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摘　要:文章通过对祁太秧歌的民俗学田野考察 ,揭示出祁太秧歌作为一种地方小戏 ,不

仅存在于传统的乡俗礼仪中 ,还存在于当代仪式庆典中 ,并且作为地方民间艺术的典型代表 ,

还积极参加由官方组织的各种文化活动 ,这些构成了祁太秧歌在当代社会传承与变迁的主要

脉络 ,并赋予祁太秧歌一个全新的民俗语境 。
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　　祁太秧歌源于山西祁县 、太谷县 ,流行于晋中地区 , 由农

民自编自演 , 融小调 、杂说 、歌舞 、戏曲为一体的一种民间小

戏 , 在山西晋中有着广泛的群众基础。

明清时期晋中商业的繁荣 ,带动了晋中地区娱乐生活的

兴盛 , 每逢庙会 、赶集 、节庆 , 人们都会请秧歌班子来酬神助

兴 , “村民于里庙祀神演剧 , 四乡商贾以百货至 、交易杂沓。

终日而罢者 , 为小会。受其影响 , 祁太秧歌从踩街歌舞最终

发展为一种民间小戏 , 演唱内容 “充分展示了清末和民国的

晋中民俗与社会生活 ”。[ 1]

从清朝开始一直到建国前在晋中地区一直活跃着众多

秧歌班子 , 建国后还成立了国营的秧歌剧团 , 20世纪 80年

代中期至 90年代初 ,是祁太秧歌发展的一个繁荣期。

21世纪 , 祁太秧歌仍然活跃在晋中乡土社会中 , 在田野

考察中 , 笔者调查到 ,在晋中地区有董艳艳秧歌剧团 ,杨建桃

秧歌剧团 、刘双寿秧歌剧团等等 ,它们均是以流动性 、自负盈

亏为主要特征的民间戏班。某个地方请戏班唱秧歌时 , 双方

谈妥后会签一个书面协议 ,这被称为 “写戏”, 戏班的行话是

有了 “台口”, 因为只要写下秧歌 , 就必须出台 , 否则戏班的

信誉度就会打折扣。戏班演出的黄金时期是农历的正月 、二

月 、三月 、七月 、八月 ,正值农闲 , 辛苦劳作的农民也借秧歌来

放松一下。

这些由秧歌艺人自发组成的剧团 ,主要辗转于乡土社会

中。 “乡民对秧歌的依恋与支持 , 是这种艺术形式存活的真

正原因” 。[ 2]

在调查中我们也真切地感受到 ,如果一个村庄的村民知

道本村要唱秧歌 ,他们会抓住这个日常生活中礼尚往来的绝

好机会 ,通过各种途径告诉亲戚好友唱秧歌的具体日期 , 请

他们来看秧歌 , 当地俗语称 “道”。 人们若平时与亲戚好友

有什么不和 ,也以唱秧歌为契机来解决双方矛盾 ,一方 “道”

另一方来看秧歌 ,请其在家吃饭 , 另一方则会带礼品而来 , 双

方冰释前嫌 ,在当地人看来 , 被人请看秧歌是一件很有面子

的事情。

唱秧歌那几天 ,许多出嫁的姑娘兴高采烈地回到娘家;

许多正在谈恋爱的年轻人也以看秧歌为由邀对方来家小聚;

离开故乡多年的人也在秧歌场上见了面 ,这些人看戏聊天 ,

重温旧事 ,给乡村平添了许多祥和喜庆的气氛。许多小商小

贩也在秧歌场周围摆起了小摊 ,村子一下热闹了起来。在农

村尽管每家每户都有了电视 ,然而电视机械的物理力量却不

能如秧歌一样给生活在不同地方的人们提供这样一次在日

常生活中面对面沟通的机会。因此 ,秧歌在乡土社会中不仅

仅是单纯的艺术形式 , 更重要的是它负载了当地人的亲情 、

友情和爱情 ,成为联络人与人之间感情的盛宴。一位西方人

曾记录了 19世纪末中国某乡村戏剧演出前的情形 , 他这样

描述:“一旦某一个乡村要举办戏剧演出的事情被确定下

来 ,附近整个的一片乡土都将为之兴奋得颤抖。” [ 3]秧歌使

人们真切地感受到了来自他们内心的那份热情。

笔者认为 ,祁太秧歌作为在晋中乡土社会最活跃的艺术

形式 ,考察其在当代乡土社会的传承与变迁有着重要的民俗

学学科意义 ,本文将从三个方面来考察祁太秧歌在当代乡土

社会的发展。
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1　祁太秧歌与乡俗礼仪

1.1　祁太秧歌与民间信仰

在当地传统农业信仰中 , 出于生存需要 , 祁太秧歌曾被

用来祭祀求神 , 今天 ,笔者从田野中考察获知 ,这种祭祀求神

功能已被拓展开来 , 如 1995年后山西大运公路祁县段刚通

车之际 , 经常发生车祸 ,祁县丰泽村就在大运公路的旁边 , 村

中有人认为这是一种不吉之兆 ,于是该村人筹钱在大运公路

旁多次搭台唱秧歌 , 以驱邪气。又如在 20世纪 90年代中

期 , 祁县前营村西街上的很多人死于非命 , 全村惊惧 ,住在这

条街上的一个万元户(其大儿子死于车祸)个人出钱请了秧

歌班子 , 让戏台朝向西街唱了三天三夜的祁太秧歌 , 在开唱

之前 , 进行了隆重的供奉仪式 , 摆上石榴佛手馒头 ,点香 、烧

黄裱纸 , 放鞭炮 ,许了前营村西街人平安的愿望。

从以上这两个例子可以看出 ,祁太秧歌用于农业上禳灾

祈福的这一功能被乡民泛化了 ,拓展成民众面对自身生命消

失时向冥冥力量传递心愿的工具 ,体现着农民平凡而世俗的

内心愿望。

然而新中国成立伊始 ,唱秧歌戏以求免灾被认为是迷信

而禁止 , 因为政府 “不仅仅满足于一般意义上的政府权力更

迭 , 更希望以再造一个`新中国 ' 的名义对整个国家进行一

场关乎社会主义和现代化这两个主要维度的 、从上至下的普

遍改造 , 最终导致全国范围内社会政治 、经济和文化等所有

领域的根本变化。” [ 4]这种革命性的 “破坏力量”使得那些

神 、庙宇及其伴生物作为封建迷信被破除 ,祁太秧歌也相应

丧失了表演的重要场所。从显性上看 , 它虽然脱掉了作为现

世与冥界沟通工具的外衣 , 但其内在隐性依然还涌动着 ,

“当政治高压的阀门被打开后 , 它马上奔腾起来 , 出现了回

潮 , 除了政府合理的政策调适外 , 改革开放后的经济发展也

提供了一定的物质基础。从更深层次上说 ,建国初期的民间

信仰改造主要触及物质和制度层面 ,而对观念层面的改造则

失于肤浅 , 因此 , 20世纪 80年代农村民间信仰的回潮应该

说只是从人为控制重新恢复到正常变迁的轨道 ,并非仅是简

单指责的对象” 。[ 5]所以我们看到 , 祁太秧歌依旧可以在车

祸经常发生的公路旁边表演 ,面对一条街的连环惨祸 , 人们

手足无措 , 又想到了利用祁太秧歌来解围。可以说 , 积淀在

民众心中的乡土文化意识是祁太秧歌的灵魂 ,而祁太秧歌又

点亮了民众的精神信仰之灯。

1.2　祁太秧歌与晋中人生礼仪

山西晋中的人生礼仪有满月礼 、十二岁开锁 、婚嫁礼仪 、

丧葬礼仪。在人生礼仪上唱秧歌以晋中平遥县最为盛行 , 每

当举行满月 、开锁 、结婚 、丧葬等人生礼仪时主家都要请秧歌

艺人来表演秧歌 , 在祁县通常只在葬礼上表演祁太秧歌。对

于人生礼仪上表演的祁太秧歌 ,人们称之为 “跑事筵” ,这一

称呼形象地突出了祁太秧歌表演的特定场合和时间 ,很具民

俗学意义 , 它体现了祁太秧歌作为民众活动最本质的仪式内

涵。下面笔者主要从婚礼和葬礼两个方面来论述:

1.2.1　婚礼上的祁太秧歌　平遥县人在结婚那天 , 由男方

家请的秧歌艺人于上午 10点左右开始表演 , 在男方家吃过

饭后 ,下午 2点多随男方去女方家迎亲 ,并在女方家继续表

演 ,直到男方接上新娘启程后才结束。如果男方家经济实力

雄厚的话会请两个秧歌戏班 , 一组一直在男方家表演 , 另一

组到女方家表演。表演多为乡亲们点的《唤小姨儿》 、《送樱

桃》、《缝小衫衫》等曲目 , 祁太秧歌的参与无疑增添了婚礼

中的喜庆气氛 ,使婚礼显得更为隆重。同时 , 当地人俗信认

为 ,一些不祥之物遭遇祁太秧歌时就会自动避而远之 , 确保

婚礼仪式的顺利进行。

1.2.2　葬礼上的祁太秧歌　当地人认为 , 75岁以上的老人

去世是白喜事 ,通常会唱一些热闹的秧歌 ,而在 40、 50岁因

病或者意外亡故的 ,一般不唱秧歌 , 如果要唱的话 ,就要选一

些苦戏 ,如《哭灵堂》 、《小上坟 》、《算帐》等。 葬礼一般要举

行三天或五天 ,秧歌的表演通常选在出殡那天。

笔者于 2004年参与观察了祁县前营村一位周姓老人

(79岁)出殡那天的祁太秧歌表演。 2004年 7月 21日 , 丧家

在住宅所临的街道上搭了一个简易凉棚 , 上午 11点左右 , 伴

奏人员坐在凉棚内的两边组成文武场 , 两位女秧歌艺人(角

色是一旦一生 ,年纪在 30岁左右)不穿戏服 , 不化妆 ,手拿麦

克风唱起了秧歌 ,他们站在凉棚中间 , 先唱晋剧 ,再唱秧歌 ,

第一个剧目是《割田》, 第二个是《奶娃娃》, 然后又开始唱晋

剧。中午 1点钟休息 , 主家供饭 , 下午 2点多 , 又接着唱秧

歌 ,这些曲目 , 全由乡民来点。在下午 4点多时主家出殡 , 在

村子的主要街道上游走后前往墓地 , 出殡路上若遇到乡亲阻

拦 ,送葬队伍必须停下来 , 随行的秧歌艺人就地表演 。在前

营村有三个十字路口 , 笔者看到 , 在村中的两个十字路口有

人拦住了出殡队伍 ,队伍停了下来 , 艺人们唱村民所点的秧

歌 ,周围围满了村民 , 而到了村中原有五道爷庙的那个十字

路口前 ,出殡队伍自动停了下来 , 秧歌艺人在这儿大唱秧歌 ,

村民们一边听 ,一边谈论给死者上礼 、送祭 、吊孝的人 , 继而

把话题转到秧歌表演上来 ,涉及秧歌表演与死者葬礼的排场

以及艺人的钱是如何摊派的等等。在死者棺木出村后 , 秧歌

表演正式结束 ,主家给了秧歌艺人们 1000元。 在此次葬礼

上笔者注意到 ,以前葬礼上的唢呐队基本已被秧歌吹奏队所

代替。

“五道爷庙”建在该村最大的十字路口处 , 供奉的是五

道爷 ,传说他是东岳大帝的属神 , 掌管人世的生死荣禄 , 可保

一方民众。解放后该庙被拆除 , 但人们一直延用了这个街

名。以前 ,人死安葬后 , 家人就要到 “五道爷庙”送灵祭祀 ,

希望死者到阴间不受惩罚 ,转生为人 , 并与原来的家人割断

亲缘 ,不到人间来作祟 , 现在 , “五道爷庙”虽然不存在了 , 但

是人们在心理上依然对它充满了敬畏之情 , 以唱秧歌的方式

来表达心愿 ,因此葬礼上仍然要在已经拆了五道爷庙的十字

路口唱秧歌。

当代人生礼仪日渐世俗化 ,因此在当代人生礼仪上表演

的祁太秧歌 ,没有特定曲目 , 没有太多的禁忌 ,它无须刻意配

合主家的婚丧仪式 ,主要是迎合村民的喜好 ,表演非常自由。

在田野调查中 ,笔者看到 , 无论是婚礼还是葬礼上的秧

歌表演 ,首先是主家门面的体现 , 是乡村民众用以显富斗富
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的工具之一 , 在婚礼或葬礼上请秧歌艺人唱秧歌 ,来看秧歌

的人越多越好 , 以使更多人的知道主家的富有且很重视礼数

的品行。 “钱多的人家可以请水平高的秧歌艺人 , 甚至于在

卡车上搭台请秧歌艺人化妆穿戏服演唱 ,那么葬礼就显得比

较排场 , 戏价也就要按场算”。

其次 , 对于前来参加婚礼和葬礼的亲朋好友 ,他们履行

完仪式中的某个程序后便无事可做 ,在这种特殊背景下看秧

歌艺人唱秧歌是再好不过了 ,难得一聚的亲朋好友一边看秧

歌 , 一边聊天 ,为他们消磨时间提供了一个极好的平台 , 是众

人在恰有空闲 、囿于礼节不能远离的时段中消遣享受的绝好

方式。因此 , 人生礼仪上唱秧歌同样有活跃气氛 ,供人们消

遣的作用。

中国传统的人生礼仪 , 都有密切邻里 、凝聚社区成员情

感的功能 , 在人生礼仪上表演欢快幽默的秧歌 , 尤其突出了

这种功能 , 所以 ,不难理解 , 在婚礼上 ,甚至于在葬礼上 , 秧歌

剧目可任由乡民来点 , 与婚丧祭礼的特殊背景毫无关系。祁

太秧歌用方言唱得红火热闹 ,草根世界的乐观就这样淋漓尽

致地得到了体现!

再次 , 在人生礼仪上表演的祁太秧歌没有舞台 , 演员与

观众是面对面的 , 省略了舞台上那些程式化的动作和语言 ,

表演也失去了舞台上的那种拟真性。但是只要他们张口开

唱 , 乡民马上就能猜出他们唱得是哪出戏。而秧歌艺人们认

为秧歌介入到人生礼仪是一种不好的现象 ,是祁太秧歌的倒

退。但事实上 , 在人生仪式场合中表演祁太秧歌 ,的确促成

了祁太秧歌的重新兴盛。

2　祁太秧歌与当代仪式庆典

从 20世纪 90年代后期开始 , 祁太秧歌除了出现在庙

会 、集会 、人生礼仪场合外 , 还为新式庆典所青睐:

2.1　乡镇企业的开业典礼

乡镇企业在建成投产前会举行开业典礼 ,在祁县有的企

业开业典礼后会在工厂内或是距工厂较近的地方搭台唱若

干天秧歌 , 这一方面给开业典礼增添了喜庆气氛 ,另一方面

吸引了村民的观看 , 无形中为企业作了宣传 , 企业的名字很

快为当地民众所熟悉 ,为企业从农村中招收工人创造了有利

条件。

2.2　村委会倡导的敬老活动

在每年的重阳节 ,祁县丰泽村都要请秧歌班子为本村的

老人唱三天秧歌。秧歌开演前 , 村领导会在台上讲关于尊敬

老人的话题 , 告诉村民们要孝敬老人 ,并明确指出 ,唱秧歌是

为老人唱 , 为那些尊老敬老的村民唱的。村委会以秧歌为媒

介宣传尊老养老意识收到了很好的效果 ,尊老爱老的美德在

该村蔚然成风 , 不赡养老人的事情很少发生。

2.3　金榜提名者的欢送会

在丰泽村 , 如果哪家的孩子考上了名牌大学或重点大

学 , 村委会都要为其唱上三天秧歌 ,并在舞台上悬挂关于庆

祝这位学生考上大学的横幅 ,这马上会在村中引起很大的反

响 , 成为人们讨论的焦点 , 其父母也会在这几天倍感风光 ,

外村人也因祁太秧歌知道这个村子有人考上了大学。这对

于提高本村孩子的学习热情和村民对教育的投入起到了积

极的促进作用 ,宏观上有利于农村教育事业的发展。

2.4　吸引投资的新方法

对于那些出生并在丰泽村长大但在外工作的人 , 丰泽村

村委会会趁他们回家探亲之际 , 邀请他们参加座谈会 , 请他

们为村中诸如修水利 、修公路 、盖学校 、盖卫生院等基础建设

筹钱尽力 ,往往在由他们出资完成村中的公益事业后 , 村委

会就会请戏班唱几场秧歌 ,村中的人也由此知道谁为村里做

了好事。从调查中笔者还获知 ,农历二零零四年七月十六晚

至七月廿二(公历 2004年 8月 1日至 8月 7日),祁县南谷

丰村为庆祝本村自来水水塔建成由村委会出面请戏班子唱

了三天的晋剧和三天的祁太秧歌。

笔者认为 ,祁太秧歌在当代仪式庆典中赋予自己一个全

新的民俗语境 ,即它与当代民众的经济生活 、政治生活发生

了关系 ,越出了乡土社会文化小传统的界限。乡镇企业家 、

村委会领导作为乡土社会的精英分子 , 有效地利用了祁太秧

歌这一民间文化资源服务于当代社会 ,这是农民式的智慧在

现代化层面上的运用。作为农村基层干部, 他们对祁太秧歌

的运用也说明了 “国家存在于民间表达方式中”, [ 6] “政治权

力不仅仅表现为简单的强制 ,而力图呈现为一种合法合理的

运用。” [ 7]从这可以看出祁太秧歌绝对不是专属于传统农业

社会的 ,农村社会中现代政治生活和权力的运作也要借用它。

3　作为民间艺术的祁太秧歌

20世纪 50年代新中国成立之初 , 当地政府曾组织文艺

工作者在艺术层面对祁太秧歌进行了改革 , 如搜集整理秧歌

剧本 ,改革乐式等 , 使祁太秧歌的艺术面貌有了很大的改变

并延续至今。

“文化大革命”结束后 , 恢复了在农村的舞台表演。 20

世纪 80年代 , 山西省舞蹈家王秀芳慧眼识才 , 对曲目《看秧

歌》进行加工提炼 , 编成了一个乡土气息极浓的女子群舞

《看秧歌》, 并由著名民歌歌手卢秀梅在 1990年中央电视台

春节联欢晚会上演唱 , 从此祁太秧歌插上了金色的翅膀 , 萦

绕全球。而祁县的乔家大院因为《大红灯笼高高挂》一片而

一夜成名 ,引发了 “晋商热”和晋中地区民俗旅游的升温。

在当民居民俗旅游的推动下 , 各级政府部门都无一例外

地认识到了祁太秧歌的 “民俗文化价值”与当地旅游经济之

间的关系 ,把祁太秧歌作为民俗旅游的精品之一向外界隆重

推出 ,由此掀起了发展祁太秧歌的新浪潮。从 2000年开始 ,

在当地政府举办的一年一度的晋商社火节中 , 祁太秧歌成为

必不可少的节目。 2000年 12月 8日至 16日 ,祁太秧歌又参

加了由台湾戏曲专科学校举办的 “两岸小戏大展暨学术会

议”的文化交流 , 在台湾演出了《送樱桃》、《卖高底》、《偷南

瓜》等传统剧目 , 引起轰动 , 台湾众多新闻媒体对此进行了

热情洋溢的报道。[ 8] 1997年平遥古城被联合国教科文组织

正式列入《世界遗产名录》 , 借此东风 , 2001年 、 2003年平遥

古城连续举办了两届国际摄影节 ,在此期间 , 祁太秧歌作为

地方特色小戏与晋剧一起成为展示地方民间艺术的主角 , 这

一切都成为祁太秧歌获得良好发展的契机。
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我们从上述事实中不难发现 ,祁太秧歌通过参加各种文

艺活动融入到了主流意识形态的文化建设中 ,在文化体制里

获得了 “民间艺术”的身份 , 也使祁太秧歌以民间艺术的身

份在本土和国外赚足了脸面。

4　结语

笔者认为 , 乡俗对祁太秧歌的容纳与需要是祁太秧歌存

在的土壤 , 反过来 ,又使祁太秧歌成为它的一部分 ,它对祁太

秧歌的变迁与发展起着主导作用。而在农村的当代仪式庆

典中融入了祁太秧歌 ,又为祁太秧歌提供了一个新的扩张空

间 , 并使祁太秧歌潜在的政治意义和经济价值初露端倪。因

此 , 传统乡土活动和当代仪式庆典是祁太秧歌存在与发展的

双重弹性空间。

从艺术层面来讲 , 20世纪 50年代初的 “戏改 ”运动为祁

太秧歌一洗历史风尘 , 为主流意识所接受 , 21世纪 , 民俗旅

游又使它成为晋中地区民间艺术的典型代表 , 炙手可热 , 为

官方所重视。其原因正象高丙中所说的:“民间仪式被国家

或国家部门及其代表所征用 ,主要取决于它们潜在的政治意

义 、经济价值。国家在节日活动 、重要庆典中让民间花会表

演 , 最直接的功能在于借助它们制造热闹场面。但是这种热

闹场面的政治意义很丰富。首先 , 民间仪式固有的象征意义

如`喜庆 ' 、`祥和 '被凸现出来 ,可以作为'安定 、团结的政治

局面'的印证。其次 , 民间仪式在历史上制造 `普天同庆 ' 、

`与民同乐 '的盛世气氛的功能在今天实际上被用来表达对

政府成就的肯定。最后 , 政府需要民众通过仪式参与国家活

动 , 在当今的国家政治生活中 , 民众的积极参与是必需的而

实际程度又是不够的。解决这个紧迫的问题是包含风险的。

但是让民众通过表演仪式或观摩仪式来参与或体验参与 , 在

现实效果上既简便又安全。” [ 9]这段话适用于在晋中各县举

行的正月十五社火汇演或当地旅游文化节上的祁太秧歌的

表演。而它在台湾的演出和在 “平遥国际摄影节”上的表演

则是其 “地方性价值”的体现 , 祁太秧歌富于地方特色的方

言土语表演给同胞和外国游客留下了深刻的印象 ,这又使祁

太秧歌成为一种民俗广告 ,对当地的旅游经济起到了很好的

宣传作用 ,在这背后 , 体现了当地政府 “怀抱着通过文化的

仪式化表演纳入世界经济秩序格局的理想 , 想象通过地方性

文化的展示迈向世界的坦途。” [ 10]这又是祁太秧歌发展的一

个支撑点 ,它与传统乡俗 、当代仪式庆典共同构成了祁太秧

歌在当代社会发展的三维立体空间。

综上所述 ,祁太秧歌在传统乡俗 、当代仪式庆典 、民间艺

术这三个层面上的同时运作 , 形成了异体同质的祁太秧歌 ,

这也是祁太秧歌在当代社会能动演绎的存在方式。

(责编:史　颖)
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Abstract:AccordingtothefolklorefieldworkonQitaiYangge, thisarticleholdstheviewthatQitaiYanggeisthepopularruralfolk

dramaincentralShanxiprovince.Itnotonlyexistsinthetraditionalrites, butalsoexistsinsomecelebrationsofthecontemporaryera.

Moreover, asatypeofthelocalfolkarts, itparticipatesinagreatvarietyoffolkloreculturalfestivalswhichisorganizedbythegovern-

ment.AllthisformtheskeletonofQitaiYangge' sinheritanceandevolution, andmakeQitaiYanggeenterintothecompletelynew
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