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中秋节起源与形成新论
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摘要:中秋节形成于唐宋之际，历史并不悠久，却跻身于中国三大传统节日之中。通过对中秋节形成的
宗教、政治及社会学考察，可以发现，这一节日的产生，与唐代道教尤其是玄宗时期盛行的的道教长生观念有
着密切关系，这种思想观念又因千秋节祝寿的需要而得以普及。随着时间的推移以及社会的动荡，满月象征
的团圆观念更加广泛地深入人心，使中秋节获得了长久的生命力，并逐渐在宋代确定下来，成为中国人心中

认可的节日。
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一、学界关于中秋节起源的认识
关于中秋节产生的时间和原因。一直以来众说纷纭。张泽咸先生在《唐代的节日》一文中有专章

论述中秋节，其中介绍了唐代众多的中秋玩月作品，并认为吃月饼习俗始于宋元以后，但却未明确指出

中秋节产生的时间与原因。［1］84 － 85学者孙机《中秋节·千秋镜·月宫镜》一文提出了中秋节源于唐玄宗
的诞节千秋节的观点，他认为千秋节的节令物品千秋镜中有大量的月宫图案，从而使人们的兴趣由镜而

月，而且由于唐代流传的玄宗八月十五游月宫的故事，人们更加热衷中秋赏月，最终，北宋将八月十五定

为中秋节。［2］29 － 34完颜绍元编著的《中国风俗之谜》比较全面地介绍了目前学界的数种观点，例如，在唐
宋野史笔记中，盛行中秋节起源于唐玄宗游月宫的传说; 现代民俗学界认为中秋节源于先秦的“中秋迎
寒”习俗，北宋时定为节日; 有学者据唐代日本留学僧圆仁在《入唐求法巡礼行记》中的记载，认为中秋
节是唐代从朝鲜传入中国的; 敦煌学者高国藩先生推测盛唐后唐诗中出现的望月习俗似乎受到印度婆

罗门望月习俗的影响。但令人遗憾的是，此书最终认为这些观点，各有证据，但中秋节的由来仍是一个
悬案，并未给出中秋节来历的明确答案。［3］89 － 91巫瑞书在《南方传统节日与楚文化》一书认为唐代才盛行
中秋节赏月、玩月习俗，并提出异说: 秋季祀月、嫦娥奔月、万家赏月是中秋节形成的三大要素，这三者均
有不同程度的楚文化因素，因而楚文化因子在中秋节的形成过程中占重要位置。［4］185杨琳在《中国传统
节日文化》中则认为唐代已有中秋节，宋代更盛，中秋节是在古代秋分祭月礼俗的基础上形
成的。［5］322 － 325

综观各家论说，关于中秋节产生的时间，主要有两种观点: 唐代说和宋代说。围绕中秋节产生的原
因，主要有五种观点: 节日转移说、神话说、民俗说、外来说和祭祀说。学者们各持己见，各种说法都似
有一定道理，迄无定论。
笔者经过爬梳整理史料后认为，尽管早在先秦时期，民间已有祭月、拜月等活动，但却是随意的、
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局部的，并不能等同于严格意义上的节日概念。现代中秋节肇始于唐，形成于宋，与唐代特别是玄宗统
治时期道教的兴盛有着密切的关系; 唐玄宗千秋节对中秋节的形成有促进作用; 安史之乱后人民渴盼团

圆是另一个重要原因。
二、唐代———中秋节的起源时期
通过对中秋节形成的宗教、政治与社会学考察，可以看出唐代有三因素来影响中秋节的形成。
( 一) 中秋节起源的宗教因子: 道教长生观念

目前，唐代以前文献还没有发现有关中秋节的记载。唐代相对其他朝代，史料翔实一些，但关于中
秋的史料也是踪迹皆无。《唐会要》中收集唐代资料非常丰富，其中，关于节日，提到了寒食、上巳、端
午、重阳、中和节等节日与千秋节( 天长节) 、天平地成节、庆成节、庆阳节、寿昌节、嘉会节、乾和节等诸
帝诞节，但没有记载中秋节。考诸唐代类书《艺文类聚》、《北堂书钞》、《初学记》、《白氏六帖》等，均未
发现有中秋节的相关记载。但是，在唐代诗文中留下了大量吟咏中秋或八月十五的名词佳句，远远超出
唐之前各朝。这些诗篇的写作背景是: 自盛唐始，中秋玩月之风日盛。例如，“苏颋与李乂对掌文诰，玄
宗顾念之深也。八月十五日夜，于禁中直宿诸学士玩月，备文字之酒宴。时长天无云，月色如画，苏曰:
‘清光可爱，何用灯烛!’遂使撤去。”［6］卷下，36玄宗也喜欢中秋赏月，天宝中，“玄宗八月十五日夜，与贵妃
临太液池，凭栏望月，不尽，帝意不快，遂敕令左右: ‘于池西岸加筑百尺高台，与吾妃子来年望
月。’”［6］卷下，60可见不是偶一为之。但当时玩月仅局限于宫廷与文人学士，是一种风雅之举。
值得注意的是，唐代在玩月风习的基础上，出现了许多有关玄宗游月宫的神话传说。例如《唐逸

史》中记载了道士罗公远开元年间中秋侍明皇登月宫的故事。“公远奏曰: ‘陛下莫要至月中看否?’乃
取拄杖，向空掷之，化为大桥，其色如银，请玄宗同登，约行数十里，精光夺目，寒色袭人，遂至大城阙。公
远曰:‘此月宫也。’见仙女数百，皆素练宽衣，舞于广庭，明皇问曰: ‘此何曲也?’曰: ‘霓裳羽衣也。’明
皇密记其声调，遂回，却顾其桥随步而灭，且召伶官，依其声调作霓裳羽衣曲。”［7］卷22，147这个故事有多种
版本。在《集异记》中，罗公远被改为叶法善，且记载投金钱于潞州城中。［8］卷20，2柳宗元的《龙城录》中，
伴游者又改为申天师和鸿都道士。［9］143

玄宗游月宫的故事与玄宗朝浓厚的崇道氛围紧密相连。唐玄宗在位时，采取了一系列政策措施，大
力扶植道教。薛平栓先生研究认为:“( 玄宗) 极力提高道教有关人物的政治地位; 尊崇道教经典; 优待
道士、女冠; 广交道士，对其深加礼遇; 广兴道观庙宇，屡度道士，遍封灵山仙迹; 迷恋于‘长生术’等各种
道术。玄宗神话老子，扶植道教，具有明显的政治目的; 并认为道教具有‘惩恶劝善’、‘训导氓黎’等妙
用。……在他和他的道教政策影响下，道教势力空前发展，官僚士大夫乃至妃嫔公主等崇尚道教之风盛
极一时，神仙怪异之风十分猖獗。”［10］83其实，除去政治因素，道教重视肉体生命的特色也深受玄宗青
睐。玄宗作为无所不能的帝王，唯一无法主宰的就是自己的生命，对永恒幸福的向往自然衍生出对生命
长久的渴望。唐玄宗曾作《与宁王宪等书》，明确记载了玄宗以炼制的仙药分赐兄弟之事，玄宗在书中
写道，“顷因余暇，妙选仙经，得此神效方，古老云:‘服之必验。’今分此药，愿与兄弟等同享长龄，永无限
极”［11］卷40，444。而在道教看来，月宫正是仙界的象征。月宫中，嫦娥是人们熟知的神话人物，她能飞身月
宫，是因食用了西王母给后羿的长生仙药。玉兔被认为是长寿之物，晋葛洪《抱朴子·内篇》讲: “虎及
鹿兔，能寿千岁。寿满五百者，其毛色白。能寿五百岁者，则能变化。”［12］卷1，10早在汉晋时期，兔已入驻
月宫，马王堆帛画的月宫中就有玉兔、蟾蜍，晋傅玄《拟天问》曰: “月中何有? 玉兔捣药。”［13］卷4，203徐州
出土汉画像石中还有玉兔看守丹鼎，炼制仙药的画面。唐人视玉兔为神，柳宗元《天对》说:“玄阴多缺，
爰感厥兔，不形之形，唯神是类。”［14］卷14，231蟾蜍与玉兔同居月宫，汉代《乐府诗集》中有“白兔长跪捣药虾
蟆丸”［15］卷34，505的句子，说明二者均与制作仙药有关。杜甫更明确肯定二者长生久视，不死不灭的神异
性特征，“入河蟾不灭，捣药兔长生”［16］卷225，2411。李白《古朗月行》也说过: “仙人垂两足，桂树何团团。
白兔捣药成，问言与谁餐?”［16］卷225，1697至于月中桂树，古称娑罗，也被唐人认为是吉祥神物。“世间多指
月中桂为娑罗树，……《酉阳杂俎》云:‘……有娑罗树，特为奇绝，不芘凡草，不止恶禽。’……唐开元十
一年海州刺史李邕所作《娑罗树碑》云: ‘……婆娑十亩，蔚映千人，恶禽翔而不集，好鸟止而不
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巢。’”［17］卷6，705 － 706就连伐桂不止的吴刚也是因“学仙有过，谪令伐桂”［9］563。由此观之，玄宗游月宫，意味
着他能够自由出入长生不老的神仙的世界。
玄宗游月宫的记载，表面看是唐代道教界出于抬高道教地位的目的，杜撰了道士作法，使玄宗游月

宫并作霓裳羽衣曲的神话，但这种杜撰却非凭空产生，而是建立在深厚的社会现实基础之上，即玄宗时

并存的中秋玩月之风尚与崇道求仙之渴望，神话的杜撰将二者密切结合。月宫作为长生永年之地的象
征，尤其是中秋月，因了玄宗的加盟，更加引起了人们的关注。中唐刘禹锡在《三乡驿楼伏睹玄宗望女
几山诗小臣斐然有感》中写道: “开元天子万事足，唯惜当年光景促。三乡陌上望仙山，归作霓裳羽衣
曲。”［16］卷356，4010诗中点出了玄宗对“光景久”的祈盼，也揭示了月宫意味着长久与幸福。换言之，长生观
念是玄宗晚年重道、修道的最根本原因。他将崇道求仙的愿望寄托于中秋圆月的意象中。他对长生不
老的追求，对帝王而言，不仅仅是对生命延续的渴望，更重要的是对现世幸福的完美追求，这深深影响着

当时社会的心理结构。
( 二) 中秋节起源的政治背景: 千秋节月宫镜对月宫道教色彩的加强

神话传说只是反映了上层社会对月宫道教色彩的认识，道教思想在月亮上的折射又是如何普及到

民间的呢?

这与千秋节祝寿密不可分。所谓千秋节，始于唐玄宗开元十七年( 729 年) ，《旧唐书》卷八记载:
“八月癸亥，上以降诞日，䜩百僚于花萼楼下。百僚表请以每年八月五日为千秋节，王公以下献镜及承
露囊，天下诸州咸令䜩乐，休假三日，仍编为令，从之。”千秋节的主题是祝愿玄宗万寿无疆，千秋节上，
重要的节令物品是千秋镜，唐代诗人张汇《千秋镜赋》曰:“或体天而设轨，或因时而布令，乃启新节献金
镜，刑于四海，加于百姓……天宫戚里公侯卿士各荐其明，用伸知己，虽大小而殊致，必规圆而相
似。”［18］卷226，97417赵自励《八月五日花萼楼赐百官明镜赋》云:“天下之美风猷，崇五日，重千秋，欢心达于
四海，圣泽均于九州。”［18］卷226，97416玄宗作《千秋节宴》，诗云:“献遗成新俗，朝仪入旧章。”［16］卷3，38显然，在
千秋节这一天，全国都铸造镜子，相互送礼，已经成为一种社会习俗，正所谓“上有所好，下必效之”。
笔者曾撰文探讨唐玄宗千秋节献镜渊源，发现与道教关系密切。［19］67千秋镜有时亦称“宝镜”、“金

镜”，种类很多，其中一类为月宫镜，这从唐诗中不难窥见端倪，如张说《奉和圣制赐王公千秋镜应制》
曰:“千秋题作字，长寿带为名，月向天边下，花从日里生。”［16］卷87，939崔膺《金镜赋》云: “蟾跃影于藻井，
姮娥飞鉴于前窗。”［18］卷226，97417据孙机先生考证，今考古发现的“双鹊盘龙月宫镜”镜背纹饰中有龙纹，双
鹊均口衔绶带( 谐音献寿) 飞向上方的月宫，与这些描述十分类似。陕西近年出土许多菱花形、圆形月
宫镜，有的镜上还有铭文，例如:“凝贵泉兮不动，露明月兮塞云，珊瑚旨兮王廷，飞影兮龙凤，滇银花兮
桂树，祀金兽兮为寿。”［20］140 － 141明确将月宫镜与祝寿及长生的含义联系在一起。从月宫镜图案看，一般
都有嫦娥、玉兔、蟾蜍、桂树等，这些均与道教所重的长生成仙有关，皆含吉祥长寿之意。若说中秋节源
于玄宗游月宫的神话，自然不能令人信服，但玄宗千秋节上大行其道的月宫镜加强了人们对月宫和长生

的兴趣与认知却是不争的事实。换言之，以国家帝王诞节为背景的月宫镜进一步将月宫和道教长生观
念的联系深植人心。
天宝十四载( 756 年) ，安史之乱起于渔阳，次年，肃宗称帝，玄宗的诞节也逐渐淡出历史舞台，最后

一次见于记载是至德三载( 758 年) 八月: “甲辰，上皇诞节，上皇宴百官于金明门楼。”［21］卷10，253德宗时，
“吏部尚书颜真卿奏:‘准礼经及历代帝王无降诞日，唯开元中始为之; 又复推本意以为节者，喜圣寿无
疆之庆，天下咸贺，故号节曰千秋，万岁之后，尚存此日以为节假，恐乖本意。’于是敕停之。”［22］卷4，29则此
时已取消节名。至宪宗元和二年( 807 年) ，御史大夫李元素等上言:“按礼经及历代典故，并无降诞日为
节假之说……今园陵既修，升祔将毕，谨寻礼意，不合更存休假之名，……伏以元( 玄) 宗、肃宗、代宗、德
宗、顺宗五圣威灵在天已久，而当时庆诞犹存，正可言不可行之礼，请依王泾奏议并停，制可。”［23］卷29，545

可见，德宗后“庆诞犹存”，至宪宗时才全部废除。
虽然千秋节已逝，但我们看到从千秋节创立到彻底废止，长达近 80 年之久。诗人戎昱正生活在这

段时间，他曾作《八月十五》云:“忆昔千秋节，欢娱万国同。”［16］卷270，3011戎昱在八月十五回忆千秋节，一方
面表现了千秋节之深入人心，另一方面，也让人感到千秋节与中秋节之间存在着某种隐约的联系。当千
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秋节废止，人们对美好生活的期盼和祝愿需要一个新的依托，由于玄宗以来望月、玩月之风的流行，千秋
节与月宫镜所传播的长寿含义，均使得对月宫的神往由文人雅士而遍及黎庶百姓，那么很自然，人们选

择了与千秋节仅差 10 日，且为一年中最佳月夜的八月十五作为继续玄宗朝道教长生追求的支点。

但是，由于找不到唐代设立八月十五中秋节的确切记载，我们不能说唐代已经出现了中秋节，而应

说，唐人对中秋月的关注以自然因素为基础，添加了浓厚的道教色彩，融入了长生不老的期盼，并全面普

及到民间社会，这使得中秋节的产生具备了条件。中唐诗人刘禹锡曾作《八月十五夜桃源玩月》说:“尘
中见月心亦闲，况是清秋仙府间。……少君引我升玉坛，礼空遥请真仙官。云軿欲下星斗动，天乐一声
肌骨寒。金霞昕昕渐东上，轮欹影促犹频望。绝景良时难再并，他年此日应惆怅。”［16］卷356，4017显然，经过
盛唐的酝酿、发酵，中唐后，八月十五的月亮有了更浓的宗教意味。
( 三) 中秋节起源的社会心理条件: 安史之乱后团圆因子的出现

中唐后，中秋明月更多地出现在唐人诗文中，如杜甫、戎昱、权德舆、刘禹锡、白居易、姚合、韩愈、司
空图、唐彦谦等均写过关于中秋的诗句。张泽咸先生在《唐代的节日》一文中，统计现存约有 90 余首歌
咏中秋月的诗篇。刘德增先生认为，65 位诗人在《全唐诗》中留下了 111 首涉及中秋月的诗作［24］99，不
论谁的统计准确，有一点我们可以肯定: 这些诗篇多出现于盛唐以后，盛唐之前人们所说的“中秋”，实
为“仲秋”，为秋季之“中”的时节，非为今人八月十五之“中秋节”，而中唐中秋与八月十五的概念有了
较多的重合，如王建《十五夜望月寄杜郎中》诗云:“今夜月明人尽望，不知秋思在谁家。”［16］卷301，3434韩愈
《八月十五夜赠张功曹》云: “一年明月今宵多。”［16］卷338，3794司空图《中秋》说: “此夜若无月，一年虚过
秋。”［16］卷632，7300戎昱《中秋夜登楼望月寄人》云:“万里此情同皎洁，一年今日最分明。”［16］卷270，3017显然，中
秋赏月的范围已扩大到民间，且蔚然成风。我们还可以看出，人们的关注点从中秋这样一个“时间段”
逐渐向八月十五这一“时间点”转变。
这种状况的出现，有其深刻的社会心理基础。如果说上述中秋节起源的第一大因子是道教，那是基

于盛唐对现世幸福和长生不老的追求，那么，第二大因子就是团圆，是由于对现实苦难的无奈。这种因
素在中晚唐开始盛行。那是一个动乱而怀旧的时代，杜甫《千秋节有感二首》诗云: “自罢千秋节，频伤
八月来。”［16］卷233，2568《月夜忆舍弟》写道:“戍鼓断人行，边秋一雁声。露从今夜白，月是故乡明。有弟皆
分散，无家问死生。寄书长不达，况乃未休兵。”［16］卷225，2422《月夜》云: “今夜鄜州月，闺中只独
看。”［16］卷224，2407安史之乱带来的不仅是“国破山河在”的衰败景象，还有对人们心理的巨大冲击。从歌舞
升平的“盛世”到颠沛流离的“乱世”，生离死别突兀地展现在人们眼前，团圆似乎由生活的常态变成了
一种奢望。
唐宋之间的五代十国时期更加混乱不堪，殷文圭《八月十五夜》:“万里无云镜九州，最团圆夜是中

秋。”［16］卷707，8211这一时期，团圆成为了人们更加期盼的目标，也使人们对八月十五的关注进一步普遍化。

三、宋代———中秋节的定型时期
如果说中秋节产生的内核存在于唐代，那么，根据目前的史料判断，中秋节确立的时间应是在宋代。

但目前没有官方的资料证明这是一个宋代政府明令设立的节日。晚清学者尚秉和记载: “至八月十五
夜，在唐时虽有玩月故事，在社会视之，似无若何兴趣。……至宋时似盛于唐。《太宗纪》:‘八月十五日
为中秋节，三公以下献镜及承露盘。’又，《膳夫录》:‘汴中秋节食中秋玩月羹。’是可证已以中秋为节令，

故大臣有献玩月羹而成为汴京风俗。……然阅庞元英《文昌杂录》记祠部休假节，有立秋、七夕、秋分、

重阳，而无中秋，是社会仍不以是日为令节，而端午则休假一日。”［25］卷39，424 － 425显然，尚秉和认为宋代玩

月之风盛于唐，但他在考证所谓《太宗纪》后认为，宋代官方也并未将中秋节列为节日。但后世却有学
者采尚氏所引《太宗纪》，并根据尚氏上下文认为此《太宗纪》为《( 宋) 太宗纪》，从而断言“北宋太宗年
间，始定八月十五为中秋节”。如《中国民俗辞典》、《中国风俗辞典》、《中国民间信仰风俗辞典》等书均
持此观点。但考察《宋史·太宗纪》，却无此记载，那么，宋太宗确立中秋节的说法从何而来呢? 《山堂
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肆考》卷十二“献镜条”云:“《唐太宗记》八月十五为千秋节，三公以下献镜及承露囊。”《渊鉴类函》卷二
十“中秋三”条:“《唐太宗记》，八月十五为中秋节，三公以下献镜及承露囊。”将几条记载合而观之，辗
转传抄导致的讹误就显而易见了: 首先尚氏所引《太宗纪》本身有误，其次人们将唐玄宗时八月初五的
千秋节当成了唐太宗时八月十五的千秋节( 中秋节) ，再进一步演变成了宋太宗以八月十五为中秋节，

所以这种说法是无法采信的。
明确提到“中秋节”名称并介绍其节俗的首推南宋吴自牧的描述: “八月十五中秋节，此日三秋恰

半，故谓之‘中秋’。此夜月色倍明于常时，又谓之‘月夕’。此际金风荐爽，玉露生凉，丹桂香飘，银蟾光
满。王孙公子，富家巨室，莫不登危楼，怡轩玩月，或开广榭，玳筵罗列，琴瑟铿锵，酌酒高歌，以卜竟夕之
欢。至如铺席之家，亦登小小月台，安排家宴，团圆子女，以酬佳节。虽陋巷贫窭之人，解衣市酒，勉强迎
欢，不肯虚度。此夜天街卖买，直至五鼓，玩月游人，婆娑于市，至晓不绝。盖金吾不禁故也。”［26］卷4，48 － 49

这段文字被众多学者引述，从中可以看到中秋节已成为全社会各阶层共同的节日，政府也在此夕放宽了

夜晚出行的限制。
与唐诗相应，关于中秋，宋词中最为脍炙人口的是一代文豪苏轼的咏月名篇《水调歌头》，“但愿人

长久，千里共婵娟”，这似乎已经成为了中秋的代名词。今天，人们常吟诵其中的这两句“月有阴晴圆
缺，人有悲欢离合，此事古难全。但愿人长久，千里共婵娟”，以寄托对团圆美好的期盼，却常常忽略了
“但愿人长久”中包含的对人生长久永恒的向往与渴望。我们应该注意到，这句话中不仅有“共”，还有
“长久”，换言之，苏轼所追求的不止是团圆，还有长生久视。我们不妨再看看苏轼写于这首词之前的两
首词。《水调歌头》作于神宗熙宁九年( 1076) 中秋密州任上，此前熙宁八年( 1075) ，他写下怀念元配夫
人王氏的《江城子》，“十年生死两茫茫，不思量，自难忘”。再早一年，熙宁七年( 1074 ) ，由杭州赴任密
州的途中，他写下了《沁园春》寄苏辙，“世路无穷，劳生有限，似此区区常鲜欢。……身长健，但优游卒
岁，且斗樽前”［27］282。这三首词与苏轼其他豪放派词作的区别在于抒发了对亲人的感情，仕途的坎坷，
夫妻的死别，手足的生离，令人情何以堪! 苏轼还写下了“人生无离别，谁知恩爱重?”［28］卷6，280的感叹，从
这些诗词分析，我们可以感受到苏轼对于个体生命的珍视，对于生离死别的无奈和对于人生长久、团圆
相聚的期盼。正是因此，虽然他好奇天上的宫阙，今夕是何年? 虽然他欲乘风归去，到达神仙不老的世
界，但最终，他还是发出了“起舞弄清影，何似在人间”的感慨。近年有学者研究苏轼与道教的关系，有
人认为:“道教作为植根于本土的宗教，对苏轼的人生有着重要的影响。”［29］64有人认为:“苏轼虽然对道
教的神仙方术有清醒的认识 ，但他的一生对此却始终迷恋不已。”［30］42还有人探讨苏轼的道教神仙审美
人格理想。［31］31 － 34

宋人的这种对月亮的认知绝非凭空产生，而是凭借汉晋以来人们对月宫的认识为基础，经过唐代浓

厚道教宣传的熏染、推广与强化后，进一步得以深入和发展而来的。众所周知，宋代也是一个崇奉道教
的朝代，在宋人的节日生活中，中秋传递出道教思想的气息，只是团圆的因子占居了更多的成分，掩盖了

其初始的含义。但中秋明月所蕴含的长生观念并没有随着时间推移而消失，在清代《处州府志》仍有记
载:“八月望日，……为延年之祀。”［32］上编卷3，71

四、明清以后的中秋节俗
宋代以后中秋的节令物品也依稀传递出唐代中秋萌芽阶段的道教痕迹。北宋中秋食玩月羹，并不

像现代人中秋吃月饼，当时只有如铜镜大小的供月之饼。周密《武林旧事》卷六“蒸作从食”条记载南宋
始有作为食品的月饼，但同时还有祭月之饼。我们不妨再将明清时期民间祭月之饼与月宫镜作一比较。
明代北京岁时节日民俗志《北京岁华记》现有手抄本存于上海图书馆，据学者张勃介绍，书中记载: “中
秋，人家各置月饼符像，陈供瓜果于庭，……符上兔如人立。饼面咸绘月中蟾兔。”［33］此处所说的“符”
体现了道教的特点。清末《燕京岁时记》记载: “至供月日饼，到处皆有，大者尺余，上绘月宫蟾兔之形。
有祭毕而食者，有留至除夕而食者，谓之团圆饼。”［34］41饼与月宫镜的图案如出一辙。
考察近现代各地民俗，山东《潍县志》记中秋贡品说:“月饼而外，并以面蒸作月形之食物，直呼之曰

‘月’，……面上四周镂各种花果及动物之类，……作馈遗亲串之用。”［35］210这不禁令人联想到千秋节人
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们以镜相赠的旧俗。由此可以推知，最初的月饼比今天的大，若铜镜般大小或更大，上绘月宫图样或其
他图案，用于供月、馈遗，而今日所食的小型月饼当是中秋习俗发展定型后的产物。解放前，山西太原过
中秋节时，常于庭院高处摆八仙桌，桌上正对明月放一面镜子，镜前点燃两支蜡烛，月烛交辉，相映成趣，

使镜与中秋节的关系更清晰地展现在我们面前。以上种种民俗，令人感到中秋节用于祭月的月宫饼与
玄宗千秋节、月宫镜、唐代道教之间的隐含关系。
五、结 语
古人祭月习俗由来已久，但在唐代以前并未形成节日。南朝梁宗懔《荆楚岁时记》中未提一字，唐

代《艺文类聚》等类书也未涉及中秋，至唐玄宗时，由于道教鼓吹长生的浓厚氛围而使得月宫成为幸福
长久的象征，加之千秋节月宫镜的推波助澜，八月十五望月的风气日兴，并由文士而遍及黎庶，使得中秋

节之形成有了可能，并逐渐见诸宋代的记载。此外，使千秋节长盛不衰的第二个因子是圆月所象征的美
满如意满足了人们对团圆的期望。如今，中秋节是中国人心目中阖家团聚、共赏明月的良宵佳节。
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