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提要 

 佛教追求的理想國度，與現實中呈現仙界的道教思想不同，它是在死後以生前

罪惡善行的程度，來決定來生的富貴榮華，以輪迴轉生過程中不斷積累的「業」

來決定來生。佛教思想目標尋求「解脫」，就是能離「苦」得「樂」，獲得「真

正的自由」。《三言》中含有佛教死亡觀的作品，都因覺悟生命的本質，而進入



涅槃的境界。佛教的覺悟過程，難以具體地分類為生死、情慾而簡單說明，因而

精神覺悟就是精神上的一種衝擊，喚醒「自我」的過程，以產生新「自我」的動

力。覺悟過程中，無論是自己直接經驗輪迴過程，或目睹別人的輪迴過程，都有

強調「輪迴轉生」、「因果報應」的觀念，這些在作品裏面表現得相當豐富，經

過許多時代、人物、環境來確認「業報輪迴」的事實。而人物經過佛教的磨練之

後的自我，與經過試煉之前的自我完全不同，其人生觀、精神價值都已改變。現

實上追求功名富貴之心、生死存亡之事，全轉化為「空」。雖然有的作品淡化「四

大皆空」的觀念，但精神覺悟之後而歸於佛門，或通過佛教式考驗而得到覺悟過

程來看，具有充分地呈現出以佛教式的精神覺悟來超越生死，而邁向解脫境界。 

  

  

關鍵詞：1.《三言》 2.死亡 3.佛教 4.覺悟 
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一、前言 



 佛教的死亡觀，在傳統中國死亡觀中佔了相當重要的位置。佛教追求的理想國

度，與現實中呈現仙界的道教思想不同，它是在死後以生前罪惡善行的程度，來

決定來生的窮苦潦倒或富貴榮華，以輪迴轉生過程中不斷積累的「業」來決定來

生。佛教自印度傳入中國以後，在中國傳統社會的土壤上，經過「嫁接」、生根、

成長，產生了自己的獨特特徵，[1] 形成了具有民族特色的宗教體系，呈現出

了可謂中國的氣象和特質，[2] 從而成為中國社會文化的組成部分和中國古代

思想文化的重要內容。 

 佛教思想目標尋求「解脫」，就是能離「苦」得「樂」，獲得「真正的自由」。

且佛教死亡觀的最高境界是「解脫」而進入「涅槃」。 

 

1. 方立天先生主張，中國佛教的特徵分成三個部分，就是調和性、融攝性與簡易性。調和性：

所謂中國佛教的調和性，指對佛教外部的不同思想、觀點的妥協、依從、迎合、附會，自然更包

括對某些類似或一致的觀點的贊同、推崇，吸取和融合。融攝性：這是指中國佛教統攝內部各類

經典和各派學說、統一各地學風的特性。簡易性：中國佛教中真正延綿不絕的是，在印度也沒有

成宗的禪宗和淨土宗，而禪宗和淨土宗的久遠流傳，與他們的教義和修行方法的簡易分不開的。

參見方立天〈略論中國佛教的特質〉，趙樸初、任繼愈等著《佛教與中國文化》（臺北：國文天

地雜誌社，民國 79 年 3 月），頁 34～43。 

2. 佛教自入漢土始，的確有向道教和儒學靠近的傾向，在其後的流傳發展中，佛學不斷調整與

固有傳統的矛盾，從而適應中國的政治、倫理、哲學和文化而演變。佛教初入時，首先與講究「清

虛無為」的老莊之學找到了相通之處。人們把佛和黃老視為同樣的神，又並列為祠祭崇拜的對象。

佛教適應在中國文化土壤中，不僅憑藉於道教神仙思想，也絕離不開儒家思想。佛教原理所主張

的了斷生死、超脫世俗、離棄家庭以及眾生平等的觀念，主張都與儒家的倫理政治和道德規範相

衝突，形成矛盾和對立。但佛教面對儒學的抨擊挑戰總是採取調和妥協態度，在不斷的適應協調

中找到自己的立足之地。雖然佛教吸收中國的傳統文化過程中，有所改變，使得本來的面貌與適



應中國傳統文化的佛教面貌有一點不同，但重視生死的這一個觀念卻沒有改變。參考郭于華《死

的困惑與生的執著》（臺北：洪葉文化實業有限公司，民國 83 年），頁 173～175。 
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「涅槃」的境界，[3] 超越生死存亡的所有有限，而進入覺悟「生生死死」即

「空」的世界。進入這樣境界，已經超越生命的長短、死亡的恐懼、現實生活的

掙扎等，享受沒有拘束而歸於「無我」的境界。人們一旦通達了「無我」的原理，

其思想境界也就得到了昇華。沒有了「我」，就不會起貪心，就能節制自己的慾

望；沒有了「我」，才能心地磊落，胸懷坦蕩，才會去捨身忘己為大眾服務，而

且能勇往直前、無所畏懼的走人生的路。破除了「我」，因而才通達了「無我」，

品德、人格才會得到圓滿與完善，精神、心靈才會得到充實與淨化。 

 佛教傳入中國以後，也衍生許多佛教宗派，而對於現在有較大影響的宗派，就

是禪宗與淨土宗。禪宗特別強調「見性成佛」和「頓悟佛性」的觀念。禪宗認為

人人都具有佛性（本性），「佛性常清淨」；人人先天具有成佛的智慧（菩提），

因而能夠覺悟佛性而成佛。淨土宗則是強調「西方淨土」，建立只有快樂而沒有

痛苦的再生世界。淨土宗之所以影響甚鉅，不僅在於西方極樂世界美妙的特色、

死後往生極樂世界的美好想望，還在其修行方法極其簡單易行，透過不停地誠心



「念佛」就能實現死後往生極樂世界的願望。[4] 人們只須專心致志地沈浸在

西方淨土的想像性精神生活中，耐心地、充滿希望地去迎接死亡的到來。 

 

3. 原始佛教借用婆羅門教的涅槃概念，來標明佛教的最高理想境界。涅槃是梵文 nirvana 的音

譯，也譯為「泥曰」、「泥洹」。其意譯，鳩摩羅什譯為「滅」或「滅度」，唐

玄奘則譯為「圓寂」。所謂滅、滅度，是指滅煩惱，滅生死因果。所謂圓寂，圓

者圓滿，不可增減；寂者寂靜，不可變壞。圓寂是說涅槃體周遍一切，真性湛然。

中國在玄奘以前，多用滅或滅度，玄奘以後，多用圓寂。參考方立天《中國佛教

與傳統文化》（臺北：桂冠圖書有限公司，民國 83 年，初版 2 刷），頁 140

～141。 

4. 淨土宗的具體修行法門是「念佛」。淨土宗的先驅、北魏名僧曇鸞，提出成佛有難行和易行

二道，只靠「自力」，沒有「他力」（佛的本願力）的扶持，想要修行成佛的，是極為痛苦的、

也是困難的。反之，乘著阿彌陀佛的本願力以往生淨土，就非常快樂，也易於達到目的。唐代道

綽繼承曇鸞的思想，進一步把佛的教法分為聖道、淨土二門。宣揚離聖人久遠，聖道門不是一般

眾生所能悟證的，只有淨土門簡要易行，乘阿彌陀佛的本願力就能往生淨土。參見注 1，頁 39。 
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因而中國人受這兩種宗派的影響，且混合一起，以佛法來解脫現實的苦難，以佛

教的精神力量來克服所有現實煩惱之事而邁向精神安慰之處。以平民為主角，並

以平民生活為主要背景的話本小說，受佛教的影響相當濃厚，[5] 甚至是以道

教的神仙思想做為外套，而以佛教的成分來構成內涵的作品也頗為不少，而且有

的作品表面上沒有具體的宗教思想，但主要人物、情節結構中卻明確地表現出佛

教思想的痕跡。正因為小說反應當時人民的生活，自然呈現出這樣的成分。《三

言》小說中的佛教思想，就是以各宗派的佛教思想混合，[6] 或佛、道思想融

合於小說各處。[7] 

 《三言》是馮夢龍（1574～1646）所編的短篇小說集，指《喻世明言》、《警

世通言》、《醒世恆言》（以下簡稱《喻》、《警》、《醒》）之合稱。每本均

收話本小說四十篇，合共一百二十篇。《喻世明言》原名《古今小說》，宋、元、

明代作品，兼而有之。《三言》故事的題材、人物、思想內容非常廣闊，每一篇

故事中豐富的題材、十分活躍的人物、深刻的主題思想等都涉及當時社會背景，

也反映了各個階層和各個方面的生活。 

 《三言》故事中有關佛教題材作品相當多，包括宗教事跡的神魔鬼 

 

5. 關於話本小說與佛教思想影響關係之論述，可以參考熊琬〈中國小說與佛理之會通〉，中國

古典文學研究會主編《文學與佛學關係》（臺北：學生書局，民國 83 年），頁 35～36；孫昌



武《佛教與中國文學》（上海：上海人民出版社，1996 年），頁 266～269；袁陽《生死事大

──生死智慧與中國文化》（北京：東方出版社，1996 年），頁 168～169。 

6. 如〈梁武帝累修歸極樂〉（喻 37）述說梁武帝覺悟前世輪迴業報之事而產生佛性，也放棄痛

苦與快樂共存的世俗世界，跟支長老同往西天竺極樂國去，則有呈現禪宗的「見性成佛」、「頓

悟佛性」觀念和淨土宗的「西方淨土」思想。 

7. 如〈薛錄事魚服證仙〉（醒 26）是道教故事，縣尹薛偉因為重病熱極魂魄離體附在鯉魚身上，

結果被釣回縣署，聽到其中一個衙役提議把鯉魚放生，而戒殺放生主要是佛教的義理。除此之外，

〈白娘子永鎮雷峰塔〉（警 28）中的缽盂鎮妖的法海便是個和尚。不過，和尚驅邪，較接近書

符召將、授劍斬妖的道士形象。參考潘銘燊〈“三言”“二拍”中的佛道關係〉，黃子平主編《中國

小說與宗教》（香港：中華書局，1998 年），頁 141～142。 
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怪故事，以和尚、尼姑為主角的社會故事，以寺院為現場的公案故事等，例如〈月

明和尚度柳翠〉（喻 29）、〈呂洞賓飛劍斬黃龍〉（醒 22）、〈楊謙之客舫

遇俠僧〉（喻 19）、〈佛印師四調琴娘〉（醒 12）、〈赫大卿遺恨鴛鴦絛〉

（醒 15）、〈汪大尹火燒寶蓮寺〉（醒 39）等。雖然許多佛教題材故事在《三

言》中實為佔有頗大的比重，但其中呈現佛教死亡意義的作品，即輪迴轉生、因

果報應、佛門坐化觀念為主的故事卻極為有限。 



 《三言》中有佛教超越死亡的觀點作品是：〈陳可常端陽仙化〉（警 7）、〈白

娘子永鎮雷峰塔〉（警 28）、〈明悟禪師趕五戒〉（喻 30）、〈梁武帝累修

歸極樂〉（喻 37）、〈鬧陰司司馬貌斷獄〉（喻 31）、〈遊酆都胡母迪吟詩〉

（喻 32）等，其中有的作品特別強調佛教的「輪迴轉生」、「因緣說法」，有

的作品只有強調地獄苦楚。雖然周遊「地獄」、「冥府」的小說作品，較之其他

以超越生死為主要對象的作品，佛教生死觀念成分更淡泊，但就佛教解脫現實苦

惱的「醒悟」過程而言，均有共同的特性。「覺悟」不只是佛教的專用名詞，且

對解脫現世懊惱而進入涅槃的作用上，發揮相當重要的功能，而且佛教宗派中，

禪宗思想方面特別強調「頓醒」的特質，因而《三言》中有關佛教生死觀的作品

中，有豐富的「覺悟」特質。 

 《三言》中，雖然覺悟過程在道教的成仙思想作品中也有出現，但佛教與道教

覺悟方式不同。道教覺悟過程是通過現實考驗，經過某一種試煉之後覺悟，但其

主要意義並不限於強調覺悟過程，也在覺悟之後成仙的落實。經過道教方式的考

驗之後，就超越現實的拘束而進入神仙境界，或繼續修道、作神丹服用之，成就

長生不死的理想，因此其主要的內涵，還是以現實中的長生觀念為生死觀的基

礎。而佛教的覺悟過程與道教截然不同，佛教覺悟過程中，注意觀察的部分是「覺

悟本體」，即覺悟什麼？但《三言》有關佛教死亡觀的作品中，無法全部具體地

表現出其答案。佛教的覺悟過程，難以具體地分類為生死、情慾而簡單說明，因

而精神覺悟就是精神上的一種衝擊，喚醒「自我」的過程，以產生新「自我」的



動力。佛教思想主要目標在於「解脫」、「涅槃」，「解脫」已經超越生死，而

且覺悟目的不是著迷現實的「富貴功名」， 
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而是解脫現實的所有限制，而歸於「無」、「空」之境界，了悟「四大皆空」，

[8] 因而歸於「涅槃」的境界。《三言》中含有佛教死亡觀的作品，都因覺悟

生命的本質，而進入涅槃的境界。覺悟的過程中，無論是自己直接經驗輪迴過程，

或目睹別人的輪迴過程，都有強調「輪迴轉生」、「因果報應」的觀念，這些在

作品裏面表現得相當豐富，經過許多時代、人物、環境來確認「業報輪迴」的事

實。並且還有強烈呈現出「因緣說法」，雖然已經覺悟而超越生死，但並未圓寂

還在留在世俗，必須等到現世上因緣成熟才結束。 

 人物經過佛教的磨練之後的自我，與經過試煉之前的自我完全不同，其人生

觀、精神價值都改變了。現實上追求功名富貴之心、生死存亡之事，全轉化為

「空」。雖然有的作品淡化「四大皆空」的觀念，但精神覺悟之後而歸於佛門，

或通過佛教式考驗而得到覺悟過程來看，具有充分地呈現出以佛教式的精神覺悟

來超越生死，而邁向解脫境界。 



二、覺悟色空而修行坐化 

──〈陳可常端陽仙化〉（警 7）、〈白娘子永鎮雷峰塔〉（警 28） 

 《三言》故事中以佛教方式來超越生死的作品是〈陳可常端陽仙化〉（警 7）。

陳可常三試不中，就投靈隱寺中，在十個侍者中做了第二位侍者。紹興 11 年

端午節，高宗母舅吳七郡王到靈隱齋僧，見壁上題詩，知是陳可常所題，便將他

剃度為僧。第二年端午，郡王把陳可常 

 

8. 「四大皆空」，這是佛教的基本思想。「四大」，是梵文（cāturmahābhautika）的意譯，

也叫「四界」，具體指的是地、水、火、風。印度古代認為這四種是構成一切物

質的元素，故名之為「四大」。佛教所稱「四大」，除含有上述意義外，主要指

的是堅、濕、暖、動四稱性能。佛教認為，四大和合而身生，分散而身滅，成壞

無常，虛幻不實。正是基於人的身體是四大的組成物，四大最終分離而消散，所

以人就根本沒有一個真實的本體存在。同時，佛教之所謂「空」，並不是待人死

後四大分裂才說它是「空」，而是在未死時，也是四大假合，也是空的。四大只

是暫時的聚合，並不是真實不變的實體，所以說「四大皆空」。參考聖輝〈何謂

「四大皆空」〉，趙樸初、任繼愈等著《佛教與中國文化》（臺北：國文天地雜

誌社，民國 79 年），頁 351～353。 
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帶回府中，要他作詞，並叫歌婢新荷歌唱。後來新荷懷孕，供說曾與陳可常奸宿。

可常被拷打而坐牢，供稱是實，但免斬死。為眾僧所不齒，但只長老知道可常的

真心。其實姦污新荷的是郡王府幹辦錢原。後來新荷向錢原索供養費不得，才說

出實情。郡王知陳可常蒙冤受辱，派人去請他。正好又是端午，他寫下了一首〈辭

世頌〉，在草舍坐化圓寂了。 

 故事內容中佛教的色彩相當濃厚，而且陳可常在現實追求功名富貴上的挫折、

憂鬱，表現得相當獨特。佛教死亡觀的主要目標，就在解脫所有現世拘束，包括

生死。陳可常以沈默地接受世俗的所有苦難，終於解脫而坐化。從「佛門坐化」

的事實來看整個作品的情節：坐化之前一連串的事件中，他看破世俗的真假，所

以在對質審問之時仍有超然態度。他心理上由掙扎、憂鬱轉向解脫的過程，都在

端午節的感想中表現出來。每次端午節時，他對人生苦悶、憂鬱的心情就猛烈地

湧出。不但他在端午節之時十分感傷，而且自己與端午節也有緊密的因緣，即端

午節出生、出家、圓寂。以解脫現世的歷程而言，端午節對陳可常的意識變化發

揮相當重要的意義。端午節不只是使陳可常喚起現實富貴功名的虛飾，使他有出



家修行的意志，且是超越生死的重要關鍵。所有事情因端午節而發生，因端午節

而結束，出生、出家、考驗、解脫都以端午節為轉捩點。 

 陳可常於被拷打的現實考驗過程中，心裏上具有很大的掙扎。第一次被抓審問

的時候，是持否認的態度。但再次審問時，他承認所有的事情，負擔起與新荷有

姦的所有責任。人家對他的看法一瞬間改變了，都斥責他罪惡的表象，而且沒有

留意可常無辜的可能性。他的心裏上雖有不滿的情感，但這樣的不滿昇華為消除

宿債的意願，所以願意承受巨大的壓力。若他頑強地否認與新荷奸宿的事情，可

能會解除嚴重的現實負擔，但新荷卻會被嚴格處罰。他以因緣輪迴的觀點來看，

明白若這樣則會誕生新的惡因，不斷地反覆，所以他就情願代替新荷受責罰，而

承擔新荷的苦難。雖然他第一次被審問時，就表達否認的態度，但因人們在第一

次碰到意外之事時，首先的反應當是頑強拒絕，何況平時沒有傷害別人的陳可

常，突然被抓到官府審問與新荷私通之事，自然持否認的態度。可是當他知道事

實的全貌之後，為了免除新荷的懲罰，了卻前世因 
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緣，所以抉擇自己犧牲。最後以新荷的證明來揭露陳可常的無辜之時，他就作〈辭

世頌〉來表現自己的心情感想。 

生時重午，為僧重午，得罪重午，死時重午。為前生欠他債負，若不當時承認，

又恐他人受苦。今日事已分明，不若抽身回去！五月五日午時書，赤口白舌盡消

除；五月五日天中節，赤口白舌盡消滅。 

陳可常作了〈辭世頌〉，走出草舍邊，有一泉水，就脫了衣裳，遍身抹淨，入草

舍結跏跌坐圓寂了。現實的苦難、誣陷都對他沒有太大的意義，因為看破前世因

緣所連結的現世苦難，且世俗的富貴功名都是不實、虛相，所以他徹底地覺悟現

實的虛無。若沒有突破前世因緣的拘束，不能超越世俗的限制而成就「涅槃」境

界，因為超越世俗的因緣業報中的掙扎、衝突、誣陷，才昇華為「空」。當他寫

了〈辭世頌〉時，已經分明地了悟前世因緣的所生果。雖然看破現實富貴功名的

虛相而出家修行，但前世的宿債還沒有結束，所以擔當與新荷奸事的責任，而試

行解開前世宿債之結。所以當事情已經發露時，便解脫了所有因果、前世業報的

纏擾，超越了肉體外殼的束縛而進入圓寂。 

 陳可常的坐化，是首先覺悟追求富貴的空虛而出家修行，經過嚴格的現實障

礙，終於醒悟「三世」因緣業報、輪迴轉生的道理，最後才解脫世俗限制而進入

圓寂。〈白娘子永鎮雷峰塔〉（警 28）的許宣也與陳可常一樣經過現實的嚴格

考驗，出家而坐化。其實〈白娘子永鎮雷峰塔〉（警 28）從許宣與白娘子非常



之愛，或宗教事跡的神魔鬼怪觀念等，可能會以許多的方式來進行分析，但從死

亡角度來看，許宣的超越死亡過程，在作品中有不可忽略的重要性。在許宣與白

娘子的愛情生活中，次次因白娘子的好意使許宣遭遇現實危難，而達到極度危難

之地步後才消除。白娘子一再出現使許宣落於為難之事，終於使他看破白娘子的

真相，而拒絕白娘子的愛情。最後白娘子被法海永鎮雷峰塔下，許宣就自己覺悟

出家而坐化。 

 在許宣與白娘子的愛情過程中，許宣因白娘子的偷物而連累坐獄， 
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每次因白娘子而坐牢時，許宣心裏皆充滿悔意，並對白娘子產生強烈的憤怒，但

白娘子一再找許宣辯護自己不得已的情況，這樣的過程一連三次。三次的過程

中，許宣已經知道白娘子的真實身分，甚至於對白娘子哀求饒命。他要離開白娘

子所用的種種方法，例如請道士、呼蛇先生抓白蛇等，都沒有效果，反而被白娘

子打敗了。終於白娘子威脅許宣說：「你好大膽，又叫什麼捉蛇的來！你若和我

好意，佛眼相看，若不好時，帶累一城百姓受苦，都死於非命！」他沒有方法脫

離白娘子的手心，因而心理上有沈重的失望感，活著的價值意義也消失了。對白



娘子的愛情，變為強大的恐懼，也變為對妖怪有不能除止的無力感。他對白娘子

的愛情受到巨大的影響，就消逝對白娘子的愛情，只有存在要擺脫掉妖怪的不

安、恐懼，而現實上不能解脫的情況下產生的煩惱，就使他一直悶悶不樂。之後

去找法海禪師，但沒有見到，心裏上更為懊惱。自己追求愛情的幻覺，不能脫離

白娘子的束縛，加以心理上對人生的懷疑，一瞬間衝出來，形成對人生強烈的疑

惑、反感。在許宣心目中，對白娘子的愛情已不存在，他對現實所有的希望、自

由生命意志全部消失了。 

折身便回來長橋堍下，自言自語道：「『時衰鬼弄人』，我要性命何用？」看著

一湖清水，卻待要跳！正是：閻王判你三更到，定不容人到四更。許宣正欲跳水，

只聽得背後有人叫道：「男子漢何故輕生？死了一萬口，只當五千雙，有事何不

問我？」許宣回頭看時，正是法海禪師。背馱衣缽，手提禪杖，原來真個纔到。

也是不該命盡，再遲一碗飯時，性命也休了。 

他剛要跳水自盡，但幸好被法海救活，又在法海禪師的幫助下，使白娘子鎮於雷

峰塔。他經過這樣的過程，從自己對白娘子的感情，變化為巨大的憤怒，在人妖

混合的人生中，自己徹底地醒悟人妖不能共存的冷漠現實。許宣明白白娘子的真

相，馬上以對付妖怪的態度來畏懼她，而忘記許多恩愛，因為許宣的愛情結構是

以人的條件之下而形成，加以現實上人妖不能共存的理性，比與白娘子的愛情更

為強烈，因而變為強大的 
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恐懼而拒絕她。反而白娘子對許宣的愛情是更為強烈、執著。許宣對白娘子的愛

情，是在對人的條件之下成立的，這樣的基礎有所動搖時，愛情也就不能成立，

而且人生的意義也就失去均衡而墜落深谷，因而就要以自盡的方式來脫離現實的

困境。後來他因法海的幫助而鎮壓白娘子，就決定出家，修行數年就坐化了。他

經過與白娘子的愛情過程，醒悟人生意義、生死之理，而分別出人鬼混合的現實

真假，自己看破生死的感傷、現世的執著。他主要以「色」的念頭來開始對人生

價值意義的省察，就得到「色」、「空」、「生」、「死」全部歸於「無我」，

因而對生命現象沒有執著，自然而然覺悟生死輪迴的道理。 

惟有許宣情願出家，禮拜禪師為師，就雷峰塔披剃為僧。修行數年，一夕坐化去

了。眾僧買龕燒化，造一座骨塔，千年不朽。臨去世時，亦有請四句，留以警世，

詩曰：「祖師度我出紅塵，鐵樹開花始見春；化化輪迴重化化，生生轉變再生生，

欲知有色還無色，須識無形卻有形；色即是空空即色，空空色色要分明。」 

雖然出家之前是著迷「色」相，但也因「色」的纏擾過程而重新省察人生本質的

問題，最後終於解脫現實的限制而坐化了。如此的精神覺悟過程中，對死亡觀念



也產生改變。出家之前，對現實一直維持世俗的想法，而對白娘子的愛情也這樣

對待的。現實「愛情」終於給他很大的衝擊，徹底地覺悟到現世的空虛性，所以

決定要以自盡來結束現實生命，但自盡的理由不是精神覺悟，只是現實的逃避、

脫離心靈痛苦。以死亡的方式來逃避現實，是沒有多大的意義的，所以他經過心

理傷害過程之後而出家修行，終於醒悟一切都是「空」而歸於「無我」境界。 

 陳可常與許宣的覺悟與坐化過程，是經過具體的現實考驗，得到解脫境界的重

要例子。解脫境界是超越所有現實拘束，即「生死」、「你我」、「有無」等相

對概念，而覺悟於「無我」、「空」的絕對境界。他們經過精神覺悟的過程，在

精神方面產生了新的自我。他們最後覺悟的考驗，就是前世因緣的業報，在現世

的苦難中，覺悟前世宿債與現實苦難的根源，而產生新的精神自我，這已經超越

現實肉體生命、死亡、 
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世事，享受精神解脫境界。 

 超越死亡而覺悟輪迴業報之事中，現實的死亡只是解脫的另一個關卡，若已超

越死亡而進入解脫境界，就能突破現世的有限性，而覺悟前世、現世、來世都是



相互連結、補償的原理，這就是脫離「輪迴業報」的重要的關鍵。陳可常真正地

醒悟「三世」的業報，[9] 解脫因果報應、輪迴轉生。要達到這樣的境界，必

定通過現世因緣上的考驗使之覺悟，而且精神覺悟對他們來講，帶有嚴重的肉體

痛苦、巨大的心理傷痕，因此才能看破「三世」因緣輪迴真相。他們出家之前只

是一般落第的文人，而經過現世考驗，終於解脫現實的「因果」、「輪迴」，而

進入涅槃的境界。 

三、解脫三世輪迴業報以成就涅槃 

——〈明悟禪師趕五戒〉(喻 30)、〈梁武帝累修歸極樂〉（喻 37） 

 《三言》故事中，以修行的和尚身分來經驗輪迴過程，終於覺悟而圓寂，重視

佛教輪迴業報思想的作品，相當出色。〈明悟禪師趕五戒〉（喻 30）是強調輪

迴思想，其中解脫現世苦難而明悟與五戒禪師同去涅槃為主要內容。〈明悟禪師

趕五戒〉（喻 30）的主要結構分成為兩個部分，一個是五戒禪師破戒而坐化，

因而明悟禪師趕上五戒禪師的轉生；另外一個是五戒禪師轉生為蘇軾，而明悟禪

師轉生為佛印啟導蘇軾，就一起解脫現實苦難而歸於「涅槃」。 

 五戒禪師與明悟禪師在南山淨慈孝光禪寺修行，平時相互感情深 

 

9. 佛教的「三世」概念，是輪迴報應說的主要理論依據，所謂「三世」，是把個體一生的存在

時間劃分為過去（前世、前生）、現在（現世、現生）、未來（來世、來生）三個部分。儘管佛

教各派對「三世」有不同的講法，但它的基本思想無外乎是鑄造一組人生因果鏈。「前世」的作



用是為「現世」的存在找到一種無法驗證的「因」，而「來世」的功能是為「現世」的存在預設

一種無法驗證的「果」。前世和來世的因果報應，無非是給現世的人以一種精神上或心理上的安

慰、開導。參考張三夕《死亡之思》（臺北：洪葉文化實業有限公司，民國 85 年），頁 112

～113；方立天《中國佛教與傳統文化》（臺北：桂冠圖書有限公司，民國 83 年，初版 2 刷），

頁 136。 
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厚。有一天，下了大雪，發現一個嬰兒，在寺中使清一收養而長大。五戒禪師過

了十餘年，一直忘記這件事情，突然想起來，叫清一而看紅蓮，就有私心而與紅

蓮私通，被明悟禪師看破，以作詩來斥責破色戒的罪過。五戒禪師「心中一時解

悟，面皮紅一回、青一回，便轉身辭回臥房」而坐化，明悟禪師知道五戒禪師轉

生墜落現實的苦海，自己也坐化趕上五戒禪師。這樣的過程中，明悟禪師為了擔

心五戒禪師墜落苦海的心情以及在救渡五戒禪師的努力上，可知五戒禪師與明悟

禪師感情的深厚，這是具有佛教思想背景的友誼故事。[10] 

 明悟禪師以紅蓮的詩題來斥責五戒禪師時，五戒禪師覺得慚愧而心中一時覺

悟，作〈辭世頌〉。 



「吾年四十七，萬法本歸一；只為念頭差，今朝去得急。傳與悟和尚，何勞苦相

逼？幻身如雷電，依舊蒼天碧。」寫罷〈辭世頌〉，教焚一爐香在面前，長老上

禪椅上，左腳壓右腳，右腳壓左腳，合掌坐化。 

五戒禪師坐化過程中，對明悟禪師的慚愧之心，佔了相當重要部分。五戒禪師還

沒覺醒破色戒之事的嚴重性，但被明悟禪師斥責與紅蓮私通之事，就情況不同，

一直對自己妥協的觀念突然變化為嚴酷地使他面對自己。他覺醒了「色慾」之事，

加以了悟現實上的生死執著，都是歸於「空虛」，所以「色即空空即色，生即死

死即生」，心中發生了巨大的變化。如此的精神覺悟引起不執著現實肉體外殼的

思考，而進行解脫留在現實外殼的努力，雖然如此，但仍不能免除業報輪迴的作

用，所以明悟禪師就趕上五戒禪師的轉生，要來啟導他。 

 五戒禪師轉生為蘇軾，明悟禪師轉生為謝瑞卿，兩個人追求的理想目標完全不

同，蘇軾追求富貴功名，反而謝瑞卿一直想出家。因而二人每次都發生對不同目

標上的掙扎，反而成為竹馬之友。後來謝瑞卿由仁 

 

10. 參見（日）小野四平著、施小煒等譯《中國近代白話短篇小說研究》（上海：上海古籍出版

社，1997 年），頁 184。 
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宗御賜度牒，剃發為僧，名佛印。佛印經常勸蘇軾歸於佛門，蘇軾不肯，因而佛

印故意冤枉自己當和尚的事情再勸他修行。後來蘇軾得罪王安石而被貶杭州通

判，佛印隨行。而後又因得罪坐牢時，才產生對人生的感嘆、生命的惋惜，而深

沈地覺悟現實人生的苦難，後悔對佛印勸他歸於佛門之時不從其言。 

 經過現實苦難的過程才有機會回顧人生的真義，自己平時不聽佛印之言，在生

死不分明的極限現實之時，自然而然進行對過去人生的反省、思索。在獄中不知

生死存亡的極限情況，一方面對自己心裏上有巨大的衝擊、傷痕；另一方面因心

理死亡的過程，而引發精神覺悟的啟導作用。蘇軾在獄中感嘆於人生苦惱，透過

夢境裏與佛印一起拜訪孝光禪寺，喚起了前世與紅蓮之事。 

醒將轉來，乃是南柯一夢，獄中更鼓正打五更。東坡尋思，此夢非常，四句詩一

字不忘，正不知甚麼緣故。忽聽得遠遠曉鐘聲響，心中頓然開悟：「分明前世在

孝光寺出家，為色慾墮落，今生受此苦楚。若得佛力覆庇，重見天日，當一心護

法，學佛修行。」 

夢中醒來時，渺渺聽到遠遠的鐘聲而心中突然開悟。他以夢境來覺悟前世業報之

事，才產生真正地歸於佛門的念頭。在故事中，夢境的作用相當有意義，若夢境



意義只限於現實苦難，而試圖尋求精神安慰的作用，夢醒之後就只有心理上更加

惋惜、憂鬱、傷痕而已，根本沒有覺悟因果業報的道理。小說結構上，安排夢境

來喚起蘇軾前世因果業報。精神覺悟過程中已經有心理上受到了巨大的衝擊，而

且心理衝擊轉為對人生的深沈的省察。他因此覺悟了「三世」業報的真理，而決

定歸於佛門。「夢境」使蘇軾的心理上有了巨大的轉變，也是引起開悟的主要關

鍵。 

 他經過多災多難的過程，得到醒悟而出家，但佛印不允從，「宦緣未斷，二十

年後，方能脫離塵俗。但願堅持道心，休得改變。」以後蘇軾在現實上修行而從

此「不殺生，不多飲酒，渾身內外，皆穿布衣，每日看經禮佛」。蘇軾實際上沒

有出家，但他的精神上如同出家一樣，實 
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踐出家修行。追求富貴功名之時的蘇軾，及經過坐牢與夢境而醒悟的蘇軾，人生

態度有巨大的不同。他透過現實苦難而覺悟三世業報，實踐了不執著現實虛假之

事，不追求富貴功名的虛相。雖然因緣業報還沒有結束而繼續維持官職，但精神

上已經超越現實的富貴功名、生死存亡，達到一種「有餘涅槃」境界。[11] 後



來佛印在相國寺圓寂，蘇軾也無疾而逝。二人的死亡方式不同，是因為各自身分、

空間的不同，但他們超越生死而進入「涅槃」境界的內涵是一樣的。 

 〈梁武帝累修歸極樂〉（喻 37）的故事內容也是強調佛教的輪迴轉生、因果

業報思想。〈梁武帝累修歸極樂〉（喻 37）全篇情節分成三個部分，都以宣揚

輪迴業報的觀念貫穿全篇。三個故事主角主體相同，只是同樣人物轉生為不同時

代的不同人物，而襯托輪迴轉生與因果業報的道理，即蛐蟺轉生為普能；普能轉

生為黃復仁；黃復仁、童小姐轉生為蕭衍、道林支長老。普能、黃復仁、童小姐、

蕭衍、道林支長老，他們的超越死亡方式，都是覺悟而後坐化，解脫業報的過程。 

 千佛寺大通禪師房中，有一條蛐蟺，因常聽講經而有了佛性。一天小和尚鋤地

鋤死了蛐蟺。蛐蟺轉生為普能，捨身於光化寺，而在空谷禪師座下做一個火工道

人，常時念誦修行。在寺二十餘年，突然「聞得千佛寺大通禪師坐化了，去得甚

是脫洒，動了個念頭」。大通禪師圓寂的事情使普能喚起前世因緣、輪迴轉世的

啟發，所以突然對長老說請安身去處，而表示要進入圓寂的意思。他在兩次嘗試

之後，終於坐化了。雖然他修行的過程不同於其他和尚那樣正統、有體系，但修

行樸實，終於 

 

11. 涅槃的分類很多，通常分為有餘涅槃（有餘依涅槃）和無餘涅槃（無餘依涅槃）兩種。有餘

涅槃是指斷除貪欲，斷絕煩惱，即已滅除生死的因，但作為前世惑業造成的果報身即肉身還在，

仍然活在世間，而且還有思慮活動，是不徹底的涅槃。無餘涅槃是相對於有餘涅槃而言，是比有



餘涅槃更高一層的境界。在這種境界中，不僅減除生死的因，也滅盡生死的果，即不僅原來的肉

體不存在了，而且思慮也沒有了，灰身（死後焚骨揚灰）滅智，生死的因果都盡，不再受生，是

最高理想境界。這兩種涅槃有區別也有聯繫，無餘涅槃是有餘涅槃的繼續和發展。參考方立天《中

國佛教與傳統文化》（臺北：桂冠圖書有限公司，民國 83 年，初版 2 刷），頁 140～141。 
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進入解脫之境。 

 普能圓寂之後，轉生為黃復仁，娶童小姐，二人都信佛而要出家，所以成為兄

妹一起修行。三年有餘的修行中，黃復仁被美女誘惑而落於色魔，突然驚醒。二

人找空谷禪師求個解脫啟發，空谷長老道：「慾念一興，四大無著。再求轉脫，

方始圓明」，因而夫婦二人一起坐化了。黃復仁與童小姐轉生為蕭衍與支長老，

蕭衍從小時「長於談兵，料敵制勝，謀無遺策」，計破叛將李賁，名聲大振，得

齊明帝眷寵，官至雍州刺史，後為帝。蕭衍成為帝之後，以夢境而去遊冥府，周

遊冥府的經驗中更明確得覺悟業報輪迴、因果報應的事實。以後拜見支長老時，

因支長老的幾句話，就開悟了，而明白了前世輪迴業報之事。 

支公說道：「陛下講坐，受和尚的拜。」武帝說道：「那曾見師拜弟？」支公答

道：「亦不曾見妻抗夫。」只這一句話頭，武帝聽了，就如提一桶冷水，從頂門



上澆下來，遍身蘇麻。此時武帝心地不知怎地忽然開明，就省悟前世黃復仁、童

小姐之事，二人點頭解意，眷眷不已。武帝就請支公一同在鑾輿裏回朝，供養在

便殿齋閤裏。武帝每日退朝，使到閤子中，與支公參究禪理，求解了悟。 

武帝平時信佛教而修行，聽到支長老的話頭突然覺悟前世輪迴業報之事。以後與

支長老關係深密，越信奉佛教。有一天昭明太子得病而找支長老救活之後，與太

子一起捨身出家，但支長老反對說：「愛慾一念，輾轉相侵，與陛下還有數年魔

債未完，如何便能解脫得去？陛下必須還朝，了這孽緣，待時日到來，自無仕礙。」

經群臣贖出才回朝為帝。[12] 

 

12. 實際歷史上梁武帝信佛教程度達到極度的地步，他採取各種各樣的形式和手段提倡佛教，竭

力抬高佛教的地位，強化信仰佛教的社會效果。其信仰生活中，除了建寺造像、舉辦齋會、講經

說法之外，最有反映梁武帝迷信佛教活動是「捨身」之事件。按照佛教的說法，所謂「捨身」，

一是捨資財，即將個人所有的身資服用捨結寺院，二是捨自身，即自願入手為僧眾執役。據《梁

書‧本紀》載，梁武帝捨身第一次是大通元年（西元 527），時年六十四歲。第二次是中大通元

年（西元 529）。第三次是太清元年（西元 547），時年八十四歲。這三次捨身，在佛寺停留

的時間，第一次是四天，第二次是十六天，第三次是三十七天，時間越來越長。群臣奏表上書，

稱蕭衍為「皇帝菩薩」，並且公卿以下以錢一億萬奉贖。有關梁武帝捨身之事，可以參考方立天

〈三次捨身寺院的梁武帝〉，趙樸初、任繼愈等著《佛教與中國文化》（臺北：國文天地雜誌社，

民國 79 年），頁 248～251；陳永正《三言二拍的世界》（臺北：遠流出版有限公司，民國 83 

年，初版 2 刷），頁 174～176。 
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後來東魏侯景降梁後復反，圍臺城而拘蕭衍。蕭衍既為侯景所制，不得來見支公，

因此「所求多不遂意，飲膳亦為所裁節。憂憤成疾，口苦索蜜不得，荷荷而殂」，

以後跟支長老同往西天竺極樂國去。 

 武帝的憂憤而死的過程，在表面上與普能、黃復仁、童小姐、道林支長老的坐

化過程，有不同之處，但其解脫世俗限制而進入解脫境界意義是相同的。武帝憂

死之前，已經超越肉體生死，只是前世宿債沒有結束，因而不得不在現實上繼續

修行而維持生命。憂死的主要原因不是對現實生命的惋惜、憂鬱，而是在已經解

脫生死的束縛，但不能見面支長老的情況引起強烈的絕望感，便斷食而身亡了。

雖然全篇故事中普能、黃復仁的身分不是屬於修行和尚（其實普能是空谷禪師的

火工道人，黃復仁是修行之人），但佛門死亡方式中，仍是以坐化來解脫現實拘

束；反而蕭衍世俗身分是帝王，自然其解脫方式不是坐化，而是呈現世俗死亡形

式的特質，但歸於佛門而解脫的內涵沒有差別。武帝與支長老的死亡過程，與〈明

悟禪師趕五戒〉（喻 30）的蘇軾與佛印相當相似，而且故事的主題思想與結構

也有類似性。他們都同一天圓寂，蘇軾與武帝的死亡方式都不限於坐化，都由輪

迴轉生而覺悟，歸於佛門而修行，雖然故事進行上有不同的面貌，但從全體的結

構來觀察，相當有緊密性。 



 現世追求的富貴功名、生死存亡都歸於「空」；前世的業力決定現世的果報，

來世也是因現世的業力來輪迴，「四大皆空」、「輪迴轉生」、「因果業報」的

佛教觀念，在作品中有相當重要的份量。前兩個故事中，五戒禪師與蘇軾，明悟

禪師與佛印；普能、黃復仁、蕭衍、童小姐、道林支長老等，這些主要人物的外

表的形象不同，但其內面人物性格、意志傾向都是一樣的，而且他們的現實生活

中，「輪迴轉生」的 
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思想佔了重要的位置。他們覺悟輪迴、業報與「空虛」的事實，因而解脫一切現

實拘束，而走向極樂世界。他們醒悟、修行、坐化的過程中，雖經歷現實障礙，

但覺悟過程之前的自我，在經過巨大的心理衝擊之下，變成為新的自我，而歸於

佛門修行，脫離生死現象的限制。不用執著於自我與一切現象，將一切都轉化為

「空」的思想。 

 肉體生死現象佔了人生生活的重要部分，但不一定絕對掌握人生的精神意識世

界，武帝的修行過程中，雖然表面上維持生存活動，但已覺悟輪迴轉生的道理而

脫離肉體生死的束縛。《三言》故事中，有醒悟之後馬上圓寂的人物，也有經過



修行之後才坐化，其過程都和前世宿債、因緣的結束與否有密切關係，但都有瞬

間的覺悟、失去肉體生死意義的特徵。武帝覺悟輪迴轉生的道理，歸於佛門，在

作品的死亡觀念中，佔有相當重要意義。死亡是人的生活中，不可避免的事情，

但以歸於佛門修行而成就涅槃的佛教理想觀念來看，可以超越被世俗之物所纏擾

的人生。達到解脫境界時，已經超然於肉體的生死，而精神上產生新的自我觀念，

享受永遠超越生死，而進入「四大皆空」的「無我」境界。 

四、周遊地獄後體會「天地無私」、「因果報應」 

——〈鬧陰司司馬貌斷獄〉（喻 31）、〈遊酆都胡母迪吟詩〉（喻 32） 

 與上述的故事不同，情節內容中沒有具體地說明佛教輪迴轉生的道理，但其內

容中以周遊地獄為材料而宣揚「因果報應」、「天地無私」，在超越死亡主題中

有獨特的特質。雖然表面上以恐怖、威嚴的地獄、冥府來宣揚因果報應思想，但

其內在涵意是以地獄形式來吐露現實的不如意以消除心理憂憤。故事內容中主要

人物經過地獄周遊之前，心裏上充滿對現實坎坷不滿與「天地有私」的憤怒，然

而周遊地獄過程中使主角產生不同的自我觀念，因此擁護「因果報應」、「天地

無私」的思想，而且不介意肉體生死問題，因為今生的苦難可以在來世補償。所

以主要人物在肉體生死問題上，在進入地獄之前後，呈現出完全不同的態度。這

樣過程中產生的所有對現實世界的憂鬱、煩惱、苦悶等，全部消滅於在來世保障

的信念上。 



 《三言》的故事中，以地獄為材料的獨特小說作品之一，是〈鬧陰 
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司司馬貌斷獄〉（喻 31）。司馬貌從小時，資性聰明，縱筆成文，但出言不遜，

而衝突了試官，打落下去。心中雖有雄大的意志，但都在鄉里推薦之時，屢次被

權勢的人奪去，憂鬱不得志，對現實有強烈的不平不滿，所以趁酒醉寫〈怨詞〉

表達沈積的憂憤、不如意的感情。 

詞曰：「天生我才兮，豈無用之？豪杰自期兮，奈此數奇。五十不遇兮，因跡蓬

虆。紛紛金紫兮，彼何人斯？胸無一物兮，囊有餘貲。富者乘雲兮，貧者墮泥。

賢愚顛倒兮，題雄為雌。世運淪夷兮，俾我嶔崎。天道何知兮，將無有私？欲叩

末曲兮，悲涕淋漓。」寫畢，諷詠再四。餘情不盡，又題八句：「得失與窮通，

前生都注定；問彼注定時，何不判忠佞？善士歎沉埋，兇人得暴橫；我若作閻羅，

世事皆更正。」 

這篇〈怨詞〉中，把自己對現實的強烈憂憤全部吐露出來。對現實的不滿擴大為

對現世世界的憤怒，進而懷疑「天道無私」。現實世界上沒有伸展雄志，對他來

講，是冷酷的現實障礙。所以他被鬼卒抓到陰司的時候，心中有歡喜，而且對閻



王毫無畏懼的態度，勇敢地訴訟。這是因心理上壓制的憂鬱程度，已經到生死存

亡的地步，強烈湧起對天道不平的憤慨，形成不介意自己身亡的衝動表現。他對

閻王吐露胸中不平之氣： 

閻君，你說奉天行道，天道以愛人為心，以勸善懲惡為公。如今世人有等慳吝的，

偏教他財積如山；有等肯做好事的，偏教他手中空乏；有等刻薄害人的，偏教他

處富貴之位，得肆其惡；有等忠厚肯扶持人的，偏教他喫虧受辱，不遂其願。……

一生苦志讀書，力行孝弟，有甚不合天心處，卻教我終身蹭蹬，屈於庸流之下？

似此顛倒賢愚，要你閻君何用？若讓我司馬貌坐於森羅殿上，怎得有此不平之

事？ 

 面對閻王威脅的死亡恐懼中，呈現出維持強烈的信念與迫切的抗議。閻王對「天

地有私」的解答，就是「天道報應，或遲或早，若明若 
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暗；或食報於前生，或留報於後代」、「人見目前，天見久遠。人每不能測天，

致汝紛紜議綸，皆由淺見薄識之故也」，但這樣的說法不能紓解司馬貌心裏的不

滿情緒，反而更強烈的斥責閻王的藉口，而反問「既說陰司報應不爽，陰間豈無



冤鬼？」而玉帝認為司馬貌情有可原，讓他代理閻王半天處理地獄訟事。司馬貌

首先解決從前案卷，有些到現在還沒有解決的訟事，他再考察、審問。他代替閻

王判決訟事，毫無畏懼，有充分地自信。所有訟事中的種種恩怨，都判分清楚。

他解決訟事的標準準則，就以「逆之報之」、「因果報應」的方式來消除前世的

冤枉，而以來世的相互補償與交換立場方式來試圖圓滿的解決。例如，讓韓信、

彭越、英布三人轉世為曹操、劉備、孫權，三分漢家；劉邦、呂氏轉世為獻帝夫

婦，受曹操欺凌；項羽轉世為關羽，王翳、楊喜等轉世為曹將，被關羽過五關時

斬訖；丁公轉世為周瑜，戚氏轉世為劉備正宮等。判決過程中值得注意的部分，

是司馬貌價值觀的變化。他進入地獄之前對「天地無私」、「因果報應」上有強

烈的懷疑。然而他解決地獄訟事的方式，不是判決善惡、是非、真假，而是以「天

地無私」、「因果報應」為基礎作交換、補償，就是以他自己所懷疑、反抗的道

德觀念來當為判決的標準。 

 司馬貌自己經過地獄判決的過程中，表現出以「天地無私」、「因果報應」的

思想觀念來處理訟事，致使他深沈地醒悟「天地無私」的道理。從舊我死亡的角

度來看，自己的價值觀在進入地獄之後，呈現出完全不同的面貌。他判決地獄訟

事過程中已經覺悟且宣揚「天地無私」、「因果報應」的觀念，而且現實沈積的

憂憤已經消滅，且再產生對「天地無私」強烈的確信。「天地無私」這個觀念的

肯定，使他對現實生活態度有了巨大的變化，對人生有了完全不同的價值觀。他

克服現世的憂思、掙扎、不如意，確定來世必補償的信念。那個充滿憂鬱，對「天



地無私」的懷疑的舊自我死亡了，重新產生確信「因果報應」、「天地無私」的

新自我。 

 然而〈遊酆都胡母迪吟詩〉（喻 32）中的胡母迪與司馬貌判決地獄訟事上的

勇敢、積極、擊怒的態度不同，他心中有憂憤，但解決憂思的過程中表現出較溫

和、消極的面貌。胡母迪與司馬貌一樣進入地獄， 
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但在威嚴的冥王面前表現相當脆弱。但他也確信「天地無私」、「因果報應」，

而引起精神覺悟。與司馬貌的周遊地獄不同的是，胡母迪遊酆都的許多地獄，目

睹殘酷的地獄刑罰之後，[13] 心中的疑惑就消失了，所以回來現實時超脫了世

俗限制且願意修行。他精神上有巨大的變化，現實的所有歡樂已經對他沒有大的

意義，自己徹底地覺悟「因果報應」、「天地無私」的道理，而呈現出新的自我

價值觀念。 

 胡母迪為人剛直無私，常說「我若一朝際會風雲，定要扶持善類，驅盡奸邪，

使朝正清明，方遂其願」。但時運不利，十科不中，心中充滿不平之氣，因看《秦

檜東窗傳》而湧起深沈的憂憤，大罵奸臣，又看《文文山丞相遺稿》以後，更加



憂思，吐露對天道存在與否的強烈懷疑，因而被抓到酆都見閻王。閻王雖然以因

果報應的說法說服胡母迪，但胡母迪仍請求遊看地獄各府。他看過「風雷之獄」、

「火車之獄」、「金剛之獄」、「溟冷之獄」、「奸回之獄」、「不忠內臣之獄」

[14] 而目睹秦檜、万俊契、王俊、王氏等都在受苦，或轉生為畜類，故而確信

「天地無私」、「因果報應」的事實。以後再請求看「天爵之府」，閻王親自帶

胡母迪去看，歷代忠良之臣在「天爵之府」享受天樂，每遇明君治世，則生為王

侯將相。胡母迪經過各種地獄與「天爵之府」之後，對世界的觀念截然不同，以

前充滿對現實不滿且不信因果報應，但 

 

13. 地獄的統治者叫做閻羅亦譯「閻魔王」，他屬下有十八判官，分管十八地獄。一千多年來，

地獄的陰影，籠罩在中國大地無數的善男信女的心上。佛教的地獄，與中國本地的原始信仰相結

合，已成為恐怖的象徵了。〈遊酆都胡母迪吟詩〉（喻 32）中有關地獄的描寫，正是民眾心目

中地獄的情狀：「被髮裸體，以臣釘釘其手足於鐵床之上，項荷鐵伽，舉身皆刀杖痕，膿血腥穢

不可近……一夜叉以沸湯澆之，皮肉潰爛……一卒以鞭扣其環，即有風刀亂至，遶刺其身，檜等

體如篩底。良久，震雷一聲，擊其身如虀粉，血流凝地。少頃，惡風盤旋，吹其骨肉，復聚為人

形……吏呼夜叉擲於鑊湯中烹之，但見皮肉消融，只存白骨。」 

14. 在酆都（曜靈之府）裏「風雷之獄」、「火車之獄」、「金剛之獄」、「溟冷之獄」、「奸

回之獄」、「不忠內臣之獄」、「天爵之府」結構之圖，參考（日）小野四平著、施小煒等譯《中

國近代白話短篇小說研究》（上海：上海古籍出版社，1997 年），頁 143～144。 
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在看地獄之後，對因果報應、天地無私的懷疑全部消失了。地獄經驗對他來講，

是喚起新的精神衝擊的重要因素，因而回世俗之後就脫離現實所有的掙扎、糾纏

而修道。在完全堅定的意念之下，超越現世的生命、死亡、富貴、功名，而皈依

於「空」的境界。 

 胡母迪的地獄經驗過程中，雖然沒有上述幾個作品那樣歸於佛門而坐化的具體

死亡現象，但其精神價值方面已經覺悟天道公平之事且解脫肉體死亡，對現實維

持超然的人生態度，所以他「修身樂道，再二十三年，壽六十六，一日午後，忽

見冥吏持牒來，迎迪赴任」，而後新任到冥府享受超越生死的理想國度。其表現、

實現的佛教教義方式雖不同，但追求終極目標總是一樣的，在現實限制條件下，

覺悟因果報應、天地無私，且超越現實拘束而進入解脫境界。突破現實所有觀念

思想、價值意義才達到理想境界，而且嚴重的舊我死亡經驗，才引起明哲的精神

覺悟。 

五、結語 

 以上觀察《三言》中有關佛教死亡思惟的主要作品。佛教的超越生死觀主要的

目標在於解脫現實所有的束縛，而覺悟前世、現世、來世的輪迴轉生及進入涅槃

境界。作品中完全符合佛教超越生死觀的作品不多，因為作品中的人物不是專門



修行的和尚，而多是出家之前的普通人物，經過平常生活中獨特的經驗來覺悟人

生的價值意義、世界的省察，而進入坐化的境界。小說中人物覺悟之前後的心理、

精神的變化相當突顯，所以巨大的價值動搖就產生他們希望歸於佛門得到倚靠與

安慰。這樣的精神覺悟過程中各有獨特的特色，因為自己的生活環境、人生歷程、

心理狀態都不同，因而不同的人生經驗、價值觀念，呈現出覺悟的動機、覺悟過

程的不同面貌。雖然他們追求的人生目標、價值有差別，但同樣產生人生中最關

鍵性的重要事件，因而引起心理上巨大的衝擊。衝擊的程度、強度、過程都不一

樣，但契入接近覺悟的過程中卻有共同的特性： 

 其一，作品的人物首先經過開悟、覺悟過程之後，加以繼續修行而進入解脫境

界。進入坐化過程之前，是現實上重大的心理、精神衝擊， 
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而引起重新思考人生意義、世界的真假，而對生死進行深沈地省察活動。精神覺

悟的過程就是覺悟之前自我已死亡，而新的自我誕生，新價值觀完全不同於覺悟

之前的價值觀。從作品的「坐化」過程而言，「坐化」境界是就已超越現實所有

的限制，而歸於「空」境界，即分別「真假」、「你我」、「是非」之事就毫無



意義的極高精神理想。因而覺悟之後立刻解脫肉體生死的拘束而享受永遠自由理

想。但〈明悟禪師趕五戒〉（喻 30）的蘇軾、〈梁武帝累修歸極樂〉（喻 37）

的武帝是覺悟之後，經過一段時間修行而坐化，但只是時間的長短不同而已，其

精神喚醒程度沒有大的差別。雖然作品的主要人物覺悟內容、程度、修煉的過程、

有無現實修行過程等都不同，但他們進入坐化之前，都經過覺悟的階段而喚起精

神波浪是共同的特質。精神覺悟最後達到的地方，就是宗教的解脫，他們歸於宗

教的精神覺悟程式而脫離現實限制，獲得超越生死之境界。 

 其二，覺悟過程中都有深刻的親身歷程。現實歷程中產生的事件給他們肉體、

心理上很大的衝擊。例如〈白娘子永鎮雷峰塔〉（警 28）中的許宣與白娘子非

常之愛，而許宣終於出家。許宣抑制與白娘子的愛情，心中有強烈的掙扎、猶豫、

憂思，這樣過程對許宣來講，是喚醒覺悟的深刻的人生經驗。〈鬧陰司司馬貌斷

獄〉（喻 31）、〈遊酆都胡母迪吟詩〉（喻 32）的以地獄、輪迴為主題的作

品中，去遊地獄的事情，對人物來說，不是夢中經驗，是比實際更逼真的考驗歷

程。親自目睹地獄之過程中，心理、精神上受到很大的動搖，這樣的衝擊使他歸

於宗教而解脫。 

 其三，作品中不管覺悟形式、程度、內容如何，都有宣揚佛教的超越生死觀念，

如因果報應、輪迴轉生、因緣業報等。所以主要人物經過現實歷程而覺悟之後都

歸於佛門。特別值得注意的部分是，佛教道理是覺悟的重要動因。現實上種種人



生歷程，全部都與前世的輪迴、轉生有密切關係，因而看破人生的疑惑，馬上喚

起精神醒悟。作品中覺悟的根本目標，涉及人生、生死、是非、三世、萬物的本

質，且超越因時間、空間而產生的所有萬物，而進入解脫境界。作品中覺悟的方

式、內容不同，但均有以佛教理想目標來實現超越拘束的精神理想。 
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 佛教達到精神覺悟的方式，就是脫離現實的所有束縛，看破對世界的疑惑。因

而獲得精神覺悟是不區分「你我」、「是非」、「真假」的相對世界，而自我與

萬物融合為一，所以現世生、死、存、亡的掙扎與衝突也成為「空」、「無」。

經過精神覺悟而歸於佛門之後，對現實人生的價值觀、生死觀具有變化，再也不

因執著於喜、怒、哀、樂、愛、惡、慾而憂鬱、懊惱，已經超越生死而更接近解

脫境界。 

 


