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女性神學對詮釋學的挑戰

楊克勤(香港建道神學院新約神學教授)

本文將嘗試探討已經驚捲這個地球村的女性主義運動

浪潮，以神學以及詮釋學作理論基礎評估女性主義，盼望

如此能為漢語女性神學鋪下新的出路。在極力追求技術上

卓越的時代，本文的目的也是盼望無論是男是女，在變

化、複雜的時代條件之下，男女之間都能在共存中得到生

命的意義，而不是受機械所控制，亦不是存在於數據及統

計中。現今女性主義百家爭鳴，也慘雜不齊，不知前路有

何指引。漢語女性神學要反男性霸權，或只要爭求自有的

女性的尊嚴，抑或要全面處理兩性互動的問題?筆者盼望

在男尊女卑的文化中，女性詮釋不是極端的反男性，也不

是完全的附屬男性，而是在世局和文化的變化中，漢語女

性神學能為男女共同體提供一條出路。

女性神學的興起

「女性主義J (Feminism)一詞源於法文，最早是用來

指十九世紀美國婦女爭取平等權的運動，後來演變成世界

婦女運動的統稱。未成為運動之前， Hildegard Von Bingen 

和Gertrud the Great曾為女性擁有上帝的形像作過辯獲。前

者以《創世記》一章26至27節指出上帝的形像存在在無性

別的靈魂中，但他認為男性有強性的能力，而女性有較軟
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弱的能力，所以彼此要互相配搭;後者則強調神有父親和

母親意合。 1

第一波的女權運動是在1700年末期，由一個英國婦女

名叫馬利﹒烏斯頓卡(Mary Wollstonecraft)的著作《婦女權

利的辯白 > (A Vindication 01 the Rights 01 Woman)引發的。作

者分析了女性的處境，也要求改善壓制女性的教育，法律

和經濟制度，同時爭取廢除奴隸制度。 2

兩個半世紀之後，西方的女性運動主要是在社會上爭

取權利和平等。 1848年，美國婦女發表宣言(DecIaration of 

Sentiments) ，由斯旦頓(Elizabeth Cady Stanton)草擬，目的不

外是列出十五項婦女不滿的，並爭取婦女的基本權利。所

以，在1920年，美國婦女終於爭取得到了投票權、更高的

就業以及教育機會。斯旦頓(Stanton)反對奴隸制度和爭取

女性在社會中領導的地位。她收集聖經中所有有關婦女的

經文並以高等批判方式重新闡釋，在她女同工的協助之

下，於1895年出版命名為《婦女聖經> (The Women's 8ible) 

的聖經注釋害。 3斯旦頓以高等批判學的研經結果顯示，

聖經不是一本中性的敵示，而是透過男性作者的意識形

態、寫作以及詮釋下敵示的番。況且，眉立示本身是受制在

歷史、文化和語言之下的。在第一冊，她列出有許多婦女

不肯在這個事工中合作的因由。因為她們「怕她們崇高的

聲譽及學術成就，可能會由於參加一個在當時被認為是不

尋常的企業而遭損。 J 4在第二冊(1 898) ，她同樣激烈的答
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覆一位稱《婦女聖經》為「婦女及魔鬼的工作j 之牧者所

說的「為一個嚴重的錯誤，撒旦王不會參與只有女人的修

定委員會 o J 5 

在 1982年，在第廿二期的《舊約研究期刊) (JSOT)特

刊中，諸位女性神學家發表了有關SBL/AAR運動在聖經及

神學上的學術成就之文章。其間，貝絲(Dorothy C. Bass)為

在西方從事神學研究的婦女們提供了一個歷史透視，她用

隱喻講及一個「餘民J 的真實性和可能性。 6貝絲注意到

在 1837年，格林可(Sarah Grimké)為了廢除奴隸制度及女性

的解放，而成為第一位提倡女性釋經的講師;在1889年，

布郎(Antionette Brown)成為第一位公理宗受按立的牧師;

到 1894年，露得(Anna Ely Rhoads)才成為聖經文學協會

(Society of Biblical Literature)第一位女會員。貝絲指出，

「她無論是在婚前或是婚後都沒有全職的被聘為一位聖經

學者。 J 7 

女權運動在第二次世界大戰期間的進度不大。要到

1940年代中，法國哲學家波伏瓦(Simone de Beauvoir)出版了

《第二性) (The Second Sex ) ， 表示女性一向以來被視為

「不重要的另一個J (non-essential other) 。此書被視為女性

解放的宣告，也是女性運動第二波的開始。在書中，她提

出男女關係為人類的問題: r人類是男性的，男人以女性

的身分給女性下定義 ， ...... [所以， ]他是主......她是另外

那一個 o J 8因為「男性是本位，有絕對的權利;女性是

5. Cady Stanton, The Woman',I' BibLe, 2:7. 

6. Dorothy Bass, "Woman's Studies and Biblical Studies: An Historical Perspective" , JSOT 22 

( 1982), pp.3-71. 

7 . 同上，第8頁。

8. Simone de Beauvoir, The Second Sex: Introduction reprinted in Elaine Marks and Isabelle 

de Courtivron, ed自 .， New French Femini.sm: An Anthology (Harvester Press, 1981), p.44. 
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附屬、次等的J ， 9所以，男性是人類的基本定義之準

繩，由此整個世界以及宇宙觀被命名和判別。波伏瓦不單

只處理女性的經驗，亦處理男女的關係 o 波伏瓦將女附屬

男的關係模式描畫出來之後，她呼籲女性重尋自己的存在

目的和尊嚴。她相信若婦女要得到平等、解放以及自己的

尊嚴，她們必須廢除男性的超然地位，並拒絕傳統的角

色 o 10 

波伏瓦的言論加上後來一位美國女記者貝提﹒菲旦

(Betty Friedan)的努力，帶來了美國現代女性運動的威力。

貝提.菲旦的《女性的奧秘~ (Feminine Mystique , 1963)提出

所謂「女性的奧秘j 就是女性所期望的形像與她們的現實

生活存有太大的距離。 11這不可測透的假想在於，女性以

為她們可以不需要職業、高等教育以及政治權利，而只要

透過妻子和母親的角色，去成為一個真正的女性。 12菲旦

認為普遍的女性太強化賢妻良母的家庭角色，把自己的命

運完全寄託在丈夫和孩子的成功上，所以自己的形像始終

都是借助他人的，長久下去帶來女性命運的劣勢。 13菲爾

絲頓(Shulamith Firestone)也視賢妻良母的女性形像是奴役壓

迫女性的主因，她呼籲所有女性不要在勞役於生兒育女，

惟有棄絕母職，才能擺脫生育的枷鎖。 14美國的「國家婦

女組織J 發起大規模擁護墮胎權的活動，力求保障婦女生

育自由的權利，導致憲法的修改等，就是其中一個被女性

9. Beauvoir, The Second Sex, p.60. 

10. 同上，第797頁。

11. Belly Friedan, The Feminine My.wique (New York: Dell , 1963), p.6. 

12 . 間上，第 16頁。

13. 同上，第77頁。

14. Shulamith Fireslone, The Dialectic of Sex: The Ca.l'e for Feminist Revolution (New York: 

William, 1970), p.8. 
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主義認為爭取女性自由平等的最好例子。她們認為，墮胎

權象徵女性從生理的局限中解放出來，因她們有權決定生

育與否，重新掌管自己的身體，也不被男性利用作生產的

機器。

《第二性》出版的當兒，比麗斯(Katherine Bliss)進行

「婦女在教會的事奉與地位J 的調查，發現她們只擔崗輔

助的角色 ;l5後來威聯﹒達爾拉斯(Wi11iam Douglas)的文章

也有同樣的看法，認為基督教對女性的看法受到了猶太人

父權文化的影響。 16此調查報告以及文章鼓勵教會的婦女

嚮應女性運動的呼召，對教會內男女不平等的事表示不

滿，要求教會在領導的角色上任用女性。

歌絲黛(Valevie Saiving Goldstein)1960年的文章「人的

處境:一個女性的看法J ("The Human Situation: A Feminie 

View")中認為神學家的性別影響他的神學;她強調在神學

討論中尤其是在罪論及救贖論中，必須慎重地作重新考

慮，其中要包括婦女們的經驗。她也認為，隨著社會對男

女關{系的開放，教會不能單以男性的觀念做神學，而必須

重新做出反思和重構，否則神學將不切題。 17而在 1969

年，米勒特(Kate Mi11 et)在她的《性政治> (Sexual Po1itics)中

將婦女的討論擴闊到性別的關係和社會政治的權能架構。

這時，女性運動如火如荼在社會舉行，這熱潮也滾入

教會。在 1968年，達莉(Mary Daly)發表了《教會與第二

15. Katherine Bliss, The Service and Slalus 0/ 恥?men in Ihe Church (London: SCM , 1952), 

P.10. 
16. William Douglas, "Woman's in the Church", Pasloral Psychology (1961): 15 . 甚至在一份

緬音澈的基督教期刊《今日 3基督教) (Christianity Today)中，作者Schmidt論婦女在

串串的圈中為二等公民，參R.A. Schmidt, "Second Class Citizenship in the Kingdom of 

God" , Christianity Today 15 (Jan. 1, 1971): pp.13-14. 

17 . V. Saiving Goldstein , "The Human Situation: a Feminine View" , Journal of Religion 40 

(1960): pp.IOO-112. 
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性> (The Church and the Second Sex) ，她贊同波伏瓦的看

法，不滿教會對婦女的壓迫、卻以上帝之名欺騙女性。 18

她更認為以男性的神觀所建造的神學是錯誤神學的導火

線，所以她提議凡與女性主義不和的神學都應加以修

改。 19達莉又在]97] 年和盧依特在AAR(American Academy of 

Religion) 中創立婦女的核心小組。從這小組，發表了數份

文章，例如:特麗波(Phyllis T巾le)] 973年的「聖經傳統中

的解父制化J ("Depatriarchalizing in Biblical Tradition") ，羅素

(Letty Russell)所編輯的《解放的話> (The Liberating Word , 

1976)及《女性聖經注釋指南> (A Feminist Guide to Bible 

lnterpretαtion) ， 特麗波 ]978年著的《上帝及性別的修辭》

(God and the Rhetoric 01 Sexuali吵)都為舊約經文提供一個無

性別偏重的解釋。在美國的盧依特(Ruether) 、菲爾倫查

(Elisabeth Schiissler Fiore院a) ，及在歐洲←倫森(Kari -Elisabeth ，

Borrensen)和歇斯曼(Elisabeth Gossman) ，她們的著作亦在同

一時期作出貢獻。

女性神學運動的發展史中亦曾有過醜陋的一頁，兩性

之間的戰鬥在神學界開始，彼此用形容魔鬼的語盲互相指

摘。例如，黛維絲(Elizabeth Gould Davis)在 197] 年辯稱「最

早的男人是變態的......男性是不正常的，以及男性的Y染

色體是意外之下變異、是與人類無益的。如此對男性的論

調是近代遺傳學家的發現所支持，先天性的殺人犯及罪犯

擁有不只一個，乃是二個Y染色體...... J 20可是，男性也
有他們的譜法，譬如在 1983年，荷克(Manfred Hauke)在他

的論文中提到，因為女性的染色體，所以婦女是不適合被

18. Mary Daly, The Church and the Secofld Sex (Boston: Beacon, 1968), p.59. 
19 . 同上 ，第 188頁 。

20. Davis, The FirSI Sex (Penguin Books, 1982), p.35. 
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按牧: r......在雙性的染色體中，女性的染色體在某個程

度上，是存在男性的染色體中(X在XY之中)..... .女人是從

男人之中『出來』的。而Y染色體似乎是超越人性(意即有

神性)的表徵 o J 2 1 

七0年代開始，女性神學運動在教會中已有相當穩固

的基礎，羅素和盧依特兩人盡力發展一套有關女性解放神

學的書。為了提高基督教會中的女性意織，不少研究作品

有規劃地被推動。在]979年，維勒出版社(Herder Verlag)出

版了一本《早期基督教史 > (On the History 01 Earliest 

Christianity)的書， 22一年後，另一集作，名為《解放的傳

統、聖經中的婦女》也面世。 23在 1983年，思、納更伯集團

出版了《最早期基督教中的婦女 > (Women in Earliest 

Christianity) 0 24七0年代是女性主義的黃金時期，提高覺

醒小組(Conscious Raising Groups)就在這時成立，幫助婦女

重訂真理、價值和知織的標準。神學界的婦女以經驗和批

判性反省作為她們神學的發展原則，並在教會中爭取婦

女應有的領導角色。站

在 ]980年，伯拉斯高(Judith Plaskow)所著的《性、罪

與恩典> (S缸， Sin and Grace)中討論到尼布爾(Reinhold

Niehbuhr)及蒂利希(Paul Tillich)的神學缺少婦女的經歷，或

是對女性的經歷不敏感。 26在基督教神學討論中所謂人的

21. M. Hauke. Die Problematik um da .~ Frauenprie .l'tertum vo r dem Hinterg rund der 

Sιch川liωtω仿7力'jpj狗1切mgιg.l'-抉可←- und Erlωtο伽'};沁州s別圳可n

8伽αC吋kgrou圳nd ofCreatυion α n叫dR恥e“ed，你iemp戶川fυiωon吋1吵) . 1982 di ssertation. 

22. G. Dautzenberg el al. (eds.), Zur Ge.çhι:ichte des Urchri.we11fums, Quaestiones Disputatae 

87 , 1979. 

23. TrClditionen der Bψeiung ， ed. W. Schottroff and W. Stegemann, 1980. 

24. G. Dautzenberg et al. (eds.) Die Frau im Urchristentum , QUClestione.l' Disputatae 95 , 1983. 

25. Kassian, The Femini.w GO.l'pel, pp.89-9 1. 

26. J. Plaskow, Sex, Sin , and Grace: Women'.I' Experience Clnd the Theologies of Reinhold 

Niehbuhr Clnd Paul Tillich (Washingl側， 1 980).
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經驗，在結構的取向及定義上，一般上是以男性為主，女

性的經驗只屬次要角色及關注。伯拉斯高並沒有攻擊尼布

爾及蒂利希神學中的男性經驗。她乃是批評普世性及規範

性的，以男性稱主的人之經驗。

自從八十年代，女性神學運動己札根，並有許多的著

作出現。特麗波兩本具影響力的書， {上帝及性別的修

辭> (God and the Rhetoric 01 Sexual旬， 1978) ，及《恐懼的經

文> (Texts 01 Terror, 1984) ，主要是處理女性從文學角度去

讀舊約的課題。在新約方面，菲爾倫查在她所著《記念

她> (In memoη 01 Her, 1983)中重建新約中的女性社團。她

亦著有《是餅，不是石頭> (Bread not Stone , 1984) 。在這期

間，其他的作家有桃伯(Mary Ann Tolbert)的《聖經和女性

的詮釋> (The Bible and Feminist Hermeneutics , 1983) ，及盧依

特(Rosemary Ruether)豐富及創新的著作《性及神談》

(Sexism and God-Talk , 1983) ，和《婦女一教會:婦女禮儀團

體的神學和習俗> (Women-Church: Theology and Practice 01 

Feminist Liturgical Communities , ] 985) ，它們提供了不少關於

女性神學和禮儀之資源。羅素之《聖經之女性解釋》

(Feminist Interpretation 01 the Bible, 1985) 、歌玲(Adela Yarbro 

Collins)之《聖經學術中的女性觀點> (Feminist Perspectives 

in Biblical Schola川h伊， 1985) 、拉菲(Alice L. Laffey)之《妻子、

妓女、及妾:從女性角度 納 > (Wives, Hαrlots ， αnd 

Concubines: The Old Testament in Feminist Perspecti間， 1988及

1990)和露德之《女性神學> (Feminist Theology , 1990) ，亦在

這時期出現。溫德爾(Elisabeth Moltmann-Wendel)所提供之宣

講及解經的模式， í在新團體中成為人 J ("Becoming 

human in new community") ，於1981 年，在英國雪菲爾舉行的

世界教會會議中宣讀。這是一個「教會中之女及男的團
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體J ("The Community of Women and Men in the Church") 。斯托

娛(Elaine Storkey)及海特(Mary Hayter)是英國女性運動主要

的人物。在英國，享森(Daphne Hampson)和烏蘇拉金(Ursula

King)分別著有《神學與女權運動> (TheoLogy and Feminism , 

1989) ，和《婦女及靈修> (Women and SpirituaLi吵， 1988) 。

聖經故事中有許多婦女的命運在父制的詮釋之下被貶

低及遺忘。對此，女性神學家提議一個反男性及反基督教

的核心象徵，作為她們的關注。遠利(Mary Daly)刻意挑撥

性的標題， r在父神道滅之後的神學:呼喚人們閥割帶有

性別主義的宗教j 是一個例子。 27她亦著有《超越父神》

(Beyond God the Father , 1973) , <婦科學> (Gyn/EcoLogy , 

1978) ，及《純欲念> (Pure Lust, 1984)以進一步證賞她的觀

點。有一些較保守的女性學家的反應，可見於依萬(Mary

Evan)之《聖經中的婦女> (Women in the BibLe , 1983) ;斯托

旗(Elaine Storkey)之《女性主義所合宜的> (What's Right with 

Feminism , 1985) 。斯托娛提到耶穌保持「無性別為主的模

式J 0 28她對那些「自義」的女性學家咒詛父制的系統，

而不是人類整體墮落的看法提出警告。她亨見解放為同樣的

適合男人及女人。麥化(Sal1 ie McFague)在她所著之《上帝

的模式:生態學及核子時代的神學 > (ModeLs 01 God: 

27. Daly, "Theology after the Demise of God the Father," Sexist Religion and Women in the 

Church: No More Silence, ed. Alice L. Hageman (New York, 1974), 125- 143. 論及天神為

社及律法的頒佈者以及上帝為戰士及生產的母親， • Ruether, Womanguides , p.9. 

28 . What's Right with Feminism , 158.女性主義到了七十年代在聖恆的祖威和敵示上出現了

分歧的立竭。忠於聖經的學者如Phyllis Trible, Virginia R. MollenkoH, Paul Jewelt等在

1974年成立了Evangelical Women's Causus (EWC) ;迪班聖經派女性主義(Biblical

'eminist)館為聖經是無蜈的，而且以平等、並非解放作他們的"經原則。到了八十年

代，因同性戀而發生更嚴重的分裂。 EWC中贊成同性戀者成立Evangelical and 

umenical Women's Caucus '而不能接納者另組Chrislian for Biblical EquaJ ity(CBE) 。

參Kassian ， The Feminist Gospel, pp.207-216. 
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TheoLogy for an EcoLogicaL, NucLear Age, 1987)中同樣的表達她

的婦女倫理所關注的不在於消除，而是與男性的對手配搭

建營。

菲爾倫查(Fiorenza)對聖經中女性的角色和經驗之性別

分析十分敏銳，對婦權運動有重大的建樹。在此，我將只

討論她所建議的女性詮釋學(Feminist Hermeneutics) ，即重新

探討、懷疑及解放的詮釋。在她所著之《記念她 > (In 

Memory of Her)中，她使用了重新詮釋的方法來研究新約。

她也催促聖經學者重思基督教的倫理道德、教會論、牧職

及對上帝的理解。即，重新發現基督教的過去。菲爾倫查

集中關注於婦女的過去， r隨著基督教的開始被認定為雛

型，而不是典型，那向她們自身轉變之可能性開放，便至

為關鍵。 J 29 

這重新閻明的目的在《記念她》中是明顯可見的。她

以馬可循音書中，一個無名婦人膏耶穌的頭作為女人故

的引介: r我實在告訴你們，普天之下，無論在甚麼地方

傳循音，也要述說這女人所做的，以為記念。 j 她辯稱，

一個如此重要的，出自耶穌口中的推薦及斷言，卻沒有成

為福音傳統的一部分。這是由於父權的讀法及經文的傳遞

所造成。菲爾倫查指出，那出賣耶穌的人，他的名字重復

的被述說，但是這個忠心的女人卻沒有名字。因此，重新

發現的工作開始了，復原及重新詮釋早期基督教的婦女歷

史是急不及待的任務。

為了重新揭示一個更完整的群體，她追溯至耶穌時代

29. Ann Loade丸 "Feminisl Theology" , The Modern Theologians: An Introduction to Christian 

Theology in the 7、lentieth Century Volume 11, editcd by Oavid F. Ford (Oxford: Basil 

Blackwell , 1989), p.24 1. 
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的群體，包括男、女的跟隨者和使徒們。她辯稱，當時雖

然是一個父權的文化，耶穌有可能邀請女的使徒進入他的

團體中，因為他對上帝智慧性的理解是「女子利的形像。

菲爾倫查提請一個「懷疑的詮釋J ， 30因為在談論上帝的

語言、聖經的解釋以及對傳統的了解被假設及習慣建構地

父系的偏差。因此，女性學家對聖經的記載若要有批判性

的閱讀，不一定要廢除男人為中心的傳統，乃是偏於「重

拾J 在聖經的敘述及聲音中所失去的女性地位。重新發現

和重新闡明可以從多個途徑入手:從聖經經文中的偏激去

看，亦即從經文或是父權傳統中尋找正面的婦女聲音， 3 1 

重塑聖經中的婦女角色，或是一個「重點式的重新分配過

去J '正如菲爾倫查所作的那樣。 32關於這方面的經典研

究是由盧依特及麥勞玲(Eleanor Mclanghlin)和安德森(Janice

Capel Anderson)所編輯的《屬於靈的婦女> (Women of S.句'pir

l內979仍) 0 在此書中所收錄的一篇文章中，菲爾倫查聲稱在

早期的傳統中「大部分早期基督教男女平等的傳統可能都

已經遺失。 J 33安德森在研究馬太時辯稱，唐、血漏的婦女

(太九20-22)及迦南的婦女(太十五21 -28) r在她們尋找耶穌

的事上都表現出主動和信心。 J 34她認為「婦女在這里的

描繪是好的。婦女們所有的重要角色及耶穌回應婦女的哀

求，為這福音書中父權式對世界的規定帶來張力。 J 35接

安德森列出三十六個關於婦女的例子，找出婦女被「忽

30. Elisabelh Schüssler Fioren拙， In Memory of Her: A Feminist Theological Reconstruction of 

Chri.~ti{ln Origins (New York: Crossroad, 1983), xx iii . 

31. Fiorenza, Women of Spi阱， 30-70， the chapler title is "Word, Spiril and Power: Women in 

Early Chri slian Communilies." 

32. Fioren油， In Memory of Her, p.42. 

33. Fiorenz丸 "Word， Spirit and Power" , p.57. 

34. Janice Capel Anderson, "Marthew: Gender and Reading", Semeia 28 (1983), p. ll . 

35. Anderson, "Malthew: Gender and Reading", p.2 1. 
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略J 的地方。

懷疑的詮釋是一個具倫理性及負責任的解釋方法，菲

爾倫查在她1988年的文章中談到「聖經解釋的倫理J 不只

是找出經文指甚麼，而亦要找出「怎樣的解釋對經文在其

歷史處境中才是公正的 o J 36她又加上說， r然而，聖經

解釋的修辭特性及歷史的闡釋要求一個負責任的倫理，不

單只對所選用的解釋模式負責任，亦為經文及其意義所帶

來的倫理效應負責任。 J 37 

菲爾倫查沒有使用經文語意方法(如特麗波的)。她認

為經文的「社會文化情況j 必須列入作為考慮的範圍。她

寫到: r以男性為中心的經文及語言所建立的事件，不可

被誤解為人類歷史、文化和宗教可靠的證據。經文可能是

那信息，但那信息不是相等於人的實事及歷史 o J 38因

此，不是在經文中，而是在群體及經驗中找到敵示。為

此，她嘗試除淨那傳播暴力、主治，分隔的意織，而「培

養上帝子民的解放經驗和異象39J 0 r社群J 在菲爾倫查

的解釋經驗中成為一個主要的用詞。

特麗波在其著作《上帝及性別的修辭) (God and the 

Rhetoric 01 Sexuality)中嘗試檢視「詮釋在聖經里的功

能J 40 。她認為，去父權化(depatriarchalization)已經在聖經

中發生。例如，使用女性化的上帝形像;比如上帝像一位

孕婦(賽四十二14) ;像一位母親(賽六十六13) ;像一位收生

36. Fiorenz丸 "The Ethics of 8iblical Interpretation", J8L 107 (1988): p.14. This article is 

originally her Presidential Address at 1987 (5 December) S8L 個nual meeting. 

37. 同上，第 15頁。

38. Fiorenza, In Memory of Her, p.29. 
39 . 向上，第25頁。

40. Trible, God and the Rhetoric of SexuaLity (Philadelphia: Fortress, 1978), p.l. 
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婆或助產士(詩二十二9) ;像一位主母(詩一二三2) 0 41 

她將自己的神學指引建立在聖經(如創二、三章，雅

歌)上，將方法指引建立在修辭批判上(在尋索經文是指甚

麼的時候， r文本如何表達以及表達些甚麼是在發現它是

甚麼的時候同時出現的J ) , 42所以，在《上帝及性別的修
辭> '第三章論到「母腹/悲憫J (womb/compassion)這個隱

喻作為上帝女性化的象徵。她也討論《申命記》三十二章

18節中兩個論及上帝的隱喻:一個是「石頭J '也就是，

那位產生及生出的;另一是「生產的陣痛J 0 RSV譯本將

這節譯為"You were unmindful of the Rock that begot you/and you 

forgot the God who gave you birth. "(中文直譯作: r你不顧念

那生你的石頭/及你忘了那位生你的上帝。 J ) ，但是《耶
路撒冷聖經》將這一節譯為 "You forgot the God who fathered 

you."(中文直譯為: r你忘了那位教餐你的上帝。 J )。

為了避免巴爾(Barr)對字義學的批評，特麗波使用理

查(Richard)和伯來克(Black)對隱喻的理解來談論上帝的悲

憫和母腹之間的「語意符應J (semantic correspondence) ;後

者rechem作為工具(vehicle) ，而前者rachamim為大意(tenor) , 

以隱喻來理解上帝的屬性，即兩者互有交流。 43特麗波語

意式的解釋可能會流於做作及無效，因為原本的述說者甚

至不知有如此的解釋。 44另外，在生產的過程中將女性定

形為有悲憫的，而父親則是缺乏的;這做法是不正確的。

《以賽亞書》四十二章13至 14節講到上帝是一個作戰

41. Trible, God and the Rhetoric of Sexuality, pp.21-22. 
42 . 向上。

43 . 同上，第31 -59頁，尤其是第56頁。

44. WM. 1. Gruber尖銳的批判， "The Motherhood of God in Second Isaiah" , Revue Biblique 90 
(1983) : 第351 -259賀 。

87 



《道風》漢語神學學刊

的男人，及在生產中的婦女，這些是合理的意像，因為男

人和女人確實在經文中出現。然而特麗波講到這兩個意像

有正面的價值，而不是一個超越另一個或是對立的。特麗

波討論《創世記》二及三章時指出上帝創造時使用不同的

原料， r地上的塵土和地上受造物的肋骨J '反映出性別

的分別，夏娃是個助手(這字指創造及救贖的上帝) ，她有

能力與古蛇講論神學。然而，這失敗的故事卻在《雅歌》

中得贖回，在《雅歌》中只有男女互助和平等的相處。 45

在她《恐懼的文本》一書中，她使用社會批判法重述

「這些恐怖的故事作為追憶，提供對受虐待的婦女們表達

同惰的解釋... ...以至這些恐怖事件不會再發生叫“有

時，人們難免會問，為何上帝不站在受欺壓者的一邊，還

是上帝原本就不維護她們以至她們受欺壓。關於這事件及

其論點可見於《創世記》十六章 1 至 1 6節所提及受壓迫的

夏甲;及在《創世記》廿一章9至21 節，特麗波指出「上

帝支持，甚致下令，使她離開到曠野襄去，不是使她從受

困中得釋放，而是為了保護欺壓她的人之產業。 J 47這是

反映出上帝真正的本質，還是描繪出創世記男性作者的偏

見呢?

還有許多女性神學家的著作，由於篇幅的閱(系不能在

此一一列出，本文主要談菲爾倫查和特麗波的著作，兩個

都是聖經神學的權威女性主義者。菲爾倫查是新約的學

者，特麗波是舊約的;兩位學者所作的神學架橋都與詮釋

45 . 然而 ，參Cline的著作.t.t中他掏出雅歌是以男性為社，並機縱帶女性· Oavid J. 

lines, "Why is There Song of Songs? And Whal Ooes It 00 10 You Whcn YOll Read It?" 

《趣也學刊) (Jian DQo) 1 (1994): pp.3-27. 

46. Triblc, Texls ofTerror, p.3. 

47. 向上，第25頁。
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有關，這也是以下的評估中會較看中的。

有效性及挑戰

女性運動的興起，在本質上是個人經驗的。權力鬥爭

及男女之間的差異催發了女性神學。這個神學對那些含有

偏見及單性的聖經解釋，和傳統的詮釋談論上帝的解釋作

出尖銳的批評。在教會或學術界中，詮釋聖經的責任長久

以來都落在男性的手中。甚至聖經本身已是孕育在男性的

文化，無形中、也無可避免地反映了男性的觀點以及意識

形態。若聖經被男性用來作壓迫婦女的工真，女性主義的

興起喚醒了婦女擺脫男性的宰制，並從女性的文化角度反

省自己的意義和價值。雖然女性神學的範圓大，牽連廣，

但她們有一個共同的抱負，就是都尋求在聖經和神學的詮

釋上有更強烈的女性意織，並尋求從男性支配的人性關係

中得解放。女性神學嘗試批判經文壓抑女性意識的地方。

雖然不一定要由一位女性從事女性神學研究，但正如許多

女性神學家所言，女性意織是必備的詮釋脈路。

無論女性學家使用那一個方法，詮釋所關注的，及其

準則是重要的，一般來說 ，她們的詮釋線索可歸為以下幾

類。

第一種是「回憶的注釋J ， 48詮釋和聯繫是婦女經驗

的語詞。例如，艾宋(Exum)研究舊約，尤其是《出埃及

記》一輩8節至二章 10節時觀察到，在消弱法老王的計劃

中，婦女們扮演了一個了不得的角色(收生婆，法老王的

48. Fiorenza, "The Will to Choose or to R吋ect" ， Femini.w Interpretation 01 the Bible. ed. Letty 

Russell (Philadelphia: Westminster, 1985), p. 134. 
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女兒，和摩西的母親) 0 49特麗波在她所寫的《恐怖的文

本》中記念夏甲、她瑪、耶弗他的女兒和一位無名被污辱

的利末人之妾的痛苦經歷，紀念的目的也是要今人避免重

蹈錯誤。 5。

在基督教歷史中有不少關於婦女受忽視，或是在重寫

的過程中被刪除的個案。因此，女性學家重新發現及追憶

的工作是有實效的，讓我舉兩個例子，第一個是關於在羅

馬書中對非比的記載。 r我們的姊妹菲比，她是堅革哩教

會中的女執事......她素來贊助許多人甚至保羅自己J 這一

句子，常被錯誤的譯為口語化的形式(她事奉，她曾經協

助或是幫助許多人 o )"Diakonos"(執事)這個字並沒有後來

所帶有的執事制度之含意 ，後來的含意有限制性的功用。

李茲曼(Lietzman的犯了歷史時序上的錯誤，錯解菲比為

「似乎是一位富有及慈善的婦女因為她是個服侍窮人及病

者的婦女，同時在婦女的洗禮中協助。 J 51 其

"di油d副ia玖ko∞noωS

斯(仰仙U叫lr巾-i比仙ch Bro肌Oωck仙<ha削u凶叫S吋) 及洪爾貝克(份Be叩ng斟t H恥om川Tη叫1吋lbe加e叮r啥ωgω)的研究所

證質 。 5位2換一句話說，菲比是堅革哩的一位教會領袖，而

不是一位傳教士 ，或不過是一位慈善家 。 非比亦被稱為一

位 "prostati s " ，傳統的翻譯者認為"prostati s "是 「助手及幫助

49. J. Cheryl Ex um , "You Shall Lel Every Daughler Livc: A Sludy of Exodus 1:8-2: 10" , 

Semeia 28 (1983) : pp.63-82. 

50. Tribl巴 ， Texls ofTerror， 仰的im

51. H. Lielzmann , Geκ:hichle der Allern Kir，ι:1惚， 4 vols (Bcrlin, De Gruyler, 1961 ), 1: 149 . 然

而，參W.H . Ollrog的回晦 Paulu自 und Seine Milarbeiler (Neukirchen-Vluyn, Neukirchcner 

Verl ag, 1979), p.3 1. 

52. Ulri ch Brockhaus, Charisma und Aml: Die paulinische Charism enlehre α uf dem 

Hinlergrulld des friihc!Jrisllic!Jell Gemeilldefullklioll ell (Wuperlal: Rolf Brockhaus, 1972), 
p. IOO and Bengl Holmberg, Paul and Power: The SlrUClure of AUI/!oriIY in I/! e Primilive 

'/!urch as Reflecled in I/!e Pauline Epislles (Philadelphia: FOrlress Press, 1978), pp.99- 1 02. 

90 



女性神學對詮釋學的跳戰

者J '而視菲比為只不過是貧者及病人的幫助者。 53但

是， "prostatis"是一個「領導的官員，一個總統，或是一個

捐助人。 J 54保羅有可能受一個婦女的支持及贊助嗎?許

多人認為這樣的想法太過荒唐!例如，凱斯曼(Käsemann)

辯稱:

並沒有跡象指向一個「女贊助者 J ......婦女

不能有法定的功能，並且按照敘示錄，只有異端

圈子中有女先知正式持有教會領導者的權柄..... • 

這個理念應是保羅和其他人在女執字的手下接受

個人的關顧。 55

凱斯曼的偏見並不新，或是不尋常，早在九世紀，

"prostatis"在F和G的手抄本中有一個異文; "parastasis"的意

思是「助手 J '它被用以取代了在F及 G抄本中的

'prostatis" 。

第二個例子是《使徒行傳》十八章2節中的改變，由

「他(保羅)在那里找到亞居拉及他的妻子百基拉J (亞歷山

大團體) ，改為「亞居拉和他的妻子百基拉J (由敘利亞一

拉T文及D手抄本校定而來的西方版經文) ;亞歷山大版本

繼續說: r他到他們那里J '但D抄本改為「他到他那

53. Elisabelh SchUsslcr Fiorenz丸 "Missionaries ， Aposlles, Co-workers: Romans 16 and the 

Reconstruction of Women's Early Christian History" , in Ann Loades ed ., Feminisl 

Th eology. A Reader (SPCK , W/JKP, 1990), p.63; H.J . Klauck , Hausgemeinde und 

Hauskirι:he im frühen Chrislentum (Stuttgart, Katholisches Bibelwerk, 1981), p.3 1. 

54. W.A. Meeks , The Firsl Urban Chrislians. The Social World of Ihe Aposlle Paul (New 

Haven, Yale University, 1983), p.6。她ys this term is equivalent to the Latin patrona. 

55. Ernst Käsemann, Commentary on Romans, transl. and ed. by Geoffrey W. Bromiley (Grand 

Rapids: Eerdmans, 1980), p.41 1. 
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里J (只有亞居拉，沒有了百基拉! )56 

菲爾倫查亦從重新詮釋馬太福音及約翰福音中婦女正

面的角色，而肯定婦女們在聖經中的地位及靈性。 57但

是，她亦注意到，在《路加福音》廿四章1 1 節， 58保羅之

前的傳統(林前十五3-6) ，保羅時代(林前十一及十四章) , 

在馬可福音16至 18節中所描繪受壓迫的婦女。菲爾倫查對

新約中的復活節敘述的結論為， r馬太、約翰及馬可的附

錄都將使徒見證最主要的功勞歸於抹大拉的馬利亞;然

而，在《哥林多前書》十五章3-6節中，保羅之前的猶太

基督徒的認信，及《路加福音> (二十四 11)宣稱復活的基

督首先向彼得顯現. .. ... J 的然而這並不是，如菲爾倫查

所宣稱，一個偏重性別的敘述，因為「顯現的意義在於使

那復活者，和他的使徒，在關係上復和，及使所建立的使

徒關係得以凝固 o J 60復活的主向彼得及保羅顯現因為其
中一個會否認他，而另一個會逼迫基督， 事實上 ，一個正

常的，菲爾倫查的女神學家看保羅之前及路加的記載，講

到抹大拉的馬利亞與復活主的關係沒停斷過，菲爾倫查的

懷疑誰釋法使抹大拉的馬利亞和復活的主加上了距離，這

並不是敘述者所企圖的。

性別是解釋法中多個要點之一。女性神學的危機是過

56. Susanne Heine, Women Cl lld Early Chrisrianiry: A Reappraisal (Minneapoli s: Augsburg 

Publishing House), p.43. 
57. 菲爾倫查，到，在約翰福音，抹大拉的馬利亞娃、poslol a aposlolorum" (In Mcmory of 

Hcr, p.332) 。她也總為馬利亞 、 抹大拉的馬利亞 、 拿撇勒的馬利盟 、微風利亞的好

女 、 馬大 、 伯大尼的馬利亞在約翰桶腎，中是使能性的門徒和領袖之典範(第333

耳)。

58. Fiorenza, In Memory oJ Her, pp.315-3 14. 
59. 間上，第332頁。

60. Walter Künnelh , The Theo[ogy oJ Resurrecrion (London: SCM , 1965), p.89.亦見 Willi

Marxs凹 ， The Re;可urrecriol1 o.f Je.l'us oJ NCI 'l.arerh (London: SCM , 1970) 及 Ernest BCSI, 

Mark: The Gospel a.l' Srory (Ed inburgh: Clark , 1983) 。
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分的注重這一點，似乎它是唯一的。如果只是見樹不見

林，那他肯定會錯失及扭曲整個畫面。黛瑪(Delmar)在表

達女性神學分歧的問題及使用婦女或女性角度帶著過重的

意義時辯稱， r婦女，在某方面來說，是女性主義最大的

問題。假設在婦女之中有一個身分的可能性，而不是去解

答問題，成為不斷增加張力的要素。在這些張力中，其中

最重要的是由在女性學家思想中『女性J 這個概念所引起

知識上的張力。『女性J 若要擔負所有與其相關的處境及

意義，則太脆弱了。許多女性學家的研究結果都顯示出，

在不同的文化及時代中，作為女人有許多不同的意

義。 J 6 1 女性的經驗是否女性神學的主要指標?如果是的

話，那麼女性神學家按定義，只有女性才行。但是，如果

其標準是超越社會、文化、性別及心理，那麼所關注的將

不只是在女性的思想、及表達其自覺性，而亦在男女之間的

權力相關上。

女性神學所面對的挑戰，在一方面，是朝向一個全面

性的關注、批判和重構。在另一方面，是使用某一組獨特

的文化因素(如女性意織或經驗)為詮釋的工具，缺少將跨

越處境及超然的批判納入現實世界中，以帶出一個概括性

的公正及為普遍人所接受。

第二方面是社會批判的「邊緣詮釋J (hermeneutics of 

marginality) , 62即是解放的詮釋。 63譬如:比優約和菲旦兩

位早期的女性主義者都喚醒了女性反省自己的生存意義。

61 . R. Oelm!汀， "What is feminism'?" in J. Mitchell and A. Oakley (eds) , What is Feminism ? 

(Oxford: Basil Balckwcll , 1986), p.28. 

62 . R巴:becca S. Chopp, The Power 10 Speak: Feminism, Language, God, (I'ull ) pp.2, 43 . 

63 . Fiorenza, "For Women in Men's Worlds: A Critical Femini st Theology of Liberation", p.37 

and "The Will to Choose or to Reject: Continuing our Critical Work" , in Leny M. Russell , 

ed. , FeminístlnterpretatioTl ofthe 8ible (Oxford and New York: Blackwell , 1985), p.128 
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很多時候，社會給予女性(尤其在形像上)不公平的壓力和

期望，使到她們在家庭和社會的生活中不能實踐自己，或

只在家庭中才能成為一個完整女性，最後卻感到挫敗和虛

空。 64安蹄尼﹒利(Adrienne Rich)本來是一位有才華的女詩

人，為了尋求一個完整的女性，她早年結婚生子，但面對

育嬰費、家庭破碎、詩情消鑫時，令她陷入沮喪、焦燥和

憎恨。她指出如此的經歷是五十年代的家庭女性的共同命

運和壓迫。她不否認母性經驗本身有其創意性的喜樂，但

她認為母職制度的強迫性使許多婦女在孤獨沮喪中成為無

我的犧牲品。的

女性得解放的最基本層面就是不再被男性歧視和剝削

成為他們的附屬品。“可是，這里的解放不但是女性，也

是男性，因為他們蔑視她們為軟弱、不潔、邪惡和淫蕩

的，這是男性世界觀錯誤的地方;但若女性不以為自己是

受害及壓制者，她們也在這惡劣循環中受姻。

另外一方面，解放女性就是將女性的經驗更加瞥覺化

(conscientization) ，正如拉丁美洲的解放神學所提倡的，這

也是詮釋的起步，解放的信念與質際的解放行動在同一時

間進行。菲爾倫查的婦女程序關注「婦女的教會J '其目

標不是為婦女爭取其完全人的地位，乃是爭取「女人的

我肯定、權力及從所有父權所造的疏離，邊緣化及壓迫中

得到解放。 J 67這個程序受其異象及只有部分的改變所限

制，因此有異於概括性的女性運動。

64. Mary A. Kascian , The Femini.l'l GO.l'pel: 7ïw Move/111'1I1 10 Unile Femilli.\'1II wilh Ihe Church 

(Whcalon : Crossway, 1992), p.22. 

65. Adricnnc Rich, 0/ Women 110m (Ncw York Bantam , 1976), pp.57-58. 

66. Roscmary R. Ruclhcr, Liberalioll Theology (Ncw York: Paulisl Prcss, 1972), pp.9H- I02. 

67 . Fiorcn閥， "The Will 10 Choosc or 10 RcjccI" , p. 128. 
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在解放的過程中，菲旦提出以教育來幫助女性從不同

的層面認織和肯定自我、提高她們的社體意識、增強她們

的生命能力，使她們發揮自己的潛能、維護自己的權

利。“至於女性是否必須擺脫妻子和母親的角色，才能成

為真正的女性， 69是一個個人文化的問題。我們不能因有

些婦女極度被封閉在家中，而認為妻子和母親的角色不應

成為一個完美女性的職分。對一位完美的男性而言，其形

像也不能單單立足在社會中。過分的強制男或女的角色都

會帶來身分的不全，對家庭以及社會都有損。當然，有些

女性比其他的較看重為社會犧牲，而她們該有自己的選擇

權。

在五、六0年代，不少的女性主義者極力批判女性賢

妻良母的形像，安啼尼﹒利企圖將生育的問題分別為經驗

以及制度兩部分。她反對早期的女性理論對母職無惰的抨

擊，這樣做只會重蹈男性中心對女性經驗與尊嚴的唾棄，

只是現在女性以女權作中心來批判和欺壓男性。安啼尼﹒

利正確地分辨娃皺哺育的經驗是有其創意性的喜悅，所

以，女性反對的不是這經驗本身，而是男性利用母職來宰

制女性的社會、法律與經濟的機制。 70

女性主義所提倡的解放不應只注重生理上的差異，因

為父權社會不是男女生理的差異所引致。在六、七十年代

曾有過的「焚燒乳罩j 的遊行，或在公眾拋擲婦女用品、

化妝品、廚房用具，或穿男裝，甚至學像男人吸煙、飲

酒、講粗言穢語，表面上象徵女性的解放，與男性看齊，

但內在女性的尊嚴受損，權力宰制的根本問題沒有解決。

68. Friedan, The Feminine Mysfique, p.3 11 . 

69. 如Friedan和deßeauvoir所說的， ~Mary A. Kaseian, The Femini.\'f Gospel， 第23頁。

70. Rich , OfWomen Born , p.76. 
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早期女性主義以消除男女的差異為目的，至後期她們察覺

當她們高舉女性與男性一樣傑出時，其實只表明她們還是

以男性為中心，獲取男性的認同和讚許 o 如此的做法並非

解放，因為壓抑女性的歷史包袱未被解闕，父權的社會宰

制未受正視，女性主義就失去了應有的批判精神。

在詮釋方面，菲爾倫查認為女性詮釋是一個解放的詮

釋。 71菲爾倫查借塞責多(Juan Luis Segundo)的解放神學來

建立其婦女神學的解放實踐和女性神學的懷疑詮釋。 72她

寫到: r因此，女性神學不單只挑戰學術性神學及其假

設，也挑戰解放神學更具體化地為那些受壓迫者提供的選

擇。 J 73在這個主要的關注之下，菲爾倫查的懷疑詮釋及

森肯費(Katherine Doob Sankanfeld) r激進的懷疑J 74為受壓

遍的、邊緣化的、卑微的、及被逼絨默的女人尋求解放;

因此，質踐(praxi s )本身將成為一個意識形態的批判。另舉

一個例子 ， 虛依特指出，偏見、絨默，及父權文化對女性

的支配: r聖經中的傳統基礎質在是那些被排除於詮釋以

外的女性經驗﹒.....女性的經驗作為一個批判的爆發能力及

揭示古典的神學 ，包括其受男性經驗多過人的經驗所塑造

的 。 J 75 

7 1. Fiorcnza, 111 Melllory oJ 171'1', pp.6 an<.l 16. 

72.見 Fi orcn :r訓 ， "Towar<.l a Fcmini st Biblical IIcrmcnculics ", J\ Gllide 10 COlllelllpOrf/ ry 

111' 1'111 1'11 (1 11 1 i('.I',' Major Trelld.l' ill l1 ihliclI l I lI lerpr(l/lI lioll , c<.l itc<.l by l)onald K. McKim , pp. 

369-38 1; Juan Luis Scgun<.lo, 11/(' Li的'mlioll oJ Theolo}tY (Maryknoll , Ncw York : Orbis 
Book鈴， 1 976) 對社會的貨況，尤其是在且也lIfíf l自拉們的貨況1i所紹 j; iJ 。

73. Fio r叫“， "Towar<.l a Fcminist Biblical Ilcrmcncuti cs". p .討9 . Scc also Erncst W. Sauntlcr日，

Seαrchill8 Ihe Scriplure.\',' A Hi.vwry oJ 111 (1 Sociely οl IJibli('C/ l l.il l'mlure, I R80-1980 (Chico, 

: A: Scholars Prcss. 1982) , pp.70-X3; Carolyn l)c Swartc Gif'fortl , "Amcrican Womcn and 

thc Biblc: Thc NaLUrc of Woman as A Ilcnncnculi cal Issuc", in Femilli.vl Per.l'pecliw咐 011

/J ilJlical ScllOlar.l'h伊 (ed . A. Yarbro Collins; Chi c(), CA: Scholars Prcs!啥， 1985), pp. II -33. 

74. Sakcnfe l <.l ， 中eminiSl Uscs 0 1' Biblical Matcrial s" in Russcll . cd., Fel1l illi.l'l 11lIl'rpr(' /(t1 iol1 of 

Ihe /J ihle, p.55. 

75. Ruether, "Fcminisl Intcrprctation: A Mcthod 0 1' Corrclation" . pp. 11 2- 11 3. 
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森肯費在她的文章 「婦女的聖經解釋J 中將婦女的聖

經解釋分為三種 o 76第一種是特麗波、艾送，和巴爾

(Miekebal)正規的文學手法，聚焦於所接收到的文本。 77第

二種是以文化為指引的文學解讀，例如，蘭塞(Susan

Lanser) ，富茲(Esther Fuchs) ，塞他爾(T. Drorah Setel) ，維恩

(Renita Weems)所揭示， r父制結構和價值及以男性為中心

的關注是敘述的基礎。 J 78第三種進路是歷史性加上文學

性的，這方法使用考古學及社會學的資料為古以色列婦女

的生活重建一個更精確和廣大的圖畫。這方法的代表有，

伯特(Phyllis Bird) ，富萊默一肯絲其(Tikuah Frymer

Kensky) ，及梅爾(Carol Meyers) 0 79綜合這些方法，森肯費

稱她的方法是以「社群中的權勢J 為中心的，她以據肯定

76. Theology Today 46 ( 1989): pp.154- 168. 

77. 例如，見以下的著作: Phy l1 is Trib1巴， God and /h e Rhe/Oric oJ Sexuali吵 (Phi1ade1phia

Fort間的， 197 8) 和 Tex/.I' oJ Terror (Phi1ade1phia: Fortre惱， 1984); Chery1 Exum, "You Sha l1 

Let Every Daug hte r Live: A Study of Ex . 1:8-2: 10", in The Bible and Feminis/ 

Hermeneu/ic仇 ed . M.A. To1bert (Semeia 28; Chico, Ca1ifomia: Scho1ars Press, 1983), pp. 

63-82; Mieke Ba1 , "Sexua1ity, Sin, and Sorrow: The Emergence of the Fema1e Character" , 

in her Le/hal Love: Femini.\'/ Li/erary Reading.l' oJ 8iblical Love S /Orie.l' (B1oomington : 

1ndiana University Press, 1987), pp. 1 04- 130 。

78. Sakenfe1d，中'eminist Bib1ica1 Interpreta tion" , Theology Today 46 ( 1989): p . 162. 見 Susan

Lans缸，"(Femini st) Criticism in the Garden: Inferring Genesis 2-3" , Semeia 41 ( 1988), p.70. 

Esther Fuch日， "The Literary Characterization of Mothers and Sexual Politics in the Hebrew 

Bib1c" , in Felllini.\'/ Per.l'pec/Í ve.l' on Biblical ScllOlar.l'hip , ed. A. Yarbro Co l1 ins (Chico‘ 
California: Scholars Press, 1985), pp.117- 136; T. Drorah Se叫， "Prophets and Pomography: 

Female Sexual Imagery in Hosea". in Femini.l'l Inlerpre/olion oJ /h e Bible ， 巴d. Letty Russe l1 

(Philadclphia: Westminster, 19的) ， pp.86-95; Renita Weems, "Sexual Vio1ence as an Image 

fo l' Divine Retribution in Hosea, Jeremiah , and Ezek ie l" , (Princeton Theo10gica1 Seminary , 

1989 Ph.D. dissertati on) 。

79. Phy l1 is 8ird, "The P1ace of Women in the Israe1ite Cultus", in Ancient Israeli/e Religion: 

E.v'vay.l' in Honnr oJ FrCl nk Mnore Cro.l'S, ed . P.D. Mill er， 此 ， P.D. Hanson, and S.D. 

Mc8rid巴 (Philadclphia : Fortress, 1987), pp.397-420; Tikvah Frymer-Kensky , "The Strange 

asc of the Suspected Sot的 (Numbcrs 5: 11 -2 1 )", Ve lU.I' Te.l'lamenlUI11 34 ( 1984): pp. II -26; 

a l'ol Mcyers, "Procreation, Production , and Protecti on: Male-Female Balance in Ear1y 

Isracl" , JAAR 5 1 ( 1983): pp.569-593. 
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「群體建立正典的過程群體對神學反省的特性。 J 80她辯

稱， r敗示不在於文本，亦不在產生文本的歷史當中，而

是在上帝工作的那信的群体整個生命當中，包括它文本的

產生及它對這文本績之而來的反省 o J 81森肯費的詮釋法

是正確的，因為上帝的敗示是道成肉身，且就在那信的群

體中顯明祂自己。

第三是化解父權的詮釋。這樣的作法要先承認及醒覺

到父權文化的本質，以便揭示父權體系的偏見。但女性主

義認為女性的問題出於父權社會。 r父權的社會J 就是一

個「以男性的權力為中心，透過法律、傳統、教育、禮

儀、語言......釐訂社會與家庭之意織形態及政治的制度;

藉此將女性壓制在男性之下 o J 83早期的女性主義以男性

為本，後七十年代的女性主義則以女性為中心。這轉換難

免有其解構的目的，想破除舊念，開創新的方向。比如

說， Jacques Derrida以「解構逆轉」的方式，將男性的中心

邊緣化、批判「陽物理體中心J (phallogocentrism) ，然後將

女性的地位中心化。這的確是可取的信念，因為父系真理

的建構方式，曾將陽物作為權威的意符來界定女性的特徵

(例如，佛洛依德的精神分析以「陽具欽羨J 、 「去勢情

結J ) ，這是傳統以男性為中心的詮釋學與神學的局限。
所以，以男性為中心的詮釋學不但視男性為正常、也視男

性的神學觀點為正常的，而女性被視為變異、直缺了「沒

有男性陽具的人J (並非「有女性鵲官的人J )。

80. Sakenfc1d , "Feminist Bib1icaI1ntcrpretation" , p.165. 

81. Sakenfeld, "Femini st Biblical 1nωrprclation" ， p.166. Emphasis hcrs. 

82. 見 Alice L. Laffcy , Wives, l1arlo/月• alld CO l1 cubines: The Old Testament in Felllinis/ 

Perspec/ive (London: SPCK , 1990), pp.2- 3 。

83 . Rich, OJ Women Born , pp.57-58 
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在神學方面，化解父權過程可有不同的形式:對談論

(特麗波)或是人際關係(盧依特)的使用，社會結構及聖經

世界的真實性(麥化) ，或是透視現今及將來的女性團体(菲

爾倫查)。例如:特麗波藉著「母腹J (希伯來文字rachem

或是racham) ，及「悲憫J (希伯來文字racham或是rachamin)

之隱喻化的關連中，尋找上帝的女性形像來辨定女性的地

位。 84但女性神學所面對的挑戰是 : 上帝不是屬人性化的

男性或是女性，因此，在一方面，以男性為主的語言帶來

的後果是很不幸或是冒犯性的;在另一方面，不使用男性

或是女性的語吉是不可能的，因為人的語言有其文化性。

正如其文章的標題「選擇或是拒絕的意志j 所建議

的，菲爾倫查視女性的教會為有權力選擇及拒絕那些對她

們重要事工上無幫助，或是有攔阻的經文。既然「所有的

經文一定要在這女性解放的內容中受試驗J '對菲爾倫查

來說，婦女們的經驗肯定的會成為她們詮釋中主要的批判

原則。仍在這真有必要指出，菲爾倫查大膽及眩耀的提議

是由於 「無可疑問的， 聖經是一本男性的書。 J 86更重要

的是， r將婦女歸納入父權的教會結構中j 這一個危機是

菲爾倫查致力要避免的。 87她不要將女性的經驗納入男人

為中心的結構中，她要使用女性的經驗來改變傳統的男性

結糟。在另一篇文章中，菲爾倫查澄清在她的詮釋中，她

不是要提倡「一個分裂份子的手法J '而是一個「基督教

符號，傳統及社群的轉變。 J 88菲爾倫查這兩方面的關注

84. Tribl位 ， God Gnd ,!r(' Rhe lOric ofSexu(/liry, pp.31-56 

自5. Fiorcn7.a, "Thc Will to Choose or 10 RejccI" , p.131 
86. 同上，那 130頁。聖經是「男人的作品，以男性為中心的話官所寫成，反映出男人的

經驗 ，也男性的宗教鋼材l所揀盤及傳尬。 J

87. 間上，拇指頁。

88. Fiorcnza，中or Womcn in Mcn's Worlus: A Cri tica l Fcminist Theology of Liberation" , 
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為我們帶來重大的挑戰，第一，當正規的傳遞或傳統是選

擇性的、排他性的，甚至是扭曲的時候，我們要如何理解

及使用文本?第二，在不變閱請團體之下，文本、符號，

及傳統的轉變是否可能?是否有一個標準的解釋，或是更

佳的，是否有一種的頭經標準(例如:女性的)比其他的更

妥當?

女性主義的閱讀必須是雙重，或最好是多重的。除了

要讓單化文化的閱讀(如男性陽物中心論的真理)瓦解之

外，女性的閱讀也是單文化的，所以亦不能取代父權的解

讀。但讓不同文化、性別和意誠形態的閱讀是必須有的步

驟，而每種文化的解讀目的不在於固守自己的詮釋，而是

透過解構來批評單文化以及性別的局限，並不斷地重建多

文化和雙性別的詮釋學。意即，我們所追求的不是讓女性

為中心的取代男性為中心的;我們耍的是一個跨越文化以

及性別的詮釋學。

這所謂「跨越J 的工作是漫長且艱苦的，筆者在下一

點會更詳細提到。這里我想交帶有關女性詮釋在批判父權

詮釋後的去向。解構是好的，但解構之後需要有重新的定

構。七十年代的女性主義著力突破女性的特殊差異，對男

性經驗的文化給予矯正和補充，她們也在1968年第一次婦

女解放會議中，提出「婦女喚醒意識J (Consciousness 

Raising Group)的計創響。透過小組聚會，婦女分享共同的

遭遇、重整女性的概念。"或如特麗波引用失錢比喻中的

婦人，勸籲女性在男性的支配下，立足點燈，努力尋找

的銅錢，就是在經文中隱藏著的女性範峙。 90

pp.37, 36. Emphasis her. 

89. Maren Lockwood Cardin, The New Femini.I'1 Movemem (Ncw York: Russell , 1974), 33. 

90. Trib1e , God and I/J e Rhe lOric oJ Sexual旬， p.200. 
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倘若能像盧依特及羅素所育，從Gustavo Gutierrez的解

放神學轉化為解放婦女神學，把焦點由經濟的壓迫轉移至

性別上，那麼，最後怎能使到全人類的解放呢? 91盧依特

不認為女性神學是排斥男性單要女性的，她認為女性詮釋

是從男性的經驗轉移至也包容、融合女性生命的經驗。如

此，女性神學才能發展成一個解放整全人性的神學。 92當

男性在轄制女性，男性同時受罪所害，且行出惡來;當男

性輕蔑女性，男性也輕視自己人性的一部分。

第四是後設批判的原則(meta-critical principle) ，對末世

時整個人類、男女改變的詮釋。有些女性學家關注那由末

世所帶來的解放。例如:盧依特談到女性神學中的「新天

(個人及普世的末世)新地(被贖的社會及這個自然異

象) 0 J 仍然而在另一個例子中，羅素辯稱女性神學不是關

於「某一個關於婦女，或是某一個關於上帝女性的形像之

故事。它乃是關於一群它要幫助的人，而是關於一種它要

消除的不公平。 J 94銳克利夫(Janet Rad Cliffe)概括性及

用性的詮釋是有效的: r女性主義運動不是關於一群它要

幫助的人，而是關於一種它要消除的不公平仆的銳克利

夫以公平原則的詮釋，而不是性別，這與菲爾倫查的非常

不同。

後設批判原則的詮釋及一個在理性上比較概括性的神

學論述，至今女性詮釋中的後設批判原則是多方面的，甚

9 1. Russell , Feministlnterpretation oJ the 8ib/e, 78; 恥的er， Sexism and God-Ta/k , pp. J2-20 

92. 參Ruether， Sexism and God-Ta/k , pp.30，鈞。

93. Rosemary Radford Ruether, Womanguides: Readings Toward a Feminist The%gy (80ston: 

Beacon Press, 1985), pp. J 95-2 16, 2 17-246. 

94. Russell , Feministllllerpretatiol1 oJ the 8ib/e , p.1 38. 

95. Janet Radcliffe Richards, Th e Sceptica/ Feminist. A Phi/osophica / Enquiry (London: 

Penguin cdition, 1983, p. 18. Emphasis her. 
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至是在單一個女性學體系中。有的使用性別或女性經驗作

後設批判原則，有的使用公義或實踐(praxis) ，更有使用末

世性群體。桃柏(Tolbert)強烈的辯稱，因為[所有的解釋

都是主觀的J '所以， r以反對女性的解釋而說是主觀

的，是不適宜的。 J 96桃柏的社會實用相對論(soc io

pragmatic 叫ativi sm)宣稱，所有的解釋都是主觀的。 她相信

r r客觀』學術的虛構J 97 0 菲爾倫查亦相仿，她提出一

個批判「價值中立，獨立解釋的教義...學術性神學中所謂

的客觀及價值中立。 J 98塞他爾否認「客觀j 的解釋。"

但在另一方面，我們看到女性學者深信整個人類及受造界

會在末世中合一。

故此，我們發現有一些女性神學是與馬克思主義的精

神有關的，且相當的激進;其代表者有克利斯蒂娃(Julia

Kri stiva) 。她甚至批評婦女主義、資本主義，並宣講上帝

的死亡以及人的死亡。 100另一個激進和獨特的女性學者

而不是在馬克思陣營的，是處依特所評估的達莉(Mary

Daly): r女性的理想塑造出一個女性的文化......只有將

男性附屬在女性之下，才能使伊甸復原 ...... J 101 達莉是

一個典形的分離主義者，她視受壓迫的將成為施壓者，而

男性非人性的一方面定為強暴力的文化。

因此，虛依特的看法是十分正確的。暴力的循環不能

有進展乃是因為「將他人非人化， 最終是將自己非人

96. Tolbcrt, "Dcfïning the Problc ll1", Sel1leia 28 ( 1983), p. 11 7. 

97. 缸liled ， 'lì7e Bible CI川d Feminisf Herm仰eUlÍc.I": S仰leia 詣， 1983, p.1 14. 

98. Fioren悶， 111M仰IOry oJ Her, p.56. 

99. T. Drorah Sctcl, "Feminisl Insighls and thc Qucstion of Mcthod" in ^dcla Yarbro COllins, 

cd. Feω111川1叫i川f川山，川川li.l"lP型eω1川.月、pe伙Cli川f川νve.l" 011 β il:巾b川li此cγrοtl S正ch(.υ，1αr 

l ωO∞O . Jl扣川u叫』汁li川t且1 K訂“r付i s叫咐i刊他1忱巳肘va趴， 7刊'he K恥r川川'i吋吋叫i川川.1'lev叫F花徊tαI R航t咐ler几， p仰p . I -23; 及 Elainc Marks und Isabcllc dc Courti vron 

cdilCd , New Fre川c/i Femillism : An AIII!JoloJ(Y, x-xii. 

101 . RUClher, Sexi.l"lI1 alld Cod-TCJlk , p.229. 
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化。 J 102在她一篇文章「女性的解釋J 中，盧依特發出

警告「婦女不只是將性別主義的罪反轉......以至消弱男性

的人性。婦女......應當尋求一個不斷擴展，概括性的人性

定義:包括兩性，包括所有的社群及種族。任何原則......

使一群的人被置於邊緣，成為較不完整的人，是抵搬所有

的人。 J 103盧依特以先知的批判傳統作為聖經本身的批

判原則是值得注意的。若正典中已存有後設批判，基督教

的信仰便是一個不能封閉、固守傳統的信仰。舊約的先知

為受壓者伸冤，給他個帶來解放的盼望，但猶太教的禮儀

僵化、律法硬化，新約的先知發出新的批判。譬如，耶穌

認為法利賽人和文士太注重律法的遵守而忽略律法的精意

(參太廿三27) ，人的需要視為次等，他們是假冒偽善的。

彌賽亞的僕人形像批判了弄權的支配者;況且先知和耶穌

都與窮人、弱者和受欺壓的認同(參賽十1-2 ;摩八4-6 ;路

~48-53) 。

另外一個後設批判的問題關係女性與男性在理解或詮

釋上的異同，這亦是單文化或跨越文化的語言問題。語吉

是文化的產物，它也是人類思想、情感和意志的表達工

具，進而影響我們對自己、世界以及上帝的了解。 104男

女所用的語吉、思想是有其文化性、歷史性的，故男性和

女性的語言是有分別的。單性的語吉因為要忠於自我的文

化，也就排斥或妨礙他人的經驗，不能全盤包含多文化的

完整觀念和思想。但若單性語言或單元文化能具有其後設

102. Ruether, Sexism and God-Talk , p.23 1. 

103. In Russe ll ，也d. ， Feminis/ Inlerpretalion of Ihe 8ible , p.116. 

1 04. 參L.M. Russell , Human Liberalion in a Feminisl Perspeclive - A Theology (Philadelphia: 

Westminster, 1974), p.93; idem , Liberaling Word (Philadelphia: Westminster, 1976), 

p .94 。
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批判的原則來轉化以及開放自己的限制，此語言可以發揮

其多元文化的功能，更概括地將上帝、人和宇宙的意義更

完整地作一番的詮釋 ;l05如此，有局限的單性人便能更

廣且深地了解和解釋生命的意義。

解釋不單只是講，而亦包括聽，及倒置自己， r從自

己思想框架中出來。 J 106提素頓(Anthony Thi selton)論及施

來爾馬赫(F.D.E. Schleiermacher)的詮釋學時寫到: r施來爾

馬赫取原本聽眾及讀者的一些考慮 ，及文本對兩者的效

力 。 透過語言共用的世界之互動，為各別讀者提供了發展

自我醒覺的條件，可能甚至是自我肯定。 J 107普通(文

法 、共同的語言)及特殊(心理上的、語言的應用)的詮釋之

間的互動，在施來爾馬赫的詮釋中是重要的，透過這個互

動， 宇宙 、無限之展示，不再只是於必然的層面或是理念

上，而是在整全的，人生命有限的獨特性中展示出來。

狄爾泰的生命及親身的體驗詮釋是總施來爾馬赫的論

點， 認為詮釋是獨特的個人及多元化社會之間所共有的活

動。 108狄爾泰(Dilthey)寫到:

我們從經驗及理解中所抓住的是生命，所有

人與人之間的 交織......對別人及他們的表達之理

1 05. 臀如，耶穌赴另人， 但祂也用女性來比喻自己(太23:37 '時 1 3:34-35) 。又如 ， 女性自費

者可以用女性閉眼喻來形容上帝，但也嘗試從男性的隱喻了解上帝。在聖經中我們紹謂

的上帝像一位母親(單性的詮釋) ，也像一位父親( .tYl性的巨金牌) ;但祂也不起母親 ， 亦

不是父親(對m性詮釋的批判) ;祂做父母親也同時組越做父親形傲的上帝(跨越文化的

詮釋)。

106. F.D.E. Schleiemlachcr, Hermeneutics: Th e lf(/ndwritte l1 MlInuscrip的， translated by J. Dukc 

and 1. Forstman (Missoul a: Scholars Press, 1977), p.1 09. 

107. Anthony Thi se lton, New lforizrJ/l s ill I/erm eneutics: The Th eory a nd Prac liι:e of 

Tranφrming 8iblical Reading (G rand Rapids: Zondcrvan, 1992) , p.208. 

108. Wilhelm Dilth句 ， Se lected Wrilin g (cd. H. P. Ri ck man; Ca mbr idgc: Uni vc rsit y 0 1" 

ambridge Prcss, 1976), pp.3-4. 
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解是以經驗及自成了解，及與他們不斷的有交

往，作為根基 o 109 

因此，詮釋是「重活J (nache巾ben)他人的經驗，在這

同時，設身處地(Hineinversetzen)及將自己移置於他人的經

驗中， 110是在群體的分享 、社交中，生命的表白中帶出

理解。 111每個人是獨特的，但又有許多的同點，及相連

性(Zusammerhang)促使具體化。 112人類基本上是一個「詮

釋的群體J 113 ，而「對多元化的知覺，事實上是指絕對

的超越它 o J 114 

提素頓建議女性神學家檢視在言語一行動理論中的

illocutionary force作為「目標是使文本得解放，不是提供關

於解放的反省 o J 11 5提素頓接下去說: r奇怪的是，比

較之下，女性學者的理論中，甚少對施來爾馬赫，狄爾泰

及貝提(Betti)的詮釋傳統之理論表示關注。時常在女性對

經文的解釋中，我們遇見感性的想像及聯繫 o J 116 

女性詮釋所面對的挑戰是缺少批判性的理論，這也是

一個跨越文化詮釋中女性對自己以及男性存有的偏見和誤

解。顯然的，使用批判性的理論不是等於使用施壓者的工

具，又或許將事情校正，不是工其而是如何使用工真才造

成濫用。若是如此，那麼，女性神學有責任使其詮釋原則

109. Dilthcy, Sclectcd Writing, 1'1'. 177, 218. 

110. 間上 ，那266-267頁。

11 1. 同上，第227頁。

11 2. 同上，第 1 9 1 -207 ， 2 1 2-2 1 4頁。

11 3. 見J . Royce, The Problem ofChri.l'ticmity (New York: 1911 )，第7頁有關此飼的背紋。

11 4. Edward Schillebceckx, The Under.l'tonding of Faith: Interpretotion (lI1 d Criticism (London: 

Sheed & Ward, 1974), 55 

11 5. Thisclton, New Horizol1.1', 439. Emphasis his 

11 6. 向上，那439頁。 Emphasis his 0 
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不受限於女性的經驗，乃是亦包括女性的種族，國籍、階

級、思想。法國的女性神學家有異於美洲的女性學家;美

洲的較注重社會經濟及政治，而法國的女性學家較注重理

論。所以，法國哲學家波伏瓦的《第二性》是十分中肯有

力的，因為她的神學有理論作基礎。其他的人，例如都拉

絲(Marguerite Duras)及附屬群體，是相當極端而且沒有多大

的說服力。她們認為「好議論是男性最具破壞性的活

動J ， 117在反男性的偏見下他們不與理論有關。

提素頓提到一些女性神學缺少理論、批判性的反省、

後設批判或是理性。這是否因為只有女性的經驗作為人的

經驗?是不是因為只有婦女瞭解女性的悲憫?悲憫是不是

女性的?男性是否可以不富悲憫?施來爾馬赫可能知道和

經驗(雖然可能只是一小部分的相似)一位女性神學家的知

織及經驗嗎?更糟的是，女性學者已經從他們的創傷及她

們負面的經驗中建立一個負面理論，並用此來宣稱一個普

遍的有效性。因此，男性的『本質J 成為是破壞性的基督

教傳統的、破壞人的「本質J ...... J 118其實，一個人從

父親那兒得到的破壞性經驗將會引導她對父上帝有一個負

面的反應，因為並不是所有的母親都是敬畏神的。因此，

我們不能說父或是男性的形像為惡的。我們需要的是對上

帝的形像及人的關係有後設批判的詮釋。

這後設批判的詮釋是必要的，因為十字架的事作是後

設批判的典範 o 基督事件或基督的宿音明顯地批判了人類

文化以及性別的殘缺處及相對點。人類必須活在文化中，

也困惑在文化中;上帝的獨音批判文化，並拯救我們。十

117. Elaine Marks and Isbelle de Courtivron, New French Feminism , xi. 

118. Heine, Women and Early Chrisliani吵， p.3. 
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字架的範例讓我們看到上帝的福音在文化中批判我們的地

方。耶穌被審和受死跟祂的自稱及言行有關。祂自稱為上

帝的兒子和彌賽亞，這跟猶太律法相低觸。猶太人以為耶

穌侮潰上帝和妄稱上帝的名。更明顯地，耶穌似乎也不太

注重和遵守猶太律法;例如他在安息日醫治有病的人，與

淫婦及罪人交往等。簡而言之，驅使耶穌上十架的就是那

猶太文化最精耍的部分一一律法。耶穌基督的造成肉身並

非把猶太律法廢除。按照馬太福音，耶穌來是要成全律法

的。但當時一些猶太領袖、律法主義者就把律法看為是神

聖的。這樣過於信任律法之完美和高超就是把文化「偶

像J 化。十字架福音所批判的就是人類過於他們自己的文

化，包括以單性的文化來了解神。身為最反偶像崇拜的耶

穌，卻死在侮潰和行偶像之罪名之下。祂被釘十字架不是

因為他毀壞律法，也不是因為他是律法放肆者，而是因為

他沒有忠心地遵從律法、盲目地信任自己的猶太文化。

所以，提素頓對女性學家可使用的後設批判的詮釋有

很好的建議:詮釋需要有 r ......對十字架的批判保持開

放，或是在開放系統及偶然的生活世界之間，有一些跨處

境的關聯，可能作為改變所有的水平線，專注於自己擁抱

更大及更擴闊的真實，真正的解放個人及群體本

身 o J 11 9我們不只需要一個開放的系統，但亦是一個如

海尼(S u s ane Haine)所提議的「問距化的批判 J (critical 

detachment) ， 這是一個不會「將一個可能的經驗處置於超

過另一個可能的經驗的姿勢。 J 1 20只有在這層面上，女

性神學能繼續對神學論題及人際關係提出挑戰。

119. Th iselton, New Horizon .l', p.450. Emphasis hi s. 

120. Susanne Heine, Women Gnd Early Chrislianily: Are Ihe Femini.l'l Scholars Righl? (London: 

SCM , 1987), p.9. 
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女性神學和詮釋學不但可從耶穌在十架的死得到開放

式的批判，也可從復活的主及神國度的末世真理得到應

許。 r末世事實J 的真理告訴我們，真理是無窮盡的。她

不斷地在下一個「宋時J 出現，真理的真相不是一白了

然，而是在連續不斷的下一個「末世J 的時間顯明。神的

國度是「宋世性J '在這時刻不會完全成就，所以能一直

牽引我們進入上帝更豐盛的真理里。男性與女性詮釋學不

能是完整的反思，惟有在不斷的自我和互相批判以及開放

中，我們才能跨越甚至超越文化的限制。文化本身所能給

予的是極有限。作為真理的追求者，女性或男性不能固步

自封，更不能自限於自我文化的框框里。為了克服這文化

的局限，我們需要投入超越文化的詮釋工作，以致可以共

同超越歷史、文化的限度。文化的限制及宗教的相對性只

能在會通中得到解放及轉化。

結語

在提及追求平等時，我們不能只聚集於性別的課題，

因為在多元化的社會實況中，即使是女性亦另按各別所附

屬，或是取獲的特性，即，種族、年歲層、外表、社會階

級、時代、及(尤其是)宗教而分辨出來。這些都不是零散

獨立的合格條件，而是有機體的關連著。 r婦女j 神學所

關注的問題已經從性別擴展到涉及種族、國籍、及階級，

因此， r婦女J 神學這一名詞是比「女性J 包含更廣，它

使我們醒覺到性別以外不同的因素。例如，特麗波指出，

在夏甲的故事中，夏甲是體現了一個受壓迫者。她是因著

她的國籍，種族，階級和性別而受壓迫。特麗波解釋說:

「作為一個受壓迫者的表徵﹒.....各種受排斥的婦女從她的
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故事中找到自己的寫照。她是一個被剝削的忠心使女，被

男人所利用，及受掌權階級的婦女所濫用的黑人婦女......

(她)沒有法律保障，居留在當地的外國人......(她是)孤獨

的、懷孕的年輕婦女......在撒拉和亞伯拉罕的不公平對待

之下受損傷;然而，他們在她的懲罰中得以完全 o J 121 

她是成全他人的受害者。夏甲被濫用及排斥不因為她是一

個女人，乃是因為她屬於一個不合適的種族。

肯農(Katie Geneva Cannon)之「黑人婦權意誠的興起J

("The Emergence of Black Feminist Consciousmen" , 1985) ，在羅

素所編輯的單行本中最明顯的提昇了性別以外，如種族的

課題。雖然有許多黑人婦女被濫用及剝削，肯農述說聖經

對她們來說，還是有意義的。這與一些女性學家要化解父

權的念頭是相對的: r一個詮解的原則是，黑人婦女的傳

統提供一種逐漸削去壓迫結構的動力﹒.....黑人婦女認同那

些面對壓迫時堅持生存的聖經人物。 J 122因此， r婦女

神學J (Womanist Theology)處理種族及社會課題時相當敏

銳，以致能突破傳統女性神學的限制。

是否不同種族之間的婦女有一個共同點?露德斯(Ann

Loades)寫到， r女人亦聲稱她們在經驗上是統一的，這經

驗是建立在她們共同的生理(正如男人一樣)上，及在她們

的經驗在和男人比較之下，同時被理解為是無能力的之

上。 J 123絲利(N. Slee)寫道，女性神學是「由社會中強大

有力的性別群體所決定，也反映他們的需要，而於此，女

性的需要和經驗被遺忘、、忽略、或最好的也只是歸入男性

12 1. Trib峙， Texts ofTerror, pp.27-28. 
122. Cannon, "The Emergency of B1ack Peminist Consciousness", pp.39, 40. 
123. Loades, "Peminist Theo1ogy", p.235. 
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所創造並認為是合宜的類別之下。 J 1 24女性主義所要抗

拒工作是全面批判社會各種支配從屬的現象，譬如性別主

義、父權體系、主僕的不和、人類支配環境 ;l25並在批

判當中爭取全人類的公義、得到整全性的關係與尊嚴、締

造一個自由、平等、完美和相愛的社會。 126因此，一些

女性神學提倡以同治(egalitarian)取代階層(hierarchy) ，分享

取代主治，互利取代附屬;這必定是漢語女性神學應當走

的坦途。

現代工業化的步驟及價值對婦女的價值及地位可能

帶來一個機械化及商業化的價值/資訊。若真如此，我們

需要一個三稜鏡，通過對女性運動之神學及詮釋上的批

判，我們能在工業化的邁進中持有信仰的動力，與群體相

連，並注重以「共同人性J (co-humanity)127塑造婦女意

識。漢語女性神學可以融匯家庭與社會、宗教與政治、男

性與女性的價值觀，塑造一個真正的新世界秩序，使人類

在神學與詮釋學的穩固根基上，享受彼此互動互助而得的

自由和意義。

124. N. SI凹， "Parables and Women's Experience" , Modem Churc"man 26 ( 1984), 20-3 1. 

1 25 . 參 L. Isherwood and D. McEwan , In/roducing Femini.\'/ Theology (S heftïeld : Sheffield 

Academy Press, 1993)，第9頁。
1 26 . 參Kassien ， The Femini.\'/ Gospel (Wheaton: Crossway Books, 1992)，第56-57頁。
127 . 在壇一點上，筆者嘗嘗試以中國趟家的陰陽哲學(易經及太極圈)為模式解釋男女之間

的關{系。有興趣者參拙文， "The Meaning and Usage of 'REST' (Katathpausis and 

sabbatismδs) in Hebrews 3:7-4:13", A.I'ia Journa/ oJThe%gy 5 (April , 1991): 2-33及 "The

'Yin-Yang' of God (Exo 3: 14) and Humanity (Gen 1 :27)" , Zeit.l'chrφ 戶r Religion.l'. und 

Geis/e咚eschich/e (forthcoming). 
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