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摘  要 

雅各用欺騙的方式從父親那裡獲得了長子的祝福、引發哥哥以掃

的忿恨後離家，離開父家前往母舅家的途中，在伯特利作了一個天梯

之夢。這個夢境對雅各的影響至為深遠，它不僅安慰了雅各恐懼、擔

憂的心，夢中神給予的寶貴應許，正是「長子祝福」的內容，天梯的

形象標示出有天上和地上兩種實存，梯子可以象徵為連結天地的禱告，

這個夢境之後，雅各的立石行動也預表了敬拜中心——神的殿的前身。 

俄國文藝理論家巴赫汀（Mikhail Mikhailovich Bakhtin） 被稱為「文

本互涉之父」，他從杜斯妥也夫斯基的著作中發現文本裡面各種表述

以及文本的內部對話，克莉絲蒂娃（Julia Kristeva） 將它使用在文學

理論上。 近代「文本互涉」的進路已經受西方聖經學界矚目，也有

多篇文章是以此理論應用在聖經研究上。聖經研究已經經歷許多方法

的洗禮，近年來，巴赫汀的文本互涉理論是聖經研究的新興方法。 

本論文應用文本互涉的進路，首先從歷史批判法、敘事批判法、

社會學批判法和猶太人舊約釋經的觀點（米大示）來闡釋這段聖經敘

事，這些觀看角度豐富了雅各之夢的內涵。 

接下來，筆者以「夢」作關鍵連結的詞彙，探討聖經新舊約中夢

的敘事，發現夢之格式的文體是聖經作者手中的神學工具，夢提供一

種傳達媒介來證實神學信仰，一位信實的神為祂的子民引導歷史的洪

流，夢闡釋了神的救贖計畫。 

第四章中，筆者觀看基督信仰成型時期，教會內部和教會外的世

界對夢的觀點。從歷史看來，歷代有許多的夢確實發生關鍵的影響力，

不僅影響個人也影響全人類，夢境有份於建構基督信仰的傳統。 

最後，本論文以近代心理學以及認知科學對夢的看法和「雅各之

夢」對話。或許科學上許多論點能夠解讀這個夢境；又或許，雅各的

大腦能操縱、編造這個夢境。但是，若沒有一位客觀的神與他互動、

成就夢中的應許，「雅各之夢」只是一場白日夢。雅各認識這位真神，

他認真地回應這場夢境，才能經歷這場夢境帶來的好處。身為神之選

民、稱為以色列後裔的我們，因那個夢境，我們依然受惠，直到如今。 

 

 

關鍵字：雅各之夢、文本互涉、夢、靈性。 
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Abstract 

Jacob dreamed a dream at Bethel. By using a deceiving tactic, Jacob 
received the blessing of the firstborn from his father, thus triggering the 
wrath of his brother, Esau. As a result, Jacob had to flee. On his way to his 
uncle’s place in Haran, he dreamed the ladder to heaven at Bethel. 

The dream had significant influences on Jacob. His fears and worries 
were comforted by the dream. The promises that God gave in the dream 
were exactly in the context of blessing of the firstborn. The image of ladder 
to heaven embodies two realities including the heaven and the earth. The 
ladder symbolized all the prayers connecting the heaven and the earth. 
The stone that Jacob set up after waking up from the dream symbolized 
the temple to come. 

Mikhail Mikhailovich Bakhtin, a Russian intellectual, published “The 
Dialogic Imagination” based on Dostoevsky’s Poetics in which intertextual 
descriptions and dialogues were skillfully deployed. Bakhtin was known as 
the Father of Intertextuality. Julia Kristeva applied this concept in 
literature. In modern days, considerable attentions to intertextuality have 
been given to biblical studies. Intertextuality, in many cases, has been 
eminently applied to the studies of Moses’s Torah recently. 

This thesis, first of all, with the concept of intertextual reading, 
interprets and exploresthe various points of Genesis 28:10-22 by adopting 
the methods of historical criticism, narrative criticism, and sociological 
criticism, as well as the view of Midrash. 

Secondly, this thesis also explores the dream narratives recorded in 
the Old Testament and the New Testament. We may come to realize that 
dream is an effective tool to convey theological beliefs. Through the 
biblical narratives of dreams, we also come to realize that God, who is 
faithful, guides the development of human history and initiates the plan 
of salvation to mankind. 

Thirdly, by looking back to the beginning of Christian faith around the 
first century, we may discover that there were historical records of Church 
and secular views of dreams. Dreams influenced individual as well as 
mankind as a whole. Dreams indeed affect the forming of Christian 
tradition. 

Finally, this thesis looks into Jacob’s dream through the views of 
psychology and cognitive science. Science may provide answers on how 
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Jacob had this dream, or that Jacob’s brain may even control and 
manipulate this dream. Yet, without God, who is objective, to interact with 
him and to fulfill those promises, Jacob was simply day dreaming. Jacob 
worshiped the true God and reacted and responded to this dream as 
though it was real. Eventually the promises that he received in the dream 
became real. As God’s chosen people, we are all still living in the reality of 
this dream. 

 

Keywords: Jacob’s dream, Intertextuality, Dream, Spirituality. 

 

 



第一章  緒論  

第一節、研究動機與目的  

 

進入衛理神學院修習「靈命導引」，讓我得償「整理自己靈性、

更深認識自己」的願望。  

在服事工場多年，曾經感覺已經沒有可以「給」的枯竭；進入

海外華僑華人教會事奉，除了異文化的衝擊，也對自己內心深處如何

與神互動、如何支領神的能力不斷再思。當時禱告已經很少是「需求

清單」，而是：「主啊！你是誰？主啊！我是誰？」的內心呼籲。再次

回到台灣，非常欣喜有機會能進入衛理神學院進修，開始涉獵靈修領

域。  

在「基督徒夢學」課程之前，自身正經歷一個很重大的人生決

定，神竟然讓一個夢境扮演了關鍵的角色。這樣的經歷開啓了我對

「夢」的好奇。學校的課程、閱讀的書籍開了我的眼界：除了聖經當

中的記載，歷世歷代以來，神仍然藉著無數個夢境成就祂在人身上的

啓發、引導、恩典；課程也讓我明白對夢的理解可以是一段靈修旅

程。  

    聖經敘述文體中，有無數篇故事，其中有許多是有關「夢」的

記事。這一篇篇有關夢的紀錄，彷彿一個個神秘、吸引人的場景，帶

領讀者進入聖經人物存在的時空、感情世界和他未來的發展。  

    生平第一次讀到《創世記》 28 章，那段雅各離開別示巴、前往

哈蘭的路上，所作之夢的記載時，筆者想起自己小學時候，有一次作

文課，我寫了一篇文章，內容有：一個人看見梯子，梯頂通天，梯子

頂端似乎對他發出召喚，他就往上爬，往上爬，爬著爬著，總是閃電

打雷，一打雷他就驚嚇、清醒；他才意識過來，是個夢境，是夢中看

見梯子。他多次做著同樣的夢，總是看見梯子，往上爬，閃電打雷，

驚醒。可是有一次，同樣打雷，卻沒有驚醒，原來，這一次不是作

夢，是真實的情況，然後……然後……然後，我已經忘記自己在後面

寫了些什麼，忘記自己如何編寫後續發展，只記得讀到這一段雅各天



 

 

2 

2 

梯之夢的經歷時，十分驚訝怎麼我自己心裡原有這樣的想像？！「天

梯」和「夢」這兩個元素同樣出現在兩個敘事中。那是我第一次閱讀

這故事啊！兒時的我從哪兒有這樣的想像？  

由於這仍然存在記憶深處的兒時文本與聖經雅各夢的文本的對

遇，又因為對夢的理解可以是一段靈修旅程。筆者決定在寫作神碩論

文時，以仔細處理雅各之夢這一段經文為主軸，除了這是一段筆者甚

感興趣的聖經敘事，也因為華人學界還未有專文處理「雅各之夢」，

研究進路首先是聚焦於「雅各之夢」，再從各層面對夢作理解，包括

聖經中夢的敘事、基督信仰成型期間教會內部和外部希羅文化的夢

觀、心理學以及認知科學的夢觀，期待從理解的過程，帶來更豐富的

屬靈領受；也期許自身因為走過這一遭對夢的理解以及與自己內心深

處存留記憶的對話，在未來服事中，能夠更多陪伴想進深自己靈性的

弟兄姊妹。  

 

第二節、研究方法與範圍  

 

筆者以「文本互涉」 ( in ter te xt ua l ity )  為進路對雅各之夢

的記載做多角度的理解。文本互涉是二十世紀中末期興起的概念。它

影 響 層 面 擴 及 文 學 、 哲 學 、 神 學 以 及 傳 播 學 。  L .Ju li an a 

M.C la as sen s  以「文本互涉之父」稱呼前蘇聯著名美學和文藝理論

家 米 哈 伊 爾 ． 米 哈 伊 羅 維 奇 ． 巴 赫 汀 (M ik ha il  M i kha il ov ich 

Bak ht in , 1 89 5– 197 5)。 1 巴赫汀提出「對話理論」，繼之由解構

主義者茱利亞．克莉絲蒂娃 ( Ju li a K ris te va , 194 1– )引用，發

展出「文本互涉」一詞。  施尤禮 2認為，巴赫汀的理論，是未來聖經

研究中將大放光彩的方法論。 3  C laa s sen s 提到近年來，使用巴赫

                                                 
1  L .  J u l i a n a  M .  C l a a s s e n s ,  “ B i b l i c a l  T h e o l o g y  a s  D i a l o g u e :  C o n t i n u i n g  

t h e  C o n v e r s a t i o n  o n  M i k h a i l  B a k h t i n  a n d  B i b l i c a l  T h e o l o g y , ”  J o u r n a l  

o f  B i b l i c a l  L i t e r a t u r e  1 2 2 ,  n o . 1  ( 2 0 0 3 ) :  1 2 7 .  
2  施尤禮為聯合聖經公會亞太區翻譯諮詢顧問。  
3  施 尤 禮 ，〈 底 本 說 的 再 思 ： 底 本 書 的 發 展 和 式 微 以 及 五 經 研 究 的 典 範 轉 移 〉，

《華神期刊》，第三期， ( 2 0 1 0 ) :  1 4 0 – 4 1 。  
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汀理論在聖經研究的聖經學者是越來越多， Ba rb ara  Gr een  曾經介

紹完整的研究名單。 4 

 

一、文本互涉的進路  

「 文 本 互 涉 」 (In te rt ext ua li t y) 一 詞 來 自 拉 丁 文  

int er te xto，意思是「在編織時加以混合。」 5 這個辭彙成為術語

產生於「新文學理論」 (N ew Lit er a ry T he or y)，這是二十世紀  

70  年代後興起的概念，影響層面極廣，擴及文學理論、哲學、神學

以及傳播學等，幾乎成為與「後現代」、「解構主義」相提並論的概

念 。 6  解 構 主 義 者 克 莉 絲 蒂 娃 受 到 巴 赫 汀 的 「 對 話 理 論 」

(Di al og ism )啓發， 7在  19 60 年代首先提出這一概念，這個概念被

沿用到許多學科方面， 19 90 年代，這個概念開始較顯著被使用在聖

經研究上。 8 

 

二、巴赫汀的對話理論  

黃懷秋在分析巴赫汀的對話理論 9時提到，巴赫汀認為人是「對

話 的 存 有 」， 黃 懷 秋 分  1 . 自 我 和 他 人 (t he  S el f a nd  t he 

Oth er)， 2.對話和表述 (D ia lo gue  a n d u tte ra nc e)，以及 3 .對

話、意義 (m ea ni ng )與理解 (u nd er st a ndi ng)三方面討論巴赫汀的

對話理論。  

在自我和他人的介紹中，巴赫汀認為：人基本上是對話的，只

有在與他人對話的過程中，自我才能創作出自己，建構自己的主體意

                                                 
4  B a r b a r a  G r e e n ,  M i k h a i l  B a k h t i n  a n d  B i b l i c a l  S c h o l a r s h i p :  A n  

I n t r o d u c t i o n ,  S e m e i a S t  3 8  ( A t l a n t a :  S o c i e t y  o f  B i b l i c a l  L i t e r a t u r e ,  

2 0 0 0 ) ,  1 9 3 – 2 0 5 .  引自  C l a a s s e n s ,  “ B i b l i c a l  T h e o l o g y  a s  D i a l o g u e , ”  1 2 8 .  
5  董希文，〈互文本：一種挑戰傳統的文本概念〉，《山西師大學報》 3 3  ( 2 0 0 6 ) :  

8 3 。  
6  李 麗 娟 ，〈「 文 本 互 涉 」 與 聖 經 詮 釋 〉，《 輔 仁 宗 教 研 究 》， 第 十 九 期 ， ( 2 0 0 9 ) :  

1 5 2 。  
7  「 對 話 理 論 」 D i a l o g i s m 一 詞 最 早 出 現 在 為 巴 赫 汀 寫 傳 記 的 作 者  M i c h a e l  

H o l o q u i s t  的 書 中 :  K a t e r i n a  C l a r k  a n d  M i c h a e l  H o l o q u i s t ,  M a k h a i l  

B a k h t i n  ( C a m b r i d g e :  H a r v a r d  U n i v e r s i t y  P r e s s ,  1 9 8 4 ) ,  2 4 7 – 4 8 .  
8  陳雅惠，〈路加福音四章 1 8 – 1 9 節文本互涉的詮釋與比較〉（碩士論文，中原

大學宗教研究所， 2 0 1 0 ）， 1 0 。  
9  黃懷秋，〈對話學與宗教研究：從巴赫汀對話主義談起〉，《輔仁宗教研究》，第

十九期，（ 2 0 0 9 秋） :  8 9 – 9 3 。  
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識，也同時與他人一起共同實現他人的自我創作。存有是共存有，存

在是因著分享而「成為一體」 ( un if i ed)的事件。 1 0對話觀念要有自

我與他人，兩者不可能有完全一樣的時空經驗，如此才能有對話可

言，自我與她人的「同時異地」 ( chr ono to pe )是一個十分重要對話

觀念。巴赫汀說「外在性」 ( ou ts id e nes s )構成我與他人對話的必

要條件。對話雙方必定是相互站在外圍的，儘管這個「外」也不是絕

對的「外」，否則看不見，也不能對話。黃懷秋論述：「這種把主體的

建構看成一種自我與他者的關係的做法，正是巴赫汀對話理論的特

色。人若要實現他自我的完整性和主體性，必須採用他人的觀點，必

須把他人的觀點『據為己有』，也就是，必須通過對話。而對話是一

個複雜的現象，它至少包含三個因素：表述、應答與這二者的關

係。」 1 1 

對巴赫汀而言，表述有豐富的意義：表述是回應前一個表述，

它本身是一個應答，並引發（或預期）另一個表述的應答，表述不會

「 空 穴 來 風 」； 相 反 地 ， 表 述 是 另 一 個 先 行 表 述 的 「 餘 響 」

(re ve rb era ti on )和「回音」 (e ch o)。再者，表述有「針對性」

(ad dr es siv it y )，表述是有對象的，有著它的指涉，表述所表達的

不只是一些字面上可以重複的「內在意義」 (m ea nin g )，還包含出

現在講者和聽者之間、與當時的環境有著不可分割關係的「主題」

(th em e)。表述是藉著符號，而符號有它的社會語境。表述也關係著

所謂「邊際現象」 ( bor de r ph eno me n on) 1 2。邊際現象指出表述介

乎講者與講者之間，也介乎敘述  (w h at is sa id)  和未述  ( wha t 

is no t sa id)  之間，有時「未說的」比「說的」更重要。黃懷秋

提出：「表述所傳達的不僅是一些客觀的資訊，還附加上說話者的價

值判斷，也就是說話者的意識型態。所以，對話是一種價值交換，也

                                                 
1 0  這裡有俄 文的講 究。 俄文中， 存有 ( b y t i j a ) 與事件 ( s o b y t i e ) 同字 根。事件 的

前 綴  s o -  如 同 英 文 的  c o - ， 表 示 「 共 」 或 「 分 享 」。 因 此 ， 俄 文 的 表 達 ，「 事

件」就是「共存有」。存有不僅是一件事件，還是一件分享的事件。  
1 1  黃懷秋，〈對話學與宗教研究〉， 9 0 。  
1 2  M i c h a e l  H o l o q u i s t ,  D i a l o g i s m :  B a k h t i n  a n d  H i s  Wo r l d  ( L o n d o n :  

R o u l e d g e ,  1 9 9 0 ) ,  6 1 .  引自  黃懷秋，〈對話學與宗教研究〉， 9 1 。  
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無可避免地會產生衝突和對立。」 1 3  

在「對話、意義與理解」的陳述中，巴赫汀認為回應就是一種

理解，它是主動的，人在面對其他表述時，會憑藉自我意識去決定該

如何理解這個表述、洞悉它的結束並做出後續的回應，而非自滿於作

為一個被動的聽者。理解就在一往一復的對話中展開，理解就在聽者

便成講者，講者又便成聽者的連續過程中發生。這過程或者會迂迴曲

折，或者會各走各路，這就是巴赫汀所說的語言離心力。 1 4  

旅美中國文學學者劉康把巴赫汀對話理論看成為一種轉型時期

的文化理論，他提出：「巴赫汀思想的核心是如何透過語言和話語的

變遷來審視文化轉型問題。語言、文化、歷史三者不可分割，緊密相

連。巴赫汀將文化轉型時期概括為眾聲喧譁的時代。」他以「眾聲喧

譁」來補充「對話主義」的內容 1 5，他說：「巴赫汀理論強調的，是

眾聲喧譁的積極與建設性意義。文化多元化與眾聲喧譁是過渡和轉型

時期所必然的、健康的現象，對話是文化生長與繁榮的最佳方式。」

1 6 

中國大陸學者范華柱認為，巴赫汀研究杜式小說，發現杜式小

說獨創和神奇之處，在於杜式呈現的「對話藝術」。他論述：「主人公

的內心獨白和主人公之間的對話，借助於它們深刻而複雜的對話藝

術，杜斯妥也夫斯基深刻揭示了主人公內心思想的複雜性、意識的多

層次性。」
1 7
杜斯妥也夫斯基的小說，有一種新型的結構，巴赫汀認

為那是「有著眾多的各自獨立而不相融合的聲音和意識，由具有充分

價值的不同聲音組成真正的複調。」在音樂中，「複調」是指：多聲

部音樂的一種，其中若干旋律同時進行而組成相互關聯的有機整體。

                                                 
1 3  黃懷秋，〈對話學與宗教研究〉， 9 1 。  
1 4  離 心力 ( c e n t r i f u g a l  f o r c e ) 和 向心 力 ( c e n t r i p e t a l  f o r c e ) 是 巴 赫汀 文化 理 論

中一組彼此共存，不可偏廢的力量。在平常的話語中，兩組力量通常是相互交錯

的。若只有向心力，就會傾向單一語調，製造出一種大一統、極權主義神話；若

只有離心力，則會支離破碎，毫無交集。因而即使在眾聲喧譁的語言世界中，人

們仍然必須盡可能藉著語言的向心力達至某種程度的互相理解。  
1 5  黃懷秋，〈對話學與宗教研究〉， 9 1 。  
1 6  劉康，《對話的喧聲：巴赫汀文化理論評述》（台北：麥田， 2 0 0 5 ）， 1 6 。  
1 7  范 華 柱 ，《 對 話 的 妙 悟 ： 巴 赫 汀 語 言 哲 學 思 想 研 究 》（ 上 海 ： 三 聯 書 房 ，

2 0 0 5 ）， 6 5 。  
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1 8杜式小說中，有「大型對話」的建構，就是在一個結構統一體中，

每個主人公、每個聲音都只是眾多並存聲調中的一個，眾多的他人意

識各自獨立、不相融合，確立著自己的充分價值。在文學作品中，當

它有著眾多各自獨立的聲音和意識，而這些意識、聲音又互相聯繫表

達一個主題時，那它就是複調小說。巴赫汀指出杜斯妥也夫斯基的藝

術世界是「帶有深刻的多元性的世界」。巴赫汀論述：「杜斯妥也夫斯

基具有一種天賦的才能，可以聽到自己時代的對話，或者說得更確切

些，是聽到作為一種偉大對話的自己的時代，並在這個時代裡，不僅

把握住個別的聲音，而首先要把握住不同聲音之間的對話關係，它們

之間通過對話的相互作用。」 1 9這也如同李麗娟提出的：巴赫汀認為

杜氏的小說具有一個特色，就是小說中的人物透過自己的話表達出獨

特的個性、世界觀。書中不是作者一個人的聲音，而是小說中的人物

在對話中發出了許多聲音、表達各個人物自己的聲音。 2 0  

 

三、「文本互涉」一詞的產生  

Gra ha m Al le n  在其著作《文本互涉》 ( In te rte xt ua l ity )

提到，克莉絲蒂娃將巴赫汀的理論介紹到法語世界。 2 1「文本互涉」

一詞最早出現她於  1966 年發表的一篇文章〈詞、對話、小說〉 (L e 

mot , le  di al og e , l e ro man )中。第二次出現在她  1 9 67 年發表

的另一文章〈封閉的文本〉 ( te st e c los )中。 19 69 年，克莉絲蒂

娃的著作《符號學、語意分析研究》 (Se me io tik e, Re che rc he s 

pou r u ne sem in a lys e)又重新提到這一辭彙 2 2 。克莉絲蒂娃在其

著作中指出「文本互涉」的定義：「每一個文本都把自己建構為一個

引用語的馬賽克，都是對另一個文本的吸收和改造。」 2 3她的文本互

                                                 
1 8  《辭海》，縮印本（上海辭書出版社， 1 9 8 9 ）， 2 3 3 。  
1 9  范華柱，《對話的妙悟》， 7 0 。  
2 0  李麗娟，〈「文本互涉」與聖經詮釋〉， 1 5 3 。  
2 1  G r a h a m  A l l e n ,  I n t e r t e x t u a l i t y  ( L o n d o n :  R o u t e l e d g e ,  2 0 0 0 ) ,  1 5 .  
2 2  T i p h a i n  S a m o v a u l t ，《 互 文 性 研 究 》， 邵 煒 譯 （ 天 津 ： 天 津 人 民 出 版 社 ，

2 0 0 3 ）， 3 。  
2 3  引自 G i l l m a y r - B u c h e r ,  I n t e r t e x t u a l i t y :  B e t w e e n  L i t e r a r y  T h e o r y  a n d  

Te x t  A n a l y s i s ,  1 5 .  見  陳雅惠，〈路加福音四章 1 8 – 1 9 節文本互涉的詮釋與比

較〉， 9 。  
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涉觀念為「一個文本之間互相倚靠，藉由之前的規劃和觀念上的滲透

所展開的全新理解」，以「語言」作為存在的基礎，並建立在「無

限」文本的世界中。 2 4 

克莉絲蒂娃受到巴赫汀影響對大的是巴赫汀著作《杜斯妥也夫

斯基的詩學問題》 ( Pro bl em s of  D os toe vs ky’ s Po et ics )一書

中所提出的「多音」 ( Po lyp ho ny )概念， 2 5即上述所說的「複調」概

念。  

Cla ss en s 指出，巴赫汀認為一個文本之所以生動活潑，是因

為它與其他文本接觸時，二者在文本的對話中，產生更豐富的詮釋意

義。因此，文本的意義就不限在它自身之內，而是在與其他文本的對

話中繼續發出聲音。 2 6這些是克莉絲蒂娃將巴赫汀的多音理論引用至

她的新詞  “I nt er tex tu al ity” 的主要觀念。 2 7  

「文本互涉」的概念強調各種表述之間複雜的聯繫、文本的表

現和讀者對文本的解讀能力。這概念立足於文本客觀存在的基礎上，

從而突出文本之間的影響，以及文本在文化語言之中的參與，並突出

讀者在溝通文本與社會當中的聯繫過程，這些共同賦予互文性意義的

開放性與多元性。使用這概念在文本上的特徵為：文本的產生不是作

者單獨的原創，而是與許多其他文本、歷史社會條件以及讀者處境的

交互混合。 2 8  許多現代聖經學者注意到，經文的解釋不應侷限於該

段經文或該段書卷本身。
2 9
巴赫汀在其對話理論中也強調這一點，他

認為對話的本質不是不關注每個聲音的歷史和文化特質，而是在「浩

大的時間」裡，發掘文本本身潛藏的新意義（或是，原本就有的意

義）；另外，他也強調，透過不同文化的彼此對話，如猶太教的經典

詮釋和基督教的經典詮釋，因彼此不同的視野，進行經文的釋義和詮

釋，能產生新的可能性和意義。巴赫汀的概念，使我們更深進入「作

                                                 
2 4  H a t i n a ,  I n t e r t e x t u a l i t y  a n d  H i s t o r i c a l  C r i t i c i s m ,  3 1 .  見  陳 雅 惠 ，〈 路

加福音四章 1 8 – 1 9 節文本互涉的詮釋與比較〉， 1 0 。  
2 5  李麗娟，〈「文本互涉」與聖經詮釋〉， 1 5 3 – 5 4 。  
2 6  C l a a s s e n s ,  B i b l i c a l  T h e o l o g y  a s  D i a l o g u e ,  1 2 8 – 2 9 .  
2 7  A l l e n ,  I n t e r t e x t u a l i t y ,  2 2 .  
2 8  C l a a s s e n s ,  B i b l i c a l  T h e o l o g y  a s  D i a l o g u e ,  1 4 2 – 4 4 .  
2 9  賴建國，〈出埃及敘事技巧與經文詮釋〉於《解 — — 經：聖經經文的釋義與詮

釋》，曾慶豹、謝品彰主編（台北：基督教文藝出版社， 2 0 0 8 ）， 1 9 3 。  
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者、文本、讀者」的交會之處，而產生新的回聲。 3 0  

「對話」的觀念對巴赫汀來說不僅應用在文學理論，這個模式

也說明了真理和生命，他認為：「生命的本質是對話。活著，意味著

參與在對話當中。」 3 1 

把文本中的每一個表達視為眾多聲音的交叉、滲透和對話的結

果，意義的產生在於「不同聲音的對話中」。除了作者之外，讀者也

參與在其中，各個角色都是完整自主的聲音，呈現一種多聲部。這樣

的 對 話 是 跨 越 時 間 的 ， 巴 赫 汀 稱 之 為 「 浩 大 的 時 間 」 ( gr ea t 

tim e)。在「浩大的時間」裡，作者雖然已死，但是透過對話，作者

的意圖被折射出來；作者雖然已死，他的作品卻活在久遠的未來，並

且產生更豐富的意義。  

 

四、文本互涉與百科全書式的關聯  

克莉絲蒂娃在提出文本互涉概念的初期，主要關注的是社會的

意識型態、政治權力對詮釋文本的影響，不久之後她轉向研究心理學

的潛意識、趨力等在文本互涉觀念所扮演的角色。隨後，文本互涉這

個專詞本身也如同巴赫汀和克莉絲蒂娃等人的語意學觀念，不斷地在

不同領域以及不同的使用者用法中呈現十分多元的定義，無法單從巴

赫汀和克莉絲蒂娃的理論予以定義。可以說，在被使用過程中，這個

專詞不斷地發展、結合它自身的意義。
3 2
 

義大利符號學教授  Umb er to  E co 的語意學 ( Se mi ot ik )建基於

C.S .P ei rce 的象徵 (Sy mb ol)理論和實用主義 (Pr ag mat ism)，強

調符號、象徵在溝通功能中的意義。一個象徵 (sy mb ol e )所指涉的

對象 ( obj ek t )連帶解釋 ( int er pr et an t)三者形成一個相連的三角

關係，期間的關係是動態的。一個符號作為象徵並不單指一個對象。

這些對象以及產生的種種解釋如百科全書般一個一個關聯下去，構成

龐大的「象徵–對象–解釋」網。這個百科全書式的象徵概念和克莉

絲蒂娃的文本互涉有異曲同工之處。 E co 在他的詮釋理論中沒有像

                                                 
3 0  C l a a s s e n s ,  B i b l i c a l  T h e o l o g y  a s  D i a l o g u e ,  1 3 6 – 3 7 .  
3 1  引自李麗娟，〈「文本互涉」與聖經詮釋〉， 1 5 3 – 5 4 。  
3 2  同上， 1 5 6 。  
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克莉絲蒂娃走向極端地讀者取向，而是在文本詮釋上強調文本取向以

及文本中符號系統和概念之間百科全書式的關聯。 3 3  

 

第三節、本論文的進路和限制  

 

本論文採取文本互涉的進路，以聖經中「雅各之夢」為文本，

整理出聖經詮釋角度、猶太人的釋經看法；再從救恩 /救贖觀點看聖

經中夢的敘事；接下來，以「夢」作為關聯符號，探討古代教父、現

代心理學以及認知科學上對此符號的看法。這合併採納了巴赫汀的

「外人」 (o uts id e r)概念，他認為陌生的文化以及不熟悉的文本有

提供對話中不同觀點的功能，而豐富對話。 3 4  本論文從這個方法論

出發，筆者希望從各方論點的對觀、交流和互動，發展出更廣闊多元

的理解；並期待藉著以此文本互涉的方法進路，帶出如施尤禮的論

述：巴赫汀與聖經研究的對話是一種新典範的轉移； 3 5希望論文寫作

過程就是一次多元、多方理解各種詮釋經文的對觀範式，給自己在靈

性旅程上拓展的機會。  

本論文的限制是僅能以國內找到的中英文資料為參考。再者，

英文以巴赫汀的理論論述的資料非常豐富，筆者不及一一細讀，這是

限於筆者有限時間精力作的雅各之夢的互涉研究。  

 

第四節、以巴赫汀理論和文本互涉的研究  

 

    中文研究有陳雅惠以〈路加福音 4:18– 1 9 作文本互涉的詮釋

和比較〉。她從歷史批評法、敘事批評法和社會批評法的進路進行經

文釋義，檢視了不同方法對該段經文的闡釋，再用《以賽亞書》、

《馬可福音》、以及《使徒行傳》對該段經文作不同文本之間的文本

                                                 
3 3  同上， 1 5 8 。  
3 4  同上， 1 6 2 。  
3 5  施尤禮，〈底本說的再思〉， 1 3 9 。  
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互涉詮釋、比較。該論文引述資料豐富，嘗試以文本互涉觀念在聖經

經文的研究，是中文論文集裡研究的第一本。她的研究使路加福音中

耶穌在拿撒勒會堂的講論發出更寬廣、更多元的迴響。華人學界值得

有更多以此概念進行的研究。  

應用巴赫汀理論在聖經研究上的英文文章已經非常豐富。 Ro la nd  

Boe r 介紹了許多以巴赫汀理論研究聖經的文章。他提出如下： 3 6  

Ｍ ar ti n Bus s 認為在聖經研究和巴赫汀理論有他們的一致性：

兩者都討論文體。 3 7 Buss  提出他自己對希伯來聖經的分類法，相對

於 Gu nke l,  B uss 論及理解巴赫汀語言形態可以使希伯來聖經研究

更活潑。 B uss  藉著先辨別誰對誰說話——神對人、人對人或者其他

的對話，可以使對聖經的研究更深入，他著重在每一個對話，也從它

們的共通性和相異性去開發這些分類的應用。他的分類遠遠超越停滯

不變得，那不是靜止，而是有活力的。  

    C ar ol Ne ws o m 提出形式批判和巴赫汀理論的概覽，她點出聖

經學術中「文體」研究的歷史，從古典的形式批判（有 Gu nk el , 

Dib el iu s, 和 Bu ltm an n）直到 19 7 0 年代聖經文學學會的文體研

究的「文學轉向」。特別地，她檢驗《啓示錄》，從一個嚴格的分類

系統，按照後結構主義、新實用主義、家庭分類理論、文本互涉、原

型理論、認知科學，更多對家譜的選擇和發展，歷史的取向方法也都

被考慮進來。這篇短文結論在巴赫汀的理論在這個領域的確有極大的

貢獻。她呼籲去開發巴赫汀理論和聖經內容的對話。 3 8  

    M it che ll  基於巴赫汀的「同時異地對話理論」和「眾聲喧

譁」觀察聖經文體，她發現在瑪索拉版本《列王紀》的結構是「它們

不 都 記 載 在 … 嗎 ？ 」 （ 王 上 11 : 41;  14 :29 ;  1 5: 7,2 3, 31 ; 

16: 5, 14 ,20 ,2 7…等）而《歷代志》的文體是「看哪！它們都記載

在…」（代上 9:1 ;  29 :2 9;  代下 9 :2 9; 16 :1 1; 20 :3 4…等）。

                                                 
3 6  R o l a n d  B o e r , e d . ,  B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y  i n  B i b l i c a l  S t u d i e s  

( S o c i e t y  o f  B i b l i c a l  L i t e r a t u r ,  2 0 0 7 ) ,  1 – 7 .  
3 7  M a r t i n  J .  B u s s ,  “ D i a l o g u e  i n  a n d  a m o n g  G e n r e s , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  

a n d  G e n r e  T h e o r y ,  9 – 1 8 .  
3 8  C a r o l  A .  N e w s o m ,  “ S p y i n g  o u t  t h e  L a n d :  A  R e p o r t  f r o m  G e n o l o g y , ”  

i n  B o e r ,  B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y ,  1 9 – 3 0 .   
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而且，上述經文在《列王紀》陳述是「 X 的其他事蹟和他所有做

的…」，在《歷代志》為「 X 的其他事蹟和 X 一生…」。這樣的表述

產生一種意涵：《列王紀》的敘述呈現：『如果你（讀者）不相信我

（作者），你可以看其他來源。』而《歷代志》的陳述表達：『如果

你（讀者）相信我，那你可以看其他來源。』這隱含讀者若相信《歷

代志》（作者），根本不需要再看其他來源，這當中就有文體呈現出

來的力量。  Mit ch ell 觀察到，在文體中，能形成權力運作的政治

結構。 3 9  

    G re en 朝向使用巴赫汀的閱讀來檢驗《撒母耳記上》 20 章、約

拿單態度上的發展，約拿單對大衛和掃羅的態度在這一章結束時改變

了， Gr ee n 嘗試去解釋為什麼。她的著眼點在於這些角色的表述

（大衛、約拿單和掃羅）。循著這些路徑的轉變，她分辨出約拿單在

這 故 事 中 的 角 色 。 追 溯 約 拿 單 的 「 教 育 結 構 」 (e d uca ti on al  

con st ru cti on )， Gre en  著眼在語言、文體、和以讀者為前提的閱

讀。 4 0 

    應用巴赫汀的對話的「同時異地」， W il li ams  探討《創 世

記》 38 章放置在「約瑟循環」之中，到底是不是聖經敘事的一個打

岔？他的結論：不是，創 38 章可以視為一個透鏡提供理解更廣大敘

事的觀點。因為她瑪的故事和周圍材料的主題連結，此章形成劇中

劇，它具有《創世記》中相關故事的對話的功能。更進一步，她瑪故

事中的對話、用詞和文字遊戲是形成了理解約瑟敘事的專欄。 4 1  

    M an dol fo 將  Gun ke l 和巴赫汀的理論作一關聯，使我們關注

到他們兩者對文體的理解有所不同，因為 Gu nk el  的定義是非常嚴

謹的，如同以往我們在學院中的理解，例如，他區別抱怨、讚美、感

恩、君王、默示…等不同的詩篇。對巴赫汀來說，文體是流動的。Ｍ

and ol fo  以閱讀《耶利米哀歌》 1–2 章為例，她閱讀 1– 2 章時著

                                                 
3 9  C h r i s t i n e  M i t c h e l l ,  “ P o w e r ,  E r o s ,  a n d  B i b l i c a l  G e n r e s , ”  i n  B o e r ,  

B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y ,  3 1 – 4 2 .   
4 0  B a r b a r a  G r e e n ,  “ E x p e r i e n t i a l  L e a r i n g :  T h e  C o n s t r u c t i o n  o f  J o n a t h a n  

i n  t h e  N a r r a t i v e  o f  S a u l  a n d  D a v i s , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  a n d  G e n r e  

T h e o r y ,  4 3 – 6 2 .  
4 1  J u d y  F e n t r e s s - W i l l i a m s ,  “ L o c a t i o n ,  L o c a t i o n ,  L o c a t i o n :  Ta m a r  i n  t h e  

J o s e p h  C y c l e , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y ,  6 3 – 6 8 .  
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眼在文體的震蕩和轉換（滑溜  sl ip s）。她首先辨別「女性代求

者」的明顯聲音，和另外的「教導式的聲音」——通常向耶和華抗

議。 Ma nd ol fo  繼續去辨認這「教導式」聲音出現點。因她這樣閱

讀，她認為 Gu nk e l 的文體分類比較狹窄，而巴赫汀的理論帶出比

較寬闊的視野。 4 2  

    V al eta  提供對瑪索拉譯本中《但以理書》的研究。她主張語

言的使用是蓄意的一個工具去表達敘事者的觀點，譯本所顯出對國

王、宮廷、帝國的諷刺。參入巴赫汀的觀點，特別是他複調（多音）

的觀念， V al et a 能夠把《但以理書》讀出有「同時代性」和「對

抗」的意味。 4 3 

    V in es  重新檢驗  J ohn  Co ll ins  對《啓示錄》的討論。他認

為 Col li ns  的定義太形式化。 Vi ne s 則用巴赫汀的理論來對應形

式主義，他應用巴赫汀的「時空理論」，使我們可以藉由啓示錄中時

間和空間的敘事來分辨《啓示錄》中的文體。 4 4  

    F ul ler  將巴赫汀理論帶進對《馬太福音》的傳統形式批評理

解，嘗試對家譜作「同時異地理論」的閱讀，用區別出來的眼光看這

些「不堪」的女人：她瑪、喇合、路得、拔示巴。在應用了「時空理

論 」 ， F ul le r  說 我 們 閱 讀 這 一 段 文 本 應 視 為 「 末 世 論 諷 刺 」

(es ch at olo gy ic a l sa ti re)。他的關注是連結空間的引用、時間

的節奏和這幾位女人，這一切，都對減弱長子繼承權有貢獻。
4 5
 

    A nd ers on  尋求去揭示《約翰福音》作者誤導的對話。一開

始，他以巴赫汀的主張：這樣誤導的策略總是修辭的和引起爭論的。

他更進一步探索文本的「複調」本質，它的表述、它的轉換、接收，

在約翰文本裡會產生許多急速的危機。然而， And er so n  不贊成有

                                                 
4 2 C a r l e e n  M a n d o l f o ,  “ D i a l o g i c  F o r m  C r i t i c i s m :  A n  I n t e r t e x t u a l  

R e a d i n g  o f  L a m e n t a t i o n  a n d  P s a l m s  o f  L a m e n t , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  a n d  

G e n r e  T h e o r y ,  6 9 – 9 0 .  
4 3  D a v i d  M .  Va l e t a ,  “ P o l y g l o s s i a  a n d  P a r o d y :  L a n g u a g e  i n  D a n i e l  1 –

6 , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y ,  9 1 – 1 0 8 .  
4 4  M i c h a e l  E .  V i n e s ,  “ T h e  A p o c a l y p t i c  C h r o n o t o p e , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  

a n d  G e n r e  T h e o r y ,  1 0 9 – 1 8 .  
4 5  C h r i s t o p h e r  C .  F u l l e r ,  “ M a t t e w ’s  G e n e a l o g y  a s  E s c h a t o l o g i c a l  S a t i r e :  

B a k h t i n  M e e t s  F o r m  C r i t i c i s m , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y ,  

1 1 9 – 3 2 .   
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限的閱讀， A nd er s on  結語在更進一步討論巴赫汀有名的論述——

沒有開始也沒有結束的對話。 4 6  

    M ad dis on  尋求聖經和當代文學的交集。在語言使用的亮光

中 ， M add is on  在 乎 （ 關 注 ） To ni  Mo rr ison 的 「 所 愛 的 」

(be lo ve d)以及在聖經中它相關的使用。應用巴赫汀的對話理論，

她檢視聖經末世論和非洲宇宙觀的小說， Ma dd is on  主張許多語言

交集在小說世界裡，歷史上提到有關奴隸的小說、非洲靈界小說和聖

經 ， 這 些 都 有 交 集 ， 我 們 可 以 結 論 為 她 所 稱 的 「 h ybr id  

chr on ot o pe」（混合動力時空），特別是聖經的《啓示錄》和非洲

宇宙觀的「重新記憶」。 4 7 

如同上述文章所顯示，不論是廣面的研究，如從別的學科與聖

經 的 對 話 ( Ca rol  New so m 、 Ma dd is o n) 以 及 文 體 的 研 究 ( Bus s 、

Man do lfo、 V ine s )；或辨別敘事中對話的雙方 (Bu ss )；或精細到

使用字詞的講究 (W i lli ams、 A nde rs o n、 Ma dd is on)，都可以是巴

赫汀理論在聖經研究上的應用。 Fu ll e r 也將巴赫汀的「同時異地理

論」帶進對《馬太福音》的傳統形式批評，而作出對家譜的新理解；

Gre en  對《撒母耳記上》 20 章大衛、約拿單、掃羅三者之間對話的

敘事，以巴赫汀的理論，看出約拿單這個角色在敘事演進中態度的轉

變。  

 

第五節   論文各章大要  

 

筆者以文本互涉理解「雅各之夢」的這段聖經敘事，在第一章

將以歷史批判法、敘事批判法、社會批判法以及參看米大示的解釋作

為各個文本使之在理解中互涉。第二章則以「夢」這詞彙看聖經中新

                                                 
4 6  P a u l  N .  A n d e r s o n ,  “ B a k h t i n ’ s  D i a l o g i s m  a n d  t h e  C o r r e c t i v e  R h e t o r i c  

o f  t h e  J o h a n n i n e  M i s u n d e r s t a n d i n g  D i a l o g u e :  E x p o s i n g  S e v e n  C r i s e s  i n  

t h e  J o h a n n i n e  S i t u a t i o n , ”  i n  B o e r ,  B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y ,  1 3 3 – 6 0 .  
4 7  B u l a  M a d d i s o n ,  “ L i b e r a t i o n  S t o r y  o r  A p o c a l y p s e ?  R e a d i n g  B i b l i c a l  

A l l u s i o n  a n d  B a k h t i n  T h e o r y  i n  To r i  M o r r i s o n ’ s  B e l o v e d , ”  i n  B o e r ,  

B a k h t i n  a n d  G e n r e  T h e o r y ,  1 6 1 – 7 4 .   
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舊約的記載和對它們的理解。第三章探討在基督信仰成型的初期，教

會內和教會外在環境對夢的觀點。第四章以弗洛依德和榮格的觀點來

論述心理學上的夢觀，並加上近代認知科學的一些理論，藉由這些觀

點的互涉，歸結對夢的現代理解。最後，筆者歸結雅各之夢以各種詮

釋方法作為不同文本而彼此互涉之後，這段敘事對雅各靈性轉向的影

響以及對我個人的靈性啓迪。  
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第二章  雅各之夢的各種詮釋  

關於雅各之夢的文本詮釋有許多種進路，本章將列舉「歷史批

判 法 」 (H is to ri c al Cr it ic ism ) 、「 敘 事 批 判 法 」 ( N arr at iv e 

Cri ti ci sm) 、「 社 會 學 批 判 法 」 (S o cio lo gi cal  C ri t ici sm) 和

「米大示觀點」 (M idr as h)這幾個較多被使用、討論的觀點來看雅

各之夢。聖經詮釋中歷史批判法已經有兩百多年的歷史，此法藉由研

究資料來源、歷史背景、作者用意…等面向來理解經文；敘事批判法

是新近的進路，它注意經文的結構佈局、角色特性、場景鋪陳…等，

使敘事立體化、具象化；社會學批判法分析經文世界的社會與文化以

理解經文脈絡；米大示可說是猶太人的舊約註釋。下文將簡述這些批

判法的主要重點，進而解析這幾種詮釋法對雅各之夢的觀點，在小結

中則述敘筆者於詮釋過程中讓幾種觀點互涉所得的理解。  

 

第一節、歷史批判法  

 

歷史批判法始於十八世紀，正是啓蒙運動、科學主義鼎盛之

時，此法可以說是與之相關的一種透過科學理性研究聖經的方式，將

聖經當作一般「歷史文件」來理解。 4 8 對從事歷史批判法的學者來

說，研究聖經必須先掌握有關作者、著作日期、寫作背景與目的…等

方面的資料，才能正確理解聖經。這個方法論的首要目的在於獲取經

文原本的意思，是一種強調「作者中心」的詮釋法；並且它嘗試回答

「過去發生過什麼事？這些事為何會發生？這卷書如何寫成？作者採

用什麼材料？這些材料的來源？」因此，歷史批判法在發展過程中，

透過文本批判、來源批判、形式批判與編修批判來回答上述問題，並

採用歷史學家的方法找出經文的歷史文化背景，藉以重建作者要傳達

給原始讀者的意義。 4 9 

歷史批判法的影響至今，主導了近代聖經的詮釋，可說是發展

最完備、實踐最充分的批判法。但是，歷史批判法也出現了它的侷限

                                                 
4 8  黃錫木，《新約研究透析》（香港：基道出版社， 1 9 9 9 ）， 3 9 0 。  
4 9  陳雅惠，〈路加福音四章 1 8 – 1 9 節文本互涉的詮釋與比較〉， 1 9 。  

../AppData/Local/Microsoft/Windows/Users/ACAD/AppData/Local/Microsoft/Windows/Users/ACAD/AppData/Local/Microsoft/Windows/Temporary%20Internet%20Files/Content.Outlook/2GH2BY15/ch1#ch1
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性，不少學者質疑文本背後的歷史研究對於經文本身的信息不一定有

直接的貢獻。尤其詮釋學興起之後，詮釋理論顯出，即使歷史證據稱

得上是客觀的，證據的解釋卻反應分析者個人主觀的神學前設和取

向。 5 0因此，歷史批判法在釋經上雖占有重要一席，但並不是決定經

文意義的準則，這也是文本互涉的詮釋觀點可以對其短處予以補充之

處。在此將先以歷史批判法的研究來看雅各之夢，聆聽此進路所發出

的詮釋聲響。  

 

一、五經的來源說  

「雅各之夢」這一段經文記載於《創世記》 28 章，《創世記》與

聖經其他四書卷：《出埃及記》、《利未記》、《民數記》、《申命記》合

稱為「五經」。猶太傳統奉此五卷為「上帝之法」（妥拉  t ora h，本

義為「教導」）。 5 1  

布魯格曼 (W al te r Bru eg ge man n,  1 9 33– )在談論妥拉時 5 2 提

到傳統上有一個古老的讀經假設，就是妥拉是經由摩西授權的（因此

也 是 他 所 「 著 作 」 的 ）， 這 個 假 設 在 新 約 尤 為 顯 著 ， 例 如 ： 太

19: 7– 8， 22 :2 4；可 1: 44， 7: 10；羅 9: 15， 10 :5、 19；林前

9: 9， 10 :2 等。因為傳統所關注的是權威，而不是作者身分，所以

當我們說「摩西的律法」或「摩西的妥拉」時，並不相等於現代對

「作者身分」的觀念。對於「摩西作者身分」這個議題，布魯格曼羅

列 了 四 方 面 的 學 術 演 進 ： 1 . 威 爾 浩 生 ( Ju li us  We l lha us en , 

184 4 – 1 91 8) 的 底 本 說 ； 2 . 袞 克 爾 ( Her ma nn  G un ke l,  1 86 2 –

193 2)透過介紹「神話、傳說、英雄事蹟、寓言及短篇故事」使人開

啓 了欣 賞 和 研 究 經 文 的新 方 向 ； 3 . 亞 布 萊特 (W il li am  Fox we ll 

                                                 
5 0  如伊利奧特 ( J o h n  E l l i o t t ) 用社會科學來研究經文；蘭塞 ( W.  M .  R a m s a y ) 用

考古證據研究路加福音和使徒行傳；賴桑 ( W i l l i a m  L a S o r ) 、赫伯特 ( D a v i d  A .  

H u b b a r d ) 和 畢 斯 ( F r e d e r i c  B u s h ) 對 古 近 東 的 研 究 來 理 解 五 經 。 然 而 ， 這 些 證

據的取得和解釋關聯於他們的個人主觀。見格蘭 . 奧斯邦，《 2 1 世紀基督教釋經

學》，劉良淑、李永明譯（台北：校園出版社， 2 0 1 2 ）， 2 0 8 – 1 0 。  

5 1  魏道思拉比，《猶太文化之旅》，劉幸枝譯（江西：江西人民出版社， 2 0 0 9 ），

8 7 。魏道思拉比是當代美國知名教育家、演說家、靈性導師，著作豐富。  

5 2  布魯格曼，《布氏舊約導論》，許子韻譯（香港：天道書樓， 2 0 1 2 ）， 3 6 – 5 5 。  
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Alb ri gh t, 1 891– 197 1)以聖經考古學來證明聖經的歷史資料； 4.

馮拉德 ( Ge rha rd  v on  R ad , 19 0 1– 1 971 )提出，舊約早期的歷史

傳統是以一個簡短的認信作為開始，後來加以修改、擴充並在新處境

中重述，因此「歷史性認信」有其可靠性。 5 3布魯格曼強調，這些學

術努力對於讓我們「瞭解經文」均有重大貢獻，並非以新的理論取代

或淘汰舊觀點的方式被採用。  

布魯格曼也論到二十世紀末興起的另外兩個新進路的貢獻： 1.蔡

爾茲( Br ev ard  S.  Chi ld s,  192 3– 2 007 )提出，無論經文的文學背

景和形成過程如何，正典經文的「最終形式」是一項重要的神學成

就； 2 .戈特瓦 ( No r man  G ot twa ld , 1 926– )則是以「耶和華這個人

物」為基礎的意識型態來詮釋妥拉，戈特瓦的權威性著作「耶和華的

眾支派」 ( Th e Tr i bes  o f  Ya hw eh )是根據馬克思主義的分析框架，

對摩西到約書亞的傳統提出一個社會學的解讀，他認為妥拉提供了一

個以耶和華為基礎的戰爭意識型態，目的是要發起一場社會革命，讓

「以色列的各支派」推翻及毀滅迦南這個實行經濟剝削的城邦制度。

5 4在綜合上述觀點之後布氏強調：「理解妥拉的正典性是一個傳統形成

的複雜過程，這個過程涉及製造規範性經文，讓忠心的猶太教之想像

與實踐可以落實，從而衍生基督徒的想像與實踐，…『摩西的權威』

是個有分量的符號，代表了以色列對耶和華的認信。『摩西』是一個如

實建構傳統的符號，證明這些經卷是可靠的資料，使信仰與生活有根

基。」 5 5 

關於底本說的觀點，猶太學者  Sam ue l Sa nd mel  (1 91 1– 7 9)

                                                 
5 3  布魯格曼提到 1 . 威爾浩生 ( J u l i u s  We l l h a u s e n ) 的「底本說」，認為妥拉最終

的形式是一連串的「底本」所組成，每個底本，反映及表達以色列宗教的某一模

式，分別以四個字母： J 、 E 、 D 、 P 表示，他稱五經為「 J 典」「 E 典」「 D 典」

「 P 典」的彙編； 2 . 袞克爾 ( H e r m a n n  G u n k e l ) 在威爾浩生所假設的底本裡，找

出口述傳遞的獨特文體類型，袞克爾透過介紹「神話、傳說、英雄事蹟、寓言及

短篇故事」這些類型，使人留意這些資料的藝術性和想像性，其特點是這些不能

稱為「歷史」； 3 . 亞布萊特 ( W i l l i a m  F o x w e l l  A l b r i g h t ) 是首位美國「聖經考古

學」的人，他作出一個重大嘗試，就是要證明聖經的資料能與聖經以外的證據吻

合； 4 . 馮拉德 ( G e r h a r d  Vo n  R a d ) 提出舊約早期「歷史」傳統以一個簡短認信作

為開始，後來定期加以修改、擴充，並且在往後世代新處境中重述，這個進路使

人明白傳統在所有推動力下形成的過程。  

5 4  布魯格曼，《布氏舊約導論》， 4 3 – 4 4 。  

5 5  布魯格曼，《布氏舊約導論》， 4 5 。  
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論述，「重複」原本就是猶太人的文學方法之一，不能以五經經文中

有重 複 ，就 認 為 是 出自 幾 個來 源 。 5 6 英 國學 者 N or ma n W hyb ra y 

(19 2 3– 97 )也提出，我們所擁有的唯一的事實是「五經」，現代讀

者無權要求古代作家採用當今的文學手筆著作，況且重複寫作也是一

種文學風格，不能以此認為這些內容就是來自不同來源。施尤禮在

〈底本說的再思〉 5 7一文中回顧了五經研究的典範轉移，藉此幫助我

們瞭解底本說被接受和揚棄之點。在經文鑑別學與歷史文法批判法影

響下的五經研究先是以威爾浩生的底本說 5 8為主流，之後形式批判學

的馮拉德提出救恩歷史傳統的主軸，最近則是聖經學者們開始著手於

單元的組合，就是以某位聖經人物或是某種體裁作為組合的主題。這

派 代 表 者 有 Ro lf  R en dto rf f  (1 92 5 – 20 14 ) 和 Er ha rd  B lum  

(19 43– 2 014 )。 R end to rf f 最初是以約瑟組合 (J ose p h c yc le )

為研究範圍，後來進一步探索雅各組合 ( Jac ob  c yc le )。明顯看出

從 R end to rf f 之後，五經的研究已經不再重視其如何形成，焦點轉

移到五經最終呈現的文筆、組織和編輯形式。  

克萊斯 (D av id J.  A. Cl in es,  1 93 8– )則是以「文本」（即

五經最終的形式）來研究它的主題，他提出五經呈現的文本，主題

為：「應許的部份應驗」。 5 9這個意義是，就五經的內容來說，神給予

亞伯拉罕的應許只應驗了一部分。克萊斯提出，神給亞伯拉罕的應許

有三個：一是後裔的繁盛，二是神和人關係的建立，三是土地的賜

予。以五經內容看，《創世記》 1 2 章到 50 章著重在後裔的繁衍，

                                                 
5 6  鄺炳釗，《創世記，卷一》（香港：天道書樓， 1 9 9 9 ）， 2 5 。  
5 7  施尤禮，〈底本說的再思〉， 1 2 0 – 4 4 。  
5 8  J E D P 底本說，起源最早的是「 J 典」，因為該傳統直呼神的聖名 ，稱以色列

人的唯一神為 Y H W H （德語唸作： J a h w e h ，雅威 ) ，即耶和華。「 E 典」強調道

德 、 敬 神 ， 常 以 天 使 當 作 神 人 交 往 的 中 介 ， 不 直 接 稱 呼 聖 名 而 稱 「 上 帝 」

（ E l o h i m ，神，複數表示尊崇）。「 D 典」的  D 代表「申命」 ( D e u t e r o n o m y ) ，

Ｄ 典 經 文 據 估 計 有 一 到 數 位 作 者 ， 他 們 簡 述 並 重 新 闡 釋 猶 太 人 的 歷 史 和 律 法。

「Ｐ典」的經文被認為是由祭司們（德語： P r i e s t e r ）集錄聖所禮儀、節期獻祭

並律法文獻而成的。  
5 9  克萊斯 ( D a v i d  J .  A .  C l i n e s ) 是聖經文學學社 ( S B L ) 2 0 0 9 年度的主席。他於

1 9 7 8 年出版  T h e  T h e m e  o f  P e n t a t e u c h 「五經的主題」，內容是以完整的文本

為主來分析五經的主題，就是以五經的最終型式（現存型式）取代尋覓文本前的

文 學 形 態 或 過 程 。 他 相 信 只 有 從 文 本 或 讀 者 領 受 的 意 義 才 會 令 聖 經 研 究 大 放光

彩。對他而言，真正對讀者有用的是文本的神學價值、文學特色，而不是五經形

成的歷史。  
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《出埃及記》和《利未記》則以神人關係為重點，《民數記》和《申

命記》所關注的是土地的賜予和維持。無論是哪一個應許，在五經結

束時，都沒有全部應驗。  

如同布魯格曼所強調的，每一種學說，都有它獨特的角度和貢

獻。筆者在本篇論文所使用的文本互涉方法，其精神正是嘗試聆聽從

各種解釋文本的角度所發出來的回聲，或是可以形容為集合各層次的

光譜，讓它們互應、互映，以得著新的理解。以下將從各種學說的角

度來看雅各之夢。  

 

（一）、從底本說看雅各之夢  

從 J ED P 底本說的觀點， Ro be rt  K.  Gnu se  ( 194 7– )論說記載

雅各之夢的經文出現於Ｅ典，或稱來自  E 典的編輯者 (E loh is t)。

學者推斷， E 典的神學議題主要在於  E 典編輯者視神為遙遠的創造

主，並且要求人對神敬畏與順服。對  El oh is t 而言，夢如同神聖

的啓示，必須要小心處理、對待，以免由於人對夢的妄為而造成對神

的不敬。 6 0  C la us W est er ma nn (1 90 9– 20 00)主張這一段敘事是

Ｊ典和  E 典組合的結果，因為很明顯地，第 1 3, 16 ,2 1 節對神的

稱呼是 Y hW h，而第 1 2,  17 , 20 ,2 1,2 2 則稱神為  Ｅ loh im。 6 1馮

拉德也認為這一段雅各之夢是Ｊ典和Ｅ典的合編，他如此論述：「雖

然，現在的故事成為一個整體，呈現出它的壯麗，但研究發現在內容

中有裂痕和不規則，顯出它是  J 典和  Ｅ典的混合。除了神聖的名

稱改變，第 16 節和 17 節為平行， 1 9 節上半段和 2 2 節上半也是平

行。因為  10–1 2 節以及 17–2 2 節（除了 1 9 節）來自 E 典， 13–

16 節及 1 9 節來自  J 典。 J 典認為這一夜是神聖的神顯，並且莊重

地驗中了雅各，使雅各辨識出這裡是神的家； E 典的重點在於第 12

節，這一位夜間睡覺的雅各看見寧靜的異象：梯子立在地上，直通到

天上，有神的使者上去下來，而這異象使雅各知道這是通往神聖世界

                                                 
6 0  R o b e r t  K .  G n u s e ,  “ D r e a m s  a n d  t h e i r  T h e o l o g i c a l  S i g n i f i c a n c e  i n  t h e  

B i b l i c a l  T r a d i t i o n , ”  C T M  8 ,  n o . 3  ( 1 9 8 1 ) :  1 6 6 – 7 1 .  
6 1  C l a u s  We s t e r m a n n ,  G e n e s i s ,  4 5 0 – 6 0 .  另有這樣看法的還有  F .  D e l i t z s c h ,  

P.  Vo l z ,  F .  V.  W i n n e t t .  
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的入口。」 6 2  

馮拉德提到，雖然伯特利在以色列王國時期之前就是知名的宗教

中心，但在耶羅波安一世鞏固政權時期，將一個金牛犢像放置在伯特

利，伯特利因而成為著名的聖所，這段時期正是Ｊ典和Ｅ典編輯的年

代。馮拉德因此認為，這一段雅各之夢的敘事，最重要的目的是要交

代敬拜中心：伯特利的產生。 6 3  

 

（二）、從五經的主題觀點看雅各之夢  

    在克萊斯「五經的主題」之研究中，認為從《創世記》到《申

命記》是「神應許的部分應驗」。 6 4以此角度，我們將此段雅各之夢

的敘事放在更廣的《創世記》敘事中來看，作者摩西在以色列百姓即

將進入迦南地時，將天地的來歷、以色列這一民族的來歷告知百姓。

《創世記》前 1 1 章視野廣闊，提出人類社會的起源，包括亞當與夏

娃、該隱與亞伯、挪亞方舟和巴別塔的記載。從 12 章開始則集中焦

點，講述一個民族的來由和歷史發展。克萊斯提出，自十二章開始，

作者的神學主題在於「上帝與亞伯拉罕立盟約」，作者從不同角度描

繪上帝如何插手除去破壞盟約的障礙，當這些障礙一件一件除去之

時，盟約的應許也一步一步地應驗。 6 5 

在《創世記》 25 章之前出現許多對於盟約成就的阻礙，在啟承

轉折之中作者記載神如何信實地、大能地將這些攔阻一一挪去。而  

到了《創世記》第 25 章，作者再次把讀者帶入困惑和擔心的境地：

以掃、雅各的衝突和仇恨，會不會使兄弟二人自相殘殺，使母親利百

加所擔心的：「我為什麼一日喪你們二人？」（創 27 :4 5）果真發生

呢？如果他們死於自相殘殺，未結婚生子就喪亡，那麼上帝的應許將

如何實現？  

上帝既與亞伯拉罕立下盟約，祂就會保證亞伯拉罕的子孫將繼續

                                                 
6 2  G e r h a r d  v o n  R a d ,  G e n e s i s :  A  C o m m e t a r y  ( We s t m i n s t e r  p r e s s ,  1 9 7 2 ) ,  

2 8 4 – 8 5 .  
6 3  同上， 2 8 7 。  
6 4  施尤禮，〈底本說的再思〉， 1 3 6 。  

6 5  鄺炳釗，《創世記，卷一》， 3 9 – 4 1 。  
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承受這個盟約。從亞伯拉罕到以撒，從以撒到雅各，《創世記》的族

長敘事讓我們看到這個盟約被保證逐一實現。雅各是神所揀選承受這

個應許的後裔，由於他與兄弟以掃的衝突使他必須離開家鄉，看起來

似乎是離開了應許的場所。雅各得著的這一個夢境，是在他孤身離

家、面對茫然未知之際。這一個關鍵的夢，扭轉孤單恐懼的雅各變成

帶著信心邁向未來的雅各。這一夜的夢境，讓他在離家二十年之間支

撐著他，《創世記》後續的敘事發展，果然使雅各平安歸回父家，並

且他還能在父親臨終之時，侍立在側。 6 6  

 

（三）、從組合說看雅各之夢  

     Mi cha el F ish ba ne (19 43 – ) 提 出 雅 各 組 合 (Ja co b 

cyc le )，並分析《創世記》 2 5 章到 3 3 章這一段記事，有以下的結

構： 6 7 

A 雅各和以掃的初次交手         創  25 :2 1– 34,  2 7: 1– 4 5  

 B 在往哈蘭路上雅各與神的神聖相遇         創 2 8: 10– 22  

  C  雅各在哈蘭的寄居生活中從拉班得妻子      創 2 9: 1–3 0  

   D 繁衍眾多：雅各孩子們的出生       創 29 :31– 3 0: 24  

   D’繁衍眾多：雅各牲畜的繁衍            創 3 0: 25– 34  

  C’雅各寄居生活結束，從拉班家族中得解脫   創  3 1: 1–5 5  

 B’  雅各回迦南路上與神的神聖相遇         創 3 2: 23– 33  

A’雅各和以掃的再次交手                   創 33 :1– 17     

這一段組合可算是獨立、完整的敘事。 6 8但有學者主張，這一段

完整的敘事仍和其他文本，如亞伯拉罕敘事 (A br aha m  n arr at iv e)

和約瑟組合 (J os ep h c yc le )有明顯的交互參照和期待。 6 9    

                                                 
6 6  見《創世記》 3 5 章。  
6 7  M .  F i s h b a n e ,  “ C o m p o s i t i o n  a n d  S t r u c t u r e  i n  t h e  J a c o b  C y c l e  ( G e n .  

2 5 : 1 9 – 3 5 : 2 2 ) , ”  J J S  2 6  ( 1 9 7 5 ) :  1 5 – 3 8 .  
6 8  學者  G e r h a r d  v o n  R a d  及  J .  M o r g e n s t e r n  則紀錄到「便雅憫的出生」為雅

各組合的結束。他們提出的年代為 1 9 6 1 和 1 9 6 5 年， F i s h b a n e  在  1 9 7 5 年提

出。兩種都以「繁衍眾多」為敘事的核心。  
6 9  見  D a v i d  M .  C a r r ,  R e a d i n g  t h e  F r a c t u r e s  o f  G e n e s i s :  H i s t o r i c a l  a n d  

L i t e r a r y  A p p r o a c h e s  ( L o u i s v i l l e ,  K y . : We s t m i n s t e r  J o h n  K n o x  P r e s s ,  

1 9 9 6 ) :  2 5 8 .  
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觀看雅各組合，在往哈蘭路上和回迦南的路上分別有一次雅各

與神奇妙相遇的記述。前一段敘事（創 28 :1 0– 2 2）提到當雅各生

命受到威脅而前往哈蘭，在路上做了一個奇異的夢，夢中情景讓他醒

來之後，答應以十分之一奉獻來「尋求」、「回饋」神的保護，在第

12 節，第 17 節之後有關於神的使者、神的家之描述，但最重要的

焦點卻是在「神的保護」。 7 0  Dav id  M .  Ca rr (1 84 4– 19 0 3)認為這

一次雅各與神神聖的相遇是與後來他離開巴旦亞蘭、要回迦南地時，

在毗努伊勒與神神聖相遇互相呼應。 7 1 Carr  指出，「繁衍眾多」的

意旨是貫穿整個雅各敘事的中心。 7 2  

 

二、小結  

歷史批判法的各種學說提供我們以更寬廣的角度來看這一段敘

事。 J EDP 底本說讓我們注意到五經中呈現幾個對於神不同的稱呼，

也代表以色列人對神聖的神許多不同層面的認識，由這個觀點來思想

神在夢中對雅各啓示的這個議題：夢，保持了神人之間一段適當的距

離，人無法與神聖的神直接面對面，但是，神可以藉著夢來顯明祂的

旨意。而從「五經的主題」觀點看這一段敘事，發現雅各之夢是神奇

妙的應許要成就的一個重要轉捩點；一個有可能被人忽略的、非現實

的夢境，卻是神的應許確確實實要成就的重要記號。「雅各組合」則

是引導我們宏觀族長雅各的一生，在他離開生命締結的家鄉別示巴、

孑然一身前往遙遠的他鄉異地如此淒涼的處境之下，伯特利之夢扮演

了相當關鍵的支持作用，不管是以「神的保護」或是「繁衍眾多」作

為這一敘事的核心主題，這個夢都呈現它的重要性。藉由歷史批判法

幾種學說的解釋並讓它們彼此互涉，使這段聖經敘事迴響出多重聲

音，在這多重聲響中，我們可以聽到神所啓示的「夢」的重重互疊的

音韻，增加我們對這段敘事的理解的豐富性。聖經作者以「夢」的機

制來呈現敘事中具關鍵的轉捩點，也引導我們注意：「夢」是神顯的

一個重要媒介。  

                                                 
7 0  同上， 2 5 9 。  
7 1  同上， 2 6 3 。  
7 2  同上， 2 5 7 。  
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歷史文法批判法歷經底本說、形式批判學、編纂批判學的過

程，曾是新舊約研究的主流，但在二十世紀初期，受到現代文學理論

的啓發，不少聖經學者轉向以文學的敘事批判法來看聖經記事。本章

第二節將從敘事批判法來看雅各之夢。  

 

第二節、敘事批判法  

 

敘事批判法是透過文學的分析、經文的結構、故事中的角色互

動來探索經文的整體意義。這個方法以文本內容的情節、安排和結構

作為釋經取向，從欣賞、揣摩、體會的角度帶領讀者進入經文的故事

中，藉此發現經文豐富的意義和重要性。從事文學批判法的學者們發

展出一些閱讀技巧，幫助我們「細讀」經文，如：注意經文的結構佈

局、角色衝突、觀點、對白、敘事的時間和環境等等，這些要素能夠

幫助讀者偵測經文的流向，看出神的手如何感動聖經作者來陳述祂的

故事。 7 3 

 

一、從敘事批判法看雅各之夢   

 

（一）、人物分析  

  現代猶太學者  S him on  B a r– Ef ra t 在他的書
7 4
中提及：聖經

對人物的描寫有時著重外觀的描述，如描寫利亞眼睛沒有神氣， 7 5 掃

羅又健壯又俊美； 7 6 有時則側重對其內在性格的描寫，如從其直接性

格來形容：蛇比一切活物更狡猾， 7 7 挪亞是個義人、是完全人、與神

同行 7 8；或從其行動顯出個性：以掃擅於打獵，常在田野。 7 9我們從敘

事的觀點來看雅各這個人物可以發現，雅各是雙胞胎之一，出生的情

                                                 
7 3  G r a n t  R .  O s b o r n e ，《 2 1 世紀基督教釋經學》， 2 7 1 。  
7 4  S h i m o n  B a r - E f r a t ,  N a r r a t i v e  A r t  i n  t h e  B i b l e  ( E n g l a n d :  S h e f f i e l d  

A c a d e m i c  P r e s s , 1 9 9 7 ) ,  3 0 .  
7 5  創 1 9 : 1 7 。  
7 6  撒上 9 : 2 。  
7 7  創 3 : 1 。  
7 8  創 6 : 9 。  
7 9  創 2 5 : 2 7 。  
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景就顯出這個不甘落於人後的企圖心和野心。他還在母腹中就很忙

碌——忙著和哥哥打架、忙著爭取誰先出母腹。 8 0他外表安靜， 8 1內心

卻不安靜，因他總在籌算如何得著長子名分。經文描述雅各「為人安

靜，常住在帳篷裡」給予讀者「雅各心思十分細密」的印象 8 2 。他父

親以撒用「詭計」來評論雅各的行動。 8 3  雅各心思細密也呈現在他作

夢之後，清早起床許願的內容。雅各不僅重複耶和華神在夢中給的應

許：與雅各同在、無論哪裡去必保佑雅各，並領他歸回。他還自己多

加了「給我食物吃、給我衣服穿」。 8 4  

    G or don  T alb ot (19 03– 86 ) 從敘事批判法的觀點觀察到，

這個承受盟約的家族之眾族長個性十分相異的現象，亞伯拉罕是信心

之父，勇敢地走向未知之路；他兒子以撒是個和平的人，不與人爭；

孫子雅各則是最複雜和最受爭議的族長，他的一生充滿著衝突和掙

扎。 8 5 布魯格曼論述，雅各被命定為一個充滿衝突的人，向我們彰

顯，那位鍛鍊他、陶造他、與他同行的神是超越我們所能理解的神。

8 6姜台芬則認為：亞伯拉罕靠著單純不移的信心，得以進入神的約，

領受神的應許和祝福，是神的兒女長久生命大業的肇始。接下來，神

的子民要發展壯大，則需要像雅各這樣擁有積極活躍的企圖心與擋不

住的野心的族長。雅各以紅豆湯換得長子名分的事，啓動了雅各那無

人能望其項背的奮戰人生。 8 7 

雖然雅各心思複雜、企圖心強烈，但值得我們注意的是，雅各認

定神的祝福是他人生的唯一目標，是生命所在，值得傾注一切心力去

追求。以致當他母親利百加提議要他偽裝成哥哥以掃來騙得耶和華對

長子的祝福之時，他雖然有些顧忌，但不是關乎「道德或不道德」的

考量，而是擔憂萬一被識破，將得不到那祝福，由此可見一斑。  

                                                 
8 0  創 2 5 : 2 6 。  
8 1  創 2 5 : 2 7 。  
8 2  B a r - E f r a n t ,  N a r r a t i v e  A r t  i n  t h e  B i b l e ,  5 4 .  
8 3  創 2 7 : 3 5 以撒說：「你兄弟已經用詭計來將你的福分奪去了。」  
8 4  創 2 8 ： 2 0 。  
8 5  Gordon Talbot,  A Study of the Book of Genesis:  An Introduction  Commentary on 

all Fifty Chapters of Genesis (Christian P u b l i c a t i o n s , 1 9 8 1 ) ,  1 7 6 .  
8 6  Wa l t e r  B r u e g g e m a n n ,  G e n e s i s  ( J o h n  K n o x  P r e s s , 1 9 7 9 ) ,  2 1 6 .   

8 7  姜台芬，《創世記精義新探》（台北：台大出版中心， 2 0 1 2 ）， 2 4 。  
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雅各終究採納了母親利百加的建議，也因著以撒的年老昏花、貪

圖口慾，以致在混淆中給了雅各——這個生理上排行老二的兒子——

長子的祝福。相對於雅各，以掃雖然名分上是長子，卻從未用心於

「長子福份」的超越價值，並不看重這件事，以至基於現時即刻的需

要，他可以賣掉這個名分。在敘事的觀察中，我們看到這兩個角色極

富張力的對比以及由之發展的戲劇化情節。  

 

（二）、劇情場景  

    B ar– E fr at  分析，這一段雅各敘事是以循環的方式進行，聖

經作者以雅各在「伯特利的遭遇」區分了迦南敘事和哈蘭敘事，而以

他 在 「 毗 努 伊 勒 的 遭 遇 」 區 分 了 哈 蘭 與 迦 南 的 敘 事 。 8 8 Jan  P .  

Fok ke lm an( 19 40– )認為伯特利和毗努伊勒這兩段前後的敘事彼此

關連：雅各來到伯特利是因為「太陽落下」（創 28 :1 1），而他離開

毗努伊勒時正是「太陽升起」（創 32 :31）。在這兩個地點，雅各都

在夜間得到神的啓示，也都以蒙神祝福為結束，雅各則基於他的經歷

為這兩處命名。 8 9  

由聖經的敘事看出，情節的發展似乎成就了利百加還在懷孕的過

程，神對她的預言：雅各這一族必強於以掃那一族。 9 0然而，在父親

以撒果真將長子的祝福給予老二雅各之後，雅各當時所擁有的，只不

過是信心眼光所能預見的福份。當下長子名分的甜頭可能要算是雅各

口中的苦膽了！因為這時是雅各必須離家， 9 1而以掃卻能安逸地在家

娶妻生子，享有父親所有的豐富家業；雅各此時孤孤單單地空手離

家，遠走他鄉，他戰兢地領了應許，卻要孑然一身走向未知。  

雅各從豐裕安居的父家別示巴離開，孤身前往母親的娘家。他要

向東北方向旅行約 400 英里的路程才能抵達母舅家巴旦亞蘭。 9 2來到

                                                 
8 8  B a r - E f r a t ,  N a r r a t i v e  A r t  i n  t h e  B i b l e ,  1 3 5 .  
8 9  J .  P.  F o k k e l m a n ,  N a r r a t i v e  A r t  i n  G e n e s i s :  S p e c i m e n s  o f  S t y l i s t i c  

a n d  S t r u c t u r a l  A n a l y s i s  ( W i p f  a n d  S t o c k ,  2 0 0 4 ) ,  2 0 8 .  
9 0  創 2 5 : 2 3 。  
9 1  雖然從聖經上下文 看 來，雅各離開的 原因是 父親以撒囑咐他 到外祖 父家裡，

娶 舅 舅 的 女 兒 為 妻 。 但 真 正 的 原 因 是 ， 雅 各 承 載 著 哥 哥 的 怨 恨 ， 不 得 不 孤 身離

家。  
9 2  Ta l b o t ,  A  S t u d y  o f  t h e  B o o k  o f  G e n e s i s ,  1 7 9 .  
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路斯時應該是走了 45 英里，算是第三天的路程。 9 3作者只用「來到

一個地方」開始這一段敘事，馮拉德論述這段經文：「敘事者開始以

一個孤單的旅人恰巧來到一個地方，太陽剛剛落下，促使這個旅人只

好落腳。」 9 4的場景來描述。然而，這個未具名的地方卻是非常神聖

的伯特利，馮拉德認為，神要與雅各同在的應許（創 28 :15）是要

回答雅各將在哪裡敬拜神的這一議題。 9 5馮拉德論述：以色列人通常

認為只有在迦南地才能敬拜耶和華，而神此時向雅各宣示祂的主權仍

然包含外邦領地，這樣的觀點是奇怪的，因為古代以色列人不認為外

邦神是「無物」 (n o thi ng s)，他們認為外邦神相對地在其空間有他

們的能力和歸於他們的異教禮儀（士 11: 24 ; 撒上 26 :1 9）。創世記

的敘事者並沒有進一步說明這個差異。但由雅各的說話，驚異神竟然

也在他所躺臥的曠野地，表示他事前不知道神可以出現在迦南地之

外。 9 6 

Joa n M. Hu ss ey  (19 07– 20 06 )認為伯特利的發現是雅各發展

為族長的三大要素之第一要素。這三大要素包括： 1 .聖所的辨別， 2.

對雅各「家」的祝福， 3.他的親族之新命名； 9 7 這三個要素分別對

應：宗教禮儀中心、王朝和新名。而這三個要素也正是在這一晚，經

過這場夢境之後陸續得到的。這個做夢的「場景」是多麼的巧合！  

如果在雅各做夢之前，伯特利已經有它的重要性，那應該說是神

刻意讓雅各在那裡做了這個夢。
9 8
亞伯拉罕還沒有下埃及之前，已經

在靠近伯特利之處築一座壇，在那裡求告耶和華的名。從埃及回來

時，亞伯拉罕又回到伯特利，在那裡求告耶和華的名。 9 9雅各敘事和

亞伯拉罕的經歷有奇妙的相似，他們都有離開一地，再返回那地的旅

程。對亞伯拉罕和雅各來說，伯特利都是他們離開和再次返回的中點

站，他們也都在伯特利築壇。由此看見雅各的經歷是亞伯拉罕經歷的

                                                 
9 3  鄺炳釗，《創世記，卷三》（香港：天道書樓， 1 9 9 7 ）， 4 3 2 。  
9 4  v o n  R o d ,  G e n e s i s ,  2 8 3 .  
9 5  見  D i a n a  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t :  P o l i t i c s  a n d  P r o m i s e s  i n  t h e  

P a t r i a r c h a l  D r e a m s  o f  G e n e s i s  ( S h e f f i e l d  A c a d e m i c ,  1 9 9 9 ) ,  8 2 .  
9 6  v o n  R a d ,  G e n e s i s ,  2 8 5 .  
9 7  見  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  1 0 4 .  
9 8  同上， 1 0 8 。  
9 9  創 1 2 : 8 ,  1 3 : 3 – 4 。  
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奇妙呼應。 1 0 0 如果，雅各去哈蘭的路上，是「偶然」來到伯特利而

得著這特殊的夢，回程時則絕非偶然了。這個「地方」，成了兩位族

長之間的聯結。在兩位族長的敘事中，伯特利顯出了是個神聖場所的

特性。  

    因敘事看到雅各發現那地方的神聖之驚訝，大部份學者不認為

雅各此行和此歷程是「孵夢」。 1 0 1伯特利是因神主動向雅各以夢顯現

而對雅各來說變得神聖，並非是他預先知道那地方是神聖的，雖然雅

各也許曾經聽聞祖父亞伯拉罕在伯特利築壇的舉動。 1 0 2 那地方起先

名為路斯， Fo kke l man 和其他學者認為是雅各的這一個夢使那個地

方從迦南的神聖場所變為以色列的神聖場所。 1 0 3  

    雅各的夢境中有一個圖像和一個神諭。 1 0 4圖像分為三部分： ( 1 )

一個梯子立在地上， (2)神的使者上去下來， (3)耶和華站在其上；

神諭也分為三部分： (1)神的神聖自我介紹，並連結族長的稱謂：

「你祖 1 0 5 亞伯拉罕」和「以撒」的神， (2 )給雅各包括對土地、後

裔、祝福的應許， ( 3)在雅各的旅程中承諾必定同在，直到雅各平安

返回。  

夢中出現的「一個梯子」，有學者認為可能是路程中那些地方的形

勢使雅各心中有了這種印象。 1 0 6 梯子也表明天和地的相連，是二者

之間的橋梁。 1 0 7 「有神的使者在梯子上，上去下來」神的使者是複

數，或許是指有些是走上去，有些是走下來。但是，這裡先說上去，

                                                 
1 0 0  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  1 0 9 .  
1 0 1  古希臘 時期篤 信「 療 病之 神 ：阿斯 克勒 庇俄 斯」，當 時是夢 的醫 療 最發達 的

時 期 。 希 臘 全 境 有 三 百 多 座 阿 斯 克 勒 庇 俄 斯 神 廟 ， 都 修 建 在 環 山 臨 海 的 優 美之

地。有病纏身的信徒長途跋涉來到神廟，依照潔淨禮儀後在廟中入睡，阿斯克勒

庇俄斯會在夢中在病患顯現，並賜予醫療訊息，這訊息可能有藥到病除的效果。

這種到神聖地方求夢的舉動稱為「孵夢」。  
1 0 2  他勒目認為創 1 2 : 8  以及創 1 3 : 4 – 5 的記載，雅各是知道的。  
1 0 3  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  6 7 .  
1 0 4  George W. Coats,  Genesis: With an Introduction to Narrative Literature  (Grand 

Rapids, Michigan: W. B. Eerdmans Publishing Company, 1983), 207 .  
1 0 5  希伯來 原文為 「你 父 亞伯拉 罕 」，希 伯來 文 中「父 親」一 詞也 可以 譯為「 祖

先」。和合本譯為「你祖」。  

1 0 6  得維遜 ( D a v i d s o n ,  F ) 、桑安柱  合編，《聖經新釋：創世紀註釋》（台北：證

道出版社， 1 9 7 5 ）， 5 5 。  

1 0 7  布魯格曼 說，或 是「 梯子從天 落下至 地面 」，參鄺炳 釗，《創 世記 ，卷三》，

4 3 4 – 3 5 。  
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再說下來，也可能其用意是要雅各知道：他的需要已經升到神面前，

而神也願意打發祂的幫助臨到雅各。 1 0 8 這個敘事的奇妙圖像必定是

深印在猷太人心中， 1 0 9 耶穌也將這幅圖畫比作天地相通的途徑， 1 1 0

是祂身為道路的生動預表。 1 1 1  

這一段敘事以雅各的許願結束，雅各許願若神帶領他平平安安返

回此地，他將以耶和華為自己的神，他所站的地方將成為聖所，他將

從神所賜給他的一切奉獻十分之一。  

 

（三）文學特色  

    第 10 到 2 2 節整體結構， G eo rg e W . Co ats  ( 19 3 6–2 00 6)

將它取名為「伯特利的神聖故事」 (Be the l H ie ros Lo g os)，並列

出下列結構： 1 1 2 

Ⅰ行程   V1 0  

Ⅱ夢的報導   V1 1– 19  

A.闡述  V 11  

1.抵達一個不知名的地方   V1 1a  

2.夢的預備    V11 b  

B.夢   V1 2–1 5  

1.異象  V 12–13 a  

2.口諭  V 13b–1 5  

a.自我介紹的方式   V1 3b  

b.應許  V 13c–1 4  

1)土地  V 13c  

2)後裔  V 14a  

3)祝福  V 14b  

                                                 
1 0 8  得維遜、桑安柱  合編，《聖經新釋》， 5 5 。  
1 0 9  歷 世 歷 代 有 許 許 多 多 以 這 段 敘 事 為 體 裁 的 畫 作 ， 如 夏 戈 爾 的 畫  

h t t p : / / w w w . m a r c c h a g a l l a r t . n e t / c h a g a l l - 2 2 6 . p h p  
1 1 0  約 1 : 5 1 。  

1 1 1  參  柯德納  ( D e r e k  K i d n e r )  著，《丁道爾舊 約聖經註釋 ： 創世紀》，劉良淑

譯（台北：校園出版社， 1 9 9 5 ）， 1 7 4 。  
1 1 2  C o a t s ,  G e n e s i s ,   2 0 4 .   
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c.輔助的程式   V1 5  

C.源由    V1 6– 1 9 

1.第一次反應   V1 6  

2.第二次反應   V1 7–1 9  

a.雅各發言   V 17  

b.立一柱子   V 18  

c.命名  V 19  

Ⅲ許願    V 20–22  

A.條件  V 20– 21 a  

B.結語  V 21b– 2 2  

 

    第 10 節提到雅各的行程：離開父家別示巴，往「哈蘭」走去。

這裡用「哈蘭」而不用第五節提到的「巴旦亞蘭」，是因下文提到上

帝給雅各的應許和亞伯拉罕有關，亞伯拉罕獲得應許後離開哈蘭（創

12: 5），和此處對應。 1 1 3這裡雅各隻身前行，相對於後來以色列出埃

及的人數（出 1 2:3 7），看出神應許的成就，以色列出埃及時明顯子

孫繁衍了無數倍的眾多。     

Coa ts  認為這段夢的敘事說明了聖所伯特利 1 1 4的命名和由來。從

第 1 1 節和第 18– 19 節中所提到的空間、行動、物件，可以用下述

交叉結構來呈現：
1 1 5

 

（A）到了一個地方     V 11 a  

（B）拾起石頭枕在頭下    V1 1b  

    （ C）躺臥睡了     V 11 c  

    （ C’）清早起來     V1 8a  

                                                 
1 1 3  鄺炳釗，《創世記，卷三》， 4 3 2 。  
1 1 4  創 1 2 : 8  記載亞伯拉罕時期已經有「伯特利」，這有兩方面解釋：第一，該地

在亞伯拉罕時已經名為伯特利  b e t - e l ，意思為「伊勒之家」，伊勒在此是指迦南

神祇，雅各因為在這裡遇見耶和華上帝，所以給這個名稱給予新的意義。這 “ b e t  

e l o h i m ”  已經成為  “ h o u s e  o f  G o d ” 。第二，該城本名路斯，雅各稱他立石柱之

處（路斯城外）為伯特利，後來因為伯特利的知名度遠超過路斯，該城也因此稱

為伯特利。見  鄺炳釗，《創世紀，卷三》， 4 5 4 。  
1 1 5  同上， 4 3 2 。  
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（B’）把枕在頭下的石頭立作柱子     V1 8b  

（A’）給那地方起名    V 19  

    從此交叉結構，按希伯來文學的特色，可見在這一段落中，作

者想要點出的核心事件是：雅各在躺下和起來之間所發生的事。從希

伯來文學交叉結構，又可以將第 11– 19 節有這樣的排列： 1 1 6  

（A）引言：地方、石頭、躺臥    V 11  

（B）作夢    V 12–13 a  

    （ C）耶和華和雅各的祖父及父親的關係    V 13 b  

        （D）應許    V 13 b– 1 4  

    （ C’）耶和華和雅各的關係    V1 5  

（B’）對所作的夢的回應    V 16–17  

（A’）起來、石頭、地方     V1 8–1 9  

    在交叉結構中，中央的（ D）看出：應許 1 1 7是高峰，是這一段落

最核心的信息。從結構上的安排看出，在第 15 節表明那位主動顯現

的耶和華神會為雅各做五件事 1 1 8 ：第一，神必與雅各「同在」。第

二，雅各無論往哪裡去，神都「保佑」。第三，神必「帶領歸回」。第

四，神答應「總不離開」雅各。第五，神必「成全」向雅各「所應許

的，這一點彷彿是前面四項的結語，但卻有十分重要的延伸意涵：

1 1 9 

(1)  神在這裡宣告的應許，把雅各和亞伯拉罕連接起來，表示現在

和雅各講話的神，就是向祖父亞伯拉罕啓示的那一位耶和華神。 ( 2) 

以前，雅各用心計奪取福份，現在，神要他成為別人的祝福。神的祝

福不是人用計謀去爭取的，是神主動賜下的；並且，得祝福的目的不

是為了自己，乃是為他人。 (3 ) 祖父亞伯拉罕當年得到啓示、被宣

                                                 
1 1 6  同上， 4 3 3 。  
1 1 7  這裡提到的應許，和雅各祖父亞伯拉罕所能承受的應許（創 1 3 : 1 4 - 1 6 ）有

許 多 相 似 ： 第 一 ， 都 提 到 會 有 「 地 」 賜 給 他 們 和 他 們 的 後 裔 （ 創 1 3 : 1 5 ，

2 8 : 1 3 ）。第二，都指出他們的後裔將多如地上的塵沙（創 1 3 : 1 6 ， 2 8 : 1 4 ）。第

三，他們都將向四方擴展（創 1 3 : 1 4 ， 2 8 : 1 4 ）。第四，都與「伯特利」這地方

有關（創 1 3 : 3 ， 2 8 : 1 9 ）。見  鄺炳釗，《創世記，卷三》， 4 2 8 – 4 9 。  

1 1 8  鄺炳釗，《創世記，卷三》， 4 2 8 – 4 9 。  
1 1 9  同上， 4 3 9 – 4 0 。  
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告要得祝福時，是正要在迦南安頓下來；此時，雅各卻是正要離開迦

南。雅各比祖父亞伯拉罕更需要有「未來」的眼光。  

雅各這個夢實在不是惡夢，卻讓他有「驚醒」的經歷。文學上凸

顯出那張力：他有第一時間的驚醒，因為 (1 ) 這夢讓他意識到，那

地方雖然是荒山野嶺，四下無人，卻不是他一個人在那裡，他驚呼：

「耶和華真在這裡，我竟不知道。」過去，他一直以為有祭壇的地

方，才是神的所在（如家鄉別示巴）。他「做夢」也想不到耶和華神

「跟著」他來到這渺無人煙之處，還向他顯現。 ( 2)  他由「驚訝」

轉為「懼怕」。舊約不少人物和神相遇時都感到驚恐，因為知道自己

不配（出 3 :6，出 20: 15，士 6 :2 3，士 13 :2 2） 1 2 0。但是，祖父亞

伯拉罕和父親以撒遇到神時， 1 2 1並沒有如雅各的「懼怕」。為什麼雅

各如此恐懼？或許雅各受到良心的指控，因他欺騙了父親。雅各的懼

怕，顯出他首先專注的是那位賞善罰惡的神向他顯現，而不是神要給

他的應許。這時雅各的表現似乎是更配得神的祝福了，因為他看重神

自己，過於看重神的祝福。  

柯德納 ( De re k Kid ner , 19 13–2 00 8 )論述，雅各的這個夢，是

展示神恩典最亮麗的櫥窗：不待人尋求，不吝於賜予。不待人尋求是

因為雅各既不是朝聖者，也不是回頭的浪子，但神仍然迎向他，且帶

著眾天使為侍從，讓他大吃一驚；神不吝於給予，是因為神沒有一句

譴責，也沒有一個要求，只有一連串的保證。
1 2 2

 

    敘事描述中雅各第二個階段的反應為清早起來作了三個動作，

並且針對神的應許許了願望。清早起來的三個動作有「立石」、「澆

油」和「改地名」：  

(1)  把枕過的石頭豎立起來當作「柱子」。這有兩個功用：第

一，提醒自己神曾在此處顯現，表明這裡是神臨在的地方。第二，這

柱子也見證神曾顯現、給他應許，一方面是給自己的提醒，另一方面

也是提醒神。  

                                                 
1 2 0  出 3 : 6 ,  2 0 : 1 5 ;  士 6 : 2 3 ,  1 3 : 2 2 。  
1 2 1  創 1 2 : 1 – 4 ,  2 6 : 1 – 6 。  

1 2 2  柯德納，《丁道爾舊約聖經註釋：創世記》， 1 7 3 。  
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(2)  澆油在上面。這動作有兩個含義：第一，把柱子看為

聖，獻給神。第二，澆油這個動作象徵他與耶和華神之間有了關連。  

(3)  稱那地方為伯特利。作者跟著加上解釋，那地方原來叫

做路斯（杏樹林）。伯特利的意思是「神的殿」，希伯來文可以翻譯為

「神的房子」、「神的家」。雅各剛離開「父親的家」，如今來到「神的

家」，這必定是給予雅各極大的安慰與安定。接著，如同後續故事的

發展，他將會成為神的兒子。  

    雅各許願的內容回應神在夜間所給的那比較「切身」和「即

時」的應許，而沒有回應那給「地」和「後裔」的比較遙遠的應許。

雅各在許願中，原先都以第三人稱單數稱呼神，到最後他才首次以第

二人稱稱呼耶和華神。這個轉折讓我們看見，這位過去緊緊要抓住神

的祝福的人，如今和神自己有了緊密的關係。雅各尊「伯特利」為

聖，作為神的殿，以及十分之一奉獻的許諾，乍看彷彿他在賄賂神。

但是，若我們回到雅各自身，對照作夢之前和作夢之後的他，可以得

到不同的理解：過去總是用自己的方法在抓所想要的東西，用自己的

方法操縱別人的雅各，如今採取了新的方法，他要把自己交給人所不

能操縱的神，願意相信神的允諾，讓神來帶領他的人生。這個許願是

他態度轉變的表達。  

 

二、小結  

運用文學的敘事批判法讓我們看到，從對人物雅各性格的描述，

突顯了這段敘事主角的個性，以及他經歷神的顯現之後的改變；從場

景鋪陳看出這一段敘事與聖所有緊密的關聯；從希伯來文學特色的結

構分析讓我們看出，這一段夢的敘事之核心主題是神的應許；而從細

膩的對神稱謂之改換，看到敘事者意圖表達，雅各在經過這一場夢境

後成為適合承接神之祝福的那一位。雖然在雅各的現實生活中，後續

仍是經過二十年的陶造，他才真正領受到如同給予亞伯拉罕的祝福，

但藉由敘事批判法的多重互涉已然向讀者顯出，神已經預備好要將應

許交付給他。  

敘事批判法的進路，讓「雅各之夢」短短十三節經文的敘事，發
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出豐富多彩的訊息。這個進路看見主角雅各因這個夢境他關注的焦點

改變，以致造成他的性格有所變化；場景的鋪陳呈現背後的深意，神

向雅各顯現的時機地點有其深厚的意涵；希伯來文學的奇妙神韻也因

著敘事批判法的分析而發出光彩。若不藉著敘事批判法，筆者對雅各

之夢的認識，僅在於一個「有趣的故事」的認知，透過敘事批判法，

聖經敘事的聲響已經發出重重回聲，其美妙音韻不絕於耳。  

 

第三節、社會學批判法  

 

社會學研究社會形成過程中，人的關係和社會變遷所帶來的影

響。每一個人總是在社會體系中參與著社會生活。社會生活即是社會

體 系 和 人 們 參 與 其 中 的 方 式 兩 者 之 交 互 運 作 。 1 2 3 教 會 歷 史 學 家  

Ern st Tr oe lt sch  (1 865– 19 23 ) 以社會科學的方法分析基督教

早期的社會結構，引發聖經學者對這個進路的重視，研究聖經內不同

時期社會要素和結構的著作在這幾十年如雨後春筍。社會批判法的產

生，也反應出神學研究的重點已經從經院學術轉變為關切實際生活的

進路。 1 2 4社會學的解釋著重研究經文背後的「為何」，並且運用現代

的社會學理論，不單瞭解經文的意義，並且試圖重塑導致經文如此寫

作的社會動力。 1 2 5 因此，從事此進路的學者工作的重點在於重建經

文世界的社會體系、法典、倫理道德、民情文化、政治、經濟、軍

事、思想觀念等，藉以理解經文所呈現的意義，並且嘗試分析聖經中

的社會體系與聖經人物互動的牽連。 1 2 6  

下文將從社會學批判法所重建的長子名分、雅各家庭、獻祭立

石這幾方面來理解這一段敘事。  

 

一、關於長子名分  

                                                 
1 2 3  J o h n  G.  A l l a n ，《見樹又見林：社會學作為一種生活、實踐與承諾》，成令

方、林鶴玲、吳嘉苓譯（台北：群學出版社， 2 0 0 1 ）， 1 6 。  

1 2 4  蕭保羅，《神學的視野》（台北：校園出版社， 2 0 0 7 ）， 2 0 9 。  

1 2 5  O s b o r n e ，《 2 1 世紀基督教釋經學》， 2 2 9 。  
1 2 6  陳雅惠，〈路加福音四章 1 8 – 1 9 節文本互涉的詮釋與比較〉， 2 2 。  
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唐崇懷提到：長子的名分，就是長子的名與長子的分。根據猶太

人的文化，長子可以代表整個家族，在神面前履行或體現敬拜的權

利，亦即其身上負有祭司性的職分，必須代表並召集全家人敬拜神。

長子可以得到雙倍於其他兒子的產業。 1 2 7 唐崇懷論到當耶和華對亞

伯拉罕說：「你要離開本地、本族、父家，往我所要指示你的地方

去。我必叫你成為大國，我必賜福給你，叫你的名為大，你也要叫別

人得福。為你祝福的，我必賜福與他；那咒詛你的，我必咒詛他，地

上的萬族都要因你得福。」（創 1 2:1– 3）這個應許就是關於長子名

分的內容和確認。 1 2 8 

亞伯拉罕被神驗中，成為與神立約的人，神給亞伯拉罕「子嗣、

土地、祝福」的應許。亞伯拉罕家族的長子能繼承這特別的產業，雅

各即是看重這樣的長子名分。然而，「長子」並非由生理排行來決

定，乃在於是否被神驗中。甚至亞伯拉罕本人也不是生理排行上的長

子。聖經中以實瑪利、以掃、呂便的例子可得到驗證，他們都在生理

排 行 上 列 為 長 子 ， 卻 無 法 繼 承 亞 伯 拉 罕 從 神 那 裡 得 到 的 應 許 。

Lip to n 認為雅各之夢所核心關切的正是：對取得長子祝福的確認。

1 2 9Lip to n 提到，從創 2 8: 13 神說：「我是你父亞伯拉罕的神和以撒

的神」（中文和合本翻譯為「你祖」）看來，雖然，希伯來文  A bb a  

這字也可以是祖先的意思，但此處聖經敘事者刻意使用「你父」這個

詞，似乎就是要確認雅各長子的身分，也有責備以撒偏愛以掃的意

味。 1 3 0 

從近東文化來看雅各之夢， He nr i  Fr ank fo rt  ( 18 9 7– 195 4)  

的研究提供我們一些洞見， Fr ank fo r t 提到，古代近東神明會用三

種方式來和王溝通：徵兆、口諭和夢境。這三種方式以夢境是最直接

和最不會造成混淆的媒介。 1 3 1  M ar gar e t G .  R ob in so n ( 191 6–

                                                 
1 2 7  唐崇懷，《長子名分》（台北：福音證主協會， 2 0 0 3 ）， 2 5 – 5 5 。  
1 2 8  同上， 2 5 – 5 5 。  
1 2 9  L i p t o n ,  R e v i s i o n s  o f  t h e  N i g h t ,  7 0 .  
1 3 0  同上， 7 2 。  
1 3 1  H .  F r a n k f o r t ,  “ K i n g s h i p  a n d  t h e  g o d s :  A S t u d y  o f  A n c i e n t  N e a r  

E a s t e r n  R e l i g i o n  a s  t h e  I n t e g r a t i o n  o f  S o c i e t y  a n d  N a t u r e , ”   見  L i p t o n ,  

R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  8 0 .  



 

 

35 

35 

90)  則指出，近東文化中許多夢的紀錄是文學上的產物，為的是要

在百姓面前維護君王的地位。 1 3 2 在雅各時期，雖然沒有「君王」制

度，但是，雅各確實看重亞伯拉罕繼承人的地位，他盼望成為「族

長」之一。聖經作者以夢的敘事凸顯了雅各的確得著長子祝福的內

涵，這也呼應了近東文化以夢的紀錄來維護君王地位的表達。  

在聖經後續的記載中，雅各將長子名分的祝福給了約瑟，約瑟也

不是生理排行的長子，卻領受了「長子的位分」。雅各臨終、要為約

瑟的兒子祝福時，約瑟本意是要父親給予長子瑪拿西「長子祝福」，

雅各卻將雙手交叉，把「長子祝福」給了排行老二的以法蓮。新約希

伯來書肯定雅各的行動：「雅各因著信，臨死的時候，給約瑟的兩個

兒子各自祝福，扶著杖頭敬拜神。」（來 11: 21）。從誰能領受長子

福份的辨識上，年老的雅各已經學習體會神的心意，作了合乎神喜悅

的行動。  

 

二、關於雅各的家庭   

    雅各生長於父母各自偏愛一個孩子的家庭。母親利百加偏愛雅

各，或許是因為利百加對雙胞胎還在腹中時，神的預言：「將來大的

要服事小的」（創 2 5:2 3）一直存記在心。但利百加教導雅各欺騙，

以取得父親的祝福，導致兄弟為仇、家人分散。雅各這一離家，也是

利百加所得的懲罰，因她再也沒有機會見到她所偏愛的雅各。  

    如前所述（本章第 2 節），雅各打從在母親腹中就顯出無人勝得

過的野心，出生時緊緊抓住雙胞胎哥哥的腳後跟，顯出他不願意落人

後的企圖；成長過程，父親以撒和母親利百加分別對兩兄弟的不同態

度，造成他們之間的兄弟關係更加緊張；從以掃必須以長子名分來換

取一碗紅豆湯，十足看出雅各處心積慮的野心和手足之情的淡薄。  

聖經記述雅各後來二十年之久寄居在跟他同樣詭詐的岳父家中。雅

各予拉班棋逢對手，他是耍手段、有詭計、聰明能幹的人，神就預備

了一個和他相似性質的高手來陶塑他。從創 3 1:3 8– 4 1雅各對拉班的

抗議，呈現出岳父拉班的詭詐、算計是如何與雅各不相上下。  

                                                 
1 3 2 同上。  
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雅各所建立的家庭也是充滿紛攘，四個妻妾以生育來爭寵，彷彿視

他為生育的工具。 1 3 3從雅各所處的家庭來看他的一生，其原生家庭有

偏袒的情況，造成兄弟關係的緊張，甚至分離；他的岳父一直算計

他，讓他住在那裡之時必須保持戒備戰兢；他的妻妾互相爭競，吵得

他沒有安寧的時刻。這一切經歷，可能是導致雅各晚年用「平生又少

又苦」來形容自己年日的因素。  

雅各在離家之途於曠野睡臥，得到了特殊的夢境，之後雅各許願

說：「神若與我同在，我就必以耶和華為我的神。」（創 28 :2 1）。往後

在他生命中的關鍵時刻，都可以看見他倚靠神、看重神的表達。例

如，當他深愛的拉結向他埋怨時，他回答：「叫妳不生育的是神，我豈

能代替祂作主呢？」（創 30 :2）他為拉班的工作大有果效，他不是歸

功 自 己 ， 而 是 回 答 拉 班 說 ：「 耶 和 華 隨 我 的 腳 步 賜 福 給 你 。 」（ 創

30: 30）當他以為以掃率領四百大軍前來討伐、死亡陰影已臨到他全

家之時，他向神禱告求救：「耶和華，我祖亞伯拉罕的神，我父以撒的

神啊！」（創 32: 9）。他臨死給約瑟祝福時，描述神是：「…就是一生

牧養我直到如今的神」（創 48: 16）。  

雅各的原生家庭父母各有偏愛，母親偏愛雅各，雅各對長子祝福

的執著與母親利百加的定意欺騙，以及以掃忿而生出的殺人意圖，造

成雅各必須離家避難；雅各幾個妻妾的紛紛擾擾，使得他不覺得家庭

溫暖；岳父對他的百般苛刻使他備嚐艱辛。這些與家人關係帶來的負

面影響，並沒有使得他遠離神，觀看他的人生旅程，反倒是一路認定

神、與神同行的生命歷程，他所得的伯特利之夢起了相當關鍵性的影

響。   

 

三、關於立石獻祭  

雅各立石的這個行動，是以「立石」作為見證，因他是枕著石

頭睡覺；立石也是敬拜神的行動，意義是築壇，如同他先祖過去所作

的。亞伯拉罕遷到伯特利， 1 3 4 在那裡為耶和華築一座壇，為「求告

                                                 
1 3 3《創世記》 2 9 – 3 0 章。  

1 3 4《創世記》的作者在第 1 2 章和第 1 3 章已經用了「伯特利」一名，因為這名
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耶和華的名」。鄺炳釗認為這是暗示亞伯拉罕（當時尚未被神改名，

還稱為亞伯蘭）能得到神賜他新名的原因，因為他不像建造巴別塔的

人那般熱切追求自己的名望。 Gu nk el  和 F ok ke lma n 提到，當雅各

從巴旦亞蘭平安地回到迦南的示劍城之時，在那裡築了一座壇，稱之

為「伊利 .伊羅伊 .以色列」，意思是「神以色列神」。這是因為在毗

努伊勒「雅各」被改名為「以色列」，透過被改名稱，他認識了神的

能力。當雅各被平安地帶回示劍之時，他就稱神為「以色列的神」。

這個敘事顯明兩個層次：一個層次在於神與雅各個人和家人間的動

態，另一個層次在於這段敘事後續將雅各個人的神連結到以色列民

族。 1 3 5 

     M. G.  Ro bi nso n 指出，大量的王室夢的紀錄可能是文學的

產物，為的是在百姓面前維持王的地位。雖然，夢可能傳遞好消息，

也可能傳遞壞消息，但如果王都沒有夢，那就沒有神聖性了。 1 3 6 建

造聖殿是王室夢境的一重要主題。近東文獻顯出，夢境的內容最多和

建造聖殿有關。建殿的記載，通常都有神明藉著夢境來顯明。學者

Vic to r A.  H ur ow itz  ( 19 48 – 2 01 3 ) 發現聖經雅各之夢的記載

和聖經外的建造紀錄有結構上的平行， 1 3 7 由此推論，聖經敘事者顯

然相當熟悉近東王室的建殿文獻。那麼，雅各之夢中立石的記載與建

立聖殿有沒有關係呢？  

雖然許多註釋家認定這段立石記載關涉到聖所，但是很少認為建

造聖殿是這一段文本的中心關切。 1 3 8  Hu row it z 認為雅各看到的梯

子是通天塔的樣式， 1 3 9它是伯特利神聖性的象徵，雅各立石柱 1 4 0 只

                                                                                                                                               
當時讀者已經熟悉和慣用。雅各敘事提到那地方原來叫「路斯」，是解釋這地方

如何由「路斯」改名為「伯特利」。  
1 3 5  G u n k e l ,  G e n e s i s ,  3 6 8 ;  F o k k e l m a n ,  N a r r a t i v e  A r t  i n  t h e  B i b l e ,  2 2 9 –

3 0 .  I n  D a v i d  M .  C a r r ,  R e a d i n g  t h e  F r a c t u r e s  o f  G e n e s i s  ( L o u i s v i l l e ,  

K y . :  We s t m i n s t e r  J o h n  K n o x  P r e s s ,  1 9 9 6 ) ,  2 5 7 .   
1 3 6  見  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  8 0 – 9 1 .  
1 3 7  同上， 8 5 。  
1 3 8  同上， 8 2 。  
1 3 9  這通天塔  ( z i g g u r a t )  如巴比倫的七階廟塔，高可達 9 0 米，供祭司「登天」

參拜神明。  

1 4 0《創世記》的記事中，雅各生平有八次與「石柱」有關，記載於創 2 8 : 1 8 , 2 2 ;  

3 1 : 1 3 , 4 5 , 5 1 , 5 2 ;  3 5 : 1 4 ,  2 0 。  
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是為了紀念當時的經歷，並非實際建造聖殿的一個元素，因為： 1.

這個夢發生在伯特利而不是在耶路撒冷。最終，雅各也不曾建造一個

聖殿； 2.梯子的圖像可能的解釋是表明雅各可以接近神，神願意和

雅各溝通； 3.  石柱就是一個紀念，不需要有更多的聯想。 1 4 1  

    L ip ton 則提出，雅各在夢中所看見的梯子既是「梯子立在地

上，梯子的頭頂著天」，這樣從地到天的結構之描述不可避免地喚起

聖殿的形象。她指出，在雅各的夢中，梯子和石頭扮演了相同的角

色，梯子的異象提供了上帝的許可去建造聖殿，那柱子是基石，代表

雅各委身於上帝的要求。 Li pt on  因而認為，《創世記》 28 章呈現了

近東文化建造聖殿的兩個元素：許可和藍圖；跟著是明顯的應許：石

頭將成為神的家，並且雅各將在那裡奉獻十分之一。這些使得我們很

難否認，所處理的是一個聖殿建造的夢境。 1 4 2  若雅各之夢這段敘事

中的立石所代表將要建造的聖殿是末世的而非現實的，那作夢的地點

就不重要了。 Li pt o n 宣稱，聖殿是雅各在伯特利夢中的一個明確議

題。 1 4 3 

    與此類似的觀點是  A do lp h Le o Opp en he im  ( 19 04– 7 4)  所

認為的，雅各選擇一塊有意義的石頭，膏那石頭並命名那地為伯特

利，那塊石頭，如同米所波大米建殿的基石，而他所膏的那塊石頭也

就如同近東建殿的第一塊磚了。 1 4 4  

 

四、小結  

    社會批判法更廣角、多層折射地提供了雅各之夢的前因和結

果：因有長子福份的應許，使得排行老二的雅各為爭取長子祝福而兄

弟鬩牆，必須離家；又因雅各原生家庭父母的偏愛，使得這樣出走的

行動終究發生；對「立石」舉動的研究，發現這個夢之後的結果：雅

各的確得到從神而來的肯定，成為接續亞伯拉罕之應許的族長。  

聖經批判研究法陸續的產生無非為要提升經文研究的知識、能

                                                 
1 4 1  見  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  8 3 .  
1 4 2  同上， 8 8 。  
1 4 3  同上， 9 3 。  
1 4 4  同上， 8 9 。  
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力、詮釋與理解力，藉此來發現神給予人類的啓示。每個進路都有其

關注的神學重點與假設。然而，上述方法所詮釋出來的意義同時都涉

及三個要素：作者、文本與讀者。不同的批判研究法各有其著重的要

素，陳雅惠提出了以下的圖表說明各個詮釋的取向和重點，值得作為

我們瞭解這些研究方法的參考： 1 4 5  

 

研究方法  歷史批判法  敘事批判法  社會學批判法  

詮釋取向  作者中心  文本中心  偏向作者與讀者

中心  

要素與目的  尋找經文背後的

歷史、傳統、作

者撰寫時的處境

與其中的神學觀

點。主要目的在

於發掘經文的原

始意義。  

以現存的聖經形

式文本為討論依

據。以文學討論

方法探討經文的

文學技巧與文本

中的角色互動、

情節發展等。  

以現代社會研究

方法探討經文背

後形成的社會因

素，並促成多種

以行動導向的處

境神學。其文本

詮釋的意義回應

現代讀者所面臨

的處境和需要。  

 

文本互涉的詮釋精神在於同時採取不同的詮釋進路，也即是從作

者中心、文本中心和讀者中心的觀點，多方展開對文本理解的視域，

並且讓各種理解能像山谷的重重回聲，或是光譜的層層色彩互相作

用，讓詮釋者可以得出更為豐盛的理解，這也是筆者在前幾節所進行

的工作。  

在下一節，筆者將採取聆聽猶太學者詮釋雅各之夢的進路所發出

的音韻，繼續讓基督教學者所理解的回聲與他們所理解的回聲進行文

本互涉。  

 

                                                 
1 4 5  陳雅惠，〈路加福音四章 1 8 – 1 9 節文本互涉的詮釋與比較〉， 1 1 9 。  
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第四節、米大示的解釋  

 

一、米大示在猶太經典中的重要性  

米 大 示 ( Mi dr as h ) 可 說 是 猶 太 人 的 舊 約 註 釋 。 1 4 6 複 數 是

Mid ra sh im，它蒐集了有關「希伯來聖經」的典故、民間軼聞、傳

說、解釋，以及講道集（訓誡式教導）。米大示的產生，是為了用簡

單且易於口耳相傳的方式，來傳遞典故，米大示有如當時的講道集，

從希伯來聖經裡擷取倫理的教導。 1 4 7 藉由米大示所記載猶太經師們

的詮釋，幫助我們瞭解猶太傳統對舊約的各種詮釋觀點。  

  

二、猶太經師對雅各之夢的看法  

    猶太拉比 Ra s hi (10 40– 11 05) 1 4 8 提到這一段雅各之夢的敘

事，首先他提問，第 10 節只要敘述雅各往哈蘭走去就可以了，為什

麼還要寫下「離開別示巴」？Ｒ a sh i  也作出解釋，由於一個義人離

開一地，將使他所在的那地失去榮耀。所以妥拉刻意點出雅各的離

開，是要強調，這對別示巴和當地的居民是 一個打擊。拉比Ｄ on  

Isa ac  A bra ba ne l  (1 43 7– 150 8)  則提出和 Ra shi  不同的看法，

Abr ab an el 認為，妥拉提到雅各離開別示巴並非要強調別示巴的損

失，乃是要強調雅各的悲傷，因為他離開了自己的家和以色列地。雅

各知道以色列地有獨特的特性，居住在那裡有利於敬虔和屬靈的完

全，他害怕離開以色列就表示他不再被接納，這將如同被排除在亞伯

拉罕之約以外的羅得和以實瑪利一般。在《創世記》 2 8 章的描述

中，以掃仍能住在應許之地，雅各卻被放逐，他害怕因而跟神隔離。

所以，  Ab ra ba ne l  認為，妥拉強調雅各的離開是要凸顯，離開造

                                                 
1 4 6  O s b o r n e ，《 2 1 世紀基督教釋經學》， 2 2 6 。  

1 4 7  魏道思拉比，《猶太文化之旅》， 1 3 2 。  
1 4 8  來 自 法 國 的 所 羅 門 . 班 以 撒 拉 比 （ R a b b i  S h l o m o  b e n  Yi t z c h a k ， 1 0 4 0 –

1 1 0 5 ， 人 稱 R a s h i 「 拉 希 」） 是 猶 太 人 歷 來 最 偉 大 的 「 希 伯 來 聖 經 」 與 「 他 勒

目」註釋家。他寫的註釋成為所有後來註釋學者的範本，並且至今仍是關於希伯

來聖經與他勒目方面最重要的註釋書。見魏道思拉比，《猶太文化之旅》， 3 9 7 。  
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成了雅各的困難和傷心。 1 4 9 

    在第 11 節的敘事中用了一個定冠詞  Th e Pla ce，關於這個定

冠詞的作用，不同的猶太拉比有不同的看法。有拉比認為，「那地

方」是指涉「神」，動詞「來到」某地方，表示「禱告」。雅各當時正

在進行黃昏的禱告，雅各困難的處境促使他去禱告神。 1 5 0  

Ras hi 對於「地點」有他的見解。他指出歷代拉比們曾經有的一

個看法：認為這地方可能指涉摩利亞山，雅各作夢之地正是當年捆綁

以撒、未來聖殿所在之地。會有這樣的看法不單單是因為Ｍ ak om   

這個詞讓人聯想到這樣的解釋，還有雅各之夢的內容，其中提到神的

使者以及雅各的反應：「這地方何等神聖，這是神的殿、這是天的

門」也使得拉比們有這樣的聯想。 1 5 1  

依據這樣的解釋，表示神在雅各逃亡之前已經指示他到耶路撒冷

去看看「神的家」。雅各夢中的異象在他在逃亡的日子陪伴他，神指

示雅各，祂的「家」是在摩利亞山，是在耶路撒冷，神最明顯的同在

是在以色列地。這個夢作為雅各「以色列地是屬靈中心」的提醒。神

要雅各不要忘記這一點，並且讓他知道，他的流放是暫時的，終究他

要歸回並且完成替神建造聖殿的使命。雅各醒來後，接受這樣的使命

並許願，若神與他同在，他立為柱子的石頭必成為神的殿。雅各的許

願成為後代以色列人被流放時仍渴望返回耶路撒冷的象徵。這段敘事

的重點在於強調，在盟約和定命中的猶太百姓當知道，流放只是暫時

的現象。 1 5 2 

    另外， Ra v Zv i Sh im on( 19 6 0– 92)  1 5 3 提出理解雅各之夢所

                                                 
1 4 9  Rav Zvi Shimon, “The Stairway to Heaven,” http://vbm-

torah.org/archive/intparsha71/07-71vayetze.htm  accessed  10 th May  2014. 
1 5 0  同上。  
1 5 1  同上。  
1 5 2  也有拉比認為那地方不是指聖殿所在地，如  O v a d i a  S f o r n o ( I t a l y ， 1 4 7 0 –

1 5 5 0 ) ， 他 認 為 那 地 方 是 為 客 旅 預 備 的 住 宿 之 地 ； R a b b i  Av r a h a m  b e n  

E z r a ( S p a i n ,  1 0 9 2 – 1 1 6 7 ) 說妥拉是摩西之言，在寫下妥拉時，雅各做夢之處是

被視為眾所週知並且是神聖之處，妥拉用定冠詞來連結伯特利，因為這地方已經

眾所週知。  
1 5 3  R a v  Z v i  S h i m o n  於 1 9 6 0 年出生於英國， 1 9 6 9 年跟隨家人響應全球回歸

以色列的趨勢，回到以色列。高中時，在猶太傳統宗教、文化、語言等科目表現

傑出。 1 9 8 9 年成為正式的拉比，他在 To r a h  a n d  L a n d  學院研究，經常教導妥

拉律法對以色列地的條文。 1 9 9 2 年往學院路上發生意外身亡，享年 3 2 歲。  
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要關切的兩個層面，也可以作為我們詮釋這段經文的重點。首先，梯

子連接地和天，有神的使者上去下來，彰顯什麼意義？第二，這個異

象和雅各目前的處境有何關聯？  

    若從  B ar Ka ppa ra（二世紀末）  1 5 4 的觀點來回答這兩個問

題，他認為，每一個夢都有它的意義。雅各的夢境描繪了在聖殿中祭

司的獻祭：梯子象徵聖殿中往祭壇的台階，使者代表獻祭的祭司。雅

各睡的地方正是將被建為神之聖殿的地點。這異象的目的是要讓雅各

瞭解以色列地的屬靈重要性，也要讓雅各知道他的流放是暫時的，終

究，他會返回以色列。  

    至於雅各的夢和他處境的關聯，  Bar  K app ar a 提到，雅各夢

境的異象所象徵的是在西乃山頒發律法：梯子象徵西乃山，使者象徵

摩西和亞倫。 1 5 5 藉著這樣的解釋，神是在預備雅各旅居的生活，雅

各正離開家，向著一個完全不同的文化環境前去，什麼能確保他繼續

保持一個猶太人的身分而存活下來？什麼能防止他不被異教的文化同

化？只有藉著他持續地和祖先們的遺產和他父家的習俗緊緊相連，才

不致讓他失去自我的認同。  

    R am bam (1 135– 120 4) 1 5 6認為梯子的意義是「兩種現實」，是屬

地的存在和屬天的存在，這兩者都是上帝設立，使其活動。雅各看見

上帝的使者上上下下，是指「先知」。先知是兩個世界的聯繫者，他

們先提升到屬天的世界，得到啓發，然後下降，將他們在屬天領域所

獲得的理解帶到屬地的實存中。 Ra mb a m 解釋，神向雅各顯明，地上

無論成就了什麼事件，都是藉由天使完成，亦即每件事都是因神的法

度而成就。祂更進一步要指示雅各，祂是站在梯子之上，並且承諾雅

各，他不會在使者的權勢以下，雅各是神的產業，神與他同在。在雅

                                                 
1 5 4  B a r  K a p p a r a  是一位猶太拉比，他在二世紀末、三世紀初活躍在以色列地之

該撒利亞。  
1 5 5  米大示拉比引用其他經文也作出這樣的解釋：梯子象徵西乃山，梯子立在地

上，如 同「 他們站 在山 腳下 」（ 出 1 9 : 1 7 ）。 梯子直 通到 天，如 同「 山上烈 焰 沖

天 」（ 申 4 : 1 1 ）， 神 的 使 者 象 徵 摩 西 和 亞 倫 。 上 升 表 示 摩 西 去 到 神 那 裡 （ 出

1 9 : 3 ），下降，表示摩 西從山上下來（出 1 9 : 1 4 ）。神站在那裡，表 示神來到西

乃山（出 1 9 : 2 0 ）。  
1 5 6  M o s e s  M a i m o n i d e s ( 1 1 3 5 – 1 2 0 4 ) 人 稱  R a m b a m 「 朗 班 」 編 寫 了 「 米 示 拿

妥拉」這部猶太律法匯典，並且寫了「對困惑者的指引」這部哲學著作。  
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各流放期間，雖然以掃暫時高過他，以掃終究會敗落。 1 5 7  

在米大示亞卡達 1 5 8 中有一個常常被引用的說法， P ir ke i d e–

Rab bi  E li ez er (P RE ) 1 5 9中先賢如此解釋雅各這個夢境的意涵：「神

的使者上去下來，是神顯示異邦的王子們給雅各看。巴比倫的王子上

升七十步之後下降；波斯王子上升五十二步之後下降；希臘王子上升

一百步之後下降；以東王子上升不知道多少步。有趣的現象是，以東

是唯一被描述有上升卻沒有下降的王國。當那時雅各十分驚恐問：

『難道以東不會敗落？』要祝福雅各的那一位聖者回答：『我的僕人

雅各，不要怕；喔，以色列，不要蒙羞，來坐在我身旁，我將把他

（以東）拉下來。』」 1 6 0 

依據這樣的說法，梯子代表世上主權的上升，說明每一個國家興

起一段時間之後就會衰落。天使爬梯子的數目，代表權力上升的期

間。巴比倫掌權七十年之後沒落，由一個新政權（波斯）取代；波斯

之後又被希臘取代；之後希臘被以東取代。雅各夢中沒有看見以東下

降，驚恐地以為以東權勢將一直持續，但神親自安慰了他，告訴他神

將親自將以東拉下來。 PR E 的講解是以雅各之夢的異象是象徵未來

王國的興衰，這篇講道是在羅馬仍統治以色列之時所形成，先賢將以

掃和雅各之間的衝突比喻為以色列和羅馬帝國之間的衝突。此種觀點

正是以「羅馬即將敗落」的期待而流傳。 R av  Zv i Sh i mon  認為，

若持這樣的解釋，那麼異象中的梯子具象徵性的重要性遠遠大過只是

天與地的梯子，它一則象徵聖殿山、或西乃山；一則象徵全世界不同

                                                 
1 5 7  R a b b a i  J a c o b  C h a r l a p ,  “ T h e  M e a n i n g  o f  J a c o b ’ s  D r e a m , ”  

h t t p : / / w w w. b i u . a c . i l / J H / P a r a s h a / e n g / v a y e t z e / h a r l a p . h t m l  a c c e s s e d  1 0 t h  

M a y  2 0 1 4 .  
1 5 8  米大示有兩種，一種是詮釋猶太律法的教訓和典故，稱作「米大示哈拉卡」

( M i d r a s h  H a l a c h a h ) ;  另一 種是根 據希伯來 聖經裡的 敘事和倫 理記 載所作的 教

訓和典故，稱為「米大示亞卡達」 ( M i d r a s h  A g g a d a h ) 。見魏道思拉比，《猶太

文化之旅》， 1 3 2 – 3 3 。  
1 5 9  P i r k e i  d e - R a b b i  E l i e z e r ( P R E ) 是 米 大 示 亞 卡 達 的 講 章 集 ， 傳 統 上 認 為 源

於拉比  E l i e z e r 的講章，他在於重述聖經 故 事， 傳遞典故，提供 倫 理的教導。  

R a b b i  E l i e z e r  b e n  H y r c a n u s 大約年代在主後  8 0 – 1 1 8  年。  

1 6 0
Rav Zvi Shimon, “The Stairway to Heaven,” 

 http: //vbm-torah.org/archive/intparsha71/07 -71vayetze.htm accessed 5th May 2014 

http://en.wikipedia.org/wiki/Eliezer_ben_Hyrcanus
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國度的權勢。 1 6 1  

    R as hi 闡述雅各的異象時提到，妥拉描述使者先上升再下降，

符合我們的預期，就是使者先在天上然後降下到世界。 R ash i 接著

解釋，使者有他們的「轄區」，在以色列地陪伴雅各的使者並沒有離

開以色列，雅各看見他們上升到天上，他們是「以色列地的使者」；

下降的是「流亡的使者」，是這群流亡使者陪伴雅各到巴旦亞蘭。依

據這樣的解釋，這個異象是要讓雅各知道，他離開以色列並不會剝奪

他被神眷顧、保守的恩典，神會持續看顧他，即使他是處在外邦人的

土地上、在拉班的家中。  

    R ab bi  Da vi d  Zv i Ho ff man  ( 184 3 – 19 21 ) 則 有 不 同 的 看

法。 H of fm an  認為，神向雅各顯現連天和地的梯子是為了挑戰雅

各，梯子表達接近神、通向完美的途徑，上升的祕訣在於遵行神的旨

意。雅各當時正在惡化的處境，他在逃命之途，正要離開應許之地，

神在夢中向他顯現的是他未來的成功之路：雅各終將向以掃誇勝，只

是他需要攀登公義和完美的梯子而上升，使他配得繼承亞伯拉罕之約

和以色列應許之地。這個異象是要讓雅各知道，為了改善他惡化的處

境，他必須爬上那通天的梯子。  

 

三、小結  

    聖經裡的故事運用了最合宜、最有效的文學體裁及創意來傳遞

核心的概念，在米大示的觀點中，筆者透過引人入勝的故事領略了真

理的核心，也學習了猶太傳統對妥拉的教導與價值觀。米大示顯出對

雅各之夢的多面向解釋，豐富了這個夢境的意向。筆者認為  Rab bi  

Dav id  Zvi  Ho ffm an  的觀點最為適切，雅各夢中的梯子是上帝願

意與人親近、人能接近上帝的象徵。我們要願意攀爬此梯，使我們登

上公義和完美的高峰，使我們更接近上帝。  

    哈 西 典 的 靈 性 導 師 寇 茲 克 的 曼 德 爾 拉 比 ( Ra bb i Me nac he m 

Men de l o f K otz k , 17 87– 1 85 9)曾經說道：上帝差派靈魂進入人

                                                 

1 6 1  同上。  
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間，並讓他們拾級攀登回到天上。因此，人心的最大關注乃是：前仆

後繼地攀爬天梯。 1 6 2 現代以色列國的拉比長庫克 (Av ra ha m  K oo k ,  

186 5– 19 35 )指出：禱告是每個人渴望重返原鄉，回到上帝那裡的

一種渴望。禱告是一種對進入完全的切慕，也是生命的靈歌。 1 6 3 魏

道思拉比則論述：「最知名、普遍，也最可行、有效的『梯子』乃是

禱告。」 1 6 4 

藉由米大示所提供對雅各之夢的理解與上面幾節所論述不同批判

法所得的理解之間的文本互涉，筆者對這段夢的敘述的認知不再以為

它只是一個平鋪直述的故事。從歷史批評法得知，夢的機制之使用已

然表達對神應有的敬畏與順服，從雅各一生的記事，發現神要給這位

族長的應許核心落在「繁衍眾多」。敘事批評法呈現出，這位被神揀

選要繼承亞伯拉罕之約的雅各，他的個性必須經過二十年的陶造才真

正配得這項福份；神向雅各顯現的地點將雅各和亞伯拉罕連結了起

來；以希伯來文學特色分析，這段敘事著重在雅各躺臥和起來之間所

發生的事，而這躺臥和起來之間，神寶貴的應許已經賞賜！社會學批

評法寬廣了筆者觀看這段敘事的前因後果，若不是有長子名分的祝

福，若不是雅各原生家庭父母的偏愛，雅各或許不必要出走，那就沒

有雅各在亡命之途所得著的這個夢境。而在雅各得著這個特別的夢境

之後，他與神立約的記號（立石）已經隱然奠定聖殿根基意涵在當

中。米大示解釋雅各的遭遇，看到猶太經師們對聖地（迦南）的看

重，經師們以希伯來聖經的記載連結於他們的處境之對照：雅各的流

亡呼應後來以色列的被擄；以掃和雅各的衝突呼應以色列和羅馬帝國

的對峙；夢中的梯子標示出有天上地上兩種實存，而梯子可以象徵為

連結天上的禱告。  

從幾種進路觀看雅各之夢，發現筆者過去未曾看見的視野，聽到

以往未曾聽過的聲響，整段經文立體、豐富了起來。這樣的進路並不

是創造出新的解釋或任意提出經文原本沒有的意義，多重進路一同觀

看雅各之夢的釋經，是使經文發射出原本就在其中的層層光彩。  

                                                 
1 6 2  魏道思拉比，《猶太文化之旅》， 2 4 9 。  
1 6 3  同上。  
1 6 4  同上。  
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第三章   聖經中對夢的敘事和觀點  

在本文第二章筆者以「雅各之夢」為關注的目標，用數種聖經詮

釋法得出的理解，讓這段經文從所發出多重聲響互涉互應而顯出豐富

的意涵。以文本互涉的理論進路，一個辭彙的百科全書式的連結也能

互涉出對話的聲響，因此筆者在本章以「夢」作為互涉的關鍵字來論

述聖經中其他夢的敘事和觀點，期待藉此能更豐富地理解雅各在伯特

利得著的天梯之夢的意義。對於夢的描述，聖經以「夢」、「神視」、

「異象」等多種現象來敘述， 1 6 5 筆者探討的進路在舊約部分是以希

伯 來 文 1 6 6
ם ל 一ח 字 、 史 特 朗 經 文 彙 編 的 希 伯 來 辭 典 ( St ron g ’ s  

Exh au st ive  C o nco rd an ce He b rew  D oct io na r y) 編 號 

247 2, 24 92 作串珠搜尋，新約則以希臘文  οναρ  一字、史特朗

經文彙編編號  367 7 作搜尋，列出這些夢的敘事，以瞭解聖經作者

在神的引導中如何看夢。  

以下將從摩西五經、歷史書、詩歌智慧書、先知書以及新約順序

探討神在這些夢中的顯現和影響。   

 

第一節   摩西五經中夢的敘事與神啟  

 

一、亞比米勒之夢（創 20 :1– 1 8） 

                                                 
1 6 5  例如， M o r t o n  K e l s e y 在他的《夢的啓示》一書中探討聖經中的夢，李保羅

在 其 《 列 王 紀 註 釋 》 論 及 所 羅 門 的 夢 時 一 併 討 論 聖 經 中 的 夢 ， D i a n a  L i p t o n   

在 其  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t  中 列 出《創 世 記》中 夢 的 記 事 。 不 同 作 者 羅 列

「夢」的歸類就有不同。  
1 6 6  希伯來文聖經中，חלם (Ḥ LM ) 是夢的名詞形式。字根有幾重意義：恢復健康

和力量（賽 3 8 : 1 6 ），在青春期自然發展過程，成長得更健康或在生理上變得更

強壯（伯 3 9 : 4 ）。ＢＤＢ顯示  Ḥ LM 有可能是同音異義詞，Ḥ LM 的做夢的意義可

能 來 自 「 更 健 壯 」 的 原 初 意 義 。（ H A L O T  1 0 6 ;  c f . R o b e r t  D .  C u l v e r ,  

חלם“ ” i n  T W O T,  e d  R . L a i r d  H a r r i s ,  v o l . 1 ( C h i c a g o :  M o o d y,  1 9 8 0 ) :  2 9 0 –

2 9 1 ） .  Ḥ LM 不是超自然的夢的專有名稱，它也指涉人在睡覺時，在他裡面產生

的短暫影像、想法或感覺，這些夢沒有啓示性的意義（伯 7 : 1 4 ,  2 0 : 8 ;  賽 2 9 : 7 –

8 ;  結 5 : 2 ）。 見 W.  J .  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 :  A  

T r a d i t i o n ,  F o r m ,  a n d  T h e o l o g i c a l  I n v e s t i g a t i o n , ”  ( P h . D . d i s s . , D a l l a s  

T h e o l o g i c a l  S e m i n a r y ,  2 0 0 9 ) ,  6 0 – 6 1 。  
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    這是《創世記》第一次提到神向「非亞伯拉罕後裔」的啓示，

後來還有拉班（創 31: 24）、法老的膳長和酒政的夢、法老的夢，這

些都是從神而來、對非選民（外邦人）的啓示，這幾次的啓示所表達

的都是「警告」。  

    亞比米勒之夢的敘事有聖經學者指出是《創世記》中「妻子 .妹

子」的文學形態，其他兩類似的出處在第 1 2 章 1 0– 2 0 節和第 26

章 1– 12 節，這三處顯出是相當重複和相似的敘事。 1 6 7 Rob er t  

Alt er  ( 193 5– )認為這是典型的對「有生命危險的女先祖」之場景

敘事。 1 6 8 本文將不討論它們是否為重複敘事，僅著手分析這一個敘

述夢的段落。  

    亞比米勒之夢也是一段君王之夢的記載。Ｍ . Ro bi n son  探討古

代近東對王室之夢的看法時提到，王室的夢比一般平民的夢被記載的

更多，因為神聖的夢境常關涉到統治權的確立，或是對更高權威的肯

定，或對新王宮地點的確立。 1 6 9 Lip to n  也提出，在近東君王的夢

常連結三項議題： 1 .關乎君王的統治權， 2 .關乎生育， 3 .關乎建築

宮殿、廟宇、聖殿。 1 7 0 近東會特別看重君王的夢，一方面因君王常

被視為百姓的代表，另外，也因神聖降臨的恩典可能挑戰或肯定君王

的王位。基於此因素，聖經夢的敘事中，王室的夢是如此盛行就有重

要的意涵。 L ip to n  指出，在《創世記》中十一個被紀錄的夢境（異

象），就有三個是君王做的夢。
1 7 1

 

    《創世記》 1 2 章已經記載亞伯拉罕在埃及將撒拉稱作妹子，以

致埃及王法老將撒拉帶進王宮，埃及地因此遭受災難，法老召亞伯拉

罕來究問，得知真情後，將亞伯拉罕和撒拉送走。這一次，亞伯拉罕

從幔利向南地遷徙，同樣為了保護自己，害怕自己的性命遭害，遂稱

撒拉為自己的妹妹。由於撒拉是以「未婚」的姿態出現，基拉耳王亞

                                                 
1 6 7 舊 約 聖 經 學 者 v o n  R a d ,  We l l h a u s e n ,  N o t h ,  J .  Va n  S e t e r s ,  C .  

We s t e r m a n n ,  H .  G u n k e l  都有針對這段敘事作來源、形式研究，但本文不是釋

經研究，只以神救贖計畫觀點探討這一段敘事，故不作他們觀點的分析。  
1 6 8  布魯格曼，《布氏舊約導論》， 7 9 。  
1 6 9  R o b i n s o n ,  D r e a m  i n  t h e  O l d  Te s t a m e n t ,  1 5 5 – 5 6 .  
1 7 0  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  5 3 .  
1 7 1  同上， 5 4 。  



 

 

48 

48 

比米勒派人將撒拉取了去；有可能對外邦人來說，年紀已經九十的撒

拉依然對亞比米勒有吸引力；也可能當時君王徵召所有未婚女子入

宮，即或是暫時寄居的也是如此；也有釋經學者認為亞比米勒這樣

做，是為了與亞伯拉罕結盟，因亞伯拉罕在當時大有勢力，亞伯拉罕

既無女兒，因此取了「妹妹」撒拉來結盟。 1 7 2 無論是由於哪一種原

因使基拉耳王亞比米勒將撒拉取去，若亞比米勒親近了撒拉，就犯了

淫亂的罪，而亞伯拉罕從撒拉將得著後嗣的應許也將落空。於是，神

主動以奇妙的方式介入，神藉由「夢」向亞比米勒啓示。  

    這個夢純粹是話語，沒有任何影像的描繪。神責備亞比米勒

「你是個死人哪」（第 3 節），鄺炳釗認為，這句話譯為「你大禍臨

頭了」更好。 1 7 3 亞比米勒在夢中為自己申辯，他說明自己無辜，不

應該遭禍。申辯內容提到： 1 .神是公平的，不會殺害無辜； 2 .是因

撒拉的丈夫亞伯拉罕親口說「她是我的妹子」（第 5 節），他本人並

不知道真情； 3 .他心裡沒有惡念，他是「心正手潔」（第 5 節）。神

的回答包括： a.神知道亞比米勒雖然做錯了事，但不是故意作惡，

所以祂插手干預。 b .神也教導亞比米勒如何「善後」：把撒拉還給亞

伯拉罕，並讓亞伯拉罕為亞比米勒祈禱，因亞伯拉罕是個「先知」。

亞伯拉罕的祈禱可以使亞比米勒及全國免遭災殃。 c.神最後再次警

告若不按所吩咐的去行，後果將是「你和你所有的人都必要死」（第

7 節）。  

    與在埃及的那次經歷相比較，許多解經家提到亞比米勒與埃及

法老的不同之處在於亞比米勒本身沒有錯處，他尚未犯罪；及時的

夢，拯救亞比米勒免於落入罪中。這段記載強調了 1 2 章沒有提到的

神學和道德元素，段落中亞比米勒與神的關係也是被強調的，因神要

亞比米勒讓亞伯拉罕為他祝福。 1 7 4  

    第 8 節的描述「亞比米勒清早起來，召了眾臣僕來，將這些事

都說給他們聽，他們都甚懼怕。」顯出亞比米勒知道事關重大，影響

全國，也顯出亞伯拉罕以為基拉耳人不懼怕神（第 1 1 節）是錯誤的

                                                 
1 7 2  鄺炳釗，《創世記，卷二》， 5 5 1 。  
1 7 3  同上， 5 4 5 。  
1 7 4  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  5 9 .  
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看法。  

這一段的結構可分析如下： 1 7 5  

(A)亞伯拉罕寄居在基拉耳  ( 20 :1 )  

  ( B)亞伯拉罕對撒拉講話  ( 20 :2 a)  

    ( C)亞比米勒取了撒拉  (2 0: 2b)  

        (D )神警惕亞比米勒  ( 20 :3– 7)  

          (E )亞比米勒和臣僕都懼怕  ( 20 :8 )  

        (D’)亞比米勒指斥亞伯拉罕  ( 20 :9– 13 )  

      ( C’)亞比米勒送還撒拉  (2 0: 14)  

  ( B’ )亞比米勒對亞伯拉罕及撒拉說話  ( 20 :1 5–1 6)  

(A’ )亞伯拉罕為基拉耳人祈禱  ( 20 :1 7–1 8)  

    這一段敘事的最核心落在外邦人對神的懼怕。神藉著夢境警告

外邦人，為的是保護祂自己的選民。 L ipt on  提出，亞比米勒的夢境

也帶出一些信息，就是對撒拉身分（應許之子的母親）的認定，並且

肯定亞伯拉罕先知的身分。再者，神在夢中向亞比米勒以  Ado na i  

自稱，看見神啓動了祂和亞比米勒的新關係。亞比米勒敬畏以色列人

所敬拜的神，以致到《創世記》第 2 6 章，亞比米勒 1 7 6不需要看見神

聖的介入，就已經敬畏神，他能分辨是因為神與以撒同在，以撒才如

此昌盛蒙福。 1 7 7 

    L ip ton  提出《創世記》中有五個夢，
1 7 8

可以用下列六項標題

來解析： 1 .夢是在危機中得到的； 2.夢關乎子嗣，無論現時或長遠

的； 3.夢顯示一個地位 /處境的轉變； 4.夢標示著神在人類事物中的

神聖介入； 5.夢關注以色列人和非以色列人之間的關係； 6.夢處理

土地缺乏的光景。從這六項標題解析亞比米勒的夢敘事， Li pt on  論

述： 1.這個夢出現在相關人物都有潛在危機之時：亞伯拉罕以為在

                                                 
1 7 5  鄺炳釗，《創世記，卷二》， 5 4 7 。  
1 7 6  有註釋書認為第 2 0 章與第 2 6 章的亞比米勒是父子或祖孫的關係；也有註釋

認為「亞比米勒」為如同「法老」、「沙皇」一類君王的稱謂。無論哪種看法，此

處， L i p t o n  強調因為夢境，外邦人與以色列神有了新的關係。  
1 7 7  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  5 7 .  
1 7 8  L i p t o n  列出的五個夢分別是：亞比米勒的夢（創 2 0 : 1 – 1 8 ），雅各的伯特利

之 夢 （ 創 2 8 : 1 0 – 2 2 ）， 雅 各 的 斑 點 羊 群 的 夢 （ 創 3 1 : 1 0 – 1 3 ）， 拉 班 的 夢 （ 創

3 1 : 2 4 ），以及亞伯蘭見大黑暗的異象（創 1 5 : 1 – 2 1 ）。  
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外邦國家，他的性命在危險之中；撒拉在亞比米勒宮中，也是在危機

中；亞比米勒則處於因取了撒拉而落入被殺的危機中。 2 .亞伯拉罕

尚未從撒拉得著應許之子，而亞比米勒因撒拉的緣故，他家中的婦人

不能生育。 3.這個夢標示亞比米勒和神關係的改變，亞比米勒開始

敬畏神，神願意與他溝通；這個夢也確認亞伯拉罕是先知的角色，有

代求的能力，為族長和君王立約奠定了基礎。 4.這段敘事呈現出人

的決定是神聖介入的結果，神阻止亞比米勒親近撒拉，神在危機時刻

保護了族長亞伯拉罕。 5.這段敘事藉由亞伯拉罕為亞比米勒和基拉

耳人的代求，看見透過以色列人，神要祝福外邦人。 6.亞伯拉罕來

基拉耳，可能是逃避沒有說出來的飢荒，亞伯拉罕是在「寄居」（土

地缺乏）的處境。 1 7 9 

 

二、拉班的夢（創 31 : 24） 

    這一個夢和亞比米勒的夢一樣是「警告」的夢，也同樣是「非

亞伯拉罕後裔」得著的夢。拉班在亞伯拉罕差遣老僕人回家鄉為兒子

以撒娶妻的描述中，佔了很重要的角色。拉班是利百加的哥哥，當時

他們的父親彼土利是否仍然在世？聖經沒有明顯的交代，但在整個敘

事中，拉班的角色已經相當凸顯。 1 8 0在創世記 24 章，拉班看見妹妹

利 百 加 的 金 鐲 、 金 環 ， 就 誇 張 地 迎 接 亞 伯 拉 罕 的 老 僕 人 （ 創

24: 29– 3 1)，就已經對拉班的個性埋下伏筆，這與後來拉班如何對

待雅各相當一致（創 3 1: 38– 42）。以撒娶妻的敘事中，拉班說：

「這事乃出於耶和華，我們不能向你說好說歹。」（創 2 4:5 0）似乎

合宜地表達對利百加跟隨老僕人前去與以撒完婚的肯定，恰好也呼應

了夢中神對他所說的話。 1 8 1 

    W es ter ma nn 觀察聖經敘事者在這段敘事中刻意強調拉班在能

                                                 
1 7 9  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  6 1 – 6 2 .  
1 8 0  聖經學者 S p e i s e r  認為當時彼土利已經過世，他認為《創世記》 2 4 : 5 0 可能

應 該 是 「 彼 土 利 的 兒 子 拉 班 」 的 誤 抄 。 見  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  

1 5 2 .  
1 8 1  「不可說 好說歹 」有 翻譯為：「 不可隨 便威 脅雅各 」（ 現代中 文譯 本）；有 譯

為 ：「 不 可與 雅 各 多說 什 麼」（ 當代 譯 本 修訂 版）； 或 「不 可 咒 詛雅 各」（ 當 代聖

經）；韓承良認為包括不可用武力傷害雅各；馮拉德解釋這話的意涵是：「為什麼

不可以阻止雅各離開？因為這是神的旨意。」  
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力上的優越性，第 23 節描述「拉班帶著眾地兄去追趕」，以及第 2 9

節拉班說「我手中原有能力害你」看出拉班的能力是足以傷害雅各。

1 8 2 屈梭多模 (J oh n Ch rys os to m, 34 4/ 3 54– 40 7) 1 8 3 論述：「當神

發現拉班一心要與雅各大打出手、惹起衝突，就對他說『你要小心，

不可對雅各說好說歹。』祂是說，你要小心自己，甚至在言語上也不

可騷擾雅各，要止住可惡的攻擊意圖，壓下怒氣，勒住滿腔怒火。」

1 8 4 

    以  L ip to n 的六項標題解析這個夢，她論述： 1.這夢發生在拉

班在追趕雅各之際，雅各落在患難中；對拉班而言，他若不聽從夢中

來的信息、不聽從神的勸戒，他也同樣在危險之中。 2.拉班在對話

中強調雅各的妻子、孩子都是他的，這關乎到雅各的子嗣問題。 3.

拉班之前就意識到他被祝福是因為雅各的緣故，這個夢顯出神的權

能，使得拉班與雅各立約，兩方不互相傷害。 4.當拉班和雅各利益

衝突時，神出面介入。 5.這個夢關乎雅各（以色列人）和拉班（非

以色列人）。 6 .這夢阻止了拉班不讓雅各返鄉的意圖，雅各終將回到

自己的家鄉（關乎土地）。 1 8 5 

    拉班的夢同樣顯出神保護祂的選民，神的百姓是神關注的對

象，這個夢的信息相當清楚：當族長與外邦人利益衝突時，神會以神

聖的介入，保守祂的旨意能夠成就。神以神聖的權威、藉著夢的顯現

介入，讓雅各能夠連同拉班的女兒們平平安安地離開巴旦亞蘭。  

 

三、雅各的斑點羊群夢（創 31 :1 0– 13） 

    這是一個晦澀難懂的夢境。這個夢不是由敘事者描述，而是作

夢的雅各在談話的過程中提及、描述。夢境中交配的牲畜都是有斑有

                                                 
1 8 2  We s t e r m a n n ,  G e n e s i s ,  4 9 4 .  
1 8 3  屈梭多模 ( J o h n  C h r y s o s t o m ) ，生於 3 4 4 / 3 5 4 – 4 0 7 年間，活躍於 3 8 6 – 4 0 7

年，君士坦丁堡主教，向來以他的正統性、口才以及對教會高層之放縱的抨擊著

稱  

1 8 4  托 馬 斯 ． 奧 登 ( T h o m a s  C .  O d e n ) 主 編 ，《 古 代 基 督 信 仰 聖 經 註 釋 叢 書

（ A n c i e n t  C h r i s t i a n  C o m m e n t a r y  o n  S c r i p t u r e ， 簡 稱 A C C S ） ， 舊 約 篇

（卷二）》，中文版主編黃錫木（台北：校園， 2 0 0 5 ）， 2 9 7 。  
1 8 5  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  1 7 1 – 7 2 .  
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點的，並且有神的使者呼叫雅各，之後，是那位曾在伯特利向雅各顯

現的神要雅各離開巴旦亞蘭、返回本地本鄉。   

    奇妙的是，聖經的敘事，在雅各說出這個夢境之前，他已經向

拉班陳明想要返鄉的心願；雅各自己用計策使斑點的牲畜繁殖眾多的

記載也在夢境之前。有學者認為，也許雅各做了許多次的夢， 1 8 6 也

有學者認為這一個夢的角色 /作用只是填充落差  ( ga p–f ill er ) 的

作用， 1 8 7 也有認為這是雅各要合理化自己的計策，以致用夢來神聖

化他的行動。有學者將這夢分類為「職業的夢」，因這夢啓發了雅各

牧羊的技巧。 1 8 8 

    L ip ton  論述，雅各提到這一個夢境，是在他向利亞、拉結說

話時，說話當下似乎突然想起，可能第 1 0– 12 節是真有一個夢境，

指示雅各致富的技巧，然後經過一段時間（或許是為利亞、拉結服事

拉班十四年之後的六年），雅各累積了足夠的有斑點牲畜，神遂向雅

各發出返鄉的宣告（第 1 3 節）。 1 8 9  

    雅各在伯特利的夢，留下了一個不確定的訊息：神果真會成就

對雅各的應許，果真會讓雅各從流亡的外地返回故鄉嗎？這個斑點羊

群的夢提供了部分的答案：雅各牧羊的行動使他得著妻子孩子，並使

他在經濟上豐裕，讓他返家時是豐豐富富的。當年，雅各喜歡待在帳

篷裡，他一定沒有想到日後自己會成為「牧羊達人」。這個夢來自他

日常行為，反映他的生活場景。雅各和「羊」的關係密切又微妙，在

寄居岳父家的日子，他為了妻子兒女，牧養羊群二十年之久。雅各遇

見妻子拉結也正是拉結放羊之時（創 29:9– 12）。當年，當利百加

希望丈夫以撒將長子的祝福給次子雅各時，是拿了小羊羔煮成美味，

用山羊羔的皮覆蓋在雅各光滑的皮膚上，以矇混以撒。  

    明顯可見的一個改變是：離鄉二十年的雅各，這時，已經不是

「表皮深度」地得著長子福份，他深刻地經歷了神，神的確使他日增

                                                 
1 8 6  如學者 A a l d e r s ,  S t i g e r s ,  S a r n a 。見鄺炳釗，《創世記，卷四》， 1 5 。  
1 8 7  S .  S h e r w o o d 在 她 討 論 創 2 9 : 1 – 3 2 : 2  時 ， 即 持 這 觀 點 。 見  L i p t o n ,  

R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  1 1 5 .  
1 8 8  見  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  1 1 6 .   
1 8 9  同上， 1 1 5 。  
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月盛，富足豐裕，成為承受族長祝福的人。  

    參用  L ip to n 解析《創世記》五個夢的六項標題來看這個斑點

羊群夢，得到以下觀點： 1.這個夢發生在有危機之時，危機是拉班

對雅各有了戒心和敵意，隨後，雅各決定要離開巴旦亞蘭。 2.夢關

乎子嗣：拉班要阻止拉結和利亞以及孩子們跟雅各返鄉，如果雅各的

妻子孩子果真沒有跟著他，雅各將失去子嗣。 3 .夢標誌著狀態改

變：這個夢也標誌著雅各將離開岳父家，開始建立自己的家業。 4.

夢彰顯神聖介入在人類的事物中：這個夢再次向雅各顯明，雅各真正

的主人是神不是拉班，雅各之所以能夠豐富是因為神的保護。 5.夢

關切以色列人和非以色列人的關係：神的介入顯在以色列族長雅各和

非以色列人拉班身上。 6.夢處理有關土地的問題：這個夢標誌著雅

各在巴旦亞蘭的流亡生活結束，他將回歸自己的土地。 1 9 0  

    在近東，夢常作為行動和宣告之合理化的媒介。 1 9 1雅各夢中的

羊群不只是他牧放的牲畜，還是神彰顯同在的工具， 1 9 2 也讓他的兩

個妻子能夠信服神站在雅各這一方，而不是站在自己父親拉班的那一

方。在伯特利的夢，使雅各辨識自己優於哥哥以掃，他得到長子名分

了。這個斑點羊群的夢境，使雅各確認自己能夠離開拉班、有建立自

己家室的能力。  

 

四、約瑟生平中的夢  

    接下來《創世記》中夢的記載，都在約瑟敘事當中，《創世記》

37 章到 50 章常被稱為「約瑟生平」的敘事，約瑟是這段敘事的主

角。這個段落是神拯救以色列人出埃及入迦南的引言，記載著雅各

（後來被改名為以色列）的子孫如何下到埃及，這段敘事是從《創世

記》轉到《出埃及記》的重要橋段。  

 

                                                 
1 9 0  同上， 1 4 3 – 4 4 。  
1 9 1  同上， 1 3 3 。  
1 9 2  有學者舉出 “ D u a l  C a u s a l i t y  P r i n c i p l e ” 的說法，就是神的旨意藉由人的作

為彰顯，馮拉德提出《創世記》 2 4 章老僕人為以撒娶妻，找到利百加的例子，

就是典型的例子，這樣的描述常會在 J 典中出現。見  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  

N i g h t ,  1 3 3 .  
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（一）約瑟的禾捆夢（創 3 7: 5– 7） 

    O pp enh ei m 提出，「象徵夢」的特色包含兩部份，一是夢的內

容，第二部分是解夢。向解夢者說出夢境內容以得到意義，是「象徵

夢」的重要元素。通常作夢者並不是解夢的人，是解夢的人說出夢境

的意義。 1 9 3 約瑟連續的兩個夢，按聖經的記載，並不是出於他自己

做出解釋，而是他的家人認出其中的意涵。聖經中並沒有明確指出到

底約瑟本人知不知道這兩個夢的意義，他得到夢境之後向哥哥及父親

說出內容，家人立即明白了約瑟夢境的意義。這兩個夢令家人不安，

加深兄弟之間的嫉恨。約瑟第一個夢是夢見他和哥哥們在田裡捆麥

子，他所捆的麥子「起來」和「站著」，哥哥們的麥子圍著他的下

拜。鄺炳釗指出這個夢有幾點值得關注： 1 9 4  

1.夢境中「麥捆」和糧食有關，而在未來約瑟和哥哥們的相

遇，糧食是一個很重要的關鍵。  

2.約瑟的麥捆「站著」和雅各之夢中梯子「立」在地上，耶和

華「站在」梯子以上，在希伯來原文都是同一字根。  

3.夢境中沒有神或神的使者顯現或說話。  

我們也可以看出，禾捆之夢和下面的星體夢是連續的，意義上也相

仿。  

 

（二）約瑟的星體夢（創 3 7: 9） 

    約瑟第二個夢境是夢見太陽、月亮和十一顆星星向他下拜。星

星在創世記中常象徵亞伯拉罕的後裔，如創 15 :5， 22 : 17。第一個

夢，約瑟只告訴哥哥們；第二個夢境，約瑟除了告訴哥哥們，還告訴

了父親。父親雅各認為夢的意思很明顯，就是父親（太陽）、母親

（月亮）和十一個兄弟（星星）要向約瑟下拜。聽到夢境內容及父親

的「解夢」，哥哥們對約瑟越發妒恨。雖然聖經提到雅各責備約瑟，

但是，雅各卻將這事存在心裡（創 3 7 :11）。有學者認為或許雅各的

                                                 
1 9 3  A .  L e o  O p p e n h e i m ,  T h e  I n t e r p r e t a t i o n  o f  D r e a m s  i n  t h e  A n c i e n t  

N e a r  E a s t :  Wi t h  a  T r a n s l a t i o n  o f  a n  A s s y r i a n  D r e a m s  B o o k ,  TA P S ,  v o l .  

4 6 ,  p a r t  3  ( P h i l a d e l p h i a :  A m e r i c a n  P h i l o s o p h i c a l  S o c i e t y ,  1 9 5 6 ) ,  2 0 6 .  
1 9 4  鄺炳釗，《創世記，卷四》， 3 1 3 – 1 4 。  



 

 

55 

55 

責備是想減輕哥哥們對約瑟的不滿。 1 9 5  

    終究，雅各和利亞（或拉結）並沒有向約瑟下拜，所以有學者

認為第二個夢境並不是從神而來。 1 9 6 然而，在近東文化，連續兩個

夢表明這事重要且有必然應驗的特性。 1 9 7 酒政、膳長的夢加起來是

兩個，法老也作兩個夢，而約瑟生平中有數次各有兩個重要的夢。  

    約瑟第二個夢境的場景是在天上，與第一個夢是在禾場的場景

不同。但兩個夢都顯示，無須人解釋，哥哥們和父親一聽完，立刻知

道夢的意思。約瑟的兩個夢，使故事發展為：他被哥哥們丟入深坑、

被賣到埃及、在波提乏家中為奴。這些事情的演進，都在神的救贖計

畫之中。  

 

 (三)、酒政和膳長的夢（創 40 :1– 8）  

    酒政和膳長都是埃及的高官，馮拉德提出，在埃及所有和法老

的「飲食」有關的臣僕都是高官，他們是製餅和酒水的總負責人，要

試用飲食，防止有人對法老下毒，此職任通常是法老喜愛和信任的

人。 1 9 8 聖經記載他們兩人都因得罪法老而下在監獄裡，他們在同一

個晚上各有做夢，並且做夢之後都有強烈的反應。  

    埃及人相信夢是神明向人顯明心意的渠道。 1 9 9酒政和膳長身處

囹圄，無法得知這不尋常又預告將來之夢的意思，難怪他們面帶愁

容。他們說：「我們各人做了一夢，沒有人能解。」埃及人認為有學

問的解夢專家才能把夢的真意說明，約瑟卻指出，解夢——特別是預

告將來的夢——不是人能學習的技能，乃出於神給予人的恩典和恩

賜。 2 0 0約瑟說：「解夢不是出於神嗎？」（創 4 0:8）這時，約瑟從過

往的「那作夢的」（創 3 7: 19）變為解夢專家。他有膽識地要求酒政

和膳長將夢說出來，暗示神會把夢的意義告訴他。後續的發展果然看

                                                 
1 9 5  We s t e r m a n n ,  G e n e s i s ,  2 6 4 .  
1 9 6  紀博遜，《創世紀註釋（下）》， 2 4 5 。 F r e t h e i m ,  G e n e s i s ,  5 9 9 .  
1 9 7 鄺炳釗，《創世記，卷四》， 3 1 6 。 S a i l h a m e r ,  J .  H .  B i b l i c a l  A r c h a e o l o g y  

( G r a n d  R a p i d s :  Z o n d e r v a n ,  1 9 9 8 ) ,  2 2 6 .  聖 經 也 是 這 樣 的 論 點 ， 見 創

4 1 : 3 2 。  
1 9 8  v o n  R a d ,   G e n e s i e ,   3 7 0 .  
1 9 9  鄺炳釗，《創世記，卷四》， 4 5 4 。  
2 0 0  同上， 4 5 5 。  
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見約瑟準確地掌握酒政和膳長所作之夢的意義。事情的演變，看出約

瑟心存謙卑和對神充滿信心。  

    誠如  L ip to n 所論，在約瑟故事中，所有夢的敘述都有其必要

性，而且這些夢都是「必須說出來、必須被知道的」：約瑟哥哥們聽

到約瑟的夢，加強了他們的嫉妒和恨意，於是導致約瑟被賣到埃及；

約瑟需要聽到酒政和膳長的夢境並解夢，來建立他自己有解夢能力的

名聲；酒政的夢及解釋需要被膳長聽到，酒政的夢帶出好的結果（官

復原職），讓膳長有勇氣說出自己夢境的內容；酒政需要聽到約瑟對

膳長的解夢以及目睹事情的發展，以致他能相信約瑟解夢的正確度，

才敢推薦約瑟到法老面前。法老的夢必須被術士聽聞，顯明術士的束

手無策，好突顯約瑟的解夢能力。 2 0 1這一連串的夢都有意義。  

 

（四）、法老的兩個夢（創 4 1: 1– 7） 

   這段敘事一開始，提到法老做夢時間是距離約瑟幫酒政膳長解夢

三天後、酒政官復原職、膳長被革職斬頭之後的兩年。「兩年」對約

瑟來說必定是漫長的日子。酒政出監越久、記得約瑟的機會就越小、

約瑟得到伸冤的機會就越渺茫。兩年對一般人來說，可能是必須放棄

希望的時間。但是神卻能在人意想不到的時刻出手作為。  

    兩年之間，法老一定作過無數其他的夢，卻沒有像這個夢讓他

「心裡不安」（創 4 1:8），法老這樣不安，必是感覺這兩個夢預告重

要的事，他必須知道夢的意義。法老召集國中所有的智者術士，卻沒

有人能夠解夢。學者發現法老提到自己的「夢」是用單數，而術士們

認為那是兩個夢，用複數。術士們把兩個夢分開來強解，自然不能讓

法老滿意。 2 0 2 在通國智者術士都束手無策、法老即將大怒的當下，

酒政想起了約瑟。酒政稱約瑟為「希伯來的少年人」，描述約瑟為

「護衛長的僕人」（創 41: 12）。從酒政的角度，忘記這個小人物似

乎是很自然的事。但是，從《創世記》的敘事，這兩句話的描述更襯

                                                 
2 0 1  L i p t o n ,  R e v i s i o n  o f  t h e  N i g h t ,  1 2 6 .  
2 0 2  G.  J .  We n h a m ,  F a i t h  i n  t h e  O l d  Te s t a m e n t  ( L e i c e s t e r :  T S F,  1 9 7 6 ) ,  

3 9 1 .  見鄺炳釗，《創世記，卷五》， 1 4 。  
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托出約瑟後來高升為埃及宰相，是何等「戲劇化」的奇遇。 2 0 3  

    約瑟被帶到法老面前，法老說，「我聽見人說，你聽了夢就能解

釋。」約瑟回答：「這不在乎我，神必將平安的話回答法老。」（創

41: 16）約瑟的回答再次顯出他的謙卑以及他對神的信靠。約瑟指

出，法老的兩個夢意思相同，其目的是要讓法老知道「神所要作的

事」（創 4 1: 25）。一夜連作二夢表明神「命定這事」，「而且必速速

成就」（創 41 :3 2）。  

    約瑟不但解夢，藉著解夢預告將來要發生的事，並且建議當下

應該採取的行動。因此法老對臣僕說：「像這樣的人，有神的靈在他

裡頭，我們豈能找得著呢？」（創 41: 38）法老的這句話中有幾點值

得 注 意 ： 1. 法 老 說 有 「 神 」 ( el oh im) 的 靈 在 他 裡 頭 ， 與 約 瑟 稱

「神」（加上冠詞   Ha el oh im）不同，法老不見得已經認識、敬拜

全能神。 2 . 在《創世記》第 1 章 2 節提到「神的靈」是描述神的靈

參與在創造中，而這裡是指約瑟有特殊的智慧能擔任治理埃及的責

任。在但以理為巴比倫王解夢時，巴比倫王尼布甲尼撒、伯沙撒也稱

讚但以理有「聖神的靈」和「神的靈」。 2 0 4聖經中記載，這幾位外邦

君王因為夢被解明而能辨識出解夢這事需要有特別的智慧，需要神聖

的幫助。由此可見，神藉著夢保守祂的選民在外邦中有一種獨特性，

藉此能被外邦人辨識出來。  

     

五、小結  

在第二章第一節已經論述，學者  Rob ert K. Gn use 提到  E 典

編輯者視神為遙遠的創造主，要求人對神敬畏與順服。夢的記載經文

出於  E 典，因為夢是神聖的啓示，要小心處理、對待，以免由於對

夢的輕忽而造成對神的不敬。 2 0 5  學者 E . L . Eh rlr ic h ( 192 1–

200 7) 是 第 一 位 將 聖 經 中 的 夢 區 分 為 孵 夢  (i ncu ba ti on  

dre am s) 、 信 息 夢 ( me s sa ge  d re a ms)  和 象 徵 夢  ( sym bo li c 

                                                 
2 0 3  鄺炳釗，《創世記，卷五》， 1 6 。  
2 0 4  同上， 2 7 – 2 8 。  
2 0 5  G n u s e .  “ D r e a m s  a n d  T h e i r  T h e o l o g i c a l  S i g n i f i c a n c e  i n  t h e  B i b l i c a l  

T r a d i t i o n , ”  1 6 6 – 7 1 .  
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dre am s)的學者，他也認為夢的敘事是來自 E  典。 2 0 6  亞比米勒的夢

是非常典型的信息夢。雖然學者  W es ter ma nn  認為這是神和非以色

列人溝通的敘事，它並不一定需要一場真正的夢境。 2 0 7 但這段敘事

所顯出的信息非常清楚，神真正要祝福的是祂的選民亞伯拉罕。這個

夢也強調，無論環境如何，神會保守祂選民（亞伯拉罕）子嗣（以

撒）的純正性。 2 0 8  

   雅各的斑點羊群夢和拉班的夢，承接了雅各在伯特利的天梯夢的

後續。在巴旦亞蘭的雅各，因為得著斑點羊群夢，使他向岳父拉班訂

定工價時，會要求：「綿羊中凡有點的、有斑的、和黑色的，並山羊

中凡有斑的、有點的，都挑出來，將來這一等的，就算我的工價。」

（創 3 0: 32）。當年，雅各的父親以撒受耶和華賜福，是「在那地

（基拉耳）耕種，那一年有百倍的收成，他就昌大，日增月盛，成了

大富戶。」（創 26 :12）。這時，雅各藉著夢境，得知要向拉班要求

有斑點的羊群，他就「極其發大，得了許多的羊群、僕婢、駱駝和

驢。」（創 30 :4 3）。斑點羊群的夢使雅各豐富起來，雅各的夢境使

他牧羊的行動足以建立家業。拉班的夢顯出神藉著夢的顯現來保護祂

的選民，讓雅各能夠平安離開巴旦亞蘭，往返鄉的路上前進，使雅各

在伯特利領受的應許能夠真正實現。  

    約瑟敘事中有許多夢的記載，使這段敘事充滿奇妙而神聖的氛

圍。雖然鄺炳釗指出約瑟沒有經歷過神直接向他顯現或說話的經歷，

也沒有為耶和華神築過壇獻祭，這顯著與他的曾祖父亞伯拉罕、祖父

以撒和父親雅各不同。然而，約瑟的確經歷神與他同在，神仍施行祂

的作為，只是在約瑟的處境是「隱藏式」的。約瑟是以色列人由「家

庭」——前三位族長——發展為「國家」的轉接點，神顯現的方式因

而不同，因為神向「國家」的顯示是通過祭司和先知。 2 0 9 無論神是

清楚地向選民說話或者以隱藏式的作為表達，神都可以使用夢當作媒

介，讓祂的旨意和應許成就。  

                                                 
2 0 6  見  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  6 1 .  
2 0 7  We s t e r m a n n ,  G e n e s i s ,  3 2 1 – 2 2 .  
2 0 8  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  8 7 .  
2 0 9  鄺炳釗，《創世記，卷五》， 2 7 – 2 8 。  
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第二節  歷史書中夢的敘事與神啟  

 

一、米甸人的夢（士 7 :1 3– 14）  

這個夢記載於《士師記》中。「士師」的主要任務可見於第 2 章

16 節：「耶和華興起士師，士師就拯救他們脫離搶奪他們人的手。」

他是「拯救者」。士師一詞的名詞，在全卷《士師記》中沒有用來指

任 何 個 人 。 這 個 詞 與 動 詞 形 式 聯 用 的 有 俄 陀 聶 (3: 9) 、 底 波 拉

(4: 4) 、 陀 拉 (10 : 2) 、 睚 珥 ( 10 :3 ) 、 耶 弗 他 (1 2: 7) 、 以 比 讚

(12 :8 ,9) 、 以 倫 (12 :1 1) 、 押 頓 ( 12: 13 ,1 4) 、 參 孫 (15 :2 0,  

16: 31 )。在亞們人入侵以色列之時，耶和華被形容為一位「士師」

（士 1 1:2 7） 2 1 0。「士師」名稱的正確意涵當為：唯有耶和華才是拯

救祂子民的真正士師。當以色列人行耶和華眼中看為惡的事之時，祂

將他們交在敵人手中以管教他們；但祂也為他們興起拯救者。祂的靈

降在祂所揀選的人身上，幫助他們能達成使命，拯救百姓 ( 3: 10 , 

6:3 4,  1 1:2 9,  1 4 :6,  9 , 15: 14 )。 2 1 1  

    耶和華神運用祂的主權，興起外邦敵人懲罰祂的子民，以執行

祂與以色列百姓立約後，百姓不順服所帶來的咒詛（利 2 6: 1 4–

45，申 2 8: 15– 68）；並且在百姓向祂呼求時，為他們興起拯救者，

使這群子民免於滅亡。《士師記》中這種週而復始出現的悖逆、外敵

壓迫、困苦中的哀求與拯救，顯示出一個重要的主題：耶和華是信實

守約的神。昆達 ( A rth ur  E . Cun da l l )論述，《士師記》中俯拾皆

是令人心靈沈重的記載，也許聖經中再沒有比《士師記》更為清楚見

證人性弱點的一卷書了。但與此同時，《士師記》也清楚看見神的憐

憫和忍耐的記號。 2 1 2 

 基甸雖列在士師行列，他卻堅持唯有耶和華是以色列真正的管理

                                                 
2 1 0  中 文 和 合 本 聖 經 譯 為 「 願 審 判 人 的 耶 和 華 」，「 審 判 人 的 」 希 伯 來 文 作 「 士

師 」， 為 單 數 名 詞 ， 整 卷 《 士 師 記 》 中 ， 只 有 此 處 「 士 師 」 一 詞 用 的 是 單 數 名

詞，用來指耶和華 — — 以色列真正的審判者（士師）。  
2 1 1  昆達 ( A r t h u r  E .  C u n d a l l ) 、莫理斯 ( L e o n  M o r r i s ) 著，《士師記  路得記》，

丁道爾聖經註釋，楊長慧譯（台北：校園出版社， 2 0 0 2 ）， 1 1 - 1 2 。  
2 1 2  昆達、莫理斯著，《士師記  路得記》， 5 。  
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者（士 8: 23）。基甸被興起來是要拯救以色列脫離米甸和其同盟的

入侵。米甸人是亞伯拉罕與妾基土拉生下的後裔（創 2 5 :2），他們

位於以色列的東南，在阿卡巴海灣北端，是半遊牧民族。他們帶著駱

駝帳棚而來，掠奪毀壞，使以色列人極其窮乏（士 6: 3– 6）。基甸

面對擺在他面前的挑戰，幾次要求證據（士 6 :36– 40），耶和華的

忍耐顯露無遺。耶和華又指示基甸分兩次裁減軍隊，基甸有從神而來

絕對獲勝的保證（士 7 :7 , 9），神更藉著一個米甸人的夢境堅固基

甸的信心——這是這段夢敘事之背景。  

    基甸和僕人普拉來到米甸營中，偷聽到兩個米甸哨兵的對話，

一個說自己：「夢見大麥餅滾入米甸營中，到了帳幕，將帳幕撞倒，

帳幕就翻轉傾覆了。」（士 7 :1 3）；另一個哨兵對這個夢的理解：

「是以色列人約阿施的兒子基甸的刀。神已經將米甸和全軍，都交在

他的手中。」（士 7 :14）。這是典型的「象徵夢」的敘事，先有夢境

的記載，其後是夢境的解釋。雖然這個夢也關乎米甸人，但是這個夢

所要顯示的意義卻不是為了米甸人， 2 1 3 而是神讓這個事件為基甸提

供了最終的保證。基甸為如此激勵的證據充滿感恩，以致他敬拜那位

一直恩待他的神，接著回到他的小隊人馬中，告訴他們有全勝的把

握。  

    這段敘事的功能似乎是先前神給基甸的應許「耶和華吩咐基甸

說：『起來，下到米甸營裡去，因為我已將他們交在你手中。』」（士

7: 9）的保證；也給聖經讀者一個看見：藉著夢，那個不情願的基甸

已經被扭轉成為勇敢的戰士。 2 1 4 米甸人的夢又是一個神關注自己選

民典型的例證，其中作夢和解夢的都是米甸人，但卻不是給作夢的米

甸人有更好的準備來應戰，反而是要鼓勵神的選民基甸。  

 

二、所羅門王在基遍的夢（王上 3: 5– 1 5） 

    這個夢的敘事記載在《列王紀》。《列王紀》是寶貴的歷史著

作，既是歷史也是神學，並且也是優美的文學，作者透過歷史材料的

                                                 
2 1 3  見  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  8 3 .  
2 1 4  同上， 8 3 。  
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取捨以及對所選取的材料的鋪陳，帶出所要表達的歷史信息。  

    李保羅將《列王紀》分為三大段落： 1.一統的所羅門王國（王

上 1– 11 章）， 2 .分裂的以色列王國（王上 12 章到王下 17 章）， 3.

猶存的猶大南國（王下 18 章至 25 章）。經文結構的中心在於暗利王

朝，核心信息就是敬拜巴力使得以色列和猶大王國沒落。 2 1 5  

    《列王紀》作者以一個神聖的神顯，就是所羅門在基遍的夢，

作為所羅門確立統治的開端。 2 1 6 這個基遍之夢參照《歷代志下》的

記載可看出，這次的獻祭、得到夢境是在所羅門「鞏固了他對以色列

的統治」之後（代下 1: 1a），並且「耶和華他的神與他同在，使他

十分尊大」（代下 1 :1b）。從此可推測，所羅門這次隆重地到基遍獻

祭，可能是向神感恩，當然也是要繼續求恩。  

    從經文看出，這次到基遍是一個非常龐大浩蕩的隊伍，《歷代

志》補充說：「所羅門召喚全體以色列人、千夫長、百夫長、審判

官、以色列的各領袖和眾家族的首領」（代下 1 :2）。《列王紀》記載

所羅門到基遍獻祭，預備了一千頭祭牲作燔祭，場面壯觀。《歷代

志 》 則 記 載 他 到 基 遍 的 邱 壇 會 幕 那 裡 去 「 求 問 耶 和 華 」（ 代 下

1:5 b）。李保羅論述：「『求問』本是『尋求』的意思，即覺得有所失

或有所欠而去追尋。這暗示了所羅門到基遍，正如他在夢中對神所說

的，他覺得管理人民的責任太重，於是想前來求問神怎樣可以得著理

民的智慧。這樣，所羅門在夢中向神求智慧，並不是他隨意想到的，

而是他早就掛心，是專程前來求問的。所羅門獻上『一千隻燔祭牲』

固然是與他為王的身分相稱，但也表示他求問的心切。」 2 1 7  

    《歷代志》描述「那天晚上」所羅門就得著夢境，表示神給所

羅門即時的回應；「在夢中向所羅門顯現」表示神主動跟所羅門說

話。經文沒有提到顯現的細節，沒有形象上的描繪，只記載神和所羅

                                                 
2 1 5  李保羅，《列王紀，卷一》（香港：天道書樓， 2 0 0 3 ）， 8 。  
2 1 6  學者  K .  P a r k e r  提出《列王紀上》 3 : 1 – 1 5 和《列王紀上》 9 : 1 – 1 0  都是神

顯 ， 前 者 表 達 耶 和 華 神 對 所 羅 門 的 肯 定 ， 後 者 顯 出 祂 對 所 羅 門 的 警 告 。

Ａ . F r i s c h  則認為這一敘事顯出所羅門對神的忠誠，使神以極大的應許作回應。

J .  Wa l s h  指出，列王紀上 3 : 1 – 1 5 與王上 1 1 : 1 – 1 3  是互相呼應的段落，前者為

應許的開始，後者為悲劇的結束。 D a v i d  S . W i l l i a m s  則強調王上 3 : 1 – 1 5 的段

落與王上 9 : 1 – 9 平行的關係。   見李保羅，《列王紀，卷一》， 8 – 1 0 。  
2 1 7  李保羅，《列王紀，卷一》， 2 9 5 – 9 6 。  
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門的對話。神說：「你無論求什麼，我必賜給你。」從後續第 1 4 節

看來，神給所羅門應許是有條件的，神一貫地要求祂的百姓，只要是

按著祂的心意求，遵行祂的旨意，祂都願意賞賜。  

    所羅門的回答有條有理，他主要求問神怎樣可以得到管理百姓

的智慧。從他提到「父親大衛蒙受神的慈愛，神又存留極大的慈愛，

賜給他一個兒子坐在他的王位上……」，看出所羅門是「有備而來」、

「充分模擬」，他似乎思想過，如果有機會和神對話，應該如何祈求

和該如何表達他的心意。 W.  J . Su ba sh 認為所羅門的這個夢是經

過孵夢過程而得到的「信息夢」，他也提到這個夢與近東王室夢的敘

事有一致性。 2 1 8 

    所羅門醒了，「不料」是個夢，不料 ( hi nn eh )有意外驚訝的意

思。從所羅門接續的行動：「回到耶路撒冷，站在耶和華約櫃前，獻

燔祭和平安祭」（王上 3: 15 b），就看出所羅門不以為這夢僅只是

夢，並不是他自己的想像或潛意識的投射，乃是神的顯現、是對他的

求問之回應。從後續記載，所羅門果真有「神的智慧」能管理百姓

（王上 3: 16– 28）。 

把這個夢放在更廣的敘事中可以看到，夢的敘事位於所羅門接續

王位的政治背景（王上第 1– 2 章）和他對在耶路撒冷建造聖殿所付

出的努力（王上第 6 章）之間。所羅門是在他的兄長押沙龍勢力消

滅和亞多尼雅奪位不成，以及遵照父王大衛的吩咐剷除反叛勢力之後

即位，這時以色列中或許還有一些支派並不支持所羅門。所羅門並沒

有盛大的即位儀式，雖然他從大衛口諭得到王位，他仍需要得到百姓

的支持。而最快速能得到百姓支持的，莫過於有從神而來對所羅門王

位的肯定。所羅門在基遍的夢發揮了耶和華神肯定他的繼位、承認他

是合法君王的功能。 H ur owi tz  聲稱，所羅門建造聖殿的記載類似

亞述建殿的敘事，只是，所羅門在夢中沒有得到神讓他在耶路撒冷建

殿的指示，夢的內容著重在所羅門與百姓的關係。 2 1 9  

 

                                                 
2 1 8  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  7 5 .  
2 1 9  H u r o w i t z ,  “ I  h a v e  B u i l t  Yo u  a n  E x a l t e d  H o u s e , ”  3 1 1 – 2 1 . 引自  S u b a s h ,  

“ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  7 7 .  
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三、小結  

    筆者羅列聖經中夢的敘事，以文本互涉的進路來看「夢」的連

結，發現聖經作者以「夢」的機制來敘述神聖的神顯。神有一連貫的

計畫，要保守祂的選民在救贖計畫之中，即使記載外邦人的夢境，仍

是為了保全神的選民，神聖的神顯發揮在外邦人身上，也是為了神的

選民。夢敘事的使用引導我們思想，舊約傳統中，人不能直接面見

神，連摩西，這個神親自揀選、賦予重任的忠心僕人，都不曾親眼見

神，未曾真正和神面對面，而所羅門就在夢中與神對話。「夢」使兩

造之間保持了一個適當的距離，讓神人可以溝通，這個觀察呼應持Ｅ

典理論的觀點；並且，這段記載中，看到「君無戲言」，不單單所羅

門是個君王，神更是萬王之王，他們彼此在夢中對話，神所賜予的應

許後來果真應驗。從聖經夢敘事所傳遞的信息得知，神與人之間藉著

夢境可以產生真實的會晤。  

 

第三節  智慧書中對夢的觀點  

 

    從詩歌智慧書中的經文可以看到多以虛幻、空虛、會渺然消逝

來形容夢的特性。 S uba sh  提到，希伯來字  Ḥ L M 不是超自然的夢的

專有名詞，它也指涉人在睡覺時，在他裡面產生的短暫影像、想法或

感覺，而那些夢並不具啓示性的意義（例如，伯 2 0:8；詩 7 3: 20,  

126 :1；傳 5 :3, 7）。 2 2 0 高立德 (D on al d E. Go wa n, 192 9– )論

述，《箴言》、《傳道書》和《約伯記》中提到的智慧是理性的，經文

內容呈現出猶太人是藉著從老師學習，或發展觀察、分析和分類的能

力以得著智慧；這種智慧也強調道德，因為智慧書的智慧強調神的公

義。 2 2 1 詩歌智慧書中呈現猶太人觀察到夢虛幻、空虛的本質，但

是，他們也觀察到上帝會藉著夢來默示（伯 4: 12– 1 6， 33 :1 4–

18）。雖然智慧書多從人的理性看待夢境，他們也不否認在他們的經

驗中，夢可以是神聖的神顯。 Joh n J . Co ll in s(1 946– )提到，從

                                                 
2 2 0  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  6 0 – 6 1 .  
2 2 1  高 立 德 ( D o n a l d  E .  G o w a n ) ，《 但 以 理 》， 紀 榮 智 譯 （ 香 港 ： 道 聲 出 版 社 ，

2 0 0 7 ）， 7 2 – 7 3 。  
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昆蘭發現的智慧文獻也提供一些證據，證明表面上不同的傳統——靈

感的詮釋（從神來的啓示）和理性的分析——都被稱為智慧。 2 2 2  

 

第四節   先知書中夢的敘事與神啟  

 

    在先知書中有四卷書提到「夢」的議題。《以賽亞書》和《耶利

米書》對夢持負面的看法，認為夢是虛幻、虛空，夢中做的事情，毫

無真實，沒有價值，只有假先知才會用夢來傳達他們想表達的信息。

但在《約珥書》則強調神要將祂的靈賜給猶太人，使男女老少和各階

層的人都能說預言和得著異夢。《但以理書》中充滿了夢的敘事。對

於該書的成書背景舊約學者有許多不同的意見，筆者採《但以理》為

本書作者，成書於公元前六百年左右的觀點。 2 2 3 年少的但以理在猶

太人第一次被擄時被帶到巴比倫，那時候是巴比倫王尼布甲尼撒元

年，《但以理書》 1: 21 記述：「到古列王元年，但以理還在。」但以

理從尼布甲尼撒元年被擄，到波斯王古列元年，中間經過了約七十年

(605– 53 8 B C)。這些被擄的人中，青年才俊、宗室貴冑後裔、通

達各樣學問、知識聰明俱備的，就可能被選出來侍立在巴比倫王面

前，但以理就是其一。  

    《但以理書》共 1 2 章，由兩種文體組成：宮廷故事和天啟異

象。 1– 6 章，作者分別記載了六個故事，每一章一個故事； 7– 12

章，記載了四個異象。全書可以分為十個單元：六個故事與四個異

象。 2 2 4 

高立德 (D on al d  E.  Gow an)指出《但以理書》第 2、 4 和 5 章是

                                                 
2 2 2  見  高立德，《但以理》， 7 3 。  
2 2 3 《 但 以 理 書 》 的 作 者 是 誰 有 許 多 爭 議 。 主 後 三 世 紀 ， 希 臘 柏 拉 圖 學 者

P r o p h r y ( 2 3 3 – 3 6 4 A . D . ) 首先反對作者為但以理，高等批判學者也將《但以理書

視為馬加比時代的作品，認為《但以理書》是該時期一位敬虔的隱士，為了鼓舞

猶太人合力對抗安提奧古以彼芬尼 ( A n t i o c h u s  E p i p h a n e s ,  1 7 5 – 1 6 3 B . C . ) 對以

色 列 人 的 蹂 躪 ， 而 寫 成 的 巨 著 。 見 馬 有 藻 ，《 異 夢 解 惑 者 》，（ 台 北 ： 天 恩 出 版

社，「華訓叢書」， 2 0 0 4 ）， 3 。也有認為 1 – 6 章成書於早期， 7 – 1 2 章寫於公元

前第二世紀的看法。見高立德，《但以理書》， 1 – 1 2 。  
2 2 4  黃 嘉 樑 ， 梁 國 權 ， 霍 建 華 ，《 舊 約 先 知 書 要 領 》（ 香 港 ： 基 道 出 版 社 ，

2 0 0 7 ）， 1 3 6 。  
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「宮廷智慧人」的例子，但以理夢的敘事從宮庭故事開始。 2 2 5  

     

 一、尼布甲尼撒的大像夢（但 2 :1–47） 

依照  S uba sh  的分類，尼布甲尼撒的兩個夢都是「象徵夢」。「象

徵夢」在行文上有“ d rea me d  a  d re am”的格式。 2 2 6這段敘事記載

在《但以理書》第 2 章，此章可以分為五幕：第一幕，問題：國王

的夢及哲士們受到威脅 (2 :1– 1 2)；第二幕，但以理的介入及表明他

能 力 的 祕 密 (2 :13 – 23) ； 第 三 幕 ， 但 以 理 對 王 的 宣 布 (2 :24 –

30)；第四幕，夢的內容及它的解說 (2:31– 45)；第五幕，結局和

王的讚美詩 (2 :4 6– 47)。 2 2 7 

    高立德以「宮廷智慧人」格式來說明敘事的手法。這個格式就

是：王是中心，他面對一個嚴峻的困局，他的謀士都無法替他解決難

題，然後有一位真正的智慧人出場，解決了難題。 2 2 8 有學者將《但

以理書第 2– 6 章定義為「智慧言語和行動」的範疇，也有學者將

《但以理前 6 章看為「米大示」 2 2 9，或將前 6 章視為神話——為了

一段箴言之目的描述出一段敘事。 2 3 0 Jo hn J . C ol li ns 也提出這

段敘事為「宮廷故事」 (co ur t t al e s) 的說法，他指出「宮廷故

事」有幾項特色： 1 .強調朝臣的智慧和能力； 2.通常朝臣的性命處

在受威脅之下，但最終，朝臣能扭轉局勢，而且地位被提升，通常被

提升在全國最高位之下，列為第二； 3 .朝臣給的信息通常來自箴言

的諺語形式或來自解夢。 2 3 1 

    巴比倫王尼布甲尼撒做了一個他自己都不記得的夢，第 1 節說

出他因為夢「靈受攪擾、睡眠離開了他」。為何他會如此在意這個忘

記了的夢，還召喚全國術士、用法術的、行邪術的和迦勒底人（觀天

                                                 
2 2 5  高立德，《但以理書》， 2 4 – 2 8 .  
2 2 6  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  8 4 .  
2 2 7  W.  S i b l e y  To w n e r ，《 但 以 理 書 》， 林 晚 生 譯 （ 台 南 ： 台 灣 教 會 公 報 社 ，

2 0 1 2 ）， 5 3 。  
2 2 8  高立德，《但以理》， 9 4 。  
2 2 9  這裡「米大示」的意義為「一個已知文本的擴充解釋和對一個聖經中心基礎

主題的系列討論。」見  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  8 5 .  
2 3 0  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  8 5 .  
2 3 1  J o h n  J .  C o l l i n s ,  “ T h e  C o u r t - Ta l e s  i n  D a n i e l  a n d  t h e  D e v e l o p m e n t  o f  

A p o c a l y p t i c , ”  J B L  9 4 ( 1 9 7 5 ) :  2 1 9 .  
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兆者）前來解夢，若無法解釋此夢，還要對上述這些人凌遲酷刑、房

屋充公？可能可以理解為「伴君如伴虎」是各國的通象，巴比倫帝國

的王就是恣意要作成自己想作的事；也很可能是根據巴比倫的風俗文

化，人若忘記了自己的夢，他的神必大怒，會降災下來。 2 3 2  

    陳希曾提到，從 2 章 2 9 節：「王啊，你在床上想到後來的事，

那顯明奧祕事的主，把將來必有事指示你。」可見尼布甲尼撒王作那

個夢是因為他想知道將來如何。一個當世的大帝國君王，寰宇四周，

多大的豪情！當一個人成功之時，常常想知道是否好景常在、天色常

藍。神藉著一個夢來指示他。也許是夢中的演進、情節不盡令王滿

意，他隱隱約約知道夢的意思，就刻意把夢忘了。 2 3 3  

    敘事的情節相當戲劇性。王忘了夢境，硬是要人解夢。因為無

人能解沒有說出來的夢，反而藉著迦勒底人之口說出了智慧之語：

「王所問的事甚難，除了不與世人同居的神明，沒有人在王面前能說

出來。」（但 2: 11）迦勒底人說的話，埋下了伏筆，為但以理所信

奉的耶和華神鋪陳，神要讓這位大帝國的君王尼布甲尼撒見識這位真

神。  

    當術士們個個束手無策時，但以理上場了。但以理請求三個同

伴哈拿尼雅、米沙利、亞撒利雅一起禱告祈求天上的神施憐憫，指明

奧祕的事，免得他們和巴比倫其餘的哲士一同滅亡。夜間，神將奧祕

啓示但以理，他果然得知夢境，也有講解的智慧。值得注意的是，但

以理被神啓示之後，第一件事是感謝神。他說：「我列祖的神啊，我

感謝你，讚美你，因你將聰明才能賜給我，允准我們所求的，把王的

事給我們指明。」（但 2:2 3）他向尼布甲尼撒王見證時，是說：「王

啊，至於那奧祕的事顯明給我，並非因我的智慧勝過一切活人，乃是

使王知道夢的講解和心裡的思念。」（但 2: 30）但以理對於王為何

會得著這個夢下了註腳：為了使巴比倫帝國的君王知道自己心裡的意

念和未來的發展（但 2: 29– 30 , 45）。  

    但以理從啓示中理解王的夢境是：一個大像。這個像的頭是精

                                                 
2 3 2  J .  G.  B a l d w i n ,  D a n i e l ,  T y n d a l e  O l d  Te s t a m e n t  C o m m e n t a r y  

( L e i c e s t e r :  I V P,  1 9 7 8 ) ,  8 8 .  
2 3 3  陳希曾，《但以理書透視》（台南：活道出版社， 2 0 1 0 ）， 5 9 。  
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金的，胸膛和膀臂是銀的，肚腹和腰是銅的，腿是鐵的，腳是半鐵半

泥。這個像顯出每況愈下的態勢。之後，有一塊非人手鑿出來的石頭

打在這半鐵半泥的腳上，把腳砸碎，於是，金銀銅鐵泥一同砸得粉

碎，如夏天禾場上的糠秕，被風吹散，無處可尋。打碎這像的石頭變

成一座大山，充滿天下（但 2 :34–3 5 ) 。  

    但以理對王明說：「你就是那金頭」（但 2 :38），他要讓王知

道，即使人建立偉大的王國，人的國度（包括巴比倫）至終必會被神

的國所取代；而且神的國有四點特徵： 1.非人手所設立， 2.是永存

的國， 3.不會被征服， 4 .會徹底毀滅人所有的帝國。 2 3 4  

    尼布甲尼撒對於這個大像夢預言江山要換到別人手裡感到非常

遺憾，即使巴比倫是最高榮耀（金頭），依然「金色不再」，「江山不

再」。第 3 章記載他就立了一個像，從頭到腳都是金的，這個動作背

後的動機再明顯不過，他希望所建立的巴比倫王國能存留到永遠。只

是，這是不切實的夢想。敘事到第 5 章，記載巴比倫的最後一夜，

最後一位皇帝伯沙撒舉行千人國宴之後，巴比倫正式走入歷史。第二

天巴比倫人醒來，整個江山已經改換顏色（但 5 :30）！ 2 3 5  

    藉著這個夢，看見以色列的神掌管人類的歷史。歷史並不是因

果循環地打著圈圈，乃是朝著一個清楚的方向前進，歷史的終點是上

帝國度的降臨。人的國度是短暫的，只有神的國才是永恆的，但以理

書作者藉此描述來鼓勵被擄的猶太人，即使在為奴的光景、即使在異

國異邦，仍要忠心信靠掌管歷史的耶和華。  

 

二、尼布甲尼撒的大樹夢（但 4 :1– 37） 

    這章敘事的風格非常獨特，因為一開始是尼布甲尼撒王的自

白，他以第一人稱表達，內容為稱頌讚美神。既是第一人稱，很可能

是尼布甲尼撒王自己寫成的，但以理再將它收錄在《但以理書》中。

按  Le on  J .  W ood  ( 19 18– 7 7)  的論述，這段敘事是為了解釋尼

                                                 
2 3 4  鄺炳釗，《但以理註釋》 ( 香港：天道書樓， 1 9 9 9 ) ， 7 6 – 1 0 1 。  
2 3 5  陳希曾，《但以理書透視》， 7 8 。  
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布甲尼撒為何有七年不在朝廷中處理政務。 2 3 6 D. K .  Ca mp bel l（生

年不詳，卒於 19 15）指稱，這一段尼布甲尼撒的經歷，就是《約伯

記 33 章第 1 4– 17 節的最佳範例。 2 3 7  

    這段敘事可以分為：一、尼布甲尼撒之通告的引言（但 4: 1–

3）；二、尼布甲尼撒之夢的內容（但 4: 4–1 8）；三、尼布甲尼撒之

夢的解釋（但 4 :19–27）；四、尼布甲尼撒之夢的應驗（但 4: 28–

33）；五、尼布甲尼撒之通告的結束（但 4: 34–34）。 2 3 8  

    經文敘事看到尼布甲尼撒沒有先求問但以理，是到了最後才傳

召他（但四 : 8a）。高立德認為，此處作者再次選用宮廷智慧人故事

的格式。加爾文 (Jo hn C al vi n, 1 509– 64)則認為，尼布甲尼撒最

後才召見但以理，是因為他自知所作的夢是一個凶兆，會像以前受挫

於但以理的神，所以，直至其他術士都束手無策，王才被逼召見但以

理。 2 3 9 鄺炳釗提出，或者但以理出外不在巴比倫宮中的看法，王已

經召見其他術士，都得不到解答，於是但以理成為最後一位被諮詢的

哲士；也可能巴比倫王刻意先找自己本國哲士，不得其解，只好再找

但以理。 2 4 0 

    無論哪一種可能，作者於此處再次強調但以理的智慧超過眾

人。不但他本人可以見到異象，他也有智慧能解釋別人所得的啓示。

第 3 節、第 34– 3 5 節和第 3 7 節是尼布甲尼撒王用詩歌頌讚至高

神，在第 10– 1 2 節及第 1 4–1 7 節描述那棵大樹和樹的命運時，也

採用詩歌格式。夢中大樹伸到天上，為一切生靈提供保障和食物。以

西結書也有對埃及王相似的描寫：「在威勢上誰能與你相比呢？……

在伊甸園諸樹中，誰能與你相比呢？」（結 3 1:2 , 18）高立德指

出，近東藝術也有許多相似的景象，可以看到有些圖畫是描繪很大的

樹木，樹下有羚羊、其上有雀鳥，以此作為神話的圖解。 2 4 1  

    但以理聽完尼布甲尼撒王描述的夢境，他因理解這夢所帶出的

                                                 
2 3 6  L e o n  J .  Wo o d ,  A  C o m m e n t a r y  o n  D a n i e l  ( Z o n d e r v a n ,  1 9 7 3 ) ,  1 0 0 .  
2 3 7  D .  K .  C a m p e l l ,  D a n i e l ,  4 3 .  見  陳希曾，《但以理書透視》， 5 6 。  
2 3 8  鄺炳釗，《但以理》， 1 2 8 – 5 3 。  
2 3 9  同上， 1 3 3 。  
2 4 0  同上。  
2 4 1  高立德，《但以理》， 9 6 。  



 

 

69 

69 

惡訊而驚惶，王反而安慰他，吩咐他只管直言。但以理先表明希望夢

的內容應驗在王的仇敵身上，之後，解釋那夢境的意義。但以理指出

那棵日益長高又繁茂堅固的樹象徵尼布甲尼撒王，無數的國民依靠王

而得保護和供養（但 4 :20– 22）。但王要受刑罰，將會被趕出，離

開世人，與野獸同居，像牛一樣吃草，在野地棲身，被露水滴濕（但

4:2 3– 25）。王受刑罰是一段時間，他會再度作王，像樹的餘幹重新

發芽生長（但 4: 2 6）。但以理勸諫尼布甲尼撒悔改，希望所預言的

厄運不會發生（但 4:2 7）。最終，王並沒有接受勸諫，不久，夢境

果然應驗。  

    禤浩榮認為，經文記載：「當時這話就應驗在尼布甲尼撒身上」

（但 4 :3 3），並不是他立即失去人性，神一般不會直接干預人的思

想意志。可能的情況是：尼布甲尼撒因國勢權柄漸大而日益狂傲，行

事全憑己意，胡作非為，引起朝中大臣不滿。朝中大臣革去他的王

位，將他軟禁；自大狂妄的尼布甲尼撒因此不能自制，精神錯亂，成

為瘋癲，甚至到一個地步，以為自己是一隻野獸。是他自己的狂妄，

再經打擊而變成瘋癲，並不是耶和華神使他變瘋。這也符合《但以理

書》五章第 2 0 節：「但他心高氣傲，靈也剛愎，甚至行事狂傲，就

被革去王位，奪去榮耀」的描述。 2 4 2  

    這段敘事所呈現最核心的信息是：「至高者在人的國中掌權，要

將國賜與誰，就賜與誰」（但 5 :1 7,2 5 ,32）。夢的應驗也包括尼布甲

尼撒願意接受這真理，當他重獲人性，再次可以用第一人稱說話時

（但 5 :3 4–3 7），他用詩歌承認至高者的主權（但 5: 34–35）。  

    威勢極盛的巴比倫王尼布甲尼撒也在耶和華神的掌管之下，當

他自高自大時，就遭到神的刑罰；對於被擄到巴比倫的猶太人來說，

這是一個安慰的信息。現實生活中，神的選民受制於一個大帝國的管

治，被擄到外邦是他們無法想像的現實，服於外邦苛政的痛苦時刻使

他們常常疑問：此時此地，誰真正掌權？《但以理書》第 7– 1 2 章

的異象就呈現那種想要脫離苛政的渴望。  

    藉著大帝國君王的夢境和應驗，再次激勵這群身在異邦受苦的

                                                 
2 4 2  禤浩榮，《但以理書與啓示文學》（香港：天道書樓， 2 0 0 8 ）， 2 0 8 。  
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神之選民：他們所事奉的耶和華神是宇宙的統治者，偉大強盛的巴比

倫王國在祂面前也是微不足道。以色列民雖身處異邦，仍然可以信靠

耶和華神！  

 

三、但以理的四獸夢（但 7 :1– 2 8） 

    本書卷後半段開始了天啟異象的記載，這一章第 1 節用第三身

介紹後，但以理說出自己夢中看見的異象，第 2 節開始，但以理成

為敘事者，場景不再是在宮廷裡，而是他腦中的夢和異象，而他需要

邀請異象中見到的人物來向他解明。《但以理書》第 2 章 4 節下半到

第 7 章 28 節是用亞蘭文寫成，其他則用希伯來文，對此學者們有許

多的推測。 2 4 3 高立德指出，第 7 章的語言和第 2 到 6 章一致，文體

上與第 8 到 1 2 章一致，加上第 2 章的大像所代表的四個國度呼應了

第 8、9、11 章，所以許多學者認為第 7 章是《但以理書》的中心、

是關鍵點。 2 4 4 Aar on B. H eb ba rd (19 69 – )以「橋梁」形容第 7

章，他認為第 7 章把《但以理書》前半和後半敘事的斷層 (g ap )連接

上了，在語言文字上，因第 7 章與第 2– 6 章相同，它成為亞蘭文部

分的最後一段；然而，文體上，一個明顯的轉變出現了，前半是敘事

文體，第 7 章與 8–12 章是啓示性的文學。 2 4 5  

    但以理夢到的異象可分為四個場景：四獸（但 7 :2– 8）、亙古

常在者（但 7 :9– 1 0）、四獸被滅（但 7:1 1– 1 2）和有一位「像人

子的」（但 7: 1 3– 1 4）。但以理隨即作出反應，希望能得著異象的解

釋 （ 但 7:1 5 – 16 ）。 異 夢 中 被 解 釋 的 有 ： 四 獸 和 賜 下 國 度 （ 但

7:1 7– 18），但以理求問更多關於四獸的解釋，他見到更多細節資料

                                                 
2 4 3  有認為原本全書用希伯來文寫成，後來其中片斷遺失，再用亞蘭文填補；也

有認為原書是以亞蘭文寫成，希伯來文部分是譯本；還有假設作者先用亞蘭文，

為普羅大眾寫 2 – 7 章，後用希伯來文撰寫 8 – 1 0 章，再用希伯來文寫第 1 章作為

全書的引言；也有假設作者原來是用希伯來文寫的，但第 2 章尼布甲尼撒是用亞

蘭文說話，故改為亞蘭文。鄺炳釗認為，第 2 – 7 章因為論及各大帝國和外邦君

王的事情，用當時的國際語言亞蘭文是合乎常理的；第一、第 8 – 1 2 章著重在猶

大 國 ， 以 及 猶 太 人 將 受 到 的 迫 害 ， 所 以 用 希 伯 來 文 書 寫 甚 為 適 切  。 參 見 鄺 炳

釗，《但以理》， 3 0 – 3 1 。  
2 4 4  高立德，《但以理書》， 1 0 1 – 0 2 。  
2 4 5  A a r o n  B .  H e b b a r d ,  R e a d i n g  D a n i e l  a s  a  Te x t  i n  T h e o l o g i c a l  

H e r m e n e u t i c s  ( P r i n c e t o n  T h e o l o g i c a l  M o n o g r a p h  S e r i e s ,  2 0 0 9 ) ,  1 6 3 – 6 5 .  
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（但 7 :19– 22），接下來記載關乎那獸、牠的十角、那小角和再次

提到賜下國度（但 7:23– 27），但以理對這個異夢和其解釋之反應

是這段記載的總結（但 7 :2 8）。 2 4 6  

    在這一章的思想和異象，包括那幾隻合體的怪獸、駕著天雲駕

臨的人子，在舊約書卷中呈現出很高的原創性，許多釋經學者嘗試搜

尋古代近東的文獻和圖樣記錄，以作為說明第 7 章的參考依據，但

最終都要承認，這裡是作者獨特的運用。 2 4 7  

    在第 2 章，少年但以理透過神的啓示，看見尼布甲尼撒王夢境

中的大像，預知帝國的興替；到第 7 章，但以理已經過半個世紀的

歷練，對外邦政權的興替好像看得更清楚了。這裡的異夢是但以理自

己得到的。但以理夢中所看到的四獸呼應尼布甲尼撒所看到的大像，

帝國將由巴比倫到波斯、希臘、羅馬。 2 4 8 這兩個夢都是未來世界的

走勢，第 2 章的夢，四個國家同在一尊大像上，是一個整體；第 7

章的夢，四國是四頭不同的巨獸，且看來不是同時間出現，乃是一頭

接著一頭。比較之下，但以理所領受的是更具深度的看見！  

    誠如高立德所論述，《但以理書》第 7– 12 章的異象描寫了歷史

將會如何發展，尼布甲尼撒的大像夢也說明這個發展。宮廷智慧人故

事通常的結論是要顯出那位局外的智慧人；然而，《但以理書》卻要

突出那位局外人的上帝，唯有但以理的上帝能夠啓示夢境和夢的意

義；這位上帝定意以一個永遠堅立的國度取代一切人間的王國。
2 4 9

 

 

四、小結 

    古代近東地區常用夢的解說來預測未來。巴比倫的王室更是特

別喜愛請益於解夢者。這些解夢者的能力從哪裡來呢？他們憑藉著什

麼解夢呢？ L eo  O p pen he im  的研究指出，當時有的靠天分直覺、有

的是受過解讀夢的預兆之訓練、有的是通靈的巫師藉著他們的神明來

                                                 
2 4 6  高立德，《但以理書》， 1 4 1 。  
2 4 7  同上， 1 4 2 。  
2 4 8  也有對 四獸的 解釋 為 ：巴 比 倫、瑪 代、 波斯 、希臘 。「十角 」便 指 希臘分 裂

後 的 敘 利 亞 國 （ 第 1 1 章 稱 的 北 方 王 ） 的 十 君 王 。 參 閱 鄺 炳 釗 ，《 但 以 理 》，

2 2 7 。禤浩榮，《但以理與啓示文學》， 2 5 6 。  
2 4 9  高立德，《但以理書》， 1 5 8 。  
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得知夢的意思。 2 5 0 Op pen he im 區分「信息夢」和「象徵夢」，他認

為「信息夢」是從一位神明或使者而得的一些直接溝通；「象徵夢」

則需要詮釋，也往往牽涉到一些將來要發生的事。如果象徵的夢的意

思弄不明白，便有潛在危機，但只要那夢的信息能揭示出來，作夢的

人便會感到心滿意足。 2 5 1 這就解釋了，為何但以理告訴尼布甲尼撒

那座大像連同代表他的金頭必遭毀滅，聽後尼布甲尼撒依然對但以理

寵愛有加。  

    但以理具有智慧人和見異象之人的雙重身分，說明了《但以理

書》作者闡明猶太信仰如何理解智慧：理性和啓示都被列入智慧之

中。但以理的智慧顯在得到異夢和異象以及能夠解釋它們，這智慧完

全來自神的賜予和啓示。 2 5 2 

但以理所有的異象都顯明，神是凱旋得勝的神（但 7: 1 1, 26–

27;  8 :2 5;  9: 27 ;  11 :4 5;  1 2:1 3）。但以理書的直接讀者雖然被

擄在異國異邦，書中的信息鼓勵他們，仍可以憑著信心倚靠掌管歷史

的耶和華。神至高無上的權柄在另一卷啓示文學中達到最高峰：「世

上 的 國 成 了 我 主 和 主 基 督 的 國 ， 祂 要 作 王 直 到 永 永 遠 遠 。 」（ 啓

11: 15）  

  

第五節   新約中夢的敘事與神啟  

 

希臘文「夢」“οναρ”  一字在新約總共出現六次，都是在

《馬太福音》，其中五次是關於耶穌基督的降生和蒙保守：神的使者

向約瑟在夢中顯現，叫他只管將馬利亞娶過來（太 1: 2 0）；神在夢

中指示前來敬拜嬰孩耶穌的博士不要回去見希律，要從別的路回本地

去（太 2: 12）；神的使者在夢中向約瑟顯現，吩咐他帶著小孩子耶

穌和他母親馬利亞逃往埃及（太 2: 1 3）；神的使者後來在埃及向約

瑟夢中顯現，吩咐他帶著耶穌和馬利亞返回以色列地（太 2 :1 9–

20），並在夢中指示他們往加利利（太 2:2 2– 23）。另外，彼拉多審

                                                 
2 5 0  To w n e r ，《但以理書》， 4 6 。  
2 5 1  見  高立德，《但以理書》， 5 7 。  
2 5 2  同上， 7 2 – 7 3 。  
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問耶穌時，彼拉多的妻子對他說：「你不要干涉這個義人的事，因為

昨夜我在夢中因他受了很多的苦。」（太 27 :9）下文將依序討論這

些夢境。  

 

一、希臘文「夢」“οναρ”一字的意義  

    希臘文中有幾個字描述「夢」。而當使用“οναρ”這個字

時，通常所指涉的是從精神層面產生的狀況，並且它帶來關乎未來的

意涵。 2 5 3 

    S ub ash  論述，荷馬於史詩使用“οναρ”這個字，似乎是

第一個將它列為來自神聖領域的夢的作者。荷馬的文學影響了後來的

人，特別是在需要有對未來的指示而得著夢境之時，他們就會使用這

個字。這個字並且意味著，夢的信息是來自夢者以外的人物——常常

是夢者所熟悉的人物或來自他們的神明。 2 5 4 Su ba sh 並且舉出幾個實

例， 2 5 5 說明《馬太福音》成書時期，希臘文學中使用這個字時，都

指出“οναρ”  這個字所帶來的信息是來自聖者，並且都關涉未

來；進一步地，當這個作夢的人醒過來之後，他會執行夢中所呈現的

信息。福音書作者馬太刻意在耶穌童年敘事中使用這個字，似乎是要

強調，約瑟和東方博士們的夢並不是因為他們的主觀思想的影響，而

是來自聖者；並且選擇使用這個字也預期作夢的人醒來之後，會採取

行動。  

 

二、幾個關於耶穌的夢  

（一）耶穌的降生（太 1: 18– 2 5） 

耶穌降生的記載在第 1 章 1 8– 25 節，這裡呈現一個文學上完整

                                                 
2 5 3  A l b r e c h t  O e p k e ,  “ ο ν α ρ ”  i n  T D N T,  e d . G e r h a r d  F r i e d r i c h ,  t r a n s .  a n d  

e d .  G r e f f r e y  B r o m i l y ,  v o l . 5  ( G r a n d  R a p i d s :  E e r d m a n s ,  1 9 7 6 ) :  2 2 8 – 3 8 .

見  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  p a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 6 6 .  
2 5 4  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  p a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 6 7 – 6 9 .  
2 5 5  其中一例如：色諾芬（ X e n o p h o n ,  4 3 1 – 3 5 5 B C ，希臘將軍及歷史家）在他

的作品  A n a b a s i s  3 . 1 – 1 3 節這樣寫：「當迷惘臨到，他和其他人都心中擾亂，無

法入睡，但是，突然發生地短短瞌睡中，他做了一個夢 ” ” … … 他立刻在驚慌中醒

來，並知道那個夢是個吉兆 … … ，因為那個夢是來自宙斯。」這個夢給色諾芬很

大的勇氣，因此，他對他的戰士們發表一篇演說，使他們奮勇作戰。  
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的單位，是一篇完整的信息。 18 節上半「耶穌降生的事記在下面」

成為引言，結語在 25 節末「就給祂起名叫耶穌」。 2 5 6這一段敘事所

關係的人物有：約瑟、馬利亞和神的使者。神的使者到底是不是與舊

約的使者為同一位人物，學者有許多的討論， 2 5 7 然而，我們應當注

意的是，馬太提及神之使者的重點在於，《馬太福音》的讀者是猶太

人 ， 2 5 8 他 們 相 信 神 會 透 過 祂 的 使 者 傳 遞 信 息 （ 如 創 16: 7, 9,  

32: 1；士 2: 1；亞 3:1；徒 8:2 6）。  

Sub as h 論述，「信息夢」 2 5 9的形式通常包含場景、聖者（神的使

者）的出現和傳達信息、以及做夢者對夢的反應和執行神聖的指令。

2 6 0  De re k S . D od so n(1 955– )指出，「信息夢」常常在人生的危

機時臨到。 2 6 1 約瑟作這個夢之前正是他面臨人生危機之時，尚未迎

娶回家的未婚妻馬利亞竟然懷了孕，面臨如此的困境約瑟正尋思該如

何處理，也有了自己初步的想法。正在這時夢臨到他，扭轉了他的初

衷。這個敘事除了說明耶穌的降生，還交代了： 1.約瑟不是耶穌的

生父，而是法定 (l e gal )的父親，因在猶太人社會，若說是某某（母

親）的兒子，可能表示父親不詳，或是犯姦淫而生下的孩子； 2 6 2 2.

約瑟沒有休掉馬利亞，因為在夢中約瑟被告知，耶穌是從聖靈感孕。

Sub as h  強調，「信息夢」常常使作夢的人會立即對夢產生回應，如

創 20: 8, 28 :1 8；太 1:2 4– 25； 2 :1 2, 14 , 21,  2 3。 2 6 3同樣地，

約瑟順服這個夢所帶來的信息，並以行動回應，迎娶馬利亞。  

    S ub ash  指出，這段記載似乎有個「插段」，  因天使傳遞的信

                                                 
2 5 6  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 7 0 .  
2 5 7  見  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 8 9 – 9 1 .  
2 5 8  京士布利 ( J .  D .  K i n g s b u r y ) 在他的研究：「馬太福音的讀者的反省」中論述

馬太福音的原初讀者是猶太人，見  京士布利，〈馬太福音的讀者的反省〉，《二十

世 紀 馬 太 福 音 研 究 文 集 》， 黃 根 春 編 選 （ 香 港 ： 基 督 教 文 藝 出 版 社 ， 1 9 9 8 ），

3 2 5 – 4 6 。  
2 5 9  在本文第三章第一節小結的段落，已經提到學者將聖經中的夢區分為孵夢、

信息夢和象徵夢。  
2 6 0  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  6 3 – 6 4 .  
2 6 1  D e r e k  S .  D o d s o n ,  “ R e a d i n g  D r e a m s :  A n  A u d i e n c e - C r i t i c a l  A p p r o a c h  

t o  t h e  D r e a m s  i n  t h e  G o s p e l  o f  M a t t h e w , ”  ( P h . D . d i s s . ,  B a y l o r  

U n i v e r s i t y ,  2 0 0 6 ) ,  2 3 3 .  見  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 –

2 , ”  1 9 0 .  
2 6 2  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 7 5 .  
2 6 3  同上， 1 9 4 。  



 

 

75 

75 

息在 2 1 節已經結束，通常接下來是記載作夢者立即對夢的回應。但

是在這裡的經文卻是接著呈現：「這一切的事成就，是要應驗主藉先

知所說的話，說『必有童女懷孕生子，人要稱祂的名為以馬內利』」

（太 2 :22– 23）的插段。 Su ba sh 討論了許多學者對這一「打岔」

的看法， 2 6 4 最後他的結論是，馬太的寫作目的是要說服當時有敵意

的讀者，解除他們對耶穌的質疑。馬太知道猶太人相信神會藉由夢來

傳遞信息，他們相信夢的權威的可靠性，因而這一段夢的敘事最主要

是為了強調，馬利亞的受孕不是從任何男子而來；主耶穌的降生是來

自聖靈。 2 6 5 

 

（二）東方博士的夢（太 2 :1– 1 2） 

威廉 .巴克萊 ( Wi ll iam  B ar cl ay,  1 9 07– 78 )提到，東方博士

亦稱為「術士」 ( Ma gi)，術士原屬於瑪代族的一個支派，瑪代原為

波斯帝國的一部份，瑪代人在波斯國的地位，正如利未人在以色列人

當中的地位一樣，他們作波斯王的教師，成為神聖與智慧的人物。這

些術士在哲學、醫學與自然科學方面都有造詣，他們是預言家也是解

夢家。當耶穌降生的那段時期，世界各地有一種特別的期待，等候著

一 位 君 王 的 來 臨 ， 所 以 ， 有 術 士 從 東 方 出 發 去 尋 找 一 位 君 王 。

2 6 6 Sub as h 論述，馬太藉著這一段落的記載，為後來的信息鋪路。

換句話說，經由這一段落，馬太解釋了為何希律得知耶穌的出生，為

何耶穌不在伯利恆成長而去了埃及，耶穌為什麼會被稱為拿撒勒人

（可 1 :2 4，1 0: 47；約 1 :4 5， 1 8: 5；徒 2: 22）。 2 6 7  

 太  2 :1– 1 2 與太  1: 18– 2 5 原是分別獨立的兩個段落，但

是，夢的主題將它們連結起來。這段落開始於博士們的到達，結束於

博士們的離開，敘事流 (na rr at iv e flo w)似乎被第六節的應許打

                                                 
2 6 4  同上， 1 7 1 – 7 2 。  
2 6 5  同上， 1 7 2 – 7 3 。  
2 6 6  威廉 . 巴克萊，《馬太福音註釋，上冊》（香港：基督教文藝出版社， 1 9 8 0 ），

1 4 – 1 5 。  
2 6 7  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 9 6 – 2 0 0 . 又 見 於  史

坦達 ( K .  S t e n d e h l ) ，〈何人與何地：馬太福音一到二章分析〉，《二十世紀馬太福

音研究文集》，黃春根編選（香港：基督教文藝出版社， 1 9 9 8 ）， 1 1 5 – 3 0 。  
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斷，然而，第 6 節（「猶大地的伯利恆啊，你在諸城中，並不是最小

的；因為將來有一位君王，要從你那裡出來，牧養我民以色列。」）

是為了突顯伯利恆的重要。耶穌家庭為何離開伯利恆成為這個段落的

主要關切。在這個段落中雖然沒有提到約瑟，但馬太預備讀者理解約

瑟要去埃及的背景。馬太加上去埃及旅程的記載，是因為當時猶太人

中交雜著毀謗馬利亞及耶穌的傳聞。 2 6 8 這一段夢的敘事就是要解釋

為何有這一遷移，並且預備讀者進入下一幕：約瑟帶領全家去埃及。  

 

（三）耶穌家庭去埃及（太 2: 13– 1 8）  

照馬太的記載，約瑟沒有遺棄馬利亞和耶穌，反而是在神的使者

指令之下，帶著馬利亞和耶穌去埃及。威廉 .巴克萊指出，耶穌降生

之前的那些多難的世紀，每當有暴政或災害臨到猶太人，使他們無法

忍受之時，他們就逃往埃及，因此，在埃及許多城市住有猶太的僑

民。 2 6 9 使者吩咐約瑟去埃及以逃離希律的追殺，約瑟遂帶著馬利亞

和耶穌逃到埃及，直到希律死亡才返回，那時大約是公元 4 年。馬

太很簡潔地記載有關約瑟帶著家人去埃及和留在埃及的事蹟，然而這

個信息十分重要也是必要，因為馬太知道他的讀者聽說過約瑟趕逐馬

利亞和耶穌去埃及的傳言， 2 7 0 馬太要糾正他們的觀念，並解除他們

可能有的懷疑。這個「信息夢」的敘事記載了使者的話語「……因為

希律必尋找小孩子要除滅他」，顯示嬰孩耶穌的生命受到威脅。馬太

在第 1 6 節再次描述「希律見自己被博士愚弄，就大大發怒，差人將

伯利恆城裡並四境所有男孩…都殺盡了。」可能是要讓讀者知道，希

律的手下來到伯利恆時，約瑟已經帶著孩子和母親在埃及了。  

 

（四）從埃及返回（太 2: 19– 2 1） 

馬太沒有說明耶穌家庭在埃及待了多久，也沒有描述他們在埃及

                                                 
2 6 8  有傳聞說馬利亞因為犯姦淫，被趕到埃及，以致耶穌在埃及成長，並在那地

學 習 魔 術 ， 耶 穌 能 行 一 些 神 蹟 是 因 為 在 埃 及 學 習 了 魔 術 。 參 見  S u b a s h ,  “ T h e  

D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 9 8 .  
2 6 9  威廉 . 巴克萊，《馬太福音註釋，上冊》， 1 4 – 2 0 。  
2 7 0  見  S u b a s h ,  “ T h e  D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  1 8 3 – 8 4 .  
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的情形，這說明了他並不關心那些資訊。希律在公元 4 年過世，希

律亞基老接任作猶太王，在這個段落馬太告訴他的讀者，約瑟帶馬利

亞和耶穌返回以色列是遵照同一位使者的指示，即吩咐他們去埃及的

那位。馬太沒有立即告訴他的讀者約瑟是否回伯利恆，他先描述約瑟

回到以色列地，接著即通知他的讀者下一個夢——有關耶穌家庭為何

安頓在拿撒勒。這裡的敘述馬太用「孩子和他母親」（太 2: 20）而

不用「約瑟的孩子和妻子」來描述，為的是要強調，雖然夢的接收者

是約瑟，但「孩子」才是焦點。 2 7 1   

 

（五）安頓在拿撒勒（太 2 :2 2– 23）  

馬太在這段敘事交代了拿撒勒的出現，馬太的讀者可能會有疑

問：為什麼選拿撒勒？因為在第一世紀的猶太社會，那是一個相當不

重要的地方。巴克萊論述， 2 7 2 舊約中從未提及拿撒勒，或許耶穌家

庭定居在拿撒勒是要連結於以賽亞書第 1 1 章第 1 節：「從耶希的

本，必發一條，從他的根生的枝子必結果實。」「枝子」這個字是  

Nez er  ，馬太記敘耶穌從「拿撒勒」來，同時又強調耶穌是「枝

子」，是耶西的本所發出之應許的枝子，是大衛的後裔，是上帝所應

許受膏的君王。馬太在這個段落解釋，去拿撒勒是因為對亞基老的恐

懼。馬太希望他的讀者瞭解耶穌被生於伯利恆、大衛的城，但是由於

政治處境，耶穌定居在拿撒勒。耶穌雖然被稱為「拿撒勒人耶穌」，

馬太還是要提醒讀者，耶穌的確是照著先知的預言，生於伯利恆，只

因怕希律亞基老的追殺約瑟全家才搬到拿撒勒。  

這個夢回答了為什麼耶穌稱為拿撒勒人而不是伯利恆人。從約

7:4 2 的記載反映出，猶太人認為彌賽亞應當是出於伯利恆的信念，

約 1 :45– 46， 7 :4 1– 52 則記載了猶太人因耶穌出自加利利的拿撒

勒而藐視祂。馬太刻意要消除彌賽亞到底出不出於加利利的爭論：耶

穌的確出生在伯利恆，但因為環境因素和每一個神聖的指示，耶穌最

終安頓在加利利的拿撒勒。  

                                                 
2 7 1  同上， 2 0 3 。  
2 7 2  威廉 . 巴克萊，《馬太福音註釋，上冊》， 2 5 。  
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三、小結  

    S ub ash  論述，馬太用希臘文「夢」“οναρ”字，表達了

兩項重點： 1 .太 1 : 18– 2: 23 的五個夢，都是來自於神的夢， 2.夢

的接收者在他們醒來之時，必須遵守他們在夢中所領受的。 Su bas h 

分析五個夢之後說明，這五個夢都是「信息夢」，並且有三個必要元

素： 1 .場景， 2 .內容， 3 .作夢者的反應。這些夢都典型地出現在危

機的當下，夢的內容指示如何解除危機，作夢的人都回應夢所傳遞的

信息。馬太用夢來教育他的讀者，要如同約瑟般順服。 2 7 3第 2 章的

夢提供敘事的動態 (mo ve me nt)，由一幕轉到下一幕都是因著一個

夢。夢的表達也提供敘事的動態：從伯利恆到埃及，從埃及到以色列

地 ， 從 以 色 列 地 到 拿 撒 勒 。 Mo rt o n Ke lse y  (1 91 7 – 2 00 1) 和

Pat ri ci a M il le r  (1 947– ) 在他們的著作中都舉證，在第一世

紀時基督徒視夢為一個神啟的可靠媒介。 2 7 4  馬太用夢的敘事來傳遞

他的信息，在當時的時代夢的作用是普遍被認知的。雖然馬太沒有提

及他如何知道約瑟的這些夢，然而，當時馬太的讀者和耶穌的批評者

都知道耶穌的來歷不尋常，馬太選用此類文學機制來說服他的讀者。

相對於約瑟的順服，顯出彼拉多對夢的輕忽，以致雖然有從夢而來的

信息（太 27 :19），彼拉多仍然命兵丁鞭打了耶穌，將耶穌釘在十字

架上。  

    從馬太的記載我們可以看到，耶穌的出生、蒙保守、在十字架

上完成救贖計畫都與夢有密切的關聯。探究舊約中夢的敘事，夢的確

扮演了神顯的功能，教導人明白神的旨意。在新約中，夢依然是神的

旨意得以顯明與成就的一項機制。夢，這個不論古今中外、不分男女

老幼都可以經歷的活動，是神設計、保留著向我們說話的一扇窗戶。  

                                                 
2 7 3  同上， 2 0 9 。  
2 7 4  M o r t o n  T .  K e l s e y ,  D r e a m s :  T h e  D a r k  S p e e c h  o f  t h e  S p i r i t :  A  

C h r i s t i a n  I n t e r p r e t a t i o n  ( N e w  Yo r k :  D o u b l e d a y ,  1 9 6 8 ) ;  P a t r i c i a  C o x  

M i l l e r ,  D r e a m s  i n  L a t e  A n t i q u i t y :  S t u d i e s  i n  t h e  I m a g i n a t i o n  o f  a  

C u l t u r e  ( P r i n c e t o n :  P r i n c e t o n  U n i v e r s i t y  P r e s s ,  1 9 9 4 ) .  見  S u b a s h ,  “ T h e  

D r e a m  P a s s a g e s  o f  M a t t h e w  1 – 2 , ”  2 1 1 .  
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第四章   教父對雅各之夢以及夢的看法  

基督信仰持有的聖經正典和正統教義，都不是從天而降、瞬間完

成；而是經年累月、逐步形成。在這信仰確立的過程中，教父扮演極

重要的角色。早期教父對聖經的詮釋對於現代基督徒最少有以下三方

面意義：（ 1）反映原意──早期教父最接近新約成書時期，部分甚

至是使徒的好友或門生，他們的詮釋是瞭解經文原意的重要參考。

（ 2）加添亮光──現代教會慣用的歷史文法釋經只是眾多解經方法

中的一種；早期教會領袖包括使徒保羅，常採靈意或神學解經，研讀

他們的著作時常可帶來意想不到的亮光。（ 3）認識源流──今日教

會的信仰教義如「原罪」、「三位一體」以及「水禮」和「聖餐」的

施行等，許多均源自早期教父的神學。 2 7 5  

黃錫木提到， 2 7 6十六世紀改教家們為信徒力爭閱讀聖經和解釋聖

經的權利，每一位基督徒對此固然要珍惜和堅持，但我們亦不能忘記

大公教會傳統中歷代教父對聖經的教導。現代信徒所學習到的，大都

是近兩、三個世紀的聖經學者所建立之學統下的見解，其實，早在種

種現代歷史鑑別學興起之先，大公教會的聖賢已經能夠以不平凡的屬

靈觸角和虔誠的洞見來研讀聖經。  

本論文以文本互涉的進路，從雅各之夢為起初關注的文本，接著

將「夢」作為關鍵字詞以百科全書式的關聯，觀看了聖經中其他的夢

敘事，發現夢的格式是一種文體和聖經作者手中的神學工具，夢提供

一種傳遞媒介來證實神學信仰。本章將討論早期教父對夢的觀點，以

及教父對雅各之夢的敘事詮釋並希羅文化時期和教會傳統對夢的看

法，讓最接近聖經形成時的教父和早期教會觀點成為和前面兩章的詮

釋能互涉、互應的文本，讓筆者更理解聖經中的「夢」，特別是本論

文所要處理的「雅各之夢」，使之能發出更豐富的光彩與聲響。  

 

 

                                                 
2 7 5  托 馬 斯 ． 奧 登 主 編 ，《古 代 基 督 信 仰 聖 經 註 釋 叢 書 （ A n c i e n t  C h r i s t i a n  

C o m m e n t a r y  o n  S c r i p t u r e ，簡稱 A C C S ），舊約篇（卷二）》，中文版主編黃

錫木（台北：校園， 2 0 0 5 ），中文序。  
2 7 6  同上。  
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第一節  教父對夢的觀點  

 

早期教會中討論夢的觀點，多數仍是從古希臘、羅馬哲學和醫學

所提出來的論點。他們當中有四位對於夢的觀點比較獨特，他們是特

土良（ T ert ul li an , 1 55– 2 25，或譯為德爾圖良） 2 7 7 、奧古斯丁

(Au gu st ine , 35 4 – 43 0) 2 7 8 、 尼 撒 的 貴 格 利 (Gr eg or y,  33 5 –

94) 2 7 9和錫蘭尼主教希內修斯 (C yr en e, 3 70– 4 13) 2 8 0。特土良和尼

撒的貴格利是在專論「靈魂」的議題之時談到對「夢」的看法，筆者

將在以下另段論述兩位教父對夢的理解。奧古斯丁則是最先察覺心靈

有 潛 意 識 狀 態 的 人 士 之 一 ， 他 曾 坦 白 承 認 ：「 我 抓 不 住 自 己 的 全

部。」 2 8 1 這令他很苦惱，因為他害怕神會怪罪他有時的作夢內容，

但夢的內容卻由不得他。希內修斯將人的精神自我作了有趣的區分：

心智 (mi nd)與靈魂 (so ul)，並且視想像 (fa nt as y)為兩者互通消息

的工具。心智在意識清明的狀態下，面對既有的事實；靈魂關注的是

將要發生的事；想像為靈魂的媒介，靈魂把它所知即將發生的事藉由

想像傳達給心智。據二十世紀心理學家榮格的理論，夢和想像會揭示

新的個性結構，把引導人格更趨成熟的意圖透露給意識知道，在這一

點榮格的論點與希內修斯相似。 2 8 2  

特土良和尼撒的貴格利都從論靈魂而談到夢，以下敘述他們的見

解：  

 

一、特土良的觀點  

                                                 
2 7 7  迦太基的特土良 ( Te r t u l l i a n  o f  C a r t h a g e ) ，約於 1 5 5 / 1 6 0 – 2 2 5 / 2 5 0 年，

活躍於 1 9 7 – 2 2 2 年，才華洋溢的迦太基護教士兼辯論家，他奠定西方教會的基

督論與三一正統論的基礎，之後因不滿大公教會而離開。  
2 7 8  希坡的奧古斯丁 ( A u g u s t i n e  o f  H i p p o ) ，生於 3 5 4 – 4 3 0 年間，希坡主教，

其著作涵蓋有關哲學、解經、神學和教會的主題，著作浩繁。  
2 7 9  尼撒的貴格利 ( G r e g o r y  o f  N y s s a ) ，生於 3 3 5 – 3 9 4 年間，尼撒的主教，是

大巴西流 ( B a s i l  t h e  G r e a t ) 的弟弟，加帕 多 家教父。以主張 聖父、 聖 子、聖靈

合一而同等著稱，著有教理問答演說詞，是一位深具創意的哲學神學家。  
2 8 0  錫 蘭 尼 的 希 內 修 斯 ( S y n e s i u s  o f  C y r e n e ) ， 生 年 3 7 0 – 4 1 3 ， 是 錫 蘭 尼 主

教。  

2 8 1  A n t h o n y  S t e v e n s ，《私密的神話：夢之解析》，薛絢譯（北京：三聯書店，

2 0 0 9 ）， 2 7 。   
2 8 2  同上， 2 8 。  
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    王曉朝提到，特土良對希臘哲學有深入的認識，他運用聖經及

自己的思辨來和希臘哲學思想辯論、對話。在論述「靈魂」的議題

時，特土良談到「夢」的主題，相對於希臘哲學思想持「靈肉二元」

的觀點，特土良的論述基調是「靈肉整全」。在基督信仰初初建立之

時，希臘哲學已經發展了相當長的時間（五個世紀），在基督教義成

型之前，因受到希臘哲學的影響，產生靈魂與身體對立的二元論點

（諾斯底主義），特土良予以反駁，捍衛了基督教的信仰。 2 8 3  

    特土良提出，靈魂和身體同時被播種在子宮裡，它的成長、成

熟與身體同步，靈魂有它自己的眼睛、耳朵和其他肢體，藉著靈魂的

肢體的幫助，人才能進行各種思考和進行夢中的所有活動。  

    依特土良的觀點，靈魂不能被稱為有生命或無生命的物體，因

為靈魂本身呈現在物體之中而使物體成為有生命。靈魂推動身體，每

一個靈魂的形像就是靈魂所賦予生命和推動著的那個身體的形像。它

是有形體的本質，因為一個沒有基質的事物不能推動有形的物體。再

者，福音書中看到對靈魂的有形性質作了最清晰的證明：在地獄中，

人的靈魂受烈焰的懲罰，受乾渴的煎熬。有形體的東西才能以某種方

式被關押或禁閉，靈魂若沒有形體，不能受懲罰或更新。  

當睡眠臨到人身上，身體得以休息，靈魂則處在「出神」（出神

是指過程發生，但沒有產生真正效果）狀態。夢來自神、魔鬼或大自

然，靈魂就如同圓形劇場或競技場外的旁觀者，只能眼看著夢中的事

情發生，卻無力介入。夢像是一種「死亡經驗」：夢中靈魂出竅，正

如肉體生命結束時，靈魂會離去。因為靈魂不朽，靈魂處在始終不息

的運動狀態，靈魂顯示各種甚至沒有身體也能表現的偉大力量。 2 8 4  

特土良的論點顯示，夢不受作夢者的意圖或企圖所左右，具有

自發的自我創造能力。在夢中，自己彷彿是主角，實則只是觀眾之

一，有一更大的力量在主導我們夢境的發展。 2 8 5 用榮格的話來講就

                                                 
2 8 3  德爾圖良，《論靈魂和身體復活》，王曉朝譯（香港：道風書社， 2 0 0 1 ），序

言。  
2 8 4  同上， 7 5 - 9 6 。  

2 8 5  盧德，《夢與神話的靈修旅程》（台北：光啟文化， 2 0 1 0 ）， 2 1 3 。  
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是：「我不是做夢，我是被夢。」 2 8 6 靈魂有它自己的肢體，然而有

時，靈魂的活動（夢）也會在相應的身體部分留下它的印記，如夢中

因為驚恐而流汗或排泄，身體的生理上也產生相對應的反應。夢，有

些是神所賜的，人在夢中會感受到某些真理、得到關於神的知識，甚

至，特土良提過：「夢是神對人類顯示最常用的方式，這不是人盡皆

知的嗎？」 2 8 7 

 

二、尼撒的貴格利的觀點  

尼撒的貴格利是希臘基督教神學傳統奠基者卡帕多西亞三教父

之一， 2 8 8他在公元 38 0 年寫成《論人的創造》 (O n th e M a kin g of  

Man )，其中論到靈魂和復活的議題，從靈魂議題中，談及對「夢」

的看法。尼撒的貴格利認為，我們身體的生命是質料性的，不斷在變

動中。猶如一條河流，自發地流淌著，河床總是滿溢，但每一部分並

不蓄積著同樣的水，而是前赴後繼。身體也總是在運動中前進，它不

可能不變化。身體必須不停地運動、改變，倘若停止變動，就必然停

止存在。睡眠與醒來就是藉由互相置換來自我更新，睡眠使醒著時的

緊張得到鬆弛，醒來之後就要把已經鬆弛的重新緊張起來。適時地休

息對身體的結構是不可缺少的，好使營養通過身體的各種管道滲透到

全身各處，不因緊張而妨害通行。  

貴格利主張，唯有理智發出有意識的健全行為才是心靈的活

動，至於發生在我們睡夢中荒誕無意義的事，他認為是心靈活動的某

些表象，偶然地印刻在靈魂裡缺乏理性的部分。靈魂既因睡眠而不再

與感官聯繫，必然也在心靈活動的範圍之外。心靈與人的結合正是通

過感覺器官發生的，因而，當感官休息的時候，理智也必然需要安

靜。  

貴格利論說，做夢的人常常好像處在荒唐、不可能的環境當

                                                 
2 8 6  S t e v e n s ，《私密的神話：夢之解析》， 2 7 。  

2 8 7  見  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 2 1 3 。  
2 8 8  卡帕多西亞 的三位 教 父為：巴 西流 ( B a s i l  o f  C a e s a r e a ,  3 2 9 – 7 9 ) ，拿先 斯

的貴格利 ( G r e g o r y  o f  N a z i a z u s ,  3 2 9 – 9 0 ) 和尼撒的貴格利 ( G r e g o r y  o f  N y s s a ,  

3 3 5 – 9 5 ) 。  
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中，這一點就證明，睡夢中的靈魂不是由理性和理智引導。然而，有

些在我們清醒時所發生的事，由感官和理性作用所獲得的東西，它們

的影子和回音藉著靈魂中能夠記憶的部份留在靈魂裡，這些是偶然印

下來的，有些記憶還保留著。有些日常工作的影子印刻在靈魂具有預

知能力的部份，使夢境有了預言將來要發生之事的能力。貴格利又觀

察到身體的狀態可能會與夢境有關連，比如，口渴的人夢見身處在泉

水之中，飢餓的人坐在宴席旁邊，血氣方剛的年輕人有與其強烈情慾

相似的幻想。貴格利並且認為，大多數人的夢與他們的性格一致，勇

敢者的夢是一種，懦弱者的夢是另一種；放蕩者做這樣的夢，節制者

做那樣的夢；自主的人和貪婪的人必有不同的夢。所有這些夢都不是

出於理智，而是由靈魂中缺乏理性的部分形成的。 2 8 9  

 

三、小結：  

當筆者以「夢」為主題去理解教父的觀點，發現早期教父已經

有非常先進的洞見。其中，奧古斯丁已經有了「潛意識」的觀念，他

雖然沒有使用「潛意識」這個詞彙，但他意識到夢有我們理智未及之

處；希內修斯把想像當作中介，連接了心智和靈魂；貴格利對夢的理

解——夢境超出個人的理性想像，不受作夢者本人的意願或企圖所左

右，它具有自發的創造力，有一更大的力量在主導我們夢境的發展；

貴格利論述，大多數人的夢與他們的性格一致，勇敢者的夢是一種，

懦弱者的夢是另一種；放蕩者做這樣的夢，節制者做那樣的夢。將上

述觀點作文本互涉來解釋雅各之夢，帶我們看見更豐富的視野。  

雅各在伯特利的夢至為關鍵，不僅影響他個人的人生，也使得

他的後裔能夠傳承神的祝福，以色列（雅各的新名字）自此成為神的

百姓、神的選民。他夢境中的天梯或許是附近地形給他的印象，如筆

者在第二章第二節「劇情場景」段落論述的註釋觀點，這和貴格利對

夢的理解——夢是日間感官記憶印在靈魂上所形成——相互呼應。雅

各的這個夢境完全超越他的想像，是神在主導夢境；然而，這個夢與

                                                 
2 8 9  尼撒的貴格利，《論靈魂和復活》，石敏敏譯（北京：中國社會科學出版社，

2 0 0 4 ）， 3 0 – 3 5 。  
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他的性格一致，他專注堅持，一生執著於神的祝福，使他得著神賞賜

這樣一個奇妙的夢境。教父屈梭多模也曾論到：「既然雅各具有常

識，能吃苦，沒有人的一切矯飾，就配得看見那非同尋常的異象。你

看，我們的主就是這樣，一旦看見一個忠心耿耿、對現實生活毫不在

意的人，就向他顯出極大的關愛。」 2 9 0  

雅各的經歷正印證經文所言：「你們祈求，就給你們；尋找，就

尋見；叩門，就給你們開門。因為凡祈求的，就得著；尋找的，就尋

見；叩門的，就給他開門。」（太 7: 7– 8）  

 

第二節   教父對雅各之夢的詮釋  

 

一、綜合整理  

教父對雅各之夢的詮釋有從這段敘事中的物件（元素）提出屬

靈解釋，也有針對敘事中的行動闡釋其屬靈意義。以下筆者列出綜合

的整理： 2 9 1 

雅各之夢中的「天梯」元素，是眾多討論的焦點。新約聖經可

看到從基督徒觀點解釋雅各的夢中之梯的開始。約翰福音記載，耶穌

說：「我實實在在地告訴你們，你們將要看見天開了，上帝的使者上

去下來在人子身上。」（約 1:5 1） 2 9 2據此，亞弗拉阿特 ( Ap hra ha t,  

270– 3 50)
2 9 3

和克羅馬丟
2 9 4

（ Chr om at iu s , 活躍於公元 40 0 年左

右）認為雅各夢中的梯子象徵基督的十字架。亞弗拉阿特不僅認為梯

子象徵十字架，他還認為雅各立起石頭，澆油在上面這動作也具有象

                                                 
2 9 0  屈梭多模，《創世記講道集》 5 4 . 1 7 。見  托馬斯．奧登主編，《古代基督信仰

聖經註釋叢書》， 2 6 6 。  

2 9 1  本 段 落 整 理 自  托 馬 斯 ． 奧 登 主 編 ，《古 代 基 督 信 仰 聖 經 註 釋 叢 書》， 2 6 4 –

7 4 。  
2 9 2  這節經文當代聖經譯本翻譯為「我實實在在地告訴你們，你們會看見天門敞

開，上帝的使者以人子為梯，上去下來。」  
2 9 3  亞弗拉阿特 ( A p h r a h a t ) ，生於 2 7 0 – 3 5 0 年間，活躍於 3 3 7 – 3 4 5 年，素有

「波斯賢士」之稱，是第一位有作品流傳於世的重要敘利亞文作家，他的希臘文

名字是 A p h r a a t e s  亞弗拉厄特斯。  
2 9 4  阿奎雷亞的克羅馬丟 ( C h r o m a t i u s  o f  A q u i e i a ) ，活躍於公元 4 0 0 年，是阿

奎雷亞的主教，和耶柔米為好友，著有論文集和講道集。  
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徵意義，這預先表示石頭要受膏，因為基督的選民就是那些受膏的石

頭，正如施洗約翰說到：「神能從這些石頭中，給亞伯拉罕興起子孫

來。」（路 3: 8）  

其他關於夢中的元素的解釋，教父們還有如下的觀點：如耶柔

米 2 9 5 (J er om e, 34 7 – 42 0) 和 阿 爾 勒 的 凱 撒 留 2 9 6 (Cae sa r ius ,  

470– 543 )把雅各用來做枕頭的石頭解釋為基督。耶柔米論說，以前

雅各環境優渥，在家中生活時，從來不曾把石頭枕在頭下，唯有在他

逃離逼迫他的哥哥以掃時，他才這麼做。只要他還在父親家中享受肉

身的舒適，他就不必用石頭當枕頭，當他離開自己的家，貧窮而孤獨

之際，他就用石頭枕在頭下。因為他睡在這樣的枕頭之上，他看見異

象，看見天使上去下來，雅各所枕的石頭就是基督這塊房角石。  

凱撒留則論述：「我們沒有讀到蒙福的雅各離開時是騎馬，騎

驢，或是騎駱駝，我們只讀到他手上拿著一根杖。因此，他在祈求上

主的時候說：『上主啊，你的一切慈愛，我一點也不配得。我先前只

拿著我的杖過這約旦河，如今我卻成了兩隊了。』（創 3 2:1 0）雅各

向人展示他的杖是說明娶了妻，立了家業；基督背上之十字架的木頭

卻是為了救贖教會。雅各睡覺的時候把一塊石頭枕在頭下，他夢見一

個梯子通向天上，而上主則倚在梯子上。請想一想，這個地方藏著多

少奧祕。雅各象徵主，我們之救主的預表；他所枕的石頭正預表了主

基督。」  把油澆在石頭上是象徵基督作為「受膏者」這個奧祕，持

這種觀點的除了凱撒留和耶柔米之外，敘利亞人以法蓮（ Ep hre m, 

約生於 306 年） 2 9 7、奧古斯丁、亞歷山大的區利羅 (C yr il , 3 75–

444  ) 2 9 8以及比德 ( Be de  t he  V en era bl e,  6 72– 7 35 ) 2 9 9也都如此

                                                 
2 9 5  耶柔米 ( J e r o m e ) ，出生在羅馬時期的安提阿，期間約公元 3 4 7 – 4 2 0 年。他

是一位天賦異稟的解經家，具古典拉丁風格的寫作能手，當今最為人稱道的是他

翻譯了拉丁文「武加大聖經」 ( V u l g a t e ) 。  
2 9 6  阿爾勒的凱撒留 ( C a e s a r i u s  o f  A r l e s ) ，生於公元 4 7 0 – 5 4 3 年間，是阿爾勒

的主教，素以教牧關懷聞名。當今有收錄他 2 3 8  篇講章講道集，其中傳講基督

信仰教義。  
2 9 7  敘利亞人以法蓮 ( E p h r e m  t h e  S y r i a ) ，約生於 3 0 6 年，活躍於 3 6 3 – 7 3 年。

敘利亞作家，著有聖經註釋和靈修詩歌；這些詩歌有時被視為在但丁 ( D a n t e ) 之

前基督信仰最偉大的詩歌。  
2 9 8  亞 歷 山 大 的 區 利 羅 ( C y r i l  o f  A l e x a n d r i a ) ， 生 於 3 7 5 – 4 4 4 年 間 ， 活 躍 於

4 1 2 – 4 4 年，亞歷山大的宗主教。有大量的解經著作，特別強調基督神人二性的
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主張。  

凱撒留並認為，以撒打發兒子上路，他就是聖父上帝的一個預

表，被送上路的雅各則象徵我們的主基督。雅各用油澆了那塊枕過的

石頭，這澆油的舉動，使人認出基督來，因為基督被解釋為是從膏立

而來的。這舉動鮮活了新約經文「基督是各人的頭」（林前 11: 3）；

再者，當基督徒認信主耶穌是教會的頭，就祂是頭來說，祂在天上；

但就整個身體來說，祂卻是在地上。所以，基督同時體現為睡在地上

的雅各和站在梯子頂端的主身上。  

安波羅修 3 0 0  ( Am br os e,  3 33– 97 )  認為，雅各出發，睡覺，

這表明他心靈平靜；他看見上帝的使者上去下來，說明他預先看見了

地上的基督；一群天使在基督的身上，上去下來，用愛事奉他們公義

的主人。亞歷山大的區利羅則認為基督是在梯子的頂端，梯子的頂端

是基督。屈梭多模 3 0 1 (Jo hn  C hry so st o m, 34 4– 407 )講論，雅各

把石頭當枕頭，表示他能吃苦，有常識。既然雅各具有常識，能吃

苦，沒有人的一切矯飾，就配得看見那非同尋常的異象。我們的主就

是這樣，一旦看見一個忠心耿耿，對現實生活毫不在意的人，就向他

顯出極大的關愛。  

奧古斯丁有另外的寓意理解，他視上去下來的天使為好的傳道

者，因為好的傳道者傳講基督，他舉出使徒保羅就是一個例子，因保

羅說：「我認得一個在基督裡的人。他在前十四年被提到第三層天上

去。或在身內，我不知道；或在身外，我也不知道，只有上帝知道。

他聽見隱密的言語，是人不可說的。」（林後 12: 2– 4）保羅如此上

升又如此下來：「我從前對你們說話，不能把你們當作屬靈的，只得

                                                                                                                                               
結合。  
2 9 9  比德 ( B e d e  t h e  Ve n e r a b l e ) ，生活在 6 7 2 / 6 7 3 – 7 3 5 年間，出生在諾森布里

亞 ( N o r t h u m b r i ) ， 七 歲 時 被 託 給 雅 若  ( J a r r o w )  的 聖 彼 得 和 聖 保 羅 的 本 篤 會

（ B e n e d i c t i n e ）修士寄養。在修道生活的傳統中接受廣博的古典教育 ，比德被

認為是他那個時代最博學多聞的人之一。著有「英格蘭人民教會史」。  
3 0 0  米蘭的安波羅修  ( A m b r o s e  o f  M i l a n ) ，生於 3 3 3 – 9 7 年間，活躍於 3 7 4 –

9 7 年。米蘭的主教，是奧古斯丁的老師。曾辯論「聖靈的神性」和「馬利亞永

遠的童貞」。  
3 0 1  屈梭多模  ( J o h n  C h r y s o s t o m ) ，生於 3 4 4 / 3 5 4 – 4 0 7 年間，活躍於 3 8 6 – 4 0 7

年，君士坦丁堡主教，向來以他的正統性、口才以及對教會高層之放縱的抨擊著

稱。  
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把你們當作屬肉體，在基督裡為嬰孩的。我是用奶餵你們，沒有用飯

餵你們。」（林前 3 :1– 2）保羅先是上升「到第三層天去」，之後又

下到信徒中間：「……我在你們中間成了小子，如同母親乳養自己的

孩子。」（帖前 2: 7）其他傳講真道的人也是像保羅這樣地上去下

來。  

比德的觀點則是，雅各所看見的梯子就是教會，教會是在地上

誕生的，但她的生活方式是屬天的，天使在梯子上上去下來，如同傳

福音者時而向聽眾宣講關於基督的神性，那隱藏的偉大奧祕；時而又

對那些受教導的人講說祂軟弱的人性。或者說，當傳道者教導用心靈

來默想屬天的事時，就是上升；當他們教導聽眾應該怎樣在地上行事

為人時，則是在下降。雅各所枕的石頭就是主，我們應當全心全意以

祂作為支持我們的根基，我們越是清楚看見：沒有祂，我們就不能做

什麼，就越是應該倚靠祂。雅各澆油在石頭上，把它立為一個標記，

因為真正的以色列人明白，我們的救贖主是聖父用喜樂油膏的，勝過

膏祂的同伴（詩 4 5 :7）。基督就是從這膏油得了祂的名字，祂成為

肉身的奧祕，就是我們得贖的標記。那石頭在地上澆了油，立起來作

為標記，主就在天上顯現出來。  

屈梭多模在講道中講解雅各對夢的回應之屬靈意義：「雅各並沒

有要求任何奢侈的東西，他求的只是餅和衣服。另一方面，他知道上

帝必慷慨恩賜，也知道祂回報我們的必超過我們所想的，所以，他向

上主承諾自己能力所及的事。他說：『我必以這碑石作為上帝的殿，

凡你所賜給我的，我必將十分之一分別出來。』你看得見他虔誠的態

度嗎？他還沒有得著什麼，卻已經向上帝允諾要把他所得的十分之一

獻給祂。所以，弟兄們，你們不可先求那可能要作為獎賞賜給你們的

恩惠，以免亂了應有的順序，我們要如經上的指示，先求上帝的國，

好讓我們將來同時享有上帝的國和其他東西。」 3 0 2  

 

二、小結  

                                                 
3 0 2  托馬斯．奧登主編，《古代基督信仰聖經註釋叢書》， 2 7 4 。  
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回顧教父們對雅各之夢的敘事之關注，有人針對其中的行動提出

屬靈意涵的解釋，有人把夢中元素當作屬靈預表。其中，「天梯」是

許多教父著墨的重要元素，有人將天梯視為人子基督，有人視為十字

架的預表，也有人認為預表教會；「石頭」則被解釋為耶穌基督、基

督受膏的預表以及神的選民等。此段夢的敘述之種種元素中，天梯的

形像呼應了筆者兒時的記憶，是筆者特別鍾情雅各之夢的原因。教父

們所理解的天梯其屬靈意涵不論是代表基督、教會、或十字架，在在

都象徵人可以與上帝接觸、靈性得以向上的管道。這樣的觀念也與筆

者在第二章第四節結語所提及的哈西典靈性導師寇茲克的曼德爾拉比

所言相呼應：「上帝差派靈魂進入人間，並讓他們拾級攀登回到天

上。因此，人心的最大關注乃是：前仆後繼地攀爬天梯。」以及魏道

思拉比所加上的敘述：「最知名、普遍，也最可行、有效的『梯子』

乃是禱告。」 3 0 3 

魏道思拉比繼而論道：「禱告是一段帶領你遇見上帝的個人旅程，

它是對自我情感的深淵與高峰所作的探索，是一場超越時空的航程，

並且會改變你存在的本質。禱告是你的喜悅歡呼、痛苦吶喊，以及你

心靈的低聲呢喃。禱告是在慶賀使你得到提升的勝利與喜悅，也是在

對抗你飽受折磨的猖狂悲劇和憂傷。禱告是求問並聆聽回音，是急難

中尋求幫助，是在痛苦中經歷搭救，是尋求引導並得到指示，是經歷

痛苦和醫治，是在需要平撫時得到慰藉的纏裹。禱告是你與上帝之間

信與愛的相會。」 3 0 4 藉由天梯的寓意理解聯繫於信徒的禱告，帶給

我們讀經時更豐富的屬靈意像。以下將繼續從新約聖經所處的希羅文

化背景和初期教會傳統對夢的看法作出分析。  

 

第三節   希羅文化和教會傳統的夢觀  

 

一、希臘哲學觀點看夢  

    藉由  Ch ris to phe r  Dr ei sb ac h (19 5 8– 20 01 ) 在《夢的哲學

                                                 
3 0 3  魏道思拉比，《猶太文化之旅》， 2 4 9 。  
3 0 4  同上， 2 5 2 。  
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史》 (D re am  i n t he  Hi st or y of  P hil os op hy )書中論述希臘三哲

蘇格拉底 (S oc ra te s,  46 9– 3 99 BC )、柏拉圖 (P la to , 42 7– 34 7BC )

和亞里斯多德  (A r ist ot le , 384– 3 22B C)對「夢」這個議題的觀

點，我們可以對希臘哲學的夢觀有一些瞭解： 3 0 5  

第一，關於夢的來源和本質。就來源而言，他們三人都同意亞里斯

多德所謂的「於睡夢中，心靈仍持續有視覺存在。」蘇格拉底和柏拉

圖認為視覺是光 產 生的，也可 以接 收 光，當視覺之流 (s tre am of 

vis io n)流過一個醒著的人且和周遭環境的光結合之時，這人就可以

「看」到物體，並分送這物體的移動到靈魂中。人在睡夢中，視覺的

內在之火已經熄滅，除非有比睡眠更大的動作才能終止睡眠，並產生

內在影響的副本，使此人醒來時，可以記得夢中的情景。  

    論到夢的本質，亞里斯多德稱夢為「當一個人睡覺時感官活動的

心靈影像」，夢扭曲現實就像河面漩渦導致河中倒映之物的扭曲。雖

然亞里斯多德認為感官在夢中所扮演的角色並沒有柏拉圖所以為的重

要，但他們二人都認為，一個人的心情和健康狀態會使醒時的知覺在

夢中遭到扭曲，一個人的身心狀態越差，夢中影像扭曲的程度就越

大。亞里斯多德也曾提過一些夢中的特點，例如他觀察到，夢中能將

在睡眠中的知覺導出更強烈的感官刺激（如一個睡覺的人在肉體的某

個部分感覺較暖和時，他可能就夢到自己已走入火堆之中）。由此，

藉著夢可以推論病人不易察覺的病兆。
3 0 6

 

第二，如何區別夢和真實（醒著）的人生，這也是之後在夢的哲學

論述中持續最久的議題。在柏拉圖對話錄中，蘇格拉底挑戰了經驗主

義者所認為的：「感官經驗是知識的來源」之信念。蘇格拉底認為，

我們不能單憑經驗來區別夢境和現實人生，因為夢境和現實人生中同

樣都有感官的經驗。   

第三，關於預言式夢境和夢的神聖性。蘇格拉底和柏拉圖相信夢可

                                                 
3 0 5  C h r i s t o p h e r  D r e i s b a c h ,  “ D r e a m s  i n  t h e  H i s t o r y  o f  P h i l o s o p h y , ”  

D r e a m i n g  1 0 ,  n o . 1  ( 2 0 0 0 ) :  3 1 – 4 1 .  
3 0 6  西 方 醫 學 界 奉 為 「 醫 學 之 祖 」 的 希 波 克 拉 提 斯 ( H i p p o c r a t e s ,  4 6 9 –

3 9 9 B C ) ，又有「希臘醫聖」的美譽，在他著作提過夢與疾病的關係。  
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能包含預測未來的事實，柏拉圖《對話錄》的〈斐多篇〉 ( ph ae do ) 3 0 7

提到蘇格拉底自己的一個親身經歷，讓他們不能忽視夢的預言功能。

3 0 8亞里斯多德也接受能預測未來的夢是有可能的，但他認為很難證明

這種說法，並且唯有那些具備充分智慧、可以明確說出夢境扭曲多少

影像的人才能從事預言式夢境的解說。 3 0 9  

第四個議題是夢的道德成份。在柏拉圖的《共和國》中，蘇格拉底

質疑，即便是最紳士和最理性的人都有不合法的慾望存在，那些慾望

會在夢中顯現。蘇格拉底並不是要定罪有此種夢境的人，但他嘗試要

論述這個問題：「當人在無意識的夢中且行為是想像時，夢境是否有

關乎道德」。關於這一點，盧德提到，屈梭多模 3 1 0認為我們無需為我

們的夢負責，因此也不必為了夢中出現的任何影像感到羞愧。 3 1 1奧古

斯丁也認為，夢境的內容不在道德的討論範圍之中。 3 1 2  

 

二、希羅時期的主要夢觀  

    希羅時代  ( Gr eco– R om an ) 是希臘文化和羅馬政治的世界，也

是基督教信仰發展的時代背景和環境。 Le Go ff  (1 92 4– 20 14 ) 提

                                                 
3 0 7  〈斐多篇〉是柏拉圖《對話錄》中，敘述蘇格拉底在世最後一天的情形，斐

多是蘇格拉底的一個朋友，此篇內容談到靈魂永生的觀念，以及〈理念論〉也描

述來世為懲惡揚善的處所。  
3 0 8  蘇格拉底因人的誣陷，必須為哲學而死，他在等待行刑時作樂賦詩，人問源

由。蘇格拉底說：「我寫詩，只是想知道，能否消除夢引起的疑慮，卸下心頭的

負擔。我這一輩子經常做『我應該作曲』的夢，這個夢一再出現，情景雖然不一

樣，總是大同小異地重複一句話：『作曲，不要分心！』以前我一直認為，這些

夢是在勉勵我鑽研哲學 — — 哲學是我生平追求的目標，也是最高尙、最動聽的音

樂 。 這 些 夢 不 斷 鞭 策 我 研 究 哲 學 ， 就 好 像 選 手 在 賽 跑 時 不 斷 受 到 現 場 觀 眾 的鞭

策。此時，我無法確定把哲學當音樂的想法是對是錯，因為夢裡的音樂可能就是

音 樂 ， 就 是 普 通 的 意 思 。 我 是 死 囚 之 身 ， 因 為 節 慶 的 關 係 才 拖 到 現 在 ， 來 日不

多，而心頭疑慮未消，未免遺憾而終，所以，趕在暝目之前譜了幾首詩  」。  見  

柏拉圖著，《蘇格拉底之死》，呂健忠譯（台北：書林出版社， 1 9 9 8 ）， 7 1 。  
3 0 9  西 塞 羅 也 有 相 同 的 評 論 ， 相 關 註 釋 可 以 參 考  K a n y - T u r p i n  &  P e l l e g r i n  

1 9 8 9 年 以 及 W i s e m a n  1 9 7 9 年 的 註 釋 ， 見 D r e i s b a c h ,  “ D r e a m s  i n  t h e  

H i s t o r y  o f  P h i l o s o p h y , ”  3 5 .  
3 1 0  屈梭多模又被稱為金口約翰，生於 3 4 9 – 4 0 7 ，他以講道著稱，但也因對王室

奢華腐敗的直言，而遭放逐，最終殉道。  
3 1 1  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 2 0 2 。  
3 1 2  見   S i m o n  L i e n y u e h  We i ,  “ T h e  A b s e n c e  o f  S i n  i n  S e x u a l  D r e a m s  i n  

t h e  W r i t i n g s  o f  A u g u s t i n e  a n d  C a s s i a n , ”  Vi g i l i a e  C h r i s t i a n a e  6 6  ( 2 0 1 2 ) :  

3 6 2 – 7 8 .   
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出希羅時期對夢的幾個看法： 3 1 3  

第一，真夢和假夢有基本的區別。希臘文史學家荷馬（ H ome ro s, 

主前九–八世紀）的兩本著作《奧德賽》（ Ody ss ey , 其中有 560 行

提到  P en elo pe的夢）及《伊里亞德》 (I li ad )都有提到這個觀念，

這 兩 部 史 詩 都 用 同 樣 的 意 象 來 表 達 這 個 觀 念 。 奧 德 賽 中 的 人 物

Pen el poe 見 到 的 夢 中 世 界 很 像 地 府 ， 有 兩 個 門 ， 一 個 是 象 牙 門

(po rt a e bu rne an ) ，  由 此 門 產 生 的 是 假 夢 ； 另 一 個 是 犄 角 門

(po rt a c oe ne a)，由此門產生的是真實的夢。在伊里亞德這部史詩

中則是亞尼斯 ( Ae n eas)這個劇中人物在地府中見到通過犄角門的真夢

及通過象牙門的假夢。  

第二，提到夢、死者及另一個世界時，希羅文化的夢觀比猶太教徒

及基督徒的觀點更為具體，希羅文化的夢觀認為在地府中有影子、鬼

魂及各種他們自己的氣態形式，死後的世界也就是夢的世界。對希羅

文化而言，夢、死亡及來生有密切的聯繫。  

第三，希羅時期一般人及知識份子認為夢大部份是真實且可信賴

的，然而，也有一些哲學家對夢存在著敵意，他們認為夢是幻覺且和

真理及理性對立。幾位哲人如畢達哥拉斯（ P yth ag or as，公元前六世

紀）、德謀克利特 (De mo cr itu s,  46 0– 3 70 B. C.E . )及柏拉圖，他

們相信夢的真實性；第歐根尼 (Di og e nes , 4 12– 3 23B . C.E .)則是第

一個宣稱對夢全然懷疑的哲學家；亞里斯多德以理性來批判夢，他對

大多數的夢提出心理及生理的解釋，導致對夢根本的貶抑；修習底德

(Th uc yd ide s,  46 0 – 40 4B .C. E.) 及 波 利 畢 斯 (P ol yb i us, 26 4 –

146 B. C. E)身為歷史學家，他們將夢排除在其工作之外。  

    同 時 醫 界 對 夢 發 展 出 關 鍵 性 的 理 性 態 度 ， 希 波 拉 底 克

(Hi pp oc rat ic , 4 60– 3 70B .C .E .)論文集中有篇〈論夢〉的文章，

它是夢的科學的經驗基礎，也論及夢和生理狀態及疾病的相關性。公

元第二世紀蓋倫 ( G ale n,  1 30– 2 10 C .E. )的論文集，是藉由夢來診

斷 疾 病 ， 這 也 是 遵 循 希 波 拉 底 克 的 傳 統 。 羅 馬 皇 家 醫 師 歐 歷 伯 斯

                                                 
3 1 3  L e  G o f f ,  J a c q u e s ,  T h e  M e d i e v a l  I m a g i n a t i o n ,  t r a n s .  A r t h u r  

G o l d h a m m e r  ( C h i c a g o :  U n i v e r s i t y  o f  C h i c a g o  P r e s s ,  1 9 8 8 ) ,  1 9 6 – 2 0 3 .  
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(Or ib as ius , 32 5– 40 3C .E .)的研究也使得對夢的觀點有了夢的醫

學角度。  

第四，對夢的兩種關注：其一是關注夢的來源。他們認為夢是由某

種不確知但神聖的方式產生，他們確信有「送夢者」的存在， Her mes

（希臘神話中，奧林匹亞的神祇名，僅低於宙斯）即是其中最重要的

角色。他們認為夢也可能來自死去的人。斯多葛學派 3 1 4則認為夢的來

源 有 三 種 可 能 ： 來 自 做 夢 者 本 身 （ 更 精 確 地 說 是 他 的 靈 魂 主 動 形

成）、不朽的精靈、或來自神。其二是區別能預測未來的夢和不可靠

的夢。這是起源於荷馬神話中象牙門和犄角門的夢，柏拉圖和西塞羅

(Ci ce ro , 1 06– 4 3B. C. E. )都曾根據這個思想再將夢分類改編。 3 1 5  

第五，夢與靈魂的神祕觀點：夜晚靈魂由肉體釋放出來時，就產生

了夢。夢和靈魂密切聯繫，夢的價值依此靈魂的純淨程度而定。公元

前三世紀斯多葛理論家克律西波斯 (C hry si pp us,  28 0– 2 07 B.C .E .)

的〈論神祕〉就闡述了這個觀念。柏拉圖的觀點亦受此理論影響，而

斯多葛學派將此神秘傳統發展為夢的批判，但現今已無法找到該篇文

章。受此神祕傳統影響的還有基督徒中第一位從事夢的理論者特土

良。  

第六，古人對夢的顯著態度之一是對解夢專業人士的信任。夢的占

卜者可分成三類：一 .受歡迎的占卜者，他們往返於公共場所提供服

務；二 .飽學的解夢專家，他們在自家、寺廟市集或宴會中接受諮詢並

給予建議；三 .精英人士，這一類人纂寫有關夢的意義的論文，這些論

文是他們自己幫個案解夢的經驗，或是其他專家的經驗經由口傳或書

                                                 
3 1 4  斯多葛學派是古希臘和羅馬的思想流派，秉持泛神主義、物質一元論，反對

任何形式的二元論，特別是柏拉圖的二元論，反對精神與物質世界的對立、反對

靈 魂 與 身 體 的 對 立 、 反 對 理 性 與 非 理 性 的 對 立 。 他 們 認 為 宇 宙 是 神 聖 實 體 ，由

神、人和自然世界共同組成。宇宙是一個統一體。   
3 1 5  柏拉圖將真實的夢、假的夢及可預測未來、 不可預測未來的夢混合就產生了三

種情況：不可預測未來的夢 ，聖靈感動預測未來的夢，精靈（ D e m o n ）給的預測

未來的夢 。西塞 羅的分 類法包括 四個類 別：將 神聖預測 未來的 夢分為 清晰的及 謎

樣的，在 醫學理 論的影 響之下（ 他們追 溯夢為 消化不良 、中毒 、幻覺 等等）增 添

了第五個 分類： 幻覺的 夢，這個 五個分 類的系 統就是： 預測未 來的夢 之下可分 成

三 類 ： 1 . o n e i r o s  ( s o m n i u m ) 謎 樣 的 ， 2 . h o r a m a ( v i s i o ) 清 晰 的 洞 見 ，

3 . h r e m a t i s m o s ( o r a c u l u m ) 聖靈 感動但通 常 是謎樣的； 不可預 測未 來的夢又分 兩

類 ： 4 . e n u p n i o n ( i n s o m n i u m ) 有 象 徵 性 或 無 象 徵 性 通 常 是 關 於 過 去 或 是 日 常 事

務， 5 . p h a n t a s m a ( v i s u m ) 純粹的幻覺。  
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寫下來編纂而成。這些占卜夢的文集在當時似乎相當的多，但只有少

數流傳下來。  

    雖然在古代經由夢來占卜的風氣盛行，但這個方法的重要性及尊

貴程度不及由內臟或禽鳥來占卜。古羅馬禽鳥占卜師 (au gur s)及內臟

占卜師 ( ha rus pi ce s)是由神職人員擔任，他們遠較夢的占卜師更受

到尊重。夢的占卜令非專家很困擾，因為它的解讀是因不同的人以及

所 收 集 到 的 素 材 而 有 所 不 同 。 由 於 夢 有 太 多 的 解 釋 ， 於 是

Art em id oru s 3 1 6將夢所可能代表的正反內涵都廣泛地陳列出來，成為

對比定律的應用。這也就成為了後來的「解夢書」的源頭。  

 

三、早期教會傳統中夢的記載及其影響  

    斐羅 .尤迪厄斯 ( Ph ilo  Ju de au s,  1 5B. C. E .– 45 C.E . )亦稱亞

歷山大的斐羅，是生於亞歷山大城的猶太哲學家和政治家，他與耶穌

是同時代的人。斐羅本人相信，古代希臘哲學家的智慧來自「摩西五

經」，基本上與聖經的啓示相合。因此，他認為可以用希臘哲學思想和

辭彙去詮釋摩西五經，使聖經的啓示更容易受到當時的人瞭解和接

受。 3 1 7  斐羅聲稱，夢有它的虛空性 (e mpt in es s)，但他也強調，上

帝會將屬天的知識藉由夢賜給靈魂純淨的人。斐羅認為從上帝而來的

夢可分為三類：一是上帝直接向睡覺的人說話，如《創世記》中亞比

米勒的夢。二是上帝藉由空中不朽的靈魂（使者）當作神人之間的中

                                                 

 柏拉圖將真實的夢、假的夢及可預測未來、 不可預測未來的夢混合就產生了三種

情況：不可預測未來的夢，聖靈感動預測未來的夢，精靈（ D e m o n ）給的預測未

來的夢。 西塞羅 的分類 法包括四 個類別 ：將神 聖預測未 來的夢 分為清 晰的及謎 樣

的，在醫 學理論 的影響 之下（他 們追溯 夢為消 化不良、 中毒、 幻覺等 等）增添 了

第五個分 類：幻 覺的夢 ，這個五 個分類 的系統 就是：預 測未來 的夢之 下可分成 三

類 ： 1 . o n e i r o s  ( s o m n i u m ) 謎 樣 的 ， 2 . h o r a m a ( v i s i o ) 清 晰 的 洞 見 ，

3 . h r e m a t i s m o s ( o r a c u l u m ) 聖靈 感動但通 常 是謎樣的； 不可預 測未 來的夢又分 兩

類 ： 4 . e n u p n i o n ( i n s o m n i u m ) 有 象 徵 性 或 無 象 徵 性 通 常 是 關 於 過 去 或 是 日 常 事

務， 5 . p h a n t a s m a ( v i s u m ) 純粹的幻覺。  

r o s  ( s o m n i u m ) 謎 樣 的 ， 2 . h o r a m a ( v i s i o ) 清 晰 的 洞 見 ，

3 . h r e m a t i s m o s ( o r a c u l u m ) 聖靈 感動但通 常 是謎樣的； 不可預 測未 來的夢又分 兩

類 ： 4 . e n u p n i o n ( i n s o m n i u m ) 有 象 徵 性 或 無 象 徵 性 通 常 是 關 於 過 去 或 是 日 常 事

務， 5 . p h a n t a s m a ( v i s u m ) 純粹的幻覺。  
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介者，從夢中給予啓示，如雅各之夢，夢中有天梯作為象徵。三是那

些靈魂內有預言能力的人，在夢中自己得啓示，如約瑟的夢。 3 1 8  

    公元 1 50 年之前，從教會的護教者以及教父的著作可以看出人

們對夢的興趣，甚至視夢為上帝的啓示。如在《黑馬牧人書》中有許

多對夢境的描寫。而坡旅甲要前往羅馬之前，夢見自己將在羅馬被

殺，後來果然照著夢境發生了。 3 1 9  

    公元 3 25 年之前，護教者面對難以忍受的迫害，其中有不少人

因為信仰殉道。殉道者游斯丁對夢也有積極的認定，認為那是神傳遞

信息的方式之一。另外，有一篇談到佩蓓翠雅與斐麗西堤的受難的文

章  (Th e P ass io n of  th e  Ho ly  M ar ty rs  P er pe tua  an d  

Fel ic it as ) 3 2 0記載了一連串的夢，夢中預言局勢將如何發展，因此

使她們兩位柔弱的女子對於面對死亡已經做好準備，為主作了榮美的

見證。  

    公元 312 年，康士坦丁面對是否能夠接任羅馬皇帝的重要戰

役，在決戰前夕，他在夢中看見耶穌出現，手持著兩個字母的符號：  

“ C h i”和  “ R o”，並且告訴他，藉著這符號，他將獲勝。康士坦

丁以此符號作成旗幟，並印在戰士的盾牌上，戰士們軍心大振，果然

獲得勝利。這場經歷使康士坦丁信奉了基督，同時終結了三百多年來

羅馬帝國對基督徒的迫害。他在夢中看見的標誌也成為帝國的象徵，

直到 1 453 年帝國的覆亡。 3 2 1 

    亞他那修 (At h ana si us , 29 5 – 3 73) 3 2 2 著作的《聖安東尼生

平》 3 2 3 中記載了數個夢境，文中的記述顯示他們都認定神藉著夢與

                                                 

m o s ( o r a c u l u m ) 聖 靈 感 動 但 通 常 是 謎 樣 的 ； 不 可 預 測 未 來 的 夢 又 分 兩 類 ：

4 . e n u p n i o n ( i n s o m n i u m ) 有 象 徵 性 或 無 象 徵 性 通 常 是 關 於 過 去 或 是 日 常 事 務 ，

5 . p h a n t a s m a ( v i s u m ) 純粹的幻覺。  

a ( v i s u m ) 純粹的幻覺。  

,  D r e a m :  A  Wa y  t o  L i s t e n  t o  G o d  ( N e w  Yo r k :  P a u l i s t  P r e s s ,  1 9 7 8 ) ,  7 2 .  
3 2 0  這是第二世紀或第三世紀的文章，報導兩位女性殉道的經過，有人說是出於

特土良的記載。  
3 2 1  K e l s e y ,  D r e a m ,  7 4 .  
3 2 2  亞歷山大 的亞 他那修 ( A t h a n a s i u s  o f  A l e x a n d r i a ) ，生 於 2 9 5 – 3 7 3 ，活躍

於 3 2 5 – 7 3 。他於 3 2 8 年任亞歷山大主教，然而常常過著流放的生活，正當大多

數東方教會的主教反對他的時候，他完成了經典的反亞流派著作。  
3 2 3  大安東尼 ( A n t h o n y  t h e  G r e a t ) ，生於 2 5 1 – 3 5 6 年，退居埃及荒 漠的隱修
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人溝通。將聖經翻譯為拉丁文的耶柔米也因著一場夢而由一個世俗學

者轉為基督徒 學者 。 3 2 4 貴格利 .納 斯安 新 (G reg or y Naz i anz en ,  

329– 9 0)曾表示他的許多靈感是來自夢境，認為夢是神啓示的方法

之一。 3 2 5 

    公元五世紀初，錫蘭尼的希內修斯在其著作提到夢是自我向神

和精神世界的開放，他將人的心智 ( mi nd)和靈魂 (s ou l)區分開來，

並以想像 (fa nt as y )作為兩者互通消息的工具， 3 2 6 這思想成為希臘

正教（東正教）的思想重心。 3 2 7 屈梭多模在傳揚福音時，也表示神

曾在他夢中向他顯現。奧古斯丁及耶柔米也都宣稱，他們的人生方向

都受到夢的影響。 3 2 8 

     摩頓蓋爾斯  (Mo rt on  T . Ke ls ey,  1 91 7– 2 00 1)  論述，十

三世紀時，聖多馬 .阿奎那  (T ho mas  A qui na s,  1 22 5– 7 4)  以亞

里斯多德的哲學來解說教會的生命，認為人類是藉著感官觀察和理性

體驗來獲得知識，夢是毫無地位的。阿奎那的主張阻斷了基督徒對夢

境的演繹，加上理性傳統的興起，教導人單單以「概念的形式」去思

想，教會界因而對夢的興趣大大減低。 3 2 9盧德也提到，「中世紀以後

的教會發展，對夢的觀點產生重大的改變。當時宗教法庭認為，夢多

半是魔鬼的傑作，唯獨教會是上主旨意詮釋的權威；而出現在個人夢

中 的 天 啟 ， 只 可 能 是 魔 鬼 的 話 語 。 馬 丁 路 德 (M ar t in  L ut her , 

148 3– 15 46)亦持同樣觀點，認為罪惡是惡夢的共犯及父親。」
3 3 0

 

    然而，我們若從聖經的記載和希羅文化對夢境的看重，並早期

教會對夢的體驗，不得不承認，夢境確實有份於構成基督教信仰的傳

統，我們若想獲得一個有生命力的信仰，應該放下成見，虔心地學習

前人的體會。  

                                                                                                                                               
士，是埃及修道主義的創始人，也是一位以修道生活著稱的教父。亞他那修為他

作傳，奉他為修道生活的典範，這書也成為基督徒聖徒傳記的模範。   
3 2 4  K e l s e y ,  D r e a m ,  7 5 .  
3 2 5  同上。  
3 2 6  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 2 1 5 。  
3 2 7  K e l s e y ,  D r e a m ,  7 5 .  
3 2 8  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 2 0 2 。  
3 2 9  K e l s e y ,  D r e a m ,  7 6 – 7 7 .  
3 3 0  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 2 0 3 。  
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四、小結  

基督信仰形成過程中的內外在環境對夢都有許多的討論，夢的

真真假假，到底可不可信，能不能預知未來，從何而來，與靈魂有什

麼關係……這些議題在初代教會和教父時期有許多的論述。從歷史看

來，歷代有許多的夢確實發生關鍵的影響力，我們不能否認，有些夢

不僅關乎個人甚至也影響人類歷史直到如今。賴其萬在他的譯作中論

述：「歷史上迄今對夢的看法大致綜合分成以下諸類，簡單討論之：

一、視夢為『神諭』；二、視夢為『一種內在障礙的表現』；三、視夢

為『一種內在的對美與善的追求』：此為理性時代的產物，詩人歌德

說過：「人性擁有最佳的能力，隨時可在失望時獲得支持。在我一生

裡，有好幾次當我悲痛含淚上床後，夢竟然能用各種方式安慰我，使

我從悲傷中超脫而出，而得以換來隔天清晨的輕鬆愉快；四、視夢為

『一種靈感的、創造力的啓示』；五、視夢為『一種精神作用』。」

3 3 1賴其萬的觀點也表達出許多護教士以及教父們的體會。  

雅各的天梯之夢，顯然是放在「神諭」之列。從聖經的記載我們

看到，雅各的確對這個夢認真地回應，沒有將夢視為荒唐、幻想、不

可能，他虔誠地回應這個超過他理性所能理解的夢，以至於這個夢繼

續影響他的一生，並成為他靈性成長的關鍵因素。而到如今我們仍受

這個夢的敘事之啓發、感動。  

由上述教父以及希臘哲學家和希羅文化的觀點可以思想，雖然我

們確實無法清楚地分辨哪一個夢境是從神而來，哪一個夢境是毫無意

義的，但是保持在任何時刻，不管是在白日或黑夜受到任何刺激，不

管是獲得美夢或者惡夢，我們都是向神敞開著、向神傾心吐意、向神

禱告呼籲，這是我們靈性能夠提升的機會。 M or to n 指出，相信夢 3 3 2

的世界觀可以帶來以下的結論：  

1.神時刻存在，祂不單存在於物理世界，也存在於精神世界。神存

在於精神世界，並藉著夢或異象介入我們的意識之中。  

                                                 
3 3 1  弗洛依德，《夢的解析》，賴其萬、符傳孝譯（台北：志文出版社， 2 0 0 1 ），

2 3 – 2 7 。  
3 3 2  摩頓蓋爾斯從物質層面和精神層面討論接觸神、認識神的議題。他認為人的

精神世界是最佳精神知識的來源，而夢是其中一種方式。  
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2.對於接受祂的人，神會給予指示。  

3.我們能夠直接面對和體驗精神世界。  

4.神渴望和人溝通，比人想聆聽神來得更迫切。 3 3 3  

                                                 
3 3 3  K e l s e y ,  D r e a m ,  6 9 .  
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第五章  例舉現代心理學及認知科學的幾種夢觀 

 

在本論文第四章第三節中提到，亞里斯多德和阿奎那對理性的推

崇 使 西 方 文 化 的 主 流 思 想 對 夢 貶 抑 。 公 元 190 0 年 ， 弗 洛 依 德

(Si gm un d F re ud ,  18 56– 1 939 ) 3 3 4 出版《夢的解析》一書，學界

才重新開啓對夢的關注。盧德在她的著作中提到，人生有三分之一的

時間在睡覺，其中有約四到五分之一的時間在作夢。若以平均壽命七

十五歲來計算，約有兩萬小時，或兩千天，或六年的時間在作夢。這

個在我們的生活中比重佔這麼重的機制，我們卻對其所知甚微。 3 3 5

筆者參考賴其萬在其譯序中整理歷史上各家對夢的觀點之結論，以弗

洛依德為釋夢的各大家中最有系統的研究者， 3 3 6 因此借重他以及另

一位夢學大師榮格 ( Car l G.  Ju ng , 1 875– 1 96 1) 3 3 7的觀點來論述

心理學上的夢觀，並加上近代認知科學上的一些理論，藉由這些對夢

的理解觀點的互涉，來觀看雅各之夢的現代意義。  

 

第一節  弗洛依德的夢觀 

 

一、弗洛依德與夢的結緣  

高宣揚在他的《弗洛依德傳》中提到弗洛依德對夢的興趣，可以

追溯到他的孩童時期。弗洛依德在他很小的時候，除了細心玩味自己

所作過的夢之外，還會把它們紀錄下來。 3 3 8  高宣揚在書中第七章

                                                 
3 3 4  弗洛依德 ( S i g m u n d  F r e u d ) ，生於 1 8 5 6 – 1 9 3 9 年。他是奧地利籍猶太人，

父母為虔誠猶太教徒，自小接受嚴謹的猶太教育。他專攻精神醫學， 1 8 8 5 年獲

得獎學金到法國學習「催眠治療法」，進行「歇斯底里症」的研究，重建精神病

患的人格理論和治療方法。弗洛依德系出亞里斯多德式的思考路徑，強調運用理

性、經驗 實證的 角度 思 考。他著 作豐富 ， 1 9 0 0 年出版的 《夢的 解析 》， 被喻 為

「改變人類歷史的書」。  

3 3 5  盧德，《夢與神話的靈修》（台北：光啟出版社， 2 0 1 0 ）， 4 9 。  

3 3 6  弗洛依德，《夢的解析》，賴其萬、符傳孝譯（台北：志文出版社， 2 0 0 1 ），

2 3 – 2 7 。  
3 3 7  榮格 ( C . G.  J u n g ) ，於 1 8 7 5 年出生在瑞士， 1 9 6 1 過世，是一位改革宗長老

會牧師的獨子，家族有許多位牧師，但宗教信仰對榮格而言有許多衝突之處。榮

格出身浪漫主義、新柏拉圖主義、中世紀哥德派的知識養成背景。他興趣廣泛，

喜歡思考，因自己幾次意外瀕死及神秘經驗，與心理學和精神病學結緣。  

3 3 8  高宣揚，《弗洛依德傳》（台北：萬象圖書公司， 1 9 9 7 ）， 1 1 4 。  
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〈從自我分析到夢的解析〉 3 3 9 描述，弗洛依德在十九世紀最後幾

年，致力使精神分析學進一步完善化和體系化。這一時期，弗洛依德

在「歇斯底里病症」研究開創了精神治療和精神分析理論最初形態的

基礎，用他實事求是的科學觀察之精神和實際經驗之傳統，使精神分

析學更據理論穩固地發展。  

弗洛依德在 18 9 5 年出版《歇斯底里研究》也標誌出他的精神分

析學的建立。但是，這個學科在被建立起來的同時也出現了新的矛盾

和問題。正如弗洛依德在《自傳》中所說，《歇斯底里研究》雖然揭

示了歇斯底里症背後那些深層的原始意識之根源，但卻沒有回答「在

心智演進過程中，它們何時開始成為病態？」的問題；換句話說，

「在心智演進過程中，那些原始意識什麼時候才開始感受它們自身受

壓、受阻而找不到宣泄的出口？」 3 4 0 同時期的精神醫學家企圖用生

理學觀點來回答，弗洛依德卻認為，歇斯底里症在本質上是處於被催

眠狀態下不正常的精神產物。他不斷發問：「病人的心理現象到底是

怎麼產生的？」 3 4 1 在觀察病人中，弗洛依德逐漸認識到：每一件被

遺忘的事情，都有其痛苦的一面。以該病人的人格標準來衡量，那些

事情就包含不能令該病人同意或會使他引以為恥的觀念。那些不能被

認同或會被引以為恥的觀念在不知不覺中形成，但是它們會被遺忘，

或者說，它們不能在意識界中存在。所以，如果想使它們重新回到意

識界，就必須先克服某些內在阻力，以極大的力量去驅逐或鎮壓那些

阻力。  

弗洛依德繼《歇斯底里研究》之後，發表了《抑制學說》、《防衛

機制》。由於對病人抑制作用及各種現象的研究，弗洛依德把「潛意

識」視為人的精神活動最原始、最基本、最普遍的因素，它是本能活

動的源頭，也是性衝動和感情經驗的起源。「意識」是深藏的潛意識

伏流所產生的心理生活之表面微波。潛意識雖然受到壓抑，但它永遠

不斷地為得到自我滿足而鬥爭。  

                                                 
3 3 9  同上， 1 0 3 – 3 8 。  

3 4 0  引自  高宣揚，《弗洛依德傳》， 1 0 3 – 4 。  
3 4 1  同上， 1 0 5 。  
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潛意識概念是弗洛依德夢境理論的核心，該理論在二十世紀上半

葉主宰了科學界和一般人對夢的看法。就弗洛依德的觀點，有些經驗

思維之所以受到壓抑，是因為它們是難以接受的記憶、願望和恐懼。

人與自己母親共寢、殺死自己父親這類的壓抑慾望，可以說是弗洛依

德理論最具代表性的例子。 3 4 2  

    「抑制作用」學說的初步建立表明弗洛依德開始探究人心理深

層的神祕世界。這樣的研究方向，也促使弗洛依德在自己身上進行自

我試驗，這個過程也就是「自我分析」。弗洛依德的自我分析是從

189 7 年開始，雖然，弗洛依德在此之前的理論研究和精神治療的實

踐也可以算作他從事自我分析的基礎，但是，真正促使他進行自我分

析的原因是他父親的過世。弗洛依德寫到：「我一直高度地尊敬和熱

愛他。他的聰明才智和明晰的想像力已經深深地影響我的生活。他的

死終結了他的一生，但卻在我的內心深處喚起我的早年感受。現在我

感到自己已經被連根拔起來。」 3 4 3 從此之後，弗洛依德開始寫《夢

的解析》一書，實際上，《夢的解析》是「自我分析」的延續。  

 

二、夢是通往潛意識的天然窗戶  

    譚沛泉指出，推動起西方學界廣泛討論「無意識」與夢的關

係者莫過於弗洛依德。弗氏論述，人的無意識包括兩個層次：「前意

識」 ( pr ec ons ci ou s) 和「潛意識」 ( unc on sc iou s)。他稱夢境為

通往潛意識的御用馬路。 3 4 4  弗氏的夢觀和他的人格理論有很大的關

聯，在《夢的解析》一書中，他用了「意識」 ( co ns cio us )、「潛意

識」 (un co ns ci ou s) 和「前意識」 ( pre co ns cio us ) 三個辭彙來

區分意識狀態。 un c ons ci ou s 的字首” u n”呈現它是無法知覺、無

法意識到、無法憑認知到達…的領域。前意識是指如生活片斷、牽掛

或內心存有的願望等，容易被自覺到。前意識是較接近「意識」的，

只要給予安靜的空間或一些暗示，便能覺察。相對地，「潛意識」（包

                                                 
3 4 2  蘿柯，《夢的科學》，吳妍儀譯（台北：貓頭鷹出版社， 2 0 1 3 ）， 1 7 。  

3 4 3  引自  高宣揚，《弗洛依德傳》， 1 0 8 。  
3 4 4  「御用馬路」也有稱為夢是通往潛意識的「康莊大道  」或「天然窗戶」。  
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括夢境、童年的創傷、壓抑的慾望情結、隱藏的恐懼和焦慮的情緒

等）比較遠離意識。這些屬於個人生命歷程之積累或隱藏於內心的經

驗，被稱為「個人潛意識」。 3 4 5  

高宣揚也提到， 3 4 6弗洛依德的自我分析過程並不是孤立地進行，

他始終和自己的科學實驗和醫療臨床實踐結合在一起，他在臨床醫療

上也逐漸地把注意力集中到那個隱藏在精神生活背後的潛意識。當弗

洛依德這樣進行時，越是發現作夢的現象與潛意識的活動有著密切的

關係。在弗洛依德看來，夢是潛意識心理現象的自我表演，夢的內容

包含那些早已被遺忘的童年經歷以及導致神經病患者發作的心理性病

源，研究夢的現象於是成為治療精神病患和探索潛意識活動的「天然

窗戶」。   

弗洛依德在《夢的解析》中敘述：「當我要求精神病患將他有關某

種主題所曾發生過的意念、想法統統告訴我時，就自然而然地牽涉到

他們的夢。這就使我聯想到，夢應該可以成為某種病態意念追溯到昔

日回憶間的橋樑。接著，我又進一步認識到，可以將精神病患者的夢

當作一種症狀，然後利用對這些夢的解釋來追溯病患的病源，從而實

現對病患的治療。」 3 4 7 

 

三、夢的運作——夢是願望的實現  

弗洛依德在《夢的解析》一書中論證，夢是從潛意識願望（主要

是性欲和攻擊欲，弗洛依德稱之為「欲力衝動」）中躍出，在一般狀

態之下，負責審查監控的自我會在清醒時刻壓制這些願望。為要保護

睡眠不被打斷，心靈就藉由創造夢境來想像這些願望的滿足。這些夢

境是象徵性的、不連貫的故事，充斥著精心設計的視覺暗喻，用以偽

裝實際要表達的欲望和恐懼。這些願望有時候是起於「白日遺思」，

這是指一些有意記得的願望，它們在白晝興起卻未得到滿足，等到睡

                                                 
3 4 5  譚沛泉，《夢與生命轉化》（香港：道風山基督教叢林， 2 0 0 9 ）， 7 8 。  

3 4 6  高宣揚，《弗洛依德傳》， 1 1 3 。   

3 4 7  弗洛依德，《夢的解析》， 4 6 。  
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眠放鬆了心靈審查者的控制之後，這些願望就冒出來。 3 4 8  

    弗氏認為，意識是人的心理狀態的最高形式。用通俗的話來

說，它是人的心理大家庭中的「家長」，它統治著整個精神家庭，使

之動作協調。正是在意識的管轄和指揮之下，人的精神生活才得以正

常地進行。意識的下面是「前意識」，這是一些曾經一度屬於意識的

觀念或思想，由於他們與目前實際生活的關係不大，或者根本就沒有

關係，遂被逐出意識的範圍，留在意識的近旁。屬於前意識的觀念有

時可以「溜」出來，參與在人的現實生活之中。 3 4 9  

    在意識和前意識之下的是「潛意識」，這是人類精神心理之最原

始的因素。潛意識被壓在意識的最深處、最低層，但它又是最活潑、

最不安分守己的份子。它們千方百計地想要冒出來，每每想衝出前意

識和意識的層面而直接赤裸裸地表現。但是，對於正常人，其意識和

潛意識的領域以及互相的關係是穩固的。意識，作為最高統治者，發

揮了它的威力，控制著潛意識將之留在最底層，這樣才能保證意識的

正常活動。弗氏指出，人的心理生活中，有一種保護意識生活不受干

擾、不受潛意識侵犯的「壓制作用」，強迫那些潛意識的衝動留在原

處，一次一次地打回或頂回企圖來闖關的潛意識。 3 5 0  

    1 923 年弗氏出版《自我和本我》一書，基於上述的理論進一步

將 人 格 分 「 自 我」 (id ) 、「 本 我 」 (e go ) 、 和 「 超我 」 (su pe r –

ego )。盧德提到，要明白弗氏如何理解夢，需要先對他的人格理論

有基礎的認識。 3 5 1 弗氏提出人格中「享樂原則」和「壓抑作用」的

兩極張力，這張力造成人的心理無可避免地陷入兩難的衝突和痛苦之

中。為了掩飾這些衝突，潛意識的心理機制誘發出各式各樣的防禦機

轉，如投射（不承認自己有問題，而把自己不願意面對的全都投射到

別人身上）、合理化作用（編許多理由，使自己在下不了台階時，有

合理的機制以包容接納自己的錯誤）、退化作用（生理年齡成熟，心

                                                 
3 4 8  見蘿柯，《夢的科學》， 1 7 。  

3 4 9  見高宣揚，《弗洛依德傳》， 1 1 9 。  
3 5 0  同上， 1 2 1 。  

3 5 1  盧德在其《夢與神話的靈修》一書中，有論述弗氏的人格理論，請參考該書

7 9 – 8 0 頁。  
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理年齡卻退回童年時期，有不合他年齡該有的表現）…等，包裝、掩

飾自己不願意面對的真相。 3 5 2  

    對弗氏而言，夢的作用便在於解開一切遭受潛抑的內容。夢如

同心理的一個安全閥，弗氏說：「一切有害的事物，在夢中表現出來

就變得無害了。被壓抑的內容，成了夢的動機、力量。」 3 5 3 人類的

心靈可以在夢中自由地發揮功能，夢因而是保存人格的工具。依照弗

氏的看法，並非夢創造出想像，而是潛意識的想像構成大部份的夢

念。弗氏認為，當我們沈睡時，潛意識不被認可的欲望掙脫了意識的

束縛，以種種偽裝的形式出現在我們的夢中。他在《夢的解析》一書

中論述：「夢，並不是空穴來風，不是毫無意義的，不是荒謬，也不

是部分昏睡、部分清醒的意識之產物。它完全是有意義的精神現象。

實際上，它是一種願望的達成。它可以說是一種清醒狀態精神活動的

延續。它是高度錯綜複雜的理智活動的產物。」 3 5 4  

    依據弗氏的理論，夢既是通往潛意識的康莊大道 /御用馬路，解

析夢境就成為理解潛意識的最佳途徑。弗氏論解夢時提出，只要善用

「自由聯想」之道，便能一舉廢掉所有的解夢書，尤其是夢的辭典。

在他看來，解夢所需要的材料、辭典、方法、工具等並不在書架上，

也不在所謂的專家與權威者身上，而是在作夢者自己的腦中。夢是經

過偽裝，以巧妙方式借用一些扭曲變形的各式象徵躲過良知與道德的

審查而呈現的。解夢就是在解開隱藏內容的密碼，解碼的方法即是透

過自由聯想。在自由聯想中把夢和清醒時的兩種生活狀況連接起來。

只是，弗氏所論的自由聯想都與「性」有關聯。一些後續研究的學者

認為他的「性學理論」太簡化夢的本質，有許多理論是依據弗洛依德

的基本架構而繼續給予補充及修正，榮格就是其一。  

 

四、小結  

弗氏理解夢是心中一切受潛抑的內容，經由各種偽裝而呈現的面

                                                 
3 5 2  盧德，《夢與神話的靈修》， 8 1 – 8 2 。  

3 5 3  弗洛依德，《夢的解析》， 1 9 7 。  
3 5 4  同上， 6 7 。   
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貌；社會大眾建構的規範、標準若與本能慾望衝突，人格中的「享樂

原則」和「壓抑作用」的兩極張力就會造成衝突和痛苦，夢如同一個

宣泄的出口，成為願望實現的管道。  

試從弗氏所提議的「夢是願望實現」之觀點來看雅各之夢，這個

夢倒真是成就了雅各潛意識中最深的願望。雅各因哥哥起意追殺而離

家，他心中充滿恐懼擔憂，最盼望的應該是平安抵達舅舅家、平安建

立自己的家業，渡過以掃的憤怒期之後平安返家。這個夢境像是給了

他一劑強心針，夢境雖然不是直接與他的遭遇相關，不是直接解決他

目前所遭遇的問題，但其意義果然是雅各夢寐以求的內容，是他最深

的渴望。雅各一生奮力追求的就是上帝的祝福，但是在現實生活中他

不知道「長子祝福」的應許將如何成就。如果依弗氏的論點，夢是心

理壓抑內容的呈現，是願望的實現，就在伯特利之夢中，上帝給了雅

各承受如同給他祖父亞伯拉罕的祝福，實現了他的渴望。  

我們在此也可以問，雅各夢中的神是否以前就已經在雅各的意識

之中？我們依照創世記可以推想，雅各的父親以撒、祖父亞伯拉罕敬

畏神、敬拜神的楷模深印雅各心內，以致他在知道或不知道之中就已

經切盼神來成就他的願望。若是果真如此，我們如何能在人心建立好

的楷模，建立敬畏神、敬拜神的心靈動靜，使得我們在有意識或潛意

識層面，都能認定耶和華是我的神？  

依照弗氏的理論，潛意識通過夢境來表達自己，使模糊的心靈動

態烙下具體的形象，使原本模糊、無法知曉的潛意識內容變成有意識

的內容。因此，我們若留心自己的夢境，願意讓心靈中知道或不知道

的動態都敞開在神面前，讓我們或在清醒時分、或在睡夢時刻，所有

心思都陳明在神的面前，那麼，我們經歷神，就不分白晝黑夜了。  

 

第二節  榮格的夢觀  

 

一、榮格的「集體潛意識」概念  

    榮格與弗洛依德從師生情誼發展到後來為同事關係，榮格生平

受弗洛依德的影響很深，甚至可以說，榮格的思想正是承續弗氏的心
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理學理論，再加以修正補充。  

    榮格從很早期開始，就想創造一個能從高到低、從近到遠來描

繪心靈各層面的總體心理學，亦即他企圖畫出一幅真正的心靈地圖。

3 5 5 191 3 年 榮 格 寫 信 給 《 心 理 分 析 評 論 》 ( Psy ch oa na l yti ca l  

Rev ie w)的編輯們時，就勾勒出他對心理學的大膽遠見。榮格在信中

提到與心理學有關和對心理學有用的學科，其中竟然包括語言文獻

學、歷史學、考古學、神話學、民俗研究、人類文化學、哲學、神

學、教育學和生物學等等學科！榮格在該信中也談到「心理的比較解

剖」，他想成就一個寬闊的心靈整體觀，並掌握心靈的全體，由此來

觀察它們活躍互動的各個部分。  

    榮格說過：「我一直無法同意弗洛依德的看法：夢只是『虛托的

外貌』(façad e )，其真意隱藏在後面。對我來說，夢是大自然的一

部分，沒有任何欺瞞的意圖，而是盡其所能地表達某些東西，…弗洛

依德認為潛意識是意識的產物，潛意識只是意識拋棄堆積而成的一些

廢物。但我卻以為潛意識是個母體 (m a tri x)，是具有創造力的意識

的基礎，能夠自主作用於意識、自主地引導意識。」 3 5 6  

榮格藉由他的病患和他對自己的夢和幻想作研究，思考人類意識

的源頭，逐步對人心的普遍結構加以理論化。他提出，那些結構是屬

於每一個個人，並非侷限於他個人或他的某個病患。研究的個案和他

自己的夢境所呈現的素材特性，讓榮格反覆追問同樣的問題：潛意識

中的種種形像和情結，究竟純屬意識生活中被壓抑、不愉快感受所

致，還是獨立自存，宛若遺傳自人類演化，而非僅限於個體生命的時

序當中？  

問題正是，潛意識到底從裡來？是獨立自存還是在人類演化過程

存在於人類共同的基質之中？最終，榮格作出了「集體潛意識」的結

論。榮格所找到最具說服力的證據是來自一個精神分裂病患的幻想和

夢境的材料：一位精神分裂患者把榮格叫到窗前，要他瞇起眼睛看太

                                                 
3 5 5  M u r r a y  S t e i n ，《榮格心靈地圖》，朱侃如譯（台北：立緒出版社， 1 9 9 1 ），

1 1 2 。  
3 5 6  榮格，《榮格自傳：回憶、夢、省思》，劉國彬、楊德友譯（台北：張老師文

化， 2 0 1 4 ）， 1 6 1 。  
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陽。病患告訴榮格，這樣會看到太陽上面吊著一根管子，那就是它的

陽具，是風的源起之地。許多年後，榮格偶然讀到一份最新出土的希

臘文件譯文，內容恰好就包含上述相同觀念的神話脈絡，他相信那位

患者絕對不曾閱讀過那份希臘文件。由此，榮格推論，全人類有共通

的「心靈母體」，那就是「集體潛意識」，是個人潛意識的基礎。榮格

對此的解釋亦源自他另一個夢而得的啓示。 3 5 7  

榮格說：「我得到結論，潛意識必然是個具有自身本質的要素，因

為，我屢屢觀察到，不論是一般人的夢，還是精神分裂患者的妄想與

幻想，都含藏了某些不尋常的主題，這些主題是他們不可能從周遭生

活環境學到的。」 3 5 8 「集體潛意識」的解釋使得榮格和弗洛依德的

分裂終成定局。  

盧德論述，「集體潛意識」的概念不但補足了弗洛依德的限度，

也為夢的解析探究了更高的深度。因為在集體潛意識裡，孕含了全套

的 「 原 型 」 (ar c het yp es) ， 而 原 型 就 是 製 造 所 有 心 靈 意 象

(ar ch et ypa l im a ges )的基底形式。 3 5 9  

 

二、榮格論「原型」和「本能」  

人類心靈的最深層，榮格稱之為「集體潛意識」，並認為它的內

容綜合了普遍存在的模式和力量，分別稱為「原型」和「本能」

3 6 0
。榮格認為，每個人都擁有相同的原型和本能，人們只能在人格

                                                 
3 5 7  榮格描 述他自 己的 夢 ：我在 一棟陌 生的 房子 裡，是 「我的 家宅 」。 我發現 那

棟家 宅代 表 了心 靈 ( P s y c h e ) 的形 像， 也 就是 說 我當 時的 意 識狀 態 及當 時的 潛 意

識附加物。參見  榮格，《榮格自傳：回憶、夢、省思》， 1 5 8 – 5 9 。  

3 5 8  S t e p h e n  S e g a l l e r  a n d  M e r r i l l  B e r g e r ，《夢的智慧 ：榮格的 世界》， 龔卓

軍，曾廣志，沈台訓譯（台北：立緒出版社， 2 0 0 0 ）， 8 1 。  

3 5 9  盧德，《夢與神話的靈修》， 9 1 。  

3 6 0  榮格所說的「原型」是基本的心理模式，具有普遍的特性，是人生命的根本

事 實。「 原型 」 一 詞 來 自 第三 世 紀 新 柏拉 圖 主 義 的  a r c h e t y p o n  e i d o s 。榮 格 借

用來描繪心理的各種現象，指明  a r c h e t y p o n  e i d o s   就是柏拉圖所謂觀念界的

「經驗的基礎」 ( t h e  e m p i r i c a l  b a s i s  o f  t h e  P l a t o n i c  d o c t r i n e  o f  i d e a s ) 。

根據此說，原型具有普遍性的特性，是人生命的根本事實；也就是說，人的有機

體是「先驗的」 ( a  p r i o r i ) 。這一先驗的基礎，會隨著日後所處不同的外在環境

的變化，接收不同的情境和訊號，逐漸形成具有內容的「經驗」；「本能」則根植

於 生 理 ， 以 衝 動 、 思 想 、 記 憶 、 幻 想 和 情 緒 進 入 人 的 心 靈 領 域 。 人 類 有 能 力選
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的其他部分尋找個體的特色。「個體化」是個人長期在心靈的弔詭

中，有意識努力的結果，本能與原型卻是我們每個人的自然稟賦。所

有人的稟賦都是平等的，每個人不論貧富、膚色、古今，都擁有這些

自然稟賦。弗洛依德由夢的解析所開啓的潛意識世界，對榮格來說，

是「個人潛意識」，那裡包含個人被遺忘的經驗及各種情緒、情結，

而人所能意識到的，只不過冰山一角。  

    然而，比「個人潛意識」更深層、更基本的基底，潛藏在我們

意識中永難探知的是「集體潛意識」。集體潛意識就是人類共同的心

靈基層，是集體的、先天的、普遍的。榮格對「集體潛意識」的說法

是：「它與個性、心理相反，具備了所有地方和所有個人皆有的、大

體相似的內容和行為方式。換言之，由於它在所有人身上都是相同

的，因此組成了一個超個性的共同心理基礎，並且普遍地存在每個人

身上。」 3 6 1 

    對榮格來說，集體潛意識是潛意識的深層結構。盧德以下圖作

為解釋：圖一，意識、個體潛意識、集體潛意識關係圖。 3 6 2  

 

                                                                                                                                               

擇、反思，可以順逆本能衝動而行事，本能由原型意象導向。榮格將心靈建構為

一個光譜圖案，原型有如在紫外線這端，本能則在紅外線那端。原型是本能力量

形成原則，所以它的藍色被紅色渲染，於是變成紫色；或者我們可以把這個比喻

解 釋 為 ， 某 種 被 提 昇 到 更 高 頻 率 的 本 能 淨 化 ， 就 像 我 們 可 以 從 波 長 較 長 的 潛伏

（就是超越性的）原型，很容易就汲取本能一樣。真正經驗中，本能與原型總是

以 混 合 而 非 純 粹 的 形 式 出 現 。 參 見  M u r r a y  S t e i n ，《榮 格 心 靈 地 圖》， 1 0 9 –

1 3 3 。  
3 6 1  原載於  C . G. J u n g , T h e  C o l l e c t e d  Wo r k s ,  v o l . 9  p a r t  I ,  3 – 4 。參見盧德，

《榮格宗教心理學與聖三靈修》（台北：光啟文化， 2 0 0 9 ）， 5 5 。   

3 6 2  取自  盧德，《榮格宗教心理學與聖三靈修》， 5 6 。   



 

 

108 

108 

此圖以海島為喻，人類可以意識到的，只是露出水面上，可見的

一部分，個體潛意識是水面下經潮汐運動而顯露的部份，然而所有海

島的共同基礎，隱藏在深海之下的海床就是集體潛意識。  

    榮格認為原型是集體潛意識中潛在的、本能的、不具任何內容

的原始形式（ fo rm）；作為全人類之基底的純粹形式，它無法為人所

感知，必須經過投射，呈現出具體的「像」，方能為人所經驗到，而

此投射之像即為「原型之像」。原型之像是經過原型轉化為意識時的

產物，是可感知的意識性經驗和內容。 3 6 3     

榮格的後繼者  St e ven F. Wa lk er( 1 944– )將榮格的「原型」

和「原型之像」作區分，並加以整合、系統性地論述。 W alk er  認為

「原型」無法被人所證明或感知，但它所產生的「原型之像」，卻能

被人主觀地經驗到，並帶動著人類不斷地去尋找自身存在的根源。人

類由原型之像產生夢的經驗，其本質就不是夢所呈現的荒誕怪異的面

貌而已，而是指向更高、更原始的意義。 3 6 4  潛意識通過象徵表達了

自 己 ， 使 得 原 本 無 法 知 曉 的 潛 意 識 內 容 ， 變 成 有 意 識 的 內 容 。

Ant ho ny Ste ve ns (19 33– )論述，弗洛依德認為夢瞞過潛意識的審

查，使壓抑的內容以偽裝的模樣進入意識；榮格卻認為，藉夢汲取潛

意識內涵，有助人格之完整發展。榮格強調，夢對於增加意識所知有

很重要的助益，夢若發揮不了這種助益，是因為沒有被好好理解。

3 6 5
 

    盧德提到，對榮格而言，人類心靈中最不尋常的本領就是「編

造意象」，而且所有意象都富含重要的意義，表達出來成為象徵，形

成人生舞台豐富且多彩多姿的面貌。夢，就是其中一項，夢的功能是

將「人類的古老遺產」整合到作夢者個人的生命中。 3 6 6 對此榮格也

曾論道：「各式原型是重大的決定力量，是它們導致真實發生的事，

                                                 
3 6 3  盧德，《榮格宗教心理學與聖三靈修》， 5 7 。  

3 6 4  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 2 5 0 – 5 2 。  

3 6 5  A n t h o n y  S t e v e n s ，《私 密 的 神 話》， 薛 絢 譯 （ 北 京 ： 三 聯 書 店 ， 2 0 0 9 ），

6 4 。   

3 6 6  作者提 到夢之 外， 還 包括神 話、圖 騰、 宗教 象徵 … 等，參 見盧 德，《夢與 神

話的靈修旅程》， 9 1 。  



 

 

109 

109 

而不是我們推理與實踐的智能。…原型的意象左右了人的命運。」

3 6 7 

    夢是以象徵來說話，它忠實傳達了原型的意象，將潛意識的訊

息透過象徵的具體化顯現為具有情節、色彩的影集。我們能夠藉由象

徵的表達而進入原型的無形基底之中，深入集體的潛意識裡。榮格發

現，如果他認真看待自己的夢和想像，進而認真看待他的案主之夢和

想像，就可以找到瞭解「生命幕後的奧祕世界」的鑰匙，這裡蘊含了

人生問題的解決之道。由此榮格宣稱，心靈含藏著它自己的療癒妙

方，只要好好地探索夢和想像，這種療癒妙方就會活化啓動。 3 6 8  

 

三、榮格的「夢的智慧」  

    榮格敘述每一個瑞士人都熟悉的生動體驗，是一年一度舉行的

法斯納赫特嘉年華會 ( Fa sna ch t  ca r niv al )。在嘉年華會期間，舉

國上下薄海翻騰，幾乎是每個屋頂都要翻了過來。一向正常有序的瑞

士此時完全臣服於橫笛、大鼓、短笛、多彩多姿、眼花撩亂的表演之

中。在嘉年華會每個人都會戴上面具，任何人一旦戴上面具，都可能

將 最 真 實 、 最 赤 裸 的 事 實 告 訴 他 人 。 面 具 的 拉 丁 文 為  

“ pe rso na”，榮格將這個辭彙轉化為心理學用語，稱為「人格面

具」。因榮格觀察他的案主，並探究他們心靈的真實之後，發現他們

有某種呈現自己的方式，並不符合他們真正的性格。鑑於此，榮格建

立了所謂「人格面具」的概念，它意指我們所呈現的自我外在形像之

風格和態勢很可能與我們內心的真實感受相去甚遠。  

榮格論道：「如果你知道自己並不等同於自己出現的樣子，這樣人

格面具 (p er son a )的展演就沒有什麼問題；但如果你對此事實毫無

意識，你就會在某些時刻陷入非常大的矛盾中。」 3 6 9 面對這樣的矛

盾，榮格提出夢可以是一條解決之道。榮格認為，夢具有「智慧」，

能在人的心靈機制上提供洞見，成為生命最好的評論者、陪伴者和引

                                                 
3 6 7  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 9 1 – 9 2 。  

3 6 8  S e g a l l e r  a n d  B e r g e r ，《夢的智慧》， 7 0 。  
3 6 9  同上， 6 4 – 6 5 。  
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導者。夢經常以象徵發出警告，提醒我們在意識生活中缺少什麼，需

要什麼，藉此來取得平衡。人的心靈一直在意識和潛意識之間找平衡

點，因為只要失衡，苦惱變會產生。為了調和人內在、外在不一致時

所產生的偏頗和緊繃，作夢能夠發揮它的補償作用。  

榮格的夢觀至少提出三個層次的平衡機制： 3 7 0  

1.夢可以補償自我暫時性的扭曲，使認知、態度和舉止合宜。如

太衝動的人因著夢而緩和下來，猶猶豫豫的人因著夢終於能下定決

心…等。  

2.夢有使人醒悟，得到療癒，解除不當的自我認同之功用。夢可

能使對立面得到舒緩。潛意識對真相很感興趣，而夢也在表達某種真

相，並打開意識心智的格局，教它慎重思考另一種看待事物的觀點。

3 7 1 

3.夢能使人看到生命幕後的奧祕，夢以更大的智慧、更超越的力

量來破解人生問題。  

 

四、夢與宇宙生命層次  

    榮格在臨床心理治療時，發現有些案主的夢境涉及許多遠古神

話、圖騰或是一些來自不同文化與宗教的象徵，由於這些案主的確未

曾接觸過他夢中所出現的象徵，如古埃及、古巴比倫、古印度或中國

等文化所具有的象徵，但這些遠古象徵卻超越了時空、種族、語言、

信仰…等界限來到個案的夢境當中，亦即這些夢境已經超越了個人經

驗的層次。這些發現也是榮格提出「集體潛意識」和「原型」的根

據。到榮格晚年，他投入學習煉金術，從那裡，他得到更高的釋夢視

                                                 
3 7 0  J a m e s  A .  H a l l ，《榮格解夢書》，廖婉如譯（台北：心靈工坊， 2 0 0 6 ）， 3 7 –

4 0 。亦見於  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 9 5 – 9 6 。  
3 7 1  瑪麗 . 布萊娜 ( M a r y  B r i n e r ) 曾回顧一次實務經驗。 M a r y  B r i n e r 原籍美國，

嫁給瑞士商人，她是榮格學院訓練的心理分析師，對夢補償作用，她舉例說「一

個自以為清高的女人，滿腦子都是自我膨脹、自抬身價的想法，做夢卻夢見自己

是 個 妓 女 。 當 然 ， 她 根 本 不 是 妓 女 ， 但 她 已 經 切 斷 本 性 中 這 個 陰 柔 面 的 所 有知

識，所以，她的潛意識提醒她：『看吧，如果生活處境不同，妳搞不好也會去當

妓女』。這個例子就是使人能解除不當的自我認同。見  盧德，《夢與神話的靈修

旅程》， 9 6 。  
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野，打破了對立二元的矛盾，打破存在和虛無的隔閡，打破意識和潛

意識的界限。榮格因而認為，所有的象徵意象都可以因焠鍊、轉化而

進入「全息宇宙的意識」 3 7 2 之中。簡言之，就是「天人合一」的境

界。在這個層次，作夢者與整個生命的有機體、宇宙大自然、生命本

身進行協調的方式超越了語言和象徵所能傳達，所涉及的是集體潛意

識裡原型世界如何彼此共融。總之，榮格宣稱，在夢的過程，我們將

自己融入「存在於一切生命過程的意識」中，對於這個生命過程我們

常視之微不足道，但這個過程卻是因我們參與了大我的融合而顯得神

聖。 3 7 3 

 

五、小結  

榮格認為人類心靈有個非凡的本領，就是編造意象，而所有的意

象都蘊藏著重要的意義。夢是這種意象之一，夢的功能就是將人類古

老的遺產整合到作夢者的生命之中。 S tev en s 進一步論述榮格的觀

點：「從夢中分辨心靈進化層次，比從有意識的思維中分辨得更清

楚。在夢裡，心靈用意象說話，任本能流露……。因此，藉著吸收潛

意識的內容，短暫的意識生命可以再度與自然界的法則相融，人可以

被帶回他個人生命的自然法則。……我們如果希望重建這人類潛能的

大寶庫的聯繫，只有一條路走：注意我們的夢。」 3 7 4  

榮格也認為，夢有智慧，當我們留心夢的訊息，能夠幫助我們描

繪出一張心靈地圖，這張地圖能告知我們現在身處何處，周邊有什麼

資源、威脅，我們可能得到哪些指引好抵達某處。 3 7 5  夢，幫助人類

啓發真我的超性幅度與內在幅度，同時顯示出超越者對我們的指引。

3 7 6 相對於弗氏所認為，夢是被壓抑的願望的隱晦表達，榮格反對這

                                                 
3 7 2  榮格及其學派認為夢的來源有四個層次：生活脈絡與關係層次，個人層次，

超個人層次和全息宇宙生命層次。  出自  S t a n l e y  K r i p p n e r  著，《解夢技巧：夢

研 究 與 夢 治 療》 ( D r e a m t i m e  a n d  D r e a m w o r k :  D e c o d i n g  t h e  L a n g u a g e  o f  

t h e  N i g h t ) ，丁伶紅譯（台北：亞太， 1 9 9 4 ）， 9 9 – 1 0 3 。  

3 7 3  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 9 4 。  

3 7 4  引自  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 9 8 – 9 9 。  

3 7 5  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 9 2 – 9 3 。  
3 7 6  抱 持正 統 教義 的 基 督 教神 學 學 者， 對 榮格 將 神的 超 越 他在 性 ( t r a n s c e n d e n t  
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種觀點並強調，夢是作夢者對未來憧憬的表現，夢是研究人類象徵機

能最豐富且普遍的活水源頭。 3 7 7 因為「無意識」承載了許多人「不

知道」、「不相信」的內容，夢是這些「無意識」活動在睡眠期間顯現

到「意識」的結果。  

榮格主張，所有的心理產物（包括異象、想像、夢和神話）與其

他事實（包括生理事實）具有一樣的基礎，是真實的。當我們順著主

觀體驗，這些心理產物會將我們帶到哪裡呢？按照榮格的答案，便是

「我們心中的上帝」。 3 7 8 榮格論述，當我們經驗到某種不為自己所

知、或異己之物，我們或稱之為「上帝」、「魔鬼」或「超自然力」，

其實，這些都是潛意識的同義詞，潛意識將我們引向奧祕的「彼

岸」，經驗到「神聖」。 3 7 9 

從榮格的論點觀看雅各之夢，夢帶領雅各經歷了神聖，雅各的夢

引領他見識到他的「不知道」。在夢中，無意識活動顯現到意識層

面，使他能覺察、能反應，夢的智慧在此向他表明，拓展了他對神的

認知和經歷。潛意識通過夢的象徵表現表達了自己，使得原本無法知

曉的潛意識內容，變成有意識的內容。  

盧德論述，榮格畢竟是一名心理學家、臨床精神科醫師，而不是

一名神學家。從他的著作中，可以看出他對宗教的廣泛興趣，也多少

可以找出他身為基督徒所作的信仰與神學反省，但那畢竟不是他主要

論述的焦點；他的重點，更是在於找出如何建構一套健全而完整的心

理學基礎，並由此幫助人在精神層次上達至更圓滿的實現。 3 8 0 即或

榮格的心理學將人在夢中所遭遇的神聖解釋為人類集體潛意識的積

累，但在基督徒的信仰中，我們可以相信這是神在我們的意識根源中

彰顯，聖經多處夢的敘事之記載，以及基督教信仰建構傳統中許多重

要的夢境，讓我們確信，我們的確可以在夢中與神相遇。  

                                                                                                                                               
o t h e r n e s s ) 等同為內涵的心靈象徵觀點，認為是一種對神的貶抑，他們在這一點

上，並不贊成榮格的看法。  

3 7 7  榮格，《人及其象徵》，龔卓軍譯（台北：立緒文化， 1 9 9 9 ）， 8 。  

3 7 8  盧德，《夢與神話的靈修旅程》， 2 5 3 。  
3 7 9  同上， 2 5 4 。  

3 8 0  盧德，《榮格宗教心理學與聖三靈修》，自序。  
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誠 如 譚 沛 泉 所 論 述 ， 夢 的 屬 靈 價 值 在 於 對 我 們 提 出 「 問 題 」

(qu es ti on)，喚醒我們去反省生活的抉擇和態度。但夢也進一步引

發我們去接觸心靈的「渴求」 ( qu es t )，然後鼓勵我們用行動來實現

更圓滿的生命。夢一方面要喚醒我們覺察自身何在，為何如此作這事

或作那事，同時邀請我們去追求生命最終的價值與意義。 3 8 1 雅各在

他睡眠的時候作了天梯之夢，彷彿是他「不清醒」的時候得著這個

夢，但這個夢帶領雅各經歷了神聖，他回應他的夢，幫助了雅各「更

清醒」地生活。當我們多留心、慎重自己所作的夢，如同雅各一樣，

我 們 的 「 自 我 意 識 」 (se lf co ns ci o usn es s) 也 將 有 機 會 更 被 擴

展，使我們在日間「更清醒」地做人。  

 

第三節   近代認知科學對夢的解析  

 

一、數個研究路上的重要里程碑      

    1 950 年之後，「睡眠實驗室」在歐美各地如雨後春筍，紛紛成

立，對睡眠與夢境的奧祕有各方面的研究。下文筆者主要藉著蘿柯

(An dr e R oc k)《夢的科學》 3 8 2一書所論各年代的研究整理出一些重

要的觀點，以作為我們更加瞭解夢的活動之依據。   

（一）快速動眼期的發現  

    1 92 8 年德國神經心理學家伯格 ( Ado lf  B erg er , 1 882–1 96 2)

利用放大器和記錄器，成功地紀錄受試者閉上眼睛、保持放鬆但清醒

時的腦波狀態。他觀察到這些腦波圖的型態和睡眠開始時顯示出一致

的 變 化 。 這 項 客 觀 而 準 確 的 研 究 工 具 ， 叫 做 腦 電 圖

（El ec tr oen ce ph alo gr am，簡稱 E E G），這項科技開啓了睡眠與作

夢的新頁。睡眠實驗室裡的研究不斷加入新的科技監測，包括監測心

跳、呼吸以及肌電圖 ( EM G )、心電圖 ( ECG )、眼電圖 (EO G )。然而，

大多數人只區分清醒和睡眠時的不同狀態，沒有人像生理學研究者阿

                                                 

3 8 1  譚沛泉，《夢與生命轉化》（香港：道風山基督教叢林， 2 0 0 9 ）， 4 4 。  

3 8 2  蘿柯 ( A n d r e  R o c k ) ，《夢的科 學： 解析 睡眠 中的大 腦》， 吳妍 儀譯 （台北 ：

貓頭鷹出版社， 2 0 1 3 ）。  
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瑟林斯基 (Eu ge ne  Ase ri ns ky , 19 2 1 – 98)一樣，嘗試紀錄「整

夜」的腦部和眼球的活動。 1 95 3 年，阿瑟林斯基確認整晚睡眠當

中，儀器顯示的腦部波形中以鐘錶般規律性地出現四到五次劇烈起

伏，顯示睡眠中腦部的活化，同時伴隨有眼睛的快速移動（ ra pi d 

eye  mo ve men t，簡稱 R EM）。並且，如果受試者在快速動眼期時被

叫醒，他們幾乎對夢境記憶鮮明，而若沒有在快速動眼期時醒來，就

鮮少記得任何夢中影像。在後來陸續的研究中發現，作夢也可能發生

在非快速動眼期 ( NR EM)的睡眠過程。整體而言， REM 時期的夢境仍

有較多的圖像，而 N REM 的夢境則較多是沒有圖像的概念。 3 8 3  

（二）睡眠階段  

    1 95 7 年 迪 蒙 特 ( Wi ll ia m De me nt,  19 2 8 – ) 和 老 師 克 雷 曼

(Na th an iel  Kl ei tma n, 18 95 – 1 99 9)發表論文提出健康成人會

經歷一連串可預測的睡眠階段之現象。一般八小時的睡眠中，腦波顯

示的睡眠週期分為四個階段（每一階段所費時間因人而異，平均

20– 30 分鐘），循環四到五次。換言之，每人每晚八個小時的睡眠

會有四次以上進入 REＭ的作夢時期，而每次進入 REM 的時間則是由

少而多：剛入睡的第一次 RE M 可能僅 1 5 分鐘便結束，且通常不記

得，越接近早晨醒來的最後一次 REＭ最長（可能長達 4 5 分鐘），那

時的夢境最容易完整被記住，而且通常意義最重大。而腦波的紀錄，

在放鬆的前睡眠期，大腦產生節奏規律的α波，這與在打坐冥想時大

腦顯示的波形一樣。等到大腦活動調低到大而緩慢的δ波時，顯示進

入了第三或第四階段的深層睡眠，稱為慢波睡眠，這是最深層的睡眠

階段  。 3 8 4 

（三）為何忘記夢？  

法國神經生物學家朱費 (Mi ch el  J ou vet , 19 25– )在 196 0 年

證實，貓睡覺時的腦波模式和人類的 REM 模式相同，他也持續對各

種動物作睡眠的研究。霍布森 (A ll an  Hob so n, 19 33– )是哈佛醫

學院畢業的精神科醫師， 19 63 年他到法國與朱費一起做研究。他們

                                                 
3 8 3  同上， 2 2 – 2 8 。  
3 8 4  同上， 2 9 – 3 0 。  



 

 

115 

115 

精密地研究睡眠時的腦部狀態，發現腦內化學物質的變動可以有一些

推論。霍布森與朱費依據他們的研究指出：我們之所以會忘記大多數

的夢，就只是因為我們缺乏記憶這些事情所需要的神經化學物質，而

不是因為我們心中有某種弗洛依德式的檢查機制。 3 8 5  

霍布森並非主張夢全無意義，他同意榮格的看法，作夢是腦中一

個創造性的過程。但霍布森堅持，夢的每個特色都可以追溯到腦部

REM 的生理狀態：「夢之所以怪異，是因為腦停止分泌我們清醒時具

備的化學引導系統。」 3 8 6 他主張不必去破解什麼夢中的象徵、尋找

禁忌的願望或受壓抑的記憶。霍布森的論調是：「心靈就是物質。自

我、自由意志還有其他類似的玄妙概念，最後終歸是神經元的某種特

殊放電型態。」 3 8 7但他也說明：「接受心靈和腦是同一個東西，對於

宗教是很嚴重的挑戰，但這不見得減少了生命的神奇。」 3 8 8  

（四）多巴胺驅動夢境  

    索姆斯 (M ar k Sol ms , 19 61– )因小時候經歷過哥哥因跌倒、

腦部受創而完全變了個人，使得他思索，人如何由自身的腦部功能組

織起來？腦如何能讓我們有人格和自我感？索姆斯推論：如果可以精

確定位大腦演化程度更高的部分如何參與創造夢境，便有可能證明弗

洛依德的看法（夢是從我們由童年早期到現在的記憶中抽繹出來的，

並且象徵性地表現了驅使我們內在生命的強烈情緒）是正確的。索姆

斯經許多實驗後論證， R EM 睡眠和作夢實際上是兩個各別的過程，有

著不同的開關機制，可能也有不同的生物性目的。在索姆斯理論模型

中，會產生夢是舉足輕重的前腦動機區也同樣活躍，而這是搜尋系統

受到「多巴胺」 3 8 9 驅動，才啓動架構夢境景象和情節的複雜結構。

3 9 0 

                                                 
3 8 5  同上， 4 7 。  
3 8 6  同上， 4 8 。  
3 8 7  同上， 5 1 。  
3 8 8  同上， 5 2 。  
3 8 9  多巴胺是一種腦內化學物質。研究者發現，人在清醒時，腦部回饋系統在個

體覺得興奮或有趣時，多巴胺的濃度就會升高；多巴胺的傳導量若降低，人會有

無聊的感覺。見  蘿柯，《夢的科學》， 7 7 。  

3 9 0  蘿柯，《夢的科學》， 8 4 。  
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（五）人類夢境相同的比相異的多  

    東霍夫 (Ge or g e W il li am Do mh o ff,  1 93 6– )是心理學家，

專長於心理內容的分析，經由他的努力，使他和他的老師霍爾許多跨

文化夢境比較的資料在 19 90 年代開放，提供大眾使用。他們的研究

結果顯示：不管住在什麼地方、過什麼樣的生活，所有人的夢境內容

相同處比相異處多。由此所得的結論是：從本質上說，作夢是腦部在

生理睡眠狀態下運作時所採取的思維形式，不同的是，影像是觀念在

夢中能合理表達的唯一手段，而在清醒的生活中則多了許多表達媒

介，像是字詞、數字、手勢和圖畫等等都能被用來表達個人想法。然

而夢境是「以高度私密的方式，展現作夢者的思緒。」 3 9 1 並且，夢

的重要性在於它有能力點明「某個人是怎麼看待他生命中的基本困

境」 3 9 2。 

（六）在睡眠中學習  

    威爾森 (M att h ew Wi ls on )從研究老鼠的睡眠中主張，心靈滑

入睡夢的時刻，讓腦部有絕佳的時機去過濾白晝經驗，評估哪些事情

事關重大，然後把這些經驗整合到長期記憶龐大的過往經驗儲藏室

裡。睡眠是我們不必應付外來需求、不受阻礙的時刻。  

    威爾森和研究同仁紀錄到老鼠睡眠時腦細胞所發生的狀態後指

出，腦部在多夢的 REM 睡眠期間進行的活動，對「記憶固化」很重

要。後續研究則發現，不光是 RE M 睡眠，其他睡眠階段的心理活動

也有助於經驗轉化為記憶。睡眠時間是統整新記憶的最佳時刻，不只

因為腦部此刻不必忙於保護我們不被外界侵害，也因為腦中化學物質

濃度的變化和其他生理的改變創造出一個理想的環境，讓我們能夠重

新組織並強化記憶。 3 9 3 

    夢境研究者又陸續提出證據：作夢階段與其他睡眠階段的心智

活動產生複雜的互動之後，對於在學習新資訊和技巧方面扮演了重要

的角色。研究的結論指出，最有效的學習事實上是仰賴於多夢的 REM

                                                 
3 9 1  同上， 9 8 。  
3 9 2  同上， 9 9 。  
3 9 3  同上， 1 1 1 – 1 2 。  
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睡眠和慢波睡眠的結合。 3 9 4 

（七）夢幫助調節情緒  

    凱瑞特 (R os al ind  Ca rtw ri gh t,  1 92 2– )從 19 60 年代早期

開始活躍於夢的研究。她於 199 1 年發表的一項研究顯示，在夢中不

常有正面的情緒，而且在夢中恐懼感的出現率比清醒時高出許多。另

有一研究團隊分析夢境內容，發現夢中最常反映的是「恐懼」、其次

是「無助」、「焦慮」和「罪惡感」。正面情緒也會出現在夢中，「喜

悅」和「得意感」是最常回報的情緒。凱瑞特主張，人作夢的時候，

是在更新構成這個人的概念。凱瑞特經過研究憂鬱症病患的夢境之

後，她主張，不論我們醒後記不記得夢境，夢都具有治療情緒的功

能，且從憂鬱症中復原的人成功地回憶夢境的比率比較高，這意味

著，記得夢境可能增加夢所能提供的療效。根據這些研究，每天晚上

所作的夢都在幫助我們排放情緒，科學家認為，自然界早就發明了這

套情緒排水系統。 3 9 5 

（八）夢——組織資訊的高手  

    認知心理學家安卓布斯 ( Joh n  S.  A ntr ob us )專注於研究夢境

的片片段段到底是如何組合起來、並連接成一個讓作夢者覺得是別人

編造出來的故事。他曾經提出：「夢讓我著迷的地方，在於大腦創造

了某些讓它自己也很驚訝的事情。」 3 9 6 安卓布斯研究神經網絡運作

的複雜性，發現到清醒時刻進行聯想、並計畫行動的同一套神經網

絡，在睡眠時也指導著腦部的活動。夢之所以出現驚人的元素，根源

在於作夢時的神經網絡沒有來自外界感官的輸入，各種可能的神經連

結模式因此不受限制。夢境分析專家東霍夫指出：「雖然夢境報告可

以抽取某些有意義的心理資訊，但我們也體認到夢境內容的某些面

向，只是外界輸入關閉、前腦又處於活躍狀態時，腦部隨機拼湊出的

即興演出。」 3 9 7然而，東霍夫同意榮格的一個概念：「夢中元素可以

反映我們祖先的經驗史」，許多夢境確實顯得像是出自基因內建的集

                                                 
3 9 4  同上， 1 3 1 。  
3 9 5  同上， 1 4 0 – 5 2 。  
3 9 6  同上， 1 6 2 。  
3 9 7  同上， 1 7 1 。  
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體遠祖經驗。 3 9 8 

（九）夢——創意家  

    哈佛心理學家巴瑞特 (De ir dr e B arr et t)發現，科學家、音樂

家、運動家、數學家、作家和視覺藝術家都曾經有類似在夢中靈機一

動或大有突破的時刻。她提出：「作夢時，我們會做內部的調整，會

經驗到鮮明的視覺影像，停止慣用的邏輯系統，社會規範也鬆綁，這

一切讓我們能做出更有創意的聯想，勝過大腦為我們過濾不合邏輯的

清醒時刻。」 3 9 9 夢中創造力的高峰可能一躍而出。認知心理學家安

卓布斯指出，作夢時，所有的限制都放鬆了，所以可能看到過去並不

顯而易見的解答。哈佛夢境研究者史提高特 (Ro be rt St ick go ld )

也贊同：「當人處在 R EM 睡眠狀態，人的腦部運作沒有邏輯或者事件

記憶作為依據，也缺乏集中注意力所需要的神經化學物質，所以，這

種狀況，就像大腦要人跳脫既有思維，好好地腦力激盪。」 4 0 0  

    作夢的大腦不受限制，這種自由正是創造性過程所需要的。巴

瑞特結論說：「說到作夢，最重要的是，這種時刻讓我們身上無人傾

聽的部分，得以暢所欲言–––我們如果肯聽，就會做得很好。」

4 0 1 

（十）夢可受操縱？  

    拉 貝 吉 ( St ep hen  L aB er ge , 19 47 – ) 提 到 ， 他 小 的 時 候 常

想，要是下一個晚上可以回到同樣的夢境裡，那就太好了。他描述他

當時的經歷：「從來沒有人告訴我控制夢境是不可能的，所以，我這

樣繼續冒險了好幾個星期，完全察覺得到我是在一場夢中，而且可以

在 夢 中 自 尋 樂趣 。 」 4 0 2 拉 貝 吉 當 時嘗 試 作 清 醒 的 夢 ，「 清 醒 夢 」

(lu ci d d re am in g ) 這 個 詞 彙 最 早 是 由 荷 蘭 精 神 科 醫 師 范 伊 登

(Fr ed er ik  W il le m va n Ee de n )於 191 3 年提出，它的定義是：

「我們體認到自己正在作夢，在夢中重新取得清醒狀態下某個重要的

                                                 
3 9 8  同上， 1 7 6 。  
3 9 9  同上， 1 7 9 。  
4 0 0  同上， 1 8 5 。  
4 0 1  同上， 1 9 3 。  
4 0 2  同上， 1 9 4 – 9 5 。  
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意識面向：對所處情境的正確認知。」 4 0 3 研究指出，經常作清醒夢

（一個月至少一次）的人屬於少數，這種人要在夢中保持意識清明狀

態，需要微妙的平衡感，一方面對情緒、行動和思維保持疏離而開放

的觀察角度，同時還能積極體驗這一切。拉貝吉相信，清醒夢能讓人

徹底理解所有經驗的虛幻本質。拉貝吉論到，「『認為作夢不真實，發

生在清醒意識中的事情才是真正的現實』這種觀念是錯誤的，我們不

應把意識狀態的定義限制在只有『醒』和『睡』，作夢可以被視為認

知少了外界感官輸入條件限制時的特例；反之，清醒的認知可以被視

為夢境受到感官輸入條件限制時的特例，不管哪一種方式來看，理解

夢境都是理解意識的關鍵。」 4 0 4  

（十一）作夢，是因為有了意識  

科赫( Ch ri sto f Ko ch )從 19 80 年代晚期開始，他和諾貝爾獎得

主克里克 (F ran ci s  Cri ck)合作，企圖追尋一個目標：確切指出讓

我們有意識的到底是哪一組腦細胞。科赫指出，人腦中的梭形細胞只

出現在克里克推測的「自由意志」區域，而且從腦部造影顯像顯示，

這裡也是 R EM 睡眠時最活躍的腦區。  

科赫認為作夢是意識拼圖裡的一片迷人碎片，夢中每一件事看起

來感覺都那麼真實。作夢在記憶固化上擔任重要角色的理論讓科赫相

信，夢境看起來像是演化程度極高的腦部功能，一種特別清晰的意識

形式。在經過許多研究後科赫指出，視覺認知是瞭解意識本質的優良

模型，因為視覺認知提供了清楚的證據，說明任何一種心理狀態只是

「神經活動」這種生理性處理流程的反映。 4 0 5  

    霍布森論述，腦中的表徵方式如果要有效，就必須很逼真的符

合外在現實，腦部會盡快製造出所有比較性工作中用得到的外在世界

副本，好讓我們能預測即將看到的東西，而不需要為了每個瞬間的視

覺經驗重新創造這個世界。嬰兒還在子宮中以及在嬰兒時期所經歷的

大量 RE M 睡眠，是製造心靈地圖的過程中重要的一環；在繼續長大

                                                 
4 0 3  A l l a n  J .  H o b s o n ，《夢 的 新 解 析 ： 承 繼 弗 洛 依 德 的 未 竟 之 業》， 潘 震 澤 譯

（台北：天下文化， 2 0 0 5 ）， 1 8 1 。  

4 0 4  蘿柯，《夢的科學》， 2 2 0 。  
4 0 5  同上， 2 3 4 。  
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成熟的過程中，這些模型必須更新和精緻化，而進行這些修正是發生

在夜間，是在我們的系統「離線」的時候。每個晚上，作夢幫助我們

更新神經網絡，並且潤飾有助於引導行動的內在世界地圖。 4 0 6  

霍布森的「鏡像理論」如此陳述：「外在世界是以兩個相輔相成的

過程，呈現在我們的腦子裡，頭一個過程是從我們出生起，把我們帶

到這個世界的自我組裝機制，其中因果相連，並有高度自主性，這是

由遺傳基因所決定；第二個過程是我們與外界接觸的經驗，以符號方

式紀錄在我們的神經網路中，這是由行為所決定。清醒狀態和夢境也

是同樣的例子，它們彼此互為鏡像，在我們的一生中彼此互動，不但

創造了我們的意識，同時還在我們一生中，提供所需要的資訊給意

識，以適應生活。」 4 0 7 

    1 980 年代中期，心理學家富克斯 ( Nat ha n A. Fo x)以 5– 8 歲

的兒童為對象進行一項夢境研究。他總結兒童夢境研究顯示：「對於

我們這種剛出生時還不成熟、還有許多事情有待學習的生物來說，意

識並不是一種一開始就能充分供應的奢侈品。意識是慢慢浮現的，隨

著活躍的自我表徵、自傳性記憶和帶來經驗連續性的自我感開始浮

現，具備人性的個體也跟著出現。」 4 0 8他也指出：「我們作夢，是因

為我們有了意識。」 4 0 9 

    關於科赫的提問：「你在這一刻，作為你自己、處於這個世界上

的獨特自覺是怎麼來的？」
4 1 0

霍布森的主張是：「要形成這些關於自

己身體和探索外在世界所需要的重要地圖，作夢扮演了關鍵角色。」

4 1 1 

 

二、小結：  

回溯 1 95 0 年代以來各種關於作夢的研究，大致來說，從心理學

                                                 
4 0 6  同上， 2 3 6 。  

4 0 7  H o b s o n ，《夢的新解析》， 1 7 4 。  

4 0 8  蘿柯，《夢的科學》， 6 8 。  
4 0 9  同上， 2 3 7 。  
4 1 0  同上， 2 2 2 。  
4 1 1  同上， 2 3 6 。  
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研究的觀點宣稱，睡眠的作夢階段實際上是以調節情緒為中心。而研

究夢與記憶固化有關的人，強調夢境對於學習的重要性。一些研究者

認為， REM 睡眠是在動物身上演化而成的一種「離線」工具，利用基

因內建的資訊，在子宮時期和嬰兒時期為大腦設定迴路。也有學者認

為，夢可以處理每天經驗的，與生存相關的資訊，並且把這些資訊整

合到指引未來的腦內模型之中。有些論證則指出，雖然 REM 睡眠對

於一些生理功能來說是必要的，作夢本身卻不具任何功能。神經科學

家對於我們「如何」作夢很感興趣，心理學家關注我們「為什麼」作

夢。科學界即或已經對夢的機制有了長足的研究和發現，但仍有無法

解開之謎。  

 科學實證，夢境不管是因腦中哪一部分被哪種化學物質驅動，夢

境都必須是在睡眠中才能出現，睡眠是人不被外界侵擾、也是放下自

己理性、思緒籌算的時刻。筆者認同「科學，是『發現』上帝設計的

精妙之途徑，而非能夠『發明』什麼傲人的產物之管道。」的說法。

睡眠科學的長足進步，使我們對人類都會進行的睡眠活動、夢境建構

有些許的理解。當年，雅各必須在睡著了之後才得著夢境，他的理性

運作必須暫停，他必須放下自己的籌算，夢境才能臨到他。雅各之夢

有如凱瑞特之結論的功效，這個夢使雅各情緒上得到極大的安慰；雅

各之夢也呼應上述的科學觀點：該夢加強了雅各的學習、幫助了雅各

組織資訊、使雅各更有創意地回應他的處境、使雅各的自我意識更整

全。雅各的夢使他經歷與神建立關係、使他認知到神的更加可敬畏

性，他的夢使他自己都很驚訝，他對自己的意識有更深刻的認知。科

學上許多論點能夠支持雅各的這個夢境。但是，科學觀點也有無法解

釋的地方，在雅各的這個夢境中，雅各的大腦絕對無法操縱、編造這

個夢境；就算是雅各自己編造，若不是有一位客觀的神與他互動，他

的編造只會是一場「白日夢」。  

 雅各在伯特利作夢當時，沒有任何科技監測儀器放在他的頭殼上

來探測他的腦部活化程度。但是，夢境之後所帶來的果效明顯可見，

他的夢境也的確持續在他的真實生活中進行，神在夢境中所應許他

的：「我要將你現在躺臥之地，賜給你和你的後裔。你的後裔必像地
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上的塵沙那樣多，必向東西南北開展；地上萬族必因你和你的後裔得

福。我也必與你同在，你無論往哪裡去，我必保佑你，領你歸回這

地，總不離棄你。」（創 2 8: 13–1 5）確實具體地在雅各的真實生活

中生效。因為，神確實客觀地存在，也是這位創造宇宙、給予人類生

命氣息的神涉入雅各的腦內系統給予他這樣的夢境。雅各認識這位

神，才能回應這個夢，也才能經歷這個夢帶來的好處。  

席格爾 ( Jer om e M .  Si ege l,  19 20–  )在「為何要睡覺」一文

中結語：「在二十一世紀的今天，我們雖然對夢的成因和機制有所瞭

解，但對夢的好奇心，並沒有絲毫減少。夢的神秘感吸引著每一個

人，夢鄉也仍然是每一個人最嚮往的甜蜜之鄉；『作個甜美的夢』依

然是我們對親人最深的祝福。」 4 1 2 雅各在伯特利果然作了一個甜美

的夢。身為神之選民的我們，因那個夢持續受惠直到如今。  

 

                                                 
4 1 2  席爾格 ( J e r o m e  M .  S i e g e l ) ，〈為何要睡覺〉，《科學人》，黃 榮棋譯 （ 2 0 0 3

年 1 2 月） :  5 6 – 6 5 。  
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第六章    結論  

雅各之夢是筆者非常喜愛的聖經敘事，一方面因為它呼應筆者小

時候的想像；一方面，它本身就是一段非常有畫面又引人入勝的記

載。只是，筆者從來不曾在講台聽到以雅各之夢為題的講道。過往查

經研究的經驗，大部分的聖經註釋會提及雅各之夢的地理環境以及梯

子呼應耶穌以自身為梯的說法，除此之外，筆者對這一段經文沒有其

他更深入的認識。  

因著論文寫作的過程，在各種不同的詮釋進路中，這一段敘事持

續不斷地對我發出不同的聲響：從歷史批評法中 JE D P 底本說注意到

五經中呈現幾個對神不同的稱呼，代表以色列人對神聖的神有許多不

同層面的認識，由此看到聖經敘事以「夢」的機制強調神人之間要保

持一個適當的距離，人無法直接與神面對面，但藉著夢，神與人之間

有適當的距離，神可以藉此顯明祂的旨意；從五經主題的角度觀看雅

各之夢，發現它是神奇妙應許要成就的記號：一個非現實、可能被人

忽略的夢境成為神應許必要應驗的標記；雅各組合的釋經角度，引導

讀者宏觀雅各的一生，雅各在伯特利躺下與起來之間，神已經應許雅

各繁衍眾多。敘事批評法鮮活地刻畫雅各這個人物的個性，敘事者鋪

陳許多伏筆，來對比夢境前後的雅各，即或在這個夢境之後，雅各仍

須要經過二十年的陶造，才能真正領受神的祝福，但讀者已經可以看

見那個盼望的真實和奇妙，在雅各的夢和他的生命旅程中，印證了希

伯來書十一 :  1  所說的：「信是所望之事的實底，是未見之事的確

據。」敘事批判法的場景分析呈現出神藉著夢境向雅各顯現的地點有

深厚的含意，伯特利就是「神的家」，希伯來文學的神韻在其中發出

奇妙的光彩。社會批評法更廣角地突顯雅各之夢的前因後果，長子祝

福是神要給亞伯拉罕後裔的福份，若沒有這項應許，不會產生雅各之

夢，夢的內容也就沒有吸引人之處；立石的舉動是雅各回應神的記

號，為雅各成為族長奠立了堅固的基石，也隱然投射出聖殿根基的立

定。米大示的觀點顯出猶太經師們對聖地（迦南）的看重，經師們以

希伯來聖經的記載連結於他們的處境：雅各的流亡呼應後來以色列的
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被擄；以掃和雅各的衝突呼應以色列和羅馬帝國的對峙；夢中的梯子

標示出有天上地上兩種實存，而梯子可以象徵為連結天上的禱告。  

當筆者以「夢」作為文本互涉中百科全書式的相關字詞，去搜尋

聖經中夢的敘事時，得到以下的結論：無論神是想清楚地向選民說話

或者以隱藏式的作為表達，「夢」都可以是神使用的媒介，使祂的旨

意和應許得以成就。夢敘事多次突顯神關注的是祂的選民，即或有外

邦人得著夢境，夢的功用還是為了保護祂自己的百姓。夢也啓示世界

局勢的發展，不管是以色列的君王或是外邦大帝國的君王，都必須降

服於夢境的啓示。猶太人雖以觀察、理性分析作為智慧的來源，他們

也因觀察到「夢」的果效，而將啓示列為智慧的來源。新約同樣顯示

「夢」的神聖性，馬太福音書作者用夢的敘事，表達耶穌降生和蒙保

守都是出於神聖的引導，夢的接收者約瑟和東方博士的順服，成就了

神定意要耶穌出生和成長的救贖計畫。夢的格式提供一種傳達媒介來

證實神學信仰，一位信實的神為祂的子民引導歷史洪流。 

筆者以「夢」的主題觀看基督信仰成型初期，教會內以及外在環

境對夢的討論和記載，使之交相互涉，發現歷世以來，對夢已經有許

多的討論，也有許多的經歷。一個相信夢的世界觀能夠更多地經歷與

神的溝通。  

無論是從弗洛依德的「夢是願望的實現」概念或榮格的「夢的智

慧」、「集體潛意識」概念都可以看見，雅各之夢引發雅各去反省生活

的抉擇和態度，這個夢邀請雅各去追求生命最終的價值和意義。現代

認知科學揭開了部分的夢之成因和機制之神秘面紗，其中有些理論能

解釋雅各之夢，但是對於這個夢的神諭本質，認知科學的理論依然無

法企及。科學啓迪人認知夢境的奇妙，但是無論認知科學如何進步，

這項奧妙的機制——夢境，其神秘感依然存在。因為新舊約已經透

露，夢是神向人說話，引導個人甚至一個民族的生命路途之管道。即

使人類藉由各種學科的分析以及儀器的測試已獲得豐富的「解夢之

道」，人們依然渴望在紛雜的白日活動後，於夜間得著甜美的夢境，

以及得著神在夢境中奇妙的指示，而雅各之夢即是最佳範例。  

在這段寫作過程，藉著文本互涉的進路，「夢」的豐富性不斷地擴
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張，雅各之夢的敘事邀請筆者關照其他聖經中夢的敘事，再邀請筆者

去理解希羅時期哲人的觀念以及教父的觀點，又邀請筆者酌量心理學

家的論點，再與現代認知科學理論對照。雅各之夢或者可以視為只是

一小段聖經敘事，但是，它更應該被看作是人類經歷神聖恩典的一個

典型範例，它讓人見識到神對祂所揀選的百姓在每一個時間處境上都

有心意、都有安排、都有指引。這一段聖經上的記載，藉由歷世歷代

的基督信仰詮釋，發出神聖的光彩：神在創世的祝福，會一直延伸、

保守，直到末日要成就的救贖之恩。  

高達美論述： 4 1 3瞭解歷史唯一真正具有意義的是同時瞭解自己。

歷史研究於客觀中進行，它也應作當下自己和歷史人物互動關係的研

究。一場古今對話持續顯示歷史作用對我們目前生活和未來的可能

性，在對話中產生令人驚訝的新觀點。各個領域的學者們藉由夢的研

究增加了對自己目前生活及未來可能性的歷史性瞭解，我們也已經在

他們的成果中繼續得到理解自己的好處。  

文本互涉的詮釋進路使筆者在這論文寫作過程，不斷有被啓發新

觀點的喜悅，雅各之夢在以各種詮釋方法作為不同文本而彼此互涉的

進路之下，持續發出重重聲響，而又歸結於一個主軸：這個夢境呼應

了神起初給予亞伯拉罕的應許，信實的神保證祂的應許要成就；這個

夢境也引導末後以亞伯拉罕為信心之父的神的百姓敬拜祂、與祂親近

的方式，夢可以是理解神心意的途徑。這樣的宏觀，激發筆者對聖經

敘事的好奇和興趣，原來一段短短的敘事，竟有那麼豐富的啓示在其

中。這樣的啓迪也激發筆者留心自己的夢境，紀錄自己夢境的內容。

筆者發現越留心自己所作的夢，夢境彷彿越清晰；當筆者越多紀錄夢

境，夢的鮮活度和多元性彷彿越增加。  

施尤禮論述， 4 1 4文本互涉的進路強調一個聲音因無法單獨存在，

它邀請其他聲音和它對立、對流和互動。整個過程充滿對話的可能

性，多重回音的形態告訴讀者它的未完成性。基於此點，以文本互涉

                                                 
4 1 3  見  K e l l y  B u l k e l e y ,  H e n d r i k a  Va n d e  K e m p ,  “ I n t r o d u c t i o n  t o  t h e  

S p e c i a l  I s s u e  o n  H i s t o r i c a l  S t u d i e s  o f  D r e a m i n g , ”  D r e a m i n g  1 0 ,  n o .  1  

( 2 0 0 0 ) :  2 .  
4 1 4  施尤禮，〈底本說的再思〉， 1 4 3 。  
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的進路看雅各之夢，在論文寫作中筆者傳承歷代有的理解，再參照我

們所處世代的研究與觀點，雅各之夢的光彩已然發射，但它仍開放

著，等待著我們與它對話。柳海龍在其著作《欣然相遇》中提到有兩

種閱讀聖經的方式，一種是以追求資訊的目標讀經 (i nf orm at io n 

rea di ng ) ， 另 一 種 是 為 了 得 到 塑 造 型 知 識 而 讀 經 ( for ma ti on 

rea di ng )。 4 1 5相對於傳統解經方式使人增加聖經的知識，文本互涉

的理解更呼召人以本身經歷去回應聖經的記載，這比傳統解經的概念

和方法更促使人想去經歷神、回應神。  

文本互涉是一個十分寬廣的理解進路，提供研經者對其他學科的

研究成果以及對歷代神學家的解釋觀點之關注，尤其重要的是，詮釋

者本身的生命向度也會在過程中一起受陶鑄。這樣的進路不僅在聖經

研究上可以豐富所得，在講道的預備上，也有十分的幫助。未來筆者

將繼續使用此方法探討聖經所載其他的夢境，以及應用於查考其他的

聖經主題的討論當中。  

                                                 
4 1 5  柳海龍，《欣然相遇》，金智娥譯（台北：道聲出版社， 2 0 1 4 ）， 7 1 – 7 2 。  
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