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神異與多貌— 
以宗教神話觀點論哪吒太子形象

＊
 

劉韋廷 

輔仁大學宗教學系博士候選人 

東南科技大學通識教育中心兼任講師 

提要 

哪吒，原是佛教四天王之一的毘沙門天王之三太子，梵語字源是

Nalakūvara 或 Nalakūbara，常被翻譯為那吒俱伐羅、那羅鳩伐羅等異名，是護

持佛法之神祇，具有擔任為眾生消除魔障、摧伏猛惡鬼神之責。關於記載哪吒

神蹟之文獻，散見於唐代密宗經典。中國歷史上的唐宋之際，哪吒逐漸變成道

教神祇，化為唐初名將李靖的第三子，有著勇猛超群、攻無不克的形象，廣為

人民所信仰。 

本文分析哪吒信仰在不同文本的各種形象，文本以明代《封神演義》為核

心探討哪吒故事的轉折，包括聖蹟神話、家族倫理、死後復生、肉身成聖等關

鍵核心概念。藉此對照宗教學之神話研究方法，探討神祇如何由俗成聖，當中

有轉化與變形等方式，顯示哪吒信仰的神異性格與多樣面貌。 

關鍵詞：哪吒、神異事跡、宗教學、民間信仰、神話學 
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壹、 前言 

英雄傳記的最後行動，就是對死亡或離世所採取的行動。生命的整個

意義在此縮影中得到彰顯。不用說，若對死亡有任何恐懼，英雄便不

是英雄了；第一個要件就是要接受死亡。 

《千面英雄》（坎伯，1997：390） 

哪吒，或稱那吒，俗稱三太子、太子爺等，是華人信仰世界中，知名度高，

形象與眾不同，其神蹟故事為人所熟知，無論在文學作品或宗教儀式都可以見

到的神衹。哪吒具有威猛無比、斬妖除魔的剛烈形象。祂原是佛教四天王之一

的毘沙門天王之三太子，梵語字源是 Nalakūvara 或 Nalakūbara，常被翻譯為

那吒俱伐羅、那羅鳩伐羅等異名，是護持佛法之神祇，具有擔任為眾生消除魔

障、摧伏猛惡鬼神之責，屬於佛教護法神。毘沙門天王主守北方，共有五子，

個個勇健無比，其後因為密宗信仰逐漸傳入中國，哪吒成為唐初名將李靖的第

三子。然而，毘沙門信仰在唐代大盛，1再加上李靖的英雄故事傳說，將二者

結合變成「毘沙門天王李靖」，亦即「托塔天王」，在中國的小說中扮演重要角

色。經過後人對於歷史傳說以及宗教神話的諸多著墨，李靖與哪吒成為家喻戶

曉的兩大神祇，尤其以明代成書之小說《封神演義》的情節描述最為人所著稱，

故事也較為完整、精彩。 

一般而言，民間對於哪吒形象是以兒童神的身份出現，身圍肚兜，手裡拿

著長鎗，腳踏風火輪，十足的戰神風格特色，一看便知哪吒太子有驍勇善戰，

攻無不克的本領，這也反映在民間太子爺的崇拜上，讓祂成為統領兵馬之中壇

元帥。近幾年國內興起一陣「三太子風潮」，包括電影作品、陣頭藝術，將哪

吒形象與電音搭配，在傳統宗教文化上加以改造轉型，搖身變為極具文化創意

的最佳代言。2或許因為太子爺是兒童神，有著活潑生動的外貌，豐富的動態

感與其他神祇形象迥異，能與年輕世代文化接軌，使得年輕人對傳統宗教文化

感到興趣，認為宗教不再只是刻板的教條戒律，而是具有無限的生命潛能。於

是哪吒太子成為他們崇拜的對象、效仿的典範，擁有廣大的信徒與陣頭，致力

                                                      
1 關於毘沙門信仰如何東傳的問題，當中牽涉考證語言的來源，地域性的差異，以及
波斯拜火教之關係，是學者關注的焦點。（宮崎市定，1941：514-538） 

2 相關論著見云游天工作室（2010）；廖勇超（2015：83-102）；柯亞先（2013：227-244）。 
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於傳承三太子文化。3 

當前學界針對哪吒信仰研究已經有不少成果，國內外都有學者進行專題研

究。4如以色列漢學家夏維明（Meir Shahar）以民俗信仰角度詮釋華人社會，

從西方心理分析理論切入哪吒信仰特色，寫成《俄狄浦斯之神：哪吒及其印度

出身》（Oedipal God: The Chinese Nezha and His Indian Origins）為當前較新之

研究哪吒專著。書中引用大量文獻考據哪吒傳說，並且以父親與兒子等對立性

概念描寫哪吒與李靖之間的衝突關係，進而認為這是中國式的俄狄浦斯

（Oedipus）神話，即「弒父戀母情結」，作者將之與希臘神話對比，並實地田

野調查中國大陸與臺灣的哪吒信仰分布，清楚知道哪吒信仰為華人地區的普羅

崇拜之一。（Meir Shahar, 2015）在這之前，2002 年國立中山大學清代學術研

究中心與新營太子宮合作召開「第一屆哪吒學術研討會」，其後出版論文集，

研究成果涵蓋哪吒太子的源流、圖像變化、哪吒信仰在文學表現的形象，以及

臺灣本地的太子爺信仰實況，之後於 2016 年召開「第二屆哪吒信仰國際學術

研討會」。兩次研討會論文集是目前堪稱最為完整的兩部哪吒信仰研究合輯，

嘉惠後輩學子，為哪吒信仰研究上的參考指標。5 

綜上所述，由於哪吒信仰的多樣性具有學術研究之價值，從中不僅探索佛

教傳入中土的歷史變遷，也可觀察佛教神祇與道教神祇的融合過程，特別是哪

吒神格由佛轉道，發現其中與民間信仰傳說有著緊密聯繫，透過文學作品傳播

                                                      
3 在現代文學領域，由於哪吒故事的曲折富有戲劇性，不少作家將之改寫成為另類作
品，大受好評。（奚淞，1991）相關研究參見龔玉玲（2003：125-140）；陳惠齡（2014：
291-328）；以及將哪吒故事當作設計創新劇本，如「唸啥咪歌-楊秀卿＆微笑唸歌團
-哪吒鬧東海」（2016）。 

4 漢學家桑高仁（P. Steven Sangren）以哪吒故事對比中國傳統家族倫理，探討父系模
式慾望生產，突顯父親與兒子的緊張關係。（Steven Sangren, 1994: 33-74；桑高仁[P. 

Steven Sangren]著；丁仁傑譯，2012） 
5  相關研究有國立中山大學清代學術研究中心、新營太子宮管理委員會主編之專書
（2003）。其中與本文直接相關之論文，如蕭登福〈哪吒溯源〉、陳清香〈哪吒圖像
源流考〉、吳永猛〈哪吒太子在法教小法法壇的地位〉、丁肇琴〈從三個現代文本看
哪吒的形象〉、吳彰裕〈臺灣民間信仰中的李哪吒〉、龔顯宗〈封神小說哪吒形象的
演化〉、李豐楙〈五營信仰與中壇元帥：其原始及衍變〉等論文。另外 2012 年新營
太子宮編纂宮志，內容包含該廟所在地太子宮庄發展史、太子宮發展史、太子宮庄
的人文資源，其中太子宮的歲時節慶與廟會慶典記述相關藝文活動可看出太子宮在
推動哪吒學術研究，不遺餘力。參見許献平、吳建昇主撰（2012）。再者，2016 年學
術研討會已出版專書。（吳建昇等撰稿、謝國興主編，2017） 
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哪吒與眾不同的特色。漢學家柳存仁（1917-2009）曾對哪吒傳說有翔實考證，

他以《封神演義》為底本，討論佛教、道教如何影響中國小說，並對照《西遊

記》，認為兩者同樣是神怪小說，《西遊記》與佛教關連更為深厚。柳存仁指出

《武王伐紂平話》可作為《封神演義》的某部分來源。其中關於哪吒的出身背

景，印度學者柯亞基（Coyajee, 1875-1943） 認為來自波斯史詩，然而，柳存

仁主張哪吒信仰應來自密宗經典，經過逐漸中國化而成為人熟知的哪吒形象，

與波斯無關。（Liu, Tsʻun-jen, 1962；柳存仁，1958：53-98；1977：287-333；

1997：668-698。Coyajee, J. C., 1936: 116-120；John Kieschnick & Meir Shahar 

(eds.), 2014） 

日本學者二階堂善弘在前人研究基礎上撰成〈哪吒太子考〉之專題論文，

考察哪吒從佛教護法神變為天界的神將，這些記載分別散見於文學作品與儀式

文本等，二階堂善弘另透過實地調查，從臺灣民間「五營信仰」考究哪吒作為

元帥神的神格，其中經歷複雜的變遷過程，認為在考證上有相當的困難度。（二

階堂善弘，2009；二階堂善弘著，劉雄峰譯，2014）也因為如此，哪吒信仰一

直是學界所關注的主題，6目前已累積可觀之學位論文，如陳曉怡《哪吒人物

及故事之研究》是國內較早針對哪吒故事進行的專論，耙梳佛教經典與民間文

學當中的哪吒記載，從中分析哪吒形象之演變。（1994）另外亦有不少後繼者

為哪吒信仰的學術研究，立下厚實的基礎。（許炳坤，2004、2013；林瑞卿，

2006；葉俊谷，2006；陳信芳，2013）至於期刊論文方面，限於篇幅，不逐篇

仔細回顧，將在後文中補充。（龔鵬程，1980：18-39；張靜二，1988：689-708；

Ho Kinchung, 1988: 7-26；張瑞芬，1992：285-316；樊聖，1996：57-61；杜萌

若，2000：84-86；詹杭倫，2001：361-381；李小榮，2002：139-149；郭俊葉，

2008：32-42；吳曉君，2016：97-105）職是之故，本文認為哪吒信仰的多變性

與神格形象的不同面貌，可為宗教學神祇研究提供一個值得探討之典型。 

本文內容以哪吒故事為主要題材，取自佛教經典、文學作品，分析哪吒神

格化之演變，從早期佛教護法神轉變成道教之天界神將的職責，具元帥神特性，

被賦予驅邪避妖的象徵。整體研究路徑以宗教學、神話學研究方法為主，說明

哪吒故事中包括「死與再生」、「變化思想」等關鍵主題，並且參考西方學者理

論概念，如伊利亞德（Mircea Eliade, 1907-1986）、坎伯（Joseph Campbell, 1904-

                                                      
6 另外有學者調查澳門的哪吒信仰，自清代以來即十分興盛，近年已向政府申請非物
質文化遺產。（胡國年，2013） 
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1987）、諾伊曼（Erich Neumann, 1905-1960）等人對神話英雄故事之研究方法，

藉此剖析哪吒故事之起承轉合，帶有出生、歷劫、回歸等重要過程。（伊利亞

德，2001；坎伯，1997；Erich Neumann, 2014）除此之外，二十世紀宗教現象

學家范德流（Gerard van der Leeuw, 1890-1950）對宗教力量的彰顯之解釋，研

究神聖力量如何透過不同方式彰顯大能，亦可說明哪吒故事之歧異面向。（Van 

Der Leeuw, 1986）總的來說，本文架構分三部分，一是「哪吒神格與形象」，

從哪吒本生故事探究其神格之變化；二是「成神之道」，指出哪吒具有死與再

生、變化思想等特徵；三是「哪吒形象之宗教學意涵」，以宗教學觀點分析哪

吒故事具有神聖意涵之詮釋。 

貳、 哪吒神格與形象 

金光洞裏有奇珍，降落塵寰輔至仁。周室已升佳氣色，紂家應自滅精神。

從來泰運多棟樑，自古昌期有劫燐。戊午時中逢甲子，慢接朝野盡沉淪。 

《封神演義》第十二回（許仲琳，1994：94） 

關於哪吒早期形象的記載，可見佛教經典《北方毘沙門天王隨軍護法儀軌》，

這是由唐天寶年間北天竺密教高僧不空（705-774）所翻譯，經文記載如下： 

爾時，那吒太子手捧戟，以惡眼見四方，白佛言：我是北方天王吠室

羅摩那羅闍第三王子其第二之孫。我祖父天王，及我那吒同共每日三

度，白佛言：我護持佛法，欲攝縛惡人或起不善之心。我晝夜守護國

王大臣及百官僚，相與殺害打陵，如是之輩者，我等那吒以金剛杖刺

其眼及其心。若為比丘、比丘尼、優婆塞、優婆夷起不善心及殺害心

者，亦以金剛捧打其頭。爾時，毘沙門孫那吒，白佛言：世尊！我為

未來諸不善眾生降伏攝縛，皆悉滅散故，亦護持國界故，說自心暴惡

真言。唯願世尊聽許我說。佛言：善哉！善哉！那吒天王，汝為降伏

一切國王大臣百寮殺淩者，亦法佛相違者。（不空譯，1983a：224-225） 

從引文可知哪吒形象是護持佛法，晝夜守護國王及其大臣官僚，以及保護出家

人免於受到不善心及殺害心之惡人的危害，哪吒的金剛杖會懲罰惡人。這裡可

看出哪吒從一開始即為護法大將，若有與佛法相違者，會遭受哪吒之降服。不
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僅如此，哪吒信仰還有真言供信徒持誦，經云：「若行者受持此呪者，先須書

像，於彩色中並不得和膠，於白氈上畫一毘沙門神其孫那吒天神七寶莊嚴，左

手令執口齒，右手詫腰上令執三戟矟。其神足下作一藥叉女住趺坐，並作青黑

色少赤加。若誦此呪時，就好地勿使有穢惡，種種花燒香供養，行者上下衣服

並須一清，一廁行時當護身。」（不空譯，1983a：225；1983b：225-227）在密

教傳統，毘沙門天王信仰相當受到信眾崇拜，7作為毘沙門天王後輩的哪吒也

受到熱烈崇奉，密宗經典收錄有哪吒相關事蹟，如在宋代重譯成書的《佛說最

上祕密那拏天經》中，哪吒（那拏天）以「伏龍天神」姿態出現，經云： 

大毘沙門天王與百千俱胝眷屬圍遶世尊，是時有天名曰那拏，色相殊

妙，面現微笑，手持日月及諸器杖，眾寶嚴飾，光踰日月，以難陀、

烏波難陀二龍而為絡腋，得叉迦龍以為腰絛，有大威力如那羅延……

時那拏天光入頂已，即現大身如須彌山，面忿怒相，復大笑相，而有

千臂，手持葛波羅及諸器仗，以虎皮絡腋葛波羅而為莊嚴，光明熾盛，

具大威力。是那拏天現此身時，大地震動，覩者皆怖。時那拏天合掌

向佛，白言：世尊，我有心明，善能調伏阿脩羅眾，及一切夜叉羅剎

部多毘舍左等，乃至大梵天王、那羅延天、大自在天，咸令歸伏，亦

能句召一切天龍之眾。（法賢奉詔譯，1983：358） 

承前所述，唐宋佛經對哪吒形象大多以護持佛法、降服惡人、懲治不法之

出家僧尼的執法角色，威力無窮，並且能號召天龍之眾，地位可謂崇高。但是

哪吒的出現，只在密教經典儀軌有記載，或許這與密教發展有關。印度的密教

在發展過程與古代吠陀宗教、民間信仰的諸天神鬼納入，成為護法天神，哪吒

可能是基於此種需要而納入護法神行列。（陳曉宜，1994：22-23）九世紀時跟

隨遣唐使來到中國的天臺宗三祖圓仁大師（794-864）在請益求法時，於他所

                                                      
7 毘沙門天王信仰在唐代興盛，大概有兩個原因。其一，根據不空所翻譯之佛經、《宋
高僧傳》之內容，曾寫到不空召請毘沙門天王救援唐代軍隊攻打蕃兵，唐玄宗非常
高興，便於各地設天王堂，毘沙門天王逐漸成為軍隊中的保護神。其二，毘沙門天
王原是古印度教的財富之神，後為佛教吸收變成護法天王，但似乎仍保有財神性質，
據傳供養毘沙門且誦真言者，可獲得財寶。這些原因使得唐代毘沙門天王信仰超越
其他天王。（陳曉宜，1994：25-26）同時在敦煌石窟發現毘沙門天王與哪吒之圖像，
此信仰源自于闐等地，也就是西域，後在中土發揚，這些圖像說明當時信仰盛景。
（郭俊葉，2008：35-36） 
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記錄的旅行遊記裡，曾撰述遇見城中迎佛牙之景況，佛牙供人瞻仰，圓仁說明

哪吒太子負責護衛僧人、並且保護佛牙，是當時民眾所信仰之重要神祇，從唐

代時期開始擁有廣大信眾。 

圓仁在《入唐求法巡禮行記》曾有記載：開成六年，二月八日 

城中都有四佛牙：一、崇聖寺佛牙，是那吒太子從天上將來與終南山

宣律師；一、莊嚴寺佛牙，從天竺入腿肉里將來，護法迦毗羅神將護

得來；一、法界和尚從于填國將來；一、從土蕃將來。從古相傳如此。

今在城中四寺供養。……二十五日，詣崇聖寺，禮釋迦牟尼佛牙會。

有人多云：「終南山和尚隨毗沙門天太子得此佛牙，那吒太子從天上

將來與和尚。今至此寺供養。」（釋圓仁，1992：374、383） 

其次，同樣在唐代文人鄭綮（ ?-899）所撰述之《開天傳信記》，當中收錄神異

傳說、遺逸故事等內容，也曾記載天竺僧人三藏法師善無畏（637-735）到中

國傳法，飲酒食肉，與終南山宣律師，即釋道宣（596-667），兩人相遇之事，

過程中宣律知道天竺僧人善無畏是非常人，於是拜其為師。此紀錄可與上文圓

仁所錄之事，補充《入唐求法巡禮行記》之不足。這則故事強調哪吒因為自身

護持佛牙，一路上保護佛法，來到中國，見宣律苦修持戒，擁護宣律，並且保

護宣律的安全，進而將佛牙獻給宣律，認為他具有資格收下佛牙。8《開天傳

信記》言： 

無畏三藏自天竺至，所由引謁，上見而敬信焉。上謂三藏曰：「師自

遠而來，睏倦，欲於何方休息耶？」三藏進曰：「臣在天竺國時，聞

西明寺宣律師持律第一，願依止焉。」上可之。宣律禁誡堅苦，焚修

精潔。三藏飲酒食肉，言行麄易，往往乘醉而喧，穢汙絪席。宣律頗

不甘心。忽中夜，宣律捫虱，將投於地，三藏半醉，連聲呼曰：「律

師撲殺佛子！」宣律方知是神異人也。整衣作禮，投而師事之。宣律

精苦之甚，常夜行道，臨階墜墮，忽覺有人捧承其足。宣律顧視之，

乃少年也。宣律遽問：「弟子何人，中夜在此？」少年曰：「某非常人，

即毗沙王之子那咤太子也。護法之故，擁護和尚久矣。」宣律曰：「貧

                                                      
8 二階堂善弘在〈哪吒太子補論〉認為哪吒太子佛牙的傳說，確實傳到日本，現今在
京都湧泉寺有舍利殿，安置與道宣律師有關之佛牙舍利。（2014：363） 
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道修行無事，煩太子威神自在。西域有可作佛事者，願太子致之。」

太子曰：「某有佛牙，寶事雖久，頭目猶舍，敢不奉獻。」宣律求之，

即今崇聖寺佛牙是也。（鄭綮撰、吳企明點校，2012：96-97） 

另外，宋代文人洪邁（1123-1202）《夷堅志》有哪吒法術之描寫。故事主角茅

山程法師替人治病驅邪，十分靈驗。一日夜行返家，途中遇到石頭精，法師使

用哪吒火毬咒語，結印斥退妖物，足見哪吒信仰在道教法師傳統中也奉行，威

力不容小覷。《夷堅志》所記之事幾乎有憑有據，並非虛構，某部分顯示宋代

宗教的多元面貌與需求，下文為洪邁描寫程法師之經歷與施法過程。〈程法師〉： 

張村程法師，行茅山正法，治病驅邪。附近民俗，多詣壇叩請，無不

致効。旁村新定人詹聰，暴感疾。招使拯之，隨卽平復。時已昏暮，

程欲歸，聰父子力挽留待旦，不從而行。一更盡，到孫家嶺，月色微

明，值黑物如鐘，從林間直出正前，圓轉有聲，若與為敵，急誦呪步

罡。略無所憚，漸漸逼身，程知為石精，遂持那吒火毬咒，結印叱喝

云：「神將輒容罔兩敢當吾前，可速疾打退。」俄而見火毬自身後出，

與黑塊相擊，久之，鏗然響迸而滅。火毬繞身數匝，亦不見。時山下

住人項通，舉家聞山上金鼓喧轟，如千百人戰聲，與其子姪遙望，唯

見程兀立持誦，寂無燈燭。就呼之，乃覺，卽拉之歸宿，心志方定，

自是不敢夜行。（洪邁，2006：1429-1430） 

宋代禪宗語錄《佛果圜悟禪師碧巖錄》，亦有記載哪吒形象： 

垂示云：明眼漢沒窠臼，有時孤峯頂上草漫漫，有時鬧市裏頭赤灑灑。

忽若忿怒那吒，現三頭六臂，忽若日面月面，放普攝慈光，於一塵現

一切身。為隨類人，和泥合水。忽若撥著向上竅，佛眼也覷不著。設

使千聖出頭來，也須倒退三千里。（重顯頌古，1983：212） 

禪宗語錄中所描述哪吒形象呈忿怒狀，現三頭六臂法像，佛教護法天王的具體

樣貌。以上是佛教經典、文人筆記對哪吒形象的記載，至於哪吒何時由佛教護

法神轉變為道教的神將元帥，目前已很難明確考證。9至今我們在《三教搜神

                                                      
9 當代學者張瑞芬比較李靖和妙善傳說，指出兩者同樣有佛經的根源，結合三教歸一
的本土思想，從經書中的原始型態到混合了許多成分，演變為民間傳統。其共同的
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大全》可找到哪吒變為道教神祇的形象，此書保留了元至明代民間眾神本生傳

說概要，基本上幾乎是元代原況，進一步說明哪吒道教化形象從元代就已經轉

變。（葉俊谷，2006：44）元代大都城之建設也與哪吒有關。10 

《三教源流搜神大全》卷七描述哪吒形象：  

哪吒本是玉皇駕下大羅仙，身長六丈，首帶金輪，三頭九眼八臂，口

吐青雲，足踏盤石，手持法律，大喊一聲，雲降雨從，乾坤爍動。因

世界多魔王，玉帝命降凡，以故托胎於托塔天王李靖。母素知夫人生

下長子金吒，次木吒，帥三胎哪吒。生五日化身浴於東海，腳踏水晶

殿，翻身直上寶塔宮。龍王以踏殿故，怒而索戰。帥時七日，即能戰，

殺九龍。老龍無奈何而哀帝，帥知之，截戰於天門之下而龍死焉。不

意時上帝壇，手搭如來弓箭，射死石記娘娘之子，而石記興兵。帥取

父壇降魔杵西戰而戮之。父以石記為諸魔之領袖，怒其殺之以惹諸魔

之兵也。帥遂割肉刻骨還父，而抱真靈求全於世尊之側。世尊亦以其

能降魔故，遂折荷菱為骨、藕為肉、絲為筋、葉為衣而生之。授以法

輪密旨，親受木長子三字，遂能大能小，透河入海，移星轉斗；嚇一

聲，天頹地塌；呵一氣，金光罩世；磚一響，龍順虎從；槍一撥，乾

旋坤轉；繡球丟起，山崩海裂。故諸魔若牛魔王、獅子魔王、大象魔

王、馬頭魔王、吞世界魔王、鬼子母魔王、九頭魔王、多利魔王、番

天魔王、五百夜叉、七十二火鴉，盡為所降，以至於擊赤猴、降孽龍。

蓋魔有盡而帥之靈通廣大、變化無窮。故靈山會上以為通天太師、威

靈顯赫大將軍。玉帝即封為三十六員第一總領使，天帥元領袖，永鎮

天門也。（不著撰者，1990：330-331） 

《三教源流搜神大全》對哪吒之記載，其故事情節影響了後來《封神演義》內

                                                      

特點是為了符合一般大眾的世俗性，因此在情節上產生變異。（張瑞芬，1992：309） 
10 相傳元代建大都城（今北京），因為大都常遭水源缺乏，亟需一位能降龍祈雨之神， 

於是選擇哪吒作為保護神祇，依照哪吒三頭六臂兩足形象建大都城，與元代宰相劉
秉忠（1216-1274）定大都城十一門制聯想，而讓大都有「八臂哪吒城」之稱號，當
今還可在北京機場看見「哪吒鬧海」圖像來象徵兩者關係。希冀藉由哪吒護持佛法、
降服惡魔、守護國王等英雄形象，來守衛大都城之安全，顯示哪吒神在元明時期民
間信仰的轉變，與大都城密切相關。（陳學霖，1996：第二章；邱仲麟，1997：169-

176；Jin Shoushen, 2007） 
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容。在上述引文，哪吒原是玉皇大帝駕下的大羅仙，有著身長六丈，頭帶金輪，

三頭九眼八臂並且口吐青雲，足踏磐石等形象，能雲降雨從。但因為世間多魔

王，玉帝命其下凡，經歷一連串遭遇，哪吒死後，其真靈見世尊求告，世尊折

荷葉將其復生，並授以密法，於是哪吒成為靈通廣大、變化無窮的大將軍，最

後被玉帝封為總領使，鎮守天門。如此道教化的描述與之前佛經中的護法形象

迥然不同，顯示佛道互相滲透、融合、競爭的情況。（馬書田，2005：638）在

《封神演義》第十二、第十三、第十四回為哪吒本生故事，敘事結構完整。11

當代中國小說研究者臺靜農根據《封神演義》整理哪吒故事梗概供讀者一見明

瞭，內容如下： 

《封神演義》哪吒故事大要（臺靜農，1989：213-214） 

一 李靖學道無成，下山為商紂王的陳塘關總兵。 

二 李夫人先有兩子，長金吒，次木吒。後生哪吒，生下時為一肉球，李

靖以劍分開，跳出一個小孩兒，右手套一金鐲，肚上圍一紅綾，分別

是「乾坤圈」、「混天綾」。 

三 哪吒年方七歲，身長六尺，時逢五月，天氣炎熱，哪吒至東海口上九

曲灣洗澡，哪吒將「混天綾」放在水中，擾亂了東海龍宮，於是殺死

了巡海夜叉，又殺死了龍王敖光三太子。又以「乾坤弓」射死石磯娘

娘門人碧雲童子。 

四 四海龍王向李靖問罪，哪吒自願償命，不累雙親，遂剖腹剔腸，剜骨

肉還於父母，一命歸於黃泉。 

五 哪吒魂魄無歸，托夢於其母，請母在翠屏山為建行宮，享受香煙。後

被其父知之，以哪吒生前擾害父母，死後愚弄百姓，一鞭打碎哪吒金

身。哪吒以骨肉已還父母，兩不相干，心上甚是不快。 

六 哪吒告訴其師太乙真人，真人以法術使之復成人身，並賜以風火二

輪。 

七 哪吒要向其父李靖報一鞭之仇，來到陳塘關，李靖戰他不過，適文殊

廣法天尊趕到，制服了哪吒。太乙真人前來，救了哪吒，並言：從今

                                                      
11 關於《封神演義》的神魔小說特質，包括多重至上神觀，對天界認知相當紛雜，形
成多元、多統的至上神現象。（鄭志明，2006：219-240）。又《封神演義》出現的眾
多神明與目前華人信仰有互通之處。（曾勤良，1985：47-52） 
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父子再不許犯顏。 

八 李靖辭了太乙真人，歸途中哪吒追來，父子在交戰之時，燃燈道人將

哪吒罩在玲瓏塔裡，塔裡火燒，哪吒被燒得大叫饒命。並且認了父親，

不與為敵。於是道人傳授李靖一座金塔，假使哪吒不服，可祭塔燒他。

從此李靖手托寶塔，人稱托塔天王。 

整個哪吒故事結構，可分「出生」、「洗澡」、「石磯」、「毀宮」、「追殺」五個重

要事件。首先哪吒在出生之前，已屬異常，其母殷氏懷胎三年六個月，臨盆前

夢見道人入香房，說道夫人快接麟兒，接著夢醒後，即生一肉團，遭李靖用劍

砍去，小孩兒就此出現，此是靈珠子下凡。某日乾元山金光洞太乙真人來訪，

替這小孩取名「哪吒」並收他為徒弟。其後在「洗澡事件」是整個故事衝突點

之開端，哪吒在九曲灣河洗澡，無意間以混天綾驚動龍王水晶宮，打死巡海夜

叉和龍王三太子敖丙，接著又傷東海龍王敖光。至此，故事一波未平，一波又

起，哪吒以震天箭射死骷髏山白骨洞碧雲童子，打傷彩雲童子，導致引來石磯

娘娘追殺，太乙真人用三眛神火燒煉石磯娘娘真形，乃一塊頑石。後來故事來

到最高潮，龍王鬧上天庭奏李靖縱子行兇，哪吒選擇一人做事一人當，對敖光

說：「我一身非輕，乃靈珠子是也，奉玉虛符命應運下世。我今日剖腹、剜腸、

剔骨肉，還於父母，不累雙親。」（許仲琳，1994：109）然後死去。12哪吒死

後，魂魄無棲，托夢給母親殷氏求為其建造行宮，以受眾人香煙，再立人間。

然而此事被李靖得知，李靖鞭碎哪吒金身，火燒廟宇，種下了父子反目之因。

太乙真人助哪吒蓮花化身，13授與火尖鎗、風火輪、靈符秘訣，讓哪吒找李靖

報仇，李靖非哪吒對手，殺得他走投無路。故事的最後，五龍山靈霄洞文殊廣

法天尊、燃燈道人助李靖以法寶制服哪吒，才讓這場父子衝突劃下句點，整個

哪吒本生故事在此結束。（張靜二，1988：702-703）以下內容討論哪吒在《封

神演義》如何成神，其成神之道，說明哪吒形象的轉折與變化，與一般的神祇

本生故事，情節更顯突出。 

                                                      
12 《五燈會元》：「那吒太子，析肉還母，析骨還父，然後現本身，運大神力，為父母
說法。」（普濟，2011：116） 

13 原先《三教源流搜神大全》是佛教世尊重塑哪吒，之後在《封神演義》則轉由道教
十二金仙之一的太乙真人賦予哪吒再生，這是將哪吒徹底改造成道教的神祇，其中
脫胎換骨也讓信徒相信此舉可以成仙，從舊轉新、由凡轉聖。（詹杭倫，2001：367） 
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參、 哪吒神話與儀式 

仙家法力妙難量，起死回生有異方。一粒丹砂歸命寶，幾根荷葉續魂

湯。起凡不用骯髒骨，入聖須尋返魂香。從此開疆歸聖主，岐周事業

借匡襄。 

《封神演義》第十四回（許仲琳，1994：110） 

西方神話學者坎伯（Joseph Campbell, 1904-1987）研究東西方神話時，認

為神話在所有人類居住的地方、各個時代和情境中盛開著，它們一直是人類身

體與心智活動產物活生生的啟發，通往秘密之路。（坎伯，1997：2）吾人從《封

神演義》之哪吒故事可看出當中富含幾個關鍵的母題，整體敘事結構由母題組

合而成，依序是：卵中生兒、殺龍、善射、蓮花再生等四大主軸，引領讀者進

入故事的情境。榮格心理學（Jungian theory）重要傳人，分析心理學家的德國

學者諾伊曼（Erich Neumann, 1905-1960）在《潛意識的起源與歷史》（The Origins 

and History of Consciousness）提到英雄神話的出現常有與龍的爭鬥，這部分在

哪吒故事中是關鍵，因為哪吒與龍王三太子敖丙之爭，反映出哪吒故事與年輕

世代的群體有著緊密聯繫，諾伊曼指出人類潛意識中蘊含這類超越的動力。

（Erich Neumann, 2014）因此，哪吒神話故事可歸納出兩個重點： 

第一，哪吒並非凡人，而是具有神性的非常人。從其降生過程開始，即背

負殺伐的使命，他的生存是一個被決定的點，在他生存的世界，生命無法超越

先天賦予存在的使命與結構，亦即他無法自己決定命運，是一個渾沌無意志的

生命，同時也受到「天意」的播弄和指使，造就哪吒成為「天意」的具體象徵。

也就是說，天意要他如何，哪吒就無法逃脫命運。天意既然在「殺」，哪吒在

奉行天意，屠殺敵人之前的時候，自身就必須先受刀刃的洗禮。這可連接至哪

吒出生的現場，李靖一劍砍下包覆哪吒的肉團，如此哪吒才能現出人形，踏入

紅塵，轉世成為凡人。14 

第二，哪吒具有人性嗎？很明顯的在文本中是有的。首先，哪吒從靈珠下

凡轉生，應順天命，進入塵世執行天命的任務。靈珠子是哪吒的原形，後來成

為李靖與殷氏的第三子，有了血肉，自成人性。這是由物轉變為人的過程，從

                                                      
14 這是《封神演義》作者刻意安排的核心人物，為了渲染作為神將出身的個性，突顯
不平凡的身世與任務而做的角色描寫。（龔鵬程，1980：20） 
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毫無感知的物性，踏入人性階段，既成人子就有像其他孩童一樣的成長，接受

父母兄長照顧，培養人性。其次，哪吒因為犯殺戒，個性帶有殺伐特質使得他

自毀形體，以解救父母，此舉代表哪吒與人世間的一切做了斷，與父母恩義相

絕，僅存精魄，在人間流離。在此階段哪吒進入第二層變化，原本受父母精血

的身軀就此消滅，但不代表他轉回靈珠原形，而是說他變成有魂無體的狀態，

不再具備「人」的身份。最後，哪吒失去肉身後，為獲求肉身而遵從師命在人

間立廟，以人民的香煙供養來獲得人形，卻因為父親李靖的阻止，打碎哪吒金

身，放火燒掉哪吒行宮，使得哪吒無法取得形體。太乙真人助哪吒以蓮花化身

成人形，15這是哪吒形體的第三層變化，說明重生過程，再度擁有人性，屬天

命必然的結果。但此時的人身與第一次降生的人身、血肉之胎迥異，降低了哪

吒「人」的成分，雖有人形，卻是非凡之軀。（吳曉君，2016：98-100）後來哪

吒成為姜子牙得力助手，在伐紂的各式征戰中具關鍵地位，完成其英雄歷程，

同時有以殺止亂的意涵。16 

上述變化是哪吒從「成人之道」過渡為「成神之道」之過程。這可對照於

變形神話的意義，亦即掙脫形體的限制、桎梏，要從自然質性和命定的控制力

中，跳脫出來。哪吒藉由蓮花恢復他「人」的形貌，只是一種還原，一種在天

命指導下拉緊人神關係的一個步驟，從原本不擅長法術武技，到重生後學習火

尖鎗法、風火輪、靈符等，練就超凡能力，其英雄歷程才大功告成。（龔鵬程，

1980：25）但如果細讀文本，會發現哪吒在蓮花化身之前，已可使用混天綾與

乾坤弓，只是未能有效地或更理性地控制這些能力，直到歷劫之後，哪吒不再

依本性行事，轉變成熟。經由上述討論，可知哪吒經歷下列三個階段： 

出生→歷劫→回歸 

哪吒從出生歷經死亡，之後再度復活，情節如同神話的英雄人物，經過不斷的

試煉、死亡，才能獲得再生，按神話思維觀之，即是一種「原型回歸」的神話

                                                      
15 哪吒的蓮花化身說法可能受到兩方面影響，一是唐五代以降盛行的淨土信仰，二是
密教的傳入，因為在密教中，蓮花可以是人的前身。（李小榮，2002：146） 

16 對照道教的「謫返架構」有異曲同工，因為道教中人將謫墜人間視為心性的試煉，
具有在人間贖罪的宗教意義，要想超越物質的困厄、精神的干擾，就必須有提昇心
志的宗教情操，才能免於沉淪。這類謫仙傳說在唐代小說已發展成型，被廣泛接受。
（李豐楙，1996：284-285） 
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結構，以東方哲學的基本概念而言，呈現古代圓形回歸的時間觀。17這樣的情

節與中國其他小說相類似，並非孤例。（陳曉宜，1994：124）像是中國四大奇

書之一的《西遊記》，主角孫悟空歷經重重考驗，九九八十一難，抵達西天取

經。中野美代子指出《封神演義》的哪吒故事與孫悟空相似，二者在主題上有

很多共同之處，並且重疊，顯示《西遊記》與《封神演義》之間是初創與繼承

的關係。18 

對於哪吒與孫悟空的成神之道，學者以「兒童神」概念切入研究，認為二

者擁有兒童∕青少年的外型，善於變化，本身有異常神力，與其他神祇不同。

（葉俊谷，2006：4）在臺灣的哪吒形象，也是如此。19這兩位神祇在華人信仰

中佔極具份量，不僅因為神話故事吸引讀者，更因為他們已深入民間。道教學

者李豐楙認為哪吒的形象演變，具有四大特點：（李豐楙，2009：47） 

一、 淡出佛教：特別是密教的護法神將團，因為佛教內部主要是維持四

大天王的護法地位，哪吒既是隨從小將，故可淡出，然後在民間社

會有發展的空間。 

二、 加入道教整編之護壇官將群：元帥群之數二十四，或多至三十六，

哪吒就在這波雷法擴張及法門紛起中加入，與之形成群體關係。 

三、 參與福建、臺灣的法派：民間社會為了增強新移民地的護境需求，

確定五營信仰在基層防衛的力量，哪吒即以中營元帥出現在五營傳

統中，擁有統兵第一的元帥神地位，其護境職能深入庄社人心。 

四、 在廟會或鸞堂頻繁登場的哪吒：表現其為兒童神或少年神的活潑、

英武造型，在大仙尪的遊行或降鸞的壇上，確立永遠的囝仔仙形象。 

                                                      
17 中國神話的時間是有條理的運行，由神明所營治。人活於世，在時間中度過生老病
死，人渴望延年益壽，羽化登仙，想要體驗超越界的永恆圓滿。但最後仍須返回凡
間。人生命的歷程只是宇宙進化歷程的一個環節，整個宇宙有其生生不息的演進。
（關永中，1997：297）根據審查意見，認為《封神演義》文本中的哪吒經歷兩次
「出生→歷劫→回歸」的過程，因為在姜子牙歸國封神時，可當成哪吒真正的回歸，
在此感謝審查者提供精闢建議。 

18 書中認為若要考證誰影響誰，至今沒有一定結論，作者中野美代子只將問題提出，
供後人研究。（中野美代子，2002：169-172） 

19 關於哪吒為兒童神在臺灣民間信仰的研究，日本學者已多所著墨。（片岡巖，1924：
1034）此外，哪吒也是巫者，如童乩等宗教人物之守護神。（增田福太郎，2005：
142-144）以上資料感謝王見川教授提供。 
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這四點哪吒形象，對生活在臺灣現代社會的人們並不陌生。早期農業社會，對

土地的觀念相當重視，神明護境各有分別，不同神明有各自領域，然村落往往

會安五營，當中哪吒太子是五營之首，以中營元帥身份領境，是獨一無二的元

帥神。20另外，在臺灣民間信仰的法教傳統中，將哪吒信仰融入咒語，藉由唱

誦哪吒的形象與威能，獲得神力，其曲調採取快板方式，俗稱快調，配合哪吒

特色。 

三壇法教咒語-快調-哪吒咒 

謹請靈羅國裡三太子 太子七歲展威靈 

頭縛雙髻紅羅帶 手執金鎗拋繡球 

百萬數千黑白將 牛頭馬面向前行 

槍刀戰戢如雲雨 三壇會上展威靈 

弟子一心專拜請 哪吒太子降臨來 

神兵火急如律令 

以法教的雷法內煉為例，即修「身、口、意」三者合一，乃為修煉內丹之法。

剛開始，修法者從第一個慢調，將氣存於下腹底輪丹田，亦即下丹田，沈澱穩

住；第二個中調，則是使氣佈滿整個中輪胸腔，即中丹田，充氣飽滿的狀況，

第三個快調是將氣沖泥丸頂輪，即上丹田，蓄勢待發。這是修法者體驗從底輪

→中輪→上輪的三輪迴轉，以此作為法教修雷法的入門。（劉韋廷，2013：216）

當中，哪吒咒是當成快調使用，因哪吒驍勇善戰形象，更加深儀式的威力與效

果。21 

肆、 哪吒形象之宗教學意涵 

死亡，被視為是最終極的入門禮，亦即被視為一種新的靈性存在的開

始。出生、死亡和重生（再生），被認為是一個奧秘的三個時分。

（moments） 

《聖與俗》（伊利亞德，2001：236） 

                                                      
20 關於臺灣民間信仰的哪吒咒語使用情形，如澎湖、彰化、臺南等地都可見，咒語本
身內容與通俗小說的描繪有直接關係。（許宇承，2006：232-241） 

21 關於臺灣道士使用法派儀式，學界有深入研究。（李豐楙、謝聰輝，2001） 
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哪吒故事吸引人的地方，在於壯烈與犧牲，哪吒毫不畏懼死亡，情節為之

動人與不捨。重要的是，吾人看到「死亡」在神話故事裡，經常扮演中介與轉

換的角色。主角通過死亡獲得靈性的脫胎換骨，與死亡之前截然迥異，並且進

入再生的階段，重新獲得生命，亦即，由俗轉為聖，從常入非常，彰顯宗教神

聖性如何透過死亡，像是打通了關卡，神祇形象進而提升其自身神聖性。宗教

現象學者、宗教史家的伊利亞德（Mircea Eliade）深入研究宗教神聖與世俗的

雙重性，考察世界各地宗教現象，關注東西方神話的演進與流變，發現各民族

神話顯露出死亡具神秘性特質，同時也是再生的開端，回到觀察哪吒神話中相

當明顯，倘若沒有死亡，故事將無法持續。22另一個宗教現象學家范德流（Gerard 

van der Leeuw）《宗教的本質與顯現》（Religion in Essence and Manifestation）

指出永恆回歸的靈魂，在一些古老文明（如埃及等）普遍出現，這可連結到人

類潛在意識，兩者有密切關係。（Van Der Leeuw, 1986: 289-298） 

漢學家桑高仁（P. Steven Sangren）認為，哪吒故事明顯有心理分析所說的

「弒父戀母」情節，指出在傳統中國倫理父系制度會讓兒子痛恨父權式的權威，

進一步挑戰父親，爭取母親的認同。李靖、哪吒、太乙真人，這三個人物角色

分別代表了儒家的德性、本能性的自我、典型化的道教超能力與自由。在故事

裡，哪吒與李靖的爭鬥，明顯是不孝的，但也代表了哪吒想要「追求強烈自主

性的慾望」。（桑高仁，2012：339-357） 

哪吒神話在臺灣醫學方面也曾受到討論，樊聖指出哪吒神話與希臘神話伊

底帕斯王故事的最大相同點，在於「弒父」的舉動。悲劇神話中的伊底帕斯由

於無知中意外弒父，哪吒則因為故事情節的發展，藉由李靖毀「哪吒行宮」之

理由，赤裸裸地行弒父之行動，這是中國文學作品裡的異數。樊聖進一步說明

這兩則神話反映出故事主角潛意識的弒父願望，一方面雖然哪吒不像伊底帕斯

有娶母之舉，但是在哪吒母親為其建造哪吒行宮的描述，似乎隱含了「戀母情

結」（Oedipus Complex），凸顯作者的象徵語言；另一方面哪吒行宮受百姓萬

眾上山燒香膜拜，某種程度上符合心理分析的性驅力表現方式。（樊聖，1996：

59-60） 

神話學者蕭兵針對哪吒與李靖之間的父子衝突，認為在故事情節裡，哪吒

                                                      
22 西方學者對華人信仰中超越官僚系統的神祇具有高度研究興趣，如臨水夫人陳靖姑、
哪吒太子這類成聖的神祇，認為其聖蹟與傳統神祇不同。（Meir Shahar & Robert P. 

Weller, 1996） 
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之兄木吒說：「天下無不是的父母。」完全是中國人的想法。（見《封神演義》

第十四回；許仲琳，1994：114）哪吒因李靖打壞他的「金身」（偶像），趕著

要「殺父」，後來李靖只得依靠男性生殖器和「父權」象徵的寶塔才能震攝兒

子，並且可憐地維護父親的面子與權威，當中有異教的思想，個性的醒覺，叛

逆的聲音。蕭兵指出這與明代中葉的思想解放有關，有民間文化的背景，有道

教與佛教的傳統，試圖突破儒家綱常倫理之束縛。（蕭兵，1991：375）這或許

與宗教暴力有關，經常表現在儀式展演中，值得進一步探討。23雖然這些敘事

的確帶有戀母情結的成分，但在理論的分析上必須注意，因為小說更強調弒父、

反抗父權，不全然只是依賴母性。 

另一個研究哪吒神話的角度是人類學理論。法國人類學家阿諾德‧范‧傑

納（Arnold van Gennep, 1873-1957）提出過渡儀禮理論，可以用來詮釋哪吒故

事結構24，哪吒在經過象徵分離、過渡、聚合的儀式之後，已經達到所謂「社

化」（Socialization） 25之目的。前文提及，哪吒歷劫後變得驍勇善戰，幫助姜

子牙伐殷，從本性的境界超凡，是社化之具體呈現。職是之故，吾人借鏡哪吒

故事曲折，當中包含對父權勢力的反抗，對自我生命的肯認與超越，以及再生

後的叛逆和回歸，展現了哪吒神話豐富生命力，輔以文化心理之敘述結構，分

析「哪吒出世」→衝突發生（打死龍王太子、射殺石磯門人）、衝突高潮（剖

腹、剜腸、剔骨肉）→蓮花化身、衝突再起（打碎金身、燒毀行宮；蓮花化身，

追討公道）→難題解決（父子和解）。此種敘述是明代中葉後的社會、思想之

具體反映，即對理學思想之反動。（李豐楙，2009：39） 

其次，哪吒故事反映當時社會如何面對禮教的鬆動，透過哪吒這樣多變的

形象，回應一般人渴望掙脫束縛，卻又無法完全自由的困境。透過哪吒精彩故

事，理解「變化」是入仙道、成為神聖人物之重要律則。道教傳統充滿了各式

                                                      
23 哪吒這樣帶有濃厚儀式暴力的神格特質，深刻影響傳統民間信仰的宗教特色，特別
是與暴力有關的部分，顯現陽剛氣息在嚴肅宗教場域中的重要性，例如武陣、官將
等的儀式展演。（Boretz, Avron Albert, 2011: 21-57） 

24 過渡儀式是宗教研究中非常重要的切入角度，無論是人或神，往往要通過一個接著
一個的關卡，才能由脫胎換骨，這與英雄神話有異曲同工之處。（陳曉怡，1994：
141） 

25 根據陳曉宜引述伊利亞德對原始社會所舉行的成年禮研究，指出這些禮儀是要引導
童蒙成長，使個人心理狀態能夠適應新的社會地位。（陳曉宜，1994：131） 
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各樣的變化方式，26包括尸解變化、法術變化、神通變化等，涉及神仙理論的

變化成仙思想，哪吒神話完全體現此一特點。（李豐楙，2010：130） 

《封神演義》除了哪吒故事所揭示的變化思想之外，小說文本裡的某些神

祇，有一部分是原先不受控管的孤魂野鬼，與哪吒是具有神性的非常人截然有

別，27但他們反而能結合或轉變，成為地方上的保護神祇。值得注意的是，此

種轉變吸納了道教儀軌的煉度科儀，將無主亡靈轉化成更高境界的神靈，無形

中是馴化的過程，強化了儀式與各地方神靈的關係。（Meulenbeld, 2015 : 132-

167；謝世維，2016：349） 

整體而言，哪吒形象不僅有極其豐富之象徵儀式意涵，更有連結人與神之

間複雜且多樣的變化內容。28目前學界運用「本相」與「變相」雙重結構分析，

藉以剖析神祇形象，如李豐楙於馬華社會長期調查九皇信仰，本相的星辰信仰

如何轉變成在地化變相模式；杜贊奇（Prasenjit Duara）觀察關帝信仰之銘刻而

成的文化標誌，皆是幫助吾人日後重探哪吒信仰所對照之關鍵參考成果，作為

哪吒學術研究深化之基礎。（李豐楙，2018：17；杜贊奇，2006：93-114） 

伍、 結語 

在直線時間觀念下，死亡是一切的終止，可是在古代人圓形循環的時

間信仰下，死亡並不具備否定的意義，而無寧可以說是全宇宙以及個

人生命取得再生的契機。 

《中國的神話世界》（王孝廉，1987：579） 

起源自佛教護法神的哪吒，經過時間變遷，經典的轉譯與傳播，在唐五代

成為家喻戶曉、擁有不少奇異事蹟的神祇。這與當時毘沙門天王信仰密切相關，

從西域到中國的流佈過程，天王信仰並非固定不變，因為經典記載時常有不同

                                                      
26 這類變化思想，在先秦時代就已出現，來自先民對宇宙萬物的觀察，從中得到豐富
經驗而成的材料。（李豐楙，1994：287-318） 

27 感謝審查者提出關鍵修改意見。 
28 李豐楙認為佛教輸入中國之後，原本佛經記載的證道悟道者，未必完全符合神格化
的崇拜對象，但基於佛教徒起信方便，在宗教建築的格局中，也設置供頂禮膜拜的
形象，尤其佛教中國化、本土化之後，將證悟性的佛理落實於儀式行為中，成為佛
教寺院中的諸神信仰，根據佛教的神譜圖構成一個莊嚴有序的諸佛世界，形成宗教
信仰之聖域。（李豐楙，1994：186） 
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的說法與內容，但這些都無減民眾對天王信仰的程度，持續虔誠崇拜。宋元時

期，哪吒信仰開始發生轉變，從佛教形象逐漸轉成道教神祇之一，加上與唐代

歷史人物互相結合，讓哪吒成為名將李靖的第三子，使哪吒搖身成為本土神祇，

與信眾的距離更加拉近。進而透過文人筆下的小說情節，以及傳說的紛衍，形

成張力十足的哪吒英雄神話故事，神祇形象推上了高峰，讓更多人知道哪吒的

神異，明確揭示此乃天命賦予，顯現哪吒在塵世間經歷從成人到成神、凡俗到

神聖的變化過程。 

本文首要論述「哪吒神格與形象」，分析哪吒本生故事內涵，試圖探究其

神格之變化，不僅有護法神形象，且在民間信仰中具治病驅邪的醫療功能，深

入百姓生活，信仰歷久不衰。其次，從哪吒的「成神之道」談起，論述哪吒神

話涵蓋死與再生、變化思想等文化特徵，體現東方傳統的原型回歸結構，特別

是時間的再生，吾人看見哪吒神話給予死亡另一種積極意義。再者，本文試圖

構築「哪吒形象之宗教學意涵」，以神話觀點、分析心理學觀點、人類學觀點

等，多方考察哪吒故事，並提出神聖意涵之詮釋，彰顯華人信仰文化中的「常

與非常」視角。 

現今的華人社會，哪吒太子是重量級的民間信仰神祇，由於其兒童神的生

動活潑形象，深受年輕世代的愛戴與尊敬，同時，祂代表著一種源源不絕的創

造力，努力面對生命的挫折，不畏懼、不退縮，死亡在前也毫不改色，這是哪

吒信仰的迷人之處，其英雄神話帶給現世黎民百姓敢於挑戰權威的勇氣。最後，

希冀透過本文書寫進而認識哪吒信仰內涵，從佛教經典、傳說文本、小說作品

等哪吒神蹟記載，提供宗教學領域另一種探究神祇豐富且深具意義方式的可能

性。 
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Abstract 

Nezha, formerly one of the four kings of Buddhism, is the three princes of the king 

of Vishnumen. The Sanskrit word is Nalakūvara or Nalakūbara. It is one of the gods 

who protect the Dharma. It has the responsibility to eliminate the magical obstacle 

for the beings and to destroy the evil spirits. The literature on which miracles are 

recorded can be found in the Tantric classics of the Tang Dynasty. In the Tang and 

Song dynasties, Nezha gradually became a Taoist god, and became the third son of 

the general Li Jing. It has the image of brave and superior, attacking and invincible, 

and has become a god worshipped by many people. 

    This paper analyzes the various images of Nezha's beliefs in different texts, and 

explores the changes of Nezha's story with the Ming Dynasty's "Feng Shen Yan Yi" 

（the Legend of Deification）as the core, including the key core concepts such as 

the holy myth, family ethics, resurrection after death, and sanctification. In this way, 

according to the mythological research method of religious studies, it is discussed 

how the gods are sanctified by the customs, and there are transformations and 

transformations, which show the different personalities and diversity of Nezha's 

beliefs. 

Keywords: Nezha, Miraculous deeds, Religious studies, Popular beliefs, Mythology 

 


