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　　摘　要: 中国少数民族中较常见的生殖崇拜现象往往和萨满教的性神秘观相关。在

萨满教神话、仪式以及萨满教巫术操作过程中几乎都有一些与性有关的内容。在萨满教

观念中, 性器是一个富有巫术力量的神秘器官。在北方民族萨满教后期发展中, 生殖崇

拜和祖先崇拜往往结伴而行。
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　　中国少数民族中较常见的生殖崇拜现象往往和萨满教的性神秘观有关。在萨满教神

话、仪式以及萨满教巫术操作过程中几乎都有一些与性有关的内容。在萨满教的观念中,

性不仅仅是一种生理现象, 而性器更不仅仅是一个简单的肉体器官, 而是一个富有巫术力

量的神秘器官。萨满教给性器赋予了神秘的巫术灵力。所以在萨满教观念中性器被笼罩

在巫术的迷雾中。在萨满教看来, 所有的生长和繁殖现象, 都和性的神秘力量有关。下面

我们举几例来谈一谈与萨满教密切相关的一些生殖崇拜习俗。

弗雷泽在谈到原始思维问题时指出:“〔原始人〕往往将复活植物的戏剧性表演同真正

的或戏剧性的两性交配结合在一起进行, 用意就在于借助这同一做法同时繁殖果实、牲畜

和人。在他们看来, 无论动物或植物的生命与繁殖, 原理都是一个, 并且是可分开的”①。人

体器官中的两种器官容易被纳入萨满教的生殖器崇拜体系中。一是男女性器, 一是女性乳

房。乳房作为除女阴之外的第二个女性生理特征早已被纳入了人类性崇拜观念中。如, 原

始岩画所表现的各种夸大了的乳房形状所表现出来的原初文化内涵就与生殖崇拜意识密

切相关。而这种巨乳崇拜是一种古老的习俗。据鲁布鲁克的游记中记载, 在 13 世纪的时

候, 蒙古人所居住的帐幕中“在男主人的头上, 总是挂着一个象洋娃娃一样的用毡做成的

偶像, 他们称之为男主人的兄弟。另一个同样的偶像挂在女人的头上边, 他们称之为女主

人的兄弟。这两个偶像是挂在墙上的。这两个偶像之间的上方, 挂着一个瘦小的偶像, 这

是整个帐幕的保护者。女主人在她的右边, 在她的床脚一个显眼的地方, 放一个塞满羊毛

或其他的东西的山羊皮, 在它旁边, 放一个很小的偶像, 面向她的仆役们和妇女们。在妇女

这一边的入口处, 还挂着另一个偶像, 偶像身上有一个母牛的乳房, 这是为挤牛奶的妇女
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们做的, 因为这是妇女们的工作。在帐内男人的这一边, 挂着另一个偶像, 偶像身上有一个

马的乳房, 是为挤马奶的男人们做的。当他们聚在一起会饮时, 他们首先把饮料洒在男主

人头上边的偶像身上, 然后依次洒在所有其他偶像身上。”②

这种对动物乳房的崇拜习俗在部分蒙古地区的民俗活动中仍有遗存。近年有人在黑

龙江省杜尔伯特蒙古族地区发现了两座额莫斯因·敖包 (即女性敖包) , 一座在杜尔伯特

旗后新屯贝子府南一公里莲花池畔, 一座在东巴彦塔拉屯后岗。祭祀妇女敖包参加者必须

是女性, 用动物乳房做祭品。女萨满领祭, 参祭者头向敖包, 按圆形仰卧于敖包周围, 片刻

后, 全体坐起, 一阵狂笑, 然后在萨满率领下围绕敖包跳古老的祭祀舞。③很显然, 这是一

种在母权制文化背景下产生的古老信仰习俗, 它不仅和萨满教密切相关, 而且是一种以女

萨满为首的女性王国之缩影。这类习俗在其他民族中也有。1984 年, 富育光先生在珲春县

征集到一个鹰头女性裸体神偶, 高五十公分, 双乳下垂如带, 隆起的腹部及女阴清晰可辨,

怀中还抱个女孩, 正在哺乳。她原是何姓满族保留下来的生育女神——鹰神格格。平时密

藏于神匣中不准拿出来, 唯该姓女萨满为本姓妇女求子、求乳时才可请出来拜祭。④黑龙

江满族萨满哈连部也祭祀乳房神——奇莫尼妈妈。

北方民族萨满教中比较普遍的生殖崇拜习俗就是求拜“乌麦”神习俗。这一习俗在哈

萨克、鄂温克、鄂伦春、达斡尔以及蒙古族中都有遗存。历史上突厥人、回纥人等北方民族

先民们也都曾求拜过“乌麦”神。追溯这一神秘习俗的原型, 其起源可能很早。据考证⑤, 在

阿尔金湖 (A lt in- ko l)黠戛斯碑铭中曾经出现了 oum ay 一词。此词在巴颜楚图克碑第 38

行、和硕——柴达木阙特勤碑东侧第 3 行及乌兰巴托附近出土的一块残碑上都出现过。据

《突厥语辞典》的解释, oum ay (乌弥)是儿童在母胎时的保护神, 并引用了一句格言:“谁敬

信乌弥, 谁就得子”。岑仲勉写作 um ai, 认为古突厥人、回鹘人都曾信奉过, 是一种保护儿

童的女神。⑥在鄂尔浑叶尼塞碑铭文里也提到乌麦神。乌麦神在后世被看作是司生育的女

神和儿童的保护神。研究者认为, 乌麦女神来自人们对胎盘的崇拜和信仰。又有的说, 乌

麦女神来自印度。乌麦女神在哈萨克民间的影响一直延续到相当晚近的时候, 而且她的职

能似乎也在不断地扩大着。⑦

据鄂·苏日台先生《狩猎民族原始艺术》中所述: 居住在呼伦贝尔盟陈巴尔虎旗鄂温

克民族乡的鄂温克人, 早年有以布或皮子缝制成蛇图腾加以崇拜的旧俗。狩猎鄂温克人的

玛鲁神群体中有“乌麦”神 (保护儿童的神)。求拜“乌麦”神也是狩猎鄂温克人萨满教中的

一个仪式,“乌麦”被视为是儿童灵魂的图腾神。儿童患了病, 被认为是儿童灵魂受惊吓飞

离而去的结果, 须请萨满求“乌麦神”, 把儿童的灵魂找回来。请萨满者事先在其住所准备

黑、白驯鹿各一只 (或用犴)做牺牲。仪式须在夜间“撮罗子”里举行。先杀一只黑色鹿, 谓

请萨满去另一个世界请回“乌麦”时乘骑。萨满击鼓跳一阵后, 将“撮罗子”内的篝火全部熄

灭, 然后来回跑, 意为抓“乌麦”。后把火又重新点燃, 叫大家看鼓面, 如有小孩子的几根头

发, 意为“乌麦”已被请回了。患者如是男孩, 其父赶快上前把头发抢到手, 用洁布包好放在

腋下; 患者如是女孩, 其母上前把头发抢到手, 用洁布包好放在臀下, 以为这样“乌麦”就再

也飞不出去了。第二天要杀白色驯鹿祭拜“乌麦”神。

“乌麦”神偶的造型是先以桦木雕成小鸟的粗形体, 以鸟形粗形体做内胎, 在外面包缝

一层板皮衣。翅膀及尾的制作, 先拿一块板皮分别剪出翅膀及尾的大形, 后用剪子在翅膀
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及尾形板皮下部剪出条穗来, 分别缝在鸟的身体两侧及尾部上端, 即成。再用墨绘出双眼

及嘴的形状。到这时候从外观上看,“乌麦神”已经有了立体造型的基本特征了。有人把他

们的以木雕做内胎, 外包缝皮制神偶的历史时期, 称之为北方狩猎民族立体造型艺术的

“临盆期”。已经发展到了真正立体造型的艺术诞生的时刻了。⑧

“奥麦”崇拜, 乃是蒙古萨满教中最为古老的崇拜现象之一。从语言学方面来说, 蒙古

语中的“奥麦”一词, 具有洞口、穴、巢等含义。但在蒙古萨满教观念体系内,“奥麦”却并不

是单指人体生理意义上的女性生殖器, 而是专指具有生殖功能的母性生育器官而言。在蒙

古人的观念里, 总是把“黄金的奥麦”同母亲的养育之恩联系在一起。

有一首古老的蒙古民歌, 叫做《母亲的恩情》。在感怀母亲的养育之恩时, 歌中如此唱道:

　　十月怀胎一朝分娩, 黄金的奥麦今日开。母亲无奈受罪啊, 养育之恩深似海。满

身血污落了地, 旁人厌恶都躲避。唯有母亲疼孩儿, 双手抱起搂怀里。

《母亲的恩情》这首民歌, 可以说是很好地表述了“奥麦”的准确含义。诚如歌中所言,

所谓“奥麦”, 即是专指母性的生殖器官及其生育活动。依据蒙古民间文学的特有手法, 大

凡对那些美好崇高的事物, 往往用“黄金般的”或“金色的”等习惯用语来加以形容, 以此表

示其格外宝贵。蒙古人热情讴歌“黄金的奥麦”, 当然是表达出了对女性生殖器及母性生育

活动的真诚崇拜。

随着历史的发展, 从蒙古萨满教“奥麦”崇拜中, 又衍生出几种不同的变体来。例如, 科

尔沁地区蒙古人对“阿拉坦·锡尔古勒”的崇拜, 便是“奥麦”崇拜的一种独特嬗变形式。所

谓“阿拉坦·锡尔古勒”, 其实是指多山地区天然形成的细长石洞而言。蒙古人认为, 这样

的石洞具有祛邪治病, 祓除灾殃的神奇魔力。甘珠尔扎布“博”(萨满)说:“六位特尔斯苏德

(叛逆者)将军又建起了九座阿拉坦·西日郭勒——用石头建成的房子, 里面有个长洞, 能

治病。心诚的病人从洞中钻过, 病就好利索了。心不诚的病人钻进去就会被夹死”。⑨

有些地方的蒙古人, 将“阿拉坦·锡尔古勒”石洞, 也称之为“阿拉坦·奥麦”, 足见其

对狭长石洞的特殊崇拜, 是源于萨满教女性生殖器“奥麦”崇拜的。我们知道, 原始萨满教

信奉“万物有灵”。蒙古人认为, 那些天然的狭长石洞, 同女性生殖器有些相似, 必然同“奥

麦”一样具有神奇的法力。在前往朝拜嘎亥图村“阿拉坦·锡尔古勒”的信徒中, 有相当多

的已婚女子是来求育生子的。由此可知, 蒙古人对狭长石洞的崇拜, 确实是从“奥麦”崇拜

中衍生出来的, 二者有着内在的联系。

在北方阿尔泰语系民族中,“奥麦”崇拜乃是一种相当普遍的文化现象。在突厥语里,

人们将主司生育或保护儿童的女神, 称之为“乌麦”, 有的民族则称之为“乌米”或“乌米

雅”。不过,“乌麦”也好,“乌米”也罢, 它们和蒙古语的“奥麦”, 本是同一个词汇, 其发音和

含义都是基本相同的。

“乌麦”一词的原义是专指女性生殖器官, 但随着历史的发展, 许多突厥语民族的“乌

麦”崇拜, 却产生了很大变化。这就是: 由原先的女性生殖器崇拜, 逐渐演变为保护儿童与

主司生育的女神崇拜。对此, 韩儒林先生曾作出了正确的解释:“Um ai(乌麦) 为萨满教之

‘小儿保护神’, 阿尔泰山民族至今犹崇拜之。”βκ看来, 现今突厥语中的“乌麦”一词, 大抵

只含有儿童保护神的这层意义, 而原先专指女性生殖器的含义, 则已完全消失了。

在我国鄂温克和达斡尔等民族的萨满教中, 也有对“乌麦”女神的崇拜。而且, 以上两
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个民族所信奉的“乌麦”女神, 恰恰也是保护儿童和主司生育的。这一点上和突厥语系各民

族的“乌麦”女神完全相同。例如, 巴图宝音先生在其《达斡尔族风俗志》一书中说:“斡咩巴

日肯 (保胎神) , 和汉族的子孙娘娘相似。”βλ富育光先生在其《萨满教与神话》一书中也说:

“‘乌麦’崇拜, 在鄂温克族中保留比较突出。乌麦是保护婴儿生命安全的神, 是白桦或落叶

松制成的小雀。”βµ然而, 蒙古语中的“奥麦”一词, 其演变轨迹却同突厥语系民族的达斡

尔、鄂温克族不完全一样。在蒙古人那里,“奥麦”一词始终保持着专指女性生殖器官的原

始含义, 并没有演变成为主司生育和保护幼儿的女神。乌兰杰先生认为, 由此可以推断: 突

厥语系民族和达斡尔、鄂温克族的“乌麦”崇拜, 原先恐怕也同蒙古族一样, 均含有女性生

殖器崇拜的意义, 只是由于后来的发展演变, 才最终失去了初始的这层含义。βν。

在蒙古族民间,“奥麦”崇拜这一萨满教习俗已渗透到一般民众的民俗生产中, 性崇拜

的特征逐渐淡化, 从而变成了民间生育习俗的有机组成部分。如, 蒙古民间的“额恳奥麦·

虚入过乐乎”(过女阴之意)习俗就是一种表现“再生”的育儿习俗。

与女阴崇拜有关的另一种萨满教习俗就是北方民族中广为流传的崇拜柳树的尚柳习

俗。契丹射柳仪、女真人的尚柳习俗以及满族民间的“佛多玛玛”祭和清宫中的柳枝求福仪

等都和尚柳习俗有关。关于满族尚柳习俗的文化意义, 学术界有两种代表性解释: 一种观

点认为, 满族尚柳习俗是原始图腾制的遗存; 另一种观点认为, 该习俗是生殖崇拜的产物。

近年, 黄明在《满族“尚柳”习俗与生殖崇拜》一文βο中, 用大量的证据否定了前一种说法,

而肯定了后一种说法。

首先, 科研成果显示: 被作为满族图腾的动植物有很多, 诸如乌鹊、柳枝、野猪、鱼、狼、

鹿、鹰、豹、蟒蛇、蛙等。如此繁多的图腾物与一个氏族一般只有一个图腾物是相背的。其

次, 从图腾禁忌言, 满族没有禁止砍伐柳树的禁忌, 相反,“射柳”习俗在满族中也很流行,

这又是“图腾说”无法解释的。另外, 满族以“乌鹊”为图腾, 接受者颇多, 且满族有禁打乌鹊

的禁忌。

所有这些都说明, 主张满族“尚柳”习俗是一种图腾崇拜, 不具有深刻的说明力。

生殖崇拜是人类在成长过程中所经历的一个必然阶段, 是人类原始思维的一种表现。

生殖崇拜是世界范围内普遍存在的一种现象, 不仅外国有, 中国也有; 不仅汉族有, 少数民

族也有。它是原始状态下, 人类对自然和社会的一种认识。

在原始社会, 生产力水平极端低下, 人们与自然、与野兽搏斗所依赖的就是人力。那

时, 人口的增长便意味着人与自然、人与野兽抗争的力量增加。因此, 增加人力, 提高人自

身繁殖便成为原始社会发展的决定性因素。人类出于对生存的关注, 遂产生了生殖崇拜。

在所有的动、植物中, 数人类的繁殖最为缓慢, 也最为稀少。相对而言, 植物的繁衍能

力较强。因而, 原始人便幻想自己能够像植物一样具有无限的繁殖力, 故把人类自身繁衍

不绝的希望寄托于植物身上, 满族的“尚柳”便是这种观念的体现。郭沫若在《释祖妣》一文

中就曾指出, 祭祀植物是古人生殖崇拜的一种表现。

黄明认为满族先民之所以选择柳树作为崇尚物的缘由是: 柳树是满族先民集居区里

较常见的树种, 满族先民与柳树接触最多, 关系也最密切, 且柳树又是最易成活、最易生长

的植物, 繁衍能力最强, 俗话说的“无心插柳柳成荫”便是一种写照。所以满族先民对柳树

的旺盛生命力和极强的繁殖力很羡慕, 很崇拜, 便产生了柳树崇拜, 幻想通过对柳树的崇
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拜把它的顽强的繁殖力转化到人的身上, 使自己的生殖能力得以强化, 以增加人口, 增加

人力, 于是“尚柳”便与生殖崇拜发生了密切关系。

假如说“柳叶是女阴的象征”这一说法正确的话, 我们把古代契丹等北方民族中流传

射柳习俗也可以看作是一种男女交媾的象征性演示。因为, 在北方民族中弓箭不仅是男子

汉的象征, 而且在某些宗教活动和民俗仪式中箭是男性阳具的象征物。这一点不仅从阴山

岩画以及天山岩画等北方民族的岩画中得到证实, 而且还有不少文献史料和活在民间的

民俗资料可查。在阴山岩画和天山岩画的大多数表现射箭狩猎场面的岩画中, 往往把箭和

猎人的生殖器画在一条线上, 甚至有些岩画中把二者合二为一。据研究证明, 从生殖意义

上说“箭是延长了的人的生殖器, 阴山岩画中的狩猎者, 手执弓背, 勃起的生殖器就相当于

或认同于弓箭”βπ。这就说明, 北方民族的先民们把阳具和箭看作同一种东西。这种混沌模

糊的性器观念逐渐发生变化, 将弓箭看作阳具的象征, 后来使其更加抽象化的基础上出现

了弓箭看作男性之代表的较高层次的含蓄的象征符号。据文献记载, 蒙古族在 13 世纪的

时候已经把箭看作男性的象征物,“男性们走进一座帐幕后, 绝对不能把他们的箭袋挂在

妇女这一边”βθ。如果将箭袋挂在妇女特定位置旁, 就意味着一种失礼或蕴含着无理提出

性要求的意图。这种习俗的影响至今仍在民间生育习俗和婚姻习俗中有所遗存。如, 各地

蒙古族生育习俗中较普遍的生男孩门上挂弓箭的习俗可能与古老的生殖崇拜观念有关。

这样, 在蒙古族的观念中, 箭和男性阳具之间的关系已经从划等号的直观认识阶段发展到

以隐喻来表示的联想思维阶段。现今蒙古地区的民间情歌中, 将男子性交的动作比喻为“像

射箭一样”, 可见民谣中把箭与阳具间的原始互渗关系描写成一种形象化了的同喻关系。

实际上, 这种用弓箭来象征男性阳具的文化习俗不只是蒙古族所独有的习俗。据考古

学家和人类学家的研究, 这一习俗在世界各民族中相当普遍。《天问》言:“浞娶纯狐, 眩妻

爱谋。何羿之射, 而交吞揆之?”《离骚》说:“羿淫游以佚畋兮, 又好射夫封狐。固乱流其鲜

终兮, 浞又贪夫厥家。”这两处记载文字大概本指同一件事情。关键是两处的“射”字, 并非

指一般的射箭, 而是指性行为, 所谓“纯狐”、“封狐”、“眩妻”, 不是指大狐 (动物) 而是可化

身为美女的狐狸精。《楚辞·招魂》:“二八侍宿, 射递代些!”钱钟书释此句:“几如‘妓围’、

‘肉阵’。”βρ这里的“射递代”显然指轮流变媾。羿在为民射日除害的同时, 又射伤河伯并夺

取其妻宓妃, 然后射杀封豕并夺其玄妻为己有, 看来这位弯弓射箭的神射手, 也是性行为

方面的神射手。弓箭, 不仅是一种具有经济意义的狩猎工具, 而且也是一个跨文化的性象

征物。希罗多德记载:

　　玛撒该塔伊男子感到有性交需要时在妇女乘坐的车前挂上一个箭袋, 他就可以

不怕任何人在中间干涉而任所欲为了。βσ

同样,《礼记·月令》也记载了中国上古祭祀生殖女神高礻某的礼俗:

天子亲往, 后妃帅九嫔御, 乃礼天子所御, 带以弓韦蜀, 授以弓矢于高礻某之前。

陈炳良先生指出:“不管天子所御的是他的后妃或是女祭司或圣妓, 总之, 一个实际的

或象征的性爱行为就在神前举行。同时授弓矢这仪式也象征男女交媾。”βτ在希腊神话中,

爱神厄洛斯张弓搭箭, 背负箭筒, 挽弓将金箭射向凡人和神祗, 他的箭百发百中, 能唤起人

们心中的爱情, 连战神和太阳神阿波罗也不得不叹服道:“我的箭百发百中; 可是——唉,

有一支箭比我的箭更厉害, 射中了我的心!我是主管医药的天神, 我知道一切药草的性质。
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唉, 可是我患的一种心病, 却没有药可以医治!”χκ由这则神话可以看出, 在一定意义上, 弓

箭的射杀或猎食功能反而不如其作为性象征的功能来得重要。

根据原始思维的类比与认同的规律, 只要两种事物之间存在着部分的相似性, 就可以

将它们的整体同化为同类现象。因此, 我们可以说, 在史前时期, 弓箭与性的关系并非象征
关系, 而是一种直接的认同, 这种直接认同的关系在阴山岩画的猎人图中体现得淋漓尽

致。伊林·谢加尔说:“人为了造成箭, 需要几千年。起初从弓上射出去的并不是箭, 而是

本来就有的投枪, 因此弓在那时必须做得很大, 像人那样高。”χλ我们在阴山岩画中所见到

的高于猎人的弓箭, 显然是弓箭的早期形式, 弓弦略去未画, 猎人形体硕大, 一手执长弓,

一手下垂, 双腿弯曲, 其生殖器向上挺举, 显然被大大夸大了, 而且似有代替箭或者生殖器
就被类比成箭的意味。盖山林先生写道:“在原始猎牧民看来, 男子生殖器的大小, 不仅是

此人壮健与否的指示器, 也是健美程度的测试物, 持弓男子生殖器格外大, 他一定是一位

超凡的狩猎能手了。”χµ在阴山岩画中, 男性生殖器与箭真正地成为同一件东西。不仅弓

箭, 投枪以及“刀与剑, 也同样成为男性的象征, 只有剑鞘才是阴性的象征; 刀剑入鞘, 就是

阴阳结合”。χν总之, 弓箭在远古文化中所具有的经济意义和性象征的含义已经是勿庸置

疑的一个事实, 而在远古文化的情境中, 与弓箭密切相关的另一个性象征物则是太阳。χο

通过以上的例子可以得知, 在大多数民族的文化习俗中, 箭往往作为阳具的象征物出
现, 这是无庸置疑的历史事实。那么, 柳叶是女阴的象征这一说法可靠的话, 我们完全可以

把契丹人的射柳习俗看作是一种交媾术的象征性演示。
除此之外, 在北方民族萨满教中崇拜男性生殖器的习俗也较普遍。以蒙古族为例, 在

蒙古国古代和林城旧址附近的群山中, 傲然矗立着一座相当别致的石雕。乌兰杰先生在

《萨满教文化中的生殖崇拜观念》χπ一文中认为那不是别物, 恰是一支巨大的男性生殖器。

据说, 顺着男性生殖器所指方向望去, 人们便会发现: 原来, 对面那座云雾缭绕的深山狭
谷, 竟酷似一个张开双腿仰卧的女人, 其高高隆起的乳房、丰腴的肚皮以及夹在双腿之间

的阴部, 均清晰可辨。当地居民传说, 由于这座天然的“女阴谷”, 故使这一地区阴气旺盛,

导致居民多患一种精神狂躁之症。后来, 经过一位高明法师指点, 特意在对面山上雕刻了

这座男性阳具, 才镇伏和舒解了“女阴谷”造成的阴气云云。
藏传佛教传入蒙古地区, 同萨满教发生了激烈冲突。但男性生殖器崇拜观念却并没有

随之消失, 只是蒙上了一层佛教色彩罢了; 有些地区则出现了萨满教男性生殖器崇拜与佛
教合流的现象。例如, 在兴安盟科尔沁右翼前旗, 滚滚南去的洮儿河畔, 有一座宏伟壮观的

庙宇建筑群, 这便是闻名遐迩的格根庙 (“十年内乱”时期已被拆毁)。在该庙大雄宝殿飞檐
上的一个装饰物, 竟是一具栩栩如生的男性生殖器。令人奇怪的是, 在喇嘛寺院秘宗中, 有

关“欢喜佛”之类的“性内容”, 多半是掩盖在帷幔之后, 从不轻易示人的。这里为何却将男
性生殖器堂而皇之的搬上了檐顶呢?

据当地老人讲: 格根庙始建于清乾隆年间。当这座大雄宝殿落成之后不久, 有一天竟
轰然坍塌了。由于当时并没有发生强烈地震, 其余建筑物均安然无恙, 故使得喇嘛们惶惑
不解。于是, 他们便请来一位善观“风水”的方士。据这位方士观察, 西北方向阴气旺盛而
东南方向则阳气壅塞不畅, 阴阳失衡导致了庙殿的坍塌。这位方士建议, 在大雄宝殿西北
方向的飞檐上装饰一具男根, 以舒导化解阴气, 格根庙的喇嘛们竟然采纳了这个建议。这
便是那个男根上了庙宇飞檐的由来。蒙古人长年从事畜牧业生产劳动, 人们从切身利益出
发, 对家畜的生育繁殖极为关心,“水草丰美、五畜兴旺”从来都是蒙古人的美好愿望。因

84



此, 他们采取各种办法来促使畜群繁殖成长。蒙古萨满教生育崇拜的一种特殊形式, 便是
通过表演动物 (家畜)的性活动来体现的。例如, 在科尔沁草原上流行的萨满教娱神舞中,

有一个叫做“伊肯·翁古惕”的有趣舞蹈。萨满巫师为了招唤四处飘泊的公驼精灵, 便利用
其春季发情期某些特点, 加以引诱。所谓“伊肯·翁古惕”就是“美女精灵”。在表演此舞时,

美女旁边还要陪坐一位漂亮男性青年, 双方对舞中有明显的“性挑逗”动作。因为, 春季发
情的公驼, 往往怀有极强烈的“性嫉妒”情绪。据萨满巫师的解释, 表演这种性感舞蹈, 是为
了激发公驼的“性嫉妒”意识, 以便使尽快前来追逐“美女精灵”。当然, 在有些地方的“伊肯
·翁古惕”, 则没有招引公驼之说, 只是一个正面表现男女生育崇拜舞蹈罢了。

我国北方游牧民族的萨满文化中, 有着多种多样的生殖器崇拜及生育崇拜、求育生子
的祭祀仪式。与此相适应, 在萨满教歌舞中也有不少表现生殖器崇拜的舞蹈。再加上前面
所介绍过的那些内容。构成一幅绚丽多姿的北方民族萨满文化生殖器的崇拜图。

萨满教观念中生殖崇拜之所以占如此重要的位置, 主要有两个方面的原因: 一方面,

人们因不了解性行为、性器以及生育现象之间的关系以及性器官本身的生理奥秘, 所以力
图对其进行探索和解释。尽管萨满教对性和生殖现象的解释现代人看来十分荒唐, 但它毕
竟是一种认真的思索行为, 这说明人类已经开始思考人体自身的生命之谜。如, 满族萨满
教中关于柳树与生殖现象之间的关系的思考和解释就包含着双重的文化意义。具体而言,

柳叶象征女阴, 柳树本身则是一种生命树的代表。那么, 什么叫生命树呢? 据德国人类学
家利普斯的《事物的起源》一书:“所谓‘生命树’观念, 是类似人身巫术的另一例证。在这种
情况下, 人的命运是和一棵新栽的或选定的树联系在一起, 树发生什么事, 皆要落在人的
头上”χθ。柳树所具备的强大的生命力, 是它与生殖现象间发生互渗关系的主要依据。满族
先民通过各种民俗仪式和巫术操作等手段希望得到柳树的生命力和繁殖力能够传递给他
们。从某种意义上我们可以说, 满族萨满教中的尚柳习俗是一种将柳树的生命力和繁殖力
传递到人类自身的一整套巫术操作仪式。另一方面, 性崇拜和生殖崇拜产生于子孙繁衍和
人口增加迫切需要。就象俗话中所说的“性命交关”的观念已经得到确立,“性”现象和
“命”现象开始被联系在一起了。

在萨满教习俗中求子求孙的愿望和人丁兴旺的愿望紧紧地交织在一起构成了一个完
整的生殖崇拜文化复合体。在这一神秘的文化复合体中赤裸裸地表现和赞颂了性器的灵
力和生殖行为的伟大之处。在萨满教生殖观念来看性不是什么值得羞耻和躲躲闪闪的见
不得人的东西, 所以根本不需要那些文明的文学点缀。在萨满教观念中性就是一种值得崇
拜的力量, 是一种具有强大的繁殖能力的神秘力量。随着历史的发展和社会的进步, 萨满
教的单纯直朴的性崇拜和生殖器崇拜观念逐渐发生变化, 已从赤裸裸的生理现象之崇拜
转向了对更高层次的社会力量之崇拜——祖先崇拜。如, 在满族民间和清宫的背灯祭中生
殖崇拜和祖先崇拜已融为一体。这种结合不仅没有淡化生殖崇拜所固有的神秘性, 而且还
变得更加“诡秘”了。生殖崇拜和祖先崇拜相结合之后, 生殖器的价值已大大超出它的生理
价值, 人们更加注重性在子孙延续上的社会价值了。这说明原始自然的性崇拜观念已被纳
入正统高雅的文明体系中, 完成了人类性观念的一次本质的飞跃。从此, 生殖崇拜和祖先
崇拜两种现象紧密地结合在一起, 在萨满教的宗教仪式以及民间的祭祖、结婚、生育等民
俗仪式中既可以连带出现, 也可以分别出现, 既可以叠加其功能, 也可以交替发挥作用。二
者之间不是对立的, 而是一种互补的关系。在北方民族萨满教的后期发展中, 生殖崇拜和
祖先崇拜往往是结伴而行, 共同显现的。在生殖崇拜和祖先崇拜这两种文化现象之间性器
这一灵力无比的小小的生理器官搭起了一座无形的大桥。
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Study of the Saman ism Basis of the Reproductive
W orsh ip of the Northern M inor ity Nationa l it ies

SE　Y in
Abstract: R ep roduct ive w o rsh ip is common among the no rthern m ino rity nat ionali2

t ies. lt o rig inated from the sexual m ystery of Sam an ism. T he m ytho logies, ceremon ies

and w itchcraft of Sam an ism are to som e degree connected w ith sex. ln the idea of Sam an2
ism , rep roduct ive o rgan s have m agic pow er. ln the la te developm en t of Sam an ism , the re2
p roduct ive w o rsh ip w as un ited w ith the ancestra l w o rsh ip.

Key words: no rthern m ino rity nat ionalit ies; Sam an ism ; rep roduct ive w o rsh ip; ances2
t ra l w o rsh ip
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