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事例 本章开篇没有径直进入傩仪这个对象，是因为在贵州

或其他地区的许多与傩仪相类似的仪式之中，都包含着一个“许

愿“”还愿”的结构在里面，所谓“冲傩还愿”的事象，就处在这样一

种仪式结构之中，作为结构的一部分“，许愿”是有必要先加以描述

和讨论的。以下就是将“许愿”也作为傩仪构造的一个部分而作的

描述。

例一，采自土家族的传说

传说很久以前，一群土家族的放牛娃在河边洗澡，看到水

面的竹梢尖有一男一女两个脑壳在浮动，虽然已经在水中泡

了好久，但脸色还是红润润的，也不发臭。放牛娃们感到奇怪，

把他们弄到山洞里供着，还捏了不少黄泥巴小人摆在两边，又

找来一些野果当供品，然后围着唱歌跳舞，磕头许愿说“：若你

们保佑牛不吃庄稼，不让牛丢失，往后有什么好吃的东西都拿

来供祭。”说来也怪，从此牛果然不乱跑，乖乖地在坡上吃草，

放牛娃再也不愁管牛的事了。

第二年春天，瘟疫流行，很多孩子都患了病，各种药都用

尽了，就是不见好转，急得家长们愁眉苦脸，唉声叹气。这时不

知是谁说，放牛娃们祭的人头显灵守牛，我们不妨去许个愿看

看。于是人们邀约着提点吃的东西去放牛娃祭人头的山洞里
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焚香许愿。过不了几天，得病的娃儿们都好了，人们就按照当

初许的愿去敬供那洞中的人头，并在洞口搭垒了祭台，唱歌跳

舞，感谢神恩。

摘自《德江傩堂戏》，李华林主编，贵州民族出版社 年第

版 页。，第

例二，采自另一个传说

唐初，刘武周要造反，唐王请尉迟恭将军（胡敬德）去讨

平，徐茂公给尉迟将军讲，要他保唐，不要帮助刘武周。尉迟

讲，如要他保唐，必须全国“粉装”。唐王觉得奇怪，把此事奏请

玉皇大帝，玉皇急派霹雳闪电下天门。于是唐朝就遭到灾害，

六月炎热 ，冻死了许多人。太白星官不天下大雪（即“粉装

忍，请出太阳星，霜雪都化为流水，把五岳庙冲垮了，把昆仑山

上的沉香木也冲走了。沉香木被冲到海水里，海底龙宫被震得

不安宁，龙王派寻河夜叉出外查看，只见海面上沉香木大放光

明。龙王派水兵打捞，并急忙请鲁班仙人造为海龙门，到快造

好时被水冲、被火烧，始终造不起来，龙王只得请鲁班打造一

张独脚龙床。公主在床上一睡下，得了瘟疫。一病三年无人能

治，只得请来文王占卦，卦上言说是冒犯了飞天五岳神，必须

在大傩会上还愿，病才能好。于是龙王许下了大傩十二祭，小

傩十二堂，许下长标丈二长，短标一尺二，长标用来造楼，短标

用来拜君王。又许下了神戏二十四个，给君王（指傩公、傩婆）

看，还要杀猪、杀牛、杀马敬奉众神。龙王的愿许完，龙女公主

的病就好了。于是，龙王到处找法师来还愿事，三年都没有找

到。后来遇到九天玄女，九天玄女说，她只管“三霄坛”，大傩道

场不会做。龙王又行到茅山洞内遇见李老君，李老君叫选良辰

和吉日，由他来主持大傩道场。龙宫从此得到安宁。

摘自《贵州傩戏》，高伦著，贵州人民出 年，第版社 页。
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例三，采自今人的口述（时间是 年 日）月

张金太说“：⋯⋯我 年家今天冲寿傩，是由于在 月

我母亲身体不好，按本地习俗就得许愿 月‘祝寿’。我是在

日，父亲 岁生日这天许的愿，等父 年 大寿亲到

时，要请掌坛师来为两老冲寿傩，目的是希望母亲的病快点好

转，两老都能健康活到 岁以上。可惜母亲在 年就去世

了，虽然没有达到我的愿望，但父亲还健在，照样按原来许的

愿冲寿傩。”

摘自《贵州省德江县稳坪乡黄土村土家族冲寿傩调查报告》，

王秋桂、庹修明主持，财团法人施合郑民俗文化基 年金会出版，

月。

对于以上事例，本节的关注不在它们的传说仪式前的仪式

和神话的意义上，也不会去关注它们所谈论的那些有关“冲傩还

愿”起源的讨论。本节注意到，在这些有关“冲傩还愿”起源的谈论

中，揭示出在冲傩仪式举行之前还有着一个引人注目的事象，即我

们将加以讨论的“许愿”。在几乎所有研究“冲傩还愿”的学者那里，

“许愿”这个事象，只是作为冲傩仪式的一个“原因”而得到些微的

描述的，譬如，因为某某人许下了愿，所以现在就举行了仪式这样

确实，大致而言“，许愿”或许只是“冲傩还愿的描述。 ”仪式主体

的背景性活动，它并不在冲傩仪式的结构性要素中担当主要角色，

如此，人们对其忽略，也是意中之事。可是，当我们再来细读上述事

例中的话语时，我们会看到，许愿并不是冲傩仪式中可有可无的部

分，譬如例一所示，如果没有放牛娃们的许愿（包括了祈求和承诺）

和愿心的“应验”，就不会有对于“傩公傩婆”的供奉；在例二中，如

①也有一些学者在其专业化的调查报告中描述了类似“许愿”这种“仪式前的仪

式”的细节，如庹修明先生的《傩坛传承的神秘性与戏剧性》一文所描述的过职

仪式的“筹备”阶段那样的若干细节。该文载台北《民俗曲艺》第 期。

此为试读,需要完整PDF请访问: www.ertongbook.com
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果没有龙王的许愿，也不会有“大傩会”的举行。在这种情况下，冲

傩仪式所具有的“还愿”的功能，就被揭示出来“。冲傩还愿”应当是

一个完整的仪式结构，而许愿则是这个完整结构中的一个前导部

度来看，分，如果从“冲傩”仪式是结构的主体部分的角 许愿则应当

被视为是冲傩仪式之前的一个仪式，自有它的形式和功能。

著名的法国人类学仪式的阈限时期 家阿诺尔德 范根纳普

）在其论文《过关礼仪》中，曾将仪式时间划分为

分离、边缘和聚合三个前后相继的时刻，其中“分离”这个时刻，就

属于我们在这里描述的“仪式前的仪式”。这样的一种划分方式，已

经成为经典。而对于像“分离”阶段这样的对象的研究，则是到了英

特纳（国仪式研究者维克多 ）这里，才被予以

了特别的关注。在《模棱两可：过关礼仪的阈限时期》这篇论文里，

特纳特别的关注力是常常被人们认为是无甚组织化，因而也无甚

意义的“分离”时刻。他认为，如果我们将仪式看作是从一种状态过

渡到另一种状态的“运动的状态”，那么“，分离”阶段这个最初的象

征行为，则“意味着个人或团体离开了他们以前在社会结构中所占

据的固定位置，或离开了一组文化状况（一种‘状态’）”，这是一种

“居间的阈限时期”，在这个时期，仪式主体（“过渡者”）的状态含混

不清，他所经过的领域几乎不带过去的或将来的状态的任何特

性。 仪式阶段的划分，表明了在仪式尚未（正式）举行之前，仪式

便已经开始了，从此仪式参与者便进入了仪式的阈限之中。在许多

跨文化仪式事例之中，我们可以更清楚地认识仪式结构的这一个

部分。

跨文化事例 这里所说的跨文化，是在时间的和空间的意义

上来说的，举凡古代的、现在的、本文化中的、他文化中的各种类型

的“仪式之前的仪式”，我们都可以拈选来作为事例，不必仅限于

① 世纪西方宗教人 页。类学文选》，史宗编，上海三联书店，第
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“许愿”的这种类型，也不必限制在特纳所特别讨论的“入世礼仪”

这种类型。我们认为，这种“仪式前的仪式”在许多类型的仪式中都

是存在的，虽然它们的形式和作用皆会有不同，但是其作为象征行

为的含义和结构则是无大异的。

通过仪式中的事例

在巴西上欣古河的梅伊纳库族人中，这种典礼（指青春期

引用者注成人仪式这种通过仪式 ）的三阶段过程活灵活

现。第一阶段，隔离，其标志是女孩第一次来月经和男孩长到

大约 岁时必须离群索居。孩子进入隐居就是他或她自己住

到早就搭好的长形房屋中的一间内。不会有人来看望他，他也

不能参加村中的生活圈。隐居的年青人晚上出来洗澡、大小便

等，但必须避人耳目 到 年，男孩也差不。女孩大约要隐居

多，不过男孩例外地被允许几个月出来一次。在隐居期间，孩

子接受本民族文化的教导，期望男孩通过一系列仪式性考验，

来建立和尝试他们的力量和勇气。所有考验中有一种是在皮

肤上割一条很长的口子，留下伤疤以示个人关于生活的社会

身份。合并礼仪的高潮是村民刺耳洞的仪典，于此之后，从前

的稚童就作为青年男女加入村中的生活。

摘自《文化与社会人类学引论》［， 墨菲（美］罗伯特

）著，中文译本，商务印书 页。馆，第

古代中国祭祀中的事例

古代中国，在祭祀前要作大量准备工作，一是物力财力的

筹备，二是表达慎重和虔诚。综合起来，主要有下列一些事项：

卜牲系养 个月前，先经过占。凡重要的祭祀，用牲要在

卜选择，然后系养于牢。未经卜选的牛羊叫豕，已卜的叫“牲”，

系养过的才叫“牢”。

卜日。在 日，要占卜日期的吉凶，如果占预定祭祀的前
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卜的结果不吉，就要推延祭祀时间。卜日之法，于卜日 日前

夕，由肆师（祭祀长官）先通知有关各职做好准备，次日一早集

中于祢庙进行卜筮。

斋戒。卜日得吉之后，君主从即日开始斋戒，斋戒期间不

近女人，不作舞乐，不吊丧问疾，以及洁身，食用玉石粉末，等

等。

筹备用品。按照祭祀的性质和规格，将各种祭祀用品，如

祭器、牺牲、粢盛、酒 笾豆、玉帛、车旗、鼓乐等等，准备齐

全，不得出现差错。《谷梁传 成十七年》“：衣服不脩不可以

祭，车马器械不备不可以祭，有司一人不备其职不可以

祭。”

大射选士。天子祭祀，要从诸侯、群臣及邦国所贡之士中

选拔可以参加祭礼的人。选拔方式是在射宫举行大射礼，通过

射箭比赛考察其德行。等等。

鑫著，江苏古籍出版社，参看《神灵与祭祀》，詹鄞 第

页。

以上事例是在跨文化范围内拈选的，特别是“通过仪式”中的

事例，是特纳研究“仪式的阈限时期”的主要对象，其中所阐发出来

的意义，对于其他类型的“阈限时期”，也都具有普遍性。选取上述

事例，可以说明“仪式前的仪式”的主要形式特征。这些特征告诉我

们：仪式前的仪式，不仅具有组织化的形式，而且也有其仪式的象

征意义。

冲傩还愿中的许愿事例 在描述“冲傩还愿”仪式的时候，许

多学者都是将“冲傩”和“还愿”作为两种不同类型的仪式来处理

的。这一方面有理解上的问题，另一方面也有实际事象的支持，推

广开来，亦涉及到对于整个傩仪的类型学的处理，这是更加重要的

方面。本节以“冲傩还愿”作为完整结构来处理这种类型的仪式，是

依据许多仍然实存的民俗现象而加以定位的。虽然学者对于“许
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愿”的结构在傩仪中的表现形式没有更多的描述，但是，从学者们

挖掘整理出来的民俗史料中，可以看到其丰富的存在。贵州岑巩县

晏晓明先生撰文《思州傩愿脚历史轨迹及愿目特征考述》中，曾介

种，至今为止绍说古思州的傩愿脚有近 ，亦在当初古思州治地

种。这些的岑巩县境内发现有 “傩愿”仪式流传的地区和名称如

下所列：

流传在仡佬族地区的傩愿仪式：青草愿、招亡愿、竹愿、过山

愿、财愿、敬白虎愿、河婆愿、傩愿、猖王愿、秧苗愿、请阴府愿。

流传在土家族地区的傩愿仪式：敬磨子坛、斋愿、押愿、罗侯

愿、戏愿、请财愿、半傩半霄、敬龙神愿、赶山愿。

流传在苗族地区的傩愿仪式：苗傩、魈愿、童子愿、贺喜愿、灯

花愿、封社愿、秋愿、耕春愿、结拜兄弟愿、笑和愿、富家愿、敬龙神

愿、庆坛愿、青山愿、人头愿。

流传在侗族地区的有：喜傩愿、侗愿、五丧愿、寿愿、跳鼓愿、药

愿、烛愿、祭祖愿、端午愿、敬老鹰愿、和愿、立夏愿、子孙愿、劝和

愿、敬雷神愿、花船愿、口愿、收魂愿、团圆愿、月半愿（又名回阳

愿）、傩神愿、中秋愿、敬岳神愿、祭牛愿，等等。

以上众多愿目名称，或许有一些是同一愿目的不同说法，有一

些是另外类型的仪式，可是都作为一种“还愿”结构的仪式，则从其

名称中可以寻溯出来。这种结构的仪式，在贵州其他地区则统称为

“冲傩还愿”。一般而言，不论要举行上述哪一种仪式，事先都会有

一个“许愿”的过程及其相应的方式，而后才有举行种种形式的仪

式。譬如，人们可以在心里面叩请神灵保佑，达到目的之后，则酬报

举行某种仪式；人们也可以在神位面前许下诺言以求神佑，人们还

可以通过灵媒（如巫师、法师等等）祷求神灵护佑，并诺许下仪式，

①《贵州文史丛刊》 年第 期。又参见庹修明《傩坛传承的神秘性与戏剧

性》，台北《民俗曲艺》第 期。

此为试读,需要完整PDF请访问: www.ertongbook.com
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等等。许愿的事象，在信仰民俗中乃属常见，只是人们并未予以特

别的考察和注意，这在傩仪研究中更是令人遗憾地阙如的。我们在

“事例”节第三例中可窥见其存在的踪迹，另外，我们只有在傩坛抛

牌过职仪式的描述中，想见到傩仪中的“仪式前的仪式”的一些情

况。庹修明先生的《傩坛传承的神秘性与戏剧性 贵州省岑巩县

平庄乡仡佬族傩戏艺人过职仪式调查述要》一文，以及《贵州省岑

巩县平庄乡仡佬族傩坛过职仪式调查报告》一书中，对其有一些描

述。报告将过职仪式描述为三个部分：仪式的筹备、全堂傩愿活动、

传法过职。其中仪式的筹备部分，即是我们所要讨论的“仪式前的

仪式”，它包括以下过程和内容：

提出过职申请。

筹备牌印。牌印，俗称牌带，由一个牌 根彩带（俗称盒和

牌巾）组成。牌印，只有通过过职仪式的傩坛成员，才有资格拥有，

是傩坛地位和身份的象征物。根据坛规，萧光华（过职者）走亲访

名未婚少女制作彩带。又请人到深友，请来 山采来象征洁净的

“雀不落”树木制成牌盒，等等。

筹备祭品。

筹备谢师的衣物。

安排仪式场地。

接师。按坛规，过职者于开坛前三天去接师傅，接时有礼仪，

如放鞭炮、送上敬礼，等等。

定期。由师傅根据过职者的申请和生辰八字决定。

在这个事例中，过职者提出过职申请的时间是 年 月，

过职仪式举行时间是 年农历二月初三至初六。

另择一例用以补充介绍“许愿”现象。天平撰写的《鄂西苗俗拾

①庹修明《傩坛传承的神秘性和戏剧性》。《贵州省岑巩县平庄乡仡佬族傩坛过

职仪式调查报告》，庹修明等主持，台北施合郑民俗文化基金会出版， 年。
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零 还大牛愿简介》追述了一例 年前举行的还愿活动，其云：

苗民冯远太，年近天命，膝下无子，为求子请苗老师祷告上苍，许下

大牛愿。许愿之后，按苗家风俗，买了一头精壮小水牯，细心畜养，

不事农耕。按巫俗，视牛眼发红，即已到还愿之期。事有凑巧，许愿

一年后，喜生贵子，儿子周岁时，牛眼发红了，巫师说牛示神警，必

须还愿酬报，冯远太遂定了儿子周岁时酬神集庆。

从以上一些描述来看，许愿是“冲傩还愿”仪式结仪式脱离

构中的一部分，也就是说，许愿是冲傩仪式的阈限中的一部分。如

此而言，许愿便是一种具有形式特征的仪式，虽然这种形式特征我

们还不能描述得非常清楚。许愿作为一种仪式，也必定具有其特定

的功能和象征意义。在这里，我称许愿是一种仪式性脱离原来的生

活结构，准备进入另外一种生活结构的象征性行为。所谓仪式性脱

离，表明它是一种象征性行为，这种行为导致许愿人的生活意识发

生变化，并且将一直期望着自己的生活状态发生根本转变。从主观

上讲，仪式性脱离导致许愿人的心理、行为、目的等等方面的脱离

或异于原来的状态；从客观上讲，仪式性脱离亦导致许愿人的身

份、角色乃至生活结构诸方面的变化，从而与原来的状态有很大不

同。所以说，仪式性脱离是改变个人生命状态（或生活状态、文化状

态）的仪式行为。上述特纳对于通过礼仪中的分离阶段的描述和讨

论，充分揭示了仪式性脱离的特征和性质。

生活 在学者的实例考察中，人们对于举行压力与仪式脱离

冲傩仪式的目的谈论得很多，主述人（当事人）和观察者都注意到，

生活本身的压力是导致人们产生许愿乃至举行还愿仪式的主要原

因，由此也就是举行仪式的主要目的。有一段傩坛科仪文中的念

词，将生活的压力与许愿的关系讲解得非常清楚：

生意之人叩许主，一本万利转家门。

①《苗侗文坛》 期，贵州年第 凯里。
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遭官犯法叩许主，敲枷打锁转回程。

病苦之人叩许主，十分毛病退九分。

祈嗣之人叩许主，早送贵子入家门。

许主，是男是女早离身。怀胎之人

关急相亲叩许主，添庚加寿命长生。

誓愿咒诅叩许主，冤家解脱两下分。

疾癫之人叩许主，翻冤解结病脱身。

行船走水叩许主，波浪消平得清平。

朝廷平反叩许主，戈兵平息得安宁。

农夫之人叩许主，前仓打满后仓存。

会仕之人叩许主，官上加官职不轻。

从主述人或参予者的角度来看，生活的危机（贫困、疾病、危险

等等）和更高的需求（发财、长寿、做官等等）是驱动人们去许愿的

最直接的理由。但是，如果我们将许愿与人的希望心理放在一起来

看，我们就会看到，人对于生活的愿望，是多层次和多方面的，所谓

“福、禄、寿”，实则是人的多层次需要的一种最简略和最直接的表

述。如是，则我们讨论许愿的产生与生活压力的关系时，对于生活

压力的理解和划分也应当是多层次和多方面的。另外，正如我们已

讨论过的那样，许愿是一种转变生活状态的行为，那么，状态这个

概念，必定也包括一种全面的生活情形，其反映的是许愿人欲求改

变的原有生活的全面状况。这样来看，生活作为仪式行为所由产生

的推迫力量，也才能够显示出来。因此我认为，此处所说的生活的

压力，指的应当是生活的结构性的力量，它包括了诸如物质压力、

生命压力、角色压力、精神压力以及日常生活各个领域中的压力，

等等。正是在此种结构性力量的推逼之下，人们才会有脱离或与之

①《贵州傩戏》，高伦著，贵州人民出版社
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结合的巨大愿望产生。特别是在像许愿这种具有超越性质的行为

的对照下，这种结构性力量才愈加显示出巨大的负面价值，从而也

显示出一种“许愿宗教”的内在的超越力量。在美国宗教学家斯特

伦（ ）看来，人的一切欲求实现超越性的根本转

变的推动力量，皆来自于人类生活世界的种种无序、混乱、无意义，

它们渗透在日常生活结构的各个方面，在每一种超越性信仰背后，

都有相应的生活的问题作为其负面的推动力量。 以下我们参照

斯特伦所归纳的生活的问题，来略述许愿行为所由产生的生活压

力的结构及其与仪式性脱离的关系。

在人类日常的经验生活之中，物质生活的 乏，常常在威胁人

的生命生存的同时，予与人的自信心、自尊心以打击，使人产生深

深的挫折感，从而推逼人寻求另外的解决之道，这时，一种象征性

解决的行为就会发生。所有祈求风调雨顺、作物丰收的仪式的举

行，其生活的压力盖来源于此，许多与生产、物品相关联的巫术、禁

忌所由产生的生活压力，亦是如此产生。 冲傩仪式里这样吟诵

道：

主人今日酬良愿，五谷丰登堆满仓（搭桥仪式）。

横扫金，顺扫银，金银财宝满仓存（扫光仪式）。

开手光，手拿财宝进家邦（开光仪式）。

思州愿目中的“财愿”“、富家愿”“、耕春愿”“、立夏愿”等等许愿，皆

属此类。

在经验生活中，人的生命的损伤、疾病，以及人的出生、寿命等

等生命、躯体方面的不圆满，不仅带给人肉体上的痛苦，也带给人

宗教生活的理解》，斯特伦著①《人与神 ，上海人民出版社，中文版。

参见《金枝》，弗雷泽著，徐育新等译，中国民间文艺出版社。

此为试读,需要完整PDF请访问: www.ertongbook.com
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以挫折、羸弱、自卑、忧伤等心灵创痛，面对生活结构中出现的这种

对于生命的摧残，人们寻找更加快捷和更加直观的出离之道，这

时，仪式性脱离就会产生，治疾仪式、巫术的出现于此有关，即使在

医疗技术高度发展的今天，生活结构中的这股推迫力量，仍然在很

深的程度上影响人们。冲傩还愿仪式中的许多愿目，亦属此类，例

如“过关愿”“、白虎愿”“、寿愿”“、喜愿”等等，这时，人们为自己的

生命健康而叩许大愿。

在经验性的社会生活中，人们的社会交往生活是多种多样，并

且是必不可少的，人与人之间的关系构建起了社会的大厦，家庭关

系、朋友关系、君臣关系、同事关系等人际关系的健康发展，是与每

个人利益相关的，也是健康人格的形成所必不可少的条件。不幸的

是，现实的社会生活中，充满了自私、冲突、不关心他人，社会生活

的混乱直接给予人们以脱离这个状态，憧憬一个和谐的社会生活

的动力，这时，仪式性的脱离便会产生，人们以许愿的方式祈愿神

圣之灵来平息私欲、调和争端、恢复安宁，等等，思州愿目中的“河

婆愿”“、合神愿”“、口愿”“、劝和愿”“、笑和愿”，便是对于一种共同

的生活法则的祈愿，可以说，这是一种道德性的许愿。

除了直接地给予人们经验刺激的社会生活外，由社会生活所

产生出来的人们的认知需求、意义需求以及超自然追求等精神方

面的匮乏，也作为生活结构之一部分给予人们以推迫之力，逼使人

们寻找象征性解决之道。譬如，人们对于祖先、对于死亡、对于自然

现象、对于价值、对于情感，以及对于上列诸项经验生活所带来的

理知上的困惑，包括对于自己正在实践着的超自然行为，无不有着

认知上的需求和价值上的归宿感的需求，这种归宿感既是经验生

活的基础，也是经验生活的目的，否则，人们便会陷入精神的混乱、

无序、无意义感的空虚之中。这是生活结构产生宗教生活的最决定

性的力量，这个力量现在推涌着人们在形上生活的现状中实现仪

式性脱离，我以为，这是一切仪式或许愿活动的最内在的驱动力，
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虽然它也蕴藏在现实的生活结构之中。傩愿活动中的绝大部分愿

目是为此目的而产生的，例如“招亡愿”是祭祀已故亲人的愿脚，

“竹愿”是为敬祭竹子神而许的愿“，五丧愿”是为祭水、火、雷、风、

杀五种神的许愿愿目“，跳鼓愿”是一种祭祖的愿“，傩神愿”是为祭

祀天皇、人皇而许愿“，霄愿”也是祭祀云霄神的许愿，等等。

探寻许愿行为的社会学，不是本书的目的，以上只是提示出许

愿行为所欲求的仪式性脱离，其内在的驱动力仍然蕴含在全面的

生活结构之中，是人们为了完善解决个体人格与生活结构的和谐

关系而自我推涌出来。

文化压力与仪式脱离 生活中遭遇到 乏、挫折，以的痛苦、

及道德上的冲突矛盾等等，驱使人们对于“另一个世界”即一个完

满的、合乎人性愿望的世界的追求，从而产生仪式脱离的行为，这

还只是从许愿这种活动的生存性原因来考察的。如果从更广阔的

文化系统的角度来考察，我们将会看到，许愿行为的产生，是人们

对于自己居于其中的生活结构的意义、价值的完满的要求而所导

致的，特别是当人们考虑自身生活的意义、价值所能实现的方式

时，更加广阔的文化系统则直接地提供了实施这些需求所能够采

取的方式，在很大程度上，文化系统提供了表达某种意义和价值的

方式，人们别无选择。因此，我们这里所说的“文化压力”

，便是要指出，许愿行为的产生，除了是生活结构所

推涌驱使，同时，它也是一种文化性的驱使的结果“。文化压力”这

个概念，是英国社会人类学家马林诺夫斯基（

）所提出的，通过这个概念，人的社会行为在文化结构的作

用和影响力量之中得到解释。也就是说，人们生活在由自身观念客

观化所形成的文化事物之中，这些文化事物又是人的生活结构中

种种需求、欲望、认知、感受等等人性之物的复杂综合体，这些复杂

综合体既来自人的行为，又影响人的行为，从而建立起文化结构的

内在驱动力量，表现在事物上，则是涉及到一系列的神话、信仰、家
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庭、生产、教育、性、社会交往等领域的风俗习 如气或存在模式。

格尔兹（果换用美国学者 ）的话来说，我们这里所说的

“文化压力”，就是一系列的文化象征，这些象征体现了民族精神风

貌的意义，因此成为人们建立完满生活的意义和价值的直接的表

征，从而也成为了人们解决意义和价值问题的典范和规则

“：文化模式（即象 ⋯具有双重的内征的体系或复合体

在方面：它给意义，即客观的观念形式以社会的和心理的现实，既

使文化模式适应现实，也使现实适应文化模式”。

许愿行为的产生，特别是作为一种仪式性脱离的方式的产生，

自然便与其所居于其中的文化观念、象征系统深刻关联，仅就傩仪

中的许愿／还愿结构而言，文化象征的深邃推力强劲而悠久：从传

统上讲，文化的压力来自远古的祭祀、巫觋习俗，在著名学者张光

直 玛雅连续性文明”的讨论中，一种以祈先生所假设的“中国

禳祭祀为主体的文化连续体，从中华远古一直沿续到当代文明之

中，成为一个文明的典范，在本书以后章节中，我们也将看到，学者

们所谓“傩文化 ）的传统即是这样一种“连续性”的

传统，它已经奠定了许愿／还愿行为的历史的基础，人们采取许愿

的方式，实质上是一种历史的和文化的选择。仅就贵州地区而言，

史籍中所记载的风俗，多在信巫尚鬼的传统之列“：黔信鬼尚巫。坛

神者，邪鬼也。巫（黔谓之端公）言能为人祸福，奉之者幽暗处置大

圆石于地，谓为神所据也。岁时朝夕奉祀，惟谨。又言三年小庆，五

年大庆，则盛具牲醴，歌乐以悦神，不然且忤神意。⋯⋯（”民国 贵

州通志》 卷首 卷）就在这离现在不过 年的文献中，其巫风

巫俗仍然炽烈兴盛，我们可以推知其文化压力对于许愿行为的影

响有多大。

参见《两性社会学》，马林诺夫斯基著，李安宅译文，中国民间文艺出版社。

世纪西方宗教人 年，第 页。类学文选》，史宗编，上海三联书店，
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在这样的文化传统之中，人们对于仪式性脱离的要求，其所采

取的方式，常常是“祈”“、报”等方式。所谓“祈”，有敬献以乞、以求、

这也可以看作是以个人的愿信之心所发动起来以告、以祝等义。

的一种形式，其内部自然有一种求索而后酬报的关系，就像我们看

到的那样，许愿也是一种求索酬报的信仰方式，只是它与求索酬报

的正式仪式有时间上的延宕和间隔。在其强大的“祈”“、报”传统之

中，这种求索酬报的行为日愈得到其文化合理性的支持，从而固铸

为一种文化的无意识，成为许愿行为文化的、心理的内在迫力，自

然而然，当人们欲实行其仪式脱离之时，便不自觉的采取了许愿／

还愿的形式。文献在讨论民间巫俗时，亦说到这种情形，譬如民国

《镇宁县志》便这样称道“：巫教之兴，其来尚矣。⋯⋯镇宁巫觋有

三：曰五显坛，曰川坛，曰花坛⋯⋯以上三坛，汉人信奉最力，而土

人则否，每年秋成以后，迎接端公之庆赛者无虚日，甚有一天庆几

家者。考其原因，实由人有病疾苦难灾厄喜庆之事，暗中许愿，乃至

如愿以偿，乃择期酬之，故有发财赛神之谚。”云云。

当然，许愿活动的形式的决定性力量，不仅仅只是传统的文化

压力，同时也是其所居所处之文化的精神特质的压力的结果。在许

愿的文化处境当中，人们对于许愿酬报的实行，有其特别现实的和

功利性观念在里面，似乎一旦许愿，而又不能如愿以偿，那会不会

如期举行酬报仪式，就将是一个问题。虽然事实上不管人们是否如

愿以偿，也就是许愿是否灵验，人们也会一如既往地酬神敬神，这

或许另有一些想法，可是上述观念中的“讨价还价”关系，在许愿这

里是有明确的认可的。我以为，这是一种文化的“世俗精神”所导

致。虽然巫觋的文明连续体由来已久，然而，久远的文明，其精神既

已渗透在文明结构之中，便有将此结构与生活结构同一、复合的可

能。正如格尔兹所说那样，文化的象征便构成了文化系统。而此时

①参见《神灵与祭祀》，詹鄞鑫著，江苏古籍出版社，第 页。
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的文化系统，便也是一种世俗化了的生活系统，那么，求索酬报的

巫觋观念，在世俗化了的象征系统之中，便自然而然具有一切世俗

生活都具有的现实性和功利性。许愿的“讨价还价”观念，其实亦来

自这样一种充满了世俗精神的文化之中，作为一种仪式性脱离的

象征符号，许愿活动确实展示了该文化中的求索酬报的信仰结构，

揭示它是一种具有充实丰厚的“世俗信仰”的文化的特质。我以为，

正是这样一种“世俗精神”的文化和信仰结构，才使得许愿／还愿的

活动成为可能。就傩仪所处的文化而言，世俗生活的方式及其意

义、价值，是密不可分的，人们的焦虑来自于世俗生活的愿望，人们

解决焦虑的方式，也是来自于世俗生活的愿望，这是一种完全生活

化了的信仰形式，然而，世俗生活所意欲实现的那些圆满的意义和

价值，就是在此从许愿到还愿的仪式性时间的延宕之中，得到了象

征性的表达，也得到了如格尔兹所说的“一种情绪和动机”的“强有

力的、普遍的、恒久的”建立。①

许愿是一种个人仪式 生活压力和文化压力推动了许愿行为

的产生，同时也赋予许愿行为以特别的方式。作为仪式性脱离，许

愿便也是一种仪式，一种象征性行为，自然，也是一种“文化表演”

（格尔兹语），它有其自身的特别的形式。我以为，与傩仪中正式仪

式相比较，不论是动机、功能，还是形式，许愿仪式都是一种个人性

仪式，而不是集体性参与的那种仪式。在仪式的分类中，人们常常

把诸如参禅、静坐、祷告、冥想等等以个人实施方式展现的活动，称

为个人仪式，以揭示个人性地应用象征行为以达到某种目的的仪

式特征，在这种分类中，个人象征行为与集体象征行为，在其象征

性功能上，具有结构上的一致性，都是或祈请助持，或寻求根本转

变，譬如个人祷告与集体祷告，在功能上是一致的，又譬如个人的

静坐炼神与集体的禳灾弥祸，在功能上亦是一致的。许愿作为一种

① 世纪西方宗教人类学文选 页。》，史宗编，上海三联书店，第
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个人仪式，其形式的特征，是个人性的期望和愿信之心所使然，所

以，在某种情景之中，个人会在自己的心里，为了某种愿望而叩请

诸神，许下酬报；个人又会因某种愿望，而在家庭神位前许下愿信；

或在庙宇祠堂，或在山前溪旁，个人都会不拘形式地许下酬愿。不

同的地点，代表了许愿人所叩请的神主的性质，它们分别可能是山

川神灵，也可能是祖先神灵，也可能是天地帝王师祖诸神灵，这些

因其神圣观念之性质而具内容。不论什么形式，作为一种个人实施

的象征性行为，是许愿行为的形式性特征。“今据奏为中国贵州省

德江县，所治地 处居住。奉神设供，焚香请恩，保安迎祥信人名

人，室人 氏，敬为 事，叩许猪鸡羊⋯⋯几牲，酬还良愿一堂。

⋯⋯”在傩仪《上熟》仪式的启语词中，我们了解到许愿的个人的性

质和特征（以上摘自《德江傩堂戏》）。作为一种仪式前的仪式的形

式特征，我们在前面所述的几种仪式（尤其是中国古代祭祀的筹备

性仪式）都具有个人性特征。

许愿是个人的愿信行为，虽然会是为了其他人，为了更多的

人，为了更广大的利益，但是愿信行为是个人的选择，就像生存是

个人性的生存一样，这是不容另外的选择的。一些先秦文献曾记载

了上古社会中的个人仪式行为：商汤王时，曾遇上七年不雨的大

旱，占卜问神的结果，是需要以活人作牺牲才有下雨的希望，汤王

便自己披发散髻，身穿粗布衣裳，身上捆一束白茅草，剪下头发和

指甲，坐上堆积的柴堆，点火自焚以祭天求雨，这时天降大雨，汤王

这里虽然记载的是一个英雄神话，但是，起而复生。 我们看到，个

人仪式由来久远，自然是巫觋文明之所遗。或许在初民社会，个人

仪式的产生是巫觋行为的结果，但是个人作为人神沟通的媒介，其

意义不仅仅是在人神结合的这个方面，而是通过实现人神结合，巫

觋个人实现了生活结构的意义和价值，从而满足了自己的对于生

参见《 页。神祇与英雄》，陈建宪著，三联书店出版 第
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