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神话社会学: 族群灾难应对话语经验索引意义解读
①

王曙光 董 雪

〔摘要〕 一则单纯的故事文本中找不到神话意图的社会学答案，只有在特定情境中，神

话话语实践的根本意图才会浮现。正是通过灾后背景下族群话语 －实践导向的经验与诠释社会
学测量让我们看到，神话以她神秘、包容、协商的面孔存在于民间，意在为族群应对危机能够
获得反复使用集体共享的文化经验提供索引准备。离开了特定情景意义，神话终将成为散落在
静态文本和民间故事叙事中的历史断章与精神碎片，其实践意图便不能被真正认识。对此，社
会学需要以新的证词为神话的话语实践意义进行辩护。
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一、神话研究: 缺乏社会学视角
探索神话的起源、功能和主题一直是这个领域中的三

个核心议题。这是自古希腊苏格拉底时代对于神话隐喻解
读释意描述直到当代神话研究的基本主线。〔1〕尽管这些主

线议题中也包括了社会 －文化视角的探讨，尤其对于族群
神话仪式和现代生活中神话叙事文本意义的人类学田野调

查已日益广泛，然而，严格意义上的神话社会学研究视角

却并未真正建立。

根据 Segal和 Bennett ＆ McDougall 概括性文献，神话
研究在过去主要是聚焦于神话与科学关系的探讨。〔2〕列维

－斯特劳斯 ( Claude Levi － Strauss) 、罗霍顿 ( Ｒobin Hor-
ton) 和波普尔 ( Karl Popper) 等在拓展结构主义神话人类
学观点的基础上，突出了神话作为信念意义上的知识类

别，强调了神话在帮助人类生存理解的意义上，其实质与

科学的意义是一致的。而加缪 ( Albert Camus) 从现象学，

布尔特 ( Ｒudolf Bultmann) 和约纳斯 ( Hans Jonas) 则从
存在主义的角度强调应该从符号象征意义上而不是结构方

面解读神话的文化精神与追求。后弗洛伊德 ( Sigmund
Freud) 时代神话心理分析的继承人荣格 ( Carl Gustav
Jung) 、兰克 ( Post － Freudian Ｒank ) 、邓迪斯 ( Alan
Dundes) 、坎贝尔 ( Joseph Campbell) 等则开创了神话叙
事的集体无意识心理原型研究，并对发生在人类内心世界

的神话意向表达提供了广泛而深邃的见解。特别是在人类
学家马林诺夫斯基 ( Bronislaw K． Malinovski) 那里，神话
作为神圣信仰“宪章”的功能主义，连同宗教史学家伊
利亚德 ( Mircea Eliade) “科学是作为人类协调实现神话
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般理想”的见解，进而延伸性地强调了神话的本质是关乎
社会的精神现象，是作用于社会的文化隐性功能的存在，

而远不是泰勒 ( Edward Tylor) 和弗雷泽 ( James Frazer)
关于洪水、疾病、生死这类孤立的符号象征的文本对应解
说词。对此，索雷尔 ( G． Sorel) 和格瑞德 ( Ｒ． Girard)
则进一步从政治与权力的批判视角尝试对神话的现实意义

进行讨论。而到了 21 世纪后现代主义时代，神话研究的
多元化视角开始呈现。人们在进一步反对简单以“科学标
准”来衡量神话的文化实践意义的基础上，对于神话隐喻
治疗、现代主义疗伤、心灵启发教育、话语修辞、社会政
治方面进行了更为广泛的探索。〔3〕

① 该文的研究是基于“5·12 汶川大地震灾后羌族儿童心理 －文化康复研究”田野资料数据。该课题是由中国 －澳
大利亚相关研究机构和大学合作开展的一项非随机控制的开放式队列中 －长期干预跟踪的社会人类学、社会学和
心理学的跨学科研究。

同样，过去 100 年间的史料挖掘、民间故事的收集
以及相关的史籍文本注解工作，也极大丰富了中国神话文

学思想及其在历史、教育、生态哲学理念等领域的传统文
化思想精神的深入理解。〔4〕不过，偏重史料与故事文本的

文学、历史和民族学范畴的静态文本解读与描述分析，显
然更可能将神话意义的重点放在远古思想及文化象征遗留

物的层面。上个世纪 80 － 90 年代由孟慧英和李子贤提出
的“活态神话”概念用于中国族群习俗和信仰的研究〔5〕，

使中国神话探索开始步入了关注少数民族神话与生活实践

的田野研究，使中国的神话研究从单一史料与故事文本的

“活化石”解读方式中摆脱出来，从而进入到原生态族群
生活语境中 “神圣性”与“权威性”的宗教功能探讨。
而巴莫曲布嫫和杨利慧等则通过 “口承神话研究”进一
步从人类学视角探索了神话在传统族群文化生活和现代汉

族社会生活中的传承、功能与变异的多样化姿态。〔6〕然而，

社会学经验实证与诠释现象学的话语分析，却很少出现在

神话研究这个大舞台上，换句话说，一个基本脱离族群文

化话语实践及其语境意义，只注重解析和注解史籍与民间

口承神话文本的学术传统，也包括那些虽在现场却远离语

境实践意义、而以收集资料为目的的田野工作，我们更多
看到的就是神话作为单纯文本所呈现的原始信仰本源形

态、传统信息传承，以及文本言说中隐喻的精神寓意的僵
化存在，而神话作为人类生活话语实践导向这个更本质的

“活态”意义必然被严重忽略。
5·12 汶川大地震灾后心理 －文化重建过程中，基于
羌族传统语境开展的羌寨少年儿童灾后创伤康复本土文化

实践，则为我们提供了神话话语实践社会学探索路径的可

能。神话作为人类文明最悠久的叙事文本何以能够紧跟人
类的生活? 何以能够借助各种文本形式 ( 口承故事、叙
事、仪式、文学、艺术等) 在族群文化生活中发挥作用?
何以能够成为族群面对生活转折时集体共享的本土文化经

验文本? 为此，本研究将根据 5·12 汶川大地震震中地区
的汶、理、茂三县 10 个羌寨中的 2 千余名羌族儿童灾后
心理 －文化康复前阶段社会人类学和心理学田野工作〔7〕，

对灾难背景下神话话语实践的社会学视角予以进一步

探讨。①

二、神话的语境话语: 灾后背景下的经验证据
在少数民族裔族群社会，一则当地神话故事被日常言

说，或作为仪式唱词传唱，这主要体现出了神话在传达信

仰、承载传统、彰显人文精神等方面一般意义的功能。然
而，当面对生活难题、危情与重大事件时，神话作为族群
语境中传统文化经验的话语文本角色则会以真正意义上的

“活态”面目浮现出来。
( 一) 灾难的本土表达

研究通过羌族儿童“地震绘画”分析提供的线索发
现，族群在特定语境中表达受灾难影响是本土方式的。
表 1 中的数据是基于经修订的 Appleton “儿童创伤心理
投射绘画评估分析模式”的测量结果。〔8〕研究针对 372
名羌族儿童对于“什么是你理解的地震”为主题的绘画
进行分析的结果表明，儿童对于灾难理解的绘画表达具

有明显的语境意义。比如，那些生活在偏远山区、本人
或家庭成员受到严重灾难侵害的儿童，相对于居住靠近

县城、传统氛围浓厚的偏远村寨的儿童则更可能以当地
羌族的民间说法来解释地震。也就是说，随着灾害对偏
远山区族群儿童造成的伤害加深，他们对于灾难的理解

更可能依照本土具有拟人化想象的民间说法而非科学知

识来描述表达。特别显示出他们对于当地羌族文化首领
“释比”对于灾害的言说、神话故事，以及村寨传说有
更高的认同感。

表 1 177 幅儿童画展示羌族儿童理解地震的话语特点a

灾难绘画解释的 3个类型

特点( n = 177) b

科学解释

( n = 47) c

科学解释 +民间

说法 +拟人化

想象( n = 70) de

完全民间说法

+拟人化想象

( n = 60) de

灾难绘画解释的相关因素 β p β p β P

年龄 . 278 ＊＊＊ － . 096 ＊＊ － . 117 ＊＊

性别 . 054 n. s. . 045 n. s. . 061 n. s.

居住区域( 距离县城的距离) . 304 ＊＊＊ － . 212 ＊＊＊ － . 296 ＊＊＊

家庭成员伤亡f . 046 n. s. . 182 ＊＊ . 370 ＊＊＊

自己身体创伤f . 091 n. s. . 084 * . 305 ＊＊＊

没有明显身体创伤 . 175 ＊＊＊ . 050 n. s. . 031 n. s.

Ｒ2 = 21. 1%＊＊＊ Ｒ2 = 24. 6%＊＊＊ Ｒ2 = 26. 8%＊＊＊

注: a． 信息来自访谈问卷最后一个问题: “我们为你准备了
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彩色画笔和纸张等文具，你能否画一幅画说明什么是你理解的

地震?”

b． 177 幅绘画中不包括全部收集到的 372 幅当中那些未完成

的、画面模糊和纸张残缺无法识别的绘画。绘画表现的三种类型

特点是从绘画表现的各种灾难场景 ( 如山崩地裂、河水泛滥、房

屋倒塌、人群奔跑、拟人化的奇异景观、传说中生活在地下的各

种动物，以及各种抽象符号等) 所包含的解释倾向的大体归类。

c． 强调绘画表述所具有的科学思考和立场，并不涉及知识是

否完全正确。

d． 儿童的拟人化或民间说法描述是指他们将地震发生的原

因人格化或依据当地神话、传说 ( 如“木比塔造地”、 “鳄鱼翻

身”、“癞蛤蟆支地”等) 进行赋予拟人化的描述。

e． 一些儿童的观点是混合的，但分析会根据观点的突出倾向

性程度来归类。

f． 在“家庭成员伤亡”和“自己身体创伤”的情况中会有
“复选”交叉，分析人数会出现重叠累计。

β即标准回归系数 ( Beta) ; 相关性显著水平: * ＜ . 05

＊＊ ＜ . 01 ＊＊＊ ＜ . 001; n. s. 表示没有统计的显著性。

①《木姐珠与斗安朱》是羌族“释比”故事经典《下坛经》中的一则在羌族地区流传甚广的神话故事。故事讲述仙
女木姐珠与羌寨俊男斗安朱相爱遭到父亲天神木比塔的反对，最终以智慧、毅力和胆识战胜了天神制造的各种灾
难与难题。故事既包含了天地形成、族群起源、文化价值、宗教信仰等神话故事通常具有的宪章性意义，同时又
特别体现了羌民面对灾难挫折的“释比”智慧、经验和抗争精神，因而作为羌族应对灾难最重要的传统文化经验
文本。———作者

( 二) 灾后情景中神话话语浮现的姿态

羌族传统神话《木姐珠与斗安朱》①是作为当地羌人
面对生活难题和灾难挫折用以族群励志、抗争和提升生命
意义理解的传统本土话语文本。由于在 5·12 汶川大地震
灾后的山寨中开始由老人在儿童中传讲，因而被羌寨社区

认同作为帮助受灾难影响儿童疏导灾难心理创伤问题的本

土文化策略，并且在项目前期的探索性研究基础上，被采

用作为灾后心理弹性康复羌族儿童乡村神话剧目的故事话

语活动形式。〔9〕这个研究获得的数据首先显示了在灾难背

景下，儿童对于本土乡村剧目中有关灾难的传统说法与族

群应对场景的确非常关注，尤其对于故事剧目中，面对灾

难“释比”老人的文化首领角色，以及木姐珠和斗安朱
的智慧与勇敢等特别感兴趣。表 2 中的数据则为理解儿童
对于剧目内容的关注原因提供了进一步的信息。这里我们
可以看到，生活在偏远山寨里的儿童对这则神话故事的关

注更多在其文化情感、信念、惯习、规范、认同、协作以
及品性等方面; 而县城里的羌族儿童，则更为偏重故事中

的认知意义。也就是说，生活在传统羌族文化语境中的儿
童，更倾向于借助神话中的情感、信念、规范、品性等精
神或信仰层面的思想意识来建构他们对于灾难问题的理

解，这也正是神话进入灾后羌族族群精神生活中浮现出来

的具有“情景意义”的姿态。

表 2 儿童对于神话故事不同关注层面的差别a

神话剧目中的两个基本关注层面:

类别( 表述) ( n = 105)

居住在不同地域的儿童 n( % ) b

县城及

城区 n =

36( % )

县城周

边村寨

n = 34( % )

远离县城

偏远山寨

n = 35( % ) p

1. 文化情感、信念、规范的意识形态类别

情感( 木姐珠下凡人间寻找真情让人感动) 19( 52. 8) 16( 47. 1) 15( 42. 9) n. s.

族群惯习( 羌民协作生活的传统精神) 14( 38. 9) 31( 91. 2) 35( 100. 0) ＊＊

信仰与信念( 天神的威严与释比的威望

与智慧)
12( 33. 3) 27( 79. 4) 34( 97. 1) ＊＊＊

品性与志向( 斗安朱的力量、坚韧、无所畏惧) 26( 72. 2) 31( 91. 2) 33( 94. 2) n. s.

态度与认同感( 释比的威望、威严、神秘) 24( 66. 7) 33( 97. 1) 34( 97. 1) *

信心( 与挫折斗争的精神、木姐珠的信心、

策略)
30( 83. 3) 33( 97. 1) 33( 94. 2) n. s.

兴趣( 故事精彩、神奇、幻想、游戏、好玩) 30( 83. 3) 32( 94. 1) 34( 97. 1) n. s.

χ2 = 26. 33 df = 12 p ＜ . 01

2. 知识与认知类别

自然认知( 天地创造、万物起源、地震原因) 35( 97. 2) 24( 70. 6) 20( 57. 1) ＊＊

文化认知( 释比是族群文化首领、精神象征) 30( 83. 3) 29( 85. 3) 31( 88. 6) n. s.

智慧、知识( 木姐珠处理问题的智慧与丰富

知识)
34( 94. 4) 25( 73. 5) 21( 60. 0) *

χ2 = 9. 27 df = 4 p ＜ . 05

注: a． 以上条目获得是来自于过程评估阶段对于“故事交

流形式文化适宜性”评估简短问卷中的开放式问题: “故事剧目

中哪些是你特别关注和感兴趣的内容?”分析采用“二次归类”

的方法。

b． 儿童关注的内容因有“复选”交叉，纳入分析的人数因

而会出现累计重叠情况。

( 三) 话语实践改变行为

3年持续纵向观察数据提供的进一步证据表明，神话
作为本土话语实践的主要意义在于她能够对危情中的族群

在面临心理 －文化问题的解决时产生积极的影响。正如表
3中的数据指出的，在利用神话作为本土话语实践的干预
组儿童当中，除了在“快乐感”方面的改变仍然只是有
一个轻微缓慢的提升外，其他方面的改变都有显著积极变

化趋势。而对照组儿童除了“合作态度”的提升较为明
显外，心理弹性行为指标中的其他大多指标更多显示出的

是轻微缓慢的自然变化的苗头趋势。同时，与过去观察到
的情况一样，“快乐感”、“主动交流”、“尝试新任务”方
面在他们中这个期间几乎没有显著性的变化。
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表 3 儿童参与神话故事话语交流实践对于心理弹性促进显著性检验a

行为观察指标bcd

干预前: n = 2737

干预后: n = 1646f

2009 年 6 月至 2012 年 6 月期间

干预组与对照组干预前 －后变化方差( F) 检验情况

干预组e

干预前 －后平均分数

对照组e

干预前 －后平均分数

前 后 % ( 95% CI) pg 前 后 % ( 95% CI) pg

两组

差别

检验

1. 合群与主动参与 1. 97 4. 05 2. 08( 0. 72，3. 44) ＊＊ 1. 91 2. 68 0. 77( 0. 33，1. 21) ＊ ＊

2. 快乐感 0. 96 1. 92 0. 96( 0. 44，1. 47) * 0. 89 1. 08 0. 20( － 0. 11，0. 50) n. s. ＊＊

3. 善于眼神交往 1. 94 3. 02 1. 08( 0. 53，1. 62) ＊＊ 1. 92 2. 46 0. 54( － 0. 56，1. 64) n. s. ＊＊＊

4. 活跃与灵活性 2. 31 4. 86 2. 55( 1. 24，3. 86) ＊＊＊ 2. 30 3. 39 1. 08( 0. 55，1. 62) ＊ ＊＊

5. 主动交流 1. 92 3. 93 2. 01( 1. 44，2. 57) ＊＊＊ 1. 88 2. 41 0. 53( － 0. 51，1. 58) n. s. ＊＊＊

6. 合作态度 3. 47 4. 97 1. 49( 0. 96，2. 03) ＊＊＊ 3. 43 4. 60 0. 17( 0. 51，1. 83) ＊＊ n. s.

7. 学习进步情况 1. 66 4. 28 2. 62( 1. 66，3. 58) ＊＊＊ 1. 65 2. 49 0. 84( 0. 33，1. 34) ＊ ＊＊＊

8. 注意力程度 1. 03 4. 49 3. 46( 1. 31，5. 61) ＊＊＊ 1. 02 1. 43 0. 41( － 0. 24，1. 06) n. s. ＊＊＊

9. 语言活跃性 2. 51 4. 61 2. 09( 0. 97，3. 22) ＊＊＊ 2. 53 3. 40 0. 87( 0. 43，1. 30) ＊ ＊＊

10. 尝试新任务 1. 17 2. 86 1. 69( 0. 76，2. 62) ＊＊ 1. 14 1. 63 0. 49( － 0. 44，1. 41) n. s. ＊＊＊

11. 关注指令 3. 93 4. 76 0. 83( 0. 40，1. 26) * 3. 96 4. 52 0. 56( 0. 11，1. 01) * n. s.

平均分数合计 2. 08 4. 07 1. 99( 0. 91，3. 07) ＊＊＊ 2. 01 2. 69 0. 68( － 0. 76，2. 12) n. s. ＊＊＊

注: a． 此数据来自于父母、监护人，以及小学教师对项目点儿童持续观察的样本。进入统计的样本通过问卷相关条目询问以确认

此期间外没有参加除本项研究活动而外的任何其他心理咨询辅导活动。其中，前 2 年期间观察的数据可参见该研究的其他相关文献 ( 例

如王曙光、D． 克茨，2013) 。

b． 观察指标保持基线与干预后评估相一致。干预组样本来自开展基于神话故事文化实践活动的汶川与茂县; 对照组样本来自没有

实施该项活动的理县蒲溪沟乡。

c． 表中列出儿童心理弹性 11 项特征来自前期探索性阶段的开放式定性资料的分析归纳。定性描述的问题为: “请描述灾后儿童行为

复原较好 ( 或较差) 的表现特点”。其他一些不具普遍性的特征不包括在这 11 项特征中。

d． 11 项心理弹性或复原力行为表现观察指标由四个等级进行评分，采用 Likert － type 的四个等级测量尺度的五分制计分。11 项观

察指标的内在相关可信度测量获得的 Cronbach's alpha 系数为 0. 74。

e． 干预组数据包括实施干预前 3 次回访的平均数和干预后 2012 年的评估数据。对照组是一次性的基线数据调查和 2012 年的纵向评

估数据。

f． 受访父母和教师提供的被观察儿童人数已由 2009 年的 2737 人下降到干预活动开展 3 年后 2012 年的 1646 人，失访率为 39. 86%

( 2011 年是 17. 22% ) 。造成此样本中高失访率的主要原因包括: 随时间跨度延长，许多年龄较大儿童逐步离开原来就读的小学和村寨;

由于当地志愿者工作的中断与部分受访者失去联系; 转移安置地址变更与频繁的人口流动; 因参加其他形式的心理辅导活动而被筛

除等。

g． 95% CI指: 95%的可信度区间的 F检验。

而在一个更大背景的多变量回归分析构架中，神话故

事的多样化方式交流在儿童灾后行为改变中的重要角色被

进一步突显出来。从表 4 中的数据可以看到，儿童参与神
话故事多样化交流对于他们心理弹性恢复的行为改变具有

最显著的作用 ( Ｒ2 = 39. 8% F( 7，343) = 25. 6，p ＜ . 000) ，而
且，几乎所有故事参与式交流活动对于弹性恢复都具有单

独或协同促进作用。其他依次是社区的支持与倡导 ( Ｒ2

= 34. 2% F( 3，258) = 21. 4，p ＜ . 000) ，环境活动的参与 ( Ｒ
2

= 19. 6% F( 5，350) = 11. 6，p ＜ . 01) ，以及在脆弱性方面的
微弱相关 ( Ｒ2 = 12. 2% F( 4，344) = 9. 7，p ＜ . 05) 。而且这个
改变趋势与人口统计变量中的年龄、性别、受教育程度无
关，但却与在偏远村寨活动参与程度关系紧密。这是目前
为止，本项研究能够表明神话话语实践在促进行为改变方

面具有显著效果的较为完整的经验实证证据。
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表 4 心理弹性复原主导性因素的多元回归分析

参与神话故事话语交流儿童行为改变

的多样化影响因素a

心理弹性恢复表现

( 行为观察指标计分水平) a

( n = 350) β p

1. 人口统计及环境参与变量

年龄 － . 071 n. s.

性别 . 047 n. s.

受教育程度 . 80 n. s.

参与羌寨幼儿园活动 ( 在村寨幼儿园参与

的次数)
. 214 ＊＊

参与学校活动 ( 在学校内参与活动的次数) . 391 ＊＊＊

参与乡村开展的活动 ( 参与的次数) . 307 ＊＊＊

地域 ( 家庭位于县城的距离) － . 328 ＊＊＊

Ｒ2 = 19. 6% F ( 5，350) =11. 6，p ＜ . 01

2. 灾难影响导致的脆弱性类型b

家庭有成员伤亡 . 172 *

家庭子女照顾能力下降 . 223 ＊＊

自己不同程度身体创伤 . 065 n. s.

家庭成员和自己没有明显身体创伤 . 053 n. s.

Ｒ2 = 12. 2% F ( 4，344) =9. 7，p ＜ . 05

3. 神话故事话语参与式交流活动c

儿童神话故事乡村剧参与式展演 . 407 ＊＊＊

故事角色扮演 . 411 ＊＊＊

故事传讲 . 243 ＊＊

故事游戏 . 391 ＊＊＊

故事绘画 . 324 ＊＊＊

故事的讨论 . 421 ＊＊＊

基于故事学习的服务羌寨活动 . 339 ＊＊＊

Ｒ2 = 39. 8% F ( 7，343) =25. 6，p ＜ . 000

4. 社区基础上的文化倡导与生计支持

参与释比传统活动 . 366 ＊＊＊

参加乡村或学校组织的校外活动 . 203 ＊＊

家庭获得社会救助 . 363 ＊＊＊

Ｒ2 = 34. 2% F ( 3，258) =21. 4，p ＜ . 000

① 受访人的访谈信息需以匿名方式进行编号呈现。编号按照伦理审查认可的格式为: “地点 －日期 －受访儿童 ( E)
－序列号 －岁数 －性别 ( G/B) ( 或监护人、当地村民等) ”编制。如: 访谈对象为茂县黑虎寨 2009 年第 6 个被访
的 10 岁女性儿童，即编号为 MH09E610G。

注: a． 数据来自于 2012 年项目点学校、幼儿园、乡村活动
背景的儿童样本。

b． 指测量不同类型中脆弱性程度与行为改变的关系。
c． 指测量参与该项目不同类型故事交流活动的程度 ( 参与

类型、次数、时间) 与行为改变的关系。

β: 标准回归系数 ( Beta) ; p: 相关性显著水平 * ＜ . 05

＊＊ ＜ . 01 ＊＊＊ ＜ . 001; n. s. 相关没有显著性。

三、情景意义诠释: 话语何以能够改变行为
( 一) 话语是情景意义的建构

虽然实证经验的证据明确显示了灾难情境下的神话已

经不是一般意义上的故事言说那么简单，这仍然需要对构

成经验证据背后的神话话语的意义世界予现象学诠释视角

以说明。从羌族儿童绘画中可以看到，族群儿童强调用拟
人化的想象来述说生命、信念、情感的故事，例如许多儿
童用黑色的太阳隐喻天神木比塔动怒的表情。“释比爷爷
的故事里讲，天地日月有暗有明，黑色的太阳，是天神木

比塔不满女儿木姐珠下凡人间嫁给羌人斗安朱的愤怒表

情，所以才使用神法，用大水、山洪、地震等制造了毁
灭，以重新安排世界。” ( WH08E312B) ①而更多儿童则会
以奇异动物、景象以及文化符号意向来表现他们选择不同
于地震科普知识的“语境思考”。显然，儿童以神话文本
内容的拟人化想象的绘画要表达的是，在羌的传统中，理

解灾难强调的是事件背后的 “情景意义”而不主要是自
然事实本身。
( 二) 话语是情景意义的延伸建构

话语关注点是随情景意义变化被突出、强调、转移、
再定义和延伸的过程。“《木姐珠与斗安朱》的故事反复
听了好多次……只是好像地震发生后，一下觉得过去反复
听过的故事就像第一次听到那样，或者说是第一次听懂。
……困难让我们真正明白平日里普普通通羌寨包含着力
量。” ( WB08E1714B) 平日里的一则普通故事言说中的
“羌寨文化意义”正是在灾后情景中能够被强烈关注和提
取，而且会在故事、语境、释比、现实情景之间产生互为
联系、互文性和互动性话语建构。
( 三) 话语是集体叙事实践的建构

话语促进行为改变需要在话语意义建构的集体叙事活

动中实现。集体叙事，无论是仪式、祭祀、故事讲述还是
释比唱经，这些都是族群文化共同体建构他们的意义世界

的基本方式，是族群对事物进行集体认知、体验、解读、
组装、传译以及采取群体行动的社会表征过程。〔10〕从表中

数据可以看出，几乎所有这些叙事方式对于羌族儿童灾后

心理弹性恢复都具有不同程度的积极推动作用。首先，集
体叙事不仅提供了理解和解决问题的概念、词汇、用语以
及意义，也实现了意义共享。正是因为参与寨子里的神话
故事表演、主题绘画等活动，《木姐珠与斗安朱》故事中
那些“话语行动意义”才能在“集体共享现场”中“组
装”。其次，故事叙事的集体实践是协商性的意义建构。
叙事集体实践的参与无疑提供了使不同地域、知识水平，
以及族群间儿童在共同的灾难背景下建构多样化传统话语
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实践的可能性。神话能够让参与者搁置不同自然观与灾难
理念，以协商的方式建构具有不同地域村寨的灾难“情景
观”的话语言说方式便是这一点的重要体现。另外，故事
叙事的集体实践是赋权的意义建构。儿童的故事角色扮演
具有的公众赋权意义，使他们在话语实践中能够成为寻找

和探索供人群共享的话语意义边界的开拓者。采用参与式
的故事活动，就是为了让儿童在情景中通过酝酿、建构、
形成，并发出自己的声音。“故事活动中的每个人都可以
是释比，也可以是木姐珠与斗安朱，可以说我们要说的

话。”( WL10E714G) 显然，在重大生活事件中尽可能避
免人群话语的边缘化以加强族群认同感与内聚力，这既体

现了神话话语意义的现实性，更是他们在话语实践中能够

促进族群共享的话语意义边界的权利表现方式。
四、讨论: 神话的话语实践意图
1． 承载话语经验的神话模式
或许当人类制作出第一件石器用于生活实践的同时，

神话也由此诞生。石器工具发明制作过程中的创意、用以
狩猎时的英雄传奇、作为爱情信物的浪漫轶事，以及给生
活带来的便利，这些都足以让这件被认为是“受神恩宠”
而充满“传奇”的石器连同相关的制作工艺、艺术表现、
神圣仪式，以及在拥有和使用它所形成的权力、制度、情
爱、争斗的故事言说，成为表述和记忆文化经验的神圣叙
事。而随着火的利用、农耕产品的出现、精美陶器的制
成，以及以后年代更为 “神奇”冶金制品的不断涌现，
有关旧石器时代最初工具制作的相关细节与具体信息逐步

被新信息完全取代，并逐渐融合进专门的知识领域里。而
如此作为每个时代生活实践遗留下来的故事言说，就成为

族群理解和应对生活难题，用以集体共享的传统心智话语

经验的文化载体 ——— 神话，及其由众多拟人化故事文本
汇集起来的反映族群不同生活面向的神话叙事体。
话语 ( Discourse) 作为人类对事物理解、评判、认

知、情感、价值、行动予以意义建构的交流活动，之所以
能够承担和扮演人类信息积累与处理复杂问题的经验操作

角色，是在于植根于文化经验的人类话语实践，在处理生

活问题的言说交流中，能够在有效而简化地促进语境意义

的文本建构、解构、反思、互文、组装，以及意义边界的
拓展中，显示出人类精神能动性所具有的开放性、多样
性、协商性、可能性特点所决定的。〔11〕神话，则是人类最

早使用，而且至今仍在使用的具有广泛意义的话语经验模

式。古代神话话语经验模式中的内容极为丰厚，只是随着
其中的专门知识和信息逐步成为各门 ( 科学与生活技能

的) 专门话语知识经验被分离出来以后，神话因而成为今

天这样一种由众多“遗留”信息碎片所拼图构成的 “千
面英雄”的故事模式。《木姐珠与斗安朱》这个从几千年
历史中由西北一路走过来的坻羌神话，虽然随时代而主题

更迭，也会在缺乏宽容和世风跌宕的年代潜藏民间，甚至

被当今时尚年轻村民调侃戏说，而作为神话本来的品格，

《木姐珠与斗安朱》的故事总能够以包容、协商、妥协策
略方式存在于乡土民间，总能让人伴以她动人心弦、抚慰
心灵、激励志向、娱乐怡情的 “千面英雄”故事策略，
为羌人传承他们生活中积累而成的心智经验。生活在传统
文化中的羌人是在反复聆听“释比”神话故事中成长的。
故事在为羌人将族群历史与人类文明共同线索串联起来的

同时，也传递了古羌文化积累起来的对事物判断、理解、
识别、评判、行动的族文化话语实践模式。这是贯彻在
“释比”信仰和精彩故事情节当中的本土文化精髓。地方
神话从文化策略上使羌人面对世界的方式不仅仅是通过逻

辑和自然知识来建立认知和判断，而且也是依靠信念、情
感、惯习、规范、认同、合作、协商、沟通、志向、品
性、毅力等等这类文化心智经验。以故事隐喻的线索，将
分散在人们头脑里、生活中、实践背景中的文化经验片
断，根据需要拼图组装成各种故事策略方式，进而成为族

群集体协调解决各种问题共享的话语实践模式，这就是

“释比”神话传承故事话语经验的意义。
2． 语境的话语文本
一直以来，对神话文本的静态解读方式，使神话的理

解禁锢在历史遗留物、心理原型、信仰叙事，以及符号表
征和话语隐喻的范畴里。而将神话置于特定文化语境中，
从田野资料中发现其现实功能，这是自马林诺夫斯基功能

主义人类学以来，使神话的解读能够抛开史籍文献记载的

迷雾的人类学研究视野给予的贡献。〔12〕而灾后背景下羌族

神话话语实践研究则进一步从社会学视角的探索中，发现

神话是语境性的话语文本策略和思想文本形式，是对族群

利用语境寻找多元、灵活、开放、革新意义的传统经验的
索引向导，这在问题尖锐的情景中更显得意义突出。因此
说来，起码是在对于羌族神话《木姐珠与斗安朱》在灾
难情景下语境实践意义的实证与诠释解读中，明确看到了

社会学路径的确是对马林诺夫斯基功能主义神话人类学

“信仰宪章”及其一般意义上的口承神话民族志田野视野
的超越。羌民显然是依据他们的羌寨生活经验来建立和理
解灾难神话故事意义，神话因此是具有语境性叙事的话语

策略特点。正是与情境互动，神话叙事的意义超越了故事
内容自身，而成为当地羌人用以谈论、理解、评价、矫正
和应对生活问题的传统言说话语架构。虽然搭建这个话语
构架的一代代羌族先民早已离去，而植根于文化经验的话

语模式则以神话和传说的方式保留了下来，并由神奇的故

事和传统的唱经方式流传下去。在今天，与羌文化语境中
的众多本土话语模式一样，神话的话语意义也是以各种形

式分散地储存在羌民集体无意识的理念中，储存在“释
比”唱经、民间故事、羌民口弦、羌花图案、羌民歌谣等
羌寨日常生活中，她会在情景需要和时代呼唤中为族群话

语的语境意义提供经验索引的拼图，这是这个社会学研究
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不同于马林诺夫斯基人类学的全新视角。
3． 话语实践的情景意义索引
将灾难、冲突、困境、难题等复杂情景问题纳入羌

的话语模式中，进而对其性质、状况、特征进行识别、
定义、编码、判断，使其能够被传统话语模式处理，这
就是族群话语实践具有的 “情景意义”建构过程。建构
情景意义的话语行动是集体无意识心智过程，是情景事

件的话语处理呈现出来的文化 “情景观”。话语模式需
要在建构新的情景意义的实践活动中为引导和发现可替

代的和更新的策略资源进行反思、修改、发展，因此也
是一个通过不断学习使用话语实践模式作为检索传统知

识文本 ( 故事叙事、符号表征、宗教艺术、生活技能)
的索引性文化工具的使用过程。而没有情景意义的神话，
这几乎可以包括从列维 －斯特劳斯、荣格、坎贝尔，甚
至是马林诺夫斯基，神话就只是故事的单纯文本与信仰

仪式形式，是神话不在场的言说，是被字面、情节、文
本、神圣信仰叙事本身的意义限制了的思想格式。而只
有用于建构情境意义的神话话语实践，才能成为传统文

化工具箱里体现人类能动性的话语经验，而这几乎被以

往的神话研究所集体忽略。
《木姐珠与斗安朱》是羌民族千百年来经历生活转折
和自然灾害重大情景中逐渐形成的故事言说。她植根于历
史，却并不作为历史文本。她以本土情景观建构地方族群
意识形态，却并不代表任何直接经验，更不直接传递问题

解决的任何秘笈，在羌的神话哲学理念上也不反映给定的

灾难与变迁的所谓客观事实、事物本质、变化规律、真理
认识、自然秩序、正确与错误，以及科学逻辑知识，她只
是作为语境响应情景需要的族群精神生活文本，在需要的

时刻，以集体无意识索引方式，引导族群为解决问题，将

分散在羌寨生活各处的话语实践策略要素进行灵活、创新
的拼图与组装。羌族族群各种生活面向的故事叙事所构成
的神话论说体，实际上都是作为话语实践模式意义上的本

土经验工具存放在“释比”唱经故事这个工具箱里。平
日里屈尊为族群仪式唱词，为人祈福、驱邪、娱乐，她所
秉承的就是为族群文化意识形态保存和传承文化经验惯

习，以对经常出现的复杂情景做出应对时提供经验检索需

要进行铺垫与准备。面对自然灾害，在羌民看来，他们更
需要以本土文化语境中的文本作为索引，去把握文化的信

念，以引导他们对于具有文化情景意义灾难的理解、判
断、言说和行动。这是语境与文本间对话的过程，是以一
种处于准备状态的神话言说经验索引方式，对人群在经历

特殊时刻所共同发出的呼吁来 “迫使”神话从单纯的文
本展现出她情景意义的姿态，并呈现出这样一些鲜明特

点: 第一，神话作为话语实践模式的情景意义的索引是动

态的，文本话语的关注点是随情景意义而改变或再构的。

这意味着灾难神话故事文本能够针对文化语境中千差万别

的灾难情景提供广泛的话语意义向导。因此，神话意图不
会改变，变化的是与时俱进的叙事方式。第二，情景意义
中的概念索引是共享的。故事文本以集体叙事方式扩展了
经验表达的词汇与用语，以及为学习建立情景意义的话语

模式提供了多样化可能性。第三，话语模式的情景意义建
构是协商性的。藏、羌、汉不同民族间越来越广泛相互融
入的背景下，“释比”故事话语文本也开始具有广泛的地
方变异性和跨文化互文性。这就使儿童在故事角色扮演中
面对自己的困境有更多的理解视角进行选择。第四，羌族
神话的权力观强调神话话语是公民赋权的。因此，在情景
意义的话语实践中，儿童神话叙事活动不是简单参与辅导

讲座，更不是外来心理专家居高临下话语权掌控的门诊治

病，而更像是族群灾后心理康复积极经验的论坛，强调村

民对于问题解决的集体参与和经验共享，体现为“释比”
神话话语实践对本土声音边缘化的拒绝。第五，虽然神话
话语模式本身并不完全承担心理问题的分析与辅导治疗，

但却能够通过操作文化的积极性替代经验的话语，以生

动、有效的语境表达方式，将分散在生活中的经验碎片予
以粘合，进而成为发现灾难心理问题情景意义的文化心理

索引，以引导灾难心理问题的集体解决。〔13〕

结论

本研究主要是通过实证测量与诠释分析对羌族少年儿

童灾后心理创伤复原的本土神话故事话语实践策略的情景

意义进行了社会学解读。研究发现，神话作为族群语境中
的话语文本，会随着情景意义的需求而突显她作为文化实

践经验索引的重要意义，进而指出神话远非是作为一则故

事隐喻、一种信仰符号、一个心理原型，以及一套作为传
统“神圣信仰大宪章”叙事文本的僵化存在。这种由古
籍文本、信仰仪式、口承故事等各种方式所表现出来的神
圣叙事、交流协商、妥协应变的 “千面英雄”面孔，其
深藏的意图是在于为处于重大转折情景中的族群文化共同

体，承载一种提供集体共享并能够反复使用的话语经验实

践建构意义的索引准备。研究对于神话话语实践意图所做
的社会学辩护，意义在于使神话研究的视野从起源、功能
和主题的你疆我界的文本注解以及对田野资料呈现出万千

变异面孔而众说纷纭局面中探索出话语实践模式的可能

性。同时更是在现代化语境下，对于族群面对地方传统知
识和本土话语模式正不断陷入窘迫的状态予以大声疾呼。
很显然，这个研究除了深感马林诺夫斯基功能主义对于神

话研究的社会学视角带来的压制感外，田野工作的证据也

尚不足以对神话作为话语实践文化经验索引在日常生活里

的渗透做出全面解释，同时也没有与后现代主义的现代神

话理论进行深入对话。这些都为族群语境中话语实践的神
话社会学留下了更广阔的探索空间。
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