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摘要

我国民间歌曲中，有一类体裁的歌叫做“山歌”，山歌是人们在

山间自由抒唱的一种抒情小歌。“花儿"便是这种抒情小歌，是甘、

青、宁三省(区)相毗邻的一大片地区内所流行的山歌，更是中国西

北地区最具地方特色、内容最丰富的文化遗产。

本文通过对甘肃省和政县科托村的调查，把“花儿’’这种民歌看

作一种文化系统放在文化区域空间背景中进行研究。本文全面展现了

1950年以来，“花儿”这一区域文化作为一面镜子，如何反映当地社

会文化变迁、如何与社会结构产生互动的过程，以及与当前的政治、

经济、商业、旅游以及全球化的关系的探讨。

全文分六个部分：一“人类学在文化遗产保护中的的贡献’’：主

要论述了人类学整体观对口头和非物质文化保护的重要意义。二“花

儿区域的社会历史、文化情境"：描述了河州花儿的历史、和政县松

鸣岩的历史地理、以及田野点科托村的地理、历史与文化背景和作者

进入田野的过程。三“1950年以来的‘花儿’研究及‘花儿’文本：

学者视野中的‘花儿M是对1950年一2008年间“花儿"搜集和“花

儿’’研究历史的回顾，同时也描述了“花儿学’’研究、“花儿"文本

与国家政治形势、文化思潮之间如何发生互动的过程，并对以往“花

儿”研究及“花儿"文本进行了反思。四“当地人心目中的‘花儿M：

主要是对1950年一2008年间一个民间“花儿”歌手的生活史的研究。

从生活历程、冲突事件、花儿艺术学校、他的学生、国家级文化遗产

传承人五个方面进行了叙述，将人物的事件与思想观念变化结合起

来，融合历史记忆与自我评价，表现了个人与文化群体、个人与社会

变迁的联系。五“‘花儿会’的时代变迁"：(一)主要讲述松鸣岩“花

儿会”的历史起源及神话传说：(二)对1950---2008年间松鸣岩“花

儿会”变迁过程的概貌性描述。(三)通过参与观察对2006年松鸣岩

“花儿会"的组织结构及相关活动进行了深度描述。(四)通过个案

访谈讲述政府部门近几年对“花儿”这种文化遗产保护的政策动向以

及文化再生产领域的“花儿"的分析。六主要是对“原生态”概念

的反思。



本文强调，文化是随着社会的变化而不断变化着的，“花儿”这

种极具地域特色的文化也是随着社会文化的变化发生了变迁。本文认

为，人类学的整体观对非物质文化遗产的保护中“原生态"的理解有

重要的启示。“花儿’’的存在有着它们的载体，即“花儿’’歌手及当

地的民众，他们是“花儿"赖以存在的基础，离开源于心灵的声音(唱

腔)、表情(传情于眉目)、动作(行为与追求)、大自然(高山、峡谷、

草滩、森林)的庇护以及庙会的净化、虔诚寄托和保护、人头攒动的

热烈氛围等等主体和客体的组成的文化环境，“花儿"的生存和传承

的基础将不复存在；“花儿’’作为一种文化，它的核心是价值观念系

统，它们与“花儿”的表现形式和存在形态，即活态的、多元的、群

体性、口头表述性，构成了“花儿。’’这个区域文化的整体。

关键词人类学，文化遗产，花儿



AB STRACT

In China’S folk songs，there is one genre of songs called‘'Folk

Songs”，which are songs freely sung by working people to express their

emotions in the mountains．‘'Huaer’’is such kind of song which is popular

in the areas of Gansu，Qinghai，Ningxia provinces．It is a cultural heritage

which has the most unique regional charm and features with rich contents

in northwestern region of China．

The author takes‘'Huaer'’as a cultural system and researches it in

the regional cultural space on the survey in the Ketuo village in Hezheng

county of Gansu province．This paper comprehensively demonstrates

regional culture‘‘Huaer”as a mirror to reflect the process of how the local

society and culture change and how the social structure interacts with

each other．It iS an exploration of the relationship between‘'Huaer’'and

the current politics，economy,business，tourism and globalization since

1950．

The thesis includes six parts：First,''the contribution of anthropology

in the protection of cultural heritage"．It focuses On the significance of the

protection of the oral and intangible cultural heritage according to overall

concept of anthropology．The second part，‘'the social history and cultural

context in Huaer region”，describes the history of Hezhou Huaer；the

geography and history of Songmingyan in Hezheng county；the

geography,history and the cultural background of Ketuo village；and

the process of the field investigation．The third part iS the review of

‘'Huaer”collecting and the researching history from 1950 to 2008．It

describes researches‘'Huaer",and the process of interaction between

“Huaer’'text and the national politics and cultural ideas．Meawhile．it

reflects the past researches on“Huaer’'and the text of‘'Huaer'’．The forth

part“‘Huaer’in the mind of local people’’iS the research on the life

history of‘'Huaer'’singers from 1 950 to 2008．It explains the life

experience，the conflict events，Huaer art schools，the students of these

singers，and the people who inherit and pass 011 the state—level cultural
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heritage，which combines with the events and the changes in thinking，

integrating the historical memory and self-evaluation．It reflects the

relationship between the individuals and cultural groups，and the

individuals and social changes．Part five，‘'the changes of time of Huaer

show’'(a)focuses on the historical origin and the myths and legends

of'‘Songmingyan Huaer Show"；(b)the general description on changes

“Songrningyan Huaer Show”from the years 1 950 to 2008；(c)the

discription in depth on organization structure and related activities of

“Songmingyan Huaer Show"in 2006；(d)talks about governments’

policies of protecting cultural heritage and analises the cultural

reproduction in the field of‘'Huaer"through interviews．The last part is

the conclusion-''what is indigenous style’’．It reflects the concept of

“indigenous style”．

This thesis emphasizes that the culture changes with society．

‘'Huaer'’is such a culture full of unique regional charm and features

which also changes witll the society．This thesis holds that the overall

concept of anthropology has important relevation to the understanding of

‘'indigenous style’’ in the protection of intangible cultural

heritage．‘'Huaer”is a culture，the core of which is value system．These

systems together with the manifestations and forms of‘'Huaef’，which

alive，diverse，and orally expressive in groups，constitute the whole

‘'Huaer'’the regional culture．

KEY WORDS anthropology,cultural heritage,''Huaef’
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一、研究的缘起

绪论

我国民间歌曲中，有一类体裁的歌叫做“山歌’’，山歌是人们在山间自由

抒唱的一种抒情小歌。“花儿”便是这种抒情小歌，是甘、青、宁三省(区)相

毗邻的一大片地区内所流行的山歌，更是中国西北地区最具地方特色、内容最丰

富的文化遗产。

我出生在临夏这个被称为“花儿之乡’’的地方，虽然生活在市区的我不会唱

植根于田野的花儿，但是每当听到花儿的时候，心中便有一种说不出的亲切之感，

花儿似乎在我的心里也积淀成为一种文化标记了。2006年，花儿民歌作为～项独

具特色的珍贵的非物质文化遗产，被国务院列为首批非物质文化遗产．“松鸣岩

花儿"还被列为甘肃省民族民间文化十大项目保护工程之一及“花儿传承基

地’’。也就是在这一年的阴历的四月二十六，我有机会到临夏和政县参加了当时

举行的松鸣岩花儿会。①花儿会我以前只是听说，这一次是第一次亲自感受。各

地的游客、当地群众、花儿歌手、媒体记者、花儿学者以及政府部门的参与使得

这次花儿会热闹非凡，参会人员达十万之多，让我不禁感慨花儿这种文化的魅力。

出于我人类学背景的专业敏感，我对这次花儿会有了一些初步的认识。2008年

初，我向我的导师潘守永教授递交了一篇从人类学角度分析花儿以往研究的论

文，虽然论文只是一个较小的切入点，潘老师却认真指导，和我仔细探讨了我论

文中的不足之处，为我以后的研究有很大的启发。

2008年2月，科托村花儿歌手60岁的马金山被授予第二批国家级非物质

文化遗产代表性传承人的称号。花儿正在成为促进当地经济发展的一种文化“产

业"，当地政府也越来越认识到发掘民族民间文化，促进地方经济的重要性，比

如，成立民间文学研究机构，负责收集民间歌谣，编辑出版有关花儿及民俗文化的

书籍。在民间花儿会期间，举办花儿大奖赛及城乡物资交流会等，使花儿会这一

①周梦诗解释“花儿”分类标准的变化时曾提道，过去人们习惯用“类”来区分“花儿”的民族风
格和地方风味——j‘东乡类”、“南乡类”、“北乡类”、“西乡类”等。20世纪30年代人们按地
区分类“花儿”，解放后按民族分类，今天则有了更为系统的分类方法，(周梦诗．《花儿体系
浅说》．花儿论谭，甘肃省：临夏回族自治州群艺馆编：第148页)可以按地区、民族，亦可

以根据具体情况分类。周梦诗采用第三种分类法，概括为两大体系，五个分支，十四种类。

按这种分法，和政花儿属河州花儿体系的南乡花儿类型)
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传统的文化娱乐活动与旅游观光、商品贸易等结合起来，成为发展当地经济建设

的一个手段。

2008年3月，在与潘老师的讨论中，表达了我对花儿作为文化遗产的研究

兴趣，但是花儿学研究作为一门学问，它的研究成果已经非常丰富，我担忧的是

我的研究会不会变成简单重复前人研究老路，而且要研究花儿这种民歌性质的文

化，担心我这个没有受过专业音乐知识教育的人不能胜任。我的导师敏锐的看到

这点，他认为人类学的文化整体观对研究花儿这种区域文化很有帮助，我的研究

可以在文化再现视野下进行，之后导师多次指导、点拨我，我的研究思路才豁然

开朗，最终，我选择了花儿为核心完成了我的硕士论文计划。

二、本文的理论视野和基本框架

民族志研究总是希望提出一种理论建构，然后在这个建构的基础上进行论

证，这是一种普遍的追求。然而，由于我的重点并不是要建构一个“花儿的民族

志’’，而是立足当代文化遗产理论与保护实践、知识社会史以及民族志反思等理

论视野，将“花儿’’被遗产化的过程从文本和实践两个层面加以梳理，贯穿一种

“批判反思"的理论关照。

花儿作为某种地域文化，好比是一面镜子(正如博物馆作为一面镜子)，我

的论文是从文化再现的角度，研究花儿如何参与、适应当地社会文化变迁的过程。

本研究所涉及的时间跨度是1950年至2008年，本文从花儿研究及花儿文本

学者、民间歌手(花儿的传承人)、花儿会(花儿传承基地)、政府部门及文化再

生产领域等五个角度展现1950年以来花儿这种区域文化的变迁过程的，其内容

由以下章节构成：

第一章大略梳理了当代人类学视野下的文化遗产保护(理论与实践)研究

情况，介绍了基本思想和基本概念。人类群体的文化具有整体性的特点，文化不

是以特质或特点，而是以整合关联的形式存在，文化要素之间的互动关联，人、

社会与文化之间的互动使物质文化和非物质文化之间的界限并不像人们想象的

那样泾渭分明，而是互为包孕，互为存在，在这个意义上，文化是一个通过人们

行为和行为方式体现出来的复杂的系统，而支撑这个系统运作的基础是由特定人

类群体组成的社会以及特定社会群体的价值体系和一系列行为规范。这个认识对

于口头和非物质文化的保护具有重要的意义。

第二章重点介绍花儿区域的社会历史和文化情境，铺陈花儿发生和发展的社

会场景，这里当然包括对河州花儿历史、和政县松鸣岩历史地理的介绍，重点是
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介绍田野点“科托村"的自然风貌、历史与文化背景，同时介绍研究者进行田野

研究的过程。

第三章是一个学术总结性陈述，主要介绍1950年以来的花儿研究以及花儿

“文本’’的相关情况，主要是学者视野中的花儿情况。首先，对1950年至2008

年以来对花儿搜集和花儿研究历史的回顾，也表现了花儿学研究、花儿文本与国

家政治形势、文化思潮之间如何发生互动的过程；其次，以往对花儿的研究，形

态描述和研究构成了主流，作为文化系统的花儿研究还是不够；缺少多学科参与

和跨学科视野，尤其是在非物质文化视野中花儿文化活动与当前的政治、经济、

商业、旅游以及全球化的关系的探讨很欠缺，作为社会和文化现象的花儿及花儿

活动却未得到应有的关注；1950年代以来各个历史时期的花儿集的分析和比较，

发现这些花儿集的编辑和收集都具有意识形态的色彩。政府所历时二十年的中国

民歌集成工程中，没有将民间有性色彩的艳情歌和直接言性的民歌收集起来。

1950年以后出现的新花儿，劳动歌，生活歌的数量变多，而情歌为主的传统花

儿的数量则变少。

第四章主要是对一个花儿歌手的生活史的叙述，来展现当地人心目中的花儿，

讲述1950年至2008年间一个民间花儿歌手的生活史，将人物的事件与思想观念

变化结合起来，融合历史记忆与自我评价，将个人与文化群体，个人与社会变迁

联系了起来；从生活历程、冲突事件、花儿艺术学校、他的学生、国家级文化遗

产传承人五个层面进行了叙述；作为口头艺术的花儿，口传是其根本传承方式，

口传花儿是根植于半农半牧地区的草根文化，代表着边远地区乡民的艺术层次和

知识系统，反映着普通人的精神寄托、期望价值、生命意义和心理感受。花儿的

口传形式始终代表着个人的表达方式和行事规则，花儿的口传在不同人群中的信

息传达有着不同的价值趋向和延展意义。当传唱花儿的主体正在弱化时，其发展

和存在也就有了问题。

第五章花儿会的时代变迁，围绕松鸣岩花儿会的起源、1950以来花儿会的历

史变迁，展现1950---2008年间松鸣岩花儿会的概貌性历史进程。对2006年松鸣

岩花儿会的组织结构及相关活动进行了深度描述，发现花儿会功能的变化。通过

个案访谈论述花儿的“再生产力议题。其中，诸如文化展演(culture

representation)、文化真实性(culture authenticity)、文化涵化

(acculturation)、文化商品化(commoditization)，以及文化传统的再创造和再

发明等等问题，进行讨论。非物质文化遗产的资源并不能完全由政府和市场的操

纵，这种丧失了花儿的文化情境的花儿会，对于当地文化遗产的传承是很不利的。

第六章结语主要围绕所谓“原生态’’议题进行总结性阐述。人类学的整体观

对非物质文化遗产的保护中“原生态’’的理解有重要的启示。花儿的存在有着它
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们的载体，即花儿歌手及当地的民众，他们是花儿赖以存在的基础，离开源于心

灵的声音(唱腔)、表情(传情于眉目)、动作(行为与追求)、大自然(高山、峡谷、

草滩、森林)的庇护以及庙会的净化、虔诚寄托和保护、人头攒动的热烈氛围等

等主体和客体的组成的文化环境，花儿的生存和传承的基础将不复存在；花儿作

为～种文化，它的核心是价值观念系统，它们与花儿的表现形式和存在形态，即

活态的、多元的、群体性、口头表述性，构成了花儿这个区域文化的整体，成为

文化多样性的深层内涵。

三、本研究讨论的主题

本文通过对甘肃和政县科托村的实地调查，以花儿活动本身及相关的社会现

象为依据，对花儿作为一种文化系统放在文化区域空间背景中进行研究，以及跟

当前的政治、经济、商业、旅游以及全球化的关系的探讨。在人类学看来，花儿

不是一种简单的区域性民歌，也不是一种特殊的区域性艺术，它是一种极具区域

特征的传统文化。本次调查是以人类学田野调查为基础，以第一手调查资料为基

础的。

本次研究的重点是反思1950年代以来，花儿这种地域文化作为一面镜子，

如何参与、适应当地社会文化变迁的过程，以便从人类学的视角对当前在非物质

文化保护领域倡导的“原生态"的概念做一些回应和反思。使得我们在全球化和

本土化的情境下，对花儿这一整体文化的全面和立体的理解，最终回归到人类学

的生活本体论。

从人类学角度提出关于民间口头与非物质文化遗产保护的反思，检视和回应

在保护口头和非物质文化遗产中存在的关于保护与利用、保护和创新等问题的争

论。

四、研究方法及相关说明

对花儿学研究的成果及花儿文本进行搜集时，我采用了文献搜集法，对这些

文献的资料进行分析、比较，以期对其概貌有全面、准确的掌握。

在我的田野工作中，一方面，通过参与观察花儿会，以及对当地民众、花儿

歌手、政府官员的深度访谈我获得了大量地方性知识，并用格尔茨所说的深度描

绘叙述他们，这是主位的观点。另一方面，我用我人类学研究者的身份对一些事
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件进行分析，以便达到一种主位和客位的对话，从两种视角更全面的展现被研究

文化的特性。

在对民间花儿歌手研究的时候，我采用了人类学生活史研究的方法。通过对

花儿歌手生活史的研究，将个人与文化群体、个人与社会变迁联系了起来，是将

人的文化行为作为联系的焦点，审视“人”在文化所构成的这张意义之网上的种种

自我表演。同时，可以用来追溯社会变迁的主要过程与社会群体真正社会经验的

联系，我们不仅可以听到陈述者对其生活事实的回忆，还包括他们赋予这些事件

或故事的意义，文化对个体塑造行为的各种方式和途径，让我们探索一个个体的

行为是如何与我们称之为结构的各种规则相联系的。①

除大标题外，其他地方的“花儿”二字不再加注引号。

①参考布莱恩．艾略特．‘传记．家庭史与社会变迁研究》．【英】S．肯德里克、P斯特劳等编，

上海：上海人民出版社，1999年)



第一章人类学在文化遗产保护中的贡献

非物质文化遗产的保护问题，是现代化和全球化语境下，为有关国际组织所

倡导，并被世界各国所普遍接受和重视的～个国际化的文化建设课题，正是在包

括人类学在内的多个学科持久不懈的努力，联合国教科文组1972年制订并开始

实施“巴黎世界文化及自然遗产保护公约’’(简称世界遗产公约)，人类学家提出

的“文化多样性’’的概念得到教科文组织的认同，以此专门召开了国际性的大会

讨论和制订保护文化多样性的问题。1989年11月联合国教科文组织第25届大

会上通过了关于民间传统文化保护的建议，要求各会员国采取法律手段和一切必

要措施，对那些容易受到世界全球化影响的遗产进行必要的鉴别、维护、传播、

保护和宣传，并向人们指出有大量属于文化特性和少数民族文化渊源的口头遗产

正面临消失的危险。同样，联合国教科文组织1997年11月第29次全体会议

上通过一项关于建立一个国际鉴别的决议：“联合国教科文组织宣布人类口头遗

产优秀作品。”联合国教科文组织执委会第154次会议指出“口头遗产刀和“非

物质遗产刀是不可分的，并且把口头和非物质文化遗产界定为：“指来自某一文

化社区的全部创作，这些创作以传统为依据，由某一群体或一些个体所表达并被

认为是符合社区期望的，作为其文化和社会特性的表达形式、准则和价值。通过

模仿或其它方式口头相传。它的形式包括：语言、文学、音乐、舞蹈、游戏、神

话、礼仪、习惯、手工艺、建筑艺术及其它艺术，除此之外，还包括传统形式的

联络和信息。一∞1999年11月召开的第30届大会通过了一项决议，决定设立人

类非物质和口传文化代表名录。2000年6月15日，联合国教科文组织在巴黎

总部召开首次“人类口头和非物质遗产代表作一评委会议，正式发起了设立《人

类口头和非物质遗产代表作名录》项目，宣布了首批19项“人类口头和非物质

文化遗产代表作一。

在联合国教科文组织的推动下，国内学术界、艺术界和产业界从2001年开

始呼吁建立中国的口头和非物质文化遗产保护体制和方法，并且取得了初步的成

绩。中国作为世界上唯一没有中断传统的文明古国，不但于2004年很快批准并正

式加入了联合国教科文组织《保护非物质文化遗产公约》，而且早在2003年初，

就由政府的有关部门发起实施了为期17年的“中国民族民间文化保护工程’’标

。木卡拉．<非物质文化遗产与我们的文化认同感》．北京：中央美术学院非物质文化遗产研究

中心编．文化遗产信息，2001年：第182页
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志着这项工作在中国，不仅在前人工作的基础上，已经全面转化为政府行为，而且

很快上升为国家意志，怎样有效地保护好我国种类繁多又传统深厚的非物质文化

遗产，针对这一问题国内外专家学者和从事这一事业的相关人士从理论和实践层

面上提出了许多的看法和认识。但是，通过这些年的研究和实践，我们看到，中

国保护非物质文化遗产的文化行动，其理论准备严重不足。正是在这样的背景下，

无论是理论贡献，还是实践角度，中国非物质文化遗产研究和保护中人类学的独

特的学科视角和方法论都有着非常重要的意义和作用。

广义上讲，社会文化人类学把文化界定为“一个社会中代代相传的一种共享

的生活方式，这种生活方式包括技术、价值观念、信仰以及规范。"①对于人类学

家而言，因为人类群体的文化具有整体性的特点，文化不是以特质或特点，而是

以整合关联的形式存在，文化要素之间的互动关联，人、社会与文化之间的互动

使物质文化和非物质文化之间的界限并不像人们想象的那样泾渭分明，而是互为

包孕，互为存在，在这个意义上，文化是一个通过人们行为和行为方式体现出来

的复杂的系统，而支撑这个系统运作的基础是由特定人类群体组成的社会以及特

定社会群体的价值体系和一系列行为规范。这个认识对于口头和非物质文化的保

护具有重要的意义：口头和非物质文化遗产的存在有着它们的载体，即特定的人

类群体，特定人类群体的社会是口头和物质文化遗产赖以存在的基础，脱离了这

些特定群体以及由他们组成的文化环境，口头和非物质文化遗产的生存和传承的

基础将不复存在；作为一个族群和个人认同的文化，它的核心是价值观念系统，

一个族群他们自我认同和与其他族群区别开来的基础仍然是族群的价值观念系

统以及他们的思维方式，它们与口头和非物质文化遗产的表现形式和存在形态，

构成了一个文化的整体，成为文化多样性的深层内涵；人类学强调文化研究中跨

文化交际的理念和实践，主张研究者跨越文化的障碍，深刻地从跨文化角度认识、

理解被研究的文化，使被研究文化的真貌和精髓得到准确的描写和解释，主张在

对他文化研究中应该有被研究文化族群的人员参与，这个理念对于保护口头和非

物质文化遗产具有特殊的意义。

在中国，民歌是“下层文化’’的最大代表。千百年来，庶民大众用口头方式

创作它、传播它、保存它，使它成为一座当之无愧的民族文化“丰碑’’。虽然，

因为长期受到以封建当权者和贵族文人为代表的“上层文化’’的贬斥和挤压而

被“边缘化"，但它仍以顽强的生命力生存着，传播着。并在每个时代都获得少

数觉醒的知识分子的爱护和保存。他们不仅给民歌以高度的评价，赞誉它是“天

地间自然之文’’、“民间性情之响"，而且，还亲自动手收集、记录，为后人留

下一批极其珍贵的民歌文献。例如，先秦时代的《诗经》；汉魏之际的“乐府’’；

。庄孔韶主编．‘人类学通论》．山西：山西教育出版社，2004年出版： 第2l页



明代冯梦龙辑录的《山歌》、《挂枝儿》，清代王廷绍整理的《霓裳续谱》；华广生

编纂的《白雪遗音》；李调元记录的《粤讴》等。这些闪烁着民众智慧的优秀之

作，再次证明了中国是最有整理、记录、保存民间歌曲传统的国度之一。
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第二章“花儿"区域的社会历史与文化情境：；．-1吵1'i“花

儿"的历史

花儿一直以来都是民间文学艺术研究的热门话题。研究河州花儿当然要先了

解古河州的区域情况。

古河州地区，处于青藏高原和黄土高原的过渡地带农业文明与牧业文明的交

汇区域。由于这种特殊的自然地理原因，这个地区在历史上是个多种势力，尤其

是游牧民族和农耕民族的冲突地带，迁徙人口特别多，民族也特别复杂，民族之

间的融合特别频繁，在这种大融合中，各个民族的文化相互交流，花儿便是代表

多民族融合特性的个性文化，花儿本名最早出现于明成化年间诗人高弘的诗作

中。

河州花儿，也叫少年，这是因为在河州，男子喜欢把心爱的女人称作花儿，

女人把心爱的男子成为少年。这反映了河州花儿的情歌特点。河州花儿因为是情

歌只能在野外山间歌唱，所以当地人也称为“野曲’’“大山歌"。长期以来，人

们公认花儿最早流传在河州一带。20世纪20年代曾来甘肃考察过花儿的袁复礼

说：“话(花)儿的散布以(甘肃)北部东部较少，以西部南部为多，尤以河州

(今导河宁定二县)狄道一带为最普遍o。

20世纪30年代，研究花儿的牙含章指出：“三陇的花儿，可分为三个区域。

第一是河州狄道一带，包括洮沙、官堡、渭源、和政、宁定、永靖、夏河、循化、

碾伯等县。这一区域，花儿的作风和唱的调子大概都是相同的。第二区域是西宁、

湟源、巴燕戎、贵德一带。这一区域的歌词形式和河州相同。第三区域是洮州、

岷州一带。这一区域的花儿作风和调子完全是独立的，和前二者完全不同。’’o

到了40年代初，张亚雄在出版的<花儿集》中更明确指出： “花儿生于河

州、洮州等地，其主要歌唱者为劳苦大众。一@

一直NA．九十年代研究花儿的许多学者也持相同的观点。魏泉鸣教授指出：

“‘河州花儿’这种称谓就已经说明了它的发源地了"。④

。袁复礼．《甘肃的歌谣——话儿》歌谣周刊．第八十二号北京：北大歌谣研究会出版，民
国十四年三月十五日

@牙含章．《花儿再序》．甘肃民国日报， 民国二十五年十一月

@张亚雄编．《花儿集》．重庆：重庆青年书店出版， 民国二十九年一月： 第55页

④魏泉鸣著．《花儿新论》．甘肃：敦煌文艺出版社． 1991年： 第8页
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这些学者的研究说明，河州历来是花儿的主要流行地区。河州花儿的记载，

从现在掌握的资料看，至迟出现在唐代后期。唐成通十二年(871)的进士张乔

写的诗《河湟旧卒靴“少年随将讨河湟，头白时清返故乡，十万汉军零落尽，

独吹边曲向残阳”郭栋、赵忠二先生认为，其中的“边曲”可能是指河州一带流

行的花儿曲。o

明洪武三十年(1398年)，大学士解晋贬低河州期间有首诗写道：“春风一

夜冰桥折，霹雳声如百面雷。亦有渔人捕鱼者，短歌微送月明回”柯杨教授认为：

“这首诗中的‘短歌’二字，很值得注意，恐怕是见诸书籍的关于河州民歌最早

的记录”我虽然不能断定他所指的一定就是最初的花儿，但可能性是很大。”o明

天顺八年(1464年)至成化一年(1465年)任过兵部侍郎的王戴是河州人，他

在描写家乡南龙山的一酋诗中写道：“堤边杨柳郁如林，日日南风送好音。长养

屡消三伏暑，咏歌曾入五弦琴。树头散却清晨雾，溪畔摇开白昼阴。野老约来同

憩此，任他炎热不能侵。”o按七律诗格式，南风“送好音”必对庭院。五弦音”，

“好音”显指花儿。

花儿之名明确出现在史籍中，是在明成化年间(1465—1487年)曾任河州儒

学教授的高弘写的一首诗，诗日：“青柳垂丝夹野塘，农夫村女锄田忙。轻鞭一

挥芳径去，漫闻花儿断续长。”o

这些文献都说明，花儿最早产生和流行于河州地方，花儿称作河州花儿，为

应有之义。

(和玻县括鸣岩马莉掇于2006．s)”5 130。30。，北纬37。7

一、和政县松鸣岩

和政县位于临夏回族自治州。南部，地处

青藏高原和黄土高原过渡地带。和政，汉前

为西羌之地，东晋十六国时前凉设县，初为

金剑，后设宁河驿，今称和政。o和政县东

与广河、康乐接壤，南同甘南藏族自治州的

卓尼、夏河二县隔太子山相望，西与临夏县

交界，北与东多族自治县相连，介于东经130

—35。32’之间，东西宽37．5公里，南北长

”郭栋，赵忠选注《古i等咏河州》甘肃：敦煌文艺出版社1994年： 第56更

。柯扬《诗与歌的狂欢节》甘肃：甘肃人民出版社2002年：第92页

9王藏《休庵集》明成化年刻本

⋯赵宗福《花儿通论》青海：青海人民出版社1989年：第84页

。古河州的大部分区域就是现在的临夏回族自治十H。

⋯《和政县志》．甘肃：兰卅『大学出版社1999年



46公里，总面积960平方公里，距省城兰州市100公里，距州府临夏市30公里。

全县共辖5镇8乡122个行政村，是个多民族县，有汉、回、东乡、藏等9

个民族，人口19．3万人。

和政县人文积淀丰厚，古有“须弥罩色”、“雪山映月”、“安远晴岚”、

“悬壶点漏”、“赤壁晚照”、“清虚晨钟”、“三河春浪”、“午夜泉声”宁河

老八景，今有化石馆、松呜岩、滴珠山、南阳山、三岔沟、铁沟、寺沟、柳梅滩

和政新八景，有以达浪乡郑家坪“齐家文化遗址”为代表的古文化遗址17处。

荣膺“陇上绿色明珠”、“古动物化石之乡”、“西北泉城”等美誉。

国家级森林公园、省级风景名胜区松鸣岩位于和政县城南25公里处，由西方

顶、南无台、玉皇峰、鸡冠山四峰组成；景区内青峰接云，古松参天，四季云雾

缭绕，终年流水潺潺，每当山风劲吹，松涛声震彻峡谷，故得名“松鸣岩”。每

年一度的传统节会——松呜岩花儿会便于农历四月二十六至二十九日在这里举

行。松呜岩是甘肃省著名的花儿三大会场之一，河州花儿的发祥地，河州花儿的

南乡大本营，也是临夏地区、甘南州卓尼县、夏河县以及兰州、定西等地区歌手

每年如期参加的、在甘肃省一年中最先举行的花儿会，是孕育河州花儿歌手的摇

篮。根据《和政县志》记载，松呜岩每年四月二十六、二十七、二十八、二十九

日开龙华大会，朝拜者累千聚万，香火甚盛。⋯根据史料记载，松鸣岩花儿会有

持续的历史传承性，有固定的演唱时间和场合。

2004年8月松鸣岩被中国民协授予“中国花儿传承基地”，2005年6月被西

北民族大学确定为’民俗学／民间文艺学松鸣岩教学科研基地’．2006年被国务院

公布为第一批国家级非物质文化遗产保护名录。

二、田野点科托村的背景

我之所以选科托村作为田

野点是因为：首先，从地理位置

上讲，科托村是其所在乡吊滩乡

乡人民政府所在地，距县城以南

10公里，离河州花儿三大会场

松鸣岩10公里，是离松呜岩花

儿会场最近的村子。其次，这个村子东乡族为主．宗教传统比较浓厚，这种传统

文化的现代变迁过程是我所感兴趣的。最后，“圜家级非物质文化遗产代表性传

承人”马金山段他的花儿艺术学校也在这个村于里，这个民间花儿歌手的生活史

o(明)嘉靖《河州志》甘肃省图书馆藏抄本



是我所关注的。所以，我最后把田野点选在科托村。

2008年lo月18日，我进入田野开始了我的调查工作。科托村是个东乡族

村，东乡族人口约1627人，回族20人，汉族25人。生计方式以农业为主，主

要种植冬小麦、蚕豆、洋芋，经济作物主要是油菜和介子等药材。其乡间公路穿

村而过，因为是其吊滩乡的行政村，所以科托村的电信通讯，贸易交流、交通运

输以及劳务输出都十分活跃。lO月的科托村正是农闲时节，恰巧是穆斯林开斋节

的时间(按惯例穆斯林开斋节男性家庭成员要全部回到家中同时进行宗教“聚

礼")，我来到村子的时间也是这个古老村庄人气最旺的时候。去往村支书家的

路上我看到村子里几乎家家都在修房子、盖房子。出于好奇我访问了村支书和一

些村民，据村民们讲：这是因为“有很多村里人都出外做生意，跑出租车，乡里

县里每年都组织闲余劳力外出务工，仅外出务工人员人均年收入可达到万元以

上，一“现在利用农闲时节和开斋节外出一年务工的人员都在家的时间来修房

子"。

科托村没有村志，于是我从地名入手，开始翻阅史料，考察临夏地名，叫“斡

托’’的地名有很多，不过有的地方叫“窝妥’’，有的地方叫“苦妥’’， 有的地

方叫“科妥一，“坷妥"“窝托"。虽然不同的地方由于方言关系叫法有些差异，

但都是从“斡托"演化而来。关于斡托，史学界曾有过许多不同的认识。清代著

名史学家洪钧(1839-1893)在《元朝各教各考》中认为“斡托即犹太教，审定

字音，当云攸特一。张亮尘先生在所著的《古代中国与犹太之交通》一文中认为

“又有斡托，亦元时犹太人之称谓也一。回

日本人箭内恒在《元朝斡耳朵考》的译文中，将斡托译为斡耳朵，译为宫殿

和行帐，并在《元史》《元典章》中举出例证。翁独健先生在《斡托杂考》中认

为：指出。斡托者，元代特种商人之名称’’。他以《元典章》户口条画为证，指

出斡托户是奉圣旨诸王令之随路做买卖之人，“钦依先帝圣旨，见住处与民一体

当差’’，认为斡托是元时之官商，是元廷皇室及诸王贵族之御用商人。@

前三种观点以读音相近翻译而成，不无牵强。我认为翁独健先生的观点“官

商"“御用商人一之观点较为正确。

据《临夏回族自治州志》记载，“元代还有不少被称为‘斡托’的官办穆斯

林商队活跃在临夏地区一固这一地区的东乡族主要来源于元代被称为“斡脱”的

官办穆斯林商队的后裔。由于农历4-6份是农闲季节，此地就一直保留到松鸣岩

“浪山场"的习俗。

。马志勇．《东乡族源》．甘肃：兰州大学出版社．2004年： 第“页

@马志勇．{：东乡族源》．甘肃：兰州大学出版社．2004年： 第64页

@《临夏回族自治州志·民族宗教志》．甘肃：甘肃人民出版社，2004年：第1287页
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第三章 1 950年以来的花儿研究及花儿“文本"：

学者视野中的“花儿"

当我着手开始查阅花儿的研究成果及花儿文本的时候，如此繁多的资料是我

万万没有想到的，一方面，通过对临夏及和政县的图书馆、宣传部、文化馆的搜

集，花儿研究及花儿文本的资料比较多。另一方面，资料很分散，没有统一归类，

不够全面。据图书馆的人说，好多资料在许多民间收集者手中，于是，我又寻访

了当地的几个民间学者收集了一些资料，但是收集到如此繁多的花儿研究成果是

不现实的，所以花儿学者魏鸣泉的《花儿学史纲》回了解整个花儿研究及花儿文

本状况起到很大的作用。本章首先是一个对花儿以往研究的回顾和梳理。其次，

也是对“花儿学’’这门学科知识的生产过程的梳理，正如知识社会学的观点，知

识的生产与意识形态相关，所以我的论述将把花儿学的发展与各个时期的社会情

境结合，以便了解1950年以来，花儿的研究及花儿文本的收集是如何适应、反

映社会变化过程的。

花儿学者柯杨将花儿研究取得的成果归纳为以下十点：花儿的产生、演变、

体系、流派及其发展史的研究；花儿同人民生活的关系及其社会作用的研究；花

儿的思想内容及艺术特点的研究；花儿格律的研究；花儿音乐结构及其演唱风格

的研究；花儿中各民族文化相互影响的研究；花儿会的形成及其社会意义的研究；

花儿语言特点的研究；著名花儿歌手的研究；如何从花儿中吸取营养来进行诗歌

创作的研究。回

初期的整理与研究

关于花儿的研究最早要上溯到上个世纪20年代。1925年3月15日出版的

北京大学《歌谣周刊》第82号上刊载了袁复礼搜集的30首花儿， 以及他写的

①魏泉鸣．I：中国花儿学史纲》．甘肃：甘肃人民出版社2005年

@柯杨．‘诗与歌的狂欢一“花儿”与“花儿会”之民俗学研究》．兰州：甘肃人民出版社，
2002年：第56页

19



介绍花儿的《甘肃的歌谣——“话儿’’》回一文。这一事件可以说标志着花儿研

究的开始。此后， 关于花儿的搜集、研究工作几乎一直未曾中断过。40年代，

甘肃《民国日报》记者张亚雄出版了花儿研究专著《花儿集》，圆这在花儿研究

史上是件大事。因为该著作首次对花儿进行了系统研究。该书分为上下两编，上

编为“西北山歌花儿叙论"共包括10章；下编为花儿选，分30个主题内容选入

483首花儿唱词，加上上编词例，全书总共收录花儿唱词653首。该书对花儿类

型、语言运用、传唱地域，以及与其传唱者相关的一些民俗事象做了较为系统的

介绍。

二、“文革"前的进展

从1950年到1966年6月，花儿研究进入一个新的时期。这时的花儿研究主

要属于花儿的简介性质，新中国刚刚成立，政府对民间文学文艺工作持鼓励的态

度，这一时期朱仲禄的《花儿选》是较有分量的正式的花儿选本，还有就是一篇

介绍花儿的描述性文章，关于花儿的属性他认为是：“花儿是劳动人民的艺术创

作。而且他并不是那一个人的创作，而是千千万万的劳苦大众在常年的劳动过程

中的集体创作⋯⋯花儿就是他们的口头创作，这里既没有经过反动统治阶级的改

篡，也未经所谓文人们的修饰，他完全属于劳动人民力。@1958年毛泽东同志提

倡采集新民歌运动，这个时候正是全国上下大搞人民公社的时期，这种以歌颂德

为主旨的运动，由于自上而下的倡导，自下上的响应，俨然形成一次高潮。花儿

的搜集、整理和研究工作走向了发展的轨道，但这一时期搜集的花儿集明显带有

当时社会政治形势和浓重色彩，如出现了《先给毛主席拜个年》等新花儿。

三、十年停滞

1966年6月文革开始，至1976年10月粉碎“四人帮’’，这十年花儿研究

和搜集工作处于严重的停滞期。

四、劫后余生

1976年lO月在粉碎“四人帮’’以后到90年代初，花儿的研究进入蓬勃发

①袁复礼．《甘肃的歌谣一话儿》歌谣周刊．第八十二号北京：北大歌谣研究会出版，民
国十四年三月十五日

@张亚雄编．《花儿集》．重庆：重庆青年书店出版， 民国二十九年一月

。朱仲禄．《花儿介绍》．收青海《花儿评介、讨论研究撞击》，1961年9月内部本
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展的繁荣期，这一时期可以说是花儿学史上的有一次高潮，《中国民歌集成》的

工作开始大规模地展开，人们运用科学的方法搜集到了大量珍贵的花儿曲调，

1981年7月27日，甘肃省首届花儿学术讨论会在兰州举行，在这次会议中首次

提出了“花儿学’’的概念，“花儿学修有两层意义可以理解，一是研究“花儿"

的学问；二是以“花儿’’为研究对象的学问。“花儿学"的提出无疑将花儿研究

提高到了一个学科的层面上。80年代中期开展的《中国歌谣集成》，又使花儿的

搜集进一步深入，各地中国民歌集成《甘肃卷》、《宁夏卷》、《青海卷》、《新疆卷》

的陆续出版。学者们力图构建“花儿学’’的理论体系，出现了多本“花儿概论"

式的著作，“花儿一的研究工作向纵深处发展。较有代表性的选本有郗慧民选编

的《西北花儿》(1984年)， 柯杨、雪犁编的《西北花儿精选》(1987年)， 王

沛编的《河州花儿》(1992年)，以及甘、青、宁三省区的三套集成(歌谣卷)

中选编的花儿等。同一时期，花儿研究论著也陆续问世，如青海民间文艺研究会

编的r少年一(花Jh)论集》(1982年)、青海艺术研究所编的《花儿论争集》

(1987年)、赵宗福的《花儿通论》(1989年)。但是，这一时期影响较大的研究

著作还是1989年兰州大学出版了郗慧民先生的专著《西北花儿学》。@全书共16

章，该书系统地阐述了花儿的历史起源、类型、流布、内容、艺术特色、语言运

用、曲令、衬词，以及与花儿有关的一些民俗活动，如花儿会等内容。

五、今日辉煌

自90年代中期以后，全国到处以经济建设为中心的思想指导，80年代末的

文化热开始降温，花儿研究的热度也在逐渐减弱，而且似乎有越来越萧条的趋势。

进入21世纪初，经济全球化席卷全球，文化的多元化、文化本土化开始引

起民族国家的重视。特别是2003年初，我国政府的有关部门发起实施了为期17

年的“中国民族民间文化保护工程”，标志着这项工作在中国，不仅在前人工作

的基础上，已经全面转化为政府行为，而且很快上升为国家意志。这种形势促使

花儿研究中重本体研究，还有民俗角度的研究传统开始转变，而人类学、社会科

学开始参与到花儿研究中来，特别是把花儿作为一种文化现象的研究，但这类研

究不是很多。柯扬的论文《莲花山“花儿一程式论》和《听众的参与和民间歌手

的才能——兼论洮岷“花儿’’对唱中的环境因素》，是以“口头程式理论一和
“表演理论’’研究花儿的代表性成果。关于花儿的研究专著不是很多，如李雄飞

博士以《河州“花儿’’和陕北信天游的对比研究》作为其博士论文，他利用平行

比较的方法，从两种山歌的对比研究中看河州花儿的特点。张君仁于2004年在

①郗慧民．《西北花儿学》．甘肃：兰州大学出版社，1989年
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其博士论文的基础上出版的《花儿王朱仲禄——一人类学情境中的民间歌手》①

一书。该书从一位较具代表性的“花儿"歌手入手，通过他个人的成长经历、传

唱实践以及艺术成就，探讨了其与花儿之间多方面的渊源关系，最终从音乐人类

学的角度对花儿进行了带有一定理论深度的阐释。这是“花儿’’研究史上第一个

研究“花儿”歌手的生活史的专著。

本世纪以来，许多民族国家开始反思本民族文化，花儿的研究开始进入国外

学者的视野。美国普林斯顿大学的凯瑟·劳瑞的学士学位论文CKathrynlowry)《语

言、音乐和仪式：论中国西北的优秀民歌花儿》对“花儿一中诗句的比喻和文学

精髓进行了研究。美国哈佛大学的教授赵如兰博士，撰写的学术论文《莲花山花

儿会：关于表演环境的研究》，运用鲍曼等人的“表演理论一对歌唱者与听众之

间的微妙关系进行了深入的分析。美国印第安大学民俗研究所的苏独玉(Mary

Clare(SUE)Tuchy)教授，以<中国传统文化的纵想：论“花儿一、花儿会和“花

儿"的学术研究》圆为博士论文，主要对花儿歌曲、演唱“花儿’’的节日及对其

整套程序一如涉及到中国传统的一些象征或一些关系所作的研究。在日本，最
早注意到中国西北地区的民歌花儿并撰文向日本人介绍的，是著名的口头文学专

家志村三喜子女士。之后有神奈川大学教授广田律子撰写了《花儿会上的求子信

仰习俗》。名古屋大学的樱井龙彦教授于2000年12月编写了《花儿研究资料目

录》。@这个目录搜集了1925年到2000年间有关花儿研究的专著和论文。

以上就是我对1950年以来对花儿搜集和花儿研究历史的回顾和评述，我们

可以看到，在各个时期，国家政治形势、文化思潮对花儿的研究及文本的收集有

重要的影响。

我认为花儿研究中存在一些值得思考的问题，主要是以下几点：

首先，以往对花儿的研究，多限于文艺学角度，形态描述和研究构成了主流，

尽管有些花儿的研究文章表现的是人类学、民俗学的概念，但是作为文化系统的

花儿研究还是不够，尤其是把这种文化系统放在文化区域空间背景中进行的诠释

的研究。

其次，缺少多学科参与和跨学科视野，尤其是人类学的缺席，导致了花儿研

究的裹足不前。尤其是在非物质文化视野中“花儿"文化活动与当前的政治、经

济、商业、旅游以及全球化的关系的探讨很欠缺，作为社会和文化现象的花儿及

①张君仁．《花儿王朱仲禄一人类学情境中的民间歌手》．甘肃：敦煌文艺出版社2004年
@Mary CIam(SUE)Tuchy(苏独玉)．《中国传统文化的纵想：论‘‘葩儿”、花儿会和‘‘花儿’’的学

术研究》．美国印第安大学博士论文2002年

@参考闰国芳．1：“花儿”研究概述及思考》昌吉学院学报，2005年(4)：第52页
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花儿活动却未得到应有的关注。这都局限了在全球化及本土话情境下，对花儿这

一整体文化的全面和立体的理解。花儿研究的这种状况及其造成的局限，在目前

我国正在开展的非物质文化遗产抢救、保护工程的大背景中，曰益显示出来。

通过1950年代以来各个历史时期的花儿集的分析和比较，我发现这些花儿

集的编辑和收集都具有意识形态的色彩。首先，最为明显的，我们知道花儿是以

情歌为主的一种山歌题材，但在已经出版的花儿集中，编者往往只收编了部分精

选的花儿，对于一些被认为是猥亵的花儿则排除在外，有的收集起来又将内容删

改。政府所历时二十年的中国民歌集成工程中，没有将民间有性色彩的艳情歌和

直接言性的民歌收集起来。其次，1950年以后出现的新花儿，劳动歌，生活歌

的数量变多，有的是反映当时政治形势的，有的是歌唱新生活，有的则是为了配

合当时的政策宣传的，而情歌为主的传统花儿的数量则变少。关于这一点，在后

文中有较为详细的论述。



第四章“花儿本是心上的话”：当地人心目中的“花儿"

“花儿本是心上的话，不唱是由不得自家，刀子拿来头割下，不死是就这个唱

法"。河州花儿又名“少年一。“花儿’’是靓女，“少年’’是帅哥，从这两个名词来

看，花儿最原始的基调是情歌。

从地图上看，花儿植根和流传的地域是中国最干旱、最贫瘠的黄土高原和青

藏高原的交汇地带。花儿产生于甘肃洮岷、临夏和青海的东部农业区，流行于甘

肃、青海和宁夏、新疆等四省区八个民族中，是这些民族的群众用汉语歌唱的一

种口头艺术形式，其独特性主要体现在传播地区广、流行民族多、曲调独特和感

情色彩浓厚。这是任何一种民歌都无法相比的。

花儿最早的族属问题，在和政县采访时了解到，和政有着花儿独特的伴奏古

老乐器咪咪@，除了和政，在其它地方，这种乐器是看不见的。从这一点，也印

证了花儿的产生与古羌人有关。花儿产生在草原文化与农耕文化的交会地带，产

生在旷野里，花儿这种形式被相对稳固下来，并不是某一个民族的贡献，而是这

块土地上各民族群众共同的贡献，是汉语文化圈集体的智慧，是不同民族文化交

融的结晶。

在去往村子的路上，一车同行的有八个当地人。一路上就和他们说起花儿．

但是，让我感到意外的是，他们对花儿的态度却各不相同，有的说“花儿是野

曲，登上不上大雅之堂’’，有的说“连神仙都那么喜欢漫花儿，何况咱们老百姓

呢"，但是经过一段时间在科托村的调查，我发现人们对花儿的认识还是有了一

定的变化。传统上认为花儿是“野曲一“黄色小调"，在家、村子里不唱、也不会

听花儿。现在虽然会唱花儿的人少了，但是人们或多或少会认为花儿是一种“艺

术一，现在村里许多人已经不会忌讳在家中听花儿的唱片了。

第一节一个花儿歌手的生活史

对花儿民间歌手生活是史研究的著作，目前只有一本，就是张君仁于2004

。即羌笛，花儿唱时伴奏的一种乐器。



年在其博士论文的基础上出版的《花儿王朱仲禄——一人类学情境中的民间歌

手》①一书。该书是对一个民间歌手的传记式研究，从一位较具代表性的花儿歌

手入手， 通过他个人的成长经历、 传唱实践以及艺术成就， 探讨了其与花儿

之间多方面的渊源关系， 对歌者与歌种、个体与群体、社会与历史、文化与政

治的关系进行了一定的分析，最终从音乐人类学的角度对花儿进行了带有一定理

论深度的阐释。这是花儿研究史上第一个研究花儿歌手的生活史的专著。

生活史的研究是人类学重要的研究方法。通过对花儿歌手生活史的研究，将

个人与文化群体，个人与社会变迁联系了起来，是将人的文化行为作为联系的焦

点，审视“人”在文化所构成的这张意义之网上的种种自我表演。同时，可以用来

追溯社会变迁的主要过程与社会群体真正社会经验的联系，我们不仅可以听到陈

述者对其生活事实的回忆，还包括他们赋予这些事件或故事的意义，文化对个体

塑造行为的各种方式和途径，让我们探索一个个体的行为是如何与我们称之为结

构的各种规则相联系的。@民间歌手是民歌化创造的主体，民歌手的形成是个人

生活经历、社会环境、历史条件等综合作用的结果。因此，可以说研究民间歌手

是考察特定社会、文化、历史的独特途径。歌手的历史就是一个时期、一个地域

或者一个民族花儿艺术发展的历史，对歌手生活史的研究，不仅可以了解一个时

期花儿的实际生存状态，这种研究方法是人类学整体观的很好的体现。

在我进入科托村以后，我就开始找典型的具有代表性的民间歌手做我的报道

人，让我感到奇怪的是，无论到哪里，从政府官员到民众，都提到一个叫马金山

的民间歌手。我选择马金山作为报道人有几点理由：首先，他是一个典型的民间

花儿歌手，正如张君仁指出“民间歌手即那些拥有‘民间歌曲’的，只有口头创

作传统和演唱历史习惯的社会群体之中的，能够在演唱方面起到示范作用个别和

一部分。’’@马金山是东乡族唱花儿的好把式，今年60岁的马金山，不仅精通多种

花儿曲令，吹咪咪，唢呐、三弦、二胡、手风琴都有一手。几十年来，马金山痴

迷学唱花儿，编写花儿。只要有花儿会，马金山必定前往参加。其次，1949年出

生的他，整个生命历程正好跨越1950年以后的社会历史变迁过程，正符合我研究

的时间跨度。再次，他的“国家级非物质文化遗产代表性传承人”“花儿艺术学校

校长”等诸多身份与花儿文化在当今的社会生活诸多事项相关，这一切都使得我

选择马金山这位民间歌手作为我对花儿歌手生活史研究的报道人。

①张君仁．《花儿王朱仲禄——人类学情境中的民间歌手》．甘肃：敦煌文艺出版社2004年

@布莱恩．艾略特．《传记．家庭史与社会变迁研究》．[英】s．肯德里克、P．斯特劳等编，上海：
上海人民出版社1999年

@张君仁． 《花儿研究观念的更新与研究领域的拓展散议》．http：／向啊．chinalxnet．COIl
中国临夏网2003年



2008年10月19只上午，我经过长途的颠簸，终于在科托村马金山家里第。次

见到他。马金山身岛不过I 70米，身穿一件浅色的西服，头戴～顶黑色礼帽，会

说流利的汉语，在我看来，这种装束和当地大多数人的穿着报不一样。说明了我

的来意后，他很热情的接受了我的访问。原来，这种访谈对他来说是“家常便饭”。

他说这儿年经常有“记者”来采访他。此后的阁的时间里，我每天一大早就到

马金山家里，围坐在炕上，听他讲作为名花儿歌手的生活史，马金山1949年出

生于科托村传统的东乡族家庭里。他的父母连生，5个菝子但都夭折，，生下他

后格外钟爱．无论什么事都由着他的性子。父亲的咪昧在当地相当有名。他三四

岁时听父亲吹．七八岁时父亲背着他到山里学．因年龄小，气不足，父亲特意给

他制作了单管的。他记忆力特别好，学得很快，没多久全掌握了。 般人吹嘛昧

换不过气来，而他一口气就能吹7、8首。马金山说，他父亲只是喜好乐器．花儿

(花JL歌,．-q-马尘山马莉摄干2008 1 0

歌。

唱的“不咋样”，他母亲唱的非常好，他从小从

母亲那里得了“真传”。

1958年以前，虽然政府是不反对唱花儿

的，因为新中国建立初期认为花儿是“劳动人

民”的歌，然而在这个东乡族檗居的小村来说，

据他回忆，因为科托村几乎都信仰伊斯兰教的

缘故，阿訇及宗教上是反对唱花儿的，尤其是

女子唱了花儿是要受到鞭打的。但是，他说“那

个时候生活太艰苦了，男女唱花儿是为了表达

心意。还是有很多人“偷着唱”花儿。

1958年以后，政治风暴开始了，政府一方

面开始反封建宗教特权，一方面花儿也成了禁

1961年，也就是马金山12岁时时．他唱东乡族宴席曲就是调把式。每天他山

里出去放羊时，他就唱花儿。

1962年，13岁的马金IIJ喜欢上了唢呐，他认为唢呐声音大且悦耳，配合花

儿效果不错。唢呐小是这个区域花儿艺人们的爱物， 向把它视为“异端”，因为

在穆斯林心目中，唢呐从来是一种汉民族的乐器，马金山不好意思在村里魄，他

拿着自制的唢呐背着上枪，到大桦梁山里偷学，在空旷的【_』里自在地吹，自娱自

乐。他说，由于花儿的情歌性质，花儿在生活中存在一个禁限禁传的范围，比如

不准在家中、村庄周围唱。直系亲属间禁唱．某些带有血缘芙系的亲戚之问禁唱，

公公与媳妇间是更加禁唱，花儿只能冉_无亲属关系的歌手之间喝。



(马空山制作曲。仝山腰月。马莉辗于2008 10)

也就是在这个阶段，马金山开

始学习做刀子的手艺。他是铁匠手

艺的第四代传人。这四代分别是；

第一代尕铁匠(祖籍是河南洛阳

人)、第二代张孙及尼、第三代张文

各、第四代马金山。马金山和张家

是姑舅亲属关系，张孙及尼和张文

各的三弦比较好．所以他白天当铁

匠，晚上学三弦。为了唱花儿，马

金山在冬天制作刀子卖钱．靠卖刀子的收入马金山才得以赶各个地方的花儿会。

马金山制作的刀子一把卖到一百多元钱，而且是供不应求。因此，当地人也把他

称为“铁手铁嘴”．

1964年开始，15岁马金山开始学二胡，自制乌龙头二胡，还自学了三弦。唱

花儿时马金山拜过六位老师，这两年中就拜本村老艺人马尚志、马占山学习花儿。

他的花儿老师中最有名的一位叫马占山，广河南山人，歌唱得好，常在四川、青

海等地跑，会唱的曲谓特别多，l临夏民间的花儿调子基本都是马占山和一位姓王

的艺人传下来的。马金山跟他学了三年，受益一生。

临夏地区回族、东乡族等伊斯兰民族都有早婚的习惯，马金山也不例外，他

17岁也就是1966年结婚，妻子比他小一岁。甚至结婚后还和比他小很多的孩子一

起上小学。

正值文化大革命时期，1970年，马金山任吊濉公社宣传队队长，为了配合宣

传，他经常创作些歌颂毛主席、共产党、新生活的歌曲，但当时花儿题材的歌

曲是不让唱的，有一次他根据东乡一令创作了歌曲“东乡族人民热爱共产党，字字

句旬的政策记心上，翻身不忘毛主席⋯⋯”江青抓文化活动期间，他曾到州上演出

多次。马金山说，1966年§U1976年的“十年动乱”，阶级斗争天天抓，劳动生产瞎

指挥，那时就有人偷偷唱这样的花儿词令：

“猪八戒要过个通天(呀)河．通天的河水们冻了；开会(嘛){I匕斗的人(呀)难活，

针眼里透了个命了。”

又如“你拿上镢头者我拿上锨。三九的天，要修个水平的梯田；庄稼们

烂掉的全(啊)不管。喇叭里喊，全靠个‘方向’(嘛)‘路线Ⅲ。

1972年，23岁的马金山拜当时临夏中的音乐老师王沛为师，在王沛门下他

的音乐知识得到了巩固。1973年马金山担任生产队长、会计。1975年任大队团支

部书记，在当时情况下，花儿还是不能唱，谁唱花儿谁就是牛鬼蛇神，他有次憋

不住就到山里唱花儿，被人发现后遭到批斗。即使这样，他还是偷偷到王绍明f也



遭到批判)那里学花儿。

四人帮打倒后，1978--1979年开始，临夏州政府开始组织莲花山，松鸣岩

大型花儿山场。1980年马金th仓,J作的《花儿》5首被临夏州文化局、群众艺术馆

收藏，并授予“太子山脚下的金唢呐’’和“东乡族的二胡王’’之称。

80年代初，作为西北边陲的一个少数民族小村庄，马金山回忆说，他的生

活还是很悠闲的，那时候家庭联产承包责任制的土地制度刚刚在全国实行，平时

他最主要的活就是种地，夏季种油菜，冬季种冬小麦。他说村子里面大多数人的

生活和他是一样的，平时有很多悠闲的时间，“那时候的人精神面貌真的很好，

人们很喜欢到户外一帮人聚集到一起"他说。在那些岁月里，花儿是无时不在，

他们唱流传下来的，也随时随地随景创作新的花儿唱词和曲调，他们用最质朴的

语言表达对生活的感受和内心的情感。“在我们这里，花儿基本上谁都会唱，谁

都能唱一半首。花儿的传唱与季节和气候有关。春暖花开的时候就开始唱花儿，

冬季一般不唱花儿。春夏时节，千千万万的人从村子里走出来，不论民族、不计

年龄，涌向花儿会场，去歌唱，去会友，尽情抒发感情，表达心意。从七八岁的

小孩到白发苍苍的老人，壮小伙、小媳妇，不管是在山头、林中、河边、田野，

都是一展歌喉，纵情欢唱。一

这个时候的马金山己经步入中年，按他的话说，情歌为主的花儿是年轻人唱

的。而马金山因为有副好嗓子，多次被当地县广播局请去宣传政策。比如，80

年代初我国刚实行计划生育政策的时候，当时针对在群众中抵触计划生育政策的

情况，县广播局让马金山创作花儿，宣传计划生育政策：

“我是东乡族老艺人，我拿计划生育上唱两声，没计划以前的唱一哈，一

个婆娘七八个娃，她没吃没喝没穿个啥；太阳红了他院子里耍，天气阴了他土炕

上爬，娘老子拉成些精杆杆①，尕娃们养成些尕猴娃，转眼间到了十七八，要娶

媳妇要另家，我看你娘老子多发码@；叫一声呀日@你快来莎，我跟你说两句老实

话，要得你家庭富，少生孩子多种树，这就是你该富的好门路；计划生育进万家，

一对夫妇一个娃，家家盛开幸福的花。一

他说这首花儿他在广播里唱了很多次，由于唱词幽默，很受人们欢迎。当时

各种大型的花儿会很多，除了本地的松鸣岩花儿会，他经常去参加各个地方的花

。河州方言，读“gang ga'’意思是瘦。
o河州方言，意思是厉害、有钱。

@东乡语，朋友的意思。



儿会，比如青海，有一段时间他经常唱这首花儿。

他还举例说，随着政府的农村政策的落实，调动了民众极大的生产热情，科

学技术也广泛地运用到农业生产上，很多新花儿中就有反映这种情况的劳动歌：

“黄牛的角叉们弯(呀院瘩， 黑山羊下下了白眼∞；

尕雌牛下下的‘西(呀)门达勘， 尕草驴盼下了骡娃”。

充满着浓郁劳动气息，每句唱词都反映着一项科技成果，从这里可看出农村

正在发生的深刻变化。生产的进步，也使人们的生活得到改善：

“三炮台碗子们哗啦啦响， 冰糖(嘛)沱茶(哈)泡上；

尕日子越过者越(呀)美当， 好似象蜂落者花上。’’

20世纪90年代，特别是90年代中期，政府及文化部门不太重视花儿，政

府组织的花儿会规模变小，群众自发性的对歌、漫花儿的人变少，特别是村里成

长起来的年轻一代对花儿的热情不是很高，有些人会唱，但不喜欢唱；而有些年

轻人则因为出外打工，花儿会的时间多半在外，会唱花儿的人越来越少。这个时

期，马金山的“金山腰刀"在当地已经小有名气，销路较好，家里老小的生活也

有了一定的保障，只要哪有花儿会，他就去参加，他对花儿的热爱不减。但是，

围绕着他唱花儿这件事情，他曾经历了几次让他难忘的事件。

第二节“事件一过程"分析与文化解读

一、三次冲突事件

第一个事件：是马金山的妻子不会唱花儿，也不赞成他唱，亲戚朋友也反对，

马金山说两人还曾为此闹过离婚，但问及马桂英(马金山妻子)老人时，她说当

时(八九十年代)认为那是“不务正业”。马金山说他平时是一个正直的人，不吃

烟、不喝酒、不赌博，但是因为唱花儿的事，大家就认为他宗教信仰不够好，亲

戚、朋友都不太尊重他。受到家里人的尊重和支持，才是这两三年的事。“有了

今天的成绩，家里人也理解和支持我唱花儿了。’’马金山说。

第二个事件：马金山告诉我：“因为我是东乡族，信仰伊斯兰教，而宗教界

。‘咱艮’’发音(1lia)。

圆河州方言，意思是“很大”。



对花儿演唱是持否定态度的，所以老人们见了我连色兰①都不接”，可这种情况在

1986年的时候有了改变。当时村里要修科托清真大寺，大家正在为筹资犯愁时，

马金thOU用他唱花儿时结识的人士，这里包括一些花儿爱好者，各处的工头，半

个月筹集18万的资金捐给了寺里，之后的三年马金山在科托清真寺当学董。这个

事件以后，大家对他的看法也有了改变，用他的话说：“在人们心目中的地位提

高了。”

第三个事件：在离科托村村口不远处，有一个很大的污染坑，村里所有的生

活垃圾几乎都倒在那里。2009年，马金山四处筹集资金，也是利用唱花儿的人际

关系，又为修建清真寺筹集到25万资金。这个事件以后，马金山在当地的的威望

有了很大的提高。“平时村里有民族矛盾大家都相信我"，他说。

通过这几个事件的分析，可以看到：

一方面，在科托村这个东乡族文化地域，宗教传统与演唱花儿似乎是两个不

可调和的事物，因为在伊斯兰教氛围厚重的西北地区，由于历史上回族、东乡族

等伊斯兰民族受到清政府的迫害，这种心理上历史的沉淀使得这个地方的穆斯林

对那些与非伊斯兰文化的其他民族文化持排斥态度，这一点在西北伊斯兰民族中

非常明显。正如弗雷德雷克·巴特族界理论，“族界并不是人们相互之间为了区分

而产生，恰是为了交往而产生。”@我们知道，花儿追溯其起源与庙会活动相关，

所以宗教人士就会认为花儿的文化标记是具有汉文化性质。正如上一段说的东乡

族歌手不能用唢呐演奏一样，因为西北伊斯兰民族认为唢呐是汉族婚丧嫁娶时用

的乐器，也是具有汉文化的性质。西北伊斯兰民族在与其他非伊斯兰民族交往过

程中很强调这种区别性的，所以我们就不难理解为什么村里的宗教人士对于唱花

儿是持排斥态度的，更不用说在村子里演唱了。

但是另一方面，为什么在这样一个文化环境相对紧张的穆斯林聚居的村子

里，却曾经出现了那么多喜欢和热爱花儿的歌手呢?甚至成为回、汉、东乡、藏、

保安、撒拉等多个民族共同拥有的一种文化呢?花儿表现出的就是一种自然表达

人的心迹感情。原生态的花儿，满含着时、地、景、情的抒发。因而，花儿只有

纯粹抒情的这一特征。刘斐玟认为“由于咏歌的内在导向(self-orientation)、情感

意向，再加上他的俚俗性格(vernacularity,informality,unofficiality)不免诗坛不列，

。穆斯林相互见面时的问候语。

圆潘蛟《族群理论》内部讲义2007年



焉绅学士不道，而歌之权愈轻，对社会秩序与意识形态的腐蚀性有限，故可听而

不闻，视而不见；其中所表达的情与意也可因歌者之心⋯⋯愈浅，而避开道德审

判。所以得以无声无息地游移在礼法、权利阶序内外。”o我觉得这种解释比较有

道理，经过“修寺事伴’使马金山在宗教人士中得到认同就充分证明了这一点，宗

教传统对花儿的态度经历了一个微妙的转变．这种转变是策略性的。甚至是功利

性的。

二、“花儿艺术学校”

2006年年初，因科托村信用合作社迁址，马金山贷款4．5万元买下了原合作

社办公的几间房屋和院子。同年4月1日，挂牌为“和政县文联”花儿艺术学校正

式挂牌成立。新创办的学校只有18问房子，房屋简陋，桌椅及教学器具缺少，2006

年9月，宣传部给他送来5张桌子，县文化局制作了校牌，并送来两把二胡，村上

的几名热心人士捐赠了7把椅子，他用3500元自购了4把二胡及唢呐等器材。又用

6500元为学校自购了煤炭和火炉。终于把“花几艺术学校”办起来了。

学校在校学生36人，年龄最大的16岁，最小的6岁。这些学生除了本地的

还有东乡、广河、康乐、甘南、夏河等地方的，有东乡、回．汉、藏等民族。

马金山利用每周取休日和寒、暑假期教孩子们唱花儿，学二胡、唢呐、昧昧

等民间乐器。马彦虎、马小龙、马英虎等12名学生能够唱{河州大令》、《河州

二令》等13种“Tg)L”曲令。。马云虎、马小蜂等4名学生能够演奏二胡、咪咪、

唢呐等，每年他带领艺术学校学生义

务演出100场以上，“给学生教唱花

儿不收学生钱的，冬天还要给学生买

煤取暖，还给学生买演出服装。演出

时不收钱．还耍自己掏路费。”

当谈及学校经费来源时，他说大

部分资金是自筹，他的金山刀子销路

很好，平时就拿卖刀子的收入，还有

夏天在松鸣岩旅游公司当马队队长的1=资供学校的日常17f_支。

”刘斐玟《书写与各用的交织；女书、女歌与湖南江承妇女的双重视维》中央研究院民族
学研究所台湾人类学学刊2003年6月第16页

。河州花儿的曲调称作“令”，不同的“夸”标志着不同的曲调。
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除了表演，他还带了不少徒弟，最有名气的是马尔洒。他和几个徒弟在松鸣

岩花儿会上曾出尽了风头，每次都有四五万群众跟在他们后面，从景区大门到三

孔桥之间，人根本没法移动，他们几个人常常应付不过来，忙得甚至连擦汗的时

间都没有。

在马金山的学校里，还有一位既是老师也是学生的年轻人马云虎。86年出生

的马云虎毕业于临夏师范学校音乐专业，主动要求来马金山办的学校工作学习。

白天，马云虎给学生们上课，主要把他在师范学校学的音乐知识交给学生们。晚

上他当马金山学生，学唱花儿以及唢呐、咪咪、二胡等乐器。

马云虎告诉我，花儿艺术学校里面5-8岁的学生最多，所以他们平时就教小

孩一些热爱生活的花儿，这些儿童都是家长自愿送来的。笔者跟住这些学生听了

几堂课，发现这些课跟我4f]4,学上的音乐课很相似，歌词多半是新花儿，比如爱

家乡爱祖国歌唱新生活之类的，这些学生排演的节目有时会在六一节的时候会给

家长们表演，每次花儿艺术学校的学生会出去参加松鸣岩的花儿歌手比赛。比如

在我参与观察他们上课的情形时，他们学的这首《啦啦令》：

“六月的和政赛江南，

油菜花开哈的干散呀干散耶；

山川们穿上了黄金缎，

不知是天上嘛人间耶。"

而马云虎的童年和他们又有不同，他小学二年级的时候就去参加松鸣岩花儿

会，那是村里宗教意识依旧很浓，只有宗教意识比较淡的人才去。特别是女孩子

14、15岁就出嫁了，所以花儿会更不让参加。他家庭对他管的不是很严，其他和

他年龄相仿的男孩都喜欢唱花儿，有活动就去参加，这样唱着唱着就会唱很多曲

令了。

马云虎说，这几年，随着劳务输出越来越多，跟马云虎年龄相仿的男孩好多

都出去打工了，“除了7、8月农忙时节回来，这些十七八结婚的年轻男孩多半都

出去打工了。这些人中好多已经不会唱花儿的，花儿会也没有时间参加，唱花儿

的人越来越少了。"男孩一般到临夏、兰州、青海等地的饭馆当面匠、菜匠，还

有的到新疆摘棉花、糖萝I-，到果洛挖虫草的，平时留在村里的人越来越少。在

我的调查中发现，科托村劳务输出最早开始于20世纪80年代初，但那时主要也就



是到周边的地区如和政县城、临夏市打工。从2000年开始，村里开始有～定数量

的年轻人出去打工，特别是男性。2004年，当地政府开始组织比较大规模的劳务

输出，妇女也开始出去打工，比如到新疆摘棉花，到青海江通建筑工地当工人的。

冬天农闲季节，有些人还到山西煤矿。我到吊滩乡统计站查到这几年的流动人口

情况，发现流动人口数量呈逐年上升趋势。如2004年是103人，2008年312人。但

我认为，实际增长人数要比这个数字要多。

马云虎现在主要在“甘肃和政松鸣岩花儿艺术团’’当花儿歌手，这个艺术团

是在2006年由县政府、县文化局组建的。主要定位是“宣传和政文化及以松鸣

岩和古动物化石博物馆为主的特色旅游资源，开展群众性文艺演出，组织创作，

编排融艺术性、观赏性、娱乐性和思想性为一体的歌舞精品，为和政文化的传承

和发展作出贡献。’’他们主要活动就是在夏天旅游旺季的时候站在松鸣岩门口唱

花儿。还有就是在县文化局的安排下，接待各处来此地旅游的领导及客人。马云

虎主要唱原生态的花儿为主，他认为原生态花儿就是“野花儿，方言味道浓，具

有地方特色"。

我们知道，花儿的口传形式有两种，一种是花儿歌手之间的口传；另外一种

是以歌传情的情人间的口传方式。花儿歌手之间的交流与传递主要有三种途径：

一劳动中的花儿口传；二花儿会上的花儿口传；三是平日歌手们的互访交流和民

间的闲聊口传。从马金山到马云虎再到花儿艺术学校的学生这三代人时代变迁，

我们已经很难说花儿的传习是按传统方式进行的，我们可以从上文中看到，人口

的流动，文化之间相互的交流，尤其是现代文化的许多元素对人们审美、娱乐以

及生活方式的影响，加速了植根于半农半牧地区的草根文化的花儿文化的变迁。

三、“非物质文化传承人一

2008年2月28日，对马金山这位普通的民间老艺人来说是个难忘的日子。

他到北京人民大会堂参加了国家文化部为全国226名文化传承人的命名授牌仪

式。他作为甘肃省三名代表之一获得了国家第二批“国家级非物质文化代表性传

承人”的称号。马金山告诉我，“作为一个农民，一个唱花儿的人，从来没有想

到会去北京，当时感觉很突然，很激动，像做梦一样。"

他说“以前唱花儿就是为了高兴，但是我现在认为他是一种艺术，川‘花儿掌

握在好人手里就是好东西，下流人手里就是不好的东西"他说，“以前好多人唱

不文明的歌词，所以有些人就认为花儿不好也是有道理的”我进一步问他什么是

文明和不文明时，他认为唱太野的情歌就是不文明，他唱的歌唱新生活、改革开

放的花儿就是文明的，他说他就是从传承民族文化、艺术的角度歌唱花儿的。我



问他，他的花儿算不算是原生态时，他说，他的花儿就是原生态。

从马占山一自己一马尔洒和儿子那一代人一学生，马金山认为这一条线已传

了四代，自己掏腰包办花儿艺术学校也值得，就为了传承。现在社会变化太快，

许多原生态的东西都丢失了。现在唱花儿和以前有很大的区别。从他记事起，花

儿有东乡、南乡、北乡、西乡的区分，每个地方的音调不相同。改革开放后，各

个地方的人都是互相学习、互相唱，味道有了很大的变化，花儿也出现了融合。

花儿主要是口头传授，要掌握调子，不同人由于对音调的理解不同，在演唱

上也是不相同的。一个好的歌手能唱好的调子就是二三个，最多不超过十个。对

有100多种曲调的河州花儿来说，现在面临的最大问题就是传唱。这也是马金山

这位老歌手所担心的：“年轻人中间学唱花儿的人现在也是越来越少了"。

这几年随着媒体、学者的关注，以及政府组织活动的增多，近几年每年都要

演P昌250场左右，在松鸣岩时，有游客要求他“来一段’’他也唱，不一定收费。

作为“文化传承人刀的马金山也不是不食人间烟火的。这几年被政府、学者、

媒体包围的马金山也有苦衷，那就是资金。松鸣岩被中国民协授予“花儿传承基

地’’以后，国家每年投入10万元资金。但是马金山的花儿艺术学校资金却全靠他

个人承担，这在经济上给他造成了很重的负担。当我到当地文化部门调查这笔资

金的使用情况时，文化部门说这笔资金是很有限的，主要用于举办花儿会，搜集

花儿文本、录像等。实际上，文化遗产保护的资金奇缺，每年举办花儿会就要几

百万资金，这些资金都要由和政县政府自筹。在经济相对落后的西北，文化遗产

保护的资金奇缺的确是个很大的问题。

说到以后的打算时，马金山说，他正在准备出版一本花儿集，这是他多年收

集的花儿曲令。完成这个心愿后，他准备年终停办花儿艺术学校，从此结束他的

花儿生涯。因为他要到新疆为一个年薪五万的作坊制作金山腰刀。

作为口头艺术的花儿，口传是其根本传承方式，口传花儿是根植于半农半牧

地区的草根文化，代表着边远地区乡民的艺术层次和知识系统，反映着普通人的

精神寄托、期望价值、生命意义和心理感受。事实上，花儿的口传形式始终代表

着个人的表达方式和行事规则，花儿的口传在不同人群中的信息传达有着不同的

价值趋向和延展意义。当传唱花儿的主体正在弱化时，其发展和存在也就有了问

题。



第五章 “花儿会’’的时代变迁

从人类学角度对花儿会的研究，并不是很多。美国哈佛大学的教授赵如兰

(Kathrynlowry)博士，撰写的学术论文《莲花山花儿会：关于表演环境的研究》，

运用鲍曼等人的“表演理论’’对歌唱者与听众之间的微妙关系进行了深入的分析。

美国印第安大学民俗研究所的苏独玉(Mary Clare(SUE)Tuchy)教授，以《中

国传统文化的纵想：论“花儿’’、花儿会和“花儿’’的学术研究》①为博士论文，

主要对“花儿”歌曲、演唱“花儿”的节日及对其整套程J芋．—一如涉及到中国传统
的一些象征或一些关系所作的研究。

第一节松鸣岩“花儿会"的起源

作为花儿的传唱也促成了甘、青两省数百个花儿会场。作为“中国花儿传承

基地"的和政县松鸣岩是河湟地区最大的花儿会场，松鸣岩是河州花儿最典型最

有代表性的“载体’’或传承地。在这里，人们把花儿的演唱会场统称为“唱山’’

或“山场"，把参加花儿会叫“浪山场’’。

据当地人讲，每年花儿会举办时，会场遍布帐房，男女中能歌者即歌唱，其曲

自然，耐人听闻，曲调以豪放、抒情见长。松鸣岩花儿会参加者主要是来自和政、

广河、康乐、东乡、临夏、临洮、夏河、卓尼等地的各族群众。

“羌笛遥传边曲古，十万游人唱牡丹"。从古到今，每个花儿会上都是人头攒

动，整个会场则是歌的海洋、人的海洋，每次花儿节会都是一次民歌的大检阅、

民众情感的大宣泄、也是花儿的大展示。

松鸣岩花儿会，是甘肃省一年中最先举行的大型花儿会，会期在每年农历

四月二十六至二十九之间，四月二十八是正会，是高潮，故称“四月八’’在此期

间，松鸣岩佛寺里举行盛大的龙华会，亦称“浴佛节”，是纪念释伽牟尼诞生的节

。Mary CIa似SUE)，nlchy(苏独玉)．《中国传统文化的纵想：论‘‘花儿”、花儿会和“花儿’’的学术

研究》．美国印第安大学博士论文



日，僧侣们诵经祭祖，汉藏等群众烧香许愿，同时八方游客及众多的各民族歌手

云集在松鸣岩下，唱牡丹、漫花儿。松鸣岩花儿会上除了演唱各种河州令外，更

钟爱各种牡丹令，比如“白牡丹令’’、“二牡丹令”、“蓝牡丹令’、“牡丹月里来”等。

演唱地点或在山坡、或在草坪、或在山口、或在林中：演唱形式有独唱、齐唱、

对唱。花儿原本是没有伴奏的“徒歌”，可在松鸣岩花儿会上，常常可以看到有人

吹着咪咪，有人吹着琐呐，有人拉着四弦子，有人拉着二胡，或给花儿歌手伴奏，

或独奏着花儿曲调。

和政是河州花儿的“南乡大本营’’，是河州花儿的发祥地。关于松鸣岩花儿

会的形成，目前有两种认识：一种是文献记载，一种是神话传说。

明代万历年间诗人高洪“青柳垂丝夹野塘，农夫村女锄田忙；轻鞭一挥芳径

去，漫闻花儿断续长"的诗句，说明和政松鸣岩花儿在明代就己盛行。明代《河

州志》写道“松鸣岩灵揪，州南百里：花草芬芳，有泉号灵揪，岁旱祷雨辄应"。

松鸣岩的寺庙建筑是相当宏伟的，当地老人曾见到明洪武年号的石碑。《和政县

志》o记有，“创始于明朝成化年间，有玉皇阁、菩萨大殿、圣毋宫、西方顶、南

无台，各栋宇然，皆在石岩之上，岩北有土坡一支，都岗寺在焉，每年4月26、

27、28、29日，开龙华大会，朝拜者累千巨万，香火甚盛"。特别是通往峰顶、

庙宇的路径，多以天桥、石梯等为通道；背椅石岩，悬空凸起的菩萨大殿、柱横

山腰，巧夺天工。几百年来，不少游人骚客，都倾倒在松鸣岩的俊美景色之中，

留下了许多赞叹的诗文。清朝进士张和作的《松岩叠萃》为：叠障层峦看不明，

万松积翠锁峥嵘，楼台偶露林间影，风雨时听树杪声，羌笛遥传边曲古，雪山寒

接暮云横，登临应有孙登啸，半岭斜阳鸾风鸣。咏出了松鸣岩的雄姿，其中“羌

笛遥传边曲古"一句，既点明了人们吹“咪咪’’的情形，也道破了花儿和羌笛

悠久的历史。清朝庠生祁奎元在他作的《松鸣岩古风》中写有：“老僧新开裕佛会，

八干游女唱牡丹”的诗句。可见当时松鸣岩龙华会和花儿会的盛况，这也是目前

花儿会见诸于文字较早的记载@。

关于松鸣岩花儿会的传说有三种说法，有意思的是，我在调查过程中收集到

报道人向我讲述的神话故事和许多写花儿会起源的书上写的是一样的，是不是文

本的知识对报道人有所影响，我也无从查起，这不禁让我感概人类学者在田野工

作中面临的尴尬了。这种起源神话，包括三种说法：

一是相传明代河州都督刘昭巡山游猎松鸣岩，遇仙于此，学得仙曲花儿，

遂自捐奉银，修建庙宇，并于遇仙之日(即农历四月二十八日)传唱仙歌，形成花

儿会。

。(明)嘉靖《河州志》．甘肃省图书馆藏抄本

@柯扬．《花儿溯源》见《花儿论集》．甘肃：甘肃人民出版社，1983年：：第98页



二是相传很早以前，一位青年猎人到松鸣岩打猎，忽遇一位姑娘正在唱歌，

歌声非常好听，猎人偷学得此歌，回去后唱给大家听，人们都说好听。为了纪念

这位姑娘，众人在松鸣岩修建菩萨大殿，并在猎人遇见姑娘的那一天——农历四

月二十八日齐聚在松鸣岩，模仿姑娘唱起了歌，从此松鸣岩便有了一年一度的唱

山会，也就是今天的花儿会。

三是相传天宫龙华圣母的三个女儿金霄、银霄、玉霄因厌倦天宫的生活，

私自下界访游名山奇境，来到松鸣岩下，被秀美景色所吸引，恰逢猎人青哥被恶

豹所追、命在旦夕，幸被金霄所救，这一天正是农历四月二十八日，为报救命之

恩，青哥在众亲友的帮助下在松鸣岩修庙塑神，举办盛大的庆祝会，恰在这时，

金霄仙女显灵了，并从天空中传来悠扬的歌声，被众人学得，于是每年农历四月

二十八日举行庆祝会，传说中的仙歌即是今天的花儿。后相传金霄仙女留在了松

呜岩，银霄仙女留在了寺沟，玉霄仙女留在了湫池沟这些美丽的地方均成了我县

著名的花儿会场。

从史料和传说中看出，松鸣岩建寺就有了花儿，说明花儿会和政出现应该在

明代，距今至少己有600多年历史了。清朝后期，松鸣岩寺庙建筑屡遭破坏，但

唱花儿习俗至今流传了下来，每年会期，“会场遍布帐房，男妇中能歌者即歌唱

野曲，其曲自然、天籁、耐人听闻，曲中有二牡丹、阿拉连、尕连手、花儿阿姐

等调，，@

第二节1950以来“花儿会”的历史变迁

花儿会是新中国成立以后的新名词，在此之前叫“庙会一、“唱山一、“山

场’’。因为开始的“山场"、“唱山一全都依托寺庙的庙会，去庙会唱花儿叫“朝

山一。从传统上讲，松鸣岩花儿会是民间自发组织并进行演唱的传统活动。各民

族花儿歌手一起演唱、切磋，花儿唱词也随之相互交流，使松鸣岩花儿曲令日益

丰富；这时的花几会自然就以较著名的花儿歌手为中心，形成了大大小小的演唱

群体。

我先走访了村里几个老人，回忆1950年以后的花儿会的情形。1950年新中

国成立以后，松鸣岩花儿会空前活跃起来，这时的民众用花儿来歌唱共产党，歌

唱社会主义，歌唱幸福生活，形成了“人人长花儿，家家浪山场的局面’’。在科

托村里，每逢四月二十六，人们就背上吃的馍馍，陆续上山，住在山上，到第四

回{：和政县志》．甘肃：兰州大学出版社，1995年：第197页



天才恋恋不舍的下山。“汉族就到山上烧香拜佛，求子求孙"，“山下歌手们互

相竟唱、对唱，有上百帮人。’’1958年，松鸣岩花儿会被视为是“四旧’’对象。

1960年代，随着党的一系列符合农村实际的政策措施的出台，松鸣岩山场开禁，

到1963年再一次掀起大唱花儿的高潮，花儿会相当热闹，到“四月八’’，喜爱

花儿的汉、回、东乡、保安、藏等民族歌手和群众都来参加。1966年文化大革

命开始后，“四人帮”又把松鸣岩花儿会当作“封、资、修"的黑货大张挞伐，

言令禁止“朝山’’，不准群众上山唱花儿，松鸣岩寺庙建筑屡遭破坏，出现了一

次大规模的“封山禁歌一。

1979年，松鸣岩花儿会恢复，每年由政府部门组织、引导，松鸣岩花儿会

进入繁荣时期，花儿会人山人海，盛况空前，每次来赴会的人，有十几万人之多，

范围之广，规模之大，令人惊叹。村里人告诉我，“那时几乎人人会唱花儿，不

少人自编自唱’’，那时花儿会快到之前，人们就陆续上山，去朝歌，去赏花儿、

唱花儿，山坡、路旁到处是悠扬的歌声，两人一对，四人一伙，聚集在汕头、树

下、河旁、林间，放声歌唱。有倾吐爱情的，有诉苦的。一按他们当时的话说，

“浪一趟花儿会，能使老汉便少年，浪一场花儿会，能使心灵的烦闷云消雾散一。

也就是在80年代，政府多次利用花儿会举办“物资交流会刀，并增加了武术表

演、赛马、电视录像放映、科技知识宣传、文艺演出活动。

20世纪90年代，花儿会还是由政府组织，但文化部门不太重视，花儿会规

模变小。

2000年以来，和政开始大打“松鸣岩花儿会"的旅游牌。为了促进当地旅

游业的发展，当地政府大力对景区的基础设施进行改造。中国民协于2004年授

予和政县为“中国花儿传承基地一。2006年国务院将“松鸣岩花儿会"首批公

布为国家级非物质文化遗产保护名录。特别2005年举办了“中国西部花儿(民歌)

歌手邀请赛’’和“金色和政油菜花儿节"。2006年举办了由云南、新疆、西藏

等十省区参加的“中国西部花儿(民歌)歌手邀请赛"。2007年举办了“松鸣岩

原生态花儿大奖赛"。

第三节为旅游业造势的“花儿会’’

2006年，我去松鸣岩参加了花儿会。2008年，当我想第二次参与花儿会时，

却意外的得知由于2008年北京奥运会的举行，“出于安全考虑，取消了这一年举

行的花儿会"。所以我对这部分的论述主要是对2006年松鸣岩花儿会的调查。除

了现场参与观察外，我在2008年第二次去田野点时，走访了当地政府办、文化

局、宣传部、旅游局、文化馆、招商局、统计局等相关机构，以便对花儿会的组



织结构等各个方面有一个更全面的认识。

“花儿会t花儿稀”，这是找对

2006年花儿会最直观的映象。笔者在

2006年参与了当年的花儿会时发现，花

儿主要是那些来参赛的专业歌手在唱，

普通的民众只是以观众或旅游者的身

份来参与花儿会．群众自发对唱不多见

了．那种彻夜唱歌的习俗也早以消失。

而且传统的花儿乐器也不参与比赛。一

位艺人告诉我：“这种比赛说是原生态花儿比赛，但组织比赛的领导并不是很膳

花儿，演唱的花儿曲令也不够丰富，音乐，小调都不入赛，有些人唱的并不是原

生态，但只要嗓子好就能评奖。”

我也的确发现了这种情况，下面我们来看一下2006年松呜岩花儿会的组织

结构及整个流程。花儿会是由县政府、旅游局、文化局承办，花儿会主要内容包

括：“花儿比赛、文艺演出、商品展销、旅游观光、项目签约、松鸣岩AAAA级

旅游区授牌仪式”。首先是当地文化局负责人念旅游推介词；其次是其“中国西部

花儿(民歌)歌手邀请赛”开始。这些歌手都是经过评委(花儿音乐人、花儿学者、

政府官员组成)经过初选荐进入复赛机制的。花儿歌手参赛的词夸在比赛之前要

经过相关组织部门的审查。以下几首就是参赛的花儿，我举例如下：

梧桐令《白牡丹开了十八层》

白牡丹开了十八层，清水往哪里放里?

黄金买不哈生死簿，维人要维好心肠的里。

三闪令《好日子还在后头》

圆不过月亮方不过斗，花不过彩色的绣球。

跟上共产党向前走， 好日子还在那后头!

《兰州的铁桥上过来了》

兰州的铁桥上过来了。永里的鱼娃哈见了．

不见的朋友哈看见了，心上的疙瘩们散了。

水红花令《尕马骑上枪背上》

尕马骑上枪背上，朝树林放给了两枪。

尕妹是花儿着摘不L，难心者哭给了两场。

四JII上来的好走马，你看这马的走法，

尕妹是石崖上的闪丹花，全凭阿哥的摘法。

尕马儿々《我来是只为了你了》



上去一山又一山，大山的崖豁里过来了，

二道吧一道的楞坎，半路上着了些雨了，

浑身的尘土一脸的汗，千里的大路上我来了。

小阿哥来哈的路远，我来着只为了你了。

可以看出，参赛的花儿中新花儿和传统花儿各占一半。参会人员除了周边的

普通群众以外，还有研究花儿的一些学者、媒体，以及相关领导，当然更多的是

来此地旅游的外地人。物资交流会规模不是太大，有卖清真小吃的，比如麻花、

馓子、锞锞、酿皮；有卖旅游纪念品的，如松鸣岩风景扑克牌、金山刀子、编制

的工艺品等；有针对外地的游客的一些商品展销会，如农产品(大豆、苞谷、洋

芋)当地民营企业生产的饮料，酒品等。科托村的村民们有的也会做些小吃上山

卖。项目签约是当地通过举办花儿演唱会来做的招商引资洽谈会。按照当地一位

政府官员的说法，花儿会的功能就是“让花儿文化为旅游业造势，增强吸引力，

达到宣传和扩大和政知名度的目的一。至此，花儿也变成了一个重要的旅游资源，

政府倡导发扬广大花儿艺术，把花儿做为临夏的一张名片。

第四节“再生产"领域的“花儿’’

基于政府部门对花儿及其相关活动的重要作用，走访了相关部门以后，我对

当地州文化局的官员杨雨清进行了个案访谈，期望从中了解当地政府的政策动向

以及相关文化遗产保护的作为。

杨雨清说：“临夏是花儿之乡，其他七八个省区的花儿是临夏花儿的衍生。

青海要抢临夏花儿的品牌，其实青海那几个县以前在行政区划上属于河州，所以

临夏是名副其实的花儿之乡，各地为了让花儿打旅游牌即‘文化搭台，经济唱戏’

出现抢牌的现象，中国民协花儿委员会在临夏的设立确立了临夏是‘花儿之乡’

的地位。’’

他说，早在1982年，和政县先后编辑出版了{：甘肃省和政民间歌曲集》、《宁

采河花儿缀集》、《松鸣岩花儿曲令集》、《和政民歌选编23首》等书籍以及《松

鸣花儿》、《玉芝情歌》等VCD光盘。选拔优秀歌手，组建了和政县松鸣花儿艺术

团。政府还每年支付一定的经费举办松鸣岩花儿会，而且县委、县政府贯彻甘肃

省文化厅关于实施甘肃省民族民间文化保护工程方案，制定了花儿传承保护发掘

实施方案。

他说，“这个五年保护计划把对有重大影响的代表性传承人的保护放在第一

位，同时，注重加强对传承人(继承人)及青少年学习和培养。’’他们的目标就是



在全县干部群众中掀起学习花儿、传唱花儿的热潮，并将花儿纳入全县文化产业

发展的格局之中，把花儿引进中小学课堂教学之中，确保“中国花儿传承基地’’

后继有人。当然，政府还会把松鸣岩花儿会相关的传承人、曲令、曲调等艺术表

现形式进行普查，通过搜集、分类、编目等方式，建立完整的档案。

他认为，“开发花儿民俗旅游一方面要保持花儿的原创性特征来开发花儿，

另一方面是创新发展临夏花儿。一“原生性花儿民俗旅游主要是能够让人们了

解文化遗产的本来或原始面貌，满足人们对文化的“本性追求一，另～方面为

了能够使更多的人认识花儿，就要培训演唱队伍，使花儿的演唱从田野走向城

市，从山林走向舞台，面向更多的观众。弦虽然用这种方法展示的只是花儿歌

曲本身，并不是“花儿"这种民俗活动本身，但是，他认为“将花儿进行“异

地移植’’，有利于民俗文化更广泛的人们所认识。刀

这几年临夏地区出现了许多花儿歌手出唱片的现象，这些花儿唱片在市场上

比较受欢迎。“除了政府部门出的光盘外，许多唱片因为是个人行为，即只要出

资就可以出唱片，唱片市场上的花儿良莠不齐"，他说，“这里面既有按未经艺

术化，以传统唱腔演唱的“原生态"花儿，也有一些新唱法，比如何庆祥唱腔，

完全是以普通话演唱的，结合一些现代元素，年轻人就比较喜欢。一比如，这几

年比较流行的花儿歌手如张佩兰、马永华、何清祥、马玉芝等参加了全国民歌艺

术节等大型演唱活动，制作发行了《临夏花儿》《马五哥与尕豆妹》等主题录音

带、系列CI)、VL--D光盘。政府还在互联网上开通国内首家花儿网站。临夏还研究

创立了以花儿音乐、唱词为基调，载歌载舞的花儿舞台艺术“花儿剧一，比如《花

海雪冤》《牡丹月里来》《雪原情》《春暖》等剧目，政府计划以后让临夏州歌

舞团每年都创作一部“花儿剧’’。

如何理解旅游与文化之间的关系不是一个简单的问题。

首先，我们不能简单地用对或错、好或坏来形容旅游业给花儿文化带来的变

革。根据西方旅游人类学家的观点，旅游文化主要是指一种过程，在这一过程中，

旅游操作者及东道地区的人生产或发明和有目的地制造某种文化产品，以此来吸

引游客。美国人类学家克瑞克(Craik)认为有两种策略，∞一种就是为旅游和游客

而制作文化，另一种是为文化而制作旅游和游客。前者指的是发展和制造特殊的

产品，如旅游艺术品等，而后者却刚好相反，后者指的是改变原旅游吸引物以及潜

在的旅游目的地，以体现和加强其文化特征。换句话说，人们为迎合游客而制作

发明或改变文化及其内涵，这一过程就叫做旅游文化。然而就在这一过程中，有

些问题往往容易产生，如文化真实性问题(authenticity)，文化涵化问题

。转引自张晓萍．<文化旅游资源的人类学透视》．《思想战线》，2002年(1)第2页

41



(acculturation)，文化商品化问题(commoditization)，文化传统的再创造和再

发明问题，文化的变异性等等问题。这些都是文化人类学家最关心的问题。正如

美国加州大学著名社会学家马康耐(Mac Cannel 1 Dean)指出的那样，旅游业不仅

担任了现代产品的角色，并且还起到积极的作用，因为它包括了～种“现代的生

活观点’’，而这些现代又与传统、与文化真实性有紧密联系。因为现代旅游者在

旅游中试图寻求所谓“传统和真实"的东西，可是他们所发现的往往都是些再造

的“传统"和舞台上的“真实"，这种困境常常出现在旅游业的发展过程中。不

过，我认为，像在花儿会这样的场合进行的这种在舞台上花儿表演、歌手比赛对

当地人带来的文化变迁是负面的，因为这就失去了花儿会原有的文化内涵，甚至

破坏了其内涵，这对花儿这种文化遗产的保护来说来说是十分不利的。

其次，非物质文化遗产的资源并不能完全由政府和市场的操纵，当地的民众

是花儿文化的主体，他们最清楚什么是本民族真实的、最有价值的部分，没有花

儿文化的真正主体——本地民众的文化参与，而只是作为观众的参与，这种丧失

了花儿的文化情境的花儿会，对于当地文化的传承是很不利的。
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第六章结语：对“原生态”理念与论述的反思

至此，本文的论述目的基本达到，即全面展现了1950年以来，花儿这一区域

文化作为一面镜子，如何反映当地社会文化变迁、如何与社会结构产生互动的过

程。本文是从花儿研究及搜集花儿文本的学者、民间歌手(花儿的传承人)、花

儿会(花儿传承基地)、政府部门及文化再生产领域等五个角度叙述这一变迁过

程的，同时我们还可以从中看到每部分在这种文化互动中所扮演的角色。

以上这些说明了一点，那就是文化是随着社会的变化而不断变化着的，花儿

这种极具地域特色的文化也是随着社会文化的发生了变迁。正如美国人类学家格

林伍德(Green Wood)所指出的：一味谈论文化是“传统的"，这是不可取的。人

类学学者的任务就是研究文化这一变迁过程是如何发生的。

一、所谓的“原生态一是什么?

在有关非物质文化遗产的论述中，“原生态’’是一个新近出现且使用频率颇

高的一个词汇。笔者在谷歌和百度进行简单搜索之后，竟然发现涉及这个词汇的

条目达有400多万。“百度百科"还给出了这样的解释：“原生态，一个新生的文

化名词，最近广泛的流传在各种媒体之间。它可以定义为：没有被特殊雕琢，存

在于民间原始的、散发着乡土气息的表演形态，它包含着原生态唱法、原生态舞

蹈、原生态歌手、原生态大写意山水画等新说法’’。回

这个词汇的最早使用目前并没有一致的意见，一般认为是文化创意产业兴起

以后，媒体在评价张艺谋《印象·刘三姐》时使用了这个词汇。那个时候，张艺

谋以桂林的真山真水为舞台，让当地的农民尽情欢歌漫舞，原生态艺术表演就这

样被人们所发现。杨丽萍和她的《云南印象》则把云南当地人日常生活中的舞蹈

搬上了都市的舞台，被称为“原生态表演"，在电视传媒的带动下，一时成为“都

市消费时尚’’。其实，类似的文化展演可以追溯到更早的时期，早在1998年中国

民族博物馆的韦荣慧就提出了“原生态民族服饰展演"的概念，而且从1999年开

始一直作为国家对外宣传项目，名称叫《多彩中华》，目前已经在50多个国家和

∞http：／／baike．baidu．com／view／105755．htm。2009年5月11日访问。
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地区进行展演。①

在“第十二届CCTV全国青年歌手电视大奖赛"中，出现了“原生态唱法’’，

其与美声、通俗、民族唱法等并列，取得同等席位，说明这个词汇已经取得很高

的共识。据笔者的导师介绍，这个“原生态唱法’’是文化部民族民间艺术中心的

李松先生“贡献出来的’’。随着“原生态唱法"的提出，原生态一词也获得认同。

在学术界，比较早使用这个词汇的是中央美术学院的乔晓光先生，在其专著

《活态文化》中，他使用了“原生态民间文化"一词，并进行阐释。当然，他当

时的重点是阐述“活态文化一，管从那时起，原生态才正式发芽了。而央视“春

晚"阿宝的出现，算真正使“原生态"有了正式的名分，结出了褒贬不一的酸甜

苦涩的果实。原来被一些所谓的专家所不齿的“下里巴人’’散发出了强大的魅

力!纯朴的吟诵以一种朴实艺术的新形态走向了舞台，逐渐被人们所接受。

二、对“原生态"概念的反思

保护非物质文化遗产，按照通常的理解是，保护一种文化形式最本质的状态，

这并非仅仅因为他们存在于遥远的过去，而是应为他们代表着人类历史上的一种

记忆，彰显着特定区域享有特定文化的人群的文化特质。所以在非物质文化遗产

保护一直强调保护文化的原生态。然而，比如当我们说到“原生态民歌’’时，“原

生态民歌直接定义为以口头方式传播于特定民族、地域、社区、传统习俗生活中

的民间歌唱"，“原生态歌手’’是指在花儿艺术原本的生态环境中成长起来的，

没有经过或很少经过现代工业文明或当代信息技术文明浸染的花儿歌手。一@这

些认识都忽略了一点，就是把文化中的事项单独分开，而没有看到文化是一个系

统和整体。

英国人类学家泰勒提出：“文化是指知识、信仰、艺术、法律、道德、风俗

以及作为一个社会成员所获得的能力与习惯的复合体"，人类学把文化看作复合

体系，即文化的整体观，是人类学研究的基本态度。本文的研究就是把花儿看作

一种具有完整体系的区域文化，当地人的历史记忆、信仰体系、价值观念、生活

方式等文化特性以及日常生活中许许多多的地方性知识都积淀在花儿文化当中，

并通过口耳相传的形式一代一代的传留。

。张永发《中国民族博物馆发展战略的思考》．《中国民族博物馆研究》：2007(3)。中国民

族博物馆展演部《多彩中华》展演档案，中国民族博物馆。

@乔晓光．《活态文化：中国非物质文化遗产初探》．山西人民出版社，2004年。

@陈宗花．《当前原生态民歌问题研讨述评》．郑州大学学报(哲学社会科学版)：2007年(4)
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三、为什么要“原生态’’?

人类学的整体观对非物质文化遗产的保护中“原生态’’的理解有重要的启

示。“花儿是在古丝绸之路东、中部甘青一带以河湟地区为核心的生态环境下，

由多个民族以汉语言为共同交流工具形成共有的文化植被，以历史上各自所积累

的音乐资源为底蕴创造了各具特色的花儿曲令，给花儿长上了各自的翅膀和各自

不同的文化色彩，在各族同胞之间进行生存交往时，无拘无束地以浓烈火热的感

情、淋漓尽致地表情达意，对着青山旷野一泄心田深处个人情感块垒的一种“族

际修性的艺术化了的生活仪式。花儿就是在这样一种特定时空条件下融合、酿造

出来的文化体。川p花儿的存在有着它们的载体，即花儿歌手及当地的民众，他

们是花儿赖以存在的基础，离开源于心灵的声音(唱腔)、表情(传情于眉目)、动

作(行为与追求)、大自然(高山、峡谷、草滩、森林)的庇护以及庙会的净化、虔

诚寄托和保护、人头攒动的热烈氛围等等主体和客体的组成的文化环境，花儿的

生存和传承的基础将不复存在；花儿作为一种文化，它的核心是价值观念系统，

它们与花儿的表现形式和存在形态，即活态的、多元的、群体性、口头表述性，

构成了花儿这个区域文化的整体，成为文化多样性的深层内涵。

四、反思性讨论

最后，让我对“作为文化遗产的花儿’’近几年的状况做一些反思。我们从松

鸣岩花儿会这几年的举办情况可以看到，地方政府在“文化遗产保护’’的旗帜下，

开始了充当“村民的代言人、文化评估者和实践指导者刀的角色。地方政府一方

面声称在大力保护“原生态一花儿，而另一方面，旅游和市场的经济性介入、花

儿会上脱离文化情境的舞台表演花儿，抽空了现实的感情，已经渐渐失去了文化

的“本真性"，这时的花儿已经成为愉悦游人的休闲形式，花儿原有的文化功能

已经失去。也正是因为政府部门缺乏这种可持续发展的觉悟，使得我国大量的文

化遗产资源面临破坏威胁，这样的“文化遗产保护一，其结果还可能使文化遗产

受到损伤。

我们知道，与物质文化遗产的保护不同，非物质文化遗产的保护更强调对观

念层面的保护，这是一种对文化的深层的保护。这种保护不是对保护对象静态的

隔离，而是需要发展完整的机制，运用与物质遗产不同的保护手段和方式。比如

说花儿文本的保存，现在就是运用语言文字或者照相、录音、摄影等现代科技手

段记录、保存花儿的各种曲令。但用现代各种技术手段记录保存只是一种初级的

①郝苏民．‘文化场域与仪式里的花儿一从人类学视野谈非物质文化遗产保护》．‘民族文学
研究》2005第4期：第125页
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浅层的有限的保留方式，即使是开办花儿艺术培训班，也只能是技艺层面的传承，

源头活水没有找到，不能做到可持续发展。现在，在非物质文化保护领域，更多

的学者强调要活态的保护，就是保护传承人，保护文化生态环境，培养民众对非

物质文化遗产的感情和价值意识，这样的保护才能持久有效。学者们提出了具有

建设性的意见，如建立民俗文化生态保护网、社区保护观、生态博物馆或生态村

等。这些意见具有共同之处，就是唤醒文化主体对自己文化的保护意识，使之自

觉保护文化的生存空问，使其在自己的土壤里继续生长，而这一点正是人类学家

所倡导的，那就是让文化回到当地人生活中去。
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附录(一)：和政县地图



附录(二)：有关“花儿”的概念、分类

1． “花儿”的概念

“花儿”是流行于甘肃省临夏、甘南、岷县等地的独具风格的民歌，

具有高亢嘹亮、挺拔明快、激越动听的特色． “花儿”最早是起源于甘、

宁、青一带少数民族的情歌。早在清乾隆时代就负有盛名。清代临洮诗人

吴镇曾有“花儿饶比兴，番女亦风流”的赞语． “花儿”由于流行地区的

不同，被分为临夏“花儿”和洮岷“花儿”两大派，两派又根据其结构、

格调、唱法的不同分为诸多分支．

临夏花儿。主要流传于甘肃河州(今甘肃临夏回族自治州)一带．它

是花儿两大派系中流传范围最广、影响最大、音像出版物最多的一派，极

受汉、回、东乡、土、撒拉、保安、藏、裕固等八个民族广大群众的喜爱。

在甘肃，不论是草原上的牧民、田野里的妇女，或是河里的筏工、行路的

脚户哥，都会信口漫上几首心上的“花儿”． 和洮泯花儿的歌手们一样，

每年在夏、秋收割之前，自发地举行盛大的民间花儿歌手赛歌大会，时间

有长有短。如甘肃省莲花山等地花儿盛会比较有名，不仅本地的歌手参加，

临近省县的花儿唱家也打擂献歌。

临夏花儿的特点是曲调丰富，以抒情见长，文词优美．朴实、生动、形

象，结构严谨。行段分为四句、六句两种．演唱也比较自由，并且以独唱

为主，也有对唱和联唱．其曲调悠扬、高亢、奔放． 其中的曲谱(民间称

为“令儿”)有百种之多，广为流传也不下四十余种．比如“河州令”、

“尕马令”、 “脚户令”、 “大眼睛令”、 “仓啷啷令”、 “尕阿姐令”、

“撒拉令升、 “保安令”等，在流传地区的家喻户晓的．

洮泯花儿是“莲花山花儿”和“岷县花儿”的总称．它是西北花儿的

两大流派之一(另一派就是河湟花儿)，主要在汉族群众中漫唱。广泛流

行于甘肃省临夏回族自治州的康乐、和政县；定西地区的临洮、渭源县；

武都地区的岷县(岷州)、武都、宕昌、文县；甘南藏族自治州的临潭(洮

州)、卓尼、舟曲县等地．

根据音调、唱词、演唱风格，叉把洮泯花儿分为“南路花儿”和“北

路花儿刀． 其中“南路花儿升以岷县二郎山花儿会为中心， 。北路花儿”

以康乐县莲花山花儿会为中心．

洮泯花儿被当地群众称为“草文章”，分为。本子花儿”和“散花儿”．

所谓“本子花儿”，指成本成套的演唱，有历史人物故事和民间传说，诸

如《三国演义》、 《西游记》、 《白蛇传》、 《梁山泊与祝英台》等； “散

花儿”则多为歌者触景生情、即兴创作的短歌，唱词的字数、行段都很自

由，一般都押韵。有的一韵到底，称为“单套丹；凡一首中押两个或三个

韵脚的称为“双套”．



洮泯花儿按照演唱形式，分为“开头歌”、 “问答歌”， “对唱歌”、

“联唱歌”、 “生活歌”、 “短歌”和“长篇叙事歌”．

总之，洮泯花儿格式多样、结构自由、演唱灵活，深受当地群众的喜

爱。

“花儿一内容非常丰富。有传统的、经千锤百炼而留下的歌词，也有

触景生情、随口而出的即兴之作。唱花儿，俗称漫少年。民谚云： “陕西

的乱弹，河州的少年”．河州是临夏的古称，临夏是花儿的发源地和故乡，

临夏花儿唱词和曲调分“河州花儿”和“莲花山花儿”两大类。以地区来

分还有：北乡花儿、南乡花儿、东乡花儿、西乡花儿．其结构分为前后两

段，前段多为比兴，后段是歌唱的主题内容。 “花儿”的音乐曲调与歌词

结合紧凑，由上下对称乐句构成．曲调随歌词而变， “花儿”演唱用临夏

方言，具有浓郁的地方气息，歌词的曲调起伏、强弱变化很大，还常加滑

音、倚音、连音、颤音、装饰音等，具有高亢、悠长、清脆、热情奔放的

特色，临夏境内流行的“花儿”，由于民族语言不同，风情习俗差异，演

唱习惯变化，具有独特的民族特色和艺术特色．

2． “花儿”的分类

有关“花儿”的本质学术界普遍无疑义，但对于“花儿”的源流、分类、命

名等问题学者们分歧较大．中国民俗家的许多著作观点都较平和，少有争议，但

有关“花儿”的许多文章则明显的意见分歧很大．

(1)“花儿”起源和传播

有关“花儿”的起源，学术界并无统一意见。一些学者提议将“花儿”与

《【诗经》诗词结构的类似之处联系起来，但并无这方面的有力证据．柯杨概述了

有关“花儿一起源的理论和西北地区的历史，总结出“花儿一是由明初汉族与其

他少数民族移民西北后创作的．王浩和黄荣恩对诗词的发展极有兴趣，在有关民

歌及“花儿”会的记载中寻找古诗词的用法，初步建议将“花儿”形成的年代划

定在16-17世纪，后来又改为唐至明之际．还有学者觉得上面观点稍晚，认为“花

儿”形成于早期的古羌民族。清朝以前的文献中并无“花儿”的记载，实际上，

许多学者认为“花儿力的称法在19-20世纪才开始出现．清诗人昊镇在其临夏诗

集中记录有“花儿”的诗句，因此，明清已经有“花儿”传唱，这一点学术界观

点一致．

诸多著作都把“花儿”的起源地认作临夏(旧称河州)，魏泉呜认为根据河

州人们的风俗看来，称之为“花儿”故乡已是不争的事实，李林认为“临夏是‘花

儿’的故乡，这是群众早已公认的"。

(2)对“花儿竹的命名和分类的争议

在定义和命名“花儿”的类型时，不同的“花儿”流派、“花儿一令在分

类中占着重要的位置．分类系统有根据“民间力标准，亦有根据地方、民族特征

分类的．



周梦诗解释“花儿”分类标准的变化时曾提道，过去人们习惯用“类”来区

分“花儿”的民族风格和地方风味一一“东乡类”、 “南乡类”、 “北乡类”、

“西乡类”等．20世纪30年代人们按地区分类“花儿”，解放后按民族分类，

今天则有了更为系统的分类方法，可以按地区、民族，亦可以根据具体情况分类。

周梦诗采用第三种分类法，概括为两大体系，五个分支，十四种类。另一方面，

卜锡文则将“花儿”分为三大体系：①河湟“花儿”，流行面最广，在全国的

影响也最大；②洮岷“花儿”，演唱洮岷“花儿”的民族主要是汉族；③陇中

“花儿”，词曲演唱等诸多因素构成了三大体系“花儿”之间的差别。

另外还有一部分学者同意将“花儿”分为两大类型，但认为应该称第一种为

青海“花儿”，“这主要是青海同志的意见”，一部分学者称河州或临夏“花儿”，

“这主要是甘肃同志，尤其是临夏同志的意见”．除此外，还有宁夏“花儿”，

天山“花儿”等称法。“今天这些地方的地域意识越来越强， ‘花儿’已经开始

为全国以至全世界所瞩目，因此，每个地方都开始为自己“花儿”命名”．(高

天康)

附录(三)

1、第一批国家级非物质文化遗产名录中：Ⅱ一20花儿(莲花山花儿会、松呜岩

花儿会、二郎山花儿会、老爷山花儿会、丹麻土族花儿会、七里寺花儿会、瞿昙

寺花儿会、宁夏回族山花儿) 申报地区有：甘肃省康乐县、和政县、岷县，

青海省大通回族土族自治县、互助土族自治县、民和回族土族自治县、乐都县，

宁夏回族自治区

2、第一批国家级非物质文化遗产扩展项目名录中：IT-20 花儿(新疆花儿) 申

报地区有：新疆维吾尔自治区、昌吉回族自治州、巴音郭楞蒙古自治

州



攻读学位期间发表的学术论文目录

论文

《中国民间信仰的文化价值》．中国民族报，2007年2月27日



致谢

这是一篇“拼"出来的论文。

“拼’’可以有很多种不同理解。放在论文这个语境下，往往可以理解为“拼

凑"，这种解读，对这篇论文而言，在某种意义上是成立的。第一次写这么长的

文章，难免逻辑结构有所欠缺，论文中有许多内容没有得到充分的展开和进一步

的挖掘，怎样将理论工具和实证研究有机地结合起来，确实是一直困扰着我的问

题，所以难免给人以“拼装"之感，所幸的是我的导师帮我纠正了这一问题。
但是，“拼’’还有另一种带褒义的理解，例如“拼搏"。这种理解，对于这篇

论文，可能也是成立的。这样的解读无非是想表述一下在论文写作过程中的状态。

研三这一年从开始写开题报告到做田野调查直至论文完稿的同时，我的身体里还
孕育着一个新的生命，我“带着一小宝宝坐飞机、火车、汽车⋯⋯所有交通工具

都坐过了，宝宝降生后，我白天照顾宝宝，等晚上宝宝睡觉了我就开始写论文，

什么叫“痛并快乐"我算是体会过了。

今天，在论文付梓之际，首先要感谢我的导师潘守永教授。跟随恩师三年，
深切地感受到，老师不仅学问渊博，治学有方，而且道德高尚，堪为诸生之表率。

老师谦逊、宽容、慈善、有爱心，老师说，“有教无类”，他用他的实际行动让

我深深的体会到这句话的深意。我马上就要毕业了，无法忘记老师这几年的帮助

和恩情，苍白的语言已无法表达我内心的感激之情。我想给我的恩师说，老师，

我也许不是您最好的学生，但您是我最好的老师，我将用一生的时间铭记这一切

的美好。

还要谢谢我的爱人李震宇先生，他在我怀孕期间悉心照顾，去年lO月放下

忙碌的工作陪我去做田野调查，在我身体恢复期间督促我学习，在我昏天黑地撰
写论文的时候，给予我最坚强的支持和鼓励。可以说，这篇论文实际上也凝聚着

他的心血。没有他和家人对我的支持与照顾，我甚至不可能按部就班地完成学业。

同时我也要感谢我同门的同学，王剪利、黄镇邦、何坤，以及同班徐恺、好

友敏承华、尕让加措及舍友余丽丽、刑海伶，在这三年中和他们建立了深厚的友

谊，他们以不同的方式帮助了我，使得我平安的度过了一段艰难的时期，这些将
永远凝固在我的记忆里。

毕业在即，我的小宝宝也即将满百天了，我也要进入生命中一段全新的征程

了，只愿在今后的日子里，我的老师、同学以及所有善良的人们都能获得幸福。

2009年5月于兰州
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