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猪八戒与摩利支天关系新论*



·汤德伟 夏广兴·

内容提要 文章从杂剧《西游记》文本出发,探究密教神祇摩利支

天对剧中猪八戒形象、故事的影响。再以跨文本的视野,结合小说《西

游记》成书前取经故事的图像、戏剧、平话等资料,从猪八戒的形象特征

看其与摩利支天的关系。杂剧《西游记》中猪八戒的“护法者”形象是摩

利支天神通及密法信仰世俗化的产物。综合来看,在元代密教兴盛的

文化背景下,猪八戒形象生成的原型是密教神祇摩利支天身边御车之

猪,并与摩利支天相钩连。早期的猪八戒与摩利支天紧密相连,后在衍

变中打上了浓重的道教和民间文化烙印。宋元时期,密教的弘传与世

俗化对取经故事的生成与演进产生了重要的影响。

关键词 猪八戒 摩利支天 《西游记》 密教 关系

摩利支天,为梵文 Mārīcī的音译,佛典中有时也译为摩里支菩萨、

末利支提婆等,藏密中也称积光佛母、光明佛母等,原为古印度民间崇

拜的光明神,后被佛教所吸收。唐代密教兴盛,随着密僧对摩利支天经

典的传译,摩利支天信仰也逐渐传播开来,成为密教中重要的神祗之

一①。后世对摩利支天相关经典进行了重译,北宋初期天息灾新译有
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《佛说大摩里支菩萨经》,影响深远。相较于唐代摩利支天密法仪轨,
《佛说大摩里支菩萨经》内容更为详实完备,对摩利支天的神格阐述则

与唐代基本无异。自唐以来,摩利支天相关密法的弘传与阐释不曾间断,
在密法信仰不断世俗化的过程中,对文化、文学、艺术产生了深刻的影响。

回顾西游学史,对于猪八戒的原型问题一直有不同看法,其中一种

观点即是猪八戒形象来源于摩利支天驾车之猪,但前辈学者多从斯坦

因所劫走的敦煌摩利支天图像入手来探讨②。本文从元代民间文学以

及取经故事图像资料等着手,结合摩利支天的密法经典、图像资料及相

关文献,对猪八戒形象、故事等与摩利支天的关系进行论述,系统探究

摩利支天在猪八戒形象、故事的生成和发展过程中发挥的重要作用。
一、从民间杂剧看猪八戒与摩利支天的关系

猪八戒形象、故事是民间文学和文化催生的产物,故分析猪八戒与

摩利支天的关系,首先应从现存早期的猪八戒故事文本———杂剧《西游

记》出发。该剧对猪八戒进行了全面地演绎,其中包含一些关键的信息

和线索,对于进一步确证猪八戒形象、故事的生成源自摩利支天御车之

猪有着重要的作用。
(一)猪八戒与摩利支天御车之猪的关系

在摩利支天经典及图像中,常有御车之猪、座下之猪及忿怒猪面的

表现,摩利支天的形象成为元代民间文学创作的灵感来源。元末明初

杨景贤杂剧《西游记》第十三折《妖猪幻惑》开篇,猪八戒就自曝其是摩

利支天御车之猪:

(猪八戒上,云)自离天门到下方,只身惟恨少糟糠。神通若使

些儿个,三界神祗恼得忙。某乃摩利支天部下御车将军。生于亥

地,长自乾宫。搭琅地盗了金铃,支楞地顿开金锁。潜藏在黑风洞

里,隐显在白雾坡前。生得喙长项阔,蹄硬鬣刚。③

另外,杂剧《西游记》第十四折《海棠传耗》中裴女向孙悟空描述猪

妖情况:“他常自称魔利支天御车将军,又号黑风大王,诸佛不怕,只怕

二郎细犬。”④杂剧指出猪八戒为“魔利支天御车将军”,是猪八戒受到
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密教神祇摩利支天影响的关键信息,因为摩利支天菩萨示现时有御车

之猪的形象。黄永武先生曾在《猪八戒的由来》一文中,由杂剧中猪八

戒自称摩利支部下御车将军切入,根据斯坦因所劫走敦煌幢幡上的摩

利支天图像,菩萨脚踝前有一猪头人身的金猪,两手架开,黄先生认为

其形象即是猪八戒的原型⑤。黄先生较早且敏锐地关注到猪八戒与摩

利支天的关系,其观点具有开拓性。但实际上,唐代摩利支天信仰流

行,敦煌不仅留存有摩利支天图像,还有相关的密典写本,藏经洞出土

的《佛说摩利支天经》就有20余件,宋元时期摩利支天相关的密法、仪
轨仍在弘传。故将研究视野置于摩利支天密法、信仰的流传及相关图

像中,更能明晰猪八戒形象与摩利支天的渊源关系。
天息灾所译《佛说大摩里支菩萨经》中记载有摩利支天乘猪车的形

象。《佛说大摩里支菩萨经》卷二云:“结毗卢大印乘猪车。”⑥《佛说大

摩里支菩萨经》卷二云坛场仪轨中摩利支天菩萨“身有六臂三面三眼乘

猪”⑦。密教图像系统中的摩利支天,也有御车之猪的展现。如约绘于

10—11世纪的敦煌藏经洞纸画P.3999摩利支天形象,三面八臂三眼,
正面微笑女相,左面为忿怒猪相,右面童女相,摩利支天下有七猪驾车,
猪车之前有一菩萨罗睺手托日月,与北宋《佛说大摩里支菩萨经》的描

述一致⑧。位于重庆大足北山佛湾第130窟的宋代摩利支天像,三头八

臂,站立于猪车上⑨。由此可见,摩利支天图像也是常有御车之猪的表现。
此外,摩利支天菩萨还常坐于猪身之上。《佛说大摩里支菩萨经》

卷一云:“令彼行人先作观想,想彼摩里支菩萨,坐金色猪身之上身,著
白衣顶戴宝塔,左手执无忧树花枝,复有群猪围绕。”⑩所述为摩利支天

菩萨的成就法,摩利支天示现的法相,是坐于金猪之上,并有群猪环绕。
南宋宗晓所述《金光明经照解》下卷、南宋行霆《重编诸天传》卷二“摩利

支天传”亦有引述。杭州飞来峰石窟造像中,雕造于宋元时期第70
龛和79龛摩利支天女造像,座下均有一猪。另外,摩利支天菩萨示

现的法相,还有三面之中有一猪面的形相。《佛说大摩里支菩萨经》卷
一云:“作忿怒相有三面,面有三目一作猪面利牙外出。”《重编诸天

传》卷二云:“有三面,面有三目,一作猪面。” 摩利支天三面中有一忿

怒猪面。可见摩利支天菩萨乘猪车的形象不只在唐代图像中有所遗
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存,在宋代摩利支天经典中依然有所展现。密教经典中,摩利支天菩萨

与猪的联系不仅体现在座下有御车之猪,还有坐于猪身之上或有群猪

围绕,以及三面中有猪面。基于相关经典的阐述,密教图像中摩利支天

或位于猪车、猪身之上,并有时伴有猪首人身之神围绕,或常见三面中有猪

面忿怒相。无论是密教经典亦或图像,摩利支天与猪的形象紧密相连。
猪八戒脱胎于摩利支天身边御车之猪,进而形成杂剧和取经图像

中猪八戒的猪首人身形象。杂剧《西游记》第十五折《导女还裴》中土地

神说猪八戒的本像是“蹄高八尺,身长一丈。仔细看来,是个大猪模

样”。可见摄走裴女的是妖精猪八戒,本相为巨型猪妖。杂剧《西游

记》共有48幅插图,每两幅插图正好按顺序对应杂剧的一折,是杂剧内

容的形象化表达,剧本插图中猪八戒均为猪首人身之相。元代“古相张

家造”唐僧取经图枕上有师徒四人形象,猴行者在前,猪八戒紧跟其后,
随后是唐僧和沙僧,猪八戒也是猪首人身。故杂剧中言大猪模样的猪八

戒系摩利支天部下御车将军,说明了猪八戒与摩利支天的密切关系。
(二)民间对摩利支天的观念认知影响猪八戒故事演绎

杂剧《西游记》中有猪八戒于月圆之夜现本相的故事,此与民间对

摩利支天示现之地的观念认知有关。杂剧《西游记》第十三折《妖猪幻

惑》演绎猪八戒化为朱太公之子,骗娶裴女的故事,此折中反复突出猪

八戒出现的背景是月圆之夜。裴女先说“深秋天气,好一轮月色也呵”,
接着唱词是“秋色将三,皓月如悬鉴”,猪八戒行动前说“今日赴佳期去,
对着月色,照着水影,是一表好人物”。再看第十五折《导女还裴》中
唐僧师徒与土地神的对话:

(土地上,云)师父稽首。(唐僧云)土地,兀那裴太公的女儿,是
何妖怪摄去? (土地云)小圣亦然不知。当年八月十五夜,则见在黑松

林内,现出本像,蹄高八尺,身长一丈。仔细看来,是个大猪模样。

猪八戒在皓月下化作朱太公之子摄走裴女,又在八月十五夜现出过本

相。杂剧反复强调猪八戒化作人形和猪形的场景都是明月之夜,这源

于摩利支天密法仪轨中关于示现的阐述对民间观念的影响。《佛说大
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摩里支菩萨经》卷一云:“若有众生依此广大仪则,结大毗卢遮那印,观
想日月光明,如是日月成摩里支菩萨。”《佛说大摩里支菩萨经》卷二

记实施成就法的观想过程中化现四山,“山中间有一月轮,轮上有一

字,其字变成自身如摩里支形相。于月轮中乘猪车而立,身作金色六臂

殊妙,三面各三眼一面作猪相,……若夜作观想月轮”。《重编诸天

传》卷二称实施观想法时摩利支天是“顶戴宝塔,立月轮内”。在密法

体系中,观想日月即能现摩利支天,或者观想过程中摩利支天即以月轮

中乘猪车的形象化现,摩利支天的示现与月亮相关。故杂剧《西游记》
中说源于摩利支天身边御车之猪的猪八戒,在月夜作恶,在八月十五月

圆之日现出本相,是源于民间对摩利支天示现背景的认知。摩利支天

与月亮的关系在唐代图像中就已有表现,作于唐代的敦煌榆林窟第36
窟前室西壁门北侧摩利支天形象,上方绘有圆轮,轮中有一树,表示

月亮,是摩利支天立于月轮之内的抽象化表达。
杂剧《西游记》卷四故事主线与题目间的关系也透露出猪八戒出身

的重要信息,该题目后半部分为“认将北斗回金柄,魔利天中走一

遭”,历来为学界所忽视。自唐代始,在关于摩利支天的密典中,摩利

支天菩萨便一直是常行日前的形象。唐代《佛说摩利支天菩萨陀罗尼

经》云:“日前有天,名摩利支。有大神通自在之法,常行日前。日不见

彼,彼能见日。无人能见,无人能知,无人能捉。”北宋《佛说大摩里支

菩萨经》中摩利支天依然如此,卷一云:“有一菩萨名摩里支,而彼菩萨

恒行日月之前。”敦煌共遗存有唐至北宋时期的六幅摩利支天画像,
其中四幅纸画出自藏经洞,另有两幅壁画。其中作于唐五代时期的敦

煌摩利支天图像,身后多有光芒四射的日轮,也是常行于日前的形象,
如藏经洞所出三幅纸画 MG.17693、EO.3566、Ch.00211、莫高窟第8窟

及榆林窟第36窟前室西壁门南侧的摩利支天壁画形象,均有“常行日

前”的形象化表现。由此可见,唐至宋时的观念中,摩利支天是常出

现在日前的形象。到南宋时,对摩利支天的认识在常行日前的基础上

发生了变化,主要基于南宋初时法云所编的《翻译名义集》,其卷二称摩

利支天为“阳焰”:“摩利支,此云阳炎,在日前行。” 故此,南宋宗晓所

述《金光明经照解》下卷对摩利支天进一步解释云:“摩利支天此翻阳
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焰,由此天不可见、不可拟火、不能烧水、不能漂,犹如阳焰。”《重编诸

天传》卷二“摩利支天传”亦云:“梵语摩利支,或云大摩利支,此翻阳

焰。”视摩利支天为“阳焰”的观念在元代以后仍有延续,明代方以智

《通雅》卷十一曾引《翻译名义集》记载。“阳焰”在现代汉语中,当释

为日光照射浮尘所呈现的一种梦幻的景象,佛经中常以此喻指虚幻不

实的景象或场景。隋代智顗《摩诃止观》卷一云:“集既即空,不应如彼

渴鹿驰逐阳焰。”唐代白居易《和梦游春诗一百韵》云:“膏明诱暗蛾,
阳焱奔痴鹿。”可见南宋以后对于摩利支天的观念认知,不仅是常行

日前的形象,还引申为一种抽象的景象———“阳焰”。
摩利支天是抽象的“阳焰”,第四卷题目“魔利天中”即“阳焰”,“魔

利天中走一遭”昭示整卷故事的情节演绎仿佛是发生在“阳焰”中。杂

剧《西游记》第四卷共有四折组成,分别为《妖猪幻惑》《海棠传耗》《导女

还裴》《细犬禽猪》,实际上四折是以猪八戒为主角的故事单元,四折故

事围绕猪八戒而敷演,而猪八戒又系摩利支天身边御车之猪,所以第四

卷整卷故事演绎的焦点是摩利支天身边御车之猪。虽然第四卷的四折

内容发生在人间,但是整体围绕摩利支天御车之猪而铺开,就好似在

“魔利天中”———“阳焰”经历了一番。第四卷题目暗含了摩利支天观念

在猪八戒的出身与整卷内容间的“耦合”作用,透露出猪八戒与摩利支

天之间联系的关键信息,显示出巧妙的艺术构思。
民间杂剧中猪八戒的形象源自密教摩利支天身边御车之猪,猪八

戒的故事演绎受到对摩利支天观念认知的影响,密教神祇摩利支天是

早期猪八戒形象及故事演绎的艺术源泉。
二、猪八戒形象特征与摩利支天之关系

现存可考的图像资料表明,元代之前的西夏取经故事没有猪八戒

形象的进入,如绘于西夏时期的瓜州榆林窟、东千佛洞内早期“唐僧取经图

像”只有法师和行者的形象,还没有猪八戒的加入。元初的取经图像中也

难觅猪八戒的影踪,山西运城稷山县青龙寺大雄宝殿门上方拱眼处壁画,
绘于元代初期,图中有一幅唐僧取经壁画。画中有三人一马前行,最前面

应是唐僧,身后有一僧侣和猴形者形象,也没有猪八戒的形象。
就目前发现的文献资料而言,元代是猪八戒形象、故事发展的关键
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时期,以致有元末明初杂剧《西游记》中猪八戒生动而具体的展现。杂

剧《西游记》中的猪八戒形象是黑脸形象,第十六折《细犬禽猪》中二郎

神的唱词描述猪八戒是“黑面郎心惊胆颤,逃命走洞门难恋”“嘴脸似黑

炭团”。从中可以看出,猪八戒是“黑面猪精”的形象。《西游记平话》
中的猪八戒也是如此,朝鲜学习中国话的教科书《朴通事谚解》 中关

于《西游记平话》的注文称“黑猪精朱八戒”。《朴通事谚解》正文部分

是《朴通事》原有内容,注释部分则经过朝鲜语文学家们的不断注解,故
“黑猪精”代表了元末以后朝鲜对猪八戒形象的认识。在元末明初取经

故事壁画中,猪八戒不仅为黑脸形象,还有獠牙。甘肃省天水市甘谷县

华盖寺石窟依山开凿,石窟开凿的年代约为元末明初。华盖寺石窟中的释

迦洞,两壁各有一幅唐僧取经壁画,学界一般称左壁为唐僧取经图,右壁

为唐僧取经归来图,其中猪八戒的形象即为黑脸獠牙的形象。
有学者指出《佛说大摩里支菩萨经》中有摩利支天坐金色猪身之上

的形象,而民间取经故事中猪八戒形象是黑猪,以此认为摩利支天与猪

八戒形象关系不大,这样的观点较为片面。实际上,猪八戒在民间文

学、取经图像中展现出来的黑脸獠牙形象,并非是以密教神祇摩利支天

身边御车之猪为原型,而是与摩利支天忿怒猪面相钩连的产物。前文

提到,猪不仅是摩利支天的坐骑、御车夫、伴随者,而且摩利支天忿怒相

即是猪面形相,甚至在摩利支天密法中时常用到猪,如《佛说大摩里支

菩萨经》卷四云修持摩利支天成就法,竟用到猪牙、猪耳、猪血,以此达

到现实的目的。《佛说大摩里支菩萨经》卷六记载坛法时用泥作一猪

形,此为达到快速成就的步骤之一。可见摩利支天与猪密不可分,这
也是密教中摩利支天菩萨及密法仪轨的最显著特征。所以猪八戒作为

猪形妖精与摩利支天猪面相钩连顺理成章,而摩利支天猪面最常见特

征就是黑脸獠牙的忿怒相。如《佛说大摩里支菩萨经》卷七云摩利支菩

萨:“顶戴宝塔足乘大猪,六臂三面,正面金色端严微笑,左面猪相黑色

丑恶,口现利牙出舌颦眉,作大忿怒见者怕怖。”前引《重编诸天传》卷
二描述观想法中摩利支天中猪面形象的示现:“想菩萨身作忿怒,有三

面,面有三目,一作猪面,利牙外出,舌如闪电,为大恶相。……左面黑

色出舌颦眉,作大丑恶相令人怕怖。”摩利支天菩萨常为三面,其中有
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一猪面,作黑脸、獠牙外出的忿怒之相。小说《西游记》成书前,民间取

经故事中猪八戒形象与摩利支天猪面的共同点在于黑脸、獠牙外出,反
映了取经故事中猪八戒形象对密教神祇忿怒狰狞特征的吸纳,与杂剧

《西游记》中猪八戒自言出身于密教系统相印证。
对于密教神祇忿怒狰狞之相的宗教内涵和象征意义,日本入唐求

法僧常晓有所解释,其《常晓和尚请来目录》云:“凡正法之世,魔伴无

威,所以佛化多住慈悲。像末之时,邪使竞兴,所以如来多形忿怒。
……外以摧魔军,内以调伏烦恼,诸佛智悲如此。” 密教神祇常以忿

怒、狰狞的形相示现,象征拥有消除妖魔的威力,进而快速地获得成就,
以达到护持佛法的目的,与显教中佛菩萨示现慈悲相,用慈悲法化度众

生不同。摩利支天黑脸、獠牙外出的形象即是摩利支天常见的一种忿

怒狰狞之相。摩利支天的忿怒狰狞相,也有其他特征的示现,如《佛说

大摩里支菩萨经》卷一“降冤成就法”云:“作忿怒相有三面,面有三目一

作猪面利牙外出,舌如闪电为大恶相。” 此处仅突出摩利支天獠牙的

狰狞相。《佛说大摩里支菩萨经》卷五云实密法后自身变成摩里支菩萨

相:“八臂三面三眼光明照曜。……左面作猪相,丑恶忿怒口出利牙,貌
如大青宝色,光明等十二日,颦眉吐舌见者惊怖。”这里摩利支天猪面

作青宝色,但仍为獠牙外出的形象。摩利支天的忿怒狰狞之相虽有一

定的差异,但摩利支天猪面黑脸獠牙是其最常见的特征。基于摩利支

天忿怒相背后所蕴含的宗教内涵,民间文学和取经图像取摩利支天最

常见的忿怒相特征,作为猪八戒的形象展现,无疑象征着猪八戒拥有消

除妖魔、护持佛法的威力。
民间取经故事吸收摩利支天的忿怒相特征,与摩利支天忿怒相的

流传有关。随着摩利支天密法的弘传,在摩利支天信仰世俗化的过程

中,摩利支天忿怒狰狞之相也流传至民间。周密所著《云烟过眼录》“游
氏家藏”中标出:“陆探微《摩利支菩萨》,徽宗题,四角宣和政和印,及金

书神品上上,其画青地细描,三首四臂。”可见摩利支菩萨三首之相在

民间的流传,密教经典中云摩利支天三首其一为猪面忿怒相,此画应亦

是如此。除三首四臂外,宋代的摩利支天还有四首十二臂的形象。据

清代姚际恒《好古堂书画记》下卷所记:“宋绣摩利支天喜菩萨一尊,为
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四首十二臂,盖仿陆探微画本为之,宋秘府物也,身挂人头念珠,每颗面

貌殊别,其他种种神怪,不能殚述。”多面多臂的摩利支天挂有人头念

珠,令人畏怖。摩利支天多面多臂、可怖的形象在民间的流播,是民间

文化对忿怒狰狞之相及其所蕴含的宗教内涵的认可,故取经故事中猪

八戒吸纳摩利支天猪面形相的显著特征,容易为民众所接受和认同。
小说《西游记》中猪八戒仍带有其早期形象特征的遗痕。明代金陵

世德堂本《新刻出像官板大字西游记》是现存最早的《西游记》版本,世
德堂本第八十五回中,师徒行至一座高山遭遇群妖,猪八戒对老怪自我

介绍说,“巨口獠牙神力大,玉皇升我天蓬帅”。按猪八戒所说,其在

天庭为官时是巨口獠牙的形象,猪八戒形象演变到这里,其特征仍然带

有早期形象受摩利支天猪面忿怒相影响的痕迹。
不但猪八戒的形象受到摩利支天的影响,而且其部属的形象亦是

如此。杂剧《西游记》中描述猪八戒的部属呈现出火光异象,第十六折

《细犬禽猪》二郎神与猪八戒交战时,二郎神说猪八戒“部从似火肉

然”,这与密教中摩利支天散发出火焰是密切相关的。五代僧人义楚

《释氏六帖》卷二十二“摩利支扇”条云“上有火焰摩利支”。北宋《佛
说大摩里支菩萨经》卷一云摩利支天“身出光焰周遍照耀,等十二个月

光”。《佛说大摩里支菩萨经》卷二云摩利支天“身有炽焰亦著青天衣

乘猪”。南宋《重编诸天传》卷二描述摩利支天“身出炎焰,偏袒青

衣”。可见密教神祇摩利支天散发火焰是其重要的特征之一。摩利

支天散发火焰的形象与印度一脉相承,并在本土造像遗存中仍有展现。
印度那烂陀寺有一尊摩利支天像,造于8世纪前后,左面为猪面,头后

部就有火焰形装饰。敦煌藏经洞所出 MG.17693纸画,有火焰形头

光。在密教体系中,散发强烈火光异象的神祇非常常见。黄阳兴曾

指出:“佛教图像中表现火势最另类、最怪异的是密宗绘画艺术,尤以周

身烈焰的明王忿怒尊像为最。”密教神祇如不动明王、军荼利明王、大
轮明王、无能胜明王等,皆呈现周身火焰的忿怒之相,不胜枚举。密教

神祇周身散发火焰常与獠牙、面部颜色、怒目等形象特征一起,构成了

密教神祇忿怒狰狞之相的突出特点。如不空所译《底哩三昧耶不动尊

威怒王使者念诵法》中不动明王“上下出牙作大忿怒瞋怖畏状,遍身火
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光作天兵势”。由于猪八戒源于摩利支天身边御车之猪,并与摩利支

天猪面形象相钩连,摩利支天散发火焰一定程度上影响了杂剧创作者

的意象表达,以致猪八戒的部属显现出火光异象。摩利支天散发火焰

还与摩利支天獠牙忿怒之相一起出现,如《佛说大摩里支菩萨经》卷五

记载实施密法时,以摩利支天为观想对象,“观想十方菩萨为大恶相,面
如明王有其猪头,口出利牙种种光焰”,更说明了猪八戒的黑脸獠牙

与部属散发火焰皆与摩利支天形象相关联。
受密教神祇摩利支天形象影响,猪八戒呈现黑面獠牙的忿怒相,其

部属神将也散发火焰,这在元代民间杂剧中并不是孤立现象。如元杂

剧《二郎神醉射锁魔镜》第四折中驱邪院院主说二郎神“身长万余丈,腰
阔数千围,面青发赤,巨口獠牙”。明代剧曲家陈与郊、戏曲理论家祁

彪佳及后世郑振铎、王季烈均认为《二郎神醉射锁魔镜》为元代杂剧,剧
中二郎神的形象与前代相比,发生变异,明显也是受到密教神祇忿怒相

的影响。《二郎神醉射锁魔镜》还对那吒形象进行了生动精彩的展现,
其中第四折探子描述那吒的唱词:“腾腾腾火焰起,见见见火轮上烟迷

四下里,火火火降魔杵偏着,飕飕飕火星剑紧劈……” 剧中的那吒也

是出身于密教系统,那吒在密教中是作为毗沙门天王的子孙形象出现

的。杂剧中那吒手持武器的同时显现其火光异象,与密教神祇手持

法器时散发出强烈的火光是一致的。
民间文学和取经图像中猪八戒的形象特征受摩利支天猪面忿怒相

的影响,其部属也与摩利支天形象相关联,这和其他神魔题材作品中人

物形象受到密教神祇的影响相一致。
三、摩利支天神通及密法、信仰对猪八戒“护法者”形象的影响

在杂剧《西游记》中猪八戒完成了“摩利支天御车将军→妖魔→护

法”的戏剧性转变,形成了生动有趣的故事呈现。猪八戒最终成为护法

与密教神祇摩利支天的神通特质及密法信仰的功用、世俗化有关,来看

杂剧《西游记》第十六折《细犬禽猪》中猪八戒被抓之后的情节:

(左右绑科)(放唐僧上,做谢科)(唐僧云)上告二郎大圣,出家

人以慈悲为念,救物为心。望神圣看佛天三宝之面,饶这魔军,与
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弟子护法者。(二郎唱)
〔幺〕泼妖魔,世不然,告吾师,煞可怜。你若是肯放心愿,跟后

趋前,莫生狂颠,一性参禅,将你那害生灵的冤孽免。
(猪云)谨 依 法 旨。(二 郎 云)唐 僧,沿 路 小 心,俺 自 保 障

你者。

杂剧第十六折上演的是二郎神奉观音法旨,擒拿妖魔猪八戒的故事。
猪八戒自称是摩利支天身边的“御车夫”,实则是妖魔,二郎神和唐僧称

其为“魔军”,最终却皈依佛法,与唐僧弟子一道成为“护法者”。另外从

杂剧《西游记》插图可以看出,猪八戒被降伏后一直跟随取经队伍,直到

取回真经。《朴通事谚解》关于《西游记平话》的只鳞片爪以及取经图像

等,猪八戒皆是加入取经队伍,实际上是猪八戒成为取经护法者的展

现。猪八戒之所以成为取经护法形象有两方面原因。首先,与摩利支

天的神通特质有关,这是猪八戒能成为取经“护法者”的基石。阿地瞿

多所译《陀罗尼集经》是初唐时期的一部持明密法总集,也是较早阐述

摩利支天的密教经典,卷十云:

若有人知彼摩利支天名者,彼人亦不可见、亦不可知、亦不可

捉、亦不可害、亦不为人欺诳、亦不为人缚、亦不为人责其财物、亦

不为人责罚、亦不为怨家能得其便。”

上述摩利支天的神通也见于后来的摩利支天密法仪轨中,如不空所译

《佛说摩利支天菩萨陀罗尼经》、《佛说摩利支天经》以及失译人的《佛说

摩利支天陀罗尼咒经》中。可见摩利支天是保护众生的神祗,拥有一

系列的神通法力,信奉摩利支天即可得到灵验。摩利支天的神通特质,
在消灾救难方面展现得淋漓尽致,《陀罗尼集经》卷十、《佛说摩利支天菩萨

陀罗尼经》云:“若有人识彼摩利支天菩萨者,除一切障难、王难、贼难、猛兽

毒虫之难、水火等难。”摩利支天菩萨有消除诸种灾难的护佑神通。
正因摩利支天具有神通特质,来源于摩利支天身边之猪且与摩利

支天相钩连的猪八戒,属于摩利支天的跟随者且带有摩利支天的神性,

·371·



故民间杂剧赋予其特殊的神通,并最终成为唐僧取经路上的护法,也自

然符合民众的思维理念。杂剧《西游记》第十三折《妖猪幻惑》中猪八戒

一登场说其“潜藏在黑风洞里,隐显在白雾坡前”,便表现出具有特殊

的神通。猪八戒的隐显神通即与摩利支天的神性特质有关。《佛说摩

利支天经》云摩利支天“日天月天不能见彼,彼能见日。无人能见无人

能知,无人能捉无人能缚”。《佛说大摩里支菩萨经》卷一开篇即云

“有一菩萨名摩里支,而彼菩萨恒行日月之前,彼之日月不能得见菩萨,
今此菩萨而不能见”。可见摩利支天具有隐身不得见的神通,受其影

响,进而有杂剧中猪八戒的隐显神通。
其次,猪八戒成为取经护法,是摩利支天密法、信仰的现实功用及

世俗化的必然产物。修持摩利支天密法具有免除灾难的特殊功用,自
唐代延续下来,且为民众所接受和信奉。唐代日本求法僧宗叡所编《新
书写请来法门等目录》中,在“摩利支天经一卷”后注云:“不空三藏译三

纸,未有立成法,策子说免一切难,仪轨法则具。”可以看出,修持摩利

支天密法的核心功用是免于灾难,这一点受日本求法僧所重视。日本

求法僧求法目录中还有请去摩利支天菩萨像的记载,如圆行的《灵岩寺

和尚请来法门道具等目录》及安然的《诸阿阇梨真言密教部类总录》
下卷中有所记载。可见摩利支天密法产生初期的流行及影响力,主
要是缘于摩利支天的现实功用。至宋代,修持摩利支天密法可以避免

灾祸的核心功用依然没变。《佛说大摩里支菩萨经》突出修持摩利支天

密法的功效,卷二云坛场及观想法:“若阿阇梨粉坛画 及作观想,并依

此仪,能灭一切罪增长富贵吉祥,若恒持诵一切所求无不成就。”《重
编诸天传》中对摩利支天的赞词说“咒法观想令成就,冤魔销散免灾

危”。摩利支天密法的现实功用还表现在咒术威力上,《陀罗尼集经》
卷十云:“若人欲行此法者,一切法中此法最胜。持此咒者,面向百踰阇

那,一切鬼神恶人无能得其便者。”《佛说摩利支天菩萨陀罗尼经》亦
有记载。在密教中,修持咒法即能消除灾难非常常见,如“观世音咒”
“军茶利咒”等,修持摩利支天咒所获功用也实为丰富。总之,修持相关

密法即能达到远离诸种危难的成就。摩利支天信仰与密法的本质是一

致的,皆可获得除灾的快速成就,如南宋志磐所撰《佛祖统纪》卷四十七
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云:“释迦自云:我因知此天名得免一切厄难。”

摩利支天密法的特殊功用与猪八戒的关系,前辈学者也予以肯定。
黄永武先生认为,修持摩利支天咒能得诸多功用,这与“塑造摩利支菩

萨左右的护法神,来作为协助度过八十一难的角色,自有其渊源的关

系”。结合前文可以进一步看出,取经故事之所以吸纳摩利支天猪面

的形象特征,是取摩利支天的神通特质及其密法、信仰消除诸种危难的

现实功用,进而为猪八戒的“护法者”形象和神通增添“资本”。
宋元时期,摩利支天密法、信仰逐渐世俗化,并对民间文化进行渗

透,促使民间取经故事对摩利支天的汲取。北宋时期,统治阶层便对摩

利支天密法信仰持重视与扶持态度。《重编诸天传》卷二记载,对于天

息灾所译《佛说大摩里支菩萨经》,宋太宗“御制圣教序以冠其首,故祈

福之处参入天位”。这有利于摩利支天密法信仰的传播和世俗化。
信奉摩利支天尤其能避免兵祸是其信仰的突出特点,南宋僧人宗晓所

述《金光明经照解》下卷、南宋行霆《重编诸天传》卷二均有持摩利支

经免除兵戈之灾的神异故事。《佛祖统纪》记载了两个有关摩利支信仰

的故事,卷四十七为唐州泌阳尉李珏念诵摩利支天菩萨,避免兵戈之灾

的故事。卷五十二“祈祷灾异”条还记载了高宗时“孟后去国南向,奉
摩利支天像以护身”。佛教故事的记载可见,摩利支天信仰具有很强

的现实功用,太后及官员敬信摩利支天,皆能免除兵戈灾难。宋元时期

摩利支天密法信仰在世俗化中,融入民间文化之中,影响到普通民众的

生活和观念。北宋苏轼曾写过题为“跋所书摩利支经后”的跋文:“侄安

节于元丰庚申六月大水中,舟行下峡,常持此经,得脱险难。明年十二

月至黄州,见轼,乞写此本持归蜀。”元好问《续夷坚志》卷二云:“忻州

刘军判,贞祐初,闻朔方人马动,家诵摩利支天咒。及州陷,二十五口俱

免兵祸。独一奴不信,迫围城始诵之,被虏四五日亦逃归。南渡后居永

宁,即施此咒。”说明宋元时期摩利支天密法信仰具有护益世人免遭

兵戈危难的现实功用,为民众所信奉,并逐渐与民间文化相汇融。
猪八戒在被二郎神等降伏和唐僧感化之后,完成了“摩利支天御车

将军→妖魔→护法”的巨大转变,加入“护法”队伍之中,成为唐僧的“保
障”者,同时也显示出佛法的感化力量。杂剧《西游记》中猪八戒经历了
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从猪妖到皈依佛门、加入取经队伍的转变,为后世小说《西游记》的情节

演绎奠定了重要基础,反映出民间杂剧的艺术构思和兴趣取向。杂剧

《西游记》中沙和尚的模式也是如此,经历了“密教深沙神→流沙河妖→
沙和尚”的转变,最后主动寻求唐僧度脱,与猪八戒的转变类似,形成唐

僧弟子的角色转变模式。沙和尚的故事出现较早,在《大唐三藏取经诗

话》中最后帮助唐僧过河,实际上已显示出皈依佛法的倾向。李小荣先

生曾指出在宋初“深沙神依然是作为护法神而被信士信女所尊崇

的”。东密中,日本真言宗僧觉禅著有《觉禅钞》,其第一百二十一卷

“深沙大将”云:“深沙王者,毗沙门天王仕者,七千药叉之为上首。”深

沙神为北方毗沙门天王麾下将领,统领众药叉。摩利支天与深沙神一

样,都是护法神形象,拥有特殊的神通,二者的密法、信仰也具有现实的

功用,故二者分别对猪八戒和沙和尚产生影响,以致猪八戒和沙和尚共

同成为取经路上的“护法者”,也为后世小说《西游记》演绎唐僧弟子协

助度过种种危难的故事奠定了基础。
密教神祇往往具有特殊的神通,摩利支天亦是如此,这是猪八戒成

为唐僧护法的重要基础。自唐以来,摩利支天密法信仰具有现实的功

用,并在不断弘传和世俗化的过程中,渐与民间文化、文学艺术相融合,
进而导致猪八戒“护法者”形象的产生。

余 论

从民间文学及图像资料来看,猪八戒形象和故事脱胎于密教系统。
密教自魏晋以来经历了漫长的发展过程,唐代“开元三大士”善无畏、金
刚智和不空为代表,入华翻译密典、弘传密法,使密教影响广泛。宋辽

金时期密教继续流播,印度天息灾、法天、施护等密僧入译经院主持译

经,传入中国的佛经以密典为主。元代密教呈现兴盛的局面,统治者崇

信藏传密教,将其定为国教,吕建福先生曾指出“元代的密教除了传统

密教之外,印度密教继续东传,藏传密教、西夏密教、回鹘密教也随着版

图的统一而成为中国密教的组成部分,并流传内地。……这样元代内

地实际上流传六个系统的密教”。在这样的文化背景下,猪八戒与密

教神祇摩利支天紧密相连。到明代小说《西游记》中,猪八戒“天蓬元

帅”称号的背后仍带有与摩利支天相关联的痕迹,这在《张三丰先生全
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集》中有所表露,其卷七“先天神后斗姆元尊大道九皇真经”云:

是时斗姆告真人曰:“起! 吾语汝。吾即摩利支天万泰阳也。
……一团神气,三次超脱,为生圣嗣九头。长曰天英,是为人皇,后升玉

真仙灵;二曰天任、三曰天柱、四曰天心、五曰天禽、六曰天辅、七曰天冲、
八曰天芮、九曰天蓬,琼林玉蕊,亭亭森森,是为九子,皇号九皇。

张三丰相传系宋末元初时人,其生平、行道等带有神秘色彩,难以考证。
清代道光时期,李西月依据“梦九藏旧本”(得于汪锡龄六世孙处)重编

《张三丰先生全集》,实际上在李西月周围有一个小团体参与全集的编

纂。在全集编纂过程中,广搜正史、野史、传说等,难以断定上述记载为

何时产生,但从上述道教斗姆元君的起源及其与天蓬之间的关系来看,
竟将密教摩利支天与道教天蓬神联系在一起,这是宗教文化融合的产

物。实际上宗教文化的融合还表现在,道教神祇斗姆曾借鉴了摩利支

天的形象,与摩利支天关系密切。此外,道教天蓬神的形象在唐代以

后呈现出多头多臂、各执法器的狰狞忿怒之相,甚至令人畏怖,借鉴了

密教神祇的形相,这在道教文献和造像中多有表现。
从杂剧《西游记》到小说《西游记》,猪八戒先后与摩利支天及天蓬

紧密联系,加之《张三丰先生全集》中又述及摩利支天与天蓬的联系,透
露出猪八戒脱胎于密教系统继而转向与道教文化连接的文本信息。到

明代小说《西游记》中,猪八戒不再是摩利支天御车将军,而与道教天蓬

神紧密联系。《西游记》第八回中,猪八戒成了管天河的“天蓬元帅”,其
对观音菩萨说:“我不是野豕,亦不是老彘,我本是天河里天蓬元帅。只

因带酒戏弄嫦娥,玉帝把我打了二千锤,贬下尘凡。”天蓬在道教体系

中不仅是降妖除魔的将帅神,以此命名的咒术也大行其道,使用天蓬咒

法,能达到除邪灵验、降妖灭鬼之效。有学者总结,“各种各样的天蓬

符、天蓬咒、天蓬印、天蓬尺及天蓬大法,盛行于唐宋之际,影响甚

大”。其治邪役神的神异道法在民间广为流播,对民间信仰产生了重

要的影响。除道教文化的影响外,小说《西游记》中的猪八戒还受民间

文化对天蓬星认知的影响。《西游记》第十九回,猪八戒在和孙悟空大
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战之前自曝来历:“敕封元帅管天河,总督水兵称宪节。”在民间文化中,
天蓬不仅为道教神,还是九星之一。猪八戒是玉皇手下主管天河的天蓬

元帅,受到明代民间文化中天蓬星对应坎位,为行水之星的影响。
在猪八戒形象、故事生成及流传初期,没有去借鉴道教神天蓬,到

小说《西游记》中却明确其道教文化背景。从猪八戒出身的转变可见,
猪八戒形象、故事在衍变中,受到本土道教、民间文化的碰撞和影响。
小说《西游记》中,猪八戒脱离与摩利支天的紧密关系,转向与本土道

教、民间文化相联系,原先取经故事中与摩利支天密切关联的事实被淹

没而难以寻觅,这是小说创作者艺术探索的结果,也折射出取经故事在

民间生成、演进的规律。
小说《西游记》成书前,猪八戒形象、故事已经历了漫长的生成、衍

化过程,受到诸种文化因素的影响。但追根溯源,猪八戒的原型是密教

神祇摩利支天身边御车之猪,猪八戒的故事展现受到密教神祇摩利支

天的影响。将猪八戒形象置于民间文学、取经图像之中,其显著特征亦

指向与摩利支天猪面忿怒相的密切联系。取经故事中猪八戒成为护法

者也是缘于摩利支天神通及密法信仰的现实功用、世俗化。宋元时期,
随着密教的弘传与世俗化,渐次与民间文化、文学艺术相融汇,对取经

故事产生了深远的影响。

注释:
① 唐代不空对摩利支天密教经典的翻译,推动了摩利支天密法体系的建立和

弘扬,现存唐代关于摩利支天专门性的密法仪轨有不空所译《佛说摩利支天经》

《佛说摩利支天菩萨陀罗尼经》《摩利支菩萨略念诵法》《末利支提婆华矍经》。另

有《摩利支天陀罗尼咒经》(今附《梁录》)、阿地瞿多所译《陀罗尼集经·摩利支天

经》。据记载唐代还有《小摩利支天经》,失译者,智昇《开元释教录》附为梁录,与

《陀罗尼集经》第十卷初分异译。

② 关于猪八戒的原型,学界一直有不同的看法。早期研究以陈寅恪《西游记

玄奘弟子故事之演变》一文影响较大,该文认为义净所译《根本说一切有部毗奈耶

杂事》“佛制苾刍发不应长缘”中有天神为使国王不伤害牛卧苾刍而变为一猪,于

是牛卧乘机逃走的故事,猪八戒来源于牛卧苾刍(陈寅恪:《西游记玄奘弟子故事

之演变》,《金明馆丛稿二编》,北京:三联书店,2001年,第220—221页)。新中国
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成立以来,猪八戒原型问题受到前贤时哲的广泛关注。龚维英从小说《西游记》出

发,认为猪八戒前身是古代神话中的黄河之神———河伯冯夷(龚维英:《猪八戒艺

术形象的渊源》,《文学遗产增刊》1983年第15辑;龚维英:《<西游记>系仙话小说

述论》,《明清小说研究》1988年第2期);张锦池认为猪八戒的原型来源于民间“黑

猪精”的传说故事(张锦池:《论猪八戒的血统问题》,《明清小说研究》1997年第2
期);杨光熙根据《大唐三藏取经诗话》中有变成驴的“小行者”,认为猪八戒即是由

“驴”转变而来的(杨光熙:《<西游记>中猪八戒形象的前身是“驴”》,《学术月刊》

2009年第4期);张同胜认为猪八戒来源于野猪瓦拉哈,即印度神话中毗湿奴的第

三次化身(张同胜:《试论猪八戒的原型为瓦拉哈》,《明清小说研究》2011年第3
期)。黄永武、朱英荣、姚立江、刘黎明等学者以斯坦因拿走的敦煌摩利支天图中

猪头人身的金猪为依据,认为猪八戒形象源于密教摩利支天菩萨驾车之猪,相关

研究参见黄永武《猪八戒的由来》(原载于《中国时报·人间副刊》1981年11月15
日,收入郑炳林、郑阿财 主编《港台敦煌学文库53》(兰州:甘肃人民出版社,2014
年,第203—205页)),朱英荣《谈猪八戒形象的起源》(《社会科学战线》1989年第3
期),姚立江《金色猪与河伯———也谈猪八戒形象的原型》(《文史知识》1990年第2
期),刘黎明《中国古代民间密宗信仰研究》(成都:巴蜀书社,2010年,第255—257页)。

③④ 《古本戏曲丛刊》编辑委员会:《古本戏曲丛刊》初集

“杨东来批评西游记”,上海:商务印书馆1954年,第57、63、67、58—59、67、57、72、

72、72—73、57页。

⑤ 郑炳林、郑阿财 主编:《港台敦煌学文库53》,兰州:甘肃人民出版社,

2014年,第203、205页。

⑥⑦⑩ 《大正新修大藏经》第二十

一册,第269b、267a、263b、265c、262c、268b、259b、262a、274b、280b、283a、265b-

265c、277a、265c、267b、11b、276c、260b、262a、267b、260a页。

⑧ 张小刚:《敦煌摩利支天经像》,《佛学研究》2018年第1期。

⑨ 相关情况参见郭相颖主编《大足石刻雕塑全集·北山石窟卷》(重庆:重庆

出版社,1999年,第125页),刘静《摩利支天像的流变折射佛教信仰变迁》(《中国

社会科学报》2015年5月20日)。

 相关内容参见《卍续藏经》第三十一册(台北:新文丰出版公司,1983年,第

830页),《卍续藏经》第一五〇册(台北:新文丰出版公司,1983年,第275—276页)。

 屈涛:《江南宋元佛教艺术遗存中反映出的佛教信仰新变化———以杭州灵

隐寺周边为中心》,光泉 主编:《灵隐寺与中国佛教 纪念松源崇岳禅师诞辰880周

年》下册,北京:宗教文化出版社,2013年,第861页。
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 《卍续藏经》第一五〇册,台北:新文丰出版公司,1983年,

第276、276、275、276、276、276、276、276页。

 “古相张家造”唐僧取经图枕的创制年代学界没有定论,学界多认为是元代

作品,现藏于广东省博物馆。魏文斌、张利明 编著:《西游记壁画与玄奘取经图

像》,南京:江苏凤凰美术出版社,2019年,第51—52页。

 敦煌摩利支天“常行日前”的形象参见张小刚《敦煌摩利支天经像》(《佛学

研究》2018年第1期),王惠民《敦煌佛教与石窟营建》(兰州:甘肃教育出版社,

2017年,第574—576页)。

 《大正新修大藏经》第五十四册,第1077c页。

 《卍续藏经》第三十一册,台北:新文丰出版公司,1983年,第830、830页。

 [明]方以智:《通雅》,北京:中国书店,1990年,第146页。

 《大正新修大藏经》第四十六册,第8b页。

 [唐]白居易 著,丁如明、聂世美 校点:《白居易全集》,上海:上海古籍出版

社,1999年,第197页。

 关于西夏时期的“唐僧取经图像”,参见魏文斌、张利明编著《西游记壁画与

玄奘取经图像》(南京:江苏凤凰美术出版社,2019年,第35—36、39—43页)。

 柴泽俊和于硕根据题记和相关图像认为青龙寺大雄宝殿殿内壁画是至元

二十六年(1289)绘制,于至正五年(1345)前后补绘,宝殿门上方拱眼处“唐僧取经
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