
壮族神话谱系的构拟与神圣空间的生成

覃德清 （壮族 ）

内容提要 ： 壮族不 同 方 言文化 区 的不 同 壮族 支系传承着不尽相 同 的神话 ， 形

成相对统一而 又各有地域特 色的 空 间 想 象和神话谱 系 。 壮族神话的传承依托于特

定的 实在的 地理空 间 和想 象的 宇宙空 间
，
壮族先民借助神话想象将陌生 的荒蛮之

地
，
转 变成

“

文化圣地
”

，
生成

“

天 、地 、
神 、

人
”

和谐共居的神 圣空间 。壮族非 物质文化

遗产保护应立足于壮族各区 域的信仰传统 ，
激发 当地文化传承主体的文化 自 觉

，

理

性地认知并传承壮族神话谱 系 ， 在延续历 史记忆并且尊重文化传统的基础上构筑

新 的神圣 空 间 。

关 键 词 ： 壮族神话 神圣 空间 神话谱 系 文化圣地

海德格尔认为 ，
地方与 自 我之间存在亲密的关系 ，人通过栖居 ，不断重复对于地方的体

验 ，在这种互动过程中 ，
地方成为 自 我的隐喻

，
人被特定的地方所标记 ，

地方成为界定
“

自 我
”

与
“

他者
”

的中介 。

＂

＾
列斐伏尔则提出 了空间 的实践 （ ｓｐａ ｔ

ｉ ａｌ
ｐｒａｘ ｉ ｓ ） 、 空间的表征 （ ｒｅｐｒｅ ｓｅｎｔａ

？

ｔ ｉ ｏｎｏｆｓｐａｃ ｅ ）和表征的空间 （ ｓｐａｃｅ ｓｏ ｆｒｅｐｒｅ ｓｅｎ ｔａ ｔ ｉ ｏｎ ）等核心概念 。 他将人类历史的进程分

为 ： 绝对的空间 、神圣的空间 、历史 的空间 、抽象的空间 、对立的空 间和差异性空间等六种不

同的阶段 ，认为空间是历史的产物 ， 它既是人类历史生产的结果 ，
也是进行再生产 的基础和

前提 。

？
2 0 世纪 7 0 年代 ， 华裔美 国学者段义孚用

“

恋地情结 （ ｔｏｐｏｐｈ
ｉ ｌ ｉ ａ ）

” “

地方恐惧

（ ｔｏｐｏｐｈｏｂｉ ａ ）

” “

敬地情结 （
ｇ
ｅ ｏｐ

ｉｅｔ
ｙ

）

” “

地方感 （ ｓｅｎｓｅｏｆ
ｐｌａｃｅ ）

” “

文化想象 （ ｃｕｌ ｔｕｒａｌｉｍａ
ｇ

ｉｎａ－

ｔ ｉ ｏｎ  ）

”

作为核心概念 ，揭示人对环境的感知与态度 。
＾从地球演化史审视 ，大地上本是空蒙和

荒芜 ，
人类从动物界分化出来 ，用漫长的光阴在地球表面上穿行 ，寻求适合栖居的空间 。 充满
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， 2 0 0 1

（
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）
．
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壮族神话谱系的构拟与神圣空间的生成

艰辛的人类实践活动将荒原变成 田园 ，将生土变成熟地 ，将熟地变成热土 ，将热土变成圣地
，

将 自 然空间变成
“

人化空间
” “

神圣空间
”

。 而
“

神圣空间
”

的生成 ，离不开人们对神灵的敬仰 、

对神的故事的演述 。正是人创造了神话和神圣空间 ，
而神性的力量又让人获得信念力量的支

撑和心灵的皈依 。 本文以壮族神话谱系的构拟和神圣空间的生成作为切人点 ，从地理空间 、

文化空间和地方感知的视角梳理壮族的神话谱系与空间分布 ，
以此审视壮族地 区神圣空间

的生成机制 ， 以利于更清晰地认识
“

天一地一神一人
”

之间相互定位 、相互依存的复杂关系 。

壮族神话谱系构拟的文化逻辑

壮族作为世世代代栖居珠江流域的稻作 民族 ，
通常选择背山面水的 田峒作为栖身的地

理空间 。壮族聚居区绵延不绝的山岭 、
奔流不息的江河 、

鬼斧神工的喀斯特地貌
，
激起人们无

限神奇的想象 。壮族神话就寄寓在多姿多彩的 自 然空间之中 。 作为非物质文化遗产重要组成

部分的壮族神话主要通过普通民众的 口头传承以及师公 、 道公的唱本在壮族民间流传 。 自

2 0 世纪 5 0 年代开始 ，壮族民间文学工作者就开始全面收集 、
整理 、翻译壮族的神话 。 从 目前

发现的资料看 ，壮族神话内容博大精深 ， 丰富多彩 ，种类齐全 ，包括开天辟地神话 、
天象神话

、

人类起源神话 、图腾 神话 、物种起源神话 、迁徙神话 、英雄神话 ，探索大 自 然奥秘的神话 ，等

等 。

？
这些神话原本是作为民间文学形态 自 发的传承 ，

特别是在宗教仪式场域 中由仪式专家

演述 。 壮族各区域的仪式唱本不尽相同 ，不 同的师公 、道公往往各 自传承本派系的唱本 。

严格意义上说 ，
壮族神话谱系在民间传承人当中是未经系统整理不 自觉的存在 。 蓝鸿

恩 、农冠品等学者按照
“

从无到有
” “

由远及近
” “

由 简单到复杂
” “

由神 、半神半人到民族英雄
”

的文化逻辑 ，根据民间 口头流传和古壮字记载的壮族神话 ，构拟了较为完整的神话谱系 。

蓝鸿恩构拟了壮族神话五代谱系 。 在天地形成之前 ，宇宙间有一个由黑 、黄 、 白三色气体

混合凝成的大气团 ，
像个大石蛋 ，

由黑 甲郎来推动
，
裸蜂蜇咬

“

石蛋
”

，爆开成三片 ：

一片上升

成天 ’ 

一

片下沉成海 ’ 中间
一

片成地 ；
地上长 出九十九朵鲜花 ，花里长出

一

个披头散发赤身裸

体的女人 ，这就是壮族神话谱系的第
一代神人类始祖姆六甲 （用汉字记壮音 ，姆或写作乜 、Ｍ’

母亲之意 ；
六甲

，或写作洛甲 ，

一

种鸟名 ） ；
姆六甲迎风受孕 ，

然后造天地 、造人类 、造万物 。 壮

族神话谱系 的第二代神是布洛陀。 天地分三界 ，
天上是上界 ， 由雷王管理 ；

地上是中界 ， 由 布

洛陀管理
；
地下是下界 ， 由

“

图额
”

（壮音 ， 蛟龙 ）管理 。 第三代神是布伯 。布伯是布洛陀的徒弟 ，

也有说是布洛陀的儿子 ，是代表人类与大 自 然作斗争的英雄 。 第四代神是伏依 （也作伏羲 ）兄

① 参见周作秋 、黄绍清 、 欧阳 若修 、 覃德清著 《壮族文 学发展史 》 ，
南 宁 ： 广 西人民 出版社

，
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， 第 4 1
－
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？ 旯彔丈净 砑尤
？

 2 0 1 5 年 4 期


妹 ，他们是布伯的
一

对儿女 。 雷王发洪水漫天时 ， 他们躲进一个葫芦里 ，幸免于难 ；
洪水退完

以后 ，大地 巳无人烟 ；
他们奉神的 旨意繁衍人类 ，生下了

一个
“

磨刀石
”

模样 的肉团 ，用刀将之

砍碎 ，生成壮 、汉
、苗 、瑶……许多不同民族的人 ；从此 ， 人类获得再生 。上述 四代神人谱系 ，形

成清晰的壮族神话发生发展 的主干线 。 第五代之后 ， 继之而起的有莫
一大王

、
岑逊王等 。

3第

五代的神话人物已经具有真实历史的印迹 ，神话主角变成具有神奇力量的英雄人物 。

农冠品构拟的壮族神话谱系是 ：大气神 （黑 、 白 、黄三色混合气体 ）
—石蛋神 （三色大气凝

成的石蛋 ）
—昆虫神 （裸蜂与屎可郎 ）

—雷神 （管天雷公 ）
—水神 （管水龙王 、蛟龙 ）

—姆洛 甲

（花神 、花王 、生育女神 ）
—布洛陀 （创世男神 ）

—特康 、侯野 、郎正 （射太阳大神 ）
—布伯 （ 卜伯 ’

战雷王英雄神 ）
—伏依 （盘古兄妹 ，再创世神 ）

—岑逊 （ 造江河 氏族英雄神 ）
—莫

一

大王 （ 氏族

英雄神 ）
—童灵人类进化神—妈勒 （人类探索宇宙神 ）

—歌神歌仙 （刘三妹 、刘三姐 ，精神进化

神 ） ｏ

（ 1 ）

与蓝鸿恩梳理的五代神话谱系相比较 ，
农冠品构拟了 1 5 代神话谱系 ，

还总结 了壮族神

话的横 向神谱系
，
认为在《布洛陀经诗译注 》中 ，

布洛陀统辖下的神有 1 3 0 多种 。 农冠品将大

气神 、石蛋神 、昆虫神 、雷神 、水神置于壮族创世女神姆六 甲之前 ，在布洛陀与布伯之间 ，增加

射太阳英雄神 ，
将岑逊氏族英雄神置于莫

一

大王之前 ，此后增加人类进化神 、人类探索宇宙

神和歌神歌仙 。 笔者认为 ， 蓝鸿恩的壮族五代神话谱系清晰明了 ，
各代之间具有直接 的承继

关系 ，彰显壮族神话之总纲 。 而农冠品呈现的壮族神话谱系显得全面而庞杂 ，有些神祇是平

行并列的关系 ， 不是纵向前后承继关系 ，流传在不同的壮族文化区域 中 ， 彼此独立传承或者

相互之间关联比较模糊 。 造成两种谱系之差异的根源是两位学者强调壮族神话谱系的不同

侧重点 ，
更重要 的是壮族神话本身构成的多样性 、复杂性和不同区域的变异性 ，致使壮族难

以生成各区域民众和学术界都公认的统
一的神话谱系 。

壮族神话分布和传承的空间差异

壮族神话想象世界呈现纷繁复杂的多样性特征
，
而壮族神话在不同壮族文化区的真实

传承形态亦是异彩纷呈 。壮族神话并没有作为
一

个系统的 、完整的文本在壮族各文化区以同

样 的方式传承。在不 同区域的壮族民众的社会生活和文化记忆中 ，壮族神话的活态传承同样

具有多样性 、复杂性的特点 。譬如 ，布洛陀神话传承的核心区是左右江和红水河流域 ；莫一大

王神话主要在柳江流域的桂中 、桂北壮族聚居区流传 ；
盘古神话 、

伏依兄妹结婚神话和刘三

姐歌仙神话则超越壮族方言文化区在各个支系 中广泛传承。 若从更为微观的角度审视 ，壮族

① 参 阅蓝鸿恩 著《广 西 民 间文学散论 》有关章节 ， 南 宁 ： 广 西人民 出 版社
，

1 9 8 1 年 。

② 农冠品 ： 《壮族神话谱 系及其 内 涵述论》 ， 《广 西 右江 民族师 专 学报》 2 0 0 1 年 第 3 期 。
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壮族神话谱 系的构拟与神圣空间的生成

聚居区各乡镇不同 的聚落群体中 ，
也流传着不同 的神话 。

神话流布范围与特定的地理空间之间存在诸多不确定的因素 。 因为神话以 口述为主要

的传承方式 ，随着人 口的迁移而不断传播到不同的区域
，
判定某一个神话属于某个区域是相

当困难的 。譬如 ，洪水神话在全世界许多民族中都有传播 ， 并不属于特定的文化区域 。对于壮

族而言 ，
既有全民性的广泛传承的神话 ，

也有地域性的同 中有异
、
异中有同的神话 。 或者说

，

有些神话在
一些地方影响特别广泛 ，传承的载体 比较齐全 ，特别是当地人将神话 中的神灵 当

作崇拜的对象 ，选择特定的地理空间建立庙宇予 以顶礼膜拜 ，那么 ，虚幻的神灵变成真实的

物化的存在 ，神话与地理空间的关系 由此变得明确而清晰 。

民间文学学者在搜集神话的过程 中 ，通常关注该神话的搜集地点和流传区域 ，这是理解

神话与地理空间关系的重要依据 。 蓝鸿恩在 《神弓宝剑 》记录了布洛陀和姆六 甲神话 ，在文末

标记 ：

“

流传地区 ：都安 、巴马 、东兰
一

带 。 关于布洛陀这个智慧老人 ，

一直在云南文山
一带都

有其传说 。

”

同时 ，他用注释的方式说明 ：布洛陀和姆六 甲故事流传在
“

广西北部地区 ，西边可

以到达云南文山 ，
东边抵达红水河流域 。 右江流域也有这类故事 。

”

？

布洛陀神话以右江和红水河流域为中心传承区域 ，
而其中 的 田 阳县由于壮族民歌文化

底蕴深厚 ， 当地 民众保存祭祀壮族始祖布洛陀的活动 ，成为布洛陀神话以及一系列伴生习俗

的核心传承区 。 自古 以来
，
每逢农历三月初七至初九 ，周边壮族群众 自 发地汇聚 田 阳县百育

镇六联村那贯屯背后的
一

座山上 ，
对唱民歌 ，

祭祀祖公布洛陀 。 此山原名春晓岩 ，
2 0 0 2 年后

，

改为敢壮山 ，在壮语中 ，

“

敢
” “

甘
” “

壮
”

都是用汉字记壮音 ，为
“

山洞
”

之意 ，

“

壮
”

更强调是比较

深的
“

洞穴
”

。 当地民众认为敢壮山是祖公居住过的地方 。 敢壮山歌好和祭祖活动源远流长 ，

影响深远 ，辐射范围波及百色 、 田 东 、德保 、巴马 、凤山 、东兰 、隆安 、 田林 、凌云 、平果等十几个

县 。 近年来 ，有来 自印度阿萨姆邦的阿含人 、东南亚侗台语民族的代表和云南 、贵州的壮族 、

布依族同胞应邀参加 田 阳敢壮山的布洛陀祭祀仪式 ， 布洛陀文化的影响力超越了广西 ， 超越

了国界 。 但是 ，壮族南部方言区和北部方言区属于布洛陀神话分布区之外的壮族聚居区的许

多民众依然对布洛陀神话以及相关信仰相当陌生 ，没有参与布洛陀祭祀仪式 ，依然传承当地

的神话 ，崇拜当地的神灵 ， 布洛陀祭祀圈和信仰圈远未覆盖整个壮族地区 。

壮族聚居区大致以邕江为界分为南北两大方言区 ，
还可以再细分为 1 3 个土语区 。

？
因为

语言 、风俗传统 的差异 ，各方言区信仰的神灵不同 。 布洛陀神话和信仰传承的核心区在右江

次方言区和红水河次方言区 。 柳江次方言区和桂北次方言区的壮族民众更多地崇奉莫
一

大

① 蓝 鸿恩 ： 《神 弓 宝剑》 ，

北京 ： 中国 民 间文 艺 出 版社
，

1 9 8 5 年
， 第 2 5 页 。

② 覃 国 生 ： 《壮语概论》 ，
南 宁 ： 广 西 民族 出版社

，

1 9 9 8 年
， 第 1 8 1 页 。
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？ 久 旅丈净 蚵先
？

 2。 1 5 年 4 期


王为至高神 ，在堂屋的神台上书写有
“

通天大圣莫
一大王

”

之神位 ，与
“

天地君亲师
”

神位 以及

历代祖先神位相并列 。位于广西北部地区的龙胜各族 自 治县的古壮寨 ，立有
一

座莫
一

大王神

庙 ，说明莫
一

大王信仰依然是桂中 、桂北壮族精神生活的重要组成部分 。 邕北方言文化区包

括武鸣 、邕宁北部 、横县 、宾阳 、
平果等地 ，这里是骆越文化和龙母文化传承的核心 区 。 红水

河
一连山壮族方言文化区主要包括都安 、马 山 、上林 、忻城南部 、来宾南部 、武宣 、

象州 、鹿寨
、

荔浦 、阳朔 、贵县 、贺州和广东连 山
、怀集等地 ’这里有麒麟 山古人类遗址 ，盘古神话 、盘古庙

会及相关习俗广泛传承 。 而在德靖次方言区的德保 、靖西 、那坡 、天等 、大新 、云南文 山 、越南

北部高平省等地 ，分布着若干祭祀侬智高的神圣空间 。 在壮族历史上 ，桂北桂中地区位于与

中原王朝抗争的前沿 ，这是莫
一

大王英雄神得以产生和流传的历史根基 ；
而武鸣是骆越方国

的 中心 ， 骆越王 自然成为 当地民众祭祀的对象 ；侬智高在靖西县建立 了南 天国 ，主要在 中越

交界处活动 ， 他的历史伟绩成为当地人的历史记忆 ，也成为当地人建立侬智高神庙的历史依

据 。 正是不同方言区 的历史传统和文化记忆 ，造成了壮族神圣空间的区域差异 。

生地与圣地 ：壮族神圣空间的生成

人类的长期实践活动将纯粹 自然的空间逐步变成人化的空 间 ，
不同区域族群对特定 自

然空间的感知 、认识 、适应 ，创造 了可 以栖居的生命空间 ， 同时 ，创造了包含着宗教信仰 、节 日

习俗 、娱乐活动的文化场所 。 向云驹认为 ：文化空间 的表现形态有
“

岁时性的民 间节 日 ，神圣

的宗教聚会纪念 日 ，周期性的民间集贸市场 ，季节性的情爱交流场所 ， 娱乐性的歌会舞节 ，盛

大的祭祀仪式及其场所 ，语言 ，族群的各种独特文化 ，独特的历史传统 ， 等等 。

”
Ｄ

“

神圣空间
”

与
“

文化空间
”

密切相关
，
文化空间与 自 然空间相对举 ，

神圣空间相对于世俗空间而言 。 文化

空间外延更为广泛 ， 既包含神圣性的场所 ，
也包含世俗性的社会活动 。 神圣空间更多强调 以

神灵信仰为主体的神圣性 。

在 自 然空间转化成文化空间和神圣空间的过程中 ，空间想象 、文化记忆 、依恋感与敬畏

感彼此之间相互依存 ， 共同造就了神圣空间 。 人们对特定空间 的神话想象孕育了神圣的空

间 ；文化记忆支撑神圣空间 的生成 ；人们对特定空 间中特定神祇的依恋感 、敬畏感 ，使得神圣

空间香火不断 ，世代传承 。

首先 ，神话想象赋予特定空间 以人文的色彩 ， 消解陌生与恐惧的文化意象 。 根据壮学先

驱徐松石的研究 ，壮语
“

那
＂

（意为水田 ） 、

“

罗
”

（意为山谷 ）等地名遍布广东 、
广西各地以及周

边地区 ，游汝杰认为 ： 壮语
“

那
”

字地名分布区域连成一片
，

“

北界是云南宣威的那乐冲 ，
北纬

① 向 云驹 ： 《
论文化空 间 》 ， 《中央 民族大学学报（ 哲学社会科学版 ）》 2 0 0 8 年 第 3 期 。

② 《徐松石 民族 学 文集 》
上卷

，
桂林 ： 广西 师 范 大 学 出版社 ， 2 0 0 5 年 ， 第 1 3 6 页 。
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2 6 度
；
南界是老挝沙拉湾省的那鲁 ，北纬 1 6 度

；
东界是广东珠海 的那洲 ，

东经 1 1 3 ． 5 度 ； 西界

是缅甸掸邦的那龙 ，
东经 9 7 ． 5 度

”

％ 在这
一辽阔的 自然地理空间内 ， 留下 了壮族及其先民活

动的足迹 。 徐松石还认为 ：唐朝以前 ， 两广是大森林区域 ，满 山满岭 ，林木苍郁 ， 荒草没径 ，
荆

棘遍地 ，人烟稀少 ，
水汽熏蒸 ， 瘴海连天 ，

毒雾滋生 ，
猛兽横行 ，交通梗塞 。

？尤其在 中原汉人看

来 ，
壮族地区气候炎热 ，潮湿 ，

地瘠民贫 ，
无疑是

“

蛮荒之地
”

，

“

瘴气横行之地
”

，是令人望而生

畏的
“

鬼门关
”

，是陌生的
“

异域他乡
”

。 客观地说 ，壮族地区地处热带和亚热带 ，气候温暖 1雨

量充沛 ，空气潮湿 ，林木茂盛 。 这种客观存在的 自 然生态环境 ，
在不同的场域中 ，

常常会呈现

或积极或消极 、或正面或负面 、或美好或丑恶的文化意象 。

有学者认为
：

“

地域歧视往往是民族歧视的重要组成部分 ，
统治者总是从渲染广西的水

土恶劣进行对世居广西的各民族进行歪曲 、污蔑 。

＂
＜ 3

笔者认为 ，任何时代的任何族群都通过

想象对异域他乡形成
“

区域文化意象
”

，这种意象建构必然是真假参半 ，虚虚实实 。 现在 ， 壮族

聚居 区早 已不再是
“

瘴疠之地
”

和令人望而生畏的
“

蛮夷之乡
”

，
壮

、
汉

、
侗

、瑶 、
苗等 民族在南

岭－北部湾之间 、在珠江流域 中上游这片沃土上繁衍生息 ，安居乐业 ，昔 日 荒草没径的
“

陌生之

地
”

，如今变成稻花飘香的
“

熟地
”

，这是勤劳勇敢的各民族人民披荆斩棘 、辛勤耕耘的成果 。

从某种程度上说 ，神话想象对特定区域的
“

去陌生化
” “

去妖魔化
”

具有很大的作用 。 若是

没有神话的言说和解读 ， 自 然空间是没有隐喻 、没有文化意蕴的纯粹作为
“

他者
”

的存在 ，
不

能衍生成神圣空间 。壮族地区许多神圣空间 的形成 ， 源于柄居在特定空间 的民众借助神话思

维 、通过神话想象和神灵故事的讲述 ，
解释天地万物的起源 ，

让宇宙空间合理化 、有序化 、圣

洁化 ， 由此将
“

生地
”

转化成
“

圣地
”

， 由世俗空间变成神圣空间 。 在人们的神话世界中 ，大地 、

苍穹
、
山岭

、江河 ，
自然界的万事万物 ，包括人类 自身

，
都由 创世神所创造 。 信众通过对圣地和

神圣空间的朝觐 ， 消解 内心的迷惑恐惧 ，让生灵得到护佑 ，让心灵有所皈依 ，让脆弱的人类意

志获得神圣力量的支撑 。

其次 ，世世代代绵延不断的文化记忆支撑 了神圣空间的传承 。 人的大脑由 于反复受到来

自外界表象系统的视觉 、听觉 、触觉的刺激 ，
通过对大量信息的关注 、吸纳 、过滤 、加工 、存贮 、

整合 ，形成记忆图景 。 记忆与遗忘相伴随 ，表层的冲击力弱的文化表象往往只能形成短时记

忆 ，唯有神圣庄严 、漆荡灵魂 、刻骨铭心和情感体验才能转化成长时记忆。 壮族神圣空间 的生

① 游 汝杰 ： 《从语言地理 学和历 史语言学试论亚洲 栽培稻 的起源和传播 》 ， 《 中央民族 学 院 学报 （ 哲学社

会科 学版 ）》 丨 9 8 0 年 第 3 期 。

② 《徐松石 民族学文集 》上卷 ， 第 1 1 9 页 。

③ 刘 祥学 、
刘 玄启

： 《走 向 和谐
——广 西 民族关 系发展的 历 史地理学研究 》 ，

北京 ： 民族 出版社
，

2 0 1 1 年
，

第 1 2 7 页 。
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成依托于壮族深刻 的历史记忆 、复杂的情感因素 。 壮族神话主要通过 口耳相传 ，
老人 的讲述

和年轻人的聆听构筑起文化记忆和历史传承的序列 ， 壮族师公和道公在仪式场域演唱壮族

神话 ，有利于人们通过观看仪式活动而强化记忆的恒久性 。

在敢壮山 ，布洛陀信仰历经沧桑 ，外来文化的渗透 ，

“

文革
”

十年动乱的扼杀 ，始终湮灭不

了当地壮族民众对布洛陀神话的历史记忆 ；无数歌书被焚毁 ，
抹杀不了人们对布洛陀神话的

世代传承 。布洛陀庙多次被毁又重建 ，
1 9 9 5 年群众 自 发集资修建

一

个简易庙宇 。 2 0 0 4 年修建

祖公祠 。 祖公祠下方是祭拜姆六甲 的
“

姊娘栏
”

（壮语 ， 作为姆六 甲房屋的山洞 ） ；
后又投巨资

修建敢壮山大 门 、塑布洛陀神像 ，
建布洛陀祭祀广场 ，壮族民众深感欣慰的是壮族终于有 了

一个祭祀本 民族始祖的神圣空间 。

在红水河下游地区 ， 广泛分布着
“

盘古庙
” “

盘古村
” “

盘古山
” “

盘古洞
”

等地名
，
壮族师

公 、道公 、歌师的唱本里 ，传颂着盘古开天辟地 、创造人类 的歌词 ，壮族民众对
“

磨刀石
”

和
“

葫

芦
”

依然存有敬畏之心。 国家开展
“

非遗
”

保护之后 ，
布洛陀 、

盘古庙会 、壮族师公戏 、蚂顿节

等列人国家级或 自治 区级非物质文化遗产名录之后 ， 加深了人们对壮族文化遗产的历史记

忆 ，
壮族文化遗产的价值在政府层面上得到重新确立 。

第三 ，人们对神祇的依恋与敬畏 ，使得神圣空间世代延续 。面对 日升 日落 、 月 圆月 缺的循

环
，人们借助神话来解释缘 由

，用神话的思维和认知来解惑答疑 ，
面对 自 然灾害的冷酷无情 ，

“

人类或是用言语来恐吓 ，或是举行祭祀活动来祈祷 。

” ＇

1

这是神话产生的最为重要的根源 。 同

样 ，
面对大 自然 的混沌和无序 ，人们用神话想象来解释 ，使之得到合理化 、有序化 。 面对狂风

暴雨 、洪水泛滥 ，或者久旱无雨 、
山崩地裂等灾害 ，早期人类心生恐惧 ， 意识到大 自 然的背后

应有神秘的力量在发生作用 。 如何化解这种恐惧？ 除了依靠人 自 身的力量适应 自 然
，
先 民们

无不通过对神灵的膜拜求得护佑 。

壮族的创世神创造了包括人类在内 的天地万物 ，安排了天 、
地

、神灵 、
人类 、动物之间 的

秩序 ， 保佑种族的繁衍 ，
以超凡智慧为人间排忧解难 ，

以穿云射 日 的神灵力量护佑族人福寿

康宁 。 姆六甲 和布洛陀创造了山水 田 园和江河湖海 ，照着 自 己的样子用泥巴捏成了人 。 姆六

甲将洋桃和辣椒向人群中撒去 ，抢到辣椒的变成男人 ， 抢到洋桃的便是女人 ，她还用泥土捏

成了飞鸟和走兽 。 布洛陀安排了人间的秩序 ，人住平原和山坡
，
鸟飞树上

，
兽归森林 。 人有人

话 ，鸟有鸟言 ，兽有兽语 ，相安无事 。 布洛陀还造太阳 、
月 亮 ， 找火种和谷种 ，造牛马 ， 定万物 。

人与万物都 由神来创造 ，宇宙的秩序由神来安排 ，成为
“

万物同源
” “

民胞物与
”

的深层文化基

因 。人们对特定神衹萌生依恋感和敬畏感 ，
源于这些神祇的神奇力量 、无量功德和超凡智慧 。

① 段义孚 ： 《逃避主义》 ，周 尚意 、 张春梅译 ，
石 家庄 ： 河北教育 出版社 ， 2 0 0 5 年 ，

第 1 1 4 页 。
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人们怀着感恩之心 ，感激创世神的恩德 ；
怀着敬畏之情 ，

向神灵祈福禳灾 。 在壮族
一些地方 ，

姆六甲还被当作主管生育的花婆神 ，人们相信她给谁家赐花 ，谁家就添丁 。 赐红花 ，生女孩
；

赐白花 ，生男孩 。至今许多人家在新婚夫妇的卧室设有花婆神位
，人们为了求子 ，

举行祭花婆

和接花仪式 。 正是这种文化基因和源 自灵魂深处的感情 ，
促使人们敬仰神 ，人们将神恭敬地

安置在特定的空间 中 ，
立庙祭祀 ，将虚幻的神话想象 ， 变成可以亲睹 、可以倾诉 、可以对之施

礼的真实的存在 ，
世世代代予以顶礼膜拜 ，这种内在的文化功能 ，让神圣空间得以传承 。

历史记忆与神圣空 间的保护与传承

壮族及其先民栖居的地理空间 由于外部势力 的干扰和 自身的原因 ， 始终处在有序或无

序的转移
、
变迁之中 。壮族不是

“

那
”

文化区里 的唯
一的主人 。秦王朝统一岭南之后

，
作为壮族

先民的西瓯 、骆越等族群颠沛流离 ，退居深山丛林 ，寻找安身之所 。 秦汉至明清两千年间 ，壮

族地区社会冲突此起彼伏 ， 历经动荡 ，
征战不 巳 ，

必然导致社会记忆之链的断裂 。 中原王朝镇

压了唐代西原蛮起义 、宋代的侬智高起义 、明代的大藤峡起义 ，相应地摧毁了大量的壮族原

生态文化空间 和神圣空间 ，壮族身体栖居空间和神灵空间连接不断地发生重组 。

历史进入 2 1 世纪
，
随着 中西信仰文化交流 日 趋频繁 ，壮族的神灵信仰及其栖居空间呈

现多元性的特征 ，
壮族的神圣空间中 ， 既有本族祖先 、本土宗教神灵

，
也有道教 、佛教的神衹

，

甚至在
一些地方出现了西方基督教因素 ，各路神灵相互渗透 、杂糅在

一

起 。

据研究 ，改革开放以来 ，壮族城镇人 口不断增加？ 根据 2 0 1 0 年第六次人口 普查统计 ，在

广西登记的常住壮族总人 口为 1 4 4 4 ． 8 5 万人 ，
比第五次人 口普查减少 9 ． 6 9 万人 ，说明越来越

多的壮族人离开传统的聚居区
，
去外地寻求新的发展空间 。 即便在传统的壮族居住空间 ，

随

着新农村建设和城镇化的发展 ，壮族家屋更多是作为容留身体居住的纯粹的物理空间 ，
作为

安顿魂魄的神灵空间则受到挤压甚至排挤 ， 祖祖辈辈信奉的神灵无法找到栖居之所 ，
建筑

物 、人的生命体和神灵之间不再是
一

种同形同构 的关系 。

在从小学到大学的教育体系 中 ，壮族学生从小就接触和学习汉语普通话和主流文化 ，而

对本民族文化却知之不多 ，使得壮族文化的代际传承发生 了断裂 ，
加上科学思维的侵蚀 、

理

性思维的制约 、逻辑思维的束缚
，
神话思维和空间想象 已经失去所依托的文化土壤 ’神圣空

间无法在现代社区寻得立足之地 。

在当前国际国 内普遍重视文化遗产保护的时代背景下 ， 有必要采取有效措施 ，激发壮族

珍惜本民族历史文化的 自觉意识 ，
强化壮族文化的历史记忆 ，

弓
Ｉ导壮族民众有意识地保护壮

① 参见 肖 永孜著《壮族人 口
》 ，
南 宁 ： 广 西 人民 出版社 ， 2 0 0 8 年 ， 第 2 2 4

－

2 3 6 页 。
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族的文化传统 ，也还可以在特定 的 自然空间和虚拟的赛博空间 ， 重构壮族的神圣空间 ，在壮

族人的心灵深处为神灵栖居留下
一席之地 。

当然 ， 新形态的壮族神圣空间 的重建应 当基于壮族的不同区域不同支系的 民间信仰的

传统 ，不能生硬地移植 。 从祭祀主体而言 ，
壮族各区域文化的保护和神圣空间的重构应沿袭

以下五大序列隐含的文化脉络 ：

（

一

） 桂北 、桂中红水河与龙江－柳江流域的莫
一

大王信仰与崇拜 。 莫
一

大王是桂北 、桂

中壮族地区渊源深远 、底蕴深厚 、影响广泛的最为重要的神衹 。 宋代周去非在 《岭外代答》记

载 ：

“

南丹者 ，所谓莫大王者也 。

”
＞^

刘锡蕃在 《岭表纪蛮》中说 ：

“

侬僮……尤以莫
一

大王为最

尊 。 《壮族文学发展史》将英雄史诗《莫
一大王 》列为专章予以高度评价 ，韦文俊在民间唱本

的基础上创作 了 《古代壮族英雄莫
一大王之歌 ：

）

〉

？
。 在河池 、南丹 、环江 、宜州 、柳城 、柳江 、东

兰 、凤山 、来宾 、龙胜等地 ，世代壮人对莫
一

大王顶礼膜拜 ，
莫一大王崇拜依然 以活态的方式

在壮族民间传承 ，有些地方还在农历六月 初二莫
一

大王诞辰举办
“

五谷庙节
”

，传颂莫
一

大王

的英雄业绩 。

（
二 ）红水河－黔江流域的盘古信仰与崇拜 。 盘古崇拜是红水河下游来宾市壮族民众最重

要的 民间信仰 ，在来宾市兴宾区及武宣 、象州等县有大量的
“

盘古庙
” “

盘古村
” “

盘古 山
” “

盘

古洞
”

等地名
，
直至当今壮族 民众仍然广泛流传盘古神话故事 ， 壮族师公 、道公 、歌师的唱本

依然记录着盘古开天辟地 、
创造人类的歌词 。来宾市兴宾 区甘东村每年农历六月十八都要举

行盘古庙会 ，
庙会

一

般持续三天 。 以盘古神话和盘古崇拜为核心 ，包括传说 、古经 、歌谣 、
庙

宇 、庙会活动和相关地名等等 ， 构成一个庞大的原生态盘古文化体系 。

（ 三 ）大明 山 、 邕江－西江流域的骆越王 、龙母信仰与崇拜 。根据梁庭望 、覃圣敏 、郑超雄等

学者的研究 ，
大明 山周边地区 ，尤其是南麓的武鸣县马头镇 、两江镇 、陆斡镇 、罗波镇等地

，
发

现了大量的春秋战国时期的古墓 ， 出土了大量的青铜器 、 陶器 、
玉器等 ，被认为是骆越方国的

国都和京畿所在 当地立有骆越王庙 。 当地还广泛流传
“

特掘 （短尾蛇 ）

”

的故事 ，两江镇还有

龙母村和龙母潭 。武鸣大明山一带的龙母信仰被 当作是原生态的龙母信仰
，
而西江流域的龙

母信仰是次生态的 。

（ 四 ）右江流域的姆六甲 －布洛陀信仰与崇拜 。右江流域的姆六甲 与布洛陀信仰有深厚的

① 周 去非 ： 《岭外代答》 ，
杨武泉校注

，

北京 ： 中华书局 ， 1 9 9 9 年
， 第 4 页 。

② 刘锡 蕃 ： 《岭表纪蛮 》 ，
台 北 ： 南天书局 有限公 司

，
1 9 8 7 年

， 第 8 2 页 。

③ 韦 文俊 ： 《
古代壮族英雄莫一大王之歌》 ，

南 宁
：
广 西 民族 出版社

，
2 0 1 3 年 。

④ 参见梁庭望 《骆越 国都和京畿 当 在大 明 山 西 南麓陆斡一 带 其方位不 出 陆斡两 江 马 头
一

线 》 ，
出 自 武

鸣县政协编《武鸣文化遗产荟萃 》下 卷 ， 南 宁 ： 广 西 民族出 版社 ， 2 0 1 3 年
， 第 5 2 5

－
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壮族神话谱系的构拟与神圣空间的生成

历史渊源 ，
自古以来 ，敢壮山 （ 当地壮语称为

“

岩爽
”

）作为临近几县交界点 ， 每年农历三月 初

七至初九 ，总有数万人汇集于此
，
日 夜唱歌 ，打蘸祈神

，
祈祷来年风调雨顺 。 2 0 0 2 年前后 ，壮

族一些文化人和学者将敢壮山定位为布洛陀文化
“

圣山
”

，将布洛陀确认为民族的创造神 、始

祖神 、智慧神 、道德神 、宗教神和
“

珠江流域原住民族的人文始祖
”

。
？连年举办

“

布洛陀民俗文

化旅游节
”

，
虽然在节 日 期间 ，官方组织的各类文体活动 、 商贸活动 ，开发的 以

“

布洛陀
”

命名

的商品
，
有损于布洛陀的神圣性 ，但是 ，

布洛陀祭祀活动无疑产生 了巨大的社会影响 。

（五 ）广西德靖台地 、
云南文山 、越南北部

一

些地方以民族英雄侬智高为核心的信仰与崇

拜 。 北宋时期 ， 交趾统治集团屡次侵扰中 国南疆 ，侬智高作为广源州首领 ，为了抵御外敌人

侵
，

三度要求归附宋朝 ，
都遭到昏庸的宋王朝的拒绝 ，

在外受交趾威胁 ，
内附宋朝被拒的情况

下 ，被迫建立大南国政权 ，转战两广 ，震惊朝野 ，后被狄青领兵镇压 。侬智高反宋 ， 目的是抵御

外敌人侵 ，
改变宋王朝重北方 、轻南方的 国防战略 ，

客观上维护了国家领土的完整 。 因而侬智

高被壮族人民当作是反抗压迫 ，
抗击外敌人侵的顶天立地的 民族英雄 ，

侬智高的业绩 ，
是一

部惩腐恶 、抗外侮 、求生存 、争 自 由的英雄史诗 。 侬智高起义虽然失败了  ，但壮族民众建立了

大量的祭祀侬智高的庙宇 ，据侬兵调查 ，侬智高庙广泛分布在广西天等县 、大新县 、靖西县 、

百色市 、 云南文山壮族苗族 自治州
、
越南高平省等地 ，

至少十余座至今依然香火旺盛
？

，足见

侬智高在中越交界地区的深刻影响 。

笔者认为 ，
上述壮族五大神灵信仰体系和神圣空间的传承与保护 ，

以 田 阳敢壮山 的布洛

陀祭祀以及神圣空间的建设影响尤为广泛而深远 。武鸣县近年连续举办路越王祭祀大典 ，声

势浩大 ，路越王庙和西江流域的龙母信仰的仪式传承与神圣空间 已经引起社会的广泛关注 。

而红水河－黔江流域的盘古信仰源远流长 ，深深植根于当地民众的心灵深处 ，但是 ，与田 阳敢

壮山文化圣地的建设以及武鸣骆越古都的发掘与保护成就相比较而言 ， 盘古祭祀仪式的传

承与神圣空间的建设依然以 民间力量为主 ，
有待政府部门 、旅游界 、学术界更为全面地参与 。

而被忽视的是桂北 、桂中红水河与龙江－柳江流域莫
一

大王史诗的保护与相关神圣空 间的建

设 ，至今叙事体的莫一大王神话 、歌咏体的莫
一大王史诗无一进人市级或省级非物质文化遗

产保护名录 ， 也 尚未有任何政府机构或者旅游部门将莫
一

大王文化遗产保护和文化资源开

发列人议事 日 程 。 其实 ，南丹县 、宜州市 、柳州市 、桂林龙胜各族 自 治县的壮族聚居区都有莫

一

大王信仰的深厚文化基础 ， 当地文化部门有责任采取有效措施 ， 重视对莫
一

大王 口传作

品
、
历史遗迹和祭祀空间的保护 ｏ

① 覃 乃 昌 ： 《布洛陀 ：珠江流域原住民族的人文始祖》 ， 《广 西 民族研究》 2 0 0 4 年 第 2 期 。

② 侬兵 ： 《侬智 高庙 简介 》 ，
范宏责主编 《侬智高 研究资料集》 ， 南 宁 ： 广 西 民族 出版社

，
2 0 0 5 年 ， 第 2 5 5

－
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忘却本民族的英雄将遗失民族历史记忆的精髓 ， 相应地将失去 民族文化血脉的遗传基

因 。壮族聚居区是壮族先民西瓯骆越两大族群的故地 ，西瓯王译吁宋和骆越王梁骏是先秦时

期的壮族先民的英雄 ，
而莫

一大王是在龙江－柳江流域莫氏首领的事迹基础上 ，
用神话思维

方式创建的英雄形象 。 无论是历史的真实或者是文学的想象 ，
民族文化传承主体应当世代铭

记民族英雄的丰功伟绩 ，始终对民族英雄祖先怀有虔诚与敬仰的信念 。 民族文化的复兴 ， 不

是表层的歌声飞扬 、锣鼓喧天和流光溢彩 ，
而是深层次地传承并弘扬民族文化传统 ，借助对

民族历史的深切体认以及本民族神灵和神圣空间的虔诚敬仰 ，
为民族复兴源源不断地注人

强大的精神力量 。

结 论

人与特定 自然空间的情感连结 ，衍生出喜欢 、
依恋

、
崇敬 、或者厌恶 、

愤恨 、恐惧等复杂的

情感
，
由此将作为客观存在的山川 田 园 ，

转变成为充满联想和寓意的文化空间 。 神话是各民

族先民们神奇幻想的结晶 ，神话无疑是人们借助想象而虚构 的故事 。天上的 日月 星辰和地上

的 山川 田 园 ，
都有可能被当作虚拟幻化的对象 ，赋予神圣的文化隐喻 。 然而 ，人类社会在从

“

传统社会
”

向
“

现代社会
”

和
“

后现代社会
”

转型的过程 中 ，

“

上帝之死
”

带来 了信仰迷茫和精

神焦虑 ，文艺复兴使
“

人
”

从神的束缚中解放出来 ，之后人又被
“

异化
”

。 当代 中国人在迈向
“

现

代化
” “

全球化
”

的过程中 ，
也面临

“

逃避崇高
” “

远离神圣
”

和
“

信仰缺失
”

带来的心灵迷茫 。 无

论如何 ，我们应该意识到神话演述让荒原变成圣地 ，
人们通过神话想象建构了

“

天 、地 、神 、

人
”

和谐共居的文化空间 ，让人的精神世界不再荒芜 ，让人的心灵不再落寞 ，让四处飘荡的灵

魂找到归属 。 人类安居大地 ，仰望神明 ， 志薄云天 ，世世代代生息在天地神灵之间 。 传统文化

在 自 主延续中革故鼎新 ，
不可任意发明 。 神圣空间在安顿人的心灵的过程 中 ，具有不可替代

的作用 。 文化传承和文化遗产保护应当关注神圣空间的生成机制 ，
不可生硬的移植或者重

建 ，
而要怀着虔诚的敬仰寻找神灵信仰的文化土壤和社会根基 ， 由信仰主体 自 主地营建 自 己

的精神世界和神圣空间 。

本文 系 国 家社科基金项 目

“

壮族非物质文化遗产的诗性传统与 文化建设的整合研究
＂

（ 项

目 编号 ：
1 4ＢＺＷ 1 7 0 ）的 阶段性成果 。

（ 覃德清 ， 广 西 师 范 大 学文 学院教授 ）

【 责任编辑 ：
毛巧晖 】

1 3 0


