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五经中的上帝与诸神
∗

田海华∗∗

【摘要】本文以传统的来源批判为理论基础,以五经中四个不同的

来源为文本考察的中心,探讨其中的上帝与诸神,呈现当中的宗教发展

历史,力图再现古代以色列的宗教图景.这四个来源分别是耶典、神
典、申命典与祭司典,它们反映了四种平行且不相称的对过去的理解,
以及对上帝的建构.本文重点分析了申命典与祭司典中的西奈启示,
指出它们在五经宗教史中的意义.五经中的宗教史是复杂而多元的画

卷,它们并非单向演进,而是多头并进.通过对文化记忆中上帝的不断

改写,以色列人告别多神论的过往,开启一神论的新时代.
【关键词】五经;来源批判;上帝;诸神;宗教史

作为«圣经»的首五卷书,五经中的宗教奠定了以色列宗教史的基础. 从文

本著述与编修的历史来看,五经中的源流,可谓杂而多端,而且历经漫长的编修

之后,五经中的宗教传统层层叠叠,这在四经(前四卷书)中表现得尤为显著. 在

«以色列史绪论»中,德国圣经学者威尔豪森(JuliusWellhausen,１８４４—１９１８)追

问:律法是否构成古代以色列史的起点? 在回答这一追问的过程中,他在前人研

究的基础上建构了来源批判(sourcecriticism)理论,认为五经主要有四个来源.
换言之,五经是由JEDP四个来源合并而成的,它们分别代表不同的作者与传

统.① 这四个来源,其著述的形成,贯穿了由所罗门王到波斯时代的历史,论及
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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.

JuliusWellhausen,ProlegomenatotheHistoryofIsrael,trans．J．SutherlandBlackandAllan
Menzies,withaprefacebyWilliamRobertsonSmith (Cambridge:CambridgeUniversityPress,２０１３),

１Ｇ１３．该著德文版初版于１８７８年,名为«以色列史»(GeschichteIsraels),１８８３年再版时,改名为«以色列史

绪论»(ProlegomenazurGeschichteIsraels). １８８５年,依据德文再版译出的英文版出版. 这些来源是基

于对五经文本的假设而建构的,故又被称为文本假设(documentaryhypothesis).
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由世界创造到摩西死亡的主题. 其中的来源J,通常又被称为“耶典”(Jehovist,
英语学界 名 之 为 Yahwist),缘 于 其 圣 号 为 耶 和 华 (又 称 雅 威),即 德 语 中 的

Jehovah,其可追溯至公元前１０世纪末的联合王朝时代,著述于南国的犹大;来

源E被称为“神典”(Elohist),神名用的是高高在上的Elohim,神典可被归于王

朝分裂时代的作品,体现了公元前８世纪的北国传统,但是它比较零碎;来源D
(Deuteronomist)又称为“申命典”,源于公元前７世纪末的约书亚王宗教改革时

代,«申命记»是其主体部分,反复强调以色列人的违逆和道德因果报应;最后形

成的来源P,又被称为“祭司典”(Priestlywritings),被视为巴比伦被掳之后的作

品,祭司典强调秩序与圣洁,参与了整个五经的编修,在由第一个创造故事到«申

命记»文末的增补中,都可看到祭司典作者的著述印记,而耶典和神典部分主要

集中在«创世记»里.
一个世纪以来,这一批判理论尽管受到一些犹太教与基督教学者的抵制,但

是,在过去的几十年里,它依然得到圣经学者的广泛接受与支持,并在争论中不

断得到修正.① 作为历史批判的重要方法论之一,来源批判的要旨在于“通过将

五经之著述与发展的历史理解为一种合成的文本,从而确立古代以色列宗教史

演化的依据”②. 来源批判主导了２０世纪五经研究的主流话语. 可以说,“２０世

纪每一个历史批判学者,直接或间接地,都在认可他(威尔豪森)的文本假设论,
而且,著述于这一世纪的任何一种«旧约»批判导论,都说明了这一理论的卓越

性,它被视为解决五经形成之复杂问题的一种恰当答案,同时也是重构古代以色

列宗教发展史的一个坚实基础”③. 在这些不同来源中,古代以色列人表达了对

①

②

③

MarkS．Smith,TheMemoirsofGod: History, Memory,andtheExperienceoftheDivinein
AncientIsrael (Minneapolis:FortressPress,２００４),９．在欧洲学界的教科书或学术出版物中,文本假设

论已被稳固地 确 立,且 拥 有 更 多 的 读 者. 参 见:ThomasC．Römer, “TheElusiveYahwist: AShort
HistoryofResearch,”inA FarewelltotheYahwist? TheCompositionofthePentateuchinRecent
EuropeanInterpretation,eds．ThomasB．DozemanandKonradSchmid (Atlanta: SocietyofBiblical
Literature,２００６),９. 关于五经的著述与来源,北美、欧洲与以色列学界对文本假设论有不同的立场和倾

向,不过,欧洲学界对此有更多的讨论和修正,尤其是对祭司典来源从未言弃,并将耶典与神典归为非祭

司典. 参见:KonradSchmid, “HasEuropeanScholarshipAbandonedtheDocumentaryHypothesis?Some
RemindersonItsHistoryandRemarksonItsCurrentStatus,”inPentateuch:InternationalPerspectives
onCurrentResearch,eds．ThomasB．Dozeman, KonradSchmidandBaruchJ．Schwartz (Tübingen:

MohrSiebeck,２０１１),１７Ｇ３０.

ThomasL．Thompson, Early History of the Israelite People: From the Written &
ArchaeologicalSources (Leiden:Brill,２０００),２．

PaulineA．Viviano, “SourceCriticism,”inToEachItsOwn Meaning: AnIntroductionto
BiblicalCriticismsandTheirApplication,eds．StevenL．MckenzieandStephenR．Haynes(Louisville:

Westminster/JohnKnoxPress,１９９９),４１．
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上帝(God)的不同观念,描绘了上帝同其他神祇(gods)之关系,呈现了以色列宗

教史的不同阶段和文化景观,成为“一神论起源的另类记忆”①. «圣经»之上帝

观的形成,是从特定的传统中逐渐建构出来的. 有关上帝的叙述话语,经历了漫

长的发展过程,其观念在变动的社会与历史场景中不断得到修正,属于一种“集

体发明”②. 本文依据传统的来源批判理论,以五经中四个不同的来源为文本基

础,结合当今欧美学界的研究成果,尝试分析和讨论其中的宗教史,力图再现古

代以色列的宗教图景.

一、耶典中的上帝与诸神

耶典中的上帝雅威,是四圣字母YHWH( )与“我主”(＇ǎdōnāy )的元音

合成的音译. 当前,欧美学者惯用的译名是“雅威”(Yahweh).③ 关于雅威的起

源,基于对乌加里特文本(Ugaritictexts)的研究,史密斯(MarkS．Smith)认为,
以色列人最初崇拜的是迦南主神艾勒(El),而非雅威. 雅威起初是个来自南部

山地的风暴之神,是神勇的武士,像巴力(Baal)那样. 在历史过程中,雅威融合

①

②

③

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”inTheOriginsofYahwism, eds．
JürgenvanOorschotandMarkusWitte(Berlin:DeGruyter,２０１７),２３８．

ThomasRömer, The Invention of God, trans．Raymond Geuss (Cambridge: Harvard
UniversityPress,２０１５),４．

希伯来经文最初是以辅音写成的. 根据拉比释经集«密释纳»(Mishna),唯有在赎罪日(Yom
Kippur)当天,犹太教高级祭司方可进入圣殿中的至圣所读出四圣字母的的正确发音. 而依据撒马利亚

传统,高级祭司会将正确读音秘传给后继者. 久而久之,正确的读音失传. 中世纪的马索拉学者发明了

希伯来«圣经»的注音系统,并区分了读与写. 他们规定文本中的四圣字母要读作＇ǎdōnāy, 意为“我主”.

１３世纪多明我会的修士马里(RaimundusMari)将四圣字母译为 Yeh(o)wah,即耶和华. 这一译名后被

广泛用于各种«圣经»译本中. 不过,在基督教时代,早期教父克莱门特(ClementofAlexandria)将«出埃

及记»第３章第１４节中的四圣字母称为Iaoue,奥利金(Origen)在对«诗篇»的评注中讨论了圣名,将四圣

字母对应Yahweh. ９世纪君士坦丁堡牧首佛提奥斯(Photios)证明圣名为Yabe或Yahweh. Yahweh的

发音,相当于词根“是”(hＧyＧh,tobe)的动词阳性第三人称单数的使动式的发音. 参见:ThomasRömer,

TheInventionofGod,２５Ｇ３２. 本文在论述和引用«圣经»文本时,如非特别说明,经文出自和合本,且沿

用“雅威”这一译名.
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了艾勒与巴力神的特征,发展成为以色列人的民族神.① 其间,雅威曾经与迦南

诸神一起受到崇拜,比如艾尔、巴力与亚舍拉(Asherah)等.② 在君王制时代,雅

威成为耶路撒冷圣殿中的最高神,因为在至圣所中,基路伯之下的雅威之约柜即

是其临在的象征(«列王纪上»８:６). 此后,随着北国以色列与南国犹大的建立,
雅威作为一个民族神,已经成为这两国及其王室的最高神. 根据考古发现,在铁

器时代,雅威已经成为以色列和犹大的主神,他出现在印章、印鉴和著述文献中,
但是雅威信仰植根于迦南宗教中,它同迦南宗教之间有紧密的连续性.③ 在多

神论的处境里,雅威如何被整合进以色列当地的崇拜形式中? 这一问题不仅涉

及以色列人文化身份的核心,同时触及«圣经»宗教的本质. 在耶典里,上帝雅威

在荆棘丛中的神圣显现(theophany),最为惊心动魄:

雅威的使者从荆棘里火焰中向摩西显现.摩西观看,不料,荆棘被火烧

着,却没有烧毁.摩西说:“我要过去看这大异象,这荆棘为何没有烧坏呢?”
(«出埃及记»３:２—３)④

在此,“荆棘”( )与“西奈”( )构成双关语. 雅威的形象与火相关. 类

似的经文有«出埃及记»第１９章第１８节:“西奈全山冒烟,因为雅威在火中降于

山上,山的烟气上腾,如烧窑一般,遍山大大地震动.” 雅威的名是如何启示于以

色列人的? 或者说,古代以色列人是如何认识雅威的? 根据耶典的宗教史,雅威

崇拜是古老而悠久的. 在«创世记»第４章第２６节中,求告雅威之名要推源到亚

①

②

③

④

MarkS．Smith,TheOriginsofBiblicalMonotheism:Israel􀆳sPolytheisticBackgroundandthe
UgariticTexts (New York: OxfordUniversityPress, ２００１), １４２Ｇ１４８．另 参 见:DanielE．Fleming,
“YahwehamongtheBaals:YahwehandtheStormGods,”inMightyBaal:EssaysinHonorofMarkS．
Smith,eds．StephenC．RussellandEstherJ．Hamori(Leiden:Brill,２０２０),１６０Ｇ１７４. 关于雅威的原初

特征,主要有五种学术观点. 参见:MarkS．Smith, “YHWH􀆳sOriginalCharacter: Questionsaboutan
UnknownGod,”inTheOriginsofYahwism,eds．JürgenvanOorschotandMarkusWitte(Berlin: De
Gruyter,２０１７),３７Ｇ４３. 米廷格(T．N．D．Mettinger)认为,雅威也吸收了迦南死神莫特(Mot)的特征,参

见:T．N．D．Mettinger, “TheElusiveEssence: YHWH,ElandBaalandtheDistinctivenessofIsraelite
Faith,” inDie HebräischeBibelundihrezweifache Nachgeschichte, eds．Blum Erhard, Christian
MacholzandEkkehardW．Stegemann(NeukirchenＧVluyn: NeukirchenerVerlag,１９９０),４１２.

MarkS．Smith, TheEarlyHistoryofGod:YahwehandtheOtherDeitiesinAncientIsrael
(GrandRapids:Eerdmans,２００２),７．

AmihaiMazar, “TheDividedMonarchy: CommentsonSomeArchaeologicalIssue,”inThe
QuestfortheHistoricalIsrael,ed．BrianB．Schmidt(Atlanta:SBL,２００７),１７５．

在讨论五经的编修时,有些学者将该段经文视为耶典的作品. 参见:JoelS．Baden,J, E,and
theRedactionofthePentateuch (Tübingen: MohrSiebeck,２００９),２６９Ｇ２７０, 尤其是注释２０.
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当的孙子以挪士:“那时候,人开始求告雅威的名.”①这说明雅威崇拜已经成为

原初人类的首要宗教.② 其实,早在该隐与亚伯的时代,他们就向雅威献祭(«创

世记»４:３—４). 及至挪亚时代,挪亚指出“雅威是闪的上帝”(«创世记»９:２６),意
指雅威是所有闪族人的上帝. 美索不达米亚首位伟大的君王宁录,“在雅威面前

是个英勇的猎户”(«创世记»１０:９). 而且,雅威的使者向埃及人夏甲传递其后裔

繁多的应许(«创世记»１６:１１),其就是以实玛利的后裔,也是游牧的阿拉伯部族.
此外,巴比伦的建造者(«创世记»１１:１—９)、埃及法老(«创世记»１２:１７)、索多玛

和蛾摩拉的居民(«创世记»１９),都受制于雅威之公义的裁决. 显然,雅威是权威

的. 作为世界的创造者,雅威是伊甸园叙述中的上帝.
耶典的宗教史将雅威崇拜限定在特定谱系里,使之同族长发生直接关联.

雅威应许亚伯拉罕:“地上万族都要因你得福.”(«创世记»１２:３)亚伯拉罕三次求

告雅威的名字,两次是在伯特利和艾之间的仪式场所(«创世记»１２:８,１３:４),一

次是在别是巴(«创世记»２１:３３). 以撒后来也在别是巴筑坛,求告雅威的名(«创

世记»２６:２５). 在耶典中,世界创造后的三代人以挪士最早求告雅威的名,经亚

伯拉罕与以撒之后,雅威在西奈山面向摩西的神圣启示成为巅峰之作(«出埃及

记»３３:１２,３４:９),尤其是«出埃及记»第３３章第１９节与第３４章第５节这两节经

文都论及“求告雅威的名”.③ 摩西求雅威与之同行,求雅威显出荣耀. 雅威告

诉摩西:“我要显我一切的恩慈,在你面前经过,宣告我的名.”(«出埃及记»３３:

１９)在这里,“宣告我的名”既是对“求告雅威之名”的回应,也是其文学表达的变

形. 雅威再次向摩西显现,将自己的本质启示于摩西:

雅威在云中降临,和摩西一同站在那里,宣告雅威的名.雅威在他面前

宣告说:“雅威,雅威,是有怜悯、有恩典的上帝,不轻易发怒,并有丰盛的慈

爱和诚实,为千万人存留慈爱,赦免罪孽、过犯和罪恶,万不以有罪的为无

罪,必追讨他的罪,自父及子,直到三四代.”(«出埃及记»３４:５—７)

在此,雅威宣告了他的名,并显示了这个名的深层意义,成为耶典宗教史上

①

②

③

AdeleBerlinand MarcZviBrettler, eds．TheJewish Study Bible (New York: Oxford
UniversityPress,２００４),２０．中文和合本、思高本、新译本等在翻译这句话时,加入“才”一字,使句意含混.
现代中文译本译为“那时候,人开始求告‘耶和华’的名”. 而吕振中译本更是直截了当:“这人(以挪士)是

最先呼求永恒主之名的.”

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２４９．
关于这段经文的分析,参见:JoelBaden,J,E,andRedactionofthePentateuch,１６６Ｇ１７２,２７０;

JoelS．Baden, TheCompositionofthePentateuch: Renewingthe Documentary Hypothesis(New
Haven:YaleUniversityPress,２０１２),７８.
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至关重要的时刻,开启了新的篇章. 上帝是“怜悯”的,有“慈爱”的. “怜悯”和

“慈爱”的希伯来文与“母腹”(reh
􀅰
em)相关,多用于与上帝相关的属性上. «出埃

及记»第３３章第１９节与第３４章第５—７节这两处经文,以重复教义声明的形

式,“宣告了神圣之爱丰富的、无尽的与坚定不移的本质. 这种神圣的慈爱唤起

了来自母腹的意象,即上帝对以色列具有强大的母爱”①. 当雅威向摩西宣告他

的荣耀之名时,“求告雅威之名”这一格式带出了全新维度. 它并不关注雅威身

体上的临在,而是扩大和阐发了荣耀之名的伦理属性.② 如此,上帝的启示是基

于他自身本质的一种道德意义,其特性是仁爱、怜悯、公义和宽恕. 在耶典中,虽
然没有西奈律法的颁布③,却有耶和华之公义、恩典与真理的辩证属性. 在这一

神圣显现中,我们看到“求告雅威之名”的深层含义. 雅威的这一自我启示,为宣

告雅威之名的漫长宗教史画上句号.
在耶典的宗教史中,“其他神祇”是从属于雅威的神圣存在. 这些神祇包括

传递雅 威 之 信 息 的 天 使 ( )、 «创 世 记 » 第 ６ 章 第 １—４ 节 中 的 神 子

( )等. 关于神子,在«申命记»第３２章的摩西之歌中,神子也可以是其

他民族的神祇(«申命记»３２:８).④ 因此,耶典的作者具有“国际视野”,期待将雅

威作为宇宙的创造者以及历史的上帝进行崇拜.

二、神典中的上帝与诸神

神典与耶典有密切关联,二者的界限有时含混不清,甚至难以区分,但是神

典作为一个单独的来源,在叙述风格、主题与语言上,依旧有迹可循,有自己的特

点.⑤ 相较而言,神典对本土宗教有更为细致的描述. 神典强调预言,神典的上

帝常常出现在人们的愿景或梦境里,言说上帝的奇迹、异事与大能. 在«创世记»

①

②

③

④

⑤

CarolMeyers,Exodus (Cambridge: CambridgeUniversityPress,２００５),１２３．另参见:Phyllis
Trible,GodandtheRhetoricofSexuality (Philadelphia:Fortress,１９７８),３１Ｇ５９.

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２５２．
JoelS．Baden, TheCompositionofthePentateuch: RenewingtheDocumentary Hypothesis,

７６Ｇ７８．
根据七十士译本和死海古卷,这段经文译为:“至高者( )将地业赐给列邦,将世人分开,就照

神子的数目,立定万民的疆界.”这里的“神子”是指El的众子,雅威是其子之一. 另参见:«申命记»第４章

第１９节以及«诗篇»第８２章.

JoelS．Baden, TheCompositionofthePentateuch: RenewingtheDocumentary Hypothesis,

１０４Ｇ１２８．
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里,神典的传统与雅各—约瑟之叙述的关系尤为密切.① 雅各在别是巴给他父

亲以撒的上帝( )献祭后,上帝向他神圣显现:

夜间,上帝( )在异象中对以色列说:“雅各! 雅各!”他说:“我在这

里.”上帝说:“我是上帝,就是你父亲的上帝.你下埃及去不要害怕,因为我

必使你在那里成为大族.我要和你同下埃及去,也必定带你上来,约瑟必给

你送终.”(«创世记»４６:２—４)

在此,上帝应许雅各以个人的出埃及记. 这一应许涉及雅各由埃及地回归,
并葬在他的先祖之地,叶落归根. 同时,它预言了约瑟在埃及得势. 这种回溯于

父家宗教传统的表述结构,也出现在摩西的神圣显现中. 在神典里,燃烧的荆棘

丛中的启示,通常与耶典中西奈山上的启示形成对比. 在何烈山,上帝在燃烧的

荆棘丛中向摩西启示:

上帝( )就从荆棘里呼叫说:“摩西! 摩西!”他说:“我在这里.”上帝

说:“不要近前来,当把脚上的鞋脱下来,因为你所站之地是圣地.”又说:“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.”摩

西蒙上脸,因为怕看上帝.(«出埃及记»３:４—６)②

在此,上帝自我认同为“你父亲的上帝”, 与«创世记»第４６章中对雅各的自

我认同一样. «创世记»里族长的上帝,成为摩西之父的上帝,同时也成为摩西的

上帝.③ 通过这样的连接与过渡,由亚伯拉罕至摩西的宗教史就被建构起来.
在古代以色列,一个个体的身份通常是由其所在父系族谱中的地位界定,而他的

宗教身份是由他同父系族谱之关系界定,因此,他的神就是父家的神.④ 在希伯

来«圣经»里,当下常常通过与过去的关联而被建构,而过去是被记忆、被呈现的

过去,建构的目的在于服务当下. 在对摩西的神圣启示中,摩西与先前的族长发

生了关联,成为以色列民族新的被拣选的族长与引领者,成为以色列宗教史中人

神之间的重要中介. 上帝在«出埃及记»第３章第３—６节中对摩西的启示,同

①

②

③

④

AntonyF．CampbellandMarkA．O􀆳brien,SourcesofthePentateuch: Texts,Introductions,

Annotations (Minneapolis:FortressPress,１９９２),１６１．
在讨论五经的编修时,巴登(JoelS．Baden)认为«出埃及记»第３章第４节的上半句为耶典,下半

句为神典. 参见:JoelS．Baden,J,E,andtheRedactionofthePentateuch,２６９Ｇ２７０. 施密德(Konrad
Schmid)认为«出 埃 及 记»第３章 第４—６节 是 个 统 一 的 著 述. 参 见:KonradSchmid, Genesisandthe
MosesStory: Israel􀆳sDualOriginsinthe Hebrew Bible,trans．JamesD．Nogalski (WinonaLake:

Eisenbrauns,２０１０),１７２Ｇ１８１.

KonradSchmid,GenesisandtheMosesStory:Israel􀆳sDualOriginsintheHebrewBible,１７２Ｇ１７３．
RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２４１．
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«创世记»中对雅各和亚伯拉罕的启示形成共鸣,深化了新启示的内容,建构了神

典叙述中宗教史的进程. 上帝向摩西提示过去的宗教史,激活对过去的记忆.
以色列的宗教史由此而得到更新.①

其实,在神典的宗教史中,«创世记»第３５章第１—７节体现了较早时期以色

列宗教的更新. 其中,上帝( )要雅各住在伯特利,筑一座坛给上帝,就是雅

各逃避以扫时遇到的上帝(«创世记»２８:１０—２２).② 于是,雅各要求他的家人除

掉外邦的神,从而洁净自己. 他的家人将外邦人的神像和耳环交给雅各,他将它

们葬在示剑的橡树下. 示剑是一个宗教圣地,是外邦人神像所藏之地. 这个神

圣启示,主要属于神典,它承认外邦神的存在. 它传递出古代以色列人对外邦神

像的某种宽容,甚至敬意.③ 雅各筑坛的伯特利( ),意为“上帝之家”,或

“神的殿”(«创世记»２８:１７—１９).④ 在神典的记忆里,对雅各的家族而言,在伯

特利对上帝崇拜的更新,意味着由多神崇拜向一神崇拜(monolatry)的转化. 但

是,对以色列人崇拜外邦神的苛刻谴责,神典亦有记载. 在上述宗教仪式里,外

邦人的神像与耳环一同被埋葬,与神典之宗教史的金牛犊故事形成呼应. 在«出

埃及记»第３２章第２节中,亚伦对以色列百姓说:“你们去摘下你们妻子、儿女耳

上的金环,拿来给我.”亚伦将其用于金牛犊的铸造,并称这是带领以色列人出埃

及的神,是“你们的神”( ),以此谴责以色列民的败坏. 因为在进入与上帝的

约之后,拜外邦的神是危险的,它打破了神圣的边界,会引致暴怒与死亡(«出埃

及记»３２:１２).⑤ 神典的作者将金牛犊视为外邦的神,谴责偶像崇拜的北国以色

列. 通过这样的谴责,神典将以色列的上帝与外邦的神祇区别开来.⑥ 这是神

典宗教史演化的重要一步.

①

②

③

④

⑤

⑥

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２４４．
«创世记»第３５章第１—７节曾三次提到伯特利的神圣显现. 不过,它保留了艾勒( )的神名.

参见:ArenM．WilsonＧWright, “BethelandthePersistenceofEl: EvidencefortheSurvivalofElasan
IndependentDeityintheJacobCycleand１Kings１２:２５Ｇ３０,”JournalofBiblicalLiterature１３８(２０１９):

７１１Ｇ７１４. 这两段经文都属于神典,具有统一性,参见:JoelS．Baden,TheCompositionofthePentateuch:

RenewingtheDocumentaryHypothesis,２３８Ｇ２４１.

RonaldHendel, “CulturalMemory,”inReadingGenesis: Ten Methods, ed．RonaldHendel
(NewYork:CambridgeUniversityPress,２０１０),３３Ｇ３８．

作为重要的宗 教 圣 祠,伯 特 利 体 现 了 古 代 以 色 列 人 的 集 体 身 份 与 宗 教 命 运. 参 见:Ronald
Hendel, “CulturalMemory,”３４．

“以色列啊,这是领你出埃及地的神.”(«出埃及记»３２:４、８)“你们的神”用的是复数形式,是对耶

罗波安在伯特利和但筑坛建殿拜金牛犊的回应(«列王纪上»１２:２８). 它们都反映了北国的仪式传统. 参

见:MarkR．Smith, TheMemoirsofGod: History, Memory,andtheExperienceoftheDivinein
AncientIsrael,３４Ｇ３５.

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２４８．
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在神典的宗教演化历史中,上帝与其他诸神之间的关系,可以被描述为具有

文化连续性的特征. 神典中对外邦神的认可,说明以色列的宗教在铁器时代同

周遭民族的宗教是相容的.① 可以说,崇拜金牛犊事件是雅各故事中对最早同

外邦神相分离的一种逆转,而埋葬的金耳环在伯特利和但的仪式中回归(«列王

纪上»１２:２９). 雅各承认外邦神的存在,并给出一个体面的埋葬,也就是说,神典

曾经认可外邦诸神的存在,只是警告不可侍奉他们. 但是,外邦的神是危险的.
比如,出自公元前９世纪中叶摩押王室的米沙石碑给出了典型的例子. 它描述

了摩押的民族神基抹在历史中是大有能力的,并认可以色列的神雅威.② 神典

中的神学表明,每个民族都有自己的民族神,都具有相较于其他民族的切实的宗

教与社会身份. 这一点与耶典中雅威崇拜在早期世代中广为流传有所不同. 因

此,«创世记»第３５章第１—７节中与外邦神的仪式分离,具有深层的神学与政治

意义. 这一分离体现了以色列与其他民族之间的界限. 而且,因这一分离而制

定的律例,宣告以色列的文化身份,使以色列成为不同于其地缘家族的一个民

族. 在地理与宗教上,以色列的民族与宗教身份已不同于过往.③ 这是北国以

色列在宗教与政治建构中同新亚述帝国进行抗辩的一种反映和结果.

三、申命典中的上帝与诸神

申命典主要集中于“第二律法”«申命记»中,强调对律法的遵从以及对雅威

的爱与崇拜. 这同公元前６２２年或前６２１年约西亚的宗教改革相关. 在那一

年,“律法书”在圣殿的废墟中被发现,约西亚宣称其为圣书,将之归于摩西,赋予

其权威,要求全地的民众都遵从这律法(«列王纪下»２２:８). 这开启了希伯来宗

教历史上的伟大革新,其意识形态是要实现宗教崇拜的中心化,即将所有的宗教

崇拜活动集中于耶路撒冷且只崇拜雅威. 这一改革所呈现的意识形态,同样反

映在«约书亚记»至«列王纪下»的书卷中. 相较于五经其他书卷,早在１８０５年,
德国著名圣经学者德维特(WilhelmMartinLeberechtdeWette)认为,«申命记»
另有作者,是一个单独的来源,不同于五经其他书卷,其所表达的宗教观念亦有

①

②

③

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２６１．
摩押与以色列的冲突就是基抹( )与雅威( )之间的冲突. 亨德尔(RonaldHendel)将第１７

节的内容译述为:雅威是基抹的附庸,米沙将雅威捉住并放在基抹面前. 参见:RonaldHendel, “Godand
theGodsintheTetrateuch,”２６１,注释５５.

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２６１．
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所不同.① 他发现«申命记»是五经中唯一强调崇拜场所中央化的书卷. 就«申

命记»的文本结构而言,冯拉德(GerhardvonRad)认为:“«申命记»遵循了一种

传统仪式的范式,它或许是一种礼仪节期的礼拜仪式.”②在这个礼仪场景里,
«申命记»反复训谕人们要维护雅威的圣所,不可悖逆上帝雅威,宣扬在耶路撒冷

进行对雅威的崇拜,抵制迦南的神祇.
在申命典的宗教史中,“以色列啊! 你要听”( ),又简称为“舍玛”

( ,意为“听”),它高度概括了对雅威的一神崇拜:

以色列啊! 你要听,雅威我们的上帝是独一的( )主.你要尽心、尽

性、尽力爱雅威你的上帝.(«申命记»６:４—６)

这里“独一的”,是指数量上的“一”,指明对雅威的一神崇拜,并未在本质上

否定其他神祇的存在. 因为以色列的上帝雅威是 “忌邪的”(«申命记»４:２４,

５:９),即 在 崇 拜 雅 威 的 仪 式 场 所, 禁 止 供 奉 其 他 神 祇. 十 诫 之 “在 我 面 前

( ),不可有别的神”(«申命记»５:７),也清楚表达了这种宗教实践. 此诫的

字面意思是:不可将其他神放置在我面前.③ 换言之,在崇拜雅威的场所,不可

同时崇拜别的神. 在这里,耶和华以第一人称的语气,要求他的子民做出排他性

的抉择,从而建构他们的宗教身份,正如柯林斯(JohnJ．Collins)指出的,«申命

记»中的“宗教,尤其是对雅威的一神崇拜仪式,是正在形成的民族身份的核心要

素”④. 仅选择雅威作为崇拜对象,而远离其他民族的神,有助于以色列人从周

遭民族中分离出来.
关于雅威崇拜的中央化,«申命记»第１２章做了进一步阐释:

①

②

③

④

HenningGrafReventlow, Historyof BiblicalInterpretation, Vol．４ (Atlanta: Societyof
BiblicalLiterature,２０１０),２３２Ｇ２３３．

GerhardvonRad,Deuteronomy,trans．DorotheaBarton(London:SCMPress,１９７６),１２．
DalePatric, “TheFirstCommandmentintheStructureofthePentateuch,”VetusTestamentum

４５(１９９５):１０７．«出埃及记»第２０章第３节也有相同的表达,但是学者认为«申命记»中的十诫是原初的,
而«出埃 及 记 » 中 的 十 诫 则 是 编 修 者 加 插 的 结 果. 参 见:JosephBlenkinsopp, ThePentateuch: An
IntroductiontotheFirstFiveBooksoftheBible (New York: Doubleday,１９９２),２０７Ｇ２０８; Cornelis
Houtman,ExodusVol．３ (Leuven: Peeters, ２００１), １０Ｇ１１; JohnvanSeters, “Pentateuch: Genisis,

Exodus,Leviticus, Numbers,Deuteronomy,”inTheHebrewBibleToday:AnIntroductiontoCritical
Issues,eds．StevenMckenzieandPatrickGraham (Kentucky: WestminsterJohnKnoxPress,１９９８),４８.

JohnJ．Collins,TheInventionofJudaism: TorahandJewishIdentityfrom Deuteronomyto
Paul (Oakland: UniversityofCaliforniaPress,２０１７),３９．尼尔森(EduardNielsen)认为:这具有耶路撒

冷之圣殿传统的印记,而且同具有以色列北国传统的申命学派运动相关. 参见:EduardNielsen,TheTen
CommandmentsinNewPerspective:ATraditioＧhistoricalApproach,trans．DavidJ．Bourke(London:

SCMPress,１９６８),９８.
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那时要将我所吩咐你们的燔祭、平安祭,十分取一之物,和手中的举祭,
并向雅威许愿献的一切美祭,都奉到雅威你们的上帝所选择要立为他名的

居所( ).你们和儿女、仆婢,并住在你们城里无份无业的利未人,都要在

雅威你们的上帝面前欢乐.你要谨慎,不可在你所看中的各处献燔祭.唯

独雅威从你那一支派中所选择的地方( ),你就要在那里献燔祭,行我一

切所吩咐你的.(«申命记»１２:１１—１４)

结合上下语境,经文反复强调以色列民众献祭的地方是雅威从支派中选择

的,也是雅威立名的居所. 雅威选择的这个地方,非耶路撒冷莫属,而被拣选的

支派是南国犹大.① 对犹大的拣选,也出现在«诗篇»第７８章中. 雅威拣选犹大

支派,在他喜爱的锡安山建造他的圣所(«诗篇»７８:６８—６９). 这样的拣选传统体

现了申命学派的观念.② 在«申命记»中,雅威的选择同样具有排他性,即禁止敬

拜雅威的其他圣所存在. 敬拜的唯一地点,就是中央圣所耶路撒冷. 因此,«申

命记»第１６章第１６节规定:“你一切的男丁,要在除酵节、七七节、住棚节,一年

三次,在雅威你上帝所选择的地方( )朝见他,却不可空手朝见.”③

同时,«申命记»明令禁止偶像崇拜. 在申命典作者看来,偶像崇拜是对雅威

的悖逆和亵渎,因此,在立约语境中颁布的申命典律法,反复强调偶像崇拜的恶

果. «申命记»限定了偶像崇拜的范围,包括上天、下地和地底下水中的百物(«申

命记»５:８). 具体而言,以色列人要尽心尽性爱雅威,他们若拜金牛犊,雅威要发

烈怒,镌刻着十诫的约版就要在以色列民面前被摔碎,牛犊被焚烧,且磨成灰

(«申命记»９:１５—２１)④;若侍奉先祖素不相识的别神,也就是周遭列国的神,就要

被击杀(«申命记»１３);拜日月星辰等天象,就要被石头打死(«申命记»１７:３—５);不
可随从异邦的恶俗,包括占卜、巫术与交鬼等(«申命记»１８:９—１４). 违逆雅威诫

①

②

③

④

AndrewD．H．Mayes, Deuteronomy (GrandRapids: Eerdmans,１９８１),２２７．另参见:Thomas
Römer,TheInventionofGod,２０５. «申命记»第１６章反复提及“雅威所选择要立为他名的居所”(«申命

记»１６:２、６、１１).
李炽昌ArchieLee,«重述过去:‹诗篇›７８与‹诗经›的跨文本阅读» [TheRecitationofthePast:

ACrossＧTextualReadingofPsalm７８andOtherOdes],徐雪梅 XuXuemei译,收录于«跨文本阅读:‹希

伯来圣经›诠释»[CrossＧTextualReadingoftheHebrewBible ],李炽昌ArchieLee编,(上海[Shanghai]:
上海三联书店[SDXJointPublishingCompany],２０１５),６５.

ShimonGesundheit, ThreeTimesaYear: StudyonFestivalLegislationinthePentateuch
(Tübingen: MohrSiebeck,２０１２),１５８Ｇ１６２．

金牛犊事件也出现在«出埃及记»第３２章第１—２０节中,但是«申命记»的记述与之不同,摩西并

未俯伏在雅威面前为民恳求,因为在«申命记»里摩西重述过去,重塑对过去的记忆,成为以色列之过去的

诠释者. 参见:JoelS．Baden, “DeuteronomyReadsthePentateuch,” BiblicalInterpretation２８(２０２０):

１０Ｇ１４.
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命的必受咒诅和重祸,而忠诚于雅威的必受祝福(«申命记»２７—２８). 在申命典

的意识形态里,雅威是生死祸福的来源,选择雅威,就是选择生命:

我今日( )呼天唤地向你作见证,我将生死、祸福陈明在你面前,所以

你要拣选生命,使你和你的后裔都得存活.且爱雅威你的上帝,听从他的

话,专靠他,因为他是你的生命.你的日子长久也在乎他.这样,你就可以

在雅威向你列祖亚伯拉罕、以撒、雅各起誓应许所赐的地上居住.(«申命

记»３０:１９—２０)①

因此,通过立约关系的建立、雅威崇拜仪式的中央化以及对各类偶像崇拜实践的

拒斥,申命典的作者突出以色列人对雅威的选择,以及与之相关的宗教道德的因

果报应观念.

四、祭司典中的上帝与诸神

在经历被掳的历史事件之后,祭司典对犹大与以色列的宗教传统进行了新

的诠释. 对于现代的«圣经»诠释者而言,祭司典来源中的上帝概念显得既熟悉

又陌生. 一方面,这个上帝的概念类似于犹太教、基督教与伊斯兰教传统中的上

帝,是个超验的、抽象的、非神人同形同性的上帝,也是个无所不知且全能的上

帝. 正是这个上帝,其通过话语创造了宇宙,创造了治理全地的人类,制定了各

种有关仪式与献祭的律例. 但另一方面,相较于耶典与神典中的上帝概念,这个

上帝显得很陌生,因为在祭司典中没有天使,没有神子(SonsofGod),也没有外

邦的神,简言之,唯有上帝.② 罗默(ThomasRömer)认为:«利未记»第１６章可

能是祭司典最初的文本,是在赎罪日的仪式中吟诵的,它强调高级祭司要定期洁

净圣所与会众,坚持雅威的子民与其他民族之间的严格分离,主张一种包容的一

神论(inclusivemonotheism),在万民及其各自的神祇中,力图界定以色列与雅

①

②

“今日”是«申命记»中的一个关键词,频繁出现(«申命记»２６︰１６—１９,２７︰９—１０,２８︰１３—１４,

２９︰１０—１５,３０︰１—２０). “今日”是指被掳或被掳后时期,而非摩西时代. 耶和华“今日”同以色列立约,
要他们遵从他的诫命﹑律例﹑典章. 如果以色列人诚心忏悔并忠于耶和华,耶和华便应许他们在被掳回

归后拥有自己的土地与家园,因此,立约与否意味着在生与死之间做选择. 参见:RichardD．Nelson,

Deuteronomy:ACommentary (Louisville: WestminsterJohnKnoxPress,２００２),７７.

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２５６．«利未记»第１６章的主要特征就是

强调祭司与百姓有切实的祛除过往罪愆的需要. 参见:CalumCarmichael,IlluminatingLeviticus: A
StudyofItsLawsandInstitutionsintheLightof BiblicalNarratives (Baltimore: John Hopkins
UniversityPress,２００６),３８.
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威的居所与角色.① 祭司典作者对王室历史兴趣不大,但极为强调雅威崇拜礼

仪的有序化与圣洁化.
在某种程度上,祭司典的文本消灭了其他神祇存在的可能性,呈现去神圣化

的过程,类似于韦伯的理性“除魅”.② «圣经»的别处多次提到其他神祇的各种

变体. 比如,古代以色列人供拜的日月星辰,它们属于“天上的万象”,是上帝的

万军,有时是“神子”的同义语. 但在«创世记»第１章里,日月只是上帝造出的两

个大光(«创世记»１:１６),是宇宙这一机器上的部件,没有位格. 此外,上帝创造

出( )大鱼或海怪(«创世记»１:２１). 上帝作为 的主语,造出了两样特殊的

生物,即海怪与人.③ 但是,这里的大鱼或海怪与人一样,并不构成上帝的对手,
不像在被掳后文献中表现的那样威胁到上帝的创造,最终被上帝在末世时代击

败. 而且,在«创世记»第１章第２７节中,上帝以自己的形象创造了人,并命令他

们治理全地,清空了其他神祇存在的空间. 因此,祭司典的上帝选择将人作为与

之建立关系的共同体.④ 在古代亚述的观念里,君王在身体上与神相像,君王就

是神在世上的形象,拥有像神那样的神圣权威. 而在祭司典的创造叙述里,人与

上帝相像,人被赋权(empower).
在祭司典的叙事中,由于人和动物以暴力染污了地面,上帝决定发动大洪水

开启新纪元. 随即上帝开始与人立约,并由此建构了祭司典中上帝与人立约的

宗教史. 各种各样的约,界定了人当遵从的规则和律例,限定了人神关系的边

界,从而维护公义的宇宙秩序. 上帝与他的子民在律法意义上建构的关系,沿袭

了遍及古代近东世界对于秩序的传统观念,这一秩序将公义的概念象征化. 对

祭司典作者而言,毁灭与放逐并不意味着犹大与以色列历史的终结,这样的观念

主要体现在祭司典的立约神学中. 其中,无条件的挪亚之约(«创世记»９)与亚伯

拉罕之约(«创世记»１７),确保世界的延续以及上帝对以色列持续的亲近.⑤ 伴

随立约的是一系列神圣应许与仪式实践. 而且,每次立约都由上帝的启示发起.
在立约过程中,上帝的名渐次显示. 施密德认为,在«创世记»第１章至«出埃及

记»第６章,祭司典以希伯来通用术语Elohim( )指涉上帝. 正如«创世记»

①

②

③

④

⑤

ThomasRömer,TheInventionofGod,２２５．
MaxWeber马克斯􀅰韦伯,«学术与 政 治» [ScienceandPolitics ],冯 克 利FengKeli译,(北 京

[Beijing]:商务印书馆[TheCommercialPress],２０１８),１７.

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２５７．
RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２５７．
KonradSchmid,IsThereTheologyintheHebrew Bible? ,trans．PeterAltmann (Winona

Lake:Eisenbrauns,２０１５),８８Ｇ９０．



—１０４　　 —

第１章里,上帝的名是Elohim,充满威严,统治着他所创造的整个世界.① 在语

法上,这个词是个强化的复数. 不过,在«创世记»第１７章中,上帝向亚伯拉罕启

示了一个新的名字:

耶和华向他(亚伯拉罕)显现( ),对他说:“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)

这个新名是“全能的上帝”(ElShaddai),而且这是耶和华的圣名第一次出现在

祭司典里. ElShaddai最初可能是至高神El的名字,他居于山地.② 在祭司典

里,上帝是多名的,他隐匿而神秘,显得深不可测. 族长亚伯拉罕的上帝被称为

“全能的上帝”,或是ElElyon(«创世记»１４:１９),其常被译为“至高的上帝”. 以

撒的上帝是ElOlam(«创世记»２１:３３),译为“永生上帝”. 但是,上帝终极之名

最终显示于摩西. 当上帝向以色列人更新所立之约时,他说:

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( );至于我名耶和华,他们未曾知道( ).”(«出埃及记»

６:２—３)

上帝的这一启示,可以追溯至«创世记»第１７章中上帝给亚伯拉罕的应许. 那

时,上帝显现,并应许赐给以色列土地. 而在«出埃及记»中,上帝向摩西启示他

的名,要让以色列人知道雅威就是他们的上帝.③ 因此,这个将族长与摩西连接

在一起的启示是渐进的启示,它符合祭司典的神学. 首次将«创世记»与摩西的

故事结合在一起的,是祭司典的作者.④ 上帝对于其名的最终启示,促使其在西

奈山的旷野由天而降,居于其百姓中间. 雅威的荣光充满会幕(«出埃及记»４０:

３４),象征上帝的神圣临在. 在祭司典关于上帝的观念里,这种神圣的临在是非

①

②

③

④

KonradSchmid,IsThereTheologyintheHebrewBible? ,９１．
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,Shaddai已经出现在

公元前１０世纪的文本中,比如«创世记»第４９章第２５节与«民数记»第２４章４节等. 传统上,ElShaddai
被译为“全能的上帝”,沿袭了七十士译本和武加大译本的用法. 参见:JohnDay,YahwehandtheGods
andGoddesses (London:SheffieldAcademicPress,２００２),３２.

罗默认为,祭司典叙述中的雅威启示经历了三个阶段:第一,在世界起源和洪水故事里,雅威将自

己启示于所有人为Elohim,这个术语可被译为一位神、诸神或上帝;第二,雅威启示于亚伯拉罕及其后裔为

ElShaddai;第三,上帝向摩西启示为Yhwh. 参见:ThomasRömer,TheInventionofGod,２２５Ｇ２２６.
施密德认为,«创世记»与«出埃及记»是关于以色列起源的两种独立的叙述,祭司典作者连接并

调和了二者,创制出以色列 起 源 的 一 种 新 历 史. 参 见:KonradSchmid, GenesisandtheMosesStory:

Israel􀆳sDualOriginsintheHebrewBible,２４１Ｇ２４８. 这一假设若是正确的,那么,它标志着对希伯来«圣

经»最为重要的文学与历史的综合. 参见:KonradSchmid,IsThereTheologyintheHebrewBible? ,８８.
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物质的火焰般的聚集,上帝的神圣性远离人的肉体所具有的性与死亡的身体特

征.① 会幕就是上帝在地上的居所.② 它是一个流动的神圣空间,进入圣所献祭

的祭司与一般会众,在身体上先要保持洁净和完整,带入的祭品必须符合相应的

等级和洁净的品质.③ 性与死亡同神圣是不相容的. 在«利未记»与«民数记»
中,有诸多有关圣洁的律法,它们都规定了上帝与以色列人近距离接近的危

险性.④

在祭司典的圣洁法典(«利未记»１７—２６)中,以色列人进入会幕的神圣空间,
必须遵守洁净的律例和仪式. 上帝晓谕摩西的律法,严控人的不洁对神圣空间

的侵蚀,认为人不洁的身体会污染会幕,从而引致死亡与灾难. 在道格拉斯

(MaryDouglas)看来,«利未记»中的“身体”是一个宇宙符号.⑤ 她指出:“身体

即祭坛,祭坛即身体.”⑥污染祭坛就是污染以色列人的身体. 如此,以色列会众

的身体被视为对祭坛的类比,处于神圣律法的约束之下,不洁净的食物不可吃,
保护圣所洁净的规则同样适用于献祭者. 唯有祭司可以就近祭坛,但也必须遵

守相关的洁净定例,不然要担罪而死. 比如,祭司亚伦和他儿子进入会幕,或是

①

②

③

④

⑤

⑥

«利未记»第１３—１５章与«民数记»第１２章第１２节指明性和死亡与上帝的神圣性格格不入,是不

洁的. 因为,雅威超验的身体不具有性,也不会死亡. 史密斯(MarkS．Smith)认为:在祭司典里,上帝的

身体是超自然的、宇宙化的“神秘”存在. «出埃及记»第４０章第３４—３５节中临于会幕中的上帝的荣光

( ),并非有形的身体,而是神圣临在的灿烂光辉. 在祭司典的观念里,kābôd不是神的身体. 参见:

MarkS．Smith, “TheThreeBodiesofGodintheHebrewBible,” JournalofBiblicalLiterature１３４
(２０１５):４８７Ｇ４８８.

包肯索普(JosephBlenkinsopp)将圣所会幕的建造(«出埃及记»３９—４０)同第一个创造故事进行

对比,认为在祭司典的仪式律法(culticlaws)中,旷野圣所的建造是六日创造的完成. 因此,«利未记»中

在西奈山颁布的仪式律法是在圣所完成之后进行的. 圣所在旷野生活中起主导作用,影响社会、政治与宗

教的各个方面. 在国家覆亡之后,这是祭司阶层的目标所在. 参见:JosephBlenkinsopp,ThePentateuch:An
IntroductiontotheFirstFiveBooksoftheBible (NewYork:Doubleday,１９９２),２１７Ｇ２１９.

SaulM．Olyan, RitesandRank: HierarchyinBiblicalRepresentationsofCult (Princeton:

PrincetonUniversityPress,２０００),５４Ｇ６１．
神圣与凡俗之间有明确界限,因为它们不同质. MirceaEliade, TheSacredandtheProfane:

TheNatureofReligion,trans．WillardR．Trask(NewYork: Harcourt,１９８７),２０．祭司典的律法与训

谕,包括«出埃及记»第２５—３１章和第３５—４０章、«利未记»第１—２７章以及«民数记»第１—１０章. 参见:

MarkS．Smith,TheMemoirsofGod: History, Memory,andtheExperienceoftheDivineinAncient
Israel,１０.

MaryDouglas玛丽􀅰道格拉斯,«作为文学的‹利未记›» [LeviticusasLiterrature],唐启翠Tang
Qicui、徐蓓丽 XuBeili、唐铎 TangDuo译,(北京 [Beijing ]:社科文献出版社 [SocialSciencesAcademic
Press],２０１８),１３. 伊利亚德(MirceaEliade)也表达了类似观念. 他指出人的身体和宇宙有对应关系,认

为“宗教人的居所是一个小宇宙,他的身体也是一个小宇宙”. 参见:MirceaEliade, TheSacredandthe
Profane:TheNatureofReligion,１７２.

玛丽􀅰道格拉斯,«作为文学的‹利未记›»,１２４.
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就近祭坛供职,不可露出下体(«出埃及记»２８:４３),不可饮酒(«利未记»１０:９),不
可蓬头散发、撕裂衣服和走出会幕(«利未记»１０:６—７),必须洗手洗脚(«出埃及

记»３０:２０—２１). 对身体的控制和严格的洁净要求,使祭司必须保持神圣的仪式

状态,否则,会被上帝充满危险的圣洁击杀. 但是,人的不洁是自然的,也是必要

的,它是可朽之身体的条件,是人的属性,但这同上帝的神圣临在不相容. 因此,
这就构成一个悖论:上帝选择居于他的百姓中间,但是上帝的神圣性对百姓是危

险的.① 在其他神祇缺席的情况下,上帝的社群就是他的百姓,但是他在其中的

临在是有代价的. 祭司典奠定了祭司的神圣权威,以及雅威与其百姓之间紧密

依存的危险关系,为圣经一神论的演进铺设道路.

五、结语

耶典、神典、申命典与祭司典的宗教史,呈现了四种平行且不相称的过去的

宗教图景. 每一种宗教图景都描述了族长的上帝将自己显现为摩西与以色列之

上帝的历史,但是正如亨德尔指出的,每一种都有不同的叙述情节,对雅威的特

点与属性持有不同的观念,并将雅威置于同其他神祇不同的关系中. 它们形成

对文化记忆的不同建构.② 在耶典的宗教史里,以色列人对其他神祇和民族的

焦虑是显著的,耶典将耶和华的崇拜广而扩散到早期人类世代中,让所有早期民

族都崇拜他,包括宁录、巴比伦与亚述的首位君王、巴比伦的缔造者,这可能受到

各种文化冲突与焦虑的驱动,可能是对新亚述帝国政治处境的回应.③ 在文化

记忆的层面上,耶典的宗教史模仿并转化了亚述帝国的意识形态,使雅威成为所

有民族的原初神,因此,它是一种混杂的叙述话语,目的是要反转当下的政治力

量. 神典将雅威崇拜只限于以色列人,同时,认可其他民族其他神祇的存在. 申

命典的宗教史,在立约的语境里,强调雅威崇拜的中央化,取缔地方性神坛,禁止

偶像崇拜. 祭司典的宗教史有所不同. 祭司典是在巴比伦被掳期间著述的,除

了雅威之外,没有外邦神,没有天使,也没有天象,海怪成为上帝创造的一部分,
但似乎没有冲突到需要上帝去征服(«创世记»１:２１). 亨德尔指出:“在帝国为主

①

②

③

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２５９．
RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２６０．
RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２６２．新亚述帝国的影响对以色列一神论

的兴起可能是一种激励. 因此,史密斯认为以色列曾居于帝国的阴影之下,它现在要表达明确的一神论.
这同它在历史上要同其邻邦区分开来的自身经验与传统是一致的. 以色列的一神论是在其面对帝国而

缺乏权力的处境中产生的,这是一种抗衡帝国的形式. 参见:MarkR．Smith, TheMemoirsofGod:

History, Memory,andtheExperienceoftheDivineinAncientIsrael,１２０.
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导,而且在失 去 土 地、君 王 与 国 家 的 处 境 里,这 可 能 是 集 体 盼 望 与 生 存 的 策

略.”①以上四种不同的宗教观,对过去及其与当下的关联提出了不同的理解.
关于西奈启示,申命典与祭司典有不同的解读,它们呈现了对上帝的不同理

解,再现了对上帝的不同记忆. 具体而言,«申命记»第４章对上帝在西奈山的降

临提供了一种“新的回忆”②. 其中,唯有摩西上山面见上帝,但上帝没有身形,
只有声音传出,这就是各种律例和训谕,是极尽语重心长的谆谆教导. 祭司典对

西奈启示的再现,伴随雷暴、闪电与烟雾(«出埃及记»２４:１８—２１),还有旷野的圣

所,诸如此类的神圣显现在祭司典里被特征化为上帝启示的“荣光”. 而且,上帝

是圣洁的,因此,以色列百姓也要圣洁(«利未记»２０:２６). 祭司典对西奈山之上

帝的记忆,正如史密斯所称:“不是将西奈事件看成历史,而是看成以色列革新的

集体记忆,旨在教导以色列人遵从一种宗教愿景:以色列当要圣洁,因为,上帝是

圣洁的.”③对于祭司典而言,西奈启示是至关重要的神圣时刻. 伴随着对西奈

记忆的改写,以色列的过去被重新建构,以色列的起源与身份被重新塑造. 在以

色列的文化记忆里,耶典与神典的宗教再现,在突出雅威宗教上是具有创新意义

的. 申命典中立约关系的建立,以及雅威崇拜的中央化,同样具有积极的宗教改

革意义. 不过,相较而言,祭司典的宗教创新最为显著,因为它倡导一神论. 历

经被掳的洗礼,深受波斯宗教的影响,及至希腊化时代,在祭司典与申命典作者

的努力下,一神论愈来愈成为以色列宗教的显著标志,并赋予犹太教身份特征,
使其成为适合散居者的流动宗教.④ 整个以色列宗教的观念与历史,跌宕起伏,
甚为曲折,因社会生活的处境、类型与形式而异.⑤ 同样,五经中的宗教史亦是

复杂而多元的,并非单向演进,而是不对等的多头并进. 总之,通过对文化记忆

中上帝的不断改写与重构,以色列人告别多神论的过往,开启一神论的宗教新

时代.

①

②

③

④

⑤

RonaldHendel, “GodandtheGodsintheTetrateuch,”２６３Ｇ２６４．
MarkS．Smith,TheMemoirsofGod: History, Memory,andtheExperienceoftheDivinein

AncientIsrael,１４４．
MarkS．Smith,TheMemoirsofGod: History, Memory,andtheExperienceoftheDivinein

AncientIsrael,１４５．
ThomasRömer,TheInventionofGod,２３０Ｇ２３９．
值得留意的是,古代以色列人对上帝与诸神的概念,以及诸神祇在时空中的多种显现与超验方

式的认识,均不同于现代人. 在他们眼里,两个或多个神名可以无区别,而一位神可以有不同的名,他们

通常会在唯名论与唯实论之间摇摆不定. 参见:RonaldHendel, “GodsinTranslationandLocation,”in
MightyBall: Essaysin Honorof MarkS．Smith, eds．StephenC．RussellandEstherJ．Hamori
(Leiden:Brill,２０２０),１３３Ｇ１３４.


