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“灵光”下的圣王理想:神话中的伊朗古典
治世思想研究

张文奕

(北京大学 外国语学院,北京100871)

  摘 要:从伊朗民族史诗《列王纪》的文本出发,通过对神话、传说部分的具体情节和典型人物

形象进行分析,探究其中所蕴含的伊朗古典治世思想———对圣王治世的追求,并结合“灵光”这一经

典概念,进一步考察圣王理想在史诗历史部分的表现,可以看出,在大诗人菲尔多西笔下,灵光下的

圣王理想,在事实上回归了自《阿维斯塔》以降它在神话中的最初意味,亦即回归了它的民间性。得

灵光,即得民心,得民心者,方得天下。
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  公元前559年,居鲁士大帝推翻米底人的统治,

在伊朗高原建立起阿契美尼德王朝,亦即闻名世界

的波斯帝国,这标志着当今伊朗的主体民族———波

斯人登上了世界历史舞台的中心。此后,这一区域

几经动荡,历经亚历山大大帝东侵、希腊化时期、阿
萨息斯(帕提亚)时期,直至萨珊波斯建立,波斯传统

文化方得到一定程度的恢复,但到了公元7世纪,萨
珊王朝又遭阿拉伯人入侵,首都泰西封的大量珍贵

藏书被毁,古老而辉煌的伊朗文明遭此重创,再度临

危。自阿拉伯的伍麦叶至阿拔斯朝,在各个被征服

民族中兴起了反抗阿拉伯统治者的舒欧毕思潮。这

一思潮在伊朗的实际反映,是一种致力于恢复民族

传统和民族文化,以激励爱国情绪,反抗阿拉伯人统

治的运动。公元10世纪时,伊朗东部、中亚地区政

权萨曼王朝的大诗人菲尔多西正是在舒欧毕主义的

影响下,完成了民族史诗《列王纪》的创作。这部史

诗讲述了伊朗神话传说中的仳什达迪、凯扬王朝和

历史中的阿萨息斯、萨珊王朝的列王传说、故事,较
为完整地记录、保存了伊斯兰影响之前的伊朗古代

民间口头传统中的神话传说、列王世系、思想文化、

社会礼俗等情况,在伊朗历经千年而流传不衰。它

与西方史学界在研究早期伊朗(波斯)问题时经常采

用的希腊、罗马资料在风格及内容、视角等方面皆迥

然有别,因此备受世界各地伊朗学研究者的重视。

对其进行考察,有助于我们从民间、民众的视角出

发,了解伊朗传统观念中的政治理想、治世思想等情

况,并据此进一步理解现当代伊朗政治生态构成中

的传统精神内核———对圣王治世的追求。

  一、民族危机与圣王理想

在长达千余年的历史动荡中,伊朗人始终保持

着强烈的末世危机感。这里有着世界上最早的末日

神话。末日神话实际是洪水神话的一个变体,讲述

贾姆①被神派往人间,成为了统领人间的第一个国



  ① 霍尔莫兹德(Hormozd),即《阿维斯塔》中的阿胡拉·马兹达在达里波斯语中的称法。
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王。在他当政期间,国泰民安,但也因此人口越来越

多,大地上拥挤不堪,贾姆先后三次将大地向四方扩

展,才勉强将增加的人口全部安顿下来。之后,伊朗

琐罗亚斯德教中的至高神霍尔莫兹德① 向贾姆预

言,漫长的严冬即将到来,世间万物都面临着灭顶之

灾。在神的指示下,贾姆兴建了一个人间乐园,火种

和其他万物,包括人类的种子都被保存其中。严冬

过去之后,这些种子重新回到大地上繁衍,世界恢复

了生机。据此,神话中的贾姆,也就是《列王纪》中仳

什达迪王朝最重要的一位国王贾姆希德,因从末世

之中拯救了人类,就成为了伊朗民众久久传诵的第

一位圣王。
圣王理想深植于伊朗人的传统观念之中。历史

上,伊朗曾历处危境,那时,每一个既能以知识填充

心灵,以仁德泽被宇内,又能以武功强健肢体,以慷

慨睥睨天下的圣主明君或英雄人物的出现,都会被

视为为整个伊朗带来了希望之光。
《阿维斯塔》和《列王纪》中的法里东、凯霍斯鲁、

阿尔达希尔等国王皆是临危受命的伊朗圣王代表。
神话和史诗以大量篇幅铺陈了他们的文治武功。对

这些圣王的生平事迹进行考察,不难发现,伊朗传统

观念中的圣王需具备如下特征。
首先,圣王当始终心怀百姓,关心百姓疾苦。
贾姆希德为百姓操劳,上天入地,扩展天空和大

地,为百姓争取到了足够的生活空间和必需的生产

资料,使人民过上了安居乐业的日子。法里东率队

起义,赶走了残暴无道、翦害黎元的蛇王佐哈克,救
生民于水火。阿尔达希尔结束了伊朗四分五裂的局

面,恢复大一统帝国之后,推行仁政,数次降低或免

除赋税,与民休息。伊朗历代贤王还曾多次打开国

库,布施天下,取得了民众的支持。
与神话中的圣王有所区别的是,根据史诗记载,

伊朗历史上还有不少以英明神武著称的国王,如沙

普尔、巴赫拉姆·古尔等都曾做出愚蠢的举动,意图

发动“无绝对必要”的战争,终使自己陷入麻烦。这

一方面反映出历史上真实的政治、战争状况,另一方

面却也说明,在伊朗人的观念里,只要造成伤害的行

为不是出于主观上的故意,而是出于一种过失,或一

时的失察等,只要国王能够诚意悔改,以实际行动弥

补过失,就可以得到被原谅的机会。民众宽容的态

度实际上给统治者们留下了很大的行动空间,使其

不至于因为害怕一时不慎、遭遇失败而最终招致悲

惨的结局。这将他们从畏首畏尾、无法彻底舒展自

己政治抱负的顾虑中解脱了出来,更在一定程度上

保证了政权的稳定。
其次,圣王应始终持有虔诚的信仰,并保持对知

识、真理和正义的追求。更具体地说来,正如著名伊

朗学专家张鸿年先生在《列王纪研究》一书中所总结

的那样,圣王应具有琐罗亚斯德教所追求的“三善”
思想———善思、善言、善行。

《列王纪》中宣扬“三善”思想的言论主张可谓无

处不在。不但国王、勇士、能臣和智者时时谈论、处
处探讨,菲尔多西本人也经常在抒发个人情怀时谈

论对真理、知识、理智和正义等的追求。例如,在《乌
尔马兹德留下遗言去世》一节中,菲尔多西借乌尔马

兹德这位贤王之口讲道:
凡主宰天下作为一国之主,
明智的选择就是走中间道路。
让理智指引你的心灵,
不要优柔寡断也不要霸道横行。[1](P617)

而综观整部《列王纪》,“三善”思想在凯卡乌斯

之子,永远为伊朗人民和中亚其他民族百姓所铭记

的王子夏沃什身上得到了最为集中、突出的体现。
夏沃什是凯扬王朝君主卡乌斯与来自土兰的贵

族之女所生之子,出身完全符合伊朗传统中根深蒂

固的世系血统观念。他自幼便被交予最著名的大英

雄、“勇士之冠”鲁斯塔姆抚养,长成了一个高贵、正
直、文武全才的青年。卡乌斯后宫中的女主人苏达

贝对他心生旖念。她求爱不成,便恶人先告状,向国

王哭诉夏沃什调戏她。但夏沃什成功通过了火的考

验,亦即利用“神判”证明了自己的清白,这时他却反

过来替苏达贝求情。
正当此时,土兰国王阿夫拉西亚伯率兵来犯,夏

沃什遂率大军出征却敌。在鲁斯塔姆的辅佐下,夏
沃什首战即大获全胜。土兰人请求议和,并提出了

于伊朗有利的条件。心怀百姓、不愿再动刀兵的夏

沃什答应了土兰人的请求。然而,当鲁斯塔姆将此

消息带回伊朗时,卡乌斯却勃然大怒,坚持要求夏沃

什乘胜追击,大举进兵土兰。不愿背信弃义、毁坏信

誉与诺言的夏沃什由此被逼入绝地,只得向刚与之

订立了和平条约的土兰求助。阿夫拉西亚伯隆重接
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待了王子,在几次宴饮中,夏沃什都进退有度、谈吐

得宜,尤其是在马球比赛中,既不失伊朗的威风,又
照顾到土兰的面子。阿夫拉西亚伯因此对他十分喜

爱,给他分封了一块土地。夏沃什在那里建起了欣

欣向荣、百姓安居乐业的夏沃什城———据信就是后

来的萨曼王朝首府布哈拉。
因与阿夫拉西亚伯之女法兰吉斯联姻,夏沃什

成为了土兰王位继承人的有力竞争者,并可能成为

土兰与伊朗的共主。这引起了阿夫拉西亚伯的弟

弟、王叔格西乌的强烈嫉恨。他在阿夫拉西亚伯面

前挑拨离间,后者终于被说动,下定决心处死了夏

沃什。
夏沃什的命运令人悲痛,然而,在个人品质方

面,他几乎就是一个完人的形象。所有可能的“善”
的思想、言谈、行为都汇聚到了他一人身上。他拒绝

了父王的妃子苏达贝的挑逗,是为“礼”;他顾虑父王

的感受,没有揭发苏达贝的阴谋,是为“孝”;他经受

住了火的考验,是为“真”;他为了避免陷入宫廷阴谋

的漩涡而避走他乡,是为“智”;他为国御敌,“捐躯赴

国难、视死忽如归”,是为“忠”,是为“勇”;他为避免

战争伤及无辜百姓而与土兰议和,是为“仁”;他在父

王的怒火和逼迫之下仍不愿背信弃义、撕毁和平条

约,是为“信”;他建夏沃什城,重视农耕生产,使百姓

安居,他本人却不事奢华,是为“俭”;他为避免祸及

他人,慷慨赴死,是为“义”。他是伊朗民众所能设想

的能够体现“三善”思想的人物的顶峰,为后世久久

传颂。
在征引了大量东方神话、传说、历史故事的《世

界史哲学讲演录》中,黑格尔花了大量篇幅反复探讨

“世 界 精 神”,观 察 他 提 出 的“世 界 精 神 的 代 理

人”———亚历山大、恺撒、拿破仑等的生平、行动,为
他们的穷兵黩武寻找借口,做出种种解释。而在伊

朗民间,人们所传颂的精神则十分质朴、纯粹,它并

非黑格尔所论的那种“观念”“真理”,而是一种抛弃

了个人英雄主义———这种英雄主义往往还要绑架所

谓的世界历史发展———的美德。它不仅是夏沃什个

人的美德,而且是整个伊朗,乃至世界各个民族所共

同追求的普遍的美德。
应该说,琐罗亚斯德教“三善”思想的内涵在创

教初期、阿萨息斯时期以及萨珊时期,并不完全一

致,比如针对饮酒的问题,历史上就出现了几次教义

的反复,它会随着时代的变迁而变化。到了菲尔多

西的时代,社会生产生活方式以及政治形势等的变

化,又导致必须在这些传统内容之上增加新的“善”

的内容。对伊朗民族来说,其中最重要的一项,就是

要增加能够增强民族认同感的“善”的内容,比如“反
对外族侵略,维护国王的权威与统治,镇压内部反

叛,反对暴君统治和压迫”等。
正是当时民族认同出现危机,形势逼人,诗人不

得不考虑在史诗中加入传统观念之外的另一条圣王

准则:
圣王当能以文治武功,不战而使万邦来朝。
波斯是一个民族自尊心和自豪感很强的民族。

神话和史诗中的圣王法里东三分天下时,伊朗就居

于世界的中心。伊朗的圣王们也因此绝不能没有雄

心抱负。伊朗人心目中的理想君主,是催动各方力

量,一举擒获了长年与伊朗为敌的土兰国王阿夫拉

西亚伯,并使周边邦国臣服的凯霍斯鲁;是以武功震

慑罗马恺撒,又借其子埃斯凡迪亚尔之力击败土兰

国王阿尔贾斯帕,从而维护了琐罗亚斯德教信仰的

古什塔斯帕;是连阿拉伯人都对其实力赞不绝口、心
悦诚服的阿努席尔旺。

圣王虽有不轻易发动战争的一面,但在神话和

史诗中,他们也曾数次因外邦诸国拒绝向其缴纳贡

赋而挑起战事,盖因此事被认为不仅关乎财富,亦关

乎尊严。战事一般不会蔓延扩大,在诸邦国迫于伊

朗的武力压迫而请求休战,恢复向伊朗进贡之后,此
前剑拔弩张的紧张态势往往会一扫而空,仿佛从未

发生过令人不快的事件。伊朗国王常会设宴款待这

些邦国的领主,宾主举杯对饮,言笑尽欢之后,事情

也就不了了之了。在巴赫拉姆·楚宾的相关故事

中,伊朗国王霍尔姆兹德甚至前脚刚刚兴兵,派楚宾

杀死了突厥哈冈萨维,后脚就跟携带大量珍宝来降

的萨维之子帕尔穆达密谋,要除掉功高盖主的将军。
伊朗人并不认为战争是最高明的政治手段,甚

至认为出兵征伐只不过是一种不得已而为之的做

法,不战而屈人之兵才是治世之术的最高境界。只

有当对方主动挑衅,意图打破原有平衡状态时,派兵

征讨才算师出有名,否则难免如随意出兵马赞得朗

的凯卡乌斯一样,落得个自取其辱的下场,或是遭遇

更为悲惨的结局。
这一点在史诗中表现得尤为明显,亚历山大大

帝并未因其开疆拓土的行为而得到赞誉,反而在他

死后,智者斥他穷兵黩武,导致天下生灵涂炭,最终

自己的生命早早结束,什么也没留下。同是针对亚

历山大的生平事迹,黑格尔则评价说,世界精神的代

理人“或则年纪轻轻的就死了,像亚历山大”,是由于

“当他们的目的达到以后,他们便凋谢零落,就像脱
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却果实的空壳一样”[2](P28)。而他们所谓的“目的”,
出于“某种病态的欲望———就因为他们有这种热情

和欲望,所以他们是不道德的人”[2](P29)。但他轻易

地原谅了这种不道德,替“伟人们”找补说:“但是这

样魁伟的身材,在他迈步前进的途中,不免要践踏许

多无辜的花草,蹂躏好些东西”[2](P30)。
很明显,黑格尔的主张无法得到伊朗民众的认

同。与亚历山大截然不同,在土兰来犯时率兵远征

千里,并一举获胜的夏沃什,因其并未在取得胜利之

后乘胜追击、大肆举兵,而是违背父亲意愿签署和平

协议,从而使当地百姓免于战祸而名垂青史。《夏沃

什之死》是《列王纪》中的四大悲剧之一。夏沃什的

名字,就是对所有暴力战争行为的控诉。
东、西两种观念的出发点和落脚点曾如此不同。

再观照今时,二战之后,以乌尔里希·布吕克林

(UlrichBröckling)等为代表的新一代西方学者,以
“后英雄时代”为切入点,对前代的英雄观进行否思,
其结论又与数千年前夏沃什的善思形成了呼应,几
方对照,不免使人嗟叹。

  二、灵光的意义与表现

伊朗圣王的一个共同特点是有灵光护佑,即以

神力证明其统治的合法性。这一信仰传承自古埃

及、赫 梯、亚 述 等 地。伊 利 亚 · 格 舍 维 奇 (Ilya
Gershevitch)等学者认为,印度及中亚粟特等地亦

多有相关信仰流传,梵文中的laksana·
、汉文佛经所

言佛陀的“相”都源自这一观念。笔者认为,《希伯来

圣经》中《列王记上》11:36、15:4,《列王记下》8:19,
以及《历代志》21:17等处出现的“光”“灯光”(nir)一
词,从内涵上看,亦指此种灵光。它是耶和华赐予大

卫及其后代之物,象征其统治地位的合法性。哪怕

此后大卫犯下罪孽,《历代志》中亦称,“耶和华却因

自己与大卫所立的约,不肯灭大卫的家,照他所应许

的,永远赐灯光与大卫和他的子孙”。
伊朗人却相信只有圣主明君,有大智慧、大仁德

的国王才会有灵光伴随。残暴之君或敌对方的君

主,如蛇王佐哈克和土兰之主阿夫拉西亚伯等人是

无法拥有灵光的,这说明他们是僭主,其统治不具合

法性。在伊朗人看来,灵光也并不会没有原则地护

祐其选定之人。如果一个原本圣明的君主开始变得

道德败坏,横征暴敛或骄奢淫逸,甚或轻启战事,致
使百姓涂炭,灵光也会离他而去。神话传说中的伊

朗王族正统贾姆希德和凯卡乌斯等人行为偏离了正

道,或以谎言惑人,或异想天开、行为不智,使整个民

族陷于危难之中,原有的灵光就离开了他们。贾姆

希德更因此被佐哈克取代,最后以悲剧收场。
灵光的观念在伊朗神话、传说体系中占有重要

地位。通常情况下,灵光可能表现为一种可见或不

可见的光晕,但有时,它们也会变幻为直观的动物形

象。例如,在《列王纪》中,埃斯凡迪亚尔的后人,萨珊

的开国之君阿尔达希尔在前往法尔斯起事的途中,身
后就一直跟随着一只拔蹄狂奔的山羊,这只山羊被认

为就是其灵光的化身。这段故事与中世纪巴列维语

文献《阿尔达希尔·巴伯康业绩书》(Kārnāmagī
ArdaxšīrīPābagān)中的记载相符,但显然不可能是

早期《阿维斯塔》中的观念。实际上,灵光以具体的

形象出现,是为了确立阿尔达希尔统治的合法性。
根据史诗和其他文献中的说法,阿尔达希尔之父萨

珊本是一个牧人,除了其领主巴伯康梦见他是古代

帝王的继承人以及其本人自述以外,没有任何诸如

胎记、信物,或者见证者的证词等能够确认他的身

份。在这种情况下,在阿尔达希尔身后以具体的山

羊形象出现的灵光就显得至关重要了。伊朗人人皆

知,灵光是不会出现在一位不合法的君主身边的,因
此,它既然出现了,并且以可视的形象为众人所目

睹,那么阿尔达希尔就一定是天赐的、命定的国王,
其身世血统也就无可置疑了。这是神判法另一种形

式的表现。
黑格尔的讲演录中也提到了伊朗神话信仰在其

政治方面的影响。他写道:“那七位贵人———就是代

表‘奥马兹德’周围的‘阿姆沙斯本特’———当坎拜西

斯王死后,那个冒充国王兄弟的伪斯麦狄斯奸谋败

露,他们七个人就会集了商讨何种政体最为适宜,他
们毫不受感情的驱使,也不受野心的鼓动,他们一致

认为只有君主政体适合波斯帝国。太阳和那长鸣祝

贺的马使他们决定了请达理阿来继承王位。”[2](P176)

达理阿即大流士(Darius),黑格尔虽未言明,但太阳

和马显然是灵光的一种实体展现。
同样的情况还出现在凯扬王朝的明主、夏沃什

之子霍斯鲁身上。霍斯鲁是夏沃什与土兰国王阿夫

拉西亚伯之女法兰吉斯所生之子。因其身上流淌着

土兰的血液,伊朗统帅图斯质疑其继承伊朗王位的

合法性,并提出应由凯卡乌斯的另一位儿子,同时也

是霍斯鲁的叔叔的菲里波尔兹继位。为了平息争

议,伊朗人决定由菲里波尔兹及其支持者图斯、霍斯

鲁及其支持者格乌,分别前往伊朗与土兰边界地区,
去攻打一座由魔鬼以妖法驻守,因而久攻不下的碉

堡,成功拿下碉堡者可以为王。菲里波尔兹也是一
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位忠诚、勇武的伊朗英雄。他品行高贵、有勇有谋、
血统纯正,但在攻打碉堡时,却一筹莫展,无功而返。
霍斯鲁则凭借灵光的护佑,几乎是兵不血刃地攻下

了碉堡。此役中,灵光起到了决定性的作用。灵光

的出现堵住了悠悠众口,连一向骄纵跋扈的图斯也

不得不承认了霍斯鲁统治的合法性。此后,在霍斯

鲁发下毒誓要彻底断绝与土兰之间的血缘联系,一
意向土兰复仇之后,众人拥立他成为了伊朗的合法

统治者。
按照《伊朗学百科全书》(EncyclopædiaIranica)

的说法,灵光本义为“荣光”(glory)。张鸿年先生则

认为,灵光的根本涵义是天赐的福分。“如果一个部

落首领得到灵光的佑护,他就能够为人创造一种安

逸幸福的生活和公正平等的社会环境。一个行善者

得到它的佑护,他就会成为传播圣教的人物。按照

琐罗亚斯德教的教义,世人中的精英人物,不论是宗

教领袖和行善的杰出人物,还是公正贤明的君主和

维护正义的勇士豪杰都会受到灵光的佑护。而是否

受到灵光的佑护,关键在于行善。对君主来说,就是

施行仁政。”[3](P37)以此看来,灵光真正佑助的对象实

际上并不是哪一位国王个人,它维护的是整个伊朗

的福祉。灵光借其代表,也就是国王之手恩施天下。
也正是在这个意义上,伊朗人民才会迫切期待具有

灵光的统治者出现。
实际上,在《阿维斯塔》中出现了两种类型的灵

光。一种是佑护伊朗的灵光,一种是佑护王者的灵

光。“佑护伊朗的灵光保佑伊朗人牲畜肥壮,实力强

盛,幸运吉祥,使伊朗的敌人阿赫里曼和其他邪魔遭

到挫败。佑护王者的灵光为贤明公正的君主享有,
他们在灵光的佑护下,以仁德施政,得到良好的政

绩。”[3](P37)只是到了萨珊王朝时期,灵光的意味才发

生了微妙的变化。“如果说在古代是行善者有灵光

佑护,这时变为天佑命定为王的人,即天赋王权,也
就是强调了它的命定因素。这一时期甚至出现了可

以沟通人与神的宗教人士,也即他们可以代人祈求

天佑。这说明这一古代的传统观念逐渐变为被统治

阶层利用的概念。”[3](P37)

《列王纪》中采用的就是萨珊时期的灵光概念。
然而,菲尔多西又借史诗中人物之口否认了通过宗

教人士的作用,不义之主就能够受天所佑、为所欲为

的观念。他认为这样的统治者仍然不能免于遭遇痛

苦的失败,唯一能够保佑君主立于不败之地的,仍然

是对真理与正义的追求、对仁德和善良的践行。他

称那些辅佐不义之主的宗教人士为巫师,他们操纵

的也是邪恶的妖法。由此,史诗在事实上合并了伊

朗人最初的传统观念,即灵光只佑助能给伊朗人民

带来幸福与安康的圣明之主。

  三、结语

正如著名人本主义心理学家马斯洛所言,安全

类型的需要属于人类的基本需要,层次仅在生理需

要之上,它包括对安全,稳定,依赖,保护,免受恐吓、
焦躁和混乱的折磨的需要,对体制的需要,对秩序的

需要,对法律的需要,对界限的需要以及对保护者实

力的要求等。[4]从这一角度出发,不难理解“灵光下

的圣王”这一理想追求实在是源自民众之间,而非庙

堂之上的。它反映民心所向。得灵光,实为得民心,
得民心者,得天下。
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