
厉祀、殇祀与《国殇》《礼魂》的祭义

曹胜高

　　摘　要：周有七祀制度，王祀泰厉、诸侯祀公厉、大夫祀族厉，以厉祀祭祀无后者。 殇祀则祭祀二十岁以下的

殇者，使其附先祖从食。 二者皆以祭祀的方式，使其魂有所归而不为祟。 兵死者不入兆域，通过集体安葬而享受祭

祀。 楚有厉神，又有武夷掌兵死者，皆使兵死者享受祭祀而有所归。 由厉祀、殇祀制度观察，《国殇》当为楚国为兵

死者举行的公祀仪式，以安其魂。 按照楚汉的魂魄观念，神灵魂魄合一，常人则魂飞魄散，故《礼魂》当为安魂曲，用
于人鬼之祀，其当为《国殇》的附歌，而非送神曲。

关键词：厉祀；殇祀；《国殇》；《礼魂》；祭义

中图分类号：Ｉ２０６　　文献标识码：Ａ　　文章编号：１００３－０７５１（２０２３）１２－０１４４－０６

　 　 《九歌·国殇》的祭义，王逸注为祭祀死国事

者：“谓死于国事者。 《小尔雅》曰：无主之鬼谓之

殇。” ［１］８３死于国事乃为国牺牲，无主之鬼则为无后

之人。 《国殇》作为祭歌，无论是祭祀死国者，还是

祭祀无后之人，皆用于特定的祭礼。 要确定《国殇》
的祭义，应该考察其施用的礼乐制度。

据《礼记·祭法》，王为群姓立七祀，其五为泰

厉；诸侯为国立五祀，其五为公厉；大夫立三祀，其一

为族厉［２］１３０５。 厉为强死者、兵死者，王、诸侯、大夫

分别祭祀泰厉、公厉、族厉，形成厉祀制度。 《礼记》
又载殇祭，将殇死者附祖，使其得食享，使之成为有

主之鬼。 《九章·惜诵》中亦载屈原向“厉神”求占

而欲登天，厉神掌管众厉，与周制中的三厉之祀相

应。 楚简亦有攻解强死者之类的祷辞，表明楚地有

厉祀制度。 由于传统学说并不认同神灵魂魄分离之

说，这就否定了王逸、洪兴祖等人所谓的“送神曲”
之说，使得《礼魂》是《国殇》的附歌还是《九歌》的

附歌充满了争议①。 若结合厉祀、殇祀的制度设计，
分析《国殇》的祭义，并结合早期中国的魂魄观念，
细致地辨析《礼魂》的乐义，可以更为周全地理解

《九歌》的祭义。

一、厉祀、殇祀的制度形态及其祭义

《礼记·祭法》载天子祀泰厉、诸侯祀公厉、大
夫祀族厉，皆用于祭祀前代无后者，意在使其有所归

而不再作祟。 孔颖达疏：
　 　 “曰泰厉”者，谓古帝王无后者也。 此鬼无

所依归，好为民作祸，故祀之也。 ……“曰公

厉”者，谓古诸侯无后者，诸侯称公，其鬼为历，
故曰“公厉”。 ……“曰族厉”者，谓古大夫无后

者鬼也。 族，众也。 大夫众多，其鬼无后者众，
故言“族厉”。［２］１３０６

厉为死而无后者，因其得不到祭祀而精魂游荡。
天子、诸侯、大夫分别祭祀同级别之厉，以祈其不作

祟：“五官皆有所食，无所食而有功者谓之厉。 ‘泰
厉’有功于天下，天子立之。 ‘公厉’者有功于一国，
诸侯立之。 ‘族厉’者有功于一家，大夫立之。” ［３］

天子、诸侯、大夫祭祀泰厉、公厉、族厉，实际是无后

之鬼，即《小尔雅》所谓的无主之鬼②。
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《左传·成公十年》载晋景公曾梦见大厉复仇，可见

时人对厉的认知：
　 　 晋侯梦大厉，被发及地，搏膺而踊曰：“杀

余孙，不义。 余得请于帝矣。”坏大门及寝门而

入。 公惧，入于室。 又坏户。 公觉，召桑田巫。
巫言 如 梦。 公 曰： “ 何 如？” 曰： “ 不 食 新

矣。” ［４］７４２—７４３

杜预注：“厉，鬼也。 赵氏之先祖也。 八年，晋
侯杀赵同、赵括，故怒。” ［４］７４２晋景公杀赵同、赵括，
后梦见赵氏先祖以厉鬼的方式追索复仇。 晋景公恐

惧而问巫师，巫师居然能说出晋景公所梦的场景，并
据此对其死生进行推断。 可见早期中国已经形成了

一套知识系统来解释厉鬼。 晋国史官将这件事记录

在册，表明晋国君臣对此深信不疑。 《左传》将之录

入，亦信此事不虚。 在时人的观念中，厉鬼能够报

复、 惩 罚 在 世 之 人。 故 郑 玄 注： “ 厉， 主 杀

罚。” ［２］１３０５厉既能保佑本族后代不受侵害，更能报

复他人。
《左传·昭公七年》又载伯有被驷带所杀后，

“或梦伯有介而行，曰‘壬子，余将杀带也。 明年壬

寅，余又将杀段也’” ［４］１２４７。 果然，壬子日驷带卒，
壬寅日公孙段卒，郑国百姓皆恐惧。 子产遂立伯有

之子良止为大夫。 据周制，大夫可立宗庙祭祀先祖，
这就使得伯有之魂有所归，而不再作祟。 人问其故，
子产 言： “ 鬼 有 所 归， 乃 不 为 厉， 吾 为 之 归

也。” ［４］１２４７厉鬼得到祭祀，便不再为厉。 由此来看，
厉祀的用意正在于使无后之鬼得到祭祀，使其“有
所归”而不作祟。 子产聘晋时，赵景子又问及此事，
子产解释说：“人生始化曰魄，既生魄，阳曰魂。 用

物精多，则魂魄强。 是以有精爽，至于神明。 匹夫匹

妇 强 死， 其 魂 魄 犹 能 冯 依 于 人， 以 为 淫

厉。” ［４］１２４８—１２４９人得精气魂魄而生，精气魂魄散则

死。 杜预注：“强死，不病也。” ［４］１２４９强死者死于非

命，其未散之精气、未安之魂游荡于世，依附于人而

作祟，是为厉。 只能采取措施使其得到祭祀，方使其

有所归而不再作祟。
韩宣子听闻子产精通厉祀之道，私下宴请之，言

及晋平公寝疾三月，泛祀众神，疾病却日益加重，请
子产予以辨别：“今梦黄熊入于寝门，其何厉鬼也？”
子产言：“以君之明，子为大政，其何厉之有？ 昔尧

殛鲧于羽山，其神化为黄熊，以入于羽渊。 实为夏

郊，三 代 祀 之。 晋 为 盟 主， 其 或 者 未 之 祀 也

乎？” ［４］１２４４—１２４５子产认为晋平公所梦黄熊，乃鲧被

杀后所化。 鲧治水被杀而为厉，夏人郊鲧，使其魂魄

有所归。 周王立泰厉祀之，鲧不为祟。 东周王室微

弱，不祀前代泰厉。 晋主盟诸侯，应当代替周王祭祀

古帝王中有功而失祀者。 晋遂以董伯为尸郊鲧，晋
平公之病有所减轻。 《国语·晋语八》亦载此事，子
产有更详细的解释：“夫鬼神之所及，非其族类，则
绍其同位，是故天子祀上帝，公侯祀百辟，自卿以下，
不过其族。 今周室少卑，晋实继之，其或者未举夏郊

邪？” ［５］由此可见，言鬼神是吉是凶，关键在于是否

为其族类，本族祀其先祖为神，其能护佑子孙；他族

不祀则为厉，便作祟于人。
这样来看，厉祀实际上是对无主之鬼进行祭祀，

使其魂有所归而不作祟。 殇祀亦如此，《仪礼·丧

服》言：“年十九至十六为长殇，十五至十二为中殇，
十一至八岁为下殇，不满八岁以下为无服之殇。” ［６］

因此，二十以下者死亡者皆可称为殇。 《礼记·檀

弓上》载周人分别以殷人之棺椁、夏后氏之堲周、有
虞氏之瓦棺来安葬长殇、中殇、下殇与无服之殇，由
此形成殇葬制度［２］１７８。 《礼记·祭法》讲述对殇鬼

的祭祀：“王下祭殇五：适子、适孙、适曾孙、适玄孙、
适来孙。 诸侯下祭三，大夫下祭二，适士及庶人祭子

而止。” ［２］１３０７王、诸侯、大夫、士、庶人皆祀本族的殇

死者。 《礼记·丧服小记》言殇葬之法：“庶子不祭

殇与无后者，殇与无后者从祖祔食。”郑玄注：“不祭

殇者，父之庶也。 不祭无后者，祖之庶也。 此二者，
当从祖祔食。” ［２］９６５由此可见，殇者由宗子祀于本

族宗庙，从其祖食享，使其魂有所归。
楚简载楚有殇祀，殇者常随其父祖得到祭祀。

葛陵简乙四 １０９ 所载 “乙未之日， 就祷三世之

殇” ［７］ ，即是对三代夭殇者进行祭祀。 包山简 ２２２
记载：“又敚见新王父殇，以其故敚之。 与祷犆牛，
馈之。 殇因其尝牲。” ［８］３４王父为父之考，在祭祀新

王父时，一并祭祀其庶子庶孙中的夭殇者，正是祔祖

而祀。 包山简 ２２５ 记载：“殇东陵连嚣子发。” ［８］３５

从包山简 ２０１—２０２、２２１—２２２ 中所载祭祀顺序可以

推断，东陵连嚣当为昭佗叔父或者伯父［９］ ，其无后，
便由家族祀为殇鬼，从祖祔食。 包山楚简 ２２７ 记载：
“以其故敚之：举祷祠一全豢；举祷兄弟无后者卲

良、卲乘、县貉公各冢豕、酒食、犒之。” ［８］３５卲良、卲
乘、县貉公无后，是为殇鬼，兄弟中有后者在祭祀时

祔祀之。
由此来看，厉祀、殇祀的祭义，皆用于祭祀无主

之鬼。 泰厉、公厉、族厉祭祀有功于世而没有得以祭

祀者，王、诸侯、大夫对其公祭，使其有所归，是为厉

祀。 殇祀为家族祭祀本族无后之殇者，使其从先祖
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附食，使其魂有所归而不为祟。

二、《国殇》为厉祀之歌

楚地设专门之神管理兵死者。 九店楚简《日

书·祷武夷》载武夷掌管兵死者：“□敢告□绘之子

武夷：尔居复山之基，不周之野。 帝谓尔无事，命尔

司兵死者。 今日某将欲食，某敢以其妻□妻汝，聂币

芳粮，以量犊某于武夷之所：君昔受某之聂币芳粮，
思某来归食故。” ［１０］ 这里言及武夷为神，掌管所有

兵死者。 兵死者之妻在某日要祭祀之，请求武夷准

许其夫就食。 换言之，也就是让兵死者的魂灵暂时

离开武夷所司，归于家族享祀。
无论《祷武夷》是个别文本还是通用祷辞［１１］ ，

都足以表明楚地设有专门之神掌管兵死者。 兵死者

不再归于家族祭祀，而是进行专门的祭祀，由武夷掌

管。 《史记·封禅书》载武夷君位次太一、山神、地
主之后，在阴阳使者之前：“武夷君用干鱼；阴阳使

者以一牛。”《史记索隐》引《地理志》：“建安有武夷

山， 溪 有 仙 人 葬 处， 即 《 汉 书 》 所 谓 武 夷

君。” ［１２］１３８６—１３８７这里言武夷为武夷山所居仙人，
实误。 武夷为司兵死者之神，其所居复山之基史载

不详，不周之野则为幽都所在。 《淮南子·地形训》
记载：“西北方曰不周之山，曰幽都之门。” ［１５］３３６不

周之野为幽都郊野，正是武夷掌管兵死者之所。
《楚辞·招魂》言：“魂兮归来，君无下此幽都些。”王
逸注：“幽都，地下后土所治也。 地下幽冥，故称幽

都。” ［１］２０１幽都为冥界，武夷居于幽都之野，守护冥

界， 掌 管 出 入。 《 汉 书 音 义 》 云： “ 阴 阳 之 神

也。” ［１２］４５７阴阳使者掌管往来阴阳之事。
兵死者为厉，武夷掌管兵死者，当为屈原所谓的

厉神。 屈原《惜诵》云：“昔余梦登天兮，魂中道而无

杭。 吾使厉神占之兮，曰有志极而无旁。”屈原曾梦

见自己登天，魂在中途失去凭借无法飞升，于是请厉

神占卜。 王逸注：“厉神，盖殇鬼也。 《左传》曰：晋
侯梦大厉，搏膺而踊也。” ［１］１２４王逸认为厉神与晋

景公所梦大厉类似，其有能力作祟。 洪兴祖补注则

引《礼记·祭法》“王立七祀有泰厉，诸侯有公厉，大
夫有族厉”之说释之［１］１２４，以厉祀制度重新观察厉

神。 笔者认为，王逸将厉神解释为“殇鬼”，文意难

以疏通。 一是厉神当掌管楚所祀泰厉、公厉及族厉

者，当为掌众之神，而非厉鬼。 屈原向厉神求占，并
得到指点，可见厉神具有比厉鬼高得多的法力。 屈

原是在自己魂灵无法升天时求助于厉神，可见厉神

当掌管灵魂升天之事。 二是子产言厉之作祟，在于

其精气强而魂魄不散，厉为魂无所归者，立庙或祭祀

能安抚之。 屈原所言的厉神，恰恰能解决“魂中道

而无航”的困境，通晓魂何以无法升天并能给予指

点。 因此，屈原所言的厉神不可能为厉或鬼，只能为

掌管厉鬼之神，才能引导其魂灵升天。
楚人将被杀之人视为强死者。 《左传·文公十

年》载，楚范巫矞似预言成王与子玉、子西“三君皆

将强死”，孔颖达疏：“无病而死，谓被杀也。” ［４］５３０

后来，楚成王赐诛子玉，成王又被太子商臣和潘崇逼

而自杀，子西为白公胜所杀，三人皆死于非命，是为

强死者。 楚简中记载大量与强死者有关的祭祀活

动，主要可以分为两类。 一是采用某种法力厌服，使
其不作祟。 天星观竹简中，常见“思攻解于盟诅与

强死”“思攻解于强死” “思攻解于不 ”之类的祷

辞［１３］ ，此乃借助祝祷、法术使强死者或不辜者无法

作祟［１４］ 。 《淮南子·说林训》亦言：“战兵死之鬼憎

神巫。”高诱注：“兵死之鬼，善行病人，巫能祝劾杀

之。 憎，畏也。” ［１５］１１９８兵死之鬼亦为强死者，由神

巫采用厌胜之法，使其不再作祟。 二是对其进行祭

祀，使之成为有主之鬼。 包山简中多见以祔祖祭祀

的方式来化解不辜者、兵死者之厉。 如包山简 ２１７
记载：“与祷楚先老僮、祝融、鬻酓，各一牂，思攻解

于不 。” ［８］３４包山简 ２４０—２４１ 记载：“与祷……各

戠豢，馈之。 思攻解于诅与兵死。” ［８］３６这里通过向

楚国先公先王、先祖、社神祷祝，使枉死之不辜者、作
战而兵死者，祔祖得以祭祀，以安其魂。 楚简所言的

“强死”“不辜”“兵死”者，皆为周人所言之“厉”，都
可以通过祝祷、祭祀的方式以安其魂，使其不作祟。

据周制，兵死者不入祖茔。 鲁襄公二十九年

（公元前 ５４４ 年）二月癸卯，齐人葬庄公于北郭。 杜

预注：“兵死不入兆域，故葬北郭。” ［４］１０８９齐庄公为

崔杼所杀，杜预言其死于兵乱而不入先王墓地。
《周礼·春官宗伯·冢人》言其制云：“凡死于兵者，
不入兆域。 凡有功者居前。” ［１６］ 不入兆域，是在祖

茔之外另行安葬。 有功者居前，表明其为集体安葬，
以功勋序次。 这与在祖茔中安葬时以长幼序次不

同，乃另立陵园以祀之。 《左传》又载鲁僖公三十三

年（公元前 ６２７ 年）秦晋殽之战，晋大破秦军，孟明

视、西乞术、白乙丙三将被俘。 秦穆公听闻后“素服

郊次，乡师而哭” ［４］４７６，以战败之礼哭秦军，迎接三

将被释回国。 文公三年（公元前 ６２４ 年），秦穆公率

兵伐晋取胜后，“遂自茅津济，封殽尸而还”。 杜预

注：“封，埋藏之。” ［４］４９９言秦穆公亲至殽地，安葬兵
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死者。 司马迁对此这样记载：“于是缪公乃自茅津

渡河，封殽中尸，为发丧，哭之三日。” ［１２］１９３—１９４秦

穆公集体安葬曝尸荒野三年的兵死者，哭之三日，举
行隆重的安葬仪式。

秦穆公殽谷封尸的行为，一则证明兵死者不入

兆域，就地集体安葬；二则表明当时确有安葬兵死者

之礼。 集体安葬兵死者之礼，于史有征而乏详载。
其祭义主要是追述兵死者的英勇不屈，颂其忠于国

家，告慰其英灵，祝祷其继续护佑国家。
在屈原时代，楚与秦作战多次，皆失地丧师。 怀

王十七年（公元前 ３１２ 年）春，秦斩楚甲士八万，虏
屈匄、逢侯丑等七十余将，并占领汉中。 “楚怀王大

怒，乃悉国兵复袭秦，战于蓝田，大败楚军” ［１２］１７２４，
楚精锐皆出而大损。 此后，楚国既无善战之将，也乏

精锐之卒，只能被动防守。 怀王二十八年（公元前

３０１ 年）秦、齐、韩、魏联合攻楚，杀唐眜，取重丘。 怀

王二十九年（公元前 ３００ 年），秦攻楚，楚死二万，景
缺战死。 怀王三十年（公元前 ２９９），秦攻取楚八城。
楚国无力与诸雄抗衡，只能退却。 顷襄王元年（公
元前 ２９８ 年），秦大败楚军，斩首五万，取十五城，楚
国彻底失去自卫能力，任秦宰割。

兵死者不入兆域，则由国家进行集体安葬，举行

祭祀仪式，安抚兵死者的英灵，使其得到祭祀。 《国
殇》先以追述将士作战场景赞美其壮烈：“天时坠兮

威灵怒，严杀尽兮弃原野。 出不入兮往不反，平原忽

兮路超远。 带长剑兮挟秦弓，首身离兮心不惩。 诚

既勇兮又以武，终刚强兮不可凌。”这表明祭祀的对

象，是大战中的兵死者。
《国殇》的祭义体现在最后两句：“身既死兮神

以灵，子魂魄兮为鬼雄。” “身既死兮神以灵”之句，
是祝祷兵死者精魂升天为英灵。 鲁襄公十三年（公
元前 ５６０ 年），楚共王临终时，提及鄢陵之战中战殁

的大夫，《左传》中这样记载：
　 　 楚子疾，告大夫曰：“不谷不德，少主社稷。
生十年而丧先君，未及习师、保之教训，而应受

多福。 是以不德，而亡师于鄢，以辱社稷，为大

夫忧，其弘多矣。 若以大夫之灵，获保首领，以

殁于地，唯是春秋窀穸之事，所以从先君于祢庙

者，请为‘灵’若‘厉’。 大夫择焉。”莫对。 及五

命，乃许。［４］９１０—９１１

楚共王在晋楚鄢陵之战中大败，中箭于目，公子

茷被俘。 他深以为耻，以为罪责在己，于临终时所言

的“若以大夫之灵，获保首领，以殁于地”，是希望大

夫在天之灵，保护自己得以脱身。 可见楚人认为兵

死者有灵，在生前死后皆能保家卫国。
“子魂魄兮为鬼雄”之句，则为安魂之辞。 王

逸、洪兴祖对此这样解释：
　 　 言国殇既死之后，精神强壮，魂魄武毅，长

为百鬼之雄杰也。
〔补〕曰：《左传》曰：“人生始化曰魄，既生

魄，阳曰魂，用物精多则魂魄强。”疏云：……魂

魄，神灵之名，本从形气而有。 附形之灵为魄，
附气之神为魂。 ……人之生也，魄盛魂强。 及

其死也，形销气灭。 圣人缘生以事死，改生之魂

曰神，改生之魄曰鬼。 合鬼与神，教之至也。 魂

附于气，气又附形。 形强则气强，形弱则气弱。
魂以气强，魄以形强。 《淮南子》曰：天气为魂，
地气 为 魄。 注 云： 魂， 人 阳 神。 魄， 人 阴 神

也。［１］８３

洪兴祖引经据典讨论魂魄之义，试图阐明魂魄

何以为鬼雄。 我们认可补充其义。 《礼记·郊特

牲》言：“魂气归于天，形魄归于地，故祭求诸阴阳之

义也。” ［２］８１７人合阴阳，阳为魂，阴为魄，魂魄聚则

生，魂魄散则死。 《韩诗外传》亦言：“人死曰鬼，鬼
者归也。 精气归于天，肉归于土。” ［１７］人死之后，魂
飞而升天，魄散则入地③。 兵死者精气刚毅，魂魄不

散，因而需要对其祭祀，由阴阳使者引导其魂升天、
其魄入地，魂魄各归其所方能安息。

因此，从厉祀制度来看，《国殇》用于楚国为公

祀兵死者举行的国厉之祀，为安葬兵死者之歌。 其

名为殇者，在于伤祷兵死者其寿不永，使其得到祭

祀，成为有主之鬼。 其虽然名之为殇，祭义却为

厉祀。

三、《礼魂》为安魂之歌

自王夫之《楚辞通释》言《礼魂》为送神曲后，学
界多然之，亦有学者存疑。 如蒋天枢《楚辞校释》便
指出，太一、湘君、河伯、司命之属 “乌有所谓魂

者” ［１８］ ？ 认为诸神皆为神灵，神灵魂魄不散，不必

用礼魂的方式送之。 然《礼魂》位次《国殇》之后，多
以其为《九歌》通用的送神曲。 但其题名为《礼魂》，
我们应该结合早期中国的魂魄观念，辨析其所礼之

魂究竟为何，方能更准确判定其祭义。
从中医理论来看，魂魄相生相依。 《黄帝内

经·灵枢·本神》概括了早期中国人对魂魄的理

解：“生之来谓之精，两精相搏谓之神，随神往来者

谓之魂，并精而出入者谓之魄。”魂随神往来，魄随
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精往来。 魂体气能升降，魄存形能聚散。 《类经·
天年常度》这样解释：“阴主藏受，故魄能记忆在内；
阳主运用，故魂能发用出来。 二物本不相离，精聚则

魄聚，气聚则魂聚，是为人物之体，至于精竭魄降，则
气散魂游而无所知矣。” ［１９］５９魂飞魄散则人死，魂
魄长存则长生，故“凡人之死，魂归于天，今人云死

为升天者，盖本诸此”。［１９］１人死则魂升于天，魄入

于地。
从道家学说来看，魂魄存于肉体之中，超越魂魄

约束方能体认大道。 《庄子·在宥》言及体道之法，
在于摆脱肉体体验，而合乎自然大道：“大同乎涬

溟，解心释神，莫然无魂。” ［２０］ 心为人体的主宰，魂
寄托于肉体，只有坐忘，才可以体认自然之道。 《淮
南子·主术训》亦言：“天气为魂，地气为魄，反之玄

房，各处其宅。 守而勿失，上通太一。” ［１５］６０８—６０９只

有天地相合，魂魄若无，才能黜形离知，不劳不损，体
道通神。 《淮南子·览冥训》又言：“消知能，修太

常，隳肢体，绌聪明，大通混冥，解意释神，漠然若无

魂魄，使万物各复归其根。” ［１５］４９７体道者要摆脱魂

魄对人的约束作用，才能体察天地大道。
道家修炼认为魂魄合一，才能长生。 《周易参

同契》卷中言道家修炼之术，在于合和阴阳，使得魂

魄永固：“阴阳为度，魂魄所居。 阳神日魂，阴神月

魄。 魂之与魄，互为室宅。”魂魄不离不散，以求长

生。 《道枢》载诸多养魂制魄之术。 如《阴符篇》言
及修道总则时云：“阳为魂，阴为魄。 魂者欲人之

生，魄者欲人之死。 故圣人观天之道，执天之行，含
真抱一以归于太阳，养阳之魂以消阴之魄，神仙之道

其尽于斯矣。” ［２１］道教修炼的核心，是魂魄相依，魄
不散则阴存，阴存而阳守，魂永存则长生，采用合魂

营魄、养魂制魄、拘魂制魄等法，可以长生，可以成

仙。 因此，在道教传说中，常有固守魂魄而长生者，
如山世远“使人魂魄自制炼。 尝行此二十一年，亦
仙矣” ［２２］２５４；尹喜 “道德虚凝，魂魄固守，形一神

万，道乃成就” ［２２］２９４；钟离权亦言成仙之术：“若能

全阳而聚其冥魂，以合阴魄，使阴阳相合，魂魄成真，
是谓真人。” ［２２］１０４４只要养魂制魄，就能长生不老，
成为神仙。 显然神仙不存在魂飞魄散，自然也不存

在礼其魂之事。
由此来看，《九歌》中所祀东皇太一、云中君、湘

君、湘夫人、大司命、少司命、河伯、山鬼等皆为楚地

所祠神灵。 如云中君“与日月兮齐光” ［１］５８，湘君能

够“令沅湘兮无波” ［１］６０，湘夫人可以“将腾驾兮偕

逝” ［１］６６，山鬼能“东风飘兮神灵雨” ［１］８０，皆精爽无

贰，来去自如。 屈原在《惜诵》中登天不得，又向厉

神求助，厉神可以直接让屈原升天。 可见，楚地神灵

皆精气不散、魂魄永存，自由往来于天地之间，不必

以礼魂的方式送其升天。 只有常人去世后，魂升天、
魄归地，方能得以安息。 因此，《礼魂》不应当是礼

送众神的送神曲，其只能是告慰逝者的安魂曲。 作

为厉祀结束后的安魂曲，《礼魂》在《国殇》之后演唱

也就是自然而然的了。
《礼魂》中以会鼓、献花、歌舞祝祷兵死者安息，

这些正是礼魂的方式：
　 　 成礼兮会鼓，传芭兮代舞，姱女倡兮容与。
春兰兮秋菊，长无绝兮终古。［１］８４

成礼，乃言祭祀兵死者之礼完成后，以会鼓送其

魂灵升天。 鼓以动阳，春秋时以鼓救日、击鼓进军，
春日以鼓激发阳气。 会鼓以多种鼓、多面鼓齐奏，鼓
荡天地阳气，以助阳魂升天，实则祝祷兵死者之魂升

天，使有所归而安息。 春兰生阳，秋菊滋阴，二者为

礼魂所用香草，意在使魂魄分离，各有所归。 《神农

本草经》 言， 兰草 “ 久服益气， 轻身不老， 通 神

明” ［２３］４５，其能助阳气升腾。 《韩诗》亦载：“郑国之

俗，三月上巳，之溱、洧两水之上，招魂续魄，秉兰草，
祓除不祥。” ［２４］这里言春日采兰，以养魂营魄，可以

使诸病不侵。 祭祀用春兰，在于其可以鼓舞阳气，助
阳魂升天。 《神农本草经》又言菊花“久服利血气，
轻身、耐老、延年” ［２３］１１。 九月采菊入药，用其阴而

养血，足以营魄。 秋菊能安魄，因此后世常用秋菊纪

念逝者。 由此可见，《礼魂》中以春兰礼魂，以秋菊

安魄，以击鼓歌舞致敬兵死者，使其魂有所归，魄能

安息，从而完成对兵死者的祭祀。 因而，《礼魂》当

为厉祀之后的安魂曲，用于《国殇》之后，而非《九
歌》通用的送神曲。

综上所述，将《国殇》置于楚国乃至周代的礼乐

制度中，就可以清晰看到其祭祀为国牺牲者的祭义；
由此观察《礼魂》的祭义，分析其所在时代的魂魄观

念，从思想史上可以看出其作为歌辞，是对《国殇》
的延续，而非对所有神灵的礼赞，应称为《国殇》的

附歌。 从制度史、思想史重新观察《九歌》的创作，
能够更为全面地分析不同乐歌的祭祀对象及其祭

义，为重新研究《楚辞》提供更为宽广的路径，使其

在文学意味之外，更具有制度史、思想史的意味。

注释

①王逸、洪兴祖认为《礼魂》为《九歌》的送神曲，汤炳正、李大明等注

《楚辞今注》则认为神灵不需要送魂，《礼魂》仅为《国殇》附歌而非
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《九歌》送神曲，从而使得《礼魂》的性质存在差异，参见潘妍《〈九
歌·礼魂〉各注本归纳分析》 （《名家名作》 ２０１９ 年第 １２ 期）对《礼
魂》性质的分析。 ②《潜夫论·巫列》：“人有爵位，鬼神有尊卑。 天

地山川、社稷五祀、百辟卿士有功于民者，天子诸侯所命祀也。 若乃

巫觋之谓独语，小人之所望畏，土公、飞尸、咎魅、北君、衔聚、当路、直
符七神，及民间缮治微蔑小禁，本非天王所当惮也。”参见王符著，汪
继培笺，彭铎校正：《潜夫论笺校正》，中华书局 １９８５ 年版，第 ３０６ 页。
③龚自珍《释魂魄》言：“浑言之，人死曰鬼，鬼谓之魂魄。 析言之，魂
有知者也，魄无知者也。 ……凡民之魂，不能上升乎天，或东西北南

以游。 招魂之礼，升屋而号，告曰：皋某复。 必仰而求之上者，何也？
不敢以凡民待其亲也。 屈原、宋玉之词，则求之上，求之下，求之东西

北南，夫亦善知凡民之情状者也。 月之生曰明，其死曰魄，假借之义

也。 魂有知，故礼有招魂，楚巫有礼魂；魄无知，故周礼不墓祭，墨氏

薄葬。 道家者流，言以魂属善，以魄属不善，求之孔、墨，具无其义。
小说家言人遇鬼于墟墓，然则魂有恋魄而悲死者矣。 孰达孰悲？ 吾

弗知。”参见龚自珍：《龚自珍全集》，上海人民出版社 １９７５ 年版，第
１２６ 页。
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［６］郑玄，贾公彦．仪礼注疏［Ｍ］．北京：北京大学出版社，１９９９：５９９．

［７］河南省文物考古研究所．新蔡葛陵楚墓［Ｍ］．郑州：大象出版社，
２００３：２０８．

［８］湖北省荆沙铁路考古队．包山楚简［Ｍ］．北京：文物出版社，１９９１．
［９］彭浩．包山二号楚墓卜筮与祭祷竹简的初步研究［Ｍ］ ／ ／ 包山楚

墓．北京：文物出版社，１９９１：５５５－５６３．
［１０］湖北省文物考古研究所，北京大学中文系．九店楚简［Ｍ］．北京：

中华书局，２０１０：５０．
［１１］周凤五．九店楚简《告武夷》重探［Ｊ］ ．“中研院”历史语言研究所

集刊．第七十二本第四分册．２００１：９４１－９５９．
［１２］司马迁．史记［Ｍ］．北京：中华书局，１９５９．
［１３］晏昌贵．天星观“卜筮祭祷”简释文辑校［Ｍ］ ／ ／ 楚地简帛思想研

究：二．武汉：湖北教育出版社，２００５：２８９．
［１４］陈斯鹏．论周原甲骨和楚系简帛中的“囟”与“思”［Ｍ］ ／ ／ 卓庐古

文字学丛稿．上海：中西书局，２０１８：１７－４０．
［１５］何宁．淮南子集释［Ｍ］．北京：中华书局，１９９８：１１９８．
［１６］郑玄，贾公彦．周礼注疏［Ｍ］．北京：北京大学出版社，１９９９：５６８．
［１７］李昉．太平御览：第 ８ 册［Ｍ］．上海：上海古籍出版社，２００８：７４３．
［１８］蒋天枢．楚辞校释［Ｍ］．上海：上海古籍出版社，１９８９：１７３．
［１９］张介宾．类经［Ｍ］．北京：中医古籍出版社，２０１６．
［２０］郭庆藩．庄子集释［Ｍ］．北京：中华书局，１９６１：３９０．
［２１］曾慥．道枢［Ｍ］．上海：上海古籍出版社，１９９０：１９．
［２２］赵道一．仙鉴［Ｍ］．扬州：江苏广陵古籍刻印社，１９９７．
［２３］莫枚士．神农本经校注［Ｍ］．北京：中国中医药出版社，２０１５．
［２４］范晔．后汉书［Ｍ］．北京：中华书局，１９６５：３１１１．
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厉祀、殇祀与《国殇》《礼魂》的祭义


