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摘要：自张骞出使西域之后，中国与波斯、粟特等国往来 日益频繁，除了经贸间的繁荣昌盛，西域文化及 

其宗教亦被带入 中土，对中国文化，特别是 中古时期节 日习俗产生了较大影响。晚唐五代祆教“赛祆”仪式节 

俗与敦煌的地方节庆习俗有了较大融合，在“赛祆”的时间、源起，所支出使用的书画纸、祭神所用酒脯、赛祆 

节庆时的幻术表演和祈雨仪式的功能意义等方面均有体现。祆教文化一方面受敦煌 当地文化影响，很大程 

度上产生了华化现象，另一方面，其又以民俗文化而非宗教教义的形式在异域存留下来，并对当地民众生活 

产生了一定影响。祆教习俗礼仪与中国节庆风俗融合的原因及其对中国节 日习俗影响的探究，对 了解文化 

交流对节庆习俗的发展改变具有重要意义。 
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汉代丝绸之路开通之后 ，西域文化对中国宗教 

和文化产生了深刻而广泛影响，这种影响表现在诸 

多方面。受之影响，中古时期中国节 日传统在节 日 

结构、节庆习俗和宗教内涵等方面均呈现诸多变化。 

元宵节、佛诞节、中元节、腊八节等节 Et受佛教影响 

延续至今，但当时与中国往来密切的波斯、粟特等国 

的宗教，即祆教，对中国节 日习俗所产生的影响却鲜 

有学者关注，其原因在于可资参考的文献资料较为 

缺乏，译介资料尤为稀少。 
一

、中原往通西域与袄教入华 

中国自古以来就与西域往来密切，丝织品在公 

元前已经由波斯输送到希腊、罗马，波斯是横贯欧亚 

大陆的要塞之地，是中国与欧洲和西亚贸易的周转 

中心。自北魏至西魏废帝二年，波斯十多次派使团 

出访中国，除官方互派遣使外，波斯、粟特等西域之 

地同中国的民问贸易、迁徙之事亦极为兴盛，极大促 

进了两地经济文化交流。据《册府元龟》记载，自唐 

贞观至天宝年问，波斯遣使入唐的次数多达 20余 

次，长安有大量波斯人居住，而“西市波斯胡”则指 

波斯祆教徒。祆教即琐罗亚斯德教，在公元前 6世 

纪至公元前 4世纪时，为波斯阿契美尼德时期国教， 

该教崇尚日月光火水，奉阿胡拉 ·马自达为最高神， 

而火是该教最高神的象征，通过圣火崇拜即可与最 

高神祗进行交流，该教又被称为拜火教。琐罗亚斯 

德的中译文又有苏鲁支、查拉图斯特 等不同称呼。 

魏晋南北朝时中国称琐罗亚斯德教为胡天教，其神 

祗为胡神，唐朝始有“祆，胡神也，从示元声，火千 

切”⋯ 。自此胡天教改称袄教，胡神又称祆神。关 

于火袄教传人 中国的时问，陈垣在《祆教人 中国 

考》 一文考证认为，“火袄之名闻中国，自北魏 

南梁始”，即公元6世纪初；林悟殊认为，火袄传人 

中国最晚在 5世纪中叶，比陈垣的考证早半个多世 

纪 " ；荣新江通过论证各种文献考古资料，发 

现火祆教始人中国的时间应该在4世纪初 卜拍 。 

对祆教始人中国时间此处不作过多辨析，仅就其对 

中国民众生活和节日习俗的影响进行探究。祆教传 

人中国后，受到北魏、北齐、北周等朝统治者的支持 

和信奉。到唐朝时，拜胡天、事胡俗之行为犹盛②。 
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唐以后，“两京及碛西诸州火祆岁再祀而禁 民祈 

祭” 川 ，而唐武宗会昌五年 845年灭佛，祆教也一 

并连带，“勒大秦穆护、祆三千余人还俗”[6J印 ，而这 

被勒令还俗的穆护祆“主要指祆教祭司，不包括普 

通教徒” ，可见当时祆教人数之多。而之后祆教 

及祆祠祭祀功能又逐渐恢复。宋时，张邦基在《墨 

庄漫录》中记载：“东京城北有祆庙。祆神本出西 

域，盖胡神也，与大秦穆护同入中国，俗以火神祠之。 

京师人畏其威灵，甚重之。”̈8j1加说明此时京师之人 

已因为袄神的灵验性，对袄教极其崇信。而《宋史 
· 礼志五》记载宋代祈雨之礼时日：“诸神祠、天齐、 

五龙用中祠，袄祠、城隍用羊一，八笾，八豆。”I912501 

由此可知，祆教不但没有被废除，反而因其灵验性受 

到重视，而且祆祠还参与了官方的降雨祈报，说明祆 

祠与其他诸神祠具有同样重要地位，祆教已进入中 

原官方礼祭。至元代时，关于祆神、祆庙的祭祀礼仪 

的记录不多，但《祆神急》、《火烧祆庙》等元曲曲目 

中多有记载，大概此时西域祆神及袄神庙已逐渐融 

人中土，变成后来百姓在火神庙中祭祀的火神了。 

然而，近年来学界广泛认为，祆教人华的主要载 

体是大量进人中土的粟特人群，而非波斯人。中亚 

的粟特和花剌子模等地区很早就开始信奉琐罗亚斯 

德教 0] ，因“西域诸胡事火祆者，皆诣波斯受 

法焉” J5 。但实际上，学者们认为，粟特人所信奉 

的琐罗亚斯德教和波斯正统的琐罗亚斯德教是有较 

大区别的。蔡鸿生认为，二者的区别可从神谱、形象 

和葬仪上进行分析：首先，从神谱上看，粟特祆教是 

多神教崇拜，可同时供奉多个神祗，而正统的琐罗亚 

斯德教则是一神教信仰；从形象上看，波斯正统琐罗 

亚斯德教没有偶像崇拜，但粟特祆教有木偶、陶偶等 

可供奉偶像；从葬仪上看波斯琐罗亚斯德教实行的 

是天葬，粟特祆教则将尸骨放入骨瓮之中 l_m 。 

此外，林悟殊认为粟特系的祆教，保留了阿契美尼德 

王朝时期琐罗亚斯德教的残存，尤其是萨满教的成 

分，其在中国社会的影响亦表现得最明显④。张小 

贵则指出，粟特地区的袄神崇拜有偶像、画像与无像 

等多种形态，反映了粟特地区祆神崇拜的多元化的 

特点 ]“ 。 

但无论是正统的波斯系琐罗亚斯德教还是粟特 

系祆教，其人华之始，并没有像摩尼教、景教、基督教 

等宗教一般用完整的教义进行传教，所以汉文经典 

中亦没有其教义和宣传教义活动的记载。但实际 

上，虽然琐罗亚斯德僧侣未以其完整的宗教体系来 

影响中国社会，但由于其信徒，尤其是粟特信徒大量 

移居中土，其祈祭活动，作为一种胡俗影响了汉人， 

并为汉人所接受，遂使祆神崇拜成为中国古代民间 

信仰之一H。 。至于胡俗，林悟殊认为，是 

“西域胡人对该等神的崇拜，世代相袭，无意识中已 

成为习俗，是为胡人之 民俗，古代汉人称之为胡 

俗”~131202-222；331-332。 

二、敦煌“赛袄”节礼的祆教源流 

在探讨“赛祆”节庆的源流之前，首先要对“赛 

祆”意义有一个明确的考量和认定，即何谓“赛袄”。 

对此，姜伯勤曾给其下过一个明确的定义：赛袄是一 

种对袄神神主的祭祀活动，有祈福、酒宴、歌舞、幻 

术、化妆游行等盛大场面，是粟特商胡“琵琶鼓笛， 

酣歌醉舞”的娱神兼娱乐活动 J4 。从字面意义上 

分析，“赛”字其本意之一为“行祭礼以酬神”。《史 

记 ·封禅书》中有记“冬赛祷祠”，《索隐》则日：“赛 

谓报神福也。”而“祆”亦应是祆教之神主，所以“赛 

祆”是对祆神神主行祭祀之礼以对其酬谢的一种仪 

式行为。但“赛祆”所赛之神是一神还是多神?其 

在西域之地是否有同样类似的酬神娱神仪式节礼? 

若有之，中土赛祆与西域赛祆有何区别?若西域之 

地本无此类节庆活动，那它又是如何产生、立足于中 

土敦煌之地呢?笔者通过对敦煌文献中关于“赛 

祆”的记载，对上述问题进行梳理，以期发现赛祆的 

节俗源流。 

在归义军时期，敦煌地区的祆神信仰已极为兴 

盛，赛祆俨然已成为一种当地民俗，其主要原因是敦 

煌地区有大量的粟特人聚居于此。池 田温撰文指 

出，在敦煌县城东面五百米左右的城居粟特人聚落 

被称之为安城。在唐王朝统治下，它被编为从化乡。 

在 8世纪中叶，大约有 300户，共 1 400名居民，聚 

落里建有祆神神殿 ，这还是他们的崇拜物 120 。如 

此众多的粟特祆教徒聚居于敦煌，并独自形成为 1 

个乡，且乡中有祆祠，每年在一定时期举行酬神祭祀 

的赛祆活动便可谓自然之事。当时归义军官府还把 

赛袄作为一项公共事业列为官府常例支出  ̈。从 

文献记载的赛袄所用纸张、酒脯支出可窥知其状况。 

P．3569号背《唐光启三年(887年)四月为官酒户马 

三娘、龙粉堆支酒本和算会牒》记载： 

四月十四日夏季赛祆用酒四瓮。四月十四日夏 

赛祆用。 

P．4640(巴黎藏本)敦煌文书《唐己未年至辛酉 

年(899一-901)归义军衙内破用布纸历》详细记载了 

这段时间，赛袄支用画纸的情况。己未年(899年)： 

(七月)二十五 日，又同支赛祆画纸三十张。 

． ． ． ． — — 243 ．．．．—— 



 

(十 月)五 日，支赛祆书画纸三十张。 

庚申年(900年)： 

(正月)十三 El，支与赛祆画纸三十张。 

(四月)八 日，赛祆支画纸三十张。 

(四月)十六 日，叉赛祆画纸三十张。 

(七月)九 日，赛祆用画纸三十张。 

(十月)九日，支与赛祆画纸三十张。 

辛酉年(901年)： 

(正月)十一 日，赛祆支画纸三十张。 

(二 月)二十一 日，赛袄 支画纸三十张。 

(三月)三日，东水池及诸处赛祆用粗纸壹张。 

(四月)十三 日，赛祆用纸三十张。 

又据 P．2629《归义军衙内酒破历》(964年) 

记载： 

(四月)二十日，城东祆神酒两瓮。 

(七月)十 日，城东祆赛神酒两瓮。 

S1366((归义军衙内油面破历》(980年)载： 

(四月)十七日，准旧城东祆赛神 用神(食)五 

十七分，灯油一升，妙面二斗，灌肠 (面)九升 

从以上关于赛祆活动的文献记载来看，赛袄时 

间除个别年份有所例外之外(如辛酉年的二月和三 

月)，其举行时间主要为每年的一月、四月、七月、十 

月，且在个别年份，如庚申年，一个月还有两次支出 

画纸举行赛祆的记载。为什么赛祆会固定在每年的 

这4个月份呢，其源起为何?赛袄所用画纸、酒脯、 

油、面等祭品是完全中国化的内容，还是具有西域风 

俗?对此，张广达先生曾撰文指出，敦煌赛袄仪式实 

际上对应的是琐罗亚斯德教的 Afrinagan仪式，即一 

种祈祷感恩仪礼  ̈ 嘶。据考，Afrinagan主要有 

三种含义，一为琐罗亚斯德教徒的一种祈祷仪式，二 

为阿维斯塔中的祈祷文，三为一种盛装生活的罐子 

器皿。此外，在 Afrinagan仪式中，鲜花具有极其重 

要的作用，因而这个仪式又称为鲜花仪式 ，但 

相比其作为仪式的这种含义，Afrinagan主要被看作 

是琐罗亚斯德教徒的祈祷文。再者，作为 Afrinagan 

的祈祷仪式的举行并没有固定的时问限制，也没有 

在季节转变之时一定要举行此祈祷仪式的强制性规 

定。又因真正的祆教徒每天需祈祷 5次，Afrinagan 

的祈祷仪式一 日也可多次举行，所以不论将 Afrina 

gan看作是祈祷文，还是祈祷仪式，其在一定时间、 

时期内被反复吟诵或举行当是必然之举，这很难与 

基本固定在每年一月、四月、七月、十月，一年仅举行 

数次的“赛祆”联系在一起，将二者直接对应似有些 

不妥。通过对比考证西文资料 ，笔者认为，“赛祆” 
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其实是西域祆教徒在中土举行的祭祀神灵的节 日， 

因为赛祆在特定的日期举行，有特定的祭祀或纪念 

的对象，以及人们相沿成习的仪式性的、社交性的以 

及娱乐性的活动；人类学家把宗教活动称为仪式，举 

行节 日庆典就是举行正式的公众仪式，欢庆、纪念一 

些超人的神祗 9] 甜，所以赛祆的真正来源应为 

祆教徒的庆祝 日，这种庆祝 13即为伽罕巴尔节 Gah— 

anbar(在粟特即为 Agham节)，它被祆教徒认为是 

最为神圣的宗教节 日。 

首先，从赛祆与伽罕巴尔节节庆时间上看，二者 

极度匹合。波斯琐罗亚斯德的伽罕巴尔节一年共有 

6个 ，这 6个节 日与诺鲁孜节一起组成了琐罗亚斯 

德教节庆的主要框架 。每个伽罕巴尔节持续五 

天，最后一天达到高潮。这6个伽罕巴尔节依次是： 

仲春节，献给天空及其保护神；仲夏季节，献给水及 

其保护神；收谷神，献给大地及其保护神；返家节，献 

给植物及其保护神；仲冬节，献给动物及其保护神； 

万灵节，献给人类及其保护神阿胡拉 ·马 自达 。。 

这6个节日庆祝的时间分别为每年的二月、四月、六 

月、七月、十月以及每年新旧岁交替时期。 

此外，居住在阿姆河上游的花刺子模人也是琐 

罗亚斯德教的崇奉者，其每年亦有6个与其宗教相 

关的节日，即为具有花剌子模当地特征的酬神节庆 

“伽罕巴尔”节。据比鲁尼考证，花剌子模人使用的 

历法与波斯人有所差异，但与粟特人相同，根据花刺 

子模历法他们庆祝这 6个节 日的时间分别是一月、 

四月、五月、七月、十月 。。 丝。波斯人和花剌子 

模人庆祝伽罕巴尔节的共同月份为一月、四月、七月 

和十月。对比于波斯人和花剌子模人的伽罕巴尔 

节，敦煌地区每年一月、四月、七月、十月的赛袄节 

庆，除次数不足6次外，其余4次在时间月份上与波 

斯和花剌子模的宗教节日的吻合度极高，敦煌的赛 

祆可谓琐罗亚斯德教仲春节、仲夏节、仲秋节(收谷 

节)、仲冬节在中土的体现。 

若赛祆节确为琐罗亚斯德教的伽罕巴尔节在中 

土的变异表现，那为何其每年举办的次数不足 6次 

呢?是文献记载，还是祆教传人中国后与中国民俗 

文化环境出现磨合有关呢?事实另有其因。前文已 

论述，根据学者考证，祆教实则是由往来于西域与中 

国的粟特人带入，粟特祆教和正统的琐罗亚斯德教 

有较多不同，因而粟特人的酬神节 日“伽罕巴尔”与 

波斯等地也有所区别。比鲁尼在调查研究粟特地区 

的节 Et习俗时发现，粟特人每年都要举行 4次酬神 

盛宴庆典 Agham节，Agham节是其最为隆重的祭神 



节 日，每次粟特信徒都要准备极为丰盛的酒脯、美食 

以酬谢供奉其祆神神主 0_ 。粟特人的Agham酬 

神节实际上就是具有粟特祆教特色的波斯琐罗亚斯 

德教的“伽罕巴尔”节。粟特人举行 Agham节庆的 

时间分别为每年的一月、四月、七月和十一月，仅为 

4次，这就充分解释了为何唐五代之时敦煌的赛祆 

节庆每年举行的次数不足 6次，且时间大多在每年 

的一月、四月、七月和十月的原因了。至于粟特每年 

最后一次 Agham节在十一月而非十月的原因，因粟 

特历法中的十月要举行为期十天的盛大宴会，是其 

极为隆重的节 日，也具有酬神性质；在其进入中土 

后，受中国“立冬十月为节”的传统习俗的影响，又 

因Agham节与农业季节性的密切关联，故而将其神 

圣隆重的十一月酬神节日提前与中国十月的冬 Et节 

庆融合在一起庆贺亦不难理解。 

其次，从赛祆支取的30张画纸看其节庆源流。 

据敦煌文书记载可知，赛祆节庆时每次支取的画纸 

数量均为3O张，为何要支取 3O张画纸，其用意又为 

何呢?比鲁尼在《古代民族编年史》一书中记载了 

在第二次萨珊历法改革之后 ，公元 6世纪到 11世纪 

波斯、粟特、花刺子模等地的琐罗亚斯德教的节 日， 

同时通过他对波斯、粟特等地的袄教历法研究可知， 

波斯每年有 12个月，每个月有30天。每月的30天 

均有一位神灵守护，且每日都有其 自己的名字，除每 

月的8号、15号、23号这三天的名字一致，其余之日 

均由不同神灵守护。而粟特历法和波斯历法仅为新 

年的起始时间不同，其他无异，粟特的历法每年也是 

l2个月，每月30天，每 日由一位神灵护佑，总共 360 

天；而每年余出的另外5天被粟特人放在了年末，即 

以第 6天也就是波斯月的一月六号作为新年的第一 

天，而波斯人则把多余的5天放在八月之后，这是二 

者历法的最大区别，所以粟特人的时问直到九月份 

才能与波斯人一致对应起来 0] 。此外，琐罗亚 

斯德教一年有 6个伽罕巴尔，每个持续 5天_l 0_加 ， 

总和的祭祀天数为 30天。粟特祆教徒在中国敦煌 

举行赛祆节庆时所支取的 30张画纸就是为了祭祀 

护佑其每月三十 日平安康乐的神祗，因“赛神活动 

中，每次约需画纸三十张素写祆神神主”_l l49 ，这与 

粟特祆教徒 Agham节时以纸画或塑像形式祭拜祆 

神神祗功能类似。 

关于每次赛袄所支出的30张画纸的用途 ，学者 

多有讨论。张小贵认为，“原本在祆神庙中供奉的 

祆画，到了唐末五代，为当地百姓赛祆所用” 。 

即认为赛祆画纸用来画祆教神主神像。这种论证主 

要源于“火祆庙中有素书形像无数，有祆主翟盘陀 

者，高昌未破以前，盘陀因入朝至京，即下祆神”(S． 

367《沙州伊州地志》)，这火神庙中的素书即为画 

有祆神神像的素画。姚崇新也认为这 30张书画纸 

是“用于画神的空白纸”_2l̈ 。。关于所画神祗的具 

体形象，有学者根据仅存的，现藏于法国国立图书 

馆，编号为 P．4518(24)的祆教女神绘画 12 ㈣，认 

为纸上的白画(两位女神画像)用于赛袄l_1 14 ，所以 

每次支出的画纸应该都是绘画类似形式的祆神神 

祗。谭蝉雪则认为，赛袄所用书画纸不是以白纸作 

画，画上没有所要祭祀的神像，因其每次使用数量巨 

大，一次就用几十张，这些画纸应该是雕版印制而成 

的书像 ，被称为纸马或甲马口 _5 ～。但实际上，每 

次赛祆之时均需将此 30张书画纸燃烧焚尽，以借此 

进行人神间的沟通，这也是每次赛袄时为何需要重 

新支出新的30张画纸的原因。不管这些画纸上的 

图像是印刷而成还是每次新绘而成，从其用后便被 

焚烧的行为上看，其功能相当于纸马或甲马，即在祭 

祀祈祷之时向神灵传递信息，为人神沟通的工具。 

关于纸马的记载，最早见于《东京梦华录》：“士庶阗 

塞。诸门纸马铺。皆于当街。用纸衮叠成楼阁之 

状。” I1飓又《梦粱录》载：“岁旦在迩，铺席有货 画 

门神 ，桃符迎春牌儿，纸马铺印锺馗财马回头马等， 

馈与主顾。”_2 j4 宋朝时纸马在民间信仰和礼俗之中 

已经非常流行。而关于纸马或甲马的确切陈述 ，虞 

兆隆《天香楼偶得 ·马字寓用》日：“俗于纸上画神 

佛像，涂以红黄彩色而祭赛之，祭毕焚化，谓之甲 

马。以此纸为神佛之所凭依，似乎马也。” 26_ 粥把这 

种纸上画神像的人神沟通凭据称为纸马或甲马，可 

知古人对马的敬重与爱护，又因西域之地盛产良马， 

而“到了唐代，人们对于骏马尤其是优良大宛汗血 

马的追求，已达到了狂热与痴迷的程度”_2 。因此 

可知祆教赛祆画纸与纸马之间关联密切。综上所 

述，唐末五代袄教徒赛祆时支出书画纸绘制神像以 

及将其焚烧的做法是宋时流行的纸马的最初形式和 

功能，或为纸马之最初来源。 

此外，由于粟特是重商民族，常常行走在途中， 

为保平安，他们常常需要在途中的祆祠或路边向祆 

神祷告。据博伊斯教授考证，在琐罗亚斯德教中有 

路人保护神，保护往来行人平安_2 8l加。来往行人常 

常在祆祠或路边向其祈拜以求平安。粟特祆教崇尚 

偶像崇拜，用木偶、陶偶、壁画、纸画绘制祆神画像进 

行祭祀崇拜，是其常见之举 ，当其行走在行商途中为 

保平安必会途中祈赛，但因木偶、陶偶、壁画不便携 
． ． ． ． — — 245 ．．．．—— 



带，纸绘神祗画像便为其外出携带之首选。谭蝉雪 

指出赛祆画纸一为当地祈赛所用，二为路上“上神” 

(供奉神灵)，外出祈赛所用 卵 。所以行走在途 

中的祆教徒商人每遇祆神庙便会将画纸拿出来进行 

祈拜。据马尔夏克考证，粟特袄教的最高神祗不是 

阿胡拉 ·马自达，而是娜娜女神[29 339，所以不知何种 

原因留存下来的，目前仅存的，古时赛祆所用的 

P．4518(24)白画上绘有娜娜女神像便是最好的佐 

证。关于赛祆之时焚烧画纸的原因，则是与祆教的 

崇火信仰有关。袄教又称拜火教，火是其最高神灵 

的象征，信徒通过圣火与神祗进行交流。在西域波 

斯、粟特等地，在祆教徒的酬神节庆期间，教徒要在 

祭司的主持下，围着火坛祈祷，聆听诵经，并将圣火 

灰涂在 自己的额角，以得到神灵保护，祈求平安幸 

福。粟特袄教徒在敦煌举行赛祆节庆时，则通过燃 

烧的书画纸达到人神沟通的目的。当然，据敦煌文 

献记载，在赛袄的同一时期，当地官方也会支出书画 

纸来祈赛本土地方神祗，但相比于香火旺盛的祆祠， 
一

年四季均进行祈赛的赛祆活动来说，任何一位地方 

神祗的祭祀都没有如赛祆节庆这般频繁和兴盛，也没 

有如赛祆一般有大量书画纸输出的记载。所以，从文 

化传播的角度看，是粟特祆教的酬神节庆习俗在一定 

程度上对中土的赛神习俗产生了影响，将其烧火焚纸 

与神灵沟通的方式带人中土。如林悟殊所言，祭祀活 

动作为胡俗的一个重要内容，像其他胡俗那样必定对 

汉人有所影响，如果我们承认唐代有很多汉人胡化， 

那么我们也就得正视袄神崇拜作为胡俗的东西，不可 

避免地被汉人或多或少地接受 ] 卜弱 。 

再次，祆教伽罕巴尔节(粟特的 Agham节)时同 

样需要用佳肴和酒脯来祭祀神灵。姚崇新根据敦煌 

赛祆所用祭品，如画纸、油、面、酒脯等物品与当时敦 

煌赛其他神祗所用祭品相似，认为，“赛袄是按中国 

本土的赛神礼仪进行的，与纯粹意义上的祆教祭祀 

已不是一回事” 。但实际上，据比鲁尼的考证 

记载，粟特祆教徒在其本土的酬神节庆时会用面粉、 

黄油和糖制作精美食物，会向神祗供奉葡萄并饮用 

酒，亦会举行盛宴 0_ ，这与其在中土的赛祆仪 

式和祭品几无差异。若说敦煌的“赛祆”与其在西 

域本土的酬神节庆，从宗教意义看二者有所差别可 

能为事实，但认为其是按“中国本土的赛神礼仪进 

行的”未免不大恰当，毕竟从供品供祀的角度看，袄 

教徒在粟特和敦煌的酬神供品差别不大。 

因此，从赛祆每年举行的次数、时间月份和供奉 

神灵的供品等方面分析，晚唐五代的敦煌“赛袄”节 
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庆应源于其在西域本土的宗教庆祝节庆伽罕巴尔节 

Gahanbar(在粟特为 Agham节)，当其在中土落地扎 

根时虽没能在宗教教义上有太多明显体现，但其节 

庆习俗保留完整，未发生多大变化，并在一定程度上 

对中国本土的赛神习俗产生了一定影响。 

三、敦煌“赛袄”节庆的仪式功能与中土风俗的 

融合 

赛袄节庆与中国本土习俗相融合的表现可通过 

其幻术表演和祆庙祈雨仪式功能得以展现。林悟殊 

指出，袄神崇拜融合了中国的传统风俗、当地民俗信 

仰、西域胡俗、佛教礼仪而成 ∞I1 。实际 

上，祆教能在中土以某种方式生存下来，主要是因为 

它本身的仪式功能的作用。 

(一)神奇的祆教幻术表演 

赛袄作为一种酬神的节庆活动，除焚纸祈福，酒 

宴庆贺之外，还有歌舞、幻术、化妆游行等盛大场面， 

是娱神兼娱乐活动。西域幻术为祆神的下神活动， 

是粟特文化的一种，不但在宗教节庆活动中进行表 

演，而且在 民众的大型聚会 中也有展现 。 卯。 

官方的敦煌文书中关于赛祆活动中幻术、游行等内 

容的记载并十分多见，已知敦煌 S．367《沙州伊州地 

志》记：“火祆庙，中有素书形像无数。有祆主翟盘 

陀者，高昌未破以前，盘陀因朝至京，即下祆神，以利 

刀刺腹，左右通过，出腹外，截弃其余 ，以发系其本， 

手执刀两头，高下绞转，说国家所举百事，皆顺天心， 

神灵助，无不征验。神没之后，僵仆而倒 ，气息奄七 

日，即平复如旧。”但唐宋时期的文人笔记及其他文 

献中对其却多有涉及。唐张篱笔记《朝野佥载》卷 

三记载：“河南府立德坊及南市西坊皆有胡祆神庙。 

每岁商胡祈福 ，烹猪羊，琵琶鼓笛，酣歌醉舞。酹神 

之后，募一胡为袄主，看者施钱并与之。其袄主取一 

横刀，利同霜雪，吹毛不过，以刀刺腹，刃出于背，仍 

乱扰肠肚流血。食顷，喷水日兄之，平复如故。此盖西 

域之幻法也。”“凉州祆神祠，至祈祷 日袄主以铁钉 

从额上钉之，直洞腋下，即出门，身轻若飞，须臾数百 

里。至西袄神前舞一曲即却，至旧祆所乃拔钉，无所 

损。卧十余 日，平复如故。莫知其所以然也。” 

宋董迪《广川画跋》亦有记：“立祠颁政坊，常有番人 

奉事。聚火咒诅，奇幻变怪 ，至有出腹决肠，吞火蹈 

刃。”l3 l2 唐宋文献资料中记载的幻术就是胡人在酬 

神祈福的节庆时所进行的奇异幻术表演，而且伴随 

着这种幻术表演的是酒宴歌舞等狂欢性质的庙会活 

动。而且文献中的“看者施钱并与之”也说明此时 

的祆神祈福节庆活动并不仅限于祆教徒参加，汉族 



百姓亦可观看，并施与钱财，说明了袄教仪式活动与 

当地民众间的融合互动。 

粟特民族在节庆期间举办庙会的习俗亦由来已 

久，根据比鲁尼对粟特地区在公元7世纪到 10世纪时 

的节庆资料的考察发现，粟特人在每年的五月、十月、 

十二月都要举行为期 7天左右的大型庙会，其庙会商 

贾云集、热闹非凡n0_ 一 。随着大量粟特商人往来中 

土以及赛祆节庆活动逐渐被纳入官方祭祀体系，粟特 

人在其节庆庙会中的各种幻术表演亦逐渐融人汉族的 

节庆演出了。《东京梦华录》描述了当时卞京城节庆期 

间的百戏“又爆仗响，有烟火就涌出，人面不相睹，烟中 

有七人，皆披发文身，着青纱短后之衣锦⋯⋯执真刀， 

互相格斗击刺，作破面剖心之势，谓之‘七圣刀”～。 

后来随着赛祆节庆习俗与中国的节 日庆祝和百 

姓生活的融合及相互影响，令人惊异而神奇的西域 

幻术表演因其神秘性和观赏性被当地百姓所接受， 

进而被运用到汉人的各节日及庙会表演中，极大地 

丰富了中国百姓的节庆生活。据考证 ，在陕西宝鸡、 

咸阳等地仍保留着在年节时进行的、用来降妖除魔 

的“血社火”表演，这种表演就是古代袄教幻术表演 

的留存 。因古时此处曾有大量粟特人聚居于此， 

其在节庆时的幻术表演被当地民众所接受并留存下 

来。笔者对广东潮州、澄海等地的乩童表演进行了 

调查研究，发现潮汕地区的乩童表演与陕西的“血 

社火”形式内容大同小异，特别是潮州地区的“武 

乩”就形式和内容而言，与陕西地区的“血社火”极 

为相似，而澄海地区的“文乩”则是一种非惊悚性的 

降妖除魔、祈愿美好的表演仪式。当地居民认为他 

们的“武乩”习俗可能是当年迁徙之时从中原或福 

建地区携带而来 ，因在唐宋时期河南等地的大量 

移民移居潮汕，遂将中原丰富多彩的文化带人粤东 

地区，这恰好与张篱《朝野佥载》记载的祆教徒在河 

南府附近的祆祠“刺腹决肠”的表演互为佐证。此 

外，在福建宁化夏坊村，每年的正月十三都要举行 

“七圣祖师巡游”仪式。朱靖江通过对本村七圣祖 

师所展现的“钢锯贯顶、屠刀切颅、尖刀破腹、匕首 

穿腕”仪式形象的探究考证，发现其具有鲜明的祆 

教因素，是中古时期粟特幻术表演在此地的生根留 

存 。此后，由于大量潮汕移民移居台湾，现在台 

湾台南等地区的乩童仪式仍较为流行。由此体现了 
一 种文化习俗的传播、传承及对当地文化和民众生 

活的影响作用。 

(二)赛祆的祈雨功能 

敦煌文献 P．2005((沙州都督府图经》记载：“土 

地神。右在州南一里，立舍，画神主⋯⋯风博神。右 

在州西北五十步，立舍，画神主⋯⋯雨师神。右在州 

东二里，立舍，画神主⋯⋯祆神。右在州东一里。立 

舍，画神主⋯⋯” 由此记载可知祆神的地位与土 

地神、风神和雨神的地位同等重要，并列存之，融入 

了当时中国的民间信仰体系，而且祆神与风伯、雨师 

等神祗能在地位上并驾齐驱，说明他们在神祗功能 

上具有相似之处。因雨师、风伯主要为祈雨降水之 

神，所以我们可知祆神在此处的功能亦为降水之用。 

敦煌写本《沙州敦煌古迹廿咏并序》之《安城祆咏》 

有记：“板筑安城 日，神祠与此兴 。一州祈景祚，万 

类仰休徵 。苹藻来无乏，精灵若有凭 。更有雩祭 

处，朝夕酒如绳。” 6l 呻此处雩祭即为祈雨之意，因 

有“大雩者何?旱祭也。难者日：大旱雩祭而请雨， 

大水鸣鼓而攻社，天地之所为、阴阳之所起也” 7l％， 

又有“雩祭天求雨也”E38147O等均充分说明雩祭的意 

义、功能。《安城祆咏》主要讲的是祆神庙中的祈雨 

仪式，诗中的“更有雩祭处，朝夕酒如绳”一句，意指 

在祈求祆神降雨的地方，用于祈雨的酒脯非常充足， 

从不间断，充分说明了祆神具有管理雨露降水的功 

能。《宋会要辑稿》记载：“国朝凡水旱灾异，有祈报 

之礼。祈用酒、脯、醢，报如常祀⋯⋯京城⋯⋯五龙 

堂、城隍庙、祆祠⋯⋯以上并敕建遣官⋯⋯大中祥符 

二年二月诏：如闻近岁命官祈雨⋯⋯又诸神祠，天 

齐、五龙 用 中祠 例，祆祠、城 隍用 羊，八 笾，八 

豆。”l_3 9_ 。。 。 《宋史 ·礼志》有“诸神祠、天齐、五龙 

用中祠，祆祠、城隍用羊一、八笾、八豆”的祈雨记 

载 J2 。由此说明了祆祠的祈雨功能，更说明在祆 

庙祈祀祆神降雨的活动记述已进入官方祀典。 

为什么要将祆神庙中之祆神纳人中土的祈雨对 

象呢?池田温指出：“祆祠之所以能成为祈雨的场 

所，推察其起因，也是基于祆教祭火坛的存在。燃火 

飞烟是祈雨普遍举行的仪式。而祆神圣火坛上经常 

焰起烟生，自然会被人们视为灵验显著的祈雨场 

所。”E4115 实际上，西域之人对雨、水的重视、珍惜 

情节由来已久，主要原因则为波斯、粟特、花剌子模 

等国地处中亚一带，雨水较少，气候干旱，当地人们 

对水的渴望尤其强烈。根据比鲁尼在《古代民族编 

年史》中的考证记载，几乎地处中亚地区的波斯粟 

特等地的所有节日都与水有着密切关联，如诺鲁孜 

节时，比鲁尼就讲述了一个关于诺鲁孜节洒水习俗 

的故事： 

所罗门命令风载他前行，于是风听令照办。然 

后所罗门遇到一只小燕子，燕子说：“王啊，我的鸟 
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窝里有几只小小的蛋，请您绕行切勿撞碎它们。”所 

罗门因此照做 ，当他回到地面时，这只小燕子用它的 

喙衔 了一些水洒在 了所 罗门王面前 ，并献给他一只 

蚱蜢的脚作为礼物。 

这就是诺鲁孜节洒水及送礼物的由来。 

此外，比鲁尼还考证了诺鲁孜节时其他与水相 

关的习俗，如相互泼水以祈求好的兆头；用水清洗自 

己可以驱除污秽带来好运 ，同时也表达了对掌控水 

的神祗的崇敬。另外，四月大多数祆教节 日都以雨、 

水为核心。这些节日一般都是以水的守护神的名字 

来命名的，例如流水之神霍尔达德 (Khordaud)、江 

河女神娜希德 (Naheed)、雨神蒂什塔尔(Tishtar)。 

这些节日的主要仪式是赞扬水神对水的保护。鉴于 

此 目的，人们一般都在水边庆祝此节 日，例如小溪 

边、小河边、瀑布边、泉水边、河边以及湖边等，人们 

在这些地方清洗身体、游泳，相互泼水或在水边嬉 

戏。根据祆教习俗文化，水是 自然界非常神圣的物 

质，人们必须要一直精心保护水的干净与纯洁。这 

种观点最初体现在《阿维斯塔》中，它时刻提醒人们 

水的重要性及用合理的方式以保持水的洁净。在 

《阿维斯塔》中那首最古老、最长篇、最迷人的赞美 

诗就是献给江河女神纳希德的。 

因此，在袄庙中祆教徒酬神祭祀祆神的一个最 

重要的目的便是祈求降雨，保证当年雨水充足，作物 

丰收。同样，处于中国西北地区的敦煌一带，环境气 

候特征与中亚波斯、粟特等地区有极为相似之处，降 

水较少，气候干旱，当时百姓希望用各种他们认为灵 

验的、所能得知的方式方法进行祈雨活动。而袄教 

因为“祆神本出西域，盖胡神也，与大秦穆护同人中 

国，俗以火神祠之。京师人畏其威灵，甚重之”的灵 

验性，祆神又有降雨之神能，而且袄教是以民俗而非 

宗教教义传播的方式与中国民众生活相融合，其风 

俗极易为中国民众所接受 ，因而祆教的赛祆祈雨习 

俗自然容易在中国找到扎根延续的土壤，祆神亦很 

容易进人与风神、雨神并列的地方神祗行列中去，从 

而进入官方祭祀系统。 

四、结 语 

通过对中原往通西域和袄教人华的考证，对赛 

祆活动的节庆源流的探索以及对敦煌“赛祆”节庆 

中的幻术表演和祈雨仪式与中土风俗融合的分析考 

量，发现赛袄这种节庆活动进入中土后实际上依然 

较为完整地保留了其原有的仪式习俗，因其习俗独 

特的功效性、灵验性和易于接受性，符合当时官方以 

及民众的接受需求，故而在敦煌地区，袄教在当时作 
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为一种民俗存在下来，而非是一种独特的具有一定 

教义经典的宗教。如林悟殊所言：“祆神崇拜及伴 

随这一崇拜的各种活动只要有大量民众，无论胡人 

或汉人认同上接受，就不会因专职僧侣的还俗而销 

声匿迹。”|】 _202I2 。 。这一点恰在元曲中有所体现， 

元曲中有大量关于袄神和祆神庙的记载，这种记载 

恰好说明袄神信仰至少在宋朝时期仍然是流行的， 

否则不会在其之后的元代有诸多关于祆教内容的记 

述。也由此可知唐会昌年间废除袄祠，穆护还俗并 

未对祆教产生太大的影响，因为其是以一种民俗文 

化活动融入到当地民众生活中去的。 

当祆教的祈雨仪式被纳入中原官方的祈雨活动 

之后，我们知道祆教神灵此时与中国本土的地方神 

祗已经融为一体了，祆教通过祈雨的民俗功能和作 

用融人中国本土，从而保持其存在性，而不像其他宗 

教一样，通过教义来影响民众的思想，所以说这是无 

教义经典的祆教在异域他乡的一种独特的生存方 

式，若其不以民俗的方式融人当地民众生活，获得官 

府的认可，以其不传教的特点来说，它很快就会在异 

文化中消失殒没，但其转变为与土地神、风神、河神 

等地方神灵一样功能的神灵，且进入官方祭祀系统， 

得到官府认可后其存在亦得到了保证。 

赛祆的仪式习俗不但逐渐与当地民众的生活融 

为一体，而且还对民众的节庆生活产生了巨大影响， 

丰富了民众的精神文化生活，尤其是幻术、歌舞表演 

不但在中国留存下来，而且随着各种改造发展，逐渐 

成为诸多地区年节期间庙会表演的主要形式，陕西 

地区的血社火，潮汕地区的乩童即是最好的例证。 

约翰 ·贝利的文化适应理论认为，文化适应中的个 

体在某些方面已经被主流文化同化，但是另一方面 

却仍然受原来的文化的影响 l3 ∞，对此，赛祆节 

庆的中国化及其对中国民俗生活的影响则是最好的 

说明。我们知道赛祆活动进入中国后，祆神与中国 

本土神祗融为一体，进入官方的祭祀体系，祆祠与中 

国其他神祠也具有了同等重要的地位 ，赛袄的祭祀 

仪式也在一定程度上开始华化，但不可否认的是，赛 

祆的仪式活动也在一定程度上对中国民众的生活产 

生了较多影响，其民俗被中国民众所接受，进而变成 

了后来中国民俗文化的一部分。 

注释 ： 

①[宋]释赞宁《大宋僧史略》；[宋]释志磐《佛祖统 

纪》；[清]文廷式《纯常子枝语》中均将琐罗亚斯德译为苏 

鲁支。 



 

②[宋元]马端临《文献通考》(卷九十郊社考二十三，中 

华书局 ，1986年 ，第 927页)记载 ：“北齐后主末年 ，祭非其 

鬼 ，至雨躬 自鼓侥 ，以事胡天。邺中遂多淫祠，此风逮唐不 

绝。”《太平广记》卷二百八十五幻术二，北京：中华书局， 

1995年，第 2517页)又有记 ：“唐河南府立德坊及南市西坊 

皆有胡妖神庙。每岁，商胡祈福，烹猪杀羊，琵琶鼓笛，酣 

歌醉舞。”又有《后汉书疏证》载([清]沈钦韩，《后汉书疏 

证》卷十一，清光绪二十六年浙江官书局刻本，第239页)： 

“通典武德四年，置袄祠及萨宝府祆正等官，常有群胡奉事 

取火咒诅。”说明唐朝时不但有胡人去袄祠拜火祈福，而且 

还专门设置了袄正等官职，以管理胡人各种事物及宗教，可 

推知当时胡人人数之众多。 

③阿契美尼德时期的琐罗亚斯德教是崇奉偶像的，与后 

期的无偶像崇拜有所区别。 

④饶宗颐先生的《敦煌白画》，对其解释为：绘二女相向 

坐，带间略施浅绛，颜微著赭色，颊涂两晕，余皆白描。一女 

手持蛇蝎，侧有一犬伸舌，舌设朱色。一女奉杯盘，盘中有 

犬。纸本已污损 ，悬挂之带尚存。 

⑤七圣刀为西域幻术，对此蔡鸿生先生专门著文进行了 

论述，详见《蔡鸿生史学文编》，广东人民出版社，2014年，第 

57—59页。 

@2017年 2月和 7月笔者对潮州、澄海、汕头、揭阳、南 

澳等地的社火进行了实地考察，采访对象主要包括卢喜君 

(潮州市区人，46岁)，江文花(潮州饶安县，66岁)，余武节 

(澄海人，54岁)等。 
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The Customs Integration between the“Saixian”Customs of the 

Zoroastrianism and the Chinese Festival customs in Dunhuang during the 

Late Tang Dynasty and the Five Dynasties 

Zhao Hongjuan ， 

(1．Academy of Confucianism，Shandong University，Jinan Shandong 250100；2．School of Foreign Languages 

Qingdao University of Science and Technology，Qingdao Shandong 26606 1) 

Abstract：After Zhang Qian representing the Han Dynasty to the Western Regions，the communications among China，Persia，Sogdi— 

aria and other countries frequently．Besides prosperity of their trade and business，the culture and religion also had been brought into 

China to influence the Chinese culture especially the festival customs in the middle ancient times．The festival ceremony“Saixian”of 

Zoroastrianism and the local festival customs were integrated largely during the late Tang Dynasty and the Five Dynasties．The integra— 

fions include the time，origin，the using of paper，wine and meat，magic show and paying for rainfal1．On the one hand the culture of 

Zoroastrianism had been effeeted by the local culture and showed Chinese characters，and on the other hand the festival custom of Zoro— 

astrianism had been remained in the foreign area but not the religion．Researching on it is important tO understand the developments 

and the changes of the cultural integrations on the festival customs． 

Key W ords：Saixian；Zoroastrianism；festival customs 
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