
　
第 62卷　第 3期

2009 年 5 月

武汉大学学报(人文科学版)
Wuhan University Journal(Humanity Sciences)

　Vol.62.No.3
May 2009.270 ～ 275

　　收稿日期:2009-02-18

作者简介:李小荣 ,福建师范大学文学院教授 ,博士生导师 ,文学博士;福建福州 350007。
基金项目:教育部人文社会科学研究规划基金项目(06JA75011-44009);福建省社科规划项目(2007B082)

论“未曾有经”文体及其影响

李　小　荣

[摘　要] “未曾有经”是汉译佛典中最重要的叙事文体之一 ,它在内容上以神通故事为

主 ,旨在通过神奇叙事来彰显佛教伦理之善 ,并形成了特定的文本结构 。这种文本结构以及相

关的故事情节或类型 ,曾对中土文学产生了一定的影响 。
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在佛经文体类别中 ,无论“九分教”或“十二分教” ,其中都少不了“未曾有经” 。但在佛学研究中 ,人

们对它的关注较少 ,只是在综论性的佛教著作中偶有涉及
①
。而从文学角度 ,或者说从宗教文学的视角

进行探讨的成果虽说相对丰硕② ,然而仍有一些问题尚未解决 ,故有必要重加检讨。

一 、文体特征

“未曾有经” ,也称“未曾有(法)” ,其梵文是 adbhuta-dharma ,音译“阿浮陀达磨” 、“阿浮达磨”等 ,意

译又作“希法” 、“最胜经”等
[ 1]
(第 27 页)。关于“未曾有”的内容 ,郭良鋆在检讨巴利文三藏经文文体“九

分教”时 ,说它是“记述神通的经文”[ 2]
(第 10 页)。但是 ,台湾学者丁敏一方面认为神通故事属于十二分

教中的阿波陀那(譬喻),基本上是被当成例证来使用;另一方面又说神通故事的语言 ,从宗教的特质看 ,

它已超出了譬喻是“喻而非真”的特质 ,带有几分真的暗示性 ,具有“似真非真”朦胧性的语言功效[ 3](第

94 页)。其实 ,郭先生更强调“未曾有”的内容特色 ,丁先生则更突出其叙事功能。若能综而论之 ,当有助

于我们更深入理解“未曾有”的文体特点 。现分述如下:

(一)内容特色

为了详细说明“未曾有”在内容上的突出特色 ,我们先举出一些具体的经文。如东晋瞿昙僧伽提婆

译《中阿含经》卷 8《未曾有法经》云:

我闻世尊一时在父白净王家 ,昼监田作 ,坐阎浮树下 ,离欲 、离恶不善之法 ,有觉有观 ,离生

喜乐 ,得初禅成就游 。尔时中后 ,一切余树 ,影皆转移 ,唯阎浮树 ,其影不移 ,荫世尊身 。于是释

白净往观田作 ,至作人所 ,问曰:“作人 ,童子何处 ?”作人答曰:“天童子今在阎浮树下 。”于是释

白净往诣阎浮树 ,时释白净日中后见一切余树影皆转移 ,唯阎浮树其影不移 ,荫世尊身 。便作

是念:今此童子甚奇甚特 ,有大如意足 ,有大威德 ,有大福佑 ,有大威神 。所以者何? 日中之后 ,

一切余树影皆转移 ,唯阎浮树其影不移 ,荫童子身 。若世尊日中之后 ,一切余树影皆转移 ,唯阎

浮树其影不移 ,荫世尊身者。我受持是世尊未曾有法。[ 4](卷 1 ,第 470页下-471 页上)

《未曾有法经》主要叙述的是佛陀传记中的神奇事迹 ,包括入胎 、降生 、出游 、降魔等故事单元 。其中 ,叙

述者在讲每一故事单元时 ,都会强调它是“未曾有法” ,即以前从未发生过的事迹 。尤可注意的是:叙述

者每次解释成因时都会提到一个相同的关键词———如意足(五通或六通中的神足通 ,也叫如意 、如意足
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通 、神境智通或神境智证通)。对其含义 ,《大智度论》卷 5有云:

云何如意? 如意有三种:能到 ,转变 ,圣如意。能到有四种:一者身能飞行 ,如鸟无碍;二者

移远令近 ,不往而到;三者此没彼出;四者一念能至 。转变者 ,大能作小 ,小能作大;一能作多 ,

多能作一。种种诸物 ,皆能转变 。外道辈转变 ,极久不过七日 。诸佛及弟子转变自在 ,无有久

近。圣如意者 ,外六尘中不可爱不净物 ,能观令净;可爱净物 ,能观令不净 。是圣如意法 ,唯佛

独有 。[ 4]
(卷 25 ,第 97页下-98 页上)

前面所说童子(此是佛陀出家之前的称呼)能令阎浮树影不移 ,此即如意足“能到”的表现之一 。当然 ,童

子的这种神通 ,根源在于他已入初禅。易言之 ,神通是禅定之后的功能显现 。

在汉译佛经中 ,与“神通”含义相同或相近 ,且经常使用的词是“神变” 。《菩萨念佛三昧经》卷 2又

云:“尔时弥勒菩萨摩诃萨心生念言:是诸声闻 ,有大威德无数神通 ,各各自说大师子吼。我当于此人天 、

魔 、梵 、沙门 、婆罗门 、声闻 、菩萨大众之前 ,微现神变。”[ 4]
(卷 13 , 第 804 页中)同经卷 1则有偈云:

净心发高叹 ,欣跃未曾有 。奇哉大神通 ,势力无伦匹。甚深佛境界 ,不可得思议 。一千诸

众生 ,见此神变已。于诸法不受 ,善得心解脱 。不空见当知:师子为世间 ,请佛还起时 ,一千诸

众生 ,于彼善逝处 ,睹佛神变化 ,其心正趣向 ,无上菩提道。大悲为世间 ,广作利益已 。
[ 3]
(卷 13 ,

第 798页中)

由此可见 ,“神变”不但可与“神通”互用 ,而且经常也是“未曾有”所感叹的对象。

本来 ,神通 、神变对应的梵文不同。神通为 abhi jna ,其词根是 na(知)。由这个词根派生的名词都与

感知或认知有关 , abhijna的通常意义是“记忆” ,然巴利语佛经中已普遍用作“神通” ,指的是超常的或超

自然的智能[ 2](第 173 页)。汉地经疏中则指由禅定而获得的超自然 、无碍自在 、不可思议的力量 ,也称

“神通力” 、“神力” 、“通力” ,或简称“通。”而神通类别 ,最常见的是五通(有情众生皆可修得)与六通(唯有

圣人 ,如佛与大乘菩萨才能修得)。五通指神足通 、天眼通 、天耳通 、他心通 、宿命通 ,若加上漏尽通则为

六通 。一般说来 ,宿命通 、天眼通 、漏尽通最为殊胜 ,叫做三明 。此外 ,六通还有次第之别 ,按照《大智度

论》卷 28的记载 ,其由低到高的顺序是:

如意神通(神足通)—※天眼通 —※天耳通— ※他心通 —※宿命通 —※漏尽通

神变的梵文是 vikurvana ,是指佛 、菩萨等为教化众生而示现的不可思议之神力(神通力),也叫“神

变化” ,简称为“神”或“变” 。它往往表现为外在的动作或形状 ,有狭义与广义之分:狭义指五通或六通中

的第一种 ,即神足通;广义则包括身 、语 、意各方面的神通变现 。汉译佛典中 ,更常见的说法是十八神变

(十八变)。

对于神通 、神变之别 ,简言之 ,前者多着眼于本体 ,后者主要着眼于相状(表现)。然总体说来 ,都服

务于宣教之用 ,或者是说法的方式之一 ,《长阿含经》卷 1即谓提舍比丘等人曾“于大众中上升虚空 ,身出

水火 ,现诸神变 ,而为大众说微妙法”[ 4](卷 1 ,第 9 页下),且有不可思议之效果 ,如后秦竺佛念译《菩萨璎

珞经》卷 1称之为“以神变感动十方”
[ 4]
(卷 16 ,第 1 页中)。

综上所言 ,神通或神变叙事就是“未曾有”的主体内容。

(二)文本结构

丁敏在论述神通故事时 ,曾归纳出好几种模式:如“神足飞行”的空间叙事 、“神足变身”的母题叙事 、

“神通”与“幻术”的多音复调叙事等
[ 5]
(第 197-433 页)。若考虑到“未曾有”之内容特色即在于神通故事 ,

因此 ,用它们来概括“未曾有”的叙事模式 ,当无不妥之处。不过 ,我们在研读汉译佛典的相关文本时 ,却

发现“未曾有”无论用哪种模式 ,在文本结构上都呈现出惊人的同一性 ,通常可分成三大部分:一是叙述

神通(神变)故事(或说法)的由来或过程;二是对神通(神变)故事(或说法)的赞叹 ,最常见的语词是“叹

(怪)未曾有” ;三是简述神通(神变)故事(或说法)的宗教含蕴。这种结构可表述为:

多样化叙事 +程式化感叹 +教义揭示

其中 ,程式化感叹的位置多不固定 ,常在故事的中间或结尾处。如东晋佛陀跋陀罗译《观佛三昧海经》卷

·271·



武汉大学学报(人文科学版) 第 62 卷　

1云:

如是我闻:一时佛住迦毘罗城尼拘楼陀精舍。尔时释摩男请佛及僧供养三月 ,七月十五日

僧自恣竟。尔时父王阅头檀 、佛夷母 昙弥来诣僧房 ,供养众僧。礼拜既毕 ,奉上杨枝及澡豆

已 ,呼阿难言:“吾今欲往至世尊所 ,为可尔不 ?”尔时阿难即宣此言 ,以白世尊 。佛告阿难:“父

王来者 ,必问妙法。汝行遍告诸比丘僧 ,及往林中 ,命摩诃迦叶 、舍利弗……十六贤士 ,一时来

会。”如此音声 ,遍至诸方 。尔时天主 、夜叉主……及诸眷属 ,皆悉已集。尔时父王及释摩男三

亿诸释入佛精舍 ,当入之时 ,见佛精舍如颇梨山。为佛作礼 ,未举头顷 ,即见佛前有大莲华众宝

所成 ,于莲华上有大光台 。父王见已 ,心生欢喜 ,叹未曾有。是时父王即从坐起 ,白佛言:“世

尊 ,佛是吾子 ,吾是佛父。今我在世 ,见佛色身 ,但见其外 ,不睹其内。悉达在宫 ,相师皆见三十

二相 ,今者成佛 ,光明益显 ,过逾昔日百千万倍 。佛涅槃后 ,后世众生 ,当云何观佛身色相 ,如佛

光明常行尺度。惟愿天尊 ,今当为我及后众生分别解说 。” [ 4](卷 15 , 第 645页下-645 页上)

此处结构 ,即先叙述佛陀之父朝见佛陀过程中的所见所闻 ,其中对佛陀瑞相的“叹未曾有”之语 ,是在故

事中间 ,阅头檀请佛“分别解说”之后的文字(案:略而未引)则是佛陀对具体教义的演说与揭示 。

在北魏吉迦夜 、昙曜译《杂宝藏经》卷 4《罽夷罗夫妇自卖设会现获报缘》中 ,经文讲到有一对贫穷夫

妇为了解脱现世之穷苦 ,用卖身为奴得来的金钱而设斋会:

于是昼夜勤办会具 ,到六日头垂欲作会 ,值彼国主亦欲作会 ,来共诤日 。众僧皆言:“以受

穷者 ,终不得移 。”国主闻已 ,作是言曰:“彼何小人 ,敢能与我共诤会日?”即遣人语罽罗:“汝避

我日。”罽罗答言:“实不相避。”如是三反 ,执辞如初。王怪所以 ,自至僧坊 ,语彼人言:“汝今何

以不后日作 ,共我诤日?”答言:“唯一日自在 ,后属他家 ,不复得作。”王即问言:“何以不得?”自

卖者言:“自惟先身不作福业 ,今日穷苦。今若不作 ,恐后转苦 ,感念此事 ,唯自卖身 ,以贸金钱

用作功德 ,欲断此苦 。至七日后 ,无财偿他 ,即作奴婢。今以六日 ,明日便满 ,以是之故 ,分死诤

日。”王闻是语 ,深生怜愍 ,叹未曾有:“汝真解悟贫穷之苦 ,能以不坚之身易于坚身 ,不坚之财易

于坚财 ,不坚之命易于坚命 。”即听设会 。王以己身并及夫人衣服璎珞脱与罽罗夫妇 ,割十聚

落 ,与作福封。夫能至心修福德者 ,现得华报 ,犹尚如是 ,况其将来获果报也。由此观之 ,一切

世人欲得免苦 ,当勤修福 ,何足纵情懈怠放逸 ?[ 4]
(卷 4 , 第 468 页下)

这里的故事主角 ,不再是佛与菩萨等圣贤形象 ,已经换成了普通的信士 ,然夫妇二人想改变命运的决心

和举动 ,同样具有传奇色彩 ,所以国王才感叹“未曾有” 。也就是说 ,神奇故事可以发生在普通的信徒身

上。另外 ,这里的程式化感叹 ,是置于故事的结尾处。至于故事的寓义 ,在于倡导勤修功德必有福报。

在讲述神奇教法的“未曾有”中 ,其结构模式里程式化的感叹 ,多位于讲述结束时 ,且常带有总结赞

叹的意味 。如题为后汉失译人名的《佛说未曾有经》在佛陀宣讲完教法后有云:

佛告阿难:“此名未曾有法 ,是一切清净妙法方便 ,我以是故殷勤嘱汝 ,当数数广为诸天人 、

阿修罗 、龙 、夜叉 、乾闼婆 、伽留罗 、紧那罗 、摩睺罗伽 、人 、非人等 ,分别说之 。当作如来善根功

德种子 ,一切众生闻者 ,得入如来善根功德。以是因缘故 ,离诸烦恼 ,悉皆成佛。”诸比丘闻已 ,

欢喜作礼药王佛 、药王菩萨 、药上菩萨 、最上天王佛 。
[ 4]
(卷 16 ,第 781 页下-782 页上)

此处“未曾有法”四字 ,一方面是对其前面所说教法之全部内容的概括(主要讲造像 、造塔等功德),另一

方面也是赞叹所说教法的效用 ,含有嘱咐流通之意 。

二 、文体功能

关于“未曾有”的文体功能 ,它既有和其他佛经文体相同者 ,玄奘译《阿毗达磨大毗婆沙论》卷 1即指

出:“诸佛为饶益他 ,开示演说十二分教:一契经 ,二应颂 ,三记别 ,四讽颂 ,五自说 ,六缘起 ,七譬喻 ,八本

事 ,九本生 ,十方广 ,十一希法 ,十二论议 。”
[ 4]
(卷 27 , 第 2页上)此便交待了十二部经的共同点——— 其实都

是用于佛教宣教 ,阐明教义。当然 ,它也有自己的特异之处 ,兹从相关汉地经疏进行归纳 。

·272·
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隋慧远《大乘义章》卷 1云:“第十一者名阿浮陀达摩 ,此翻名为未曾有经 。青牛行钵 ,白狗听法 ,诸

天身量 ,大地动等 ,旷古希奇 ,名未曾有 。说此希事 ,名未曾有经 。”
[ 4]
(卷 44 ,第 470 页中)隋智顗所说《妙法

莲华经玄义》卷 6又云:“未曾有经者 ,说希奇事 ,由来未有者 。未曾有也 ,示有大力 ,有大利益。托未曾

有事 ,以彰所表也。”[ 4](卷 33 ,第 752 页上-中)隋唐之际的吉藏在《大乘玄论》卷 5则说:“未曾有 、因缘经 ,此

明善恶事一双:未曾有经为善事 ,如青牛行钵 、白狗听经 、大地振动;因缘谓起罪本末 ,随本末而说名因缘

经。”[ 4](卷 45 , 第 64 页下-65页上)由此我们可以发现:“未曾有”的特殊功能是“说” ,即叙事(或叙述)。而

且 , “说”的内容是各种各样的“希奇事” ,这些希奇事 ,一方面发生的时间比较特殊 ,是过去到现在都未曾

有过的;另一方面落脚点又在现在 ,突出的是过去发生的神奇之事对现在的影响 ,且让受众有身临其境

的切身感受;再者 ,所叙述的事件本身 ,其宗教的价值判断与情感判断 ,是重在张扬善事 ,此恰与因缘经

多叙起罪本末形成了鲜明的对比。换言之 , “未曾有”的文体功能主要在于通过神奇叙事 ,用以彰显佛教

伦理之善 。此从前引诸“未曾有”之具体经文 ,亦可得到明证 。

此外 ,据鸠摩罗什译《成实论》卷 1
[ 4]
(卷 32 ,第 245 页上-中)可知:佛说“未曾有”并显现神通的目的 ,在

于证明因果业报的真实不虚 ,然而从佛教对待神通(神变)的态度看 ,则知神通也有局限性 ,如神通不敌

业力 、事相神通不如智慧神通等[ 3](第 85-86 页)。由此形成了一种较为特殊的功能 ,即有的“未曾有”经 ,

还可用神奇叙事来反对“神通” 。这种功能 ,我们称之为相反相成 。

三 、文体影响

说及“未曾有”的影响 ,我们拟重点谈两个方面:一是文本组织结构的影响 ,二是神通(神变)故事或

相关情节的影响 。

(一)对文本组织结构的影响

我们曾把“未曾有”的叙事文本结构概述为“多样化叙事+程式化感叹+教义揭示” ,它在中土僧传

及各种灵验小说中也常被使用 。兹举 2例 ,如:

1.唐道宣《续高僧传》卷 8《周蒲州仁寿寺释僧妙传》谓僧妙:

后住蒲乡常念寺 ,即仁寿寺也 ,聚徒集业以弘法树功 ,击响周齐 ,甚高名望。周太祖特加尊

敬 ,大统年时西域献佛舍利 ,太祖以妙弘赞著续 ,遂送令供养 。因奉以顶戴 ,晓夜旋仰 ,经于一

年 ,忽于中宵放光满室 ,螺旋出窗 ,渐延于外 ,须臾光照四远 ,腾扇其焰 ,照属天地。当有见者 ,

谓寺家失火 ,竞来救之。及睹神光 ,乃从金瓶而出 ,皆叹未曾有也 。妙仰瞻灵相 ,涕泗交横 ,乃

烧香跪而启曰:“法界众生 ,已睹圣迹 ,伏愿韬秘灵景 ,反寂归空。”于是光还螺旋 ,卷入瓶内 。尔

夜州治士女 ,烧香赞叹之声闻于数十里。寺有一僧 ,睡居房内 ,众共唤之 ,惛惛不觉 ,竟不见光

相 ,未几 ,便遇厉疾 ,咸言宿业所致 ,遂有感见之差 。
[ 4]
(卷 50 ,第 486 页上-中)

这里叙述的主体内容是有关舍利的神变感应故事 ,其间亦插入了信众的程式化感叹 ,即“叹未曾有”一

语。接着叙述的是僧妙的烧香启愿 ,这一部分文字可视作“教义揭示”的变体 ,同时也是神通感应故事的

结束 。不过 ,作者为了说明业报因缘 ,又附加了某一僧人无缘看见舍利之光而暴卒的情节 ,通过对比 ,使

得主题更加鲜明突出 。

2.唐惠详撰《弘赞法华传》卷 3载释法融之事:

后归丹阳牛头山幽栖寺 ,别为小屋 ,精修故业 ,远近学侣翕尔归之。乃于岩谷之前 ,讲《法

华经》一部 。于时正在盛冬 ,凝霜被木 ,乃于讲所忽生三茎金色莲花 ,众甚惊异 ,叹未曾有 。经

文既毕 ,花亦不见。又有一大鹿 ,常依时听讲 ,停法之后 ,绝迹不来。门人发心 ,皆以《法华》为

正业矣。[ 4](卷 51 , 第 19 页上)

本则传记叙述了法融因讲《法华经》之功德而产生的神变故事。其叙述结构与前一则故事稍有不同:一

者叙述相对简略;二者叙神变感应时用了并列式 ,即列举了两项内容(金色莲花与大鹿听经 ,但第二项中

未有感叹之语 ,然从其性质判别 ,亦为“未曾有”也);三者最后一句 ,实际上是讲神通感应故事的效用 ,它
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们使得法融的门人都以弘扬《法华》为正业。

不过 ,中土僧传或灵验小说中在叙述神通感应故事时 ,对佛典“未曾有”之叙事模式既有继承 ,也有

变异 。其中 ,最大的变化是第三部分 ,往往不是“教义揭示” ,而多是讲感通之用 ,如前引故事 ,大抵如此。

(二)对神通(神变)故事及相关情节的影响

本来这一方面的研究成果已相当丰硕 ,尤其在志怪 、传奇与神魔小说诸领域 。不过 ,可补充的例证

还有不少 。如:

1.手指化出异物降伏对手 。《太平广记》卷 289《明思远》条引陆长源《辩疑志》云:

华山道士明思远 ,勤修道箓三十余年 。常教人金水分形之法 ,并闭气存思 ,师事甚众 。永

泰中 ,华州虎暴 ,思远告人云:“虎不足畏 ,但闭气存思 ,令十指头各出一狮子 ,但使向前 ,虎即

去。” ……于谷口行逢虎 ,其伴惊惧散去 ,唯思远端然 ,闭气存思 ,俄然为虎所食。[ 6]
(第 2298 页)

陆氏原著旨在辨析佛道两教之虚妄不实 ,然其所谓十指头化出狮子的情节 ,实源于佛教之神通 。如支谦

译《撰集百缘经》卷 6《佛度水牛生天缘》云:

佛在骄萨罗国 ,将诸比丘欲诣勒那树下。至一泽中 ,有五百水牛 ,甚大凶恶 。复有五百放

牛之人遥见佛来 ,将诸比丘 ,从此道行 ,高声叫唤:“唯愿世尊 ,莫此道行 ! 此牛群中有大恶牛 ,

抵突伤人 ,难可得过 。” ……恶牛卒来 ,翘尾低角 ,刨地吼唤 ,跳踯直前。尔时如来 ,于五指端化

五师子 ,在佛左右。四面周匝 ,有大火坑 。时彼水牛 ,甚大惶怖 ,四向驰走 ,无有去处。唯佛足

前有少许地 ,宴然清凉。驰奔趣向 ,心意泰然 ,无复怖畏。长跪伏首 ,舐世尊足。复更仰头 ,视

佛如来 ,喜不自胜。尔时世尊知彼恶牛 ,心已调伏 。
[ 4]
(卷 4 , 第 232 页上)

两相比较 ,从指头化出狮子以降伏对手的关键情节何其相似 。更为重要的是 ,道士明思远有此神力的原

因是存思 ,而道教存思和佛教禅定亦有共通之处。从本质上讲 ,佛 、道神通(神变)都是意念的产物 。《长

阿含经》卷 13《阿摩昼经》即云:

彼以定心 ,清净无秽 ,柔濡调伏 ,住无动地 。一心修习神通智证 ,能种种变化:变化一身为

无数身 ,以无数身还合为一。 ……譬如陶师善调和泥 ,随意所造 ,在作何器 ,多所饶益;亦如巧

匠善能治木 ,随意所造 ,自在能成 ,多所饶益;又如牙师善治象牙 ,亦如金师善炼真金 ,随意所

造 ,多所饶益。
[ 4]
(卷 1 ,第 86 页上)

丁敏将经文中由定而生的变化分成三类:即一身与多身 、身能飞行及以心变物
[ 5]
(第 86 页)。其中 ,诸“譬

如”句式所讲 ,即属“以心变物”之神通。当然 ,《明思远》的故事结局 ,由于创作者目的在于破 ,故形成了

反讽的艺术效果 。

2.莲花中化出玉女。《太平广记》卷 25《元柳二公》条引《续仙传》云:

元和初 ,有元彻 、柳实者 ,居于衡山 ,二公俱有从父为官浙右。李庶人连累 ,各窜于欢 、爱

州。二公共结行李而往省焉 ,至于廉州合浦县 ,登舟而欲越海 ,将抵交趾 ,舣舟于合浦岸。 ……

逡巡 ,复有紫云自海面涌出 ,漫衍数百步 ,中有五色大芙蓉 ,高百余丈 ,叶叶而绽 ,内有帐幄 ,若

绣绮错杂 ,耀夺人眼 。又见虹桥忽展 ,直抵于岛上。俄有双鬟侍女 ,捧玉合 ,持金炉 ,自莲叶而

来天尊所 ,易其残烬 ,炷以异香 。
[ 6]
(第 166-167 页)

此处虽为道教故事 ,然莲花中化出玉女(仙女)的情节 ,若穷原竟委 ,竟与佛教神通故事有关。如北魏瞿

昙般若流支译《正法念处经》卷 57即云:

尔时天王牟修楼陀复为利益 ,神通变化 ,从其胸中示现涌出大莲花池 。其可爱乐 ,其池多

有鹅鸭鸳鸯 ,而为庄严 ,第一清净八功德水。其莲华池有百千亿七宝莲华 ,以覆其上。其花香

气 ,满百由旬。其莲华台 ,王在其上 ,种种妙宝庄严天冠 ,种种光明 、种种宝衣 ,庄严其身 ,种种

宝印 ,庄严其臂 ,种种彩女而为围绕 ,坐师子座。其诸婇女 ,手执白拂 ,侍立左右。[ 4](卷 17 , 第

336 页下)

前者所说的“芙蓉” ,与佛经里的“莲华” ,名异实同也 。而且 ,不管仙女也好 ,还是彩女也罢 ,她们都是朝
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奉特定的主尊。两者的区别仅在于:道教把故事背景置于海上 ,佛教则置于天王自身的变异 ,即莲花池 、

莲花甚至莲花中的彩女 ,都是由天王自身某一特定的部位(胸)化现出来的 。

3.降生时自然带有瑞物。曹雪芹《红楼梦》第八回“比通灵金莺微露意 ,探宝钗黛玉半含酸”曾讲到

贾宝玉出生时口中含有一块通灵宝玉 ,相似的情节 ,佛典中亦有所见 。如后汉昙果康孟详译《中本起经》

卷上《现变品》云:

于时波罗奈城中 ,有长者名阿具利。有一子 ,字曰蛇蛇。晋言宝称 。时年二十四 ,称生奇

妙 ,有琉璃屐 ,着足而生。父母贵异 ,字曰宝称 。[ 4](卷 4 ,第 149 页上)

这处经文既然出于“现变品” ,毫无疑问和神通 、神变有着密切的联系。不过 , 《红楼梦》所说瑞物是中土

文化色彩极其浓厚的瑞玉 ,它是宝玉出生时口含而来;佛经里则是自然附着于脚而来。但是 ,故事的核

心要素相同 ,如降生 、得名方式以及故事结局(无论宝玉 、宝称 ,最后都出家了)等 。

注　释:

①　具体如日本学者前田惠學的《原始佛教聖典の成立史研究》(東京:山喜房佛書林 1964 年版 ,第 432-433 頁),印顺法

师的《原始佛教圣典之集成》(台北:正闻出版社 1989 年版 , 第 586-592 页),郭良鋆的《佛陀和原始佛教思想》(北京:

中国社会科学出版社 1997 年版 , 第 177-182 页)等。

②　目前从佛教文学角度来谈“未曾有经”者 ,最为重视的是其中的神通故事 , 如前田惠學的《神通より來迎へインド仏

教文學に見られる天界訪問の二方法》(載《印度學仏教學研究》 1958 年第 7 卷 1 號 , 第 44-56 頁)、丁敏的《佛教神

通:汉译佛典神通故事叙事研究》 。特别是丁敏之书 ,是该领域最新的研究成果 , 但她的论著有一特点 ,即并未把神

通故事归入到“未曾有经”之列。
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On the Literary Form of the Adbhuta-dharma-sutras
and Their Influence

Li Xiaorong

(School of Chine se Language and Lite rature , Fujian Normal Unive rsity , Fuzhou 350007 , Fujian , China)

Abstract:As one of the m ost im po rtant narrative fo rms in the Chinese Buddhist t ranslation , The

Adbhuta-dharm a-sut ras were mainly made up of m any mystical sto ries , and by w hich , the Buddhist

kindness w as advocated.In addi tion , the special textual st ructure of the Adbhuta-dharma-sut ras and

their plo ts or sto ry types had exerted much influence on the Chinese literature.

Key words:Adbhuta-dharma-sutras;literary form;mystical sto rie s;textual structure
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