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类比诗性思维与中国现代神话诗歌的兴起 

———以“启蒙”为中心考察

刘长华

（湖南师范大学 文学院，湖南 长沙 ４００８１）

［摘　要］中国现代神话诗歌的兴起，除了源于对神话学理论的译介和传统诗学用典意识的积淀等之外，“启蒙”使命更是关
键因素。促成这两者联姻最重要的契机就是类比诗性思维，这表现在新诗作者自觉与不自觉地运用民族神话、传说意象或

内质来类比中国现代“启蒙”文化，而类比思维恰恰又是中国神话的鲜明精神结构和国人的思维个性、文化特征。
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　　无论承认与否，启蒙都是２０世纪中国文化史
中最重要的篇章之一。它作为鲜活的实践，承载过

知识界的“光荣与梦想”，也凝结过他们的“苦乐年

华”。它的形象姿态就在于高扛着“理性”的猎猎

旗纛。殊不知，正是在“启蒙”这样一个滚滚奔涌的

时代潮流中，常以“非理性”“荒诞”等面孔出现的

神话、传说获得了从历史漩涡中泛起的更大势能。

自不待言，当民族神话、传说在有“时代晴暑表”之

谓的诗歌中汩汩上冒时，这也正好折射出启蒙的高

歌猛进、腾挪跌宕。西方在“文艺复兴”时期虽然也

是大力发掘希腊等神话资源，智性、人性等是它所

倚重的，而中国神话则以德行、神性为主脑，与“启

蒙”内蕴上颇为方枘圆凿。所以，造成这种“相向”

而又汇流的局面，与受到“文艺复兴”的历史启示联
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系不甚紧密。在我们看来，其根由应在于类比诗性

思维的根深蒂固。众所周知，诗性思维是意大利学

者维柯在《新科学》中提出的一种以“想象”“情感”

等为主导的主体性活动与客体的高度融合的精神

生存把握方式，是一种思维智慧和创作性思维，是

人类初级阶段的思维特征。而类比诗性思维则是

“善于抓住事物之间的某种相关进行类比象征，以

达到由此及彼、由近及远的分析与表达的目的”。［１］

很多文化学者认为，类比诗性思维典型性地体现了

中华民族的生理个性、文化特征。不过，需提醒的

是，类比诗性思维与中国神话的精神结构又是“孪

生”的，两者互为表里地成为后世诸多精神现象的

泉源。那么，类比诗性思维究竟如何促进民族神

话、传说意象或内蕴与“启蒙”文化两者结为姻缘

的，并聚集在中国诗歌进而整个文化的现代转型运

动麾下，便是问题要讨论的关键之所在。

　　一　“混沌”类比启蒙之初的社会生态

在人类文明的首页翻开之前，是“混沌”主宰世

间一切，它是中西创世神话的共有意象。在中国，

“天地混沌，如鸡子，盘古生其中”（《艺文类聚》卷

一引《三五历纪》）；“南海之帝为倏，北海之帝为

忽，中央之帝为浑沌”（《庄子·应帝王》）；“冥昭瞢

暗，谁能极之”（《天问》，郭沫若将其译为：那是混

混沌沌，谁能够弄清？）；畲族的《盘古歌》中也说：

“天地混沌，先有盘古”，等等。在西方，“起初，神

创造天地，地是空虚混沌”（《旧约全书》）；“万物之

先有浑沌，然后才产生了宽胸的大地”（《神谱》）；

“一个深不可测的海洋，／无边无际，苍苍茫茫，在这
里长度、宽度、高度／和时间、空间都消逝不见”（参
见卡西尔《人论》），诸如之类。不管中西文化语境

之下的“混沌”一语于具体指涉上有何区别，但它都

应是人类自我意识萌芽、理性开启之前的整个生存

形态的精到概括。不过，最大的区别也就在这里，

西方视域之下的“混沌”正是孕育着生机与可能的

象征，是后世各要素得以成长的母基，《圣经》中所

包含的叙述语态就充满着“向后看”的希望与欣喜，

其本身就以否定性的姿态出现；而中国意义图景之

下的“混沌”在后世主要是表现出一种美学境界上

的追求，“天人合一”“浑融”等范畴正由其派生而

来，表达的是静止、“返回”的精神，其本身在内蕴上

有着自我肯定的诉求。对传统意识的反拨是中国

近现代文化最撼人的举动，因此从这个角度来看，

“混沌”一词在语义上要为新文化运动者所择取的

正是中国传统文化与民族神话之概念界内的，惟其

如此才成为批判的靶子。就先知先觉者而言，他们

得到了西方现代文化的哺育，是以反思、质疑为精

髓的现代理性拥有者。所以，在这些人眼里，“礼

制”文化经过几千年风雨的浸洗，趋于成为心灵的

“盐碱地”，广大百姓生存于其上被教化、奴化、钝

化，他们完全是理性的缺席者，不存清明之气，就是

升级版的“人之初”，历史上演了一曲轮回者的悲

剧。“混沌”在传统文化语境就是蠕动在鲁迅等人

笔下的“铁屋子”“鲁镇”“茶馆”中的那些群体；就

是乡土小说中那些麻木不仁、自我丢弃的父老乡亲

……当然，这种直觉感受早在陈天华、梁启超时就

诞生了，《狮子吼》的楔子中以“混沌国”隐喻中国，

后者的《呵旁观者文》中４万万国民就是混沌一团。
基于中国历史情状，鲁迅不禁疾言感愤：“一，想做

奴隶而不得的时代；二，暂时做稳了奴隶的时

代”［２］。《东方学》中有言：“理性为东方的偏激和

过度所削弱，那些具有神秘的吸引的东西与自认为

正常的价值相左。”［３］，此言有所差矣，被理学所阉

割过的国民是无从予偏激、过度以形诸的。闻一多

的“这是一沟绝望的死水”（《死水》），绝非夸张之

辞。与之同时，就在这片被传统所板结的土地上，

从清末以降很长一段时间内，混战不歇，思潮蜂拥，

乱象环生，风云变幻，天地玄黄。“五四”之际，蔡元

培曾以“风雨如晦”来黾勉学生及同仁“鸡鸣不

已”。

和这种整体文化环境一致的是，新诗就常以

“混沌”来描述诗人对生存世界的感受。闻一多在

《南海之神》中写到：“百尺朱门关闭了五千年；／黑
色的苔藓侵蚀了雕梁画栋，／野蜂在兽环口里作了
巢，／屋脊上的飞鱼，鸱枭、铜雀，宝瓶……／都狼籍
在臭秽的壕沟里。／宇宙乘除了五千个春秋，／积尘
瘗没了浮霫钉，百尺朱门依然没有人来开启。／风
雨如晦，鸡鸣不已的时侯”。闻一多的这幅“工笔

画”与人们印象之中的“混沌”图像———整个世界

没有生灵、云水翻滚、烟雾茫茫、一派氤氲等颇有出

入，但是这正“吊诡性”地说明了此“丑学”视野下

的“混沌”属于中国范畴的，理由就在于其中蕴含着

作者强烈的批判意识。正也是在这么一个语义结

构之中，诗中就以孙中山类比“第二个盘古”，前后

之间于整体上构成了逻辑统一。在闻氏之前的郭

沫若，他的诗歌人生正是从神话、传说中开启的。

众所周知，诗剧《女神之再生》中就是直接以原始神

话为抒写题材，诗歌写到“共工”与“颛顼”酣战之
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时，颛顼抵挡不住来犯，无力回天时哀号不止：“天

诛快……咿呀！咿呀！怎么了？／天在飞砂走石，
地在动摇，山在爆，／啊啊啊啊！浑沌！浑沌！怎么
了？怎么了”。此中的“浑沌”可以理解为《神异

经》中嗜恶如命、残害忠良的怪物，当然更可视为本

文上面所指之“象”。因为这与后文所写：“———雷

霆住了声了！／———电火已经消灭了！／———光明
同黑暗底战争已经罢了！／———倦了的太阳
呢？／———被胁迫到天外去了！／———天体终竟破
了吗？”构成衔接；更是为后文的道白：“诸君！你们

在乌烟瘴气的黑暗世界当中怕已经坐倦了吧！怕

在渴慕看光明了吧！”做出了铺垫。诗人以“混沌”

为文化运动的箭镞，其矢的就直奔“新的光明和新

的热力”。

２０世纪８０年代，启蒙思潮“魂兮，归来”，同时
人们也不再满足从政治层面对“史无前例”的伤痛

进行抚慰和反思，而是希冀从文化切口对这满目疮

痍、因袭负累的民族精神世界寻根溯源、一勘究竟，

两者激情相遇、相得益彰。民族神话、传说因此再

次纷纷“粉墨登场”。韩少功小说《爸爸爸》中的

“鸡头寨”就是意指混沌时空。应该说有了“寻根”

这条导火线，当代一些诗人的灵感得到了擦亮和点

燃，他们拟从史前文明和原始精神出发，抱着理性

与浪漫，并融入现代哲学对存在、对自由等命题的

思考以及人类批判工业文明的思想成果，对民族文

化以至于东方文化进行发掘和重造，构架神话体系

与西方史诗对话。杨炼的《诺日朗》、海子的《太阳

·断头篇》、北岛的《古寺》、彭燕郊的《混沌初开》

等作品相继面世。这些作品中依然描述了“混沌”

场景，作为原色背景来烘托生命的出场，进而赋予

生命形而上的思考。这依然是启蒙，不过已是建立

反思科技或工具理性层面之上。

　　二　“开天辟地”的文化英雄类比启蒙姿态

上世纪８０年代末开始，学界就突破了李泽厚
的“救亡压倒启蒙论”，从内部对启蒙在中国的是非

曲直展开巡检和反思，有人曾经说：“‘五四’启蒙

主体膨胀了的文化优越感也好，咄咄逼人为我所是

的‘霸气’也罢，通通来自启蒙主体扮演的掌握了话

语优先权和专有权的身份、角色，以及由此决定的

启蒙主体在言说过程中对启蒙意图的理性阐释和

激情发挥。”［４］这是比较准确地道出了“五四”启蒙

情状的一种真实，二三十年代的乡土小说所流露出

作者的情感倾向、写作姿态等对此可谓有着充分的

印证。确乎，作为知识和理性即“道”的既得者，作

为外出阅历过世界的行者，这些“知识层”自然就会

怀揣着比“引车卖浆流”多出几份的优越与自信；

同时，在多灾多难的近现代中国，在现代公共空间

走向历史舞台之际，儒家文化强调个体对社会承担

的“死灵魂”在这特定时空之下得以最大程度地复

活，因此这些“知识层”都是带着几分“真心英雄”

的自许，气壮山河，力争打破转型期文化上的“混

沌”，充任“盘古”在文化疆壤上“开天辟地”，创造

出新的纪元。创世神话令他们心迷神醉，在新诗中

这类神话、传说无疑是投射了作者们浓郁的主体意

识的。当然，这些启蒙者抱着“开天辟地”的比附性

遐想及其雄心壮志，一者是激进主义思潮累积而成

的必然喷薄；二者这种雄心壮志实则扼腕之痛，更

是映衬了在世界文化赛道上中国落伍之巨；再者也

是人文主义对“人”的高扬的客观表现。

正如后人将诗集《女神》历史定位为“堪称中

国现代新诗的奠基之作”［５］，它里面的诗作不是最

早的，却成了新诗的“开天辟地”之作。或许这就是

奇缘，作者在内容里面正好表达了“开天辟地”的主

题，诗风与主题构成了格式塔式的同质。《女神之

再生》中“女神”们复命历史的就是重新“开天辟

地”，共工与颛顼两相“争帝”而最终同归于尽的题

材中寄寓了作者对帝制、对权力、对上层统治甚至

对男性的厌弃，从而表达了对民主、自由和“地母”

即生命力的讴歌，非常契合时人“大破坏大建设”的

精神气概和文化策略。其中的“女神”和“这幕诗

剧的诗人”是合二为一的，作者的身影按捺不住，

“这幕诗剧的诗人做到这儿便停了笔，他真正逃到

海外去造新的光明和新的热力去了。”心气高远的

郭沫若跃然纸上，传达了一代人的心声。在《湘累》

中，主人公屈原自白：“我效法造化底精神，我自由

创造，自由地表现自己。我创造尊严的山岳、宏伟

的海洋，我创造出日月星辰，我驰骋风云雷雨，我萃

之虽仅限于我一身，放之则可泛滥乎宇宙。”这种自

白其实也是郭沫若的自况。《凤凰涅?》中的“凤

凰”华美蜕变，光风霁月，宇宙为之一新。这依然是

对先前诗歌中“开天辟地”主题的接力。闻一多的

《南海之神》中对“中山先生”诞生的咏叹，文章的

结构方式本身就遵循着中国神话思维模式，像“燧

人之世，有大人之迹出于雷泽之中，华胥履之，生庖

牺于成纪”（《史记·帝王世纪》）；“登，少典妃，游

华阳，有龙首感之，生神农于裳羊山”（《史记·帝

王世纪》）；“父鲧妻修己，见流星贯昴，梦接意感，
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又吞神珠薏苡，胸坼而生禹”（《史记·帝王世

纪》）；“殷契，母曰简狄，有篲氏之女，为帝喾次妃。

三人行浴，见玄鸟堕其卵，简狄取吞之，因孕生契”

（《史记·夏本纪》），等等，这些都极富想象性地描

述了中国“圣人”们与众不同的出身，充满了神玄谶

纬色彩，摄人心魄。整个诗篇的思想基调、艺术氛

围都围绕在挽悼、歌唱中山先生“开天辟地”式丰功

伟业之上，抒发了对文化创造精神的神往。在《长

城下的哀歌》中，诗人热烈呼唤“哦，鸿蒙的远

祖———神农，黄帝！”饶有兴味的是，被孔子称为圣

人的“尧舜”们，在新诗中被激活，不过伦理道德不

再是他们的身份符号，无所畏惧、勇于开辟的文化

创造精神才是这些诗歌所要择取的。

新时期对长期以来的“左倾”思想予以了清算，

笼罩、纠结在人们头脑上的阴霾终于被拨开了，一

切似乎是重见天日，给人同样有种革故鼎新、新纪

元横空出世的意味。昌耀的诗歌《划呀，划呀，父亲

们！———献给新时期的船夫》，以类神话的叙述结

构，表达了“开天辟地”的追求和气概，“我们昂奋

地划呀……哈哈……划呀／……哈哈……划呀
……／是从冰川划过了洪水期。／是从赤道风划过
了火山灰。／划过了泥石流。划过了／原始公社的
残骸，和／生物遗体的沉积层……／我们原是从荒蛮
的纪元划来，／我们造就了一个大禹，／他已是水边
的神。／而那个烈女变作了填海的精卫鸟”，意境浑
融而元气淋漓，改造世界、洇渡过去的英雄群体亦

将主宰未来。杨炼的《诺日朗》：“我是瀑布的神，

我是雪山的神／高大、雄健、主宰新月／成为所有江
河的唯一首领”；“我来到的每个地方，没有阴影／触
摸过的每颗草莓化作辉煌的星辰／在世界中央升
起／占有你们，我，真正的男人”，俨然当年的郭沫若
神采转世而来。这种对强力的炽热呐喊让人看到

更多的是一种类似“弥赛亚”的豪情，但是这种“弥

赛亚”是属于中国的，因为它在启蒙身姿上难以觅

见自我救赎的情结，这应是中国启蒙最终消歇下去

的又一个重要内因，当然这是另话，不必展开。

　　三　“渎神”类比对传统圣明的解构

勃兰兑斯在名著《十九世纪文学主流》中对浪

漫主义的兴起有过精辟论析：“直接反对的是十八

世纪的某些思想特征，它那枯燥的理性主义，它对

感情和幻想的种种禁忌，它对历史的错误理解，它

对合法民族特色的忽视，它对大自然索然无味的看

法和它对宗教的错误概念，认为它是有意识的欺

骗。”［６］中国启蒙文学并非能削足适履合乎这个论

断，但是总体而言中国启蒙文学似乎对西方的逻各

斯主义、经验主义张冠李戴式的移植过于严重，“超

验性”在价值天平上明显下跌，忘记或忌讳文学本

身就具有超验性一面。所以从理论上讲，尽管不少

舆论为神话、传说护过法，正面阐扬过它的价值，但

是对于“神”或“神圣”之类的采取娱乐、亵渎的心

态也就是在所难免甚至家常便饭，挑战了权威又顺

乎了科学，也实现了对人、对人性的张扬和彰显了

平民百姓的力量，“民心”“天理”俱获，整体上切合

启蒙主义的价值路线。这一切皆因在传统中国，

“天人合一”的道德境界正是对神性最大的应诺和

追求，帝王将相不惜神化自我、扮成圣明，经书典籍

被士大夫奉若神明……自然，这种解构与封建时代

士大夫耻于言及神话、传说的不可同日而语了。

“耻于”是奚落、潜压，而“解构”是批判、是攻击，却

也是将其从历史的冰封中推向了现实前台，获得了

面世、被关注的可能。与之同时，在这个过程之中，

反讽的是启蒙对神话、传说这些所谓“超验”文化现

象予以解构，它自身对理性的绝对权威进行了树立

和确认，也就制造出了目前已被学界所批判的“启

蒙神话”。同样，２０世纪中国尽管有过波诡云谲、
风雨苍黄，总体上却是其天翻地覆、今非昔比，历史

的进步可谓风行电掣、夸父再世，在心存感恩、感怀

的人们看来这本身又是最大的神话传奇。出于对

历史和自我的礼赞，民族神话、传说往往又成了载

体，但是其中往往蕴含着一个价值预设———传统是

可以超越的，人类是可以超越“神”的。所以，启蒙

愈是高举“理性”，社会愈是呈现“进步”标识，神

话、传说在被解构、被祛魅中就越有生存机会，“渎

神”也就成了对传统“圣明化”的解构、超拔的精神

符码，主体再次以类比的体验博获了对启蒙的认

同。启蒙本身按照哈贝马斯的说法“未完成的工

程”，是不断超越的事业。

应该说祛魅“神话”的序幕是鲁迅揭开的，不过

在《故事新篇》里鲁迅显然不是举打着理性主义之

光对民族神话、传说作常规意义的口诛笔伐。反

之，这与他对神话终其一生的珍爱相互龃龉。于

此，鲁迅恰恰敏感地揭橥了作为启蒙者其自我所设

定的“神圣”姿态不免会坍塌，他对启蒙的实践及其

意义有着旁人难以企及的思考深度，与其“一切都

要由‘我’自己决定，‘我’别无选择”［７］的思想精髓

前后贯通，不信任任何“神圣”的这份清新与冷静或

许只属于鲁迅式的“最后的”理性者。“情圣”徐志
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摩在《雷锋塔》中写白素贞：“到今朝已有千百年的

光景，／可怜她被镇压在雷锋塔底，———”，坟头斜阳
荒草，寺院晚钟远去。作者显然对白娘子的“多情”

是同情惋叹的。但诗中的弦外之音，就是“划船的”

这类平民百姓对白素贞“为了多情，反而受苦”表示

摇头，难以理解，似乎表现出了少有的理性思维。

换言之，“情感”对于他们来说是一场无法想象的奢

侈，“爱情神话”终究倾圯。诗人与“划船的”进行

了一次价值观的无声对谈，“划船的”不执信“爱情

神话”或许令他激醒。作为文化人徐志摩马上自置

于心理高台，对“划船的”言论表示并不认同，因此

他又从这桩神话中获得了救赎，仍旧诗意盎然地相

信爱情神话；而“划船的”自以为是的，去解构神话、

传说反倒印证这个被启蒙者亟待现代价值理性的

灌输，因为他们过于拘泥于实用与现实。“白蛇传”

这桩神话馈赠过徐志摩，他对“情感”的理性化感悟

是强烈的，所以他还写过《月下雷峰影片》《再不见

雷峰》等相关的诗作。

对理性的高度张扬，莫过于对与“科学”相关的

这一精神与意象的书写。神话、传说就其产生而

言，原是包涵着先民努力地解释世界，是原始“理

性”的最大化，但在现代视域之下，就捉襟见肘、荒

诞不经了。不过，新诗人又用民族神话、传说承载

着对现代科技的歌咏，郭沫若笔下“天狗”意象承担

现代科学意蕴已是尽人皆知，科普杂志《科学世界》

在２０世纪３０年代经常性地刊发一些文言诗歌来
介绍自然科学方面的知识，其中不少就用到神话、

传说等意象。３０年代初，卞之琳在《大车》一诗中
以“骡子大车”来象征着老大中国缺乏科学动力的

引擎而步履蹒跚，与夕阳为伍，作者对现代交通、现

代科技的强烈而不着痕迹的愿望寓含其中，这种意

愿就转化成对神话、传说的比附：“古代传下来的神

话里的英雄／腾云驾雾去不可知的远方———”。２０
世纪８０年代初，卞老身心解禁，有了领略域外文化
的机会，现代化科技让他再度心潮澎湃，“月球上肉

眼看到的建筑／还惟有东西横亘的长城———／却多
承宇航员带来了消息。／嫦娥把孤凄只留给自家，
织布、牵牛，就不会通电话———”神话与科技两相比

照中给科技赋魅。显然，这些诗歌的背后都是隐含

着现代科技对神话、传说的胜出，对历史的胜出。

立足社会进步、创造历史的角度，民族神话、传

说成为人们咏叹今必胜昔、人定胜天等一些理念的

载体也是不乏其例。毛泽东时常将其伟人气魄融

入古典诗词，是这方面创作的典型之一。“文革”时

期的红卫兵诗歌也有这种写作习惯。冯至先生在

建国后的一些创作《韩波砍柴》《宜君县哭泉》《人

皮鼓》等中有意识地遵从一些神话、传说只属于过

去那些过去岁月，而新社会人民把神话、传说改写

成了最美好现实的创作指导思想。

　　四　“神巫”仪式类比启蒙的诗性想象

启蒙过程之中是类比实现了神话仪式感的诗

性践行。“楚辞之灵，殆以巫而兼尸之用者也。其

词谓巫曰灵。谓神亦曰 灵：盖群巫之中，必有象神

之衣服形貌动作者，而视为神之所凭依，故谓之曰

灵”［８］。王国维从中指出一种仪式感是“灵”之存

在的必然因素，也是其具有强大感召力的源泉之

一。当然仪式感也常常是充满诗性，正如弗雷泽有

所谓的“模仿性巫术”和“交感性巫术”两类，前者

是充溢着游戏精神、童年心态、狂欢意气，后者表现

出人与物、身与心浑然交融的境界，套用狄尔泰对

诗的解释，这种“交感”“将灵魂从现实的重负下解

放出来，同时又向灵魂显示现实的意义”［９］。所以，

这种仪式感是对诗性想象一种践行，而“诗是理解

生活的感官，诗人是明察生活含义的目击者”［１０］。

所以，最初的巫师就是最本真的诗人。现代启蒙所

展示出的仪式化过程在某种意义就是对原始巫术

传魅通灵的这个原型的复现，启蒙者也就是巫师的

“投胎转世”。从理论上而言，启蒙者本身应该也是

浑身洋溢着诗意，诠释着诗性的内涵，但２０世纪中
国启蒙者是“慷慨悲歌”的，终以悲剧的方式落幕，

这是令人不胜遗憾的。

纯粹的神话、传说作为语言的表象，它们本身

难有仪式感可言。仪式感何其而来？这时神话、传

说的传播往往依托正如上文所引王国维的“象神之

衣服形貌动作者”。不过，由于北方位居中国的政

治、文化中心，瞽叟、大巫这类职者被史官化，像左

丘明等即是代表，口传文化不再得到重视，这本身

也是导致中国神话不够体系化的原因，所以，中国

历史上就没有口传神话的大家巨人，有的话也只能

淹没消弭在边村远寨、街头巷尾之中。所以，屈原

虽位列贵胄，但身受楚风浸染，口传的丰神在其笔

下灼然可现。《天问》让人依稀地看到一个峨冠博

带的巫师仰面昊天，向宇宙发问、对话，俨然通灵者

的角色。《招魂》更是以楚地所保留的“人死后让

灵魂回家”的迷魅习俗为诗人灵感着火点，通篇笼

罩一派浓郁的巫觋气氛，直接活脱出“招魂”的场

面，“招魂”因仪式感而实至名归。不过，在我们看
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来，这里面还包含一个层面的“招魂”，那就是屈原

一直哀叹“举世混浊”“众芳污秽”，其中也包括楚

王的昏聩无能，这些人才是真正的“魂魄放佚”，因

此屈原不仅是在为亡者悼挽，而且是在唤醒行尸走

肉的所谓生者“灵魂还乡”，这才是真正的哀国之

音。在这一点上，启蒙者、巫师和诗人身份在屈原

身上汇聚成了真正的“三位一体”。

以神话的仪式感来传达启蒙意向在中国新诗

史上是屡见不鲜的。郭沫若的《凤凰涅?》中的

《群鸟歌》一反“百鸟朝凤”的模式而成“百鸟嘲

凤”，但这种模式所带来仪式化氛围并未削减，被启

蒙者吃掉启蒙者的悲剧感由是得到了深度呈现。

闻一多在《南海之神》中为颂扬孙中山的神异，以充

满仪式感的山河场景：“于是宇宙万物尽他们所有

的，／都献给他作为庆贺的仪程了”为陪衬、为渲染，
其对这华丽壮观的出场描写更是不吝笔墨。在这

颂扬的背后，无疑是离不开如前文所说对启蒙者自

身的礼赞，让人领略到启蒙者的姿态并不简单。就

上文所提的“招魂”主题而言，撇开战时一些对阵亡

英雄的悼念作品之外，郭沫若、饶孟侃、孙大雨、朱

自清、朱湘等人都涉足过，其中的确有出于对逝去

的亲朋好友一寄哀思的，甚至其中的意象并不完全

是对典型意义上的神话、传说的袭用，但是无论是

饶孟侃的吊亡友杨子惠，朱自清对友人的“招魂”，

还是孙大雨对徐志摩的追怀，都已经超过了一般概

念上对生命永逝、阴阳两隔、亲情斩断的悲恸，更多

的是融入了作者的主体性情感体验———寂寞而充

满了诗性色彩与神秘主义，表现出心灵沟通强烈的

欲求，无不隐现着当年屈原上下求索却无路而通过

“招魂”方式间接地倾诉衷肠的影子，这些作者都是

将自己和亡友摆放着“独醒者”的人格姿态之上。

这种姿态就是他们一以贯之的启蒙者姿态，这种

“招魂”可以视为文化的“招魂”、人格“招魂”，让我

们看到了身处中西文化碰撞之下中国历史嬗变之

中的中国知识分子思虑让灵魂何处安家的惶惑，这

是早知早觉者们与生俱来的文化征象、必然诉求以

及自我形象的真实写照，更是在为广大活在“混沌”

之中的百姓“招魂”。总之，在这种“招魂”的过程

之中，诗人实现了与自我与自然的心灵对话，依稀

复现了通灵者的丰韵。

综上所述，“启蒙”虽然在２０世纪中国开展得

并不彻底与深入，但是它能在短时间内成为中国文

化的大观与时代的核心征象，在我们看来，国人深

层次的思维结构之作用是居功至伟的。类比思维

让不少启蒙者体验到了几千年前的神话意识，所以

他们就以民族神话、传说来建筑启蒙工程，事实上

类比诗性思维又正是民族神话、传说在思维结构上

最本质的特点之一，两者是互为表里的。自然，这

一过程之中也就有意无意地增强了新诗的民族性，

譬如诗歌的生成方式，譬如表达的题材，譬如诗歌

意象的营构等。但是，在通常看来，新诗运用民族

神话、传说就是诗人在表达着浪漫主义诗风。浪漫

主义作为西方的概念，不少诗人根本就没有接触

过，或者一些现代派诗人对此都是大加摒弃的，但

这又不妨碍他们使用民族神话、传说作为写作材

料。所以，立足于民族神话、传说本身的特征来展

开新诗的民族性分析，应该是一条不俗的路径，能

推动中国新诗与中国传统之间关系的研究，并为新

诗在未来文化全球化的局势下之建设提供启示

意义。
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