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女性与少数民族口传文学的传承机制

黄 晓 娟

摘要 民间社会中的女性既是族群关系的一个重要透视角 , 亦是在少数民族口传文学的传承过程

中起着决定性因素的角色。在无文墨 ,以语言为约的岁月里 ,女性也是口传文学出色的继承者和创造

者 ,她们以独特的方式延续和充盈着口传文学的生命 ,在过去与现代的时空里 ,造就了口传文学充满生

机的生态机制 。
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口传文学是以传承人为纽带联结而成的民间文学 。 “民间叙事的传承形态 , 自古以来就是

人̀ '的传承 ,是人际关系的直接传承 ,是通过口耳传递深层文化信息的传承 ”①。口传文学因人而

存在 ,依靠的是一个个具体生命的承载 。在中国 ,这些传承人被称为 “非物质文化遗产传承人 ” ,在

日本 、韩国 ,他们被称为 “人间国宝 ” 。传承人性别的差异 ,性别 比例的变化 ,反映着口传文学制度

中生态机制的变迁 。从叙事学的角度来看 ,作为传承人的男性和女性 ,尽管讲述的是同样的故事 ,

但是在对民间叙事文本的接受 、处理和传播方面有着很大的差别 。 “ 族̀群 '认同与区分 ,常以性

别 、阶级与地域群体之阶序差别为隐喻 ,以映照 我̀族 '与 `异族 '间的优劣区分 。在强化 我̀族 '与

异̀族 '的区分中 ,同时也强化并遮掩群体内部性别 、阶级与地域人群间的不平等 ”②。

女性既是族群关系的一个重要透视角 ,亦是在少数民族口传文学的传承过程中起着决定性的

因素 。在无文墨 ,以语言为约的岁月里 ,女性也是口传文学出色的继承者和创造者 ,她们以独特的

方式延续和充盈着 口传文学的生命 ,在过去与现代 的时空里 ,造就了口传文学充满生机的生态

机制 。

女性社会 、文化身份的变迁与口传文学

在中国数千年的男权社会中 ,妇女一直生活在社会的最底层 。由于父权制对于女性的统治压

迫 ,女性被放逐在社会历史之外 。尽管在不同民族中 ,女性受压抑的事实和样态有所不同 ,但是 ,

揉合在传统文化中对女性的压迫鲜明地体现在传统文化对性别角色的规定中 。

例如过去在凉山彝族家庭生活中 ,男尊女卑的思想像枷锁一样封锁着女性的灵魂 。丈夫支配

一切 ,起主导地位 ,妻子从属于丈夫 ,无权干预一切事务 。彝族的传统文化具备了对女性进行一
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系列符合身份与地位属性的教育 。彝族的谚语 “奴上主 ,鸡上冠 ,妻上夫 ” 、“人兴由妇女 ,人败由妇

女 ” 、“重煮的汤不鲜 ,改嫁的女不庄重 ” 、“真话莫对妻子讲 ,我在是我妻 ,我死便是别人妻 ” 、“贤子

听父话 ,劣子听妻话 ” 、“顺从妻就败 ,顺从奴就亡 ” 、“鸡啄的不是粮 ,妇说的不成话 ” 、“妻坏成家

难 ,纠纷女作主就败 ” 、“妇女不当谋士 ,火塘不搭桥梁 ” 、“机智的女子家败 ,愚蠢的女子家兴 ” 、“喜

鹊不抓鸡 ,妇女不背枪 ”等等 ,正是这种观念与约束的写照 ①。

又如过去纳西族眠江上游村寨中的家庭与家族是以男性为核心主题的 “族群 ” 。在以男性为

家族主体的社会中 ,女性被看作是不洁与恶魔的象征 ,在祭林或祭山的仪式中 ,女性是不能上山参

加活动的 ,因为怕站污了神明。禁忌 ,代表着一种约定俗成的制度形式 。 “妇女在纳西族家庭中和

社会上的地位极其低下 ,一般无财产继承权 。妇女被视为 命̀垮 ' ,即 女̀贱 ' 。民间认为养儿是根

根 ,养女是枝枝 。轻视妇女的习惯忌讳很多 ,比如 妇女碰见男人走过面前要起立 ,她们的衣物不

能晾在见人之处 妇女不得在正堂住宿 ,不能与公公同席吃饭和随便说话 ,在烧火做饭时不能正面

对着灶房 初一和十五 ,妇女不得第一个到别人家去 大年初一不许妇女第一个起床 女子十四岁

后不准参加祭天活动 ,即使遇到公婆无理打骂和丈夫虐待 ,也只能忍气吞声等等 。因此 ,勤劳的纳

西族女性尽管在家务和农村生产中是主要的劳动者 ,去过着被压迫被歧视的屈辱生活 ”②。

尽管在漫长的封建社会 ,少数民族女性的弱者身份在现实社会中不断被确认 ,但是 ,女性还是

以其独特的方式深刻影响着口传文学的产生和发展 。流传在纳西族的苦歌是受压迫女性的控诉 ,

广大女性常常以如泣如诉的 “古气调 ”来抒发她们内心的悲苦和血泪 “雪山高又高 ,含恨望穿山

金江长又长 ,苦泪流满江 。磨刀不用水 ,怎么不迸火 不愿要嫁人 ,怎能不想绝 ”纳西族的即兴民

歌是指触景生情 、适应不同环境而出口成长的短歌 ,可以一个人高歌或低吟 ,借此抒发自己的欢愉

和悲哀 ,也可以两人对唱 。在苦歌中所展现的女性生活图景 ,是曾经受压迫的纳西族女性社会现

实生活空间的缩影 ,是最为直观 、立体的文化影像 。

族群内女性集体的象征 ,也是女性个人文化身份的一种确认 。过去凉山彝族女性在社会生活

中受到歧视 ,凉山彝族变相的买卖婚姻从一开始就决定了女性在男方家族中的从属地位 。女性集

体的从属地位还可以从宗教职业 中体现出来 ,凉山彝族的宗教职业者有两种 巫师和祭师 。凉山

彝族称巫师为 “尼 ” ,男女两性都可以担任 ,女的称 “莫尼 ” ,男的称 “苏尼 ” ,男性巫师的人数明显多

于女性 。祭师称为 “毕摩 ” , “毕摩 ”的经济收人和地位远远高于 “尼 ” 。 “毕摩 ”全部由男性担任 ,女

性是被禁止当 “毕摩 ”的 。在这种情形下 ,创伤性的记忆或深或浅地呈现在少数民族地区的口传文

学中的女性形象中 ,因此 ,少数民族口传文学题材中的被侮辱与被损害的女性成为承担多重意义

的表象 ,是女性生活史和社会身份的记忆言传 。

年以后 ,中国妇女的解放问题被高度重视 , “男女平等 ”写进 了宪法 ,妇女的地位得到极

大提高 ,国家在一系列法律的制定中不断完善着对妇女合法权益的保障 。在国家法律制度层面

上 ,中国妇女与男子一样获得了历史性的解放 ,妇女们骄傲地撑起了半边天 ,并以新中国主人的形

象出现在政治舞台上 。这一历史进程也鲜明地反映在少数民族 口传文学中的女性人物身上 ,在旧

社会受尽奴役 ,而在新社会获得新生的五朵金花和阿诗玛等 ,成为云南各少数 民族妇女形象的代

表 ,壮族传说故事中的歌仙刘三姐也成了广西各少数民族女性形象的代表 ,她们成为一种民族新

生的象征物 ,直接象征了少数民族女性整体的命运 。
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但是 ,法律 、制度层面上的平等和现实社会的事实之间还有很大的差距 。在现实生活中 ,由于

种种原因 ,少数民族地区的女性受的教育水平远远低于男性 ,性别矛盾转化为根本利益一致的条

件下男女两性发展不平衡的矛盾 。在一些少数民族地区 ,现实生活中的性别歧视还是有所存在 。

女性在口传文学传承过程中的作用

少数民族女性不平等的社会地位以及由此产生的悲剧 ,并没有阻碍女性在情感方面的诉求 。

处于弱势地位的女性 ,虽然受到重男轻女的思想影响 ,绝大多数从小就失去了上学受教育的权利

和机会 ,但这并不妨碍她们用自己的眼睛观察生活 ,用 自己的情感体味生活 ,用 自己出色的记忆讲

述生活 。从少数民族女性 自身角度看 ,在相对封闭的环境里 ,她们更多地是从 口耳相传的故事歌

谣当中汲取精神的养分 。在对祖先流传下来的口传文学的习得与传承过程中 ,她们又凭借自身的

生活体验 ,在口传文学的传播过程中注人了新的内容 。

农村悠闲的岁月中 ,女性既是 口传文学接受的客体 ,又成为传播的主体 。深厚的传统给她们

传承以最理想的 “发育 ”机会 ,从而造就了很多杰出的少数民族 口传文学的女性传承人 。

口传文学在传承过程中 ,一般而言 ,具有两个层面 一个是具有恒定性的主要故事 内容 一个

是不断变动着的故事细节 。尽管在漫长的口头传播过程中 ,核心的故事情节基本相似 。但就不断

变动的故事细节而言 ,讲述也是再创造 ,由此带来常讲常新 、历久而弥新的效果 。也正因如此 ,口

传文学叙事文本在一代又一代人的讲述中变得纷繁 、复杂 、丰富 。

女性对于细节的描述独具天赋 。 “在对 自然界图景的色彩感应上 ,满族女性叙事者尤比男性

敏感和独具慧眼 ,如女故事家李成明讲述的 《筑篱姑姑 》中 ,绣花女接连换了六身衣服 ,六种颜色的

裙子上佩戴着六种同样颜色的野花 ,色彩的丰富令人眼花缭乱 ,使人不能不感叹满族女性对大 自

然色彩的发现多么丰富 ,对色彩的感觉捕捉得又是多么准确 ”①。在对 口传文学的讲述过程中 ,女

性更善于 “添砖加瓦 ”或是 “添油加醋 ” ,她们在讲述时更容易沉浸在 自己的精神世界中 ,往往习惯

将 自己的主观感受渗透在讲述的作品里 ,久而久之便与口传文学之间形成一种密不可分的共生关

系 。而女性特有的思维方式 ,使她们倾向专注于存在物的神秘性 ,因此 ,在女性传承者那里对民间

神灵神秘属性的展现往往保存得更加完整 。纳西族的女歌手和顺良被誉为 “金喉咙 ” ,她有着惊人

的记忆力和出色的即兴创作才能 ,巧 岁就开始参加对歌活动 ,通过生产劳动 、走亲戚和节 日活动 ,

和有名的歌手对歌 ,日积月累 ,成为远近闻名的女歌手 ,她是记述传统古典大调最多最完整的歌手

之一 。作为女性 ,她尝尽了人生的艰苦和包办婚姻的痛苦 ,也因此所唱的 《游悲 》和妇女悲歌最为

著名 ,和顺 良善于将自身对生命的感悟融合于纳西族民众的生命本体态结构之中 ,表现了女性 自

觉的建构 自我的诉求 ,深受群众的喜爱 。

壮族人爱唱山歌 ,生产劳作 、交友择偶 、红白喜事和建屋出行 ,都会以歌代言 ,用歌抒情 。壮族

女性的社会地位和好歌善歌的基础是壮族 民歌得以兴盛和传承的重要条件 。如今 ,在广西的宜

州 ,民间仍流传着 “女人不会唱歌难出嫁 ,男人不会唱歌难娶妻 ”的说法 。壮族女性文化与民歌传

承有着深厚的历史渊源 。壮族人认为山歌是由花婆神造出来 、由仙女传教给人们的 。壮族女性既

是本民族 口传文学的创造者 ,又是优秀的传承者和发展者 ,壮族三大悲歌中 ,其中有两部的作者是

壮族的女性 。“女歌祖 、女歌仙 、女歌王 ”构成了一系列光彩的壮族女性形象 。歌仙刘三姐被壮族

人民视为本民族最聪慧善歌的代表性形象 ,她是善唱山歌 、追求美好生活的壮族女性代表 ,是壮族

人民 “以歌为乐 ”的民族文化心理的理想化身 。直到今天 ,在刘三姐的故乡广西宜州关于刘三姐的

① 江帆 《满足生态与民俗文化 》 ,北京 中国社会科学出版社 , 年 ,第 一 页。
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传说依然广为流传 ,在很多民众的心 目中刘三姐确有其人 ,他们为历史上出现过刘三姐这样一位

杰出的壮族女性而深感 自豪 。山歌中这样唱道 “三姐生在龙江滨 ,家住下视流河村 门前河里鱼

欢跳 ,屋后青山鸟常鸣 。” “鱼峰山下姐成仙 ,留下山歌万万千 如今广西成歌海 ,都是三姐亲 口传 。”

胡适曾在 《南游杂记中 》写道 “漓水的一日半旅程 ,还有一件事足记 。船上有桂林女子能唱柳州山

歌 ,我用铅笔记下来 ,有听不明白的字句 ,请同行的桂林县署文泉科长给我解释 。我记了三十多

首 ,其中有些是绝妙的民歌 。”①歌抒是壮族的重要节日 ,也是壮族民间歌唱传统的集中体现和传承

体系中的枢纽性环节 , “男女对唱 ”是壮族民间歌唱的主要形式和民歌的生存根基 ,女性是歌好上

不可或缺的重要角色 。两性互动的歌唱以艺术表演的方式 ,在你唱我和的展演中 ,女性的主体身

份得以彰显 ,它挑战 、弥补了那些不平等的性别规约 ,两性关系得到了某种程度的和解 ,也使壮族

民间歌唱传统具有强大的生命力 。在壮族民歌传承体系中 ,女歌师制 、歌班制 、娘教女模式是原生

态民歌赖以存活及得以传承的重要机制 ,依附于这些秩序与规范 ,壮族民歌延续获得了艺术合理

性与权威性 。

女性在婚姻中的地位和状态对于少数民族口传文学的发展有着极大的影响 ,女性的婚姻创造

了有利于口传文学传承的关系网络 ,出嫁的女性唱的出嫁歌则使得 日常风俗性对歌活动绵延至

今 。苗族的婚姻习俗是苗族文化的一大特色 ,苗族的婚姻歌不仅反映了这方面的习俗 ,而且很多

记载了苗族婚姻由氏族内婚到氏族外婚 ,由母系制到父系制的演变过程 。如 《换嫁歌 》三百多行 ,

叙述了苗族由母系社会转向父系社会的变化 。歌中叙述苗族古代是 “蟒鲜 围着古桩转 ,蚂蚁同巢

自开亲 ,男人围着女人转 ,古老古代有章程 ” 。后来代表男性的九贡出嫁后 ,帮助代表女性的格贡

打退了人侵者 ,搬开了石头 ,开垦田地 ,种上庄稼 。因此 ,理老们改变原来 的榔规 ,提出 “男人气力

壮 ,防敌又开荒 ,改把女人嫁 ,旧约换新章 ” 。从此以后 , “扁担轮着扛 ,鱼怠换池塘 ,九贡和格贡 ,换

嫁把家当 ” 。此外 ,在苗族娶亲过程中的对歌和哭嫁歌中 ,女性也发挥了不可或缺的作用 。

另一女婚姻影响口传文字的例子是壮族婚后 “不落夫家 ”的习俗 。壮族历史上曾比较普遍地

存在女性婚后不落夫家的风俗 。 “多早婚 ……七 、八岁即有结婚者 ……婚 日……亲友伴送女至男

家 ,住二三 日 ,夜间女伴同新娘共枕 ,新婚鲜能问津者 ,三 日后新娘携婿归家 ,母家亲宾 ,预置冷水

于门 ,伺婿至门则尽量倾泼 ……青年男女 自由唱歌 ,唱酬即洽 ,难免淫奔 ,或有妊 ,而遂归夫家同

居 。或夫妻如仇 ,数十年不愿见面 ,因野合而成夫妻者 ,随处皆有 。”②“不落夫家 ”的习俗是壮族女

性 自由选择的基础 ,也是壮族民歌制度上的重要一环 。

值得一提的是 ,作为口头语言艺术的口传文学 ,因为不是 “固化 ”的文字文本 ,因此 ,更加主观

化和情感化 ,与男性相比 ,女性更善于以个人经验的角度观察和讲述生活 ,更加重视 自己的情感体

验和主观感受 。 “首先 ,是我的外祖母 。她不动声色地给我讲述令人毛骨惊然的故事 ,仿佛是她亲

眼看到似的 。我发现 ,她讲得沉着冷静 ,绘声绘色 ,使故事听起来真实可信 。我正是采用了我外祖

母的这种方法创作 《百年孤独 》的 ”③。女性善于从微观处感应世界 ,口传文学中的故事和人物 、情

感和思想经过女性细腻的洗滤 ,变得更加动人心弦 。情感型的心理特质是女性传承人文化心态的

一种体现 ,与男性传承人相比 ,她们对故事文本所做的加工 ,更多的是为了增强故事的情感色彩 ,
其 自身的情绪 ,也往往随着叙事的情感线起伏变化 。男性传承者的多数人都有走南闯北的生活经

历 ,在接受故事上得以广采博闻 ,因为掌握的故事类型比较庞杂丰富 ,此外 ,这一叙事特点还和男

① 胡适 《胡适文集 》 ,北京 北京大学出版社 , 年。

② 邵志忠 《壮族婚姻文化探幽 》 , 《河池师专学报 》 年第 期 ,第 页 。

③ 转引自黄永林 《中国民间文化与新时期小说 》 ,北京 人民出版社 , 《” 年 ,第 页。
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性传承者在文化选择上的社会倾向较强 ,对身外的世界表现出更多的关注有关 。与之相反 ,中国

的女性故事家的故事多为童话和生活故事 ,一些乡村的女性故事家尤其擅讲一些鬼狐精怪等精灵

故事 ,以传说类叙事为主的女性故事家极少 ,这与我国女性故事家在生活环境 、故事活动范围 、故

事家传承路线等诸多方面的局限性有关 ,也和女性的文化心理及在文化选择上的倾向性不无

关系 。

在日常生活中 ,男性故事家和女性故事家在叙事语言运用上也存在着差异 ,形成不同的叙事

语言模式 。在叙事过程中 ,女性故事家的语言更接近于她们所属文化的本色语言 。与男性故事家

相比 ,女性故事家叙事语汇中的语气词 、象声词比较多①。女性凭借自身的特点和优势在对口传文

学的传播与发展中做出了独特的贡献 。她们习惯从个人的经历和经验的角度观察和表现生活 ,遵

循记忆和意绪的流动 ,通过素朴的 、内心化的叙述 ,将个人的态度反映在所描绘的形象中 ,展示出

琐细的个体生存 、情感 与命运的艺术意义 。尽管女性在口传文学的传承中没有 自己的理论 ,然而 ,

在她们 自觉不自觉的建构自我的主动性诉求中 ,为循环往复的传承带来了生生不息的创造力 。

现代日常生活的文化空间与口传文学的传承

历史上 ,传统的两性制度把少数民族女性的活动范围严格限制在家庭里面 ,少数民族女性角

色的定位是母亲 、女儿 、妻子 、媳妇和家庭主妇 。由于历史 、地理 、自然 、民族传统等因素的影响 ,少

数民族女性受教育水平整体低于同地区的少数民族男性受教育水平 ,缺少接受正规教育的机会 ,

使得女性认识社会更多的是通过父母和长辈们的言传身教 。在少数民族民间社会里 ,围绕着女性

存在着一张巨大的社会网络 — 姐妹关系 、女由嫂关系 、母女关系 ,这些编织的网络形成了口传文学

传的媒介和催化剂 ,婚姻成为不同种类口传文学交流的纽带 。

在现代不断城市化的社会进程中 ,少数民族农村年青女性跟以往相比 ,获得了进人较为宽泛

职业领域的机会 ,女性适应社会 、独立谋生的能力得以大大提高 。相比之下 ,深受传统生产方式和

传统观念的影响的农村中老年妇女 ,则较难融人城市人的生活 。目前 ,在少数民族地区 ,赋闲在家

的多数是中老年妇女 , “七个老太八颗牙 ”是她们生活状况的生动写照 。她们往往三五成群 ,在家

长里短的闲聊与娱乐中 ,传播和承继着 口传文学 ,并从中获得强大的认同感与满足感 。生活空间

相对狭窄的中老年妇女 ,因其在城市化进程中的特殊地位 ,成为了当下少数民族社会 中承载少数

民族 口传文学传承使命的特殊而重要的群体 。

在当下的商业社会里 ,和其它的民间艺术相比 ,口传文学显然缺乏市场前景 ,缺少经济效益 ,

学习的人 日渐稀少 。自愿地学习与传承的女性 ,靠的是源 自内心的热爱 ,这份原始和真实的热爱 ,

实际上是身在其间的血脉相连 ,也是一种文化的自觉 。 “今天 ,人们仍然可以看到 ,那些背负着民

间社会各种知识与智慧包囊的 母̀亲 ' 、`外祖母 '们 ,仍以其迷人的口头叙事 ,活跃在乡间的文化舞

台 。她们往往不经意地倾斜着盛满了美妙故事的 `背囊 ' ,任优美的叙事在树荫下 ,火盆边娓娓流

淌 ,在山村的沟沟岔岔里盘旋跳荡 ,吸引 、征服着新一代的听众 ”②。对她们而言 ,每一次的讲述 ,就

是一次情感的宣泄 、情感的交流 。

通过这些口传文学的讲述代代相传 ,特别是经由母亲们的讲述 ,少数民族民族认 同感和文化

记忆得以维系 ,集体记忆所具有的确保文化延续的功能得以保留 。民间社会中大量的女性 ,用她

们勤劳朴实的努力 ,以见证者的身份在口传文学的传承中发挥着重要作用 。

① 江帆 《民间口传叙事论 》 ,第 页。

② 江帆 《民间口传叙事论 》 ,第 页。
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各民族的民间秩序下的体制运作有着它的独立性 ,因此 ,少数民族口传文学制度的变迁有着

自身历史延续的过程 、传承的理念和根基 。当代社会语境中 ,少数民族口传文学制度面临着从族

群走向民族国家的过程 ,面临着从原生状态到被选择 、被重塑的境遇 。

年 月 ,国务院下发了 《关于加强文化遗产保护的通知 》 ,确定从 年起 ,每年 月第

二个星期六为中国的 “文化遗产 日” 。随着文化遗产保护意识的进一步提升 ,形成了四级文化遗产

保护机构 ,我国的非物质文化遗产已经进人了名录化的时代 。少数民族的口传文学 自然也被纳人

到现代国家保护体系中 。少数民族口传文学从原有的民间自然自发秩序 ,发展到处在学理化的保

护标准下 。值得注意的是国家制度对于口传文学的保护是一种静态保护 ,在非物质文化遗产申报

过程中由政府来设定操作原则 ,其意义在于将 “部分人群 ”的文化遗产提升为更大范围的 “国家级 ”

文化遗产 。这样以国家正式组织系统为代表的制度权威与民间社会组织系统为代表的民间权威 ,

形成了良吐互动关系 。

在上述背景下 ,当代少数民族女性因其在社会中的地位和角色身份 ,在少数民族 口传文学制

度系统中具有独特的作用 。这种独特性也建立在当代新一代少数民族女性鲜明的主体性 、个性和

开放性基础之上的。新一代少数民族女性既是社会生产生活的创造者和传承者 ,也是本民族口传

文学的创造者和传承者 ,她们通过多种形式 ,在古歌 、史诗 、创世神话等口传文学的民间传承和传

播中 ,融人了自身的情感 、文化及经验 ,使这些口传文学深深扎根于当地的文化空间中 。当代少数

民族女性身份的重新确认 ,在很大程度上增强了女性传承口传文学的使命感 ,这也是一种女性自

我生命的内在想望和自我实现的途径 。

重视女性在少数民族口传文学传承机制中的作用 ,有利于探索一种政府相关职能部门行政保

护与权利主体民间保护相结合的新思路 ,有利于促进特定的文化事象与特定的人群共同体之间和

谐共存的对应关系的形成 ,形成一种活态保护 。一方面重视少数民族口传文学因为变迁而流失的

重要制度性功能 ,就是重视口传文学生产与传承中自由约定 、潜在自为的功用 另一方面重视女性

作为民间主体的权利 ,也即凸显国家组织系统外的主体性建构 ,有利于恢复少数民族口传文学特

有的文化生态环境 。
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