
中国神话仪式叙事的演变

向柏松

　　摘　要：中国神话仪式叙事经历了由巫术仪式叙事到祭礼仪式叙事、民俗仪式叙事的三个发展阶段，这是中

国社会理性化程度日益提升的结果。 中国神话巫术仪式叙事对中国文化产生了深远影响，开启了中国浪漫主义文

学的先河，促进了中国歌乐舞合一的艺术形式的形成与发展，直接催生了道教的形成。 中国神话祭礼仪式叙事贯

穿整个封建时代，对于中华礼仪制度的形成起到了奠基作用。 随着官方的礼仪不断融入民间生活，神话的仪式叙

事逐渐演变为能与现代生活相契合的民俗仪式叙事，人民大众成为神话民俗仪式叙事的主体，对中国节日民俗的

形成发展产生了深远影响。
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　 　 神话仪式叙事的先导是神话仪式理论。 神话仪

式理论在 １９ 世纪末由英国人类学家詹姆士·弗雷

泽等创立，后来经过半个多世纪的延绵发展，在神话

学界产生了深远的影响。 神话仪式理论已触及神话

仪式叙事，但其关注点在神话与仪式关系的阐释，神
话仪式叙事并未得到重视。 ２０ 世纪末广义叙事学

理论兴起，神话仪式叙事才真正确立，神话仪式叙事

开始与神话语言叙事等并列，成为一种独立的神话

叙事方式。 借助广义叙事学的理论视野，依据神话

学理论，我们可对神话仪式叙事概念作出如下解释：
神话仪式叙事是指通过仪式来展演神话情节或神话

信仰观念的叙事形式。 在神话仪式叙事中，仪式是

一种独立的神话系统。 神话仪式叙事与神话仪式理

论既有渊源关系，又有明显的区别：神话仪式理论所

涉及举行仪式的人物只是神话中的人物，而神话仪

式叙事中的人物可以是神话中的人物，也可以是神

话之外的叙事主体，后一种现象更为普遍，这在客观

上拓展了神话仪式叙事存在的范围。 中国的神话仪

式叙事历史悠久，经历了由神话巫术仪式叙事到神

话祭礼仪式叙事再到神话民俗仪式叙事的演变历

程。 本文试图展现中国神话仪式叙事的演变历程，
揭示其最终演进到民俗仪式叙事的必然发展逻辑，
并揭示其每一个发展阶段的存在价值及其对后世的

影响。

一、中国神话巫术仪式叙事

巫术仪式经典理论起源于英国人类学家泰勒提

出的“感应仪式”，此后，英国人类学家弗雷泽作了

系统解释，创立了巫术仪式经典理论。 他在《金枝》
一书中提出：“如果我们分析巫术赖以建立的思想

原则，便会发现它们可归结为两个方面，第一是‘同
类相生’或果必同因；第二是‘物体一经互相接触，
在中断实体接触后还会继续远距离的互相作用’。
前者可称之为‘相似律’，后者可称作‘接触律’或

‘触染律’。” ［１］ 根据弗雷泽的理论，巫术仪式可以

解释为：巫师或其他有影响的人物，借助于超自然的

神秘力量通过接触或模拟某种对象而达到求吉或降
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灾目的的行为。 早期产生的神话多与巫术密切相

关，或是描写巫师的活动，或是表现、演绎巫术仪式

的内容，从而形成神话巫术仪式叙事。
神话巫术仪式叙事的主体是巫师，所以神话中

多有关于巫师活动的叙事。 《山海经》中有不少关

于巫师人物的神话叙事，通过寥寥数语展现出一个

个神奇诡异的巫术世界。 《山海经·大荒西经》载：
“有灵山，巫咸、巫即、巫朌、巫彭、巫姑、巫真、巫礼、
巫抵、巫谢、巫罗十巫，从此升降，百药爰在。” ［２］３２０

神话叙述 １０ 位巫师在灵山不断上升天庭、下降人

间，这是他们在实施人神沟通的巫术，１０ 位巫师同

时行动，非常壮观。 灵山生长各种草药，也暗示巫师

有起死回生的法术。 类似的记载还见于《山海经·
海外西经》：“巫咸国在女丑北，右手操青蛇，左手操

赤蛇，在登葆山，群巫所从上下也。” ［２］１８８这里叙述

群巫在登葆山举行上天下地的巫术仪式。 《山海

经·海内西经》则记载了群巫救死扶伤的具体巫术

活动：“开明东有巫彭、巫抵、巫阳、巫履、巫凡、巫
相，夹窫窳之尸，皆操不死之药以距之。 窫窳者，蛇
身人面，贰负臣所杀也。” ［２］２５０６ 位巫师借助不死药

举行起死回生的巫术活动，试图救活被杀死的窫窳。
在早期农业社会，巫师经常施行祈雨巫术，这也成为

神话巫术仪式叙事的内容。 《山海经·海外西经》
载：“女丑之尸，生而十日炙杀之。 在丈夫北。 以右

手鄣其面。 十日居上，女丑居山之上。” ［２］１８８女丑，
袁珂先生认为是女巫，这里反映的是古代天旱暴女

巫祈雨巫术。 《礼记·檀弓下》：“岁旱，穆公召县子

而问然，曰：‘……然则吾欲暴巫而奚若？’” ［３］１７８郑

玄注：“巫主接神，亦觊天哀而雨之。”古时久旱不雨

时，就要举行暴女巫巫术，让女巫在太阳下暴晒，以
引起神灵同情，降下雨水。 神话表现了女巫举行祈

雨巫术时被烤死的情景，女巫站在太阳下祈雨，死时

用右手遮住脸，状况十分惨烈。 神话巫术仪式叙事

所述巫师，曾经活跃在社会生活的多个领域，享有崇

高地位，但也时常沦为巫术的牺牲品。
神话巫术仪式叙事表现的内容丰富，既涉及部

落或国家政治层面，也涉及民众日常生活，几乎涉及

社会生活的各个领域。 本文主要论述生产、生殖、战
争、治水等内容。 中国农业生产起源甚早，农业生产

十分依赖风调雨顺，人们便创造了司水龙神，并经常

对其施行巫术以祈雨，由此形成龙的神话巫术仪式

叙事。 其内容是模拟龙的形象或行为，属于模拟巫

术。 比如造土龙，即是模拟龙形祈雨的巫术仪式叙

事。 《淮南子》卷四“土龙”注：“汤遭旱，作土龙以象

龙。 云从龙，故致雨也。” ［４］２４１ 裘锡圭先生认为：
“‘作龙’卜辞与焚人求雨卜辞同见于一版，卜辞中

并明言作龙的目的在为凡田求雨，可知所谓‘龙’就
是求雨的土龙。 《佚》二一九：‘十人又五□□龙田

□，又（有）雨。’上引第二辞很可能是占卜‘作龙于

某田’之辞的残文。” ［５］

生殖事关人种延续，在人类早期社会尤其受到

重视，于是产生了祈求生殖的巫术仪式及神话。 女

娲造人神话即是典型的祈求生殖巫术仪式的叙事。
《风俗通义》《淮南子》《太平御览》等都记载了女娲

造人神话。 《太平御览》引《风俗通义》载：“俗说天

地开辟，未有人民，女娲抟黄土作人。 剧务，力不暇

供，乃引绳于 泥中，举以为人。 故富贵者，黄土人

也，贫贱凡庸者， 人也。” ［６］３６５女娲用黄土造人使

用的正是模拟巫术，通过模拟人的形象来祈求人类

的繁衍。 这种巫术到后世演变为北方的“拴娃娃”
生育习俗。 旧时北京等地道观都供奉送子娘娘，旁
置许多泥塑娃娃，久婚不育的妇女要到送子娘娘跟

前烧香叩头，然后从神座上偷走一个泥娃娃，藏在家

中，如果如愿，还要到送子娘娘跟前还愿，买几个泥

娃娃放于神座上［７］２１６。 拴娃娃仪式尚存女娲神话

巫术仪式叙事的余韵。
神话巫术仪式叙事也涉及战争，如黄帝与蚩尤

之战的巫术叙事。 《山海经·大荒北经》载：“蚩尤

作兵伐黄帝，黄帝乃令应龙攻之冀州之野。 应龙畜

水。 蚩尤请风伯雨师，纵大风雨。 黄帝乃下天女曰

魃，雨止，遂杀蚩尤。” ［２］３４７黄帝战蚩尤神话并没有

正面叙述战争，而是叙述了战争中的巫术对抗行为。
黄帝先是用应龙施行巫术。 《大荒东经》载：“旱而

为应龙之状，乃得大雨。” ［２］２９２郭璞注：“应龙，龙有

翼者也。”应龙是有翅膀的水神，可见黄帝所用之法

为水神降雨巫术。 蚩尤则针锋相对，利用水神风伯、
雨师作法，纵大风雨，以遏制应龙之水，也是运用水

神巫术。 黄帝又用魃来施行止雨巫术。 魃，旱神。
郭璞注：“音如旱妭之魃。”郝懿行注：“《玉篇》 引

《文字指规》曰：‘女妭秃无发，所居之处，天不雨，同
魃。’” ［２］３４７旱魃，为旱神，黄帝用她来对付蚩尤的

风伯雨师，正是针锋相对。 旱魃止住了风雨，黄帝在

与蚩尤的斗法中取胜，这从侧面表现了黄帝部落赢

得了这场战争。
治水是中国神话的重要内容，在神话巫术仪式

中也有突出表现。 如王嘉《拾遗记》卷二载大禹治

水神话巫术仪式叙事：“禹尽力沟洫，导川夷岳，黄
龙曳尾于前，玄龟负青泥于后。” ［８］６６“黄龙曳尾”是
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模拟水神黄龙疏通河道的巫术，“玄龟负泥”是模拟

水神玄龟修补堤岸的巫术。 由于大禹治水多用疏通

之法，所以神话多表现疏通河道的巫术。 屈原《天
问》云：“河海应龙，何尽何历？”王逸注：“有翼曰应

龙。 ……或曰：禹治洪水时，有神龙以尾画地，导水

所注当决者，因而治之也。” ［９］９１神龙以尾画地，是
对大禹施行疏通河道巫术的具体描绘。 又如女娲补

天故事，也属于治水类神话巫术仪式叙事。 《淮南

子·览冥训》载：“往古之时，四极废，九州裂，天不

兼覆，地不同载，火 焱而不灭，水浩洋而不息。 猛

兽食颛民，鸷鸟攫老弱。 于是女娲炼五色石以补苍

天，断鳌足以立四极，杀黑龙以济冀州，积芦灰以止

淫水。 苍天补，四极正；淫水涸，冀州平；狡虫死，颛
民生。” ［４］３５０首先，女娲为什么要补天？ 是因为天

倾地裂、洪水泛滥。 往古洪水泛滥之时，古人以为天

缺了一角，所以要由女娲举行补天巫术；其次，洪水

滔天，古人又以为是水怪作祟，所以又让女娲施行巫

术，斩杀各种水怪，于是洪水得止，天下太平。 女娲

补天神话实为女娲治水巫术仪式叙事，其目的是止

雨祈丰年。
神话巫术仪式叙事在我国经历了漫长的史前时

代，进入文明时代的周代逐渐式微。 但是在漫长的

史前时代，神话巫术仪式叙事为处于生产力水平低

下状况的民众增添了战胜自然的信心和勇气，维护

了社会关系的稳定。 对此，马林诺夫斯基有充分的

肯定，认为巫术“使人的乐观仪式化，提高希望胜过

恐惧的信仰。 巫术表现给人的更大价值，是自信力

胜过犹豫的价值，有恒胜过动摇的价值，乐观胜过悲

观的价值” ［１０］１１３。 同时，神话巫术仪式叙事对中国

文化也产生了深远的影响。 神话巫术仪式叙事所体

现的人定胜天的自信精神，开启了中国浪漫主义文

学的先河。 神话巫术仪式的巫舞促进了中国歌乐舞

合一的艺术形式的形成与发展。 特别值得说明的

是，神话巫术仪式直接催生了道教的形成，神话巫术

仪式所涉及的巫术方法、技法以及一系列活动，如呼

风唤雨、请神送神、招魂续魄、辟邪除恶、驱魔治病

等，都对道教仪式和法术产生了直接的影响。 当然，
神话巫术仪式叙事毕竟是人类蒙昧时代幻想的产

物，并不能解决实际生活中的问题，进入文明时代后

逐渐为祭礼仪式叙事所替代，但是，神话的巫术仪式

叙事作为一种表达人们趋吉避害愿望和心理安慰的

方式，仍以改头换面的形式长期潜存于我们的生活

中，成为多种民俗仪式的文化之根。

二、中国神话祭礼仪式叙事

德国社会学家马克斯·韦伯提出的“祛除巫

魅”与“理性化”两个基本观点，揭示了人类历史发

展的共同现象。 他认为，一切宗教都可在原始巫术

中找到其痕迹，他相信人的思想是渐趋理性的。 在

中国，由于儒家理性文化逐渐兴起，远古至夏商表现

突出的巫觋、卜筮文化进入周代而转化为祭礼文化。
巫师渐渐让位于祭司，巫师的巫术活动最终转变为

祭司的祈祷献祭职能，由此而形成带有理性化色彩

的规范体系———周礼。 与此同时，神话的巫术仪式

叙事转换为祭礼仪式叙事。 重要的祭礼活动都由祭

司和天子主持，因此，祭司和天子成了神话仪式叙事

的主体。 神话的巫术仪式与祭礼仪式的根本区别就

在于，前者试图通过虚幻的法术达到人类的目的，后
者则通过对神灵虔诚的祭祀行为来达到目的，两者

虽然都表现出对神秘力量的崇拜，但后者显然减少

了虚妄的成分，突出了人自身的作用，如在祭礼中的

奉献与虔诚。 中国神话祭礼仪式叙事自周至近现

代，延续时间长，涉及内容广泛，虽然打上了等级制

度的烙印而带来一些负面影响，但其对中华礼仪制

度的形成起到了奠基的作用。
中国神话祭礼仪式叙事涉及对象非常广泛，最

初以“万物有灵”观念为思想基础，涉及的对象包括

天地万物和人类精神所能及的一切领域。 随着社会

的发展，人类对自然的依赖性逐渐减弱，许多自然神

淡出了神话祭礼仪式叙事的范畴，只有那些与人们

生活密切相关的自然神被保留下来。 即便如此，神
话祭礼仪式叙事对象仍然十分广泛。 涉及自然界的

有天、地、日、月、星辰、风、雨、雷、电、云、霞、雾、露、
霓、虹、水、火、山、石以及动植物等神灵对象；涉及人

类社会的有神话人物神、历史人物神、祖先神、生育

神、行业神、世俗生活神、巫觋、魂魄等。 如果对神话

祭礼仪式叙事对象作概括性划分，则可以分为天神、
地神、人神等类别。 天神祭礼仪式的主要对象为日、
月、星辰、风、雨、雷、电等，形成了相关的神话祭礼仪

式叙事。
《周礼》是神话巫术仪式叙事转向祭礼仪式叙

事的标志性典籍。 在《周礼》中，祭日祭月仪式叙事

代替了浴日浴月巫术叙事。 周代已有帝王春分祭

日、夏至祭地、秋分祭月、冬至祭天的祭礼。 《周

礼·春官·典瑞》郑玄注：“祭日月，谓若春分朝日，
秋分夕月。” ［１１］所记即为帝王春分祭日、秋分祭月
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的礼制。 《礼记·祭义》载：“祭日于坛，祭月于坎。”
“祭日于东，祭月于西。” ［３］７６在高台祭日，在坑穴祭

月，祭日于东郊或东门之外，祭月于西郊或西门之

外，都是根据日月所代表的阴阳属性做出的安排。
《史记·孝武本纪》 载： “祭日以牛，祭月以羊彘

特。” ［１２］２８２用牛祭日，用羊猪祭月，也可见古人更重

视祭日。
神话祭礼仪式叙事涉及地上的自然神灵主要有

山神、河川之神、动植物神等。 就动物神而言，有自

然与人为制造的区别，这里主要讨论人为制造的动

物神———龙神。 先秦时代，龙是神话巫术仪式叙事

的对象。 汉代以来，与龙有关的神话巫术仪式叙事

演化为祭祀仪式叙事，龙成为祈雨时的主要祭祀对

象，凡有河流、湖泊、井泉之地，莫不建有龙祠、龙坛，
供人们祭祀之用。 唐代官方祈雨祭祀的对象主要为

龙。 据《文献通考·郊社考》，唐玄宗在开元二年

（７１４ 年），降诏祠龙池，又降诏修建祭坛与祠堂，每
年仲春都要举行祀龙大礼。 唐玄宗开元十八年

（７３０ 年），“有龙见于兴庆池，因祀而现也” ［１３］２７６６。
《文献通考·郊社考》载：“京城东旧有五龙，即唐开

元中因兴庆宫池设置，常以仲春祭之。” ［１３］２７６７宋徽

宗大观二年（１１０８ 年）十月诏告天下，为龙封王：“五
龙神皆封王爵。 青龙神封广仁王，赤龙神封嘉泽王，
黄龙神封孚应王，白龙神封义济王，黑龙神封灵泽

王。”由于朝廷的提倡，道教、佛教也积极参与祭龙

祈雨。 祭龙仪式盛行，对社会生活也产生了很大影

响，龙的祭礼仪式逐渐转化为大众的民俗仪式。
神话祭礼仪式叙事涉及的人神主要有三皇五

帝、大禹、西王母以及其他诸神等。 三皇之中的女

娲，在神话的巫术仪式叙事中，既是补天的治水之

神，又是抟黄土造人的创世大神，还是与伏羲配成夫

妻的生殖大神。 所以，在神话祭礼仪式叙事时代，女
娲就成了神话祭礼仪式叙事的重要对象。 《论衡·
顺鼓》载：“雨不霁，祭女娲。” ［１４］ 久旱不雨，就要祭

祀女娲，以祈求雨水。 《路史·后纪》卷 ２ 罗泌注：
“《风俗通》云：‘女娲祷祠神，祈而为女媒，因置婚

姻。’行媒始此始矣。” ［１５］１４３祭祀女娲，又具有祈求

婚姻与生殖之意。 炎黄是中华人文始祖的代表，关
于他们的祭祀活动典籍多有记载。 《史记·封禅

书》最早记载了炎帝祭礼：秦灵公在吴阳“作下畤，
祭炎帝” ［１６］３４７。 据说炎帝之祀，始于黄帝。 《路

史·后纪》载，黄帝“崇炎帝之祀于陈” ［１５］１８９。 《轩
辕黄帝传》亦云黄帝“作下畤，以祭炎帝”。 《史记·
封禅书》又有祭祀黄帝的记载：“秦灵公作吴阳上

畤，祭黄帝。” ［１６］３４７秦国在祭祀炎帝的同时，又祭祀

黄帝，可以说是开炎、黄并祀之先河。 从《国语》《礼
记》《礼祀》等典籍记载可见，尧、舜、禹时期至春秋

时代均有炎、黄之祀。 炎帝、黄帝作为中华民族代表

性的祖先神，其祭礼自先秦至今一直延续不断并日

趋隆重，炎、黄二帝越来越受到海内外华人的关注。
炎、黄祭礼已成为传承中华文明、铸牢中华民族共同

体意识、凝聚华夏儿女的重要载体。
中国神话祭礼仪式叙事的叙事者有严格的等级

区分，即上层与下层的区别、官方与民间的区别。 在

神话巫术仪式叙事时代的早期，并无等级划分，人人

都可以施行巫术与神沟通；到了后期，颛顼施行绝地

天通法术与制度，禁绝下层施行与天沟通的法术，与
天沟通的巫术成了巫师和部落酋长的特权。 从此，
神话巫术仪式叙事的叙事者逐渐有了等级区分。 进

入神话祭礼仪式叙事时代，叙事者的等级划分越来

越严格，这种等级区别主要体现在以下三个方面。
一是祭祀对象的区别。 一部分祭祀对象被赋予了王

权或官方色彩，只能为天子或官方所祭祀，百姓不能

参与其间。 这是宗法礼制的产物，为了维护统治秩

序，宗法礼制规定了不同等级的祭祀对象。 《礼

记·王制》载：“天子祭天下名山大川；五岳视三公，
四渎视诸侯。 诸侯祭名山大川之在其地者。” ［３］１９４

周代对祭礼对象作了严格的等级划分。 二是祭祀目

的的区别。 官方的祭祀是为了祈求政权的稳固和社

稷的兴旺，祭祀本身是一种王权的象征。 如秦汉以

降天子举行的封禅大典，就是一种宣告获得王位的

政治大典。 民间的祭祀则只是为了求一己之福祉。
三是祭祀仪式的区别。 官方的祀典往往规模宏大，
参与者众多，并有严格的程序；民间的祭祀则多属个

人行为，随意性强。
当然，民间祭祀与古代官方祭祀也不是截然对

立的，两者也存在相互融合、相互影响的方面。 官方

阶层的人物，在官方活动中执行的是官方祭祀，在日

常生活中则有可能参与民间祭祀。 官方的许多礼制

也是在民间祭祀基础上形成的，如天子祭祀名山大

川，就是在民间祭祀自然神仪式基础上发展而来的。
傩本是上古民间驱鬼的仪式，周代以来成为宫廷祭

仪。 《礼记·月令》记载有周代行傩祭的情况：“命
国难，九门磔禳，以毕春气。” ［３］２３３ 这里的“难”即

“傩”，所记为宫廷行傩巫术以驱除春时的疫鬼。 傩

进入宫廷后，被制度化、程式化，成为一种盛大的祭

典；而民间仍有原始、自然状态的傩在流行。 官方的

祭礼主要是为了维护其等级制度，维持其统治秩序，
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但在客观上也起到了传承礼仪文化的积极作用。
神话祭礼仪式叙事对中国文化产生了较大影

响，特别是对中国礼仪之邦的形成起到了奠基的作

用。 中国早在周代就形成了完整的礼仪体系，《周
礼》《仪礼》《礼记》所记的周代礼仪，内容囊括国家

政治、经济、军事、文化一切典章制度，以及个人的伦

理道德修养、行为准则规范等。 周代的礼仪影响中

国文化数千年，而且波及东南亚一些国家，所以中国

素称礼仪之邦。 中国礼仪源自神话祭礼仪式叙事。
许慎 《说文解字》 云： “礼，履也。 所以事神致福

也。” ［１７］也就是说，礼仪来自祭祀神灵的活动。 随

着社会政治、经济、文化的发展，人们的祭礼活动日

益频繁，涉及社会生活的范围日益扩大，逐步形成各

个方面的固定祭礼仪式，最终融合成完整的礼仪体

系，包括政治与生活两大类别。 政治类包括祭天、祭
地、宗庙之祭，祭先师先圣、尊师乡饮酒礼、相见礼、
军礼等。 生活类包括五祀、高禖之祀、傩仪、诞生礼、
冠礼、饮食礼仪、馈赠礼仪等。 直到近现代，随着礼

仪的改革，传统礼仪大量缩减和改变，发展成为真正

现代意义的礼节和仪式，但其与传统仍然存在根系

关系。
神话的巫术仪式叙事转化为祭礼仪式叙事是理

性化带来的时代进步的结果。 夏商周时代，已进入

祭礼的时代，巫觋文化已进化为祭礼文化，祭礼不再

依靠神秘的巫术力量，而是通过献祭来达到祈求神

灵的目的，神灵神秘的交感力量已经淡化。 官方掌

控的祭礼逐渐形成礼制，礼制对于维护稳定的社会

秩序起到了积极作用，但是过度强调礼制，也制约了

个体的创造活力。 当然，官方的祭礼一旦融入民间

生活，就会获得新的生命，逐渐转化为具有生活性、
娱乐性、审美性的民俗事象。 神话的仪式叙事再一

次实现华丽转身，演变为能够与现代生活相契合的

民俗仪式叙事。

三、中国神话民俗仪式叙事

随着中国社会理性化程度的日益提升，神话的

祭礼仪式叙事逐渐向民俗仪式叙事方向转化，祭礼

逐渐演变为生活化、大众化、世俗化的民俗活动。 虽

然神话民俗仪式叙事在潜在层面还保留着神话原

型，但已为一般人所难以察觉。
在神话民俗仪式叙事中，神话的神圣性消弭，神

灵不再具有神秘的力量，神灵信仰观念也渐趋淡漠。
即使是某些带有祭祀形式的仪式，也不再具有祈求

与祷告的性质，以至于人们已很难将神话民俗仪式

叙事与神灵联系起来。 如伏羲女娲在祭礼仪式时

代，是人们祈求生育的配偶神，演化为民俗仪式叙事

的对象后，虽然仍保留了生育神的神格，但人们已不

对其举行严肃的祭礼，而是对之翩翩起舞，以寄寓生

育旺盛的意义。 在河南淮阳，每年农历二月二日至

三月三日以及每月的初一、十五，人们都要在女娲庙

举行祭祀女娲的仪式，名为“担花篮”，或“担花挑”。
“舞时每班四人，三人担花篮，一人打竹板，以数、唱
形式伴舞，三副经担，六种花篮，边舞边唱。 舞者皆

服黑衣，黑大腰裤，扎裹腿，黑绣花鞋，头上裹长五尺

黑纱包头，下有二寸长穗。 她们大多是老太婆

们……主要是敬老母娘女娲。 传女不传男。 ‘担花

篮’舞到高兴处，舞者走到中间背靠背而过，两尾相

碰，象征伏羲女娲相交之状。” ［１８］ “担花篮”中的舞

蹈虽然仍含有向伏羲女娲祈求生殖之意，但已将祈

求寓于娱乐之中；虽然是对着神灵起舞，却已无神圣

性可言。 无独有偶，湖北地区元宵节时也有挑花担

表演，这是中原“担花篮”的流变形式。 挑花担由三

人表演：妹、哥、嫂。 妹肩挑用五彩纸花装饰的花担

（即花挑），手持方巾，哥手握竹板，嫂右手持扇、左
手持方巾，三人边唱边舞。 哥与妹相互倾诉情意，嫂
子则穿插其间逗趣，舞蹈活泼而风趣。 象征男女交

合的舞蹈在此变成男女调情的舞蹈情节，已无丝毫

神圣性。
又如灶王爷的民俗仪式叙事也已经与日常生活

相融合，相关仪式也不再具有神圣性。 灶王爷出身

显赫，有灶神为炎帝、黄帝、祝融三种说法。 但在民

俗叙事中，灶王爷仅仅是位家宅神。 农历的十二月

二十三为灶王节，俗称小年，这一天家家户户都要祭

灶。 祭灶的仪式非常随意，即揭下灶台上的旧灶王

神像焚化，换上新的灶王神像（灶王爷形象只是民

间木刻印制得很粗糙的纸马），点燃香烛，摆上麦芽

制成的糖果等作为供品。 吃麦芽糖是这一天重要的

民俗活动。 传说在这一天灶神要升天朝见玉皇大

帝，禀奏人间善恶之事。 人们都希望他“上天言好

事，下界保平安”，于是在这一天与灶王共食吃又甜

又粘口的麦芽糖，是希望灶王爷嘴甜，上天专说好

话；或者是希望用麦芽糖粘住灶王爷的嘴，不让他说

话，以免他不慎说出对全家不利的话。 其实，灶王节

处于冬季中最为寒冷的日子，吃麦芽糖也能起到驱

寒的作用。 灶王节的祭祀仪式十分随意、简单，灶神

民俗仪式叙事主要是通过饮食习俗食麦芽糖来表

现的。
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在神话民俗仪式叙事中，神灵的神格已经消失，
代替它们的是人们寄托的某种精神、观念或象征。
人们祭祀神灵，或是为了表达对中华民族伟大精神

的认同与弘扬，如祭祀尧、舜、大禹；或是为了表达对

中华民族共同体的认同，如祭祀炎帝、黄帝、妈祖；或
是为了表达对美好生活的愿望，如对福神、财神、寿
神、生育神等的祭祀。 在此，人们种种愿望的表达只

是成为励志的载体，并不会真正将愿望的实行寄托

于神灵身上。
神话民俗仪式叙事对中国节日民俗的形成发展

产生了深远影响，成为中国节日民俗的核心或者主

体。 中国传统节日民俗几乎都是神话仪式叙事的对

象，因而形成了丰富多彩的神话节日民俗仪式叙事

形态。 中国节日民俗之所以与神话民俗仪式叙事有

着水乳交融般的关系，是因为几乎所有古老节日都

与神话仪式叙事密切相关。 其一，中国古老的节日

几乎都起源于神话巫术仪式或祭祀仪式，与神话仪

式叙事有着天然联系。 其二，传统节日民俗多是历

经数千年而形成，由琐碎民俗事象发展成为庞大的

节日民俗体系，完全得力于神话的神灵信仰仪式的

推动。 在漫长的历史长河中，无论是国泰民安，还是

天灾人祸，神话信仰仪式总是促进人们以积极的心

态去迎接并度过那些特殊的日子。 其三，中国历史

上朝代更迭频繁，但每一次改朝换代都没有割断包

括天人合一、敬天法地等观念在内的神话仪式的传

承，使得与神话一体化的节日民俗并没有因为政权

的更换而发生根本性的改变，而是一直保持传承发

展的势态。 正因为如此，中国节日民俗都可以纳入

神话民俗仪式叙事的范畴，形成了几种主要的叙事

类型。
龙是中华民族的象征性符号，出现在多个节日

中，形成多种龙神话节日民俗叙事。 正月元宵节、二
月二龙抬头节、五月五端午节、六月六晒龙袍等，都
属于龙神话民俗仪式叙事。 农历二月二龙靠近惊

蛰，这也是春回大地、万物生长、春耕开始急需雨水

的时节。 为了使龙回归，人们就要象征性地举行迎

龙回归仪式。 龙抬头节最常见的接龙民俗仪式是撒

灰，以撒下的灰线引龙回归。 《帝京岁时纪胜》载：
“二日为龙抬头日。 乡民用灰自门外蜿蜒布入宅

厨，旋绕水缸，呼为引龙过。” ［１９］１３７龙抬头节引龙回

归的仪式还有水引法，即到井、泉、河边挑水回家，注
入水缸。 清乾隆十二年（１７４７ 年） 《赤城县志》载：
“（二月）二日，各家晨起汲水，谓之‘引龙’。” ［２０］１３７

这是因为在人们的观念中，龙是水物，生活于水中，

而二月二正是龙苏醒之日，此时汲水，水中就有龙的

灵魂，挑水回家，就能引龙回归。 二月二龙神话仪式

叙事还涉及五花八门的饮食民俗，用节令食品来象

征龙的身体。 如，猪头象征龙头，面条象征龙须，水
饺象征龙耳，薄煎饼象征龙皮等。 食用这些食品，本
身就包含迎接龙的回归，期盼风调雨顺、五谷丰登等

意义。 《燕京岁时记》：“是日，食饼者谓之龙鳞饼，
食面者谓之龙须面。” ［１９］７９１９１５ 年《铁岭县志》载：
“二日谓‘中和节’，饮春饼。” ［２１］ １９３５ 年《张北县

志》载：“二日，俗谓之‘龙抬头’。 各家皆焚香供神。
有食猪头者，谓之‘食龙头’；有食葱饼者，谓之‘食
龙皮’；有食面条者，谓之食‘龙须’。” ［２０］１５６１９３４ 年

《万全县志》载：“二月二日，俗谓之‘龙抬头’，即古

俗之所谓中和节。 各家皆焚香供神。 至本日馔肴，
皆以龙字取意，如食水饺者谓之‘食龙耳’；食葱饼

者，谓 之 ‘ 撒 龙 皮 ’； 食 面 条 者， 谓 之 ‘ 吃 龙

须’。” ［２０］２０７龙神话民俗仪式叙事以饮食习俗为对

象，充分体现了神话民俗仪式叙事表现形式生活化

的特点。
先秦神话中的官方祭日祭月仪式叙事，至唐代

转换为民间拜月拜日民俗仪式叙事，分别形成太阳

节与中秋节。 唐宋时期，官方祭月活动演变为民间

的拜月习俗。 宋代孟元老《东京梦华录》载：“中秋

节前，诸店皆卖新酒，重新结络门面彩楼。 花头画

竿，醉仙锦旆。 市人争饮，至午未间。 家家无酒，拽
下望子。 是时鳌蟹新出，石榴、榅勃、梨、枣、栗、孛
萄、弄色枨橘，皆新上市。 中秋夜，贵家结饰台榭，民
间争占酒楼玩月。 丝篁鼎沸，近内廷居民，夜深遥闻

笙竽之声，宛若云外。 闾里儿童，连宵嬉戏。 夜市骈

阗，至于通宵。” ［２２］明清时期，民间中秋祭月已经形

成相对固定的民俗仪式。 清代富察敦崇的《燕京岁

时记》引明代《帝京景物略》描述百姓过中秋节的情

形：“八月十五日祭月，其祭果饼必圆；分瓜必牙错

瓣刻之，如莲华。 纸肆市月光纸，缋满月像，趺坐莲

华者，月光遍照菩萨也。 华下月轮桂殿，有兔杵而人

立，捣药臼中。 纸小者三寸，大者丈，致工者金碧缤

纷。 家设月光位于月所出方，向月供而拜，则焚月光

纸，撤所供，散家之人必遍。 月饼月果，戚属馈遗相

报。 饼有径二尺者。 女归宁，是日必返其夫家，曰团

圆节也。” ［１９］９９百姓家中面向月出方向设月光位，
即祭台，祭台陈列圆形果饼，瓜必然切成莲花瓣，显
然有佛文化因子融入。 并在祭台前挂起街市买来的

月光纸，即月神神像。 上绘有满月像，月中有趺坐莲

花上的菩萨，显然是以菩萨来象征月神。 与菩萨平
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起平坐的还有月宫中正在捣不死药的玉兔。 人们对

着祭台举行祭祀，烧香行跪拜礼，拜完后烧掉月光

纸，然后将供品分给家中每一个人。 明代民间祭月

习俗也有了相应祭祀神像，不像帝王祭祀望月而祀，
而是将祭祀神像绘在月光纸上。 清代，月光纸又称

为“月光马”“月光祃” “兔儿祃” “兔爷祃”，为中秋

节祭月所用神像之纸，通常为木刻版水彩印制，上面

绘有月神和月宫。 清代富察敦崇《燕京岁时记》载：
“月光马者，以纸为之，上绘太阴星君，如菩萨像，下
绘月宫及捣药之玉兔。 人立而执杵，藻彩精致，金碧

辉煌，市肆间多卖之者。 长者七八尺，短者二三尺，
顶有二旗，作红绿色或黄色，向月而供之。 焚香行

礼，祭毕，与千张、元宝等一并焚之。” ［１９］９８月光纸

又衍生出儿童玩具“兔儿爷”。 中秋节前，街市上就

会卖泥巴捏成的兔儿爷玩具，是为民间祭月向娱乐

化转变的趋向。
太阳节也形成于唐代。 唐贞元五年（７８９ 年），

德宗采纳大臣李泌的建议，立二月初一为中和节，祭
祀太阳神，上行下效，遂成为民众节日。 中和节亦称

太阳节，俗谓这一天为太阳诞辰，家家户户要在男性

家长的带领下向东方太阳神膜拜，并以太阳糕作为

祭品。 太阳糕一般用糯米加糖制成，上面用红曲水

印昂首三足金星君（金鸡）像，或在上面用模具压出

“金乌圆光”代表太阳神。 太阳糕既是供品，也是应

节食品，寓有“太阳高”的意义，深受民众喜爱。 清

代潘荣陛在《帝京岁时纪胜》中记载了当时北京过

太阳节的情景：“京师于是日以江米为糕，上印金乌

圆光，用以祀日。 绕街遍巷，叫而卖之，曰太阳鸡糕。
其祭神云马，题曰太阳星君。 焚帛时，将新正各门户

张贴之五色挂钱，摘而焚之，曰太阳钱粮。 左安门内

有太阳宫，都人结侣携觞，往游竟日。” ［１９］３６ 《燕京

岁时记》也载：“二月初一日，市人以米麦团成小饼，
五枚一层，上贯以寸余小鸡，谓之太阳糕。 都人祭日

者，买而供之，三五具不等。” ［１９］７９金鸡是太阳的象

征，用作太阳糕图案，说明太阳糕是祭祀太阳神的祭

品。 山东日照以及云南的彝族、壮族地区都有过太

阳节的习俗，虽然节日的日期已向后移动，但仍属同

一节日。
古老的神话故事也成为神话节日民俗仪式叙事

演绎的对象，如由女娲补天神话衍生出了天穿节，牛
郎织女故事衍生出了七夕节。 天穿节，时在正月十

九日、二十日、二十三日、二十五日不等，因时因地有

所不同，但多为正月二十日。 这一天，家家户户煎面

饼为食，并将面饼置于屋顶，谓之补天。 此举正是女

娲补天神话民俗化的结果。 民间用煎饼补天，则是

模拟女娲补天的巫术行为，实为祈求风调雨顺。 东

晋王嘉所撰《拾遗记》中已有天穿节的记载，清《渊
鉴类函》卷一三《岁时部》记载：“补天穿。 《拾遗

记》云：‘江东俗称正月二十日为天穿日，以红缕系

煎饼置屋上，曰补天穿。’相传女娲氏以是日补天故

也。” ［２３］由此可见，至迟在东晋已有补天穿的习俗。
晋代以后，天穿节一直延绵不断，至近现代，在有些

地方又演化为天仓节等，生活化气息更浓。 １９４４ 年

铅印本《米脂县志》载：“二十日为‘小添仓’，二十五

日为‘老添仓’。” ［２４］天穿节演变为填仓节、添仓节、
天仓节，虽然与女娲故事渐行渐远，但其中总是连着

一条扯不断的文化之根。
牛郎织女是中国人家喻户晓的爱情神话，这一

神话与汉代形成的七夕节有着密切的关系。 七夕

节，又称乞巧节。 七夕节的主要民俗是女儿向织女

乞巧，似乎与牛郎织女爱情神话故事没有直接的关

系。 但由于在节日期间人们总要讲述牛郎织女的爱

情神话故事，所以这一节日又包含了潜在的爱情神

话原型。 进入当代社会，七夕节在一定的范围内被

赋予了情人节仪式的元素，比如相爱的青年男女在

这一天相会，潜存的爱情神话原型即上升为显现的

爱情神话仪式叙事。
此外，节日民俗仪式叙事涉及的神话还有中秋

节的月亮系列神话（包括嫦娥、玉兔、蟾蜍、吴刚、西
王母等神话），三月三所涉简狄吞卵生契神话，春节

所涉女娲六日造牲畜、一日造人神话，二月二、五月

五、六月六、正月十五等有关龙的神话等。 这里不再

一一分析。 众多的神话故事为中国节日民俗仪式叙

事增添了浪漫、神秘的色彩。
中国是一个有着悠久农业文明的国度，其节日

民俗必然打上农业文明的烙印。 统摄一年四季农业

生产活动的二十四节令，构成中国节日民俗的基本

结构。 二十四节令是对一年时段的划分，其中包含

了春、夏、秋、冬四季神话的原型，属于神话民俗叙事

的范畴。 农业生产关键性时间节点的仪式是春祈、
秋报，祈求和感谢神灵赐给丰收。 春祈的祭礼慢慢

衍生出了春天的神话节日民俗叙事———春社；秋报

的祭礼则衍生出了秋社和春节神话民俗仪式叙事。
春社是祭祀土地神的节日，时间一般为立春之后的

第五个戊日，分官社和民社。 官社庄重肃穆，礼仪繁

缛；民社则充满生活气息，乡邻聚集，祭拜土地神，并
举行击社鼓、食社饭、饮社酒、观社戏等活动，非常热

闹。 秋社为立秋后第五个戊日，祭祀土地神以酬报
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土地神赐给丰收，并欢庆丰收，享受丰收的成果。 后

来，秋社逐渐式微，其欢庆娱乐的民俗成分逐渐转移

至春节。 春节一般指腊月三十和正月初一，其主题

除了除旧迎新之外，还有一个重要主题即欢庆丰收，
人们尽情享受一年的劳作成果，而后者正是由秋社

移植而来。 由上述可见，中国神话仪式叙事成就了

中国节日民俗，并建构成为中国节日民俗体系，中国

传统节日民俗都可以纳入这一体系之中，并且各种

节日因为神话仪式叙事而构成互文性的关系，组成

一个难以分割的统一体。
中国神话仪式叙事经过巫术仪式叙事到祭礼仪

式叙事再到民俗仪式叙事的演变，完成了从原始时

代到现代社会的进化历程，其间不断经过创造性转

化与创新性发展，最终以民俗仪式叙事的形态存活

于现代社会之中。 神话民俗仪式叙事的主体是人民

大众，人民参与其间，可知可感，喜闻乐见、习惯遵

守、自觉传承。 神话民俗仪式叙事是为当下中国传

统文化活态传承形式中极具代表性的符号，既有深

长的文化之根，又能适应现代社会生活，不仅给人们

的生活增添了无穷的乐趣，而且发挥了增强中华民

族凝聚力的作用，深受人们喜爱。
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