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教神仙

對 三 國 時 期 蜀 國 大 將 關 羽 的 信

仰，無疑是中國前現代最重要的信仰

之一。魏、吳和蜀（其建立者劉備是關

羽的結拜兄長）三國之間的戰爭最終演

變成強大的故事和信仰傳統所演繹的對

象。1 歷史上，蜀國雖然在三國中最弱

小，並在與魏國和吳國的鬥爭中迅速失

利，然而在後來的故事和宗教傳統中，

蜀國的統治者、將軍和他們的功績卻獲

得了至上的重要性。

公元 220 年初，關羽在與吳國軍

隊的一次小衝突中被對方俘獲，並與他

的兒子關平一同被斬首。他的屍體被埋

在斬首之地（這個地方叫臨沮，就在或

者接近位於今天當陽縣最終變得著名的

玉泉山上），而他的首級被送往魏國統

治者曹操 2 手上。後來，關羽墳墓鄰近

的百姓開始祭拜關羽，但從百姓的角度

來看，這一信仰開始的確切時間至今仍

不清楚。

一般認為關羽神性得到認可、提

升經歷了兩個階段。第一階段，關羽信

仰起源於其墳墓所在地的崇拜，後來轉

變為玉泉寺附近的保護神（伽藍神）。

玉泉寺乃天台宗開宗祖師智顗（530 －

598）於 591 年底修建。至遲中唐之前，

關羽作為保護神幫助智顗大師修建寺廟

之事已被相信。至此關羽信仰開始在佛

教界得以傳播，並成為之後所有關羽信

仰的本初信仰。第二個階段，從元代尤

其是明代早期開始 3，至此關羽信仰開始

在佛教界得以傳播，並成為之後所有關

羽信仰的母本信仰。關羽信仰與道教的

關係得到認可，不過有被低估的傾向 4。

以我現在的研究為基礎，許多範

例需要修正。5 最早的非官方和非正規

記載的關羽信仰，確實始於玉泉寺附

近，關羽信仰確實是開始於玉泉寺附

近，但不是在寺廟裏，也不是作為寺廟

護法。北宋政治家，在 1081 年的一個

碑文（這是現存最早的記載）中，北

方著名的政客——佛教居士張商英，將

關羽稱為「護法」。6 這是對具有很高

威望的供養人的中國化稱呼，這個意思

關羽信仰興盛與道教的關係

 田海（Barend J. Ter Haar，荷蘭萊頓大學）撰

 邢飛、張慧敏、張崇富  譯
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與梵語的檀越（dânapâti 供養人）有

相似之處（但不完全同義）。碑文中沒

有必要提到寺廟中地位相對較低的一個

守護神。而且，居士張商英自己就是當

時著名的護法，並且張商英還親自畫過

一個很受尊崇的神靈（同時還為寫這篇

碑文的僧人畫像）。關羽成為後來佛教

寺廟中熟悉的神祇，是從明代以後開始

的。在封建社會後期寺廟中的關羽崇拜

似乎更多的表現為其作為將軍的特性，

同時，他的著名歷史又與玉泉寺有聯

繫。

明代之前，關羽信仰的傳播通過

許多不同的因素得以確定下來，但是的

確沒有通過那些普遍流行的敘述傳統。

這些從來都不能解釋歷史中的細節和明

代建立之前的地域分類標準。相反，這

看上去更像關羽信仰的起源來於不同的

發源地，玉泉山的關羽信仰是這些發源

地中僅有的一個。而且，這種信仰並不

能單線條的發展，而是連續的受到來自

於一些新的神靈因素添加近來所帶來的

重要的推動力，並將這種信仰的發展不

停地推向前進。

在接下來的拙作中，我將分析神

性添加進來的一個具體案例，或者我們

可以將其稱之為神跡，即在道教儀式為

背景下所展現的。這個事件與現在山西

省南部的解州聯繫起來，這個地方也是

歷史中記載的關羽的誕生地。正如我們

將要看到的，這個神跡在某種程度上描

述了關羽不是佛教的，而是來源於中國

宗教文化的歷史基礎——神鬼文化。在

下面的拙作中，我將討論在早期關羽的

神格因素被添加進來，更多的是由於山

西當地的重要地域因素和關羽信仰在

宋、金和元代的傳播。

                         

具有魔力的關羽

最初關羽是以一個非常剛烈和具

有神奇魔力的形象在玉泉山被人們崇

拜。這一現象對於早期戲劇中許多有關

中國傳統人物形象的信仰都保持真實

性。這些人物形象是危險的、具有潛在

幫助的，人們通過某種方式和他們保持

溝通：他們在兩個方面不能被忽略，或

者是在一些驅魔、和解的儀式上，或者

供奉祭祀上。

在許多地方可能人們仍然相信，

那些有著轟轟烈烈的一生並且犧牲得也

很壯烈的人，或者那些已經死去但並未

完成他們應盡的社會文化角色的人，便

成為具有魔力的人物。他們不能離開我

們的世界，並繼續在我們的世界漫遊。

他們對活著的生命構成潛在的威脅，因

為他們想被其它人所取代或者渴望得到

血食。除非通過某個適當的祭儀來完成

他們的死亡（無論是為其家屬舉行的葬

禮，還是招魂儀式或者一些不知名或與

死亡無關的儀式都可以幫助他們到達一

個更好的生存方式），否則這些鬼魂將

一直威脅當地的人們。特別是在戰爭中

犧牲的將軍和士兵、在懷孕或生產中死

去的年輕的女子和夭亡的孩子往往容易

成為魔鬼。一方面，這些鬼魂成為一種

恐怖的事物，但是另一方面他們還擁

有某種能力可能被祭祀他們的人們所服

弘道47.indd   55 18/8/2011   8:45:12



56 弘道  2011 年第 2 期 / 總第 47 期

務。這表明他們固有的暴烈的本性相對

於他們的超自然的能力是完全必要的。

這些鬼魂可以通過血食成為當地崇拜的

事物，換句話說生肉的祭祀最初是從恐

懼和希望安撫他們中得到啟發的，最後

才是更多的積極因素。最終令人恐怖的

角色和潛在的暴烈沒有被寫在經文中的

某些祭祀方面，而或很容易被那些大眾

作家所忽略。7

那些成為當地崇拜的鬼魂可能被

道教祭儀所吸收，為了幫助打敗其它的

鬼魂。意味著這個公眾的認可要歸於是

有權威的宗教儀式家腦海中所信仰的神

靈，並且因此提升了這些亡魂的地位。

這也是那些特別普遍的當地神靈組合成

為更具威望的道教神聖的方法，並且這

個方法也使道教的宗教儀式得到發展。

這些神魔在宗教儀式中被稱為神將或天

將，在非正規的，更多的傳聞軼事的母

本中被稱為陰將。這些神將在與敵作戰

中提供了強有力的（甚至是非常具有暴

烈性質）的幫助，這些危險的魔鬼帶來

的是疾病、強盜、野蠻的人和自然災

難（從某種意義上說是這些神魔的行

為）。然而，最終他們還是一種同類的

局限的生靈。由於這種神魔暴烈的性格

特徵和對血食祭品的偏愛，致使早期道

教的辯論家強烈反對這種神。8 從宋代

之前，某種融合就發生了，就是將一些

本地神組合為神將或吸收一些道教的形

式將他們改變。

當佛教或道教的傳播家或僧人接

觸到更多的祭儀時，他們試圖摧毀這種

祭儀或者使這些神魔皈依他們自己所信

仰的宗教祭儀或者宗教實踐中來。這

樣，在玉泉山具有魔力象徵的關羽最初

的祭儀開始逐漸地轉變為適應佛教生命

觀念的祭儀，就是不再有血食祭祀。唐

代和宋代有關這個祭儀方面的資料反映

這種祭儀方式已經被當地寺廟所用。至

今我們仍然能夠找到這個威猛的令人怖

畏的神靈的圖像，它可以完全控制一個

超自然的世界，一夜建造一個寺廟。他

可以變化所有的令人恐怖的陰兵的形

狀。寺廟周圍沒有任何人或動物敢偷竊

或適用誹謗性質的言語。或者，它自身

作為一個已成形的神靈名詞，在 1081

年的碑文中記載他對智顗大師所說的：

「我是關羽……我死後，仍然保有以前

暴烈的性格，因此，我現在統治著這個

山。我喜歡屠殺，喜歡食肉。」9 然而，

儘管他已經在玉泉山被收服不再食肉，

但是他的祭儀在其它地方是為素食的仍

不是很明顯的。

關 羽 的 這 種 神 魔 特 性 表 明 它 本

身，例如，這在九世紀末長安城的一場

恐慌中得到體現。根據我們的作者，關

羽的這種神魔特性的表現產生在 860—

873 年的動亂之後（也就是這個時期是

緊接著之前發生的黃巢起義），一個有

著嚴重的社會壓力的時期。當時在任何

地方都有謠言說關三郎的鬼兵已經進入

這個城市。當大約一個世紀以後孫光憲

告訴我們，一支貴族沿著絲綢之路向洋

源（Wangyang，屬山東）舉家搬遷。

當他到達秦嶺的時候，他回頭望著都城

說：「在這我們就可以避免關三郎再跟

著我了。」這並不是對他有益的，因為
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仙神教

他開始生病了。10「鬼兵」是相對於陰

兵、神兵或天兵的另一種名稱，他們可

以變成上面提到過的神將的真實的軍

隊。含蓄地說，關三郎就是這樣的一個

神將。

幾個玉泉山關羽的資料提到了玉

泉寺已經獻於關三郎了。11 之前歷史上

關羽只有兩個兒子，其中的一個也被葬

在了玉泉山，因此關三郎這個名字指代

關羽兩個兒子之一是不太可能的。12 此

外，玉泉寺的首要大神一直都是關羽本

人，不可能以小神被命名。

事實上，關三郎這個詞有著極為

不同的意義。這個詞可以用來表示那些

年輕的招魂人、在家族中不受約束的人

的綽號。例如二郎（最初經常用於四川

當地神李冰，最後才統一被認定為是他

的第二個兒子），李三太子（李三太子

或者哪吒，事實上是指唐代將軍、司雨

之神李靖的最小的那個兒子）以及其他

許多。很顯然，那些特殊的超然（許多

特別的驅魔人）的力量都歸於是最小的

兒子的那些神靈。13 因此，關三郎這個

詞不僅僅指代關羽，也指代他作為驅魔

將軍。他把他的職責注入進了玉泉山他

的祭儀中，當然也注入了其他地方的祭

儀中。

蚩尤和解州的鹹水湖

在解州有一個巨大的鹹水湖，從

解州一直蜿蜒到臨縣安易縣，因此也被

描述成兩個湖。這是中國內地北部鹽的

主要來源。唐代之前，解州轄區的鹽業

壟斷生產提供的鹽是全國財政收入的重

要部份，也是複雜的商業體系的基礎。

為了確保對鹽的持續不斷的回收，中央

政府指派官員頻繁地視察這個鹹水湖，

奉命執行修補湖渠的任務，並崇拜這個

湖的保護神。這個湖過去曾不斷地被水

災所困擾，結果導致了排水問題。當在

春天把鹽水從湖中清出注入到毗連的小

塊土地上時，鹽水最終變成了紅色。在

夏末或秋初，南風開始吹過這片區域的

時候鹽開始在前一天晚上結晶。14

解州鹹水湖的神受到全國的崇拜

不僅僅是指在碑銘上所提到的作為「鹽

類神靈」，更是由於他屬於特殊的一類

神靈。然而，這有一些有趣的證據證明

早在公元前三世紀就已經把神話傳說中

的具有神性的蚩尤和鹽聯繫起來了。蚩

尤在很久以前和黃帝的戰爭中戰敗，他

的屍體也被分成許多部份。公元前三世

紀晚期的一篇文章利用此事來說明信守

盟約的重要性，違約將受重罰。蚩尤這

個任務被用來當作不忠的象徵的重要的

典型。15 或者就像文章所說的，黃帝打

敗蚩尤，用他的皮為人們製成箭靶，剪

下他的頭髮裝飾旗子的頂端，填滿他的

胃做成球供人們踢，「把他的骨頭和肉

碾碎製成肉團」。所以，他造的所有的

天上地下的萬物的材料都來自於蚩尤的

屍體。16 本來最後提到的所用的鹽是用

來保存蚩尤被碾碎的屍體的，這是早期

中國歷史上提到的鹽的重要的使用方

法。在那個時代和當時的區域，解湖一

直都是產鹽的主要來源。提到的受益人

的這種鹹肉的規格可能對全國解鹽的消
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費有益處。

在唐代和北宋，蚩尤的血液轉變

為解州的鹹水湖這一點已被認可。因此

人們稱這個湖為「蚩尤之血」。這就說

明了這種非同尋常的紅色的解鹽在其結

晶之前是唐代以前解州的主要的祭儀特

徵。17 至少在唐代，或者更早，解州的

鹹水湖和黃帝、蚩尤之間的戰爭緊密的

聯繫在一起的。關羽和蚩尤為爭奪來自

這個鹹水湖產的鹽帶來的公共利益將在

下文進行分析，這可能被理解為在黃帝

和蚩尤之間爆發的大戰的轉化。18

1105 年是解州鹹水湖在歷史上至

關重要的一年。春季持續的洪水引起了

嚴重的排水問題。一個政府官員被派到

這個縣，他肩負著重要的治理洪水的任

務。結果所有的當地寺廟都被賦予了名

字。19 關羽也在那個時代通過政府的傳

統的儀式方法被賦予了兩個名稱，但是

他們的確切的背景還不甚清晰，我們缺

乏確鑿的證據來證明這個命名儀式與解

州鹹水湖是否有著一些聯繫。20 這兩個

命名也不同於我們將在下文中分析的當

地政府授予他的那個名號。

在鹹水湖爆發的戰爭：一個
不知名的妖怪

在 北 宋 大 概 至 少 在 金 和 南 宋 之

前，有一點是為人們所相信的，一個

在鹹水湖的怪物（被認為在一些本源上

類似蚩尤）引起了鹽改造回收的混亂。

天師就召集手下協助關羽和他的神兵驅

怪。我將討論的就是這一事件對公認的

關羽形象及其祭儀在全中國的傳播有著

相當大的影響。這也非常有助於天師作

為宗教儀式的驅魔專家的威望的提高。

事實上，我們對於這個事件有兩

個傳統上的敘述。第一種，驅魔被定位

是在宋徽宗統治時期（1101—1125），

妖怪被鑑定為蛟龍，這可能或多或少地

替代了正統上的歷史。第二種傳統上的

認為是這一事件被定位於宋真宗統治期

間（998—1022），這個怪物被確定為

蚩尤。這一傳統上的認為出現的要稍晚

一些。在之後的關羽祭儀的傳播中，這

兩種風俗傳統都扮演他們著他們自己的

角色。

我們有關這兩種傳統的資料中提

到的時間更複雜，以至於不能在拙作中

完全得到討論。簡單地說，對於這種假

設最少有三個原因。第一個傳統可能與

真實的歷史事件聯繫地更為緊密。首

先，驅魔這一事件被定位於徽宗統治的

崇 寧 年 間（1102—1106）， 這 與 傳 統

歷史資料文獻中提到的 1105 年鹹水湖

發水引起的洩洪問題相吻合。第二，第

一種傳統鑑定的潛在的問題是洪水由

蛟龍引起的，然而第二種則認為湖水的

乾涸是和上古時代的神魔蚩尤有關係。

洪水與這一歷史的真實性更為適合。最

後，屬於宋徽宗統治時期的著名的歷

史事件，第 30 代天師張繼先（1092 －

1126）得到了宋政府的支持，在朝廷

中進行道教活動，又在當地的水準上，

為達到當地的目的（更甚在北宋早期與

其在國家中得到單獨的合法化聯繫起

來）。21
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對於驅魔在第一個傳統上的認可

我們持有兩個更為持久的理由，這兩個

理由對於之前的研究者都沒有引起注

意。對於這一神跡最為保守的理由就是

「事實」，以陳希微為標誌，陳希微自

稱為張繼先的學生。叫這個名字的道士

活躍於 1093 年左右，或許比張繼先更

早，可能生活在宋徽宗統治期間。這一

理由被加進了一些列的宗教儀式或宗

教儀式的片段，是關羽作為主要驅魔將

軍的特徵。22 可能更多的新的理由來自

於張繼先傳記中的一部份。包含在明代

早期的《龍虎山志》中這個傳記的元代

譯本，對這個神跡只有隻言片語，並沒

有提到關羽。23 一個記載更多的譯本出

自明代末期的著作《漢天師世家》中的

〈張繼先傳〉裏。24 第三個材料（1308

年以前，被發現在道教徒傳記中收集的

關羽的材料）僅僅記載了這個神跡的要

點，並沒有加入任何細節信息。25

在 第 一 個 傳 統 認 為 上， 宋、 元

道教驅魔儀式的文本（將在下文中討

論），在整個道教驅魔護法神的體系中

關羽僅僅為一個二流神職。他從屬於天

師祭儀下，陳希微的理由是關羽實際上

是被罰放逐到酆都（即酆都鬼城）的幽

冥界，結果在驅魔的過程中他的行為對

宋徽宗不夠尊敬！宋徽宗在他統治時期

通過擲幣授予了關羽崇寧真君的封號。

這一封號在《宋會要》中並沒有得到確

認，儘管《宋會要》中記載了所有被政

府冊封的封號，這在北宋末期和南宋初

期似乎是可靠的。看上去上述關於徽宗

授予封號的軼事是對道教祭儀專家的道

封，更像是來自天師傳承。這些道教祭

儀專家自認為肩負著相同的任務，作為

領導者改革天宮，因此都擁有權利去授

予下屬封號。26

          

鹹水湖之戰：戰敗蚩尤

第二個關羽具有驅魔性的傳統認

為來自於非道教文獻中。這種傳統認為

把驅魔性定位的更早，即在宋真宗統治

的 1014 年。事實上定位要更早一些，

也就是更為被人們所認可是在北宋早

期，而不是「事實」上所說的歷史文獻

記載的稍後的北宋徽宗統治期間，這一

直以來都是作為稍晚時代的傳統的有力

證據。27 通過關於災難導致湖水乾涸和

另一個還未被證實的政府官員如王欽若

和呂夷簡的角色，這些疑似真實的鑑定

將進一步探討。歷史的或非歷史的，第

二個傳統上的雖然如此，但是對後來祭

儀的歷史產生了相當多的影響。

在第二個傳統上，鹹水湖的怪物

被認為是蚩尤。這個簽定一直以來都是

被來自義縣（今屬遼寧）的 1293 年立

的碑銘所證明的。本文提到了的「宋鹽

州之變」和「蚩尤之害」是作為介入關

羽神性因素的典型事例。28 筆者並不懷

疑該事件的史實性，假設他的觀眾對此

頗為熟悉，這就意味著這件奇事的譯本

在某個階段一直處於流通中。

我們對於第二個傳統認為有一個

非常詳細的理由，傳送在兩個不同的微

不足道的譯本裏。最長的譯本保存在

《新編連像搜神廣記》裏面。這部書講
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述的是唐宋時代最為流行的新的祭儀，

通常引用的是當時的道教徒傳記中的一

些材料。這些材料中許多都上溯至宋

代，但是最終編輯成書是在 1316 年之

後。29 另一個關羽奇事的較短小的譯本

包括在道教聖徒傳記裏，這個材料編輯

成書是在 1306 年至 1308 年間。30 這兩

部書出版引用自一個普通的材料，這個

材料似乎更早幾十年。

在 許 多 文 章 中 提 到 的 蚩 尤 被 關

羽 驅 走 的 證 據 確 定 下 來 是 通 過 宋 真

宗（998—1022） 和 他 的 顧 問 王 欽 若

（962—1025），這包括軒轅黃帝的聖

化，或者宋王朝的第一祖皇帝。皇帝命

令道士（望景樓）在每一處地方都增加

祖祠（太廟），這樣的一個祠堂就被修

建在鄰接謝縣的鹹水湖附近。31

在 1014 年，鹹水湖突然缺水。當

地的稅務官員就向皇帝請願，要求派人

到解州的這個本城守護神的神廟祈禱。

本城的這個守護神就托夢給報信者，解

釋說由於最近黃帝神廟的建成使蚩尤感

到受到了侮辱。畢竟，他是曾經被黃帝

本人在這裏殺死的。這次鹹水湖缺水乾

旱是為了報復這個侮辱，他現在已經抽

乾了湖裏的水。皇帝接到了這個消息以

後，按照王欽若的建議，派人去祭拜當

地的蚩尤。這回蚩尤本人出現在皇帝使

者的夢中，他身穿金屬甲胄，帶著一把

寶劍。蚩尤非常地憤怒，他要求把他為

人時的敵人黃帝的神廟推倒。否則他就

將抽乾鹹水湖的水，阻止五次穀物收

成，並引來西邊的蠻族讓他們製造邊境

的爭端。

王欽若馬上建議給皇帝，說蚩尤

很顯然是一個邪神，並建議派人去龍虎

山請張天師，因為只有他（天師）能降

伏這個妖魔。之後天師就招集他的最有

力的將軍，即來自蜀地的關將軍。關羽

出現在皇帝面前，皇帝命令他去打敗蚩

尤。關羽回答說他不能拒絕皇帝下達的

這個命令。於是，他請來了來自大山和

大川的五山和四條大的河流的所有陰

兵，全都來到解州懲罰這些妖鬼。他讓

皇帝命令解州和周邊三里以內的百姓，

呆在家中整整七天不能出門。在這個範

圍外的人應該被警告不要到這個區域裏

來。否則，他們就可能被神或魔撞傷，

很可能死掉。七天以後在關羽確定將妖

魔打敗後，百姓再次外出才是安全的。

皇帝答應了關羽的這個請求。到那一

天，巨風模糊了天空，白天變黑了，好

像夜晚。黑雲佈滿了所有地方。雷鳴電

閃侵襲著這個地區，聲音就像兵器交鋒

戰馬嘶鳴。天空中傳來呼吼聲。這樣的

情景連續了整整五天。然後天空再次放

晴，湖中的水被注滿。王欽若為玉泉山

的神廟帶來了皇帝的命令，表達了皇帝

的感激。寺廟重修並被賜予了兩個名號

（事實上在一個世紀以後才賜予了僅僅

一個名號）。自然地，崇寧真君的封號

並未提及。

元代，蚩尤作為魔鬼的第二個傳

統已經傳播到了遠在東北部的易縣（在

上文討論的）以及遠在解州東部的賀州

轄區。在大約 1334 － 1335 年賀州的一

個寺廟裏為修復該廟的碑銘上提到，學

者魯貞說出了第一種和第二種傳統的真
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相。他指出在 1014 年鹹水湖的水乾涸

以及張天師的到來。張天師派神過去，

並且幾天之後水的顏色變成了紅色，神

把妖魔的頭顱拿了出來。然而，這個驅

魔的時間和湖水的乾涸反應出了第二種

傳統，事實上這個妖魔被稱為蛟龍，這

個更適合第一種傳統。32

元代以後，雖然故事的細節隨著

時間流逝而改變，但是關羽打敗蚩尤的

傳說的卻仍然在謝縣本地盛行。在十八

世紀一個當地祭儀的描述中以及民間傳

說都告訴我們張飛的雕像被添加進鹹水

湖附近的廟裏面，為何他在一片腐爛的

木頭上拿著鐵鍊被鎖住？當地人說這個

是鹽梟。根據他們說的，這件事發生在

北宋元佑年間（1086 － 1093），人們

從鹹水湖打水用幾天時間煮沸，都沒有

獲得任何鹽。商人們非常擔心，在廟裏

面進行祈禱。他們夢見關羽告訴他們這

個鹹水湖被蚩尤霸佔了。他說只有在他

接受到人們的血食的供奉以後，他才能

解決這個問題。但是儘管關羽能夠讓蚩

尤回到原來的控制之下，但是他不能控

制蚩尤的妻子，他的妻子被稱為「夜

叉」。只有他的結拜兄弟張飛才能制伏

得住她。他已經派人去張飛的住處益州

（歷史上的張飛的出生地）請他了。這

時候祭司才覺醒，第二天一早他們就把

張飛的造像添加進了寺廟裏。晚上強烈

的雷暴打破了寧靜，在第二天早上，一

片腐爛的木頭被鐵鍊鎖了起來。在木片

的上面長出了鹽並比以前增加了十倍。33

在這個神跡的古老的傳統敘述的

演變過程中，天師和宋朝皇帝已經從視

野中消失。崇拜者影響了這個神靈，並

沒有干涉任何儀式專家。當地的商人是

代理這個神靈的頭目，明代晚期之前並

沒有給商業成功的人叫晉商。此外，這

個故事是錯誤的來源於技術上的這個觀

點，自從煮鹽的方法可以獲得鹽以後就

不再使用解州的鹹水湖了。然而，儘管

有這些變化（其中一些變化可能歸於文

人的記載），但有關這個奇跡的敘述的

核心（對於智慧、鹹水湖以及關羽打敗

蚩尤的問題）已經在當地流行了。

有關蚩尤被天師驅魔的故事在元

雜劇（在 1615 年的複本）裏面重寫。

這出劇目在細節的時間和新加的一些敘

述性的材料方面與第二種傳說保持了更

緊密的聯繫。34 這對於是否戲劇回到真

實的元代並不能作為證據存在，但是這

有一些證據顯示在明代末這齣戲以相似

的形式被演出，它的名字與來自 1574

年山西南部廟會上的節目名單的手寫本

上的角色相符合。35

                 

關羽作為神將的影響

我在上面討論的關羽崇拜最初是

由對這個不安份的將軍的恐懼和他的神

兵激發的，而不是來源於他的歷史角色

和一些他在傳統敘述中的描述。在玉泉

山他的崇拜被當作佛法的最有經驗的保

護神，這一點是當地對關羽當作一種有

魔力的生靈的理解的轉變，並導致不同

種類的信仰。此外，眾所周知的，解州

的這種信仰和關羽在道教驅魔儀式中的

工作最初都是單獨來自從玉泉山的關羽
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信仰，即使是認為稍後這些不同的信仰

合併在一起的觀點。在此，我想簡要概

述一下關羽在其崇拜的早期傳播中作為

神將形象的影響。

在道教驅魔儀式中經常用到關羽

作為官方驅魔輔助性的神將，也就是在

東嶽和酆都的那些驅魔儀式中。36 關羽

在道教驅魔儀式中的普通祈禱和他在鹹

水湖天師驅魔中的角色兩者的之間並沒

有非常明確的歷史聯繫。多半關羽的經

常性的祈禱儀式在先，以至得到感應

的，在鹹水湖驅魔的召喚。另一方面，

另一個同等的可能性是鹹水湖驅魔也刺

激了前文提到的關羽在其他驅魔中的工

作任務。通過道士陳希微呈現的例子可

以看出這種認為是可能的。在本文提到

的任意做出任何一種細節假設的證據裏

面的模糊的日期都是非常不確定的。

寺廟建設或修復的真實數據可以

直接或間接得與關羽的驅魔能力聯繫起

來，更明確的是與鹹水湖的驅魔 / 蚩尤

有關係。我一直提起的來自夷（至遲

始於 1293 年）和和縣（大約 1334 －

1335）的例子都提到了蚩尤。元明的材

料經常提到這樣的故事，但是我們的材

料如何記下（記下了多少）這個事件通

常是不清晰的。他們可能是通過寫的道

教徒傳中收集的關於關羽或本地傳統的

材料，使其不可能使用這些資料分析這

個故事的口頭上的流傳。37

有些更可靠的證據來自於各地對

（殘存的）關羽的封號為崇寧真君的風

俗。儘管這看上去似乎有點相似，但不

幸的是我們不知道是否這個名號的存在

也意味著驅魔神跡的信息。和本地大的

關帝廟是有聯繫的一個名叫崇寧宮的道

觀是由一個道士於 1266 年在解州建造

的。38 這個名字也在元代晚期中國北方

的幾個不同的縣的碑銘上提到：來自

於 1336 年太原北部的定襄縣，來自於

1334 年安陽縣（章德轄區）以及 1341

年濟源縣（懷清轄區），解州東部向

大都（元代首都，現代北京的前身）方

向去的北上的路線；最終來自於解州稍

北部的鄉寧縣，可能在自從大約 1242 年

一直以這個名字命名的神廟，並且確定

在 1353 年與一個獨立的寺廟有關聯。39 

1535 年在正定縣（現在的河北石家莊）

一個佛教寺廟修復的壁畫上描述了關羽

崇寧真君的這個名號，在壁畫的題文上

描述了關羽護國的事蹟。40

關羽作為神將的觀點也更像早期

一些由道士或道教團體修造的關羽神祠

或寺廟的背景。在杭州早期關羽崇拜就

是其中有趣的一個例子。儘管關羽顯然

不是在當地起源的這個事實，在南宋晚

期杭州方志並沒有在眾多郡外行祠中顯

示出這個寺廟，但是卻在土俗諸祠裏面

出現。這可能反應出了與商人和其他旅

行團體有直接聯繫的郡外行祠中沒有關

帝廟。這個寺廟完全為關羽（1108 年

和 1123 年中央政府的祭儀中將這個名

號贈予他）的專用，神威遠震天尊（道

教神靈體系）。1166 年第一個寺廟建

成；不久之後也出現了這兩個神的合體

的兩所寺廟。41 一個很可能的解釋是這

個當地崇拜與道士所做的驅魔儀式有

關，自此之後兩個驅魔儀式中關羽成為
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主導的神將，在神系中他也成為主要的

護法。42

在蘇州第一個有日期記載的關帝

廟由一個道士建於 1174 年，這個道士

在之後的修復重建中仍舊保持了這個

風格。43 在長興東嶽有一個景點，在白

雲宗的佛教運動的支持下於 1314 年重

建，但是另外首要表現出了是道教儀

式傳統。它包括了崇寧真君殿，即關

羽——華光帝君——五顯大帝——和神

威遠震天尊——或四川的二郎神。44

在徽州第一個關羽的專用廟宇是

由道士（或與道士聯繫密切的人）建造

的。在這個地方首府的第一個寺廟建

於 1308 年。之後它被毀於 1352 年的

地方叛亂，他的常住道士不得不以化緣

為生。在明代早期，一個道士以此作為

避難所並且使這個地方完全得到恢復重

建。他也在歙縣和績溪縣設立了歸其所

有的土地，命令兩個徒弟為當地的看守

者。另一個道士在婺源附近建造的第一

個寺廟，是由一個教外人事於 1329 年

捐贈的。45

關羽崇拜在地理上的傳播的詳細

分析不能被接受。不需說關羽信仰較南

方微弱，只需說關羽崇拜在元代中期中

國北部就已經廣泛傳播了。這與敘述性

傳統的傳播沒有關係。相反，關羽信仰

對於機制後的這一明顯的傳播的更可能

的假設，是與中國北部鹽的生產貿易網

有關係的。這與以上的神性的早期聖徒

相適應，以及晚期的作為供養神靈的山

西鹽商神靈角色（有力的證明了來自明

代中期以前）。

      

結論

這篇文章集中研究了關羽的與道

教相聯的一些影響，雖然關羽非道教的

部份做得較為簡略。進一步的研究將毫

無疑問地對以上的觀點進行修改和細

化。雖然如此，明確的細節表明早期道

教與關羽信仰的產生和傳播之間的重要

關係。從證據的數量上來看，關羽信仰

與早期道教的關係比與早期佛教的關係

更為密切。

潛在的道教聯繫是關羽將軍被認

知是作為饑餓的魔將軍，對於那些不拿

血食供奉他的人是具有危險性的，而對

於以適當的方式祭祀崇拜他的人又是有

幫助的。這種幫助時常體現在對其他魔

界靈體的嚴重的摧毀上，包括了強盜，

士兵或蠻族也包括引發疾病和其他災難

的魔鬼。道教儀式專家依靠魔將的力量

打敗當地更多的諸如蚩尤一類的危險的

魔鬼。儘管正統的道教儀式在宋代主要

是素食，一些魔將（在前文儀式中的具

有神性或天上的將軍）被道士以血食祭

祀召集起來，通過血盟和酒誓將道士與

神結盟。

這個強烈的關羽崇拜不是一個完

整的故事，但是它明確地解釋了許多正

在進行的吸引人的那些祭儀。在關羽信

仰的傳播的這個部份是有疑惑的，因為

在文章中提到的關羽在道教驅魔儀式中

的角色或在北宋解州鹹水湖（真實或想

像中）驅魔的事件。這是完全不同於在

帝國時代的晚期的精英教育中提到的忠
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心，正義甚至有非常高文化素養的關羽

形象。此外，重要是關羽崇拜在發展的

早期與道教的聯繫，與一般的假設存在

矛盾，這種假設是道士曾簡單的把當地

祭儀合併進他們的萬神殿，這樣做有利

於這些崇拜的流行。46

儘管上文中提到的佛教的早期的

一些建築可能與玉泉山的關羽信仰有明

確的聯繫，更多的明清佛教寺廟建築涉

及到關羽作為護法神，因此直接的起源

於關羽的暴烈的外貌（儘管這與他在道

教中的形象沒有必然性）。這種祭儀的

採用在接受精英教育和關羽對智顗的不

可思議的支持的觀念的人們心目中可能

是優美合理的，這個來自於佛教原始史

料收藏的仙傳和幾個三國傳奇的譯本的

故事是廣為人知的。47 佛教的聯繫的重

點是添加進不予重視的神靈的暴烈的一

面，惡魔的起源。結果，這個關羽崇拜

起源的譯本變成主要占統治地位的觀

點，推動了被忽視的鬼神學和道教的聯

繫的發展。

（譯者 邢飛，四川省社科院文學所助理

研究員；張慧敏，成都時代出版社編輯；

張崇富，四川大學海外教育學院教授）

1 參見 Wilt Idema 撰〈早期戲曲中的漢朝
開國故事：貴族文化對民間揭露的壓制〉，
見 Wilt Idema 與 許 理 和（E.Zürcher）
編著《秦漢時期中國思想與法律——
安東尼 80 壽辰論文集》（萊頓大學：
E.J.Brill,1990），第 183 － 207 頁。文
中指出，敘事傳統的興盛是後來才形成
的，事實上，我認為關羽在敘事文學中的
重要地位是在對其的宗教信仰產生之後產
生的。 

2Rafe de Crespigny 著《南部將軍：三國
東吳的建立和其早期歷史》（澳大利亞國
立大學亞洲系，堪培拉，1990 年），第
403 頁， 第 409 頁；GÜnther Diesinger
著《從將軍到神：關羽及其升仙之路》（美
因河畔的法蘭克福、海牙及赫興，1984
年），第 61 － 78 頁。有關關羽歷史材料
的重要翻譯和論述。 

3井上以智為撰〈關羽祠廟の由來に變遷〉，
《史林》26（1941 年），第 41 － 51 頁，
第 242 － 275 頁。西方及日本諸多研究皆
以此文為其基礎。原田正已撰〈關羽信仰
の要素につぃて〉，《東方宗教》8 － 9
（1955 年），第 29 － 40 頁。此文亦有一
定洞見，但是很少受到後來學者的重視。
西方的研究，如，Diesinger（見前引用）
綜述了較早的研究，見第 32 － 60 頁。杜
贊奇（Prasenjit Duara）撰〈書寫的符
號——關帝中國戰神的神話〉，《亞洲研
究學刊》47:4（1988年），第88－90頁。
Valerie Hansen 撰〈牆上的神，印度對
中國民間宗教的影響〉，Patricia Buck-
ley Ebrey 和 Peter N.Gregory 合編《中
國唐宋時期的社會與宗教》（火奴魯魯：
夏威夷大學出版社，1993）。 

4 早在 1955 年，Harada（見前引用）受黃
芝岡的啟發，就指出其與道教有聯繫。 

5 以下的調查出自我正在進行的一個研究。
此研究是關於關羽信仰及其延續至清朝的
發展。 

6《山右石刻叢刊》，《石刻史料新編》
21.6 頁 b － 8 頁 b（文本），8 頁 b － 9
頁 b（編者的評論）。 

7 關於血祭，見 Rolf Stein 撰〈二至七
世紀的道教及民間宗教〉，見 Holmes 
Welch 和 Anna Seidel 編《道教面面觀》
（耶魯大學出版社，1979 年），和 Terry 
Kleeman 撰〈淫祀和血祭——中國傳統祭
祀的互惠和暴力〉，《亞洲學刊》第三
期，7.1（1994 年 ） 第 185 － 211 頁。
Ｂ arend Ｊ .ter Ｈ aar 撰〈廟宇信仰在
福建的起源和傳播〉，見 E.B.Vermeer 編
《17－ 18世紀福建省的發展與衰落》（萊
頓大學：E.J.Brill,1990 年）。此書描述
了福建省一些神的崇拜儀式的起源。 

8Stein（見前引用）；Lowell Skar 撰〈雷
的控制：十三世紀雷法詳述〉、〈論有雷
神參與的道教驅魔儀式〉。溫瓊就是這樣
一位神將，其的儀式和傳記被 PK 仔細研
究過，見《遣瘟送船儀：浙江晚清時代的
溫瓊儀式》。 
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9 引自《山右石刻叢刊》，21.6b － 8b。關
於玉泉山儀式（jade source mountain 
cult）的其他早期記載見：灌頂《隋天台
智者大師別傳》（T2050）第191－198頁；
koichi Shinohara 著《灌頂的天台宗第四
代祖師智顗傳》，收於 Phyllis Guanoff 
和 Koichi Shinohara 編《〈高僧傳〉
中國和印度僧人的傳記 》（奧克維爾：
Mosaic Press，1992 年）；董挺的 802 碑
文，收於焦竑著《漢前將軍關公祠志》
（1603，重刊於《關帝文獻彙編》，下文
引用稱 《關公祠志》），8.28a－ 29a（第
745－747頁。）范攄著《雲溪友議》（《四
部叢刊》）1.21a；《志磐》，《佛祖統記》
（T.2035），第 360b,464a。 

10孫光憲著《北夢瑣言》（大約著於965年，
上海古籍出版社，1981 年），j.11，第
90 頁（譯者注：原文拼音為 Wangyang 的
地名恐有誤。《北夢瑣言》卷十一「關三
郎入關」條為：「弘農楊玭攜家自駱谷路
入洋源，行及秦嶺回望京師……」故該地
名應是「洋源」而非「Wangyang」）。 

11《雲溪友議》，1.21a 裏關羽被稱為「關
三郎。張商英於大約 1087 年注釋的《關
公祠志》裏對「三郎」的含義做了探討。
他認為是指「老三」的意思，當然這只是
他個人的見解。 

12明代的神人傳記集《關公祠志》中6.3a－
b 認為「關三郎」指的是關羽的兒子關平。
這種說法可以追溯到胡琦 1306 － 1308 所
搜集的神人傳記集中。在我的書中，我對
「關三郎」這一說法進行了細緻的探討。 

13 黃之崗著《中國的水神》（1935，上
海：文藝出版社，1988），第 34 － 37
頁。以及 Kin Bunkyô,“ Kan U no mu-
suko ti son Gokyô,” in Bungaku 
54.5（1986）,pp.76 － 88 and 54.9
（1986）,pp.82 － 92,esp.pp.85 － 87; 
Barend J. ter Haar 著《中國三合會的儀
式和神話》（萊頓大學 E.j.Brill,1998
年）。另外「郎」是驅魔儀式傳統中對
神將的稱呼，見白玉蟾（1134 或 1194 －
1229）《海瓊白真人語錄》（D1307；《道
藏》1988 年，卷 1.33）,j.1,112 頁 a 和
113 頁 c － 114 頁 a。 

14Seo Tatsuhiko（ 妹 尾 達 彥 ）,“ En-
chi no kokka saishi.Tôdai katô 
enshi:shishinbyô no danjô to sono 
hensen, ”Chûgoku shigaku/Zhongguo 
shixue《中國史學》2（1992 年），第
175 － 209 頁。論述了長期以來在鹽池所

在地進行的宗教崇拜。196 － 197 頁簡要
提到了關羽和鹽池。郭正忠的《宋代鹽業
經濟史》（北京：人民出版社，1990 年）
對於宋代鹽業的工商業情況做了全面的論
述。 

15 陳鼓應著《黃帝四經今注今譯：馬王堆漢
墓出土帛書》（台北：台灣商務印書館，
1995 年）之《十大經》，《五正第三》
295－299頁和《正亂第五》312－322頁。 

16帶注釋的引文，見前引用，318－ 319頁。
譯文（見前引用）第 319 － 320 頁。 

17 相關的資料引用自劉城淮的《中國上古神
話》一書（上海文藝出版社，1988），第
702 － 703 頁。 

18Harada 見前引，認為這一點非常重要。
這個觀點我將在對此儀式的研究中進行進
一步拓展。 

19 亦見 Seo（見前引用）194 － 195 頁。 
20有關封號，見Valerie Hansen著《1127－
1276 年間中國神靈的變遷》（普林斯
頓大學出版社，1990 年）第 79 － 104
頁 和 須 江 隆，“Tô Sô Ki ni okeru 
shibyô no byôgaku.Hôgo no heshi nit 
tsuite,” Chûgoku:shakai to bunka 9
（1994）,pp.96 － 119. 關羽的封號，見
Diesinger，（見前引用）169 － 174 頁。 

21 見 Katz（ 見 前 引 用 ），32 － 38 頁。
Skarr（見前引用），第 159 － 178 頁。
此文我們所掌握的雷法知識作了很好的概
括。 

22《 道 法 會 元 》，（D1220）259,17a －
18a。關於陳希微，見《宋人傳記資料》
卷三，2580 頁。 

23《龍虎山志》（元明善、周召在元代晚期
至明代初期編著），見《道教文獻》1（1983
年），1.25a（59 頁）。 

24《 漢 天 師 世 家 》，3.1b － 2b（D1463; 
Judith M.Boltz 著《道教文獻概覽》（伯
克萊加州大學，1987 年）第 62 － 63 頁。
此書被歸於晚明時期的續篇這一類，說明
其成書於晚明時期，但其前言卻是宋濂於
明初寫成（漢天師史家 15.5a ）, 這表明
此書的卷一有一個較早的版本。目前我也
不能確定晚明的這個版本在多大程度上借
鑒了先前的版本。1740 的《龍虎山志》
（《藏外道書》）大體上是在晚明版本的
基礎上寫的。 

25《廣見錄》引於《關公祠志》中。這個引
用最早見於胡琦 1306 － 1308 所編的關羽
神異集，這點可以從這本集子的結構，現
存的早期作品及胡琦本人的評論可以看出
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來。我還沒能找到更早的出處。胡琦不能
讀到《道藏》。儘管胡琦的前言是 1335
年所寫，他早在1306年就已經開始編著，
而李鑒 1308 年所寫的前言裏也表明此書
已完成。胡琦還引用了李濤的《續資治通
鑒長編》裏的內容，指出這些池子曾經受
到大規模的修繕。 

26Kristofer M.Schipper 撰〈《道藏》中國
民間信仰的源頭：一個批判性解讀〉，收
錄於《民間信仰與中國文化國際研討會論
文集》（台北：漢學研究中心 1994 年），
第 9－ 10 頁。 

27 北宋的最後一個正式的皇帝是宋徽宗的兒
子宋欽宗（1126 － 1127）。 

28《滿洲金石志》，見《石刻史料新編）》（外
編）52 頁 b。 

29《新編連像搜神廣記》（見《中國民間信
仰資料彙編》，台北：台灣學生書局 1989
年），神的圖片，93 頁；文本，90 － 92
頁。元代資料，22 頁（1269，也可能是
1340），84頁（1300）和 33頁（1316）。 

30《關公祠志》6.5 頁 a － 6 頁 b。這個
版本的關羽驅魔術可見於胡琦 1306 －
1308 編的神異集。至於此版本與 the 
Extensive Records which Collectively 
Treat All Dieities 中的那個版本的區
別，在此不作探討。 

31《新編連像搜神廣記》，第 90 頁。 
32 魯貞著《桐山老農集》（見《四庫全
書》），1.20 頁 a － b. 

33 袁枚著《子不語》（長沙：月麓書社，
1985 年），第 22 － 23 頁。 

34《關雲長打破蚩尤》，收錄於《古本元明
雜劇》。 

35 此點在諸多雜誌中都提到過，如《中華戲
曲》1987，第三期，第 78 頁、第 83 頁、
第 88 頁、第 98 頁、第 101 頁（明確稱其
為雜劇，並描述了其表演的情況），第
108 頁（對戲劇提供了描述）。 

36 關羽作為神將的宗教儀式，將在我未來的
一個研究中有深入的研究。《道法會元》，
j16,22,36,41,47 － 49,86,127 － 128
,132,146,184,206,209,221,241,259 －
260,262. 有文獻，見 Piet van der Loon
《14 世紀道教文獻集》Studia Sino －
Mongolica:Festschrift für Herbert 
Franke（Wiesbaden:Franz Steiner 
Verlag,1979）,pp.401 － 405 及 Tudith 
M.Boltz,op.cit.,pp.48 － 49。其他文本
有：《東嶽大聖寶懺》（D 541）、《北
帝伏魔經法建壇儀》（D 1413）、《太上

大聖郎靈上將護國妙經》（D 1446）。 
37 宋元時期對此的論述見於《宋元平話
集》中的《宣和遺事》第 281 － 283 頁
（打敗蚩尤）。明代的論述有：王世貞的
《弇州山人續稿》（《明人文集叢刊》）
10.15a － 16a 和 170.10b － 12a（一般論
述）、謝肇淛的《五雜組》、《常熟縣志》
（1617）6.6b 描述了蚩尤在鹽池被關羽
砍頭的事以及上面簡述的故事的其他細
節。《肇慶府志》（1633）9.28a（關於
怪物在引發洪災的鹽井被擊敗的一般性參
考文獻），《合肥縣志》（大約著於 1600
年），2.25b（可作為謝郡發生諸事的一
般性參考）。 

38《關帝志》，3.19a~21a. 
39《定襄金石考》，收錄於《石刻史料新
編 》，1.60b － 61a（1336）；《 安 陽
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