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本相與變相：道教神仙的多面性 

―以西王母、玄女、土地神煞及五營為例 

  李豐楙∗ 

   摘 要∗∗ 

袁珂研究中國古神話將「神仙神話」概稱「仙話」，取材範圍既限於

先秦兩漢，也就限制了神話定義，致使中國神話史出現斷層現象，原因即

排除了道教神話。目前道教研究的累積漸豐，即可彌補這一段歷史空白，

例證凡二：一為西王母與九天玄女兩位女仙，二則謝土與五營的小神。在

神仙理論上杜贊奇（Prasenjit Duara）研究關帝，曾提出層疊標誌

（superscribing symbols）之說，論述歷經時空仍存在連續性。在此增補另

一視角，即從「本相」衍生「變相」，呈現的是神祇的「多面性」。而道

教經藏中蘊含豐富的訊息，即可將其視為「文化百寶箱」，在一出一納間

展現收納效應：以西王母、九天玄女為例，始於先秦兩漢，卻到中古道教

才定型化，其後隱顯不一、以迄於今，卻仍契合當代的性別意識，故可稱

為「永遠的女／母性神」。其二證以道教小神：五營兵將與土地神煞，迄

今猶存於漢人社會：安五營與謝土儀。兩組神仙具有多面性，均符合三條

件：經典文本（T）、歷史文獻（H）及田野調查（F），時間既久、傳布

亦廣，神話與儀式相依存。這些神話人物從本相到變相，其中的義理既有

經典的支持，而民眾的宗教實踐也持續保存，從而突破時空限制而層叠著

多個面相，雖說融為一體卻萬變不離其本，在變與不變中銘刻著社會文化

的歷史標誌。值得關注的層面凡三：一為敘述層，從古神話到民間說話、
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經典敘述，均以信仰作為載體，在神道之教隱含寓意焉；二即社會層，反

映不同時空的社會變化，在父權體制下女神的存在，必有其文化意涵；在

安營與謝土儀中，道士因應民眾的需求，即滿足受到護佑的社會功能；三

則文化心理層面，在集體心理中隱含的文化動能，兩位女仙之所職象徵陰

柔之德；而小神則體現民眾的集體需求：與土地相安而有宜居感。類此情

況迭經變化而不失原旨，迄今仍有不可取代性；且在當代賦予新意：性別

意識、自然生態，從道家到道教具有內在聯繫，亦即在民族神話中蘊含著

神話原型，文化意義雖古猶新，故道教經藏的儲存與實踐，就像文化百寶

箱的一出一納，此一文化價值超乎時代之限，故論證道教神話的存在價

值，至今猶有可觀者焉。 

關鍵詞：西王母、玄女、土地神煞、五營兵將、道教 



本相與變相：道教神仙的多面性―以西王母、玄女、土地神煞及五營為例 3 

 

Multiplicity in Unity:  
Original and Transformed Forms 

of Daoist Divinities—The Queen Mother of the West, 
the Mysterious woman, Local Protective Spirits,  

and the Five Camps Generals 

Lee Fong-mao∗ 

Abstract 

Yuan Ke’s classification of “immortal myths” (xianhua)—limited to pre-
Qin and Han sources—has shaped the traditional understanding of Chinese 
mythology, yet inadvertently excluded Daoist mythologies, resulting in a 
historiographical gap. With the recent growth in Daoist studies, this paper re-
evaluates the role of Daoist myths through two sets of case studies: (1) female 
deities such as the Queen Mother of the West (Xiwangmu) and the Mysterious 
Woman of the Nine Heavens (Jiutian Xuannü); and (2) local protective spirits 
like the Five Camps Generals (Wuying bingjiang) and the Earth-Pacifying Gods 
(Xietu), who remain active in contemporary folk rituals. Building on Prasenjit 
Duara’s concept of “superscribing symbols,” this study introduces the 
framework of benxiang (original form) and bianxiang (transformed appearance) 
to analyze the multivalence of Daoist deities. The Daoist canon functions as a 
“cultural treasure chest,” where myth, scripture, and ritual intersect. Both sets of 
deities exhibit continuity and adaptability, fulfilling three analytical criteria: 
textual (T), historical (H), and ethnographic (F). Their representations, shaped 
over time, continue to respond to contemporary concerns such as gender, 
ecology, and communal stability.  
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Three dimensions merit attention: (1) the narrative dimension—from 
ancient myths to folk tales and canonical accounts—which uses belief as its 
vehicle and embeds moral implications within Daoist teachings; (2) the social 
dimension, reflecting historical change and the cultural significance of female 
divinities under patriarchal systems, as well as the functional role of Daoist 
priests who respond to communal needs for ritual protection in the Five Camps 
and Xietu rites; and (3) the cultural-psychological dimension, wherein 
collective cultural energies are encoded: the two female immortals embody the 
virtues of yin softness, while the minor deities express communal desires for 
harmony with the land and a sense of inhabitable security. Though transformed 
over time, these figures never lose their original intent and retain irreplaceable 
value today. Contemporary reinterpretations—gender consciousness and 
ecological concern—further reveal the intrinsic continuity from Daoist 
philosophy to Daoist religion, where mythic archetypes embedded in ethnic 
tradition remain ever-renewing. Thus, the Daoist canon, in its preservative and 
adaptive functions, operates as a cultural treasure chest whose significance 
transcends historical boundaries, and the value of Daoist mythology continues 
to command scholarly attention. 

Keywords: Queen Mother of the West (Xiwangmu), Mysterious Woman, local 

protective spirits, Five Camps Generals (Wuying bingjiang), Daoism 
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一、前言 

在中國古神話研究中重新定位「道教神話」，既可彌補早期袁珂

（1916-2001）提出「仙話」之不足，也擴大了中國古神話的範圍。從四

個實例觀看道教神仙：西王母與九天玄女兩位女仙、謝土與五營儀則為小

神，經時歷久，從「本相」到「變相」呈現多面性，無論如何變一仍其

本，彼此之間仍存在連續性。早期學界引進西方的「神話」觀念，面對中

國古神話既多且雜，範圍也限於先秦兩漢；卻對道教神仙概稱「仙話」，

而與「神話」相區隔！致使中國古神話史出現斷層現象！當今時移境遷

後，亟需省思神話一觀念，既迭經數變而不宜拘泥於狹窄定義；另一原因

則是道教研究累積成果漸多，所提供的實例有助釐清仙話與神話的關係，

亟需溯源前道教期的古神話，二者之間未曾斷裂；由此確定中國古神話具

有的包容性，道教神話與古神話間存在內在聯繫。即可擴大古神話史的範

圍，從而調整神話定義。在此嘗試提出「文化百寶箱」的觀念，根據實例

凸顯一出一納的收納效應，選取兩組實例切入觀察，一組為女／母性神：

西王母、九天玄女，上溯先秦兩漢而下接中古道教、以迄於今，伏脈千里

長河不斷，且能契合當代的性別意識，即可稱為「永遠的女／母性神」。

另一對照的是男性小神：謝土儀中土地神煞，概屬民間俗信，實則關聯道

教，從渾沌神話到當今自然生態俱存；而五營信仰既古又新，關聯方位、

境域的標界，從古社到今之聚落空間，借此一文化模型建立本土的境意

識：「中央與四方」，滿足民眾居住心理的宜居感。四例證均符合三條

件：經典文本（T）、歷史文獻（H）及田野調查（F），時間既久、傳布

亦廣且持續至今。兩組實例各有其神話、儀式，在宗教實踐中融為一體，

並不依賴知識精英的文字傳布，既隱藏於道經文本，也遺存於民間社會，

突破時空限制而傳承至今，其中銘刻著社會文化的歷史標誌。關注的層面

凡三：一即信仰面，神話的存在以信仰作為載體，在宗教實踐中隱含寓

意；二為社會面，探索其持續存在的動力，乃因民眾集體的心理需求，儀

式專家（道士、法師）作為中介者，溝通人神之間；三則屬文化面，此中

銘刻著漢人社會的文化標誌，這種文化根源即可轉化為當代意識：性別、

生態，故迄今仍不可被取代。風貌雖則屢變而意義猶存，在一出一納間雖

古猶新，致使道教經藏具有「文化百寶箱」的收納效應，滿足社會集體的
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心理需求，不因社會的激烈變遷而消失，縱使歷經千百年衍變後，仍能持

續保存民族神話的文化原型，至今不替猶有可觀。 

二、本相與變相：王母作為神女的母養者 

從眾多神話中選擇四個實例，就像觀察「道經之河」的不同河段，其

間持續流動不曾間斷，歷經容納、淘汰而形成歷史的積澱，所見之河仍是

清澈，概屬自我淨化的結果。1這種不斷廢棄與傳續的過程，就像古今神

話的文化遺存現象，道教既歷經不同階段的衍變，因此匯集大量的道經文

本迄今猶用，地方道壇各取所需以應民眾需求。故道教中人與地方民眾間

存在密切互動，於經典去取則是決定去留：何者宜留？何者捨／拋棄？這

種情況既屬同一宇宙觀，在這種文化力量的支持下，致使儀式與神話得以

保存。既遺存於《道藏》，也保存於道壇的抄本，形式多樣未曾中斷。從

神話視角觀察神仙聖蹟，即可視為「道教神話」或「神仙神話」，這一批

民族神話以往常被忽略？原因在道經材料不易掌握，其中蘊含的諸神之

話，則須溯源先秦兩漢。故從原始神話到道教神話，乃是一源而分流。這

一大段歷史空白亟需補實，在神話傳承與創新間互補互益，方能構成一個

完整的面貌，道教神話與古神話之間，為何並非斷裂而是連續，即以四個

實例方便說明。 
先以西王母為例，在當今臺灣的西王金母形象渾然一片，其中難免會

滲入民間教派的遺跡，卻也維持古神話的女神本質，此一轉變始於漢代，

而大變於中古道教，西王母與東王公常見於漢代墓葬的畫像石／甎，其中

表現的是死後世界，也就具有素樸的昇仙思想。道教崛起後面臨的一大問

題，就是如何選擇與傳承神話文化，古神話既未被遺棄，因而保留於道經

中，其間歷經改造而出現的人物典型，就是上清派在上清七聖中的「二

聖」，既崇奉為新母神，也與代表東方仙境的方諸青童並列。在傳承與創

新間存在著什麼機制？為了辨別其間的變化，首需提出一組觀念，即是典

型的三段式：「本相」、「變相」及「萬變不離其本」，本相概指古神話

的西王母原意；後來發生的「變相」即漢墓葬畫像石／甎中的西王母，既

與東王公共同出現，剛好分在東西方位，顯示異於原始的西王母形象，此

 
1 詳參李豐楙：〈道經之河―從四個道教實例發現容納與流變、淘汰與自淨的現象〉，

收於〔美〕康豹（Paul R. Katz）、劉淑芬主編：《第四屆國際漢學會議論文集：信仰、

實踐與文化調適》（臺北：中央研究院，2013 年），頁 363-402。 
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即兩漢時期的「變相」；後一階段既有六朝說話，上清經派也吸收改造，

而形成道教王母的另一變相，道教神話版本先在教團內部定型化，其後逐

漸流傳於教團外。此一女／母神在變與不變間存在的軌跡，即在變中也有

不變，致使此一「永遠的母神」雖變而不離其本，也就是仍有內在連續

性。這種改造後擴大傳播的文化現象，隱然存在一種規律性，即「仙話」

與「神話」間傳承不斷、呈現多面性。在神話學史、文化史的這一階段，

道教神話具有里程碑的意義，這種不斷改造與保存的過程，顯示道教發揮

其「文化百寶箱」的收納效應。 
《道藏》作為道教一切經，面對古神話如何發揮收納的功能，這種神

話現象中外俱有，學界面對這種現象出現不同的隱喻：文化倉庫、文化工

具箱，施舟人（K. M. Schipper，1934-2021）視為「文化基因庫」。2西王

母在道教諸神中，較諸歷史人物關帝從成人而成神：忠義之象、尤其

「義」，致使帝制王朝在朝封體制下累封，而民間的不同團體也各有信

仰，杜贊奇（ Prasenjit Duara ）將這種層疊／層寫（ superscribing 
symbols）現象視為歷史標誌，認為信仰者崇奉關帝各有異趣，其間卻存

在著連續關係。3然則西王母從古神話到道教神話，神仙信仰歸屬「道

封」制，不限於禮部朝封制。這種多面性非僅西王母，其他神仙亦然，就

像八仙的呂洞賓亦有多面相（images）現象。4在本相與變相間神仙神話也

存在連續關係，並非斷裂而毫不相干，西王母信仰在這一段至關重要，此

一重要環節不可或缺。雖說民間說話持續流傳，而道教神話不宜忽略的原

因，就在其具有集大成作用。由此可見道教面對古神話的態度，端視時代

需求而適時的收納，既不拋棄反而珍視，即可喻為「文化百寶箱」的現

象。但在與時俱變中有所不變，這種變與不變間形成的多面性，反映當時

社會的文化價值及意義，致使王母成為「永遠的女／母神」。這種神話象

徵不變的母性原型，在變相中存在一定的變化軌跡。釐清仙話與神話之間

的關係，即可定位道教作為「民族宗教」的本質，其中銘刻著民族文化的

歷史標誌，其價值在此、意義亦在此。 

 
2 〔法〕施舟人講演：《中國文化基因庫》（北京：北京大學出版社，2002 年），頁 9-28。 
3 Prasenjit Duara, “Superscribing Symbols: The Myth of Guandi, Chinese God of War,” The 

Journal of Asian Studis 47.4 (1988): 778-795. 
4 〔美〕康豹著，吳光正、劉瑋譯：《多面相的神仙：永樂宮的呂洞賓信仰》（濟南：齊

魯書社，2010 年）。 
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西王母象徵母性神，既歷經時間的淘汰而持續下來，從前道教期到道

教，諸多資料就像王國維（1877-1927）所說的「二重證據」，即《山海

經》代表先秦古籍的文化遺存，而漢代墓葬出土的資料，從畫像石／甎到

地卷保存這一階段的變相，在形象變化中歸納「本相」具有的巫教特質：

豹尾、虎齒、蓬髮戴勝，所居穴處、梯几，並有三青鳥為之使；所在的昆

侖丘即樂園象徵，為水（弱水之淵）、火（炎火之山）所環繞；所司之職

則為司天之厲及五殘，亦即西方主刑殺。5此一昆侖王母的本相存在於

《山海經》，在〈西山經〉、〈大荒西經〉的人、獸合體，其形的寓意何

在？是否為職掌巫法的女巫之長，抑或西方部落之主？而《穆天子傳》敘

述的還有謁見、宴飲諸事，唯一不變的就是昆侖玉山，地中之象出現在神

話宇宙觀，亦即薩滿教的中央軸象徵。漢代墓葬所呈現的圖像：昆侖王母

與東王公，這種一併出場形諸東西仙山，既是結合於死後世界，死後靈魂

棲集於此咸歸其職掌，故從圖像理解其職司性質，在這種地下治理的文化

氛圍中，曾經發生王母籌的群聚事件。6信仰者既以民眾為主，大型墓葬

反映的則是多屬官宦、豪族。東王公與海外仙島對照西王母與昆侖山，二

者在圖像中合為一體，顯示逐漸被定型化，在本相與變相間如何銜接，關

鍵點在死後世界的「昇仙圖」現象，既聯繫早期的方仙道，也攸關道教興

起後的度世說，亟需滿足當時民眾的死後願望。在變中仍有不變的，就是

從西極神話的區域性，衍變為墓葬職掌者的過渡階段，此一橋樑致使昆侖

王母朝著定向發展，從職司地中的昆侖聖山，對應於天中的北極、紫辰，

作為昇仙必經的棲集之所，同於薩滿神話的中央軸宇宙觀，乃北亞薩滿教

區的共同文化，此一不變的神話特質持續獲得道教的支持。7 
西王母在民間與道教形成「永遠的母性神」，關鍵在中古時期的兩大

支：一即筆記小說錄存的民間說話，另一因素則是江南道教的上清經派，

在道經中與方諸青童並列稱為「龜山王母」，二者被尊為「上清七聖」的

二聖。8在這個階段形成的新「變相」，確定王母形象與民間說話彼此一

 
5 見袁珂校注：《山海經校注》（成都：巴蜀書社，1993 年），頁 59、358、466。 
6 柳存仁：〈關於王母籌〉，發表於「學藝兼修‧漢學大師―饒宗頤教授九十華誕國際

學術研究討論會」（香港：香港大學，2006 年 12 月 14 日）。 
7 詳參〔日〕御手洗勝教授前後三篇研究，〔日〕御手洗勝：〈鄒衍の大九州說と崑崙傳

說〉、〈崑崙傳說と永劫回歸〉、〈《穆天子傳》成立の背景 坐忘と昇天〉，《古代

中國の神々：古代傳說の研究‧附錄》（東京：創文社，1984 年），頁 653-745。 
8 李豐楙：〈王母、王公與昆侖、東華：六朝上清經派的方位神話〉，《仙境與遊歷：神
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致，均被視為早夭女子的母養者，諸如成公智瓊、杜蘭香及何氏女等，被

王母收養於昆侖墉城，既屆婚期即使之下降凡間，與凡男完成短暫婚緣，

當時民眾、文人通稱「神女」。道教版本的女仙則性質有別，上清經至少

四位，後來杜光庭（850-933）收錄於《墉城集仙錄》：華林（南極王夫

人、第四女）、媚蘭（雲林右英王夫人、第十三女)、青娥（第二十女）

及瑤姬（雲華夫人、第二十三女，太真王夫人之妹)；另外唐人小說另有

玉扈一人，牛僧孺（780-849）《玄怪錄》說是第三女。9在上清經派經文

中的西王母，成為統領女子隸仙籍者，乃與方諸青童君／東華帝君分司。

民間說話中的神女則保存民間文學的傳說特性：被遣下凡與凡男婚配；上

清經則將此聖婚化，女仙為修真者，婚配僅有象徵性，且是同樣的修真

者，不像凡男將神女納為妻室。這種民間說話中的王母成為另一變相，相

較於先秦神女就像炎帝女瑤姬、精衛一樣，在宋玉（西元前 298-222）
〈神女賦〉中表明是女性的早夭、未字者，從民間文學觀看巫山神女，乃

屬「一夕婚姻」類型。道教收編後則改造為修真女仙，既師三元道君、也

受上清寶經，而易稱為「雲華上宮夫人」。王母為何收容未字的女子？實

即反映漢人社會的婚姻制，在父權下亟需解決早夭、未字女子的歸屬問

題，從婚配到死後的處理方式，民間與道教顯然各有異趣，所同者都是王

母作為昆侖墉城之主，母養性格始終不變。由此可證道教王母可補神話王

母的，就在賦予修真成仙的新意，杜光庭據以建構的墉城世界，銘刻道教

神話的文化標誌。 

在道教神話中西王母的母題，杜光庭編撰諸傳中出現另一情節，就是

西王母與穆天子宴飲，此一歷史人物也出現於王母神話群；其後還有另一

位漢武帝，則出現於西王母與上元夫人降見情節，既與漢武故事系列有所

關聯，也有借漢孝武帝影射東晉孝武帝之嫌，形成帝王教示者的另一變

相。10《漢武內傳》即稱「內傳」，乃屬道教上清經派的集成之作，推測

與《茅君內傳》具有互文性，關鍵在為何如此改造？11茅君為茅山派的仙

 
仙世界的想像》（北京：中華書局，2010 年），頁 106-174。 

9 李豐楙：〈西王母五女神話的形成及其演變〉，《仙境與遊歷：神仙世界的想像》，頁

47-81。 
10 K. M. Schipper, L’Empereur Wou des Han dans la légende taoiste (Paris: École française 

d’Extrême-Orient, 1965). 
11 李豐楙：〈《漢武內傳》研究―《漢武內傳》的著成及其演變〉，《仙境與遊歷：神仙世
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尊，西王母降見授予養生修仙秘訣，乃與上清經的形脈絡有關，亦取資於

筆記小說：其一即漢武帝出現於降見場景中，原本三青鳥母題受到佛教飛

天妓樂的啟發後，轉變為道教版的諸天伎樂；其二重在強調經訣的傳授科

禁，王母先訓示漢武帝的性情：「情恣體欲，淫亂過甚，殺伐非法，奢侈

其性」；又由上元夫人勖勉作為天子之人，不宜胎性存在五傷「暴、奢、

淫、酷、賊」。12從接見周穆王到降見漢武帝迭出變相，卻仍不離其本：

王母作為修真教示者，貴為帝王者被採用為箭垛式人物，方便教示一般修

道者，務須具備良好的性情，至於將漢武帝疊影於晉武帝，在寓意中的諷

諭昭然若揭。在這種修道的動機下，所教示的從帝王轉為一般修道者，故

杜光庭悉數收納於《西王母傳》，成為今人所知的神話原型。 
宋元時期王朝禮部遵從儒家禮制形成的朝封制，道教神仙並非屬於祀

典神性質，瑤池金母既歸屬道教，因而稱為「元君」。在宋元壇制中出現

一組圖像：〈朝元仙杖圖〉，仙聖壇位從四御到六御俱有，其中通稱「四

帝二后」的二后：其一即瑤池金母，與另一后土皇地祇並列；四帝則是玉

皇、紫微、勾陳、天皇，而引發爭議的另一組：聖祖與聖祖母，則是趙宋

王朝尊崇先祖所造的，僅出現於宋代壇制，其後就回復道教體制，即以東

華配對王母取代之。後來道教的科儀類書中，西王母列於至高的諸聖中，

即是這種壇制形成的變相。其後王母信仰伏流千里，在臺灣民眾的信仰

中，此一變相在東臺灣降駕，並非經由分靈而流傳民間，在短短二、三十

年間建宮立堂達數千間，且認同道教加入道教總會，其教義中也滲透民間

教派先天道的一些教義。此一信仰群體中特多女性，原因即反映社會變遷

中遭遇挫折的女性：婚姻、家庭及社會適應不良，選擇歸依於「母娘」座

下，作為母娘乩身的，雖也有男性，主要的仍是女性。此一現象具有多重

意涵：一為社會面：在父權社會下彌補女性所受的不平等待遇，從生前到

死後存在的性別問題，亟需神道之教解決缺憾，如不便入祀祠堂之類，故

死後歸依於王母座下。二為心理面：上清經派為魏華存夫人（231-334）
所創，當時即解決女性在家修行的難題，關懷女性未字者的死後歸宿，歸

依入祀得了心願。三是文化面：當代引介的性別論述，亟需省思本土女／

 
界的想像》，頁 175-263。 

12 〔漢〕班固：《漢武內傳》，收於〔明〕張宇初奉纂：《正統道藏》第 8 冊（臺北：新

文豐出版公司，1977 年），頁 225。 
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母神的信仰特性，以神道解決人道問題，王母信仰即可提供社會文化空

間，彌補儒、釋二家之不足。故王母信仰在道教神話中長期存在，其旨趣

之一就在彌補男女性別的不平等，母養女子之隸於仙籍者，致使其從古迄

今成為母神的標誌。 

三、九天玄女：女神作為天書傳遞者 

《水滸傳》第 42 回宋江在還道村遭遇官兵追緝，緊急之下進入九天

玄女廟，獲得九天玄女娘娘傳授三卷天書，從此以後每逢戰事難解，就會

和軍師吳用開閱以解迷津。13這種情節並非純屬虛構，而是取於唐宋道

經，從道教考古溯其淵源，早在漢代緯書中玄女神話既已出現。14而其後

能夠持續傳承，關鍵同樣是道教收編並賦予新意。相較於西王母，九天玄

女在神話敘述的表現，從本相到變相所變不多，大體維持神話的原型：天

上訊息的傳遞者，差別僅從兵符轉變為天書。15玄女神話是否出現於先秦

時期？或者推原於旱女魃神話，16其實兩位女神同屬上天遣派下凡，其性

質卻有根本差異，現存較早的僅能推及漢代緯書，至少仍有兩種傳世，所

述的玄女事蹟同中略有小異。其一〈龍魚河圖〉敘述黃帝仁義，不能禁止

蚩尤，遂不敵，乃仰天而歎；天遣玄女下，授黃帝兵信神符，制伏蚩尤，

以制八方。另一則〈黃帝出軍訣〉則說黃帝伐蚩尤，睡中「夢西王母遣人

（或道人）披玄狐之裘，以符授之，曰：『太一（或乙）在前，天一備

後；得兵契信（或河出符信)，戰則克矣。』」17從兩則漢緯可知玄女信仰

的流傳，始於漢代緯書盛行的時期，乃是圍繞著黃帝戰蚩尤展開的神話

群，在屢戰不勝的時間點，由天帝遣派玄女下界傳授兵符，卻不一定經由

西王母作為中介，但後一母題並非敘述焦點，除了王母傳後來就罕見記

載。這種神話思維下的文化原型，就是天上掌權者即地上王權的映現，黃

 
13 〔明〕施耐庵：《水滸傳》上冊（北京：人民文學出版社，2005 年），頁 553-565。 
14 張勛燎：〈江西、四川考古發現的九天玄女材料和有關文獻記載的考察〉，收於張勛

燎、白彬著：《中國道教考古》第 4 冊（北京：線裝書局，2006 年），頁 1003-1031。 
15 李豐楙：〈從玄女到九天玄女―一位上古女仙的本相與變相〉，《興大中文學報》第

27 期增刊（2010 年 12 月），頁 17-54。 
16 胡萬川：〈玄女、白猿、天書〉，《中外文學》第 12 卷第 6 期（1983 年 11 月），頁

136-164。 
17 〔日〕安居香山、中村璋八編：《緯書集成》下冊（石家莊：河北人民出版社，1994

年），頁 1149。 
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帝被認為是以德一統天下，而從天帝到黃帝概屬男性，甚至競爭對手蚩尤

及其兄弟也是男性。兩大領導的權力爭霸，亦即反映上古部落戰爭的神話

遺跡，在漢族的神話敘述中，黃帝獲得天命成為地上之王，但在獲得勝利

之前，亟需獲得天上的神秘訊息。在這種情況下，傳遞訊息者則是玄女，

亦即由女性神承擔其任。從先秦到兩漢的關鍵階段，就像旱女魃之輔佐黃

帝，玄女即是神人之間的媒介者，象徵上天非必要不介入人間，最終創造

太平的聖史敘述，就像古史神話的創造一樣，重點在掌握歷史詮釋權的，

均操諸勝利的王者一方，另一方敗者如蚩尤則被污名化。由此可知緯書出

現時間雖晚，一仍古神話的創造同樣滲入天命意識，這種天命合法性的政

治神話／迷思，致使道教樂於收納於文化百寶箱，一旦有需即會一出一

納，致使其變相反覆出現。 
玄女與兵符的聯結，在早期的神話敘述中顯得隱晦，所授兵符為何？

其實始終未曾詳述，且戰勝的關鍵原因何在，亦僅略言其德而具有象徵

意。其淵源始於圖緯之學，這種神秘性的史事緯，在漢代讖緯中盛行一

時，凡受命創業均憑藉圖緯，其統治權始得合法化，故被視為「國之秘

寶」而成為王命標記，在兩漢之際王莽（西元前 45-23）與劉秀（西元前

5-57）即競相利用，乃以符命表示得到天命，想要以此號召天下，成為典

型的國家神話／迷思。18但兵符的神秘安在？緯書簡短並未敘明！而道教

中人擅長使用「文化百寶箱」的收納效應，將其置於不同的需求中，其中

至關重要的就是與兵符、兵書及天書有關；在杜光庭〈金母元君傳〉收錄

的〈黃帝出軍訣〉，所授的實為「六甲六壬之符」，19反映唐代新出道經

的需求，並非漢緯的原始說法。卻仍維繫玄女傳授兵符的「本相」，而後

才增添進去的許多術法，類似的傳授秘法概屬「變相」，在黃帝與西王母

神話群中，《軒轅黃帝傳》3 卷搜羅的越後越完整，原因就是層累的積

成；20《雲笈七籤》卷 100 所載的反而簡要，王瓘（1847-?）〈廣黃帝本

 
18 Anna Seidel (1938-1991), “Imperial Treasures and Taoist Sacraments : Taoist Roots in the 

Apocrypha,” in Tantric and Taoist Studies in Honour of R.A.Stein, vol. 2, ed. Michel Strickland 
(Brussels: Institut belge des hautes etudes chinoises, 1983), pp.291-371；〔德〕索安（Anna 
Seidel）著，劉屹中譯：〈國之重寶與道教秘寶―讖緯所見道教的淵源〉，收於《法國漢

學》叢書編輯委員會編：《法國漢學‧第四輯》（北京：中華書局，1999 年），頁 42-127。 
19 〔唐〕杜光庭：《墉城集仙錄》，收於〔明〕張宇初奉纂：《正統道藏》第 30 冊，卷

1，頁 466。 
20 胡道靜、陳耀庭、林萬清主編：《藏外道書》第 18 冊（成都：巴蜀書社，1994 年）。 
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行紀〉亦僅一卷。其中的一致性就是統由玄女傳遞天上的秘法，由此可見

九天玄女成為箭垛式人物，也就形成神話中的原型角色，其他神話人物難

以取代。當中的關鍵就在道教的收編，既契合神啟的宗教本質，也符合特

重術法的傳授機制，致使玄女首膺其選，諸如黃白術的伏煉被視為秘法，

葛洪（283-343）《抱朴子‧內篇》在〈金丹〉、〈極言〉諸篇中，凡醮

祭諸神必會列入玄女，以示其傳授秘法的職司；早在漢代既先出現還精補

腦之術，即由玄女、素女授黃帝秘方，此即《玄女經》所述的房中術傳

統。其後諸般術數的傳授神話，其中均將玄女置於道教的「文化百寶

箱」，在一出一納間發揮收納效應。 

從兵符秘訣所衍生的，以安天下的兵法、天書為大宗，從本相到變相

焦點如一，一仍其故延續兵符秘訣的職掌，乃因戰爭勝利與否，攸關天下

人的共同命運。此一本旨置於黃帝與蚩尤的神話框架，其旨意就是孰能得

天命？正／反雙方象徵仁慈與凶暴，既傳承也調整為不同版本的英雄創業

神話：天書之天即象徵天命，而傳授者均為九天玄女。僅將兵信、兵符具

體化為天書，就像《水滸傳》所敘的 3 卷，即襲用新出道經的同一敘述模

式，杜光庭明言六丁六甲術，既是出自唐代《靈寶六丁秘法》，唐末五代

又有《黃帝太一八門逆順生死訣》；北宋期則有《秘藏通玄變化六陰洞微

遁甲真經》，在道教的文化百寶箱中均屬同一神話框架：黃帝戰蚩尤，所

授兵法則是因應時代所需，從而結合《陰符經》的傳秘兵法，其敘述框架

從簡要文字敷衍長篇，在道教版本中成為 3 卷天書，傳授者並非九天玄女

的本尊，而是僅需遣派二童子持金函，或六玉女持書下凡，表明六丁六甲

法結合遁甲術，此即延續唐代三式：大六壬、太乙神數及奇門遁甲。在天

書 3 卷中交代其內涵：上卷說供養醮齋之法，中卷說長生不死之道；下卷

才專說強兵戰勝六壬、玄女尸解之法，或論戰伐之事。遁甲乃由玄女所

授，置放秘寶各有不同，唯神話框架始終不變；其中形成的傳授譜系，即

攸關趙宋王朝的創業神話，即將天書說是宋初趙普（922-992）所進，並

宣稱秘法得自隱士所授。此一天書神話形成的時代，乃反映趙宋創業之初

亟欲收復北方，故天書神授的神話符合王朝創業的天命合法化，此一需求

乃面對收復北方的壓力，亟需神秘力來神聖化王朝的創業，這種國家神話

的創造契合趙宋帝室的需求，崇道帝王既是雅好此道，在朝臣中也有擅於

製作符命者，故北宋時期適合這一類道經的「出世」時機。北宋徽、欽二

帝被俘覆亡後，故在華北地區活動的忠義民兵之間，形成適合講述宋江故
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事的時代氛圍，運用九天玄女傳授天書的神話框架，致使此一文學版本的

知名度遠逾於道教神話。 

在此一神話中玄女為天扶助黃帝成為聖帝，其後變相迭出的過程中，

增加同中有異的扶助者角色：諸如軍師、名將之類，在道經記載中自成軍

師、名將的譜系：前漢陳平（西元前?-178）、後漢鄧禹（西元 2-58）、

蜀漢諸葛亮（西元 181-234）、唐李靖（西元 571-649）、郭子儀（西元

697-781），皆輔佐明君而一一上榜；而征戰對象則因時空而變異，如李

靖在貞觀 2 年以〈玉女孤虛法〉破突厥，反映李唐時期的邊犯正在西北，

突厥就成為兵法所破的對象。弔詭的是虛構性的小說人物：宋江，也是宣

稱得受 3 卷天書，至於所授兵訣的戰勝之術，即虛中帶實地表現於情節敘

述中，所對應的則是宋朝官兵，因借天書之賜而屢戰屢勝，得以累積「受

招安」的籌碼。這種故事的講說情境，即被認為是「忠義人說給忠義兵聽

的」，所破的明寫宋軍實則暗喻女真或蒙古人。可見神話框架的收納效應

就像百寶箱一樣，其物件方便適時替換，即可從存放諸物解讀其中意義。

類似九天玄女保存的諸多本相，歷經萬變而不離其本，就是安邦定國之

術，無論孰為創業者：帝王或名將，所獲得的天書就是象徵獲得天命。這

種意識型態的有效性，縱使史官不以為然，卻因難以證明其必「無」或

「有」！對此一神聖、神秘力量的存在，當代也不能完全置疑，其中發揮

的心理作用仍是難以估計。這種情況概屬國家神話的性質，其中具有非合

理性因素，既不能證明也就相對穩定、信者恆信。 

九天玄女神話作為文化原型，其變相一再調整為聖君、軍師或名將，

乃因一身而繫集體的太平之願。這種不斷衍生的變相至今猶然，在臺灣的

玄女娘娘廟為數不少，在 2009 年既有 218 座，也有兩個聯誼組織。主要

使用兩部真經，概屬扶著之作：一為《九天玄女救世真經》，另一為《九

天玄女治心消孽真經》，表達鸞門弟子的濟世信念。在自敘其「出身履歷

之由，與歷劫修證之實」，21表明屢逢國運衰微，因而統領天兵在冥冥中

扶助，目的就是「扶助而除暴安良，驅邪逐疫，保國安邦，勵行固有道德

倫常」。22相較於從前，此一變相非僅傳遞兵法、天書，而是直接親自濟

世救危，致使其被塑造為「身穿金甲，首執戈矛」的女將形象；而稱號一

 
21 不著撰人：《九天玄女救世真經‧九天玄女治心消孽真經》（新北：玄奘印刷文化，

2017 年），頁 5。 
22 不著撰人：《九天玄女救世真經‧九天玄女治心消孽真經》，頁 6。 
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仍元君之號：九天玄女無極護國元君、玄女仙娘興儒度世大慈尊，這種新

變相顯示想要介入人間，即反映當時臺灣的時代處境，也就是應時應運而

出，相信改變人間世的新使命。23玄女娘娘降下凡間，其事蹟屬於神聖的

力量，至關重要者就是都關聯天下之安危，小者也攸關技術之傳授，亦即

透過神話敘述所表達的，就是從傳遞天上的神秘訊息，到臨凡濟世以解世

厄。凡此種種均為道教具「文化百寶箱」的收納效應，古今歷史皆然，致

使其與儒、釋二教有所異趣。 

四、從解土到謝土：渾沌神話的儀式實踐 

道教神話也容納小神，證明小神小道也深入社會底層，並非僅有大神

大道，只是常與民俗信仰結合在一起，致使一般民眾難以區分：何為道

教、或者信仰習俗。自此一理念觀察謝土儀，其中蘊藏的土神土煞，位階

雖低，在道教史上卻是歷史悠久，可以上溯漢代，較諸有些大神更加古

老。由於目前保存於漢人社會，歷經千百年後的種種「變相」，早就與地

方民俗渾融一片，若想清楚辨識其原委，就亟需取諸道教「文化百寶

箱」，才能釐清其「本相」為何。亦即需要溯源氣化宇宙觀，基於陰陽相

對而形成的觀念：神煞並存，從而探討歷來的變動情況，縱使「變相」不

大，卻也多少呈現一些多面性。道教既收編這些小神，目前雖說雜糅於俗

信中，相較於儒、釋二教，仍可辨明其收納效應，在一出一納間仍有理路

可循。主要原因就是容納於土部、土府中，概屬神譜中之一體，並將謝土

儀納入醮儀：慶成醮中。這套信仰既與土地營建有關，不曾為歷史長河沉

澱於下，道教正是展現百寶箱的作用，致使神話與儀式結合為一，在醮典

科事中保存生民的自然觀、土地觀。這種關懷土地秩序的破壞與恢復，即

源諸渾沌神話的土地利用，此中象示宇宙的原初與豐饒，而破土、營造則

象鑿破渾沌。此一本土的創世紀神話既具有民族性，提醒破壞之後亟需歸

復，也就可以比較伊利亞德（Mircea Eliade，1907-1986）的「永遠的回

歸」神話。24謝土儀在儀式動作中反覆演出，此一意涵倖存於漢代文獻，

所記載的概屬「本相」，道教成立後予以收編，而後出現的「變相」，得

 
23 李豐楙：〈從玄女到九天玄女——一位上古女仙的本相與變相〉，頁 39-54，「聖戰與

職能」。 
24 楊儒賓：〈渾沌與創造〉，《五行原論：先秦思想的太初存有論》（新北：聯經出版事

業公司，2018 年），頁 65-102。 
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以持續存在於民間社會，流傳既久傳布亦廣迄今猶存。從漢代神話衍變為

道教神話，此一例證重點不在神格的尊卑大小，而是關繫民眾的社會生

活，小神小道反能體現人與土地的關係，既神聖又神秘的存在方式。 
神話與儀式彼此相互依存，解土儀中體現的渾沌神話，在解除動作中

含藏的文化象徵，這些符號歷經道教收納後，易名「謝土」後收入「上

章」儀，並從章奏體制擴大為慶成醮，成為土地信仰中不可或缺的一個環

節。在解土術中出現土地神煞，歷經謝土儀的衍變後，其中的文化底蘊仍

被保存下來？即可解釋古今神話具有文化韌性，從漢代術法的「本相」歷

經衍變，而後出現的「變相」即歸屬道教，此即宗教與民眾共享同一宇宙

觀，面對土地秩序的破壞，就會借儀式恢復原初狀態。這種情況契合道家

哲學的歸復之道；民眾將其實踐於日常生活中，契合所謂道在瓦礫之意。

雖然這種土神土煞僅屬小神小道，位階不高卻深入民間，在漢代雖受到知

識精英的批判，從文化遺跡的保存言，卻被道教收納於文化百寶箱，解除

術雖微不足道卻提供了寶貴的訊息，後人方能溯源漢代民眾的信仰習俗，

《後漢書》既保存「解土」的相關記事，表明土地信仰乃屬傳統知識，既

普遍流傳於民間，其知識傳承必寓含深意焉。25 
在史書中無意間記載的民間知識，其一事屬漢王室，即為皇太子修治

宮室，太子入住後驚病不安，乳母王界、廚監郵告等告以「聖舍所繕修，

犯土禁，不可久御！」26施術後乃得以安。（《後漢書‧李王鄧來列傳》)
其二則是鍾離意到縣，帥人作屋；功行既畢，行解土，祝曰：「興功役者

令，百姓無事；如有禍祟，令自當之！」27（《東觀漢記‧鍾離意傳》)兩
則記事雖則簡要，卻表明乳母、廚監代表的庶民階層，相信作屋、繕修的

民俗知識，興土役後就會觸犯土地神煞，這些土禁雖未曾細說其詳，理應

屬於當時的生活需知，王室中人反而不熟！相關詳情幸而殘存於東漢王充

的批判中，所提供的雖說僅有片段訊息，卻仍可據此對照後來道教保存的

民俗知識。《論衡‧解除》解說：「世間繕治宅舍，鑿地掘土；功成作

 
25 蕭進銘：〈連接根源、重建秩序及對於土地的懺謝：臺灣道教「奠土」儀式的「土地

觀」及其現代意涵〉，《真理大學人文學報》第 5 期（2007 年 4 月），頁 1-29。 
26 〔南朝宋〕范曄著，〔唐〕李賢等注，〔晉〕司馬彪撰志，〔梁〕劉昭注補志：《後漢

書》第 3 冊（北京：中華書局，1965 年），卷 15，頁 591。 
27 〔東漢〕劉珍等著，吳樹平校注：《東觀漢記校注》下冊（北京：中華書局，2008

年），卷 16，頁 691。 
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畢，解謝土神，名曰解土。為土偶人以象鬼神，令巫祝延，以解土神。已

祭之後，心快意善，謂鬼神解謝，殃禍除去。」又說：「夫所除宅中鬼神

也，宅中主神有十二焉：青龍、白虎，列十二位。龍、虎猛神，天之正鬼

也；飛尸、流凶，安敢妄集！」28揑土所象的十二鬼神為何？其中涉及術

數之學，而另一〈難歲〉篇所述：「或（案：疑為式／栻）上十二神，登

明、從魁之輩，工伎家謂之皆天神也，常立子、丑之位，俱有衝扺之氣，

神雖不若太歲，宜有微敗。移徙者雖避太歲之凶，獨觸十二神之害，為移

徙時者何以不禁！」29此處的「十二神」所指云何？占卜家所用的，就像

《黃帝龍首經》所載的卜家宅吉凶，這種占法運用的月將十二神與天乙十

二神，是否同於王充所載？敦煌遺卷 P.2615、P.2632 等所繪五音「宅圖」

的十二神：「白虎、天牢、勾陳、司命、青龍、朱雀、明堂、天刑、金

匱、大德、玉堂、玄武」，其中既有四靈，王充但言青龍與白虎，概舉而

言；其中地中諸煞如飛尸流凶，即地卷所見的「伏尸故氣」，泛指地中所

藏的凶煞之氣，推測當時所述家宅的神煞體系，與二者仍有小異。30儀式

專家是巫、祝俱有，抑或泛指巫者？漢代巫、祝雖說並稱，巫者所專在巫

法，配合祝職重在執禮；31當時相信解土術：「解除必去凶」，且「解除初

禮，先設祭祀」，32即祝官先祝告，而後巫者進行解除。道教傳承解土術

後，儀式專家即從巫祝轉移於道士，將其納入道教體系中。開掘土地既求

平安、也避免觸犯鬼神，故解字兼具謝恩與謝罪之意，祈求宅舍的繕治過

程順利無事，功成作畢理當禮謝以免遺殃。 
唐宋道教整編天師道，章奏手冊《赤松子章曆》即集大成之作，卷 3

錄〈謝土章〉、〈言功安宅章〉等，均稱「謝土」，其後形成固定化的用

法。「犯土禁」之犯在章奏中表明的觀念就是觸犯、「起造宅舍以來，觸

犯宅神、土公禁忌」（〈謝土章〉）；33「觸犯天禁地忌……，慮有觸

 
28 黃暉著：《論衡校釋》第 4 冊（北京：中華書局，1990 年），卷 25，頁 1043、1044。 
29 同上註，第 3 冊，卷 24，頁 1021-1023。 
30 有關占卜家與五音宅圖的資料，乃由學棣宏毅提供的，特此致謝。 
31 李豐楙：〈獨尊與並存：漢代喪葬禮俗的衝突與融合―道教前史的綜合考察之一〉，

收於國立臺灣師範大學國文學系編：《第二屆儒道國際學術研討會―兩漢論文集》

（臺北：國立臺灣師範大學，2005 年），頁 527-596。 
32 黃暉著：《論衡校釋》第 4 冊，卷 25，頁 1041。 
33 不著撰人：《赤松子章曆》，收於〔明〕張宇初奉纂：《正統道藏》第 18 冊（臺北：

新文豐出版公司，1977 年），卷 3，頁 691。 
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犯，致某家舍宇不安，井竈龍神之主不為利便」（〈言功安宅章〉）。34

觸犯所及的廣泛神煞，亦即〈謝土章〉羅列的「青龍、白虎、朱雀、玄

武、螣蛇、伏龍、太歲、太隂、太陽……」；而〈言功安宅章〉亦云：

「觸犯天禁地忌、太陽、太歲將軍、神頭神足、行年本命、大虛小耗、災

殺劫殺；勾陳白虎、十二時神、土靈土殺，一切虛耗、上下土官，慮有觸

犯，致某家舍宅不安，井竈龍神之主不為利便。」35這些神煞源於宅中十

二神、飛尸流凶。在章曆中列舉神名，如解土君、安土君及土靈土殺等，

仍維持素樸的古名；而所禮請的則稱：謝土君、制地君、解土君、安土

君、安宅君各五人，各領官將百二十人；又有勾陳、白虎及十二時神等。

所謂神煞之煞，就是殺、殺氣而不利於人，仍遵循氣化宇宙觀，按照陰陽

思維即可視為「神煞並存」，這種觸犯的觀念源於氣化學說，乃象徵氣之

無所不在，也就是一種遍在性。 
道教百寶箱收納的古神話中，至今仍延續其空間模型：「中央與四

方」，既吸納八卦、五行等方位，也結合了堪輿術龍脈說，形成的「五龍

安鎭」儀式有助於建立宜居感，類似的空間從宅舍到宮廟。從解土術到謝

土儀一致維繫的理念：「既有斯土必有斯神、斯煞」，從章奏發展到醮典

儀制，在唐宋變革後的宋元時期，南宋呂元素、胡湘龍編《道門定制》卷

7〈安宅章〉，延續章奏體召喚「東安青龍、西安白虎……」，36此即所謂

的安四靈。同一時期也出現兩部小經，後來被使用於慶成儀，地方道壇中

沿用的節次，其中一稱《元始天尊說太上安鎮九壘龍神妙經》，另一部即

為《太上老君說補謝八陽經》，即將土地龍神列於九壘下，地位雖不高卻

不可或缺；在道教體系中出現土部，大小神煞尊卑俱有，致使土府九壘與

星部／府、瘟部／府並列，在甯全真（1101-1181）授林靈真（1239-
1302）的《靈寶領教濟度金書》，卷 198《土府醮儀》演行安鎮、告符等

儀節，顯示在民眾生活中的明確定位。明清期間仍不斷地強化科教，以期

因應社會的集體需要，即是被納入醮儀中，明中葉杜光庭之作經仲勵整編

的《道門科範大全集》，其中〈安宅解犯儀〉既有啟壇行道、三朝行道

等，基本上就是醮儀的形式。謝土儀仍沿用舊稱，且被納入土府醮事，即

 
34 不著撰人：《赤松子章曆》，卷 3，頁 692。 
35 同上註，頁 691-692。 
36 〔南宋〕呂元素集成，胡湘龍編校：《道門定制》，收於〔明〕張宇初奉纂：《正統道

藏》第 53 冊（臺北：新文豐出版公司，1977 年），卷 7，頁 492。 
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將土地倫理神道化，方便結合自然生態，這種思想透過儀式實踐，迄今仍

為當代民眾所接受。 
明清時期作為第三階段，許多地區各自發展其醮儀，使謝土與慶成結

合而多樣化，謝土既可獨立舉行，也可置於慶成儀制中，這種合一趨勢在

各地各有特色；四川陳仲遠校輯《廣成儀制》，其中的《土皇醮款啟壇全

集》別題「謝土啟壇」，仍維持其解謝的變相，突顯位階較高的土皇；另

一種《謝土安龍全集》也強調安鎮龍神科。在二仙庵所刋行的道經中，也

出現《太上老君說殮螻蟻尊經》、《禳蟻判散全集》等，用於幽科，也傳

承龍神安鎮的信仰。在閩、臺地區流傳的謝土科，同樣既可獨立舉行，也

可置於慶成醮中：其中正一派形成於閩南與粵東地區，在臺灣號稱是「道

法二門」。37《安龍送虎科》即在四靈中選擇青龍、白虎表現東西方位，

又採取紙糊紮作的神像：青龍星君安於左位、白虎星君則在右位，如此象

示神煞並存，卻循俗將白虎星君視為凶神惡煞，在午夜時分押送離境。其

象徵物即用米排出龍形，原本在正殿居中，現時則將其公開、且龍形大為

擴大；均須敕點象徵「五龍旺土」，形式改變卻遺存安鎭的旨意。38另一

靈寶派的使用範圍更廣，乃襲用福建泉州、廈門等地的作法，在臺灣中北

部直到南部的濱海地區，謝土儀則可排出一日科事，其中增加了多種科

事：《靈寶慶土啓聖開經科》、《靈寶慶土告符五土神燈科》及《靈寶慶

土酌獻科》等；也被附加於慶成醮儀中，舉行的規模既大，既遍請土府的

眾多神尊，所送泛煞無所不及，也延續「神煞並存」的同一觀念。所誦的

《太上老君說慶土消災妙經》，其中闡明的經義即取諸《安宅八陽經》，

此一道經取仿佛教偽經，後者也遠播於韓國等國；又有《太上安鎮九壘龍

神妙經》，也是宋元時期所出的道經，既祈求九壘土皇一類高階位，也擴

及所有神煞。39由此可知愈到後來愈加擴大，乃因應民眾所須而營造大為

 
37 詳參李豐楙：〈道法二門：臺灣中北部的道法複合〉，收於譚偉倫主編：《中國地方宗

教儀式論集》（香港：香港中文大學崇基學院宗教與中國社會研究中心，2011 年），

頁 147-180。 
38 詳參筆者的田野調查記錄，李豐楙：《溪南福龍宮癸酉年慶成福醮專輯》（新竹：溪南

福龍宮，1994 年）；李豐楙：《芎林廣福宮癸酉年慶成福醮專輯》（新竹：芎林廣福

宮，1994 年）；李豐楙：《竹東惠安宮乙亥年慶成福醮專輯》（新竹：竹東惠安宮，

1997 年）。 
39 參筆者與學隸謝宗榮、李秀娥、李麗涼、謝聰輝合著，李豐楙等著：《東港東隆宮醮

志：丁丑年九朝慶成謝恩水火祈安清醮》（臺北：臺灣學生書局，1998 年）。 
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增多，也一仍舊慣維護土地秩序，在各地道壇與民眾認知中，謝土儀借由

層寫的諸多變相，其義理同樣彰顯神道之教的土地關懷。 
道教謝土儀的教義中，體現其神道宇宙觀，在儀式實踐中演示渾沌神

話，動土起造即象宇宙新世紀，從渾沌到創始即云：「鴻黃肇判，鰲梗始

分，中處人倫，旁分品類。」40（《五土神燈科》）又結合堪輿學說，源

自崑崙神話的地中聖山，如云：「（土皇君）宮府三十六，綱維統萬神，

金石相纏固，機會總崑崙。」41（《太上安鎮九壘龍神妙經》）「崑崙」

象地中之山，象示龍脈始源，並將鑿破渾沌俗化為觸犯之說，將龍脈神格

化為龍神云：「世人起造新祠宅舍，動土興工，恐驚動龍神，鳴喚鬼神，

地陷土裂。」42（《安宅八陽經》)在遍請諸神的系列名單中，從三清眾聖

而後依尊卑之序，重點在遍請土府眾神：土府九壘甄皇大帝、后土皇地

衹，並及五方五府大帝、土府太皇上帝；直到土公土母、土家令長及四

靈、九宮八卦神君等。同時也要泛請土府煞神、毋使遺漏：「觸犯天煞地

煞、年煞月煞、日煞時煞、四方諸煞、五方地祇、青龍白虎朱雀玄武、將

軍太歲、黃旛豹尾、十二時神、六甲禁忌、土公土母、土府伏龍，一切惡

煞。宜轉此經禳謝，所犯神煞皆隱藏，遠送四方，各鎮方隅，不敢為

害。」43運用神道方便設教，從五方空間的神煞開始，依次及於時間諸

煞、日常諸煞，不使遺漏。故在四靈中取用青龍／白虎象徵神／煞，先安

龍神再送白虎，在《安龍科》中宣稱：「來山去水，合龍德以效靈；載嶽

振河，鎮鰲圖而定紀。」44 
從動土營造到功畢謝土，象徵從渾沌到破壞，而後反覆地重新創造，

在神話宇宙觀中演示的創世紀，將其比較伊利亞德神話學的宇宙中心軸之

說，創世神話源自北亞的薩滿教區，道教將其保存於慶成醮儀中，一座殿

堂的完成即象徵渾沌初開，而後啓用就像創造萬物，在動作象徵中重複演

示渾沌神話，從渾然無象到鑿破七竅，神話即宗教即哲學。而神煞並存之

象即實踐易理的陰陽並存，而觸犯、衝犯土禁之說，則以青龍與白虎作為

 
40 不著撰人：《靈寶慶土告符五土神燈科》，陳榮盛道長所贈之手抄本。 
41 不著撰人：《太上安鎮九壘龍神妙經》，收於〔明〕張宇初奉纂：《正統道藏》第 2 

冊（臺北：新文豐出版公司，1977 年），頁 613。 
42 不著撰人：《太上老君說安宅八陽經》，收於〔明〕張宇初奉纂：《正統道藏》第 19

冊（臺北：新文豐出版公司，1977 年），頁 47。 
43 同上註。 
44 見不著撰人：《靈寶慶土告符五土神燈科》，陳榮盛道長所贈之手抄本。 
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象徵，兩種力量、正負並存，故宗教神話的知識與實踐經驗，乃是依據神

道以安人道，表明人之安居、宜居即民之所欲。類似的民族智慧有賴道教

作為「文化百寶箱」的一出一納，從解土術到謝土儀中的神煞變相，道教

與民眾分享同一土地倫理，即儲存民族共同的宇宙觀，在儀式實踐中體現

道家的自然思想，並在哲理中保存古之渾沌神話，不致於積澱於歷史之河

的泥沙下。然則神道配合人道，所關懷者至關重要，故從民族經驗的視角

觀看：營造行動非僅技術的操作，而是重建人與天的感應關係，從解土術

出現土地神煞的「本相」，歷經道教謝土儀而後慶成醮，增加的是九壘大

帝等，雖說「變相」迭出，其實並未脫離其本，天有九重，對應於此則地

則九壘，此一根源之道始終如一，在三教中如何定位道教？由此可見其思

想乃基於厚實的神道基礎。 

五、五營護境：「中央－四方」的空間模型 

在五營信仰中的五營兵將，從神譜的位階言也是小神，但普遍性超過

土神土煞，從本相到後來迭出變相，表示淵源多元、儀式多變，由此觀察

道法神話的存在，如何被道教文化百寶箱收納。此一範例存在於安營儀式

中，不像謝土僅作一次即安鎮，而是與聚落空間緊密連結，既可區隔內

外，也在日常生活中形成宜居感，此一理解方便界定漢人社會的空間觀：

「境」意識。這種界定方式既屬於漢民族，也見於一些少數民族，從比較

宗教或比較神話言，其他民族絕少見到這種空間觀念，故可視為民族神話

的文化特色。從巫到道的神話與儀式，若是根據進化史觀，安營儀式從禮

制到道、法的衍變，先由道教進行創造，而後再回饋於巫法，致使此一神道

文化迄今猶存。早期道教為了衞護壇場，取仿三《禮》的宗周禮制，根據

「中央－四方」的空間模型，改造了帝制王朝的營衛體制，從而建立一個典

型的國家隱喻。故將五營信仰視為古禮的文化遺存，此一古制既是「禮失求

諸野」，借地理空間保存政治文化空間，乃屬文化地理學的理念實踐。45道

教護壇的小神小道，而後被法派廣泛的襲用，而後定型化成為漢人聚落的

空間模型，在村社之境象徵宜居的文化標記。故選擇五營信仰作為實例，

可以觀察其流變過程中，道教如何改造使用，既是古禮的變相，也是神道

 
45 參潘朝陽：〈「中心－四方」空間形式及其宇宙論結構〉，《心理、空間、環境：人文

主義的地理思想》（臺北：五南圖書，2005 年），頁 177-204。 
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的本相，而後廣泛流行於法派中，其儀式動作可謂定型化，由此可知存在

與秩序，為何亟需神道作為媒介，方能建立生存境域的安全感。從田野調

查溯源經典文本、歷史文獻，即可發現其中關聯民之所居，這種生存空間

的宜居感不亞於五方安鎮的均衡感。46 
天師道在早期形成的壇制，先要制定護壇的空間模型，當時能夠取用

的文化資源即是禮制，卻將五方改造為五營兵馬的，此一模型見於多部古

道經，其中的《太上三五正一盟威錄》、《正一法文十籙召儀》所附的

《正一法文傳都功版儀》，以至《正一法文經章官品》等，在靈官、仙官

系列巧妙安排召請兵將，由於首次出現於宗教史上，此一制度顯得素樸而

不完備，其中五方兵將使用的名銜，以至按月遣召的作法，推測應屬天師

道早期的受籙遺制。47而後在儀式中作為「出官」的存想法，將所受法籙

的籙中吏兵作為臨壇召請派遣之用，如《正一法文法籙部儀》中的出官

儀，先存想召出功曹使者與玉女隨侍，而後就是一組將吏：出東九夷、南

八蠻、西六戎、北五狄、中央三秦，登壇作為守護的兵將；又對照《太上

三五正一盟威籙》中使用的名稱：東方夷老君除逆部伏衛兵、南方越老

君、西方氐老君、北方羌老君、中央秦老君，各自帶領千二百官。類似儀

制仿襲漢代軍制，這種文化標記出現於三張的蜀漢王朝，契合當時的歷史

脈絡，宗周職官制的仿效旨意，重在建立宗教王朝的政教威信，此一體制

將四境邊防軍制與四裔職官合一，所謂五營之象即「國家隱喻」制度的

完成。 
三張在蜀漢的宗教王朝中，仿效宗周王朝的明堂制，張魯建立壇制的

原始構想，就像周公朝諸侯於明堂位，天子負斧扆南鄕而立，三公、諸

伯、諸子、諸男依次朝畢，而後即是東南西北四門外的四境邊裔：「九夷

之國、八蠻之國、六戎之國、五狄之國」。48此即《禮記‧明堂位》傳承

 
46 詳參李豐楙：〈祭煞與安鎮：道教謝土安龍的複合儀式〉，發表於洪堡大學主辦

「Foundations of Taoist Ritual」研討會（德國：洪堡大學，2008 年 12 月 9-11 日）。 
47 詳參李豐楙：〈金門閭山派奠安儀式及其功能：以金湖鎮復國墩關氏家廟為例〉，收於

《民俗曲藝期刊第 91 期：中國祭祀儀式與儀式戲劇研討會論文集》（臺北：施合鄭民

俗文化基金會，1994 年），頁 395-464；李豐楙：〈五營信仰與中壇元帥：其原始及衍

變〉，收於國立中山大學清代學術研究中心、新營太子宮管理委員會主編：《第一屆哪

吒學術研討會論文集》（高雄：國立中山大學清代學術研究中心，2003 年），頁 549-
594。 

48 王夢鷗注釋：《禮記今注今譯》（臺北：臺灣商務印書館，1970 年），頁 421。 
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的宗周遺制。四方邊服在字書《爾雅》中被模型化：東九夷、南八蠻、西

六戎、北五狄，四方軍制即王朝一統天下的政教象徵，中央三秦軍即象示

關中本位，帝都之中象徵政教中央。既可呼應地中所象的中央軸神話，先

立中而後確定四裔／四界，將「中央－四方」的空間模型實踐於壇制，此

即一種神道版的帝國隱喻，蜀漢天師道挪用於登壇制，三五盟威儀始於召

請東方夷老君等，其他各方依次登壇，在存想中建立壇場威儀，四方之君

均需各帶兵將，來到壇前悉聽號令，此一儀式象徵蜀漢王朝的政教體制。

還應注意的一個歷史遺跡，就是江南道教使用的敕令語，悉數易稱夷老、

越老、氐老、羌老諸詞，反映中原人士南遷之後，仍對邊裔民族存在著刻

板印象，江南道教沿用的即銘刻江南政權的鄙夷心態，面對北方五胡充滿

複雜的矛盾情緒。後來靈寶經派持續將其定型化：《靈寶授度儀》、《靈

寶二部傳授儀》及題名葛巢甫的《太極真人敷靈寶齋戒威儀諸經要訣》，

均襲用同一召請模式，稱為：東九夷胡老君、南八蠻越老君、西六戎氐老

君、北五狄羌老君。又特別加上「中央三秦傖老君」。周一良曾指出南方

吳人「謂中州人為傖人」，傖老一稱既隱含著南方人對北方人的鄙賤之

意。49直到時移境遷後才又調回原稱：東九夷君（軍）等，中央也回復三

秦君（軍），在章奏中作為出官的兵將名單，在《赤松子章曆》中一仍其

舊，保存了蜀漢宗教王朝的營衛體制。 
從道教壇制在制度上的衍變考察，唐宋轉型期後宋元時期新法紛出，

為了因應此一期間佛教的密宗密法，另外積極形成「三十六元帥」群，導

致五營說的淡化，從出逐漸從道法中淡出，卻反而為地方法派襲用。宋元

以後的通俗小說、戲劇，其中既吸收新的元帥群像，從此形成道教壇場的

刻板印象，所召官將均為三十六元帥。50故在《道法會元》稱書符請將為

「大法」如《靈寶大法》，而民間法派則被稱為「小法」，明清以後道教

與法派交錯並用，形成法壇多過道壇的文化現象，此一「變相」即被法壇

定型化，五營防衛的保存地區相當廣泛，遍及長江流域及西南地區，如四

川、湖南、貴州及昆明等地，均有同一屬性的儀式專家：四川省江北縣既

 
49 詳參周一良：〈南朝境內之各種人及政府對待之政策〉，《魏晉南北朝史論集》（北

京：中華書局，1963 年），頁 30-93。 
50 詳參〔日〕二階堂善弘：《道教、民間信仰における元帥神の変容》（大阪：關西大

學出版部，2006 年）。 
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有淮南正教的端公、51貴州省德江縣土家族則稱掌儺師，52在當地相對於

道教而稱為「法派」，有些則因襲貶抑而稱為端公，即「異端」的遺意；

當地掌壇法師的譜系自承茅山法、梅山法，故稱為「茅山教、師娘教」

等，名稱不一均被統稱「師教」。53在招兵詞中一致使用五營，並用五營

旗招請五營兵將，在地方法派的儀式程序中複雜多變，使用的語言亦多當

地方言，唯比較其儀式結構則具有累同性，均可歸屬法派、師教的同一傳

統。緣於其歷史傳承有口述傳統，方志文獻則不足徵焉，故亟需釐清法派

之間的傳播關係，確信此一法派介於道教與巫法之間，同樣襲用五營乃至

五猖作為護法，由於具有一致性，致使其儀式深入各地的基層社會。 
五營信仰與法派的結合，同樣也出現於閩、臺地區，閩西南地區至今

猶存的傳度考法中心：漳平市永福鎮，即將傳度的十二、十三道公牒裝於

紅袋，表明即是「陽平大衙給出」的度法公牒。54對照高雄、屏東地區的

奏職儀式，十二道公牒名稱雖不盡全同，符文形式也小有差異，顯示傳承

譜系不同，卻仍可證明同樣使用傳度公牒的形式，曾經流傳於福建省各個

府屬，關鍵就在「陽平衙」一語，表明到江西龍虎山天師府受籙的理想，

襲用法派所派遣的五營兵馬，在公牒給出上基本一致。臺南地區傳承的奏

職制，原本使用的是正一受籙儀，所受的籙職中給出的元帥，也屬於道教

版的三十六元帥系統。55高屏地區則保存「登刀梯」的傳度法，乃是傳承

法派的傳度形式；56所授兵將仍有五營兵將，既可對比漳平縣的傳度考

法，也可比較西南各省的法派傳統，這些地區的聚落中也有較高比例的五

營信仰。此外另一特例就是離島的金門，每一村社幾乎都會安五營，離島

 
51 曾與王躍參訪四川省江北縣的端公，其後完成的調查報告即王躍：《江北縣復盛鄉協睦

村四社諶宅的「慶壇」祭儀調查》（臺北：施合鄭民俗文化基金會，1993 年）；王

躍：《四川省江北縣舒家鄉上新村陶宅的漢族「祭財神」儀式》（臺北：施合鄭民俗文

化基金會，1993 年）。 
52 貴州省德江縣的調查，可參王秋桂、庹修明編：《貴州省德江縣穩坪村黃土村土家族衝

壽儺調查報告》（臺北：施合鄭民俗文化基金會，1994 年）。 
53 黃建興：《師教：中國南方法師儀式傳統比較研究》（北京：中華書局，2018 年）。 
54 葉明生著，王秋桂編：《福建省龍巖市東肖鎮閭山教廣濟壇科儀本彙編》（臺北：新文

豐出版公司，1996 年），頁 21。 
55 〔日〕丸山宏：〈道教傳度奏職儀式比較研究―以臺灣南部的奏職文檢為中心〉，收

於譚偉倫主編：《中國地方宗教儀式論集》，頁 637-658。 
56 參學隸謝聰輝：〈大人宮翁家族譜與道壇源流考述〉，《臺灣史研究》第 16 卷第 2 期

（2009 年 6 月），頁 205-258。 
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澎湖有些則會集中安紮；57連雲林的分布率也高達 70％以上，這種高比例

現象顯示安五營的普遍性。58此外還有各種亞型，如南部客家區的美濃等

地，既有宮廟奉祀張聖君，或者是中壇元帥廟，在廟內神案上都會安奉五

營旗，都是象徵五營兵將的營衛體系。59 
這種五營信仰普遍存在的現象，縱或單一信仰如張聖君、中壇元帥，

均常被稱為民間信仰，反而較少歸為道教！關鍵在地方聚落的營衛體系，

為何需與五營信仰結合在一起？原因在背後存在同一「境意識」，也採用

同一物質文化，其實體即五營旗、五營頭，配合有形的儀式動作，形成社

會界域的防衛機制。各地儀式專家雖則有別，卻都認同同一境域觀，如此

方能職掌安營儀式，目前所見師教雖說名稱有別，但同樣擅長安營紮寨的

營衛儀式，重點在五營兵將的召請、駐紮及犒勞等。在聚落四境進行安紮

儀式，象徵符號均依五方位、五方色，使用的五營旗：東營青旗，其數

九；南營赤旗，其數八；西營白旗，其數六；北營黑旗，其數五；中營黃

旗，其數三。這種仿擬帝制王朝的軍制各有取象：三秦軍護衞關中象徵中

央，而分別駐紮四方的兵將則象示四境邊防，職司其儀的法師或乩童，非

巫即法，一致稱為「五營」，此一變相即道教遺存於法派的法師，而本相

則天師道法儀的源出禮制。從原始構想到道法二派，其歷史記載雖不如道

教明確，也有可能直接取諸古之巫法，唯文獻不足難以徴實。從這個實例

 
57 金門的防衛問題，較近的專著可參林建育：《金門傳統漢人聚落的空間界定：一個五營

信仰的考察》（高雄：樹德科技大學建築與古蹟研究所碩士論文，1996 年）；澎湖地

區的介紹可參吳永猛：《澎湖宮廟小法的功能》（澎湖：澎湖縣立文化中心，1996
年）。高怡萍比較金門、澎湖的地區性差異，有高怡萍：〈民間宗教中兵馬儀式的地區

性差異―以金門澎湖的鎮符儀式為例〉，收於莊英章、潘英海編：《臺灣與福建社會

文化研究論文集（三）》（臺北：中央研究院民族學研究所，1996 年），頁 243-269。
另從建築學視角的調查研究，見蔣瓊徽：《澎湖聚落民間信仰空間防禦體系之探討》

（桃園：中原大學建築研究所碩士論文，1997 年）；曾光隸：《澎湖的五營：以空間

角度來看》（澎湖：澎湖縣立文化中心，1999 年）。 
58 參邱上嘉：《臺灣傳統聚落中「五營」的初步研究：以雲林地區為例》（雲林：雲林科

技大學空間研究系行政院國家科學委員會專題研究計畫，1998 年）；方鳳玉：《臺灣

傳說聚落中的五營研究―以雲林地區為例》（雲林：雲林科技大學工業設計技術研究

所碩士論文，1999 年）；賴明茂：〈斗六地區傳統聚落五營空間序列之調查研究〉，

《建築學報》第 33 期（2000 年 7 月），頁 63-79；林雨璇：《五營兵將：臺灣民間宗

教研究》（臺北：臺灣大學人類學研究所碩士論文，2007 年）。 
59 詳參李豐楙：〈「中央－四方」空間模型：五營信仰的營衛與境域觀〉，《中正大學中

文學術年刊》第 15 期（2010 年 6 月），頁 33-70。 
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即可理解：從護壇到護境的位移現象，發現道教與法派之間相互依存，大

法與小法混合並用，五營小神所彰顯，就是聚落界域如何圈定宜居之地：

在五個營頭的營衞之內，即是宜居的「社會」。此一定義既補足社之土地

信仰：社神、社公，也修正了迻譯西方社會學的「社會」定義，故在漢人

社會捨五營而無他，其普遍性、一致性遠逾於諸神信仰，五營兵將雖說小

神，而小道有可觀者焉。 

六、文化百寶箱：儀式與神話合一之寶 

從四個實例所作的簡要敘述，觀察的焦點重在從本相到變相，其中的

變化迭出，證明中國神話史中不可或缺的一塊：「道教神話」，提出此一

說法，並非為了彌補「仙話」之缺，而是想要擴增一個議題：生之安、居

之宜；道教作為一個「文化百寶箱」，在收納效應中表現的文化活力，就

是在一出一彼間迭出「變相」，其規律就是變相愈多，就表明文化愈有活

力。類似顧頡剛（1893-1980）從古史辨立場，認為越到後來越擴大，乃

是層累地積成的，此乃古史研究的歷史求真。相較於此，探討信仰中的諸

神面貌，從神話形成的歷史來看，則會嚴肅面對每一變相，其中之變必蘊

含當時的文化意涵，而不在求真：孰為真相？從西王母到玄女，重點在先

秦、兩漢以後並未斷裂、空白！而是在不斷的傳承中別具意義。另外對照

的一組小神：土神土煞與五營兵將，道教神話既有傳承，論述重點在為何

會被儀式化？道教神話並非只有口頭傳述，而將神話寓諸儀式實踐中，儀

式只要持續的存在，就會有神話作為依附的載體，不致於時移境遷即會消

失！《山海經》中記載的許多神話，情節雖簡卻寓意深沉，有的後來就湮

滅無聞，有的則以不同形式被保存下來！就像地中昆侖的當代版本一樣，

的確是大哉問，歷來學者嘗試解答這些複雜的問題，意見紛雜莫衷一是！

導致不得不承認一個結論：中華民族缺乏神話。這種說法是貶辭抑或褒

辭？就看理解者所持的立場：合理主義？抑或惋惜而亟思補救？無論什麼

心態都亟需補足其缺！若從另一態度出發，在當前有利的條件下，既可儘

量備足材料，提供解釋的理論框架。「道教神話」若非架空的假設，即可

成立兩個基本論點：中國神話並非斷裂而是連續性，此其一；道教神話凡

能流傳至今的，有賴信仰中的神話與儀式，二者之間相互依存，而不計其

為神話或真實，其中蘊含的意義值得持續考掘，此其二。此即道教經藏與

儀式實踐可以提供證明的，在「文化百寶箱」中蘊藏足資取證之處。 
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按照神話學的理論與方法，神話與儀式為一體的兩面，神話敘述為語

言象徵，儀式實踐則是動作象徵，二者均屬表意的符號。道教神話相較於

古神話，書寫工具、保存方式等條件相對較佳，《山海經》原本區分五

山、五區，這些分別記事的檔案文獻具有區域性，其他古文獻所記也同樣

零散，所以亟需建構神話地圖的整體性；相較於此，道教神話則不然，中

古時期從天師道衍生的經派，面對佛教譯經的文化衝擊，亟需一個「道

教」的自覺意識，而須適時建立諸神之話：道教神話，且要完成一個體系

性神譜：真靈位業圖。所以捨棄「仙話」的權宜說法，而直接使用「道教

神話」，既選擇性容受古神話，也著重創造性轉化以資傳承。正因如此，

既強調古神話中遺存的「本相」，卻更看重道教體系下的「變相」，若將

西王母稱為「永遠的女神」，則需取證於杜光庭集大成的《墉城集仙

錄》，方能構成完整的女神系譜。可見道教神話並非零散、碎片的，而是

歷經拋棄與選擇的淘汰過程，就像面對盤古神話游移於取捨之間，不在紀

錄時間的早晚，而是如何選擇、改造：從元始天王過渡為元始天尊，因而

透過「一炁化三清」，將其整合於三清至尊中，表面上只是整合當時的不

同經派，實則採用宇宙創始的神話模型，兩漢時期的氣化學說被仙道化，

致使神道宇宙觀於焉成形，從此定型化而不再改變。這種神話框架即按照

所需而調整，在一出一納間發揮「文化百寶箱」的收納效應，使古神話不

致於零亂而被棄置，顯示盤古神話被放棄而改造為新神話，方得以保存至

今而未散失，正因如此也就承擔了文化的補強功能。 
道教知識既較明晰而方便使用，即可彌補之前神話不足的缺憾！在當

前相對開放的學術氛圍中，嘗試觀看道教諸神的一種方式，以期祛除諸多

疑慮，面對相對完備的素材，選擇四個實例作為例證，在理論方法提出一

個共同規律：從本相到變相，尤其重視變相如何迭經變化，卻始終保有內

在的連續性，這種並未斷裂的現象就是萬變不離其本，這種神話本質存在

於道教與古神話間。從大歷史考察道教到底如何傳承？又如何創造性轉化

文化資源？在諸神信仰中借由儀式與神話，即可理解其中保存的核心旨

意，證明在神話敘述中如何創造原型，在儀式實踐中不斷反覆的重演。從

解土到謝土、最後併入慶成醮儀中，神話敘述與道家哲學乃一體之兩面，

這種規律活生生的保存下來，在謝土儀中既有安龍送虎，在分燈捲簾鳴金

戞玉科儀式中，重複的莊嚴演出「宇宙開圖」。面對如是精彩而細膩的儀

式細節，到底要承認、還是放棄？這個答案始終由民眾決定，如果集體心
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理有所需求，也就不會被揚棄，關鍵在道教能夠傳承，而民眾都能接受，

二者之間彼此支持，就會增強文化百寶箱的收納效應。 
當前研究古神話並非一種「迷思」（myth），就像西王母的本相，整

合《山海經》的所有碎片難以定論，反而漢墓畫像提供的證明：昆侖作為

地中象徵，就是北亞薩滿教區的中央軸神話，從仙人棲息到昇仙的中介，

在廣大區域內具有普遍性。乃因關聯死後世界的終極關懷，此乃漢人社會

不能避免的，到了中古時期墓葬現象趨緩，而後民間說話與道教神話接續

而起，此時出現的變相不在地下，而是地上生存的早夭女子與修真女性，

從此確定具有母養者的形象，才能定型化為「永遠的母神」原型。若是缺

少道教作為文化百寶箱，將其收納於上清經、集仙錄以及神仙譜系，只有

筆記小說的說話文體，可能永遠只是一時之敘述，西王母又何以能超越時

間而持續存在！從這個假設即可證明古神話王母並未斷裂，在連續關係中

道教承擔的文化資產，就是王母的形象愈加多面性、千面性，其信仰的背

後關聯社會、性別，形諸宗教使之複雜多樣，而變相中仍是不離其本：一

個永遠的母神。這個答案存在於信仰者行動中，並非僅求一己之福，而是

女性集體所需的保護神，直到當代的性別意識增強，在這種社會氛圍中王

母娘娘仍被賦予新意，此即當代自有的新變相。 
相較於王母的多面性，九天玄女作為女神相對單純，本相即作為天帝

代理者，所傳兵符的輔佐對象即為天之子，從漢緯到道教圖緯，在追尋太

平的神話敘述中，從天帝到黃帝，乃至擴及輔佐創業的軍師、名將，這些

職掌太平之任者一律男性。但為何兵符、兵書、天書的傳遞者，從玄女到

定稱的「九天玄女」，卻始終屬於女性角色？這個神話原型之所以持續，

主要即依賴道經作為中介，衍為諸般秘術的傳遞者，這種多面性顯示女性

神的性格：適時的伸出援手，乃屬關懷之心的心理原型；在明清小說中延

續這種女性原型：《西遊記》的觀音、《紅樓夢》的警幻仙子、乃至《鏡

花緣》的警幻仙子，類似的女性／母性神均可視為仿襲玄女娘娘。無論如

何在變，原型投射的是文化心理，在集體意識或潛意識中始終存在。在兩

性角色的互動關係中，天帝既是掌控天書的主人、天界的掌權者，黃帝乃

至後世聖王被視為地上之王，軍師、名將則是王業的輔佐者；而天人之間

的訊息傳遞，必然安排女仙的神話思維，這種神話原型必有微意焉。正因

如此，才會由玄女聯想到旱女魃，象徵天上與人間所需的媒介者，職司傳

遞、溝通之任。因而無論如何變相，玄女的本相都會參與，在追尋太平的
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創業大事中，女性神具有不可取代的職能。在這一組女性／母性神的創造

中，從道家到道教的內在聯繫，如果缺少道教文化百寶箱，其中性別意識

的議題就無從表現。 
道教文化百寶箱收納的，之所以被視為珍寶，就在能夠適其所用，縱

使小神小道也值得彰顯，就像《莊子》寓言的道在瓦礫，其中卑微仍自有

道。在道教神統譜中收編為完整的土部眾神，從解土術到謝土儀，也就從

漢代俗信的土神土煞，逐漸上昇到道教版的九壘尊神，即以神話創造的神

道土地觀。這種「神道設教」的教化設計，早期是否已有此一儀式？其實

難以究詰，但至少漢代子書所載的，就含括了當時的術數之學，在十二神

中凡有神、煞兩部分：被化解的衝犯對象是土禁，而正神則可祈求福祥，

這種構想迄今猶存，且擴大為土地職司者。在道教發展完備的慶成醮中，

即可視為一套精緻的文化百寶箱，收納之量既多又廣，即可聯繫上古時代

的渾沌神話，在儀式中反覆演出的過程，就是從鑿破到復原的創世記神

話。民間為了化解土禁帶來的禍䄃，道教即積極擴大運用並提昇為渾沌哲

學，將其實踐於謝土與慶成的複合體，這種精緻的宇宙思維置放於百寶

箱。其行動象徵遍存於醮典中：始於封山禁水，而回復到不獵不伐不漁的

休養生息狀態，既回應儒家思想的「斧斤以時入山林」，而根本則在齋戒

沐浴、一心誠敬；按照古例放下一切的生產勞動，亦即停止所有的屠殺與

打拚，目的在神聖化時間以期回復原初。 
世界各地都有類似宇宙創世神話，道教儀式則轉化氣化學說，實踐於

道經的典型儀式，就是分燈捲簾鳴金戞玉科儀，迄今仍運用於閩臺的地方

道壇。60道教巧借儀式重演宇宙創始，首即《分燈科》演行道之生成：道

眾先熄滅屋／廟內所有燈光，先到外面南方丙丁位重新點燃，新火引入之

後，道眾一邊搖扇一邊點燃燭火，首即手捧新火分送三清宮。所唱的道歌

即演示宇宙的創始，凡分三次三階段： 

虛無妙道初生乎一，一者炁始也，故燃一燈於元始（按：天

尊）前，以明始青祖炁之初。 

道生一炁，一生乎二；二者炁之次也，故次燃一燈於元皇

（按：靈寶天尊）之前。 

 
60 〔日〕大淵忍爾：〈道教儀禮〉，《中國人の宗教儀禮：佛教‧道教‧民間信仰》（東

京：福武書店，1983 年），頁 266-270。 
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一生二、二生三，三者炁之列也，故三燃一燈於元老（按：道

德天尊）之前。61 

點燃三燈後所唱的，就是總述「道生一，一生二，二生三，三生萬物，萬

物流布，庶彙群分，諸天諸地，日月星斗」，表明法眾燃燈、洞映諸天，

目的就是「分輝下土」。同一象徵在《捲簾科》重演，道眾到三清宮拜謁

三清，即分三次捲簾，分次唱出「珠簾捲起一（二、三）分，一分已

完」；道眾在簾後捲起後，邊唱邊進三清宮獻香，同樣演示宇宙創始的三

階段：初唱最為完整：「元始開圖，太玄肇靈，虛極無象，一炁流行，化

生二景，五緯凝精，混合自然，坦途結纓，總真布 炁 ，煥耀九

清……。」；次唱；「真陽開化，梵炁流通，金闕在上，玉府居東，鬱結

五文，萬聖攸宗。……。」三唱；「亶那鬱羅，浮阿蘇陀，太清太乙，陰

陽包和。……。」62在《鳴金戞玉科》除了宣讀辟非、禁壇、昌陽牒文，

主要的聲音象徵就是振響金鐘、玉磬，其聲之象先振金鐘二十四聲，加本

命一聲；戞玉磬二十九聲，再振本命一聲；而後鐘磬齊交各三十六聲，最

後再振金鐘九聲、戞玉磬六聲，以符九六之數。每次都有唸白、唱咒，最

後一次所白即總述其辭：「混茫始判，三天殊形，澄高清于九億萬重，凝

滓滯於三十六壘，音通象外，韻遍無方，流入極深沉之端，通五行造化之

表。」63在慶成醮中演示完備的程序，象示土地秩序破壞後的復原過程，

道教儀式中體現的神話義理，這些僅為其中一科，還有其他繁複的科事，

均將渾沌哲理形諸儀式實踐，此即道教為何稱為「文化百寶箱」的主因，

從古神話、道家哲學到與道教儀式結合在一起，此即道教版本的創始神

話，雖是變相而根源則一。 
同屬小神而小道存焉的，就是各地俱有的五營信仰，各村莊村廟俱保

存的五營旗、五營頭，乃與聚落空間結為一體，今人雖難以分辨，卻可確

認就是淵源於道教，從本相到諸多變相，不論法派、乩童概屬古巫者的亞

流，這種原始宗教迄今在基層仍維持不變。從天師道創造五營標誌後，即

活生生演示 M. Eliade 的神話理論，在他的宗教現象學中雖可說缺乏中土

素材，從古神話到道教神話俱然。在北亞薩滿教區中的漢族宗教，道教即

 
61 〔日〕大淵忍爾：〈道教儀禮〉，頁 266-270。 
62 不著撰人：《無上黃箕大齋立成儀》，收於〔明〕張宇初奉纂：《正統道藏》第 16 冊

（臺北：新文豐出版公司，1977 年），卷 27，頁 50。 

63 同上註，卷 23，頁 20。 
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蘊藏此一古老的宗教經驗。在民間社會中奠定「中央—四方」的空間模

型，在古神話中保留的信仰遺跡，若是未經道教的容受與轉化，也就欠缺

漢人社會、乃至少數民族這一塊。神話與儀式作為信仰的載體，從道壇、

法壇與地方社會的紐帶關係，致使五營信仰具有普遍性，其神格雖低，反

能不為時間所淘汰。在民眾社會的日常生活中，三清四御的地位雖說尊

貴，卻顯得「天高皇帝遠」，日常接觸的反而是地方神，而小神如五營兵

將以及土地神，中營若非安於村廟、即是土地廟，也就複製地中神話的文

化象徵，中營駐紮於此，則四營分在四方，廣大地區既安營紮寨，所演示

的的宜居感，即可滿足民眾的集體需求，從游牧社會到農業定居，生存空

間大有改變，而五營所象的境域如一，即契合民之所居的需求，從本相到

變相所變不多，但是只要五營存在，縱使形式屢變，從四方到集中一處，

此一文化根源仍延續至今。 
從歷史學到人類學、社會學，分從不同的學理亟想要定義「社會」，

其實都不能忽略宗教學，在探討神話、信仰的文化價值中，道教神話蘊含

漢民族的文化基因，若將文化排序視為基因體，此乃值得探討的文化工

程。僅從道教史觀察四個實例，共同點就是從本相歷經諸般變相，都可發

現其中不變的本質，至今仍有一致性。表示道教的文化意識與古神話有所

淵源，這種「文化百寶箱」的收納效應，在選擇時具有的自主性，古智今

用方為珍寶。這種選擇並非操諸官方，而是繫於地方民眾與儀式專家的合

作，四個例證的性質雖說各異，各自顯示的就是因應民眾之所需：西王母

既是統隸女子之隸仙籍者，按照道教神話中蘊含的義理，儀式專家必須滿

足早夭女子的安頓需求，故所有變相的形成，乃是多方合作的結果。從謝

土到慶成，條件愈加完備也就愈能達成社會需要，安頓土地神煞就是穩定

社會的力量。從道家深奧的哲學加以詮釋，既是彌補渾沌鑿破之缺，其原

型即昭示原初的、自然的渾然世界，破壞雖說是事非得已，卻亟需心懷罪

咎而有謙卑之德。這種「道法自然」的哲理值得思索，並非純屬知識精英

的專利，民眾將其蘊藏於信仰儀式中，小神雖說卑微，小道亦屬道之一

體，道教在文化史的定位，就是作為文化百寶箱所珍藏的，尊卑俱有、

但取所需，此中所藏的百寶，並非誇富，而是在時間之流中蘊含的無限

價值。 
在中國神話史上漏失道教這一塊久矣，僅使用《山海經》作為神話

庫，縱使加上地下出土的考古文物，就像王國維所說的「二重證據」：文
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獻配合文本、文物，若要完整深耕這片沃土。「道教神話」總是不可或

缺，除了經典文本，還需擴及田野調查，主要理由就是以後證前，並可印

證存在於當代的文化價值，所謂「禮失求諸野」，在田野所見的儀式與神

話中，配合抄本始可補充道教經藏，凡是未及收入的悉數補足。在明代修

藏之後道法並未衰歇，地方道法仍然持續踐行，遺憾的是許多聖蹟罕見於

記載，知識精英也未能及時傳述，導致後來流傳的神話少見全貌。民眾對

於日常生活中的道教文化，其實經常習焉而不察，這種情況常使神話無意

中遺失殆盡，而經典乃屬一種規範文體，雖則神秘卻未紀錄實踐的經驗。

古神話既零散不全，而道教神話也有欠缺，如何據此建立神道宇宙觀、生

命觀？民眾也應擁有參與的權力。在道法體制下的儀式專家，無論道士、

法師俱為媒介者，在溝通神人之間維繫神話使之不墜，但這種職責亟需民

眾相與配合，只有在集體的信仰需求中，就像古神話一樣，後代之人既是

相信且願意紀錄，神話才能存在且具有意義。在帝制王朝的國家體制下，

道法中人曾被隸屬於禮部下，唯其行法權柄與能力則事屬神道，這種專業

知識的肯定，實則有賴「道封」：四個實例中的女神與小神，並非朝封之

神而是道教所封的。即是事關「神道」之教，只要未違反人／仁道就值得

關懷，道教可與儒家、佛教互補為用。從道教諸神屢有變相、且變化非

一，其多面性的背後蘊藏著豐富的人文，由此即可改寫古中國神話史，何

況還不斷的與佛教互動，也與民眾所需合為一體。在與儒、釋二教的競合

關係中，並不會被混淆在一起，卻在不斷的因應所需中，始終如一、未曾

改變其內在的本質。這種連續關係就在道教神話與古神話的交集，既是心

同理同也就有文化認同，既相信擁有同一宇宙觀，則依據神道方能維繫其

核心的理念。 

七、結語 

道教神話在當代面臨的問題，就是如何因應現代意識而後詮釋新意，

就像西王母與九天玄女兩位女神，是否可以印證「永遠的女神、母神」；

關鍵在時移境遷後，是否經得起現代社會的文化衝擊，且需視情況而定。

從傳統社會的歷史評價到當代社會，在劇烈的社會變遷後重估其存在的價

值及意義。其次在當代的生存處境中，鄉鎮聚落的界線漸泯，尤其是都市

地區，五營想要維持原始的界定方式隨之生變，此一變既有形式之變，也

有意義之變，根據不同地方的社會需要、尤其歷經移民社會，新居地在自
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然、人文環境歷經變動，此時只能隨宜界定五營，雖說境地屢遷，而宜居

感需求則一並未浮動，自此一現象即可省思五營信仰，其中新意非僅視為

農業社會的信仰遺存，抑或古例猶存，而仍可據此建立居之安的人文環

境。這種精神文化的價值也見於謝土儀、慶成醮，在當代既持續的存在，

有些地區甚且還有擴大的趨勢，即可將土地秩序的破壞與復原，聯結當前

的生態哲學：借儀式懺謝集體之罪。凡此諸例攸關道教神話，從古至今迭

經變化，借此可以省思神道之教的價值及意義，在文化傳統與當代價值間

取得平衡。 
類似這些議題在當代的價值，就像《山海經》作為神話庫一樣，神話

敘述並非荒誕不經，而是蘊含古老的經驗與智慧，在怪異「非常」中別有

寓意焉，就像每一民族各有神話原型。從這些問題移以觀察道教神話，即

從古代延續到當代，一直存在於道教、法派的秘本中，也能回應地方社會

的集體需求，民眾參與其中就會有所體會。四個實例提供的例證，從諸多

儀式中選擇出來的，即可視為東方民族的「地方知識」，面對當代全球化

的處境，既可思考其中的民族文化價值，也可發現具有普世性意義。從性

別意識觀察西王母與九天玄女，在當代重新詮釋其本相與變相，既可理解

道教的道封制別有意義；從土地的自然生態環境言，土神土煞與五營兵

將，神格雖小，其實小道亦寓含深意。從表面上看土地秩序的破壞與復

原，「中央與四方」的界定與防衛，非僅普世皆然，在營建中關注自然生

態，也在界定四方的境域中象徵居之安，既可與西方的「聖與俗」理論彼

此對話，也可為道家的渾沌哲學賦予新意，如是貫通古今神話，根源既

同，又何需區別哲學與宗教！ 
由此發現道教神話中的宗教特性，既與古神話、道家哲學具有連續

性，從道家到道教俱屬道文化，二者之間既吸納也創新，然則語言象徵與

動作象徵即一體之兩面。可見道教保存了豐富的神話與儀式，在中國神話

史發揮「文化百寶箱」的收納效應，故亟需重新定位道教及其神話。既是

民族宗教該當有其民族氣派，在三教中也表現其民族風格，故方便與民眾

取得文化認同。道教神話即文化，在當代的神道實踐中，難以區別道教與

信仰習俗，這種模糊性可以標誌道教的另一特點。從比較宗教觀察道教，

相較於西方宗教、甚至佛教等，均自許為世界宗教；而道教既有濃厚的本

土性，方便與古神話、俗信相互聯結，證明彼此之間存在連續關係，故可

重估其文化價值及意義。從四個實例觀察如何與時俱變，在諸多變相中具
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有多面性，其中層叠著不同歷史的文化標誌，雖然只是諸多例證的一部

分，仍有助於理解其中蘊含的深厚寓意，並無損於本相中的宗教本質，由

此肯定神話史的歷史全貌，若是捨道教神話而不由，則遠古時代至中古時

期難免會有斷裂之虞。 
【責任編校：朱怡璇、黃競緯】 
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