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对于早期神仙传记中 “升仙故事"的 

“神话一原型批评”研究六 

苟 波 

提 要 ：本文以神话一原型批评为基本方法，以文本解读为依据，从人物形象 、主题和情节的角 

度，讨论 了早期神仙传记 《列仙传》、《神仙传》中 “升仙故事” 与古代信仰、巫术和仪式的关系。作 

者认为，这类 “升仙故事”中主人公的身份、形象、精神气质等方面的基本特征皆来自于古代巫师作 

为人一神中介的特殊职业及其在巫术活动中的具体行为；同时，“升仙故事”在表达人一仙交流和演 

变的主题时，以系统性的天象、物质和动物作为象征意象。这些象征意象 的运用也可以直接上溯到中 

国古代的信仰和巫术并表现在古代神话的原型之中；另外，早期神仙传记的 “升仙情节”中的具体场 

景、死亡一成仙观念、特性化的情感和气氛等因素也受到了中国古代信仰和相关的巫术一仪式的重要 

影响。 

苟波，四川大学道教与宗教文化研究所教授、博士生导师。 
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在早期的神仙传记 《列仙传》和 《神仙传》 

中，有一类 主人公 的成 仙是 以 “升天”为特 征 

的。在这类故事 中，主人公通过 “升天”这种特 

殊情节，完成了从普通人到神仙的转变。在这篇 

文章 中，我们尝试 以神话 一原型批评 为基本方 

法 ，以 《列仙 传 》和 《神 仙传 》为 主要研 究对 

象 ，从作品的人物形象、故事主题 以及情节要素 

等几个方面人手去研究早期神仙传记中的 “升仙 

故事”及其相关的文学和宗教学问题 。 

一

、 早期仙传中 “升仙故事”的人物形象研究 

(一 )主人公 的特殊身份 

《列仙传 ·黄帝 》就是一个非常典型的升仙 

故事 ： 

黄帝者，号日轩辕。能劾百神 ，朝 而使 

之 。弱 而 能 言 ，圣而预 知 ，知 物 之 纪 。 自以 

为云师，有龙形。 自择 亡 日，与群 臣辞。至 

于卒，还葬桥 山，山崩，枢空无尸，唯剑 舄 

在焉。仙书云 ：黄帝采首山之铜，铸鼎于荆 

山之下，鼎成 ，有龙垂胡髯下迎帝，乃升天。 

群臣百僚悉持龙髯，从帝而升，攀帝弓及龙 

髯，拔而 弓坠，群 臣不得从 ，望帝 而悲号。 

故后世以其处为鼎湖，名其弓为乌号焉。① 

在被 “神话一原型批评”视为重要基石的人 

类学巨著 金枝》中，弗雷泽就明确指出，在古 

代欧洲、美洲、亚洲、非洲各地的原始部落中， 

都曾普遍存在过 “国王”与 “祭司”同一的社会 

现象 ： 

在早期社会，国王通常既是祭司又是巫 

师。确 实，他经常被人们想象为精通某种法 

术，并以此获得权 力。② 

李泽厚在其主要著作 《说巫史传统》中指 

出，这种国王兼祭司、巫师的现象在中国历史上 

也曾以 “巫君合一”的形式存在 ： 

这种 “巫君合一”与祖先一天神崇拜合 

一 ， 实际上 同一件 事情。它经由漫长过 程， 

经管王权 El益压倒、取代神权，但二者的一 

致和结合却始终未曾解体。这也就是说 ，从 

远古时代的大巫师到尧 、舜、禹、汤、文、 

武 、周公，所有这些著名的远古和上古政治 

大人物 ，还 包括伊 尹、巫成 、伯 益等 人在 

内，都是 集政治统治权与精神统治权 于一身 

的大巫 。⑦ 

根据这样的理论来推断，上面故事 中的黄帝 
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以及早期神仙传记中一些我们非常熟悉的神仙的 

真实身份，就应该是部落领袖和巫师的合体了。 

我们再来读一个流传广泛的神话故事，它讲 

述的是作为国君的商汤主持祈雨仪式的情况： 

汤时，大旱 七年 ， 卜，用人 祀 天。汤 

日：“我本 卜祭为民，岂乎 自当之。”乃使人 

积薪，剪发及爪 ，自洁，将 自焚以祭天 。火 

将燃，即降大雨。固 

从这个神话来分析，在古代，重要的人一神 

交流仪式不仅由国王或部落领袖来亲自主持，而 

且他们也是各种巫术的具体实施者。在特殊情况 

下 ，这类巫术 一仪式的顺利实施可能会 以这些人 
— — 部落领袖、国王或者巫师们的自我牺牲作为 

代价。 

在 《列仙传 ·黄帝》中，“黄帝者，号日轩 

辕，能劾百神，朝而使之”，显然就是在总结黄 

帝作为部落领袖，也就是 “国王”或者 “君主” 

的身份和权力。在随后的故事 中，黄帝作为巫师 

的特征则通过 “弱 而能言 ，圣而 预知 ，知物 之 

纪”来体现。其 中，黄帝 自称为 “云师”，更直 

接地强调了其巫师身份。众所周知，古代巫师的 

主要职责就是通过沟通人～神来祈雨祛涝、禳灾 

避害。所以，云师、雨师 、龙师等是他们常见的 

称号。 

在后来的历史发展过程中，政治权力与宗教 

权力分离，巫师逐渐演变成为了通过巫术这种特 

殊技能来沟通人一神的职业阶层。在早期的神仙 

传记中，我们可以非常清晰地发现这个阶层的身 

影。他们的巫师身份和职业，造就了早期神仙传 

记主人公的特殊身份和形象。 

《列仙传 ·赤松子》讲述的就是古代巫师以 

巫术来祈雨的故事 ： 

赤松 子 ，神 农 时为 雨师，服 水 玉教神 

农 ，能入 火 自烧。往往至昆仑上，常止 于西 

王母石室中，随风雨上下。炎帝少女追之 ， 

亦得 仙俱 去 。⑤ 

这个故 事 中的赤松子 是 “神农 时雨师也 ”， 

显然是一位在古代以巫术来沟通人一神、祈雨驱 

旱的巫师。其中 “服水玉教神农 ，能人火 自烧” 

则是描写主人公行使巫术通神的过程。故事中 

“随风雨上下”显然是在描写他 以巫术来祈雨成 

功的场景。 

《列仙传 ·宁封子》中的主人公 “世传黄帝 

陶正”⑥，师门是奇人萧父的弟子，后来 “为夏 

孔甲龙师～ ，彭祖则是神话中天帝颛顼之孙， 

当民众向他祈求风雨时，“莫不辄应”④。这些故 

事中主人公的个人背景都与他们作为巫师的身份 

和职业密不可分 。 

(二)主人公 的特殊秉性 、形象和行为 

巫师的特殊身份也造就了早期神仙传记主人 

公的特殊秉性和精神气质。 

《国语 ·楚语》就讨论过巫师作为人一神中 

介所具有的特殊秉性 ： 

民之精爽不携 贰者，而又能 齐肃衷正 ， 

其智能上下比义，其圣能光远 宣朗，其明能 

光照之 ，其聪 能听彻 之，如是则 明神 降之 ， 

在 男日觋 ，在女 日巫 。 

《列仙传 ·黄帝》也通过 “弱而能言，圣而 

预知，知物之纪”来描绘了黄帝作为巫师的特征 

和秉性。《列仙传 ·东方朔》在讲述主人公的成 

仙经历时，也谈到了这种与生俱来的特殊秉性： 

至昭 帝时，时人 或谓 之 圣人 ，或谓 凡 

人。作深浅显默之行 ，或忠言，或亏语 ，莫 

知其 旨。至宣帝初，弃郎以避乱世。置帻官 

舍 ，风 飘之 而去 。⑩ 

另外 ，在早期 的神仙传记 中，主人公身上的 

这种特殊秉性往往还体现于在世俗社会中与众不 

同的精神追求。例如，《神仙传》在讲述魏伯阳 

的故事时，就这样刻画主人公的特殊秉性 ： 

魏伯阳，吴人也。本高门之子，而性好 

道术，不肯仕宦，闲居养性 ，时人莫知其所 

从来，谓之治民养身而已。@ 

早期神仙传记主人公特殊的身份和职业所造 

就的这种秉性和气质也 自然会 以特殊的形象和行 

为表现出来 。 

在传统的人一神交流仪式中，巫师常常以特 

殊的形象出现，以表现其至高无上的宗教权威。 

在 《金枝》中，弗雷泽在研究世界各地的宗 

教活动时，就曾反复讨论过巫师、祭司们在巫术 
一

仪式 中以特殊形象出现的情形 ： 

当一个僧伽罗人病情危急，医生束手无 

策时，就请一个跳鬼的人来，他向鬼献上祭 

品，戴上类似鬼的假面具跳舞 ，借此把病人 

身上 的 那 些 病 魔 一 个 一 个 地 招 到 自 己 

身上。@ 

在古代巫术一仪式之 中，模仿 图腾动物的宗 

教活动还常常要以动作上的模仿来配合。 

神话一原型批评学派的代表人物简 ·艾伦 · 
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哈里森在 《古代艺术与仪式》一书中就详细介绍 

了以袋鼠为图腾的原始部落在一场宗教活动中的 

装扮和表演情况 ： 

在袋鼠族 中，既有跳跳 蹦 蹦 的袋 鼠动 

物 ，也有模仿袋鼠又蹦又跳的袋鼠人 ，他们 

都属于袋鼠族 ，他们以袋鼠为标志，并且 乐 

于借此体现其族群的认 同感。⑩ 

以此为参照，那么 ，中国神话中巫师的奇特 

形象似乎也就不难理解了 ： 

巫成国在女丑北 ，右手操青蛇 ，左手操 

赤蛇 ，在登葆 山，群巫所从上下也 。并封在 

巫成 东，其状如彘，前后皆有首 ，黑。@ 

同样，巫师在巫术一仪式中装扮为神进行表 

演的情形在中国古代神话中也有记载。 

《竹书纪年》帝舜元年条下就有舜 即帝位 

“拊石以歌九韶，百兽率舞”⑩。类似的记载也出 

现在晋代王嘉所著的 《拾遗记》“炎帝神农”条 

“奏九天之和乐 ，百兽率舞 ，八音克谐”⑩之 中。 

同时 ，巫师们作为 “神”选定 的代言者 ，也 

常常具有与常人不同的形象特征。 

《列仙传 ·黄帝》除了介绍 主人公 的特殊秉 

性外 ，也以 “自以为云师 ，有龙形”来描绘其形 

象上的特殊性。我们知道，在古代神话中也有 

“黄帝四面”的说法，应该就是在突出这种特殊 

形象。这种描绘，也应该和黄帝作为巫师身份和 

从事的宗教活动有关 。 

黄帝的传说让我们联想到一个相关的故事 。 

晋代陶潜 的 《搜神后记》卷 1中记载了一个隐居 

山中的神仙表演 “韶舞” 的故事 ： 

忽有一人 ，长丈余 ，萧疏 单衣，角 巾， 

来诣之 ，翩翩 举 其 两手，并舞 而 来，语 何 

云 ：“君 曾见 《韶 舞 》不?此 是 《韶 舞 》。” 

且舞且去。@ 

“韶舞”，也被称为 “韶武”，是古代传说中 

大禹时用于祭神的乐曲和舞蹈。在这个故事中， 

山中之人 的奇怪形象和举止不仅暗示了其神仙身 

份，而且也非常清晰地指明了这种奇怪的形象和 

举止与他 曾经的巫师背景以及参与的巫术活动密 

切相关 。 

这种与巫师身份相关 的形象和行为在早期的 

神仙传记中也有清晰的表现 。 

《神仙传 ·若士》中 “举臂竦身，遂入云中” 

的主人公就是这么一个具有古代巫师特征的 

神仙 ： 

若士者，古之神仙也。莫知其姓名⋯⋯ 

其为人也 ，深 目而玄准，鸢肩而修颈 ，丰上 

而杀 下 ，欣 欣 然 方迎风 轩 轾 而舞 。⑩ 

我们认为 ，早期神仙传记中主人公的奇特形 

象和异乎寻常的行为反映出他们与古代巫师的特 

殊关系。这种形象和行为上 的奇特性在早期 的神 

仙传记中被用来表现主人公的特殊秉性和精神气 

质 ，并共同构成了那个时期神仙特质的主要内容。 

二、早期仙传中 “升仙故事”的主题研究 

在早期道教神仙传记中，主人公的生活经历 

和宗教活动中都以不同的方式表达 出人 一神、人 
一

仙交流和互通的主题 。 

(一)以特殊天象来象征人一仙互通 

在早期的神仙传记中，日月星辰、风雨雷电 

等在古人思维中具有强大空间流动特征的天气现 

象常常被用作人 一仙交流和互通的象征性 意象 。 

这类象征意象起源于 以控制 自然为 目标 的古代巫 

术 ，表达 的是人类以特定 的自然现象为媒介与更 

深层次上 的 “神秘力量”进行沟通和交流的神话 

思维和原始信仰。 

在 《宗教生活的基本形态 》中，涂尔干提出 

了一个重要的观点。他认为 ，原始巫术和宗教活 

动所针对的对象并 非 自然现象或者动植物本身 ， 

而是这些事物背后的神秘力量。他将这种 “神秘 

力量”称为 “宗教力 ”或者 “图腾本原”： 

如果 日月星辰受到 了崇拜 ，那不能归功 

于他们固有的特性 ，而是 因为它们被认 为分 

享了这种力。唯 独是这种力才能赋 予事物神 

圣性 ，而且它也见于其他大量事物之 中，甚 

至是最为微小的事物之中。@ 

也就是说 ，古代巫术和宗教关注 日月星辰 、 

风雨雷电，是因为除了它们本身具有的影响人类 

生存的特质以外 ，还因为它们 “分享” 了 “宗教 

力”，所以能够成为人类与存在于 自然万物背后 

的、更为本原的神秘力量进行沟通和交流的渠道 

和媒介 。 

在 “汤祷于桑林”的神话中 ，我们 已经读到 

过作为巫师和国君的商汤在大旱之时 ，亲 自主持 

仪式，祈雨成功的故事。在这个神话中，干旱和 

大雨都被视为有意志和情感 的 “神秘力量”的象 

征 ，所 以才有 了 “火将燃 ，即降大雨”的结局 。 

我们再来看看这个神话的另外一个版本： 

昔者汤克夏而正天下，天大旱，五年不 
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收。汤乃以身祷于桑林，日：“余一人有罪， 

无及万夫，万夫有罪，在余一人。无以一人 

之不敏 ，使上帝鬼神伤民之命 。”0 

这个神话更清晰地表明，旱与雨乃是 “上帝 

鬼神”的好恶的表达方式 ，也与君主的行为联系 

在一起。因此，主人公通过巫术来实现人一神交 

流和沟通，从而得以祈雨成功 。 

到汉代 ，自然灾害等异常天象与天、神之好 

恶 以及统治者的个人品行相关 的观念成为 了 “天 

人感应”思想的重要组成部分 ，进入到官方的意 

识形态之中。 

因此，在早期神仙传记中主人公控制风雨、 

驾驭雷电的情节都应该上溯至古代巫术一仪式中 

的人一神交流原型 。只是在神仙传记 中，这种人 
一 神交流的方式更多地 被人 一仙 互通 的方 式所 

取代 。 

我们来看看 《列仙传 ·师门》的故事： 

师门者 ，啸父弟子也 ，亦能使火，食桃 

李葩。为夏孔甲龙 师，孔 甲不能顺其意，杀 

而埋之外野 。一旦 ，风雨迎之 ，讫 ，则山木 

皆焚。孔 甲祠 而祷之 ，还而道死。@ 

这个神仙传记中的主人公是替国君服务的职 

业巫师 ，这是一种在巫术逐渐衰落的背景下由古 

代巫师演变而来的新型职业 。这个故事 中的主人 

公由于没有达到夏王孔甲的预期而被杀死 ，但他 

却死而复活，在风雨之中升仙，并成功复仇孔 

甲。显然 ，在这个故 事 中，迎接 主人公 升仙 的 

“风雨”不单纯是一种 自然现象 ，而是 与作为巫 

师的师门进行交流的 “神仙”象征，也就是古代 

神话中具有人格特征的 “神秘力量”的象征。 

早期神仙传记中，还有不少主人公的 “升仙 

故事”与这种自然现象相关。例如，《列仙传 · 

赤松子 》 中主 人 公 “随 风雨 上下 ”0、宁 封 子 

“随烟气上下”0、 《神仙传 ·玉子》中的玉子 

“能飘风发屋折木，作雷雨云雾”@、黄卢子能够 

呼风唤雨。这些情节中的风雨雷电等自然现象都 

成为了天一地相通、人一仙交流的象征，与主人 

公的整个修仙有着密切关系。 

(二)以特殊物质来象征人 一仙互通 

火 、烟 、光等物在人类生活中有着异乎寻常 

的重要性，同时也在古代巫术一仪式中扮演着重 

要角色 。 

在 《金枝》一书中，弗雷泽将遍布世界各地 

的以火为特征的巫术一仪式与对太阳等 “神秘力 

量”崇拜的原始信仰结合起来。在他的另外一部 

人类学著作 《火起源的神话 》中，弗雷泽还讨论 

了亚洲、澳大利亚、南美 、北美、古代欧洲 、非 

洲等地关于火 的来 源神话 和宗教功能 。他认为 ， 

火的起源神话与各民族的古代宗教信仰以及巫术 
一

仪式密切相关。 

在中国古代神话中，最为常见的是燧人氏模 

仿鸟而造火的故事。除此之外 ，还存在有别 的造 

火神话，如伏羲造火与炎帝造火的神话。 

另外，还有将太阳神炎帝视为火神和火的发 

明者，并将燧人氏与炎帝身份等同一人的说法。 

丁山先生在 《中国古代宗教与神话考》一书中就 

持这种看法 。@ 

我们知道 ，在中国古代神话中，炎帝是太 阳 

神 ，如果他也是火神和火的发明者 的话 ，我们就 

较为容易地联想到中国古代火崇拜与太阳崇拜的 

关系。在 《金枝》中，弗雷泽也 曾详细讨论过 

“太阳魔法”——以太阳为主体的原始信仰与以 

火为特征的巫术 一仪式活动之间的密切联系。 

“炎帝 氏以火纪 ，故为火师而火名”0的记载 

说明炎帝本身是 以火为图腾的部落领袖和巫师身 

份 。同样 ，“炎帝于火，死而为灶”@也非常清晰 

地显示了炎帝信仰与火之间的关系。在另外一个 

神话中，炎帝的女儿就是在一场仪式 中，通过火 

焚而升天的 ： 

南方赤帝女学道得仙 ，居南阳愕山桑树 

上。正月一 日衔柴作巢，至十五 日成 ，或作 

白鹊 ，或女人 。赤 帝见之 悲恸，诱之 不得 ， 

以火焚之 ，女 即升天。因名帝女桑。@ 

在这个神话中，主人公赤帝女 ，即炎帝 的女 

儿是在一次以火为特征的巫术一仪式中升天，并 

演变为神的。这个故事不仅为我们提供了关于炎 

帝为火神 的佐证 ，同时 ，也非常清楚地表明，在 

古代的信仰中，火本来就是人一神交流和互通的 

象征，同时火焚还是巫术一仪式中重要的人一神 

演变途径。 

在早期的神仙传记中，由这种人一神交流原 

型演变而来 的人一仙交流模式也常常以火这种特 

定意象来获得象征性表现。 

在 《列仙传 ·萧父》中，“火 ”作为神仙 的 

特殊 符号 ，成 为了主人公实施人 一仙交流 的渠 

道。最终，主人公及其弟 子也凭借 “火”而 

飞升 ： 

啸 父者，冀 州人也 。少在 西 周市上 补 
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履，数十年人 不知也 。后奇其不老 ，好事者 

求其术 ，不能得也。唯梁母得其作火法，临 

上三亮。上与梁母别，列教十火而升西。邑 

多奉祀之 。0 

在早期的神仙传记中，除了火被用来作为人 
一

仙互通 的象征意象外 ，由地而升的烟也因具有 

类似的物质特性也被广泛使用。 

例如，《列仙传 ·宁封子 》中的主人公就被 

描写为 “能出五色烟”④、 “随烟气上下”@。 《列 

仙传 ·关令尹》中老子出行有神秘云气相随，并 

因此被尹 喜辨认 出来。 《神仙 传》中的玉子 能 

“吐五色气”@。另外一位神仙黄卢 子则 “头上常 

有五色气 ，高丈余”@。 

除此之外，声音，特别是在巫术一仪式中起 

特殊作用的音乐 ，也常常被视为人 一神交流的特 

殊符号。《韩非子》一书就记载过一个传说 ：晋 

平公曾强迫乐师师旷弹奏祭神用的乐 曲 《清角》 

为乐 ，结果引来狂风暴雨 ，并导致这位君主大病 
一 场。@ 

《列仙传 ·萧史》讲述 的就是一个巫师 以音 

乐来与神仙交流 ，并最终飞升的故事 ： 

萧史者，秦穆公时人也 ，善吹萧，能致 

白孔雀 于庭 。穆公有女字弄玉，好之。公遂 

以女妻 焉。 日教弄玉作凤呜，居数年 ，吹似 

凤声，凤凰 来止其屋，公为作凤 台。夫妇止 

其上 ，不下数年 ，一旦 皆随凤凰飞去 。固 

在这类仙传故事中，火、烟、声音等物被转 

化为具有特定含义的意象 ，并被广泛使用来象征 

人一神 、人 一仙之间的交流与互通 。 

(三)以特殊动物来象征人 一仙互通 

在古代信仰和巫术中，一些 自由来往于天一 

地之间的鸟兽也通 常被视为 沟通人 一神 的象 征 

符号。 

弗雷泽在 《金枝》中，就描写 了 “天鸟”被 

杀死用于祈雨的巫术 ： 

当他们的谷物被太阳烤焦时，祖鲁人就 

寻找一只 “天鸟”将其杀死 ，扔进一个池塘 

里，以为上 天将 因怜 悯 这 只 鸟 儿发 善 心： 

“它会 为哀悼亡乌而痛苦，其泪水将化为倾 

盆 大雨 。”∞ 

在这里 ，鸟被挑选 出来 ，以 “天 鸟”相称 ， 

显然与鸟能够 自然往来 于天 一地之 间的特征有 

关 。这个祈雨巫术也明白无误地说 明了这类巫术 

后面的原始信仰—— 一些特定 的动物与天上的神 

灵具有密切联系。 

中国古代神话也非常明显地表现 出这种原始 

信仰 。 

在关于殷民族起源的古代神话中，就有 “天 

帝”派玄鸟降临而生殷的传说 ： 

殷 契母 简狄 ，有 娥 氏之 女 ，为 帝喾 次 

妃 ，三人行浴，见 玄鸟堕其卵，简狄取而吞 

之 ，生 契 。⑦ 

在这个解释殷民族起源的神话中，玄鸟显然 

是 “神”的象征 ，并 且充 当了人 一神交流 的中 

介，所 以，才有 “天命玄鸟，降而生 商”@的 

说法 。 

在早期的神仙传记中，这种古代信仰也以特 

定动物为象征的人一仙交流模式表现出来。 

《列仙传 ·王子乔》中，主人公就是被白鹤 

迎接而飞升天界的 ： 

王子乔者，周灵王 太子晋也 。好吹 笙， 

作 凤凰 鸣 。 游伊 洛 之 间 。道 士 浮丘 公接 以上 

嵩高山三十余年。后 求之 于山上 。见柏 良， 

日：“告我 家，七 月七 日待 我于缑氏 山巅。” 

至时，果乘 白鹤驻 山头。望之不得到 ，举手 

谢 时人 。数 日而去 。亦立祠 于缑 氏 山 下 ，及 

嵩高首焉。@ 

除了白鹤 、凤凰、鸟外 ，龙在中国古代神话 

中也被描绘为 自由往来于天～地之间的神兽 ，因 

而也在早期的神仙传记中被使用为人一仙交流的 

象征意象 ： 

陶安公者，六安铸冶师也 。数行 火⋯⋯ 

期时赤龙到 ，大雨，而安公骑之 东南上。一 

城 邑，数 万 人 众，共 送 视 之 ， 皆 与 辞 

决 云 。@ 

这个仙传 中的赤龙显然是 “天”或者 “神” 

的象征。它们在故事中与陶安公的互动象征了 

人 一仙之间的交流和转化 。 

三、早期仙传 中 “升仙故事”的情节研究 

在这部分内容中，我们将重点讨论早期仙传 

故事中升仙情节的基本因素以及它们与古代信仰 

和巫术～仪式 的关系。 

(一)“飞升情节”中的禳灾仪式 

在早期的神仙传记中，主人公 “飞升成仙” 

的仪式性场景中通常伴随着 以控制风雨等 自然现 

象为目标的巫术一仪式活动。 

我们 来 看 看 《列 仙 传 ·子 英 》 中 的一 段 
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故事 ： 

子英者，舒 乡人也 ，善入水捕鱼。得赤 

鲤 ，爱其 色好 ，持 归著 池 中，数 以米谷 食 

之。一年长丈余 ，遂生角，有翅翼。子英怪 

异 ，拜谢之 。鱼 言：“我 来迎 汝。汝 上 背， 

与汝俱升天。” 即大雨。子英上其鱼 背，腾 

升而去。@ 

这种将人一仙转化的具体过程与气候的突变 

联系在一起的场景 ，凸显的正是通过巫术一仪式 

来禳灾的原始信仰。 

弗雷泽在 《金枝》中，曾广泛讨论过古代以 

影响和控 制天气 为 目标 的巫师 阶层及 其相关巫 

术。弗雷泽认为，控制天气的变化，是古代信仰 

中巫术的预定 目标，并通过巫师来直接操纵 。同 

时，他还系统讨论过地位显赫的巫师在控制天气 

的巫术一仪式中死亡的实例。这个内容则涉及到 

人一神转化过程与禳灾仪式之间的关系： 

非洲刚果河1：7附件的保玛 山上住着以为 

专司风雨之职的王，名叫南乌鲁 ·鸟莫⋯⋯ 

如果天不下雨，人们就聚集起来要求雨王降 

雨。如果仍然晴天无云，人们就撕开他的肚 

皮 ，因为据说风雨都是装在他的肚皮里。@ 

值得注意的是，这些在巫术一仪式中死亡的 

巫师 ，在原始人看来 ，绝不是一种真正 的死亡 ， 

而是通过死亡这种特殊的祭献巫术来重新恢复宇 

宙的正常运作 ，并免除灾难 。在这种仪式中，死 

去的巫师也会随着宇宙的节律而 “复活”，并获 

得 “永生”。也就是说 ，他通过这种仪式而成为 

真正的 “神”。 

依据这样的理论，我们就能够重新解读在祭 

祀中 自焚于火而带来雨水 、解除旱灾的 “汤祷于 

桑林”神话的真正内涵——在一次以祈雨为 目标 

的禳灾仪式中，汤通过自我牺牲，祈雨成功，并 

完成 了人一神的转化 。 

这种在古代的巫术一仪式中完成人一神转化 

的思维在早期的神仙传记 中继续表现出来 。只是 

在这些仙传中，在禳灾仪式中死亡的巫师不再演 

变为 “神”，而是飞升成 “仙”。我们来看看 《列 

仙传》中的这个故事： 

赤松 子，神 农 时为雨 师，服 水 玉教 神 

农 ，能入火 自烧。往往至昆仑上 ，常止于西 

王母石室中，随风 雨上 下。炎帝少女追之， 

亦得 仙俱 去 。@ 

从神话 一原型理论的视角看 ，赤松子在飞升 

仪式中 “人火自烧”以及 “随风雨上下”讲述的 

正是他作为巫师在一场祈雨的仪式中被烧死以及 

最终演变为 “仙”的过程。 

这种方法也同样可以运用于解读早期神仙传 

记中另外一些主人公的飞升情节，例如，宁封子 

积火 自烧时 “随烟气 上下～ 、师 门被杀后 “风 

雨迎之”的、马丹升仙时 “有迅风发屋”0、骑龙 

鸣则是 “水坏其 庐而去”@、子英飞升 之前也是 

“即 大 雨 ”0、陶 安 公 中 “至 期 ，赤 龙 到 ，大 

雨”0、黄卢子 “使降雨，数数如此”0。 

从以上分析我们可以看到，以控制自然为目 

标的原始巫术一仪式以及在这一过程中巫师们以 

自我牺牲来实现的人 一神交流和演变 ，构成了早 

期神仙传记 中主人公的 “飞升”情节中的重要 

因素。 

(二)“飞升情节” 中的死亡观念和丧葬仪式 

以进入另外一个世界的旅行来象征死亡的思 

维，无疑是构成早期神仙传记 “飞升情节”的另 

外一个重要 的因素 。 

在 《金枝》中，弗雷泽曾经以古罗马诗人维 

吉尔的史诗 《埃涅阿斯加》中主人公死后游览 

“另外一个世界”的故事为例，说明在古代信仰 

中，以死亡为特征的人一神演变往往会以灵魂旅 

行的方式来进行表达 。 

在另外一部研究原始仪式的重要著作 《过渡 

礼仪》中，著名宗教人类学家范热内普详细讨论 

了古代仪式的构成和象征性表达方式。他在讨论 

“丧葬仪式”时，也明确阐述了各民族的古代信 

仰中将 “进入另外一个世界的旅行”与死亡观念 

及其仪式进行联系的情形： 

北方奥斯加 克人将 亡者世界划分在欧 巴 

河口以北，在北冰洋 内，只有 月光照亮⋯⋯ 

对于艾蒂什的奥斯加克人 来说，另外一个世 

界在天上 ，那是一个美好 的国度 ，要经过梯 

子才能攀到，每个梯子有一百到三百米高。0 

我们可以发现，在世界各民族的古代信仰 

中，“死亡”通常并 不是 生命 的结束 ，而是一种 

“转化”和 “演变”。这种 “转化”和 “演变”常 

常以死者的灵魂向不同的地域和空间旅行的方式 

来表达。 

在屈原的 《楚辞 ·天问》中 ，就有大禹的父 

亲鲧死后化为黄熊，旅行至穷山，被巫师救活而 

复生的的故事： 

阻穷西征 ，岩何越焉?化为黄熊，巫何 
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活 焉?∞ 

这种将死亡视为 “进入另外一个世界旅行” 

的巫术一仪式思维也决定了早期神仙传记在描写 

主人公跨越死亡、升人天界的具体场景时，常常 

是 以令人羡慕 的细节和生动的笔调来渲染弥漫其 

中的乐观情绪和热烈气氛 。 

这种 “死亡”意味着一次 “重生”的信仰引 

导下的乐观情绪在早期的神仙传记中可以被轻易 

地发现和体会。《神仙传 ·沈羲》的主人公就是 

在 “算禄已尽”、即将 死亡的时刻 以令人惊艳 的 

方式进入到另外一个世界的。 

羲与妻 贾氏共载 ，诣子妇卓孔宁家，道 

次忽逢白鹿车一乘、青龙车一乘、白虎车一 

乘，从数十骑 ，皆是朱衣仗 节，方饰 带剑 ， 

辉赫满道⋯⋯遂载羲升天。@ 

在我们前面讨论过的 《列仙传 ·黄帝》中， 

主人公也是经历 “尸解”之后 ，在一个让人羡慕 

的场合中获得重生并升入天界的。 

黄帝故事 中来 自群 臣的隆重送别以及沈羲故 

事 中来 自天界仙人 的热烈迎接场面，以及贯穿其 

中的对于死亡的乐观看法在古代的丧葬仪式中也 

能找到印痕。 

在 《礼仪 中的美术》一书中，美籍华人学者 

巫鸿教授就曾经讨论过汉代丧葬艺术所体现的死 

亡观念和丧葬仪式。 

从一幅出土于汉代山东苍山墓中的画像资料 

中，我们可以看到热闹和豪华的丧葬场面以及介 

绍墓葬画面中送葬场景的相关文字。这些 图画和 

文字勾勒出与神仙传记的升仙情节非常相似的情 

绪和场景 ： 

使 坐上，小车耕。驱驰相随到都亭。游 

徼侯见谢 自便。后有羊车象其槽，上即圣鸟 

乘浮云。@ 

在 《黄泉下的美术》一书中，巫鸿教授对于 

在山东嘉祥发现的一幅出现在墓葬屋顶石的图画 

进行解读 ，认为这幅图画真实表现 了当时人们对 

于死亡后经过旅行 、进入天界的信念 ： 

我们看到一缕云 气从坟丘 向上升起 。沿 

着云气升腾的轨迹，两辆马车拉拽的乘车正 

向天空上升去。仙女和仙人们在旅途 中向它 

们 致 意 。@ 

这样的场景不正是我们在道教早期神仙传记 

的升天情节中常见的熟悉画面吗? 

从这些图画和文字 中，我们可 以推断 ，这种 

在古代人们的实际生活中真实出现过的丧葬场景 

和那一时期人们的死亡观念对于早期神仙传记中 

主人公升仙情节的形成有着重要的影响。 

(三)“飞升情节”中的 “死灵 回归”仪式 

构成 “飞升情节”中的隆重场面和热烈情绪 

的重要因素 ，还有从 神仙世界 回归 的，由仙 官 、 

仙吏 、灵鸟 、神兽等组成 的庞大队伍 。 

我们来看看 《神仙传 ·茅君》中的仙真降临 

场面： 

明日迎官来至，文官则朱衣紫带，数百 

人 ，武官则甲兵旌旗，器仗耀 日，千余人。茅 

君乃与父母宗亲辞别，乃登羽盖车而去，麾幢 

幡盖，旌节旄钺，如帝王也，骖驾龙虎麒麟白 

鹤狮子，奇兽异禽，不可名识，飞鸟数万，翔 

覆其上，流云彩霞，霏霏统其左右。⑦ 

从天界回归的庞大神仙队伍出现在仙传的 

“升天仪式”中，作为 引导者 引领 主人公进 入仙 

界 ，进一步延伸了前面故事所表达的 “死亡”观 

念一一 死亡不仅是一次新的旅行 ，而且还是一种 

可以随时回归的双向旅行 。 

在 《金枝》中，弗雷泽就以古代埃及纪念死 

亡的神灵奥锡利斯回归的仪式为例，专门讨论了 

这种流行于世界各地的迎接死者或者他们的灵魂 

回家的信仰和仪式 ： 

在一年的 同一个晚上家家都点灯，这表 

明这个节 日可 能不只是 纪念死去 的奥锡利 

斯 ，而是纪念全部死者。换句话说 ，它可能 

是个万灵夜。因为有一个广泛流行 的信念 ， 

认为所以死者的灵魂都在一年的同一个晚上 

拜访 他们 的 老 家。@ 

中国古代也存在着这种死者或者死者的灵魂 

在特定时刻回归的信仰。战国时期著名诗人屈原 

的 《招魂》一诗就表现了巫师将死者之魂召回人 

间，与家人团聚的情形 。他通过巫术告诉亡灵 ， 

东南西北各方以及天界、幽都等地皆不是它们的 

长居之所 ，只有回到故 乡，回到亲人身边 ，才是 

最好的选择。 

日本学者小南一郎在 《中国古代传说与古小 

说》一书中，也详细讨论了中国古代死灵回归的 

信仰，并推断七月七日为中国古代信仰中死亡的 

灵魂回归的 日子。在此基础上，他进一步研究 了 

这种死灵回归信仰在道教早期神仙传记 《汉武帝 

内传》中的具体表现，认为这个仙传中西王母于 

七月七 日探视汉武帝的故事正是这种信仰的具体 
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表现 ： 

西王母访 问汉 武帝的七 月七 日这一 日 

期 ，对于这个传说的形成具有相关重要的意 

义⋯⋯笔者认为，七月七 日本来有 自夏入秋 

的交界 日信仰的意义，大概这类举动就是这 

种信仰礼仪的变形。七月七 日把 衣服挂在竿 

头，不单是除去衣服湿气的实用的 目的，还 

可能与 日本的鲤鱼旗一样是为了招神。在这 

一 天，祖灵将归附到 高悬的衣服上。@ 

在这段文字中，小南一郎不仅讨论了七月七 

日这一日期与祖先神灵回归的关系，也说明了死 

者的灵魂回归的信仰在古代巫术一仪式中的具体 

表现。同时 ，作者也非常清晰地指 出，早期神仙 

传记中 “回归的神仙”与这种死者灵魂回归的信 

仰和仪式之间可能存在密切的联系。 

我们注意到，在 《列仙传》和 《神仙传 》 

中，也存在着一些天界的神仙在七月七 日这个特 

殊的 日子回归的实例 。 

《列仙传 ·王子乔》中的主人公就是于七月 

七 日这天乘 白鹤从仙境回访亲人的： 

王子乔者，周灵王太子晋也。好 吹笙 ， 

作凤凰鸣。游伊洛之 间，道士浮丘公接 以上 

嵩高山三十余年 。后 求之 于山上，见 桓 良 

日：“告我 家，七月七 日待我 于缑氏山巅。” 

至时，果乘白鹤驻山头，望之不得到 。举手 

谢 时人 ，数 日而去 。亦立祠 于缑 氏山 下 ，及 

嵩高首焉。0 

在 《列仙传 ·陶安公》中，则有来自仙界的 

朱雀飞来告诉主人公 “七月七 日，迎汝赤龙”0 

的情节。 

《神仙传 ·王远 ·蔡经》中，神仙王方平死 

后 “尸解”成仙，也选择了七月七 日重返人 间， 

拜会凡人蔡经一家： 

(蔡经)语其家云：“七月七 日，王君 当 

来过 ，到其 日，可所作数 百 斛饮食 ，以供 

从官。”o 

我们不难看出，道教神仙传记中 “神仙 回 

归”的情节与死者或者亡灵在特定时期回归人世 

的古代信仰和仪式有着某种联系。这种 “回归仪 

式”的隆重场面与 “送别仪式”的热烈气氛一 

起，组成了早期神仙传记中主人公 “飞升仪式” 

中令人惊羡的画面 。 

(责任编辑 ：首之) 
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