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　　摘　要：上古神话是指形成于黄河中下游中原地带的远古神话，是华夏文化的源头。 随着华夏边缘向四周外

移，上古神话也逐渐为中原以外的广大地域所接受，并由此形成广大地域的中华文化认同。 上古神话经由地域接

受而被地域化，与特定地域的山川风物、历史沿革、风俗习惯相融合而带上了地域的色彩。 当地域化的上古神话成

为地域民众认可的本土神话之时，地域民众对中华文化的认同就不由自主地产生了。 上古神话经由地域接受而得

到发展完善，情节、人物更为丰富多彩，显现了中国神话由短小、零碎到复杂、完整的独特发展路径，同时也显现出

一种时代发展方向：广大地域民众在与华夏族共同创造中华神话的过程中走向对中华文化的认同。 上古神话的地

域接受，是多方面因素合力推动的结果，既有春秋大一统观的影响，也有远古族群大迁徙的推动，还有上古神话与

地域文化相互契合的作用，体现了上古神话发展的必然逻辑，也体现了上古神话地域接受过程中各地域形成中华

文化认同的必然趋势。
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　 　 上古神话是指产生于中原地域的远古神话。 中

原又称华夏、中土、中州等，主要指以河洛为中心的

黄河中下游地区，包括河南省中北部、山西省东南

部、陕西省东部、山东省西南部、河北省南部等区域。
这里产生的上古神话是华夏先民对自然和社会的认

识与幻想的神圣叙事，主要内容包括天地与人类起

源、人与自然相抗争又和谐相处的关系、部落兼并战

争、早期文化发明等。 上古神话是华夏文化的源头，
具有强大的生命力。 随着华夏文化向四周辐射传

播，上古神话逐渐为中原以外的地域所接受。 上古

神话通过地域接受实现了地域化，促进了地域民众

对华夏文化的认同。 同时，上古神话也在地域接受

过程中得以发展完善，成为各地域民众的共同创造，
并通过这种共同创造，形成中华民族共同的文化记

忆。 上古神话的地域接受促进了各地域民族之间的

交往交流交融以及文化的互动共融，体现了上古神

话发展的必然逻辑性。

一、上古神话的地域化促成
不同地域民众的文化认同

　 　 上古神话地域接受的基本表现形式是上古神话

的地域化，上古神话通过融入地域的山川风物、历史

沿革、风俗习惯等而带上了地域的色彩。 当地域化

的上古神话成为地域民众认可的本土神话时，地域

民众对中华文化的认同就不由自主地产生了。
１．上古神话地方风物化中的文化认同

上古神话地方风物化，即借用上古神话中的名

物名称来命名地方风物，或是根据上古神话内容重

新命名地方风物，或是根据上古神话情节再造地方

景观并命名。 这里所指的风物包括自然景观和人造

景观，在具体的神话中，二者往往呈相互融合状态，
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难以截然分开。 上古神话经风物化后，与接受地域

的风物相融合，成为该地域风物来历的解释性神话，
从而带上了鲜明的地域特征。 这种带有地域特征的

新神话，与原生态的上古神话保持着血脉相连的关

系，体现出神话接受地民众对中华文化的认同。
上古龙神话在由中原向四方传播的过程中，在

众多地域被风物化。 龙神话是华夏农业文明的产

物，神话中的龙最初是作为掌控农业生产所需雨水

的神灵而被创造出来的。 在龙神话中，龙是水物、为
司水降雨之神。 《左传·昭公二十九年》载：“龙，水
物也。” ［１］１４２２这是最短的龙神话，给龙下了最基本

的定义。 作为中原农业文明伴生物的龙神话，随着

农业生产方式从中原向四周辐射，逐渐为中原以外

的各地域所接受，留下了不计其数的附会在自然景

观上的龙神话，表现出华夏各族对中华龙的认同。
在我国行政区划中，名称中带有“龙”字的有 ２００ 多

个。 龙神话在中国大地上留下的不仅仅是名称，还
留下了千奇百怪的龙神话景观。 这里列举一些有代

表性的例证。 湖北鄂州市北门外长江中有龙蟠矶，
盘峙江心，矫若金龙，因以矶名。 贵州铜仁城东有九

龙洞，洞前有一对直径各为 ２．５ 米的龙眼，一个吹冷

风，一个吹热风，中厅暗河上有一石柱，似九龙盘旋，
鳞甲欲动，须爪若飘，因而得名。 云南昆明北郊龙泉

山有黑龙潭，那里有深浅两潭，深潭即黑龙潭，传说

有黑龙潜藏，故名。 黑龙潭为地下泉涌，泉水似串串

珍珠涌上水面，潭边建有观鱼楼。 紧邻深潭的是浅

水潭，常年浑水。 两潭桥下相通，潭水相接，但两潭

的鱼互不越潭，形成“两水相交，鱼不往来”之奇观。
新疆有白龙堆，为沙漠名，在新疆东部，天山南麓，也
称龙堆。 天津蓟县西的盘龙山为燕山余脉，主峰近

千米高，历史上被誉为京东第一山，山体犹如盘龙，
有三盘胜景，谓“上盘之松，中盘之石，下盘之水”。
辽宁铁岭市的龙首山绵延 ５０００ 多米，势若长龙，至
柴河曲折处，嶙峋突起，如龙昂首，因而得名。 遍布

四面八方的龙神景观，说明古老的龙神话已经扎根

中华大地，化作了山脉河流，化作了大自然的言说。
上古神话的风物化还表现在对神话接受地的风

物重新命名，用以延伸神话人物的事迹。 湖北随州

接受中原炎帝神农神话，不仅借用神话地名，而且根

据神话内容，创造出一些新地名用以演绎炎帝神农

事迹，将炎帝神农的诞生、业绩等与随州厉山其他景

物联系在一起。 《荆州记》载：“（随）县北界有重山，
山有一穴，云是神农所生。 又有周廻一顷二十亩地，
外有两重堑，中有九井，相传神农既育，九井自穿，汲

一井则众井动，即此为神农社，常年祀之。” ［２］８９５

《太平寰宇记》载：“厉山，在县城北一百里。 《荆州

记》云：‘随地有厉乡村，下有一穴，是神农所生穴

也。 穴口方一步，容数人立。 今穴口石上有神农庙

在。’” ［３］２７９《湖北通志》载：“炎帝潜邦，今随县之北

厉山，赖乡也。 有厉山，神农是生。 ……《水经注·
漻水篇》云：‘厉山南有重山，即烈山，山下有穴，父
老相传是神农生处，故礼谓之烈山氏，亦云赖乡，故
赖国也，有神农社。’” ［４］３８５这些记载涉及随州厉山

多种景物，如神农洞、九井、神农庙、神农社等。 炎帝

神农神话故事与随州厉山诸多景物相联系，形成具

有地方风味的新神话，深化了地域民众对中华文化

的认同。
上古神话地域接受过程中的地方风物化，不仅

让接受地的自然风光打上了上古神话的烙印，而且

还造就了不少与神话相关的名胜古迹，成为传承上

古神话的永久性载体。 地方风物化的上古神话，拉
近了与地方民众的距离。 地方民众在讲述这些神话

时，会有一种亲切感、自豪感，仿佛在讲述家乡的故

事，从而将中华文化认同融入浓浓的乡情之中。
２．上古神话地方历史化中的文化认同

上古神话地方历史化，即上古神话中的始祖神

话为地方历史所吸纳，成为地方历史建构的重要内

容。 上古始祖神话主要指盘古开天神话和三皇五帝

谱系神话，它们共同构成华夏族远古神话历史记忆，
已形成国人共识。 因此，当地域接受盘古开天神话

与三皇五帝谱系神话时，地域的民众也就将地方的

历史汇入了中华民族远古神话历史的大河之中，并
自觉不自觉地形成中华文化认同意识。

盘古神话最早记载于三国时徐整所著《三五历

纪》《五运历年记》，其中讲述了天地混沌之时，盘古

开辟了天地，其身体化作天地万物，盘古由此成为天

地开辟创世大神。 虽然盘古神话在三国时代才有明

确记载，但仍属上古华夏族神话，因为上古典籍《山
海经·海外北经》中已出现盘古神话原型：“钟山之

神，名曰烛阴，视为昼，瞑为夜，吹为冬，呼为夏。 不

饮，不食，不息，息为风。 身长千里，在无启之东。 其

为物，人面蛇身赤色，居钟山下。” ［５］１９７ 烛阴即烛

龙，袁珂认为烛龙即开天辟地的盘古：“说者谓此神

当即是原始的开辟神，征于任昉《述异记》：‘先儒

说：盘古氏泣为江河，气为风，声为雷，目瞳为电。 古

说：盘古氏喜为晴，怒为阴。’《广博物志》卷九引《五
运历年纪》（撰人不详，或谓即三国吴徐整）：‘盘古

之君，龙首蛇身，嘘为风雨，吹为雷电，开目为昼，闭
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目为 夜。’ 信 然。 盘 古 盖 后 来 传 说 之 开 辟 神

也。” ［５］１９７－１９８袁珂将烛龙与盘古的行为进行对比，
找出二者的共同性或相关性，得出的结论不无道理。

上古盘古神话后来为多个地域和民族所接受，
由此成为多地域多民族的神话历史源头叙事。 对于

盘古神话的接受，以地域而论，有东北地区、南海地

区、中南地区、西南地区、吴越地区等；以民族而论，
有彝族、白族、傈僳族、仡佬族、布依族、侗族、毛南

族、壮族、苗族、瑶族、土家族、土族等。 例如，广西大

部分地区接受了盘古神话。 南朝任昉《述异记》记

载：“古说：盘古氏夫妻，阴阳之始也。 今南海盘古

氏墓，亘三百里，俗云后人追葬盘古之魂也。 桂林有

盘古祠，今人祝祀；南海中有盘古国，今人皆以盘为

姓。” ［６］６袁珂考证：“桂林，秦置郡名，约有广西壮族

自治区的全部地方。 其后三国也设桂林郡，治所在

广西壮族自治区象州。”延绵三百里的盘古墓，是神

话式的说法，反映了广西广大区域多族群对盘古的

崇拜。 修建盘古祠，举行祭祀，并以盘为姓，则表现

了当地多族群将盘古奉为开辟大神。 这是盘古神话

与广西多族群历史记忆相融合的产物。
上古帝王神话是华夏族关于远古祖先的历史记

忆，由于族群的迁徙、大一统观念的影响，上古帝王

神话逐渐为中原以外的地域所接受，并融入地方历

史文化之中，帝王神话中的华夏始祖逐渐被不同地

域的族群或民族奉为始祖，从而形成了各地域族群

与华夏同宗共祖的意识。
３．上古神话地方风俗化中的文化认同

上古神话地方风俗化主要是指一部分上古神话

演化为地方节日风俗，并以节日仪式的形式表现神

话的内容。 上古神话的地方风俗化对中国节日的形

成与发展影响深远，以至于全国形成了以神话为原

型的多元一体的节日体系，同时，也使得地域或民族

的节日民俗融入了华夏文化的因子，植入了中华文

化认同观念。 这在具有代表性的节日民俗中得到充

分体现。
春节是全国人民的大年节，一些地方或民族有

挑新水、抢新水的习俗，此俗来源于上古神水神话。
神水神话即是讲述某些水体具有神奇力量的神话，
多见于《山海经》等典籍，广西西部壮族地区大年初

一挑新水的习俗即是由华夏神水神话衍生而来。 汲

新水又称挑伶俐水、挑新水、挑乖水。 大年初一凌

晨，家家户户的新媳妇或大姑娘挑着水桶、唱着歌来

到井泉河边，插上三炷香，将红纸包好的钱币投进水

中，挑回新年第一担新水，这担水会给家庭带来五谷

丰收、六畜兴旺及一切吉祥如意之事。 除壮族外，黔
南布依族、云南景颇族和彝族、湖北恩施土家族、湖
南湘西苗族等也都有新年挑新水的习俗。 此外，西
南地区的傣族、阿昌族、布朗族、佤族、德昂族等民族

的泼水节也与上古神水神话有关，可见上古神水神

话影响之广泛。
农历二月初一，云南西畴壮族有女子太阳节，该

节日源自上古太阳神话。 上古太阳神话是一个复杂

的系统，包括帝俊、羲和、日主、东君、太阳星君、金乌

等神话，其中具有代表性的主要是动物神金乌神话、
人神帝俊与羲和神话。 金乌神话见于《山海经·大

荒东经》：“汤谷上有扶木，一日方至，一日方出，皆
载于乌。” ［５］２８９这里描绘了金乌载日飞天的行为，
解释了人们以金乌为太阳神的原因。 帝俊与羲和神

话见于《山海经·大荒南经》：“东海之外，甘水之

间，有羲和之国。 有女子名羲和，为帝俊之妻，生十

日，常浴日于甘渊。” ［５］３０９其中表现了对动物太阳

神和人物太阳神的崇拜。 云南西畴等地的女子太阳

节，突出表现了女性的崇高地位，这与太阳神羲和为

女性有关。 农历二月初一上午，西畴县上果村家家

户户蒸制金黄色糯米饭作为祭祀供品。 中午，１８ 岁

以上的女性必须到村前的小河里沐浴净身并穿上传

统民族盛装。 下午，女子们爬到山顶，举行祭祀太阳

神活动，太阳神为一雕塑的公鸡偶像，矗立在土堆

上。 女子们摆上供品，唱诵《祭太阳歌》，祭祀完毕，
分食贡品，食过此饭，便具有了女性权力。 当日，男
人在河滩为女子们备好晚餐，男女共进晚餐后举行

歌舞活动。 女子太阳节既表现了对金乌的崇拜，也
表现了对太阳女神羲和的崇拜，是两种太阳神话融

合的产物。
农历三月三，是西南地区多个民族的传统节日。

该节日是上古玄鸟神话地域风俗化的产物。 上古玄

鸟神话，初见于《诗经·商颂·玄鸟》：“天命玄鸟，
降而生商，宅殷土芒芒。” ［７］４９０ 又见于《楚辞·天

问》：“狄在台，喾何宜？ 玄鸟致贻，女何喜。” ［８］ 但

这两处记载语焉不详，到了司马迁的《史记》才有详

细记载：“殷契，母曰简狄，有娀氏之女，为帝喾次

妃。 三人行浴，见玄鸟堕其卵。 简狄取吞之，因孕生

契。” ［２］２８这里讲述了帝喾之妻简狄沐浴吞食鸟卵

怀孕生下殷商先祖契的故事。 这一神话由行浴、吞
卵、简狄生契三个母题组成，三者构成契诞生的条

件。 这是玄鸟神话的语言叙事，重在表现对祖先的

崇拜。 玄鸟神话又有仪式叙事，重在表现祈求商族

子孙绵绵。 玄鸟神话的仪式叙事主要体现在三月上
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巳日举行的一系列活动。 上巳的中心仪式是祓禊，
祓禊仪式可谓简狄沐浴、吞卵、生人行为的象征性模

仿。 上古玄鸟神话叙事在魏晋时期演化为上巳节，
后又演化为文人曲水流觞雅事，宋代时在汉族逐渐

衰亡。 但其为边远地区和少数民族地域民众所接

受，演化为节日民俗的三月三，继承了玄鸟神话语言

叙事与仪式叙事的基本意义。
西南地区多个民族的三月三是青年男女相会谈

情说爱的节日，这是由上古玄鸟至会男女求殖的习

俗衍生而来。 壮族三月三“歌圩”是男女青年择偶

的日子。 每逢歌圩，方圆数十里内的男女青年聚集

在歌圩点。 在歌师的指点下，小伙子选择姑娘对歌，
通过对歌相互了解、逐渐生情，最终结以秦晋之好。
女子若看中男子，则用抛绣球的方式表达爱意。 苗

族、侗族、瑶族、畲族、黎族、土家族、布依族等民族都

有三月三青年男女谈情说爱的习俗。 配合男女谈情

说爱的主题，三月三还有多种蛋俗，包含祈子之意。
壮族三月三的碰蛋习俗包含对美好婚姻的祝福，早
生贵子。 三月三那一天，青年男女各自带着连成串

的染红的熟鸡蛋。 在歌圩中，小伙子手握彩蛋去碰

看中的姑娘手中的彩蛋。 姑娘如果有意，就让小伙

子碰，蛋碰裂表示两人已有成婚之意，蛋碰破标志新

生命诞生，是对美好婚姻的祝福，所以蛋碰破成为男

女愿意喜结良缘的标志。
在我国不少地方，如湖南、湖北，还有三月三吃

地菜煮鸡蛋的习俗。 这是玄鸟神话鸟卵致孕观念衍

生而成的风俗，鸟卵或蛋具有生育的力量，进一步联

想就具有了生命的力量，因此，在玄鸟到来这一天进

食鸡蛋，便能获取生命的力量，阻挡病痛侵入身体。
可见，这一风俗也是玄鸟神话地域接受的产物。

火把节是川、滇、黔、桂等地彝族、白族、傈僳族、
纳西族、哈尼族、基诺族、拉祜族等民族的传统节日，
其最初的源头可追溯至上古燧人氏取火神话。 燧人

氏发明钻木取火神话，先秦典籍有载。 战国尸佼

《尸子》载：“燧人上观星辰，下察五木以为火。” ［９］

燧人氏采用五木取火，说明燧人氏发明了取火之道。
《太平御览》引《拾遗记》曰：“燧明国……有火树名

燧木，屈盘万顷。 ……后世圣人，……有鸟若枭，以
口啄树，粲然火出，圣人成焉，因用小枝以钻火，号燧

人氏。” ［１０］３８６１此则神话叙述燧人氏见到鸟啄木起

火而受到启发发明了钻木取火。 谯周《古史考》载：
“太古之初，人吮露精，食草木实，山居则食鸟兽，衣
其羽皮，近水则食鱼鳖蚌蛤，未有火化，腥臊多，害肠

胃。 于使（是）有圣人出，以火德王，造作钻燧出火，

教人熟食，铸金作刃，民人大悦（说），号曰燧（遂）
人。” ［１１］神话中的燧人氏发明钻木取火，使人类的

生活由生食进入熟食，告别了茹毛饮血的历史，与禽

兽的生活习性有了根本区别。 燧人氏受到世人的崇

拜，被奉为燧皇，并被列为三皇之首，同时燧人氏也

被视为火祖世世代代受到人们崇拜。
燧人氏取火神话为川、滇、黔、桂等地域所接受，

民俗化为地方节日火把节。 云南的白族、彝族、普米

族、纳西族等民族，以 ６ 月 ２４ 日为火把节。 这一天，
人们要举行种太阳祭祀仪式，太阳即为火神。 祭祀

场地中心竖一大火把，火把四周堆上干柴，火把正前

方栽一截干燥易燃的树桩，象征太阳和火神。 太阳

升起来后，聚集在场地的人们各拿一根小木棒，依次

到树桩上钻木取火。 不管谁钻出了火星，人们都会

拥上前，用早已准备好的草绒、干树枝接点火种，把
柴堆点燃。 然后，大家在柴堆上点燃火把带回家，点
燃自家的柴堆。 种太阳仪式通过模仿燧人氏钻木取

火行为来祭祀火神燧人氏，表现了对火祖的崇拜。
西南多个民族火把节的原始民俗中有多种祭祀火神

的仪式，甚至有模仿燧人氏取火行为的仪式，足见这

些习俗是燧人取火神话地域化的产物。
上古神话地方节日民俗化形式多样，有的上古

神话只是演化为地方节日中的某种民俗，如神水神

话化为壮族等民族春节中的汲新水习俗；有的上古

神话则演化为地方一个独立的节日，如上古玄鸟神

话民俗化为西南多民族的三月三；还有的上古神话

民俗化为地方节日的最初源头，如燧人氏取火神话

民俗化为西南多民族火把节原生形态的源头。 无论

哪种情况，都表现出接受上古神话的地方节日民俗

与华夏文化有着同根相连的关系，从根性上蕴含着

对中华文化的认同。 总而言之，上古神话的地域接

受是各地域将上古神话融入地方山水、地方历史记

忆、地方节日民俗的过程，这一融入过程使中华各族

儿女获得了最深层次的文化认同。

二、上古神话的地域发展体现
中华各地域民众的共同创造

　 　 上古神话经历了不断发展完善的过程，既包含

了不同时代的创造，也包含了不同地域的创造。 其

中，不同地域的创造是指中原以外的地域在接受原

生上古神话的过程中所进行的创造，这种创造对于

上古神话的发展起到了非常重要的作用。 其中的奥

秘可以用接受美学理论来解释。 德国文艺理论家姚

１５１

上古神话的地域接受与中华文化认同



斯提出了接受美学的基本观点：“在作家、作品和读

者的三角关系中，后者不是被动的因素，不是单纯的

作出反应的环节，它本身便是一种创造历史的力

量。” ［１２］也就是说，作品是在接受者的接受过程中

不断获得生命力并最后完成的。 按照接受美学的观

点，接受地域对上古神话的接受不只是被动的接受，
而是对上古神话的创造和完善。 上古神话的地域接

受扩大了上古神话流布的地域，发展完善了上古神

话的情节和神灵系统，同时也使广大地域的族群在

与华夏族共同创造中华神话文化的过程中，实现了

对中华文化的认同。
１．地域接受对神话情节的发展完善

肇始于中原地带的上古神话，情节简古、篇幅短

小，如《山海经》中记载的神话；经过地域接受后，上
古神话情节得以发展，叙事变得复杂丰富，篇幅也随

之增长。 上古神话地域接受过程融入了地域族群或

民众的再创造，并通过这种再创造实现了地域族群

或民众对华夏文化的认同。 上古神话地域接受情节

的发展首先表现为情节的增加，这是上古神话逐渐

系统化、谱系化的重要途径。
上古中原禹治水神话在地域接受过程中得到很

大发展。 原生态的禹神话是指诞生于黄河中下游中

原地域的神话，散见于早期典籍的记载，也见于器物

铭文。 如《诗经·商颂·长发》：“洪水芒芒，禹敷下

土方。” ［７］４９２《诗经·大雅·文王有声》：“丰水东

注，维禹之绩。” ［７］３７６ 《诗经·大雅·韩奕》：“奕奕

梁山，维禹甸之。” ［７］４２９《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。” ［１３］６３《山海经·海内经》：“洪水滔天，鲧窃帝

之息壤以堙洪水，不待帝命。 帝令祝融杀鲧于羽郊。
鲧复生禹。 帝乃命禹卒布土以定九州。” ［５］３７８－３７９

禹娶涂山神话中的涂山，原是指三涂山，在今河南省

嵩县西南。 《水经注》云：“伊水历崖口，山峡也。 翼

崖深高，壁立若阙。 崖上有坞，伊水迳其下，历峡北

流，即古三涂山也。” ［１４］１２４９《元和郡县图志》亦云：
“三涂山，在县（陆浑县）西南五十里。” ［１５］１４３禹治

水定九州中的九州不是指天下，而是指中原范围内

的具体区域。 早期中原禹神话塑造了一位治水英雄

的形象，但内容单一、情节简单、结构零碎，后来在地

域接受的过程中情节不断丰富发展，最终成为系统

性的神话。
禹神话在越地会稽地区的接受过程中，发展了

禹神话的重要情节。 大约在战国时代，浙江绍兴会

稽开始接受大禹神话，形成了会稽禹神话。 《国语》

载：“昔禹致群神于会稽之山，防风氏后至，禹杀而

戮之……” ［１６］３４６《韩非子》中也有类似的记载：“禹
朝诸 侯 之 君 会 稽 之 上， 防 风 之 君 后 至 而 禹 斩

之。” ［１７］可见当时的大禹已不仅仅是治水之神，而
是统领治水大军的首领或国家的帝王。 会稽新神话

还说禹死后葬于会稽。 《墨子》云：“禹东教乎九夷，
道死，葬会稽之山。 衣衾三领，桐棺三寸，葛以缄之，
绞之不合，通之不坎，土地之深，下毋及泉，上毋通

臭。” ［１８］９９大禹杀防风和死后葬于会稽的故事，是
会稽接受中原大禹神话后产生的新神话。 以会稽为

中心地域对于禹神话的接受，发展了禹神话的重要

情节，以至于数千年来人们一直将会稽认作禹的葬

地，当地建有禹陵、禹庙，拜祭会稽禹陵的香火一直

不断，越地也因此与中华文化有了更紧密的联系。
中原禹神话在西羌地区的接受也是这一神话发

展的一个重要契机。 禹文化研究中有一种重要观

点，即“禹兴起于西羌说”。 这一观点可追溯至司马

迁《史记·六国年表》的记载：“禹兴于西羌，汤起于

亳，周之王也以丰镐伐殷，秦之帝用雍州兴，汉之兴

自蜀汉。” ［２］１７７其后，东晋《华阳国志》也说禹兴于

西羌。 裴骃《史记·集解》引皇甫谧《帝王世纪》也
称：“孟子称禹生石纽，西夷人也，传曰‘禹生西羌’
是也。”虽然“禹兴西羌说”作为一种历史观点，已被

学界否定，但其中体现的文化认同意识具有积极意

义。 王明珂指出：“在战国至汉代，在部分华夏知识

分子间，便有‘禹西夷之人’或‘禹生于西羌’的说

法。 ……对于汉晋时期居于蜀的华夏知识分子，这
便非常重要了。 由于乡土认同，他们开始认真地将

大禹 出 生 于 蜀 之 ‘ 西 羌 ’， 建 构 为 一 ‘ 历 史 事

实’。” ［１９］可见，“禹兴西羌说”是当时人们出于对

华夏文化的认同而进行的一种历史建构。 有学者指

出：“晋代以来，大禹出生在汶山郡广柔（或石纽）此
一历史记忆不断地被处于西方华夏边缘的新华

夏———蜀人所强调；他们共同祭祀当地的禹庙、大禹

遗迹，并将这些写入地方志之中……在如此的历史

记忆背景下，在上世纪初，整个汉代‘汶山郡’可能

包括的地方，如当今北川、汶川、茂县、理县等地，都
有‘刳儿坪’、 ‘ 石纽’ 或大禹出生地之类的古

迹。” ［２０］正是出于将自身文化身份融入华夏的需

求，汉晋时代西羌的知识分子及民众，不仅重构了禹

神话的语言叙事，而且创造了大量的以禹出生遗迹

为中心的禹神话景观叙事，以彰显自己的华夏身份

及文化认同。
中原禹神话向西、向东的发展，完善了禹神话的
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主体结构。 禹生于西羌，东巡死后葬于会稽，再加上

中原禹神话原本存在的禹立国于阳城的故事，就形

成了完整的禹神话谱系。 除了禹神话，其他中原神

话也多是在地域发展过程中逐渐完善的。
２．地域接受对神灵神格的再创造

不同地域民众在接受上古神话的过程中，会根

据自己的需要，为原生神灵增添新的神格。 新增神

格既是地域再造的结果，也是原生神灵神格的合理

延伸，所以能够与上古神话融为一体。 地域民众在

参与上古神话神灵神格再创造过程中，实现了对中

华文化的自然皈依。
在地域接受过程中，上古神话中神灵的神格不

断增加，有些几乎达到无所不包、无处不在的程度。
如女娲神话中，女娲原为创世大神，她化生了万物，
创造了人类。 《说文解字》云：“娲，古之神圣女，化
万物者也。” ［２１］ 《山海经·大荒西经》记载了女娲化

生万物的神话：“有神十人，名曰女娲之肠，化为神，
处栗广之野，横道而处。”郭璞注：“女娲，古神女而

帝者，人面蛇身，一日中七十变。” ［５］３１４《太平御览》
卷 ７８ 引《风俗通》记载了女娲造人神话：“俗说天地

开辟，未有人民，女娲搏黄土作人。 剧务，力不暇供，
乃引绳于絙泥中，举以为人。 故富贵者，黄土人也，
贫贱凡庸者，絙人也。” ［１０］３６５可见，中原地域的女娲

神话是化生万物和创造人类的创世神话，女娲神格

比较单一。 随着女娲神话在不同地域的传播与接

受，创世大神女娲不断被赋予新的神格。
在冀州地区的接受中，女娲由创世神发展成为

水神。 西汉《淮南子》载：“往古之时，四极废，九州

裂，天不兼覆，地不周载……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；背方州，抱圆天。” ［２２］冀州的女娲神话中炼

五彩石补天、杀黑龙、止洪水等情节，都是治理洪水

的行为，由此女娲具有了水神神格。 女娲作为水神，
不仅能够管束洪水，还能掌管雨水，每当大旱之时，
人们就要向其祭祀祈雨。 汉代《论衡·顺鼓》载：
“雨不霁，祭女娲。” ［２３］３１９ 北宋《新定九域志》 载：
“皇母山，又名女娲山，其上有祠，民旱水祷之。”可

见，女娲掌管雨水的水神神格从汉至宋已广为传播。
在西北地区的接受中，女娲神话衍生出了伏羲、

女娲兄妹成婚的神话，创造了女娲神主婚姻、生育的

神格。 《独异志》载：“昔宇宙初开之时，止女娲兄妹

二人在昆仑山，而天下未有人民。 议以为夫妇，又自

羞耻。 兄与其妹上昆仑，咒曰：‘天若遣我二人为夫

妇，而烟悉合；若不，使烟散。’于是烟头悉合，其妹

来就。” ［２４］神话中的女娲兄妹成婚即是指伏羲、女
娲兄妹成婚。 从《尚书》《尔雅》《山海经》等文献的

记载看，神话中的昆仑山应指西北地区。 由此，伏
羲、女娲兄妹婚神话应是西北地域接受中原女娲神

话所进行的创造。 由伏羲、女娲兄妹婚神话形成了

女娲掌管婚姻的神格，对此古人已有明确说明。
《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。” ［２５］１４３女娲作笙簧神话也象征性表示了女娲职

掌婚姻的神格。 《艺文类聚》引《帝王世纪》曰：“帝
女娲氏，亦风姓也，作笙簧。” ［２６］３３３笙簧在古代有象

征男女交合的意义，女娲作笙簧，也就意味着女娲掌

管男女婚姻之事，成为高楳之神。 这样女娲由婚姻

神格又衍生出了生育神神格。 西北地区女娲神主婚

姻、生育的神格又影响到中原乃至全国，女娲成为人

们祈求婚姻和生育的神灵，迄今仍有余续。
两汉时期，女娲神话在山东地区的接受中与西

王母发生联系，女娲又衍生出福神神格、寿神神格。
西王母是职掌长寿的神灵，山东滕州汉画像石中多

次出现伏羲、女娲与西王母同出的画面，说明当地民

众又赋予了女娲职掌长寿的神职。 生殖、生育与长

寿都与生命相关，女娲由生殖之神衍生出长寿之神，
也是顺理成章的。 五福寿为先，女娲在长寿之神的

基础上，又衍生出福神神格。 《论衡·顺鼓》载：“俗
图画女娲之象，为妇人之形，又其号曰女。 仲舒之

意，殆谓女娲古妇人帝王者也，男阳而女阴，阴气为

害，故祭女娲求福佑也。” ［２３］３２１女娲的福神神格实

为寿神神格由个别到一般的拓展。
在西南地区的接受中，伏羲女娲神话又衍生出

洪水遗民神话，女娲成为苗族等民族的女始祖，增添

了祖先神神格。 苗族等民族的洪水神话大意为：远
古之时发生大洪水，人类几近灭绝，只有伏羲、女娲

兄妹躲在预先准备好的葫芦中得以幸免。 洪水之

后，兄妹二人不得已结为夫妻，生下一肉坨，伏羲怒

而用刀将其砍成碎块，碎块散落四处，落地即变为

人。 ２０ 世纪三四十年代的一批著名学者据此认定

女娲为苗族等民族的祖先神，如芮遗夫的文章《苗
族的洪水故事与伏羲女娲的传说》比较倾向于伏羲

女娲为苗族的祖先，但说得比较模糊：“则上文所云

伏羲女娲乃是苗人所说，或者可以说是较近似的推

测。” ［２７］２１５陈国钧《生苗的人祖神话》一文认为：
“像（伏羲女娲洪水神话）这样的神话，也不是生苗

特有，就笔者调查许多种苗族，都发见类似上述的内
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容。 可说是苗族共同的人祖神话，这点是我们值得

注意的。” ［２７］２９３

闻一多的《伏羲考》中采集了 ４９ 则西南民族洪

水神话，不少有洪水过后兄妹婚配再造人类的情节，
并且证明伏羲、女娲是南方苗族的祖先神。 《峒溪

纤志》记有苗族祭祖习俗：“苗人腊祭曰报草。 祭用

巫，设女娲、伏羲位。” ［２８］ 贝清桥 《苗俗记》 也说：
“苗妇有子，祀圣母；圣母者，女娲氏也。”田野调查

与史料记载都说明苗族等民族奉女娲为始祖神。 也

有学者据此认为，伏羲女娲信仰源于西南地域苗族

等民族，后来传播到汉族地区，并为汉文献所记载，
２０ 世纪三四十年代的学者多持这种观点。 笔者认

为，这些学者通过田野调查所证明的女娲为苗族等

民族祖先神的观点是可信的，但其关于源流问题的

见解值得商榷。 从女娲神话的文化渊源看，女娲应

是起源于中原的创世神，西南地域的民众奉女娲为

始祖神，是其接受中原神话并加以发展的结果。 女

娲神话为西南地区民众接受后，又增添了祖先神神

格，这一神格反过来又影响到华夏女娲神话，女娲遂

成为中华民族的始祖神。 女娲神话在多个地域的传

播与接受过程中，不断发展完善了女娲的神格，实现

了多地域、多民族对女娲形象的共同塑造。 除了女

娲，上古神话中的其他神灵，如黄帝、炎帝、尧帝、舜
帝、大禹等，也因适应不同地域的需要而不断增加神

格。 上古神话在满足地域民众现实生活追求的同

时，也深入渗透进地域民众的信仰体系，最终促进了

地域民众对中华文化的认同。

三、上古神话地域接受的必然逻辑

上古神话的地域接受，是多方面因素合力推动

的结果，既有春秋大一统观的影响，也有远古族群大

迁徙的推动，还有上古神话与地域文化相互契合的

作用。 上古神话的地域接受体现了上古神话发展的

必然逻辑，也体现了中华地域文化走向共认共同的

必然趋势。
１．上古神话地域接受的时代背景逻辑

夏商周至春秋战国，风云际会、战乱频仍，但是

在这一个纷乱复杂的时代，却逐渐形成了中国人的

天下一统观念，即大一统观。 上古神话中以三皇五

帝神话为代表的祖先神话是大一统观的产物，因为

这些神话反映了天下同一祖先谱系的观念。 上古神

话中祖先神话的地域接受，就是在先秦大一统观形

成、发展与实践的背景下发生的。

在中国历史上，大一统观直接影响了历代君王

的奋斗目标，对中华民族共同体的形成发展起到了

重要作用。 禹定九州，建立夏王朝，开启了在中国建

立一统天下的实践。 夏商周三代建立了形式上的统

一王朝，这种王朝虽然结构松散、统而不一，不是真

正意义上的统一王朝，但仍然推动了天下一统的进

程。 周代统治者以夏人继承者自居，自称“夏人”或
“华夏”，中原诸侯为 “诸夏”，四方族群合称 “四

夷”，由此而形成华夷之辨。 春秋战国时期，各诸侯

国之间争霸天下的战争长期不断，打破了华夷之别

的格局，华夏与四夷实现了大规模的融合。 天下一

统观的发展与实践，华夏与四夷的融合，导致发端于

中原的上古神话向四周传播，并逐渐为诸夏与四夷

所接受，进而从根性文化层面实现了诸夏、四夷对华

夏文化的认同。
上古神话为诸夏、四夷的接受突出表现为对上

古祖先神话的接受。 上古祖先神话，主要是指华夏

族形成过程中逐渐组合而成的三皇五帝谱系神话，
三皇五帝是华夏祖先神的典型代表。 随着华夏与诸

夏、四夷的不断融合，诸夏、诸夷地域不断接受了华

夏祖先神话。
巴人为先秦时期居住在西南地区以蛇或白虎为

图腾的族群，在战国时期接受了三皇五帝之伏羲神

话，以伏羲为始祖。 《山海经·海内经》载：“西南有

巴国。 太皞生咸鸟，咸鸟生乘厘，乘厘生后照，后照

是始为巴人。” ［５］３３４太皞即伏羲氏。 《左传·昭公

十七年》记载：“大（太）皞氏以龙纪，故为龙师而龙

名。”杜预注曰：“太皞，伏牺氏，风姓之祖也。 有龙

瑞，故以龙名官。” ［１］１２９６ 《吕氏春秋·孟春纪》载：
“其帝太皞。”高诱注：“太皞，伏羲氏。” ［２９］ 吴任臣

《山海经广注》、郝懿行《山海经笺疏》均以太皞为伏

羲氏，可见，太皞即伏羲的说法，较为普遍。 巴人接

受伏羲神话，再造本族群神话，追溯本族群始祖为伏

羲，足见其已将自身纳入华夏范围。
地处南方的祝融族群和北方的族群也接受了上

古时的祖先神话。 祝融，本为南方族群首领，《山海

经·海外南经》载：“南方祝融，兽身人面，乘两龙。”
共工，本为被舜帝流放的四凶之一，《尚书·舜典》
载：“流共工于幽州，放欢兜于崇山，窜三苗于三危，
殛鲧于羽山，四罪而天下咸服。” ［１３］２７在民族融合

之际，在政治、文化、民族大一统思想盛行的情势下，
祝融与共工所代表的南北不同族群，都自认为自己

是炎帝之后。 《山海经·海内经》载：“炎帝之妻，赤
水之子听沃生炎居，炎居生节并，节并生戏器，戏器
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生祝融。 祝融降处于江水，生共工。 共工生术器，术
器首方颠，是复土穰，以处江水。 共工生后土，后土

生噎鸣，噎鸣生岁十有二。” ［５］２７神话中，祝融还以

黄帝之后自称，更能见出族群认同融合之大势。
楚人发端于中原，后迁入南方，在战国时代，楚

文化与中原文化实现了完美融合。 楚人全面接受了

中原神话并进行了新的创造。 屈原《天问》凡 １６８
问，几乎每一问都涉及一个神话故事，其中绝大部分

是中原神话，说明楚人对于华夏文化的高度认同。
楚人先后接受的祖先神话有颛顼神话、炎帝神话、祝
融神话等。 屈原《离骚》开篇即称自己是颛顼高阳

氏之后，表现出楚人对颛顼帝的认同。 《史记·楚

世家》载有楚人以颛顼为祖先的神话：“楚之先祖出

自帝颛顼高阳。 高阳者，黄帝之孙，昌意之子也。 高

阳生称，称生卷章，卷章生重黎。 重黎为帝喾高辛居

火正，甚有功，能光融天下，帝喾命曰祝融。 共工氏

作乱，帝喾使重黎诛之而不尽。 帝乃以庚寅日诛重

黎，而 以 其 弟 吴 回 为 重 黎 後， 复 居 火 正， 为 祝

融。” ［２］４２９由此楚人先祖神话谱系可见，不仅颛顼

高阳氏为楚人祖先，帝喾也为楚人祖先。 楚人一度

还接受了炎帝神话，以炎帝为祖先。 《史记·郑世

家》载：“昔祝融为高辛氏火正，其功大矣，而其于周

未有兴者，楚其后也。” ［２］４４６此说楚人为祝融之后，
而祝融经常被说成是炎帝，可见楚人也曾以炎帝为

始祖。 《山海经·海内经》载：“炎帝之妻，赤水之子

听沃生炎居，炎居生节并，节并生戏器，戏器生祝

融。” ［５］３３６祝融为炎帝之后，而祝融又为楚人之祖，
这则神话表明楚人也以炎帝为始祖。 楚人接受上古

祖先神话的多元性表明，诸夏、四夷对上古三皇五帝

祖先神话的接受有不同的选择，因时因地而异，说明

三皇五帝等祖先神话在不同的地域影响各异。
在先秦大一统天下实施的进程中，共工、巴人、

楚人等诸夏先后接受了上古神话，华夏族以外的其

他族群也接受了上古祖先神话，产生了三皇五帝认

同神话。 《山海经·大荒北经》载：“黄帝生苗龙，苗
龙生融吾，融吾生弄明，弄明生白犬，白犬有牝牡，是
为犬戎，肉食。” ［５］３１９ 《山海经·大荒西经》载：“黄
帝之孙曰始均，始均生白狄。” ［５］２９８犬戎、白狄等由

此也被视为黄帝后裔，产生了自己的帝王认同神话。
事实上，在中国大一统的形成过程中，不断有诸夷主

动向炎黄族系靠拢，逐渐接受华夏族的祖先神话，从
而奠定了中华民族同根同族同脉认同的根基。 在大

一统观的影响下，上古神话中的华夏始祖神话逐渐

为诸夏、诸夷所接受，并奉华夏始祖为始祖，从而形

成文化认同。
２．上古神话地域接受的族群迁徙逻辑

族群迁徙的原因有多种，最主要的原因是战争。
远古传说时代，以炎帝、黄帝、蚩尤为部落酋长的三

大族群逐鹿中原，发生了两场重要的战争，其中一场

是黄帝与炎帝之战，史称阪泉之战，结果炎帝战败。
败北的炎帝后裔一部分留在中原融入华夏族，其他

部分主要向南迁徙，也有小部分向北迁徙。 另一场

战争是黄帝与蚩尤的战争，结果蚩尤战败。 蚩尤是

九黎三苗部落首领的统称，蚩尤败北之后，其后裔小

部分向北迁徙，大部分向南迁徙。 炎帝神农、蚩尤部

落及后裔迁徙所到之处，即会带来属于本族群的神

话，从而实现了上古神话的地域接受，最终实现了其

他地域文化与中原文化的融合，开启了不同地域族

群对华夏文化的认知与认同。
炎帝神农族的后裔在向南迁徙的过程中，也将

炎帝开创的农业文明神话沿路传播，使其在多个地

域落地生根。 炎帝神农后裔向南迁徙到湖北随州地

区，当地民众接受了炎帝神农神话，并加以发展。 在

随州新神话中，炎帝神农的出生地由姜水（今陕西

宝鸡渭水流域的一个支流）变为厉山。 皇甫谧《帝
王世纪》云：“神农氏本起于烈山，或时称之。”清人

宋翔凤注曰：“皇甫谧曰厉山，今随之厉乡也。” ［３０］４

先秦时已有炎帝出生于历山的记载，但并没有涉及

随州。 南北朝以来，炎帝神农出生地厉山与随州发

生了联系。 《湖北通志》载：“炎帝潜邦，今随县之北

厉山，赖乡也。 有厉山，神农是生。 ……《水经注·
漻水篇》云：‘厉山南有重山，即烈山，山下有穴，父
老相传是神农生处，故礼谓之烈山氏，亦云赖乡，故
赖国也，有神农社。’” ［４］３８５晋朝以后，关于炎帝神

农的记载大都与随州厉山相关，说明炎帝神农神话

在随州有着非常悠久的传承发展历史。 得益于这段

悠久的发展史，炎帝神农神话获得了长足发展。 随

州虽不是炎帝神农神话的发祥地，但对炎帝神农神

话的发展完善发挥了重要作用。 比如，炎帝神农发

明九井灌溉的神话就是在随州产生的。 这一神话的

产生，既有农业生产发展新水平的时代因素，也有地

域因素，随州地处江汉水泽之地，便于实施农田灌

溉，这是九井灌溉神话产生的现实基础。 随州炎帝

神农神话的发展，促进了中华炎帝神农神话的系统

化，使炎帝神农神话成为囊括刀耕火种、牛耕细作、
水利灌溉、医药、茶叶、日中而市等内容的神话体系，
成为中华民族的共同精神财富。

湖南株洲炎陵县也为炎帝神农后裔向南迁徙的
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地域，炎陵县接受上古炎帝神农神话，产生了炎帝神

农葬于炎陵的新神话。 《帝王世纪》载：炎帝神农氏

“在位百二十年而崩，葬长沙” ［３０］４。 《太平寰宇记》
载：“炎帝神农氏葬于长沙。” ［３］２３１５ 《路史》载炎帝

神农氏“崩葬长沙茶乡之尾，是曰茶陵，所谓天子墓

者，有唐尝奉祠焉” ［２５］１５８。 长沙茶乡之尾，即茶陵，
因神话中炎帝神农氏在此种茶并葬于此而得名，即
今湖南省株洲市炎陵县。 炎陵的炎帝神农神话中，
增添了炎帝神种茶与葬于茶陵两个情节，特别是后

一情节使炎帝神农的生卒得以完善，炎陵县遂成为

千百年来人们祭祀炎帝神农的地方，炎陵地域文化

因此而纳入华夏文化体系。
在中原蚩尤神话中，蚩尤是九黎的首领。 蚩尤

神迹见诸多种典籍，《初学记》卷九引《归藏·启筮》
云：“蚩尤出自羊水，八肱八趾，疏首，登九淖以伐空

桑，黄帝杀之于青丘。” ［３１］又引《帝王世纪》曰：“有
苗处南蛮而不服，尧征而克之于丹水之浦。” ［３０］４

《太平御览》卷 ７８ 引《龙鱼河图》载：“蚩尤兄弟八十

一人，并兽身人语，铜头铁额，食沙石子。” ［１０］３６５蚩

尤生于羊水，人身牛首，四目六首，头有角，有兄弟八

十一人，也可能是八十一个部落，可见其实力强大。
蚩尤神话最重要的部分是黄帝蚩尤之战，此战决定

了蚩尤部落及其后裔的命运。 《山海经·大荒北

经》载：“有系昆之山者，有共工之台，射者不敢北

乡。 有人衣青衣，名曰黄帝女魃。 蚩尤作兵伐黄帝，
黄帝乃令应龙攻之冀州之野。 应龙蓄水，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。 魃不得复上，所居不雨。 叔均言之帝，后置之

赤水之北。 叔均乃为田祖。 魃时亡之。 所欲逐之

者，令曰：‘神北行！’先除水道，决通沟渎。” ［５］３４７这

则神话反映了蚩尤部落战败的历史记忆。 此后，蚩
尤部落及其后裔由中原向外迁徙，一部分向北迁徙，
主体则向南迁徙，所到之处即传播蚩尤神话及信仰。

九黎部落向南迁徙，成为苗族等民族的祖先。
《国语·楚语》注：“三苗，九黎之后也。” ［１６］３７９迁徙

至西南地域的苗族接受了蚩尤神话。 蚩尤部落以枫

树为图腾，有枫树神话。 《山海经·大荒南经》载：
“有宋山者，有赤蛇，名曰育蛇。 有木生山上，名曰

枫木。 枫木，蚩尤所弃其桎梏，是为枫木。”郭璞注：
“蚩尤为黄帝所得，械而杀之，已摘弃其械，化而为

树也。” ［３２］ 《尔雅翼》载：“旧说云，黄帝杀蚩尤于黎

山之上，掷其械于大荒之中朱山之上，化为枫木之

林。 此犹夸父之杖，弃为邓林也。” ［３３］ 《云笈七签》
卷 １００ 记载：“杀蚩尤于黎山之丘，掷械于大荒之

中，宋山之上，其械后化为枫木之林。” ［３４］蚩尤为黄

帝所杀，丢弃的桎梏或械，化为枫树。 这种叙述反映

了蚩尤部落以枫树为图腾的现象，符合图腾主义的

观念。 地处西南的苗族继承蚩尤枫树图腾神话并加

以发展，创造出枫木创世的神话。 《苗族古歌》中的

《枫树生人》叙述了人们寻找枫树树种、栽种枫树、
砍枫树而化生万物和生成人类的过程。 从中可见，
苗族的枫树图腾神话已经发展成系统的创世神话，
展现出多姿多彩的风貌，但这一神话仍与蚩尤枫树

图腾根脉相系、血脉相通。
蚩尤部落向北迁徙，迅速融入华夏族，所经之地

山东、河北，也接受了蚩尤神话，并形成了蚩尤新神

话。 其中山东地区形成了蚩尤冢神话。 蚩尤冢位于

山东汶上县南旺镇，现存两幢石碑，石碑高 ２．３ 米，
宽 １．５ 米，厚 ０．３ 米，屹立于蚩尤冢前，石碑的下面刻

有文字“蚩尤冢”为清代人所刻，“蚩尤祠”碑刻现存

放在汶上县博物馆内。 河北省冀州地域形成了蚩尤

戏神话。 《述异记》载：“轩辕之初立也，有蚩尤氏兄

弟七十二人，铜头铁额，食铁石。 轩辕诛之于涿鹿之

野。 蚩尤能作云雾，涿鹿今在冀州，有蚩尤神，俗云

人身牛蹄，四目六手。 今冀州人掘地得髑髅如铜铁

者即蚩尤之骨也，今有蚩尤齿长二寸，坚不可碎。 秦

汉间说，蚩尤氏耳鬓如剑戟，头有角。 与轩辕斗，以
角觝人，人不能向。 今冀州有乐名蚩尤戏，其民两两

三三头戴牛角而相觝。 汉造角觝戏，盖其遗制

也。” ［６］２冀州，即今河北省衡水市冀州区。 蚩尤部

落后裔无论北迁还是南下，都为所经地域带来了蚩

尤神话和信仰。 神话反映的蚩尤部落历史表明，在
长期的民族融合进程中，蚩尤部落或直接融入华夏

族，或分化为多个民族后分别融入中华民族，蚩尤部

落已与中华各民族融为一体，蚩尤也因此成为中华

人文始祖之一，对蚩尤神话的接受和认同，也是对中

华文化的认同。
上古神话传说中的炎帝神农部落、蚩尤部落，由

于战败而迁徙，并在迁徙过程中将本部落的神话传

播到迁徙之地，迁徙之地在神话地域接受的过程中

实现了文化认同。 实际上，由于族群或部落的迁徙

而导致上古神话的地域接受的现象是比较普遍的。
如黄帝部落的迁徙将产生于陕西桥山的黄帝神话带

到了多个地方，形成了甘肃正宁黄帝陵、北京平谷黄

帝陵等。 颛顼部落的迁徙将产生于河南内黄县的颛

顼神话带到了四川雅安、米易、山东聊城等。 此外，
尧、舜、禹等神话的地域接受，都伴随着部落的迁徙。
部落迁徙直接导致上古神话的地域化，促进了地域
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民众的华夏文化认同。
３．上古神话地域接受的文化逻辑

上古神话与地域文化存在相契合的文化因子，
对地域文化具有亲和力，因而为地域所接受，这是上

古神话地域接受的文化逻辑。
上古神话中的神灵与地域崇拜的神灵在神格上

相同，有着相同或相似的神职，上古神话因而为不同

地域所接受。 上古神话中的神灵成为地方神灵的替

代物，或与地方神灵共处，并形成新神话。 宜昌三斗

坪长江西陵峡南岸黄牛岩山麓有黄陵庙，该庙主祀

大禹，正殿设大禹雕像，供人们祭祀，当地还流传着

黄牛助禹开江的神话。 但是，该庙并不称大禹庙，而
称黄陵庙，或称黄牛庙、黄牛祠等。 这一名称反映了

该庙原生祭祀对象为黄牛，祭祀黄牛，是为了镇水。
黄牛祠地处西陵峡南岸的黄牛峡，长江至此河道弯

曲，水急礁险，号称黄牛滩，行船至此非常危险。 为

求得平安，人们不得不求助于镇水的水神。 以牛为

镇水水神，典籍有载。 《艺文类聚》卷 ９５ 引《蜀王本

纪》载：“江水为害，蜀守李冰作石犀五枚，二枚在府

中，一枚在市桥下，二枚在水中，以厌水精。” ［２６］２４３５

《大唐新语》卷 １３ 载：“铸铁为牛豕之壮像，可以御

二龙。” ［３５］黄陵庙本为镇水而建，所祀对象为黄牛

神。 由于黄牛神的水神身份与治水的大禹水神相契

合，并与禹神相融合，产生了黄牛助禹开江的神话。
这种融合最早不会晚于三国，诸葛亮《黄牛庙记》言
及黄牛神助大禹治水神话。 黄陵庙祭祀禹的可靠时

间，应该是唐代。 唐宣宗大中元年（８４７ 年）建禹王

殿兼祭大禹，庙名亦称“黄牛祠”。 由此可见，黄陵

庙有关禹的神话实为该地域后来接受的神话，而黄

牛助禹开峡神话是接受禹神话后产生的新神话。 西

陵接受禹神话，是因为该地域原有神话中的神灵神

格与禹神话中禹神格相契合。 这种内在契合促进了

地域文化与华夏文化的深度融合。
上古神话中的地名与现实地域的地名相同，成

为不同地域接受上古神话的契机。 其中，既有因当

地本有地名与上古神话地名相同而接受上古神话，
也有因借用上古神话地名为地方命名而接受上古神

话，总之，在上古神话的地域接受中地名起到了纽带

作用。
舜耕历山神话地域接受的重要因素之一便是相

同的地名历山。 墨子最早记载舜耕历山的神话。
《墨子·尚贤下》记载：“昔者舜耕于历山，陶于河

濒，渔于雷泽，灰于常阳；尧得之服泽之阳，立为天

子……。” ［１８］３８舜耕历山神话原产地何在，墨子没

有说明。 《大清一统志》载舜帝出生于山东菏泽：
“诸冯，在菏泽县南五十里，相传即舜生处。” ［３６］ 顾

祖禹《读史方舆纪要》卷 ４１ 载舜帝耕于山西蒲州的

厉山：“历山，州东南百里。 相传即舜所耕处。” ［３７］

河北省涿鹿县保岱镇桑干河南岸有历山，明清时，保
岱称舜乡堡，俗称舜都，有舜庙遗址。 《魏书·太宗

纪》载有北魏皇帝拓跋嗣在逐鹿祭祀舜帝的史实：
“（拓跋嗣）幸逐鹿，登桥山，观温泉，使使者以太牢

祠黄帝庙。 至广宁，登历山，祭舜庙。” ［３８］菏泽地处

山东西南部，蒲州地处山西南部，逐鹿地处河北西

部，都是中原核心地域。 可见舜耕历山神话原产于

中原，并且在中原形成了一个最初的舜耕历山神话

文化圈。 随着中原文化向四方辐射，舜耕历山神话

也为南北地域所接受，出现多个称为历山的地名。
北方接受舜耕历山神话，有河北宁晋历山、北京

延庆等。 河北宁晋县有历城村，相传为舜帝耕处。
《元史》载：“宁晋东有薮泽，周回百余里，中有小堡

曰沥城。 义曰：‘沥城虽小而完，且有鱼藕菱芡之

利，不可失也。’” ［３９］后来沥城改为历城。 北京延庆

历山也是传说中舜帝耕种和生活的地方。 《尚书·
尧典》载：“厘降二女于妫汭，嫔于虞。” ［１３］２０《史记》
也载：“尧乃以二女妻子舜，……舜居妫汭。” ［２］１３妫

州为北京延庆旧时之名。 《延庆州志》载：“厉山在

州城西北三十里，形如覆釜。” ［４０］

南方多个地域接受舜耕历山神话，出现了湖北

随州厉山，湖南桑植历山，安徽东至、祁门山、和县历

山，江苏无锡历山，浙江永康、余姚、瑞安历山等。 湖

北省随州市随县有历山镇和历山山脉，山顶有舜帝

庙，山腰有舜田，山脚有舜井。 前文已有述及，不赘

述。 湖南省桑植县西北有武陵山历山。 《水经注》
载：“澧水出武陵充县（即今桑植县）西历山，东过其

县南。” ［４１］ 《大清一统志·永顺府》载：“历山在桑

植县西北一百二十里， 高数十里， 澧水发源于

此。” ［３６］６９２安徽池州东至县尧渡镇有历山。 《太平

寰宇记》载：“历山在县东（东至县）三十里，西枕历

池，上有尧舜二庙。” ［３］２０９０唐朝杜荀鹤《题历山舜

祠》首句云：“昔舜曾耕地，遗风日寂寥。” ［４２］安徽黄

山市祁门县历口镇有历山。 宋朝淳熙《新安志》卷 ４
载：“历山在县西八十五里，高二百五十仞，北接池

州石埭界，绝顶有池，中有石焉。” ［４３］安徽马鞍山市

和县西北四十里有历山，又名亭山、历阳山。 《辞

源》“亭山”条这样解释：“亭山，山名，又叫厉山、历
阳山。 在今安徽省和县西北。” ［４４］江苏无锡城西有

历山。 《汉书·地理志》载：“无锡，有历山，春申君
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岁祠以牛。” ［４５］ 《大清一统志·常州府》载：“（惠
山）古名华山，又曰历山。” ［３６］４２９浙江余姚市里山

镇有历山。 周处《阳羡风土记》载：“舜东夷之人，生
于桃邱。 ……旧说言舜上虞人也。 虞即会稽县，距
余姚七十里。 始宁上虞南乡也，后为县桃邱。 ……
舜耕于历山，而始宁、剡二县界上，舜所耕田于山下，
多柞树，吴越之间，名柞为枥，故曰历山。” ［４６］ 这里

所言舜之厉山也靠近余姚县。 康熙《余姚县志》载：
“历 山， 在 县 北 四 十 里， 有 象 田、 舜 井、 石 床 诸

迹。” ［４７］浙江瑞安市陶山镇也有历山。 林景熙《陶
山十咏和邓牧心·舜田》载：“闻说东夷有圣人，历
山何处此耕云。”以上地域的历山之名，或原已有

之，或因接受舜耕历山神话而命名。 总之，历山成为

地域接受上古神话的一个重要契机，同时也成为接

受地域认同中华文化的符号。
上古时期与生产发明有关的神话与地方生产行

业存在一定的相似之处，一些地域也会接受此类神

话，并将其中的生产发明神奉为地域生产中的师祖

神。 这类师祖神既是生产的发明者，也是生产的最

高技能者，人们对其顶礼膜拜，进而创造出反映其造

福地方的新神话。 在上古神话中，炎帝神农发明了

农耕生产，舜帝则加以发扬光大，因此，炎帝神农与

舜帝遂成为农耕生产的行业神，其他地域在接受农

耕生产方式时，也接受了炎帝神农与舜帝神话，奉炎

帝神农、舜帝为农耕生产行业神，以至于在全国不少

地域都出现了与炎帝神农、舜帝有关的神话。
在上古神话中，黄帝之妻嫘祖发明了种桑养蚕

之法。 嫘祖因此被奉为蚕桑行业的祖先神。 嫘祖神

话是否起源于中原，尚有争议。 战国《世本·卷一

帝系篇》载：“黄帝有熊氏，娶于西陵氏之子，谓之嫘

祖，产青阳及昌意。” ［４８］ 《史记·五帝本纪》载：“黄
帝居轩辕之丘，而娶于西陵之女，是为嫘祖。 嫘祖为

黄帝正妃，生二子，其后皆有天下。” 《集解》载：“皇
甫谧曰：‘受国于有熊，居轩辕之丘，故因以为名，又
以为号。’” ［２］７ 《帝王世纪》载：“黄帝有熊氏，少典

之子，姬姓也。 母曰附宝，其先即炎帝，母家有娇氏

之女，世于少典氏婚，故《国语》兼称焉。 ……（黄
帝）受国于有熊，居轩辕之丘，故因以为名，又以为

号。” ［３０］４－５有学者据《史记》所言嫘祖为“西陵之

女”，而判断嫘祖出于湖北宜昌西陵，嫘祖神话产生

于湖北宜昌。 但笔者以为，仅凭西陵地名不足为据，
因为全国称西陵的地方不下 １０ 余处。 结合黄帝娶

嫘祖神话的其他地名综合考虑，西陵应该指河南的

西陵，因为这一神话涉及的其他地域，如轩辕之丘、

有熊都属于今河南新郑。 由此不难看出，嫘祖神话

产于中原。 神话中的嫘祖是蚕桑的发明者，有嫘祖

始蚕之说。 自周代始，朝廷已有祭蚕神仪式：“《周
礼》： 王 后 蚕 于 北 郊。 …… 魏 遵 周 礼， 蚕 于 北

郊。” ［４９］南北朝以嫘祖为蚕神。 《隋书》载：“后周

制，皇后乘翠辂，率三妃、三嫔、御媛、御婉、三公夫

人、三孤内子至蚕所，以一太牢亲祭，进奠先蚕西陵

氏神。” ［４９］由于嫘祖被奉为发明蚕桑的始祖，与其

相关的神话便随着蚕桑生产的广泛传播而为广大地

域所接受。 除了嫘祖神话原产地河南的开封、荥阳、
西平之外，还有湖北宜昌、远安、黄岗、浠水四地，四
川盐亭、茂县、乐山三地，山西的夏县、山东的费县和

浙江的杭州等地。 有趣的是，这些接受嫘祖神话的

不少地方也有西陵之名。 可见，地名也会随着神话

的传播而迁徙，在不同地域出现相同地名，地名的迁

徙也是实现文化认同的一种方式。
上古神话发端地中原，是中华文明的摇篮，曾被

视为天下的中心。 中原华夏文化是中华文化的主要

源头，具有强大的辐射力和影响力。 中原华夏文化

依托先进的生产方式、大一统观的影响与实践、族群

的向外迁徙，不断向四方传播，并与各地域文化相结

合，形成了中华文化多元一体的格局。 而在其中，中
原上古神话在向外传播的过程中不断被各地域所接

受，为多元一体的中华文化铺上了一体的底色，有力

地促进了中华民族共同体意识的形成与发展。
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９５１

上古神话的地域接受与中华文化认同


