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清江流域土家族 “撒叶儿嗬”丧葬祭祀仪式的功能分析＊



陈 心 林

提　要：“撒叶儿嗬”是鄂西清江流域土家族传统的悼唁亡人的祭祀仪式，“丧事喜办”是其突出

的特点。在地方社会文化体系中，“撒叶儿嗬”具有特殊的意义与重要的功能，它集中阐释了民众朴

素而本色的生死观念，表达了他们对于生命意义的体认，传承着民族的历史记忆；同时，作为社会文

化系统的有机组成部分，“撒叶儿嗬”也具有凝聚群体、整合社会的功能，对于社会关系与社会结构

的维系、发展具有积极作用。
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祭祀仪式

对于人 类 而 言，死 亡 不 仅 仅 是 一 种 生 理 现
象，更是一种文化现象。如何面对死亡的必然来
临，如何告慰逝者、安慰生者，从来都是一项重

大的 事 情。在 人 类 社 会 中，自 从 产 生 “死 亡”
“灵魂”“来世”等相关的信仰、观念以后，就逐
渐形成了祭祀亡者的仪式，这就是或繁复或简便

的丧葬仪式。在人类社会发展的不同阶段，在不
同地域的社会组织中，丧葬仪式普遍存在，而且
在特定的 社 会 文 化 体 系 中 承 担 着 不 可 或 缺 的 角

色，具有 不 可 替 代 的 功 能。正 如 马 林 诺 斯 基
（Ｂ．Ｋ．Ｍａｌｉｎｏｗｓｋｉ）所指出的：“宗教的一切源

泉之中，要以死亡这项生命的最末关节、无上的
转机为最重要了。”①

“撒叶儿嗬”② 是鄂西清江流域土家族传统的

悼唁亡人的祭祀仪式，也具有上述重要的社会文

化意义。同时，“撒叶儿嗬”还是清江流域土家
族具有突出代表性的文化事象，已经被批准为国
家级非物质文化遗产名录项目。学界在论及土家

族文化时，常以 “北跳丧，南摆手”并举， “跳
丧”就是指清江流域土家族的丧葬仪式 “撒叶儿
嗬”，“摆手”则是指酉水流域土家族的摆手祭祀

仪式。故而，就研究的典型意义而言，“撒叶儿
嗬”是值得深入探讨的。

惟其如此，在土家族研究领域中， “撒叶儿

嗬”一直 是 学 界 关 注 的 重 点，成 果 相 当 丰 硕③，
为本文的探讨奠定了良好的基础。就笔者浅见，
已有研究主要是从信仰本体的角度切入的，侧重
于从 “文化—象征”的维度阐发 “撒叶儿嗬”仪
式的意蕴与内涵；比较而言，相关研究对于 “国

家—社会”的分析维度则有所忽略，从地方社会
结构视域出发探讨其功能的研究尚有待深化，这
正是本文的主旨所在。同时，相关研究主要是聚
焦于具体的 “撒叶儿嗬”仪式的田野考察，对其
进行民族志研究，这当然是极富于学术价值的，
但笔者在调查中也深切地体会到，在鄂西清江流
域土家族社会中，“撒叶儿嗬”具有深厚的社会
文化意蕴，是具有核心价值的 “文化丛”，其意
义绝不仅限于具体的仪式展演场域，而是深度融
入民众的社会、文化、经济生活乃至精神世界等
各个层面。故而，笔者以为，对于 “撒叶 儿 嗬”
的研究除了针对具体仪式的民族志研究以外，还
需要在较长时段田野调查基础之上，综合整理当
前 “撒叶儿嗬”核心传承区域中该丧葬祭祀仪式
的主要内容与基本结构，着重探讨其在地方社会
文化体 系 中 的 深 层 意 蕴，这 也 是 本 文 欲 着 力
之处。

本文关于 “撒叶儿嗬”的调查主要是在恩施
土家族苗族自治州巴东县的野三关镇、清太坪镇
和长阳土家族自治县的资丘镇进行的。资料来源
主要有两个途径：其一，对于实际举行的 “撒叶
儿嗬”仪式的参与观察；其二，对相关人士如地
方乡贤、传承 “撒叶儿嗬”的代表人物、地方文
化工作者的深度访谈。

一、“撒叶儿嗬”传承的历史脉络与现实格局

“撒叶儿嗬”具有悠久的历史传统。据 《隋
书》卷３１ 《地 理 下》记 载：“其 左 人 则 又 不 同，
无哀服，不复魄。始 死，置 尸 馆 舍，邻 里 少 年，



各持弓箭，绕尸而歌，以扣弓箭为节。其歌词说
平生乐事，以至终卒，大抵亦 犹 今 之 挽 歌。”并
叙及武陵地区 “丧葬之节，颇同于诸左”。④ 魏晋
南北朝时期的 “左人”“诸左”，概指左郡县的少
数民族，当包括土家族先 民。 《朝 野 佥 载》卷２
记曰：“五溪蛮父母死，于村外阁其尸，三 年 而
葬。打鼓路歌，亲属饮宴舞戏一月余日。”⑤ 《云
南志》记廪君蛮习俗曰：“巴氏祭其祖，击鼓而
祭，白虎之后也。”“初丧，鼙鼓以为道哀，其歌
必号，其众必跳。此乃盘瓠白虎之勇也”。⑥ 《舆
地纪胜》卷７４引 《晏公类要》注曰：“巴人好歌
名踏蹄，白虎事道，蛮蜑人与巴人事鬼，纷纷相
间，寖以成风。伐鼓以祭祀，叫啸以兴哀。”⑦ 这
些对于土家族先民丧葬仪式的描述已经和现今的
“撒叶儿嗬”相当接近，比如 “绕尸而歌”“说平
生乐事”“亲戚饮宴舞戏”“群聚歌舞”等都说明
了其某种程度上丧事喜办的特点；又如，歌舞时
往往击鼓为乐，作为伴奏，也与今天的 “撒叶儿
嗬”完全一致。

到明清时期，地方文献中关于清江流域土家
族丧葬习俗的记载愈加常见，与 “撒叶儿嗬”的
关系也更加密切。比如，嘉靖 《巴东县志》卷２
《风俗》记载地方风俗曰：“信鬼尚巫，伐鼓以祭
祀，叫啸以兴哀。”⑧ 同治 《巴东县志》卷１０ 《风
土志》记载，巴东县分为前四里、后四里， “后
四里古为蛮彝椎髻侏语，信鬼尚巫”，“旧俗，殁
之夕，其家置酒食，邀亲友，鸣金伐鼓，歌呼达
旦，或一夕或三五夕”。⑨ 乾隆 《长 阳 县 志》卷１
《风 俗》载：“诸 客 来 观 者 群 挤 丧 次，擂 大 鼓 唱
曲，或一唱众和，或问答古今，皆 稗 官 演 义 语，
谓之 ‘打丧鼓，唱丧歌’。”⑩

就目前的状况来看，“撒叶儿嗬”主要分布
在清江中游的恩施、建始、巴东、长阳数县交界
地带，特别是以恩施土家族苗族自治州巴东县与
宜昌市长阳土家族自治县交界的清江中下游地区
为核心 区 域。在 近 几 年 的 田 野 调 查 中，笔 者 发
现，巴东 县 的 野 三 关、清 太 坪、杨 柳 池、金 果
坪、水布垭、茶店子、白沙、长岭等乡镇，长阳
土家族自治县的资丘、鱼峡口、榔坪等乡镇，至
今都以 “撒叶儿嗬”的盛行而闻名，构成了当前
土家族 “撒叶儿嗬”文化的核心传承区域。

潘光旦先生２０世纪５０年代曾在鄂西清江流
域做过调查，当时在巴东县就注意到 “野三关的
‘丧儿贺’跳 得 很 好”。瑏瑡 我 们 在 调 查 过 程 中，经
常听到一些俗语民谚，很形象地表明了 “撒叶儿
嗬”在当地的盛行。比如，“听到丧鼓响，脚板就
发痒”，意为民众一听到丧鼓响起来，就不由自主
地要来参加跳 “撒叶儿嗬”；“饿死也要跳三天”，
是说即使丧家一贫如洗，即使乡亲家徒四壁，跳
“撒叶儿嗬”都是天大的事情；“人死众人哀，不

叫自己来”，是 说 亡 人 去 世 之 后，乡 亲 们 无 须 延

请，纷纷前来帮忙，参加跳 “撒叶儿嗬”。

二、“撒叶儿嗬”丧葬祭祀仪式的主要内容

（一）展演场域

在清江流域土家族社会中，“撒叶儿嗬”是

在亲属去世时举行的祭祀亡灵的仪式，但并非每

位逝者都有资格享用 “撒叶儿嗬”仪式，按照老

百姓的说法，只有走 “顺头路”的亡者才能为其

跳 “撒叶儿嗬”，所谓 “顺头路”包含如下内涵：
第一，逝者必须是正常死亡，绝对不能是非正常

死亡，如自杀、因灾祸凶死等；第二，逝者必须

年满６０岁，即 年 届 花 甲，否 则 为 早 逝；第 三，
逝者必须子孙昌盛，特别是男丁兴旺，否则即为

无后，是大不孝；第四，逝者的父母必须已经去

世，且已安葬妥当，否则尚未完成作为子女的责

任，亦是不孝。因此，可以为其跳 “撒叶 儿 嗬”
的逝者都是传统意义上福寿双全之人，对此，民

众有更形象的说法——— “黄金落 窖”。凡 是 “走

顺头路”的逝者都 应 该 用 “撒 叶 儿 嗬”来 送 亡，
而不是 “走顺头路”的亡者则不能为其举行 “撒
叶儿嗬”仪式，这可以说是从正、反两个方面说

明了 “撒叶儿嗬”仪式特殊而重要的意义。
在地方上，老人去 世 之 后，都 会 停 灵 数 天，

从第一天 开 始，晚 饭 之 后，就 开 始 跳 “撒 叶 儿

嗬”，每晚如此，一直到送亡人上山，传 统 上 应

该在丧家堂屋进行。在清江流域，传统的土家族

民居一般为木构三开间的瓦房，中间为堂屋，两

边为卧室、火坑屋等房间，堂屋面积最大，其重

要的作用就是家中有丧事时方便安放灵柩，民间

有 “屋大好停丧”的说法，就是此意。
（二）基本结构
“撒叶儿嗬”丧葬仪式主要包括开场、跳丧、

摇丧、哭丧、穿丧、送丧、收场等几个环节。从

基本的层面剖析，“撒叶儿嗬”包括舞蹈和歌唱

两个方面。
１．“撒叶儿嗬”的舞蹈
“撒叶儿嗬”的舞蹈动作具有突出的程式化

特点，基本形式为对跳，两人一组，最基本的步

伐有两种：一种是两人对面站立，跨步上前至对

方右侧，交换位置，成彼此右肩并拢姿势，身体

右转半圈，跨 步 后 撤，恢 复 对 立 姿 势，如 此 往

复；另一种是两人对面站立，跨步交换位置，成

背靠背姿势，身体右转半圈，跨步后撤，恢复对

立姿势，如此往复。这两种步伐交替使用，就形

成进退有据、分合有度的整体效果，民众形象地

称其为 “大链子口套 小 链 子 口”，其 原 则 是 始 终

围绕对方右手转圈，步伐就不会凌乱。就手臂部

动作来说，应始终保持前臂平举于胸前，两手松
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散交叉，交替摸肘、翻掌；两人 之 间 交 替 绕 手、
画圈，形成纷繁多变的姿态。
２．“撒叶儿嗬”的唱词
“撒叶儿 嗬”的 唱 词 内 容 丰 富，分 为 正 词、

水词两大部分。
（１）正词　是自古流传的传统歌词，一般为

师傅所教，多有相应的写本，这部分内容相对固

定，基本内容不能更改。对于正词，如果歌师在

演唱时有所删减遗漏，则会受到非议乃至耻笑。
正词又可以分为文歌、武歌，其内容相 当 庞 杂，
主要来源于儒学教育、民间戏剧、演义 小 说 等，
但并不严谨，常常彼此嫁接、颠三倒四，具有民

间叙事文本突出的杂糅、混融的特征。
（２）水词　主要是歌师根据丧家的情况以及

跳 “撒叶儿嗬”现场的氛围，在平时积累的基础

上即兴创作的内容，因为其内容不固定，如同水

流无形一般，所以称为水词。水词必须根据现场

的情况见子打子，要求演唱者具有很强的应变能

力和语言表达能力，民众认为，这部分内容最能

体现歌 师 的 才 情。水 词 的 内 容 主 要 包 括 两 个 方

面：一是情 歌，民 众 更 习 惯 于 叫 做 “风 流 歌”；
二是对亡人功德品行、平生成就的歌颂，祝福丧

家子孙兴旺、大富大贵。
（三）仪式参与者

在清江流域土家族社会中，丧葬仪式都是由

民间宗教职业者——— “先生”主持的，负责风水

堪舆、葬仪程序事宜，但 “撒叶儿嗬”却无需先

生主持，而 是 由 歌 师 主 持。歌 师 并 非 以 此 为 职

业，平日是普通的农民。歌师精通 “撒叶儿嗬”
的唱词，一般具有较好的嗓音条件，民众常常称

之为 “管 子 好”。歌 师 负 责 在 仪 式 中 领 头 开 场，
并能根据丧家的具体情况和现场情景即兴编词唱

诵。“撒叶儿嗬”仪式的乐器只有一面大鼓，歌

师也负责在仪式中掌鼓，通过不同的节奏来调控

舞蹈形式、歌唱内容，掌控进程与氛围。
除了歌师之外，“撒叶儿嗬”仪式的参与者

主要是亲朋、乡邻；孝子不参加，要负责茶水等

事宜；女性不能参加，民众认为唱词内容多是调

情逗乐，舞蹈动作也有相当部分充满了性的模拟

与暗示，故形成这种禁忌。

三、“撒叶儿嗬”丧葬祭祀仪式的功能分析

在清江流域土家族社会中，“逝者为大”“孝
事当先”是地方上土家族民众一项重要的行为规

范与价值准则。作为在生死过渡关口举行的祭祀

亡者的仪式，“撒叶儿嗬”在地方社会文化体系

中具有特殊的地位和重要的作用。
（一）凝聚群体，强化社会关系

在人类社会文化体系之中，仪式是一种非常

重要的 社 会 文 化 现 象，对 于 维 系、强 化 社 会 关
系，增进群体的凝聚力、加强团结具有不可替代
的作用。仪式是一种有别于日常时间、空间的特
殊的时空复合体，在相当程度上使得参与者可以
暂时脱离日常生活的窠臼，以一种相对开放的态
势参与仪式过程，既可以进行社会关系的修复与
强化，也可以对社会关系进行新的建构。如同涂
尔干 （Ｅ．Ｄｕｒｋｈｅｉｍ）所指出的，通过仪式的举
行，“群体可以周期性地更新其自身的和统一体
的情感”，“个体的社会本性也得到了增强”；仪
式行为 “使人们体会到彼此的亲属关系，使人们
感到自己可以变得更加强壮，更有信心”。瑏瑢 马林
诺斯基 （Ｂ．Ｋ．Ｍａｌｉｎｏｗｓｋｉ）在分析仪式与信仰
的功能时指出：“死这专私的行为，任何人唯一
最专私的行为，乃变成一项公共的事故。”瑏瑣 正因
为死亡具有公共性，故而悼念、祭祀亡者的丧礼
就具有了社会整合的功能。

“撒叶儿嗬”作为清江流域土家族传统的丧
葬悼念仪式，是个体人生历程的终结，年复一年
在清江两岸的土家族村寨上演，民众也乐此不疲
地参与其中。地方俗语云：“人死众人哀”，丧事
总是令人悲伤的；但同时，地方上也有 俗 语 说：
“听到丧鼓响，脚板就发痒”，跳 “撒叶儿嗬”似
乎又成了民众的某种期待。“撒叶儿嗬”就是这
样一个悲伤与期待并存的丧葬仪式，以一种特殊
的方式增进了群体团结，强化了社会关系。
１．“丧鼓割户”：一个非正式的社会组织
在传统的 “撒叶儿嗬”丧葬仪式中，鼓是唯

一的伴奏乐器，称为丧鼓。丧鼓的整体形制为一
中间略为膨大的圆柱体，高约６０～８０厘 米，直
径约为４５～６０厘米，其形状酷似地方民众所使
用的背桶 （一种主要用于背负重物的生产生活工
具，木制，桶状），故而老百姓也把丧鼓 称 为 背
桶鼓。制作丧鼓时，一般是选用椿木 （也可以使
用泡桐树、杉树、楸树的木材，但民众认为都不
及椿木理想），行家认为这种木材是制作大鼓的
上选；把椿木切割成尺寸适当的木片，称为瓦子
或者瓦片，待瓦子自然阴干后，用竹篾把瓦子箍
成圆柱 状 的 鼓 身，瓦 子 的 数 量 根 据 鼓 的 大 小 而
定，大则可以多至２０片，小则只需要１２片，然
后进行 打 磨 修 整，做 成 鼓 身；选 用 上 好 的 牛 皮
（羊皮也可，但以牛皮为佳），经石灰水浸泡、硝
制处理之后，用竹制的钉铆钉在鼓身两头；再用
土漆涂刷鼓身２～３次，阴干之后，丧鼓就做好
了。丧鼓具有相当的神秘性，以其为核心形成了
许多禁忌，比如不能把丧鼓放在堂屋里，否则会
冲撞祖先神灵；只有在跳 “撒叶儿嗬”时才能使
用丧鼓，如果平时无事敲打，一定会招致灾殃。

在过去，对于一般的农户而言，制作丧鼓花
费比较大，而且它也不是生产生活中的必需品，
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所以并不是家家户户都备有丧鼓。通常是同一个
家族，或者是相邻而居，一般是十户左右的人家
共同出资制作一个丧鼓，丧鼓内壁上写有相关人
家男性家长的姓名，称为 “入鼓”，这些人家就
以丧鼓为核心形成了一个松散的组织——— “丧鼓
割户”。丧鼓一般由 “鼓头”人家保存，并负责
丧鼓的修理、维护。一般来讲，鼓头人家的家长
都是德高望重、年高辈尊的人，通晓事理，公道
正直，具有地方贤达的特征。丧鼓只限于丧鼓割
户成员无偿使用，万一外人要使用，必须经鼓头
同意才能外借，还要付出一定的报酬，比如几块
钱、几把草烟、几把面条、几斤酒等，这些报酬
交给保管丧鼓的鼓头人家，归其所有，作为丧鼓
的修理维护费用。丧鼓割户之间并没有其他明确
的责任或者义务，但当某一户人家有亲人去世要
跳 “撒叶儿嗬”的时候，丧鼓割户的成员必定是
最积极的参与者，同时也热忱地参与到丧事的料
理中。跳 “撒叶儿嗬”时不可或缺的歌师通常也
是由同一丧鼓割户的人担任。由于经常性地在丧
事中互相帮忙，丧鼓割户的成员之间关系当然比
较密切，这种亲密关系也在一定的程度上延伸到
社会生活的其他领域，比如生产劳动上的互助、
困难时期的相互周济、人情往来等等。

同时，不同的丧鼓割户群体之间还会形成某
种非正式的竞争关系：比较丧鼓的优劣，评论跳
“撒叶儿嗬”水平的 高 低，比 较 歌 师 技 艺 的 高 下
等等。这些都不会形成正式的比赛，只是民众在
茶余饭后闲谈时自发进行的，但其影响也似乎更
加深 远 而 深 入，因 为，在 传 统 乡 土 社 会 当 中，
“日白”恰好是最主要的沟通方式。

法国汉学家高万桑 （Ｖｉｎｃｅｎｔ　Ｇｏｏｓｓａｅｒｔ）在
研究中国的宗教信仰状况时注意到，在中国社会
中，人们参与宗教活动的动因 “不一定是相信，
而是归属于一个社区，例如村庄寺庙组织、家族
或者香会组 织”。瑏瑤 丧 鼓 割 户 也 体 现 了 这 种 特 点。
从上文的描述中可以看出，在传统社会中，以丧
鼓为中心，丧鼓割户形成了一个非正式的社会组
织，涉及到社会生活的许多方面，在相当程度上
强化了社会联系，增进了社会的有机团结。
２．“生者不记死者仇”“相陪亡人到天明”：

社会关系的强化与重建
“听到 丧 鼓 响，脚 板 就 发 痒”， “半 夜 听 到

‘撒叶儿嗬’，人在铺 上 睡 不 着”。这 是 在 清 江 流
域土家族社会中相当流行的两句俗语，类似的表
达还不少，一方面说明民众乐于参加跳 “撒叶儿
嗬”，另一方面也表 明 参 加 跳 “撒 叶 儿 嗬”也 是
一种文化习俗规约之下的责任或者义务。当地土
家族民众还常常说 “红喜要报，白喜要赶”，“红
事要人说，白事要人撮”，意思是说如果有结婚
等红喜 事，主 人 家 要 专 门 请 客，别 人 才 会 来 祝

贺；而若 是 亲 人 去 世 的 白 喜 事，则 不 需 要 丧 家
请，亲 朋 好 友、乡 亲 邻 里 都 会 主 动 上 门 悼 念、
帮忙。

笔者 在 当 地 的 调 查 充 分 印 证 了 这 种 说 法，
“人死众家丧，打一夜丧鼓算帮忙”，“能打鼓的
把鼓打，能 唱 歌 的 不 必 请，相 陪 亡 人 到 天 明”，
类似的俗语在当地人所尽知，都是说明在跳 “撒
叶儿嗬”时民众会积极主动地参与其中，这必然
会使社会关系更加密切。地方上还有一种说法，
也说明他们参与 “撒叶儿嗬”是出于自觉，出于
爱好。民众 常 说，只 有 两 件 事 情 “赚 不 到 工”，
一是陪新郎，二是打丧鼓。这就是说，陪新郎和
打丧鼓都是没有报酬的，全凭个人喜好去参与。

笔者在调查过程中，多次注意到 “生者不记
死者仇”“生不记死仇”之类的说法，其核心意
思是说即使亡人生前与别人发生过纠纷，甚至结
下仇怨，活着的人在其去世后也不会记恨他，仍
然会积极参加他的 丧 葬 仪 式。在 “生 不 记 死 仇”
的原则之下，即使发生矛盾、彼此仇恨的双方之
间，也可以经由 “撒叶儿嗬”仪式实现一定程度
的和解，从而在相当程度上修复了社会关系。

更为重要的是，在 “撒叶儿 嗬”仪 式 当 中，
民众之 间 有 着 非 常 密 切 的 互 动，增 进 了 相 互 了
解，极大地巩固了人们之间的社会联系。

首先，在丧礼场合，丧 家 要 准 备 饮 食 招 待，
所谓 “人死 饭 甑 开，不 请 自 然 来”， “白 事 饭 甑
开，不请自然来”，就是说凡是到场的人都可以
用餐。在传统农业社会中，民众集体性的集会宴
饮在平时本就比较难得，而 “撒叶儿嗬”丧葬仪
式恰好提供了这样一个难得的机会与平台。笔者
在调查过程中，也曾多次参与这样的 “土家乡民
宴饮”集会，印 象 极 为 深 刻：饭 菜 远 较 平 日 丰
盛，肉、鱼、鸡、鸭 大 碗 端 出，炒、煎、蒸、
煮、炸样式繁多，包谷酒数十斤乃至上百斤陈列
两旁；氛围远较平日热烈，男女老少齐聚，饮酒
者面红耳赤，杯来碗去，豪气过人，不饮酒之老
幼人等则大快朵颐。孝子还不时殷勤劝请，以招
待不周为歉。丧事期间，一日 三 餐，餐 餐 如 此，
的确体现了 “丧事喜办”的意蕴。

其次，在 “撒叶儿嗬”丧葬 仪 式 举 行 之 时，
一等到天黑，鼓点一响起来，歌师就高 声 唱 到：
“打起 丧 鼓 唱 起 歌，大 伙 儿 来 跳 ‘撒 叶 儿 嗬’！”
“围拢来，围拢来，今儿个丧鼓要开台！” “能打
鼓的把 鼓 打，能 唱 歌 的 不 必 请，相 陪 亡 人 到 天
明！”于是，众人踊跃 上 场，脚 步 穿 插，手 臂 相
绕，跳跃进退，撞 肩 摆 首， “猛 虎 下 山”“牛 擦
痒”“磨鹰抖翅”“雄鸡展翅”“水蛇出洞”“狗撒
尿”“猴子爬岩”等动作一套接一套，栩栩如生；
“讲根古”“十梦”“十月怀胎”“杨家将”“十二
月歌”等唱词脱口而出，高亢嘹亮；到了午夜时
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分， “燕 儿 衔 泥”开 始 了，舞 蹈 动 作 达 到 高 潮；
下半夜开始唱 “风流歌”“打日古子”，“唱郎唱
姐醒瞌睡”，“不打风流不热闹”，“狗连裆”“壮
汉推车”“蛤蟆晒肚”等动作开始上演，人们不
断地收腹 挺 肚、摆 股 摇 臀、绕 臂 贴 背，日 常 呆
板、沉默的生活突然燃起了火焰，平日整天忙于
劳作、不苟言笑、木讷呆板的土家汉子一下子充
满激情，在热烈乃至放肆的歌舞中进入了狂欢的
状态。

最后，“撒叶儿嗬”丧葬仪式中还存在一定
程度的良性竞争关系，通过一种善意的对抗竞赛
增进了群体的团结。人们常常会比较舞蹈动作的
规范、难度，唱词的 丰 富、有 趣，并 形 成 竞 赛。
比如，当 某 人 觉 得 别 人 鼓 没 有 打 好 时，他 就 会
唱：“让我来，让我来，你这哥子下台来！”两者
就会展 开 鼓 艺 的 比 赛；当 某 人 准 备 和 别 人 赛 歌
时，他就会唱：“丧鼓打了大半夜，你先 下 去 歇
一歇。我喊号子甩过去，看你接来接不来？接得
来的是好手，接不来的莫见怪！”无论是 比 打 鼓
的技艺，还是比唱歌的水平，最终会有一方处于
下风，他就会主动示弱，唱到：“换 人 来，换 人
来，请个师傅上台来！”于是，“撒叶儿嗬”进入
新一轮的展演与竞争。这种在 “撒叶儿嗬”丧葬
仪式中的竞争性表演最为人们所乐道，往往会成
为民众 长 久 的 谈 资，从 而 又 为 以 后 的 竞 争 营 造
氛围。

（二）向死而生，消解死亡的恐惧
死亡意味着生命的终结，对于死亡的恐惧可

以说是与生俱来的，甚至已经成为人类的天性。
正如古 希 腊 哲 人 所 言：“可 怕 的 事 件 不 是 死 亡，
而是对 死 亡 的 恐 惧。”瑏瑥 在 人 类 文 明 发 展 的 历 程
中，如何克服对于死亡的恐惧已经成为一个恒久
的哲学命题，围绕这个命题形成了系统的文化观
念、制度习俗与信仰仪式。

在清江流域土家族社会中，“撒叶儿嗬”丧
葬仪式就是民众克服死亡恐惧的文化创造。民众
在全身心地投入到 “撒叶儿嗬”丧葬仪式的过程
中获得了直面死亡的深刻体验，进而生发出对于
生存、生命的强烈期待，向死而生，从而在相当
程度上克服了对于死亡的恐惧。
１．“欢欢喜喜办丧事，热热闹闹送亡人”
“撒叶儿嗬”在本质上是悼念逝者的祭祀仪

式，面对亲人的辞世，悲痛哀婉自然是情感的基
调。但是，“撒叶儿嗬”却在相当程度上表现出
哀而不伤、豁达从容的直面死亡的态度，常常被
称为 “丧事喜办”。从基本的要素来看，“撒叶儿
嗬”是一种唱、跳结合的歌舞仪式。在 传 统 上，
“撒 叶 儿 嗬”的 乐 器 只 有 一 面 大 鼓，节 奏 简 洁，
铿锵有力；其舞蹈动作也由若干固定的动作程式
组成，粗狂豪放；在唱词方面，除了对逝者歌功

颂德、表彰奉承的内容之外，还有许多诙谐逗乐
乃至打情骂俏的内容，谐趣横生，情趣充盈。

在清江流域土家族社会中，如果一个人已经
年届花甲，上面高堂双亲均已去世，得到妥善安
葬，下面又有儿孙满堂，这个人就会经常性地被
称赞为 “有福气”，如果他 （她）去世了，就是
走了 “顺头路”。对于这种死亡，民众称为 “白
喜事”。凡是走 “顺头路”的逝者，其家人固然
不免亲人辞世的悲痛，但一般都能比较坦然地面
对，为亡人举行 “撒叶儿嗬”丧葬仪式。

在 “撒叶儿嗬”丧葬仪式中，处处可以看出
当地土家族以走 “顺头路”为福的观念。比如，
奔丧者一进入灵堂，孝子就会跪拜迎接，奔丧者
就会扶起孝子，并郑重地对他说：“恭喜你尽了
孝！”在传统的乡土社会之中，这是对孝 子 最 充
分的肯定与 慰 藉。再 如， “撒 叶 儿 嗬”开 场 时，
歌师总是会先褒扬孝子的善举德行，“一唱亡人
好衣服，二唱亡人好棺木。好衣服，好棺木，老
人死了真享福！”“孝子进门一场哭，我劝孝子不
要哭，老人走的是顺头路。”

基于这种好死是福的观念，在 “撒叶 儿 嗬”
丧葬仪式中，土家族民众尽情歌舞，倾 情 投 入，
把死亡视为人生的最后归宿，坦然面对，“欢欢
喜喜办丧事，热热闹闹送亡人”。
２．戏谑：“撒叶儿嗬”中的狂欢精神
在对民间文化内涵进行阐释的诸多理论范式

之 中，巴 赫 金 （Ｍｉｋｈａｉｌ　Ｍｉｋｈａｉｌｏｖｉｃｈ　Ｂａｋｈｔｉｎ）
的 “狂欢理论”是其中影响深远的一种。巴赫金
通过对中世纪欧洲狂欢节社会文化内涵的揭示，
指出 “狂欢化”是人类诸多节日、仪式的深层次
意蕴之一，它意味着戏谑、秩 序 的 消 解、讽 刺、
纵情食色等等，它是全民参与的表演，是对日常
规范暂时的破坏。瑏瑦

“撒叶儿嗬”作为清江流域土家族的一种丧
葬仪式，其中也比较鲜明地体现出巴赫金所揭示
的狂欢特质。对此，已有学者作出了有创见的研
究。瑏瑧在 “撒 叶 儿 嗬”丧 葬 仪 式 中，民 众 全 身 心
地参与 其 中，在 有 别 于 日 常 的 时 间 和 空 间 场 域
中，暂时突 破 了 日 常 社 会 规 范 和 习 俗 制 度 的 约
束，摆脱了固有的身份和地位，得以纵 情 狂 欢，
从而在一定程度上消解了死亡的恐惧和压力，既
告慰了亡者，又安抚了生者。在 “撒叶儿嗬”丧
葬仪式 中，其 狂 欢 的 特 质 主 要 体 现 在 如 下 几 个
方面：

第一，戏谑。比如，对于那些不参加跳 “撒
叶儿嗬”的人，歌师会唱到：“不会跳丧的巴门
站 （方言 “巴”此处意为 “靠”），别个跳来他在
看；灶上一声喊吃饭，肚子胀得像屎罐；亏他也
是个男子汉。”再如，在跳 “撒叶儿嗬”的 过 程
中，如果孝子一时疏忽，烟酒招待不周，歌师就
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会唱到：“丧 鼓 打 到 这 时 候，桌 上 不 见 烟 和 酒。
我把孝子一声喊，烟也有呢酒也有，荣华富贵代
代有。”这时，孝子就会反应过 来，连 忙 摆 上 烟
酒。又如，有时歌师会拿孝子 开 涮，唱 到：“丧
鼓打了好一歇 （方 言 “一 歇”意 为 “一 段 时 间，
一阵”），孝子硬是哭不得。你不会哭我来教，鼻
子一缩嘴一歪，不怕眼泪不下来。”

第二，夸 张。比 如， 《日 白 歌》（方 言 “日
白”此处意为 “吹牛，说谎话”）唱到：“六月三
伏落大雪，寒冬腊月割小麦；铁链子栓鸡公，奔
断成七 八 截。两 个 瘫 子 在 赛 跑，两 个 白 痴 在 打
架，两个瞎子在看书，两个聋子在说话。两头牯
牛在下儿，两个老头生细娃 （方言 “细娃”意为
“小娃，小孩子”）。”再如，“猛虎是我的看家狗，
凤凰是我的笼中鸡，皇帝是我屋里放牛的。”“天
炸口，地炸坼，皇帝管我喊伯伯。”“我是皇帝的
亲舅舅，皇帝敬我三杯酒。”

第三，对两性关系的肆情渲染。在 “撒叶儿
嗬”中，有相当部分的内容是对两性关系的肆情
渲染。比如，舞蹈动作中的 “狗连裆” “壮汉推
车”“老树盘根”“蛤蟆晒肚”等等，其突出的动
作特点都是挺腹送腰、摆股摇臀，明显是对两性
关系的 模 拟；歌 词 中 很 多 内 容 都 是 描 述 男 女 情
事，所谓 “无 郎 无 姐 不 成 歌” “不 来 荤 的 不 热
闹”，非常火辣直白。
３．为生者跳 “撒叶儿嗬”：直面死亡的体验
在清江流域土家族社会中，“撒叶儿嗬”是

为走 “顺头路”的亡者举行的。换言之，“撒叶
儿嗬”只有当事实上的确有人去世的时候才可能
举行。然而，笔者在调查中还发现了一类相当独
特的现象———为生者跳 “撒叶儿 嗬”，地 方 上 也
叫作跳 “活丧”、做 “生斋”。

跳 “活丧”的基本情况是这样的，如果一位
老人 （通常是男性）儿孙满堂，家业兴旺，并且
父母已经故去，得到妥善安葬，在他６０岁 生 日
时，就可以为他举行跳 “活丧”。在清江流域土
家族社会中，成年人一般在４０岁左右就要把自
己的棺材准备好，以后每年都要稍加晾晒，整体
上刷一 道 土 漆，直 到 去 世 的 时 候 用 来 装 殓。跳
“活丧”的时候，子女 们 就 把 老 人 的 棺 材 拿 到 堂
屋中央 放 置，棺 材 里 面 放 上 一 个 茅 草 扎 成 的 人
偶，表示老人的身体；然后仿照真实的葬礼设置
灵位，烧香燃烛，大门处贴上白色的挽联；亲戚
朋友还会前来吊唁，送来花圈挽联，燃 放 鞭 炮，
子女披麻戴孝，跪拜宾客。从整体上看，跳 “活
丧”基本上是按照丧礼的形式布置，只不过要简
省一些。天快黑的时候，跳 “活丧”正 式 开 始，
首先把老人请出来，坐在堂屋左边，然后众子女
一身孝服，跪在灵位、棺材前面；这时，专门请
来的先生开始按照正式的丧礼主持仪式，首先是

由先生 用 恳 切、简 练 的 语 言 讲 述 老 人 平 生 的 为
人，诸如一生操劳、克勤克俭、辛苦劳作、与人
友善等，重 点 简 述 养 育 子 女、辛 苦 持 家 的 不 容
易，言辞极其动人，语气感人至深，这时，孝子
往往声泪俱下，在场的人也是深受感动，真切地
感受到生离死别的悲痛；等到一系列的悼念环节
完成之后，就开始跳 “撒叶儿嗬”了，随着鼓声
的响起，歌声的响起，参与的人越来越多，气氛
愈加热烈，这时鼓点一变，歌师高声唱 到：“请
出来，请出来，快把老人请上 台！”众 人 纷 纷 让
开来，争相把老人———跳 “活丧”的对象———簇
拥到场子中央，开始一起跳 “撒叶儿嗬”，场上
的热闹气氛达到了顶点，一直到凌晨结束。

跳 “活丧”的习俗现在已经很难见到，但据
地方长者介绍，这种习俗在过去却较为常见，其
本意是 “替死还生”，就 是 用 模 拟 的 丧 礼 为 健 在
的老人祝寿祈福。在调查期间，笔者注意到，如
果哪户人家家里嘈杂吵闹，旁人就会开玩笑说：
“这 是 在 跳 活 丧 啦！”这 也 间 接 地 反 映 了 跳 “活
丧”习俗在过去的普遍存在。

在跳 “活丧”的仪式过程当中，当事的老者
及其家属、亲朋在这种模拟的丧礼之中，真切地
感受到死亡的意象，从而在某种意义上获得了直
面死亡的体验，构成了深层次的心理积淀，必定
会有助于消解当死亡真正来临时的恐惧。

（三）“不打风流不热闹”：群体繁衍的渴求
生殖繁衍是人类基因的自然属性，这种自然

属性投射到社会文化层面，就是群体的繁荣绵延
成为人类文化的核心母题之一，积淀为诸多文化
现 象 的 核 心 意 蕴。正 如 恩 格 斯 （Ｆｒｉｅｄｒｉｃｈ
Ｅｎｇｅｌｓ）所指 出 的：“根 据 唯 物 主 义 观 点，历 史
中的决定性的因素，归根结蒂是直接生活的生产
和再生产。但是，生产本身又有两种。一方面是
生活资料即食物、衣服、住房以及为此所必需的
工具的生产；另一方面是人类自身的生产，即种
的繁衍。”瑏瑨在 “撒叶儿嗬”丧葬仪式中，也显著
地蕴 含 着 群 体 繁 衍 的 渴 求。如 学 者 所 指 出 的：
“土家族的跳丧舞不是为了活人演奏悲伤的哀乐，
而是向死者送别、为死者庆寿”，“从人类繁衍的
寓意解释，它还切合土家族有生就有死，死是新
生的生死观。”瑏瑩

在 “撒叶儿嗬”丧葬仪式中，含有大量内容
丰富、狂野大胆的 “风 流 歌” “日 古 子”（方 言
“日古子”的基本含 义 指 涉 及 男 女 情 爱、两 性 关
系的话语），地方俗语说：“不打 ‘日古子’不热
闹”，“不打风流不热闹”， “无郎无姐不成歌”。
在跳 “撒叶儿嗬”的时候，每到下半夜，众人比
较疲惫，这时鼓点一变，歌师就唱到：“喊起来，
跳起来，莫把丧鼓冷了台。丧鼓场上有个窍，不
来荤的不热闹”，就开始唱带郎带姐的荤歌。比
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如，“姐儿身穿一身红，手里提起大鸡笼；你提
鸡笼无 鸡 子，我 拿 鸡 公 无 鸡 笼。借 你 鸡 笼 装 鸡
公。”这显然是 用 鸡 子、鸡 笼 来 隐 喻 两 性 关 系。
再如，“想郎想到大天亮，把郎画在枕头上，清
早起来亲一亲，晚上睡觉摸一摸，喊郎翻身压到
我”。这些歌词语言直白，感情炽热，是 对 男 女
情爱的大胆抒发。

在 “撒叶儿嗬”丧葬仪式中，还有许多舞蹈
动作明显是对两性关系的模拟，比如 “狗连裆”，
两人撞臀接尾，相互勾连；“壮汉推车”，表演者
不断地收腹挺肚、摆股摇臀；“老树盘根”，两人
相互绕臂贴背、送腰撞臀；“蛤蟆晒肚”，则是四
仰八叉，突出下身部位，等等。

这些充满了性暗示的歌舞是自远古时期以来
土家族原始生殖崇拜的载体，突出地表现了土家
族民众群体繁衍的渴求。在 “撒叶儿嗬”丧葬仪
式中，在由生到死的生命转折关口，清江流域土
家族人通过对男女情爱的尽情咏唱，传递出了强
烈的生命意识，表达了群体繁衍的热切渴望。土
家族民众以丧事喜办的旷达乐观精神来消解失去
亲人的悲痛，实现对于人生苦难的超脱；通过对
性意识的肆意张扬表达了对于生命价值的顶礼膜
拜，是土家族民众远古时期就已汹涌澎湃的生殖
崇拜的历史回音。有学者指出：“在土家族原始
宗教文化中，从生殖、生存、生死意义上都表现
出了强烈的生命意识。”瑐瑠 “撒叶儿嗬”也体现出
了这种鲜明的特征。

当然，从民间信仰的一般内涵来看，祭祀仪
式中含有大量以两性关系为核心意蕴的内容是比
较普遍的现象，这应当属于 “淫祀”的范畴，就
是用与色、性相关的事物来献祭鬼神，达到娱神
的目的。“撒叶儿嗬”丧葬仪式当然也具有这个
特点。在这里，笔者更侧重于分析 “撒叶儿嗬”
丧葬仪式中的生命意识与生殖崇拜观念。

（四）民族历史的载体
前文述及，“撒叶儿嗬”是清江流域土家族

古老的丧葬仪式，历史悠久。在长期的社会历史
发展进程中，清江流域土家族人不仅通过 “撒叶
儿嗬”仪式告慰亡灵、安抚生者，而且在其中传
递着民族历史的信息，传承着古老神话的密码，
历久而弥新，最突出之处体现在对清江流域土家
族先民的远古领袖———廪君———事迹的传唱。

史籍中关于廪君的记载最常为学者所征引的
材料见 于 《后 汉 书》卷８６ 《南 蛮 西 南 夷 列 传》，
史载：

巴郡南 郡 蛮，本 有 五 姓：巴 氏、樊 氏、
瞫氏、相氏、郑氏。皆出于武落钟离山。其

山有赤黑二穴，巴氏之子生于赤穴，四姓之

子皆生黑穴。未有君长，俱事鬼神，乃共掷

剑于石穴，约能中者，奉以为君。巴氏子务

相乃独中之，众皆叹。又命各乘土船，约能

浮者，当以为君。余 姓 悉 沉，唯 务 相 独 浮。
因共立之，是为廪君。乃乘土船，从夷水至

盐阳。……廪 君 于 是 君 乎 夷 城，……廪 君

死，魂魄世为白虎。瑐瑡

夷水即今 鄂 西 之 清 江。瑐瑢 《后 汉 书》所 记 廪
君事迹当然带有神异的色彩，但却曲折地反映了
土家 族 的 英 雄 祖 先———廪 君———在 清 江 流 域 拓
殖、开辟的事迹。千载以下，这种历史记忆在清
江流域土家族的 “撒叶儿嗬”仪式中仍有鲜明的
烙印。

首先，在 “撒叶儿嗬”仪式的 《开场歌》中
唱道：“向 王 在 上，斯 土 在 下。向 王 开 疆 辟 土，
我民守土耕稼。”这是对清江流域土家族先民的
远古领袖向王事迹的传唱。清代乾隆年间长阳土
家族文人彭秋潭有竹枝词一首写到：“土船夷水
射盐神，巴姓君王有旧闻。向王何许称天子，务
相当 年 号 廪 君。”并 自 注 曰：“巴 东、施 南、长
阳，在处有向王天子庙，甚不经。按 《水 经 注》
引 《世本》，廪君务相乘土船而王夷水，射杀盐
神，巴人以为神。疑 ‘向’为 ‘相’之讹矣。”瑐瑣

光绪 《长乐县 志》卷５ 《营 建 志》记 载 向 王 庙：
“在高尖子下，庙供廪君神像。按：廪君 世 为 巴
人，立者特务相为阛阓之主，有功于民，但呼为
向王天 子 而 不 审 所 由 来。…… ‘向 王’即 ‘相
王’之 讹 也。”瑐瑤 显 然，向 王 即 是 由 廪 君 衍 变
而来。

其次，上引 《后汉书》所载廪君死后魂魄化
为白虎，这段神迹具有突出的图腾信仰的特点。
这段史料中所涉及的地名武落钟离山、夷水、盐
阳、夷城等，都在清江流域中下游地区，也是目
前土家族 “撒 叶 儿 嗬”丧 葬 仪 式 分 布 的 核 心 区
域，两者有着高度的重合，也在一定程度上说明
了清江流域土家族社会文化中白虎崇拜久远的历
史渊源，而在 “撒叶儿嗬”丧葬仪式中，就蕴含
着清江流域土家族白虎图腾瑐瑥 的历史信息。

比如，在鄂 西 清 江 流 域 土 家 族 的 “撒 叶 儿
嗬”丧葬仪式中，有一段唱词叫做 《十梦》，其
中唱到：“三梦白虎当堂坐，白虎坐堂是家神”。
在这里，土家族民众在祭祀、悼念逝者的庄严场
合上把白虎奉为家神。

再如，在 “撒叶儿嗬”丧葬仪式中，从其舞
蹈动作的整体风格来看，强调躬背曲体、沉肩颤
膝、穿臂翻肘，酷似对老虎行为习性的模拟；在
具体的动作套路中，则有 “虎抱头”“猛虎下山”
等，更是对于虎性、虎风的逼真模仿，这些都可
以见出原始图腾、模拟巫术的遗风。

另外，长阳土家族自治县位于清江流域的中
下游地区，也是 “撒叶儿嗬”丧葬仪式分布的核
心区域。在长阳土家族自治县境内渔峡口镇清江
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岸边，有一个地方叫做 “白虎垄”，是一处巨大
的土封，虽然没有碑刻铭文可以考证其年代，但
是根据地方父老讲述，其年代非常久远。地方民
众认为，白虎垄就是土家族始祖之一廪君的坟墓
所在。这种说法虽然目前还难以落实，但的确反
映了本地区白虎崇拜的痕迹。

结　语

“撒叶儿嗬”是鄂西清江流域土家族传统的
悼唁亡人的祭祀仪式，“丧事喜办”是其突出的

特点。在地方社会文化体系中，“撒叶儿嗬”具
有特殊的意义与重要的功能，它集中阐释了民众
朴素而本色的生死观念，表达了他们对于生命意
义的体认，传承着民族的历史记忆；同时，作为
社会文化系统的有机组成部分，“撒叶儿嗬”也

具有凝聚群体、整合社会的功能，对于社会关系
与社会结构的维系、发展具有积极作用。

（责任编辑：今雨）
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巴人》这篇著名的论文中由土家族先民———古代
的巴人———的虎崇拜习俗开始立论，系统地论述
了土家族的 “白 虎 图 腾”信 仰。 （参 见 潘 光 旦：
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