
一个巫婆的招魂
唱词及相关分析

�王杰文

�� �� 年 �� 月 �� 日
,

笔者在山西省 � 村调查该村村落传说时
,

一

位名叫王怀龙的老人插话进来
,

问我说
, “

你还问些甚嘲 �
”

当时
,

我只是

举例说
,

比如婚丧嫁娶
、

过年过节
、

灾灾病病时人们要遵守的规矩
。

这

一无意中的回答竟引出王怀龙记忆中的一篇巫婆招魂时的唱词
,

这篇

招魂唱词是笔者调查过程中的一个意外的收获
。

本文即是在整理
、

介

绍这篇完整的招魂唱词及其相关的仪式过程
,

然后联系 � 村的民俗事

象与民众观念
,

对唱词本身及其相关仪式过程中的部分民俗宗教观念

所作的初步解释
。

在介绍这篇招魂唱词之前
,

有必要简单描述一下 � 村民众观念中

关于疾病的一般知识
�

当地人认为
,

一个人生病
,

应该有两种类型
,

一种

是实病
,

就是现在科学意义上的疾病
,

要找医院大夫才能医治 � 另一种

是虚病
,

即病人之所以生病
,

是因为他冲撞了神或者是被恶鬼拘走了灵

魂
。

要治好一个人的病
,

一般要在
“

医实
”

的同时也要
“

医虚
” � ,

这就需

要请专业的民俗宗教职业者� 辟邪
。

解放前
,

该村既有
“

巫婆妒
,

又有神

汉
。

现在
,

村里只有神汉偶尔秘密地从事其职业
,

而巫婆的活动却是完

全消失了
。

巫婆与神汉除了性别上的不同以外
,

他们请神附体的方式

也不同
,

巫婆请神用
“

神鼓
” � ,

样式极像太平鼓 � 神汉请神用
“

闪闪

刀
” � ,

这两种神器的共同点在于
,

柄端的三股叉环向上卷起
,

像蒜瓣一

习
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样
,

每一环里边挂着四五个铜片
。

他们请神时的过程
,

当地人都称为
“

提马子
” 。

请巫婆跳神
,

肯定是因为有人被相信丢魂落魄了
, �需要巫

婆找回来
。

据本文信息提供者王怀龙介绍
,

请神前要在病人家的天地

神位前放一张长桌
,

桌上布三盏灯
,

码三堆面食祭品
,

放一升米
,

中间上

三柱香
,

巫婆打起神鼓
,

于是就可以
“

提马子
” �请神 �了

。

由于王怀龙本

人几十年来数次或旁观
、

或亲身参与该村巫婆 �尸婆 �王新爱 �已故 �的

请神仪式
,

所以他清楚地记住了巫婆请神时的唱词及相关仪式过程
。

从他复述的唱词与仪式的完整性及笔者调查过程中其他村民对他的复

述的肯定性评论
,

我有理由相信王怀龙所提供的信息的真实性
。

一
、

招魂唱词及其相关仪式

如前文所述
,

请神仪式准备过程就绪
,

巫婆首先打一通神鼓
,

鼓点

节奏极其单调
,

仅仅与下面的唱词合拍
,

随后就唱道
�

“

马子
” �千拜神

,

万拜神
,

四十八拜拜神灵
。 “

马子
”

左手拿着三环

鼓
,

右手拿着执古音 �打锣用的锤 �
。

锣又响
,

鼓又鸣
, “

马子
”

在锣鼓上

面惊动神
。

惊动惊动 �是 � 真惊动
,

惊动了四海五湖神
。

因为这是主家

�病人的家庭 � 有了病
,

请得来我王家的小顶神� ,

你千里路上闻香烟
,

闻见香烟了往回寻
。

返回来 �咱 �神案中间受香灯
, “

马子
”

请神不知神

大小
,

安神不知神左右
,

来得来得等一阵
,

你听我
“

马子
”

吩咐神灵
,

你们

高处来的高处坐
,

低处来的两边分
,

南方来得归南方
,

北方来得 �了 �坐

北方
,

你凭
“

马子
”

受香灯
, “

马子
”

凭你过光景
。

你给
“

马子
”

挨上来
,

靠

上来
,

挨挨靠靠你 �们 �上坛来
。

你 �们 �来也不要空空的来
,

你 �们 �把包

魂的宝贝带上来
。 “

马子
”

高喊三声 �你 �附顶神
, “

兀横
,

兀横
,

兀横
”

我

喊三声
。

�
“

马子
”

摇头摆尾
,

窜上跳下
,

浑身激灵灵打一个寒颤
,

做出很难受

的样子
,

表示真神正在附着到她身上去
。

〕
�

病人家属套话�
�

你 �想象中的神灵 �不用拷打
“

马子
”

了
,

呵路三声
,

称名道姓吧
。

不

要再拷打了
“

马子
”

了
,

给事主家看病吧
。

“

马子
”

又唱道 �
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一十八上命归阴
,

阳寿不够不收 �那 �灵魂
,

我登云驾雾就上了天

空
,

玉皇大帝封我神
,

要封大神我无有神位
,

要封小神我不愿情
,

封了我

二郎老爷 �老 �下了天空
,

提起家来我有家
,

提起名来我有名
,

提起庙台

来我有庙台
,

陕西石堆山是我的庙台
,

马前叫一声会话之人
。

病人家属套语
� 苦言苦语表不清

,

撇开阴差说如今
,

苦言苦语撤在

后
,

先给事主看病吧
。

“

马子
”

唱 � 大有病�小有病�

病人家属套语
� 大有病

。

“

马子
”

唱 � 男有病�女有病�

病人家属套语
�男有病

。

“

马子
”

唱 �几 日几时得的病 �

病人家属套语
�
腊月初三

。

“

马子
”

唱
�

几 日几时加得重 �

病人家属套语
�

得病是一天比一天加得重
。

“

马子
”

唱 � 上穿甚是下穿甚 �倒换了衣衫又穿了甚 �

病人家属套语
� 没了倒换衣衫

,

上穿青
,

下穿青
,

浑身上下一溜青
。

“

马子
”

唱 � 甚么时辰往上明
。

病人家属套语
�
鸡叫前后

。

“

马子
”

唱 �
你家阴宅坐得是甚么字 �

病人家属套语
� 坐北朝南

。

“

马子
”

唱 � 荃里共有几尊坟 �

病人家属套语
� 四尊坟莹

。

“

马子
”

唱 � 莹里共栽几棵树�

病人家属套语
�总共才有一个柏树

。

“

马子
”

唱
�

甚么都甲往上明�

病人家属套语
�
家善都八甲

。

“

马子
”

唱
�

马前烧上钱三分
。

『主家听吩咐烧纸钱三分】
“

马子
”

唱
�

马后再烧钱三分
。

尺主家听吩咐再烧纸钱三分另
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“

马子
”

唱 � 焚下钱两查真魂
。

〔
“

马子
”

转圈
,

神鼓击地 �再转圈
,

直起神鼓
,

不停地击打
。

见
“

马子
”

唱
�

我大树底下备起马
,

玉皇大帝点起兵
,

我大庙上收
,

小庙里寻
,

我大

庙里问了泥胎神
,

小庙里又问壁画神
,

我搬砖揭瓦细搜寻
,

过河我问了

河伯将军
,

十字路口我问了五道将军
,

山山洼洼我问旋风
,

沟沟渠渠我

问孤魂
,

查来查去不见魂
,

我高喊三声要放顶神
。

病人家属套语
�

这会我们得挨住神
,

靠住神
,

给事主家看病吧
。

该

怎么谢你老人家就怎么谢
。

“

马子
”

唱
�

你们的病情太实重
,

我这神家也搭救不了这病
。

病人家属套语
�
神灵上面有神灵

,

灵人上面还有灵人
,

我们的关煞

就是重
,

也要有关破关
,

有煞破煞
,

该怎么看咱还要怎么看
。

“

马子
”

唱 �斩草人替好人
,

还有七钱二分安心银
。

兀病人家属把一个银元放在预先扎好的一个草人心脏处
。

』
“

马子
”

唱
�

马前烧下钱三分
,

马后烧下钱三分
,

焚下钱两了咱重寻

真魂
。

五道将军报得分明
,

里家亲�家鬼 �是外家亲�野鬼 �
,

里家亲勾结

起外家亲
,

活拿活捉是捉了他的魂
,

十一月二十八就得的病
,

得病时 �是

价 �还打了一个疙省 �打寒颤�
,

我问事主家是真不是真 �

病人家属套语
�

是真
,

一点也不差
。

“

马子
”

唱
�

现在来到了老爷庙中
,

观音岔� 老爷庙里有他的灵魂
。

大包魂是小包魂 �七人七马是大包魂
,

五人五马是小包魂
。

病人家属套语
�

咱五人五马扫 �扫魂 �去吧
。

“

马子
”

唱 �属龙属虎属马的人
,

龙虎相战包真魂
,

一块白布拿手中
,

将它扎在锥子上
,

一张黄表来点着
,

一个瓷碗来擦干
,

将它抹在瓷碗里
,

阳山土
,

背山土
,

五月端五艾根木炭引
。

我问你们包魂的宝贝俱全不俱

全�

病人家属套语
� 没啦嘲

,

你用些甚么东西嘲 �

“

马子
”

唱 �
高头凤凰 �花红大公鸡 �

,

斩妖刀
,

照妖镜
,

金丝箩子
,

金

丝答帚盖了顶
,

五色线线红绿布
,

七个新针来别住
,

米包包
,

面包包
,

还

有病人的口粮包
。

�
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〔等事主家准备好扫魂所用的上述物品后
, “

马子
”

便率领由事主家

早己挑选好的属龙
、

虎
、

马
、

蛇
、

狗五种属相的男姓
,

携带招魂的
“

宝贝
” ,

到 � 村村 口的观音庙招魂
,

一到庙门前
,

先要移神灵
。

〕
“

马子
”

唱 �锣又响
,

鼓又鸣
,

锣鼓上面我移神灵
,

满庙的神灵你们担

待
,

你们去神台歇一会
,

顶神查见有真魂
,

今夜晚上庙扫真魂
, “

马子
”

上

庙你们受香灯
, “

马子
”

带的五人来
,

五马来
,

死丧来
,

暗怨来
,

不干来
,

不

净来
,

请你们满庙的神灵担待来
。

仗
“

马子
”

与众人进庙
,

点灯
,

布香
,

烧表
, “

马子
”

边烧表边唱
。

〕
“

马子
”

唱 �
说起来

,

就起来
,

随起来
,

绕起来
,

真魂三分扫起来
。

�
“

马子
”

要烧三次表
,

每次都要用答帚把表灰按回到箩子里去
。

完

毕后
,

再唱
。

又
“

马子
”

唱 �

再叫一声回家包魂君子人
,

你听
“

马子
”

我对你名
�
高头凤凰头一

�第一 �程
,

斩妖刀子第二程
,

照妖镜子第三程
,

男扮女装第四程 �拿箩

子 �
,

小小马憧略后音
。

再叫一声回家包魂君子人
,

你听
“

马子
”

我对你名
� 金子钱买明灯

,

焚下钱两了咱出庙门
。

高头凤凰你直耳听
,

你听
“

马子
”

我对你名
�
你左

转三
,

右转三
,

转了三回再转三
,

左转三回绕马路
,

右转三回往回寻
。

再叫一声回家包魂君子人
,

你听
“

马子
”

我对你名
� 金子钱买明灯

,

焚下钱两了咱出大门
。

河神面前把钱焚
,

焚下钱两了叫真魂
,

每人每人叫三声
,

声叫声应

叫回魂
。

五道庙前把钱焚
,

焚下钱两了叫真魂
,

每人每人叫三声
,

声叫声应

叫回魂
。

弯弯路上把钱焚
,

焚下钱两了叫真魂
,

每人每人叫三声
,

声叫声应

叫回魂
。

哎
—

,

弯弯路嘲么套弯弯
,

九曲黄河十八弯
,

过了一弯又一

弯
,

真魂三分转过弯
。

�回到事主家门上 卫
“

马子
”

唱 �

金子钱
,

买明灯
,

焚下钱两了叫真魂
,

每人每人叫三声
,

声叫声应叫

习
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回魂
。

〔站在事主家门上刃
“

马子
”

唱
�

再叫一声回家包魂君子人
,

你听
“

马子
”

我对你名 �

高头凤凰你直耳听
,

你把高头凤凰朝病人身上摇三摇来摆三摆
,

真

魂三分摆上身
。

斩妖刀子你直耳听
,

你把斩妖刀子朝病人身上摇三摇来斩三斩
,

真

魂三分斩上身
。

照妖镜子你直耳听
,

你把照妖镜子朝病人身上摇三摇来照三照
,

真

魂三分照上身
。

男扮女装你直耳听
,

叫你打开罗州城
,

罗州城里有真魂
,

金丝箩子

朝病人身上摇三摇来筛三筛
,

真魂三分筛上身
。

金丝答帚朝病人身上

摇三摇来按三按
,

真魂三分按上身
。

米包包
,

面包包
,

还有病人的 口粮包
,

按前心
,

按后心
,

脑心按到脚

后跟
,

浑身按个不漏风
,

真魂三分按上身
。

你把金丝箩子放在灶君中
,

牢牢地扣上三天整
。

高头凤凰你直耳听
,

你听
“

马子
”

我对你名
�

一柱黄香一张表
,

倒坐

门上往外撂 �朝门外扔公鸡 �
。

头朝东
,

大有功 �头朝西
,

大有喜
。

有东有

西节节高
,

真魂三分扫得好
。

再叫主家你是听
,

你把高头凤凰放在鸡架中
,

牢牢地喂上三天整
,

不能献灶不能卖
,

恐怕高头凤凰受下害 � 牢牢地喂上三年整
,

千万不要

忘了救命的人
。

大忌门
,

小忌门
,

大忌门是忌五天
,

小忌门是忌三天
,

寡

妇老婆不要进门来
,

盘头女子不要血门来
,

怀孩婆姨不要扰门来
,

外头

说话家里不要应
,

恐怕阴家接了阳家的令
。

我高喊三声放顶神
,

马前马后教有明人
。

病人家属套语
�

有嘲
,

你放吧
。

“

马子
”

唱
�

马前招呼住阴阳鼓
,

马后招呼住小顶神
,

倒烂家具了弄

不成
,

马前马后把钱焚
,

焚下钱两了我放顶神
。 “

兀横
,

兀横
,

兀横
”

—
我喊三声

。

〔
“

马子
”

朝前方扔神鼓
,

病人家属中早有人接住
, “

马子
”

向后倒
,

病

刃
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人家属扶住
。 “

马子
’,

浑身一颤
,

醒了
。

招魂仪式结束
。

刃

二
、

招魂仪式中的巫婆
、

村民及其灵魂观念

关于招魂仪式
,

钟敬文先生在 《民俗学与古典文学》一文中曾写过

这样一段话
� “

有人认为《招魂》是招死者之魂
。

其实
,

《招魂》是招生人

一时脱离身体的灵魂
,

并不是指招人死后的亡灵 � 。

近代南方民间还有

这种习俗
。

小孩病了
,

家人手持病者的衣服到街上或野外去叫着名字

呼唤他
。

认为这样做
,

可以招回他离体的灵魂
,

因而使疾病痊好
。

可见

这种俗信一直延续了几千年
。 ”

钟先生还引用了朱熹 《楚辞集注
·

招

魂》中的话来证明他的观点
,

他认为
,

魂有生者之魂与死者之魂两种
。

这一看法与 日本学者渡边欣雄在 《汉族的民俗宗教》一书中的观点大

体一致
,

在考察汉民族的灵魂观念时
,

渡边欣雄写道
� “ ‘

灵
’

或者
‘

灵

魂
’ ,

无论人是生是死
,

它们都是不灭的存在
。 ‘

灵魂
’

以活人的身体为

归宿时
,

它与肉体是和而为一的 � 人在做梦的时候
,

它临时离开肉体 �

人死后便永久地离开肉体而去
。 ”

钟先生所引证的关于为小孩招生魂

的习俗其实并不只存在于南方
,

而是普遍流行于整个中国的
,

近年来

各地的民俗志记录可以证实这一点
。

叭总而言之
,

民间存在招生魂这一

习俗
,

这是没有什么疑义的
。

然而
,

上文所提供的招魂唱词中所招的生

魂
,

既不同于钟先生所例举的招小孩的生魂
,

又不类似于宋玉所招的

屈原的生魂
。

因为
,

首先
,

这种招魂仪式的对象一般年龄都比较大
,

而

且病情都比较严重 � 第二
,

这种招魂仪式要由专门的民俗宗教职业者

来操作
,

相应地规模要大一些
。

在贵州扁担山布依族的巫文化中
,

也存

在女巫为成年人招生魂的唱词及相关仪式
,

这是当地女巫所能主持的

最大型的仪式中的一种
,

女巫在唱词中要上天人海去寻找失落的灵

魂
,

就招魂的目的
、

对象而言
,

这与山西 � 村巫婆的招魂唱词及其相关

仪式有相当的类似性
。

在中国汉民族中间
,

向来就有关于人具有复数灵魂的观念
,

其大

致可区分为
“

魂
”

与
“

魄
”

的不同
,

于是就有所谓
“

三魂七魄
”

的说法
。

我

所调查的社区民众也有与此相类似的民俗宗教观念
,

他们也认为魂与

魄可与肉体分离
,

当灵魂离开肉体时就会呈现出病态
,

需要使灵魂重

一俗一民



新与肉体结合在一起才可以恢复健康
。

这是巫婆与普通村民们的共有

知识
,

他们同处一个社区
,

共同信奉着一套神灵体系
,

这为他们的招魂

仪式的成功上演提供了必要的文化情境
,

这一点是不可否认的
。

然而
,

当地村民
,

甚至包括民俗宗教的职业人员巫婆本人也不会像道听途说

的理论家所构想的那样
,

一心一意地去奉行他们告诉调查者的那一套

灵魂观念
。

事实上
,

关于灵魂的有无
,

招魂到底起不起作用
,

巫婆到底

能不能
“

顶神
”

等问题
,

村民中间向来众说纷纭而且往往言行不一
。

那

些从民间仅仅发掘出一种声音来的精致的民俗学调查结果的真实性着

实令人怀疑
,

它们会不会是民俗学家们一厢情愿的谎话呢 �

就我所调查的 � 村而言
,

当地民众中间流传着如下的看法
,

他们

说
, “

祭神如神在
,

不祭也不怪
” , “

迷信迷信
,

迷住了就信
,

迷不住就不

信
” , “

神官的 口
,

没量的斗
” , “

闭上眼了是个神神
,

睁开眼了是个人

人
” 。

一望而知
,

他们并不是绝对地相信神鬼的存在与招魂术的
。

那么

他们为什么还要借助招魂术来辟凶化吉呢� 他们到底是信仰招魂术的

灵验还是信仰别的什么 � 如果他们不相信可以招回生魂
,

那么
,

他们在

招魂仪式中获得的是什么呢 � 让我们还是回过头来仔细看看招魂唱词

及其相关的仪式吧
。

这篇招魂唱词及相关的仪式过程可以大体分为三个大的段落
� 首

先是请神
,

中间是招魂
,

最后是禁忌
。

在整个仪式过程中
,

巫婆是表演

活动的主体
,

相关村民则积极配合她的表演 � 巫婆通过神灵附体
,

从而

成为神的代言人
,

从而与世俗的村民相隔离
。

但是
,

仅仅从角色身份的

角度来看待表演活动中的对话双方
,

极容易想当然地得出这样一个结

论 �
附着了神灵的巫婆庄重而严肃

,

神通广大而又正大光明 � 村民们对

神灵的代言人则是毕恭毕敬
,

知无不言
,

言无不尽
。

事实上
,

只要我们

结合表演底本或对话双方的套话来看
,

就会发现
,

参与表演活动的双方

远不像上面所描述的那样单纯
。

神灵的代言人赤裸裸地说
, “

你凭
‘

马

子
’

受香灯
, ‘

马子
’

凭你过光景
” ,

这那里有神灵圣洁的光环
,

明明是一

个奸滑小人的自白 �至于那句
“

焚下钱两了查真魂
” ,

不知道重复了多少

遍
,

凸显出来的简直就是一个
“

火到猪头烂
,

钱到公事办
”

的贪官的口头

禅 � 此外
, “

马子
”

为了
“

七钱二分的安心银
”

而威胁事主家要
“

放顶神
” ,

一布而厉暑二⋯奋
盯

一

一一一一
一

寻



那简直就是无赖之至
,

不舍于敲诈勒索
。

而村民们只是照着固定的对

话模式回答巫婆的提问
,

无论他们对于神灵的态度如何
,

在请神的场

合
,

他们都不至于取笑神灵的代言人
,

尽管他们可能会无意中说错一两

句话
,

对于这种意外的事故
,

附了神的巫婆总是通过痛骂或是威胁来使

心不在焉的事主严格按照模式对答而不可能有新的创新
。

在请神阶段

的表演活动中
,

巫婆会完全左右对话的既定模式的
。

概言之
,

整个请神

的过程就是巫婆通过巧妙地描述神灵的就位
、

神灵的附体
、

神灵的自

夸
、

神灵的询问及威胁
,

最后得到
“

安心银
” ,

这才正式告诉事主病人的

病因及祈攘的办法
。

值得注意的是
,

附着了神灵的巫婆的真正功劳不

在于发现病人丢失
一

了魂灵
,

因为这是病人家属事先已经知道的
,

巫婆的

任务在于指出病人的魂灵被丢失在哪里以及由她带领众人把迷失的魂

灵还复到病人身上
。

这样看来
,

请神阶段巫婆的表演不过是一个伪装

得极漂亮的勒索而已
。

正如上文提到的地方俗语所言
� “

神官的口
,

没

量的斗
” 。

可是
,

事实上
,

巫婆的这一成功
,

恰好是基于她的招魂本领

的
。

这种招魂本领不在于具体的操作程序
,

因为这种操作程序的具体

知识不为巫婆这一民俗宗教职业者所独有
,

巫婆在招魂仪式中地位得

以凸现的原因在于巫婆这一职业身份的特殊性
,

因为招魂仪式本身的

脚本设置使得巫婆这一角色身份在表演中得到情境化的限定
,

正是这

样一个传承而来的文化脚本赋予了巫婆以特权
,

在这个意义上讲
,

我们

可以说
,

村民们之所以积极配合巫婆表演
,

不是因为他们相信灵魂会因

为她的努力而复归
,

而是因为招魂仪式的模式化设置整体的有效性在

起作用
。

仪式参与者的表演性在仪式将要结束时表现的最为明显
,

甚

至会笑作一团
,

巫婆说要放
“

顶神
”

了时
,

又是要扔神鼓
,

又要向后面倒
,

一来怕摔破了鼓
,

二来怕 自己跌倒
,

样子很是滑稽
,

村民们往往在此时

取笑巫婆
。

他们也为这个
“

闭起眼来作神神
,

睁天眼来当人人
”

的巫婆

感到好笑
,

在人与神
、

圣与俗的瞬间转换中
,

现实生活中的村民们可能

是一个个板着面孔的信徒吗 �

三
、

仪式象征意义的初步分析

拿 � 村的招魂唱词与现有的大部分少数民族的招魂词相对照
,

不

毕石
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难发现
,

各少数民族的招魂唱词多少与屈原的招魂作品及苗族的招魂

习俗有某些关联
。

马昌仪先生说屈原招魂词的基本内容是
“

极言上下

四方之险
,

魂不可去 � 历数家中的安乐
,

唤灵魂归家
。

也就是王逸在《招

魂》序中所说的
‘

外陈四方之恶
,

内崇楚国之美 ”
’。

比如
,

藏族在招魂

时
,

咒师会手持法器念诵招魂词
,

祈求东南西北
,

天上地下
,

山头乃至河

流湖泊的神灵
,

共同来为患者尽快招魂
,

也是描述世间生活的美好
,

引

诱离散漂泊的魂魄
,

劝说它复返 自身
,

身魂团圆
。

这一模式化的招魂唱词也见于布依族的招魂歌
,

布依族的招魂歌

是
“

布依族的先民认识天地
、

大海的哲学思想
,

也展示了古代先民的社

会生产
、

生活景态
。 � ”

布依族女巫在招魂时上天人地
,

在十二层天与十

二层地中找寻生者之魂
,

每唱完一层
,

都要呼唤衣主魂返回
。

此外
,

莫

道才教授搜集的苗族招魂唱词手抄本
,

其基本内容也是
“

叙四方之恶
,

扬故土之美
” 。

但是
,

值得注意的是
,

在所有这些招魂词中
,

巫师都没有

确切指出所招魂灵到底丢失在何处
。

相反
,

找出魂灵迷失之所
,

是 � 村

的巫婆的主要任务
,

这是很值得注意的一个特点
,

这使得 � 村的招魂

词显得更加具有实践性与操作性
, � 村巫婆的招魂唱词因此可 以被看

作是对整个仪式过程程序的叙述
。

与少数民族的招魂唱词相比
, � 村

的招魂唱词实践性强而文学性弱
几

其次
, � 村的巫婆在寻找灵魂时所

找寻的地方也是颇具地方特色的
,

这些地方带有典型的黄土高原小村

落的地貌特征与村落文化地理的特点
,

相反
,

少数民族招魂唱词中
,

巫

师找寻的地方一般比较抽象
,

如苗族巫师要在东南西北中五方搜寻
,

布

依族女巫要在十二层天与十二层地中搜寻
。

这一差异中包含的社会文

化内涵可能要从少数民族的历史中去提取
。

� 村招魂唱词的后两个部分
,

集中了大量的具体操作步骤
,

其中含

有许多民俗信仰的成份
,

比如巫婆所谓招魂的
“

宝贝
”

里有
“

高头凤凰
” ,

为什么要用它呢�据许地山先生在《扶箕迷信的研究》一书中讲
,

中国人

相信灵魂像一只公鸡
,

他说许多记回煞的故事都说煞神像公鸡一样飞

回来
。

他还说
,

俗人移枢
,

如须渡水越山时
,

必要放一只白公鸡在枢头
,

十足地表现了这个信仰
,

甚至结婚
,

如新郎不在场
,

也可以用一只公鸡

来做代表
。

我所调查的 � 村也有在丧葬仪式中出灵时
,

把红公鸡绑在

� 夕
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灵枢上的习俗
,

当地人把这只公鸡叫做
“

引魂鸡
” ,

大概只是引领死者亡

灵进人墓穴
,

未必就是死者的灵魂的代表吧
。

而且
,

少数民族在招魂仪

式中也多使用公鸡
,

可是他们多要杀死它
,

相反
,

� 村的招魂仪式中所

用的公鸡
,

却在仪式结束后倍受优待
。

至于斩妖刀与照妖镜做为辟邪

法器而被使用是常见的
。

可是其他的物品如
,

金丝答帚
、

金丝箩子
、

五

色线线红绿布片
、

七个新针
、

米包包面包包等的作用就不大明了了
,

马

昌仪先生说竹篓作为招魂的工具在南方少数民族中较为常见
,

这与 �

村招魂所用的金丝箩子是否有一定的相关性并不清楚 �此外
,

篓子或者

金丝箩子这些器具与招魂本身的关系是什么也还不尽明了
。

还有
,

为

什么只取龙
、

虎
、

马
、

蛇与狗五种属相的人作招魂的助手呢 �手持金丝箩

子的人为什么要男扮女装�至于招魂上病人身体时的动作
,

扔公鸡来占

卜
,

善待公鸡的举动等就明显含有巫术性意图了
。

而关于仪式结束后

的禁忌措施的意图也相对明了
。

但是就上述仪式过程中全部的程式
、

物品
、

动作
、

禁忌等的内在象征作一个完整的
、

系统的阐释
,

却还需要笔

者进一步的调查实践来加以充实了
。

� 白 占全在 《柳林民俗》中讲
,

现在人们相信科学
,

生病后会去找 医生看病
,

但是
,

在此之

前
,

仍要请王婆或神汉来驱邪
,

俗称
“

去邪心
”

或
“

去臆 �疑 � 心
” 。

� 当地人把这些从事民俗宗教职业的人总称为
“

神官
” 。

� 当地人把巫婆叫做
“
尸 � 发 �� 音 �婆

” 。

地方俗语有
� “
跟好人学好人

,

跟上尸 婆会跳神
” 。

据黄强 先生 《尸 与
“

神
”
的表演》一文 中的考证讲

�
在 中国南方广西某些地区

,

流行所谓
“

师公

戏
” ,

而 当地另有
“
尸公戏

”

这一 称谓
。

关于
“
尸奋

”

这一 名称
,

可能起源 于古代所谓
“

立尸之遗

法
” , “

尸
”

即是古代祭祀之中担任着受人祭祀的偶像的 角色
, “
尸

”

一般 由活人但任
,

他只是在特

定的时空中
,

装扮成神灵的形象以方便人与神的交流
。 “
尸

”

在仪式过程中有一个从
“

人
”

到
“

神
”

再回 到
“

人
”

的转换过程
。

可 以断言
,

久 已 消亡的
“
立 尸

”

制度下充 当
“
尸

”

的人与 文中提到

的
“
尸婆

”

没有什么关 系
,

也许
“
尸婆

”

应为
“

师婆
” 。

�当地也把神鼓叫做
“

花鼓
”、 “

淤面鼓
” 。

� 一种刀 刃至刀 背宽约三公分
,

刀身长二尺
,

柄长一尺的专门用 于仪式的 刀
。

� 当地人只把生
“

实病
”

说成是生病
,

而得
“

虚病
”

则说成是
“

有枚节
”
了

。

� 请神仪式中
,

把巫婆本人称作
“

马子
” 。

� 因为王怀龙在模仿王新爱的唱词
,

所以这里称
“

王家的
” � 而

“

马子
”

是神与人之 间的沟通

者
,

所 以王新爱 自称
“
顶神

” ,

就是顶替神的意思
。

� 下 文中凡日中的话
,

都是表示 在简迷仪式过程
。

勺一一一
一�一�

铭
民俗研究



� 这里
,

病人家属的套话
,

是王怀龙所回忆的 对话
,

它不是某一 次具体的招魂仪式中的时

话
,

而是一种虚拟的应答
。

但是很明显
,

其 中有大量的套语
。

这是一套
“

马子
”

与病人家属都熟

知的
、

配合欲契的对话模式
。

�这是 � 村村 口上的一座庙
。

� 莫道才教授认为
�
前人所说的《招魂》乃是宋玉招屈原之魂的观点 不对

,

而屈原 自招 生魂

的说法也不 可取
。

他 以为屈原 当时并非病入青盲的病人
,

不 必招生魂
。

他说《招魂》应是压 原自

沉之志已定后
,

为后人招 自己之魂而 为的假托之作
。

莫教授的结论基于一连 串的推测
,

证据不

足
。

此外
,

莫教授的 文章中有 多处模栩之处
,

试举两 个最明显的例 子
,

比如
�
他说他所搜集的

《泪罗 民间招魂词》为
“

家传私藏
” ,

后来又说这个抄本的所有者声称
,

他是从一个异姓的老先生

那里抄来的
,

不知莫教授如何解释
“

家传
”

二字
。
至于该抄本是否 为那位老先生的家传

,

英教授

只字未提
,

因此
,

在莫教授 的两篇文章中所提供的信息里
,

我们 无法获悉该抄本是否为 当地下

层民众 传承的招魂唱本
。

另外
,

莫教授本人也惊讶于这个手抄本的 唱词及叙述方式与 《招魂》

《大招》的相似性
,

的确
,

这么深奥难懂的唱 本
,

不知道那位传承人是如何记忆 与传唱 的
,

而 民众

又是如何理解的
。

拿民俗表演活动 的普通逻样来推断
,

这样的表演活动实在是 匪夷所思
。

笔者

对照弄族
、

哈尼族
、

藏族
、

纳西族
、

布朗族
、

拉枯族
、

傈僳族等 少数民族的招魂唱词
,

尤其是对照

苗族其他地区记录的招魂唱词
,

唯独莫先生搜集的这篇
“
民间

”
招魂唱词是个异数

。

以我浅 陋
,

莫教授文 中所谓
“
民间

”
的概念及其相关论述

,

笔者实在不敢盲从
。

� 知 �柳林民俗》
、

《吕梁民俗》� 白 占全著�
,

《红山峪村民俗志》�田传江著 �
,

《纳 西族风俗

志》� 白庚胜 著�
,

《松江 民俗》�欧粤 �
,

《女巫》�韦兴儒著� 等著作中
,

都记录了 当地招 生魂的 习

俗
。

� 韦兴儒先生塞于 对布依族民俗宗教的 总体把握
,

通过对布依族招魂唱词 文本的具体的

分析
,

得出这一 结论
,

真实可信
。
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