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文化符号变迁视阈下的羌族释比文化生态空间＊
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提　要：文化符号变迁视阈下羌族释比文化依赖的原生动力文化生态空间余留有三：一是释比自身
的存在和发展；二是以村寨为中心的文化生态环境的营造；三是羌族村寨和释比文化共有和相通的文化
特性以及相依相存的实际。故本文在考察释比文化自身生态空间变迁之挑战和释比文化所处文化生态环
境变化之压力的基础上，阐明文化符号变迁视阈下羌族释比文化依赖的原生动力文化生态空间余留。
邓宏烈，哲学博士，四川大学马克思主义学院教授，硕士生导师。
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空间余留

文化是人类智力的符号性产物。一方面人类
依赖自己创造的文化来稳定社会环境，促使人们
彼此联系。“文化允许我们相互传谕真和善的观
念，通过把每一件事或对象与它物并置而赋予经
验以意义”①，使我们能够把握事物或现象的本
质。另一方面文化并不根植于绝对之中，它是人
类行动和思想的产物。这就是说文化的元素是人
为的、创造出来的、可变的，表面上虽然持恒久
长，实际上也会淹没在历史的尘埃之中。正如美
国文 化 人 类 学 家 托 马 斯 · 哈 定 （Ｔｈｏｍａｓ
Ｈａｒｄｉｎｇ）所言：“文化是从事某事、使人类生
命及其自身不朽的组织。根据逻辑和经验的必然
性，随之而来的是由于生存问题殊异，而产生相
应的文化变迁，这些文化经历了发生和适应的演
化。”②而 “全部文化 （文明）依赖于符号。正是
由于符号能力的产生和运用才使得文化得以产生

和存在；正是由于符号的使用，才使得文化有可
能永存不朽”③。我们可以这样认为，文化符号
变迁是指文化的发展主要体现为文化符号的发

展，在不同的历史时期，文化都是属于其时代的
标出性符号，而同一个符号在不同时代也有不同
的意义，符号本身处于一种动态的变化之中，会
根据不同的空间或时间做出相应的变化，其本身
的意义也在场域的变迁中得到发展。故本文基于
多年对岷江上游羌族地区的田野调查，运用人类
学文化符号变迁理论，就羌族释比文化生态空间
进行思考，在分析释比文化自身生态空间变迁之
挑战和释比文化所处文化生态环境变化之压力的

基础上，来展开对释比文化依赖的原生动力文化

生态空间余留的理论分析。

一、释比文化面临自身生态空间变迁之挑战

生态环境或生态空间属于生态学范畴的概

念。生态学主要研究生长在不同的自然环境中的
植物怎样摄取和贮存阳光中的能，处于不同 “社
区”的植物和动物怎样通过相互影响，和通过土
壤、降雨等自然条件的无机物的作用来利用阳光
中的能。同一社区的有机物摄取、交换和使用能
的系统称为生态系统。美国著名人类学家、文化
唯物论的倡导者马文·哈里斯指出：“因为文化
有许多用途，所以在很多生态系统中人尽管是重
要的因素，但不是必不可少的因素。生态系统主
要是研究人与人类各种文化和其他有机及无机环

境在生态上的关系，生态系统的研究即是人文生
态学 （或称文化生态学）。”④而美国学者斯图尔
德则更确切地指出：“文化生态学是就一个社会
适应其环境的过程进行研究。它的主要问题是要
确定这些适应是否引起内部的社会变迁或进化变

革。但是，它还结合变革的其他过程来分析这些
适应。这一方法要求对社会和社会机构之间以及
它们与自然环境之间的互动进行考察。”⑤简而言
之，上述人类学家所阐述的文化生态学的意义在
于确定人类各种文化在生态上的关系，以及是否
引起人类社会变迁。
释比作为羌族宗教文化的代表者和传承者，

在羌族传统社会中也是知识的拥有者和传授者。
人们通常把由释比在社会生产中参与或推动而产

生、形成、发展的，反应羌族文化传统的诸如神



话传说、信仰观念、图腾崇拜、法事占卜、唱经
图经、习俗礼仪、宗教祭祀、象征仪式乃至文化
艺术、思想道德、精神风貌等的文化现象称为
“释比文化”。就释比在羌族社会和羌族文化传统
中的重要地位而言，释比文化可称之为羌文化或
羌族宗教文化的核心内容。因此，基于当前社会
的急剧变化与遭受现代文明冲击造成的某些羌族

释比文化正在消失的现状，如一批颇有见识的老
释比的相继谢世而后继乏人，古老的祭山大典趋
于减少，某些释比唱经和释比图经逐渐鲜为人知
等，使得我们发掘、保护和传承羌族释比文化具
有十分强烈的时代紧迫性。特别是５·１２汶川大
地震后，羌族释比文化遭遇的处境十分严峻，释
比文化自身生态空间变迁面临不可逆转的趋势。
可见文化符号变迁视阈下羌族释比文化生态空间

的考察研究具有极其重要的现实意义。
事实上，文化变迁始终存在，伴随人类社会

历史发展的进程之中。正如马林诺夫斯基所言：
“文化变迁是一个社会的现有秩序，即社会、精
神和物质文明从一种形式转变为另一种形式的过

程……从最广泛的意义上说，文化变迁是人类文
明的永恒因素；它无处不在，每时每刻都在发
生。它可能是由各种因素引起并在社区内自发产
生，也可能是通过不同文化的接触而发生。在第
一种情况下，它采取独立进化的形式；在第二种
情况下，它构成了在人类学中通常称之为扩散的
过程。”⑥依此论之，释比文化自身生态空间变迁
之挑战来自何处？５·１２汶川大地震对羌族地区
造成的毁灭性的破坏已是众所周知的事实，但地
震对羌族村落社会细微入深的影响却是鲜为人知

的符号记忆———房屋倾塌、村落消失、水源中
断、重建家园、产业转型、异地搬迁、寻根访
祖，等等。在此不可抗拒的外力推动之下，众多
羌人不得不加快了融入现代文明生活的步伐。对
此，２０１８年１１月笔者在理县桃坪乡增头寨的田
野访谈中感受颇深。增头寨无论从建筑风貌还是
地理位置都可称之为典型的高山羌寨，但地震后
传统的石砌房屋建筑已成断垣残壁，留守村落的
基本上是５０岁左右的中老年人、妇女和学前儿
童。村里的原生产队长、年逾古稀的周大爷告诉
我们，被颂之为羌族神林、神山、白石祭坛、神
树以及祭祀大典等之类的释比文化的表现内容，
那都是解放前听说的故事，解放后这一切都没有
公开出现在村民的视野之中。改革开放后为了文
化旅游宣传的需要，人们热心挖掘和传播，但对
村民的社会生活和生产活动没有太大影响和价值

意义。周大爷说，像他家的火塘三脚架只是专门
放在一间屋子里供游客参观的一件器物，对他们

的生活已产生不了任何的实际作用。特别是震后
大多数年轻人选择离开故土，到条件优越的地方
就业工作。甚至从幼儿学前教育开始，人们便倾
向于到山下的乡镇上或县城中购买房屋或租房屋

居住，以便让孩子从小就接受比在山寨中更为优
质的教育。⑦由此可见，释比文化自身生态空间
已悄然发生变化。我们知道，释比文化自身生态
空间是由人的因素、环境的因素、文化的因素构
成的文化生态系统，在此系统中培育出释比文化
的信仰内涵、思想精髓和精神实质。故释比文化
自身生态空间变迁必然对释比文化的发展带来实

质性的挑战。
毋庸置疑，地震使大量羌寨村落、民居、建

筑、碉楼等古羌文化的标记从人们的视野中消
失，许多羌人被迫背井离乡，告别养育他们和孕
育他们的文化、记叙他们的历史的村落，就此而
论，释比文化的根魂何在，何以为续？客观地
说，释比文化自身生态空间变迁之挑战已如期而
至。在我对羌族地区几位健在的有较高威望和影
响力的释比的调查与了解中，他们也感觉到了自
己传承的文化已经快到濒危境地，尽管他们也热
爱着自己的文化，但迫于社会经济文化迅速发展
带来的冲击和诸如地震等自然灾害对羌族地区自

然生态的破坏，当代羌族年轻人对释比文化的心
态已经是敬而远之了，释比们已招收不到门生
了，如理县薛城镇三寨的余全生释比告诉笔者，
他精通羊皮鼓舞、祭祀、法事、唱经等，却在古
稀之年早已无有徒弟伺候左右了，而他自己懂得
的释比文化精髓也只有偶尔在邻里相邀时感受到

一点礼仪上的至尊，或有时在田野调查者的期望
中被捧入文化展演的殿堂。⑧再有茂县沟口镇水
若村二里寨的肖永庆释比，肖释比说他懂唱经、
礼仪、庆典、祭祀、占卜等，特别精于茂县地区
流行的释比占卜 “索卦”。⑨ 据茂县文化界人士
讲，肖释比在羌族地区有很高威望，但肖释比的
境遇与羌族地区所有的释比是一样的，甚至比其
他释比面临更大的无法传授自己掌握的释比文化

而让其失传的危机。⑩笔者认为，这种危机最主
要的原因是肖释比自身已经脱离了释比文化赖以

生长和发展的文化生态空间，简单地说就是羌族
传统村寨。肖释比作为当地有名的非物质文化遗
产传承人，早在２１世纪初就已经住进了他在县
城里的住所，而他在二里寨的老家已经变得十分
清冷，只作为他偶尔的栖歇之所。肖释比曾经一
度在茂县古羌城与其他释比及其众多羌文化展演

者一道，为传播和弘扬羌族传统文化尽职尽责。
释比的职能已在悄悄地发生某些位移，诸如脱离
生产劳动、远离故土村落、告别神山神林、淡漠
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白石神像、疏漏经文传诵、少有徒弟培养，等
等。释比职能的变化预示着释比自身的原生动力
文化生态空间正在被压缩或缩小，释比正在或有
可能成为人们传说中的文化符号象征。如若释比
自身的存在和发展难以为续，释比文化自身生态
空间将不复存在。现实的紧迫性是，在可以预见
的情形中，释比自身生态空间的改善靠释比自身
来解决和推动已无可能，这对释比文化来说一个
严峻的挑战。释比文化是释比的内在涵化和外在
雕塑，故此，释比文化传承人的培育是释比自身
生态空间良好转变的先决条件。
释比在羌族社会中整体的存在和影响正在受

到削弱，甚至是趋于消亡的地步。在传统意义上
讲，释比作为一种历史存在，作为羌族文化传统
的符号象征，在羌族社会中具有崇高的地位和产
生着重要的影响。因为 “人在其符号世界中———
在语言、艺术、科学中———他开启了一条新的路
程，这条路程，是一条逐渐地和持续地把他引向
对客观世界有一种崭新的理解的理论生活或反思

生活的路程”瑏瑡。从古代到近现代，直至中华人
民共和国成立之前，地处岷江河谷沿岸和周围半
山或高半山的羌人，偏居一隅，交通落后，消息
闭塞，经济凋敝，人们日常生活和村落社会经济
活动对释比的依赖性很强，那时基本上一个村寨
就有一个或者几个释比，释比在羌人中享有崇高
威望，在羌族社会生活和日常生产劳动中起着重
要作用。但随着羌族地区社会的发展进步和生产
力水平的提高，释比已是人们简言可述和屈指可
数的存在。据官方调查，目前汶川有２３位释比，
理县有１４位释比，茂县有１２位释比，共计４９位
释比。瑏瑢这种现状告诉我们，羌族释比文化处于十
分艰难的境地，保护工作任重而道远。虽然学界
重视羌文化保护传承的研究，并做了诸多有益的
实际调查和科学探讨，取得了不少积极的成果。
但岷江上游羌族释比文化内蕴深厚，抢救与保护
工作又迫在眉睫，开展岷江上游羌族释比文化可
持续性保护研究，仍然是学术界义不容辞的责任。
释比作为羌族宗教信仰的代表者是沟通人与

神之间的桥梁，而作为羌族文化的传承人则是羌
族社会中知识文化的集大成者。由于释比承载的
羌族的历史和文化时代久远，可以说释比是羌族
历史存在和文化符号的表征，我们考察研究羌族
释比理应具有历史的视野和文化的认知。这就如
台湾学者王明珂所指的 “历史心性”。他说：“我
以 ‘历史心性’来指人们由社会生活中得到的，
一种有关历史、时间与社会构成的文化概念。而
我所称的 ‘历史心性’，却只是一种模糊化的叙
事倾向。在许多 ‘兄弟祖先故事’中，我们可以

了解此叙事倾向；同时，每一叙事中的符号，都
可能或多或少地修饰、改变此叙事倾向。”瑏瑣 所
以，就羌族的历史演变和现实分布状况论之，各
地区羌族释比的表现特征差异较大，其呈现的文
化现象也各有不同。再有，羌族有语言无文字的
历史演变深深地烙印在羌族释比文化口传心授的

文化传统之中，因而各地羌族释比传承的文化内
容也因人而异，这些历史缘由、地理分布和文化
传统等客观因素基本规定着羌族释比的历史存

在、现实状况和未来走向，同时也是释比文化应
对自身生态空间变迁之挑战的内在张力和协调各

方力量谋求自身发展的符号动力因子。

二、释比文化所处文化生态空间变化之压力

整个文化可以被看作是人类社会对特定环境

相互作用的一种生存系统。构成文化的各种特征
在生存系统适应中的作用是不同的。文化生态学
主要是了解那些与环境作用关系最密切的文化特

征。瑏瑤根据我们对文化生态学的已有认知，一种
文化的构成因素，如语言、文字、技术、社会习
俗、精神信仰、人生礼仪以及行为习惯等诸特
点，在其相互适应的过程中有着不同的反应。故
考察文化生态过程必须衡量其文化自身发展的张

力大小及其与周围环境的适应程度，这是文化生
态空间应有的属性和内涵。据此考察分析，笔者
认为，以村寨为中心形成的羌族释比文化生态空
间主要由羌族民居、建筑、碉楼、祭坛，以及被
冠以原始宗教色彩的神山、神林、神树等文化符
号元素构成，是羌族释比文化赖以生存的文化土
壤或文化生态环境，是岷江上游羌族释比文化可
持续性保护的基本保障。这里，笔者主要就田野
调查亲历，反映释比文化所处文化生态环境变化
之压力的几个主要羌寨村落，即汶川县阿尔寨、
萝卜寨、羌锋村、布瓦寨，理县箭山寨等做一大
致的介绍和阐释。
汶川龙溪乡的阿尔寨，可称得上是 “释比世

家”之地，是汶川县的释比文化传承之地。这里
由已故老释比余明海为中心组成的祖孙三代的释

比世家把阿尔寨的释比文化营造得非常浓郁。早
在２００６年笔者借参加中国汶川首届古羌文化节
之机造访了阿尔寨。阿尔寨的羌族民居建筑、碉
楼、宗教祭坛、白石神像、释比唱经、释比法
器、猴头帽、神杖等深深地吸引了我。古羌文化
节闭幕次日，阿尔寨举行了隆重的祭山会。祭山
会仪式在９４岁高龄的余明海释比的率领下，由
杨贵生、朱金龙、朱光亮、余世荣释比共同主
持。在阿尔寨寨子旁边林地的祭坛上，四周围满
观看的人群，气氛庄重、肃穆、神圣。释比击鼓
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念经，先是向祭坛顶端的白石神敬香，在祭坛顶
部插柳枝，然后杀鸡，并把鸡血淋在白石上，再
后杀羊祭献白石神。祭祀仪式充分显示了羌族对
白石神的虔诚信仰，也是对释比文化信仰内核的
完美诠释。祭山大典或祭山会是羌族的主要宗教
祭祀活动，由祭司 “释比”主持。祭山实际也是
祭天，因为羌族的祭祀活动中，祭天最为经常，
祭山时必祭天。祭天，最早见于 《北史·宕昌
传》，曰：羌人 “国无常法……唯征伐之时，乃
相屯聚；不然，则各事生业，不相往来。……俗
无文字，但候草木荣落，记其岁时。三年一相
聚，杀牛、羊以祭天”瑏瑥。表明羌人的祭天习俗
古已有之。２００８年５·１２汶川大地震，阿尔寨
遭到极大的破坏，幸无人员遇难，但地震对这个
峡谷中的古老村寨打击巨大。２０１６年１０月２９
日当笔者再次站在这片神圣的土地上，眼前的一
切已发生极大的变化。寨里的碉楼、祭坛、民居
建筑等已然涂上了灾后重建的痕迹。余世荣等几
位释比在接受我们的访谈中讲道，灾后寨子里有
３０多户人家的房屋全部坍塌，其余人家房屋都
不同程度地遭到破坏。同时，道路被毁、碉楼坍
塌，自然生态环境遭遇严重破坏，一定程度上具
有山体滑坡的次生灾害风险。在地震灾害初期，
阿尔寨为了规避周围的地质、生态等方面的危
害，由于缺乏科学的考察、判断、分析，在不成
熟、周全地整体性临时搬迁过程中导致村寨群众
的经济损失和村里非物质文化遗产的流失、损坏
等。瑏瑦从这些来自阿尔寨民众不经意的言谈之中，
我们大致可以看到阿尔寨释比文化生态空间面临

的压力。
汶川县雁门乡萝卜寨，地处海拔１９７０米的

高山台地上，是汶川地区规模最大的黄泥建筑的
羌族寨子，也是羌族非物质文化遗产 “文化生态
空间”保留最为完整的地方。笔者曾于２００５年、
２００６年等多次在萝卜寨做田野。寨子有２００余
户人家，大约１０００余人。萝卜寨是羌族民居和
民俗保存完好的最古老的寨子，素有 “云朵上的
街市”“古羌王的遗都”之称。寨子中民居建筑
大多以黄泥夯实或片石和泥土垒砌为墙，上用木
材、树枝和泥土覆盖为屋面，以三层为多，也有
二层、四层。瑏瑧２００６年７月１日，首届中国汶川
古羌文化节在萝卜寨隆重开幕，一个有着悠久历
史的民族在这古老的村落上展示其灿烂、神奇和
多彩的文化习俗。首届古羌文化节的胜利召开，
也让这个古老的村寨一举成名。据 《汶川县抗震
救灾志》记载：萝卜寨———中国最大、最古老的
羌寨，在２００８年５·１２汶川特大地震中瞬间被
夷为平地，２２６户人家的房屋全部倒塌，寨内７２

条巷道无一完好，有５０００余年历史的古老房屋
建筑变为废墟。瑏瑨据统计，萝卜寨在这次地震中
共有４４人遇难，文化资源和其他设施也基本被
破坏。萝卜寨原有的龙王庙古迹及附属设施、塑
像、庙中设备等也损毁严重，东岳庙也全部被毁
坏。特别是９３岁的释比张福良，在地震当天遇
难，他是羌区有名的羌族释比之一，这是羌族释
比文化的一大损失。瑏瑩萝卜寨在震前，无论是自
然生态环境还是人文地理环境在整个羌族地区都

是无与伦比的。笔者至今仍然清晰记得２００５年
暑期第一次看见萝卜寨时的景致———寨子依山而
建，２００多户由黄土墙构筑的土木结构房屋簇拥
在一起，二至三层，错落有致，层层叠叠，井然
有序。整个寨子由４条主要通道和１６条辅助通
道连通。通道环环相扣，连通各家各户。站在高
处远望，整个寨子掩映在绿荫丛中，宛如一座铜
黄色的神秘古堡，散发出古朴的民俗遗风；东岳
庙遗址、莲花庙、古老的神树、白石神像、石敢
当、古羌建筑等为寨子包裹着浓郁的古羌文化芬
芳，让人注目遐思。如今，遭遇劫难的萝卜寨，
在灾后重建中已焕发出更加蓬勃的生机，但逝去
的文化遗产名目如何在如潮的新生事物的冲击下

培育和成长，这应该是释比文化生态空间寻求自
身张力需要力求考量的问题。因为 “在自然环境
和人的活动之间，总有一个中间项：一个特定目
的和价值的综合，即一个知识和信仰的实体。换
句话说，就是文化型式。文化本身不是静止的，
对自然条件既能适应又能改变”瑐瑠。
汶川绵虒镇羌锋寨，古名簇头，位于绵虒镇

南两公里的岷江西岸、簇头沟旁。簇头沟溪水在
此汇入岷江，二者之间山嘴形若箭头，羌民在此
依山建房而居。羌锋寨是汶川县境内建在岷江边
的少数几个羌寨之一，也是由成都通往羌族居住
区所见的第一座羌寨，素有汶川 “西羌第一村”
之称。羌锋寨拥有典型的羌族民居和碉楼，民俗
风情浓郁，精美的羌族民间刺绣工艺远近驰名。
１９９６年文化部授予羌锋寨 “中国民间民族艺术
之乡———羌绣之乡”称号。瑐瑡羌锋寨有６０多户人
家聚居，垒石为室，白石神供奉于门上或屋顶四
角。寨后最高处有水池一座，从远处引来溪水然
后依势流到各家各户，表现出羌民善于利用水利
的聪明睿智。寨中有一座石砌古羌碉，高１１层，
约２５米，突兀挺拔，历经风雨考验而坚不可推。
古碉位于簇头沟旁，呈四角式样，由泥土、石
块、木材堆砌而成，底部有道十分低矮的门，内
部有木楼梯能攀到碉顶。碉楼已有很久的历史，
就连村里最老的老人也说不清它的来历。但可以
肯定的是，碉楼经历了１９３３年的叠溪大地震而
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完好无损。在５·１２汶川大地震中，羌锋村
９５％的房屋倒塌，冠有 “千年不倒之碉”的碉楼
也遭到了极大的损坏，它的塔体出现了裂缝，顶
部和底座遭到严重破损。特别是碉楼墙面上由著
名社会学家费孝通先生冠名的 “西羌第一村”也
只剩下了个 “羌”字及费先生的名字。显而易
见，地震对羌族文化资源的损坏程度难以估量，
正如灾后地方抗震救志等文献记述，汶川龙溪乡
阿尔村、雁门乡萝卜寨村等地被夷为平地，龙溪
“羌人谷”、绵虒羌锋村等羌文化原生态资源受到
严重破坏。瑐瑢羌锋寨的远近闻名还与一位时年８６
岁的释比老人有关。王治升老人是土生土长的羌
锋寨人，是汶川县第３批国家级非物质文化遗产
名目羌年代表性传承人。王治升自幼跟随父亲学
习释比文化，后又受到堂兄王治国的指点，掌握
了释比文化的精髓。王治升懂释比唱经、祭祀、
还愿、羊皮鼓等，经常受邀参加羌年节庆活动和
大禹祭祀活动，充当庆典和祭祀仪式的主要引领
者。在采访中有村民告诉笔者，羌锋寨周围自然
生态环境比较脆弱，每到雨季常有山体滑坡和泥
石流灾害发生，这是制约羌锋寨经济、文化发展
的一个很重要的因素。由于客观条件的影响，留
守村寨的主要是老人和妇女，年轻人大多在县城
或内地谋发展，这是寨子里冷清的原因之一。瑐瑣

当笔者问及释比文化发展最核心的问题，即释比
文化传承人是否后继有人的话题时，村民们都报
以惋惜的声音，这也是笔者每次拜访王治升释比
总为他不提及自己徒弟之事所感到的困惑。如果
我们要对此给出一种解释，让释比文化在时空中
飞升，成为羌族文化传统中的永恒主题，从符号
学的视阈阐释，释比文化即是羌族宗教文化的象
征，而 “一个象征符号体系，它所做的是在人们
中间建立强有力的、普遍的和持续长久的情绪动
机，依靠形成有关存在的普遍秩序的概念并给这
些概念披上实在性的外衣，它使这些情绪和动机
看上去具有独特的真实性”瑐瑤。应该说，羌锋寨
是羌族释比文化的一扇窗口，虽然经历岁月风尘
之洗礼，遭遇自然灾害的毁坏，经受文化变迁的
冲击，但释比文化在此自身生态空间变化之压力
中仍然努力保持着发展的态势和展示着人们心愿

的情绪外衣———释比文化，羌族文化传统的符号
意指：文化长青，文化生态空间长存。
在汶川村落的调查中，布瓦寨给我留下了极

为深刻的印象。布瓦寨位于汶川县城威州镇东
北，地处岷江支流杂谷脑河与黑水河交汇处的保
子关山梁上，海拔２１００多米。在我已有的认知
中，布瓦寨最留得住人们记忆的是全国首屈一指
的黄泥羌碉和感人至深的龙山太子坟的民间传说

故事。当然，黄泥羌碉让布瓦寨远近闻名。而龙
山太子坟，曾经家喻户晓的故事，如今已成为文
化与品牌的象征。就是这个故事还原了今天的布
瓦寨，把历史和现实连在了一起。瑐瑥在布瓦寨的
释比文化中，有许多关于羌碉和太子坟传说的故
事。让人痛心的是，５·１２汶川大地震改变了这
一切，摧毁了人们心中古老、美好的文化遗产
———黄泥碉楼、黄土房屋建筑，等等。布瓦寨黄
泥羌碉在震前尚保存完好的有５座，并于２００６
年被列入国务院公布的第六批全国重点文物保护

单位。布瓦黄泥羌碉在地震中受损严重，目前保
存较好的只有两座，均在灾后恢复重建中得到了
很大程度的加固和修复。瑐瑦布瓦黄泥羌碉修建的
历史悠久，建筑技术精湛，是古代羌人建筑艺术
和劳动智慧的真实写照。笔者在与住在碉楼旁的
一对老年夫妇的访谈中了解到，布瓦寨共有４个
村民小组，大多数人家的房屋在地震中毁于一
旦，没有倒塌的房屋其内部结构损毁也相当严
重，根本不适合人居。灾后寨子里的年轻人求学
深造的、谋求发展的、远嫁他乡的等都纷纷融入
到了国家经济社会现代化发展的浪潮中。寨子里
作为释比文化符号象征的神树林在大跃进时期被

砍完。山后有座求雨较灵验的东岳庙现已不复存
在。两位老人特别告诉我们，地震之前他们寨子
里人们的饮用水为井水，地震后井水突然干涸，
无水可打，所以只能从山上修沟引山泉水饮用。
两位老人还告诉我们，羌族释比文化中的祭山、
崇拜白石的风俗习惯已不多见。瑐瑧诚然，布瓦寨
在羌族释比文化中的文化生态学意义远不是 “布
瓦 （木娃）”这样一个对村寨的称呼或命名，而
更深刻的是在文化内涵上雕塑着羌人的内心世界

和精神信仰。“木娃”，羌语为 “天之子”，这样的
称号可以溯源于羌族创世史诗与英雄祖先神话。
“布瓦”是今天人们对这个 “在云朵上的村寨”的
称呼，“木娃”则是羌族内心世界对自己的一种认
同。“布瓦 （木娃）”具有的这种文化内涵，赋予
了布瓦寨神奇、独特、诗意的图景。瑐瑨

理县薛城镇的箭山寨是一个典型的羌族世居

村落。箭山寨海拔约２８００米左右，是一个高山
羌寨。寨子背靠山林，依山而建。寨子周围是村
里的耕地，因其位于高山上，受气候、地势等因
素影响，耕地普遍干旱。５·１２汶川大地震前的
箭山寨是我所见过的羌寨中最为典型的村落，一
个从服饰、语言、饮食、习俗、礼仪等方面体现
出纯正的南部羌语特征的羌寨。之所以这样认
为，是有如下方面的认定：一是其房屋建筑采用
羌族的传统建筑方法，即房屋的墙体全部是石头
砌成，房顶四角安放着白石，里面用木头分层构
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架和布局———底层牲畜住，中层人居，顶楼神
栖。箭山寨５０户左右的人家，几乎家家房屋都
是这样的建筑，房屋高大，气势雄伟。二是房屋
大门的钥匙和锁均用木材做成，采用从里向外开
锁的方式，充分体现了羌人的智慧。三是箭山寨
的房屋几乎是户户相连，家家相通。据调查询
问，这样布局村落，首先是为防卫，其次是为了
节省石材，所以箭山寨的房屋建筑背背相靠，整
个村寨形成一个可以相互联系、相互策应的统一
体。四是寨子后面的山林里有神树林、祭坛、神
树等羌族原始宗教文化信仰符号。神树林显得格
外的庄重和神圣，不允许人、畜进入。五是箭山
寨的名称，羌语为 “泽达贝”，意思是 “神居之
所”。六是箭山寨是考古发现之新石器文化遗址。
当年四川大学考古队在童恩正、林向的带领下在
箭山寨 （建山寨）考古发掘，发现 “有与甘肃仰
韶文化相似的彩陶”瑐瑩，说明古羌人很可能与西
北向南的迁徙活动有关。七是箭山寨有位著名的
释比，当时人们叫他朱端公。朱释比懂古羌语，
善于做法事驱邪治病，击鼓念经，祭祀还愿，等
等，是一位远近闻名的释比。可惜，这一切都已
成为历史的尘埃，随风逝去。箭山村在５．１２大
地震后，因全村房屋都不同程度的出现了裂缝，
成为危房不能居住，于是被推倒，夷为平地，村
落所在地改为耕地，一个经历千百年的集中的羌
族建筑群落就这样消逝在社会变迁的洪流中。我
曾经这样认为，像羌族这样有语言无文字，具有
悠久历史的古老民族，村寨是他们的根，文化是
他们的魂。如今，自古以来供他们栖居的房屋不
仅被毁，而且彻底化为灰烬，成为过往的记忆。
正如汶川县前文化馆馆长汪老先生所言，羌族传
统村落的身影渐渐远去，羌族释比文化的根脉何
以为续。这样的境遇对于羌族释比文化而言，其
文化生态空间变化带来的压力，某种程度上是制
约释比文化发展的决定因素。瑑瑠

羌族释比文化生态空间的变化带来的挑战是

空前的。除了上述之例，还有笔者田野调查足迹
所到之地的理县的山寨、九子寨、增头寨、休溪
寨、大蒲溪寨、桃坪羌寨，茂县的黑虎寨、二里
寨、坪头寨、牟托寨，松潘县的小性乡，北川县
的陈家坝，邛崃的直台寨、木梯寨等，这些羌族
村落都不同程度地存在着释比文化自身生态空间

变化的压力。特别是像从汶川龙溪乡整体迁徙到
邛崃南宝山的直台寨和木梯寨，这里的释比文化
的培育与发展更是面临十分艰难的境地，释比文
化生态空间的构建或重塑举步维艰。正如直台寨
村民何大爷所言，他们仍然十分怀念曾经生活的
故土，那里的高山、森林、药材、野兽；那里的

神山、神树、白石神像；那里金灿灿的土地，玉
米、土豆、青稞、麦子、荞子；那里尽显羌人建
筑艺术的石砌房屋、建筑、碉楼，等等，是他们
祖祖辈辈历史积淀的文化生态遗留，是释比文化
生态空间的活态呈现，然而这些都已成为他们心
中的永远的念想。瑑瑡这应该是释比文化发展面临
的普遍性的问题。这是因为，一是地震后释比文
化原有文化生态环境确实遭到破坏或损毁，二是
震后羌人迁徙所面对的新的文化生态环境及其适

应程度，三是整个社会经济、科技、文化、信息
的日新月异的发展对释比文化造成的文化生态的

处境化变迁的影响。

三、释比文化依赖的原生动力文化生态空间余留

羌族释比文化是记录羌民族历史心性的优秀

民族文化，在西南少数民族中具有独特的比较研
究价值，是中华民族传统文化的组成部分。保护
好岷江上游羌族释比文化，是增强中国文化软实
力的文化战略和国家战略的组成部分。鉴于当前
一批颇有学识的老释比相继谢世而后继乏人，古
老的祭山大典趋于减少，某些释比唱经、图经的
逐渐鲜为人知等现状，反映出羌族释比文化正在
消失，更凸显抢救、保护羌族释比文化的时代紧
迫性。基于羌族地区自然生态环境趋于恶化，灾
后村寨破损严重，释比文化自身生态环境急剧变
化，释比文化生存发展面临严峻困境和挑战的状
况，从实际出发阐明释比文化依赖的原生动力的
文化生态空间余留，这应该是实现释比文化原生
动力文化生态空间余留的最佳途径或行之有效的

方法。文化人类学意义上的原生动力该如何理解
或解释，目前还没有现成的定论。美国著名人类
学家罗伯特·Ｆ．墨菲的观点或许会给我们很大
的启发，他说：“文化的能力、创造和运用符号
的能力，同时也就是抽象思维的能力，这是一种
独特的人类属性。”瑑瑢就此深入领会和理解，笔者
认为，文化的原生动力应该是某种文化内在的促
进该文化生长和发展的并表现该文化特质的因素

或属性。
首先，释比文化的原生动力就是以村寨为中

心的文化生态环境的营造。因为以言传身教和口
述记忆为主要传承手段的羌族释比文化，离开其
赖以生存发展的以村寨为中心的文化生态环境和

传承人，必将面临十分尴尬的境地。保护好释比
文化生态环境，抢救、保护和培养释比文化传承
人，探索研究羌族释比文化的可持续性发展道
路，符合岷江上游羌族村寨文化生态空间余留的
实际情况，是岷江上游羌族释比文化可持续性保
护的必然选择。故笔者这里阐明，羌族释比文化
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生态环境是以村寨为中心的文化符号表征，由羌
族民居、建筑、碉楼、祭坛，以及被冠以原始宗
教色彩的神山、神林、神树等文化符号元素构成
的文化生态有机体，它是羌族释比文化赖以生存
的文化土壤或文化生态空间，是岷江上游羌族释
比文化可持续性保护的基本保障。但就当前羌族
释比文化生态环境营造的考察来看，要完全满足
其上述文化符号表征和文化符号元素构成已不大

可能。基本的事实是，释比文化依赖的原生动力
文化生态空间余留已经发生重大变化。其中的因
由复杂，但最为主要的是经济社会现代化发展的
冲击对羌族传统村落结构和社会生活方式造成的

影响。故我们 “研究文化变迁必须考虑三个现实
因素，即较高文化的影响，它所指向的本土生活
的实质，以及在两种文化之间的反应所导致的自
主变化现象”瑑瑣。照此阐释分析，２００８年５·１２
汶川大地震前，羌族人已经感受到社会进步和经
济、技术、文化现代化发展对自身的推动作用并
快步跟上社会发展的潮流。羌族年轻人认为，改
变贫困落后的首要选择是读书考学，而落选的高
中生、初中生也激流勇进，进城学技术，外出务
工，经商创业等。留在村寨里的年轻人也因地制
宜，响应政府的号召和引领，依靠科技振兴乡村
经济。可以说羌人的认知结构发生着根本性的变
革，传统的民居、建筑、碉楼、祭坛、神山、神
林、神树等，对他们来说只是唤起他们记忆深处
民族心性的符号象征，即使这些作为民族特性的
象征符号完整无缺地以实物性的存在呈现在羌族

人面前，它也抵挡不了经济飞速发展带来的物质
和精神上的愉悦对羌族人的吸引和依附。而这一
切又在５·１２汶川大地震后引起突破性的变革，
羌族传统的建筑结构、房屋样式、经济模式、服
饰装束、行为礼仪、信仰习俗等，乃至社会生活
的方方面面无一不在朝着现代社会的发展方向迈

进。这可以解释为：“文化朝着人对自然力的更
大控制和人获取更大的生命保障方向运动，在这
个意义上说，文化过程是进步的。简而言之，文
化是一种符号的、持续的、积累的、进步的过
程。”瑑瑤笔者认为，地震等自然灾害对羌族传统村
落结构和社会生活方式造成的影响主要有如下几

个方面：一方面是地震造成房屋建筑等居住空间
的破坏，人们被迫远离原来以村寨为中心的文化
生态环境，这样便加剧了释比文化依赖的原生动
力文化生态空间的缩小；另一方面是地震带来羌
寨经济结构的巨大变化，虽然这一变化在地震前
就已开始，但地震使人们认识到加速促进经济发
展模式变革的必要，由此引起羌寨村落社会生活
的巨大变迁；再一方面是灾后重建、灾后援建等

国家和社会力量的介入使羌族地区基础设施、经
济建设、社会生产、信息技术、生活方式和水平
等有了跨越式的发展，这使人们对自己的事业和
生活的规划有了更为广阔的选择性空间。在上述
大背景的直接影响下，以村寨为中心的释比文化
原生动力的文化生态环境的营造倍加艰巨和困

难，需要十分周全的考量和科学的规划。
其次，释比文化的原生动力就是要充分利用

羌族村寨和释比文化共有和相通的文化特性以及

相依相存的实际。岷江上游羌族释比文化可持续
性保护，如果缺少对羌族村寨和释比文化共有和
相通的文化特性以及相依相存的实际的全面把握

和充分利用，就不可能有效展开对羌族传统文化
的抢救与保护，故准确把握释比文化依赖的原生
动力的空间余留也是应对羌族释比文化生态环境

遭受自然灾害的冲击和社会现代化影响的一项重

要措施。笔者认为，像羌族这样在中华民族历史
上没有自己的文字而用语言、服饰、建筑、村
落、白石、神林、神山、羊皮鼓、崇拜、礼仪、
传说、神话等文化象征符号来承续自身历史和保
有自身文化特性的古老民族，其村寨是他们的
根，文化是他们的魂。就羌族村寨和释比文化共
有和相通的文化特性论之，羌族以村寨为中心形
成的文化符号群，记录和演绎着羌族的民族心
性，可以说村寨是羌族文化的诞生之地或发祥的
摇篮，村寨是羌族 “家”的集合体。羌语 “家”
发音为 “机国”，意为 “神护佑之地”，这是有特
别文化内涵的符号象征。这里主要谈三点。一是
羌族房屋的建筑构造具有明显的文化区分，即底
层牲畜住，中层人居，顶楼神栖。这一点已鲜明
体现了羌人在神的护佑中生活着。二是羌族堂屋
中的火塘三脚架具有的特定的文化内涵，即火塘
的三脚架分别代表火神、男祖先神和女祖先神。
这表明羌人在日常生活的细节上时刻与护佑着他

们的神灵产生着膜拜或敬仰上的期许和展望。三
是羌族房屋顶四角位置安放的白石和中央位置设

置的白石神祭坛。我们知道白石是羌族神灵的象
征，而房顶中央白石神祭坛供奉的白石却是羌族
最高神———天神的象征。还有，羌族崇拜树神，
在白石神塔上插树枝，在房屋的外墙上画上一颗
树，等等。所有这些可以推论羌族以 “家”的文
化符号构成的房屋是沐浴在神性光辉之下的人神

共居的圣殿。由这样的家与家的集合形成的村寨
聚落便是羌族释比文化发祥的摇篮，再由村寨聚
落向四周扩散形成和演变的诸如碉楼、祭坛、神
林、神树、神山、猴头、神杖、羊皮鼓等文化象
征符号，它们既是羌族村寨的文化记忆，又是羌
族释比文化的外在表现和符号象征。“文化符号
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的任意性并不意味着他们是异想天开、反复无常
或莫名其妙的东西。它仅意味着符号的意义由人
类设定，并不是绝对的或固有的。虽然他们具有
任意性，符号却是社会生活的结合剂和人类思维
过程的组元。他们具备只有于相应的社会背景中
方可理解的深远意义和重要目的。”瑑瑥这应该就是
羌族村寨和释比文化共有和相通的文化特性，或
者可以说羌族以村寨为中心形成的文化符号群既

是羌族传统文化的重要表征，也是羌族释比文化
的重要表征。羌族村寨是释比文化的生根之地，
释比文化在羌族以村寨为中心的文化符号群中生

长开来，变得枝叶茂盛，成为羌族传统文化的核
心和灵魂。故我们所谓 “村寨是根，文化是魂”
就是为了阐明羌族村寨和释比文化共有和相通的

文化特性，二者相依相承，互为你我。但在文化
符号变迁视阈下，二者之间的张力在不断拉大。
由于羌族以村寨为中心的文化生态空间遭遇地震

等自然灾害的破坏和经济社会现代化发展的冲

击，这给释比文化依赖其原生动力某得自身良好
发展带来严峻挑战，也是羌族村寨和释比文化自
身处境化变迁导致在二者协调发展、共同繁荣羌
族传统文化所面临的实际困难。
再次，释比文化的原生动力如何在充分利用

羌族村寨和释比文化共有和相通的文化特性以及

相依相存的实际中实现突破是释比文化未来发展

繁荣的关键性命题。一方面随着全社会现代化进
程的不断推进，羌族地区的产业结构、基础设
施、房屋建筑、生活条件等同样在加速变革和快
速发展之中，羌族人民也在全方位地融入现代社
会的发展潮流之中，享受着经济发展和技术进步
带来的丰厚物质生活和现代文明给予的优质精神

生活的喜悦与快乐，羌族传统的物质的和精神的
生活方式在人们越来越多的选择性遗忘中逐渐稀

释，这是释比文化原生动力遭遇的文化生态空间
变迁的一个突出问题。又一方面在地震等自然灾
害的影响下，羌族以村寨为中心的传统的文化生
态环境连同其自然生态环境遭受极大的破坏，许
多村寨已不再适合居住，人们被迫整体性地向周
围或山下河谷地带迁徙，有些村寨甚至异地迁徙
安居，羌人从此告别他们祖祖辈辈千百年来生长
的故土。村落的损毁，村寨的消失，房屋化为乌
有，神山、神树、白石神塔和祭坛等成为远望的
光景，释比文化赖以生长的文化生态环境遭受如
此严重的破坏，这可以说是对释比文化原生动力
的极大的削弱，因为释比文化没有了自身赖以生
长的土壤，其发展前景确实令人担忧。再一方面
５·１２汶川大地震后的这１０多年来，羌族地区
在国家灾后重建工程的推动下，社会生产力发展

水平、经济技术、信息化程度、交通运输条件等
方面上了一个很大的台阶，这个台阶放在通常的
发展速度上来讲至少需要３０年到５０年的时间。
羌族地区经济社会这样的快速发展推动着当代羌

族人思想认识上的突破性变革，他们开始站在现
代社会物质文明和精神文明发展的崭新端口上思

考着自己民族的未来和发展方向，既执着于追求
技术进步和信息化发展以振兴羌山大地，又致力
于发挥民族传统文化优势以造福子孙后代。这样
的目标让人称赞，令人神往，催人奋进。问题是
在技术进步和信息化发展的前提下，羌族传统文
化的优势却遭遇着艰难的抉择。如今的羌族年轻
人已经很少有人愿意拜释比为师学习释比文化，
而释比则基本上是无徒弟可带，羌族释比文的传
承面临后继无人的境地。所以说释比文化的原生
动力如何在未来的发展中实现实质性的突破，这
确实是一个关键性的命题，需要各方科学决策，
搭建有效性的发展平台。
文化叙事符号图景中的羌族释比文化生态空

间，是一个古老的话题，也是一个常新的话题。
说它古老，是由于在这组文化符号中释比的人物
故事具有神话般的色彩。如果说我们认定羌族的
古老可以在甲骨文中找到其文化符号的象征，而
释比人物的古老我们只能依据其神话传说的语言

符号加以佐证。照此分析，我们今天讨论羌族释
比文化是在２１世纪的时代叙述一个古老文化的
故事。然而，文化的古老性决定了文化本身的可
持续性或永续发展的可能性，这是我们当下讨论
羌族释比文化的基本依据，也是我们认定羌族释
比文化是一个常新话题的符号学意义规定。正如
前苏联当代美学家鲍列夫认为：“在艺术中，符
号就是思想的具体感性基础的袒露。”瑑瑦 又说：
“符号的功能造成了符号的关系场，要领会一个
符号，必须首先知道它所代表的那个对象 （符号
的对象意义）并理解符号本身的意义 （符号的涵
义）。”瑑瑧从鲍列夫话语符号的话外音中我们可以
懂得把握羌族释比文化生态空间余留的两个最基

本的符号要素，即释比人物故事和释比文化，前
者正日趋变成真正的现实的传说符号，后者将逐
渐在符号叙事图景中建构其可持续性发展的文化

符号世界的崭新图像。

结　语

文化的发展，说到底是人的发展。在人类文
化符号学的视阈下，人是符号的主体。不言而
喻，在我们对羌族释比文化可持续性保护的目标
中，对释比文化传承人的保护是首要的和基本的
目标。这也是本文阐释 “文化符号变迁视阈下的
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释比文化生态空间”的主旨。需要强调的是，释
比文化从哪里来，到哪里去，这是符号叙事图景
中的两个端口。回答释比文化从哪里来的问题我
们已经有了足够的依据或符号指称，诸如有关释
比文化的神话、传说、白石、神山、神林、神
杖、猴头帽、羊皮鼓等，这些用语言表述出来的
文化符号使我们对释比的起源、职能等有了比较
全面系统的认识和了解。然而，我们目前对释比
文化到哪里去的问题则感到多少有些困惑，甚至
是看不到方向或希望，这并非危言耸听。而事实
是，在释比文化生态环境遭到自然灾害的严重破
坏和现代化冲击的文化符号语境下，我们力图寻
找到一条释比文化可持续性发展的有效路径。诚
然，羌族释比文化作为羌族宗教仪式、神话、艺
术、文学、礼仪、习俗等的符号象征，向我们展
示着其对于宇宙、世界、人类社会的认知和看
法，形成保持文化自身规律发展的特性。文化的
这种特性可以使我们认清其可持续发展的目标，
虽然枝叶繁杂，我们总能依据释比文化自身的实
际情况和现实发展的可能性，把握其生态空间的
总体目标，即羌族释比文化传承人的保护与培
养、羌族释比文化保护平台的建立、羌族释比文
化保护机制的建立、羌族释比文化产业平台的建
立。这当中，首要的核心的目标是羌族释比文化
传承人的保护与培养，这是释比文化得以保持可
持续性发展或永续发展的最终动因，是释比文化
发展的最根本的内在动因。在此意义上讲，在学
术上就文化符号变迁视阈下羌族释比文化生态空

间的研究，是积极应对和参与羌族文化生态保护
工程的重要内容之一，同时也是新时代中国特色
社会主义生态文明建设的题中应有之意。
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