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我的少年时光大多在农村度过。最感兴趣的

是村子里的节日。火把节，稻花飘香了，上山跟

着大人采松香，用松毛拌好，装在一个袋子里系

在腰上。手举一支火把，从村头跑到村尾，见人

就抓一把松香撒在火上。一声轰响，火苗大蹿，

向人喷去，相互追逐，高兴万分。我生病了，外

婆把我带到青龙水库的大树旁叫魂。外婆用碗装

着一个鸡蛋，把我失去的魂唤回到鸡蛋里，然后

回到家让我把鸡蛋吃掉。鸡蛋是看得见的，但魂

却不知藏在鸡蛋的什么地方，有一种敬畏感。看

不见的地方是一个鬼魂的世界，外婆认为那些地

方无论大人、小孩都不能随便打听。村子里有人

结婚，年轻人要给来做客的人抹大花脸，谁如果

不从。几个年轻人就会冲上去将此人按倒，非抹

个大花脸不行。特别是漂亮的村姑亲戚，小伙

子们总是要穷追不舍。年轻媳妇负责扭饭，像巡

逻的士兵在酒席旁游动，一不注意一大碗饭就扣

在你的碗里。谁桠饭厉害，就被认为是能干的媳

妇。桠在碗里的饭是不能倒掉的，必须吃下去。

有时是几个媳妇联合行动，收拾来客，越是尊贵

的客人越是被轻饭的对象。

三十多年前的记忆，总是挥之不去。那些村

民的意义记忆都是在这些日常生活的民俗中完成

的。在民俗约定的时空中，每个参与者都在村落

中找到了自己的位置，形成了“我们村子”的文

化识别，在心灵的深处，实现了文化的连接和认

同。而现在，这一切都消失了。

现代社会的出现，是不是一定要以摧毁“民

间意义”为代价?村民们几千年所共享的“意义

世界”一定只允许有一种存在方式?那个即将消

失的世界真的与“现代化”不是你死就是我活

吗?正是这样的良知的召唤，使我走进中国云南

两个少数民族的村寨，尽力用影像的方式，记录

下这两个村寨村民的民俗生活。总想让社会的变
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三年多时问，读了艰；书．其括心的概念是：吏化一佧插一民俗—弗犀

毫一现代性一地方知识。与许；太师对话，经常使自6进入失语的状寿．最
岳文选择T”文化在埽”——“我在垃我思”。i然不够宏大果犀，但我卉
蒜于“袁思”。导师冯索义先生经常教寻的是：做学术你妻有思想。袁理解

鸯在学术的敏速中．你盐须有你的生命体认的表达，或学理的、或情感的、

蕾抽象的、或鼻体的．但应是“你的”，冯先生培7我一十宽阔的文化语

晓：R要有自。的发现．就是学术。

连十课越的完成．要感谢我的同事们。他们是：苗明、孙燕、聿新、聿

蠢晰、橱文学、白碧波、王琏。民俗的影像志}是我一十人能完成的n在悉
虢置掌的日子里，我看到并生活在一十多样的世界。橱径青博士在与袁
漪静中，对论文蛄构提出T非常有益的建设．也表軎谢。三年中喜几与
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蛹蘩争卞，自是交在远离“文化存在“的知识分子手中，包括我自6。
辫擎班在村寨中喝酒，那些生命的真实，使我脱掉T文化的虚伪n
鞠l糕们的生活毒jL的袁选．我会穷尽一生地去寻找，
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民俗整体研究的新视野

受中国大陆学术传统的熏陶，长期在“宏大叙事”的学术语境中痴迷，把学术活

动理解为一定是形而上的理论建构，一定是学科知识概念的推演、归纳。在作出—个

理论研究的预设时，要寻找多少个大家来给自己打气、壮胆。学术的屏蔽层层叠加在

一起，反而使我们失去了对“社会存在”的感性直观——顿悟的新鲜感和直觉判断的

深刻性。我们离“知识”近了，但我们离“存在”远了，知识的生产成为知识分子的

智力游戏。

因此我选择了我不熟悉的“田野叙述”④。一切材料来源于“在场”，一切来源

于田野调查时与村民共同生活时的那份真情与感动。就研究方法和思维取向而论，历

来的民俗研究大致可以分为两种不同的倾向：事象研究和整体研究。所谓的事象研究

是指那种专注于纯粹的、排除了过程的现象的研究取向；所谓的整体研究是指那种全

面考虑活动的各个方面的研究取向。

民俗事象研究是民俗学家们采用得最普遍的方法。这种研究的学术取向针对的是

民俗事象，而不是民俗事件。后者是事实，前者是对事实的抽象。

“民俗整体研究”是中国著名民俗学学者高丙中先生在《民俗文化与民俗生活》

一书中提出的观点㈦。这种民俗的整体研究观是对民俗学一种新趋向的理论概括，它

主要的学术来源是20世纪70年代兴起的西方“表演派”的民俗研究。“表演”指普通

的文化活动、文化呈现。与旧的、以文本为中心的研究方向不同，特别强调．“表演”

是一个有机性的概念，它把艺术活动，表现形式和审美反响全包括在～个概念框架

里，并且，这样的表演总是发生在特定地区的文化观念和情境中。 “表演”——文化

活动，文化呈现是情景中的事件。民俗学家的对象在这里不是抽象的、单纯的文本，

①文化人类学“田野”的初始含义是指初民社会、原始社会、远离文明的部落乃至考古学的基地等

蛮荒的所在，而现在田野的概念已经扩展成了一种文化现场、、基地、氛围并去设身处地地了解、学习、沉

浸入其文化环境求知、体悟、思辨，借以发现当地人对本族文化的理解观，从而准确地把握和表述它们。

现代人类学是以观察、描述、研究、比较等现代科学手段来支撑自己的理论基础，以描述、比较、记录文

化志的实证手段来印证自己的科学性。参见王海龙著《人类学电影》，上海文艺出版社，第160页。

②高丙中著：《民俗文化与民俗生活》，中国社会科学出版社，1994年，第109页。



而是具体而复杂的过程和事件。

民俗整体研究作为一种新的学术取向，不同于传统民俗学的民俗事象研究。

第一，它看中的不是被挤干了生活汁液的民俗事象，而是活生生的民俗事件；不

是作为文化现象的民俗，而是作为生活事实的民俗来讨论与生活、社会、人生的美学

以及意义。

第二，既然民俗整体研究以生活过程为取向，它就必须在理论上把事象研究所遗

留的民俗发生的情境找回来，把曾经备受冷落的活动主体邀请回来。那么，民俗学在

这里不再是看到静态的民俗，而是把握了民俗主体和发生隋境所构成的活动整体。

第三，如果民俗学者的视野里只有文化而没有生活，那么他必然只会注意到民俗

的历史性；因为文化就意味着传统的、由历史积累的、已经完成的；如果民俗学者着

眼于生活，那么他必然要关心民俗的现实性，因为生活就意味着是此时的，正在发生

的。

第四，要保证研究面向生活，面向人的活动，面向现代，就必须通过田野作业

去获得相应的资料。你在案头资料中见到的只是文本，那些意味深长的音容笑貌、。举

手投足都已不复存在。你要研究活动，当然要到活动中去，你必须在观察中调动一切

设备，发挥自己的全部感觉，以便充分把握扑面而来的复杂整体。我们所说的“整

体”，首先是一种取向，是一种理想；其次是我们获得关于对象的充分信息后所建构

的认知单位。

高丙中先生对于“民俗事象研究”与“民俗整体研究”列出了一个对照表，以比

较两者的不同。④

民俗事象研究

事象

因素

文本

。结果

历时

抽出个人因素

统计的群体

文献搜集

共同知识

传承性

民俗整体研究

事件

整体

表演

过程

共时

从个人因素出发

直观的群体

田野作业

个人经验

当代性

①高丙中著：《民俗文化与民俗生活》，中国社会科学出版社，1994年，第114页。

·2·



在本论文中，我们采取了“民俗整体研究”的学术取向。但“事象”与“事件”

不做绝对的划分，根据语境来使用。体现在该论文的逻辑结构中，表现为这样的秩

序：

以具体的民俗事件为中心，构筑民俗主体活动过程的真实情景，以田野调查及影

像叙述的方式，直观对象本身，形成共时性的民俗文化的呈现与阐释，以研究对象的

充分信息建构整体的认知单位，形成以人的活动为对象的民俗整体研究，并观察与理

解在具体的村落民间文化的变迁中与在国家权力的组织下的民俗文化的意义蜕变。

民俗志是文化人类学的一种研究方法。 “志”是记录的意思。本民俗志的概念表

述为：‘对少数民族村落共同体民俗行为的记录和呈现。民俗志既是一种研究方法，又

是具有独立性的知识呈现方式，它记录的是观察者“在场”所观察到的民俗事象唯一

性的表达，呈现出的是生活本身的固有形态与过程，它是文化发生、进行的描述，而

不是抽象和归纳。这其实是许多人类学大师走过的道路，而我们却长时期地把他们遗

弃了。①

二、村落的意义

中国政治的变革，使民间社会与文化从单一的大一统的政治社会结构中分化出

来，民族国家不能够完全占有民问社会的多元性存在，但民问文化的发展，又要解构

现代性的国家权力的完全占有而寻求自身的文化权力空间。这种矛盾在中国社会乡村

的转型期间表现得十分突出。而改革开放，一个健全的社会它需要征用民间资源，以

此来解救社会发展的畸形状态，改变中国是一个“经济的国家”而不是一个“文化的

国家”的形象。当中国人谈及“中国文化”时，往往指的是汉民族的文化，甚至于仅

指汉族文化曾经占据主导地位的儒家文化，这是一种非常普遍的误会。“中匡I文化”

或“中华民族文化”无疑应当将诸多少数民族的文化也包括在内。 “中华民族的伟大

复兴”的政治诉求，体现了对传统文化历史的追认与连接，使民族国家的存在与发展

①民族志的调查研究方法最早是由一些文化人类学家所采用，如马林诺夫斯基(Malinowski)、博

厄斯(Boas)等，它是理解某一地区、某一群体文化的解释性方法。这种调查研究方法后来也广泛地被其

他学科如社会学、心理学、政治学等学者所采用，但正式被引入传播研究中来还得归功于格里·菲利普森

(GeryPhilipsen)的研究，他所实施和理解的民族志调查研究方法不仅仅是一种搜集资料的途径，也是一

种观察和理解这个世界的视野，因此，它同样也是一种理论。参见蔡骐、常燕荣著《文化与传播——论民

族志传播学的理论与方法》，中华传媒网·传媒学术。
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注地去叙述“小传统”——特定区域的民俗文化。①按照中国地方官员的政治性术语

就是“打造民族特色”。

什么是一个区域的“民族特色”?是谁的“民族特色”?是谁生活，描述的民族

特色?如果从文化传播学的观念来阐释，是那个区域内的俗民想象与认同，并与他的

生活世界相联系的共同体。②它存在于俗民的日常生活中，也存在于“它者”㈤的文

化观察与比较的视野中，而且这种“特色”在不停地创造和重构中，时时在寻找新的

表述方式和意义，获得当代存在的合法性。

①雷德菲尔德把民俗文化理解为在一定地区范围内有共同传统的文化，这种传统并没有用文字记录

下来，它既不是原始文化，也不是现代都市文化。从根本上来讲，它是定居农民的文化。这种文化形态是

小型、封闭性、不开化、很强的群体团聚感、同质性，缺少立法，生活方式局限在一个密切相关的系统

中，家庭群体是活动的基本单位，经济只不过是一种地位丽不是市场的需要。他希望通过比较研究来把握

各种社会形态的基本特征，揭示部落文化和民俗文化个性化、世俗化和瓦解的过程。他在《农民社会与文

化》一书中提出了“大传统”与“小传统”趵概念，所谓“大传统”是指“一个文明中，那些内省的少数

人的传统”；“小传统”是指“那些非内省的多数人的传统。”大传统是在学校或教堂中培育出来的，小

传统刘是生长和存在于村落共同体元文化的生活中。参阆夏建中著《文化人类学理论学派》，中国人民大

学出版社，1997年，第1 55～1 56页。

②安德森在《想象的共同体——民族主义起源与散布》一书中对民族提出了一个定义：“它是一对

想象的政治共同体——并且，它是被想象为本质上是有限的，同时也享有主权的共同体。”这个定义直指

集体认同鳃“认知”面向——“想象”不是“捏造”，雨是形成任何群体认同所不可或缺酶认知过程，因

此“想象的共同体”这个名称指涉及的不是什么“虚假意义”的产物，而是一种社会心理学上的“社会事

实”。这个主观、认知主义的定义界定了安德森以后整个论证曲基调，也就是要探究“民族”这种特殊的

政治想象(认知)成为可能的条件与历史过程。本文在此引用，也想探究“民族特色”这种特殊的文化想

象(认知)成为可能的条件与历史过程。参阋【美]本尼迪克特·安德森《想象钓共同体》，上海世纪出版

集田，2003年，第5页。

③“俗琵”是一个以文化的代表性界定的文化群体，它可以是群体社会，也可以是俗民中的个体，

确定它的俗民属性，放在首位的是他的文化代表特色，只要他在一定程度上融入民俗文化，就可能属于俗

民昀一员。这样，就把“俗民”固定在所有民俗文化捅有者的位置上。“它者”在这里指民俗的观察者与

结构者。参阋乌丙安著，《民俗学原理》，辽宁教育出版社，2001年，第35页。
’
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因此，采用中国文化人类学的传统方式，在研究民俗文化时，社区研究成为基本

的实证实体①，与政府“打造”民族特色的想象方式相吻合。村落成为我们考察“文

化意义”的实体单位。村落是关于中国的地方性知识的发源地，是民俗传承的生活空

间。中国的农耕文化，核心是村落的文化。任何农耕民俗调查都不应忽视作为民间基

层文化的民俗所发生和变化的实际空间。这个空间是指构成群体生活场景的一定地域

范围，在不发达的中国少数民族居住区域有特别明显的边界，除城镇外，在农村最清

晰可辨的就是村落。村落是文化生活的意义空间，意义的获得在传播中完成。②

在这样的文化语境中，我们走进了中国云南的两个村寨。一个是哈尼族村寨——

玉溪市元江县羊街乡泥戈村，一个是花腰傣村寨——玉溪市新平县漠沙镇大沐浴村。

因为这两个村落已经存在于大众传播的视野中，成为文化的预设㈤并被俗民们想象为

．“民族特色”，已成为地方社会权力“打造”的对象。在相当长的一段时间内，中国

的地方政府将会极力寻找与打造“民族特色”，把文化培育成一种资本，融进以经济

建设为中心的“股市”。

①自从费孝通的微型研究代表作《江村经济》问世，村落(社区)长期以来都是中国社会人类学者

研究的单位，本土人类学也因此成为一门世界性的学问，但对少数民族社区(村落)的研究还很不充分。

参阅纳钦著《口头叙事与村落传统》，民族出版社，2004年，第5页。

②刘铁梁：《村落——民俗传承的生活空间》，《北京师范大学学报》1996年第6期。

③在当代社会，大众传播媒介参与了“社会现实的构建”，即媒介的传播活动，影响了人们头脑中

对社会现实的构想。媒介参与“社会现实的构建”的过程，是由媒介通过选择新闻事实形成媒介议题或媒

介议事日程起始的。议程设置论认为，在当代社会，对于许多客观事实，人们都没有直接接触，他们所接

触到的只是“第二手现实”，即通过媒介报道的事实、媒介议程使某些事实从无数客观事实上凸现出来，

显得格外重要，从而影响到公众把哪些社会问题视为重要。在当代社会，现代传媒使社会现实，包括文化

现象结构化，体现出文化预设的力量。参阅张咏华著《大众传播社会学》，上海外语教学出版社，1998

年，第330页。
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