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楚克奇萨满祭祀 

  近两年，笔者尝试提出“中华文明探源的神话学视野”，希望神话研究不再局限于文学史或民间文

学的狭小学科视野，从文化的原型编码角度理解中国文明发生的基本特质。今以《山海经》的地名解读

为例，说明上古地理观的神话性，强调比较神话学对于古书释读的方法论意义。 

  比较神话学解读比较神话学解读比较神话学解读比较神话学解读《《《《山海经山海经山海经山海经》》》》 

  地理学随着西学东渐的进程在中国获得跨越式大发展，不仅在高等教育中成为一级学科，还拓展出

一系列的新兴分支学科，并全面进入中小学课程。而神话学迄今仍无法在教育体制中获得学科建制的地

位。现代知识结构上的这种状况阻碍着对中国文化传统特质的深入认识。以《山海经》的研究史为例，

20 世纪以前的学界将它归入“小说”一类，认为其内容大都是子虚乌有的想象产物。西方的地理学科输

入中国后，《山海经》的性质也从昔日的小说变成了古代地理志。20 世纪以来的现代学人用科学实证方

法将《山海经》所记内容一一落实，分别出现了方国地理、中国地理、亚洲地理乃至世界地理的多种新

奇观点。这样的研究方式存在不妥之处，即无法区分《山海经》产生的年代只有神话地理而没有地理科

学，在当时的条件下根本不可能有“亚洲”或“世界地理”的观念。科学实证方法不适合对这部书的解

读与考证，需要引入的是比较神话学方法。 



  以《中山经》记载的“熊山”为例，用地理科学的视角看，希望将它落实到九州河山的某一个具体

坐标位置，当今学者的考证甚至已经精确到县级地图上。如湖北巴东县的珍珠岭或兴山县的万朝山。将

熊山考证得越具体可信度越低，因为熊山是远古信仰传承下来的神话观念。承载神话观念的《山海经》

一书，与其用地理学的实证标准去考证其客观性的真实存在地，不如用神话地理的视角去诠释其主观发

生的真实过程。 

  《中山经》所记中次九经的岷山山系玉山以东： 

  又东一百五十里，曰熊山。有穴焉，熊之穴，恒出神人。夏启而冬闭。是穴也，冬启乃必有

兵。 

  这一记载突出的是熊山熊穴季节性的开启与关闭所带给人间的祥瑞，以及反季节规则的开启所带来

的凶险。可见熊山不宜机械地理解为自然地理意义上的纯粹地名，而是人文地理的一种神话信仰建构符

号。《中次九经》篇末总结语又说到熊山，强调它在宗教祭祀方面的重要意义。 

  熊山，席(帝)也。其祠：羞酒，太牢具，婴毛一璧。干舞，用兵以禳；祈，璆冕舞。 

  郝懿行、王念孙等校正“席”字为“帝”。从“熊山，帝也”的判断看，下文讲到祭祀方式为典型

的仪礼规则。从《山海经》给出的对熊山即“帝”的祭祀规定看，所用之羞酒、太牢和玉璧，都接近礼

书所讲祭祀中最高等级的祭品。受祭者是作为帝的熊(山)神，可能性较大。向熊神祈祷的方式要用“璆

冕舞”。对此，郭璞注云：“美玉名。”汪绂的解说是：“求福祥则祭用璆玉，舞者用冕服以舞也。”

可见，对帝神的祭祀礼仪体现为高等级的宗教崇拜行为。这对于理解远古以来华夏文明的熊神信仰及其

在史前宗教中的地位，无疑是珍贵的信息。参照新出土的新石器时代红山文化牛河梁女神庙中的熊头骨，

以及汉画像资料中神熊形象人立姿势的普遍表现方式，应该不难找到解读熊山神话发生的突破口。 

 

从比较神话学的视野看，一些原生态神话，因为较少遭到实用理性曲解和改造，接近神话发生时代的真相，

容易分析出神话观念产生的所以然奥秘。从命名的奇特性和神秘性看，《山海经》所记中国的熊山熊穴出

神人神话，日本北海道阿伊努人的熊神来自天国神话，古朝鲜的神熊母亲生檀君的建国神话，都是较为接

近信仰时代的原生性神话。 

  各地的熊神信仰各地的熊神信仰各地的熊神信仰各地的熊神信仰 

  恢复熊神之神话功能的信仰语境，除了《山海经》“熊山为帝”说之外，民族学方面活态文化的第三

重证据，对于说明熊的神性及其由来，最有启发性。在日本民间自古流传的“熊野信仰”即是这样的例子。

在日本和歌山县东南部至三重县南部有熊野三社，作为圣灵之地，自古以来即盛行参拜之礼，称“熊野参

拜”。由熊野三社提供的护身符叫“熊野牛王”或“熊野牛王宝印”。人们普遍相信这些渗透了熊神力量

的护身符具有消灾灭祸的功能。这就和《山海经》熊山祭祀的祈与禳两种功能完全吻合。要追问熊神在古



文化中何以会有如此大的神力，能够滋生出一整套信仰和仪式?日本原住民族阿伊努宗教习俗“送熊礼”在

这里给出了现成的答案。据讲谈社《日本语大辞典》： 

  送熊礼：相信熊是人类生活中遇到的最强野兽的人们所进行的仪式。视熊为精神世界的最高神之一，

对其怀有敬畏和恐惧。仪式的目的，在于保持人类与作为山之主、兽之王的熊的友好共存关系，并永远获

得它作为人们生活的食物。 

  人类在漫长的狩猎社会实践中，形成了熊为“死而复生之神”的古老信念。至今依然保持着狩猎生活

方式的阿伊努人的送熊礼及其神话观念，为此提供了生动的证明。当一万年前的人类从狩猎社会过渡到农

耕社会，原来的“死而复生神”就要从动物形象转化为农作物上来。中国文化中的社稷崇拜和其他文化中

的农作物神灵崇拜就是这种信仰和神话的大转换之结果。日本神话讲述者有效地将来自远古狩猎时代神话

的“天熊人”角色，保留到农耕时代新产生的农作物起源神话之中，让族群文化记忆中古老的熊神继续为

农耕意识形态服务，让天熊人充当女性太阳神兼生命神天照大神的使者，这就清楚地揭示出神熊形象在天

人之间所充当的重要功能角色。 

  将中国的熊山为帝观念与日本的熊野信仰加以对比，不难看出，那种将《山海经》当成地理志或虚构

文学的观点，具有其盲点和遮蔽效果。再对照朝鲜的熊图腾建国神话，熊山地名背后隐含的神话信念就更

加清楚。据《三国遗事》记载，古朝鲜开国君王是檀君王俭系熊女所生。 

  古记云：昔有(天神)桓因，庶子桓雄，数意天下，贪求人世，父知子意，下视三危太伯可以弘益人间。

乃授天符印三个遣往理之。雄率徒三千，降于太伯山顶檀树下，谓之“神市”。……时有一熊一虎同穴而

居，常祈于桓雄，愿化为人。时神遗灵艾一柱，蒜二十枚曰：尔辈食之，不见日光百日，便得人形。熊虎

得而食之，忌三七日，熊得女身，虎不能忌，而不得人身。……熊女者无与为婚，故每于檀树下，咒愿有

孕；雄乃假化而婚之。孕生子，号曰檀君王俭，以唐高(尧)即位五十年，都平壤，始称朝鲜。 

  熊和虎都是北方狩猎部落社会的图腾动物。而檀君朝鲜神话之所以将祖系血缘上溯到神熊而不是神虎，

依据上引文本的解释，是由于神虎没有遵守天神桓雄所规定的禁忌“不见日光百日”，所以没有成功地变

形为人。而熊能够遵守这个禁忌，躲在洞穴里不出来，这是由北方大陆的熊能够长时间冬眠的季节性生活

习性所决定的。虎没有冬眠习性，所以在先民心目的地位甚至不如神熊，因为冬眠后的复出是被神话思维

理解为死而复生的生命能量之体现，那正是神的能量——不死或者永生。这应该是史前信仰中熊罴被神圣

化的原因。这也是 5500 年前的红山文化先民在牛河梁女神庙里会供奉熊头骨的观念背景吧。 

 


