
色 音

东亚萨满巫俗之平行比较

东亚地区的萨满教主要包括中国
、

日本
、

韩国等地区的民间宗教
。

本文从比较民俗学的

角度对 日
、

韩
、

中三国的萨满巫俗进行比较
,

阐明其共性和个性
。

一
、

从入巫动机看东亚萨满巫俗之异同

纵观古今中外之萨满巫俗
,

萨满作为萨满而存在
,

首先必须要有他 她 的某种经济来

源
。

但他 她 们的经济收入来 自于何处 对此问题上世界各地之萨满的情况都有所不同
。

有些民族的萨满把它当作一种谋生的手段来选择
,

而有些民族的萨满则把它当作 义 务 来 选

择
,

而另一些民族的萨满二者兼之
。

也就是说世界各地之萨满的入巫动机
,

职业意识之强弱

程度不 同
。

以 日
、

中
、

韩为中心的东亚萨满巫俗为例
,

其职业意识的强弱程度表现出一定的

差异性
。

在 日本
,

职业巫女较多
,

其职业意识较强
,

入巫的动机主要是由于经济上的原因
,

把行巫当作一种谋生的手段来选择的
。

此外
,

日本的巫女中盲女较多
,

由于生理上的缺欠从

事其它工作很困难
,

这样有意识地去选择行巫治病的职业
,

投奔某个师 匠去学习 占 卜
、

预言

等巫业技术
,

通过一些修行和考验
,

达到一定程度就被承认为真正的巫 女
。

例 如
,

笔 者 于

年 月曾经到 日本山形县米泽市进行民俗调查
,

拜见过一位叫山田的老巫女
。

山田氏生

下来半年后得眼病失明
,

十四岁当弟子
,

十七岁正式行巫
。

另据樱井德太郎先生的报道
,

下

北半岛下北郡的西村氏的入巫动机也是由于三岁的时候患眼病
,

视力逐渐衰退
,

最后失明
。

十四岁的时候父母和亲戚朋友劝她到同村的巫女加藤氏门下入弟子
。

通过两年的水垢离和读

经文等各种修行 以及有关巫业方面的教育
,

终于从两年后的正月开始独立进行了巫业
。

同样

的事例在下北半岛
、

津轻等地也较普遍
,

在此不必赘述
。

从上述情况来看
,

在 日本
,

巫女几
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乎把巫业作为一种谋生手段来选择的
,

其经济动因非常明确
。

韩国巫堂的入巫动机也和 日本巫女一样
,

是把巫业当作谋生手段来选择的
。

但韩国巫堂

并不是象 日本巫女那样被生活所迫
,

而是 由于以巫堂作为职业可 以得到相 当可观 的 经 济 收

入
。

崔吉城先生于 年在韩国京徽道地方杨州郡的赵巫女 赵英子 家进行调查
,

得知赵

巫女的全家五 口人全靠她一个人的巫业收入来维持生计
。

巫业的收入大概每 年 均 万 千

元
。

也就是说一个月的收入大致 万元左右
。

这一收入是对于当地村民的生活水平来讲属于

中流程度
。

她一年内大致参加 次的仪礼活动
,

每次可 以得到 千元的收入
,

其它简单的治

病仪礼中也可 以得到 千元左右的收入
。

这样仅靠巫业可 以养活一家子
。

巫堂和村的关系很

密切
,

巫堂的经济来源主要来 自于村里的一些祭祀活动和仪礼活动
。

在韩国有各种村祭和家

祭活动
,

每次花费大量的钱财
。

据 日本年轻学者真锅佑子女士的调查
,

年 月她所见到

的一次财数仪礼 祈愿财物运势的仪礼 规模较小
,

但却花费了 万元 ①
。

参加仪礼的巫堂

之间也要分配其收入
。

相比之下 中国北方少数民族的萨满巫俗 中萨满入巫的经济动因相对不明显
。

如
,

鄂伦春

族萨满为人跳神时不收报酬
,

供神的祭品由全 “ 乌力楞 ” 的人共享
。

萨满本人并不把行巫跳

神
,

占 卜治病当作唯一的谋生手段
,

她 他 同其他 氏族成员一样参加劳动
,

脱下神衣以后

就是一个普通人
,

他 她 并没有脱离生产劳动
。

二
、

从组织形态看东亚萨满巫俗之异同

早先 日本学者大间知笃三在我国达斡尔族地区进行调查
,

指出在当时的达斡尔族萨满中

间没有一个可以称之为巫祝集团的现实性组织
,

各巫都是完全独立地进行活动 ②
。

在 中国少

数民族的萨满巫俗 中几乎很少见到以某种形式组织起来的巫团
。

而在 日本和韩国的巫俗 中都

有某种程度的组织体或称为巫祝集团的临时性组织
。

从社会学的角度来看集团可以 由各种各

样的方式组成
。

从时间上来讲有瞬间性的
、

临时性的集团
,

也有永久性的
,

相对稳 定 性 的 集

团
。

在基督教
、

伊斯兰教等世界性宗教中都有某种相对稳定的教团组织
,

而在萨满教中可以

说没有能够称其为教团组织的永久性组织
。

但这并不等于说萨满教中完全不存在任何组织体
。

通过对东亚萨满巫俗的比较发现
,

日本和韩国的巫俗 中存在着某种暂时性的组织体
。

日本的

职业巫女为了巫业而进行穿巷游村活动的时候
,

和其他的同行者组成某种程度上可以称之为

同行组织的集团
。

譬如
,

在 日本宫城县石卷市内
,

扶桑教三名
,

出云大社系一名
、

附近住的

御岳教方面的一名
,

共五人组成了一个同行组织
,

并且每年召开两次总会
。

在南部巫女中经

常见到八户组
、

三户组
、

七户组等巫女组织 ③
。

在韩国
,

丹骨巫堂 世袭巫 进行巫仪的时候

并不是 以个人为单位而进行的
,

而是由十人左右的成员所组成的小团体为单位 社会人类学

上通常叫
。

这种小团体是每次进行某种祭祀活动或其它仪礼活动的 时 候 临

时性地组织起来的
,

祭祀和仪礼活动结束之后
,

立即解散
。

这种组织体往往以夫妇为单位来

① 《比较 民俗研 究 》 ,

第 号
,

年
, 日文版

。

②大间知 笃三 《海拉 尔
·

达耸 尔族 的氏族巫 》
、

《民族学研 究》 日文 第 卷
,

第 号
。

③樱井德太郎 《 日 本的 萨满教 》上
,

第 页
。
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组成的
,

一般来说由五对夫妇所组成
,

并其中必须有一个带头组织的 “ 领袖 ” 人物
。

其选择

成员的基本原则有 亲族优先原则 互酬性原则 能力 中心原则等几种
。

三
、

从社会地位看东亚萨满巫俗之异同

和中国少数民族中的萨满相比 日本和韩国的萨满巫者之社会地位明显低贱
。

特别是在韩

国
,

巫堂历来被列为八贱之一
,

被人所轻视
。

所谓八贱是指李朝时代的八贱
,

即奴蟀
、

僧侣
、

白丁
、

巫女
、

广大
、

丧兴军
、

妓女
、

工匠等
。

一般的人不愿意和巫堂结婚
,

只要和巫堂结婚

其子孙也要变成巫堂
,

因而被列入八贱的行列
。

平时巫堂们为 了不让别人发现 自己是巫堂
,

巫堂之间往往用秘密的稳语来交流
。

卖艺者 妓生 和巫堂都是属于社会的最下层
,

所以两者

之间的隐语互相可 以通
,

并且由妓生变为巫堂和 由巫堂变成妓生的情况也不少
。

由于地位下

贱
,

好多巫堂开始脱离巫业
,

另选其它的工作
,

其结果在全雁道
、

东海岸地区有巫堂逐渐减

少的趋势
。

但由于社会地位虽低
,

而经济收入较可 观
,

一部 分 巫 堂 仍 然 在 坚 持 她 的 巫

业 ①
。

日本的职业巫女的社会地位也是 比较低的
。

巫女同乞丐一样被人蔑视
。

对此柳田国男
、

中

山太郎等著名民俗学家都举例分析过
。

与此相反
,

在 中国少数民族中萨满的社会地位较高
,

声

望也很大
。

如
,

鄂伦春族萨满的跳神主要是为 了尽义务
,

为全 氏族的兴旺发达而祈祷祝愿
,

为全氏族成员治病除灾
。

这样受到社会的普遍尊重
。

萨满很少骗取钱财
、

图谋私利
,

这样在鄂

伦春人中享有很高的威望和地位
。

达斡尔族雅德根 女萨满 的社会地位也很高
。

由于达斡

尔人对萨满教的信仰十分虔诚
,

雅德根在社会上很受人们的崇敬
,

但她没有任何一点特权
,

役有脱离生产劳动
。

当雅德根的人具有强烈的责任心
,

担负着为氏族
、

部落成员的安全
、

健

康而 当萨满
,

从而不得不受到人们的尊敬和信赖
。

这一点上达斡尔族萨满的社会地位和 日本的

巫女
、

韩国的巫堂相比高的多
。

据 日本学者大间知笃三的调查
,

调查当时的 年代 本世纪

初
,

在呼伦贝尔南屯现存的四位萨满都在民间享有很高地位
,

为氏族集团的安宁福社进行宗

教活动
,

并广为除灾治病
,

从而信赖者较多 ② 。

四
、

从入巫条件看东亚萨满巫俗之异同

从东亚萨满巫俗来看
,

萨满入巫的时候都要有一定的条件
。

譬如
,

在中国少数民族萨满

巫俗中
,

蒙古族萨满入巫的主要条件是巫病和过 “ 九道关 ” 。

锡伯族萨满成巫时要过刀 梯关
。

满
、

达斡尔族萨满也有类似的巫病经验和考验难关
。

据大间知笃三的调查
,

达斡尔族中成为新

萨满的人几乎在青少年期都患过可以称之为巫病的精神错乱性病状
。

只要患上那种病必须要

找萨满去看病
。

而萨满告诉给患者说此病的原因是因为氏族 莫昆 的祖先之神灵让他 她

当氏族的萨满
,

除此之外役有别的办法
。

这样患过此病的人几乎都走上成萨满的道路 ③
。

巫

病是 日本民族学家秋叶隆等人所开始使用的学术用语
。

巫病以一种癫疯性的
、

精神错乱性的

①崔吉城 《韩 国的萨满教 》 ,

第 页
。

② 《大 间知 笃三著作集》
、

第六卷
,

第 页
。

③大间知 笃三 《海拉 尔达种 尔族 的氏族王 》 《民族学研 究 》 ,

第 卷
,

第 号
。
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病状为其特点
。

日本文化人类学家波平惠美子在 《疾病与治疗的文化人类学 》一书中认为巫

病患者的特点是一开始表现出睡眼障碍
、

偏食或拒食
、

少言寡语等异常现象
,

但通过萨满的

治疗之后往往正好与此相反的方向变化
,

变成突然猛跑
、

长时间地手舞足蹈
、

又不停地说话

等等
。

经过这样的巫病经验
,

最后恢复正常以后就可以成为萨满 ①
。

在韩国
,

巫堂的条件有三个
。

即巫病
、

神堂和巫仪
。

在韩国民众的心 目中具备这三种条

件的巫堂是最典型的
、

最理想的巫堂
。

仅有巫病而没经过什么巫仪的巫堂在韩国被称为 “ 生

巫 ” ,

即未熟的巫堂
。

巫病是成巫的最基本的条件
。

韩国巫堂都无以例外地讲述着 自己的巫

病经验
。

很普通的人由于患上了某种梦幻性的病状
,

如
,

幻觉
、

幻视
、

幻听等病状之后
,

都可

以找巫堂或占 卜者去 占 卜
。

只要萨满或 占 卜者确认为巫病
,

他 她 就可以 祭 祀 守 护神
,

进行入巫仪式成为萨满 即巫堂
。

如
,

韩国杨州 旧邑村的赵英子巫女是 年生
,

从 岁

开始经常头疼
,

并且常梦见乘飞机啦
、

飞上屋顶等异常的梦
。

赵的家里人领她找巫堂看病
,

巫堂说由于死去的父亲之恶灵在作祟
,

所以必须要做驱邪仪式
。

在那次仪式上赵氏看着主祭

巫给她做驱邪仪式
,

她不由自主地突然跟着跳起来了
。

后来她逐渐变成了巫堂 ②
。

在 日本
,

奄美岛等西南地区的巫女成巫过程 中也有一些类似于巫病的现象
。

对于 日本巫

女来说更重要的入巫条件是后天的修行
。

其修行的内容较常见的有水垢离
、

读经文等
。

五
、

从巫术机能行东亚萨满巫俗之异同

治疗疾病是萨满的最基本的巫术机能
。

可以说没有一个萨满是不治病的
,

只不过是治病

的具体方式有所不同罢了
。

萨满教的发生和它的医疗功能分不开的
。

东亚萨满巫俗中治病仪

式是共有的
,

并且具体的治疗方法也有很多相似之处
。

在 日本
,

巫女治病的主要方法是占 卜

治病
,

其占法各种各样
,

但以竹 占为主
。

用笠竹来占 卜
,

多用古易经的八卦 占法
。

以下北半岛

的小野 氏为例
,

她治小孩病的时候
,

首先朝祭坛拜礼
,

点亮灯后拍手
,

拍完手从竹筒里拿出

盆竹
,

稍微返复操作盆竹后
,

转向来治病人或病人家属说明其病因的来胧去脉
。

据高松敬吉氏

调查
,

有一次一位妇女带着她的读小学六年级的孩子来看病
,

说她的孩子从一年以前就开始

头痛
,

到医院去做 光诊察
,

医生说没有异常现象
,

作了几次结果都相同
,

所以来找她看病

来了
。

听完那位妇女的说明
,

小野氏用 以上的方法朝祭坛拜礼
、

操作笠竹后说孩子的病是来

自于身体内部
,

由于过多地吃了咸盐和蔬菜不利于身体
,

是由食物引起的病
。

如果这种病恶

化的话引起黄疽病
,

脸色逐渐会发黄 ③
。

从这一实例来看
,

巫女治病主要是靠盆竹的占法来

诊断病因
,

并对此采取适当的相应措施
。

在韩国巫堂的仪礼中财数仪礼
、

忧患仪礼
、

死灵仪礼是最主要的三大仪礼
,

其中优患仪礼

正是为了治疗疾病而举行的仪礼
。

据有人研究巫堂并不是治所有的病
,

她 他 要首先判断

患者的生病背景 生病的原因
。

如
,

是否 由于砍掉神树而得病
,

或者是 由于鬼怪

作祟等具体原因 患者的病状
。

医学上难于诊断的病状
,

如精神不安
、

癫疯
、

狂人等病

①波平 惠美子 《疾 病与治 疗 的 文化人类 学》
、

海鸣社
、

年版
、

第 页
。

②崔吉城 《韩 国的萨满教 》
、

第 一 页
。

③樱井德太郡 《 日本的 萨满教 》下 ,

一 页
。
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基本上属于巫堂所治疗的范围内
。

巫堂主要以读经的方法治疗这些病
。

如果是由于鬼怪作祟

的病
,

主要以让患者吃惊
、

惊讶的方式治病
。

认为这样可 以把鬼怪吓跑 ① 。

在我国少数民族的萨满巫俗 中治病也是萨满的最主要的职能
,

治病活动是萨满宗教活动

的中心内容
。

以达斡尔族雅德根为例
,

有人患重病请雅德根
,

雅德根先做 “ 拜特勒贝 ” 仪式

为治好病人而做的祈祷仪式
。

这种仪式的程序
,

先是将祭献之牺牲 指牛
、

羊
、

猪等

在神前活供
,

雅德根手拿方尸 白布哈达
,

立在病人之前
,

用善言恳求神灵保佑病人康复或让

纠缠病人的恶魔逃去
。

歌诵完毕
,

将牺牲拿到外边宰杀
,

其五脏六腑
、

头部四蹄供向神方
。

将肉按骨节切断
,

煮于吊锅内
,

与此同时
,

必须准备的道具有草编的鹰类飞禽两个
,

柳木 弓

一张
,

箭三枝
,

还有丈余长中间穿 白纸条的细麻绳一根
,

达斡尔人称之为 “ 吉乐 ” 人世和

魔鬼的界线之意
。 “ 吉乐 ” 拉在两头各用三枝柳条棍支起来的架子上

。

当肉煮熟之后
,

拿

到 “ 吉乐 ” 处
,

仍由雅德根向神灵
、

魔鬼祈祷一次
,

并切上几块上好 的 肉 扔 向 “ 吉乐 ” 之

外
,

表示 已供神
、

鬼吃了
。

然后凡是聚集之人同雅德根席地而坐共食祭献之肉
,

同时还要留数

十块拿给病人吃
。

待 肉食毕后
,

由雅德根先把两个嘴上浸点牺牲血之鹰禽扔向 “ 吉乐 ” 之外
,

使其作飞翔之状
。

意思是让带血之鹰禽飞上天空
,

告慰上界之神
。

之后
,

将三枝箭用木弓射

向 “吉乐 ” 之外
,

意思是让魔鬼在神箭之威力下远远逃遁
。

最后把两头用柳条棍插立横拉的
“ 吉乐 ” 拨出来

。

一般轻病患者只做一次 “
拜特勒贝 ” 仪式

,

即能治愈
。

凡重病人
,

在此基
础上

,

雅德根穿上 “ 扎瓦 ” 法衣 夜间还在病人家跳神驱鬼
。

其作法是身着 “扎瓦” ,

手

拿 “ 浑图 日 ” 神鼓 的雅德根
,

坐于屋中事先准备好的凳子或垫子上
。

用轻声细语边击鼓

边唱述道
,

某家某姓之人患了疾病
,

请神指点治病的道理等
。

然后开始跳神
,

其动作是一进

一退
,

蹦跳旋转
,

还要围绕病人仅复震荡手鼓
,

作驱赶病魔状
,

达斡尔语 为 “ 搭 日 客 贝 ”

灭汉语意为镇慑的意思
。

同时还有对病人实行喷吹仙气 达斡尔语为塔仁 和用铜镜摩擦

患处的巫术
。

跳神到高潮时
,

雅德根在旋转如飞的同时大声发出鄂耶
、

阿耶等奇怪的啸声
,

不久便出现倾倒之状
,

赶紧由人将他扶在凳子或垫子上坐好
。

雅德根就膛 目 结 舌
,

好 久 不
语

,

只是晃着头颅
,

小声击鼓
,

这是神灵附体的表现
,

也就是通常所说的神下来了
。

此外
,

“ 巴格奇 ” 助巫 就陪坐在旁边诉说
,

某家某姓之人
,

久病不愈
,

请神再指引退病魔的明

路
。

接着雅德根就转达神意说
,

这个病已经判明是什么怨鬼在作祟
,

还需用什么牺牲作祭品

才能退去
,

或者说我的神灵 已把鬼魂镇住
,

并远远赶跑
,

不出几天病人就复原 ② 。

蒙古族萨

满的跳神活动中治病跳神也是最主要的宗教活动
。

其跳神治病的具体过程大体上经过请神

下神 包括招魂
、

驱魔
、

祈祷
、

占 卜
、

治病等 , 送神等三个基本阶段
。

从巫术机能来看
,

治疗疾病是东亚萨满巫俗所共有的最基本的宗教活动
。

六
、

从员魂观念 , 东亚萨满巫俗之异同

萨满教的观念体系中灵魂观是最根本的精神形态
。

中国北方少数民族萨满教的灵魂观是

以 “ 灵魂三分论 ” 为其特点
,

即人的灵魂有三个
。

著名萨满教研究专家埃利亚德
·

①崔吉城 《韩国的萨满教 》 ,

一 页
。

②《黑龙江 民族研 究论文集 》 , 名 一
,

第 页
。
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认为
,

萨满的神灵之出现方式有几种
,

而较常见的有两种
。

一种是萨满的灵魂脱离肉体而飞

翔到天界
,

这叫脱魂型萨满
,

而另一种是萨满把其它特定的神灵
、

死灵
、

祖灵转附到 自身上
、

凭其发起法力
,

这叫凭依型萨满
。

在 日本
,

人死而灵魂不死的观念古来有之
。

灵魂多向分化思想是古代 日本人的灵魂观之

特点
。

古代 日本的记纪神话和古典文献中往往出现把人的灵魂划分成荒魂
、

和魂
、

幸魂
、

奇

魂等多种灵魂类型
。

单一的灵魂分化为多种灵魂
。

至今为止
,

日本某些地方的民间巫俗中还残

留着这种观念
。

伊势
、

志摩地方把人的死灵分成两个部分进行并行仪礼
。

一方面把死者灵魂送

到冥界
,

另一方面又要对留在家里的死灵进行供养
。

死者的灵魂之一部分总要留在生前的家庭

里
。

与死灵相对应的还有生灵
。

生灵平时一般滞留在人的身体内部
。

由于身体内部存在着生

灵
,

人才能够维持生命
。

与此相反
,

生病
、

受伤或遭到祸害的时候生灵就挣扎着 要 脱 离 身

体
,

或者说由于生灵离开了身体才引起疾病和死亡
。

所以为了保全身体的安全要经常让巫女为

自己祈祷
、

拔除
,

通过这种祈祷仪礼可以防止生灵脱走
,

甚至可以把脱走的生灵复归身体
。

到近年为止
, 日本列岛南西端的南岛

,

尤其是冲永 良部岛人死亡务必要进行招呼灵魂复归的

仪礼性活动
。

其具体作法是二
、

三人爬上屋顶朝南方呼喊死者的名字
。

在奄美大岛 把 生 病 看

作是 由于灵魂的一时游离
,

并且还认为人死是由于游离的灵魂钻进 了地里
,

地下 存 在 着 他

界 ①
。

在韩国济州岛上把巫堂叫作神房
。

当地人认为人有多种灵魂
,

人的喜怒哀乐都是由于灵

魂的活动所造成的
。

人生病是由于灵魂的某一部分离开了人体
,

如果灵魂全部脱离人体就会

死掉
。

灵魂一般被称为 “诺库 ” ,

灵魂脱离身体叫做 “ 诺库纳死塔 ” 。

由于生病是

灵魂离开人体而造成的
。

所以治疗疾病的方法也是较简单
,

把离去的灵魂叫回体内
。

这种把

灵魂复归人体的咒法在韩国各地都有所残存
。

能够做到使灵魂复归到体内的人主要是作为巫

现的神房
,

人们患病后让神房作治病仪礼
。

这种仪礼叫 “ 诺库子 日木 。 ” 。

这

个仪式一般有三种形式 仅把灵魂复归体内的简单仪式 作为大型治病仪礼中的一小

部分的灵魂复归仪式 不通过神房而直接由家里人
,

如母亲或祖母来作灵魂复归仪式
。

一

般认为离开肉体的灵魂是往天上飞去的
,

所以神房朝着天空读诵 “ 哪年哪月离开的灵魂哟 ,

请回来吧 ” 等有关的招呼词
,

然后再叫呼病者的名字
,

如果病人有回声
,

神房就大声宣布说
“ 灵魂 已经回来了

、

回来了” ,

一边脱掉病者所穿的上衣
,

一边作出用上衣把灵魂卷起来的

动作
,

接着把上衣披给病者的头上
,

最后让病人喝一口祭桌上的水
。

这样整个灵魂复归仪式

就结束
。

日本冲绳岛上也有类似的仪式
,

认为人生病是由于叫作 “ 玛布依 ” 的灵 魂 离 开 身

体
,

所以必须让巫女去探寻其下落
,

并找到后使它重新进入体内
。

巫女首先判断灵魂到底落

在哪里
,

找到灵魂的下落之后巫女就把它招请过来并使它附在小石头上
。

然后把灵魂所依附

的小石用病人的衣服裹着拿出来
,

并让病人抱住它
。

这样就意味着灵魂返回到体内
,

最后病

人吃一 口供神灵时用的饭团
,

这样灵魂就完全进入体内
,

病也就完全好了 ②
。

从以上的事例

来看两者之间基本性格相 同
,

只是具体细节上有所不同
。

作为灵魂完全复归体内的象征
,

在

韩国巫俗中让病人喝水
、

灵魂顺着水进入体内
,

而在冲绳巫俗中灵魂是和饭团一 起 进 入 体

内
。

①樱井德太郎 《 日本的萨满教 》下
,

一 页
。

②樱 井德太郎 《冲绳 的萨满教 》 弘 文堂
, 工 年

,

第三章
,

第五节
。
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在 中国北方少数民族的萨满教仪礼中类似的事例更多
。

如蒙古族萨满教认为人之所以生

病是由于人的 “苏尼斯 ” 即灵魂 离开了身体
,

蒙语叫 “苏尼斯洁拉呼 ” 。

这种病一般通过

萨满的 “苏尼斯都达呼 ” 即招魂 仪式来治愈
。

如果萨满不能够把离开身体的 “苏尼斯 ” 招

回来
,

人就死掉
。

在蒙古萨满教的灵魂观中人的灵魂有三个
。

这与赫哲族萨满教的灵魂观相

同
。

赫哲萨满所说的三魂有 “ 奥伦 ” ,

意为 “ 生命魂 ” ,

人死即灭
, “ 哈尼 ” ,

意为 “ 思想魂 ” ,

人死后不灭
,

一定期限后
,

由萨满送往冥世栖居 “ 法雅古 ” ,

意为
“ 转生魂 ” ,

人死后
,

可转为新人或动物 ①
。

比较起来看
,

人有灵魂
,

并且灵魂不灭
。

这是

东亚萨满教所共有的观念形态
。

总之
,

比较起来看
,

日本和韩国的萨满巫俗在入巫动机
、

组织形态
、

社会地位等方面和

中国少数民族的萨满巫俗有所不同
,

而在入巫条件
、

巫术机能
、

灵魂观念等方面都表现出很

大的相似性
。

至于形成相似性和差异性的真正原因有待进一步进行影响研究
。
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我国突厥语研究动向

一
、

突厥语言的共时研究

在语音学研究领域
,

比较显著的进展有 开始用实验语音学的手段
、

方法分析语

音
。

鲍怀翘
、

阿西木的论文 《维吾尔语元音声学初步分析 》是这一方面的开创性论文
,

其中提

出的观点
、

得出的结论都给人 以耳 目一新之感
。

它开辟了用实验语音学的手段研究分析突厥

语语音的新途径 关于元音和谐问题的研究进一步向纵深发展
。

吴宏伟在 《突厥语族

元音和谐与附加成分元音并存 —分立现象的关系 》等论文中以大量诸突厥语的材料说明元

音和谐不等于同化作用
,

而是语音搭配的客观规律
,

但从语言的历史演变来看
,

某些突厥语

言的元音和谐
,

特别是唇状和谐
,

还应看作是 同化作用的结果
。

在词汇学研究领域
,

比较突出的发展表现在各类词典类的工具书的陆续出版上
,

其中有

《西部裕固汉词典 》
、

《撒拉汉
、

汉撒拉词汇 》
、

《中国突厥语族语言词汇集 》等
。

突厥语

词汇学研究的另一个较明显的进展是 一些学者
,

如李经纬
、

靳尚怡在 《现代维吾尔语的造

词系统 》等论文中提出了把语素分为构词语素
、

转词语素和变词语素的新看法
。

在语法研究中
,

一些突厥语独立的特点被揭示出来
,

人们开始注意将语言学的一般理论

和突厥语言的具体实际紧密地结合起来
。

方晓华在 《维吾尔语动词的形态分类问题 》论文中

提出了把动词分为终结形
、

多能形和连接形的分类法
。

哈米提在 《维吾尔语的陈述语气 》等

论文中富有创见性提出维吾尔语动词的陈述语气包括直陈
、

间陈
、

或然
、

转述四种语气
。

张

定京在 《哈萨克语一般因果逻辑关系体系 》等论文中对哈萨克语语法体系进行了新的构建
。

① 《中国各 民族 宗教 与神话 大词典 》 ,

第 页
。
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