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可能与必然——论弥勒图像的转型与定型*

王忠林

内容提要：弥勒图像渊源于古印度，流经西域，盛极于中土。其图像的演变经历了

“仙佛模式”、“交脚弥勒菩萨”、“倚坐弥勒佛”，最后定型于“布袋弥勒”的形象。那

么弥勒图像为何最终定型于布袋弥勒？本文从可能性和必然性两方面，对弥勒图像的转

型与定型作了具体分析。
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作者简介：王忠林，《中国佛教艺术》编辑，南京大学哲学系、宗教学系博士生。

一、问题的提出：“布袋弥勒”并不等于“布袋和尚”
   

弥勒图像渊源于古印度，流经西域，盛极于中土。其图像在中国的发展演变大致可以分为三大

阶段：第一、早期“仙佛模式”的混融阶段，这时的弥勒图像既不是古印度的弥勒造像范式，也没有

完全中国化，而是与中国古代传统信仰中的仙神混融的形象。如梁沈约因皇太子造弥勒像而著《弥

勒赞》中云：“道有常尊，神无恒器，脱屣王家，来承宝位”①之句，即把弥勒称之为神。此阶段的弥

勒图像具有不成熟性和过渡性的特点；第二、中期“交脚弥勒菩萨”和“倚坐弥勒佛”图像的圆融阶

段。弥勒图像具体表现为弥勒经典中的“上生菩萨，下生佛”的形象。从十六国一直到隋代，弥勒像

基本以交脚或思维坐姿弥勒为主流。倚坐弥勒尊像则为唐代弥勒图像的典型特征。第三、晚期“布袋

弥勒”的定型阶段。北宋之后，各式各样的弥勒图像均让位于布袋和尚的形象，至此弥勒图像的发展

走向了完全世俗化与中国化的终极。

那么弥勒图像最后何以定型于“布袋弥勒”的形象呢？学界和民间一般皆以“布袋和尚”——

“契此”为依据。其依据的有关史料如下：

首先是北宋初年（988）赞宁所作的《唐明州奉化县契此传》②。由传中“江浙之间多图画其像

焉。”③说明最迟在北宋初年，布袋和尚的图像就已经开始流传于世了。

其后是1004年的道原所著的《景德传灯录》。道原在《宋高僧传》的基础上加入了若干典故，

补充了一歌二偈，四次问答，特别是写下了布袋和尚示灭的时间、地点和临终前说偈的情况和内

容。④说明“竞图其像”缘起于“他州有人见师亦负布袋而行”⑤。由《景德传灯录》中：“⋯⋯四众

竞图其像。今岳林寺大殿东堂全身见存”⑥可以确定，在北宋中期的11世纪左右，布袋的画像在汉传

佛教造像中已经非常普遍了。

* 本文系“江苏省普通高校研究生科研创新计划资助项目”——“弥勒造像汉化研究”的阶段性成果。项目编号：

CX09B_001R、国家社会科学基金艺术项目，编号：（08BF37）。

①《大正新修大藏经》（注：以下简称《大正藏》）52册，《广弘明集——弥勒赞》卷第十八，212页中。

②《大正藏》50册，《宋高僧传》卷第二十一，848页中。

③《大正藏》50册，《宋高僧传》卷第二十一，《唐明州奉化县契此传》，848页下。

④《大正藏》51册，《景德传灯录》卷第二十七，《禅门达者虽不出世有名于时者一十人见录》，434页上、中。

⑤《大正藏》51册，《景德传灯录》卷第二十七，《禅门达者虽不出世有名于时者一十人见录》，434页中。

⑥《大正藏》51册，《景德传灯录》卷第二十七，《禅门达者虽不出世有名于时者一十人见录》，434页中。
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此外还有较为重要的《佛祖统纪》①、《佛祖历代通载》②、《释氏稽古略》③、《神僧传》④等书

中的布袋传，以及《定应大师布袋和尚传》中的《明定应大师布袋和尚传》⑤、《布袋和尚后序》⑥ 、

《重刻弥勒传略记》⑦等。

南宋志磐所著《佛祖统记》卷42所载布袋和尚⑧篇幅虽少，但却加入了《景德传灯录》所没有

的记载，且和后世所见的布袋和尚像构图有密切的关系。如“十六群儿⑨哗逐之，争掣其袋”⑩的典

故；以及“蒋见师背一眼抚之曰：“汝是佛”。师止之曰：“勿说与人”。  典故等等。

由以上资料可知，学界和民间之所以认为“布袋弥勒”的定型是以“布袋和尚”契此的形象为

依据的，可归纳为以下几个理由：

第一、时间上的吻合。从时间上讲，现存的布袋弥勒造像都是北宋之后的作品，这与上述资料

所记载的契此和尚生活的大致年代是吻合的，而且契此和尚与图像关系的记载也很明确。

第二、空间上的吻合。以上资料记载布袋和尚为明州（浙东地区）人氏，而最早的“布袋弥

勒”造像也正是流传于江浙一带的。如现存的杭州飞来峰36窟著名的大肚弥勒。

第三、形象上的吻合。二者都是“散圣”的形象。头如比丘、袒胸露腹，以布袋为行囊。

但是，如果由此我们就认为“布袋弥勒”就等同于“布袋和尚”契此，就值得商榷了。

第一、从记载契此和尚的传记来讲，如《景德传灯录》、《宋高僧传》、《佛祖统纪》等本身就充

满神化与传奇的色彩，并不是对历史人物的真实描写。如“曾于雪中卧而身上无雪，人以此奇之”、

“他州有人见师，亦负布袋而行”  等都是民间的神通。

第二、从契此和尚的相貌上来讲，“形裁腲脮蹙额”  中“腲脮”即“肥貌”，缺乏神采。“蹙额”

即“皱缩鼻翼”，为“愁苦貌”。显然这样愁苦丑陋的相貌与喜眉乐目的“布袋弥勒”图像的形象是

不一致的。此外，虽然二者都打破了佛像“不现腹、不出脐”等诸多相好，但布袋弥勒造像还没有彻

底脱离佛相的基本特征，如“大耳垂肩、耳垂丰满”等相。

第三、从弥勒“笑”的表征来看，以上所有传记中并未见契此和尚的笑，哪怕是微笑。而现存

的“布袋弥勒”造像基本是笑口常开的。

第四、从布袋和尚的性格上来讲，《宋高僧传》和《景德传灯录》中所描述的就不一致。《宋高僧

传》中的布袋和尚是一个能测人凶吉——“示人吉凶，必现相表兆”、预知天气——“亢阳，即曳高

齿木屐。市桥上竖膝而眠。水潦，则系湿草屦”具有类似罗汉的神通。而《景德传灯录》中有了禅宗

偈诗的出现，应答也完全是禅宗公案的行为模式，这说明此处布袋和尚的性格已经具有了禅宗高僧的
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①《大正藏》49册，390页。

②《大正藏》49册，《佛祖历代通载》卷第十七，651页下、652页上。

③《大正藏》49册，《释氏稽古略》卷第三，848页上。

④《大正藏》50册，《契此》，1010页上。

⑤《大正藏》86册，《定应大师布袋和尚传》，《明州定应大师布袋和尚传》，43页上、44页下。

⑥《大正藏》86册，《定应大师布袋和尚传》，《布袋和尚后序》，44页下、47页中。

⑦《大正藏》86册，《定应大师布袋和尚传》，《重刻弥勒传略记》，47页下、48页上。

⑧《大正藏》49册，《佛祖统记》卷第42，《末帝》，390页中、391上。

⑨ 到昙噩的《定应大师布袋和尚传》，十六小儿增为十八。

⑩《大正藏》49册，《佛祖统记》卷第42，《末帝》，390页下。

    《大正藏》49册，《佛祖统记》卷第42，《末帝》，390页下。

    《大正藏》50册，《宋高僧传》卷第二十一，848页中。

    《大正藏》50册，《宋高僧传》卷第二十一，848页中13
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成分。

总之，通过以上分析，我们可以看出无论在形象上还是在精神与性格上，“布袋和尚”契此与

“布袋弥勒”图像都有很大的差距。尤其在精神层面上二者不但毫无相通之处，而且是相悖的。一个

是“苦”相，一个是“乐”相。因此，传统观点认为“布袋和尚”是“布袋弥勒”定型的依据之说，

是不成立的。那么“布袋弥勒”的定型究竟以何为依据呢？。

法国19世纪著名的历史学家、文艺批评家丹纳认为，每一种美学思潮、艺术品种及流派只能在

特殊的精神气候中产生，“自然界有它的气候，气候的变化决定这种或那种植物的出现，精神方面也

有它气候，它的变化决定这种或那种艺术的出现。”、“要了解一件艺术品，一个艺术家，一群艺术

家，必须正确地设想他们所属的时代精神和风俗概况。这是艺术品最后的解释，也是决定一切的基本

原因。这一点已经由经验证实：只要翻一下艺术史上的各个重要时代，就可以看到某种艺术是和某些

时代精神与风俗习惯同时出现的。”① 

因此，我们要探析弥勒图像的转型与定型，也应该在其历史与文化的气候中解读。

二、弥勒图像转型的可能性

1、从弥勒经典角度来看，佛经中已有弥勒多种形象的出现，这为弥勒的转型提供了宗教心理接

受的可能。

在《阿含经》中，弥勒的身份就不是固定的，有时是比丘，有时是菩萨，而早期的菩萨其实多

指白衣居士。《中阿含经》卷十三《说本经》说释迦告诉弟子们：“未来久远人寿八万岁时，当时佛

名称弥勒如来⋯⋯”②在《长阿含经》中说：“有佛出世，名为弥勒如来。”③在《佛说观弥勒菩萨上生

兜率天经》中，佛弟子优波离便指责：“世尊，世尊往昔于毘尼中及诸经藏说阿逸多次当作佛。此阿

逸多具凡夫身，未断诸漏，此人命终当生何处？其人今者虽复出家，不修禅定、不断烦恼。”④ 此阿

逸多即弥勒，这表明弥勒似乎未得阿罗汉果，不像是一个严格的出家僧人。在《弥勒菩萨所问经》

（元魏菩提留支译于509至537年间；）、同本同译《大宝积经弥勒菩萨问八法会第四十一》（同经111

卷）、同本异出未完本《佛说大乘方等要慧经》，（后汉安世高译于148年至170年间 ）等弥勒经中，

弥勒还只是单纯地以一个佛弟子的身份出现。在《慈氏菩萨所说大乘缘生稻秆喻经》，(唐代不空译

于746年至771年间）、同本异出《了生本死经》，(吴代支谦译于223年至253年间)、同本异出《佛说

稻秆经》，失译者，人名附东晋录、同本异出《大乘舍黎娑担摩经》，（宋代施护译于980年后）等经

中，弥勒虽然还是一佛弟子的身份出现的，但其地位已比舍利佛更高一层了。在《弥勒菩萨所问本愿

经》，（西晋竺法护译于303年）、异本《大宝积经弥勒菩萨所问会第四十二》，（唐菩提流支译于693至

713年间）中，经典的前半部分中还在讲只是佛弟子的弥勒，到了后半部分，则讲述作为未来佛的弥

勒事迹了。在所谓的“弥勒六部经”中，⑤作为佛弟子的弥勒已全然隐没于背后，弥勒开始以未来佛

① 丹纳：《艺术哲学·艺术的品质》，傅雷译，安徽文艺出版社，1998年，第46页。

②《大正藏》01册，《中阿含经》卷第十三，510页中。

③《大正藏》01册，《长阿含经》卷第六，41页下。

④《大正藏》14册，《佛说观弥勒菩萨上生兜率天经》，418页下。

⑤即专门阐述弥勒的佛教经典，主要有六部：l）《弥勒下生经》1卷，西晋竺法护译。2）《弥勒下生成佛经》1卷，后

秦鸠摩罗什·译。3）《弥勒成佛经》1卷，后秦鸠摩罗什译。4）《佛说弥勒来时经》1卷，失译者。5）《弥勒下生成

佛经》1卷，唐义净译。6）《观弥勒菩萨上生兜率天经》1卷，南朝宋沮渠京声译。
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的身份出现。同时弥勒菩萨自身也时不时地以佛的身份出现在“前台”对大众说法。

可见，即使在经典的弥勒经中，其形象也不是一成不变的。因此，在弥勒图像发展的历史上，

就出现过交脚弥勒和倚坐弥勒等多种尊像。随着佛教和社会的发展，弥勒的形象也在不断变化。

2、从佛教发展史角度来看，佛教义理的转型为弥勒图像提供了形象转型的可能。

宋之后佛教的儒学化已经成为佛教发展的新趋势。“儒家思想虽也浩瀚广博，但有两个最基本

的特点，一是强调人本，二是注重入世。自孔子、孟子而明清之际儒者，概莫能外。”①作为中华民

族传统文化主流思想的儒家学说，其思想旨趣，从某种意义上说可以一言以蔽之——“人”。儒家

创始人孔子的思想重点就是“仁学”。②孔子赋予“仁”以道德属性，用来论述人与人的相互关系，

这种“重人伦，远鬼神”的审美倾向一直是儒学思想的主流。③儒家的入世思想也贯穿于整个儒学

的发展历程中。孔子的“苟有用我者，期月而可，三年而成”，孟子的“穷则独善其身，富则兼济

天下”，董仲舒的“圣人之为天下者，兴利也”，等主张皆注重入世。儒学发展到宋代与佛教互补渗

透，产生大交融。佛教在理论上吸收了儒家的人本与入世的思想，走向儒学化和世俗化。赖永海先生

在其文《宋元时期佛儒交融思想探微》中精辟地论述了佛儒思想交融的有关情况。④ 

佛教造像是佛教精神的载体，所以佛教思想与义理的转变也必然带来佛教造像形象的转型。弥

勒从佛和菩萨的形象向世俗的人的形象转型也是佛教在宋元之后的儒学化的一个重要表征。弥勒转型

后的形象既出世、又入世，既神奇、又平常的风貌不仅吸引了民间众生，还逐渐受到官方的尊崇，这

表明中国人既不喜欢高高在上、不可触及的真佛，也不甘心承认庸俗堕落、金玉其外、败絮其中的假

佛，真正喜欢的是处于中道位置的高贵而平凡、庄严而亲切的可近可仰的世间佛。如果脱离宋元后的

佛、儒交融的大背景，我们很难理解弥勒造型在此历史时期的转型，何以为可能？ 

3、从民间百姓角度来看，美好的象征为弥勒的转型提供了契合民间愿望的可能。虽然庄严而高

大的弥勒佛令人仰视震颤，华丽而高贵的弥勒菩萨令人向往迷恋，但是这些图像与普通老百姓距离遥

不可及，凡人“若无戒行，追空念善，也不得生”⑤，现实中人们期盼的是喜乐、祥和与宽容。喜乐

祥和是人们真实的心理满足，而大肚弥勒正是弥勒这种愿望的表征。

如果说弥勒菩萨和弥勒佛像是一种对彼岸的向往，那么大肚弥勒像则是对现实的期盼。它集民

间多种美好的渴望于一身。如布袋和尚游戏坐，圆腹如鼓，头大耳垂。两侧各一童子，左侧还有一驯

服伏卧的家犬。富态的布袋与童子、家犬组合在一起，表现了人们希冀生活富足，人丁兴旺。六子布

袋则反映了人们对子孙繁衍的期望。⑥其富态的造型与祥和表情只是符号的能指。其所指却是民间对

生活的热望、包容与谦让。所以，这种弥勒造型的象征性是中国人心态的物化形式，其意指和象征意

义是非常清楚的。

① 赖永海：《中国佛教与哲学——人间佛教与佛教的现代发展》，宗教文化出版社，2004年8月第一版，第182页。

② 所谓“仁”，从语源学的角度说，是“二人”的组合，《说文》曰：“仁，亲也，从人、二”。

③ 孟子的“须有不忍人之心，斯有不忍人之政”，荀子的“天人相分”、“制天命而用之”，董仲舒的“天人感应”等

理论皆强调以人为本。

④ 赖永海：《中国佛教与哲学》，宗教文化出版社，2004年，第204-215页。

⑤《大正藏》53册，《法苑珠林》，402页上。

⑥ 故宫博物院编《佛像》，紫禁城出版社，2007年8月第1版。
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三、弥勒图像定型的必然性

1、从文化发展角度来看，宋之后中国文化的全面世俗化，使弥勒从神的形象走到了人间。

赵宋王朝的建立，结束了五代十国的战乱局面。社会经济、文化得到了恢复和发展。工商业的

繁荣兴旺，促使城市诸行百业的繁兴和广大市民阶层的壮大，多层次的社会生活状况，带来了多层次

的文化艺术的发展，除正统的诗词、书画、音乐、建筑等得到了很大的发展，歌舞、杂艺等通俗的文

艺一时也得到极大的繁荣。这造就了世人对生活美、自然美、艺术美的认识幅度的扩大和欣赏能力的

提高，从而奠定了佛教造像表现世俗化的现实生活内容的社会基础。

弥勒佛是“现世佛”释迦牟尼灭度之后下降人世的“未来佛”。《佛说法灭尽经》说：“弥勒当下

世间作佛，天下泰平，毒气消除，雨润和适，五谷滋茂，树木长大人长八丈，皆寿八万四千岁，众生

得度不可称计。”①这样的理想世界，自然受到人们的热烈向往。

宋代之前的弥勒佛图像有上生菩萨形和下生佛形两种，以下生佛形造像最为多见。弥勒佛形图

像和其他佛教图像一样，必须严格遵循经论中的“三十二相”、“八十种好”的造像仪轨来塑造，诸

如 “广长眼”、“鼻直高”、“面净如满月”、“手足赤白如莲花色”等。这些细节特征集中了人类想象

出的一切优点，以便来塑造这位至尊至贵的未来佛形象，借以突出他超越人间的“神性”特征，使人

们产生敬仰之情而皈依佛门。

迨至五代，尤其是两宋时期，随着佛教世俗意识的高涨，出现了与前代迥异的面带笑容的大肚

弥勒佛，神圣的弥勒佛图像异化为世俗化的高僧。    

这位肥头大耳的弥勒佛与早期端庄秀美的弥勒上生菩萨像及庄严静穆的下生成弥勒佛像形成鲜

明的对比。从大足宝顶至杭州飞来峰等处的弥勒塑像，其“蹙额皤腹，笑容满面，箕踞而坐”的丰厚

形象已完全摆脱了佛教造像“绝对高于人间”的程式化造型。江西赣州有通天岩石窟，其中也有着布

袋和尚的雕像。高不可攀的弥勒佛祖成了小孩子都可以爬满全身与之嬉戏的乐呵呵的大肚子和尚。这

一“大肚能容，容天下难容之事，笑口常开，笑天下可笑之人”的皆大欢喜的佛教图像，标志着宋代

佛教神祗造像已深深地融入了世俗生活，从而取得了全新的艺术生命力。

总之，随着宋之后中国文化的全面世俗化，弥勒图像也必然从形象到精神都走向民间化、世俗

化。这样的弥勒图像才能成为中国人心中最为熟知又极为亲切的佛像。

2、从禅宗发展角度来看，后期禅宗从佛教内部废除了设象传教的法统，并赋予了布袋弥勒形象

更多的禅意。

唐经安史之乱和会昌法难后，佛典散佚，中原义学失去质的凭藉，日趋式微。相反“不立文

字，直指人心”的禅宗在南方悄然崛起，以“见性成佛”、“一切众生悉有佛性”的思想成为质朴利

行的大众化佛教。随着禅宗在宋代的勃兴与发展，中国佛教出现了一种由繁而简、由博而约的世俗化

发展趋势。由祖师禅到分灯禅，心的宗教逐步取代了对佛陀的崇拜。禅宗倡导的“佛向性中作，莫向

身外求。”“担水砍柴，无非妙道”“自性平等，众生是佛”、“即心即佛”的佛性说，直接消解了佛教

的神圣思想，打破了世间与出世、家与出家、生死与涅槃之间的界限。佛教至后期禅宗更强调“混俗

和光”、“随缘任运”的“无证无修”的思想，这不但导致禅宗本身的变革，而且对佛教图像也产生

了必然的影响。

第一、从“呵佛骂祖”到对“设象传教”法统的废除。在禅宗语录中，“呵佛骂祖”的公案比

① 《大正藏》》12册，《佛说法灭尽经》，1119页中。
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比皆是。如佛是“干屎橛”①“佛不如曹山”②、“他是阿谁”③等。佛教也叫“象教”，“象”即“佛

像”。所谓“象教”也就是强调寓教于像。由于佛经并不是每个人都能读懂的，尤其普通的信徒根本

不会去读那些高深而晦涩的佛经。但佛教为了扩大传教范围，于是便借助佛像来“方便说法”。由于

佛教“以像传法”，此后“象教”也逐渐成为佛教的代名词。正如释道高所云：“夫如来应物，凡有三

焉：一者见身，放光动地；二者正法，如佛在世；三者像教，仿佛仪轨。仿佛仪轨，应今人情，人

情感像。”④此后，像教的力量常为世人所称道，李白云：“乃再崇厥功，发挥像教”⑤。杜甫也曾云：

“方知像教力，足可追冥搜”。⑥但佛教发展到禅宗则由“象教”走向了“破相”，正如《金刚般若波

罗蜜经》云：“无我相，无人相，无众生相，无寿者相”⑦尤其是到“后期禅宗由不求佛祖，到呵佛

骂祖，甚至要‘逢佛杀佛、逢祖杀祖’、‘蒸佛’、‘蒸祖，’标志着禅宗已经反对一切偶像；而主张纯

任自然、做本然天真自在佛。”⑧石头希迁的弟子丹霞天然禅师竟然把佛像劈了烧火取暖。

第二、变神殿为人间。《勅修百丈清规》中明确规定：“不立佛殿唯树法堂者，表佛祖亲嘱受当

代为尊也。”⑨就是不在佛殿中供奉诸佛菩萨等偶像，这在一定程度上使原来的弥勒佛和弥勒菩萨失

去了偶像崇拜的空间。

第三、赋予弥勒图像更多的禅意。在后期禅宗的思想影响下，弥勒造像作为神的形象被废

除了，但却赋予了更多的禅意。其禅意主要表现在“笑”、“布袋”和“大肚”之中。禅宗常常把

“笑”的意象当做一种禅机。如在《大梵天王问佛决疑经》中就有“世尊拈花，迦叶微笑”⑩的公

案。迦叶的破颜一笑，应是佛陀知其开悟了，了然于他的拈花妙旨，道可悟，可会而不可说。到了后

期禅宗更把“呵呵大笑”当作开悟禅机。“布袋”表示包罗乾坤、遍及十方虚空，象征着无边无际、

森罗万象的表象分别，即“有住”；而放下布袋，则表示将纷杂的万象分别全行脱去，即“无住”。 

如《五灯会元》中所引之偈：“我有一布袋。虗空无罣碍。展开遍十方。入时观自在” ，以及《希叟

绍昙禅师语录》中所云：“紧布袋头，森罗及万像一时收⋯⋯”  等语。“大肚”象征着呵骂。如希叟

①《大正藏》48册，295页下。云门因僧问：“如何是佛？”门云：“干屎橛。”

②《大正藏》47册，《法演禅师语录》，660页下。僧问曹山：“佛未出世如何？”山云：“曹山不如。”僧云：“出世后如

何？”山云：“不如曹山。”

③《大正藏》48册，298页下。东山演师祖曰：“释迦、弥勒，犹是他奴，且道他是阿谁？”

④《大正藏》52册，《弘明集》，70页中。

⑤ 李白《崇明寺佛顶尊胜陀罗尼幢颂》。

⑥ 杜甫《同诸公登慈恩寺塔》。

⑦《大正藏》08册，750页中。

⑧ 赖永海《中国佛教与哲学——禅宗前后期思想比较研究》，宗教文化出版社，2004年，第77页。

⑨《大正藏》48册，《勅修百丈清规》1158页上。

⑩《大正藏》01册，442页上“尔时，如来坐此宝座，受此莲华无说无言，但拈莲华（花）。入大会中，八万四千人天

时大众，皆止默然。于时长老摩诃迦叶，见佛拈华（花）示众佛事，即今廓然，破颜微笑。佛即告言是也。”

   《大正藏》68册，《古尊宿语录》卷第二十九，190页中。上堂：“好一对，其中人还见其中事么？若是其中人，必见

其中事也。”良久，呵呵大笑曰：“会么？苟不然者，虽有其中事，元来不是其中人⋯⋯。” ⋯⋯有人问：“树到藤

枯时如何？”沩山呵呵大笑。⋯⋯众而问曰：“口内人何故不见口外事？”乾峰呵呵大笑。大众有人问道：“此二老宿

意如何？”龙门拍手呵呵而笑。良久曰：“你诸人何不与我放下布袋，解开肚皮，笑一阵子？”类似此类对话在禅宗

公案语录中极多。

    《卍新纂续藏经》第80册，《五灯会元》卷第二，68页中。

    《卍新纂续藏经》第70册，《希叟绍昙禅师语录》，401页上。
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可能与必然——论弥勒图像的转型与定型
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绍昙布袋图赞中有“一肚皮恶毒”①、“肚里千机万变”②、“肚皮无窖”③等语。当然，大肚的更多禅意

是豁达，如“宽却肚皮常忍辱，放开泆日暗消磨。若逢知己须依分，纵遇冤家也共和。要使此心无絓

碍，自然证得六波罗。”④“宽却肚皮需忍辱，豁开心地任从他”⑤此外，禅宗还偶用大肚比喻大量之

意，如断桥妙伦：“上下相依不相怪，由来彼此肚皮大”⑥。

由上可以看出，在后期禅宗思想的影响下，宋代之后弥勒造像已从宗教的圣坛走向世俗的人

间。而布袋弥勒像被赋予更多的禅意，也是后期禅宗带来的自然转型。

3、从政治需要角度来看，民间利用弥勒口号起义及“赞扬弥陀，贬抑弥勒”思想的盛行使弥勒

信仰失去了生存的政治土壤。

晋释道安的“不依国主，则法事难立”的名言，是对十六国时期佛教传播条件的总结。事实

上，2000多年的中国封建社会中，也从没有出现过任何一种宗教超越皇权的时代。一方面，统治者利

用宗教为自己的统治服务；另一方面，当一种宗教危害皇权的统治的时候，必然要招到到镇压，从而

导致信仰的转变，弥勒信仰亦如此。

南北朝以来就有不少人打着弥勒的旗号掀起暴乱，这不仅败坏了佛教的形象，还使佛教本身受

到直接打击。早在北魏末年，就有沙门法庆领导的大乘起义，口号是“新佛出世，除去旧魔”。“新

佛”即指“弥勒佛”。以弥勒下生相标榜的邪教多以白衣长发的面目出现，如北魏孝明帝正光五年

（524）汾州等地冯宜都、贺悦回成等惑众作逆，即“服素衣，持白伞白幡”。隋代民间的弥勒信

仰，以下生信仰为主，突出地表现在利用弥勒诸经中有关“弥勒即将出世”的预言，并以此为号召暴

力反叛。据《隋书》卷三《炀帝纪》载，在隋朝短短的三十多年中，以弥勒出世为号召的农民起义就

有三次。

在弥勒净土信仰传播中，还出现了许多“赞扬弥陀，贬抑弥勒”的言论，这是弥勒信仰衰落的

又一原因。阿弥陀净土信仰早在汉魏之际就已传入中国内地，到南北朝后期，由于昙鸾的大力提倡而

影响剧增。弥陀净土学说因其简单易行，而更容易为广大信众所接受。入隋之后，又得到智者大师、

道绰等的弘扬。道绰在其《安乐集》中从多方面比较了弥勒净土与弥陀净土的优劣，盛赞弥陀净土之

优，贬抑弥勒净土为劣；智者大师《净土十疑论》中也有“扬弥陀，抑弥勒”的说法。这些言论有的

固然有宗派贬斥异己的因素，但在一定程度上也反映了当时人们的一般看法，同时又对民间信众的信

仰取向产生了一定的影响。这样，弥勒信仰逐渐衰落，而弥陀信仰则迅速普及，流行日广。至初唐，

《净土十疑论》、《往生安乐集》、《净土论》问世之后，弥勒净土思想更加没落。这三论作者有意无

意地贬低了弥勒净土的价值。

宋元之后弥勒佛像失去神圣的偶像地位，也正是弥勒信仰的衰落的必然结果。

4、从佛教造像角度来看，罗汉、高僧和祖师造像的兴起，为弥勒图像定型提供了直接参照物。

①《卍新纂续藏经》第70 册，《希叟绍昙禅师广录》，477页上。“驰布袋，握藤枝，一肚皮恶毒。好使你门知，转脑回

头，望阿谁，髯公知此意，冷笑贼风吹。”

②《卍新纂续藏经》第70册，《希叟绍昙禅师广录》，478页中。“自与尘劳交辊，肚里千机万变。虽然靠布被头，疑

你，睡得未稳。”

③《卍新纂续藏经》第70册，《希叟绍昙禅师广录》，478页下。“杖挑布袋，冷笑誾誾。肚皮无窖，眼里无筋。走长汀

等个人，败阙了也，贼精贼精。”

④《卍新纂续藏经》第86册，《定应大师布袋和尚传》，43页中。

⑤《卍新纂续藏经》第80册，《五灯会元》，68页中。

⑥《卍新纂续藏经》第70册，《断桥妙伦禅师语录》，553页下。
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禅宗与禅学的发展，很大程度上摆脱了佛教教旨的局限，致力于心的开发，由此表现在佛教造

像上则从佛、菩萨的形象向世俗的罗汉、高僧和祖师像转变。所谓“诸佛、菩萨之应世也，亦犹哲王

之捄弊，或忠、或文、或质、虽制治不同，其趋一也⋯⋯彼达磨大士，方以妙元明心，亲提教外别传

之印，则于有为功德，不无抑提，是亦因时捄弊耳，非实贬也”。① 

罗汉的形象本是从印度传入中国的，随着禅宗思想的抬头和玄奘翻译的《大阿罗汉难提密多罗

所说法住记》（略称《法住记》）的流行，罗汉逐渐在中国得到普及。罗汉造像初法绘画，初唐发其

端，经五代贯休和尚与北宋初赵光辅的发展定型。盛唐时期两京罗汉绘塑已经盛行。②五代时期由中

原而南方，尤其护持佛教的浙江钱塘一带地区发展显著，两宋时期波及全国，其中东南地区达到相当

水平。江苏吴县的保圣寺罗汉彩塑，为唐代塑造宋代整修的珍品，原18尊，现尚存9尊，罗汉比例适

度，表现出不同的人物性格与气质，衣褶线条流畅，细节刻画极精，是中国罗汉塑像中的精品。山东

长清县灵岩寺的40尊罗汉塑像，把喜怒哀乐的内心世界展观得淋漓尽致，塑像袒露的胸骨、锁骨和青

筋脉络清晰可见。江苏苏州紫金庵内的18尊罗汉塑像，重彩描绘，色泽古朴明快，服饰塑造精致，远

看疑是丝绸，近看才知是彩塑。陕西蓝田水陆庵壁塑《佛教故事》，场面宏大，内容丰富，为500罗

汉和十神王像，罗汉穿插于亭台楼阁建筑之中，构思精巧，塑工细致。石刻罗汉造像如杭州灵隐寺飞

来峰诸刻、重庆大足县宝顶摩崖造像，俱细致精巧，栩栩如生。

高僧像、祖师像如北宋杭州灵隐寺飞来峰玉乳洞六位禅宗高僧像，③南宋嵩山少年寺的达磨只

履西归图，广州光孝寺元泰定元年（1324）碑绘制的六祖慧能像，四川大足北山佛湾北宋靖康元年

（1126）宝志像和僧跏像等。④ 

在中国大众看来，这些罗汉、高僧和祖师像是亲近的、富于人情味的，比起那威严的、高高在

上来自印度的佛陀偶像，要亲切得多。从宋元明清罗汉、高僧和祖师造像的相延不衰中，中国佛教偶

像才真正从天上走向人间、融入人间。而布袋和尚的形象出现也正顺应了佛教造像转型的潮流。

                        

四、结论

综上所述，我们认为弥勒图像之所以由弥勒菩萨、弥勒佛的形象转型并定型于布袋和尚的形

象，其依据是多方面的，但总体上来讲，契此和尚的原型只是其转型与定型的契入点，而历史、文

化、宗教等语境的变迁才是其转型的可能性与定型的必然性。

                                                                                                                             （责任编辑   周广荣）

① 颜娟英：《武则天与长安七宝台石刻佛相》，《艺术学》第一期，1987年。

② 龙门石窟看经寺刻有170-175厘米的29尊与真人等高的传法罗汉，是为唐代最精美的一组的罗汉群像，大湾伍佛洞

刻有唐代80厘米高的25尊罗汉。

③ 即禅宗六祖：初祖达摩，二祖慧可，三祖僧璨，四祖道信，五祖弘忍，六祖慧能。

④ 重庆大足石刻艺术博物馆等编：《大足石刻雕塑全集北山石窟卷》，重庆出版社，1999年，图版72、图版73。

可能与必然——论弥勒图像的转型与定型


