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德宏傣族族源神话的多元叙事与文化记忆1 

李斯颖 

【摘 要】：族源神话是一个民族关于自身来源的能动叙事，属于人类文化记忆的范畴。德宏傣族传承着丰富的

族源神话内容，以“九位天神”“弟兄民族祖先”“葫芦生人”“混鲁与混赖”等母题为主。从文化记忆理论角度

出发探索德宏傣族族源神话传承现状，对其仪式与文字文本演述并行、傣文与汉文叙事共存的现象进行探究，可以

解读傣族文化记忆塑造过程中多重认同标准并存与角力的关系。作为特殊文化记忆的族源神话，受到佛教文化、汉

文化的深刻影响，同时保持着本民族文化传统基因与地域性色彩。它们发挥着凝聚德宏傣族集体意识、传授传统历

史文化知识的作用，强调地方资源的分配与多个民族的“和而不同”，建构了对应的地方知识体系。族源神话叙事

是德宏傣族人民整合历史、自我调适而形成的一种“文化记忆”。 
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族源神话作为有关一个民族或民族支系来源的叙事，通过仪式专家的塑造以及文本的经典化等方式，形成了一种特殊的“文

化记忆”，它使得“基于事实的历史被转化为回忆的历史，从而变成了神话”。[1]46云南省德宏州傣族自称“傣呐”“傣卯”“傣

龙”等，文化共性较为突出，拥有自成体系的族源神话叙事。这些族源神话叙事各有侧重，角度不一，有的突出了信仰的重要

性，有的突出了英雄祖先的丰功伟业，有的突出了民族关系。虽然叙事内容大相径庭，真实性有待商榷，但其世代传承的内在

动力显示了族源神话在德宏傣族中的重要意义。这类叙事中既蕴藏着丰富的民族历史信息，又折射出该民族诸多传统观念的留

存与文化构建的持续进行。2016 年 9 月底，笔者着重对云南省德宏州芒市、瑞丽市、陇川县、梁河县、盈江县等地的傣族进行

了为期一个月的族源神话调查，获得了丰富资料。访谈对象以掌握傣文与汉文、主持民间各类仪式的“活鲁”①居多，还有一些

是熟悉民间口传故事的中老年妇女、常在佛寺帮忙的人员。在田野调查的基础上，笔者将结合文化记忆理论对德宏傣族的族源

神话进行叙事内容、仪式表达、文本经典化及传承途径等方面的探讨，以期深化对族群认同形成与变迁、回忆形象塑造及神话

叙事实践功能等方面的理解。 

一、德宏傣族族源神话的多元叙事 

德宏傣族族源神话主要有“天神生人”“弟兄民族祖先”“葫芦生人”“混鲁与混赖”等母题，通过仪式、佛经抄本、口

头等方式传承，内容上存在部分交融的倾向。虽然侧重点不同，这些神话又彼此呼应，构建了德宏傣族族源神话的“历史记忆”

叙事体系，在仪式与文字的记录与经典化过程中彰显出叙事的多元性与认同的选择。 

（一）天神生人 

族源神话“天神生人”与傣族早期的天神信仰息息相关，民众称呼这个神话母题为“桑高布”“布桑套雅桑套”②2等，通常

                                                        
12014 年国家社会科学基金青年项目“台语民族跨境族源神话及其信仰体系研究”[项目编号：14CZW070]阶段性成果；2017 年国

家社科基金重大项目“中国少数民族神话数据库建设”[项目编号：17ZDA161]。 
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以“九位”天神作为关键词。它被吸收进佛教体系，在佛寺赕佛等仪式活动中被讲述，还被记载在各种傣文抄本（包括佛经与

民间历史文本）之中，故而妇孺皆知。 

芒市户育村的李波水庄（男，75 岁）说，七次火烧天地之后，天神下来造世。下来的九个神就是“混鲁混赖”。走在最后

面的天神吃了香土之后就飘到天上去了。剩下的八个神变成了四男四女，结为夫妻繁衍人类，其中就有傣族。混鲁混赖用宝石

做成了太阳，用银子做成了月亮。他们定下年日月，一年 360天 12 个月，每三年加一个月，有的月份加上五天，有的月份减去

五天。因此，傣族人的一年被分成了三个季节，而汉族人的一年却是四个季节。回到天上的那个天神是“坤桑汗”，他被砍下

的头了由四个女子轮流抱着，所以人们今天要为她们过泼水节。①章凤村的刀庄瓦（男，65岁）讲述的“桑高布”神话则与葫芦

母题相结合。他说，从前一个太阳生下了新的太阳，使得天空有七个太阳。大地被热得烧了起来，后又有风吹下雨，变成水灾。

水干了之后才出现土地、山川，最后大地上自己长出一个葫芦来，这是天地神鬼做出的葫芦。葫芦裂开之后，出来了九个男人

（天神）以及各种动植物等。九个天神修补天地之后，就下凡来到人间。有一个飞回天上，成为了泼水节的魔王。剩下的八个

天神吃了香土之后身体变重，不能飞回天界。于是，他们变成了四男四女，互相配对生下了人类。②弄璋镇广云村的方召龙（男，

73 岁）说，火烧天地之后，天神派布桑套、雅桑套八个神下凡，他们用火炭灰堆成大地，此后才有了民族、动物以及国家等。

因此，人们在吃新米的时候要供奉这些创世者。佛巡视世界，看世界各地适合哪个民族住，安排傣族、汉族等住在不同的地方。
③
盈江县弄璋镇下芒桑村的岳小保老师说，布桑套、雅桑套是两位天神，他们创造天地，用泥巴造人。布桑套整天、雅桑套整地，

地比天大，男的一手顶天，一手抓地，使二者相合，所以现在地面上有山有谷。④3 

九位天神的神话在德宏流传广泛，有的甚至与具体地点联系在了一起。如前人所搜集到的关于瑞丽傣族的神话是这么说的：

“瑞丽在几百年前，据说是一个大坝子，没有人住。天神云游看到后，便叫了九个天神到这个坝子来，下来后他们中的八个就

不愿再回去，只有一个回到天上去。后来八个天神配成了四对，生了孩子一代代地传了下来，就成了现在的瑞丽傣族。”[2]6 八

位天神既是傣族的始祖，也是“修整大地”“创造了千万种用具”的神祇。“九位天神”的神话母题在其他傣族地方少有见到，

极具德宏傣族文化的特色。 

（二）弟兄民族祖先 

所谓“弟兄民族祖先”神话，来源于王明珂的“弟兄祖先故事”概念，故事常常将一个地域中的若干人群描述为“几个弟

兄祖先”的后裔。[3]21德宏傣族的“弟兄民族祖先”神话，多讲述傣族、景颇、汉族的祖先为三兄弟，后在不同地方居住，具有

了不同的生活以及信仰习俗，生活条件等也产生了差别。这类神话多为口述流传，不见于书面记载，且内容较为简短，展示的

是傣族民间对德宏地区族群特征的解读。 

在德宏州搜集到的傣族“弟兄民族祖先神话”以盏西镇为多。盏西镇芒练村的屈在和（男，78 岁）说，从前天上掉下来六

只虫，其中三只是公的，三只是母的。第一对“蒙寻”是毛毛虫，变成了汉族老大，居住在中心，比较有文化。第二对“蒙林”

是豆狗（一种虫子），变成了傣族，是老二，所以在田间种稻。第三对是“蒙炯”，这种虫子有毒，人触碰到的话会蛰伤人并

很快弹走，它们变成了景颇族，是老三，住在山上。①中寨村孟有德（男，59岁）说，当地的汉族、景颇族和傣族是三兄弟。景

颇族是老大，住在山头。汉族是老二，住在街上。傣族是小弟，住在坝子上。②盈江县盏西镇关上村旧城寨（姐告）岳品礼（男，

88 岁）讲述德宏地区三大民族的差别：从前景颇、傣和汉族是三兄弟。景颇族是老大，住在山头，用袋子装鬼，用竹篮装钱，

钱都漏完了，所以穷。老二是傣族，住在坝子，也是用袋子装鬼，用竹篮装钱，所以穷。用袋子装鬼，所以要祭祀很多门类的

                                                                                                                                                                                              

寨仪式的人。 

②“桑高布”的傣语意思就是“九个天神”，“布桑套雅桑套”的傣语意思是“天神爷爷、天神奶奶”。 
3①2016 年 9月 29日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

②2016 年 10 月 13 日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

③2016 年 10 月 4日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

④2016 年 10 月 3日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 
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鬼。老三是汉族，在中心的地方居住，用竹篓装鬼，鬼都漏掉了，所以不用祭祀那么多鬼，用布袋装钱，所以富裕。③4盏西镇芒

海村的向大祥（男，72 岁）也曾讲述过类似神话。通过这类神话，傣族人民解释了汉、傣、景颇人民的脾气性格为什么不同，

信仰鬼神以及文化的程度为什么不同，甚至为什么会有贫富差距。 

（三）葫芦生人 

独立的“葫芦生人”神话母题在德宏州傣族中流传得比较广，讲述葫芦中直接走出人类祖先。葫芦神话中常出现蛋生葫芦、

孕育葫芦的牛、螃蟹为什么没有头等内容，与老挝佬族、泰国泰族的神话母题更为相似。但德宏地区傣族的葫芦神话多讲述人

类的共同起源，而不是以多个民族的出现为重点。该母题和“天神生人”母题一样，常被纳入傣文的佛经或民间历史典籍之中，

在佛教与民间仪式上被讲诵。 

德宏傣文《创世纪》中说，天神让母牛和鹞子来到地上，母牛生下三个蛋，鹞子把蛋孵化。其中一个蛋孵出了一个葫芦，

人类从里头出来。①瑞丽市的傣族帅喊应（女，64 岁）、阮喊红（女，73 岁）说，古时候火灾、洪水之后，天地毁灭了，只留

下一棵葫芦，它长满了世界并结了一个葫芦果。葫芦里有一男一女，他们结婚繁衍人类，才有了世界上的各种人。②有的“葫芦

生人”神话则与“弟兄祖先民族”神话母题结合在了一起。如广云村（寨）的曹咩贵安（女，58 岁）、曹咩贵富（女，60 岁）

说，人是从葫芦里出来的，有汉族、傣族、德昂族等。③ 

德宏傣族的葫芦生人神话注重解释为什么螃蟹没有头。比如，芒市户育村的李波水庄（男，75 岁）说，最高的天神“坤桑

龙”造天地万物之后，就把万物种子放到葫芦里送到人间，包括人类。为了放万物出来，他朝葫芦砍了一刀，劈到了螃蟹的头，

所以现在螃蟹没有头。④有的葫芦生人神话提到葫芦里的“一对男女”繁衍了人类。如盈江县盏西镇关上村旧城寨（姐告）的岳

品礼（男，88 岁）说火烧天地、洪水后地上遗留下一个葫芦，葫芦里有一男一女。他们的孩子在大树的帮助下成为夫妻，从此

人类才繁衍起来。⑤5 

（四）混鲁与混赖 

混鲁与混赖作为带有神话色彩的英雄祖先与德宏地区的励卯古国（勐果占壁）并存，不但在口耳相传之中被傣族人民世代

记忆，且通过本地和尚使用傣文记载而被纳入“正史”的经典化文献。混鲁与混赖是德宏傣族神话中的英雄祖先，记载于一些

傣文历史文献及佛经之中。根据傣文本的《勐果占壁简史》[4]，“公元 567 年，混鲁与混赖在勐卯（今瑞丽）崛起，替代了达光

王国而建立果占壁王国。他们把王国的版图向东跨越南宏江，扩展到南晃江（澜沧江、湄公河）流域的勒宏地区及景线、景迈

（今泰国北部）一带地区”
[5]65

。根据《勐卯大泰纪年》（泰文译本），混鲁与混赖是从天上降到人间的两位仙人，混鲁是勐塞

銮王，混赖是泰卯王。《勐卯大秦（应为“泰”，笔者注）纪年》（法文译本）说，混鲁和混赖分别是天神的长子和次子，“扶

黄金之梯而下降于瑞丽江谷道”。[6]24 混鲁与混赖是否真实历史人物还有待进一步考证。可以肯定的是，傣族人民所记忆的这些

英雄祖先，是他们对“过去”的一种集体回忆，故笔者将混鲁与混赖视为族源神话中的英雄祖先。民间并无专门对混鲁混赖的

祭祀，只是以文字和口头讲述的方式传承。 

                                                        
4
①2016 年 10 月 6日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

②2016 年 10 月 7日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

③2016 年 10 月 5日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 
5①德宏傣文《创世纪》为德宏傣族孟尚贤老师搜集整理，目前汉文版正由屈永仙、孟尚贤进行翻译。 

②2016 年 10 月 14 日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

③2016 年 10 月 4日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

④2016 年 9月 29 日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

⑤2016 年 10 月 5日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 
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德宏傣族对于混鲁与混赖的记忆较为深刻，但对于他们身份的认知同样在神话与历史之间摇摆，有的人把他们当作天神，

有的人把他们当作历史人物。芒市户育村的李波水庄（男，75 岁）说，混鲁与混赖是人祖人王，四方的勐王、皇帝都是他们的

后代，而葫芦里出来的就是低等一些的人类。混鲁与混赖建造傣族村寨，谷种也是他们从老鼠国拿回来的。民间并没有为了纪

念他们而举行的祭祀仪式。
①
瑞丽市的傣族妇女帅喊应（64 岁）、阮喊红（73 岁）说混鲁与混赖是两父子，混鲁（又称岩等）

与龙女结婚，生下混赖。他们是从“勒宏隆惹”来的傣族首领，后代自称为“傣卯”。②芒市菩提寺的银宗德（男，87岁）说“混

鲁混赖”也即“桑鲁桑莱”，是傣族历史上的祖先。他们的后代迁徙到各地，繁衍生息。③盈江县弄璋镇下芒桑村的岳小保老师

说，混鲁与混赖比九位仙人出现的时间要晚很多，他们与傣王国勐卯龙的历史有关。④6 

二、作为文化记忆的族源神话 

历史上，德宏傣族傣呐支系从滇北迁徙而来，他们沿着金沙江的支流向西翻越云岭山脉，经红河上游及其以北地带，抵达

澜沧江的河谷，后又顺澜沧江西侧的支流进入怒江流域，再翻越高黎贡山脉，进入南鸩江流域中下游的河谷地带。[5]21 在他们进

入滇北之前，来源于百越的哪个区域仍存在争议，有的学者认为“广西和贵州的西江流域，是傣族的发祥地”[5]11，有的认为德

宏的傣族与南越丞相吕嘉及其后人的迁徙有关。[4]83-87 不论来源何处，可以确定的是，德宏傣族并非德宏的土著民族，而是经过

艰辛的迁徙才来到这个地区的。纵观他们的族源神话叙事，它们与真实的历史之间保持着“若即若离”的亲密关系，既有真实

历史的影子，又是人们主观建构与文化记忆选择的结果。 

（一）仪式与文字并行的文化记忆 

阿斯曼按照“有文字”和“无文字”两种情况来区别人类社会的记忆模式，其中，仪式行为是无文字社会的文化记忆方式，

而文字与文本则是有文字社会的文化记忆方式。
[4]
但正如海德堡大学的学者指出，“由文字形成的文本文献只有在仪式化之后才

能发挥集体记忆的功效……管束人们思想行为的经典文本，也必须将其内容转化为可见可感的仪式规范之后才能发生作用。”[4]

实际上，文字与仪式并行是德宏傣族社会中常见的文化记忆状态，这或许可对阿斯曼文化记忆理论提供补充。 

在傣族贺新房仪式上，仪式与文本分别在不同场域发挥着记忆作用。被收录在佛经中的“天神生人”“葫芦生人”神话母

题，保持着在仪式与文字文本之间传承的摇摆不定。只有特定的佛教活动——比如赕佛、节日等大型仪式，才会吟诵涉及族源

神话的经文，从而向内部成员传递记忆信息。这些文化记忆内容不但被放置在仪式中被传承，也通过文本得到固定，处于被“经

典化”的过程。被记录在傣文历史手抄本中的“混鲁与混赖”神话母题则脱离了相关仪式传承的方式，进入了以文字与文本传

承为主的阶段。这时，虽然口头传承依然在民间发挥着不小的作用，仪式的规则却已经不适用。参考《嘿勐沽勐——勐卯古代

诸王史》作者在文末写下这段话
[7]171

： 

傣历乙丑年，我这个知识浅陋的勐卯人，才动笔整理傣族的这些历史。我要写的就到此结束。请你们看一看，听一听所记

述的这些历史。我死了以后，请后代不要遗忘了。而且以后还要请有知识的人，把我们未来的历史继续写下去。我搜集了许多

资料，大多是不知名的前人记录下来的；我只是把这些资料集中、选择、充实后，加以整理而编写。 

我是勐卯弄冒人，名叫卞章嘎，是“幢”寺中的二佛爷（和尚），姓帕。我的叙述就到此结束。 

这段描述可被视为文化记忆进入文字“文本化”“经典化”阶段的脚注。文化记忆多是经过权威性的机构或人士进行整理，

并被确定为典范。[4]在这段文字中，这位有着高贵文化身份的“二佛爷”通过整理各种文献，力图完成对傣族“回忆形象”的塑

                                                        
6①2016 年 9月 29日搜集，屈水仙翻译，李斯颖整理。 

②2016 年 10 月 14 日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

③2016 年 9月 28 日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 

④2016 年 10 月 3日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 
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造，文化记忆的形成与传递，与文化精英个人的喜好、宗教信仰与政治偏向都有着密切的关系。记录着“混鲁与混赖”神话的

《勐果占壁简史》文本，虽然没有保留作者信息，但其经典化的过程也大概如此。 

神话之外，德傣民众中还有从“贺宏陇勒”迁徙而来的说法。通过“贺新房”仪式及诵词，他们生动地再现了自己从“贺

宏陇勒”①来到德宏本地的历史。在仪式上，房主要带着家庭成员来到新房门口，通过屋内外对答诵词之后才能进入屋内。如这

首屋外人的诵词：“我们来自遥远的地方，听我慢慢追溯我们的根源。我们从天的那边来到这里，你们问起我们的祖先，那我

将细细说给你们。我们的先辈曾经讲述，他们从遥远的贺宏森林往下走，他们一路不曾停息，直到遮放……我们从瑞丽走到陇

川又来到户撒，户撒只是个寒冷的地方，我们只是路过，在那里借宿。谁也没有在那里落户，又一起走到勐腊盏达，人们说那

也是勐的下游。从石头寨到并很村，我们日夜不停地赶路……”[8]164-165通过仪式上的展演和叙事，人们传承着先民苦难的迁徙记

忆，追忆着自己的来源。作为文化记忆的“首要组织形式”，仪式现场的集体参与给予人们接受并传承文化记忆的身体体验，

并通过一次次的仪式重复，使成员获得了共同的文化记忆，认可了彼此作为内部成员的身份。在仪式的口头演述之外，主持仪

式的活鲁、村中长老也保存着相关的傣文抄本，这些被视为经典文献的傣文抄本具有地方的权威性，在仪式之外成为族群记忆

的教材，并为仪式提供参考。 

此外，汉文书写系统进入德宏傣族社会，并带来了新的文化记忆建构倾向。部分德宏傣族人民声称自己来自于“南京应天

府”“河南上蔡”等地，并拥有与汉族相似的“家谱”。如盈江县新城乡傣龙村下芒弄小组的活鲁哏柳生（男，68 岁）展示了

其家族编修的傣、汉双文的《银姓族谱》，族谱讲述“哏”姓实为“银”姓，家族根源统一从琅琊郡改为西河郡，而滇西银姓

先祖为明朝的将军银庞。明洪武十二年，银庞将军奉命出征滇西，平定内乱，到达腾越后在此以身殉职。银庞的三个儿子银悔、

银恒、银恤平定滇西后，就地安身，成为本地人。“在腾越，是银恤，银恒银悔盈江奔。银恒来把景颇变，银悔变傣把汉更。

景汉傣，一家亲，同宗共祖无区分。”[9]7在哏柳生本人撰写的进新房仪式诵词中，哏姓人从山西经过下关、宝山、怒江、腾冲、

大盈江，最后来到曼龙寨。
②7
这样，汉族的祖先变成了景颇族、傣族，三个民族有着共同的祖先。这种缺乏实证的攀附汉族姓氏

的现象，多出于各种目的的需求。它展示出当事者对文化记忆文本进行“一致性”和“连续性”的经典化诉求，也暗含着文化

记忆受到政权影响的结果。“经典化后的文本，其编修权和阐释权往往掌握在一个社会的文化精英手中，并在‘文政’的干预

下，与统治阶层的意志保持一致。”[4]如前所述，中原中央王朝对德宏傣族的征服与管辖在文化记忆的转向中发挥了至关重要的

作用，使傣族人民主动选择汉族历史上的名人作为自己的始祖，使族谱成为掌握在知识分子手中的“神圣文本”。这类通过汉

文文本确定下来的族源叙事，缺乏仪式的支撑，但却更容易在少数民族地区被誉为更真实的“历史”，建构出新的文化记忆。 

文化记忆的文字形式并不一定具有持续性，而存在被遗忘、自动消失、过时和被尘封的危险。这从傣文与汉文族源叙事的

博弈中可见端倪。两套叙事系统为傣族族源神话的传承造就了一定的张力，催生着“弟兄民族祖先”这类族源神话的产生。传

统的仪式依然与傣文书写传统相呼应，发挥着传承、维系文化记忆的功能。在遭遇汉文系统书写时，旧的仪式被赋予了新的内

涵，与汉文神位、族谱与宗亲联谊会等共同服务于新的文化记忆。族源神话的多元叙事，是德宏傣族人民历史上接受多重文化

影响、处理复杂民族关系时所形成的表述，多种族源神话与叙事的杂揉并存，是文化记忆在不断重塑民族“历史”时能动性构

建的结果。 

（二）作为文化记忆的多重功能 

德宏傣族族源神话实现了族群内部的认同功能，提升了族群整体的凝聚力，构建了族群与外部的边界。以群体的方式来生

活是更好维持生存、获取资源并保障安全的必要方式。“节日和仪式定期重复，保证了巩固认同的知识的传达和传承，并由此

保证了文化意义上的认同的再生产。”[1]57 作为文化记忆的族源神话，通过在不同仪式场合中讲述自己族群的高贵起源（如“九

位天神”神话），或讲述自己的英雄首领（如“混鲁与混赖”神话）的经历，使民众强烈感受到彼此都是共同祖先的后代，共

                                                        
7①“贺宏”在傣语里是“南宏江（怒江）源头”的意思，“陇勒”在傣语里是“上方的莽莽森林”的意思，故“贺宏陇勒”为

“南宏江（怒江）源头上方的莽莽森林”之意。 

②2016 年 10 月 5日搜集，屈永仙翻译，李斯颖整理。 
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享着祖先的光辉与成就，并以此产生强烈的认同感和责任感，积极维系族群内部的发展和兴盛。德宏傣族一路迁徙而来，从“新

进入群体”发展成为当地的主体民族，内部的凝聚力与认同的强化发挥着作用。 

族源神话对于德宏傣族人民传授传统知识、记忆“历史”而言有着不可替代的重要性。“一种经过共同的语言、共同的知

识和共同的回忆编码形成的‘文化意义’……即共同的价值、经验、期望和理解形成了一种积累……继而制造出了一个社会的

‘象征意义体系’和‘世界观’。”[10]146德宏地区傣族人民的族源神话高度凝练着他们的世界观、哲学观。在“九位天神”的神

话中，九位天神同时也是创世的英雄，天地的形成是劳动创造的结果。在“葫芦生人”神话中，天地万物均来源于一处，是葫

芦的“孩子”，故共处于大地之上。这些内容，都反映着傣族人民对于世界的认识和解释，并长期指导着他们的生活态度，包

括对祖先的尊敬、对万物的宽容等等。迁徙而来的经历虽然有虚构的部分，但无可否认其有着历史的基础，并被傣族人民长期

视为真实的“历史”。通过贺新房等仪式叙述，傣族人民祖祖辈辈记忆着本民族的“历史”，并以此为鉴，继往开来地创造新

的生活。 

德宏傣族族源神话暗含着地方资源的分配与民族关系问题，建构了对应的地方知识体系。在“弟兄民族祖先”的族源神话

中，傣族与汉、景颇来源于一处，分别居住于田坝、街镇与山上。汉族人有钱而不用祭祀那么多鬼神，而傣族、景颇族又不同

程度地贫穷，祭祀更多的鬼神。该神话符合曾经的历史状况，是对共处民族血缘关系、空间关系、信仰状况、资源分配情形等

现实问题的解释。然而，这种描述却与历史事实相左。在历史上，德昂族是德宏的土著居民，傣、汉、景颇等民族都是后来才

迁徙而来的，在傣族的族源叙事中却把三者说成是血缘上的“兄弟”关系，没有老居民与新移民之分。这就是族源神话对民族

相处及其关系所起到的一种“规范”功能。通过这种描述，各民族拥有自己的生存领地，保持不同的信仰习惯、资源分配传统。

各民族人民在这种模式下生活，在不同的区域居住，存在着合作、区分与竞争的关系，不逾越获取资源的“边界”，达成族群

和谐共存的目的。这类族源神话构建了傣族人民所认可的地方知识体系，在历史上对于维护地方的稳定有着重要作用。 

三、族源神话中的多重文化交融 

不论是九位天神、弟兄民族祖先、葫芦生人还是英雄祖先神话，都是德宏傣族人民在历史发展过程中对自己民族文化进行

认知与总结归纳的结果。这是一种“巩固根基式”的记忆，它再一次地表达了“重要的不是有据可查的历史，而只是被回忆的

历史”。[1]46这些族源神话作为傣族人民历史的有机叙述部分，在自身传统文化的基础上不同程度地吸收了佛教文化、汉族文化

的内容，再现了本民族的独特经历，形成了自己鲜明的地域叙述风格。在族源神话及其相关仪式、文字文本中，不同文化都展

示出了或强或弱的影响力与博弈，构成了叙事的张力。 

（一）佛教文化的影响 

德宏傣族人民接受佛教的历史大约从公元三四世纪就开始了。在德宏曾发现了观世音菩萨塑像、梵文典籍、还愿陶匾等大

乘佛教的文物。[5]170大约在13世纪后，南传上座部佛教在德宏傣族地区兴盛起来，15世纪后得到广泛发展。[2]3佛教在传播的时

候，积极吸收傣族的传统民间文化。当地的佛教人士或者知识精英根据佛教教义，改写各类民间口头传统叙事，以此获得傣族

民众对佛教的认可。 

德宏傣族族源神话或多或少都受到佛教文化的影响。“九位天神”神话提到的开天辟地、创世造人等内容，是傣族先民世

界观的阐述，是他们集体的创造。侗台语族群先民自古有对“天”的崇拜与天神的叙事，这已获得学界共识。[4]265从目前的流传

情况来看，该神话母题已被融入佛教经典之中，并通过佛寺内的抄写和诵读活动，以书面和口传的形式得到世代传承。当地的

傣族人民通常以“桑告布”“桑果发拉果林”“布散发雅散林”等概括性的语词作为对经文手抄本与相关神话内容的概括，因

此不论是宗教人士还是一般民众，都会通过在佛寺宣讲、日常讲述等口传方式对该神话有所了解。“九位天神”神话中，九位

天神之中的一位“坤桑汗”还与佛教节日泼水节（宋干节）紧密相关。为了不让“坤桑汗”的头颅掉到地上引起火灾，女子们

轮流抱着他的头，因此人们要在这天为她们泼水去污。因为吃香土而导致无法返回天界的说法，也是来自于佛教的影响。“葫
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芦生人”神话中创世时期的火灾、水灾等，来源于佛教的创世观。“混鲁混赖”神话的傣文手抄本亦受到佛教思想的深厚影响，

如《勐果占壁简史》中把混鲁说成“活似一位菩萨临世”[4]19，他耳廓肥大下垂及肩、额头圆似满月，带有佛教神像的特征。至

今，佛教依然是德宏傣族重要的信仰，故各类族源神话受到佛教文化思想的改编和吸收是一个正常现象。 

（二）汉文化的影响 

有史以来，德宏傣族人民素与中原王朝交往频繁，传说德宏傣族先民建立的达光王国就曾向东汉皇帝进贡，并得到封赏。[5]55

当时德宏地区诸多邦国国王也曾信奉大乘佛教，从中原来的汉族僧人曾为他们主持国中寺院。元朝时，德宏地区先后设立了金

齿安抚司、茫施路军民总管府、镇西路军民总管府、平缅路军民总管府、麓川路军民总管府。明王朝三征麓川后，在德宏地区

分设孟养、孟定、木邦、干崖、潞江等土司政权，汉文化在德宏地区得到了更迅速的传播与接纳。 

在部分德宏傣族地区，寺庙中有阴阳八卦之图，民众保留着祭拜关帝庙等习俗，活鲁所使用的经文中有大乘佛教之《金刚

经》等。这些现象都与傣族人民接受汉族文化有关。依据受汉文化影响的深浅，德宏的傣族有“汉傣”“水傣”之分。“汉傣”

多居住于德宏州北部地区，如盈江县、梁河县等。这些地方的傣族人民受汉文化影响深，家里堂屋中多有供奉汉文祖先神位，

并声称自己来自于“南京应天府”“河南上蔡”等地。不少家族中都有汉文族谱，追忆自己从何处而来。而水傣则居住在德宏

州的南部地区，如瑞丽、陇川等，家中没有祖先神位，说自己来自“贺宏陇勒”。史有记载“旱摆夷”山居性勤，男子衣及膝，

女高髻帕首，缀以五色丝”，“水摆，性情柔懦，居多近水，结草枝居之，男女皆浴于河，以春季为岁首。”[2]2 关于“汉傣”

“水傣”的划分并不是确定不变的，这只是接受汉文化程度不同而产生的一种相对概念，现已逐渐淡化。傣族人民对于中原汉

文化持有吸纳、学习的积极心态，对于汉族人相对而言的富裕、文化水平高等现象都有所关注，并在“兄弟祖先民族”神话中

有所反映。 

（三）民族文化传统基因与地域性 

虽然受到佛教文化、汉文化的长期影响，德宏傣族的族源神话依然传承着本民族文化传统的基因，保持了本土地域性特征。

德宏傣族与西双版纳俸族，甚至老挝、越南、泰国的泰民族属于彼此文化相近、分离较晚的同源族群，通过比较相似叙事可以

追溯德宏傣族的早期神话母题及其个性。 

德宏傣族的葫芦生人神话母题在西双版纳傣族、老挝、越南及泰国的泰民族中均普遍存在。葫芦所具有的生殖意义在这些

族群中十分鲜明，意蕴悠长。在德宏民间信仰中，葫芦与妇女的生育能力相挂钩。按照习俗，不能生育的妇女去坟头祭祀祖先

时，回家时背上一个葫芦，就可以获得生育能力。在日常生活中，他们也有不能切葫芦做凉拌菜的禁忌。如前所述，德宏傣族

的葫芦生人有两类模式，一类是无性生人，葫芦中直接出来人类。这一类神话中没有强调出来的人类有什么差别，而老挝、泰

国等地的泰族却通过此类神话强调了不同族群之所以存在肤色、生活地理空间的差别。另一类是说葫芦中有一男一女，他们从

葫芦里出来后繁衍人类。这类葫芦生人神话并没有强调葫芦中出来的是兄妹，也少见关于兄妹婚的内容。这在老挝、越南及泰

国泰民族的葫芦生人神话中也较为普遍。葫芦生人神话作为独立的神话母题，在德宏傣族中保持了较早期的叙述形态。 

九位天神的神话母题带有浓郁的德宏地方色彩，与当地的德昂族族源神话更为相似，或为两个民族文化互相借鉴、分享的

结果。德昂族古歌“达古达愣格莱标”中就讲述了天帝选择八位神仙作为人种的内容，说天帝混西迦把八位神仙放在宝葫芦里，

经历三灾之后来到人间，吃了香土之后变成男人女人，自行婚配为四对夫妻繁衍子孙，又各选一个大洲居住。[10]20-31虽然在“神

变人”“吃香土”等细节上，德宏傣族的“九位天神”神话与西双版纳傣族、老挝、越南及泰国的泰民族神话仍存在共性，但

其地域性特征更为明显。除此之外，“弟兄民族祖先”以及“混鲁与混赖”神话母题牵涉的是傣族之傣呐支系如何在德宏地区

扎根、发展以及维系多民族关系的内容，具有傣呐历史发展的个性与地域性特点。 

四、结 语 
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文化记忆“是一种集体使用的，主要（但不仅仅）涉及过去的知识，一个群体的认同性和独特性的意识就依靠这种知识。”
[1]6 傣族族源神话叙事丰富，涉及四个主要神话母题，至今仍在传承。傣族较为专职的文化记忆承载者、仪式专家（活鲁、村寨

长老等）对“九位天神”“葫芦生人”“混鲁与混赖”等族源神话内容进行了文字文本化与经典化的处理。傣族族源神话的传

承，具有文本与仪式并行的特点。通过对历史的选择性记述、书写和仪式展演，“历史才拥有了可持续的规范性和定型性力量，

从这个意义上讲，也才变得真实”[1]47，这是文化记忆实现的关键要点。随着傣文与汉文文本及相关仪式的经典化（Kanonisierung）

过程的完成，德宏傣族塑造了自身的民族整体意识与独特气质。 

傣族族源神话叙事潜藏着巨大的张力。它深植于民族迁徙与文化交流的悠久历程，最终形成的表述是艺术的真实，记忆历

史的真实，而非现实的真实。它展示着族群内部对文化记忆的能动选择，构建了德宏本土的地方知识体系，并以此达到凝聚傣

族内部认同、区分“我者”与“他者”，传承传统历史文化知识、表述地方资源分配状况等深层功能。无论何种族源神话叙事，

最终都是德宏傣族人民根据实际需要对历史进行整合、自我调适而形成的一种“文化记忆”。 
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