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内容提要：于阗是著名的西域古国，汉唐时期佛教及其艺术在其地兴盛一时。本文主要围绕一百

余年来在新疆和田地区发现的多件地神图像，结合文献，探讨了此类图像的外在形式、文献依据及其

所反映的思想内涵。作者认为，于阗佛寺的地神图像是据《金光明经·坚牢地神品》绘制，它影响了龟

兹和敦煌佛教绘画的王族供养人画像，反映了出身为世俗人的王族供养人试图藉此神化自我，宣扬

“王权天授”的思想。
关键词：于阗 坚牢地神 《金光明经》
中图分类号：K879．3 文献标识码：A

位于新疆塔克拉玛干沙漠边缘的和田地区，
古称于阗，历史上曾经是沟通东西方经济文化的

大动脉———“丝绸之路”南道的重镇之一。汉唐时

期， 于阗成为西域地区一个著名的佛教文化中

心，佛教艺术昌盛一时，唐代甚至出现了以画家

尉迟乙僧为杰出代表而为后世称道的 “于阗画

派”。近一百余年来，随着这一地区考古探察活动

的不断展开，原先埋没在沙漠深处的佛教美术品

开始进入人们的视野。 本文在前人研究的基础

上， 主要以于阗佛寺中所发现的地神为研究对

象， 在综合考察此类神像的外现图像形式的同

时，还初步探讨了图像所反映的佛教思想内涵以

及世俗政治理念。
一

言及于阗的地神，首先令人想到的就是《大

唐西域记》中的一个传说。玄奘在记载于阗建国

时说：“王甚骁武,敬重佛法,自云毗沙门天之祚胤
也……其王迁都作邑，建国安人，功绩已成，齿耋

云暮。未有胤嗣，恐绝宗绪。乃往毗沙门天神所，
祈祷请嗣。神像额上，剖出婴孩，捧以回驾，国人

称庆。既不饮乳，恐其不寿，寻诣神祠，重请育养。
神前之地忽然隆起，其状如乳，神童饮吮，遂至成

立。智勇光前，风教遐被，遂营神祠，宗先祖也。自

兹已降，奕世相承，传国君临，不失其绪。故今神庙

多诸珍宝，拜祠享祭，无替于时。地乳所育，因为国

号”[1]。内容大同小异的传说，在《大慈恩寺三藏法

师传》以及 8世纪以后的藏文文献《于阗国授记》、
《牛角山授记》和敦煌莫高窟藏经洞发现的《于阗

国教法史》中也有记载。据张广达、荣新江的研究，
以《大唐西域记》的记载最为古老，其中多少保留

了一些原始的民间传说， 但是后来也被涂上了佛

教的色彩 [2]。从上述记载看，于阗王族自认毗沙门

天是其父系， 因为始祖得到大地之乳的哺育后而

成长，遂以之为国号。此处实际上他们已视大地女

神是其母系，从中折射出对地神的尊崇。
目前， 于阗的地神像主要见于以下五个遗址

点：1、热瓦克佛寺。在热瓦克大塔四周围墙上塑有
多尊佛和菩萨像， 在佛像的两脚间另塑有小型地

神像，斯坦因（A．Stein）说：“离大门再远一点的两
尊塑像中， 每一尊的双足之间各发现一身较小的

女性胸像……它们显然全都相同。”[3]另外在东墙

大门旁所塑四身天王像中， 斯坦因编号为 XXVII
和 XXVIII 的两身的双脚间也各见一身塑出的小
型地神像。2、布盖乌于来克佛寺。在该遗址内一个

十竹斋艺谭 115



于阗的地神图像及其流变

图一// 和田布盖乌于来克佛寺中的地神

图二// 和田巴拉瓦斯特佛寺中的地神

正方形殿堂的壁画中，残存两身大立佛的下半身。
其中一身，两脚分立于两朵莲花上。在佛的两脚之

间，绘一身跪姿合掌礼敬的女性。该女性脑后放射

出十几条波浪式光芒，应是一身地神（图一）。另一

身非常残破，但仍可见跪在佛脚侧的地神。3、托普
鲁克墩佛寺。在方形平面的遗址中，在正壁泥塑有

结跏趺坐于莲台上的佛像。 在此塑像左侧所绘一

身立佛的两脚间以及左侧壁所绘另一身立佛的两

脚间，各绘出一身地神像。 它们双臂伸展，两手托

持佛脚。4、巴拉瓦斯特佛寺。19世纪初，德国人特
林克勒（Trinkler）在遗址中发现一块壁画。 其上绘
一地神跪在佛的两脚间，两手托持佛脚（图二）。5、
丹丹乌里克佛寺。 特林克勒在编号为 A．4．2 的寺
院中还发现了一个地神图像。画面虽已十分残破，
但我们仍可见在佛两脚间残存了地神胸部以下部

分。它双膝跪地，两臂平举，手托佛脚。2002年，由
新疆文物考古研究所和日本佛教大学尼雅遗址学

术研究机构共同考察丹丹乌里克遗址时， 发现一

座寺院遗址。 在遗址壁画中， 出现了两身地神形

像。其一是男性。他身着套头小翻领上衣，脸部有

髭，颌下有长须，两颊留络腮胡。 此地神仅现上半

身，他以双手托举立在莲花上的佛脚；另一身是女

性。 她身着艳丽有纹饰的外衣，仅现上半身，以双

手托举立在莲花上的另一立佛的脚[4]。
二

佛教的地神,名坚牢,梵文名 Prthivi。因其是佛
教所谓的十二天之第十天，故又名地天。从佛教典

籍看，坚牢地神最突出的事迹有两件。一是在释迦

牟尼成道时，魔军来扰，地神由地涌出作证，随后

魔军溃败。二是在释迦牟尼宣讲《金光明经》时，地

神发下大愿，要宿卫以后宣讲此经者。
以前者为题材的作品曾见载于文献。 玄奘在

摩揭陀国曾见一个砖室内绘有两身地神像，“迦叶

波佛精舍西北二砖室，各有地神之像。 昔者如来

将成正觉，一报魔至，一为佛证。 后人念功，图形

旌德”[5]。 由这段文字，可知这两身地神像的来历，
乃是后人感念地神在释迦牟尼降魔成道时所立之

功而绘。 在印度存世的佛教美术品中，仅有两个

确定的此类例子，一个是从萨尔纳特出土的浮雕，
另一个是在阿旃陀第 1窟的壁画中。这两身地神，
均作手持水瓶的姿态。 从文献来源看，可以对应

《方广大庄严经》中的地神“曲躬恭敬捧七宝瓶，盛

满香花以用供养”[6]。 在犍陀罗表现释迦牟尼生平

事迹的“佛传”雕刻很流行，以“降魔成道”为题材

的作品约有三十多例。 但在这些作品中，只是在

表现佛传故事中“降魔成道”前后的场景中出现了

几例地神，如在喀布尔博物馆所收藏的一块浮雕

中表现了走向菩提座的佛陀。 菩提座下可见一身

女性露出上半身，双手合十。 另外在喀拉卡它印

度博物馆以及柏林民族学博物馆所收藏的犍陀罗

的浮雕作品中，也见到类似的女性地神。 与此迥

异的是，龟兹石窟及敦煌石窟的“降魔变”壁画中，
却多见由地面涌出作证的地神形象。
以后者为题材的作品，较早被发现在于阗的

一些佛寺中。 据松本文三郎和贾应逸等学者的研
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图三// 库车克孜尔尕哈13窟的男性地神

究，这些佛寺中的地神图象可以确定是根据《金光

明经》和《金光明最胜王经》中的《坚牢地神品》绘

制的[7]。 《金光明经》是北凉时昙无谶所翻译的一

部佛经。此经的结构分为四卷，计十八品。北凉本

问世后，先后有真谛、耶舍崛多和阇那崛多对其进

行改订或补译。隋开皇十七年（597 年），沙门宝贵
又综合各家译本，删同补缺成为《合部金光明经》
八卷，计二十四品。武周长安三年（703年）由义净
译出的《金光明最胜王经》十卷，计三十一品。 目

前，关于《金光明经》的版本，除了上述汉文译本

外，在尼泊尔还保存有完整的梵文本。 另外，尚有

于阗文、回鹘文、西夏文、藏文和蒙文等多个语种

译本。 其中，于阗文《金光明经》的抄本，目前已发

现多种。据段晴先生的介绍，英国图书馆俄罗斯圣

彼得堡东方学研究所以及德国均收藏有数量不等

的于阗语《金光明经》的残页。 斯坦因在和田的卡

达利克以及伯希和在敦煌藏经洞也分别获得了于

阗语的《金光明经》的手稿。迄今为止，已达五种之

多。 于阗语《金光明经》抄本的这种情形，“说明这

部大乘佛教的著名经典曾经在佛国于阗十分流

行”[8]。
据说 《金光明经》“能灭一切众生无量无边百

千苦恼”[9]，故被称为“众经之王”。 在此经卷二的

《坚牢地神品》中记载，地神坚牢闻佛说《金光明

经》后，乃发下大誓愿:“若现在世，若未来世，在在
处处。 若城邑聚落，若山泽空旷，若王宫民宅……
随是经典所流布处，是地分中敷狮子座。令说法者

坐其上，广演宣说是妙经典，我当在中常作宿卫，
隐蔽其身于法座下，顶戴其足。 ”[10]从这段记载可

知，不论何时何地，只要有演讲《金光明经》者，坚

牢地神都愿常作宿卫，顶戴其足。
值得一提的是， 上述巴拉瓦斯特佛寺院的相

关壁画可以看出，明显是据《金光明最胜王经》绘

制的。该经《序品》中的一段偈颂说，佛在王舍城灵

鹫山演说此经时，“护世四天众，及大臣眷属，无量

诸夜叉，一切皆拥卫。大辩才天女，尼连河水神，诃

里底母神，坚牢地神众，梵王帝释主、龙王紧那罗，
及金翅鸟王，阿修罗天众，如是天神等，并将其眷

属，皆来护是人，昼夜常不离”[11]。从德人特林克勒

所绘线描图看，除了两臂平伸，双手托持佛脚，顶

戴佛足的坚牢地神外，残存帝释天的半身像、摩酼

首罗天和双手持鱼的尼连河水神等。
另据印度学者 Lokesh Chandra的研究，《金光

明经》中至少有九品的内容，或被描绘在于阗的佛

寺壁画中，或见载于阗的编年史中[12]。 凡此种种，

可证《金光明经》对于阗当地文化艺术影响颇深。
三

在西域地区，古龟兹地区的克孜尔尕哈石窟

壁画中也发现类似于阗地神的图像，这个现象引

人注目。
库车县克孜尔尕哈石窟第 13、14 窟相邻而

建，均为典型的中心柱式洞窟。其中，在 13窟右甬
道的内侧壁绘 4 身龟兹供养人像，靠近甬道入口
的前两身供养人最为引人注目。 它们均已残破，
仅可见下半身部分。 第一身供养人，可见由长袍

下沿伸出的腿，双腿以脚尖点地。 在其两腿之间，
可见一身形体较小人物的上半身像。 这身人物头

顶有球形发髻， 脸部的两颊有浓密的络腮胡须。
他上身裸露，由双肩两侧垂下披帛缠绕在双臂上。
这身人物双手曲臂，两手掌托举着上方供养人的

双足。 结合其脑后所具有圆形头光判定，这是一

身男性神祗（图三）。 第二身供养人，仅存下半身

的小腿，同样是双腿以脚尖点地的姿势站立。 在

其两腿之处，也可见一身形体较小人物的上半身

像。 此像戴头巾，头顶凸起的球形似为发髻，上身

着无袖的短衣，自双肩两侧垂下的披帛缠绕在手

臂上。 这身人物也是双手曲臂托举着上方供养人

的双足。 此像脑后有圆形头光，从衣着及耸起的

胸部特征推断，这是一身女性神祗（图四）。 第 14
窟的右甬道内侧壁上也残存 4 身龟兹供养人像，
靠近甬道入口的两身男性供养人像大部分形体保

存较好。 它们脑后均具圆形头光，身穿华丽的衣

着，系腰带，挎长剑。 这两人右手叉腰，左手持香

炉，双腿脚尖点地而立。 在两身供养人的双腿间，
均见一身形体较小人物的上半身像。 无论是从衣

着还是从形体姿式看，这两身像都与 13窟的女性
神祗酷似，可以断定为同类神祗。 但是，这些神祗

的准确身份直到敦煌的相关材料面世才得以确
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图四// 库车克孜尔尕哈13窟的女性地神

图五// 敦煌莫高窟第98窟中的地神

定。
在敦煌已陆续发现类似于阗地神的壁画、幡

画和纸画等多幅作品 [13]，尽管目前还无法准确地

统计数量，但除去少量晚期“降魔变”中的图像，绝

大多数已面世的作品， 题材内容均与于阗有着密

切的关系。图像的形式，一类表现为神祗在下方托

举毗沙门天王双足， 另一类表现为神祗在下方托

举供养人双足。 其中，最著名的当属莫高窟第 98
窟甬道内保存的于阗国王李圣天的供养像。 在此

像的两脚之间赫然可见一身神祗。 神祗脑后有圆

形头光，仅现出上半身，双手平伸，托持上方李圣

天的双足（图五）。这身神祗的身份业经研究，即于

阗佛寺所见的地神[14]。所以，上述库车克孜尔尕哈

石窟中的神祗也是地神。
龟兹和于阗两地同处天山南路， 其间虽有沙

漠相隔，但自古即有道路相通。两地又同为西域著

名的佛国。小乘说一切有部盛行于龟兹，同时也在

于阗流传 [15],所以很早以来，两地的佛教及其艺术
就存在相互影响、双向互动的关系[16]。
那么，《金光明经》 是否有可能曾在龟兹王族

中流传呢？众所周知，龟兹长期以来盛行小乘说一

切有部，而《金光明经》却是一部大乘佛典。此经若

能在龟兹流传， 一定有其特殊的历史背景。 据研

究， 从四世纪中至六世纪末龟兹本地曾流传大乘

佛教，甚至得到国王的推崇[17]。日本学者羽溪了谛

就曾慨叹说：“罗什以后达摩笈多时代之龟兹国

王，皆寄心大乘教。 ”[18]近年来，学者对龟兹石窟壁

画的研究时也发现其中混杂有反映大乘佛教思想

的题材内容[19],从一个侧面可证此言不虚。 克孜尔
尕哈第 13、14 窟中均出现带有头光的王族供养
人，而这两个洞窟的开凿年代约为 6~7 世纪 [20],恰
好就在龟兹国王推崇大乘佛教的这一重要时期。
尽管现在还没有发现龟兹文本的 《金光明

经》，但是考虑到此经的译者昙无谶在翻译此经前

曾携带不少佛经在龟兹停留 [21],而后来龟兹高僧
鸠摩罗什所翻译的《庄严菩提心经》即是《金光明

经·最净地陀罗尼品》的异译本，所以还不能完全

排除将来有所发现的可能性。
至于敦煌和于阗两地的政治文化交流以及敦

煌的《金光明经》变，已有多位学者做过研究 [22],此
不赘述。
就目前图像数量规模、分布地点及时代而言，

于阗发现的地神数量多、范围大、年代早且时间跨

度大。 综合上述，我们可以推定，库车克孜尔尕哈

石窟以及敦煌的地神在图像表现上是受到了于阗

同类作品的影响。
四

如前所述，在龟兹、敦煌两地不约而同出现了

地神由地涌出、双手托持王族供养人的图像，直观

地反映出于阗、龟兹国王对《金光明经》的青睐有

加,个中原因耐人寻味。
我们认为，一方面与《金光明经》宣扬维护镇

守国家，救护世间有很大关系。 在《四天王品》中，
毗沙门天王、提头赖咤天王、毗留勒叉天王和毗留

博叉天王直白的发愿：“世尊，如诸国王所有土境，
是持经者若至其国……我等四王，复当勤心拥护

是王及国人民，为除衰患令得安隐。 世尊，若有比

丘、比丘尼、优婆塞、优婆夷受持是经，若诸人王有

能供给施其所安，我等四王，亦当令是王及国人民

一切安隐，具足无患。 世尊，若有四众受持读诵是

妙经典，若诸人王有能供养恭敬，尊重赞叹，我等

四王，亦复当令如是人王于诸王中常得第一供养

恭敬，尊重赞叹。 亦令余王钦尚羡慕，称赞其善

……”[23] 佛也宣教四天王说：“若有人王能供养恭

敬此金光明微妙经典，汝等正应如是护念，灭其苦

恼，与其安乐。 ”[24]

另一方面，对王族供养人自身而言，其中应有

更具个人吸引力的因素存在。 这个因素，我们认

为就是《金光明经》对身为人主的君王们赋予了他

们梦寐以求的神格身份。
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据该经《正论品》中的记载，佛为坚牢地神宣

讲的故事中，有名为力尊相的国王。在国王为其子

信相所说的偈言里有如下内容：“云何是人， 得名

为天？云何人王，复名天子？因集业故，生于人中，
王领国土，故称人王；处在胎中，诸天守护，或先守

护，然后入胎。虽在人中，生为人王。以天护故，复

称天子。 三十三天，各以己德，分与是人，故称天

子。 神力所加，故得自在。 ”[25]在这段偈颂中，以问

答的方式， 虽然不是直接但是间接地依佛陀之口

宣扬了人主身份所具有的“天子”神格。 对人主的

神化，无形中提供了一种君王们梦寐以求的“王权

天授”的政治理念。
这里所谓的“天子”，是梵文的“Devaputra”一

词的义译，有时又译为“神子”，并不能完全等同于

我国中原王朝帝王的“天子”称号[26]。在中亚地区，

“Devaputra” 的称号最早出现在贵霜王朝诸王对
自己的称呼中。 据说，丘就却、迦腻色迦等国王都

使用过此称号。而使用这一称号的诸王们，显然是

想神化自我并使王权合法化 。 但是 ， 如果

“Devaputra”仅仅是一种自我称呼，肯定难以令人
心悦诚服。 于是，“为了与天子（Devaputra）观念保
持一致，贵霜人还建立了神庙(Devakula)，把死去
的国王即天子们的塑像置于其中”[27]。 另外，贵霜

钱币上所描绘的国王像，其肩部还向上冒出火焰，

“这样做更增加了国王的合法性和神圣性”[28]。 然

而， 真正在理论上使国王权威和权力的来源合法

化的，恰恰正是前述《金光明经》中有关“天子”这

一概念的系统完整、圆满合理的阐释。

20 世纪初，德国“探险队”曾在库车地区发现
大量古文字写本残卷，其中在一份犍陀罗语、龟兹

语双语文书上， 语言学家发现了龟兹国王有一个

“Devaputra”的头衔称号[29]。 无独有偶，这一称号也

见于对于阗国王的称呼。据沙武田的研究，“敦煌于

阗文卷子 P．2893、P．t．960、藏文《于阗教法史》、《牛
角山授记》、《于阗国授记》 等文献均以天子称呼于

阗国王”，甚至，敦煌汉文资料中所见有关天子的称

呼，“基本上也是与于阗国王关系密切”[30],如于阗国
王李圣天在莫高窟第 98窟的供养人画像的题记称
“大朝大宝于阗国大圣大明天子……即是窟主”，为

了与这一称号匹配，其子从德太子曾在敦煌为父抄

写《金光明经》，而且还在安西榆林窟选址为李圣天

营造所谓“天子窟”[31]。 从德太子的所作所为是耐人

寻味的。显然，在于阗王族看来，既然自己是毗沙门

天王的后裔，当然就是名副其实的“天子”了。 毫无

疑问，《金光明经》中的有关“天子”偈颂文字的内

容， 对于身为人主的君王们一定有着极大的吸引

力。 《续高僧传》记载，隋大业五年（609年），炀帝西
巡，高僧慧乘陪同前往，“奉?为高昌王麹氏讲金光

明……闻者叹咽”。时为高昌王的麹伯雅听讲后，甚

至“布发于地，屈乘践焉”[32]。 《金光明经》对他的感

染力由此可见一斑。
如上所述，于阗和龟兹的国王看来不仅由贵

霜王朝借来了“Devaputra”的称号，而且在佛教石
窟中描绘自己供养人像的手法也与后者神化自我

的思路如出一辙。 这样，原先仅在佛及毗沙门天

王脚下托持双足的地神也被有意识地移植到世俗

国王们的脚下，真是极尽渲染之能事。
总之，于阗的地神图像是在佛教传入当地后

逐渐开始流行的。 其中，《金光明经》的传播起了

关键的催化和促进作用。 于阗地神图像的创作就

是以《金光明经·坚牢地神品》为文献典籍依据的。
这些图像随着佛教的流布，还传播到了龟兹和敦

煌， 并对当地王族供养人像的创作产生了影响。
通过对这些地神图像的考察分析，一方面，我们从

中可以管窥于阗佛教美术对外交流互动的一些情

形；另一方面，透过地神这一图像，我们还能够发

现其中所反映出的于阗、龟兹王族神化自我，试图

宣扬一种“王权天授”的政治理念。

（王志兴为本文绘制了部分线描图，在此谨致

谢意。 ）
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