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宗法阐释:中国神话文化阐释之维

袁咏心  李依凡

(长江大学 人文与新媒体学院,湖北 荆州434023)

  摘 要:以宗法阐释为文化阐释之维,是中国神话有别于西方神话的独特之处。这一文化阐释

之维的确立,在于天人合一思维模式与原始思维的同一,以及初始载录神话时人们文化理念与原始

文化理念的紧密关联,即宗法在中国神话时代与文明时代的连结中所起到的重要的桥梁作用。随

着这一文化阐释方式的传承延展,中国神话的宗法阐释凝练出敬德保民、宗族祖先崇拜、重建秩序

三大典型范式,而其目标则指向文明与自然的冲突、亲亲尊尊的伦理诉求、以延祖祀的现实目的。
在文明与自然的缠绕复合中,宗法形态演进与中国神话传承的终始同行,为宗法神话学奠定了坚实

的基础。
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  中国神话虽然有着与西方神话相似的一面,但
更多的却是在文化阐释、文本表述、精神指向等本质

层面上,有着源于自身文化的与西方神话截然不同

的独特面貌。这就意味着,研究中国神话,既需援用

西方神话的研究视野、研究方式,更需立足于中国神

话所缘起的独特的文化背景,探索适用于中国神话

的独特的研究视野、研究方式,并由此构建中国神话

学科体系。由于“我国古代文化,至周而极盛。往昔

积渐萌生之理想,及是时由浑而画,由暧昧而辨

皙”[1](P5),而“延续并包容了中国原始文明及夏商二

朝文化的精华”[2](P386)的“周代宗法制度及其家、国

结合,重孝悌伦理的历史模式,无疑地就是中国文化

精神产生形成的历史基础”[2](P382),“或者换句话说,

中国文化精神的源头就是这尊祖敬宗的基本原则,

就是这家国结合,以延祖祀的历史模式”[2](P384),因

此,从宗法角度切入中国神话研究,可以厘清中国神

话的本质特征;而要厘清中国神话的本质特征,就需

要从中国神话的文化阐释、文本表述、精神指向等本

质层面出发,详尽考察中国神话与宗法之间的关系。

本文即拟由此出发,考察中国神话特定的文化阐释

维度,以见出中国神话本质特征之所在。

  一、宗法阐释的确立与延展

神话的兴起虽然远在史前时代,但今天我们所

见到的神话文本,都是经由口传至文字产生以后,再
由后人载录传承而来的。从这一意义而言,神话是

原始记忆的后代转述。而神话之所以为神话,乃在

于其中所蕴含的原始思维,以及由此而来的原始文

化理念;因此,为确保神话特质,后人载录传承的神

话,必然是后人以其时思维接续原始思维,以其时文

化理念图解原始文化理念的产物。换句话说,文化

阐释是神话的天生使命,而决定这一阐释是否恰当

的前提,则是载录传承神话时,后人思维方式、文化

理念是否与原始思维、文化理念相一致。因此,欲探

究中国神话的文化阐释途径,必先由中国人的思维

方式入手,考察载录传承神话时人们的文化理念与
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原始文化理念之间的关联。
列维 布留尔认为,原始思维专注于神秘原因,

无处不感到神秘原因的作用:“身体的孔窍、各种排

泄物、毛发、指甲屑、胎盘、脐带、血液以及身体的其

他液体组成部分,———所有这一切都给派上了某种

巫术的用场。集体表象给这一切客体凭添上神秘的

力量,而普遍流行的大量信仰和风俗又正是与这种

力量联系着的。”[3](P30)其之所以如此,是因为遵从互

渗律的“原始人的思维不像我们的思维那样对存在

物和客体的区别感到兴趣。实际上,原始人的思维

极其经常地忽视这种区别”[3](P30)。
如果说,列维 布留尔注意到了原始思维与西方

思维的区别的话;那么,他很显然忽视了中国思维与

原始思维的同一。中国文化所追求的最高境界为天

人合一。这一境界,《易·乾》表述为“夫大人者,与
天地合其德,与日月合其明,与四时合其序,与鬼神

合其吉凶,先天而天弗违,后天而奉天时”[4](P17),《庄
子》则表述为“人与天一也”[5](P690)。天人合一的前提

是,忽视存在物(人)与客体(天)的区别,依从互渗律

(天人感应),或将天人格化———“与天地合其德”,或
将人自然化———“有人,天也;有天,亦天也”[5](P694)。
很显然,这种思维方式与列维 布留尔所指出的原始

思维是一致的。在天人合一思维模式的引领下,中
国人眼中的万事万物,莫不因其自身所蕴含的神秘

力量,在天人感应的作用下,彼此连结成一个息息

相关的整体。对此,《礼记·月令》有着极为生动的

描述:
孟春之月,日在营室,参昏中,旦尾中。其

日甲乙,其帝大皞,其神句芒,其虫鳞,其音角,
律中大蔟。其数八,其味酸,其臭膻,其祀户,祭
先脾。东风解冻,蛰虫始振,鱼上冰,獭祭鱼,鸿
雁来。天子居青阳左个,乘鸾路,驾仓龙,载青

旗,衣青衣,服仓玉,食麦与羊,其器疏以达。是

月也,以立春。先立春三日,大史谒之天子曰:
‘某日立春,盛德在木。’天子乃齐。立春之日,
天子亲帅三公、九卿、诸侯、大夫以迎春于东郊,
还反,赏公卿、诸侯、大夫于朝。命相布德和令,
行庆施惠,下及兆民。庆赐遂行,毋有不当。乃

命大史守典奉法,司天日月星辰之行,宿离不

贷,毋失经纪,以初为常。[6](P400~414)

这段描述,是天人合一思维方式以及由此而来

的行为方式的典范写照。以这一思维方式载录神

话,便自然有了这样的表述:
首生盘古,垂死化身,气成风云,声为雷霆,

左眼为日,右眼为月,四肢五体为四极五岳,血

液为江河,筋脉为地里,肌肉为田土,发髭为星

辰,皮毛为草木,齿骨为金石,精髓为珠玉,汗流

为雨泽,身之诸虫,因风所感,化为黎甿。[7](P2)

在这则神话里,天人合一的境界得到了最为直

观的展现;而延续至今的人们身体的各种排泄物如

童子尿、毛发、指甲屑、胎盘等所保有的神奇功效,则
是这一思维方式指引下“某种巫术”延至当下的生动

表征。由此而言,一以贯之的天人合一思维,为中国

神话接续原始思维提供了必要的前提;而“延续并包

容了中国原始文明及夏商二朝文化的精华”的宗法

制,则在文化上,为中国神话时代与文明时代的连结

起到了重要的桥梁作用。这就使得载录传承神话时

人们的思维方式、文化理念,能与原始思维、原始文

化理念无痕对接。换句话说,天人合一的思维模式,
以及由此催生的宗法制,使得中国神话在载录传承

过程中,能最大限度地彰显神话特质。从另一层面

而言,由于中国神话载录传承过程中所特有的“零
散、片段、历史化、文学化与哲学化”[8](P121)等特点,
中国神话始终未能获得独立的发展,而仅被当作呈

现载录传承者文化理念的素材加以使用,因此,中国

神话自载录之时起,就自觉地肩负起了文化阐释这

一历史使命;而当文化阐释与中国文化精神的源

头———宗法合流时,这就意味着,宗法阐释必然成为

中国神话的文化阐释之维。这一点,在中国神话的

初始载录时期,就已经鲜明地体现出来了。
最早载录中国神话的典籍为《尚书》。《尚书》张

扬的是以敬德保民为内核的天命观。这一天命观,
是以鬼神为内核的商代绝对天命观的革命。于是,
在改造商代“祖神合一”[9](P107)宗族祖先崇拜观的基

础上,周代的“祖神分离”[9](P109)宗族祖先崇拜观正

式形成。“祖神分离”宗族祖先崇拜观的核心是“以
德配天”,即以德沟通天人,将祖神融为一体。这就

意味着,贯穿《尚书》的文化精神,是以尊祖敬宗为原

则,宗君合一为指向,以延祖祀为目的的周代宗法

制。因此,《尚书》中所载录的零散的神话片段,自然

就成为天人合一思维模式指引下,阐释这一宗法精神

的生动载体。如《尚书·尧典》曰:“曰若稽古帝尧,曰
放勋。……克明俊德,以亲九族,九族既睦。……帝

曰:‘咨! 四岳:汤汤洪水方割,荡荡怀山襄陵,浩浩

滔天。下民其咨,有能俾乂?’佥曰:‘于! 鲧哉。’帝
曰:‘吁,咈哉! 方命圮族。’岳曰:‘异哉,试可乃已。’
帝曰:‘往,钦哉!’九载,绩用弗成。”[10](P2~28)明德则

可沟通天人,亲睦九族,丧德则“放弃教令,毁其族
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类”[11](P3382),因 此,尧 为 后 人 所 尊 崇,而“鲧 不 可

用”[12](P1221)。孙星衍疏:“九族,今文为异姓,古文为

同姓。……《丧服小记》说服之义曰:‘亲亲,以三为

五,以五为九。’”[10](P7~8)敬德保民,亲亲尊尊,这正

是依托于天人合一思维的周代宗法制的核心内容。
又如《尚书·尧典》曰:“舜让于德弗嗣。正月上日,
受终于文祖。……肆类于上帝,禋于六宗,望于山

川,遍于群神。……流共工于幽州,放驩兜于崇山,
窜三 苗 于 三 危,殛 鲧 于 羽 山,四 罪 而 天 下 咸

服。”[10](P34~57)惟德可沟通天人,因此,舜告摄,先“让
于德弗嗣”,继之以祭上帝、六宗,续之以尊卑次秩祭

山川群神,终之以流四凶。舜之所以为“天下咸服”,
在于其为政28年间所采取的这一系列举措;而这一

系列举措,正是天人合一思维模式引领下行为方式

的形象表述。四凶,孙星衍注引郑康成曰:“《左传》帝
鸿氏不才子谓之浑敦,少皞氏不才子谓之穷奇,颛顼

氏不才子谓之梼杌,缙云氏不才子谓之饕餮。命驩兜

举共工,则驩兜为浑敦也,共工为穷奇也,鲧为梼杌

也,而三苗为饕餮可知。禹治水事毕,乃流四凶。舜

不刑此四人者,以为尧臣,不忍刑之。”[10](P57~58)由此

而言,舜一系列举措所欲维系的社会制度,正是因于

敬德,继以尊尊,续以保民,而复归敬德的宗法制。
这就意味着,当《尚书》将共工、驩兜、鲧等置于这一

语境中叙述时,自然就将其人其事的相关表述,纳入

了宗法的框架之中,使其成为阐释宗法精神的生动

载体。由此,中国神话正式确立了宗法阐释这一文

化阐释维度。
这一文化阐释维度一经确立,不仅为此后中国

神话的载录传承提供了可资借鉴的范式;更因“宗法

制度所界定、规范的中国历史模式和中国文化精神,
以及它所给予中国人性格、精神、智慧的深刻影响及

其对日常生活广泛而又潜在的作用”[2](P382),其得以

成为此后中国神话文化阐释路径的自觉选择。如

《墨子·非攻下》在载录相关神话时,就是如此:
昔者有三苗大乱,天命殛之。日妖宵出,雨

血三朝,龙生庙,大哭乎市,夏冰,地坼及泉,五

谷变化,民乃大振。高阳乃命玄宫禹亲把天之

瑞令,以征有苗。四电诱祗,有神人面鸟身,若

瑾以侍,搤矢有苗之祥,苗师大乱,后乃遂几。
禹既已克有三苗,焉磨为山川,别物上下,卿制

大极,而神民不违,天下乃静。[13](P120~121)

三苗无德引发天怨神怒,这正是天人合一思维

模式的生动写照;而舜命禹征伐有苗以安抚人民,以
及禹攻克有苗后“别物上下,卿制大极,而神民不违”

等所阐释的,正是敬德保民、亲亲尊尊的宗法精神。
换句话说,《墨子》载录传承神话时所遵循的文化阐

释路径,同样是《尚书》所确立的宗法阐释之途;而这

一文化阐释路径,同样为其他文献载录传承中国神

话时所遵从。这一点,将在本文后面的论述中得到

更进一步的证明。由此而言,中国神话自初始载录

之日起,就以阐释宗法精神为务;而此后中国神话的

不断载录传承,则是这一文化阐释路径的自然延展。

  二、宗法阐释的典型范式

宗法阐释一经确立为中国神话的文化阐释之

维,而且为后世所传承时,中国神话便走上了这样的

一条道路:以宗法精神为根底,由载录传承神话时的

文化理念出发,从不同层面不同角度图解原始文化

理念。虽因载录传承神话者立场的不同,多层面多

角度阐释宗法,成为中国神话文化阐释的必然选择;
但既然中国神话一归于宗法精神,其多样化阐释便

自然具有了共性,即围绕宗法的核心内容而展开,由
此锻造出中国神话宗法阐释的典型范式。

与宗法的核心内容相呼应,中国神话宗法阐释

的典型范式有三:其一,敬德保民范式;其二,宗族祖

先崇拜范式;其三,重建秩序范式。
敬德是周代文化有别于殷代文化的核心所在,

也是周代宗法得以确立的根基;保民则是天人合一

思维模式下,敬德观的自然发展。正是在这一意义

上,敬德保民范式得以成为中国神话文化阐释的首

选范式。所谓敬德保民范式,是指载录传承神话的

具体语境以及神话的主体内容,都导向明德之下的

保民。这一文化阐释范式往往具备如下几个基本元

素:其一,君上“克明俊德”;其二,恶神罔顾天德,祸
乱平民;其三,君上或自己或命人惩罚恶神;其四,恶
神既除,“天下乃静”。敬德保民范式所包含的这些

要素,在上文所引尧、舜神话中,已能完整地见出,为
更好地说明问题,再举数例以明之。

盘瓠神话是中国广为流传的人类起源神话,最
早见于东汉应劭的《风俗通义·佚文·四夷》:

昔高辛氏有犬戎之寇,帝患其侵暴,而征伐

不克,乃访募天下有能得犬戎之将吴将军头者,
购黄金千镒,邑万家,又妻以少女。时帝有畜

狗,其毛五采,名曰槃瓠,下令之后,槃瓠遂衔人

头,造阙下。群臣怪而诊之,乃吴将军首也。帝

大喜,而计槃瓠不可妻之以女,又无封爵之道,
议欲有报,而未知所宜。女闻之,以为帝皇下

令,不可违信,因请行;帝不得已,乃以女配槃

·32·
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瓠。槃瓠得女,负而走,入南山,止石室中,所处

险绝,人迹不至。于是女解去衣裳,为仆鉴之

结,著独立之衣。……经三年,生子一十二人,
六男六女,槃瓠死后,因自相夫妻。……其后滋

蔓,号曰蛮夷。[14](P489~490)

《搜神记·狗祖盘瓠》在传承这一神话时,情节

虽有所增添,但主线仍承《风俗通义》而来:
高辛氏有老妇人,居于王宫,得耳疾历时。

医为挑治,出顶虫,大如茧。妇人去后,置以瓠

蓠,覆之以盘,俄而顶虫乃化为犬,其文五色,因
名盘瓠,遂畜之。时戎吴强盛,数侵边境,遣将

征讨,不能擒胜。乃募天下有能得戎吴将军首

者,购金千斤,封邑万户,又赐以少女。后盘瓠

衔得一头,将造王阙。王诊视之,即是戎吴。为

之奈何? 群臣皆曰:‘盘瓠是畜,不可官秩,又不

可妻。虽有功,无施也。’少女闻之,启王曰:‘大

王既以我许天下矣。盘瓠衔首而来,为国除害,
此天命使然,岂狗之智力哉? 王者重言,伯者重

信,不可以女子微躯,而负明约于天下,国之祸

也。’王惧而从之,令少女从盘瓠。盘瓠将女上

南山,草木茂盛,无人行迹。于是女解去衣裳,
为仆竖之结,着独力之衣,随盘瓠升山,入谷,止
于石室之中。……盖经三年,产六男六女。盘

瓠死 后,自 相 配 偶,因 为 夫 妇。…… 号 曰 蛮

夷。[15](P250~251)

上引盘瓠神话的基本情节线索为:犬戎(戎吴)
残民以逞—高辛氏征伐不克—高辛氏以重赏募天下

能除犬戎(戎吴)首恶者—盘瓠擒杀犬戎(戎吴)首
恶—高辛氏不欲赏犬—女以王者重言谏高辛氏—高

辛氏以女妻盘瓠。整个故事都是围绕敬德、保民两

大核心线索展开叙事:犬戎(戎吴)无德残民,盘瓠立

德安民,高辛氏重德顺民。非常有意思的是,与上引

《尚书》《墨子》中的尧、舜神话相较,盘瓠神话的文化

阐释虽然同样指向敬德保民,但其基本含义已在某

种程度上发生了位移:由《尚书》《墨子》所载神话中

的君上“克明俊德”,转向了《风俗通义》《搜神记》所
载神话中的君上为女所迫而不得不守信重德。如果

单纯从神话文本来看,这一转向似乎无关宏旨,只是

为了使故事情节更为生动曲折;但如果将其置于特

定的文化背景———宗法的演变历程中来看的话,我
们就会发现,这一位移的出现,恰好与宗法的下移相

呼应。周代宗法的突出特点是宗君合一。王国维先

生指出:“周人嫡庶之制,本为天子诸侯继统法而设,
复以此制通之大夫以下,则不为君统而为宗统,于是

宗法生焉。……是故天子诸侯,虽无大宗之名,而有

大宗之实。……惟在天子诸侯,则宗统与君统合,故
不必以宗名。”[16](P46~47)周天子既为天下大宗,则其

上应天德,下统百姓的神圣地位无可撼动,故《尚书》
《墨子》所载神话中的君上,不仅天生盛德,且能“克
明俊德”。到了东汉之际,宗法已从宗君合一的原初

状态中走出,取而代之的是宗统与君统两分,且宗法

的统摄对象,也由周代的大夫以上下移至士民,故
《风俗通义》《搜神记》所载神话中的君上已不复天生

盛德,而“少女”则能守信不移。从高辛氏德行的瑕

疵,以及“少女”话语权的提升中,我们能分明见出汉

魏宗法对盘瓠神话所施加的影响。这就在证明宗法

阐释是中国神话文化阐释之维的同时,也印证了本

文前面所提出的观点:神话是后人以其时文化理念

图解原始文化理念的产物。
宗法本于尊祖,“尊祖故敬宗;敬宗,尊祖之义

也”[16](P47),由此,宗族祖先崇拜范式成为中国神话

宗法阐释的另一典型范式。所谓宗族祖先崇拜范

式,是指神话以叙述宗族始祖婚配繁衍后代为主体

内容,进而表达对宗族始祖化生万物的崇拜之情。
这一文化阐释范式往往具备如下核心元素:其一,宗
族始祖与同类或异类婚配而生子女;其二,其子女或

自相婚配或与异类婚配繁衍后代(在不同的文本中,
这一元素或隐或显);其三,其子女或为一族之祖或

为一国之君。中国人类起源神话、文化起源神话中

的绝大部分,都是这一文化阐释范式的产物。这些

神话中,比较有名的有玄鸟生商、大禹生启。最早载

录玄鸟生商神话的,是《诗·商颂·玄鸟》:“天命玄

鸟,降而生商,宅殷土芒芒。”[4](P622)而较为完整地载

录大禹生启神话的,是《吴越春秋·越王无余外传》:
禹三十未娶,行到涂山,恐时之暮,失其度

制,乃辞云:“吾娶也,必有应矣。”乃有白狐九尾

造于禹。禹曰:“白者,吾之服也;其九尾者,王

之证也。涂山之歌曰:‘绥绥白狐,九尾厖厖。
我家嘉夷,来宾为王。成家成室,我造彼昌。天

人之际,于兹则行。’明矣哉!”禹因娶涂山女,谓
之女娇。取辛、壬、癸、甲,禹行。十月,女娇生

于启。[17](P248)

因受叙述方式与叙述目的所限,这两则神话只

保留了宗族祖先崇拜范式中的两大基本元素:其一,
宗族始祖与异类婚配而生子女,即玄鸟与简狄婚配

生子契,禹与九尾白狐婚配生姒启;其二,其子女或

为一族之祖或为一国之君,即子契为商族始祖,姒启

为夏帝。至于其子女或自相婚配或与异类婚配繁衍
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后代这一元素,即子契、姒启婚配以繁衍后代,则隐

藏于文本叙述之中。虽则如此,其所传达出的宗族

祖先崇拜意味,依然是非常明显的。较为完整地保

留了宗族祖先崇拜范式三大基本元素的神话,有《山
海经·海经》所载录的盘瓠神话异闻:

大荒之中,有山名曰融父山,顺水入焉。有

人名曰犬戎。黄帝生苗龙,苗龙生融吾,融吾生

弄 明,弄 明 生 白 犬,白 犬 有 牡 牝,是 为 犬

戎。[18](P434)

将这则神话与上引盘瓠神话参看,不难发现,该
神话已较为完整地具备了宗族祖先崇拜范式的三大

基本元素:弄明与犬婚配生白犬,白犬与人婚配生子

女,其子女自相婚配而繁衍后代,其后代聚为犬戎,
弄明为犬戎始祖。自此而后,这三大基本元素,便较

多地以显豁的方式,存留于此类神话文本之中,如流

传于怒族的《腊普和亚妞》:
腊普和亚妞生育了七个子女,这些孩子长

大后,有的是兄妹结为夫妻,有的是跟会说话的

蛇、蜂、鱼、虎交配,繁育下一代。后来人类逐步

地发展起来,就以一个始祖所传的后裔为一个

氏族,与蛇所生的为蛇氏族,与蜂所生的为蜂氏

族,与鱼所生的为鱼氏族,与虎所生的为虎氏

族。每一个氏族都有一个共同的图腾崇拜,蛇

氏族崇拜蛇,虎氏族崇拜虎。[19](P51)

这则神话非常完整地保留了宗族祖先崇拜范式

中的所有核心元素:其一,腊普和亚妞婚配生子女;
其二,其子女或自相婚配或与异类婚配繁衍后代;其
三,其子女分别成为不同氏族的始祖。三大核心元

素在使文本带有浓郁的神话特质的同时,也使文本

在直接叙事层面上与宗法相勾连,而这正是宗族祖

先崇拜范式为中国神话宗法阐释另一典型范式的意

义所在。
宗法之作用,在于维护政治等级制度,稳定社会

秩序,中国神话由此而生重建秩序阐释范式。所谓

重建秩序范式,是指神话所叙内容指向恢复既定的

等级制度,重建已有的社会秩序。这一文化阐释范

式大略包含两大基本元素:其一,既定的等级制度或

已有的社会秩序遭到冲击或破环;其二,以特定手段

恢复既定的等级制度,重建已有的社会秩序。最早

奠定这一文化阐释范式的,是《尚书·吕刑》所载录

的中国宇宙起源神话重黎绝地天通:
王曰:“若古有训,蚩尤惟始作乱,延及于平

民,罔不寇贼,鸱义奸宄,夺攘矫虔。苗民弗用

灵,制以刑,惟作五虐之刑曰法,杀戮无辜。……

虐威,庶戮方告无辜于上。……皇帝哀矜庶戮

之不辜,报虐以威,遏绝苗民,无世在下。乃命

重、黎,绝地天通,罔有降格。”[10](P519~523)

孙星衍疏:“言颛顼命重司天、黎司地,使神民不

同位,上下分绝,以礼蒸享而通之,祭则受福,无有升

降杂糅。”[10](P524)由此可见,《尚书》所载录的这一神

话,是周人祖神分离宗族祖先崇拜观引领下,以祭祀

为手段,以宗君合一为指向的周代宗法制的形象阐

释;而重黎绝地天通的目的,在于恢复因蚩尤作乱而

被破环了的既定的神民秩序———社会秩序,因此,其
所阐释的宗法精神也就不言而喻了。而《国语·楚

语下》在传承这一神话时,则将这一目的表述得更为

明晰:
昭王问于观射父,曰:“《周书》所谓重、黎寔

使天地不通者,何也? 若无然,民将能登天乎?”
对曰:“非此之谓也。古者民神不杂。民之精爽

不携贰者……在男曰觋,在女曰巫。是使制神

之处位次主……而能知山川之号、高祖之主、宗
庙之事……及少皞之衰也,九黎乱德,民神杂

糅,不可方物。……蒸享无度,民神同位。民渎

齐盟,无有严威。……祸灾荐臻,莫尽其气。颛

顼受之,乃命南正重司天以属神,命火正黎司地

以 属 民,使 复 旧 常,无 相 侵 渎,是 谓 绝 地 天

通。”[20](P59~562)

观射父明确指出,重黎绝地天通的目的在于“使
复旧常”,即以巫觋为中介,宗庙祭祀为手段,亲亲尊

尊为旨归的宗法秩序的重建。至于中国宇宙起源神

话中广为人知的女娲补天、羿射十日,更是直接指向

“使复旧常”这一文化意义。最早载录女娲补天、羿
射十日的是《淮南子》:“往古之时,四极废,九州裂,
天不兼覆,地不周载。火爁炎而不灭,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”[21](P206~207);“尧之时,十日并出,焦禾稼,
杀草木,而民无所食。……尧乃使羿……上射十日

而 下 杀 猰 貐。…… 万 民 皆 喜,置 尧 以 为 天

子”[21](P254~255)。《淮南子》中女娲补天的总体言说背

景是 “览 观 幽 冥 变 化 之 端,至 精 感 天,通 达 无

极”[21](P191),羿射十日的总体言说背景是“本经造化

出于道,治乱之由,得失有常”[21](P244),因此,二则神

话都指向社会秩序的重建。具体而言,这二则神话

都完整地包含了重建秩序范式的基本元素:其一,既
定的社会秩序遭到冲击或破环,此即女娲补天中的
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“四极废”,羿射十日中的“十日并出”;其二,以特定

手段重建或恢复已有的社会秩序,此即女娲补天以

正四极,羿射十日杀猰貐以定天子。与之相应,中国

人类起源神话女娲造人,则从维护既定的等级制度

这一层面,阐释了“使复旧常”的含义。《风俗通义·
佚文·辨惑》:“俗说:天地开辟,未有人民,女娲抟黄

土作人,务剧力不暇供,乃引絙于泥中,举以为人。
故富贵者黄土人也,贫贱者絙人也。”[14](P601)直接指

向维护尊卑等级制度。此后,与此相类的神话在传

承过程中,同样因循了这一阐释范式,如流传于云南

独龙族中的嘎美、嘎沙共同造人神话[8](P54~55),就是

如此。虽然因为时代的变故,这则神话中“富贵者”
“贫贱者”的直接表述已不复存在,但从神话先捏男

人后捏女人的造人顺序,以及女人比男人更能干的

表述中,仍不难看出浓烈的男尊女卑意识的呈现,其
所指向的同样是维护既定的尊卑等级制度。

敬德保民、宗族祖先崇拜、重建秩序三大范式既

然都指向宗法精神的某一核心层面,故其为宗法阐

释之典型范式自不待言。需要指出的是,这三大范

式只是就神话文本的核心叙事层面或某一叙事层面

而言的,并不意味着某一神话文本只包含一种文化

阐释范式。由于宗法内涵各层面的息息相关,多数

神话文本实际上都是多种阐释范式的合体,如上引

重黎绝地天通、羿射十日神话,就是敬德保民、重建

秩序文化阐释范式的合体,而其他神话也大略如此,
此不赘述。

  三、宗法阐释的目标指向

在宗君合一的周代宗法制中,“人们一方面看到

了由血缘温情中成长起来的人文精神(亲亲),另一方

面则也看到了文明所具有的专制主义(尊尊)。……
中国宗法形态的演进始终在文明和自然的冲突中展

开,可以说,这种文明和自然的矛盾构成了中国文化

史的主旋律”[22](P24)。中国神话既然以阐释宗法精

神为使命,因此,其宗法阐释的目标指向,一定是文

明与自然缠绕复合下宗法目的的呈现。具体而言,
这一目标指向三个层面:文明与自然的冲突,亲亲尊

尊的伦理诉求,以延祖祀的现实目的。
文明与自然的冲突,在中国神话中,始终是一条

潜在的叙述线索,如女娲补天、伏羲女娲兄妹婚以及

受其影响而产生的众多兄妹婚神话,就是以其为叙

事基础的。当然,最为直接地展示文明与自然冲突

的中国神话,当为夸父逐日、共工怒触不周山、形天

舞干戚等。《山海经·海外北经》:

夸父与日逐走,入日。渴欲得饮,饮于河

渭;河渭不足,北饮大泽。未至,道渴而死。弃

其杖,化为邓林。[18](P238)

《列子·汤问》同样载录了这一神话:
夸父不量力,欲追日影,逐之于隅谷之际。

渴欲得饮,赴饮河渭。河渭不足,将走北饮大

泽。未至,道渴而死。弃其杖,尸膏肉所浸,生

邓林。邓林弥广数千里焉。[23](P161~162)

两相对比,可以发现一个有趣的现象,《山海经》
只是平实地载录了夸父与自然抗争这一神话,而《列
子》则在载录这一神话时,以“不量力”一语,明显地

否定了夸父的抗争。这既因《列子》所持的道家思想

所致,也曲折地反映出,在文明与自然的缠绕复合

中,人们已由与自然的抗争,逐渐转向认同自然秩序;
而在这里,自然秩序同时也意味着社会秩序,尽管人

们明白,这一秩序有着不尽合理的一面。此诚如《列
子·汤问》载录共工怒触不周山神话时所言:“天地亦

物也,物有不足。”[23](P150)而共工怒触不周山神话则是

这一理念的最好诠释:“共工氏与颛顼争为帝,怒而触

不周之山,折天柱,绝地维;故天倾西北,日月辰星就

焉;地不满东南,故百川水潦归焉。”[23](P150~151)杨伯峻

解《列子·汤问》篇旨:“此篇去形全生以通其情,情通

性达以契其道也。”[23](P47)既通万物之情,则当“以契

其道”,而君道乃天道,于是,认同社会秩序,就是“全
生”的最佳选择;反之,便只能以悲剧收结。《山海

经·海外西经》载录的形天神话便是如此:“形天与

帝至此争神,帝断其首,葬之常羊之山,乃以乳为目,
以脐为口,操干戚以舞。”[18](P214)形天舞干戚神话,既
是中国文化带血前行的形象写照,也是中国文化后

来走向的预言:在不得已俯首既定社会秩序的同时,
唯有以象言说心中的怨愤。在这里,我们可以清楚

地看到,“宗法制度所界定、规范的中国历史模式和

中国文化精神”是怎样“给予中国人性格、精神、智
慧的深刻影响及其对日常生活广泛而又潜在的作

用”[2](P392)的。
自然秩序不可移易,则社会秩序不可变更,故

《礼记·大传》云:“亲亲也,尊尊也,长长也,男女有

别,此其不可得与民变革者也。”[6](P907)此即“天不

变,道亦不变”[11](P2519)。于是,在文明与自然的不断

冲突中,亲亲尊尊的原则非但未被削弱,反而得到了

进一步强化。因此,中国神话宗法阐释的目标指向,
也就自然地落在亲亲尊尊的伦理诉求这一层面上。
周代宗法之所以会走上伦理化道路,在于祖神分离

所带来的祖先道德化,以及由此而来的上帝与天的
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道德化。正是在这一意义上,《尚书》中的字(慈)、
孝、恭、义、惠、仁、柔、敬、和、中等,在春秋以后被改

造为宗法伦理的基本成分,而亲亲尊尊的伦理诉求,
则是这一改造最为丰硕的成果。换句话说,“以德配

天”思想是亲亲尊尊伦理化的先导,而亲亲尊尊则是

“以德配天”思想发展的自然产物。由此而言,中国

神话宗法阐释敬德保民范式的目标指向,恰在于亲

亲尊尊的伦理诉求。这一点,不仅在本文前面所举

的相关神话中已然见得十分清楚,即使在某些寓意

幽微的神话片段中,也可以婉曲见出,如中国文化起

源神话中较为有名的仓颉造字。最早载录这一神话

的是《荀子·解蔽》:“故好书者众矣,而仓颉独传者,
一也。”[24](P401)《吕氏春秋·君守》也简略地载录了这

一神话:“奚仲作车,仓颉作书,后稷作稼,皋陶作刑,
昆吾作陶,夏鲧作城。此六人者,所作当矣,然而非

主道者。”[25](P552)而《淮南子·本经训》的记述则稍显

生动:“昔者仓颉作书而天雨粟,鬼夜哭。”[21](P252)刘
文典集解:“仓颉始视鸟迹之文,造书契,则诈伪萌

生。诈伪萌生,则去本趋末,弃耕作之业而务锥刀之

利。天知其将饿,故为雨粟。鬼恐为书文所劾,故夜

哭也。”[21](P252)《荀子·解蔽》言说的背景是“蔽者,言
不能通明,滞于一隅,如有物壅蔽之也”[24](P386),仓颉

作书能抱元守一,通于神明,故其所载录的这一神话

为肯定型。《吕氏春秋·君守》是“论述君主所当执

守的根本———清静无为”[25](P550),仓颉作书“非主道

者”所为,故其所载录的这一神话为否定型。《淮南

子·本经训》言说的背景是“本经造化出于道,治乱

之由,得失有常”[21](P244),仓颉作书专逞机巧,与道相

违,故其所载录的这一神话为否定型。若从表面层

次来看,仓颉造字在载录传承过程中所呈现出的这

一矛盾现象,是由不同时期转述这一神话时人们的

文化理念所决定的:《荀子》属儒家,儒术务精,因此

肯定仓颉作书;而《淮南子》与《吕氏春秋》属杂家,法
尚自然,故《吕氏春秋》否定仓颉作书,而《淮南子》则
接续了《吕氏春秋》的阐释范式。但如从更深层次来

看,这一现象其实并不矛盾。“天下同归而殊途,一
致而百虑。”[4](P87)亲亲法尚自然,尊尊惟精惟一,其
所指向的都是天道。这一点,从《淮南子·本经训》
中可以婉曲见出:自重黎绝地天通后,祖神分离,德
成为沟通天地的惟一中介,而本乎天启通于鬼神的

书契,却为沟通天地搭起了另一座便利的桥梁,这无

疑直接威胁到了周代宗法制的根本;本根动摇,则天

道不存,不复亲亲尊尊,于是,“以强胜弱,以众暴

寡”[26](P107),乱象纷呈,“天雨粟,鬼夜哭”正是此际文

明与自然剧烈冲突中社会现实的形象展示。由此而

言,无论《荀子·解蔽》对此神话的肯定,还是《吕氏

春秋·君守》《淮南子·本经训》对此神话的否定,其
目标都指向本于天道的亲亲尊尊的伦理诉求。

当然,与亲亲尊尊伦理诉求有着更为直接关联

的,则是宗族祖先崇拜范式与重建秩序范式的目标

指向。宗族祖先崇拜范式建构的是亲亲尊尊的伦理

原则,而重建秩序范式则是对这一伦理原则的维护。
宗族祖先崇拜范式由自然的亲亲原则出发,在天人

合德的引领下,神化祖先,进而奠定文明的尊尊原

则。在这种文化阐释范式下,神话人物世系分明,甚
而历历可考,上引《山海经·海经》所载录的盘瓠神

话异闻即如此。又如《山海经·海内经》:“黄帝妻雷

祖,生昌意,昌意降处若水,生韩流。韩流擢首、谨
耳、人面、豕喙、麟身、渠股、豚止,取淖子曰阿女,生
帝颛顼。”[18](P442~443)自黄帝至颛顼,谱系分明。重建

秩序范式则是在此基础上,进一步强化尊尊原则。
这一点,从女娲补天神话中见得最为分明。女娲补

天神话有两点值得注意:其一,以补天的方式言说,
将尊尊原则上升到天道层面;其二,以补天的先后顺

序严格维护尊尊原则,即以恢复天道为先(补天),继
而重建尊尊原则(立四极),复立尊卑等次(济冀州—
生颛民)。尊尊原则的强化,确保了祖先至高无上的

地位。于是,在亲亲原则的驱动下,宗庙香火不绝,
瓜瓞绵绵。这就自然指向了中国神话宗法阐释的另

一目标———以延祖祀。这一目标,不仅隐含在重建

秩序范式中,更为宗族祖先崇拜范式所直接包孕。
流传于台湾赛夏族的洪水神话就是如此:

———太古时候,忽然起了洪水。有一个男

子乘织布机飘到吉路比亚山岗顶上。山上有一

个叫欧支波也荷彭的神,突然把避洪水的男子

捉住,把这名幸存者杀死,并切碎他的肉,口念

咒文,把肉块投入海中,结果它们都变成人类,
他们就是赛夏人的祖先。神又把这个人的肠截

断,投入海中,也成为人类,他们就是汉人的祖

先。汉人为什么长寿? 因为他们是肠变成的。
神再把骨头投入海中,骨头变成了凶猛而强悍

的泰雅人。[8](P162~163)

这则神话中赛夏人与汉人绵延不绝的意味是不

言而喻的,而汉人长寿泰雅人凶猛强悍的表述,更是

尊尊原则的直接外化。宗族祖先崇拜范式与重建秩

序范式的合体,使得以延祖祀———中国神话宗法阐

释的另一目标,得到了最好的呈现。
文明与自然的缠绕复合,持续地强化着亲亲尊
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尊的伦理诉求,推动了以延祖祀为目的的宗法的不

断发展,而中国神话的宗法阐释,则形象地展示了宗

法形态的演进过程。在中国神话宗法阐释的确立延

展,中国神话宗法阐释的典型范式,以及中国神话宗

法阐释的目标指向中,我们不仅可以见到宗法对中

国神话所施加的深层影响,更可以见到中国神话对

中国文化所产生的深远影响,如“自从盘古开天地,
三皇 五 帝 到 如 今”的 叙 述 方 式,“看 试 手、补 天

裂”[27](P91)的人生使命,以及公侯万代的祝颂之辞,
等等。在中国神话与宗法的缠绕复合中,中国文化

蹒跚起步,经由持续不断的演进,华丽地步入了当下

生活。这一历史进程所奠定的,正是宗法神话学坚

实的根基。
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PatriarchalInterpretation:ADimensionofInterpretation
ofChineseMythicalCulture

YuanYongxin  LiYifan
(SchoolofHumanitiesandNew Media,YangtzeUniversity,JingzhouHubei434023)

Abstract:TheuniqueaspectofChinesemythologythatsetsitapartfrom Westernmythologyisthe
useofpatriarchalinterpretationasaculturaldimension.Theestablishmentofthisculturalinterpretation
dimensionliesintheunityofthethinkingmodeoftheunityofheavenandmanwithprimitivethinking,as
wellasthecloseconnectionbetweenpeople’sculturalconceptsandprimitiveculturalconceptsduringthe
initialrecordingofmyths,thatis,theimportantbridgeroleplayedbythepatriarchalsystemintheconnection
betweentheChinesemythologicaleraandthecivilizedera.Withtheinheritanceandextensionofthiscultural
interpretationmethod,thepatriarchalinterpretationofChinesemythologyhascondensedintothreetypical
paradigms:respectingmoralityandprotectingthepeople,ancestorworship,andrebuildingorder.Itsgoals
pointtotheconflictbetweencivilizationandnature,theethicaldemandsofkinshipandrespect,andthe
practicalgoalofextendingancestorworship.Intheintertwiningandcombinationofcivilizationandnature,

theevolutionofpatriarchalformsandtheinheritanceofChinesemythologyhavealwaysaccompaniedeach
other,layingasolidfoundationforthestudyofpatriarchalmythology.
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