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前  言
　　歡迎同學們參加這《希伯來書》課程。經過過去二十多年來新約學術界的討論與進展，九十年代希伯來書的研究已呈現一個嶄新的畫面和認識。我所說的“新畫面”是因為過去二十多年來學者在希伯來書方面的研究有許多突破和新看見。這些“新看見”都有專稿與我們分享(註一)。

　　經過十年的閱讀、寫作及教學，讓我對希伯來書有許多認識，也稍為可以掌握書的內容。這些“認識”你們都可以在這課程中找到。這課程也將建基於以下的五個重點來編寫：
一. 舊約的影響：自從上個世紀末，威斯克(B. F. Westcott)教授特別的在其希伯來書註譯書為希伯來書中的舊約引用(OT Quotations)特別有作分析和討論。(註二)從五九年至七一年，希伯來書的學術研究也見到有五個博士論文專門對書中的舊約引用作研究。(註三)當然還有許許多多的專文特別談論這個課題。當代的學者也再次的肯定舊約對希伯來書作者的影響，只是不能完全肯定作者是從哪個舊約原文版本引用這些舊約經文，也不肯定對舊約的奇妙用法(解經法)是受誰的影響而顯得那麼特別。按照統計，在四千九百四十八個字中(按照原文新約聖經 UBS GK NT 3rd)，有六百三十二個字是出自直接引用舊約的經文，而有二百八十一個字是出自間接引用的舊約經文，佔全書百分之十八點四五。當然，這也不過是一個數字，真正希伯來書中的許多用字和術語卻是源自舊約或是對舊約的解釋而來。(註四)課程中的註釋將會把這個認識納入。我相信看重希伯來書的舊約引用，也注重去註釋這些引用的意義。
二. 釋經的：我相信如果要真正的掌握希伯來書是必須以釋經(interpretation)入門。我們也將按著嚴謹的釋經步驟來為每一段經文作註釋。我所說的釋經步驟不是一般傳統的解經法。七十年代及八十年代對解釋學方面的眾多發現將是這課程的解經法。也就是說許多新批判學的方法將會被應用在註釋中。
三. 綜合學術性的：課程的資料將把過去許多學者的討論納入，也就是說將參考許多的研究資料；不管是英文或其他語言的。參考許多的資料並不是指什麼都要放進這課程裡面，而是挑選最好的討論資料。我相信這作法是客觀的。我們也將小心地挑選及使用這些研究資料。
四. 處境應用的：希伯來書作者時常強調神過去所說的話語(或“道”)，也同樣是把它當著是向今日的人所要說的話語，這是因為他相信神的話語是活(潑)的，不管是過去，現在，或將來都是有效的。我們同意這位作者所堅持的態度。因此，我們也盼望從註釋中來了解希伯來書對今日的人所要說的“話語”是甚麼。當然這一個解經步驟將留到每一段的註釋之後。
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香港：九七年三月廿日
-------------------

    註一：E. Grasser, “Der Hebraerbrief 1938-1963,” TRu 30 (1964), pp. 138-226; G. W. Buchanan, “The Present State of Scholarship on Hebrews” in Christianity, Judaism and Other Greco-Roman Cults, Neusner, J. ed. (Leiden, 1975), pp. 229-330; McCullough, J. C.,“Some recent developments in Research on the Epistle to the Hebrews,”Irish Biblical Studies 2 (1980), pp. 141-165 & Irish Biblical Studies 3 (1981), pp. 28-45; Hughes, P. E.,“The Epistle to the Hebrews,”in The New Testament and its Modern Interpreters, Epp, E. J. & MacRae, G. W. eds. (Atlanta: Scholar Pr., 1989), pp. 351-370.

    註二：Westcott, B. F., The Epistle to the Hebrews (London, 1892). 特別是在書後469-496頁的討論。
    註三：Thomas, K. J., The Use of the Septuagint in the Epistle to the Hebrews, 沒刊登博士論文 (University of Manchester, 1959); Kistemaker, S., The Psalm Citations in the Epistle to the Hebrews, (Amsterdam, 1961); Ahlborn, E., Der Septuaginta Vorlage des Hebraerbriefs, 沒登刊博士論文 (Universitat Gottingen, 1966); Schroger, F., Der Verfasser des Hebraerbriefes als schrift auslager, (Regensburg, 1966); McCullough, J. C., Hebrews and the Old Testament, 沒刊登博士論文 (Queen's University, 1971).

    註四：這是我自己的研究成果，也是我的論文論據基礎。 

I. A. 希伯來書的作者
　　按當代的解釋學，確定一個文本(或一段經文)的作者及讀者對掌握文本的意義有極大的幫助。認識作者自然對經文的解釋有極大的幫助：作者是哪個時代的人？他與耶穌或教會的關係是什麼？他是為了什麼目的而寫？他怎樣收集和整理資料？他受了哪些思想的影響？等等資料都會直接影響註釋的意義。另外，他是為哪了些“讀者”而寫，這也決定文本的意義。在還沒有為一段經文註釋之前，我們不得不先去認識“作者”及“讀者”這些意義的先決人物。
希伯來書的作者
    自從第二個世紀開始，聖經學者就被希伯來書的作者的身份迷惑，也互相爭論，這是因為大家很想去肯定這卷沒有署名的書信。一般上，在研究一本書卷時，確定作者的身份是極重要的，因為知道作者是誰，就直接的知道當時的背景及他的思想；如果對書卷的作者沒有認識，就會影響經文的註釋。
    我們必須從三個層面，就是書內的証據、早期東西方教會、近代學者的意見，來探討這問題。
    先從書內本身的証據來看：
Ａ．可以肯定的是，這位作者對舊約極其熟悉，不只引用了許多舊約經文，也引用許多猶太傳統資料。
Ｂ．作者使用優美的希臘文來書寫希伯來書這作品。句子是經過特意的修飾，說明他對希臘文的修辭及寫作有高深的技巧。當然，作者本人也有高超的神學基礎，不然是寫不出這麼內涵豐富的希伯來書。
Ｃ．他本人是屬於第二代的信徒(2:3)。是「提摩太的兄弟」(13:23)，與意大利的教會有連繫(13:24)。
　　以上這三個對希伯來書作者的認識皆不能讓我們清楚知道誰是作者。
　　從書卷外的証據來看。討論課題可從兩個方向入手︰東方教會(希臘語系教會)和西方教會(拉丁教會)對希伯來書的看法。
從東方教會，我們有以下的證據
Ａ．亞歷山大的革利免(Clement of Alexandria, 公元 190)說︰
　　「希伯來書是保羅的作品，是用希伯來語寫給希伯來人的。但是路加很細心的把它翻釋，然後發行給希臘人。所以可從這卷書和使徒行傳中找到同樣書寫的格式和用辭。但是“使徒保羅”這名字不在標頭裡是因為它是寫給希伯來人的，因為保羅不想一開頭就引起他們對他的偏見和懷疑。他明智的不把自己的名字放進內。」(Eusebius, HE 6.14.2-3)

Ｂ．俄利根(Origen, 公元220)說︰
　　「這卷名叫《致希伯來人》的書信並沒有像使徒[保羅]書寫的粗糙用辭。... 但是其中的思想卻是那麼令人讚賞，並不低劣過使徒其他所公認的書信... 但是對我來說，如果要說出我的意見，我願意說它的思想是使徒[保羅]的，但其中的編寫和用辭卻是一位熟悉使徒[保羅]教導的人。他就在空閒時寫出許多他主人所說的。如果有任何教會接納它為保羅的書信，就由他這樣接納。因為從前的人接納它為保羅的書信不是沒有原因的。至於誰寫這卷書，只有神知道。我們所聽到的不同意見，有人說是革利免所寫；他是羅馬教會的會督。又有人說是路加所寫；那位寫路加福音和使徒行傳的人。我們的討論就應該到此為止。」(Eusebius, HE 6.25.11-14)

Ｃ．俄利根之後，東方教會一般上都沒有懷疑這卷書的正典權威，也當它是保羅所寫的。在查時特蒲草本中(Chester Beatty papyrus: P46)(公元 250)，希伯來書是排在羅馬書之後。而在許多較遲的希臘文文件中，希伯來書是排在帖撒羅尼迦後書之後，教牧書信之前。
從西方教會的歷史中，我們有以下的證據︰

Ａ．羅馬的革利免所寫給哥林多的第一封信中(公元 97)，我們發現類似的經文。例如︰
「妓女喇合，因她的信和接待，就得救。」(I Clem 12.1; 來11:31)。

「讓我們也學習那些披著綿羊山羊的皮各處奔跑傳講基督再來的人。」(I Clem 17:1;來11:37)。
    「耶穌基督，為我們獻上全祭的大祭司，我們軟弱的保護者和幫助者。」(I Clem 17:1;來4:14-16)。
    「他是神榮耀所發的光輝，是多麼的遠超過天使，因他所承受的名比天使的名更尊貴。因為這樣記載說，『神以風為使者，以火焰為僕役』論到子卻說，『你是我的兒子，我今日生你』...又對他說，『你坐在我的右邊，等我使你仇敵作你的腳凳』。」(I Clem 36:2-5;來1:3,4,5,7,13)。
　　以上的證據只能肯定革利免擁有希伯來書，但革利免並沒有說誰寫作這本書。最多只能肯定希伯來書是在公元97年之前已在教會中被引用。
Ｂ．希伯來書並沒有被納入馬吉安(Marcion)所編的正典中，也沒有被編在幕拉多拉(Muratora)正典裡。馬吉安的反猶太心態和幕拉多拉正典只編入保羅給七個教會的書信一起說明不被納入的理由。
Ｃ．特土良(Tertullian, 公元 175)說︰
　　「巴拿巴的名也同與希伯來書一起」(On Modesty 20.3)。
Ｄ．猶西比(Eusebius，公元 320)討論使徒們的書信時說︰
　　「十四卷保羅的書信是通用也不受爭論。不可輕忽一些人反對接納希伯來書，因為它被認為不是保羅所寫。」(HE 3.3.5)

Ｅ．耶柔米(Jerome, 公元 380)及奧古斯丁(Augustine, 公元 450)皆不能肯定是誰寫希伯來書，但卻跟隨東方教會的意見當它是保羅所寫。
    從此以後，教會就把希伯來書當著是保羅第十四卷書信一直至改教時期為此才受爭論。
近代學者的意見︰近代學者可說是意見紛亂，幾乎每個可能性的新約人物都被提出來
Ａ．十六世紀的馬丁路德提出說亞波羅是希伯來書的作者。路德認為亞波羅是位很會辯論的人，也對舊約聖經熟悉(徒18:24)。他也是從亞歷山大城來，因此對希臘哲學、猶太傳統及神學都有認識。(註一)

Ｂ．其他新約人物的名字也相繼被學者提出來說是希伯來書的作者。百基拉，或是她的丈夫亞基拉，這兩位猶太人基督徒宣教士(徒18:2,26;羅16:3-5;林前16:9;提後4:19)曾被提出來。西拉，保羅的同工，也是帖撒羅尼迦書信的聯名人，曾被提出來。(註二)其他的名字有以巴弗、提摩太、執事腓利等等。甚至還有人提出是耶穌的母親馬利亞寫希伯來書。(註三)

結論：我們可以為以上的不同意見作以下結論
一．當時的東、西方教會皆對一卷書的正典權威和著作者(author)持有不同的看法。亞歷山大的希臘教會因為不能確定保羅是作者同時，卻把一卷書的內容(contents)列為最重要的考慮因素，因此接納希伯來書為正典，然後把它歸入保羅書信內。
    西方的拉丁教父們卻認為一卷書的著作者應是優先的決定條件，因此起初反對它的正典地位，遲遲不肯接納希伯來書為新約的正典。後來(第四世紀後)，西方教會也受東方教會的影響而把希伯來書歸入保羅書信內。最終是在公元397年的第三次迦太基教會會議上才被所有教會接納為正典(Canon)。可見初期教會如同今日的教會一樣，同樣是以著作者及內容作為正典的條件。兩個條件不分先後，互相輔助，如果兩個缺一，才會以其他一個條件為先決。可見希伯來書是以內容作為條件成為新約正典。
二．如果要求人真正提出一個作者的名字，我們只好像俄利根所說的「只有神知道」。
三．今天，聖經學者們也不再為希伯來書作者的身份作許多的猜測及爭論。在學術上只統稱「希伯來書的作者」為代表。
討論問題：我們今天是以哪些條件或態度接納正典呢？
--------------------

    註一：關於馬丁路德這方面的意見，請參考K. A. Hagen, A Theology of Testament in the Young Luther: The Lectures on Hebrews (Leiden: Brill, 1974).

註二：T. Hewitt, The Epistle to the Hebrews, Tyndale NT Comm. (Grand Rapids: Eerdmans, 1960). 

    註三：參J. M. Ford, “The Mother of Jesus and the Authorship of the Epistle to the Hebrews,” University of Dayton Review 11 (1975), pp. 49-564討論所引起的課題不只是肯定作者的身份，而是牽連到最早期教會怎樣接納及對待新約正典的權威。一般上，初期教會對正典的確定在於兩方面︰使徒的權威性(apostolicity)和作者的真實性(authenticity of authorship)。關於「使徒的權威性」的定義是建基於神學的；在於大公教會的公認意見和評定。關於「作者的真實性」；也就是說一卷書是否使徒親手筆錄或是含有使徒的教導，常引起爭論。對於我們今天來說，新約的形成是經過使徒們及教會多年的評定。希伯來這本如此輝煌的書卷就在我們的聖經裡。關於初期教會正典權威的討論，請參D. G. Meade,  Pseudonimity & Canon (Grand Rapids: Eerdmans, 1987), pp. 203-215. Meade也說明︰「作者的真實性」的評定是在乎文學的鑑定(literary criterion)和正典權威的傳統(authoritative tradition).

希伯來書的讀者
    希伯來書的讀者／受書人也是一個謎。歷代以來引起許多的猜測。按書的資料中，我們大約可從以下的方面來認識這讀者︰
Ａ．按書的標頭「致希伯來人書」(雖然這在第三世紀時才出現)，但是從革利免及俄利根的証據，我們可肯定這是寫給希伯來人(當時的猶太人)的一卷書，雖然不能肯定是寫給哪一個地區的希伯來人。
Ｂ．他們可能就將離棄所信仰的宗教(2:1;3:12)。
Ｃ．他們也可能在受逼迫(10:32;12:3;13:13)，雖然不能肯定是否是這原因致使他們欲離棄基督的信仰。
Ｄ．他們在屬靈的事上或對深奧的聖經知識比較遲緩(5:11)。
    作者在書中多次勸勉這一班讀者在面對困難時，要堅持到底。不能確定是什麼原因致使這班讀者發生以上所提出的困難。(註四)作者也直接的指明他寫這卷書的目的︰「勸勉的話」，並且多次的勸勉他們要把基督的信心堅持到底(3:6,14; 6:11; 10:23,25,36; 12:12)。作者甚至用了許多深奧的神學，甚至一些是深奧的教義，例如麥基洗德的解釋，來增添勸勉的效果。今天，聖經學者一般肯定這讀者是︰
    一班猶太人基督徒，正在面對許多困難而欲離棄基督的信仰甚至要返回猶太教去。 

寫作日期及地點
日期︰按照羅馬的革利免的引用，它不可能超過公元97年。從2:3及13:7可以推測受書人是第二代的信徒，這大約是公元40-70年。根據13:23，當時提摩太仍活著，因此是公元90年之前。另外，書中講論許多獻祭的禮儀，可能是在聖殿被毀之前(公元70之前)。
    一般的意見是公元60-70年之間。
地點︰相信「從義大利來的人」(13:24)是和這位作者在一起。提議的地點是在東方(巴勒斯坦地)，或更切實的是耶路撒冷。因此，讀者可能是羅馬的猶太人基督徒或是各地的猶太人基督徒。
I. B. 希伯來書的背景
　　無法確定希伯來書的作者也直接的影響我們去確定希伯來書的背景。今日學者的工作多是以“比較”的方法來尋找“可能性”的背景。也就是說以希伯來書的教導(神學思想和文學形式)和當時各種的背景思想作比較，然後從中尋找可能性。我們簡略的討論六個背景︰
一．舊約(Old Testament)
    舊約對希伯來書作者掀起重大的影響是肯定的答案。作者對猶太人的經書；包括希伯來文舊約(也就是瑪所拉版本)、七十士譯本、次經、還有許多猶太人的傳統記錄(包括一些口傳傳統)，以及當時基督教會所用的希臘文舊約(七十士譯本)等等文件都非常熟悉。有以下的証據︰
Ａ．作者引用許多舊約的觀念。神對人類的漸進啟示、天使的功用、摩西的身份、曠野的漂蕩和它的意義、麥基洗德的傳統解釋、祭司和獻祭，立約的事、舊約中(包括次經和猶太傳統)許多歷史人物事蹟等等，都一起說明作者是一位極熟悉舊約的人。當然，他對基督教神學的見解也有高超的看見。法國的希伯來書學者史碧克(註五)說這位作者是當時聖經學院的一位教授。
Ｂ．作者引用許多舊約經文。三十多次的直接引用和六十多次的間接引用說明作者是一位以舊約為“生活”的人。舊約經文約佔全書五分一。引用的手法與當時猶太拉比的“米特拉斯”式(midrash，引用經文來支持自己要說的論點)釋經法有許多相似之處。(註六)明顯的，希伯來書神學的形成可說是以舊約的經文為骨幹加上作者對這些經文的解釋而組成。(註七)

---------------

註四：J. V. Dahms, “The First Readers of Hebrews,” JETS 4 (1977), pp. 365-375，特別指出說這班讀者的問題不是因為要返回猶太教或是冷淡而要離棄基督的道理，而是領受了許多錯誤的教義。

註五：C. Spicq, L'Epitre aux Hebreux, I (Paris, 1953), p. 25. 

    註六：G. W. Buchanan, To The Hebrews, Anchor Bible (New York: Doubleday, 1972)。他特別以猶太文件來編寫這本註釋書。在結論的時候說︰「這作者把他所要講的信息用完美的結構大綱編寫…用一個典型的米特拉斯形式...。」(頁1247)。米特拉斯解經法是傳統猶太拉比們的解經法。他們常引用一節或一連串的舊約經文，然後按著他們的需要(處境的需要)來解釋。
註七：這是筆者本身的論文理論。見講義和註釋。

Ｃ．七十士譯本為版本。引用經文多出自當時流行的七十士譯本(LXX)。至於引用那一個七十士譯本版本卻無法確定。作者也常以這七十士譯本的獨特希臘文修辭來維持他在書中的神學論証。(詳細見來2:5-8的註釋)
二．斐羅(Philo)　
    斐羅(Philo)是耶穌時代亞歷山大城猶太學院的著名學者。也是新柏拉圖主義的倡導人。他的思想和著作深深的影響當時的人。今日研究斐羅的著名學者威廉遜(R. Williamson)(註八)指出希伯來書與斐羅有三大方面的相同之處：
Ａ．用字上相同︰「所發的光輝」、「本體的真像」、「中保」、「美事的影兒」、「本物的真像」、「實底」等等的哲學字眼都是斐羅在書寫時常用的字詞。不過，當威廉遜把斐羅所用的字詞與希伯來書中同類的字詞的相比後，結論說︰「希伯來書作者從來沒有提起斐羅，也沒有參考斐羅的文件。而且希伯來書中的舊約引用也不與斐羅的相似。」(註九)

Ｂ．內容觀念上相同︰一些觀念例如「地上的安息和天上的安息」、「地上的會幕和天上的會幕」、「地上的家鄉與天上的家鄉」、「神的發誓」、「信心的觀念」、「大祭司麥基洗德」等等都是斐羅常借用柏拉圖概念論(二元論)的理論來書寫的資料。當完成這方面的研究以後，威廉遜也結論說出兩個意見︰一．雖然希伯來書的作者與斐羅在資料上有許多相似之處，不過，他們是各自從舊約中的資料而來。在重要的主題和講解上卻不相同；二．許多希伯來書中的重要主題都沒有在斐羅的書中出現。希伯來書的內容是屬於作者獨特的理解。目的和對象皆與斐羅的不一樣。(註十)

Ｃ．聖經的應用(釋經法)方法相同︰我們知道斐羅的解釋法是寓意式(靈意式)的解經法。斐羅以這樣的解經法應用在許多的舊約的經文上。威廉遜在研究這兩位同時期的作者對聖經應用的方法以後，結論說：一．兩人的解經法在方法上完全不相同。斐羅的解經法幾乎是寓意式的。而希伯來書的解經法卻是預表式的，希伯來書作者目的是要解釋並証明過去舊約對今日基督的預表如何實現了，二．他們引用相似的經文是因為大家都是參考舊約。(註十一)

    藉著以上看見，我們可以反對法國學者史碧克所說的一句話，他說希伯來書的作者是“一位改信基督教的斐羅門徒”。(註十二)這句話原本在十九世紀時米尼哥(M. Menegoz)(註十三)所說。一般上學者所贊同的，就如威廉遜(R. Williamson)所作的研究告訴我們，希伯來書和斐羅的相似之處是形式上(in form)的，而非觀念/內容上(contents)的。也認為形式上的相似是因為希伯來書作者和斐羅同樣是處在同一個(亞歷山大城)背景中。(註十四)另外，一般學者只接受說斐羅所使用的解經法是寓意式解經法，而希伯來書作者使用的是預表式的解經法。
三．死海昆蘭人(Qumranites)
    自從死海古卷在一九四九年陸繼被人發掘後，許多學者都嘗試尋找和比較新約聖經和古卷相同之處。盼望更深入瞭解耶穌時期的猶太人背景。牙丁教授(Y. Yadin)(註十五)找出古卷中許多與希伯來書相同之處︰
Ａ．祭司式的彌賽亞，天使對信徒的保護，歷史事蹟的鑑戒，信心偉人的事蹟等等都是死海昆蘭人所注重的教導。 

Ｂ．死海第十一洞麥基洗德古卷(11Q Melchizedek)的解釋就好像希伯來書作者解釋這位神秘的大祭司一樣。在短短的二十六節經文中，都是用來形容麥基洗德的工作。例如︰「它的註釋，是關於末世的，也是關於那些被擄的...麥基洗德，他將把他們帶回來及宣佈釋放他們，並且為他們的罪擺上挽回祭。...麥基洗德將以神在審判時的憤怒來報復...。」(註十六)

-------------------

    註八：R. Williamson, Philo and the Epistle to the Hebrews (Leiden: E. J. Brill, 1970).

    註九：同上書，頁133-136。

註十：同上書，頁493-494。
    註十一：同上書，頁576-579。
    註十二：C. Spicq, 同書, 頁25。這句名言說「un philonien converti au christianisme」。
    註十三：E. Menegoz, La Theologie de l'Epitre aux Hebreux (Paris, 1894).
　　註十四：R. Wiiliamson, 同書, 頁492。S. G. Sowers, The Hermeneutics of Philo and Hebrews (Zurich, 1965)也同意這樣的結論。
　　註十五：Y. Yadin, “The Dead Sea Scrolls and the Epistle to the Hebrews” Scripta Hierositamitana IV (Jerusalem, 1965), pp. 36-53. 
　　註十六：參看M. de Jonge and A. S. Van der Woude, “11Q Melchizedek and the New Testament” NTS 12 (1965-66), pp. 301-326. 另參Y. Yadin, “A note on Melchizedek and Qumran” IEJ 15 (1965), pp. 152-154.
Ｃ．舊約的引用和昆蘭人伯撒彌式(pesher，原意指“這就是那”，也就是引用一個經文並指明這過去的經文就是指著今天所要講的意思)的釋經法就如希伯來書的一樣。取用的經文也有許多是一樣的。
    牙丁教授甚至說，「希伯來書的收信人原本是死海邊的猶太人，後來才改信基督教。」(註十七)郭斯馬拉(H. Kosmala)更進一步說希伯來書的受書人是愛色尼人，而希伯來書的目的是要說服他們成為基督徒。(註十八)布魯師(F. F. Bruce)(註十九)反對以上的理論而認為希伯來書的作者及昆蘭人只是擁有同一個文化和思想背景。一般學者們也是認為希伯來書的作者和昆蘭人只是同處在一個猶太文化背景中。
四．樂斯底思想(Gnosis)
    樂斯底思想(Gnosis)出現於第一世紀，與第二世紀已經系統化的樂斯底主義(Gnosticism)稍有分別。從漢馬地廢書墟(Nag Hammadi)的文件中我們可分辨出這些分別。樂斯底思想是比較“純”希臘化的，而樂斯底主義是參雜了波斯﹑猶太神秘思想的主義。
    卡色曼(E. Kasemann)(註廿)一早建議說希伯來書中充滿了許多樂斯底的思想(gnosis myths)，例如︰
Ａ．天路歷程的觀念、安息、救贖者的降下和回程、神的兒子及神的兒子們、完全的觀念等等，都是樂斯底思想所注重的。
Ｂ．天上的帳幕更是樂斯底思想中所強調的觀念。何非兒(O. Hofius)(註廿一)研究後說「帳幕」和「安息」的觀念不袛限定在樂斯底的思想中，也出現在猶太的啟示文學裡。
Ｃ．在漢馬地的「麥基洗德古卷」(Melchizedek, Nag Hammadi Codices IX)(註廿二)就充滿著麥基洗德的討論及他和基督論的混合解釋。在這古卷中共有七百四十五節。有二十八節與希伯來書的一樣。
　　從以上的討論至少証明了希伯來書的作者與其他新約的作者有分別的地方。不過，要說這些文件是與樂斯底的一樣，或是說思想乃屬於樂斯底的思想，那証據似乎見得還不足夠。
五．末世觀的背景
　　猶太人的淪亡致使他們特別注重末世論的解釋。這也深深的影響著初期教會。巴勒特(C. K. Barrett)(註廿三)認為希伯來書中的神學觀念如「安息」、「天路歷程」、「天上的會幕」或是「天上的家鄉」是受了末世觀的影響而有。他提出三方面的証據︰
Ａ．上帝通過天使藉著先知向列祖所說的話現在於這末世還有效。
Ｂ．部份的先知預言已實現，另外的部份將要在“末世”顯現。
Ｃ．舊約的信息不只是向前指，而且向上指向上帝。
    巴勒特還說希伯來書的作者藉著這世末觀的解經法解釋了由保羅的「義廢掉了律法(舊約)」所產生出來的誤會。香港的一位學者，沙伯(J. R. Sharp)(註廿四)說希伯來書中的兩個天堂觀念不是屬於柏拉圖的而是屬於啟示文學的。
六．猶太教的影響
聖經學者們在最近嘗試去研究第一世紀猶太教的背景和情況，盼望可以更深入了解新約中的資料背景。學者們找到當時猶太教的神秘主義“默加巴”(Merkabah Mysticism)和希伯來書有相同的地方︰(註廿五)
----------------------

    註十七：Y. Yadin, “The Dead Sea Scrolls...,” 同書，頁38。
    註十八：H. Kosmala, Hebraer-Essener-Christen (Leiden，1959)。
    註十九：F. F. Bruce, “To the Hebrews or to the Essenes?” NTS 9 (1963), pp. 217-232. 
    註廿：E. Kasemann, Das Wandernde Gottesvolk (Gottingen, 1938, 4th ed. 1961). Eng.Trans. The Wandering People of God, by R. A. Harrisville & J. L. Sandberg (Minneapolis, 1984).
    註廿一：O. Hofius, Katapausis: Die Vorstellung von endzeitlichen Ruheort im Hebraerbrief (Tubingen, 1970), Der Vorh and vor dem Thron Gottes (Tubingen, 1972).
    註廿二：B. A. Peaeson, Nag Hammadi Codixes IX & X (Leiden, 1981)反而認為漢馬地的“麥基洗德古卷”是受希伯來書的影響。
    註廿三：C. K. Barrett, “The Eschatology of the Epistle to the Hebrews” in C. H. Dodd Festschrift, W. D. Davies & D. Daube ed. (Cambridge, 1964), pp. 363-393.
註廿四：J. R. Sharp, “Philonism and the Eschatology of Hebrews” EAJT 2 (1984), pp. 289-298. 

    註廿五：默加巴的意思是神的寶座。默加巴主義者常以神的寶座作為他們的討論和默想的異象。
Ａ．默加巴(Merkabah)主義者對神的寶座最感興趣。尤其是想象自己來到了神的寶座前，並得了一些特殊的啟示。信徒可想象自己在走天路，從地上的家鄉走向天上的家鄉，或是走向神的寶座。
Ｂ．對天使具特別的興趣。認為天使是神的僕役，常在神的寶座前成為神的天軍，並保護屬於神的人民。
Ｃ．默加巴的文件也常使用一些字眼如「火」、「神的聖潔」、「神的榮耀」，並提議說人應該以虔誠和敬畏來看待神。「神的會幕」、「大祭司」也是常用的觀念。
    希伯來書和默加巴關係的討論可以從森克(H. M. Schenke)和威廉遜(R. Williamson)的文章中找到。(註廿六)這裡只能作結論說，因著缺乏更詳細的証據，兩者不可能是互相依賴。
結論︰從以上的討論，我們略略找到幾個的可能性︰
    一．希伯來書與其中一個或多個的思想有直接的關係，甚至受了影響。
    二．希伯來書與其中一個或多個的思想只有間接的關係。
    三．相同之處是因為他們出自同一個源頭。
    四．有些相同之處是因為兩者相處於同一個文化背景。
　　或者，我們可以像威爾遜(R. McL. Wilson)(註廿七)說：「除了舊約，沒有其他的思想和主義可以確實的說真正的影響了希伯來書的作者。」
討論：新約作者生活的時期必然有許多不同的思想背景，也必須面對這些思想背景來寫作和表達信息，你該如何去面對這些思想背景和掌握它們呢？
I. C. 內容結構
    作者告訴我們他寫作的目的是：勸勉冷淡的基督徒，說明信奉基督的超越性(來13:22)。
    從聖經文學和神學的角度來看，長達4948個字(按原文希臘文字)的希伯來書，並不能真正地顯出以上的目的。
　　從聖經文學的角度來看，希伯來書的修辭內容有以下的特徵：
一．希伯來書是一封信。這是普遍的意見。書中含有私人的談話，書尾的問候皆顯出這卷書是一封信。
二．希伯來書是一篇專論。書中井井有條、嚴謹、學術性的演繹和闡釋說明這一點。
三．希伯來書是一篇解經文章。書中有條不紊的引用和解釋支持這一個說法。
四．希伯來書是一個勸勉。作者自己曾這樣說明(來13:22)。書中也有許多部份顯出勸勉的內容：2:1-4;3:7-4:13;6:1-19;10:19-39;12:1-28。
五．希伯來書是一篇講章。指明整卷書是一篇釋經式的信息，針對某一個會眾而寫。
　　面對以上不同的意見，我們可結論說沒有一個字眼可以切實的形容希伯來書的內容性質。
內容結構
　　希伯來書的內容結構可以以下的準則(criteria)來決定(註廿八)：
一．勸勉的部份：書中最少有五個明顯的勸勉部份；來2:1-4;3:7-4:13;6:1-19;10:19-39;12:1-28。每個部份多以「所以」來作開始。每個勸勉的部份的語氣與解經部份的語氣不相同，讀者可藉著閱讀分辨出來。作者不時在勸勉，鼓勵和勸告受書人「堅持到底」。
二．解經部份：至少有八個明顯的解經(解釋舊約經文)，部份分佈在希伯來書中。例如有七個“連鎖性”的舊約經文出現在來1:4-14。詩8成為了來2:5-18的註釋經文。在第三和第四章，詩95出現了五次，也成為了該段信息的最主要經文。詩2也是第五章的主要經文。在第七章，詩110和創14成為了辯論的資料。第八、九、十章關於約和獻祭的事也是建基於舊約的經文。第十一章的許多信心事蹟都是從舊約的闡釋而來。
------------------

    註廿六：H. M. Schenke, “Erwagungen zum Ratsel des Hebraer-briefs” in NT und Christliche Existenz, ed. H. D. Betz and L. Schottroff (Tubingen, 1973), pp. 433-434. R.  Williamson, “Background of the Epistle to the Hebrews” ET 87 (1976), pp. 232-237.
    註廿七：R. McL Wilson, Hebrews, NCB (Grand Rapids: Eerdmans, 1987), p.27.                            
 　 註廿八：A. Vanhoye, A Structured Translation of the Epistle to the Hebrews (Rome: Pontifical Biblical Institute, 1964)。曾經多年來為希伯來書的內容大綱發表許多文章，本篇內容大綱與Vanhoye教授的內容大綱有許多相似之處。
三．鑰字：這是在一些段落里常出現的神學觀念字眼。尤其是在解經的部份，例如，兒子(五次)、 天使(八次)在來1:1-2:18，忠心(四次)在來3:1-6，安息(十次)在來3:7-4:16，祭司(四次)在來5:1-14，祭司(十七次)在來7:1-28，約(十五次)、獻祭(十八次)、祭物(九次)在來8:1-10:18，信(廿次)在來11:1-40。
四．連接經節：明顯或不明顯的連接經節，常出現在每一個段落的末端。例如：來1:4;2:17-18; 4:14-16; 6:20; 7:28; 10:39; 12:28-29。
五．段落：有六個明顯的段落出現在希伯來書中。例如，來1:5-2:18; 3:1-4:16; 5:1-6:20; 7:1-28; 8:1-10:39; 11:1-12:29。
　　按著以上的準則，可把希伯來書的內容結構建立起來。
1:1-4     序言：申言
　1:1-2a            新與舊的比較
　1:2b-3            七個基督身份的屬性
　1:4               兒子與天使在名份上的比較
　　　　　　　　　　 (1:4是連接經節)

1:5-2:18  神兒子的超越性 (「神子」和「天使」是鑰字)

　1:5-14            解經：神子超越天使。以七個舊約經文來作辯証。
  2:1-4             勸勉：穩守由基督而來的超越救恩。
　2:5-18            解經：人子超越天使。以詩8，22經文來作辯証。
　　　　　　　　　　(2:17-18是連接經節)

3:1-4:16  真正在基督裡的安息 (「忠心」和「安息」是鑰字)

　3:1-6             解經：耶穌超越摩西。
　3:7-4:16           勸勉與解釋：真正的安息。以詩95、民14、創2為資料。
　　　　　　　　　　(4:14-16是連接經節)

5:1-6:20  耶穌是超越的大祭司 (「祭司」是鑰字)

　5:1-14            解經：耶穌是超越的大祭司。
　6:1-20            勸勉：竭力進入完全的境界。
　　　　　　　　　　(6:20是連接經節)

7:1-28    解經：麥基洗德大祭司
　　　　  以詩110和創14支持辯証。
　　　　　(7:28是連接經節)

8:1-10:39 更美的約與更美的祭品 (「約」、「獻祭」、「祭品」為鑰字)

　8:1-9:28          解經：更美的約。耶31為支持經文。
　10:1-18           解經：更美的祭品。以耶31和詩40支持經文。
　10:19-39          勸勉：堅守所承認的指望。
　　　　　　　　　　(10:39是連接經節)

11:1-12:29 堅守所擁有的信心。「信心」是鑰字。
　11:1-40           解經：古代人的信心見証。
　12:1-29           勸勉：存心忍耐，奔跑前程。
　　　　　　　　　　(12:28-29是連接經節)

13:1-21    結言：勉勵和禱告
II. 註釋

第一章 1:1-4  序言：申言
    上帝既在古時藉著眾先知，多次多方的曉諭列祖，
　　    就在這末世，藉著他兒子曉諭我們，
 　　     　又早已立他為承受萬有的，
    　　  　　　也曾藉著他創造諸世界；
　　　    　　　　　他是上帝榮耀所發的光輝，
      　　　　　　　是上帝本體的真像，
      　　　　　常用他權能的命令托住萬有，
      　　　他洗淨了人的罪，
      　就坐在高天至大者的右邊；
　  他所承受的名，既比天使的名更尊貴，就遠超過天使。
 　　這四節經文自然地組成一個小結構。它被聖經學者形容為一個序言(prologue)(註一)；就如約1:1-18，或是一個申言(exordium)，如一般希臘文演講式文章的開頭修辭。這段文字成為了第一和第二章的序言，或者可說是整卷書的序言。這四節經文在原文聖經(希臘文聖經)中只是一個工整句子，一氣呵成，就如路1:1-4。按修辭學來說，是屬於高雅的文體，它被形容為新約中最美麗的希臘文句子。(註二)

    1:1-2a 形成一完整的相對性結構，把舊約和新約作了簡明的比較：
                        上帝 

                    ／           ＼      

　　　　　　　　曉諭 ----------------- 曉諭
                 |                 |

　　　　　　　　古時 ---------------- 末世
                 |                 |  

　　　　　　　　列祖 ---------------- 我們
                 |                 | 

　　　　　　　眾先知 ---------------- 兒子
　　明顯的，這不像一封書信的開頭句子，反而像一篇講章的引言。句子是經過思考及整理，然後以完美的修辭技巧寫成。按原文，作者以兩個Π(Pie)來作這開頭句子的押韻。稍後書中有許多經節都是以Π來作押韻書寫；如 5:1，11，而11章中卻有十八次的Π開始介紹十八個信心事蹟。 

πολυ-μεροｓ και πολυ-τροποｓ「多次多方」(和(和合本))，「用許多階段許多方式」(呂(呂振中譯本))。呂振中譯本直接把原文的意思翻譯過來。
「許多階段」說明神的啟示是經過不同的時期(dispensations)，並且按人所能領受的，逐步在歷史中被揭開(reveal)。猶太人認為歷史的各時期；族長、士師、先知都有神不同形式的啟示。初期的基督徒也認為這些啟示是一次比一次的更明顯，一直至「彌賽亞」的來臨才完全。相信作者也有這樣的神學觀念。可見作者是位擁有高超文學修養及神學知識的人。這結構的設計也立刻顯出作者所要表達的意思。可見結構的設計並不只是註釋的輔助，而是註釋的一部份。(註三)

「許多方式」說明神可以藉著一個制度(如律法)、先知預言、智慧文學、托夢、天使、歷史事件等等不同方式向人類啟示。
「神」(ο θεοｓ)有定冠詞ο(the)，在新約中的用法是特別指舊約中那一位父上帝。整卷書共出現六十八次。有時用法稍有不同；見1:8-9的註解。
----------------------

  　註一：E. Grasser, “Hebraer 1:1-4. Ein Exegetischer Versuch” 在 Text und Situation (Gutersloh, 1973), 頁187，對這四節有詳細的註解。
　　註二：見 C. Spicq, L'Epitre aux Hebreux (Paris, 1977)說：「...une seule periode,qui constitue sans doute la phrase grecque la plan parfaite du Nouvean Testament.」(頁56)，指這是新約中最美麗的句子。
註三：見E. Grasser, “Hebraer 1:1-4...,” 同上，頁183。筆者與Grasser有同樣的看見，認為對一段經文的結構的分析就是註釋的一個步驟。

「曉諭...曉諭」(λαλησαｓ...ελαλησεν)。留意這兩個字的動詞是不同的。
λαλεσαｓ(古時/舊約的曉諭)是已過去分詞(Aor.Part.)。說明“已過去的事，但它的效力現今仍存在”。
ελαλησεν(末世藉基督的曉諭)是已過去詞(Aorist)。說明“過去一次發生了，沒有繼續再發生”。
可見作者認為舊約的啟示在今天仍然是有功效的，只不過它已過去了。而神藉著基督(兒子)的啟示是一次過去了的。注明只是一次。
在第八章十三節，作者說這舊約是「舊了」的，是「漸舊漸衰」的。而上帝在兒子身上的啟示卻是一次就完結了。新約作者們常用這動詞時態來形容耶穌一次死在十字架上。希伯來書作者在以後的章節中常用這時態來形容基督「一次」完全了獻祭的工作。　
「古時」(παλαι)。希伯來人對時間有不同階段的觀念。「古時」的時間並不表示不中用了，只是指“過去所發生的”，也有意說明“新”的要到來。在以後的經節裡，見到作者並沒有低看“舊約”，而是要說明“新約”是超越“舊約”。
「在這末世的日子」(εσχατου...)這新約的希臘文詞句是直譯舊約希伯來文的「末後的日子」(參賽2:2;創49:1;民24:4)。猶太人用來指彌賽亞降臨的時期，也是先知預言實現的時期。作者把這舊約所預言的末世日子應用在基督降臨後新約的時代。其他新約作者也對基督所帶來的末世時代有同樣的看法。(參徒2:17;雅5:3;彼前1:20;彼後3:3;猶18)“末世”這eschaton的觀念在新約書卷中形成了一種特別的張力，這張力如果處理得不好，就會好像哥林多教會一般被主再來的日子迷惑(林前15)，或像帖撒羅尼迦教會般隨意解釋。
「藉著眾先知...藉著[一個]兒子」。「藉著」(εν)是直譯希伯來文的“be”，也就是“在”的意思。布加南(Buchanan)說：「就如耶和華的靈藉著(be)我說，他的話在(be)我口中。」(撒下23:2)。(註四)

「兒子」(υιω)在原文沒有定冠詞(the)，說明這一位「兒子」在本性上(by nature)是神的兒子。對基督徒來說，誰是這兒子並不須要多作解釋了。
「向[我們的]列祖...向我們」。列祖通常是指舊約的族長們(patriarchs)。相信這裡多數是指所有舊約中的人物，尤其是第十一章裡所描述的人物(參約7:22;羅9:5;15:8;彼後3:4)。
許多古抄本有加上「我們的」這句，相信有這句是比較正確的抄本。新的中文或英文譯本均有改正，附上「我們的」這句子。
「我們的」列祖。這可能指明作者本身是猶太人，也書寫給猶太人基督徒，因此「向我們」應該是指「在這末世日子的」基督徒了。
    接著，作者陳述七個(八個，如果包括第四節)關於「兒子」的屬性(natures)。
這兒子(原文用：「他」“ον”)

　　－ 立他為承受萬有的。(詩2:8)

　　　　－ 藉著他創造諸世界。
　　　　　　－ 是神榮耀所發的光輝。
　　　　　　　　　－ 是神本體的真像。
　　　　　　－ 常用他權能的命令托住萬有。
　　　　－ 洗淨了人的罪。
　　－ 坐在高天至大者的右邊。(詩110)

這七個對「兒子」屬性的描寫是以詩歌體裁寫出。作者很技巧地以一個代名詞(他“ον”)來開始這七個描述。它的語氣像極初早期教會中的一首認信詩歌(confessional hymn)。同形式的文體可參考腓2:5-11; 提前3:16。
第一個描述是從詩2而來，最後一個描述是來自詩110。這與以下(1:5-14)的七個舊約引用相符合；都是由詩2開始，以詩110作結束。
「立他為萬有的承受人(εθηκεν後嗣)」。這觀念是來自詩2:8。對希伯來人來說，兒子自然是承受人。(參羅8:17; 加4:7)神的兒子為萬有的承受人在聖經裡多次出現(但7:13-14;太11:27；路10:22;路1:32;約3:35;5:22;13:3;17:2)。
--------------------------

　  註四：G. W. Buchanan, To the Hebrews, Anchor Bible (New York: Doubleday, 1972), p. 3.
「藉著他(兒子)，[上帝]創造了諸世界」(參來11:3)。「諸世界」(眾數)，猶太拉比與初期教會都認為神掌管許多世界(Mid.Ps.18:15)。對他們來說，「諸世界」也包含了在歷史中許多的“世代”(generations)。上帝藉著「兒子」創造這世界／宇宙，在聖經這觀念並不陌生，參考西1:15;箴8:30。
「上帝榮耀所發的光輝」(ων(being，本質))。是希臘文強而有力的表達字眼。說明神的兒子的榮耀是由光的源頭(神的榮耀)所發的光輝，而「光源」與「光輝」兩個的本質(nature)是一樣的。
有古代猶太人形容“智慧”是神榮耀的光輝(Wisdom7:25)。斐羅(Philo)也說：“道”(logos)是神榮耀的光輝(The Making of the World 146; Noah's Planting 50)。
「上帝本體的真像」。「真像」(καρακτηρ 印記)這字在新約只出現這麼一次，比「影像」(εικον)(林後4:4;西1:15)更能完全表達出神「兒子」的身份。這裡作者是要用當時印章和印記的觀念來表達出兒子和父上帝是多麼的相似、一樣、等於，但父神及神子卻有兩個不同的位格。

「本體」(υποστασεωｓ)(參來3:14;11:1)是要指明說兒子和父上帝有同一的本質(substance)。這正是後來教會及尼西亞會議所提出的字眼，說明兒子和父神是同一本質。亞特里克(Attridge)在註釋書中說：「光輝指明兒子和父上帝有同一本性，印記卻肯定兒子是另外一位。」(註五)

「用他(兒子)權能的命令(話語ρημα)托住萬有」。「他」這裡應是指「兒子」，而不是指父上帝。這裡說明兒子有份於創造，也維持所創造的世界。「托住」使用現在式分詞(pres. part.)指明一種繼續進行中的活動，也就是說基督現在仍然維持著宇宙一切的運行。
「洗淨了人的罪」有古卷寫成「藉著自己洗淨了人的罪」。(註六)

「洗淨了」是過去中間式動詞(Aor.mid.，指“自己本身的動作”)，也注明了基督是藉著自己一次洗淨了罪的事。這觀念與“祭司”(獻祭洗淨罪)的觀念牽連在一起。基督一次永遠洗淨罪的事在第九及第十章中才深入談論。
「坐在...右邊」。這觀念來自詩110:1。作者常引用這詩句。(參來1:13;8:1;10:12;12:2)。「右邊人」是當時皇帝權力的執行人，也是皇帝和人民之間的“中保”。
「在高天的至大者」是聖經對上帝的通稱(詩93:4;代上29:11;智慧書18:24;路2:14;太21:9;來8:1;猶25等)。「坐下」也是作者所強調的神學觀念，後來作者論証說這是因為基督一次完成了獻祭的工作，不像地上的大祭司常常站著侍奉，所以基督可以坐下(8:1;10:12;12:2)。
    察看以上的七個基督屬性的申言，如威爾遜(Wilson)所說：「這些[申言]的思想先是提起兒子先存和榮耀的身份，然後轉至他參與創造和維持萬物，再遷至他在地上的事奉和獻祭，最後，是他現在坐在至高者右邊的身份。」(註七)

    第四節是這一小段的結言，也是一個“連接”經節，把談論的話題換到另一個畫面。第四節和第一節也作了一個觀念上的對比：
        第一節：   先知 -- 兒子
        第四節：   天使 -- 兒子 

    這樣的比較，致使作者在連接下來的經節(1:5-14)引用了七個舊約經文來證明神子是如何“超越”過天使。可見，就如許多希伯來書的註釋學者，作者的神學最基本的觀念是「基督中心」的。這和其他使徒的神學一樣。
「更優越」(κρειττων)是希伯來書中最具意義的字眼(參來6:9;7:7,19,22;8:6; 9:23;10:34;11:16,35,40;12:24)。見到作者在整本書裡要證明兒子如何的超越過天使、摩西、約書亞、亞倫、大祭司的獻祭等等；指出信奉基督教是一個“超越”的信仰。
「承受的名」當然就是「兒子」這名字。希伯來人以“有名”算為有“權柄”、“擁有”：例如，“亞伯拉罕的神”、“神除滅他的名”、“生命冊上有名”等等。腓2:9的頌讚說：「萬名之上的

-------------------

　　註五：H. W. Attridge, Hebrews, Hermeneia (Philadelphia: Fortress, 1989), p. 45.　
　　註六：「洗淨了」有 P46,0121b,424C,1739,2127,l603,Theodoret為証。「藉著自己洗淨了」(有意說明耶穌是自己獻上自己來為人作淨潔)有,HC,K,L,88,104,181mg, 326,330,424,451,614,630,1241,1877,1881,1984,1985,2495,Byzect,itar,d,c,syrp,h,copsa,bo,fay,Origen, Athanasius, Chrysostom,Augustine,John-Damascus txt為証。G. Zuntz, The Text of the Epistle (London: Oxford U., 1953)認為後者才是正確的原稿。
　　註七：R. McL. Wilson, Hebrews, NCB (Grand Rapids: Eerdmans, 1987), p. 33.

名。」(註八)

    學者們還不能肯定為何作者要使用天使來作談論和比較？一般認為是因為猶太人的傳統認為天使的身份最尊貴；例如認為天使是把“律法”傳遞給摩西的媒介(申33:2(LXX)，其他的經文有加3:19;徒7:53等。這裡可以說再次証明作者是寫給一班冷淡的猶太人基督徒。(註九)

I. 1:5-2:18 神兒子的超越性
1:5-14  解經：神子超越天使

   1:5  所有的天使，神從來對那一個說，你是我的兒子，我今日生你？又指著那一個說：我要作他的父，他要作我的子？
   1:6  再者，神使長子到世上來的時候(或作：神再使長子到世上來的時候)，就說：神的使者都要拜他。
   1:7  論到使者，又說：神以風為使者，以火焰為僕役；
   1:8  論到子卻說：神啊，你的寶座是永永遠遠的；你的國權是正直的。
   1:9  你喜愛公義，恨惡罪惡；所以神，就是你的神，用喜樂油膏你，勝過膏你的同伴；
   1:10 又說：主啊，你起初立了地的根基；天也是你手所造的。
   1:11 天地都要滅沒，你卻要長存。天地都要像衣服漸漸舊了；
   1:12 你要將天地捲起來，像一件外衣，天地就都改變了。惟有你永不改變；你的年數沒有窮盡。
   1:13 所有的天使，神從來對那一個說：你坐在我的右邊，等我使你仇敵作你的腳凳？
   1:14 天使豈不都是服役的靈、奉差遣為那將要承受救恩的人效力麼？
    許多希伯來書學者認為1:5-14節中的七個“連環性”(catena of scripture)的舊約經文引用是用來論證1:4所說的“兒子超越過天使”。各註釋書對這七個舊約經文引用在排列上皆有不同的看見。我把它分為三個部份：(註十)

    明顯地，作者在此直接的引用了七處舊約經文。如上一段的七個“基督申言”一般，巧合地是以詩2開始和詩110作結束。每一個部份都有一個證實的“引言公式”(Introductory formula)。第一個和最後一個相同。這樣引用經節的方法，就是以一連串性的經文來論證，是當時猶太解經學者所慣用的釋經法。(註十一)引用的經文版本與七十士譯本(LXX)比較相吻合。(註十二)可見希伯來書作者喜用希臘文版本的舊約聖經。
------------------------

註八：斐羅(Philo), Confusione linguarum 146, 曾說：「道(Logos)是神的“兒子”,...“長子”、那“話語”、是“眾天使的長者”、並他們的“統治者”。並有許多名字，因為他叫著“創始”、“神的名”、“神的話語”、 那“人”。關於初早期教會中的「頌讚詩歌」，可見G. Bornkamm, “Das Bekanntnis im Hebraerbrief” 在 Studien zu Antike und Christentum II (Munich, 1959), p. 198; G. Deichgraber, “Gottes hymnus und Christus hymnus in der fruhen Christenheit” 在Studien zum Umwelt des Nueun Testaments 5 (Gottingen, 1969), p. 137; R. P. Martin, Carmen Christi (Cambridge, 1971), p. 10等以上學者都認為這段“申言”是當時教會中的頌讚詩歌。但是D. W. B. Robinson, “The Literary Structure of Hebrews 1:1-4” AJBA 2 (1972), pp. 178-186反對以上意見，而認為如果是一首詩歌的話，那應該在1:2b開始。

    註九：我們反對T. W. Manson, “The Problem of the Epistle to the Hebrews” BJRL32 (1950), p. 17和 F. Schroger, Der Verfasser des als Schrift auslager (Regenburg, 1968), p. 75，指出當時的讀者是在作天使的崇拜。
    註十：見A. Vanhoye, Situation du Christ: Epitre aux Hebreux 1 et 2 (Paris, 1969), pp. 70-74.

註十一：例如，死海古卷的4QFlor.和4QTestim.一些學者還認為希伯來書作者是引用自當時教會中的一本“經文見證錄”(Testimony book)。這“見證錄”是專為當時的傳道人收集了許多“彌賽亞論證經文”，方便用經文來證明基督是彌賽亞。這見證錄迄今仍是一個假設。

註十二：關於希伯來書作者引用經文的來源及背景，此課程不作詳述。可參考以下專論：S. Kistemaker, The Psalm Citations in the Epistle to the Hebrews, Free University thesis, (Amsterdam, 1961); E. Ahlborn, Der Septuaginta Vorlage des Hebraerbriefs, 末登刊博士論文 (Universitat Gottingen, 1966); K. J. Thomas, The Use Of Septuagint in the Epistle to the Hebrews, 末刊登博士論文(University of Manchester, 1959); F. Schroger, Der Verfasser des Hebraerbriefes alsschriftauslager, 末刊登博士論文(Regensburg: University Munchen, 1966); J. C. McCullough, Hebrews and the Old Testament, 末刊登博士論文(Queen's University, 1971).這幾本論文給我們一個清楚的結論：希伯來書的作者雖然有希伯來文聖經擺在面前，但是他卻喜歡引用七十士譯本，雖然他對舊約的解釋是那麼的獨特和特出，但是他與新約其他作者均對彌賽亞有同一的看見。

第五節：作者先以一個迂迴問題來反問讀者作開始。在舊約，天使常被稱為「神的眾子」(眾數)(詩29:1;89:7;伯1:6;2:1)。這樣的稱呼不過是要說明天使是屬於神的，是神所造的靈物吧了。但是神卻沒有對任何一位天使說過：「你是我的兒子(單數)」，也沒有說：「我要作他的父」。作者的論証是說神沒有對任何“一位”天使這樣說過，不過卻有向“彌賽亞”(作者所認為的基督或神的兒子)這樣說，因此，基督比天使超越。
第一個引用是來自詩2:7。與七十士譯本相符。在舊約，這詩是在以色列帝王加冕典禮之日用來歌頌的。也稱為“登基詩”(Enthronment Psalm)。當時的王帝在登基時，認為自己是受“按立”為神的兒子。(註十三)(中古也有這觀念，皇帝自稱為天子) 與詩2最吻合的歷史事件應該是先知拿單在撒下7:14 (=代上17:13)對大衛的應許。相信作者是這樣瞭解詩2而緊接下來就引用撒下7:14。
第二個引用來自撒下7:14a，同樣的經文在代上17:13a可找到。雖然大衛的後裔，所羅門，曾坐在王位上，但是聖經中多位作者沒有認為這預言已經完結(耶23:5;33:15;彌5:2;迦9:9)。耶穌為大衛的「兒子/後裔」可另從羅1:3;路1:32找到參考。
    初期教會常把這經文用在基督(彌賽亞)的身上(可1:11;路3:22;太3:17用在耶穌的洗禮時;可9:7;路9:35;太17:5;彼後1:18應用在耶穌改變形像上;徒13:33卻用在耶穌復活時)。因此，我們要問，作者的「今日」到底是指那一時刻？按來5:6;7:21，可能是指基督得榮耀高升時。可見作者是把這篇詩篇當著是「彌賽亞詩篇」。也只有這樣，他的論証才會生效。必須注意，作者引用的“引言公式”是「神說」並不是「大衛說」，既詩2是大衛的詩篇，不像其他引用說「如詩篇第二篇上記著說」(徒13:33)。作者把所有的舊約經文直接視為是神的話語，沒有特別分別是那一個人所寫，而且這些舊約的話是對「今日」的人一樣生效。
第三個引用來自七十士譯本的申32:43(LXX)。同樣的經文也曾出現在詩97:7。和合本舊約是直接翻譯自希伯來文聖經(瑪所拉版本Mosorates Text)，所以在申32:43找不到這句經文。這節經文只出現在七十士譯本。保羅及其他使徒常引用七十士譯本舊約中的經文。這是因為希伯來文及希臘文的分別，因此在翻譯上是有時稍有不同的經文出現。
「拜他」的對象原本在舊約是指「神」(父上帝)。作者在此卻改變了對象指「兒子」。可見作者把舊約中指父上帝所說的也把它當是向基督所說。(見1:8-9的註解)

「長子/首生者」這字眼出現在詩89:27。是指「彌賽亞」。這裡當然是指「耶穌基督」(路2:7;羅8:29;西1:18;啟1:5)。
「到世上來」可指基督的道成肉身，或升天，或第二次再來。如艾特里克(H. Attridge)所說：「升天得榮耀比較符合這連環性的討論內容，也與作者注重基督升天的討論相符。」(註十四)

第四個引用是來自詩104:4(LXX)。七十士譯本與希伯來文聖經中的主客名詞相掉換。七十士譯本是「神以使者為風，以僕役為火焰。」這譯本更適合他的論證，也更適合本章的內容。也可見七十士譯者對這希伯來經文另有不同的看法。這引用導致他在1:14說天使只是僕役是受差派的靈。
第五個引用來自詩45:6。這樣的引用法曾引起神學上的難題。詩篇中的「神」原意是指耶和華上帝。學者們不知要怎樣翻譯「神」(ο θεοｓ)這個字。
如果是把「神」當主格語式(nominative case)，那就應該譯成「神是你的寶座」或是「你的寶座是神」。如果是把「神」當呼格語式(vocative case)使用，那就應該譯成「神啊！你的寶座」。多數學者取第二個的譯法，當呼格語式。
    從這引用的後半部及從第一章的內容中，深信作者是要把這“彌賽亞詩篇”應用在基督身上。因此這引用把「兒子」當著是詩篇中的「耶和華上帝」。這是新約中唯一的經文把舊約的「神」直接的應用在基督身上。(註十五)

--------------------

    註十三：詳細討論見J. H. Eaton, Kingship and the Psalms (London: SCM, 1976); S.  Mowinckel, The Psalms in Israel's Worship (Oxford, 1962).
註十四：H. W. Attridge, Hebrews, Hermeneia Series (Philadelphia: Fortress, 1989), pp. 55-56.

    註十五：詳細的討論，可見M. J. Harris, “The Translation of Elohim in Ps 45:7-8” TynBull 35 (1984), pp. 5-89, 及“The Translation and Significance of ο θεοｓ in Heb 1:8-9” TynBull 36 (1985), pp. 29-162. 另外T. F. Glasson, “Plurality of Divine Persons and the Quotations in Hebrews 1:6ff” NTS 12 (1965-66), pp. 270-272.
第六個引用來自詩102:25-27。取自七十士譯本，但是有少量的修改。把「你」放在第一個字，這是為了起強調作用。(註十六)作者再次把「主啊」應用在耶穌的身上。
    到此我們可作一個結論，作者並不是新約中唯一的人把舊約所說的「主」(耶和華)應用在耶穌身上；保羅(腓2:10)和彼得(彼前3:15)均有這樣的解釋。這一段經文目的是要說明天使，如其他的受造物一樣，是會過去的。和永存的「主」無可比較。「耶穌基督、昨日今日一直到永遠是一樣的」(來13:8)。
第七個引用來自詩110:1。符合七十士譯本的經文。最後一個引言公式也與第一個相似。這也是一首登基詩。新約作者都當著是彌賽亞詩篇(可14:62;16:19;徒7:55;羅8:34;林前15:25;弗1:20;西3:1;彼前3:22;來:3;8:1;10:12,13;12:2)。陶特(C. H. Dodds)說：「很明顯的，這一節經文是當時教會中的主要“宣講”(kerygma)。」(註十七)把仇敵踏在腳下是當時近東王帝的作法。(書10:24)這裡有意指耶穌勝過撒旦的權勢(來2:14-15)。
第十四節：這一節可說是這一段討論的結言。指明天使只是「服役的靈」。在第七節時作者已引用詩104:4指出這一點。按猶太人的神學，天使常服待神的子民。(詩104:4;但12:1;多必書5:4-6,21) 這裡作者有意向讀者說明他們都是是神的子民，也受天使的服侍。所以在下一段才藉這觀念來勸勉讀者。這「救恩」是指「將來的」；當時使徒的教導雖然肯定信徒現在就擁有承受這救恩的權力，但是將來(基督再來時)才完全得到。
    這一段經文不只為「兒子超越天使」的辯證作了最好的解釋，也讓我們看見作者有趣的釋經法：一種“證明式”(proof-text method)的解經法，就是選擇一些經文來作神學的討論。這樣的解經法並不陌生，保羅、福音書的作者、彼得、及其他的新約作者都有相似的解經法。當然，各作者之間仍持有各獨特之處。大家都是從耶穌基督那處得到啟示。
討論：我們是否還可以找到一些舊約經文來証明基督的超越性？
      找到以後又應該怎樣看待這些經文？
2:1-4 勸勉：把穩由基督而來的救恩
    2:1  所以，我們當越發鄭重所聽見的道理，恐怕我們隨流失去。
    2:2  那藉著天使所傳的話既是確定的；凡干犯悖逆的都受了該受的報應。
    2:3  我們若忽略這麼大的救恩，怎能逃罪呢？這救恩起先是主親自講的，後來是聽見的人給我們證實了。
    2:4  神又按自己的旨意，用神蹟、奇事和百般的異能，並聖靈的恩賜，同他們作見證。
    在前一段(來1:5-14)，作者藉著七個舊約經文的直接引用，論證了「神子」(基督)如何的超越天使。而在這一段，作者是針對受書人的問題(或者是因為他們對基督信仰冷淡了)作出勸勉和警告。他仍然借用「舊約」與「新約」的比較來作討論。作者先提出說由天使來的啟示(當然是指舊約的律法所出的宗教)是那麼的重要，若有人違背將受到懲罰。如果是這麼樣，違背由神兒子而來的啟示的懲罰就更加嚴重(因為之前已經証明了神子是如何的超越過天使)。
    這是希伯來書中的第一個警告。這樣的辯証式解經法被稱為「由弱至強」(拉丁文稱a fortiori，或猶太拉比所用的qal wahomer)的解經法。
第一節：「所以」(因為如此)，「故此」(呂)。希臘文書寫常用的質詞(particle)。這質詞有承上接下的意思。特別指著前章神藉「兒子」的啟示(曉諭)超越天使的曉諭，「所以」才有以下的討論。
「當」(原文：必須)應與「我們」連在一起，而不是與「越發」連在一起(Vulgate)。所以應譯成「我們必須，越發鄭重...」。
「越發鄭重」和「隨流失去」這兩個動詞都含有航海的意義。
--------------------

　  註十六：J. C. McCullough, Hebrews anf the Old Testament, 沒刊登博士論文 (Queen's University, 1971), p.101，認為這是作者為更適合他的神學論証而修改了所引用的經文。他也發現希伯來書作者常這樣修改所引用的經文。
　  註十七：C. H. Dodds, According to the Scripture (London, 1952), p. 85.
「越發鄭重」(προσεχειν)通常是指一艘船駛至船頭靠岸時要留心注意。
「隨流失去」(παραρυωμεν)通常是指一艘被水沖脫了纜索的船，隨波漂蕩(BAG 622a)。
「所聽見的道理」當然是指基督救恩的福音。
「我們」是指前段「在這末世日子」的基督徒。
第二節：「話」(λογοｓ)通常譯為「道」(呂)。這裡的意思是「傳出來的話」。舊約通常指神的話或信息，或是指「律法」(申33:2 LXX;徒7:38,53;加3:19)。
    按照七十士譯本，說這律法是由天使傳給摩西。可見作者，或使徒們，是因為受七十士譯本，或猶太人的影晌而有這觀念。「道」新約中有「文字」、「宣告」、「啟示」、「基督的福音」(徒4:4;8:4)的意思。基督本身就是「道」(約1:1)，或那最終的啟示。從這段經文中，這道/話是指救恩的信息。
「干犯」(παραβαοιｓ)是指違反誡命而犯法。
「悖逆」(παρακοη)是指不聽從。這兩個動詞連在一起是指「不聽從以致犯(律)法」。作者在第三及第四章特別解釋說以色列人在曠野怎樣的不聽從誡命而犯法，以致眾人都死在曠野不能進入安息／迦南地。保羅也解釋說亞當的犯罪是「干犯悖逆」了神的誡命(羅5:17,19)。
第三節：「主」是新約教會對耶穌基督的稱呼。注重基督的尊嚴和權柄。「救恩」是指基督所帶來的拯救。基督也是「救主」。
　　接著，作者列出關於這救恩的三件事：
一. 它起初被主親自宣講。「由」(δια透過)主(耶穌)宣講。說明它的來源是基督。這觀念是當時使徒所堅持的(徒10:36-39)。
二. 被聽見的人向我們証為確實。「聽見的人」是一班跟隨主的門徒。可見作者不屬於這班跟隨主的門徒，而是屬於第二代的信徒。「証為確實」是一個法庭用字：判定為真的。(腓1:7)

三. 上帝也一同証實了。  (第四節)「一同」(συν)說明上帝與宣講的人同在、同工。「神蹟」、「奇事」和「百般的異能」是舊約的用詞(申4:34;6:22;詩135:9;耶32:20-21;尼9:10)，也是當時教會常用的(羅15:18;林後12:12;帖後2:9;徒2:22)。
「神蹟」與「奇事」在新約中這兩個名詞多是連在一起應用(太24:24;13:22)。按聖經的記錄，在初早期教會，神蹟和奇事是門徒宣揚福音時的印証(徒2:24,43)。
「大能」，不是指奇蹟所表現的能力，而是指奇蹟背後的能力。
「聖靈的恩賜」(原文：聖的靈)。這名詞有兩個解釋：
 a. 指聖靈的各種恩賜，如林前12:11所提說的。
 b. 聖靈本身。因為聖靈本身就是恩賜，如加3:5。
    不能肯定它在此的確實含意。不管此處是指哪一種解釋，它都是聖靈在信徒生命中的作為。(註十八)這些神蹟、奇事、大能、恩賜，都是「照著神旨意」所分給各人的。為了要印證他的救恩。
    學者們常藉著這一小段的談論找出一個「對稱的結構」(symmetrical structure)：(註十九)

我們 ------------------------------------------------------ [我們]

　對我們所聽的事 ------------------------------- 所聽的人
　　藉著天使 ----------------------------------- 藉著主
　　　宣講 ------------------------------------- 宣講
　　　　道理 ------------------------------- 救恩
　　　　　確定 ------------------------- 証實
　　　　　　犯法 ------------------- 忽略
　　　　　　　懲罰 ---------------- 罪
　　　　　　　　　　我們怎能呢?
    明顯的，這一段經文表明了作者所要作的警告。作者也沒說出受書人是因為什麼原因導致他要作如此的勸勉。從以上的討論，似乎可猜測受書人可能是一班猶太人基督徒。在

---------------------

   註十八：H. W. Attridge, Hebrews, Hermeneia Series (Philadelphia: Fortress, 1989), p. 68.
   註十九：參A. Vanhoye, La Structure litteraire de l'Epitre aux Hebreux (Paris, 1963), p. 76.
這樣的背景及處境之下，作者不得不藉著猶太教的宗教課題，如天使的偉大，舊約對彌賽亞的經文，與基督這神的兒子作比較。可見作者所作的勸勉是正確並且收效的。對今天的基督徒來說，再次的看到信仰基督的超越性，也指明不可失去這寶貴的信仰。引用威爾遜(R. McL. Wilson)的話，「由天使而傳來的信息是有效的，因此任何不遵從就會導致懲罰，那干犯了由更高權威(基督)所傳來的福音，所引來的懲罰將是更加嚴重」。(註廿)

討論：今天你會使用怎樣的方法/教義去勸勉那些由無神論過來信基督而現在要失去基督信仰的信徒？
2:5-18  解經：人子超越天使
   2:5  我們所說將來的世界，神原沒有交給天使管轄。
   2:6  但有人在經上某處證明說：人算甚麼，你竟顧念他？世人算甚麼，你竟眷顧他？
   2:7  你叫他比天使微小一點(或作：你叫他暫時比天使小)，賜他榮耀尊貴為冠冕，並將你手所造的都派他管理，
   2:8  叫萬物都服在他的腳下。既叫萬物都服他，就沒有剩下一樣不服他的。只是如今我們還不見萬物都服他。
   2:9  惟獨見那成為比天使小一點的耶穌(或作：惟獨見耶穌暫時比天使小)；因為受死的苦，就得了尊貴榮耀為冠冕，叫他因著神的恩，為人人嘗了死味。
   2:10 原來那為萬物所屬為萬物所本的，要領許多的兒子進榮耀裏去，使救他們的元帥，因受苦難得以完全，本是合宜的。
   2:11 因那使人成聖的和那些得以成聖的，都是出於一。所以，他稱他們為弟兄也不以為恥，
   2:12 說：我要將你的名傳與我的弟兄，在會中我要頌揚你；
   2:13 又說：我要倚賴他；又說：看哪，我與神所給我的兒女。
   2:14 兒女既同有血肉之體，他也照樣親自成了血肉之體，特要藉著死敗壞那掌死權，就是的魔鬼，
   2:15 並要釋放那些一生因怕死而為奴僕的人。
   2:16 他並不救拔天使，乃是救拔亞伯拉罕的後裔。
   2:17 所以，他凡事該與他的弟兄相同，為要在神的事上成為慈悲忠信的大祭司，為百姓的罪獻上挽回祭。
   2:18 他自己既然被試探而受苦，就能搭救被試探的人。
    作者以一個「因此」(γαρ)來繼續第一章中斷了的討論：也就是天使與神兒子的比較。這一段的討論是為了解答那「道成肉身」的兒子又如何大過天使呢？因為猶太人把世界分成三層，而天使卻是住在神與人之間，那在地上的人子又如何大過那在上的天使呢？作者巧妙地引用了詩8與詩22的經文來辯証。有兩個清楚的經文段落：２：５－９及２：１０－１８。
第五節：「將來的世界」是指彌賽亞管理的世界。猶太人把世界分為現在和將來的世界。將來的世界是彌賽亞作王的世界。對基督徒來說，也就是基督將要作王的世界。這將來的世界不會交給天使管治，而是交給神的兒子管轄。來1:2說「立衪為承受萬有的」。即使這樣，作者似乎承認天使管轄“現在的世界”。相信這是作者從七十士譯本得來的觀念：申32:8LXX把希伯來聖經中「照以色列人的數目」譯成「照天使的數目」，指明神是把這世界交給天使管治。保羅也認為天使管治這現在的世界(弗6:12)。
「世界」(οικουμενη)是指人所居住的世界。古希臘的人用這字眼來指人類所居住地中海一帶的世界。(註廿一)舊約也有同樣的用語(申32:8LXX;但12:10;10:13,20)。
第六至第八節：這第八個直接引用來自詩8:4-6LXX。
「有人在某處証明說」似乎作者不大清楚這詩篇是來自哪裡，或是說他並沒有參看聖經而引用自記憶，又或者說他如其他的舊約引用一樣，並不管是誰說的，反正把舊約的經文都當著是神說的。
    若要正確地解釋這段經文，就必須先明白這詩篇所提及的是人：是歌頌上帝賜給人類的榮耀。威斯克(Westcott)指出：「這詩篇從沒有被猶太人認為是彌賽亞的詩篇」。(註廿二)但是對希伯來書作者這位基督徒來說，尤其是七十士譯本的詩篇第八篇，至少有三處的詞語引起“彌賽亞”的意義：

---------------------

    註廿：R. McL. Wilson, Hebrews NCB (Grand Rapids: Eerdmans, 1987), p. 44.
    註廿一：O. Michel, “οικομενη” TDNT 5 (Grand Rapids: Eerdmans, 1967), p. 159.

    註廿二：B. F. Westcott, The Epistle to the Hebrews (Grand Rapids: Eerdmans, 1982) 頁42. 
一．「神」(Elohim 眾數)在七十士譯本中被翻譯為「天使」。這字眼正好適合這兩章中兒子與天使的比較。同樣的用法見詩29:1;138:1。
二．七十士譯本用「暫時微小」(βραχυτι)來翻譯希伯來文聖經的「在地位上微小」(mayot)。因此，對基督徒來說這字眼用來指基督的「道成肉身」是暫時微小是適合的。說明了基督的「道成肉身」是「暫時」比天使微小。
三．「世人」(希伯來文Ben-Adam是指「亞當的後裔」)卻在七十士譯本中被譯為「人子」。因為「亞當」原意是“人”(Ben)是“兒子”。對基督徒來說，尤其是初期教會，「人子」是一個特殊的字眼，用來形容「基督」或「彌賽亞」。它也是耶穌常用來自稱的名稱。
    在新約，詩篇第八篇曾多次的被解釋為“彌賽亞詩篇”(林前15:27;弗1:22;彼前3:22;來10:13)。作者也這樣接納這詩篇，尤其是七十士譯本的翻譯，更充滿了彌賽亞的意義。可見作者是根據七十士譯本來辯証。這使他的辯証更具說服力。
    在這引用中，前兩節是同義平行對句，因此，「人 」與「人子」是同義的。第三與第四節是反義平行對句，因此「微小」與「尊貴榮耀」是平行反義的。多馬斯(K. J. Thomas)更進一步說第一句與第三句(「人」與「微小」)，並第二與第四句(「人子」與「尊貴榮耀」)是平行對句。(註廿三)

    雖然「人」是與「人子」同義，卻含有雙重的意義。如巴勒特(Barrett)所說：「希伯來書的作者，如保羅的解釋一樣(林前15:27;弗1:22)，結合了詩篇第八篇中的彌賽亞和人性(anthropological)的解釋...不是人而是人子，不是人卻是人，與神一起的管理並等待他所有的仇敵服在他的腳下。接下來的經節，是注重耶穌和人類的“團合性”(solidarity)...」。(註廿四)

    接下來(來2:10-18)作者說明道成肉身受苦難的救贖是合宜的。因為他的救贖工作不是為了天使，而是為了那些要「成聖」、有「血肉之體」、「怕死」、「被試探」的人。作者也另外引用三個舊約經文來支持他的論點。
「元帥」(αρχηγοｓ領先者/創始人)這名稱曾出現在徒3:15;5:31;來12:12;都是用來稱呼耶穌。作者的意思是說耶穌是救贖的元帥，因衪是開路先鋒：「要領許多的兒子進榮耀裡去」，而且這樣作是「合宜」的，但「得以完全」卻必須「因受苦難」。我同意慕勒爾(Muller)認為「元帥」在舊約是指以色列人是由神這位元帥帶領，所以基督是新約「許多兒子」的元帥。(註廿五)

「完全」(τελειωσαι)是作者常用來表明基督工作的字眼。一共出現九次。舊約是用來形容一隻完全無瑕疪的祭物。這卷書中多次使用「完全」來形容耶穌如何一次就全然在十字架上成功了救贖的工作。
「使人成聖」是指耶穌基督。「蒙聖別者」是指基督徒。指明基督徒的成聖是因基督的成聖而來。「聖別」意思是“分別出來”。在舊約是指以色列為神的子民(出9:14)。這裡指蒙聖別者是神的新子民。「出於一」不是“同一”，而是“同一家”，所以基督可以稱那些蒙聖別者為弟兄。
接下來，作者引用詩22:22(參約19:24)。使徒們也相信這詩篇的發言人是主耶穌基督。(註廿六)克勞斯(Kraus)說：「這些引用是為了說明耶穌把以色列人所感受到的苦難背負在自己的身上而發出哀號」。(註廿七)

------------------

註廿三：K. J .Thomas, The Use of Septuagint in the Epistle to the Hebrews, 沒刊登博士論文 (University of Manchester, 1959), p. 35.
註廿四：C. K. Barrett, “The Eschatology of the Epistle to the Hebrews, ” p. 391, 在 The Background of the NT and Its Eschatology, ed. W. D. Davies & D. Daube (C. H. Dodd Festschrift)(Cambridge, 1964), pp. 363-393.

    註廿五：P. G. Muller, Christ Archegos：Der Religionsgeschichtliche und Theologische Hintergrund einer Neutestamentlicher Christus-pradikation (Frankfurt, 1973), p. 57.
註廿六：可15:34//太27:46;羅5:5;可15:29//太27:39//路23:35;太27:43;約19:28;可15:24//太27:35//路23:34//約19:24;來2:12;啟19:5。

    註廿七：H. J. Kraus, The Theology of the Psalms, trans. K. H. Krim (Minneapolis, 1986), p. 190.
作者引用詩22:22是因為「我的弟兄」或「會眾」這兩個字的出現。在原本的詩篇中，這是指以色列人。威爾遜(Wilson)說：「基督徒這會眾已取代了以色列為神的子民」(註廿八)。今天，基督徒都是基督的兄弟姐妹了。
    後面有兩個舊約引用。第二個是來自賽8:18，因此我們可以斷定說第一個引用是來自賽8:17，而不    是賽12:2或撒下22:3。這三處經文在七十士譯本中是一樣的。作者這樣把一個引用分成兩段是要表達兩個不同的論點，就如來10:30一樣。
    明顯的，賽8:17-18中的「弟兄」與「兒女」這兩個字眼導致作者可以與第二章第十節的「弟兄/會眾」，或第二章第十一節的「得以成聖的」觀念牽連起來。 

「血肉之體」(原文：血與肉)希臘文用來表達「人性」的詞句(弗6:12)。這裡說明基督與人同有“人性”。
「同有」和「成了」是兩個不同的動詞。但是含有同樣的意思 -- “有分於”的意思。也就是說基督有分於人類的人性。在此我們必須小心不可認為有分於人性就此說基督有分於人類的罪惡。基督的人性是因為道成肉身，由聖靈懷孕生於童貞女，就此承受了人性，並沒有承取人性的罪惡。
「照樣」(同一的樣式)說明基督像人一般有血肉之體。希伯來書作者所談論的基督人性觀似乎是到了極點，但是作者在第四章第十五節指明基督「凡事...與我們一樣，只是沒有犯罪」。

「藉著死」這是道成肉身的目的，為要“毀滅”死亡，因為魔鬼擁有死亡的權柄。魔鬼引人犯罪，而罪可導致死亡，因此魔鬼掌握死亡。聖經有說神是掌握「生命和死亡」的主人(伯2:6;路12:5)。這觀念回應創3的事件，保羅在羅5:12;6:9,23;林前15:26有較詳細的解釋。讓我們看見作者的救贖論是一種「釋放」(或是解放)式的。從死亡中或地獄得釋放是猶太人所認識的救贖觀念(參何13:14)。保羅卻說從罪中釋放得自由(羅6:18,22;加5:1)。
「亞伯拉罕的後裔」如保羅所說那些因有亞伯拉罕的信心的人(加3:7)。這是新約信徒所通用的觀念(路1:55;加3:29;4:28-31;羅4:1-25;約8:33)。「救拔」(引領/手牽手)，如上帝引領他的子民出埃及。
    第十七及十八節為這一段討論作了一個結語。也第一次的提出「大祭司」和「獻祭」的事。作者忽然間的提出這耶穌為大祭司的稱呼，可見他的讀者是熟悉這名稱。這兩個題目是作者欲討論的，只是他暫時延遲至第五章才討論，緊接下來的討論是關於摩西與曠野的事。相信他這樣作是因為要按舊約歷史的次序來進行。
「獻上挽回祭」(把罪遮蓋)也稱為「除罪祭」(路18:33;來9:5;羅3:25)。根據舊約，除罪祭是要挽回罪人與神之間的關係(因此，中文翻譯為挽回祭)。中間人(中保)是祭司。
「被試探」指明基督是「被試探」(來4:15「凡事受過試探...只是他沒有犯罪。」)因此他可以幫助「被試探的人」。基督的受苦也是作者所要帶出來的教導(來5:8;12:2,11;13:3,12)。相信他這樣作是要安慰在受苦中的信徒。
結論：我們看見作者是如何巧妙地取用舊約的經文來為基督的“超越性”來作辯証。這些舊約經文(共十一個)也成為了第一和第二章的神學資料。
---------------------

    註廿八：R. McL. Wilson, Hebrews (Grand Rapids: Eerdmans, 1987), p. 58.
II. 3:1-4:16  耶穌和真安息
3:1-6  解經：耶穌超越摩西
   3:1  同蒙天召的聖潔弟兄啊，你們應當思想我們所認為使者、為大祭司的耶穌。
   3:2  他為那設立他的盡忠，如同摩西在神的全家盡忠一樣。
   3:3  他比摩西算是更配多得榮耀，好像建造房屋的比房屋更尊榮；
   3:4  因為房屋都必有人建造，但建造萬物的就是神。
   3:5  摩西為僕人，在神的全家誠然盡忠，為要證明將來必傳說的事。
   3:6  但基督為兒子，治理神的家；我們若將可誇的盼望和膽量堅持到底，便是他的家了。
　　作者完成論証基督為兒子及人子的身份超越天使後，緊接著比較基督為兒子和摩西的身份。作者是以摩西的「盡忠」(忠心)與耶穌的「盡忠」作比較。相信作者是按次序來作比較：先是比較天使，然後是摩西。摩西算是猶太教裡最具權威的人物。威斯克(Westcott)說：「作者已証明基督(兒子)超越那傳遞律法的屬天天使，現在他要証明基督是如何超越這傳遞律法的屬地使者。」(註一)

第一節：「所以」(呂，RSV)(Οθεν)。這連接詞說明以下的討論是承續以上(2:17-18)的談論。之前一節(2:17)是談論一位「忠信」(πιστοｓ)的大祭司。此段，藉著「盡忠」這觀念，討論耶穌為兒子和摩西的「盡忠」。這「盡忠/信心」的觀念在第十一章有更詳細的討論。
「聖潔的弟兄」作者改口這樣稱呼是因為2:11，17 已指明基督徒藉著基督的成聖而成了聖潔(參西1:2;來6:10)。「聖潔」在舊約含有被神「分別為聖」的觀念。「弟兄」是當時教會中各人之間的稱呼，基於有同樣的信仰，並且有「同一」的「天召」。
「天召」等於“神的呼召”(羅11:29)。這是初早期教會用來形容基督徒進入教會團體的呼召(參羅1:7;8:28,30;弗4:1,14;林前1:26;西3:15;帖後1:11;彼後1:15)。
「所承認為使者為大祭司的耶穌」「使者」也就是“使徒”，新約常用來稱呼使徒、甚至保羅、雅各、巴拿巴。(註二)這裡是指耶穌為上帝的“大使”；帶著上帝的權柄和信息。
「大祭司」(詳細註釋請看第五至第十章)的工作是在上帝面前替「進前來的人」說話，以及在人面前傳遞上帝的話語(見來4:16;5:1-4)。
「承認」(confession)是受書人所承認的信仰(4:14;10:23)。上一章察覺到受書人的信條中含有認耶穌為兒子(1:2)、初熟的(首生者/長子1:6)、人子(2:6)，這裡是大祭司和使者。作者也常吩咐和勸勉他們要持守所承認的信仰(4:14;10:23)。
第二節：「盡忠」是引用民12:7的經文。摩西盡忠地為神的「全家」(以色列民)祈求，把神的信息傳給以色列民，也遵守神的誡命。
「設立」含有“按立”(來1:2)之意。例如可3:14說明耶穌設立十二使徒。這裡是指上帝設立耶穌為大祭司。關於耶穌為大祭司的身份，作者在第十章有詳細的討論。
「家」(οικω)是指神的國度。「家」在聖經中多次用來形容聖殿(徒7:47)，以色列民(出16:31;耶12:7;31:31;何9:15;詩114:1;太10:6等)，大衛的國度(路1:27,69;2:4)，甚至基督徒團體(林前3:9-17;弗2:22;提前3:15;彼前2:5;4:17)。
第三節：「更...榮耀...更尊榮」。這樣的比較是以建造者和建築屋(家)來作討論。
把「摩西」與「房屋」(代表以色民)統合(corporate)了。(註三)同樣，作者也把信徒與「家」(教會)統合了。提前3:15指神的家是永活神的教會。彼前2:5說聖徒是神屬靈的家。這裡清楚指出說要成為「神的家」必須把「盼望」與「膽量」堅持到底。
「更榮耀」是指基督的榮耀：衪作為兒子(1:2)或是大祭司(5:5)。
----------------------

    註一：B. F. Westcott, 同書，頁72。
    註二：游斯丁(Justin)在第一辯道集12:9;63:5曾這樣稱呼耶穌。
    註三：古希伯來人擁有這樣統合的觀念。見H. W. Robinson, Corporate Personality in Ancient Israel (Edinburgh: T&T, 1981).

第四節：相信這句是第三節的“插句”(parenthesis)。目的是要提醒受書人上帝才是真正的萬物創造者。
第五至第六節：作者在此把耶穌與摩西勾劃成一個對比：
　　　　摩西 為 僕人 在神的全家 盡忠
　　　　　|       |               |

 但是   基督 為 兒子 在神的全家 盡忠
基督不是這家的建造者。(註四)早在來1:2說是神藉著基督創造這世界。
「為要証明...」作者似乎應用預表解經法，說明舊約所指的摩西和以色列民今天在基督和教會身上實現了。作者對舊約並沒有一種廢棄的意思，而是認為舊約常是一個表徵，在新約裡找到了其實體。
    註四：H. W. Attridge, Hebrews, 同書, 頁110，正確的指出這一點，也指出有許多註釋書錯誤的假定基督是這家的建造者。
摩西是「僕人」(θεραπων)並不是「奴僕」(δουλοｓ)。僕人多是聘請的，比買回來的奴僕更尊貴。摩西另外的身份是他「傳福音給」曠野的以色列人(來4:2)，並且他也「因著信」完成帶領神的子民出埃及(來11:23-29)。
「盼望」就如來11:1-21指對那存在天上的家鄉(也就是永生)有盼望。
「膽量」是指勇敢地面對所“認信”的信仰。
「堅持到底」是作者常用來勸勉信徒的語句(來3:14;4:14;6:18;10:23)。
    在此幾乎要假定受書人似乎是要失去這基督的盼望和膽量。書中並沒有指明是什麼原因他們將“失去”這盼望和膽量。按書中其他地方的討論，我們只假定他們可能將回復過去之前所信仰的猶太教。
結論：歸納以上的註解，可見作者用心良苦，不放棄多次勸勉讀者必須堅守所信的基督。也盼望他們對基督的認識更多，信心更堅固。
3:7-4:16  勸勉與註釋：真正的安息
　　這一大段經文就如一篇“默想集”：默想詩篇95:7-11和創2:2，但是口氣卻猶如勸勉。同時因為它直接及間接地引用了許多的舊約經文並給與解釋，因此也可把這段經文當著是一篇註釋。明顯的，把詩95和創2串連起來的是「安息」這觀念。作者對以色列人進入「安息」的事蹟有清楚的交待；就是把申1和民14帶入來一起討論。在此見到作者對舊約的掌握和他應用舊約經文的適當能力。這段經文與上一段經文(比較摩西和耶穌的忠心)的連貫觀念是「忠心」：討論了摩西的忠心後，就談論以色列人(在曠野的行為)的忠心。作者也藉著以色列人在曠野的不忠心來勸導讀者不要學像曠野的以色列人。整個段落約可分成三小段：３：７－１９；４：１－１１；４：１２－１６。
    在第一段經文內，作者直接引用詩95，間接引用民14，目的是以以色列人的失敗來挑戰讀者。第二段經文是談論神應許「安息」的情況。第三段經文是要求讀者進入這「安息」。每個段落都引導讀者對救恩的反省。
  3:7  聖靈有話說：你們今日若聽他的話，
  3:8  就不可硬著心，像在曠野惹他發怒、試探他的時候一樣。
  3:9  在那裏，你們的祖宗試我探我，並且觀看我的作為有四十年之久。
  3:10 所以，我厭煩那世代的人，說：他們心裏常常迷糊，竟不曉得我的作為！
  3:11 我就在怒中起誓說；他們斷不可進入我的安息。
  3:12 弟兄們，你們要謹慎，免得你們中間或有人存著不信的惡心，把永生神離棄了。
  3:13 總要趁著還有今日，天天彼此相勸，免得你們中間有人被罪迷惑，心裏就剛硬了。
  3:14 我們若將起初確實的信心堅持到底，就在基督裏有分了。
  3:15 經上說：「你們今日若聽他的話，就不可硬著心，像惹他發怒的日子一樣。」
  3:16 那時，聽見他話惹他發怒的是誰呢？豈不是跟著摩西從埃及出來的眾人麼？
  3:17 神四十年之久，又厭煩誰呢？豈不是那些犯罪、屍首倒在曠野的人麼？
  3:18 又向誰起誓，不容他們進入他的安息呢；豈不是向那些不信從的人麼？
  3:19 這樣看來，他們不能進入安息是因為不信的緣故了。
3:7-19「所以」(呂)，Therefore(RSV) 再次以一個質詞來連接上一段經文的討論，並開始這一段的勸勉和解經(參來2:1; 3:1; 4:1; 4:6; 4:11; 6:1; 10:19;11:1;12:12)。相信作者是因為先前提起摩西，才借鑒曠野的教訓而發出這莊嚴的警告。
「聖的靈說」同樣的引用在來4:3是「上帝所說」，但是在來4:7卻指明說「在大衛的書上」。可見作者知道這一篇詩篇是由誰說的。由此再次肯定作者把整本舊約當著是神的話或是聖靈的話(見來1:5;9:8;10:15)。猶太人對聖經都有同樣的態度。保羅也有這樣的態度，說「聖靈藉先知以賽亞說」(徒28:25)。在此，我們看見初期教會的基督徒就如猶太人一樣把聖經的話語都當著是神向每個世代的人說話的媒介。聖靈也是每個時代教會方向的指南針(徒13:2;20:23)。
    接下來的舊約引用是來自詩95:8-11。這詩篇原是一首讚美詩。呼叫人敬拜及聽從神的話，也提出曠野的教訓(民14)來警惕不聽話的人。
    民14記錄以色列人出埃及一年半後抵達加低斯發生的事。當以色列人派了十二位探子進入迦南地回來以後，有十位探子報告壞消息，兩位探子(約書亞與加勒)報告好消息，可是以色列群眾聽信壞消息，選擇轉回頭。哪知這一轉頭就在以東曠野流蕩三十八年之久，凡是當日二十歲以上的人都在這流蕩的三十八年歲月內喪生曠野。這教訓成為以色列史的最大教訓。後來這教訓多次被聖經作者引述並教訓今日的人不要犯同樣的過錯。
    作者把「今日」放在第一個字，有意強調和警戒受書人，「今日」也要聽這話，或指明聖靈所說的話有永久性的作用。
    在希伯來文聖經記有「瑪撒」(意:試探)，和「米利巴」(意:爭吵發怒)(出17:1-7)。這是出17:7的事件。七十士譯本卻把它們意譯。這樣的意譯卻超越了地域性的背景。作者根據七十士譯本來引用。
「試我探我」在希臘文聖經是用兩個試探的字眼：「試探」(επειρασαν)及「試驗」(εδοκιμασαν)。猶太人及基督徒(雅1:2-3)對「試探」的理解是有兩個層次：認為魔鬼「試探」人，而神也藉著這樣的情況來「試驗」人。詩95是談論人的過錯，因此說是人在「試探」及「試驗」神的「作為」。
「作為」應是指神在曠野中所行的事蹟。作者指以色列民在試探及試驗神的作為有「四十年之久」。希伯來聖經把這「四十年」與下一節神的厭煩連合起來成為一句，意思是厭煩神四十年之久，而不是指試探神的作為四十年之久。試探神工作四十年之久更加適合作者的討論內容。作者這樣整理經文(原文聖經沒有標點符號和分開句子和段落)，是因為要注重當中的教導，並沒有直接修改聖經的意義。當然作者知道原文聖經是指厭煩神四十年之久，在來3:17作者指出四十年來神厭煩曠野的以色列人。
「硬著心」或「心裡剛硬」(來3:13)。希伯來人認為「心」是一切思想的源頭(出7:3;9:12;10:1,20,27;11:10;14:4,8;2:30;10:16;王下17:4;代下30:8;賽63:17)。硬著心就是「頑固」、「不服從」、或「不聽從」的意思。「這世代的人」(在七十士譯本是「那世代的人」)。相信作者這樣更改是要配合「今日」的意思， 把「這世代的人」應用在受書人的身上。在此可見作者引用聖經並“整理”經文的態度。整理只是為了強調當中的意思，並沒有修改當中的教導或內容。
「迷糊」是“走離了正路”。聖經作者把以色列人在曠野走迷路這件事用來象徵他們走離了神的吩咐和指引，或被罪「迷惑」(來3:13)。
「我的作為」(和)應譯成原文的「我的道路」(RSV)。這與「迷糊」的意思比較配合。
「起誓」、咒詛、祝福等都是希伯來人看重的觀念(創27:1-37;民23;得1:17;撒上3:17;撒下3:35;王下6:31;太15:5)。這詩篇的「起誓」是指民14:21-23(申2:14)耶和華的起誓，使到所有從埃及出來的人(除迦勒和約書亞)都沒法進入迦南地。這「迦南地」也意表了作者所說的「安息」。
「安息」(καταπαυσιｓ)在詩篇中最基本的意思是指進入迦南地的安息。對作者來說，這「安息」的觀念卻含豐富的意義，超越了這物質上的「安息」。接下來的經文可見到作者如何發展這觀念。
「弟兄們，你們要謹慎...」根據以上的引用，以色列人不能進入「安息」有三個原因：
一.  他們硬心不聽話，
二.  他們試探神，
三.  他們心裡迷糊不走神的道路。
    作者有意警告受書人千萬不可像他們在曠野的祖宗一樣。曠野的的流蕩常出現在聖經的記錄中並成為反面教材(申9:23;徒7:39;來4:6,11)。
「永生(活)的上帝」舊約常使用這稱呼，目的是比較“死”的偶像神。不只是猶太人所常用來形容神的字眼，也是新約信徒常用的字眼(太16:16;26:63;徒14:15;羅9:26;林前3:3;6:16;帖前1:9;提前3:15;4:10;彼前1:23;啟:2;15:7)。希伯來書作者常用這字眼來形容神。(9:14;10:31;12:22)

「離棄」含有“背離”、“叛教”的意思。不能肯定這字眼是否用來形容那些從基督教改信猶太教的信徒。但肯定“背叛”教會是初期教會一個極嚴重的行為。
「起初確信的」布加恩(Buchanan)(註五)相信這是指“初信班”裡的教導。來6:1-2似乎提出一些教導的內容；例如再立根基、懊悔死行、信靠上帝、各樣洗禮、按手之禮、死人復活、永遠審判等等。
「堅持到底」並沒有說明到何時。相信是至死為止或是直至末世的日子。
    第十五節：這引用來自詩95:8。曾在來3:7-8及來4:7出現。作者再次引用這經文讓他發出以下三個問題：
一. 第十六節：問「是誰惹神發怒？」
二. 第十七節：問「他們如何惹神發怒？」
三. 第十七節：問「他們的結果如何？」
    答案都可從發問的口氣中知道。作者是用ου與ουχι「豈不是」反問式來發問。按希臘文的文法，答案可從問題中找到，就是“是他們”。原因是曠野的以色列人「不信從」及「不信」。這兩個答案常出現在一起(民14:11;申9:23;徒7:39;來4:6,11)。作者在這裡解釋民14的事件說是「眾人」都不聽從神。 

  4:1  我們既蒙留下，有進入他安息的應許，就當畏懼，免得我們(原文是你們)中間或有人似乎是趕不上了。
  4:2  因為有福音傳給我們，像傳給他們一樣；只是所聽見的道與他們無益，因為他們沒有信心與所聽見的道調和。
  4:3  但我們已經相信的人得以進入那安息，正如神所說：「我在怒中起誓說：『他們斷不可進入我的安息！』」其實造物之工，從創世以來已經成全了。
  4:4  論到第七日，有一處說，「到第七日神就歇了他一切的工。」
  4:5  又有一處說：「他們斷不可進入我的安息！」
  4:6  既有必進安息的人，那先前聽見福音的，因為不信從，不得進去。
  4:7  所以過了多年，就在大衛的書上，又限定一日，如以上所引的說：「你們今日若聽他的話，就不可硬著心。」
  4:8  若是約書亞已叫他們享了安息，後來神就不再提別的日子了。
  4:9  這樣看來，必另有一安息日的安息為神的子民存留。
  4:10 因為那進入安息的，乃是歇了自己的工，正如神歇了他的工一樣。
  4:11 所以，我們務必竭力進入那安息，免得有人學那不信從的樣子跌倒了。
4:1-11這段落經文顯而易見：第十一節重複第一節。這兩節都是以勸告式動詞(hortatory tense)(讓我們...讓我們)來作開始及結束。在經文中，作者不只指出「不信從」是曠野之民的失敗，也說明那「安息」不是迦南地的安息，而是另有一個屬靈的、末世的安息，仍然等待著他們去竭力進入。
「所以」(therefore)說明以下的談論為另一次的討論，不過卻是延續以上的課題。
-------------------- 

    註五：G. W. Buchanan, To The Hebrews, Anchor Bible (N.Y.: Doubleday, 1972), p. 67.
「既蒙留下有進入他安息的應許」作者在此以另一種眼光(屬靈的角度)來看進迦南得「安息」的意義。「既蒙留下」在原文是用現在分詞(present participle)，因此含有“現在仍然開放著”的意思。接下來，作者解釋仍然開放著的安息，即使以色列民已進入了迦南地。
「有福音傳給...」、「先前聽見福音的」(來4:6)是指出19:3-6;23:20-23神應許以色列人進入迦南地的“好消息”。這福音也稱為「道」。這「道」(λογοｓ)相信是譯自希伯來文的“消息”(dabar)，等於七十士譯本的「報告」(ρημα)。例如探子帶回來的「報告」。
「傳給我們」的福音是指那在“天上的安息”。可見作者認為當日進入迦南地的安息有深一層的意思；就是天上的安息。
第三節的「安息」不知是指哪一個安息：進入迦南地的安息(menuha)，或是安息日(神歇了工)的安息(sabbath)？在第四節作者引用創 2:2說明是指安歇日歇下重擔的的安息。這是猶太釋經法則(Middoth)中的第二條(gezera shawa)，也就是在一處出現的字可以參考別一處同樣出現的字的意思。因此應該指安息日的安息。
    迦南地的安息，在希伯來文是menuha。但是，神歇了工的安息是sabbath。希臘文卻只有一個字καταπαυσιｓ可以用來翻譯以上兩個字。接下來，作者談到神歇了工的安息，也引用創2:2 的經文來引証。可見作者似乎是把兩個安息的觀念合併，認為都是一個。就如希伯來文用兩個字眼來形容安息，而希臘文卻只用一個字眼來形容。如布魯師(Bruce)所說，「不是要進入迦南地才可以得著安息，因為神在創造之後已把安息放在世上。每個人都可以享受。」(註六)斐羅也認為屬靈的安息是由神創造停工的那天開始。(註七)

「過了多年...又限定一日」作者是要論証說，既然詩95是在進入迦南以後而寫的，所以証明安息還沒有被人得著。如果約書亞那時的人住在迦南地是已經享了安息，那就是說神不必在後來的詩篇(詩95寫在約書亞之後)再提起安息。所以「這樣看來必另有一安息日的安息(sabbeth)為神的子民存留」。因為那進入安息(καταπαυσιｓ)的，乃是歇了(sabbath)自己的工，所以我們務必竭力進入那安息(καταπαυσιｓ)。最後這一個字所形容的“安息”已包含了以上兩個安息的意思；也就是真安息，即上帝一早就給與人的安息。
    在結束這段勸勉和註釋之前，作者再次勸告說不要「學那不信從」(來3:18,19)在曠野的以色列人一樣「跌倒」，就如「倒[死]在曠野的人」(來3:17)，進不了安息。
  4:12 神的道是活潑的，是有功效的，比一切兩刃的劍更快，甚至魂與靈，骨節與骨髓，都能刺入、剖開，連心中的思念和主意都能辨明。
  4:13 並且被造的沒有一樣在他面前不顯然的；原來萬物在那與我們有關係的主眼前，都是赤露敞開的。
  4:14 我們既然有一位已經升入高天尊榮的大祭司，就是神的兒子耶穌，便當持定所承認的道。
  4:15 因我們的大祭司並非不能體恤我們的軟弱。他也曾凡事受過試探，與我們一樣，只是他沒有犯罪。
  4:16 所以，我們只管坦然無懼的來到施恩的寶座前，為要得憐恤，蒙恩惠，作隨時的幫助。
4:12-13米克爾(O.Michel)要求我們注意這兩節的詩體結構。釋經學者多認為這是初期教會中的一首詩歌。(註八)

「道」(λογοｓ)如威爾遜(Wilson)引述說：「這『道』沒有清楚指明是基督，反而是指那進入安息的應許的話[4:2]。」(註九)我們或者可以說，也因為新約作者們對基督是「道」的認識，而這裡希伯來書的作者在這談論中是含有基督是道的意思。(註十)

-------------------

    註六：F. F. Bruce, To the Hebrews (Grand Rapids: Eerdmans, 1964), p. 74.
    註七：On The Cherubim 26; On the Sacrifices of Abel and Cain 8.

    註八：O. Michel, Der Brief an die Hebraer (Gottingen, 1957), p. 114。另參W. Nauck, “Zum Aufbau des Hebraerbriefes” 在 Judentum, Urchristentum Kirche, W. Eltester ed. BZNW 26 (Berlin, 1960), p. 205, 及 H. Braun, HNT 14 (Tubingan: Mohr, 1984), p. 117.
註九：R. McL Wilson, Hebrews, NCB (Grand Rapds: Eerdmans, 1987), p. 86.
    註十：筆者同意J. Swetnam, “Jesus as Logos in Hebrews 4:12-13” Bib 62 (1981), pp. 214-24，說這裡的「道」含有基督的意義。H. W.A ttridge, Hebrews, 同書, 頁134，認為這「道」與基督無關；他認為這裡只是注重談論神是位全然的審判者。
「兩刃的劍」在舊約中常出現(士3:16;詩149:6;箴5:4)，在新約也有這觀念(啟1:16;2:12)。指鋒利的意思。神說話的舌頭也曾被形容為利劍(賽49:2;詩57:5)。
「魂與靈，骨節與骨髓」只是一個形容語句，指整個的人。也指整個人的最深處。如下一個平行節說「在他面前完全顯然」的意思。
「活」(原文：有生命的)應該是指神的話語在這時代中是「活」的，是有功效的。
「潑」(原文：Energy，有能力的)指明神的話是含有能力的，如保羅在林前1:18;林後6:7所說的。
「辨明」(κριτικοｓ)除了含有鑑察的意思，也含有審判的意思。
4:14-16 突然出現在這段尾。許多學者把它與來1:1-4:13分開來，認為是屬於5:1-10:39下一段經文的導言。(註十一)

「尊榮的大祭司」猶太教指最高的祭司是「大司祭」(利21:10;民35:25,28;亞6:11)。「尊榮」是作者對基督大祭司的形容。(註十二)第七章讓我們見到作者詳細的辯証耶穌作為這特別的大祭司的身份的來源。
「升入高天」(原文：經過許多層天)是指耶穌的“升天”。(註十三)作者曾以這樣的動作比擬耶穌經過幔子(來6:19-20;8:1-2;9:11,24;10:20)。
「所承認的道」見來3:1 的註釋。
「與我們一樣」是指耶穌所經歷過的試探如人一樣，因此這樣他能體恤人的軟弱(來2:17)，但是他「沒有犯罪」。這裡不是說基督不會受罪的試探，而是他勝過試探並且沒有犯罪。作者堅持了這一點，不致偏向異端。無論如何，這裡的討論重點不是基督的無罪性，而是基督的受苦與我們一樣。
    我們深信作者是在形容基督的升天。就如弗4:10;彼前3:22一樣。
「來到」或“進前去”是七十士譯本用來形容一位崇拜/獻祭者/祭司走向神的面前去的動作(出16:9;34:32;利9:5;民10:3-4)。聖經是用這個字來形容崇拜。在希伯來書這個字成為了一個技術字眼(來4:3;7:19,25;10:1,22;11:6;12:18,22)。「來到」是「坦然無懼」的，自由的來到神面前。
「施恩寶座」是指約櫃上面的那片平蓋。舊約記錄神出現在這座位(出25:22;賽6:1)。猶太人認為，這施恩寶座有兩樣東西可以祈求得著：就是「恩惠」和「憐憫」。人也可「隨時」，不受時間限制的，得到幫助。最後這三節不只結束了以上四章的討論，也成為一個“連接經節”引入另一段的討論。作者一早就提起祭司的觀念(來1:3「他洗淨人的罪」)，後來又再提起(來2:17「成為慈悲忠信的大祭司」)。不過他把先要談的先談完，留至此才真正作關於祭司的談論。
---------------------

    註十一：詳細的討論請看J. Swetnam, “Form and Content in Hebrews 1-6” Bib 53 (1972), p. 383。我們在導論內容結構的分析中把它納入:1-4:16的結構中，但它卻是一個連接經節，把1:1-4:13的談論引入5:1-10:39的談論。
    註十二：兩約期間有一卷次經，瑪加比一書13:42 曾用這名詞來形容當時的猶太人領袖西門。
    註十三：著名的希伯來書神學家，E. Kasemann, The Wandering People of God, R. A. Harrisville & I. L. Sandberg 譯(Minneapolis: Ausburg, 1984)；譯自Das Wandernde Gottesvolk (Gottingen, 1957), p. 133，說這是希伯來書作者受到樂斯底思想(Gnostic myth)的影響而來。近年的學者發現這「經過許多層天」的觀念不只限於樂斯底思想中，而在猶太文件中也常出現。(見H. W. Attridge, Hebrews, 同書，頁139)。
    作者對「安息」的教導畫圖如下：
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結論：經過四章的註解，讓我們對希伯來書有比較深入的看見：
一．作者確實知道他要談什麼。面對著一班信心軟弱的讀者(雖然我們不能完全確定讀者是在怎樣的情況中，但是卻不難發現他們是信心軟弱，甚至要離開基督的信仰)，作者為基督信仰的超越性盡力的辯護。他藉著各舊約的經文一一說明基督信仰的偉大。
二．作者對“聖經”的態度也是值得效法的。雖然作者引用了許多的舊約，也知道它們是從那裡來或是誰寫的，但是他卻把整本聖經都當著是神的話語，而且這些聖經的話語也在這個時代生效。
三．從許多舊約經文的引用中，再次的看見作者是一位熟讀聖經的人。他所作的經文是那麼的適當。讓我們看見，一個人必須要對聖經熟悉才能為主的道辯護。
四．藉著作者的警告，我們看見堅守已持有的信仰/信心是何等的重要。曠野的以色列人因為不聽從而不得到神所應許給他們的真正安息，如果我們今天不聽從神的話也將得不著神所應許給我們的安息(天堂)。
III.  5:1-6:20 耶穌是超越的大祭司
5:1-14  解經：耶穌是超越的大祭司
  5:1  凡從人間挑選的大祭司，是奉派替人辦理屬神的事，為要獻上禮物和贖罪祭(或作：要為罪獻上禮物和祭物)。
  5:2  他能體諒那愚蒙的和失迷的人，因為他自己也是被軟弱所困。
  5:3  故此，他理當為百姓和自己獻祭贖罪。
  5:4  這大祭司的尊榮，沒有人自取。惟要蒙神所召，像亞倫一樣。
  5:5  如此，基督也不是自取榮耀作大祭司，乃是在乎向他說「你是我的兒子，我今日生你」的那一位；
  5:6  就如經上又有一處說：「你是照著麥基洗德的等次永遠為祭司。」
  5:7  基督在肉體的時候，既大聲哀哭，流淚禱告，懇求那能救他免死的主，就因他的虔誠蒙了應允。
  5:8  他雖然為兒子，還是因所受的苦難學了順從。
  5:9  他既得以完全，就為凡順從他的人成了永遠得救的根源、
  5:10 並蒙神照著麥基洗德的等次稱他為大祭司。
  5:11 論到麥基洗德，我們有好些話，並且難以解明，因為你們聽不進去。
  5:12 看你們學習的工夫，本該作師傅，誰知還得有人將神聖言小學的開端另教導你們，並且成了那必須喫奶，不能喫乾糧的人。
  5:13 凡只能喫奶的都不熟練仁義的道理，因為他是嬰孩；
  5:14 惟獨長大成人的纔能喫乾糧；他們的心竅習練得通達，就能分辨好歹了。
    為大祭司闡釋是作者等待了許久的機會。關於大祭司的線索可在來1:2;2:17;3:1;4:16中找到。作者數次提起大祭司的觀念，可是為了要藉著更多的事蹟如天使、摩西、安息等觀念“說服”(註一)受書人，因此他不得不暫時延遲這重要的課題。在這章，作者先列出了一位大祭司所該擁有的條件，然後證明耶穌不只同樣擁有這些條件，並且他的祭司身份超越過這些條件。另一方面，這一章的談論似乎是延續來2:17及來4:15所說這位大祭司如何能體諒人的軟弱。
5:1-4 在這四節中，作者說出作為大祭司的三個基本條件：(註二)

一．蒙上帝所召。一位大祭司不只是從人間被挑選出來，被上帝設立，並且要被上帝呼召，就如亞倫一樣(出28:1ff;申8:1ff)。這節與來5:5對稱。
二．替人辦理屬神的事，為罪要獻上禮物和祭物。這是舊約祭司的工作(利4:3-12;9:7;16:6,11)。這節與來5:9-10對稱。
三．能體諒前來獻祭者的軟弱。舊約中沒有直接的說明。倒是有形容大祭司如何的幫助前來者並為他們的罪和軟弱而獻祭(利4:16-21,25-,35;5:6,10,13,16;6:6-7等)。大祭司以利是如何的充滿憐憫和了解(撒下2:12-17,22-25)。作者之前已提起基督是如何體諒人的軟弱(來2:9,17;4:15)。這節與來5:7-8對稱。
　　以上三個條件是作者認為作為一位大祭司必須擁有的條件。這些條件並不完全是舊約大祭司的條件。(註三)相信是作者本身所認為成為大祭司的一般條件，這些條件也與基督成為大祭司的條件有關。
「人...人」。具押韻的作用，說明為人的大祭司要出自人間。有意指那道成肉身為人的基督大祭司。再次顯出作者注重基督大祭司的人性(參來2:6,14;4:15;5:7-10)。
「獻上」應譯成“進前來”。希伯來文沒有“獻祭”這一字；“進前來”就是獻祭(參來4:16)。崇拜也使用同一個字。這裡是形容一位祭司或獻祭者/崇拜者帶著祭物走向祭壇去的動作(利9:7-8)。這字在希伯來書中共出現了十九次。新約曾多次使用這個字來形容獻祭(太5:23;8:4;約16:3;徒7:42;21:26)。
「禮物和祭物」(來8:3;9:9)特別指贖罪日的獻祭。相信這裡的用法是一個概括性的名詞，指所有的獻祭。這些獻祭都是「為罪」(來9:7)的。(註四)「愚蒙」、「失迷」與「軟弱」等三個觀念關係密切。作者似乎有意指出「愚蒙」和「失迷」(因軟弱所引起)所犯的罪可以蒙赦免(參利5:17;民15:28,30。當然，對故意犯的罪並沒有赦免。)

人間的祭司既然是「出自人間」，也有「軟弱」，所以替人獻祭之前也需要先為自己的罪獻祭。這是指贖罪日大祭司所作的兩次獻祭。作者是按利9:7-17;16:6-19的背景而論。這為自己所獻的祭，促進了來7:27;9:7所辯証耶穌是一位聖潔無瑕疵的大祭司。大祭司的身份也是上帝「所召」的，也因此是尊榮的(參出28:1;利8:1;民16:5;17:5;18:1;20:23詩105:26)。
5:5-10 在這幾節中，作者不只說明基督擁有以上大祭司(亞倫系)的三個條件，更欲表明出基督為大祭司如何超越人間的大祭司。
第五節：引用來自 詩2:7。在1:5，作者以把這篇詩中的主角當著是彌賽亞基督。這一節回應第四節，說明基督為大祭司的身份也是被神所召的。也有意說明基督不只是大祭司，也是神的兒子。(見第一章的註釋)

-------------------

    註一：B. Lindars, “The Rhetorical Structure of Hebrews” NTS (1989), p. 382-406，說希伯來書作者藉著那麼美好工整的修辭手法來寫希伯來書是因為想說服受書人堅守基督的信仰。
    註二：H. Montefiore, A Commentary on the Epistle to The Hebrews, Black's NT Commentaries (London, 1964), p. 95，認為基督為大祭司這教義是作者“新創的思想”。後來，D. L. Powell於一九七三年在牛津的第五次國際聖經研討會中讀出文章回應Montefiore的看法而認為大祭司這教義是“初早期教會中普遍和基本的信條”。這可從彼前2:5和革利免一書40-41見到。(見他所著“Christ and High Priest in the Epistle to the Hebrews” 在 Studia Evagelica 7 (Berlin, 1982), pp. 387-399)。
    註三：A. Vanhoye, “Situation et Signification de Hebreux V, 1-10” NTS 23 (1976-77), pp. 445-56，正確的指出這一點。關於舊約大祭司的形容，見出2:29;利8-1`0;申33:8-11。
    註四：F. F. Bruce, To the Hebrews (Grand Rapids, 1964), p. 89，說作者有意要指明是大祭司在贖罪日(利16)所獻的贖罪祭。
第六節：舊約經文引用來自詩110:4，目的要說明這彌賽亞基督也是一位大祭司。這節經文從不在新約其他書卷出現。這是作者獨特的神學思想。這兩個舊約引用也是第一章中七個連環引用的第一個及最後一個經文。可見作者對這篇舊約經文的喜好。當這兩個引用經文合起來，它的意思清楚指明這一位基督是神的兒子及大祭司。這兩個身份是希伯來書基督論的兩個中心觀念。
    這是第一次在新約中提起耶穌基督的雙重彌賽亞及大祭司的身份。學者嘗試解釋為何作者擁有這觀念或受這觀念的影響：
一．舊約一向來以祭司和君王的身份是分開的。但有時也見君王作獻祭的事(參撒上13:2-10;撒下6:4-18;王上3:3-4)。
二．在哈斯摩(Hasmonean)年時代，當時的領袖擁有君王和大祭司的雙重身份。這些君王(並大祭司)並不是大衛或亞倫的後裔(瑪加比二書14:27,41)。約瑟夫(Josephus)說：西門．約翰．哈克奴斯一世的兒子，是唯一的人擁有君王、大祭司，並先知的身份(戰事蹟1:68,70)。拉比們也稱約翰．哈奴斯一世為「高天尊榮者的大祭司」。(Roshha-Shanah 186; Ant.16:163)

三．在死海古卷4QFlorilegium，4QS，1QSa曾預言兩個彌賽亞。一位是亞倫系的祭司式彌賽亞，另一位是君王式的彌賽亞。亞倫式的彌賽亞也被認為是末世的大祭司。(註五)

四．根據創14:14-18，麥基洗德被稱為「至高上帝的祭司」，並且在詩110，那坐在耶和華右邊的“王”是照著麥基洗德的等次永遠為祭司。
    學者認為希伯來書的作者是受了昆蘭人的影響而建立並納入這「兩個彌賽亞」的教義。淩達(B. Lindars)認為作者或當時的基督徒並沒有這「兩個彌賽亞」的觀念，從新約聖經中我們只發現一位彌賽亞的教導：他是王又是大祭司。(註六)從以上的各種背景資料，我們或許不會否認作者認識這些資料，但是我們可以支持說舊約才是他真正的思想背景。
    另外一個問題是基督大祭司的身份是由幾時開始？各有不同的意見。詩2的引用清楚表明神兒子的身份，就如傳統的認識，是基督得榮耀升天之時。雖然作者深深地認識到這兒子的身份是先存的(來1:2)，學者認為作者常提起「得以完全」及「稱他為大祭司」而認為這大祭司的身份也是從基督得榮耀升天時開始(來4:14;6:20;7:26;8:1)。不過，基督作為大祭司，他在地上的工作包括獻祭曾多次的被提起(來2:17;4:15;7:27;9:11,26;10:12)，由此可見基督為大祭司的時間並不是作者注重。這或者是一個“複雜”的時間(註七)。也不可按來5:5-7兩個引用經文出現在一起而指定這時間說是基督為大祭司是榮耀升天時。相信作者對基督大祭司身份的理解就如他對基督為神的兒子一樣，或者說基督為中保與是他為大祭司的身份是同一的(註八)。也就是說，我們對基督為大祭司身份的認識應該與他作為兒子的身份相連於一起，是一種「先存、道成肉身、釘十架、榮耀升天」的理解。
5:7-10 在這幾節中，有兩個動詞維持著當中的談論：「他學了」及「他成了」。接下來就是一連串的分詞(participles)：「懇求」(獻上)、「蒙了應允」、「得以完全」、「稱他為」，一起說明基督這位大祭司如何能體恤人的軟弱。
    因「苦難學順從」，這是每個作兒子要學的工夫，使到一個人更完全。作者的辯論認為基督雖然是上帝的兒子，還是要像世上每個作兒子的一樣需要學習。這主題再次的被作者拾起來討論，以便應用在信徒身上(來12:1-13)。希臘文的παθειν(苦難)及μαθειν(學習)這兩個相近的字給作者用來說明學習是要經過苦難的。
「在肉體的時候」或 「在他肉身的日子」應該指耶穌在世間的日子。這裡深深地表明基督的人性。「大聲哀哭，流淚禱告」自然使人想起耶穌在客西馬尼園(可14:36)的情況。釋經學者說這可能指耶穌在十字架上的禱告，回應詩22的情況。(註九)或是如柏蘭登伯克(E. Brandenburger)建議說是詩116中詩人哀求脫離死亡的禱告。(註十)最好解釋為耶穌一生人中所遇到的試探(參來2:17;4:15)。
-------------------- 

    註五：詳細討論，請看K. G. Kuhn, “The Two Messiahs of Aaron and Israel,” pp. 54-56, 在 The Scrolls and the New Testament, ed. K. Stendahl (London, 1957)，並Y. Yadin, “The Dead Sea Scrolls and the Epistle to the Hebrews” 在 Scriptura Hierosolymitana IV (Jerusalem, 1956), pp. 34-38.
    註六：B. Lindars, New Testament Apologetic (London, 1962), p. 162.
    註七：H. W. Attridge, Hebrews, 同書，頁146，認為是一個複雜的時間，也不可以5:5-7 的兩個引用為証據說是基督為大祭是由他榮耀升天時開始。
    註八：同上書，頁146-147，見詳細的討論。
　　註九：J. Moffatt, Hebrews, ICC, 同書，頁65；F. F. Bruce, Hebrews, 同書，頁100。
　　註十：E. Brandenburger, “Text und Vorlage von Hebr V:7-10” NT 11 (1969), pp. 190-224.
「蒙了應允」沒有指明是哪些事件。只有說耶穌的禱告是向「那能救他免死的主」。
「免死」相信是指耶穌向天父祈求受苦的「杯」離開衪(太26:42)，但是另一方面，耶穌也祈求按天父的旨意來成就十架的事，或者「蒙了應允」應該解釋為神聽了耶穌的禱告而成就了這旨意。這成就也完成了耶穌在十架上所獻的祭。
「得救的根源」是作者獨特的用詞。同樣的句子出現在賽45:17。斐羅(Philo)也曾說銅蛇是曠野子民「得救的根源」。來2:10「救恩的開創者」與這用詞相似。
「得以完全」相信是指基督那藉著死來完全的救贖，以致他可以成為永遠的大祭司。也因著這基督「完全」的觀念引起作者要深入討論耶穌完全的獻祭。 

5:11-14 在這幾節中，作者說明受書人的不長進。
「難以解明」這用詞通常是應用在夢的解釋上。「釋經學」就是從這個字而來。可見「麥基洗德」的教義是何等的難以令人瞭解。雖然作者是不願意向受書人解釋這難懂的教義，但是在第七章他卻長篇大論的談論麥基洗德的事。在第六章，他藉這機會來勸勉受書人。
「聖言小學的開端」按照當時各宗教的規矩，要入教前都需要經過一個階段「小學開端」的教導。在新約，初入教者被稱為「嬰孩」(林前3:1)，成長者被稱為「完全」(林前2:6)。進入猶太教，初級班需要三十天教導，接著就需要一年的訓練。當時在羅馬的基督教會要求三個月的初信班才可以受洗。「奶與乾糧」，這字眼是當時教會常用的一個屬靈字眼，用以表達說一些信徒不可停留在初信班的教導上(如嬰孩只吃奶一樣)，而是要邁進，在更深的教義上學習(如長大的人吃乾糧一樣)(林前3:1-3;彼前2:2)。從談話中，我們不能肯定受書人信主有多久。相信也有一段時日，因為他們「本該作師傅」的。
「仁義的道理」認為當時的教導有分兩個階段：倫理道德方面的學習(如仁義的道理)和分辯異端好歹的教導(如分別異端及教義性的)。
    從第十二至十四節，我們可列出這樣的一個表格：
    形像          第一個的形容        深入的形容
    嬰孩          初級的              新入教者喫奶
    小學的　　　　小學的道理　　　　　長大成人
    高級的        成熟的信徒喫乾糧    仁義的道理／作者的教導
6:1-20  勸勉：竭力進入完全的境界
  6:1  所以，我們應當離開基督道理的開端，竭力進到完全的地步，不必再立根基，就如那懊悔死行，信靠神、
  6:2  各樣洗禮、按手之禮、死人復活，以及永遠審判各等教訓。
  6:3  神若許我們，我們必如此行。
    雖然受書人是不長進，但是作者還是接續他的談論，把麥基洗德這樣難吃的乾糧餵給他們吃(尤其是在第七章)。第六章多是一些警告的談話。
6:1-3「基督道理的開端」與來5:12「上帝聖言小學的開端」同義。接下來作者就列出六個信徒應該學習的道理根基：懊悔死行、信靠上帝、各樣洗禮、按手之禮、死人復活、永遠審判。學者們認為這些根基道理是當時教會中初信班的教材(參來5:11-14)。這些教導資料與當時猶太人入教規距有許多相同之處。
「死行」(死的行為/工作)。應該是指在信主時懊悔未信主時的罪惡行為。來9:14說基督的獻祭可除去信徒的死行。
「各樣洗禮」RSV譯成“各種潔淨禮的教導”。註釋書多接納RSV的譯法。註釋書相信這裡是指猶太人的基督徒必須知道哪些在猶太教/猶太傳統中的潔淨禮是否要遵守。
「按手禮」在初期教會常有這樣的作法。為初信者按手(徒8:17)，差遣或按立牧師長老被按手(徒6:6;提後1:6)，按手加添恩賜或醫治的力量等等。這禮儀是承繼舊約的作法而來(參民27:18,23;申34:9)。
「永遠審判」當時教會也頗注重這樣的教導。
  6:4  論到那些已經蒙了光照、嘗過天恩的滋味、又於聖靈有分，
  6:5  並嘗過神善道的滋味、覺悟來世權能的人，
  6:6  若是離棄道理，就不能叫他們從新懊悔了。因為他們把神的兒子重釘十字架，明明的羞辱他。
  6:7  就如一塊田地，喫過屢次下的雨水，生長菜蔬，合乎耕種的人用，就從神得福；
  6:8  若長荊棘和蒺藜，必被廢棄，近於咒詛，結局就是焚燒。
6:4-8作者向離棄真道者的警告。他的目的是要勸勉信徒必須時時的長進，也只有這樣才可以進到完全的地步。
    這裡引起一個重大的神學問題。到底得救了的信徒，後來犯罪是否可再得救？一般學者認為希伯來作者在此是參考了猶太教的觀點，嚴厲的警告讀者們離棄基督的嚴重性。當時的猶太教和昆蘭人團體等都把離道判教(apostasy)的事看為重要。相信作者在此是認為基督信仰是最好和真實因而這樣警告讀者。
「蒙了光照」。這名詞是當時教會的特別術語。形容基督徒受了基督(神的光)的福音撞進了人黑暗的內心(參來10:32; 約8:12;林前4:6;彼後1:19)。
「一次」與第六節的「從新」(再次)成對比。意思是只一次沒有重複。作者常強調基督的獻祭是「一次」並永遠的完成(7:27;9:7,26,28;10:10,12)。
「嘗過天恩」原文“屬天的禮物”。通常被認為是指聖餐而言。不過在這裡應該是一句象徵性的名詞，指屬靈的福氣。林前10:3用來說明嗎哪是屬天的禮物。
「末世權能」末世為彌賽亞的時代。基督的來臨已把這時代帶來了。權能是指在這彌賽亞時代中所見到的奇蹟。不管是福音改變罪人的大能力或是神蹟奇事的能力。
    第六節的解釋歷代以來難為了許多解經家。藉著經節中的三個動詞，讓我們理解得更深。「離棄道理」、「重釘十字架」、「羞辱」都是分詞(participle)。含有“繼續的動作”的意義。也就是說若繼續犯罪就沒有赦罪了。
    有學者認為這裡所指的犯罪是“故意”(或繼續)的犯罪。又有意見認為這裡並沒有討論能否得救的事，只是說明沒有再得悔改的機會。
    我們約可結論說，「立了根基」以後的人，若繼續故意的犯罪，就沒有得再悔改。
6:7-8這兩節是向「離棄道理」的人提出一個比喻。說明一塊田地，雖然受到灌溉及滋潤(時時地)，如果沒有結果子的話，就會被咒詛焚燒。同樣的比喻見賽5:1ff。這比喻的目的是要說明每個信徒必須不斷地成長(結果子)，不然就會生荊棘以致廢棄。第九節讓我們知道受書人並沒有失去這“救恩”。
  6:9  親愛的弟兄們，我們雖是這樣說，卻深信你們的行為強過這些，而且近乎得救。
  6:10 因為神並非不公義，竟忘記你們所作的工和你們為他名所顯的愛心，就是先前伺候聖徒，如今還是伺候。
  6:11 我們願你們各人都顯出這樣的殷勤，使你們有滿足的指望，一直到底。
  6:12 並且不懈怠，總要效法那些憑信心和忍耐承受應許的人。
  6:13 當初神應許亞伯拉罕的時候，因為沒有比自己更大可以指著起誓的，就指著自己起誓，說：
6:9-12 作者再以溫和的口氣向受書人勸勉。稱他們為「親愛的弟兄」(來3:1)。藉著這幾節，讓我們看見作者向信徒提出四個“好行為”，是“同屬於得救”的行為：就是「愛心」、「盼望」、「信心」及「忍耐」。
「近乎得救」準確的譯法是“同屬於得救”(RSV)，英文譯本把原文意思表達得最清楚。
「總要效法那些...」多是指那些對神具有信心和忍耐的人，如同第十一章中所提出來的人物。
  6:14 「論福，我必賜大福給你；論子孫，我必叫你的子孫多起來。」
  6:15 這樣，亞伯拉罕既恆久忍耐，就得了所應許的。
  6:16 人都是指著比自己大的起誓，並且以起誓為實據，了結各樣的爭論。
  6:17 照樣，神願意為那承受應許的人格外顯明他的旨意是不更改的，就起誓為證。
  6:18 藉這兩件不更改的事，神決不能說謊，好叫我們這逃往避難所、持定擺在我們前頭指望的人可以大得勉勵。
  6:19 我們有這指望，如同靈魂的錨，又堅固又牢靠，且通入幔內。
  6:20 作先鋒的耶穌，既照著麥基洗德的等次成了永遠的大祭司，就為我們進入幔內。
6:13-20提起該效法那些具信心和忍耐的人。對猶太人來說，自然地必須想起亞伯拉罕。
    亞伯拉罕起誓的事是早有記錄(創22:16-18)。神起初向亞伯拉罕應許，那時亞伯拉罕並沒有孩子(創12:4)，廿五年後才得以撒(創21:5)，再過六十年才有孫子(創25:26)。雖然亞伯拉罕在生前沒有看見所應許的實現(後來的人看見)，但他的信心和忍耐使作者說他「就得了所應許的」(參來11:33)。
    作者也在此說明「起誓」的重要性。當時猶太人的法律案件或合約多以起誓作爭論的了結。在來7:20-22，作者再次以起誓的事來証明基督大祭司身份是由神起誓而立的。人的起誓是要向比自己更大的起誓。上帝是最大的，他可以不必起誓；但是，上帝為了向亞伯拉罕更確定他的應許必定實現，因此只有向著自己起誓。「為証」(作保)上帝起誓，也自己作中保。來7:22提起耶穌是那更美之約的中保。
「兩件不更改的事」 也就是起誓和應許。
「避難所」在舊約是用來形容逃城(申4:42LXX;書20:9)。這裡形容信徒是從罪惡的世界逃向神的人。
「靈魂的錨」希臘文的意思是指生命穩固。
「先鋒」是指耶穌是第一個為基督徒進入幔內的人。來2:10用「元帥」。新約其他相似的用詞見西1:18;林前15:23。
「幔內」是指至聖所。一年一次的贖罪日(利16)大祭司才可以進去。作者在第九和第十章特別的談論這幔內的事。也藉著這“幔子”的觀念，作者再次回去談論耶穌為大祭司的事。
    藉著第廿節 ，作者再次可以進入討論麥基洗德的事。 

7:1-28  解經：麥基洗德大祭司
    經過第六章的勸勉，作者很技巧地在第六章尾提起麥基洗德而引進這第二次祭司的討論。在第五章作者是為耶穌擁有大祭司的條件來論証，在這一章作者是借用舊約麥基洗德的預表來証明耶穌的大祭司身份超越亞倫系的大祭司。作者曾經在來5:6,10,11;6:20提起麥基洗德，也留至現在才真正的闡釋。從來5:5-6的註釋，我們曾建議說作者是受了創14和詩110的影響而討論耶穌為彌賽亞大祭司的身份。
    這兩段經文正好是談論麥基洗德，也是舊約中僅有的兩段提起麥基洗德的經文。可見作者在此不得不對麥基洗德這樣的特殊身份作個交代。一般學者相信作者這樣的解經法是與猶太拉比的「米持拉斯」(midrash)式相似。(註一)

    我們可以為第七章的辯証作個簡要的分析：
麥基洗德的特性：

a. 他本有的獨特屬性。(來7:1-3)

b. 從他與利未(/亞伯拉罕)之間的關係而有的特性。(來7:4-10)

麥基洗德式的祭司身份超越亞倫式的祭司身份：
a. 亞倫式祭司的不完全。(來7:11-14)

b. 麥基洗德式祭司的超越性。(來7:15-19)

　　　　　c. 超越是因有起誓。(來7:20-22)

　　　　　d. 超越是因為長久。(來7:23-25)

結論： 耶穌是超越的大祭司。(來7:26-28)

------------------

    註一：「米持拉斯」式解經法通常是引用一連串的經文並一一給與解釋，例如，來2:5-9;3:7-4:11。
7:1-3
「麥基洗德」(關於大祭司彌賽亞，參來5:10的註解)。從歷史資料中我們至少發現有四個關於麥基洗德的背景資料：
a. 有猶太文件「以諾二書」(相信是第一世紀文件)詳細記錄麥基洗德的傳說，說他是以諾的後裔，挪亞的兄弟，作祭司的尼爾(Nir)的一位兒子。這位麥基洗德是從他母親的屍體內出身的。這個嬰孩因此是被特別保護而沒有在洪水中喪生，因此是無父無母。他是要繼承閃的祭司系統。後來被天使米加勒帶到天上，因此是永久的。亞伯拉罕所遇到的麥基洗德是這位下凡的祭司。(註二)可見猶太人的啟示文學中把麥基洗德當著是一位天使般的人物。
b. 諾斯底文件中有一篇麥基洗德資料(Nag Hammadi Codices IX and X)。相信這文件是在第二世紀出現，但是它的資料來源多數是參雜猶太啟示文學和基督教的思想。這份資料指這位麥基洗德是天上的基督，也是那啟示的媒介(aeon)。在末世時下到凡間成為耶穌。他也是那「聖者」(Holy One)，那「大祭司」。他為人獻上了自己的身體為祭。這資料就如猶太啟示文學指明麥基洗德是一位天使般的人物。(註三)

c. 在一九五六年死海第十一洞所發現的麥基洗德文件(11Q Melch)在註釋利25:8-12時說他是那位對“奴隸”報禧年的佳音人。這些“奴隸”是受了黑暗之子的首領伯利爾(Belial)所捕擄。麥基洗德也為這些奴隸付了贖價，也是詩82:1中所說的「神」。(註四)也是昆蘭人所等待將要回來的祭司式彌賽亞(見來5:10的註釋)。可見昆蘭人把麥基洗德當著是一位在末世的彌賽亞人物。
d. 馬加比時代，西門．馬加比(Simon of Maccabees)曾經被釋經者利用詩110形容說他是一位王和大祭司，是出自麥基洗德的等次直到永遠(I Maccabees & Jubilees)。

e. 斐羅記錄說當基大老瑪和他同盟的王打敗所多瑪與俄摩拉兩個城市時 (羅得住在此城因此被俘擄)，亞伯拉罕就帶領了318人隨尾拯救羅得並殺敗四王歸回。撒冷王麥基洗德就出來迎接，希望得回一些失了給四王的物件。亞伯拉罕把十分一給他也因為是「過境」的規矩。麥基洗德祝福亞伯拉罕並陪他走一程，談了許多話。斐羅也以寓意解經法說這位麥基洗德是一位天使人物。他也藉著猶太人的其中一種解經法；「沒有提到的就算沒有」，說麥基洗德是無父、無母、無族譜、無生之始、無命之終(Fragments of Philo)。
　  我們不會反對希伯來作者曉得以上的資料，不管是部份的或是全部，但卻不能肯定他與這些記錄的關係有多深。從以下作者對麥基洗德的討論中，嚴格分析他並沒有使用/引用多過聖經所記載的資料。也就是說，他只依靠聖經的資料也足夠作如此的談論。它不像以諾二書所說的神話般人物，也不像昆蘭人所提出的兩個彌賽亞。瑪加比的文件是因為當前的政治情況而把西門.瑪加比說成是麥基洗德式的「大祭司王」。斐羅的歷史註釋可能是參考創14，但是他的寓意解釋卻從來不被人接納為權威的解釋。
「撒冷王」不能肯定這是耶路撒冷或是在示劍山谷的撒冷(約3:23)。作者對正確的地點沒有興趣，只想利用它的含意：撒冷希伯來文是“平安”。
「至高的上帝」是七十士譯本用來翻譯希伯來文的「在上至高的神」(el-elyon)(參可5:7;路8:28;徒16:17;路1:32,35,70;6:35)。
「諸王」就是四王，既是暗拉非、亞略、基大老瑪、提達(創14:1)。
「十分之一」向神獻上一部份的財產是古時候的傳統之一。舊約記載有民18:21-24;利27:30-32。向麥基洗德獻上十分之一表明亞伯拉罕“承認”(對作者來說)他的祭司職份(參來7:4)。
    作者到這裡為麥基洗德(μελχισεδεκ)的稱號作註解，在希伯來文是MELKI-ZEDEQ MELED SALEM(麥基-洗德、撒冷、王)。明顯地，麥基洗德的希臘文是音譯自希伯來文，但是作者卻是按希伯來文的含意解釋。
------------------

註二：詳細討論，見F. L. Horton, The Melchizedek Tradition: A Critical Examination of the Sources to the Fifth Century A.D. and in the Epistle to the Hebrews, SNTSMS 30 (Cambridge: Cambridge U., 1976).

    註三：更詳細的討論，見B. A. Pearson, Nag Hammadi Codices IX and X, The Coptic Gnostic Library (E. J. Brill: Leiden, 1981).

    註四：詳細討論，見P. J. Kobelski, Melchizedeh and Melchiresad, CBQMS 10 (Washington: Cath. Bib. Asso., 1981); M. de. Jonge & A. S. Van der Woude, “11Q Melchizedek and the New Testament” NTS 12 (1965-66), pp. 301-326.

「頭一個名」是MELKI-ZEDEQ。MELKI在希伯來文是王，ZEDEQ的希伯來文是仁義或聖潔。第二個名是MELED SALEM。MELED希伯來文是王，SALEM希伯來文是撒冷或是平安。(希伯來語MELKI及MELED都是指王的意思)因此整個名字被拆開來是仁義王，又是平安王。
    這樣註解的目的是要說明這祭司也是一位王，並從他的名稱裡發現有更多的含意。這樣的解經法與猶太拉比三十二條解經原則(MIDDOT)中的第廿八條相似：就是“拆字取義”(NOTRIKON)的解經法，也就是把字分解成不同的部份，然後按不同的部份找出意思。對猶太人來說，這樣的解釋是可以接受的，因為是他們的傳統解經法。
「無父、無母、無族譜」作者這樣講是因為聖經裡沒有記載麥基洗德的父母。猶太人對舊約中重要人物必會列出其出生或是父母名字。作者目的是說明麥基洗德的祭司身份不是從任何人而來。拉比釋經法裏也常用這類“沒有提及”來釋經。(我們要了解，作者這樣作是因為面對著一班猶太人。他以猶太人的背景來與他們論証。)

「相似」(ομοιοｓ)(意思:被形成似於)。當然，麥基洗德是有許多特徵「相似」神的兒子。因此，作者使用他來作預表(Type)。實體(antitype)才是最重要的。實體決定了預表的所有特徵，也超越預表的特徵。預表只是用來輔助讓讀者多一些了解實體。
「長遠為祭司」。「長遠」原文“繼續”，因此，基督(這實體)可以按著這等次，按預表的特質，作永遠的大祭司。
7:4-10

    這段經文有意藉著麥基洗德與亞伯拉罕的關係，說明麥基洗德的祭司職份是超越過亞倫。
「你們看這人是多麼尊大」。麥基洗德的尊大是因為他從亞伯拉罕領取十分之一及給他祝福(參以上7:1,6,7的註解)。
「十分之一」是從亞伯拉罕的戰利品而來。希臘人戰勝回來也會把十分一獻給神。當時中東軍隊過境的代價也是戰利品的十分一。舊約的以色列人戰勝後是要把全部歸給神(申20:16-18;書6:21，24)。另外，以色列人也把 [最上等的](初熟的)歸給神，並把十分一的農產品給利未人(民18:21)，另十分一給祭司(民18:26)。在尼希米時代，利未人是從給祭司的十分一中的十分一領取過活(尼10:38)。對以色列人來說，給十分一並不表明誰尊貴誰不尊貴，只是依律法而行。但是亞伯拉罕比律法更早，因此不在這律法之下。但是他卻把十分一給麥基洗德，這行動表明了麥基洗德的尊大。利未是雅各的兒子，但雅各是亞伯拉罕的孫子，因此，按希伯來人的神學思想，利未可算是早已在亞伯拉罕的身中(來7:10)。(當時的人是有“統合化”(Corporate nature的觀念))因此，亞伯拉罕把十分一給麥基洗德也代表了利未給十分一麥基洗德(7:5,9)。因此，麥基洗德的祭司等次是超越亞倫或利未系的祭司等次。更要知道麥基洗德與亞倫不同族譜(7:6a)。
第六至第七節：這節說明亞伯拉罕本身就是以色列民的祝福源頭，但他還要從麥基洗德領受祝福。因此，麥基洗德是何等的尊大。
第八節：這節進一步的表明麥基洗德的尊大。利未系的祭司都是必死的人，但麥基洗德是永遠活著的。這裡使我們再次看見作者那種奇特的釋經法; 聖經沒有提及麥基洗德的死，因此，作者說他「被見證為」(聖經的見證)是活的。
結論：這十節的資料多來自創14，說明麥基洗德的特徵及尊大; 因為他從亞伯拉罕領取十分之一，他祝福亞伯拉罕，他活著。
7:11-14

    這幾節要表明利未或亞倫系祭司制度的不完全。
「完全」。“完成”是比較適合的翻譯，說明利未的祭司不能完成祭司的工作；是完完全全的把人帶到上帝面前。
    如果「另一位」祭司要興起來是按麥基洗德的等次，因此，他就不受摩西律法的影響，這位新「祭司」也帶來新「律法」。這裡作者有意說明新約的律法與舊約的不同。
「所指的人」當然是指耶穌。他是屬猶大支派的，在這支派裡並沒有祭司。
「猶大支派」不知作者是指著哪一處的經文講。通常都接受彌賽亞是出自大衛的後裔，或者他認為耶穌出自猶大支派是因為麥基洗德是出自耶路撒冷(猶大地的首都)。
7:15-19

    這裡作者提出麥基洗德樣式的祭司的超越性。
「樣式」不是「等次」，因為這裡是指著來7:2-3的特徵而說，因為麥基洗德是與神的兒子「相似」(來7:3)。
「我的話」作者所講過的，關於職任的更改(來7:12)。
第十六節：作者在這節作了一個雙重的比較。
「他」 這一位。指第十五節的「另一位祭司」：就是耶穌為祭司。
  利未祭司  ---  按照律法  vs. 按照大能     ---  基督祭司
  　　　　　　　 肉體的　 vs. 不滅的生命
「按照律法」是說要依據是否出自利未系。
「肉體的」意思是會滅亡的(來7:8必死的)。
「大能」就是生命的能力。希伯來人持有生命就有力量的觀念。
「先前的條例」當然是指第十六節的「屬肉體的條例」。
「軟弱和無用」是因為不能夠「完全」(來7:11)；因為不能完完全全把世上的罪人帶到聖潔的上帝面前。
「屬肉體的」在希伯來人或是希臘人觀念中也是指軟弱的。
「律法原來一無所成」原文應譯成「律法沒有使任何事完全」是對「軟弱和無用」的註解，因此應該用括弧分辨出來。
「更美的指望」是指基督按照麥基洗德的等次成了大祭司，這祭司是活的，也可以使我們「完全」，因此「靠著這指望...可以進到上帝面前」。
結論：這兩段經文(來7:11-14;15-19)的最主要字眼是「完全」; 利未祭司的不完全，因此就有基督祭司的完全。怎樣知道基督祭司是完全的呢？是因為他是照著麥基洗德的等次，也擁有他的特徵。
7:20-22

    作者進一步的說明基督為祭司的超越性 --- 有上帝的起誓。
    亞倫系的祭司職份是遵照上帝的吩咐(出28:1)，但卻沒有任何起誓。「耶穌為祭司」有上帝的起誓，作者在來6:13-17已談過了起誓的重要與權威性。
第廿一節：整節是一個註解句，應括弧起來。它並不是直接引自詩110:4，只是間接引用。釋經學者認為這是一種從弱(來7:20)轉強(來7:22)的論証原則(a fortiori argument)。我們仍然可以感受到，雖然作者在第七章裡用創14為前半部的論證，但他卻沒有忽略他最常用的詩110。
「更美之約」第一次寫出這一語句，使作者繼續討論這更美之約(來8:6)。
「中保」(Egguos)與「中保」(Mediator)(來8:6;9:15;12:24)為兩個不同的字，也含有不同的意思。Egguos意思是surety(確定人)。並不是mediator，那合約的中間人。
7:23-25

    耶穌為祭司的另一個超越性是因為他的長久。亞倫系的祭司有許多，但取穌只是一位。約瑟夫說從亞倫至聖殿被毀(公元70年)共有八十三位大祭司(Ant. 20:227)。因為亞倫系的大祭司都是「必死」的(來7:8)，因此不能長久。
「拯救到底」如果以時間的角度來看，是指他的拯救沒有限制。這裡是指完整(完全completely)的拯救(參來7:11)。拯救的對象是那些凡是靠著他「進到上帝面前的人」(參來10:19)。耶穌可以拯救到底是因為他「長遠活著，替人祈求」(參來2:17;4:15)。
7:26-28

    這幾節經文總結第七章的討論。麥基洗德開始不再出現在以後的討論中。作者應用麥基洗德作為預表的功用已告完畢。
「聖潔、無邪惡、無玷污、遠離罪人、高過諸天」米克爾(O. Michel)認為是出自當時教會中的一首詩歌(參來4:14-16)。這些特性是祭司所要具備的條件(利21:1;22:9)。
「只一次」與「每日」相比。(參來6:4;9:7,26,27,28;10:2;12:26,27)。作者重覆的使用這個字是要說明耶穌的獻祭是一次及永遠的。
「將自己獻上」亞倫祭司系裡沒有人這樣作過，麥基洗德也沒有這樣作。作者敢這樣說是因為他持有兩個觀念：他洗淨人的罪(來1:3)，他為百姓的罪獻上挽回祭(來2:17)(參來9:28)。以賽亞53:10說受苦的彌賽亞是「耶和華以他為贖罪祭或他獻本身為贖罪祭」。
7:28 亞倫的樣式是：    在律法下     人         的祭司
                       以起誓      一位兒子    的祭司
「成全」作者以這個常用的字眼來結束這一段的談論(見註解來5:7-10; 7:11)。
結論：作者完成了論証耶穌大祭司超越亞倫大祭司(來4:14-5:10,7:1-28)。
以下是上文論証的重點：
照麥基洗德等次 -->  
a. 另外興起一位大祭司 (來7:1-28)

　　　　　　　　　　
b. 尊大的：大過亞伯拉罕及利未 (來7:4)

　　　　　　　　　　
c. 活的 (來7:8)

　　　　　　　　　　
d. 又是王：平安王，仁義王 (來7:2)

　　　永遠性   -->  
a. 長遠替人祈求 (來7:25)

　　　　　　　　　　
b. 職份不更換 (來7:24)

　　　　起誓   -->  
a. 不必按律法 (來7:16)

　　　　　　　　　　
b. 作了更美之約的中保 (來7:22)

　一次獻上自己 -->　　   不必再獻祭 (來7:27)

　　　　完全   -->  
a. 進到上帝面前 (來7:19)

　　　　　　　　　　
b. 永遠得救根源 (來7:25)

V. 8:1-10:39 更美的約和更美的祭品
8:1-9:28 解經：更美的約
    作者在第七章藉著麥基洗德在舊約中的特殊記錄，肯定了基督為超越大祭司的身份，這身份是超越亞倫的大祭司系統。接下來的辯証是關於獻祭的事。由第八章至第十章，作者目的是要証明一個超越的獻祭，也就說基督的獻祭如何超越舊約大祭司的獻祭。因為舊約中獻祭和立約的密切關係，因此，當作者在辯証獻祭的事時，也同時必須要辯証一個超越的「約」，以便使整個辯証更完整。
    這段談論可說是希伯來書中基督論的中心。這是一個極複雜的解經段落；作者目的是要說明基督的獻祭是一種神秘(mythical)、屬靈(spiritual)、及象徵(symbolical)的解釋。當中有許多的對比(antithesis)，例如肉體和屬靈、地上和天上、許多和一位、舊和新、在外和在內等等觀念。當中有許多舊約引用和用法也沒有前例。這一切說明了作者獨特的處理聖經方法。
8:1-7

    我們所講的事，其中第一要緊的，就是我們有這樣的大祭司，已經坐在天上至大者的寶座右邊，在聖所，就是真帳幕裏，作執事；這帳幕是主所支的，不是人所支的。凡大祭司都是為獻禮物和祭物設立的，所以這位大祭司也必須有所獻的。他若在地上，必不得為祭司，因為已經有照律法獻禮物的祭司。他們供奉的事本是天上事的形狀和影像，正如摩西將要造帳幕的時候，蒙神警戒他，說：『你要謹慎，作各樣的物件都要照著在山上指示你的樣式。』如今耶穌所得的職任是更美的，正如他作更美之約的中保；這約原是憑更美之應許立的。那前約若沒有瑕疪，就無處尋求後約了。
    作者在第七章完成了基督超越祭司“身份”的談論以後，他把談論轉至祭司工作的“地點”。
第一節：「所講的事」應該指來4:1-5:14及來7:1-28的談論；也就是基督作為超越的大祭司。作者似乎在此以一些簡單的論點來總結所談論許多難懂的「乾糧」(參來5:11-12)，想不到一談就是長篇至來10:25。
「天上至大者寶座的右邊」比來1:3的用法更完整(另參來12:2)。這樣的稱呼是舊約的觀念，尤其是詩110。詳細註解見來1:3。
第二節：「真帳幕裡」是指天上的聖所。是地上帳幕(出27:21)所預表的實體(archetype)(cf.來8:5)。作者清楚劃分這天上的真帳幕和地上的帳幕(來9:12,24,25;10:19;13:11)。作者為何有這樣的觀念，認為天上的聖所才是真的，比地上的更美更好？我們稍後才討論這問題。
「執事」在七十士譯本中通常是用來形容祭司。(來1:7指「僕役」)。
「主」應該是指上帝(參來8:11)。
第三節：「禮物和祭物」(見來5:1的註釋)概括性用詞指所有的祭物。
「也必須有所獻的」作者認為天上的聖所既然是那麼真實，那也必須有獻祭。問題是獻些甚麼？作者並沒有說明，卻等到來9:14才說明。不過在來7:27提說是基督本身。
第四節：作者目的是要告訴我們基督作祭司這「執事」的地點是在天上，因為地上已有所規定的祭司去工作(雖然基督的死是發生在地上)。可見作者接下來必須交待清楚基督如何在天上真聖所完成獻祭。
第五節：「形狀和影像」作者指明地上祭司所作所為只是天上真獻祭的形像和影子(υποδειγματι，σκια)。我們不知道這觀念與柏拉圖的概念論思想有什麼關係；柏拉圖的哲學認為地上一切東西都是天上真本的影子。學者也發現在猶太文件利未的見證及所羅門的智慧二書中說地上的帳幕是天上的影子。這種二元論(dualism)的思想在古希臘及初早期教會時代是極流行的。我們在前文(希伯來書的背景曾討論過)，証明希伯來書作者的解釋並不是柏拉圖的二元論，柏拉圖把地上當著是假的，而希伯來書作者也把地上的會幕當著是真的，只不過地上的比不上天上的更真實。而基督這更美更超越的大祭司就是在天上更真實的聖所獻祭。
「更美的」天上聖所的祭司執事是比地上祭司更“超越”(kreitton)。這是作者常用的字眼。第八節的更美之約明顯是指耶利米書31:31-34所指的「新約」。這觀念在初早期教會曾引起各種不同的註解。當時的基督徒把自己當著是新約的子民(太26:28;可14:24;路22:20;林前11:25)。當然這也不是基督徒專用，當時的死海的昆蘭人也自稱為新約的子民(1QS1:16-20;5:7-11;CD3:12-21)。
「神警誡他說」作者引用出25:40是要指明地上所建的會幕只是遵照天上的形式而建。目的是要說明基督的獻祭是在天上的真帳幕。這裡引起一個爭論性的神學問題。就是基督的死或是獻祭到底是在天上或是在地上？甚至有異端者說基督在天上獻一個無血的身體。來9:11-14,23-28的解釋讓我們發現作者是指一個屬靈的境界：按屬靈的解釋，基督是在天上獻祭。(註一)

「中保」(Mediator中間人)並不是來7:22所指的「中保」(Egguos確認人)。這裡指的是“中間人”(mediator)。摩西是前約的中保(出20:19;加3:19)，耶穌卻是這更美之約的「中保」。作者以兩約來作比較。這裡也看出作者含有貶值舊約的觀念。保羅曾有同樣的意見(加3:21)。
「憑更美之應許」是指來8:8-12的應許。
第七節：「前約」(第一約)。「後約」是指神與以色列民立的「新約」(耶31:31-34)。
結論：這幾節說明了耶穌在天上的獻祭工作與地上的祭司所作的工作不相同。地上的只不過是天上[真]獻祭的一個影子。這影子並不是假的，而是比不上天的真實。
8:8-13

    所以主指著他的百姓說(或作：所以主指前約的缺欠說)：日子將到，我要與以色列家和猶大家另立新約，不像我拉著他們祖宗的手，領他們出埃及的時候，與他們所立的約。因為他們不恆心守我的約，我也不理他們。這是主說的。主又說：那些日子以後，我與以色列家所立的約乃是這樣：我要將我的律法放在他們裏面，寫在他們心上；我要作他們的神；他們要作我的子民。他們不用各人教導自己的鄉鄰和自己的弟兄，說：你該認識主；因為他們從最小的到至大的，都必認識我。我要寬恕他們的不義，不再記念他們的罪愆。既說新約。就以前約為舊了；但那漸舊漸衰的，就必快歸無有了。
-----------------------

    註一：H. W. Attridge, The Epistle to the Hebrews, Hermenia (Philadelphia: Fortress, 1989), p. 221.
第八節：「主說」(saith the Lord)這是舊約先知們常用來傳信息的開頭語。這裡重覆的「我」是指耶和華。這段的引用來自耶31:31-34(LXX 38:31-34) 成了新約裡最長的舊約引用。作者把這引用當著是神說的，沒有提及耶利米。
「以色列家」是指北國的十個支派。「猶大家」是指猶大與便雅憫兩個支派。這兩家合起來就是大衛的國度。
「立新約」耶利米所講的新約，在這裡被作者用來與“前約”(出24:1-9)比較。
第九節：「祖宗」這裡指出埃及的以色列民。「不守約」見來3:12-19。
第十節：這節是直接從耶31:33抄下來。在來10:16有相同的引用，作者把「我與以色列家」改成「我與他們」。「放在他們裡面，寫在他們心上」改成「寫在他們心上，放在他們裡面」。我們相信(從許多的證據)作者是引用LXX。但他引用時，有時卻自由的更改一些字眼或掉轉一些句子。當然，意思卻沒有更改掉。可見他並不是一位"死背"聖經的人，最重要的還是聖經的意思。
這新約有三個不同的特性 (與前約比) ：
a. 神將他的律法放在他們裡面
b. 每人(獨自的)要認識神
c. 洗淨他們的罪愆。
「律法」在希伯來文是妥拉(Torah)，包括希伯來人所有的規矩、指引、教導。這個引用比第三章引用詩95更長，也出現在來10:16。可見作者對這段在耶利米書的預言的喜好。
(註：至此，你認識到作者對聖經的“喜好”是怎樣的？相信他與當時的基督徒一樣，都喜歡舊約的彌賽亞經文或是關於基督的經文)。
第十三節：這節是這段引用的註解。
「新」作者在這裡用新約而不用「第二個約」(來8:7)說明這新約到今天仍然有效。這「新約」將漸漸地取代了舊約(前約)。保羅也有相同的觀念(林後3:6,14)。既然新約會取代舊約，同樣基督祭司也會取代亞倫的祭司制度。
結論：作者使用了兩次「前約」(第一約)來作開頭與結尾的鑰字(來8:7,13)。也使用這詞語把談論引進第九章。
9:1-28(解經)
    (9:1-13)原來前約有禮拜的條例和屬世界的聖幕。因為有預備的帳幕，頭一層叫作聖所，裏面有燈臺、桌子和陳設餅。第二幔子後又有一層帳幕，叫作至聖所，有金香爐(爐：或作壇)，有包金的約櫃，櫃裏有盛嗎哪的金罐和亞倫發過芽的杖，並兩塊約版；櫃上面有榮耀基路伯的影罩著施恩座(施恩：原文是蔽罪)。這幾件我現在不能一一細說。這些物件既如此預備齊了，眾祭司就常進頭一層帳幕，行拜神的禮。至於第二層帳幕，惟有大祭司一年一次獨自進去，沒有不帶著血為自己和百姓的過錯獻上。聖靈用此指明，頭一層帳幕仍存的時候，進入至聖所的路還未顯明。那頭一層帳幕作現今的一個表樣，所獻的禮物和祭物，就著良心說，都不能叫禮拜的人得以完全。這些事，連那飲食和諸般洗濯的規矩，都不過是屬肉體的條例，命定到振興的時候為止。
    這一章仍然接續第八章的討論，說明舊約獻祭的不完全。第八章是比較和說明亞倫式的獻祭(在第一約的吩咐之下)的不足夠(也就是不完全)，因此需要有第二約(新約)的應許來取代。在第九章，作者一開始先把獻祭系統中兩個最重要的元素提出：聖所(來9:2-5)及獻祭(來9:6-10)。目的是要指出聖所獻祭的不完全，然後才談論耶穌如何自己獻祭(流血捨身)來完成了永遠的救贖(來9:11-14)。也藉著血這觀念再次引入「約」的談論，說他是新約的中保(來9:15-22)。
第一節：「前約」(原文：第一約)。是作者前一章所指的舊約(來8:7,13)。
「禮拜」是指祭司的事奉(來8:5)。
「禮拜的條例」是指崇拜或獻祭的方法和規矩(來8:4)。
「屬世界」(原文：屬物質的)。提多書2:12譯為「屬世界情慾的」。這裡是指屬於利未祭司工作的地方(參來8:4)，與基督祭司工作的地方相對比(來8:2,5;9:11,24;11:16)。
「聖幕」應譯為「聖所」。根據以下的形容，作者是指曠野的聖所。我們不知道作者為什麼不提耶路撒冷的聖所(難道這時聖殿已經被毀了嗎？)(註一)

第二至第五節：作者在這裡形容聖所內的物件。這是新約唯一的地方這麼詳細的描述。聖所有兩個重要的部份：第一層帳幕後的地方叫「聖所」；第二層帳幕後就是「至聖所」。猶太釋經學家斐羅(Philo)也有相同的形容(War.V.216)。當然，他也常寓意化聖所內的物件。猶太人對聖所內的物件常充滿著神秘感。關於整個聖所的認識，猶太人有一定的步驟，約有四個步驟：一. 耶和華起初吩咐設立這聖所和當中的祭司的事(出25:1-31:11)。二. 比撒列和亞何利亞伯為聖所作的建設(出36:2-39:43)。三. 耶和華命令設立聖所(出40:1-15)。四. 摩西的埋怨(出40:16-38)。
    希伯來書作者也根據這樣的步驟來形容聖所。
希伯來書作者有時用「聖所」來指「至聖所」(來9:8,24,25;10:19)。
「金燈台」、「陳設餅」是放在「桌子」上(出25:37)。每個安息日，祭司把新鮮的餅放在桌子上。舊的餅只讓祭司吃。有一次大衛逃難到「聖所」內，祭司把陳設餅給他充飢(撒上21:1-6)。(參可2:25耶穌曾提起這件事)。
「金香爐」原本放在聖所內，而不是在至聖所內。應譯成「香壇」(Altar of Incense)(RSV)。在約櫃上有一塊金造的蓋，形狀像一個座位，叫作施恩寶座(參來4:16)。原文意思是「除罪」或「把罪遮蓋」。猶太人相信上帝會降臨在這施恩座上，他的榮耀人皆不可見，因此，有兩隻基路伯的翅膀遮住這榮耀，基路伯也因此被稱為榮耀的基路伯。(賽6曾形容以賽亞見到這施恩座上的榮耀)以上的物件，作者都沒有見過，只是聽來或讀來。相信他如其他猶太人一樣曾讀過許多關於「聖所」的資料，因此，他不能「一一細說」。斐羅曾一一詳細講述(Life of Moses 2:71-108)。
「常進」祭司們每天進去點燃金燈台(出27:20)，在金香爐燒香(出30:7)。也每個星期去擺陳設餅(利24:8)。
「禮」意思是「事奉之禮」。與來9:1的「禮拜」同一字。(參來8:4)

第二層帳幕後就是至聖所，只容許大祭司一年一度(在贖罪日)獨自進去。大祭司真正是在贖罪日當天進去至聖所兩次。第一次帶公牛的血為自己與本家先贖罪，第二次帶公山羊的血為百姓贖罪。(詳情見利16章)

「過錯」是指無知所犯的罪(參來5:1-2)。沒有任何祭可以贖「故意」所犯的罪。
第八節：「聖靈」在這裡成了獻祭禮與一切細節的指導人。通常作者會引用經文說明聖靈怎樣指明(參來3:7;10:15)，一般是藉著引用舊約經文，但是這裡卻沒有這樣說明，相信作者把舊約的禮儀都當著是聖靈所指導的。「聖所」這裡應指至聖所，如其他地方(來9:3,16,17,20,23,27)。
「路還未顯明」指基督還未進入至聖所。(參來10:19-21)

第九節：「現今」是指作者的時代，也是新約時代，基督已在天上真聖所事奉。
「良心...完全」指在人的良知裡，知道他的罪被完全潔淨，可以坦然的來到上帝面前(參來9:4;10:2,22;13:18)。
第十節：「規矩」相信這些潔淨的規矩就是那些例在利11關於食物的條例。關於獻祭的條例也可從民6,28見到。
「振興」(原文：改正)。在舊約指說這樣的事通常會發生在禧年。這裡說明一個不好的時代將過去，新的時代和新制度將會到來。
-------------------

    註一：學者常以這一點來指說希伯來書是寫在公元70年以後，因為聖殿在公元70年被羅馬軍毀掉。
9:11-14
    (9:11-14)但現在基督已經來到，作了將來美事的大祭司，經過那更大更全備的帳幕，不是人手所造、也不是屬乎這世界的；並且不用山羊和牛犢的血，乃用自己的血，只一次進入聖所，成了永遠贖罪的事。若山羊和公牛的血，並母牛犢的灰，灑在不潔的人身上，尚且叫人成聖，身體潔淨，何況基督藉著永遠的靈，將自己無瑕無疵獻給神，他的血豈不更能洗淨你們的心(原文是良心)，除去你們的死行，使你們事奉那永生神麼？
「已經來到的美事」指明「振興」時發生的事。也就是「另立新約」(來8:8-12)所應許的事。
「更大更全備」就是天上的真帳幕。與亞倫在那屬這世界，用人手所造的作比較(來9:1)。
「自己的血」大祭司每次都要帶「血」進去至聖所(來9:8)，但是基督卻是以自己的死所流的血灑在壇上。
「一次」(參來7:27;10:10)是作者常用來形容基督那超越性的獻祭。目的是要說明基督的工作是一次就完成了，不像地上祭司常年要獻祭。
「贖罪」(原文：贖價)就是贖買奴僕的賣身價。新約常用這字詞來表達說耶穌以自己為代價，贖買了我們這罪人歸回給上帝。這裡引起一個神學問題，耶穌向誰“贖買”？價錢交了給誰？他是代表(預表)歸給神的公山羊或是歸阿撒瀉勒(曠野的撒旦)的公山羊？(參利16)一般的解釋是說耶穌是付了這贖價，但是因著耶穌的復活，撒旦並沒有得到這個贖價。
第十三節：按猶太人或舊約的背景，祭物的血和燒成的灰是帶有一些“效力”的(efficacy)。這些潔淨的事情記在民19。
第十四節：基督的血完全洗淨人的良心；就是來禮拜的人的良心(來9:9)。
「永遠的靈」耶穌擁有永遠的靈，也因此獻了永遠的祭給上帝，成了永遠的贖罪。
    以下是按來9:1-10與來9:11-14所得到的比較。這是屬於一種「從小至大」的論証法(a fortiori)。
 　　小/輕
                           大/重
a. 屬世界的帳幕    (9:1-2)     
a. 不是人手所造，不屬乎世界的帳幕(9:11)

b. 祭司常進去      (9:6)       
b. 一次...永遠        (9:12)

c. 沒有不帶著血    (9:7)       
c. 用自己的血         (9:12)

d. 禮物與祭物      (9:9)       
d. 將自己無瑕疪獻上  (9:14)

e. 不能潔淨來禮拜              
e. 洗淨人的良心      (9:14)

　 人的良心        (9:9)

9:15-22
    (9:15-22)為此，他作了新約的中保，既然受死贖了人在前約之時所犯的罪過，便叫蒙召之人得著所應許永遠的產業。凡有遺命必須等到留遺命(遺命：原文與約字同)的人死了；因為人死了，遺命纔有效力，若留遺命的尚在，那遺命還有用處麼？所以，前約也不是不用血立的；因為摩西當日照著律法將各樣誡命傳給眾百姓，就拿朱紅色絨和牛膝草，把牛犢山羊的血和水灑在書上，又灑在眾百姓身上，說：「這血就是神與你們立約的憑據。」他又照樣把血灑在帳幕和各樣器皿上。按著律法，凡物差不多都是用血潔淨的；若不流血，罪就不得赦免了。
    基督是更美之約(來7:22)或新約(由耶利米所形容的，來8:8-12)的中保(來8:6)或擔保人(來7:22)已談論過。接下來作者是討論基督如何符合及立定了這新約。
第十四至十五節：作者一再說明基督作為中保的條件，他將自己獻上，他洗淨人的良心，他使人得著所應許永遠的產業。
「贖了」在來9:12是「永遠的贖罪」。前約的贖罪是在摩西的律法之下而獻祭。但是基督的贖罪是在新約裡，不在律法之下，他的獻祭是永遠有功效的。因此，新約也叫「永約」。這功效也使人得著「永遠的產業」。我們見到作者以「永遠」的觀念把「贖罪」、「約」、「救恩」、「產業」連串起來談論。
「應許...產業」作者已在來6:17稱信徒為「承受應許的人」。這產業在前約中已有應許：如得迦南的安息(預表天堂的安息)，作神的子民，享受天恩等等；但是在新約才真正被人得著。
第十六至十九節：「遺命」(Testament/Covenant)。在來9:15，這字譯成「約」。這三節是第十五節的解釋。我們不應把第十六及十七節的「遺命」和第十五及十八節的「約」分別。「遺命」與「約」(διαθηκη)在希臘文是同一個字，卻含有兩個意思。作者在此是以一字二義的修辭法來解經。作者在此的論點是說要有「死」，那麼「約」才會生效。就如「遺命」是要立遺命的人死了以後才生效。「死」是與「血」連在一起。說明任何的「約」(就如前約一樣)也要用死所流的血來發生功效。這裡的血是有意指祭物所流的血。當然，作者目的是說明基督的死使這約有效。
「沒有不用血的」(來9:7)，這觀念是指出24所行的。作者這樣辯証，目的是要指明說基督也是藉著血和死使所立的新約生效。
「書」是指兩塊法版。
第廿至廿二節：「這血就是上帝與你們所立約的憑據」，引用自出24:8。耶穌在立「新約」時(太26:28)也引用過。
「凡物...都用血潔淨」當然不是全部都是用血潔淨，一些用水(利15:10)，一些用火(民31:2)。作者只是概括性的一句話說「差不多」。作者帶著舊約的觀念說，「若不流血，就不得赦免了」(參利17:11)。
9:23-28
    (9:23-28)照著天上樣式作的物件必須用這些祭物去潔淨；但那天上的本物自然當用更美的祭物去潔淨。因為基督並不是進了人手所造的聖所(這不過是真聖所的影像)，乃是進了天堂，如今為我們顯在神面前；也不是多次將自己獻上，像那大祭司每年帶著牛羊的血(牛羊的血：原文作不是自己的血)進入聖所，如果這樣，他從創世以來，就必多次受苦了。但如今在這末世顯現一次，把自己獻為祭，好除掉罪。按著定命，人人都有一死，死後且有審判。像這樣，基督既然一次被獻，擔當了多人的罪，將來要向那等候他的人第二次顯現，並與罪無關，乃是為拯救他們。
第廿三至廿四節：「樣式」是指聖殿中用手所造成的物件，這些東西只是天上本物的「影像」(來8:5)。天上的比地上的更真實，因此要用更好的(原文：更完全的)祭物所流的血去潔淨。當時的猶太歷史學家約瑟夫(Josephus)說：「聖所」就如天堂一樣(Ant.III.123)。作者這裡也使用「聖所」來預表「天堂」，也只有在天堂才可以「顯在上帝面前」。
第廿五至廿六節：「多次」(來7:27;9:11-12)。有意與「一次」作比較。基督是一次「供獻」自己，而祭司卻是常(每日或每年)「進入」聖所去獻祭，因此基督所獻的祭比大祭司的更美好，更完全。「在末世」基督「顯現」，但只是「一次」。這觀念已出現多次(來6:4;9:7,26,27,28;10:2;12:26,27)，是作者所注重的觀念。「把自己獻為祭」在來10:5有清楚的解釋。
「從創世以前」(見彼前1:20)，指出基督的先存性。
第廿七至廿八節：「審判」(參來10:27,30;12:23)。拉比認為死後每一位在約裡的人都要面對審判。
「擔當了多人的罪」回應第四首彌賽亞之歌(賽53:12)。
「等候他的人」就是那些「堅持到底」的人(來3:6;6:11,18)。基督第二次的再臨，不是為罪，因為贖罪的事已「一次」完成了。第二次來是為完全實現的「拯救」；就是完全實現那「應許」。
　　作者常常把會幕、獻祭、約的情況連串起來闡釋，目的是要說明那基督的獻祭是如何的符合所定的條例和超越性。
10:1-18  解經：更美的祭品
　　作者繼續第九章的討論，為要証明基督的獻祭是獻上一個更美好的祭品。作者也在這段落中重複了一些前兩章的討論資料。
10:1-7

    (10:1-7)律法既是將來美事的影兒，不是本物的真像，總不能藉著每年常獻一樣的祭物叫那近前來的人得以完全。若不然，獻祭的事豈不早已止住了麼？因為禮拜的人，良心既被潔淨，就不再覺得有罪了。但這些祭物是叫人每年想起罪來；因為公牛和山羊的血，斷不能除罪。所以基督到世上來的時候，就說：神啊，祭物和禮物是你不願意的；你曾給我預備了身體。燔祭和贖罪祭是你不喜歡的。那時我說：神啊，我來了，為要照你的旨意行；我的事在經卷上已經記載了。
第一節：「影兒」(skian)，「真像」(eikona)為要作一個比較，比較說明「真像」比「影兒」更美好，但是「本物」才是真正的東西。在來8:5說祭司的事奉是天上的形狀(deigmata)和影像(skian)。在來9:23說聖殿的物件仍是天上的「樣式」(deigmata複製的)。在來9:24說聖所是天上真聖所的「影像」(antitypa預表)。猶太解經者曾形容說人是照神的「形像/影像」(eikon)而造(智慧書7:26)。保羅曾經說基督是神的「影像」(eikon)(西1:15;林後4:4)；保羅也曾說“律法”是「影兒」(skian)(西2:17)。這裡保羅是指一些關於節期月朔的條例。作者在這裡是指一些關於祭物與獻祭的律例。有意比較說基督帶來的新制度更完美。因為在來9:23-24曾指明基督的獻祭是在更美的祭壇，因此那照著律法(來7:11)所實行的獻祭只不過是「影兒」。
「將來美事」就如來9:11，指基督所作的事奉/獻祭，或甚至是指那「將來的世代」(來2:5)的「更美的應許」(來13:14)。
「每年」對作者來說這是指一年一度贖罪日所作的獻祭(利16)(來9:7;9;25)。這贖罪日的獻祭是猶太人最重要的獻祭，大祭司在那天特別及小心地辦理這獻祭。所選的祭物及每一個儀式都要特別處理。對希伯來書作者來說，雖然這天的獻祭是大祭司為以色列人贖罪的日子，但是每年都要舉辦，因此並沒有真正有效，沒有真正幫助色列人解決罪的問題。作者提出這件事，最終的目的是要說明基督的獻祭/死卻一次又永遠地解決了罪的問題，因此比舊約大祭司所做的更美更超越。
「完全」(來9:9)指那不能叫「進前來的人」(來7:25)或獻祭的人得到「良心」(來9:9為罪的緣故)的潔淨。以色列人雖然時時獻贖罪祭，但是每年還是要再舉辦一次。
第二至四節：「豈不早已止住了麼？」似乎是指當時仍然在聖殿進行的獻祭。
「想起」每年的贖罪日的獻祭都令人想起他們是罪人(民5:15)。在來8:12說神所應許的新約是「不再記念人的罪」。
「公牛與山羊」是贖罪日大祭司所用的祭品(來9:12,19,25)。
「不能」(原文：無能為力)說明所獻的祭不能潔淨人的良心，除去人的罪。舊約早已有這樣的觀念(詩50:5;51:10,16;撒上15:22;賽1:11;66:1;耶7:21;何6:6;14:2;摩5:21;彌6:6)。希伯來書作者正捉住這一點，要証明基督的獻祭/死能潔淨人的罪。
第五至七節的引用來自詩40:6-8。是從七十士譯本而來。在瑪所拉版本(MT)中是「你已開通我的耳朵」而不是七十士譯本中(LXX)「你曾給我預備了身體」。作者是根據七十士譯本來引用，相信是因為這譯本更適合他的討論，因為基督是獻了身體。「身體」有意指明上帝曾為人預備了耶穌基督的「身體」(來10:10)。
10:8-10

    (10:8-10)以上說：「祭物和禮物，燔祭和贖罪祭，是你不願意的，也是你不喜歡的(這都是按著律法獻的)」；後又說：「我來了為要照你的旨意行」；可見他是除去在先的，為要立定在後的。我們憑這旨意，靠耶穌基督，只一次獻上他的身體，就得以成聖。
    這裡的解經形式可比較死海昆蘭人的伯撒爾(pesharim)解經法；先是引用經文，然後加上處境式的註釋。為了把經文與當時的處境連串起來瞭解。
「祭物與禮物」(來5:1;8:3;9:9)指獻祭用的物品，是概括性指所有的祭物。
「按律法」作者有意引用這詩篇來指舊約五經的獻祭無用，然後才把基督的獻祭領出來討論。
「在後」或是"第二的"，也就是來8:7的「後約」或新約。
第十節以上的引用(詩篇40)在舊約是大衛的詩篇，但是在這裡作者卻把它當著是基督說的；也把「道成肉體」說成是「獻祭」。
「旨意」是指上帝的旨意，由基督來完成。「一次」解釋見來7:27;9:12,26,28。
「成聖」是因為基督藉著“聖靈”，“無瑕疵”，“洗淨良心”(來9:14)，使人“完全”(來9:9)。在此，作者把基督的救贖講得最清楚。道成肉身應該與獻祭贖罪一起來瞭解。(註一)

------------

    註一：J. Denney 在裡說“It is the Atonement which explains the Incarnation”(「贖罪祭解釋了道成肉身的目的」)。取自The Death of Christ, p. 131.

10:11-14

   (10:11-14)凡祭司天天站著事奉神，屢次獻上一樣的祭物，這祭物永不能除罪。但基督獻了一次永遠的贖罪祭，就在神的右邊坐下了。從此，等候他仇敵成了他的腳凳。因為他一次獻祭，便叫那得以成聖的人永遠完全。聖靈也對我們作見證；因為他既已說過：主說：那些日子以後，我與他們所立的約乃是這樣：我要將我的律法寫在他們心上，又要放在他們的裏面。以後就說：我不再記念他們的罪愆和他們的過犯。這些罪過既已赦免，就不用再為罪獻祭了。
    作者再次使用詩110的資料，說明基督的獻祭是「一次」又「完成」了。不像舊約的大祭司要天天站著事奉(來7:27)。他在此真正為詩篇110講解，說基督「坐下來」是因為他一次永遠的完成了獻祭的工作。
「成聖」就如來2:11是使用現在分詞(Present Participle)。使用分詞不像來10:10使用完成式動詞(Perfect Tense)。分詞的意思是指一個人常常被潔淨成聖，因此說明成聖是一個過程，時常要潔淨。
「完全」在這裡與「成聖」連在一起來瞭解。新約時常指基督徒的成聖是要進到完全的地步。
第十五節作者再次引用耶31:31-34，用在基督獻祭的效果上：「完全」的獻祭。
「聖靈說」在來8:8卻是「主說」(上帝說)。對作者來講，聖經的話語都可以當著是神/聖靈/基督所說。這次的引用是有意指出舊約祭司的獻祭是「記念」罪(來10:3)，但是，基督的獻祭使上帝不再記念人的罪。因為舊約的獻祭每年都要舉行，這動作只會叫人想起罪。
10:19-39  勸勉：堅守所承受的指望
    多數的註釋書把這幾節當著是本書的第四個勸勉。我們也可以把它當著是第八至第十章談論的“後語”。目的是要勸勉讀者堅定持守由基督美好獻祭而開了的一條又新又活的救恩之路。

    (10:19-24)弟兄們，我們既因耶穌的血得以坦然進入至聖所，是藉著他給我們開了一條又新又活的路，從幔子經過，這幔子就是他的身體。又有一位大祭司治理神的家！並我們心中天良的虧欠已經灑去，身體用清水洗淨了，就當存著誠心和充足的信心來到神面前；也要堅守我們所承認的指望，不至搖動，因為那應許我們的是信實的。又要彼此相顧，激發愛心，勉勵行善。你們不可停止聚會，好像那些停止慣了的人，倒要彼此勸勉，既知道(原文是看見)那日子臨近，就更當如此。
10:19-24

「坦然」(Boldness)原意為“自由言論”或“不懼怕”。舊約的大祭司一年一次進入至聖所，但是他們是戰戰兢兢的進去；要用水先洗身，全身要穿細麻布所作的聖服(利16:3-28)。又要用公牛之血先為自己贖罪。還要作許多獻祭的條例等等(來4:16)。這裡有意說明基督徒進入至聖所是憑「耶穌的血」，就如大祭司憑公牛羊的血一樣。這「耶穌的血」是永遠有效的(來9:12)。
「幔子」應該是指進入至聖所的“第二層幔子”(來9:3)。不知耶穌進入經過這幔子是指地上的(那在耶路撒冷聖殿內)或是指天上聖所的？一般的解釋是說希伯來書作者藉著屬靈的解釋，認為基督的死也同時是在天上獻祭。(詳細見第八章的解釋)。相信地上的幔子裂開代表／說明了天上的幔子也裂開。
「這是他的身體」有許多不同的解釋。莫發德(J. Moffatt)說：「作者“靈意”解釋說基督的身體要如幔子擘開使血流出...」(Comm. ICC. ad. loc)。作者之前把基督比喻為大祭司，也是那祭物(來9:14)，現在把身體與幔子靈意化還是第一次。
「開了」原意“奠立”了，就如來9:18說前約也是用血立(奠立)的。因此，這條又新又活的路是在新約裡基督用血奠立的。這又新又活的路使人人都可以坦然無懼的來到上帝面前。
「上帝的家」如來3:6就是上帝國度的子民。
第廿四至廿五節「相顧...愛心...行善」(來6:10)。這是指初期教會的愛心和信心生活的表現。
「聚會」這字曾在帖後2:1出現。含有附加的聚會的意思：是否指當時猶太人讀者參加教會聚會，只不過是會堂聚會的附加，就不得而知。如果是這樣，那作者是怕讀者不繼續參加基督徒的聚會而漸漸歸回猶太教。我們今天無從知道是什麼原因使這些猶太人基督徒讀者欲停止教會的聚會。
10:26-39

    (10:26-39)因為我們得知真道以後，若故意犯罪，贖罪的祭就再沒有了；惟有戰懼等候審判和那燒滅眾敵人的烈火。人干犯摩西的律法，憑兩三個見證人，尚且不得憐恤而死，何況人踐踏神的兒子，將那使他成聖之約的血當作平常，又褻慢施恩的聖靈，你們想，他要受的刑罰該怎樣加重呢！因為我們知道誰說：「伸冤在我，我必報應」；又說：「主要審判他的百姓。」落在永生神的手裏，真是可怕的！你們要追念往日，蒙了光照以後所忍受大爭戰的各樣苦難：一面被毀謗，遭患難，成了戲景，叫眾人觀看；一面陪伴那些受這樣苦難的人。因為你們體恤了那些被捆鎖的人，並且你們的家業被人搶去，也甘心忍受，知道自己有更美長存的家業。所以，你們不可丟棄勇敢的心；存這樣的心必得大賞賜。你們必須忍耐，使你們行完了神的旨意，就可以得著所應許的。因為還有一點點時候，那要來的就來，並不遲延；只是義人(有古卷：我的義人)必因信得生。他若退後，我心裏就不喜歡他。我們卻不是退後入沉淪的那等人，乃是有信心以致靈魂得救的人。
10:26-39與來6:4-6的警告極相似。說明故意所犯的罪沒有得赦免，尤其針對「我們得知真道以後的人」。(以下不再詳細註解)

來10:28引用申17:6;19:15。來10:30的引用來自申32:35。保羅在羅12:19也曾引用這經文。「蒙了光照以後」相信是讀者在信主後不久遭受到逼迫。
關於「更美長存的家業」和「得著所應許的」，作者在第十一章有詳細的解說。
「上帝的旨意」就如耶穌基督完成了上帝的旨意(來10:7,9)，當中會遇到許多困難與迫害。
在10:37-38作者引用哈巴谷2:4來鼓勵及結束這討論。作者有意把這句聖經應用在當時的讀者身上。
11:1-12:29 堅守所擁有的信心
11:1-40 解經：古代人的信心見証
   (11:1-3) 信就是所望之事的實底，是未見之事的確據。古人在這信上得了美好的證據。我們因著信，就知道諸世界是藉神話造成的；這樣，所看見的，並不是從顯然之物造出來的。
    (11:4-19)亞伯因著信，獻祭與神，比該隱所獻的更美，因此便得了稱義的見證，就是神指他禮物作的見證。他雖然死了，卻因這信，仍舊說話。
    以諾因著信，被接去，不至於見死，人也找不著他，因為神已經把他接去了；只是他被接去以先，已經得了神喜悅他的明證。人非有信，就不能得神的喜悅；因為到神面前來的人必須信有神，且信他賞賜那尋求他的人。
    挪亞因著信，既蒙神指示他未見的事，動了敬畏的心，預備了一隻方舟，使他全家得救。因此就定了那世代的罪，自己也承受了那從信而來的義。
    亞伯拉罕因著信，蒙召的時候就遵命出去，往將來要得為業的地方去；出去的時候，還不知往那裡去。
    他因著信，就在所應許之地作客，好像在異地居住帳棚，與那同蒙一個應許的以撒、雅各一樣。因為他等候那座有根基的城，就是神所經營所建造的。
    因著信，連撒拉自己，雖然過了生育的歲數，還能懷孕，因他以為那應許他的是可信的。所以從一個彷彿已死的人就生出子孫，如同天上的星那樣眾多，海邊的沙那樣無數。
    這些人都是存著信心死的，並沒有得著所應許的；卻從遠處望見，且歡喜迎接，又承認自己在世上是客旅，是寄居的。說這樣話的人是表明自己要找一個家鄉。他們若想念所離開的家鄉，還有可以回去的機會。他們卻羨慕一個更美的家鄉，就是在天上的。所以神被稱為他們的神，並不以為恥，因為他已經給他們預備了一座城。
    亞伯拉罕因著信，被試驗的時候，就把以撒獻上；這便是那歡喜領受應許的，將自己獨生的兒子獻上。論到這兒子，曾有話說：「從以撒生的纔要稱為你的後裔。」他以為神還能叫人從死裡復活；他也彷彿從死中得回他的兒子來。
    第十一章是一個編寫得好工整的文章。藉著第十章尾對哈巴谷書的引用，進入這信心的談論。作者的用意是要以舊約一些人物的信心見証來激勵在困難中的讀者，使他們堅持到底，不至跌倒。作者在這章中多次應用猶太人的“神聖歷史”(sacred history)，講述一些甚至沒有在舊約中被記錄的人物。這屬於解經部份，因為當中注重舊約人物的註解。
第一至三節：作者在這引言中先談信心的性質。雖然並無意為信心下定義。
「實底」(hypostasis)。同樣的字在來1:3被譯為「本體」：基督是上帝本體的真像。在來3:14被譯為「確實」：將起初確實的信心...。這字眼通常用來形容一座建築物的地基；也含有本質的意義。「確據」意思是“一件事情的証據/憑據”。
「實底」和「確據」一起說明了這「所望」和「未見」是如何的可靠和確定。因此這信心不是空洞漂浮沒有根據的。接下來作者就以多個信心故事來說明這個可靠的信心。
         信就　是所望之事的實底，
　   　      　是未見之事的確據。
    明顯的，第一句中的兩個詞語是平行句子，一起用來表達作者對「信」的觀念；作者把信與「未來」牽連在一起談論。也以信心把現在與未來的盼望的距離拉近了。斐羅也有相同言談(On Dreams 1:68;Planting 20)。
「古人」也就是來11:4-38所說的舊約人物。這些人物被猶太人所重視。與來1:1的「列祖」有密切的關係。
    作者先列出一個大家公認的「見証」；就是我們沒有見到這世界是怎樣形成，但是卻「因著信」(πιστει)這字在11章中出現了20次，有十八次是出現在每個信心事蹟的開頭。信徒共同擁有的「信心」是相信這世界是由「上帝的話」(創1:3;詩33:6,9)造成的。
    接下來，是一連串的信心事蹟。以美麗的修辭技巧寫出來。第一組有七個事蹟(第3-12節)，接下來是一個中斷(第13-16節)；第二組是另十一個信心事蹟(第17-31節)。後來，作者只簡略的記述其他的信心事蹟(第32-38節)。雖然，整章只有兩個直接的舊約引用，但是所有的信心事蹟資料和背景都是從舊約而來，作者也為這些舊約人物加上註解：認為他們的所作所為就是「信心」的行為，這信心是關係“未來”的，也就是那未來的天家。
1.  「因著信」我們知道這世界是上帝所造(創1:1ff;詩33:6,9)。(11:3)

2.  「因著信」亞伯獻祭給神(創4:3-7)，並且死後仍然說話作見証(創4:10)。(11: 4)

3.  「因著信」以諾被提(創5:24)。(11:5)

4.  「因著信」挪亞造方舟(創6:13-7:1)。(11:7)

5.  「因著信」亞伯拉罕順服出行(創12:1-4)。(11:8)

6.  「因著信」亞伯拉罕為應許之地而航行(創23:4)。(11:9)

7.  「因著信」撒萊領受能力而懷孕(創18:12-15)。(11:11)

中斷：以上的人都在信心裡而死了，但是卻成為了這世界的客旅，他們在信心裡得了所應許的天家。(11:13-16)

8.  「因著信」亞伯拉罕把以撒獻祭(創22:10)。(11:17)

9.  「因著信」以撒祝福雅各和以掃(創27)。(11:20)

10. 「因著信」雅各為約瑟的孩子祝福(創47:31)。(11:21)

11. 「因著信」約瑟預言以色列人的出埃及(創50:24-25)。(11:22)

12. 「因著信」摩西被藏起來三個月(出2:2)。(11:23)

13. 「因著信」摩西拒絕成為法老女的孩子(出2:5-12)。(11:24)

14. 「因著信」摩西離開埃及(出2:15)。(11:27)。
15. 「因著信」摩西守逾越節(出12:21-28)。(11:28)

16. 「因著信」以色列人過紅海(出14:21-31)。(11:29)

17. 「因著信」耶利哥城的城倒下來(書6:1-12)。(11:30)

18. 「因著信」喇合接納探子(書6:22-25)。(11:31)

第四至七節：作者是按次序先介紹亞伯拉罕之前的人物。
    第一個信心事蹟是關於亞伯及該隱的事情(參創4:3-7)。作者在此所給的答案是亞伯憑著信心獻祭比該隱的美好。約翰一書3:12曾指該隱殺亞伯是因為該隱屬於魔鬼而不能容納亞伯的善行以致行了惡的行為。猶大書11有略略的提起該隱是屬於惡的。斐羅與約瑟夫，以及巴勒斯旦的他耳目(Palestainian Targum)皆有記錄亞伯與該隱的事蹟，說亞伯的獻祭受神的悅納。
「稱義」作者把稱義與信心連串在一起(來10:38)。亞伯的稱義也多次被提起(太23:35;約一3:12)。(註一)

「仍舊說話」是指創4:10所說(另參啟6:9)。這裡指亞伯的見証可以向後代的人說話(來12:24)。
----------------

   註一：要知道舊約所說的「稱義」並不與新所說的一樣。舊約所指的稱義是含有在神面前作為聖潔的人(因堅守律法的生活)，而新約所指的稱義是在神面前因著基督的血而算為無罪。
第二個信心事蹟是關於以諾的。資料可在創5:21-24找到。雖然在當時有許多關於以諾的書，尤其是以諾一、二書。但是，作者的談話並沒有超過舊約聖經所提供的資料。
    亞伯拉罕在猶太人中的地位導致作者為他提出四個信心事蹟(參徒7:2-8;羅4:3;加3:6;雅2:23)。亞伯拉罕的信是「將來...不知」的信。驚奇地，亞伯拉罕到了「應許的迦南地」作者卻說他在那裡「作客」。就如他在第三及第四章所辯論說雖然以色列人進入了迦南地，但是還是沒有真正得到安息。作者在此含有雙重的意思，那「有根基的城」(天堂或「更美的家鄉」來11:16)才是「將來...」、「應許」的產業。原來亞伯拉罕的盼望不只是為了迦南地吧了。
「因著信」通常都被認為是亞伯拉罕的信。撒拉的信也“歸在”亞伯拉罕的信上。因此，「因他」是指亞伯拉罕，不是「因她」。雖然亞伯拉罕沒有見到他的子孫無數，但是他的信心足夠讓他知道這樣的事是「可信的」。
 「這些人」是指亞伯拉罕(連撒萊)、以撒、雅各。他們都是客旅和寄居的(創23:4;26:12;47:9)。
「家鄉」也就是指吾珥。「天上更美的家鄉」也就是上帝為他們「所預備的城」。獻以撒的事記錄在創22。新約曾為這事作解釋(雅2:21-24)。這裡作者要說明，亞伯拉罕因著信，也就是信神的應許會成真，就算把他獨生兒子獻上，他仍然相信上帝的應許會使他子孫無數，即使另有條件指定說「從以撒生的才算為子孫」。「叫人死裡復活」學者常按創22:5來解釋這句話，說明亞伯拉罕確有此信心。
(註：11:20-35的經文我們只簡略的註釋)
    (11:20-35)以撒因著信，就指著將來的事給雅各、以掃祝福。
    雅各因著信，臨死的時候，給約瑟的兩個兒子各自祝福，扶著杖頭拜神。
    約瑟因著信，臨終的時候，提到以色列族將來要出埃及，並為自己的骸骨留下遺命。
    摩西生下來，他的父母見他是個俊美的孩子，就因著信，把他藏了三個月，並不怕王命。
    摩西因著信，長大了就不肯稱為法老女兒之子。他寧可和神的百姓同受苦害，也不願暫時享受罪中之樂。他看為基督受的凌辱比埃及的財物更寶貴，因他想望所要得的賞賜。
    他因著信，就離開埃及，不怕王怒；因為他恆心忍耐，如同看見那不能看見的主。
    他因著信，就守(或作：立)逾越節，行灑血的禮，免得那滅長子的臨近以色列人。
    他們因著信，過紅海如行乾地；埃及人試著要過去，就被吞滅了。
    以色列人因著信，圍繞耶利哥城七日，城牆就倒塌了。
    妓女喇合因著信，曾和和平平的接待探子，就不與那些不順從的人一同滅亡。
    我又何必再說呢？若要一一細說，基甸、巴拉、參孫、耶弗他、大衛、撒母耳，和眾先知的事，時候就不彀了。
    他們因著信，制伏了敵國，行了公義，得了應許，堵了獅子的口，滅了烈火的猛勢，脫了刀劍的鋒刃；軟弱變為剛強，爭戰顯出勇敢，打退外邦的全軍。有婦人得自己的死人復活。又有人忍受嚴刑，不肯苟且得釋放(原文是贖)，為要得著更美的復活。
11:20「以撒因著信...給雅各、以掃祝福」見創27:26-40。
11:21「雅各因著信...給約瑟的兩個兒子各自祝福，扶著杖頭敬拜神」見創47:29-31。「扶著杖頭敬拜神」這引用出自創47:31LXX。
11:22「約瑟因著信...提到以色列族將來要出埃及，並為自己的骸骨留下遺命」見創50:24-26。
11:23-29「摩西生下來...就因著...」摩西的事跡見出1:16-22;2:2;6:20。
作者說摩西他看為基督受的凌辱比埃及的財物更寶貴。這是作者深信舊約所記的事與基督有密切關係，深信摩西如基督一樣輕看財物享受並願意受苦是為了神子民的救贖計劃，因此摩西也可以說是為基督受苦。
由此可見當時的基督徒常以基督的角度來解釋舊約經文，新約也稱這解經法為「基督中心」式解經法。
11:30「以色列人因著信，圍繞耶利哥城七日，城牆就倒塌了」。見約書亞記6章。
11:31「妓女喇合因著信...就不與那些不順從的人一同滅亡」見書2:8-11;6:22-25。
11:32-35「我又何必再說呢？若要一一細說，基甸、巴拉、參孫、耶弗他、大衛、撒母耳，和眾先知的事，時候就不彀了...」。
接下來作者簡略的列下其他的舊約人物。信心的事蹟還有許多：基甸(士7)，巴拉(士4)，參孫(士11)，耶弗他(士11)，大衛，撒母耳，眾先知(撒上)，再講下去，時間就不夠了。
還有婦人得兒子復活(王上17:17-24)，忍受逼迫的(王上22:26-27;耶20:2;瑪加比二書6-7)，石頭打死(代下24:21)，被鋸鋸死(以賽亞升天記5)，被刀殺(耶26:20-23)，披獸皮各處奔跑(王上19:13 LXX;瑪加比一書2:29)。對於這些人，他們都是「因著信」作了美好的見証，雖然在世上並未得著所應許的。
   (11:36-40)又有人忍受戲弄、鞭打、捆鎖、監禁、各等的磨鍊，被石頭打死，被鋸鋸死，受試探，被刀殺，披著綿羊山羊的皮各處奔跑，受窮乏、患難、苦害，在曠野、山嶺、山洞、地穴，飄流無定，本是世界不配有的人。這些人都是因信得了美好的證據，卻仍未得著所應許的；因為神給我們預備了更美的事，叫他們若不與我們同得，就不能完全。
    11:36-40「又有人」“另外有人”之意。在作者腦海中另外有人不是屬於第三十五節之前所提起的。接下來是一系列的事蹟。都是一般性的人物。藉此提醒讀者可能會受到同樣的逼迫。在瑪喀比時代許多猶太人曾為宗教的緣故而被逼受害(瑪喀比一書1:3)。「石頭打死」相信是指耶何耶大的兒子撒迦利亞祭司為了堅守神的誡命而被石頭打死(代下24:20-22)「鋸死」猶太文件以賽亞升天記5:1及耶柔米所著以賽亞書註釋57:2，說以賽亞先知在瑪拿謝王朝被木鋸鋸開兩半。
「刀殺」相信是指約雅敬王殺耶利米不遂，反倒把耶利米的同伴先知烏利亞用刀殺了(耶26:20)。先知以利亞也說以色列人把許多神的先知用刀殺了(王上19:10)。
「披山羊皮」羅馬革利免在革利免一書內勸哥林多的受書人要學像那些披綿羊皮及山羊皮的人如以利亞、以利沙、以西結。以利亞是穿皮毛衣(王下1:8)。以賽亞升天記2:10說以賽亞及跟隨他的人退入山中躲避時都穿獸皮衣服。
在瑪喀比時代，許多虔誠的猶太人都在「曠野、山嶺、山洞、地穴、漂流無定」(瑪喀比一書 2:29-38)。一班激進的猶太人游擊隊也是這樣過生活(Josephus， Wars 1:3-4)。為了逃避世俗的染化，虔誠的愛色尼人(Essennes)寧願住在死海曠野。
「本是世界不配的」說明邪惡世俗的世界不配合他們這些聖潔的人。
「應許」也就是亞伯拉罕所盼望的那個應許(創15;參來11:13,14,16)。
作者列下那麼多的信心故事，不外是要讀者持守他們在基督裡的信心。
12:1-29　勸勉：存心忍耐，奔跑前程
　　作者藉著第十一章許多「信心」見証故事的註解，卻在第十二章勸勉讀者。這也是他在本卷書內的第五個(最後一個)勸勉。
12:1-4

    (12:1-4)我們既有這許多的見證人，如同雲彩圍著我們，就當放下各樣的重擔，脫去容易纏累我們的罪，存心忍耐，奔那擺在我們前頭的路程，仰望為我們信心創始成終的耶穌(或作：仰望那將真道創始成終的耶穌)。他因那擺在前面的喜樂，就輕看羞辱，忍受了十字架的苦難，便坐在神寶座的右邊。那忍受罪人這樣頂撞的，你們要思想，免得疲倦灰心。你們與罪惡相爭，還沒有抵擋到流血的地步。
「見証人」(參來7:8,17;10:15;11:2,4,5,39)是新約常用的一個名詞。指那些殉道(捨生命)信徒(參徒2:13;22:20)。這裡多數是指第十一章那些為主殉道或遭受各樣逼迫的人。
「雲彩」是一個象徵性名詞(Metaphor)，形容這班「見証人」人數眾多。當時的羅馬劇場也是圓形設計，觀眾就如雲彩一般圍繞著場內表演的人。
「擺在前頭的」也就是作者所說的「天家」、「更美的家鄉」(來11:16)、「應許之城」(來11:16)，或是「天上的耶路撒冷」(來12:22)。作者藉此比喻到天家去的“靈程”就如競技場上的賽跑(參路13:24;林前2:2;6:10;9:24,27;腓1:30;2:16;西1:29;2:1;4:12;帖前2:2;提後2:3;4:7)。
「重擔...罪」一位好的跑員沒有多餘的重擔。作者有意比喻罪是基督徒靈命旅程的重擔，這重擔也是一個「容易纏累」的物件。作者沒有指明是那種罪，相信是指一般性的罪。
「創始」同樣的觀念有「先鋒」或"開創者"(來2:10)，說耶穌是我們救恩的創始人。因為衪在信心的靈程上為我們先跑，也「完成」了。(參來2:10;5:8)

12:5-11

    (12:5-11)你們又忘了那勸你們如同勸兒子的話，說：我兒，你不可輕看主的管教，被他責備的時候也不可灰心；因為主所愛的，他必管教，又鞭打凡所收納的兒子。你們所忍受的，是神管教你們，待你們如同待兒子。焉有兒子不被父親管教的？管教原是眾子所共受的，你們若不受管教，就是私子，不是兒子了。再者，我們曾有生身的父管教我們，我們尚且敬重他，何況萬靈的父，我們豈不更當順服他得生麼？生身的父都是暫隨己意管教我們；惟有萬靈的父管教我們，是要我們得益處，使我們在他的聖潔上有分。凡管教的事，當時不覺得快樂，反覺得愁苦；後來卻為那經試練過的人結出平安的果子，就是義。
    經文引用來自箴言3:1。這裡讓我們見到作者以一位“父親”的身份來勸勉讀者；他把讀者當著是「兒子」。
「管教」意思是“施於兒子身上的”。對作者來說，所有的兒子都必須受管教。就算是基督，雖為神的兒子，也「還是因受的苦難學了順從」(來5:8)(參申8:2-6)。
「平安的果子...義」主耶穌叫人要在逼迫中快樂平安，那樣上帝的國才是屬於他的(太5:10-12)。保羅也有同樣的教導(帖後1:4)。
12:12-29

    (12:12-29)所以，你們要把下垂的手、發酸的腿、挺起來；也要為自己的腳，把道路修直了，使瘸子不至歪腳(或作：差路)，反得痊癒。你們要追求與眾人和睦，並要追求聖潔；非聖潔沒有人能見主。又要謹慎，恐怕有人失了神的恩；恐怕有毒根生出來擾亂你們，因此叫眾人沾染污穢；恐怕有淫亂的，有貪戀世俗如以掃的，他因一點食物把自己長子的名分賣了。後來想要承受父所祝的福，竟被棄絕，雖然號哭切求，卻得不著門路，使父親的心意回轉。這是你們知道的。你們原不是來到那能摸的山；此山有火焰、密雲、黑暗、暴風、角聲與說話的聲音。那些聽見這聲音的，都求不要再向他們說話；因為他們當不起所命他們的話，說：『靠近這山的，即便是走獸，也要用石頭打死。』所見的極其可怕，甚至摩西說：『我甚是恐懼戰兢。』你們乃是來到錫安山，永生神的城邑，就是天上的耶路撒冷。那裡有千萬的天使，有名錄在天上諸長子之會所共聚的總會，有審判眾人的神和被成全之義人的靈魂，並新約的中保耶穌，以及所灑的血；這血所說的比亞伯的血所說的更美。你們總要謹慎，不可棄絕那向你們說話的。因為，那些棄絕在地上警戒他們的尚且不能逃罪，何況我們違背那從天上警戒我們的呢？當時他的聲音震動了地，但如今他應許說：『再一次我不單要震動地，還要震動天。』這再一次的話，是指明被震動的，就是受造之物都要挪去，使那不被震動的常存。所以我們即得了不能震動的國，就當感恩，照神所喜悅的，用虔誠、敬畏的心事奉神。因為我們的神乃是烈火。
    作者再次提起競跑場上的比喻。這兩節的詞語是間接的引用自賽35:3和箴4:26。
「毒根」是引用自申29:18 的話；指摩西警告以色列民不可敬拜偶像。
作者把賣長子名份(創25:29-34)與為長子受祝福的事串連在一起(創27:1-40)。
    登上西乃山，不只以色列民懼怕，連受吩咐登山的摩西也懼怕。舊約無此經文。在申9:19可找到相似的經文。司提反也這樣說(徒7:32)。瑪加比一書卻有清楚記載(I Macc.13:2)。
    西乃山象徵以色列人(舊約的人)的聖山，但是天上的錫安山卻象徵了信徒(新約的人)的聖山。耶路撒冷是建在錫安山上。較前作者已說明(來11:14)，這耶路撒冷城是將來之城。不過信徒們憑著信心已成為了這天上之城邑的公民。
「千萬的天使」在神分發律法時有千萬天使同在(申33:2)。
 「長子之會」通常有三個不同的解釋：
a. 認為這裡是指天使們。(參來12:22)

b. 認為是指信徒。因為他們是長子(頭生的)。基督是來到頭生的當中。
c. 認為是指所有的聖徒，包括十一章所說的「見証人」，或較後所說「被成全之義人」。
 「被成全之義人」指十一章的聖徒。他們必須等到基督的獻祭完成了後才被成全為義人(參來10:14;11:40)。
12:24 「新約的中保」參來9:15的註釋。
12:26 經文引用來自哈該書2:6。西乃山的地震動(參出9:18;來12:18)。這震動一直留在以色列人的腦海裡(詩68:7)，後來在賽2:19，天也震動。後來所羅巴伯獻第二聖殿時說「上帝說」(哈該書2:6)。但是作者卻把這一句話應用在今日的讀者身上。
12:27-28 這件事，也是來12:26的如今的那件事。應該是指基督成為天上大祭司時的事。
12:29 間接引用來自申4:24，指神以烈火在西乃山顯現。
13:1-25 結言：勉勵和禱告
    像其他書信的結尾，作者在結束談話前也作一些普遍性的忠告與問安。
13:1 「弟兄相愛」(Philadelphia)。這是一個名詞；由兩個希臘文字組合成(「相愛」、「弟兄」)，是新約教會中的專用語(參帖前4:9;彼前4:8;約一3:16)。也是猶太人極重視的行為(參詩133:1)。
「接待客旅」是初期教會所重視的教導。也是延續自猶太人的風俗。這不只是信心的表現，也是一個人的好品德(參太25:35;羅12:13;彼前4:9)。基督徒領袖更要表現出這樣的品德(參提前3:2;多1:8)。背景是指亞伯拉罕愛好接待而有一次接待了天使，使他得著應許生以撒，又把羅得救出來(參創19:1ff)。其他接待天使的事有羅得(創29:1-14)，基甸(士6:11-18)，瑪梛亞(士13:3)。
13:3 相信當時教會中已有人被迫逼而坐牢。
「在肉身體內」應是指在基督身體(教會)之內(羅12:4-5;林前6:15;12:12-27;西1:18-24;2:19;3:15;弗2:16;4:14-16)。目的是要那些沒有受逼迫的弟兄姐妹在意識上並特別記念那些正在受逼迫的信徒，在靈裡如同一起受逼迫一樣。
「苟合」與「行淫」在希臘文不是同義詞。「苟合」指不合法的行淫，例如嫖妓。「行淫」是指對婚姻的不忠，例如婚外戀情。這是基督教會所指責的行為。
13:7-19

　　這段經文中充滿了獻祭背景的象喻(imagery)和勸勉。
「從前引導你們...的人」 相信是指當時教會中的領袖。不知道他們是擔任什麼職位。所知道的是他們是「傳神之道」給讀者的人。多是傳神的救恩(來2:3)的人。作者也吩咐「看他們為人的結局」。不是指他們的信心，而是指他們的行為。作者在這裡作一個比較，說明領袖可能會有改變的一天，但是耶穌卻是永遠不變的。
「怪異的教訓...靠飲食」。這裡提出兩個讀者必須提防的錯誤。異端在初早期教會就存在(西2:6-8;弗4:14-16;提前1:4-7)。飲食不可能指後來教會中禁慾吃齋的事，學者相信是指當時一些宗教(林前8,10; 啟2:14,20)，尤其是猶太教，特別看重飲食規矩。作者說明那些飲食規矩的操練並不是成聖的方法，不必刻意去注重。
「我們有一祭壇」這裡作者再次使用舊約獻祭的觀念來象喻基督徒也有一個在天上的祭壇(來8:5)。到底基督在這祭壇吃些什麼沒有說明，也不是作者的目的。其用意只是要說明基督的獻祭如何預表了舊約的獻祭，尤其是指未16章在贖罪日的獻祭。
「出到營外」這是作者一個獨特的觀念。意思是叫讀者不要躲在猶太教(就如躲在耶路撒冷這猶太教大本營)內而是要到城外去忍受十字架的凌辱。作者特別借用耶穌是走到耶路撒冷城外加略山而死(約19:17-20)來代表說信基督也必須離開猶太教。從此處，我們再次証明讀者是一班猶太人基督徒。說明基督徒所盼望的城不是在地上，而是在「天上的耶路撒冷」(來11:16;12:22)，也就是「那將來的城」。
「頌讚為祭」是「承認主之人嘴唇的果子」這也是一個祭品。來12:28 說「敬畏」和「虔誠」也是祭品。作者似乎要比喻舊約的子民按著儀式獻祭，而新約的子民卻是獻這不必儀式的祭品。
「行善」和「捐輸」也是祭品，是從屬靈角度來看。
「引導你們的」再次提起這些領袖(來13:7)。可見這些領袖也是他們的牧者，牧養他們的靈魂(彼前1:9)。
「凡是按正道而行」應該譯成“按正當行為而行”。
13:20-25藉著最後的幾句，希伯來書作者像其他當時代的人一樣作最後的祝福(來13:20-21a)、頌讚(來13:21b)、評語(來13:22)、個人的消息和計劃(來13:23)、問候(來13:24)，以及再見面的情況(來13:25)。這樣的結語與彼得前書的結語相似。
「平安的神」舊約並不常用這稱呼，只是出現在猶太次經文件(I Enoch40:8;60:24; T.Dan6:2,5;T.Benj6:1;T.Asher6:5-6)，多是指平安的天使。保羅書信卻常有使用這稱呼來形容神(羅1:7;林前1:3;林後1:2;加1:3;弗1:2;腓1:2;西2:2;帖後1:2;提前1:2;提後1:2;多1:4;門3)。可見這詞語是新約教會常用的術語。
「大牧人」是指耶穌基督。彼前2:25;5:4也這樣稱呼耶穌基督。舊約中多次提起那彌賽亞是牧人(賽63:1;亞13:7;結34)。耶穌為牧者的形像早在福音書內見到(太10:6;15:24;18:12-14;路15:3-7)。學者們相信這稱號出現在初早期教會的頌歌。
「永約之血」指耶穌所獻祭(死在十字架)而流的血。這血奠立了新約(來9:20)，也潔淨了天上的會幕和來崇拜者的良心(來9:14,22-23)。
「勸勉的話」作者自稱他所寫的這長達4987個希臘文字的希伯來書是勸勉的話。可是當中卻是充滿了許多解經的部份。當管會堂的邀請保羅証道時，他也是使用同一個字眼來形容自己的講道(徒13:15)。可見勸勉的話也可指一篇講章。
「提摩太」可以肯定是保羅的宣教夥伴。只有這裡記載提摩太的監禁。相信這監禁的地方很近作者。因此說要與提摩太一起去探訪受書人。這也是學者猜測作者是巴拿巴的証據。
「從義大利來的人」許多學者認為作者是在義大利(羅馬)以外。他是寫信給在義大利的信徒。
希伯來書中的舊約
    研讀希伯來書中的舊約不只是讓我們認識到希伯來書作者對舊約聖經態度和解經的方法，也讓我們認識初早期教會如何接受希伯來人聖經的背景。
    早在這個世紀初，英國著名的希臘文聖經學者威斯格(B. F. Westcott)已經在其註釋書中特別探討希伯來書中舊約這個課題。(註一)但是在過去的八十年，這方面的學術研究已大大增加，對希伯來書作者引用舊約的方法和態度呈現了許多很有價值的見解。
    以下各學者的研究為我們提供了許多研究資料：
1.  P. Padva, Les Citations de l'Ancien Testament dans l'Epitre aux Hebreux (Paris, 1904).

2.  R. Rendall, “The Method of the Writer to the Hebrews in using the OT Quotations,” EQ 27 (1955), pp.214-220.

3.  K. J. Thomas, The Use of the Septuagint in the Epistle to the Hebrews, unpub. thesis (University of Manchester, 1959).

4.  S. Kistemaker, The Psalm Citations in the Epistle to the Hebrews, Free University thesis (Amsterdam, 1961).

5.  F. Schroger, Der Verfasser des Hebraerbriefes als schriftausleger, Universitat Munchen thesis (Regenburg, 1966).

6.  E. Ahlborn, Der Septuaginta Vorlage des Hebraerbriefs, unpub. thesis (Universitat Gottingen, 1966).

7.  G. Howard, “Hebrews and the OT Quotations” NT 10 (1968), pp. 208-216.

8.  J. C. McCullough, Hebrews and the OT, unpub. thesis (Queen's University, 1971).

9.  J. C. McCullough, “The OT Quotations and Hebrews,” NTS 26 (1980), pp. 363-379.

    這些也只不過是一些主要的研究著作，相信還有許多“小”文章在基督教界的期刊中被刊登過，這裡無從一一翻查和細列。
    我在這裡也不過提供一個略要的討論，詳細的討論可參考以上著作。我的討論將分成三個部份。
一. 舊約引用的統計數字及其現象
    各學者通常不能為希伯來書中的舊約引用作一個同一的統計：
B. F. Westcott    
(Comm. pp. 477-479)說有29個。
O. Michel        
(Comm. p. 81)說有32個。
C. Spicq         
(Comm. p. 331)說有36個。
G. Howard        
(OT Quotations)說有35個。
K.J. Thomas      
(thesis)說有29個。
J.C. McCullough  
(thesis)說有23個。
UBSGKNT        
(3rd ed.)說有37個。
    以下我只列下那些直接(direct/explicit)的引用，也就是說那些有引用是有引言開始的舊約，不管這些開頭引言是否是清澈或是含糊的(explicitly or implicitly)。
  來 1:5a      
=  詩 2:7

  來 1:5b      
=  撒下 7:14

  來 1:6       
=  申 32:43 LXX / 詩 97:7

  來 1:7       
=  詩 104:4

  來 1:8-9     
=  詩 45:6-7

  來 1:10-12   
=  詩 102:25-27

  來 1:13      
=  詩 110:1

  來 2:6-8     
=  詩 8:4-6

  來 2:12      
=  詩 22:22

  來 2:13a     
=  賽 8:17 / 撒下 22:3 / 賽 12:2

  來 2:13b     
=  賽 8:18

-------------------

    註一：B. F. Westcott, “Use of the OT in the Epistle”在Commentary to the Epistle to the Hebrews, (1889), pp. 469-495.
  來 3:7-11    
=  詩 95:7-11

  來 3:15      
=  詩 95:7-8

  來 4:3       
=  詩 95:11

  來 4:4       
=  創 2:2 

  來 4:5       
=  詩 95:11

  來 4:7       
=  詩 95:7-8

  來 5:5       
=  詩 2:7

  來 5:6       
=  詩 110:4

  來 6:14      
=  創 22:17

  來 7:17      
=  詩 110:4

  來 7:21      
=  詩 110:4

  來 8:5       
=  出 25:40

  來 8:8-12    
=  耶 31:31-34

  來 9:20      
=  出 24:8

  來 10:5-7    
=  詩 40:6-8

  來 10:8      
=  詩 40:6

  來 10:8      
=  詩 40:6

  來 10:9      
=  詩 40:7

  來 10:16     
=  耶 31:33

  來 10:17     
=  耶 31:34

  來 10:30a    
=  申 32:35

  來 10:30b    
=  申 32:36 / 詩 135:14

  來 10:37-38  
=  谷 2:3-4

  來 11:18     
=  創 21:12

  來 11:21     
=  創 47:31

  來 12:5-6    
=  箴 3:11-12

  來 12:20     
=  出 19:12-13

  來 12:21     
=  申 9:19

  來 12:26     
=  哈 2:6

  來 13:5      
=  申 31:6

  來 13:6      
=  詩 118:6

               --------------

        總共  
=  42 個直接引用
現象
1. 43個引用中有33個是從五經及詩篇(這猶太人通用的靈修書卷)而來。
2. 除了兩個引用，撒下7:14及賽8:17，其他關於“彌賽亞”的事情都是從詩篇而來。
3. 42個引用中，有34個是希伯來書作者獨有的，其他8個曾被其他新約作者引用過。這些通用的引用曾被提議說是出自初早期會中一本“通用經文集”或被學者稱為“彌賽亞見証集”的手冊。當然這提議是一個“假設”(hypothesis)。
二. 引用公程式及作者對舊約的態度
1. 從引用的公程式(introductory formula)中可反映出作者對舊約經文的態度。多數的引用都是諾名的(anonymously)。通常都不提出誰是那舊約經文的作者(連來4:7也不例外)。對作者來說，神是舊約的作者，也清楚見到作者不分別那些是傳講的(word spoken)或是寫下(word written)的舊約。
2. 甚至有2個舊約經文說是耶穌基督說的(2:12,13;10:5)。有2處舊約說是聖靈說的(3:7; 10:15)。有2個舊約作者也說是神說的(4:7;9:8)。這樣的引用公程式可說是極簡單的，不像保羅常以「以賽亞先知說」、「摩西說」、「大衛說」，或「經上記著說」。或是馬太的公程式，「這應驗了某某先知的話，說...」。
三. 經文鑑別背景(Textual background and its Vorlage)

    這牽引到經文鑑別的學術(textual criticism)，我在此只能引用兩個經文作為例子說明。
1. 來 1:6b (= 申 32:43 LXX / 詩 97:7c)

    來1:6 再者，神使長子到世上來的時候(或作：神再使長子到世上來的時
          候)，就說：神的使者都要拜他。
    RSV: Let all God's angels worship him.

    Gk : kai proskunesatosan auto pantes angeloi teou

    申 32:43 LXX :

       第2行 kai proskunesatosan auto pantes uioi teou

       第4行 kai eniscusatosan auto pantes angeloi teou

    申 32:43 (Odes) :

       第2行 kai proskunesatosan auto pantes (oi angeloi teou)

       第4行 kai eniscusatosan auto pantes uioi teou.

    詩 96:7 LXX: proskunesate auto pantes oi angeloi autou.

    MT 詩 97:7(和)：萬神哪，你們都當拜他。
    這是希伯來書中的第三個引用，直接的看見是來自申32:43(LXX)，同樣的經文也曾出現在詩97:7。和合本聖經是直接翻譯希伯來文聖經(馬所拉版本Mosorates Text)，所以在申32:43找不到這句經文。這節經文只出現在七十士譯本。
    學者對這引用經文的背景(Vorlage)發現許多奇怪的事情，並提出許多解答的方案：
1. 認為這引用是從詩96:7LXX而來。
   通常有兩個反對的原因：第一，在文法上的發現，proskunhsate 是以第二人身眾數過去命令詞態出現(second person plural aorist imperative)，而在申32:43中兩個 proskunhsatosan 及 eniscusatosan 都是以第三人身眾數過去指令詞態出現(third person plural aorist indicative)。第二，kai被保留下來，它不在詩篇中。
2. 根據以上的資料，學者們假定希伯來書作者是引用自申32:43(Odes)的第二行，除了多了一個定冠詞 oi (definite article)，相信是受詩96:7 LXX的影響而來。
3. 作者是引用自申32:43LXX。死海古卷發現中的4QDt32証明了第二行經文的存在。對此發現學者有兩個意見，第一，作者引用第二及第四行經文，並把兒子們(uioi)改去天使們(angeloi)，以及把不常用的 eniscusatosan 改去proskunesatosan，第二，作者引用第二行，但是在某些七十士譯本卻把天使們(angeloi)取代了兒子們(uioi)。
    相信第三點的第一個意見是最有可能的答案。多馬斯(K. J. Thomas)認為這希伯來書中的引用“是作者故意的篡改”(is the result of the author's intentional change)，並且說作者故意這樣作是“為了証明耶穌如何超越過天使。為了達到目的，這樣的篡改是絕對有必要的”(He used  the  quotation to demonstrate the superiority of Jesus over the angels. For this purpose，it was absolutely necessary that the subject of the quotation be angeloi instead of uioi"  (OT Quotation and Hebrews, p. 155)。另外，麥加樂(J.C.McCullough)卻認為作者是引用自七十士譯的第二行，不過，這七十士譯本是作者本人那時擁有的(今天無法再發現)，而他這本擁有的七十士譯本中的申32:43的第二行的天使們(angeloi)早已被兒子們(uioi)換上了的，因此作者只不過遵照擺在他面前的聖經來引用。("he just followed the text of the Vorlage before him" (Hebrews and OT, p. 128)。
二. 來 8:8-12 = Jer 33 (LXX 38): 31-34

    所以主指著他的百姓說(或作：所以主指前約的缺欠說)：日子將到，我要與以色列家和猶大家另立新約，不像我拉著他們祖宗的手，領他們出埃及的時候，與他們所立的約。因為他們不恆心守我的約，我也不理他們。這是主說的。主又說：那些日子以後，我與以色列家所立的約乃是這樣：我要將我的律法放在他們裏面，寫在他們心上；我要作他們的神；他們要作我的子民。他們不用各人教導自己的鄉鄰和自己的弟兄，說：你該認識主；因為他們從最小的到至大的，都必認識我。我要寬恕他們的不義，不再記念他們的罪愆。既說新約。就以前約為舊了；但那漸舊漸衰的，就必快歸無有了。
    「主說」(saith the Lord)這是舊約先知們常用來傳信息的開頭語。可是作者對這個字特別注意，並多次在引用中強調這句子。
    對於這個舊約引用，有多個不同的看見。
1. 動詞「主說」(legei kurios，saith the Lord)出現在 31，32，33節。
    第31節的 phesi (說)只發現在 LXX B-106 C Eus，但是「說」(legei)卻出現在其他七十士譯本。第32節的「說」(legei)出現在544及407，phesi卻出現在其他的古卷。第33節，所有的七十士譯本都是使用phesi。

    在希伯來書，legei 卻出現在所有三節經文中。有三個可能性：
a. 希伯來書作者可能在他的聖經中所有三節經文都是用 phesi，但是為了美麗的文學詞藻而篡改成為 legei。
b. 希伯來書作者可能在他的聖經中所有三節經文都是用 legei，這可能他本人那時擁有的(今天無法再發現)七十士譯本就是這樣記錄的。
c. 希伯來書作者在第31節發現是 legei，而把其他兩節(32，33節)的 phesi 改去 legei。 

二. 關於第33節的 grapho

    在第33節，grapho(寫)在大多數的七十士譯本中出現，除了Q V 26，46 86 106 130 239 534 544 613 是epigrapho。在希伯來書，P46 B X 是grapho，而其他新約古卷是epigrapho (寫在，written on)。
    相信epigrapho是最有可能的答案，也是希伯來書原本的記錄。這只是可能，因為一直以來七十士譯本常有為了詞藻的美麗及通順而在翻譯時篡改一些字眼的習慣。
希伯來書的神學
　　自從一八八九年，米里根(G. Milligan)發表了《希伯來書的神學》這本專書以後(註一)，接下來就有許多文章在過去的一個世紀中發表討論希伯來書的一些神學主題。直到最近，一位德國學者，李思義(M. Rissi)才發表了一本算是關於希伯來書中最完整的神學書籍：Die Theologie des Hebraerbriefs - Ihre Verankerung in der Situation des Verfasser und seiner Lesser。(註二)在1991年，一位英國學者，淩達斯(B. Lindars)發表了另一希伯來書神學著作：The Theology of The Letter To The Hebrews。(註三)這篇講義多是簡摘自這兩本書。
一．神的觀念(the concept of God)

 　　可以說作者所提出各種關於神(θεοｓ)的概念的背景多來自舊約。
1． 神是「高天至大者」(來1:3；參詩113:5LXX)，並且是「天上至大者」(來8:1)。這種高高在上(loh)的上帝觀本是舊約的觀念。異族迦南人也形容他們的神為高高在山丘上的神。但是舊約堅持那高高在天的神是獨一的真神。希伯來書作者常反映這觀點。
2． 神是基督的父(來1:5)，也是神兒女們的父親(來12:7)，也是天使們的父(來1:7,14)。作者清楚把兒子(單數：代表基督為神的兒子)及兒女們(眾數：代表許多的信徒或天使)區別開來。堅持說，神是眾天使及眾信徒的天父，但是這位天父只有一位兒子 - 耶穌基督。
二．神的屬性(the attributes of God)

1． 永生／永活的神(來3:12;9:14;10:31;12:22;參申5:26;撒上17:26,36;耶10:10;12:36;王下19:4,16;撒下7:27)。既然神是活著的神，所以神所說的話至今還是有效(來8:12;10:31)，因此我們可以繼續來事奉這永活的神(來9:14)。
2． 神是“信”(pistin)實的(來10:23;11:11;6:13-18;13:15)，所以人必須以“信心”(pistin)來親近神(來11:6)。
3． 神是公義的(來6:10)。因此他會記念信徒所作的善行。
4． 神是慈悲的(來4:16;12:15)。
5． 神是賜平安的神(來13:20)。
6． 神是聖潔的(來12:15)。信徒因此也要聖潔才可以朝見神。這完全是舊約的觀念，作者如其他新約作者一樣，繼續推展這樣的神學觀念，要求信徒追求聖潔。
三．神的話語(the words of God)

    希伯來書是記錄最多舊約神的話語的一卷書。作者以三個詞語作多方面的表達。
1． 神的「道」(λογοs)是活潑的(來4:12; 13:7)。這“道”(聖言)有時也是教會領袖們的教導(來5:12;13:17)，也是基督救恩的信息，人的福音(來2:3;4:2)，也是天使的信息(來2:2)。這道發出的時候是有功效的，它如兩刃劍，可以刺入人的最深處(來4:12-14)。但是，這功效必須配合人的信心，才有辦法與這道調和(來4:2)。作者使用道(λογοs)並不如約翰福音作者般把基督解釋著是神的道。作者這樣使用相信是因為這道(λογοs)更能表達出神話語的特性。
--------------------

    註一：G. Milligan, The Theology of the Epistle to the Hebrews (London: T&T Clark, 1899)，最近再版於James Family Publishing Co. (Minneapolis, 1978)。
    註二：Mathias Rissi (Tubingen: J.C.B.Mohr, 1986).
    註三：B. Lindars (Cambridge University Press, 1991).
2． 神的“話”(ρημα)(來1:3;6:5;11:3)是含有力量的(來1:3;11:3)，也可以產生好處讓人吞吃(來6:5)。
3． 神的言語(λαλια)(來1:1)先由先知講出(來1:1;12:18-21)，然後在末世由他的兒子講出。因此舊約也是神的言語。
四．神的創造(the creation of God)

    新約信徒就如舊約信徒一樣，深深相信這世界是神創造的，因此在他們的表達中常提出神的創造的觀念。
1． 神以他的「道」來創造世界(來11:3)，也藉著他的兒子來創造及維持(來1:2)這已創造好的世界。
2． 神是全人類的神(來12:23)，神也可以使死人復活(來11:19)。
3． 神按立他的兒子(來1:5;5:5)並他的大祭司(來5:5,10)。
4． 神吩咐他的天使如風或火焰一般來服事(來1:7,14)。
5． 神與人立新約(來10;15;參耶31:33-34)。
6． 神創造那「城」(天堂)(來11:10)。
IＩ．世界觀(the world)

    一個人的世界觀常決定一個的人生觀。新約信徒的世界觀使基督教成為了西方最具影響力的思想，可是新約信徒的世界觀不只源自舊約，甚至更進一步藉著對基督的認識而更趨美好。
一．這宇宙(the universe)

1． 因為希伯來書的作者和讀者認識位創造的神，而敢於面對這宇宙，不必像其他異教徒對宇宙充滿許多迷惑和迷信。作者形容這「天地」(宇宙)是神的工作(來1:10;參詩101:26-28LXX)。這天地有無數的星辰(來11:12)。雖然信徒沒有見到神如何創造這天地，但是「憑著信」相信這世界是神所創造的(來11:3-4)。
2． 另外，希伯來書作者像其他新約作者一樣，把世界分成“現在”和“將來”的，而那「將來的世界」將服在神兒子的腳下(來2:5-8)。那基督大祭司也高高在天之上(來7:26)。
二．神的住處(the dwelling of God)

1． 神住在天上(來8:1)，是真的天，並不是用人手所造的(來9:4)。那是更美的家鄉(來11:16)。在這天上，有真的會幕(來8:5;9:23;12:22)，也有一個寶座(來4:16;8:1;12:2)。在那裡有「天恩」(天上的禮物)(來6:4)，這天是不可搖動的(來12:28)。
2.  這神的住處也稱為「更大更全備的帳幕」(來9:11)。
3.  作者特別提出那天上會幕裡的「幔子」(來6:19)。因為基督這位大祭司的獻祭，為信徒開了「一條又新又活的路」從幔子經過(來10:20)，使信徒可以坦然無懼，自由言論地走到上帝的面對去。這幔子就是基督的身體(來10:20)，因為基督的獻祭而為信徒打開了這幔子。
三．作者也形容神的住處是一座城，相信城的觀念是含有舊約或羅馬國中一座城的意義。那「城」被形容為「天上的耶路撒冷」(來12:22)，是信徒們的「家鄉」(來11:9-11)。它是「那將來的城」(來13:14)，是「神所經營所建造的」(來11:11)。
II． 基督論
一．神的兒子
　　希伯來書的作者講述基督是神的兒子最主要的目的是要向他的讀者証明他們所相信的基督教是最好的，是比猶太教超越的，因此希伯來書以基督是神的兒子作為一個重要的談論：耶穌是「兒子」(來1:2,5,8;3:6;5:8;7:28)或是「神的兒子」(來4:14;6;6;7:3;10:29)，或甚至是「人子」(來2:6)。這兒子的身份是受神「設立」(按立)的(來1:2,5;5:5;參詩2:7)。大祭司是神的兒子(來4:14)。這兒子是坐在上帝的右邊(來1:3;8:1;10:12;12:2)。他是「首生的」(來1:6)，他是那「繼承人」(來3:6;10:21)，也是這運行著的世界的“維持者”(來1:3)。
    最奇妙的是作者在新約第一次使用一句美麗的詞句，把神兒子的七個屬性列出來(來1:1-3)。
二．大祭司
    希伯來書是新約中唯一詳細講述基督為大祭司的書卷。主要的講述包括五個方面：大祭司的條件，基督大祭司由麥基洗德承接了永遠的等次，亞伯拉罕及他的子孫皆受這等次的大祭司獻上十分一並領受祝福，基督是舊約中應許的新約的大祭司，基督所獻的祭及獻祭的場所(祭壇)比地上大祭司的更美。
1.  基督是那位(尊榮)的大祭司(來4:14等)，受設立(來5:5;7:28)，是照麥基洗德的等次(來5:6,10;6:20;7:11,17)。他是坐在「天上至大者寶座的右邊」(來8:1;10:12)。而且他是一位慈悲忠信的大祭司(來2:17)。
2.  基督是「另外一位祭司」(來7:15)，與地上的大祭司有別，不是出自亞倫系列。他是天上真會幕的大祭司(來8:4)。
3.  基督大祭司的身份是永久的(來7:23)。更重要的，這位永久的大祭司是信徒們認信的對象(來3:1;4:14)。
4.  這位大祭司獻上禮物和祭物如同地上的大祭司一樣，並且他獻上自己的血，是「一次永遠」的獻祭(來7:12,27;9:26)。藉著這樣的獻祭，他完全潔淨了(人的良心)那些「成聖的人」(來10:14)。那真會幕要求基督必須獻上一個「更美」的獻祭(來9:23)，是「無瑕疵」的(來9:14)。這獻祭是為了人的罪(來2:17;7:27;9:26,28;10:10,12)。
    基督徒繼續的獻上「頌讚」、「善行」和「互相分享所擁有的」祭物(來13:15-16)。
三．道成肉身
    基督的道成肉身在來2:5-18有詳細的註解。
1.  基督的道成肉身是「暫時」低微過天使(來2:9)，那是他在「肉體的時候」(來5:7)。
2.  他來是要為人人嘗死味，為了要「敗壞那掌死權的」。藉著這樣的受苦，他可以帶領許多的兒子進榮耀裡去。因此，他成為了救恩的「元帥」(先鋒)(來2:9-15;5:9)。
3.  他來是要「使人成聖」。他也與那些「得以成聖的」成為「弟兄」(來2:11)。
4.  他「親自成了血肉之體」(來2:14)，是因為他的救恩是針對「亞伯拉罕的後裔」，所以他凡事該與他的弟兄相同(來2:16)。
5.  他是為「百姓的罪獻上挽回祭」(來2:17)。
6.  他是要「被試探而受苦」，以致「能搭救被試探的人」(來2:18)。
IV. 救贖論
一. 基督徒的呼召是「天召」(來3:1)，是藉著「基督的說話」(來12:25 )。這天召的觀念是猶太的，因為猶太人認為當神要說話的時候，必會發出呼聲(猶太人所指的 Bath-Qol)。
二. 那「光照」(來6:4;10:23)是因為領受了「真道」(來10:26)。如果一個人領受了這「真道」以後而故意犯罪，那「贖罪的祭就沒有了」(來6:4;10:26)。
三. 基督的血完全潔淨了人的良心(來9:9,14)。那「進前」到神那裡去的人，他「心中天良的虧欠」必定要先潔淨，身體也要用清水洗淨，並且還「當存著誠心，和充足的信心」才可以到神面前(來10:22)。
四. 基督徒的成聖是由那「使人成聖」的耶穌來完成(來2:11)。這是因為耶穌「一次永遠」的獻上他的身體(來10:10,14,29;13:12)。而且「非聖潔沒有人能見主」(來12:14)。
五. 恩典可以由「施恩的寶座」處取得(來4:16)，是藉著「施恩的聖靈」(來10:29)，人的心也可以靠恩典得堅固(來13:9)。人不可以失了神的恩(來12:15)，並且要懂得珍惜所受的恩典(來10:28)。
六. 從死亡中得釋放是救恩的一個目的(來2:15)，但是真正的拯救只有在基督第二次來時才完全實現(來9:28)。
七. 那些靠著基督進前(原文:崇拜)到神面前的人(來4:16;10:19)基督都能「拯救到底」(來7:25)。最重要的是因為有「一條又新又活的路」可以從幔子經過(來10:19,22)，這是我們所得到「更美的指望」(來7:19)。
八. 基督徒的完全是靠基督「一次永遠的贖罪祭」(來10:12-14)，亞倫祭司制度的不完全要求另一位完全的祭司(來7:11,28)。
九. 那是人的信心使到一個人得救(十一章)。救恩的道理要與人的信心調和才可以發生功效(來4:2)。
ｖ．教會論
一. 作者把新約和舊約的“教會”作一個比較(來3:1-6)。教會是神的家。
二. “教會”的子民是神的兒女(來2:10)，也是亞伯拉罕的後裔(來2:16)。他們是弟兄姐妹(來2:11;3:1)。
三. 「新約」出現在新約的教會中(來8:13;10;16)，而耶穌是這「更美之約」的「中保」(來7:22;9:15;12:24)。
四. 教會中的領袖當受記念(來13:7)，也要順服他們的領導(來13:17)。但是要觀看他們的結局。
VI．末世論
一. 作者所處的“現在”就是「末世」(來1:2;9:26)。
二. 那「將來」(parousia)是基督第二次的再臨(來9:28)。也只有在這時候他的仇敵才會成為他的腳凳(來10:13)。
三. 審判是由基督一次永遠的獻祭開始(來9:26)。神要審判他的百姓(來10:30)，因此落在神的手中是可怕的(來10:31)。神以火來審判(來12:29)。
四.「安息」是神在創世時就應許給與人(創2:2)，在曠野的以色列人沒有進入這安息，所以這安息的應許還存留著。真正的安息是竭了一切的工(來3-4章)。所以讓我們竭力進入這安息(來4:11)。
五. 舊的“世界”(世代)要過去，而新的“世界”(世代)要來到(來1:11;12:26)。我們得了這「國」是不能震動的(來12:28)。
 　　從以上的討論，不難發現希伯來書與其他新約書卷，例如符類福音書、路加文件、保羅書信、約翰文件、啟示錄，雖然在文學上沒有直接的相連，但是其神學思想卻是與這些新約神學思想相輔相成，相信都是來自當時認耶穌為主為彌賽亞的基督教會。我們在此預料新約神學有它的和諧性(unity)，也有其分歧性(diversity)。(註四)在初早期教會新約神學資料正處在一種“建設”(contruction)的階段。當時基本的教義都已形成。新約神學最突出的有保羅，約翰和希伯來書作者。希伯來書作者的建設思想也比保羅和約翰思想更前進。有以下的特點：(註五)

一．知識份子形式的辯証：希伯來書長篇幅的辯証算是新約中最突出的一種知識份子形式的辯証。每一個段落均有其獨立的主題，而作者也巧妙地從一個段落引入另一個段落。雖然資料有時呈現複雜綜錯，可是在詳細的觀察下卻是有條不紊。新約中最神秘難解的一部份(來7:1-10)，當詳細分解後，卻可說服知識份子。
二．基督徒是新約的子民：希伯來書作者特別注重指明耶穌的死奠立了舊約所應許(耶31:31-34)的新約。舊約的祭司和獻祭系統因此被基督這更完美的獻祭取代了。所有舊約的儀式已陳舊了(obsolete)。基督徒因此藉著基督的死成為了新約的子民。
三．獨特的引用和舊約註釋：希伯來書作者對舊約的引用算是新約中最獨特的。他多次引用七十士譯本，並且創意地借用猶太的釋經法來註解舊約。
四．基督的獻祭功效：基督的死所帶來的功效多次出現在新約中也只不過是一些宣告句子(約1:29;徒13:38;羅3:25;弗1:7;西1:14;提前2:6;多2:14;彼前2:24;約一2:2;啟1:5)。保羅和約翰把基督的死與逾越節連在一起(林前5:7;約19:14)。可是希伯來書作者卻詳細說明基督的死是為罪的獻祭，也潔淨了人的良心。
五．基督的大祭司身份：這是最獨特的觀念。(註六)在彼前2:5信徒為祭司卻是從出19:6引申出來。可是希伯來書作者卻借用預表和猶太人的解經法來辯証基督為大祭司的身份。這大祭司身份不是出自亞倫的系統，卻比亞倫系的祭司更超越。作者美妙地引用創14及詩110:4麥基洗德的事蹟在第五章和第七章辯証出這超越的大祭司身份。
六．信徒為世上客旅的身份：希伯來書看信徒為一班神的子民，也是這世界的過客，為要進入那真正的安息(來4:9)，也盼望那「將來的城」的降臨(來13:14)。這些神的子民被作者形容說他們是「屬於神的家了」(來:2-;10:21)。
七．信心是未來盼望的根基：這與保羅認為信心是稱義的途徑顯出有差別。比較雅各書2:14-26認為信心與行為並行的教導也有分別。希伯來書作者認為信心是應該在信徒的每日生活中實行。這信心不只是對基督的接受，更是用來應付生活的困難。另外，希伯來書作者雖然按當時的猶太人倫理來談話，可是卻有辦法按著基督徒的背景去會通和轉化這些傳統資料。
-----------------

  　註四：關於新約神學的和諧性和分歧性，可參考J. Dunn, Unity and Diversity in the New Testament (London, 1977)。
 　 註五：資料多摘錄自B. Lindars, The Theology of The Letter To The Hebrews (Cambridge Uni. Pr., 1991), pp. 124-127.

    註六：雖然彼前2:5說明信徒有君尊祭司的身份，可是卻從來沒有說明基督為自己獻祭。
--完成考試後，可把這部份交上--

希 伯 來 書 考 試
學生名字:_______________________      地區：​_______________________

請先回答這些問題：□你有否閱讀希伯來書兩遍。
　　　　　　　　　□閱讀後印象深刻　□不能記得太多
記得必須把希伯來書中你最喜歡的十節／十句經文抄下和作業一起交上。(10)
規則：
一．請參考希伯來書講義，把適合的句字或是答案填入空格內。
二．填寫完畢後，請先把考試作業複印一份存起來，然後把真本寄回指定的聯絡中心／地址。(講義是屬於學生所有，不必把講義寄回來。只需要把考試作業寄回批改。)
三．本課程佔３個學分。
問題：
一．哪一位初期教會的聖經學者，面對“誰是希伯來作者”這麼多的意見以後，說出只有神真正知道誰寫希伯來書_________________________________________.(3)

二．按著書中的資料，我們相信希伯來書的讀者是一班怎樣的人？(3)
___________________________________________________________________________.
三．有哪些証據証明希伯來書作者受舊約的影響？(6)
_____________________________________________________________________________________
_________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.
四．希伯來書中有哪八個解經的部份(請寫下經文段落，例如1:1-4等等)(8)

______________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.
五．畫出來1:1-2a節的內容所顯出的相對性結構圖：(4)
六．「多次」(許多階段)和「多方」(許多方式)是怎樣解釋？(5)
________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.
七．列出來1:2b-3節中關於神的兒子的七個屬性：(7)_____________________________,

__________________________________，______________________________________,

__________________________________，______________________________________,

__________________________________，______________________________________.

八．來1:5-14節有多少個舊約經文被引用？(1)__________________________________.

　　列出第一及最後一個舊約經文來源處()2_________________,__________________.

九．來2:1節「所聽見的道理」是指什麼？(2)_______________________________.

十．來2:3節作者列出了關於救恩的哪三件事？(3)_______________________________,

___________________________________，______________________________________.

十一．作者在來2:6-8節引用七十士譯本詩篇8:4-6節是因為當中有哪三個“彌賽亞”的因素？(6)
________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.

十二．來2:14所說「血肉之體」是什麼意思？(2)

____________________________________________________________________________________.

十三．為什麼作者在來3:1-6節要以摩西和耶穌來作比較？(3)
______________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.

十四．藉著來3:7-4:11節的資料，寫出你對「安息」的認識？(8)
__________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________

________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.

十五．作者在來5:5節証明了基督哪兩個身份？(2)
_____________________________________，____________________________________.

十六．作者在來6:6節使用哪三個動詞說明如果一位信徒若繼續犯罪的話就沒有得赦免了？(3) __________________________________, ________________________________, ____________________________________.

十七．「麥基洗德」這名字拆開來是什麼意思？(2)

___________________________________________________________________________________.

十八．來8:6節所說的「更美之約」是指舊約哪處所預言的約？(2)

____________________________________________________________________________________.

十九．來8:6節所說的「中保」和7:22節所說的「中保」有什麼分別？(4)
_________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.

廿．來8:10節所說的「新約」有哪三個特性？(3)________________________________,

__________________________________，_______________________________________.

廿一．按照來9:11-14節，耶穌是如何付了贖價把罪人贖回給上帝呢？(5)
_________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.

廿二．解釋來11:1節「實底」和「確據」的意思(3)
_________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________.

廿三．既然基督徒藉著耶穌基督的死已不必再獻祭，但是基督徒可以另外獻哪些“屬靈的祭品”(參看來13:15-16節)(3)__________________________________________,

_________________________________, ________________________________________.

學生問題：(如果有，請寫下連同作業考卷寄回)

一．你有什麼問題要問批改講師的呢？
二．你對下一個課程有什麼要求？
三．你是否擁有一本註釋本／啟導本聖經？
世界華文聖經學院
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