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引言　探寻创世史诗研究的新路径

———以 《梅葛》为中心

李子贤

２００２年初，笔者向楚雄师范学院党委副书记李云峰先生建议，由该院
地方民族文化研究所牵头，由院内外一些教师组成课题组，用２～３年的时
间，从田野调查入手，深入进行彝族创世史诗 《梅葛》的研究，课题名称定
为 “‘梅葛’的文化学解读”。我当时的理由是：第一，自１９５９年 《梅葛》
公开出版以后，就受到国内外学术界的关注，吸引了一些国内外学者对其进
行研究。可以说，《梅葛》已成为了楚雄州彝族文化的一张名片、一个品牌，
极富研究价值。第二，时至２１世纪初，“梅葛”仍在楚雄州的一些彝族地区
得以继续传承，可视为存活于现代文化语境中鲜活的古文化样品。 “梅葛”
的存活与其特定的文化生态系统的关系，亦值得深入研究。第三，每个时代
都有每个时代的学术。由于受到历史条件的限制，过去还未出现一部既脱出
文本，又回归文本，将 “梅葛”置于特定的社会文化及民俗背景中对其进行
系统考察、深入探究的学术专著。经过研究，李云峰先生接受了笔者的建
议，迅速组成了课题组，并赴马游、昙华等地对 “梅葛”展开了田野调查，
还在马游搜集到了２１世纪初仍在传唱的 “梅葛”。尔后，在笔者提出的写作
大纲的基础上，经过课题组反复讨论，确定了本书的立论主旨、基本框架及
章节目录。经过几年的努力，终于在读者面前呈现了这部 《“梅葛”的文化
学解读》。
在半个多世纪前，人们并不知道在中国云南乃至南方少数民族地区普遍

存活着一种特定的口承文学样态———创世史诗 （又称为原始性史诗或神话史
诗）。中国首位创世史诗的发掘者是光未然先生。１９４３年３月～１９４４年９
月，时在云南工作的光未然在聚居于路南 （石林）、弥勒县一带山区的阿细
人中，搜集到了彝族支系阿细人的创世史诗 《阿细的先鸡》。１９４４年，由李
公朴先生主持的昆明北门出版社将其出版面世。从此，人们才知晓这一特定



的口承文学样式。１９５８年，全国采风运动的一个突出成果，便是对长期流
传于云南、四川、贵州、广西等省 （区）少数民族的创世史诗进行了初步发
掘，并有一些民族的创世史诗得以整理出版。２０世纪８０年代以后，各少数
民族创世史诗的发掘、整理和出版工作获得了空前的成绩。其主要标志是：

基本摸清了各民族创世史诗的蕴藏情况；相当数量的创世史诗已公开出版
（发表），有的则作为内部资料予以保存；在此基础上，我国学术界开始了对
少数民族创世史诗的研究。可以说，２０世纪８０年代初，是我国少数民族创
世史诗研究的起步阶段。

２０世纪８０年代以前，在我国学界的学术话语中，并无创世史诗 （或原
始性史诗、神话史诗）这一学术概念。１９５２年１２月光未然先生在为 《阿细
人的歌》（即 《阿细的先鸡》）写的 “序”中，称 “《阿细人的歌》是一部活
的口头文学”。人民文学出版社在１９５９年该社出版的 “文学小丛书”《阿细
人的歌》的 “前言”中称，这 “是长期流传在云南阿细人 （彝族的一个支
系）民间的一部长篇诗歌”。写于１９５９年８月的 《梅葛》整理本 “后记”称
“《梅葛》是彝族的一部长篇史诗”。１９７９年上海辞书出版社出版的 《辞海·

文学分册》 （征求意见稿）中的 “史诗”条，其内容解释是专指英雄史诗。

最先将创世史诗作为一个学术概念明确提出来，是钟敬文先生主编、上海人
民出版社于１９８０年７月出版的 《民间文学概论》，该书首次将史诗分为创世
史诗及英雄史诗两大类，并对创世史诗作出了如下定义：“创世史诗，也有
人称作是 ‘原始性’史诗或神话史诗。这是一个民族最早集体创作的长篇作
品。”① 朱宜初、李子贤主编的中国首部 《少数民族民间文学概论》第七章
“少数民族的史诗”，进一步对史诗应分为创世史诗及英雄史诗两大类作了更
为明确的理论界定和分析：史诗分为两类 “即以古代神话、传说为主干，反
映各族先民心目中整个 ‘创世’过程的创世史诗；以及赞颂古代英雄的武
功、叙述古代英雄的业绩、反映与民族或国家形成发展有关的重大历史事件
的英雄史诗。”② “各民族的创世史诗，真实地反映了各民族先民对自然的认
识、与自然作斗争的全部经验。它可以视为一种集体的、特殊的知识总汇，

能给予本民族的每一个后代有关本民族历史、习俗以及与自然界斗争的一切
知识，因而成了历史上各族人民的 ‘百科全书’，具有民族学、民族史、宗
教学等方面的科学价值。创世史诗是人类历史上出现的第一种规模宏大的艺

２ 　 　 “梅葛”的文化学解读

①

②

钟敬文：《民间文学概论》，上海文艺出版社１９８０年版，第２８６页。

朱宜初、李子贤：《少数民族民间文学概论》，云南人民出版社１９８３年版，第１５０页。此为试读,需要完整PDF请访问: www.ertongbook.com



术样式，对后来各民族的口头创作的发展产生了巨大的影响。”① 此后，创
世史诗这一特定的口承文学样态得到了学术界的公认，并对其展开了研究。

笔者撰写于２０世纪８０年代初的 《创世史诗产生时代刍议》、《创世史诗的特
征》以及 《南方少数民族原始性史诗形成和发展的历史根源》等几篇拙文，

便是对创世史诗这一特定口承文学样态若干专题的尝试性探讨。②

据笔者所知，至今仍有创世史诗存活或早已用文字记录了创世史诗的民
族，除了中国西南、华南的大部分少数民族，以及中南半岛的一些少数民族
以外，似乎在世界其他地区少有发现。在日本本岛，除了通过研究提出 《古
事记》和 《日本书纪》写定之前在民间可能存在创世史诗这一学术假设之
外，并没有发现创世史诗，其中包括北海道的阿依努人。笔者曾先后三次到
冲绳近十个岛上进行过田野调查，除了赞颂诸神神迹的神歌，也未发现真正
意义上的创世史诗。集冲绳民俗、歌谣、神话研究之大成的几部学术专著，

如涌上元雄著的 《冲绳民俗文化论———祭祀·信仰·御狱》③、波照间永吉
著的 《南岛祭祀歌谣的研究》④、真下厚著的 《声的神话》⑤ 等著作，均未提
及在神话的基础上熔神话传说、记事、歌谣为一炉，以表现以原始先民心目
中的创世过程为线索，将神话、传说、记事组织起来的创世史诗。笔者于

１９９５年、１９９７年两次应邀赴台湾参加学术研讨会期间，有幸与台湾少数民
族学者就台湾少数民族的口承文学样式进行了交谈，并查阅了一些研究台湾
少数民族口承文学的学术著作，均未发现台湾少数民族中有创世史诗存留。

由尹建中先生选编、可视为台湾少数民族神话集大成者的 《台湾山胞各族传
说神话故事与传说文献编纂研究》⑥，也寻觅不到创世史诗的踪迹。在菲律
宾、印度尼西亚诸岛各民族中是否存在创世史诗，笔者目前尚未找到相关资
料查证，难以作出判断。在中南半岛各国各民族中，除了一些一直保留原始
信仰，尤其是与云南相关的跨境民族中尚存留着创世史诗以外，其他民族由
于外来宗教的传入，诸如南传上座部佛教、印度教、伊斯兰教的影响导致社
会文化转型，可能曾经产生过的创世史诗已不复存在。由此可见，至今在东
南亚和东亚地区，创世史诗产生并流传至今的民族大多在中国。这是一个值

３引言　探寻创世史诗研究的新路径　 　

①

②

③

④

⑤

⑥

朱宜初、李子贤：《少数民族民间文学概论》，云南人民出版社１９８３年版，第１６７页。

李子贤：《探寻一个尚未崩溃的神话王国》，云南人民出版社１９９１年版。
［日］涌上元雄：《冲绳民俗文化论———祭祀、信仰、御狱》，榕树书林２０００年版。
［日］波照间永吉：《南岛祭祀歌谣的研究》，砂子屋书房１９９９年版。
［日］真下厚：《声的神话》，瑞木书房２００３年版。

尹建中：《台湾山胞各族传说神话故事与传说文献编纂研究》，台湾大学文学院人类学系，

１９９４年版。



得深入研究的文化现象。当然，从世界各地区 （或国家）的古文献资料看，

似乎也只有个别地区 （或国家）曾产生过创世史诗：“目前已知世界上最早
用文字记载的创世史诗，是巴比伦的 《埃努玛·埃里什》。这部史诗叙述玛
尔都克 （巴比伦神话和宗教中的太阳神，被尊为世界的创造者）与恶龙 （或
称怪物，女性）吉阿玛特的斗争。结果，玛尔都克将吉阿玛特击败，用她的
身体的各部分创造了天地万物，并用一个背叛众神而援助吉阿玛特的神的血
造了人 （一说用吉阿玛特的情人金古的翅膀创造了人）。这部用阿卡德语的
苏美尔稿本组成的创世史诗，保留至今的稿本残篇所标的日期是公元前

３０００年末。”① 由于各民族的社会历史条件及文化生态系统的差异，并非每
个民族历史上都必然产生创世史诗。例如在中国的北方民族中，有不少民族
一直续存着自己的原始信仰，但并未发现有创世史诗存留，个中原因，也是
应该深入探讨的重要课题。

中国少数民族创世史诗的载体和传承方式，大致可以分为以下四种情
况：第一，早已用少数民族文字固定下来、以书面文本为载体的创世史诗，

如四川大凉山彝族的 《勒俄特依》、楚雄州双柏县彝族的 《查姆》、纳西族的
《创世纪》、西双版纳傣族的 《巴塔麻嘎捧尚罗》等。它以经书或手抄本的形
式，通过不断传抄而得以传承。第二，许多在历史上没有产生过文字的少数
民族，则是存乎于心 （集体记忆），通过祭司、老艺人在特定的场合中口耳
相授、世代传承，如傈僳族的 《创世纪》、佤族的 《司岗里》、拉祜族的 《牡
帕密帕》等。《梅葛》的流传地区由于社会、历史的原因，老彝文早已失传，

故 《梅葛》也是靠祭司和老艺人口耳相授世代传承。第三，历史上既有书面
文本形态的创世史诗，又有口头传承的创世史诗，二者交叉并行传承。如四
川大凉山彝族、丽江纳西族等。第四，新中国成立以后，通过发掘、整理、

出版的书面文本形态的创世史诗。据笔者所知，大凡历史上产生过而又传承
至今的各民族创世史诗，都已整理出版 （发表）或收入了相关文献资料中。

六十多年来，从发掘出首部创世史诗，到创世史诗这一古文化样态得到
了学术界的公认并对其进行了研究，已取得了一定的成果，这无疑应当给予
充分的肯定。然而，在如何搜集、整理创世史诗，如何对其进行深入研究方
面，似乎都存在一些明显的不足。对此，已有学者提出过质疑。② 肇始于２０
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民俗背景。



世纪４０年代的创世史诗的搜集整理模式，几乎一直延续到８０年代。只注重
文本内容的搜集，多半采用综合整理的方式，必然导致创世史诗丢失了很多
与民俗生活相关的文化要素，也难以看到一部鲜活的创世史诗在民间传承的
本来面目。而且，“过了此山无鸟叫”，因为当今不论在哪一个民族中，创世
史诗特定的演唱场景早已悄然远逝。这确乎是一个缺憾，是包括笔者在内的
那个时代搜集整理工作者的思想局限与失误所导致的结果，当然还与当时人
们对创世史诗特质之认识不足以及搜集时候采用的技术手段都十分有限有

关。因此，我们既不应当苛求于前人，但对客观存在的问题又不能回避。关
于如何准确无误地将一部 “一次过”的创世史诗完整地搜集起来，既要有与
创世史诗存活的民俗活动 （或宗教祭仪）描述，又要用现代技术手段，如多
部摄像机同时记录吟诵场景，但更重要的还在于搜集者对创世史诗之整体把
握及对其特质的认知程度，即既要忠实地记录文本内容，又要能反映与文本
黏合为一体的各种文化要素。对此，笔者将在另文中加以讨论。这里只想凸
显一个关键问题，我们应该如何既脱出文本，又回归文本，准确地把握创世
史诗的特质？截至目前，我们给创世史诗的界定仍然只能是口承文学的一种
特定样式。然而，创世史诗既是口承文学的样式之一，但又不完全是单纯的
口承文学。事实上，任何一部存活于民俗生活之中的创世史诗，不论其文本
叙事内容还是其 “存活”形态及其载体都黏合着许多古文化要素，都与原始
信仰、宗教祭仪、民俗活动、文化心理、价值取向、吟诵场域等紧密相连并
融合为一个整体，实质上是一种极为特殊的古文化样态。因此，仅仅从民间
文艺学的角度去探讨创世史诗，显然就只会关注创世史诗文本内容的解读，
关注点势必局限在口承文学领域。与此相联系的是，只重文本内容，在解读
文本内容时，往往无视创世史诗黏合着的各种文化要素。对创世史诗的整体
把握不可忽略的一个事实是：不仅创世史诗的叙事内容具有多学科的性质，
而且创世史诗的存活有其特定的文化语境，二者总是处于互渗交融的平衡状
态。因为，创世史诗的存活必有一个 “母体”，即特定的文化生态系统。如
果脱离了这个 “母体”，忽视了对文化生态系统诸要素的把握，就很难对创
世史诗文本的叙事内容作出准确的解读。对创世史诗的研究既要脱出文本，
又得回归文本，是对创世史诗特质的准确把握中得出的结论。笔者２００２年
在与课题组各位教师对写作大纲交换意见的时候曾提出：研究神话、创世史
诗等多种古文化样态，应当注重分析研究对象的诸种存在形态、动态结构以
及研究对象赖以存活的文化生态系统。只有准确、全面、立体地对创世史诗
的特质有了总体的把握，才有可能从创世史诗的实际出发构建我国创世史诗
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学理论。①

楚雄地区早在明代就开始完成了一次重大的文化转型，即汉儒文化逐步
在城镇中居主导地位，乡村的彝族文化也逐步实现了与汉文化的交融。在云
南的彝族聚居区中，楚雄彝族的社会、文化发展水平都较高。然而直至现
在，在大姚、姚安、永仁、牟定等县的彝族聚居区，却一直存留着活形态的
创世史诗 《梅葛》。因此，可以将其视为存活于现代文化语境中的古文化样
品，弥足珍贵。虽然今日之 “梅葛”的叙事内容已有了一些变化，某些与
“梅葛”吟诵相关的宗教祭仪已经逐步消失 （尤其是在大姚县马游村祭司早
已不复存在），但是，很多老人仍然能够并喜欢吟诵 “梅葛”。当然 “梅葛”

已经出现了泛化、世俗化的趋势，即人们已经将很多与创世史诗 《梅葛》无
关的内容都当为 《梅葛》而加以吟唱，吟唱的方式已少有严格的民俗规定
性，但 《梅葛》的核心、主干部分 （神话内容）仍为人们所知晓。据相关调
查，近十余年在大姚县昙华乡的某些边远山村，还有少数祭司仍在丧葬仪式
中吟唱 “梅葛”。１９９３年，由姜荣文搜集整理的 《蜻蛉梅葛》，除了创世史
诗的主干部分 “创世纪”（又分为 “开天辟地篇”和 “万事万物篇”）之外，

第三部之 “祭歌”共分为 “灵魂神”、“指路”、“安魂”、“祭雷神”、“祭山
神”、“祭岔树鬼”、“祭天地”、“祭岔鬼”、“祭咒神白虎”、“祭黑龙神”、“做
斋”１１部分。② 其中虽然不乏受汉文化影响的成分，但从总体上看，“梅葛”

作为宗教祭仪中主颂的祭辞之地位，是十分明显的。因为除了上述祭歌外，
《蜻蛉梅葛》的开篇第一章仍然是创世史诗的核心、主干部分。

在云南少数民族聚居区中，楚雄州大姚、姚安、永仁、牟定等县流传着
“梅葛”的彝族聚居区，社会发育层次都相对较高，与汉族及汉文化交往的
历史都比较久远。改革开放以来，这些彝族聚居区的交通状况也较便捷，他
们离县城的距离都较近，现代传媒手段的进入较其他一些少数民族聚居区也
更早一些。在现代文明强烈冲击的状况下，为何创世史诗这一极为古老的古
文化样态仍在继续存留？笔者以为，这与创世史诗在传统社会族群的文化心
理结构中之特殊地位不无联系，也与创世史诗存活的文化生态系统息息相
关。在我们 “局外人”看来，创世史诗仅仅是一个文本，是一些叙事内容的
组合，我们能看到且会感兴趣的仅仅是对文本中那些神奇怪异的叙事内容之
解读以及探讨构成史诗模式的内容之组合方式。这当然是创世史诗研究或文
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这个观点，本人在 《存在形态、动态结构与文化生态系统———神话研究的多维视点》 （载
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本解读的重要指向之一。然而，在传统社会中的各个少数民族 “局内人”看
来，创世史诗的所指，远比这丰富、复杂得多。在特定的文化语境中，创世
史诗是一种具有神圣性、权威性的精神实体。一提到创世史诗，人们便会立
即将它与神祇信仰、祭祀活动、祈福与禳灾、祈求与期待、规范与禁忌等联
系在一起；一提到创世史诗，“局内人”便会警示自己：这是祖先传下来的
“根谱”，必须敬重它、知晓它，否则自己就将面临成为非族人的危险；一提
到创世史诗，“局内人”心中便明白，这是族群民俗生活中的 “圣经”，祭
祖、祭山神、祭天神以及丧葬仪式之种种程式为什么要这样而不那样，其
“根据”和规范都来自于创世史诗；一提到创世史诗，“局内人”在脑海中立
即会浮现出这样的场景：创世史诗只能由能够通神，甚至是半人半神的祭司
在庄严肃穆的祭仪中吟诵，人们只能用心聆听、默诵，任何人都不会打破这
个禁忌，即便有谙熟创世史诗之叙事内容的人，也不会不分场合地随意吟
唱；一提到创世史诗，“局内人”都知晓这是他所从属的群体共有的 “知识
总汇”，人们认识并与 “神圣界”的交往必须从创世史诗中习得，人们了解
本民族的 “历史”就从认识这部创世史诗开始。由此可见，创世史诗既以文
本叙事内容为主体，但是人们对创世史诗的了解和把握又不仅仅是文本叙事
内容的本身。创世史诗的上述特质，深深地嵌进了传统社会中人们的文化心
理结构之中，对每一个 “局内人”都产生着强烈的心理影响，并在子孙后代
的文化心理中延续。这就是与创世史诗所具有的神圣性、权威性伴生出来的
稳态性。创世史诗的这种稳态性，又与传统社会中文化传承机制的特点———
文化传承的主体是该族群的全体成员———息息相关。这充分表现在以下几个
方面：第一，在少数民族的传统社会中，创世史诗虽然仅为少数文化精英
（祭司、歌手）所掌握，但它在祭仪中被一次次反复吟诵时的受众则是族群
的所有成员，而且祭仪的 “潜规则”亦要求族群的所有成员必须知晓创世史
诗，尊崇创世史诗。这样，就将文化精英与大众融为一体，而不至出现现代
社会中的文化精英与普通群众的分离。第二，少数民族创世史诗在其传承过
程中业已确定的价值定位，与传统社会中几乎一元化的价值观念完全协调一
致，也不会出现现代社会中文化经典既定价值的定位与受众多元化的价值观
之差别而产生的矛盾。第三，少数民族创世史诗文化内涵的多样性、立体性
与传统社会中族群成员文化心理需求的多样性、立体性完全对应相容，更不
会出现现代社会中 “文学经典意义的立体化和大众需求平面化的矛盾”。①
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光未然先生在回忆１９４３～１９４４年搜集彝族支系阿细人的创世史诗 《阿细的
先鸡》时说过这样的一段话：“‘阿细人的歌’是一部口碑文学。它一代一代
地流传着，它的内容也不断地丰富着、发展着。可惜的是，当我们记录整理
的时候，当时阿细部族中的青年男女，能够从头至尾唱完这 ‘先鸡’的全部
的，已经不多了”。① 然而，在六十年之后，笔者于近年多次赴弥勒县可邑
村时却了解到，在阿细人中仍有一些老人能够吟诵这部创世史诗，有的村寨
甚至还举行 “阿细的先基”的对唱比赛。这一实例足以说明创世史诗在族群
成员心目中的地位及其深远的心理影响，说明创世史诗确乎具有相当的稳
态性。
像 《梅葛》这样的创世史诗，能具有如此旺盛的生命力，除了它具有上

述特质因而在族群的文化心理结构中有其特殊而持久的位置以外，另一个重
要的原因便是：作为在强烈的心理动机驱动下口头传承的创世史诗，犹如一
个存活于 “母体”中的 “活体”，它在 “母体”中发展、变异。因此，如果
我们把口头传承至今的 “梅葛”视为一个处于变化状态中的 “活体”，那么，
“梅葛”赖以存活的文化生态系统就是 “母体”。“活体”与 “母体”之间总
是互相依存、互相制约，处于某种平衡、协调状态。在很多情况下，当 “母
体”发生某种变化时， “活体”总是会及时调整自己、改变自己，以适应
“母体”。一旦 “活体”赖以存活的 “母体”消失，“活体”也就无安身立命
之地了。然而，创世史诗作为族群价值体系的重要表征，它又有维系乃至强
化 “母体”存在的功能。时至今日，虽然 “梅葛”流传地区的自然生态已发
生了某些变化，但作为构成文化生态系统的几个重要的文化要素却并未产生
质的变化。这几个处于核心地位的文化要素是：价值取向、民间信仰以及文
化心理结构。笔者在马游村调查时发现，人们以自己有 “梅葛”而引以为自
豪，认为它仍然是祖先留下来的极其重要因而不可丢失的珍宝。这就为 “梅
葛”的存活预设了生存的空间和特定的位置。显然，马游人已将 “梅葛”与
本民族的传统联系在了一起。今天，马游村的民间信仰已发生了较大的变
化，朵觋已不复存在，在丧葬仪式中吟诵 “梅葛”已极为罕见。但是，祖先
崇拜、山神信仰等仍然在续存。虽然在祭仪的实际操作过程中吟诵 “梅葛”
已不再是一项必不可少的内容，然而在六七十岁以上的老人心目中，“梅葛”
在祭仪中的地位早已确定。年轻人在反复聆听老人们叙述当年在祭仪中吟诵
“梅葛”的场景之后，也会很自然地在心里为 “梅葛”点染上神圣的灵光。
这样，“梅葛”在今日马游人心目中的神圣性并没有丧失殆尽。由于上述两
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个因素，在今日 “梅葛”流传地区彝族的文化心理结构中，“梅葛”仍有一
个特殊的地位和空间。诚然，如果价值取向、民间信仰与文化心理结构有朝
一日发生了根本的变化，就会出现这一特定的文化生态系统之结构性缺损，
必然导致与 “梅葛”的存活相适应的文化生态系统之不可逆转的改变。那
么，作为 “活体”的 “梅葛”就将完全退出族群的民俗生活，而成为了一种
文化记忆。

《“梅葛”的文化学解读》一书的立论主旨、框架设计本来试图体现上述
思路，但由于种种原因，未能将原来设定的意图完全体现出来，这确乎是一
个缺憾。但是，它可以为我们继续探寻少数民族创世史诗的研究路径提出一
些新的视点和思路。值得一提的是，课题组的教师不辞辛苦，几年来一直坚
持田野调查，几乎走遍了大姚、姚安、永仁、牟定等彝族聚居区，尽可能地
对与 “梅葛”相关的民间信仰、宗教祭仪、吟诵场景、传承方式等进行了较
为深入的调查，并在姚安县马游村完整地搜集到了传承于２１世纪的 “梅
葛”，为本课题的完成奠定了一个扎实的基础。想到这些，笔者也就颇感欣
慰了。

９引言　探寻创世史诗研究的新路径　 　



第一章　“梅葛”流传地区的文化
　生态与民俗文化

第一节　自然与人文环境

一、自然环境

文化的产生与自然环境密切关联。不同自然环境中的族群孕育不同的文
化生态系统。
云南楚雄彝族自治州位于滇池、洱海之间的滇中高原北部，自古为省垣

屏障、滇中走廊、川滇通道。跨东经１００°４３′～１０２°３０′，北纬２４°１３′～２６°
３０′。东西最大横距１７５公里，南北最大纵距２４７５公里。境内乌蒙山虎踞
东部，哀牢山盘亘西南，百草岭雄峙西北，构成三山鼎立之势；金沙江、元
江两大水系以州境中部为分水岭各奔南北，形成二水分流之形。全州山地面
积占９０％以上，有 “九分山水一分坝”之称。
从地理坐标上看，“梅葛”主要流传于楚雄州北部、西部及中部地区，

即永仁县、大姚县、姚安县、南华县北部、元谋县西部和禄丰西部，以及
大理州祥云县、四川攀枝花市仁和区，大致相当于百草岭山系及哀牢山延
伸地区，属金沙江水系流域，其中以龙川江以北、以西地区为 “梅葛”主
要流传区。从楚雄州境内看，这一区域地势北高南低，百草岭主峰帽台
山，海拔３６５７米，由北向南呈波状起伏下降；西部切割深度较大，为峡
谷相间的峡谷区；中部低缓略有起伏，多为海拔１７００～２１００米的山间盆
地。山脉主要有脑头山、马鞍山、三尖山、寨子山、笔架山、大云山、大
村梁子、茶尖山、方山、龙潭山、小百草岭、踏地松梁子、昙华山、老官
山、营盘山、张家山等；河流主要有龙川江、万马河、一泡江、多底河、
蜻蛉河等。由于地形和海拔差异较大，气象要素时空分布复杂，小气候特
征明显，“梅葛”流传地区多属寒温带气候的温凉、高寒地区。这些地区
年平均气温较低，霜期长达半年以上，但日照长，年降水量在９００毫米左
右，较坝区、河谷要多；庄稼多为一年一熟或两年三熟；粮食作物主产玉



米、马铃薯、小麦、大麦，水稻，由于夏季气温不高，只能种植少量耐寒
而生长期长的粳稻品种；经济作物主要有油菜、大麻等；蔬菜只能种植各
种豆类和青菜、白菜、萝卜。林业和畜牧业资源丰富，有大片的云南松、
果松等用材林和核桃、板栗等经济林木，还有香菌、木耳、松茸、药材等
山林特产；饲养有猪、羊、牛、马、鸡等，是重要的林业畜牧业基地。
“梅葛”流传中心区有以下四个：

１直苴：位于永仁城西北部，距县城８０公里，南与大姚桂花乡接壤，
西北与湾碧接界。总面积８０平方公里，有４０个自然村２７００余人，彝族占

９５％以上。直苴坝子由河流冲积而成，四面环山，海拔１８００米，彝族人民
绕平坝周围而居，气候冷凉，平均温度１３℃～１８℃，年降水量１０３６毫米。
主产玉米、水稻，经济作物有核桃、大麻，饲养黑山羊、牛、猪、鸡等。由
于境内山高谷深，山峦连绵起伏，自然条件较差，加之人多地少，交通闭
塞，经济不发达。而 “梅葛”的流传保留着较为原始的状态。

２昙华：位于大姚县境中部，距县城４４公里。总面积１９２平方公里，
辖７个村民委员会７４７２人 （２００２年末），其中彝族占８３％。昙华因山得名，
境内昙华山海拔３１１７米，高耸入云，巍峨雄伟。昙华属亚高山冷凉山区，
年均气温１２℃～１４℃，常年雨量充足，年均降水量９００～１０００毫米。冬季
多积雪，霜期１５０天，秋季天气变化无常。森林覆盖率为２０％，利于发展
畜牧业。主产玉米、荞、马铃薯、杂豆及少量稻谷。由于雨水多，地温低，
霜期长，农事节令较其他地区迟一个月，农作物成熟较晚，且粮产不丰，生
计殊为困难。昙华与直苴自然地理相邻，但由于受佛教影响较深， “梅葛”
中掺杂了较多的佛教文化因素。

３马游：位于大姚县境西部，距县城３０公里，辖９个村民小组２１８０
人，其中彝族占９５％以上。马游为典型的丘陵地带，四周崇山深谷，自东
向西分别环绕有小尖山、鸡伍山、大黑山、老官山，海拔２２５０米，属高寒
山区，土壤瘠薄，雨量偏多，气候寒冷，无霜期短，受滇西苍山、玉龙雪山
的冷空气侵袭，终年狂风不断，影响农作物生长。主产小麦、玉米、豆类及
少量稻谷，但多为粳稻和中晚季稻。经济作物主要是烟叶和林产品；饲养黄
牛、驴、山羊、猪、鸡等。由于过度砍伐村寨周围的森林，水土流失严重，
“天晴遍地灰，下雨满地流”，生态环境恶化。马游地处南方古丝绸之路的交
通要道上，较早地接受了汉文化，“梅葛”也被融入了诸多儒、释、道等文
化要素，是多元文化相融的典型。

４腊湾：位于牟定县西部、三峰山脚边，距县城３２公里，是龙川江的
源头之一。辖２２个村民小组１７５０人，其中彝族占９８％以上。海拔２３４０米，

２ 　 　 “梅葛”的文化学解读



最高的三尖山为２７９９米，为冷凉高寒山区，年均气温１２５℃，年降水量达

９００毫米以上。由于土壤贫瘠，气候寒冷，雨量偏多，无霜期短，不利于农
作物生长。耕地多为旱地、轮歇地、三荒地。主产小米、麦类、玉米、马铃
薯，不产稻谷；经济作物多为白芸豆、腰子豆、野生菌及药材；饲养猪、
鸡、山羊等，无其他经济来源。腊湾自然环境较为封闭，直到２０世纪７０年
代前仍保留了较多的 “梅葛”核心部分，但经三十多年的外来文化的冲击。
“梅葛”的这一状态迅速式微。
总之，“梅葛”流传的彝族地区，自然环境相对于坝区及交通沿线要恶

劣得多，基本上属山高坡陡、林密箐深、气候寒冷的山区或半山区，经济社
会发展较为缓慢，至今多属贫困地区，因而 “梅葛”的保存也呈多层次的复
杂状态。

二、历史沿革

生存于不同的地理环境、自然环境的族群会形成不同的文化生态系统。
但是，能够作为神话存活 “母体”的文化生态系统，就其历史发展阶段而
言，只能是原始氏族社会、传统农业 （或游牧）社会中的文化生态系统。
楚雄州是人类的发祥地之一。早在１７０万年前，生活在龙川江畔的元谋

人就已进入了旧石器时代，掌握了用火技术。距今４０００年前，又产生了元
谋大墩子、永仁菜园子等新石器文化。距今３０００年前，楚雄地区的先民们
创造了以铜鼓为代表的青铜文化，表明州境内的部分先民已告别原始社会而
进入文明社会。

“梅葛”流传地域的历史演变基本上是以姚安为中心展开的。先秦无行
政区设置。公元前２８５年，蜀郡守张若取笮及江南地。“笮”指今盐源、盐
边、华坪、永胜等地；“江南地”即指金沙江南的丽江、永仁、大姚、姚安
一带。西汉元鼎六年 （公元前１１１年），汉武帝于邛都地区设置越嶲郡，所
属三绛、蜻蛉２县在今楚雄州北部和西北部，即今姚安、大姚、永仁、元谋
姜驿等地。这是楚雄地区有明确记载的最早设治情况。汉元封二年 （公元前

１０９年），滇王降汉，汉王朝于其地设置益州郡，所属秦臧、弄栋２县包括
今楚雄中、西部和北部大片地区。此种建制自西汉至东汉从未改变。东汉永
平十二年 （公元６９年）设置永昌郡，楚雄大部地区成为益州、越嶲、永昌
郡的结合部。蜀汉时期，以今姚安为中心设置云南郡，楚雄西部、西北部和
中部的广大地区属蜻蛉 （今永仁、大姚一带）、弄栋 （今姚安及其邻近地区）

２县。西晋时，云南郡郡治由弄栋移至云南县 （今祥云县云南驿），楚雄西
部、北部设置蜻蛉、弄栋２县。东晋时设置兴宁郡，辖弄栋、蜻蛉２县。南
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