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佛教神通与四大门

佛教神通与四大门 *

——近代以来我国东北地区的仙佛信仰

王  伟 ⊙

内容提要 ：  本文以我国东北地区的民间信仰为例，讨论不同宗教信仰在民间的接触与整合问题。

随着近现代以来华北移民大量进入东北地区，华北民间四大门信仰也随之传入，与东

北原有的萨满教传统融合，逐渐形成多神杂糅、仙佛并重的复合型信仰形态。仙佛信

仰的形成是四大门信仰与萨满教和佛教的整合过程，通过对这一过程的研究，可以观

察到民间多元宗教信仰的存在与发展形态，为现代社会的文化构建提供借鉴。

关 键 词 ：  佛教 四大门 萨满教 仙佛信仰

作者简介 ：  王伟，中国社会科学院世界宗教研究所助理研究员。

随着社会的变迁，不同文化的接触与融合成为可能，既可以将某个特定的区域视为一个文化共同

体，也不能忽视其内部具有多样性的文化结构。可以说，文化整体性与多样性是相伴而生的。我国东

北地区以前一直是满、蒙等少数民族聚居地区，20 世纪初才逐渐开放边禁，华北、山东等地移民大

量迁入。移民带去的佛、道信仰以及“四大门”等民间信仰与当地原有少数民族的萨满教相接触、融

合，形成新的信仰习俗。随着时代的发展，四大门、佛教与萨满教的结合日益紧密，多元宗教信仰整

合而成一种新的信仰形态，根据其多神杂糅、仙佛并重的特点我们称之为仙佛信仰。近年来，东北

地区的这种民间信仰逐渐进入部分研究者的视野，分别从东北民间信仰 A 和“地仙信仰”B“保家仙信

仰”C“黄仙信仰”D 等角度进行研究。通过对这种信仰形态的研究，可以观察到民间多元宗教信仰的

存在与发展形态，为现代社会的文化构建提供借鉴。

一、佛教神通思想在东北民间社会的接纳

民间信仰的特点之一是认为在人类世界之外还有一个至高无上的神仙世界，而凡人以能够通神为

至上追求，如若能够通过修行等方式最终化身为神，那更是无上向往。佛教中也有很多关于神通的内

容，“‘神通’一词是梵语 abhijna 的汉译。abhijna 的词根是 jna（知）。由这个词根派生的名词都与感知

或认知有关……abhijna 的通常意义是‘记忆’，而在佛经中已普遍用作‘神通’，即超常的或超自然的

智能。”E 佛教神通的获得方式主要通过修习禅定，也有生而具有的。神通是法身的显现，是一种超自

然能力。可见，佛教中的“神通”，与民间追求的“通神”有相似之处，都是指具有无所不知、无所不

能、变化无穷的能力。

佛教中关于神通的思想与早期佛教吸收了古印度其他有神论宗教中的内容有关，神通思想顺应了

古印度的宗教文化背景，符合当时的思维方式和信仰习俗。“在塑造神的形象方面，婆罗门教的史诗和

  *   　　 本文系国家社科基金项目“东北亚文化圈农耕文明视阈下的中韩萨满教比较研究”（项目批准号 18BZJ052）的阶段性成果。

A　 黄云鹤、苑宏光 ：《清代以来东北汉族民间信仰构成及其特征》，《长春师范学院学报（人文社会科学版）》，2010 年第 5 期 ；

姜小莉 ：《试论满族萨满教对东北民间信仰的影响》，《吉林师范大学学报（人文社会科学版）》，2011 年第 3 期。

B　 刘正爱 ：《东北地区地仙信仰的人类学研究》，《广西民族大学学报（哲学社会科学版）》，2007 年第 2 期。

C　 郭婧 ：《东北地区保家仙信仰的人类学考察——以黑龙江省绥化市为调查点》，广西师范大学 2010 年硕士学位论文。

D　 庞哲 ：《辽宁“仙家”信仰研究——以辽阳市的田野调查为中心》，兰州大学 2017 年硕士学位论文。

E　 郭良鋆 ：《佛教神通观》，《南亚研究》，1994 年第 2 期。
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往世书已经积累有丰富的资源，很容易借鉴和利用”，“在《神通游戏》中，佛陀的形象已从早期佛教

中的人间导师演变为至高的神”。A《神通游戏》一书中，有很多关于菩萨住在母胎宝石庄严殿中、入

天祠、进学堂等地示现技艺的描写，充满了神奇色彩。不仅早期佛教有神通思想，大乘佛教更多地吸

收了婆罗门教的文化资源，例如大乘佛教的“三身说”，讲述佛有三身 ：法身、报身和应身。法身指体

现佛法、佛性或真如的精神本体 ；报身指具有种种妙相的身体 ；应身指为教化众生而随机示现的种种

化身。B 三身说是大乘佛教吸收了婆罗门教的资源而形成，同时也蕴含了神通思想。

佛教神通指天眼通、天耳通、他心通、神足通、宿命通、漏尽通等六种。事实上，前五种神通

并非佛家弟子专有，鬼、魔、仙也可以有这些神通，不过，唯有漏尽通才能超拔于生死轮回，获得

修行的最高果位阿罗汉。神通是为度众生的方便手段，《大智度论》：“为众生取神通，现诸希有奇

特之事，令众生心清净。何以故，若无希有事，不能令多众生得度。”又说，“以禅定力，服智慧药，

得神通力，还化众生”，这段话包含了两层意思，一是获得佛教神通不仅需要禅定实践，也需要佛教

理论的指导 ；二是获得神通的目的不仅是为了自己解脱，同时也是为了弘教传法，度化众生。C 佛

经中记载佛陀是在降伏魔王摩罗的过程中获得六神通，神通的示现多是为了弘法和救度的方便，例

如目犍连以脚趾摇动鹿母殿，以激励众比丘修习四神足 ；又施展变形的神通降伏龙王，使龙王皈依

佛陀等等事迹。

中国古代自春秋战国以来便有很多关于神仙方术的记载，《庄子》中有神人、真人等记载，如《庄

子·逍遥游》: “藐姑射之山 , 有神人居焉。”《庄子·天下》：“天下之治方术者多矣。”当时有以鬼谷子

为代表的方术家。至汉代时，方术体系已有相当的规模，《汉书·艺文志》中神仙家属于方技类，记录

了大量有关方术的著作。东晋葛洪著有《神仙传》，记载仙人具有种种神奇的法术和异能。这些中国本

土的民间神仙信仰与佛教神通具有形式上的相似之处，因此成为佛教在中国传播时可凭借的资源。

释慧皎所著《高僧传》有很多关于神通的记载，并将神通与神仙之术相比较，正是佛教在社会中

传播的现实反映。《高僧传》卷十一载有“禅用为显，属在神通。故使三千宅乎毛孔，四海结为凝稣，

过石壁而无壅，擎大众而弗遗。及夫悠悠世道，碌碌仙术，尚能停波止雨咒火烧国，正复玄高逝而更

起，道法坐而从化，焉足异哉”。 弘法僧人一方面用中国固有的传统儒道观念匹配佛教义理，另一方

面用神异手段吸引众生，宣扬佛法之神通广大。《宋高僧传》卷二十记载释难陀的事迹，说难陀自称

“得如幻三昧，尝入水不濡投火无灼，能变金石化现无穷”，又称“寄迹僧门别有药术”。在难陀示现

神通之后，赞宁评曰 ：“难陀之状迹为邪正，邪而自言得如幻三昧，与无厌足王同，此三昧者即诸佛之

大定也。唯如幻见如幻，不可以言论分境界矣。四神通有如幻通，能转变外事。故难陀警觉庸蜀之人

多尚鬼道神仙，非此三昧不足以化难化之俗也。”这些神异事迹与中国本土神仙信仰相契合，从一定程

度上迎合了民众的心理需要和现实需要，可以说对佛教在中土的传播起到推动作用。

佛经记载佛陀并不反对神通，只是反对滥用神通，历代高僧大德对神通也基本持此态度，这种观

点一直延续至近现代，因此，神通思想在佛教中一般被视为方便法门，只是佛教传播过程中的权宜之

计，并不是佛教修行要达到的最终目的。不过，神通思想在民间被广泛接受，并与本土民间信仰发生

了很大程度的融合与相互影响，有学者将佛教在民间的存在与发展形态称为“民俗佛教”。李四龙曾撰

文讨论民俗佛教的形成和特征，他认为，所谓民俗佛教，是指与学理佛教相对，是影响或组成民间信

仰以及民间社会生活的佛教。中国佛教在五代北宋之际便已发生气质上的转变，从学理型佛教过渡到

民俗型佛教。D 我国华北地区的民俗佛教由来已久，顾颉刚在《妙峰山》中对华北民间佛教进行了研

究，考证妙峰山四月的香会，便是混合了佛诞和碧霞元君诞辰日的民间信仰活动。华北民间信仰对东

A　 黄宝生译注 ：《梵汉对勘神通游戏》，北京 ：中国社会科学出版社，2012 年版，导言第 15 页。

B　 黄宝生译注 ：《梵汉对勘神通游戏》，北京 ：中国社会科学出版社，2012 年版，导言第 17 页。

C　 夏德美 ：《神通思想演变与佛教中国化历程》，《世界宗教文化》，2018 年第 2 期。

D　 李四龙 ：《民俗佛教的形成与特征》，《北京大学学报（哲学社会科学版）》，1996 年第 4 期。
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北地区影响极大，尤其在当代东北民间，混合了佛教、道教以及四大门的华北民间信仰与东北民间的

萨满教相结合，形成多神杂糅、仙佛并重的仙佛信仰。

二、四大门与我国东北地区的动物仙信仰

四大门是指流行于华北地区的狐狸、黄鼬、刺猬、蛇四种动物仙信仰，分别对应为胡门、黄门、

白门、柳门（也称常门）。四大门在民间流传已久，形态各异，一般是指“胡黄白柳”四种动物仙，不

过，有的地区还信奉灰鼠，与四大门并称为“胡黄白柳灰”五大家（或五大仙）。四大门的神职人员名

为“香头”，香头是替四大门仙家服务，以行道来修福的人，由于香头顶香时要进行拜师仪式，所以可

以说仙家与香头之间具有某种师徒关系，或者说是主从关系。A 香头本身并无神通，但可以凭借四大

门的法力，为人治病、占卜等，通过助人行善为四大门仙家积功德，以使他们修行成为更高一级的仙

家。清代及民国时期的华北、山东等地，四大门信仰在民间尤其是农村非常流行，20 世纪初东北开放

边禁之后，华北、山东的移民大量进入东北地区，把他们的信仰也带到了该地，与当地传统萨满教进

行接触与融合。随着时代的变迁，佛教在东北地区愈加盛行，与民间信仰的结合也更加深入，仙佛信

仰便是在此背景下形成。

仙佛信仰是杂糅了萨满教、佛教与道教要素的一种民间信仰形态，其神灵谱系既有佛菩萨，也有

四大门等动物仙，其信仰者通常自称佛菩萨转世，或遵从佛菩萨的指引，到人间治病救人。“转世仙

佛”往往自称佛家弟子，具有某种神通，但是民间并无对他们的统一称谓，一般将这类能看病、占卜

的“通灵人士”的称为“大仙”“弟马”“香童”“出马”或“萨满”。当信众遇到他们认为的“神异”

现象时，通常会找“大仙”看看是否冲撞了什么神灵。对此现象笔者进行了田野调查，调研范围大致

是黑龙江省东部、辽宁南部和内蒙古自治区的东北部，行政区划归属为黑龙江省齐齐哈尔市、大庆市、

黑河市，辽宁省兴城市及内蒙古呼伦贝尔地区，居住民族有汉族、蒙古族、达斡尔族、鄂温克族等。

由于“大仙”一般需要经过出马仪式才能具备某种神通，因此为行文方便，本文将此类人士称为

“出马弟子”。在调研中了解到现代社会仍有为数众多的出马弟子，且出马弟子的数量仍在不断增加。

下文以一名蒙古族出马弟子 M 为例，描述出马弟子的信仰及实践概况。出马弟子 M 家里供有仙堂，亦

称仙坛，民间通常叫做“堂子”或“堂口”。一般的说法是，堂子分为上方堂和地仙堂，地仙堂是把

仙家名字写在红布或者红纸上，而上方仙堂子是写在黄布或黄纸上。另外，保家仙的堂单有的用红色，

有的用黄色，据说是因为红色堂单有招兵买马之意。M 家里的堂口供奉着一张写着很多名字的红纸，

这种红纸一般叫做“堂单”，上面是“堂头”。红纸中间写着“金花教主当堂坐”，两侧则是“在深山

修真养性，出古洞四海扬名”。关于金花教主有多种说法，一说是蟒仙、一说是狐仙，还有一种说法

是掌管黄仙和狐仙的神灵。一般来说金花教主的堂口是为人治病的，所以 M 的堂口还供奉药王，所列

的名字为 ：王叔和、孙思邈、李时珍、华佗。堂单上所列的诸神灵称为“上方神仙”，金花教主两边是

胡三太爷、胡三太奶、黄三太爷、黄三太奶，这是比较重要的神灵，列在在堂单上半部分 ；堂单下半

部分所列的各路神仙共有 7 排，分别是以胡天霸为教主的胡仙，以及以黄天霸、蟐天霸、蟒大海、蛇

天龙为教主的诸仙 ；最下两排比较独特，倒数第二排是以黑龙为教主的各种动物神 ；最后一排是人仙，

教主的名字叫尚静，还有包淑珍、李小红等，一般来说，人仙在堂口也称烟魂或清风，是鬼仙。上述

仙家共同构成一个堂口的“全堂人马”。

M 家中除了仙堂，还有佛堂。但是佛堂中诸神混杂，供奉有释迦牟尼佛、弥勒佛、观音、玉皇大

帝、王母娘娘和其他民间信仰诸神，甚至还有毛泽东。按照仙佛信仰的解释体系，毛泽东是文殊菩萨

转世，因此与佛菩萨列在一起，与堂口所列的人仙不同。出马弟子 M 自称是“佛家弟子”，在齐齐哈

尔市大佛寺（即大乘寺）皈依，并给笔者出示了她的《皈依证》。M因常年做奇怪的梦，并且身体不好，

最后受到师父的点拨而出马。她在治病或占卜时并不需要神灵附体，而是到堂口的神位前进香，询问

A　 李慰祖 ：《四大门》，北京大学出版社，2011 年版，第 38 页。
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所求的事情。虽然是在堂口进香，但是她却说与她直接沟通的是佛菩萨，而非堂口诸仙。从她讲述的

为人治病的几个案例中，也是佛菩萨在帮助人治愈疾病。例如在招魂时向南拜观音菩萨，念“阿弥陀

佛”A ；也有需要捉鬼的“邪病”，这时需要佛菩萨将作祟的鬼魂捉到西方极乐世界，据 M 说，捉鬼的

过程她是可以清楚地看见的。

以上仅为一例，其他出马弟子的信仰和经历与 M 大同小异。大体上，出马弟子都是因有某种仙缘，

仙家找到弟子要求出马，不过，佛的地位要比仙家略高一些，例如有的弟子自称佛菩萨转世，或者称

所顶仙家是修过佛的，大部分出马弟子都以“佛家弟子”自居。总之，出马弟子从表面上看与佛教有

密切的关系，他们皈依佛教，家有佛堂，口诵佛号，每逢寺庙有重大节庆或法事活动，必亲自进庙烧

香拜佛。不过，从仙佛信仰的神仙谱系、通神理念、信仰实践等方面来考察，这种信仰的实质是杂糅

了“四大门”、佛教、萨满教等因素的一种复合状态的民间信仰。或者也可以说，是佛、道、仙信仰在

民间的一种融合。

三、从仙佛信仰看多元信仰的互动与融合

从 20 世纪 30 年代李慰祖对华北地区四大门的调研来看，民国时期佛教和四大门的结合并不像现

在东北地区这样紧密，据李慰祖的记载，民国时期顶四大门仙家的香头将佛视为天神，佛并不转世为

香头。虽然有的香头自称自己顶的是佛菩萨，但这是很个别的现象，而且事实上他们所说的佛菩萨是

四大门仙家假托的。B 而现在佛教已经完全被借用，很多出马萨满自称是佛菩萨转世或“佛教弟子”，

也有凭借佛菩萨法力为人治病的现象。佛教之所以能够被借用，与佛教中也存在神通思想有一定关系。

佛教虽然并不提倡神通，但是按照佛教教义，四大门的狐黄白柳属于“妖通”，即妖怪的神通，而神通

可以作为弘法的手段。佛教有众生平等的观念，所以动物能够修行也并不奇怪，甚至千年古木也能吸

收日月精华而修行成为精怪。

由于元代以来的历代王朝都曾经有过对包括萨满教、四大门在内的“淫祀”的禁止，民间的此类

信仰长期以来一直处于一个比较尴尬的地位，所以出马弟子或者萨满并不总是一个受人欢迎的形象，

很多弟子或者萨满都是被迫出马的，通常是由于得了“萨满病”或者“被仙家拿法”而无奈做萨满或

者出马弟子。尤其是文化大革命以来，民间信仰遭到很大的冲击，民间求神占卜等活动大为减少，传

统萨满的传承出现断裂。20 世纪 80 年代之后，由于政策的转向，宗教活动日益恢复。虽然由于理性与

迷信之间的张力，民间信仰一直有去除 “巫术”手段，转而向“祭祀”宗教发展的趋势，不过，由于疾

病、灾害等发生时，民众仍难免在功利思想驱使下求神问卜，因此巫术仍然有一定的市场，这也是 21

世纪以来东北地区民间信仰仍然能够兴起的原因之一。

我们现在再看这种所谓的“仙佛”信仰，这种信仰的核心其实是与佛教、萨满教相结合之后的四

大门信仰，而这种信仰之所以“披着佛教的外衣”，很可能是民间信仰主动依附正统宗教的一种行为。

自近代以来，包括萨满教在内的民间信仰一直有寻求正统宗教认可的需要，尤其是在当前的文化语境

下，民间信仰与主流文化之间的张力日益凸显，因此，与佛教相结合可以看作是民间信仰为寻求发展

空间而采取的权宜之计。

从另一个角度看，佛教传入中国后，为传播过程的顺利，而与儒家精英文化和传统民间信仰相结

合，从而形成两个不同的发展路径。一是融入儒、道的正统佛教 ；二是走向民间的民俗佛教，逐渐在

民间形成富有佛教特色的信仰、习俗和观念。宋代佛教便已有浓厚的世俗化色彩，民俗佛教一方面以

寺院活动为中心，僧俗共同庆祝佛教节日（浴佛节、腊八节、盂兰盆会等）；另一方面，佛事活动日益

进入家庭生活、社区生活，被掺杂进各种民间宗教。因此，在民间信仰主动寻求佛教庇护、以佛教为

依托的同时，佛教也在一定程度上吸收了民间信仰的因素。东北地区很多佛教寺庙都会举办各种法事

A　 不过，也有的弟子治病的时候念咒语，他们说这种咒语并非人类语言，而是“上方语”或“宇宙语”。

B　 李慰祖 ：《四大门》，北京大学出版社，2011 年版，第 98 页。
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活动，甚至有些法事活动有固定的价格。笔者曾经调研过黑龙江省北安市的一个女众寺庙，因没有政

府经济支持，并且地处偏远，规模较小，没有足够的捐助和其他经济来源，基本上是靠法事活动支撑

日常的运营，尤其是治病的法事比较多。据寺庙住持讲，她做的治病法事特别灵验，曾经有一位尿毒

症晚期的患者，在医院花费 100 多万治疗费都没有治好，绝望之下来到寺庙，她为患者做了 7 天的法

事，患者不仅脱离危险，而且逐渐康复。她把这样的病叫做因果病，她认为世上的病有很多都是因果

病，只要取得冤亲债主的谅解，病就能去掉。虽然靠做法事治病毫无科学依据，难以令人信服，但乐

于做这种法事的寺庙在东北地区非常多，香火也很不错，可以看做是佛教民俗化的一种表现。

佛教一直视民间多神信仰为外道，按照佛教教理教义，佛不过是觉悟了的人，众生皆有佛性，通

过修行、顿悟都可以成佛，所以并无高出人类世界之外的神灵世界。不过，在某种意义上宗教不能没

有神圣性和超越性，对神的信仰是宗教的基本要义，如果从这个视角来看，学理佛教并不符合宗教的

基本特质，然而民俗佛教却无疑使这一问题得到消解。“相对于学理佛教拥有深邃的意义空间，民俗佛

教营造了生活的秩序空间，利用神灵的权威，具体承担了宗教的社会功能。”A 宗教所具有的探索意义

与确立秩序的两种功能，在佛教这里被分别赋予学理佛教和民俗佛教，这也正是民俗佛教在民间社会

的生命力所在。不过，如果佛教过多吸收民间信仰的巫术成分，则难免有迷信倾向，与现代文明的发

展方向背离，近代佛教的衰颓之势正与此有关。

结  语

综上所述，目前我国东北地区的佛教虽有寺庙作为依托，但却少有规范的弘法教育团体和宗教组

织，因此难以组织行之有效的宗教教育活动，这种情况一来导致民众对佛教教义并不了解，甚至寺庙

僧尼对佛教的教理教义也有误解之处 ；二来在佛教与民间信仰混杂时无法采取有效行动进行引导和规

范。事实证明，民风民俗的基本形态和内涵是根据现实需求而创造出来的，现阶段东北地区民间信仰

尚处于“野生”形态，亟待规范化和秩序化。将百姓的日常所需与道德教化相结合，以形成符合人伦

日用的人文精神，必定是一条漫长的道路，在此期间佛教如何发挥作用是一个值得深思的问题。

此外，仙佛信仰的产生与现代社会萨满的生存环境有别于传统社会有很大关系，无论是主流文化

对科学与理性的倡导，还是西方文化背景下的制度性宗教都对萨满教的存在造成冲击，因此，作为民

族传统文化的萨满教如果有复兴的愿景，就必须突破现代社会环境对萨满教造成的压力，不断吸收其

他文化中的合理性要素，这既是萨满教祛除自身固有糟粕、完善与丰富自身的过程，也是传统宗教如

何走向现代、实现现代化的进程。

（责任编辑  周广荣）

A　 李四龙 ：《民俗佛教的形成与特征》，《北京大学学报（哲学社会科学版）》 ，1996 年第 4 期。


