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中国地藏菩萨图像的演进，在明清时期发生了重大转变，由金地藏、道明和闵公三者并配以独

角兽“谛听”组合而成的九华山“地藏三尊”得以形成并广为流播，成为后世寺院雕塑、绘画和各种版

画中地藏图像的通行图式。究其原因，一方面是源自于唐代九华山僧人金地藏的神化和九华山地

藏道场的形成，另一方面也是地藏菩萨图像发展演进的内在需要。九华山“地藏三尊”的形成，不仅

意味着地藏信仰彻底地本土化、人间化，也意味着地藏菩萨图像经由本土化、人间化的进程而达到

成熟。
‹1›

一  金地藏的事迹与传说

九华山“地藏三尊”的形成，其源头不能不追溯到“地藏三尊”的主角、唐代九华山僧人释地藏。释

地藏作为一位真实的历史人物，在长达一千多年的历史进程中，经历了由人而菩萨的神化过程，不

仅其称呼几经变化，而且衍生出众多的传说故事。

（一）称呼与身份的历史变化

对于释地藏的称呼与身份，文献记载有多种说法。称呼由僧地藏、释地藏演变为金地藏、金乔

觉，甚至等同于地藏菩萨，而身份也有新罗国王子金氏近属、新罗国王子、新罗国王之支属等说法。

最早记载释地藏生平事迹的文献，是收入《全唐文》中的《九华山化城寺记》。该文作者费冠卿为

* 本文为教育部人文社会科学研究项目（项目编号：10YJC730012）和安徽省哲学社会科学规划项目（项目编号：AHSK09－

10D121）的阶段性成果。

内容提要  明清时期，以地藏、道明和闵公组合而成的九华山“地藏三尊”的形成是地

藏菩萨图像的一个重大转变。究其原因，一方面源自于唐代九华山僧人金地藏的神化和

九华山地藏道场的形成，另一方面也是地藏菩萨图像发展演进的内在需要。九华山“地

藏三尊”的形成，不仅意味着地藏信仰彻底的本土化、人间化，也意味着地藏菩萨图像

经由本土化、人间化的进程而达到成熟。
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九华山麓青阳县人，生活在八世纪上半叶，曾中进士，因丁母忧，最后隐居九华，官拜右拾遗。该

文作者在文末所署年月为“时元和癸巳岁”（公元813）“孟秋十五日”，自称“予闲居山下，幼所闻见，

谨而录之”，文章写作时间离释地藏圆寂不到二十年，因此颇具可信度。在该文中，费氏称释地藏

为“僧地藏”，并有“新罗国王子金氏近属”之说。北宋赞宁（919－1001）《宋高僧传》卷二十《唐池州九

华山化城寺地藏传》基本上是对费文的浓缩，开篇即说：“释地藏，姓金氏，新罗国王之支属也。”

不仅沿袭费文说法，而且突显释地藏的俗家之姓“金氏”。

在南宋周必大乾道三年（1167）九月的《九华山录》中我们已见到“金地藏”的说法，并称之为“新

罗王子”，“巳时，至化城寺，寺宇甚佳。唐时新罗王子金地藏修行之地。饭罢，谒金地藏塔”
‹1›
。元

代九华山诗人陈岩著《九华诗集》，咏遍九华山建置和山水，诗作二百余首，多有自注，而注中多处

提到“金地藏”
‹2›
，表明宋元时期“金地藏”的称法已广为流传。

成书于永乐十五年（1417）的明代《神僧传》卷八《地藏》虽然把释地藏收入到神僧之中，但在称

呼和身份上仍用赞宁之说：“释地藏，俗姓金，新罗国王之支属也。”

“金乔觉”称呼在明代已经出现，究竟在哪一年很难确定。明万历七年（1579）青阳县令苏万民

编修的《九华山志》卷二《人物·仙释》中如此记载：“金地藏，名乔觉，新罗国王之子也。”此后，

崇祯、乾隆年间两修《九华山志》，均沿袭苏氏之说，且将金地藏与一般高僧列在一起。到了光绪

年间，周贇在所编《九华山志》卷六中对金地藏的记载虽在内容上只对前志略作修改，“金地藏，本

名乔觉，新罗王子，金氏近属也”，但在编修体例上有了极大转变。周氏《九华山志》卷六《人物》分

名贤、隐逸、文苑、神仙、佛教等类别，其中佛教又分为菩萨、梵僧、诗僧、居士等四部分，菩萨仅列一

人，即金地藏。民国印光大师重修《九华山志》，一改儒生修志之体例，崇尚佛教，以《圣迹门》为卷

一，专述地藏菩萨，认为地藏菩萨“特随顺众生，示金地藏为应化之身，九华山为驻锡之所”
‹3›
，从

而把金地藏以地藏菩萨应化之身单独列出，区别于卷四《高僧门》中的僧人。

从以上史料记载来看，释地藏因俗姓金，后来被人称呼为“金地藏”，宋代便已流行，此后逐渐

成为民众最喜欢的称呼，直至现在。约在明代，又出现了“金乔觉”称呼，事隔数百年此称呼从何而

来？着实令人怀疑其真实性。事实上，在明清之际，关于释地藏的传说故事突然发展起来，“金乔

觉”的称呼应是这一场造神运动的产物之一。约在宋明之际，金地藏与地藏菩萨在信众之中产生混

同，从《九华山志》的记录来看，这种混同至少在光绪年间已经被完全认可。

‹1›  （清）陈蔚：《九华纪胜》卷三《录记》，道光元年（1821）刻本。

‹2›  陈著至少有13处提到“金地藏”，而提到“地藏”或“僧地藏”的地方只有一二处。可以参看文渊阁《四库全书》集部四，别集

类三，陈岩《九华诗集》一卷。

‹3›  （民国）释印光重修：《九华山志》页84，台北：明文书局，1980年。
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（二）事迹梳理

释地藏何以在圆寂数百年后被神化为地藏菩萨？这期间必然有特别的事迹被编撰并流传下来。

费冠卿在《九华山化城寺记》中第一次记录了释地藏的生平事迹，从一开始释地藏的事迹就是事

实与神异并存，蒙上了一层神秘的外衣［表一］。

［表一］ 《九华山化城寺记》所录释地藏主要事迹表

序号 事迹 《九华山化城寺记》原文

1 出生王家
时有僧地藏，则新罗国王子金氏近属，项耸骨奇，躯长七尺，而力倍百夫。尝曰：“六籍寰中，三清
术内，唯第一义，与方寸合。”

2 卓锡九华
落发，涉海，舍舟而徒，睹兹山与云端，自千里而劲进。披榛援藟，跨峰越壑，得谷中之地，面阳
而宽平。其土黑壤，其泉滑甘，岩栖涧汲，以示高洁。

3 山神涌泉
曾遇毒螫，端坐无念，有美妇人作礼奉药云：“小儿无知，愿出泉补过。”应视坐石，石间潺潺，时人
谓九子神焉。

4 写四部经 素愿写四部经，遂下山至南陵，有俞荡等写献焉。

5 诸葛建寺
逮至德初，有诸葛节等自麓登峰，山深无人，云日虽鲜明，居唯一僧，闭目石室。其旁折足鼎中，

唯白土少米烹而食之。群老投地号泣：“和尚苦行若此，某等深过已！”出泉布，买檀公旧地，敢冒死
请，大师从之。近山之人，闻者四集，伐木筑室，焕乎禅居。

6 胜瑜辅佐 有上首僧胜瑜等，同建台殿。

7 张岩奏额 建中初，张公岩典是邦，仰师高风，施舍甚厚，因移旧额，奏置寺焉。

8 感化士商
本州牧贤者到寺，严师之敬；西江估客于云外见山，施帛若干匹，钱若干缗，焚香作礼，遥以祈
佑，师广德焉。况亲承善诱，感悟深哉！旁邑豪右，一瞻一礼，必献桑土，岂诸牧不合礼焉？富商大
族轻其产哉？道德感也！

9 众僧云集
本国闻之，相与渡海，其徒实众。师忧无粮，发石得土，其色青白，不掺如面。夏则食兼土，冬则
衣半火。无少长，畬田采薪自给。其众请法以资神，不以食而养命，南方号为枯槁众，莫不宗仰。

10 现入涅槃
时年九十九，贞元十年夏，忽召徒告别，罔知攸适。惟闻山鸣石陨，感动无情；将示灭，有尼侍者
来，未及语，寺中扣钟无声坠地；尼来入室，堂椽三坏，吾师其神欤？！

11 肉身不腐
趺坐函中，经三周星，开将入塔，颜亦如活时；舁动骨节，若撼金锁。经云：菩萨钩锁，百骸鸣矣！
基塔之地，发光如火，其圆光欤？

费文中对僧地藏的记载，大抵可以分为上表所列11个事迹，全面描述了僧地藏从新罗渡海来

华，卓锡九华的艰苦历程，称他的苦修行为和高洁精神不仅感动了当地政要、地主和百姓，还感动

了外地商贾，甚至感动了山神，为其出泉补过。山神出泉补过和僧地藏肉身不腐的事迹，使僧地藏

被赞宁《宋高僧传》列入到神异篇中。费文之后，关于僧地藏事迹的记载，先后出现在赞宁《宋高僧

传》、明代《神僧传》、明代至民国的各种《九华山志》之中，作为严肃的僧传或志书，历代编撰者除了

对僧地藏的称呼和身份记载略有不同外，基本都是沿袭费文，且比费文简要，所录事迹也比费文要

少。略不同者，就是“山神出泉补过”一事，万历版、崇祯版、康熙版和乾隆版《九华山志》均改为“初

卜筑时，苦远汲，有龙女告以泉处”，去掉了遇毒螫而山神出泉补过的说法，直接说成“龙女告以泉

处”。

所以，我们可以认为，从唐代直到清代的僧传和志书中关于僧地藏生平事迹的种种记载都是以

费文为蓝本，并未超出费文的范围。虽然历代僧传和志书对僧地藏事迹的记载没有太大的改变，但
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民众对于僧地藏的认识却在悄然发生变化，这大概要归功于传说故事的兴起。

（三）传说故事

明清之际，关于僧地藏的传说故事迅速发展，这些故事大致可以分为两类：一类与金地藏直接

相关，如茗地源、黄粒稻、五钗松、袈裟借地、谛听等故事；另一类是把金地藏纳入到目连、地藏菩萨

的故事之中，把金地藏与地藏菩萨混同起来。

最早超出费氏《九华山化城寺记》所载僧地藏传说故事之外的文献是陈岩的《九华诗集》，陈岩

为宋末元初之人。《九华诗集》再刻时，方时发作序，落款时间为至大戊申年（1308）。在《化城寺》

诗后，陈岩原注：“唐建中中，金地藏依止，禅众有平田数千亩，种黄粒稻，田之上植茶，异于他

处，谓茗地源。亭后有五钗松，结实香美，皆自新罗移植。”他还针对黄粒稻、茗地源（又称金地茶）

和五钗松各写一诗，并作注
‹1›
。陈岩在《九华诗集》中对金地藏的记载，除了沿袭费文中“肉身不腐”、

“山神涌泉”的神异之外，黄粒稻、金地茶、五钗松、晏坐岩、水碓坑等均无神异，甚至可能确有其事。

由此也可以推知，宋元之际，人们并没有对金地藏进行新的神化。

“袈裟借地”和“谛听”的传说故事则具有很强的神异性。这两个传说故事起于何时，难于断定。

清道光三年比丘仪润《百丈丛林清规证义记》卷三中给出的已是完整且成熟的故事
‹2›
：

佛灭度一千五百年，地藏降迹新罗国主家，姓金号乔觉。永徽四年，年二十四，祝

发，携白犬善听，航海而来。至江南池州府东青阳县九华山，端坐九子山头七十五载，至

开元十六年七月三十夜成道，计年九十九岁。时有阁老闵公，素怀善念，每斋百僧，必虚

一位，请洞僧足数，僧乃乞一袈裟地，公许，衣遍覆九峰，遂尽喜舍。其子求出家，即道

明和尚。公后亦离俗网，反礼其子为师，故今侍像左道明，右闵公，职此故也。

袈裟借地的传说涉及到很多费文没有提及的内容，包括金乔觉名号、白犬善听、闵公和道明父子

等，这些内容并不是一次形成的，而是逐渐出现的，相关研究留到本文第二部分再叙。在金地藏与

地藏菩萨混同并逐渐被认同为地藏菩萨的过程中，金地藏与目连、光目、地藏菩萨的故事也被逐渐统

一起来，这主要表现在《宝卷》等民间文学故事之中。

刻于光绪辛丑年（1901）的《地藏宝卷》扉页版画直接画出了地藏、道明与闵公的组合像，文中不

仅直接把金地藏说成是地藏菩萨，而且还有专章介绍金地藏的本末故事，内容从类似《地藏菩萨本

愿经》中地藏菩萨的本生故事，如婆罗门女、小国王、光目女等一直讲到金乔觉的故事，包括乃暹罗

‹1›  （宋）陈岩：《九华诗集》，见文渊阁《四库全书》集部四，别集类三。

‹2›  （清）仪润：《百丈丛林清规证义记》卷三，收入《卐续藏经》第111册，新文丰出版有限公司影印，1994年。
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国王子（不同于费冠卿的“新罗王子”说法，不知何来），七月三十日降生，受佛陀指点卓锡九华山，

之后又降伏猊吼为座骑，并向闵公袈裟借地，大显神通，最后得道，执掌幽冥等
‹1›
。

河阳《地藏宝卷》与清光绪十四年（1888）刻《三世光目宝卷》故事大致相当。地藏菩萨三世修行

方成道，第一世为罗长者子，第二世为太子，第三世为光目女。光目女为了救母，发誓要当幽冥教

主，深入地狱，“光目与他提名字，名为谛听不离身。伏在光目双足下，不离菩萨支其身”，后又前

往九华山
‹2›
：

且说光目善女修成正果，想要在九华山上建造地藏宝殿，但无寸土，又无树木材料，

也无粮钱，无法建造。只得外出助化，巧遇善男文员外，说道：“你要多少材料?我一人来

支助。反正这九个山头名为九峰顶，都是我一家的。你要多少土地树木?要多少取多少。”

光目道：“多是不多，只要一偏衫之地，但你后来不要懊悔。”员外说道：“一言许出愿

心，何用反悔?”光目就脱下偏衫一披，谁知把九个山头全部罩住。文员外见了吃了一惊，

说道：“善哉!善哉!此僧非是凡人也。”即将树木取下做料，拿出金银，选定黄道吉日，动

工运作这件大好事，四方善士，亦助银建造宝殿。

靖江的《地藏宝卷》中金地藏不是出生在新罗王室，而是中国的夏代金阁老家。金阁老为一品大

员，曾替国王到如来处还愿，如来赐其三件宝物，即袈裟、锡杖和宝珠，回来之后，国王将三件宝

物奖赏于他。金阁老回老家安养，尽做善事，膝下无子，佛祖派绿鸭道人投生金家，名为金藏宝，

并指导他出家修行。他修道成功之日，父亲金功善正在军中被敌人困住，佛祖指示金藏宝速去救

父。金藏宝打败肖大刀等十名贼寇，救出父亲，班师回朝。国王令其去九华山显圣，许诺将带文武

百官进香还愿。金藏宝带着肖大刀十兄弟和家中十八名总管，来到九华山，佛祖封金藏宝（又称地

藏、地藏能仁）为幽冥教主，肖大刀十兄弟为十殿慈王，十八名总管为十八层地狱狱官，他们又在阴

山建十八地狱
‹3›
。

虽然说法有很大区别，但把金地藏与光目女、目连、地藏菩萨相混同之思路是一致的。混同始于

何时已很难知晓，虽然费文中提到“菩萨钩锁，百骸鸣矣”，暗示时人已把金地藏认定为菩萨应化，

‹1›  参见张总：《地藏信仰研究》页139－141，宗教文化出版社，2003年。

‹2›  中共张家港市委宣传部、张家港市文学艺术界联合会、张家港市文化广播电视管理局编：《中国·河阳宝卷集》（上册），

上海文化出版社，2007年。

‹3›  见《地藏宝卷》，收入夏林梁主编：《中国靖江宝卷》页473－492，江苏文艺出版社，2007年。
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但并未指明即是地藏菩萨。目前发现的最早将几者混同的史料是《搜神记》
‹1›
。成书不迟于明代中

叶的《三教源流圣帝佛祖搜神大全》卷七和刊刻于明万历二十一年（1593）的《新刻出像增补搜神记大

全》卷三均收有“地藏王菩萨”条目，内容一致。

二书对当时人们把金地藏与地藏菩萨相混的说法，进行了辨别和否定，而对目连与地藏的混同

并无排斥。明天启二年（1622）刘城在《游九华山记》里提到宋时已有人开始辨别二者混同之事：“宋

人有言，新罗王子金地藏，非佛国地藏王也，按之九华碑版亦然。然地藏来此在唐至德以前，其涅

槃在贞元十载，使非诸佛应化之身，岂能生而地涌泉，殁而山陨石，锁骨屈伸如故哉？歧地藏而

二之，亦非通识。”
‹2›
与《搜神记》不同，刘城持肯定的观点，认为金地藏即是地藏菩萨应化，然其所

说宋时即有人已开始将二者混同，史料阙如难证。明人曹学佺《游九华山记》也提及此事，“文其说

者，不僧地藏而佛地藏”
‹3›
，与刘城观点相反，对刘说予以否定。明人钱谦益在《地藏庵记》里也着力

区分二者：“若九华之地藏，开元初自新罗涉海，其名偶同耳。僧伽大士，杜顺文殊，应化不殊，

示迹有异，今日此为奉九华香火则伪矣！”
‹4›
这种争议直到清末民国仍然存在，光绪版《九华山志》和

民国版《九华山志》一反传统修志观念，正式把金地藏认定为地藏菩萨，并与高僧传分开，而且都为

此种作法进行辩护，其目的就是要确定金地藏即是地藏菩萨，而扫除世人的怀疑。

二  九华山地藏三尊的形成

随着金地藏被神化和九华山地藏道场的形成，人们似乎越来越喜爱这个在中国本土修行成道的

地藏菩萨金地藏，在造像上也开始以金地藏为中心构建新的地藏样式，结合金地藏的传说故事而创

作出九华山“地藏三尊”。

（一）九华山“地藏三尊”的出现

九华山“地藏三尊”是指金地藏、道明和闵公的组合，也包括随金地藏出现的坐骑谛听。九华山

“地藏三尊”图像在明代已经出现，在现存的实物中我们就可以发现很多件。

目前发现最早的地藏、道明与闵公组合像是山东东平县华严洞的地藏十王雕像。这一组雕像

‹1› “执掌幽冥教主，十地阎君率朝贺成礼。相传王舍城傅萝卜法名目犍连，尝师事如来，救母于饿鬼群丛。作盂兰盛会，

殁而为地藏王。以七月三十日为所生之辰，士人礼拜，或曰今青阳九华山地藏是也。按传新罗国僧，唐时渡海，居九华山。年

九十九，忽召徒众告别，但闻山鸣石陨。俄分趺坐于函中，泊三稔，开将入塔，颜貌如生。舁之动骨节，若金锁焉，故曰金地

藏，以是知传者之误”。

‹2›  刘文见陈蔚：《九华纪胜》卷三，清道光元年刻。

‹3›  曹文见陈蔚：《九华纪胜》卷三，清道光元年刻。

‹4›  钱著：《牧斋有学集》卷二十七，四部丛刊本。



132 故宮博物院院刊    2015年第4期･ 第180期

凿刻于明成化九年（1473），共有地藏菩萨、道明、闵公、十王及供养人十四尊像。地藏菩萨为沙门

型，结跏趺坐于束腰须弥座上，双手持摩尼宝珠于腹前，身披袈裟 ，双领下垂。右边为道明，手

持锡杖，左边为闵公。三尊左右两边分别立五王，均持笏板。地藏菩萨座前有一神兽谛听，蹲伏

回首
‹1›
。 此外河北阜平苍山石佛堂也有一座石窟侧壁雕有地藏十王。虽然不甚清晰，但组合为十四

尊，中间应是胁侍道明与闵公的地藏菩萨像。其相邻之窟有明正德四年（1509）的碑记
‹2›
。

明代万历年间地藏菩萨的形象出现了新的风格，与唐宋时期出现过的菩萨型不同，不是光头或

着风帽，而是头戴五佛冠。这种戴五佛冠地藏在明以前没有出现过，明以后也大多是在与道明、闵

公的组合像中出现，应该与金地藏有特别的关系。现在供有金地藏塔的九华山肉身宝殿里的地藏雕

像〔图一〕就是头戴五佛冠，左右配以道明和闵公二位胁侍，加上坐骑谛听，这应该是九华山“地藏

三尊”的标准图式，且在九华山各大寺院频繁出现。

现藏于首都博物馆的明代地藏三尊铜像〔图二〕，也是以九华山金地藏故事为题材的。此像通高

21厘米，主尊为地藏菩萨，僧人形象，坐于山石上，身后雕石柱，下雕石坡、池塘，塘中有莲花、

‹1›  前揭张总：《地藏信仰研究》页204－205。

‹2›  据作者张总的实地考查。

〔图一〕 金地藏与道明、闵公铜像  九华山肉身宝殿 
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莲叶。地藏菩萨半跏趺坐，左腿下垂踏莲花。坐骑谛听卧于菩萨腿下。两侧立二弟子，左为道明，

右为闵公。上部有三方佛和四大菩萨。三方佛在中间，各有券门状尖顶火焰纹背光。右侧普贤、地

藏二菩萨，左侧文殊、观音二菩萨。三方佛坐下有莲台、祥云。四大菩萨座下是各自的坐骑和祥云。

另有三缕云气升腾而上。

在明代的水陆画里，也出现了九华山“地藏三尊”新样式，最为典型的代表就是宝宁寺明代水陆

画。这幅地藏十王题材的水陆画〔图三〕以地藏菩萨为中心，左右分别以持锡杖的道明和闵公为胁

侍，身后则是秦广王、初江王、宋帝王、五官王。地藏菩萨脚前有谛听。在收录于《明清汉传佛教众神

全像》中的一幅水陆画〔图四〕里，地藏菩萨居中心，头戴五佛冠，善跏趺坐于莲座上，左边是披袈

裟、持锡杖的道明和尚，右边是持钵献供的闵公，座下为神兽谛听，座前是两位牛头狱卒
‹1›
。 

在明代的一些地藏图像里，有时并没有闵公，表明九华山“地藏三尊”当时还没有获得广泛的认

同。但进入清代，地藏、道明和闵公的组合似乎已成定式，被民间更为广泛地接受。尤其是到了清

末，人们普遍相信金地藏就是地藏菩萨的应化身，九华山便是地藏道场，在地藏图像上也就完全接

受了关于金地藏、道明、闵公和谛听的传说故事。盛行于明清时期的版画中，也有不少地藏图像。清

康熙年间署名“玛瑙寺西房因之印造”的《地藏菩萨本愿经》插画就是地藏十王题材〔图五〕，此画具有

‹1›  逸人主编：《明清汉传佛教众神全像》页102，西泠印社出版社，2006年。

〔图二〕 地藏与道明、闵公铜像  明代  首都博物馆藏 〔图三〕 地藏十王水陆画  明代  宝宁寺 〔图四〕 地藏菩萨  明代  选自：《明清汉传佛教众神全像》
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很强的代表性，其内容与宝宁寺地藏十王水陆画大致相同，但在画面布局上有很大区别。宝宁寺地

藏十王水陆画里的地藏菩萨是站姿，体量与十王区别不大，但在这幅插画里，地藏菩萨结跏趺坐于

宝座上，一手持锡杖，一手持宝珠，道明和闵公一左一右分立于宝座后面，十王则分别站于前方

左右两边，更加突显地藏菩萨的中心地位。韦陀、牛头狱卒等则出现于画面后部的祥云里。清朝末

年出现的各种“冥途路引”上几乎都是九华山“地藏三尊”图，如九华山《西方公据冥途路引》和五台山的

《冥途路引》图式〔图六、图七〕，均是地藏、道明、闵公和谛听的组合。

以地藏菩萨为主尊，道明、闵公为左右胁侍，谛听为坐骑的组合形式，自明代以来，逐渐成为汉

传佛教地藏图像的通行样式，有时再配以十王，构成了幽冥教主地藏菩萨图像系统的完整格局。自

清代以来汉传佛教各大寺院的地藏图像，无论是塑像还是画像，都采用了这一通行样式，直至今天。

（二）道明与谛听

在敦煌的绢画里，已经有道明、金毛狮子与地藏菩萨的组合图像，而且在后世的地藏与十王

绘画中，道明和金毛狮子也频繁出现其中。在敦煌的地藏十王图里，“十大冥王及判官等居画面

下部，包括道明、金毛狮子，善恶二童子等的画面构成，有莫高窟的第6、392窟曹氏五代壁画，第

176、380、456窟曹氏北宋前期壁画。绢画则有伯希和P.115、116、120画与大英博物馆藏W23、367、473

等数幅”
‹1›
。根据王惠民的统计，中唐以后敦煌出现的纸、绢画中，至少在W9、W23、W362、W437、

‹1›  前揭张总《地藏信仰研究》页235。

〔图五〕 地藏十王  《地藏菩萨本愿经》 插图  清康熙年间玛瑙寺西房因这印造
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F116、F117、F119、F120和美国弗利尔美术馆等藏本的地藏组合像中有道明和金毛狮子同时出现，在

插图本《十王经》中的地藏图像里，P.4523+W80、P.2003两件作品中同时出现了道明和金毛狮子，还

有很多地藏组合像里单独出现有道明或金毛狮子
‹1›
。道明、金毛狮子的出现是与风帽地藏同时的，

学者们基本同意其渊源来自《道明和尚还魂记》。敦煌文书S.3092《道明和尚还魂记》是一个灵验记之

类的故事，文章虽短，却对地藏图像产生了很大的影响。故事记叙大历十三年（778）冥吏误认襄州

开元寺道明和尚为龙兴寺道明和尚，拘捕其到冥府。道明在冥府里见到地藏菩萨，形象与当时流传

的“露顶不覆”不同，并且有文殊菩萨化身的金毛狮子作为坐骑。道明还魂后亲自按其所见画出了地

藏菩萨形象，并广为流传
‹2›
： 

（道明）举头西顾，见一禅僧，目比青莲，面如满月，宝莲承足，缨珞庄严，锡振金

鐶，纳裁云水。菩萨问道明：“汝识吾否？”道明曰：“耳目凡残，不识尊容。”“汝熟视之，

吾是地藏也。彼处形容与此不同，如何阎浮提形□□□□栏，手持志宝，露顶不覆，垂珠

花缨，此传之者谬。”

‹1›  王惠民：《中唐以后敦煌地藏图像考察》，《敦煌研究》2007年第1期。

‹2› 《英藏敦煌文献》第5册，页9，四川人民出版社，1992年。

〔图六〕 民国时期九华山冥途路引 〔图七〕 民国时期五台山冥途路引
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……（道明）临欲辞去，再视尊容，乃观□□□□师子。道明问菩萨：“此是何畜

也？敢近贤圣，传写之时，要知来处。”“想汝不识！此是大圣文殊菩萨化见在身，共吾

同在幽冥救诸苦难。”道明便去，刹那之间，至本州院内。再苏息，彼会列丹青，图写真

容，流传于世。

此记不仅是风帽地藏的由来，也是道明与金毛狮子图像的由来。道明自唐代加入到地藏图像中

以后，其形象至今未发生改变，保持着僧人形象，并为地藏菩萨持锡杖。但我们注意到，在后来的

地藏十王系统中，道明始终处在地藏菩萨身边，成为地藏与十王沟通的中间环节。南宋洪迈的《夷

坚志》里，记载张文规在冥间见到地狱门内有一僧人持磬，冥吏告诉他，此人“导冥和尚也，凡人魂

魄皆此僧导引”
‹1›
，把“道明”记成“导冥”，似乎更能清楚地反映出道明这一角色的宗教含义。明代道

明和尚一变而为闵公的儿子，或许并不是一种巧合
‹2›
。道明和闵公，在明代成为幽冥教主地藏菩萨

的左右胁侍，可见他们均与幽冥世界有一定的关联，因为在明代地藏菩萨执掌幽冥的地位已完全

被信众认可。有学者认为，闵公或是来自于“茗地源”，是金地藏所种之茶，“闵”与“茗”音近，“地”与

“氏”形近
‹3›
，这也只是一种猜测。笔者认为，如果道明在后来被人们理解成了“导冥”，那么“闵公”可

能是 “冥公”的一种世俗化和现实化。在地藏菩萨身边出现的这两位活生生的现世人物，成为人们

在地藏信仰过程中与十殿阎王沟通的桥梁，减少了人们对幽冥世界的恐怖，增加了人们对地藏

菩萨的亲近。

根据《道明和尚还魂记》，金毛狮子本是文殊菩萨的化现，和地藏菩萨一起于幽冥救诸苦难。金

毛狮子和道明一同出现于地藏十王的图像之中。到明代，当金地藏被神化，道明、闵公父子故事形

成，金毛狮子也被纳入到这个新的传说故事之中，转化成为金地藏从新罗带来的一条白犬谛听。

在吴承恩《西游记》里，谛听曾帮助地藏菩萨辨别真假美猴王
‹4›
，这是关于谛听的早期文献记载，明

万历二十年（1592）已经印行于世，可见谛听的故事和闵公、道明父子的故事一样在明代已经广泛流

传。顾名思义，神兽谛听天耳神通，能察听贤愚，清道光三年比丘仪润在《百丈丛林清规证义记》中

提到，“携白犬善听，航海而来”。“谛听”与“善听”，意义相近，都重在天耳神通上。清代印行的《地

藏宝卷》、《三世光目宝卷》等宣卷里也都有谛听。在九华山口头流传故事中，“谛听”又名善听，是金

地藏从新罗携来的一只白犬。能通人性，避邪恶，帮助金地藏修行，处处逢凶化吉，后来成为地藏

‹1› 洪迈：《夷坚志》页214，中华书局，1981年。

‹2› 文良：《地藏造像中的道明和尚》认为“此之道明，非彼之道明”，地藏的侍者道明与闵公的儿子道明同名，纯是一种巧

合。文载《佛教文化》1991年3期。

‹3› 尹富：《中国地藏信仰研究》页362，巴蜀书社，2009年。

‹4› 据明万历二十年金陵世德堂刊本《新刻出像官板大字西游》第五十八回，收入台北政治大学古典小说研究中心主编《明清

善本小说丛刊》第五辑《西游记专辑》，天一出版社印行，1985年。
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菩萨的坐骑。谛听的形象很特别：虎头、狮尾、龙身、犬耳、

独角、麒麟足。似龙非龙，似虎非虎，似狮非狮，似麒麟

非麒麟，似犬非犬，人们又称“九不象”。“谛听”的神通，

在于“听”，“坐地听八百，卧耳听三千”。谛听的双耳，一

只竖起，一只垂下。竖起的耳，上听十方诸佛菩萨的法

音；垂下的耳，下闻人间与恶道众生求告的声音。九华山

文物馆现藏有一青铜谛听〔图八〕，为清代所造，长84.5厘

米，高72.5厘米，身宽48厘米，重125公斤，形状为一独

角兽猛然回首，低部标识“姑苏梅城吾造”，为国家一级保

护文物，应该是谛听形象成熟期的典型作品。                 

（三）闵公

闵公在地藏图像中的出现是九华山“地藏三尊”形成的一个重要标志，因为他是九华山“地藏三

尊”新样式里唯一一个全新的因素。在唐宋时期的地藏图像里，道明和金毛狮子（应该是谛听的源

头）已经在敦煌的绢画里出现，并且已融入到后来的地藏十王图像之中。闵公究竟从何而来，又从

何时开始出现，这是一个值得探讨的问题。在后世的解释中，闵公曾是九华山的山主，道明和尚之

父，是一位乐善好施的财主。金地藏向他乞一袈裟之地，他慷慨应允，没想到金地藏神通广大，袈

裟竟遍覆九华。其子礼金地藏为师而出家，即道明和尚。后闵公也离俗，反礼其子道明为师。如前

文所述，这个传说故事成型于清代晚期，记载在清道光三年比丘仪润的《百丈丛林清规证义记》中。

闵公的故事是伴随着金地藏的神话故事出现的，他的历史真实性值得辨析。在费冠卿的《九华山化

城寺记》一文中，并未提及闵公，也未提及其子道明。如果闵公真有其人，而且是金地藏建寺用地

的供给者，费氏理应提及。事实上，在费文里，已经提及帮助金地藏建寺的人物和土地的来源，帮

助金地藏建寺的不是闵公父子，而是由乡绅诸葛节等人出资，弟子胜瑜主持寺院建设。土地也是诸

葛节等乡绅“买檀公旧地”，檀公即檀号，早于金地藏来九华山，并建有化城庵。“触时豪所嫉，长

吏不明，荧其居而废之”。胜瑜把寺院建成后，地方行政长官张岩上奏朝廷，赐额化城寺。

在历代的相关文献里，唐、宋、元三代均未发现有关闵公的文字记载。元末陈岩的《九华诗集》自

注中也未曾提及闵公，在明代辩证金地藏与地藏混同的文献里也没有人提及。闵公的故事到底何时

开始出现？弘治元年（1488）《重建九化行祠石壁庙记》中的记载最早：“昔金地藏者，新罗国王之支

庶也。唐肃宗时浮海来青阳，至吴氏地以居。吴氏孟光父子见其神色之异，指诣城峰闵氏寺居，以

为修行之所，今化城寺是也。”
‹1›
嘉靖五年（1526）王一槐修撰《九华山志》卷二也有简要记载，在“化

‹1› 谢澍田：《金地藏垂迹九华》页76，华东师范大学出版社，1994年。

〔图八〕谛听  铜质  九华山文物馆藏
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城寺”下注：“传闵氏舍田为寺，化而成之。”如前文所述，明万历年间已经有了地藏与道明、闵公的

组合像出现，表明有关闵公的故事在万历年间已经非常流行，可是明万历七年（1579）苏万民所修

的《九华山志》中却没有任何关于闵公的记载。十余年后的万历二十三年（1595）蔡立身所修《九华山

志》卷四《仙释》中，则为闵公列传：“闵让和，邑人，九子山系其故址。贞观间金地藏来游，卓锡东

崖，让和始以地惠施，竟成丛林。今有闵公墓在东崖下。”蔡氏的记载并无神异，看似比较真实，

但也不足信。其中最主要的问题有二：一是闵公的故事与费文记载相矛盾；二是从地藏、道明与闵

公组合像的出现来看，万历年间关于他们三者的传说故事应该已经比较完整，否则不会用来作为雕

塑与绘画的题材。《九华山志》的编撰者显然十分谨慎，或者不记，或者说之为传说，或者尽量去除

其神异部分，但不管怎样做，都难以令人相信其真实性。因为明清时期的七种《九华山志》都没有记

载道明和尚。如果说故事真实，何以山志记载中金地藏弟子里没有道明？如果没有道明，就算闵公

施地给金地藏，以其贡献也不至于成为地藏菩萨的胁侍。

所以，从种种迹象看来，闵公的故事很难找到历史的真实性，闵公之所以被纳入传说，只能从

地藏信仰发展需要的角度去解释。

三  地藏菩萨图像的演进与成熟

地藏经典从印度传入中土，在中土形成了地藏信仰。地藏信仰形成与流传可以说是一个不断中

国化、世俗化和人间化的过程。在这个过程中，地藏菩萨图像也不断演进和成熟。

（一）地藏菩萨个体形像的定型：从菩萨型、佛装型到沙门型

根据地藏菩萨相关经典，地藏菩萨型像主要有两种：菩萨型和声闻型。但在中土地藏信仰流传

过程中，地藏菩萨的个体形像，则出现了菩萨型、佛装型和沙门型三种主要形式，其中沙门型又表

现为光头型和披帽型两种。总体来看，初唐时期的地藏造像是一种多样化的表现，菩萨型、佛装型

和沙门型（光头）同时登场；盛、中唐时期佛装型消失，菩萨型所占比重下降，沙门型（光头）成为主

流；进入晚唐、五代以来，出现了披帽型的新样式，沙门型（光头）和披帽型一道成为主流形式。佛

装型地藏造像目前仅发现于陕西彬县大佛寺石窟。据张总研究员的考察，千佛洞中（第23号）中心

柱西壁的Q14、19、23、24、25号龛，中心柱东壁的Q32、35号龛，窟室东壁的Q59、65号龛，窟室西壁

的Q115 16、118、119号龛，窟门口东柱的Q123、127号龛，东西门柱南壁的Q129、130、133、135号龛

和Q155、162、163号龛都是地藏菩萨的龛像。这些地藏像的突出特征在于，都是半跏趺坐姿菩萨，

着佛装，或为通肩大衣，或为双肩垂领大衣，也有偏袒右肩的袈裟。更为特殊的，就是这些造像的

头部有突出的肉髻，虽然很多造像已残损，仍能清晰辨识
‹1›
。

‹1› 前揭张总《地藏信仰研究》页294－295。
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菩萨装的地藏像在唐代较多见，如龙门石窟里就有立姿菩萨型、半跏趺坐菩萨型和沙门型三种

地藏菩萨造像，但沙门型地藏像很少，因而菩萨型是龙门地藏造像的主要形态。南响堂山也有一部

分武周时期的菩萨型地藏造像。沙门型的地藏像在中晚唐以来大量出现，如广元、巴中、大足、资中、

莫高窟，时间上讫初唐下至宋代。晚唐以后，敦煌、榆林、巴中、大足、资中则出现大量披帽型地藏造

像。梳理上述地藏造像可以看出，造像的样式从初唐时期的多样化无序状态逐渐向沙门型集中，由

不成熟走向成熟。后来，中土出现了特有的灵验故事《道明和尚还魂记》，人们又从灵验故事中提炼

出披帽型的新样式。至明代，九华山金地藏的故事开始广为流传，以金地藏为原形的图像又为地藏

像添加了新的内容，如五佛冠形式。值得注意的是，披帽型和五佛冠形并不是佛装型或菩萨型，

仍在沙门型的范畴里，是沙门型的一种特有表现形式。即使在披帽型、五佛冠形的地藏像流行的时

期，光头型地藏像仍然广为流行。这表明中土地藏的个体形象，最终以沙门型为成熟的标志。

（二）地藏菩萨组合图像的成熟：从配角到主尊

地藏菩萨组合图像经历了由配角到主尊的历史过程，这也反映出地藏菩萨在信众心中位置由低

到高的变化，以及地藏信仰在中国的成熟。

早期出现在龙门石窟、彬县大佛寺和南响堂山等处的地藏菩萨造像，大多出现在石窟或主龛壁

上的一些小龛里，不仅所处位置不在中心，所占面积也极小。但随着地藏信仰的兴起和发展，地藏

菩萨的组合像大量出现，在石窟中也逐渐获得了中心的位置。地藏菩萨组合像形式众多，最重要的

形式有地藏与六道，地藏与观音、八大菩萨，地藏与弥陀观音，地藏与药师，地藏与十王，地藏与

道明、闵公等多种形式。地藏与六道出现较早，在龙门石窟、药王山、西安礼泉寺和陕西的善业泥中

出现。地藏与净土（包括地藏与西方净土阿弥陀佛、观音、大势至以及东方净土药师佛）在初唐、中唐

大量出现。如龙门石窟里有地藏与观音、地藏与弥陀观音、三立佛与观音地藏、地藏与六道等。南响

堂山则有观音与地藏7龛、地藏与弥勒观音1龛，还有观音、大势至与地藏1龛。彬县大佛寺也有少量

地藏与观音、地藏与药师的组合，广元、巴中地区地藏与观音、地藏与弥陀、地藏与药师等组合像也特

别多。在这些地藏与净土的组合像中，由于弥陀佛或药师佛的出现，地藏就必须居于配角地位，而

且体量较小。值得注意的是，在这些地藏与净土的组合像里，以地藏与观音的组合最多。当地藏信

仰与观音信仰普遍流行时，地藏与观音便获得了平等的地位，并列为主尊。但从总体而言，在各种

地藏与净土的组合图像之中，地藏信仰并未表现出独立性，而是处于净土信仰的依附之下。约于五

代时期，地藏信仰与十王信仰合流，地藏一跃而成幽冥教主
‹1›
。总之，地藏图像出现了巨大变化，

地藏不仅成为主尊而且拥有庞大的眷属阵营，核心成员包括道明、金毛狮子和十王，有时还配以狱

‹1› 敦煌本《佛说十王经》缀成五件存本可分两组。经文虽然相同，但P003、P2870号与日本藏董文员绘本卷首画释迦为十王

中阎罗授记，六菩萨图之中含地藏。而英藏SP78+SP212+S3961号与法藏SP80+P4523号删去了六菩萨图，卷首画变成了地藏统领十

王。这种情况有力地说明了地藏菩萨信仰的上升状况。
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卒等，除敦煌壁画、绢画外，巴蜀地区的大足、资中、安岳、通江、绵阳千佛崖等地也大量出现地藏十

王图像，尤其是大足宝顶大佛湾的巨幅地藏十王地狱变相，可以说把地藏菩萨图像推向了巅峰，地

藏信仰和地藏图像都趋于成熟。

然而，从图像学角度来看，地藏十王图像似乎仍不甚完整。根据中国古代的对称原则和朝班排

列的基本模式，主尊两边的胁侍应是对称的，无论是释迦牟尼的文殊、普贤两菩萨或迦叶、阿难两弟

子，还是弥陀佛的观音、大势至两菩萨，甚至观音菩萨的龙女与善财童子，都符合这一模式，而地

藏菩萨身边只有道明和尚就显得不协调。直至明代闵公的出现，道明、闵公一左一右，作为地藏菩

萨的胁侍，终于使地藏十王图像趋于完美。可以说，闵公的出现是地藏图像发展演进，趋于完美的

一种需要。

（三）地藏图像的本土化：从经典到现实

随着地藏菩萨信仰的本土化，地藏图像也随之本土化，从经典一步一步走向现实。初唐时期的

地藏图像，几乎全部来自经典，无论是佛装型、菩萨型还是沙门型。如龙门石窟的地藏造像从形貌

来看，几乎无法和观音菩萨区分开来，必须根据题记来区分。直到《道明和尚还魂记》出现，人们遂

以本土的灵验记为基础，创造出了新样式的地藏图像。披帽地藏一时风靡中原，和道明、金毛狮子

同时出现，地藏图像初次脱离经典，实现本土化和人间化。当明清时期地藏信仰与九华山金地藏的

传说故事结合以后，地藏信仰和地藏图像再一次转型，与现实世界的中土人物合二为一，实现了彻

底的本土化和人间化。至此，九华山“地藏三尊”形象全部来自现实生活中的人物，地藏菩萨变成了

唐代高僧金地藏，长期以来的胁侍道明变成了九华山闵阁老的儿子，另一胁侍闵公不仅是九华山

人，还是金地藏大护法，施地建寺，而文殊菩萨化现的金毛狮子则成了金地藏从新罗带来的一条名

叫谛听的白犬。从经典走向现实，从神龛回到人间，金地藏和闵公父子的故事，促成了地藏信仰的

成熟。金地藏的故事，使人们更加容易亲近地藏菩萨，而闵公父子的故事，在中国宗族社会的背景

下则更容易唤起信众对地藏信仰的理解与接受。
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