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  摘要：“天门”是天界之门，天神居处的大门，又是理想世界的象征之门。天门神话是以天

门为叙述中心，关于神灵、天庭世界、天门两边神与人沟通的叙述体系。天门神话随着时间推移

而接受各种新兴观念和学说，与此同时，这一神话资源的享用也渐渐由统治阶级向知识阶层再向

民间扩展。这一过程表现了帝王、知识阶层、民间三方在信仰权利上的博弈，也反映了先秦秦汉

时期帝王神权衰落、民间信仰势力增强的历史进程。 

  关键词：天门；神话；信仰权利；资源争夺 
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  天门，顾名思义，天之门也。作为天界或理想世界的出入口，“天门”频频出现于文献记载与文物

图像中，形成了丰富繁杂的天门神话。天门神话是以天门为叙述中心，关于神灵、天庭世界、天门两边

神与人沟通的叙述体系。它不以上古为时间限制，不以故事为叙述准则，凡是存在过或现在存在的有关

天门的文字、图像、风俗等叙述体系都属于天门神话的范畴。先秦秦汉天门神话奠定了整个天门神话的

基础，本文仅研究这一时期的天门神话。 

  一、 天门神话的内涵 

  从人类穴居开始就有了门，即穴洞洞口。构巢筑屋使人真正有了门的意识。门的基本功能是分开两

个空间，便于通行或隔离。《说文•门部》：“门，闻也。”段玉裁注：“闻者，谓外可闻于内，内可闻

于外也。”类推式的暗喻思维在中国古代很盛行，有了门，人们就在想象中赋予其他事物“门”的特性，

“天门”观念由此而来。“天门”在古代意义颇多，不同的天门观念渐渐融合，天门神话才得以形成。 

  (一) 道家“天门” 

  “天门”最早的文献记载见于《老子》第十章：“天门开阖，能为雌乎?”此“天门”是以日常生活

之门来类比自然之天，大致表达了天是自然万物生成之母、出入之处的抽象意义。继承这种抽象比喻义

的是《庄子•外篇•天运第十四》“其心以为不然者，天门弗开也”和《庄子•杂篇•庚桑楚第二十三》“入

出而无见其形，是谓天门”。道家以天门比喻万物出入的孔道，是一种由神话思维模式呈现的宇宙观。



道家的宇宙观认为天是神性的、生产万物的，在道家的神话思维下，“天”与“门”复合，用“门”出

入之处的本义来类比天道万物出入之处。道家的“天门”背后实际上存在着神的信仰，“天门开阖”关

涉着天道与人，即神与人的沟通。 

  (二) 天文学的天门 

  古人观察种种天文现象，将山脉、星辰或方向命名为“天门”。由于观察日月运行而有《山海经•

大荒西经》的“天门”：“大荒之中，有山名日月山，天枢也。吴姖天门，日月所入。”吴姖天门是天

的枢纽，又是日月所入之山。日月会规律运行，是因为天门西极有神“行日月星辰之行次”。 

  黄道从东方苍龙的角宿一、角宿二两颗星之间穿过，因此日月和行星经常会在这两颗星附近经过，

角宿二星之间便被称为“天门”。屈原对太阳出入和角宿天门的关系感到迷惑，《楚辞•天问》曰：“何

阖而晦，何开而明?角宿未旦，曜灵安藏?” 

  北极星区紫微宫门也称“天门”。战国时的甘德认为众星之主是位于北极的“天皇大帝”，称北极

星区为“紫微宫”，并以 “左枢”、“右枢”二星之间为紫微宫门。“(左枢、右枢)其间好像关闭的形

状，叫阊阖门”。[1](p290) 

  由观察群星运动，古人还将西北称为“天门”，多见于汉代纬书。《周礼•地官•大司徒》贾公彦疏

引《河图括地象》：“西北为天门，东南为地户。天门无上，地门无下。”《文选》卷一三谢惠连《雪

赋》李善注引《诗•含神雾》：“天不足西北，无有阴阳，故有龙衔火精以照天门中也。”西北为天门的

原理是，东宫苍龙在秋冬之交于西北方始潜于地，此方为龙星以及群星由天入地之门户。[2](p198) 

  以上天文学上的“天门”现象，都与神有千丝万缕的联系。天门是星辰运行的枢纽，这与道家的天

门为万物运行枢纽的含义是同构的。 

  (三) 天神居第大门 

  “绝地天通”神话设置了人神之间第一道“天门”。《国语•楚语下》记载了历史上一个“夫人作享，

家为巫史”的时期，此时人人都能通天。后来，“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，无相浸渎，是谓绝地天通。”《尚书•吕刑》记载是尧绝地天通：“乃命重黎，绝地天

通，罔有降格。”颛顼和尧是传说中的上古帝王，他们剥夺民众祭祀群神的权利，收归专门的官员掌管，

宣告了人神两界。 

  天帝和大小天神居住在天上，按照人间宫廷组织秩序组成了天上宫廷，其宫廷大门就被称为“天

门”，又叫“阊阖”。《楚辞•离骚》“吾令帝阍开关兮，倚阊阖而望予”中的“阊阖”即天帝之居的天

门。《楚辞•九歌•大司命》的大司命居于天门之中：“广开兮天门，纷吾乘兮玄云。”天帝的宫廷常被

称为“紫微宫”，天门则为“紫微宫门”，如高诱注《淮南子•原道训》：“天门，上帝所居紫微宫门也”。

这里神话和古天文学合流了。 



  (四) 昆仑山升天之门 

  昆仑山的升天之门一般也称“阊阖”。《淮南子•原道训》：“昔者冯夷、大丙之御也……经纪山川，

蹈腾昆仑，排阊阖，沦天门。”高诱注：“阊阖，始升天之门也。天门，上帝所居紫微宫门也。” 

  纵观所列材料，天门现象背后是神在操纵一切，天门神话源于天神信仰和神话思维。 

 

二、 天门神话资源的共享 

  (一)帝王的天门神话：象天设都与求仙 

  从氏族社会开始，上天、与天帝沟通的权利就只掌握在极少数身份特殊的人手中。如启就是一个上天

下地的巫王，《山海经•大荒西经》“开上三嫔于天，得《九辩》与《九歌》以下”。原始社会阶级分化以

后，祭祀上天这一与天神沟通的权力也一直掌握在统治者手中。《礼记•王制》曰：“天子祭天地，诸侯祭

社稷，大夫祭五祀。” 

  秦始皇改造了崇奉天神的规范，以自我为天帝，以宫门为天门，开始了帝王“象天设都”的传统，仿

照天宫建造宫殿。《史记•秦始皇本纪》载：“焉作信宫渭南，己更命信宫为极庙，象天极。”信宫是行宫

别墅，命名为“极庙”，意味着秦始皇把自己的宫殿当作天宫，把自己当作最高神。始皇三十五年，扩建

宫殿，“表南山之颠以为阙。为复道，自阿房渡渭，属之咸阳，以象天极阁道绝汉抵营室也”。秦始皇再

次将宫殿修建为天宫的结构，“表南山之颠以为阙”，正是以南山的最高处作为“天门”，秦始皇想借用

天帝的神性来神化自己。 

  汉武帝继承了象天设都的做法，并且在宫门的建筑装饰中贯彻了长生不死的观念，天门有了永生的含

义。汉武帝为建章宫正门起名为“阊阖天门”，《三辅黄图》云：“(建章)正门曰阊阖天门，高二十五丈，

亦曰璧门”。《水经注》卷十九“渭水”条引述汉武故事：“(建章)南有璧门三层，高三十余丈。中殿十

二间，阶陛咸以玉为之。铸铜凤，五丈，饰以黄金，楼屋上椽首，薄以玉璧，因曰玉璧门也。”璧是通天

的灵物，凤鸟也是通天神兽，建章宫的璧玉、铜凤装饰，高耸的建筑风格，都体现了通往天上仙境的意图。

汉武帝建章宫以人间宫殿为仙境，“阊阖天门”是企图用语言魔力引导他进入真正的天门，获得长生。 

  (二)士大夫的天门神话：追寻终极自由 

  “士大夫”是社会的精英阶层，他们的天门神话蕴藏在游仙诗中。学界往往把游仙诗的源头追溯到《楚

辞》。汉代一些诗赋，幻想人在天界、仙界或其他幻想境界中漫游，是初期游仙诗作品。 

  《离骚》是中国悲士不遇之作的滥觞。主人公灵均试图突破天门，实际上是屈原试图缓解因政治、人

格理想而陷入的困境。天门中的天帝是时人信奉的至上神，权威和正义的化身，受谗被疏后的灵均渴望向

他倾吐心声，但“吾令帝阍开关兮，倚阊阖而望予”，灵均被天宫门阍阻挡在天门外。主人公可以乘龙驾

凤，任意驰骋，但不能通过天门，可见理想之难实现。 



  但是《离骚》中把灵均拒于天门之外的“帝阍”，后来再也没能阻挡凡人进入天庭。作于汉初的《远

游》，开篇便指出文章主旨“悲世俗之迫厄兮，愿轻举而远游”，其在用词和结构上都模仿《离骚》，但

天阍大开天门的情况却迥异于《离骚》——“命天阍其开关兮，排阊阖而望予”，最后终得“集重阳入帝

宫兮，造旬始而观清都”。司马相如《大人赋》一开篇也阐明主旨“悲世俗之迫隘兮，朅轻举而远游”，

最终得以“排阊阖而入帝宫兮，载玉女而与之归”。再以后，班彪《览海赋》“麾天阍以启路，辟阊阖而

望余”，张衡《思玄赋》“叫帝阍使闢扉兮，觌天皇于琼宫”，帝阍都被畅游天际的主人公呼来呵去。这

些抒情主人公是作者思想形变的半神半人的人物，天界大门与守门人已经挡不住他们的步伐。 

  游仙诗完全打破了天门原初的隔离功能，只保留了它作为天人之界的标志的形式。天门神话并非文人

士大夫的宗教信仰，它只是一种文学手段，目的在于抒发自由畅游的情怀。文人士大夫在现实中达不到人

生理想，却能意气风发地穿越传统信仰设置的人神间隔，品尝到打破权威束缚的滋味。 

三)民间的天门神话：长寿成仙与灵魂永恒 

  1.天门成仙 

  升天成仙观念很快由帝王扩散到平民阶层，到东汉末年为早期道教所继承，成为道教信仰的核心内容。

道教的天门神话就是在成仙、不死的观念影响下，继承天帝信仰与游仙传统的结果。早期道教有汉中和巴

蜀的五斗米道、山东地区的太平道，两派所奉《太平经》记载的天门神话可视作民间的天门神话。 

  《太平经》的“天”是云霄上的神仙境界，那里有至高神天帝和大小天神。《太平经》认为人死后魂

魄要进入恐怖的地下阴间，只有成仙得道之人才允许进入天堂。天堂大门就是天门。《太平经》卷九十四

至九十五说：“神人语真人言，古始学道之时，神游守柔以自全，积德不止道致仙，乘云驾龙行天门，随

天转易若循环” [3](p403)。神人说他开始学道时，靠神游守柔而保全自己，坚持积德不懈而得道成仙，

成仙后在天门中乘云驾龙自由通行，顺着天势运转就像随圆环而动。《太平经》卷一百十二又说：“人有

命树生天土各过，其春生三月命树桑，夏生三月命树枣李，秋生三月命梓梗，冬生三月命槐，此俗人所属

也。皆有主树之吏，命且欲尽，其树半生;命尽枯落，主吏伐树。其人安从得活，欲长不死，易改心志，传

其树近天门，名曰长生。”[3](p578)每个人都有代表其生命的树种在天上，由天神看管。生命将尽时，生

命树就枯萎，生命消失后，天神就砍掉这棵树。如果要想不死，就必须“易改心志”信奉道教，这样就可

以将生命树移植到天门附近作长生树了。这两则材料说明早期道教用天门神话来引导民众成仙、求寿。“天

门”是对天帝帝宫天门的继承，神游天门的方式、乘云驾龙的手段又是对道家神游，《离骚》、《远游》

游仙传统的继承。 

  道教并不满足于修炼养生，更有干预政治的目的。早期道家著作《玄都律文•章表律》曰：“于是攀天

柱，据天门，新出正一盟威之道，……立二十四治。”[4](三册 p462)东汉顺帝时，张陵在蜀地据天门创

立了“正一盟威之道”，设立二十四个教区“治”来管辖信众、反抗朝廷。此“天门”即首治“阳平治”

的天彭门，天彭门是两座相隔百步的山丘。古蜀文化自古有魂归天彭门的文化传统，扬雄《蜀王本纪》“谓

汶山为天彭阙，号曰天彭门，云亡者悉过其中，鬼神精灵数见”。张陵占据了此险要之地，并且利用了这

里浓厚的天门观念来经营道教。 



  2.灵魂永恒 

  求仙企图避免肉体上的死亡，但死亡最终不可避免地要来到，人们不得不转而选择死后灵魂的永恒存

在。汉代之前，人死后灵魂将归何处大约有三种看法：回归于原来的躯体、到地下“黄泉”、升天。《礼

记•郊特牲》中说：“魂气归于天，形魄归于地”，魂归于天的情况，大概只适用于统治者阶层。殷商时，

商王通过仪式占卜使先公先王到达天界“宾帝”，然后上帝对于时王降祸福，可见死去商王的灵魂可升天。

周朝逝去的先王灵魂也在上帝身边，如《诗经•文王》：“文王陟降，在帝左右”。 

  而对于一般人而言，天庭是不开放的，天门阻挡了凡人灵魂的上天路。《楚辞•招魂》：“魂兮归来!

君无上天些。虎豹九关，啄害下人些。”对凡人来说，天上并不是一个好地方，九重天门都有虎豹把守，

专门吃想上天的凡人。《招魂》的天门是神界与人界的明确划分，对人显示出强硬的拒绝姿态。 

  西汉时期，人们把仙境拓展了到天上，灵魂上天和成仙观念复合起来，形成“死后灵魂成仙”的新观

念。仙境天堂居住着最高神西王母和仙兽仙物，凡人的灵魂成为神仙，在其中享受永恒的快乐生活。人世

与仙境之间也有“天门”相隔，作为进入仙境天堂的必经之地，天门被丧葬画像着重刻画。迄今发现的最

早的天门图像是长沙马王堆一号汉墓、三号汉墓 T 形帛画。研究者多认为帛画上部天国与中部人间相连处

的门阙为“天门”，几成定论。河南洛阳西汉打鬼图壁画墓后室前壁“乘龙升天图”上的门也被认为是天

门。 

  据笔者考察，迄今为止发现的带有天门“榜题”的汉代文物共九件。其中，重庆巫山地区的“天门”

榜题东汉墓葬鎏金铜牌饰就有五件。丛德新、罗志宏的《重庆巫山县东汉鎏金铜牌饰的发现与研究》把铜

牌饰分为 A、B、C、D、E 五类。A、B 类铜牌饰上有双阙、守门人、瑞兽、仙草、云气纹等，其中 A2、A3、

A6、A7、B1 五块铜牌饰的双阙上都有“天门”榜题。B1 是巫山县土城坡南东井坎出土的一块铜牌饰，全面

地表现了仙境天堂的内容。它的上部中央端坐着西王母，周围有瑞兽、灵芝及云气纹。下部有门阍和双阙，

双阙榜题“天门”，两侧有羽人、瑞兽等。[5]甘肃成县石碑坝出土东汉棺饰铜牌与四川铜牌饰形制也非常

相似。 

  巫山县东汉鎏金铜牌饰 B1 甘肃省成县石碑坝出土棺饰铜牌 

  目前收集到的有“天门”榜题的汉代画像砖石三例。四川省简阳县鬼头山东汉岩墓三号石棺，右侧正

中双阙间纵向隶书“天门”二字，双阙中间有一人，榜题“大司”。画面上还有太仓、仙鹤、白虎、日月

神、先人博、先人骑、青龙、鱼、朱雀、玄武、伏羲女娲、鸠等物。[6]四川宜宾市长宁县七个洞 4 号崖墓

门外右侧崖壁上有一榜题“赵是(氏)天门”的画像。[7](p103)河南新郑也有一幅榜题为“天门”的汉代画

像砖。[8](p19) 

  天门中的神、兽、物构成了天上的仙境：缭绕的云气中，“天门”双阙屹立，阍人把守，西王母正襟

危坐，伏羲女娲交尾，众仙人六博、骑兽、抚琴，仙兽徜徉，仙草繁茂，粮仓廪廪。天门是仙境的重要组

成部分，它以双阙形式为多，还有单阙、楼阁的表现形式。天门图像在墓葬中所处位置不同：在棺上，天

门图像位于前档或一侧，与其他图案构成完整的天堂仙境;在崖墓中，天门图像位于崖墓门外侧壁，能既象

征天门，又同时象征墓道入口，而墓中甬道和石棺前档仍有阙画像，则可能表示第二重、第三重天门。天



门榜题图像在中原河南、西北甘肃、西南四川都曾出现过，说明天门观念在当时流传较广。天门图像尤以

四川为多，说明有一定的地域葬俗特色。将死后灵魂归处与天门观念结合起来是古蜀独特的葬俗。古蜀人

将死者灵魂经“天彭门”送返祖先发源地、蜀王墓前立石、汉墓前立阙等一系列文化现象蕴含的灵魂观，

是四川天门观念的源头。[9] 

  有了天门榜题画像的整体分析，我们可以通过双阙图所处位置、有多少物象是天门图像要素、整个画

像组合逻辑是否体现仙境等来判断图像是否为“天门”。如四川汉代画像石棺上的双阙图像很多，多位于

前档。这些石棺的画面配置有相当强的规律性，象征一个缩小的宇宙世界。墓主死后的生活通过墓主从天

门进入仙境而得到保障，这些双阙应是“天门”。在四川出土的“摇钱树”上也可以发现与西王母相配的

双阙图像，如茂汶西王母天门组合摇钱树枝、东汉四川绵阳河边摇钱树座、东汉四川广汉杜家嘴 21 号墓摇

钱树座。这些双阙就是仙境的天门，灵魂可由此缘树登天。 

三、天门神话资源的争夺 

  上古只有帝王能够进天门，到了汉代，帝王仍想垄断这一权利，但士大夫、民众和宗教信仰者都纷纷

争取进天门的权利。争进天门，是社会各阶层对同一信仰权利的追求博弈;从只有帝王能进天门到庶民也能

进天门，是社会各阶层对神话资源进行分享与争夺的反映。 

  绝地天通排除了民间通神的可能性，唯帝王生前能通神和上天，死后能升天，伴随天帝左右。就是说，

只有帝王拥有神一般操纵天门的权利。但从周代开始，帝王离鬼神世界渐远，通神能力也逐渐下降，除了

祭祀上天外，占梦、龟卜、占筮、诅祝等通神手段都渐渐旁落于巫，帝王的王权加强，而神权削弱了。巫

的职能也逐渐细化，有掌管天文、历算、占卜的数术之士，有掌管医药养生的方技之士等。 

  这样，关于鬼神的知识就逐渐转移到知识阶层手中。春秋战国时期的诸子之学大量涉及鬼神内容，天

对统治者的约束作用由知识阶层表达和宣扬。以邹衍为代表的阴阳家把阴阳五行思想引入社会领域，以五

行相克为规律的朝代更替说实际上使天道意志更加神秘化。邹衍受到诸侯们欢迎和重视，可见其学说对统

治者的影响。在神权下移的大背景下，知识精英屈原数次提到天门。在信仰方面，穿越天门的想象挑战了

独属帝王的权利;在文学创作方面，第一次大胆引入了天门意象。这两点都开启了文人创作的天门想象。屈

子后的文人士大夫驰骋想象，描画天门内外情景。天门这一神话资源为游仙文学争取了更多“游”的境界

和快意。 

  战国以来，齐燕方士糅合阴阳家、道家、数术方技众说，创造了神仙学说，构建了长生不死的神仙世

界。成仙的理论与实践方法都握在方士手中，他们利用这套学说控制了帝王的信仰。在方士的怂恿下，齐

威王、齐宣王、燕昭王都曾派人入海寻找神仙和不死之药，秦皇汉武滥祭鬼神，掀起求仙风潮。方士们还

炮制仙人的故事，成仙之人并非帝王，这种言论给帝王造成压力，为普通人成仙争取了权利。从本质上讲，

神仙方士们创造的神仙说就是为非帝王阶层争夺信仰权，其制造的仙境就是与帝王之天界分庭抗礼。 

  方士是来自于民间的末流知识分子，神仙观念随着帝王的求仙行为和方士在民间的流动在民间扩散开

来。灵魂进天门的信仰，从马王堆汉墓的贵族享有，逐渐扩大到全国范围内普通民众享用。民众没有金钱

和权力修建宫殿求仙，但他们把天门从天宫移到仙境，从现世转到彼世。《史记》和《汉书》中记载的仙



境专属于帝王，而民众利用传统的神话资源创造出自己的西王母仙境，让逝者灵魂能通过天门在这个世界

中永远存在。如果说过去的永生是阳世的恩泽，只有帝王才能享受，那么此时的永生则是阴间的福祉，民

众也能拥有。从阳到阴、从生时永生到死后永生的转变，对于民众来说，既是现实的不得已，又是一种自

我适应的策略。天门观念影响越来越深广，这证明了民间信仰力量日益壮大。 

  有了民间信仰的深厚基础，早期道教徒又从方士那里继承了神仙信仰、集团化的组织方式、建立神仙

祠的做法，就试图在东汉的乱世中用宗教手段解灾度厄。天门神话在道教的信仰和政治组织两个层面发挥

了强大功能。在信仰层面，天门神话构成了道教与上层统治者抗衡的信仰体系。《太平经》宣扬得道成仙

的天门畅游和生命树种植于天门而不死的神话，它其实是宣告：我们也拥有天堂，通过努力人人都可与天

帝沟通，永生并不是帝王的特权。在政治组织层面，张陵“据天门”设教从实质上来说也是一种象天设都

的政治行为。首治“阳平治”的“天门”与帝王的首都相对应的行政中心。以天门所在地为中央教区，意

味着信教者能更顺利地得道成仙，反抗事业能得到天帝的庇佑。道教的天门神话是民众对抗帝王的工具，

并真正动摇了东汉王朝的统治。 

  帝王、知识阶层、民间三方在信仰权利上进行博弈，使得天门神话资源由统治阶级向知识阶层再向民

间扩展，这一过程展现了中国古代宗教等级观的逐渐消减，帝王神权衰落而民间信仰势力增强。作为上古

以来一直被认为难进的天门，实际上是人人所能够进入的——这种思想也是信仰史上的重大突破。 

  作者简介：邱硕(1983—)，女，四川乐山人，华东师范大学中文系民俗学专业硕士，研究方向：民间

文化。 
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The Sharing and Competition in the Myth Resource 

—The Study on the Myth of Tianmen in the Pre-Qin, Qin and Han Dynasties 

Qiu Shuo 

East China Normal University 

ABSTRACT：‘Tianmen’ is the great gate of the paradise. It’s the gate of the gods’ residence 

and also the symbolical gate of the ideal world. Tianmen myth is a narration of which core is 



the Tianmen and about the gods, the heaven and the communication of the gods and people. Tianmen 

myth accepted much new concepts and theories. Meanwhile, this myth resource expanded from 

governing class to literati then to the folk. This process embodied the competition in the rights 

of belief between the emperor, literati and folk. It could also embody the historic process that 

the thearchy of emperor was on the wane and the folk religion gained in strength in the Pre-Qin, 

Qin and Han Dynasties. 
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