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擺盪「日」「月」間 
～～羿與嫦娥原型故事與儀式的結構分析 

秦美珊 

摘要 

  本文以羿與嫦娥的故事為「文本」，上溯其源頭至羲和與常羲生日月的記載，

下及月中陰影的說法，企圖從結構著手，分析羿與嫦娥故事的流變過程。在這一

神話結構的分析上，主要是以李維斯陀「結構人類學」的理論為依據，嘗試為中

國這一古老的神話故事作一新面像的剖析。除了文本結構的分析，本文也從神話

文本跨越到祭拜儀式的領域，試圖尋找神話與儀式之間在結構上的融通之處 
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  壹、前言 

羿射十日與嫦娥奔月的故事盛行於《淮南子》之後，是兩個令人耳熟能詳的

故事。這兩個故事總是被人合併起來談，而且嫦娥奔月的情節似乎成了整個故事

的主軸，羿射十日反而趨向「陪襯」的地位。在這樣一種「熟知」的情況之下，

似乎也就不會有人去質疑當中的人物和情節在流變過程中的種種變化。可是，若

稍加追究，就可發現羿與嫦娥的故事在源初之時並非合一的，而是各成主體；羿

與嫦娥的身份各有疑點；故事情節的發展也有難以銜接之處，這些變幻莫測的演

變，其中一大因素源於古文獻記載的亡佚，留下了很多「空白」之處。 
 

從羿與嫦娥故事的各自獨立到合而為一，難道袁珂的一句：「神話傳說之演

變無定，多如是也。」1就是唯一「沒有解釋的解釋」了嗎？難道神話的演變真

的無法探就，也無法解釋嗎？本文就將試圖打破袁珂這一種神話的演變無法解釋

的困境，企圖在羿與嫦娥原型故事的結構上尋找一個合理的解釋，就理論層面而

言，本文主要是以李維斯陀的結構人類學理論為依歸。文章主要將分成兩大部

分，第一部分是從羿與嫦娥故事的文本為出發，探究其結構特徵，第二部分則是

從羿射十日及嫦娥奔月神話延伸至祭日與祭月儀式，尋覓神話故事與祭拜儀式之

間在結構上的相互呼應之處。 
 

貳、羿與嫦娥原型故事的流變 

（一）太陽神話與羿 

  在現代人的認知系統中，說太陽是由一個名叫羲和的女子所生的，而且還一

                                                 
1 參見袁珂，《山海經校㊟》，（台北：里仁），1982，頁 405。 

在這裡，袁珂雖是對嫦娥從常羲演變而來，又從帝俊之妻㆒變而為羿妻的轉變發出感嘆，可是，

袁珂這㆒種「神話之演變無定，多如是也。」的說法，卻㆒而再，再而㆔在他敘述神話故事時

重復出現。 
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連生了十個太陽，僅僅將被視為一個古老的神話，一個原初人民解釋宇宙生成的

自然神話。《山海經》中如此記載： 
 

東南海之外，甘水之閒，有羲和之國。有女子名曰羲和，方日浴于甘淵。

羲和者，帝俊之妻，生十日。
2 

（《山海經》第十五，＜大荒南經＞，頁 381。） 

 

這十個太陽，原本是非常循規蹈矩的輪流為大地帶來光和熱，即「九日居下枝，

一日居上枝」。可是，在堯的時代，卻有那麼一天，這十個太陽一起高掛在天空

中，為大地上的人民、動物、植物帶來了災難及死亡的威脅。 
 

下有湯谷。湯谷上有扶桑，十日所浴，在黑齒北。居水中，有大木，九日

居下枝，一日居上枝。 

（《山海經》第九，＜海外東經＞，頁 260。） 

 

逮至堯之時，十日 出，焦禾稼，殺草木，而民無所食。
3 

（《淮南子˙本經》，頁 358。） 

 

在人民一片消災祈福的禱告聲中，天帝，即也是身為十日之父的帝俊，在無可 

奈何之下，只好派遣擅於射箭的天神羿到人間，好給那十個太陽兒子吃點苦頭，

至少，讓他們不至於「十日 出」，以解決人民的苦難。羿的出現，總與弓箭及

善射相連並列。《山海經˙海內經》便提及了帝俊在派遣羿到民間解救人民於水

深火熱之時，賜給羿一副彤弓： 

 

帝俊賜羿彤弓素矰，以扶下國，羿是始去恤下地之百艱。 

（《山海經》第十八，＜海內經＞，頁 466。）4 

                                                 
2 同㆖㊟。以㆘再引《山海經》㆗的章句，皆出㉂此書，不再另㊟，只在引文後㊟明書㈴、篇章

及頁數。 
3 （劉安著），熊禮匯㊟譯，《新譯淮南子》，（台北：㆔民），1997 年 2 ㈪。 

 以㆘再引《淮南子》㆗的章句皆出㉂此書，不再另㊟，只在引文後㊟明書㈴、篇㈴及頁數。 
4 根據袁珂的㊟解，這㆒個射㈰之羿，是古㈹的㆝神，非夏㈹㈲窮后羿。羿是東夷民族之主神，

故稱夷羿。與傳說㆗之夏㈹㈲窮后羿，確是兩㆟。 
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來到人間的羿，更受到堯帝之託，正如《淮南子》所載： 

堯乃使羿誅鑿齒於疇華之野，殺九嬰於凶水之上，繳大風於青丘之澤，上

射十日而下殺猰貐，斷脩蛇於洞庭，禽封豨於桑林，萬民皆喜，置堯以為

天子。（《淮南子˙本經》，頁 358。） 

 

羿受帝俊之命懲戒十日，可是，羿或許是操之過急的想解救人民於水深火熱中， 
根本未顧及十日是帝俊之子，即： 

 

仰射十日，中其九日，日中九烏皆死，墜其羽翼，故留其一日也。5 

（《楚辭˙天問》，頁 228。） 

 

羿此舉，雖有恩與人民，可是，在另一方面，卻也得罪了帝俊，是故，屈原才會 

有： 

馮珧利決，封豨是射；何獻蒸肉之膏，而后帝不若？ 

（《楚辭˙天問》，頁 235。） 

 

的感慨。從這裡，也可窺視出羿已失寵於帝俊。只是，這中間究竟發生了什麼事，

古文獻記載卻留下了一大段空白，而後，對羿在凡間的動態有所述及的，就是屈

原的《離騷》，問題是，屈原所提及的「羿」，似乎有把天神之羿與有窮后羿混淆 

的可能性。6 

                                                                                                                                            

另，根據郭璞㊟：「㈲窮后羿慕羿射，故號此㈴也。」 

參考袁珂《山海經校㊟》，同㊟１。頁 198 及 467。 

此外，另㆒㊠需待詳加考證的疑點是，羿被帝俊派遣到民間之時，是否㈲「帶」著「妻子」，

即嫦娥㆒同㆘凡？因為若從這㆒句記載來看，似乎完全沒提及嫦娥。雖然袁珂在其《㆗國神

話傳說》㆒書㆗表示羿帶著嫦娥㆒起㆘凡，傳頌於民間的嫦娥奔㈪故事也如此流傳，但似乎

沒明確的文獻記載可佐證，而流於「推斷」與「想像」之嫌。 

參考袁珂，《㆗國神話傳說》，（㆕川：㆗國民間文藝），1984 年 9 ㈪，頁 286。 
5 參見《楚辭˙㆝問》㆗的王逸㊟。 

馬茂元編，《楚辭㊟釋》，（台北：文津），1993 年。 

以㆘再引《楚辭》㆗的章句，皆出㉂此書，不再另㊟，只在引文後㊟明書㈴、篇㈴及頁數。 



擺_盪「日」「月」間--羿與嫦娥原型故事與儀式的結構分析.doc 

 5

摒除屈原《楚辭》中的記載，再追尋羿故事發展的脈絡，似乎又應回到《山海經》

中的記載。失寵於天帝的羿，好像有企圖重回天庭的努力。根據《山海經˙海內

西經》所載： 

 

海內昆侖之虛，在西北，帝之下都。昆侖之虛，方八百里，高萬仞。上有

木禾，長五尋，大五圍。面有九井，以玉為檻。面有九門，門有開明獸守

之，百神之所在。在八隅之巖，赤水之際，非仁羿莫能上岡之巖。 

（《山海經》第十一，＜海內西經＞，頁 294。） 

 

這麼一來，羿就與昆侖山，進而與西王母及不死之藥有了關連，也為羿與嫦娥故 

事的發展，埋下了相互結合的伏線。截至此，從古文獻的記載來觀察，羿與嫦娥 

的故事是互不交叉的。 

 

（二）月亮神話與嫦娥 

有完整雛形的嫦娥奔月故事，始見於戰國初年成書，而今已亡佚的《歸藏》， 

而實際上它的起源可遠溯至《山海經》中關於常羲的記載： 

有女子方浴月。帝俊妻常羲，生月十有二，此始浴之。7 

（《山海經》第十六，＜大荒西經＞，頁 404。） 

 

                                                                                                                                            
6 《楚辭˙離騷》中有一句：「羿淫游以佚畋兮，又好射夫封孤」；《楚辭˙天問》又寫到：「帝降 

夷羿，革孽夏民。胡射夫何伯，而妻彼雒儐。」。關於這一個「羿」的身分，賈逵在注釋中指 

出：「此羿，商時諸侯，有窮後也。」 

參考馬茂元編，《楚辭注釋》，同注 5，頁 40、頁４６及頁 235。 

 

7 古音羲、儀聲相近，常羲即常儀。參見㊟１，頁 405。 
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根據清代畢沅的注解： 

 

尚儀即常儀，古讀儀為何，後世遂有嫦娥之鄙言。 

 

由畢沅的注解來剖析，嫦娥即為常儀的音聲所轉化而來，而且畢沅也明確的指 

出，嫦娥神話是由常羲神話演變而來。只是，引人注意的是，在常羲神話中， 

常羲「生月」、「浴月」，是月亮的主神，可是到了《歸藏》中的記載，嫦娥已淪 

為竊食不死之藥才得以奔月的「月精」。 

 

   昔嫦娥以西王母不死之藥服之，遂奔月為月精。8 

 

由《歸藏》所殘留的章句中，可見嫦娥奔月的事件記載淵源久遠，只是，在這一

記載中，嫦娥奔月的情節似乎是自成一體系的，並未與羿的故事相關連。 

 

（三）羿與嫦娥故事的結合 

羿與嫦娥這兩個神話人物的結合，始於西漢劉安的《淮南子˙覽冥》，在這 

裡，羿射十日及嫦娥奔月的故事有了進一步的擴展。此時的嫦娥，在高誘注解中，

已是羿的妻子，而嫦娥食以奔月的不死藥，正是羿自西王母處求得的。 

羿請不死之藥於西王母，姮娥竊以奔月，悵然有喪，無以續之。 

                                                 
8 《歸藏》今已亡佚，這段記載見於《文選˙㉀顏光祿文》㆗李善㊟㆗所引。 

 梁˙蕭統輯，唐˙李善㊟，《文選李善㊟》卷㈥㈩，（台北：台灣㆗華書局），１970 年 11 ㈪，

頁 17。 

 另，劉勰的《文心雕龍˙諸子》㆗也記載道：「按歸藏之經，大明迂怪，乃稱羿弊㈩㈰，嫦娥

奔㈪。」 

 參見（梁˙劉勰），《文心雕龍》，（台北：明倫），1970 年 9 ㈪，頁 309。 

 由李善之㊟及劉勰的記載，可互為引證《歸藏》確㈲提及嫦娥奔㈪㆒事。 
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   （《淮南子˙覽冥》，頁 300--301。） 

對這一段記載，高誘如此注解：  

 

姮娥，羿妻。羿請不死之藥於西王母，未及服之，姮娥盜食之，得仙，奔入月中，

為月精也。   （《淮南子˙覽冥》，頁 302。） 

 

直至這一記載，皆只述及嫦娥奔月而為月精，但這一「月精」的形體為何？則在

東漢末年張衡的《靈憲》中才有明確指明。 

 

羿請不死之藥於西王母，姮娥竊之以奔月，將往，枚筮之于有黃，有黃占

之，曰：「吉。翩翩歸妹，獨將西行，逢天晦芒，毋驚毋恐，後且大昌。」 

   姮娥遂託身于月，是為蟾 。
9 

    

到了晉朝，干寶在其《搜神記》一書中所收錄的條文即根據此一記載，之間相差

的只是一字之別，即「不死之藥」之「不」，在《搜神記》中作「無」。 

嫦娥化身為蟾蜍的記載，在現今人們的印象中，或許有點難以置信，畢竟， 

嫦娥深刻烙印在人們印象中的，就是那個吃了不死之藥後翩然升向月宮的美麗仙 

女。即使懷私、即使叛夫，她依然是美麗動人的仙子。只是，從嫦娥化身為蟾蜍 

的記載來看，其實所呈現出來的，正是一種較為原始的神話思維，是一種長生不 

死概念的衍化。10此外，另一說法則表示，這其實滲透著後世倫理負罪和道德裁 

                                                 
9 按《靈憲》㆒書已亡佚，此段文字乃節錄㉂《全㆖古㆔㈹秦漢㆔國㈥朝文˙後漢文》。 

 楊家駱主編，《全㆖古㆔㈹秦漢㆔國㈥朝文》，（台北：世界書局），1982。 
10 嫦娥奔㈪化為蟾蜍的變形神話，含㈲㈽圖否定死亡，也含㈲逃避危機困境的寓意。 

 變形神話與長生不死的思想，建基於圖騰信仰。根據圖騰信仰的概念，㆒個㆟的生命出㉂他所

屬的圖騰物，所以，㆒方面他秉㈲該圖騰物的㈵性；另㆒方面則是說，他生從圖騰物，那麼，

他的死亡，是又回到他的圖騰物去。 

 詳細論述見樂蘅軍，＜㆗國原始變形神話試探＞；陳慧樺等著，《從比較神話到文㈻》，（台北：

東大圖書公司），1977，頁 159 及 179。 

 在嫦娥化身為蟾蜍這㆒變形神話㆗，當然並非指嫦娥的圖騰氏族為蟾蜍，而只是圖騰信仰㆗不

死之說的㆒個衍生概念，就正如㊛娃化為精衛，夸父化為鄧林的事蹟，是生命的另㆒種延伸。 



文學前瞻第三期 

 8

判的意味。由嫦娥化身蟾蜍的變形神話來解析，可見嫦娥在遠古人民的觀念中， 

地位並不會很高，她的地位之逐漸提高，形象之逐漸美化，乃是受到後代詩人們 

的歌詠讚美、寄寓同情，才漸漸定型的。這麼一來，化身蟾蜍這一「有損美感」 

的記載，自然在人們的印象中，逐漸被剔除。 

 

  另一邊廂，在嫦娥竊食了不死之藥後，留下了悵然若失的羿在人間，沒有了 

不死之藥，羿的死亡似乎是必然的結局。根據《孟子》，羿是被自己的弟子逢蒙 

所殺： 

逢蒙學射於羿，思天下惟羿愈己，於是殺羿。
11 

（《孟子˙離婁下》，頁 194） 

 

此外，《淮南子》的記載，敘事雖不詳細，但，可以看出的是，羿依然「難逃一 

死」，而且，他的死是為人所惋惜並為之悼念的。從「羿除天下之害」這句話來 

推斷，人民對羿的緬懷，也許正是出於羿「上射十日，下殺猰貐」之恩德。《淮

南子》中的文字如此記載： 

 

羿除天下之害，而死為宗布。12 

（《淮南子˙氾論》，頁 712。） 

 

嫦娥吃了不死之藥而奔月，羿則因為沒有吃到不死之藥而無法逃避死亡。 

（四）月亮中的物事 

                                                 
11 楊伯峻譯㊟，《孟子》，（新店：源流文化），1983，頁 194。 
12 根據高誘的㊟解，㊪布是：「今㆟室㆗所祀之㊪布是也。」 

參考袁珂，《㆗國神話傳說》，同㊟ 4，頁 321。 

另，根據袁珂所編《㆗國神話大辭典》的說明，劉文典在他的《淮南鴻烈集解》引孫詒讓的話

說：「㊪布，疑即《周禮˙黨正》的㉀ ，《族師》之㉀酺。鄭㊟云：『 謂雩 ，㈬旱之神，

酺者為㆟物災害之神也。』 酺并禳除災害之㉀。羿能除害，故托食於彼，義亦正相應也。」 

參見袁珂，《㆗國神話大辭典》，（㆕川：辭書），1988，頁 361。 
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不管嫦娥奔月以後是否化為醜陋的蟾蜍或依然是個美麗的仙子，但從故事的 

發展來看，嫦娥的確因此而獲得了「不死」的生命，故事也因此得以從月宮中 

的物事繼續發展。從嫦娥化為蟾蜍的情節來探究，其實可以追溯回「月中之物」 

的說法。13《楚辭˙天問》中寫到： 

 

月光何德？死則又育。厥立維何？而顧菟在腹。 

（《楚辭˙天問》，頁 206。） 

 

雖然這一句中的「顧菟」，究竟為何物歷來眾說紛紜，但主要是以王逸為代表之 

說，主張月中之物是兔，而聞一多則從音韻上考證出月中之物是蟾蜍，還有就 

是湯炳正所提出的，「顧菟」是虎，這三種說法普遍被接受。無論如何，從一些 

出土的文物來觀察，月中有蟾蜍與兔的說法，都是已經得到印證的，而且，蟾 

蜍與兔在月中是可以兩相並存的（參見附圖二）。根據西漢劉向與東漢王充的記 

載： 

 

月中有兔與蟾蜍，何？月、陰也，蟾 、陽也，而與兔並明，陰係於陽也。  

（《太平御覽》卷四引《五經通義》。頁 22。）
14 

儒者曰：「日中有三足烏，月中有兔、蟾蜍。」 

（《論衡˙說日》，頁 566）15 

 

                                                 
13 嫦娥奔㈪化為蟾蜍的事件，除了㈲袁珂的說法，表示這是以道德倫常觀念加諸予嫦娥的懲罰；

另㈲㆒種說法是樂衡軍之說，表示這是嫦娥以變形的方式來延續生命，此外，另㈲㆒個不可棄

之㆒旁的說法是，蟾蜍在嫦娥奔㈪以前就已經在㈪㆗了，這㆒觀點，可從長沙馬王堆㆒號漢墓

出㈯的西漢帛畫㆗「嫦娥奔㈪」圖得到㊞證。圖㆗，㈪牙㆖㈲㆒隻大蟾蜍，頭望向㆖方，㈪㆘

則㈲㆒㊛子，正凌空向㈪亮飛去。由此看來，嫦娥並非「化」為蟾蜍，而只是後來者而已。所

以，說嫦娥「化」為蟾蜍，只不過附會回㈪㆗㈲蟾蜍之說。（參見附圖㆒） 
14 （宋˙李昉等撰），《太平御覽》全㆕冊，（台北：大化書局），1977。 

以㆘再引《太平御覽》㆗的章句皆出㉂此書，不再另㊟，只在引文後㊟明書㈴，卷數及頁數。 
15 （東漢˙王充），蔡鎮楚㊟譯，《新譯論衡讀本》，（台北：㆔民），頁 566。 
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到了魏晉南北朝，月亮中的玉兔還被委以「擣藥」的工作： 
    

月中何有，白兔擣藥，興福降祉。 

（《太平御覽》卷四引《擬天問》，頁 23。） 

 

在出土的漢代古文物中，有不少畫鏡與畫磚都繪有西王母，其旁，有一只形如兔

的動物，手持一杵並往下搗（參見附圖三、四）。由西王母坐擁不死藥來推想，

玉兔所擣之藥應是不死藥，而「搗藥」的工作便有了其「名目」與必須性。 
 

此外，傳聞，月宮中還長著一棵桂樹，據晉代虞喜的《安天論》所言： 
 

俗傳月中仙人桂樹，今視其初生，見仙人之足，漸已形成，桂樹後生焉。 

（《太平御覽》卷四引《安天論》，頁 22。） 

 

月中有桂樹的說法，起源於魏晉，此時，這一棵月宮中的桂樹並無神話情節的 

烘托，直至唐代段成式的《酉陽雜俎》，才賦予它神話情節： 

 

舊言月中有桂、有蟾蜍，故異書言月桂高五百丈，下有一人常斫之，樹創

隨合。人姓吳名剛，西河人，學仙有過，謫令伐樹。 

   （《酉陽雜俎》，頁 9。）16 

 

月亮的陰影，讓源初的人民聯想到月亮中有動物居住，因此，無可厚非的，月蝕

的現象,，也讓當時的人們推想到這與月中之物有關，《淮南子》中有一句這樣的

條文： 
 

月照天下而蝕於詹諸。 

（《淮南子˙說林訓》，頁 891。） 

 

此外，西漢司馬遷的《史記》也有一段關於日蝕與月蝕的記載： 

                                                 
16 段成式，《酉陽雜俎》，（台北：源流文化），1982，頁 9。 
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日為德而君於天下，辱於三足之烏；月為刑而相佐，見食於蝦蟆。 

（《史記˙龜策列傳》第六十八，頁 3235。）17 

《史記》中所寫的蝦蟆，其實就是蟾蜍似乎是不容質疑的。由這段記載可見，在

古人的概念中，蟾蜍是造成月蝕的原因。 

 

從月中之物的論述來觀察，教人訝異的是，它似乎可自成一體系，與嫦娥奔月故

事的聯繫似乎僅就嫦娥「化身」為蟾蜍這一說法。若將這整個故事的流變以簡單

的圖像繪出，可呈現如下： 
 
       太陽神話           月亮神話   玉兔、蟾蜍、 
                                桂樹 
 
        羿              嫦娥 
 
 
以「宗布」        羿得不死之藥， 
的身份          嫦娥竊食之  
被祭祀 
 
 
       羿亡人間           嫦娥奔月  

 

 

參、羿與嫦娥原型故事的結構分析 

（一） 對應關係 

  從獨立的「羿射十日」與「嫦娥奔月」故事，到合而為一，令人感興趣的是，

為甚麼相互結合的是羿與嫦娥的故事，這之間的過程，正如袁珂所說，是「演變

                                                 
17 楊家駱主編，《史記附札記》，（台北：鼎文書局），1982，頁 3235。 
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無定」的，可是，卻並非無從解釋，因為，它們其實暗含著內在契合的條件。神

話學大師坎伯有一句話說：「麻煩始於二元對立的發現」，18而，羿與嫦娥故事的

結合，卻可以從二元對立得到解釋。 
 

  提及羿與嫦娥，一個無法切斷的潛在背景是日與月這兩個自然界中的兩大主

體。日與月的關係似乎是配對式的，提及日，不能不談到月，說起月，也不能把

日置之一旁。根據《禮記》的記載： 
 
 

   大明生於東，月生於西，此陰陽之分，夫婦之位也。
19 

   （《禮記˙禮器》，頁 471。） 
又有： 

   天子之與后，猶日之與月，陰之於陽，相須而后成者也。 

   （《禮記˙昏義》，頁 1003。） 
 

由此看來，在當時那一種日與月等同於夫妻的思想體系中，射日的羿與奔月的嫦

娥很自然的就會讓人聯想在一起。羿的射「日」與嫦娥的奔「月」，正好就是日

與月；夫與妻的對應關係。所以，在羿與嫦娥的故事被合併起來後，首先必須交

代的就是他們倆人之間的關係。根據胡萬川先生的說法： 
 

羿和嫦娥的關係在文獻中被認定為夫妻，是東漢以後的事。東漢的高誘和

許慎在注解《淮南子》的時候，才都特別指出，嫦娥是羿的妻子。注解之 

所以要特別指出羿和嫦娥的夫妻關係，就等於說明了一個事實，即在《淮 

南子》的資料裡，羿和嫦娥的關係確實不清楚。而另一個可能恐怕是在《淮 

南子》著述的時代，羿與嫦娥的關係還在發展之中，直到東漢高誘、許慎

的時代，才定型為夫妻。20 

 

                                                 
18 參見 Diane K.Osbon 著；朱侃如譯，《坎伯生活美㈻》，（台北：立緒），1990，頁 28－34。 

在這裡，坎伯是以伊甸園㆗的亞當和夏娃及善惡知識的樹來開始其㈲關㆓元對立的論述。 
19 《㈩㆔經㊟疏˙禮記》，（藝文㊞書館㊞行），出版年分不詳。 

以㆘再引《禮記》㆗的章句皆出㉂此書，不在另㊟，只在引文後㊟明書㈴，篇㈴及頁數。 
20 胡萬川，＜嫦娥奔㈪神話源流＞；王曾才總編，《歷史㈪刊》卷 140，（台北：歷史㈪刊雜誌），

1999，頁 49。 
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可是，當羿與嫦娥的關係如此被排定為夫妻時，卻造就了另一個問題，因為根據

清代畢沅在音韻學上的考據，嫦娥的「前身」，正是「生月十有二」的常羲，如

此一來，嫦娥的身份就從帝俊之妻一變而為羿的妻子。只是，由整個故事的演變

來看，在羿與嫦娥故事有著對應關係的契因之下，嫦娥（指常羲）與帝俊的夫妻

關係只好被擱置一旁。 
 

  在情節結構的發展上，羿最終無法逃避一死，死在弟子逢蒙的手下，反之，

嫦娥不管是以蟾蜍或仙女的身份，卻獲得了永生。在羿與嫦娥之間，死與不死的

關鍵僅僅在於一個「不死藥」，可是，若把羿與嫦娥死與不死的事件追溯回日與

月這兩個體系，就可以看到羿（日）的死與嫦娥（月）的不死，其實與早初人民

的思維結構是偕和的。在羿射十日的事件中，所呈現出來的事實是，「日中九烏

皆死」，在此，太陽同樣需要面對「死亡」的命運。羿射死了九個太陽，自己最

終也需要面對死亡，羿與太陽之間，隱隱然有一條命運的鎖鏈貫串著，他們的死，

似乎是雙方之間命定的結局。 
 

在古人的觀念中，月亮具有不死與再生的特質，它的盈虧消長，循環不已，

象徵著生命的永續不斷。嫦娥奔月之後，在月宮中找到了她恆久不死的生命，即

使吃了不死藥，嫦娥的「永生」也須以奔月的形式來完成，回歸到「不死」的月

亮裡，與月亮並存。嫦娥的「不死」，在天上的月亮中得以成就，而羿失去了他

的神性後，在人世間面對了「死亡」，安息在埋葬「生命」的土地裡。「永生」與

「死亡」；「天」與「地」，如此遙遙相對的二元對立。羿與嫦娥原型故事在結構

上的對應關係，可簡單以如下的公式來表明： 
 

羿：嫦娥：：日：月：：男：女：：夫：妻：：死：不死：：地：天 

 

從這一結構的對比關係來看，似乎正好可以為羿與嫦娥故事相互結合的契機，找

到一個合理的解釋。 

（二） 血緣關係估計過高／過低 

  在羿與嫦娥、羿與西王母的關係中，其實也暗含著一條結構脈絡，這當中所

暗藏著的是人物與人物之間血緣關係的高估與低估。先舉羿與嫦娥的關係為例，

羿是那麼的信任自己的妻子，把不死藥交給妻子保管，這是羿對嫦娥一種超乎常
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情的信任，是一種血緣關係的估計過高，可是，嫦娥卻辜負了丈夫對自己的信任，

獨自偷吃了不死藥，飄然升向月宮，嫦娥此舉，似乎也有違常情，那麼的不念夫

妻之義和情分，選擇獨吞不死藥以恢復自己的「天仙」身分，這其實也可算是一

種血緣關係的估計過低。 
 

再看羿與西王母的關係，從有關羿與西王母的記載來觀察，在羿向西王母求

得不死藥之前，他們之間似乎沒有任何的聯繫，他們之間一有接觸，就是「羿請

不死之藥於西王母」，而結果也似乎有違常情，西王母對第一次見面的羿也不吝

賜給不死藥，顯示出一種高估的血緣關係。 
 

（三） 神話時間 

（i）共時性與歷時性 

神話時間這一節將以神話時間即共時又歷時的獨特性質，探討它在羿與嫦娥

原型故事中，在結構上所起的作用。根據結構人類學的理論，神話時間有既可逆

又不可逆；既共時又歷時的獨特性質，而為了解釋神話時間的這一特點，必須先

有的一個假設是： 
 

 神話的真正構成單位不是一些孤立的關係而是一束束的關係，只有以這種 

關係束的組合的形成，這些构成單位才獲得能指的功能。從歷時的角度來

看，屬於同一束的那些關係的出現可能間隔較長，但是如果我們能夠把它

們重新放在它們的「自然」組合中，我們就能根據一種新型時間參照系重

新組織這個神話了。這個參照系是二維的，即同時具備歷時性和共時性，

並把語言特點和言語特點結合在一起。21 

 

秉持著神話的共時與歷時的結構特點，就可以把神話的各成分排列成歷時性的序

列，也就是表格裡的行，但這些序列卻要延著表格裡的欄共時的閱讀。以這一概

念來剖析，羿與嫦娥的故事可大略如此排列： 

                                                 
21 克㈸德•列維－斯㈵㈸斯著，陸曉禾、黃錫光等譯，《結構㆟類㈻》，（北京：文化藝術出版㈳），

1991，頁 48。 
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羲和生十日 常羲生月十有二  
羿射十日   

 
  

羿從西王母處 
求得不死藥 

  嫦娥竊食不死藥 
 嫦娥奔月  

羿亡人間   

            表一 
 

根據表一，它所呈現出來的有兩種解讀方式，一種是歷時的；一種是共時的。當

要「講述」這個神話時，須按照從左到右、從上到下的順序一行一行地閱讀，這

樣，它的結構將是歷時的，是有故事情節發展的。作為羿與嫦娥故事的背景，「羲

和生十日」與「常羲生月十有二」這兩個故事的起源似乎很難考究出先後，所以，

在表一中，它們被併排於同一行中，接著，「十日 出」給大地帶來的災難導致

「羿射十日」，可是，羿卻因此失去了神性，所以，羿須「請不死之藥於西王母」，

如此一來，就發生了嫦娥竊食不死藥的事件，接著，嫦娥就奔月去了，然後，沒

有了不死藥，羿也就難逃一死。 
 

  換個方式來閱讀，首先要先放開歷時性範疇的一半，也就是從上到下的閱讀

方式，而只是以從左到右的方式，一欄接一欄地閱讀，把每一欄都看成是一個單

元，這樣，這個故事將喪失歷時性的結構，呈現出共時性的特點。在表一中，第

一欄都是關於太陽和羿的結構片段，第二欄是月亮與嫦娥故事的片段，而第三欄

的特點是相關於血緣關係估計過高或過低的結構片段。以這種「共時」的方式來

拆解羿與嫦娥故事的結構，可以發現的是，它的確是由幾個較小的結構單位所組

成。根據李維斯陀的說法，這才是「理解」神話故事的方法。 
 

（ii）圓形回歸 

王孝廉先生在他的＜死與再生――原型回歸的神話主題與古代時間信仰＞
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一文中指出，在直線時間觀出現以前，古代人的時間觀念，是一種圓形回歸的時

間觀，這種時間觀是一種具有無限恢復的可能性的時間信仰，由這種信仰產生了

在圓形時間週期的時間之中，一切再生的願望。王孝廉先生更進一步指出，在這

種圓形時間觀之下，死亡不是生命的終了，而是達到再生的過渡。這種由死到再

生的過渡，通常是經過形體的改變來使之能夠達成，這就是神話中所常見的變形

神話，許多變形神話所呈現的，即是古代人在圓形循環的時間信仰之下所表現的

死與再生的神話主題。22 
 

在圓形時間的結構之下，有一種「原型回歸」的神話類型，這種類型的神話

結構通常是依照「原始」、「歷劫」、「回歸」的圓形循環的結構而展開。若以羿與

嫦娥故事的結構來作一比照，可以發現，它正好可以符合這一說法。先從羿來看，

羿原本是一個天神，射死了九個太陽之後，它必須在人間歷劫，直致死亡為止，

可是，在神話的圓形時間觀之下，羿的這一「死」，只不過是達到再生的過渡，

因此，可以看到的是，原本失去神格的羿，藉著「人身」的死，卻讓他回歸到神

格的位置，因為羿死後，他被人民供奉為「宗布」，回歸了他「天神」的身份。 
 

然後與羿一起在人間歷劫，失去了她的神格，後來，她又回到了月宮中，並

恢復其神格。與羿不同的是，嫦娥並不是以「死」來過渡到另一個再生，而是以

變形為蟾蜍的方式達到了她的再生。不管是以「死」或「變形」的方式來獲得另

一個生命的延續，羿與嫦娥同樣都存在於圓形時間觀的結構之下。 
 

（四） 不死主題 

若說第參章的前三點是以橫軸來分析羿與嫦娥故事的結構關係，那麼，第四

點則將以縱軸來探討其結構。羿與嫦娥的故事，非常突顯的是「不死」這一主題，

而這一主題，也貫串著整個故事，是羿與嫦娥原型故事的主幹。從月亮與嫦娥這

一支結構來看，都再再的突顯出「不死」這一主題。故事中，嫦娥吃了不死藥，

飄向月宮，成功逃避了死亡的追逐。另一方面，月亮本身作為一個主體，與存在

於中的物事，個個都帶有不死的意涵。月亮盈虧消長的循環不已，帶有著不死與

                                                 
22王孝廉，＜死與再生――原型回歸的神話主題與古㈹時間信仰＞；《神話與小說》，（台北：時

報），1991，頁 92 及 109。 

 



擺_盪「日」「月」間--羿與嫦娥原型故事與儀式的結構分析.doc 

 17

再生的特徵；月亮中的蟾蜍，有為嫦娥擺脫死亡的「功績」，而且蟾蜍本身就有

長壽之意；月宮裡玉兔的「職責」是擣不死藥，是在與死亡進行抗爭；月亮中的

桂樹，本身就是一種不死的仙藥，而它在被吳剛砍伐時，創口也會隨即愈合，顯

現出它「不死」的特性。另外，不能忘記一提的是，在羿與嫦娥故事中，西王母

在整個故事中所帶有的「不死」意涵，起著關鍵效應，因為羿所求得的不死藥是

西王母賜給他的。所以，可以看到的是，「不死」的母題從始至終都貫串著羿與

嫦娥的故事，是結構上一支穩固粗碩的柱子。 
 

肆、神話與儀式的結構關係 

第肆章要探討的是神話與儀式在結構上的關係，關於神話與儀式，有兩種不

同的看法，其一是認為，每一則神話都是某一具體儀式在意識型態上的投射，投

射的使命是為該神話提供基礎，另一相反的觀點則把儀式看作是神話的一種戲劇

化說明，無論如何，不管最先出現的是神話或是儀式，這兩者都是互相重複的：

神話存在於概念層次，而儀式存在於行動層次，換句話說，就是神話與儀式之間

存在一種有序的一致性23。從這論點出發，可以發現的是，從羿射十日的故事，

可與之呼應的是古代的祭日儀式，在祭日儀式中，也有「射日」的形式存在，而

儺舞「打赤鳥」，更無法不讓人想起羿射日的神話。另一方面，祭月的儀式，時

至今日似乎尚有遺跡可尋，而拜月的儀式更是與嫦娥奔月的故事無法截然兩分。 

（一）羿射十日的神話與祭日儀式 

在甲骨文時期的古代，就已經有關於祭祀太陽的記載，當時的人民有感於太

陽滋育萬物的恩德，就向太陽供貢獻牲並加以祭祀。在原始民族的思維體系中，

有著強烈的圖騰崇拜意識，所以，當他們發現鳥類可以在天空中飛翔，日出鳴嘈，

日落投林，與太陽有著相似的特性時，便把鳥類當成了太陽活物化的替身，是故，

在中國古典經籍的記載中，就有「日烏」或「三足烏」的說法，並可以從出土文

                                                 
23 同㊟ 21，頁 70。 
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物中得到印證。所以，當氣候的暑熱乾旱讓古時的人民聯想到那是因為有十個太

陽同時高掛在天空時，羿拔弓射日的結果是：「日中九烏皆死，墬其羽翼」，可見，

太陽與鳥（烏）在先民的概念中是一體的。 
 

羿射日是神話，屬概念層次，但當它衍化成儀式時，它就成了行動層次。根

據何根海先生的研究，貴池姚街，茅坦等地山民正月間儺事活動中的儺舞――「打

赤鳥」，就有著明顯的羿射十日神話的意像。根據何根海先生的紀錄，「打赤鳥」

這一儺舞的進行方式為： 

 

往往是一戴有角面具（或為白臉面具）者手舉木雕赤鳥道具作高低回環飛

翔狀，另一戴黑臉面具（或為紅臉面具）者手持彈弓作追鳥、射彈等動作，

繞場四周，將鳥擊斃落地。
24 

 

由此看來，「打赤鳥」舞中的赤鳥在神話上的原型很顯然就是太陽，打赤鳥就是

打太陽的儀式呈現。當然，另一點不可不提的是，太陽雖會帶來災害，卻也同樣

是世間萬物生命的泉源，所以，當太陽帶來乾旱炎熱時，人們「射日」以驅走苦

旱，可是，人們也沒有忘記太陽的功能與恩德，是故，「日蝕」現象的發生，也

會讓人們急於「救日」。根據司馬遷的說法，太陽「辱於三足之烏」，所以，當發

生日蝕時，就要射下那一隻「辱日」的三足烏以「救日」。這種兩極化的詮釋，

衍化成儺舞「打赤鳥」時，就是即崇拜又打殺赤鳥的二律背反儀式。摒除這種二

元式的詮釋，一個沒有矛盾的說法是，儺舞「打赤鳥」與羿射日神話是儀式與神

話之間的相互交感。 
 

（二）嫦娥奔月神話與祭月儀式 

  中秋節與月亮的關係，自不待贅言。每年陰曆八月十五日那一輪分外明亮的

圓月，總會讓人望月而思及奔月之後的嫦娥。中秋節的拜月儀式當中，也有一些

                                                 
24 參見何根海，＜儺舞「打赤鳥」的文化破譯――兼論「后羿射㈰」的神話意象＞；陳㈻霖總

編，《㆗國文化研究所㈻報》，（香港：香港㆗文大㈻），1997，頁 617。 
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是與嫦娥神話息息相關的。在原始觀念中，月亮的循環變化，象徵著生命的成長

永續，所以，月神也成為生命的賜予者，是受婦女祭拜以求子嗣的女神。神話中，

常羲「生月」、「浴月」，展現了母性之姿，後世的中秋祭月儀式則有沐月求子、

浣月的儀式。 
 

  在中秋節的習俗中，沐月祈子是其中重要的構成內容。相傳在八月十五夜，

久婚不孕的婦女，為求早日得子，可於月行中天之際，獨坐於庭園之中，靜沐月

光，便能很快地達成懷孕生子的願望。25盛行於五代的婦女「浣月」儀式，有著

極濃的「常羲浴月」模仿意味，根據陸家驥先生的研探，「浣月」儀式是在中秋

拜月之後，婦女聚集河邊，或在庭中置一水盆，待月光映照水中，便立即將雙手

浸入作浣月狀，同時向月神祝禱。這個儀式的意義，在於「洗滌塵埃，拔除不祥」，

而所欲拔除之不祥，也許正是不孕之疾。26 
 

在古代，月神信仰文化圈裡的民族，把月亮當作不死、再生、大地、農耕與

不死的象徵，27她是豐收神，也是生殖神。月亮被認為能給予個人永恆的生命，

也可以通過賜予後代，給予再生。從常羲「生月」、「浴月」神話到中秋節「沐月

求子」、「浣月」儀式，非常明顯的是，神話與儀式，一個屬概念層次，一個是行

動層次，彼此兩相依靠。 
 

伍、結語 

  李維斯陀在他的＜神話的結構研究＞一文的篇首引了弗蘭茨•博厄斯的話為

導引，說： 
 

好像神話世界被建立起來就是為了再被打碎，以便從碎片中建立起新世

                                                 
25 參見何根海，＜㈪亮神話與㆗秋拜㈪的原始意涵＞；王曾才總編，《歷史㈪刊》卷 140，（台北：

歷史㈪刊雜誌），1999 年 9 ㈪。 
26 參考陸家驥，《㆗秋》，（台北：商務），1992，頁 56－57。 
27 王孝廉，＜不死與再生――㈪亮神話之㆓＞，《花與花神》，（台北：洪範），1980，頁 25。 
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界。28 

 

這正暗示了他本身的企圖，嘗試在神話研究上，從結構著手，先行打碎，再從被

打散的結構片段中，建立起一個新的神話世界。李維斯陀的結構人類學理論，雖

不能說毫無缺失，可是，在「解構」羿與嫦娥故事的「結構」時，它卻足以提供

一些合理的解釋。 
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師範大學國文研究所，碩士論文，指導教授：汪志勇，1996。 

楊素娥，《榮格分析心理學派之神話觀》，私立輔仁大學宗教學研究所，碩士論文，

指導教授：武金正，1998。 

四、期刊論文部分 

何根海，＜中秋拜月的原始意涵＞，《歷史月刊》卷 140，（台北：歷史月刊雜誌）

1999•9。 

＿＿＿，＜儺舞「打赤鳥」的文化破譯――兼論「后羿射日」的神話事象＞，《中

國文化研究所學報》，（香港：香港中文大學），1997。 

沈 謙，＜嫦娥奔月的象徵意義＞，《中外文學》卷 15，（台北：中外文學月刊 

社）1986•8。 

胡萬川，＜嫦娥奔月神話源流＞，《歷史月刊》卷 140，（台北：歷史月刊雜誌）

1999•9。 
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