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E7_89_A9_E6_9D_82_E8_c34_510241.htm 本文对藏族天葬的起

源问题进行了新的探讨，认为它发端于藏族古代历史上的“

天赤七王”时期（约公元前3－前4世纪），此时期以天神崇

拜为核心的各种信条，不仅禁锢了七位国王的人身自由，而

且葬送了他们的性命，此悲剧酿出了藏族天葬的源头。 自古

以来，死亡就是人类社会所面临的一个严酷现实。面对死亡

，每一个人应把安详和勇气、生活的力量和慰留留给活着的

人们，这似乎成为人类精神上比宗教还要强烈的需求。因此

，关于死亡和死亡以后的事情，从来就是各类宗教谈论的主

要话题，也是人类最关心的问题。无论是古代人，还是现代

人，无不探讨此问题。换句话说：“死亡也许是人生中最神

秘、最惊心动魄的事件，从遥远的旧石器时代开始，人们就

围绕着如何认识死亡、对待死者演出了一幕幕历史话剧。”

①在世界各地各民族中早已形成既相近又有区别的各种自成

体系的丧葬文化。 作为藏族传统文化重要组成部分的丧葬文

化，在内容和形式上都显示出它自身特有的丰富多彩的风格

。从形式结构上看，主要由天葬、土葬、石葬、崖葬、塔葬

、肉身葬等多种葬仪所组成，可堪称人类奇特文化现象之一

。形成这一风格的原因，除了受传统文化多元性的影响之外

，还有更重要的地理环境因素。因此，藏族丧葬文化已成为

藏族传统文化中最令人注目、最具有浓厚地方特色的文化现

象之一。从这个角度讲藏族丧葬文化与其它藏族文化的形式

相比，更能直接地反映藏族这一高原民族的社会风尚、思想



观念、意识形态等多方面的情态，有着很高的学术研究价值

。 由于历史的筛选作用，天葬成为现今藏族地区人们选择最

多的一种葬仪。近年来，国内外许多学者对此极感兴趣，经

过不断探索，且取得了不少成果。由于丧葬文化最贴近人类

生活，因此颇受藏族人民的关切，甚至将其视为最神圣的“

私事”而加以严格管理。这样，就使包括天葬在内的藏族丧

葬文化蒙上了一层神秘的面纱，并逐渐成为一种“禁区”文

化，再加上这方面的文字资料奇缺，从而给有关学者的研究

带来诸多不便。这亦是迄今为止对藏族丧葬文化，特别是对

天葬的起源问题，众说纷坛、难以统一的主要原因。 对于天

葬起源问题，笔者依据最近发现的历史资料和实际物证进行

了探讨，并形成了一些自己的看法。在此和盘托出，以就教

于方家。 一 藏族天葬的产生，实际上是一个漫长的历史过程

。由于它与当时社会的物质文明、精神文明程度以及地理环

境等各个方面有着十分密切的关系，再加之历史久远，时过

境迁等诸多因素，因此作为现代人来探讨它的起源就十分困

难。为了对天葬的产生有个历史的系统的认识，在此，我们

有必要对藏族的远古社会作一简略的追溯。 藏族古史《柱间

史》记载：“东、党、赛、莫，即四大宗族，是雪域藏地最

早出现的人类。”这四大宗族，也可称为四大氏族，但更准

确地说，‘应为“四大姓氏”。可见，这四大姓氏或宗族为

藏族族源。 经过漫长的岁月，藏族历史逐渐有了头绪，开始

系统化，“以后依次由玛桑九兄弟、二十五小邦、十二小邦

或四十小邦统治。”②从这些不断更迭的统治者以及不断分

化又合并的社会结构，可以看出藏族古代社会发展的历史进

程，同时亦表明了当时的社会仍属于原始社会。 当人类社会



发展到一定文明阶段，藏族地区也有了神灵观念，并出现众

多神祗：山神、水神、地神、天神等等。依据有关藏文史料

，藏族地区对神灵的崇拜，可以追溯到原始社会末期，但是

具体情形已微茫难考。然而，据《金枝》载，有灵观不仅不

是原始文化的唯一信仰，而且也末占有优势地位。原始初民

最早企图通过符咒仪式达到控制风雨雪电等自然力量，然而

，在漫长的时间演进中，他们发现巫术力量不能偿其所愿，

于是才产生了戒惧或希望的心理，企图借助某种非凡能力、

魔鬼、祖灵或神祗来达到自己的目的。藏族古代社会的神灵

观念基本上是循此路线发展的。“万物有灵”观念曾迫使藏

族初民虔诚地跪拜在具有巨大威力的各种神灵的脚下，他们

献上自己力所能及的祭品，崇拜神，向神祈祷，表示感谢或

赎罪，希望神能继续保佑自己。藏族古史《柱间史》记载：

“赛？苯波、玛？苯波、东？苯波、奥？苯波、干拉？苯波

、卓？苯波、琼？苯波、谢？苯波、年？苯波、吉合？苯波

、角拉？苯波等十二名有识之士正在祭献神灵。”此乃约公

元前三、四世纪藏族地区祭献神灵的情形，这十二名有识之

士，即十二名苯波。苯波大约相当于巫师或祭司，此处称巫

师较妥当。引言中苯波之前的字均为姓氏。根据《柱间史》

等藏文史料，以上十二名苯波既是总管一切精神文化的巫师

，又为当时藏族十二小邦之酋长，是集巫师与酋长于一身的

特殊人物。正如“许多国家，在各种时代，都曾存在过集祭

司与帝王于一身的人物。他们具有半人半神、或半神半人的

性质。”③这种巫者为王和王者行巫，应当说是一定历史发

展阶段上的普遍意义社会文化现象。 藏族古代社会孕育出巫

师兼酋长这一看似特殊的现象，并非偶然，它有着深厚的宗



教思想基础和广阔的自然环境背景，是人类历史进程中产生

的一种必然现象，“在很多地区和民族中，巫术都曾声称它

具有能为人们的利益控制大自然的伟力此，那末巫术的施行

者必然会在对他们的故弄玄虚深信不疑的社会中成为举足轻

重的有影响的人物。他们当中的某些人，靠着他们所享有的

声望和人们对他们的畏惧，攫取到最高权力，从而高踞于那

些易于轻信的同胞之上，这是不足为怪的。事实上，巫师们

似乎常常发展为酋长或国王。”④这里同样说明了藏族古代

社会里的巫师是如何牟取酋长地位，并将两职兼为已有的全

过程，同时亦表现了当时巫师们的极端狂妄和勃勃野心。 二 

随着人类社会的进一步发展，藏族古代历史上第一个国王及

其赞普（国王）诞生 了。他们的出现标志着藏族古代社会发

生翻天覆地的变化：旧的分散的原始社会解体，新的统一的

奴隶社会开始形成。根据藏文史料，这位国王名叫聂赤赞普

，属于藏族古老的四大姓氏名下的莫姓氏。他武艺高强、谋

略远大，依据武力征服了原先的十二个小邦，并建立了统一

而强大的王国，成为藏族历史上第一位赞普，他实际上是一

位文武双全的古代英雄人物。 然而，以前身兼酋长的巫师们

随着社会形态发生质变而失去了酋长地位。这是历史的发展

给他们所带来的冲击，亦是神权和政权的分离。从此，这些

失去酋长地位的巫师便专司巫术活动，使巫术活动更具有宗

教性。人类学家弗雷泽在《金枝》一书中也曾指出：“当其

中最有力者赢得了首领地位并逐步发展成为神圣之王的时候

，原来作为巫师的职能就越来越退为历史背景，而依巫术渐

渐为宗教罢黜的程度相应地被祭师或神的职务所替代。再经

后些时候，王权的民事和宗教两方面的职权开始分开，有关



世俗的权力归于一人，有关神权的职能归于另一人。”弗雷

泽又说：“我并不是说这一整个过程处处都是严格地循此路

线发展的。在不同社会里无疑地会有很大差异。我仅仅是想

最概要地指出我所理解的它的总趋向而已。”然而，藏族古

代的巫师们在社会的巨变面前，不但不甘示弱，而且更加强

化自己的巫师地位，声称他们具有能为人们的利益去控制大

自然的能力，是神与人之间的代言人，使自己具有半人半神

的性质，甚至超越神之上。这样一来，聂赤赞普虽然身为国

王，号称天王，也被牢牢控制在巫师的严密监督之下。在实

际上已没有了国王的真正尊严和自由。然而，这类能够驾驭

国王的实权派巫师在当时社会众多巫师中毕竟是少数，是那

些具有最敏捷的智力和最无耻的心地之人。藏文文献《娘氏

宗教源流》中是这样记载的：“苯波觉那贤？恰恰查和才米

贤？伍杰查两位侍卫国王。”其它一些文献中只记载一位巫

师侍卫国王，无论多寡，这类谋取特权的巫师，手中毕竟握

有实权。藏语中的格苯或格贤，格指国王，苯或贤指巫师，

其意即侍卫国王的巫师，也可称侍臣、祭司。从形式上看，

似乎类似汉地元、明、清时期的帝师或国师，但在实权上两

者则有天壤之别。巫师们主要利用国王的登基和丧事二大途

径来对其进行管制，使国王失去掌握自己命运的权力。这种

巫师控制国王的奇特现象，不仅发生在藏族古代社会，而且

在世界各地各民族的古代社会里都曾出现过。 至于巫师操办

国王的登基仪式，《柱间史》中写道：“他（指聂赤赞普）

的头顶与天之间有一个白色的天（神）绳被人们所看见，苯

波们便认为，他是因为从天而降的拉赞普（神王）而十分俊

美。故以木桥将他举之肩上，并向村民示威宣告，此乃我们



苯波在祭献神灵时所遇到的从天而降的拉赞普。”这种巫师

操办国王登基仪式的记载，在许多藏文文献中均有详细记载

。虽然其仪式看似简单，但在简单的后面则蕴含着既庄重又

神秘的内涵。 聂赤赞普，这位藏族古代历史上出现的第一位

国王，经过巫师们的巫术活动或宣谕，便成为“从天而降”

的“神”。关于“从天而降”之说，在《红史》中有这样一

段记载：“苯波教徒们则认为天神之王是由十三层天的上面

沿着天神的绳梯下降的，从雅隆的若波神山顶上沿天梯下降

到赞塘郭细地方，看见的人说，从天上降下一位贸普，这是

吐善最早的国王。”国王“从天而降”之说，对于崇拜和信

仰神灵的古代藏族人来讲，是一件理所当然的事情，他们对

此深信不疑。 “今先民真正困惑、感兴趣的是人的死而不是

生。”⑤当国王聂赤赞普的认命或登基仪式圆满完成之后，

侍卫在国王身边的巫师们又遇到另一个头等大事，即国王死

后的去向。这对于在当时社会民众中具有威力和丰富想象力

的巫师们来说，不算什么困难。他们按照“人从哪里来，又

到哪里去”的思路，提出将国王尸体送回天界，“地上不留

尸骸”的神秘主义方案。这样，既能表现神与人之间的差别

，又能宣扬神的威望，实在是处置国王尸体的最佳办法。 《

红史》中这样写道，“聂赤赞普的子孙依次相传，有牟赤赞

普、丁赤贸普、索赤赞普、梅赤赞普、德赤赞普、赛赤赞普

。他们与聂赤赞普合称为天赤七王，天赤七王的陵墓建于天

上，神体不留尸骸如虹逝去。”这是藏文史料中如何处理国

王尸体的记载之一。它从－个角度给我们的探索提供了一个

十分重要的线索。大家知道，先民用困惑、好奇的眼光望着

天、望着地、望着自己周围的一切，经过一代又一代的思索



，终于，他们找到了心中那无数个“为什么”的答案，这个

答案就是神。神以巨大的威力，操纵着自然界的一切。如果

没有神，也就没有了万物。换句话说，也就是由于对生的渴

望，先民在自己的头脑中才形成了神的观念。但起初他们对

神的形象却是模糊不清的，“日月星辰是神，风云雷电是神

；江河东流、春花秋实、落雨落雪、冷暖交替，⋯⋯没有一

样不是神的所作所为。”⑥我们从“神体不留尸骸如虹逝去

”一句中，可以看出，巫师们借“彩虹”这一自然现象解答

了国王死后如何升天的问题。这种解答，现在看来，显得有

些怪诞，但对先民来说，却是言之有理的。因为在先民眼里

，彩虹这一捉摸不远的自然现象，或是一种神，或是某一神

显现的外在形象。这就是巫师们让“神王”死后，也如彩虹

消失在空中的思想基础。 巫师们为了使国王明显地区别于普

通人，便在一般庶民百姓面前造成一个“神”的印象。他们

在国王身上使用了一个绝妙的手段：“他的头顶与天之间有

一个白色的天（神）绳。”⑦国王依凭这一“天绳”顺利地

“从天而降”，临终时又依凭“天绳”缓绥地升上天空，随

之“如虹逝去”。这一“天绳”藏语称莫塔（rmuthag）。笔

者于1992年盛夏赴青海省果洛藏族地区进行社会调查时，曾

发现上述“天绳”（莫塔）竞出现在今牧区的天葬场上。它

奇迹般地沿袭至今天，这给我们探索天葬起源提供了最难得

的物证。经考查，目前藏族地区所使用的“天绳”，不仅用

于天葬场上，而且还用于出过事故的地方，它是以白绵羊毛

捻成，形如一般麻绳，使用时平拉在天葬场周围或出过事故

的地面上，显示各种图案。无论在何处，这种“天绳”则发

挥着“避邪去灾，引向“光明”的巨大功能。 尽管”天绳“



在使用范围上有了稍稍的差别，但它们不失为我们研究天葬

的起源问题的实物。”七位国王的头顶皆有称作’天绳‘的

白色光线，当他们相继去世升往天界时，各自的白光自下而

上升起，当白光消失在天空时，国王的尸骸便没有了。故天

赤七王的陵墓建于天上。“⑧类似这样的记载可见于许多藏

文文献中。如果我们能够抛开其神话色彩，从中不难找到一

些令人信服的事实。从”地上无留尸骸“中，我们可以看出

，巫师们特别畏恐地上留下国王尸骸，因为倘若地上出现国

王尸骸，庶民百姓便会看破这种信仰的骗局。这点巫师们再

清楚不过了。由此，我们可以大胆地假设：”巫师们当时使

用“天绳”将国王尸体捆绑起来，或以人抬或用畜运，在极

其保密的情况下（一般在夜间进行），送至不被人发现的空

旷地带，然后，仍用“天绳”把国王尸体固定在早已选定好

的地方。这些情形在今天藏族地区的较偏僻的天葬场上可以

反映出来。例如，藏族地区除了大型天葬场（此类一般设在

各大小寺院附近）外，还有枚不胜举的小型天葬场。后者地

处深山僻壤，一般不被世人发现，更无人问律。需要使用这

类小型天葬场的藏族同胞，目前，依旧遵循祖宗们传下的密

法，先用“天绳”将尸体按一定规则捆绑好，然后，农区以

人抬，牧区用牦牛托，在黎明前把尸体送至天葬场，并在天

亮前将准备工作就绪。这样，天一亮尸体就会被兀鹫发觉。

在处理尸体的过程中，有专人监视，等兀鹫食完尸体后，他

们就立即把剩下的衣物、绳索、头发等杂物堆在一起以火焚

烧，将天葬场收拾得干干冷净。事后，不知底细的人根本看

不出此乃是一处天葬场。而且，除个别人外，一般人也没有

机会接近死者尸体。因此，对于大多数人来讲，这种处置尸



体的细节仍然很神秘。基于这些情形，我们是否可以断言，

此乃保存迄今的藏族天葬之雏型。 如前所述，尽管侍卫国王

的巫师们为了避免国王尸体被人们发现而将其秘密运至最险

要、最偏僻的地方，但唯独没有逃脱兀鹫的视野。兀鹫属于

大型鸟类，一般栖息于高寒地带，就国内而言，多见于青藏

高原，它们一群或两三只、或单独一只不等地常在白昼翱翔

于重山峻岭之上空，视力很强。 当巫师们将国王尸体秘密地

安放于深山僻壤中时，或许是因为天时地利人合之原故，一

批突如其来的天使－－兀鹫，竟然把国王尸体不留余地地啄

食精光。天从人愿，国王尸骸运回天界的神圣使命，最终由

兀鹫来意外地完成了。从此，兀鹫便成为唯一能将国王尸骸

带到天界去的又一具有神奇功能的“天神”。故藏族人向来

对兀鹫十分敬仰，并称其为“神鸟”，严禁捕猎。《柱间史

》记载：“从天如鸟飞来，又称恰（恰，藏语指鸟类总称）

赤赞普。”显然，巫师们是在借兀鹫的神奇特性来宣扬国王

的威仪。 他们以形象比拟的手段，使国王生来“从天如鸟飞

来”，做人间主人，死后又“如鸟飞往天界”，复原神祗，

使国王在一般庶民百姓面前永远是个“神”。 综上所述，我

们是否可以这样说，在天葬最初产生的过程中，人为的因素

虽然是前提，但是，自然的因素也不可忽视，而且它在其中

还起到了关键性作用，即自然因素促成天葬的最终诞生。正

如“由于人类起源的地区不同，不同的自然条件决定了不同

区域居民的不同经济生活，不同风俗习惯，如中国北部和西

北部长期形成的干燥多风的荒漠条件，大面积的草原，都使

这一地区的居民实行游牧经济，形成游牧民族，从而’逐水

草而居‘，食牛羊肉，饮奶茶，居帐蓬，善骑射，耐寒冷，



性格刚毅而骡悍，音乐高亢而苍凉。”⑨葬仪作为一种民族

风俗现象，它是社会生活和宗教观念的反映。天葬同样是在

一定历史条件和社会环境中形成的礼俗，并非偶然的社会现

象。故天葬遂世代相传，以至于今。 英国人类学家弗雷泽在

《金技》一书中曾指出：“希卢克人既然把他们的君王看成

神灵的化身，人、畜、庄稼的兴旺都暗暗依赖他们，自然对

他们表示最大的尊致，对他们爱护得无微不至。所以神王的

健康欠佳或体力稍现衰弱，也就被处死。”希克人的这种奇

特风俗，同样发生在藏族古代历史上。藏文名史《贤者喜宴

》中写道：“王子长到能骑马的年岁，父王依凭’神绳’升

往天空，神王无尸骸如虹逝去，陵墓建于天界。” 此引言说

明了王子约到十二、三岁，阅世不深的时候，其父王就必须

“升往天空”。然而，这对于尚处在壮年时期的国王来说，

则面临着一场被杀害的灾难。由于这一鬼计出于巫师们那发

热的大脑之中，杀害国王的任务，就很自然地成为他们不可

推卸的神圣职责。至于具体情形，估计在当时还未发明毒药

的情况下，巫师们先用“神绳”将“神王”勒死，“原定继

承他职位的那个人就带一根绳子或一根棒子到屋里去，将他

勒死，或将他打死。”⑩然后，把国王尸体按上述程序“送

回天界”，以便迎接“从天而降”的王子，成为下一任新的

国王。 其实杀死国王的做法是古代的一种宗教行为，是巫师

们祟仰“神王”的最好证明。因此，巫师们绝对不会认为国

王是被他们亲自处死或是自然死去的。他们宣称国王的生是

“如乌飞来”，死是“如虹逝去”。诸如此类的说法，都表

明了这种行为的宗教性质，杀死国王的目的是保存神的永久

性生命。 在人类的童年时期，杀死国王的行为是一种正当的



社会现象。比如“柬埔寨神秘的火王和水王是不许自然死去

的，因而他们二者中谁要是得了重病，长老们认为他不能康

复，就将他刺死。”⑾尽管杀死国王的目的大同小异，但在

处死国王的手段上却各显神通，“为此，专建一座小屋，国

王被引进小屋里，躺下来，把头枕在一个成年姑娘的腿上，

然后把小屋的门堵死，两人被留下，没有食物、水和火，活

活饿死闷死。”⑿此类处死国王的例子也可印证上述藏族巫

师杀害国王的事实。 至于“天赤七王”是否肯实行的是秘密

天葬而没有可能实行土葬或水葬的问题，笔者曾根据有关的

藏文史料进行过研究。“天赤七王”时期，藏族地区尚未出

现土葬这一葬仪，火葬、塔葬也是后来受佛教的影响才流行

起来的葬俗。然而，需要注意的是，水葬在当时已经出现，

《贤者喜宴》记线：“尸体装进铜匣以铁钉封之，然后，投

进银灰色的娘曲河中。”此乃巫师们对第八世（代）国王智

贡赞普死后所举行的一次惩罚性的葬仪。至于为何对第八世

国王智贡赞普采取这种惩罚性葬仪，据《红史》记载，“他

（国王）与一个名叫罗昂的大臣比武，智贡赞普在交战中失

败，被大臣罗昂杀死。”而且巫师们还宣布，国王在与大臣

罗昂格斗时，不慎将其头顶的“天绳”割断，从此国王与天

失去联系，无法“如虹逝去”，尸骸也就留在人间。类似的

记载可在许多藏文史料中见到，在此不一一赘述。实际上，

这一事件的真正原因，是由第八世国王智贡赞普与近侍巫师

之间发生的一场你死我活的权力冲突引起的。国王胜利了，

获得了前所未有的人身自由，但是同时也失去了“从天而降

”、 “如虹逝去”等一切“神”的特性，因此，秘密天葬也

就不可能再举行。这在后来的苯波教史书中可得到证实。《



西藏苯教源流》等书中记载，智贡赞普是第一次毁灭苯教的

国王，为此，他本人也遭到相应的报应。可见，水葬在当时

被认为是一种较低下的葬仪，从而可以排除身为贤达的“天

赤七王”被实行水葬的可能性。 综合起来看，从“天赤七王

”到第八世国王智贡赞普时期，天神崇拜始终是一条主流。

尽管显得非常幼稚，但它经过巫师们那神话股的渲染和极端

神秘的处理手段，还是赢得了当时庶民百姓的信赖，使他们

虔诚地跪倒在天神脚下。 “天赤七王”时代的这种以天神崇

拜为核心的信条不仅禁锢了七位圣人的人身自由，而且还活

生生地葬送了七位国王的性命，在藏族古代历史上写下了一

幕悲剧。当然，这一悲剧代价则换来了藏族天葬的开端。换

句话说，七条国王的性命酿出了藏族天葬的源头。 “天赤七

王”相继被巫师处死，实行秘密天葬之后，第八世国王智贡

赞普与巫师之间发生了一场惊心动魄的斗争。这实际上是人

权与神权的较量。经过这次较量，天神崇拜因国王强有力的

反抗而退隐到历史帷幕的后面，天神观念下产生并刚刚起步

的秘密天葬也因此而受阻中断，在藏族天葬的发展进程中留

下了一段空白的历史。 据有关史料记载，土葬始于第八世国

王智贡赞普的第二次葬法。这一新兴的规模宏大的土葬，一

直延续到吐器王朝溺溃，相当于十一世纪。此后，天葬又开

始复苏。 可见，藏族天葬的发展历史经过了产生、中断、复

苏等几段曲折的过程。佛教传入以后，天葬从内涵到形式又

蒙上了新的宗教色彩，从而更加理论化和神圣化。因此，探

讨藏族天葬的起源，是一项比较复杂的工作，需要更进一步

对有关史料和文献进行研究。 注 释： ①引自《四川丧葬文化

》封面简介中，霍巍、黄伟著，四川人民出版社1992年3月成
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（汉译本）。 ③④⑩（11）（12）《金枝》（上卷）第6

、128、393、395页，（英）詹？乔，弗雷译著，中国民间文

艺出版社1987年6月北京版（汉译本）。 ⑤⑥《鬼神的魔力》

第5、3页，王景琳著，生活o读书o新知三联书店1992年6月北

京版。 ⑦⑧《柱间史》（藏文）第82、84页，甘肃省民族出
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