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第一章 緒論 

 

第一節    研究動機與目的 

 

在傳統中國社會中，善惡報應是鞏固社會秩序、維持社會關係、影響社會行為，且

普遍流傳在民間的一種道德信念，同時它也是維持整個社會集體價值系統有效運作的力

量。因此，善惡報應觀念的起源、性質、作用及影響，乃成為學者專家所關注的研究課

題。因果報應的思想，由社會教化觀點言之，具有勸善懲惡的作用，它告誡世人，無論

行善作惡，終必有報。故福、祿、壽的善報，使人們心生欣慕而行善；而死亡、貧病等

惡果，使人懼畏而止惡。此對世道人心而言，實具有教化的功能，能引導人趨善避惡。 
 

世間法及出世間法都離不開因果的定律。世間法裡面，古往今來是一個因果的循

環，種善因得善果是一定的道理。佛法還是講因果，這個原理就是佛在大乘經上講的「唯

心所現，唯識所變」。虛空法界一切眾生的來源，是一念自性所現的，自性是我們的真

心。佛說十法界的現象，是「一切法從心想生」，這一句就是解釋「唯識所變」。所以，

心裡常想佛，就是造成佛之因，佛的境界、佛的果報當然會現前，這是定律、真理。反

之，天天想貪瞋癡慢、是非人我，是造六道三途的業因，六道三途的境界自然就現前。

所以，釋迦牟尼佛教我們要深信因果，《觀無量壽佛經》的淨業三福第三福說：「發菩提

心，深信因果。」1發菩提心即是發覺悟之心，不再迷惑。 
   

    本文的研究動機是：種善因得善果，種惡因得惡果，為世間及出世間不變的道理。

天理昭彰，報應不爽。諸如《周易‧坤‧文言》云：「積善之家，必有餘慶；積不善之

                                                 
1 佛法是諸佛如來對法界眾生（上至等覺菩薩，下至地獄眾生）至善圓滿的教育，佛教導我們要透過修

行，將精神的染污、心地的染污、思想見解的染污斷除掉，恢復自性的清淨心，佛陀的教學就圓滿了。

修行該從何處著手呢？無論是世間聖賢或是諸佛如來的教育都是以孝道、師道為中心，圓滿孝道、師

道，是佛法自初發心一直到修成如來果地的不二法門。釋迦牟尼佛在淨土宗三經之一的《觀無量壽佛

經》中為我們敘述了一個故事：韋提希夫人遭遇家庭重大變故，她的兒子阿闍世王在提婆達多慫恿下，

為了篡奪父親的王位，犯下殺父、害母的重罪，韋提希夫人在此巨變下萬念俱灰、了無生趣，懇求釋

迦牟尼佛開示宇宙間離苦得樂的所在。釋迦牟尼佛非常慈悲，以神力將十方世界變現在韋提希夫人面

前，讓她自行選擇，她看了之後，選擇西方極樂世界阿彌陀佛的教區，之後她再度請求釋迦牟尼佛開

示，要用什麼方法才能到達？世尊首先要求她修淨業三福：「佛言欲生彼國者，當修三福：『一者、孝

養父母，奉事師長，慈心不殺，修十善業；二者、受持三歸，具足眾戒，不犯威儀；三者、發菩提心，

深信因果，讀誦大乘，勸進行者。如此三事，名為三世諸佛淨業正因。』」佛特別為她說明，這三福是

三世諸佛淨業正因，三世是講過去、現在、未來一切諸佛，他們修的法門一定是不一樣，修學的宗派

也不一樣，但是都能成佛。就好比我們無論蓋什麼式樣的房子，多麼高的大樓，都一定要有堅固的地

基為基礎，「淨業三福」是世尊教導我們的修行基礎，這十一句就如同十一層大樓，後面的包攝前面，

前面無法涵蓋後面的，必須按部就班循序漸進才行。淨空法師講述：《淨業三福講記》（臺北：財團法

人佛陀教育基金會，2005 年），頁 21。 
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家，必有餘殃。」2積善、積不善，即是因；餘慶、餘殃，即是果。又既有餘慶、餘殃，

豈無本慶、本殃之理？本慶本殃乃積善、積不善之人，在來生後世所得到的果報，也必

大於餘慶、餘殃施加在子孫者百千萬倍。《太上感應篇》亦有言：「禍福無門，惟人自召；

善惡之報，如影隨形。」3印光大師勸人注重因果之理：「因果者，聖人治天下，佛度眾

生之大權也。約佛法論，從凡夫地，乃至佛果，所有諸法，皆不出因果之外。約世法論，

何獨不然？故孔子之贊《周易》也，最初即曰：『積善之家，必有餘慶；積不善之家，

必有餘殃。』夫積善、積不善，因也；餘慶、餘殃，則果矣。又既有餘慶、餘殃，豈無

本慶、本殃？本慶、本殃，乃積善、積不善之人，來生後世所得之果，當大於餘慶、餘

殃，之得諸子孫者百千萬倍。凡夫不得而見，何可認之為無乎？《經》云：『欲知前世

因，今生受者是；欲知來世果，今生作者是。』〈洪範〉乃大禹所著，箕子以陳於武王

者，末後五福六極之說，發明三世因果之義，極其確切。宋儒謂：佛說三世因果，六道

輪迴，乃為騙愚夫愚婦奉彼教之據，實無其事。斷以人死之後，形既朽滅，神亦飄散。

縱有剉斫舂磨，將何所施？神已散矣，令誰受生？在彼斷其必無因果。而《春秋》、《傳》、

《史》、《漢》中，每有冤殺者作祟，蒙恩者報德，種種事實，悉是前賢為佛教預為騙人

之據乎？既無因果，無有後世，則堯桀同歸於盡，誰肯孳孳修持，以求身後之虛名乎？

以實我已無，虛名何用。由茲善無以勸，惡無以懲。」4無論世間聖人，或出世間諸佛

如來，皆以因果大道施行教化。若人人知因果，大治之道也；人人不知因果，大亂之道

也。世間聖人的教化著眼於現生並及於子孫，諸佛如來則曉以三世因果之說，使人自然

而然地隨順性德、斷惡修善，以趨吉避凶。 

 
而小說對世道人心的教化，往往比聖賢的教誨更容易讓人接受，故蒲松齡在〈聊齋

自誌〉一文說：「然五父衢頭，或涉濫聽；而三生石上，頗悟前因。放縱之言，有未可

概以人廢者。松懸弧時，先大人夢一病瘠瞿曇，偏袒入室，藥膏如錢，圓黏乳際。寤而

松生，果符墨誌。且也：少羸多病，長命不猶。門庭之淒寂，則冷淡如僧；筆墨之耕耘，

則蕭條似鉢。每搔頭自念：勿亦面壁人，果是吾前生耶？蓋有漏根因，未結人天之果；

而隨風蕩墮，竟成藩溷之花。茫茫六道，何可謂無其理哉！」5蒲松齡在科舉途上不遂

意，終生都在鄉下坐館教書，這對於曾積極追求福祿皆至、立志拯濟蒼生的他，無疑是

落魄失意的。這種失意的悲憤，訴諸於文字，就是他自稱為「孤憤之作」6的《聊齋誌

異》。前人也多認為蒲松齡創作的命意，是以談奇述異來宣洩胸中孤憤，表面談狐說鬼，

實則諷刺社會黑暗。然而，透過瀰漫全書的佛教思想，蒲松齡創作命意的另一方面也展

現出來，即：教誡世人，匡扶民俗，勸善懲惡，婆心救世，曲筆為文。佛法常言：「萬

法皆空，因果不空。」故筆者在行文架構中，將以根植於蒲松齡本身淑世的慈悲心腸出

發，企盼藉由對故事中事理因果的探討，達到明瞭宇宙人生真實智慧的目的。 

 

                                                 
2 （魏）王弼注，（唐）孔穎達疏：《周易正義》（臺北：台灣古籍出版有限公司，2001 年），頁 36。 
3 （清）惠棟：《太上感應篇箋注》（日本：中文研究社，1983 年），頁 4-5。 
4 印光大師：《印光大師文鈔精華錄》（臺北：財團法人佛陀教育基金會，2005 年），頁 158-159。 
5 張友鶴輯校：《聊齋誌異會校會注會評本》（臺北：里仁書局，1991 年 9 月）「各本序跋題辭」，頁 2。 
6 「集腋為裘，妄續幽冥之錄；浮白載筆，僅成孤憤之書，寄託如此，亦足悲矣。」同上註，頁 3。 
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第二節    研究範圍與研究方法 

 

基於因果報應是中國古代小說戲曲的一個母題，7因果報應觀念滲透並深刻影響了

中國古代文學作品的發展及特質，對因果報應觀念的文本分析，不僅可從宗教功能探

索，亦可就歷史的發展角度切入。故評價《聊齋誌異》中的因果報應思想，也可從果報

思想在那個時期的具體存在狀況中去尋找答案。 

 

   近人對於《聊齋誌異》的研究，始於十九世紀初，在二十世紀以前，它僅限於單篇

的評點或零散的鑑賞，對於作品尚無全面且有系統化的研究。「聊齋學」8的興起與發展

和經典文本的確立，則是二十世紀以後的事，其方向大致有三：（一）文獻資料的蒐集

與整理。（二）蒲松齡家世生平研究。（三）《聊齋誌異》文本研究。就研究者的地域分

佈而言，主要以中國大陸、海外華人為主，俄國、日本、韓國等國的漢學家亦投入相當

的心力，9其中以中國大陸發表的專著與論文最多，研究成果亦豐。《聊齋誌異》創作於

山東省淄博市，當地政府對於和《聊齋誌異》有關的文化建設不遺餘力，成立「蒲松齡

紀念館」及「蒲松齡研究所」，後者刊行《蒲松齡研究季刊》，這些措施對「聊齋學」的

研究和《聊齋誌異》故事的普及，大有推波助瀾之力。 

 

本文欲針對《聊齋誌異》的果報故事作一綜合研究，涉及主題故事、社會現象、作

者寓意的探討，是屬於文本研究的範圍。《聊齋誌異》的版本問題，經學者反覆考辨，

已大致整理出較完備翔實的文本，10其中如張友鶴的《聊齋誌異會校會注會評本》（簡稱

三會本）、任篤行的《全校會注集評聊齋志異》評價皆甚高。筆者擬以前者中的四百九

十一篇故事11為取材範圍，再就其中與因果報應相關的人、事、物及思想有關部分作為

                                                 
7 「母題是美國著名的民間文藝學家史蒂斯‧湯普森（Stith Thompson）創造的民間文學分類體系，是指

民間故事、神話、敘事詩等敘事體裁的民間文學作品中反覆出現的最小敘事單元。依各母題是ㄧ個故

事中最小的、能夠持續於傳統中的成分。」吳光正：《中國古代小說的原型與母題》（北京：社會科學

文獻出版社，2002 年 10 月），頁 9。 
8 李衍柱：＜精校經典文本與聊齋學發展＞：「馮鎮巒＜讀聊齋雜說＞，我認為這是目前我們見到的十八

～十九世紀二百多年間，對《聊齋》評價最高，最全面的一篇論文……文中雖然沒有提出“聊齋學＂

的問題，但我認為這是十九世紀初（馮文寫於清嘉慶二十三年，即西元一八一八年）出現“聊齋學＂

的雛形。……對作品進行全面系統深入的研究，才有可能將對一部偉大作品的研究形成一門學問，如

同紅學、聊齋學、水滸學、三國學等……就對優秀的文學作品來說，自然應從文學活動的這四個要素，

即作品、作家、社會、讀者入手進行研究。」（《蒲松齡研究》第 2 期，2001 年），頁 25-27。 
9 有關《聊齋》在海外的研究及影響情況，可參考劉玉湘＜現代蒲學論著、學術活動及聊齋對文學、影

視創作的影響＞（《蒲松齡研究》1997 年第 2 期），頁 119-128 及李福清（Boris Riftin）：＜聊齋誌異在

俄國──阿列克謝耶夫與聊齋誌異的翻譯和研究＞（《漢學研究通訊》第 20 卷第 4 期，2001 年 11 月），

頁 28-42。 
10 同註 5，頁 27-32。 
11 張友鶴：「通行本一共有四百三十一篇，本書根據稿本、抄本，又加進了六十篇（其中＜牛同人＞只

有半篇）。依舊例，所有『又』篇、『附則』都屬於正文，只算一篇。＜寄生＞一篇雖另有題目，但題

下註有『附』字，表示附在前篇＜王桂庵＞之後，所以也只算一篇。通行本的＜募緣＞一篇，現根據

稿本併為＜青蛙神＞的『又』篇。有好幾篇題目相同，內容各別的，都各算一篇。合起來一共是四百

九十一篇。」同註 5，頁 1732。 
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主要討論的方向。 

  

    研究方法上，瞭解作家生平、背景等資料是研究文學作品的基本方法之一。蒲松

齡接受佛教思想，在《聊齋誌異》中，許多篇章都體現了因果報應之說、飲啄有數、事

由前定的觀點。佛法法門無量，有些宗派在明清之際幾乎後繼無人。12唯有禪宗與淨土

宗因其簡捷方便，仍在廣泛流行，但信奉者大多已經不拘泥於某一宗派，而是同時吸取

和融合儒釋道三家的理論。蒲松齡在時代的影響下，反映在《聊齋誌異》中的佛教思想

必然是以禪宗和淨土宗為主。筆者德學疏淺，無法禪淨雙修，故擬以淨土法門為探討方

向。另外，本論文也試圖從小說的敘事技巧及小說美學，來研究其文學價值所在，並擬

就果報故事中的教化意涵作一全面研究探討。 

 

第三節    前人研究成果 

 

近人以《聊齋誌異》為研究主題的學位論文數量頗豐，不論是在人物或主題思想

的研究上，它的藝術表現和內在意涵都受到了學者高度的注意，以下依其論述主題略加

區分： 

 

1、整體研究有： 
 

（1）崔相翼《聊齋志異研究》（國立政治大學碩士論文，1976 年）。 
 
（2）朴正道《聊齋誌異研究》（國立師範大學博士論文，1988 年）。 

 

2、 以他界或變形故事作研究有： 

 
（1）郭玉雯《聊齋誌異中他界故事研究》（國立台灣大學碩士論文， 
 

1980 年）。 
 

（2）禹東完《聊齋志異夢境與變形故事之研究》（私立東海大學碩士 
 
論文，1986 年）。 

 
（3）柯淑惠《聊齋志異之物類變化故事研究》（私立中國文化大學碩 
 

士論文，1994 年）。 
 
（4）陳昌遠《蒲松齡聊齋誌異精怪變化故事研究──一個「常與非常」 
 

的結構性思考》（私立東海大學碩士論文，1996 年）。 
 
（5）張嘉惠《聊齋誌異女妖故事研究》（國立中山大學碩士論文，2001 
 

                                                 
12 秦瑋鴻：〈《聊齋誌異》佛教思想淺探──兼論蒲松齡創作的主觀命意〉（《河池學院學報》第 24 卷第 5

期，2004 年 12 月），頁 36。 
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年）。 
 

3、 寫作技巧研究有： 

 
（1）林惠咨《聊齋志異諷刺性研究》（私立輔仁大學碩士論文，1984 
 

年）。 
 
（2）楊惠娟《聊齋志異畸人故事及其喜劇精神》（國立中央大學碩士 
 

論文，1990 年）。 
 
（3）郭蕙嵐《聊齋誌異的敘事技巧研究》（私立靜宜大學碩士論文， 
 

2000 年）。 
 
（4）柯玫妃《蒲松齡聊齋誌異創作論之研究》（國立高雄師範大學碩 
 

士論文，2002 年）。 
 

4、 人物形象研究有： 

 
（1）周正娟《聊齋誌異婦女形象研究》（私立東海大學碩士論文，1995 
 

年）。 
 
（2）劉惠華《聊齋志異女性人物研究》（國立台灣大學碩士論文，1997 
 

年）。 
 

（3）蔡怡君《搜「人」記──聊齋志異的「文人」探究》（國立中央大 
 

學碩士論文，1997 年）。 
 
（4）蘇靖媚《聊齋志異僧道角色研究》（私立中國文化大學碩士論文， 
 

2001 年）。 
 

（5）林陳萍《聊齋志異婚戀故事中士子形象》（臺北市立師範學院碩 
 

士論文，2001 年）。 
 

5、 主題研究有： 
 

（1）陸又新《聊齋志異中的愛情》（國立台灣師範大學碩士論文，1989 
 

年）。 
 
（2）樸永鍾《聊齋志異再創作研究》（國立台灣大學碩士論文，1991 
 

年）。 
 
（3）張燦堂《聊齋誌異諸家評點研究》（國立暨南國際大學碩士論文， 
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2000 年）。 
 
（4）彭美菁《聊齋志異影響之研究》（國立中正大學碩士論文，2003 
 

年）。 
 
（5）謝佳容《蒲松齡聊齋誌異「異史氏曰」之底蘊試探》（國立彰化 
 

師範大學碩士論文，2004 年）。 
 

6、 比較研究有： 

 
（1）黑島千代《聊齋誌異與日本近代短篇小說的比較研究》（私立中 
 

國文化大學碩士論文，1988 年）。 
 
（2）黃子婷《聊齋志異與閱微草堂筆記之仿擬作品研究》（國立政治 
 

大學碩士論文，2002 年）。 
 

7、 思想研究有： 
 

（1）金仁喆《聊齋志異之宿命論與果報觀研究》（私立輔仁大學碩士 
 

論文，1988 年）。 
 

（2）劉岱旼《蒲松齡地獄思想研究》（私立中國文化大學碩士論文， 
 

1996 年）等。 
 

            前輩研究為本文提供許多寶貴的參考資料，而金仁喆《聊齋志異之宿命論與果報

觀研究》更予筆者多所啟發。金君論文就宿命論和果報觀，來探析《聊齋志異》與蒲松

齡的思想及感情。全文約七萬字，共分五章。第一章「緒論」，介紹研究《聊齋志異》

及蒲松齡，其次解釋宿命論及果報觀之定義。第二章為「聊齋志異中之宿命論」。共分

前世、離合、生死、愛情（婚姻）、富貴功名，來探析《聊齋志異》裡所表現出來的宿

命論。第三章為「聊齋志異中之果報觀」，此章分孝順與忤逆、救人與殺人、不淫與淫

邪、捨財與貪財、其他的果報觀，探討《聊齋志異》中所表露出的果報觀。第四章為「聊

齋志異中的宿命論與果報觀之關係」，第五章為「結論」，探討蒲松齡透過《聊齋志異》

所表揚的宿命論與果報觀思想。金君就宿命論及果報觀兩個主題做研究，本人則專就果

報故事探討，與金君研究方向並不一致，希望能在前人研究基礎上，再做更深入的探討、

研究。 

 

 

 


