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南朝墓壁画上的羽人和神仙形象

摘要: 本文对南朝墓壁画的羽人、神仙形象进行了分析比较研究, 着重探讨了南齐墓

壁画中羽人和神仙的特点, 反映的观念及其社会背景。
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魏晋南北朝时期壁画墓一直是史学界、考古

学界、美术界关注较多的专题 , 以宿白、杨泓、

郑岩等为代表的学者们已经较为深入地研究了这

一动荡而富有变化的时期壁画墓表现的内容。本

文在前辈研究基础上, 着重对南齐墓壁画中羽人

和神仙特点、反映的观念及其发生变化的社会背

景作了探讨。

考古资料显示 , 南朝壁画墓主要分布在江

苏、湖北、河南、浙江、福建、云南和四川等地

区。据郑岩统计约二十座, 其中包含羽人和神仙

画像的有丹阳建山金家村墓、胡桥吴家村墓及鹤

仙坳墓; 常州戚家村墓、田舍村墓; 南京西善桥

宫山墓 ; 河南邓县学庄墓 ; 湖北襄阳贾家村墓 ;

福建闽侯南屿南齐墓等。无论简报, 还是学者的

研究文章对羽人叫法一致, 如持节羽人、捧博山

炉羽人、捧丹鼎羽人、戏虎羽人和戏龙羽人等 ,

而对神仙称呼不一, 如丹阳建山金家村墓和胡桥

吴家村墓“龙虎前面各有一仙人手持仙草引导 ,

龙虎上方各有 3 位飞翔的‘天人’手持仙果或丹

鼎相随” [ 1] 。常州戚家村墓的“飞天”、田舍村

墓“飞仙”、“仙女”; 河南邓县学庄墓“飞仙”;

湖北襄阳贾家村墓“飞仙”; 福建闽侯南屿南齐

墓的“飞天”等。由于天人、神人、仙人与神仙

在“古代神话和宗教中指修炼得道长生不死的

人, 或指能达到至高神界的人物”[ 2]。故本文这

几个名称通用。

一、羽人

羽人 , 最早出现在 《山海经》, 又称羽民。

体貌特征有羽毛、能自由飞翔 , 如王充 《博物

志·异鸟》 说“体生毛, 臂变为翼, 行于云”。东

晋葛洪 《论衡·天形篇》 “身生羽翼 , 变化飞行,

都的豪华住宅说: “亦有甲第, 当衢向術 , 坛宇

显敞, 高门纳驷”[ 11]。“宅院”画像砖就是这些甲

第的写照。

注释:

[ 1] 《中国大百科全书·美术·画像砖》, 中国大百科

全书出版社 1986 年版。

[ 2] 王林旭:《中国美术史纲》, 文化艺术出版社 2003

年 11 月第 1 版。

[ 3] 高文、王锦生 :《中国巴蜀汉代画像砖大全》, 国

际港澳出版社 2002 年 9 月第 1 版。

[ 4] 杨爱国 : 《不为观赏的画作汉画像石和画像砖》,

四川教育出版社 1998 年 7 月第 1 版。

[ 5][ 6] 刘敦桢主编 : 《中国古代建筑史》, 中国建筑

工业出版社 1984 年 6 月第 2 版。

[ 7] 秦都雍城 ( 今陕西凤翔县) 遗址就无一座高台

建筑 , 可以为证。

[ 8] 简易的木结构望楼一类建筑 , 早在新石器时代

就已经出现 , 湖南高庙遗址陶器上的楼观图像即其例证。

不过 , 这种楼观是四根立柱加牵扯横木和上下梯子的简

单建筑 , 与汉代的多层楼观在技术上不一个层面。

[ 9] 罗哲文、王振复主编 : 《中国建筑文化大观》,

2001 年 1 月第 1 版。

[ 10] 晋·常璩 : 《华阳国志·蜀志》, 刘琳校注 , 巴蜀

书社 1984 年 7 月第 1 版。

[ 11] 梁·萧统: 《文选》 卷四 , 中华书局影印本 1977

年 11 月第 1 版。
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失人之体 , 更受 ( 爱) 异形”。唐僧齐巳 《全唐

诗》 卷二十四: “杂曲歌辞”称“身不浓, 骨不

重, 驱青鸾 , 驾百凤; 幢盖飘飘入冷空 , 天风瑟

瑟星河动”。道教将道士称羽士 , 将成仙称羽化

登升。

秦汉时期成仙风气盛行 , 人们渴望跨越死

亡, 永住神仙爰居的乐土, 因此汉代墓室壁画上

出现了大量表现升仙的场景, 羽人因身有羽翼能

飞, 与不死同义, 尤其是是羽人引导的乘龙飞升

图, 如洛阳西汉后期卜千秋墓、西安交通大学附

小西汉晚期墓、乐游原西汉晚期壁画墓等。此

外, 还有洛阳博物馆的升仙石棺、开封市博物馆

收藏的升仙画像石棺等。而魏晋南北朝羽人主要

出现在江苏丹阳与胡桥、南京西善桥南齐皇室墓

葬群、山东沂南、河南南阳、洛阳等地 [ 3 ]。

从外形上看 , 南朝壁画中的羽人与汉代羽人

有着前后承袭关系, 但两者又有很大不同, 反映

了汉代灭亡后, 人们的社会理想和宗教信仰发生

的巨大变化。也与汉代漆器、铜镜、陶罐、墓室

和棺椁墙壁上彩绘或刻画的仙人形象大不相同。

汉代“仙”的外形各不相同 , 有动物形、有人

形 , 两腿腾越 , 脸部有羊的特征。有些身材纤

细, 但大多数显得粗壮结实或矮胖, 身体呈水平

状 , 呆板僵硬 , 手臂和腿向外伸开 , 身体为 90

度扭转。而南齐墓羽人潇洒自如、超凡脱俗, 无

翅膀就能漂浮在空中, 与吴 - 西晋时期铜镜上的

小飞人一样 , 被看作是早期佛教人物形象 [ 4] 。

羽人外形变化原因有: 1.从汉代到南北朝几个世

纪中 , 信仰在不断变化。2.信仰、艺术风格的地

区差异。3.随着时代的发展 , 某些定型的特征似

乎又有些不确定性。胡桥、建山墓中羽人对虎壁

画在墓室中占主要地位, 应是代表了墓主人的思

想意识, 与指示方位的青龙、白虎一起出现, 反

映了长期以来已被人们普遍接受的宇宙观、成仙

风尚与来世观念以及它们之间的关系。

3、4 世纪早期的矮胖羽人 , 在造型上比汉

代羽人有很大进步。1983 年江苏南京雨花台区

长岗村吴末 - 晋初墓葬出土的青瓷釉下彩盘口壶

腹部有两排共 21 个持节羽人 , 他们站在仙草和

云气中, 毕恭毕敬 , 虔诚无比, 似乎在恭候着什

么。他们身体瘦长、长满羽毛、头长双角 ( 发

髻?) 、细腰, 双手持节 , 与河南洛阳西汉卜千秋

墓壁画中那个相貌怪异, 身披羽衣的方士手里的

节相似, 应为三牦节 ( 一种信符, 除天子赏赐大

臣外, 方士或神仙的使节也可以持节) [ 5] 。徐州

盱宁九女墩、浙江海宁东汉画像石墓和湖北襄阳

贾家村墓也有类似的持节仙人 [ 6] 。头上长角的

羽人则见于成都凤凰山出土的汉代画像石上“仙

人对弈图”。羽人周围的仙草可看作葛洪所称的

“黄龙芝。”草丛中盛开的花朵可能是一种长生不

老植物。从它毛茸茸的外形判断, 可能是神仙喜

爱的 actractylis(zhu)。孙倬云认为: 在汉代, 它是

身披羽毛大氅的魔术师或半人半仙方士的符一种

证物, 用来鉴别他们作为天堂使者身份, 被派往

人间迎接死者。因为“道教特别强调成仙必须感

通仙官下降接引”[ 7 ]。巫鸿已经注意到 2 世纪山

东的长生不老场景: 西王母正在接受 5 个持节仙

人的效忠。他把这个场景与汉书中有关西王母信

仰 ( 教派) 联系起来, 认为是崇拜者手持的象征

女神圣旨的魔杖———稻草枝或大麻枝 [ 8] 。

在南齐墓壁画上, 节已经消失, 取而代之的

是草枝 ( 杖) 。仙人既没有侍奉在西王母身旁 ,

也没有跳跃着恳请效忠。他们看起来比前辈更威

风, 高高地站立着, 带着这样的自信即他们不需

要朝目的地眺望, 只管一边大步疾走, 一边挥舞

着手中的草枝 ( 既是食物, 又是长生不老的象征

符号) , 威风凛凛地号令着虎和龙。很显然 , 这

些仙人在外形和构成上继承了早期模型的很多元

素, 但风格与造型仍有很多变化, 如江苏遂宁县

东汉画像石墓身体瘦长、头长角的仙人, 召唤着

一只巨鸟, 与丹阳仙人外形相似, 但表现的动感

不如丹阳仙人强烈 [ 9] 。成都万佛寺一 5 世纪晚

期或 6世纪石碑背部的浮雕飞天 , 也与南齐墓天

人相似 [ 10] 。

二、神仙

和其它墓葬品一样, 羽人和神仙最初是用来

对付人类对死亡的恐惧。升仙场景见于战国甚至

更早期墓葬中, 东汉以后随着神仙思想和早期道

教的传播更为流行。尽管 《山海经》、《楚辞》、

《庄子》、《论衡》、《淮南子》、《列仙传》 等给人们

提供了很多神仙的信息, 如他们将去向何处、骑的

是何物或在做什么, 但很少见到有关其体貌的描

述, 因为他们是无形的 , 如桓谭 《寻仙赋》 所说
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的“噢 ! 你如此形貌不定 , 但却如此飘渺”[ 11 ]。

《列仙传》 说神仙住在山间、河里 , 他们腾云驾

雾。《庄子》 说仙人皮肤如冰雪“乘云气 , 御飞

龙, 以游乎四海之外”( 《庄子·逍遥游》) 。 《淮南

子》 中的神仙人脸龙身 , 无脚 , 皮肤呈鱼鳞状。

抱朴子则说仙身上有黑色绒毛, 有羽毛翅膀, 时

而是人 , 时而成神 , 跃进山峦 , 在天空中飞翔
[ 12] 。但图象资料很少 , 目前所知的只有顾恺之

( 约 345~406) 笔下的仙女和神仙和萧宝俊玉寿

殿寝宫帷幕上及墙上的飞仙和神仙画, 这些为世

俗目的制作的仙人像和同时代墓葬中的仙人很相

似 [ 13] 。但不足以说明南方仙人图像最接近哪种

描述。

南齐墓新型仙人、天人和神仙与以前形象和

功能大不一样。虽然也与道教各宗派关系密切 ,

但并非代表某个神秘教派, 或给上天的选民传递

隐晦教义的媒介, 而是对传统进行改造后的墓葬

形象, 与印度或中亚佛教逐渐中国化过程没有太

大区别, 如刘宋时期佛教造像中的佛与飞天。南

朝壁画墓主人可能是追求长生不老的道教信徒 ,

也是虔诚的佛教徒, 还可能是道教茅山派或灵宝

派的追随者, 对两派的教义都感兴趣, 寻求打开

未来真理之门的钥匙。正如 Anna Seidel 提醒的

“长生不老是中国所有宗教为达到一种目的所采

用的方法或策略”[ 14] 。在道教流行的丹阳、株

洲 , 贵族信徒很多 , 刘宋、南齐统治者也在其

中。陶弘景 ( 456~536, 诗人兼学者 , 茅山派第

九代圣祖, 从南齐朝廷辞官 , 隐居茅山, 被看作

仙人) 编撰的茅山派经典 《上清经》 在这一带特

别流行。陶氏是为此从南齐朝廷退隐, 冶炼丹药

祈求长生不老, 而南齐墓年代与南齐皇室对这本

经录的兴趣相吻合。陶氏对旧经文进行了改革 ,

让仙人下凡访问世俗弟子 ( 信众) , 新型仙人相

貌优雅, 光鲜生动, 住在天宫里, 而不象先前的

仙人住在树洞里、葫芦里或山洞里。他们悠闲自

如地悬浮在空中 , 手挽手漫游 , 聚集在罗纱盖

下 , 漫撒香雾 , 登上紫癜 , 和着玉笛声引吭高

歌。

我们找不到对新仙人外貌的具体描述, 但可

以在脑海里勾勒出大概: 与一般信徒不同, 他们

是贵族, 如赤松子。服侍仙人身边金童玉女外貌

和动作也无描述, 但 《上清经》 提到了对衷心者

的回报, 用了很多双关语及华丽词汇使古老神秘

的宗教实践变得高贵。3 世纪的曹氏家族、西

康、阮籍等人的文学成就为南朝贤达贵胄所艳羡

所追求 , 他们互相称赞 , 远离俗务 , 举止超俗 ,

有文学修养 , 如北齐墓和丹阳墓的“竹林七贤”

是中国绘画艺术中最早的文人形象, 但不能指代

神仙 , 虽然两者有些相似 : 身材细长 , 漂浮空

中, 静止的身体与跌宕起伏的衣带无不传递出轻

盈、自尊沉着、遥远与飘渺, 似乎已隐退到另一

种生存状态。尽管“竹林七贤”狂放不羁, 嬉笑

嘲讽 , 酗酒或禁欲 , 但他们仍然自制 , 有涵养 ,

是南齐宫廷贵族的楷模。正是这些社会楷模对道

教新教派、佛教在南方流行起了不可磨灭的功

劳。随着贵族阶层理想榜样在现实世界逐渐成

型 , 天界也渐渐次序分明 , 和凡间一样等级森

严, 现世贵族便有了来自宗教的保证即在来世将

会得到对应位置。墓葬壁画上的轻盈婀娜的神仙

和飞天向人们展示了天界的复杂性和等级制度。

他们不再是肉体之身 , 而是悠闲的太清宫居民 ,

沉着、镇定、自制, 没有物欲, 无需翅膀即可升

空。壁画砖上象浮云般飘逸雅致的神仙, 是理想

的贵族体貌, 与新宗教信仰、社会标准和审美趋

向相一致, 被镀上一层日趋优雅的外壳。不再是

过去那种装模作样, 过分夸张的天外来客。

早期神仙的跳跃是持续腾空的动作, 他们在

空中飞翔, 在山间奔跑。总之 , 都在运动中。唯

一的目的就是升天, 至于外形是高是矮, 是胖是

瘦、欣长或粗壮, 毛茸茸的或晶莹剔透的, 都可

以接受, 因为这些与成仙的能力关系不大。 《论

衡》、 《抱朴子》 都认为神仙相貌不定 , 葛洪沿

用传统看法即仙皆方瞳孔, 耳朵长到头顶上, 皮

肤上有鳞片等。这些身体记号与人们追求的成仙

本领无关。然而当神仙变成贵族时或贵族道教徒

将自己看作神仙时, 就象沈约将自己幻化成赤松

子一样 , 看似轻松的过程就很重要了。3 世纪的

文学作品为后来宗教观念和幻象提供了早期神仙

模型。曹植描述洛神宓妃时已隐喻到成仙。《列仙

传》 中赤松子只能登天、下凡, 洛神却能象天鹅

般飞翔, 象龙一样腾越, 象被风吹起的雪花一样

不停地飞舞, 这种隐喻在汉代文学作品中也出现

过, 如桓谈笔下的神仙象凤凰一样飞舞, 但曹植

对密妃外形描述得具体详细, 如洁白的牙齿闪闪
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发光 , 弯弯的柳叶眉 , 细腰长颈等。5 世纪末 ,

新的社会理想和宗教信仰已经确立, 旧传统的不

确定性使老式仙人不再流行 , 新型仙人取而代

之。它们取悦于统治阶层 , 鼓励有修养的士人 ,

宣扬这样的观点即不再是别人, 而是我们应该变

成什么样子。早期神仙的不确定性可以让艺术家

自由发挥, 但 5 世纪末神仙外貌定型, 艺术家受

到了限制。不管画师自己信仰如何, 他在心理和

审美观念上被强加了贵族捐资人新宗教信仰和艺

术品位。汉代那些虚幻形象作为传统能幸存下来

的原因在于画匠们的重新塑造, 适应捐资人对神

仙品位的变化的不断增加的新追求。

早期神仙和南齐神仙之间应该有过渡阶段 ,

互相交叉, 相互影响又互相支撑。南齐神仙外形

确定, 培育出新的社会教养, 这样也限制了艺术

家的幻想和更新偶像的出现, 尤其是捐资人委托

作画时。在墓门关闭之前 , 对那些看到墓室壁

画, 尤其是神仙和天人的人而言, 这些图象是他

们所熟知的。降龙伏虎的仙人反映了长期以来人

们普遍接受的想法: 他们的外形容易被接受。对

少数人来讲 , 这些图象化的神仙已取得新的权

威, 主宰着人们的宗教意识。

三、结语

东汉后期, 人们幻想超脱生死两界, 便对佛

教“涅槃”产生了浓厚兴趣, 道教“白日升天”、

“即身成仙”的说教渐渐失去市场 , 道教不得不

改革, 借鉴了佛教内容,“即身成仙”变成“灵魂

升天 , 来世成仙”。王仲殊认为“中国早期佛教

是与方士们祠祀神仙之类混合在一起的, 佛教的

推行往往依附于神仙道术”[ 15] 。如佛的两侧 ,

经常侍侯东王公和西王母的羽人代替了左右胁

侍, 这是佛道混杂的现象, 即按照神仙图像的旧

方式表现新佛教图像。

与汉魏造型相比, 南齐神仙具有更多人的特

征 , 身材欣长优美。他们在云中曼舞 , 以镇定、

高贵的仪态 , 降龙伏虎。仙人上方飞翔着天人 ,

柔美的脸呈椭圆形, 似为女性。方腭, 高鼻者为

男性 , 他们博衣宽带 , 无羽毛翼 , 仍然显得很

轻 , 漂浮在空中。背稍曲 , 膝盖优雅地弯曲着 ,

悠闲自如地漂浮在空中, 裙带在风中飞舞, 仪态

端庄大方。丹阳仙人形象的变化缘于佛教信仰及

其法器的传入。他们外貌上既不象北魏以前铜镜

上的小飞人 , 也不同于北魏以后佛教飞天形象 ,

但敦煌 272、257 洞窟壁画上那些不符合解剖学

比例的人像或云冈石窟 5 世纪晚期面部丰润圆满

的飞天 , 都可看作南齐仙人的前身。而 6、7 洞

窟的飞天姿势别扭, 制作粗糙, 没有美感, 显然

不是丹阳墓那些恬静克己, 彬彬有礼, 举止高贵

仙人的模本 [ 16] 。

与南齐墓新仙人形象相似、时代相近的佛教

造像在南方亦有发现, 如巴黎吉美博物馆收藏的

一件鎏金铜佛像, 铭文载年代为 478 年, 属刘宋

王朝统治时期。坐佛头顶大背光 , 背光边缘有 5

位镂空飞天, 她们两两以盛开的莲花为间隔, 身

穿长袍, 长裙飘逸, 似乎有阵阵看不见的清风支

撑她们漂浮空中 [ 17] 。陕西兴平出土的公元 471

年的石佛像背面浮雕上也有时代相近的小飞仙。

其中 2人穿裤子, 一人身披印度式长袍, 一人穿

中式长袍和印度式裤子, 身体向一侧弯曲, 形成

一个令人难以置信的直角, 着齐脚长袍, 对抗着

地球引力, 虽不如南方飞天向上翻滚的袍服 , 但

飞舞的披肩也使观众感到风正从四面八方一齐吹

来 [ 18] 。相同姿势的人像也见于南方早期铜镜

上, 但未穿中式长袍。

上述丹阳神仙和飞仙没有身体翻滚、衣带飘

拂、花结等典型佛教元素, 但仍然传递出急速运

动的感觉。因此, 不管佛教信仰对中国人死亡与

来世观念影响有多大, 南齐墓飞仙形象既源于南

方吴 - 西晋早期形式, 也属于北方 5 世纪佛教艺

术的产物。造型最相近的刘宋佛教造像出自南方

作坊, 受佛教艺术直接影响较小, 受社会精英捐

助集团价值观念影响较大。这一点也表现在南方

其它宗教的墓葬艺术中。中式长袍 , 欣长身材 ,

肘部紧靠身体, 盘旋漂浮的衣裳, 这些新型天人

成功地被提升到一个新的权威地位: 具有升高的

定力, 漂浮在更高的王国里。由平衡、高贵得体

与和谐所产生的新定力所控制, 这是早期传统人

像所不具备的特征。这些天人长期以来被看作是

本土道教信仰具有的象征符号。

南朝砖雕画的羽人和神仙反映了道教、佛教

和地方文化的冲突与融合。凌空飞翔的南方贵族

受敦煌飞天影响明显, 如 249 号洞窟南、北墙西

魏 ( 535~557) 壁画上一位身穿中式袍服 , 优雅
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自如、曲身翱翔的道教天人正给佛教讲法者表示

效忠 [ 19] 。这些传统人像可以被解释为佛教对中

国征服的图象表现, 也是南方地方文化和土著贵

族集团对佛教进行反征服的标本。宿白认为是南

方对佛教改造基础上反过来对北方产生影响[ 20] ,

如“洛阳北魏晚期葬具的画像还明显反映出一些

来自南方的影响, 如升仙画像中的仙人驾御龙虎

的题材应与南方一带南朝墓葬中的仙人引导龙虎

的题材有一定关系”[ 21] 。北方很多地方都发现

了这类题材, 如甘肃敦煌佛爷庙湾、酒泉丁家闸

5 号墓的羽人与升仙图、陕北汉代画像石、神木

大保当 20 号墓仙人、河北磁县北齐墓、山西太

原北齐墓的羽人、山东临朐北齐墓神人、以及陕

西西安安伽墓的飞天等 [ 22] , 都与南朝壁画上神

仙有或多或少联系 , 表明南方与北方墓葬艺术的

相互影响。
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