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从王侯之颂到平民之颂

摘要：“颂”之音声体裁在西周时期出现，用于高端祭祀仪式，体现人们对大自然敬畏，对尊者崇拜。

对逝者缅怀等诸多情感。颂由吉礼祭祀仪式所生发，其特征是在礼制仪式中以乐表达，由于其时尚未发明

乐谱与舞谱，《诗经》记录颂的文字部分，但不能忽略颂作为歌唱形态以及在仪式为用。《诗经》三颂为王

侯之颂，彰显高端。随着历史演进，颂既有与仪式相须为用，亦有脱离仪式为用，诸如当下歌唱体裁之颂

歌，亦独立成文学体裁样式。在山西临县的葬礼、庙会仪式中礼生承载的音声样态竟然与两周之颂的整体

特征相吻，差异为对象以及内容的变化以及曲调的市井性，这是将国家高端礼制仪式为用接衍为民间礼俗

仪式为用，以平民之颂活态存在。我们通过对临县丧礼仪式的考察辨析，把握颂这种形态的当下样貌，并

借助该活态样本“复原”历史，以认知颂之深层内涵。汉魏以降曾有过挽歌体裁，在下以为临县丧礼仪式

中的演唱形态虽与挽歌有关联，但更为重要的是对颂的．接衍。

关键词：颂；乐语；歌诗；与礼制／礼俗仪式相须为用；王侯之颂；平民之颂；活态传承

所谓非物质文化遗产，是在历史上生成、在传

统社会中经历长期而深厚积淀、活态传承到当下的

文化样态。从乐的视角，受制于稍纵即逝的时空特

性，许多历史上存在的现象我们不可能亲历与把握，

但却可以将历史文献与当下活态存在相接通，以探

求文化现象的“历史面貌”，这是所谓“回到历史现

场”、进入“历史的田野”的意义。近期我们来到

山西临县考察，在民间葬礼家祭仪式中感受到“颂”

这种音声体裁形式的活态存在，不能不慨叹传统文

化积淀的深厚，真是应对这种现象进行深入挖掘与

辨析，实地考察是接通传统不可或阙的有效手段。

一、“乐语”——歌诗的意义
《周礼》“大司乐”云：“以乐德教国子中、和、

祗、庸、孝、友，以乐语教国子兴、道、讽、诵、

言、语，以乐舞教国子舞《云门大卷》、《大咸》、《大

磬》、《大夏》、《大漫》、《大武》o”①这是对乐整体

表现的具象把握，可以分出不同层面。乐德应通过

乐语和乐舞形态以表达；乐语为兴道、讽诵、言语，

既能直接、清晰地表达人们的思想与情感，又非一

般性语言，是与乐结合的规范性和艺术性表达，或

称是音乐性的语言形态。所谓“故歌之为言也，长

言之也。说之故言之，言之不足，故长言之；长言

之不足，故嗟叹之；嗟叹之不足，故不知手之舞之、

足之蹈之也。”(《礼记·乐记》)郑玄注：“长言之，

引其声也。”这种音乐性语言周人将其定为“诗”——

在有语言明确性的意义上与乐相结合来兴道、讽诵、

言语，与乐相结合即为“歌诗”，在大司乐之乐正

辖制下由歌师承载，也是社会上人们广泛采用具有

音乐性表现的情感表达形态。乐德在歌诗的意义上

方能体现，礼乐中的歌诗在仪式中与经过编创的乐

舞整合起来方具整体形态。礼乐是礼制仪式与乐的

结合，而在乐中这乐语——歌诗是为人们交流思想

作者简介：项阳(1956～ )，男，博士，中国

艺术研究院音乐研究所研究员，博士生导师。

①[清]孙诒让：《周礼正义》卷四十二，北京：中

华书局，1987年，第1723—1725页。原标点本将《云门》

与《大卷》断为两曲，笔者据文意改。
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与情感的最直接方式。

中国历史上的礼乐形态，只有雅乐在三千年的

历程中沿袭了这种歌舞乐三位一体的样态，由是形

成礼乐之核心为用的意义，它种礼乐形态则在仪式

中或歌，或乐，逐渐脱离了乐三位一体为用，诸如鼓

吹乐。值得思考的是，歌诗为乐语，这乐语在礼乐

最高形态中与乐舞共用，并与仪式相须，以此成为

雅乐的有机构成，这是周公制礼作乐之时“六乐”的

意义。依在下看来，乐语是将当时社会上固有的诗

化音声形态一一歌诗用于礼乐之中。本来这六乐是

当时多氏族与方国的仪式乐舞形态，歌诗融于其中。

歌诗作为诗化音声形态可独立存在，在发展过程中

因不同使用方式而被冠以新的名称，这些命名都应

归在乐语——歌诗类下，诸如孔子编纂之《诗》，所

谓风雅颂者，都是歌诗或称乐语在不同使用场合以

成不同类型。这体现出民间人士创造和专业人士创

造与承载的双重意义。也就是说，作为具艺术性的

歌诗，既可出自民间歌手，也在其时由专业人士不断

提升，形成体裁与形式认同。所谓“歌师”者，以歌

唱为职业，而这歌唱之内容即为歌诗，由于在多种专

有场合广泛使用，依据不同使用场合形成不同风格，

遂有多种命名，依类可归之于歌诗、所谓乐语的意义。

二、“颂”之初义．——祭祀仪式为用的歌诗形态

颂这种体裁应该在农耕时代部落氏族方国阶段

已成，在天地之祭祀中感恩天地赐予，或称在感恩

中产生了颂的体裁类型。当先民们有了礼之“三本”

的概念，所谓天地与君师②，这颂的意义更是彰显，

作为体裁类分概念的凸显应从文献加以认知。从相

关记载看，“颂”一词的出现至迟为东周时期，《诗经》

中有“周颂”、“鲁颂”、“商颂”，这是高端祭祀用

乐体裁与类型的一种，《苟子·天论》卷十一有“从

天而颂之，孰与制天命而用之。”彰显自然与人类

命运之交结。

所谓“颂”，是为颂扬、颂赞。亦含敬畏、祝愿、

祈福之意。诸如祖国颂，恭颂大安之类。颂作为与

乐语相关的文体而存在，文字激扬、精炼，赞美意

味浓郁。汉代以降这颂常与赞集合为用，所谓赞颂

者，褒扬之意显著。

《诗经》中颂与乐相须在高端祭祀仪式中为用，

《诗经》“三颂”中有颂之内容。“周颂”是周王室

之宗庙祭祀乐章，基本为西周中早期创制，主要对

统治者歌功颂德，以及对祖先、天地、农神崇拜；

四篇“鲁颂”描述贤德的鲁公事迹，从养马、宴臣、

庆功、兴业建庙等角度加以把握，是对侯国君主励

精图治的赞颂；至于“商颂”，既有对商族祖先成

汤之颂赞，又有对商族后裔之宋襄公的颂赞，学界

以为是宋人仿周颂而作，又可称之为宋颂。

三颂中周颂产生的年代最早，且级别最高，属

王室之颂。对成汤之商颂是后世为之。三颂既有王

室为用，又有诸侯为用，可见颂在其时已成高端祭

祀仪式中为用的体裁样式，运用广泛。颂在这一时

段具有怎样的特征呢?

颂在高端祭祀、群体性参与的仪式现场为用。

从《诗经》“诵诗三百，弦诗三百、歌诗三百、舞

诗三百”(《墨子·墨孟》)的表述看，这颂为可诵、

可弦、可歌、可舞的技艺形态。如此，颂以文字表

述内容，以乐舞承载形成整体框架，在群体性高端

祭祀仪式中为用。这种形态在祭祀仪式——吉礼为

用的同时也扩展应用范围，在仪式中既可用于对世

间尊者崇敬，亦可展示对天地自然敬畏，还可用于

对逝者缅怀，这是我们对周公定六乐得出的基本印

象。周之《大武》，是其属下对武王伐纣成功的赞颂，

成为具有氏族象征意义的乐舞，其后被周公确立为

周之仪式性乐舞的最高存在。这颂最初记述更多在

高端，颂词在《周礼》中应由祝引领歌师承担，后

世之颂对这种形式既有承继，也有分离。

所谓形式分离，是指颂在初起时群体性礼制仪

式为用且歌舞乐并举。汉魏时期这颂有脱离仪式、

脱离群体性、脱离与乐舞相须，成为文学体裁的样

态的类型，即只念诵颂词而存在。也有先是专为礼

制仪式用乐创制，其后在转而服务于民间礼俗仪式

中为用，诸如《醉太平》、《万年欢》、《贺圣朝》等。

这些曲目原本为颂歌形态，其后有器乐化的存在，这

些作品在历史上当然是官属乐人之承载。脱离仪式

而存在的颂歌体常出现在人们的世俗日常生活之中，

诸如《祖国颂》、《北京颂歌》之类，彰显人们对自

然和国家乃至生活的赞美之隋。从这种意义上讲来，

颂歌体裁从仪式中走来，逐渐分离出既有以文学样

②“礼有三本：天地者，生之本也；先祖者，类之

本也；君师者，治之本也。无天地焉生，无先祖焉出，

无君师焉治，三者偏亡，无安之人。故礼，上事天，下

事地，宗事先祖而宠君师，是礼之三本也”。[清]王聘珍：

《大戴礼记解诂》卷一，北京：中华书局，1983年，第17页。
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态而存在、诸如《青春颂》、《泰山颂》等，亦有日常

生活中为用，呈社会生活中多种样态存在的样态。

三、颂从仪式的等级化走向平民化

颂这种体裁在社会生活中多层面为用，彰显其

与国人文化生活息息相关，在为用过程中不断发展。

颂的初始样态是借助于文字的把握，毕竟在其时尚

未有乐谱、舞谱生发。但对于颂应考量其用于礼俗

或礼制仪式，对自然界和人类社会中被尊崇的对象

以世间最美好的语言配之乐舞形态进行颂赞，在当

时社会中高端仪式为用，显现这种体裁生发之时的

“高贵”。颂与仪式相须，与乐相须或归于吉礼、凶

礼、嘉礼，所谓赞美、祈福、敬畏、缅怀诸种情感

融于其中。在数千载发展过程中，礼制仪式中颂的

形式一直存在，无论国家大祀、中祀和小祀都在使

用，且都为乐的体裁类型。

在礼乐中祭祀为重的核心理念下，礼制仪式与

仪式用乐有一个不断下移的过程，体现礼乐的多层

次、多类型和多风格意义。首先是国家制定相关制

度时某些仪式类型在地方官府中为用，诸如吉礼仪

式中祀和小祀用乐为宫廷和各级官府均有之；官员

升迁到任以及日月救护等多种礼制仪式用乐，亦为

地方官府所要实施者；各级官府卤簿仪仗用乐，所

谓“本品鼓吹”，这些仪式用乐类型均呈体系化。

原本礼不下庶民到官民共知、共用，这礼乐观念为

百姓认同，地方官府为用的礼制仪式接衍至民间成

为“礼俗仪式”，某种意义上是为国家礼制仪式的

俗化显现，这礼乐形态自然成为民间社会多种礼俗

中的广泛性存在。只有把握在制度下贯通式存在的

礼乐观念，方显中华文化所谓礼仪之邦、礼乐文明

的意义，这是国人精神层面的仪式性表达，是为中

华民族深层的文化追求，是我们认知当下乡间社会

中积淀着中国历史文化大传统的意义所在。

正是在国家礼制仪式体系化、等级化用乐的观

念下，历史上各级地方官府和军旅为用的礼制仪式

也五类俱全，多种与仪式相须的礼乐在程序和内涵

上具有同一性，本体形态上具有一致性，国家礼制

仪式以及礼乐本体(当然包括多种礼乐的体裁、类

型)也一并地方官府存在。我们通过文献梳理并与

实地考察相结合，把握乐籍解体后，承载国家礼制

仪式用乐、曾经的地方官府乃至军旅中的官属乐人

们服务于民间礼俗的转化过程，正是这个庞大专业

乐人群体及其承载的“文化下移”，将国家礼制仪

式及其用乐带人民间。③这些官属乐人将礼乐承载

用于民间社会，百姓们使用这些曾经的国家礼乐多

认同类型性意义，少有“等级化”观念，这便从官

方礼乐向“民间礼乐”转化。

四、颂“原生态”的当下存在

既然民间礼俗及其用乐多从观念和形态上对传

统国家礼制仪式及其用乐接衍，因此，我们走向“田

野”考察各种民间礼俗仪式用乐，既要把握“国家

在场”的深层文化内涵，亦要辨析这些礼俗仪式及

其用乐在民间接衍过程中差异性存在，还要考察哪

些属于历史大传统，哪些是当地民众改造的意义。

我们看到，国家五礼仪式用乐在乡间社会中均有存

在，成为传统文化中颇具特色的区域有机构成。

我们在许多地方的吉礼和葬礼仪式中所见，这

乐与礼俗仪式相须为用更多显现器乐化。在主祭程

序中，致祭多以致词方式，对所祭所祀对象或赞美，

或崇敬，或缅怀的情感以语言文字样态表达，然而，

走近山西临县，我们惊讶地发现葬礼仪式行奠程

序中延续了颂的初始形态——与仪式和乐队相须其

“乐语”——诗化语言全部由礼生以唱表达!

临县，位于山西吕梁山区，西依黄河与陕西佳

县相望，东临方山，南接离石，北靠兴县、岚县。

20多年前我在进行《中国音乐文物大系·山西卷》

考察之时曾造访此地，那时还比较贫困，但在2012

年我应吕梁地区文化局邀请考察当地元宵节文化，

社会经济变化之大令人吃惊，由于丰富地下资源的

开发，其经济也飞速发展。

2014年5月，中国艺术研究院戏曲研究所的

刘文峰先生、秦序先生和在下以及两位博士研究生

应临县文化部门的邀约前往考察民间礼俗仪式用

乐。我们走近其时已经是省级非物质文化遗产代表

作项目的刘晓弘唢呐乐班(现已成为国家级)，观

察由这个乐班所承载民间葬礼仪式及其用乐。在路

上，刘晓弘先生讲临县地区的葬礼仪式一般是下午

开始，隔日上午结束，两晚跨三天。他的乐班今天

所上“事业”是一位成姓老先生的葬礼，属喜丧。

车爬上一道梁，远远看到前面峁上突兀地有一

户人家，六个写有奠字的大气球上悬有黑色长带，

白字书写“严颜已逝，风木与悲”、“音容已杳，德

③项阳：《地方官府用乐机构和在籍官属乐人承载

的意义》，《音乐研究》2011年第1期。
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泽犹存”等句。我们下车向仪式现场走去。穿过近

百米插有“奠”字旗的小道，接几十米摆满帐子和

花圈且铺地毯的甬道，我们来到主家的大门口。老

先生的遗像和生平简介伫立在大门外显要位置。

父亲，成运富，生于一九二八年六月二十七日，

卒于二。一四年三月二十八日，享年八十七岁，出

生于临县林家坪镇白家峁村。

当时，家庭贫寒，缺衣少吃，家里上无片瓦，

下无立足之地，一年三次搬家，生活苦不堪言。父

亲三岁随爷爷到南庄，买了一孔烂窑洞居住。由于家

里无钱，没有上过一天学，十三岁开始给人打长工维

持生活。由于家中弟妹多，收入甚少，迫不得已二十

岁到了方山给人打工，挣钱养活自己及给家里一点补

贴。二十三岁得了病，浑身奇痒、破烂，可是无钱医

治，万般无奈，一边打工，一边抗病，终于战胜了

病痛。二十三岁返回了家乡，在家务农，有空到到煤

窑上刮煤粉，卖钱糊口。二十四岁与母亲成婚，凭自

己的辛勤劳动换来的钱买了几亩薄田，靠种地为生。

二十八岁那年，新民煤矿公私合营，被新民矿录用。

工作期间任劳任怨，踏实工作，成绩显著。从拉工

到采工，最后提升为总指导员，带领井下工人安全生

产。由于工作积极，效益突出，十几年安全无事故，

多次得到了嘉奖。五十五岁退休后，矿领导研究决定

继续留用，又干三年，然后回家。本应享享清福，可

总是闲不住，整天在地里忙活，还要伺候爷爷奶奶。

直到把爷爷奶奶养老送终。七十三岁，母亲又得病，

父亲夜以继日，陪伴到终。一生道路曲折，历经磨难。

养儿育女，呕心沥血，为了儿女省吃俭用，一辈子清

正廉洁，乐于助人，苦了累了一辈子，现在四世同堂，

人丁兴旺，生活安康，正是享福的时候，谁料得了重

病，医治无效，离开了人世，留下了无穷的遗憾。

父亲走了，父亲永远走了，儿女们再也看不到

父亲的音容笑貌，全家人沉浸在无限的悲痛之中。

父亲的一生是心酸的，父亲的一生是曲折的，父亲

的一生是坚强的，父亲的一生是伟大的。父亲虽然

没留给我们多大的财富，但留给了我们伟大的精神，

我们儿女们一定化悲痛为力量，继承您的遗志，团

结起来，共同努力，为国为家做出更大的贡献。祝

父亲一路走好，敬爱的父亲永垂不朽!

您的儿女们泣撰

二。一四年古历四月十四日

将老先生生平全文抄录，是因为下面的辨析不

可或阙。生平写得朴实无华，礼生唱颂即以此为底

本。院中乐声哀婉，人员络绎。事主家境不错，楼

房与平房错落，盖得比较排场。平房一拉溜有多间，

整个峁顶就是这一大户人家，其他住家向沟的方向

延伸。家族成员制作挂有老先生大幅照片的幕墙将

院子分隔，丧礼仪式在院子的这一边进行。靠近幕

墙处是刘晓弘先生的乐队，邻近院墙处摆放着硕大

的音箱，功率不小。因应晚上仪式需要，墙边矗立

着几个大的聚光灯。无论灯光还是音响都具专业等

级。灵堂设置在靠近大门处的屋前，不断有吊孝者

前来。正屋檐下悬有长条幅，上书榜示和视事以及

家族成员名单。“榜示”日：

中华文明，千古传颂。百善有先，首当孝敬。

赡养老人，百依百顺。逝后送行，特应慎重。吾父

不幸，三月亡命。丧礼诸事，实难自尽。择吉送终，

一切举动。今日开吊，后日送殡。烦劳亲友，家族

大众。不辞劳累，不讲轻重。善始善终，帮助完竣。

谨将执事，芳名鼻正。

所列“视事”有开穴、厨师、食库、礼孝房、

杂办、管水电、看响工、应奠、引祭、侍礼生、侍

地师、安席、捧盘、酒楼、茶炉、迎宾、司炮、管

花账、管卫生、邀客、陪厨、管车辆、打杂、看贫友、

礼生、总理大事等二十六个行当，上榜单者达近50

位，昭示丧礼隆重。在“榜示”下方窗户上挂有告

示牌一面，写有三天丧礼程序。

丧礼程序暨作息安排

15：00醒灵开奠 7：oo接娘亲 6：00出灵

16：00祭神 7：30早奠 9：00早饭

18：00晚饭 8：00早饭

20：00晚奠 10：00出祭

12：oo午奠

1S：00午饭

19：00点路灯

20：00晚奠

晓弘先生告知，这是当地丧礼仪式的基本程序，

中华孝文化的深层内涵通过民间礼俗仪式化显现。

平民百姓的丧礼，家族、邻里和亲朋好友聚在一起

缅怀逝者的同时既传播孝文化理念也增强着族群凝

聚力，体现社会和谐。吊孝的亲眷不断到来，他们

群体性地来到灵前祭拜，每一群体由其代表行三奠

礼，礼生此时既有致辞也有唱颂。礼生在此处唱颂

用的是当地民歌《绣金匾》的音调。一群亲友吊唁毕，

万方数据
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缟素的直系亲属叩拜答谢。又一群亲友到来，礼仪 在重复中延续。

例1 吊孝：礼生一《绣金匾》

8
万万千百入仙 境 全体家君一 阵 痛

j2
你是一颗 参天 树 全体家族 都 遮 住， (抽泣)

咱 们家世劳 作
家业 更 兴 盛

上 下 团结(着)一 股 劲， 风吹浪打不 摆 动。 (哎嗨哎)

即
你是咱的领头 雁 遇到大事在前 面 站

为 我们家族 千 千 万， 真情 永 不 断。 (哎嗨哎)

全体家族在呼 唤 二老在把回 头 看

万方数据
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112

人 间的 一切 终有 散． 心 内 真 遗 憾。

(乐队奏)

如 今你谁应 承 家族 跪 灵 堂

i36

虽 然 人走 情 意 长． 精神 放 光 芒。

(乐队奏)

』60

永 远 传递着 你 的 爱． 恩德

(乐队奏)

，8√

一 颗 树 上 铺 开 的 根， 骨头连肉 肉 连 筋。

(乐队奏)

(赵楠记谱、绘谱)
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20世纪70年代著名歌唱家郭兰英以《绣金匾》

赞颂周恩来总理，这首以山西左权开花调中《光棍

哭妻》④音调再创作的歌曲由一个独特契机使其流

传全国。近期我有关于区域民间音调的探讨，意在

把握依区域性民间音调不断创造的意义。@这首音

调在此地被用于吊孝时的颂赞，歌词诸如“你是一

棵参天树，全体家族都遮住。有你为我们做保护，

家家平安都幸福。”“你是咱的领头雁，遇到大事在

前面站。为我们家族千千万，真情永不断。”充满

深情颂赞逝者。前来吊孝者均与大家族有关，更多

是为近亲和远亲，颂赞内容贴切。

时间临近中午，缟素者在灵堂前地毯上跪了下

来，前排为长，依次跪列。乐队区域分成文场和武

场两部分，文场乐手居中，武场打击乐手在左侧，

功放设备和电子琴手在右侧。两位乐手持扎有白纱

的长尖奏出凄厉的音调，午奠开始。斜跨红色缎带

的礼生立在灵堂两边，宣告参加午奠的人员有“孤

哀子”之三子领媳妇和老人的女儿以及侄男、侄媳、

侄女，孙男、孙媳、孙女，侄孙男、侄孙女，曾孙

男等计30人，为老人的直系亲属。午奠由礼生主持，

以念诵方式将参加午奠的直系亲属姓名报上。

这些年我们在各地考察中见证了无数次民间丧

礼，在家祭(行奠)程序，多由礼生主持，家族成

员在凄清的乐声中奠酒、奠茶、奠香，或行三跪九

叩之大礼，或二十四拜。乐止，由主礼生对逝者致

颂赞之词。看得多了，对仪式程序和用乐有基本把

握，来到此地从告示程序所见并未有什么特别之处，

午奠伊始，我便感受到了临县区域丧礼仪式行奠用

乐之“不同凡响”：礼生将老先生的生平事迹全部

以唱的形式表达。原本老先生的生平只有数百字，

经礼生加工，演唱与乐队互动，四位礼生轮换演唱

颂赞，仪式之午奠程序持续了近两个小时。5月的

正午，在烈日蒸烤下，所有参与者都要经受考验，

许多最初跪立者渐渐坐在地上，礼生汗水涔涔却声

情并茂地将老先生一生及为家族贡献颂赞并传递给

在场者。

前面礼生以颂的形式面对吊孝群体时，我正观

察乐队演奏，未关注礼生之演唱。当我意识到午奠

中礼生演唱即为老人生平事迹扩展版，方刻意关注

这不同于它地的“独特”样态。在仪式中礼生将致

祭悼词在乐队配合下用唱的形式表达，我突然意识

到：这种形态莫不是兴于两周、三千年间仪式为用

“颂”形式的活态存在?考虑到此，一时间难掩激动。

何以在这里会有这种形态存在?这种仪式性的演唱

表达在此地是孤例还是常态?⑥

我向乐班班主刘晓弘先生询问：这礼生与他们

是否为一体?他讲主家分别约请，各自取酬，是民

间礼俗“上事业”的需要让他们聚在一起。他告诉我，

在临县有相当数量以民问礼俗需要生存的乐班，这

礼俗需要也活跃着相当数量的礼生群体，他们常年

服务于民间礼俗仪式，当地人对他们都了解与认同。

凡有事主约请，鼓吹乐班便会与礼生聚在一起，每

次与之合作的礼生并不都相同，这取决于事主。这

两个群体经常合作，不管主家请的礼生是谁，其所

用于演唱的曲调不会超出他们所掌握的范围。

这礼生如何把握逝者生平材料、并将其转化为

颂的唱词呢?民俗学专家、曾任临县文联主席的郭

丕汉先生向我们讲解他所掌握的情况。在当地，这

礼生是民间礼俗仪式的主持者，他们熟谙各种类型

的礼俗仪式及相关程序，这是民间礼俗不可或阙的

职业行为。在他看来，礼生在行奠仪式中以演唱形

式对逝者进行颂赞就应如此，若不如此当地人便以

为不合仪轨。这的确是很有意思的现象。当地人对

这种形态有文化认同，主家在给老人准备后事时其

家族成员注重相关材料的收集与整理，形成对老人

生平事迹的大致把握，为主礼生介入储备资料。老

人辞世后，主家在准备丧礼约请礼生团队时即将相

关资料奉于礼生(一般要有二至四人，视主家财力

以及参加葬礼家族成员的多寡而定)，这礼生由于

常态化地“上事业”形成相应底本或称套路，遇事

则在“底本”基础上换新内容，将老人一生事迹分

为不同阶段，采用当地人非常熟悉又相对易唱的音

调依词格填撰颂词，几位礼生合力将老人一生事迹

④参见黄虎《中国音乐地理·晋陕黄土高原区》所

附cD，南京：江苏文艺出版社．2014年。

⑤项阳：《民歌认知与思考三题》，《草原文艺论坛》

2014年第1期；《民歌认知续论一对花儿等歌种创承机
帝】的相关思考》，《南京艺术学院学报》(音乐与表演版)

2015年第3期。

⑥回到北京后上网搜索，“临县祭文”竟然有多条

专门视频，而且还有讲周边的方山县村民有事时到临县

相请礼生前往，可见临县以演唱形态的祭文在区域范围

内有独特性。
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整体展现。

礼生和百姓都熟悉的这些音调，既有长期流传

于民间的传统、或称区域音调，也有在当地民众中

流行度甚广的影视作品插曲以重新填词，多为单曲

体分节歌形式，如叙事歌一般。总之，顺口、易唱、

易记是基本原则。我们听到了由四位礼生共同承担

整个午奠仪式颂词的演唱，每位礼生都具备长时间

演唱能力(他们几乎每天如此，真是要练就好嗓子)，

在选择音调时礼生会充分考虑自身嗓音条件与特点

展现出各自喜好。我们看到，这几位礼生所选音调

既有适于柔和细腻、娓娓道来的类型，让孝子贤孙

慢慢体味；又有音调高亢，且旋律起伏较大、极富

仞l 2

感染力的演唱类型，容易引发在场者情感共鸣。某

种意义上，这些音调在区域范围内具有相对固化为

用的样态，可视为区域性的礼乐为用。四位礼生中，

有两位的颂赞代表老者直系亲属，是儿孙辈在颂赞

父亲和爷爷；一位代表外戚，是外甥在颂赞姑父，

尚有远亲与朋友吊孝的视角，彰显仪礼隆重的多层

次、丰富性为用。

首先演唱的礼生以近亲口吻，所用曲调为十

多年前流行的电视剧《杜十娘》主题曲《长相依》，

原曲表达缠绵哀怨，而这里所用曲调尽显委婉平和，

显现家族成员的关爱以及对逝者的敬重。将其置于

前面当显家族成员对近亲的礼敬之意。

一切突然难遵循， 姑父姑母都看病， 怀念过去再看如 今， 不由得泪淋淋。

5

劳动做工 很辛勤， 为人处事有 水平， 老实做人你常叮 咛， 以后来了提不 成。

73

去年姑父你把病得， 跑到医院看 你去(ge)， 问寒问暖问亲 切， 不知新病情有反 复。

27

说声姑父来干事业， 姑母相陪在 枕边， 过去的事情 复面 前， 不由两眼泪连 连

34
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姑父姑母的负担重， 坚强不屈是本 性， 自力更生 苦不怕， 好人好报当 心 上。

一切天 下事不安， 艰难曲折算 不 完， 人鬼有知 不平凡， 后继有人再登攀。

修仙成佛 礼幡长， 灵前子弟来送丧， 一盅水酒 优天行， 一路顺风上天 庭。

接下来礼生以《孟姜女》(或称《长城调》)的曲

调填撰，以至亲口吻演唱，该段表述内容太多，涵盖

了逝者一生的奋斗历程，为家庭和家族的贡献，这

例3

是为午奠礼的核心内容。礼生先是从父亲去世起兴，

进而讲到十一年前母亲去世，然后以倒叙的手法讲

述老人87年的历程，我们在这里择取其中的片段。

阳春三月百草生根 遍地如 花。 春雨如油 浇灌着 盛开的鲜 花。

燕 子含泥搭建成 临时的 家， 爹爹你去 野外 落幕 归穴。

儿女灵前撕心裂肺 痛断肝 肠， 乌云滚滚城外动 天降不 祥。

25
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第三个礼生还是以家庭至亲身份表达，用当

地流行曲牌《光棍哭妻》。如果说前面以《孟姜女》

音调属娓娓道来，这里则将至亲缅怀的心情推向高

潮。这首曲调演唱者从乐曲的高声部上挑后一路下

例4

探，形成哭天悲地极致悲恸的样态，可谓午奠仪式

的“高潮”。这首区域音调名称与左权开花调中《光

棍哭妻》相同，但从旋律上看显然不是同一首。

(乐队)

手 不张 嘴 皮 一天一个 红面 馍馍呀 一【1也不 咽，

万方数据



从王侯之颂到平民之颂·6l·

叫我们吃了，我爹呀吃的是熬水 炒 面 不知过了多少 遍。

(乐队)

”
惜惶我爹 勒紧 裤带个 舍不 得 吃， 半 月十来天积攒

上几个到白家庄 贴补给 提起我爹就想 哭。

(乐队)

76

穷家没业 戏们 多 条件 不 好， 时时 刻刻怕活不 了， 爹妈 念 叨。

听从 盘缠 谁给 贴补 奴爱 到 手 怕 我 活不 了。
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为了能使参加祭奠的亲属与家族成员相对清晰

地把握每一句唱词内容，以跟随演唱者颂赞之词中

去回顾、缅怀，礼生演唱时乐队并不跟奏，四句成

一段，表达相对完整的一层意思，每至乐段结束，

乐队跟进，将熟悉的旋律再次完整演奏，这既是间

奏，又让礼生获得喘息，更让在场者回味。

五、区域民间音调的“礼俗并用”问题

明确了当地平民之颂的曲调来源，一个很有

意思的问题展现在面前，这些本是区域范围内的

流行曲调，既涉及流行全国的民歌小调，亦有电

视剧插曲和区域性音调，这些音调何以被纳入礼

俗仪式颂赞为用?这些功用的差异是否会导致曲

调性质改变?

乐本无礼与俗之分，就是人类表达丰富情感

的音声形态，乐形成礼与俗之关键在于人类社会

依功能性为用对其定位。当人类社会有了礼的观

念，乐与礼制／礼俗仪式相须且固化为用，如此将

乐分成两脉，用于礼制／礼俗仪式且固化者当为礼

乐，非仪式为用则是俗乐。中国传统社会有一个

从礼俗(约定成俗)到礼制规定性的过程，这便

是国家意义上周公制礼作乐。一旦这乐与礼制／礼

俗仪式相须为用并成为国家制度，乐便有了明确

的类分意义⑦，也成为礼乐与俗乐各自为用的逻辑

起点。我们认为礼乐之来源有“拿来主义”为用

和专创为用两种形式。⑨从拿来主义意义上讲来，

原本无明确归属，拿来这样为用便明确了此时的

“身份”，有标签意义，这种从社会上拿来主义为

用是礼乐重要的来源。既然在社会发展过程中即

便国家意义上这种方式也长期存在，诸如《朝天子》

一曲原本是为《朝天紫》。⑨我们对在民间社会中

较为广泛流行的一些曲调用于礼俗仪式(此时的

礼俗重在传统国家礼制的俗化)便可释然，本来

礼乐来源就有此类方式，关键是在何种形态下为

用。在这种意义上，当下乡间社会中一些音调礼

俗兼用其实是三千年间一直存在的“传统”。还应

明确的是，与礼生颂赞相须为用的乐队组合恰恰

是汉魏以降一直礼乐为用的鼓吹乐形态，这是当

下民间礼俗从传统国家礼制接衍为用的主要乐队

组合形式。

在《临县民俗文化》⑩一书附录中有秧歌曲调

选录，按当地流行区域分类，诸如“西首调”、“小

川调”、“上川调”、“招贤调”、“三交调”、“老调”等。

另有当地礼俗仪式唢呐常用曲牌，诸如《得胜回营》、

《柳青娘》等，书中选登代表性部分曲目。刘晓弘

先生编著《临县大唢呐》⑩一书，依传统婚礼类曲牌、

传统丧葬类曲牌、传统秧歌类曲牌、套曲与通用类

曲牌、传统打击乐类曲牌类分，当下活态存在传统

曲牌超过半百。我们在考察中看到，一些社会上广

为流传的创作曲目亦在民间积淀，这些成为当地民

间礼俗用乐的基本保障。

民间礼俗与传统国家礼制有着极为密切的关

联，在相当层面上这民间礼俗可视为国家礼制的接

衍。民间礼俗是多种音声技艺为用的平台，在这平

台上从仪式为用到非仪式为用中音声技艺形式各自

为用。在区域范围内，当地流行的传统乐曲有多种

用途，它们既可用于乡民日常生活的排遣，表达丰

富的世俗情感，亦可由职业乐人、或称与乐有密切

关联的专业人士(诸如礼生)拿来用于多种具有特

定功能性(社会功能与实用功能)的场合，与仪式

相须为用，如此展示这些区域音调多功能、亦是所

谓“俗曲礼用”。怎样认知区域音调的多功能意义

是一个十分复杂、却又非常值得辨析的问题，至于

这些小调的源流脉络，究竟是当地乡民的创制，还

是由外来引入之后在当地生根，应该是音乐学者深

入辨析的问题。

六、颂：礼生与乐的紧密结合

我们认知临县礼生行奠所用为颂，就在于它

符合颂这种体裁形式周代初起阶段乃至后世一直

延续的、从形式到内容所具有的基本特征，这是

作为礼乐有机构成的一种体裁样式与仪式相须、

用于对天地自然和尊者的颂赞。从相关文献看，

颂在两周国家礼制仪式为用专业承载者应为两种

⑦参见项阳《周公制礼作乐与礼乐、俗乐类分》，《中

国音乐学》2013年第1期。

⑧参见项阳《俗乐的双重定位：与礼乐对应，与雅

乐对应》，《音乐研究》2013年第4期。

⑨参见王骥德《曲律》曲律自序，《中国古典戏曲

论著集成》(四)，第59页‘《朝天紫》——本牡丹名，

见陆游《牡丹谱》——今讹为《朝天子》类”。

⑩郭丕汉、姜玉生主编：《临县民俗文化》，太原：

山西人民出版社，2013年。

⑩刘晓弘编著：《Il占县大唢呐》，太原：北岳文艺出

版社，2013年。
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人，一是祝@，二是大师所辖之乐师与乐工@。祝

在仪式中主持迎神、敬神和送神等程序，祭祀仪

式多由祝为主导。对乐的承载应是乐师，毕竟这

不是一个人的担当。乐师中有专事歌唱的团队，

否则难以体现所谓“歌诗三百”的意义。《乐府诗

集》明确有歌工群体存在。@后世延续这个传统，

《明集礼》等国家礼书有乐生与舞生类分，演唱者

应归于乐生中的歌者。在临县，民间礼俗仪式演

唱者由礼生担当，这是将祝与歌工、乐生的相关

职能集于一身，彰显民间礼俗接衍国家礼制之差

异性。既然为民间礼俗服务，由于这种民间特色，

使得历史上国家礼制为用的高端有文化下移、重

新组合意义，从整体上讲来在保持了早期颂的特

征基础上有所发展融合。我们当然不可能听到古

人的演奏和演唱，但我们至少可从当下民间礼俗

仪式礼生的演唱去感知颂具有怎样的情感意义又

是如何表达。

礼生在演唱过程中极具情感色彩。无论选用

曲调自身起伏，还是演唱中礼生情感投入，都深

深感染着仪式参与者与围观者，毕竟这不同于语

言的念诵，而是通过仪式情境中乐为之渲染的意

义，更何况还有乐队与之相辅相成(乐队演奏很

好地把握着演唱的情绪)。当地百姓由于经常参与

该类仪式对礼生选用曲调多已耳熟能详，某种意

义上有固化为用的意义。虽然初历临县丧礼仪式，

这些音调经过礼生的演绎，还是让我们感受到了

情感的力量与心灵的震撼。在午奠仪式中，每个

礼生选择一种音调(他所掌握的音调当然不止这

一首)，根据原曲既有的词格将涉及老人生平的内

容加以填撰，每每唱到老先生创业艰辛、为家族

殚精竭虑，这哭腔成为其标志性技巧，也正是这

种演唱风格，让家族成员在崇敬和追忆中受到精

神上的洗礼。诸位礼生对颂有整体设计，由四人

分段演唱，无论在追忆中运用平和的《孟姜女》

音调娓娓道来，唱到其功德选用当地人都认同的

《绣金匾》音调，还是在激动与高潮处选用《光棍

哭妻》带有哀号的音调，用调式的变化，旋律的

起伏，在高潮处哭天悲地的情感表达，又怎能不

让在场者动容!也许这颂有多种类型，在一些高

端的仪式场合，特别是因对象的不同，诸如歌颂

自然、尊崇领袖等可能更会体现敬畏与崇高，赞

美与颂扬，而在这里由于行奠仪式面对的是原本

朝夕相处刚刚离去的至亲，因此这颂中有缅，颂

中有赞，颂中有哀，颂中有悲，所用音声技巧以及

情感之表达就不会是那种纯粹颂扬与赞美的意味，

但无论如何，这种形式和内容与颂这种体裁在仪式

中为用具有相当程度的一致性，也具有颂的基本特

征，至少我们可以说这是作为丧礼之颂的样态，具

情感最为丰富的典型性意义。我们注意到每位礼生

唱完自己所承载的部分之后，都将手中记录填撰颂

词的纸张放人灵柩前的火盆之中，这颂词在付之一

炬的同时也化作袅袅青烟随风而去，据称这是仪

式的有机构成——上达天听。

礼生须具备以下素质方被当地民众认同。要

精熟与历史大传统相接、当下是为民间礼俗不同

类型的诸种仪式程序仪轨；要有相当程度的文字

能力和文学素养，把握填撰歌词的韵脚，短时间

内能将逝者一生值得称道之处挖掘出来并凝练表

@《周礼正义》卷四十九：“大祝掌六祝之辞，以

事鬼神示，祈福祥，求永贞。一日顺祝，二日年祝，三

日吉祝，四日化祝，五日瑞祝，六日芡祝。掌六祈，以

同鬼神示，一日类，二日造，三日袷，四日禁，五日攻，

六日说。作六辞，以通上下亲疏远近，一日祠，二曰命，

三日诰，四日会，五日祷，六日诔。辨六号，一日神号，

二日鬼号，三日示号，四日牲号，五日盎号，六日币号。

辨九祭，一日命祭，二日衍祭，三日炮祭，四日周祭，

五日振祭，六日擂祭，七日绝祭，八日缭祭，九日共祭。

辨九拜，一日稽首，二日顿首，三日空首，四日振动，

五日吉拜，六日凶拜，七日奇拜，八日褒拜，九日肃拜，

以享右祭祀。凡大裎祀、肆享、祭示，则执明火水而号祝；

隋衅、逆牲、逆尸，令钟鼓；右，亦如之；来瞽，令皋舞，

相尸礼；既祭，令彻。大丧，始崩，以肆鬯湃尸，相饭，

赞敛，彻奠；言句人读祷；付、练、祥，掌国事。国有

大故、天灾，弥祀社稷，祷祠。大师，宜于社，造于祖，

设军社，类上帝，国将有事于四望，及军归献于社，则

前祝。大会同，造于庙，宜于社，遇大山川，则用事焉；

反行，舍奠。建邦国，先告后土，用牲币，禁督逆祀命者。

颁祭号于邦国都鄙。”《周礼正义》，第1985—2031页。

⑥《周礼正义》卷四十五(第1842页)：“(大师)

教六诗：日风，日赋，日比，日兴，日雅，日颂。”

⑩[宋]郭茂倩：《乐府诗集·郊庙歌辞六·唐祀九

宫贵神乐章》：“歌工既奏，神位既秩。”北京：中华书局，

1979年，第83页。
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达。由于长期从事这种职业，礼生对词格套路和

所用曲调有基本把握，如此将逝者事迹依相对固

定格式进行编排；此地担当礼生职业者必须具备

好歌喉，掌握一定的演唱方法与演唱技巧，还要

有一定的表演才能。礼生是在民间礼俗仪式中靠

主持仪式和演唱颂赞为饭碗，他们一个月要有

二十多天在外上事，天天应对多种礼俗仪式场面，

绝非舞台上唱一两首歌结束的样态，若不是掌握

一定方法难以支撑这偌长的仪式演唱，如此便失

去作为礼生的“本钱”。在丧礼唱颂过程中，每到

动情处，礼生更是以哽咽声、哭腔等系列技巧以

煽情。当这个大家庭、甚至家族中诸多孝子贤孙、

孝妇等一干人等跪拜在老人灵前，各地赶来的亲

朋好友，以及具有“评价系统”的围观乡民在场

能够从这仪式性的颂赞之中既回顾老人的一生，

亦是孝文化的传承，人伦道德尽在其中，在场人

群既受教益，也是对主导祭祀仪式礼生能力和能

量的检验。换一个角度看，礼生每一场执事有“自

我宣传”的意味，在场人们感知与了解主礼生的

“能力”并作出评判，如此方有不同礼俗需求的事

主不断请其上事，口碑成就职业“钱景”。相关人

士告知这一场丧礼事业礼生的收入不菲，某种意

义上是一种得到民众认同并赢得尊重的体面职业。

当然，这种角色并非谁都能够胜任，还在于其综

合能力。

如同我们前面所辨析的，初始阶段的颂是高

端仪式行为，用于对部落、氏族、方国祭祀场合

对天地、山川、四望、先妣与先考的赞颂，这是

敬畏与崇拜自然，缅怀祖先群体性、仪式性的精

神诉求。郑樵在《通志》中所谓“礼乐相须以为用，

礼非乐不行，乐非礼不举”，是讲礼制仪式与仪式

用乐之关系。颂为礼制仪式中乐的一种类型，虽

然其后发展中这颂可从文体上单立，颂歌也可以

有非仪式场合的表现，但颂的原生意义是属于仪

式中的礼乐体裁，这是我们在山西临县所见符合

这些特征的仪式用乐时有“发现新大陆”的兴奋

所在。

如果临县礼生只懂得民间礼俗的诸种程序，这

并不能引发我们更多的关注，毕竟结合王朝典章制

度在二十余载经常性的实地考察中，我们对礼制／

礼俗仪式程序有基本把握。当下多地礼生在熟请礼

俗仪式程序的基础上以“说”为主导，而在临县礼

俗仪式中礼生的承载却颠覆了当下多地礼俗仪式给

予我们的整体印象。行奠仪式礼生的承载从体裁乃

至形式上符合颂这种形态的整体特征，且在民间活

态传承，这是真正的非物质文化遗产，是传统的活

态样貌，值得学界从多视角刻意关注，为“礼失求

诸野”的绝佳例证。这既是文学体裁、更是音乐体

裁延续数千载的活态存在。

临县，是中国艺术研究院戏曲研究所刘文峰

研究员的家乡，此次刘先生与我们同行，他回忆起

自己祖父葬礼情形。他记得在丧礼的前一晚，礼

生们来到家中，把亲属和邻居集中在灯前，了解

每个人与老人的关系，让大家讲述老人生平和感

人事迹，与邻里关系，然后依照相对固定的套路

加以编词。既对老人有总的把握，也要从至亲(儿、

女)以及远亲和朋友、邻里的角度对老人家有评

价和颂赞@。他了解的礼生多为当地中小学教师改

行，这些都是文化人，平时也有文艺爱好，类似当

地秧歌队的伞头，总之能说会道还能唱，熟悉当

地民俗风情以及民间音调，是有文艺天赋的一群。

如果逝者在当地德高望重，这些礼生编写的颂词

更有情感，配上当地老百姓熟悉的音调加以颂赞，

是百姓们用自己的方式纪念的意义。他说起祖父

在当地即是这样的人，下葬那天，村中家家户户

都摆出香案，或在路口、或在家门口烧裱为爷爷

送行。两班响工(吹鼓手，每班8人)和四位礼生

都格外卖力。刘先生沉浸在深深的思念和回忆之

中。他还讲到，在临县，不仅葬礼仪式中礼生要唱，

在婚礼仪式中礼生也要唱，庙会祭祀礼生所采用

的也是这种形式。在庙会上，仪式主要在庙上进

行，一套仪式完成之后，与庙相对的戏台才能开戏，

这在当地是固定模式，如此使我有全面考察临县

诸种礼俗的冲动并有待实施。

七、颂歌与挽歌之关系

有一点值得辨析，这就是在《诗经·小雅》

中有一首被后人称之为“千古孝思绝作”(《诗经

原始》卷十一)的《蓼莪》，抒发父母亡故后的孤单，

以及有心报孝却不能终养父母的遗憾。如果从颂

的视角看，这首小雅似有些不符，是在思念基础

上重在表述不能奉养的愧疚，因此还不能属于颂

⑥这一点我们在现场所见以及回来整理录像时有

真切的感受。
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的范畴。@

例5 蓼 莪

由于这首作品提到了周幽王，因此有观点认为

产生的年代可到西周时期。该首作品直到当下在许

多地方依然丧礼为用。某种意义上可视为周代产生

挽歌的先声。所谓挽歌即为“丧家之歌”。及至南北

朝时期，挽歌成为国家制度规定下的形式，《宋书·刘

道规传》载：“及长沙太妃檀氏、临川太妃曹氏后

薨，祭皆给鸾辂九旒，黄屋左纛，韫椋车，挽歌一

部，前后部羽葆、鼓吹，虎贲班剑百人。”将挽歌作

为专门的类型在葬礼上为用，文献记载也是相当丰

富。由是，诸如临县祭文是否应属挽歌类型呢?

虽然挽歌产生也比较早，但历史上却颇具争议，

魏晋南北朝时期的士大夫并非仅将其用于葬礼，而

是恣意为之，以致常遭诟病。其后文献中也少见这

样的歌种或称歌部。问题在于，许多音声技艺形态

的产生与发展多与礼俗或称实用功能性相关，挽歌

本应是丧歌，有专门场合，若使用场合过于混乱，

将挽歌用于日常，这便失去其“严肃性”，更缺失

了仪式性，招致诟病也很自然。换言之，相关题材

在礼俗中为用应该具有合礼性。

反观颂者，从源头上在高端祭祀中为用，与仪

式相须且具制度规定性，成为中国传统文化的基因

构成。颂在祭祀仪式中所服务的对象，所谓天神地

祗人鬼，天地君师之祭是其应用范围，既有颂赞弘

扬又有崇敬缅怀，彰显仪式情感的丰富性，且一以

贯之地在中国礼制中为用。在传统社会中具有高端

和等级化意义，随着这种形态的承载群体乐籍的解

体(特别是在各级官府中承载的群体)，地方官府

中曾经的官属乐人们转而服务于一般民众，便从等

级化转为“平民化”，等级观念消解，由国家礼制

转化为民间礼俗为用，这颂便有乡间社会中活态存

在。虽说也有与挽歌契合的成分，但我们认为无论

从形式还是内容都更多契合于颂，彰显丰富性内涵，

更何况如刘文峰先生所亲历这种形态在临县的礼俗

中并非仅用于葬礼，还用于婚礼和庙会等等，这种

功能性的使用更多符合颂在历史上的样貌。

八、当下颂之多类型存在

依颂在仪式中以唱的样态表达对天地自然、对

尊者颂赞而存在，颂这种体裁从传统礼俗仪式性视

角把握当下至少有以下几种。一是临县类型，形式

上几乎是传统的原生样态；二是我们在内蒙古一些

区域所见到的类型；再有就是反映在宗教与民间信

仰仪式类型中的存在。

20世纪90年代初期，我随乔建中先生等在内

蒙古伊金霍洛旗成吉思汗陵前看到民歌手持哈达虔

诚的演唱，当地学者告知多是歌颂成吉思汗功德的

曲目，回想起来这应是颂的形态。2013年我在内蒙

古巴彦淖尔的乌拉特前旗听到了《三福歌》的演唱，

同样是没有伴奏的清唱形式，这些演唱与祭祀仪式

⑩下例乐谱，转引自景蔚岗《中国传统笙管乐的乐

律学研究》(项目结题报审鉴定稿)，2014年12月20日

打印本第7页。文中称“山西五台县渠子明手抄的八大

套字谱抄本末尾，附抄《诗经-蓼莪》章曲字谱”。这首

作品在当下其实还有多种演唱的版本，许多是历史上的

创作口口相传到当下。景兄也是山西吕梁人，且与临县

刘晓弘有着深厚的友谊。

劳矣我害劬久育何

之

我死我独

如

生不长我母生我毂父之畜不哀民我莫哀鲜抚民

o

O

0

蒿耻我发伊之鞠发莪彝兮风匪维母飘莪矣我烈者罄生烈蓼之兮山蓼瓶父南

瘁至极卒劳靡罔不我则天独生入吴我

，

，母恤德毂父衔之不哀则报莫哀出欲民

7．

蔚恃我弗伊何腹弗莪母人风匪无出飘，j●莪怙我律者何复律蓼父我山蓼无颐南
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相结合，重在颂赞天地自然的赐予，颇具敬畏之意，

有说这是内蒙古的“古如歌”形态。据称纯正的“古

如歌”在杭锦旗，承载者祖上可能是专门服务于王

陵祭祀的群体，其曲目有《圣主骏马》、《绵羊白的

房子》、《班禅庙》等数十首。对古如歌的现象我有

所思考，从功能性意义上应与《诗经》时代的颂有

着密切关联。@

说这种形态在宗教与民间信仰中存在是基于多

地与佛教、道教乃至伊斯兰教中有颂赞意义的仪式

性演唱。就宝卷讲来，学界认为源自唐代佛教寺院

中的俗讲，以通俗的形式将佛经与世俗音调相结合

的表达，首先是对佛祖事迹颂赞。在发展过程中，

不仅是佛教，乃至道教、更多民间宗教也采用这种

形态，成为在相对固定时段、诸如在宗教节日以及

初一十五颂赞的样态。宝卷要宣，宣卷即为唱诵。

我们关注唱诵内容，但亦应把握其仪式性诉求。我

们在多地所见诸如《天仙圣母源留泰山宝卷》、《后

土宝卷》、《药王宝卷》等，其创制形式有相对固定

词格以及部分采用创制之时社会上主流为用、经千

锤百炼的曲牌，各地所用曲牌有相通性，显现成熟

的样态。信众们在固定的时间聚在一起，将宝卷的

内容向神灵倾诉的同时，也是对自己心灵的洗礼。

伊斯兰教礼拜中领经者与参与礼拜者在仪式中

共同颂赞，这其中的内涵具有丰富性，向崇拜和敬

奉的神灵献上颂赞是信众义不容辞的责任和义务。

诸如苏菲派在清真寺中礼拜仪式是要以唱的形式进

行。颂赞的使用具有普遍性意义，基督教中也有《普

天颂赞》。

那些与仪式、与乐相须，由礼生念诵颂词亦为

颂的一种形式，毕竟是与仪式和乐(器乐化形态)

相须的类型。这是民间礼俗中的行为，在当下政府

主持的一些典礼仪式上，诸如黄帝、炎帝、伏羲等

的公祭仪式，地方最高行政首长以尊者的身份致祭，

这祭文也具颂词意味。颂词为一种文学体裁样式。

虽出自仪式场合，却也可以脱离仪式场合而存在。

在非仪式场合，以颂对大自然以颂扬与赞美，对美

好生活唱颂歌成为人们精神生活的多样性表达。

清代毛奇龄有云：古祭祀皆有歌乐。《虞书》：

以搏拊笙镛飨祭，使祖考来格。商周有颂诗、颂乐，

列代有庙乐。《礼运》：凡祭，列其琴瑟管篱钟磬是

也。故诸祭惟日祭、月祭不用乐，若时祭、岁祭、

大祭则皆用之。《郊特牲》：谓飨稀有乐，而食尝无

乐，此是妄言。观《祭统》，内祭则大尝稀《升歌》，

清庙下管《象》，是秋尝有乐也。但今世士大夫家

不畜乐工，不贮乐器，而乡俗师巫，婆娑乐神则又

非正祭所宜用，惟歌师以歌曲、鼓吹能作迎送神曲

者，最与古合。否则以乐人宴侑者当之，虽不能自

制乐章，别设宫调，然祗近代通行金元曲名，在明

世太常庙乐皆袭其声，如所称《朝天子》、《殿前欢》

类，今皆可用。此正准今酌古，而两无碍者。孟子日：

今之乐犹古之乐也。@

毛氏在此对古代祭祀有歌乐的状况进行了梳

理，其中涵盖了商周之颂诗、颂乐以及列代庙乐，

并与民间之承继相联系，说明这是中华一以贯之的

“传统”，虽然乐有所不同，但这种祭祀仪式中用乐、

甚至以颂为歌的理念却一直延续，这更加使我们对

当下民间还存在样态的把握和认知平添了几分信

心。本文将山西临县丧礼行奠仪式中由礼生和乐队

共同承载、对逝者缅怀与颂赞的礼乐形态与两周以

来与礼制仪式相须以演唱为特征的颂进行关联性梳

理与辨析，意在把握传统文化积淀之活态意义，由

此认知传统的积淀、发展过程中的变异，临县礼俗

仪式中的颂赞不仅在形式上与《诗经》之颂具有相

通、一致性，更重要的是我们应从当下仪式性为用

的活态存在把握其深层文化内涵。我们此次只考察

了丧礼午奠仪式，对临县多种礼俗仪式中礼生的作

为还有待更多考察方可全面。应该说，在礼俗活态

中把握传统的确大有可为。

附言：本文为国家社科基金一般项目“中国乐

籍制度与传统音乐文化”(编号12BD034)阶段性成

果。临县刘晓弘先生盛情相邀，提供考察机会；中

国艺术研究院戏曲研究所刘文峰先生热情相助，并

与同为山西人、我的研究生赵楠同学甄辨方言，方

使赵楠的记录歌词与乐谱顺利进行，在此一并致谢1
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⑩项阳：《民歌认知与思考三题》，《草原文艺论坛》

2014年第1期。

⑧毛奇龄：《辨定祭礼通俗谱》卷三，见文渊阁《四

库全书》本。
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