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宗教知识与艺术呈现：苯教“涅瓦”的仪式表达
和叙事机制＊

红星央宗
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提　要：益西寺地狱法会称 “涅瓦”（Ｄｍｙａｌ－ｂａ），系苯教伏藏师松安林巴的掘藏舞本所编排。

法会以戏剧为艺术呈现形式，通过向信众展演三组亡灵在中阴阶段接受阎王审判的情境，使其获得死
亡教育。仪式行为中，宗教知识的艺术呈现具有象征性。宗教权威与世俗诉求的和解引发了这一叙事
逻辑，促成了仪式目的与艺术媒介的合作性关联。本文即以四川省新龙县雍仲苯教益西寺的地狱法会
为例，就场景构建、戏剧角色和仪式功能三个方面，梳理 “无常”和 “羯磨”概念及其象征话语的书
写机制，分析 “中阴救度”这一宗教主题的世俗面向和艺术呈现。
红星央宗，厦门大学社会与人类学院２０１７级博士研究生。
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藏族社会中，宗教不仅濡化为以信仰为内核
的世俗伦理，还呈现为以修习为路径的艺术形
式。如格尔茨 （Ｃｌｉｆｆｏｒｄ　Ｇｅｅｒｔｚ）所言，作为一
种文化体系，宗教指涉 “世界观”和 “精神气质
（ｅｔｈｏｓ）”这两个经验维度，其通过系统阐释普
遍存在的象征符号，维系了人类持久而强烈的情
绪和动机，使其交织于意义之网上的秩序观念更
具真实性和独特性。在此前提下，艺术形式作为
佛法理谛的载体，是宗教情感的具象表达和修习
法门的具体路径。形式与内容的统一、表征与意
涵的互渗、行为与观念的契合，使艺术体验有助
于唤起修习者的宗教体悟，以获得超世、殊胜、
庄严的情感震慑。
仪式行为中，宗教知识的艺术呈现具有象征

性。艺术对制度化结构的模仿和表现，使世俗社
会中的冲突和聚合被隐喻为舞台上的戏剧张力。
施虐、牺牲等暴力行为即成为仪式中阐释戏剧冲
突、维系社会秩序、模塑道德范式的基本要素。
其作为社会情境和叙事逻辑的经验话语，将隐匿
在世俗社会中的紧张关系释放于仪式展演中，以
通过象征性行为补偿、均衡、更新既有的社会结
构。益西寺地狱法会 （ｄｍｙａｌ－ｂａ），即反映了艺
术呈现与宗教知识的密切关联。

一、田野概况

益西寺 （Ｙｉ－ｓｈｅｓ－ｄｇｏｎ）是康南颇具规模的

雍仲苯教①寺院，位于四川省甘孜州新龙县甲拉
西乡曲格村。据信，该寺自公元８３８年由苯教大
成就者桑达·郎卡益西 （Ｎａｍ－ｍｋｈａｖ－ｙｉ－ｓｈｅ，
７６９－９１５）始建②，经１３０５年、１８４９年、１９８３
年３次合寺、迁址、重建③，形成当前规模。现
有大殿１座、经堂１座、协扎 （经学院）１处、
僧舍１２０间，活佛２名、堪布７名、翁则 （经
师）２名、喇嘛７名，出家僧众共计１８３人。④然
而，仅从寺院口头文本和 《新龙县志》所记载的
“公元９８５年”两个相差百余年的始建时间点考
证，尚不足以还原益西寺的完整历史进程；但就
两个文本均明确指向的 “苯教瑜伽士朗卡益西”
与 “新龙甲拉西头人勒加”间檀越关系的兴建动
机观之，其组织性质已与早期苯教瑜伽士搭建杜
耐 （ｖｄｕｓ－ｇｎａｓ）、塞 康 （ｇｓａｓ－ｋｈａｎｇ）、日 则
（ｒｉ－ｋｈｒｏｄ）等简易修行场所，以达成个人的实
修需要和苦行主张存在显著差异。在这一克瓦内
尔 （Ｐｅｒ　Ｋｖｎｅ）所言的 “苯教史上一个含混不
清的年代 （７８５—１０１７）”，苯教旨在以自身修习
传统和经典书写的转型，构建制度化的理论体系
和僧伽组织。益西寺的僧伽构建与法脉承袭即处
于这一时期，其漫长的变革进程具有鲜明的佛教
色彩和去巫术化趋势，表征了权力结构变迁下的
秩序重拟和话语重塑。
吐蕃政权末期，王臣间的权力博弈激化了

佛、苯矛盾。赤松德赞 （Ｋｈｒｉ－ｓｒｏｎｇ－ｌｄｅ－ｂｔｓａｎ，



７４２－７９８）的抑苯政策间接促成了苯教向卫藏以
外的安多、康巴、阿里等地的传播。大量苯教经
典在这一时期或被埋藏、隐匿，或随着不愿改宗
的苯教徒流散各地，如 “贝拉赤旨、木雅达色、
琼波尼冲等领前往北方娘昂 地方。东吉尔迥和
娘贝通等等前往洛扎深处。严吉尔迥和象雄皮氅
者等等前往尼泊尔色日山”⑤，苯教在西藏东部、
北部及滇藏川交界地区得到了延续和发展。１１
世纪初，辛钦鲁噶 （Ｇｓｈｅｎ－ｃｈｅｎ－ｋｌｕ－ｄｇａ）在朱
仓驻锡地成功掘藏，伏藏法 （ｇｔｅｒ－ｍａ）与掘藏
传统的兴起促成了苯教后弘期的发展，一系列曾
被隐匿的宗教典籍、造像、法器现世于该时期宁
玛派和苯教信徒的大规模掘藏活动中。文献的充
盈丰富和佛、苯译师的互动交流，使二者在文本
书写上逐步趋同，苯教亦在对佛教理论的借鉴中
呈现出新样貌。此时，一种对佛教持温和态度并
接纳、崇奉莲花生大士的苯教新流派，在吐蕃王
室对佛教的积极预期和大力支持下逐步兴起，即
苯教新藏派 （Ｂｋａ－ｇｓａｒ－ｂｏｎ－ｋｙｉ－ｂｓｔａｎ－ｂｄａｇ）⑥，
如新龙、德格、炉霍等地区的雍仲苯教制度化进
程均受到其影响。从历史地理上看，新龙县位于
康巴腹地，紧邻雅砻河谷，为古霍尔三十九部辖
域。元至十年 （１２７３）新龙高僧羌堆·喜绕降泽
获封 “瞻对本冲”（Ｌｃａｇｓ－ｍｄｕｄ　Ｄｐｏｎ－ｔｓｈｏｎｇ），
意为 “能把铁挽成疙瘩的官”，属吐蕃等路宣慰
使司都元帅府所辖。遂以土司封号代指新龙，称
“瞻对 （Ｌｃａｇｓ－ｍｄｕｄ）”。受１９世纪中叶康区利
美运动 （ｒｉｓ－ｍｅｄ）影响，新龙与毗邻的杂廓
（ｒｄｚａ－ｋｈｏｇ）地 区⑦，在 夏 匝 · 扎 西 坚 赞
（１８５８—１９３４）、根珠／昆卓世系、白玛邓灯等人
的法脉传统下，形成了近代苯教新藏派教法在康
区的重要弘传阵地。
１５世 纪 以 降，以 根 珠 扎 巴 （ｋｕｎ－ｇｒｏｌ－

ｇｒａｇｓ－ｐａ，１７００－？）、桑吉岭巴 （ｓａｎｇｓ－ｒｇｙａｓ－
ｇｌｉｎｇ－ｐａ，１７０５－１７３５）、松安林巴 （Ｇｓａｎｇ－
ｓｎｇａｇｓ－ｇｌｉｎｇ－ｐａ，１８６４－？）为代表的苯教新藏
派大师活跃于康区，其开启了如无垢光明经 （２０
函）、须弥山积续经、光明杜鹃鸟续、遗教明灯
（４函）、长寿镇巴南喀威猛法、风脉空行密意集
等诸多伏藏法。⑧其中，松安林巴的掘藏活动多
集中于新龙地区，《斯巴续部目录》（Ｓｒｉｄ－ｐａ－
ｒｇｙｕｄ－ｋｙｉ－ｋｈａ－ｂｕａｎｇ）载其于四大生地开启伏
藏法宝库，获得二十五深奥伏藏法，包括外部法
甘露海、龙仪轨等；内部法达拉美巴修习法、红
直修习法、依附诀窍、总积密集续等；密乘法上
师静猛一般三相圆满次第引导、狮子吼修习法
等；不共法泽旺仁增传记 （４函）、镇巴南喀传
记 （８函）等。⑨益西寺 “涅瓦”即与其外部伏藏

法 “黑色阎王静猛相修习法”关联密切。
益西寺地狱法会称 “涅瓦”（ｄｍｙａｌ－ｂａ），

于藏历６月１１日举行，每３年１次。法会根据
苯教伏藏师松安林巴闭关入定时，神游地狱之亲
身见闻所撰写的 《松安林巴说阎罗十判定善恶
经》而编排，经松安林巴侄子喇嘛阿比传授，现
为益西寺定期法会之一。据瓦琼寺 （Ｄｂａｌ－
ｋｈｙｕｎｇ－ｄｇｏｎ）⑩管家泽吾恩珠介绍，“涅瓦”舞
本以意伏藏 （ｄｇｏｎｇｓ－ｇｔｅｒ）的方式产生，直至
后期才誊写为 《松安林巴十说阎王定善恶》的文
本。松安林巴最初的传法过程并未使用任何卷轴
或者是文书，而通过口传心授将教法要以传达给
信众。讲经时松安林巴居中，其周围用幔帐围
住，使僧众只可闻其声而不可见其面。随后译师
依据分工，分别负责记录对应部分的内容，其间
或又掺杂译师的个人见解，最终形成了伏藏本的
经文。这样的掘藏、讲经、立著、弘法，在松安
林巴一生中进行了７次。瑏瑡瓦琼寺坐床活佛青美
岭巴同样表示，“益西寺原本是没有这个仪轨的
传承的，松安林巴所造的法本最初在我们寺。后
来因为我们寺院规模较小、僧源短缺以及地理环
境等原因，不具备修习该仪轨的条件，就把仪轨
传给了益西寺”瑏瑢。至此，益西寺始具备该仪轨
的传承法脉，得以召开地狱法会。

二、仪式场景与象征叙事

益西寺地狱法会以 “极乐与地狱”为主体内
容，通过地狱诸神对各类亡者的终极审判，表达
了 “人生难得，善恶有报，因果不虚”的宗教价
值观，并以此警示僧俗一切因缘际会皆为业力显
现，需广结善缘、远离恶趣，以善业勤加积累福
德资粮。这一以 “轮回－往生”为核心的仪式主
题已与藏地早期死亡观念存在较大差异，大量敦
煌文献显示吐蕃先民相信人和动物均有安乐富足

和黑暗苦难两个死后世界。一定周期后，生活在
安乐富足世界的亡灵便会复活，重新诞生于现世
世界。因此，死亡便是灵肉分离 （ｍｙｉ　ｇｕｍ
ｚｈｅｓ　ｂｇｙｉ　ｂａ　ｎｉ／ｓｅｍｓ　ｄａｎｇ　ｌｕｓ　ｇｎｙｉｓ　ｂｒａｌ　ｂａ　ｌａ
ｂｇｙｉ　ｂａｒ　ｂａｓ　ｔｅ）。当尸体因腐烂而呈现红色时，
必定引来魔鬼 （［？］ｒ　ｂａｍ　ｓｔｅ／ｂｒｔａｇ　ｍｙｉ　ｂｚａｄ／
ｄｍａｒ　ｄａｎｇ／ｓｌａ　ｄｅ　ｔｓａｍ　ｄｕ　ｖｄｒｅ　ｖｉ　ｓｎａ　ｖｄｒｅｎ
ｐａｒ　ｇｙｕｒ　ｔｏ）。瑏瑣此时应准备赎买品，作超荐仪轨
（ｇｓｈｅｄ－ｖｄｕｒ）以引导尸魂相合。较之于此，益
西寺地狱法会则并未强调引导亡灵回归肉体的尸

魂修补术，而着意呈现 “羯磨”（ｋａｒｍａ）轮转
下的死亡过程。

（一）仪式过程与审判情境
地狱法会由８个程序组成，分别为迎请地狱
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诸神、审判僧人、审判俗人、审判女众、引度往
生五幕，需由具备一定修行次第的僧人表演完成。
地狱法会于１１日上午正式开始。开始前，确

拥 （ｍｃｈｏ－ｇｙｏｇ）右手持香，左手执铜壶，与由
海螺号 （２名）、长柄小鼓、铜钹组成的４人法乐
仪仗，引导具格上师到寺外溪边取水。所取之水
盛入宝瓶，经上师诵经加持后，作为灌顶甘露向
观仪俗人布施，以加持众生、增益福德。随后，
佩戴各类禽、兽首面具，身着兽皮、肩披人皮、
手持铁链的地狱鬼卒自大殿鱼贯而出。其形象包
括鹿、羊、狼、豹、虎、豺、狐狸、象、猫头鹰、
乌鸦、蛇、蛤蟆等等，皆频频探首、四下环顾，
不断将手中的铁链抛向远处，使之铿铿作响，欲
摄人魂魄。接着，地狱四判官即猪面判官绕夏帕
果 （Ｒｂａ－ｐｈｙｇａ－ｐｈｇａ－ｍｇｏ）、狮面判官噶莫僧格
（Ｂｋａ－ｍａ－ｓｅｎｇ－ｇｅ）、黄牛判官阿瓦隆果 （Ａ－ｂａ－
ｙｌｎｇａ－ｍｇｏ）、猴面判官达玛准果 （Ｄｒａ－ｍａ－ｓｂｒｅｌ－
ｍｇｏ）逐一入场。待其逆时针环绕舞场一周后，
具誓法王辛吉 （Ｇｓｈｉｎ－ｒｊｅ，阎王）与白面俱生神
哈噶布 （Ｌｈａ－ｄｋｒａ－ｂｏ）、黑面俱生魔戈那布 （
Ｄｒｅ－ｎｇａ－ｂｏ）相伴而出。六道忿怒明王，分别戴
白、黄、红、靛、绿、深绿６色怒相面具，皆手
持宝剑紧随其后。六道引度护法，则身着僧衣、
袈裟，手持经文宝龛，均呈寂静相。最后入座的
是普贤王如来 （Ｓａｍａｎｔａｂｈａｄｒａ），其作为空行与
光明的化身，是一切坛城的本体。根据苯教 《九
字真言修法仪轨》，普贤王如来为度六道一切有情
众生，曾发胜妙大愿，欲使一切众生脱离轮回、
往生极乐。这里，其作为地狱审判中的最高本尊
和法理依据，端坐于阎王法座的上方。
审判在阎王的鸣锣中开始，其根据手中可显

示众生业力的匦板向分列两侧的夜叉、鬼差发令，
命其速速将亡灵拘来地狱接受审判。众鬼卒得令，
纷纷咆哮着前去索拿亡灵。随后，亡灵在戈那布
及其他鬼卒簇拥下，被羊首、鹿首、牛首、龙首、
牦牛首５名夜叉以一张黑色的牛皮毯拖出。
第一组受审者为僧人，依次为伪喇嘛和真喇

嘛。审判时，狮面判官根据手中的铜镜观察亡者
内心，初判善恶。接着，黄牛判官查阅亡者功过
簿，并向阎王一一宣读其生前的作为，以此作为
阎王最终审判的参考。随后，阎王唤来哈噶布和
戈那布呈上代表亡者善恶的功过袋，并交由猴面
判官以秤称重，比较二者孰多孰少。待宣读称重
结果后，哈噶布和戈那布便将袋中象征善恶的
黑、白亮两色石子倒在鼓面上，让众人见证亡者
生前所造的善业和恶果。经猪面判官计数复核、
呈报，阎王终审判定：将不守戒律、不敬上师、
不信因果的假喇嘛堕下地狱，饱受煎熬；将修持

佛法、遵守戒律、利乐众生的真喇嘛渡去普贤如
来王清净刹土，以证宏愿。
第二组受审者为俗人，依次为杀生猎人和修

佛居士。其审判程序与上一组僧人基本一致，善
恶皆有所终。猎人因杀生、偷窃、欺骗、不孝等
恶业，而在地狱诸神前神色惨淡、面如死灰，瘫
坐在牛皮上瑟瑟发抖。纵使哈噶布竭力救度，也
因其恶业太多而无法解脱，终受地狱劫难，坠轮
回之苦；居士则因广结善缘、福报深厚，得以进
入光明大道，亲见极乐之佛法。
第三组受审者为女众，依次为恶女人和老妇

人。其审判依旧阐释了 “众生随业，人性之善恶
皆可抉择，众生当勤勉行善，顾忌造孽”的道德
观念。最终，三名造恶业者在悔恨地恸哭中被一
众鬼卒拖入地狱，三名结善缘者则被判定往生极
乐。他们在哈噶布的带领下，平静而庄严地步入
光明大道，依次通过以白色石灰书写 “Ｄｕ”
“Ｐｒｅ”“Ｓｕ”“Ｎｒｉ”“Ｔｈａ”“Ａ”６个藏文种字，
以示脱离 “天门、阿修罗、人界、畜生、恶鬼、
地狱”六道轮回、不堕恶趣。引度过程中，尽管
戈那布不断再旁滋扰、阻挠，仍无法阻止六道明
王和护法对亡者的导示。在光明净土传来的８字
真言的梵音中，走过六道的３名亡者被迎往极乐
世界，得证圆满正觉佛果。

（二）阐释路径与场景共情
通常，情绪是一种私密且个体的感受，而情

绪表达的话语机制和叙事场景则在文化生境和地

方知识中被建构起来。面对 “死亡”这一终极问
题，社会成员如何处理死亡所带来的情感焦虑、
回归日常状态的生活秩序、推动社会整合机制的
再生产，均有赖于本土的社会事实表述传统。
“涅瓦”中一系列极具戏剧性和感染力的仪式场
景，为观仪者营造了中阴阶段或心念混沌或神识
清明，或紧张恐惧或寂静安宁的情感状态。在
此，地狱、极乐、审判、神祇、亡灵等诸多艺术
建构作为一种修辞策略，宣说了苯教教义下的生
死观，公开了世俗生活中的焦虑感。如 《西藏度
亡经》所载：“阎罗法王就 （命凶狠的狱卒）用
绳子套住你的脖子，将你拖开，砍下你的脑袋，
掏出你的心脏，拉出你的肠胃，舐你的脑髓，饮
你的血液，吃你的肌肉，啃你的骨头，而你却求
死不得；你的身体就是被剁碎了，不久就会活转
过来，但如此反复砍杀，将会造成剧烈的疼痛和
磨难。”瑏瑤仪式展演中，地狱鬼卒即通过反复踩踏
脚下的木板、不断抖动手中的铁链，制造出嘈
杂、刺耳的不悦声响，以渲染紧张、压抑的恐怖
氛围。在生动的戏剧演绎和深入的共情体验下，
地狱法会扩大了这一源于失控于原有生命存在状
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态而产生的无序感，无论亡灵经历中阴的迷惘，
还是鬼卒面对亡者的暴戾，都反映了人类对死亡
的本能恐惧和对虚无的仓皇逃避。然而，正如地
狱审判中的亡灵不会因其生前的业缘而逃离生命

终结的必然结果，每个亡灵的前世功过都被记录
于功德簿中，均需在阎王座前接受审判。“一切
万法，皆悉灭坏；死无定期，死无定法”———审
判的无差性，即是 “无常 （ｍｉ－ｒｔａｇ－ｐａ）”的必
然性。世 俗 对 死 亡 的 想 象 与 佛 法 对 中 阴
（ｂａｒｄｏ）的书写，共同形塑了地狱法会关于
“无常”的象征叙事。

图１　地狱法会仪式流程

仪式场景下，“无常”不仅指涉生命系统的
断灭状态，亦是流转轮回 （Ｓａｍｓāｒａ）的必要环
节。在地狱法会所呈现的 “前阴已谢，后阴未
至，中阴现前”的阈限 （ｌｉｍｉｎａｌｉｔｙ）中，受审
者被从原有的存续状态和稳定秩序中抽离，成为
一个躁动、无序、游离的尚待界定个体———这是
死亡焦虑的实质，亦是模糊边界的危险———失控
潜在的风险则被具象为地狱鬼卒对亡灵的恐吓、
鞭笞、推搡、戏谑等象征暴力，继而直接地指向
业力审判的两个结果：因善缘而往生极乐，或因
恶业而堕入地狱。作为 “无常”的行为表征，仪
式暴力反映了人类朴素而本能的情感———恐惧和
焦虑：一方面，其将社会事实与个体成员的紧张
关系转化为一种肉体的施虐，以具象的生理痛楚
隐喻抽象的心理冲突，将无序的失控感转化为行
为的暴力性；另一方面，普遍的宗教生活一定程
度上将藏族社会的价值伦理寓于灵性知识的书写

中。世俗准则与神圣话语的交叉，促使人们将资
粮累积、因缘业报作为道德善恶的考量要素。地
狱法会中，狮面判官和黄牛判官通过铜镜、功过
簿对亡灵的生前作为仔细斟酌，猴面判官和猪面
判官亦在对功德袋里黑、白石子数量的反复核验
中寻找判定依据。这一系列象征行为，合理且有
意识地将 “业力报偿”的抽象概念引入社会道德

范式下的善恶判断中，“往生极乐”和 “堕入地
狱”遂成为善缘与恶业的报偿结果。可见，地狱
法会在仪式效力对社会秩序的稳定中，完成了宗
教知识对社会典范的艺术表达。其通过展演对每
个亡灵的无差施虐和公开判决，给予观仪者宗教
意义上的 “解脱”和社会层面上的 “缓释”，以
使其获得心理慰藉。如是，将地狱法会从一场关
于 “业力报偿”的戏剧展演，延伸为一项禳解
“业力垢染”危险性的仪式策略，和巩固社会团
结有机化的符号方法。

三、仪式角色与艺术构建

益西寺地狱法会中角色众多，其人物形象鲜
明，仪式分工明确。或司拘役、擒拿之职，多与
亡灵直接接触，在拘役过程中不断用铁链套索亡
灵，拖动其身下的牦牛皮毯或直接推搡拉拽，使
之受到折磨和捉弄；或有引导、救度之能，皆以
慈悲心度化亡灵，使其在佛法护持下免受滋扰，
顺利往生刹土。仪式展演中，大部分角色以兽首
忿怒相出现，其动物形象或源于苯教早期仪式传
统，相关丧葬仪轨中多见以绵羊、马、牦牛等作
为亡者死后险途中的坐骑，引导其通往彼岸世界
的做法。伯希和 （Ｐａｕｌ　Ｐｅｌｌｉｏｔ）敦煌藏文写本
Ｐ．Ｔ．１１３４中便出现了引导亡灵的马匹和绵羊：

来乌·羊噶杰因向舅父魔鬼挑战而死
去，其父因没有杰出的祭司和 （仪式）专
家而无法令他还阳。 “死者的父亲以缰绳
牵马，因期儿子死亡而哭泣和呼唤。马匹
在山口是否有勇气，在渡口是否那样慷
慨？父亲于是便把它们置于一个有９个尖
顶的铁塔中，共它们奢侈的食物，并在它
们头上拴上了马的 ‘角’。两位苯教徒准
备了一些仪轨性的马厩和其他物品。他们
为马匹挂了一些装饰物 （以使其更容易地
从山口到达渡口）。死者的父亲把马匹委
托给了举行仪轨用的绵羊。两匹马应与为
它们导路的绵羊同时越过山口和涉过渡

口。已死去的英雄 （来乌·羊噶杰）和两
匹马，这三者开始时团结的，然后又在绵
羊的引导下前往九层天。苯教徒们歌颂并
鼓励他们：他们应该团结和留在一起，主
（亡者）和仆 （马）都应该想到这一点。瑏瑥

根据地狱法会中诸角色的性质，可大致可分
为审判者、受审者、引导者三类。

（一）审判者
第一类审判者，是地狱法会中数量最多的一

个群体，由阎王、四大判官和鬼差狱卒三个部分
组成。阎王无疑是审判过程中的决策者，四大判
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官则作为审判程序的具体执行者，提供了阎王终
审判决的事实依据，推动了整个审判过程的有序
进行。而作为雍仲苯教奉祀的本初佛，普贤王如
来在表明仪式展演权力来源的同时，亦充当了审
判行为的最高法理依据：有情众生，业感缘起，
果报不虚，涅槃无余。
与噶尔羌姆 （ｇａｒ－ｖｃｈａｍ）以肢体动作表述

仪轨的方式不同，地狱法会中，各类仪式角色以
对话、道白、舞蹈等戏剧形式承启了叙事逻辑，
推动了情节发展，阐释了宗教主题。其基本符合
“顿－开场、雄－正戏、扎西－祈福吉祥”的藏
族传统戏剧模式，即具备演员、戏师、乐师、服
饰和丑角的 “戏剧五支”要素和结构功能瑏瑦，而
使宗教理谛在动态的视听体验中获得呈现。地狱
法会中充斥着大量程式化的对话，如阎王在审判
中率先施令：“人间的宅院中，有人的死期似乎
到了。根据我的生死簿显示，他阳寿已尽，诸狱
卒速去将他擒来吧！”瑏瑧随后，众地狱鬼卒前去索
拿亡魂，法会继而进入诸神审判阶段。其中，黄
牛判官 “陈述亡者生前作为”这一环节篇幅最
大、用时最长。阿瓦隆果对亡者生平一一罗列，
并对事件的具体内容、发展过程、最终结果作详
细说明，从而勾勒出受审亡灵的整体形象，暗示
了宗教知识书写下的价值导向及该角色的审判预

期。较之于此，猪面判官与阎王的对话则很少，

他仅在复核计数后说 “我已验看，此人的善业确
实很多”或者 “我已验看，此人的恶业确实很
多”瑏瑨，以此宣示审判的公正严谨和程序正义。
对此， 《王 统 宝 积》（Ｒｇｙａｌ－ｒｂａｓ－ｒｉｎ－ｃｈａｅｎ－
ｓｐｕｎｓ－ｐａ）详尽陈述了地狱诸神职能：

地狱热夏牛头王，能辨善恶并判决；恶
鬼之王可分二，四处有与虚空行。
四处有者吐焰王，能从口中吐火焰；虚

空行者八恶鬼，星耀王为遍入天。
能吞烈日与明月，天神八部伴左右；魔

王其瓦贡仁者，是为三界生命主。
罗刹那仁查米王，双肩之上各有眼；赞

王央雪玛波者，统治无数赞部众。
龙王恰比钦波者，头顶双臂胸口及，肚

脐眼处有宝饰。
聂王卡强杰瓦者，能解聂人之矛盾；王

之王李坚哈热，统治南部瞻部洲。
台让王者多杰列，天地之间三台让，皆

是王之奴隶也。瑏瑩

可见地狱法会中，戏剧对白在使角色形象和
神祇职能更为鲜明的同时，也使仪式目的更易于
实现。田野中大多数观仪者表示，能够通过戏剧
角色恐怖的形象、生动的表演、通俗的对话明白
地狱法会所传达的内容，并在观仪中获得业报的
警示和死亡的教育。

表１　噶尔羌姆与地狱法会仪式要素比较

噶尔羌姆 涅瓦／地狱法会

仪式性质 宗教法舞 （公开活动；周期集会） 戏剧展演 （公开活动；周期集会）

仪式来源 莲花生大士：密宗修习仪轨 松安林巴：冥想入定时神游地狱的经历

主要内容
由于不同仪式具体供养的本尊不一，噶尔羌姆
的内容在不同寺院中有各有差异。其仪式过程
大致包括荟供、禳解、超度、呈献等几个环节。

具体展现了阎王根据死者生前的功德与业障，对
僧侣、俗众、女众三组亡灵在中阴阶段的 地狱
审判。

表现形式 强调肢体动作和舞蹈技术 强调戏剧对白和故事情节

宗教目的

超度亡灵与净化业障

宗教修习法门；禳解与荟供仪式
中阴阶段死亡经历的视觉化呈现；藏族语境中的
死亡教育

（二）受审者
第二类被受审者是地狱审判的主体，包括僧

侣、俗众、女众三种类型。这三类角色作为世间
众生的典型代表，每组各设置善、恶形象１名，
以使观仪者能够从结善缘者与造恶业者的不同结

局中，获得对 “无常”“资粮”“业报”等宗教知
识的直观理解。与审判者不同，被审判者在审判
中没有对白。其多通过面具、服饰、肢体动作表
明其角色性格和价值属性，而呈现出符号化、戏

剧化、生活化的叙事趋势。
从外貌上看，三组角色均佩戴俗人面具，根

据角色属性不同而有所差异。例如，“僧侣组”
中的真喇嘛被塑造为一个老者的形象，其佩戴的
面具即生动刻画了一个长着山羊胡、满布皱纹、
皮肤松弛的衰老面庞。而 “女众组”中的老妇人
是一个心地善良的长者，她手持转经筒，虔诚礼
佛。其面具除呈现出女性面部特征外，还有一头
长及腰间的秀发，以使之更贴近真实的藏族妇女
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形象；从行为上看，三组角色肢体动作夸张、喜
感，情感表达外露、强烈，形象刻画鲜活、贴
切。如 “俗众组”中的猎人是一个杀生、欺诈、
邪淫、偷盗的造恶业者。在其肢体行为表现上，
他从初入地狱时坐姿随意、懒散懈怠，到听闻判
词后瑟瑟发抖、叩首求饶，直至失声痛哭、呼天
抢地。猎人的心态随着判词的笃定而愈发慌乱，
最终因堕入地狱而几近崩溃，这一转化过程反映
了 “已作不失，未作不得，恶因恶果”的藏族业
报观。“女众组”中的恶女人亦是一个不孝双亲、
谋杀亲夫、恶习缠身的负面角色。在其塑造上，
男性扮演者除了身着女装、手夹香烟，做出夸张
的吞云吐雾状外，还掏出随身携带的手机不断滑
动屏幕，甚至拿出镜子整理妆容，随即烘托出一
个爱美、虚荣、嗜烟成瘾的女性形象。尽管，仪
式中各角色的戏剧表演近乎脸谱式、静观化，但
符号化的戏剧呈现恰具象而通俗地向观仪者阐明

了何为 “羯磨”（ｋａｒａｍ）：顶礼、布施、杀生、
偷盗、邪淫是身之业；诵经、禁言、诽谤、妄
语、离间是口之业；悲悯、智慧、贪婪、我执、
嗔怪是意之业。作为一种无差、无误、无异的普
遍道德规律，业力作用于芸芸众生，又缘善恶之
因而有不同果报。地狱法会中善、恶两组对照角
色即表征了业因果报的两种发生趋势。

图２　造恶业的女众 （笔者摄）

图３　实施 “暴力”的地狱鬼卒 （笔者摄）

（三）引导者
第三类引导者，是地狱法会 “中阴救度”目

的的完成者，具体由六道忿怒明王、六道引度护

法及哈噶布和戈那布三类角色执行。其中，六道
忿怒明王和六道引度护法是法会尾声 “迎往极
乐”的直接参与者，哈噶布和戈那布的救度行为
则贯穿了法会的整个过程。他们以黑、白的对立
形象象征人性的善与恶，并始终伴随受审者左
右，对亡者进行告慰、开解或讽刺、折磨，引导
其顺利渡过中阴直至在业力审判中获得最终归

宿。这一对角色在审判过程中十分活跃，其行为
方式和情感表达因受审者的判决情况不同而有显

著差异：当被审判者为善人时，哈噶布情绪高
昂。他欢快地跳到戈那布面前，向其展示盛满了
象征着功德的白石子袋子。戈那布则悻悻而色愈
厉，趁猴面判官称重时，暗自踩踏放有黑石子袋
子的秤盘，欲增加亡者恶业的重量；当被审判者
为恶人时，戈那布兴奋不已，不断地戏谑、推搡
受审者。或将其拖拽到别处，或推到受审者，将
其身下的牛皮毯扯出并扔在亡者身上。面对此，
哈噶布有心救度，却被戈那布及一众狱卒屡次挡
回，无计可施，只得怏怏作罢。
地狱法会中，哈噶布和戈那布的仪式行为不

因受审者自身的善恶而发生偏移，亡者均无差别
地受到二者的救赎和施虐。作为人类自然属性的
两个维度，善、恶本是无差的业因，而在宗教业
报观的书写下产生了完全相悖的报果，人性便在
善、恶间有了抉择与挣扎。如苯教经典 《光荣
经》（Ｍｄｏ－ｂｒｉ－ｍｅｄ－ｇｚｉ－ｂｒｊｉｄ）解释：“俱生的
神对亡者进行帮助和保护，而俱生的魔则会装成
馋鬼 （ｚａ－ｖｄｒｅ）、夺命鬼 （ｓｒｏｇ－ｇｃｏｄ）、断气鬼
（ｄｂｕｇｓ－ｌｅｎ）、取命鬼 （ｔｓｈｅ－ｌｅｎ）、短命鬼 （ｓｈｉ－
ｇｓｈｅｄ）、 夺 气 鬼 （ｍｄｓｎｇｓ－ｖｐｈｒｏｇ）、 活 鬼
（ｇｓｏｎ－ｂｄａｄ）、尸鬼 （ｇｓｈｉｎ－ｌｃａｇｓ）、死鬼 （ｓｈｉ－
ｖｄｒｅ）或死魔 （ｓｈｉ－ｓｒｉ）等来捉弄、折磨追逐
他，让他窒息、所要他的性命，不会让他有片刻
安宁。”瑐瑠作为自性之恶的象征，俱生的魔与象征
自性之善的俱生神相生相伴。众生尚不能自明觉
识自身的恶趣罪业，未能成就悉地，多会受其滋
扰。一如哈噶布和戈那布有意识指向性的仪式行
为，审判过程中不论是善人或恶人最初都会受到
狱卒鬼差的推搡和拖拽，不论是善人或恶人都最
初能得到引导者的劝诫和救度。
可见，暴力行为附着宗教伦理的价值预判，

暴力行为不会因为被施者自身状态的改变而发生

逆转。恰如戈那布作为俱生的魔，其无论是对善
人或恶人仍做出价值判定为恶的评价，并实施相
应行为，甚至对往生极乐的亡者也意欲阻挠。人
们对死亡的情感拒斥被仪式化为虐待、折磨、施
暴等肉体痛楚，善恶的社会道德伦理被符号化为
堕入地狱或往生极乐的业力审判。仪式场景下，
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诸如鞭笞、呵斥、推搡等强制暴力，和安抚、劝
导、开解等接引救度，皆是人们生命历程中的本
能：行善或造恶，求生或向死。象征行为在此不
仅是一种道德准则，亦是一种社会准则———这是
仪式展演的最佳状态，亦是观仪信众入戏的前提
———僧俗对苯教教义和藏族社会伦理规范的笃
定，使之能够在 “涅瓦”中顺利完成仪式效力与
心理疗愈的交互。作为一项不可回避的社会冲突
和集体焦虑，“无常”在地狱法会中被戏剧化地
展演于仪式时空下，死亡场景的符号化、焦虑对
象的艺术化、善恶评判的程式化，其目的都在于
促成 “中阴”“羯磨”“因果”等抽象、模糊的宗
教知识的对象化和逻辑化，从而使人们在周期性
的观仪行为中获得普遍而持久的解决机制。由
此，“涅瓦”成为一个糅合着个体情感诉求和社
会伦理规范的超仪式场景，呈现出一套混融的地
方话语和交互的符号表达。

四、仪式功能与戏剧呈现

益西寺涅瓦通过向观仪者展现６位亡者的地
狱终极审判的场景，试图阐明中阴的具体过程和
解脱的正确方向，并以此为潜心修行者和资粮具
足者提供修习 “破瓦”（ｖｐｈｏ－ｂａ）的方便法门。
作为一个由象征符号编码的社会公共事件，涅瓦
通过周期性地将僧俗纳入仪式空间，集中地分
享、传递、强化了关于 “无常”和 “羯磨”的宗
教认知和灵性体验。如鞭笞、推搡、呵斥等仪式
暴力，一方面扩大了俗众对 “无常”这一终极问
题的焦虑和无措，促使其主动寻求从对肉体幻灭
的 “物理死亡”到自性解脱 （Ｖｉｍｏｋｓａ）的 “精
神涅槃”的意识转换；另一方面，宗教文本的艺
术构建和符号表达隐喻着藏族社会的价值准则，
仪式效力不仅指向正确操作程序和诵持咒语所带

来的救赎力量，还诉诸惩恶扬善、规范有序的道
德约束。地狱法会即以群鬼乱象、遍地亡灵、施
虐呵斥、嘈杂声响等象征场景再现了松安林巴的
伏藏文本，其借由象征行为所营造的仪式氛围，
有助于表演者与观仪者获得深入而普遍的共情体

验———或是作为中阴迁识、自我救赎的公开展演，
或是作为供赞神佛、利乐众生的次第修行———于
仪式参与双方而言，“无常”和 “羯磨”不仅是一
个抽象的宗教概念，更是一场解脱烦恼、证悟自
性的信仰实践。其口中 “四皈依”（上师、佛、
法、僧）的灵性体验在说明展演行为的神圣性的
同时，亦反映了社会道德的神圣化———宗教知识
是累积资粮、巩固团结的重要来源。

（一）象征暴力中的知识生产
益西寺地狱法会仍基本沿用了斯辛苯的死亡

界定及其仪式传统，但其仪式目的和主体内容与
苯教早期超荐仪轨的差异，业已暗示出宗教知识
的更新。《功德源泉》（Ｄｇｅ－ｌｅｇｓ－ｋｕｎ－ｖｂｕｎｇ）中
的一则死丧卜算 （ｇｓｈｉｎ－ｒｔｓｉｓ）阐明了苯教早期
死亡观：“当遭遇短暂暴力时，人就会留下身体
躯壳，其魂会被众障魔勾走，其觉识依然附着在
身蕴上，其意徘徊在轮回界”瑐瑡，障魔勾魂不仅
使亡者因被吞食而不得善终，亦使生者面临被假
扮亡魂的恶魔欺骗、折磨的危险。斯辛苯即依据
魂、意、心三大生命要素，总结出８１种死亡方
式和３６０种超荐仪式。其认为，众生因受到转世
轮回的制约而面临疾病与惑障的折磨。临终之
际，这种折磨将使一切生灵处于焦虑不安的痛苦
状态，斯辛苯教徒则能借助独赛玛沃神 （ｖｄｕｒ－
ｇｓａｓ－ｒｍａ－ｂｏ）之力，通过为亡者举行符合其死
亡环境的超荐仪式，将其从神识混沌的消极状态
中解脱出来，引导其进入中阴。瑐瑢噶玛·切美阿
噶 （Ｋａｒｍａ　Ｃｈａｇｓ－ｍｅｄ　Ａｒａｇａ）所撰 《断法降鬼
经》（Ｇｃｏｄ－ｋｙｉ－ｇｓｈｅｄ－ｖｄｕｌ－ｇｄｕｇ－ｐａ－ｔｓｈａｒ－ｇｃｏｄ）
中即写到，辛波此时应观想与亡者死因相符的仪
式场景，祈请忿怒相使者助力其降魔：

我从东方招来这个滋扰者、食人恶魔和
死魔，愿它能快点跑来。
愿地上被锤击的人皮能罩住它！愿降魔

巨斧能砍倒它！愿降魔钺刀能捕获它！

愿密不透风的降魔袋能罩住它！愿九英

寻长的降魔鞭能绑劳它……
噢，你这个滋扰者、食人恶魔和死魔，

不要往东逃走！

如果你想逃走，要记住，东边有金刚部
空行母，她是我的使者……
日出时有一头白脸雄狮／清晨有一只黄

色豺狼／正午有一只黄脸苍鹰／
傍晚有一只蓝脸乌鸦／夜间有一只红脸

狐狸／
半夜有一只黑脸老虎／拂晓有一只绿脸

猪，它是我的化身，它会阻止魔，堵住魔的
逃跑路线！瑐瑣

而 “羯磨”概念的引入，则使阎王的善恶审
判成为业力作用下的必然果报。与斯辛苯超荐仪
式的诉求不同，这一以次第修行的觉识而引导的
亡灵救度，旨在濯清惑障污秽、禳解业缘障碍。
益西寺涅瓦则并未使用替身俑 （ｇｌｕｄ）、十字网
格灵器 （ｍｄｏｓ）、扎噶里 （ｔｓａ－ｋａ－ｌｉ）、灵魂像
（ｔｈｕｇｓ－ｇｕｒ）等赎买物，以还原祭司通过伏诛障
魔引导尸魂聚合的过程。其仪式目的不在于解除
由惑障 （ｇｎｏｄ－ｐａ）、失调疾病、武器伤害、突
发事件、寿终正寝所引发的死亡痛苦，而着意呈
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现以 “中阴救度 （ｂａｒ－ｄｏ－ｔｈｏｓ－ｇｒｏｌ）”为核心的
死亡事实和解脱路径。但，这一呈现于益西寺伏
藏舞本中的死亡观念转型，并非一蹴而就。今枝
由郎 （Ｉｍａｅｄａ　Ｙｏｓｈｉｒｏ）曾通过对比９卷不同版
本的敦煌藏文写本发现，西藏的死亡界定和轮回
观念约９世纪左右就已与佛教教义发生合流。尽
管，如 《生死轮回史》等文本一定程度上仍依循
了 “三界中具有神力的神王”“拥有魔力的地下
神之王”和 “中界的强大者”的三分宇宙图式，
但作者已在行文中借释迦牟尼对天神之子仁钦的

答复，否定了苯教殡葬仪轨的有效性，强调了生
命在业力累积中衰竭的必然性。瑐瑤该文本所使用
的如 “鲁 （ｋｌｕ）”“身体的帐篷”“劫 （ｋａｌｐａ）”
“涅槃 （ｎｉｒｖａｎａ）”等宗教术语，反映了作者将
苯教观念调适地移植于佛教教义中的书写意图。
而类似的佛、苯仪轨互鉴与教理洽和同样存在于
益西寺涅瓦中，并以戏剧的形式展演出来。
继而，在地狱法会这一充斥着戏剧张力的

场域中，每个仪式角色都被赋予了暴力色彩。
假使鬼差狱卒的 “施虐”和受审者的 “受虐”
是一种 “业力报偿”，象征暴力则是表述行为
逻辑、解释戏剧冲突的符号媒介。如斯塔纳吉
（Ｓｈｅｒｍａｎ　Ｍ．Ｓｔａｎａｇｅ）所言：“暴力行为和感
受是理解社会文化秩序的一个基本因素，我们
可以将它看作一种概念对超越世俗的、既定的
和日常规范的必然过程。”瑐瑥地狱法会中，随着
审判进程而不断消涨的 “羯磨”，持续地突破
着原有的因果范畴。从亡灵初审时的施虐到判
决后的引度，暴力行为的逐步减少指向亡者
“社会层面上的业力消解”和 “自然层面上的
生物能量衰降”两个维度的转变。一方面，作
为人类对客观存在的基本体认，“生的欲望”
和 “死的抗拒”是生物本能。这种生死的矛盾
在仪式场景中被不断放大，并以暴力的形式宣
泄出来。施虐行为并非强制力量本身，而用以
表述 “死亡”在世俗社会中的生物能量和情绪
累积。因此，仪式暴力被无差别地作用于每一
个亡者身上，正如死亡之于每一个人都是普遍
而必然的；另一方面，尽管 “羯磨”的概念源
于宗教知识，但 “报应”的形式在社会行动中
被规范。地方话语的叠写和宗教知识的生产，
使仪式场景下的价值伦理进一步附着于象征暴

力上，善恶的道德审判决定了亡者的业报程
度。因此，即使结善缘者在往生极乐时仍遭受
了仪式暴力，但其终能获得救赎和解脱。地狱
法会即通过并置 “无常”的生物属性和社会属
性，而将象征暴力形塑为一种具有价值属性的
调控手段，推动着一个更为洁净、有序、稳定

的社会结构建立。
（二）仪式展演中的身体技术
“中阴救度”不仅关乎 “业因果报”的宗教

向度，还涉及 “伦理道德”的世俗层面。地狱法
会中，僧俗通过 “舞动”和 “观看”两项身体技
术 （ｂｏｄｙ　ｔｅｃｈｎｏｌｏｇｉｅｓ）体认 “中阴救度”这一
主题，而获得了 “净化业障、禳解违愿”和 “缓
解焦虑、死亡教育”的不同感知。这反映了仪式
过程的异质性 （ｔｈｅ　ｈｅｔｅｒｏｇｅｎｅｏｕｓ　ｎａｔｕｒｅ）：尽
管僧俗参与了相同的仪式，但由于其对戏剧情
节、肢体动作和暴力行为等象征符号的理解不
一，而导致仪式目的的具体实现存在个体差异。
即，艺术象征的叙事效度受话语受众的认知水平
影响。一方面，僧俗对苯教教义掌握程度的不均
衡，一定程度上导致僧俗及俗众个体间在仪式过
程中缺乏共识；另一方面，僧俗不同的信仰实践
路径和身份归属认同，使其对仪式目的及其宗教
主题的感性体悟和理性认知存在倾向性。具体言
之，“以舞荟供”和 “见即解脱”的信仰实践路
径阐明了僧、俗这两个群体不同的知识生产
过程：

（１）作为成就悉地的次第修习。僧侣通过恰
当操作仪式，诵读咒语和止观静修来获取仪式知
识和灵性体验。如舞动、唱诵和道白等身体技巧
将大量的宗教文本转化为程式的操作规范和步骤

程序，以使僧侣在循序地修习中获得卡里斯玛的
积累和长足的灵性发展。对此，益西寺僧人多扎
表示：“对于我来说并没有印象十分深刻的羌姆
场面，因为每场表演对我来说都是意义重大的。
我们在羌姆中所展现的是佛、菩萨的形象，观看
也是修行，可以从中获得领悟。是对本尊、空行
母、上师功德的供养和赞颂，对众生的加持和布
施。所以 （各个程序）本质上没有什么不同。”瑐瑦

于僧人而言，人生无常即修行，暇满难得即修
行，轮回过患即修行，因果业报即修行。作为一
项以 “中阴救度”为主题的密乘修持仪轨，地狱
法会是以戏剧演绎感应业力、调伏自心的方便
法门。

（２）作为累积资粮的信仰实践。观仪过程
中，俗众通过个体的、碎片的、反复的感知和理
解，将弥散在世俗生活中的宗教经验整合为一套
理性的知识体系。质言之，世俗的知识生产已从
认知客观的 “事实存在”转变为构建普遍的 “意
识形态”，从而催生了其向社会力量和政治秩序
的并轨。从 “示现中阴法相”的宗教活动到 “开
示死亡焦虑”的周期集会，从累积资粮的信仰者
到构建秩序的参与方，观仪作为俗众信仰实践的
实在方法和有效路径，表明了仪式空间对社会结
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构的形塑，暗示了宗教生活与权威构建的交互。
仪式展演中，如若将寺院视为剧场，僧侣便是动
情的演员，俗人则为入戏的观众———寺院试图以
周期性集会等更加有序、稳定、缓和的方式来实
现其政治辉度的存续，僧侣和俗众则在 “以寺院
为典范”的宗教生活中被纳入这一社会戏剧
（ｓｏｃｉａｌ　ｄｒａｍａ）的共同参与中来———其展演过程
即围绕着 “神圣－世俗”的声望竞争而有序展
开，既而在典范中心的感召下真切地感知着 “无
常”的生命体验，实在地践行着 “羯磨”的道德
规范。

结　语

综上所述，益西寺地狱法会完成了宗教知识
的符号表达和戏剧演绎。其依托 《松安林巴十说
阎王定善恶》这一仪式合法性文本，将引发社会
成员集体焦虑和心理失控的世俗问题纳入一套宗

教叙事中。该表述下，“观想”作为一种神圣授
权给予了仪式舞本以话语权威，其依据松安林巴
个人的业缘果报和修行次第，将其宗教修习经验
典范化为俗众信仰实践的合法来源。经由戏剧、
舞蹈、暴力等象征媒介的艺术构建，地狱法会将
地狱审判的具体过程周期性地展演于仪式时空

下，以生动鲜活的戏剧角色、简单明了的对话道
白、细致直观的仪式场景，引导了焦虑群体对焦
虑对象的积极想象和移情体验，推动了 “无常”
和 “羯磨”概念的对象化、世俗化和常态化，达
成了宗教权威与世俗诉求的和解。在此过程中，
对于死亡的本能焦虑是象征体系发生、构建、完
善的契机和动力，对于苯教的虔诚信仰则最终促
成了仪式目的与艺术媒介的合作性关联———通过
艺术表征和宗教想象实现了社会成员对死亡焦虑

的缓解和释放———这是世俗生活模塑中的信仰实
践，亦是宗教知识书写下的艺术呈现。

（责任编辑：展言）

＊ 本文系国家社科基金 （艺术类）重点项目 “中国
特色艺术学体系研究”（１７ＡＡ００１）阶段性成果；
２０１９年度厦门大学研究生田野调查基金项目
“藏边社会的组织样态与仪式表达———以新龙益
西寺苯教羌姆为例”（２０１９ＧＦ００４）阶段性成果。

① 本文所讨论的苯教主要指雍仲苯教。其是辛饶弥
沃集象雄文化之大成，以象雄大圆满、密宗、母
续六明点以及斯巴续苯 （世间苯教）为基础而创
立的宗教，其阐述方式、修行次第、证悟见地与
汉传佛教、南传佛教不尽相同。

② 根据２０１６年５月１１日对益西寺生根活佛的访谈
整理。

③ 四川省甘孜藏族自治州新龙县志编纂委员会编：
《新龙县志》，成都：四川人民出版社，１９９２年，

第３３４－３３６页。
④ 根据笔者２０１９年１月至２０２０年２月田野调查情
况统计。

⑤ 杨黎浩著：《早期藏族苯教历史研究》，陕西师范
大学２０１６年博士学位论文，第６６页。

⑥ 新藏派经典以１２世纪掘藏师玛敦斯增和叶氏琼
古则发掘的藏经文献为主，认为佛、苯二教是以
证悟佛果为追求不同修习路径。该派奉 “长寿三
圣”为鼻祖，即占巴南喀、泽旺仁增、雍仲多珠
父子三尊。其中，雍仲多珠被认为是莲花生大
士，故该派与宁玛派教法相似。

⑦ 指四川甘孜州德格县境内一个毗邻雅砻江流域的
地区，包括绰仓寺、满金寺、奔麦寺、杂丁青
寺、夏匝修行地、塞尔绰寺和盘雪寺７座苯教
寺院。

⑧⑨ 夏杂·扎西坚赞著，刘勇译注：《藏族雍仲本
教史妙语宝库》，成都：四川民族出版社，２０１２
年，第１５５－１５８、１６０页。

⑩ 瓦琼寺位于新龙县雄龙西乡腰古村，是新龙四大
神山雄龙扎呷主峰旁的一座雍仲苯教寺院。该寺
系松安林巴母寺，“涅瓦”舞本原藏于此。

瑏瑡 根据２０１８年８月２７日对瓦琼寺管家泽吾恩珠的
访谈整理。

瑏瑢 根据２０１６年８月１８日对第三世松安林巴转世活
佛青美岭巴的访谈整理。

瑏瑣 褚俊杰：《吐蕃本教丧葬仪轨研究 （续）———敦
煌古藏文写卷 Ｐ．Ｔ．１０４２解读》，《中国藏学》
１９８９年第４期，第１１８－１１９页。

瑏瑤 莲华生著，徐进夫译：《西藏度亡经》，北京：宗
教文化出版社，１９９５年，第１０１－１０２页。

瑏瑥 ［法］石泰安著：《敦煌吐蕃写本中有关苯教仪轨
的故事》，石泰安编，耿昇译：《喜马拉雅的社会
与宗教》，北京：中国藏学出版社，２０１７年，第
４４８－５０３页。

瑏瑦 觉嘎：《论阿吉拉姆戏剧艺术的象征手法与类型
技法》，《西藏大学学报》２０１７年第１期，第７８
－９２页。

瑏瑧瑏瑨 根据２０１６年８月１５日笔者观看益西寺地狱法
会内容译。

瑏瑩 弟吴贤者，阿贵译注：《弟吴宗教源流 （吐蕃史）
译注 （一）》，《西藏研究》２０１８年第３期，第４１
－４２页。

瑐瑠瑐瑡瑐瑢 ［意］曲杰·南喀诺布著，向红笳、才让太
译：《苯教与西藏神话的起源———仲、德乌和
苯》，北京：中国藏学出版社，２０１４年，第１５８
－１６０、１７３、１６０页。

瑐瑣 噶玛·切美阿噶著：《断法降鬼经》（木刻板，拉
萨），曲杰·南喀诺布著，向红笳、才让太译：
《苯教与西藏神话的起源———仲、德乌和苯》，第
１７６－１７８，有删节。

瑐瑤 ［日］今枝由郎著：《生死轮回史》，石泰安编，
耿昇译：《喜马拉雅的社会与宗教》，北京：中国
藏学出版社，２０１７年，第３４７－４０６页。
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整理。
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