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身体实践与文化隐喻:
基于凉山彝族毕摩与苏尼的探究

唐钱华　 拉马文才

　 　 〔摘要〕 　 身体人类学视角为理解凉山彝族毕摩、 苏尼的身体实践与文化隐喻提供了新维

度ꎮ 以身体实践为基础ꎬ 毕摩、 苏尼形成了 “毕” 与 “尼” 的身体技艺区分ꎮ 以 “毕此” 和

“尼症” 为基础的毕摩、 苏尼身体区格与传承制度ꎬ 是彝族传统社会结构中家支制度、 血缘、
根骨观念的映射ꎮ 从苏尼迷狂的身体表征到以 “祭” 为核心的毕摩理性化身体规范的确立ꎬ
是彝族原生性宗教由巫到史、 由巫到礼的发展史ꎮ 毕摩、 苏尼身体研究取向ꎬ 为回应彝学研究

的理论关切与拓展中国身体人类学研究范式提供了思路ꎮ
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　 　 “身体” 作为理解人类的维度之一ꎬ 自 １９
世纪以来在人类学中就占有重要位置ꎮ① 及至 ２０
世纪 ６０ － ７０ 年代ꎬ 在玛丽􀅰道格拉斯 (Ｍａｒｙ
Ｄｏｕｇｌａｓ) 与约翰􀅰布莱金 ( Ｊｏｈｎ Ｂｌａｃｋｉｎｇ) 的推

动下ꎬ 标志着真正意义上的身体人类学 (Ａｎｔｈｒｏ￣
ｐｏｌｏｇｙ ｏｆ ｔｈｅ ｂｏｄｙ) 研究发端ꎬ 并涌现出蔚为大观

的身体理论ꎮ 如玛丽􀅰道格拉斯的两种身体观

(物理的身体、 社会的身体)ꎬ 西佩斯 􀅰休斯

(Ｎａｎｃｙ Ｓｃｈｅｐｅｒ － Ｈｕｇｈｅｓ) 与玛格丽特􀅰洛克

(Ｍａｒｇａｒｅｔ Ｌｏｃｋ) 的三种身体观 (个体的身体、 社

会的身体、 身体政治)ꎬ 约翰􀅰奥尼尔 ( Ｊｏｈｎ
Ｏ􀆳Ｎｅｉｌｌ) 的五种身体观 (世界中的身体、 社会身

体、 身体政治、 消费者的身体、 药物的身体)ꎮ②

上述身体理论的启示使我们看到ꎬ 身体是一个多

元分类体系ꎬ 具有多重社会文化意涵ꎮ
差异性的身体实践方式是四川凉山彝族毕摩、

苏尼的重要特征ꎬ 从身体角度对毕摩、 苏尼的分

类ꎬ 无时无刻不体现在民众地方性知识话语体系

中ꎮ 身体人类学理论正好为我们深度挖掘民众对

毕摩、 苏尼解释的地方性话语ꎬ 探索隐含在毕摩、
苏尼身体中的彝族文化隐喻提供了新思路、 新维

度ꎮ 梳理当前毕摩、 苏尼研究成果ꎬ 我们发现从

身体人类学视角对两者深入探究的成果十分有限ꎮ
目前能看到的零星研究主要是对苏尼 /嫫尼身体的

探讨③ꎬ 从萨满教视角对苏尼体现的萨满特征的

思考ꎮ④ 事实上ꎬ 从更广阔的身体视角审视ꎬ 毕
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摩、 苏尼身体实践与身体生成过程是一种综合性

的社会文化现象ꎬ 其不仅是彝族社会结构、 社会

秩序的映射ꎬ 更从一个侧面呈现出彝族宗教文化

的发展图景ꎬ 构成我们理解彝族宗教史的新路径ꎮ
本文即以身体人类学的理念关切为基点ꎬ 以苏尼、
毕摩的身体实践为基础ꎬ 探究苏尼、 毕摩如何被

建构为不同类型的仪式专家群体ꎬ 以及隐含在从

苏尼到毕摩身体实践方式转变中的彝族宗教发

展史ꎮ

一、 毕 (ｂｉ) 与尼 (ｎｙｉｔ):
毕摩、 苏尼身体技艺的差异

　 　 早在 ２０ 世纪 ３０ 年代ꎬ 著名人类学家莫斯

(Ｍａｒｃｅｌ Ｍａｕｓｓ) 就提出了身体技艺 ( Ｔｅｃｈｎｉｑｕｅｓ
ｏｆ ｔｈｅ Ｂｏｄｙ) 的概念ꎬ 他强调身体技艺是复数形

式ꎬ 指不同社会中ꎬ 人们懂得了如何运用他们的

身体ꎮ⑤无一例外ꎬ 毕摩 “毕” 与苏尼 “尼” 的表

现形式是一种身体技艺ꎬ 是彝族对身体运用的创

造性思考ꎮ 仪式展演中毕摩、 苏尼身体实践的差

异ꎬ 体现在 “毕” 与 “尼” 的身体技艺差异上ꎮ
彝族民众如是描述两者的差异ꎬ 如 “毕摩是念经

的ꎬ 苏尼是打鼓的ꎻ 毕摩来文的ꎬ 苏尼来武

的”⑥ꎬ “苏尼是生而知之的ꎬ 毕摩是学而知之

的”ꎮ⑦这些描述为思考仪式中毕摩、 苏尼的身体

实践、 身体技艺提供了思路ꎮ
１. 毕摩: 以 “毕” (经书念诵) 为主的身体

技艺

毕摩以掌握彝族文字、 拥有彝文经典、 念诵

仪式典籍为基本特征ꎬ 从诸多学者对 “毕摩” 一

词的词源学考证中可以看出ꎮ 杨成志认为ꎬ “毕”
是 “道的意思”ꎬ “摩” 是 “老的意思”ꎬ “毕摩”
是 “能知群经而识掌故的老道人”ꎮ⑧马学良认为ꎬ
“呗” (Ｐｅ３３) 是 “举行祭祀时做法术祝赞歌颂之

意”ꎬ “耄” (ｍｏ５５) 是 “长老的尊称”ꎬ “呗耄”
就是 “歌咏发言之长老”ꎮ⑨巴莫阿依指出ꎬ “毕”
既指 “念诵经文”ꎬ 也可引申为 “以念经为特点

的仪式活动”ꎬ “摩” 是 “做、 从事” 的含义ꎬ 毕

摩指 “从事念诵经文之仪式活动的人”ꎮ⑩

由是观之ꎬ 毕摩仪式中身体实践的核心特征

在于对经籍文献熟练掌握与念诵的能力ꎮ 从而在

彝族社会形成了对毕摩经籍文献ꎬ 及其在毕摩念

诵经文基础上的语言魔力崇拜ꎮ􀃊􀁉􀁓一般彝族人即便

能够口诵毕摩经文ꎬ 但无法达到从毕摩口中念出

的效力ꎮ 普格县吉此闪以毕摩讲述他为表妹家做

仪式的情形就是明证:
　 　 一次我到一家去 “干迷信”ꎬ 主人家是

我的一个表妹家ꎮ 我开始 “干迷信” 念经

后ꎬ 她也就跟在我后面念经ꎮ 我念完经后ꎬ
她也就差不多同时念完了ꎮ 当时我就开玩笑

地跟我这个表妹讲ꎬ 我说毕摩的这些经文你

都懂了ꎬ 你自己照着念完后也就用不着请

我了ꎮ􀃊􀁉􀁔

２. 苏尼: 以 “尼” (萨满式意识转换状态)
为主的身体技艺

相较于毕摩ꎬ 苏尼身体技艺表现出明显差异ꎮ
苏尼法器是羊皮鼓ꎬ 仪式中以 “尼”ꎬ 即击鼓、
颤抖、 舞蹈、 吟唱等身体形态为主要特征ꎮ 这从

对 “苏尼” 词源学解释中得以印证ꎮ 李正文、 罗

曲认为ꎬ “苏” 和 “尼” 都指苏尼仪式活动中击

鼓、 吟唱、 舞蹈等方面的动作ꎮ􀃊􀁉􀁕罗庆春、 李春霞

认为ꎬ “苏” 指疯癫ꎬ “尼” 指一圈圈打转ꎬ “苏
尼” 是 “对具有疯癫特质的人不断打转的场面之

描述ꎬ 这种描述引申来指称这一类人”ꎮ􀃊􀁉􀁖 巴莫阿

依认为ꎬ “ ‘苏’ 意为人ꎬ ‘尼’ 意为抖动ꎬ 也得

名于苏尼做仪式的方式——— ‘尼’ꎬ 即击鼓抖动

舞蹈ꎮ ‘尼’ 引申为以击鼓抖动舞蹈为特点的仪

式活动”ꎬ 因而苏尼 “是专事击鼓抖动舞蹈之仪

式活动的人”ꎮ􀃊􀁉􀁗

苏尼正是通过击鼓、 颤抖、 舞蹈、 吟唱等身

体技艺方式ꎬ 实现召唤瓦萨神灵附体ꎮ 在瓦萨附

体状态下ꎬ 苏尼被认为具有通鬼神的能力ꎮ 苏尼

此类身体技艺的能力与状态ꎬ 与国际萨满学界称

为的 “意识转换状态” (Ａｌｔｅｒｅｄ ｓｔａｔｅｓ ｏｆ ｃｏｎｓｃｉｏｕｓ￣
ｎｅｓｓ)􀃊􀁉􀁘或 “萨满式意识状态” (Ｓｈａｍａｎｉｃ ｓｔａｔｅ ｏｆ
ｃｏｎｓｃｉｏｕｓｎｅｓｓ)􀃊􀁉􀁙相符ꎮ 苏尼仪式中表现出的萨满

式意识转换状态技艺与能力ꎬ 通常被认为是毕摩

不具备的ꎬ 这就为毕摩、 苏尼仪式中身体技艺的

互补与合作提供了基础ꎮ
３. 仪式实践中互补的身体技艺

基于对自身身体实践、 仪式能力差异的认知ꎬ
毕摩、 苏尼在仪式实践中形成了合作互补关系ꎮ
毕摩、 苏尼通过合作共同完成一些仪式ꎮ 如在尼

好毕好 (ｎｙｉｔ ｈｘｏｘ ｂｉ ｈｘｏｘ)、 伍车有 ( ｖｕｐ ｃｅ ｙｕ
)、 楞根有 (ｌｅｐ ｇｅｐ ｙｕ) 等仪式中􀃊􀁉􀁚ꎬ 毕摩、 苏尼

必须合作才能完成ꎮ 另外ꎬ 在毕摩举行送灵祭仪

式时ꎬ 会专门请苏尼在旁督祭、 查看祖灵是否前

来享祭ꎮ􀃊􀁉􀁛此类合作的基础在于ꎬ 彝族认为苏尼具

有通鬼神与见鬼神的能力ꎬ 从而在仪式中准确说

出致人祸崇的鬼怪ꎮ 毕摩则因其经书拥有的超强

能力ꎬ 在仪式中通过念诵经书方式ꎬ 在苏尼提示

下准确实施诅咒、 驱逐ꎮ
因而ꎬ 毕摩、 苏尼仪式实践是对两种不同身
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体技艺的运用ꎮ 毕摩身体技艺通过对文字、 经书

的熟稔掌握实现ꎮ 经由文字、 经书形式ꎬ 毕摩群

体实现了对人类自然身体的延展ꎮ 苏尼身体技艺

的要旨在于通过击鼓、 颤抖、 舞蹈等形式ꎬ 在迷

狂的意识转换状态中实现对人类身体中深层意识

状态的开发ꎮ 这恰好解释了彝族说的 “毕摩越老

越厉害、 苏尼越年轻越厉害” 的地方性话语ꎮ 因

为毕摩经书卷帙浩繁ꎬ 要成为真正意义上的大毕

摩ꎬ 必须熟悉各项经典ꎮ 因而年龄大、 做毕时间

长的毕摩ꎬ 对经书的阅读、 理解更深刻ꎮ 而苏尼

灵力更多来源于对人类身体本能的挖掘ꎬ 击鼓、
颤抖、 舞蹈方式本质上与人的体能紧密相关ꎬ 相

较而言越年轻的苏尼能更好地运用、 挖掘身体

潜能ꎮ

二、 毕此 (ｂｉｘ ｃｙｔ) 与尼症 (ｎｙｉｔ ｚｈｅｐ):
社会结构中的传承制度与身体秩序

　 　 彝族传统社会结构建立在以父系血缘为基础

的家支制度上ꎬ 血缘与根骨观念是其维系的根本ꎮ
血缘与根骨观念对彝族宗教文化的影响是多方面

的ꎬ 譬如毕摩神图鬼板绘画范式中的画骨传统ꎬ
反映了彝族文化心理中的 “根骨意识”ꎮ􀃊􀁊􀁒毕摩阿

苏拉则创制文字神话里蕴含的 “父亲—血—文

字” 结构ꎬ 成为象征、 维护彝族秩序的内在组

件ꎮ􀃊􀁊􀁓相较身体技艺差异上的显性文化表征ꎬ 与社

会结构紧密相关的家支制度、 血缘与根骨观念ꎬ
成为维系与强化毕摩、 苏尼传承制度与身体秩序

建构的隐性文化ꎮ 由此在毕摩、 苏尼群体中ꎬ 形

成了基于血缘关系区格的身体谱系分野ꎮ 彝族用

“毕呢毕此ꎬ 尼呢尼症” (ｂｉｘ ｌｉ ｂｉ ｃｙｔꎬ ｎｙｉｔ ｌｉ ｎｙｉｔ
ｚｈｅｐ) 的地方性知识ꎬ 贴切解释了此文化现象ꎮ

１. 尼症 (ｎｙｉｔ ｚｈｅｐ): 杂糅血缘中的苏尼身

体遗传

“症” 意为遗传ꎬ “尼症” 是对苏尼传承生理

机制的认知ꎬ 指苏尼传承与遗传相关ꎮ 具体到苏

尼产生方式上ꎬ 彝族认为苏尼产生于先辈瓦萨神

灵选择ꎮ 当某人患上瓦萨那 (ｗａｓａ ｎａ) 类疾病ꎬ
表现出瓦萨舞 (ｗａｓａ ｖｕ) 状态ꎬ 经毕摩占算其命

位正好在瓦萨方位ꎬ 并且其先辈中有人曾做过苏

尼时ꎬ 那么此人极有可能成为苏尼ꎮ 基于先辈瓦

萨神灵的意愿ꎬ 不论男、 女只要被选中ꎬ 皆有可

能成为苏尼ꎮ 瓦萨神灵既可能来自父系血亲ꎬ 亦

可能来自母系姻亲ꎬ 从而苏尼传承体系中杂糅着

父系、 母系的双重血缘ꎮ 在传承代际上ꎬ 苏尼传

承极具随机性ꎬ 因而彝族有 “父尼子不尼” 的说

法ꎮ 正因为苏尼传承在血缘上的杂糅、 传承人选

择上的随机ꎬ 从而很难像毕摩那样形成多达数十

代的完整传承谱系ꎮ
２. 毕此 (ｂｉｘ ｃｙｔ): 父系血缘中的毕摩身体

谱系

“毕此” 指毕摩谱系、 毕摩做毕的历史与根

源ꎬ 其是对凉山彝族毕摩传承血缘关系的追溯ꎮ
毕摩传承强调父系血缘基础上的家族传承ꎬ 并形

成 “传男不传女” “以毕摩世家家传为主导” “以
非毕摩世家家传为补充” 的三原则ꎮ􀃊􀁊􀁔世传毕摩以

“毕此” 为认同标准ꎬ 在凉山彝族社会形成了一

些家喻户晓、 拥有纯正毕此的世传毕摩家支ꎮ 一

些非世传毕摩家支成员可以通过拜师方式ꎬ 跟随

世传毕摩学习做毕技艺ꎮ 此类毕摩被成为 “之

毕”ꎬ 意思是杂毕ꎬ 非正统毕摩ꎮ 因而ꎬ 毕摩群

体对毕此的强调ꎬ 其实质是通过宗教形式对彝族

“背家谱ꎬ 明根骨ꎬ 数辈分ꎬ 定亲疏” 的家支制

度、 血缘观念的教育与强化ꎮ
在毕摩世家家传模式主导下ꎬ 世传毕摩家支

被认为拥有纯正毕此ꎬ 因而其仪式能够得到历代

毕摩神灵辅助ꎬ 从而法力更为强大ꎮ 在祭祖仪式、
大型诅咒仪式中ꎬ 只有世传毕摩才敢做ꎮ 反之ꎬ
非毕摩世家的毕摩被认为没有历代毕摩神灵庇佑ꎬ
因而法力不强、 威望不高ꎬ 得不到民众信任ꎮ 普

格县大坪乡团结村吉木毕摩的情况正好印证了此

点ꎮ 吉木祖上不是毕摩ꎬ 他跟随舅舅格吉家学习

毕摩技艺ꎬ 在学毕、 做毕方面都做得很好ꎬ 但因

为没有毕摩世家根源ꎬ 遭到其他毕摩非议ꎬ 认为

他没有毕摩的 “根根”ꎮ 吉此沙达如是说:
　 　 我们村的吉木ꎬ 祖辈不是干毕摩的ꎬ 但

是他妈妈格吉家族是干毕摩的ꎮ 吉木就跟着

他舅舅格吉家学会了毕摩ꎮ 吉木干毕摩也干

得好ꎬ 但其他一些毕摩讲他干毕摩干不好ꎬ
祖上是没有根根的ꎮ 要是在旧社会ꎬ 这些不

是毕摩家族的人学习毕摩ꎬ 一些毕摩家族的

人也会不准他们学习毕摩ꎮ􀃊􀁊􀁕

３. 毕此与尼症传承制度中父系血缘维系的共

通性

相较毕摩而言ꎬ 尽管苏尼尼症传承方式杂糅

着父、 母双系血缘特征ꎬ 但是我们在田野调查中

发现ꎬ 苏尼传承亦有对父系血缘的偏重ꎮ 这主要

体现在如果苏尼的瓦萨来自母亲一方时ꎬ 他

(她) 如果不想做苏尼则可以通过仪式的形式送

走瓦萨ꎮ 但是如果其瓦萨来自父亲一方时ꎬ 那么

苏尼则必须从事该职业ꎬ 并终生侍奉瓦萨ꎮ 喜德

县贺波洛乡尔吉村的曲木苏尼在成为苏尼前生病

９ 年ꎬ ２０１４ 年开始做苏尼ꎮ 他告诉我:

􀅰５１１􀅰



　 　 如果是母亲那边来的阿萨ꎬ 我可以不做ꎮ
但是我的阿萨是父亲那边来的ꎬ 所以我必须

要干ꎮ 母亲那边来的ꎬ 请毕摩做阿萨合病就

可以好了ꎮ 父亲那边的瓦萨来找到你ꎬ 你不

做就不行了ꎬ 不做经常就要生病了ꎮ􀃊􀁊􀁖

同村的海来苏尼到如今已经做了 ３６ 年苏尼ꎮ
他也指出:

　 　 如果瓦萨是妈妈那边的ꎬ 我可以不干这

个苏尼ꎮ 不想做的话ꎬ 请毕摩来毕、 来驱鬼ꎬ
病就可以好了ꎮ 但是我的瓦萨是我父亲这边

的ꎬ 我必须要做ꎮ 祖先要你干ꎬ 你必须要干

的ꎬ 不干就不行了ꎮ 我们有习惯的ꎬ 不干的

话人就病起了ꎬ 人就死了ꎬ 这样子就不行了ꎮ
只有等到我死的那一天才可以不做的ꎮ􀃊􀁊􀁗

三、 从迷狂到理性化的身体规范:
苏尼、 毕摩身体实践中的宗教史记忆

　 　 身体在某种意义上是社会记忆的刻写ꎬ 我们

能够从中透视社会记忆的符码ꎮ 正如 Ｊｅａｎ Ｃｏｍａｒ￣
ｏｆｆ 指出的那样ꎬ 身体的意义在于其中体现的社会

记忆ꎬ 在社会和政治秩序的显著变化中ꎬ 必然伴

随刻 写 在 身 体 结 构 中 记 忆 基 模 ( ｍｎｅｍｏｎｉｃｓ
ｓｃｈｅｍｅ) 的改变ꎮ􀃊􀁊􀁘苏尼以 “尼” 和毕摩以 “毕”
为主的身体技艺ꎬ 透视了从母系社会向父系社会

变迁中ꎬ 彝族原生性宗教逐渐分化的过程ꎮ 此过

程的显著特征是从苏尼群体中分化衍生出毕摩群

体􀃊􀁊􀁙ꎬ 反映在身体上则是从苏尼迷狂到毕摩理性

化的身体规范的建立ꎮ
１. 彝族社会 “萨满式的文明” 特征

著名考古学家、 人类学家张光直指出ꎬ 中国

古代文明一个主要特征是 “萨满式 (ｓｈａｍａｎｉｓｔｉｃ)
的文明”ꎮ 此文明表现形式是将所处世界划分为

天、 地、 人、 神层级ꎬ 巫、 觋是不同层级间沟通

的使者ꎮ􀃊􀁊􀁚李泽厚亦强调ꎬ 中国文明有两大特别重

要的征候ꎬ “一是以血缘宗法家族为纽带的氏族

体制 (Ｔｒｉｂｅ ｓｙｓｔｅｍ)ꎬ 一是理性化了的巫史传统

(Ｓｈａｍａｎｉｓｍ ｒａｔｉｏｎａｌｉｚｅｄ)”ꎮ􀃊􀁊􀁛张光直、 李泽厚的论

述对我们思考彝族文明特征、 彝族原生性宗教形

态颇有助益ꎮ 彝族社会是 “典型的萨满社会”􀃊􀁋􀁒ꎬ
具有萨满式的文明特征ꎮ 建立在父系血缘上的家

支制度ꎬ 以及在其影响下苏尼、 毕摩传承制度确

立与身体规范建构ꎬ 成为彝族宗教发展史的映射ꎮ
２. 迷狂的苏尼身体: 萨满式文明早期阶段的

萨满身体表征

萨满文化现象历史久远ꎬ Ｊｏａｎ Ｈａｌｉｆａｘ 指出ꎬ
“萨满的生命方式几乎与人类意识本身一样古老ꎬ

先于几千年前最早记录下来的文明”ꎮ􀃊􀁋􀁓从考古学

视野审视ꎬ Ｂｒｉａｎ Ｈａｙｄｅｎ 发现ꎬ 迷狂的经验是早

期人类宗教经验的基本核心ꎬ 迷狂的取向是人性

的基本情感特征ꎬ 并与仪式和宗教观念的出现和

延续紧密相关ꎮ􀃊􀁋􀁔

作为世界范围内广为存在的文化现象ꎬ 萨满

教的显著特征体现为萨满身体表征的普同性ꎮ 此

种普同性表现为ꎬ 一是遗传性与神灵选择并存ꎬ
一是萨满神召中病态现象时常自发显现ꎬ 并且具

有遗传性ꎮ􀃊􀁋􀁕苏尼是典型的神灵附体型萨满ꎬ 其身

体表征符合萨满身体表征的普同性ꎮ 苏尼以 “尼
症” 方式被瓦萨神灵选中ꎬ 并以熟练掌握瓦萨舞

状态 (即是 “萨满式的意识状态”) 的能力作为

身体技艺的基础ꎬ 以此实现神灵附体的迷狂状态ꎮ
由此我们看到ꎬ 苏尼从产生方式到仪式实践ꎬ 迷

狂状态是其身体的核心特征ꎮ 因此我们进一步推

论ꎬ 在凉山彝族原生性宗教体系中ꎬ 苏尼代表着

萨满式文明的早期阶段ꎬ 即是彝族社会 “文字系

统尚未稳定的阶段”􀃊􀁋􀁖的宗教形态ꎮ
３. 理性化的毕摩身体: 以 “祭” 为核心的身

体规范的确立

相较苏尼迷狂的身体而言ꎬ 毕摩身体更多地

表现出理性、 静态特征ꎮ 由苏尼迷狂身体表征到

毕摩理性、 静态身体表征的转换ꎬ 恰好是苏尼群

体向毕摩群体分化及毕摩文化不断完善的过程ꎮ
在此过程中ꎬ 毕摩经历了一个无文字、 口诵经文

到书写经文、 建立完备的毕摩制度的过程ꎬ 直到

“邛布” 时代此转换才最终完成ꎮ􀃊􀁋􀁗 «呗耄献祖经»
对此过程有详细记载ꎮ 在远古的女里、 什叟、 格

俄、 靡莫时代ꎬ 民众做毕不设金、 银水鼓ꎬ 不制

金、 银枝条ꎬ 不佩杉签筒ꎬ 不拿耳法扇ꎬ 不戴竹

法签ꎬ 不作斋ꎬ 不祭祖ꎮ 因而 “驱魔魔不散、 祈

福福不到、 治病病不好”ꎮ 到邛布时代ꎬ 他设金

银水鼓、 卜猪胛骨、 佩杉签筒、 戴箍法笠、 作斋

与祭祖ꎬ 从而 “祈福福也到、 治病病也好”ꎬ 并

成为毕摩之正宗ꎮ􀃊􀁋􀁘

由此我们看出ꎬ 邛布时代毕摩实现了由口诵经

文到文字书写的跨越ꎬ 完善的做毕制度与祭祀祖灵

成为现代意义上毕摩的标志ꎮ 此时段也是彝族原生

性宗教 “由巫到史” 与 “由巫到礼” 的转换ꎮ􀃊􀁋􀁙此

转换过程的关键是以家支制度、 父系血缘、 根骨观

念为基础ꎬ 建立起毕摩群体的传承制度ꎮ 维系此传

承制度的核心是对毕摩身体的规范ꎬ 其表现为两个

方面ꎮ 一方面是祭祖毕摩严格的身体规定ꎮ 祭祖关

系到父系血缘家支的兴衰ꎬ 因而祭祖毕摩有着异常

严苛的身体规范ꎮ 祭祖毕摩必须有纯正毕摩世家血
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统ꎬ 彝谚指出 “有毕摩谱系的人才能做祭祖毕

摩”ꎮ 身体条件方面ꎬ 祭祖毕摩必须完美无缺ꎮ 如

下几类人不能做祭祖毕摩: 一是 “身有狐臭、 家有

麻风、 癞病病史或本人患有此类疾病的人”ꎬ 一是

“身有伤残的人”ꎬ 一是 “年老的毕摩”ꎮ 另外无生

育能力的毕摩也禁止祭祖ꎮ 祭祖毕摩长相方面亦有

要求ꎬ “人们喜欢选择面善、 身材高大、 五官端正

的毕摩主持祭祀活动”ꎮ􀃊􀁋􀁚

另一方面是仪式行为中毕摩、 苏尼身体表现

的限制ꎮ 彝族的地方性知识指出ꎬ “苏尼会的毕

摩都会ꎬ 毕摩会的苏尼不一定会”ꎮ 在田野调查

中ꎬ 当询问毕摩是否具有苏尼 “尼” 与 “瓦萨

舞” 的能力时ꎬ 大多数毕摩表示他们不能表现出

这类状态ꎮ 喜德县贺波洛乡尔吉村的阿育毕摩

指出:
　 　 苏尼是打鼓发抖的ꎬ 毕摩嘛这样子就不

来了ꎬ 来嘛就不行了ꎮ 不是毕摩干不起ꎬ 就

是不能来这个 (指像苏尼一样发抖)ꎮ 毕摩

摇这个铃铛ꎬ 阿萨要来了就把铃铛放下不摇

了ꎬ 抖起来就不行了ꎮ􀃊􀁋􀁛

从中我们看出ꎬ 在彝族原生性宗教发展、 分

化过程中ꎬ 毕摩群体开始刻意回避苏尼迷狂的身

体表现形式ꎬ 而建立起以经书念诵为主的理性化

的身体规范制度ꎮ

四、 结语

费侠莉 (Ｃｈａｒｌｏｔｔｅ Ｆｕｒｔｈ) 指出身体史研究的

两种重要取向——— “再现 ( ｒｅｐｒｅｓｅｎｔａｔｉｏｎ) 的历

史及感知 ( ｐｅｒｃｅｐｔｉｏｎ) 或经验的历史”ꎮ􀃊􀁌􀁒 毕摩、
苏尼的身体实践ꎬ 为我们再现与感知彝族社会文

化提供了另类视角ꎮ 以身体为切入点ꎬ 我们能够

回应彝学研究中的理论关切ꎬ 拓展中国身体人类

学研究的范式ꎮ
一是通过毕摩、 苏尼身体的探究ꎬ 我们发现

苏尼迷狂的身体利用方式是早期人类宗教经验的

基本核心ꎬ 而毕摩以经书念诵为主的身体技艺及

其相关的身体规范ꎬ 必然是彝族社会文化发展到

文字文明阶段的产物ꎮ 由此我们能够发现苏尼文

化早于毕摩文化的身体线索ꎮ
二是从身体实践视角ꎬ 我们看到彝族原生性

宗教发展中ꎬ 从苏尼文化向毕摩文化分化中信仰

形态的互动ꎮ 尼症与毕此的传承制度虽然反映了

社会结构、 社会制度变动中宗教形态的分化ꎬ 但

是两者的重心皆在于彝族父系血缘制度的维系ꎮ
毕摩、 苏尼身体规范上虽然存在严格界定ꎬ 但是

此类限定并非对两者关系的完全禁绝ꎮ 这从毕摩、
苏尼合作完成一些仪式ꎬ 彝族社会中存在兼具毕

摩、 苏尼双重身份的 “尼毕兹” 群体ꎬ 毕摩、 苏

尼产生都存在神灵选择因素ꎬ 有着严格身体规范

的祭祖毕摩在瓦萨特格仪式中也能展现出苏尼迷

狂的宗教体验􀃊􀁌􀁓等方面可以看出ꎮ
三是身体实践视角有助于对中国各民族中广

为存在的仪式专家身体谱系进行跨文化比较研究ꎬ
进而拓展中国身体人类学研究的范式ꎮ 在中国文

化中ꎬ 存在一条从东北、 北方到西部、 南方再到

西南的萨满教文化带ꎮ􀃊􀁌􀁔此文化带中ꎬ 北方民族的

萨满ꎬ 南方民族如苗、 瑶、 畲等族的鬼师、 壮族

的师公ꎬ 西南民族如彝族的苏尼、 羌族的释比等ꎬ
他们或多或少表现出萨满身体利用方式的特征ꎮ
此身体现象促使我们思考不同民族为什么会产生

相似的身体利用方式ꎬ 各民族文化模式、 社会制

度、 宗教文化类型中身体利用方式的关联与差异ꎬ
以及身体利用方式与中国各民族宗教互动模式等

方面的学术议题ꎮ
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􀃊􀁉􀁔 访谈者: 唐钱华ꎬ 受访者: 吉此闪以ꎬ 访谈时间、 地点: ２０１１ 年 ７ 月 ２６ 日ꎬ 普格县城ꎮ
􀃊􀁉􀁕 李正文、 罗曲: «彝族巫文化中的苏尼»ꎬ «西南民族学院学报» (哲学社会科学版) １９９７ 年第 ５ 期ꎮ
􀃊􀁉􀁖 􀃊􀁊􀁓 罗庆春、 李春霞: «苏尼 /嫫尼与彝族历史及其研究»ꎬ «北方民族大学学报» (哲学社会科学版) ２０１１ 年第 ２ 期ꎮ
􀃊􀁉􀁘 Ｗｏｌｆｇａｎｇ Ｇ. Ｊｉｌｅｋꎬ “Ａｌｔｅｒｅｄ Ｓｔａｔｅｓ ｏｆ Ｃｏｎｓｃｉｏｕｓｎｅｓｓ ｉｎ Ｎｏｒｔｈ Ａｍｅｒｉｃａｎ Ｉｎｄｉａｎ Ｃｅｒｅｍｏｎｉａｌｓ”ꎬ Ｅｔｈｏｓꎬ ｖｏｌ􀆰 １０ꎬ ｎｏ􀆰 ４ꎬ １９８２ꎬ

ｐｐ􀆰 ３２６ － ３４３.
􀃊􀁉􀁙 Ｍｉｃｈａｅｌ Ｈａｒｎｅｒꎬ Ｔｈｅ Ｗａｙ ｏｆ Ｓｈａｍａｎｉｓｍꎬ Ｈａｒｐｅｒ ＳａｎＦｒａｎｃｉｓｃｏꎬ １９９０ꎬ ｐｐ􀆰 ４０ － ５６.
􀃊􀁉􀁚 尼好毕好是毕摩、 苏尼一起完成的治病仪式ꎬ 伍车有是寻找火葬时未烧尽而变为鬼的死人的骨头ꎬ 愣根有是寻找仇家

埋在自家房前、 屋后、 水井旁边等地方的施咒物ꎮ
􀃊􀁉􀁛 巴莫阿依: «毕摩文化研究三题»ꎬ 马尔子主编: «凉山民族研究 １» (１９９２ － １９９３)ꎬ 北京: 民族出版社ꎬ ２０１１ 年ꎬ 第

７６ 页ꎮ
􀃊􀁊􀁒 巴莫曲布嫫: «画骨传统与文化渊源: 彝族毕摩巫祭造型艺术探源»ꎬ «民族艺术» １９９８ 年第 ３ 期ꎮ
􀃊􀁊􀁔 巴莫阿依: «试论彝族毕摩的传承与教育»ꎬ «民族教育研究» １９９４ 年第 ３ 期ꎮ
􀃊􀁊􀁕 访谈者: 唐钱华ꎬ 受访者: 吉此沙达ꎬ 访谈时间、 地点: ２０１１ 年 ５ 月 ２３ 日ꎬ 普格县大坪乡团结村ꎮ
􀃊􀁊􀁖 访谈者: 唐钱华、 阿的阿加ꎬ 受访者: 曲木苏尼ꎬ 访谈时间、 地点: ２０１８ 年 ７ 月 １３ 日ꎬ 尔吉村ꎮ
􀃊􀁊􀁗 访谈者: 唐钱华、 阿的阿加ꎬ 受访者: 海来苏尼ꎬ 访谈时间、 地点: ２０１８ 年 ７ 月 １４ 日ꎬ 尔吉村ꎮ
􀃊􀁊􀁘 Ｍａｒｇａｒｅｔ Ｌｏｃｋꎬ “Ｃｕｌｔｉｖａｔｉｎｇ ｔｈｅ Ｂｏｄｙ: Ａｎｔｈｒｏｐｏｌｏｇｙ ａｎｄ Ｅｐｉｓｔｅｍｏｌｏｇｉｅｓ ｏｆ Ｂｏｄｉｌｙ Ｐｒａｃｔｉｃｅ ａｎｄ Ｋｎｏｗｌｅｄｇｅ”ꎬ Ａｎｎｕａｌ Ｒｅｖｉｅｗ ｏｆ

Ａｎｔｈｒｏｐｏｌｏｇｙꎬ ｖｏｌ􀆰 ２２ ꎬ １９９３ꎬ ｐ􀆰 １４０.
􀃊􀁊􀁙 王天玺、 张鑫昌主编: «中国彝族通史» 第 １ 卷ꎬ 昆明: 云南人民出版社ꎬ ２０１２ 年ꎬ 第 ４４０ － ４４１ 页ꎮ
􀃊􀁊􀁚 张光直: «考古学专题六讲»ꎬ 北京: 文物出版社ꎬ １９８６ 年ꎬ 第 ４ 页ꎮ
􀃊􀁊􀁛 􀃊􀁋􀁙 李泽厚: «由巫到礼 释礼归仁»ꎬ 北京: 生活􀅰读书􀅰新知三联书店ꎬ ２０１５ 年ꎬ 第 ４ 页ꎮ
􀃊􀁋􀁒 魏明德: «穿行萨满教的世界———近六十年来跨领域学术研究的演进»ꎬ «清华元史» 第 ２ 辑ꎬ 北京: 商务印书馆ꎬ

２０１３ 年ꎬ 第 ３５９ 页ꎮ
􀃊􀁋􀁓 Ｊｏａｎ Ｈａｌｉｆａｘꎬ Ｓｈａｍａｎ － ｔｈｅ Ｗｏｕｎｄｅｄ Ｈｅａｌｅｒꎬ Ｎｅｗ Ｙｏｒｋ: Ｔｈａｍｅｓ ａｎｄ Ｈｕｄｓｏｎꎬ １９８２ꎬ ｐ􀆰 ５.
􀃊􀁋􀁔 Ｂｒｉａｎ Ｈａｙｄｅｎꎬ “Ａｌｌｉａｎｃｅｓ ａｎｄ Ｒｉｔｕａｌ Ｅｃｓｔａｓｙ: Ｈｕｍａｎ Ｒｅｓｐｏｎｓｅｓ ｔｏ Ｒｅｓｏｕｒｃｅ Ｓｔｒｅｓｓ”ꎬ Ｊｏｕｒｎａｌ ｆｏｒ ｔｈｅ Ｓｃｉｅｎｔｉｆｉｃ Ｓｔｕｄｙ ｏｆ Ｒｅｌｉ￣

ｇｉｏｎꎬ ｖｏｌ􀆰 ２６ꎬ ｎｏ􀆰 １ (Ｍａｒ􀆰 １９８７)ꎬ ｐｐ􀆰 ８１ － ９１.
􀃊􀁋􀁕 Ｍｉｒｃｅａ Ｅｌｉａｄｅꎬ Ｓｈａｍａｎｉｓｍ: Ａｒｃｈａｉｃ Ｔｅｃｈｎｉｑｕｅｓ ｏｆ Ｅｃｓｔａｓｙꎬ Ｎｅｗ Ｙｏｒｋ: Ｐａｎｔｈｅｏｎ Ｂｏｏｋｓꎬ １９６４ꎬ ｐｐ􀆰 ２０ － ２１.
􀃊􀁋􀁖 魏明德: «凉山彝族宗教的蜕变———今日凉山彝族宗教信仰与体验调查探析»ꎬ 巴莫阿依、 黄建明编: «国外学者彝学

研究文集»ꎬ 昆明: 云南教育出版社ꎬ ２０００ 年ꎬ 第 ７９ 页ꎮ
􀃊􀁋􀁘 岭光电译: «呗耄献祖经»ꎬ 马学良主编、 罗国义审定: «增订爨文丛刻» 下册ꎬ 成都: 四川民族出版社ꎬ １９８８ 年ꎬ 第

１９７０ － １９８０ 页ꎮ
􀃊􀁋􀁚 曲木铁西、 巴莫阿依: «凉山彝族 “尼木措毕” 祭祖送灵仪式研究»ꎬ «中央民族大学学报» (哲学社会科学版) ２０１７

年第 ４ 期ꎮ
􀃊􀁋􀁛 访谈者: 唐钱华、 阿的阿加ꎬ 受访者: 阿育毕摩ꎬ 访谈时间、 地点: ２０１８ 年 ７ 月 １２ 日ꎬ 尔吉村ꎮ
􀃊􀁌􀁒 费侠莉 (Ｃｈａｒｌｏｔｔｅ Ｆｕｒｔｈ): «再现与感知———身体史研究的两种取向»ꎬ 蒋竹山译ꎬ «新史学» １９９９ 年第 ４ 期ꎮ
􀃊􀁌􀁔 汤清琦: «论中国萨满教文化带———从东北至西南边地的萨满教»ꎬ «宗教学研究» １９９３ 年第 Ｚ２ 期ꎮ
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