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介紹  
 
舊約的先知們預言了各樣的人和事，但其中沒有哪個事件或人物會像那位應許

的拯救者那樣令人矚目。他要來並把以色列人從其敵人手中拯救出來。猶太人和基

督徒都知道這一位就是彌賽亞。 
在基督教開始興起的世紀中，許多猶太人就試圖將散布在舊約中對於彌賽亞的

論述串聯起來，以便發現祂是誰，祂將要來做什麼，以及祂何時再來，等等。當時

的情形與現今的福音派基督教的情形頗為類似，他們 熱衷於討論新約中與基督再
來相關的時間和事件的本質。 
幸運的是，許多古老的文獻被保留下來，它們記載了當時關於彌賽亞的推測。

類似資料中最早的要數所謂的啟示文學， 諸如《以諾書》，《十二先祖之約》，
《賽賓預言》，《巴録后書》和《以斯拉四書》等等。它們成書的時間可追朔到公

元前二世紀到公元二世紀之間1。原屬猶太教士昆蘭修道社團所擁有的死海古卷全

套叢書的發現， 增加了這類資料的內容，它不僅提供了啟示文學早期的手稿，也
提供了與耶穌幾乎同時代的論述和聖經注釋。2 
同樣屬於公元第一世紀的作品還有包含收錄在新約聖經中的早期基督徒的著

述。 根據這些記錄，舊約中關於彌賽亞的諸多預言被耶穌自己和祂的追隨者們用
在一個名叫耶穌的拿撒勒人身上。在耶穌以后的幾個世紀中，拉比們關於彌賽亞預

言的口頭傳說和爭論都寫入所謂拉比文學中。此類文學作品最豐富的著述見《巴比

倫的塔木德》(亦作《猶太法典》)版本。3 
在這幾個世紀中，人們把有關彌賽亞的舊約預言當作已有的“數據”（如果我

們可以借用一些科學的術語，並以此建立了各樣的 “模式” 或 “理論”。每一種
模式或理論都試圖提供一個有關要來的獨一彌賽亞或彌賽亞們的完整論述。已有的

幾個 “啟示性模式”中包括 “昆蘭模式”； 還有 “新約模式”，或叫做 “基督
教模式”; 還有幾個有關獨一彌賽亞的“拉比模式”。在這一章中，我們將把這些
模式加以對比，而且最重要的是根據舊約的數據進行對比。我們將看到新約模式與

舊約數據相符的程度明顯優於其他模式。  
在科學研究中，若在解釋某種現象時提出兩個或更多的模式時，研究人員便設

法設計一個關鍵性試驗，對已有的模式加以區別，除了一個模式會脫穎而出， 或
至少具有明顯的優勢之外, 其余所有的模式均被該試驗所淘汰。和其他任何歷史研
究一樣，我們這個案例也不能做實驗。但是我們仍然可以尋找具有相似作用的關鍵

性數據。 實際上，舊約有關彌賽亞的數據包含幾個似乎矛盾之處，從而使得建立



一個令人滿意的模式尤其困難。若有某個模式能夠解決這些似乎對立的論述，而其

他的模式卻不能, 那麼這個模式便明顯為勝出者。 
這個論証方式在當今十分重要， 因為自由派神學家拒絕接受把已兌現的預言作

為基督教証據的看法。自由派常常指責福音派基督徒心存偏見，說他們 “洗劫舊
約”，目的是找出一些經節可曲解為對耶穌的預言。另一方面，福音派則認為自由

派對神跡的排斥是在回避基督教聖經真理的實質。 福音派相信源自聖經的基督教
若不是具有神跡性的，那它就根本不是基督教。任何能夠把我們帶回到耶穌第一次

要來時代的調查研究，都將在某種程度上讓我們體會這些舊約的預言對古人的影

響。這將讓我們看到另一個原因，就是為何在猶太教不再是一個宣教宗教的同時，

基督教卻經歷如此驚人的發展。 
我們的研究不會採取有偏見的方式，即隻研究新約中提出的有關彌賽亞的論

述；或拒查那些當代自由派不相信是指向彌賽亞的經節。相反，我們將隻討論早期

拉比們4認為與彌賽亞相關的經節。 
 

彌賽亞的職分  
 
彌賽亞（Messiah）一詞是英文直接借用希伯來文單詞而來的， 其含義為“受

膏者”。同樣，基督 （Christ）一詞借自希臘文， 具有同樣的意思。所指的是一種
禮儀，即將加了香料的橄欖油澆在一個人的頭上，表明上帝揀選此人並指派他某項

重要任務。在舊約中，大祭司和以色列的君王在就任職位時均被膏抹。這樣自然便

會產生一個問題,  “預言的彌賽亞將是一位君王還是一位祭司？” 
很明顯，猶太昆蘭支派（Qumran）所等待的是兩位彌賽亞。 他們的行為手冊

（Manual of Discipline）中提到要來的“亞倫的彌賽亞和以色列的彌賽亞” 5。因
為大祭司是亞倫的后代，而君王則統管以色列全地，所以大多數學者認為這裡指的

是君王彌賽亞和祭司彌賽亞6。 這種觀點並不是昆蘭支派所特有的， 因為《十二先
祖之約》（The Testaments of the Twelve Patriarchs）中描述了一位利未（Levi, 為亞
倫的祖先)彌賽亞7和一位猶大（Judah, 大衛的祖先）彌賽亞8。 
我們可能認為兩個彌賽亞的模式十分奇怪，但其實卻很有其理。舊約中以色列

的規定是將祭司職分與統治的權柄嚴格區分。摩西，約書亞和士師們均不是祭司 
（隻有撒母耳在以色列歷史中一段遭難的時期擁有類似職務）。同樣地，統治的權

柄也從未交與利未的后代。實際上，當烏西雅王試圖行使祭司的職分燒番祭時

（《歷代紀下》26:16-21），神使他得大麻風病而擊打他，制止其冒充祭司，並有
效地終止了他的王權。由此可見，這位要來的王和要來的祭司應為不同人物這一觀

念在猶太人思想中根深蒂固。 
從這樣的角度來看，新約中把彌賽亞當作那位既是君王又是祭司的觀點是十分

奇怪的。例如，《希伯來書》1:8清楚地表明耶穌是君王。而同一卷書中第3-10章
卻討論了耶穌的祭司工作。在舊約的背景下分析，這被看作是混淆了一個涇渭分明

的界限，幾乎就像《希伯來書》的作者是個對舊約毫無了解的外邦人。 
然而，實際上這正是舊約有關彌賽亞的預言中看似矛盾的一處。雖然舊約的規

定是把兩個職分審慎地分開，但這可能是為了突顯出彌賽亞，即集二職於一身的那

一位。《詩篇》110 篇在基督教時代之前9就被認為是預表彌賽亞的《詩篇》， 其



內容講到神設立某人既為統治者 (第一到第三節) 又是祭司 (第四節) ：“耶和華起
了誓，決不后悔 ，說：你是照著麥基洗德的等次永遠為祭司 。” 但正是因為以色
列君王與祭司的嚴格區分，《詩篇》110 篇的作者才必須追宗溯源到以色列建國之
前數世紀的《創世紀》，找出神秘人物麥基洗德的例子（《創世紀》14章），他既
是祭司，又是君王。  
然而，這裡我們看到有兩位彌賽亞的昆蘭模式雖然初看之下十分有理，但卻不

能處理有關彌賽亞的一段重要的經節。因為《詩篇》110篇似乎與舊約的主旋律背
道而馳，沒能考慮到上帝本應維護二者之間的嚴格區分，所以它的存在顯然被忽視

了。在彌賽亞的職分這個重要問題上，新約模式有明顯的優越性，它解決了一個相

當重要的看似矛盾的問題。 
 

彌賽亞的工作  
       
因為彌賽亞是君王，我們當然希望他部分的工作是統治。在這一點上我們並沒

有失望，因為舊約中有大量的經文講到彌賽亞的統治10。 
我們從《詩篇》110 篇中還看到彌賽亞是一個祭司，但明確介紹他祭司活動的

章節並不多。除《詩篇》110 篇之外，僅在《撒迦利亞書》6:12-15中有一個不易解
釋的啟示。撒迦利亞先知顯然是按照神的指示把一個比喻故事表演出來：他用被虜

的以色列人所奉獻的金銀作成一頂冠冕並把它戴在大祭司約書亞頭上。 論到稱為 
“大衛苗裔” 的人，撒迦利亞寫道： 

看哪、那名稱為大衛苗裔的、他要在本處長起來、並要建造耶和華的殿。他

要建造耶和華的殿、並擔負尊榮、坐在位上、掌王權、又必在位上作祭司、

使兩職之間籌定和平。(《撒迦利亞書》6:12-13) 
把約書亞當作那位大衛的苗裔看來並不太可能，因為撒迦利亞后來把那頂冠冕

拿走了， 放在殿中作紀念。這在《撒迦利亞書》3:8中得到証實。 在這段經文中，
先知講道：“大 祭司約書亞阿、你和坐在你面前的同伴都當聽：他們是作預兆
的。我必使我仆人大衛的苗裔發出。” 
雖然描述彌賽亞行使祭司職責的章節有限，但有不少預言講到有一人要受苦，

而他的受苦將產生不尋常的結果。例如《詩篇》22篇，描述了一個人,他受難致
死，但之后得著釋放。發生在他身上的故事將傳遍世界，及至后代。《以賽亞書》

53章講到一位遭唾棄的受難者，承擔了別人的罪進到他的墳墓中。 后來他得著釋
放，並被高舉，以至連君王都為之驚嘆。《撒迦利亞書》12:10-13:9描述了一個人
被刺透。結果是以色列人哀哭並從罪中得潔淨。這些都被認為是拉比文學中描述彌

賽亞的經文11。實際上， 有一派拉比觀點認為彌賽亞是 “麻風病學者”， 並寫
道： “祂誠然擔當我們的憂患 ， 背負我們的痛苦；我們卻以祂為麻風病人，被神
擊打苦待了。”(《以賽亞書》 53:4)12 
到了公元二世紀，該拉比模式發展到包括兩位彌賽亞。他們不是昆蘭修道社團

中提到的君王和祭司，而是一位君王和一位將軍。這位將軍被稱為“彌賽亞約瑟之

子(Messiah ben Joseph'')”或“彌賽亞以法蓮之子(Messiah ben Ephraim).”。他將在
名為“彌賽亞大衛之子”的君王彌賽亞來到之前那個時代的末期出現。他將帶領以

色列回到巴勒斯坦，建立政權和聖殿崇拜，但在與以色列為敵的外邦人的爭戰中受



難並死亡13。舊約中預言彌賽亞受苦的章節是描寫這位將軍彌賽亞，而不是君王彌

賽亞。與拉比模式相反，新約把有關受難和統治的彌賽亞預言應用在同一位身上，

那就是拿撒勒人耶穌。《以賽亞書》53章中有40次提到祂，《詩篇》22章中有25次
提到祂。按《約翰福音》19:37節和《啟示錄》第1: 7節的引用，《撒迦利亞書》第
12:10指的是耶穌。 
誰為正確呢？值得注意的是《撒迦利亞書》12:10節：“他 們 必 仰 望 我 , 就 

是 他 們 所 扎 的，” 被拉比們明確地指向彌賽亞約瑟之子。14 但除非有人執意

把第一個“他們”用於以色列人，第二個“他們”用於外邦人（這一點並沒有得到

上下文的支持），看來“被扎之人”是被以色列人所傷！這與拉比所描述的彌賽亞

約瑟之子並不相符（由入侵的外邦人所殺害），但這與新約模式確實相符。 
同樣地，《以賽亞書》第53:10節中說，耶和華使受害者成為 “贖罪祭”，這

一點與新約模式十分吻合。《希伯來書》中提到耶穌既是祭物又是祭司。雖然獻祭

是新約基督教的一個中心內容，但卻從來沒有在彌賽亞約瑟之子和整個拉比的觀點

中出現過。 
 

彌賽亞的來臨  
 
我們下面討論彌賽亞的到來，不是祂何時來（下一章將討論），而是祂如何

來。雖然人們對“祂是以孩子還是成人的樣式來”和“公開還是秘密地來”這樣的

問題有很大的興趣，但我們要把討論的內容界定為“彌賽亞的到來是在榮耀之中還

是在卑微之中？” 
因為彌賽亞是神所差派的君王，人們自然地會認為祂的到來是在榮耀之中。從

《但以理書》第7:13-14 節中我們看到：      
我在夜間的異象中觀看，見有一位像人子的，駕著天雲而來，被領到恆古常

在者面前。得了權柄， 榮耀，國度，使各方， 各國，各族的人都事奉祂。
祂的權柄是永遠的，不能廢去；祂的國度必不敗壞。  

所以將得到萬有及永久國度的那一位要 “駕著天雲而來”， 就像在西奈山，像
在曠野中漂流和像在神殿之中15出現的所謂（耶和華的）神姿光雲（Shekinah 
glory）。 

 另一方面，《撒迦利亞書》第9:9節描述了一個卑微的來臨： 
錫安的民哪，應當大大歡喜！耶路撒冷的民哪，應當歡呼！ 看哪， 你的王
來到你這裡！他是公義的，並且施行拯救， 謙謙和和地 騎著驢, 就是騎著驢
的駒子。  

按照以上所提到的拉比模式， 有人會認為這段經文是描述彌賽亞約瑟之子在卑
微中到來，而《但以理書》第17:13-14 節描述的則是彌賽亞大衛之子 (Messiah ben 
David)。然而，彌賽亞約瑟之子並不是君王（因為王位已給猶大支派大衛的后
代），但《撒迦利亞書》第9:9 中的騎驢駒者卻明確地被稱為王。所以這一經節給
拉比模式造成嚴重的問題。 
有人試圖從兩方面解決這個問題。其一是把《撒迦利亞書》第9:9節看為榮耀的

到來。波斯王沙坡曾經戲言要借給猶太人一匹馬， 好叫他們的彌賽亞不必騎驢駒
而來。拉比撒母耳反問道，“你有一匹百色馬嗎？”16  撒母耳的意思是彌賽亞的



坐騎不是一般平凡的動物，而是超自然的。然而，這種解釋沒能解決《撒迦利亞

書》第9:9節中所明確講到的那王在卑微中到來的問題。 
另一種試圖解決這個問題的方法是由拉比約書亞（Rabbi Joshua.）提出17。他建

議《但以理書》中第7章和《撒迦利亞書》第9章描述了兩種可能，隻取其一,  而不
是兩種情況都會發生。如果以色列表現好，彌賽亞將“駕（著天）雲而來”，否則, 
他將“騎著驢在卑微中來。” 
另一方面，新約則把這兩次到來描述為真實和連續的：彌賽亞第一次是在卑微

中來，為祂子民的罪受苦並被處死；之后祂將再來， 大有權柄，拯救祂的百姓，
審判祂的敵人，並作王到永遠。這個解釋當然與舊約的數據更加吻合，因為上下文

中並沒有跡象表明《但以理書》第7章和《撒迦利亞書》第9章所描述的是二者擇一
的某種可能。實際上，新約之所以可以把從卑微中來與受苦的彌賽亞相連接（拉比

無法做到）就是因為受苦的彌賽亞與將要來的君王正是同一位。即使在卑微中來，

他也可被稱為君王（《撒迦利亞書》第9:9節）。從這裡，我們又一次看到新約模
式在解決舊約數據中看似矛盾之處時更勝一籌。 
 

彌賽亞的本質  
 
了解了彌賽亞的職分，工作和到來之后，我們來看一下祂的本質。將要來的彌

賽亞到底有怎樣的特質？ 
由於彌賽亞經常被稱為大衛的兒子，所以很自然地人們會認為彌賽亞是個純粹

的人。這也是一些啟示性的作家18和后來的猶太教拉比們的觀點，可能是為了回應

基督教的緣故，他們在解釋彌賽亞時過於強調其人性，而刻意忽略了其超越人性的

特征。因此，當拉比阿咯巴 (Rabbi Akiba)（公元二世紀）提出《但以理書》7:9中
提到的一個寶座是給神，另一個寶座是給大衛（彌賽亞的一個名字）時，這一觀點

遭到另一個拉比加利利人侯賽(Rabbi Jose) 的強烈抨擊：“阿咯巴，你這種褻瀆至
高神臨在的作法還要持續多久！這段經文實際的意思必定是，一個(寶座)代表公
義，另一個代表恩典19。” 即使是彌賽亞也不可與上帝離得如此之近。  
然而，其他啟示性的作家則認為彌賽亞不僅僅是個人。例如，《摩西升天記》

如此說到要來的彌賽亞王： 
之后，祂的國在祂所有的的創造物中出現。然后魔鬼的末日將到，悲傷將與

牠同被除去，此天使手中滿了祂的仇敵，祂被樹立在至高處，為他們這些受

造物向仇敵復仇。 至高的那位將從祂王國的寶座上升起，從祂神聖的居處
降臨20。 

這裡似乎是把彌賽亞稱為 “天使”。在《以諾書》中有一段與《但以理書》第
7章相呼應： 

然后我看到一位頭如白晝，潔白如羊毛，與祂同在者的形象具有人的容貌，

臉上充滿慈愛，象聖天使中的一位21。 
因此，一些啟示性的作家把彌賽亞描繪成天使或天使和人的結合。 
新約當然把彌賽亞描繪成一個人，但絕不僅僅是一個人。根據童女生子的教

義，新約甚至超越天使彌賽亞的啟示性模式。把彌賽亞描寫為具有神性， 這似乎
是新約模式所獨有的。 



但實際上新約在這一點並非 獨有。舊約數據中包含了要求新約模式的一些經
文！例如，《彌迦書》5:2節寫道： 

伯利恆，以法他阿，你在猶大諸城中為小。將來必有一位從你那裡出來，在

以色列中為我作掌權的。祂的根源從亙古，從太初就有。 
盡管這一段經節並沒有要求 彌賽亞具有神性，但使祂的先存性成為必然。這一

位必定已經存活很久了（希伯來文此處既指有限又可指無限的一段時間），然而祂

要宣告猶大的村庄伯利恆為祂的家鄉。很明顯，彌賽亞將誕生，但同時在祂出生之

前祂就早已存在。 一些拉比為了回避這一結論，把彌賽亞描述成在伯利恆出生
后，要在幾個世紀中隱姓埋名， 直到以色列配得祂的到來。在這期間，他廣為行
善，在羅馬城的門前22為大麻風病人包扎傷口。  
彌賽亞應該既是大衛的兒子又是先存的，這在啟示文學23中時有出現， 大概是

因為舊約有類似的經節。但因為無人知道如何使這兩個觀念調和， 因此他們並沒
有像在新約中那樣得到重視。 
另一段這樣的經文是《以賽亞書》9:6: 
因為有一個嬰孩為我們而生，有一個兒子賜給我們；政權必擔在祂的肩頭

上；祂的名必稱為“奇妙的策士、全能的 神、永恆的父、和平的君。 
此節經文的下一節清楚地表明這一位就是彌賽亞， 因祂將在大衛的寶座上統治

直到永遠。 
此人即將誕生的觀點在這裡比《彌迦書》5:2節看得更清楚，祂的神性也是如

此。雖然很多人試圖淡化這一位的稱號24，但祂的稱號，祂永遠的統治，和祂存於

太初的特性完美地體現在那位神人合一者的身上。 
這個新約的模式集神性和人性於一個人的身上，並且能夠解釋一些其他難題：

(1) 《以賽亞書》53章提到的受難者如何擔當眾人的罪孽；（2）《詩篇》45章第6
節中的君王怎能被稱為神；（3）《詩篇》110章中提到的祭司-君王為何被祂的父
親大衛稱為“主”；（4）為何《詩篇》22章和《以賽亞書》53章中的受苦者的死
和復活對猶太人和外邦人如此重要。所有這些對其他彌賽亞模式都仍是未解之謎。  
 

結論  
 
在這一章中，我們看到新約模式較其他模式在解釋舊約中看似矛盾之處更具有

優越性。對彌賽亞的職分，工作，到來和本質等方面比其他模式的解釋更為恰當。

這不僅表明舊約的神掌管歷史，“從起初指明末后的事”，同時也表明新約和其彌

賽亞是神對人類啟示的繼續和完成。 
這樣的討論也十分重要，是因為它使我們必須做出選擇，無法等到“所有數據

都收集齊”。我們不應對此感到稀奇，因為我們每天都被迫做出生活中大部分的決

定。沒有任何科學的理論是在所有的 數據之上歸納而成的。現在，我們面臨的
是：聖經就生活中關鍵問題所作出的回答，神對我們的要求，和我們沒有意願和能

力完全順服祂。 
彌賽亞的新約模式還有另一個優越性。 與其他模式不同之處是這個模式提供了

一個歷史中的實際人物作為彌賽亞的候選人，即拿撒勒人耶穌。大多數的歷史學家



都承認這位耶穌對歷史的影響不亞於任何一位曾經在世的人。然而，這個新約模式

是耶穌自己提出的，用來解釋祂的為人和工作，而非僅僅是后人的評判。 
最后，新約是由一些親身觀察過耶穌工作的人們在他們的有生之年所寫成。新

約中講到他從死裡復活，並向成百的男人和女人顯現祂活過來， 這些人后來寧肯
死都不肯放棄他們的見証；還講到耶穌升入高天，等待祂的再來。 
願我們 在耶穌再來之前就能來到祂面前悔改相信祂， 如此這樣, 祂兩千年前的

受難方能使我們避免落入永恆的災難中。 
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