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民族交往交流交融视阈下清江流域
撒尔嗬的历史过程与文化呈现

龚志祥  向唐卉

(东北大学 民族学学院,河北 秦皇岛066000)

  摘 要:溯源至夏朝的撒尔嗬是清江流域特有的丧葬仪式,其发展历史悠久,文化内涵丰富,经
历了起源、独立发展、继续发展、创新发展四个阶段。独立发展阶段呈现为巴楚文化交流,继续发展

阶段呈现为中原文明浸染与儒家文化融入,创新发展阶段呈现为多元文化交融。撒尔嗬作为各民

族共建共有共享成果,为研究民族交往交流交融提供了典型范例,其地方知识创造和经验价值对传

承民族文化、促进多元文化理解具有重要意义。
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  一、研究缘起

2023年10月,习近平总书记在中共中央政治

局第九次集体学习时强调:“促进各民族广泛交往交

流交融,以中华民族大团结促进中国式现代化。交

往交流交融,是增进民族团结、铸牢中华民族共同体

意识、推进中华民族共同体建设的必由之路。中华

民族在各民族交往交流交融中铸就,中华民族伟大

复兴也必将在各民族交往交流交融中实现。”[1]这一

重要论述联结理论与实践,为新时代党的民族工作

和民族地区各项工作指明了方向,为各民族共同团

结奋斗、共同繁荣发展提供了行动指南。

民族交往交流交融是各民族在社会变迁中必然

会经历的事象。民族交往交流交融理论可溯源至马

克思、恩格斯关于人类普遍交往的思想。交往是唯

物史观的重要范畴,指在一定历史条件下现实的个

人、群体、阶级、民族、国家之间在物质和精神上相互

往来、相互作用、彼此联系的活动。[2](P54~62)民族交

往是民族发展过程中的重要方面,并在交往基础上

延伸为社会、文化、信息、教育等方面的交流交融。

交往的重要作用之一就是促进文化的发展与传播。

在长期的民族交往交流交融过程中,本民族文化与

外来文化进行不同程度的文化交流交融并发生文化

变迁,从而产生了接受、适应(同化或融合)、抗拒等

不同的结果,并最终呈现为不同形式的新文化。[3](P63)

民族交往交流交融为文化交流交融提供了重要途

径,文化也是各民族交往交流交融的重要媒介,民族

与文化的不可分割性决定了二者交流交融的必然

性。文化交流交融引起文化涵化,发生文化变迁,文
化变迁反过来又会促进民族交往交流交融。所谓文

化变迁,即由于族群社会内部的发展或由于不同族

群之间的接触而引起的一个族群文化的改变。[4](P90)



  ① 访谈人:向唐卉。被访谈人:王陆空,男,56岁,撒尔嗬传承人。访谈地点:野三关镇青龙桥村张氏葬礼。访谈时间:

2024年1月29日。
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文化涵化是文化变迁的重要内容,是指异质的文化

接触引起原有文化模式的变化,即不同文化接触后

由于异质文化的不同从而造成原有文化的改变,主
要有接受、适应及抗拒三种结果。

撒尔嗬是清江流域特有的丧葬仪式,也是一个

独特的文化事象,其形成、发展是本土文化与外来文

化交往交流交融的历史过程。撒尔嗬发展历程分为

起源、独立发展、继续发展、创新发展四个阶段,每个

阶段撒尔嗬与外来文化都发生了不同程度的文化交

流与交融,并不断进行创新性发展和创造性转化。

笔者从民族交往交流交融视角出发,以湖北清江流

域的撒尔嗬为例,基于撒尔嗬文化核心区域湖北省

巴东县野三关地区的田野调查,分析其历史过程和

文化呈现,探讨民族交往交流交融历史过程中各民

族共建共有共享文化符号的地方知识创造和经验

价值。

  二、族源记忆与田野呈现

撒尔嗬可溯源至土家文化的重要源流———巴文

化。撒尔嗬本身并非单一文化的产物,有学者认为

其与原始社会的歌舞艺术相关,也有学者认为其与

原始社会的丧礼有关,还有学者认为其是原始社会

巫术观念的产物。[5]综观现有文献,笔者认为,撒尔

嗬起源于土家先民原始社会阶段的巫术观念、祭祀仪

式和歌舞艺术,是这三者有机融合的产物,即在日常

生活中,巴人通过长期劳动实践,结合巫术观念、祭祀

仪式、歌舞艺术三个特性创造了最初形式的撒尔嗬。
撒尔嗬的起源与土家族族源记忆有着紧密的联

系。土家族起源,大致可以追溯至商代。学者多持

土家族族源多元论,现实中大多数土家族民众认同

自己是巴人后裔,尤其是清江流域撒尔嗬文化盛行

区域的土家人。早在商朝末,土家族的先民巴人就

曾协助周武王讨伐商纣王。在著名的牧野之战[6](P1)

中,巴师奋勇杀敌,向敌军进攻时载歌载舞。《华阳

国志》载:“巴师勇锐,歌舞以凌殷人。”因此也有人认

为,撒尔嗬来源于鼓舞士气的舞蹈。之后,在汉王刘

邦的部队里,巴师多次担负冲锋陷阵的重任,为部队

鼓舞军心起到了积极作用。这在《后汉书·南蛮西

南夷列传》中有所记载,刘邦赞其歌舞“此武王伐纣

之歌也”。
撒尔嗬中的图腾崇拜、祖先崇拜是撒尔嗬起源

于土家先民原始社会的巫术观念、祭祀仪式的重要

证据,主要表现在歌词、舞蹈及仪式元素等方面。
撒尔嗬的歌词中存在大量的祖先或信仰的元

素,在此,以田野调查中搜集到的歌词《引魂童子》
为例:

亡人面前三碗饭,风吹饭碗白散散。一手

扯在东约庙,二手扯在普桃山。只有三手无处

扯,留到孝家做引魂。引魂童子走忙忙,引着亡

魂到东方。东方有个丙丁金,要把金子讲分明。
在生又说金无用,死后还要念经文。引魂童子

走忙忙,引着亡魂到南方。南方有个甲银木,要
把木子讲分明。在生又说木没用,死后还要木

遮身。引魂童子走忙忙,引着亡魂到西方。西

方有个人贵水,要把水子讲分明。在生又说水

无用,死后还要水抹身。引魂童子走忙忙,引着

亡魂到北方。北方有个丙丁火,要把火子讲分

明。在生又说火无用,死后还要火点灯。引魂

童子走忙忙,引着亡魂到中央。
《引魂童子》主要描述了歌师希望引魂童子能够

做的事情。引魂童子,即给亡者灵魂引路的人。不

难发现,歌词主要是表达引魂人能够为亡者灵魂带

好路的朴素愿望。此外,撒尔嗬歌词中还存在白虎、
家神、廪君、向王天子等元素,这些都是土家族祖先

崇拜与图腾崇拜的重要象征。[7]

撒尔嗬的舞蹈动作也体现了其图腾崇拜与祖先

崇拜。“猛虎下山”是一个难度较大而壮观的舞蹈动

作。舞者跳着跳着,忽听鼓师鼓点一变,二人中的一

个猛地跳跃腾空,一掀舞伴,两人躬身逼视,忽而击

掌、撞肘,前纵后掀,一跃一扑,做出猛虎扑食的动

作,嘴里还发出阵阵虎啸声。最后,一人被另一人挽

着,从头顶上空翻过来,动作形似老虎觅取食物的过

程。前半段,像虎逼近猎物,时而用前爪触及猎物,
猎物还未到手,又一阵跃起扑向猎物;后半段,一个

高空跃起扑向猎物,获得猎物的过程,很像一个勇敢

的斗士,给人威严、雄健的感觉。整个过程生动展现

了土家人似老虎一样狩猎的勇猛。为此,笔者访谈

了当地传承人之一王陆空。①

向唐卉:比如说这个动作,最开始是怎样有

这个动作的呢?
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  ① 访谈人:向唐卉。被访谈人:谭祖林,男,55岁,农民。访谈地点:清太坪镇史家村仙池峰景区。访谈时间:2024年2月9日。

② 访谈人:向唐卉。被访谈人:向爱军,男,60岁,农民。访谈地点:清太坪镇史家村四组。访谈时间:2023年7月18日。
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王陆空:你说学动作吗? 我们那时候就是

跟着师傅学就行了,老辈人怎么跳,就怎么跳

咯。你要问为啥子要学老虎,我觉得可能就是

觉得老虎凶,大家就喜欢学它跳。
在村民眼中,老虎凶,实质上是对老虎勇猛果敢

品质的印证。野三关地区山势陡峭,林木茂密,为老

虎生存提供了合适的地理条件,加之土家族先民本

就是以狩猎为生,模仿虎的形态动作更有助于在恶

劣的自然环境下生存。
撒尔嗬作为丧葬仪式,其特定的程序中始终保

存着与祖先崇拜密切的特殊仪式。在此记述笔者在

田野调查中观察到的尸体入殓及开棺、下葬的简要

步骤,以便理解。
尸体入殓(亡者为76岁谭姓老人):笔者到

达孝家时,亡者衣服皆已穿戴好,其身着蓝色长

布衫,黑色鞋子,脸上盖有黄色符纸,整个人安

详地躺在床上。此时,亡者身体尚有余温,看上

去似是沉睡一样。(尸体停放在亡者生前的房

间内)待给亡者穿好衣服之后,过一会儿,就要

把亡者尸体放入棺材。灵堂初步布置完毕,需

要将棺材抬到堂屋并摆在板凳之上,棺材前面

摆放着一张大红桌子。(灵堂必须是堂屋,堂屋

是一个家庭用来供奉祖先的地方)这些摆好之

后,就只需将尸体放入棺材。此时,一切准备好

了,男士帮忙将尸体抬出房间。(这一过程,男

士并不能直接接触尸体,而是将尸体放在一块

木板上抬出去。在此之前,需要用绳子对尸体

进行处理,方便之后抬动尸体时用绳子而不是

直接用手接触)尸体抬出房间之后,将木板放在

棺材旁边的两条板凳上,停一段时间后才可以

放进棺材。这一过程称为“上踏”。在棺材里面

撒上白灰,以防尸体腐坏,撒上白灰之后,需要

用杯子口印出与亡者年龄一样数量的印迹出

来。这些完成后,就将尸体放入棺材。之后,还
需调整尸体摆放的位置,揭开盖在亡者脸上的

符纸。最后,将棺材盖上。
开棺及下葬:揭开盖在尸体上的“盖脸纸”,

割断脚上的“绊脚绳”,亲人看最后一眼(此时必

须有人查看尸体位置是否有挪动),保证尸体平

放,方可盖棺,然后出丧。将提前准备好的绳

子、杆子、“篾”(竹条)等物品拿出来,对棺材进

行捆绑,方便之后众人抬着棺材前往下葬的地

方。时辰一到,先放“起身炮”,众人开始抬着棺

材前进。前方有人为其沿路撒“买路纸”,一直

抬到下葬的地方。即将到达目的地时,再放一

次鞭炮。此时,村里一些懂风水的人要来帮忙

看看棺材下葬的位置是否正确,待所有事项准

备好,即可下葬。将棺材放进“井”(即墓坑)里,
埋土即可。
当地村民表示,尸体入殓时最好是热的,准确来

说,尸体进入灵堂(堂屋)应该是热的。如若冷尸,则
会对后人造成不好的结果,会招致亡人灵魂不满从

而带来祸端。土家人相信万物有灵,相信祖先灵魂

的存在,从而愿意完成仪式中的行为,以祈求平安。
关于撒尔嗬的起源,有很多传说,这些传说故事

同样也佐证了撒尔嗬是民族交往交流交融的产物。
与历史事实相比,传说更容易通过村民口口相传留

存下来,传说里面涉及到的人物故事也能从侧面反映

当时的社会现状。笔者在田野调查中搜集到的传说

和文献都有佛教文化、道教文化和儒家文化的呈现。
撒尔嗬起源于唐朝目莲和尚丧母的传说,是土

家文化与佛教文化交融的结果。[8](P86)唐朝时期,目
莲和尚丧母,亲自敲锣打鼓为母诵经哀悼。之后,许
多贫穷人家遇到丧事,若没有钱做斋,便学目莲和

尚,亲自为亲人悼念,邀请几个亲朋好友唱丧以驱邪

解忧,祈福禳灾。此为“散鼓子,散忧祸”,与当今土家

族部分地区流行的“丧鼓子”是一致的。
撒尔嗬起源于老母死后不能冷放的传说,是道

家文化与土家文化交融的结果。[6](P87)据传,有一家

土家人,母亲死后,因家里贫穷,请不起做法的道士。
父亲跟两个儿子商量:“你妈死哒,总不能把你妈冷

放到那里。我们三爷子自己跳吧。”① 因此,称其为

“三爷子合”。不难发现,此传说想表达一个观念,即
丧事一定要请道士做法,才算正式、正统、合理。

撒尔嗬起源于薛丁山与樊梨花的传说,是中原

文化与土家文化交融的结果。[6](P89)传说薛丁山休了

樊梨花之后,被困阳城,丁山不得已又去请梨花,梨
花装死不出,他信以为真,速令部下在其灵前击鼓踏

歌,自己悲痛欲绝倒地,梨花真相显露救活丁山,二
人同歌共舞。薛丁山与樊梨花的故事发生于李唐王

朝时期,将撒尔嗬与二者联系起来,直接反映了大唐

文化在土家地区的流行盛况。②
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  ① 访谈人:向唐卉。被访谈人:王陆空,男,56岁,撒尔嗬传承人。访谈地点:野三关镇青龙桥村企业服务中心。访谈时

间:2024年2月15日。
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上述传说有力印证了撒尔嗬在历史发展过程中

与佛教文化、道教文化和儒家文化的交流交融。撒

尔嗬并非单一文化的产物,包含了原始社会时期的

歌舞艺术、巫术观念、祭祀仪式等多种文化,这一时

期是撒尔嗬的文化发现或发明时期,奠定了撒尔嗬

的原始形态。在之后的发展阶段中,撒尔嗬不断融

合其他文化,发生改写、文化调适和对话,这有利于

社会交往。

  三、独立发展:巴楚文化交流

巴楚文化交流是撒尔嗬历史过程的第二个阶

段,时间节点大致划分为夏商周至秦,这一时期,文
化交流中更突出的是巴文化对于楚文化的涵化,也
就是巴文化受到楚文化的影响,但整体以保持巴文

化自身特性为主,部分接受楚文化,楚文化并未引起

撒尔嗬的内容、形式的根本性改变。
据文献记载,早期巴人的一支廪君蛮活动在清

江流域中下游一带,到了春秋战国时期,强邻楚国开

始西进扩张到清江中下游,巴人部落向西迁徙,最终

进入现重庆境内。西周初,巴人参加武王伐纣之战,
此时巴人有了较大发展。政治、经济等多方面因素

的叠加,为巴人的发展提供了有利条件,巴人在清江

流域逐渐壮大起来并在此定居,这为氏族内部文化

发展提供了条件,也促进了撒尔嗬的发展。但春秋

战国多战乱,巴人所在地区又处于要道,必然会参与

各种战争来捍卫自己的权益,加之与强邻楚国唇齿

相依,巴楚之间联系更为紧密,楚文化成为影响巴文

化的主要因素。当时社会生产力低下,巴楚民众之

间的社会交往虽然紧密,但也仅限于清江流域。而

清江流域范围内,巴人因交通、地理环境等因素的影

响,无法与楚人进行更为密切的社会交往,楚文化虽

然影响到了巴文化,但并未产生较深的影响。加之

巴人氏族领袖为了氏族内部统治稳定,也不愿意过多

接受楚文化的介入。这一时期,撒尔嗬的发展以独立

发展为主,即使受到楚文化的影响,也只是部分接受。
这种情形一直持续到秦朝大一统的到来。

除文献记载佐证商周时期巴楚文化的交流外,
撒尔嗬歌词的内容也可作参考。田野调查中,当地

撒尔嗬传承人之一王陆空先生将其手中现有的撒尔

嗬歌词版本念给笔者。据他所述,该歌词是最原始

的撒尔嗬歌词,包括开头、封神、封神十字、三国、唐

朝、宋朝、十二月、引魂童子、摇丧九个部分。
王陆空先生表示,“这些歌词是我小时候特意跟

着以前跳撒尔嗬的歌师学的,这都是一代代传下来

的,不是我随便编的。这里面《封神》讲的就是春秋

战国,《唐朝》《宋朝》讲的就是那个时代的英雄,这和

书上写的都是一样的,可不是随便编的。”① 可以发

现,撒尔嗬歌词具有传承性和真实性,尤其是涉及古

代历史传说或者故事,尤为关注真实性。《封神》中
的历史人物申公豹、广化天尊、太乙真人、哪吒、姜太

公,都是历史传说中春秋战国时期的人物角色,这也

从侧面印证了撒尔嗬对楚文化的接受。这些文化的

传播和输入以及对撒尔嗬文化的涵化,离不开强楚

的影响和介入。

  四、继续发展:中原文明浸染

中原文明浸染是撒尔嗬历史过程的第三个阶

段,时间可以划分为秦至改土归流前。这一阶段撒

尔嗬接受的外来文化影响主要是儒家文明,对其采

取融合的方式。所谓融合,是将外来文化中有利的

部分与本土文化进行结合,最终形成一种新的形态

或模式。这一时期撒尔嗬融合中原文明,表现为儒

家文明对撒尔嗬的浸染。
秦国势力越秦岭巴山南下,先灭蜀后灭巴,东进

灭掉强楚,建立起以郡县制为基础的中央集权政权,
最后一统天下,建立秦朝。秦始皇为了加强中央政

权对少数民族地区的有效控制,在全国推行郡县制

时,对蛮夷之地采取“以夷制夷,分而治之”[9](P35)政
策。这给清江流域的撒尔嗬发展带来了两个主要影

响,一是撒尔嗬拥有了独立发展的空间,二是撒尔嗬

受到来自中原文明的浸染。
(一)土家统治者接受中原文明的浸染

《隋书·地理志》载:“其左人则又不同,无衰服,
不复魄。始死,置尸馆舍,邻里少年各持弓箭,绕尸

而歌,以箭扣弓为节。其歌词说平生乐事,以至终

卒,大抵犹今之挽歌。”《蛮书》载:“夷事道,蛮事鬼。
初丧,鼙鼓为以道哀,其歌必号,其众必跳。此乃盘

瓠、白虎之勇也。”《归州旧志》载:“巴人好踏蹄,歌白

虎……伐鼓以祭祀,叫啸以兴哀,故人好巴歌,名曰

踏蹄。”[10](P68)通过这些记载,我们可以看出从秦到

唐时期土家族撒尔嗬形式发生的变化。从最开始的

“绕尸而歌”,“以箭扣弓为节”到“打鼓踏歌”的演变,
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  ① 访谈人:向唐卉。被访谈人:王陆空,男,56岁,撒尔嗬传承人。访谈地点:野三关镇青龙桥村张氏葬礼。访谈时间:

2024年1月29日。

② 访谈人:向唐卉。被访谈人:吴姓村民,男,66岁,农民。访谈地点:清太坪镇老虎坪村。访谈时间:2023年8月7日。
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说明了最开始的撒尔嗬是不打鼓的,后来才将打鼓

这一环节加进去。打鼓元素的加入,表明了外来文

化的浸染,这一外来文化很可能是来自于道教,这与

歌词中出现的“事道”“事鬼”有关,这两个词语直接

体现了道教文化对于撒尔嗬的浸染。此时,土家地

区统治者仍旧是本族人,土家地区统治阶层接受中

原文明的浸染,而底层民众不可能普遍受到中原文

明的影响,土家民众仍旧主导撒尔嗬文化,只有很少

的机会融入中原文明的部分元素。
打鼓元素的加入,合理解释了撒尔嗬为何被称

为“打丧鼓”。笔者田野调查时发现,撒尔嗬的名称

经历了“打丧古”“摇丧”“幺女儿嗬”“撒叶儿嗬”“撒
尔嗬”的演变过程,名称变化也反映了撒尔嗬文化的

变迁。丧古,意味吊唁古人(古人指亡人或者祖先)。
当地人表示,撒尔嗬的最初叫法就是“打丧古”。至

于为何叫打丧古,当地撒尔嗬非遗传承人王陆空是

这样认为的①:
向唐卉:王老师,关于这个撒尔嗬的叫法,

它一直就叫撒尔嗬,是嘛?
王陆空:最开始啊,它就叫“打丧古”,这个

古不是打鼓的“鼓”,是古代的“古”。这个古就

是说古人,那墨子叫古人呢? 其实就是已经死

哒的人和祖先。打丧古实质上就是一种吊唁活

动,就是说对死去的人和祖先表示悼念,我们打

这个古啊,是为了欢送他们。
因此,撒尔嗬文献中最早的叫法为“打丧古”,或

许出处就在这一时期。在这里,需要说明一下,村民

认为撒尔嗬最开始就是“打丧古”,并不与撒尔嗬起

源相冲突,源于夏朝图腾崇拜、巫术观念、歌舞艺术

的撒尔嗬后来加入了打鼓元素,遂延展出“打丧古”
并记录在册,这是现有文字记载中关于撒尔嗬最为

明确的称呼。当然,在这些文字记载中,丧鼓为“鼓”
而不是“古”,笔者认为这是二字同音的缘故,在长期

的发展中,由于“古”字书写较为方便,又或者“鼓”更
加形象,所以传至当代,这两种写法都有。

(二)土家民众接受中原文明的浸染

元明清时期,土司制度正式建立,标志着中央王

朝对于少数民族地区包括土家族地区的统治进一步

加强。实际上,土司制度也是对“以夷制夷,分而治

之”政策的继承与发展。这一时期,中原文明对于土

家地区影响较大的时段是朱元璋提出“文德以化远

人”的政策时期[11](P57)。土司地区为了保持与中央

王朝步伐统一,就须带头学习中原地区的汉文化,因
此,从上至下,在整个土家地区,形成了一股汉文化

学习之风,土家地区汉化程度提高,改汉姓,习汉文,
先进技术和知识进入土家地区,促进了社会发展。
但同时中央王朝又规定“蛮不出境,汉不入峒”,为土

家文化的独特性保留了一定的空间。土司阶层作为

土家地区的统治者,在中央王朝要求下最先习得中

原文化,并要求广大土民也开始习得中原文化。可

土民又因“蛮不出境,汉不入峒”的制度,不似土司阶

层接受中原文化程度深,有着固守传统的文化空间。
“蛮不出境,汉不入峒”与土司制度的实施形成了一个

互相制衡的局面,从而为撒尔嗬独特文化的保持提供

了一个理想地带[12],土家民众虽然有着撒尔嗬发展

的主导权,但中原文明的浸染作用越来越明显。
这一阶段,中原文明对撒尔嗬的浸染,造成了其

组成元素和唱词内容的改变。一是道士的加入,二
是独属于唐宋时期歌词的出现。田野调查中,吴氏

老人的丧礼就证明了道士之于撒尔嗬的影响。土家

族地区的撒尔嗬仪式一般为3天、5天或者7天,3
天最为普遍,持续5天、7天或者时间更久的丧礼,
皆因为需要道士卜算适宜下葬的时间,以免对后人

不利。而这位吴氏老人的丧礼持续了10天之久。
以下是笔者与吴姓村民的对话②:

吴姓村民:听他们说,这个老人的亲弟弟是

道士先生,自己会算,说这个老人死的时候不太

好,必须要等那天才能下葬,所以就搞了10天。
向唐卉:那我怎么没有在丧礼上看到道士

先生嘛?
吴姓村民:你说的那是几年以前的,要请道

士先生在棺材旁边守着吹唢呐。他这次这么

久,哪个受得了? 再说了,之所以这么多天,还

不是道士先生说的?
不难发现,道士在当代社会的撒尔嗬仪式中仍

有着重要位置。道士在撒尔嗬仪式中逐渐占据重要

位置,是中原文明对撒尔嗬浸染程度的证明。而前

文所述,原始撒尔嗬歌词中也有《唐朝》《宋朝》篇幅
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  ① 访谈人:向唐卉。被访谈人:向孔先,男,73岁,农民。访谈地点:清太坪镇史家村四组。访谈时间:2023年7月16日。

② 鄂西土家族苗族自治州民族事务委员会:《鄂西少数民族史料辑录》,1986年,第86页。

 长江大学学报(社会科学版) 2024年11月

特意歌颂这两个朝代的英雄事迹:“你为君我为臣,
万里江山平半分,仁贵打马来得快,悬崖陡坎跳下

来”,“讲文要讲包丞相,讲武要讲杨家将,杨家所生

八个将,会打会杀会扭枪”①,都是对当时朝代英雄

事迹的热烈赞扬,更是中原文明浸染撒尔嗬的有力

佐证。

  五、继续发展:儒家文化融入

儒家文化融入是撒尔嗬继续发展阶段的文化呈

现,时间为改土归流至新中国成立。这一时期,撒尔

嗬接受的主要是儒家文化的影响。儒家文化本就是

中原文明的重要组成部分,儒家文化融入土家文化,
实质是中央王朝中原文明的继续浸染。基于上一阶

段中原文明的浸染,改土归流政策的实施,打破了以

往土家先民与汉人交往的隔阂,中原文明播化的速

度和影响范围较改土归流前要大,接受儒家文化的

主动性突显。土家民众与统治阶层主动融合儒家文

化,顺势顺时创新撒尔嗬文化,随着外来移民涌入,
其发展成为各族共享的文化符号和民族地区与中原

地区的民族交往交流交融的文化呈现。
雍正年间,清政府完成了对武陵民族地区的改

土归流,这对土家地区的居住状况产生了积极影响,
土家地区与中原的经济文化交流频繁,文明程度提

高,人员交往增多,从最开始的“土皆民著”到“州民

客土杂处”[6](P99)。从唐朝羁縻制度开始,中央王朝

规定汉人不可进入土家地区,土人不可出土家地区,
这一规定很大程度上限制了土家先民与中原地区汉

人的交往。改土归流打破了这一规定,建立府县,委
任流官管理,以儒兴学,给土家地区带来了更大程

度、更大范围的儒化。从羁縻制度到土司制度推行

再到改土归流,民族地区开放是逐步推行的,从封闭

走向半封闭再到开放,民族地区的上层开始儒化,然
后是民众的儒化。

《禁端公邪术》一书记载:“尔等各存好心,力行

善事,自可获福远祸,切不可妄信罗神怪诞之术。”鹤
峰第一任知州发布文告《禁端公邪术》等,表明了汉

文化对土家文化冲击之大②。“端公”实际上是土家

地区的“巫”,极大地影响着土家先民的生活,土家人

民信奉其可以帮助土民与神灵沟通。但土家先民的

“端公”,在流官看来就是邪术,是不正统的。流官代

表的是中央王朝,为了加强中央集权,统治者希望人

民只信奉中央王朝认可的神灵。流官大力推行儒家

文化,涵化本土文化,用儒释道思想代替了土家人民

的以往信仰[13],建构社会治理体系。撒尔嗬的继续

发展与时俱进,在一个更加开放的文化空间展开,儒
家文化对其影响的广度、深度都会加深,在道教文

化、儒家文化的共同浸染下,撒尔嗬的文化创新顺应

了当时社会的发展方向,主导了当地的丧葬文化并

历久弥新。

  六、创新发展:多元文化交融

多元文化交融是撒尔嗬历史过程创新阶段的文

化呈现,时间为新中国成立以来,凸显撒尔嗬与时俱

进、包容开放的特征。此阶段,撒尔嗬的发展还可细

分为经典撒尔嗬盛行、现代撒尔嗬兴起两个阶段。
其中经典撒尔嗬传承传统式样的撒尔嗬文化;现代

撒尔嗬顺应现代化和市场化潮流,传承改编后的撒

尔嗬文化。

1949~1986年,是经典撒尔嗬盛行的第一个时

期,政府破除封建迷信,民间道士活动被禁。撒尔嗬

因其包容开放、与时俱进的特质,以其强大的生命力

寻找合适的方式延续了下来。以往喜爱跳撒尔嗬的

民众自发地将撒尔嗬的唱词以及表演形式进行了适

当改变,将儒家、道家、佛教以及其他文化杂糅在一

起,重新组合形成了现代社会最初形态的撒尔嗬。[14]

随着社会发展以及“百花齐放、百家争鸣”政策的影

响,加之民间信仰活动增加,对撒尔嗬需求增加,撒
尔嗬发展呈日渐上升趋势。这一时期撒尔嗬的唱

词、动作等以传统留下来的旧俗为主,称之为经典撒

尔嗬。经典撒尔嗬虽然也是多元文化的融合,但更

多还是对传统撒尔嗬的批判性继承,在符合当时社

会环境的前提下,融合了部分儒释道思想,去除了一

部分迷信元素,保留了较为原始的舞蹈动作和歌词,
成为土家民众哀悼亡人、社会交往的重要媒介。经

典撒尔嗬的发展一度盛行,使得土家人将祖宗遗留

下来的撒尔嗬的完整仪式进行了再现,民间再度兴

起了家族传承与师徒传承。
喜好跳撒尔嗬的个体寻找会跳撒尔嗬、会掌鼓

的师傅,以求学会这一技艺,爱好撒尔嗬的村民也会

自发观看前辈跳撒尔嗬,在自学中逐渐成为传承撒
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尔嗬的主要力量。一时之间,家族传承、师徒传承在

清江流域成为流行之势,该地区每一个村庄绝大多

数成年男子(改编之前的撒尔嗬,男性才有跳的权

利,女性不能参与)都会跳撒尔嗬,并形成了一种“互
相比较”的态势,只要哪家有丧事,会跳撒尔嗬的人就

会去抢鼓,抢着跳,以此来证明到底谁跳得更好。[15]

这种原始的原生态的表演方式成为土家族喜丧的重

要标志,也在不断盛行中引起了政府的重视。

1986年以来,经典撒尔嗬的展演在第三方力量

的介入下发生了改变,进入第二个时期,形成了以谭

学聪、黄在秀为代表的撒尔嗬的非遗传承模式,撒尔

嗬从丧葬活动转变为民间歌舞活动。[16]1986年,恩
施土家族苗族自治州巴东县黄在秀团队,作为湖北

省土家族撒尔嗬表演代表团,参加了全国第三届少

数民族运动会,进行了舞台表演。这是有记载的官

方性质的撒尔嗬舞台演出。[12]1994年,《东方迪斯

科———土家歌舞撒尔嗬》一文将撒尔嗬定义为歌舞,
并赋予其“东方迪斯科”的美誉。[17]1995年12月出

版的《中国民族民间舞蹈集成·湖北卷》将“跳丧”表
述为“土家族人民丧葬活动中特有的民间歌舞”。自

此,随着国家对少数民族传统文化以及非物质文化

遗产的大力弘扬,撒尔嗬逐渐脱离最初的丧葬性质,
演变为现在民间歌舞与丧葬祭祀并存的双重性质的

非遗活动,即现代撒尔嗬,现代撒尔嗬的展演内容、
展演人员、展演空间都发生了巨大的改变。[18]它的

出现是土家人民应对现代化浪潮主动作出适应的产

物。为了积极响应国家非遗传承保护政策,在现代

化社会中寻求传统撒尔嗬的一席之地,当地人民积

极主动对撒尔嗬进行改编,从歌词、动作到展演形

式,不断融入现代社会平等、自由、科学、发展的观

念,最终打造了一个面向全国的群众艺术“东方迪斯

科”舞台,现代撒尔嗬由此盛行。其所体现的多元文

化融合,更多是对现代社会文化的适应,在批判性继

承传统文化的基础上融合现代文化,并进行创造性

转化和创新性发展,虽然在继承发展的过程中出现

了商业化过重、神圣性丢失等问题,但仍然体现了撒

尔嗬是多元文化融合的产物。[19]

历经千年的撒尔嗬从原始社会、封建社会再到

现代社会,呈现了不同形态的展演形式。撒尔嗬文

化的历史过程证明其是各民族交往交流交融下共建

共享的文化符号和产物。从民族交往交流交融视角

探讨各民族文化交往交流交融,是研究民族文化交

融汇聚、创造性转化与创新性发展的重要维度,撒尔

嗬文化的历史过程和文化呈现是清江流域各民族交

往交流交融的文化结晶,为铸牢中华民族共同体意

识提供了地方经验和文化路径。
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