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个人与社会
———云南省芒市傣族村寨的生活伦理、仪式实践与社会结构

褚建芳
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摘 要: 个人与社会的关系是社会文化人类学的重大议题。涂尔干、马林诺斯基、莫斯等人类学大家都对此有
所论述。然而，他们所着力的对象都不同程度地偏离了人类生产生活的常态，其解释力因而有所局限。通过对云南
芒市傣族村寨生活伦理、宗教信仰和社会结构的考察，可以发现，社会与个人之间并非对立两分的关系，而是由不同
规模、不同性质、不同大小的集体与之密切联系，形成一个连续的统一体。社会的力量也不仅仅来自于神圣和禁忌，
还来自于凡俗的日常生产生活实践，来自于二者的统一协调以及二者之间的各种中间状态。
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一、引言:人类学的个体与社会关系研究
在人类学家马林诺斯基看来，个人行为不同于

社会行为，因为后者是在前者之外的［1］。可是，他
又认为，众多个人的行为汇集在一起，便凑成了社会

行为［1］。那么，个体行为是如何汇集成社会行为
的? 个体行动之外的“整个的集体制度”是如何产
生以及如何对个体行动产生影响的? 对于这些问

题，仅用“活动复合体”和“有机整体”［1］来回答，显
然难以令人满意。
法国社会学人类学导师涂尔干和莫斯也遇到了

同样的问题。在涂尔干看来，存在一种超越人类个
体的道德力量，这就是集体力、社会力。它使个体在
维持以有机体为基础的个人存在之外，还能体验到

一种非个人的、属于智识和道德秩序的更高的集体
存在。于是，人同时参与了两种对立的生活，人性兼
具了个体性和社会性［2 － 3］。这种集体力、社会力从
何而来? 涂尔干的回答是: 宗教。为此，他把社会与
神圣和禁忌结合起来。在他看来，神或图腾是对源
于社会的非人格力或集体力的物质性表达，即以外

在可见的符号或动植物乃至人格化的神的形式来表

征社会。换句话说，作为一种集体表象，神就是社会
的人格化表征，社会就是神［4］，而集体力或社会力

便来自于这种“社会的制造”［5］的宗教力。
然而，涂尔干的这一假设极端强调了社会的外

在特征: 神圣—社会总是远离凡俗—个体的。结果，
两者的结合就成为一件极其困难的事，甚至总要以

凡俗—个体的自我牺牲为前提，而且，这种结合难免
要与“谵妄”、“狂暴”相连［4］289。
诚然，在仪式庆典、集体聚会乃至革命和战争这

样的集体欢腾场合，集体力与个体意识融会贯通，社

会在个体身上得到了充分展现。甚至可以说，只有
在集体欢腾的情况下，社会才是名副其实的社会。
可是，这种把集体欢腾当作社会化的最高形式的看

法，却暗示集体欢腾以外的社会不是社会，至少不是

完全的社会。于是，个人与社会既密切相关，又彼此
疏离，带上一种高度紧张、极不稳定的特征。
对于这个难题，涂尔干的外甥和学术继承人莫

斯从另外一个角度作出了解答。他从礼物的流动这
一中介入手，讨论了社会的运作过程。在他那里，社
会不再是本质、外在、断裂和疏离的，而是关系、内
在、连续和切近的，它通过礼物的流动过程而得以集
中体现。礼物的流动并非断裂式的集体聚会，而是
社会成员间持续的日常交流。在莫斯看来，正是通
过这种持续的日常交流，社会得以形成、延续、运作
和维持［6］。然而，礼物的流动可能是人类生活中的
重要方面，甚至有时是某些人群社会生活的核心方

面，却并非日常生产生活的常态，只能算是日常生产

生活的特殊状态或场合之一。这种特殊状态或场合
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与真正的日常生产生活仍有某种疏离感。以这样的
具有一定特殊性的“中介”为核心来展开论述，仍然
无法真正解决社会—神圣与个人—凡俗的关系
问题。
不过，莫斯从中介入手来展开讨论，给我们带来

了有益启示，即不一定要从个人和社会对立两分的

角度出发来思考人的社会性和个人性。本文将以中
国云南芒市傣族村寨为例，通过对其生活伦理、仪式
实践和社会结构的分析，对个人与社会关系进行一

些思考和探讨。
二、“懂人话”: 芒市傣族村寨的生活伦理
“芒市”是对中国云南西部一个地方的汉语称
谓，当地傣语称之为“勐焕”( ménghuán ) ，意思是
“公鸡报之地”，它是云南省德宏傣族景颇族自治州
州府和潞西市市府所在地。
芒市傣族村民们在聊天时，常常会说到“懂人

话”这个词。可以说，“懂人话”与否是村民们在谈
论一个人或一类人时最常用的说法。这里，“人话”
虽然也有“人讲的话”或“人的语言”的意思，但其最
重要、最核心的意思则是“人的规矩”。因而，懂不
懂“人话”就是会不会做人、言行合不合乎规范的
意思。
在日常的具体语境中，该词更多被用于否定性

的表达，即“不懂人话”或“尚未懂得人话”。“不懂
人话”与“尚未懂得人话”所针对的对象并无大的不
同，基本上针对中青年人、小孩子和外族人。但是，
由于二者在意思上略有差别，前者直接表示不懂，却

不暗示将来是否可以懂，后者则在前者基础上蕴含

了一种可能性，即虽然现在不懂，将来可能会懂。所
以，后者更常被用来谈论那些尚未进入佛寺学习佛

经的傣族中青年和未成年人，而前者则更常被用来

谈论那些不信仰佛教的外族人。
一般而言，懂不懂“人话”这样的说法可被用于

日常生活中的各种场合、针对各种有关人的言行是
否合乎社会规范的评论，但其具体含义与所带有的

感情色彩并不相同。这种话语既可以用来谈论自
己，也可以谈论别人，既可以谈论不那么重要而严肃

的事，也可以谈论重要而严肃的事。比如当他们比
较老人和年轻人的时候，往往会不那么当真地说老

人们懂人话，而年轻人还没懂人话。如果他们自己
就是还没进入佛寺修行的老人，他们甚至还会自嘲

地说自己还没懂得人话。在谈到小孩子时，他们也
往往会说，小孩子不懂人话或还没懂人话。此时，他
们没有什么特定的目标，只是泛泛而谈。然而，当他

们谈论比较重要而严肃的事情时，懂不懂“人话”就
带有很强的情感色彩了。比如当他们谈论偷盗或打
架这样的事时，所提到的“不懂人话”往往具有讽
刺、批评的意味。当涉及情节严重的大事，如不孝敬
老人、伤风败俗等，“不懂人话”这样的评述就显然
带有骂人的味道了。
“懂人话”这样的话语及其所表达的生活伦理
也被用到佛教人物身上。比如对佛祖释迦牟尼，村
民们会说他特别心好，因为他慷慨大方、乐善好施，
把自己的财产、衣服乃至家庭都捐献给了需要的人。
此外，村民们对僧侣、卜庄①和祖先也有类似的评论
和看法。因此，他们实际上把佛、僧侣、卜庄、祖先、
老人以及普通村民都视作了人，将其置于一个道德

性由强到弱的连续序列之中，用统一的生活伦理标

准来衡量与评论。这种生活伦理跨越了佛教、祖先
崇拜和凡俗世界的生产生活，成为一个连续统一的

整体。
在芒市傣族村寨，有关“懂人话”与否的标准并

未明确成文。然而，对广大村民而言，这种标准是不
言自明、心照不宣的。尽管在具体运用中，这种标准
往往会随着评论者、被评论者、被评论事件，以及发
表评论的具体情境的不同而有所不同，而且评论者

有时甚至会从众多标准中选择一部分出来作为评论

的依据，但从总体来看，这些标准基本上是在村民中

得到公认的，属于一种共识。
这样的标准很多、很具体，比如为人慷慨不小

气，待人谦恭不无礼，乐于助人不自私，积极参与集

体活动，尊老爱幼等，从总体上看，可以将其概括为

“与人为善、团结合作”。值得一提的是，佛教中的
戒律如“五戒”也被纳入到“懂人话”的标准中来。
因此，村民们常说，那些已经受戒守戒的老人是“懂
人话”的，而那些尚未受戒守戒的人是不懂人话或
尚未懂得人话的。即便是那些受过良好学校教育甚
至高等教育的人，只要不持守佛戒，便也不会被说成

是“懂人话”的。可见，“懂人话”这样的生活伦理有
着很强的佛教色彩。
三、多元一体的生活佛教
实际上，芒市傣族村民的宗教信仰与实践并非

是纯佛教的。除了明显占居主导地位的佛教以外，
这种宗教信仰与实践还包括祖先崇拜、鬼神信仰、精
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① 卜庄( bǔzhuāng) 是当地傣语对那些懂得佛经而又热心
于佛教活动的俗家老人的称呼，他们往往承担着一定的

佛教职责。



灵信仰等成分。即便就其中的佛教成分而言，普通
佛教信众的信仰也不同于佛教僧侣，甚至在有些方

面与这些佛教精英的信仰以及佛教的教义相矛盾，

表现出一种功利、实用的特点。然而，长期以来，这
些不同来源、不同成分的宗教已经很好地构成了一
个统一、协调的整体，成为一种独特的以佛教为主体
的宗教复合体，在当地人们的生产生活中被不断实

践着。从这个意义上说，芒市傣族的宗教可以说是
一种多元一体的“生活佛教”。
在芒市，几乎每个傣族村寨都有一个佛寺。除

去日军侵略期间一些寨子里的佛寺遭到破坏以外，

“十年动乱”以前，芒市地区大多数村寨的佛寺里都
有和尚住持。“十年动乱”期间，寨子里的佛寺基本
被毁，佛寺里的和尚，要么还俗，要么迁往缅甸。在
此期间，芒市傣族民间的拜佛听经活动虽仍有保留，

却被迫转入地下，分散在隐蔽的地方偷偷进行。改
革开放以后，虽然大多数村寨的佛寺得以恢复或重

建，但是，既由于文革的影响，也由于现代行政体系、
学校教育力量以及经济变迁的影响，村民们的价值

观发生了巨大变化，“进佛寺做一段时间和尚”这一
曾经的傣族传统习俗越来越受到冷落，佛寺里的和

尚越来越少。到 2000 年，几乎所有村寨的佛寺里都
没有和尚，佛寺以及村民们的一切宗教事务转由卜

庄们来负责组织和安排。不过，这种价值观上的变
化更多地停留在内心信仰的层面。在仪式和日常生
产生活实践的层面，当地村寨保留着大量的佛教仪

式以及与佛教有关的活动。尽管对佛教的虔信程度
有所不同，但无论年龄和性别，只要在村寨中生活，

村民们就要参加佛教活动。即便那些受现代学校教
育和行政体系巨大影响的年轻人，也不公开反对佛

教，而是或多或少地出于佛教信仰与社会压力的双

重作用，不同程度地参与到当地社区的佛教活动中。
可以说，佛教活动仍然是村民社会生活中极其重要

的内容。他们甚至把是否皈依佛教、持守佛教戒律
视为衡量一个人或一群人是否“懂人话”的标准。
村民们对佛教知识的把握程度和态度不尽相

同。这与他们的年龄、性别、经历及其所处人生阶段
有关。大致而言，村民的佛教知识和对佛教的虔信
程度随着年龄的增长而增高，尤其是做了爷爷奶奶

的老年人，由于他们基本从农业劳动和家务琐事中

“退”出来，可以有较多时间和精力从事佛教活动，
而且，人生进入晚年，开始关心死后和来世，他们学

习佛教知识的热情和对佛教的虔信程度明显高于年

轻的村民。女性的佛教知识虽然与男性无明显差

异，但其对佛教活动的热衷程度却比男性高。无论
年龄和性别，真正懂得佛教教义的村民并不多见。
大多数村民所理解的佛教是一种地方化、实践化和
生活化了的佛教，其中许多方面的内容常常与佛教

的本意相矛盾甚至相反。比如对于献供和布施这样
的功德善行而言，佛教的本意是让人们戒除贪念，可

是，到了村民们那里，却成了许多人尤其是老人们追

求来世福报的手段，甚至成了一些人追求今生凡俗

声望的手段。
在芒市傣族村寨，佛寺所藏的文献一般可分为

三类: 一类是佛教的经书典籍，另一类是傣族村民为

了给自己或祖先做功德、求健康或祈福等出资请人
抄写的经书。此外，佛寺中还收藏着有关傣族民间
传说、史书、民歌、杂文等文献以及从别的文字翻译
过来的剧本、小说等。在这样的文献中，教育人们如
何做人的内容占有很大比重。
不仅正式的佛教活动在佛寺里进行，村民们在

日常生产生活中遇到婚丧嫁娶以及有关健康、工作、
人际关系等方面的难题时，都可以到佛寺里请一位

宗教首领———过去是和尚，现在则是卜庄———带领
受邀前来帮忙的老人们集体诵经祈福。此外，寨里
的一些公共活动尤其是功德活动，比如修路、架桥、
挖井等，通常会在卜庄们的组织和支持下进行，即便

一些村务活动，村寨领导也常常和卜庄们沟通，与佛

寺共同组织进行。
除了佛寺以外，芒市傣族村寨还有许多别的形

式的佛教仪式活动，比如在村民家里有人遇到久治

不愈的疾病、面临较大困难或有婚丧嫁娶、乔迁新居
等情形时，村民们往往会请寨里的卜庄以及其他德

高望重的老人到家里帮忙诵经拜佛，为当事人祈福。
无论是在佛寺里还是在村民家中举行的佛教仪

式，总会有一位精通佛教知识的宗教首领为前来帮

忙的老人们讲经，同时带领大家一起诵经拜佛。在
这种场合中，他不仅为大家讲授佛教教义和佛经故

事，还常常讲授傣族传统习俗、历史典故以及与做人
有关的伦理规范方面的事情。在讲解中，卜庄并非
照本宣科地念诵经文，而是常常结合村民们的实际

生活，采用问答的方法与听众们交流互动。普通老
人的很多佛教知识就是在这种场合里学到的。因
此，对于芒市傣族村民来说，定期到佛寺和其他佛教

场合从事佛教活动和持守佛教戒律，不仅意味着达

到了“老人”这一受人尊崇的辈分，更意味着学到了
佛教知识，能够很好地遵守为人处世的规范，成为一

个“知书达理”的人，即“文明人”，而“懂人话”就是
55
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村民们对教养、文明的注解。
除了参加佛教仪式外，芒市傣族村民还极为重

视佛教实践，这一点集中体现在做功德上。为此，他
们会做各种各样的“功德摆”，其中，最盛大的是“帕
嘎”摆，即为了献供佛像而做的集会活动。此外，他
们还常常修桥筑路，修挖水井，帮助老人、穷人或有
急难者等。在日常生产生活中，常常会见到对歌、跳
舞和聚餐等集体活动，其所宣扬的主题大多是有关

生活伦理即与人为善、和谐相处等规范的。在这样
的场合里，村民们从小便耳濡目染，不自觉地习得了

大量有关社会生活伦理的内容。这些活动虽然不一
定是佛教的，但常常在与佛教有关的节日里举行，把

生活伦理与佛教教训联系在一起。虽然由于现代学
校教育的作用，年轻人不一定像老年人那么虔信佛

教教义，但是，佛教仪式的场面、仪式庆典所激起的
感情和记忆，从小便深深地印入他们的脑中。
四、芒市傣族村寨的仪式与生产生活实践
以“懂人话”为核心的生活伦理也体现在芒市

傣族村民的仪式体系和生产生活实践中。无论从种
类、数量还是重要程度而言，芒市傣族村寨都可算是
一个仪式丰富而发达的社会。在村寨生活中，一年
四季举行各种各样的仪式。这些仪式虽然内容、形
式和名目各不相同，但从对生活伦理的表达与体现

方面而言，它们构成了一个统一的连续体。
在芒市傣族村寨的仪式中，既有神圣性强的，也

有神圣性不那么强的，甚至还有神圣性弱到几乎看

不到的。比如在佛教仪式中，佛以及代表佛坐在大
家面前讲经说法的僧侣或卜庄就是神圣力量的代

表; 在祭社或祭祖的仪式中，社神或祖先就是神圣力

量的代表。这两种仪式的神圣性比较强。而在婚
礼、丧礼、乔迁这样的仪式中，神圣力量虽然仍然存
在，其突出性和重要性却有所降低。至于小孩子在
春节向老人拜年，以及年轻人在日常生产生活中为

老人提供服务时老人向前者赐福的仪式，神圣性进

一步降低，甚至察觉不到。因而，在芒市傣族村寨，
各种仪式实际上构成了神圣性由强到弱的连续体。
即便就一个单个的仪式而言，随着神圣力量———佛 /
社神 /祖先、僧侣 /卜庄 /老人———的不同，也存在着
神圣性从强到弱的变化过程，构成一个连续体。
这里，仪式的神圣性指的是仪式中的权威力

量———如佛、僧侣、卜庄、社神、祖先、老人等———在
仪式中被赋予超自然特征的显著性及其被仪式参与

者认可的程度。首先，在不同的仪式中，权威力量各
不相同，其超自然特征的显著性和被认可的程度也

不相同。其次，在大多数仪式中，上述权威力量中的
大多数可以共同在场，比如在泼水节、赶多摆、傣历
新年等节日庆典中，佛、僧侣、卜庄、社神和老人都可
在场，并被赋予不同程度的超自然力量。在仪式以
及仪式后的日常生活中，上述这些权威力量仍然保

有一定的效力。按照其在日常生活中所保有的效力
的高低，这些权威力量构成一个从高到低的序列，即

佛 /社神 /祖先—僧侣—卜庄—老人。至于仪式的普
通参与者———那些尚未皈依佛门持戒守戒的村民，
则没有任何神圣性而言，属于没有区别的凡俗等级。
因此，如果说仪式中的神圣力量代表社会，而普通村

民代表个人的话，那么，佛、僧侣、卜庄、社神、祖先、
老人等则在不同程度上代表着社会。而且，这些社
会的代表并非是与凡俗的个人相分离的，相反，他们

不同程度地带有个人的特征———他们也是人，按照
人的日常生产生活的规范来行事，被按照人的日常

生产生活的规范来要求、期待和评论，而且，他们不
同程度地与凡俗个人相连接，构成从凡俗到神圣的

连续序列的各个中间状态。
从举办的名目和所针对的对象来看，芒市傣族

村寨的仪式既有个体性、私人性的仪式，也有集体
性、公共性的仪式。这里，集体性、公共性的仪式指
的是以集体或社区的名义而发起和举办的仪式，如

各种佛教节日庆典、时令节庆以及以村寨名义举办
的仪式等; 而个体性、私人性的仪式则是指以个人或
家户的名义，如身体健康、事业顺利等，而发起和举
办的仪式。但是，个人性的仪式并非仅由个人举办
和参加，而是包含个人、家庭成员以及与其相关的亲
友。比如帕嘎摆，从名义和所针对的对象来看，通常
是以个人或家户的名义组织起来的以向佛寺供献佛

像为主要内容的仪式活动，但是，做摆者所在村寨甚

至周边村寨的村民们都会赶来参加庆祝———事实
上，周边村寨的村民们即便不是阖村前来，也常常有

很多人来参加。他们常说，做帕嘎摆是对全村乃至
周边村寨有益的好事。
然而，芒市傣族村寨的大多数仪式并不是那么

明确地分为个人仪式或集体仪式。可以说，大多数
仪式既有个人性，又有集体性，既可被看成私人的，

也可被看成公共性的，比如由同一个年龄组的伙伴

们合起来所做的向佛寺捐献佛像、佛经、匾额等的
“合摆”［7］58 － 74，以及因修葺佛寺建筑、筑桥修路、修
挖水井、建造寨门等公共行为而由参与者们组织发
起的各种被称为“摆”或不被称为“摆”的仪式。近
十几年来，芒市傣族地区还出现了由同一村寨中数
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个同姓家户联合起来做帕嘎摆的情形。对于这些仪
式活动，从不同的角度可以对其私人性和公共性作

出不同的解读。除了这些与佛教有关的仪式活动
外，芒市傣族村寨日常生产生活中还存在着许多个

人性与集体性兼有的仪式活动，比如婚礼、丧礼、乔
迁仪式等，虽然是由个人或家户发起且为了个人或

家户而举办的，但仪式的参与者往往包括本寨的大

多数村民以及周边村寨的亲友。因而，即便是个人
仪式，也会把个人和集体联系在一起。
关于这种把个人和集体联系在一起的个人仪

式，一个典型而常见的例子就是“洗沐咂”
( hdmūzā) 。这是一种祈求健康顺利的仪式。举行
洗沐咂仪式的情况大致分为两种: 一种是当事人的

身体很好，也没有遇到什么不顺利的事。不过，按照
生辰八字，他需要在生命中的某个时间点上做这样

的仪式，以便求得健康长寿、事事顺心。一般来说，
这种仪式在瓦期到村寨佛寺里举行，连续做上 3 年。
举行这种仪式的人多是老年人。每到这个时候，他
们本人或晚辈便带上比别人多得多的供品去佛寺，

送上额外的钱，把自己的经书交给佛寺长老，请他帮

忙念经祈福。另外一种情形更为常见，即当一个人
在一段时间内身体不适久难痊愈或接连受挫诸事不

顺的时候，往往会举办洗沐咂仪式。在这种情况下，
洗沐咂可以说是一种祛病除灾的仪式活动。有时，
这种活动会和叫魂、驱鬼的活动结合在一起。在这
种情况下，仪式中往往会用到一根白线，这是刚刚纺

好或刚刚买来，尚未浆洗过的生线。据说，这根白线
连着佛，有了这根白线，鬼便不会来扰。
这种仪式在举行之前，当事人家里会派人拿着

当事人的生辰八字到一位算命先生那里，请他帮忙

看看原因。为此，当事人一家通常要备上一小袋 2
斤左右的生米，里面放 5 元或 10 元钱，送给算命先
生。根据当事人生辰八字上的信息，算命先生会判
断出当事人是否以及何时需要举行“洗沐咂”仪式。
如果算命先生算出当事人需要在某天举行这种仪

式，那么，在算出来的那个日子之前，当事人家里要

备办供品，邀请一位宗教首领和亲友邻里中的老人

们在仪式当天前来帮忙。在仪式举行的当天，供品
被摆放在当事人家堂屋里的佛龛前，前来帮忙的老

人们面朝佛龛跪坐在堂屋里。点燃香烛后，宗教首
领便带领老人们诵上几段经文，向佛表达虔心和尊

敬，然后开始讲经。讲经后，老人们照例齐诵几段经
文，内容主要涉及持守佛戒、虔心向佛等。家里的仪
式完成后，宗教首领带领当事人家的一些男子把一

些拜佛供品拿到村口外的某棵大榕树下举行祭拜仪

式: 先用一根白线把盛放了荤素饭菜和水果糕点等

供品的容器串在一起，绕着大榕树的树干围成一圈

绑好。然后，卜庄点燃香烛，带领男子们蹲在地上，
双手合十举在额前，口中轻声祈祷，求圣树保佑当事

人健康平安顺利。
值得注意的是，在仪式中，前来帮忙的老人们必

须齐诵包括“五戒”在内的经文。在这种“助念”中，
老人们个人性的念力合在一起，成为一种集体加持

力。这种集体加持力被相信一方面对当事人更有
益，另一方面也对参与助念的老人们更有益。在这
样的仪式中，不管是当事人的家人，还是前来帮忙的

老人及在场服务的中青年人，都通过仪式体验到一

种社区感和集体感，体验到集体与合作的重要性。
于是，个人性的仪式变成了由许多人共同参与执行

的公共性的仪式，个人和集体被连接成了一个统一

的整体，

除了仪式活动以外，芒市傣族村寨的很多生产

生活实践活动都体现了个人和集体的结合，比如建

盖房屋、修桥筑路、插秧收割以及各种聚餐等。在这
样的实践活动中，合作是基本的主题，比如建造房

屋、修桥补路、清洁和维持灌溉系统等都需要村民们
的合作劳动，在婚礼、丧礼等活动中，全村各家也会
有人赶来帮忙。这些实践活动不仅不与仪式活动相
断裂或分离，而且与之相通，共同把个体与社会连接

成一个连续统一的整体。
五、芒市傣族的经济生活与社会结构
芒市傣族村寨主要坐落在芒市坝上，农业是其

主要经济形式。其中，村寨就是一个个相对独立的
社区。从传统上看，芒市傣族村寨的土地所有权名
义上属于土司，民众只享有耕种权，但土司只是在指

定某个村寨所能处置的土地的限度时，才成为仅有

的严格意义上的真正地主。在土司指定的限度之
内，土地由村寨头人根据村民们的需要分配给他们，

而且，为了保证分配的公平公正，或者为了容纳新来

的住户或满足人口增长的需要，土地随时可能被重

新分配［8］。因此，土地实际上是村寨社区的公共财
产。农民只需按期缴纳租税，便享有对土地的实际
处置权，甚至包括耕种权的买卖［7］99 － 100。
村寨是一种典型的内婚集团，村民们被鼓励在

寨内选择婚姻对象，同时，年龄群体的丰富多彩的集

体活动也有利于寨内村民们的交往与择偶。与寨外
对象的婚姻不但不被鼓励，而且常常要受到一些惩

罚。比如按照习俗，想要嫁到外寨的女性需要先向
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其年龄群体交上一笔罚金，才能完成这桩婚姻。因
此，村寨成员之间往往亲上加亲，整个村寨构成一个

亲属关系网。
很多农业性的生产生活靠单个家户是无法完成

的，必须要有各种各样的合作，比如插秧、收割、盖房
等。此外，婚礼、丧礼等仪式也需要集体的合作。在
这样的合作中，村寨成员是主要甚至唯一的力量。
因而，村寨的公共舆论和习俗对个体成员有着强大

的约束力。不管个体的心里有什么样的想法，只要
他想在村寨中生活，就必须服从村寨的习俗规范。
除了舆论的约束力外，村寨的习俗规范还有一定的

惩罚力。比如若有成员严重违反了村寨的习俗规
范，便面临“洗寨子”的处罚，即请全寨村民吃饭，以
示谢罪。
在村民们的合作中，每个个体的任务大致相当，

因而，个体性是不被突出的。相反，个人的力量、贡
献和价值体现在集体任务的完成上。但是，个人的
力量并非可有可无，也并非被忽视，而是将关注的焦

点指向一种集中的趋势，汇聚成集体的力量，就像在

老人们助念中个人的念力汇聚成集体的加持力

一样。
在村寨中，存在着众多不同性质、不同规模的群

体组织。其中，最重要、最普遍的是年龄群体。年龄
群体是由从小在一起生活的年纪相仿的伙伴组成

的，是在平时的活动与交往中自发形成的。随着成
员年龄的增长，年龄群体的规模、人数及其所参与的
公共事务的性质和多少也会发生变化。于是，在村
寨领导和宗教领袖的参与下，年龄群体会不断合并

与重组，每个年龄群体所跨越的年龄段也发生变化。
通常而言，从少年到未婚青年这个阶段，随着成员年

龄的增长，年龄群体的人数越来越多，规模和年龄跨

度越来越大，参与公共事务的频度也越来越高。到
了已婚青年和中年的阶段，他们逐渐从宗教活动中

淡出，把主要精力用于从事凡俗性的生产生活，只参

加很少一些佛教仪式活动。这个阶段的年龄群体进
一步重组，规模和年龄跨度更大，人数更多，内部也

有更多更细的分化，出现许多不同性质的亚群体，比

如田汝康先生提到的“吃饭会”等。到了老年，他们
重又热衷参与佛教活动，再次有所合并和重组。这
一次，他们的年龄段分得更细，跨度更小，通常 3 － 5
年为一组。随着老人们年龄的进一步增长，其所在
组的规模因成员的逐渐离世而变小。于是，年龄相
近的两个班合并成一个新的班，以满足群体参与集

体活动的需要。这样的过程发生得比较缓慢，是靠

群体所参加的集体活动来显示、标志和促生的。
年龄群体都有自己的领袖、活动经费和纪律。

领袖是群体公共意见的代表: 参加什么样的集体活

动，在其中出什么力，以及如何出力，并非是由群体

领袖个人决定的，而是要得到群体成员的集体认可。
领袖的产生也通常是根据个人对活动的热心程度和

领导才能自然形成的。年龄群体的纪律往往非常严
格，不容许其成员违反。一旦违反，就会受到处罚。
因此，年龄群体的成员们往往会认真谨慎地遵守群

体纪律，不敢冒犯［7］46。
群体中的普通成员也可以表达自己的意见，还

可以在群体活动中尽情展示自己。因此，在群体的
活动中，成员们表现出既有合作也有竞争，既有对群

体规范的遵从，也有个体意见的表达。然而，这种个
体意见的表达最终都要统一为群体的集体意见。群
体领袖往往能够把握和提出最能代表或顺应民心的

意见，因而，其个人意见常常能够成为群体的集体意

见。反过来，那些最常提出顺应民心意见的个人，往
往最常受到成员的拥戴，成为群体的领袖。因此，如
果我们承认年龄群体因性质、规模和级别的不同所
存在的分化是个人与社会之间不同程度的中间状态

的话，那么，可以认为，作为个人与集体意见相互作

用相互转换的场所，年龄群体起着连接个人和社会

的作用。
芒市傣族社会是一个有着强烈等级色彩的社

会。等级结构不仅弥漫在政治领域，也弥漫在亲属
关系领域和宗教领域。不同领域的等级序列是同构
的，比如在政治上，有个人、家户、村寨、乡镇、县市这
样的序列; 在宗教上，则有个人、家户、村寨佛寺、乡
镇佛寺、县市佛寺这样的序列，以及见习和尚、沙弥、
比丘、住持比丘、中心佛寺住持和尚、县市佛寺住持
和尚这样的僧阶与之对应，从而形成一种“政教合
一”的特征; 而在亲属关系领域，除了个人、家户、扩
大家庭这样的级别以外，还存在着明显的门当户对

式的等级内婚习俗，这种等级既包括政治性的身份

地位，也包括宗教性的神圣地位，而且在具体的婚姻

中，政治地位和宗教地位之间在一定程度上常常可

以发生临时性、情境性的交换［9］。
在这种同构的序列中，个人和集体并非对立两

分，而是连续体的两端，中间包括各个不同等级的中

间状态。如在神佛与孩童之间，存在着僧侣、卜庄、
老人、中青年这样的中间状态，在土司与普通平民之
间，存在着官员、乡镇领导以及村寨首领这样的中间
状态，而在村寨内部，则存在着不同性质和规模的群
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体组织。在每个特定的集体中，个人都有特定的身
份，处于特定的位置，享有特定的权利且承担特定的

义务。因而，每个个人就是集体或社会中的一个具
体角色，对于每个个人，社会都有依其具体身份地位

而形成的规范和期待。于是，芒市傣族村寨的等级
结构把村民个人与村寨集体、凡俗生产生活与神圣
宗教生活连接成一个统一的整体。
当我们说个人就是社会中的具体角色时，并不

意味着个人在社会中没有冒尖或凸显个性的情形。
在芒市傣族村寨的生产生活中，虽然等级特性非常

普遍和突出，以致个人竞争和冒尖的情形并不多见，

但这样的情形并非没有，其中最突出的便是以个人、
家庭或联合家庭为单位做“帕嘎摆”。在“帕嘎摆”
中，同时做摆的几个家户会想尽办法甚至勾心斗角，

以求在所献佛像和其他供品的种类、大小、颜色、形
状以及数量等方面胜出。即便在寨中同一年只有一
家做摆的时候，这一家也会同以前做摆的人家或者

同邻近村寨做摆的人家进行比较，以便能有独到之

处。在望摆时，摆主家的老人身穿显贵的衣服，坐在
佛屋里接受客人的参拜和祝贺; 在礼黄卤时，摆主家

的成年人身穿显贵的衣服，走在行进队伍中最显要

的位置。这种对个人性的突出是特殊的、暂时的。
这种暂时性的对个人性的突出是芒市傣族社会所允

许甚至提倡的，因为它首先表明了摆主一家对佛教

的奉献、对村寨带来的益处和对社会规范的模范执
行。在这样的情境中，个人和集体实现了一种象征
性的对等: 摆主成为了集体或社会的榜样，成为人们

仰慕的对象。
六、结论
前面所谈的个人和社会，都是来自于西方的现

代意义上的概念。在这种框架下，个人与集体、个体
与社会、凡俗与神圣被对立两分。事实上，从对马林
诺斯基、涂尔干及其追随者们的比较中不难看出，他
们都认为社会并不等于个体的简单相加，而是高于

个体且外在于个体的东西。这种看法来自于把个体
视为自然物，而把社会视为非自然物的西方哲学立

场。基于此，他们试图把社会客体化，将其视为个体
的产物和认识活动的对象。正是由于这种对立两
分，使得马林诺斯基和涂尔干们的解释面临了一种

悖论性的困境。
在芒市傣族村寨，村民们并无这样的个人和社

会的概念，更谈不上二者的对立两分。在他们那里，
二者之间存在着众多不同层次、不同性质、不同规模
的中间状态，而且，个人是趋同化的个人，是社会化

的个人，个人是与社会相结合的。
其实，涂尔干也对个人与集体以及凡俗与神圣

之间的各种中间特征有所提及［4］44，但他并未对这

种中间特征给予足够注意。作为涂尔干的学术继承
人，莫斯抓住礼物的交换或流动这一处于个人与社

会之间的“中介”环节，从关系和运作过程的角度来
解决个人与社会关系的贯通问题，虽然在一定程度

上较好地解决了涂尔干和马林诺斯基的难题，但由

于礼物仅仅在莫斯所研究的“古代社会”中才具有
显著性和重要性，并不能代表日常生活的整体或全

部，甚至不是日常生活的常态，所以，他的阐述仍然

无法真正令人满意地解决社会—神圣与个人—凡俗
的关系问题。芒市傣族的案例告诉我们，对存在于
二者之间的中间状态以及二者之间相互包含的特征

的关注，可能是克服上述对立两分困境的关键。
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