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·文学与文化研究·

汉译佛典叙事类文体的特色及对中土叙事文学的影响

李 小 荣

（福建师范大学 文学院，福州 ３５０００７）

　　摘　要：在汉译佛典十二部经中，属于叙事类文体的主要有本事、本生、因缘、譬喻、未曾有和授记六种。它
们在叙事上呈现出三大特点：一是因果报应的叙事伦理，它具有鲜明的印度佛教色彩，讲究善有善报、恶有恶报和

自作自受。二是详赡、重复与夸诞的叙事风格。详赡，指叙事内容的详实、周密，且特别重视运用各种细节描写，

诸如场景、语言、行动、心理、肖像等。重复，主要指一部佛经在叙事时，相同或相近的故事类型反复出现在同一主

人物身上。夸诞则和神通叙事有关。三是集锦式、葡萄藤式的故事结构。前者多用于整部佛经，后者多用于组经

中的小经或其中的某个故事。而汉译佛典叙事类文体的这些特点，通过不同的途径影响了中国古典小说的生

成与发展，像虚构、重复叙事与神通叙事等方法的运用，莫不和这些佛典的传播有着千丝万缕的联系。
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　　汉译佛典十二部经中，属于叙事类文体的主要有
本事、本生、因缘、譬喻、未曾有和授记六种。它们叙事

时虽各有特色，但在主题、人物、情节、故事类型等方面

也有不少相同点。兹在学界已有成果的基础上，重点

谈三个方面，并兼及其对中土叙事文学的影响。

　　一、叙事伦理：因果报应

　　叙事伦理的概念，最早是在西方叙事学的背
景下提出的，①最近十几年来，它在我国现当代文

学及文艺理论研究领域颇为盛行。②其实，中国古

代社会本身就十分注重伦理，特别传统儒家学说，

更是标举道德与伦理的重要性。此外，道教同样

重视伦理在修仙成道中的作用。而佛教传入中国

后，其伦理观中最具特色且影响最大者为因果报

应说。

　　就汉译佛典之因果报应观而言，它具有鲜明
的印度色彩：

　　一者是善恶与业报轮回说紧密相连，净染业
力决定有情众生的轮回果报。从伦理价值判断

言，净业即善业，染业即恶业，而善恶之业在因果

律的作用下形成善有善报、恶有恶报的报应观。

　　业，梵文ｋａｒｍａ，意思是行为或造作。佛教一
般把它分成三种，即身业、口业、意业。身业是指

通过身体动作而发生的行为，口业是由口部发生

的言说，意业是指意识的种种构思及想象。这三

种业都可以分别作为原因而生起结果。易言之，

由身、口、意三者而来的行为都可以招致后来或善

或恶的果报。《增一阿含经》卷五一即载有世尊

所说之偈：

　　　　心为法本，心尊心使，心之念恶，即行即
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施，于彼受苦，轮轹于辙。

　　　　心为法本，心尊心使，中心念善，即行即
为，受其善报，如影随形［１］２册８２７。

　　所谓“念恶”、“念善”是指行为动机，“即
行”、“即施”、“即为”指行为实施过程，二者的结

合必然导致苦（恶）、善之报。

　　有情众生所造之业，又可以产生业力，业力是
一种相续流，源源不断，前后相续。《根本说一切

有部毗奈耶》卷四十六即云：“不思议业力，虽远

必相牵。果报成熟时，求避终难脱。”［１］２３册８７９八十

《华严经》卷三八则有一个形象的比喻，叫业田：

“业为田，爱水润，无明暗覆，识为种子。”［１］１０册２０２

意谓造业定能生苦乐之果报，犹如田能长谷物。

佛教不但将业分门别类，报亦如之，分成三类：即

现报，依现在业于当下所得之报；生报，因前生或

今生之业受于今生或次生之果报；后报，由作业之

生隔二生（含二生）以后所受的果报。

　　佛教又认为，有情众生因业力未灭，故在六趣
中轮回。六趣又称六道，指地狱、饿鬼、畜生、阿修

罗、人、天。前三者称为三恶趣，是由过去恶业感

招所得之苦报。后三者称为三善趣，是由过去世

修习不同的善行而招致的快乐果报。众生之所以

轮回不止，是因为无明。《杂阿含经》卷十二即

云：“诸业爱无明，因积他世因。”［１］２册８８而任何有

情众生，若被无明所覆，被三毒———贪、、痴所系

缚，便会生出种种与烦恼相连结的行为，这就形成

佛教所讲的有漏业（能生善恶之报的业）。由于

惑业牵引，有情众生便在三界（欲界、色界、无色

界）六道（或五道）中生死流转而不能解脱，此即

轮回。因为轮回是基于有情众生造业感果而流转

不息，所以叫做业报轮回。《过去现在因果经》卷

三即云：“贪欲、恚及以愚痴，皆悉缘我根本而

生。又此三毒，是诸苦因，犹如种子能生于芽，众

生以是轮回三有。”［１］３册６４４

　　此外，佛教所讲善恶报应，它是不受时空限制
的。曹魏康僧铠译《无量寿经》卷下即云：“天地

之间，五道分明，恢廓窈冥，浩浩茫茫，善恶报应，

祸福相承。”［１］１２册２７７

　　二者善恶报应的主体、承受者都是造业者自
身，这就是通常所说的自作自受。而自作自受是

佛教报应说的根本特点，这早在失译人名之《般

泥洹经》中就已得到确认，其卷一有云：“父作不

善，子不代受；子作不善，父亦不受。善自获福，恶

自受殃。”［１］１册１８１元魏瞿昙般若流支译《正法念处

经》卷七又云：“非异人作恶，非人受苦报，自业自

得果，众生皆如是。”［１］１册３６

　　总之，印度佛教的因果报应观，就业力的性质
言，与中土传统的报应观形成了鲜明对比：一种是

自力，一种是他力；一种是内力，一种是外力。①

　　而汉译佛典叙事文体所及诸故事，就其伦理
叙事言，因果报应说的运用无疑是最为突出的。

且不说诸广律所载的各种业报因缘故事，单就佛

本生故事而言，佛之所以会历劫修行，以各种不同

的形象出现（或鹿或象，或鸽子、鹦鹉，等等，不一

而足），主要原因之一就在于佛的前世尚未超越

因果报应律。尤可注意的是后汉康孟详所译《兴

起行经》，它与一般本生故事重在叙述释迦佛前

生修习善业、舍己为人的光辉事迹迥异其趣，而是

罗列释尊前生所造的十宗恶业，旨在强调释尊现

世所受诸种祸患恶报，皆源于过去所造恶业之余

殃。如《佛说地婆达兜掷石缘经第七》中佛陀对

舍利弗说：

　　　　我尔时贪财、害弟，以是罪故，无数千岁
在地狱中烧煮，为铁山所

!

。尔时残缘，今虽

得阿惟三佛，故不能免此宿对［１］４册１７０。

　　此即交待了现在佛为什么还会受到地婆达兜
（即提婆达多）迫害的原由。既然连佛都逃脱不

了因果报应，更何况普通人呢！

　　二、叙事风格：详赡、重复与夸诞

　　古代中土汉文叙事文学的主体，无疑是小说
和戏剧，但小说这一文体到唐代才成熟，戏剧文体

的成熟则晚至宋元，故此前尤其是唐以前叙事文

学的主流是史传（即使小说戏剧兴起后，它们仍

然与史传有着千丝万缕的联系）。而对于史传之

叙事风格，无论刘勰《文心雕龙·史传》还是刘知

几《史通》，所倡导的都是崇实和尚简。特别是

《史通》的理论建构，更具系统性。刘知几甚至把

简的重要性推崇到了无以复加的地步，说：“夫国

史之美者，以叙事为工，而叙事之工者，以简要为

主。简之时义大矣哉！”浦起龙释云：“本章言叙

事尚简也。”［２］

　　而汉译佛典诸叙事类经典，与同时的中土叙
事文学作品相比，在繁简问题上简直是天壤悬隔。

·９７·
①参见王月清《中国佛教伦理研究》，南京大学出版社１９９９年版，第３６页。



《牟子理惑论》中即谓诘难者：

　　　　问曰：夫事莫过于诚，说莫过于实。老子
除华饰之辞，崇质朴之语；佛经说不指其事，

徒广取譬喻，譬喻非道之要。……虽辞多语

博，犹玉屑一车，不以为宝矣［１］５２册４。

　　此即揭示了佛典叙事风格恰与中土作品形成
鲜明对比：一辞多语博（即叙事详实），常不指其

事（即说不经之事），一语言质朴，叙事以诚实为

旨归。后来范晔所云佛经“好大不经，奇谲无已，

虽邹衍谈天之辩，庄周蜗角之论，尚未足以概其万

一”［３］，同样是用对比法来揭橥佛经叙事的夸诞

性与想象之奇特，远非中土作品可比，即便是最具

浪漫色彩的邹衍谈天之说与庄子的寓言故事。

　　（一）详赡与重复
　　所谓详赡，于此是指叙事内容的详实和周密，
尤为重视运用各种细节描写，诸如场景、语言、行

动、心理、肖像等。如竺法护译《生经》卷四《佛说

菩萨曾为鳖王经》云：

　　　　昔者菩萨，曾为鳖王，生长大海，教化诸
类，子民群众，皆修仁德。王自奉正，行四等

心———慈、悲、喜、护，愍于众生，如母抱育爱

于赤子，游行海中，劝化不逮，皆欲使安，衣食

充备，不令饥寒。其海深长，边际难限，而悉

周至，靡不更历，以化危厄，使众罪索。于时

鳖王，出海于外，在边卧息，积有日月，其背坚

燥，犹如陆地高燥之土。贾人远来，见之高

好，因止其上，破薪燃火，炊作饮食，系其牛

马，庄物积载，车乘众诸，皆着其上。鳖王见

之，被火焚烧，焚炙其背，车马人从，咸止其

上，困不可言。欲趣入水，畏害众贾，为堕不

仁，违失道意，适欲强忍，痛不可言。便设权

计：“入海浅水，自渍其身，除伏火毒，不危众

贾，两使无违。”果如意念，辄设方计。众贾

恐怖，谓海水涨：“湖（潮）水卒至，吾等定死。

悲哀呼嗟！归命诸天释梵四王日月神明，愿

以威德，唯见救济。”鳖王见然，心益愍之，因

报贾人：“慎莫恐怖，吾被火焚，故舍入水，欲

令痛息，今当相安，终不相危。”众贾闻之，自

以欣庆，知有活望，俱时发声，言“南无佛！”

鳖兴大慈，还负众贾，移在岸边，众人得脱，靡

不欢喜。遥拜鳖王，而叹其德，尊为桥梁，多

所过度，行为大舟，载越三界，设得佛道，当复

救脱生死之厄。鳖王报曰：“善哉！善哉！

当如来言，各自别去。”

　　　　佛言：“时鳖王者，我身是也；五百贾人，
五百弟子舍利弗等是。”追识宿命，为弟子

说，咸令修德［１］３册９６。

　　在此故事的叙述中，就包括：（１）场景细节，
如谓“其海深长”、“其背坚燥”；（２）语言细节最
为明显，即人物对话，但对话也符合不同的人物个

性，鳖王之语展示了菩萨的慈悲精神，众贾之语则

描绘出他们落水时对死亡的恐惧以及得救后的欢

呼雀跃之情；（３）心理细节，诸如鳖王被火烧时欲
入水自救但又担心众贾受害的两难之情，众贾得

救后的拜谢之情及崇拜心理等；（４）动作细节则
最为丰富，恕不一一点出。

　　说到肖像细节，大家比较熟悉的是佛经中常说
的三十二相与八十种好。不过，笔者于此征引圣坚

译《太子须达籋经》对鸠留国贫穷婆罗门的描写：

　　　　婆罗门有十二丑：身体黑如漆，面上三
"

，鼻正匾 ，两目复青，面皱唇哆，语言謇

吃，大腹凸險，脚复缭戾，头复 秃，状类

似鬼［１］３册４２１。

　　面对这位其丑无比、令人作呕的婆罗门，须达
籋太子竟然舍得把一双儿女布施给他做奴婢，经

文意在反衬太子修行态度之坚决。

　　至于重复，这里主要指一部佛经在叙事时，相
同或相近的故事类型反复出现在同一主人公身

上。当然，有时主人公的身份、活动时空并不完全

相同，会发生变异（此在本事、本生、本生因缘等

经尤为明显），进而贯通过去、现在与未来，此方

与他界。钱钟书先生曾以《生经》之《舅甥经》为

例，指出其特点：

　　　　《舅甥经》是宗教寓言，更有责任点清宗
旨，以便教化芸芸众生：“佛告诸比丘：‘欲知

尔时甥者，则吾身是。’原来它和全书里其他

《经》一样，寓意不过是宿世轮回。整部《生

经》使我们想起一个戏班子，今天扮演张生、

莺莺、孙飞虎、郑恒，明天扮演宝玉、黛玉、薛

蟠、贾环，实际上换汤不换药，老是那几名生、

旦、净、丑。……今生和前生间的因果，似乎

只是命运的必然，并非道理的当然［４］。

　　此虽未列举重复叙事之具体事例，却较好地
总结了这一现象产生的根本原因，即它与宣教目

的密切相关。为了让读者更好地了解重复叙事，

兹以义净译《根本说一切有部毗奈耶破僧事》第

３５、３６则故事为例（俱见卷十五）［１］２４册１７７－１７８略作
说明。这两则故事，都是讲“樵夫与熊本生”，总

·０８·



体上看，它们是同多于异，可说是同型故事的小变

异。其主要相同点及同中之异下：

　　１．所述故事的主体内容都是说贫穷樵夫遇险后
被好心的熊所救，然樵夫忘恩负义，最后出卖了熊。

　　２．故事中的主要人物有二：贫樵夫对应于今
世的提婆达多，熊则为佛陀的前世。

　　３．贫樵夫生活的地点相同，都在婆罗
#

斯。

但第一则故事中樵夫遇险的具体地点是石窟，第

二则换成了大树。

　　４．在两则故事中，熊都主动地站出来救助受困
的樵夫，但具体的施救方法稍有区别：第一则故事中

的熊，在连雨七日之时送给了樵夫果实以活其命；第

二则中熊是把樵夫救到树上，才使樵夫脱离虎口。

　　５．故事的结局相同，即贫樵夫都受到了惩罚。
但所受惩罚的程度却有区别：在第一则故事里，贫

樵夫由于受猎师的引诱才出卖熊，当猎师射杀熊

之后，他想伸出双手来拿熊肉，但双手与熊肉都突

然消失得无影无踪；在第二则故事里，因为是樵夫

自己把熊从树上推下而摔死了它，所以受到的惩

罚就重得多，最后竟然成了疯癫之人。

　　此外，像本事经常强调前世事件与现世事件
在过程、寓意方面的相同，此即展示了本事经的最

大特点———相应。“相应”，说白了，也就是同型

故事的重复使用。而在“授记”，如刘宋求那跋陀

罗译《过去现在因果经》卷一所说善慧仙人的五

个梦，作用在于预叙，暗示善慧将来成佛之事，并

且五梦内容前后出现了三次，从使用频度看，可归

为“重复预叙”，①此亦属重复叙事。

　　（二）夸诞
　　关于佛经叙事的夸诞之风，晚清小说批评家狄
平子有过精彩论述，其《论文学上小说之位置》曰：

　　　　佛经说法，每一陈设，每一结集，动辄瑰
玮连禿，绵亘数卷。言大，则必极之须弥、铁

围、五大部洲、三千小千中千大千世界。……

二者皆文章之极轨也。然在传世之文，则与其

繁也，毋宁其简；在觉世之文，则与简也，毋宁

其繁。同一义也，而纵说之，横说之，推波而助

澜之，穷其形焉，尽其神焉，则有令读者目骇神

夺，魂醉魄迷，历历然，沉沉然，与之相引，与之

相移者矣，是则小说之能事也［５］。

这里一方面联系小说写法谈佛经描写、叙事的夸

诞，暗含中国古典小说对佛经有继承、借鉴之关

系；另一方面则指出佛经叙事作为宗教叙事的准

则是宁繁毋简，而小说叙事恰恰与此极为相契。

　　佛典中夸诞的场景描写比比皆是。如北本
《大般涅?经》卷一《寿命品》叙佛二月十五日临

般涅?时：

　　　　以佛神力出大音声，其声遍满乃至有顶，
随其类音普告众生：“今日如来应正遍知，怜

愍众生，覆护众生，等视众生，如罗
$

罗，为作

归依屋舍室宅。大觉世尊，将欲涅?，一切众

生若有所疑，今悉可问，为最后问。”尔时世

尊，于晨朝时从其面门放种种光，其明杂色，

青、黄、赤、白、颇梨、马瑙光，遍照此三千大千

佛之世界，乃至十方，亦复如是。其中所有六

趣众生遇斯光者，罪垢烦恼，一切消除。是诸

众生，见闻是已，心大忧愁，同时举声悲啼号

哭：“呜呼慈父，痛哉苦哉！”举手拍头，?胸

叫唤。其中或有身体战栗，涕泣哽咽。尔时，

大地诸山大海皆悉震动。”［１］１２册３６５

虽说教内人士可从本末、感应、济六道、净六根等

方面对此段经文加以阐释，②但经中所述佛的声音

与光明的神奇表现，以及大地大海的震动，无疑是

超现实的，充满了极度的夸张，倒是对众生身体战

栗之类的动作、表情描写，更符合现实生活之常识。

　　再如，佛经常有各种神通叙事，③无论神足
通、天眼通、天耳通、他心通、宿命通或漏尽通，就

叙事文学言，夸张是最基本的手法。如北宋施护

等译《顶生王因缘经》卷六曰：

　　　　尔时，帝释天主即起是念：“善住象王所
应乘御。”时善住象王知天主念，譬如壮士屈伸

臂顷，于赡部洲所居处隐诣三十三天；乃现三

十二头，其一一头各有六牙，一一牙上有七七

池沼，……侍女鸣七七天鼓，而象王所有最胜

头相帝释御之。其三十二天，于所化头如次安

处，余诸天众随应而住。象王行时，迅犹风转，

天子天女皆悉不能瞻其前后［１］３册４０４。

其中，“善住象王知天主念”，属他心通；而后象王

的诸种变化，则属神足通。对照玄奘译《阿毗达

磨大毗婆沙论》卷一四一所说神足通有三种神

用———运身、胜解和意势，则知象王之举为胜解神

·１８·

①

②

③

参见拙著《汉译佛典文体及其影响研究》，上海古籍出版社２０１０年版，第５２２－５２３页。
参见隋灌顶撰、唐湛然再治《涅?经会疏》卷一，《大藏新纂碯续藏经》第３６册，第３２１－３２３页。
参见丁敏《汉译佛典神通故事叙事研究》，法鼓文化事业股份有限公司（台北）２００７年版。



用，盖“胜解神用者，谓于远作近解，由此力故，或

住此 洲 手 扪 日 月，或 屈 伸 臂 顷 至 色 究 竟

天”［１］２７册７２５；若按东晋僧伽提婆译《三法度论》卷

一所列神足通之三种如意足，则善住象王之举体

现了其中的两种，即游空自在和变化自在，盖二者

特征分别是“履水蹈虚，能彻入地，石壁皆过，扪

摸日月”、“现人象马车，山林城郭皆能化

现”［１］２５册２０。

　　三、故事结构：集锦式与葡萄藤式

　　汉译佛典叙事类经典文体，从故事的组织结
构言，主要有两种表现形式：一曰集锦式，二曰葡

萄藤式。

　　（一）集锦式
　　所谓集锦式，这本是鲁迅评价《儒林外史》时
的经典说法，谓吴敬梓：

　　　　使彼世相，如在目前，惟全书无主干，仅
驱使各种人物，行列而来，事与其来俱起，亦

与其去俱讫，虽云长篇，颇同短制；但如集诸

碎锦，合为帖子，虽非巨幅，而时见珍异，因亦

娱心，使人刮目矣［６］１７６。

后来，学界继承鲁迅之说，把类似于《儒林外史》

结构的小说称为“集锦式”小说。① 而梁启超《翻

译文学与佛典》指出大乘佛教史上的马鸣菩萨实

一大文学家：

　　　　其《大乘庄严论》，则真是“儒林外史式”
之一部小说，其原料皆采自《四阿含》，而经

彼点缀之后，能令读者肉飞神动［７］。

　　梁任公所说《大乘庄严论》，实即传为马鸣
造、鸠摩罗什译之《大庄严论经》。是经主要搜集

佛本生及诸种善恶因缘、譬喻等九十章故事而成，

以供求道者研习。梁任公凭借敏锐的文学史眼

光，从中印文学比较的角度，发现《大庄严论经》

与《儒林外史》在故事结构上的惊人一致。不过，

前者译出于后秦，比《儒林外史》问世早一千多

年，要说影响之源，当在前者。

　　众所周知，印度早期佛典是以“结集”的形式
出现的。所谓结集，意即合诵、会诵，即集合诸僧

诵出佛陀遗教，然后加以审订、编次之集会，。如

第一结集（五百结集）的情况是这样的：佛灭之

年，在阿世王保护下，五百阿罗汉会聚于摩揭陀

国王舍城郊外之七叶窟，以摩诃迦叶为上首而举

行。其中，先由多闻第一的阿难升高座宣述佛语，

并以“如是我闻，一时佛在 ××’的形式诵出，后
由賅陈如等诸长老确认系佛所说。此次结集，据

《五分律》卷三○卷三二等记载，阿难诵出的是经
（法藏），优婆离诵出的是律（毗尼藏）。而“经”、

“律”二藏组织结构之总体特点，多可可用鲁迅所

说“集锦式”来概括，此在叙事类经典的表现更为

突出。除了梁任公所说的《大庄严论经》外，兹再

举２例如下：
　　１．东吴康僧会译《六度集经》
　　是经收录了多种本生故事，且与其他本生经
的杂然列举不同，它是依据六波罗蜜———布施、戒

（持戒）、忍辱、精进、禅（禅定）、明（智慧）来分

类。易言之，是把性质、主题相同的本生故事集缀

在一起。如前三卷共二十六则本生故事的主题是

表现“布施”，其他第四卷十五则故事、第五卷十

三则故事、第六卷十九则故事、第七、八卷各九则

故事，则分别表现“持戒”、“忍辱”、“精进”、“禅

定”和“明”（智慧）。更值得注意的是，经文开头

有总序［１］３册１。

此序旨在交待全部六度故事，都是针对菩萨阿泥察

而宣授的，而宣授者的说法地点，一直在王舍城鹞

山，只是各不同性质的本生故事并非同时说出而已。

　　《六度集经》对每一主题的故事，又有六篇分
序再加介绍，如“布施度”之序说：

　　　　布施度无极者，厥则云何？慈育人物，悲
愍群邪；喜贤成度，护济众生。跨天?地，润

弘河海。布施众生，饥者食之，渴者饮之；寒

衣热凉，疾济以药；车马舟舆，众宝名珍，妻子

国土，索即惠之。犹太子须大籋，布施贫乏，

若亲育子，父王屏逐，愍而不怨［１］第３册１页上。

此即把二十六则故事的布施表现，用简明语言加

以概述，还特别点明须大籋本生（第十四则，见卷

二）在同类故事中最具代表性。而且二十六则布

施类故事中，竟然有二十三则是以“菩萨兹惠度

无极，行布施如是”而结束。此显然是集撰者的

语气（而不是佛陀讲述本生故事时的原话，否则

有王婆卖瓜自卖自夸的嫌疑），表明了集撰者对

佛陀过去以布施度修行的高度赞颂。其他“度”

类此，不赘。

　　２．北魏吉迦夜、昙曜译《杂宝藏经》
　　是经译出于北魏延兴二年（４７２），是以佛陀

·２８·
①参见陈平原《中国现代小说的起点———清末民初小说研究》，北京大学出版社２００５年版，第１３７页。



及其弟子为中心人物的佛教故事集，全经包括一

二一则事缘，内容涉及佛传、本生、因缘、譬喻以及

少数印度民间故事。有学者指出，“由经中载有

迦腻色迦王之事迹，可推知本经应系在迦腻色迦

王之后所集录成书者”，且“与《贤愚经》、《大庄严

论经》等大致为同类型的著作”。［８］既然与《大庄

严论经》的编撰性质相同，则知其叙事时故事结

构亦为“集锦式”。

　　当然，“集锦式”的汉译佛典之叙事作品，有
严格按不同主题来编撰者，如前揭《六度集经》；

有的则没有严格的主题分类，如《杂宝藏经》。而

且，后一种情况更为常见。

　　（二）葡萄藤式①

　　所谓葡萄藤式，是指在大故事中套有小故事、
小故事中套有更小故事的叙事结构。② 这种结构

模式，溯其本源，当出于印度传统的叙事文学，季

羡林先生《印度文学在中国》一文指出：

　　　　印度古代著名的史诗《摩诃婆罗多》的
结构就属于这种类型。作为骨干的主要故事

是难敌王（Ｄｕｒｙｏｄｈａｎａ）和坚阵王（Ｙｕｄｄｈｉｓ
ｔｈｉｒａ）的斗争，里面穿插了很多的独立的小故
事。巴利文《佛本生经》是以佛的前生为骨

架，把几百个流行民间的故事汇集起来，成了

这一部大书。流行遍全世界的《五卷书》也

是以一个老师教皇太子的故事为骨干，每一

卷又以一个故事为骨干，叠床架屋，把许多民

间故事收集在一起，凑成了一部书。③

　　今存汉译佛典叙事类作品中，具有此类结构
者同样不少，尤其在广律中，如唐义净译《根本说

一切有部毗奈耶药事》卷十三、十四之“善财与悦

意”故事就如此，它以善财与悦意的爱情故事为

主干，其间套用了许多小故事，甚至小故事中还容

纳了更小的故事单元。又如《摩诃僧癨律》卷三

二所载“龙女与商人”之戒缘故事，主干故事叙述

了一位牧牛商人出家的经过，其中容纳了商人救

龙女、龙女报恩以及二龙因守护龙女失职而被系

等多个小故事。再如《根本说一切有部毗奈耶》

卷十六所载“浣盆”故事，［１］２３册７０８－７１０其主干是一

个本生故事（其中，佛的前世是月子婆罗门，佛弟

子阐陀比丘的前世是浣盆），中间除了叙述浣盆

出生、成长、出外求学、娶妇等系列小故事外，还穿

插了浣盆之兄月光既帮助出身卑微的浣盆（因浣

盆之母是婢女，而月光之母是婆罗门种），又帮助

浣盆之妇（因其受到浣盆的虐待）的故事。

　　以上两种结构模式，大体上说，集锦式多用于
整部佛经，葡萄藤式则多用于某组经中的小经或

其中的某个故事。比如西晋竺法护译《生经》的

总体结构是集锦式，但前述钱钟书先生所分析的

卷二之《舅甥经》却属葡萄藤式。再如义净译《根

本说一切有部毗奈耶破僧事》二十卷，从整体结

构言，是集缀提婆达多破坏僧团组织之故事而成，

然具体到每一故事的结构，则有不少是用葡萄藤

式，如卷十二之“独角仙人”本生因缘。

　　四、汉译佛典叙事类文体对中土叙事
文学的影响

　　前述汉译佛典叙事类文体的三大方面，对中
古以降的文学创作产生了极其深远的影响。

　　（一）佛教因果报应之叙事伦理对中土叙事
文学的影响

　　就叙事伦理言，其因果报应说东传之后，立即
引起了中土人士的极大关注。袁宏《后汉纪》卷

十载：汉明帝永平求法之后，世人“以为人死精神

不灭，生死所行善恶皆有报应”，“王公大人观死

生报应之际，莫不矍然自失”。［９］嗣后，无论帝王

贵族还是普通民众，多对善恶报应、三世轮回之说

深信不疑。东晋王谧即说：

　　　　夫神道设教，诚难以言辨，意以为大设灵
奇，示以报应，此最影响之实理，佛教之根要。

今若谓三世为虚诞，罪福为畏惧，则释迦之所

明，殆将无寄矣［１］５２册８１。

　　三世者，过去、现在、未来也；罪福者，报应之
说也。实理者，真实无妄之理也；根要者，根本之

宗旨也。王谧言下之意是，若没有因果报应论，佛

教的真实理论和根本要旨就成了空谈，释迦牟尼

的说教也就成为无源之水、无本之木。易言之，因

果报应说是佛教理论得以建立的基石。对此，近

现代不少著名的佛学研究者都予以高度的重视，

·３８·

①

②

③

关于汉译佛典叙事文学的这一结构特点，已有人做过介绍，参见孙鸿亮《佛经叙事文学与唐代小说研究》（人民出版社２００８年版，
第２５１－２５２页）、何秋瑛《东汉三国汉译佛经叙事研究》（重庆：西南大学硕士学位论文２００６年，第４１－４３页）。

按，此观点来自縻文开，参见《印度文学欣赏》，三民书局（台北）１９７０年版，第１０－１７页。
季羡林《比较文学与民间文学》，北京大学出版社１９９１年版，第１０６－１０７页。不过，季先生说《六度集经》、《生经》、《贤愚经》等也

属于这一结构类型，我们不能完全赞同。因为从总体看，它们都是集锦式，只有个别如其中的《须大籋本生》之类，才属于葡萄藤式。



梁任公１９２５年７月１０日《致孩子们》的家书即云
“佛教说的‘业’和‘报’”，是“宇宙间唯一真理”，

而且强调说：“我笃信佛教，就在此点，七千卷《大

藏经》也只说明这点道理。”［１０］

　　佛教因果报应之叙事伦理在中土叙事文学的
影响，最重要的表现有两点：一在题材，二在叙事

逻辑。关于前者，学术界已有比较深入的研究，如

佛教灵验记、地狱游魂、三世转生等，故不复举出

具体的例证。至于后者，笔者归纳为两大点：一是

善恶之报、毫厘不爽，二是冤家宜解不宜结。而第

一点又可细分为恶有恶报、善有善报。①

　　最近，有人在研究中国现代小说时提出，叙事
伦理其实也是一种生存伦理［１１］。若把此结论移

用于汉译佛典叙事文学，也很契合，因为无论佛祖

历劫修行，还是芸芸众生沉沦苦海，都源于业报轮

回。易言之，只要修道者未能证入涅?之境，其生

存法则永远都是善有善报、恶有恶报。

　　（二）佛经叙事风格对中土叙事文学影响
　　就详赡、重复、夸诞之佛经叙事风格言，它们
通过唱导、俗讲变文等中介，进而对中土叙事文学

产生重要的影响。其表现主要有三：

　　１．促进了隋唐以后传奇小说等对虚构及细节
描写的重视

　　本来，早期小说一方面深受传统史学叙事观
的影响，故多尚简，讲究文约义丰。另一方面，当

时许多文人只重视纪实而轻视虚构（实际上是因

为不了解和还不善于艺术虚构），进而不敢虚构、

回避虚构，乃至排斥虚构，故使古代小说发展比较

缓慢［１２］。至唐人传奇，情况丕变，鲁迅谓之“始有

意为小说”［６］５１，有人把它作为中国古代小说文体

之独立的代表。② 不过，唐传奇的成长与繁荣，深

受佛经叙事文学的滋乳甚多，这点已基本成为学

界共识，如韩国学者李东乡先生《佛教文学之影

响与传奇小说》说：

　　　　六朝小说与唐代小说的不同点之一，前
者精陈梗概而已，后者叙述婉转，文辞华丽，

在叙事描状的技巧上有悬殊的进步。这原因

除了古文运动的结果以外，还有佛典翻译文

体的影响。佛典中有很多部分可以看作优美

的文学作品。佛典中描写叙事之技巧，叙事

婉转，描写详尽，很可能给予传奇作者在叙事

上一点启示。③

而“叙事婉转”、“描写详尽”云云，其实都与虚构、

细节描写密切相关。而此方面比较研究的成果较

多，④于此，同样不再举出具体的实例。

　　再如，杨义先生据敦煌变文 Ｐ．２２９２《维摩诘
经讲经文》今存内容推断原有讲经文当有六十卷

数十万字，认为“这无疑是开了我国巨帙虚构叙

事作品的先河。……其心理描写的充分细密，为

此前的小说所未见，而开日后章回、话本的

先河”［１３］１８４－１８５。

　　２．重复叙事在中土小说亦十分常用
　　关于这点，笔者在讨论本事经时，曾举话本、
拟话本为例做过说明。⑤其实，在其他类别的小说

中同样常见，如有论者指出《聊斋志异》运用了反

复叙事策略，它有两种表现形态：一是通过变换事

件主体来叙述同一事件，二是通过变换叙事视角

来叙述同一事件。⑥又有学者归纳出中国古代小

说（如《三国演义》、《水浒传》等）常用“三复情

节”（指同一施动人向同一对象作三次重复的动

作，以取得预期效果，每一重复都是情节的层

进），并谓它体现了数字“三”所特有的民族审美

心理和习惯，且与“礼以三为成”的传统有关。⑦究

其本质属性而言，依然在于重复叙事。有趣的是，

其通俗性用语“事不过三”，正出于佛典。隋吉藏

撰《法华玄论》卷五即说：

　　　　三周说者，欲示中道相，故若一说二说则
太少，若过三说则太多。今欲示中道相，不多

不少，故但三说。又《释论》云：诸佛语法，事

不过三。今依佛规矩，故但三说也［１］３４册３９８。

“三周说”，即三周说法，又称“《法华》三周”，这

是天台宗就《法华经》迹门正宗分开权显实而立

的名目：即法说周（初周）、譬说周（中周）、因缘周

（下周）分别对应上根（舍利弗）、中根（大迦叶、迦

旃延、目犍连、须菩提）、下根（富楼那、賅陈如等）

·４８·

①

②

③

④

⑤参见拙著《汉译佛典文体及其影响研究》，第４００－４０９页、第２０７－２０９页。
参见董乃斌《中国古典小说的文体独立》，中国社会科学出版社１９９１年版。
转引自夏广兴《佛教与隋唐五代小说》，陕西人民出版社２００４年版，第３８７页。
如王昭仁《唐代传奇与譬喻类佛典之关系研究》，（逢甲大学（台中）中国文学系硕士学位论文，１９９９年）、林宜贤《从唐传奇〈柳毅〉

及后世相关戏曲作品看龙女故事的发展》（同前，２００８年）等。
　　⑥参见蒋玉斌《〈聊斋志异〉的反复叙事策略简论》，载于《西南民族大学学报》（人文社科版）２００４年第６期，第１５２－１５３页。
　　⑦参见杜贵晨《古代数字“三”的观念与小说的“三复”情节》，载于《文学遗产》１９９７年第１期，第１０９－１１１页



之人。《释论》，即著名的《大智度论》，在此，它成

了天台的立论依据。① 易言之，天台认为佛之所

以三次重复说法，是因为听授对象的根机不一。

此外，汉译佛典中确有佛祖说法不过三次的记载，

如《中阿含经》卷十八载佛对多闻弟子三说“无所

有处道”，且每次所说大同小异（即三次重复说

法）。② 《大般涅?经》卷一又云：

　　　　尔时世尊既开如是可请之门，以语阿难，
阿难默然而不觉知。世尊乃至殷勤三说，阿

难茫然，犹不解悟，不请如来住寿一劫若减一

劫，利益世间诸天人民。所以者何？其为魔

王所迷惑故，尔时世尊三说此语，犹见阿难心

不开悟，即便默然［１］１册１９１。

　　此即“诸佛语法，事不过三”的典型表现，即
便面对随侍弟子阿难，佛也没有丝毫的例外。

　　３．夸诞之风尤其是神通叙事促成了中土的神
魔小说

　　神魔小说产生的思想基础虽然是三教同源，
但汉译佛典叙事作品的传入及传播，无疑是其最

重要的生成背景之一，特别是其中的夸诞之风和

神通叙事，在明清神魔小说中都有充分的运用，此

亦成为学界共识，如陈寅恪１９２８年发表的《须达
起精舍因缘曲跋》［１４］早就指出敦煌变文中舍利弗

降伏六师的情节出于《贤愚经》，而变文又影响到

《西游记》之唐三藏车迟国斗法事，并谓孙行者猪

八戒等各矜智能诸事，与舍利弗、目犍连较力事，

亦不无类似之处［１４］。后来，杨义先生更明确地总

结说：“变文中这种最为精彩的变身斗法场面，是

足以启发中国后世神魔小说的神思的。”［１３］１８２此

外，汉译佛典打破三世与三界时空观的神通叙事，

则直接促成了明清神魔小说的情节设计，③此例

不胜枚举，如孙悟空七十二变属神足通，其不受三

界管辖，则为漏尽通。

　　（三）佛经叙事模式对中土叙事文学的影响
　　就故事结构言，佛经叙事的两种模式在中土
叙事文学中都有广泛运用。其中，集锦式者，除了

前揭《儒林外史》外，它几乎成为清末民初长篇小

说结构形态的表征。④ 葡萄藤式者，著名的有现

存最早的传奇小说———王度《古镜记》，它以古镜

得而复失作为故事骨干，用倒叙法穿插了众多小

故事，从而形成大故事套小故事的架构。其讲述

层面相当复杂，包括了六个讲述者（王度、侯生、

苏家豹生、小吏龙驹、度弟王眅和镜精紫珍）、三

个话语层面（第一层叙述者是“王度”，是他讲述

了古镜流传的整个故事；第二层叙述者则是侯生、

苏家豹生、小吏龙驹和王眅；最后一层是镜精紫

珍）⑤和“镜之异迹凡十二”。⑥ 这一叙事结构，让

笔者想起了西晋竺法护译《佛五百弟子自说本起

经》［１］４册１９０－２０２的叙事结构。该经主体是叙事诗，

形式上实为一出典型的歌剧。⑦ 故事发生在佛陀

在世时，地点在阿耨达龙王所居之宫殿，具体经过

是佛的二十九位弟子及佛陀本人追述各自往世因

缘，并用歌偈形式陈述。细绎之下，经文亦有多个

讲述者（即阿耨达龙王，大迦叶、舍利弗等弟子及

佛陀，共三十一位）和三层叙事结构：第一层是阿

耨达龙王，他请佛世尊及五百上首弟子追讲本起

所造罪福；第二层是诸弟子及佛陀本人，第三层是

佛自己。因为《世尊品》佛最后出场时，他一方面

对五百弟子回忆自己昔世因罪殃而遭受“堕地狱

甚久”、“须陀利异道，共议诬谤我”、“旃遮摩尼

女，在大众会中，虚妄掩杀佛”、“调达石所抬，于

是石堕落，中伤佛足指”等种种苦难之经历，另一

方面又说“时游在龙王，阿耨达大池，一切所作

办，踊在虚空中。弟子众围绕，寂然有五百”，则

知佛对龙王及诸弟子的叙述其实都了如指掌。易

言之，其他人的叙述，最后都抵达了佛那里。而

且，诸人自述都是用第一人称，带有鲜明的自传

性。此外，每一角色的唱词，都包含了各自经历过

的多种故事，由此形成了典型的葡萄藤式结构。

再如《西游记》是以取经为中心线索把许多情节

单元贯成连珠，此与什译《维摩诘所说经》中维摩

示疾后佛派诸弟子前去问疾的故事结构极其相

·５８·

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

智靑《妙法莲华经文句》卷七则谓“何故三转？诸佛语法，法至于三，为众生有三根故，《大论》及《婆沙》悉作此说”。（《大正藏》第

３４册，第９９页上），《大论》即《大智度论》。看来，吉藏、智靑二人都以《大智度论》为依据，虽意思相同，但所引经文都不见于今本《智度
论》，原因何在，俟考。

参见《大正藏》第１册，第５４２页。
参见何政辉《明代神魔小说叙事研究》，中正大学（台湾嘉义）中国文学系硕士学位论文，２００９年）。
参见陈平原《中国现代小说的起点———清末民初小说研究》，第１３７页。
参见刘俐俐《唐传奇〈古镜记〉的叙事学分析》，载于《兰州大学学报》（社会科学版），２００９年第４期，第１１２页。
此依李剑国先生分法，参见《唐五代志怪传奇叙录》，南开大学出版社１９９３年版，第１１５－１１６页。
参见拙著《变文讲唱与华梵宗教艺术》，上海三联书店２００２年版，第２１５－２１７页。



似，经中舍利弗、目连等弟子自述不堪前去问疾的

原因时，他们倒叙出自身与维摩诘交往的经历

（最后，只有文殊师利堪往问疾），由此形成一个

接一个的情节单元［１］１４册５３９－５４４，且始终以问疾作为

中心线索贯穿之。

参考文献：

［１］日本一切经编撰委员会．大正新修大藏经［Ｚ］．台北：
新文丰出版股份有限公司，１９８３．

［２］［唐］刘知几．史通通释［Ｍ］．［清］浦起龙，释．上海：
上海古籍出版社，１９７８：１６８．

［３］［南朝宋］范晔．后汉书［Ｍ］．［唐］李贤，注．北京：中
华书局，１９６５：２９３２．

［４］钱钟书．七缀集［Ｍ］．北京：生活·读书·新知三联书
店，２００２：１７８．

［５］舒芜，陈迩冬，周绍良，王利器．近代文论选：上册
［Ｃ］．北京：人民文学出版社，１９９９：２３５．

［６］鲁迅．中国小说史略［Ｍ］．北京：东方出版社，１９９６．
［７］梁启超．佛学研究十八［Ｍ］．上海：上海古籍出版社，
２００１：２００．

［８］蓝吉富．中华佛教百科全书：第９册［Ｍ］．台南：中华
佛教百科文献基金会，１９９４：５８２６（左）．

［９］［晋］袁宏．后汉纪［Ｇ］／／两汉纪（下）．张烈，点校．北
京：中华书局，２００２：１８７．

［１０］梁启超．梁启超全集［Ｍ］．北京：北京出版社，１９９９：
６２１２．

［１１］谢有顺．中国小说叙事伦理的现代转向［Ｄ］．上海：
复旦大学，２０１０：６．

［１２］董乃斌．中国文学叙事传统研究［Ｍ］．北京：中华书
局，２０１２：１１５－１１６．

［１３］杨义．中国古典小说史论［Ｍ］．北京：中国社会科学
出版社，１９９５．

［１４］陈寅恪．金明馆丛稿二编［Ｍ］．北京：生活·读书·
新知三联书店，２００１：１９３－１９６．

ＯｎＳｔｙｌｉｓｔｉｃＦｅａｔｕｒｅｓｏｆｔｈｅＮａｒｒａｔｉｖｅＷｏｒｋｓｉｎＣｈｉｎｅｓｅ
ＴｒａｎｓｌａｔｉｏｎｏｆＢｕｄｄｈｉｓｔＳｕｔｒａｓａｎｄＴｈｅｉｒＩｎｆｌｕｅｎｃｅ

ＬＩＸｉａｏ?ｒｏｎｇ

（ＣｏｌｌｅｇｅｏｆＣｈｉｎｅｓｅＬａｎｇｕａｇｅａｎｄＬｉｔｅｒａｔｕｒｅ，ＦｕｊｉａｎＮｏｒｍａｌＵｎｉｖｅｒｓｉｔｙ，Ｆｕｚｈｏｕ３５０００７，Ｃｈｉｎａ）

　　Ａｂｓｔｒａｃｔ：ＩｎｔｈｅＤｖāｄａｓāｎｇａ－ｂｕｄｄｈａ－ｖａｃａｎａ，ｔｈｅｒｅａｒｅｓｉｘｋｉｎｄｓｏｆｔｈｅｎａｒｒａｔｉｖｅｗｏｒｋｓｉｎＣｈｉｎｅｓｅ
ｔｒａｎｓｌａｔｉｏｎｏｆＢｕｄｄｈｉｓｔｓｕｔｒａｓ．Ｏｆｗｈｉｃｈ，ｔｈｅｙａｒｅｎａｍｅｄｉｔｙ－ｕｋｔａｋａ（本事），ｊāｔａｋａ（本生），ｎｉｄāｎａ（因
缘），ａｖａｄāｎａ（譬喻），ａｄｂｈｕｔａ－ｄｈａｒｍａ（未曾有）ａｎｄｖｙāｋａｒａｎａ（授记）．Ａｎｄｔｈｅｒｅａｒｅｔｈｒｅｅｎａｒｒａｔｉｖｅ
ｃｈａｒａｃｔｅｒｉｓｔｉｃｓｉｎａｌｌｏｆｔｈｅｓｅｓｕｔｒａｓ．（１）Ｆｒｏｍｔｈｅｎａｒｒａｔｉｖｅｅｔｈｉｃｓ，ｉｔｈａｓａｄｉｓｔｉｎｃｔＩｎｄｉａｎＢｕｄｄｈｉｓｔｃｏｌｏｒｓ，
ａｎｄｉｎｐａｒｔｉｃｕｌａｒ，ｉｔｅｍｐｈａｓｉｚｅｄｗｈａｔｇｏｅｓａｒｏｕｎｄ，ｃｏｍｅｓａｒｏｕｎｄ，ａｎｄｓｅｌｆ－ｉｎｆｌｉｃｔｅｄｒｅｔｒｉｂｕｔｉｏｎｃｏｎｃｅｐｔ．
（２）Ｆｒｏｍｔｈｅｄｅｔａｉｌｅｄ，ｒｅｐｅａｔｅｄａｎｄｅｘａｇｇｅｒａｔｅｄｎａｒｒａｔｉｖｅｓｔｙｌｅｓ，ｔｈｅｓｅｗｏｒｋｓｎｏｔｏｎｌｙｐｒｅｆｅｒｔｏｕｓｅｄｉｆｆｅｒｅｎｔ
ｄｅｓｃｒｉｐｔｉｏｎｓ，ｓｕｃｈａｓｓｃｅｎｅｓ，ｌａｎｇｕａｇｅ，ａｃｔｉｏｎ，ｐｓｙｃｈｏｌｏｇｙ，ｐｏｒｔｒａｉｔａｎｄｓｏｏｎ，ｂｕｔａｌｓｏｌｉｋｅｔｏｒｅｐｅａｔｅｄｌｙｕｓｅ
ｔｈｅｓａｍｅｏｒｓｉｍｉｌａｒｔｙｐｅｏｆｓｔｏｒｙｔｏｓｈｏｗｔｈｅｓａｍｅｃｈａｒａｃｔｅｒｉｎｔｈｅｓａｍｅｓｕｔｒａ，ａｎｄｌｉｋｅｔｏｄｅｐｉｃｔｔｈｅｓｕｐｅｒｎａｔ
ｕｒａｌｐｅｒｓｏｎｏｒａｍａｚｉｎｇｓｔｏｒｙ．（３）Ｆｒｏｍｔｈｅｎａｒｒａｔｉｖｅｓｔｒｕｃｔｕｒｅ，ｔｈｅｒｅａｒｅｔｗｏｆｏｒｍｓ，ｏｎｅｃａｌｌｅｄｇａｌｌｅｒｙ－
ｓｔｙｌｅ，ａｎｏｔｈｅｒｃａｌｌｅｄｖｉｎｅ－ｔｙｐｅ．ＴｈｅｆｏｒｍｅｒｒｕｎｓｔｈｒｏｕｇｈｔｈｅｅｎｔｉｒｅＢｕｄｄｈｉｓｔｓｃｒｉｐｔｕｒｅ，ｔｈｅｌａｔｔｅｒｉｓｍａｉｎｌｙ
ｕｓｅｄｉｎｔｈｅｓｍａｌｌｅｒｓｃｒｉｐｔｕｒｅ．Ｉｎｓｈｏｒｔ，ｂｙｄｉｆｆｅｒｅｎｔｐａｔｈｗａｙｓ，ｔｈｅａｂｏｖｅ－ｍｅｎｔｉｏｎｅｄｔｈｒｅｅｓｔｙｌｉｓｔｉｃｆｅａｔｕｒｅｓ
ｈａｄｂｅｅｎａｆｆｅｃｔｉｎｇｔｈｅｇｅｎｅｒａｔｉｏｎａｎｄｄｅｖｅｌｏｐｍｅｎｔｏｆＣｈｉｎｅｓｅｃｌａｓｓｉｃａｌｎｏｖｅｌｓ，ｓｕｃｈａｓｔｈｅｕｓｅｓｏｆｆｉｃｔｉｏｎ，ｓｕ
ｐｅｒｎａｔｕｒａｌｎａｒｒａｔｉｏｎ，ａｎｄｒｅｐｅａｔｅｄｎａｒｒａｔｉｏｎ，ａｌｌｏｆｗｈｉｃｈｗａｓｃｌｏｓｅｌｙｌｉｎｋｅｄｗｉｔｈｔｈｅｓｐｒｅａｄｏｆｔｈｅｓｅｎａｒｒａｔｉｖｅ
ｗｏｒｋｓｉｎｔｈｅＢｕｄｄｈｉｓｔｓｃｒｉｐｔｕｒｅｓ．
　　Ｋｅｙｗｏｒｄｓ：ＣｈｉｎｅｓｅｔｒａｎｓｌａｔｉｏｎｏｆＢｕｄｄｈｉｓｔｓｕｔｒａｓ；ｎａｒｒａｔｉｖｅｓｕｔｒａｓ；ｎａｒｒａｔｉｖｅｅｔｈｉｃｓ；ｎａｒｒａｔｉｖｅｓｔｙｌｅ；ｎａｒ
ｒａｔｉｖｅｓｔｒｕｃｔｕｒｅ；ｔｈｅｎａｒｒａｔｉｖｅｖｏｒｋｓｉｎｃｈｉｎｅｓｅ

［责任编辑：郑红翠］　

·６８·


