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“天命”与“不死”:南北朝皇族神话叙事体系 

王倩
1
 

(扬州大学，江苏 扬州 225009) 

【摘 要】：南北朝皇族神话主要保存于史书与皇族墓室壁画中，其数量居历代王族神话之最。南北朝皇族神话

可分为“天命”与“不死”两个叙事体系，其表述核心各不相同。“天命”神话叙事体系强调皇族成员的神圣血统

源自“上天”，表述对象涉及帝王、后宫女性以及王族男性成员，折射出王族借助神话获得整个宗族成员身份与地

位认同的意图;“不死”神话叙事体系强调王室成员死后灵魂升天，但皇族墓室壁画中高规制升天场景强调皇权的

至高性，表明了此时期“不死”神话被仪式化与世俗化现象。“天命”与“不死”神话并未有具体的神话谱系，但

却将不同历史时期皇族祖先的起源与亡灵归宿都归结于“天”，这也表明南北朝皇族神话是一个共同体范畴上的流

变体，其叙事起点是“天命”，叙事终点是天界。各个皇族神话都是这个流变体的构成因素，它们为南北朝皇族神

话的发展轨迹提供了非常清晰的描述。 
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较之于其他历史时期的神话，南北朝皇族神话具有类型丰富与数量多两个重要特征。南北皇族神话主要以书写和图像为主，

而尤以书写形式的神话居多。根据本课题组统计，书写形式的南北朝皇族神话共有 202 则，主要载于各类史书中;图像形式的南

北朝皇族神话主要被描绘于 9 座皇族墓室之中，其中刻画的图像各不相同。1在数量上，南北朝书写和图像两种形式的神话均占

据历代皇族神话之最。南北朝政局动荡且政权迭出，皇族神话理应处于凋落状态，但事实上它却具有类型丰富与数量多之特点，

这种反常特征正值得我们进行深入探讨。 

遗憾的是，迄今国内外学界尚未注意到这一现象，相关研究成果更为少见。本文重点想要解决的问题是:南北朝皇族神话究

竟是什么?我们尝试在三个层面上探讨该问题:第一，南北朝皇族神话叙事的情境是什么?第二，南北朝皇族书写神话的核心内容

是什么?第三，南北朝皇族图像神话描绘的核心内容是什么?第四，是何种原因催生了这两种形式的皇族神话?基于此，本文系统

探讨南北朝皇族书写神话与图像神话的叙事情境和核心内容，并提出“天命”神话共同体的概念，以此反观神话理念对于神话

叙事的塑造作用。 

一、南北朝皇族神话的叙事情境 

书写形式的南北朝皇族神话主要载于正史，图像形式的南北朝神话则主要描绘于皇族墓室壁画。因两种神话具有不同的叙

事情境，下文分别论述。 

202 则南北朝皇族文本神话全部出自史书，其中包括《宋书》《梁书》《陈书》《周书》《北齐书》《南史》《北史》。进一步考

察便会发现，202则南北朝皇族神话出自上述 7部史书中的历史叙事。换言之，上述神话均载于南北朝史书关于皇室宗族成员的
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传记之中。这些传记虽因表述对象的不同而被冠以不同的名称——本纪、列传或志——但本质上却是皇族成员的传记类叙事。举

个例子，南朝梁高祖萧衍生而有奇异外貌的神话载于《梁书》的本纪类叙事，2而萧衍母亲张尚柔因吞食菖蒲花而生萧衍的神话

却载于《梁书》列传类叙事。
3
萧衍生下来身有“武”的神话叙事本意是表述萧衍本人的奇异外貌，故而被置于表述帝王本纪之

列;而张尚柔食菖蒲花诞子的叙事，表述的是太后张尚柔诞下儿子萧衍的神奇经历，因此被史书置于列传之中。这就意味着，南

北朝史书中的皇族神话并不是神话，而是皇族家谱的有机构成部分。 

据课题组统计，《宋书》《梁书》《陈书》《周书》《北齐书》《南史》《北史》7部史书中的帝王神话涉及24位帝王、44 位男性

皇室成员、510 位女性皇族成员，6共计 38 位皇族成员。这些帝王、男性与女性皇族成员均是南北朝不同历史时期的历史人物，

包括帝王先祖、末代帝王，以及皇后与后宫嫔妃，因而关于这些历史人物的神话构成了南北朝皇室家族的族谱叙事。从内容上

讲，南北朝 38位皇族成员的神话可分为感生神话、异相神话以及异象神话，
7
它们从各个层面描述了不同历史时期皇族成员身份

的神圣性。这些遍布于史书各处的皇族神话，将不同历史时期的成员纳入其中，从而建构了一条皇族历史生成的时间链，即关于

皇族起源的神圣叙事。这种神圣叙事以一种“天命”神话的面貌出现，标明皇族的权力是“天命”所授，皇族的血缘起点在上天

而不是人间。故而我们可以断言，南北朝的皇族神话本质上是虚构性历史叙事，它强调的皇族血缘的神圣起点。 

那么，究竟是何种原因造成了南北朝皇族神话注重皇族成员整体性身份起源叙事的现象?原因首先归结于南北朝时期民间宗

族力量的强大以及宗族家传的盛行。南北朝战乱不断，门阀制度森严，民间盛行私修家传以此强调并抬高家族地位。据章学诚

《文史通义》表述:“自魏晋以降，迄乎六朝，望族渐崇。学士大夫，辄推太史世家遗意，自为家传。其命名之别，若《王肃家

传》、虞览《家记》、范汪《世传》、明粲《世录》、陆煦《家史》之属，并於谱牒之外，勒为专书，以俟采录者也。”[1]在这种情

境下，皇族同样出于抬高其宗族地位的需要，在正史中大量增加了皇室宗族成员的传记。受以汉族为主的正统史学书写的影响，

加之南北朝异族皇族渴望得到汉族的认同，南北朝正史中的皇族神话在数量与叙事形式在历代王朝中皆居首位。这些文本形式

的神话主要表述皇族成员身份的高贵，力图将其血统上溯到上天。 

其次可归结于南北朝皇族神话图像叙事情境。图像形式的南北朝皇族神话主要被描绘于 9 座皇族墓葬中。北朝的皇族壁画

墓有五座，其中包括一座帝陵壁画墓、四座皇族壁画墓。五座皇族壁画墓主要分布在河北磁县境内:河北磁县湾漳北齐文宣王高

洋壁画墓、北磁县东魏茹茹公主壁画墓、河北磁县北齐武冯翊王高润壁画墓、河北磁县刘庄村高孝绪壁画墓、河北磁县东魏皇族

元祜壁画墓。南朝的皇族壁画墓共计有四座，并且全部为帝陵壁画墓，其中包括丹阳三座、南京一座:丹阳胡桥鹤仙坳南齐景帝

肖道生夫妻合葬墓、丹阳胡桥吴家村南齐废帝东昏侯肖宝卷墓、丹阳建山金家村南齐和帝肖宝融恭安陵、南京西善桥南朝刘宋孝

武帝刘骏景宁陵。可以看出，北朝皇族壁画墓分布的空间较为集中，主要分布在河北磁县境内;南朝的皇族壁画墓则集中分布在

南京附近，并且全部为帝陵壁画墓。尽管南北朝皇族壁画墓在分布区域上存在巨大差异，但其描述内容却基本相似，即以表现皇

族成员显赫地位与彼世生活为主，其中包括墓主人升天时声势浩大的仪仗队，以及彼岸生活的奢华。 

南北朝皇族神话的图像叙事情境仅仅限于皇族墓室壁画，并不包括玉器。自汉代以来的历代皇族神话图像叙事情境中，玉器

占据了很大比例，但是南北朝皇族神话的图像叙事情境很少涉及玉器。南北朝皇族墓葬出土的玉器极其稀少，譬如，南京西善桥

南朝刘宋孝武帝刘骏景宁陵中只出土了一面带云纹的碧玉环，[2]而河北磁县湾漳帝陵中仅仅出土了三个玉璧、一个玉棒。[3]并且，

这些玉器与历代皇族墓葬中出土的玉器相比，做工与质量上逊色很多。造成这种现象的原因大致有三个方面:其一，南北朝社会

动荡，战乱不断，西玉东输的玉路因此堵塞，玉材来源受阻，玉料大大减少;其二，自三国曹魏尤其是魏文帝曹丕开始，国家明

令禁止厚葬。曹丕明令，墓葬“无施苇炭，无藏金银铜铁，一以瓦器，合古涂车、刍灵之义。棺但漆际会三过，饭含无以珠玉，

无施珠襦玉匣。”
[4]
三国之后，作为奢侈品的玉器便很少出现在墓葬中;其三，南北朝制玉技术整体性下降。南北朝时期玄学兴

盛，佛教与道教并存，不少工匠被吸引到石窟建造工程中，制玉的工匠相对减少，进而导致南北朝的制玉技术整体性下降。 

二、“天命”:南北朝皇族书写神话叙事 

在南北朝正史中，以书写形式出现的皇族书神话共有 202 则，其中感生神话 25则，异相神话 43则，异象神话 134则。笔者
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将这三种类型的神话统称为“天命”神话，以此突出其在政治意识系统发挥的建构性作用。从叙事内容来看，感生神话、异相神

话与异象神话在建构“天命”意识形态层面具有不同的作用。南北朝感生神话表述的重点是皇族成员神性血统的来源以及为上

天之后的神圣身份。皇族成员的母亲接触某种神秘之物而生出孩子，感生而出的婴儿是上天之后，具有神圣的血统，因而具有代

替上天统治万民的权力。异相神话主要表达核心皇族成员与众不同的外貌与禀赋，以此显示皇族成员乃是上天选定。异象神话叙

事的重点在于皇族成员凡行事皆有上天征兆，以此显示皇族成员与上天之间的密切关系。尽管这三类神话叙事的内容各不相同，

但是其表达的核心思想却是一致的，那就是皇族成员是上天派来的，其所作所为皆是天命。 

南北朝的“天命”神话数量为历代皇族神话之最。造成这种现象的原因很多，其中最为重要的原因就是，南北朝政局动荡不

安，政权更换频繁，短短169 年之间，南北朝政权被六十余位皇帝轮流控制。此时战乱频繁，人心涣散，统治者身份难以获得认

可，尤其是南朝统治者，基本都是靠夺权获得统治地位。在这种情况下，皇族试图通过“天命”神话来强化其统治身份的合法

性。 

较之于汉代以来正史中“天命”神话，南北朝“天命”神话叙事体系的最突出的特征就是异象神话异常丰富，多达 134则。

在南北朝异象神话中，皇族成员诞生时之际，总会伴有各种不同寻常的天文异象:神光、紫气、大雨、雷电、五色云，等等。北

魏孝文帝拓跋宏诞生之际，“神光照于室内，天地氤氲，和气充塞。”
[5]
这类异象神话遵循的原则是，天降异象就是天降神意，

上天通过异象告知神意，尤其是关于皇室宗族的命运。南北朝异象神话之间并无明显因果叙事关联，不少异象神话往往只是作为

一种预言式的神显出现在相关皇族叙事中，其目的表明皇族成员的神圣血统与身份，即其生有异象，其死亦有异象，生死乃天

意，异象是上天给皇族的预兆。虽然南北朝政权的统治者族群身份并不相同，但其异象神话本质上没有差异，即都是为皇族成员

的身份与血统做合法叙事的一种虚构手段。在皇族身份合法化的神话叙事过程中，南北朝统治者不约而同地选择了将异象的发

起者统一化的做法，就是将上天作为异象的发送者。这就反映出此时南北朝统治者对于“天命”神话的认同，即将“天”奉为共

同的神话与文化祖先的文化归依心理。 

为何南北朝皇族异象神话中会出现众多的天文异象?催生这种现象的大约有两种因素:一是前代皇族异象神话叙事模式的影

响。因为汉代以来正史描述的皇族异象神话中，基本都会出现光、气等天文异象。二是南北朝气候的异常。异常天气出现的种种

极端因素，很有可能会反映在神话中。较之于汉代以来的异象神话叙事传统，南北朝皇族异象神话生成的主导是因素异常的气

候。竺可桢指出，南北朝时期属于物候期，这个时期的气候发生了变化，即南方与北方普遍转冷。[6]从当时文献所记载来看，多

数寒冷事件与小冰期期间的寒冷事件相似，南北朝时期因而是一个可与小冰期相比拟的寒冷气候阶段，并且处于冷-暖-冷的气

候变化期。[7]在气候急剧变化的情况下，就会出现各种异象，其中包括各类天文异象。中国历代王朝都重视天象的变化，自《汉

书》开始，正史的天文志专门记载各种天象后，南北朝史书也是如此。据刘次沅等学者研究，南北朝时期史学记载的天象有2441

条，其中南朝 1091 条，北朝 1350条，这些天象多数为天文异象，其中包括日食、月食、月掩犯、行星昼见，太阳黑子、日晕、

流星、彗星等。南北朝的天象记录为汉代以来最高，直到宋代才被超越。“北魏、北周、刘宋、南齐都有较高的天象记录密度，

尤其是南齐时期，达到每年 24 条。其记录密度之高，是北宋之前的顶峰。”[8]气候与天象的变化带来了旱灾、蝗灾、水灾、地

震等。据统计，南北朝正史中记载的各类灾难有 550 条之多，南北朝共计 169 年，其中有灾难记录的有 147 年。[9]在自然异象不

断、灾难频发的状况下，异象神话难免多了起来，皇族异象神话在这种背景下大量生成。 

北朝“天命”神话叙事体系的第二个特征是，皇帝被描写成具有多种奇异外表特征的神人。只不过，南北朝皇族异相神话的

功能并未改变，即通过异相神话表明皇族成员相貌异于常人。隐藏在异相神话背后的思维方式是:天赋异相者，必有其非凡使命

与身份。在表述异相时，南北朝皇族异相神话往往将龙颜、身材高大、手臂过膝、美髯须、文其名
8
这些异相特征叠加在一个人

身上。这种集多种异相于一身的做法，在很大程度上将皇族成员描述为一位完全不同于常人的“异人”。在这方面，北周文帝宇

文泰的异相神话不啻为典型。《北史》这样描述这位少数民族皇帝:“生而有黑气如盖，下覆其身。及长，身长八尺，方颡广额，

美须髯，发长委地，垂手过膝，背有黑子，宛转若龙盘之形，面有紫光，人望而敬畏之。”[10]身长八尺、龙颜、美须髯、长发、

长臂、体有异记等异相要素叠加在当时的宇宙论体系中，便具有了称帝的天生条件。从神话学的视角来看，关于宇文泰异相的所

有描述在其之前的帝王异相神话中均已经出现，只不过《周书》与《北史》的作者将多种异相要素叠加在了宇文泰身上而已。这
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里反映了两个问题:第一，北朝非汉族统治者对于汉族文化与神话传统的认可，试图通过异相神话回归汉文化与“天命”神话传

统;第二，北朝统治者试图通过这种汉化的异相神话，使得其统治获得汉族与民众的认可。还有一种可能性是，北朝非汉族皇族

长相异于汉人，统治者试图通过汉代以来的异相神话传统美化其长相，以此获得汉人的认同。这实际上还是汉代“天人感应”宇

宙论的体现，也同时反映了南北朝时期非汉族政权对汉族宇宙论与文化的认同。 

三、“不死”:南北朝皇族图像神话叙事 

纵观南北朝皇族墓室壁画的图像，其叙事核心内容只有一个，那就是死者亡灵升入天界继而获得不死的生命。这种表现并不

是南北朝皇族墓室壁画独有，而是自汉代以来所有墓室壁画叙事的核心。需要强调的是，汉朝皇族墓室壁画表述的“不死”信仰

并不是依靠一种而是借助于三种图像类型进行。也就是说，南北朝皇室墓室壁画通过三种神话图像表述“不死”观念，即本土天

界神话图像、历史人物图像以及飞天图像。所谓本土天界神话图像，指的是汉代以来墓室壁画表现天界的传统图像与符号，比如

青龙、白虎、朱雀、玄武死神图像，以及羽人、金乌、流云、星象，等等。历史人物图像指的是以竹林七贤、荣启期为主的图像，

这是南朝墓室壁画新出现的符号。飞天图像不需要特别说明，但它却是南朝皇族墓室壁画独有的图像，并未出现在北朝皇族壁画

中。因上述三个图像系统并不是一个神话系统，下文分别加以阐释。 

在南北朝皇族墓室描述的天界神话图像体系中，青龙与白虎是两种最为常见的神话符号，并且总是出现在墓室的东方与西

方。在表现青龙与白虎形象时，南北朝皇族墓室壁画都采用了将其尺度加大的方式，但所使用的方式略有不同。北朝皇族壁画通

常会将单独的青龙、白虎图像尺寸加大，而南朝皇族墓室壁画采用将羽人戏龙图与戏虎图两种图像尺寸加大的方法。比如，河北

湾漳北朝王族墓葬墓道两壁上的青龙与白虎图像通长 4.5 米，甬道上的朱雀图像通高近 5 米，[11]大大超出了正常尺寸。江苏丹

阳县建山金家村帝陵墓室壁画中的羽人戏龙图像宽 2.4米，高0.94 米，[12]充分显示了皇族的显赫身份。南北朝皇族之所以多数

将青龙与白虎这两种神话图像尺幅加大，主要是因为一来这两类神话形象象征天界，用此形象能够表明墓主人亡灵升天的情景;

二来青龙与白虎同时象征权威，是统治者的声威符号，9 以此隐喻皇族的显赫身份。不少学者从壁画内容的规制出发，将这类图

像的尺幅加大的现象称为规制问题，比如郑岩就认为这是帝陵壁画内容的制度所导致的。[13]从神话学的视角来看，这是神话图像

的世俗化现象，具有非常明显的声威象征意味。 

南朝皇族墓室壁画中出现了两种新兴的图像，即历史人物与飞天图像。以竹林七贤、荣启期为主的历史人物图像有 4幅，具

体包括:1960 南京西善桥(南朝刘宋孝武帝刘骏景陵墓)南朝大墓出土 1幅，1965年丹阳胡桥先塘湾南齐大墓(南齐景帝肖道生夫

妻合葬陵)出土 1幅，1968 年丹阳胡桥吴家村(南朝齐废帝东昏侯肖宝卷陵寝)及建山金家村(南齐和帝肖宝融恭安陵)分别出土 1

幅。10关于这些历史人物形象的探讨颇多，其中较为典型的有三种:一是高士象征说，11二是门阀制度影响说，12三是转换说。13笔

者比较赞同转换说的观点，即历史人物图像的隐喻化与功能化。目前比较具有说服力的一种观点乃是，竹林七贤与荣启期虽为历

史人物，但其图像具有隐喻升天的功能，可以帮助墓主人完成生命的再生。 

飞天图像通常并不单独出现，而是与竹林七贤、荣启期图像同时出现在南朝墓室壁画中。这些墓葬分别是:江苏丹阳胡桥鹤

仙坳南齐景帝肖道生夫妻合葬陵、江苏丹阳胡桥吴家村南齐废帝东昏侯肖宝卷帝陵、江苏丹阳建山金家村南齐和帝肖宝融恭安

陵。从结构主义神学视角来看，南朝皇族墓室壁画中的飞天图像同样具有隐喻功能，即与竹林七贤、荣启期图像一样，具有辅助

墓主人升天的作用。从源头上看，飞天图像并非是南朝帝陵壁画的独创，浙江余杭小横山墓葬群中出现了南朝时期飞天的神话图

像，[14]表明飞天形象在南朝时期已较为普遍。从飞天的造型可以看出来，这类飞天形象结合了早期汉画像石的羽人、仙人与敦煌

飞天的造型特征，是中国本土神话与外来佛教神话相结合的产物。 

非常明显的是，南北朝皇族墓室壁画在表现“不死”神话信仰时，采用了仪式化的方式。这种图像的仪式化主要体现在升天

过程的仪式化，下面以北齐帝王高洋墓室壁画为例加以说明。北齐帝王高洋墓位于河北磁县湾村，该墓葬东西墓道壁画的总面积

达 320 平方米，东、西两壁上分别绘有青龙与白虎图像，两壁的中心画面是一支 53人组成的出行仪仗队，[11]从墓道壁画描述的

情境来看，墓室东、西两壁的青龙、白虎图像象征天界，仪仗队列是为死者灵魂升天送行的仪式性队伍。53 人的送行队伍图像
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在以前皇族墓室壁画中未出现，它的出现具有非常特殊的意味:一方面突出亡灵由现世到彼世的转换时刻的神圣性，另一方面表

明死者拥有的非凡身份。较之于北朝，南朝皇族墓室壁画的仪仗队主要表现为车马出行，但图像仪式化的功能是相同的。江苏丹

阳胡桥吴家村与建山金家村两座帝陵墓室壁出土了两幅画面长达 4.97 米的车马出行图，二者均是这种神话图像仪式化的典型。
[12] 

概而言之，南北朝皇族墓室壁画的叙事体系表述的是“不死”神话理念。上述三个图像体系描述了皇族成员死后灵魂升天

的过程与结果，将天界作为皇族祖先灵魂的归宿。要达到升天的目的，亡灵要借助一些特殊的手段如大型的车马送行队伍、仪式

性的送葬队列，以及青龙、白虎等神兽的导引，等等。这些图像与符号的出现，使得南北朝皇族墓室壁画的叙事停留在某一个特

殊的时刻，也就是亡灵从此世到彼世过渡的关键时刻。归根结底，这种亡灵升天的神话图像系统背后是“天”的神话信仰，即认

为天界是皇族祖先亡灵的归宿，祖先会在天界与天神同在，享有不死的生命，并同时庇佑皇族子孙后代。 

四、结语 

综上，我们可以认为，南北朝皇族神话是一个共同体意义上的叙事体，它有着特定的内涵。就叙事体系而言，作为共同体的

南北朝皇族神话主要有“天命”与“不死”两个方面，二者分别是“天”信仰在现世与彼世两个层面的叙事表述。“天命神话”

建构的是皇族成员现世的血缘与身份起源，“不死”神话描绘的则是皇族成员死后亡灵归天的场景。这就表明，“天”既是南北

朝皇族成员神圣血缘的源头，也是皇族成员死后的归宿。在南北朝皇族神话中，所有皇族皆是上天后裔，因此此时的皇族就是一

个以“上天”为源头的血缘共同体。而皇族亡灵归于天的图像，折射出南北朝皇族对于中国传统“不死”信仰的普遍认同。就生

成时间而言，南北朝皇族神话不是在一个时间点生成的，它处于不断被建构的状态之中。南北朝正史中的皇族“天命”神话是历

代史官书写的结果，而墓室壁画中的“不死”神话，则是不同时间与地理区域内壁画绘画师们的杰作。这些不同时空之内的“天

命”神话与“不死”神话共同建构了作为共同体的南北朝皇族神话。作为神话流变体的南北朝皇族神话共同体，其叙事起点是

“上天”，叙事终点是天界。各个皇族神话都是这个流变体上的一点，它们为南北朝皇族神话的发展轨迹提供了非常清晰的描

述。 
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注释： 

1关于这 202 则皇族神话的表述内容，以及 9座墓室壁画中的皇族神话的表述内容，下文会详细论述，此处不赘述。 

2(1)原文如下:“高祖以宋孝武大明八年甲辰岁生于秣陵县同夏里三桥宅。生而有奇异，两胯骈骨，顶上隆起，有文在右手

曰‘武’。”具体参见姚思廉:《梁书》，(卷一，本纪第一·武帝上)，北京:中华书局，1973 年，第 1-2页。 

3(2)原文如下:“初，后尝于室内，忽见庭前昌蒲生花，光彩照灼，非世中所有。后惊视，谓侍者曰:‘汝见不?’对曰:‘不

见。’后曰:‘尝闻见者当富贵。’因遽取吞之。是月产高祖。将产之夜，后见庭内若有衣冠陪列焉。”具体参见:姚思廉:《梁

书》(卷七，列传第一·皇后)，北京:中华书局，1973 年，第156 页。 

4(3)具体为:南朝宋武帝刘裕、南朝宋元帝刘劭、南朝宋孝武皇帝刘骏、南朝宋顺帝刘准、南朝齐高帝萧道成、南朝齐武帝

萧赜、南朝梁武帝萧衍、南朝梁简文帝萧纲、南朝梁元帝萧绎、南朝陈高祖陈霸先、南朝陈宣帝陈顼、北魏道武帝拓跋珪、北魏

太武帝拓跋焘、北魏孝文帝拓跋宏、西魏孝武帝元修、北齐文宣帝高洋、北齐武成帝高湛、北周文帝宇文泰、北周孝闵帝宇文觉、

北周武帝宇文邕、北魏宣武帝元恪、北魏孝明帝元诩、北齐文宣帝高洋、北齐后主高纬。 

5(4)具体为北齐文襄帝高澄、北魏高祖拓跋什翼犍、北齐神武帝高欢、北魏始祖拓跋力微。 

6(5)10位女性皇族成员分别是:南朝齐高昭皇后刘智容、北魏永熙皇后高氏、北魏太原长公主、南朝梁高祖德皇后郗徽、南

朝梁高祖贵嫔丁令光、南朝陈高宗皇后柳敬言、朝陈高祖宣皇后章耍儿、北魏文成元皇后李氏、北魏宣武灵皇后胡氏、北魏文成

文明皇后冯氏。 

7(6)感生神话指的是无性接触而生殖的神话，异相神话指表述人的相貌不同寻常的神话，异象神话则指的是不同凡响的景

象的神话，主要是祥瑞神话和灾异神话，其中较为常见的是龙见神话，即龙显现的神话。关于感生、异相与异象神话的概念与相

关论述，具体参见王倩:《感生、异相与异象:“天命”神话建构王权叙事的路径》，《安徽大学学报》(哲学社会科学版)，2020 年

第 1期，第 45-54页。 

8(1)所谓文其名，即皇族成员生下来身上便有文字，多数文字是皇族成员的名字。譬如，南朝梁高祖萧衍生而文其名:“高

祖以宋孝武大明八年甲辰岁生于秣陵县同夏里三桥宅。生而有奇异，两胯骈骨，顶上隆起，有文在右手曰‘武’。”具体参见姚

思廉:(《梁书》，卷一，本纪第一·武帝上)，中华书局，1973年版，第 1-2页。 

9(1)关于图像与声威符号的相关探讨，具体参见王倩:《神话学文明起源路径研究》，中国社会科学出版社，2015年版第77-

81 页。 
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10(2)具体参见:南京博物院、南京市文物保管委员会:《南京西善桥南朝墓及其砖刻壁画》，载《文物》，1960 年 8/9 期合刊，

第 37-42 页;罗宗真:《南京西善桥油坊村南朝大墓的发掘》，载《考古》，1963 年第 6 期，第 291-300、第 290 页;南京博物院:

《江苏丹阳胡桥南朝大墓及其砖刻壁画》，载《文物》，1974 年第 2 期，第 44-56 页;南京博物院:《江苏丹阳县胡桥、建山两座

南朝墓葬》，载《文物》，1980年第 2期，第 1-17 页。 

11(3)郑岩认为竹林七贤是高士，高士是通往神仙世界的媒介，甚至高士本身就是神仙。这些高士图像出现在南朝的刘姓帝

陵墓壁画墓中，具有帮助墓主人升天的作用。具体参见郑岩:《魏晋南北朝壁画墓研究》，文物出版社，2016年版第 193 页。 

12(4)韦正认为，南朝刘姓王朝为新出门户，并不是士族出身，想借用高士图像获得士族认可，借此抬高自己地位。具体参

见:韦正:《六朝墓葬的考古学研究》，北京大学出版社，2011年版第 303 页。 

13(5)汪小洋认为，帝陵墓葬壁画中的竹林七贤与荣启期图像已经被符号化，成为彼岸世界的符号，也是天界神灵的象征符

号，象征着墓主人的重生。因此，荣启期具有神灵的性质，竹林七贤则成为类似于西王母身边的仙人，因此能够为墓主人提供重

生经验。具体参见汪小洋:《南北朝帝陵壁画墓图像体系讨论》，载《民族艺术》，2015 年第 4期，第 85-91 页。 


