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意义空间的互动表达:论神话资源的景观转化
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  摘 要:神话资源的景观转化已成为神话资源当代转化中的一种重要实践。从神话婚姻母题

视角出发,以大禹治水神话为例,梳理婚姻母题中的女性形象,探究其所蕴含的深层次文化内涵,有
助于把握神话资源景观转化过程中的民众精神需求。以美和情感为旨趣,以艺术性、认同性、互动

性为原则的景观化路径,是神话资源赋能、彰显时代价值的新动能。
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  大禹治水、九尾狐说亲是中华民族共享的神话

故事。位于武汉市汉阳江滩的大禹神话园是神话资

源现代转化中的一种重要范式,大禹神话园通过雕

塑的重塑,以具象化的方式向世人展现了大禹卓越

的一生。在园区众多的雕塑中,最受游客青睐的是

“禹见九尾狐·娶涂山氏女”这一关于英雄情感的雕

塑,而非“搏杀相柳、检阅九鼎、擒锁水怪”等展现英

雄伟业的铜雕,这一特殊现象为神话资源的现代转

化提供了一条思索路径。

  一、婚姻母题:神话何以塑造女性形象

  母题(motif)作为民间文学作品中最小、最基本

的叙事单元,将其运用于民间文学的研究已经相当

普遍。故事学家刘守华指出:“从母题和类型入手,
已是国际学人研究民间故事的基本方法。它对我们

处理数量巨大的故事素材,对民间故事作综合性、概
括性 的 评 述 以 展 现 故 事 史 的 风 貌,具 有 重 要 作

用。”[1](P14)各民族色彩斑斓、不计其数的神话,既有

自己的民族特色,也有共通的叙事技艺,成为人类交

流的重要文化因子。母题作为神话叙事中最自然的

基本元素,具有相应的基本类型和民族性、时序性、
典型性、流动性等明显的特征,表现了人类共同体

(氏族、民族、国家乃至全人类)的集体意识,并常常

成为一个社会群体的文化标识。[2]神话母题为神话

资源的景观化内涵式转化提供了源泉和动力。
婚姻母题是神话尤其是英雄神话的重要组成部

分。在《中国神话母题索引》中,杨利慧将其归为

“150神祇的婚姻”。[3](P45)各民族男性英雄神话中,
对于英雄伟绩的叙述大多包含了对英雄婚恋的讲

述,英雄的成功常常离不开女性(特指英雄之妻)的
帮助,英雄伟业的完成过程也是婚姻的缔结过程,斗
争和婚姻构成英雄神话的主体。“天地氤氲,万物化

醇;男女构精,万物化生。”[4](P362)在人类的意识中,
男性和女性之间既独立又彼此相连,两者共同构成

人类社会发展的主体,如同洪水神话中,洪水泛滥之

后,总是只剩下一男一女而非两男或两女。缘于生

理结构之差异,男性和女性在社会生活中承担不同

的角色,人们为了某些特定目标对不同性别加以规

约,故而塑造出不同的性别形象。英雄神话的婚姻

母题中,女性大多美丽聪慧、刚柔并济,有的还具有

独特身份,这些形象被赋予特殊的文化内涵。
(一)秀外慧中:美貌与智慧置于一体

对于女性之美的描述与追求,是亘古不衰的话

题,在希腊神话、北欧神话、埃及神话、印度神话等神
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话体系中,不乏对女性美貌与智慧的称赞,阿佛洛狄

特、雅典娜、弗丽嘉、芙蕾雅、伊西斯等,都是世人倾

慕的女神。这些女性多为秀外慧中或是有着特殊身

份之人,男性英雄都被她们的美貌所吸引,或基于某

一原因,她们被天帝等许配给英雄。
在中国广为流传的英雄人物中,帝俊(帝喾)、后

羿、大禹等的妻子都是秀外慧中,有着特殊身份的女

性。帝喾的妻子中,上妃姜嫄为邰氏之女,次妃简狄

为娀氏之女,次妃庆都为陈锋氏之女,下妃常仪为娵

訾氏之女。[5](P6)四个妻子都是有着特殊身份且娇美

之人。在家喻户晓的后羿射日神话中,后羿的妻子

嫦娥在多数异文中都是温柔漂亮的形象,长久以来

被人们视为天仙,成为诗人赞颂与讴歌的主要对象,
如诗人白居易笔下的“娉婷十五胜天仙,白日姮娥旱

地莲”。《淮南子·览冥训》中,高诱注:姮娥,羿
妻。[6](P98)相传,为避汉文帝刘恒名讳,姮娥改名为常

娥,后一般写作嫦娥。流传于成都的《嫦娥盗药》、石
家庄的《嫦娥与后羿两分离》、豫中一带的《嫦娥与后

羿》等神话中,都记录了嫦娥的美丽与善良。《嫦娥

与后羿》中,嫦娥因长得美丽出众,河神想娶她为妾,
嫦娥不从,触怒河神;后羿搭救了嫦娥,两人由此成

亲;为了拯救百姓,嫦娥不得已吞下药丸,致使夫妻

永远分离。[7](P873~875)

在一些神话中,羿还有一位妻子名为宓妃。相

传,宓妃是洛水的女神。宓妃以美丽闻名,她本是河

伯的妻子,但河伯对她并不专一;羿也因为嫦娥的离

去而失落,两个婚姻不幸之人相遇,加之双方的英俊

与美貌,彼此相爱了。[8](P151~152)宓妃之美,在诗人、
作家笔下也得以呈现,“吾令丰隆乘云兮,求宓妃之

所 在。 解 佩 纕 以 结 言 兮,吾 令 謇 修 以 为

理”[9](P61~63)。宓妃的美深深吸引了屈原,以至于他

折琼枝,解佩带,向宓妃表达爱慕之情。曹植在《洛
神赋》中,从容貌、姿态、举止等方面赞颂了宓妃之

美。
在彝族、布依族、水族、赫哲族、壮族、瑶族、羌

族、畲族等民族英雄神话中,亦记录了不少关于英雄

与美丽女子的爱情。彝族《支呷阿鲁》中,尔尼阿各

和尔尼阿妞的美貌让英雄支呷阿鲁如痴如醉,“金色

的耳坠,鹅黄的膀圈,桃红的脸蛋,微笑的嘴唇,均淡

淡网在二人那撒至脚边的长发之中”[10](P93)。羌族

《斗安珠与木姐珠》中,对木姐珠的美貌、智慧由外及

里地进行了详细的讲述。“她那双眼睛像清澈的秋

水,动人的歌喉常常使百鸟停翅,忘记归窝;她放羊

时,群鸟随她飞翔,鲜花为她铺路。”[11](P462)斗安珠被

她的美貌和歌声迷住了。此外,赫哲族《安徒莫日

根》、畲族《天眼重开》、朝鲜族《天王郎和柳花》、布朗

族《布朗族的来历》、景颇族《宁贯娃改天整地》、黎族

《勇敢的帕拖》等英雄神话中,英雄的爱慕对象都是

美貌与智慧置于一体的。
(二)刚柔并济:魅力与力量融入一身

秀外慧中的女子与英雄成婚以后,多数都是贤

良淑德、刚柔并济的形象。平日里她们体贴丈夫,对
丈夫关怀备至,展现女性的贤淑与温柔;当丈夫遇到

困难时,或为丈夫出谋划策,或身体力行,帮助丈夫

解决困难,展现出女性的刚毅与智慧。
后羿射日神话中,关于嫦娥奔月的说法各地区

呈现出较大差异,有的地区嫦娥是为了一己私利吞

下仙药,有的地区嫦娥是在无奈之下才吞下仙药飞

向天上的。流传于成都市的《嫦娥盗药》中,讲述的

是后羿射掉太阳以后,经常带兵攻打外族部落,抓到

美貌的女子就供自己玩乐。为了天下不再遭受后羿

的欺凌,嫦娥盗出了后羿手中的长生不老之药并吞

下。[12](P89~90)另外一篇异文《嫦娥奔月》记载,为避免

人类被猛兽侵害,嫦娥让后羿教人们射箭,但有一个

学徒逢蒙却害死了后羿,逼嫦娥交出仙药并做他的

妻子,嫦 娥 不 从,趁 逢 蒙 不 注 意 时 吞 下 了 仙

药。[13](P52~53)在这些神话中,嫦娥让后羿教人们射

箭,为了丈夫或人类不得已而吞下仙药,均表现出她

的智慧、勇敢和善良。
女性的这种贤淑、善良在少数民族英雄神话中

亦十分丰富。瑶族《射月亮》中,织得一手好锦的尼

娥看到庄稼和人被月亮晒得枯黄,就让丈夫雅拉射

掉月亮,当丈夫遇到困难时,她用自己的长发织成一

张 大 网 捕 捉 野 兽,用 自 己 正 在 织 的 锦 遮 住 月

亮。[14](P195~198)尼娥不忍看到地上的庄稼和人被毒热

的月亮晒黄,便让自己的丈夫射掉月亮,展现出她的

慈祥、善良;而丈夫遇到困难一筹莫展时,她为丈夫

出谋划策并取得成功,彰显出她的聪颖、智谋。在另

一些神话中,女性身上不仅展现了贤良淑德的优秀

品质,更表现出与英雄丈夫一样的坚毅果敢、无畏无

惧。流传于河南辉县的《共姜》、布依族《当万与蓉

莲》、畲族《天眼重开》便是代表。年轻貌美的共姜为

了替早逝的丈夫完成“为民兴邦,开凿百泉”的任务,
带领共城百姓夜以继日察山势,测水情,开山凿石,
修渠引水,开掘百泉;带领百姓兴废建新,务事农桑,
让百姓过上了好日子。[15](P82~83)为了让人类获得光

明,蓉莲不畏牺牲,和丈夫当万一同剜下眼珠,割开

手腕,最后吞下元宝献出了自己的性命。这些女性

·62·



第44卷
 

第3期 杨琼艳:意义空间的互动表达:论神话资源的景观转化  

在人类面临困难或灾难时,彰显出巾帼不让须眉的

英雄气概。
梳理男性英雄神话婚姻母题中的女性形象,目

的在于探析其所蕴含的文化内涵。首先,秀外慧中

的女子形象是人们择偶标准的一种体现,人类生活

中流传有“自古英雄爱美人”之说;而女性拥有特殊

的身份或聪明才智是为协助英雄完成伟业而设置

的,同时也进一步说明,人类社会的构建中女性的贡

献是不可或缺的。其次,贤良淑德、刚柔并济,将魅

力与力量融为一体的妻子形象是对已婚女性思想行

为的伦理规约与构想,是人们对于家庭妇女的理想

期待,这与中国家庭文化的建构有着密切联系。在

中国家庭文化建构中,自古妻子都是重要角色,她们

的思想行为影响着夫妻、婆媳、父子、母子关系的和

谐。因此,神话中对其美好形象的塑造,是人们对女

性优秀品质的期待,也是对女性思想行为的引导。
如《鲁颂·閟宫》中,有对后稷之母姜嫄美好品德的

赞扬,《大雅·思齐》中,有对周室三母雍容端庄、贤
淑美好的优良品质的赞美,后稷之母、周室三母都是

为人之妻、为人之母的典范。再次,对女性形象的美

好塑造,是民众对英雄美人或才子佳人式婚恋的期

待,蕴含着他们对英雄的崇拜心理和惩恶扬善的思

想观念。英雄历经千辛万苦,具有为民众获得美好

安定的生活而牺牲自我的崇高品质,只有秀外慧中、
贤淑善良的女性才适合做他们的伴侣,如同故事结

局都是勤劳、善良的男性最终获得仙女或美丽姑娘

的爱情一样,是民众惩恶扬善的一种表达。当然,这
些只是对女性形象塑造所折射的共同文化内涵的探

讨,至于特定的文化内涵,还必须回到具体的神话作

品本身。

  二、情感书写:女娇形象及其文化内涵

  女娇,又称涂山氏、涂山氏之女、女娲,是华夏之

祖大禹的妻子,夏之先妣。《帝王世纪》载:“禹始纳

涂山氏曰女娲,合婚于台桑。有白狐九尾之瑞至,是
为攸女。”[16](P18)《吴越春秋·越王无余外传》:“禹因

娶涂山,谓之女娇,取辛壬癸甲。”[17](P76)作为部落首

领的大禹因其为民治水而被人们代代相传,不断被

神化;女娇作为大禹之妻,是大禹治水重要的支持者

和参与者,其形象也被不断神化。
(一)女娇形象的民间审美表达

大禹治水神话中,禹娶涂山氏是重要的故事情

节。关于女娇的记载,据资料显示,最早见于《天问》
和《尚书》。《楚辞·天问》:“禹之力献功,降省下土

四方,焉得彼嵞山女,而通之于台桑?”[18](P118)《尚
书·益稷》:“娶于涂山,辛壬癸甲。启呱呱而泣,予
弗子,惟荒度土功。”[19](P31)《世本·帝系》《吴越春

秋·越王无余外传》等,均记载了女娇是涂山氏之

女,涂山氏就是涂山部族的古称,或称为涂山国[20]。
女娇的特殊身份,为大禹治水与建立夏朝提供了巨

大帮助。《史记·外戚世家》载:“自古受命帝王及继

体守文之君,非独内德茂也,盖亦有外戚之助焉。夏

之兴也以涂山。”[21](P101)禹时代,涂山氏是中原各方

国中势力最强的[22](P209),因此女娇能帮助大禹完成

伟业。此外,女娇是涂山氏之女,她与大禹的结合,
还是原始社会氏族外婚的遗存。氏族外婚是把氏族

内的全体成员视为具有血亲关系的共同体,这种血

亲关系的维持往往是以氏族图腾为基础的,也即具

有同一图腾信仰的成员不能通婚。据古文典籍和神

话记载,大禹出于其父鲧之腹,随后鲧化为黄龙、黄
熊、玄鱼,大禹自己在治水过程中则变成熊。“鲧死

三岁不腐,剖之以吴刀,化为黄龙”,“鲧之羽山,化为

黄熊,入于羽渊”。[23](P537~538)无论是其父亲还是大禹

自己,他们所变成的动物图腾,均与涂山氏族没有关

系,且大禹是在治水经过涂山氏部落时才与女娇相

遇,这可以说明大禹与女娇并非同一部族,他们成婚

是原始社会氏族外婚的体现。
女娇除拥有特殊的身份外,还是蕙质兰心、柳絮

才高的女子。《吕氏春秋·音初》载:“禹行功见涂山

之女,禹未之遇而巡省南土。涂山氏之女乃令其妾

候禹于涂山之阳。女乃作歌,歌曰:‘候人兮猗。’实
始作为南音。”[24](P119)女娇因思念大禹而作的诗篇,
开启了南方诗篇的先声,以“兮”作为感叹词,直接影

响了后代文人的创作,可见女娇的非凡才华。在许

多神话中,还流传着女娇的娇容美貌。成都市东西

城区《大禹治水》中记述,涂山氏的女儿女娇,是一个

聪明又漂亮的姑娘,见大禹一心一意要制服洪水,便
与他结成夫妇,并告诉大禹治水要先把最凶的无支

祁铲除。[25](P318)汶川县的《大禹王的传说》中,大禹前

往涂山观水路,听见一个女子在树林边吹羌笛,“她
眼睛 像 星 星,脸 色 像 桃 花,身 穿 长 衫,头 顶 花

帕”[26](P1132)。姣好的面容、动听的笛音,牵动了大禹

的心,两人情投意合,结成了夫妇。《禹化熊开山》则
讲述了涂山酋长的女儿女娇态度文雅、仪容秀美,大
禹对她一见钟情;女娇也对这位英雄产生了爱慕之

情,于是派使女到涂山脚下等候大禹,女娇还作了一

首歌———等候人啊,多么的长久哟![8](P172~173)

在古文典籍里,对男性英雄神话婚姻母题中女

·72·



 长江大学学报(社会科学版) 2021年5月

性形象的记载,大多只有身份,没有对外貌、性格特

征的详细叙述,如对嫦娥、女娇等多数只记载她们是

羿之妻、大禹之妻,但在民间流传的神话、传说中,则
对其外貌、性格特征进行了详细的记载。一方面,古
文典籍行文简约精炼,因而对于人物形象的记载较

少,但其中的记载为故事情节的发展提供了基本框

架,正如弗莱所说:“神话诗人笔下的人物和情节反

映着社会对它们的接受度,它们有着权威性,没有一

个作家仅仅通过拥有今人所说的‘创造力’就可以获

得这种权威性。这种传统的传递对神话作家和他的

听众来说是明显的、有意识的。”[27](P10~11)古文典籍

中的记载虽然简洁,却成为一种权威而被广泛流传。
另一方面,远古时代,由于人类口头语言尚不发达,
加之人们对美的追求还处于初级阶段,因而对于形

象的赞美较少,随着时代的变化,人类的语言表达和

审美能力渐次提高,在民间口头流传过程中,人们对

形象不断加以刻画、丰富。大禹治水神话中对女娇

形象的丰富、美化过程,既是人们对大禹英雄的侧面

烘托,也是人类在历史发展进程中对于美的追求和

渴望。
(二)女娇形象的情感需求书写

女娇与大禹新婚燕尔之时,大禹便离开她而踏

上治水的征程,《楚辞·天问》中,洪兴祖注引《吕氏

春秋》曰:“禹娶涂山氏女,不以私害公,自辛至甲四

日,复往治水。”[18](P120)《华阳国志·巴志》:“禹娶于

涂山,辛壬癸甲而去,生子启,呱呱啼,不及视,三过

其门而不入室,务在救时。”[28](P2)女娇没有得到丈夫

很多的关爱,但她并没有责怪丈夫,仍一心支持他治

理洪水、为民解难,展现了女娇温柔体贴的形象。
神话中关于女娇温柔体贴的形象表现更为丰

富、具体,很多异文中都记录女娇有孕在身,但大禹

仍然忙着治水,并与女娇约定,只要听到鼓声响,就
给他送饭到山上。已有身孕的女娇本应由丈夫照

顾,但为了帮助丈夫治水,她不仅要照顾自己,还要

为丈夫做饭,并跋山涉水为丈夫送饭,可见女娇的善

良体贴。大禹三过家门而不入的情节在中国也是妇

孺皆知的。渭河流域流传,大禹新婚四天便离开妻

子,到处奔波治水,三次经过家门都没有进家看望,
第一次经过时妻子生病,第二次经过时妻子怀孕,第
三 次 经 过 时 妻 子 生 下 儿 子 启,婴 儿 正 哇 哇 大

哭。[29](P25~26)大禹每一次经过家门,都是妻子急需关

心的时候,但大禹却因忙于治水没有踏入家门,女娇

也从未责怪丈夫。神话中除描绘女娇在生活方面对

大禹的关心照顾外,有的还描绘了她身体力行与大

禹一同治水,彰显了女娇的智慧与勇敢。《大禹王的

传说》中记录,女娇看到大禹整天东奔西忙,九年中

三次过家门而不入,于是她每天夜晚变成一只猪拱

山开路,帮助大禹成功地开山导水。[26](P1133)

对女娇与大禹婚姻生活的描绘,不仅展现了女

娇的温柔体贴,同时还展现了母系氏族社会向父系

氏族社会过渡的社会现实。关于禹与涂山女的传

说,正是我国历史在进入文明社会以前由母系氏族

社会向父系氏族社会过渡的真实写照。[30]一些古籍

和神话中记载,大禹治水经过涂山时,与女娇结为夫

妇,刚结婚的前四天,大禹是居住在涂山氏族,这是

母系氏族社会从妻居的遗存。而结婚四天后,大禹

因忙于治水而离开女娇,此后女娇生活的地点在不

同异文中各有差异。一些神话中,大禹走后便派人

将女娇送往自己的封地安邑,独在异乡的女娇要求

和大禹一起去治水,才有了大禹化熊、女娇化石的情

节。在另外一些神话中,婚后女娇仍然居住在涂山

氏部族,后才产生大禹三过家门而不入的情节。三

过家门而不入,在时代的变迁中成为人们颂扬大禹

公而忘私精神品质的载体,但实际上反映了母系氏

族社会与父系氏族社会之间的抗争。前文中提到禹

生于鲧之腹,且大禹继承父亲未完成的治水任务,说
明大禹的部落已经是父系氏族社会;而大禹依靠强

大的涂山部落帮助治理洪水,与女娇成婚于涂山并

在那里居住了四天,说明涂山部落还处于母系氏族

社会。得到帮助后的大禹为了巩固父权制,不得不

对母权制进行抵抗,三过家门而不入就是以大禹为

代表的父系氏族社会对以女娇为代表的母系氏族社

会发出挑战的一种映射。当一种制度想要取代另一

种制度时,不可能只是新制度对旧制度的压制,旧制

度势必会进行反抗。具体到大禹神话中,就是女娇

因思念丈夫便跟随他一起到治水的地方生活,其实

是对父系氏族社会的妥协;女娇送饭时看见大禹变

成熊,她又气又急地选择离开,这说明生长于母系氏

族社会的女娇对大禹生活的父系氏族社会不了解,
当她看到丈夫的真实面目(代表父系氏族社会)后,
她选择离开然后变成石头,这是母系氏族社会对父

系氏族社会的一种抗争。在母系氏族社会,孩子是

跟随母亲一起居住,但是女娇变成石头后,大禹向她

叫道,“还我的儿子”,石头便裂开生了启,女娇将孩

子还给了大禹,反映了母系氏族社会最终还是被父

系氏族社会取代的历史现实。
对于女娇善良体贴、贤惠温柔的描绘,最早应该

是为父系氏族社会的建立而服务的。因为在母系氏
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族社会,女性主要从事采集业,相对于从事渔猎业的

男性来说,女性获取到的食物更为稳定,更能满足家

庭成员的生活需求;加之在只知其母不知其父的以

母系血缘为纽带的社会形态中,女性的社会地位比

男性相对要高,而父系氏族社会的建立是以男性血

缘为中心的世系,男性在社会中的主导地位要得以

提升,必须是女性服从于男性,因而把女性塑造成为

温柔体贴、顺从男性的形象就成为一种有效途径。
此外,大禹为人民解除灾难,成为人们最崇敬的英

雄,于民众而言,他们希望救他们于水深火热中的英

雄能有更好的归属,这种归属通常就是有一个伴侣,
建立起一个幸福和美的家庭,这是缘于人类生存发

展中情感生活的需求。伟大的治水英雄,必须是美

貌与品行兼备的女性才能与之相配,因此对女娇善

良贤惠的形象塑造就成为必然。此外,缘于性别的

差异,女性在家庭中的角色更重要,因而男性都希望

自己能有一个善良贤惠、温柔体贴的妻子,她们能处

理好家庭琐事,更重要的是能维系好婚姻关系,以便

于男性潜心投入事业。情感的需求便是在几千年的

历史演进中女娇的美好形象一直被民众口耳相传的

根本动力。

  三、意义空间:神话资源的景观转化

  “回顾神话资源的现代转化实践,大体呈现为文

学范式、景观范式、影像范式三种。景观范式不仅实

实在在地呈现了现实空间的结构,而且形象化地将

民间传统进行艺术创作,实用性与精神性兼具,族群

性认同与社区性整合并重,成为神话资源转化的经

典范式之一。神话人物的景观塑像与神话母题的景

观群落,构成两种型式。”[31]大禹神话园中,最受游

客青睐的“禹见九尾狐·娶涂山氏女”雕塑即是两种

型式的结合,即神话人物大禹、女娇和婚姻母题的结

合,它以美和情感为核心,为游客提供了符号化的空

间想象和意义表达,也由此为神话资源景观转化提

供了考量。
第一,艺术性是神话资源景观化的重要支撑。

在物质财富极大丰富的当下,人们对艺术的审美追

求不断提高,艺术性成为神话资源景观化过程中最

重要的支撑。刘锡诚指出:“在我国,现代转化的一

般方式是把神话资源化为一种景观,把神话展现出

来,而且主要是以雕塑的方式展现。就我所知,神话

资源转化的中国实践,从设计、投资、兴建到一般公

众认可,都存在较多的难题,其中最主要的难题是投

资方在转化神话资源时很难获得公众认可,而公众

在一般情况下也很难对这些转化来的景观产生真正

的兴趣。”[32]神话资源在转化过程中无法得到观众

的认可或难以让公众产生兴趣,归结起来,缘于转化

出的景观艺术性不强。
人们将抽象不可见的神话资源转化成形象可见

的景观过程,实际上是神话资源的艺术化过程。而

这一过程,是神话文本(民众)、设计者、雕塑家三者

的合力体现。首先,神话文本是对流传于民众口中

的神话的记录,文本中所呈现的形象是民众的艺术

化想象,蕴含了民众的价值观、审美观等,民众的创

作为设计者、雕塑者的艺术呈现提供了基础素材。
其次,设计者在把握民众所创造的形象基础上,再结

合客观需求以及自身想要赋予的情感或态度,进行

二次创作。最后,设计者将自己二次创作的抽象形

象转达给雕塑者,雕塑者按照设计者的指示,将其转

化为具体可感、可观的艺术品。这样,呈现在游客眼

前的景观,是三个不同群体艺术化想象、加工的结

果。只有三者通力合作,才能更好地完成神话资源

的艺术化过程,为人们提供具有艺术美的景观。
黑格尔曾说过:“美的形象是丰富多彩的,而美

也是到处出现的……人类本性中就有普遍的爱美的

要求。”[33](P7)在大禹治水神话中,女娇的形象之美是

人们众所周知的;大禹神话园中,经过民众、设计者、
雕塑家的合力,女娇长发飘逸,纤细的手指似挡非挡

着脸,给游客营造出“犹抱琵琶半遮面”的娇羞感,展
现了神话资源转化中的艺术之美,这种美备受青睐。

第二,认同性是神话资源景观化的内生动力。
神话是民众创作出的精神文化产品,将其转化为物

质文化产品,其接受对象仍是民众。作为景观欣赏

主体的民众实质上对神话已经有了基本的认识,因
而要想让他们接受被转化的景观,必须激活其认同

感,否则所转化的景观将成为被遗忘的废弃物,无法

进入公众的眼球。唯有认同,古老的神话资源才会

得到充分尊重和开掘,丰富的神话资源才可能源源

不断地被阐释和传播,富于创造力的神话资源才会

被视作创意开发的基石而得到珍惜。[31]

当公众对某一神话资源所承载的历史内涵、民
族精神等产生认同后,其所转化出的景观也相应地

被接受,彰显出其时代价值。当然,前提是所转化出

的景观与公众原来所认同的文化是一致的,在转化

中没有被歪解、扭曲。但我国上古神话主要由人们

口耳相传,伴随文字、印刷术的产生,一些神话通过

史料记载得以流传,由于地域、文化等差异和时代的

发展变化,同一神话在不同地区有不同的情节,且同
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一神话在同一地区的不同时代亦有差异。所以,这
种文化认同常常带有地域性、族群性、时代性,这是

设计者和雕塑者在转化过程中必须重视的。神话因

不同地域、不同文化背景产生的差异,一方面给艺术

化过程带来了一个巨大的挑战,另一方面,同一主题

不同的景观呈现,不仅为艺术家们提供了更多的神

话资源转化路径,也彰显了我国神话资源宝库的丰

富性。
文化的基点是生动与活力,价值的核心是深刻

与共鸣。[34]男性英雄神话中,神话的核心内容是表

现英雄伟大的事迹,但很多神话中都无可避免地提

及了英雄的爱情故事,而且这些爱情故事大多是才

子佳人式的浪漫而美好的,这说明美和情感是人类

最关注的话题,而且也是最能引起公众共鸣、激活公

众认同的话题,大禹神话园中的雕塑“禹见九尾狐·
娶涂山氏女”印证了这一观点。

第三,互动性是神话资源景观化的催化剂。认

同性更多是从思想层面来讨论公众对于神话景观的

接受,互动性则强调的是从实践层面讨论神话景观

与公众之间的零距离接触。互动性也是激活认同的

一种有效途径,它强调由体验而获得的认同感。当

前,伴随旅游业的繁荣发展,人类物质基础的提升,
游客对于景观的欣赏不仅停留于观赏,将自己与景

观区分开来,更多的游客更愿意将自己置身于景观

中,与景观互为主体,乐在其间,以获得真实的情感

体验和意义建构的空间,而且这一方式极有可能是

未来神话资源转化行之有效的一种新型途径。
互动性是公众与景观之间的互动,因而在景观

设计中,就必须给公众留有互动的空间。“禹见九尾

狐·娶涂山氏女”的雕塑以九尾狐为中介,女娇与大

禹一前一后手牵着手,且两人背对背,大禹回头看着

半遮面的女娇,构成一个自由的、动态的空间。九尾

狐在女娇和大禹中间,与它在神话中说亲的情节一

样,成为两人结合的桥梁。九尾狐的背,成为游客坐

在上面与其拍照留影的空间;它的嘴,成为游客通过

手与其互动交流的渠道;大禹的另一只手,成为游客

与英雄零距离接触的重要载体,游客与大禹的互动

性通过握手得以呈现。孙正国指出,“九尾狐媒神雕

塑中的大禹右手指色泽发白,与雕塑整体的黄铜色

形成巨大的色差,英雄之手具有明显的接触式摩擦

形成的亮白痕迹。这个神奇的穿越之白,正是作为

接受者群体的当代游客因关注个人情感而牵手英雄

的经典例证。”[35]女娇与大禹相牵的左手色泽发白,
也是游客与她互动的证明。“禹见九尾狐·娶涂山

氏女”的雕塑不仅成为青年男女与其互动,表达他们

对于美和忠贞爱情的理想追求之所在,年龄稍高的

女性游客,也会效仿女娇与大禹的姿态牵手拍照合

影。大禹与女娇所展现出的爱情、亲情已经被游客

延伸至友情,这也是互动性给公众提供的意义空间

之表达。
艺术性、认同性、互动性是神话资源景观转化的

重要关注点,但具体如何实现,是一个复杂的探索过

程,需要学界乃至设计者、雕塑家的共同努力。

  四、结语

神话资源转化中,应遵循市场规律,选取神话传

统的核心符号,激活文化认同,尊重地方文化,才能

提升神话资源转化的效度。[36]一方面,我国神话资

源丰富且各具特色,可以通过生产、扩散、销售神话

创意符号和视觉财产,让旅游者获得差异性的习得

体验[37],当前仍有众多神话资源及其所蕴含的文化

价值未得到充分关注,亟须学者、民族文化爱好者等

深入发掘和研究,为神话资源的景观转化提供更多、
更充实的素材。另一方面,神话景观是多次艺术创

作的结晶,需要设计者、雕塑家对神话资源及其文化

内涵了若指掌;需要设计者、雕塑家深入民众生活,
了解民众信仰,把握民众精神需求;需要学者、设计

者、雕塑家的通力协作;更需要通过产业跨界渗透、
交叉和重组,实现神话资源全产业链的前端技术融

合、中端功能融合和末端市场融合[38],使神话资源

转化为可观、可赏、可究、可引的具有艺术性、认同

性、互动性的景观。
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fy

 

the
 

female
 

images
 

in
 

the
 

marriage
 

motif
 

and
 

explore
 

the
 

deep
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connotation
 

contained
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