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［摘　要］　从仪式与认知结合的角度研究广西龙胜苗族鬼观的文化逻辑。在祈求岁时丰收或面对

疾病、灾难等危机时，苗族采取符合当地的文化传统和社会惯习的祭鬼仪式。在日常生活的仪式过程中，

苗族对自身行为所蕴含的特定逻辑赋予了象征意义，既满足了人们内心情感的需要，又维系着社会秩序

的平衡。
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一、研究理路

在
社会生活中，人们获得幸福或遭遇不幸后，

都会有合乎自身文化的解释。这种现象很

普遍，不同的处置方式显示出迥异的文化逻

辑。埃文斯－普里查德对非洲赞德社会巫术、神谕

和魔法的研究，是同类主题的典范。当人们面临危

机时，要么自负责任，要么指控他人，不同的处置方

式背后必然有社会本身的合理解释，而这些合理解

释（意识层次）和不同处置方式（行动层次）构成了不

同社会对遭遇不幸的特殊处理系统。［１］（Ｐ９）普里查德

试图描述赞德社会的信仰体系来确定当地人是否与

西方人有同样的理性，通过深入的田野个案调查和

透彻的分析，他挑战了过去西方文化视原始人为幼

稚、不具理性的认识偏见。

＊ 基金项目：国家民族事务委员会２０１２年度项目“西部省际结合部民族地区的内发型发展研究”（项目编号：２０１２－ＧＭ－０３８；项目负责
人：麻国庆）。
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对此，英国哲学家彼特·温奇持不同意见，他对

普里查德提出了反驳。［２］温奇认为，一种语言所建立

的世界观和知识系统，不可能去了解另一种语言的

世界观和知识系统。在温奇看来，这不仅涉及以西

方文化的偏见去理解赞德文化的问题，更涉及文化

间的不可共量性，根据现代科学的逻辑思辨来了解

阿赞德人的巫术，没法真正了解他们的思考方式。

温奇的反驳引发了２０世纪６０～８０年代的“理性论

争”，文化相对论受到空前强调：［３］（Ｐ２７９～２８１）每一种文

化都有一套独特的知识系统，其中包含了不同的思

考方式或特殊理性，不能用现代西方科学的思考方

式或形式理性作为普遍理性的标准来理解。

关于如何理解不同文化的思考方式，许烺光在

《驱逐捣蛋者：魔法·科学与文化》一书里提供了两

个有趣的田野个案。他既不赞成西方人类学家将魔

法和宗教完全分割开来的做法，又对他们将宗教魔

法与实验或科学分属于人类行为的两个范畴的主张

提出批评。［４］（Ｐ１）他认为，弗雷泽、涂尔干、马林诺夫斯

基等学者都将宗教与科学区分于两个不同的范畴，

而这种观点经不起田野事实的考验。许烺光所运用

的材料主要来自对１９４２年云南大理喜洲霍乱和

１９７５年香港沙田鼠疫的调查，他证明了，无论是科

技落后的大理喜洲还是科技进步的香港沙田，对于

人们的思维和行为方式都是建立在他们传统观念的

基础上。在这个过程中，传统内容可以冠以新的名

称，或将传统名称换以新的内容，许烺光称之为“信

仰合并”。其结论至今有重要的参考意义：人们同时

采用宗教魔法与科学知识的现象并不是因为他们缺

乏理性，而是因为人们的行为在很大程度上受到他

们所处的社会组织以及他们在那种文化模式中形成

的信仰的影响。［４］（Ｐ８）

普里查德用赞德社会的信仰体系来纠正西方对

原始社会的错误认识，许烺光用中国社会的研究个

案论证了魔法与科学可以并行不悖的合理性。不同

的文化具有不同的思考逻辑，不存在普遍的理性标

准，不能用一种文化的思考逻辑去质疑另一种文化

的行为是否合乎理性。正如某地食物的禁忌恰好符

合现代卫生的标准那样，特殊的文化逻辑可以理解

为，人们在日常生活中用经验知识解决不了的偶然

性问题而采取超自然的观念处理危机的思考方式。

在世俗的日常生活中，人们采取的行为必然符合当

地人的文化传统和社会惯习。面对自然与社会的变

迁，人们世代累积的经验足以自觉产生应对的办法。

人们把超自然观念纳入文化的范畴，赋予了自身行

为特定的象征意义，通过各种信仰仪式展现其内在

的文化逻辑。比较科学理性的研究进路，这更能体

现当地文化的延续与惯性。

论文的研究对象是广西北部的山地苗族。江应

樑认为，明代时苗族的居住区域大体确定，但在近五

百余年间，移居西南边疆的苗族不断受到外力逼迫，

居住地域面积日渐缩小。苗族只好集结于崇山峻岭

中，过山耕狩猎的生活。这样持续了几百年，其结果

使苗族居住的区域缩小至局限于高寒山地。［５］（Ｐ１１１～１１６）

凌纯声认为，苗族居在山巅，垂直分布最高，可称之

为“高山苗”。［６］（Ｐ２７～２８）高寒之地往往环境恶劣和危机

四伏，既要靠天吃饭，又会面临天灾病害等不可抗拒

因素的侵袭。对外部环境的把握可以是经验主义，

也可以是理性主义，甚至可以是神秘主义，无论是哪

一种形式都是对世界的理解方式或对待问题的方

法。［７］（Ｐ８６～８９）这种形式在广西龙胜苗族身上，则表现为

山乡普遍存在的超自然信仰。苗族尚巫崇鬼，古今

亦然。在山区当今科学技术、通信媒介日益普及的

年代，鬼的观念在苗族社会里依然有所体现。

二、伟江里木：一个桂北山区苗村
广西桂林市龙胜各族自治县的苗族主要分布在

伟江乡和马堤乡。论文的田野点在伟江乡。伟江乡

位于龙胜北部，境内多山，最高者是北部和湖南城步

交界的大南山，海拔１　９４０米。

据乡政府２０１０年的统计数据，乡总面积１７０．６

平方公里，有８个行政村，人口共９　６１７人。主要调

查的行政村包括里木村、中洞村、新寨村、布弄村，其

中里木村是重要调查点，该村在籍人口是３８４户，共

１　４６６人，其中苗族人口占有９６．３％。里木村到乡

政府的公路是村级道路，直到２０世纪９０年代末才

开通。村里开往县城的班车一天只能跑一个来回。

山路崎岖，交通极为不便。每逢冬春之际，进出乡的

道路必定受冰雪所阻，直至现在依旧如此。① 里木

村处高山之上，房屋均为木质干栏结构。山高坡陡，

选址建屋一般因地制宜。用石砖把宅基地的一半填

高，以木柱支撑，上铺木板与另一半宅基地持平，形

成一半悬空一半实地的架构。底层空间分成厕所、

猪栏、鸡鸭栏或者堆放木柴、农家肥等，第二层是村

民日常生活的场所，包括堂屋、厨房、卧室，第三层是

阁楼。

堂屋中安置有神龛，这是家屋里最神圣的地方，

当地俗称“香火”。它一般分上下两部分，上部供奉

神鬼和祖先，下部供奉土地。上部最显眼的是红纸

上正中书写的“天地君亲师位”六个大字，两侧一般

① 《受“冻”最重的伟江乡群众生活正常》，《桂林日报》２０１３年

１月６日第０３版“社会生活”，网址：ｈｔｔｐ：／／ｅｐａｐｅｒ．ｇｕｉｌｉｎｌｉｆｅ．ｃｏｍ／

ｇｌｒｂ／ｈｔｍｌ／２０１３－０１／０６／ｃｏｎｔｅｎｔ＿１４８２８３７．ｈｔｍ。
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用楷书写着本家先祖的姓氏、供奉各路神仙、吉利如

意等语句。书写牌位很讲究，新建家屋首次安置牌

位时不能随便，要请师傅挑良辰吉日举行仪式。祭

祀须追本溯源，如果某家先祖是上门或过继的，其后

代一定要把原姓氏并列写上。伟江乡家屋祖先牌位

规范的汉文书写格式和经典的儒家语句体现了浓厚

的汉文化色彩。“天地君亲师”的提法最早出自《荀

子》，①它很早就被儒家奉为“五伦”，是儒家对生命

秩序和宇宙观念的集中表达。［８］（Ｐ１９４）可见，当地苗族

受汉文化影响较深。

笔者先后于２０１０年７～８月和２０１１年１月在

当地开展田野调查，认识了数位师傅，主要是中洞村

田心组的石岩华、里木村白竹组的蒙政顺等。调查

期间，笔者曾多次跟随他们对苗族日常生活的各种

仪式进行参与观察。

三、日常生活的若干仪式及其认知
普里查德在其著作展开论述前曾说过，虽然全

书都在描述赞德社会的信仰体系，但是人们谈论的

事情大部分都是常识性的，实施仪式占用的时间跟

其世俗的事情没法比。［１］（Ｐ３６）在描述伟江苗族的信仰

仪式之前，论文也做一个说明：村民们经常举行祭鬼

仪式所占用的时间跟他们生活里迫切需要解决的事

情也是没法比的，但对鬼的认知观念对他们日常生

活有很大的影响。苗族的鬼文化相当发达，但有

“鬼”无“神”，日常生活的基本词汇中很少提到“神”

一词。在苗族的认知里，“鬼”涵括了“神”。苗族的

“鬼”是一个相当笼统的概念，神鬼之间的界限非常

模糊。［９］（Ｐ６９）鬼神不分在老百姓的观念中是一种非常

普遍的现象。

根据举行仪式的不同情况，米沙·季捷夫曾提

出标准区分超自然力量相关活动的标准：有一套往

往是周期性地举行的，因而可称为“岁时礼仪”；而另

一套的举行则是不固定日期的，也就是在紧急情况

下危机即将来临时才举行的，因而可称之为“危机礼

仪”。［１０］（Ｐ７２６）一般来说，在伟江苗族社会，周期性举行

的仪式通常与生产性的规律活动相关，多与当地的

生计模式相适应；临时性举行的仪式往往为应对危

机才举行，多是解决人们生活中遇到的难题和困境。

关于苗族日常生活的仪式很多，本文以三种见

于伟江苗族社会典型的仪式作为分析对象。这三种

仪式是：拜梅山、送鬼、送火秧。这些仪式都跟苗族

鬼的观念有密切联系，分别针对生产崇拜、生活不幸

和自然灾难举行。本文的目的即欲探讨这些仪式因

何仍存在现代社会中，其存在与苗族对鬼的认知有

何关系，而这些仪式背后的认知展现了怎样的文化

逻辑。

（一）献祭梅山：山地苗族生计的仪式崇拜

按照林耀华的经济文化类型学说划分，传统上

伟江乡属于农耕经济文化类型组的山地耕猎型。这

种类型的特点主要是多以锄类农具垦殖山田，栽培

水稻、玉米、红薯、豆类等粮食作物，住房依山而建，

为不发达的干栏式，狩猎有着很重要的意义。［１１］（Ｐ９４）

桂北苗族所聚居的地方，高山峻岭，延数百里，地势

凹凸，水土极劣，但林深菁密，溪涧分流。居所之处

耕地少而林业多，耕猎经济是传统的生产方式，从前

苗族多以捕猎为生，于是出现了苗族猎神———“梅山

神”，猎人私底下也会叫做“倒鬼梅山”。里木村白竹

组村民蒙永德告诉笔者：“梅山是倒鬼，大人看不见。

小孩可以看见，看见了就哭，怕得很。”打猎之人，都

会祭拜梅山神。梅山神的塑像由木雕成，是一个面

目狰狞的小鬼，一般用红布包裹着。木雕只有巴掌

大，一个圆盘作底托，梅山双手按在上面撑起整个身

体，呈倒立状。目前乡里的生计方式已发生改变，但

人们至今仍有捕猎的传统。

例如，村民蒙永德现在还常到山里布置陷阱捕

杀动物。２０１１年１月１４日傍晚，笔者登门拜访，发

现他们家刚捕获一头野猪。蒙永德的妻子正烧水煮

肉，锅里发出一阵刺鼻的腐臭味。这段时间天寒地

冻，蒙永德很久没有查看捕猎装置了，等到发现的时

候，野猪已经有些腐烂。蒙妻不好意思地说：“这野

猪烂了好几天，不知还能不能吃，不敢叫大家来。但

我们一定要吃的，这是师傅（梅山神）送来的，不能不

吃。”蒙永德正在做祭祀的准备。野猪煮熟后，他拿

上猎具铁夹，经书、卦、酒壶、梅山吹筒上阁楼拜梅

山。梅山神牌位设在阁楼角落，木雕供奉在那里。

祭拜完毕，吃肉前还要对着碗念叨一番，以表敬谢。

蒙永德解释说：“这次捕获的野猪已经腐烂发

臭。但是不好吃也要吃，师傅（梅山神）帮忙找到的

（野猪），只怪自己不及时查看。多少要拿点野猪肉

回来拜师傅，如果不拜师傅，痛头得很，不安人。”供

奉梅山神是猎人认为获取猎物的必要条件。祭拜梅

山神，如同订立一种契约，一旦有所收获，必定虔诚

敬奉。蒙永德认为，山里峰峦叠错，野猪为什么不跑

到别的山头而跑到这个山头，到这个山头后为什么

不落入别人布置的陷阱而偏偏落入自己的陷阱呢？

这是因为自己祭拜梅山神，得其庇佑。他说：“我在

① 《荀子·礼论篇》：礼有三本：天地者，生之本也；先祖者，类
之本也；君师者，治之本也。无天地恶生？无先祖恶出？无君师恶
治？三者偏亡焉，无安人。故礼上事天，下事地，尊先祖而隆君师。

是礼之三本也。
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楼上拜师傅时打卦，①开始时要阴卦，代表师傅（梅

山神）来了，第二要阳卦，代表师傅要快乐，第三要保

卦，告诉师傅要保佑土地要旺。”通过猎物献祭仪式，

不仅使得猎物为猎人合理所有，而且他们也必须有

资格得到猎物。于是，猎物献祭成为了猎人与梅山

神之间的惯常仪式，只要取得猎物，必然就有献祭的

仪式，这种仪式的庄严性与猎人的生产性质相适应。

猎人要享用到猎物，必须先让梅山神拿到它应有的

份额，而其他人与猎物接触则要冒极大的风险。

因此，那些妄图不劳而获盗取猎物之徒则会受

到梅山神的惩罚，蒙永德讲述这么一个例子：“三年

前的九月某天，新寨村老寨组有两户人家不问自取，

拿了猎人捕获的野猪吃。他们遇到了梅山，不到一

年，一家死了两人，另一家死了一人，一共死了三

人。”在蒙永德看来，梅山神不仅为他驱引来野兽，还

能确保他顺利获取猎物。对于献祭的猎人来说，梅

山神是一位猎人的守护神；但对于贪图便宜的外人

来说，梅山神就是恶鬼，它会以惩罚的方式来约束现

世的秩序。

（二）神药两解：仪式治疗与药物治疗并用的医

病观

相对于狩猎中的献祭仪式，伟江当地最常见的

还是关于身体疾病的送鬼仪式。早在民国时期，阮

镜清在《广西融县苗人的文化》一文中曾有桂苗送鬼

的详细记述。在苗族看来，鬼相当于害人的恶魔，作

祟害人得病，唯一的办法是请能通鬼灵的巫师询问

它的要求并设法满足欲望，然后送出村外。阮镜清

认为，巫师送鬼治病能愈，是心理暗示作用影响，于

大病无效，于小病微助。但归根结底，这是苗族未开

化的思维所致，他们不能区别现实与非现实，认为一

个对象可以转化为另一个对象，所以吃了鹿角会善

于奔跑，喝了酋长的血会获得伟大力量。［１２］他对苗族

送鬼仪式的作用归因于心理解释。

阮镜清对广西苗族地区送鬼仪式的描述距今已

有七十年之久，苗族社会在这段时间变化很大，但又

变化很小。所谓的“大”，是指科学生产技术和家庭

生活便利设施的大规模引进；所谓的“小”，是指这些

技术多用于改进基本生存方式上，而苗族传统的疾

病认知上对鬼的观念实质延续至今。

苗族对于什么是病、什么是痛，给不出完整的科

学解释。现实的个体最清楚对自己身体的感受，任

何的异常都会有所察觉。一般情况下，人们有病首

先求助于现代医学。里木村有两间小诊所，感冒、发

烧、跌伤、肚子疼等常见的小病痛都可以在此开药治

疗。有病求医，很正常，连送鬼的师傅也这样做。求

助于师傅送鬼治病，通常是两种情况：第一，濒临病

危，现代医院告知没得救了，但家属还是抱着一线希

望，祈求超自然力量的帮助；第二，身体机能检查正

常却又感到浑身不舒服的病人，医生对此束手无策，

没法指出病痛根源，无法给出科学的解释。人们迫

切地需要合理的原因，去理解这些身体病痛的现象，

这时，“因鬼致病”的传统观念会主导他们的行为。

这样的事例在里木村很常见，兹以列举三例。

个案１：里木村一名妇女几年前患有重病，在龙

胜县医院住院治疗。某晚病情加重，连医生都说没

得救了，过不了当晚。她家人连夜把师傅蒙政顺接

到县医院，替她作法送鬼。这名妇女居然挺了过来，

身体开始逐渐恢复健康，出院后至今健在。

个案２：前面提到的蒙永德是蒙政顺的二儿子，

前段时间浑身乏力，在龙胜县医院和桂林市医院都

做了检查，没查出医学上身体机能的异常。后来，父

亲帮他举行送鬼仪式后，身体才慢慢好转。据其妹

夫蒙政祥说，永德上山砍柴时遇鬼了，才会出现状

况，其妻曾流产过两个孩子，鬼可能是那未曾出世的

小孩。

个案３：村民蒙磨花自己全身不舒服，医院查不

出病因，同年家里丈夫被骗钱，小孩不听话，诸事不

顺。于是去问师傅，师傅告知其夫的父亲摔死后家

人不安置其鬼魂，他带回了不三不四的野鬼。请师

傅作法，发现鬼魂不能上家先位，便在屋里另找位置

设立牌位祭祀。之后，她才身安家宁。

苗乡送鬼治病，以往的学者认为是因为科技医

疗不发达而盛行的一种“迷信”，如果现代医学药物

能够解决人们的病痛，大家也就不会求助于鬼神

了。②［１３］（Ｐ７～２１）但事实上现代医学也并不能包医百病，

不然类似个案１的故事就不会在苗乡广为流传。师

傅做法送鬼挽救病人于危重之际，其真实性在当地

人的认知中难以置疑。往往现代医学技术束手无策

的时候，会带给地方民间师傅作法的契机。灵验，正

是送鬼仪式得以存在的关键。师傅的送鬼仪式符合

①

②

这是伟江苗族用于占卜的工具。木制，形似羊角，一面光
滑，一面刻纹。做仪式时均要打卦以测鬼神意，两面同为下翻为阴
卦，一下翻一上翻为保卦，两面上翻为阳卦。仪式的不同阶段需要不
同的卦象，要打出适合的卦象为止。这跟林耀华在描述福建汉族民
间“卜问”习俗比较像，他说：“‘卜问’习俗乃以木头或竹头削成两片，

然后在神前投掷，木片之仰者叫做‘阳’，覆者叫做‘阴’，一仰一覆叫
做‘圣’。投掷三次，就可到庙壁上查签条。”林耀华：《义序的宗族研
究》，北京：生活·读书·新知三联书店，２０００年，第６９～７０页。

岑家梧在《嵩明花苗调查》（１９３９年）写道：“苗区的疟疾最为
普遍，教会未来之前，苗人患疟疾便要祀神拜鬼，可是鬼神终医不了
疼痛，牧师却有了起死回生的医术，一次二次，都凑奇效，于此不信上
帝的也信上帝了。……以前苗人遭遇荒灾，除了求神之外，便束手无
策，但教会却给了他们运来了大宗的食粮，上帝的奇迹，又把花苗整
个信仰改变了。”见岑家梧著，冯来仪编：《岑家梧民族研究文集》，北
京：民族出版社，１９９２年，第７～２１页。
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苗族传统的认知观念，在心理上容易获取信任。虽

然大多数苗族村民都不会探究现代药物作用的医学

原理，但肯定明白治病必须吃药。因而苗族以为，药

要吃，鬼也要送，于是两者结合，便有了当地人所说

的“神药两解”。

与个案２、个案３类似的例子在苗乡同样屡见

不鲜，遇到的鬼常常是夭折的小孩、意外身亡的人、

未婚早亡的人等。因为这些人死后的灵魂一般都得

不到祭祀，上不了神龛，没有香火，成了游魂野鬼。

对待亡人的态度，从某种程度上是苗族生死观的一

个缩影。如同渡边欣雄所说，只有正常死亡的长寿

者才有资格成为家里的祖先，［１４］非正常死亡的人就

成了恶鬼。因此，上不了家先位的鬼魂也要妥善安

置，才能保证其不对家人作恶。

但是同时上山砍柴，为何只有蒙永德看见了呢？

一种解释是他时运低。这种理解隐约可见中国汉文

化传统儒家的影响。在儒家学说中，“天”是个人格

化的最高神袛，由“天”的观念产生的一个结果是对

“命”的相信。［１５］（Ｐ３２７）中国人的“命”是生来就确定的，

而“运”则会时好时坏，是可以调整的。［１６］（Ｐ８０～８１）因此，

要凭借送鬼仪式，使人与超自然力量之间处于一种

和谐的状态，力图将坏“运”变好。

当地人曾不止一次向笔者表达过这样的意思：

鬼讲仁义，万事好商量。人们对鬼抱着一种既敬又

怕的情绪。中洞村师傅石岩华认为，送鬼实际上是

“师傅作为中人，同鬼讲和”。这一“讲和”，意味着师

傅是人与鬼的中间人，对两边协商，以达到人与鬼的

和谐。“鬼”是一种外在的超自然力量的象征，人们

对于自己不能解释的事情归咎于超自然力量，对超

出自己控制范围的力量怀有一种恐惧的心态，“鬼”

就是文化情绪在人们心理的投射。

当然，苗族对送鬼治病也有不同的见解，特别是

接受过现代教育或者出外打过工的人，他们有自己

的认识，例如村民石政培就认为：“灵验的事情是巧

合，很多时候迷信都很灵，但那不是科学的东西，生

病要打针才会好。以前的赤脚医生，会草药，也学会

了迷信。那时治病到底是药灵，还是迷信灵，谁也说

不清楚。农村养成习惯，一边看病吃药，一边请师

傅。我看，就是药起了作用。以前没有医疗机构，就

算有也不发达，行就行，不行就不行，听天由命，只能

靠迷信。迷信是不现实的东西，但基本每家每户都

会去做。老一辈传下来，现在的人知道是假的，但不

做就不能安慰自己。如果有人不做，社会舆论会说

他舍不得花钱。要不没什么事情还好，如果出了什

么问题，人家就会谴责。”①正如他所描述那般，苗族

治病常常是药物治疗与仪式治疗同时使用，因而没

法确定仪式治疗在医病过程中的实际效用。但即使

是接受现在科学观念的人们，也不会轻易否定仪式

治疗的作用，姑且信之而行动常常是普通民众的一

般心态。而且，这样做能够安慰亲人和应对舆论，以

维持个人心理的秩序平衡。

以此观之，苗族医治病痛传统多依赖于送鬼，这

表明鬼与其个体的生命秩序有直接的联系。现在，

科学观念的普及让他们信任现代医学，但吃药的同

时举行送鬼仪式，这是传统观念与现代科技的交融，

仪式治疗与药物治疗并用，即他们日常生活中所说

的“神药两解”。这充分显示出苗族的文化调适能

力。

（三）火鬼作祟：自然灾难与文化结果

送鬼仪式多限于个人或家庭内部问题的解决，

当全村人面对灾难时，则有更大的祭鬼仪式。里木

村大多是木造的房子，泥砖或石砖砌的房子很少。②

木房子最怕起火，苗寨最严重的灾难就是遭遇火灾。

举行仪式是整个村寨的事情，必须到外乡请师傅主

持。

２０１０年“六月六”那天，里木街发生火灾，村民

蒙明泰家因煤气泄露而失火。当时风大火急，村里

的救火措施极为落后简陋，加之地僻路远，等乡里的

救援人员抵达，为时已晚。一个多钟头的时间里，该

房子已被烧为灰烬。恰逢“六月六”节日，里木街来

了很多赶集的村民。大家伸出援手，积极参与扑火，

结果只烧掉了蒙明泰的房子，幸而没有殃及他邻居

的房屋。在这次火灾后，里木村并没有如笔者预想

般对村里防火设施做任何改善，也没有针对此事件

就防火知识做任何科学宣传，反而由村干部出面组

织了“送火秧”仪式。这是一种类似于傩戏的仪式活

动，请邻近平等乡琉璃村的杨师傅主持。这位杨师

傅的法术得自祖传，其先祖是伟江乡新寨村人。送

火秧仪式一共花了两天时间，一天准备道具，一天举

行仪式。仪式过程具体如下：

在里木街上，以被烧的房子为中心开始仪式。

草龙一条，用五根木棒撑着；龙船一只，骨架是竹子

做成，龙头是草扎，一根长担，两人担起；牛角号一

个，钵两只，鸡笼一个，神符若干。草龙开路，龙船随

后，师傅跟着，四人敲锣打钵，一众村民尾随。龙船

走遍每户人家。进出大门时，号角必响，意为号召天

①

②

被访谈人：石政培，男，１９７３年生，访谈时间地点：２０１１年１
月１２日于里木村白毛组。

里木街上有不少石砖砌墙的房子，但相对于整个行政村来
说，比例非常少。以里木村白竹组和白毛组为例，将近３００人规模的
自然村，砖房数量不超过５间。据笔者的观察比较，这与２０世纪五
六十年代广西进行苗族社会历史调查时的描述相差不大，只是多数
房子墙基换成了石砖。
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兵神将，追随其来去。每户人家早已在堂屋正中祖

宗牌位前摆好桌子，桌上有一碗米，米里有纸钱一

叠，插香三根；前面横放三个酒杯，旁边有一包东西，

里面装有米、盐、茶叶、火纸。地上放一个水盆，装着

火炭的勺子一个。龙船进门，先到里屋绕着火炉转

三圈，然后到堂屋停下，置于水盆之上，龙头朝外，龙

尾向内。师傅站在牌位前，大声唱念。念叨过后，蹲

下打卦，为主人家测吉凶。若有异常情况，当场指

出。凡屋里布置不当之处，主人家立即纠正。若无

问题，便可离去。离开前，鼓钵齐响，龙船先行。师

傅把水盆里的水泼洒在地板上，浇熄火炭，翻倒水盆

盖上。干净的地上被弄得一堆水和火灰，主人家亦

毫不介意。待师傅随草龙出门后，其助手即把备好

的黄符贴在大门边上。每家都打扮完后，众人来到

伟江河边，此时早已撘好一草棚，每家每户都奉献出

一件物品给火鬼。村民杀了两只鸡，龙船洒满鸡血

后被抛到草棚上，点火烧棚。师傅又唱又念，绕着草

棚转圈，时而两手拢在腰间，时而双腿交叉半蹲，不

断向火里洒米，一番唱念。仪式结束后，村民们各自

散去，师傅和一位村民留守，直到火完全熄灭。①

笔者在全程参与送火秧仪式后，发现该仪式比

政府任何防火宣传更有效果。被烧掉是里木村比较

大的房子，年前才装修好，大火吞噬了房子，让在场

的村民感到恐惧。因此，在举行仪式当天，村里每户

人家都做好准备，等待师傅的到来。村民们认为火

鬼可能匿藏在任何一户人家的房子里，大家小心谨

慎地任由师傅对屋内进行仪式性清洁，驱走火鬼。

在堂屋中央师傅作法用水浇灭火炭，象征着家里自

此无火灾忧患。

村民们眼见火起火灭，但追踪火灾起因，虽知晓

是煤气使用不当，却言之凿凿地认为是天上掉下火

秧，由火鬼作祟导致的。村民杨玉辉告诉笔者，以前

村里曾接二连三遭遇火灾，都是房子无缘无故地起

火，他对此言之凿凿：“肯定是天上掉下了火秧，不然

房子怎么会无端端起火呢？以前房子被烧，寨上都

要送火鬼，会请平等乡的老师傅。有次一位老师傅

正要作法，却一屁股坐下来。据说是那火鬼太厉害，

这位老师傅法力不够送不走，他回家后不久就去西

天了。”②普里查德在赞德地区的调查也有类似的经

历，一间装着啤酒的小屋因起火而被夷为平地，他探

得起因是主人晚上点燃稻草去检查啤酒，为了让亮

光照到罐子上，把稻草举过头顶，火点燃了屋顶。结

果，主人和当地居民却把这场灾难归咎于巫术。普

里查德认为，火自身的性质是烫，但并非因为巫术，

燃烧是火的普遍性质，但烧伤某个人却不是火的性

质。这件事情发生的时候就是那人受到巫术作用的

时候。阿赞德人用特有的解释性词语描述事件，他

们意识到和人有关系的事件在发生时所处的特定环

境，以及事件对某人造成的伤害皆是巫术存在的证

据。他们能用巫术解释为什么事件对人是有害的，

而不能解释事件是如何发生的。阿赞德人感知事件

如何发生的时候跟一般人无异，他们看到的是普通

的一束燃烧的稻草点燃了茅草屋顶，而不是超自然

的火焰。［１］（Ｐ８５～９０）同理，在里木村大火事件里，火的燃

烧本性与人损失财产之间，没有必然的联系，也不会

产生必然的效应。火没有遵循自然逻辑来对付与焚

烧房屋有关的人，而人却依循文化逻辑去追究火鬼

的责任。萨林斯认为：“一旦被纳入了人类的领域，

自然的行为就决不再仅是一件经验事实，而是一种

社会意义。一种自然事实被包容进文化秩序之后，

如果还没有失去其物质属性的话，其结果就不再按

照由其属性规定的方式发生。文化‘结果’不是自然

原因的直接后果。在严格的意义上，恰恰是一个相

反的过程。”［１７］（Ｐ１３９）以此观之，里木村大火不仅是不幸

的意外事件，更是突显象征实践的文化事件。煤气

起火，房屋烧毁，按照自然逻辑，这是一对很简单的

因果关系。但是，村民接受了房屋被烧毁的事实，不

等于就接受了房屋被烧毁的原因，纵然他们感知到

的事实跟当时在现场的笔者相同。村民的解释是超

自然的：天上掉下来火秧，这是苗族对鬼信仰的文化

结果，他们认为由超自然力量引发的火灾必须通过

送火秧仪式才能消除。

木房子的结构和质地决定了其时刻面临被烧毁

的危险。面对这种危险，村民们的第一反应是解决

问题，而不是分析原因。笔者问村民：“火灾是如何

引起的？”得到的回答是火鬼在作祟，天上掉火秧。

如果继续追问：“为什么天上会掉下火秧呢？”村民则

无人能解，也不感兴趣。因为他们只要解释了第一

个问题就够了，根本就不会去思考第二个问题。因

果关系的链接从结果到原因，没必要再从一个原因

到另一个原因，那将得不到合理的解释，也超出了他

们所理解的范畴。在自身的文化传统中，村民合理

地解释火灾的起因。举行送火秧仪式，调整了村寨

与外部超自然力量的关系，安抚村民恐惧与不安的

情绪，仪式的感性表达有助于恢复社会秩序的平稳。

四、结论
拜梅山、送鬼、送火秧这三种看似不甚理性的仪

式，依然存在于山地苗族社会中，必然有其合理存在

①

②

摘录自２０１０年７月３０日田野笔记。

被访谈人：杨玉辉，男，１９５５年生，访谈时间地点：２０１１年１
月９日于里木村白毛组。
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的理由。对于某一种文化的特殊性，只有对其存在

的前提加以理解，方能明了其运行的逻辑，而不被表

面的差异所迷惑。这些仪式行为实质上都是祭鬼仪

式，苗族崇拜带来幸运的善鬼（如梅山神等），而将不

幸追责于恶鬼（如游魂野鬼、火鬼等），对其进行安抚

与驱逐。之所以有此表现，是因为对很多村民来讲，

这些仪式不仅包含着“信其然以备行动”的心态，还

涵括了追求幸福的情感认同和理解灾变的认知欲

望，这与山地社会特有的基本心理需要有密切的联

系。因此，这些祭鬼仪式在苗族社会得以存在并延

续至今，很大程度上是由于它们可以在不同层次上

满足苗族人们的精神诉求，并借以构建出合理的心

理秩序和文化秩序。

捕猎的收获、个人的疾病、村落的灾难，所有这

些好的或坏的结果都可以归功于或追究于鬼。个

人、自然与社会的和谐或失序，都可以用超自然力量

进行阐释。举行祭鬼仪式以维持现有秩序的和谐，

或使得外来的超自然力量离去，以恢复原有的文化

秩序。送鬼、送火秧中“送”字表明了人们对外来超

自然力量的态度。山地苗族村落自有其文化生态

圈，不请自来的“鬼”破坏了这个圈内的平衡，人们不

想得罪又不能留着，只好礼送出境，这就是“讲和”。

在不可预测的灾变面前，苗族选择了超自然力量作

为心灵寄托，而这种寄托的存在是人与自然调适的

文化结果。通过这些仪式，苗族构建了个人与社会、

自然与超自然的和谐关系。从这个意义上说，苗族

对鬼的信仰不过是苗族文化与山地环境在相互调适

过程中的特殊表现而已。

因此，鬼观的存在与延续是苗族文化选择的自

然结果，人们很难摆脱对现世幸福的欲求和各种危

险的恐惧，也就很难摆脱对超自然力量的敬畏，因为

人们还是要实现对完整生命逻辑的追求。?
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