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摘要：《牡帕密帕》是拉祜族流传至今的创世史诗，主要以洪荒开辟与文明创造为主题。史诗中反映的神

话与名物制度、神话与宗教仪式等之间的关系，实质构建的是一种自然秩序，影响并维系着拉祜族人民

的日常生产生活，是拉祜族日常生活伦理价值和生活经验的基础。《牡帕密帕》在发展中存在着两个互动

性的文本，即传统文本与民间文本。民间文本对传统文本的创造性解释，一直是拉祜族文化创新性发展

的动力要素。
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　　创世史诗是中国西南各少数民族中普遍流传的
重要口头文献形式。创世史诗与少数民族文化生活

的关系问题一直是民族学与人类学研究者关注的重

要问题。中华人民共和国成立以后，国内对于创世

史诗的研究，大多依据创世史诗与创世神话在内容

上的一致性，将其放置在少数民族创世神话的框架

中研究与讨论。而在对少数民族的创世神话进行讨

论时，大多将神话作为人类蒙昧时期的思想与信

仰，如杨认为 “当人们通过幻想将这些自然现

象以及征服自然的愿望形象化时，便产生了神

话”［１］，神话学研究的知名学者如杨知勇、黄惠

昆、段胜欧等也持同样的看法，杨知勇认为 “原

始人创造神话的时候……只是通过神灵的形式来说

明自然力，自然生长变化的原因”［２］。张福三对佤

族创世神话 《司岗里》进行解析，提出了 “活形

态神话”这一概念，可以看作中国神话研究者重

视神话思维影响现世日常生活的例子［３］。

西方人类学家马林诺夫斯基 （ＢｒｏｎｉｓｌａｗＭａｌｉ
ｎｏｗｓｋｉ）、克洛德·列维－斯特劳斯 （ＣｌａｕｄｅＬｅｖｉ－
Ｓｔｒａｕｓｓ）的研究则认为，神话发生作用的生活情境
和神话的叙事同样重要。马林诺夫斯基在以西太平

洋的特洛布里安 （Ｔｒｏｂｒｉａｎｄ）岛土著居民的神话研



究时曾经指出，神话传达、促进及规制信仰，维护

并强化道德；除了担保仪式的有效性之外，同时亦

含有引导人们行为的原则。神话事实上是人类文明

的一份活力要素；他并不被看作是无根据的故事，

基本上，神话是现存正在强力运作的力量［４］。列维

－斯特劳斯则将神话作为一种研究人类文化行为的
合适范例，对神话的结构及其思维法则进行研究，

进而对人类的心灵进行探索，并最终指出，歧义纷

杂的文化表现 （以人类行为为其核心）与语言 （神

话的实质）一样，同是人类头脑的产物，因此，也

应该具有相同的深处思维模式———也就是其文法结

构。列维－斯特劳斯的研究实际开拓了一条探讨神
话思维与人类文化实践相关性的道路，他指出：“神

话系统和各种表现方式是用来在自然条件和社会条

件之间建立相对应的事物，或更确切地说，它使人

们有可能在不同层次 （如地理学、气象学、动物学、

技术、经济、社会祭仪、宗教和哲学等）上发现重

大的差别并加以平衡”［５］。

创世史诗与创世神话的最大差异，其实正在于

马林诺夫斯基所指出的担保仪式的有效性。如果先

将史诗吟唱的传统与宗教仪式的相关性联系起来看

待，再将仪式活动与少数民族的日常生活构建联系

起来，便不难发现创世史诗在民族文化的创造性转

化与创新性发展中的意义和价值。

创世史诗是拉祜族文化传统的重要载体，它

们产生于远古的历史时期，却始终是拉祜族物质生

产生活与精神生产生活的基本依据。拉祜族创世史

诗 《牡帕密帕》《学典噜典》不仅是大多数拉祜族

民间诗歌如婚恋歌 《贺妥倮基》、生产劳动歌 《么

加瓦加科》、祭祀歌曲 《科北哈北》 《中邦命邦》

《波嗲细嗲》等的总纲，也是支撑拉祜族经济、政

治、文化、社会建设的基础。拉祜族风俗习惯、生

产生活、节庆娱乐、婚丧嫁娶、起房建屋、家居外

出、工具制作、医药卫生、经济科技等无一不能从

中找到依据。本文试图从创世史诗 《牡帕密帕》

的叙事主题及其仪式情境看史诗对拉祜族民族文化

的创造性转化与创造性发展的作用。

一、洪荒开辟神话与拉祜族的物体系构建

《牡帕密帕》① 是普遍流行于拉祜族民间的一

部用古拉祜语传唱的史诗，按拉祜语的原意，“牡

帕密帕”即 “造天造地”。该史诗解释了拉祜族宇

宙起源、大地形成、四时运行、色味产生、音声相

和、民族共融等问题，是拉祜族对天文地理、自然

宇宙、生产生活的智慧与经验之结晶。历史上，拉

祜族没有文字，《牡帕密帕》长期靠口头传承，传

唱 《牡帕密帕》既是老一辈拉祜族向青年们进行

知识传播和教化的方式，也是一种民间节庆的娱乐

方式。一直到２０世纪８０年代，每当过年过节的时
候，在澜沧拉祜族自治县的村落里还能看到传唱

《牡帕密帕》比赛的活动。

洪荒开辟神话是世界神话体系中的共同主题。

不同的民族有不同的洪荒开辟神话，历史上曾与拉

祜族有过密切联系的瑶族、苗族、彝族、克钦族也

有各自的洪水神话，内容主要为创造和统御世界的

神灵产生，从无到有创造世界，并赋予世界予以意

义。在 《牡帕密帕》中，创造了世界的天神厄莎

于无所依凭的空虚与黑暗中产生，逐渐长大，搓起

身上的泥土造天造地。天地造好了，地上没有水，

厄莎种了一株芭蕉树，然后养猪拱了个大水塘子，

有一天，螃蟹夹断了芭蕉根，水便一滴一滴地滴出

来，盛满了大水塘，厄莎让鸭子来分水，地球上便

形成了陆地与海洋；厄莎接着制造植物和动物，动

物没有力气和声音，植物会结果却没有味道，厄莎

酿造了一大缸酒，酒化为气到天上，然后变成雨降

下来，于是万物有了色彩和味道；动物饮用了厄莎

的酒，于是有了力气和语言，宇宙开始有了生机。

厄莎最后通过种葫芦的方式创造了人类的始祖扎迪

娜迪。人类产生是任何一个洪荒开辟神话中最重要

的内容，厄莎种葫芦造人，葫芦被惊吓的麂子绊

落，滚进海里，厄莎四处找葫芦。厄莎在寻找葫芦

的过程中为自然界的万事万物立了规矩。于是规矩

成了万物生成之后，人类产生之前的自然秩序，而

１９第１期　　　　　　　　　熊开万：《牡帕密帕》的叙事主题与拉祜族文化的创新性发展
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帕密帕》（李扎约整理，１９８９年云南省民族出版社公开出版）；《拉祜族民间文学集成》中收入了整理补充后 《牡帕密

帕》全部唱段，并由１９９８由中国民间文艺出版社公开出版。本文资料所依据为中国文艺出版社１９９８年本。



这种知识的核心即是物体系的构建。梅列京斯基

（ＥＭＭｅｌｅｇｅｎｓｋｉ）在缜密地分析大量创世神话的
基础上曾经对这一过程作出总结： “混沌变成宇

宙，就是从黑暗转向光明，水域转向陆地，从虚空

转到实物，从无形转到定型，从破坏转到创立。而

同自然界的这些过程相适应的是社会秩序和社会组

织建立的过程，教人们从事各种行业，实行调节两

性关系的有关禁忌，形成风俗和礼仪等等”［６］７６。

在 《牡帕密帕》中，创世之举首先被描绘成

一个物质过程，“物”都是经厄莎之手 “创造”出

来的，所有被造之物都来源于厄莎身上的泥土，这

个过程可被简化为 “造化”，如用铁坊打造各种天

体，种葫芦造人、搓起身上的泥土捏出测量天地的

穿山甲；或者隐而不谈其产生，只是在必要的时候

呼出其名，如我们看不到夹断芭蕉根螃蟹、拱出大

水塘的猪如何产生，而是等我们看到他们的 “名”

时，他们已经存在了。但是物体系的建构却贯穿了

厄莎造天造地的整个过程，也就是存在于被造物体

系之中。在这个层面上，自然的物质世界与超自然

的精灵世界之间是融为一体的，物的精灵也就是物

本身，对超自然的崇拜既见于拉祜族日常生活中恋

物、惜物的情怀，也见于祭祀与祈祷之中。

涂尔干曾经指出，人所崇拜的神其实是一定自

然原质和社会现象的象征［７］５４。在拉祜族的创世神

话中，最能体现厄莎所创物体系与拉祜族日常生活

紧密相关的，莫过于神话朝着宗教形成的方向演变

的过程。物体系的构建是处理被造之物在宇宙中位

置与关系的问题，它于拉祜族的社会所以重要，因

为他要通过事物的关系把某种最初步的秩序引入了

拉祜族的日常生活，并最终使人深信所述事件的实

在性。在 《牡帕密帕》中，宇宙从混沌中产生，

实物从虚空中产生，光明从黑暗中产生、声音从寂

静中产生、形态从无形中产生……同自然界的这些

过程相适应的是社会秩序和社会组织建立的各种过

程。厄莎不仅使天地日月，山河海川各归其位，还

令动物和植物各安其分 “能住山上住山上，能住

水里住水里，能住洞里住洞里”，物的产生过程本

身就是一个秩序形成的问题。《牡帕密帕》中提及

一百多种动物和植物，这些动植物的体型、命运、

效用都最终遵循各种事物产生过程中形成的秩序。

品评这些生物的命运不难发现，凡是关心人类命

运，对人真诚的生物，厄莎都在宇宙秩序中为其安

排一个较好的位置，如松树用来做明子，橄榄树可

以多结子，百花树可以开花又结子；凡是撒谎、对

人类漠视的物种，都处于较差的境遇，如猫头鹰的

头被打扁，并且只能在夜间行动，青菜萝卜要每顿

给人类拿来煮，饱受煎熬之苦。这样，“善”的原

则便成了这些 “被造物”与人类社会联系的基础，

神性也从正是从这种联系性中产生。万物作为受造

之物呈现于人类之前，这是经厄莎之手创造的，因

此万物是有神性的，这个神性称为 “尼” （Ｎｅ），
尼 （Ｎｅ）是万物神圣性的根本，是厄莎的神力体
现，也是拉祜族社会秩序的基础。

这样，物体系理所当然地成为拉祜族日常生产

生活的出发点，或者说社会秩序的基础。美国人类

学家弗莱彻 （ＦｌｅｔｃｈｈｅｒＡ．Ｃ．）指出，一切事物都
应有其位置，使他们成为某一事物的共同特质便是

各有其位，如果这个 “位”被废除了，宇宙的整

个秩序就会被摧毁［８］，而事物由于据有其位置而

有助于维持宇宙的秩序。《牡帕密帕》中，拉祜族

的宇宙秩序与社会秩序都因这个物体系而稳定，拉

祜族时常将日常生活中的不佳状态归因于物体系的

错乱，而善的原则与感激的原则成为联结社会的

基础。

植物和动物的拟人化一直被视为神话作为不成

熟社会形态文化产物的证据，其实如果将神话体系

的拟人化放置在物体系的构建过程中，或许没有一

种表现手法比拟人化更能使自然秩序与社会秩序的

统一了。正如苏联乌格里诺维奇 （Ｕｇｌｉｎｏｖｉｃ）所
言：“把人和动物等同起来，大概是把周围的世界

人格化的一种最朴素的原始形式”［６］６９。而列维斯

特劳斯也指出，这种拟人化是人类在自然条件与社

会条件间建立同态关系的基础。换句话说，这些拟

人化的动物与植物彼此之间的关系与法则，换成人

与人的和谐关系，也是成立的，换成人与自然的和

谐关系，同样成立。这样，宇宙秩序便因物体系与

社会体系的交融与和谐而变得稳定。

《牡帕密帕》的创世神话主题体现了拉祜族先

民一方面试图虚幻地改造周围世界，另一方面力求

解释宇宙万物起源的努力。需要重点指出的是，置

身于现代物体系之下的民众也可以从这个古老的神

话中找到一种新的想象力，在它的诗性的表达中接
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近已悄然隐退而对我们变成陌生的一个世界：在那

里，拉祜族超自然世界的三个系统 （基于感恩的

厄莎神明崇拜，基于物体系的万物有灵思想，基于

人祖崇拜的阴阳平行构想）处于一种和谐均衡的

关系，人类及其周遭的物体系的原初和本质的关系

显现出来，而现实生活所追求的从人的世界出发，

自然与超自然的共同和谐也连带地被恢复了。在一

切事物都各安其位的神话物体系中，一切毫不相关

的生物被安排在了一起，一切都平等，每个事物都

成为厄莎普遍精神的个别表现，变得充满灵动与

活力。

二、创世史诗与拉祜族的仪式实践

神话和仪式原本是同时产生的，两者都是利用

象征的方式来表达人类心理和社会的需要。仪式活

动是人类表达文化的一种方式，借戏剧化的行动来

表达某种需要；而神话一般是仪式表演的文本，仪

式活动往往要再现神话中的事件和形象，将人与自

然、人与社会之间的关系合理化。考察国内外拉祜

族的各种仪式，如泰国北部拉祜族的 “火野”仪

式、“堆沙”仪式等，不难发现，神话在仪式活动

中凸显出来的解释功能。

在人类历史上，神话和仪式、诗歌和音乐自古

相辅相成，拉祜族一直将这一传统通过仪式的方式

保存了下来。 《牡帕密帕》是可以演唱的创世神

话，其韵律铿锵、节奏和谐，富于音乐旋律之美，

在仪式中正好完美地表现了人神交欢的庄重与和

谐。从内容上看，拉祜族的仪式活动主要有两类，

一类是对厄莎赐福表达感激，一类是对触犯的尼

（Ｎｅ）表示道歉，表达感激的场景，如吃新米，过
新年，新生诞生以及结婚等；对尼表示道歉的场合

主要有背运、获疾、死亡等祈福仪式。在这个意义

上，拉祜族的仪式正好可以看作对 《牡帕密帕》

所描述的物体系实践。在拉祜族的文化生活中，仪

式包括私仪式与公共仪式，各种仪式都围绕着神话

的事件和形象，以与民众日常生活息息相关的祈求

健康、经济繁荣、人与自然万物的 “相生而不相

克”等实践活动展开，最终将神话的秩序移入

现实。

正如美国人类学家维克多·特纳 （ＶｉｃｔｏｒＴｕｒｎ
ｅｒ）所指出一般，仪式是一个对文化和自然进行思

考，并为个人的公共性生活赋予秩序的模式。在仪

式中，人的行为与意识都被卷入神话和圣礼的形

式，经由阈限 （Ｌｉｍｉｎａｌ）之后，进入一种暂时与
现实社会中情况相异或相反的状态，这样地方性社

会的结构化倾向得到解放，理想的秩序 （如安宁）

与期待 （如丰收）以仪式行为、神话传说以及象

征手段的方式演绎［９］。仪式一般由神职人员主持，

中国拉祜族的神职人员主要是摩巴，泰国和其他东

南亚国家的拉祜族的神职人员还有多博和卡索妈。

在拉祜族的仪式中，厄莎与尼的关系是很值得玩味

的，尼是受厄莎所造物的精神存在，尼依凭厄莎的

立法各安其位，当尼不得其位时，特别是尼不得其

位是由人为原因造成时，就要反映到人类身上，给

拉祜族的日常生活带来疾病、破财、厄运等。在这

个意义上，拉祜族的仪式实践很大程度上便成为了

弥合平日生活的熟悉与安全感及非平日生活的陌生

与恐惧感之间的矛盾，最终将族民的生活世界整合

于民族文化生命的绵延之中。

感恩仪式是相信自然界的万物都有其灵魂与力

量，并采取某些措施以趋吉避凶的积极行为。在传

统社会，如果拉祜族需要利用自然物，他们需要举

办一个相应的仪式以获得神灵允许。正是应了这种

思维习惯，东南亚国家的拉祜族作为一个种植汉谷

的民族却要举行全村村民的堆沙仪式，在整理完山

地，耕种之前。堆沙仪式有两层重要的意义，一是

请求厄莎赐福与拉祜族，让拉祜族丰收吉昌，出入

平安；二是为在耕种、烧佃、狩猎过程中伤害的生

灵向自然界道歉。

祈福仪式是拉祜族社会普遍存在的生活仪式。

该仪式也称为 “叫年魂”。承载该仪式的古歌称为

《科北哈北》，在该仪式中，祈福者在摩巴的带领

下寻找健康、丰收、财富、运气、机会、寿命等福

祉，摩巴和祈福者从自己居住的村落 （代表现在

的状态）出发，经过南本坝卡、勐主勐班等地后

到达厄莎的居住地北基南基。在这里，厄莎将祈福

者祈求的东西一对一对写在布上，然后大家原路返

回，一路照着厄莎的指示找到自己的福祉。通过仪

式，拉祜族在日常生活中不断往返于历史与现实之

间，族民的社会关系与天人关系在神话的演绎中不

断得到更新，现实生活中的残缺与不足在仪式表演

中得到补偿。

３９第１期　　　　　　　　　熊开万：《牡帕密帕》的叙事主题与拉祜族文化的创新性发展



祈福仪式也罢，感恩仪式也罢，作为一种社会

性的仪式活动，它们的运用都以拉祜族的现实生活

稳定、祈求福祉等为目的。其范围包括拉祜族日常

生活的方方面面。总而言之，从个人、家庭、社群

生活繁荣和持久的现实要求到来世生活的期望等，

范围极其广泛，对于维系社会秩序与规范发挥了重

要作用。在仪式中，在强烈主观情感的渲染下，宇

宙万物变成了一种连续不断，互通互融的统一。这

种连续不断与互通互融，反映到日常生活中，与拉

祜族族民的日常生活实践连续性交织在一起。这便

是文化人类学家格尔茨强调的文化与社会的关系，

神话作为拉祜族文化体系的一个重要符号，是拉祜

族日常生活合理性的来源，而族民的日常生活所代

表的正是社会互动的模式，由阐释神话的 “微言

大义”而产生的日常生活合理性无疑便成了文化

与社会互动的结果，也成为了民众日常生活生生不

息的力量源泉。

三、神话文本解释与传统文化的创新性发展

文化就是生活方式加上该方式得以被实现的支

持原则，在此定义中，生活方式便是民众日常生活

实践，而支持原则便是实践活动的合理性依据。因

此，文化的传承最主要是通过民众日常生活的绵延

完成的。在民众的文化实践中，旧文化现象的许多

主要部分并不是以消亡和破产为基本特征的。而是

经过选择，转换与重新解释以后，依然被一层一层

地重合和消融在新文化结构之中，因此，与其说文

化传统是民众日常生活中延绵不断的事物，毋宁说

民众日常生活的延绵与合理性构建，成就了文化传

统的薪火相传。

就拉祜族而言，没有比 《牡帕密帕》更能反

映这一民族的日常生活实践与文化传承之间的关

系。拉祜族说 《牡帕密帕》是一部三天三夜还唱

不完的长诗，“唱不完”其实有两层意思，其一是

指 《牡帕密帕》叙事宏大，内容丰富，难以穷尽；

其二是拉祜族创造历史的实践仍在延绵，这个神话

的文本在拉祜族 “从葫芦里出来，向着太阳奔去”

的过程中将不断被充实和完善。这两层意思涉及民

族文化传承两个方面的问题：即经典与解释的问题

和传统延续的问题，在日常实践中，两方面的问题

又常常交织在一起，消融于拉祜族日常生活经

验中。

需要指出的是，拉祜族口中三天三夜唱不完的

《牡帕密帕》文本，其实已超出了创世史诗的范

畴，它所指涉的应该是 《牡帕密帕》及其衍生的

一系列关于拉祜族起源、迁徙、节庆、喜丧的古

歌，如 《根古》《中邦命邦》 《学典噜典》 《科北

哈北》《贺妥倮谨》《扎努扎别》等。拉祜族民将

这些古歌归属于 《牡帕密帕》是有足够理由的，

第一，这些古歌几乎都能从 《牡帕密帕》找到依

据，延续了 《牡帕密帕》的声韵与节奏，如泰国

北部拉祜族的堆沙仪式是一项深受平地泰元 （Ｔａｉ
－ｙｕａｎ）族群影响的仪式活动，是拉祜族在迁徙及
与不同民族接触中形成的，仪式的意义为向厄莎祈

求五谷丰登、村社清吉平安，害虫不作、杀戮等过

分行为得到宽恕等，其中，多博所唱祝词的节奏与

旋律和 《牡帕密帕》保持了一致性，所压韵律也

与 《牡帕密帕》相同；第二，这些古歌咏唱的主

角，正是造了天地并赋予了万物生命及意义的天神

厄莎，不同的文本 （古歌）代表了不同的仪式及

其实用性，流传于拉祜族口中的史诗，除了 《牡

帕密帕》之外，尚有 《根古》《学典噜典》《科北

哈北》等若干种，如果我们将现行整理成文本的

十二章 《牡帕密帕》与拉祜族的其他古歌做一对

比，不难发现：拉祜族的风俗歌如 《根古》《贺妥

倮谨》《科北哈北》等具有极强的目的性，《根古》

是拉祜族的迁徙史诗，其中描绘的拉祜族所受的种

种不平等待遇与族群争斗以及流离失所的惨痛经

历，从根本上说极具族群身份重构与集体记忆呼唤

之效。而 《科北哈北》是拉祜族寻年根的仪式的

唱词，寻年根的仪式活动起到了将拉祜族历史传承

与现实发展的平衡起来的作用。在这个意义上，

《牡帕密帕》在所有史诗中极具 “总纲”的意味，

它不仅叙述了自然对象和自然现象的起源，又叙述

了社会规章制度的起源，它同时论证了自然界和社

会中存在的秩序是必要的和稳固的。而问题在于，

这个秩序如何成为可能？日本神话学家大林太良发

现了其中的奥秘，他指出，自然环境和人类的文化

与社会生活的基础是创世神话所奠定的，并且常常

以仪式的形式表现出来［１０］，在这点上，仪式成为

神话所表达的秩序具体化的重要方式。换句话说，

几乎所有的古歌都可以以一定的 “仪式”进行实
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践，并最终将实践的成果凝结在日常生活的稳定与

福利的谋取中，而 《牡帕密帕》如果不与相应的

古歌，如 《贺妥倮谨》《科北哈北》衔接，就显得

没有着落之感，就如人们虔诚的呼喊厄莎、赞美厄

莎，这个行动本身满怀希望的，而这个希望的对

象，在 《贺妥倮谨》中明确地向万能的天神厄莎

表达了出来，但表达的原则与实现手段的合理性，

却在 《牡帕密帕》之中。问题是缺少了 《贺妥倮

谨》，所有神恩的感激与现实社会福运寿康的祈求

都没有了依据。

事实上，《牡帕密帕》最具生命力的地方不仅

是衍生了大量古歌，而在于给拉祜族的日常生活无

限的解释空间。在拉祜族文化体系中，厄莎的万能

与拉祜族文化传统的创造性紧密地联系在了一起，

而其善恶参半的神性也生动地对应着拉祜族社会的

多元与复杂。对神话解释成为了拉祜族连结日常生

活与文化传统对话的文化实践，也是拉祜族为其纷

繁琐碎的日常经验赋予合理性的重要方式之一。这

正是拉祜族文化能不断吸纳外来文明，吐故纳新的

动力所在。在这种力量的驱动下，绵延于拉祜族民

族文化生命中的日常生活才是丰富的。当大理和尚

杨德渊将大乘佛教带入拉祜族地区时，拉祜族的文

化中很快渗入了佛教的色彩；当基督教所代表的西

方教派传入拉祜族地区，拉祜文化与西方文化交融

碰撞，发展成为一个奇妙的混合体；而当现代文明

的思潮涌入拉祜山乡的时候，拉祜文化也能将之消

化吸收，融入拉祜族的民族文化传统中。

值得重视的是，任何文化上的解释都离不开一

定的情境性。这个情景便是拉祜族民众习焉不察的

日常生活。正如匈牙利哲学家阿格妮丝·赫勒

（ＡｇｎｅｓＨｅｌｌｅｒ）所指出：“作为整体的人并不是被
习惯之线所拉动的傀儡，规范需要在常新语境中被

解释，人们需要在预想不到的情境中采取主

动［１１］”。作为民族史诗的 《牡帕密帕》在拉祜族

的日常生活中的展开也常常面临着 “在新的语境

中被解释”问题，并且，这种解释往往成为拉祜

文化传统延续与传统再造的原动力。在 《牡帕密

帕》中，所有类型的叙事，各种事物起源的传说、

各种沉思、视觉特征以及其他很多东西，都给拉祜

族的日常生活赋予了特别的意义。它们能在与质疑

现存的法则合法性同等程度上使现存的法则获得合

法性。在拉祜族出生之前就已经存在，由其他民族

与他们的祖先共同创造的有组织、有秩序的日常生

活成了一种文化绵延的客观实在，给世世代代生活

领域中的人们提供合理性的依据。在 《牡帕密帕》

中，扎迪娜迪的婚姻是厄莎使用 “耍药”的结果，

这一信息给拉祜族提供的日常生活意义在于近亲婚

姻的合理性，而在日常生活的绵延中，近亲日渐成

为一种 “不科学”的实践，近亲结婚导致的新生

儿缺陷使拉祜族不得不质疑该法则的合理性，于是

有了新的意义构建，这种构建是多重面向的。如代

表拉祜族上层极力反对兄妹婚等敏感的字眼，而拉

祜族在日常生活中则生产新的神话故事对史诗进行

重新解释，如勐马帕亮乡的拉祜族民间故事中说

道：后来他们 （扎迪娜迪）成了亲，不到一年生

下一个无头无脚的怪胎，扎迪用刀砍成了几块，往

东扔，挂在李树上，李树变成了人，往西扔，挂在

桃树上，桃树变成了人”，这个怪胎便是拉祜族文

化中所谓的 “帕玛牛玛”现象。在该现象中，近

亲结婚成了人祖扎迪娜迪的原罪，也成了拉祜族改

变传统婚育方式的依据。

另外，打乱日常生活的侵入性事件在 《牡帕

密帕》的神话领域中往往被转化为命运或天意。

这很显然是千百年来拉祜族人民与大自然抗争并适

应一切风云变幻的重要方式。在 《扎努扎别》中，

厄莎对人类施加灾难不断以意外和陌生的方式侵入

拉祜人的日常生活，而扎努扎别以创造性的方式将

之转化为拉祜族之间信任、熟知、亲近的 “族内”

的力量。这正应了日常生活研究者的一句名言：

“人甚至连断头台也能习惯”，从压迫与苦难中消

解出日常的诗性，从意外与陌生中消解出日常生活

的幸福，战争如此，发生于日常生活的偶然性事件

更是如此。

四、结语

《牡帕密帕》作为拉祜族的创世史诗，它所表

达的思想是丰富的，而开辟洪荒与形成秩序的创世

神话既描述了自然环境和社会环境中秩序的形成，

也是现存宇宙秩序和社会秩序合理性的源头，因此

是一个 “奠基性”的神话主题，在这一主题中，

超自然的神灵在造物的过程中产生、自然的和谐与

社会的和谐也随着物体系的创立而被确立起来，个
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人于自然界和社会中的位置随着神话的演绎而不断

调整。因此，创世史诗在拉祜族的日常生活中并没

有作为与平日生活无关的消遣性传说故事存在，而

是作为文化的酵母而产生作用，发生于拉祜族历史

中的一切事件，都经过族人对神话意义的演绎与融

汇，最终整合于拉祜族的民族文化生命之中，成为

拉祜族日常生活的合理性来源，并且随着拉祜族日

常生活的绵延而得到传承。

涂尔干认为，神话与宗教有共同的特性，那便

是他们都作为社会的象征而存在着［７］５４。在 《牡帕

密帕》的传承中，拉祜族常常用 “从葫芦里出来，

向着太阳奔去”隐喻本族的族群文化生命。在此

隐喻里，人祖扎迪娜迪从葫芦中出来的史诗主题成

为了先验的历史存在及民族文化生命的源头，太阳

的光明与温暖象征了美好热烈的族群理想，族民的

日常生活成了绵延于史诗中不曾间断的民族传统。

拉祜族的历史 （如对自然的征服、民族压迫与迁

徙、贫穷与灾难，各种突发事件）成为了拉祜族

用厄莎的神意解释并整合的对象。虽然这些事件曾

一度可能打断 （甚至撕裂）拉祜族的平日生活，

但最终平日生活的延续性消解为民族文化生命史中

不平凡的一部分。从整个拉祜族的民族文化生命来

看，日复一日，年复一年的日常生活作为族民客观

实在的生活体验，在拉祜族的文化生命里代表了信

任、熟知、亲近而可及的面向，这是拉祜族神话中

厄莎所立法则的面向，在这里，世界的本质是有序

展开的生命历程，每一种生命都有其安身立命之

所。而迁徙、变迁、意外和陌生等非日常的体验则

成了拉祜族必须依其文化传统的流向做出解释，以

达到将非日常的混乱秩序化，陌生与意外的恐惧熟

悉化和习惯化的效果。在二者矛盾的张力中，拉祜

族的文化生命和日常生活实现了叠合，成为族群永

续发展的原动力。
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