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““向自然索取命运的胆汁向自然索取命运的胆汁””
——读单永珍诗集读单永珍诗集《《野马尘埃野马尘埃》》
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当代彝族诗歌，包括当代彝族汉语诗歌与
彝文诗歌。由于篇幅所限，笔者的讨论仅限于
当代彝族汉语诗歌。20世纪80年代以来，数十
位彝族诗人在本地、国内乃至国际文学舞台活
跃，逐渐形成彝族当代诗歌写作浪潮。这一浪
潮由吉狄马加、阿库乌雾、阿苏越尔、巴莫曲布
嫫、倮伍拉且、吉木狼格、阿诺阿布、普驰达岭、
禄琴、鲁娟、阿索拉毅，以及后来加入的更多年
轻诗人共同掀起。在此之前，已有马克·本德尔
（Mark Bender）、耿占春、敬文东、巴莫曲布
嫫、李骞、刘俐俐、邱婧等诸多学者使用过如民
族志诗歌、文学人类学写作、社会情感符号、边
界写作、颂歌、民族志诗学、转型期彝族诗歌等
术语和概念，来讨论当代彝族汉语诗歌与民族
传统文化之间的关系。这与笔者将要谈论的当
代彝族汉语诗歌中的非遗这一议题在很大程
度上有交叉、重合的部分。

指向传统的美学特征

若抛开当代彝族汉语诗人内部因地域、族
群文化内部多样性的影响和诗人个体的美学
选择，当代彝族诗人们在总体上实践着约翰·
迈尔斯·弗里（John Miles Foley）所说的具
有较强“传统指涉性”（traditional referenti-
ality）的创作路径。他们所创造的文本也在一
定程度上有许多共同的美学特征。在马克·本
德尔总结的凉山诗派诗歌11个突出特征中，
以下三个特征都与包含非遗在内的传统文化
有关：其一是普遍、有时象征性地使用多种多
样有关彝族物质文化的地方性知识，如饮食、
习俗等物质文化；其二是从彝族神话、传说、故
事、民歌和民间表演中汲取营养；其三是借用
传统仪式以及仪式专家、老者的形象，尤其是
毕摩。

马克·本德尔所指出的有关凉山诗派诗歌
的特征，在某种程度上也适用于其他地区当代
彝族诗歌，只不过其他地区的彝族诗歌所呈现
出的上述特征没有凉山诗派的诗歌那般突出。
当代彝族诗歌虽然受到现代汉语诗歌和外国
诗歌译作等比较明显的影响，但最根本的特征
还是受彝族传统文化的影响。这些传统文化包
括克智、史诗以及仪式等非遗文化。这都是众
多当代彝族诗人共同分享和利用的主题、意象
与灵感的重要来源。

然而，当代彝族汉语诗人们也不是从一开
始就借用包括非遗文化在内的民族传统文化
意象来抒发情感或追求诗学建构的。如学者姚
新勇指出的那样：“新时期初期的中国诗歌表
现出某种共同的‘拟儿童’视角，如顾城、梁小
斌等诗作，少数族裔写作亦是如此。不过前者
多表现为面对黑暗而坚持的‘童话般’的固执，
而后者则往往表现为文化根脉失落的儿童，面
对想象的文化之母或父的吟唱。”彝族诗人吉
狄马加在他第一部诗集《初恋的歌》第一辑“童
年的梦”中，就以孩子的口吻写了《一个猎人孩
子的自由》《孩子和猎人的背》《孩子与森林》等
诗篇。《孩子的祈求》中写道：

“只求森林里常有月亮/只求森林里常有
星星/只求有一支友谊的歌曲/在远方长久地
把我思念/只求有母爱，又有父爱……”

但诗人没有在成长的道路上耽溺太久，在
《永恒的誓言》中，诗人通过写“穿耳仪式”完成
了自己隆重的成人礼。从那时起，诗人才成了

“父亲般的男子汉”：
“从那时起，我和男人们一起/去出猎/像

他们/一样骑马，一样饮酒，一样唱歌”。
诗人在诗歌中从一个小孩成长为一位成

年男性的主体性建构也因此得以完成，由此才
可能写出他的成名作《自画像》：

“这一切虽然都包涵了我/其实我是千百
年来正义和邪恶的抗争/其实我是千百年/爱
情与梦幻的儿孙/其实我是千百年来/一次没
有完的婚礼/其实我是千百年来/一切背叛/一
切忠诚/一切生/一切死/啊，世界，请听我回
答/我——是——彝——人”

诗人在此诗中不仅完成了诗歌中的主体
形象在文化意义上的身份建构，而且向世界宣
告了自己作为族群代言者的角色。至此，诗人
吉狄马加作为当代彝族诗歌的开拓者之一，与
众多当代彝族诗人一道，走上了一条和他们的
前辈诗人迥异的诗学道路。由此，当代彝族诗
人们对彝族非遗文化在诗歌美学追求意义上
的书写也成为了某种可能。

广泛而细微的非遗文化事象

若以“中国非物质文化遗产网·中国非物
质文化遗产博物馆十大非遗门类”中所列的国
家级彝族非遗名录为参照，大多名录可寻到与
当代彝族汉语诗歌中与之对应的诗歌主题或
意象。譬如，民间文学（如彝族克智、《玛牧》《毕
阿史拉则传说》等）对应的有《火焰上的辩词》
《仰望阿苏拉则》《史诗与人》；传统音乐（如口
弦音乐、毕摩音乐等）对应的有《做口弦的老
人》《口弦》《毕摩的声音》；传统技艺（如彝族银
饰制作技艺、彝族毛纺织及擀制技艺、彝族漆
器髹饰技艺、彝族传统建筑技艺等）对应的有
《银饰》《鹰爪杯》；民俗文化（如彝族火把节、彝
族传统婚俗、彝族服饰、凉山彝族尼木措毕祭
祀等）对应的有《老去的斗牛》《童裙》《黑色河
流》；传统美术（如凉山彝族刺绣等）对应的有
《图案的原始》等，不一而足。

不过，由彝族民众传习的非遗名录除了国
家级外，还有其他各级名录。当代彝族汉语诗
歌中的非遗主题或非遗文化意象也远不止上
述所举之例。当代彝族诗人们对传统文化的书
写更广泛、细微，而且具有反思性。可以说，包
括非遗在内的传统文化在当代彝族汉语诗歌
美学建构过程中意义重大。

象征与意象：非遗资源的诗性转化

当然，非遗作为文学写作资源时，诗人和
小说家运用它的方式是有所区别的，正如这两
种文体本身运行的规则，文本编织的形式迥
异。当代彝族诗歌中的非遗事象在诗人笔端呈
现出象征化、意象化、审美化的特征。譬如诗歌
《鹰爪杯》，取材于彝族漆器髹饰技艺作品。诗
歌题记写道，诗人所在的族群在鹰死后，选择
将其制作成鹰爪杯的民俗。诗人从“鹰爪杯”这
一非遗物象中提炼出“鹰”的意象，并据此写下
诗句：

“我把你放在唇边/我嗅到鹰的血腥/我感
到鹰的呼吸/把你放在耳边/我听到了风的声
响/我听到了云的歌唱/把你放在枕边/我梦见
了自由的天空/我梦见了飞翔的翅膀”。

由此可见，诗人首先把“鹰爪杯”这一非遗
物象作为诗题，将其抽象为诗歌的主题，进而
将“鹰”这一物种所具有的习性经由诗意的想
象，进行象征、拟人的艺术处理。更重要的是，
诗人想要通过这个过程解释自己所属族群选
择这一动物作为图腾的内在动机，重新书写了

“鹰”作为图腾与族群之间彼此塑造的关系。
在当代彝族诗歌中，将非遗文化中的某种

元素抽象为诗歌的主题或意象，进而进行象征
化的艺术处理，这种写作路径具有某种普遍
性。无论是天空中的鹰、土地上的瓦板屋，瓦板
屋里的火塘，火塘边的克智艺人与毕摩，还是
艺人口中演述的《勒俄》和毕摩口中念诵的《指
路经》，或是匠人手中的口弦琴和查尔瓦，还有
火把节的朵洛荷舞、朵洛荷舞者身上的刺绣和
银饰，无不确切地归属于某类非遗名录的某个
构成部件。或许，当代彝族诗人们书写的很多主
题、意象和灵感来源，无法被简单归为某个具体
的非遗名录当中去，但他们的诗作也是培育非
遗文化生成的重要土壤。因此，在广义上说，当
代彝族诗人对传统文化意象的书写都可以视为
是一种对少数民族非遗文化的普遍书写。

哲人卡尔·雅斯贝斯曾说：“人是精神，人
之作为人的状况乃是一种精神状况。”当代彝
族诗人对非遗文化的书写与反思，是一种现实
处境的艺术投射，也是他们在现代化、全球化、
城市化进程中作出的精神反思与努力。通过运
用现代诗歌技艺及现代汉语书写彝族非遗事
象，他们修筑起一个充满诗意、温暖的精神家
园，以文学的形式，让传统文化薪火相传。

（作者系中央民族大学中国少数民族语言
文学学院助理教授，汉名为张海彬）
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——论当代彝族汉语诗歌与非遗文化

□拉玛伊佐（彝族）

在四川凉山彝文文献《勒俄特依·支
格阿龙谱系》中，记述了鹰的儿子——彝
族父系氏族首领支格阿龙的身世：

来自尼尔维，四只神龙鹰，又从“署
祖博碾”来，蒲莫列衣啊，要去看神鹰，要
去玩龙鹰，龙鹰掉下三滴血，落在蒲莫列
衣的身上，这血滴得真奇怪，一滴中头
上，发辫穿九层，一滴中腰间，毡衣穿九
叠，一滴中下部，裙褶穿九层。蒲列莫衣
啊，以为是恶龙……毕摩来到主人家，念
起《生育经》，蒲莫列衣啊，早晨起白雾，
下午生阿龙。

支格阿龙的神话在四川凉山彝族地
区广泛流传，家喻户晓。许多彝族地区，
把阿龙奉为自己的英雄祖先，这是因为
鹰图腾文化促成的崇鹰观念。

四川凉山彝族神话典籍《勒俄特依》
一书，对鹰作了分类。在彝族看来，鹰是

“鸟中的皇帝”，与彝族有着密不可分的
血缘关系；一位妇女（蒲莫列衣）去看“神
鹰”“龙鹰”，龙鹰滴血在她身上而生彝族
神祖支格阿龙。

滇中彝族口传创世史诗《梅葛》所载
洪水神话的主要情节有两兄妹按格兹天
神旨意，用葫芦避洪灾，当葫芦陷入泥坑
不能自救时，有老鹰抓起葫芦，葫芦幸存，出来九
族，人类得以繁衍。从中可以看出，鹰抓葫芦，解救
了处于险境的人类，彝族人民对鹰的敬重和崇拜
正是由此而来。《梅葛》古歌说，天地造好后，天有
九个洞，什么东西都不会长。一对老鹰上去补好了
天洞，这样世间植物才生长起来。《梅葛》中还有鹰
翅遮去了太阳，使天空变得一片漆黑的说法，这都
是图腾信仰崇拜强大功能的延续。

根据滇中彝族历史文献典籍《阿鲁举热》的描
述，彝族阿鲁举热自称是老鹰的儿子，把鹰当成亲
生父母，很像图腾信仰崇拜。然而只有具体之母
亲，没有具体之父亲，而他的父亲只能是鹰，即鹰
氏族。滇南彝文典籍《裴妥梅妮·苏颇》中也有对鹰
的崇拜，即彝族把鹫、雕、鹤、鹰作为祖灵的化身。

老鹰在各地彝族民间有各种各样的神话传说
及其崇拜形式，特别是表现在彝族民间信仰的毕摩
的法术上。毕摩是彝族文化的传播者，又是沟通人、
鬼、神之间的中介者，毕摩认为老鹰是一种能先知先
觉和能够战胜一切邪恶的神鸟，视老鹰为自己的保
护神。毕摩的法器主要有法帽、法衣、签筒、经袋、宝
剑、神铃、神扇等，彝族毕摩所设的神龛都供有一只

木雕老鹰，其所佩戴的法帽上也有两只木
雕老鹰，下面垂挂两股飘带，两股飘带旁
还垂挂一只老鹰脚爪。据说，老鹰为神灵，
鬼神见了都怕，所以具有祛邪禳祸之能
耐。彝族毕摩的神扇，用于祝福和祭奠亡
灵活动中，以竹、木制成，上雕鹰和虎像，
涂以土漆。

例如，云南大姚县昙华山李家才毕
摩的法帽除了系一对鹰爪外，还以两条
布拼凑成一只老鹰挂法帽两边。昆明西
郊彝族毕摩家中的神坛上供一对木雕老
鹰像，求其保佑。云南楚雄、南华一带彝
族毕摩用一对鹰翅膀驱邪、招神。大小凉
山彝族毕摩用以驱邪和招神的法器叫

“切克”（汉语称“神扇”），扇面是一个圆
形，长30厘米许，竹质，染着红、黑、黄三
色。扇面雕刻两只老鹰和一只老虎或者
豹子。黔西毕节市世袭毕摩成员陈作真
说，彝族毕摩的法帽有三等：一等为鹰
毛制，二等为绵羊毛制，三等为竹制。以
鹰毛制者为最尊贵和最威武。云南永仁
县兴隆等地彝族毕摩崇拜老鹰神“觉格
白诺”；南华县彝族土主庙内供有老鹰
神，鹰的法力、老鹰神力都是鹰图腾信
仰神奇力量演变之结果。滇南红河彝族

毕摩在为人占鸡卦卜、贝壳书卜前，念诵的咒语中
必提到鹰神。如：

天山公鹰神，地上母鹰神。飞到九层天，九层神
请来……某某来打卦，某某来占卦，是凶来指点，是
吉来传讯，是福来告捷，是祸来告晓……

由此看来，鹰成了彝族毕摩的使者，是传达彝
族毕摩旨意的神差。

除此之外，彝族还特别喜欢用动物来命名人
名、地名，常见的是鹰、虎、豹和熊四种。鹰取灵巧，
熊取胆大，虎豹取勇猛。其中以鹰为地名的尤其多
见。例如，四川凉山昭觉县就以鹰为地名，“昭觉”
之意是老鹰回转的地方。因为“昭”为旋转之意，

“觉”为鹰之意。据有关学者考证，“滇池”一名系彝
语，“滇”为老鹰之意。在宾川县境内，有一个彝族
聚居的山寨，名为古底乡。“古底”系彝语，“古”为
回转之义，“底”为鹰之义，即意为鹰回转处。其因
有鹰形巨石而得名。石鹰乃是彝族先民立于村寨
或墓地的标志。这正是彝族崇鹰习俗在地名上的
反映。

（作者系红河学院教授、红河学院农村问题研
究中心主任）
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单永珍是一位长期活跃在诗坛上的西部诗
人，他的写作秉承西部诗歌丰沛的精神源脉，追
求心性独具的诗意发现和创造。宁夏固原是他工
作生活的地方，西部以西、北方以北是他搭建诗
歌世界的广阔区域。高纬度、高海拔的西部，自然
景观雄奇壮丽，单永珍的精神版图和诗歌地图也
在不断扩幅，找寻自我及以外的世界。他伏着地，
循着稠密交错的历史线索，将西部的风情、地理
以及人文诸多元素揉烂搅碎，提炼出辛辣的意
象、爽利的句式，以诗歌的形式表达独特的生命
体验。

从诗学与文化传统中汲取精神养分

《野马尘埃》在单永珍的写作框架内，既延续
了以前的风格，也出现了新的变化。就书名而
言，“野马”“尘埃”两个名词的并置，产生了奇妙
的语义关联，引发人们的想象和认知。就像中国
的古典诗词，有时仅凭名词性的意象陈列，就能
让整首诗歌获得完满的诗意和诗境。野马象征
着一种自由不羁的精神意志，尘埃象征着生命
的真实状态，哪怕卑微如尘，也要放纵一腔热血
和自由创造的精神。“野马也”“尘埃也”，作为诗
集上下两阙的名称，援引的是庄子《逍遥游》中
的词句。从诗集的命名和编排来看，单永珍向诗
学传统和文化传统汲取养分，进而整合诗歌话
语资源。

就题材而言，上阕部分多写宁夏本地风物，
像《大营城》《须弥山：静观与自语》《无量山石窟》
等；还有一类书写生存或生命感受，像《时间的魅
力》《一个立于镜子面前的人》《蚂蚁之歌》《局限》
等。这些诗的语言精粹、意象鲜明，比如写麻雀：

“几条好汉，在一根电线上歃血为盟”；写蚁后：
“而江山无限，她拖着老寒腿/蹒跚于一味中药”；
当诗人揽镜自照：“有花香自镜中逶迤而出/他嗅
了嗅/像过敏了一样”。在写法上，在排行、断句、

分节等形式感方面，这些诗也各不相同。与题材
和诗意内涵同时呈现出来的，是独具特色的诗歌
体式。赋予每首诗不同的形式和结构，不重复自
我、不落窠臼，既符合诗歌的创新性要求，也是诗
人文体自觉意识的体现。

在处理一些现实题材、主旋律题材的时候，
单永珍也保持着一位优秀诗人的水准和艺术品
质。如《凤凰涅槃》，诗境开阔，意象事象纷繁，充
盈其中的是诗人的悲悯情怀和美好祈愿。与脱
贫攻坚有关的“张撇村”篇章，朴素而充满谐趣，
在《群山的平仄》结尾处，诗人写道：“那个叫张撇
的地方，热闹偏僻/一群学富五车的老汉，在村委

会门前/用甘肃会宁方言/讨论来年的事情”。
下阕部分，也有以宁夏历史文化遗存为背景

的篇章，如《秋：在杨郎》《红寺堡的鸟儿》等，还有
一些地域特征不甚明显，但仍可确认是以大西北
的自然、人文为书写对象或创作背景的，如《十
月：辽远》《无题》《秋日书简》等。很显然，在诗集
的编排中，单永珍并未按照书写的题材、对象进
行归类，而“野马”“尘埃”也与辑中诗作并无内在
关联——不同物象的外在形态，究其本质也许并
无不同。这里需要提及的是《这半世》《送别》《在
人间》这几首，写得精巧，是诗人情怀的直接袒
露。“出了此关，何处是天涯？漫游人/手捧伪造的
身份证，夜宿客栈”。“漫游人”当是单永珍的自
况，他在漫游中寻找家园，在漫游中安顿身心。单
永珍诗歌中最具表现力和感染力的，往往是他离
开西海固以后，到甘肃、内蒙古、青海、西藏各地
游历时写下的诗章。仿佛只有在游历途中，他才
能真正地打开自我，调动身心各项潜能，拥有“思
接千载，视通万里”的神力和状态。此时，诗人的
主体意识并未被纷繁的物象遮蔽或淹没，而是时
时浮现出来，反省或悔悟：“我知道，这一地的谷
子/替我/向大地谢罪”“为了一次洗礼，我不远万
里/我只让耀马扬鞭的风/熄灭/一条罪身子”。

在历史与现实之间诗意行走

当历史时空与当下生活产生叠合，出人意料

的意象或诗句，便联袂而来，构成一个多维阔达
的诗歌空间。《我用滚烫的泪水浇灌》一诗，就有
这样的呈现：“这一片山河，古老如经。火焰的灰
烬/辉煌如星。一声嘹亮喊沸清晨/几只永揣勇敢
之心的蛤蟆，在废弃池塘/迈着李元昊的步
伐——秃发，造字，跳鬼步舞”。

此外，像“黑目白牙的童子，盯着《逍遥游》发
呆”“他们玩泥巴，捏造童话”“一只麻雀，默默地
撰写史书”“年迈的乌鸦排列八卦”等，这些涵纳
历史文化信息的语词，仿佛信手拈来又如此融
洽，丰富着诗歌的内在肌理。不同历史时空的场
景，经过诗人语言的剪辑、黏合与并置，产生了时
空交错、古今融汇的表达效果。

单永珍书写青海、西藏的诗作有近40首，
首首都尽量求新，从形式到内容都绝少自我重
复，可以说是诗集中最具特质和整体感的部
分。这些在行走和游历中觅得的诗意，绝非泛
泛的记游诗。单永珍的诗意行走是经过精心筹
划的艰苦的诗学考察，他需要积累一些感性材
料，当然也会有意外的收获。而在此之前，他需
要做大量功课，熟稔掌握行经之地的风土人情、
历史文化，并期待心与物的奇遇和触发。这样
的写作不拒绝诗性的偶然，但也离不开深思熟
虑、筹谋规划。行旅途中，他的诗歌表达从容而
丰满，没有外乡人的匆忙或旁观的神情，仿佛他
乡亦是故乡：“雨后打雷，我把你害人的驴肝肺/
把夏日的嫁妆惹腥了/把归鸦的嘴巴磨红了”

（《黄昏如此漫漶》）；“姐姐，我背着老命上西宁，
图的是把你看哈/哥哥，我一塌糊涂回固原，图
的是把我记哈”（《西宁的冬天隐忍且刚烈》）。
民歌调式、方言土语以及古老的比兴手法，在现
代汉诗的语境中焕发出新的生命力，直击西北
土著的生活和心坎。他的诗歌中神秘瑰丽的西
藏令人心驰神往，酒缸里的青稞、唐卡上的雪
豹、桃花盛开中的卓玛、蹲在白塔上的乌鸦……
这些在单永珍的诗句中被发现、呈现和塑造的
众多事物，不避世人探问的目光。

单永珍其人其诗个性鲜明，风格独具，用本
书责任编辑陈建琼的话说，就是“带着三分放荡
不羁、豪气冲天的洒脱，三分赤诚中夹杂着狡黠
的朋友义气，三分不屈不挠、爱憎分明的铮铮铁
骨，还有一分浸泡在世俗生活中的朴实无华”。单
永珍诗歌的生发场地除了山水自然，还有人文积
淀以及当下的社会生活。在西北广袤辽阔的空
间，在黄土高原腹地，单永珍小心地避开地域性
的历史文化书写路径，高亢、嘶哑又不乏柔情地
歌唱生命，张扬烈风，又俯向人间。多年来，他一
如精神浪子般在故乡与异乡之间不断出走、回
归，回归、出走，诠释着生命诗学的内涵和奥秘。

“向自然索取命运的胆汁”是诗集《野马尘埃》中
一首诗的标题，我想，用这句话概括单永珍诗歌
写作的主旨或趋向，似乎也是妥当的。

（作者系陕西省青年文学协会副主席、铜川
市作协副主席）

《野马尘埃》，单永珍著，阳光出版社，
2022年9月
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▷凉山彝族特有漆器“清代彩漆鹰爪酒杯”，现藏
于四川博物院


