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尼泊尔佛塔曼荼罗考述（下）

张同标

（江南大学 设计学院，江苏 无锡 ２１４１２２）

［摘　要］散布尼泊尔加德满都盆地的大量的石制佛塔，除了斯瓦扬布等大型佛塔之外，在街头巷尾和佛寺内的石制还愿塔
通常在塔身四方雕刻四方佛，按照右旋顺序，从东方起雕造阿

"

佛、宝生佛、阿弥陀佛和不空成就佛，以佛塔自身作为大日佛

的象征，共同形成金刚界曼荼罗五佛信仰系统。部分佛教也雕造了佛母、天王和护法忿怒像。这类佛塔在中国内地多有表

现，并可与中国汉译密教佛典相互照应。随着密教的进一步发展，在尼泊尔等地又形成了本初佛的概念，以佛塔自身象征本

初佛，原先居于中间主位的大日佛反而退居于阿
"

佛与宝生佛之间，位于佛塔的东南隅。类似的佛塔曼荼罗起源于印度，而

极盛于尼泊尔，在中国西藏也有类似的造作，并出现在唐喀佛画中。尼泊尔的佛塔曼荼罗处于佛教美术从印度向中国传播

的中间地带，也兼有中印度两国的某些特色。
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　　５．北方不空成就佛与那迦龙王的联系
尼泊尔佛塔堵波所雕四佛，大体上也采用了

印度佛像中早已有的传统样式。惟北方的不空成

就佛，缺少旧有的造型传统，表现出了尼泊尔特有

的造型特征（图１）。不空成就佛雕刻在佛塔的北
侧，所见诸作无一例外，以至于可以作为识别方位

的指南针看待。在尼泊尔国家博物馆、帕坦博物

馆、巴德岗博物馆也有少量的单独像。所见造像都

是左手横卧，腹前托钵，右手举至胸前施无畏印。

此即汉译所谓的“扬掌于乳傍，不空成就印”（《金

刚顶胜初瑜伽普贤菩萨念诵法》Ｔ２０，ｎｏ．１１２３，ｐ．
５２９，ａ１２），或曰“不空成就佛，左拳复安脐，右羽施
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无畏”（《妙吉祥平等瑜伽秘密观身成佛仪轨》Ｔ２０，
ｎｏ．１１９３，ｐ．９３２，ｃ１４－１５）。该佛造型的最大特
征是背后升起的硕大突出的龙盖，通常由５个或７
个蛇头构成，如同光环一般环绕在佛头；蛇身编织

成佛身形态的背屏，在佛身两侧可以见到缠结的龙

躯。所谓的龙，是印度俗信神癨那伽（Ｎａｇａ）的汉
译，实际上就是眼镜神的神格化。表现在造型，依

旧以眼镜蛇为原型，仍然明确表现出眼镜蛇的形

态特征。

图１　北方不空成就佛造像
左：泰迈莱热戒大寺堵波造像

右：１８世纪尼泊尔国家博物馆藏铜像（７８×５０ｃｍ）

先言不空成就佛信仰。

四方佛，实际代表了佛的四种主要功能。青龙

寺东塔院沙门阿
!

他捺哩荼（唐云义操）集《胎藏

金刚教法名号》：“毗卢遮那，大日遍照无障；阿
!

佛，不动怖畏；宝生佛，平等大福众行；无量寿佛，大

悲寿命清净；不空成就佛，悉地成就业用”（Ｔ１８，
ｎｏ．８６４Ｂ，ｐ．２０５，ｂ５－９）。这是极简略的概括，
还有不少比较详细的解说。如唐宾三藏般若奉

诏译《诸佛境界摄真实经》卷中说到不空成就佛：

“第五，结无怖畏印。左手如前（阿
!

印也），次舒

右五指，以掌面向外。入北方不空成就如来三昧，

当观佐字色。及我身尽北方界，并与九方无量世界

诸佛菩萨、一切众生、山河大地、草木丛林，悉皆五

色。以何因缘名无怖畏。谓备四义，称无怖畏。一

者，中方毗卢遮那如来，能灭无明黑暗，出生般若波

罗蜜等尽虚空界洞达光明。二者，东方不动如来，

能摧一切频那夜迦恶魔鬼神等，悉令不动。三者，南

方宝生如来。能除贫乏，施天宫殿天饮食天衣服天

音乐，悉皆圆满。四者，西方无量寿如来，能与行者

三昧大乐，譬如十方虚空无量无尽，亦如众生无量无

尽，亦如烦恼无量无尽，如是瑜伽行者三昧大乐，亦

复无量无尽。如是四义具足圆满，是故北方不空成

就如来告行者言，善男子善女人，汝勿怖畏，由是义

故名无怖畏印”（Ｔ１８，ｎｏ．８６８，ｐ．２７６，ａ１８－ｂ５）。

大广智三藏和上于含晖院承明殿道场说：“礼

北方不空成就如来也。以大慈方便，能成一切如来

事业，及以众生事业。由毗首羯磨菩萨善巧智方

便，能成就一切有情菩提心，毕竟不退。坐菩提道

场，降伏众魔，多诸方便无令沮坏，亦能变虚空为库

藏，其中珍宝满虚空中。供养十方微尘一切诸佛，

此虚空库菩萨，即毗首羯磨菩萨之异名。行愿所成

印，传坚固解脱之门，善能护持三密门之大印方便，

此乃业部所摄，即成所作智也”（《金刚顶瑜伽略述

三十七尊心要》Ｔ１８，ｎｏ．８７１，ｐ．２９２，ａ４－ｂ８）。
宾国三藏沙门般若共牟尼室利译《守护国界

主陀罗尼经》卷二明确说不空成就佛“能使一切众

生安乐无畏，一切恶人不能恼害”（Ｔ１９，ｎｏ．９９７，
ｐ．５３０，ｃ２９－ｐ．５３１，ａ１）。

阿
!

佛使人避免了恶魔鬼神的烦扰，宝生佛使

人在接下的阶段所愿皆得圆满，西方阿弥陀佛使人

除散乱心入三昧，获得佛法的愉悦，而不空成就佛

的作用是消除众生最后的些许烦恼，告之获得最高

层面的成就。不空成就佛（Ａｍｏｇｈａｓｉｄｄｈｉ）的本义
为“必然获得成就者”，使教法的有效性明色化或人

格化。其手势在于施无畏印（ａｂｈａｙａｍｕｄｒａ）：他将
右手高高举起并伸开，手掌向前。［１］１５６

次言不空成就佛与那伽龙神的关系。

关于这一点，尚未见明确的解说。我们在尼泊

尔收集的学术书籍，当然不能说全面展示了尼泊尔

学者已有的全部成果，但这些著作除了介绍不空成

就佛的造型以那伽龙神为特征外，没有进一步的说

明，即使这样简单的解说，也没有见到征引佛典作为

佐证的。从我们了解的中日两国的佛教造像和印度

佛教造像，还没有发现类似尼泊尔那样与那伽龙王

组合的不空成就佛。因而，我们初步推断，作为五佛

之一的这种造型的不空成就佛像，是尼泊尔独有的

造型，至少说是这种佛像尼泊尔境外不甚流行。

今检汉文《大正藏》，言及“不空成就佛”者凡

２１８见，十之八九隶属于密教部，可知此佛确为密教
信仰之专有。此佛多出现于五佛系统之中，似缺独

立奉尊。见之于诸经，身色、手印、乘物等，基本相

似，其神职也基本相似，简言之，大抵不出“悉地成

就业用”。如果我们考虑到绝大多数印度佛典已转

化为汉文典籍，那么，这一检索结果意味着，大约相

当于五代（公元９０７－９６０年）之前，印度的不空成
就佛信仰已略尽于此。在此以后，北宋官府有过时

间不太长的一段译经工作，其他主要是在西藏地区

完成的，绝大部分的天竺密典特别是后期密教典籍

基本上完好地保存在藏文大藏经之中。
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不空成就佛与那伽龙王的联系，很可能出现于

这段时期。藏文佛典暂时还无法使用，汉文译经，

仅有一见：北宋西天译经三藏朝散大夫试光禄卿明

教大师臣法贤（Ｄｈａｒｍａｂｈａｄｒａ，公元 ９７３－１１０１
年），奉诏译《佛说幻化网大瑜伽教十忿怒明王大明

观想仪轨经》：“尔时世尊不空成就大金刚如来，说

此你罗难籋大忿怒明王观想法，礧字为大智，观想

化成你罗难籋大忿怒明王，三面各三目六臂，正面

青色作笑容，左面黄色，右面白色咬唇，身青云色，

以八大龙王为装严，发髻青润，顶戴于佛，足踏莲花

立如舞势。右第一手执金刚杵，第二手执宝杖，第

三手执箭。左第一手执薻索竖头指，第二手持《般

若波罗蜜多经》，第三手执弓日轮圆光。变化诸佛

如云，此名降除魔怨大智金刚三摩地”（Ｔ１８，ｎｏ．
８９１，ｐ．５８６，ａ２１－ｂ１）。

经文中明确地说到了不空成就如来“以八大龙

王为装严”。很明显，这时的密教信仰已进入了忿

怒明王信仰的兴盛时期。恰好也就是从这一时期

起，中国北宋的译经中也明确出现了成熟的明妃体

系。北宋初期规模不大的密典传译，却遭到了来自

上层的抵制：淳化五年（公元９９４年），宋太宗以为
“文义乖戾”“邪伪”而诏谕焚毁《大乘秘藏经》；天

禧元年（１０１７），宋真宗因“荤血之祀”“厌诅之词”
而禁止《频那夜迦经》入藏，并禁译类似经文［２］。

自此以后，汉译密典甚稀。换句话说，就在汉地密

教陷入低迷之际，恰恰是藏地密教兴起之时，其时正

值古印度密教向无上瑜珈密教（ＡｎｕｔｔａｒａｙｏｇａＴａｎｔｒａ，
约１３世纪兴起）过渡，中心佛格由大日如来逐步转
化为阿

!

如来。我们知道，这恰好是西藏佛教进入

后弘期（公元９７８年起）以后佛教大兴的时代，法贤
译经所表现出来的忿怒明王造像正好是藏传佛教艺

术的基本特色之一。这说明，北宋初期（公元１１－１２
世纪），汉藏两地译经所面对的基本是同样的天竺密

典。如此说来，如果不空成就佛与那伽龙王的联系

确实在天竺密典中有详细的解说；那么，这些解说，

时至今日，很可能保存在藏文大藏经之中，应该细加

审核，可惜我们不谙藏文，对此无能为力。

尽管如此，从中印佛教美术发展的整体态度来

看，依然可以探知某些信息。

印度和尼泊尔佛塔曼荼罗所造各尊像，大体上

是基于古印度贵霜、笈多时期的尊像造型。五种手

印，按历史发展的顺序，大体上先是贵霜时期流行的

无畏印、禅定印，后来是笈多时期流行的触地印、与

愿印和说法印。密教金刚界系统的五佛，采用了已

有的古佛造型加以密教教理的改造。麦克斯韦尔

（Ｔ．Ｓ．Ｍａｘｗｅｌｌ）：“五佛形像的传统造型仅仅是五位
佛陀的形象，身着普通袈裟，五佛之间仅以手印相区

别；密教五佛与早期印度大乘佛教雕塑中佛像的区

别也仅仅在于艺术风格的变化。那些不可见的、但

却是最大的区别在于大乘、密教两个体系所赋予它

们的神学、仪轨背景。”［３］实际上，从图像和造型的角

度看，这五种手印的佛像，以前都是独立出现的礼拜

像。所谓密教化改造，主要表现为：把五佛或四佛，

按规定的身色、乘物、印物等结集成一个整体的系

统，把群组视为一个不可分割的整体，以此表达相应

的密教义理，改变了大乘时期单尊礼拜的模式。简

言之，以曼荼罗礼拜替代了单尊像礼拜。

不空成就佛意味着佛法教化的最后阶段。虽

然看不出这与那伽龙王之间的联系。但是，佛陀与

那伽龙王的联系，确实多与佛陀教化的最后阶段有

关。相传佛陀悟道后，龙王为之遮风蔽雨。佛陀又

在西北犍陀罗地区度化龙王。佛陀涅?后，最初十

塔之一被龙王护持，以至于阿育王也不能掘取舍

利。当然，这些神迹与难以与不空成就佛比附

起来。

与龙有关的佛教图像，主要有两类。一类是龙

王护持堵波，多见于南印度安达罗流派。数条那

伽龙王相互缠结成鱼网形状包裹着堵波。一类

是坐佛，那伽龙王从佛陀背后升起，５只或７个眼镜
蛇的头部在佛头之后表现为呈扇形的龙冠，犹如佛

光一般。这类造像多见于东南亚。虽然很难在印

度本土见到这类造像，但我们不能排除当年曾有盛

行制作的可能性。

另外，我们也不能排除毗湿奴造像的影响。在

印度教的诸多流派之中，尼泊尔特别流行的是毗湿

奴派。我们曾经在佛陀尼卡神庙（Ｂｕｄｈａｎｉｌｋｎｔｈａ）
礼拜了水池中间的“卧姿毗湿奴”巨像，类似的或许

是仿照前者的造像又见于加德满都 Ｈａｎｕｍａｎｄ
ｈｏｋｈａＢｈａｎｄａｒｋｈａｌＧａｒｄｅｎ、巴德岗的旃古那罗延神
庙。诚如前文所说，毗湿奴信仰更多表现为上层社

会的偏好。尼泊尔国王以毗湿奴自居，王座的背板

主体就是一块众龙缠结的饰板（图２－左）。这种
装饰可能与南印度的“蛇石”（ＳｎａｋｅＳｔｏｎｅ）（图２－
右）有密切的联系。北方不空成就佛，既然扮演了

救度的最高阶段，他实际上相当于佛界圣王，那么，

把人间圣王宝座上的龙移用过来，似乎也未尝不

可。碰巧的是，在尼泊尔佛教中，不空成就佛

（Ａｍｏｇｈａｓｉｄｄｈａ）其妻即转世为尼国之公主［４］，那

么，他与王室的联系就更紧密了。倘如是，转轮圣

王与佛之尊者就相互会通共融了。
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张同标：尼泊尔佛塔曼荼罗考述（下）

图２　尼泊尔王座与南印度蛇石
左：１７世纪王座，尼泊尔帕坦博物馆

右：Ｎａｇａｋｋａｌ（ＳｎａｋｅＳｔｏｎｅｓ），ＢｅｌｌａｒｙＤｉｓｔｒｉｃｔ．
印度安达罗邦钦奈博物馆

图３　位于斯瓦扬布大塔北侧的龙池（ｎａｇｐｕｒ）
Ｆｏｒｍ：ＤａｖｉｄＲｅｅｄ．ＴｈｅＲｏｕｇｈＧｕｉｄｅｔｏＮｅｐａｌ，ｐ．１２７．

在印度教神话中，毗湿奴卧在大蛇希莎身上，

飘淌在茫茫的宇宙海洋之中，使我们想到了蛇与水

的联系。事实上，这一点也不奇怪。因为，在古印

度，那伽龙王那本就是职司雨水的大神。据尼泊尔

学者指出，不空成就佛与雨水有关，他被认为是“雨

季的化身”，可能也被当作那伽那样的水神看待。

斯瓦扬布大塔北侧的不空成就佛龛前有一个供养

那伽龙神的小坑（图３），被称为“ｎａｇｐｕｒ”，意译龙
城，约略相当于汉语所说的龙池、龙潭，显示了在尼

泊尔心目中不空成就佛与龙神信仰之间的密切联

系［５］。他被视为雨季的化身，以蛇板为饰，而蛇恰

好就是主司雨水的传统神灵。在印度，那伽蛇神就

是以蛇盖为造像特征和神格物化象征的。在汉语

佛经中保存的几部请雨经：唐不空译《大云轮请雨

经》二卷（Ｎｏ．９８９）、失译《大云经祈雨坛法》（Ｎｏ．
９９０）、隋那连提耶舍译《大云轮请雨经》二卷（Ｎｏ．
９９１）、周那耶舍译《大方等大云经请雨品第六十
四》一卷（Ｎｏ．９９２）、周那耶舍译《大云经请雨品
第六十四》一卷（Ｎｏ．９９３），除《坛法》为节录本之
外，其他无不在经文开头列举出长长一串的诸龙名

单，表明了龙神信仰已被纳入佛教体系，也说明了

龙神信仰的长久生命力。中国龙之所以能够呼风

唤雨，就是从印度那伽移植过来的。虽然我们还不

太清楚尼泊尔的那伽龙神信仰的详细情形，也不太

清楚那伽龙神与不空成就佛之间的密切关联，但

是，不空成就佛造像中的那伽龙神，可能表示了不

空成就佛主司雨水的神格功能。

实际上，五佛曼荼罗赖以成就的坐佛形象的原

型，在古印度并不怎么丰富。就我们所知，说法印

坐佛，最知名的造像现在鹿野苑考古博物馆，后来

在西印度石窟中有相当数量的表现。触地降魔印

坐佛，数量也不甚丰富。与愿印坐佛，见于阿旃陀

第２６窟紧邻涅?卧佛脚部的一铺降魔成道龛像浮
雕，实际上并没有与触地降魔印区分开来。禅定印

和无畏印坐佛，多见于贵霜时期的佛像，而那伽龙

王护持的无畏印坐佛多见于东南亚。似乎也没有

更多类型的坐佛了。如果一定要选择一组相似而

有区别的坐佛，似乎也只能如此了。

当然，我们不能说只有尼泊尔如此，也不能说尼

泊尔之外就绝不会如此。但是，就目前了解的情况看，

不空成就佛的这种形象毕竟大盛于尼泊尔，可能跟当

地的人文思想有关，也可能与佛教的当地化有关。至

于其中是否还包括特别的密教奥义，尚待研究。

　　三　尼泊尔佛塔曼荼罗的两种特殊形制

１．毗卢舍那与三大菩萨
第一种：密教四尊型（图４）
这座佛塔也是斯瓦扬布塔林内的一座。方柱

形塔身部分四面开龛，龛内各一尊造像。东向起，

以右旋为次，分别为佛、文殊、金刚手、观音。佛像

大体呈现了笈多时期的鹿野苑风格，以薄衣透体为

特征。屈膝，呈行走状。右手下垂，持钵，右手举于

左肩前，握持衣巾。僧衣从两肩垂于两踝处，仅在

身体两侧可以明显看出僧衣的痕迹。塔身南侧为

文殊菩萨。头戴宝冠，双掌合什，肩披花。腰部

以下部分有一条粗大的腰带，在腰部左侧打结。类

似这样的腰带，在西印度石窟和南印度安达罗地区

多有表现。左肩处升起一朵花束，花束上平放经

夹。经夹呈方形，有斜向的刻纹。这是文殊菩萨典

型的造像特征。西向为观音，形体大体上与文殊相

似。两手下垂，各持一枝长茎莲花，右手的莲花作

花蕾状。宝冠正面残坏，原先似有化佛。观音信仰

虽然在佛典中屡有记载，但后人心目中的观音造像

的造型特征，长茎莲花、宝冠化佛，都是公元５世纪
的笈多时期才开始出现的，自此以后基本沿用不

改。塔身北面的金刚手菩萨，左手持长茎莲花，右

手下垂，掌心向外，手中似持某物。在印度，金刚手

菩萨的起初流行是与观音一起作为石窟主尊龛外护
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卫的形象出现的，在后世仍然持有护持的神职功能。

法国研究者罗伯尔·萨耶（ＲｏｂｅｒｔＳａｉｌｌｅｙ）指出：“观
世音、文殊、金刚手，合称‘三族姓尊’，代表大悲、大

智、大力。”［１］２４６另一部《萨迦世系史》，提到八思巴把

法王祖孙３人与此三大菩萨比附起来的看法：“松赞
干布是观世音菩萨之化身，赤松德赞是文殊菩萨之

化身，赤热巴巾是金刚手菩萨之化身”。［６］他们是密

教世界的富有代表性的主要尊神，分别意味着慈悲、

智慧、降魔伏恶，在西藏的唐卡中，金刚手多表现忿

怒相，降伏的神格功能更为清晰。

图４　大日如来与三大菩萨
（斯瓦扬布塔区，年代不详）

图５　大日如来与三大菩萨
（斯瓦扬布塔区，年代不详）

第二例：密教四尊与四佛组合（图５）
密教的菩萨当然是从大乘佛教中转化而来的，

但详细考察大乘菩萨的历史，却又显得异常困难。

比如，《高僧法显传》记录了秣菟罗地区的“摩诃衍人

则供养般若波罗蜜、文殊师利、观世音等”（Ｔ５１，ｎｏ．
２０８５，ｐ．８５９，ｂ２７－２８），这显然是考订菩萨信仰的
绝好资料，可惜语焉不详，也难以得到图像资料的佐

证。不过，以金刚手菩萨替代般若波罗蜜，从古印度

现有的图像看，应当晚于法显旅印时期的公元５世
纪初期，而且，密教的“三大菩萨”就是由此发展而来

的。密教的这三尊菩萨，其形象特征并没有与大乘

时期拉开太大的距离。大乘佛像信仰很可能是独尊

供养的，而密教通过特定的组合规律，把这三尊菩萨

的造像，与大日如来一起，按特定的方位序列构成曼

荼罗，以表达特定的密教信仰观念。

这样的图像组合，有时也与四方佛联系起来。

这座小塔，基本造型与前者相似，也是在方柱形的四

面开龛，龛内雕造尊像。不同的是，在方柱塔身的上

方，另开小龛雕造四方佛。四方佛的形体较小，“三

大菩萨”不仅形体较大，而且还处佛塔最为显眼的位

置，他们才是供奉的主要对象。其组合规律是：

东　　　　南　　　　西　　　北
阿

"

佛　宝生佛　阿弥陀佛　不空佛
大日佛　金刚手　　观音　　文　殊
难得的是，这座佛塔的“三大菩萨”雕造得非常

精细，保存得也相当完好。位于南方的金刚手菩

萨，右手垂下，与东方佛尊的手势相近，但没有明确

表现金刚。一般认为金刚手菩萨（Ｖａｊｒａｓａｔｔｖａ）得名
于金刚手（Ｖａｊｒａ）。《俱舍光记》卷十一曰：“手执金
刚杖，名金刚手。”《大日经疏》卷一曰：“执金刚杵，

常侍卫佛，故曰金刚手。”实际上是印度教大神因陀

罗的佛教化尊神。没有明确表现金刚的原因不详。

西方的观音与阿弥陀佛有密切的联系，这是人所共

知的。观音两手持长茎莲花，左手团握成拳，右手

展开成掌，掌心向外，莲花的梗茎从台座伸起，花朵

表现为正立面的团花形。北方文殊菩萨双手什，从

肘部起伸出两朵莲花，莲花表现侧立面的覆莲形，

左载梵夹，右托慧剑。文殊胸部隆起，似有女性化

倾向。

与前例佛塔相距不远的另一座小塔上的立佛

给我们提供了线索（图６）。这尊立佛身形手印与
前例同，惟通体雕刻 Ｕ字形的装饰性衣纹，衣纹之
间的距离宽大，在其他小佛塔中也常有类似的尊

像。这尊立佛的上方是阿
!

佛龛，佛龛置于双象座

上，这表明，阿
!

佛的乘物被移动到了佛龛下方。

同样，立佛的乘物也被移到了龛下。由于立佛龛下

是双狮座，表明这是尊格判断的基本依据之一。双

狮座虽然也是释迦牟尼佛的通用佛座之一，但是考

虑到这里的密教环境，我们认为应该比定为大日如

来佛。大日如来佛与四方佛构成五方佛，与“三大

菩萨”也构成一个相对独立的曼荼罗体系。

图６　大日如来与三大菩萨等尊像组合
（斯瓦扬布塔区年代不详）
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张同标：尼泊尔佛塔曼荼罗考述（下）

这座佛塔的组合规律与第二例相同。该塔上下

共雕刻三组佛像：上方覆钵四方雕坐姿四方佛，造像

与前举例相似；塔身部雕造三大菩萨与大日如来，前

云双狮座可以作为大日如来尊格判断的标志，这是

该塔的重要优点之一；下方基座侧也雕刻了护法神

像，其中有两组双像，类似于湿婆夫妇形象，但男女

手持金刚，因而也可以判为密教的护法神。

２．密教后期的四天王造像系统
在佛塔上雕刻四大天王造像的，所见仅有

三例。

图７　泰迈莱佛塔四大天王

第一例，见于泰迈莱地区某处街道路口的佛

塔。街道与塔未能获悉具体的名称。宝塔约有三

层楼的高度。通体白色，下方为四方形台座，上方

是仿猴庙的堵波。台座四面开龛，龛顶各建一座

小塔，龛内供养四方佛。台座上方的四角，分别是

四大天王的碑像。自东北角起，按右旋的次序，分

别是东方持国天王、南方增长天王、西方广目天王、

北方多闻天王（图７）。从我们在尼泊尔收集的图
书资料中，尚未发现关于四天王图像的研究。

四天王均为坐姿，台座是奇特的云朵状，即所

谓的云座。天王的两脚都放在台座上，其中一膝平

卧在台座上。根据佛教的坐姿仪轨，这种坐姿的专

名为大王游戏座（ＲａｊａｌｉｌａＡｓａｎａ）。东北隅的持国
天王，白脸，双手执琵琶，作弹奏状。琵琵，可能就

是古印度的维那琴，经常出现在佛传雕刻因陀罗窟

之中。中国琵琶的原型大约就是这种乐器，我国第

一例琵琶图像出现在四川的汉代画像石上。持国

天王为乾闼婆之长，故其形象与维那琴或琵琶有

关。东南隅的增长天王，蓝脸，双手持剑，这种武器

有护手。西南隅的方广目天王右手托举宝塔，左手

持蛇。他是一切诸龙之长，故持蛇以示其神职。西

北隅的多闻天王，右手持幡，短小，与雨伞相似，右

手，左手持鼠。在中国，多闻天王也叫做毗沙门天，

辞书记载又有“黄财神”（ＹｅｌｌｏｗＪａｍｂｈａｌａ）之称，在
唐代曾被视为战神，在四天王之中尤受供养，如同

关羽那样，集战神和财神于一身。他手中的老鼠或

许是从印度财神头神伽内什那里借来的，伽内什的

乘物是老鼠。但据相关传说，老鼠也与战神有关，

老鼠曾在一夜之间咬断了敌方战马鞍鞯，又咬断了

敌方的弓弦，使其不战自败。

值得特别注意的是天王的甲胄。天王顶盔贯

甲，盔有冠缨。虎头露齿状的肩甲、胸前的两片明

光铠甲（俗称护心镜）以及手臂和腿部，与中国武士

的装束异常接近。但是，天王硕大的耳环和颈头的

项饰，却又是明显的异国风情。尽管如此，整体上

所表现出来的中国造型特色却是一目可见的。

第二例，见于泰迈莱地区的热戒大寺（Ｂｉｋｒａｍ
ｓｉｌａＭａｈａＢｉｈａｒ）。这座放置于寺内院子里的还愿
塔，虽不足一人高，而多层的方形台座却占有相当

大的比例，台座之上是一朵硕大宽厚的仰莲，再上

是扁平的仰覆莲座，再向上是猴庙式样的覆钵和相

轮。仰覆莲座上雕四方佛。仰覆莲座和覆钵等被

铜制华盖包裹其中。华盖虽然未必与石塔同时制

造，但也相当古旧。华盖由四条中国式样的倒龙支

起，龙头正好位于四天王上方。四天王像也是铜制

（图８），年代也相当古旧。自东北起，按右旋顺序，
天王的造型与前例相当接近。惟两膝均卧于台座，

两足心相向，与前例的大王游戏座颇有距离；第三

尊持蛇的广目天王，左手持蛇，右手缺损，推想可能

也是前例那样掌心托塔。惟与前例不同的是，这四

尊天像缺少了身色的信息。

图８　泰迈莱热戒大寺的四天王堵波

图９　堵波基座四天王造像
（斯瓦扬布塔区年代不详）

第三例，见于斯瓦扬布大塔庙域内。与前举二

例不同的是，这座塔上的四天王（图９）并非雕刻于
四维方向，而是正东正南正西正北四个方向。这是

一座还愿堵波。周围有一个铁架，上架油灯，兼

作保护栏的作用。方柱形塔身部分四面是高浮雕

的四方佛，四方佛下方雕刻立佛等形象。塔身下方

的扁方形台座四面各设小龛，龛内雕刻四大天王

形象。天王造像很小，均为大王游戏座。居东者

持国天王，双手持琵琶；居南者增长天王，双手

持剑；居西者左手托举佛塔，右手所持不清晰，

可能是蛇；居北者，左右两手的执物都不太清晰，
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右手所执似作棍棒形，当为雨伞状的幢幡，左手

所托可能是鼠。

以上三例，第一例的信息最为丰富，后二例缺

少色彩信息，持物也不如第一例清晰明了。总结见

表１。
表１　佛塔四天王造像的图像学比较

第一、二例 第三例

第一例

①持国大天王，琵琶 ①东北 白 ①正东

②增长大天王，剑 ②东南 青 ②正南

③广目大天王，塔，蛇 ③西南 红 ③正西

④多闻大天王，幢，鼠 ④西北 黄 ④正北

就方位而言，第三例与汉译佛经记载最为

相符。

按，丁氏《佛学大辞典》，四天王（天名），为帝

释之外将。须弥山之半腹有一山，名由犍陀罗。山

有四头，四王各居之，各护一天下，因之称为护世四

天王。其所居云四王天，是六欲天之第一，天处之

最初也，故又称四天王天（Ｃａｔｕｒｍａｈāｒāｊａｋāｙｉｋāｓ）：
东持国天（Ｄｈａｉｔａｒāａｒａ），南增长天（Ｖｉｒūｈａｋａ），西广
目天（Ｖｉｒūｐāｋ？ａ），北多闻天（Ｄｈａｎａｄａ，又云 Ｖａｉ
ａｒａｍａａａ）。《长阿含经》曰：“东方天王，名多罗吒，
领乾闼婆及毗舍神将，护弗婆提人。南方天王名

毗琉璃，领鸠?荼及薜荔神，护阎浮提人。西方天

王名毗留博叉，领一切诸龙及富单那，护瞿耶尼人。

北方天王名毗沙门，领夜叉罗刹将，护郁单越人。”

《婆沙论》谓四天王身长一拘卢舍四分之一。止持

会集音义四王天曰：“东方持国天王，谓能护持国

土，故居须弥山黄金?。南方增长天王，谓能令他

善根增长，故居须弥山琉璃?。西方广目天王，谓

以净天眼常观拥护此阎浮提，故居须弥山白银?。

北方多闻天王，谓福德之名闻四方，故居须弥山水

晶?。”

查这则辞条，其内容与《重编诸天传》卷上的四

天王部分相近。［７］１１９－１３２我们认为四天王信仰有显

密两套系统。《重编诸天传》主要体现了显教系统

的信仰。该书辑录了《金光明经》（卷二，Ｔ１６，ｎｏ．
６６３，ｐ．３４０，ｃ１７－１８，北凉三藏法师昙无谶译）等
各种佛经的相关论说，其中也引用了杂密系统的

《陀罗尼集经》（卷十一“四天王像法”，唐天竺三藏

阿地瞿多译），前经仅有天王之名与方位，后者的

《集经》论述了四天王的具体形象，其说如表 ２所
示，这表明四天王信仰主要是密教信仰的产物。在

这个系统中，以毗沙门天王为首，而且，毗沙门天王

信仰尤其兴盛。

表２　重编诸天传的四天王形象

金光明经 陀罗尼集经

北 ①毗沙门 左手伸臂，执?拄地；右手屈肘，擎于佛塔

东 ②提头赖吒 左手伸臂，垂下把刀；右手屈臂向前仰，手掌中
著宝珠

南 ③毗留勒叉 左手伸臂，垂下把刀；右手持?，?根着地

西 ④毗留博叉 左手同前，右手持?少异，右手中亦把赤索

另一系统，在正统密教系统的典籍中颇多论

述，特别是因为供养观像的缘故，对天王的形象说

明较为详细。虽然我们知道四天王信仰早已流行，

但是，唐代不空与宝思惟等人的译经，虽有系统的

四天王，却都不是正纯密教的金刚界部类的密典。

例如，不空译《佛母大孔雀明王经》卷一：“东方有

大天王，名曰持国，是彦达
"

主……南方有大天王，

名曰增长，是矩畔籋主……西方有大天王，名曰广

目，是大龙主……北方有大天王，名曰多闻，是药叉

主……此四大天王。护世有名称。四方常拥护。

大军具威德。外怨悉降伏。他敌不能侵。神力有

光明。常无诸恐怖。天与阿苏罗。或时共斗战。

此等亦相助。令天胜安隐。如是等大众。亦以此

明王。护我并眷属。无病寿百岁”（Ｔ１９，ｎｏ．９８２，
ｐ．４２１，ｃ５－ｐ．４２２，ｂ９）。该经对四天王形象的描
述也不甚完备。就现在所知的造像而言，唐代的四

天王像，见于陕西扶风寺的有两例，一例刻于“捧真

身菩萨曼荼罗”（咸通十二年，公元８７１年），另一例
刻于“八重宝函曼荼罗”的第七重（由内往外计

数），图像与前者相近，并有像名题刻可考。“北方

大圣毗沙门天王”刻于箱体正面，可知应以北面为

首，右旋依次展开。其他三面，分别是：“东方提头

赖吒天王”“南方毗娄博叉天王”“西方毗娄勒叉天

王”。这套译名与前举《陀罗尼集经》相近，也是《长

阿含经》中的译名系统。图像所表现的持物，北方天

王托塔执棒，东方天王双手持剑，南方天王以剑拄

地，北方持弓箭，其形象虽近于《陀罗尼集经》，但也

有所不同。究竟原因，恐是四天王没有出现在金刚

界曼荼罗的３７尊像之列，故佛经也没有相应的造像
仪轨，造像者或许有较多自我发挥的余地。

在密教佛典中，真正完备地描述四天王形象威

仪的，特别是以东方天王手持琵琶为首的天王系统，

却是元代及其后的译经。比如：善护尊者造、大元三

藏沙门沙巴奉诏译《药师琉璃光王七佛本愿功德

经念诵仪轨》卷上：“持国天王、增长天王、广目天王、

多闻天王等及诸护法圣众。今为（某甲）一切有情作

依怙故。作救护故作势力故。虔诚召请。惟愿降临

供养香坛。降临会所愿赐摄授。一心奉请”（Ｔ１９，
ｎｏ．９２５，ｐ．３４，ｂ９－１３）。大元三藏沙门沙巴奉诏译
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张同标：尼泊尔佛塔曼荼罗考述（下）

《药师琉璃光王七佛本愿功德经念诵仪轨供养法》：

“东方持国大天王，其身白色持琵琶，守护八佛东方

门，供养赞叹而敬礼。供养等同前至回向众生及佛

道。南方增长大天王，其身青色执宝剑，守护八佛南

方门，供养赞叹而敬礼。供养等同前至回向众生及

佛道。西方广目大天王，其身红色执薻索，守护八佛

西方门，供养赞叹而敬礼。供养等同前至回向众生

及佛道。北方多闻大天王，其身绿色执宝叉，守护八

佛北方门，供养赞叹而敬礼。供养等同前至回向众

生及佛道”（Ｔ１９，ｎｏ．９２６，ｐ．４７，ａ１３－２４）。
大清北京净住寺住持阿旺扎什补译《修药师仪

轨布坛法》（道光岁次甲申嘉平月吉日序）：“东门

中持国天王，白色二手持琵琶。南门中增长天王蓝

色持剑。西门中广目天王，红色持蛇索。北门中多

闻天王，黄色持宝鼠。以上四天王，头戴宝冠，身著

天衣，两足并立。如是等相，不论香药木泥画塑皆

可，金银造之尤妙。惟须宗仪轨布列为要，皆面向

中央”（Ｔ１９，ｎｏ．９２８，ｐ．６６，ａ７－１４）。这一系统
的四天王形象，以东方持国天王为首，总结如表３。

北京故宫梵华楼的清代四大天王唐卡，大致与

上述译经相近（表４）。［８］７４５四大天王的名称、身色、
持物、方向等均与上表所示内容相同，表明这是后

期密教与之一脉相承的造像仪轨。由于梵华楼唐

卡惟第四天王别称为财宝天王；多闻天王或称财宝

天王，与“库贝拉（ｋｕｂｅｒａ，‘丑身’）和布禄金刚
（Ｊａｍｂｈａｌａ，也称为宝藏神、瞻巴拉、阎婆罗等），是
藏传佛教中三大财宝神”［８］７４９，所以多闻天王或财

宝天王实际是同一尊神的不同称谓。

表３　密典仪轨与造像图式

元译仪轨 清译布坛法 尼泊尔造像 封神演义

东 ①持国天王 白 琵琶 白色持琵琶 ①东北，白，琵琶 ④　貂，顺
南 ②增长天王 青 宝剑 蓝色持剑 ②东南，蓝，剑 ①宝剑，风
西 ③广目天王 红 薻索 红色持蛇索 ③西南，红，塔、蛇 ②琵琶，调
北 ④多闻天王 绿 宝叉 黄色持宝鼠 ④西北，黄，幢、鼠 ③　伞，雨

表４　梵华楼四大天王

佛名

汉文 藏文
身色 特　　征 方向

①持国天王 Ｙｕｌ－ｖｋｈｏｒ－ｂｓｒｕｎｇ 白 身着铠甲，双手弹琵琶 东

②增长天王 ｖＰｈａｇｓ－ｓｋｙｅｓ－ｐｏ 青 身着铠甲，右手持青色火焰剑，左手叉腰 南

③广目天王 ｓＰｙａｎ－ｍｉ－ｂｚａｎｇ 红 身着铠甲，右手托塔，左手叉腰 西

④财宝天王 ｒＮａｍ－ｔｈｏｓ－ｓｒａｓ 黄 身着铠甲，右手持幢，左手持如意吐宝鼠 北

　　四天王被《封神演义》加以发挥演绎。第４０回
“四天王遇丙灵公”提到了佳梦关魔家四将：长曰魔

礼青，有秘授宝剑，名曰青云剑；摩礼青，秘授一把

伞，名曰混元伞；魔礼海，背上一面琵琶，魔礼寿，囊

内有一物，形如白鼠，名曰花狐豹。卷首有诗，“魔

家四将号天王，惟有青云剑异常。弹动琵琶人已

绝，撑开珠伞日无光。莫言烈焰能焚毙，且说花狐

善食强。纵有几多稀世宝，丙灵一遇命先亡”。第

９９回“姜子牙归国封神”将这４人与四大天王对应
起来：

（南）增长天王　魔礼青掌青光宝剑一口 职风
（西）广目天王　魔礼红掌碧玉琵琶一面　职调
（北）多闻天王　魔礼海掌管混元珍珠伞　职雨
（东）持国天王　魔礼寿掌紫金龙花狐貂　职顺［９］

虽然有学者认为在《封神演义》之后，“四大天

王就成为汉化了的护国安民、风调雨顺的佛教天

王。只是他们经过了脱胎换国的改造，已经面目全

非了”。［７］１１９－１３２但我们必须知道，这种中国化的改

造仍然是有佛典依据的。相比之下，《封神演义》虽

然颇多小说家言，但仍然是有所依据的。天竺密教

以“东南西北”为序，则持国天等以①②③④为排
列，而“风调雨顺”以④①②③为序（参见表３），为
了勉强凑齐这句吉祥语，不免将持国天的琵琶转给

了西方广目天。殊不知持国天为天部乐神之主，自

然以琵琶为持物，而广目天乃群龙之首，当以蛇为

持物。《封神演义》肆意换调，不免为小说家言，而

误将佛寺造像以小说家言为依据，其谬显然。即使

造像之形貌受到小说戏文的影响，但方位、身色、持

物，毕竟仍然是以佛教译经为典据的。也就是，执

琵琶者仍为东方持国天王，执蛇者仍为西方广目天

王，并没有因为小说把两者颠倒过来。我们认为，

与其推测佛寺造像参照小说，倒不如信众们按照小

说家言把佛寺天王俗称为“风调雨顺”。

应当注意的是，尽管元清两译所言的四大天

王，在身色、持物等造像仪轨方面相当接近，但毕竟

有所不同。元译的天王身色为白青红绿，清译为白

蓝红黄，广目天王之执薻索改为持蛇索，亦不是汉

化的产物，而是以译经为典据的。凡诸这些，虽然
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差别甚微，但后者却与尼泊尔天王造像的脸色是吻

合的。特别是后者的这部清代译经，还刻绘了四天

王的画像（图１０），但画像与经文叙述多有不符，而
与尼泊尔佛塔上的四天王倒是颇有相似之处。《封

神演义》的小说家言，虽不尽合乎佛理，但也无妨将

这类形象的四天王称之为“风调雨顺”，毕竟“风调

雨顺”是从这些形象中生发而来的。

图１０　清译《修药师仪轨布坛法》四天王图像

由此，我们有一些简要的推断：

第一，四大天王造像有两个系统。按汉文佛典

的记述，出于杂密系经的四天王以北方毗沙门天王

为首，其形象特征是托塔，而且毗沙门信仰几乎有

包囊四天王信仰的态势，也就是说，这一系统的四

天王，其他的三天王实际上可以看作是毗沙门的陪

衬，他们有明显的主次之别。另一系统出于后期密

教，但具体年代、密教部派还不太清楚。这一系统

的天王以西方广目天王为造像特征。四天王的身

色、持色有明确的序列，他们的地位应当是平等的，

不分轩轾，他们是作为一个群体出现的。

第二，现存的中国早期四天王造像，唐宋辽时期

所存的，多近于杂密系统。特别是扶风法门寺造像，

一般认为是胎藏二部正纯密教主导下的遗物，但有

明确题铭可考的四天王造像实可判为杂密体系，可

知当时的正纯密教并没有后一个系统的四天王。我

们看到的尼泊尔造像，以及中国西藏佛寺的四天王、

中国内地的四天王以及演义传奇中的四天王，都属

于后一系统。他们大体上可以看作是元代前后兴起

的。许多人没有想到四天王信仰先后有两种体系，

分别来自于不同的佛典，以致于徒增一翻纠葛。

第三，尼泊尔造像的四天王，就佛典依据而言，

当与清译《修药师仪轨布坛法》较为接近，很可能表

示经像两者有共同的源头。清译卷首序云：“昔我

佛在广严城，以梵音声说药师七佛本愿功德经。傅

至唐特，西藏王颂藏刚布译为番文，以便彼国诵习。

迨至国朝……（什）遂将译成汉文”（Ｔ１９，ｎｏ．９２８，
ｐ．６２，ｃ１５－ｐ．６３，ａ２）。内云所谓“颂藏刚布”未
知即通常所说的“松赞干布”否？若是，译经僧认为

松赞干布（公元６１５－６５０年）［１０］时此经己经流传
于世，但真相如何，尚难确知。

第四，清译《布坛法》与尼泊尔造像，西方广目

天王均为手持佛塔的形象，这在元清译经中均未出

现，而图像却很可能是流传有自的，在中国是毗沙

门天王的专有形象。另外，唐代经幡绘画中常有渡

海天王的形象，也被认为是毗沙门天王。按，佛经

中，这位神王Ｖａｉｒａｍａａ（毗沙门，华言多闻）有种种
不同的形象和神职，颇疑他与西方广目天王的神格

有种种分合的变化，或者是由于出自某佛教派派的

缘故，尚需深入研究。不过，尼泊尔的天王形象，很

可能源于晚期的密教典籍。

第五，毗沙门天王早在阿含部佛经中明显比其

他三王突出，在唐代又出现了专述毗沙门的佛经，

显示了自成系统的信仰历程。而尼泊尔天王的图

像系统，却近于清代译出的《修药师仪轨布坛法》，

是典型的密教信仰。前者的毗沙门以托塔为特征，

后者却以幢幡和宝鼠为标志，这表明可能是两种系

统的信仰。

就本文而言，我们特别要重视的是最后一点，

这一点表明了造像与中国内地的联系。尽管如此，

从尼泊尔天王造像的服饰看，他们很可能接受了中

国内地造像的影响。天王顶盔贯甲，这种盔和甲就

我们所知的古甲样式型制，与中国内地几乎相同，

而与印度相去几无关联。翻检我们在印度所得的

图像资料，尚未见盔甲这种形式，而在中国不仅类

似的画塑甚多，专论服饰制度的各家专著也多有涉

及。这一点，在我们看来，可以认为是中国佛教造

像对南亚次大陆的反哺。事虽微小，意义却很重

大，这一点，既是初见造像时的最初一念，也是本文

撰写此节的主要用心所在，惟其中不明之处甚多。

　　四　在印度与中国之间

尼泊尔佛教信仰中的五方佛，普遍表现为在佛

塔的四向安置四佛。这种形式的佛教美术遗存，就

中印度佛教美术的源流与传播而言，恰好介于印度

和中国之间的缺失环节上。

具有密教含义的四方佛分布在佛塔四方，四方

佛之间有明确的内在联系，可能受到了印度教造像

的影响。加尔各答印度博物馆收藏一件公元６世
纪的四面灵伽造像，在形式化的圆柱状的林伽的四

面，分别雕刻湿婆、梵天、毗湿奴、苏利耶等４位大
神，尼泊尔也多有类似的造像，这４位大神具有各
自独立的神格属性，但他们却在这里构成一个有机

的整体。严格规定神癨的方位也是印度教乃至印

度人的传统习俗。在印度教神庙外壁安置方位护

法神（Ｄｉｋｐａｌａｓ），必定会遵循“地灵曼荼罗”（Ｖａｓｔｕ
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张同标：尼泊尔佛塔曼荼罗考述（下）

ＰｕｒｕｓｈＭａａｌａ）的基本规则（图１１）。主要的护法神
有８位，分布在四方四维，四方者自东起为 Ｉｎｄｒａ、
Ｙａｍａ、Ｖａｒｕｎａ、Ｋｕｂｅｒａ，四维也称四隅，自东北起分
别为Ｉｓｈａｎａ、Ａｇｎｉ、Ｎａｉｒｉｔｙａ、Ｖａｙｕ，佛教曼荼罗不仅
原样照搬了这些护法神，不空译《菩提场所说一字

顶轮王经》卷二《画像仪轨品第三》：“东方画持国

天王，南方夜摩天，西方水天，北方俱尾罗天，各随

方四边画。如是四隅，东北方伊舍那，东南方火天，

西南方罗刹主，西北方风天”（Ｔ１９，ｎｏ．９５０，ｐ．
１９９，ｂ２９－ｃ３）。除了用东方持国天王替代天帝释
因陀罗外，其他７位大神基本照搬，惟译名或音译，
或意译。类似这样的方位神系统，在汉译密教佛典

中屡有所见。印度教神癨信仰的方位系统和群组

观念，或许启发了佛家按方位结集佛菩萨创制曼荼

罗的想法。佛教吸收印度教的某些教义和图像系

统，由此创造出胎金两部曼荼罗是完全有可能的。

在佛塔的四方配置四佛，难以准确探寻其开始时

期。现存的实例，年代早的，可能是桑奇大塔的四佛

像、桑奇附近的Ｇｙａｒａｓｐｕｒ大塔四佛像，都是公元５世
纪之后的制作。前者都是禅定印，后者有所变化，两者

都是作为本尊佛礼拜对象，造型相似，还看不出有机的

组合关系，也缺少密教那样的系统化教理。这一点，与

密教发展的历史进程是相符的。比较明确的佛塔四

佛曼荼罗的早期实例，据赖富本宏指出，见于印度东部

拉特那吉里（Ｒａｔｎａｇｒｉ，意译“宝山”）［１１］。

图１１　地灵曼荼罗与方位护法神

拉特那吉里遗址位于东印度奥里萨州的库他

克（Ｃｕｔｔａｃｋ）地区，近年来发现了不少后笈多时期特
别是密教范畴的佛教造像。其中有一例是标准类

型的四佛型佛塔（图１２－左），原来位于拉特那吉
里大塔东北位置。塔身部由上下两段构成。下段

构身四面开龛，龛高１７－１８ｃｍ，宽约１５ｃｍ，各雕一
佛，依次为：

　东方　触地印　阿
"

如来

　南方　与愿印　宝生如来
　西方　禅定印　阿弥陀如来
　北方　无畏印　不空成就如来。
这四尊小像都有纵长的椭圆形头光，仅有西方如

来像的头光上部雕刻菩提树（ａｖａｔｔｈａ）。从方位与印
相判断，这尊像应当是比较标准的金刚界四佛。

类似这样的金刚界四方佛塔，在比哈尔邦的那

烂陀等地区也颇有其例，但是在拉特那吉里，这类

佛塔还继续向密教化发展，出现了新的四佛四明妃

型佛塔。其中之一也是在拉特那吉里东北区域发

现的（图１２－右），形制与前者相似，保存了相轮
部，更加完整。佛身四面开龛，雕造与前例同样的

四方佛。这座佛塔的最大特色，是覆钵部分所雕小

龛中的四尊女像。这些小龛位于四方佛龛上方，是

所谓的支提窗（ｃａｉｔｙａ－ｗｉｎｄｏｗ）造型，龛内女像，结
跏趺座，乳房丰满。都左手置于腰际结金刚拳，右

手各有持物。依据印度学者的考察报告，从各尊像

的方位和持物，日本学者赖富本宏推断，这很可能

是萨?金刚女等四尊：

　东方　金刚杵　萨?金刚女
　南方　宝珠　　宝金刚女
　西方　莲花　　法金刚女
　北方　青莲　　羯磨金刚女
但是，这些尊像都是不足１０ｃｍ高的小像，除了

东方的金刚杵之外，其他尊像的持物都非常小，而且

有所破损，难以准确辩认，这些因素给尊格比定带来

了难题。赖富本宏虽然对比定结果持有保留，但他

顺便批评了印度研究者缺乏《金刚顶经》和《大日经》

等中期密教资料的知识，认为这是他们的弱点。

图１２　拉特那吉里四方佛堵波

中国也有类似的遗存。

首先可以举出的是陕西法门寺所出唐代遗物。

中国陕西扶风法门寺出土的“五重宝函金刚界曼荼

罗”，造于咸通十二年（公元８７１年）。函顶铸大日如
来，四侧面铸四方佛。主尊作智拳印，余四佛分别作

触地印等，与前举印度、尼泊尔诸像例相近，惟左手
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握拳。也都是莲花座，没有表现相应的灵兽座［１２］。

图１３　山西应县佛宫寺释迦木塔第三层四方佛

山西应县佛宫寺释迦木塔，建于辽清宁二年

（公元１０５６年），金明昌六年（公元１１９５年）增修完
毕。第三层内有四尊坐佛（图１３），都趺坐于大仰
莲上，左手握拳，与扶风寺造像相同，右手印相各自

不同。北方佛右手残缺，但从手势上扬看，可能原

先也应该是施无畏印。其八角形台座的束腰部

门可见象、马、孔雀、金翅鸟等［１３］，分别是：

　东方　触地印　象座　阿
"

如来

　南方　与愿印　马座　宝生如来
　西方　禅定印　孔雀座　阿弥陀如来
　北方　无畏印　金翅鸟座　不空成就如来
这里没有出现大日如来。这是以塔代表毗卢

遮那佛，即佛之法身。把佛塔与毗卢遮那佛联系起

来，在印度东部的波罗密教美术中有诸多的表现，

在中国也有类似的表现把佛塔视为法身佛毗卢遮

那佛的象征，与周边的四佛构成“五佛曼荼罗”，这

是金刚界曼荼罗的核心神癨。

佛塔信仰与五方佛信仰的联系，是佛教密教化时

期专有的艺术表现，可以说是密教信仰的独特现象。

一般认为，密教经历了杂密、正纯密教、无上瑜伽，以及

更晚期的时轮乘等阶段。正纯密教造像突出了佛菩

萨会聚一堂的曼荼罗，而无上瑜伽与之最大的不同是

引入了双身法的修法，突出表现为造像艺术中的双身

佛。尼泊尔国家博物馆保存了一些男女双身佛，不过，

相对于遍布街巷的佛塔曼荼罗，其信仰程度显然大为

逊色。因而，我们认为，深入尼泊尔民众深层心理的密

教流派，应当是以正纯密教为中心。

就开元三大士的译经活动分析（善无畏汉于公

元７２４年译《大日经》，金刚智于公元７２３年译《金
刚顶经》），正纯密教的兴起可能在公元７世纪。无
上瑜珈的流行，可能要晚至公元 １３世纪，但那时
候，印度的佛教已进入极度衰亡的时期，基本上可

以认为佛教已经在古印度消亡了。那么，无上瑜珈

的相关教理是否仍然具有以前那样强大的对外影

响力，虽然难以准确判断，但恐其影响力是远远不

如笈多盛世了。所以，尼泊尔仍然保留了正统密教

的图像系统，这就不难理解了。此外，无上瑜珈曾

被视为旁门左道，尼泊尔是否接受、在多大程度上

接受相关教理和图像系统，也是值得深思的。

就目前所知的相关信息推断，前文讨论的佛塔

曼荼罗，以帕坦博物馆所藏的年代较早，约为１５－
１６世纪，其他的更晚。我们也看到凿痕犹新的造
像，参观了正在劳作之中的造像作坊，那里仍在雕

造表达五佛信仰的佛塔曼荼罗。这些年代判断，正

统密教在尼泊尔流行了千年之久。

这些事实表明，源于古印度的以五佛信仰为核

心的佛塔曼荼罗，不仅影响了尼泊尔，也在中国留

下了相应的遗物。相比较而言，中国的应县木塔曼

荼罗虽然年代稍早，但造像的中国化风格明显；尼

泊尔造像的年代晚，却保存了较多的印度风情，诚

如本文开篇所言，这既有明显的规律性，又有当地

的特色。因此，我们希望把尼泊尔的佛塔曼荼罗看

作是印度与中国之间的过渡性环节，作为研究中印

佛教造像的重要参照。
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