpretation６３．３(２００９):２４２.

BruceK．Waltke,Proverbs１５Ｇ３１, NICOT,２０３．
BruceK．Waltke,Proverbs１５Ｇ３１, NICOT,２０５．
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在单元B’,第１５节的管教下一代年轻人与第６节教导训练下一代年轻人

平衡,第１６节“欺压贫寒人”亦呼应第７节中“有钱人管辖穷人”,也与第１—２节

的“ ”(财富)、“ ”(富有人)和“ ”(穷人)首尾呼应. 面对这个充满经济不

公义、危机四伏、恶人伺机陷害人、有权有势的富裕人欺压穷人的社会,«箴言»编

修者告诉我们要用“管教的杖”(１５),“杖”必定带有惩罚、权柄、权威,有些时候为

受教者带来不愉快的受教后果,但与不义之人欺压穷人的“逞怒的杖”(８)不同,
用管教的杖不是为了发恶、发泄或私利,而是为了令下一代行在耶和华的心

意中.
单元C(整段经文的中间部分,第７—１２节)则展示了在这不义社会中恶待

穷人和善待穷人的两条路. 第７节“有钱人成为管辖穷人的主人”本来可以是中

性表述,但当我们结合第７节和第８节一起看,当中的图画就更立体:那对穷人

的“管辖”,可能是“撒不义种子”即“剥削”,而“逞怒的杖”更可能暗示富人十分苛

刻地对待穷人,有学者更将之称为“富人以独裁专制方式去支配穷人”①,就好像

埃及法老剥削和压逼以色列人. 相反,第９节中以仁慈去分派食物以周济穷人

的生活模式,就是在这经济不公义社会中以善行得到神的肯定和第４节中的三

个祝福.
第１０—１２节看似是不直接与经济、财富、穷人相关,但如果将第１０章第１

节至第２２章第１６节整个大单元中的智能人、聪明人、义人、谦卑人、通达人作为

一组,将愚昧人、恶人、亵慢人、乖僻人、暴怒的人作为另一组,并对其进行对比而

组成一个大图画,就可以看到第１０—１２节的其他善行、恶行分别可以与第９节

的仁慈对待穷人和第７—８节的残暴对待穷人相连接. 笔者建议进一步运用“关

联性思考”:傲慢人通过争端、诉讼、纷争、羞辱玩弄法律游戏规则(１０);作毁坏的

奸诈人(１２b)透过言语从穷人那里掠夺和累积财富;仁慈的人(９)因着耶和华给

的知识、价值观(１２a),用清心和温柔言语(１１)去安慰、关心和帮助穷人. 这样就

呈现出这弱肉强食、自私自利、贫富悬殊、邪恶的经济社会中有两条路:正如第

１—９章中常叫年轻儿子二路选一,在第２２章第１—１６节就是让读者选择是走

剥削穷人助纣为虐的恶路,还是走帮助受害、受压迫的人的义路. 编修者通过

“关联性思考”以二路间之选择,将这段经文与整卷书串联在一起.
总括而言,本文尝试以“关联性思考”初步检视两段犹太经典经文的结构、想

象图画和处境. 与一般学者对以色列智慧文学,尤其对«箴言»编收过程的解说

不同,本文认为编修者基于对日常生活处境的关注,以生活性极高的场境作为编

收相关«箴言»短句的关联性思考中心点,建构出两段高实用性经文的想象图像

① BruceK．Waltke,Proverbs１５Ｇ３１, NICOT,２０６．
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及/或结构. 这种编收过程和塑造出的结构,与其他希伯来文学作品截然不同,
但十分符合以色列智慧文学本身的那种提倡探索智能的思考和高度关注日常生

活处境的特色. 作为智能人的«箴言»编修者们以智能文学教导下一代以色列人

如何观察、响应社会处境,并切实践行所教导的,免遭陷害,也避免加入陷害人之

徒的行列. 这两段经文显示了«箴言»编修者编收不同箴言短句的目的,乃是为

社群带来与社会处境息息相关的智慧教导. 编修者们邀请当时的以色列读者反

思世界和人类经验,从而帮助他们适应生活和处理各种事务,即根据神的法则生

活,避免作出带来伤害的抉择、犯下严重的错误.①
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WalkingintheAncientIsraeliteSociety:

TheLiteraryStructureofProverbs１９:１５Ｇ２９and２２:１Ｇ１６
LeeSuiHung

Abstract: Proverbs (especiallychapters１０Ｇ２９) has been criticizedforitslack of
systematicstructureandforitslackofteachingsonGod􀆳sdeeds．Therefore,itisoftenignored
byChristiansandevenbyJews．Thispaperattemptstoexaminethestructureandoverall
messagesofProverbs１９:１５Ｇ２９and２２:１Ｇ１６bydrawingupanimaginativelayoutthrough
“associativethinking”．ItalsoattemptstoshowtheuniqueredactionofthisJewishclassic,

whichreflectsthesocialrealityobservedandguidestheyoungreadersofancientIsrael, who
livedinanunjustsociety,toactaccordingtoYHWH􀆳svaluesinordertoreceivehisblessings
andavoiddisasters．

Key Words:Proverbs, SystematicStructure, Inclusio, Associative Thinking, Unjust
Society, Marketplace
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亚伯拉罕传统与三大一神教
∗

田海华∗∗

【摘要】犹太教、基督教与伊斯兰教是世界三大一神教,因尊奉亚伯

拉罕为族长而共享传承,又被称为“亚伯拉罕的宗教”.本文以«创世

记»、拉比文献、«新约»和«古兰经»的文本分析为基础,探讨它们对亚伯

拉罕的不同建构与诠释.围绕上帝、应许、立约、割礼与献祭的主题,三
大一神教各有其论,呈现三种不同的亚伯拉罕画像,从而表达了各自的

宗教认知历史.犹太人视亚伯拉罕为与上帝立约之父;基督徒视之为

信心之父;对穆斯林而言,亚伯拉罕是一位重要的先知.以亚伯拉罕传

统为基础的三大一神教,具有对话的可行性,这对于理解世界宗教文明

互鉴具有重要的现实意义.
【关键词】亚伯拉罕;«创世记»;«新约»;«古兰经»;三大一神教

在希伯来«圣经»里,亚伯拉罕( )又名亚伯兰. 他在父亲他拉的带领

下,出了迦勒底的吾珥,前往迦南地,途经哈兰时,就住在那里.① 有关亚伯拉罕

的叙述,主要集中在«创世记»第１１章第２６节至第２５章第１８节中,约有１４章

的篇幅. 亚伯拉罕传统的重要性,源自上帝对他的应许中有两处关键的应许.
一处是上帝先是呼召亚伯兰,对他说:

你要离开本地、本族、父家,往我所要指示你的地去.我必叫你成为大

国.我必赐福给你,叫你的名为大,你也要叫别人得福.为你祝福的,我必

∗

∗∗

①

本文为国家社科基金项目“五经中的宗教、记忆与传统研究”(１９BZJ００３)的阶段性成果.
田海华,四川大学道教与宗教文化研究所教授.

１世纪的犹太哲学家斐洛(PhiloofAlexandria)在其«论亚伯拉罕»中,以寓意的方法解释了亚伯

拉罕由吾珥到哈兰之旅程的精神意义. 他指出迦勒底流行占星术,因此,亚伯拉罕走出黑暗,睁开心灵的

眼睛,开 启 了 更 具 灵 性 的 道 德 旅 程. 参 见 PhiloofAlexandria, OnAbraham, ６８Ｇ７２,http://www．
earlychristianwritings．com/yonge/book２２．html, AccessedonSeptember１０th,２０２１.
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赐福与他;那诅咒你的,我必诅咒他.地上的万族都要因你得福.(«创世

记»１２:１—３)①

于是,亚伯兰出了哈兰,前往应许之地迦南.② 从亚伯拉罕的行程来看,他是个

被上帝“拣选”的移民,其行程贯穿美索不达米亚平原. 亚伯拉罕借婢生子以实

玛利. 第二处是上帝与亚伯拉罕立约,对他说:

我与你立约,你要做多国的父.从此以后,你的名不再叫亚伯兰,要叫

亚伯拉罕,因为我已立你作多国的父.我必使你的后裔极其繁多,国度从你

而立,君王从你而出.我要与你并你世世代代的后裔坚立我的约,作永远的

约,是要作你和你后裔的上帝.我要将你现在寄居的地,就是迦南地,赐给

你和你的后裔,永远为业.我也必作他们的上帝.(«创世记»１７:４—８)

这里的经文明确指出立约的奖赏就是应许,而且,这一应许是针对亚伯拉罕及其

后裔的. 亚伯拉罕要作多国的父,其后裔要得迦南地为业. 随后,年迈的亚伯拉

罕与妻子撒拉应许得子以撒,并应上帝的吩咐要献之为燔祭. 在犹太教、基督教

与伊斯兰教中,亚伯拉罕扮演着极为重要的角色,成为三者共同的族长.③ 因

此,三大一神教又被称为“亚伯拉罕的宗教”(Abrahamicreligions),它们发祥于古

代西亚世界,分享共同的先祖起源和宗教遗产. 但是,犹太人、基督徒与穆斯林

都宣称自己是亚伯拉罕唯一的后裔,是上帝应许的真正承继者. 围绕亚伯拉罕

传统中的应许、立约、割礼与献祭的主题,三大一神教各有其论,呈现三种不同的

亚伯拉罕的画像,从而建构了各自的宗教认知历史. 本文以«创世记»«新约»«古

兰经»为主要的文本考察对象,分别探讨犹太教、基督教与伊斯兰教对亚伯拉罕

叙事的不同理解与阐释,从而管窥亚伯拉罕传统与三大一神教的关系.

一、犹太教:亚伯拉罕是与上帝立约的父

在希伯来«圣经»里,亚伯拉罕的出现承接上古史(«创世记»１—１１),下启以

色列支派社会(«创世记»１２—５０). 他是上帝之应许的接受者,也是以色列文明

①

②

③

若非特别说明,本文所引经文均出自和合本«圣经»之“上帝”版.
亚伯拉罕前往迦南的行程(«创世记»１１:２７—１２:９),在«创世记»里被反复提及,并与«申命记»第

３４章第４节形成呼应. 它重复出现,被不同作者编修,并不断地在历史中产生回响,这些都说明它是个轴

心文 本 (pivotaltext). 参 见 Ronald Hendel, “Abram􀆳sJourneyasNexus: LiterarkritikandLiterary
Criticism,”VetusTestamentum６９(２０１９):５６７Ｇ５９３.

FrankE．Peters, TheChildrenof Abraham: Judaism, Christianity, Islam (Princeton:

PrincetonUniversityPress,２００４),１．
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史的开拓者. 上帝与亚伯拉罕立约,应许将迦南地赐给亚伯拉罕的后裔(«创世

记»１７:８). 对以色列人民族身份的建构而言,这一亚伯拉罕之约具有重要意义.
因此,它不断被纪念,被回溯,旨在凸显上帝与以色列人的立约关系,以及上帝对

以色列人的拣选与眷顾. 正如亨德尔(RonaldHendel)指出的:“对亚伯拉罕的

记忆,可以不同的方式去表达以色列人的身份,去激励人们采取相宜的行动,给

人以安慰,激活社会、宗教或政治理想.”①尤其是,当以色列人面临艰难困苦时,
纪念亚伯拉罕,回想他们的过往,能够激发他们战胜困难的勇气. 在«出埃及记»
里,以色列人寄居埃及,受到法老的苦待,于是,他们叹息哀求. “上帝听见他们

的哀声,就记念他与亚伯拉罕、以撒、雅各所立的约.”②(«出埃及记»２:２４)在这

里,上帝纪念与亚伯拉罕等族长的约,成为以色列人脱离苦境的转折点. 因为,
上帝就要施展他的救赎计划,使以色列人从困苦中逆转. 类似的对亚伯拉罕的

纪念,出现在以色列人面对危机的时候. 比如,摩西在西奈山领受十诫后回到百

姓中间,看到他们在拜金牛犊,上帝发烈怒,摩西恳求上帝纪念对亚伯拉罕的应

许,使上帝回心转意(«出埃及记»３２:１３). 此外,在巴比伦被掳期间,上帝决定去

安慰他的百姓,引领他们回归应许之地. 于是,上帝安慰道:

要追想你们的祖宗亚伯拉罕和生养你们的撒拉.因为亚伯拉罕独自一

人的时候,我选召他,赐福与他,使他人数增多.(«以赛亚书»５１:２)

由此可见,每当以色列人身处艰难危险时,对亚伯拉罕的记忆便成为滋养生命与

希望的源头活水,具有强大的精神力量. 一方面,它可以使上帝回心转意,决定

救赎他的百姓,从而为克服可怕的危机打开一种可能性;另一方面,它使身陷囹

圄的以色列人重燃希望之火,要回归迦南地,重新开始亚伯拉罕最初走过的旅

程,即由巴比伦至应许之地. 无论对上帝还是对以色列人而言,亚伯拉罕连接了

以色列的过去、当下与未来,为反省和行动提供催化剂.③ 因此,先祖亚伯拉罕

指引以色列人的努力方向,成为他们生生不息的内驱力.
亚伯拉罕不仅是古代以色列人的立约之父,也是他们的创始之父,是族长中

①

②

③

RonaldHendel,RememberingAbraham:Culture, Memory,andHistoryintheHebrewBible
(NewYork: OxfordUniversityPress,２００５),３１．

在«利未记»第２６章第４２节,这个表述顺序为:“我就要记念我与雅各所立的约,与以撒所立的

约,与亚伯拉罕所立的约,并要记念这地.”

RonaldHendel,RememberingAbraham:Culture, Memory,andHistoryintheHebrewBible,３２．



—１７　　　 —

的族长.① 他的名字本身包含了“父”( )的意思,因此,上帝立他作“多国之

父”. 犹太文化极为重视血亲与宗族. 在希伯来«圣经»里,古代以色列的历史常

追溯至“亚伯拉罕、以撒、雅各”,他们处于以色列支派之谱系( )的顶端.
其中,亚伯拉罕是首位族长,是每一个以色列家庭的世系源头,享有极大的权威.
作为十二支派之父,雅各的权威来自亚伯拉罕的祝福和应许. 在古代以色列部

族社会,个体的权利和责任都受制于所处的谱系. 以色列民族的谱系边界,由

“亚伯拉罕、以撒、雅各”这三位族长界定,个体只是众多谱系关系中的一个交点.
古代以色列人的宗教生活源于父系的宗族宗教. 在这个以男性为中心的谱系系

统里,以色列男子的宗教身份由他同父系族谱之关系所界定,换言之,他的神就

是以亚伯拉罕为首的父家的神.② 他若离开这个父系宗族关系的谱系网络,就

很难获得社会地位,或说无法立足. 因此,亚伯拉罕作为这个谱系系统的第一族

长,其地位和权威不言而喻.
从立约关系的建立看,亚伯拉罕是古代以色列宗教的创立者,亚伯拉罕的谱

系决定着这一宗教传统的正统性与合法性. 因此,希伯来«圣经»中有关宗族宗

教的叙述,常常以对“父之上帝”③的敬拜为中心而展开,而这位“父之上帝”被称

为“亚伯拉罕的上帝”( ,«创世记»３１:５３;«诗篇»４７:９). 在«创世记»
第１７章,上帝向亚伯拉罕启示了一个新的名字:“我是全能的上帝( ),你

当在我面前作完全人,我就与你立约,使你的后裔极其繁多.”(«创世记»１７:１—

２)“全能的上帝”(ElShaddai)④,最初可能是迦南至高神艾勒(El)的名字,他居

于山地. 除此之外,族长亚伯拉罕的上帝又被称为 “ElElyon”(«创世记»１４:

１９),被译为“至高的上帝”. 在«出埃及记»中,当上帝向摩西启示他的名,并与以

①

②

③

④

亚伯拉罕不仅是位族长,也是一位先知. 在所多玛被毁之前,上帝暗示了亚伯拉罕的先知身份,
认为他能够教导正确的行为规范(«创世记»１８:１７—１９). 在«创世记»第２０章第７节中,上帝明确了亚伯

拉罕的这一身份. 亚伯拉罕从父转化为宗教先知去实现上帝的应许,这体现了第二圣殿时期犹太教的诉

求. 参见JonD．Levenson,InheritingAbraham: TheLegacyofthePatriarchinJudaism,Christianity&
Islam (Princeton:PrincetonUniversityPress,２０１２),１４１Ｇ１４２.

RonaldHendel,RememberingAbraham:Culture, Memory,andHistoryintheHebrewBible,３４．
“父之上帝”是艾勒(El),也是“以色列的神”(«创世记»３３:２０). 在族长叙述里,他被加上各种名

号,成为族长崇奉的上帝. 比如,以撒的上帝是 ElOlam(«创世记»２１:３３),译为“永生上帝”. 参见 Frank
Cross,CanaaniteMythandHebrewEpic:EssaysintheHistoryoftheReligionofIsrael (Cambridge:

HarvardUniversityPress,１９７３),４６Ｇ６０.
在雅威的圣名启示于摩西之前,ElShaddai是祭司典更喜欢用的上帝之名. 传统上,ElShaddai

被译为“全能的上帝”,这是沿袭七十士译本和武加大译本的用法. 参见JohnDay,YahwehandtheGods
andGoddesses(London:SheffieldAcademicPress,２００２),３２. 在祭司典的叙述里,雅威的启示是个历史

过程,其中,雅威启示于亚伯拉罕及其后裔为 ElShaddai. 参见 ThomasRömer, TheInventionofGod,

trans．RaymondGeuss(Cambridge: HarvardUniversityPress,２０１５),２２６.
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色列人更新所立之约时,“上帝( )晓谕摩西说:‘我是雅威. 我从前向亚伯拉

罕、以撒、雅各显现为全能的上帝’”(«出埃及记»６:３). 在此,«摩西五经»中的祭

司典作者将族长上帝与摩西的上帝连接在一起,形成了一个渐进的启示.① 通

过这样的连接,亚伯拉罕的宗族宗教成为以色列民族宗教最为重要的源头,为耶

和华崇拜的形成以及«圣经»一神论的演进提供强有力的依据和支撑. 这种回溯

于父家宗教传统的表述结构,出现在上帝对摩西的神圣显现中. 上帝( )
自我认同为“父之上帝”,并追忆以亚伯拉罕为首的宗族宗教. 上帝对摩西说:
“我是你父亲的上帝( ),是亚伯拉罕的上帝,以撒的上帝,雅各的上帝.”
(«出埃及记»３:６)因此,亚伯拉罕的上帝就是引领以色列人出埃及的上帝,是摩

西的上帝,也是以色列民族的上帝.
以色列民族是蒙受上帝应许的民族. 迦南作为以色列人的应许之地,就是

族长亚伯拉罕跋山涉水后定居的故土. 上帝晓谕摩西:迦南地是我起誓应许给

亚伯拉罕的土地,我要引领他们进入那地,以色列人要以那地为业. («出埃及

记»６:８)在摩押平原,隔着约旦河,遥望应许之地,上帝重申:那地是向列祖亚伯

拉罕等起誓应许的所赐之地,也是他们的后裔为业之地. («申命记»１:８)②在巴

比伦被掳和后圣经时代,对于众多以色列人而言,回到上帝向亚伯拉罕应许的迦

南地,即回到那先祖之地,叶落归根,成为他们最为迫切的期盼. 对此,亨德尔认

为:“对亚伯拉罕的记忆,强化了以色列社会生活之谱系结构的权威,有力地表达

了以色列人的种族与宗教的统一性,并规范了以色列民族的身份与交互作

用.”③至今,在以色列境内,犹太人和巴勒斯坦人因土地这一生存空间而引发的

冲突依旧不断. 犹太人坚持认为这块土地是他们先祖的居住地,尽管他们曾经

流散于世界各地,但他们始终怀抱回归故土的坚定梦想. 可以说,希伯来«圣经»
中的亚伯拉罕传统为这样的观念提供了文本和文化记忆的基础.

对于犹太男性而言,割礼是必须遵行的律法. 这一律法是上帝直接言说于

亚伯拉罕的. ９９岁的亚伯拉罕行了割礼(«创世记»１７:２４). 割礼不仅是上帝与

亚伯拉罕立约的标记,也是上帝与所有以色列人立约的标记. 因为,上帝对亚伯

拉罕说:

①

②

③

施密德(KonradSchmid)认为:«创世记»与«出埃及记»是关于以色列起源的两个独立的叙述,祭

司典作者连接并调和了二者,并创制出以色列起源的一种新历史. 参见 KonradSchmid,Genesisandthe
MosesStory: Israel􀆳sDualOriginsinthe Hebrew Bible, trans．JamesD．Nogalski (WinonaLake:

Eisenbrauns,２０１０),２４１Ｇ２４８.
«申命记»反复强调这一点,另参见«申命记»第３０章第２０节和第３４章第４节.

RonaldHendel,RememberingAbraham:Culture, Memory,andHistoryintheHebrewBible,４１．
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你和你的后裔必世世代代遵守我的约.你们所有的男子都要受割礼,
这就是我与你,并你的后裔所立的约,是你们当遵守的.你们都要受割礼,
这是我与你们立约的证据.(«创世记»１７:９—１１)

从此,割礼在以色列男丁身体上留下永久的烙印,它见证上帝与以色列人之间永

远的约 («创 世 记»１７:１３). 如 此, 犹 太 男 子 的 身 体, 成 为 集 体 的 社 会 身 体

(collectivesocialbody),借着对亚伯拉罕的记忆而被打上深刻的烙印.① 在犹

太教的传统里,作为立约的标记,割礼具有重要的象征意义.
此外,«创世记»第２２章第１—１９节讲述了以撒的捆绑(BindingofIsaac).

该故事强调上帝要试验亚伯拉罕,要他将儿子以撒献出,作为燔祭. 亚伯拉罕毫

不犹豫地遵从了上帝的意志,捆绑了以撒,将之放在祭坛的柴上. 正如亚伯拉罕

遵从上帝的指示那样(«创世记»１２:１),亚伯拉罕在此倾听神秘的神圣命令,与上

帝同行,坚信上帝的应许. 在故事的末尾,亚伯拉罕再次获得上帝的赐福(«创世

记»２２:１７—１８). 该故事的深层意义在第二圣殿时期和拉比犹太教中得到迅速

扩展.② 犹太学者列文森(JonD．Levenson)指出:在犹太教传统里,以撒的捆绑

(Aqedah),在逾越节(Passover)和新年(RoshHashanah)这两个最为关键的神

圣时刻扮演着核心角色,它至今具有启发性地回荡在仪式中,不只出现在后来的

节期里,也出现在大多数犹太祈祷文中.③ 以撒的捆绑是上帝的一场试验. 它

成为犹太人逾越节仪式的一部分,最早可追溯至«禧年书». 而将亚伯拉罕的起

源赋予逾越节,并融入后来的犹太传统,可以在族长的经历及其后裔之间建立更

为紧密的纽带. 当逾越节植根于以撒的捆绑,以色列人在埃及为奴的经验反而

成为一种与亚伯拉罕的试验类似的磨难.④ «马加比四书»也记述了亚伯拉罕的

这一故事,并将之作为犹太殉道的模范而加以赞颂(«马加比四书»１６:１６—２０).

①

②

③

④

RonaldHendel,RememberingAbraham:Culture, Memory,andHistoryintheHebrewBible,３３．
参见ShalomSpiegel,TheLastTrial:OntheLegendsandLoreoftheCommandtoAbrahamto

OfferIsaacasaSacrifice (Woodstock:JewishLights,１９９３). 但是,在启蒙运动哲学里,这个故事中的亚

伯拉罕被解读为不道德的宗教狂热的模范. 因为亚伯拉罕被认为谋杀了一个无辜之人. 比如,康德诉诸

道德 律,认 为 亚 伯 拉 罕 应 该 拒 绝 那 个 由 天 而 降 的 上 帝 的 声 音. 参 见ImmanuelKant, Religionand
RationalTheology,trans．Allen W．WoodandGeorgeDiGiovanni(Cambridge: CambridgeUniversity
Press,１９９６),２８３. 中译本为:伊曼努尔􀅰康德ImmanuelKant,«康德论上帝与宗教»[KantonGodand
Religion],李秋零 LiQiuling编译(北京[Beijing]:中国人民大学出版社[ChinaRenminUniversityPress],

２００４),４９４,注释１０.

JonD．Levenson,InheritingAbraham: TheLegacyofthePatriarchinJudaism,Christianity &
Islam,６６．

JonD．Levenson,InheritingAbraham: TheLegacyofthePatriarchinJudaism,Christianity &
Islam,９２Ｇ９３．
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久而久之,犹太教将亚伯拉罕视为犹太人委身于上帝意志的典范,同时,注重实

践的犹太人在以撒的捆绑中获得深层的精神动力,盼望实现以色列人的救赎.
在犹太教传统中,亚伯拉罕被视为信奉一神教的典范. 因为,在«约书亚记»

文末,约书亚告诉民众:亚伯拉罕的父亲他拉“住在大河那边侍奉别神”(«约书亚

记»２４:２). 亚伯拉罕走出了大河那边. 在犹太史学家约瑟夫(Josephus)的笔

下,亚伯拉罕放弃多神信仰,第一个“大胆地宣告上帝是宇宙独一的创造者”①,
向人们宣扬一神教的真理. 亚伯拉罕遵奉一神的形象,被犹太拉比进一步发

挥.② 及至中世纪,犹太哲学家迈蒙尼德(MosesMaimonides)指出,亚伯拉罕在

崇拜日月星辰的萨比教徒的社区长大,但他宣称太阳之外还有造物主的存在,以
此抗击偶像崇拜.③ 伴随新的历史处境及其挑战的影响,犹太教对亚伯拉罕的

观念也在发生变化. 在犹太教中,有关亚伯拉罕的叙述并不局限于«创世记»,
«塔木德»等拉比文献不乏对之进行新的解读. 数世纪以来,在犹太教的文本来

源中,亚伯拉罕形象的演化体现了犹太教自身的演进.④ 其实,早在第二圣殿时

期,在犹太教内部就涌现了不同的宗派群体,他们纷纷声称自己才是真以色列,
是亚伯拉罕称义的真后裔. 迈蒙尼德在称颂亚伯拉罕时指出:“正如我们现在所

知,亚伯拉罕这样坚持真理最终得到了人们的广泛承认,好多人都称颂他,为他

而感到自豪,甚至连那些不是他子孙的人也自称是他的子孙.”⑤其中,基督徒群

体便是重要的一支.

①

②

③

④

⑤

约瑟夫Josephus,«犹太古史»[JewishAntiquities],收录于«约瑟夫著作精选»[Josephus: The
EssentialWorks],保罗􀅰梅尔PaulL．Maier编译,王志勇 WangZhiyong译(北京[Beijing]:北京大学出

版社[PekingUniversityPress],２００４),１０. 不过,随着历史批判的兴起,有学者认为亚伯拉罕的叙述形成

于较晚的波斯时期,否定了亚伯拉罕叙述之历史真实性与古老性,指出«圣经»作者建构了以色列的过去.
参见JohnvanSeters, AbrahaminHistoryandTradition (New HavenandLondon: YaleUniversity
Press,１９７５). 另参见 ThomasL．Thompson,TheHistoricityofthePatriarchalNarratives:TheQuest
fortheHistoricalAbraham (Berlin: DeGruter,１９７４).

参见 ThomasL．Pangle,PoliticalPhilosophyandtheGodofAbraham (Baltimore: TheJohns
HopkinsUniversityPress,２００３),１２９,n．１０.

参见摩西􀅰迈蒙尼德 MosesMaimonides,«迷途指津»[TheGuideforthePerplexed],傅有德 Fu
Youde、郭鹏 GuoPeng、张志平 ZhangZhiping译 (济南 [Jinan]:山 东 大 学 出 版 社 [ShandongUniversity
Press],２００４),４６８.

参 见 Jon D．Levenson, Inheriting Abraham: The Legacyofthe Patriarchin Judaism,

Christianity&Islam (Princeton:PrincetonUniversityPress,２０１２),３.
摩西􀅰迈蒙尼德,«迷途指津»,４６９.
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二、基督教:亚伯拉罕是信心之父

１世纪兴起的基督教,由犹太教的一个支派衍生而出,与犹太教有千丝万缕

的联系. 虽然,初代基督徒都是犹太人,耶稣本人、他的首批门徒以及早期社群

的成员,比如彼得、约翰、雅各、保罗与巴拿巴等都是犹太人,他们构成了“基督教

的起源”①. 但是,他们对律法和福音的理解对犹太教构成挑战,并引发对亚伯

拉罕传统的不同回应. 上帝应许亚伯拉罕及其后裔,但是,早期基督徒追问:哪

个社群能够被称为亚伯拉罕的后裔并承受上帝的应许? 针对这样的追问,在新

的历史处境里,亚伯拉罕传统需要被重新解释. 尽管,«创世记»也是基督教的正

典,但是,早期使徒对亚伯拉罕叙事的阐释显然是“为我所用”(appropriation).
其中,最具影响力的演绎出自使徒保罗. 保罗是初期基督教会最具影响力的传

教者,他不仅向犹太人传教,还向外邦人传教. 他从一个迫害基督教会的法利赛

人,转变为教会最具活力的使徒. 他在罗马帝国的早期基督教社群中传播基督

教的福音,足迹遍布小亚细亚、希腊和意大利,并在小亚细亚和欧洲建立了多个

教会,将基督教推广至地中海各地.② 可以说,保罗最早见证了基督教的形成.③

相对于犹太教,保罗对亚伯拉罕的诠释提供了一种关于亚伯拉罕传统的“对立记

忆”(countermemory).④ 在成书于公元１世纪中叶的书信中,保罗强调基督教

会才是上帝的真以色列民(«加拉太书»６:１６),是亚伯拉罕的真正后裔(«加拉太

书»３:２９),是真犹太人(«罗马书»２:２９),从而发展出有别于犹太教的意识,包括

对亚伯拉罕的记忆.
对保罗来说,承受应许的不只是受割礼的人. 无论他们是外邦人还是犹太

人,无论他们受割礼与否,只要他们信,同样都是亚伯拉罕的后裔. 保罗在谈论

亚伯拉罕的信与割礼的关系时指出:

他(亚伯拉罕)受了割礼的记号,作他未受割礼的时候因信称义的印证,

①

②

③

④

PaulaFredrinsen, When Christians WereJews: TheFirstGeneration (New Haven: Yale
UniversityPress,２０１８),１．

卢克􀅰提 摩 太 􀅰 约 翰 逊 LukeTimothyJohnson,«新 约 入 门» [TheNew Testament: A Very
ShortIntroduction],陆巍 LuWei译(北京[Beijing]:外语教学与研究出版社[ForeignLanguageTeaching
andResearchPress],２０１５),９２—９９.

PaulaFredrinsen,WhenChristiansWereJews:TheFirstGeneration,２．
相对于传统的文化记忆,“对立记忆”对过去的记忆进行重新诠释,力图批驳、反转或取代先前的

记忆. 参 见 RonaldHendel, RememberingAbraham: Culture, Memory,and HistoryintheHebrew
Bible,４１Ｇ４２.
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叫他作一切未受割礼而信之人的父,使他们也算为义;又作受割礼之人的

父,就是那些不但受割礼,并且按我们的祖宗亚伯拉罕,未受割礼而信之踪

迹去行的人.(«罗马书»４:１１—１２)

保罗的说教,不仅在于强调犹太人与外邦基督徒可以同为亚伯拉罕的后裔,
而且,更重要的是,犹太教要求的仪式性割礼,外邦的基督徒无须遵从. 因为,在
保罗的神学里,是信仰而非律法决定了谁是上帝的子民,谁是亚伯拉罕称义的子

孙.① 保罗这么做,是试图以耶稣基督的福音取代摩西律法,将基督教从犹太宗

教中分离出来. 因此,遵从律法并非基督徒称义的必需. 他指出:“律法的总结

就是基督,使凡信他的都得着义.”(«罗马书»１０:４)显然,保罗要宣扬的是,凡是

耶稣基督的跟随者,就是亚伯拉罕真正的后裔,是承受应许的子孙.② 可以说,
保罗对“地上万族都要因你得福”(«创世记»１２:３)这句话,进行了为我所用的阐

释:将其中的应许从以犹太民族为中心的特定应许,扩展到普天之下的基督徒;
将“万国”转换为“外邦人”,并将之应用于信仰耶稣基督的社群,即由犹太人与外

邦人混合而成的基督教会. 列文森认为:“对保罗而言,最为重要的事情是,将外

邦人编入崇拜以色列人之上帝的社群中. 因为,救世主的降临已经替代了西奈

立约,成为上帝至上的启示.”③而这是个由亚伯拉罕后裔构成的社群,与同样宣

称是亚伯拉罕后裔的犹太社群有根本差异.
在保罗看来,亚伯拉罕是信实的,他生活在摩西领受律法之前,而且,依据

«创世记»第１５章第６节,亚伯拉罕在行割礼之前就是个义人,就是保罗说的因

信称义的人. 保罗明确指出:亚伯拉罕的信,“不是在受割礼的时候,乃是在未受

割礼的时候”(«罗马书»４:１０). 因此,对于外邦的亚伯拉罕后裔而言,仪式性的

割礼是可以赦免的. 那些视亚伯拉罕为范型的基督教社群,是由外邦人和犹太

①

②

③

保罗捍卫因信称义的原则,因为他看到福音的原则受到犹太信徒的威胁. 他理所当然地认为,
亚伯拉罕被称为义的那个信(«创世记»１５:６),就是对耶稣基督的信仰;上帝给亚伯拉罕的应许(«创世记»

１２:３),就是指福音(«加拉太书»３:８). 赐给亚伯拉罕的福,因着耶稣基督而临到外邦人,成为上帝教会的

完整部分. 将行律法作为被上帝接纳的先决条件,对保罗而言,违背了福音真理,是不能被接受的. 参见

邓雅各J．D．G．Dune,«保罗新观的新视角»[A NewPerspectiveonNewPerspectiveonPaul],王学晟

WangXuesheng译,于«圣 经 文 学 研 究» [JournalfortheStudyofBiblicalLiterature], ２０１６ 年 第 １ 期

[２０１６,Issue１],１２７—１２９.
关于亚伯拉罕后裔的出处,保罗突出属灵的意义,淡化肉身传承. 他指出:“肉身所生的儿女不

是上帝的儿女,唯独那应许的儿女才算是后裔.”(«罗马书»９:８)

JonD．Levenson,InheritingAbraham:TheLegacyofthePatriarchinJudaism,Christianity&
Islam,１７０．
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人构成的混合团体,它是由上帝缔造的社群,就是今天所称的教会.① 在«加拉

太书»中,保罗指出:

正如“亚伯拉罕信上帝,这就算为他的义”.所以你们要知道,那以信为

本的人,就是亚伯拉罕的子孙.并且圣经既然预先看明,上帝要叫外邦人因

信称义,就早已传福音给亚伯拉罕,说:“万国都必因你得福.”可见那以信为

本的人和有信心的亚伯拉罕一同得福.(«加拉太书»３:６—９)

保罗对亚伯拉罕及其割礼的阐释,已经突破了原有的边界,加剧了律法与福音的

冲突,增强了犹太教与基督教之间的张力. 律法与福音,各自作为犹太教与基督

教的关键主题,体现了对亚伯拉罕传统的不同关注与解释. 犹太教侧重于亚伯

拉罕对律法的遵从,诸如割礼;而基督教强调亚伯拉罕对上帝的信仰. 保罗提倡

普遍主义,要将所有人带到上帝面前. 保罗的普遍主义,使他拒绝割礼,并认为

外邦人无须遵守摩西律法. 因为,对«托拉»规章的遵从,使犹太人已成为一个特

殊的群体,这有违于视犹太人与外邦人为一体的保罗神学.
初代基督徒对摩西律法大多持否定态度,看待犹太割礼更是如此.② 不过,

«新约»中有个例外,那就是«雅各书»第２章第２０—２６节的经文,其强调行为和

信心一样重要. 保罗时代的犹太教被赋予律法主义的特点,认为犹太人以遵从

律法为至上,他们行割礼,守安息日,遵饮食禁忌等. ２世纪基督教护教士和殉

道者 查 士 丁 (Justin Martyr, 约 １００—１６５), 在 与 受 了 割 礼 的 犹 太 人 特 里 弗

(Drypho)的对话中,将象征以色列人与上帝立约标记的割礼转化为它的对立

面,认为那是上帝拒绝犹太人,并让他们受苦的标记,所以,他们会失去土地,城

邑被火焚烧.③ 而拉比犹太教维护割礼的宗教意义. 作为回应,犹太拉比对此

采取拒斥的立场. 关于信仰,为了反击保罗,塔木德时代的拉比同样引述«创世

记»第１５章第６节的经文,指出犹太民族才是有信仰的民族,是信仰民族的后

裔. 据犹太教口传律法集«巴比伦塔木德»记载,割礼就是引导男孩“进入我们的

父亚伯拉罕之约中”,它宣称“若没有割礼的血,天地都不会持久”④. 而且,犹太

①

②

③

④

参见JonD．Levenson,InheritingAbraham:TheLegacyofthePatriarchinJudaism,Christianity&
Islam,７.

基督教对犹太教的改造,不在于改革摩西律法,而在于对它的废除. 基督徒不愿接受«塔木德»
中的说教. 参见FrankE．Peters,TheChildrenofAbraham:Judaism,Christianity,Islam,１６９.

查士丁认为割礼只是个身体上的标记,好叫犹太人可以远离他们对基督和基督徒所行的恶事.
查士丁JustinMartyr,«与特里弗的对话»[DiologuewithDryphotheJew],收录于«护教篇»[Apology],查
士丁JustinMartyr著,石敏敏ShiMinmin译(北京[Beijing]:三联书店[SDXJointPublishingCompany],

２０１４),９３—９４.

BabylonianTalmud,Shabbat１３７b．
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拉比引述«创世记»第２６章第２—５节的经文,指出亚伯拉罕遵从上帝的命令、律
例和法度,是«托拉»的遵守者.① 此外,拉比犹太教经典«密释纳»也指出:在律

法被颁布之前,亚伯拉罕就遵从了所有律法.② 但是,在西奈山颁布的摩西律法

是后来发生的,亚伯拉罕又是如何遵从呢? 围绕这一议题,犹太教与基督教论争

不断. 从根本上来说,犹太神学与保罗神学的差别并不在于是否有信仰,而是信

仰什么.③ 对于拉比而言,他们所谓的信仰,是对上帝赐给犹太人应许的信仰,
这一信仰首次传递给他们的族长亚伯兰. 而保罗所谓的信仰,是指对耶稣基督

的信仰,他认为耶稣基督成全了赐给亚伯兰的应许,即“地上万族都要因你得福”
(«创世纪»１２:３). 在此,保罗强调«新约»是对«旧约»的应验,以及它与«旧约»之

间的密切关联. 这样的关联也体现在耶稣的家谱中. 正如«马太福音»的开篇直

接将耶稣的家谱溯至亚伯拉罕.
在基督教产生之后,亚伯拉罕献祭以撒的叙述被赋予重要的象征意义. 对

基督教传统而言,这也是亚伯拉罕作为信心之父的典型表现. 在基督教传统里,
作为一种重要资源,以撒的献祭(theSacrificeofIsaac)被早期教会理解为救赎

历史中耶稣所扮演的角色,尤其是他的受难. 基督教对«创世记»中的这一叙述

进行了精巧而意味深长的重新描述.④ 在早期基督教文学里,逾越节的羔羊与

以撒的献祭发生关联,耶稣被当作逾越节的祭品. 保罗称:“我们逾越节的羔

羊基督,已经被杀献祭了.”(«哥林多前书»５:７)如此,耶稣成了新以撒,上帝

成了新亚伯拉罕. 如 同 亚 伯 拉 罕,上 帝 完 成 了 他 伟 大 的 试 验. «希 伯 来 书»
指出:

亚伯拉罕因着信,被实验的时候,就把以撒献上,这便是那欢喜领受应

许的,将自己独生的儿子献上.论到这儿子,曾有话说:“从以撒生的才要称

为你的后裔.”他以为上帝还能叫人从死里复活,他也仿佛从死中得回他的

儿子来.(«希伯来书»１１:１７—１９)

对此,列文森指出:“上帝与基督徒在亚伯拉罕的形象中被重新设定,正如耶稣与

①

②

③

④

参 见 Jon D．Levenson, Inheriting Abraham: TheLegacyofthe PatriarchinJudaism,

Christianity&Islam,１４３Ｇ１４５.
参见 Mishnah, Qiddushin１４:４. 中世纪的犹太释经学家拉什(Rashi,１０４０—１１０５)对这段经文

进行评注,也指出:这里的律法采用了复数形式,因此,亚伯拉罕是完全遵从«托拉»的人,包括书写与口述

«托拉». 关于拉什的相关评注,参见https://www．sefaria．org/texts,浏览日期:２０２１年９月１１日.
参 见 Jon D．Levenson, Inheriting Abraham: TheLegacyofthe PatriarchinJudaism,

Christianity&Islam,２７.
参 见 Jon D．Levenson, Inheriting Abraham: TheLegacyofthe PatriarchinJudaism,

Christianity&Islam,６６.
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基督徒在以撒的形象中被重新设定.”①因此,以撒的献祭这一叙述,在基督论

(Christology)这一基督教核心概念的塑造上,起到了关键作用. 早期基督教神

学对亚伯拉罕的信仰、应许与试验,以基督为中心而进行了巧妙的诠释,厘定了

“旧约”与“新约”的界限,以及二者之间的联系.

三、伊斯兰教:亚伯拉罕是一位先知

在«古兰经»里,亚伯拉罕化身为伊布拉欣. 他的出现贯穿了整个书卷,而

且,经文明确指出,伊斯兰教就是“伊布拉欣的宗教”,是安拉选择的宗教.② 如

此,亚伯拉罕是犹太人,是基督徒,也是一名穆斯林,但不同的是,穆斯林声称亚

伯拉罕不是多神论者,伊斯兰教才是“亚伯拉罕宗教”的复原,是正教.③ 伊斯兰

教认为,长久以来,亚伯拉罕宗教被犹太教与基督教歪曲和误解.④ 但是,如果

我们将«古兰经»置入其产生的历史环境,并将之与«圣经»经文仔细比照,就会发

现«古兰经»的形成与犹太教和基督教有密切关联,包括对族长亚伯拉罕的解读.
«古兰经»的听众显然对亚伯拉罕的故事已有耳闻,而且,他们对犹太教与基督教

都有所知.⑤ 正如德国阿拉伯语学者诺伊维尔特(AngelikaNeuwirth)所指出

的,«古兰经»不是单独存在的原创经文,它与圣经传统有丰富的互动,它演绎和

渗透了圣经传统,同时又力图遮蔽圣经传统,发展出不同于犹太教与基督教的先

①

②

③

④

⑤

JonD．Levenson,InheritingAbraham:TheLegacyofthePatriarchinJudaism,Christianity&
Islam,１０２．

«古兰经»２:１３０—１３２.
«古兰经»２:１３５,参 见 马 仲 刚 MaZhonggang译 注,«古 兰 经 注» [Qur􀆳anCommentry],(北 京

[Beijing]:宗教文化出版社[ReligiousCulturePress],２０１４),３７.
参 见 Jon D．Levenson, Inheriting Abraham: TheLegacyofthe PatriarchinJudaism,

Christianity&Islam,８.
在«古兰经»第８７章第１８—１９节中,安拉说:“的确,这确是在前期的经卷中. 伊布拉欣和穆萨的

经卷.”参见伊 斯 梅 尔 􀅰 马 金 鹏IshmaelMaJinpen 译, «古 兰 经 译 注» [TranslationandAnnotationof
Qur􀆳an](银川[YinChuan]:宁夏人民出版社 [NingxiaRenminPress],２０１６),４７８. 此外,«古兰经»多次

提到«托拉»与福音. 参见«古兰经»３:６５—６８,７:１５６—１５８. 关于«古兰经»与«圣经»之间的密切关系,参

见 Abdulla Galadari, Qur􀆳anic Hermeneutics: BetweenScience, History, andtheBible (London:

BloomsburyAcademic,２０１８),５９Ｇ８２.



—２６　　　 —

知术,实现由摩西到穆罕默德的转变.① 麦加和麦地那不仅是宣讲«古兰经»的

两处不同的地方,而且,也是对«圣经»有不同释义的两地,呈现了对«圣经»不同

的选择性重读.② 尽管,从文学形式上看,«古兰经»与«圣经»迥然相异,但是,
«古兰经»谙熟«圣经»的言说模式,尤其是“先知的言说”③. 此外,«古兰经»对希

伯来«圣经»进行了选择性释义,其对亚伯拉罕等犹太族长的回忆,构成«古兰经»
推行自身预言信息的组成部分.④ 在«古兰经»的叙述里,亚伯拉罕是一位先知,
是起始于亚当而终于穆罕默德的先知链条中的一位.

在犹太传说里,亚伯拉罕就挑战了偶像,宣称上帝的独一性,这成为他出现

在伊斯兰教中的重要原因.⑤ 与犹太拉比的表述相似,在«古兰经»中,伊布拉欣

被描述为偶像崇拜的抵制者. 安拉说:“当时,伊布拉欣对他父亲阿宰尔说:‘你

把偶像当作主宰吗! 据我看来,你和你的宗族,的确在明显的迷误中.’我这样使

伊布拉欣看见天地的国权,以便他成为坚信的人.”⑥在论及伊布拉欣的顺从、正

直与一神论之后,在«古兰经»第６章第１６１节中,安拉的使者说:“我的主确已引

导我一条正道,它是一个正确的宗教,是伊布拉欣的正统宗教,他不是多神教

徒.”⑦为了宣扬伊布拉欣在抵制偶像崇拜中的作用,«古兰经»声称伊布拉欣因

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

参见安格莉卡􀅰诺伊维尔特 AngelikaNeuwirth,«‹古兰经›研究与历史批判语文学———‹古兰

经›对‹圣经›传统的演绎、渗透和遮蔽»[Qur􀆳anicStudiesandHistoricalＧCriticalPhilology: TheQur􀆳an􀆳s
Staging,PenetratingandEclipsingofBiblicalTradition],张嘉麟ZhangJialin、宋文佳SongWenjia等译,
收录于沈卫荣ShenWeirong、姚霜 YaoShuang编,«何谓语文学:现代人文科学的方法和实践»[WhatIs
Philology: TheMethodologyandPracticeofModern Humanities] (上 海 [Shanghai]:上 海 古 籍 出 版 社

[ShanghaiClassicsPublishingHouse],２０２１),２２７—２９４. 诺伊维尔特认为,在古典时代晚期的阿拉伯半

岛,«古兰经»是特定群体的产物,它受到拉比犹太教与早期基督教之智性传统的影响,发挥着仪式功能.
参见 AngelikaNeuwirth, TheQur􀆳anandLateAntiquity: AShared Heritage,trans．SamuelWilder
(NewYork: OxfordUniversityPress,２０１９),３Ｇ４.

参见安格莉卡􀅰诺伊维尔特,«‹古兰经›研究与历史批判语文学———‹古兰经›对‹圣经›传统的

演绎、渗透和遮蔽»,２８４.

AngelikaNeuwirth,TheQur􀆳anandLateAntiquity:ASharedHeritage,３４７．
参见SidneyH．Griffith,TheBibleinArabic: TheScripturesofthe “PeopleoftheBook”in

theLanguageofIslam (Princeton:PrincetonUniversityPress,２０１３),９５Ｇ９６.
参见 Jon D．Levenson, Inheriting Abraham: The Legacy ofthe Patriarchin Judaism,

Christianity&Islam,１３７. 在穆斯林传统和«古兰经»里,亚伯拉罕是作为首位一神教者出现的,他能自

觉地认出上帝. 参见ShoshBenＧAri, “TheStoriesaboutAbrahaminIslam: AGeographicalApproach,”

Arabia５４(２００７):５３７.
«古兰经»６:７４—７５. 参见伊斯梅尔􀅰马金鹏译,«古兰经译注»,１０８—１０９.
马仲刚译注,«古兰经注»,３２１. 伊斯兰教借鉴了犹太米德拉什(JewishMidrashim)关于亚伯拉

罕崇拜一神的论述,并在伊斯兰教的世界里对之进行了改编. 对于初创时期的伊斯兰教而言,铲除偶像

崇拜的异端是最为主要的任务. 因此,亚伯拉罕抵制其父亲之偶像的故事叙述,在«古兰经»中得到详尽阐

述. 参见ShoshBenＧAri, “TheStoriesaboutAbrahaminIslam: AGeographicalApproach,”５３０,５３４.
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斥责他人崇拜偶像而被投入火中,但真主安拉显示大能,使其在火焰中奇迹般地

存活.① «古兰经»反复强调伊布拉欣拒绝偶像崇拜的经验,突出他在宣扬一神

教中的先驱角色. 如此,穆斯林成为伊布拉欣一神宗教的践行者和跟随者. 而

且,伊布拉欣到访麦加,为麦加祈祷,祈求安拉将他的子孙定居在麦加,就在麦加

的圣所旁.② 作为伊斯兰教的五功之一,麦加朝觐同伊布拉欣密切相关,包括各

种相关的仪式和风俗.③ 这改变了«创世记»中对应许之地的期盼与依赖,而伊

布拉欣子孙的居住地,实现了由圣地(HolyLand)到阿拉伯半岛的转化.
在«古兰经»里,亚伯拉罕献祭以撒的故事,以简短而隐秘的形式出现. 安

拉说:

他(伊布拉欣)说:“我是走向我的养主的.他将引导我.我的养主哇!
求你赐我一个清廉者吧!”于是我用一个宽厚的男孩给他报喜􀆺􀆺他说:“哎

我的孩子呀! 我在睡中看到的,的确,我在宰你,你看怎么办?”他说:“我的

父亲啊! 你依命行事吧! 若安拉要时,你会发现我是一个忍耐者.”当他俩

遵命而行,并把他撂倒时,我招呼他说:“哎伊布拉欣啊! 你确已实践了.”的

确,我这样报酬行善的人们.的确,这确是明明的考验.我用一大的赎了

他.我让他在后人中留下了赞美.平安是降给伊布拉欣的.④

在此,伊布拉欣在梦中看到要宰杀他的儿子. 无名的儿子催促他的父亲“依命行

事”,并自称献身安拉的“忍耐者”. 只见伊布拉欣撂倒儿子要宰杀,刀却不起作

用. 这场考验因神圣干预而终止. 伊布拉欣因通过考验而备受赞颂. 这个故事

①

②

③

④

参见«古兰经»２１:５１—７１. 这一叙述体现了穆斯林传统对«圣经»故事的重构. 参见ShoshBenＧ
Ari, “TheStoriesaboutAbrahaminIslam: AGeographicalApproach,”５４０.

参见«古兰经»１４:３５—４１. 在此,麦加被称为起初的耶路撒冷. 在将麦加“圣经化”的过程中,麦

加的仪式与历史,唯有亚伯拉罕可以深度参与其中. 亚伯拉罕作为麦加仪式的创立者,其作用体现了«古

兰经»社群的一种基本的新想法,即认可他们同亚伯拉罕的关系,并将他们的传统与之相关联. 参见

AngelikaNeuwirth,TheQur􀆳anandLateAntiquity:ASharedHeritage,４０１Ｇ４０２.
参见ShoshBenＧAri, “TheStoriesaboutAbrahaminIslam: AGeographicalApproach,”５４２.
«古兰经»３７:９９—１１３. 其中,“走向我的养主”是指从昧者处迁至安拉处. “撂倒时”意指伊布拉

欣使他儿子侧倒在地上,用刀宰杀他,但刀不起作用. “一大的”是一只来自天堂的大公羊. 参见伊斯梅

尔􀅰马金鹏译,«古兰经译注»,３５３—３５４. 伊布拉欣摧毁偶像的描述,主要受到犹太教圣徒传记传统的影

响,是对“十诫”中“不可雕刻偶像”的肯定,反映了上帝的使者遭到麦加异教徒的冒犯. 在此,伊布拉欣建

构了以精神的上帝自身为基础的一个新的谱系,它超越了血缘关系. AngelikaNeuwirth, “A ‘Religious
Transformationin Late Antiquity􀆳: Qur􀆳anic Refiguration of PaganＧArabIdeals Based on Biblical
Models,”inTheQur􀆳an􀆳sReformationofJudaismandChristianity,ed．HolgerM．Zellentin(London:

Routledge,２０１９),７１Ｇ７２．
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叙述“呈现了一位值得效仿的敬虔的典范,与当下仪式实践中的应有品德产生共

鸣”①. 而这一叙述中的儿子,面对父亲的宰杀,毫无畏惧,自愿献出自己. 在这

里,儿子是个殉道者. «古兰经»对«创世记»第２２章第１—１９节中以撒的捆绑进

行了完全不同的解读,那就是伊布拉欣不是靠自己而是因其子的决定而解决了

献祭的难题. 对上帝的顺从不再超越人所能够忍受的,解决难题的功劳在于父

子之间的协同.② 而且,经文在此强调的,是伊布拉欣对安拉的信仰,不是他在

族长谱系中的身份. 如此,他从族长典范转变为宗教典范. 诺伊维尔特认为,在
麦加时期,«古兰经»的群体经历了抗击偶像崇拜之旧秩序的宗教运动,将伊布拉

欣提升到文化更新之英雄的高度. 而在麦地那时期,伊布拉欣同朝圣的前奏仪

式相关,其高潮部分就是献祭仪式的再现. 献祭仪式是朝觐中核心的宗教仪式.
因此,伊布拉欣在穆斯林通过献祭仪式而表达敬虔上发挥重要作用,成为朝觐仪

式的创建者.③

与基督教类似,伊斯兰教试图将亚伯拉罕从注重肉与血的犹太教中剥离出

来. 不过,在此议题上,基督教与伊斯兰教具有极为重要的差别. 在历史的意义

上,基督徒接受的教导强调出自亚伯拉罕的后裔才是根本的,但这要通过基督教

信仰实现,而不是生为一名犹太人,或皈依犹太教. «创世记»在犹太教与基督教

都享有正典地位. 当中关于谁是亚伯拉罕之应许的继承者这一问题,犹太教与

基督教保持高度敏锐的警觉. 亚伯拉罕的后裔是出自儿子以实玛利还是以撒,
二者争论不断. 但是,穆斯林不会考虑这一问题,而且,明确拒绝了经由以撒的

亚伯拉罕子孙的优先权,因为,他们不会将«创世记»视为正典,重要的是,要与犹

太人有分别. 尽管,关于无名儿子的身份,伊斯兰教学者也争论不休,莫衷一是.
但是,自«古兰经»开始,伊斯兰教的教导重新解释了犹太传统,认为上帝对后裔

的应许是不重要的,而将应许仅限于伊布拉欣个人,使之成为人们的模范.④ 因

此,«古兰经»对伊布拉欣之子的身份保持缄默,体现了一个更大更非同寻常的差

别,它不同于犹太教与基督教对这一故事的理解.⑤ 在«创世记»第２２章,上帝

对亚伯拉罕及其后裔的应许,只能通过以撒来实现,因为,唯独以撒是亚伯拉罕

①

②

③

④

⑤

AngelikaNeuwirth,TheQur􀆳anandLateAntiquity:ASharedHeritage,３９３．
参见 AngelikaNeuwirth,TheQur􀆳anandLateAntiquity:ASharedHeritage,３９４.
参见 «古 兰 经»２２:２６—２８. 另 参 见 AngelikaNeuwirth, TheQur􀆳anandLateAntiquity: A

SharedHeritage,３９４Ｇ３９６.
参见«古兰经»２:１２４.
参 见 Jon D．Levenson, Inheriting Abraham: TheLegacyofthe PatriarchinJudaism,

Christianity&Islam,１０５. 与«圣经»不同,«古兰经»没有试图创建一个可追溯于伊布拉欣的生物学族

谱. ShoshBenＧAri, “TheStoriesaboutAbrahaminIslam: AGeographicalApproach,”５５０．
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之约的继承者,而以实玛利被明确排除在外(«创世记»１７:２１). 但是,«古兰经»
秘而不宣这儿子的身份,说明选民的问题对这个故事叙述来说是不重要的. 不

过,«古兰经»高举以实玛利(又译“伊斯玛仪”),使之扮演关键角色,指出伊布拉

欣与伊斯玛仪一道洁净了安拉在麦加的天房①,一同参与崇拜仪式,加固天房的

基础,接着,伊布拉欣向安拉祈祷.② 经文突出父子在创立圣所中共同发挥的作

用,为穆斯林的朝觐奠定基础. 在此,祷文呈现了对麦加圣所的一种新观念. 诺

伊维尔特指出,伴随伊斯玛仪的参与,阿拉伯的起源建立在圣所的根基之上,下

一步是实现崇拜仪式的阿拉伯化.③ 由此,麦加成为新耶路撒冷.
由上述可知,圣经传统构成«古兰经»著述的重要来源之一. 显而易见的是,

«古兰经»对«创世记»中的亚伯拉罕传统进行了革新,或是伊斯兰教化的阐释.
«古兰经»中亚伯拉罕的形象不是单一的.④ 诺伊维尔特认为:“在麦加中期,当

出现的宗教社群发展出对上帝之圣经子民的意识的时候,他们对圣典的关注成

为主导趋势,同时,他们将自身同麦加本地的崇拜仪式相疏离,这是体现在«古兰

经»中的一个转折点,其中,«圣经»人物和叙述取代了更早期的阿拉伯场景.”⑤

如此,在«古兰经»里,«圣经»中的亚伯拉罕跃升为典范,成为一个破除父家偶像

崇拜的先驱者. 他由此获得尊贵的祝福,即 “平安降于他”,被赋予信实的品

德.⑥ 换言之,«古兰经»通过拔高他的精神角色,替代了«圣经»中认为的亚伯拉

①

②

③

④

⑤

⑥

在«古兰经»第２章第１２５节中,安拉说:“我使这间房子成为人们的归宿和安全地,你们把伊布拉

欣的站立处当做礼拜之处! 我嘱咐伊布拉欣和伊斯玛仪,为巡礼和静居哲们,以及鞠躬叩头的人们清洁

我的房子吧.”参见伊斯梅尔􀅰马金鹏译,«古兰经译注»,１６.
参见«古兰经»２:１２６—１２９. 在此,伊布拉欣的祈祷文可以理解为祈求“天房之圣洁”的祷文,它

源自«列王纪上»第８章第１４—６１节中所罗门针对耶路撒冷圣殿之圣洁的祷文. «古兰经»反复强调伊布

拉欣与伊斯玛仪协同建立圣所. 伊斯玛仪参与麦加天房的创建,正如以撒参与耶路撒冷在摩利亚的祭祀

点的创建,或者,按照寓意的说教,如同基督在骷髅地创建祭祀点. 不过,在«古兰经»中,这一父子之间的

协同合作,缺乏神话的维度,而在犹太教与基督教传统里,父子之间的协同因献祭的重要神学观念而被选

择. 参见 AngelikaNeuwirth,TheQur􀆳anandLateAntiquity:ASharedHeritage,４００.
参见 AngelikaNeuwirth,TheQur􀆳anandLateAntiquity: AShared Heritage,４０１. 麦加的

“天房”与耶路撒冷的“圣殿”,在词源上有密切关联,渗透着象征主义(typology)的力量. 参见 Angelika
Neuwirth, “A ‘ReligiousTransformationinLateAntiquity’: Qur􀆳anicRefigurationofPaganＧArabIdeals
BasedonBiblicalModels,”８１.

«古兰经»中有两个亚伯拉罕. 一个是出自«创世记»并受到犹太米德拉什渲染的具有传奇色彩

的亚伯拉罕. 另一个是携同妻子夏甲与儿子以实玛利移居阿拉伯的亚伯拉罕,他最终定居在麦加,建造

天房,制 定 穆 斯 林 在 朝 觐 中 遵 守 的 仪 式 惯 例. 参 见 FrankE．Peters, TheChildrenof Abraham:

Judaism,Christianity,Islam,１７０.

AngelikaNeuwirth, “A ‘ReligiousTransformationinLateAntiquity’: Qur􀆳anicRefigurationof
PaganＧArabIdealsBasedonBiblicalModels,”７１．

参见«古兰经»５３:３７.
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罕建构了一个享有特权的谱系的观念. 相对于犹太教与基督教而言,«古兰经»
强调先知的谱系,提供一种对立谱系(counterＧgenealogy),即以立约取代血统.①

因此,在麦地那晚期,亚伯拉罕已被描述为上帝的首位纯粹仆从,他尊奉一神,而
无须摩西律法的指引. 重要的是,亚伯拉罕出现在穆斯林的日祷文里,与穆罕默

德连接在一起:“上帝祝福穆罕默德与穆罕默德之家,正如祝福亚伯拉罕与亚伯

拉罕之家.”②这说明«古兰经»的社群在阿拉伯半岛经历了一个仪式的转变,即

从以朝觐和献祭为主导的仪式,转变为以个人敬虔为基础的一种新的口头事奉.
通过这样的逐步改造,亚伯拉罕成为伊斯兰教中最为重要的先知之一.

结语

在犹太教里,亚伯拉罕的事迹,正如«圣经»所描述的,不仅被赋予历史的确

定性,而且,犹太教的拉比以«圣经»叙述为基础,作出进一步的演绎,认为亚伯拉

罕传授了一神论,摧毁了他父家的偶像,实践了整个律法. 在基督教里,耶稣基

督向亚伯拉罕显现,并与之交谈.③ 而在伊斯兰教里,亚伯拉罕与其子以实玛利

一道,洁净了麦加的至圣所,清除天房里的偶像. 三者形成了各具特色的亚伯拉

罕传统. 对保罗而言,信仰基督的基督徒就是亚伯拉罕真正的后裔,如同以撒那

样(«罗马书»９:７);而非基督徒的犹太人,被贬低至以实玛利的地位,即为奴的子

孙,属于旁支的世系,是受诅咒的(«加拉太书»３:６—１８,４:２１—５:１). 不过,在后

来的伊斯兰教传统中,以实玛利得到突出和高举,他与亚伯拉罕一起共建圣所,
洁净圣所,这形成了另一种对亚伯拉罕的对立记忆. 三大一神教对亚伯拉罕作

出了具有冲突意义的阐释,发展出各自的亚伯拉罕传统. 亚伯拉罕成为它们彼

此差异的节点,而不是具有共同性的节点. 这个复杂的范式是三大宗教相互依

存并相互影响的结果.④ 作为犹太人、基督徒与穆斯林文化身份中深层植根的

部分,对亚伯拉罕的记忆,持续发挥着强有力的宣称作用. 基于此,亨德尔指出:
“讲述亚伯拉罕故事的民族,在表达其身份与命运上具有目的论的性质,这些记

①

②

③

④

参 见 Angelika Neuwirth, “A ‘Religious Transformationin Late Antiquity’: Qur􀆳anic
RefigurationofPaganＧArabIdealsBasedonBiblicalModels,”７４. 关于«创世记»中的亚伯拉罕之约,«古

兰经»亦有提及. 参见«古兰经»２:１３０.

AngelikaNeuwirth, “A ‘ReligiousTransformationinLateAntiquity’: Qur􀆳anicRefigurationof
PaganＧArabIdealsBasedonBiblicalModels,”８３．

参见查士丁,«与特里弗的对话»,２０６. 另参见«约翰福音»８:５６.

JonD．Levenson,InheritingAbraham:TheLegacyofthePatriarchinJudaism,Christianity&
Islam,１０．
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忆通过他们持续不断的修正成为最为重要的部分.”①在现今社会,亚伯拉罕传

统下的三大一神教,在冲突中互相依存,并以各种方式依旧影响着我们. 因此,
三者进行对话与沟通是必要的,也是可行的.② 这对于理解宗教对话与世界宗

教文明互鉴具有重要的现实意义.

①

②

RonaldHendel,RememberingAbraham:Culture, Memory,andHistoryintheHebrewBible,４２．
参见彼得􀅰奥克斯PeterOchs,«亚伯拉罕宗教的神学政治学:一个犹太教的视角»[Abrahamic

TheoＧPolitics: AJewishView],蒋立群JiangLiqun译,于«民族论坛»[MinzuTribune],２０１２年第３期

[２０１２,Issue３],１８—２６.



—３２　　　 —

AbrahamicTraditionandThreeMonotheisticReligions
TIAN Haihua

Abstract:Judaism, Christianity,andIslamarethreemajormonotheisticreligionsinthe
world．TheyarealsoknownasAbrahamicreligionsbecausetheysharethepatriarchAbraham
asacommonheritage．BasedontextualanalysisofGenesis, rabbiliterature, the New
Testament,andQur􀆳an,thisarticleexploresthedifferentconstructionsandinterpretationsof
Abraham among these three religions．On the themes of God, promise, covenant,

circumcision, andsacrifice, thesethree monotheisticreligionshavetheirowntheories,

presentthreedifferentportraitsofAbraham, andexpresstheirowncognitivehistoriesof
religion．TheJewishpeopleregardAbrahamasafatherwhomadecovenantwithGod;the
Christiansseehimasafatherinfaith; whereasfortheMuslims,heisanimportantprophet．
ForthesethreeAbrahamicmonotheisticreligions,thereisapossibilityofdialogue, whichhas
significantpracticalimplicationsforourunderstandingofthemutuallearningamongworld
religions．

KeyWords: Abraham, Genesis, NewTestament, Qur􀆳an, ThreeMonotheisticReligions
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早期法兰克福学派与犹太传统

陈影∗

【摘要】早期法兰克福学派与犹太传统的关系是一个亟待研究的议

题.从早期法兰克福学派思想家的犹太人身份看,他们大多以一种“非
犹太人”的方式彰显自己的犹太身份.早期法兰克福学派与犹太传统

的关联体现在批判精神与救赎诉求两方面.犹太人身份的间性特征与

犹太传统的边界思维,使早期法兰克福学派能够批判性地审视目标文

化的价值体系与存在问题.这种具有厚重伦理性和建构性的批判维度

亦体现在早期法兰克福学派与犹太传统的救赎品格中.早期法兰克福

学派德裔犹太学者对救赎的思考,在本质上是希望通过一种对指向未

来的超验性追索,摆脱社会加添给他们的思维禁锢与理解偏狭.早期

法兰克福学派与犹太传统的关系,就是批判理论与犹太传统的关系,它
探究的是批判思想中的救赎维度和救赎思想中的批判指向.

【关键词】早期法兰克福学派;犹太传统;批判;救赎

法兰克福学派始建于２０世纪２０年代的德国,该流派以法兰克福大学社会

研究所为中心. ２０世纪多位思想巨擘———本雅明、霍克海默、阿多诺、弗洛姆、
洛文塔尔等都是早期法兰克福学派的代表性人物. 值得注意的是,早期法兰克

福学派的大多数学者都是德裔犹太人,他们在二战时期受到纳粹的迫害,法兰克

福大学社会研究所也曾一度辗转纽约,直到１９５０年才回到德国. 在法兰克福大

学获得博士学位的德国社会学家保罗􀅰马辛(PaulMassing)曾经表示,自己的

非犹太人身份似乎让他无法被法兰克福大学社会研究所的其他犹太裔成员真正

接纳.① 当然,法兰克福大学社会研究所从来就不是一个犹太人专属的机构,其

∗

①

陈影,中国人民大学外国语学院副教授.
转引自 JackJacobs, TheFrankfurtSchool, JewishLives, and Antisemitism (Cambridge:

CambridgeUniversityPress,２０１５),３.
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刊物«社会研究杂志»在魏玛共和国时期刊登的文章也没有直接触及犹太主题,
但研究所的代表性人物,特别是早期法兰克福学派思想家的犹太人身份及其思

想中的犹太维度无疑是一个不容忽视且亟待研究的问题.

一、早期法兰克福学派思想家的犹太人身份

２０世纪上半叶,法兰克福大学社会研究所的成员几乎都与犹太教实践保持

一定距离,他们并没有从属于某一特定的犹太教派. 不但如此,很多人甚至在公

开表明与自己的犹太家庭决裂的同时,拒绝接受自己父辈传统犹太人的生活方

式,以此来反抗犹太传统(如早年的霍克海默和波洛克). 但他们刻意与犹太传

统保持一定距离的态度,正如艾萨克􀅰多伊彻(IsaacDeutscher)所言,仍然“属

于犹太传统”,甚至那些“超越了犹太性的犹太异端者”都在犹太传统之中.① 这

样就不难理解肖勒姆将霍克海默时期的法兰克福大学社会研究所视为德国犹太

人所创造的“了不起的犹太教派”②. 这些法兰克福学派早期思想家试图游离于

犹太传统之外,但最终形成了携带犹太色彩的思想体系,其中的原因恐怕需要首

先思考他们当时的成长环境.
以霍克海默为例,他成长在一个典型的犹太家庭,从小跟随父母恪守犹太律

法,但因身体的原因中断了洁食戒律;在放弃洁食戒律之前,他的父母征求了所

属犹太会堂拉比的同意. 可以看出,霍克海默的父母在恪守犹太律法上,非常谨

慎;此外,他们所属的犹太派别并非正统派,亦非改革派,其宗教主张比较温和.
霍克海默在斯图加特的犹太会堂接受了成人礼,换言之,他在青少年时期接受了

比较系统的犹太传统基础教育. 霍克海默与父母的决裂在很大程度上也是由于

宗教原因,当他与非犹太裔女士露丝􀅰瑞克尔(RoseRiekher)相识相恋后,父母

因瑞克尔的非犹太人身份,极力反对他们交往. 马丁􀅰杰(MartinJay)在描述

霍克海默的这段经历时认为,当时霍克海默的父母“宁可让霍克海默成为革命者

也不愿意让他娶一个外邦人”③. 虽然霍克海默在很长一段时间内都不愿承认

自己的犹太人身份,但正如洛文塔尔所言,在霍克海默的思想中,他“对犹太遗产

一直有着非常清醒的认识”④.

①

②

③

④

IsaacDeutscher,TheNonＧJewishJewandOtherEssays (London: Verso,２０１７),７６．
GershomScholem,FromBerlintoJerusalem (NewYork:SchockenBooks,１９８０),１３１．
MartinJay,TheDialecticalImagination:AHistoryoftheFrankfurtSchoolandtheInstitute

ofSocialResearch (１９２３Ｇ１９５０) (Berkeley: UniversityofCaliforniaPress,１９７３),３５．
JackJacobs,TheFrankfurtSchool,JewishLives,andAntisemitism,１２．
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霍克海默的成长经历代表了当时一部分德裔犹太人的生活轨迹,即虽然父

辈极力保留犹太传统,但世俗化的德国让他们认识到自己的德国公民身份先于

犹太人身份,一旦二者发生冲突且他们有机会选择,他们大多数人都会选择放弃

自己犹太人的生活方式. 但问题是,犹太人的身份是无法抛弃的,当他们意识到

自己周边的朋友和接触到的人大多为犹太人,且他们与非犹太人的关联甚少或

者没有任何联系的时候,他们便会发现自己的犹太性是一种先天的属性,无论他

们是否公开与自己的犹太家庭决裂,都无法改变自己属于犹太传统这一事实.
正如«塔木德»中的一则谚语“犯了罪的犹太人仍是犹太人”①所言. 特别是当现

实生活中的反犹主义给他们当头一棒的时候,他们意识到作为德裔犹太人,无论

其父辈在多大程度上试图摆脱犹太传统的禁锢,德国的社会环境都不会为他们

提供在本质上转变身份的条件. 因此可以说,早期法兰克福学派成员以犹太人

为主体并非这些犹太思想家的主观选择,他们无法突破社会加添给他们的身份

定义,反犹主义也在某种程度上促成了法兰克福学派的形成与发展.
洛文塔尔选择的路径是在最大程度上继承犹太传统. 洛文塔尔的祖父是正

统派犹太教徒,曾任教于赫尔施拉比(SamsonRaphaelHirsch)开创的新正统派

犹太社团;虽然洛文塔尔父亲在正统派的环境中成长,但他在接受西方世界的医

学教育后,与其犹太家庭渐行渐远. 洛文塔尔在父亲去犹太化的世俗教育中,逐
渐发现自己身边的朋友,包括父母的朋友都是犹太人,而德裔犹太人与当时的社

会主流显得格格不入. 即便如此,年幼的洛文塔尔对自己身为犹太人的意义仍

然不甚清楚,以至于当他的小学老师让学生根据宗教信仰分组就坐(新教徒一

组,天主教徒一组,犹太人一组)时,他不知所措,因为他自己不知道应该坐到哪

里.② 后来成为犹太复国主义者的洛文塔尔着力挖掘犹太传统、弥赛亚主义与

政治激进思想之间的关联,并从瓦尔特􀅰本雅明(WalterBenjamin)和尼希米􀅰
诺贝尔(NehimiahAntonNobel)那里获得灵感. 当洛文塔尔与在正统派背景中

成长起来的犹太复国主义者戈尔德􀅰金斯伯格(GoldeGinsburg)结婚时,他的

父亲因金斯伯格过于犹太化而反对这门婚事. 洛文塔尔意识到,抛弃自己的犹

太传统、完全世俗化的父亲带给他的恰恰是他所厌恶的:“我的父母家象征着我

不想要的一切———糟糕的自由主义、蹩脚的启蒙、两面的道德.”③与霍克海默的

父母不同,洛文塔尔的父亲展现出明显的同化犹太人的生活方式,换言之,在犹

太传统与德国世俗社会的对立中,他选择的是后者. 父辈的这种犹太人自我仇

①

②

③

IsaacDeutscher,TheNonＧJewishJewandOtherEssays,７６．
JackJacobs,TheFrankfurtSchool,JewishLives,andAntisemitism,１３．
JackJacobs,TheFrankfurtSchool,JewishLives,andAntisemitism,１９,２３．
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视带给洛文塔尔的是更加透彻地审视犹太传统对德裔犹太人的意义.
如果说霍克海默代表了与自己犹太家庭决裂的德裔犹太人,洛文塔尔代表

了与被同化的犹太家庭分道扬镳的德裔犹太人,那么,弗洛姆则是在当时少有

的、未与自己的犹太家庭发生冲突或不快的犹太人. 与其他法兰克福学派思想

家不同,弗洛姆的成长环境是正统犹太教,他的父母都来自拉比家庭,弗洛姆从

小到大都在恪守犹太律法. 其博士论文探讨的就是犹太律法的社会功能,主要

是从经济根源分析犹太律法对不同犹太教派的影响. 弗洛姆曾表示,哈西德派

学者拉比诺(SalmanBaruchRabinkow)深刻地影响了自己的思想.① 直接把早

期法兰克福学派思想视为一种显性的犹太哲学显然有失公允,但忽视其犹太性

维度亦是片面的. 换言之,如果将这些思想家的思想界定为一种德裔Ｇ犹太身

份,那么犹太思想无疑是在场的;这些早期法兰克福学派的思想家“越是否认这

一点,其犹太性就越突出”②. 正 如 当 代 著 名 犹 太 裔 思 想 家 安 森 􀅰 拉 宾 巴 赫

(AnsonRabinbach)在采访中所言,２０世纪２０—３０年代魏玛共和国的犹太知识

分子“创造了他们需要的犹太教􀆺􀆺他们需要犹太教的某种形式,这种形式并不

需要具有宗教性”③. 这种不具犹太性的“犹太教”在本质上呼应了多伊彻的«不

具犹太性的犹太人»一文. 在这篇文章中,多伊彻认为,即便是犹太异端分子也

属犹太传统,例如斯宾诺莎、马克思、弗洛伊德都是犹太异端,但他们都可以“被

放置到犹太传统中”,其原因在于他们突破了犹太人身份的疆界.④ 或许我们可

以用“革命”或“批判”代替“异端”二字,因为在这些人看来,传统的犹太人身份束

缚了其思想的广度与宽度,他们希望在“犹太人之外寻觅理想与成就”,正因如

此,他们是近３００年来,人类生活领域所发生的“最深刻变革”的引领者.⑤

二、早期法兰克福学派与犹太传统中的批判精神

如果说法兰克福学派与犹太传统在思想层面具有亲缘性,那么,这种亲缘性

首推两种思想体系中呈现出来的批判维度. 我们似乎可以很容易地从犹太文化

中找到批判的因素,例如作为纪念民族解放的逾越节、«塔那赫»中作为社会正义

①

②

③

④

⑤

JackJacobs,TheFrankfurtSchool,JewishLives,andAntisemitism,３３,３６．
GeorgeL．Mosse, GermanJewsBeyondJudaism (Bloomington: Indiana UniversityPress,

１９８３),６１．
AnsonRabinbach,StagingtheThirdReich:EssaysinCulturalandIntellectualHistory (New

York: Routledge,２０２０),４７３．
IsaacDeutscher,TheNonＧJewishJewandOtherEssays,７９．
IsaacDeutscher,TheNonＧJewishJewandOtherEssays,７９．
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倡导者的先知等,不一而足. «利未记»第１９章第１７节记载“不可心里恨你的弟

兄;总要指摘你的邻舍,免得因他担罪”. 作为６１３条诫命之一,这条诫命告诉犹

太人应以平和的心态指出他人的错处,不应吝惜自己对他人的批评,否则会“担

罪”. 犹太传统具有一以贯之的批判维度,傅有德教授精准地将其原因概括为

“犹太人的尚异性”,犹太人的这种尚异精神不但源自«圣经»中的自由和平等的

价值,还出于犹太教试图区别于异教.① 此外,从犹太神学的角度看,犹太传统

所强调的批判精神从上帝创造人类后便赋予人类自由意志就开始了,因为人类

具有选择的权利,选择带来了思想与行为的多样性,为批判提供了生发的空间.
犹太传统鼓励批判精神的另一个原因是犹太教与基督教不同,它更多强调实践

律法,即行为,犹太人很少因为思想上的僭越而犯罪,其宗教层面的僭越往往发

生在行为领域.
犹太传统中的批判维度在很大程度上体现在犹太人思考方式的辩证性上.

众所周知,几千年来,犹太人具有局内人与局外人的双重身份,他们生活在“两个

世界”,即犹太人的世界和非犹太人的世界中. 从某个角度可以说,犹太性体现

在犹太人身份的间性特征上,他们可以站在局外人或边缘化他者的位置审视目

标文化的价值与存在的问题,这种边界视野使其观察问题和思考问题的角度更

加全面、流动与开放. 对于法兰克福学派的德裔犹太思想家而言,他们在政治态

度层面,往往具有左翼知识分子的色彩,而且当时的左翼知识分子大部分是犹太

人.② 早期法兰克福学派思想家大多表示犹太思想在其生活中的作用微乎其

微,除洛文塔尔和弗洛姆跟随本雅明的脚步,明确表示犹太神学议题对他们的重

要性外,其他人可以说“对犹太教一窍不通”③. 但正如前文所述,１９世纪末２０
世纪初的社会历史语境迫使犹太人形成自己的社交圈,特别是反犹主义成为主

导意识形态的时候,即便是选择认同世俗化德国人身份的犹太人也会发现,犹太

性似乎是他们与生俱来的内在标记,无法被任何外部事物涂抹. 这就不难理解,
法兰克福学派在思想脉络的沿袭上,以西方马克思主义为圭臬,以批判理论为内

核. 西方马克思主义并没有将马克思主义视为僵化的、教条式的意识形态,而是

①

②

③

参见傅有德FuYoude, «论犹太人的尚异性»[OntheParticularismofJews], 于«世界宗教文化»
[WorldReligiousCulture],２０１０年第２期 [２０１０,Issue２],３３.

GeorgeL．Mosse,GermanJewsBeyondJudaism,６１．
MartinJay,TheDialecticalImagination:AHistoryoftheFrankfurtSchoolandtheInstitute

ofSocialResearch (１９２３Ｇ１９５０) ,３９．
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一种将社会现实视为动态的、辩证的批判理论.① 犹太思想中的弥赛亚维度在

很大程度上,又被马克思主义以世俗化的方式进行挪用,这使得西方马克思主义

彰显出的批判精神携带了某种超验性的品格. 当然,这种批判精神对超验性的

寻求并非神学意义上的,真理的存系场所并非宗教,而是现实,并非“天堂”,而是

“未来”.② 因此,晚年的霍克海默在一次采访中,在面对“法兰克福学派对未知

(theunknown)的完全谨慎(态度)是否源自犹太传统?”这一问题时,他给出了

肯定答复. 他认为这种对未知完全谨慎的态度就是批判理论的组成部分,而这

一重要内容源自«圣经»中禁止为上帝立像的诫命. 有意思的是,霍克海默这里

引用的«圣经»经文“ThoushaltnotmakeagravenimageofGod”(你不可为上

帝雕刻偶像)不甚准确,因为«出埃及记»第２０章第４—５节的原文为:“不可为自

己雕刻偶像,也不可作什么形像仿佛上天、下地,和地底下、水中的百物. 不可跪

拜那些像,也不可事奉它,因为我耶和华你的神是忌邪的神.”也就是说,«圣经»
中并没有不可为上帝雕刻偶像的直接经文. 但可以看出,霍克海默深谙犹太传

统中的偶像崇拜禁忌,因为崇拜偶像意味着对绝对性的描绘,这是犹太传统所不

允许的. 虔诚的犹太人甚至避免提及或拼写“上帝”一词,这一点在霍克海默来

看是因为“对犹太教来说,最重要的不是上帝是谁,而是人是谁. 同样地,批判理

论也把绝对者谨慎地称为‘他者’”. 霍克海默坦言,对他来说,最困难的事情就

是把这一神学观点合理地整合到社会批判理论中.③

源自犹太传统的批判性使早期法兰克福学派思想家深入思考法国大革命以

来对自由、平等、博爱的强调,其背后凸显的理性之上思潮带来诸多现代性症候.
如果说法国大革命把理性的触角延伸到体制性的宗教教义中,让人们摆脱了宗

教偏狭的禁锢,那么法兰克福学派的批判理论则让人们摆脱了科学技术产生的

物化的偶像崇拜. 阿多诺在«否定辩证法»中,将哲学的健在归因为哲学本身错

过了实现其自身的时刻,那么,犹太传统因其批判性与对未来的指向,表达出了

一种解放与期待的品格. 犹太传统与当时社会存在诸多方面的交汇,这不但成

为法兰克福学派德裔犹太思想家思想的重要面向,还形成了一种犹太人认同的

思维模式与话语体系. 如果说早期法兰克福学派思想的核心是批判理论,那么

①

②

③

PaulR．MendesＧFlohr, “‘To Brush Historyagainstthe Grain’: The Eschatologyofthe
FrankfurtSchoolandErnstBloch,” JournaloftheAmericanAcademyof Religion ５１ (December
１９８３):６３３．

PaulR．MendesＧFlohr, “‘To Brush Historyagainstthe Grain’: The Eschatologyofthe
FrankfurtSchoolandErnstBloch,”６３５．

PaulR．MendesＧFlohr, “‘To Brush Historyagainstthe Grain’: The Eschatologyofthe
FrankfurtSchoolandErnstBloch,”６３５．
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这种批判理论与神学的契合之处便是一种否定神学,即始于上帝的缺席或人类

历史中上帝被流放的神学体系. 在这一视角下,人类的历史并非遵循一种进步

的演进模式,而是充满灾难与废墟. 正如«启蒙辩证法:哲学片段»开篇所言,被

启蒙的世界“笼罩在一片因胜利而招致的灾难之中”①. 上帝与这个世界无法和

解与共存,只有回归起初才能寻得事物原初的状态,即本雅明所言的“本原即目

标”. 所有的批判,最终的归指是重建本原. 这种具有厚重伦理性和建构性的批

判维度亦体现在早期法兰克福学派与犹太传统的救赎品格中.

三、早期法兰克福学派与犹太传统中的救赎品格

犹太传统中流派学说众多,观点各异,但对救赎的探讨无疑是重中之重,这

一点似乎无须赘言. 但早期法兰克福学派思想中具有犹太属性的救赎品格却亟

待探讨. 通常来讲,犹太救赎品格主要表现在犹太传统中回溯与修复的元素,即
犹太传统常常提及的“修复世界”(TikkunOlam). 这种修复具有乌托邦的属

性,即未来历史的线性发展可能会被新的弥赛亚时代打断,从而携带某种末世的

意蕴. 就连只有一半犹太血统且在天主教环境成长起来的阿多诺,在«最低限度

的道德:对受损生活的反思»中都对这种犹太传统的救赎品格直言不讳. 他认

为,能够从救赎的角度思考事物的哲学可以在绝望面前承担起责任,“知识没有

光,只有通过救赎照亮世界:剩下的只是重建”,世界终将在“弥赛亚之光中显现

出”其本真的扭曲面貌.② 在这段引文中可以看出阿多诺对本雅明政治弥赛亚

思想的继承. 探究早期法兰克福学派与犹太传统的救赎品格,其代表性人物当

属瓦尔特􀅰本雅明. 可以说,法兰克福学派救赎概念的源头就是本雅明.③ 本

雅明对犹太传统的继承与挪用,在很大程度上体现在他思想中的犹太喀巴拉神

秘主义上. 国内外学界通常认为本雅明对喀巴拉的了解来自其好友肖勒姆. 这

种表述不甚严谨. 首先,肖勒姆立志投身喀巴拉研究在很大程度上是受到本雅

①

②

③

马克斯􀅰霍克海默 MaxHorkheimer、西奥多􀅰阿道尔诺 TheodorAdorno,«启蒙辩证法:哲学片

段» [DialecticofEnlightenment:PhilosophicalFragments],渠敬东 QuJingdong、曹卫东CaoWeidong译

(上海[Shanghai]:上海人民出版社 [ShanghaiPeople􀆳sPress],２００６),１.
阿多诺 TheodorAdorno,«最低限度的道德:对受损生活的反思» [MinimaMoralia: Reflections

fromDamagedLife],丛子钰 CongZiyu译(上海[Shanghai]:上海人民出版社[ShanghaiPeople􀆳sPress],

２０２０),３００.
李建群 LiJianqun、姚明今YaoMingjin, «法兰克福学派文化救赎理论的现代意义»[TheModern

SignificanceofCulturalRedemption Theoryin FrankfurtSchool], 于 «人 文 杂 志 » [TheJournalof
Humanities] ,２０１０年第４期 [２０１０,Issue４],５７.
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明的鼓励;本雅明因无法直接阅读希伯来语文献,借由喀巴拉通往救赎的道路对

本雅明而言是封闭的,正如他所钟爱的«新天使»所揭示的,喀巴拉对他永远是一

种指向和目标. 其次,本雅明结识肖勒姆后,对喀巴拉的深入了解主要来自肖勒

姆,即使在本雅明“转向”马克思主义后,他也曾表示自己只能在神学意义上工作

和思考. 这里的“神学”在很大程度上就是喀巴拉神秘主义. 最后,本雅明是被

高度同化的德裔犹太人,德国浪漫主义传统中的基督教喀巴拉神秘主义比其根

源的犹太神秘主义更加直接地作用在本雅明的思想中,施莱格尔、哈曼、诺瓦利

斯、莫里托、洪堡、波墨等人思想中的喀巴拉元素对本雅明思想的形成具有重要

意义. 在本雅明看来,世界起源与最终救赎的秘密全部隐藏在原初的纯语言中,
这种根源于犹太喀巴拉神秘主义的回归范式彰显出一种神学建构. 在这种神学

建构中,本雅明展开了自己对纯语言、名称、翻译的言说,以期唤醒人们对传统和

本源的记忆,实现一种建基在语言神学层面上的救赎. 诉诸喀巴拉是一种将不

可言说的关于上帝的诺斯作为反抗主流文化的途径,在蕴含弥赛亚之光的语言

碎片中,寻觅人类救赎的线索与希望.
当然,早期法兰克福学派德裔犹太学者对救赎的思考,在本质上是希望通过

一种对指向未来的超验性追索来摆脱社会加添给他们的思维禁锢与理解偏狭.
换言之,当人们无法完全脱离自己所属的社会语境以及这种客观条件产生的话

语规训时,诉诸一种具有超验性的救赎似乎是最佳出路. 这种做法并非简单地

回归宗教,而是通过远离宗教的方式进入宗教,借由犹太传统塑形一种批判的武

器;通过远离社会的方式进入社会内部,寻找并治愈现代性产生的诸多顽疾. 因

此,救赎对犹太人来说,其本质就是作为他者的一种社会批判,这种社会批判具

有两层含义:第一,从现代性中拯救出被打碎的传统,寻觅散落在人间的神性碎

片;第二,对传统的修复. 肖勒姆认为,犹太人有三种不同的存在状态:天堂的、
流亡的和救赎的. 第一种存在状态是原初的伊甸园时期,人与万物保有最完整

的状态;第二种存在是人被逐出伊甸园进入历史的异化阶段,在这一时期,真理

没有消亡,只是以碎片的方式存在,人类需要从碎片中参悟神启,只有这样才能

进入第三种存在,即弥撒亚的时代.① 如果说对早期法兰克福学派思想家来说,
救赎指向了本原,那么这一本原需要回溯传统;如果说救赎指向未来,那么它永

远无法在人间实现. 可见早期法兰克福学派思想家的批判思想往往是在学理层

面的,这些书斋骑士是在现代性的废墟中回溯传统,在绝望中寻找希望. 犹太传

① 郭军GuoJun, «序言:本雅明的关怀»[Prelude:TheConcernofWalterBenjamin], 收录于«论瓦

尔特􀅰本雅明»[CriticismofWalterBenjamin],郭军 GuoJun、曹雷雨CaoLeiyu编(长春[Changchun]:吉
林人民出版社 [JilinPeople􀆳sPress],２０１０),８.
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统,特别是犹太喀巴拉神秘主义传统通过语言召唤并回溯本原,使“存留与毁灭

相互关联”的救赎模式成为可能.① 这种富于辩证法色彩的救赎,其表现形式是

“启蒙主义所允诺给人的自由的实现”,这是一种“经验的救赎”,“承担着理性反

思的功能”②. 正如洛文塔尔所言,犹太传统吸引他的是具有强烈世俗指向的

“救赎思维”,这种“救赎思维”体现在马克思等人思想内核中的乌托邦元素.③

因此,作为西方马克思主义思潮的重要组成部分,法兰克福学派中的救赎思想与

马克思科学社会主义中的乌托邦元素关联到了一起. 早期法兰克福学派与犹太

传统的关系,究其实,就是批判理论与犹太传统的关系,它探究的是批判思想中

的救赎维度和救赎思想中的批判指向.
倘若把早期法兰克福学派思想视作本雅明意义上的星丛,那么这些德裔犹

太知识分子思想中的犹太维度就是其中的一颗星,虽然不是最明亮的,但绝不能

忽视,这颗犹太传统之星在法兰克福学派思想这种新的构型中,获得超越自身意

义的契机,而整个星丛也因犹太传统消解了同一性的现代社会带来的盲视与既

定性. 犹太传统这一维度呈现的批判与救赎品格不但关联着马克思主义思想的

精髓,而且以或隐或现的方式出现在这些思想家的理论体系中,并逐渐演变为一

种阐释方式,无论这些学者对犹太传统表达出何种态度,犹太传统已经内化到他

们的身份追索与建构中,并携带了鲜明的伦理性与时代性.
很明显,早期法兰克福学派的德裔犹太知识分子都不是严格意义上的神学

家,他们自己也无意通过犹太教来构建自己的哲学体系,但他们却在不同程度上

具有弥赛亚情结. 这固然与当时的历史语境有关,但犹太传统对他们思想的建

构作用也不能忽视. 他们希望通过对超验性的追求,以批判为方法,对整个社会

施以救赎. 他们心中的超验性存在是一种无法企及的中心,是一种最高的秩序;
犹太传统关注创世,并把创世置于核心位置,而犹太创世传统中亚当与夏娃的故

事恰恰联结着弥赛亚概念的源头. 但犹太传统弥赛亚观中的历史性、具体性和

集体性又并不是早期法兰克福学派所言的弥赛亚主义,法兰克福学派希望用批

判理论版本的弥赛亚“神学”为历史唯物主义的木偶附灵,成为一种凝聚在“当

下”的世俗启迪(本雅明语). 现代性语境中的历史线性时间观使人们遗忘过去,
远离起源,而法兰克福学派的弥赛亚观脱离了传统意义上的末世论,它不设定具

①

②

③

EricJacobson, MetaphysicsoftheProfane: ThePoliticalTheologyofWalterBenjaminand
GershomScholem (NewYork: ColumbiaUniversityPress,２００３),２２２．

李建群、姚明今,«法兰克福学派文化救赎理论的现代意义»,５８—５９.
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Conversations (NewBrunswick: TransactionPublishers,１９８９),２２１．



—４２　　　 —

体的过去,也不提示形象的未来,是一种凝聚当下的张力时间.
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EarlyFrankfurtSchoolandJewishTradition
CHENYing

Abstract:TherelationshipbetweenearlyFrankfurtSchoolandJewishtraditionisanissue
deservingfurtherresearch．RegardingtheJewishidentityofthethinkersinearlyFrankfurt
School,theydemonstratetheirJewishnessinanonＧJewishway．Therelationshipbetween
earlyFrankfurtSchoolandJewishtraditionisembodiedinthecriticalspiritandthepursuitof
redemption．TheintermediacyofJewishidentityandtheboundarythinkinginJewishtradition
resultintheircriticalinterpretationofthetargetedcultureandvaluesystem．Suchcritical
dimensionisofstrongethicalandconstructivecolorsandisrepresentedinaredemptive

qualityinearly FrankfurtSchoolandJewishtradition．The GermanJewishscholarsin
FrankfurtSchooldelvesintothetranscendencewhichisusedtocastoffthelimitationsand

prejudicesimposed uponthem bythe modern society．Therelationship between early
FrankfurtSchoolandJewishtraditionistheone, essentially, betweencriticaltheoryand
Jewishtradition．Itisdirectedtowardstheredemptivedimensionincriticalthinkingand
criticalorientationinredemptivethinking．
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１９世纪３０—４０年代犹太教改革者与正统派的论争

胡浩∗

【摘要】１９世纪３０—４０年代是德国犹太教改革力量同宗教正统派

对抗和论争的重要时期.在布莱斯劳,以盖革为代表的改革者同以提

克汀为代表的传统势力为争夺宗教领导权发生激烈争执并最终决裂.
汉堡会堂依据新的时代精神编订的祈祷书引发了在宗教观念和仪式变

革方面的大讨论.而在法兰克福和柏林,激进的宗教平信徒试图创设

一种新的脱离拉比犹太教机制的宗教生活方式.上述争论和变革激励

了改革力量的成长并为犹太教改革派的形成和发展创造了条件.
【关键词】犹太教;改革;正统派;论争

从１８１２年解放法令颁布以来,犹太教在普鲁士被定义为一种受到宽容的宗

教,国家并不干预拉比对犹太教宗教生活的调整和革新. 拿破仑的失败和维也

纳会议造成了反动的政治氛围. １８１９年,伴随着一片“Hep! Hep!”的喧嚣声,
在整个德意志全面爆发了针对犹太人的血腥暴行.① 在法兰克福、维尔茨堡等

城市,犹太人再次遭到反犹攻击. 这样,普鲁士及其他德意志邦国的解放法令给

犹太人带来的希望也走向破灭. １８２３年,腓特烈􀅰威廉三世颁布了限制犹太教

改革的法令,规定犹太宗教仪式必须按传统方式进行,不能在语言、习俗、祈祷和

咏唱方面有任何轻微的偏离. 官方法令声称犹太教信徒不可以获得政府授任的

教职,犹太拉比不是年轻人的导师,也不能被看作像基督教牧师那样的宗教导

师.② 国家担心犹太教中任何宗派的出现都会对政治稳定构成威胁,于是竭力

∗

①
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塞西尔􀅰罗斯 CecilRoth,«简明犹太民族史»[AShortHistoryoftheJewishPeople],黄福武 Huang

Fuwu、王丽丽 WangLili等译(济南[Jinan]:山东大学出版社[ShandongUniversityPress],１９９７),４１９.

DavidPhilipson, “TheBeginningsoftheReform MovementinJudaism,”TheJewishQuarterly
Review１５．３(April１９０３),５０２Ｇ５０３．
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限制拉比改革的权力,政府往往同正统派联合以反对改革. 直到１９世纪３０年

代中期,普鲁士的政治氛围才趋于宽松,宗教改革在那些没有遭遇传统势力激烈

反对的地方重新活跃起来. 与此同时,在犹太社区内部,宗教上的争论也渐趋

激烈.

一、布莱斯劳论战

那个时代被认为是改革阵营旗手的亚伯拉罕􀅰盖革(Abraham Geiger)主

张宗教理性主义,对以赫尔施为代表的,持传统浪漫主义情结,并希望重建古老

犹太教形式的正统派感到不满. 然而,盖革没有很快得到那些倡导改革的拉比

的普遍赞同. １８３７年,由盖革召集的威斯巴登拉比会议在改革原则问题上没有

达成一致. 从实用立场出发,盖革意识到改革必须谨慎而循序渐进地进行. 他

懂得如何以最佳的方式来推行改革,并对前景保持乐观.① 但在遭遇正统派势

力全面进攻的压力下,盖革不得不坚决予以回击. 最典型的例子就是在布莱斯

劳,围绕任命盖革为当地犹太社区助理拉比问题,改革者同传统势力发生了激烈

争论和冲突. 这场冲突对传统势力构成了严峻挑战,扩大了改革者在犹太社区

的影响力.
当时布莱斯劳犹太社区的主拉比亚伯拉罕􀅰所罗门􀅰提克汀(Abraham

SalomonTiktin)是一位严格的传统主义者. 他无视时代变化,听不进年轻一代

的声音,很难适应新环境. 因为传统布道方式越来越受到年轻一代的排斥,布莱

斯劳社区想效仿德意志其他一些犹太社区,聘请既接受过大学教育,又精通犹太

传统的知识分子承担用本地语言传播宗教真理、指导和教育年轻一代的职责,以
满足年轻会众的精神需要. １８３８年,在社区理事会１２０名成员的联名呼吁下,
社区作出将雇佣一名助理拉比的决定. 这名助理拉比除担任拉比法庭的成员

外,还负责社区最大会堂每周一次的宗教布道. 盖革被认为是最佳人选,他既是

一名卓越的«塔木德»和拉比文献学者,同时也受过良好的大学教育. 他主张适

应时代要求,在科学研究基础上变革宗教习俗和仪式,修正或废除那些违背现代

宗教精神的礼仪,保留那些同现代生活协调的礼仪. １８３８年７月,盖革在布莱

斯劳发表了一次激动人心的布道,博得了社区理事会大多数成员的赞扬. 随后,
他被选为布莱斯劳犹太社区的助理拉比.

盖革的当选遭到提克汀的反对,他猛烈攻击自己的这位助手,因为后者在礼

① MaxWienered．, Abraham GeigerandLiberalJudaism: TheChallengeoftheNineteenth
Century (Philadelphia: TheJewishPublicationSocietyofAmerica,１９６２),１６．
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拜中引入了定期布道、本地语言祈祷文、牧师袍和其他一些革新.① 以提克汀为

代表的传统势力和往常一样,试图通过政府的干预来取消对盖革的任命. 但是,
普鲁士政府对犹太社区内部事务逐渐失去兴趣,当时德国著名的自由主义政治

家瑞赛尔(Rieser)公开表示对盖革的支持. １８４０年,盖革最终获得了助理拉比

的任职. 在得到政治权威认可后,盖革回到布莱斯劳,他在任职后的首场布道中

指出,犹太教是一部没有完结的传奇,目前的形式应当进行改革;犹太教只有更

新自身,才能够在现今世界中取得更高和更有利的地位. 所有人都应当在这一

事业中团结起来.② 盖革在布莱斯劳会堂的德语布道虽然不是一种创新,但也

绝不是一般性的仪式布道. 这种类型的布道不仅提供宗教教育,而且提供一般

性的教益. 在任职期间,他还为年轻人开设新的宗教课程,发表关于犹太历史和

文献的演讲,并继续创作活动.
提克汀则坚持他的一贯立场,在实际工作中拒绝同盖革合作. 对于以提克

汀为首的传统主义者而言,构造一种与祖先不同的犹太教新框架是荒谬的,他们

更不会对盖革所谓的历史进化理论抱有兴趣. 提克汀对传统的信仰丝毫不比盖

革对于改革的信念弱. 他坚持认为恪守犹太教意味着要坚持«塔木德»的每一项

规定,无论它们是多么不切实际;宗教发展不应受制于时代环境;宗教文献中规

定的一切都是神圣的;从作为拉比犹太教基石的«塔木德»中清除任何内容都是

对整个犹太教的侵害;任 何 拒 绝 «塔 木 德»有 效 性 的 人 都 不 是 犹 太 教 真 正 的

信徒.③

盖革也绝不屈服,在同以提克汀为首的传统主义者的争论中,表现出巨大的

热情与活力,他不满足任何既定真理,具有强烈的改革和革命冲动.④ 为反击提

克汀的传统言论,盖革在«犹太教神学科学杂志»上发表了一篇题为«当前任务»
的文章,声称布道是知识进步和伦理教育的有效途径,同时,新的一代有权在祈

祷仪式、会堂音乐等方面进行变革. 就像«塔木德»先贤可以根据他们所处时代

的宗教真理来理解和诠释经文一样,盖革认为自己也拥有自由释经的权利. 他

对犹太教的理解常常建立在参照历史的基础上. 当审视«１２３２年到１３０６年哲

①

②

③

④

大卫􀅰鲁达夫斯基 DavidRudavsky,«近现代犹太宗教运动———解放与调整的历史»[Modern
JewishReligiousMovements],傅有德FuYoude、李伟LiWei、刘平LiuPing译(济南[Jinan]: 山东大学出

版社[ShandongUniversityPress],１９９６),１８４—１８５.

DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅱ,” TheJewishQuarterlyReview１６．１
(October１９０３):４８．

DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅱ,”４９．
MaxWiener, “BiographicalIntroductiontoAbraham Geiger,”inAbrahamGeigerandLiberal

Judaism: TheChallengeoftheNineteenthCentury,２２．
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学研究论战史»时,他感到自己正在呼吸那个时代的气息. 在对１０—１２世纪阿

拉伯世界犹太人«圣经»评注和希伯来诗歌的研究中,盖革看到了理性和智慧的

光芒. 当哲学家和宗教批评家鲍威尔攻击塔木德犹太教时,盖革回应说会堂内

部的争论不是宗教走向衰败,而是走向复兴的征兆. 他声称应当结束律法与实

际生活脱节的状态;他将这种脱节归因于犹太教落伍于时代精神. 因此,思想的

重构对未来犹太教意义重大.①

布莱斯劳争论很快超出了地方争论的范畴,成为改革原则同传统犹太教原

则产生根本分歧的体现,这种分歧甚至达到了不可调和的地步. 盖革恪守对«塔

木德»和拉比文献的科学批判路线,而提克汀及其支持者则恪守蒙昧主义和教条

主义路线,两者之间的斗争在很大程度上代表着自由主义同宗教权威的斗争.

１８４０—１８４２年是传统力量与改革力量的相持阶段. １８４２年,提克汀和他的

同事在一本回应布莱斯劳争论的小册子中斥责以盖革为代表的改革者严重背离

犹太教基本立场. 他们宣称«塔木德»是所有犹太教教义的宝库和灵感之源,拒

绝任何思想自由和宗教质询的权利.② 根据这些拉比的观点,犹太教是一种固

定的、不可变更的系统. «布就筵席»中的每一个微小的律法规定都与«圣经»中

的宗教诫命同等有效. 柏森的主拉比所罗门􀅰埃格尔(SolomonEger)宣称,只

有完全信赖西奈神启、永远遵守摩西律法的人才是真正顺从上帝的犹太人;摩西

将上帝启示给他的口传法和成文法一起传给了他的继承者约书亚,约书亚又将

之传给犹太长老,之后又传至先知那里,先知又将其传给了大会议成员. 口传律

法同样是神圣的,必须得到遵循. 否认这一点的人就不能被认为是真正的犹太

人.③ 里萨的拉比在回应中表示:“所有包含在«摩西五经»中的诫命和禁令以及

«塔木德»所诠释的律法都有神圣的起源,对任何时代的犹太人都有约束力,不可

人为废止.”④

这段时期,受传统势力与改革者论战的影响,拉比法庭没有开庭,社区成员

要参加宗教仪式只能到邻近社区. 在社区一名重要成员的葬礼上,提克汀和盖

革都被邀请发表演讲. 提克汀致辞后,盖革随即登台演讲,但遭到了提克汀支持

者的谩骂,而盖革的支持者也以同样的方式予以回击. 第二天,社区理事会以不

①

②

③

④

MaxWienered．, Abraham GeigerandLiberalJudaism: TheChallengeoftheNineteenth
Century,３３Ｇ３４．

DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅱ,”５３．
DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅱ,”５３Ｇ５４．
DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅱ,”５４．



—５１　　　 —

遵守会堂章程为由中止了提克汀的拉比职务.① 提克汀转而呼吁各邦正统派拉

比支持自己. 为此,他出版了一部著作,其中收集了大批反对改革的拉比的思

想.② 后来,在政府干预下,提克汀恢复原职. 到１８４３年,提克汀去世,盖革随

即成为布莱斯劳犹太社区的主拉比,改革者才在布莱斯劳确立起较稳固的地位.
但传统主义者并没有因为盖革担任布莱斯劳犹太社区的主拉比而改变反改

革的立场. 这场争论最终导致了布莱斯劳犹太社区分裂成两大宗教社团,即传

统派社团和改革者社团. １８４６年,所罗门􀅰提克汀的儿子被拥戴为传统派社团

的拉比. 但是,以盖革为代表的改革者并不想因此分裂成一个独立的宗派,盖革

希望自己的改革主张能够最终赢得社区大多数人的支持. 所以,在策略上,他力

图继续维护社区统一性. １０年后,布莱斯劳社区经过妥协制定了一个新的章

程,盖革和提克汀的儿子作为社区的两位拉比享有同等权力,由此,社区统一勉

强得以维持. 布莱斯劳争论使得改革运动逐渐转变为一种宗派运动,产生了我

们今天所称的改革派.③

在布莱斯劳论战中,盖革和他的同事得到了外部犹太社区改革力量的支持.
欧洲年轻拉比大多对盖革表示支持. 从１８４３年出版的１７名拉比对于布莱斯劳

争论的答问中,很容易看出这一点. 这些拉比多数表示要将摩西启示从口传传

统中分离出来并以历史论证的方式揭示犹太教漫长的发展和进化史. 他们认

为,既然早先的制度被后来的制度修正甚至取代,那么进一步改革就不违反犹太

教原初的精神. 有些拉比认为«塔木德»不总是和今天的道德保持一致,如果«塔

木德»内容同当代宗教情感和道德相冲突,那么人们就有权进行改革.④ 奥登贝

格的拉比伯纳德􀅰韦克斯勒(BernhardWechsler)在答问中强调现代犹太教具

有自由质询的权利. 他说,犹太神学需要科学,只有以科学的方式才能澄清观点

上的混乱并对主观的、专断性的宗教想象加以限制,由此才能保护宗教免受谬误

的侵蚀. 教条主义和蒙昧主义违反了摩西精神,阻碍了对宗教精神的理解􀆺􀆺
提克汀将科学方式在宗教中的应用看作无神论的观念,这完全是对犹太教的误

解. 犹太教神学既不是沉思的哲学,也不是教条主义. 它谨慎地将历史和批判

的方法应用于对传统的理解,并从中得出实际结论. 通过对传统的调查,人们发

现,有些宗教传统已经被时代淘汰. 任何理解历史和人类发展进程的人都必须

①

②

③

④

MichaelA．Meyer, ResponsetoModernity: A HistoryoftheReform MovementinJudaism
(NewYork& Oxford: OxfordUniversityPress,１９８８),１１１．

大卫􀅰鲁达夫斯基,«近现代犹太宗教运动———解放与调整的历史»,１８５.

MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity:AHistoryoftheReformMovementinJudaism,１１１．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity:AHistoryoftheReformMovementinJudaism,１１３．
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承认传统受到腐蚀的可能性,都应当感谢科学在纠正宗教蒙昧方面的贡献. 提

克汀因为盖革在科学上的伟大成就而认为他不适合承担拉比职责显然是极端错

误的.①

泰勒林的拉比亚伯拉罕􀅰柯亨(Abraham Kohn)在与布莱斯劳改革派公会

的答问中捍卫了犹太教进步原则和改革的合理性. 他指出,当社区正在走向知

识进步之时,传统主义者仍然严苛地、顽固地坚持不变性原则,孤立于时代之外,
严重阻遏了犹太教健康而有效地发挥自身作用􀆺􀆺犹太教的全部历史已经证

明,在拉比犹太教风俗和律法方面进行变革不仅是允许的,也是犹太教在所有时

代的准则. 尽管后塔木德时代的宗教导师很少敢于主动变革,但是犹太生活本

身的环境不断发生变化,拉比正是顺应时代要求核准了一些重要变革. 自«密释

纳»编纂以来,宗教律法的变革就没有停止过,只不过是在缓慢、悄悄地进行着.
过去６０年发生的变化并不是突然出现的,而是历史积聚起来的变革在特定环境

下爆发的结果. 因为,在这几十年里,变革的障碍正被清除,犹太人的社会地位

已经得以改善,犹太青年开始在现代学校接受良好教育. 所有这些都产生了新

的需要和观点. 不幸的是,«塔木德»学者仍然孤立在变革的世界之外,不积极去

评价和欣赏这些变革.② 特里尔的主拉比约瑟夫􀅰卡恩(JosephKahn)对传统

势力反对德语布道进行了批判. 这是在雅各布逊和克雷用德语布道２５年之后

发生的关于这一问题的最后一次争论. 他指出,用德语布道已经成为一种普遍

趋势,就连最没文化的人在德语布道中也受到了教育. 人们蜂拥着去听会堂中

用纯正德语发表的演讲,感到快乐和精神振奋,甚至一些守旧的、德高望重的拉

比也开始尝试用德语发表演讲. 政府官员也希望犹太会堂用德语布道,他们经

常去聆听这样的布道,从而增加了对犹太教的了解. 卡恩对正统派自以为是的

态度表示强烈不满,认为改革者正在促进宗教进步.③

二、汉堡祈祷书引发的争论

在布莱斯劳改革者与传统势力发生巨大争论的同时,汉堡改革也获得重要

进展. １８４１年,在汉堡犹太社区贫困儿童免费学校举行的２５周年纪念活动上,
布道者克雷提供的晚宴菜单包括很多违反犹太饮食法规定的食品,如蟹、虾、猪

①

②

③

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins (New
York:WorldUnionforProgressiveJudaism, LTD．,１９６３),６４Ｇ６５．

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,６５Ｇ６６．
W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,６７Ｇ７０．
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肉等,与会的大多数犹太人并没有对此表示抗议. 这表明,随着改革势力的增

强,汉堡犹太人已经开始公开地忽视饮食法的规定. 尽管此举激起了传统势力

的强烈不满,但使得汉堡会堂与传统势力陷入冲突的真正原因是会堂希望获得

社区领导权,并要求建立新会堂. 这一主张遭到了社区理事会和传统精神领袖

艾萨克􀅰柏奈斯(IsaacBernays)的公开反对. 柏奈斯认为汉堡会堂正在散布对

传统宗教的漠视,试图削弱宗教律法,无视以色列民族的理想和抱负. 尽管遭遇

反对,汉堡议会仍在１８４１年批准了汉堡会堂的请求.
这一时期汉堡会堂最重要的工作是编订了新的祈祷书. 新祈祷书受到了

１９世纪３０—４０年代时代氛围的影响,强调遵循历史、实证、批判的原则开展宗

教仪式方面的改革,希望以此保证犹太教存在和行动的特征. 新会堂(被称为

“Temple”)体现的价值完全不同于传统犹太教. 它的组织者以宗教进步为口

号,强调区分犹太教的核心和外壳、内容和形式、永恒性要素和暂时性要素.①汉

堡祈祷书删去了许多关于弥赛亚将以色列人集结于锡安的祈求,并且用灵魂不

朽取代了肉体复活的传统观念. 汉堡的正统派拉比否定了这本书并禁止使

用.② 新的祈祷书对社区正统派在律法和仪式问题上顽固坚持的宗教激进主义

立场提出严正警告,认为那些因为改革者没有按照古老祈祷书践行全部宗教仪

式而否认他们的犹太性,并且将仪式上的变革看成异端和叛教的人,实际上是在

毁灭犹太教,这样的人最终也将被历史抛弃.③

但是,为了维持社区统一,新的祈祷书在一定程度上具有保守和折中的特

征. 新的祈祷书主要着眼于对原有祈祷书进行修订,而不是贸然引入新的仪式

变革. 编撰委员会遵循以下原则:一是上面提到的实证历史的原则;二是祈祷书

的精神和要旨必须符合欧洲文化和生活观念;三是现存的和传统上被接受的内

容将优先保存下来,只要这些内容不在根本上与上面提到的原则相抵触. 祈祷

书必须体现纯粹的犹太一神教教导.④ 很显然,上述原则比较模糊,主要考虑到

过于明确的改革原则可能会让许多会众无法接受,并使新会堂在犹太社区陷入

孤立境地. 他们只得选择一种中间路线而避免任何极端. 为照顾传统情结,祈

祷书重新引入了希伯来文的赞美诗,增加了日常仪式和餐后祝祷词. 只是在献

①

②

③

④

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,４０Ｇ４１．
罗伯特􀅰塞尔茨 RobertM．Seltzer,«犹太的思想»[JewishPeople,JewishThought: TheJewish

Experiencein History], 赵 立 行 ZhaoLihang、 冯 玮 译 Feng Wei译 (上 海 [Shanghai]: 上 海 三 联 书 店

[ShanghaiJointPublishingCompany],１９９４),５８６.

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,４２．
DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅲ,” TheJewishQuarterlyReview１６．３

(April１９０４):４９１Ｇ４９２．
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祭仪式、安息日和犹太节日的附祷等问题上才表现出同传统明显的差别. 新祈

祷书竭力消除弥赛亚的民族特征,强调其普世性意义,还有意忽略了回归锡安和

耶路撒冷,重建圣殿和以色列国等内容,表明新会堂努力淡化犹太民族意识. 不

过,祈祷书还是保存了传统的复活、拯救、弥赛亚、返回锡安等观念,也留存了不

少反映个人拯救和重建圣殿的祈祷词. 这反映出新会堂在处理犹太身份问题上

的矛盾立场. 一方面,因为犹太人是德国公民,所以会堂必须斥责犹太人将巴勒

斯坦当作自己故乡和祖国的观点;另一方面,作为以色列人,会堂仍怀着焦虑和

不安之情表达了回归锡安的梦想.①

尽管新祈祷书的内容已尽可能地体现与传统的妥协,但还是激起了传统力

量的激烈反对. 拉比柏奈斯发表声明,认为新祈祷书违反了传统犹太教拯救、弥
赛亚和复活三大基本观念,是无效的.② 柏奈斯的声明在社区激起了骚动和不

安. 会堂当局于１８４１年１０月２１日也发表了一份反对柏奈斯的声明,指出柏奈

斯无权公开谴责会堂;柏奈斯对于会堂祈祷书的恶毒攻击缺乏根据,忽视了神学

和宗教礼仪方面的基本知识. 会堂理事会认为此举极不明智,是一种没有力量

的宗派观点,在社区播撒了分裂的种子.③

为了进一步回击正统派对于新祈祷书的指控,会堂理事会像布莱斯劳改革

者一样,力图从外部获得关于祈祷书内容和性质问题的权威观点. 在理事会的

积极努力下,会堂获得了１２位知名拉比撰写的答问并以文集形式出版,这就是

«关于汉堡新以色列会堂协会祈祷书的神学观点»一书. 会堂发言人弗兰克尔博

士声称,１２位拉比权威的分量显然超过传统主义者毫无根据的声明,有力地证

明了会堂祈祷书的合法性.④

在这１２位拉比的答问中,塞缪尔􀅰侯德海姆(SamuelHoldheim)和艾萨

克􀅰曼海姆(IsaacNoaMannheimer)两位拉比的观点比较引人注目,因为它们

分别代表了改革思想中激进和保守的方面. 侯德海姆主要是从传统、现代性和

文化适应关系的角度捍卫了祈祷书的合法性. 在题为«汉堡新以色列人会堂祈

祷书»的小册子中,侯德海姆宣称祈祷书是完全令人满意的,可以为任何犹太会

堂使用. 因为祈祷书没有诋毁任何历史真理和根本的犹太教教义,也没有破坏

会堂传统,更没有废除任何受到普遍认可的«圣经»律法和拉比法令. 它执行的

①

②

③

④

SeeDavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅲ,”４９５Ｇ４９６．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity: A HistoryoftheReform MovementinJudaism,

１１６Ｇ１１７．
DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅲ,”４９３．
DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅲ,”４９４．
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是一种中间路线,既满足了激进派的要求,也满足了保守派的需求􀆺􀆺按照侯德

海姆的观点,这部祈祷书没有任何颠覆犹太教精神的变革. 祈祷书强调了先知

对于犹太教教义的阐释,将传统犹太教精神同普遍的宗教信条结合在一起,而且

成功地排除了那些与现代文化精神和纯粹的宗教教义相悖的内容.①

维也纳布道者曼海姆本质上是一个持保守立场的人,但对汉堡祈祷书表示

拥护. 他从传统中寻找变革根据,认为祈祷书用本地语言代替希伯来语,从«塔

木德»和拉比犹太教的立场来看,是无可辩驳的. 改革是每一座会堂的权利. 有

些祈祷词只是祈祷书编纂者个人意志的表达,因而不具有永恒的有效性和权威,
废除或删节它们没有违反任何宗教准则. 他赞同祈祷书忽略献祭内容,在他看

来,献祭并不是实现弥赛亚的必要条件,只是以色列宗教早期阶段的产物. 不

过,他 又 表 示 自 己 相 信 并 捍 卫 对 弥 赛 亚 信 条 的 民 族 性 阐 释,希 望 看 到 民 族

重建.②

汉堡祈祷书为迎合社区情感,在原则和内容上显得并不连贯,时而激进、时

而保守,激起了改革者的不满,并引发了观点上的争论. 像盖革和弗兰克尔这样

受到历史主义和学术批判思潮深刻影响的宗教思想家,希望新的祈祷书能够明

确表达他们的立场,而不是为照顾不同会众的宗教需求,在仪式改革问题上妥协

和折中. 弗兰克尔批判了柏奈斯僵化的传统主义立场,他指出,汉堡祈祷书之所

以受到公开批判,是因为作者没有遵循严格的程序;他们在保留和删节祈祷仪式

方面采取的是一种不具有权威性的折中原则. 在他看来,祈祷书在科学、严肃性

和激发宗教情感方面是失败的. 祈祷书显得反复无常,在很多方面忽视了犹太

社区的宗教情感. 如在弥赛亚问题上,弗兰克尔认为,回归巴勒斯坦的希望始终

能够激发犹太人的情感和热情,这一目标的实现意味着以色列弥赛亚希望真正

完美的实现.③ 弗兰克尔认为,祈祷书没有尊重科学要求的客观性和连贯性原

则,也没有遵循宗教情感要求的主观现实性原则.④ 显然,弗兰克尔在仪式改革

问题上更强调宗教情感,认为新祈祷书过于激进.
在仪式改革问题上,盖革与弗兰克尔一样,都在一定程度上遵循历史主义的

路径. 但是,出于对历史主义的不同理解,他们在改革问题上得出的结论是完全

不同的. 盖革注意到祈祷书缺乏连贯性和原则性,他对汉堡会堂的妥协举动表

示不满. 他认为,会堂不应受到社区多种因素的束缚,而应当成为宗教改革的领

①

②

③

④

DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅲ,”４９９Ｇ５００．
DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅲ,”５０１．
DavidPhilipson, “TheReform MovementinJudaism．Ⅲ,”５０２．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity:AHistoryoftheReformMovementinJudaism,１１８．
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导力量,反映那些在知识上和情感上都从陈旧教条中解放出来的会众的要求,会
堂改革应指向现在和未来. 盖革认为在坚持科学原则和主观精神诉求方面,祈

祷书显得很不够. 盖革和弗兰克尔在汉堡祈祷书问题上的分歧不仅是改革运动

随后将要出现的严重分裂的征兆,也表明学术在提供一种可以被广泛接受的仪

式改革路径方面是无能的,至少是不充分的.①

尽管汉堡祈祷书是围绕仪式问题展开的,但它引发的争论已经远远超出了

仪式改革的范畴,反映了宗教观念上的分歧和争论. 这种分歧不只是改革力量

同传统势力在宗教理解方面的差异,还扩展到改革阵营内部. 改革者的主要分

歧在于改革的动力、原则和目标,即改革的动力主要来自内部或者传统,还是来

自外部或者现代观念;改革的原则是基于情感主义,还是基于完全的理性主义;
改革的目标是要实现律法和仪式的变革,还是要实现教义上的根本变革. 围绕

汉堡祈祷书的争论预示了改革力量内部可能出现的更为严重的思想分裂.
布莱斯劳和汉堡的改革遭到社区传统拉比的激烈反对,在改革者内部也引

发了争论. 汉堡祈祷书在精神上的不连贯性和妥协性显示改革之路并非一帆风

顺,德国犹太社区在宗教上浓郁的保守氛围使得改革被迫转向温和. 多数改革

者开始从塞法迪犹太传统中寻找变革的证据,强调改革并不破坏犹太延续性,更
没有否定犹太历史和传统,而是旨在更新和重新解释传统. 所以,改革者也不试

图形成一个独立的宗派,只是在尽可能地影响犹太社区,劝说传统主义者最终接

受改革主张,以推动整体宗教进步的实现. 但实际这一想法只是一厢情愿,改革

者掀起的革新运动并没有达到预期目标. 在德国一些较大的犹太社区,宗教平

信徒对依靠拉比来推行改革越来越没有耐心,于是,他们开始绕开拉比的干预,
掀起更加激进的宗教变革. 按照迈耶尔的观点,这一现象的出现具有特定的时

代背景. １９世纪４０年代,德国犹太人中有了充分德国化和欧洲化的新一代.
他们不像前代人在宗教问题上表现得较为传统. 他们年轻时在基督教学校和大

学学习,当再次返回犹太社区时,感到自己和大多数犹太人几乎没有什么共同之

处. 正是这些人在社区中形成了激进力量. 一方面,他们受到反犹和反宗教潮

流的影响,对自己的犹太出身表现出非常矛盾的态度. 在很多情况下,他们憎恶

自己的犹太出身,因为它妨碍了他们社会抱负的实现. 另一方面,他们又表现出

对同胞的依恋之情,感到有责任反对歧视,捍卫犹太人的利益.②

①

②

MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity:AHistoryoftheReformMovementinJudaism,１１８．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity: A HistoryoftheReform MovementinJudaism,

１２１Ｇ１２２．
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三、激进改革风潮

在拉比阵营致力于改革并就改革问题发生激烈争论的同时,在法兰克福和

柏林出现了更加激进的、具有强烈世俗化倾向的改革势力. 一是法兰克福的“改

革者联谊会”(SocietyoftheFriendsofReform)提出“在弥赛亚宗教中无限发展

的可能性”,并断然否定了«塔木德»的权威性. 二是柏林的“犹太教改革协会”
(AssociationforReforminJudaism)要求几乎全部用德语作祈祷,并废除了一

些被认为陈腐的和东方式的习俗,如在新年蒙着头、吹着羊角号作祈祷.①

法兰克福在１９世纪４０年代成为激进改革者活动的基地. 这些改革者最初

活跃在法兰克福人道主义学校教师米海尔􀅰克赖策纳赫(MichaelCreizenach)②

的周围,他们后来成立的改革者联谊会表达了激进的宗教改革主张,并持有这样

一种信念,即今天犹太教大多数的仪式和诫命都是因特定时代和特定人群需要

而产生的. 现在,这些内容已经构成对纯粹宗教的危害,丧失了意义,通过拉比

权威和家庭约束来继续维系这些诫命和仪式是不道德的. 犹太人不应当因为外

在的宗教形式而束缚了对信仰的思考. 现代犹太人应当将对犹太教精神信念的

追求同他们的职业生活结合在一起,有必要清除那些成为职业和生活障碍的古

老风俗和诫命. 改革者联谊会的成员呼吁拉比支持他们追求真理的主张,因为

在他们看来,这些主张本质上是道德的,能够取悦上帝.
改革者联谊会提出了三条纲领:一是摩西宗教在不断进步;二是所有在«塔

木德»基础上引发的争论、推衍的律法及产生的宗教文献都不具有权威性;三是

不希望也不期待弥赛亚的到来,不希望弥赛亚引导以色列人返回巴勒斯坦地,除
了犹太人生长其中并承担公民义务的国家之外,犹太人没有其他的祖国. 改革

者联谊会在仪式问题上提出了激进的主张,其绝大部分成员都认为犹太割礼是

一种过时的、野蛮的宗教仪式,必须废除. 这一主张遭到以拉比所罗门􀅰特里尔

和拉波波特为首的传统势力的强烈反对. 他们将联谊会定位为宗派主义,其目

标是要消灭拉比犹太教. 拉波波特严正警告教友们不要同该协会的成员有任何

接触,特别是不要同他们有任何婚姻上的联系.③

即便在改革阵营中,改革者联谊会如此激进的宗教观点也遭到反对. 因为

①

②

③

罗伯特􀅰塞尔茨,«犹太的思想»,５８６—５８７.
米海尔􀅰克赖策纳赫是著名的塔木德主义者、现代教育家. 他一度想赋予改革派理论上的定

位,同盖革一样,他没有完全否定«塔木德»的有效性并坚持犹太历史的统一性原则.

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,５０Ｇ５２．
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改革者联谊会几乎完全放弃了犹太教中启示的观念,这似乎又回到了激进哈斯

卡拉的自然宗教观. 代表大多数改革拉比立场的蔡德威茨(Zedwitz)对改革者

联谊会进行了批判. 他说,如果犹太教不是被启示的,那它是什么呢? 启示宗教

的原则在摩西和先知作品中就已确定下来. 神圣性在为人类提供思想和行动的

准则. 最高精神不能够通过人的理性获得. 人们不能从凡人那里获得神圣真

理,不论这些人是多么出色;人们只能从上帝启示的教导中获得灵感,因为上帝

将真理传给了摩西和先知以拯救以色列和全人类.①那个时代多数改革者已经

具有较为明确的宗教自觉意识,即宗教改革并不否认启示的有效性,而是在承认

神圣性的基础上强调人类理性的重要性. 与拉比阶层相比,激进平信徒掀起的

宗教革命在犹太社区处于一种边缘性和极端性的存在状态(法兰克福的改革者

联谊会规模一直很小,其中积极活动的会员又不超过一半),并没有得到大多数

犹太人的支持. 改革者联谊会的主张最终没有为主流改革阵营所接受,但是它

对于改革运动的意义超过了其规模,因为它在一定程度上推动了德国犹太教改

革运动的进程并促使改革者进一步澄清自己的观点.
与法兰克福宗教平信徒发起的激进变革相比,柏林宗教平信徒在１９世纪

４０年代掀起的改革在规模上远远超过了法兰克福,而且在德国宗教改革圈产生

的影响也更大. 柏林这个孕育哈斯卡拉的城市,自１８世纪末以来一直就是德国

犹太文化的中心,也是犹太商业和知识精英的荟萃之地,他们在思想上受到现代

世俗文化和科学的深刻影响. 在柏林大学,尽管犹太人不能担任教职,但是那里

还是聚集了一批改宗了的犹太人,他们在宗教上持相当激进的观点. 而在犹太

社区,犹太学校的入学率并不高,柏林犹太儿童多半在非犹太学校上学. 犹太社

区委员会一般为富人和精英阶层所控制. 他们不关心宗教问题,也不守教或者

很少遵守犹太律法,乐于将宗教问题交给传统犹太人去处理. 但是从１９世纪

３０年代后期以来,柏林传统犹太社区也开始了一些宗教仪式上的变革. １８４４
年,社区任命具有一定革新倾向、但总体上坚持保守立场的米海尔􀅰萨赫斯

(MichaelSachs)为助理拉比和布道者. 这一事件激起了柏林犹太社区宗教平

信徒的抗议. 超过２００名社区成员抗议这次任命. 他们希望任命像盖革这样的

改革者担任助理拉比. 柏林犹太社区的变革受到那个时代德国基督教改革的影

响. １９世纪４０年代早期,在德国新教和天主教中,出现了一些试图革新传统教

义的运动,如在新教中的新教徒联谊会. 该组织奉行激进的个人主义原则,认为

信仰取决于个人的心灵,而不是文本或者教会的条文. 天主教中的宗教抗议者

称自己为“德国天主教徒”,拒绝尊崇古老的宗教传统,不服从教宗,并准备召开

① W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,５３Ｇ５４．
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更具代表性的宗教会议. 这些组织带有强烈的民主和反教权倾向. 受其影响,
柏林的一些犹太教信徒也试图突破传统犹太教框架,掀起新的宗教运动.①

这场运动的卓越领导人西格蒙德􀅰斯特恩(SigismundStern),受到那个时

代流行的黑格尔哲学以及施莱艾尔马赫宗教浪漫主义的影响,决心彻底地将犹

太教融入当代德国文化之中. １８４３—１８４５年,他发表了一系列激动人心的演

讲,受到了年轻犹太人的广泛关注. 斯特恩反对黑格尔所谓犹太教是历史遗迹

的观点,认为虽然犹太教不再拥有自己的政治基础,但能够成为普鲁士国家中活

生生的一支力量. 犹太教如果经过适当重构,就能在世界历史中获得自己应有

的地位,并能在国家发展和人性进步的过程中扮演有价值的角色. 犹太人要进

入当代文化圈并不必然将犹太教置于一种边缘地位. 斯特恩希望犹太教成为像

新教一样的德国教会,这意味着一方面犹太教将获得像新教一样的公共认可,另
一方面犹太教将排除伦理一神教普世内容之外的一切礼仪性和民族性因素. 尽

管斯特恩认识到柏林的拉比和社区领导人不会支持如此激进的变革,但是他认

为自己将作为改革先锋将启蒙引向深入.②

对这 场 运 动 产 生 重 要 影 响 的 另 一 位 理 论 家 是 亚 伦 􀅰 伯 恩 斯 坦 (Aron
Bernstein). 他也认为犹太教只有经历激进的转型,才能够有意义地生存下来.
与斯特恩不同,尽管决心和传统犹太教决裂,但他对传统犹太生活仍然有依恋之

情. 他在关于当代犹太教的作品中勾画了一种给人以深刻印象的犹太教形象:
那就是犹太教三代人悲剧性的分裂. 按照他的话说:“父亲不能理解我们,而我

们的孩子也不能理解我们.”他赞成激进改革的理由是当代犹太人不得不面对处

在现代文化和思想影响下的下一代犹太人,必须为他们光明的未来考虑,必须以

信心、勇气和热情,通过自己的实际行动为后代犹太人的生活奠定基石. 所以,
伯恩斯坦认为,犹太人不能坐等犹太教进入历史发展的新阶段,而是要主动促进

新时代的到来. 他认为,主张改革的拉比对于犹太教的批判主要针对«塔木德»
和拉比文献,而在对«圣经»启示的批判方面止步了. 伯恩斯坦强调«摩西五经»
不是宗教启示,任何神圣文本都不具有超自然的地位. 这一对待启示的态度成

为激进宗教平信徒同改革派拉比的最大差别.③

１８４５年３月１０日,大约３０名宗教平信徒在柏林犹太文化协会的会客厅开

①

②

③

MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity: A HistoryoftheReform MovementinJudaism,

１２３Ｇ１２４．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity: A HistoryoftheReform MovementinJudaism,

１２５Ｇ１２６．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity: A HistoryoftheReform MovementinJudaism,

１２６Ｇ１２７．
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会,讨论有关犹太教的重大问题并选举了一个工作委员会. ４月初,２８名年轻人

再次集 会 并 签 署 了 «对 我 们 德 国 教 友 的 呼 吁 书» (AppealtoOurGerman
Coreligionists). «对我们德国教友的呼吁书»指出了变革中的宗教意识与拉比

犹太教传统是不相容的,认为有必要决定传统中哪些因素与时代精神相适应,哪
些因素与之冲突. «对我们德国教友的呼吁书»声称,该组织的年轻人将自己作

出宗教问题上的决定并召集宗教会议决定新的犹太教的形式和内容. «对我们

德国教友的呼吁书»声明忠于犹太教并需要积极的犹太教. «对我们德国教友的

呼吁书»采纳了伯恩斯坦的观点,即信仰上帝只是意味着信仰先祖的精神,而不

是直接信仰«圣经»启示的内容.① 犹太教经文不具有神圣性,相反,它是一种流

动的信仰,渗透在犹太个人和集体的生活中. 信仰和习俗总是会发生变化,不应

为巴勒斯坦的弥赛亚王国而祈祷,这些早先时代的风俗已经归于无效.
不过,该组织的成员不想同那些不赞同他们观点的犹太同胞分离开来,他们

的目的是汇聚那些持相似观点的犹太人,并通过他们来更新犹太教的形式,使之

满足他们和他们孩子的需要. 呼吁书第一次集体声明决定犹太教命运的是当代

宗教意识,而不是经文、传统和历史进化. 犹太教最终的生存标准应由改革的犹

太人来决定. 宗教应该满足当前的需要. 精神不是出自书本,而是源自生活本

身;宗教信念在灵魂之中而不在科学之中􀆺􀆺真正的虔诚是尊重过去并珍视其

意义,目的在于确认当今的权利.② 这一立场既完全不同于正统派,而且与像盖

革和弗兰克尔这些进步拉比所寻求的对犹太教的历史定位也有根本差异.③ 在

盖革看来,研究犹太教的历史,主要是研究犹太教的精神成就. 犹太人的历史也

主要是一种精神的历史,其对于历史进程的影响,在犹太教的发展和演变中得以

体现.④ 弗兰克尔倡导的实证—历史学派侧重于对拉比文献作全面、深入、具体

的研究,显示出对律法进化的特别关注,并视之为揭示犹太教本质和民族精神的

方式.⑤

１８４５年夏,在斯特恩的领导下,柏林激进的宗教平信徒建立了犹太教改革

协会. 他们决心同传统思想决裂,但力图维持与犹太同胞之间的宗教纽带.

１８４５年举行的犹太新年仪式吸引了超过６００名犹太人参加,有些人几十年都没

①

②

③

④

⑤

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,５７．
W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,５６．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity:AHistoryoftheReformMovementinJudaism,１２８．
AbrahamGeiger, “AGeneralIntroductiontotheScienceofJudaism,”inAbrahamGeigerand

LiberalJudaism:TheChallengeoftheNineteenthCentury,ed．MaxWiener(Philadelphia: TheJewish
PublicationSocietyofAmerica,１９６２),１５５．

大卫􀅰鲁达夫斯基,«近现代犹太宗教运动———解放与调整的历史»,２１１.
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有参加过任何宗教仪式. 这次仪式效仿的是德国教堂的模式,男子和女子都坐

在大厅里. 大多数男子都不戴无边圆帽,更不戴祈祷披巾. 协会祈祷书效仿汉

堡祈祷书,尽量做到简化,摒弃了一些不合时宜的繁杂仪式,认为选民观念只是

反映犹太民族宗教意识的一种主观事实:犹太民族同上帝立约,在道德上肩负着

比其他民族更为重大的责任,那就是践行上帝之道,帮助其他民族获得拯救. 但

在客观上,选民观念已经丧失了有效性,部族神圣性以及特殊使命的观念已经与

当今时代格格不入了. 人类被上帝遴选是因为人类的美德和公义.①

协会祈祷书认为,启示是犹太先辈精神的展现,但本身并不超越人的能力范

畴,通过超自然事件获得的启示正好与我们的宗教信念一致,因而它实际上是一

种活生生的信仰的表达. 这种主观的信仰充满着内在真理的力量,而上帝启示

给犹太先辈的也正是这些真理. 只有在一种活生生的当下的意义上,犹太人才

能深切地感受到启示的力量. “十诫”之所以重要不是因为启示的庄严,而是因

为它们展现了人类精神和道德的神圣性. 人类精神乃是评价启示重要与否的最

终标准. 在知识和情感上同祖先的一致性是犹太人与其先辈保持历史联系和精

神纽带的依据. 在祈祷中引用«圣经»文本,是因为这些文本反映了永恒的人类

精神,反映了坚定的宗教信念. 祈祷书强调,在祈祷仪式改革方面,带有民族倾

向的、狭隘的教义因素应让位于普遍的宗教意识. 新的祈祷书旨在复兴犹太教

中具有永恒价值的宗教精神,保证了犹太教虽历经磨难,但仍得以延续和传承.
祈祷仪式只是这些永恒精神和要素的象征和展现,旨在强化宗教虔诚和信念,此
外并不具有任何本质上的意义.② 宗教布道成为祈祷活动的重要内容,«托拉»
用希伯来语诵读,同时有德语翻译. 在赎罪日,人们并不需要斋戒. 不过,这一

新组织的宗教仪式仍然保留着一些传统因素,如上帝的审判、以色列的遴选、西

奈的启示,惩罚与报偿甚至是死者复活. 这些同民族历史相联系的仪式遭到了

一些成员的反对.
协会决定每周在固定时间举行宗教仪式,但就选在星期六还是星期日的问

题发生了争论. 最后成员之间达成了妥协,即那些能够在星期六参加仪式的人

就在星期六举行仪式,那些因为实际情形不能在星期六参加仪式的人,可以在星

期天举行仪式. 但是,在几年之后,星期六仪式逐渐被废弃. 协会因此成为第一

个专门在星期日举行宗教仪式的欧洲犹太教公会.③

①

②

③

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,５８．
W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,５９Ｇ６０．
MichaelA．Meyer,ResponsetoModernity: A HistoryoftheReform MovementinJudaism,

１２９Ｇ１３０．
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布莱斯劳和柏林宗教平信徒掀起的激进改革风潮存在一定差异. 在布莱斯

劳,平信徒激进的宗教运动在经历了短暂的狂热之后,很快被纳入了拉比宗教改

革的框架之内,他们最终接受了盖革的建议,即在原有的宗教框架下作为激进改

革的力量而存在,而不是创造一种独立的宗教体制,同拉比阶层和社区决裂. 但

在柏林,激进平信徒的改革运动同主流宗教社区保持着相当的距离,它希望创建

一种新的宗教体制并试图通过召开宗教会议的方式来获得认可. 甚至它的领导

人斯特恩发表了一系列演讲希望将德国所有激进改革者组织联合起来,组成一

个统一的德国犹太教会.① 而社区理事会在要求这些激进人士继续支付社区租

税的情况下,愿意让他们保持一定程度上的独立. 不过,社区理事会拒绝给予他

们任何象征获得普遍认可的宗教荣誉. 柏林激进宗教平信徒同主流犹太社区一

直存在紧张的关系,他们甚至一度形成了独立的会堂联盟,并拒绝支付社区的租

税,但最终在政府的压力下,被迫屈服. 召集宗教会议的努力也一度遭遇挫折.
事实上,他们的主张没有得到社区大多数成员的理解和认同.

侯德海姆被选为该协会的拉比和布道者标志着激进平信徒的宗教改革最终

还是被纳入了拉比改革的范畴,只是作为一支相当激进的宗教改革力量而发挥

作用. 侯德海姆的主要观点是:犹太教只有适应现代主义,才能在新的环境下求

得生存. 他主张对以«塔木德»为核心的犹太教进行全面改革,在他看来,«塔木

德»所反映的意识形态是特定时代的产物,在当时是正确的,具有凝聚力的,但在

我们的时代,它已经失去了生命力,我们应该有更高的意识形态.② 与盖革所倡

导的谨慎而温和的改革不同,对于侯德海姆来说,将犹太教中的宗教和伦理内容

从政治—民族内容(它不应当成为一种束缚性的力量)中分离出来非常必要,既

然犹太人已经成为他们所居住国家的公民. 侯德海姆将犹太人的解放看成显示

普遍兄弟之谊的弥赛亚时代到来的开端,要求废弃或变革对这一时代造成障碍

的仪式性律法,如安息日、割礼、犹太婚姻律法、饮食法、礼拜仪式等.③侯德海姆

在实际改革层面表现激进. 在任何情况下,只要出于犹太人融入国家的需要,他
就准备在宗教信仰和习俗上作出妥协和让步. 如他认为,在圣殿时代,履行献祭

义务比遵守安息日重要,而在现代,神职人员、教师、医生和律师履行自己作为公

民的责任比守安息日更重要.④在不伦瑞克拉比会议上,侯德海姆强调了爱国主

①

②

③

④

W．GnutherPlaut,TheRiseofReformJudaism:ASourcebookofItsEuropeanOrigins,５５．
张倩红ZhangQianhong,«困 顿 与 再 生:犹 太 文 化 的 现 代 化» [PredicamentandRebirth: The

ModernizationofJewishCulture](南京[Nanjing]: 江苏人民出版社[JiangsuPeople􀆳sPublishingHouse],

２００３),１４０.

EncyclopediaJudaica, Vol．１４(Jerusalem: KeterPublishingHouseLtd．,１９７２),２５．
EncyclopediaJudaica, Vol．８(Jerusalem: KeterPublishingHouseLtd．,１９７２),８１７Ｇ８１８．
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义,认为犹太人首先是爱国者,然后才是犹太教徒和同胞,他们和德国人具有相

同的政治使命.① 在法兰克福拉比会议上,侯德海姆指出,弥赛亚不是政治和世

俗意义上的,只是宗教和精神意义上的,它表达的是从精神奴役中解放出来并获

得拯救的希望,而不是摩西神权政治的重建. 犹太教使命的实现并不依赖于犹

太国的建立.②

然而,不论布莱斯劳,还是柏林,宗教平信徒进行的激进的宗教改革与１８世

纪末第二代马斯基尔的激进启蒙相比,已经有了本质上的不同. 这些在新的时

代和宗教环境下成长起来的年轻人在改革的时候,已经具备了明确的维持犹太

身份的意识,他们对犹太教作为理性宗教和普世宗教的认知主要基于对犹太教

教义本身的理解和诠释,而非外部思想. 这些组织的成员后来极少有改宗者.
尽管激进的平信徒在布莱斯劳和柏林的犹太社区属于极少数,但是他们进

行的改革引领了时代潮流,在犹太社区产生了广泛影响. 作为新一代接受良好

世俗教育、受到启蒙思潮哺育的年轻犹太人,激进平信徒很少受到犹太教传统的

羁绊. 他们敏锐地将那个时代最新的思想注入犹太教的肌体,赋予犹太教生机

和活力. 他们的行动沉重打击了他们之前那一代顽固的传统主义者,激起了广

大会众改善宗教生活的热情. 他们广泛宣传了犹太教的精神和教义本质以及反

对犹太民族主义和特殊主义、强调律法和仪式象征性的思想;他们还批评了一些

致力改革的拉比同传统势力妥协、畏缩不前的做法,挑战了拉比的领导权威,促

使他们不得不加快改革的进程. 激进平信徒在启示问题上的激进态度让主张改

革的拉比感到担忧,他们感到有必要采取切实行动将改革运动定位在可以控制

的神学框架下,避免走向极端化和完全的世俗化. 上述考虑促使改革运动进一

步明确自身立场和边界,并致力于神学构建和机制化,为犹太教改革派的形成和

发展创造了条件.

结语

１９世纪３０—４０年代是德国犹太教改革力量发展的关键时期,这一时期,德

意志犹太社区中致力于宗教改革的拉比和平信徒共同参与了反对正统派的斗

①

②

TheReformRabbinicalConferenceatBrunswick, “TheQuestionofPatriotism,”inTheJewin
theModern World: A Documentary History, eds．PaulR．MendesＧFlohrandJehudaReinharz (New
YorkandOxford: OxfordUniversityPress,１９８０),１５６Ｇ１５７．

TheReformRabbinicalConferenceatFrankfurt, “TheQuestionofMessianism,”inTheJewin
theModernWorld:ADocumentaryHistory,１６４Ｇ１６５．
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争,并在这一斗争中实现了一定程度的联合. 新的拉比阶层具有强烈的进取精

神,他们在继续推进早期改革者进行的礼仪和习俗改革的同时,开始认真思考改

革的思想理论基础、改革的基本原则、改革采取的批判方法等一系列更深层次的

问题. 他们清醒地意识到改革对于维护犹太教在现代社会生存和发展的重要

性,开始利用“犹太教科学”的观念和框架,废弃犹太教中落后的、僵化的、与现代

社会需要不相容的律法和习俗,赋予犹太教像当时德国基督教那样的进步宗教

和精神宗教的新形象. 尽管这一时期出现的平信徒所发起的激进改革运动试图

脱离拉比犹太教的机制,但总体来看,改革仍然被定位在一种谨慎的和相对保守

的氛围之中,具有明显的维护犹太教和犹太身份的意图. 那些接受了现代教育,
同时具备世俗文化和犹太传统知识,并坚定地忠于犹太教的拉比阶层掌握改革

的领导权和主动权,这些人延续着拉比犹太教探究信仰、伦理和知识的传统,致

力于创造一种现代拉比犹太教的知识体系和组织框架,促进了改革运动朝着更

加深入的方向发展,同时也引发了改革阵营内部诸多的争论,对改革派的形成、
发展与分化都产生重要影响.
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DebatesbetweentheReformersandtheOrthodoxJudaism
inThirtiesandFortiesof１９thCentury

HU Hao
Abstract: Thethirtiesandfortiesof１９thcenturywasanimportantperiodofconfrontation

andcontroversybetweenJewishtraditionalforceandthereformforce．InBreslau,inorderto
catchthereligiousleadership, theReformersrepresentedby Geigerandtraditionalforce
representedbyTiktinbrokeoutafiercedisputeandeventuallysplitover．Thenewprayer
bookreflectingthespiritofthetimeseditedbyHamburgsynagogueledtobigdiscussionin
theaspectsofreligiousideasandritualreform．InFrankfurtandBerlin,theradicalreligious
laymentriedtocreateanew mechanismofreligiouslifethatwasindependentfromrabbinic
Judaism．TheaboveＧmentionedcontroversiesandchangesinspiredthegrowthofreformforces
andpreparedtheconditionsforformationanddevelopmentofReformJudaism．
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论上海犹太难民从沉默到创伤宣称的过程

王美华∗

【摘要】与其他大屠杀幸存者一样,上海犹太难民也经历了从沉默

到创伤宣称的过程,只是这一过程相对缓慢曲折.其中社会文化情境

是重要的外部因素,它在战后初期使难民记忆处于受压抑状态,２０世

纪八九十年代的创伤转向又间接唤醒了上海犹太难民记忆.此外,创
伤回忆录的兴起也为其创伤宣称提供了有利场域,“后记忆”一代更是

为其创伤言说和确立幸存者身份发挥了关键作用.上海犹太难民从沉

默到创伤宣称的过程,不仅为其他边缘群体的记忆传递提供了思考,也
道出了人类社会的共有责任.

【关键词】上海犹太难民;沉默;创伤宣称;文化创伤

前言

２０世纪三四十年代,欧洲犹太人遭遇纳粹大规模迫害,约２．５万名犹太难民

相继前往中国上海避难①,战后陆续离开. 对上海犹太难民的研究始于西方,

２０世纪六七十年代已有专著出现,９０年代起,对该领域的研究开始变得活跃起

来,呈现跨学科研究的趋势,中国学者此时也开始进入该研究领域. ２１世纪的

上海犹太难民研究,总体上沿袭了之前的跨学科研究模式,倾向多维度研究. 这

一时期的研究成果颇丰,尤其是中国学者对此贡献很多,如潘光、徐新、王健等

人. 值得注意的是,从这一时期开始,上海犹太难民个体记忆开始被西方学者有

意识地、系统性地加以收集整理,从亲历者视角回顾历史记忆,这一行动也凸显

∗

①

王美华,哈尔滨理工大学讲师.
参见潘光PanGuang、王健 WangJian等主编,«来华犹太难民研究(１９３３—１９４５):史述、理论与

模式 » [Jewish Refugeesin China (１９３３Ｇ１９４５): History, Perspectiveand “Chinese Model”] (上 海

[Shanghai]:上海交通大学出版社[ShanghaiJiaoTongUniversityPress],２０１７),３８.
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了个人故事对历史记忆的重要性.
总体而言,上海犹太难民研究多基于宏观视角,而大背景下的大屠杀记忆研

究已越来越趋向于微观视角和证词方法论研究,如«证言:文学、心理分析和历史

中 的 见 证 危 机 » (Testimony: Crises of Witnessing in Literature,

PsychoanalysisandHistory,１９９２)、«创伤:记忆探索»(Trauma:Explorations
inMemory, １９９５)、 « 无 法 言 说 的 经 历: 创 伤、 叙 事 和 历 史 » (Unclaimed
Experience:Trauma, NarrativeandHistory,１９９６)、«第一人称创伤:大屠杀

期间 的 日 记 写 作 » (Traumain FirstPerson: Diary Writing Duringthe
Holocaust,２０１７)等,都聚焦于大屠杀幸存者的创伤研究. 国内学者,如乔国

强①、陈俊松②、高晓倩③等人,则从文化记忆视角探讨个体记忆与文化记忆重构

的关系,以及前者在文化记忆重构中的作用.
本文基于文化创伤理论,结合对上海犹太难民回忆录的文本分析,阐释二战

结束近半个世纪后上海犹太难民从沉默走向创伤再现和创伤宣称的过程. 塑造

创伤过程,意味着上海犹太难民群体从缄默走向言说、从记忆的承载者转向记忆

的传递者. 通过讲述战争时期的个人生活故事和经历,集体创伤转向了个体化

表征,它不仅在讲述曾经发生了什么,还呈现了受害者遭受的创伤影响,以及对

创伤的追问. 每个时代都有其创伤记忆,上海犹太难民对创伤记忆的宣称和言

说,为当下和未来的人类社会如何避免创伤的历史性再现,展现了伦理责任和道

德思考.

一、沉默的上海犹太难民群体

二战结束以后的很多年里,大屠杀幸存者群体都处于一种缄默或半缄默状

态,上海犹太难民群体更是如此,这不仅是社会文化情境压抑的结果,也是上海

犹太难民幸存者的自主选择. 即使当社会文化开始了创伤转向,上海犹太难民

①

②

③

QiaoGuoqiang, “ThePastNeverPassesAway: TheLiteraryRepresentationofJewishRefugees
inShanghai,”ComparativeLiteratureStudies５４．１(２０１７):１０７Ｇ１２４．

ChenJunsong, “JewishSettlementinShanghaiduringWWIIinFictionandOtherMediaofCultural
Memory,”PartialAnswers:JournalofLiteratureandtheHistoryofIdeas１９．１(２０２１):１７１Ｇ１８８．

高晓倩 GaoXiaoqian,«上海犹太难民自传中 的 文 化 记 忆 与 身 份 策 略» [CulturalMemoryand
IdentityStrategiesofShanghaiJewish Refugees􀆳Autobiographies], 于 «人 文 杂 志 » [TheJournalof
Humanities],２０１８年第４期[２０１８,Issue４],６９—７７;«文化记忆理论视域中的犹太传统———兼论上海犹

太难民自传的记忆结构»[JewishTraditionfromthePerspectiveofCulturalMemoryTheory: Alsoonthe
MemoryStructureofShanghaiJewish Refugees􀆳Autobiographies], 于 « 人 文 杂 志 » [TheJournalof
Humanities],２０２０年第１０期[２０２０,Issue１０],８６—９２.
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亦很难在自身社群之外找到其他听众,更不用说获得认同.
战后大屠杀叙事沉浸在英雄叙事和对绝对胜利的宣扬中,间接导致了幸存

者的缄默. 二战后,以美国为主导的西方世界致力于战后秩序的重组与再建,对
大屠杀也一如既往地沿袭其救赎叙事风格,在战后叙事中充分展示了民主对纳

粹的胜利,宣扬纳粹主义已消亡,大屠杀终结,人类将继续前行并建设新世界,目
的是宣扬反纳粹的胜利和进一步清除纳粹思想,对大屠杀创伤并不认同,认为这

只是局部的、暂时的.① 总体来说,战后世界沉浸在民主胜利和对未来的建设

中. 尤其是战后移民到美国和以色列的大屠杀幸存者,整个２０世纪５０年代里,
他们都处于一种缄默状态,试图忘掉创伤,以战后生活里的早期积极经历替代旧

的记忆. 这一时期的沉默被认为是“２０世纪５０年代历史研究缺失”②所致,这一

点同样适用于战后的上海犹太难民群体.
但是从幸存者角度而言,沉默也是群体内部自我审视和保护家庭的结果.

大屠杀历史学家耶胡达􀅰鲍尔(YehudaBauer)指出,“极端形式的人类苦难是不

可比拟的”③,并对“大屠杀幸存者”进行了严格的定义,将上海犹太难民排除在

外,认为他们不会经历如此极端的苦难. 在严格的“大屠杀幸存者”定义的影响

下,犹太难民自我感知和扩大的“苦难等级”阻止了许多幸存者讲述自己的故事,他
们要么不认为自己经历过大屠杀,要么认为自身经历无法与那些受苦难等级更高

的人(如集中营幸存者)相比.④ 如格里􀅰林登施特劳斯(GerryLindenstrauss)
描述了在上海“水沟里的死婴多么常见”,同时又指出他们幸运地逃离了大屠杀;
杰里􀅰布鲁尔(JerryBreur)将１９４３年后的上海生活称为“饥饿的岁月”,但同时

表示,他所遭受的痛苦与集中营里的囚犯无法相提并论;洛特􀅰马库斯(Lotte
Marcus)则直白地说:“我们内疚是因为我们没有被毒气熏死.”⑤可以看出,这种

①

②

③

④

⑤

JefferyC．Alexander, “OntheSocialConstructionofMoralUniversals― TheHolocaustfrom
WarCrimetoTraumaDrama,”inCulturalTraumaandCollectiveIdentity,eds．JefferyC．Alexander,

RonEyerman,BernhardGiesen, NeilJ．Smelser,andPiotrSztompka(Berkeley: UniversityofCalifornia
Press,２００４),２０９．

DavidCesarani, “Introduction,”inAftertheHolocaust:ChallengingtheMythofSilence,eds．
DavidCesaraniandEricJ．Sundquist(London: Routledge,２０１２),１．

YehudaBauer,RethinkingtheHolocaust (NewHaven: YaleUniversityPress,２００１),１３．
YaelDanieli, “FamiliesofSurvivorsofthe NaziHolocaust: SomeShortＧand LongＧTerm

Effects,”inStressand Anxiety, Vol．８, eds．CharlesD．Speilberger, Irwin G．Sarasonand N．A．
Milgram (NewYork: HemispherePublishing,１９８２),４０５Ｇ４２１．

转引自 GabrielleAbram, “EphemeralMemories,EternalTraumasandEvolvingClassifications:

ShanghaiJewishRefugeesandDebatesaboutDefiningaHolocaustSurvivor,”inACenturyofJewish
LifeinShanghai,ed．SteveHochstadt(NewYork: TouroUniversityPress,２０１９),２１９Ｇ２２０.
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对“苦难等级”的感知干扰了他们的自我认知,使他们自认为上海经历不值得一

提. 年长的幸存者保持沉默,是为了防止将创伤传递给子女. 经历过创伤和失

去亲人痛苦的他们,对子女有强烈的保护欲. 朱迪􀅰比彻(JudyBecher)的父母

很少和孩子们谈论他们在上海的经历. 当他们彼此谈论上海经历时,都是用上

海话,为的是不让孩子知道这些往事;查亚􀅰斯莫尔(ChayaSmall)说,在战后最

初几年里,她对孩子常常过度保护,如果找不到孩子,她会被“吓坏”.① 从幸存

者角度而言,他们的沉默也是个体选择和内在驱动的结果.
幸存者沉默被打破的转折点出现在１９６１年艾希曼审判之后,它不仅使美国

建构的大屠杀英雄叙事受到质疑,也使大屠杀叙事开始向创伤叙事转变. 艾希

曼审判受到了前所未有的关注,同年美国加入越南战争(１９６１—１９７３),成为另一

起灾难的制造者和参与者,这无疑动摇了大屠杀救赎叙事建构的基础. 随着美

国越战老兵出现创伤神经症状,创伤研究开始在美国受到重视,开启了当代创伤

研究的新起点. １９８１年,耶鲁大学教授多里􀅰劳布(DoriLaub)和杰弗里􀅰哈

特曼(GeoffreyH．Hartman)主持的大屠杀幸存者视频档案工程(VideoArchive
forHolocaustTestimony)引发了创伤记忆研究的热潮. 此后“创伤一跃成为西

方公共政治话语、人文批判关怀乃至历史文化认知的流行范式”②. 与救赎叙事

不同,创伤叙事不存在救赎,它主张悲剧的永恒再现,反对呼吁结束. 杰弗里􀅰
哈特曼在其著作中说:“大屠杀事件不能被归为过去,它们还没有结束􀆺􀆺要退

回历史,拒绝乐观,找到一种方法,使后人能回想起这场灾难的深重程度.”③大

屠杀创伤叙事就是要建构这样一种情节:受难者被强大的、难以理解的力量控

制,无助感弥漫在整个叙事中,唤起观众的怜悯体验. 其目的是迫使观众一次次

地重返悲剧,从中体验受害者的无助,由此,原始灾难性事件被演绎成一出创

伤剧.
大屠杀创伤剧的建构依赖于幸存者证词,但上海犹太难民的证词很难被认

同. 虽然艾希曼审判之后的时期被称为大屠杀幸存者的“见证年代”,但在整个

２０世纪６０年代,前难民们依然处于被缄默状态,因为他们并不被大屠杀研究机

①

②

③

转引自 GabrielleAbram, “EphemeralMemories,EternalTraumasandEvolvingClassifications:

ShanghaiJewishRefugeesandDebatesaboutDefiningaHolocaustSurvivor,”２１９Ｇ２２０.
陶家俊 TaoJiajun,«创伤»[Trauma],于«外国文学»[ForeignLiterature],２０１１年第４期[２０１１,

Issue４],１１７.

GeoffreyH．Hartman,TheLongestShadow:IntheAftermathoftheHolocaust(Bloomington:

IndianaUniversityPress,１９９６),２,５．
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构认可.① 伴随六七十年代第一代大屠杀幸存者的逝去,“儿童幸存者”一代于

８０年代登上了历史见证的舞台. 多元文化主义和反种族主义的兴起,使上海犹

太难民获得了去社区、学校等机构讲述上海经历的机会,但他们的证词并未得到

广泛的、正式的认可. 虽然史蒂芬􀅰斯皮尔伯格基金会在２０世纪９０年代确曾

收集过上海犹太难民证词,但一些人抱怨这些采访针对的是集中营的幸存者,这
样一个预先设定好的提问结构难以包容上海犹太难民证词. 上海犹太难民、美

国犹太活动家伊芙琳􀅰派克􀅰鲁宾(EvelynPikeRubin)也认为大屠杀基金会的

采访者“没有问正确的问题”②. 这说明,上海犹太难民作为一个集体,在犹太难

民社群以外很难找到听众,虽然上海犹太难民人数是被解救犹太人的两倍,但他

们的证词并不被认为在大屠杀记忆中有重要意义.
外在社会文化情境的压抑是部分原因,即使社会文化发生了转向,由救赎叙

事向创伤叙事转变,犹太难民群体依然处于沉默或半沉默状态. 在这样的文化

背景下,七八十年代的他们有强烈的愿望去分享,却找不到听众,而那些愿意倾

听的人也很快就谴责他们的回忆是不真实的. 还有部分原因是上海犹太难民对

苦难等级的自我评定和对下一代的呵护. 可以说,上海犹太难民在战后长达三

四十年的缄默是内外因素共同作用的结果.

二、难民回忆录与创伤潮流的契合

２０世纪八九十年代,欧美创伤研究引发热潮,直接促进了难民回忆录的兴

起,９０年代以后上海犹太难民回忆录的涌现正好与西方社会文化的潮流相契

合. 这一时期的重大理论成果是文化创伤理论,它认为大屠杀创伤属于一种文

化建构,而上海犹太难民群体要想在自身社群外获得认同,也必须符合这种文化

建构模式. 它不仅要呈现群体的创伤宣称,还要有广泛的受众和可接受的社会

情境. 上海犹太难民正是借助回忆录这一见证文学形式,通过对难民集体创伤

进行个体化表达,来获得认同.

２０世纪八九十年代,对大屠杀创伤记忆的研究 “激起了一种跨学科的回

应􀆺􀆺打开了一系列包括心理分析、历史、临床、人类学和文学研究方法上的回

①

②

E．J．Sundquist, “SilenceReconsidered,”inAftertheHolocaust: ChallengingtheMythof
Silence,２０２．

转引自 GabrielleAbram, “EphemeralMemories,EternalTraumasandEvolvingClassifications:

ShanghaiJewishRefugeesandDebatesaboutDefiningaHolocaustSurvivor,”２２１Ｇ２２２.
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应”①. 为什么它会引发研究热潮,引起跨学科的关注度? 这背后必然存在某种

必然性,它或许表明创伤与我们当下的世界仍然密切相关. 创伤的源头是现代

性暴力,它不仅过去存在,现在仍在继续,对创伤的研究实则是在努力搭建现在

与过去的联系,重建过去的记忆,也为当下寻找新的出路.
杰弗里􀅰亚历山大(JefferyC．Alexander)的文化创伤理论就是在这种社会

需求下被建构起来的. 日常观念里,“创伤”被认定由具有创伤性的事件所导致,
并最终影响了集体认同,这是由于个人安全与期望被寄托于“集体在物质或行为

意义上的稳固”②,例如人类社会的基本需求———安全、秩序、爱、联结等遭到严

重破坏时,人类就会蒙受创伤. «国族创伤与集体记忆:美国世纪的重大事件»
(NationalTraumaandCollectiveMemory: MajorEventsintheAmerican
Century)一书的作者在解释集体是否蒙受创伤时,也将其指向了事件本身的性

质,认为 “非比寻常的事件”才拥有 “爆发性的特质”,造成 “断裂”和 “剧 烈 变

化”.③ 这种自然的创伤反应机制与个人心理创伤的神经症状④非常相似,结果

都偏向于外部损害性事件造成了内在的创伤反应. 但在杰弗里􀅰亚历山大看

来,事件本身并不具有创伤性,创伤“是社会中介的属性”,它可以是“一种预示”,
也可以是一种“事后的重构”.⑤ 进而,他从理论上区别了“社会”与“文化”的不

同属性,认为“社会”从属于事实层面,“文化”从属于意义系统,即使“社会经验到

大规模断裂􀆺􀆺对受影响的集体成员而言是非创伤性的,更别提对整个社会而

言了”⑥. 战争和大屠杀的集体记忆,开始从社会历史转向了文化历史,这是一

种研究范式的转变,在塑造文化创伤过程中起了重要作用.
杰弗里􀅰亚历山大不仅对灾难事件导致集体创伤的自然主义谬误提出了批

判,还建构了一个经验性的、科学的概念———“文化创伤”理论. 他认为创伤要在

集体层面出现,必须使社会危机转变成文化危机,也就是说使创伤从社会系统走

①

②

③

④

⑤

⑥

KathrynRobson, “CurativeFictions: The ‘NarrativeCure’inJudithHerman􀆳sTraumaand
RecoveryandChantalChawaf􀆳sLeManteauNoir,”CulturalValues５．１(２００１):１１５Ｇ１１６．

JefferyC．Alexander, “Towarda TheoryofCulturalTrauma,” inCulturalTraumaand
CollectiveIdentity,eds．JefferyC．Alexander, RonEyerman, BernhardGiesen, NeilJ．Smelser, and
PiotrSztompka(Berkeley: UniversityofCaliforniaPress,２００４),１０．

ArthurG．Neil, NationalTraumaandCollectiveMemory: MajorEventsintheAmerican
Century (NewYorkandLondon: M．E．Sharpe,１９９８),３,９Ｇ１０．

弗洛伊德最早意识到创伤具有延迟性,并提出了 “早期创伤—防御机制—潜伏期—神经症发

作—被压抑内容的部分再现”的神经症发展模式. 参见 FreudSigmund, MosesandMonotheism,trans．
KatherineJones(NewYork: Vintage,１９３９),１１７.

JefferyC．Alexander, “TowardaTheoryofCulturalTrauma,”８．
JefferyC．Alexander, “TowardaTheoryofCulturalTrauma,”１０．
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向文化系统. 因为社会事件是否具有“伤害”性,即创伤,依赖于特殊的文化—意

义系统,它提供了特定的理解Ｇ阐释结构,用来反思事件带来的危机和社会意义.
这种反思就是“尖锐的不舒服进入集体自身的认同感核心的结果”①. 所以事件

发生时,它无法被普遍经验为“创伤”,只有处于特定的文化—意义系统后才能被

完全理解. 创伤通常是在事件发生之后很长时间才得以构建,不同于个体对创

伤的压抑及否认的心理防御机制,集体创伤是通过集体的文化阐释过程,象征性

地建构和塑造一个关于“我们”的故事,并在此基础上继续前行.
依据杰弗里􀅰亚历山大的文化创伤理论,大屠杀创伤是一种文化建构,上海

犹太难民欲走出沉默,进入大屠杀集体记忆,亦依赖于这样的文化建构. 它不仅

依靠承载群体的创伤宣称,还依靠受众和社会情境. 他们首先要回答:到底发生

了什么? 谁遭受了创伤? 谁导致了创伤和实际伤害? 然后还要回答他们的故事

和经历与广大受众之间的联系. 杰弗里􀅰亚历山大认为,回答这些问题对于集

体创伤化过程来说很重要. 对于这些问题,上海犹太难民在回忆录中通过对个

体记忆进行重新归类、寻找与其他幸存者的相似经验,来建构“合适”的大屠杀

记忆.
首先,上海犹太难民创伤的建构依赖于承载群体的宣称. 随着第一代犹太

难民的老去,回忆录撰写者多为上海犹太难民家庭成员,他们成了家庭记忆的承

载者和“监护人”,并且拥有一个共同模式,即认同父母一代在战时上海的经历,
并想将这种记忆传播和传递下去. ２０世纪八九十年代,创伤记忆研究进入热潮

期,欧美创伤回忆录也随之进入繁荣期,上海犹太难民回忆录的出版也与这种潮

流相契合,促进了上海犹太难民记忆的传递. 尽管９０年代,倾听幸存者证词的

大门仍没有向上海犹太难民敞开,但难民回忆录已从此时开始出版. ９０年代,
约四部难民回忆录出版,２１世纪后,伴随上海犹太难民成为学术热点,约十七八

部难民回忆录又陆续出版. 回忆录通过聚焦人物的叙事手法,试图从当代视角

重新审视战争和大屠杀等历史事件给幸存者带来的影响,重构战时上海犹太难

民叙事. 这是对上海犹太难民创伤的重塑,也是难民群体的创伤宣称.
其次,上海犹太难民创伤的建构还依赖于受众和社会情境. 回顾战后半个

世纪的大屠杀记忆历程,总体来说其呈现自上而下的特征,叙事方式由宏观到微

观,叙事形式也从官方主导转到关注个体,究其原因,如吉莫尔(LeighGilmore)
所言“如果没有近３０年来社会政治运动使不同身份地位的人们都可以出版讲述

① JefferyC．Alexander, “TowardaTheoryofCulturalTrauma,”１０．
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自己经历的著作的话,时下回忆录的繁荣简直是不可想象的”①. 人们对创伤的

关注,促进了２０世纪８０年代西方社会的文化转向,９０年代创伤已超越大屠杀

创伤话语走进各个领域,它反映了“集体记忆的认知和解释框架如何影响个体的

现实感和活动感”②. 可以说,社会情境决定了创伤的文化分类是否得以稳定,
创伤是否得以重塑. 此外,难民回忆录还通过受众产生不小的社会影响力. 作

为一种见证文学,创伤回忆录为群体受难者发声,它使个体经验的灾难性事件上

升为普遍性的人类灾难,使其成为人类共享的经验,这能在最大程度上引起读者

的共情,它“传送了单靠历史不再能给予我们的东西”③,为构建犹太集体认同奠

定了广泛基础. 杰弗里􀅰亚历山大指出,“创伤过程进入大众媒体时,它获得了

机会􀆺􀆺经过中介的大众传播让创伤得到戏剧性的表达,让某些相互竞争的诠

释,可以获得相对于其他诠释的庞大说服力量”④. 文学所拥有的广泛受众和快

速流通的方式都使难民回忆录的影响力得以扩大,不同于上海犹太难民之前被

收集的“不利”证词,以及在社区、学校等有限区域的演讲,上海犹太难民创伤回

忆录的出现,既“激励作者所属共同体的人们,同时教导无知者了解社会的真

实”⑤. “这些作者的创作见证了个人创伤如何转变为文化创伤􀆺􀆺他们个人叙

事的出版和被接受累积产生了集体叙事”⑥,这种集体叙事又成为整个犹太社群

文化创伤的基础.

三、记忆承载者的创伤言说

作为上海犹太幸存者记忆的承载者,他们的记忆与大屠杀幸存者的集体记

忆显然相悖,串联上海逃亡记忆与大屠杀集体记忆的关键是,寻找记忆并对记忆

进行重新归类,使其符合大屠杀文化创伤的建构. 在这个过程中,“后记忆”一代

发挥了重要作用,他们通过帮助对记忆的重新归类实现了创伤言说.

①

②

③

④

⑤

⑥

LeighGilmore,TheLimitsofAutobiography: TraumaandTestimony (New York: Cornell
UniversityPress,２００１),１６．

T．Kirss, E．Kõresaarand M．Lauristineds．, She WhoRemembersSurvives: Interpreting
EstonianWomen􀆳sPostＧSovietLifeStories (Tartu: TartuUniversityPress,２００４),２１．

MarianneHirsch,TheGenerationofPostＧMemory (New York: ColumbiaUniversityPress,

２０１２),２Ｇ３．
JefferyC．Alexander, “TowardaTheoryofCulturalTrauma,”１８．
SauＧlingCynthiaWonged．, MaxineHongKingston􀆳sTheWomanWarrior:ACasebook (New

York: Oxford,１９９９),３７．
KarenP．Knutsen, Reciprocal Haunting: PatBarker􀆳sRegeneration Trilogy (Münster:

WaxmannVerlagGmbH,２０１０),５５．
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上海犹太难民记忆的承载者通常是上海避难时期的犹太青少年或犹太难民

家庭成员,他们继承了第一代上海犹太难民的记忆,但这种记忆与大屠杀集体记

忆相冲突. 所以将记忆重新归类,使其嵌入大屠杀集体记忆是难民创伤宣称的

第一步. 在他们的记忆中,没有集中营,也少有纳粹迫害,更多的则是对上海的

记忆,但是这并不代表在大屠杀面前上海苦难不值得一提. 如何从沉默走向言

说? 如何从上海的幸存经历走向大屠杀创伤剧? 耶胡达􀅰鲍尔认为,应对创伤

事件的唯一方式是将大屠杀编织进他们自己的历史事件里.① 找到与其他幸存

者的相似经历,是上海犹太难民获得认可和归属感的基础. 既然大屠杀集体记

忆是一种文化建构,那对记忆的重新归类就不得不回到前面提到的那些问题:到
底发生了什么? 谁遭受了创伤? 谁导致了创伤和实际伤害? 这些故事和经历与

广大受众有什么联系? 回答这些问题对再现创伤事件和塑造创伤过程至关

重要.
首先,对刚到达上海时的犹太青少年来说,他们早期的记忆是零散和混乱

的,既不能用来证明事实,也无法作为重现创伤事件的唯一来源,所以寻找记忆

和对记忆重新定位是将上海犹太难民记忆进行重新归类的关键环节. 曾经的犹

太青少年到达上海时年龄都不到２０岁,相当多的人年龄非常小,他们与第一代

或年长上海犹太难民的记忆也不同步. 年龄和异域经历导致了压抑的、碎片化

的和消逝的记忆. 幸运的是,移民后的大屠杀教育为他们提供了二战和大屠杀

的历史事件和背景教育,这使他们能够将自身上海经历与纳粹迫害串联到一起,
形成记忆上的连续性.

但是,纳粹迫害关键记忆的凌乱和缺失使创伤记忆的重新归类变得困难.
如１９３９年１１月９—１０日(“碎玻璃之夜”)纳粹对犹太人的大迫害是上海难民和

其他大屠杀幸存者共享的最后记忆,是创伤归类的关键,但很多人在此之前就已

逃离德国或奥地利. １９３８年１０月３０日,１３岁的霍斯特􀅰艾斯菲尔德(Horst
Eisfelder)跟随家人从柏林去往上海,于迫害前离开②;５岁的韦纳尔􀅰格拉斯

(WernerGlass)早在１９３３年就到达上海.③ 事实上,绝大多数难民都在此之前

到达上海,去往上海的难民“到１９３９年６月至８月达到高峰,当时的难民总数接

近１．４万名􀆺􀆺阻止了上海的犹太难民人数在太平洋战争爆发以前超过１．７万

①

②

③

YehudaBauer,RethinkingtheHolocaust, Ⅻ．
HorstPeterEisfelder, ChineseExile: My YearsinShanghaiand Nanking (Melbourne:

AyotaynuFoundation,２００３)．
WernerGlass, “InterviewbyGratzCollegeHebrewEducationSociety,Philadelphia,PA, April

７,１９９２,” AccessedMay８,２０２０,https://collections．ushmm．org/search/catalog/irn５０８７２４．



—７６　　　 —

名. 这场战争爆发后,所有向上海的移民都停止了”①. 所以大多数难民可能是

在迫害开始以前就去往上海,对于年龄较小的跟随者来说,对纳粹迫害的记忆相

当模糊甚至缺失.
但作为将上海创伤归类的关键点,他们必须重新回顾这些零散的、模糊的记

忆,以使其形成合乎逻辑的重新定位的记忆,但同时说明这些记忆并不是捏造的

或想象出来的. 哈里􀅰卡茨(HarryKatz)回忆了６岁时看到的“楼梯顶上的一

双大黑靴子”,以及他母亲的恐惧反应. 虽然他对这段记忆发生的背景一无所

知,也不知道穿黑靴子的人是谁,只记得他的６岁生日聚会被迫取消,但后来他

从母亲那儿确认了这段记忆,将其与纳粹迫害联系了起来;还有埃利􀅰格拉斯

(ElieGrasse)９ 岁 时 在 街 上 被 人 喊 “肮 脏 的 犹 太 人”②; 欧 内 斯 特 􀅰 库 尔 曼

(ErnestCulman)看到从集中营释放的父亲哭泣;阿尔弗雷德􀅰科恩 (Alfred
Kohn)放学路上听人大喊“打死犹太人”;埃里克􀅰赖斯曼(EricReisman)的弟

弟目睹班上的犹太小孩被人从顶楼扔下③;学校老师禁止犹太学生唱母亲节赞

歌④;西格蒙德􀅰托拜厄斯(SigmundTobias)是少有的对关键迫害事件有清晰

记忆的儿童:

我们把公寓里的窗帘全部拉上,也不开灯􀆺􀆺父母告诉我要尽可能保

持安静;我们穿着袜子踮着脚尖走路,不用流动的水,也不用刀叉或盘子.
我母亲准备了一天的三明治还有几杯牛奶和水放在桌子上.我强迫自己吞

下几口三明治,但这让我很疼,因为我的喉咙很干,我想告诉她,但母亲把手

指放在唇上示意我不要出声.我们大部分时间都待在床上,只在必要的时

候起来.那天过得很慢,寂静和黑暗里,我们时不时地被楼下街道传来的玻

璃破碎的声音吓得惊恐万分.⑤

他们对各自在德国和奥地利的日子都有模糊的记忆,但他们在重新审视这些模

①

②

③

④

⑤

戴维􀅰克兰茨勒 DavidKranzler,«上海犹太难民社区»[Japanese, NasisandJews: TheJewish
RefugeeCommunityofShanghai,１９３８Ｇ１９４５], 许步曾XuBuzeng译(上海[Shanghai]:上海生活􀅰读书􀅰
新知三联书店[ShanghaiJointPublishingCompany],１９９１),４４.

转引自 GabrielleAbram, “EphemeralMemories,EternalTraumasandEvolvingClassifications:

ShanghaiJewishRefugeesandDebatesaboutDefiningaHolocaustSurvivor,”２１２.

SteveHochstadt,ExodustoShanghai:StoriesofEscapefromtheThirdReich (New York:

PalgraveMacmillan,２０１２),２２,２５,２９．
MarionA．Kaplan, “JewishWomeninNaziGermany: DailyLife, DailyStruggles,１９３３Ｇ１９３９,”

FeministStudies１６．３(１９９０):５９０．
SigmundTobias,StrangeHaven: AJewishChildhoodin WartimeShanghai (Champaign:

UniversityofIllinoisPress,１９９９),２．
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糊记忆的时候,都将自己置于大屠杀创伤记忆的框架内,对于事件发生时年龄尚

小的他们来说,把这些记忆与大屠杀背景联系起来需要时间. 他们的早期记忆

与上海记忆不一致,因此必须在其中添加一个明显的迫害时间线,使之进入二战

和大屠杀的政治时间里,使到达上海之前的记忆得以定位且合乎逻辑.
其次,绝大多数回忆录都屡次提到失去亲人和创伤记忆的重返,这也是上海

犹太难民与其他大屠杀幸存者的共同经历. 对大多数幸存者来说,直到２０世纪

９０年代他们才得知失去的家人的消息,不管他们在上海的经历与其他幸存者有

何种不同,失去亲人是他们与其他所有大屠杀幸存者的共有经历,这使他们能与

其他的大屠杀幸存者产生共鸣. 一般而言,创伤通常不能作自我呈现的主要叙

事工具①,因为创伤具有延迟性,无法在创伤事件发生后立即被讲述,它需要较

长的时间距离以及对后续发生事情的充分理解.② 对于创伤的延迟性,当代创

伤研究学者凯西􀅰卡鲁斯(CathyCaruth)是这样描述的:“创伤描述了一种突然

的、灾难性的、无法承受的经历,对事件的反应经常表现为幻觉和其他侵入性现

象出现了延迟、无法自控和重复.”③但在上海犹太难民回忆录中,创伤记忆的侵

入、噩梦、闪回等时常出现在文本中,如西格蒙德􀅰托拜厄斯讲述在营地的许多

个夜晚,他都从噩梦中醒来,浑身被汗水浸透,依稀记得自己梦见了达豪集中营

的场景④;布鲁诺即使在上海,也总梦见自己在集中营,半夜尖叫着惊醒⑤;欧内

斯特􀅰赫普纳(ErnestG．Heppner)说:“每年１１月９日,也就是１１月大屠杀纪

念日,那 些 可 怕 的 日 日 夜 夜 就 会 浮 现 在 我 脑 海 里.”⑥ 奥 托 􀅰 施 耐 普 (Otto
Schnepp)说:“我想我永远也过不去这道心理障碍了. 那是一种深深的恐惧和

被遗弃感,它被强烈地压抑着,深刻地影响了我的人格.”⑦创伤记忆的重返,使

上海犹太难民的境遇与集中营幸存者的境遇产生了一定程度的联结,这对创伤

过程塑造和表现上海犹太难民创伤起着重要作用.

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

L．Gilmore, “LimitＧCases: Trauma, SelfＧRepresentation, andtheJurisdictionsofIdentity,”

Biography:AutobiographyandChangingIdentities２４．１(２００１):１３２．
AiliAarelaidＧTart, CulturalTraumaand LifeStories (Helsinki: Kikimora Publications,

２００６),６９．
CathyCaruth, Unclaimed Experience: Trauma, Narrative, and History (Baltimoreand

London:JohnsHopkinsUniversityPress,１９９６),１１．
SigmundTobias,StrangeHaven:AJewishChildhoodinWartimeShanghai,３４．
潘光PanGuang、周国建ZhouGuojian、周晓霞ZhouXiaoxia编,«艰苦岁月的难忘记忆:来华犹

太难民回忆录»[JewishRefugeesMemoirs:TheirExperienceinWartimeChina](北京[Beijing]:时事出版

社[CurrentAffairsPress],２０１５),１４０.

ErnestG．Heppner,ShanghaiRefugee:AMemoiroftheWorldWarⅡJewishGhetto, Ⅻ．
转引自SteveHochstadt,ExodustoShanghai:StoriesofEscapefromtheThirdReich,６３.
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最后,不得不提的是,在创伤言说的过程中,“后记忆”一代是不可低估的重

要力量,他们成为中枢的一代,既承担起了前代记忆的监护职责,又直面历史,将
记忆传播并传递下去. 后记忆理论是玛丽安􀅰赫什(MarianneHirsch)提出的

关于创伤代际传递的理论,探索了记忆是如何传递给大屠杀幸存者后代,以及记

忆传递如何有助于幸存者身份合法化. 该理论同样适用于上海犹太难民. “后

记忆”一代既可能是家庭的第二代或第三代成员,也可能是家庭中的同代人,他

们“不是通过回忆而是通过想象的投入和创造”①而与前代产生联系. 相比他

人,他们更加 认 可 家 族 的 创 伤 故 事,如 奥 黛 丽 􀅰 弗 里 德 曼 􀅰 马 库 斯 (Audrey
FriedmanMarcus)无意间读到丈夫生前的日记②,被他经历的上海苦难震撼到,
于是决定将其出版,让更多人了解这段记忆;朱迪􀅰比彻(JudyBecher)带着母

亲回到上 海,鼓 励 母 亲 去 寻 找 那 些 慢 慢 消 逝 的 记 忆; 大 卫 􀅰 索 卡 尔 (David
Sokal)作为上海犹太难民的儿子和孙子,协助父亲编纂并出版回忆录③;薇薇

安􀅰珍妮特􀅰卡普兰(VivianJeanetteKaplan)将其父母在上海的苦难经历出版

成书④. 可以说,“后记忆”一代在重塑前代创伤故事和帮助确立身份方面起了

关键作用,正如玛丽安􀅰赫什所言:“家庭的语言是􀆺􀆺一种比社交和公共演讲

更直接、更坚决的表达形式.”⑤

结论

历经了几十年的沉默期,上海犹太难民群体最终成为最晚被确立的大屠杀

幸存者,通过向博物馆、基金会和历史学家捐赠相关文件和追溯记忆,这些难民

在美国拥有了纪念遗址,还在大屠杀图书馆中占有一席之地. 从打破沉默到创

伤宣称,再到获得认可,这其中的过程有多方因素的共同作用,既有赖于社会文

化的创伤转向,也借助了幸存者回忆录、创伤小说等见证文学在２０世纪八九十

年代兴起的热潮,以及“后记忆”一代对上海逃亡难民创伤宣称的共同努力. 这

①

②

③

④

⑤

MarianneHirsch,FamilyFrames:Photography, Narrative,andPostＧmemory (Cambridge,

MassachusettsandLondon: HarvardUniversityPress,１９９７),２２．
参见 AudreyFriedmanMarcusandRenaKrasno,SurvivalinShanghai:TheJournalsofFred

Marcus１９３９Ｇ４９ (Berkeley, CA:PacificViewPress,２００８).
转引自 GabrielleAbram, “EphemeralMemories,EternalTraumasandEvolvingClassifications:

ShanghaiJewishRefugeesandDebatesaboutDefiningaHolocaustSurvivor,”２２８Ｇ２２９.
参见 VivianJeanetteKaplan,TenGreenBottles:TheTrueStoryofOneFamily􀆳sJourneyfrom

WarＧTornAustriatotheGhettosofShanghai (NewYork:St．Martin􀆳sPress,２００４).

MarianneHirsch,TheGenerationofPostＧMemory,１１２．
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些都促成了上海犹太难民“大屠杀幸存者”身份的最后确立.
当然不可否认的是,世界上还有一些被压抑的边缘群体或处于沉默状态,或

已带着不为人知的记忆消逝了,上海犹太难民幸存者身份的确立,或许可以为这

些群体提供借鉴. 那些限于小群体内的记忆或自传记忆,即扬􀅰阿斯曼(Jan
Assmann)定义的“交往记忆”,以４０年为一个节点,经历一次记忆危机. 如果没

有及时转化为文化记忆,它们就会随着记忆承载者的死亡而逐渐消失.① 所以,
记忆要想长存,就必须成为文化记忆,也就是融入社会文化建构中,因为它提供

了意义—阐释系统,只有在这个系统中,才能成其“意义”.
杰弗里􀅰亚历山大说,文化创伤理论不是帮我们理解创伤悲剧性的缘由,而

是理解其后续影响. 探索上海犹太难民从沉默到创伤宣称过程的意义,也不是

要探究上海犹太难民的创伤本身或其根源,而是它所指向的社会责任和政治实

践. 在对集体认同不断修整重构的过程中,创伤建构“让集体得以界定新的道德

责任形式,并且重新引导政治行动的历程”②. 集体创伤不分地域也没有文化界

限,人类社会需要共同承担这份责任,这是直面过去、现在和未来的最好方式.

①

②

参见扬􀅰阿斯 曼JanAssmann,«文 化 记 忆: 早 期 高 级 文 化 中 的 文 字、回 忆 和 政 治 身 份» [Das
KulturelleGedächtnis:Schrift,ErinnerungundpolitischeIdentitätinfrühenHochkulturen],金寿福JinShoufu、
黄晓晨 HuangXiaochen译 (北京[Beijing]:北京大学出版社[PekingUniversityPress],２０１５),２３７.

JefferyC．Alexander, “TowardaTheoryofCulturalTrauma,”２７．
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OntheProcessofShanghaiJewishRefugeesfromSilencetoTraumaClaims
WANG Meihua

Abstract: LikeotherHolocaustsurvivors,ShanghaiJewishrefugeeswentfromsilenceto
traumaclaims,albeitslowlyandtorturously．Socialculturalcontextisanimportantexternal
factor, which causedrefugees􀆳suppressed memoriesintheearly postwar period, but
indirectlyawakenedShanghaiJewishrefugees􀆳memorieswiththetraumaturninthe１９８０s
and１９９０s．Inaddition,theriseoftraumamemoirsalsoprovidesafavorablefieldforrefugees􀆳
traumaclaims,andthe“postＧmemory”generationplaysakeyroleinthetraumaactandthe
establishmentofsurvivoridentity．ThecaseofShanghaiJewishrefugeesfrom silenceto
traumaclaims,notonlyprovidesreflectionsforthememorytransmissionofotherrepressed

groups,butalsorevealsthesharedresponsibilityofhumansociety．
KeyWords:ShanghaiJewishRefugees,Silence, TraumaClaims, CulturalTrauma
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近代中国人对犹太人的认知新探
∗

王志军∗∗

【摘要】从时间上说,１９世纪末至２０世纪上半叶,是近代中国人对

犹太人的了解最集中的一个时期,也是百年来中国面临犹太人问题最

具实践性的时期.国人对犹太人的认识,最初是以基督教的传播视角、
对开封犹太人的介绍和驻外使节的见闻为开端的.整体来看,一方面,
绝大多数中国报刊对犹太人的历史和现实遭遇表示同情,尤其表现在

涉及沙皇俄国排犹、纳粹德国反犹和上海犹太难民的消息报道方面.
另一方面,受世界反犹思潮影响,一些报刊将犹太人与金钱、对新闻的

控制等联系起来,进而将犹太人与操控世界联系起来,这也是近代国人

对犹太人的认识特点.近代中国报刊中存在少数对犹偏见,甚至反犹

主义论调.
【关键词】中国人;犹太人;认知;近代

据陈垣先生考证,汉语中“犹太”一词是在清道光年间(１８２１—１８５０)出现

的.① 犹太人来到中国定居的最早时间,学者有很大争论②,大多数学者认为犹

∗

∗∗

①

②

本文系教育部人文社会科学重点研究基地重大项目“２０世纪３０—４０年代中国犹太人与日本人的

关系及其现代意义研究”(１５JJD７２０００８)的阶段性成果.
王志军,上海师范大学哲学与法政学院教授.

参见陈垣 ChenYuan,«开封一赐乐业教考»[IslamisminKaifeng](上海[Shanghai]:商务印书馆

[TheCommercialPress],１９２３),３１. 另注,李长林先生认为,在中国“犹太”一词最早出现在１９世纪３０
年代传教士郭实腊编印的«东西洋考每月统记传»中. 参见李长林 LiChanglin,«清末中国对犹太人的了

解和态度»[ChineseAttitudetowardsJewishattheEndofQing],于 «史学月刊»[JournalofHistorical
Science],１９９６年第３期[１９９６,Issue３].

参见S．M．Perlmann,TheJewsinChina (London:Probsthain,１９０９),３.
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太人来华是在唐朝时期.① １９世纪中叶之后,中国人对于犹太人的了解主要是

通过来到中国的传教士、商人以及犹太移民对欧洲“犹太人问题”的传播. １９世

纪后期,中国开始向海外派遣留学生和外交人员,这些中国精英获取了关于欧洲

“犹太人问题”的直接知识. 清末学者洪钧在他１８９７年撰写的«元世各教名考»
中,记叙道:“自犹太失国,户口四散,今欧罗巴诸国,贸迁有无,多犹太人. 波斯、
布哈尔等地,种族甚黔. 闻诸西人,今中国河南开封,仍有犹太人. 华人不知,但
以回回统之,地有犹太碑. 其人多业屠牛,本教理致􀆺􀆺”②随着中国国门被列

强打开,国人对世界范围内犹太人的了解逐渐加深,１８９０年清著名外交家薛福

成在出使英国时,就对犹太人的理财能力印象深刻③;１８９０—１８９３年清朝驻美西

秘鲁使节崔国因在其日记中,对俄国犹太人的悲惨境遇留下了不少文字记录④;

１９０３年随丈夫钱恂去欧洲的单士厘考察了罗马犹太社区的情况,还将她此前对

开封犹太人的考察向读者呈现出来,其观察细致,文字优雅,思想深刻,作品具有

相当高的水准⑤;１９０９年康有为在«耶路萨冷观犹太人哭所罗门城墙»的长诗中

悲伤地低吟:“罗马与萨逊,蹈藉久纷纭. 英暴当中世,俄虐今尚繁.”⑥总体上

说,除了开封的犹太社区之外,直到１９世纪中叶,大多数中国人对犹太人和犹太

教的了解甚少,随着时间的推移,开始慢慢增多. 到了２０世纪３０—４０年代,国

人在图书、报纸、期刊中对犹太人的了解,在数量与质量上都达到了近代以来的

最高峰. 据笔者不完全统计,１９００—１９４９年,在出版社著作的题目中涉及犹太

①

②

③

④

⑤

⑥

参见龚方震 GongFangzhen,«丝绸之路上的犹太商人»[JewishBusinessmeninSilkRoads],收录于

«’９０中国犹太学研究总汇»[ACollectiononChineseJudaicStudiesin１９９０s],朱威烈 Zhu Weilie、金应忠

JinYingzhong编(上海[Shanghai]:上海生活􀅰读书􀅰新知三联书店 [ShanghaiJointPublishingCompany],

１９９２),２４６—２４７.
洪钧 HongJun,«元世各教名考»[AnExaminationonDifferentReligionsinYuan], 转引自肖宪

XiaoXian,«近代中国对犹太人的了解和态度»[ChineseAttitudetowardsJewishintheModernPeriod],
于«思想战线»[ThinkingFrontiers],１９９３年第６期[１９９３,Issue６].

薛福成 XueFucheng,«出使英法意比四国日记»[DiaryonTravellingBritain, France,Italyand
Belgium](长沙[Changsha]:岳麓书社 [YueluPress],１９８５),７９３.

崔国因 CuiGuoyin,«出使美日秘日记»[DiaryonTravellingAmerica,JapanandPeru] (合肥

[Hefei]:黄山书社 [HuangshanPublishingHouse],１９８８),１９７、４４０.
钱单士厘 QianShanShili:«癸卯旅行记􀅰归潜记»[TravellingDiaryinGuimaoYear],杨坚 Yang

Jian校点 (长沙[Changsha]:湖南人民出版社 [HunanPeople􀆳Press],１９８１),１９６—２１１.
康有为 KangYouwei,«康有为全集»(第１２册)[TheCollectionofKangYouwei,Vol．１２],姜义

华JiangYihua、 张 荣 华 ZhangRonghua 编 校 (北 京 [Beijing]: 中 国 人 民 大 学 出 版 社 [ChinaRenmin
UniversityPress],２００７),３０３.
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人的有２３部,如«开封一赐乐业教考»①«犹太民族史»②«犹太教概论»③«犹太人

与犹太主义»④«犹太人与巴勒斯坦»⑤等. 查阅晚清民国旧报,１８３３—１８９９年有

６３篇文章的标题涉及犹太人的政治、经济、历史和现状;１９００—１９４９年,共有

３８４７篇文章符合上面条件. 这其中,从刊载的数量上说,«新闻报»以９６０篇居

首,«时报»以５３０篇次之. 从刊载时间上看,１９３８年和１９３９年都超过２５０篇,

１９４６年和１９４７年有６００篇,１９４８年有近５００篇(１９４４年后的文章多以时事新

闻为主,文字量少). 查阅晚清至民国的期刊,１９００—１９４９年,共有２０３２篇文章

在标题中提及犹太人. 其中,刊发最多的是«东方杂志»(６７篇),«兴华»有６０
篇,«时兆月报»有４６篇,«布道杂志»有４５篇,«青年知识画报»有４４篇,出版数

量最多的年份是１９３９年,约８００篇. 这些公开出版物涉及犹太人的宗教、文化、
政治、民族等方方面面,如中国犹太人(包括开封、上海、哈尔滨、香港、天津的犹

太人等)、俄国犹太人、美国犹太人、欧洲其他国家犹太人的悲惨生活,犹太人的

宗教与文化,犹太复国主义,巴勒斯坦犹太人与英国人的冲突等. 虽然学者进行

过梳理⑥,但是,由于问题的庞杂、学术视角的差异、新资料的发现等,仍值得人

们再次关注. 以下讨论由于主题的限定,主要以近代报刊和图书为依据,不涉及

外文报刊的情况⑦,梳理评价近代中国人对犹太人的态度.

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

陈垣,«开封一赐乐业教考»,１９２３.
布拉恩 L．Browne,«犹太民族史»[HistoryofJewishNation],倪秀章 [NiXiuzhang]译 (长沙

[Changsha]:商务印书馆 [TheCommercialPress],１９３９).
袁定安 YuanDing􀆳an,«犹太教概论»[AnIntroductiontoJudaism](上海[Shanghai]:商务印书馆

[TheCommercialPress],１９３５).
吴义田 WuYitian,«犹太人与犹太主义»[TheJewishandJudaism](上海[Shanghai]:世界书局

[WorldJournalBookStore],１９２７).
白石BaiShi,«犹太人与巴勒斯坦»[JewishandPalestine](上海 [Shanghai]:文化生活出版社

[CultureLifePress],１９３９).
参见肖宪,«近代中国对犹太人的了解和态度»;李长林,«清末中国对犹太人的了解和态度»;张

淑清 ZhangShuqing,«解 放 前 中 国 人 对 犹 太 人 的 认 识 和 态 度» [ChineseAttitudetowardsJewishbefore
Liberation],于«烟台师范学院学报» [YantaiTeachersUniversityJournal],２００２年第４期[２００２,Issue４].

近代在中国发行的英文报刊中,在标题中涉及犹太人的有５８０９篇,其中«字林西报»(TheNorthＧ
ChinaDailyNews)有 ５０３６ 篇,数 量 最 多, «北 华 捷 报 及 最 高 法 庭 与 领 事 馆 杂 志» (TheNorthＧChina
HeraldandSupremeCourtandConsularGazette)有７８４篇;从时间上说,１９３０—１９３９年约有２５００篇,

１９４０—１９４９年约有１８００篇. 中国犹太人社区出版的期刊使用的语言包括俄语、英语、意第绪语、德语、波

兰语. 据潘光先生统计,仅上海犹太人就出版报纸期刊５０余种,有些已不可考,其中潘先生列出名字的

达３０种. 参见潘光PanGuang,«犹太人与中国»[JewishandChina](博士论文)(华东师范大学 [East
ChinaNormalUniversity],２０００),６０.
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一、近代中国人对犹太人的主要认识特点

本文将从时间、涉及的内容、当时的现实影响、国人对犹太人的两个重要印

象,以及认识的程度,这五个角度展开讨论.
(一)从时间上说

从时间上说,国人对犹太人的认识,最初是以基督教的传教和对开封犹太人

的介绍为开端的. 在早期关于中国犹太人的记述中,许多内容与基督教的传教

有关,比如,李提摩太等以古喻今,规劝信徒除上帝外断无此“能力也”.① «万国

公报»中从«圣经»的视角谈信仰.② 除去基督教的传教事业外,说到犹太人在中

国,开封是一个绕不开的城市. 陈垣先生于１９１９年完成的«开封一赐乐业教考»
是国内第一部研究中国犹太社区的著作,这里的“开封一赐乐业教”即犹太教.
陈先生以开封犹太人在明清时所立三篇碑文为线索,以中西文化交流为视角,论
证开封犹太人在元代以前存在没有确凿证据,也不可能在宋朝以前存在. 书中

还详细考证了犹太人会堂的发展演变、社区的人物大略、庙宇的沿革、与回教的

异同、经文的内容. １９２８年,基督教期刊«恩喻周刊»刊登有«中国之犹太人的习

俗»,介绍了开封犹太人的礼拜、婚姻、割礼、仪式禁忌和食品禁忌等.③ １９３５年,
黄义先生整理了犹太人在中国的分布范围,并以弘治碑、正德碑、康熙碑为依托,
参照了陈垣和欧美学者的论述,较详细地分析了开封犹太人来华时间. 他还对

犹太人来华的陆路和海路路线进行了考察,对历史上的中国犹太人进行了介绍,
认为其“皆悦服而作齐民,更进而应试参政,兴乎从事于其他职业”. 对于开封犹

太人的介绍,表现出作者对问题理解的深刻性和阐释过程中的严谨. 在提及开

封的犹太会堂时,他说:“犹太民族为一宗教之民族,其寺之盛衰,亦即民族之盛

衰. 故寺存则教众礼拜有所,寺没则教众顿失重心,而遗经弃如敝履.”④犹太人

备受历朝之优待,并引用弘治碑的文字:“七十姓等,进贡西布于宋. 帝曰:归我

①

②

③

④

李提摩太 RichardTimothy、郑雨人 ZhengYuren,«论犹太人同心合力之巨能»[OnthePowerof
JewishCooperation],于«万国公报»[MultinationalCommunigue],１８７４年第３０２期 [１８７４,Issue３０２],

２７—２８.
«做圣书告白»[HolyScriptureConfession],于«万国公报»[MultinationalCommunigue],１８７９年

第５４７期[１８７９,Issue５４７],２１—２３.
«恩喻周刊»[KindWordsWeekly],１９２８年第１９期[１９２８,Issue１９],３.
转引自黄义 HuangYi,«中国犹太人考»[AnExaminationonChineseJewish],于«文化建设月

刊» [CultureBuildingMonthlyJournal],１９３５年第４期[１９３５,Issue４],７６—７７.
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中夏,遵守祖风,留迹汴梁.”凡归化者 “皆赐地以安居乐业之乡,诚一视同仁

也”①. 这些内容与此刊中紧接该文的一则德国犹太人的时事新闻②,对比鲜明.
徐宗泽博士的«开封犹太教概论»,列举了利玛窦、艾儒略、骆保禄、孟正气、丁韪

良、英国犹太布道会、欧洲其他研究者的研究情况,根据碑文对陈垣的研究提出

了不同意见,脉络清晰、学术厚重.③ 这一时期,除关于开封犹太人的大量文

章④,中国其他省份的犹太人历史亦被涉及.⑤

(二)从涉及的内容上说

从涉及的内容上说,多数中国报刊和图书对犹太人的历史和现实遭遇表示

同情,尤其表现在涉及沙皇俄国排犹、纳粹德国反犹和上海犹太难民的报道. 这

方面文章的数量占所有报纸期刊有关犹太人报道评论的相当大比重. １８９７年,
«西事近事汇编»评述了１８９１年发生在俄国莫斯科的迫害犹太人事件:“俄国旧

①

②

③

④

⑤

转引自黄义,«中国犹太人考»,７７.
«犹太人在德国»[JewishinGermany],于«文化建设月刊»[CultureBuildingMonthlyJournal],

１９３５年第４期[１９３５,Issue４],７８.
徐宗泽 XuZongze,«开封犹太教概论» [AnIntroductiononKaifengJudaism],于 «圣教杂志»

[HolyReligionJournal],１９３６年第４期[１９３６,Issue４],１９４—２０２.
参见张相文ZhangXiangwen(蔚西),«大梁访碑记»[AnEarlyChineseSourceontheKaifeng

JewishCommunity],于«南园丛稿»[NanyuanConggao],中国地学会铅印本[LeadPrintedCopyEditionof
ChineseGeologicalSociety],１９３５年第４卷[１９３５,Volume４],８—９;张星烺ZhangXinglang(亮尘):«古

代中国与犹太之交通»[TheCommunicationbetweenAncientChinaandJew],收录于«中西交通史料汇

篇»[ACompilationofChineseandWesternTrafficHistoricalMaterials](辅仁大学丛书第一种[TheFirst
TypeofFurenUniversity],第 ４册 [Volume４],１９３０)２１—４０;高 葆 真 GaoBaozhen,«开 封 府 犹 太 人»
[KaifengJew],于«中西教会报» [EastWestChurchJournal],１９０２年第８８期[１９０２,Issue８８],４—５;«犹

太人在河南之近况»[TheCurrentSituationofKaifengJew] ,于«真光报» [NewLightJournal],１９１１年第

３期[１９１１,Issue３],２６—２９;«河南的犹太人已同化于中国人»[HenanJewAssimilateintoChinese],于

«真光报»[NewLightJournal],１９２５年第４期 [１９２５,Issue４], ４３;魏亦亭 WeiYiting:«开封犹太教»
[KaifengJudaism],于«圣公会报»[TheChineseChurchman],１９３５年第１４期[１９３５,Issue１４],２２—２５;
关斌 GuanBin,«开封犹太人»[KaifengJew],于«大公报»(天津)[TaKungPao],１９３６年８月２８日[Aug．
２８,１９３６],１１;关斌 GuanBin,«河南开封犹太民族的生活与汉化»[TheLifeofHenanKaifengJewsand
Sinicization],于«兴华»[XingHua],１９３６年第３５期[１９３６,Issue３５],１２—１５;姜建邦JiangJianbang,«开

封的犹太人»[KaifengJews],于«宣道声»[TheVoiceofChinaBaptistSeniorYoungPeople􀆳sMissionary
Organization],１９４１年第１１期[１９４１,Issue１１],１３—１４;董重DongZhong,«开封的华籍犹太人»[Chinese
JewsinKaifeng],于«四友月刊»[SiYouMonthly],１９４０年第８期[１９４０,Issue８],２０—２４;等等.

参见方豪FangHao,«浙江之犹太教»[JudaisminZhejiang],于«国风»[GuoFeng],１９３６年第

９—１０期[１９３６,Issue９Ｇ１０],８４—８６;宗羔 ZongGao,«上海的犹太人»[ShanghaiJews],于«圣公会报»
[TheChineseChurchman],１９３８年第７期[１９３８,Issue７],１２—１４;«哈尔滨犹太教堂»[JewishTemplein
Harbin],于«东省特别区市政月刊»[EastProvinceSpecialDistrictMunicipalMonthly],１９３１年第２期

[１９３１,Issue２],１５;«天津犹太商人骗取金钞存欵»[TianjinJewishBusinessmanCheating] ,于«新闻报»
[News],１９４８年１０月１日[Oct．１,１９４８];等等.
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京中所有犹太人不过一万七千,今去者已半,未去者亦不能不去. 其中聋跛残疾

之人俄官禁其入医院,以致露宿风霜,情实可怜. 俄国官商各银行更不用犹太人

钞票,或重加以折扣,以致与犹太人交易者受损很多,其询捕等,亦以俄皇之谕,
日以驱逐犹太人为务,绝无侧忍之心. 他国闻之能无怦然心动也.”①１９００年«绍

兴白话报»刊有一文:“俄国德撤城里的犹太人被俄国人杀害. 不过暗告诉文明

各国,求他阻止俄人. 不要再行杀害. 因为俄国已有意要把犹太人种杀尽. 所

以去到别国求救可怜可怜.”②在思慕先生将自埃及至德国、俄国众多的排犹现

象列出时,第一句话就是“犹太人从古就是被压迫者”③. 此文观点极为鲜明.

１９３３年春,宋庆龄和中国人权联盟的成员向上海德国领事馆对纳粹迫害犹太人

提出严正抗议. 他们还发表了«对迫害德国进步人士和犹太人的谴责»④的正式

文稿. １９３８年«申报»对德国纳粹排犹表达了深刻批判:“德国当局对待犹太人

之惨无人道,举世悲愤􀆺􀆺全体天主教中人均反对此种暴行云,全港耶苏教堂、
亦均一致愿为犹人祈祷,又香港犹人现召开会议筹集善款,以救济被难犹人

云.”⑤德国政府在“纳粹党秉政之下,厉行残酷之排犹政策,其手段之苛酷,为亘

古所未有,继奥境内犹人备受苛虐之后,更惨被驱逐出境,情状至为可悯,被逐犹

人日前曾分批过港赴沪另寻生计”⑥. １９３８年１１月,«申报»记者采访了一位来

自德国的５０岁左右的难民,该难民回忆在德国的情况:“被拘于勃顷华特地方之

集中营内三月,每晨二时三刻起身,五分钟预备工作,然后搬运石块与三和土,直
至午刻,不得稍停,午刻得午餐与吸烟时间半小时,旋复继续工作,至晚八时半,
始得安睡,工作时甚至不敢坐下,以免被罚.”⑦１９３８年末,«申报»对于从德奥逃

难至中国的犹太人刊有:“此一百八十七人中,不鲜为当地商场巨擘,拥资千万

者,但此次被逐出境,除船费以外,每人所携现款,不得超过十镑,违者即被搜去

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

«西国近事汇编» [A Collectionon WesternCountriesCurrentIssues],１８９７ 年 第 ３ 卷 [１８９７,

Volume３],５２—６１. 此刊为综合性刊物,多以新闻形式报道各国政治、经济、文化. 创刊于１８７６年,停刊

于１８９８年.
«犹太人求救»[JewsAskHelp],于«绍兴白话报»[ShaoxingVernacularNewspaper],１９００年第

８３期[１９００,Issue８３],３.
思慕 SiMu, «犹 太 民 族 的 悲 哀 » [TheSorrow ofJewishPeople] , 于 «世 界 知 识 » [World

Knowledge],１９３６年第６期[１９３６,Issue６],３１２.
«对迫害 德 国 进 步 人 士 和 犹 太 人 的 谴 责 » [A CondemnationofthePersecutionofGerman

ProgressivesandJews],«申报»[ShenBao],１９３３年５月１４日[May１４,１９３３].
«亡国恨»[HateNationalSubjugation],于«申报» [ShenBao],１９３８年１１月１７日[Nov．１７,１９３８].
«国破家何在?»[WhereistheHomeWhenMyCountryDoesNotExist?],于«申报»[ShenBao],

１９３８年１１月２７日[Nov．２７,１９３８].
«犹太难民畅谈苦状»[TheJewishRefugee􀆳sPainSharing],于«申报»[ShenBao],１９３８年１１月

２６日[Nov．２６,１９３８].
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充公,彼处此境也,始知亡国之惨,虽拥资千万,亦将何用,天下之大,亦无处容

身.”①对于中国犹太难民的新闻报道,数量巨大.② 同样面对德国的排犹,觉民

先生认为它的本质是掠夺犹太人的财产,这些“失去了国家保卫已二千年以上的

犹太人,困苦颠边,勇敢奋斗,现在还是流离失所,漂泊无定. 居留在法西斯国

家,随时有被驱逐之虞. 在中国,我们的政府与人民对他们都以平等相待,‘一视

同仁的’”③. １９４２年５月,«申报»连续刊发了三篇关于犹太人文章,其中一篇有

这样的文字:“躲在犹太人勤俭吝啬的民族性背后的,是他们坚决、沉毅、机敏的

适应环境和创造环境的本领. 要知道现在犹太人是没有祖国的. 他们的足迹遍

布全世界,但是他们有冒险和进取的勇气,不论环境是怎样的险恶,不论受尽人

家怎样的欺凌和逼迫,他们始终不变争取生存权利的决心和毅力. 这就是他们

到现在还能在这优胜劣败的世界上取得相当地位的原因.”④除了“这等靠着佣金

过活的推销员之外,在街上又常常看到拉起了叫买嗓子的犹太贩子. 他们卖的大

抵是肥皂、鞋带和绒线织物以及其他轻便的日用品等. 他们操着生硬的中国话,看
样子挺可笑,但是他们求生的勇气,却是可歌可泣的”⑤. 不论“压力是怎样的重,
不论环境是怎样的坏,谁都不应该中止人生的战斗. 这不仅是犹太人所表现出来

①

②

③

④

⑤

«犹太难民谈被逐惨状»[TheJewishRefugee􀆳sSharingonExile],于«申报»[ShenBao],１９３８年

１２月５日[Dec．５,１９３８].
参见圣叹ShengTan,«犹太难民»[JewishRefugee],于«上海报» [ShanghaiJournal],１９３８年１１

月１９日[Nov．１９,１９３８];«沪犹太难民逾四千五百人»[ShanghaiJewishRefugeeoverFourThousand
FiveHundred],于«导报»[DaoBao],１９３９年３月１０日 [Mar．１０, １９３９];«犹 太 难 民 在 上 海» [Jewish
RefugeeinShanghai],于«新闻报»[News],１９３９年３月２３日[Mar．２３,１９３９];云 Yun,«纳粹统治下的逃

亡者:上海犹太人难民»[TheExileinNazi: ShanghaiJewishRefugee],于 «中国商报»[ChinaBusiness
Newspaper],１９４１年４月２６日[Apr．２６,１９４１];«千万犹太难民,云南不能安插»[ThousandofJewish
Refugee: CannotSettleinYunnan] ,于«新闻报»[News],１９３９年８月２日[Aug．２,１９３９];«即将集中在

指定区域的 无 国 籍 难 民 » [NonＧNationalRefugeeLocateinSpecialArea] , 于 «太 平 洋 周 报 » [Pacific
Weekly],１９４３年第 ５８期 [１９４３,Issue５８];«圣 诞 节 前 日 且 谈 上 海 犹 太 人» [OnShanghaiJewbefore
Christmas] ,于«立报»[LiBao],１９４６年１２月２３日[Oct．２３,１９４６];等等.

觉民JueMin,«走投无路的犹太人»[JewNowheretoHide],于«号角»[Haojiao],１９３８年第３０
期[１９３８,Issue３０],４.

«为生存而奋斗»[StruggletoSurvive],于«申报»[ShenBao],１９４２年５月２５日[May２５,１９４２].
«为生存而奋斗».
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的素质,亦是任何人都应该接受的强烈的挑战”①. 此外,还有其他相关文献②.
(三)从当时的现实影响上说

从当时的现实影响上说,对犹太复国主义的译介是国人认识犹太人的一个

重要方面. 有意思的是,这种认识有一个从同情弱者,到联系具体中国国情,激

励同胞的发展倾向. 许多中国民族主义者和知识分子赞同犹太复国主义,中国

人称之为“犹太民族主义运动”,他们希望用犹太人的这种精神来激励中国同胞,
进行民族主义运动.③ 梁启超于１９０３年访美后号召中华民族要想进步,就要学

犹太人一样团结自强④;１９１２年康有为在为孔教会所写的序言中呼吁:国人须以

犹太人亡国为鉴,奋起救亡.⑤２０世纪３０年代末,中国遭到日本的侵略,一些知

识分子希望以犹太人这个失去国家的民族为戒,提醒国人国破家亡的危险,号召

①

②

③

④

⑤

«为生存而奋斗».
«欧洲近事:俄国窘逐犹太人»[CurrentIssueinEurope:JewsExiledinRussia],于 «知新报»

[Zhixin],１８９９年第９１期[１８９９,Issue９１],１０—１１;«万国近事:犹太人被逐»[CurrentIssueinNations:

JewsWereExiled],于«清仪报»[Qingyi],１８９９年第１４期[１８９９,Issue１４],８７０;«犹太人之惨状»[Jews
inTragedy],于«新民丛报»[EinMinChoongBou],１９０３年第３２期[１９０３,Issue３２],７４—７５;«亡国二千

余年之犹太民族独立运动»[JewishIndependenceMovement],于«中央周报»[CentralMagazine],１９２８年

第２３期[１９２８,Issue２３],６—７;«犹太民族反英运动崛起»[AntiＧBritishMovementinJews],于«新西康

月刊»[MonthlyDigestofNewXikang],１９３０年第６—７期[１９３０,Issue６Ｇ７],８２;吴清友 WuQingyou,
«犹太民族问题»[JewishNationalProblem],于«新中华»[TheNewChinese],１９３６年第４期[１９３６,Issue
４],１８—２４;黄保禄 HuangBaolu,«犹太民族与德国之排犹问题»[JewishPeopleAntiＧJewProblemsin
German],于«世界政治» [WorldPolitics],１９３８年第１０期[１９３８,Issue１０],３０—４４;尼维 NiWei,«犹太

民族的厄运»[TheDestinyofJewishPeople],于«世风半月刊»[ShifengSemimonthly],１９３８年第２期

[１９３８,Issue２],３３;高曙青 GaoShuqing:«中国应该扶助弱小的“犹太人”»[ChinaShouldHelpJews],于
«青年中国季刊»[YouthChinaQuarterly],１９４０年第４期[１９４０,Issue４],１５５—１６１;孟晋 MengJin,«苦

难的犹太人:巴勒斯坦犹人的反抗运动»[TragicJews: ResistMovementinPalestineJews],于 «读者»
[Readers],１９４６年第 ２—３期 [１９４６,Issue２Ｇ３], ２４—２５;«犹太儿童的苦难» [TheTragedyofJewish
Children] ,于«新闻资料»[NewInformation],１９４６年第７４期[１９４６,Issue７４],６.

一得 YiDe,«犹太民族:自私自利不顾大体终于亡国,国人过去迷梦宜速猛醒»[SelfishJewish
PeopleLostTheirCountryOurPeopleNeedWakeupfromDaydreamQuickly] ,于«上海周报»[Shanghai
Weekly],１９３３年第２０期[１９３３,Issue２０],３１６;王相骥 WangXiangji,«我们有些像犹太民族»[WeAre
LikeJewishPeople],于«浙农通讯»[ZhejiangAgriculturalCommunication],１９３６年第２期[１９３６,Issue
２],２—３;朱振 辰 ZhuZhenchen,«中 国 人 与 犹 太 人»[ChineseandJews],于 «社 会 周 报» [Society Weekly
Journal],１９３４年第２４期[１９３４,Issue２４],４６５.

梁启超 LiangQichao,«新大陆游记»[New WorldTravelNotes],于«新民丛报»[EinMinChoong
Bou],１９０３年第１２卷[１９０３, Volume４],４９—５２.

康有为 KangYouwei,«孔 教 公 序 一» [ConfucianPublicOrderI],收 录 于 «康 有 为 文 选» [The
SelectionofKangYouwei],谢遐岭XieXialing编选(上海[Shanghai]:上海远东出版社[ShanghaiFarEast
PublicationHouse],１９９７),４８８—４８９.
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中国人抵抗日本人的侵略.① 在淞沪抗战一周年之际,有学者回顾了自上海抗

战,到武汉烽火的过程,提示国人“犹太民族复国运动的失败经过,应该格外的

‘警惕’和‘奋发’了”②. 在抨击纳粹对犹太人的迫害的同时,一些作者深情地将

犹太复国主义运动描述为“充满了血与泪”③. 犹太人“需要一个精神家乡来慰

藉,把热情寄托在地理之巴勒斯坦,尤其是耶路撒冷处,但现实却遥遥无期. 排

犹越剧,复国意念更切!”④１９３８年,«译报周刊»的一篇文章呐喊道:“犹太人是用

了泪和血和死,鼓励我们起来和法西斯蒂决战,不要让祖国灭亡. 我们相信中国

决不亡,中华民族永存.”⑤在这一时期,犹太复国主义成为中国的知识分子寻找

抵抗日本人侵略的精神武器.⑥

(四)从国人对犹太人的两个重要印象上说

从国人对犹太人的理解上说,有两个明显观念构成了近代国人对犹太人的

重要认识内容. 在当时的一些文章中,犹太人被称为“天才的民族”,他们在经济

和学术领域取得了巨大成就.⑦

首先,一些报刊将犹太人和金钱,甚至对金钱的贪婪联系在一起. １９０３年,

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

俞颂华 YuSonghua,«犹太人与犹太的复兴运动»[JewsandJewishRevivalMovement],于«东方

杂志»[TheEasternMiscellany],１９２７年第１７期[１９２７,Issue１７],２１—２８;宇 Yu,«犹太民族复国程序»
[TheRestorationProcessofJews],于«真光杂志» [TrueLightJournal],１９３１年第８期[１９３１,Issue８],

９８;喻柏椿 YuBochun,«犹太民族建国运动话絮»[NationＧBuildingofJews],于«新亚细亚»[NewAsia],

１９３３年第１—２期[１９３３,Issue１Ｇ２],２６２—２７３.
伯虬BoQiu,«上海沦陷一周年»[TheAnniversaryofShanghai􀆳sFall] ,于«杂志»[Magazine],

１９３８年第５期[１９３８,Issue５] ,１５.
宗大蔚ZongDawei,«犹太人的被排斥与复国»[TheExclusionofJewsandtheRestoration],于

«前线» [Frontiers],１９３９年第３０—３１期[１９３９,Issue３０Ｇ３１],１９—２４.
张敦臣ZhangDunchen,«犹太复国主义纵横谈»[OnJewishRestoration],于«真光杂志»[True

LightJournal],１９４０年第１０期[１９４０,Issue１０],３７.
李正 LiZheng,«关于排犹»[OntheExclusionofJews],于«译报周刊» [YiBaoWeeklyJournal],

１９３８年第９期[１９３８,Issue９],１４.
«犹太复国»[JewishRestoration] ,于«集成报»[CollectionofVariousJournal],１８９７年第１９期

[１８９７,Issue１９],５０—５１; «关 于 复 国 之 宣 言» [OntheDeclarationontheRestoration],于 «新 闻 报 »
[News],１９１７ 年 １１ 月 １２ 日 [Nov．１２, １９１７]; «纽 约 犹 太 复 国 运 动 » [New YorkJewishRestoration
Movement], 于 «新 闻 报 » [News],１９３０ 年 １０ 月 ２８ 日 [Oct．２８, １９３０]; «犹 太 复 国 运 动 » [Jewish
Restoration],于«兴 华» [XingHua],１９３５年 第 １期 [１９３５,Issue１], ５１;«犹 太 人 的 郇 光 运 动» [The
JewishSonicMovement],于«吾友»[WuYou],１９４１年第１８期[１９４１,Issue１８];紫沅 ZiYu􀅡n,«有感于

犹太复国»[OnJewishRestoration] ,于«一四七画报»[１４７PictorialMagazine],１９４８年第５期 [１９４８,

Issue５],１—２.
水云ShuiYun,«犹太人之经济能力»[OnJewishEconomicPower],于«新闻报»[News],１９１４年４月

２３日[Apr．２３,１９１４];«犹太人的天才»[OnJews􀆳Gift],于«明灯»[Beacon],１９４０年第２８２期[１９４０,Issue
２８２],３４.
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梁启超赴美游历考察美国社会情况时,留有这样的文字:“美国外来移住民之中,
其势力最大者,则犹太人也. 闻美国之银行业,犹太人居十之三四,其银行职员,
犹太人居十之五六云. 布埒委街者,纽约第一大街也,大商店凡数千家,属于犹

太人者十而六七,吾中国则仅一家而已. 纽约市政之权,一惟犹太人所左右,他

无足以抗者. 其他大市,亦大率类是.”①梁启超又说:“犹太人之趋之若鹜,视钱

如命,诈伪贪鄙,此尽人所同知也.”②１９３８年«晶报»③有这样的文字:“我常语之

曰:‘犹太人固然富而贪鄙,然其中难道没有好人. 据我所知,犹太人中,有学问

的人也很多,不能一棒□杀. 􀆺􀆺为什么人家痛恨犹太(人),就是痛恨他的贪

鄙. 因此有人说:犹太人是扶不起的. 苏俄曾经有一度也想扶助过犹太人,划出

一处地方,使犹太人聚族而居. 然而不争气的犹太人,却与苏俄屏绝的白俄,联

合一气,很使苏俄灰心. 我不敢说犹太人都是如此,然而害群之马,往往累及全

体. 现在我们所警惕者,一则是无国的种族,二则是贪鄙的性质.”④１９４５年«繁

华报»⑤文章称:“犹太人之吝啬,为举世皆知之事实,而投机取巧,营私舞弊,与

夫一切贪小尖钻之事,一经犹太人加以研究,无不变本加厉,青出于蓝. 上海本

属万恶渊薮,自犹太人大批来沪后,真如火上加油,日趋堕落,罪犯行为,均沾染

犹太作风,年前某厂针药大出毛病,亦由犹太人手中购得伪货所致耳.”⑥此外,
不乏其他报刊对此的报道.⑦

其次,一些报刊中的文章将犹太人与对全世界经济和新闻的控制联系起来.

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

梁启超 LiangQichao,«新大陆游记及其他»[TraveltotheNew WorldandOthers],收录于«走向

世界丛书»[GototheWorldSeries],钟叔河ZhongShuhe主编(长沙[Changsha]:岳麓书社 YueluPress,

１９８５),４５６—４５７.
梁启超,«新大陆游记及其他»,４５８.
«晶报»是近代上海小型报纸之一,原为«神州时报»的副刊,１９１９年３月３日余大维创刊. １９４０

年５月停刊.
微妙 WeiMiao,«对于犹太人的警惕»[BeAwareofJews],于«晶报»[JingBao],１９３８年１１月３０

日[Nov．３０,１９３８].
«繁华报»为近代上海综合小报之一,创刊于１９４３年９月１３日,停刊于１９４５年７月３１日. 初期

以娱乐为主,１９４３年后期改革,提高了对国内政治局势和军事动向的关注度,此报对人们了解抗日战争后

期的历史、新闻、舆论情况有较高价值.
龙公 LongGong,«犹太人»[Jews],于«繁华报»[BustlingNewspaper],１９４５年６月２０日[Jun．

２０,１９４５].
参见恨海孤禽 HenhaiGuqin,«犹太人之金钱»[JewishMoney],于«时报»[ShiBao],１９２０年９月

１１日[Spt．１１,１９２０]; 大宝 DaBao,«钱与势»[MoneyandDestiny],于«社会日报»[SocietyDaily],１９３８
年１２年２日[Dec．２,１９３８];«犹太人和钱»[JewsandMoney],于«现实»[Reality],１９３９年第３期[１９３９,

Issue３],２２９;«胡蝶也是犹太明星»[HudieIsJewishStarToo],于«电影»[Films],１９４０年第８２期[１９４０,

Issue８２],５;小平 XiaoPing,«犹太人与钱»[JewsandMoney],于«广播周报»[BroadcastWeekly],１９４７
年复５２[１９４７, ResumePublication５２],１８;等等.



—９１　　　 —

上海期刊«三六九画报»①的一篇文章写道:

犹太民族徒托空言,坚信世界将受犹太民族支配,因之他们曾用尽各种

手段来完成他们这种美梦.他们用以支配世界的首要武器就是黄金,世界

上黄金差不多完全都收在他们的金库里,世界上多数的国家都喘息在他们

的黄金重压下.他们向世界放散他们费尽心血所收拢的黄金,企图以此来

支配世界的人心.
犹太人借经济学之名,不知道什么时候,在世界上扶植了唯物的观念.

犹太人为获得权利,扶植权利,扩大权利乃极力的向世界各国的政治界发

展,而贿赂世界各国政治家,也成为他们的必要工作之一.他们在这一方面

已经获得成功了.他们为向经济方面伸展势力,他们曾利用金融交易所,证
券市场,他们为了再扩展他们的权力,再获得他们的黄金力,犹人深感有宣

传黄金万能之思想的必要.为了达成这项目的,新闻与杂志便成为犹人唯

一可利用的机关了.在物质方面支配世界的是犹太的金力,而助长金力之

声势的是宣传机关,二者相辅而行互为滋长.
以前在法兰西创设“世界伊斯拉尔同盟”的犹人阿多尔夫􀅰克勒姆曾经

说过“假如金力若是犹人的第一武器,报纸便是犹人的第二武器”.布洛特

克尔第二在他征服世界之阴谋论一书里,曾说过下列的话:
“在近代国家的国民思想间最近兴起了一个新兴的伟力.这个伟力就

是报纸.新闻纸的任务是在于指示群众的要求,记录人民的不平,说明群众

之不平以及酿成人民之不平.言论的自由应完全握于报纸手里,但是这种

势力不能让国家有利用的机会,必须完全归诸我们犹人的手中,我们把我们

的身子藏在报纸的后面,我们的势力由此向外波及.我们借报纸的力量大

量的吸收黄金.但是我们必须要以我们的血与泪的瀑布来收集黄金.我们

如果仔细玩味洛特克尔的言论,可以知道犹太人在遂行他支配世界的野心

时有四种武器.就是新闻广播,剧场,电影等.这些事情已经都完全成为犹

人应用自如的工具呀.”②

１９４３年,«犹太人操纵下的英美»认为,美国的犹太人银行分布,不但“是执

美国牛耳,同时他还领导着世界的政治经济”. 犹太人的各种团体,“不论是在任

①

②

«三六九画报»为近代上海报刊,１９３９年１１月发行,１９４５年５月停刊,内容多样,通俗易懂.
谟 Mo,«可怕的犹太人的阴谋»[JewishConspiracy],于«三六九画报»[３６９PictorialMagazine],

１９４３年第４期[１９４３,Issue４],７.



—９２　　　 —

何名义下产生的,他们都是抱着一个共同的活动目标的,就是征服世界”①. 一

些报刊在强调犹太人经济力量的时候,常常看轻其政治能力. １９０３年,陈天华

在其为国人熟知的«猛回头»中,也认为犹太人“行为卑鄙,没有政治思想,张三来

也奉他做皇帝,李四来也奉他做君王”②. «礼拜六»③刊登的一篇无署名、无标题

的关于犹太人的文章写道:“犹太人是世界上一种神秘的民族. 国虽亡了,犹太

人虽变了各种国籍的犹太人了. 犹太人的事业很是以使世界上人惊骇不绝. 你

看美国什么大王,什么大王,大半是美国籍的犹太人. 这么看来,犹太人早已是

全地球经济的钥匙. 现在的赤化计划,实在是犹太人想握全球政治的钥匙罢了.
这么看来,赤色之祸乃是少数的犹太民族想征服全球的人民做他们的奴隶而已.
此外,没有什么多大的意义了. 不过,犹太人的经济手腕虽已为全球的人们公

认,他们有没有政治的天才,还是一个问题咧.”另有报道将犹太人与近代在中国

生活的大资本家,如沙逊、哈同等人联系起来.④

(五)从认识的程度上说

从认识的程度上说,２０世纪上半叶中国人对于犹太人历史与现实的研究具

有相当的深度与广度. 如果说１９２３年陈垣先生的«开封一赐乐业教考»关注前

人的成果,注重文献的搜集整理,那么,到了２０世纪３０年代,中国学者不仅关注

开封犹太人的历史,而且更加关注世界犹太人的历史与现实. １９３９年,东亚图

书馆依据日本“岩波文库”等版本,出版了马克思«论犹太人问题»(郭和译)的单

行本. 这便是其中的一个事例. 在这部书的“代序”中,王凡西先生对于犹太人

问题的由来,作了一个比较详细的介绍. 虽然这个介绍的直接目的是为人们更

①

②

③

④

«犹太 人 操 纵 下 的 英 美» [BritainandAmericaControlledbyJews], 于 «世 界 知 识 » [World
Knowledge],１９４３年第１３期[１９４３,Issue１３],７.

陈天华 ChenTianhua,«陈天华集»[TheCollectionofChenTianhua],(长沙[Changsha]:湖南人

民出版社[HunanPeoplePublicationHouse],１９８２),３９.
«礼拜六»为近代上海小型报纸之一,１９２８年４月７日创刊,１９３２年４月３０日停刊. 它对于人们

了解２０世纪２０—３０年代上海及其他地区的市民生活以及社会历史事件提供了重要史料.
允平 YunPing,«富商沙逊与犹太难民»[ShaXunandJewishRefugee],于«力报»[LiBao],１９３９

年１月２８日[Jan．２８,１９３９];«沙逊曾拟设厂救济犹太难民»[ShaXunHelpsJewishRefugee],于«时报»
[ShiBao],１９３９年８月１０日[Aug．１０,１９３９];茫茫 MangMang,«沙逊犹太本色竟想美金收租»[Jewish
NatureShaXunGetsUSNote],于«铁报»[TieBao],１９４８年２月２４日[Feb．２４,１９４８];侯由烈 Hou
Youlie,«中国之英系犹太沙逊财阀»[China􀆳sEnglishJewishShaXun􀆳sTycoon],于«晋铎»[Jinduo],１９４１
年第９期[１９４１,Issue９],３７—４０;«原籍犹太入籍英国之哈同»[JewishHaTongConvertsintoEnglish
Nationality],于«良友»[TheYoungCompanion],１９３１年第６１期[１９３１,Issue６１],１３;«出资刊译古兰之

犹太人哈同逝世»[TheDeathofHaTongWhoFundtoPublishandTranslateQur􀅡n],于«月华»[Yue
Hua],１９３１年第２０期[１９３１,Issue２０],１４;«上海的私人园林及古迹名胜»[ShanghaiPrivateGardenand
AncientLandscape](上海[Shanghai]:信托有限公司[TrustLimitedCompany],１９３２),４２.
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好地理解马克思«论犹太人问题»服务,但是,本文认为,它在一个侧面可以代表

那个时代的中国知识分子对于犹太人历史和现实问题理解的学术水准与思想

倾向.
在名为«犹太人问题之过去现在与未来»的序言中,王凡西先生通过１９个分

标题(共有８４页)进行了阐释,它们分别是:受难的民族、犹太人的离散、犹太教

与基督教、中世纪基督教治下的犹太人、资本主义与犹太人命运的演变、反犹主

义的原因与经过、战前犹太复国主义运动的起落、资本主义危机与对犹太人问题

的重提、法西斯主义与犹太人、希特勒的“替天行道”、犹太人的地狱———第三帝

国、墨索里尼的东施效颦、其他国家的反犹运动、民主国家的“同情”、英帝国主义

与战后的犹太复国运动、复国运动的可能性、社会主义革命与犹太人的解放、马

克思关于犹太人问题的见解、苏联的犹太人问题. 在这个序言中,作者从犹太人

在巴比伦、波斯、新巴比伦、希腊罗马时期的历史,讲到中世纪“黑死病”的替罪

羊、“隔都”(Ghetto)的禁锢、假救世主沙巴泰􀅰泽维,再到近代德国门德尔松领

导的犹太启蒙运动,进而提到一些重要的信息,如１９１０年犹太人总人数为１１５０
万人左右,俄国革命领导人托洛茨基和季诺维也夫为犹太人,法国的“德雷福斯

事件”,赫茨尔领导的复国主义运动,纵横捭阖,洋洋洒洒,对犹太人的历史有全

面深入的了解. 即使在８０多年后的今天,这些内容仍然是有启示和借鉴意义

的. 不仅如此,作者还较详细地列举了希特勒反犹纲领、纽伦堡法案,阐释了德

国反犹的现代原因,表达了鲜明的人道主义情怀:“希特勒于１９３３年在德国登

台,犹太人的命运仿佛重逢了巴比伦人入寇时的大难;今年奥国被呑,犹人首先

遭劫;意德修好后,莫索利尼效希特勒的故技,犹人之受害又增加了数万;最后捷

克被割,不拉格的新统治者也在反对犹太人了. 如今法西斯毒焰方张,种族主义

的谬论日益猖狂,犹太人的前途,正不知要悲惨到何等地步,犹太人在此种情境

之下,痛切地感到有复国的需要,那是极其自然,极其应该的.”①正如前面所说,
此书并非个别现象,它只是国人在那个时代对于犹太人问题认识的一个缩影.

应该承认,在当时的中国报刊中,存在少数对犹太人的偏见,甚至存在反犹

主义文字. 将犹太人与对金钱的贪婪、政治的软弱联系在一起,尚属与中国人没

有直接关系的某种空泛的议论. ２０世纪３０—４０年代有极少数文章,对犹太人

充斥偏见和不满,这类文章的数量不多,但也是值得人们关注的(即使我们将一

① 王凡西 WangFanxi,«犹太人问题之过去现在与未来(代序)»[ThePast, PresentandFutureof
JewishProblem],收录于马克思 KarlMarx,«论犹太人问题»[OnJewishQuestions],郭和 GuoHe译(上

海[Shanghai]亚东图书馆[YadongLibrary],１９３９).
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些反犹译著、关于国内外国人反犹事件的报道①悬置一旁). 其中,比较有代表

性的便是１９４３年发表的名为«上海的犹太帝国主义»②的文章,该作者的知识水

准较高,无论对于古代中国犹太人的历史,还是当代世界犹太人、上海犹太人的

现况,都比较了解. 文章中说:“德国及欧洲中部排犹运动日益加紧,上海顺成犹

太病疫猖獗之区,在当局尚未能设法阻止彼等侵入之前,已有三万以上犹人降临

其地,彼等虽屡因寄生活动之故,而丧失其故乡,但本性终不能改,亦属上海之不

幸也. 彼等所知者,终不外乎如何附着寄生,而不思以正当有价值之道路,对于

上海的福利有所贡献.”文章还指出,“当今上海当局唯一紧急问题,就是如何脱

离犹人的扼制”③,保持经济的安宁. １９３１年,«克雷斯»④刊登了一篇名为«犹太

人扰乱世界之毒计»的文章,其中说道:“人人说赤俄的赤化世界的手腕狠毒,犹

太人的狠毒手腕且远在赤俄之上.”世界犹太人同盟会决议以右手持思想(笔)和

左手持资本(黄金)“和平统一世界”. 他们制定了“２２条计划”:使孩童受独裁政

治之教养;政治上完全成为独裁政治,使群众成为蛮人;使非犹太人争斗,直至灭

亡;借给非犹太人特殊饮料使其自痴、淫荡、堕落;以自由平等的语言诱惑非犹太

青年,夺走其真正的自由平等;经济战为犹太人胜利的根本;利用印刷物和传播

病毒聚集非犹太青年于手中;在各国引发暴动;宪法中为人民插入有名无实的权

利;用间谍破坏世界秩序;创设中央集权;以秘密结掌理政权;独占各国商业;设

最高政府,没收非犹太人的土地;使各国农业不振;使非犹太人全为劳动者;反抗

犹太人者杀之;检查新闻报纸;规定未来的宗教和农奴法;鼓吹世界革命;增设间

谍团;贯彻犹太政府的命令.⑤ １９４６年,有一篇名为«犹太人是臭虫»的文章. 人

们仅仅从文章的标题中,就能感受到作者对于犹太人的鄙夷与厌恶. 文章提到,
在当时上海虹口,犹太人以鱼目混珠的方式仿制美国的香烟、皮带、打火机商品,
大发其财. 作者感慨犹太人“于困苦中挣扎,克服磨难的精神,值得佩服”,但话

锋一转,马上说“一想到他们吸血本领之高强,令人不由不有些胆战心惊”,在“这

①

②

③

④

⑤

«哈尔滨恐怖化:日人与白俄仇视犹太人之一般»[TheTerrorizationofHarbin],于«外论通信稿»
[C．I．F．E．PressService],１９３６年第１５０１期[１９３６,Issue１５０１],２;«沪纳粹散发反犹传单»[Shanghai
NaziDeliversAntiＧJewishNotes],于«解放日报»[JiefangDaily],１９４１年１０月２８日[Oct．２８,１９４１]. 贵

斯康人 GuiSiKangRen:«上海犹太难民的政治活动»[ShanghaiJewishRefugee􀆳sPoliticalActivity],郑洐

ZhengYan译,于«政治月刊»[PoliticsMonthly],１９４３年第６期[１９４３,Issue６];等等.
汤良礼 TangLiangli,«上海的犹太帝国主义»[JewishImperialisminShanghai],于«兴亚月刊»

[XingyaMonthly],１９４３年第４期[１９４３,Issue４],１９—２０.
汤良礼,«上海的犹太帝国主义»,２０.
英文名为TheGreys,上海小型报纸之一. １９３０年４月创刊,１９３２年４月停刊.
大风 DaFeng,«犹太人扰乱世界之毒计»[ThePlanningofJewstoDisturbtheWorlds],于«克雷

斯»[TheGreys],１９３１年５月１２日[May１２,１９３１].
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个夏天里,一般人感觉臭虫可怕,事实上,犹太人比臭虫还要利害呢!”①这些文

章的出现说明,虽然中国从未出现实践层面上的反犹主义,但世界范围内的反犹

思潮也使得中国并非完全一片净土.

二、«东方杂志»中关于犹太人问题的报道评论

如果上面的文字,还是对中国近代数千报刊的宏观概述,那么,下面本文将

以具体事例进一步补充说明. ２０世纪初创刊的«东方杂志»②,是刊登有关犹太

人文章最多的近代中国报刊. «东方杂志»报道的主题包括犹太人的历史,特别

是有关犹太人在欧洲的苦难、反犹主义、犹太人的经济实力、犹太人的天赋等.
很多类似的文章翻译自美国和日本的报刊.

(一)犹太人是一个怎样的民族

在«东方杂志»中,犹太人是一个特殊的民族,“有志研究世界问题的人,不可

不注意犹太人问题”③. 一方面,他们丧失了自己的故土,漂泊流浪,成为最悲

哀、最苦恼的民族. 另一方面,她又是“世界上最幸福的民族”因为“时常产生能

力卓越的子孙,而能够到处发展”④.

１．经济上势力甚大

将犹太人与强大的经济力量联系起来,是近代以来国人对犹太人重要特点

的认识(这一认识或多或少地留有欧洲反犹主义的印迹). 第一个方面是,强大

的表现. 犹太人的经济实力非常强大,“在社会中组成一无形之财政帝国. 具有

支配全世界财政机关之势力”⑤. 犹太人的经济力量强大,以至于美国、法国、德

国、英国的经济处在犹太人掌握之下.⑥ 第二个方面是,强大的原因. 首先是,
犹太人善于经营,尤其是德国犹太人“富于经商的才能,善于揣摩顾客的心理,有

①

②

③

④

⑤

⑥

史生ShiSheng,«犹太人就是臭虫»[JewsAreBedBugs],于«文饭»[WenFan],１９４６年第１８期

[１９４６,Issue１８],６.
«东方杂志»于１９０４年３月创刊,１９４８年１２月停刊,旨在反映中国的氛围和国家气质. 在其发

表的８０８期刊物中,有６９篇与犹太人和犹太事务有关.
升曙梦 ShengShumeng,«犹 太 民 族 之 现 状 及 其 潜 势 力»[ThePresentandPotentialityofJewish

Nation],幼雄 YouXiong译,于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９２１年第１２期[１９２１,Issue１２],１８.
俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２１.
«犹太人之帝国»[JewishEmpire],前刘 QianLiu译,于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],

１９１１年第９期[１９１１,Issue９],１７.
参见 许 家 庆 XuJiaqing, «美 俄 关 于 犹 太 人 问 题 之 交 涉» [AmericanＧRussianDisputeonJewish

Problem],于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９１２年第１１期[１９１２,Issue１１],６;«犹太人之帝国»,１８.
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非常人所能望其项背者”①. 其次是,排犹运动的结果. 德国在帝政时代,犹太

人不能到政界中发展,于是就不得不在工商业方面下功夫,“犹太人为境遇所限.
至以黄金为惟一之护身物”②.

２．犹太人的优秀特质

犹太人不仅经济力量强大,还有其他一些值得肯定的品质. 他们富于热诚,
勇于信仰,“禀性怪僻. 其心之所向,必坚持到底,虽死不渝. 以其所以于战事

中,显示惊人之勇概也”③;他们的胜利“全恃其富力智力. 与其百折不挠之气

概”④;他们难忘故土,栉风沐雨,筚路蓝缕,悉心经营,表现出极大热忱与毅力.
犹太青年意志坚强,“不愿散处于文明各国,寄人篱下,以致含垢忍辱,与世浮沉,
受人轻视,遭人排斥. 于此可见这班青年,意志确很坚强,殊足表现其民族性上

之优点”⑤.

３．对犹太人的负面评价

在肯定犹太人优秀品质的同时,«东方杂志»也列举了他们的一些不易变化

的缺点,“犹太人者,固素为全世界贪欲刻薄鄙贱无耻者之标本”⑥. 表现为如下

四点. 第一,获取利益是第一位的. 比如,对于世界和平的看法,亦出于其投机

本性,“多直接或间接为犹太人之资本. 故犹太人恒设法鼓吹战争. 或捏造战争

之遥传. 以图盛销其杀人之器. 每有战事. 犹太人必坐获渔翁之利. 约有两

种. 一曰军费之供给. 一曰杀人器之销售”⑦. 第二,吝啬和唯利是图. 现在欧

洲,凡是为人吝啬或锱铢必较,唯利是图者,人们往往以“犹太”称之. 故“犹太”
常常是“盘剥利息,而又甚刻啬的别名”⑧. 第三,善于伪装. 在俄国远东地区与

犹太人工作的中国工人告诉记者,犹太人并不打骂雇工,但“手段辣得狠,时常要

记错算错账的;大概犹太人,是天生成的商人拿小利气质的罢”⑨. 第四,从文学

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２２.
«犹太人之帝国»,１７.
«犹太人之呼吁声»[TheVoicefromJews],胡学愚 HuXueyu译,于«东方杂志»[TheEastern

Miscellany],１９１６年第５期[１９１６,Issue５],３３.
威廉􀅰屈兰德 WilliamTrant:«犹太人与中国人»[JewsandChinese],钱智修 QianZhixiu译,于

«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９１２年第１２期[１９１２,Issue１２],４５.
俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２６.
«犹太 人 之 未 来 » [TheFutureofJews], 君 实 JunShi译, 于 « 东 方 杂 志 » [TheEastern

Miscellany],１９１８年第１０期[１９１８,Issue１０],４５.
«犹太人之帝国»,１９.
俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２１.
其城 QiCheng, « 犹 太 人 自 治 区 印 象 记 ( 伯 力 通 讯 )» [ObservationontheJewish SelfＧ

AdministrativeDistinct],于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９３５年第１５期[１９３５,Issue１５],７９.
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作品看,“各方面描写犹太人的文字,却很可知道犹太人特性之一斑,并且也可明

了一些犹太人被人厌恶排斥的情形”①.
(二)批判反犹主义

反犹主义在西方历史上,几乎可以同基督教的历史一样悠久. 这种独特的

社会文化现象,在２０世纪愈演愈烈. «东方杂志»的许多文章对此进行了揭露

批判.

１．反犹原因

犹太人亡国２０００年,漂泊于世界各地②,其“货殖之才能愈就发达,品性即

益趋堕落,遂致所至均遭排斥”③. 在中世纪欧洲,人们摒斥以银三十枚卖耶稣

的犹大后裔,敌视专以货殖为事之犹太人,在客观上导致犹太人更加专注于在经

济、金融领域发展. 如此钱生钱,利滚利,贫富差距日益突出,使得犹太人愈加被

欧洲人嫉妒. 虽新思想家与旧思想家之思想判若霄壤,但“其排斥犹太人. 则又

全然一致”④. 关于反犹的经济政治原因,并不容易解决,这是因为犹太人“每有

超国家的观念,在各国能做许多与当地习惯风俗道德不合的营利事业. 这却是

欧洲所以有排犹运动的一因. 其次于政治方面,也每有一部分犹太人干国际的,
革命的,或破坏的运动. 􀆺􀆺亦是引起排犹运动的一因”⑤.

２．历史与现状

欧洲的排犹运动,绝非空谈,一些作者认为,一部分欧洲人对于犹太人深恶

痛绝,竟把他们当作蛇蝎与吸血鬼看待,东方人若不到西方去走走,往往不容易

明白其中的情形. 在 “今日德国之每一城中,犹太人成为毫无抵抗之虐待目

标”⑥. 犹太人之受迫害为其他民族前所未有,“始发难者为英吉利人,既放逐犹

太人于邦土之外. 而窘迫之方,亦臻于极地. 他国之人,尤而效之. 使其同种之

民,不相聚处. 又特定一例,以防其人口之增进. 非与此例相合者,则不得嫁娶.
如是以后,苛例更多. 凡犹太人在政治上之权利,全被摈除. 而所享之公民权,
亦所余无几焉”⑦. 在近二百年的历史上,犹太人中出现了不少著名人物,然而,

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２１.
参见君实JunShi,«民族势力伸展之三式»[ThreeWaysofNationalExpansion],于«东方杂志»

[TheEasternMiscellany],１９１９年第９期[１９１９,Issue９],３１.
«犹太人之未来»,５５.
«犹太人之未来»,４９.
俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２３.
潘楚基 PanChuji:«犹太人在德国»[JewsinGermany],于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],

１９３８年第２０期[１９３８,Issue２０],９０.
威廉􀅰屈兰德,«犹太人与中国人»,４０.
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“在欧美,不特是绅士太太们提起了犹太二字,要故意将重音改变一下表示轻蔑,
即在劳动阶级中,这种民族仇视的心理亦是很深的,任你是百万富翁的犹太人,
一个赤手的劳动者可以大胆地唾骂他”①.

３．具体事例

欧洲的反犹运动,已成燎原之势,而俄国的反犹,其野蛮残酷,近代欧洲历史

所仅见. 犹太人在俄国,“凡兵役期满后之犹民,舍绞首外,于俄人无所用也. 犹

太之妇女,舍供哥萨克兵之侮弄外,于俄人亦无所用也”②. 俄国曾是世界上犹

太人最多的国家,但是犹太人没有基本的公民权利,例如“犹太人不得有地皮房

屋等不动产之所有权,不准迁移至一定区域以外,制限职业之种类. 不得就公职

及充海陆军将校等. 故犹太人在俄国前政府时代,备受俄政府之虐待、俄国民之

轻蔑,完全为寄人篱下之人民”③. 正是因为这样,犹太人“铤而走险,投入革命

运动者,果谁之咎乎? 此􀆺􀆺非数百年以来备受虐待侮辱陷于不得见天日之惨

境之犹太人之罪. 而实为凌辱犹太人之俄国前政府与为偏狭之宗教家所惑嫌恶

犹太人之俄罗斯人本身之罪也”④. 纳粹德国的排犹情况更令人震惊:凡犹太人

必佩戴黄色大卫星以示区别;凡犹太人不得与雅利安人结婚,已结婚者应一律离

婚;犹太人不得入戏院及一切娱乐场所;德国官方厅有处分犹太人之商业及房屋

财产之全权;犹太人不得进入书店;等等.⑤ 此外,欧洲其他国家“亦莫不有排犹

的举动,不过程度上各有不同罢了”⑥. 瑞士、波兰、奥地利、意大利等国都发生

过迫害犹太人的行动.⑦

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

其城,«犹太人自治区印象记(伯力通讯)»,７３.
«犹太人之呼吁声»,３３.
«欧俄 之 真 相 » [The TruthofRussia], 善 斋 ShanZhai译, 于 « 东 方 杂 志 » [TheEastern

Miscellany],１９１９年第１２期[１９１９,Issue１２],８３.
«欧俄之真相:犹太人之天下»,８４.
参见贺益文 HeYiwen,«犹太民族问题»[JewishNationalProblem],于«东方杂志»[TheEastern

Miscellany],１９３９年第１２期[１９３９,Issue１２],１２—１３.
俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２３.
参见«美俄关于犹太人问题之交涉»[AmericanＧRussianDisputeonJewishProblem],于«东方杂

志»[TheEasternMiscellany],１９１２年第１１期 [１９１２,Issue１１], ６;«外国大事记»[ReportonForeign
Issues],于«东方杂志»[TheEastern Miscellany],１９１９年第２期[１９１９,Issue２],２３１;«世界小讽刺»
[WorldSmallIrony],于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９３８年第１８期[１９３８,Issue１８],５２;泽炎

ZeYan,«意 大 利 犹 太 人 所 受 的 苛 例 » [ItalianJews Harshly Laws], 于 « 东 方 杂 志 » [TheEastern
Miscellany],１９３９年第４期[１９３９,Issue４],７.
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　　４．影响

犹太人虽失去了政治地位,却可以用经济力量掌控世界. “虽世界之人,百

出其力以反对,而犹太人已发明一抵御之利器. 利器惟何? 即金钱是已. 以金

钱势力之伟大,故自来犹太人,皆以积聚金钱为事. 会几何时,皆演进为大资本

家. 笃而论之,今日之犹太人,实全世界之财政官也. 行政总长之造预算案也,
非与犹太人协商不可. 以犹太人足以支配金融也. 国际协约之订定也. 非三国

以上之元首. 各与一犹 太 人 议 之 不 可. 以 犹 太 人 之 势 力. 在 各 国 元 首 之 上

也.”①犹太人贪婪寡情,机智明达,益臻精致,“彼迷信宗教之民众,究非专业商

贾者之敌,于是利上生利,社会之金钱,悉流入于犹太人区域之内”②.
(三)犹太复国主义运动

也许是出于对反犹主义的回击,也许是由于对故土的深深依恋,也许是犹太

思想家先知般的迷人魅力,１９世纪末至２０世纪,千年以来的四外漂泊,“犹太人

所缺憾者. 不过无独立的国家耳”③. 精神与现实的渴望,使当时欧美各国犹太

人的复国运动此起彼伏.

１．原因

概括来说,“所谓犹太复兴运动,简直是犹太人回到故乡去殖民的运动”④.
一个民族倘使没有自己的栖息之所,总是寄人篱下,实在是一件很不幸的事情.
犹太人“既然有了这样的运动,便可以弥补他们一向没有家乡可归的一种很大的

缺陷了”⑤. 他们成立了犹太复国主义组织,“帮助自己本族里的人,回到巴力斯

坦去开辟一个新天地”⑥. １９４８年,“五月十四日犹太人国民议会在台拉维夫发

表宣言成立以色列国,由复国运动元老魏兹曼当选总统”⑦. 所罗门之鸿业,“竟

复兴于二十世纪之世界”⑧.

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

威廉􀅰屈兰,«犹太人与中国人»,４０.
«犹太人之未来»,４８.
威廉􀅰屈兰德,«犹太人与中国人»;«爱因斯坦热心于犹太民族的复兴»[EinsteinInterestedin

JewishRestoration],于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９２９年第１８期[１９２９,Issue１８],４１;化鲁

HuaLu:«英帝国主 义 与 犹 太 民 族» [BritishEmpireandJewishNation],于 «东 方 杂 志» [TheEastern
Miscellany],１９２７年第２３期[１９２７,Issue２３],５—６.

俞颂华 ,«犹太人与犹太的复兴运动»,２４,
俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２７.
颂华SongHua:«巴力斯坦地方亚刺伯人与犹太人的民族运动»[ArabandJewishNationalismin

Palestine],于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９２８年第８期[１９２８,Issue８],３３.
«圣城烽火»[WarinHolyCity],于«东方杂志»[TheEasternMiscellany],１９４８年第７期[１９４８,

Issue７],１.
«犹太人之呼吁声»,３７.
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２．俄国犹太人向巴勒斯坦的移民运动

作为当时犹太人口最多的国家,俄国是犹太复国主义的重要地区. 原因方

面,俄国革命使“这上三百万的犹太人便马上觉着地位低落毁灭了,所有资生之

具也都被剥夺净尽了. 遂有所谓‘犹太人的移殖运动’发生”①. 这一移民运动

现已成为犹太民族一致的运动,它的用意是产生另一种生活的职业,以代替那种

因大战与革命而遭毁灭的职业. 结果方面,俄国犹太人在过去６年间,在经济上

产生的改变是惊人的,他们“移殖运动的成就在近代历史上是少见的”②. 东欧

数百万犹太人已将犹太移民运动当作一种“犹太民族主义”的新希望、新目的.
其在近代犹太人的生活中,已成为重要的一部分. 这种移殖运动在俄国之所以

成功的三个原因:一是先驱移民者能够忍受种种艰难困苦,二是政府和其他犹太

社会机构的帮助,三是得力于全世界犹太慈善团体.③ 一些散居在世界各处的

犹太人积极投身于民族复兴的经济与文化事业,“自助与互助都是民族运动中所

以制胜的要素,这是我们从犹太的民族运动中可以看得很分明的”④.

３．评价

犹太人失去故土千年,其人民不屈不挠,恢复故国,重建家园,自信有完全国

民之资格. 由此观之,“盖一民族之有国民资格与否,惟视其民之自视如何. 今

则犹民固自视有国民之资格矣,则其足为完全之国民,固无疑也”⑤. 即使有学

者怀疑犹太民族想要建国的理想,完全是“遥遥无期”,亦会肯定犹太人的民族运

动在巴勒斯坦所以有相当成绩的原因是:人民大半识字读书;能够自助并彼此互

助;能够成为有组织的运动;有忍耐力;各种事业有专家的指导;该地的居民有公

共目的,能按公定的方案一直进行.⑥

(四)中国人对欧洲犹太难民的救助

２０世纪３０年代,一些欧洲犹太难民避难于中国,对于这件事的报道与评

论,在中国出版的许多中外报刊中都有较为详细的报道,«东方杂志»自然也不例

外. 德国犹太难民移居上海,始于１９３４年春季. 去年奥国被并后奥籍犹太难民

又有陆续来沪的. 总计沪埠的犹太人约在五六千左右􀆺􀆺今年春闻准备陆续来

①

②

③

④

⑤

⑥

育干 YuGan,«俄国犹太人的移殖运动»[RussianJews, Movement],于«东方杂志»[TheEastern
Miscellany],１９２８年第１１期[１９２８,Issue１１],４.

东序 DongXu,«在苏联的犹太人»[JewsinRussia],于«东方杂志»[TheEastern Miscellany],

１９３１年第１８期[１９３１,Issue１８],７５.
育干,«俄国犹太人的移殖运动»,５.
颂华,«巴力斯坦地方亚刺伯人与犹太人的民族运动»,３６.
«犹太人之呼吁声»,３２.
颂华,«巴力斯坦地方亚刺伯人与犹太人的民族运动»,３９.
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沪的,据说尚有四五千名之多. 因此“遂成为一个很严重的社会问题”①. «东方

杂志»评论道:“日方对于犹太民族毫无好感. 我们以‘推己及人’的心理. 对于

来上海的犹太难民表示深切的同情. 􀆺􀆺现在已有七位曾在德奥业医的犹太难

民,预备到我们的后方医院服务.”②

(五)犹太人问题对中国人的启示

犹太人虽是亡国亡家,尚且能依旧奋斗,中国作为“有国有家之民族,尤当努

力奋斗,发扬蹈厉,以图自强不息之进步. 盖亡国亡家者之努力奋斗,往往事倍

功半. 而有国有家者之努力斗奋,则其为效,事半而功倍. 我敢信我们中国的同

胞对于开发本国的宝藏,促进本国的文化,如果能够具有犹太人对于他们复兴运

动那样的热心与毅力,则收效之宏,远在犹民复兴故土之上. 这是毫无疑义,而

我们中国的同胞所宜着实反省的”③. 一个民族“立于大地之上,必定要能够自

强不息,方能源远流长,永久立于不败之地”④. 与犹太人相比,中国人不是要回

到旧历史,而是“将构造一新历史. 此新历史中,吾辈西人,亦将分其甘苦”⑤.

三、«新华日报»和«中央日报»等关于犹太人问题的报道评论

«新华日报»«解放日报»与«中央日报»«中央周报»(１９３８年８月改名为«中

央周刊»)作为政治党派的机关刊物或党内刊物,对于犹太人问题的报道在一个

重要侧面反映了政府对于犹太人的态度,值得人们关注. 两者报道的时间主要

集中于１９３８—１９４２年,共产党的报道在数量上明显超过国民党,而且,报道内容

集中于对德国反犹问题的报道与评论.
(一)纳粹德国反犹运动具体情况

纳粹党统治下的德国是犹太人的地狱,犹太人“在德国简直是处于非人的境

地. 犹太人在德国随时随地都可以受到惨无人道的践踏和侮辱,因此,从一九三

三年希特勒登台以后,犹太人逃出德国的已有五十万人”⑥.

①

②

③

④

⑤

⑥

贺益文 HeYiwen,«犹 太 民 族 问 题» [JewishNationalProblem],于 «东 方 杂 志» [TheEastern
Miscellany],１９３９年第１２期[１９３９,Issue１２],１４.

贺益文,«犹太民族问题»,１５.
俞颂华,«犹太人与犹太的复兴运动»,２８.
颂华,«巴力斯坦地方亚刺伯人与犹太人的民族运动»,３９.
威廉􀅰屈兰德,«犹太人与中国人»,４６.
«社论:德国反犹运动»[GermanyAntiＧJewsMovement],于 «新华日报»[XinhuaDaily],１９３８年

１１月１４日[Nov．１４,１９３８],第１版.
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　　１．对纳粹德国大肆抓捕犹太人、焚毁犹太教堂商店的报道

«新华日报»对纳粹德国大肆抓捕犹太人、焚毁犹太教堂商店进行了详细

报道:

(中央社柏林十日路透电)德反犹太运动复炽,各处之犹太人会堂被焚

多所,商店被毁者亦多,德当局捕获大批犹太人,柏林被焚之会堂共七所.
(柏林十日电)今日柏林全城各犹太商店无一完整者,城北为犹太小贩集居

之地,城西则犹太商店所在,两处但闻群众狂呼“膺惩犹太人”等语.犹太财

产咸经破坏,捣窗劈户之声,几小时内不绝于耳.(中央社维也纳十日路透

电)奥当局大捕犹太人,被捕者达五十人,犹太人会堂被炸者二所,被焚者十

余所.(中央社维也纳十日路透电)今晨此间犹太人因奥当局反犹运动而自

杀者,共二十二人.又今日有大批犹太人群赴英领馆领取护照,欲迁至英

国,结果集候于英领馆外者均被逮捕.(中央社慕尼黑十日路透电)慕尼黑

警长顷下令,禁止犹太人携带任何武器,否则即将受拘留二十年之处罚.①

德政府公布反犹法令后,种种反犹运动,日趋恶劣而普遍,已在“国际间引起

极严重之反响”②. １９４５年«解放日报»揭露纳粹１９４２—１９４４年,“屠杀了犹太人

一百七十一万五千人”③. 其他相关报道亦数量众多.④

①

②

③

④

«德奥反 犹 运 动 复 炽 » [GermanyＧAustinBegan AntiＧJew Movementagain] , 于 «新 华 日 报 »
[XinhuaDaily],１９３８年１１月１１日 [Nov．１１,１９３８], 第３版.

履冰 LyuBing,«时事评述:德国反犹之反响»[ReflectiononGermanyAntiＧJews],于«中央周刊»
[ZhongyangWeekly],１９３８年第１期[１９３８,Issue１],１６.

«纳粹上西里西亚‘刑场’»[NaziSilesiaExecutionPlace],于«解放日报»[JiefangDaily],１９４５年

２月９日[Feb．９,１９４５].
参见«沪敌驱逐犹太人»[EnemyinShanghaiExileJews],于«解放日报»[JiefangDaily],１９４１年

８月８ 日 [Aug．８, １９４１];«莫 斯 科 举 行 犹 太 人 代 表 大 会» [TheRepresentativeConferenceofJewsin
Moscow],于«解放日报»[JiefangDaily],１９４１年８月３０日[Aug．３０,１９４１];«东方各民族反法西斯代表

大会的前夜»[EasternNationsAntiＧFascism Conference],于 «解放日报»[JiefangDaily],１９４１年１０月

１６日[Oct．１６,１９４１];«又一批犹太人在匈波罹难»[DeathofJewsinHungaryandPoland],于«解放日

报»[JiefangDaily],１９４１年１１月２日[Nov．２,１９４１];«全世界犹太人之幸福在于反法西斯斗争胜利»
[AllHappinessofJewsAreBasedontheVictoryofAntiＧFascism] ,于«解放日报»[JiefangDaily],１９４２
年１月２７日[Jan．２７,１９４２];«纳粹铁蹄下犹太人遭殃»[TheDeathofJewsunderNazi],于«解放日报»
[JiefangDaily],１９４２年３月５日[Mar．５,１９４２];«纳粹铁蹄下继续放逐波兰犹太人»[PolandJewsExiled
inNazi],于«解放日报»[JiefangDaily],１９４２年７月２９日[Jul．２９,１９４２];«纳粹驱犹运动»[Nazis􀆳Jew
ExileMovement],于«解放日报»[JiefangDaily],１９４２年８月４日 [Aug．４,１９４２];«纳粹虐政»[Nazis􀆳
HorriblePolicy],于«解 放 日 报» [JiefangDaily],１９４２ 年 ９ 月 ６ 日 [Sep．６, １９４２]; «痛 斥 反 犹 暴 行 »
[AgainstAntiＧJewsActions] ,于«解放日报»[JiefangDaily],１９４２年９月１９日[Sep．１９,１９４２];等等.
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　　２．对弱者和无辜者被迫害的报道

在希特勒的咆哮“犹太人是我们的毁灭”后面的是对犹太人的虐待,“这些虐

待,并不限于有权利的犹太领袖人物,或是那些危害希特勒统治的人,婴儿,老年

人或者孱弱的人都不被宽容”①. 在被德国法西斯侵略者占领的欧洲各国领土

上,实施犹太人民完全灭绝计划,已经屠杀了“几十万男人女人和孩子们”. 这种

针对“几千万和平公民实行集体灭绝的骇人听闻”的暴行,无所不用其极,迫害对

象甚至包括已经“被动员参加希特勒附庸国军队里去的犹太人”②. 纳粹当局公

布了关于限制犹太人活动的命令,“犹人所开设之戏院及报社,均禁止活动,犹籍

儿童不得入非犹太之学院,现犹人学校尚未启门”③. 更早些时候,«中央周报»
曾以犹太人在德国的悲惨处境晓谕国人,认为“与世无争,无(与)人无害之犹太

人,乃以无祖国之保护,受此等空前侮辱”④.

３．对“碎玻璃之夜”的报道

德驻法公使馆秘书拉特被犹太青年杀害,德政府竟命令德籍犹太人赔偿十

亿马克. “凡犹太人一切反对德国态度,乃至暗杀等等,均应严加制止,并处以罚

金.”⑤“昨日德反犹太运动后,犹太人所受损失,约在一千万马克以上.”⑥

(二)两个引人深思的事例

在纽伦堡所有犹太商店的前面贴着“光顾犹太商店的,不是谦让的德国人,
而是犹太恶棍”的标语. 纳粹声明“任何不同意纳粹政策的人———任何看护着自

由之梦的纲领或者信条———都被称为‘国际犹太人的工具’”⑦. «新华日报»和

«中央日报»还刊有另外两则发人深省的反犹事例.
事例１:专门为犹太人设的“黄色长凳”. 在德国,“各公园都有两种颜色不

同的椅子,一种是绿色的,上面有一行字是:‘非为犹太人而设’. 一种是黄色的,

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

威廉都德:«德 国 反 犹 暴 行 目 击 记» [ReportonGermanAntiＧJewsViolence],于 «新 华 日 报»
[XinhuaDaily] ,１９３８年１１月１４日 [Nov．１４,１９３８], 第４版.

«滔天罪行,纳粹灭绝犹太人»[HolocaustPartOne],于«新华日报»[XinhuaDaily],１９４２年１２月

２４日 [Dec．２４,１９４２],第３版.
«德法西斯当局压制犹太人民运动» [GermanFascismonJewish Movement] ,于 «新华日报»

[XinhuaDaily],１９３８年１１月１３日[Nov．１３,１９３８] ,第３版.
«犹太人可资殷鉴»[ReportonJewishInvestment] ,于«中央周报»[ZhongyangWeekly],１９３３年

第１３期[１９３３,Issue１３],１３. 类似文章还有斯坦伯格 M．Steinberg,«呜呼犾太人»[JewishVoice],禹君

[YuJun]译,于«中央周报»[ZhongyangWeekly],１９３３年第４８期[１９３３,Issue４８],２３—３５.
«德国反犹问题»[GermanAntiＧJewProblem],于«新华日报»[XinhuaDaily],１９３８年１１月１４日

[Nov．１４,１９３８], 第３版.
«德法西斯发动下 反犹运动日益猖狂»[TheAntiＧSemitismBecomeFuriousIncreasinglyLaunched

byGermanFascists],于«新华日报»[XinhuaDaily],１９３８年１１月１２日[Nov．１２,１９３８],第３版.
威廉都德:«德国反犹暴行目击记».
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上书‘专为犹太人而设’”①. 就连那些久经战场之犹太兵士的子女亦坐在黄漆

的长凳上,被耻辱地称为“你,犹太人”②.
事例２:“拒绝犹太人”的商店老板. 在德国的某城,有家出售鸡鸭鱼类的商

店,“常和该地的中国学生们交易,竟异想天开,以为所有的非雅利安人都是犹太

人,索性挂了一块‘只和雅利安人交易’的牌子,从此所有的中国人当然都不上门

了. 有一天商店的主人在路上遇见了一位中国学生,他惊奇的问为什么中国人

不再买他的东西,那位同胞说明原委之后,他便连忙道歉,回去把牌子上的字也

改成‘不和犹太人交易’了”③.
(三)对纳粹德国反犹原因的讨论

在２０世纪新时代的光天化日下,德国“能够发生这样有组织的狂暴行为,这
真是很使人诧异的事”④. “从国社党执政以来,至少有两万犹太人被抛进集中

营,从来没有一个拥有统治权的现代国家,像这样野蛮地专心于消灭自己的国

民,这样从容地违犯人性和文化.”⑤

１．反犹的直接原因

重要的反犹事件“碎玻璃之夜”发生后不久,«中央周刊»就已经开始讨论其

发生的原因,反应之快令人惊叹. “此次反犹事件发生之近因,乃因生长于德国

哈诺瓦之波兰籍犹太人,名格林斯班者,年甫十七,于七日在巴黎之德国驻法大

使馆内,出枪狙击德大使馆秘书拉特,并高呼‘予决为犹太人复仇’口号,拉特身

受重伤,旋于九日毙命. 当其死耗传至德国后,德全国各地均普遍发生反犹大示

威运动.”⑥

２．反犹的根本原因

«新华日报»认为,这些野蛮举动很明显是法西斯德国当局所组织的,是法西

斯强盗抢掠财富的一种方法. “这次事件的真正原因,要从德国内部生活中去寻

找,要从国社党统治日益动摇和不安中去寻找.”他们“一方面转移国内人民的注

意力,同时使国内人民的愤怒和不满的情绪可以向外发泄”⑦. «中央周刊»认

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

«犹人无功于德国吗?»[DidGermanyOweNothingtotheJews] ,于 «中央 日 报» [Zhongyang
Weekly],１９４１年６月３０日 [Jun．３０,１９４１],第３版.

威廉都德:«德国反犹暴行目击记».
«犹人无功于德国吗?».
«社论:德国反犹运动».
威廉都德:«德国反犹暴行目击记».
履冰,«时事评述:德国反犹之反响».
«社论:德国反犹运动»[LeadingArticleGermanAntiＧJewsMovement],于«新华日报»[Xinhua

Daily],１９３８年１１月１４日 [Nov．１４,１９３８],第１版.



—１０５　　 —

为:“国社党,本以反对犹太人为国策之一,故自国社党执政以来,居留德境之犹

太人,或受法律之限制,或遭环境之压迫,因而被迫离德者,不知若干万千;未能

离德者,则所忍受之虐待与苦痛,与日俱增. 近来德又发生普遍激烈之反犹运

动􀆺􀆺非偶然出之者也.”①

３．希特勒的反犹思想

事实上,德国反犹运动“没有得到全体人民的同意,这种集体的虐待,完全发

动于希特勒自己,他看见到了屈服的耻辱的德国,被战败所昏迷了,他需要一个

在国内的‘替罪羊’泄尽他挫伤的国家情绪”. 希特勒“复活了那古老的几乎熄灭

了的‘犹太恨’,把‘犹太恨’变成‘纳粹’机器的润滑油和燃料”②. 希特勒在«我

的奋斗»中认为犹太人“是日耳曼民族的公敌,他们是剥削劳动者的资本家,他们

又是煽惑劳动者的共产主义者,他们在上次大战前鼓动英国反对德国,他们腐败

了各国的政治,便是此次大战,也是因为英美受了犹太政治家的唆使”③. 希特

勒将老老少少无辜的人民从肉体上灭绝的计划,充分证明希特勒的反犹宣传是

“企图用这样的手段来转移德国人民对于法西斯德国临头大难的注意,而这种大

难的日益逼近,已越过越明显了”④. 世上恶魔所能想象之事,“希特勒无不以之

付诸实施”⑤.
(四)世界各国对德国反犹的反应

德国的反犹引起了广泛的抗议浪潮,“使全世界先进人类对于德国法西斯野

兽增加无穷的愤怒,对于苦难中的犹太籍人民寄予热烈的同情”⑥. 从法兰西、
挪威、捷克和荷兰传来的消息称,其对“被驱逐到波兰去受屠杀的犹太家属,表示

热烈的同情”⑦. 在瑞典“就已发生了对挪威境内实行驱逐并且灭绝犹太人表示

抗议的运动. 瑞典主教发出呼吁,反对希特勒匪党的野蛮,号召人民起来维护遭

遇苦难势将灭绝的犹太人”⑧. «中央日报»质问道:“犹太人真是无功于德国吗?
在上次大战中,曾有八万个犹太人为德国上过战场,许多的犹太学者替德国学术

界争了无数的光,􀆺􀆺以物理学和医学著称的哥定根大学,所以能在世界闻名,

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

履冰,«时事评述:德国反犹之反响».
威廉都德:«德国反犹暴行目击记».
«犹人无功于德国吗?».
«滔天罪行,纳粹灭绝犹太人»(续)[HolocaustPartTwo],于«新华日报»[XinhuaDaily],１９４２年

１２月２５日[Dec．２５,１９４２],第３版.
«德续捕犹太人民»[GermanContinueArrestJews],于«新华日报»[XinhuaDaily],１９３８年１１月

１３日 [Nov．１３,１９３８],第３版.
«社论:德国反犹运动».
«滔天罪行,纳粹灭绝犹太人»(续).
«滔天罪行,纳粹灭绝犹太人»(续).
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实是一般犹太教授的力量.”①在这个过程中,«新华日报»和«中央日报»集中于

对英美俄抗议纳粹反犹的报道.

１．英国的反应

对于德国的反犹,英国舆论界表示了异议,«泰晤士报»认为“‘德国虐待无抵

抗之民族,将其财产烧毁,实与德之声望有损.’«每日电讯»亦称:‘德国自置于野

蛮行为之境地,使文明世界,咸感惊惶’,其余各报之论调,亦大都对德表示恶

感”②. 英国的一些重要报纸认为,希特勒不只向犹太人挑衅,也是向天主教徒

及全世界挑衅,“德国法西斯对于犹太人的迫害. 只能加强德国人民及全世界爱

好和平人士对它的反抗,并且促进它的崩溃”③. 当德国国社党机关报声称“‘犹

人反德,英保守党极右派领袖丘吉尔,前首相艾登,前海相特夫古柏诸人,均应负

其责任’”时,“英国大为愤怒,除令驻德代办福勃斯向德抗议外,英德谈判并暂告

停顿,可见此事已影响于英德邦交”④. 德国各地发生反犹太运动后,英各报表

示不满,英德关系受到了影响.⑤ 英国自由党领袖辛克莱对美发表广播演说,在

谈到德国反犹太运动时说:“吾人应努力解决民族间相互复仇之问题,吾人应明

白晓谕德国,如德国欲求各国之友谊,则必须停止以盗贼行为加诸犹太人,迅即

停止对犹太人之苛政.”⑥数千英国共产党员在海德公园游行示威,决议谴责德

反犹之恐怖运动.⑦

２．美国的反应

美国对“德排犹运动极为关心,各报皆载有文字痛加斥责”⑧. 美国前总统

胡佛对德外交部抗议,总统罗斯福更是宣称:“最近数月来德国方面传来之消息,
不论来自何处,均当在此间引起同样之反响. 则以予本人而言,实不信此二十世

纪中竟发生此种情事.”同时,罗斯福“已转请赫尔国务卿,电召美驻德大使威尔

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

«犹人无功于德国吗?».
转引自履冰,«时事评述:德国反犹之反响».
«社论:德国反犹运动».
履冰,«时事评述:德国反犹之反响».
«德法西斯当局压制犹太人民运动»[GermanFascismSuppressedJewishMovement],于«新华日

报»[XinhuaDaily],１９３８年１１月１３日[Nov．１３,１９３８] ,第３版.
«英自由党领袖演说»[TheSpeechoftheLeaderofBritishLiberalParty],于«新华日报»[Xinhua

Daily],１９３８年１１月１３日[Nov．１３,１９３８],第３版.
«反对德压迫犹民族»[AgainstGermans􀆳OppressionofJews],于«新华日报»[XinhuaDaily],

１９３８年１１月１５日 [Jan．１５,１９３８],第３版.
«德续捕犹太人民».
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逊反国报告外,并云美使何时返任,尚不可知,以示对德不满”①. 可以说,“德国

此举,系恢复其野蛮时代之所为”②.

３．苏联的反应

«新华日报»报道说,纳粹德国是犹太少数民族受压迫和磨难的地狱,纳粹党

如同杀人掠货的强盗. 白俄罗斯人和俄罗斯人对于被迫害中的犹太人给予了很

大援助. 希特勒用种种手段灌输民众的种族成见,“岂但没有加强,反而消灭了,
成为希特勒匪党压迫和种族仇恨的一切牺牲者之间的休戚相关和互助,却巩固

起来了”③. «新华日报»的态度非常鲜明,并将德国与日本直接联系起来,“这次

暴行,更证明季米托洛夫同志的话:‘最反动的法西斯主义,就是德国希特勒的法

西斯主义.’更指示出:反对德国法西斯强盗及其腥血的同盟者———日本法西斯

军阀,不仅是德国和中国人民的任务,而且是全世界一切进步人士的任务”④.

４．德国人民的反应

柏林举行反犹太运动,捣毁犹太人商店一举,即使反犹太主义人士,亦对此

深为不满.⑤ 大多数人民“显已发生深刻印象,但均敢怒而不敢言,并深居简出,
以免波及”⑥. 记者与德国人交谈,得知一般民众对暴徒捣毁犹太人财产事件,
“均取惊异之态度,仅有极少数人对此表示赞成. 甚至若干国社党党员,亦向外

籍记者表示此举之不妥. 惟亦有一部分德人,认为德对犹应采更为严厉之手

段”⑦. 德国“国社党企图利用狭义爱国主义的煽惑来哄瞒德国人民,但是德国

人民却愿意和全世界工人及一切爱好和平人士一致斗争去扑灭法西斯主义,以

铲除战争的祸首”⑧. 德国各处“焚烧犹太人住宅和教堂的事件发生,残暴的情

形,甚至连许多和善的德国人都为之不平,用广播指斥这种举动的不人道”⑨.
综上,«新华日报»«解放日报»与«中央日报»«中央周刊»对纳粹反犹的报道

是及时和客观的. 对于世界各国,尤其是英、美、俄之于德国反犹的不同立场,是

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

履冰,«时事评述:德国反犹之反响». 此外,还有«德法西斯当局压制犹太人民运动»;«反对德压

迫犹民族».
«反对德压迫犹民族».
«滔天罪行,纳粹灭绝犹太人»(续).
«社论:德国反犹运动».
«德法西斯当局压制犹太人民运动».
«德法西斯发动下 反犹运动日益猖狂»[TheAntiＧSemitismBecomeFuriousIncreasinglyLaunchedby

GermanFascists].
«反对德压迫犹民族».
«新华日报»[XinhuaDaily],１９３８年１１月１４日[Nov．１４,１９３８], 第１版. 头版大字标题.
«犹人无功于德国吗?».
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积极肯定的.① 前者对于德国反犹的报道明显多于后者,这无疑与国民政府与

德国当时的暧昧外交政策相关.② 但是,前者的许多报道,虽然有自己的主张与

特点,但许多是以转述国民党通讯社的形式进行的,暗示了国共两党在对犹问题

上的一致性,说明了国内思想在这一问题上的主流倾向. 这也是２０世纪３０—

４０年代中国众多报刊对于纳粹统治下的犹太难民的基本态度,即鲜明的人道主

义色彩.

结论

通过以上论述,可以发现近代中国人的关注重心从最早的开封犹太人开始,
发展到二战时期逃亡到上海的犹太难民. 尤其是在这一时期,对于犹太民族遭

受迫害和苦难的报道数量非常之多、评论非常全面,中国人对犹太人的态度总体

上非常友好.
第一,从发表的报纸、期刊、图书的数量来看,２０世纪早期是近代中国人对

犹太人了解最集中的一个时期.③ 自２０世纪初,中国开始经历战乱、革命和自

然灾害之后,有学者得出结论:“只有一小群知识分子在考虑与犹太人相关的问

题,大多数普通民众既无机会也无兴趣了解这个与他们鲜有接触的、似乎地处偏

远的民族的故事.”④但是,笔者认为,这一判断仍过于抽象、脱离中国的实际,试

问类似“犹太人问题”的问题,如果不通过文字和依靠知识分子,在近代中国如何

可能? 大量报刊所对于犹太人的介绍评论,无疑对于更大范围内的国人认识犹

太人的历史文化起到了重要的推动作用. 作为一个重要标志,大量报刊的介绍

评论无疑显示出国人认识犹太人历史与现实的广泛性和深入性. 这其中还没有

①

②

③

④

李长林 LiChanglin, «中 国 报 刊 对 德 国 纳 粹 反 犹 暴 行 的 揭 露 与 谴 责 » [TheDisclosureand
CondemnfromChinesePrintHouseonGermanNaziAntＧJewsViolence],收录于«来华犹太难民资料档案

精编(第四卷):专家视点»[SourcesonJewishRefugeesinChina: AcademicPerspectives, Vol．Ⅳ],潘光

PanGuang主编(上海[Shanghai]:上海交通大学出版社[ShanghaiJiaoTongUniversityPress],２０１７),

３１—４２.
陈仁霞 ChenRenxia, «中 德 日 三 角 关 系 研 究 (１９３６—１９３８)» [TheStudyontheRelationship

betweenChina, GermanyandJapan,１９３６Ｇ１９３８](北京[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJoint
PublishingCompany],２００３).

“AJewsinChina: ABibliography,”YenchingJournalofSocialStudies, (Jan．１９３９);杨海军

YangHaijun,«中国犹太人研究８０年»[StudyonChineseJewsover８０Years],于«中国社会科学»[Social
SciencesinChina],１９９４年第３期[１９３４,Issue３].

XiaoXian, “AnOverviewofChineseImpressionsofandAttitudestowardJewsbefore１９４９,”in
TheJewsofChina:VolumeTwo,ASourcebookandResearchGuide,ed．JonathanGoldstein(Armonk:

M．E．Sharpe,２０００),３７．
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包括数千篇外文报道对于犹太人的述评. 国人的眼光从生活在中国大地上的犹

太人,逐步转向对世界的犹太人历史现实的认识,促进了中西方政治、经济、文化

交往的展开与深入,有深远的意义.
第二,从这一时期出版、发表的图书和文章的质量和内容来看,其涉及当时

世界和中国犹太人的各个方面. 中国的现代犹太人历史文化研究集中在２０世

纪９０年代以后,许多高校和研究机构被建立起来,大量高水准的著作被出版.
但是,这并不意味着近代中国的犹太研究就是白纸一张,而且,这一时期对国内

外犹太人的研究,已经达到了相当高的水准. 例如,虽然当时的中国学者只是把

开封犹太人当作穆斯林或“一个自古存在的、小型的、神秘的和特别的宗教派

别”①. 但是,这些文章的讨论对象却是一个具有国际性的学术话题. 面对这样

的研究,陈垣先生的«开封一赐业教考»、翁独健先生的«斡脱杂考»②等直到今

天,恐怕仍然不能被国外内学者忽视. 同理,郭和先生翻译马克思的«论犹太人

问题»③、倪秀章先生翻译的«犹太民族史»④等,或是被重新出版,或是仍得到现

在的研究者的重视,这些都是近代中国犹太研究仍具有重要影响力的证明.
第三,这个时期,也是百年中国面临犹太人问题最具实践性的时期. 无论是

因为中东铁路而来到哈尔滨的犹太人、躲避纳粹排犹到达上海的犹太人,还是国

民政府为接纳犹太人而出台的对犹政策,中国人对于犹太人的认识与了解,都伴

随强烈的现实属性. 中国的领导者和知识分子在接触到犹太复国主义之后,对

犹太人的总体态度是支持与同情的. 他们希望中国人能够学习犹太人的精神,
不仅仅抵抗日本人的侵略,更要建立一个强大的中国、复兴民族的精神.

第四,近代中国报刊中存在少数对犹太人的偏见,甚至反犹主义论调. 毫无

疑问,中国人对犹太人的态度总体上是友好的,反犹主义在中国没有合适的土

壤. 肖宪先生认为,中国没有受到欧洲反犹思潮的“传染”,因为“当时中国与整

个犹太民族交往不多,生活在中国的犹太人没有直接卷入中国政治和社会生活

之中. 所以这类反犹宣传并不能产生多大的影响. 在犹太人较集中的上海、天

津、哈尔滨等地确实也曾出现过一些针对犹太人的恶意宣传,但这些基本上都是

①

②

③

④

XiaoXian, “AnOverviewofChineseImpressionsofandAttitudestowardJewsbefore１９４９,”３４．
翁独健 WengDujian,«斡脱杂考»[WoTuoZakao],于«燕京学报»[YanjingAcademicJournal],

１９４１年第２９期[１９４１,Issue２９],２０４—２２１.
王兴辉 WangXinghui、郝菲菲 HaoFeifei,«‹论犹太人问题›郭和译本考»[AnExaminationon

GuoHe􀆳sVersionofOnJewishProblem](沈阳[Shenyang]:辽宁教育出版社[LiaoningEducationPress],

２０１９).
布拉恩 L．Browne,«犹太民族史»[HistoryofJewishNation],倪秀章 NingXiuzhang译(北京

[Beijing]:当代中国出版社[ContemporaryChinaPublishingHouse],２０１８).
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在当地对犹太人怀有敌意的其他外国人所为,如信仰法西斯主义的德国人、日本

人以及白俄,而与中国人没有什么关系”①. 潘光先生认为,中国人从来没有对

犹太人有过宗教偏见和种族歧视.② 德国驻沪领事馆于１９４０年１月１１日发给

德国外交部的报告也为此提供了反证:“过去几年迅猛的犹太移民,并未激发接

纳国的反犹情绪,这不符合期望与经验􀆺􀆺他们作为可怜的受难者还被施以同

情.”③与前面观点稍有不同,姚江鸿先生认为:“学界在研究来华犹太人时,往往

过于强调中犹之间的友谊,以及中国文化具有包容性而无反犹主义,因而对历史

上国人对犹太人的偏见避而不谈. 􀆺􀆺中国历史上没有反犹主义,但仍存在对

犹太人的偏见.”④在高蓓眼中,“尽管中国不存在暴力的反犹主义,但是,将所有

犹太人都视为有钱的人仍是一种柔性的反犹主义”⑤. 关于中国存在反犹主义

的问题,也曾得到当时的犹太领袖和后来的犹太裔研究者的注意. 哈尔滨犹太

人的领袖亚伯拉罕􀅰约瑟弗维奇􀅰考夫曼说,“«奉天时报»虽然对犹太人不无友

好,但也不时出现反犹主义的攻击”⑥;戴维克兰茨勒(DavidKranzler)注意到了

在中国日占区出现的反犹文章,但只是将之归结为“纳粹对日本政府的影响有了

突破”⑦. 曾在上海避难的威廉􀅰肖特曼认为,尽管有中国人轻视或辱骂难民的

行为,但中国人只是趁机对白人进行报复,而非受到反犹主义的煽动.⑧笔者认

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

肖宪,«近代中国对犹太人的了解和态度».
潘光PanGuang, «犹 太 人 在 中 国» [JewsinChina] (北 京 [Beijing]:五 洲 传 播 出 版 社 [China

IntercontinentalPress],２００１),１３１.
埃里希􀅰蒂斯 ErichThies,«流亡与避难»[ExileandAsylum],马绎 MaYi、刘媛 LiuYuan译,

https://culture．china．com/history/records/１１１７０６４５/２０１６０９１９/２３５７１８３３_all．html,访 问 时 间:２０２１ 年

１０月２０日.
姚江鸿 YaoJianghong,«抗战初期国民政府对犹太人的关注与处置» [NationalGovernment􀆳s

JewsPolicyinAntiＧJapaneseWar],于«社会科学研究»[SocialScienceResearch],２０１８年第６期[２０１８,

Issue６].

GaoBei, Shang HaiSanctuary: Chineseand Japanese Policytoward European Jewish
RefugeesDuringWorldWarⅡ (NewYork: OxfordUniversityPress,２０１３),２９．

亚伯拉罕􀅰约瑟弗维奇􀅰考夫曼 AbrahamJosevichKaufman,«我在哈尔滨的岁月:亚伯拉罕􀅰
约瑟弗维奇􀅰考夫曼回忆录»[MyYearsinHarbin: MemoirsofAbrahamJosevichKaufman],李述笑 Li
Shuxiao编译(哈尔滨[Harbin]:哈尔滨出版社[HarbinPublishingHouse],２０１９),３１９.

戴维􀅰克兰茨勒 DavidKranzler,«上海犹太难民社区 １９３８—１９４５»[Janpanese,NazisandJews:

TheJewishRefugeeCommunityofShanghai,１９３８Ｇ１９４５],许步曾XuBuceng译(上海[Shanghai]:上海生

活􀅰读书􀅰新知三联书店[SJPC],１９９１),３１８.
威廉􀅰肖特 曼 William Schurtman, «关 于 上 海 犹 太 难 民 社 区 的 报 告» [ReportontheJewish

RefugeeCommunityinShanghai],收录于«来华犹太难民研究(１９３３—１９４５):史述、理论和模式»[Jewish
RefugeesinChina(１９３３Ｇ１９４５):History, Perspectivesand “ChinaModel”],潘光 PanGuang主编(上海

[Shanghai]:上海交通大学出版社[ShanghaiJiaoTongUniversityPress],２０１７),５４.
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为,仅从本文第一部分列举的材料上看,近代中国文字上的反犹主义是客观存

在、毋庸置疑的. 但是,必须强调的是,这些文字上的反犹主义与纳粹的反犹主

义完全不同,与欧洲的反犹主义有根本不同. 原因很简单,中国不存在实践意义

上的反犹主义.
综上,大量关于犹太人的报道、评论、研究报告出现在近代中国的图书、期

刊、报纸中,涉及政治、经济、复国主义、反犹主义等诸多方面,无论是普通的报

刊,还是国共两党的机关刊物或党内刊物,毋庸置疑地保持了对犹太人苦难的怜

悯与同情. 这些情况为二战时期国民政府出台富于人道主义精神的对犹政策①

作了思想上的准备,为我们理解中国外交官何凤山②等对犹太人的救助埋下了

伏笔. 在客观上,为国人对犹太文化的更深层的了解作了必要准备. 相比于这

一时期日本当局通过拉拢中国犹太人,以达到改善日美关系、引进外国资金的对

犹政策,近代中国对犹太人的态度更少实用主义特征,这也显示了两国政府在

２０世纪３０年代末至４０年代初对待犹太难民问题的巨大差异,彰显出中华文化

对异质文明的同情与包容.

①

②

１９３９年５月９日,在国民政府国防最高委员会会议上,通过了立法院主席孙科提出的１０万名贫

困无助和无家可归的欧洲犹太难民在中国西南地区的定居计划. 此计划由于安置资金、难民国籍、领事

裁判权等方面的原因,没有实施.
何凤山(１９０１—１９９７),国民政府外交官,１９３８年５月任驻奥地利总领事. １９３８年５月至１９４０年

５月,何凤山为德国迫害下的犹太人发放签证数千份. ２０００年,以色列最高法院专门委员会授予何凤山

“国际正义人士”称号.



—１１２　　 —

ANewResearchofModernChinesePeople􀆳sUnderstandingofJews
WANGZhijun

Abstract: Fromtheendofthe１９thcenturytothefirsthalfofthe２０thcentury,itwas
themostimportantperiodformodernChinesepeopletounderstandJews,anditwasalsothe
mostpracticalperiodforChinesetofaceJewishquestioninthepastcentury．Chinesepeople􀆳s
understandingofJewsbeganwiththeperspectiveofChristianmissionary,theintroductionof
KaifengJewsandtheknowledgeofdiplomat．Intermsofcontent, ontheonehand, most
Chinesenewspapersandperiodicalssympathizewiththehistoricalandrealisticexperiencesof
Jews,especiallyinthenewsrelatedtotheanti－SemitismofCzarRussia,theantiＧSemitism
ofNaziGermanyandtheJewishrefugeesinShanghai．Ontheotherhand,influencedbythe
worldantiＧSemiticthought,somenewspapersandperiodicalsconnectJewswithmoneyand
controlofnews, andthenconnectJews withcontrollingthe world, whichisalsothe
understandingcharacteristicsofmodernChinesepeopletoJews．Therewereafewprejudices
againstJewsandevenantiＧSemitisminmodernChinesenewspapersandperiodicals．

KeyWords: Chinese,Jews, Understanding, ModernTimes
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浅析以色列海洋战略及其对以地缘政治格局的影响

钱程∗

【摘要】以色列作为中东地区一个传统的“陆上强国”,其海洋政策

长期以来并不被大众关注.然而由于其西临地中海,南扼红海出海口

这一特殊的地理条件,其海洋政策也正逐渐为大众所熟知.自２０世纪

９０年代中期以色列政府正式提出海洋战略以来,以政府在三个重要层

面明晰了海洋战略:一是发展其对海上天然气的开采从而解决其能源

需求,二是大力发展海军力量以保护其海洋资源,三是进行广泛的海水

淡化以满足日常用水的需要.本文将主要探究以色列海洋战略的具体

内涵及其面临的机遇和挑战.
【关键词】以色列;海洋战略;机遇;挑战

引言

以色列地处亚非欧三洲与红海、地中海之间,这一战略位置为其在世界民族

史上塑造了一个特殊的角色. 其海洋战略主要是指以色列在海洋政策、海上资

源分配以及海军能力建设等领域的具体政策调整. 这些领域的改变可能引发以

色列与其周边邻国新的冲突,但同时也可能提供开展合作的机遇. 以色列自２０
世纪９０年代正式提出其“海洋战略”以来,对周边地区产生了不小的影响,既给

周边国家带来了合作的机遇,促使双方围绕地中海进行了广泛深入的合作;但同

时也给地区局势带来了不小的挑战,各方围绕海洋能源、海水淡化等问题龃龉不

断、剑拔弩张,甚至一度兵戎相向.

∗ 钱程,战略支援部队信息工程大学讲师.



—１１４　　 —

一、“海洋战略”的形成与制定

“必住在海口.”(«创世纪»４９:１３)
自以色列国成立之初“征服”海洋就已经成为其目标之一. 以色列开国总理

本Ｇ古里安曾说:“比起隔开各个民族的陆地,海洋是一体的,它使民族之间的联

系更加亲密,它体现了人类的团结,打开了陆地无法企及的视野和天际. 只有在

广阔的海洋里,人们才能感受到自然的伟大和力量. 如同我们必须化沙漠为绿

洲一样,我们也必须征服海洋.”可见,海洋问题长期以来都是以色列政府关注的

重点方向.①

自１９４８年以色列建国以来,其先后历经五次中东战争,“生存”问题始终摆

在犹太人面前,其最大的安全威胁始终来自陆地. 因此,如何能在中东地区“活

下去”是历届政府的首要目标,政客们也更多地将目光投在陆上. 他们认为只有

通过不断发展陆上力量、加强自身实力,才能在强敌环伺的中东有自己的立足

之地.
多年以来,以色列的地理位置未曾改变,但其面临的内部与外部环境却发生

了翻天覆地的改变. 首先,以色列的对外贸易有很大一部分是靠海路运输,因此

需要保证海上贸易航线的安全,从而能够开拓新的贸易航线;其次,自２０世纪

９０年代以来随着东地中海油气资源的勘探,以及近海海水淡化项目的不断开

展,客观上也需要一个稳定的海洋环境;最后,海上恐怖主义问题日趋抬头. 哈

马斯和黎巴嫩真主党的火箭射程能够覆盖以色列近海的绝大部分区域,以色列

要打击恐怖主义、维护国家安全,也迫切需要通过海洋来弥补其战略纵深.
随着以色列地缘政治形势的变化,以色列政府重新将目光投向海洋,于２０

世纪９０年代正式提出“海洋利益”,并制定了涉及海域各个方面的政策,此外以

色列国防军也相应提出了自己的海军建设方案.

二、“海洋战略”的具体内涵

以色列拥有濒临地中海的１９６千米的海岸线以及濒临红海的１４千米的海

① 沙乌勒􀅰科勒夫ShaulChorev、埃胡德􀅰高恩 EhudGonen,«海洋作为以色列力量的重要组成部

分»[TheSeaIsanImportantPartofIsraeliPower],马丹静 Madanjing译,收 录 于 «以 色 列 发 展 报 告

(２０１８)» [BlueBookofISRAEL(２０１８)],张倩红ZhangQianhong主编(北京 [Bejing]:社会科学文献出版

社 [SocialSciencesAcademicPress],２０１８),１１３.
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岸线,与黎巴嫩、加沙地带、埃及以及塞浦路斯共享地中海边界,并与约旦、埃及

共享红海边界. 在以色列建国以来的７０多年时间里,海洋在其安全、能源市场

以及发展政策层面并没有扮演重要角色. 然而从２０世纪９０年代开始,以色列

的政策制定者们开始将目光投向海洋. 伴随丰富的海洋资源被勘探、海水资源

淡化技术的发展以及海军力量的扩充,以色列政府自１９９９年以来开始致力于全

面的海洋规划及相关的立法建设、广泛的港口建设、加强国际交流合作以及网络

基础设施(基于海底光缆)等方面的发展,与此同时也加大了在海洋研究方面的

投资力度. 在此期间,以色列政府的海洋环境保护意识也有所提高,并颁布了新

的捕鱼法规以及规划了几个大型海洋自然保护区.
(一)海洋能源开采

１９９９年以来,以色列在地中海东部的专属经济区相继发现了几个大型的海

上天然气田. 这些大型气田的发现使得以色列逐渐由一个能源依赖型经济体转

变成一个 能 源 独 立 自 给 型 经 济 体. 以 色 列 于 １９９９ 年 宣 布 其 首 批 海 上 油 气

田———“Noa”和“MaryＧB”(据估测总计有４５０亿立方米储量),由以色列德莱克

能源公司和美国得克萨斯诺贝尔能源公司共同运营. 另外两个油气田———

Tamar(２８３０亿立方米)和 Dalit(７０亿—１４０亿立方米)则于２００９年被探明,并

由德莱克能源公司以及以色列另外两家能源公司 Dor和IsramcoNegeva联合

运营.① 以色列迄今为止探明储量最大的油气田 Leviathan(５３５０亿立方米)则

于２０１０年被发现,并交由上述四家能源公司联合运营. 如今,天然气已经满足

了以色列近５０％的发电量用气需求,许多工业公司也已经制定计划将天然气作

为其主要能源. 此外,以色列新探明的能源不仅满足了国内需求,也使其成为一

个能源出口国. 长期以来,许多欧盟国家以及土耳其依赖的化石能源主要来自

俄罗斯和海湾国家,而这两个“能源输出地”由于其意识形态或政治局势的原因

并不十分稳定. 因此,来自以色列的油气资源可以成为其能源进口的 “第三

选择”.

２０１９年,诺贝尔能源公司宣布实施一个新的发展计划,包括建设一个海上

钻井平台来处理所有的天然气,并通过管道接入以色列能源网,取代原先计划的

浮动式生产储卸船来运输能源. 根据公司的安排,从 Leviathan油气田产出的

油气资源前期将主要供应以色列和约旦,可能会供应给巴勒斯坦. 除了供应周

边地 区,该 项 目 还 包 括 两 个 可 选 项:第 一 是 将 天 然 气 卖 给 英 国 天 然 气 公 司

(BritishGas,BG),并通过管道出口至埃及的液化天然气站;第二则是将天然气

通过直通管道出口至土耳其. 由于以色列潜在的天然气供应量巨大,尽管约旦

① Khadduri,EastMediterraneanGas(London: Taylor&FrancisGroup,２０１８),２３．
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已和以色列签署天然气进口协议,但这仍不能满足以色列的出口需求.
此外,以色列还计划通过塞浦路斯和希腊连通欧洲,与欧盟和俄罗斯建立联

系. 由于特朗普政府对欧洲盟友的“抛弃”,美国在东地中海的影响逐渐下降,因
此这些举措显得尤其重要. 实际上,塞浦路斯在其专属经济区内也发现了丰富

的油气资源,已经开始计划生产,并授权同样在以色列进行油气开发的能源公司

进行油气资源开发,而这也成为两国在能源开采方面达成合作的一个重要契机.

２０１６年８月,以色列石油理事会批准了一项收购案,允许希腊 Energean油气公

司收购以色列德莱克能源公司旗下的 Karish和 Tanin两大油气田;２０１７年３
月,以色列、塞浦路斯、希腊和意大利四国签署联合协议,计划到２０２５年底修建

一条连通欧洲和以色列的总长约２０００千米的海底天然气管道,建成之后该管道

也将成为世界上最长的同类型管道.①

除此之外,意大利公司ENI,在埃及海域也发现了巨大的油气田Zohr,并在

２０１５年提出一项邀约,邀请以色列、埃及和塞浦路斯共同合作,在埃及建设一个

辐射欧洲的天然气枢纽. 当然,这项动议的前提是以色列必须为从Zohr油气田

提取和运输油气提供必要的基础设施,目前来看,这个项目短期内没有实施的

可能.
(二)大力发展海军力量

以色列“转向海洋”战略的第二个方面就是海军力量的扩充,主要体现在以

海军任务的拓展和作战能力的提升上. 在以色列国防军序列中,海军一直处于

比较次要的地位,无论在规模、装备质量还是预算倾斜上都无法与空军和陆军

相比.
以色列发展海军力量的首要任务就是将以海军潜艇部队建设成核威慑力量

的基石. 长期以来,以色列一直奉行“核模糊”政策,但众多消息来源显示以色列

潜艇能够发射带有核弹头的弹道导弹,并拥有二次核打击能力. 当前,以色列是

中东地区唯一的有核国家,且正竭力防范另一个中东国家———伊朗获得核武器

并拥有发射能力. 据未公开报道,以色列的潜艇部队将被允许在靠近伊朗的外

海部署打击力量.
在核领域,以色列曾同样对伊拉克表达了担忧. ２０世纪９０年代,伊拉克萨

达姆政府从德国购买了六艘潜艇,并就后续潜在购买三艘展开了谈判,直至

２００３年第二次海湾战争爆发,萨达姆政权倒台,伊拉克才停止了在该领域的进

一步发展. 以色列潜艇部队前海军高级军官被任命为原子能委员会领导职务,

① E．Eiran, BetweenLandandSea: SpaceandConflictIntensity．Territory, Politics (New
York: Governance,２０１７) ,４６．
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进一步表明了两者之间的特殊关系.① 据以色列海军司令阿里􀅰沙维特透露,
以色列将在２０２５年底接收六艘全新的“海豚级”柴电动力潜艇.

以色列海军的第二大任务就是在战争期间支援陆军和空军的行动. 鉴于当

前以色列国家安全面临的威胁性质,以色列国防军除执行常规战争任务外,还将

承担诸如武器拦截、对军事设施精准打击或有针对性地暗杀地方军事领导人等

非常规作战任务. 这些行动通常并不仅仅在以色列境内实施,有时也在其他区

域甚至全球范围内实施. 这些任务的实施除了依靠国内的“摩萨德”和“辛贝特”
等常规情报组织外,也需要一支高效且强大的海军来进行情报搜集、部署特种部

队甚至海上拦截. 事实上,早在２１世纪初,以色列海军就已经具备对以色列外

海相关船只进行封锁的能力. ２００６年,以色列在加沙地带海域实施海上封锁,
切断加沙地带与外界的海上交通;２０１０年,以海军突袭检查了一艘试图突破封

锁圈的土耳其船只,此次突袭检查造成九名土耳其人员丧生,并因此导致了土以

两国近六年的外交紧张关系.
以色列海军的第三大任务就是保护以海上专属经济区内的油气资源以及保

证输送油气资源至以色列海岸的各基础设施免遭破坏. 鉴于此,以色列海军于

２０１８年向德国订购了四艘“萨尔Ｇ６”型护卫舰,用于替代已经老化的“萨尔Ｇ５”型

舰艇. 其首艘新型护卫舰已于２０２０年１１月交付以色列海军. 凭借其更远的航

程、更先进的雷达与火控系统,实力稍显薄弱的以色列海军得以补齐最后一块短

板,大大增强了以海军执行多样化军事任务的能力. 此外,以色列各大军工企业

也已投入巨资开始研发能够保护输油管道、海水淡化站、民用港口等基础设施安

全的无人战斗装置.
(三)海水淡化

淡水资源短缺几乎是中东地区所有国家都面临的一个重要挑战. 对以色列

而言,水资源短缺问题不仅是国内问题,而且是造成其与邻国关系紧张的一个重

要原因. 自２０世纪７０年代开始,以色列就在红海之滨的埃拉特建立了海水淡

化站,但多年来由于人口数量激增、淡水资源管理不善、地下水盐碱化、水污染、
气候干旱等因素,以色列迫切需要将目光投向地中海实施海水淡化,以满足日益

增加的淡水用量需求.

２００３年,以色列政府批准了“国家纲要计划”(NOP)４３/B/２,计划新建八座

新的海水淡化站. ２０１１年,以政府又通过了２７８９号决议,就新海水淡化站的范

围、造价以及采取措施减少对环境的破坏等进行了规定. 目前,这些海水淡化站

① 彭树智PengShuzhi,«中东国家和中东问题» [MiddleEastCountriesandMiddleEastIssues](开

封[Kaifeng]:河南大学出版社[HenanUniversityPress],１９９１).
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由私人企业运营,依据达成的 BOT(BuildＧOperateＧTransfer)协议,这些企业将

在２５年后把淡化站交还政府;只有一座淡化站(帕尔玛欣)与以政府达成的是

BOO(BuildＧOperateＧOwn)协议,根据协议这座淡化站将由私人永久拥有.① 而

不论达成哪种协议,以色列海水资源淡化管理局都对所有海水淡化站实施有效

监管. 当前,以色列五个主要的海水淡化站———索雷克 A、哈代拉、阿什克伦、帕
尔玛欣和阿什杜德,此外加上大约３０个较小的工厂,每年的海水淡化量将达到

７．０２亿立方米. 第六座海水淡化站索雷克B目前正在建设中,预计每年将额外

供应２．２７亿立方米的海水,使海水淡化量达到以色列年消耗量的８５％—９０％.
海水淡化技术以合理的成本(在索雷克B的招标中,水价设定为每立方米约１．５
新谢克尔)将无限的海洋水源转变为高品质的饮用水. 目前以色列海水反渗透

淡化生产每立方米水的二氧化碳排放量估计为１．４千克至１．８千克. 未来,随着

太阳能技术逐步取代传统能源驱动淡化站,二氧化碳排放量有望进一步降低,以
减轻对环境的污染. 以色列目前采用的是最先进的反渗透淡化技术,根据计划,
这六座海水淡化站将在２０５０年达成给以色列全境提供所有饮用淡水的目标.
因此,以色列将不再面临水资源短缺问题. 此外,在废水回收方面以色列处于世

界领先地位,污水处理能力超过８０％,约９３％的废水得到回收,其中大部分可用

于农业用途.
当前,对水资源的控制权和所有权已经成为造成以色列和邻国关系紧张的

重要因素,尤其是与叙利亚、约旦和巴勒斯坦等有直接“水资源”利益冲突. 加利

利海的淡水、约旦河的地表径流以及巴勒斯坦的地下水资源都是各方争议的焦

点. 不难看出,以色列与邻国未来达成的和平协议必然包含关于淡水资源分配

的安排. 幸运的是,科学技术的飞速发展,大大降低了以色列海水淡化的成本,
也为以色列彻底解决淡水资源短缺问题提供了一个合理的解决方案. 因此,以

色列淡水将从象征性的稀缺资源逐渐转变为市场导向型的外贸商品.

三、海洋战略对以色列地缘政治格局的影响

以色列“海洋战略”逐渐明晰,为邻国带来了共同发展的机遇,各方以经济利

益为导向,共同开发离岸能源. 海水淡化技术的进步提供了大量的生活用水,有
助于解决该地区各国人民日常所需;但以海军力量的不断扩张,各方对海洋资源

及领海主权的声索以及对以色列的过度依赖,也使得以方与各方在合作的道路

上面临挑战,龃龉不断.

① A．J．Allan, “HydroＧPeaceintheMiddleEast,”SAISReview２２(October２０１８):３６．
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(一)以“海洋战略”带来的机遇

２０１７年以来,特朗普在中东地区的“外交斡旋”,使得冰封已久的阿以关系

得以回暖,以色列先后与阿联酋、巴林、苏丹、摩洛哥等国实现关系正常化. ２０２０
年１２月,以色列正式加入由塞浦路斯、希腊、意大利、约旦、巴勒斯坦和埃及等国

发起成立的区域天然气论坛———东地中海天然气论坛. 在此背景下,黎巴嫩与

以色列就海上边界划分、油气田资源开采等问题相互释放善意. 同年,在美国的

斡旋下,黎巴嫩和以色列就海上领土边界争端问题举行直接谈判,以色列派出由

能源部长施泰尼茨领衔的高级代表团,黎巴嫩真主党也对此次谈判“大开绿灯”,
其发言人表示“我们只是关注能源问题,不涉及领土问题”. 可以看出双方主要

议题还是共同开发离岸能源. 当前,以色列在地中海共运营两个大型天然气田:

Tamar和Leviathan. 计划中的第三大天然气田 Kadish将在２０２１年建成投产,
按照以能源部长的话说,届时以色列将首次实现能源自主,不再需要进口国外

能源.①

尽管以色列与黎巴嫩真主党常年武装冲突不断,以色列也将其视为伊朗在

该地区的战争代理人,黎以双方短期内还不可能实现政治和解,但随着未来共同

开采离岸能源计划的实施,双边经济与能源合作逐渐深入,黎以双方逐渐脱离对

抗、实现关系缓和,也极有可能.
约旦是继埃及之后第二个与以色列实现关系正常化的阿拉伯国家,历次中

东战争使约旦认识到不应该将自身与巴勒斯坦问题绑架,与以色列的长期对抗

无助于地区和平,也无益于自身的稳定发展. 特别是年轻国王阿卜杜拉二世更

是抛开意识形态与阿以民族对立,采用更加务实的态度处理约以关系. ２００６
年,时任以色列总理奥尔默特和副总理佩雷斯更是先后访问约旦,打破了阿以之

间领导人互不接触的僵局,创造了历史. 其后,两国在众多领域开展积极合作,
堪称中东地区阿以合作的典范.

近年来,以色列在地中海海域发现的大量油气资源也给约以之间的合作创

造了新的契机. 随着约旦对以色列油气能源的依赖度日益加深,两国之间的政

治互信也进一步加深. ２０１６年９月,约旦与以色列签署能源供应协议. 根据协

议,以色列将向约旦提供天然气以满足其国内４０％的发电量所需. 值得注意的

是,此次协议的签署与历史上约以两国的海上合作有很大的不同. 在以色列实

施“海洋战略”之前,约以两国仅在亚喀巴湾沿海地区有一些小规模的海上合作

项目. 而此次在地中海深海的油气资源合作,从合作深度和广度来看,都将在两

① S．Even, “Israel􀆳sNaturalGasResources: EconomicandStrategicSignificance,” Strategic
Assessment (January２０１０):２０．
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国外交关系史上留下浓墨重彩的一笔.
此外,除了在地中海油气供应方面加强合作外,近年来两国在海水淡化领域

也开展了深度合作. １９７７年,当时的以色列政府批准了一项从红海连通死海的

管道铺设计划,即 RSDSC(TheRedSeaDeadSeaCanal). 根据该计划的设想,
红海的海水将通过管道输入死海,经过海水淡化站将海水淡化,给沿途的约旦、
巴勒斯坦以及居住在约旦河谷的以色列人提供生活用水,另外在合适的地方兴

建水力发电站,实现水力发电. 但该计划由于铺设管道经过约旦河西岸地区和

约旦王国领土,遭到巴勒斯坦和约旦的强烈抵制,以色列政府在１９８５年不得不

中止该计划. 进入２１世纪以来,该项目又重新进入以政府视野. 德莱克能源公

司总裁 YizhakTshuva２００８年正式向以色列政府提交他的计划,且多次向公众

表达他对于该项目的设想. 他希望通过该项目将约旦河谷打造成“和平之谷”,
通过大力发展农业、工业和旅游业,使管道铺设经过的各方都能受益. 此后,以

色列政府请求世界银行在２００８—２０１３年对此项目进行可行性研究. 世界银行

建议先行建设从亚喀巴湾引水的海水淡化小型试点项目. ２０１５年,以色列和约

旦政府正式签署协议,就管道铺设项目达成一致. 根据该项目协议,约以两国将

共同建设海水淡化站,沿途铺设的管道所输送的淡水将惠及两国人民. 据初步

估计,从地中海输送的水每立方米约为１．７５美元,是从红海输送至安曼的水价

的一半(初步估计为每立方米３．５美元). ２０１６年６月,来自以色列国内外的１７
家公司积极参与了以色列政府组织的项目招标;同年１２月,共筹措了４亿美元

进行项目的一期建设,项目建成后预计每年将给以色列、约旦以及约旦河西岸地

区提供约１亿立方米淡水.
约旦对以色列能源和淡水资源的依赖度逐渐加深,这也为两国在其他领域

的合作奠定了基础,政治互信也有望得到进一步加强.
对巴勒斯坦而言,在海洋能源领域,以色列政府早在２０００年就允许巴勒斯

坦当局在加沙海域进行化石燃料开采,英国天然气公司当时也在该海域进行了

勘探作业. 同年８月,该公司在加沙地带海域探明其有大量天然气资源,预计储

量为３００亿—４００亿立方米. ２０１６年以色列提出通过 Leviathan气田向加沙地

带和其他几个巴方城市供应天然气的可能性,而其输气设施则由中东有关四方

共同建设.
除了化石能源之外,淡水资源短缺同样是巴勒斯坦面临的重要挑战. 以色

列政府曾考虑,希望通过在以色列沿海地区建设海水淡化站向巴勒斯坦提供淡

水. ２０１６年６月,时任以色列交通部长卡茨宣布,将在加沙地带外海建设一座

３平方千米的人工岛,并通过大桥与加沙地带连通. 此外,还将在岛上建设港口

和机场,连通外部世界,以缓解目前因受封锁而日益困难的加沙经济局势. 以色
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列只负责该岛屿的安全形势,由巴勒斯坦当局负责港口的日常运营.
随着以色列“海洋战略”的提出,加沙地带沿岸及其离岸能源为双方实施危

机管控提供了潜在的机遇,包括建设有益于加沙地带巴勒斯坦人的油气田、在沿

岸建设惠及巴方人民的港口或在外海建设人工岛屿以连通世界以及建设海水淡

化站等. 这些活动也将使得加沙地带居民在能源、淡水、商品以及国际旅行方面

与以色列更为融合,从而缓和巴以双方之间的紧张局势,进一步推动阿以关系的

发展.
(二)以“海洋战略”面临的挑战

由于地中海海域蕴藏着大量的油气资源,域内各国都欲在这丰富的“资源

池”中分一杯羹. 因此,随着以色列“海洋战略”的实施,地区各国围绕海洋边界

划分、专属经济区内资源归属以及对以色列依赖度加深等问题与以色列存在争

议,甚至达到剑拔弩张的态势.

２００１年,以色列发布的关于其海域边界的声明与黎巴嫩对其海域边界的主

张相冲突,尤其是双方对蕴含有丰富天然气资源的８５０平方千米海域有激烈争

议.① 自２０１１年起,美国就试图从中调解,希望能在黎以之间达成双方都可接

受的海上边界划分方案,但以色列一直拒绝接受黎巴嫩的立场,并拒绝任何通过

联合国进行的关于海上边界的间接谈判. ２０１３年以色列在该海域建设 Karish
油气田,直接导致黎巴嫩宣布以色列侵犯其专属经济区权利. 随着双方因油气

资源归属而引发愈演愈烈的海上争端,黎巴嫩甚至宣布将视以色列在争议海域

开采天然气为战争行为. ２０２０年初,席卷全球的新冠肺炎疫情在黎巴嫩蔓延,
以及同年８月４日发生在贝鲁特港口的大爆炸,导致其经济遭受重创,黎巴嫩由

此主动与以色列缓和关系,希望能在地中海“共同开采”油气资源,但对于海上边

界问题则避而不谈. 这充分显示了这仅仅是黎巴嫩一味追求经济利益的“无奈

之举”,双方分歧依然巨大.
土耳其自埃尔多安上台执政以来,与以色列关系持续紧张. 政治上,巴以问

题刺激着土耳其国内的民族主义和宗教主义情绪;经济上,东地中海丰富的油气

资源使得两国在该地区围绕能源的博弈日趋激烈. ２０１９年,希腊、塞浦路斯、以

色列、埃及和约旦等国成立“东地中海天然气论坛”,土耳其被排除在外,这引起

土耳其强烈不满. 同年,土耳其与利比亚民族团结政府签署地中海“海事管辖

权”谅解备忘录,寻求在东地中海获得更大的专属经济区,遭到希腊、塞浦路斯和

埃及的强烈反对. ２０２０年以来,土耳其与希腊的领海争端升级,以色列则全面

① 参见王联 WangLian,«中东政治与社会»[MiddleEastPoliticsandSociety](北京 [Beijing]:北京

大学出版社 [PekingUniversityPress],２００９).
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加强与希腊的合作,甚至向希腊租借苍鹭无人机系统,用来监视希腊边境及其领

海,其中针对土耳其的意味不言自明. 当前,随着以色列加强与希腊、塞浦路斯

和埃及等国的合作,土以双方在能源领域的合作动力已严重不足.
自从哈马斯实际控制加沙地带以来,巴以双方局势持续紧张. 根据１９９４年

巴以双方签署的«加沙—杰里科自治宣言协议»,巴方将拥有一片包含经济权利,
但须处于以色列安全机构管辖范围内的特殊海域,该海域位于加沙地带离岸２０
海里,又被称为“加沙海上活动区”. 然而,随着奥斯陆和平进程的失败,以色列

单方面修改了协议中有关领土范围的条款,致使该协议名存实亡. 在第二次“因

提法达”期间(２０００—２００４),以色列撤销了巴勒斯坦在该海域的捕鱼权,随后宣

称由于安全原因将海域边界缩小至离岸１２海里;２００６年以色列国防军再次将

巴勒斯坦海事活动范围缩小至离岸６海里;２００９年限制至３海里;２０２１年４月

２７日以色列国防军宣布由于局势紧张,彻底关闭加沙地带“捕鱼区”. 尽管２０１５
年１月２日,巴勒斯坦正式签署条约,加入«联合国海洋法公约»,成为第１６７个

成员国,且可以根据国际法在该海域宣布其专属经济区权利.
然而,时至今日英国天然气公司并没有在该海域进行正式开采,主要原因就

是埃及政府对该海域资源的声索压力巨大以及加沙地带的政治局势持续动荡.
此外,尽管以色列建议建设一座惠及巴以两方的海水淡化站,但巴方拒绝了这一

提议,认为由以方建设淡化站会大大增强其对以色列的依赖,进而导致在和以色

列就山区含水层淡水资源谈判过程中处于被动不利局面.
近年来,巴以双方关于海洋能源和加沙海域海事活动的分歧愈演愈烈,这也

给以色列带来了不小的战略挑战. ２０２１年５月１０日爆发了巴以冲突,尽管冲

突是由“斋月”期间的平民冲突引发,但深层次原因仍然是以色列战略延伸,巴勒

斯坦战略发展空间被不断挤压. 巴以冲突造成加沙地带大量人员伤亡和财产损

失,尽管以色列伤亡人数较少,但冲突进一步加剧了国内阿拉伯人和犹太人的对

立情绪,造成了社会撕裂、局势动荡.

结语

由于以色列地缘环境的特殊性,长期以来,学界更多关注的是以色列的安全

战略和军事战略,而忽略了其他方面的战略. 事实上,本文研究的以色列“海洋

战略”归结起来就是以色列在能源、经济创新以及安全等三个领域的具体需求.
离岸化石能源的开采、海水淡化并向邻国供水都需要一个稳定的海洋环境作为

基础,稳定的海洋环境则是以色列安全需求的“海上延伸”. 可以说,以色列在这

三个领域内的需求相辅相成、互为表里. 能源与经济上的发展,需要安全来支
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撑;安全领域的稳定客观上也促进了能源和经济创新领域的发展. 具体而言,以
色列意在通过该战略加强与邻国的经济联系,缓和地区局势,降低域内各国的对

抗风险. 不论是大力开采海洋油气资源,还是建设海水淡化站,以色列在满足能

源和淡水需求的前提下,向周边地区提供能源和淡水,在一定程度上减轻了中东

地区因为资源短缺引发的人道主义危机,缓和了由此导致的地区紧张局势,此外

也可获取一定的经济利益;大力发展海军,通过对海军装备的更新换代,提升海

军作战能力,为拓展任务范围、维护专属经济区内的海洋权益提供坚实后盾并在

必要时为陆军和空军执行作战任务提供支援和配合,客观上加大了以色列的“战

略纵深”.
但值得注意的是,中东局势依旧复杂混乱. 以色列在历经两年四次大选之

后,内塔尼亚胡黯然下台,取而代之的纳夫塔利􀅰贝内特对巴政策更为激进,而

巴方近来与以色列关系骤紧,流血冲突不断;伊朗莱希政府对以依然强硬,“维也

纳核协议”前景依然不明;黎巴嫩真主党等极端势力依旧存在. 尽管以色列不可

能凭一己之力改变整个地区局势,但域内各方在综合考量其政治、经济、国际环

境等多方因素后,与以色列缓和关系,加强风险管控,实现“低烈度对抗下的交流

与合作”抑或是一条新的外交途径.
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Israel􀆳sMarineStrategyandItsInfluenceonGeopoliticalPatternforIsrael
QIANCheng

Abstract: Asatraditional“landpower”intheMiddleEast,Israel􀆳smaritimepolicyhas
notbeenconcernedbythepublic．However,duetothespecialgeographicalconditionsofthe
MediterraneanSeainthe WestandtheSeaoutletoftheRedSeainthesouth,itsmarine

policyisgraduallyknowntothepublic．SincetheIsraeligovernmentformallyputforwardthe
marinestrategyinthemid９０s,theIsraeligovernmenthasclarifieditsmarinestrategyat
threeimportantlevels:first,developitsexploitationofoffshorenaturalgastomeetitsenergy
needs; Second, theneedtovigorouslydevelopthenavytoprotectits marineresources;

Third,carryoutextensiveseawaterdesalinationtomeettheneedsofdailywater．Thispaper
willmainlyexplorethespecificconnotationofIsrael􀆳smarinestrategyandtheopportunities
andchallengesitfaces．

KeyWords:Israel, MarineStrategy, Opportunity, Challenge
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皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉的基督教人文主义思想探析

卢镇　朱晓∗

【摘要】皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉是文艺复兴时期最重要的神学家、
哲学家和人文主义者之一.学界对皮科思想的探究中始终存在两种不

同的观念:一种观念认为皮科是文艺复兴时期人文主义精神的标志,另
一种观念认为皮科一直是虔诚的基督徒,试图在人类各种文化中寻找

证明基督教真理的证据.本文通过梳理和分析皮科思想形成的背景和

他提倡的“人的尊严”“古代神学”“基督教喀巴拉”等学说,指出皮科思

想中存在的悖论正是基督教人文主义的典型特征,对认识人文主义以

及文艺复兴作为“过渡时期”的复杂性和矛盾性具有重要意义.
【关键词】皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉;基督教人文主义;文艺复兴

皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉(PicodellaMirandola)是文艺复兴时期最重要的神

学家、哲学家和人文主义者之一,长期以来是西方学术界关注的焦点. 正如著名

学者皮尔􀅰凯撒􀅰博里(PiereCesareBori)所言:“皮科的形象连同他的英年早

逝,一直吸引着人们的想象和学者们的关注.”①但西方学者对于皮科的解释却

有两个不同的面向. 第一种面向由雅各布􀅰布克哈特(JacobBurckhardt)主导,
在其经典著作«意大利文艺复兴时期的文化»中,布克哈特将皮科及其著作«论人

的尊严»视为文艺复兴时代人文主义精神的标志②,这种解释面向也得到了加

林、恩斯特􀅰卡西尔(ErnstCassirer)、克里斯特勒等学者的支持,成为皮科解释

的主导性面向. 但这种面向也在不断遭受挑战,威廉 􀅰 克雷文 (William G．

∗

①

②

卢镇,山东大学历史文化学院副教授;朱晓,山东师范大学历史文化学院讲师.
皮尔􀅰凯撒􀅰博里 PierCesareBori,«中译本导言» [IntroductiontoChineseVersion],收录于

«论人的尊严»[OrationontheDignityofMan], 皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉 PicodellaMirandola著,顾超一

GuChaoyi、樊虹谷FanHonggu译(北京[Beijing]:北京大学出版社[PekingUniversityPress],２０１０),８.
参见雅各布􀅰布克哈特JacobBurckhardt,«意大利文艺复兴时期的文化»[TheCivilizationofthe

RenaissanceinItaly],何新 HeXin译(北京[Beijing]:商务印书馆[CommercialPress],１９７９),３５０—３５２.
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Craven)就严厉批判了上述观点,认为这种解释是近代学者以近代理性精神审视

皮科并强加于他身上的;相反,皮科一直都是一个虔诚的基督徒,试图在人类的

各种文化传统中找寻能够证明基督教真理的证据.① 克雷文的观点在亨利􀅰柳

巴克 (HenriDeLubac)、乔 万 尼 􀅰 拿 波 里 (GiovanniDiNapoli) 与 特 林 考 斯

(CharlesTrinkaus)那里产生了回响,他们也一直在强调皮科和圣经神学传统、
教父哲学传统以及经院哲学传统的一致性,从而构成了皮科解释的另一种面

向.② 从此,西方学者围绕这两种面向展开了激烈的争论,许多问题至今仍悬而

未决. 然而,在国内学术界,皮科的著作«论人的尊严»虽已译成中文,但关于皮

科思想的系统探讨则基本阙如. 吴功青博士近期发表的文章«革命与危机:皮科

论人的尊严与个体自由»虽然批判了特林考斯的观念,但又过于强调皮科的革命

性.③ 因此,本文试图在西方学者研究成果的基础上,借鉴学术界对“基督教人

文主义”的最新阐释,解读皮科思想中的悖论,旨在揭示这种悖论正是基督教人

文主义的典型表现,从而有助于理解人文主义更为复杂的面向,以及文艺复兴作

为“过渡时期”的复杂性和矛盾性.

一、何为基督教人文主义?

关于基督教人文主义的研究,一直都是文艺复兴和宗教改革研究领域中的

一个核心问题. 一般而言,学者们大都倾向于认为“基督教人文主义”这个标签

源于伊拉斯谟,而后在宗教改革中被马丁􀅰路德继承与发扬,宗教改革时期流行

的格言———“路德孵出伊拉斯谟下的蛋”④就是对这种观点的形象说明. 从伊拉

斯谟到路德,再到诸如托马斯􀅰莫尔、约翰􀅰弥尔顿甚至伊丽莎白一世等人都被

学者们贴上了基督教人文主义者的标签. 从中不难看出学者们大都将基督教人

文主义限定于１６世纪初,在英、法、德等国出现的致力于将人文主义的治学方法

应用到«圣经»文本研究,并以此为指导,重塑个人、社会以及政治行为规范的北

①

②

③

④

参见 William G．Craven, GiovanniPico Della Mirandola: Symbolof HisAge: Modern
InterpretationsofaRenaissancePhilosophe(Geneva: LibrairieDrozS．A．,１９８１).

CharlesTrinkaus,InOurImageandLikeness: HumanityandDivinityinItalianHumanist
Thought (Chicago: UniversityofChicagoPress,１９９５),５１７．

参见吴功青 WuGongqing,«革命与危机: 皮科论人的尊严与个体自由»[RevolutionandCrisis:

Pico􀆳sDiscussiononHumanDignityandPersonalFreedom],于 «北 京 大 学 学 报» (哲 学 社 会 科 学 版 )
[JournalofPekingUniversity],２０１３年第９期[２０１３,Issue９],４１—４８.

奥尔森 RogerOlson,«基督教神学思想史»[TheStoryofChristianTheology: TwentyCenturies
ofTradition& Reform],吴瑞诚 WuRuicheng等译(北京[Beijing]:北京大学出版社[PekingUniversity
Press],２００３),３９６.
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方人文主义者身上,阿伦􀅰布洛克(AlanBullock)、玛戈􀅰托德(MargoTodd)、
昆廷􀅰斯金纳(QuentinSkinner)等学者都将北方人文主义等同于基督教人文

主义.①

从这种界定出发,皮科及其前辈但丁、彼特拉克、马西里奥􀅰斐奇诺等意大

利人文主义者都被排除出了基督教人文主者的行列. 因为在玛戈􀅰托德等人的

视野中,北方人文主义者或基督教人文主义者身上的改良主义倾向是南方或意

大利人文主义者所不具备的.② 那么又在何种意义上可以称皮科为基督教人文

主义 者 呢? 露 西 􀅰 伍 丁 (Lucy Wooding) 与 帕 特 里 克 􀅰 海 登Ｇ罗 伊 (Patrick
HaydenＧRoy)教授也许提供了另一种思考角度. 露西􀅰伍丁在其文章«基督教

人文主义:从文艺复兴到宗教改革»中指出,学者们对基督教人文主义概念的理

解并不一致,甚至处于矛盾之中,基督教人文主义并没有一个明确的界定;她更

愿意将基督教人文主义看成人文主义潮流中的一个分支,而人文主义则是文艺

复兴运动的一部分.③ 帕特里克􀅰海登Ｇ罗伊则指出基督教人文主义作为一种历

史现象,通常被认为是文艺复兴人文主义的一部分,是对传统上将人文主义视为

世俗的或世俗化哲学的一种修正.④ 正是基于这种认识,露西􀅰伍丁指出只要

稍作审视与分析就不难发现,人文主义思潮与基督教的神学文化传统,同样有千

丝万缕的甚至是更密切的联系. 基督教神学氛围十分浓厚的社会环境,决定了

人文主义者不可能采取完全世俗化的形式来进行文化传统的转换与新的文化建

构,除了马基雅维利之外,其他的文艺复兴人文主义者都没有离开基督教的维

度.⑤ 在 这 里 露 西 􀅰 伍 丁 教 授 还 将 斐 奇 诺、 皮 科、 阿 格 里 帕 (Gornelius
Agrippa)、约翰􀅰费舍尔(JohnFisher)等人视为人文主义的典型,他们在借鉴古

典文化传统的同时,也根据社会现实变动的需要,积极地从基督教神学文化传统

①

②

③

④

⑤

参见阿伦􀅰布洛克 AlanBullock,«西方人文主义传统»[TheHumanistTraditionintheWest],
董乐山 DongLeshan译(北京[Peking]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJointPublishingCompany],

１９９８),９、３９;玛戈􀅰托德 MargoTodd,«基督教人文主义与清教徒社会秩序»[ChristianHumanismand
thePuritanSocialOrder],刘榜 离 LiuBangli等 译 (北 京 [Beijing]:中 国 社 会 科 学 出 版 社 [ChinaSocial
SciencesPress],２０１１),３６; 昆 廷 􀅰 斯 金 纳 QuentinSkinner: «近 代 政 治 思 想 的 基 础 (上 卷 )» [The
FoundationsofModernPoliticalThought: Volume１, TheRenaissance],奚瑞森XiRuisen、亚芳 YaFang
译(北京[Beijing]:商务印书馆[CommercialPress],２００２),３０５.

玛戈􀅰托德,«基督教人文主义与清教徒社会秩序»,３６.

LucyWooding, “ChristianHumanism: FromRenaissancetoReformation,” HistoryReview６４
(September２００９):１３．

PatrickHaydenＧRoy, “ReviewsonChristianHumanism:EssaysinHonourofArjoVanderjagt,”

HＧGerman, HＧNetReviews (March２０１０):１．
LucyWooding, “ChristianHumanism: FromRenaissancetoReformation,”１４Ｇ１６．
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中吸取有益于创新的思想资源. 沿着露西􀅰伍丁、帕特里克􀅰海登Ｇ罗伊教授的

思路,可以发现其实最早对基督教人文主义作出定义的学者如道格拉斯􀅰布什

(DouglasBush)、柳巴克、克里斯特勒、维吉尔􀅰尼莫埃诺(VirgilNemoianu)等

人已经为这种意义上的“基督教人文主义”指出了道路. 道格拉斯􀅰布什认为:
“基督教人文主义意在提供一种方式,来处理基督教和人文主义的融合性问

题.”①克里斯特勒则以彼得拉克为例,指出基督教人文主义的特征是“既反对经

院哲学,同时仍保持基督教信仰,能够把自己的古典学识和宗教信仰调和起

来”②. 柳巴克、维吉尔􀅰尼莫埃诺甚至还勾勒出了基督教人文主义研究中应该

关注的两大问题,即“自由意志与上帝的关系”③和“作为基督教人文主义哲学基

础的新柏拉图主义”④. 无疑,这两个问题都是皮科关注的重要问题,正是在这

种意义上本文认为皮科可以归入基督教人文主义者的队伍.
其实,这种观点在中国的文艺复兴学术界也产生了共鸣. 如何光沪先生在

«文艺复兴中的基督宗教与人文主义»中对基督教和人文主义的关系进行了梳

理,厘清了人文主义的多重含义以及基督教与人文主义的复杂关系. 何先生认

为文艺复兴时期的学者作为人文主义者看到了教会弊端与人文精神的冲突,作

为基督徒更看到了那些弊端与基督教精神的冲突,而他们用以反对那些弊端的

人文精神,则是以基督教精神作为基础的. 只有基督宗教精神与人文主义精神

的根本一致性,才能解释文艺复兴运动中的这一基本现象.⑤ 赵立行教授在«宗

教与世俗的平衡及其相互制约———意大利人文主义者的宗教观»中,用大量历史

事实说明文艺复兴时期的人文主义者从来没有否认宗教和教会,在建立自己理

①

②

③

④

⑤

参见 LouisBouyer, Erasmusand HisTimes (Md．, NewmanPress, １９５９); DouglasBush,

ParadiseLostinOurTime:SomeComments (Ithaca, N．Y．: CornellUniversityPress,１９４５),３８,４０;

VirgilNemoianu, “HansUrsvonBalthasarandtheTraditionsofChristian Humanism,” inGlory,

Grace,andCulture: TheWorkof HansUrsvonBalthasar, ed．EdBlock (Mahwah: PaulistPress,

２００５),１２７Ｇ１５０．
保罗􀅰奥斯卡􀅰克里斯特勒PaulOskarKristeller,«意大利文艺复兴时期的八个哲学家»[Eight

PhilosophersoftheItalianRenaissance],姚鹏 YaoPeng、陶建平 TaoJianping译(上海[shanghai]:上海译

文出版社[ShanghaiTranslationPublishingHouse],１９８７),１３.

PatriciaDonohueＧWhiteed．, Human NatureandtheDisciplineof Economics: Personalist
AnthropologyandEconomicMethodology (Lanham: LexingtonBooks,２００２),２３Ｇ２８．

VirgilNemoianu, “HansUrsvonBalthasarandtheTraditionsofChristianHumanism,”１３０Ｇ１３１．
何光沪 HeGuanghu,«文艺复兴中的基督宗教与人文主义»[ChristianityandHumanisminthe

Renaissance],于«人文杂志»[TheJournalofHumanities],２００７年第１期[２００７,Issue１].
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想宗教模式的时候,他们始终在追求宗教与世俗的平衡.① 孟广林教授在其著

作«欧洲文艺复兴史:哲学卷»中也指出人文主义者在对待古典文化和基督教神

学两个文化传统时,既没有作主次之分,也没有作分别审视,而是对两者中有益

的因素作有机融合.② 肖四新、万珍、邱志玲、梁中和等学者还利用基督教人文

主义这个方便的标签研究了但丁、薄伽丘、斐奇诺等意大利人文主义者的思想,
其中梁中和博士更是指出:“基督教人文主义是指企图在基督教教义中发现人文

主义思想或将人文主义思想纳入基督教教义体系和实践中的各种努力.”③

从这种意义的基督教人文主义出发,可以看到,皮科研究中的这两种面向实

际上并不矛盾,皮科思想中的悖论正是他基督教人文主义思想的典型特征,因为

皮科一方面注重对基督教神学理论进行符合人文主义的阐释,另一方面又致力

于在新柏拉图主义哲学的基础上将人文主义和各种古代宗教或哲学融入基督教

神学之中. 那么皮科是在怎样的情况下作出了这种选择? 面对人文主义思想与

基督教神学传统的冲突,皮科作出了怎样的努力? 相对于前辈但丁、彼特拉克、
薄伽丘、斐奇诺等人,皮科的基督教人文主义又有何进步和特色?

二、时代、社会与皮科:基督教人文主义者的困境

皮科基督教人文主义思想的产生、发展及其特征、性质、意义等都建立在特

定的社会基础上,是文艺复兴时代的产物. 不仅如此,作为文艺复兴时期独特的

思想之一,他的基督教人文主义思想并不是凭空产生的,而是有丰富的思想渊

源. 这些思想渊源在皮科的特殊人生际遇、所处社会危机的作用下,一起成就了

皮科独具特色的人文主义思想.
(一)“过渡时代”特征的体现

这里的“过渡时代”有两个层面的含义:一是指皮科所处的整个文艺复兴时

代都是中世纪向近代过渡的时期;二是指皮科生活的时代正是人文主义思想发

展方向发生转变的时代. 就第一层含义来说,它使得人文主义思想形成了许多

独特风貌. 首先,过渡时期的基本特征赋予了人文主义新旧交织的矛盾意向和

①

②

③

赵立行ZhaoLihang,«宗教与世俗的平衡及相互制约———意大利人文主义者的宗教观»[The
BalanceandMutualRestraintofReligionandSecularity—TheReligiousPerceptionofItalianHumanists
duringtheRenaissancePeriod],于«历史研究»[HistoricalResearch],２００２年第２期[２００２,Issue２].

孟广林 MengGuanglin,«欧洲文艺复兴史:哲学卷»[TheHistoryoftheRenaissanceinEurope:

Philosophy](北京[Beijing]:人民出版社[RenminPress],２００８),３５.
梁中和 LiangZhonghe,«斐奇诺的基督教人文主义思想初探»[ APreliminaryStudyonFicino􀆳s

ChristianHumanism],于«宗教学研究»[ReligiousStudies],２０１０年第２期[２０１０,Issue２].
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思想内涵. 处于新旧过渡时代的人文主义者,一方面紧跟新时代的召唤,提出了

很多具有创新意义的新精神;另一方面,他们也没有完全摆脱中世纪各种思想观

念与传统习惯的影响. 诸多的人文主义作品虽不同程度地批评了教会的蒙昧及

禁欲说教,伸张人的自由、尊严与欲望,但是他们并没有放弃基督教的信仰. 如

但丁在阐发人的“自由选择”权利的同时也宣称“只有上帝才能统治人类”. 其

次,处于过渡时期的人文主义者往往注重对旧思想的批判,但忽视了对新思想秩

序的建立,因此缺乏自觉、统一、规范的思想体系. 此时,人文主义者对人性的过

度强调,打破了基督教的传统道德,但新的道德原则尚未确立,这使得意大利社

会处于一种道德失序状态;而各种哲学思潮如亚里士多德主义、阿威罗伊主义、
新柏拉图主义和人文主义的争斗不休,也使得此时的基督教社会处于一种思想

无序的状态. 正如一些学者所说,“一位人文主义者可能用几种论调发言”①;
“他们由于精神和性格的力量而成为巨人,但在他们身上同时存在着精神和性格

的极度混乱”②. 深处这种思想混乱中的皮科,其实对这种困境有深刻的感知,
他在«论人的尊严»中如此说,“噢,长老们,我们内部的不和真是繁多”“辩证法将

平息语言的矛盾和三段论的吹毛求疵所造成的理性混乱,意见和争论从四面八

方烦扰、搅乱我们的灵魂”.③ 这种思想无序的局面塑造了皮科思想中的矛盾和

悖论,但也促使皮科不断思考如何限制过度解放的人性,将新的观念融入基督教

思想体系,重建基督教思想的新秩序.
就第二层含义来说,皮科生活的年代正是美第奇家族专制统治确立和稳定

的时期. 美第奇家族的专制高压统治,导致人文主义思潮由市民人文主义转向

哲学人文主义. 人文主义者也由激进转向保守. 共和国时期,以萨卢塔蒂、布鲁

尼为代表的市民人文主义者倡导共和理念、积极的生活以及公民参政. 但是,在
美第奇家族的高压统治之下,人文主义者开始转向逃避现实和追求隐逸的生活,
主张沉思、苦行和思考死亡的哲学逐渐成为思想界的主导. 人文主义者里努契

尼(AlamannoRinuccini)在«论自由»(OnLiberty)中对此批判说:“在佛罗伦萨

不存在自由,那里有一个暴君叫洛伦佐,他把市民关闭在用诺言组成的网中,迫

①

②

③

赵林ZhaoLin,«基督教思想文化的演进»[TheEvolutionofChristianIdeologyandCulture](北

京[Beijing]:人民出版社[RenminPress],２００７),１２８.
黑格尔 GeorgWilhelmFriedrich Hegel,«哲 学 史 讲 演 录» (卷 二) [LecturesontheHistoryof

Philosophy, Vol．２],贺 麟 HeLin、王 太 庆 WangTaiqing 译 (北 京 [Beijing]:商 务 印 书 馆 [Commercial
Press],１９５９),３４３.

皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,５０—５１.
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使他们要么腐化堕落,要么退隐深山.”①为了维护统治的正当性,美第奇家族还

将一些人文主义者变为自己的御用文人,进一步发展主张“哲学王”概念的柏拉

图主义,为自身统治寻找理论支持. 布洛克对此评价道:“在美第奇家族上台逐

渐损害该城市的自由后,新柏拉图主义在１５世纪后期开始在佛罗伦萨勃兴绝非

偶然. １５世纪前期市民人文主义大力宣传的积极生活的理想,此时被受到美第

奇家族庇护的马西里奥􀅰斐奇诺和柏拉图学院的冥想与神秘理想取代.”②身处

佛罗伦萨,受到美第奇家族赞助和庇护的皮科,自然能切身感受到人文主义思潮

的转折,皮科有关人文主义的思想由激进到保守的转变也是对这种外部环境转

变的反映.
(二)思想渊源:对多种知识背景的创造性组合

皮科的基督教人文主义思想也是对其接触的亚里士多德哲学、柏拉图主义

和犹太思想等多种思想渊源进行创造性组合的结果.③ 多层次的思想渊源既为

皮科思想的形成奠定了基础,也为皮科思想的包容性、开放性提供了条件. 皮科

最早接触的是亚里士多德哲学以及亚里士多德的希腊、拉丁、阿拉伯解释者的思

想,如经院哲学和阿威罗伊哲学. 这一思想渊源主要来源于皮科在博洛尼亚大

学、帕多瓦大学、巴黎大学的学习或访问. １４岁的时候,皮科就被母亲送入博洛尼

亚大学学习教会法规,因而深受基督教神学和经院哲学的濡染. １４８０年,皮科前

往帕多瓦大学学习哲学,结识了阿威罗伊主义的权威犹太学者埃利亚􀅰德尔􀅰梅

迪哥(ElijahdelMedigo) 和 亚 里 士 多 德 主 义 者 尼 科 莱 特 􀅰 维 尼 亚 (Nicoletto
Vernia). 在与梅迪哥的接触中,皮科不仅深刻地了解到阿威罗伊哲学的精髓,
而且从梅迪哥那里接受了双重真理论的熏陶.④ 与维尼亚的接触,则使得皮科

开始考虑调和亚里士多德哲学与柏拉图哲学之间的差异.⑤ １４８５年,对经院哲

学和神学的中心巴黎大学的访问更加坚定了皮科对经院哲学的支持.
皮科对柏拉图主义的了解主要归功于马西里奥􀅰斐奇诺及犹太学者约翰

①

②

③

④

⑤

加林 EugenioGarin, «意 大 利 人 文 主 义 » [Italian Humanism], 李 玉 成 LiYucheng 译 (北 京

[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJointPublishingCompany],１９９８),７９.
阿伦􀅰布洛克,«西方的人文主义传统»,３６.
关于皮科 对 这 些 哲 学 思 潮 的 接 受 的 更 为 详 细 的、 最 新 研 究 可 参 见 Sophia Howlett, ReＧ

EvaluatingPico:Aristotelianism,Kabbalism,andPlatonisminthePhilosophyofGiovanniPicodella
Mirandola (Basingstoke:PalgraveMacmillan,２０２１).

DavidB．Ruderman, “ItalianRenaissanceandJewishThought,”inRenaissanceHumanism:

Foundations,Forms,andLegacyVol．１,ed．AlbertRabil,Jr．(Philadelphia: UniversityofPennsylvania
Press,１９８８),３９９．

FrancescoBorghesi, “A Lifein Works,”inPicodella Mirandola: New Essays, ed．M．V．
Dougherty(Cambridge: CambridgeUniversityPress),２０７Ｇ２０８．
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南􀅰阿莱曼诺(YohananAlemanno). １４８２年,皮科与斐奇诺相识,并结下了深

厚的友谊. １４８４年,应皮科的要求,斐奇诺将自己的著作«柏拉图神学»寄给了

皮科. 在读完斐奇诺这本有关柏拉图思想的经典之作后,皮科不仅成为斐奇诺

和柏拉图主义的追随者,还接受了斐奇诺企图融合各种古代哲学或宗教的“古代

神学”(priscatheoligia)思想以及有关人的尊严的宇宙论思想. 而犹太学者阿

莱曼诺为皮科翻译了中世纪阿拉伯新柏拉图主义者伊本􀅰奥斯德􀅰奥巴塔亚斯

的«想象的空间»(TheImaginaryCircles),有助于皮科进一步吸收柏拉图主

义. 这本书中宣扬的人具有自由意志的观念使皮科深受启发,成为皮科突破斐

奇诺有关人的宇宙论思想的关键.①

与犹 太 学 者 梅 迪 哥、 阿 莱 曼 诺 以 及 弗 拉 维 􀅰 米 斯 里 达 特 (Flavius
Mithridates)等人的接触还为皮科打开了犹太思想的大门. 梅迪哥不仅传授给

皮科诸多阿威罗伊哲学的要义,而且还应邀为皮科翻译犹太神秘主义喀巴拉的

著作,并讲授核心要义,例如“数”和“无限”的概念. 米斯里达特主要向皮科传授

希伯来语和翻译多部喀巴拉著作,如«科学的灵魂»«迷途指津评注»«公正之书»
«攀登之书»,这些译稿现存的就有３０００多页.② 米斯里达特在皈依基督教之

后,在教皇面前进行的布道«论耶稣受难»成为利用喀巴拉证明基督教真理的经

典著作. 而这篇布道词为皮科基督教喀巴拉思想的产生奠定了重要的理论基

础.③ 阿莱曼诺对皮科的影响主要体现在,他将自己创造的魔法占星学喀巴拉

思想教授给了皮科.
(三)特殊的人生际遇

皮科特殊的人生际遇对其基督教人文主义思想的形成也有不可忽视的影

响,其思想中出现的矛盾之处,正是他对人生际遇的转变作出的思考和回应.④

皮科于１４６３年出生在米拉多拉和康考迪亚伯爵的家庭中,１４９４年逝于佛罗伦

萨,享年３１岁. 皮科在这短暂的生命历程中拥有复杂的人生际遇. １４６７年,皮

科的父亲去世后,为让他远离哥哥们为争夺爵位和家产而挑起的纷争,他的母亲

①

②

③

④

MosheIdel, “TheAnthropologyofYohanan Alemanno: SourcesandInfluences,” Topoi７
(１９８８):２０２．

Chaim Wirszubski, Picodella Mirandola􀆳sEncounterwithJewish Mysticism (Cambridge:

HarvardUniversityPress,１９８９),１Ｇ９．
关于这篇布道词的全文及其对皮科和文艺复兴思想界的影响参见 Chaim Wirszubski,Flavius

Mithridates:SermodePassione Domini (Jerusalem: IsraelAcademyofSciencesand Humanities,

１９６３).
关于皮科的生平和传记最为权威的是他的侄子詹弗朗切斯科􀅰皮科(GianfrancescoPico)为其写

的拉丁文的传记,后被托马斯􀅰莫尔重新编辑、修改并翻译成英文,参见SaintThomasMore,TheLifeof
Pico (NewYork:ScepterPublishers,２０１０).
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给他设计了一条从教廷的首席秘书官到红衣主教的教界之路,皮科也因此与教

会和教会事务纠缠在了一起. １４７３年,在母亲的安排和贡扎加家族支持下,皮

科成为教廷的首席秘书官,三年之后又进入博洛尼亚大学学习教会法,为成为红

衣主教作准备. 在这所大学他结识了当时著名的教会法学家特洛伊罗􀅰马尔维

奇(TroiloMalvezzi),并编纂了一部教会法集,从此对教会的责任感深深地嵌入

了皮科的内心,在他以后的各种行为和思想中不时闪现.① 也正是这段经历,让

皮科在感受到经院哲学、教会危机之时,极力挽救经院哲学、帮助教会度过危机,
将各种思潮融入基督教信仰,改造僵化、狭隘的基督教信条,建立更为包容的基

督教信仰体系.
此外,皮科早年生活的时代,虽是市民人文主义走向衰落的时期,但其仍有

巨大的影响力. 早年的皮科无疑也深受市民人文主义提倡的积极生活的影响,
经常游历于各个城市和大学,参与学术争论、努力追寻属于自己的爱情,甚至介

入教会事务. 如１４８０年在帕多瓦大学学习期间,皮科就积极参与了该大学举行

的关于阿威罗伊哲学的辩论会;１４８５年他甚至在与埃尔莫劳􀅰巴巴罗的通信中

挑起了在欧洲文化史中影响深远的修辞学与哲学的争论②;也是这一年,在其访

问巴黎大学期间,他经常将学到的修辞学知识运用于有关基督教教义的辩论中.

１４８６年５月,他更是为了追寻爱情,试图劫走朱力亚诺􀅰美第奇之妻玛尔杰利

达,结果酿成了巨大丑闻,险些丧命.
劫后余生的皮科,开始怀疑积极的生活并逐渐将精力转向沉思的生活. 数

月之后,皮科在写给朋友安德烈􀅰考内欧的信中拒绝了考内欧让他重返积极生

活的建议,坚决继续沉思的生活,他认为作为一个伯爵,他的人生的意义在于精

神和哲学③,思考人的欲望的限度. 在这种信念的支持下,皮科完成«论人的尊

严»和«九百论题»(９００Conclusiones)的写作,并打算邀请全欧洲的学者到罗马

与其就“九百论题”进行公开的辩论,并通过“九百论题”纠正基督教会日益狭隘

的教条. 但是,也正是“九百论题”使皮科再次遭遇人生的危机,导致皮科的思想

彻底走向保守. １４８７年,皮科的“九百论题”中有１３个论题被教皇英诺森八世

指派的审查委员会判为异端. 皮科不满委员会的判罚,写了«辩护»一书为这１３
个论题进行申辩,结果惹怒了教皇,皮科被斥责为异端并遭到教会追捕,«九百论

①

②

③

H．DarrelRutkin,Astrology, NaturalPhilosophyandtheHistoryofScience,C．１２５０Ｇ１７００:

StudiesToward an Interpretationof Giovanni Pico Della Mirandola􀆳s ‘Disputationes Adversus
Astrologiam Divinatricem ’, the Department ofthe History and Philosophy of Science, Indiana
University,PurdueUniversity,PhDdissertation,２００２,１８６．

加林:«意大利人文主义»,９８—１０１.

FrancescoBorghesi, “ALifeinWorks,”２１５．
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题»也被焚烧一空. 后来,在法国国王、洛伦佐等人的庇护下,皮科虽然度过了这

次人生危机,但是教皇的谴责让皮科深感挫败. 他在人生最后几年的时间里逐

渐放弃了早年的学说,转而更多地关心神学问题,以克服罗马事件带来的痛苦,
实现精神上的救赎. 也正是出于此种目的,他在人生最后几年与多米尼克会的

修士萨伏那罗拉的接触日益增多,在萨氏的影响下,皮科的思想变得愈加保守.
他写给侄子的论道德的书信及其著作«七重天»(Heptaplus)、«论存在与单一»
(Deenteetuno)、 « 驳 占 星 学 » (Disputationes adversus astrologiam
divinicatrium)等中存在的大量宗教和神学的内容以及为基督教辩护的论调就

是最好的证明.
纵观其一生,可以将皮科的人生划分为两个阶段. 第一个阶段是其出生至

１４８６年. 这一时期,皮科在自身激情和市民人文主义的影响下,勇于利用新精

神来批判教会对基督教教义的曲解,排除现有宗教的狭隘和偏执,吸收人类优秀

智慧成果来构建理想的宗教模式. 第二个阶段是１４８７—１４９４年. 由于遭遇人

生的危机和教会的谴责,其思想日益走向保守,更多地倾向于基督教神学. 学者

们解读皮科思想时所强调的两种面向,其实就是皮科两个人生阶段的不同写照,
也是其复杂的人生际遇在思想领域内的合理表现.

三、皮科基督教人文主义思想的内涵

(一)人的尊严:自由意志与上帝的合一

文艺复兴时期人文主义最典型的特征就是高扬人的尊严. 从但丁、彼特拉

克起人文主义者就常论及这个题目,法齐奥与曼内蒂甚至用论著的全部篇幅探

讨这个问题,而到了斐奇诺这里,关于人的尊严的论述则具有了更明确的哲学意

义. 斐奇诺给宇宙万物规定了位置和等级,并将人的灵魂置于宇宙中心的位置

以彰显人的尊严. 皮科关于人的尊严的观点显然是承继于斐奇诺,只是稍作修

改. 在其著作«论人的尊严»中,皮科旗帜鲜明地论述了人的自由意志,例如,在

整个论著的核心部分,皮科说道:

亚当,我没有给你固定的位置和专属的形式,也没有给你独有的禀赋.
这样任何你选择的位子、形式、禀赋,你都是照你自己的欲求和判断拥有和

掌控的.其他造物的本质一旦被规定,都为我定的法则所约束.但你不受

任何限制的约束,可以按照你自己的自由意志决定你的本质􀆺􀆺我使你既

不属天也不属地,既非可朽也非不朽;这样一来,你就是自己尊贵自由的形

塑者,可以把自己塑造成任何你偏爱的形式.你能堕落成为更低等的野兽,
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也能按照你灵魂的决断,在神圣的更高等级中重生.①

与斐奇诺的论述相比,皮科所论述的人不再是宇宙等级中的一部分,甚至不

是那个特有的中心部分,而是独立于整个宇宙体系之外,在万物的秩序中没有固

定的位置;人可以根据自己的意志决定自己的位置和本质;人有能力实践所有的

生活,动物的以及天使的甚至上帝的. 人正是基于这种自由选择才拥有了尊严.
其中缘由,正如桑迪拉纳所说:“一个人如果生来就被塑造成圣人或善人,既不出

于自己的选择,就无任何可钦可敬的内心奋斗,因此就毫无尊荣可言,不过是一

个高级的木偶.”②因此,加林和保罗􀅰米勒等学者才径直断定,自由是人的尊严

的本质.③

然而,皮科对于人的尊严的讨论并未就此结束,而是力图将对人的尊严的解

读纳入基督教的信仰之中,将人的自由意志一步步引向道德的完善和对上帝的

信仰. 首先,皮科在此之后的一章“天赋自由”中,仍然将上帝视为人的尊严的保

障. 因为,人的自由意志是由上帝赋予的,而且人能够实践所有的生活也出于上

帝之手,“父在人出生时为他注入了各类种子以及各种生命的根苗􀆺􀆺培育其植

物的种子,他就变成植物;培育其感觉的种子,他就变成天上的生灵;培育其智性

的种子,他就成为天使和神子”④. 其次,皮科认为仅仅具有自由意志,人并不能

实现充分的尊严,因为自由意志的滥用可能让人陷入“沦为野兽和无知的负重牲

畜”⑤的危险. 所以,人的最高尊严应该是借助神圣的信仰让“灵魂得以完善”,
以“变成唯一与上帝同在的灵”而“得到完善神圣的幸福”⑥. 皮科在其著作中从

第五章“变形”起直到第十章“希腊秘仪”一直在引导人们如何仿效天使的尊贵与

光荣,如何通过道德哲学洗礼、对各种古代智慧的学习以及借用喀巴拉的力量,
达到道德和信仰的完善,实现与上帝合一的最高尊严. 由此可见,皮科在赞扬人

的尊严时,并没有抛弃基督宗教,而是利用基督教传统中的“上帝创世”与“上帝

造人”的学说,来颂扬人的尊严和伟大,最高限度地提高了人的自由度. 与此同

时,出于对上帝的敬畏,皮科又给人的尊严加入一定的限制,注重强调人的道德

和心灵的完善,强调人的最高尊严与上帝的关系. 如此,一种神性与人性统一、

①

②

③

④

⑤

⑥

皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,２５. 笔者根据自己的理解,对原译文作了一定的修改,
如原译文将“natura”翻译为“人的自然”,笔者以为翻译成“人的本质或本性”更为妥当.

参见 G．桑 迪 拉 纳 GiorgioDeSantillana 编, «冒 险 的 时 代 » [TheAgeofAdventure] (北 京

[Beijing]:光明日报出版社[GuangmingDailyPress],１９８９),１５３—１６２.
吴功青,«革命与危机:皮科论人的尊严与个体自由»,４４.
皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,２９.
皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,３２.
皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,２９.
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神人和谐的基督教人文主义观念在皮科的著作中展现得淋漓尽致.
(二)具有皮科特色的“古代神学”思想:文艺复兴调和主义的顶峰

从但丁开始,古典哲学与基督教精神之间的关系问题就成为人文主义者关

注的另一个焦点问题,因为他经常把同一个事实的基督教说明和异教说明放在

一起.① 彼特拉克也认识到古典文化和基督教精神“可以互相容忍”②. 而１５世

纪中期新柏拉图主义的复兴则使调和古典哲学和宗教的论调达到了顶峰,“佛罗

伦萨的柏拉图学园有意识地以调和古代精神和基督教精神作为它的目标,这是

那个时代的人文主义中一个引人注目的绿洲”③. 皮科的老师斐奇诺就是当时

新柏拉图主义的领潮者. 为了调和当时发现的诸多古代文献和基督教之间的关

系,斐奇诺举起了“古代神学”的旗帜. 他认为人类社会存在唯一的真理,这真理

分散于基督教之 前 的 诸 多 古 代 宗 教 和 哲 学 之 中,并 通 过 一 条 “金 链” (catena
aurea)相互联系和传承. “金链”的开端是琐罗亚斯德、赫尔墨斯、俄耳甫斯的学

说,他们的教义通过阿格劳斐慕斯、毕达哥拉斯传给了“金链”末端的柏拉图. 而

就“金链”末端的柏拉图哲学与基督宗教的关系而言,斐奇诺确信真正的宗教即

基督教和真正的哲学即柏拉图主义,在根本上是能调和一致的.④ 不仅如此,斐

奇诺还将作为柏拉图哲学源头的古代哲学或宗教都纳入“古代神学”的旗帜之

下,试图将各种古代传统融入基督教的精神. “古代神学”思想也被视为斐奇诺

基督教人文主义思想最突出的贡献.⑤

在斐奇诺的基础上,皮科进一步完善了“古代神学”的思想内涵. 在皮科看

来,“所有已知哲学和神学学派及其思想家都具有某种真实和可靠的洞见,这些

洞见可以彼此调和起来,因而值得重新提出辩护”⑥. 基于这种理论,皮科又将

两个新的重要因素即希腊的、阿拉伯的、拉丁的亚里士多德学派和摩西传统引入

“古代神学”思想.
首先,皮科认为经院哲学家的著作中有可加考虑的有价值的东西,他们的思

想坚实可靠,提供了很多真理和洞见.⑦ 皮科在给埃尔莫劳􀅰巴巴罗的信«论哲

学家说话的形式»中驳斥了巴巴罗将经院哲学视为“单调、愚昧和未开化”的观

点,为经院哲学进行了辩护. 他认为经院哲学家虽缺乏修辞技巧,但这并不影响

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

雅各布􀅰布克哈特,«意大利文艺复兴时期的文化»,２０１.
赵立行,«宗教与世俗的平衡及其相互制约———意大利人文主义者的宗教观»,１３９.
雅各布􀅰布克哈特,«意大利文艺复兴时期的文化»,４９１.
保罗􀅰奥斯卡􀅰克里斯特勒,«意大利文艺复兴时期的八个哲学家»,５９.
梁中和,«斐奇诺的基督教人文主义思想初探»,２０２.
梁中和,«斐奇诺的基督教人文主义思想初探»,７２.
梁中和,«斐奇诺的基督教人文主义思想初探»,８０.
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其哲学思维的质量. 因为,哲学家的风格不应该是“讨人喜欢的、经过装饰的和

优雅的”,而应该是“有用的、严肃的,是某种受人尊敬的东西”①. 为了更进一步

证明经院哲学和阿拉伯哲学的价值,皮科在«九百论题»中收录了经院哲学家以

及阿维森纳、阿威罗伊等阿拉伯哲学家的学说,并邀请各地学者到罗马进行公开

辩论. 皮科的遗作«论存在与单一»也强调了亚里士多德哲学和柏拉图哲学的一

致性,以反对斐奇诺持有的亚里士多德从属于柏拉图的观念.②

其次,皮科将摩西传统也纳入人类的智慧体系. 在«论人的尊严»中,皮科就

将摩西描述为用“律法教导、激发、鼓励着人们生活的古代圣贤”③. 其著作«七

重天»则进一步指出毕达哥拉斯和柏拉图在游学埃及时,受到摩西神学传统的影

响,所以他们的哲学都只是摩西传统的“延继”.④ 如此,摩西也顺理成章地进入

了皮科设计的人类真理传承的“金链”. 不仅如此,皮科还努力将犹太神秘主义

哲学喀巴拉融入“古代神学”之中. 因为在他看来,喀巴拉是“摩西在西奈山上所

受的对律法书真实而又隐秘的阐释”⑤,是上帝赐予摩西的启示的重要组成部

分,在喀巴拉中也包含着与人类其他智慧相通的真理. 皮科曾这样说道:“说到

喀巴拉涉及哲学的部分,那你简直就像在聆听毕达哥拉斯和柏拉图.”⑥为了赢

得人们对喀巴拉的认可,皮科更是在«九百论题»中收录了１１９个有关犹太神秘

主义喀巴拉的论题,并恳请与其他神学家、哲学家、教会人士进行公开辩论.⑦由

此,亚里士多德及其希腊语、阿拉伯语、拉丁语的所有追随者,摩西传统和犹太神

秘主义哲学在皮科这里也取得了与斐奇诺的琐罗亚斯德、赫尔墨斯以及俄耳甫

斯的教义同等的地位,“古代神学”的范围也因此得到了极大拓展,作为基督教人

文主义哲学基础的新柏拉图主义得以进一步完善.
(三)“基督教喀巴拉”:基督教人文主义的典型体现

“基督教喀巴拉”是基督教思想家利用源于犹太传统的神秘主义喀巴拉来解

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

关于信件原文,详见 QuirinusBreen, “Document―GiovanniPicodellaMirandolaontheConflict
ofRhetoricandPhilosophy,”JournaloftheHistoryofIdeas１３．３(June１９５２):３８４Ｇ４１２.

参见 GiovanniPicodella Mirandola, OfBeingandUnity (Milwaukee:MarquetteUniversity
Press,１９４３);保罗􀅰奥斯卡􀅰克利斯特勒,«意大利文艺复兴时期八个哲学家»,７５—７７.

皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,５５—５６.

CroftonBlack, Pico􀆳s Heptaplusand BiblicalHermeneutics (Leiden: BrillAcademicPub,

２００６),９６．
参见皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,１０９—１１２.
皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,１１４.

JosephLeonBlau,TheChristianInterpretationoftheCabalaintheRenaissance (NewYork:

ColumbiaUniversitypress,１９４４),２０．



—１４２　　 —

释和证明基督教学说的学问,学者们一般都将皮科看成这门学问的创始者.①

皮科不仅利用喀巴拉的解经方法来证明基督教的真理,而且还利用喀巴拉的学

说来解释“人的尊严”的理论. 人文主义精神与基督教神学思想在基督教喀巴拉

构建过程中和谐共存、相得益彰.
前文已提及,皮科将喀巴拉视为摩西律法“真实而隐秘的阐释”,在皮科看

来,喀巴拉就是摩西律法中隐藏的奥秘,它必然蕴含着基督教的真理. 他在«论

人的尊严»中就说道:当我孜孜不倦地精读(这些书)时,我在其中看到的与其说

是摩西的宗教,不如说是基督宗教. 这里有三位一体的奥秘、有道成肉身、有弥

赛亚的神行􀆺􀆺与我每日在保罗、狄奥尼索斯、哲罗姆和奥古斯丁那里读到的一

样.② 在«九百论题»中,皮科宣称:“没有什么能比魔法和喀巴拉更能证明基督

的神性.”③与此同时,皮科还将喀巴拉的解经方法即赋予数字、希伯来字母一定

的奥义来解释犹太教经典的方法运用于对«旧约»和基督教教义的解释,以证明

基督教的正确性. 皮科在著作«七重天»中就将这套方法运用于对希伯来«圣经»
的第一个词“Bereshit”的评注中,以证明这个词蕴含着基督教“三位一体”的真

义.④ 此外,皮科还借用关于上帝之名的四字母词YHVH 和希伯来字母Shin
的组合来证明“Jesus”就是弥赛亚的名字,从而证明了耶稣就是弥赛亚和基督教

的正确性.⑤

与此同时,也应该注意到,皮科将喀巴拉看成实现“人的尊严”的重要基础.
皮科认为人是自由的造物,能够根据“自由意志”选择自己的本性或地位,他可以

堕落为野兽,也可以实现自己的尊严———上升为与上帝同在的灵. 这也说明人

若不能正当地运用自由,就有变成野兽的危险. 人如何避免堕落为野兽,利用上

帝赐予的“自由意志”实现自己的尊严,成为皮科面临的重要问题. 皮科虽然在

«论人的尊严»第六章至第十章告诉人们要学习各种古代智慧,以达到自身的完

善由此才能接近上帝. 但是皮科认为这还不够,因为仅仅靠这些还不能填平人

与上帝之间的鸿沟. 人如果要真正接近上帝,还要依靠自然魔法的神秘力量,因
为只有它才能“把低等事物嫁接到更高者的禀赋和权能上”,实现人与上帝的直

①

②

③

④

⑤

参见JosephL．Blau,TheChristianInterpretationoftheCabalaintheRenaissance,１Ｇ１７.
皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,１１４.

GiovanniPicodellaMirandola, “９００Conclusions,”inStephenAlanFarmer,Syncretisminthe
West:Pico􀆳s９００Theses (１４８６) : TheEvolutionofTraditionalReligiousandPhilosophicalSystems
(Tempe: MedievalandRenaissanceTextsandStudies,１９９８),４９９．

DavidB．Ruderman, “ItalianRenaissanceandJewishThought,”４０１．
参见 GiovanniPicodellaMirandola, “９００Conclusions,”５２７.
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接沟通.① 而在皮科看来,喀巴拉就是自然魔法的最高级形式,因为离开了喀巴

拉,“任何魔法的运行都是毫无价值的”②. 因此,在皮科这里,喀巴拉就具有了

特殊的力量,人类借助它就能够控制自己的命运,实现与上帝的直接联系,从而

上升到与上帝同在的地位,实现自己应有的尊严.③

由此可见,皮科运用喀巴拉来证明基督教的正确性,完全是出于中世纪的护

教传统,是对中世纪基督教神学传统的一种延续. 但是,在这个过程中,他对喀

巴拉的解释和运用又完全是文艺复兴新柏拉图主义式的;而他运用喀巴拉的思

想和材料为“人的尊严”学说服务,虽然是文艺复兴人文主义精神的体现,但其最

终目的却是要借助喀巴拉的力量来实现与上帝的合一. 人文主义精神和基督教

神学传统相互交织,互为对方理论的支撑,一种宗教与世俗平衡的画面在皮科的

阐释下逐步呈现,因此“基督教喀巴拉”也成为皮科基督教人文主义理论在实践

中的典型体现.

四、皮科基督教人文主义思想的影响

作为文艺复兴思想史上的一颗明星,皮科的生命历程虽然短暂,但是他留下

的思想遗产却影响深远. 他在“论人的尊严”理论和“新柏拉图主义的完善”两个

方面的贡献尤其突出. 这二者既是皮科基督教人文主义思想的核心内容,也是

其基督教人文主义得以传播和具有强大生命力的根基,其他各方面的影响也都

可以被视为二者的附带效应.
(一)论人的尊严的魅力

“论人的尊严”学说是皮科思想的基础,也是学者们关注最多的学说. 它对

文艺复兴和以后的思想与社会的影响可以分为两个方面. 一方面,皮科关于人

的学说不仅突破了斐奇诺宇宙体系的限制,最大限度地提高了人的自由度,而且

对基督教神学作了创造性的阐发. 他将神学传统中惩罚人类、否定现世的“上

帝”诠释成造就了人与世并将自由意志赋予人类的神圣权威,从而纠正了教会神

本观中人与上帝对立的观念,实现了人与上帝的和谐,对文艺复兴时期人们的思

想解放产生了积极影响. 正因为如此,１８世纪的康德及其追随者才将皮科看作

①

②

③

皮科􀅰德拉􀅰米兰多拉,«论人的尊严»,１０６.

GiovanniPicodellaMirandola, “９００Conclusions,”４９９．
DavidB．Ruderman, “ItalianRenaissanceandJewishThought,”３９９．



—１４４　　 —

理性主义的先驱,黑格尔才将皮科视为文艺复兴时期人的尊严理论的最高典

范.① 卡西尔甚至将皮科突破斐奇诺宇宙论限制的论述视作康德自由哲学的基

础.② 另一方面,皮科的学说又在一定程度上修正了早期人文主义思想造成的

享乐观. 早期人文主义者对人、人性的强调,对教会禁欲思想的反抗,助长了文

艺复兴时期的享乐之风,使得文艺复兴社会出现了道德危机. 彼特拉克一生都

在追求情人,波吉奥虽然强调人的美德,但私生活却极为放荡. 皮科生活年代下

的佛罗伦萨更是这种享乐主义的中心,人们对各种娱乐生活百般渴求,纵情欢

乐,私生子遍地. 因此,皮科在论述人的尊严时,就提醒人们注意不要滥用自由

意志堕落成为野兽,失去作为人的高贵. 而且他还告诉人们,人最高的尊严在于

与上帝的合一,他鼓励人们实现最高的尊严,并为其作出了种种道德的限定,用

上帝的存在来约束人的行为. 他建议洛伦佐邀请萨伏那罗拉到佛罗伦萨进行道

德改革就是出于此目的. 因此,皮科的思想对于缓解当时意大利社会的道德危

机有重要的意义. 也正是由于这个原因,在皮科逝后的很长一段时间中,几任教

皇的秘书在布道中都引用皮科的«论人的尊严»来阐述自己的思想.③ 托马􀅰斯

莫尔也正是在翻译皮科的著作时意识到这一点,由此在«乌托邦»一书里始终设

定有一个最高的存在神,并希望乌托邦人倾听基督的指引,基督成为他设计的理

想社会的规划者和引导者.④

(二)完善新柏拉图哲学的意义

皮科完善新柏拉图哲学并使之与基督教神学相融合的观念,自产生伊始就

受到了思想界的关注,成为基督教思想家构建理想宗教的理论基础. 自库萨的

尼古拉发表«论宗教间的和平»开始,基督教思想家就将排除现有宗教的狭隘,将
人类社会的各种古代智慧或宗教融入基督教从而建立一种普世性的基督教作为

终极目标. 斐奇诺为此举起了具有新柏拉图主义色彩的“古代神学”思想的旗

帜. 皮科在继承斐奇诺的基础上,又扩大了古代神学的范围,使得人类所有已知

的宗教都被纳入其中,树立了一个普世性基督教的典范. 威尼斯的方济各僧侣

吉奥尔吉(FrancescoGiorgi)就在继承皮科的基础上,写了«论世界的和谐»(De

①

②

③

④

BrainP．Copenhaver, “MagicandtheDignityof Man: DeＧKantingPico􀆳sOration,” inThe
ItalianRenaissanceinTwentiethCentury,ed．AllenGerieco(Firenze: Olschki,２００２),２９５Ｇ３０２．

ErnstCassier, TheIndividualandthe Cosmosin Renaissance Philosophy, trans．Mario
Domandi(Chicago: ChicagoUniversityPress,２０１０),１１５Ｇ１２２．

M．V．Dougherty, “ThreePrecursorstoPicodella Mirandola􀆳sRoman Disputationandthe
QuestionofHumanNatureintheOratio,”inPicodellaMirandola: NewEssays,１４６Ｇ１５１．

托马斯􀅰莫尔 ThomasMore,«乌托邦»[Utopia],戴镏龄 DaiLiuling译(北京[Beijing]):商务印

书馆[CommercialPress],１９８２),１０４.
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harmoniamunditotius)一书来阐述融合了柏拉图哲学、毕达哥拉斯哲学、赫尔

墨斯主义与基督教思想的观念.① 法国学者波斯托(GuillaumePostel)在皮科的

影响下,甚至提出了融和基督教、伊斯兰教以及犹太教的思想.② 另外,也要注

意到,皮科虽然主张古代哲学与基督教的融合,但是他是从学术研究的角度出发

认识到了各种古代智慧中蕴含的社会真理,认识到了其对于构建基督教思想秩

序的重要性. 因此,他提出了每个不同学派和思想家都在一定程度上贡献一份

普遍真理的概念,这不仅实现了他在“约伯的和平”中提出的让各流派哲学和平

相处的宣言,而且对于处理哲学史上显而易见的矛盾,处理伊斯兰教、基督教与

犹太教之间的宗教冲突具有巨大的启发意义,为哲学和宗教间的宽容奠定了基

础. 正如克里斯特勒所说:“有一些历史学家正确地把佛罗伦萨柏拉图主义者的

调和论称誉为通往后来宗教的和哲学的宽容理论的台阶;皮科由于扩大了那种

调和论的范围和内容而为更加广泛的宽容打下了基础.”③

结语

深究前辈学者探讨皮科思想的路径会发现,他们之所以会陷入泥淖,主要是

因为这些学者对皮科作品的解读几乎都是仅仅从思想诠释的框架出发,忽略了

皮科所处的社会背景及与之相联系的社会对他思想的影响;从静止的角度出发,
只看到了一时一地单独的皮科,忽略了皮科身处社会的发展变化导致的皮科思

想的发展或转变. 二战之后,文艺复兴学的研究中出现了著名的巴隆—加林路

线,其重要特点就是将以前文艺复兴研究只注重思想层面的路径,转变为重视对

文艺复兴的历史背景、政治形势和经济情况的研究.④ 这带给我们的巨大启发

是:学者们在研究文艺复兴思想的时候,不能只关注思想和思想本身的转变,因

为思想并不只限于此,它的产生和发展深深植根于思想家所处的社会,并影响着

这个社会生活的各个方面. 忽略了文艺复兴学者与其所处社会之间的互动,我

们就会丢失观察社会和文化危机的意识,忽略历史发展的真正动力,进而对思想

①

②

③

④

FrancesYates,TheOccultPhilosophyintheElizabethanAge (London: Routledge,２００１),３４．
WilliamJ．Bouwsma, “PostelandtheSignificanceofRenaissanceCabalism,”inAUsablePast:

EssaysinEuropeanCulturalHistory,ed．WilliamJ．Bouwsmaedited(Berkeley: UniversityofCalifornia
Press,１９９０),２１５Ｇ２２０．

保罗􀅰奥斯卡􀅰克里斯特勒,«意大利文艺复兴时期八个哲学家»,７４.
丹尼斯 􀅰 哈 伊 DenysHay, «意 大 利 文 艺 复 兴 的 历 史 背 景 » [TheItalianRenaissanceinIts

HistoricalBackground],李玉成 LiYucheng译(北京[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJoint
PublishingCompany],１９８８),２７９.
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家的思想形成一种偏颇、僵化和形而上的理解.
因此,借助对皮科所处的社会以及皮科基督教人文主义的解析,我们可以对

文艺复兴的许多具体问题有更清楚的认知. 皮科身上的悖论正是文艺复兴时代

感作用的结果,这种时代感是一种极度矛盾且不容易叙述清楚的学者情绪,它纠

缠着信仰与理性、神学与科学等中世纪和近代的思想内容;其也是皮科特殊人生

际遇的反映,更是皮科与所处社会互动,解决其在这个社会中遇到的诸多问题的

结果. 通过对这些问题的解析,可以发现人文主义思想的源头,并不仅仅是古典

文化,还包含着希伯来文化、埃及文化、阿拉伯文化甚至波斯文化. 人文主义思

想并不是一成不变的,在它们所处的社会环境的作用下会出现重要的发展、创新

和转变. 特别是在１４世纪后半叶,在各种社会危机的作用下,人文主义已经从

前代人文主义者关注的修辞学和优美问题,转向了对哲学和神学的探讨,这是理

解皮科及其同时代学者的关键. 在他们那里基督教信仰仍然是最高理想,然而,
在这个理想的前提下包含着许多具体的责任感,他们都在力图采用人文主义新

思想的因素,归正信仰教条,改革教会组织,将人的价值纳入基督教神学体系,重
建受到冲击的社会道德,但在不经意间他们却创造出了一种新的思想体系,为近

代社会及思想的发展奠定了重要基础.
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AnAnalysisonPicodellaMirandola􀆳sChristianHumanism
LUZhen　ZHUXiao

Abstract: PicodellaMirandolawasoneofthemostimportanttheologians,philosophers,

andhumanistsinthe Renaissance．Therearealwaystwodifferentideas whenscholars
discussed Pico􀆳sthought: Somescholars heldthat Pico wasasymbolof Renaissance
humanism, whileothersheldthathewasalwaysapiousChristian,tryingtofindtheevidence
toverifytheChristiantruthinvarioushumancultures．Bycombingandanalyzingofthe
historicalbackgroundofPico􀆳sthought, andhisteachingson “humandignity”, “ancient
theology”and“Christiankabbalah”,thisarticlepointedoutthattheparadoxexistinginthe
mindofPicowasatypicalcharacteristicofChristianhumanism．Realizingthisnowisvery
importantforustounderstandhumanism,thecomplexityandcontradictionofRenaissanceas
atransitionperiod．

KeyWords: PicoDellaMirandola, ChristianHumanism, Renaissance
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宗教学与神学的学科对话:一个汉语处境的反思

陈家富∗

【摘要】本文以施莱尔马赫、巴特和蒂利希为代表,提出了三种不

同的宗教学/神学模式,并试图探讨它们在汉语处境中的意义.施莱尔

马赫模式将宗教学置于神学研究项目之下,巴特模式将两者划分为两

个独立的领域,蒂利希模型把神学放在宗教学的范畴内.这三种模式

在不同的汉语处境下对应不同的宗教研究计划.
【关键词】施莱尔马赫;巴特;蒂利希;宗教学;神学

前言

宗教学(宗教研究)的教研活动在亚洲地区,以致在国内高校一直受到多方

面的挑战. 一方面,在一个宗教多元而基督宗教并非主流的社会语境中,一种多

元的宗教学进路是可以理解并理所当然的. 并且,由于种种历史原因,宗教学本

身在上述社会发展中并没有得到健康成长,以致它往往须要为自身在大学或学

术机构中得以存在的合法性①辩护,即宗教学应为其占据学术话语一席位而提

供学理上的答案. 为此,不少从事宗教学的学者试图强调其“科学”性,强调宗教

学的客观性和中立性等为加深宗教学的学术印象而非它的认信(confessional)
特质,他们往往与基督教神学保持另一方面一种“礼貌的”距离,似乎在他们眼

中,神学的“科学”性还是比较贫乏. 故此,宗教学倾向把自身理解为对所有宗教

的一种“非宗教性”或“非神学性”研究.
另一方面,在某些有基督教背景的高校,学者们假设宗教学的教研应与基督

教精神相区别,宗教学应由基督宗教的研究主导,甚至,在教研中应积极地鼓励

∗

①

陈家富,山东大学犹太教与跨宗教研究中心教授.
本文关注的是学术上的合法性,并非政治上的合法性.
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某些基督教价值,甚至高举某种基督教的世界观. 倘若,这些大学有神学研究的

话,这些张力则更为明显,除了因为资源的冲突外,神学与宗教学所包含方法论

的差异也是值得注意的. 显然,基督教神学似乎只集中于某一宗教传统,宗教学

则试图包罗万象;当基督教神学倾向于一种规范性论述,并委身于基督教传统

时,宗教学则被理解为建基于客观证据,而非主要服侍于某些宗教群体;与基督

教神学不同,宗教学无须假设宗教信仰,并对不同宗教采取中立客观的态度. 由

于上述种种差异,基督教神学往往被某些学者认为无法与宗教研究兼容.① 某

些宗教学学者视神学与宗教学为长期的斗争关系,试图提出应将两者严格区

分.② 某些有神学院背景的基督教神学家也尝试指出两者的清晰界线.③ 但正

如某些基督教神学所指出的,神学教育只关心单一宗教是不理想的,以致问题反

倒应该是神学与宗教学如何理顺它们之间的关系.④

从历史角度来说,神学其实并非由基督宗教引进,希腊文化中的 “神学”
(theologia)并不局限于某一宗教群体,而是属于希腊教化(paideia)的部分. 事

实上,古代希腊哲学家对神或诸神有诸多论述.⑤ 依此,基督宗教对神学并不拥

①

②

③

④

⑤

关于 神 学 与 宗 教 学 的 兼 容 性, 参 见 ArvindSharma, “OntheDistinctionbetweenReligious
StudiesandTheologicalStudies,” BulletinoftheCouncilofSocietiesfortheStudyofReligion２６．３
(１９９７): ５０Ｇ５１; E．Sharpe, “The Compatibility of Theologicaland Religious Studies: Historical
TheoreticalandContemporaryPerspectives,” BulletinoftheCouncilofSocietiesfortheStudyof
Religion２６．３(１９９７):５２Ｇ６０;JonathanZ．Smith, “AreTheologicalandReligiousStudiesCompatible?”

BulletinoftheCouncilofSocietiesfortheStudyofReligion２６．３ (１９９７): ６０Ｇ６１; RobertA．Segal,
“FromTheologytoSocialScience: TheCaseofWilliam RobertsonSmith,” BulletinoftheCouncilof
SocietiesfortheStudyofReligion２６．３ (１９９７):６１Ｇ６４; D．Brown, “AcademicTheologyandReligious
Studies,”BulletinoftheCouncilofSocietiesfortheStudyofReligion２６．３(１９９７):６４Ｇ６６; N．Smart,
“ReligiousStudiesandTheology,” BulletinoftheCouncilofSocietiesfortheStudyofReligion２６．３
(１９９７):６６Ｇ６８.

D．Wiebe,ThePoliticsofReligiousStudies: TheContinuingConflictwithTheologyinthe
Academy (London: Macmillan,１９９９)．

周永健ZhouYongjian:«宗教研究对神学教育的挑战»[TheChallengeofReligiousStudiesto
TheologicalEducation],收 录 于 «生 命 的 学 问» [TheKnowledgeofLife], 余 达 心 YuDaxin 编 (香 港

[Hongkong]:中国神学研究院[ChineseAcademyofTheology],２００１),１—１３; 梁家麟LiangJialin:«我对

神学的宣告»[MyTheologicalDeclaration],收录于«在信仰之思的途中:一群年青神学人的神学告白»
[OntheWaytoThoughtofFaith: TheologicalConfessionsofaGroupofYoungTheologicalMen],邓绍

光 DengShaoguang编(香港[Hongkong]:基道出版社[Logos],２０００),２５Ｇ４０.

P．Knitter, “Beyond a MonoＧReligious TheologicalEducation,” in Shifting Boundaries:

ContextualApproachestotheStructureofTheologicalEducation,eds．BarbaraG．WheelerandEdward
Farley(Louisville: Westminster/JohnKnox,１９９１),１５１Ｇ１８０．

L．P．Gerson,GodandGreekPhilosophy:StudiesintheEarlyHistoryofNaturalTheology
(London: Routledge,１９９０)．
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有任何专利,故有犹太神学、伊斯兰神学等. 从历史发展来说,作为现代学科的

宗教学始自基督教神学的机制①,但当学者要刻意强调两者的距离时,他们往往

就强调宗教学的独立性,甚至是一种排他的独特性. 在欧洲历史语境中,宗教学

和神学经常合并在一个由基督教研究主导的学院或学系之内,神学与宗教学的

分离反而更多出现在北美较后期的历史发展中,根据美国最高法院关于宗教实

践与教学的法例,宗教学在２０世纪６０年代在公共机构中大放异彩.② 从此,宗

教学就被视为一门既客观又中立,从而能在公立(俗世的)大学中存在的科学性

研究学科,而神学却被视为仅限于宗派性神学院里的一种认信性活动. 在中国,
自１９４９年以后,以大学为主的神学系停办后,神学与宗教学之间的体制性差异

就愈发明显. 即使现在大学里有不少新设的宗教学部门或基地,但基本上与神

学院没有体制性的联系. 值得注意的是,在大学里出现的这种学科之间的体制

性分离,无法恰当处理宗教学与神学之间的学术知识性关系问题,在真实具体的

操作中会发现这种分离并不清晰,某些重叠之处还是无法避免.③

神学与宗教学之间的关系应如何理解? 相信这里没有简单的答案. 答案涉

及如何理解这两个学科的方法、对象和内容. 本文尝试以三位学者的观点来检

视神学与宗教学的关系. 施莱尔马赫(F．Schleiermacher,１７６８—１８３４)④被视

为现代新教神学之父,并且可能是首个认真看待多元信仰处境的基督教神学

家.⑤ 他对宗教学的发展有巨大的贡献,并且在德国柏林大学建立过程中担当

了重要角色,此大学亦成为现代研究性大学的初型,里面的神学院是与医学院和

法学院并置的.⑥ 其后,本文将焦点转移到巴特 (KarlBarth,１８８６—１９６８),其

中将展示一种区分神学与宗教学的模型. 最后,本文将以蒂利希(PaulTillich,

１８８６—１９６５)的观点作结,并提出一些处境性的思考.

①

②

③

④

⑤

⑥

E．Sharpe,ComparativeReligion: A History．SecondEdition (London: Duckworth, １９８６),

chapter１and２．
PeterC．Hodgson,God􀆳sWisdom:TowardaTheologyofEducation (Louisville: Westminster

JohnKnoxPress,１９９９),１３２Ｇ１３３．
据 NinianSmart(１９２７—２００１), 教义乃宗教现象的七个维度之一,因此基督教教义应同时是神

学与宗教学的对象, 参见 N．Smart, TheWorld􀆳sReligions (Cambridge: CambridgeUniversityPress,

１９８９),１２Ｇ２１.

P．ＧC．Lai, “Christian Theologyina Religiously Pluralistic Context: An Asian Revisitof
Schleiermacher,”JournalofAsianandAsianAmericanTheology４(Spring２００１):９Ｇ２８．

WilfredCantwellSmith,TowardsaWorldTheology:FaithandtheComparativeHistoryof
Religion (London: Macmillan,１９８１),１１４,１１７．

HerbertW．Richardson, FriedrichSchleiermacherandtheFoundingoftheUniversityof
Berlin:TheStudyofReligionasaScientificDiscipline (Lewiston: EdwinMellen,１９９１)．
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一、宗教学与神学的结合:施莱尔马赫

施莱尔马赫认为宗教或敬虔(Frömmigkeit)本质上属于“感受”(Gefühl)领

域①,以致作为人精神活动的宗教活动本身是独特的,并且无法与知识和行动分

离.② 据他的理解,宗教是一种“当下自我意识的意向性活动”③,一种先于分析

和反思理性层面的状态,即一种对事件的直接把握④和开展一种原初性的实存

关系的表达.⑤ 人总是在与周遭偶然世界的互动中开展自身的自主自由,以致

唯独那个“绝对”或“无限”才可构筑那种宗教感独有的”绝对依赖的情感”⑥. 绝

对依赖的宗教情感本身是关系性和接受性的,它表达了有限与无限之间关系的

一种意识或觉醒⑦,据此,施莱尔马赫指出,宗教是人性的部分,人生而具备宗教

性.⑧ 根据这种观点,宗教学势将成为一门具备自身完整性的学科,而不应且无

法被化约为其他学科. 因为,宗教学本身拥有自己的独特研究对象,即人精神的

宗教活动与功能.
施莱尔马赫的宗教理论不仅对抽象的宗教本质提出一套说法⑨,而且为宗

教的经验性研究(empiricalstudies),例如心理学的、社会学的、比较性的、现象

学的和历史的进路,提供一个理论性的根基. 他认为,宗教本质无可避免地以外

在的、历史 的 及 社 会 性 的 方 式 表 现 在 仪 式 和 教 理 上,这 就 是 所 谓 的 “实 证”
(positive)宗教.􀃊􀁉􀁒没有任何一个宗教 (包括基督宗教)能完全具备所有宗教的本

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

􀃊􀁉􀁒

F．Schleiermacher, OnReligion, trans．RichardCrouter (Cambridge: CambridgeUniversity
Press,１９８８),１０２．

F．Schleiermacher, On Religion, １０７Ｇ１０８; Thandeka, “Schleiermacher􀆳s Dialektik: The
DiscoveryoftheSelfthatKantLost,” HarvardTheologicalReview８５．４(１９９２):４３３Ｇ４５２．

F．Schleiermacher,TheChristianFaith,eds．H．R．MackintoshandJ．S．Stewart(Edinburgh:

T．& T．Clark,１９８６), §３,５．
R．Williams, Schleiermacherthe Theologian: The Constructionofthe Doctrineof God

(Philadelphia: Fortress,１９７８),２３Ｇ２６．
F．Schleiermacher,OnTheGlaubenslehre: TwoLetterstoDr．Lücke,trans．JamesDukeand

FrancisFiorenza(Chico:Scholar,１９８１),４０．
F．Schleiermacher,TheChristianFaith, §４,１２．
F．Schleiermacher,TheChristianFaith, §４．４,１６．
F．Schleiermacher,OnReligion,１４６．
W．H．Capps, ReligiousStudies: TheMakingofaDiscipline (Minneapolis: FortressPress,

１９９５),１Ｇ１８．
F．Schleiermacher,OnReligion,１９５．



—１５２　　 —

质.① 因此,要认识宗教为何物,就必须完整地以多样的进路就不同宗教的经验

性层次作历史和现象性的探究.
就神学而言,施莱尔马赫指出,神学课程应包括多种分支并配以诸多不同的

方法和训练.② 这些分支的统合(unity)并非由一种单一方法主宰,而是基于以

下事实:各分支皆关联于基督信仰,并要满足一种实践性的目标———为教会训练

人才.③除了这个外部统合,基督教神学还有一种由基督教本质导引出来的内部

原则. 他指出,神学研究包括三部分:哲理神学、历史神学和实践神学.④ 历史

神学又分三个分支:原始基督教知识 (释经神学)、基督教整体知识(教会历史)
及当前基督教状态知识(分为教会统计学与教义神学).⑤

历史神学的目标是研究不同时段的基督教真实处境及与基督教本质的关

系,这需要先具备由哲理神学提供的预备性知识⑥;哲理神学的目标是从两方面

理解基督教的本质和独特性:通过与其他信仰(宗教)的比较,比较人的精神活动

与其他活动.⑦简单言之,哲理神学是一种预备性研究,目的是从其他宗教群体

和精神活动中区分出基督教本质;历史神学则旨在就这一本质提供历史性的理

解;而实践神学则把这种理解应用在信仰群体的活动和工作上.
施莱尔马赫认为,基督教神学基本上关乎一种实践或专业性训练,是以教会

群体为旨趣的,但它仍然属于大学里的一门学科.⑧原因是基督教神学是一种具

备独特具体研究对象(历史上的基督教信仰)的实证科学(positivescience). 他

指出,教义神学的目标为系统理解和表达宗教群体在某种历史处境中的鲜活的

信仰,为此神学家需要认识信仰的文件,包括«圣经»、信条等,并表达它们的意

思. 神学家并非仅仅描述和分析表达在教义中的宗教意识,还要批判和优化教

义的陈构.⑨ 在这过程中,神学家不仅是一个大公无私的观察者,因他/她无可

避免地实存地参与某一宗教传统的建构和发展. 值得注意的是,施莱尔马赫的

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

F．Schleiermacher,OnReligion,１９０Ｇ１９１．
F．Schleiermacher, BriefOutlineof TheologyasaFieldofStudy, trans．TerrenceTice

(Lewiston: EdwinMellen,１９９０), §１,１．
F．Schleiermacher,BriefOutlineofTheologyasaFieldofStudy, §３, §２６,２Ｇ３,１６．
F．Schleiermacher,BriefOutlineofTheologyasaFieldofStudy, §３１,１８．
F．Schleiermacher,BriefOutlineofTheologyasaFieldofStudy, §８５,４８, §１９５,９７．
F．Schleiermacher,BriefOutlineofTheologyasaFieldofStudy, §２４,２８,１４,１７．
F．Schleiermacher,BriefOutlineofTheologyasaFieldofStudy, §２１,１３．
Gerrish,ContinuingtheReformation (Chicago: TheUniversityofChicagoPress,１９９３),２７３．
F．Schleiermacher,TheChristianFaith, §１９,９２Ｇ９３．
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神学方法,在某些层面类似胡塞尔提出的现象学①,但又加入了诠释学. 换言

之,神学研究使用的真实方法比较接近人文科学(humanscience)而非自然科学

(naturalscience),并且与宗教学有重要的延续性与相似性.
传统基督教神学倾向于聚焦某一宗教传统,例如基督宗教,并低估和忽略其

他宗教的神学价值. 其前提是基督教就是真理本身,其他宗教是错误的或根本

不具有真理性. 但通过观察基督宗教与非基督宗教的大量相似性,施莱尔马赫

显然否定了这种假设.② 他认为,神学也要对其他宗教进行研究的,而非假设基

督教是绝对的、独特的和优越的.
不少基督教神学家尝试从教义神学的进路处理非基督宗教的问题. 经常被

讨论的问题有其他宗教究竟是否有得救之途. 在这种讨论中,其他宗教仅仅是

一种教义陈述的对象;但另一些神学家则把其他宗教的研究视为一种实践神学

的延伸,并从宣教的角度讨论其他宗教. 这些进路往往隐藏了一种议案:认识它

是为了改变它.
施莱尔马赫不同意上述两种进路,他倾向于将宗教学包含在神学的课程中,

并视之为哲理神学的组成部分. 这做法并非认为可以用哲学或宗教研究的基础

来展述基督教信仰,他明确反对那种尝试证明基督教的必需性和真理性的尝

试.③他要指出的是,通过对诸宗教的历史作批判性研究,能得出对诸宗教的整

全性分类,这将有助于神学家理解基督教的本质.④基督宗教与其他宗教的心理

学研究、历史研究、现象学研究皆有助基督教神学家理解基督教的独特之处,因

此,宗教学对神学研究不可或缺.
施莱尔马赫认为就基督宗教研究的进路而言,研究基督宗教的本质时谈及

神学判断是无可避免的. 历史研究本身就经常包含作出判断的过程.⑤ 所以,
那种所谓“中立”“客观”“无假设”的宗教学是不可能的. 既然如此,宗教学中的

神学进路(就某一特定宗教作规范性研究)根本就不应该被排除在宗教学术研究

之外. 倘若宗教学忽略神学进路,并否定这种规范性研究的努力,那将是不恰

①

②

③

④

⑤

现象学 的 使 用 参 见 R．Williams, SchleiermachertheTheologian: TheConstructionofthe
DoctrineofGod ,６Ｇ１３.

F．Schleiermacher,TheChristianFaith, §７．３,３３Ｇ３４; F．Schleiermacher,OnReligion,１９２,

２１９Ｇ２２０．
F．Schleiermacher,TheChristianFaith, §１１．５,５９Ｇ６０．
F．Schleiermacher,TheChristianFaith, §９．２,４２Ｇ４４．
W．E．Wyman, “The HistoricalConsciousnessandtheStudyof Theology,” inShifting

Boundaries:ContextualApproachestotheStructureofTheologicalEducation,eds．BarbaraG．Wheeler
andEdwardFarley(Louisville: Westminster/JohnKnox,１９９１),１０７．
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当的.
施莱尔马赫认为,神学与宗教学不仅能在真实实践中相互补足,甚至在方法

论上也能相辅相成. 神学研究中的基督教研究需要一种在宗教学中的方法学,
施莱尔马赫另外使用的神学方法,例如现象学与诠释学,则可应用在其他宗教的

研究中. 另外,施莱尔马赫的进路还可以与宗教学的当代趋势进行批判性对话,
这些发展包括:假装客观和中立而试图避免作规范性判断,并把宗教化约为某种

人类文化现象. DavidRayGriffin指出,当代学者在对宗教经验作社会科学式

的解释时往往存在一种自然主义的倾向.① 但对施莱尔马赫而言,自然主义解

释本身是不够的,因为宗教本身是关系性的,是一种关于人与神圣性的现象.
据此,施莱尔马赫打开了整合宗教学与神学之途. 他的进路无疑会将宗教

学视为神学的使女(theologiaeancilla),而非把神学研究视为宗教学的分支.
但他把宗教学关联于哲理神学而非其他分支,因此能基本保持宗教学本身的自

主性. 并且,他的神学方法确实能指出一条思考神学的路径,即能假设一种多元

宗教的语境和一种对与宗教学在方法论上进行融贯的考虑. 他的宗教理解同时

指向一种能对宗教学采取神学进路开放的宗教学.②

二、神学与宗教学的分离:巴特

巴特在２０世纪严厉攻击那种可以追溯到施莱尔马赫的神学传统,并提供了

一种针对宗教学与神学之间关系的对反进路.③ 巴特处理宗教问题时,是从启

示与宗教的垂直关系入手,而非基督宗教与其他宗教的横向维度入手. 对他而

言,有两种处理启示与宗教的进路:一是从上帝启示的角度检视宗教,并视宗教

为其中的一个神学议题;二是将宗教视为神学的唯一问题,并从宗教的角度解释

或评价启示.④ 巴特指出,近代基督新教神学家通常选择后者,从导致“宗教的

①

②

③

④

学者间的讨论参见 DavidGriffin, “ReligiousExperience, Naturalism,andtheSocialScientific
StudyofReligion,”JournaloftheAmericanAcademyofReligion６８．１(２０００):９９Ｇ１２５; DavidGriffin,
“RejoindertoPreusandSegal,”JournaloftheAmericanAcademyofReligion６８．１ (２０００):１４３Ｇ１４９;

Segal, “InDefenseofSocialScientificNaturalism: A ResponsetoDavidRayGriffin,” Journalofthe
AmericanAcademyofReligion６８．１(２０００):１３３Ｇ１４２;J．S．Preus, “ExplainingGriffin,”Journalofthe
AmericanAcademyofReligion６８．１(２０００):１２７Ｇ１３２.

PeterConnollyed．,ApproachestotheStudyofReligion (London: Cassell,１９９９)．
P．ＧC．Lai, “Barth􀆳sTheologyofReligionandtheAsianContextofReligiousPluralism,” Asia

JournalofTheology１５．２(２００１):２４７Ｇ２６７．
KarlBarth, Church Dogmatics, Vol．１ Pt．２, trans．G．T．Thomson and H．Knight

(Edinburgh: T．& T．Clark,１９５６),２８４,２９５Ｇ２９７．
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启示”(revelationofreligion)而非“启示的宗教” (religionofrevelation)①,以致

造成危险,因为这样以非神学的进路来处理宗教,将构成对上帝启示的自由探索

的阻碍②,并将宗教视为独立自主的,把启示降格成宗教,甚至以宗教取代启

示.③为了克服这种危险,基督教神学需要从启示和信仰的角度来视宗教为人生

命的真实,而非从非神学角度采纳宗教的某些定义.④巴特承认完全可能从内部

来批判宗教,例如,以宗教历史或现象的数据来展示宗教人士未能达致他们建议

的目标. 但巴特坚持只有耶稣基督的启示才能让我们识别宗教作为偶像崇拜、
自义和不信的真正本质.⑤

众所周知,巴特定义宗教为不信(Unbelief),并指出“启示作为宗教的扬弃

(Aufhebung)”. 但更重要的是,当巴特谈及宗教时,尤其当他指“作为不信的宗

教”时,他指的是“宗教”(religion)而非“诸宗教”(religions). 因此,所谓“不信”,
巴特指的是人尝试以自我努力证成自身,并拒绝或代替上帝的恩典. 这种对宗

教的批判是应用于所有宗教的,但尤其应该针对基督教.⑥这判断却不必然对宗

教作全盘的否定.⑦巴特明确指出:“启示对宗教的扬弃不必然单指对其否定:判

断宗教为不信. 宗教能在启示中被提升,就算此判断仍存在.”⑧巴特强调判断

宗教为不信是由上帝宣判的,这并不影响我们从人的角度欣赏宗教的真、善和

美.⑨另外,巴特亦指出,启示能使真宗教成为可能.􀃊􀁉􀁒巴特认为,基督宗教之为真

宗教,或是真宗教的焦点,是完全类比于罪人被称义的姿态;意思是,对比其他宗

教而言,基督宗教并无任何超越性,这完全是上帝的旨意和拣选.􀃊􀁉􀁓 基督宗教之

为真宗教的焦点并非基于教义的考虑,亦非 “唯独恩典”(solagratia)之故 (这

也可以在某些宗教中找到);乃是上帝在耶稣基督里的恩典.􀃊􀁉􀁔

巴特指出,自由神学尝试通过宗教间的历史或比较研究来展示基督宗教的

绝对性或超越性,这举动本身是偶像崇拜. 因为就历史文化现象而言,基督宗教

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

􀃊􀁉􀁒

􀃊􀁉􀁓

􀃊􀁉􀁔

KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,２８４．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,２９２．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,２９３Ｇ２９４．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,２９６Ｇ２９７．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３１４．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３００,３２６．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３００．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３２６．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３００．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３２６．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３２６．
KarlBarth,ChurchDogmatics, Vol．１Pt．２,３４５．
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本身根本没有任何的超越性和绝对性. 基督宗教与大部分宗教一样,皆在同一

个神圣审判下(宗教作为不信)无法自称为义. 因此,基督宗教永远不应自视为

超越和绝对.
基督教神学和宗教学就应该相互区别,并彼此独立. 宗教作为不信建基于

启示在耶稣基督里的神圣判断,而非关于诸宗教间的历史比较研究.① 宗教学

学者也许会反对巴特对宗教的理解,并视之为一个佐证,恰恰证明在根本上没有

所谓客观和中立的宗教理解,每个定义本身皆存在一己偏见和意识形态.② 但

同样重要的是,巴特的观点或许可让宗教学成为一门对所有宗教开放的学科,而
非受基督教神学影响的观点. 当基督徒进入宗教学的学术领域,包括进行比较

的宗教学时,他们不应有一种要贬低其他宗教而高举基督教的潜台词;倘若基督

徒发现其他宗教在某些层面上优胜于基督宗教,他们应该乐意接受.
并且,巴特的宗教批判基本上从他在«罗马书释义»一书中关于律法的观点

而来. 也许,有人会质疑这是否只是一种«圣经»的律法观. 从神学与宗教学的

角度来说,巴特的宗教批判和区分神学与宗教学产生的问题处在一个更为根基

性的层面.
就宗教历史的研究而言,巴特的“宗教作为不信”的观点并未充分反映耶稣

与犹太教的历史关系. 不少学者指出,拿撒勒人耶稣是敬虔的犹太人,他期盼上

帝对以色列的应许能实现,而非建立一个有别于犹太教的新宗教.③当时反对耶

稣的基本是罗马官员和犹太的祭司群体. 期盼耶稣被钉死的是撒都该人及其祭

司群,把他们都理解为犹太教的代表是有问题的,因为在当时普通犹太人眼中,
这些人皆是异端.④第二圣殿犹太教本身就是非常多元的,以致无法把耶稣与犹

太教的关系化约为一种对立关系. 另外,从犹太教来说,律法是约的记号,守律

法可视为信靠上帝,相信其恩典的表述,而非不信. 其实,这种对犹太教的理解

也许太过于死板,将犹太教仅仅视为一种“律法宗教”、“律法主义”和“不信”;这

①

②

③

④

KarlBarth, AShorterCommentaryonRomans, trans．D．H．vanDaalen (London: SCM,

１９５９),２４,２７Ｇ２８．
G．Green, “ChallengingtheReligiousStudiesCanon: KarlBarth􀆳sTheoryofReligion,” The

JournalofReligion７５(１９９５):４８４．
G．Vermes, JesusandtheWorldofJudaism (London: SCM, １９９３), ２１４Ｇ２１５, 另 参 见 G．

Vermes, TheReligionofJesustheJew (London: SCM, １９８３); E．P．Sanders, JesusandJudaism
(London:SCM,１９８５).

Maccoby, Jewish Viewsof Jesus (London: CenterforInterＧFaith Dialogue, Middlesex
University,１９９５),６,１５Ｇ１８．
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种充满反犹太教的偏见(不能跟反犹主义混为一谈)清楚见于巴特的神学.① 这

种针对犹太教的观点或许来自或深深植根于«新约»的反犹态度.② 其中一种克

服这种偏见的方法是对犹太教进行一种非认信式的学术研究并与之展开积极对

话. 但巴特强调的这种“从启示到宗教”的神学进路,将压抑“从宗教到启示”的

进路.
巴特正确地宣称神学的对象应该是上帝而非宗教,但神学与宗教学的尖锐

对立将使两者彼此对反,这将非常可能忽略启示与宗教在方法论上的复杂性,就
算有人愿意接受某种基督中心论的立场,把宗教的本质放在神圣启示下理解,但
作为一有限的存在,我们仍然需要从基督宗教的传统出发.③“从启示到宗教”和

“从宗教到启示”这两种进路,并非彼此排斥,而是相辅相成.
近年来,不少神学和/或宗教学学者开始质疑神学与宗教学分离的问题,基

于施莱尔马赫和诠释学的洞见,FrancisSchüsslerFiorenza挑战一种所谓神学

与宗教学对立的 “迷思”. 他指出,两者对立是假设了一种非常有误导性的观

点: “主观信仰 vs客观知识”“知识专利vs科学中立”“委身vs中立”.④ 事实

上,两者对立的迷思亦同样受到不少宗教学学者的批评.⑤ FrancisSchüssler
Fiorenza指出,宗教学可以挑战神学去克服教条主义的危险,神学也可以挑战宗

教学去克服历史主义的危险.⑥他承认,这种观点得益于施莱尔马赫,并指向一

种建构一己身份与接触其他传统之间的诠释性关联.⑦

可见,伴随宗教间对话变得频繁和比较神学(comparativetheology)的兴

起,宗教学与神学间的界线已显得模糊.⑧从学术角度来说,宗教多元论确实会

为终极真理带来神学的问题,以致宗教学若拒绝讨论这方面的问题将显得不恰

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

K．Sonderegger, ThatJesusChrist WasBornaJew: KarlBarth􀆳s “DoctrineofIsrael”
(UniversityPark,Pennsylvania: ThePennsylvaniaStateUniversityPress,１９９２),１６７,１７３Ｇ１７４．

G．Lüdemann,TheUnholyintheHolyScripture,trans．JohnBowden(Louisville: WestminsterJohn
KnoxPress,１９９７),７６Ｇ１２７．

参见 WilfredCantwellSmith,TheMeaningandEndofReligion (NewYork: New American
Library,１９６４),４９,１５６Ｇ１５７.

F．S．Fiorenza, “TheologicalandReligiousStudies: TheContestoftheFaculties,”inShifting
Boundaries:ContextualApproachestotheStructureofTheologicalEducation,１２１Ｇ１２６．

G．Flood, Beyond Phenomenology: RethinkingtheStudyof Religion (London: Cassell,

１９９９),１８Ｇ４１,２００Ｇ２３７．
F．S．Fiorenza, “TheologicalandReligiousStudies: TheContestoftheFaculties,”１３９Ｇ１４０．
F．S．Fiorenza, “TheologicalandReligiousStudies: TheContestoftheFaculties,”１４０．
W．H．Capps, ReligiousStudies: The Makingofa Discipline, ３１１Ｇ３３０; F．X．Clooney,

“ComparativeTheology: AReviewofRecentBooks (１９８９Ｇ１９９５),” TheologicalStudies５６．３ (１９９５):

５２１Ｇ５５０．
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当. 近年来,全球问题意识(如生态危机)已成为不同宗教人士关心的问题,故

此,宗教的学术研究若不关注这些与人类实存生命相关的事宜将愈发不充分.
神学研究的实践性与规范性特质对宗教学而言是重要的.

三、作为探索终极关切的宗教学与神学:蒂利希

在关于蒂利希身份的众多描述中,极少学者形容他是“诸宗教神学家”①.
部分原因是蒂利希本人从来没有提出任何关于“比较神学”或“宗教神学”的完整

理论,或视自身的神学工程为一种宗教对话. 但我们会发现,“宗教”或“诸宗教”
等概念在他一生中有非常重要的意义. 在他早期的学术生命中,１９１９年,他曾

在关于谢林宗教历史的论文中考察过一些非基督宗教的问题;在晚年又与日本

佛教学者有亲身的对话交流. 不少学者已经注意到,蒂利希在２０世纪６０年代

与日本佛教的接触,不仅他个人有丰富的获益,更重要的是他的神学体系在某种

意义下被对话的结果动摇. 蒂利希对他晚年才完成的«系统神学»(卷三)感到不

满也不是秘密. 赖品超在关于蒂利希宗教神学的研究中指出,与佛教的相遇不

仅刺激了他关于宗教对话的兴趣,并且为他制造了他从未预见的神学难题.②

蒂利希从来都不是一位严格意义上的宗教学学者,虽然他在美国被称为宗

教学领域的“没被公开承认的理论家”. 他早年通过反对超自然主义的排他论和

自然主义的包容论,来重建宗教实质(religioussubstance)与文化形式(cultural
form)之间的关系. 基于他在边界上(ontheboundary)的学术精神,蒂利希的

神学视野永远是多重、多元和科际整合的,各领域间的界线被模糊化了.
蒂利希早年就已经关注宗教的问题,本文将集中讨论他在１９２３年出版的

«诸科学体系»(SystemofScience)一书中关于神学作为神律体系 (theonome
Systematik)的理论. 蒂利希在１９１９—１９２３年尝试勾画出神学在一个科学体系

中的位置,神学需要被安放在精神科学(Geisteswissenschaften,或称人文科学)
及科学(Wissenschaften)的整体内.③ 按当时蒂利希对精神科学的划分,其具备

三个部分:哲学(旨在厘清研究对象的本质和特性)、精神/文化历史(旨在展示研

①

②

③

极少数的 例 外,参 见 RobisonB．James, Tillichand WorldReligions (Macon, Ga．: Mercer
UniversityPress,２００３);JohnJ．Thatamanil,TheImmanentDivine:God,Creation,andtheHuman
Predicament (Minneapolis, Minn．: FortressPress,２００６).

P．ＧC．Lai,TowardsaTrinitarianTheologyofReligions:AStudyofPaulTillich􀆳sThought
(Kampen: KokPharos,１９９１)．

PaulTillich,TheSystemoftheSciences:AccordingtoObjectsandMethods,trans．PaulWiebe
(Lewisburg: BucknellUniversityPress．１９８１)．
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究对象在历史中呈现的类型学)、体系(整合前两部分并给予规范性陈述).① 可

见,蒂利希早期就是以“哲学—精神历史—体系”这三重框架来理解神学的,但这

个对神学整体的构想从未得以充分展开,他只在１９２３年完成了宗教的“哲学”部

分②,１９２５年在马堡大学尝试了宗教的 “体系”(神学)部分.③ 至于中间的精神

历史则从来没有在德国时期展开过. 在蒂利希的原初构想中:“哲学”是为宗教

建构一个形式结构,“体系”则在具体视野中提供宗教实质的规范性陈述,至于中

间部分的文化宗教历史,原意是为架接哲学和体系而提供元素的. 蒂利希早期

认为,文化宗教历史能为神学家在建构形式与规范部分时提供质料内容,并且在

普遍—存在论(哲学)与启示宣称(体系)间起到平衡作用. 可见,宗教历史在蒂

利希早期就已经得到重视. 要注意的是,他早期指的宗教与晚期的不一样,那些

具体和独特的宗教传统仍然不是蒂利希早期关心的焦点.
蒂利希在«系统神学»(卷一)中论及神学资源时再次提及宗教历史,蒂利希

为了拒绝所有他律性的启示宣称,而强调«圣经»作者的体验与参与性元素,“他

们的参与就是对事件的回应,通过回应,事件变成启示性事件”④. 他之所以认

为«圣经»记载的内容应被视为神学的资源,这并不是因为这些是宗教历史文献,
而是在历史和词源的注释中彰显出圣灵的能力. 可见,«圣经»研究或教会历史

中的历史批判学获得的历史资料并非蒂利希的兴趣所在,而是作为一个神学家

他能基于终极关切来自由地运用这些资料.⑤ 对蒂利希而言,没有任何事物在

神学思考中应先验地被排除在终极关切之外,系统神学家要对所有资料怀有批

判与终极关切的态度.
蒂利希提出系统神学家需要认真看待宗教历史问题的两个原因:实践上的

和建构上的原因. 神学家和神学思考本身就不可避免地有语境,其必定带有文

化、宗教及世俗的表达.⑥ 这个实践的处境引出如何和为何选取资料的问题,蒂

利希认为需要考虑三个重点.
首先,一个神学的宗教历史需要人类的前宗教与宗教生活的探索和分析所

提供的素材进行神学性诠释,它应该阐释宗教表达的动机与类型,从而展示它们

①

②

③

④

⑤

⑥

PaulTillich, “OntheIdeaofaTheologyofCulture,”inWhatisReligion?,ed．JamesLuther
Adams(NewYork: Harper& Row,Publishers,１９７３),１５７．

PaulTillich, “ThePhilosophyofReligion,”inWhatisReligion?,２７Ｇ１２１．
PaulTillich,Dogmatik: MarburgerVorlesungvon１９２５,eds．Herausgegeben,eingeleitetund

mitAnmerkungenundRegisternversehenvonWernerSchüßler(Düsseldorf:Patmos,１９８６)．
PaulTillich,SystematicTheology Vol．１(Chicago: UniversityofChicagoPress,１９５１),３５．
PaulTillich,SystematicTheology Vol．１,３８．
PaulTillich,SystematicTheology Vol．１,３８．
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如何 由 宗 教 关 切 所 引 导,以 致 必 然 出 现 在 所 有 宗 教 内,包 括 作 为 宗 教 的 基

督教.①

其次,“一个神学的宗教历史需要指出世界宗教的魔化扭曲和新的趋势,并

指出基督教的答案,为那些非基督宗教的继承者接受基督教讯息作好预备”②.
最后, “一个神学的宗教历史需要在宣教原则的亮光下被引导,此宣教原则

是在耶稣基督里的新存有乃是人类宗教或明或暗所提出问题的答案”③. 对一

个神学家而言,诸宗教历史应在关于宗教本质的存有论表达所提供的类型中被

理解,这操作类比蒂利希早期指出的“哲学”和“精神历史”的部分. 同时,宗教历

史也是论战性的,它提供关于实存问题与基督教答案之间关联机制所要的素材.
蒂利希在«系统神学»(卷三)非常强调神圣普遍临在一切有限当中,并在最

后的公开演讲中,明确反对排他性的基督中心论,其原因并不是基督论的独特性

宣称需要被放弃,而是它容易导致一种极度危险的化约论,它会将启示经验的范

围和界线收窄至一狭小的区域. 因此,肯定“诸宗教历史”的价值就等于肯定普

遍启示经验,虽然这些经验经常以扭曲的方式出现. 因此,包括基督教在内,没

有任何一个宗教能宣称是绝对的、最高的和最后的.④ 蒂利希晚年亦开始怀疑

是否在诸宗教历史中只有一个中心存在⑤,这个中心需要被视为人类历史中神

圣普遍在场与具体的历史彰显. 面对历史诸宗教的合理性,基于启示、救赎与神

圣临在彼此联结,蒂利希认为唯一的方法就是把这个历史中心普遍化(倘若还有

一个所谓的中心). 因此,在蒂利希的体系内,圣灵的启示经验是普遍临在,并彰

显于耶稣基督在历史中具体呈现的新存有.
同时,蒂利希指出,神圣的“普遍性—独特性”临在需要赋予神学批判,所有

宗教皆须表达一种先知式的批判以审视宗教历史中神圣的扭曲. 在克服宗教的

魔化时,自我批判应该同时出现在边界内(先知的攻击)和边界外(世俗思想).
在趋向实现内在目的的过程中,以及攻击所有宗教的内在魔化倾向时,必须放弃

将具体历史宗教等同终极的做法,并应以圣灵论来检视. 蒂利希称呼这种终末

式的终极目的与普遍临在为“具体之灵的宗教”(theReligionoftheConcrete
Spirit),其中包括圣礼、先知与神秘的动态性元素. 每一个宗教皆在不同程度上

①

②

③

④

⑤

PaulTillich,SystematicTheology Vol．１,３９．
PaulTillich,SystematicTheology Vol．１,３９
PaulTillich,SystematicTheology Vol．１,３９．
PaulTillich, “TheSignificanceoftheHistoryofReligionsfortheSystematicTheologian,”in

TheFutureofReligions,ed．J．C．Brauer(NewYork:Scribner􀆳sSon,１９６６),８１．
蒂利希说:“也许􀆺􀆺我强调,也许􀆺􀆺诸宗教历史中有一个核心事件.”参见 PaulTillich, “The

SignificanceoftheHistoryofReligionsfortheSystematicTheologian,”８１.
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包含这三方面. 在«系统神学»(卷三)中,蒂利希指出,圣灵的普遍临在构成了万

物的圣礼化,圣灵属灵在场于人格的信与爱中,呈现为神秘经验,圣灵的格式塔

转化了新教原则而带出先知式的自我批判. 另外,包括基督教在内的所有宗教

皆陷入宗教的含混性中,并追寻圣灵的自我超越. 因此,蒂利希在班顿演讲中,
谈到通过接纳和拒绝的辩证联合来看待其他非基督宗教的含混性时,在具体之

灵的宗教结构内,所有宗教皆投入实现终极目的的斗争中.①

倘若蒂利希晚年高度集中地处理宗教历史的问题,且«系统神学»(卷三)中

的圣灵论又作为他处理众多神学课题的最终考虑,则圣灵论与诸宗教历史神学

之间是否会有着重要的联系? 蒂利希的神学由基督论转移到圣灵论,神圣的普

遍临在成为处理基督教与其他宗教的一个关键性概念,虽然他无意放弃基督论

在宗教对话中的角色,但耶稣基督的位置显然需要由圣灵来赋予,圣灵的普遍启

示经验与独特地临在基督身上成为一种圣灵基督论的重要命题. 值得注意的

是,蒂利希在此进一步将耶稣的独特性加以淡化.
在上述分析中,本文已经考察了蒂利希晚年在«系统神学»(卷三)和最后的

公开演讲中的基本立场,所有宗教(包括基督教)都在圣灵的普遍在场的审判与

施行恩典过程中,以致这样的观点对所有历史宗教的神学理解皆倾向于垂直方

向,蒂利希明确并强烈反对一种“演化—进步”的进路,和以黑格尔式观点看待宗

教历史. 在关于基督教是不是最绝对的宗教这一问题上,他重构为是否可能肯

认诸宗教的根基(启示经验)具有“发展—进步”的可能,他的答案既是又否. 在

属灵在场的冲击下,神圣的具体临在并非以横向水平的形态出现,但诸宗教文化

维度中的经验性表述和诸象征呈现,则完全受制于历史发展进程的外在与内在

条件. “进展由此观之是可能的,在处于不同文化阶段中,圣灵被接收的彰显状

态会以不同程度的清晰性与力量大小呈现为启示经验.”依此,没有宗教有绝对

的宣称. 并且,蒂利希强调终极的批判力量展现为耶稣基督事件的新教原则,将
是所有宗教克胜神魔结合的重要武器. 可以这样总结,关于基督教绝对性的问

题,属灵在场的历史性彰显将连同耶稣基督的先知性批判力量,将历史宗教绝对

性加以相对化,并引导至关于克胜宗教含混性的讨论. 圣灵论与基督论在蒂利

希的诸宗教神学中成为两个互补的教义.
虽然,蒂利希关于神学与宗教学的论述比较迂回,但有几个重点还是比较清

楚的.
倘若施莱尔马赫的构想是将宗教学放进神学体系中,那么蒂利希似乎采取

了相反的进路,即将神学放进宗教学中. 神学是一门就宗教而言的体系性和规

① PaulTillich, “TheSignificanceoftheHistoryofReligionsfortheSystematicTheologian,”９０．
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范性研究,基于宗教是属于人的精神性活动,以致宗教本身在科学性体系中应占

有一席位.
宗教学应从属人文科学而非自然科学,需要注意的是人文科学和自然科学

具有两种相异的方法学和对象. 宗教并不是与各学科并列的一门独立学科,由

于宗教关心的是诸文化历史中的终极关切,以致宗教虽然不与各学科并列,但它

存在于各学科的终极意义探究中,从某种意义来说,宗教学的探问无所不在.
虽然存在上述这种普遍性特质,但这不妨碍宗教以诸历史文化形态呈现自

身,以致历史文化的宗教学理应成为科学建设的组成部分.
神学从属于宗教学,为终极关切提供特定宗教传统下的体系性与规范性研

究. 因此,神学研究对象就不应局限于某一宗教传统内.

四、处境性反思

上文就宗教学与神学的关系提供了三个参考模型:施莱尔马赫式、巴特式与

蒂利希式. 现尝试以这种类型学的方式来检视汉语处境中的问题.
中国高校明显是以巴特式模型来运作,意即在大学或社科机构中以提出一

种科学、客观、中立的宗教学为目标,继而将带有强烈认信背景的神学研究收归

神学院的领域之内. 在宗教学与神学的分离姿态上,是巴特式,但不必然完全

“拥抱”巴特对宗教(包括基督宗教)的全盘理解. 这种分离模式刻意塑造一种二

元对立关系. 这模式存在两个层面的困难:正如上文所指出的,就理论层面而

言,这种分离模式不仅已经无法解释当前宗教学的前沿思维,同时亦远远落后于

当前的神学研究思维;但值得注意的是,就实际操作层面而言,这种分离只是一

种体制上的分离,并不意味着在微观的层面上,宗教学学者与神学工作者在研究

方法和对象上没有复杂而丰富的交杂. 首先,就在大学中产生的所谓基督宗教

的研究成果而言,其与神学研究几乎是没有分别的. 学者们亦极力地把这种难

以区分清楚的研究用客观科学的性格表达出来,企图满足宗教学的科学要求.
其次,随着西方前沿学术研究的发展,神学的活力亦慢慢以一种世俗化的语言和

论述表达出来,而非仅仅局限于一种基督宗教的传统,这种发展趋势有可能为现

时的含糊姿态提供更丰富的养分.
这里存在一个宗教学的学科危机和基督宗教的宗教危机. 首先,当宗教学

一旦与神学脱离,并摆脱自身的规范性特质,试图以客观科学的姿态出现时,其

学科位置就岌岌可危. 例如,宗教社会学作为一门宗教学的学科,以社会科学为

根基,采取客观中立的姿态从事关于宗教行为和社团构成的研究,但其方法论是

社会学的,对象也是社会学的,下一个问题就是宗教社会学为什么不能放在社会
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学系而非要在宗教学中? 类似的问题有:为什么不是心理学系,抑或是历史系、
文学系、古典研究系、语言学系? 还有必要设一个独立的宗教学学部吗? 若有,
原因在哪? 倘若其他学科完全可以以独特的方法学来研究宗教对象,那么还能

为宗教学的独特性辩护吗? 这种追问实际上是迫使宗教学去思考,除了与历史

方法、社会科学方法、心理学方法、哲学方法之外,宗教学究竟是否存在一种独特

的方法论. 倘若答案是否,那么究竟是什么使得宗教学能成为一门学科? 其次,
倘若神学只局限于以认信为背景的神学院内,那将意味着有关基督教研究的规

范性研究只有认信意义,没有科学性意义;长远而言,神学作为一种理解基督宗

教内部传统的义理建构领域势将失去批判性和客观性功能,继而基督教群体思

想容易走入僵化甚至迷信的境地. 从西方中世纪以降,神学得以存在于大学体

制之内,并非由于一种历史的偶然性而已,它的科学性格不断被强调和建构,以

致神学的规范性格和科学性格可同时服侍信仰群体与学术群体.
施莱尔马赫式的模式似乎更具体展现在某些世俗大学中的宗教学学系和神

学研究部门. 香港中文大学的崇基学院似乎较接近这一模式. 崇基学院乃基督

教背景学院,合并于香港中文大学这所由政府资助的世俗大学. 其中,有宗教学

课程提供宗教的学术研究,亦有神学课程提供关于基督宗教的学术研究,并为教

会训练牧职人员. 这两种课程间的界线并不明确,学生可以跨课程选择宗教学

或神学课程,老师亦不时游走于这两种课程之间. 一方面,学院的基督教精神与

世俗大学之间存在某种张力,同时宗教学与神学研究之间的整合也不可避免.
重要的并非是否应整合而是如何整合的问题. 施莱尔马赫尝试把宗教学视为哲

理神学的进路是值得考虑的,这条进路比把宗教学放在教义神学或实践神学里

更为理想.
当然,在汉语处境的思考中,施莱尔马赫的模式仍然有不少困难:第一,他无

法正视宗教间复杂的互动历史,诸宗教间的界线在汉语处境中往往是模糊且有

弹性的,当然他的对话精神仍然有利于在对话的姿态中为一己的传统辩护;第

二,施莱尔马赫的神学理解虽然具备科学性但仍然是以基督宗教为焦点,似乎在

考虑神学的位置上仍无法去往更多元世界的不同领域中;第三,施莱尔马赫无法

为亚洲及汉语的宗教传统研究提供一种非西方的阅读,即西方诠释范畴仍然可

能不适用于汉语的宗教学处境.
当前西方(尤其是英美世界)的宗教学课程已经有突破性的发展,它们大部

分已经采取交叉学科的进路切入不同的问题域来讨论宗教,这模式似乎比较类

似于蒂利希模式. 香港浸会大学的宗教学本科生课程名为“宗教、哲学、伦理”,
学生须分别在四个范围中选科:“哲学”“基督宗教与比较宗教”“宗教学的科际整

合”“伦理与社会”. 这种宗教学的课程特色是不再以整体方式介绍某一宗教传
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统,强调一种跨领域跨宗教的方法论视野,并以通过具体文化社会全球问题来切

入宗教问题为方向. 例如,“宗教与性别”(ReligionandGender)一科就尝试以

当前的性别研究理论来检视不同宗教(神学)传统,并同时挪用不同的宗教(神

学)传统的性别议题来处理性别问题,以凸显不同宗教(神学)的贡献. 因此,所

有的宗教传统和神学传统都成为可供挪用的资源. 其实,这种课程设计现在正

是英国和不少美国大学宗教学的设计理念. 个别的宗教传统往往不是被研究的

主体,而是一种被采纳的方法(宗教作为方法),它们被用来处理某些具体或思想

性问题. 这种进路并不以维护某一宗教传统为目的,也并非通过比较研究来评

价各宗教间的优劣,而是在文本互际(interＧtextual)和文本内际(intraＧtextual)
间进行诠释,务求能达致更好的理解,并且让宗教传统更能与世界产生互动. 随

着离开所谓“客观中立与否”的问题意识,这种宗教学的进路也不再关心所谓“局

外人/局内人”(outsider/insider)的问题;这种宗教学的改变相信也与当前学术

前沿中的诠释学、解构主义与后现代思想有关.

结语

宗教学在大学的知识体系中占有一个无法被化约和取代的位置,它的科学

性格并不局限于自然科学的思维,而更接近人文科学. 因此,它不能亦不应被哲

学、社会学、心理学、历史学、人类学等学科取代或仅仅成为它们的分支. 宗教学

的教研成果将持续地为诸宗教与基督宗教之间的相互理解作出重要贡献,并且

也将在基督教神学的中国化发展中担当重要角色. 基督教神学无须担心宗教学

会阻碍其发展,反而,宗教学能摆脱基督教神学的教义性干扰,使得宗教学的教

研更为“健康”. 同时,在汉语处境中,基督教神学无法忽略一种多元宗教的具体

处境,前者要想贡献于这种独特的环境,必然要与这些中国宗教传统所关切的问

题进行“交往”. 从一种消极的意义来说,基督教神学不应被视为一种“非学术

性”的基督教研究;宗教学也不应被视为一种对所有宗教传统的非宗教性和非神

学性的研究. 积极而言,两者的姿态其实类似于一种“多元中的合一”(unityin
diversity)或“分别而不分离”(distinctionwithoutseparation),就好像信经描述

的基督的神性与人性的状态. 两性不混乱、不分离、不改变、不交换,联合于一个

实体当中. 宗教学学者与神学工作者若能向对方开放,神学与宗教学将不单能

促进这两门学科的发展,更能为当前人类面对的问题一展所长.
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TheDialoguebetweenReligiousStudiesandTheology: AChinesePerspective
Keith, CHANkaＧfu

Abstract: Thispaperaimsatpresentingthreedistinctivereligiousstudies / theology
modelsinwhichScheleimacher, KarlBarthandPaulTillichareregardedastherepresentatives
respectively, and attempts at accessing their significance in a Chinese context．
SchleiermacherianmodellocatesreligiousstudiesundertheprojectofTheologicalstudies;

Barthianmodelseparatesbothofthemintotwoseparatedrealm; Tillichian modellocates
theologyunderthecategoryofreligiousstudies．Also, thesethree modelscorrespondto
differentreligiousstudiesprogramindifferentChinesecontexts．

KeyWords:Schleiermacher, Barth, Tillich, ReligiousStudies, Theology
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何谓圣经在中国:关于中华«圣经»译本体系的建构
———兼评蔡锦图«圣经在中国:附中文圣经历史目录»

刘平∗

【摘要】«圣经在中国:附中文圣经历史目录»让当代汉语读者一

册在手即可通览基督教«圣经»在中国的译传历史,其中包括在中国

的不同语言、民族与群体中的译本和版本流变.该书成为当今第一

部百科全书式中国«圣经»译本史料汇编与辞典式中国«圣经»译本—

版本著作.但是,纵览正文厚达６５７页的中国«圣经»译本手册,其中

值得商榷、补充和修正的问题至少有１２处.本文就１２种问题作出

初步探讨,并在每个问题中列举若干事例来佐证,以期作者在将来的

修订中能提供更加完备、完美的中国«圣经»译本—版本全景图,全面

回答有关“圣经在中国”的两大难题:自唐景教至今,如何描绘基督教

«圣经»正典在 中 国 的 流 传 与 翻 译 史? 如 何 建 构 中 华«圣 经»译 本

体系?

【关键词】«圣经在中国»;和合本;汉语圣经学

２０１９年是«圣经»“文理和合译本”“官话和合译本”出版一百周年. 在汉语

基督教研究、汉语圣经学领域,蔡锦图(DanielKamＧtoChoi)在中文«圣经»翻译

∗ 刘平,复旦大学宗教学系教授.
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研究上取得的学术成果①首屈一指. 在“文理和合译本”与“官话和合译本”百年

纪念前一年,蔡锦图的«圣经在中国:附中文圣经历史目录»(以下简称“«圣经在

中国»”)一书以６５７页的厚度为汉语学术界、收藏界提供了一部关于中国«圣经»
翻译史与书目的通论与大全. 此书的出版无疑为众多学科深化研究中国«圣经»
翻译问题贡献了一部导览手册. 文史哲、博物馆学等众多一级学科和二级学科

都可按图索骥深入博大精深的中国«圣经»研究领域探索新问题,推介新成果.
显而易见的是,厚重的«圣经在中国»一书给读者的期许是全面梳理中国«圣

经»翻译史与详尽书目. 该书最亮眼之处是以６２９页的大篇幅研究与介绍汉语

及其方言译本(正文,第１—６０２页;附录三至附录五,第６１１—６３７页). 但是,全
书只用９页的篇幅极其简要地叙述中国少数民族语言«圣经»翻译,且将其置于

“附录二 中国少数民族方言圣经略论”(第６０２—６１０页,此小标题有误下文叙

及)之中. 因此,从全书的谋篇布局来看,«圣经在中国»的书名,不论是正标题还

是副标题,都有以全概偏的问题. 正标题与“圣经在中国”的主题并不契合,因为

除了偶尔提及之外,全书基本上未论及中国少数民族«圣经»翻译. 副标题同样

如此,因为全书将中国«圣经»翻译史上的中国少数民族语言«圣经»翻译推到无

足轻重的角落,且“附录一 景教文献中的圣经翻译”仅仅简略叙述景教的中文

«圣经»翻译,未涉及景教在中国的其他语言翻译. 严格意义上说,此小标题应当

改为“附录一 景教文献中的中文圣经翻译”. 这显然情有可原,著者不可能通晓

① 蔡锦图在中文«圣经»翻译研究领域取得的主要成果包括专著、译著、编著与论文,主要有:海恩波

MarshallBroomhall,«道在神州:圣经在中国的翻译与流传»[TheBibleinChina],蔡锦图 DanielKamＧtoChoi
译(香 港 [Hong Kong]: 国 际 圣 经 协 会 [InternationalBibleSociety],２０００), 英 文 版 参 见 Marshall
Broomhall,TheBibleinChina (London:BritishandForeignBibleSociety,１９３４);尤 思 德 JostOliver
Zetzsche,«和合本 与 中 文 圣 经 翻 译 » [TheBibleinChina: The HistoryoftheUnion Versionorthe
CulminationofProtestantMissionaryBibleTranslationinChina],蔡锦图 DanielKamＧtoChoi译 (香港

[HongKong]:国际圣经协会[InternationalBibleSociety],２００２);伊爱莲IreneEber,«圣经与近代中国»
[BibleinModernChina: TheLiteraryandIntellectualImpact],蔡 锦 图 DanielKamＧtoChoi编 译 (香 港

[HongKong]:汉语圣经协会有限公司[ChineseBibleInternationalLimited],２００３);蔡锦图 DanielKamＧto
Choi,«圣言千载:圣经流传的故事»[BookofThousandsYear:StoriesofBibleTransmission](香 港 [Hong
Kong]:基道出版社[LogosPublisher],２０１１);蔡锦图 DanielKamＧtoChoi,«天主教中文圣经翻译的历史

和版本»[TheHistoryandEditionsofCatholicChineseBibleTranslations],于«天主教研究学报»[Hong
KongJournalofCatholicStudies],２０１１年第２期[２０１１,Issue２],香港中文大学天主教研究中心[Centre
forCatholicStudies,TheChineseUniversityofHongKong]主编,１１—４４;湛约翰JohnChalmers等译,
«遗珠拾穗: 清 末 民 初 基 督 新 教 圣 经 选 辑 » [Gleaninginthe Undiscovered Talent: Selectionsofthe
ProtestantBibleintheLateQingandEarlyRepublicChina],蔡锦图 DanielKamＧtoChoi编注(新北市

[NewTaipeiCity]:橄榄出版社[OlivePressPublishing],２０１４);蔡锦图 DanielKamＧtoChoi,«圣经在中

国:附中文圣经历史目录»[TheBibleinChina: WithaHistoricalCatalogueoftheChineseBible](香港

[HongKong]:道风书社[TheLogosandPneumaPress],２０１８).
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众多中国少数民族语言及其方言. 从一点来看,该书较为合理的书名应当是“圣

经在中国:以汉语及其方言为中心,附中国少数民族语言及其方言圣经翻译”.
造成文不切题的主要原因是«圣经在中国»对“中国”与“圣经”两个关键词没

有给出精准的界定. 正如书名所显明的,«圣经在中国»的研究视野理当聚焦在

“中国”“圣经”的翻译上. 但是,在历史与现实中,“中国”一词的内涵与外延颇为

变动不定. 笔者认为“中国”一词在地缘政治的空间层面上,指现今作为现代民

族—国家的“中华人民共和国”的领土、领海与领空,即中国内地地区和港澳台地

区. 就时间而言,凡是在此地理范围内从唐代景教(６３５)至«圣经在中国»付梓

(２０１８)翻译出的«圣经»,均在全书收集、整理与研究范围之内. 在此时空之内,
“圣经”一词指的不仅是基督教(罗马天主教、东正教、新教等)使用的«圣经»正

典,也指在华犹太教、元代的也里可温教(包括景教、罗马天主教)使用的«圣经»
正典. 但是,«圣经在中国»对从唐代至２１世纪的在华犹太教未置一词,对中原

之外的景教忽略不计. 由此,«圣经在中国»出现明显的文不对题现象.
笔者认为,全书若以“圣经在中国:以汉语及其方言为中心,附中国少数民族

语言及其方言圣经翻译”为题,可保持全书现有结构,但是仍有均衡不足之遗憾;
若进一步改为“圣经在中国:汉语译本、少数民族语言译本及其他”则可以让主标

题与副标题契合. 若如此,只需将“附录”转化为正文即可. 但是,因着全球化之

便利,中国与世界各地华人基督徒之间的互动密切,这带来的一个重要且尚未引

起注意的现象:一批海外华人翻译、使用的译本也流传到中国,而当代在华外籍

人士群体(非个人意义上)使用不同语种的«圣经»译本,例如当代犹太社团(北

京、上海、深圳、香港、台湾五大犹太社团)除了希伯来文«圣经»之外也使用英文

等译本,在华非洲基督徒会使用自己母语的«圣经»译本;又因着历史原因,香港、
澳门、台湾地区在翻译、流通«圣经»译本上也与内地不同,例如香港大量使用的

英文译本,澳门的葡萄牙文译本,以及台湾地区少数民族译本、荷兰文译本等;由
于同文同种,中国朝鲜族基督徒会使用不同、多数由韩国出版的朝鲜文/汉文«圣

经»译本. 为此,笔者特别提出建构“中华«圣经»译本体系”的设想,即将“«圣经»
译本”与“中华”关联起来. “中华”一词,一方面指包括现今作为现代民族—国家

的“中华人民共和国”,即中国内地地区和港澳台地区,另一方面也包括全球海外

华人所处地区. 凡是在此地理范围内翻译、出版或流通的«圣经»译本,只要在翻

译、出版或流通上具备一个条件,均应处于中华«圣经»译本体系收集、整理与研

究范围之内. 以此为视角,笔者以«圣经在中国»已经取得的成果为基础,进一步

提出十二个方面的修改、补充建议,以期可以获得一幅初步的“中华«圣经»译本

体系”框架图.
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一、“上青云而载真经”①的景教«圣经»翻译

景教作为聂斯托利派在华的一支,在华前后流传约七个世纪(６３５年至１４
世纪末)之久,直至蒙元时期退出历史舞台而消亡于中土. 景教使用的是该教派

通用的叙利亚文«圣经»,即“培熹托译本”(Peshitta,又译“别西大译本”),或“通

俗叙利亚文译本”(SyriacPeshitta). Peshitta,意为“简单”“通用”,是故,该译本

又名“简明本”,是１５０—２５０年完成的叙利亚文标准译本. 不过,“培熹托译本”
之名直至９世纪才出现. 根据考古发现,景教叙利亚文«圣经»至今尚保留若干

残片,例如,１９８６—１９９０年,在甘肃敦煌发现的残片包括:«诗篇»１５:２—４a,１７:

１—４,２１:２—５,２３:１—４,２４:１—５,２８:１—５②;«加拉太书»３:７b—１０a③. 这些残

片成为基督教第一次在中华大地上留下«圣经»翻译记录的珍贵文献.④

在７００年的历史长河中,景教不仅在汉族地区传经与译经,自唐武宗灭佛波及

景教之后,尽管在中原地区景教踪迹暂时消失,但是,在现代中国边疆地区发现的

考古文献证明:景教曾将«圣经»译为其他民族文字,其中包括新疆吐鲁番发现的粟特

文«诗篇»以及部分«新约»经卷译文⑤、巴列维文«诗篇»⑥、新波斯文«诗篇»残卷⑦、

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

翁绍军 WengShaojun注释,«汉语景教文典诠释»[SinoＧNestorianDocuments: Commentaryand
Exegesis](香港[HongKong]:道 风 书 社 [LogosandPneumaPress],１９９５),５４. 另 有 简 体 版,翁 绍 军

WengShaojun注释,«汉语景教文典诠释»[SinoＧNestorianDocuments: CommentaryandExegesis](北京

[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJointPublishingCompany],１９９６).
牛汝极 NiuRuji,«十字莲花:中国元代叙利亚文景教碑铭文献研究»[TheCrossＧLotus: AStudy

onNestorianInscriptionsandDocumentsfromYuanDynastyinChina](上海[Shanghai]:上海古籍出版社

[ShanghaiClassicsPublishingHouse],２００８),５０—５６. 该书另外有法文版,牛汝极 NiuRuji,«十字莲花:
中国出土叙利亚文景教碑铭文献研究(公元１３—１４世纪)»[LaCroixＧLotus:InscriptionsetManuscrits
NestoriensenécritureSyriaqueDécouvertsenChine(XIIIeＧXIVeSiècle)](上海[Shanghai]:上海古籍出

版社[ShanghaiClassicsPublishingHouse],２０１０).
牛汝极 NiuRuji,«十字莲花:中国元代叙利亚文景教碑铭文献研究»,４４.

PierGiorgioBorbone,“PeshittaPsalm３４:６fromSyriatoChina,”inText,Translation,and
Tradition:StudiesonthePeshittaandItsUseintheSyriacTraditionPresentedtoKonradD．Jenneron
theOccasionofhisSixtyＧFifthBirthday,eds．W．Th．VanPeursenandR．B．TerHaarRomney(Leiden,

Boston: Brill,２００６),１Ｇ１０．
牛汝极:«十字莲花:中国元代叙利亚文景教碑铭文献研究»,２１５.
牛汝极:«十字莲花:中国元代叙利亚文景教碑铭文献研究»,２１６.
牛汝极:«十字莲花:中国元代叙利亚文景教碑铭文献研究»,２１７.
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中古波斯文«诗篇»残卷①等.

二、在华犹太教的“道经”及其翻译

«圣经在中国»不仅未在“附录一”和“附录二”中提及上述景教译经,而且对

约从唐代至今在华犹太教«圣经»及其翻译完全忽略. 犹太教的«圣经»正典希伯

来«圣经»约在唐代传入中国,直到２１初或断或续存在近１３００年. 由于希伯来

«圣经»构成基督教«旧约»的主要部分或全部,讨论希伯来«圣经»在华传播与翻

译的历史就不是可有可无的了.
实际上,明清传教士在文献中的记述表明,以河南开封犹太人为代表的在华

犹太人尊经设堂. 开封犹太人曾建立“礼拜寺”即犹太会堂,拥有自己的掌教即

“拉比”. 犹太会堂中有«托拉»即«摩西五经»卷轴,抄写在羊皮纸上,使用的是希

伯来文辅音字母,没有马索拉学者创制的希伯来文元音符号. 此部«托拉»自四

五百年前传承至明末. 开封犹太人称«托拉»为“大经”或“道经”. 由此可见,直

至明末,在华犹太人一直使用非马索拉文本的«摩西五经». 除此之外,开封犹太

人还另外收藏有“散经”或“方经”. 开封犹太人使用的希伯来文有２７个字母,通
常用的只有其中的２２个字母,另外５个是变体字母. 每逢安息日,开封犹太人

诵读“大经”中的一段,每年将分为５３段的整部«托拉»诵读完毕. 按照现在通用

的希伯来文经文划分法,全部«托拉»可划分为５４个部分. 但是,来自波斯的«托

拉»则被分为５３个部分. 可能的情况是,５２个部分用于一年５２个七天一个周

期的安息日,余下的最后一个部分即«申命记»第３３—３４章用于庆祝«托拉»诵读

完毕节(SheminiAtzereth,SlmchuthTorah).② 诵经人将«托拉»卷轴置于犹太

会堂正中间的摩西“宝座”即读经台上,有一位“提词人”站立旁边;再往下几步,
另有一位“满喇”(Mulllah),即帮助提词人矫正错误的人. 摩西宝座后面供有

“万岁牌”,上书当时皇上的名字. 在万岁牌上悬有希伯来文金字匾额:“义撒尔,
听哉! 我等之主耶和华为独一的主,福哉其名,荣哉其鉴,临于永远.”其中的“撒

尔,听哉! 我等之主耶和华为独一的主”取自«申命记»第６章第４节,按照希伯

来«圣经»可以这样翻译:“以色列,听! 雅威是我们的神,雅威是一.”此即犹太教

①

②

陈怀宇 Chen Huaiyu, «高 昌 回 鹘 景 教 研 究 » [StudiesontheLuminousReligionofQochoＧ
Uighur],收录于«敦煌吐鲁番研究»(第四卷) [JournaloftheDunhuangandTurfanStudies(Vol．４)],季羡林

JiXianlin主编(北京[Beijing]:北京大学出版社[PekingUniversityPress],１９９９),１７９—１８０、１８１—１８２.
江文汉JiangWenhan,«中国古代基督教及开封犹太人»[AncientChineseChristianityandthe

JewsofKaifeng](北京[Beijing]:知识出版社[KnowledgePublishingHouse],１９８２),１８２.
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最富盛名的祷告词“诗玛篇”(Shema)中的一部分. 自清朝雍正皇帝下令禁止罗

马天主教传教之后,开封犹太人多称自己的宗教为“一赐乐业教”或“教经教”.
教外人士以贬义称之为“挑筋教”,即不吃可食动物的腿筋的宗教. 掌教头戴蓝

帽,用以区别头戴白帽的穆斯林,因此开封犹太人也被称为“蓝帽回回”.①

最早有关在华犹太教所使用希伯来«圣经»的记述来自明清的碑刻. 明孝宗

弘治二年(１４８９)所立的石碑,正面为弘治二年的«重建清真寺记». 此碑被称为

“弘治碑”. 明正德七年(１５１２)所立的石碑碑记为«尊崇道经寺记». 此碑被称为

“正德碑”. 两碑提及的“清真寺”“尊崇道经寺”指的是犹太会堂. «重建清真寺

记»记述:“􀆺􀆺正教祖师乜摄[摩西],􀆺􀆺求经于昔那山[西奈山]顶,入斋四十

昼夜,去其嗜欲,亡绝寝膳,诚意祈祷,虔心感于天心,正经一部,五十三卷,有自

来矣.”②«尊崇道经寺记»记述:“至于一赐乐业教,􀆺􀆺有经传焉. 道经四部,五

十三卷,其理至微,其道至妙,尊崇如天□.”③此两处碑记提及的“正经”“道经”
就是«摩西五经»或«托拉»,源自摩西在西奈山获得的神启,可以分为５３个部分.
清康熙二年(１６６３)所立的石碑,现已遗落,碑文«重建清真寺记»拓本存留. 此碑

被称为“康熙二年碑”. “康熙二年碑”的«重建清真寺记»记述:“圣祖[摩西]斋祓

尽诚,默通帝心,从形声俱泯之中,独会精微之原,遂著经文五十三卷,最易最简,
可知可能,教人为善,戒人为恶. 孝弟忠信本之心,仁义礼智原于性. 天地万物,
纲常伦纪,经之大纲也;动静作息,日用饮食,经之条目也.”④就开封犹太会堂,
“康熙二年碑”的«重建清真寺记»记述:“殿中藏道经一十三部,方经、散经各数十

册.”⑤由此来看,开封犹太人不仅有“正经”“道经”,即«摩西五经»,另外还有“方

经”与“散经”. 江文汉(１９０８—１９８４)认为,“方经”系方形,内容为«摩西五经»的

一部分或分册. “散经”的内容包括教律、礼仪、祈祷文以及犹太年表、日历、节

令、开 封 犹 太 人 谱 牒 等.⑥ 荣 振 华 (Joseph Dehergne,１９０３—１９９０)、 李 渡 南

(DonaldDanielLeslis,１９２２—２０２０)考订认为,开封犹太人掌握的经书分为四

类:第一,«经»或«大经»,即«摩西五经»;第二,«散作»,即基督教«旧约»分类中的

历史书,包括从«约书亚记»到«列王纪»的经卷;第三,«礼拜书»,即犹太会堂或

①

②

③

④

⑤

⑥

江文汉,«中国古代基督教及开封犹太人»,１５７—１７０.
李景文 LiJinwen等编校,«古代开封犹太教:中文文献辑要与研究» [AncientKaifengJews:

SelectedChineseDocumentandStudies] (北 京 [Beijing]: 人 民 出 版 社 [People􀆳sPublishing House],

２０１１),２１.
李景文等编校,«古代开封犹太教:中文文献辑要与研究»,２４.
李景文等编校,«古代开封犹太教:中文文献辑要与研究»,３８.
李景文等编校,«古代开封犹太教:中文文献辑要与研究»,３９.
江文汉,«中国古代基督教及开封犹太人»,１８３.
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“清真寺”中举行礼拜仪式时诵读的主祈经;第四,«哈费他拉»(Haftarah,«圣

录»),即希伯来«圣经»中的先知书辑录.① 通常,«哈费他拉»与分为５３个部分

的«摩西五经»相对应,也分为５３个部分. 从这些研究来看,开封犹太人使用希

伯来«圣经»中的«摩西五经»或«托拉»、先知书和圣著,但尚未拥有足本希伯来

«圣经».
至今,尚无资料证明从唐代至今的在华犹太人将希伯来«圣经»或其中的前

五卷译为中文或其他语言. 上文提及的希伯来文金字匾额“义撒尔,听哉! 我等

之主耶和华为独一的主,福哉其名,荣哉其鉴,临于永远”,是迄今为止笔者所能

觅得的唯一的犹太教中文«圣经»翻译资料. 但是,２０世纪末至２１世纪初,犹太

人在中国沿海开放城市(北京、上海、深圳等)以及香港、台湾地区建立犹太会堂.
由此可以推断,当代中国的犹太人会使用希伯来«圣经»、«托拉»的原文或英译本

等. 近期中国印刷出版了犹太版«圣经».② 其中的«旧约»按照希伯来«圣经»分

类,分为三个部分:«托拉»即«摩西五经»、先知书、圣著. «新约»经目数以及排序

与基督教相同. «旧约»,被称为“前弥赛亚经”;«新约»,被称为“弥赛亚经”.

三、作为一种宗教的基督教与中文«圣经»翻译

«圣经在中国»在正文编排上,先从不同的基督教宗派入手,将全书分为两大

部分:“第一部　中国天主教会和正教会”“第二部　中国新教教会”,然后对中国

基督教三大宗派所从事的中文«圣经»译本按照年代先后作具体的铺陈. 全书涉

及的“基督教”(Christianity),理论上涵盖罗马天主教/公教(Catholicism)、东正

教/正教 (Orthodox)、 新 教 (Protestantism) 及 其 他 宗 派 (denomination) 教 派

(sect)、膜拜团体(cult)等. 在现代汉语语境中,“新教”也被称为“基督教”. 从

而在现代汉语语境中,实际上存在两种含义的“基督教”:广义上的基督教,主要

由上述三大宗派构成;狭义上的基督教. 天主教除了罗马天主教/公教之外,另

外有坚持“三自”(自传、自治、自养)原则的“中国天主教”,因此,“天主教”包括两

种类型:其一,以圣统制为建制的罗马天主教或公教;其二,以中国１９５８年建立

的中国天主教爱国会为建制的中国天主教. «圣经在中国»未对两种天主教作出

明确区分. 依次标准来看,«圣经在中国»将耶和华见证会的“中文新世界译本”

①

②

荣振华JosephDehergne、李渡南 DonaldDanielLeslie等编著,«中国的犹太人»[JuifsdeChine],
耿昇 GengSheng译(郑州[Zhengzhou]:大象出版社[ElephantPress],２００５),１７—１８.

TheScriptures (Northriding, SouthAfrica:InstituteforScriptureResearch,２０１２). 该英文版

«圣经»由南京爱德印刷有限公司承印,仅供出口.
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排除在外. “中文新世界译本”译自英语 «圣经:新世界译本»１９８４年修订版.

２００１年,新世界圣经翻译委员会翻译的中文«圣经:新世界译本»,由耶和华见证

会的宾 夕 法 尼 亚 守 望 楼 圣 书 协 会 (WatchTowerBibleandTractSocietyof
Pennsylvania)出版,在日本印刷.①

四、中文«圣经»翻译与汉语语体

«圣经在中国»中的“第一部　中国天主教会和正教会”“第二部　中国新教

教会”在中文«圣经»译本语体划分上出现明显的不对称. “第二部　中国新教教

会”将中文语体分为汉语与汉语方言,在汉语中又下分为“文言”(“深文理”)、“浅

文言”以及“官话/国语/普通话”三种,而“第一部　中国天主教会和正教会”则按

照年代先后介绍,并未按照第二部划分方法作出细化. 因此,«圣经在中国»在正

文两大组成部分之间出现前后标准不一现象. 笔者按照上述天主教两种类型以

及三种汉语语体,另外补充中国天主教修女卢树馨完成的单行本«圣经»译本,重
新编辑«圣经在中国»“第一部　中国天主教会和正教会”的目录,从而使全书两

大主体部分保持语体分类一致.

第一部　罗马天主教会、中国天主教会和正教会

１　罗马天主教会

导言　罗马天主教会的中文圣经

１．１　文言

１．１．１　白日升

１．１．２　殷弘绪

１．１．３　李问渔

１．１．４　德如瑟

１．１．５　马相伯

１．１．６　何雷思

１．１．７　卜士杰

１．１．８　吴经熊

１．１．９　郭先广

１．２　官话/国语/普通话

① TheHolyScriptures:New WorldTranslation (Brooklyn,New York:WatchtowerBibleand
TractSocietyofNewYork,２００７)．
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１．２．１　贺清泰

１．２．２　沈则宽

１．２．３　萧静山

１．２．４　萧舜华、李山甫、申自天和狄守仁

１．２．５　上海耶稣会徐汇总修院

１．２．６　思高圣经

１．２．７　郭先广

１．２．８　牧灵圣经

１．２．９　偕主读经　乐仁译本

１．３　方言

１．３．１　高陈台湾白话圣经译本

１．４　罗马天主教与新教合一译经

１．４．１　共同圣经

２　中国天主教会

导言　中国天主教会的中文圣经

２．１　佘山修院

２．２　卢树馨

３　正教会

导言　正教会的中文圣经

３．１　文言

３．１．１　固里􀅰卡尔波夫

３．１．２　弗拉维昂􀅰高连茨基

３．１．３　英诺肯提乙(费古洛夫斯基)

３．２　官话

３．２．１　英诺肯提乙(费古洛夫斯基)

五、新教中文«圣经»译本校勘

«圣经在中国»在新教中文«圣经»译本上出现一个归类错误. «圣经在中国»
的“３．２２　世界圣经翻译中心”“３．２５　中国国内译本”分别推介出两种中文«圣

经». 实际上,这是同一部“普通话本”. 第一部足本普通话«圣经»译本“普通话
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本”到２１世纪初才面世. ２０００年４月,美国得克萨斯州的世界圣经翻译中心

(WorldBibleTranslationCenter,简称 WBTC)翻译、出版了«圣经:普通话本».
“普通话本”是一部足本中文«圣经»译本,是第一部以“普通话”命名的中译本.
美国得克萨斯州的世界圣经翻译中心向全世界推广自己翻译并出版的“易读译

本”(EasyＧtoＧReadVersion). “易读译本”拥有多种语种译本,诸如“英文易读译

本”“阿拉伯文易读译本”“韩文易读译本”“中文易读译本”等. 其中的“中文易读

译本”即“普通话本”.
新教中文«圣经»翻译史上书名最为多样的非“当代圣经”莫属. 这也必然让

读者与研究者感到混乱不清. «圣经在中国»对此未能给予清晰的梳理. 笔者根

据自己收藏的纸质版«圣经»,考证如下. １９６８年,英文«当代圣经»由国际新力

出版社香港办事处承担翻译和出版工作. １９７３年,«当代圣经»中的单行本中译

本«约翰福音»由国际新力出版社香港办事处出版,由张慕皑(１９４１—２０１７)担任

翻译委员会主席. １９７４年,«当代圣经»中译本取名«当代福音»即«新约»,由国

际新力出版社香港办事处出版. １９７５年,«当代圣经»中译本取名«今日佳音:中

文圣经意译本新约全书»由新力出版社香港办事处翻译、出版,由财团法人基督

教中国主日学协会发行. １９７６年,«当代圣经»中译本取名«最伟大的是爱:中文

圣经意译本新约全书»由国际新力出版社香港办事处出版,中国家庭圣经联盟发

行. １９７６年,«最伟大的是爱:中文圣经意译本新约全书»,由意译本圣经会翻

译,由台北活石出版社出版,委托中国家庭圣经联盟发行. １９８１年,«当代圣经»
中译本«今日圣经:中文意译本新旧约全书»出版,由意译本圣经会翻译、出版,由
财团法人基督教中国主日学协会发行. «当代圣经»中译本定名为«当代圣经»,
出版于１９７９年. １９８１年,国际新力出版社香港办事处以«当代福音»之名发行

“中文意译本”«圣经»全书的简体字版本. １９８７年,当代圣经出版社成立,取代

前出版社. １９９２年,当代圣经出版社与国际圣经协会合并成立国际圣经协会.

１９９７年７月,李金好、向垒、邢饴编校的«立足点———圣经经卷选读»,由国际圣

经协会出版,经文采用«当代圣经»(修订本),故可称为“当代圣经修订版”. ２００３
年,国际圣经协会又更名为汉语圣经协会有限公司. ２１世纪初,英文«当代圣

经»改名为“英文新普及译本”(NewLivingTranslation,NLT ). 汉语圣经协会

有限公司于２００６年翻译、出版«圣经:新约全书新普及译本»;２０１２年出版«圣

经:新普及译本». 由此可见,“中文意译本”,也可称为“当代圣经译本”,已经有

“当代圣 经 修 订 版”,最 新 的 名 称 是 “中 文 新 普 及 译 本” (ChineseNew Living
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Translation,CNLT). 由此来看,«当代圣经»的中文译本名称包括:“中文意译

本”①、“当代圣经译本”②、“当代圣经修订版”③和“中文新普及译本”. 因此,«圣

经在中国»需要在“３．１７　当代圣经”“３．２１　新普及译本”之外,另外单独介绍其

他两种译本.

六、新教中文«圣经»译本补缺

«圣经在中国»在新教中文«圣经»翻译上需要补充大量材料. 笔者根据自己

的收藏与研究,对该书中遗漏的版本与书目增补如下.
(一)文理译本(２种)

１．伯德令译本

匈牙利籍犹太人伯德令(BernátBettelheim,BernardJeanBettelheim,バー

ナード􀅰ジャン􀅰ベッテルハイム,１８１１—１８７０)改宗新教之后,携妻至日本冲

绳传教,留下手抄本«马太传福音书»«马可传福音书». “伯德令译本”④是深文

理与日文对照译本,２０世纪晚期被学术界发现,１９９７年在日本正式出版.

①

②

③

④

就“中文意译本”(TheLivingBibleParaphrased),笔者收藏的主要版本有:«最伟大的是爱:中文

圣经意译本新约全书»[TheGreatestisLove:TheNewTestamentoftheLivingBibleParaphrased](香港

[HongKong]:新力出版社[LivingBibleInternational],１９７６);«今日佳音:中文圣经意译本新约全书»
[Today􀆳sGoodNews: TheNewTestamentoftheLivingBibleParaphrased](香港[HongKong]:新力出

版社[LivingBibleInternational],１９７５);«今日圣经:中文意译本新旧约全书»[Today􀆳sBible: TheOld
andNewTestamentoftheLivingBibleParaphrased](意译本圣经会[TheBibleSocietyoftheLivingBible
Paraphrased],１９８１);«最 伟 大 的 是 爱: 中 文 圣 经 意 译 本 新 约 全 书» [TheGreatestisLove:TheNew
TestamentoftheLivingBibleParaphrased](台北[Taibei]:活石出版社[LivingStonePublisher],１９７６).
“意译本圣经会”的地址不详.

笔者收藏的纸质本“当代圣经译本”有:«当代圣经:献给真理的追求者»(香港[HongKong]:亚洲

归主协会中国圣经出版社[ChineseBiblePress&ChineseBiblePressofAsianOutreach],１９７９);«当代喜

讯»(简体字,红皮,配有插图,出版时间与机构不详);«圣经:当代圣经版»(上帝版,简体,横排,出版时间

与机构不详).
李金好 LiJinhao、向垒 XiangLei、邢饴 XinYi编校,«立足点———圣经经卷选读»[Standpoint:

SelectedBooksfromBible](香港[HongKong]:国际圣经协会[BiblicaInc．],１９９７). 经文采用«当代圣

经»(修订本).
伯德令BernátBettelheim 译,«马太传福音书»[TheGospelAccordingtoMatthew]、«马可传福

音书»[TheGospelAccordingtoMark] (东京[Tokyo]:株式会社新教出版社[ShinkyoPublishingCo．,

Ltd],１９７９),书末附有«马太传福音书􀅰马可传福音书解说»,作者为海老沢有道、新见宏、照屋善彦. 和

缀二册,限定３００部.
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　　２．杜步西译本

美南长老会传教士杜步西(HampdenCoitDuBose,１８４５—１９１０),１９０９年

分别由上海美华书馆出版«旧约箴言注释»①,由中国圣教书会出版铅印本«旧约

士师记注释». “杜步西译本”还散见于他用中文撰写的讲道稿中.
(二)国语/普通话译本(１３种)

１．直译本

１９２２年,北京新旧库翻译并出版«马太福音»②,被称为“直译本”.

２．罗马书国语译本

１９２２年,北京新旧库翻译并出版«国语译本罗马人书»③,此即“罗马书国语

译本”.

３．宋华忠译本

１９６６年１２月,宋华忠将 D．N．Steele与 C．C．Thomas原著的«罗马人书浅

释»④即«罗马书»注释译为中文,由台北基督教改革宗翻译社出版;１９８５年１０
月,再版. “宋华忠译本”只见«罗马书»,未译其他经卷.

４．“当代译本”与“当代译本修订版”⑤

２０世纪初,“当代译本”由国际圣经协会(BiblicaInc．)翻译并出版. ２０１０
年,«圣经:当代译本􀅰修订版»由国际圣经协会出版. ２０１６年,圣经资源中心出

版、华宣出版有限公司发行«当代译本圣经». ２０１６年１月,上海同济大学出版

社出版取自“当代译本”的«圣经阅读指南:新约». “当代译本”“当代译本修订

版”以当代通行的汉语译经,注重浅白、通俗与流畅.

①

②

③

④

⑤

苏州杜步西 H．C．DuBose注,«旧约箴言注释»[OldTestamentCommentaries: Proverbs](上海

[Shanghai]:中国圣教公会[ChineseReligiousTractSociety],１９０９).
陸亨理 HeinrichRuck译,«马太福音»[TheGospelAccordingtoMatthew](北京[Peking]:新旧

库[TheBibleTreasury],１９２２), 收 录 于 «新 约 圣 经———六 合 一 译 本 » [New TestamentBible (６in１
Version)](香港[HongKong]:拾珍出版社[FoundTreasurePublications],２００７),１５９３—１６２６.

新旧库 TheBibleTreasury 译,«国 语 译 本 罗 马 人 书» [Romansin MandarinVersion ] (北 京

[Beijing]:新旧库[TheBibleTreasury],１９２２),收录于«新约圣经———六合一译本»,１７６２—１８０２.
斯大卫 D．N．Steele、陀马思C．C．Thomas:«罗马人书浅释»[Romans:AnInterpretiveOutline],

宋华忠 SongHuazhong译(台北[Taibei]:基督教改革宗翻译社[ReformationTranslationFellowship],

１９６６),收录于«新约圣经———六合一译本»,１７６２—１８０２.
笔者收藏的主要译本有:«圣经:当代译本􀅰修订版»(科泉市[ColoradoSprings]:国际圣经协会

[BiblicaInc．],２０１０);«当代译本圣经»(香港[HongKong]:圣经资源中心[BibleResourceCenterPress],

２０１６);杨腓力 PhilipYancey、蒂姆􀅰斯塔福 TimStafford,«圣经阅读指南:新约»[TheStudentBible(New
InternationalVersion) :TheNewTestament],美国Biblica中文翻译部 AgencyofChineseTranslationofBiblica
inUSA译(上海[Shanghai]:同济大学出版社[TongjiUniversityPress],２０１６).
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　　５．三自四人小组译本

２００７年１２月,周行义、王建德、祁绍奚、周忠益等四人编著«汉希(词号、语

法)英逐字五对照新约圣经»①,由上海的中国基督教三自爱国运动委员会、中国

基督教协会出版部发行. 为了与罗马天主教的“四人小组译本”即«圣经在中国»
“１．１１　萧舜华、李山甫、申自天和狄守仁”,以及新教传教士的“四人小组译本”
即«圣经在中国»“１．３　麦都思、郭实腊、禆治文和马儒翰”相区别,笔者因此«新

约»中文译本的译者均出自中国基督教两会,故称之为“三自四人小组译本”.

６．天经汉译本

２０１０年 ７ 月, 维 吾 尔 文 «圣 经 » 译 本 即 «天 经 » (AlＧKitabAlＧMuqadas
Bible)②的中译本,由香港新桥出版有限公司出版,采用«天经»为书名. “维吾尔

文天经汉译本”将“耶和华神”译为“主安拉”.

７．祁绍奚译本

２０１１年９月,参与上述“三自四人小组译本”的祁绍奚另外独立编译«逐字

对译新约:汉语逐字对照译文»③,由中国基督教三自爱国运动委员会、中国基督

教协会出版部发行. “祁绍奚译本”只有«新约».

８．新和合研读译本

２０１１年１月,李广译注的«新约:新和合研读译本(研读本)»④,由香港圣经

资源中心出版. ２０１２年７月,李广编译的«新约新和合译本:附约伯记、诗篇、箴

言、传道书、雅歌»⑤,由香港圣经资源中心出版. “新和合研读译本”由李广独立

完成,故称“李广译本”;只限于«新约»和部分«旧约»,是对“国语和合译本”的修

订,因此自称为“新和合研读译本”.

①

②

③

④

⑤

周行义ZhouXingyi、王建德 WangJiande、祁绍奚 QiShaoxi、周忠益ZhouZhongyi编著,«汉希

(词号、语 法) 英 逐 字 五 对 照 新 约 圣 经» [ChineseＧGrace(Syntax & Grammar)ＧEnglishInterlinearNew
TestamentwithFiveEditions](上海[Shanghai]:中国基督教三自爱国运动委员会[NationalCommitteeof
ThreeＧSelfPatrioticMovementoftheProtestantChurchesinChina],２００７).

«天经» [AlＧKitab AlＧMuqadasBible] (香 港 [HongKong]: 新 桥 出 版 有 限 公 司 [New Bridge
PublishingCompanyLimited],２０１０). 该译本为真主、简体版(ChineseSimplifiedCharacter),横排.

祁绍奚 QiShaoxi编译,«逐 字 对 译 新 约:汉 语 逐 字 对 照 译 文» [New Testament: A WordＧforＧ
WordTranslationofChinese](上海[Shanghai]:中国基督教三自爱国运动委员会[NationalCommitteeof
ThreeＧSelfPatrioticMovementoftheProtestantChurchesinChina],２０１１).

李广 LiGuang译注,«新约:新和合研读译本(研读本)»[NewTestament: New UnionVersion
forStudies(StudiesEdition)](香港[HongKong]:圣经资源中心[BibleResourceCenterPress],２０１１).

李广 LiGuangh编译,«新约新和合译本:附约伯记、诗篇、箴言、传道书、雅歌»[NewTestament
ofNewUnionVersion: withJob,Psalms,Proverbs,Ecclesiastes&SongofSongs](香港[HongKong]:
圣经资源中心[BibleResourceCenterPress],２０１２).
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　　９．英王钦定本中译本

１６１１年出版的“英王詹姆斯译本”(KingJamesVersion,KJV),也称“英王

钦定本”,２０１５年由两个华人译经团队译为中文. ２０１５年,美国圣经信徒协会

(BibleBelieversofWashington)翻译、出版«圣经:中英英王钦定本»①. 笔者将

此中文译本取名为“英王钦定本中译本”.

１０．英皇钦定本译本

２０１５年２月,天上之声编译组翻译并出版«圣经:英皇钦定本»②. 笔者将此

中文译本取名为“英皇钦定本中译本”,与上文提及的由海外华人翻译并出版的

“英王钦定本中译本”作出区别.

１１．张伯琦译本

２０１７年,张伯琦独立编译完成的«新旧约圣经原文编号逐字中译(读经工具

书)»③,由上海的中国基督教三自爱国运动委员会、中国基督教协会出版. “张

伯琦译本”采取原文逐字译经.

１２．王汉川译本④

王汉川(１９５０—)自２１世纪之初,凭借一己之力不断推出自己的中文«圣经»
翻译作品,至２０１７年,已经完成并出版«旧约»中的«创世记»(２００５)、«出埃及记»

①

②

③

④

«圣经:中 英 英 王 钦 定 本 » [TheBible: KingJamesVersioninChinese & English] (布 莱 恩

[Blaine,WA]:圣经信徒协会[BibleBelieversofWashington],２０１５).
«圣经:英皇钦定本»[TheBible: KingJamesVersion],天上之声编译组 Edition& Translation

TeamoftheHeavenlyVoice翻译、出版,２０１５年２月. “天上之声编译组”具体信息不详.
张伯琦ZhangBoqi编译,«新旧约圣经原文编号逐字中译(读经工具书)»[Strong􀆳sConcordance

NumberofLiteralChineseTranslationofTheOldandNewTestaments(TheToolforBiblicalStudies)]
(上海 [Shanghai]: 中 国 基 督 教 三 自 爱 国 运 动 委 员 会 [NationalCommitteeofThreeＧSelfPatriotic
MovementoftheProtestantChurchesinChina]、中国基督教协会[ChinaChristianCouncil],２０１７).

已经出版的王汉川的译本包括:生命树书系之三,«创世之光:‹摩西史诗———创世记›鉴赏指南»
[TheLightofCreation: AnAppreciationGuideto“TheEpicofMoses― Genesis”](北京[Beijing]:群言

出版社[QunyanPress],２００５);生命树书系之四,«生命之光:‹约翰福音›鉴赏指南»[TheLightofLife:

AnAppreciationGuideto“John”](北京[Beijing]:群言出版社[QunyanPress],２００５);生命树书系之五,
«自由与律法之光:摩西史诗‹出埃及记›鉴赏»[TheLightofFreedomandLaw: AnAppreciationGuideto
“TheEpicofMoses― Exodus”](北京[Beijing]:群言出版社[QunyanPress],２００６);生命树书系之六,
«保罗书信:保罗生平和书信鉴赏(上􀅰下卷)»[No．６theTreeofLifeSeries, ThePaulineEpistles: An
AppreciationGuidetotheLifeandEpistlesofPaul(in２Volumes)](北京[Beijing]:群言出版社[Qunyan
Press],２００８);生 命 树 书 系 之 八, «心 灵 牧 歌: ‹四 福 音 书 › 鉴 赏 大 全 » [PastoralSongoftheSoul:An
EncyclopedicAppreciationoftheFourGospels](北京[Beijing]:群言出版社[QunyanPress],２０１０);«心灵

牧歌:‹四福音书›鉴赏大全»(上、中、下)[PastoralSongoftheSoul:anEncyclopedicAppreciationofthe
FourGospels(in３ Volumes)] (北 京 [Beijing]: 生 活 􀅰 读 书 􀅰 新 知 三 联 书 店 [SDXJointPublishing
Company],２０１７).
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(２００６),以及«新约»中的四福音书(２０１０、２０１７)和保罗书信(２００８). 全部«新旧

约全书»有待进一步推出.

１３．禧年本①

最新的中文«圣经»译本是“禧年本”. ２０１８年３月,美国的禧年本译经委员

会出版«圣经:诗篇、箴言、传道书、雅歌»;２０１８年１１月,出版«圣经:创世记、出

埃及记、民数记、申命记»,标注译者为戴职中. “禧年本”尚未完成全部的«旧约»
和«新约»,译经计划还在进行之中.

七、汉语方言译本分类与补遗

«圣经在中国»按照清末传教士的研究成果而非现代学术标准对汉语方言分

类. 笔者认为,采取传教士学术研究与现代学术研究相结合的方式给汉语方言

分类将更加全面与准确,由此将汉语方言分为七种.
第一种是官话方言,有“南京官话译本”“山东话译本”“天津话译本”“胶东话

译本”“直隶话译本”等.
第二种是吴语系方言,包括“上海话译本”“苏州话译本”(SoochowDialect/

ColloquialVersion)、“宁波话译本”(NingpoDialect/ColloquialVersion)、“杭州

话译 本 ” (Hangchow Dialect/ColloquialVersion)、 “金 华 话 译 本 ” (Kinhwa
Dialect/Colloquial Version)、 “ 台 州 话 译 本 ” (Taichow Dialect/Colloquial
Version)、“温州话译本”(WenchowDialect/ColloquialVersion)、“无锡话译本”
(WuxiDialect/ColloquialVersion)等.

第三 种 是 闽 语 系 方 言, 包 括 “厦 门 话 方 言 ” (Amoy Dialect/Colloquial
Version)、“福州话译本”(FoochowDialect/ColloquialVersion)、“汕头话译本”
(Swatow Dialect/Colloquial Version)、 “ 潮 州 话 译 本 ” (Teochew Dialect/

ColloquialVersion)、“兴化话译本”(HinghuaDialect/ColloquialVersion)、“建

阳话 译 本 ” (KienyangDialect/ColloquialVersion)、 “邵 武 话 译 本 ” (Shaowu
Dialect/Colloquial Version)、 “ 海 南 话 译 本 ” ( Hainan Dialect/Colloquial
Version)、“汀州话译本”(TingchowColloquialVersion)等.

① 戴职中 DaiZhizhong 译, «圣 经: 创 世 记、 出 埃 及 记、 民 数 记、 申 命 记 » (禧 年 本 ) [TheBible:

Genesis, Exodus, Numbers, Deuteronomy,(TheJubileeVersion)]２０１８年 １１月,美国印刷,ISBNＧ１３:

９７８Ｇ１９８５６９０５４７,ISBNＧ１０:１９８５６９０５４３,网址:www．xnben．org;«圣经:诗篇、箴言、传道书、雅歌»(禧年本)
[TheBible:Psalms,ProverbsEcclesiastes&SongofSongs,(TheJubileeVersion)]２０１８年３月,美国印

刷,ISBNＧ１３:９７８Ｇ１９８３６７９６７４,ISBNＧ１０:１９８３６７９６７４,网址:www．xnben．org.
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第四种 是 赣 语 系 方 言,只 有 “建 宁 话 译 本” (KienningDialect/Colloquial
Version).

第五 种 是 客 家 话, 其 中 有 “ 客 家 话 译 本 ” (Hakka Dialect/Colloquial
Version)、“五经富话译本”(Dialect/ColloquialVersion)等.

第六 种 是 广 东 地 区 方 言 即 粤 语, 有 “广 州 话 译 本 ” (Canton Dialect/

ColloquialVersion)、“三江话译本”(SankiangDialect/ColloquialVersion)、“连

州话译本”(LenzhauDialect/ColloquialVersion).①

第七种是其他地区汉语方言,如湖北地区方言有“汉口话译本”(Hankow
Dialect/ColloquialVersion).②

新补充的汉语方言译本是由江苏无锡基督教三自爱国运动委员会正在进行

的“无锡话译本”.③

八、其他语种«圣经»翻译补遗

«圣经在中国»在“附录二　中国少数民族方言圣经略论”中的“七、其他语言

译本”中,仅使用两小段提及阿拉伯文译本与朝鲜文或高丽文译本. 在当代汉语

语境中,中国有朝鲜族,其使用的语言与朝鲜文/高丽文/韩文相同,且韩国与中

国尤其中国朝鲜族交往互动密切,因此朝鲜文/高丽文/韩文译本可归入中国少

数民族语言译本之中. “附录二　中国少数民族方言圣经略论”之题目也欠准

确,根据书中信息,应改为“附录二　中国少数民族语言及其方言圣经略论”.
“七、其他语言译本”所指的“其他语言”,主要指除前文已经介绍过的汉语及其方

言、少数民族语言之外使用的语言. 但是,实际上,«圣经在中国»只在正文中提

及英文以及在“七、其他语言译本”中提及阿拉伯文,除此之外所谓的“其他语言

①

②

③

２００９年网络流传一则信息,粤语(Cantonese),俗称“广东话”,正式被联合国定义为工作语言,并

且被认定为日常生活中主要运用的语言之一,仅次于中国的官方语言“普通话”. 根据«联合国打击对粤

语的虚假宣传»,刊于“语言杂志”(LanguageMagezine)网站(https://www．languagemagazine．com/２０１９/

１０/１１/unＧcombatsＧfalseＧclaimsＧonＧcantonese/),发布日期:２０１９年１０月１１日,引用日期:２０２２年２月１
日,上述信息为误传. 在中国以及联合国,粤语仍被归为汉语方言类.

关于汉语方言,不同的学者提出不同的分类. 本书参考游汝杰 YouRujie:«汉语方言学教程»(第

二版)[TheTextbookofChineseDialectology(SecondEdition)] (上 海 [Shanghai]: 上 海 教 育 出 版 社

[ShanghaiEducationPublishingHouse],２０１６),２２９—２３０;蔡锦图:«圣经在中国:附中文圣经历史目录»,

７、４２０—５５３.
«马可福音:官话和合􀅰无锡土白对照(试读本)»[TheGospelAccordingtoSt．Mark: Mandarin

UnionVersion􀅰WuxiColloquialVersion(AdvanceReaderCopy)](无锡[Wuxi]:无锡市基督教堂[The
ChurchofChristofWuxi],２０１９),印数１—５０册. 非正式出版物,自行印刷,仅供交流使用.
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译本”被大量遗漏. 笔者认为,鉴于下文分析,“七、其他语言译本”应当另外归

类,独立成章.
笔者认为«圣经在中国»大量遗漏“其他语言译本”,并建议将之收入独立章

节,其中的理据有如下四点. 其一,大量其他语言的«圣经»译本过去在华人世界

中使用、流传. 例如,前文述及景教的“通俗叙利亚文译本”即“培熹托译本”,元

代罗马天主教携带进入中土的“通俗拉丁文译本”,即“武加大译本”,清代由俄罗

斯东正教、英美传教士传入中国的俄文译本以及各种英文译本. 其二,荷兰、葡

萄牙、英国、日本,以及１９４９年前传教士主要来源国中的其他欧美国家,将荷兰

语、葡萄牙语、英语、日语以及其他欧美国家语言(如西班牙语、瑞典语、德语等)
的«圣经»译本传入中国. 其三,２０世纪晚期,国际化大都市香港的人口组成以

华人为主. 除华人以外,香港还有菲律宾人,其次为南亚人、印尼人、泰国人、英

国人、美国人、加拿大人、日本人和韩国人. 澳门以华人主,另外有葡萄牙人(包

括在澳门的土生葡萄牙人)、印尼人、菲律宾人和越南人. 北京、上海、广州、深圳

以及台湾等国际化程度高的地区都存在类似现象. 非华人群体中的基督徒使用

自己母语«圣经»译本. 其四,随着中国对外开放并逐步融入全球化浪潮,移民海

外的华人在移民目标国会使用该国的«圣经»译本. 例如,美国的华人广泛使用

各种中英对照版的«圣经»译本. 类似情况也出现在加拿大、澳大利亚、英国、西

班牙、德国、南非、巴西等国.
具体而言,笔者建议«圣经在中国»可以分四类推介“其他语言译本”. 第一

类为由中国内地南京爱德印制有限公司印刷并仅供出口的单语种外文«圣经»译

本. 特别从２１世纪初开始,南京爱德印刷有限公司承印大批海外«圣经»印刷订

单,其种类与数量之多超乎想象. 其中的英文译本至少包括:“国际儿童版圣经”
(ICB)①、“基督徒标准版圣经”(CSB)②、“新国际读者译本”(NIrV)③、“英王钦定

①

②

③

TheHolyBible,InternationalChildren􀆳sBible (ICB) (Nashville,TN:ThomasNelson,２００５);

TheHolyBible,InternationalChildren􀆳sBible(ICB)(Nashville,TN:ThomasNelson,２０１０)．
TheHolyBible, ChristianStandardBible(CSB),MilitaryBible(Nashville,TN: HolmanBible

Publishers,２０１７);TheHolyBible, ChristianStandardBible(CSB), TheNurse􀆳sBible(Nashville,TN:

HolmanBiblePublishers,２０１７)．
HolyBible, NewInternationalReader􀆳s Version (NIrV) (Grand Rapids, MI:Zonderkidz,

２００９); HolyBible, NewInternationalReader􀆳sVersion(NIrV) (GrandRapids, MI:Zonderkidz,２０１８);

HolyBible, NewInternationalReader􀆳sVersion (NIrV) (GrandRapids,MI: Zonderkidz,２０１８); The
NIrVAdventureBibleforEarlyReaders, Revised, NewInternationalReader􀆳sVersion(NIrV) (Grand
Rapids, MI:Zonderkidz,２００９)．
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译本”(KJV)①、“新美国标准圣经”(NASB)②、“烈火译本”(TPT)③. 朝鲜文/韩
文有“朝鲜文/韩文改译本”④等.

第二种为中文与其他语种对照版或双排版译本,主要有:日文的“伯德令日文译

本”⑤、“日文新译本”⑥,英文的“修订译本”(RV)⑦、“修订标准译本/修订标准版”
(RSV)⑧、“新修订标准译本/新修订标准版”(NRSV)⑨、“新英王钦定本”(NKJV)􀃊􀁉􀁒、

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

􀃊􀁉􀁒

TheKJVCrossReferenceStudyBible (Uhrichsville, Ohio: BarbourPublishing,Inc．,２０１６)．
NASBThinlineBible, NewAmericanStandardBible(NASB)(GrandRapids, MI:Zondervan,２００２)．
ThePassionTranslation, TheNew TestamentwithPsalms, ProverbsandSongofSongs,

SecondEdition(Savage, MN :BroadStreetPublishing,２０１８)．
«圣经»[TheBible],朝 鲜 文/韩 文 (南 京 [Nanjing]:南 京 爱 德 印 刷 有 限 公 司 [NanjingAmity

PrintingCo．, Ltd],１９８９);«圣经» [TheBible],朝鲜文/韩文 (南京 [Nanjing]:南京爱德印刷有限公司

[NanjingAmityPrintingCo．, Ltd],１９９６).
伯德令译,«马太传福音书»«马可传福音书».
«新约圣经日中对照:新改訳聖書/圣经新译本(简体􀅰神字)»[TheNewTestamentinJapanese

andChinese:新改訳聖書/TheBibleChineseNewVersion(SimplifiedChineseCharacters􀅰TermGod)],
横排,新改訳聖書/圣经,第 三 版,いのちのことば 社 (东 京 [Tokyo]:[生 活 之 语 出 版 社]WordofLife
Press,２００５),５７６.

«马可 福 音 (中 西 字 )» [TheGospelAccordingtoSt．MarkinEnglishand Mandarin] (上 海

[Shanghai]:大英圣经公会 [BritishandForeignBibleSociety],１９３３),官话和合译本 (MandarinUnion
Version)、修订译本(RevisedVersion,RV);«新约全书 (中西字)»[TheNew TestamentinEnglishand
Mandarin](上海 [Shanghai]:中华圣经公会[ChinaBibleHouse],１９４２),国语和合译本 (KuoyüUnion
Version)、修订译本(RevisedVersion,RV);«新约圣经(中英文对照)»[TheNewTestamentinEnglish
andChinese],(国际基甸会[TheGideonsInternational],１９７２),国语和合译本(KuoyüUnionVersion)、修
订译本(RevisedVersion,RV),

«新约全书(中英文对照)»[TheNewTestamentinEnglishandChinese](香港[HongKong]:香

港圣经公会[HongKongBibleSociety],１９８６),中文和合本(ChineseUnionVersion,CUV)、修订标准译

本/修订标准版(RevisedStandardVersion,RSV).
«圣经􀅰新约全书———中英对照»[TheBible􀅰TheNewTestamentinEnglishandChinese](北

京[Beijing]: 中 国 天 主 教 主 教 团 教 务 委 员 会 [The Chinese Catholic Educational Administration
Committee]发行,南京爱德印刷有限公司[NanjingAmityPrintingCo．, Ltd]承印,２００８),北京２００８年奥

运会纪念 版, 思 高 本/思 高 译 本 (Studium Biblicum Version)、 新 修 订 标 准 译 本/新 修 订 标 准 版 (New
RevisedStandardVersion,NRSV).

«圣经(新约全书)»[TheBible(TheNewTestament)](国际基甸会总会印制,２００１),新标点和

合本(ChineseUnionVersionwithNewPunctuation,CUNP),采用１９１９年版,新英王钦定本(NewKing
JamesVersion,NKJV);«圣经(新约全书)»[TheBible(TheNewTestament)],(国际基甸会总会印制,

２００７),新标点和合本(采用１９１９年版),新英王钦定本(NewKingJamesVersion,NKJV).



—１８７　　 —

“新国际译本/新国际版”(NIV)①、“现代英文译本”(TEV)②、“当代英文译本”
(CEV)③、“英文标准译本”(ESV)④、“新美国圣经”(NAB)⑤、“世界圣经翻译中

心英译 本 ” (WBTC Bible)⑥、 “英 文 新 普 及 译 本 ” (NLT)⑦、 “英 文 意 译 本 ”

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

«圣经———中英对照(新译本􀅰NIV)神字版»[TheBible―InChineseandEnglish(ChineseNew
Version􀅰NIV), TermGod](香港[HongKong] :环球圣经公会有限公司[TheWorldwideBibleSociety
Ltd．],２００６),新译本(ChineseNewVersion,CNV)、新国际译本(NewInternationalVersion,NIV);«新约

圣经———中英对照(新译本􀅰NIV)神字版»[TheBible―InChineseandEnglish (ChineseNew Version
􀅰NIV), TermGod](香港[HongKong] :环球圣经公会有限公司[TheWorldwideBibleSocietyLtd．],

２００６),２０１３ 年 ３ 月 第 九 刷, 新 译 本 (ChineseNew Version,CNV)、 新 国 际 译 本 (NewInternational
Version,NIV).

«新约圣 经 » [TheNew Testament] (台 北 [Taipei],１９８７), 现 代 中 文 译 本 (Today􀆳sChinese
Version,TCV)、现代英文译本(Today􀆳sEnglishVersion,TEV);«圣经:现代英文译本􀅰现代中文译本»
[TheBible:Today􀆳sEnglishVersion􀅰Today􀆳sChineseVersion](香港[HongKong]:联合圣经公会[The
UnitedBibleSocieties],１９９２),现代英文译本(Today􀆳sEnglishVersion,TEV)、现代中文译本(Today􀆳s
ChineseVersion,TCV);«新约圣经»[TheNewTestament](上海[Shanghai]:中国基督教三自爱国运动

委员会[NationalCommitteeofThreeＧSelfPatrioticMovementoftheProtestantChurchesinChina]、中国

基督教协会[ChinaChristianCouncil]发行,南京爱德印刷有限公司[NanjingAmityPrintingCo．, Ltd]承

印),苏出准印JSEＧ０００１１６９,出版时间不详,现代中文译本(Today􀆳sChineseVersion,TCV)、现代英文译

本(Today􀆳sEnglishVersion,TEV);«新约圣经»[TheNewTestament](香港[HongKong]:香港圣经公

会[HongKongBibleSociety],２００４),现 代 中 文 译 本 修 订 版 (Today􀆳sChineseVersion,TCV,Revised
Edition)、现代英文译本(GoodNewsTranslation)第二版,封面书名为«给旅客的佳音»(GoodNewsfor
Visitors). “现代英文译本”现在的英文名称是:GoodNewsTranslation (GNT),以 前 的 名 称 是 Good
NewsBible(GNB)、Today􀆳sEnglishVersion(TEV).

«中英新约圣经»[TheNewTestamentinEnglishandChinese](新加坡[Singapore]:新加坡圣经

公会 [TheBibleSocietyofSingapore],２００５), 新 标 点 和 合 本 (Chinese Union Version with New
Punctuation,CUNP)、当代英文译本(ContemporaryEnglishVersion,CEV).

«圣经———中英对照(新译本􀅰ESV)神字版»[TheBible―InChineseandEnglish(ChineseNew
Version􀅰ESV), TermGod](香港[HongKong]:环球圣经公会有限公司[TheWorldwideBibleSociety
Ltd．],２００３),新译本(ChineseNewVersion,CNV)、英文标准译本(EnglishStandardVersion,ESV).

«双语新约圣经»[TheNewTestamentinEnglishandChinese](石家庄[Shijiazhuang]:河北信德

社[FaithPressofHebei],２０１４),思高译本(StudiumBiblicum Version)、«新美国圣经»(NewAmerican
Bible,NAB).

«新约(英汉对照)»[TheNewTestament(inEnglishandChinese)],普通话译本,世界圣经翻译

中心(WorldBibleTranslationCenter,WBTC)英译本,２０００年４月,ISBN１Ｇ８８５４２７Ｇ０２Ｇ６. 世界圣经翻译

中心具体地址不详.
«圣经———中英对照(新普及译本􀅰NLT)»[TheBible―InChineseandEnglish (ChineseNew

LivingTranslation􀅰NLT)](香港[HongKong]:香港圣经协会有限公司[BibleSocietyLtd．],２０１２),中文

新普及译本(ChineseNewLivingTranslation,CNLT)、英文新普及译本(NewLivingTranslation,NLT).
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(ELB)①、“信息本”(TheMessage)②、“新耶路撒冷圣经译本”(NJBV)③,西班牙

文的“西班 牙 文 新 国 际 版” (NVI)④、 “１９９５ 年 版 雷 纳—瓦 雷 拉 译 本” (ReinaＧ
Valera１９９５)⑤,葡萄牙文的“葡萄牙文修订本”(RA)⑥,印尼文的“现代印尼文

译本”⑦.
第三种为三排版中的其他语种«圣经»译本. 其中有:“现代越南文译本”、

“越南汉喃文译本”⑧、“荷兰文译本”⑨.
第四种为四排版中的其他语种«圣经»译本,包括:通俗拉丁文的“武加大译

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

«当代福音»[Chinese/EnglishLivingNewTestament] (诺克斯维尔,田纳西州[Knoville, TN]:
种植者出版 社 [ThePlanters],１９８７),中 文 意 译 本 (ChineseLivingBible,CLB)、英 文 意 译 本 (English
LivingBible,ELB).

«信息本圣经» [TheMessage] (台 北 [Taipei]:圣 经 资 源 中 心 [BibleResourceCenterPress],

２０１０),新标点和合本、信息本圣经(TheMessage).
«新约全集(英汉对照)»[TheNewTestament(inEnglishandChinese)](上海[Shanghai]:天主

教上海教区光启社[LightStartPress/GuangqiAssociationoftheCatholicShanghaiDiocese],２０００),佘山

修院译本、«新耶路撒冷圣经»(TheNewJerusalemBible,NJB). 笔者将此命名为“新耶路撒冷圣经译

本”(TheNewJerusalemBibleVersion,NJBV).
«圣经———中西对照(和合本、新国际版)»[TheBible―InChineseandEnglish (ChineseUnion

Version& NuevaVersionInternacional)] (香 港 [HongKong]:香 港 圣 经 协 会 有 限 公 司 [BibleSociety
Ltd．],２００８),和合本(ChineseUnionVersion,CUV)、西班牙文新国际版(NuevaVersionInternacional,

NVI),轻便本.
«新约:附 诗 箴———中 文Ｇ西 班 牙 文 对 照 » [TheNew Testament: withPsalms & ProverbsＧin

ChineseandSpanish],和合本修订版(RevisedChineseUnionVersion,RCUV),１９９５年版雷纳Ｇ瓦雷拉译

本(ReinaＧValera９５,RV９５),联合圣经公会,香港印刷,ISBN９７８Ｇ１Ｇ５９８７７Ｇ２２９Ｇ６,出版机构与年代不详.
“诗箴”,即«诗篇»«箴言».

«新约全书:附诗箴»[TheNewTestament: withPsalms&Proverbs](巴鲁埃里[Barueri]:巴西

圣经公会[SociedadeBíblicadoBrasil],２０１０),和合本修订版(RevisedChineseUnionVersion,RCUV)、葡
萄牙文修订本(AlmeidaRevistaeAtrualisada,RA).

«圣经:现 代 印 尼 文 和 现 代 中 文 译 本» [ALKITAB: dalam BahasaIndonesiadanBahasaCina
SehariＧhari](雅加达[Jakarta]:印度尼西亚圣经公会[TheBibleSocietyofRepublicofIndonesia],２００２),
现代 中 文 译 本 (Today􀆳sChinese Version,TCV )、 现 代 印 尼 文 (DiglotBiblein Today􀆳sIndonesian
Version).

«汉喃圣经»[TheBibleinHánNôm],收录«雅歌»«箴言»«创世记»«诗篇»«马太福音»等,中Ｇ越对

照译本,«奉天»学术迦南(陈雅灵,１９５５)汉喃习得专辑,«奉天»诗刊社,２０１９年,国际刊号为ISSN１３２１Ｇ
３６２２. 为“现代越南文译本”“国语和合译本”“越南汉喃文译本”三种译本对照排版.

TheGospelofSt．MatthewinFormosan (SinkangDialect), withCorrespondingVersionsin
DutchandEnglish, EditedfromGravius􀆳sEditionof１６６１,byRev．WM．Campbell, M．R．A．S．, English
PresbyterianMission, Taiwanfoo, Taipei:SMCPublishingInc．,１９９６．蔡锦图:«圣经在中国:附中文圣经

历史目录»,６０７.
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本”,以及英文的“世界英文圣经”(WEB)①、“新英文译本圣经”(NETBible)②.
值得特别提及的是,«圣经在中国»发现了迄今为止最早的华人英文«圣经»

译本. １９３６年,著名教会大学华西协合大学的多位学者出版了中英对照«耶稣:
由马太马可与路加三书辑成之本传»,该书为对观福音的中英双语译本. “华西

协和大学英译本”从«新约»希腊文原文与八部英文译本译出.③

八、特殊群体«圣经»翻译补遗

针对中国具有特殊需要的盲人、聋哑人群或失聪人士,传教士引进西方的盲

文系统与手语系统翻译«圣经». 值得注意的是,盲人使用的文字通常被称为“盲

文”. 但是,“盲文”一词带有贬义. 以六个凸点为基本结构的盲人专用文字的专

业称呼是“点字”. 所以,笔者建议«圣经在中国»一书采用“点字”用法,只是在行文

中为了方便叙述客观事实时使用“盲文”一词,另外辟出一章专论此类«圣经»译本.

１９世纪７０年代,英国传教士穆威廉(William HillMurray,１８４３—１９０６)在

北京成立启明瞽目院(HillMurrayInstitutefortheBlind,１９４９年后改名为“北

京盲校”). 这是中国第一所盲校. 为了向中国盲人传教,该院从国外运来凸起

英文字母印制的«圣经»以及英文盲字«圣经». 该院中国学者与传教士合作,以

英文盲字符号为案例,采用法国布莱叶(LouisBraille,１８０９—１８５２)发明的盲文

体系布莱叶点字法,用凸点字符代替字母,按照«康熙字典»的音序,将盲字排出

北京话的全部音节,形成中国最早的汉语盲字———“康熙盲字”. “康熙盲字”也

被称为“穆威廉号码系统”(MurrayNumeralSystem)、“北京盲字”或“协和盲

字”,简称“４０８”. 另外,传教士还以拼音方法制作了一套拼写闽南话的汉语方言

盲字———“福州盲字”(１８９７)、一套拼写南京官话的“心目克明盲字”(１９００). “心

目克明盲字”取义为心灵与眼睛都能看见的盲字. ２０世纪２０年代,１９１１年创建

①

②

③

麦克雷 MicheleFerrero 编 辑, « 四 部 福 音: 四 种 语 言 ( 希Ｇ拉Ｇ英Ｇ中 )» [FourGospels: Four
Languages (GraeceＧLatinＧEnglishＧChinese)] ( 耶 路 撒 冷 [Jerusalem]: 拉 丁 语 言 文 化 中 心 &STS
Publications,２０１６),收录希腊文、拉丁文、英文与中文四福音分别为:NestleＧAland, Novum Testament
Graece,第２７次修订版;R．Weber,BibliaSacraIuxtaVulgatamVersiones, 第３次修订版;TheWorld
EnglishBible(«世界英文圣经»); 思高译本. 拉丁文译本为“武加大译本”(TheVulgate),英译本为«世

界英文圣经»(TheWorldEnglishBible,WEB).
«新约 圣 经———中 英 四 排 版 » [The New Testament ― In Chineseand English with Four

Columns](香港[HongKong] :环球圣经公会有限公司[TheWorldwideBibleSocietyLtd．],２０１１),为“新

译本”、“和合本”、«新英译圣经»(NewEnglishTranslationBible,NETBible)、«新美国标准圣经»(New
AmericanStandardBible,NASB)四排版圣经.

参见蔡锦图,«圣经在中国:附中文圣经历史目录»,３０７.
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的上海盲校以上述两种盲字创制出“心目克明两方字”. 此外,在１９４９年前,中

国还有粤语盲字、客家话盲字、五方元音盲字等汉语方言盲字,未出现统一的盲

字.① １９５２年,中华人民共和国政府颁布«新盲字方案»,以“心目克明盲字”为基

础,以北京语音为标准,采用分词连写方法拼写普通话. １９５３年,中国内地以此

统一盲字,称之为“现行盲文”. １９８８年,中国内地推出拼出普通话的汉语双拼

盲文(TwoＧCellChineseBraille),但沿用到现在的依然是“现行盲文”. 目前,港

澳仍沿用粤语盲字.② 台湾使用的汉语盲字是“心目克明盲字”的修订版,正式

称呼为“国语点字”.③

«圣经在中国»一书并未忽略点字中文«圣经»翻译,在第２９６、２９８页提及英

国伦敦差会传教士杨格非(GriffithJohn,１８３１—１９１２)的译作,论及传教士在甘

肃秦州根据布莱叶点字法改进盲人读书法,按照秦州话的发音确立秦州标准系

统(TsinchowStandardSystem).④ 除此之外,其他相关信息缺失. 盲人使用的

中文«圣经»译本,可分为官话(国语、普通话)译本和方言译本. 笔者根据自己手

中的材料,补充相关版本与目录如下.
(一)官话译本

１．穆威廉北京官话点字译本

该译本采用莫维廉(“穆威廉”)号码系统,以穆威廉北京译本为底本,译者、
出版机构与年代不详.

２．马可福音点字官话译本

马可福音点字官话译本采用英国人穆恩(William Moon,１８１８—１８９４)以拉

丁字母为基础创建的盲文字体,译者、出版机构与年代不详.

３．汉口官话点字译本

英国在华传教士雷振华(GeorgeA．Clayton,１８７０—１９４７)的“汉口官话点字

译本”以 “和合译本”为底本,采用布莱叶点字法,出版机构与年代不详.

４．贾素珍官话点字译本

澳大利亚中国内地会教士贾素珍(SussieJ．Garland,１８７０—１９３０)的点字官

①

②

③

④

参见郭卫东 GuoWeidong,«基督教新教传教士与中国盲文体系的演进»[ProtestantMissionaries
andtheDevelopmentofChina􀆳sBrailleSystem],于«近代史研究»[ModernChineseHistoryStudies],２００６
年第２期[２００６,Issue２],１０９—１２４.

参见藤 伟 民 Teng Weiming、 李 伟 洪 LiWeihong 主 编, «中 国 盲 文 » [ChineseBraille] (北 京

[Beijing]:华夏出版社[HuaxiaPublishingHouse],１９９６),９—６７.
参见«盲人事工/点字圣经»,下载于基督教信仰与生命(ChristianFaithandLife, http://www．

christ．org．tw/blind/blindＧs．htm＃biblieＧforＧblind).
参见蔡锦图,«圣经在中国:附中文圣经历史目录»,２９６.
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话译本,采用秦州标准系统.

５．“四福音书官话点字译本”
“四福音书官话点字译本”以“和合译本”为底本,采用布莱叶点字法,译者、

出版机构与年代不详.
(二)方言译本

１．甘为霖厦门话点字译本

１８８８年,英国长老会传教士甘为霖(WilliamCampbel,１８４１—１９２１)在伦敦

刊出«马太福音书»①,采用布莱叶点字法,出版机构不详.

２．哈特曼广州话点字译本

传教士哈特曼(F．Hartman)的广州话点字译本采用布莱叶点字法,出版机

构与年代不详.

３．福州话点字译本

福州话点字译本采用布莱叶点字法,译者、出版机构与年代不详.②

(三)国语译本

国语点字,也被称为台湾盲文(TaiwaneseBraille)、台湾点字、注音符号点

字,是以在台湾使用的国语为基础制定的点字. 国语点字«新约全书»«旧约全

书»可 以 从 如 下 网 址 下 载:http://www．christ．org．tw/blind/blindＧs．htm＃
biblieＧforＧblind.

(四)普通话译本

２０世纪９０年代后,«盲文圣经:新旧约全书»,采用点字,由中国基督教协会

出版发行,总计３２本.③ 目前此“普通话圣经点字译本”为中国内地通行的汉语

«圣经»点字译本,也是唯一一部点字汉语«圣经»足本译本.
«圣经在中国»对中国聋哑人群或失聪人士使用的«圣经»只字未提. ２０１５

年,为纪念台湾听障宣教一百周年,台湾高雄的社团法人台湾手语双福关怀协会

出版«台湾手语圣经辞典»④. 这部辞典并非严格意义上的手语«圣经»译本. 但

①

②

③

④

参见吴怡 莹 Wu Yiying, «甘 为 霖 » [William Campbell], 收 录 于 «华 人 基 督 教 史 人 物 辞 典 »
[BiographicalDictionaryofChineseChristianity],世 华 中 国 研 究 中 心 [GlobalChinaCenter],下 载 于

http://bdcconline．net/zhＧhans/stories/ganＧweilin.
以上点字中文«圣经»译本目录参见海恩波,«道在神州:圣经在中国的翻译与流传»,２３０—２３１.
«盲文圣经:新旧约全书»[TheBibleinBraille: TheOldTestamentandTheNewTestament](上

海[Shanghai]:中国基督教协会[ChinaChristianCouncil]),苏出准印９５第５６号,具体出版年代不详,总

计３２本.
陈育麟PeterChen总编辑,«台湾手语圣经辞典»[BibleDictionaryinTaiwanSignLanguage](高

雄[Kaohsiung]:社团法人台湾手语双福关怀协会[TaiwanSignLanguageEvangelicalCenter],２０１５),为

台湾听障宣教一百周年纪念版.
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是,考虑到手语需要采用图像来表意,若整本«新旧约圣经»,甚至单卷本«圣经»
使用手语图片出版,可能需要上千册才可能完成. «台湾手语圣经辞典»只以图

片形式翻译手语«圣经»核心词汇,但这至少可以让我们管窥到手语«圣经»译本

的大致面貌.

九、中文«圣经»翻译印刷字体补缺与补遗

«圣经在中国»对中文«圣经»翻译使用的四种印刷字体(汉字、罗马拼音文

字、国语注音字母、王照注音字母)作出细致研究,但是,仍然存在挂一漏万的可

能. «圣经在中国»将属于“罗马拼音文字”类型的汉语拼音中文«圣经»译本遗

漏. 笔者根据自己收藏的材料补充如下四种:
第一种,新标点和合本汉语拼音版①;
第二种,和合本修订版汉语拼音版②;
第三种,中文新普及译本汉语拼音版③;
第四种,新世界译本汉语拼音版④.
«圣 经 在 中 国» 对 教 会 罗 马 字 (ChurchRomanization,missionaryroman

character)«圣经»译本的介绍较为用力与详尽. 教会罗马字,即台湾客语通用拼

音,也被称为“白话字”( ). １８５０年,教会罗马字由传教士在厦门创制并

推广,自此得名. 这是一种汉字注音拉丁化或罗马字母化客家话的方案. 厦门

话罗马字,又被称为“厦门白话字”. 因此,教会罗马字有“白话字”之称. 此为晚

①

②

③

④

«英中拼音圣经»[EnglishＧChinesePinyinBible] (首尔[Seoul]:马礼逊基督教文学社[Morrison
ChristianLiterature],２００６),新标点和合本、英王钦定译本(KingJamesVersion,KJV),附标汉语拼音.
另外,和合本汉语拼音版有多种双语对照版:和合本Ｇ和合本汉语拼音Ｇ大花苗文,«中苗对照新约圣经»,和

合本及汉语拼音,大花苗文«新约»,HCNM,出版机构与年代不详;和合本Ｇ和合本汉语拼音Ｇ韩文/朝鲜

文,«新旧约全书:中韩对照圣经:加拼音»,和合本及汉语拼音,韩文译本,CHDM,出版机构与年代不详;
新标点和合本Ｇ新标点和合本汉语拼音Ｇ韩文/朝鲜文,«韩中圣经:新旧约全书»(首尔[Seoul]:马礼逊基督

教文学社[MorrisonChristianLiterature],２００９),新标点和合本及汉语拼音、韩文/朝鲜文新修订译本.
«中文拼音圣经:和合本修订版»[ChinesePinyinBible: RevisedChineseUnionVersion](首尔

[Seoul]:马礼逊基督教文学社[MorrisonChristianLiterature],２０１４),和合本修订版、现代标点符号,附汉

语拼音.
«圣经􀅰新普及版􀅰汉语拼音版»[TheBible: ChineseNewLivingTranslation&PinyinChinese

NewLivingTranslation](香港[HongKong]:汉语圣经协会[ChineseBibleInternational],２０１５),新普及

译本,附标汉语拼音.
«圣经新世界译本汉语拼音版»[PinyinNew WorldBible](纽约[NewYork]: 守望台圣经书社

[WatchtowerBibleandTractSocietyofNewYork,INC．],２００４),新世界译本,双并排,附标汉语拼音.
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清时期传教士使用的最为广泛的注音系统.① 笔者在此补充的一个译本是“和

合本罗马字版”②.

十、中文«圣经»文学作品归类与补遗

«圣经在中国»“第二部　中国新教教会”单列“７　中文圣经文学作品”,介绍

了１１位中外学者从文学角度对中文«圣经»的翻译. 若进一步探究,笔者发现叔

未士、宾惠廉、湛约翰、鲍康宁、善人遭难、许地山、李荣芳、王福民都是平信徒、牧
师或基督徒,只有陈梦家、朱维之以非基督徒身份从中国文学角度翻译«圣经».
«圣经在中国»考证出吴曙天的«雅歌»就是“国语和合译本”,因此可归入前者的

版本之中. 进入２１世纪,华人学者译经活动开始活跃,取得瞩目成果. 有鉴于

此,笔者认为,这部分除陈梦家、朱维之之外的内容可以归入“第二部　中国新教

教会”中的“１　文言译本”“３　官话/国语/普通话译本”,同时另外单独设立一节

“华人学者中文圣经翻译”. “华人学者中文圣经翻译”研究与收录当代海内外基

督徒以及非基督徒学者从神学或文学角度参与翻译的中文«圣经»作品. 大多数

华人学者的作品并不以传教为目的,也不为教会出版机构出版. 他们包括上述

的陈梦家、朱维之,笔者另外补充其他学者及其译作如下.

１９９２年,李广熙的«雅歌与哀歌»③由天津南开人民文化宫出版. １９９３年,
张久宣(１９３７—)译有少量«旧约»,收录在他编辑的«圣经故事»④中. １９９７年,马

小军、罗林平节译«新约»的«神迹􀅰智慧􀅰箴言»在上海出版. 特别值得一提的

是,一批２０世纪５０年代出生的学者积极参与«圣经»汉译工作,在２１世纪初推

出了一批中文«圣经»译作. 梁工(１９５３—)自２０世纪８０年代末开始投入圣经学

领域,翻译«圣经»中的诗歌并出版«圣经诗歌»⑤. ２０１５年,黄少政(１９５８—)与华

①

②

③

④

⑤

特别参见蔡锦图:«圣经在中国:附中文圣经历史目录»,４２３—５５３.
«新约圣经(中英对照)»[TheNewTestament(inEnglishandChinese)](台北[Taipei]:台北语

文学院[TaipeiLanguageInstitute],１９６９),国语和合译本的罗马字译本,英文为“英文标准译本”(English
StandardVersion,ESV).

李广熙 LiGuangxi译,«雅歌与哀歌»[TheSongofSongsandLamentations](天津[Tianjin]:天

津南开人民文化宫[NankaiCulturalPalaceofTianjin],１９９２),收录«雅歌»、«哀歌»、«箴言»摘段、«智训»
(“所罗门智训”)摘段,天津南开文学社编辑.

参见张久宣ZhangJiuxuan编辑,«圣经故事»[BibleStories](长春[Changchun]:吉林文史出版社

[JilinLiteratureandHistoryPress],１９９３).
梁工 LiangGong 编 译, «圣 经 诗 歌» [TheBiblicalPoetry] (天 津 [Tianjin]:百 花 文 艺 出 版 社

[BaihuaLiterature& ArtPublishingHouse],１９８９),该译文将“耶和华”译为“亚卫”.
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云(１９５７—)合作从英译本翻译并在台湾出版«圣经􀅰新约»①. ２０１６年,孙更俊

(１９５８—)由北京的宗教文化出版社出版«大卫诗篇»即«诗篇». 谢文郁(１９５６—)
从希腊原文翻译并在上海出版«约翰福音»②. ２０世纪５０年代出生于上海的冯

象独立完成整本«圣经»的汉译工作.③ 在２１世纪华人学者汉语«圣经»翻译领

域中,“冯象译本”尤为引人瞩目,社会影响颇大.
中文次经翻译见于罗马天主教、正教与新教的«圣经»译本. 实际上,华人学

①

②

③

黄少 政 HuangShaozheng、 华 云 HuaYun 译, «圣 经 􀅰 新 约 (英 汉 对 照 )» [ChineseＧEnglish
BilingualNewTestament:KingJamesVersion] (台 北 [Taipei]: 思 行 文 化 传 播 有 限 公 司 [Think &
ExecutiveCultureCommunicationCompany,２０１５),英王钦定译本(KJV),１６１１年版,中文翻译.

谢文郁 XieWenyu,«道路与真理:解读 ‹约翰福音›的思想史密码»[TheWayandTruth:The
GospelofJohnintheHistoryofWesternThought](上海[Shanghai]:华东师范大学出版社[EastChina
NormalUniversityPress],２０１２),附录一 «约翰福音»译文,５５０—５７５.

冯象的«圣经»译本按«圣经»经目排序如下. «摩西五经»[TheFiveBooksofMoses],收录于冯

象PeterFeng,«摩西五经»[TorahortheFiveBooksofMoses](香港 [HongKong]:牛津大学出版社

[OxfordUniversityPress],２００６);冯象 PeterFeng,«摩西五经:希伯来法文化经典之一»[Torahorthe
FiveBooksofMoses](北 京 [Beijing]:生 活􀅰读 书 􀅰 新 知 三 联 书 店 [SDXJointPublishingCompany],

２０１３). «创世记»[Genesis],收录于冯象PeterFeng,«创世记:传说与译注»[Genesis](南京[Nanjing]:江

苏人民出版社[JiangsuPeople􀆳sPublishingLTD．],２００４),２２３—３３６. «创世记»[Genesis],收录于冯象

PeterFeng,«创世记:传说与 译 注» [Genesis] (北 京 [Beijing]:生 活􀅰读 书 􀅰 新 知 三 联 书 店 [SDXJoint
PublishingCompany],２０１２),２４１—３７０. «出埃及记»[Exodus],收录于冯象 PeterFeng,«宽宽信箱与出

埃及记»[TheLetterstoKuanKuanandExodus](北京[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJoint
PublishingCompany],２００７),２１９—３０１. «出埃及记»[Exodus],收录于冯象 PeterFeng,«宽宽信箱与出

埃及记»(第二版)[TheLetterstoKuanKuanandExodus(SecondEdition)](北京[Beijing]:生活􀅰读书􀅰
新知三联书店[SDXJointPublishingCompany],２０１２),２１９—３０１. «利未记»[Leviticus],收录于冯象

PeterFeng,«政法笔记(增订版):附利未记»[EssaysonZhengfaorLawasPoliticswithLeviticus](北京

[Beijing]:北京大学出版社[PekingUniversityPress],２０１２),２５３—３１３. «利未记»[Leviticus],收录于冯

象PeterFeng,«政法笔记(增订版):附利未记»[EssaysonZhengfaorLawasPoliticswithLeviticus](北

京[Beijing]:北京大学出版社[PekingUniversityPress],２０１２),２５３—３１３. «以赛亚书»[Isaiah],收录于

冯象PeterFeng, «以 赛 亚 之 歌 » [Isaiah] (北 京 [Beijing]: 生 活 􀅰 读 书 􀅰 新 知 三 联 书 店 [SDXJoint
PublishingCompany],２０１７),１５５—３４７. «约伯记»[Job],收录于冯象PeterFeng,«信与忘:约伯福音及其

他»[Faith& Oblivion](北京[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJointPublishingCompany],

２０１２),３３１—４４４. «智慧书»[TheBookofWisdom],收录于冯象 PeterFeng译注,«智慧书»[TheBooks
ofWisdom](香港[HongKong]:牛津大学出版社[OxfordUniversityPress],２００８);冯象 PeterFeng译

注,«智慧书:希伯来法文化经典之二»[TheBooksofWisdom](北京[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书

店[SDXJointPublishingCompany],２０１６),其中收录«约伯记»«诗篇»«箴言»«传道书»«雅歌». «新约»
[TheNewTestament],收录于冯象PeterFeng译注,«新约»[TheNewTestament](香港[HongKong]:
牛津大学出版社[OxfordUniversityPress],２０１０). 冯象 PeterFeng,«圣诗撷英»[TheBibleasPoetry]
(北京[Beijing]:生活􀅰读书􀅰新知三联书店[SDXJointPublishingCompany],２０１７). «先知书»[The
BooksofProphets],收录于«先知书»[TheBooksofProphets]冯象PeterFeng译注(香港[HongKong]:
牛津大学出版社[OxfordUniversityPress],２０２０).
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者还另外按照新教的«圣经»术语译出次经,目前主要包括如下三种:张久宣的

«圣经后典»①,赵沛林、张钧、殷耀的«圣经次经»②,洪佩奇、洪叶的«圣经故事:新

约篇􀅰次经篇»③. 另外,李广熙也有少量次经翻译. 李广熙译出的«雅歌与哀

歌»收录有«智训»(«所罗门智训»)摘段.④ 其中张久宣的次经译本最为内地学

术界所广泛使用.

十一、新兴的网络中文«圣经»翻译

随着网络技术的快速发展,网络电子版«圣经»译本开始出现. «圣经在中

国»对 这 个 领 域 关 注 不 足. 自 １９９５ 年, «新 英 文 译 本 圣 经 » (New English
TranslationBible,NETBible)由２０多位圣经学者从希伯来文本、亚兰文本、希

腊文本译成英文. 其缩写为 NET ,故该译本也被简称为“网英译本”,也指可在

互联网上免费使用并下载(www．bible．org,２０１９年建站)的«新英文译本圣经».
“网英译本”的创始版(AlphaEdition)和首版 (FirstEdition), 分别在 １９９９ 年

和２００９年登录网络. 全书共有６万多条注解. 对应的中译本是“中文新英文译

本”,也简称为“网中译本”. “网中译本”主要以“国语和合译本”为基础,略作修

改. “网中译本”由德仁文化文流中心(基金会)于２００４—２００９年译成,因此,也

被称为“德仁译本”. “网中译本”,可以在互联网上免费使用及下载(www．bible．
org/chinese,２０１９年建站).⑤

十二、编辑错误

由于«圣经在中国»一书以“锱铢必较”的版本与目录见长,这也必然意味着

在细节上存在缺陷. 限于篇幅,笔者对其中的技术性问题只列举２０个.

①目录:“３．３　格非”,改为“３．３　杨格非”.

①

②

③

④

⑤

张久宣 ZhangJiuxuan译,«圣 经 后 典» [DeuterocanonicalBooks] (北 京 [Beijing]:商 务 印 书 馆

[TheCommercialPress],１９８７).
赵沛林ZhaoPeilin、张 钧 ZhangJun、殷 耀 YinYao 译, «圣 经 次 经 » [TheApocrypha] (长 春

[Changchun]:时代文艺出版社[TheTimeLiterature& ArtPress],１９９５).
洪佩奇 HongPeiqi、洪 叶 HongYe编 著, «圣 经 故 事:新 约 篇 􀅰 次 经 篇» [BibleStories: New

TestamentandApocrypha](南京[Nanjing]:译林出版社[TheYilinPress],２０１１年２月第１版,２０１１),

１８７—２５４.
参见李广熙译,«雅歌与哀歌».
相关信息参见 “圣 道 书 社 网 站”,https://www．thewordbooks．com/index．php/product/chineseＧ

netＧbibleＧchineseＧnewＧenglishＧtranslationＧtraditionalＧchinese/(２０１９年６月２０日).
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②第６９页:注释５,“从一九四○至一九四三年,萧舜华另有«玛窦福音»、
«玛尔谷福音»和«路加福音»的单行本”. 根据笔者考证,萧舜华的«玛窦福音»和

«玛尔谷福音»出版信息如下:«玛窦传的福音»,天津崇德堂发行,正文印刷局印

刷,１９３９年２月１０日出版,附“勘误表”(１)(２)(３)(４);«玛尔谷传的福音»,天津

崇德堂发行,正文印刷局印刷,１９３９年４月１５日出版. 因此,此处的“一九四○”
改为“一九三九”.

③第７１页:注释７,“笔者未能详细比较«简易圣经读本»与«青年圣经读本»
的异同”. 本文作者对这两本书作出详细比读,发现两本书的内容完全一致.

④第６９页:“«青年圣经读本»”补上“在经文中附有插图”.

⑤第７５页:“上海教区主教龚准”,补充“龚”,即“龚品梅(１９０１—２０００年)”.

⑥第８３页:“«箴言»、广训»”,改为“«箴言»«广训»”.

⑦第８７页:“金主教”,补上“金鲁贤(１９１６—２０１３年)”.

⑧第８７页:“上海教区出版了«新经»上(四福音)”,改为“上海教区出版了

«新经上:四福音»”. 该书信息如下:«新经上:四福音»,简体,横排,依据耶路撒

冷«圣经»版本翻译,天主教上海教区译,天主教上海教区出版,１９８６年５月第

一版.

⑨第９３页:“天主教香港教区出版了 «牧灵圣经» (ChristianCommunity
Bible)中文版”,改 为 “天 主 教 香 港 教 区 出 版 了 «牧 灵 圣 经» (ChinesePastoral
Bible),是ChristianCommunityBible的中文版”.

⑩第１０５页:“本地同工”,即“顺天华人隆源参订”;“分两部出版,第一部分

包括福音书(«福音经»),第二部分为其他书卷(从«宗徒书扎»和«默示录»)”. 此

处有错,且表述不清. 改为:“分三部分出版,第一部分包括福音书(«福音经»四

册),第二部分包括«使徒行传»和使徒书信(«宗徒经»二十二册,分为«宗徒行实»
即«使徒行传»、«公书七札»即大公书信、«私书十四札»即保罗书信),第三部分为

«启示录»(«默示录»).”

􀃊􀁉􀁓第１０５页:“直排８行×１６字”,改为“直排１０行×２２字”.

􀃊􀁉􀁔第１０８页:“一九七九年”,改为“一八七九年”.

􀃊􀁉􀁕第１３０页:根据第１３２页的版本信息,“一八一四年在广州出版”,改为“一

八一三年在广州出版”.

􀃊􀁉􀁖第１４３页:“«马礼逊回忆录»”,增加注释,补充中译本:“马礼逊夫人(Mrs．
ElizebethMorrison):«马礼逊回忆录»(MemoirsoftheLifeandLaboursof
RobertMorrison),顾长声译,桂林:广西师范大学出版社,２００４年６月第１版;
未亡人编(theWidow):«马礼逊回忆录:他的生平与事工(全集)»(Memoirsof

theLifeandLaboursofRobertMorrison,D．D．),邓肇明译,香港:基督教文艺
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出版社,２００８年 ２ 月 初 版. 未 亡 人,即 马 礼 逊 夫 人 艾 思 庄 (ElizaArmstrong
Morrison).”

􀃊􀁉􀁗第１５７页:“最早的出版成果见粦为仁(WilliamDean)的圣经译本”,补为

“最早的出版成果见粦为仁(William Dean,又称“怜为仁”“为仁者”)的圣经译

本”.

􀃊􀁉􀁘第２１９页:“上海美华书局出版. 英文及中文书名. 序言,”改为“松江上

海美华书局出版. 英文及中文书名. 例言,”.

􀃊􀁉􀁙第２１９页:“«创世记»至«士师记»,序言３页”,改为“«创世记»至«士师

记»,例言３页”.

􀃊􀁉􀁚第３０１页:“上帝竞新印书馆印”,改为“上海竞新印书馆印”.

􀃊􀁉􀁛第３２６ 页: “香 港 (Asian Outreach) 出 版”, 改 为 “香 港 亚 洲 归 主 协 会

(AsianOutreachHongKong,AOHK)出版”.

􀃊􀁊􀁒第３７０页:“直排１７行×４０字”,改为“直排１８行×４０字”.
本文也同样面临着挂一漏万的可能性. 笔者在此抛砖引玉,期待学术界、教

界同人共同努力提高中国«圣经»翻译研究的水平,早日建立起中华«圣经»译本

体系. 这样的体系包括:不同的宗教,以及同一个宗教内的不同宗派、教派;不同

的汉语与少数民族语体(汉语语体涉及文言—官话/国语/普通话、方言,罗马字

拼音和国语注音,点字与手语等;少数民族语体,将从唐景教以来的非汉民族包

括其中);过去以及现在中国外籍团体使用的«圣经»译本;海外华人世界翻译与

使用的«圣经»译本. 四个部分之间也存在交叉、重叠的关系. 但是,经过数代人

的积累,这种体系终究能建立起来,并使之尽善尽美,不愧于为«圣经»翻译付出

无数心血的前贤与新进.
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WhatDoes“TheBibleinChina” Mean:

OntheConstructionoftheSystemofChineseBiblicalVersions

―AReviewofTheBibleinChina:

WithaHistoricalCatalogueoftheChineseBible
LIUPing

Abstract:TheBibleinChina: WithaHistoricalCatalogueoftheChineseBiblegives
themodernChinesereadersacomprehensiveviewwithinonesinglevolumeonthehistoryof
translationandtransmissionoftheChristian Biblein China, includingtransmissionand
developmentofvariousversionsandeditionsoftranslationoftheBibleindifferentlanguages,

ethnicitiesandgroupsinChina．Thebookbecomesthefirstmodernencyclopediaandlexicon
onthehistoryofversionsandeditionsoftranslationoftheBibleinChinese．However,reading
throughthisbookonversionsandeditionsoftranslationoftheBibleinChina, withitsbody
aslongas６５７pages,onewillfindatleasttwelveproblemswhichdeservefurtherdiscussions,

additionsandcorrections．Inthispaper,theauthormakesapreliminaryinvestigationintothe
twelveproblems,eachofthemprobedandtreatedwithafewexamples．Bydoingso,this

paperhopestheauthorwillnotonlyofferamorecompleteandperfectpanoramaofversions
andeditionsoftranslationoftheBibleinChinainfuturerevisions,butalsogiveafullanswer
tothetwodifficultquestions:firstly, whatisthehistoryoftransmissionandtranslationof
theChristiancanonsincethetimeofNestorianismintheTangDynasty? Andsecondly,how
isasystemofversionsandeditionsoftranslationoftheBibleinChinatobeconstructed?

KeyWords:TheBibleinChina, ChineseUnionVersion, ChineseBiblicalStudies
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关于中文«圣经»翻译研究的期待

蔡锦图∗

【摘要】本文是对«圣经在中国:附中文圣经历史目录»的撰写过程

回顾、补充和修正,以及提出对中文«圣经»翻译历史研究的期待,包括

资料整理和研究取向.对于«圣经»在中国这一课题,本文提出几点研

究方向,期待有助于建立详尽的历史回顾.
【关键词】中文«圣经»;«圣经»翻译;«圣经»历史编目

上海复旦大学宗教学系刘平教授的论文«何谓“圣经在中国”:关于中华圣经

译本体系的建构———兼评蔡锦图‹圣经在中国:附中文圣经历史目录›»,对于中

文«圣经»译本历史的建构,提出许多深具价值的思考,既指出拙著«圣经在中国:
附中文圣经历史目录»(以下简称«圣经在中国»)众多不足之处,也有对这一课题

研究的不少卓见. 对笔者而言,这是难能可贵的经验,足以深思. 本文期待在刘

教授评论的基础上,对这一课题再作一些讨论.
本文首先回顾我对中文«圣经»翻译研究的少许经验,以及«圣经在中国»编

写的背景和过程. 这段经历,也许可以解释为何这本书对部分内容有所偏重(尤

其是较为集中于２０世纪５０年代之前新教«圣经»的中文译本). 在此,笔者也对

«圣经在中国»书中误漏的地方作出修正,部分是手民之误,部分是在出版之后才

发现的疏误,让我深感惭愧. 在此的修正,期待可以弥补一些遗憾. 然后,在刘

平教授论述的卓见下,我作出一些思考,其中有不少关于中文«圣经»翻译研究的

方向,期待与众学者一起参详. 最后一段,是我对于这一研究题目的一些期许.
刘教授提到的两大难题:基督教的«圣经»正典在中国的流传与翻译史如何? 如

何建构中华«圣经»译本体系? 激励我有一点浅见,以作进一步思考. 盼望他山

之石,可以攻错,鼓励国内外学者对中文«圣经»翻译的历史研究有更多贡献.

∗ 蔡锦图,香港信义宗神学院神学博士.
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一、«圣经在中国»的编写回顾

«圣经在中国»的书题颇有不足,这是我承认的,因为原拟的撰写取向是副题

所述———“中文圣经历史目录”(HistoricalCatalogueoftheChineseBible),以

现今在各地图书馆或私人馆藏保存的中文«圣经»版本,编成目录. 在本书资料

整理过程中,首先是处理这些书目,才有其他叙述. 至于 “圣经在中国”(The
BibleinChina)的正题,其实是向海恩波(MarshallB．Broomhall)撰写的英文著

作①书题致敬. 该书在标题上似乎有“文不对题”的现象,原因是在撰写的背景

有上述倾向. 刘平教授建议本书应改书题为———«圣经在中国:以汉语及其方言

为中心,附中国少数民族语言及其方言圣经翻译»,更能点题本书的重点,诚为极

有价值的建议. 倘若将来有增订的机会,可以按此考虑.
对于中文«圣经»翻译历史的研究,是我在２０多年前开始的偶然际遇.②

１９９９—２００２年,我把海恩波的上述著作翻译成中文,另外也翻译了两部有关中

文«圣经»翻译历史的著作③. 其中一部著述的德国作者尤思德(JostZetzsche),
提供了一些中文«圣经»历史资料给我,启发我开始探索这一课题.

在那段时间,我先后往访了德国天主教圣言会 “华裔学志” (Monumenta
SericaInstitute)、大英图书馆和英国剑桥大学圣经公会图书馆. 在“华裔学志”
的学术研讨会上,我认识了斯洛伐克汉学家高利克(MariánGálik),蒙他给了我

一部中国文学家陈梦家的«歌中之歌»(１９３２,«雅歌»)影印本,让我开始留意中文

①

②

③

MarshallB．Broomhall, TheBibleinChina (Shanghai: ChinaInlandMission,１９３４);海恩波

MarshallBroomhall,«道在神州:圣经在中国的翻译与流传»[TheBibleinChina],蔡锦图 DanielK．T．
Choi译(香港[HongKong]:国际圣经协会 [InternationalBibleSociety,２００１]).

这段 故 事 见 蔡 锦 图 DanielK．T．Choi, «中 文 圣 经 与 中 国 教 会» [ChineseBibleandChinese
Churches],收录于«我信,所以说话:梁家麟院长六秩寿辰纪念祝贺文集»[IBelieved; ThereforeISpoke:

EssaysinHonourofLeungKaＧlunattheOccasionofHis６０thBirthday](香港[HongKong]:建道神学院

[AllianceBibleSeminary,２０１８]),２２５—２４８.

JostZetzsche, TheBibleinChina: HistoryoftheUnionVersion: OrtheCulminationof
ProtestantMissionaryBibleTranslationinChina (SanktAugustinＧNettetal: MonumentaSerica,１９９９);
尤思德JostZetzsche,«和合本与中文圣经翻译»[TheBibleinChina:TheHistoryoftheUnionVersionor
theCulminationofProtestantMissionaryBibleTranslationinChina],蔡锦图 DanielK．T．Choi译(香港

[HongKong]: 国 际 圣 经 协 会 [InternationalBibleSociety] ２００２);IreneEber, etal．eds．, Biblein
ModernChina: TheLiteraryandIntellectualImpact (SanktAugustinＧNettetal: MonumentaSerica,

１９９９);伊爱莲IreneEber等,«圣经与近代中国»[Biblein ModernChina: TheLiteraryandIntellectual
Impart],蔡锦图 DanielK．T．Choi编译(香港[HongKong]:汉语圣经协会[ChineseBibleInternational,

２００３]).
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«圣经»文学作品. 多年后,我把陈梦家的这部小书和其他找到的中文«圣经»文

学作品,编印成书.①

中文«圣经»译本馆藏最丰富的地方是剑桥大学图书馆. 该馆为所藏«圣经»
在２０世纪初由达洛(ThomasH．Darlow)和莫尔(HoraceF．Moule)编写了一部

目录.② １９７３年,苏佩礼(HubertW．Spillett)按照这部目录,增补编订,记录了

剑桥大学所藏中国通用语言(文言、浅文言和官话)、各地方言,以及少数民族语

言的译本资料.③ 剑桥大学的馆藏来自英国及海外圣经公会(BritishandForeign
BibleSociety)赠送的数以千计的各类语言的«圣经»,大多是该会出版或资助的项

目,因此是以新教«圣经»译本为主,辅以来华传教士在中国购入并寄往英国保存的

少量天主教和东正教的译本. 苏佩礼编成的目录没有出版,而是以打字稿的形式

存放在图书馆. 当时笔者复印了这两套英语目录,为了研究的方便,在图书馆中每

见一部«圣经»,就在两部目录的资料旁,加上中文的注释,逐渐形成一部笔记.
以上述编目为基础,笔者以后在多间图书馆中查考中文«圣经»版本,逐渐发

现,前述编目尽管有先行者的贡献,却有误置或错漏. 笔者把上述编目翻译成中

文,对照美国圣经公会(AmericanBibleSociety)的另外两份编目④(主要是该会

在美国的藏书),作出修正. 也有在其他地方见到的中文«圣经»版本,包括美国

哈佛大学燕京图书馆的藏书(美国公理会海外传道部从１９世纪末至２０世纪２０
年代捐赠的中文«圣经»和其他材料)⑤,以及在牛津大学图书馆中见到的甚为罕

见的中文«圣经»版本. 此外,还有伦敦大学亚非学院(SchoolofOrientaland
AfricanStudies)图书馆、澳大利亚国家图书馆、多个差会(尤其是瑞士巴色所藏

有客家话«圣经»),以及欧洲、日本、新加坡、中国各地大学和神学院的图书馆,这

①

②

③

④

⑤

参见蔡锦图 DanielK．T．Choi编 注,«遗 珠 拾 穗:清 末 民 初 基 督 新 教 圣 经 选 辑» [Gleaningin
UndiscoveredTalent:SelectionsoftheProtestantBibleintheLateQingandEarlyRepublicChina](台北

[Taipei]:橄榄出版社[OlivePublishing,２０１４]).

SeeThomasH．DarlowandHoraceF．Mouleeds．, HistoricalCatalogueofthePrintedEditions
ofHolyScriptureintheLibraryoftheBritishandForeignBibleSociety,compiledbyT．H．Darlowand
H．F．Moule,２vols．(London:BibleHouse,１９０３Ｇ１９１１)．中文«圣经»编目在第二册的第１８１—２５４页.

本书是根据达洛(ThomasH．Darlow)和莫尔(HoraceF．Moule)的编目整理的中文和少数民族

语言«圣经»版本记录,下迄１９７３年. 剑桥大学图书馆以此为基础,整理馆藏,后来增添了少量材料.

EricM．Northed．,TheBookofaThousandTongues:BeingSomeAccountoftheTranslation
andPublicationofAllorPartofthe HolyScripturesinto MorethanaThousandLanguagesand
Dialectswithover１１００ExamplesfromtheText (London: Pub．fortheAmericanBiblesociety [by]

HarperandBrothers,１９３８)．中文«圣经»的编目在第８３—９７页;以及EugeneA．Nidarev．ed．,TheBook
ofaThousandTongues (London: UnitedBibleSocieties,１９７２). 中文«圣经»的编目在第７０—８８页.

哈佛大学燕京图书馆把相关编目称为“CatalogofProtestantMissionaryWorksinChinese”,索书

号为:RefBR１２８５/Z９９/H３７/１９８０x.
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让笔者在古老的馆藏中,得见一个新的天地. 当然,有些材料是收集了,却没机

会仔细研究. 例如,笔者在日本同志社大学和早稻田大学图书馆见到十多部

１８７３—１８８０年的单行本«圣经»,却没有机会追溯它们为何保存在日本(推想是

传教士从中国带往日本,协助日语«圣经»的翻译). 此外,在«圣经在中国»第

６５２—６５４页列出了一些日语研究的书目(其中不少涉及明清译经的研究),可是

基本没有涵盖日本学者对景教经卷的论述,也是缺憾.
直至２０１０年,我仍未想到如何把散乱不堪的笔记整理成书. 从那段时间开

始,我有过一些想法,既盼望回顾中文«圣经»翻译的历史,也略述不同课题研究

的可能性,以中文发表.①为了可以较宏观地理解,笔者也撰写了一部论«圣经»

① 按时间次序是:«新教中文圣经的版本编目研究» [ResearchonCataloguingoftheProtestant
ChineseBible],收录于«建道学刊»(３１) [JianDaoJournal,３１](香港[HongKong]:建道神学院[Alliance
BibleSeminary,２００９]),１—２４;«中文圣经翻译的历史回顾和研究»[HistoricalReviewandResearchof
ChineseBibleTranslation],收录于«圣经文学研究(第５辑)»[JournalfortheStudyofBiblicalLiterature,

Series５](北京[Beijing]:人民文学出版社[People􀆳sLiteraturePublishingHouse]２０１１);«从‹和合本›到

‹和合本修订版›»[FromChineseUnionVersiontoRevisedChineseUnionVersion],收录于«神思»(第８９
期)[ShenSi, Vol．８９](香港[HongKong]:思维出版社[XavierPublishingAssociationCompanyLtd．],

２０１１)３５—４０;«从 “委 办 本 ” 翻 译 探 讨 １９ 世 纪 新 教 中 文 圣 经 翻 译 的 争 议 和 分 歧 » [Discussingthe
ControversiesandDisagreementsintheTranslationoftheProtestantChineseBibleinthe１９th Century
fromtheTranslationofDelegates􀆳Version],收 录 于 «经 典 与 诠 释» [ClassicandInterpretation] (成 都

[Chengdu]:四川人民出版社[SichuanPeople􀆳sPublishingHouse],２０１１),６９—９３;«施约瑟与中文圣经翻

译»[SamuelI．J．ScherescheswkyandtheChineseBibleTranslation],收录于«香港圣公会国际学术研讨

会:“回溯过去、展望未来”»[HongKongShengKungHuiInternationalSymposium: “LookingBacktothe
Past, LookingtotheFuture”],２０１２年６月７日至９日 [７th– ９thJune,２０１２ ],未刊论文[Unpublished
Thesis];«在元始就有道:汕头话‹圣经›的翻译与流传»[IntheBeginningWastheWord: TheTranslation
andPropagationoftheBibleinShantouDialect],收 录 于 «潮 汕 社 会 与 基 督 教 史 论» [Perspectiveson
ChaoshanSocietyandChristianity](汕头[Shantou]:汕头大学出版社[ShantouUniversityPress],２０１２);
«广州话圣经的历史和版本:兼论对中国方言圣经译本的研究方向»[TheHistoryandEditionsofBiblein
Cantonese],收录于 «法 流 十 道:近 代 中 国 基 督 教 区 域 史 研 究» [TheReligionSpreadThroughtheTen
Circuits:Studiesin ModernChineseChristianitythroughRegiona] (香 港 [HongKong]: 建 道 神 学 院

[AllianceBibleSeminary],２０１３),５０５—５２２;«中文圣号问题:从历史角度探索»[ChineseTermQuestion:

Studyfroma HistoricalPerspective], «圣 经 文 学 研 究 (第 ９ 辑 )» [JournalfortheStudyofBiblical
Literature(Vol．９)](北京 [Beijing]:人民文学出版社 [People􀆳sLiteraturePublishingHouse], ２０１４),

１４１—１６２;«‹和合本›的历史和意义»[TheHistoryandSignificanceoftheChineseUnionVersion],收录于

«天风»[TianFeng](中国基督教三自爱国运动委员会/中国基督教协会[NationalTSPM/ChinaChristian
Council],２０１８),２１—２２;«‹和合本›的成书与流传»[TheCompilationandCirculationofChineseUnion
Version],收录于«‹和合本›百周年纪念文集»[AnthologyoftheCentenaryoftheChineseUnionVersion]
(香港[HongKong]:香港圣经公会 [HongKongBibleSociety],２０２０),４１—５２;«浸信会传教士的中文圣

经翻译»[ChineseBibleTranslationoftheBaptistMissionaries],于«圣经文学研究»[JournalfortheStudy
ofBiblicalLiterature],２０２０年第１期 [２０２０,Issue１].
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在几千年来故事的论述,随 后 是 «圣 经 在 中 国»和 另 一 部 讨 论 浸 信 会 译 经 的

著作.①

笔者在剑桥大学图书馆参阅的主要是新教的中文«圣经»译本,但该馆也保

存了一些天主教和东正教的中文«圣经». 其中最重要的是１８世纪初由法国巴

黎外方传教会(MEP)白日升(JeanBasset)翻译的«新约»部分抄本. 白日升译

本的原稿和抄本,迄今共有６份存世,其中３份是早期的抄本,其他３份是根据

前３份抄录的,保存在不同地方. 白日升译本的未完初稿保存在罗马卡萨纳特

图书馆(BibliotecaCasanatense),从«福音书»依次翻译至«希伯来书»第一章,大

概是原稿或原稿的抄本. 剑桥大学图书馆和大英图书馆拥有从这部抄本编辑而

来的«福音书»合参本,由白日升的中国助手抄写,并把«福音书»编成合参的形

式. 这部合参本后来在广州被发现,辗转保存于剑桥大学图书馆,大英图书馆的

抄本是复制自剑桥大学图书馆的抄本. 新教传教士马礼逊(RobertMorrison)
来华前,曾在大英图书馆参阅这份抄本. 笔者根据所见的材料,撰写了一篇论

文②刊载在«华神期刊»,主要是讨论剑桥大学图书馆的合参本抄本. 此后数年

间,笔者也陆续看了一些其他天主教中文«圣经»译本,尤其感谢巴黎外方传教会

的包智光(FrançoisBarriquand)神父协助,在阅读过多部从明末至民国年间的

天主教译本后,撰写了中文和英文的论文③. 当笔者编写明清天主教译经资料

①

②

③

参见«圣言千载:圣经流传的故事»[BookofThousandsYear:StoriesofBibleTransmission](香

港[HongKong]:基道出版社 [LogosPublishers],２０１１);«圣经在中国:附中文圣经历史目录»[TheBible
inChina: WithaHistoricalCatalogueoftheChineseBible](香港[HongKong]:道风书社 [Instituteof
SinoＧChristianStudies, Ltd．],２０１８);«元始有道:１９世纪浸信会中文圣经翻译»[IntheBeginning Was
theWord: BibleTranslationsintoChinesebytheBaptistsinNineteenthＧcentury](香港[HongKong]:浸

信会出版社[ChineseBaptistPress(International) Limited]/中坜[TiongＧlik]:中原大学基督教与华人文

化社 会 研 究 中 心 [ChineseBaptistPress (International) Limitedand Research CenterforChinese
Christianity(CYCU) ],２０１９). 另有小册子:«圣经的由来:成典、留存和翻译»[TheOriginoftheBible:

Writing,Preserving,andTranslation](香港[HongKong]:香港圣经公会[HongKongBibleSociety]).
«白日升的中文圣经译本及其对早期新教译经的影响»[TheChineseBibleManuscriptofJean

BassetandItsInfluenceontheEarlyProtestantChineseBibleTranslation], 于 «华 神 期 刊 » [China
EvangelicalSeminaryJournal],２００８年第１期 [２００８,Issue１],５０—７７.

蔡锦图 DanielK．T．Choi,«天主教中文圣经翻译的历史和版本»[TheHistoryandEditionsof
CatholicChineseBibleTranslations],于«天主教研究学报»[HongKongJournalofCatholicStudies],２０１１
年第２期 [２０１１,Issue２],１１—４４;DanielK．T．ChoiandGeorgeK．W．Mak, “CatholicBibleTranslation
inTwentiethＧCenturyChina: AnOverview,”inCatholicisminChina,１９００ＧPresent:TheDevelopment
oftheChineseChurch (NewYork, NY:PalgraveMacmillan,２０１４);«晚明至清初天主教中文‹圣经›翻

译»[TheBibleTranslationoftheCatholicChurchfromtheLateMingtoEarlyQingDynasties],收录于

«传播、书写与想象:明清文化视野中的西方»[StrangersandDistantLands: TheWestinLateImperial
China](上海[Shanghai]:复旦大学出版社 [FudanUniversityPress],２０１９),３３—５２.



—２０４　　 —

时,蒙黄锡木博士和上海徐家汇藏书楼的徐锦华老师告知有关清末天主教教士

王多默和许彬两人从没出版的«圣经»手稿书影的消息. 得悉之后,笔者十分兴

奋,也相信仍然有不少遗珠静待发掘. 这反映了有关中文«圣经»翻译的研究,尚
需更多努力.

在２００２年的德国学术会议中,笔者遇见一位俄罗斯东正教会的修士. 他知

道笔者在搜集中文«圣经»的资料,就给了笔者一份１９５１年１月的«北京俄国东

正教总会圣经目录表»的手抄本,该资料列举了直到当时中国东正教会的«圣经»
翻译. 笔者在剑桥大学图书馆和其他地方见到«圣经在中国»所列的数部译本,
包括固里􀅰卡尔波夫(GuryKarpov、GrigoryPlatonovich)、弗拉维昂􀅰高连茨

基(FlavianGorodetsky)和英诺肯提乙(费古洛夫斯基)(Innokentii, Figurovskii
ofBeiguan)的译本及其他. «北京俄国东正教总会圣经目录表»的手抄本列明

了,直至当时为止,俄罗斯正教会已出版或翻译的中文«圣经»译本. 近年经正教

会中华诸圣会授权,把德奥斐拉克特(TheophylactofOhrid, 约１０５５—１１０７)所

撰的«圣经»和注释稿件翻译成中文,从２００８年开始在网上推出. 遗憾的是,这

么多年来,笔者始终未能仔细对比正教会的几部«圣经»译本,所以在«圣经在中

国»中,只能略述所见译本的资料.

２０１８—２０１１年,笔者在香港圣经公会工作期间,协助了中文次经的修订工

作,这让笔者可以仔细比较次经的文体和翻译. 尤其是１９３３年北平中华圣公会

的«次经全书». 该书于１９４９年重印,现今圣公会的次经版本,主要是根据这个

版本印制的,部分用字经过修订,但正文基本上与１９３３年的版本没有分别. 因

此,«圣经在中国»也列出一章,介绍中文的次经.
叙述这些故事片断,只是想指出笔者对有关课题的认识来自不同际遇,而非

有系统的安排. 笔者深深期待,所作有限的研究有助于更多学者共同努力,把

«圣经»在中华大地上的历史,更完整地描绘出来.

二、«圣经在中国»的论题选择

综上所述,笔者对于«圣经»在中国的历史认识,实在是来自相当零碎的经

验,而且有相当多不足. 直至２０１６年,才决定把手上材料,尤其是以曾见过的中

文«圣经»版本为基础,编写有关馆藏书目,然后对每一类别的经卷,加上一段描

述性文字. 若有可能,也列出经文翻译例证. 由于编写时已经发现篇幅过大,而
且主要材料都是新教的译经,遂把重点放在１８１０—１９５０年. 关于之后的«圣经»
出版项目,仅列出概要,故出现“头重尾轻”的格局. 以往,笔者曾先后在汉语圣

经协会(前国际圣经协会)和香港圣经公会工作,对于两间机构出版的«圣经»(包
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括«当代福音»和“和合本”)有详细资料,也协助过“和合本修订版”的翻译工作.
然而,由于«圣经在中国»的篇幅已经极大,因此对于近数十年的中文«圣经»版本

(包括«当代圣经»和“和合本修订版”)只能略述,无法详列所有书目.
笔者在编写中,主要是保存基督教或基督徒的中文«圣经»资料,选择的是被

天主教、新教和东正教认可的机构或教派出版的译本,只有«圣经»文学作品不受

此规范. 至于被基督教会视为异端的教派(例如耶和华见证人会)所译的«圣

经»,一概不会列入. 近年坊间由非基督徒编写的«圣经»材料,例如冯象的几部

译本,同样没有列入. 这是由于笔者按自己宗教信仰的理解,规范撰写取向.
其中较难判断的在于是否加入犹太人在中国的«圣经»抄本. 关于这段历

史,笔者曾在«圣言千载:圣经流传的故事»中提及. 由于«圣经在中国»主要是论

述基督宗教的译经成果,犹太教的经文是希伯来文抄本,而不是翻译,因此最后

没有加入有关讨论.①

目前学术界大多认为,中国自唐代开始已有犹太人在境内活动. 至北宋年

间,某些犹太人沿着丝绸之路来到中国,在北京及西北和东南沿海等地有活动,
经过一段时间的适应之后,形成了犹太社群,包括在河南定居的犹太人. 这批主

要聚居于开封的犹太人,他们的宗教信仰称为“一赐乐业教”(以色列的音译)或

“挑筋教”(由于宰杀动物时遵守挑筋的遗规而得名,因为犹太人的祖先雅各在与

神的使者角力时大腿扭伤,故有此习俗). 由于他们头缠蓝布,当地人又不谙该

教与伊斯兰教(回教)的区别,故称他们为“蓝帽回回”,其教派又被称为“天竺教”
等. 开封犹太人均依照他们的本姓改取汉姓,共分七姓八家,至今在开封附近只

余六姓犹太人后裔居住生活.
近代西方对于开封犹太社群的认识,源于１６０５年(明神宗万历三十三年)来

自开封的年青犹太人艾孝廉(“孝廉”是明清对举人的别称,一般认为这人名叫

“艾田”)在北京造访了耶稣会士利玛窦,引起不同教派的外国传教士对开封犹太

人的记载和研究. 艾田见过在基督教图片上的马利亚和幼年耶稣,以为那是利

百加和以扫或雅各,因而前来查询. 在中国的耶稣会士接着探访开封,随后又发

现当地的犹太社群拥有犹太会堂、文献和经书. 在开封的犹太寺中,藏有«摩西

① 关于犹太教在中国的圣经抄本,参见 DonaldDanielLeslie,JewsandJudaisminTraditional
China: A ComprehensiveBibliography, MonumentaSerica MonographSeries, ４４ (Nettetal: Steyler
Verl．,１９９８). 该书提供了在中国的犹太人和犹太教最完整的书目,提供了世界各地关于这个课题的文

献资料目 录. 另 参 见 Roman Maleked．, From Kaifeng．．．toShanghai: JewsinChina, Monumenta
SericaMonographSeries,４６(Nettetal:SteylerVerl．,２０００). 该书是论文集,其中讨论开封犹太人的是:

MichaelPollak, “TheManuscriptsandArtifactsfotheSynagogueofKaifeng: TheirPeregrinationsand
PresentWhereabouts,”８１Ｇ１０９. 这是近代对这个课题最完整的讨论.
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五经»共１３部(称为«天经»、«正经»或«道经»),每部５３卷,另有«方经»«散经»数

十册. 在１８世纪之前,这些经卷尚得以保存,未致流失. 在１８４５年的«中国丛

报»(ChineseRepository)中也有较大篇幅介绍在中国的犹太人.
在１９世纪５０年代的太平天国运动中,开封犹太人饱受磨难,加上开封犹太

社群最后一个拉比在这时候去世,他们又不认识希伯来文,丧失了自己的宗教信

仰. 由于犹太人与汉回通婚,或无人主持教务等原因,犹太社群逐渐解体,宗教

活动变得凋零,会堂年久失修. 因着宗教信仰气氛转淡,开封犹太人在１８５１年

开始变卖这些经卷或圣物,包括«摩西五经»六部,以及«方经»«散经»数十册,和

七姓«登记册». １８５２年,美国的犹太人组织了协助开封犹太人重拾信仰的活

动,但不久因美国内战而停止. 在咸丰年间,犹太寺已经倾圮. 到了１８６６年美

国传教士丁韪良(WilliamA．P．Martin)访问开封时,犹太寺已成废墟,他也购

去两部«摩西五经». １８７０年前后,奥国公使谢雨则(KarlvonScherzer)再购去

一部经书,寄往奥地利国家图书馆. １８９９年,上海徐家汇的耶稣会教士在开封

收购了一批犹太后裔出卖的希伯来文经卷,引起了耶稣会援助开封犹太人的兴

趣. １９００年,中国犹太人援助会在上海成立,其甚至探讨派遣传教团往开封的

事宜,但最终没有成行. １９０８年,上海天主教教会某教士也购买了一部«正经»
送往巴黎,现今已不知该书的下落. 在短短数十年间,开封犹太人已把１３部«摩

西五经»中的１０部卖给他人,使这些经书流散各地(部分已无法寻得去向). 到

了１９１４年,开封犹太社区甚至将犹太会堂的地契出售,中国犹太人援助会的工

作也就停止了. 开封犹太社区的遗址由中华圣公会购得,会堂中的文物,包括最

重要的经卷,全被抢购一空. 这些原先收藏在经龛的经卷,部分被带到国外,然

后辗转落入私人收藏家手中. 现今开封犹太人的珍贵经书和史料已经流散海外

各地,部分藏于英美的图书馆.
直至近年,对开封犹太人历史和文化的研究才逐渐增加. 例如,１９７２年美

国得克萨斯州南卫理公会大学(SouthernMethodistUniversity)神学院图书馆

得到捐赠经籍,其中附有一份希伯来文经卷,引起一位对犹太经卷素有研究的印

刷商 布 米 高 (MichaelPollak) 的 兴 趣. 后 来 经 过 纽 约 犹 太 神 学 院 史 文 汉

(MenahamSchmelzer)教授的考证,肯定这是中国犹太人的«正经»,即１８５１年

被英国人购去的六部«正经»之一. 现今证实卷轴分别存放在英美的图书馆. 不

过,这些经卷更多是作为历史文献,而不是对中国社会产生影响的宗教典籍.
犹太教的«圣经»藏本值得深入研究,但限于«圣经在中国»期待更多注目基

督宗教的中文«圣经»概况,因此没有放入. 现今重看,这可能有所不足,忽略了

一段极有价值的历史. 若有可能,应该重新补上.



—２０７　　 —

三、«圣经在中国»的疏漏补遗

«圣经在中国»的篇幅庞大,但有相当多粗疏之处. 本书最初撰写的原意是

为了保存在各地图书馆的馆藏状况,按搜集的资料,介绍«圣经»的相关资料,因

此所述仅限于在现存馆藏中可见的版本. 对每一版本都附有一个注释,以便读

者可按图索骥,在相关图书馆中找到. 不过,如此编写方式也出现几个问题.
首先,«圣经在中国»只能反映现今在西方主要保存中文«圣经»的图书馆馆

藏情况,以及笔者曾在少数场合见到的版本或抄本,其实部分很难决定是否应该

加上. 例如,１９０４年文书田(GeorgeOwen)的«约翰书信»抄本和１９７２年谢友

王的«约翰福音»抄本,两者都没有出版. 最后是由于考虑难以找到相关资料,遂
以保存资料的心态,把它们记述下来. 这是相当主观的判断,不是完备的考虑.
然而,笔者一直期待«圣经在中国»是一份抛砖引玉的尝试,故此请原谅笔者的考

虑不周.
其次,中文«圣经»译本以文言或官话为主要语言,但在文言或官话不大通行

的中国东南地区(特别是沿海省份),为了传教工作的需要,也出现了不少其他方

言的译本. 除了上述官话系之外,这类方言译本还有吴语系、闽语系和广东地区

方言(包括客家话和粤语)等. 其中吴语系拥有最多类别的译本,其次为闽语系、
广东地区和官话系方言. «圣经在中国»的方言分类方式,主要是沿用当时传教

士的概念,未必合乎现今对中国方言分类的方式. 不过,«圣经在中国»对新教中

文«圣经»的方言译本,只能根据在图书馆所见资料,作出粗疏的整理. 实际上,
方言«圣经»的问题相当复杂,«圣经在中国»对某些语系的版本(至少有上海语、
宁波语、厦门语和闽南语、福州语、客家语、粤语和汕头语),并没有对其翻译历史

作出仔细的整理. 笔者曾经想过,为每一«圣经»方言译本寻索资料,按照英美圣

经公会的报告作出疏理. 然而,这是要多年工夫的,现今所见,只能算是基本的

参考材料.
最后是编写方式的问题. «圣经在中国»相当偏重新教的现存译本,对于天

主教和东正教的译经,只能轻轻掠过. 尤其是天主教的译经工作,虽然现今目录

已经颇为齐备,但缺乏深入的剖析. 其中涉及两个问题,笔者一直未能得出确实

的答案. 第一,天主教的«圣经»译本倾向使用文言或官话,而对方言译本的翻译

颇为忽略(«圣经在中国»对天主教的文言、官话和方言译本没有分开处理,原因

是方言译本的数量太少),究竟是基于什么原因,值得深究. 第二,天主教中文

«圣经»的专有名词(例如人名和地名)与新教有完全不同的翻译,笔者不大能掌

握明清译经者如此取向的确切理由.
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上述问题,在«圣经在中国»中未能得到澄清处理,书中也有多处疏漏. 刘平

教授在他的专文中已经整理指出书中多项缺失之处,期待将来若有再版机会,可
以一一修订.

在«圣经与中国»出版之后,笔者在书中发现有些错误的地方,部分是手民之

误,部分是后来发现资料显示不同. 在此尚有一些补充. 以下按照«圣经与中

国»的页序,把发现的地方列出.
«圣经在中国»１．１章第３７页关于白日升译本有两部把福音书编成合参形式

的抄本,分别藏于剑桥大学英国圣经公会图书馆和大英图书馆. 现今已经确定,
剑桥大学抄本是徐若翰编写的抄本,而大英图书馆的抄本是抄写自剑桥大学的

版本. 笔者在本书和之前发表在«华神期刊»的论文中,都没有弄清楚两者的关

系,这是笔者的一份缺失. 白日升的译本是罗马卡萨纳特图书馆 (Biblioteca
Casanatense)所存抄本,估计是最早期的抄本(或原稿),它的四卷福音书是顺着

书卷次序翻译的. 徐若翰的福音书合参抄本,在广州被发现后,辗转送往剑桥保

存. 至于大英图书馆的抄本,是剑桥抄本的再抄. 笔者在撰写本书时仍未能确

定此事,在评估其历史时有误,后来根据历史文献和与其他学者共同推敲,才可

以得出上述判断. 这份欠缺的感觉,存记在心,也让笔者不敢对任何研究夸言.
第３７页注９提到,美国华盛顿圣经博物馆已从剑桥大学购入白日升译本的

抄本. 最后没有成事,有关抄本仍然保留在剑桥大学之中.

１．２章第４４页殷弘绪出生的时间是１６６４年２月５日,他是在１６８１年加入

耶稣会.

１．８章第６２页何雷思的译本«圣保禄书翰»,首版出版日期应是１９１８年. 由

于剑桥所藏的译本没有任何出版时间,笔者在参考时,根据坊间的材料推测首版

日期是１９１３年,而不是Spillett２３０列出的１９１７年. 当时笔者的猜想是编写目

录时的笔误(第６２页注３),但后来根据其他材料推断,这部版本应是１９１８年完

成出版,Spillett的１９１７年可能是指印刷日期.
第６８—７０页萧舜华的译本,除了书中所列之外,还有１９３９年天津崇德堂的

«玛窦传的福音»、１９３９年天津崇德堂的«玛尔谷传的福音»、１９４９年«耶稣的福

音». 笔者一直猜想,应该还有«路加福音»,但迄今仍然未找到有关版本.
第１０１页行３的«创世记»应是«创世纪». 此处根据一位俄罗斯东正教会的

修士给予笔者１９５１年１月的«北京俄国东正教总会圣经目录表»的手抄本,列举

了直到当时中国东正教会的«圣经»翻译.
第２２７页倪维思(JohnLivingstoneNevius)译的«马可福音»是１８６６年,«使

徒行传»是１８６８年.
第 ２３３ 页 雷 音 百 (Joseph Anderson Leyenberger) 的 生 卒 年 份 是
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１８３４—１８９６.
第５１４页五经富方言的１９１６年«新约»的书题误录为１９１０年版本的书题,

应为SinＧyokShinＧshuKhakＧvà. 剑桥大学图书馆已遗失了这版本,我见过的是

１９１８年的另一版本,但在编写目录时却把书题误写.
第５５５页行１１的“上海中华圣经会”应是“上海中华圣公会”.
第５７２页叔未士的名字应是JehuLewisShuck.
第５８５页吴曙天的«雅歌»应是１９３０年出版.
以上所述,都是在出版之后才发现的错误,深感歉意.

四、对中文«圣经»翻译研究取向的探索

对“中国”和“圣经”两者的定义,«圣经在中国»无疑有较为模糊的取向. 对

于“中国”所涉及的领土范围和民族定义,在每一朝代都有所不同,汉唐的理解与

宋明是不同的. 其实对“圣经”的理解也相同,天主教、东正教和新教对于«圣经»
涉及多少经卷的定义,就存在差异. 本书倾向按照所述«圣经»译本的时代背景

和来源作判断. 例如,清代的天主教译本列出了殷弘绪的«训慰神编»,那是«多

俾亚传»的意译本,在天主教被视为正典,而在新教则被视为次经,因此天主教和

新教的编排方式就有所不同.
刘平教授论文的中文摘要提道:“本文就１２种问题作出探讨,并在每个问题

中列举出若干事例来佐证,以期作者在将来的修订中能提供更加完备、完美的中

国«圣经»译本—版本全景图,全面回答有关‘圣经在中国’的两大难题:自唐景教

至今,如何描绘基督教«圣经»正典在中国的流传与翻译史? 如何建构中华«圣

经»译本体系?”我深切认同上述论述,并以此期待华人学者在这两方面可以有更

多贡献.
在此,笔者也提出数点观察和反思,也许可以成为有关课题研究的一些

方向.
近年来国内出现了不少有关中文«圣经»翻译的研究,但大多数是针对和合

本. 诚然,和合本«圣经»对于中国教会的成长深具贡献,百年来是新教华人教会

发展的重要基础.
从马礼逊来华后刊印的第一部中文«圣经»单行本(１８１０)开始,传教士和中

国信徒不断参与中文«圣经»的翻译和出版,前后也有地区性的联合译本. 诚然,
不同«圣经»译本各有优点,但随着文言、浅文言、官话和各地方言的«圣经»越来

越多和教会数量增长,这逐渐成为严重问题. 到了１９世纪末,可供中国教会共

同使用的联合译本和合本,成为教会发展的关键,对于以后新教教会影响深远.
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故此,对于和合本有更多研究,实属必需.
近年对和合本的研究较多,例如对和合本历史的探讨、和合本的诠释和神学

取向、英国圣经公会与和合本的关系、和合本与中国语言之间的关系、和合本与

众多«圣经»版本的比较,以及对和合本和中文«圣经»新译作的前瞻性探索. 由

于对中文«圣经»的学术研究方兴未艾,相信未来将有许多探讨. 对于和合本历

史和翻译的研究,有助于对中文«圣经»的翻译和使用作出更多具价值的探索.
关于和合本的研究,实在有许多可以参详的地方,但中文«圣经»的历史并不

限于和合本,而是还有大量可供研究的课题. 可是,对于不同课题的研究成果,
按近年所见,就显得颇为薄弱.

笔者猜想其中一个原因,是许多«圣经»版本和研究资料分存在海外不同地

区的图书馆或档案馆中. 虽然这些材料并不难找到,但确实是散存在不同地方,
在国内相对是较少的. 虽然近年有不少图书馆在网上提供中文«圣经»的拍摄版

本(例如澳大利亚国立图书馆),而“中华«圣经»译本(１６６１—１９６０)数字化工程”
也在进行,以便学者可以更方便找到有关译本的影像,但在中文论文的成果中,
除了和合本外,其他课题仍然缺乏.

中文«圣经»是宗教典籍,但它们除了具有宗教的研究意义之外,也有重要的

语言参考价值. 在２０世纪之前,并不存在中文的标准语言,即使是官话,各省都

有稍微差异,而方言更具有重要意义. «圣经»文本有固定的内容,但是不同时期

和地区的中文«圣经»往往呈现了在该时期和地域的语言特色.
当基督教传教士于清朝中叶来到中国时,他们发现在这片广阔的土地上,虽

然有使用通用语言的习惯,包括在文学上使用文言或白话,以及在官商交流中使

用官话,但不少地区都在使用当地的方言. 这些本地方言,既可以仅是在通用语

言的基础上,渗入某地的乡音,也可以是文法和语音与其他地区完全有异. 传教

士既要掌握中文通用语言,也要运用他们服侍地区的方言. 当中文«圣经»被翻

译成书时,他们很快发现有必要把文言«圣经»转译成他们所属地区的方言. 由

于各地的资源和需要不同,某些方言«圣经»仅有单卷的«圣经»,但某些地区却拥

有整部«圣经». 按照现今可以追溯的资料,新教方言«圣经»从１８４７年开始出

版,直至２０世纪２０年代和合本«圣经»出版之后,才逐渐不再有新的方言译本.
在短短数十年间,方言«圣经»超过２０种,其中广州话、闽南语和客家话«圣经»至

今仍然出版.
中国方言«圣经»译本出现的时期,主要是１９世纪中叶委办本出版至２０世

纪初和合本完成. 由于方言«圣经»译本是个别地区的传教士为某一特定群体所

翻译的(也供当地传教士在传教和牧养中使用),流通并不广泛,不会在其他方言

地区使用. 方言«圣经»的出现,主要是为了让各地信众可以按他们最熟悉的语
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言来认识«圣经». 随着清末民初对国语的推动及其通行,方言«圣经»在许多地

区的价值,由在１９１９年翻译完成和出版的国语和合本取代. 方言«圣经»在信众

学习«圣经»上的作用,由«和合本»承接. 大多数方言«圣经»的版本,现今仅保存

在海外图书馆中. 然而,这些在一百多年前出现的«圣经»,却有晚清方言的众多

特质,不少至今仍然使用. 尤其是拼音的方言译本,其实保存了有关方言在１９
世纪的发音方式. 由于«圣经»的经文是一致的,不论是什么语言的«圣经»,每一

节经文的意思都是相同的. 如此,方言«圣经»的存在,也可以成为研究晚清众多

方言的工具. 例如,苏州话在某一节经文的翻译,换成闽语在同一节的译法,可

以成为方言研究的辅助.
笔者对«圣经»方言译本的认识相当有限,曾撰写的论文都是与广东地区有

关的. 然而,让笔者留下深刻印象的都是江浙和福建地区的方言译本. 方言«圣

经»译本大多只有单卷或«新约»,部分有整部«圣经». 按所见,译成整部«圣经»
的方言译本,按时序罗列如下:厦门话罗马拼音文字版本(１８８４)、福州话汉字版

本(１８９１)、广州话汉字版本(１８９４)、宁波话罗马拼音文字版本(１９０１)、福州话罗

马拼音文字版本(１９０５)、上海话汉字版本(１９０８)、苏州话汉字版本(１９０８)、兴化

话罗马拼音文字版本(１９１２)、台州话罗马拼音文字版本(１９１４)、广州话罗马拼音

文字版本(１９１５)、客家话汉字版本(１９１６)、汕头话汉字版本(１９２２). 笔者曾经想

过,若能把上述译本作一比较,尤其是对各地方言的«圣经»用语进行对比,必然

将产生许多具意义的讨论.
理解方言«圣经»如何运用,有助明白当时的传教活动. 翻译和出版«圣经»

是一个复杂和耗费庞大的工程,传教士是基于传教活动所需,才在他们辛劳的事

奉中,加入这项工作. 方言«圣经»究竟如何协助传教事工,包括讲道、教学、著

述、传教,以及怎样促进基督教思想的传播,都是受到忽略却值得探讨的课题.
当然,笔者猜想没有任何学者可以全面掌握所有«圣经»译本的方言性质,而

是需要不同学者共同合作. 如此,更能反映在研究上的个人限制,代表了共同努

力的需要. 对于这些«圣经»版本的语言分析,必须留待各地方言的专门学者.
此外,方言«圣经»与通用语言«圣经»的关系究竟为何? 在此也可见方言与通用

语言之间的相互角色.
除了方言译本之外,另一个较受学者忽略的问题是来华传教士来自不同宗

派和差会,以致在神学取向上,不是尽然相同. 这在来华的浸信会传教士中,最

为明显. １９世纪,浸信会传教士一直有从事«圣经»翻译的历史,尤是是在１９世

纪４０年代在委办本的参与上,与其他宗派的传教士有明显分歧. 在１９世纪,该
会多位传教士也有自行的译经活动,对中文«圣经»翻译有所贡献. 他们对“水

礼”的希腊文音译词“baptizō”,以及在中文«圣经»翻译的取向上,与其他差会有
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所分歧,因此有许多值得探索的空间.①

最后,笔者对于从唐代(甚至更早)开始的基督教«圣经»正典的翻译与流传

的研究,深切期待. 然而,这绝非个人的力量可为,而是期待众多学者的共同

贡献.

小结

中文«圣经»翻译历史是一个相当复杂的课题,这让笔者在多年的整理中,只
能有少许不完善的成果. 在一篇英语论文的结语中,笔者对于中文«圣经»翻译

研究有一份期待,在此引述,与众多学者分享.

圣经翻译的目的,是将«圣经»文本的意义从源语言转移到其他受众语

言上.在过去的一个世纪里,出现了对«圣经»原文的新研究.最近几乎所

有的«圣经»翻译项目,都强调整部中文«圣经»必须直接从希伯来语、亚兰语

和希腊语的原文中翻译出来.这些较新的译本都是从最好的古代手稿中翻

译出来的.由于计算机技术的进步,在翻译过程中,为了便于核对,这些修

订本与原文保持了一致.同时,中国教会认为,«圣经»翻译的目的不仅是忠

实于原文,而且要能够被阅读和了解,包括教会内外的人.
每一部«圣经»的翻译都必须准确和可读.沟通不仅仅是宣扬某件事

情,还要求发出的信息能够被接收,以便读者能够理解它.在中文«圣经»翻

译中,很难做到准确性和可读性的出色平衡.然而,这是中国大多数«圣经»
翻译的目的,在２１世纪仍将是持续的工作.②

期待«圣经在中国»在中文«圣经»翻译这一课题上抛砖引玉,开拓更多值得

探讨的论述,也盼望本书的不足和疏漏之处,能蒙海涵,并祈修正.

①

②

参见 DanielK．T．Choi, “TheBaptistEndeavoursinBiblicalTranslationinChinabeforetheChinese
UnionVersion,”JournaloftheRoyalAsiaticSociety３０．２(April２０２０):３４１Ｇ３６４.

对于中文«圣经»翻译历史的叙述,参见 DanielK．T．Choi, “A HistoryoftheChineseBible,”in
K．K．Yeoed．,TheOxfordHandbookoftheBibleinChina (Oxford: OxfordUniversityPress,２０２１),

２１Ｇ４６. 引文摘自第４５页.
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ExpectationsfortheStudyofChineseBibleTranslation
DanielKamToChoi

Abstract: Thispaperisareview,supplementandrevisionofTheBibleinChina:Witha
HistoricalCatalogueoftheChineseBibleandsetsoutexpectationsforthestudyofthe
historyofBibletranslationinChina,includingitscollationandresearchdirections．Thispaper
suggestsseveraldirectionsforresearchonthesubjectoftheBibleinChina,inthehopeof
contributingtothecreationofadetailedhistoricalreview．
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真理与信仰:保守派犹太教原则声明
∗

胡浩　刘蔚然　赵建成∗∗　译

【摘要】保守派犹太教主要是在美国发展起来的一场宗教运动,承
袭由弗兰克尔开创的德国实证－历史学派的精神和传统,在意识形态

和神学方面介于改革派和正统派之间,属于开明的中间派,强调一种温

和的、折中的、谨慎的改革.长期以来,保守派没有像改革派那样发布

正式纲领,因为保守派认为其本身代表犹太教的经典传统,不需要用纲

领进一步说明.此外,保守派担心发布一个统一的纲领或声明可能会

在保守派不同思想之间造分裂和紧张.但避免自我定义已导致部分保

守派犹太人在与改革派和正统派的竞争中缺乏自信,他们越来越希望

清楚地知道“保守派犹太教是什么”.１９８５年,保守派建立了一个由拉

比、学者和平信徒组成的保守派哲学思想委员会,旨在共同研讨保守派

的基本要素和基本观念.１９８８年,美国犹太神学院、拉比会议、美国联

合会堂、保守派犹太教妇女联盟、犹太男子俱乐部联盟等保守派机构联

合发布«真理与信仰:保守派犹太教原则声明»,系统阐释了保守派犹太

教对上帝、启示、«哈拉哈»(犹太律法)、犹太民族、以色列国、跨信仰关

系、社会正义、祈祷、犹太研究等一系列问题的观点和立场,并提出保守

派犹太人的标准.尽管该声明并不致力于形成统一的、一成不变的保

守派犹太教观点,但还是在一定程度上起到了指导和推动保守派运动

发展、凝聚保守派犹太人的作用.
【关键词】保守派犹太教;真理;信仰;纲领

∗

∗∗

本文为国 家 社 会 科 学 基 金 项 目 “犹 太 教 改 革 研 究 ” (１２CZJ０１２) 的 成 果 之 一. 译 自 EmetVeＧ
Emunah: Statementof Principlesof ConservativeJudaism (TheJewish TheologicalSeminaryof
America,theRabbinicalAssembly,andtheUnitedSynagogueofAmerica,１９８８).

胡浩,河南大学以色列研究中心、区域与国别研究院教授;刘蔚然,郑州大学历史学院博士研究生;
赵建成,江西科技师范大学历史文化学院讲师.
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第一部分　世界中的上帝

一、上帝

我们相信上帝,的确,犹太教不能脱离对上帝的信仰或关于上帝的信仰而存

在. 上帝始终处于我们作为一个民族的自我认知,以及所有犹太文献与文化中

最核心的位置,上帝还渗入我们的语言、律法、道德良知和学问之中. 从«创世

纪»开篇,我们的«托拉»和传统就声称上帝是独一的存在,他是创造者,他的意志

贯穿于人类历史之中. 上帝的意识也广泛存在于犹太人拥有创造性和成就的领

域:先知们卓然超群的道德教导、拉比们富有同情心的律法、我们的礼仪师精神

上的渴望、我们哲学家的逻辑分析,都反映了一种敬畏的意识,以及一种在我们

生活中体验上帝并按照他的意志行事的强烈愿望. 上帝在犹太人与犹太教的故

事中是主要角色.
尽管一个人不能在没有想到和提及上帝的情况下洞察犹太经验和意识,但

上帝也是带来巨大困惑和混乱的原因. 对上帝的质疑与不确定是不可避免的;
的确,这些质疑和不确定甚至存在于亚伯拉罕、摩西和约伯等«圣经»英雄人物,
«圣经»先知和智慧导师,«米德拉西»的最伟大导师身上,以及一直到今天的杰出

犹太思想家与诗人的作品中. 一个人对这些疑问没有单一的、感到满意的答案,
是可以充分地、可靠地作为犹太人生活的,但是,如果一个人没有提出这些问题

的话,那他就不能过一种沉思式的犹太生活.
上帝存在吗? 若是,上帝是何物? 上帝对宇宙有规划吗? 上帝关心我吗?

他倾听祈祷吗? 上帝会让无辜者受难吗? 这些问题中的每一个以及许多其他问

题成为几个世纪以来神学家和平信徒讨论与争辩的主题. «约伯记»苦苦思索着

每一个这样的问题,并得出结论:上帝及其方式是不能完全为人类所理解的. 犹

太传统一直教育我们必须过有信仰生活,即便当我们没有确实的(关于信仰的)
明证的时候.

保守派犹太教确认信仰上帝极其重要,但没有具体指明这一信仰的细节.
当然,信仰三位一体的上帝,或者一个反复无常的、不道德的上帝与犹太传统和

历史是根本不一致的. 不过,在观点上的合理分歧的确存在.
对于我们中的许多人,信仰上帝意味着信仰一个至高的、超自然的存在,这

一存在有能力通过他的意志掌控世界. 由于上帝不像易于被我们感知到的物

体,这一观念有赖于间接证明. 信仰上帝的根据很多. 它们包括«圣经»的证词、
存在而非虚无的事实、宇宙的广袤和有条理性、我们感到受道德律控制的意识,
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奇迹般的历史事件的经历,以及看起来超越物质范畴存在的现象,例如人类意识

与创造性. 所有这些感知都是超越我们自身的邂逅. 它们彼此相互强化,产生

了一种体验上帝和相信上帝的经历,这个上帝尽管不可感知,却存在于平常的文

字意义之中. 这就是从«圣经»文本直接读到的关于上帝的观念.
有些人以不同视角来看待上帝的真实性. 对他们而言,上帝的存在不是一

种可以用证据来检视的事实. 相反,上帝的存在是我们观察全部世界以及我们

在这个世界所处位置的出发点. 在哪里能找到并体验这样一位上帝呢? 他不是

一种我们能够指出的存在. 相反,当我们寻求在这个世界上的意义时,当我们为

道德、正义和未来救赎而奋斗时,他就会出现. 对于上帝本质的描绘不是逻辑验

证的终线;上帝出现在我们作为一个社团所共有的传统和故事之中. 也正是从

这一视角,上帝是超越我们体验的一种存在和力量,但他的本质并不是完全独立

于我们的信仰和经验之外的. 这是一种更贴近许多犹太哲学家与神秘主义者观

念的上帝.
这里宽泛描述的两种观点深深地植根于«圣经»与其他犹太传统之中. 它们

也都在保守派犹太思想中得以体现,且在我们的运动中一直存在并延续至今.
事实上,它们存在许多共同之处. 尤其是它们都坚持认为,传统上被用于言及上

帝的语言和观念,是我们生活方式中有效的且至关重要的一部分. 尽管两种观

点的支持者都使用隐喻手法来谈论上帝,但我们都确信传统术语(如上帝的王权

与父性)所具有的力量,以非常积极的方式在影响着我们的生活. 我们的礼仪及

对于经典文本的研读反映上帝,反映出对上帝在我们生活中所发挥力量的承认.
有许多关于上帝的问题没有得到充分的回答并不意味着我们的信仰在这些

问题上无关紧要. 相反,它们能改变这个世界,因为个体对上帝所信仰的东西会

形塑和反映他或她对生活的最深刻承诺. 举例而言,信仰上帝的统一性,创造和

强化了对于人类统一性的信仰与对正义与伦理标准的认同. 同样,一个信仰应

“收养孤儿和保护寡妇”和要求我们也这样做的上帝的民族,将构建一个非常不

同于只以人类自治为荣耀的社会.
上帝难以捉摸的本质,在决定我们该如何感知他以及那将如何影响我们生

活的时候,总会给予我们许多选择. 人类的生存状况会是如何,在这些事情上不

可避免地要做出一些选择. 在我们脆弱的世界中,对上帝执着的信仰,从亚伯拉

罕和撒拉开始已经塑造了我们的历史特征,今天,这一信仰将继续要求我们按照

我们信仰的上帝的要求去规范我们的生活.
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二、启示

保守派犹太教确认对于启示的信仰,启示揭示了源于上帝的真理的外部来

源. 这一主张强调,尽管真理可以为人类所传播,但并不是人类的发明. 这就是

为什么我们称«托拉»为«托拉»的真理( ). «托拉»的真理既是理论上

的,也是实践上的,也就是说,«托拉»教导我们有关上帝以及我们在他的世界中

的角色(等内容). 同样,我们否认权威真理的任何客观来源. 我们也拒绝宗教

激进主义与经律主义,因为这些主义没有承认启示中的人类因素,由此排除了在

启示过程中人类经验和理性所扮演的独立角色.
在保守派社团里,启示的本质及其对犹太民族的意义以各种不同的方式被

理解,我们认为,犹太教的经典资源给这些启示观点提供了广泛的先例.
在上帝启示的历史中,最卓然而伟大的事件发生在西奈山上,但并非仅限此

地. 上帝(与人类的交流)在先知的教导和«圣经»先贤那里,以及在«哈拉哈»与

“阿嘎达”(律法与民俗)中体现的编纂«密释纳»和«塔木德»的拉比的活动中继续

展开. 启示的过程并没有终结,仍然活跃于延续至今的法典和答问之中.
我们中有些人将启示设想为一种存在于上帝与人类之间的个人的邂逅. 在

他们之中,有这样一些人,他们认为这种个人的邂逅有命题性的内容,就是上帝

以实际的语言同我们交流. 对他们而言,启示的内容立即变得规范起来,就像拉

比诠释所定义的:«托拉»的诫命本身直接源于上帝. 然而,其他一些人认为,启

示包含了上帝与人类妙不可言的邂逅. 启示的体验激发了具有准则和思想的人

类用语言来表达(这种邂逅),由此,这种启示性邂逅得以延续其历史的影响.
我们中的其他一些人把启示设想为,通过历史与自然,不断地发现关于上帝

与世界的真理. 这些真理,尽管总是在特定的文化环境中形成的,但被看作上帝

创造的最终目的. 支持这一观点的人,倾向于将启示看作一种持续的过程而非

一个特定的事件.

三、«哈拉哈»

(一)«哈拉哈»的必要性

«哈拉哈»由犹太传统所教导的准则构成,一个人将如何作为犹太人生活?
大多数犹太准则体现在«圣经»律法及拉比对它们的诠释之中,许多世纪以来不

断得到扩展和延伸,但有些准则是以习俗的形式体现的,另外一些则源自传达律

法和习俗并延伸至它们之外(lifnimm􀆳shurathadin)的道德理想. 由于每一个
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时代都要求对已接受的准则进行新的诠释和运用,«哈拉哈»成为一种持续的过

程. 所以,«哈拉哈»既是植根于我们先祖经验和文本的古代传统,也是给予我们

生活价值、形态和方向的当代生活方式.
对于许多保守派犹太人而言,«哈拉哈»是必不可少的,首先因为这是犹太社

团理解上帝意志是什么的所在. 其次,«哈拉哈»还具体表达了我们与上帝之间

的持续邂逅. 在保守派社团,犹太律法的这种神圣因素以不同的方式被理解.
但无论如何理解,对许多人而言,(对律法神圣性的认知)乃是遵守«哈拉哈»的基

本理由,这一理由也强化着遵守«哈拉哈»的其他一切理由.
不过,也有其他考虑为«哈拉哈»补充了神学上的基础. «哈拉哈»是一种识

别和保存犹太民族及其传统的方法,它通过提供可供考虑的案例,以及教导犹太

人如何以道德的方式思考这些案例,来培养与磨砺个体及社会的道德良知. 它

建立最低行为准则并赋予理想以具体的表达. 除了以这些方式形塑道德标准的

内容之外,«哈拉哈»还帮助激发(人们)去遵守这些准则———不像在过去几代人

中那样,通过律法强制手段(以色列在一定程度上还存在)———而是通过创建一

套具有神圣性和社会权威的目标. 因此,«哈拉哈»建立了一个制度框架来管理

人类之间的互动关系.
«哈拉哈»塑造了我们与上帝的关系,它为我们提供一些象征符号,通过这些

象征符号,我们得以一起学习和表达虔诚,同时研读神圣的经文. «哈拉哈»的宗

教基础使得其能够提供比任何世俗准则系统都远要全面的对于生活的指导. 最

后,正如祈祷书一日两次提醒我们的那样,«哈拉哈»是上帝给予我们的礼物,是

上帝之爱的一种表达. 同样,我们对«哈拉哈»的坚持是从我们的角度表达对上

帝之爱的行为. 事实上,正是以这样一种基本的方式,上帝和犹太民族展现出对

于彼此的钟爱.
由于所有这些原因,处在不断发展形态下的«哈拉哈»成为传统犹太教不可

或缺的要素,且让犹太教变得具有生命力和现代性. «哈拉哈»不是犹太认同的

全部;犹太教还包含体现在民俗传说(aggadah,“阿嘎达”)中的伦理和神学反思,
对特定土地、语言、艺术、音乐、文学及更多方面的认同. 从“犹太教”这一术语最

充分的意义来讲,它的确是一种文明,而«哈拉哈»对于这种文明来说是最基本的

内容.
(二)«哈拉哈»中的传统和发展

«哈拉哈»的神圣和权威与律法的实体相联系,但不是与每一条单独的律法

相联系,因为纵观犹太历史,«哈拉哈»处在变化之中. 对传统的尊崇以及对传统

延续性的关切阻止了对律法的轻率修改,但是犹太人的习俗在不时地得到修正.
最经常性的情况是,新的诠释或对既存先例的应用带来了必要的发展;但有时
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候,制定新的律令是有必要的. 有时候,像在女孩教育和设立西姆拉托拉节

(SimhatTorahfestival,又称“诵经节”)的问题上,变化最初发生在拉比或民众

的行为当中,之后它们才被确认为律法.
编纂«密释纳»«塔木德»«米德拉西»的拉比们认识到变化已经出现,于是,他

们自己在编纂经典过程中将这些变化体制化. 他们努力确认每一代拉比在以新

的方式应用律法以适应时代要求这一做法的合理性. 他们指出,«托拉»本身需

要这样一种司法性的活动,即一种授权(或核准),他们时不时地对这一行为作出

更广泛的解释,以使甚至对于律法作出的最公然的修改合理化. 但是每一个个

体没有被赋予修改律法的权力,因为那样会削弱律法的权威性和一贯性;只有社

团的拉比领袖才能被犹太传统赋予这一权力,对律法进行必要的修改,因为他们

了解«哈拉哈»的内容、目标和方法,不过,他们在商讨修改律法时,应当遵从社团

的习俗和需要.
在保守派社团内部,经过拉比决定对«哈拉哈»作出适当改变,我们致力于继

续保存和提升«哈拉哈»的拉比传统. 这源于我们认为«哈拉哈»对每一个时代都

必不可少. 正如在过去那样,调整律法的性质和数量因犹太人所生活环境变化

的程度而各不相同,我们这个时代急速发展的技术与社会变化,以及新的伦理洞

见与目标,都要求对«哈拉哈»进行新的阐释与运用,以保持其在我们生活中的活

力. 未来更多的调节无疑是必要的. 这包括对已接受的传统进行补充以应对新

环境,同时,在有些情况下修正«哈拉哈»的系统.
在改变不仅是一种传统,也是«哈拉哈»必要组成部分的情况下,我们,像我

们的先祖一样,不会为了改变本身而进行改变. 因此,犹太传统和保守派社团的

推力将尽可能维持律法和过去的习俗,而寻求(变革)证据的担子就落到了那些

希望改变律法和习俗的人身上. «哈拉哈»已经回应而且应当继续回应正在变化

着的环境,有时是通过改变律法,有时是坚定地反对传播流行和歪曲的价值. 此

外,变革的必要性不能成为任何要求修正的细节性提议的借口. 每条建议都不

能机械地对待,而应当根据本身的实际情况来加以裁决,这一过程需要考虑完整

的«哈拉哈»知识,当代的情境,还需要仔细且圆熟的判断技巧.
然而,追随过去时代我们的拉比先驱的榜样,我们考虑有诸多原因要求开启

变革. 偶尔的情况下,在守教的犹太人中通过调整律法以顺应当代习俗,律法的

整体性应得到维持. 如果认真地将法律作为行为的向导的话,每一种法律体系

都应当不时地进行调整,以使书本上写明的条文能与实际的践行保持一致. 有

时候,新的科技,社会、经济和政治现实会要求采取法律行动. 律法上的一些改

变旨在提升犹太民族和整个社会的物质条件. 其他一些改变的目标旨在培育犹

太人之间以及犹太人与更广泛社区之间的更友好关系. 在有些情况下,变革对
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于阻止或消除不公是必要的,而在其他一些情况下,它们构成一种积极的计划,
通过提升犹太生活的道德标准并增加虔诚来提升犹太生活的质量.

我们确信«哈拉哈»的进程竭力体现着最崇高的道德原则. 在变化着的环境

产生看起来不道德的后果并造成人类痛苦的地方,我们社团内部存在各种矫正

这一情形的途径. 在通过现存的«哈拉哈»准则解决上述问题被认为可能和适当

的情况下,我们宁愿使用这些准则. 若非如此,保守派社团中的一些人要准备通

过一种正式的法律程序( )来修正现存的律法. 有些人仅在«哈拉哈»文

献资源确认合理的情况下才愿意进行变革. 然而,我们当中的所有人,都承认

«哈拉哈»对真正的犹太生活来说,不可或缺.
我们对«哈拉哈»的忠诚源于我们对«哈拉哈»神圣性的深刻认知以及«哈拉

哈»所蕴含的积极价值. 我们的种种努力都是为了保存和提升«哈拉哈». 当有

必要进行变革之时,在确保«哈拉哈»对我们生活进行有效的、可行的和道德的指

导的明确目标下,适时作出变革.
(三)«哈拉哈»中作决定的权威

保守派理论在«哈拉哈»定义上反映了我们对多元文化的兴趣以及表现了犹

太教保守派传统与现代相融合的特征. 我们所拥有的丰富传统文化有赖于领袖

和平信徒的学识、信赖与虔诚. 在宗教方针上,保守派运动寻求美国犹太神学院

和其他高等学术机构的帮助. 美国联合会堂、保守派犹太教妇女联盟和犹太男

子俱乐部联盟代表着我们社团中的平信徒资源.
在每个公会中,宗教习俗的权威由其拉比掌握(itsmarad􀆳atra). 这是源于

犹太传统中授予他或者她以拉比圣职时伴有专门的拉比培训,也是由于公会选

择拉比为其提供宗教指导. 在作决定时,拉比可能会征询由拉比会议、美国犹太

神学院和美国联合会堂代表组成的犹太律法和标准委员会的意见. 委员会就犹

太律法和标准发布裁决,这些裁决形成了保守社团的习俗. 委员会和拉比会议

大会确立的规范对拉比会议的所有拉比起约束作用,但在这些约束之中,也允许

一些被视为具有合法性的、在诸多情况下有益于丰富犹太生活的习俗变化. 在

这方面,保守派社团在作出关于犹太律法的决定时,保持着社团中的拉比个人与

更大范围内的该运动的中央权威之间传统的互动. 与此同时,保守派犹太教回

应了个体犹太人和广大公会的需求. 这确保我们在不丧失活跃的、健康的多元

主义的情况下,保持了一种明晰的身份意识.

四、罪恶问题

罪恶的存在一直以来对我们的信仰构成最严重的妨碍. 鉴于奥斯威辛集中
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营和广岛原子弹灾难所造成的巨大恐怖,这一困境在我们这一代人中呈现一种

新的令人生畏的现实. 一个正义与全能的上帝如何会允许如此多的无辜生命被

歼灭,这一问题困扰着宗教的良知、阻遏着人们的想象力.
尽管存在几个世纪的争论,但我们必须意识到,没有任何神学可以合理化对

无辜者大规模的屠杀、儿童的死亡或者看起来如自然灾难侵袭般的肆意妄为.
«托拉»本身反映了上帝意志的不可预测性和上帝自己所宣称的———他是道德的

创造者与典范之间的张力. 最终,我们不能评判上帝,因为我们自始至终都不能

洞察上帝的作为. 在我们无限的对于上帝特征的描述与上帝自身无限性之间永

远存在着鸿沟.
尽管我们不是总能够协调我们关于公义上帝的观念与上帝行为之间的冲

突,但是我们可以寻求推进对上帝之道的理解. 通过创造具有自由意志的人类,
上帝必然会限制他未来行动的领域. 如果没有人类在面临正义与邪恶时作出错

误选择的真实可能性的话,整个的选择的观念就变得毫无意义. 赋予人类自由

意志将被看成神圣的爱,这种爱虑及我们的正直和成长,即使我们的决定会引起

巨大的痛苦.
我们必须承认世上的苦难直接来源于我们不恰当使用上帝赋予我们的自由

意志;贫困和战争通常是因人类懒惰和道德沦丧引起的. 我们消极而不明智的

行为加剧了饥饿与疾病的肆虐. 鉴于所有人类之间都存在有机的联系,所以一

些人的残忍和愚昧会对其他人广泛产生伤害性影响,特别是这些行为没有受到

质疑和挑战的时候. 我们坦诚地断言我们的行为一定会产生相应的后果. 即便

最终证明清白与得到补偿会延迟到来,但是总体而言,善行会带来福祉而恶行会

导致灾难这一点是确定无疑的.
然而,有时,当我们不能认清苦难的目的和邪恶目标的正当理由时,我们会

困惑甚至感到愤怒. 我们否认大屠杀是受难者僭越行为或作为整体的犹太人的

罪孽的结果这一错误和亵渎神明的言论. 但即使可以追寻人类作恶的原因,对

自然灾难或基因疾病作出合理解释对我们来说仍然是个谜. 当上帝对我们言语

时,当我们的理解力不能把握苦难和我们行为之间的关联时,我们仍然可以用我

们的行为作出回应. 悲剧与个人的苦难能促使我们达至人类精神所具有的同情

心、创造力、治愈力和自由的新层次.
受难者在遭遇痛苦的处境下,却几乎不能在神义论上找到安慰. 因此,那些

通过提出悲剧是生活中的一种必要条件或者靠断言恶要么是善的缺失,要么是

自发的魔鬼王国的行为来为上帝辩护的努力可能具有一些哲学上的价值. 但是

它们并不能立即而有效地缓解痛苦. 在艰苦劳动的时刻,我们可以在上帝那里

得到安慰,上帝在我们奋斗的过程中怀着同情之心与我们站在一起. 当世界在
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经历由失去和死亡带来的混乱时,传统的祈福语(“正义的审判者会保佑你”,
)和卡迪什(纪念祷文)可以提供一种稳定和有秩序的意识.

它们如同路上的标志牌,从哀悼到宽慰,一路上指引着我们,让我们确信一切都

不是偶然,上帝有其神圣的计划,即便我们还不能清晰地看出这一计划的轮廓.
来世(olamhaＧba)的形象能给我们提供这样的希望:我们不会被遗弃在坟墓中,
我们不会被遗忘. 排除由死亡的现实带来的所有自我满足的幻觉,我们能够获

得一种更深层次的上帝意识,即上帝充满关爱地赋予我们忍耐的坚毅以及在失

去之中寻求意义的能力.
我们坚持对上帝的信仰,正是上帝的意志使得善良战胜了邪恶,即使这种胜

利在历史长河中只是间歇性地展现. 人类可以延迟上帝创造一个自由的将爱和

正义与其统一在一起的世界的计划,但并不能阻止这一计划的最终实现. 即使

“上帝的王国”仍然是遥远未来的憧憬,但是我们通过限制我们有害的、自我扩张

的冲动,以及彼此之间互行公义且相互怜悯,我们就可以与神圣的上帝建立起亲

密的关系.

五、末世论:我们未来的图景

(一)弥赛亚期盼

创造和实现一个理想的“将要到来的时代”的图景完全根植于个体的人以及

由他们构成的社团. 对个人而言,它表达的是这样一种信念:尽管人的生命看起

来短暂且转瞬即逝,但具有持久的意义;死亡不能标志着一个人身份绝对的终

结;我们的生命还有“来世”. 对一个民族而言,它表达的是这样一种梦想:那个

共同体将成为自己身份的掌控者,它可以自由地表达其独特的天才和创造性,它
能够作为一个民族找到自我实现之路. 最后,由于任何一个民族的命运无可逃

脱地受到各个民族共同体命运的影响,末世的图景在对理想世界秩序的梦想中

达到高峰,在这一理想的世界秩序里,战争、疾病和邪恶将永久消失,而所有人类

都将和平地享有世界的成果,并且一种新的社会秩序会在怜悯与公义的基础上

建立起来.
当用一种宗教哲学信条来清晰表达这些未来的图景时,就有了为人们所知

晓的“末世论”(源于希腊语“末世”或“最后之事”,以及“逻各斯”或“论辩”“思

维”). 先知称这一目标为“末后的日子”( )(«以赛亚书»２:２). 拉

比们使用了这样一些术语,如将要到来的时代(不是世界, ),以及“注

定的未来”( )和“弥赛亚(受膏者)降临之日”( ),弥赛亚



—２２６　　 —

用以引导救赎时代的到来.
犹太教的经典文本为个人的、民族的和普世的这三种维度中的每一种,都提

供了丰富的沉思冥想( )的资源. 既然无人知晓末日何时到来,所以

我们中每一个人都可以自由地勾画个人推断中的未来图景. 犹太思想在其他任

何领域都不是教条主义,这一点未能很好地加以证明,因此也显得更加危险. 尽

管我们当中有些人接受这些推测并认为它们是完全正确的,但是我们之中也有

许多人把它们理解为精心创造的隐喻,这些隐喻的产生根植于人类和社团的需

要,并同犹太教最本能的价值和承诺紧密联系在一起. 这样,如果犹太教的“末

世”是一个普遍和平与社会正义的时代,那恰恰是因为我们的«托拉»要求我们此

时此地就要努力去创造这样的社会秩序,也是因为我们的先知猛烈抨击了我们

的祖先在他们自己的时代未能成功地做到这一点. 以隐喻的方式提及这些教义

绝不是要降低它们的重要性、它们的价值,以及它们对我们生活的影响. 任何人

没有梦想都不能生存下去. 那么,我们作为保守派犹太人,相信经典犹太末世论

思想的本质性存在,这一思想的核心推力源于人类与上帝之间的伙伴关系. 我

们可以创造一种更加完美的社会秩序———尽管这不是必然,也不是很稳定,而且

在我们有生之年或许不会出现———但最终,我们将努力奋斗并增强我们的能力,
去帮助实现这一目标.

对于世界共同体而言,我们梦想着一个战争被废止时代的到来,那时,正义

与怜悯成为连接个人之间和国家之间关系的准则,即先知以赛亚所说的:“认识

耶和华的知识要充满遍地,好像水充满海洋一般.”(«以赛亚书»１１:９)
对我们民族而言,我们梦想着召集所有的犹太人齐聚在锡安山上,那里我们

可以再次主宰我们的命运,并在我们民族生活的每一个领域都能表达我们独特

的创造性天才. 在保守派犹太教的众多祈祷书中,传统的在耶路撒冷重建圣地

的主题已经被重新构建以表达这样一种信念:我们作为一个民族的再生也将激

起宗教生活的再生. 我们确信以赛亚的语言———“训诲必出于锡安,耶和华的言

语必出于耶路撒冷”(«以赛亚书»２:３),我们相信«托拉»的教导会给世界带来

和平.
对于个体的人而言,我们认为死亡并不意味着消失和完全被遗忘. 这一信

念在我们传统中,以死者身体复活、死后永生和个人灵魂不朽的两大教义清晰地

表达出来.
在我们的历史进程中,这两大教义被宽泛地以不同方式得以理解. 对于我

们中的有些人来说,它们是真理使我们能以勇气和平静面对死亡和所爱之人逝

去. 另外一些人则用一种更富有寓意的方式来理解这些教义. 死者复活的教

义,在我们的宗教礼仪中无所不在,它旨在以一种奇特的方式确认犹太教所给予
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的我们身体的存在在我们具体的历史和社会背景下的价值. 除此之外,我们知

道我们遗传基因的结构在我们死后将持久地传递给我们的子孙,伴随着人类的

幸存而延续下去.
灵魂不朽的教义确认我们的身份与我们触动他人和社会的能力不会因为我

们身体的死亡而告终. 我们从历史开始以来形成的伟大个性将对这个世界产生

强有力的影响. 在更加个人的层面上,我们的朋友和家人尽管逝去,但至今我们

仍可以感受到他们活在我们当中.
传统的“最后的审判”的教义表达了我们这样的信念:上帝是公义的,因为他

的公义将会获胜,而美德与邪恶最终都会有相应的报偿———尽管按照大圣日礼

拜的精神,我们坚信犹太教特别强调上帝的判决很少是“最终的”;真诚的忏悔、
祈祷和仁爱的行为能够避免上帝严苛的判决.

总之,如果上帝是真实的上帝,如果他的能力是这个世界上最终的事实,那

么他触动我们的能力就不会因我们的死亡而中止.
(二)从梦想到现实

纵观犹太历史的发展进程,犹太人作为人类所做的与众不同之处是将这些

梦想变为现实. 他们总体上发出两种声音,一种是激进或革命的声音,另一种是

更加渐进的或进化的声音.
革命救赎的信仰者显得焦躁而急迫. 他们对人类在正常的事件进程中处理

自身内在问题的能力表示绝望,他们认为自己有责任———甚至必须———采取激

进的行动影响这种转变,给上帝施以援手. 他们更不可能满足于他们所看到的

他们的同代人以微小的局部救赎方式所获得的婴儿学步般的进展. 因此,他们

成为好战的激进主义者,诉诸激进的政治行动来决解决问题,甚至在极端情况

下,用军事行动和暴力行为来达到他们认为正当的目标. 他们把将要到来的时

代视为正在出现的宇宙大混乱(他们试图加速这一混乱局面的到来),这种大混

乱将摧毁人们所熟悉的自然与历史.
相反弥赛亚渐进主义者认为将要来临的末世会缓慢地、在我们今天所知的

这个世界未觉察的情况下出现,并重建一种先前已经存在的和谐. 这是一种更

具有耐心与人文主义色彩的声音. 怀着对人类能够且必将致力于社会、政治、人
际关系生活等各种无穷细节活动的信心,他们准备接受这些实践方面的拯救,并
将之看成最后救赎来临前的预演. 他们不把末世论场景看成一种立即实现的要

求,而看成一种对期盼未来的愿景,并以末世所蕴含的无限意义和力量来充实他

们所有的日常活动.
现今在伊斯兰国家、美国宗教激进主义者和福音派基督教,以及以色列乃至

全世界犹太人的特定群体中占主导地位的末世论调很明显是革命性的论调. 我
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们理解促使这些社团采取上述计划的那些忧虑. 我们也确信他们存在造成排外

主义、炫耀胜利、激进政治行动以及在极端条件之下的军国主义,甚至恐怖主义

的危险.
因此,我们确认一种渐进主义或是进化论的末世论方案. 我们也认识到这

一方案也存在内在危险:怠惰、清静无为以及一种认为既然上帝将要在恰当时机

派遣弥赛亚来实现拯救,那么人类所为就几乎毫无意义的意识. 所以,我们努力

地提醒自己记住经典的犹太教导:上帝与人类是合作伙伴,这一关系不仅存在于

创造与启示的过程中,同样也存在于救赎之中.
我们不知道什么时候弥赛亚将会降临,也不知道他究竟是一个充满魅力的

人物,还是只是一种将人类从邪恶中救赎出来的象征. 通过弥赛亚形象的教义,
犹太教教导我们每一个人都必须认真地生活,好像他或者她,从个体意义上讲,
在引导弥赛亚时代来临的过程中都担负着自己的责任. 在那之外,我们回应了

迈蒙尼德基于先知«哈巴谷书»(第２章３节)的话语:尽管弥赛亚迟迟不来,但我

们也为他等待每一天.

第二部分　犹太民族

一、上帝的契约:以色列的遴选

很少有犹太教的信仰像“选民”教义那样遭到极大的误解. 因此,«托拉»和

«先知书»(«申命记»７:７,９:６;«阿摩司书»３:２)发现有必要坚持认为这一教义并

没有暗含任何犹太人与生俱来的优越性. 按照阿摩司的话说:“在地上万族中,
我只认识你们,因此,我必追讨你们的一切罪孽.”现今,这一教义仍旧被犹太人

和非犹太人频繁地误解,以至于一些现代思想家已建议废止这一教义.
不可否认的是,这条教义已经被扭曲成一种道德傲慢的表达,一种经典犹太

资源都煞费苦心地加以否定的态度. 然而,它不能轻易地被放弃,因为它对犹太

人的自我认知有至关重要的作用,也是理解契约观的必要教义. 真相是“以色列

的遴选”与“以色列的契约”是同一枚硬币的两个面,两者都是经典犹太世界观的

核心内容.
我们的祖先认为他们被拣选成为“祭司的王国”和“神圣的民族”,这一拣选

同时让他们负有出于愿意接受这一身份而应承担的责任和义务. 这一拣选远不

是一种特许或特权,它要求犹太人不仅对上帝,而且对作为他们同胞的人类担负

额外的责任. 就像«托拉»的祈祷词所表达的,我们民族总会感到出于这一目的
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被遴选所带来的荣幸. 但是,他们经常为了坚持这一角色而不得不付出血的代

价,这使得他们同以赛亚“受难的奴仆”的形象联结在一起,即为了将上帝的真理

带给世界,他们遭到他人的打击和嘲弄.
即使那些根本不接受“选民”信仰的人也欣赏这样一种论断,即犹太人与其

他民族不同,他们出现在历史舞台上是为了成为一个献身于上帝的民族. 那么,
“以色列的遴选”正体现这种召唤的意识,而忠诚于契约也意味着完成选民任务

不仅对以色列的持续存在,还是对整个人类的福祉都至关重要.
对现代的传统犹太人而言,遴选的教义与以色列的契约为犹太人提供了一

种超越狭隘的自我利益的意义. 它意味着,因为我们特别的历史与独特的遗产,
我们正处在一种位置上,即要向世人昭示,认真对待与上帝达成的契约观念的整

个民族,尽管遭受压迫和苦难,但不仅让自己兴旺,还能成为他们后代和他们的

邻人幸福期望的源泉. 这也要求我们有义务在世界范围内建立一个正义和怜悯

的社会,尤其在以色列地,我们可以通过个人和集体的榜样来告诉人们什么是

“契约的民族和世界诸民族的指路明灯”.

二、以色列国和宗教的角色

(一)宗教自由

以色列国是历史上的一种独特现象,一方面,它是且应成为保障其所有公民

自由思想和行动自由的民主国家. 另一方面,它是且应该成为独特的犹太人国

家,培育犹太文化与宗教价值. 在以色列社会平衡民主目标与犹太目标带来了

持久性的挑战.
我们相信人类精神的自由是犹太传统的基本理想,同时我们也认为民主的

本质是双重的:它表达了大部分人的意愿,也小心谨慎地保护着少数人的权利.
因此,以色列国所通过的法律,它的城市、乡镇和其他政治实体,不应该只用以支

持单一的宗教观念或是权势集团,并排斥其他观念和群体. 为全体犹太人建立

的以色列,应该在行动上和法律上为犹太生活的多元主义提供支持. 这个国家

应该允许所有拉比,不论其归属,履行包括主持结婚、离婚和皈依等事务的职能.
(二)宗教因素

保守派运动宣称,在犹太生活方式中得以反映的犹太教构成了确定、区分、
团结和保存犹太民族最为显著的因素. 所以,我们认为,以色列国应当在其所有

的国家代理机构和政治部门中鼓励犹太生活方式. 在没有神权政治的情况下,
以色列国应当体现犹太教最高的宗教和道德价值,并在自由社会尽可能最大限

度地弘扬犹太生活方式. 因此,我们欢迎安息日、赎罪日、饮食法和其他律法,得
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到这个国家民政和军事部门的支持和遵守,以及犹太历法被普遍使用. 甚至在

世俗学校教授犹太经典资源,如«圣经»与拉比文献,至少犹太礼仪也得到承认.
在我们强烈赞同维持以色列国犹太特征和氛围的必要性的同时,我们将其

看成一种高于一切的道德准则,无论是国家还是它的政治部门和代理机构都不

能在宗教信仰与实践领域采用压制措施. 鉴于犹太人在观点上存在广泛分歧,
我们认为在涉及个人身份的问题上,应该服从世俗法律,在赋予每个宗教团体处

理自身宗教礼仪的权利的同时,世俗法律也应为那些希望以民事方式进行结婚、
离婚的人提供选择.

(三)宗教理解

我们号召在以色列社会宗教与非宗教因素之间开展最广泛的对话. 以色列

社会在宗教路线问题上日益增强的极端化以及与之相伴的暴力和敌意的增长应

走向终结.
在应对以色列社会面临的挑战的过程中,我们欢迎所有从传统和现代犹太

资源获取有益洞见的努力. 我们鼓励在这方面开展持久性活动并期待在这一过

程中作出我们独特的贡献.
(四)自由社会中宗教的角色

宗教作为一种道德力量会给人带来祝福,若仅作为政治力量则会成为一种

威胁;那些压迫公民,并力图让他们在宗教上顺从的政党,无论是宗教政党,还是

世俗政党,都是在败坏宗教和政治. 他们追逐权力,经常倾向于让犹太人摆脱上

帝和宗教. 宗教之音在权力的堡垒与精神追寻者内心能更好地被倾听,如果那

种声音不是使用自私自利的计谋来获得权力的话. 这不意味着当政治上的政策

横行无忌地冲撞道德准则时,宗教领袖可以不去大胆地进行抨击. 相反,这是一

条律法,我们期盼以色列宗教领导人能谴责行为不道德的政治领袖与违反宗教

和伦理准则的政府政策.
(五)以色列的独特性

我们希望以色列国将继续作为一个强大和安全的民主国家而存在,这里将

成为犹太人逃离压迫的避难所和那些选择继续从事“阿利亚”活动的犹太人的家

园. 我们不是把以色列国只看作另一个国家或政治实体;相反,我们将以色列国

设想为宗教与道德原则的典范,以及无论种族、宗教、族群起源和性别,赋予所有

公民以平等民事、政治和宗教权利的典范. 我们认为,对于以色列国作为民主的

犹太人国家的石蕊测试,关键看其对待宗教和少数族群的态度. 犹太人在流散

地上已经成为压迫和歧视的牺牲品,所以,他们应当对各种生活在以色列国的民

族和宗教群体的社会福祉有特别的敏感性.
我们非常强烈地意识到以色列国的安全需求和复杂而扭曲的国际关系. 我
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们认识到以色列国必须在不道德的国际水域驾驭危险的航程. 虽然如此,我们

还是回想起先知对我们民族的教诲:成为“一个契约民族,一盏照亮其他民族的

明灯”. 以色列的再生给犹太人成为一个神圣的民族和给其他民族带来福祉的

民族提供了独特的机遇. 因此,以色列国也理所当然地为其他民族在社会正义、
公义、怜悯,以及对拥有所有信仰和族群的公民显示同等之爱等原则基础上,来

构建他们的社会树立了典范.
我们希望以色列国忠实于其独立宣言所援引的原则,以至于这个国家将继

续维持我们的先知与圣贤所立下的道德原则———他们在政府管理和国际事务中

从未停止对道德的呼吁和要求. 我们期待着我们的先知所预想的那一天,那时

“一国不会拿起刀剑去反对另一国,也不再知道战争”.

三、以色列和大流散

(一)以色列的核心角色

我们对以色列国( )以耶路撒冷这个神圣与和平之城为首都,
及其在以色列地( )的存在感到欢欣鼓舞. 我们认为这一现象不仅具

有政治或军事层面的意义,更为重要的是,我们认为这是一种奇迹,反映了上帝

的意志在人类事务中的显现. 我们对这一奇迹感到荣耀,我们庆贺锡安的再生.
自古以来,以色列地就已在世界犹太人的生活和文化中扮演至关重要的角

色. «圣经»表明上帝曾将以色列地许诺给我们的祖先及其子孙. 上帝与犹太民

族之间的契约( )成为一条牢不可破的纽带,连接我们和我们称之为以色列

地的地理实体. 长期以来,我们尊崇并珍视耶路撒冷和以色列地,为在那里生活

感到荣耀,我们为它们祈祷,为它们魂牵梦绕,我们寻求有一天能够定居在耶路

撒冷和以色列地.
对以色列地的炽热依恋持久贯穿于我们悠久的历史中,作为跨国民族,我们

超越国界线,事实上生活在世界上的每一个地方. 无论在哪里,只要我们得到允

许,我们就视自己是所居住国家的公民或本土人,以及忠诚于我们所在的国家

(hostnation). 我们的宗教曾以土地为中心发展起来但没有受制于那块生发的

土地;它已经发展成为一种便携式的宗教,以至于尽管我们在精神家园之外经历

了长期的流散(Galut),但即便在流散地(tefutzot),我们仍旧能够创造性地并富

于精神活力地生存下来.
的确,自先知时代以来,流散地就已存在于犹太社团. 通过几个世纪的变化

发展,以色列地和流散地孰轻孰重显得起伏不定. 究竟是流散地比起锡安山更

富有创造力,还是锡安山比流散地更重要,讨论这个问题没有太大的意义. 重要
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的是如同世界犹太人丰富了以色列地的生活一样,以色列地也丰富了世界犹太

人的生活.
(二)保守派犹太教与以色列

我们坚定地支持犹太复国主义的理想,为把我们的民族从流散地聚集在一

起并重新建立起一个国家的以色列国所取得的成就而备感骄傲. 以色列国及其

社会福利是保守派犹太教运动和所有忠诚的犹太人主要关注的目标. 诚然,保

守派运动不是总是同意以色列国政府在对内和对外事务上所持的立场. 虽然我

们经常遭受歧视性政策,但是我们仍然在经济上、政治上和道德上坚定而忠诚地

支持以色列国. 保守派是世界犹太复国主义组织的成员. 我们在以色列已经作

出了一些重要努力,例如兴起马所提( )运动,增加公会的数量,开办一

所拉比学校,建立一处基布兹,建立一处莫沙夫( ),组织一次青年运动,
开办学校和成人教育项目. 保守派拉比与平信徒开展“阿利亚”运动的人数不断

上升,作为一种价值、目标和律法,我们鼓励并珍视移民以色列国的“阿利亚”.
每年,我们当中有成千上万的青少年人,受到我们信仰资源的激励,到访以色列

国并在那里学习;也有成千上万的成年人到这里朝圣和参观犹太会堂. 保守派

祈祷文也认识到以色列再生的意义,所以我们的公会也会兴高采烈地庆祝以色

列独立日( ).
(三)不同的犹太生活中心

我们认为,否认以色列地和流散地的互补性角色是对犹太历史的误解和对

犹太生存的威胁. 当前,在流散地有各种各样的重要的犹太生活中心. 流散地

犹太人对以色列国提供了至关重要的政治、经济和道义支持,以色列国给流散地

犹太人带来一种自豪和自尊的意识. 有些人把以色列国的角色看作世界犹太人

的文化与宗教中心;另一些人则坚持认为自先知时代以来,在以色列地和流散地

各种不同的犹太生活与文明中心,都成功维持“以色列民族”( )和“以

色列地的«托拉»”( )的创造性存在:以色列地产生了大部分的«圣

经»、«密释纳»、以色列地的«塔木德»、主要的«米德拉西»文献、祈祷书和其他伟

大的著作;而流散地则贡献给我们«巴比伦塔木德»、希伯来诗歌、哲学作品、评

注、法典和其他传世久远的作品. 各种不同的犹太社区在持续的相互丰富对方

的共生过程中开展着密切的互动与交流.
我们意识到以色列地和流散地在面对独特挑战的情况下获得了不同的优

势. 不过,只有在以色列一个犹太人才可能会过上一种无所不包的生活. 在那

里,通过国家的民政机关和军事机构,安息日、赎罪日和犹太教饮食法在官方层

面得到不同程度的遵守;在那里,希伯来语成为国家语言,在每所学校都会学习

«圣经». 看似悖论的是,在犹太国家表达犹太身份的自由与宽松给人造成了一
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种错误的印象,认为以色列不需要像流散地那样,用宗教来维持犹太人的幸存.
我们不认为犹太认同可以被以色列认同或是说希伯来语的能力替代. 我们相

信:犹太宗教在本质上是伦理与道德价值的源泉. 以色列犹太人受到持续的生

存压力的困扰,那种压力就是在面对发誓要摧毁这个国家的死敌的严峻挑战下,
如何求得肉体上的生存. 以色列也面临着维持、保存和强化犹太道德价值与伦

理准则,及其独特的犹太特性的挑战. １９００年来,犹太民族第一次成为自身政

治、经济、军事事务的掌控者,并对自己的国家,以及在涉及同外国政府的事务方

面行使完全的主权.
流散地犹太人则面临着其他困境. 在有些地方,如苏联和伊斯兰国家,犹太

人受到宗教上、种族上和政治上的迫害,同时,犹太人和犹太教的幸存处于危险

当中. 生活在这些社区中的许多犹太人在应对极为不利的环境,维持对犹太教

忠诚方面,显示出巨大的勇气和对信仰高度的忠诚. 他们必须得到帮助,要么帮

助他们迁出所在国,要么帮他们在其居住地建立一种更强大的文化和宗教生活.
一方面,在那些犹太人能自由践行他们宗教的地方,我们也不得不去解决犹

太人同化的问题. 另一方面,现今与其他宗教与文明相互交汇和相互哺育,如同

过去一样,可以丰富犹太教的内涵.
以色列国家和流散地犹太人都有各自扮演的角色,任何一方都应以每一种

可能的方式去帮助和丰富另一方,每一方都需要另一方. 我们热切期盼锡安真

正成为«托拉»和耶路撒冷的中心,成为一座照亮犹太人和整个人类前进道路的

灯塔.

四、犹太人与其同胞的关系

(一)犹太人一体观的含义

保守派运动一直坚持捍卫犹太人一体( )观念的重要性,依据这

样一种观念,我们认为,所有犹太人,不论其哲学或宗教归属,都是一个民族,是

以色列民族的一部分. 同时我们也相信,每一个犹太人都以不同的方式对西奈

山上的托拉启示作出了回应. 正如先贤所指出的,每一位个体犹太人根据他或

她的精神能力或敏感性感知着来自上帝的信息. 对我们而言,这就是宗教多元

主义的意义,我们坚持认为,这一真理在今天,如同过去一样,仍然是不能被亵渎

和冒犯的. 我们并不将这看成一种诅咒甚至是一种不可避免的恶;相反,我们将

这种多样性当作一种对丰富和激励当代犹太生活和思想的祈愿、一种积极性的

元素.
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　　(二)保守派犹太教与其他犹太群体

我们接受犹太教中的基本原则:所有犹太人都应成为对彼此负责的伙伴.
因此,自所罗门􀅰谢赫特时代以来,我们一直致力于为全体犹太人谋福祉,以至

于有时我们会把我们自身的利益放在一边,因为我们相信以色列民族的福祉远

胜于所有狭隘的利益. 此外,我们对文明礼仪的缺乏深感遗憾,因为那将损害犹

太社区内部协作性的努力,也会把多年以来辛苦建成的脆弱的犹太统一体撕成

碎片.
(三)增强犹太人团结的需要

我们认为加强团结犹太人的保护组织,无论是宗教的或世俗的,对犹太人来

说是至关重要的. 我们非常清醒地意识到今天在北美组织性的犹太生活存在缺

陷. 然而我们想要强化包括美国会堂理事会、各种拉比董事会、美国主要全国性

犹太组织主席团大会、犹太教育董事会、全国性和地方性的犹太社团理事会、联

盟网络、犹太联合募捐协会、以色列盟约组织,以及试图超越宗教分歧、致力于为

全体犹太人谋福祉的组织. 在面对经久不衰的敌人和广泛蔓延的反犹主义时,
犹太人的团结显得比过去更加重要. 另外,我们也必须找到用以解决皈依问题

和实现宗教离婚( )的统一方法.
(四)犹太人与其同胞之间的关系

面对主要在宗教团体之间不断加大的裂痕,最为根本的考虑一定是要促进

犹太人的团结. 只有当犹太人彼此和谐且和平生活在一起,而且我们的民族拥

抱兄弟情义和对彼此的敬意时,我们才值得实现弥赛亚的救赎.

五、与其他信仰的关系

自以色列各个部落最早定居迦南地开始,犹太人一直与其他信仰者和民族

紧密相邻,并发生着密切的接触. 这一点在以色列地和流散地都是同样真实的.
历史地看,一个犹太社团针对非犹太人采取的态度一般取决于这个社团同其直

接近邻的关系. “黄金时代”伊比利亚半岛上的犹太人,以非常积极的态度看待

他们生活其中的穆斯林;然而,在莱茵兰地区的犹太人、十字军东征期间殉难的

犹太人,则产生一些强烈的反异教徒的言辞. 然而,贯穿犹太历史,在所有区域

和所有土地上,一直存在大量的文化上的影响和借用,一种在两个方向上同时进

行的相互交流,而犹太人与非犹太人均受益于此.
犹太文化一直得以发展———这也是大流散最大的积极性特征———是因为我

们认识到我们拒绝另一个民族的信仰,但并不需要拒绝其全部的文明. 一方面,
尽管我们经常与世界其他民族处在紧张状态中,但我们的«圣经»采用并发展、改
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编了他们的一些神话,我们的«塔木德»利用过他们的词汇及习俗,我们的诗歌采

用过他们的格律,而以色列国家受益于世界文化的诸多方面. 另一方面,我们在

宗教、哲学、法律、社会制度、艺术和科学领域所创造的成就,也一直自由地为世

界其他国家和文明所借用.
当今社会没有与这种历史趋向相分离. 北美犹太人体验了前所未有的祝

福,充分参与到自由国家的政治活动中来,结果,他们也获得了与其他信仰和文

化进行富有成效的交流的多重机遇. 在美国,犹太人与其他宗教群体有诸多共

同点,因为我们与他们中的许多人都拥有一段相似的相当晚近的移民史,也因为

我们作为宗教群体,在这宪政体制下的世俗国家,都远离拥有政治权力的官僚机

构. 在这样的背景下规划共同的议程就变得相当容易,所以,在北美,人们看到

一种非常健康的不同信仰间对话与合作项目大量增长的现象. 而在以色列地,
尽管在阿拉伯人和犹太人间存在明显的紧张关系,但是中东的犹太人与非犹太

人之间一直有相互影响. 这种影响扩展进入犹太—伊斯兰对话领域是人们所真

诚期望的.
作为保守派犹太人,我们毫无愧疚地承认,犹太宗教和文明从世界许多其他

民族中获取了诸多教益. 我们怀着对侍奉上帝的其他方式的敬意,避免趾高气

扬的胜利心态. 迈蒙尼德曾认为,其他一神信仰———基督教和伊斯兰教———在

全世界范围内传播着关于及忠诚于上帝和以色列人«托拉»的知识. 许多现代思

想家,包括犹太人与非犹太人,都已经注意到,上帝也适合与其他诸多民族订立

契约. 在涉及其他民族的时候,任何一种观点都完美地同这个民族对自身信仰

和宗教生活模式的忠诚结合在一起.
如果说我们要在自己社区内批评趾高气扬的胜利者心态的话,那么,真正的

与其他信仰群体的对话要求我们在批判胜利者心态的同时,也要批判社区中有

些人存在的失败情绪. ２０世纪下半叶,如果没有坦诚面对过去数个世纪以来加

诸犹太社区的偏见、神学上的憎恶和迫害,以及最终达至顶点的大屠杀的恐怖,
那么,犹太人与基督徒之间,就不可能建立起一种真诚的、相互尊重的关系. 除

非明确承认并寻求同穆斯林对犹太人的敌意,以及在以色列地让人感到困扰且

日益增长的反阿拉伯主义的回应所造成的可怕的社会和政治影响进行战斗,就

不能在犹太人与阿拉伯人之间培育起良好关系. 但是,所有这些关系,通过适当

的方式进行处理,就可以给犹太社区乃至整个世界带来巨大福祉. 如同晚年的

亚伯拉罕􀅰约书亚教授所指出的,“没有任何宗教是一座孤岛”.
神学上的谦逊要求我们认识到尽管我们只有一位上帝,但是上帝不止有一

个民族. 我们的传统清晰地确认上帝一开始施约于亚当和夏娃,之后又与诺亚

及其家族立约,后与亚伯拉罕订立特别的契约,最后在西奈山给予以色列伟大的
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启示. 我们使命的一部分是:理解、尊敬世界上其他民族,并和他们共同生活在

一起,洞察他们文化中的那些真理,从中我们能学到并与他们分享我们已经知道

的真理.

六、社会正义:建设更美好的世界

(一)普世主义和特殊主义

从最初开始,犹太教就一直试图平衡普世主义和特殊主义因素. 犹太人自

然会关注犹太人的需求以及犹太民族的命运和信仰. 我们的礼拜和仪式在我们

生活中显得重要,我们的国家及其主权具有极为重要的意义,犹太人的利益和需

求至关重要.
同时,我们被告诫绝不能不关心其他民族的问题. 先知竭力同一切试图将

犹太信仰限制在祭典和礼仪领域的行为作斗争. 在不否认犹太仪式的美妙和意

义的同时,他们也要求将信仰指向外部世界,指向上帝的要求,即在圣殿之外践

行我们的信仰,并且把它融入我们与我们人类同胞的关系中. 犹太教要我们接

受的诫命非常清晰:“正义,你要追求至公至义.”(«申命记»１６:２０)先知们总是不

厌其烦地呼吁我们放松对受压迫者的束缚,给饥饿者食物,给无衣服者衣服,为

无家可归者提供住处. 他们大声抨击那些极端压榨穷人的人,他们急迫地要求

对寡妇、孤儿、异邦人和遭遇贫困的人施以正义和同情. («阿摩司书»２:７;«以赛

亚书»１０:２)他们的愿景是达成一个符合上帝创世目标的正义和人道的社会.
尽管犹太人内部利益是«塔木德»拉比的首要关注点,但他们并不生活在孤

立之中,也不要求我们对外面的世界漠不关心. 祈祷文“颂扬上帝是我们的职

责”(Aleinu)中所表达的“进入这个世界”反映了我们对所有民族的关注以及在

上帝王权统治之下修复和改善世界的冲动. 与这种方式一致的是,先贤们规定

我们要给予急需帮助的非犹太人像犹太人一样的救济. 先知式的社会正义的理

想在«哈拉哈»文集中得到具体而充分的表达,«哈拉哈»正是寻求创造一个关心

无家可归者、贫穷者和外邦人福祉的社会. «哈拉哈»坚持认为,没有人可以为了

排外性地追寻上帝而拥有忽视社会不公现象的权利. 同样,中世纪的导师,以及

后来的哈西德运动和穆萨运动,尽管强调虔诚和仪式,但从来没有免于敦促我们

践行真诚而充满怜悯地对待我们的同类.
(二)保守派犹太教与社会正义

犹太教保守派有长期地、光荣地关注犹太人和非犹太人社会正义的历史.
犹太神学院首任院长萨巴图􀅰莫雷斯(SabatoMorais),当他在赎罪日公开为罢

工的衬衫制作工进行祈祷时,其作为费城拉比的地位受到了严重威胁. 在更近
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的时期,亚伯拉罕􀅰约书亚􀅰海舍尔(AbrahamJoshuaHeschel)博士成为这个

国家的良知所在,他因关注年老者、年幼者、患病者和无助者,尤其是热情拥护美

国黑人争取公民权的事业而受到广泛认可. 海舍尔谴责种族主义为“一种眼疾,
一种心灵的癌症”,而他和无数保守派拉比、平信徒与马丁􀅰路德􀅰金手挽手地

举行游行示威,以要求黑人获得基本人权.
多年以来,联合会堂、拉比会议和其他保守派运动的羽翼组织基于处理我们

时代中出现的不公正和悲剧的需求,已经发表了一些意义非凡的声明. 这些关

于社会正义的声明敦促我们的国家致力于核裁军、消灭贫穷与无家可归现象,创
造一个国家健康计划,同时采取其他措施救助贫困者. 保守派犹太教重申了其

致力于社会正义和帮助所有信仰和族群起源的人实现自由的承诺.
(三)未完成的议题

一则古老的«米德拉西»暗示,在上帝六天创造世界之后,世界仍未完成. 而

我们作为上帝的合作者,可以继续完成这一工作. 在我们面前有一个未完成的

议题:在上帝王权统治下修复和改善世界(leＧtakkenolambeＧmalkhutshaddai).
犹太人关注犹太幸存和延续性的内部问题是恰如其分的. 然而,无论作为一场

运动,还是作为一个个的个人,我们采取行动,完成我们传统所发出的促进正义、
自由与和平事业的号召,才是最重要的. 甚至在为苏联、阿拉伯土地上、埃塞俄

比亚和其他地区受迫害与压迫的犹太人大声疾呼时,我们也必须为世界范围内

可能出现的核毁灭、种族歧视、饥饿和贫穷的危险,以及对环境的威胁而奔走呼

号. 如果说有必要实现这些目标的话,我们必须和拥有所有信仰的同胞公民一

起努力并采取政治行动. 我们必须牢记我们是代表异教徒有罪者向上帝祈求正

义的亚伯拉罕的后代,是拒绝奢华的埃及宫廷来侍奉其民族的摩西的后代. 我

们绝不能忘记我们曾经是埃及土地上的异乡人,这理所当然地让我们将注意力

转移到缓解痛苦和不幸上,使我们去帮助那些不曾品尝过自由福祉的人获得

自由.
在处理这些问题的时候,观点和方法上存在合理分歧. 有些人为和平的利

益愿意进行妥协,另外一些人则坚持正义而不愿意妥协. 不管哪种方法都需要

进行协调和合作以实现目标.
总之,我们绝不能屈服于冷漠、愤世嫉俗和失败主义. 通过我们积极致力于

实现源于«圣经»和拉比律法及知识的正义理想,我们在创造一个更加完美世界

的过程中,将完成作为上帝的伙伴的责任 (shutafoshelhaＧkadoshbarukhhu
beＧmaasebereshit).
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第三部分　按照«托拉»规定的那样生活

一、关于妇女

每个人的尊严问题一直以来是犹太教关注的核心问题. 这一根本性的前提

是从«圣经»的«创世纪»第１章第２７节和第５章第１１节声称的内容———“神就

照着自己的形象造人,乃是照着他的形象造男造女”衍生出来的.
两性平等在保守派犹太教的祈祷书中,在男人和女人感谢上帝按自己的神

圣形象创造了他们的祷告中得到清晰确认. 自所罗门􀅰谢克特时代以来,妇女

得以进入犹太教育领域,这对保守派犹太教来说是具有标志性意义的事件. 在

我们几乎所有的会堂里,男性和女性都坐在一起. 事实上现在所有会堂都庆祝

的犹太女孩的成人礼(batmitzvah),最初也是由保守派运动中的摩迪凯􀅰M．卡

普兰教授发起的. 多年以来,我们的运动一直鼓励妇女担当社团服务和领导者

角色,无论是在专业领域还是一般性能力的领域. 最近一段时间以来,关于妇女

角色的讨论在一些地区的某些部分重新燃起了对诸如围绕礼仪性浸礼池的使用

而建立家庭洁净系统(tohorathaＧmishpahah),创造女孩的命名仪式,尤其是女

性遵守新月节(roshhodes)礼仪等多种多样问题的兴趣.
我们深信,在«哈拉哈»的框架中,每一个人的正义和尊严都可以实现,这样

也就消除男女不平等造成的类似于阿古纳特(agunot,如果她们的丈夫不主动提

出离婚,那么妇女就不能再婚)的情形. 在犹太律法与标准委员会多年研究和试

验之后,保守派运动对这一领域的诸多棘手问题提供了令人满意的、切实可行的

解决方案.
保守派犹太教对女性在犹太仪式中的角色问题存有许多不同意见. 一方

面,许多人认为,女性在仪式参与过程中应当可以承担所有的权利与责任,包括

作为拉比和领诵员. 事实上,犹太神学院现在已开始授予女性以拉比圣职并核

准她们成为领诵员,而拉比会议也接受女性作为其成员. 另一方面,这场运动中

的一些人相信,当今女性能够在传统宗教习俗的氛围中找到宗教上的实现和成

就感.
关于女性角色和权利细节持有不同观点的人都接受«哈拉哈»作为犹太人生

活的统治性框架地位.

二、犹太家庭

犹太传统把家看作微型的避难所. 家庭是犹太人宗教生活的主要中心. 保
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守派犹太教确认犹太家庭的中心地位,并将家庭作为圣化我们日常生活的方式.
犹太家庭应该通过犹太仪式用品、书籍和艺术得以辨识出来. 门上的门柱

经卷(mezuzah)不仅是«哈拉哈»的诫命,也是一种犹太认同的标志. 这些仪式

用品如精致的安息日烛台、祈福用的杯子、光明节烛台和安息日结束仪式的布局

应当反映犹太人“圣化诫命”(hiddur)的理想,即增强我们神圣意识的审美意识.
犹太活动创造了家庭的犹太特征. 仪式用品意在用来履行诫命. 家庭中的

谈话应该引发对以色列、犹太民族的兴趣和关注,也应当关注整个人类面临的伦

理和道德问题(慈善、施善、hasadim). 对犹太知识的学习,不管对于成年人还是

儿童,都应该成为犹太家庭常规性的活动.
犹太家庭应该体现犹太历法变化的节奏,如安息日、赎罪日及犹太人生命周

期的循环,伴随从出生到死亡所举行的宗教仪式.
桌子是所有家庭成员共同参与的一种宗教布景. 遵守犹太饮食法、吟诵诗

祷文赞美诗以及其他在我们就餐时间所举行的仪式都有助于培养这样一种意

识:我们每一种行动都可以充满宗教意义.
家庭中的人际关系应该反映诸如爱、忠诚、纯洁、家庭安宁(shalombayit)、

尊敬父母和相互尊重(kevodＧhaＧbriyot)之类的宗教价值. 认识到性关系本质上

是神圣的,这一点是犹太传统的基本前提.
在家庭中践行犹太教是所有犹太人的责任和权利,不管是单身还是已婚,不

管是否有孩子.

三、祈祷

我们把“tefillah”翻译为祈祷,但在英语单词里暗含“祈求”的意思. 犹太人

的“tefillah”体验包括比“祈求”更加丰富的内涵. 它包含承认上帝在我们生活

中扮演的角色、赞美上帝、忏悔、回归上帝、对犹太民族和这个世界理想的阐明以

及对从«圣经»一直到今天的神圣文献的研读. “tefillah”的希伯来语词根显示,
其重点强调的不是“祈求”的意思,而是作为自我提升前奏的自省.

那些看到这个充满着上帝存在的世界的人,每天在很多场合都以“tefillah”
对世界作出回应. 犹太会堂和特殊的节气或事件都可以成为祈祷的催化剂,但

这只会发生在那些准备追寻上帝的人心灵之中.
(一)固定祈祷和即兴祈祷

犹太传统为祈祷的次数、内容和顺序构建了一种叫“keva”的结构. 因此犹

太律法要求我们在固定的时间祈祷,以保证我们持续不断地认知上帝和犹太传

统. 此外,固定祈祷(keva)使我们能够作为一个共同体进行祈祷;只有通过协调
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祈祷的次数和内容,我们才能一起祈祷. 通过安排固定的时间,在特殊时刻祈祷

和赋予祈祷以有节奏的方式,可为生活增添意义.
然而,理想超越了固定祈祷,并要求我们带着心灵和意念进行祈祷,即用心

灵引导和感受我们的祈祷. 在为当代人创造生动的祈祷的尝试中,保守派犹太

教公会在祈祷礼仪上将有所不同,在这方面,一个既定的公会在崇拜形式上可能

会时不时地出现变化或者提供可选择的礼仪. 所有这些变化都是富于创造性的

犹太传统的一部分. 传统的祈祷书(Siddur)随着时代的变化发展会增加和删除

某些内容. 这一创造性过程使得犹太人能够将传统和现代资源结合起来,从而

使得祈祷更加富于精神性. 保守派社团的祈祷书和其他礼拜仪式的出版物体现

了新旧之间、固定祈祷和即兴祈祷(kavanah)之间的平衡.
尽管每天有固定时间和最少时间的规定,但我们还是鼓励一个犹太人在他

或她被触动的任何时间进行祈祷,不管是在通常祈祷的范围之内还是之外. 当

一个人不能完成规定的祈祷仪式时,他应当私下诵读祈祷文. 甚至可以说,祈祷

的公共形式也开始于每个犹太人个体的灵魂.
(二)祈祷的精神价值

祈祷的类型———祈求、忏悔、感恩、赞美上帝、情感表达、确认理想和学习«托

拉»———有很多,这使得每一个犹太人可以通过以下任何方式,从祈祷中获得不

同程度的精神价值.
视角、欣赏和意义. 虽然在礼拜仪式中对上帝的许多赞美看起来可能多余,

但是把我们的注意力聚焦上帝及其本质可让我们超越我们自身,以上帝的视角

观察世界,可以说,我们所关注的可以延伸到我们之外的人,并且欣赏到超越我

们自身需要的价值. 总之,祈祷的目标是将我们带入充满宇宙的上帝神圣性意

识中.
社团和历史之根. 我们不可避免的利己主义产生了另一个问题:我们是分

离的和孤独的. 为了精神上的健康,我们必须形成我们自己的个人特性. 但是

我们也必须创造与他人的联系:犹太教礼拜仪式通过体现对集体崇拜的偏好,通
过在祈祷书中不断使用第一人称复数,通过反复提及过去、现在和未来的犹太民

族等方式,帮助我们超越孤独. 所有这些因素一起有助于产生一种强大的共同

体意识和扎根意识.
传统知识. 有时祈祷是有效的,因为它将我们的传统教给我们. 犹太教把

学习视为崇敬上帝的最高形式. 在对«托拉»的公共阅读、阐述和讨论中这点很

容易看到. 这一点在对«托拉»的集体诵读、阐释和讨论中很鲜明地反映出来.
在学习«托拉»的时候,一个人要重新扮演摩西在西奈山聆听和接受«托拉». 祈

祷书本身对作为一个整体的犹太民族来说是一部神学作品,而犹太祈祷完全是
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对个人与犹太教灵魂和精神之间联系的持续更新.
审美和情感上的影响. 我们犹太人努力让我们的祈祷体验变得更加美好

(hiddurmitzvah). 除了会堂和仪式绝对具有美感外,礼拜能够让我们表达我们

的感觉和希望. 祈祷是一个潜在表达我们现有情感和感受新情感的方式.
道德效果. 设定好的祈祷时间提醒我们肩负道德使命;结果是,我们更加可

能使之成为我们生活的一部分. 祈祷能刺激我们践行我们应该做的事情. 祈祷

可以帮助我们变得如上帝般神圣:“你要圣洁,因为我耶和华你们的神是圣洁

的.”(«利未记»１９:２)
履行一条诫命———作为一项纪律的祈祷. 有时,一个犹太人会没有心情去

祈祷. 然而,犹太律法规定我们有义务去祈祷. 这需要纪律和责任意识,但最终

这将导致我们带着专注和感情去祈祷.
祈祷的功效———上帝作为我们祈祷的听众. 对于祷告者而言,祈祷能成为

与上帝和犹太民族强有力的联系. 人们对这一联系的理解有所不同. 一些人认

为,即便是公共祈祷,仍然是个体崇拜者的一种个体表达,尽管一个人通过意识

到他自己、他自己的民族和上帝升华了祈祷的意义. 其他一些人则相信祈祷是

一种直接与上帝交流的形式. 虽然这是一种更加个人化的和令人感到宽慰的观

点,但引发了很多有关祈祷功效的难题. 上帝能够,或者确实会回应我们的祈祷

吗? 我们如何得知? 有时我们的祈祷会得到回应,因为我们在这一过程中实现

了转变,所以,我们的目标得以实现. 这对于集体祈祷和个人祈祷者来说同样真

实. 因此,几个世纪以来犹太人重建锡安的祈祷,让我们的民族一直保持着回归

的希望,但以色列国的重生使得这一祈祷得以实现. 但是,我们要理解祈祷的现

象,我们发现祈祷的许多意义在于它向我们的渴望和抱负发出声音的能力、它改

善我们本质的能力,以及创造一种与上帝强有力的联系的能力.
(三)祈祷的语言和音乐

根据犹太律法,人们可以用任何语言完成祈祷的使命. 但是,保守派犹太

人,像世世代代的犹太人一样,主要采用希伯来语祈祷. 宗教使用知识性的抽象

术语和情感性的强有力的术语来表达信息. 当这些术语被翻译的时候,其意义

和内涵都会倾向于发生改变. 因此我们用希伯来语祈祷以保存所有原始意义的

细微之处. 希伯来语一直是犹太人礼拜祈祷的首要语言,是一种神圣的语言

(leshonhaＧkodesh). 结果是,通过用希伯来语祈祷,我们将自己同无论在何时

何地祈祷的犹太人联结在一起. 一个学习犹太教祈祷书及其音乐的犹太人,会

发展出一种对希伯来语言和音乐奇妙声音及节奏的情感上的依恋.
因为所有这些原因,保守派犹太教敦促当代犹太人掌握传统犹太祈祷的艺

术,包括希伯来语词汇和音乐. 许多保守派运动中的教育项目试图帮助犹太人
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学习必需的技巧,以使其在较大程度上能够参与保守派会堂的希伯来语祈祷.
同时,正如犹太人一直以来所做的那样,我们在保守派运动中通过使用希伯来语

和本地语言进行祈祷,以及使用新的祈祷旋律,改善犹太礼拜仪式和增强崇拜的

体验. 这样,在保存通过吟唱我们的传统赋予神圣意义的希伯来语祈祷词和旋

律所带来的诸多价值的同时,我们使用本地语言使得我们的祈祷具有合法性、即
时性和创造性.

(四)被祈祷浸染和鼓舞的生活

保守派运动还教导我们,在多样化的环境中,存在着在犹太会堂之内和会堂

之外的各种祈祷和特别的祝祷,保守派运动鼓励犹太人在适当时候吟诵它们.
这样,我们会对每一个场合变得敏感,并学会对其作出回应. 通过感谢上帝,我

们提醒我们自己,不管是食物还是水,抑或是自然界的一切现象,甚至是生命

本身的给予都不是理所当然的. 祈祷也铭刻着生命循环、安息日和其他节日

的里程碑,赋予了这些时刻更崇高的意义. 通过这种方式,祈祷扩展了我们对

上帝的感知,超越了时间与空间的限制,并且给我们作为整体的生活带来神圣

的维度.

四、«塔木德托拉»

(一)终身学习

«塔木德托拉»(对«托拉»,包括所有经典犹太文本的研读)体现着犹太教价

值的精髓. 事实上,在所有宗教传统中,犹太教把学习当作主要的诫命和崇拜上

帝的最高形式. 学习«塔木德托拉»是每个犹太人的责任和权利,不论男性和女

性、年轻者和年长者,也不管他目前对«塔木德托拉»的了解有多少. 既然遵从犹

太教的观念需要犹太人知晓其信仰和习俗,既然«托拉»的意义是无法穷尽的,那
么,每一个犹太人都被要求成为“托拉之子”或“托拉之女”(benorbatTorah),
穷尽其一生的时间来学习«托拉». 根据«塔木德»的传说,上帝自己都花了部分

时间来学习«托拉».
犹太教育不应被限制在儿童当中. 相反,儿童教育被理解为犹太人终身学

习的准备. 从一开始,在保守派社团中,这一点既适用于男性也适用于女性. 正

式和非正式类型的保守派日间学校(dayschools)、补习学校、青年团体和夏令

营,都致力于完成造就博学者和培育投身学习之中的犹太成年人的目标.
这一目标也应当在家庭中流行开来,家庭应当支持和促进教育机构的工作.

没有家庭的强化,学校不可能成功. 犹太父母有义不容辞的责任教给其子女犹

太教诫命和上帝之爱:“你要殷勤教训你的儿女.”(«申命记»６:７)家庭中的犹太
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教育可以有正式教育的成分,但当父母以自己的行动身体力行地显示他们自己

对犹太生活的忠诚时,其效果能更普遍地、更有说服力地展现出来. 目前存在大

量的面向父母、家庭和其他成年人的教育项目,这使得犹太人履行这一基本责任

成为可能.
处在保守派社团中的我们,会最大化地利用传统学习模式,利用古代和现代

的方法来学习犹太资源. 这意味着犹太人在理想状态下必须尽可能多地学习传

统知识资源———«圣经»、«密释纳»、«托塞夫塔»、«塔木德»、«米德拉西哈拉哈»、
«米德拉西阿嘎达»、各种答问和法典. 在此过程中,他们必须把他们的科学、哲

学、历史、考古、文学和其他所有相关学科的知识应用到他们的学习. 我们不该

被限制在传统本身之内来提出问题和给出答案,相反,我们应该像我们过去所有

时代那些伟大的学者所做的那样,既从传统内部,也从传统之外去理解传统的历

史、习俗和信仰. 保守派的学习方法是将传统评注和现代的、历史的研究方法结

合在一起. 我们相信这样的结合是以更加准确、更开明和更具有洞察力的方式

来理解犹太人和犹太教.
除了知识上的诚实和有效之外,学习这一方式可以成为一种真正的精神体

验. 当我们在他们完全的、历史的背景下去了解他们的时候,我们就能带着理解

和同情与经典文本的人们产生关联. 通过传统与现代学习方式的结合,我们开

始认识到犹太传统随时代变化而出现多样性并不断发展,这给我们一种犹太传

统丰盈而富于动态的意识. 整个传统变得更加易于理解;我们也明白了我们所

作出的选择,并且知道了我们的祖先为什么作出这样的选择. 毫无疑问,我们也

面对一些传统的方面,它们从思想和道德的角度考虑是有问题的. 通过这样做

(学习和研究),我们会更加欣赏我们如此之多的传统中存在的卓越敏感性、适应

性、高超的智慧. 并且,我们学习我们民族在多样化的生活环境中,如何追寻和

发现上帝,能够帮助我们所有人在我们自己的生活中体验上帝神圣的存在. 对

«托拉»的研读给予每一个犹太人,而不仅是知识精英效仿上帝来思考上帝的

权利.
一个有教养的犹太人应该熟悉犹太传统的宗教文本. 然而,犹太知识包含

太多的内容,所以,一个博学的犹太人应当熟悉犹太文学、历史、哲学和艺术. 学

习这些科目可以增进我们对犹太历史和宗教的理解. 这些科目中一些审美的、
情感的和思想的成分也有助于促进和重新强化我们的犹太忠诚,并增加作为一

个犹太人的快乐.
(二)富于创造性的犹太学术

对犹太知识的学习不仅限于从过去的材料中学习,也在于我们对传统的创

造性贡献,这些传统将经由我们传给下一代. 保守派社团通过其教育机构的教
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员、学术和教学出版物、会议、博物馆、艺术和戏剧产品以及从事特定主题研究

的机构和团体,在犹太学术、文学和艺术中培育了这样的创造性. 所有这些领

域的创造性工作进入«托拉»整体文库之中,成为现在和未来几代犹太人学习

的对象.
没有人可能掌握所有的犹太传统,但是保守派运动的目标之一是鼓励每一

个成员成为“托拉之子”和“托拉之女”,成为博学的犹太人和正在学习的犹太人,
并且不断增长犹太知识,以更靠近上帝的存在.

五、理想的保守派犹太人

纵观犹太人的大部分历史,犹太生活是家庭、社区、会堂和律法有机结合在

一起的统一体. 然而,自解放运动以来,犹太教中明显出现了日益增长的分裂.
我们不仅发现犹太团体之间相互对抗,而且我们理解犹太教本身的方式也变得

彼此分离而不同. 使得一种整体性的犹太生活得以建立的统一纲领已经完全不

复存在. 参与大多数人的文化类型和节奏通常会导致我们自己的文化遭到削

弱,我们被迫生活在两个世界中,用一个个的碎片,如礼仪遵从或犹太复国主义、
慈善或群体防卫等来代替完整的和有机的犹太教,每一个碎片都是必要的,但没

有任何一个显得自足而充分.
面对这一现实,保守派犹太教开始在犹太生活中创造一种新的综合. 不是

倡导同化或渴望一种新的隔都般的孤立,保守派犹太教是一种创造性的力量,通
过这种力量,现代性与传统相互影响并重塑彼此.

在过去的一个半世纪里,我们建立大量的机构来规划、表达和体现我们的追

求. 但同样重要的是,这些机构本身不能创造我们所追寻的新的犹太整体性.
不管现代生活条件如何,我们必须热忱地工作,积极培养犹太人个性中存在的整

体性.
理想的保守派犹太人有三大特征. 第一,他或她是有意愿投身犹太生活的

犹太人,其生活回应了这样的格言:“没有任何人或犹太人于我是疏远的和无关

的.”这一意愿所涉及的不仅是遵守犹太诫命和增强对犹太人关注的承诺,而且

通过犹太人自己的犹太性棱镜折射出生活的所有方面. 每天这种人的生活与日

常祈祷、安息日和赎罪日的节律一起脉动. 我们传统中的道德要求驱使着每个

人关注普遍的社会问题并致力于社会正义的行为. 个人职业行为和社团生活的

内容为我们信仰的价值所塑造,并以我们对犹太教安息日、饮食法规和对圣日的

遵守为条件. 这种犹太家庭里充满了犹太书籍、艺术、音乐和礼仪用品. 特别是

考虑到现代家庭的不稳定,犹太家庭应当依靠我们传统中的伦理洞见得以维持,
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并接受其指导.
理想的保守派犹太人的第二大特征是,他或她是一个学习的犹太人. 一个

不能阅读希伯来语的犹太人,在犹太礼拜和文化遗产方面无法被认为是完美的

犹太人. 一个对我们传统经典无知的犹太人不能为经典所传递的知识所感染.
一个不通晓现代犹太思想和事件的犹太人会对我们面临的机遇与挑战视而不

见. 为了丰富个人、增强集体创造性和改变世界,犹太人的学习是一生的追求,
通过这一追求,我们将犹太知识和一般性知识融合在一起.

第三,理想的保守派犹太人是不断奋进的犹太人. 不管一个人开始处在什

么水平,不管他的虔诚和所获得的知识达到了什么高度,没有人能践行所有的

６１３条戒律或掌握所有的犹太知识. 目前需要的是对一个人必须履行的诫命保

持开放的姿态,同时具有克服那些必须面对的问题和文本争议的愿望. 自满是

停滞之母,也是保守派犹太教的对立面.
鉴于我们所处的不断变化的世界,结局与确定性在最好的情况下是虚幻的,

在最坏的情况下则是毁灭. 理想的保守派犹太人并没有声称已经找到了道路尽

头的目标,而是作为正坚定不移地走向“上帝圣山”的旅行者,在不断前行.
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TruthandFaith:StatementofPrinciplesofConservativeJudaism
HU Hao, LIUWeiranandZHAOJiancheng(trans．)

Abstract: ConservativeJudaismisareligiousmovementthatdevelopedprimarilyinthe
UnitedStates,inheritingthespiritandtraditionoftheGermanpositivistＧhistoricalschool

pioneeredbyFrankel, emphasizinga moderate, eclectic, andcautiousreform．Foralong
time, The Conservatives did notissue aformalcreedlikethe Reform, becausethe
ConservativesbelievedthatititselfrepresentedtheclassicaltraditionofJudaismanddidnot
needtobefurtherelaboratedwithacreed．Moreover,ConservativeJudaismfearedthatissuing
aunified platform orstatement mightcause divisions and tensions between different
conservativeideas．However, theavoidanceofselfＧdefinition hasledtoalack ofselfＧ
confidenceamongsomeConservativeJewsincompetitionwithReformandOrthodox, who
increasinglywanttoknow “whatConservativeJudaism is”．In１９８５, theConservatives
establisheda Committee on Conservative Philosophical Thought, composed ofrabbis,

scholars, andlaymen, with the aim of working together on the basic elements and
fundamentalideasofConservativeJudaism．In１９８８, TheJewishTheologicalSeminaryof
America, TheRabbinicalAssembly, UnitedSynagogueofAmerica, Women􀆳sLeaguefor
ConservativeJudaism, FederationofJewishMen􀆳sClubs,andotherConservativeinstitutions

jointlyissuedTruthandFaith:AStatementofPrinciplesforConservativeJudaism, which
systematicallyexplainsConservativeJudaism􀆳sviewsonGod,revelation, Halakhah (Jewish
law),theJewishpeople,theStateofIsrael,interfaithrelations,socialjustice, women,the
Jewishhome, Tefillah (prayer), Talmud Torah (Jewishstudies), andarangeofother
issues,andsetsforthstandardsfortheidealConservativeJew．Althoughthestatementdoes
notworktowardaunified,setＧinＧstoneviewofConservativeJudaism,itnonethelessservesto
someextenttoguideandadvancethedevelopmentoftheConservativemovementandtounite
ConservativeJews．

KeyWords:ConservativeJudaism, Truth, Faith, Creed
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