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中亚东干人是19世纪末抗清起义失败后迁入

中亚俄属地区的中国西北回民, 主要居住在今哈萨

克斯坦、吉尔吉斯斯坦和乌兹别克斯坦境内, 人口

约十万。/东干0原为中国西北地区和中亚一带操突

厥语的民族对回民的称呼。东干人入俄后, 俄国人

沿用了这个称呼 ( �Å¿́±¿)。十月革命后, 东干人成

为苏联的一个少数民族, /东干0遂成为苏联官方以

及在国际上使用的正式族称。东干人自称/回族0、

/老回回0、/中原人0。东干语有甘肃、陕西两种方

言, 以甘肃语音为文学语言的标准音。东干语的基

本词汇是清末以前汉语陕甘方言中的词汇和伊斯

兰教用语中的阿拉伯语、波斯语借词以及汉译词

汇, 其次是东干人入俄后在陕甘方言基础上自造的

新词以及俄语、突厥语的借词。一百多年来,在同中

国方面失去联系的情况下, 处于中亚多民族环境中

的东干人一直顽强地保存着从故土带来的传统文

化, 并以此作为民族存在的重要标志。今日东干人

所保存的传统文化, 从不同侧面并在相当程度上反

映了清代中国西北地区民间文化的面貌, 东干民歌

便是其中的重要组成部分。

作为移民文化的中亚东干民歌, 它的传承方式

是东干人对新的社会生活环境做出的种种反应之

一。东干人在入俄后的一百二十年中,除了周邻民族

成分的变化, 还经历了从沙俄、苏联到独联体的重大

社会政治变革以及与之相随的农村个体经济、社会

主义计划经济到多种经济成分共存的经济类型转

变。这些巨大的变化影响到东干人社会生活的各个

方面, 东干民歌的保存和传播方式也在这一背景中

发生了相应的变化。

本文利用的主要材料有: ( 1)前苏联出版的东干

文民歌文献。( 2)中国西北民歌文献。( 3) 1997年 2月

至 5月,作者的田野记录。

一、流 传 形 势

东干民歌的保存主要通过社会传承的途径得以

实现。除了人们在劳动间隙等场合的演唱活动外,在

东干人入俄后的不同历史时期中, 东干社会还存在

过几种对于传播和保存民歌有着重要影响的演唱场

合以及其中的演唱活动。

(一) 沙俄末期 ) ) ) 苏联初期 ( 20世纪 30年代

以前)

根据苏三洛教授5中亚东干人的历史与文化6一

书提供的材料, 20世纪 30年代以前东干社会经济以

农村个体经济为主。1907年的人口统计资料表明,东

干人中有 90. 71%的农业人口 ¹。虽然东干民歌在这

个时期的流传与入俄前有着基本相同的社会和经济

类型背景, 但由于周邻民族成分的变化对东干社会

生活带来的影响, 东干民歌的流传方式也发生了一

些变化。例如, 中国西北农村汉族节日民俗中的秧

歌、社火以及回族宴席曲等活动曾经是东干人演唱

和学习民歌的重要场合, 东干人入俄之后便失去了

这些场合, 但这些场合在东干社会中的消失并没有

中断东干民歌的流传。在新的社会环境中,东干人利

用其他一些可以演唱民歌的场合传播和保存着自己

文化中的/财贝0(尤素洛夫语)。

苏三洛教授在上述著作中提到了几位著名的东

干说书艺人,并指出他们也是演唱民歌的能手。他们

在东干人中享有盛誉,被视为民族智慧的保存者。从

年龄上看, 其中大约生于 1871年的 �. 吴阿訇诺夫

和生于 1895年的张乡老活动在这个时期。从尤素洛

中亚东干民歌的传承方式
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¹ [吉尔吉斯] M. ¡. 苏三洛5中亚东干人的历史与文化6 , 郝

苏民、高永久译,宁夏人民出版社 1996年版, 72页、107页。
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夫 20世纪 30年代记录的材料中应该能够看到东干

民歌早期的流传情况, 但他将这些材料和以后几十

年中的记录放在一起发表时, 只说明所有材料是 30

年代以来的积累, 却没有注明其中哪个材料是 30年

代的记录。

哈桑诺夫5苏联回族口传诗文上的材料6一书中

收入了一些苏联初期东干人改编的新民歌。其中一

首民歌 5回回团6反映了十月革命胜利之后, 东干人

积极参加建立和巩固苏维埃政权的斗争事迹。1920

年, 按照土尔克斯坦前线总指挥伏龙芝将军的命令,

东干人成立了一个骑兵团在中亚地区同反革命武装

进行斗争。东干人马三成任骑兵团司令。战争结束

后,他的家乡营盘以他的名字命名为马三成乡。这首

民歌采用了传统的 /十二月0 序列叙述手法, 其中一

段唱道: /三月里来三清明, 领兵挂帅是马三成, 一齐

带的是回族的兵,把白党追了个切莱克城。0哈桑诺

夫在这本书中还提到 �. �. 瓦西里耶夫 1930年采录

新民歌的情况: / 在苏联回族人中收集歌唱列宁的

民歌是从 1930年开始的, 瓦西里耶夫是第一个进行

这项工作的人。1930年, 他在艾尔代克乡记录了歌

手阿里耶夫 #沙里演唱的5列宁大人6并把它发表出

来。0 º
从哈桑诺夫所说的情况看, 尤素洛夫收在5苏

联回族人的曲子6 一书中的5列宁大人6 应该是十月

革命后、20世纪 30年代前的作品。

关于东干民歌在这个时期的流传方式, 笔者在

调查中了解到两个比较重要的情况。一是前文转述

苏三洛教授介绍 20世纪 30年代前东干人聚居地区

/场合0 的分布以及其中民歌流传的情况。苏三洛教

授为了说明 /场合0 在传播东干民歌中所起的作用,

还特意指出他自己掌握的一些民歌就是小时候在

/场合0 中听会的。二是从阿拉木图东方曙光乡加玛

洛夫#凯利阿訇的介绍中了解到 30年代前东干民

间艺人土牛娃儿的演唱活动情况。土牛娃儿出生在

哈萨克斯坦, 他父母是 1882年从新疆伊犁入俄的第

一代东干移民。他年轻时以赶大车长途贩运为生, 在

赶车生涯中学会了很多东干民歌。大车店便是他演

唱、学习和传播东干民歌的主要场合。由于他的演唱

技艺出众, 他的名声也随着他演唱的民歌在东干人

中流传。大约在 1929年,苏联出版了由土牛娃儿演唱

的一张东干民歌唱片。加玛洛夫#凯利阿訇还记得
唱片中有5王哥放羊6、5绣荷包6、5打搅儿6等曲目。

30年代初, 土牛娃儿全家返回新疆伊犁地区霍城

县。土牛娃儿去世前,伊斯兰教中某些人劝说他不要

把声音留在现世, 否则对来世不利。土牛娃儿相信这

些劝说, 命儿子和亲朋在中苏两地高价收购他演唱

的东干民歌唱片, 收回后全部折毁。笔者日后在伊犁

的调查中证实了加玛洛夫#凯利阿訇的说法。此外,

新疆5玛纳斯文史资料音乐专辑 ( 1933) 1949)6有一

段介绍民歌5王哥放羊6的文字可作为佐证: /这首歌

传入新疆较早, 有一张唱片流传各地。1938年前后,

我县一位同学结婚, 就在凉棚里用留声机播放这张

唱片。许多姑娘、媳妇们不便围到留声机旁来听, 就

聚在客房门内掀开门帘屏声静气地仔细聆听。播完

了一遍,还要求再次播放。0 »以上两个情况部分地反

映了第一、二代东干人在沙俄时代和十月革命后

10年中的民歌演唱活动以及当时东干农村个体经济

的背景中存在的某些民歌的流传场合和社会传承方

式。当东干农村经济完成社会主义集体化并实行农

业机械化之后, 以赌博为主要内容的 /场合0 以及依

附于它的民歌传播场所便不复存在, 作为另一种民

歌集散地的大车店也逐渐失去了存在的依据。

(二)苏联中、后期

20世纪 30年代至 90年代苏联解体之前, 东干

民歌在社会传承上有了新的演唱场合和流传途径。

1929年, 国家实行没收私人财产的计划, 集体农庄成

为苏联农业的主要组织形式。30年代, 几乎所有的

东干人聚居区都建立了集体农庄。早在苏维埃政权

建立的初期, 苏联共产党把消除/沙皇统治时期遗留
下来的各民族事实上的不平等0 作为党和国家建设

的重要任务之一
¼
, 并且提出一系列发展少数民族地

区经济、文化和教育的措施, 其中包括建立使用本民

族语言的俱乐部 ½。东干农村集体化之后, 加快了这

些措施的实施。例如由国家出资在东干人聚居的集

体农庄中兴建俱乐部,成立业余艺术团。许多东干集

º [吉尔吉斯] �. 哈桑诺夫5苏联回族口传诗文上的材料6

(东干文 ) ,伏龙芝, 1968年版 , 6 ) 7页。

» 中国人民政治协商会议玛纳斯县委员会文史资料委员会

编5玛纳斯文史资料音乐专辑 1933 ) 1949) 6 , 1988年, 油印本 , 49)

50页。

¼ 斯大林5党和国家建设中的民族问题6 ( 1923年 4月 23日和

25日在俄共(布)第十二次代表大会上的报告和结论) ,5斯大林全集6

(中文版)第五卷,人民出版社 1957年版, 200页。

½ 斯大林 5有各民族共和国和各民族地区负责工作人员参加

的俄共 (布) 中央第四次会议6 , 1923年 6月 9日 ) 12日, 5斯大林全

集6 (中文版)第五卷,人民出版社 1957年版, 243页。
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¾ 同注¹ , 222、273页。

¿ [苏联] B. 维诺格拉多夫5五首东干民歌6 , 载5苏联音乐6

(俄文) , 1950年第 3期。

体农庄还组建了民族乐团 (东干人称 /响器团0) , 其
中一些乐团还成为国家乡村业余艺术剧团观摩演出

的参加者和获奖者。如莫斯科区/友谊0集体农庄(骚

葫芦乡)的东干艺术团就是其中之一。在集体农庄业

余艺术团的基础上, 吉尔吉斯斯坦国家音乐艺术促

进会还曾创办过一个东干民族音乐艺术团, 由东干

民间音乐家担任艺术指导。在吉尔吉斯斯坦首次民

族管弦乐联欢会上,该乐团获得一级证书
¾
。

笔者从当年参加过东干业余艺术团或乐团的老

艺人们中了解到, 苏联时期东干业余艺术团和乐团的

活动十分活跃, 他们在国家大大小小的节日和集体农

庄的各种庆典上演出, 还经常在各个东干人聚居区巡

回演出。东干民歌是他们演出的节目单中必不可少的

组成部分, 演唱者大都是地地道道的农民。许多人在

参与演出活动的过程中学会了民歌并获得了民歌中

有关中国传统文化的知识。1949年,苏联音乐学家维

诺格拉多夫在吉尔吉斯斯坦的一个东干集体农庄中

采录了五首东干民歌, 将曲调发表在5五首东干民歌6

一文中
¿
。这五个曲调分别是两种不同的 5孟姜女6、

5十不该6、5茉莉花6和5秧歌6。该文提到了东干乐团

在纪念反法西斯战争胜利日中的一次演出活动, 并且

描述了民间艺人张天河演唱东干民歌 5孟姜女6的情
形。除了东干业余艺术团和乐团的民歌演唱活动, 苏

联时期创建的东干文报纸、广播、电视以及东干民歌

出版物也是传播和保存东干民歌的重要媒体。尤素洛

夫发表的几本民歌集基本上反映了这个时期在东干

人中流传的民歌曲目情况。

苏联时代是东干民歌得以广泛流传并保存至今

的关键时期, 其动力来自东干人内部对自己的文化认

同和政府方面的外部支持这两种力量的聚合。从东干

人内部来看, 作为一个由群体移民在异国形成的民

族, 他们除了具有文化的、群体的认同之外, 还有对于

所在国的国家归属认同。由于东干人入俄时有一定的

人口数, 则形成了特定的文化群体保存传统的文化特

点。尽管有周邻民族文化的影响, 但他们往往在吸收

其他文化的部分内容的基础上发展本民族的文化, 在

国家认同的同时又始终保持着一个较为独立的民族

的文化系统。东干人称自己为/中原人0,讲/中原话0,

把自己的民歌看作民族独立存在的表征, 把参与演唱

活动看作展示自己民族文化的机会。尤素洛夫 1958

年出版的东干民歌集题名5中原民人曲子6, 即表现出

鲜明的民族认同倾向。尽管许多东干人知道他们所唱

的很多民歌来自中国的汉族, 但所有的东干人都说他

们唱的是回族曲子或中原曲子。

从外部条件看, 苏联时期的东干民歌与同一时

期中国西北民歌的社会传承环境有较大的不同。东

干民歌的演唱活动始终得益于政府的文化政策的保

护和物质的支持,几十年中没有实质上的改变。无论

政府方面还是东干人自己, 从不把东干民歌当作要

铲除的封建主义糟粕, 也不把它看作落后或者低级

下流而采取鄙薄的态度。中国西北民歌虽然没有离

开孕育它的土壤, 也有着不同时期进步知识分子的

关心以及中华人民共和国成立后有利于它保存的

政策和措施, 但它也经常受到来自极左思想的干扰

和封建文人观念残余的冷落, 尤其是/文化大革命0

对它/史无前例0的扼杀。从这个比较中可以看出,

作为移民文化的东干民歌在苏联时期得以保存并

传承至今的重要原因之一是它凭借了有利的外部

环境条件。

(三)独联体时期

苏联解体以后, 中亚各国的经济发展出现了较

多的困难,东干农村经济也迅速从计划转入市场。在

这种情况下, 东干业余艺术团、乐团以及广播电视、

东干文报纸都失去了政府方面的经费支持, 目前仅

仅依靠一些东干企业家和东干农庄极为有限的资

助,通过回民协会的协调来维持。随着东干农村业余

艺术团活动的不断减少, 东干民歌正在逐渐失去延

续了六十年的主要流传场合。近几年来, 各种流行音

乐越来越多地渗透东干人所在地的文化市场, 东干

人的音乐生活内容也在发生变化。1997年 3月,吉尔

吉斯斯坦回民协会组织骚葫芦乡响器团在比什凯克

市为东干人举办了一场演唱会。在演唱的曲目中, 除

了一首东干民歌 5茉莉花6, 其余均为电声乐队伴奏

下的流行歌曲。笔者在采访中经常乘坐由5回民报6

主编热西提或米粮川乡司机江江驾驶的汽车, 他们

车里的音乐几乎任何时候都与汽车同时启动和停

止, 前者是清一色的中国/红太阳0系列,后者则是清

一色的俄罗斯摇滚乐。

现在, 大多数东干村庄还有一些能够演唱老曲

子的 /唱家子0 (优秀民歌手) , 他们的年龄大都在
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50岁以上, 均为男性, 大部分人有参加苏联时期业余

艺术团的经历。在 40 ) 50岁的东干人中,能被称为/唱

家子0 的人不多, 但大多数人会许多唱旧曲新词的曲

子。40岁以下的中、青年人很少有人会唱老曲子,会唱

旧曲新词曲子的人也不多。老唱家子们保存的东干民

歌在曲目数量和完整程度上有着较大的差别。目前,

保存老曲子最多的唱家子有米粮川乡的傅乡老 ( 1916

年出生)、木萨 ( 1936年出生) 和骚葫芦乡的吴金友

( 1925年出生) , 他们都能够演唱二三十首老曲子, 吴

金友在保存词曲的完整性方面尤为突出。

近几年来, 曾在苏联时期受到压制的伊斯兰教

正在东干社会中复兴。受伊斯兰教某种说法的影响,

许多老唱家子放弃了民歌演唱活动, 这种情况在陕

西群体中尤为普遍。但也有一些老唱家子和阿訇持

反对意见, 认为这种说法并不符合教理。于是, 东干

人在唱民歌是好事还是坏事的问题上表现出截然不

同的两种态度。认为唱民歌不好的理由是 $ $ /教门

上说了, 唱曲子不好0, /人死了以后不要把声音留在

东牙(阿拉伯语音译:世界)上,所以更不能用 �±́¿º-

ÄÀÆÀ¿(俄语, 录音机)把曲子写(录)下来0。认为唱民

歌是好事的人则把上面的说法看作是某些阿訇个人

的观点。傅乡老在纪念著名东干作家 �#阿不都诞
辰 80周年的纪念活动中说: /有些阿訇说唱曲子不

好,我不知道他们为啥这么价说呢。曲子是我们文化

里的好东西, 我就是要唱呢, 我还想叫娃们都学的唱

呢。0 傅乡老是一个每天按时做五次乃麻孜的穆斯
林, 但他并没有把演唱民歌和伊斯兰教信仰对立起

来。只要农庄里有民歌演唱活动,他从不缺席。他说:

/我虽然八十多岁了, 只要为了回族人的文明我就

来。0他还用录音机把自己会唱的民歌录下来, 准备

留给后人学习用。加玛洛夫#凯利阿訇对土牛娃儿

折毁唱片一事表示惋惜, 他认为土牛娃儿不明白把

好东西、好名声留在世界上不是坏事情。

在苏联时期, 有许多东干妇女参加了业余艺术

团的演出活动, 如今她们又在传统礼俗的约束下不

愿再出头露面了。笔者向一位东干老人问起他对妇

女唱曲子的看法时,他说: /女人不在家里做活儿, 唱

曲子满世界跑, 不羞吗? 0他这种看法在东干农村中

具有一定的代表性。

东干知识分子对目前东干民间文化的传承状况

感到担忧, 他们普遍意识到失去文化标志将对民族

的发展产生消极后果。为此,他们通过各种场合和媒

体向东干人呼吁保护民族文化的重要性, 同时积极

同中国西北地区进行民间文化交流。例如, 1993年,

由吉尔吉斯斯坦国会议员、吉尔吉斯斯坦回民协会

主席、著名的东干企业家叶欣 #依斯玛依洛夫资助
并组织的九十多人的东干民间音乐演出团在新疆伊

犁地区进行了 10天的交流演出活动。哈萨克斯坦东

干文报纸 5青苗6 1997年 1月 17日刊登了二十年前

莱蒙托夫乡庄东干响器团 15个成员的集体合影, 并

附有该报编辑采访原响器团成员的专文。文中回顾

了这个响器团在 70年代的活动情况, 并呼吁恢复东

干民族音乐活动, 不能因为经济不景气而丢弃了自

己的文化。

二、传 承 方 式

(一)社会传承途径

口耳相传是东干民歌传承的基本方式。大部分

唱家子都认为他们掌握的民歌是 /听0会的, 这个说

法表明了东干民歌社会传承的基本特点。木萨的情

况稍有例外, 他父亲也是唱家子, 但他认为父亲并没

有专门向他传授民歌的曲调、唱词以及演唱方法。他

是小时候在父亲演唱民歌的场合中听会父亲演唱的

几首老曲子的, 如 5十二离情6、5绣荷包6、5五劝人

心6等。木萨年轻时特别注意演唱曲目的积累并不断
提高自己的演唱水平, 当他听到某个唱家子演唱了

他过去没有接触过的曲目时, 他就会专程去向这位

唱家子请教。他演唱的5八个老婆6就是从二百多公
里外的哈萨克斯坦东方曙光乡学回来的。因此,木萨

学习民歌的过程不是典型的家族传承, 而同样体现

出社会传承的特征。

东干俗语中有 /十个车户九个唱家子0 的说法,

它反映了旧日唱家子的职业特点。他们走南闯北、见

多识广、有着丰富的阅历, 如前面提到的土牛娃儿。

现在的唱家子们虽然不是职业车户, 但他们中的许

多人都曾从事过流动性的工作。仍以上述三位老唱

家子为例: 傅乡老做过 12年的乡村邮递员; 木萨家

住吉尔吉斯斯坦, 但经常去哈萨克斯坦境内种地; 吴

金友曾在集体农庄赶大车。其中傅乡老和吴金友都

参加过卫国战争。他们的职业性质给他们提供了同

其他歌手进行交流和积累曲目的便利。

(二)联想记忆手段

东干唱家子们在民歌传承中追求唱词的完整
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性, 尤其以/十二月0、/五更0、/十唱0等序列叙述手法
构成的民歌不能有结构的缺损。有经验的唱家子谙

熟序列叙述手法所构成的唱词中有助于记忆的各种

相关因素, 大多数保存相对完整的民歌也以这种手法

构成。笔者在采录米粮川乡东干农民阿不都#达吾孜

演唱的5孟姜女6时, 由于这位歌手已多年不唱并且不

习惯对着录音话筒唱, 仅唱了三段就紧张得把词唱错

了。在一旁的木萨说: / -三月里到来是三清明. ,你咋
唱到-娘娘庙里把香插.了?0阿不都 #达吾孜要求复

习一遍, 接着以极快的速度喃喃地唱着, 但唱到每

段的关键词时都有一个强调的停顿, 如: / ,,三清
明, ,,上新坟; ,,四月八, ,,把香插; ,,五端

阳, ,,哭一场; ,,0他用这种方式在几十秒钟之内

完成复习,然后一气呵成地唱完了整个民歌。

2. 二月里到来龙抬头,

千里的路上来了书纸儿,

书纸上没写个别的字,

单写了我的丈夫范喜郎。

3. 三月里到来是三清明,

家家户户上新坟,

人家上坟成双对,

我孟姜上坟独了一人。

4. 四月里到来四月八,

娘娘庙里把香插,

人家插香求了儿女,

我孟姜插香求了范郎。

5. 五月里到来五端阳,

西河里担水哭一场,

不哭我的老子,不哭我的娘,

单哭了我的丈夫范喜郎。

6. 六月里到来热难当,

家家户户裁了衣裳,

人家裁衣有人穿,

我孟姜裁衣压了柜箱。

7. 七月里到来秋风凉,

大麦开花小麦黄,

手拿上镰刀儿一把刀,

连麦带草搂到场上。

8. 八月到来八月八,

起早睡晚打了连枷,

簸箕的簸来筛子的筛,

连簸带筛打了磨台。

9. 闰八月到来月儿圆,

白水打开青龙转,

青龙的口里吐细面,

粗箩的筛来细箩的掸,

我给我的丈夫送了盘缠。

10. 九月里到来九重阳

孟姜女来在城头上,

大关小关两关的过,

里头不见我的丈夫范喜郎。

11. 十月里到来十月一,

孟姜女本是范郎的妻,

范郎打在那个长城里,

一声哭倒十万里。

(演唱: 阿不都 #达吾孜)

孟 姜 女
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从5孟姜女6的唱词中可以看出, 阿不都 #达吾
孜复习时强调的是每段唱词前两句中有叶韵关系的

三个字句尾, 并通过它们同其他唱词建立起联系, 而

木萨的提醒还利用了唱词中其他一些有助于记忆的

因素。从唱词形式的分析中可以发现: ( 1)绝大多数

段落的第一句除了有月份的序数, 还有表现节气或

气候特征的唱词, 如 /二月里到来龙抬头 (惊蛰) 0、

/三月里到来三清明0、/四月里到来四月八 (进香

日) 0等。月份序数与这些唱词形成固定搭配, 并且通

行于大多数由 /十二月0或 /十月0等时序构成的民

歌。( 2)某些段落的第二句有与第一句节气或气候特

征唱词相关的民俗内容唱词, 如第三段的第二句/家

家户户上新坟0与第一句中的/清明0节气相关。( 3)

大多数段落采用 AABA的押韵方式。这些构成因素

相互关联,为记忆唱词提供层层递进的联想环节。如

借助于/四月0同/四月八0固定搭配,则联想起四月初

八进香时节/娘娘庙里把香插0的民俗内容唱词,进而

引出与烧香请愿有关的对比句 /人家插香求了儿女,

我孟姜插香求了范郎。0木萨的提示和阿不都#达吾

孜的复习方法反映着东干唱家子们对唱词中有助于

记忆因素的认识和把握以及在此基础上发展出的一

种传承技术。下表是5孟姜女6唱词中有助于记忆的

几个因素在每个段落前两句中的分布情况:

许多以序列叙述手法构成的民歌还表现出内

容的叙述过程与序列同步进行的特点。这些民歌的

唱词包含着叙述的逻辑顺序, 演唱时次序不可调

动, 从而与序列结构融为一体, 进一步增多并强化

了唱词记忆的联想环节, 如 5孟姜女6 按照 /招范
郎0、/离范郎0、/盼范郎0、/备盘缠0、/寻范郎0、

/哭长城0等叙述顺序对应相应的时序; 5五劝人心6

中/五劝0按照娘老子、弟兄、先后 (妯娌)、姑娘、邻

居这些家庭、社会中人际关系的亲疏顺序同序数搭

配; 5鸦片烟6按照罂粟花的生长过程与唱词中的时

序同步; 5姐儿怀胎6按照/十月0序列叙述妇女怀孕

后身体的变化过程等。此外, 像5十道黑6将序数与
双关叶韵相结合的手法也是一种有助于记忆和传承

的有利因素。从我们了解到的情况看,使用序列叙述

手法并包含较多联想因素的唱词在流传中不易产生

较大的变异。

有些东干民歌虽然也采用序列叙述手法, 但序

列构成的句子在各段唱词中主要是作为起兴的固定

套语。除了叶韵上的联系,它同接下去的唱词没有更

多的关联。因此,具有这种序列结构特征的东干民歌

在流传中就有着较多的变异可能。以下是 5王哥放

羊6的四种异文片断, 从中可以看到两种变化: 一种

是在相同的序列位置上演唱不同内容的唱词; 另一

种是在不同的序列位置上演唱相同内容的唱词。不

变的一点是序列构成的固定套语同其他唱词的叶韵

关系。

三月里来三月三,王哥放羊在南山,

日落西山羊上圈,咋还不见王哥的面。

九月里来九重阳,王哥来在房门上,

妹妹听见心加慌,赶紧开门往进让。

$ $ 尤素洛夫5苏联回族人的曲子6 46页

三月里来三月三,针线茶饭懒得端,

第 一 句 第 二 句

段落 时序v 固定搭配词汇v 相关岁时民俗v 叶韵 韵脚

1 正月里 < ang

2 二月里 <

3 三月里 < < < ng(西北方言)

4 四月里 < < < a

5 五月里 < < ang

6 六月里 < < < ang

7 七月里 < < < ang

8 八月里 < < < a

9 闰八月 < < < uan

10 九月里 < < ang

11 十月里 < < i
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却不能离开曲调完整地念出唱词。吴金友被东干人公

认为记忆超群的唱家子,他也说/没有音念不出来0。

民歌的曲调能够被唱家子们单独记忆的主要原

因是曲调在民歌传承中的高重复率。大多数东干民

歌采用了分节歌形式, 用同一种曲调重复着不同的

唱词。在演唱一首分节形式的民歌时,唱词只有一次

被记忆或者复习的机会, 而曲调有着多次的重复, 有

多少段唱词, 就有多少遍曲调的重复。由此还可看

出, 曲调的高重复率是民歌传承中曲调的稳定性高

于唱词的重要原因之一。

唱家子们不能离开曲调念出唱词的原因有二:

其一是唱家子们在 /听0 学民歌时获得的即是依附

于曲调的唱词, 演唱时则需要借助于曲调再现唱

词。我们从中可以得出的一个道理是, 在汉语民歌

的唱词同曲调结合为一个整体的条件下, 曲调对于

唱词就有了特殊语调的意义。在这种情况下, 唱词

原有的语调功能被曲调替代。对于讲汉语的东干人

来说, 如果将民歌的曲调剥离出去, 留下的唱词则

形同残缺的语言而无法再现。其二, 东干民歌的唱

词中包含有大量的衬字, 其中有许多是无词义的,

它们同正词共同构成了演唱中的唱词。由于衬字是

在演唱中产生的, 可以看作曲调的衍生物,因此, 在

非演唱的情况下, 衬字则失去了存在的依据。东干

唱家子们/听0学、记忆和保存的都是包含着衬字的

演唱中的唱词, 例如5放风筝6中的 /前门里赶出薛

平贵0 在唱家子们的记忆中可能是 / 前哎门哎里赶
出哎呀薛呀平来哎那个贵来哎咳哟0。但是, 在脱离

曲调的情况下, 唱家子们无法念出他们习惯的、带

有衬字的演唱中的唱词。

显而易见, 在东干民歌的传承中, 唱词依附于音

乐而存在。如果东干民歌丢失了音乐部分,它的唱词

也不可能被保存并传承至今。

三、流传中的变异

口头传承文化的变异是普遍的现象, 民歌亦如

此。然而, 在不同的历史文化背景中, 文化发生什么

样的变异以及朝着什么方向变异, 其规则是丰富多

样的。东干民歌在流传中发生的变异同样是东干人

通过民歌对他们所经历的特定文化环境做出的一种

适应性反应, 它的变异过程和结果蕴涵着东干历史、

社会变迁的信息, 也反映着东干民歌传承者的思想

和才艺。东干民歌发生变异的影响因素主要有以下

两个方面。

(一)语音转变到词义转变

东干民歌在口头辗转传承的过程中, 个别唱词

在失去原有的语音外壳的同时被赋予具有新词义的

语音,从而出现了由语音转变引起的词义替换现象。

民歌5茉莉花6产生在中国南方,它的歌名、唱词

和曲调都表现出南方的地域性特征。明初,这首民歌

随江南移民传人西北地区。顾颉刚5浪口村随笔#明

初西北移民6: /洮州人有歌曰: -你从哪里来? 我从南

京来。你带得什么花儿来?我带的茉莉花来。. 其地无
茉莉, 知此歌必为初移之民所遗留, 至少亦是根据初

移之民之遗语而咏者。0 Â 5茉莉花6在西北地区的流

传过程中, 其曲调框架没有变异, 但唱词发生了较大

的变化。江南的5茉莉花6有一句唱词是/茉莉花开雪
也白不过它0, 它描绘了作为喻体的茉莉花这种植物

的形态特征。从5中国民间歌曲集成6甘肃卷、宁夏卷

以及青海的几种民歌集中收入的5茉莉花6 来看, 没

有一首采用上述唱词。东干人从西北地区将这首民

歌带入中亚地区传唱, 但他们并不知道茉莉花是一

种什么样的花。在东干语的词汇中, 许多事物的名称

附加有 /子0的语缀, 如/唱家子0、/写家子0 (作家)、

/丫头子0 (女孩)、/对曲子0 (采用对唱形式的曲子)

等。东干人在用自己的方言语音加上/子0的语缀, 将

茉莉花一词读作/ mao li zi hua0,尤素洛夫出版的民歌

集中记作/ ¾À½º¹Í ÇÅ±0。笔者问傅乡老这个曲子唱的
是什么意思, 他说: /这个曲子唱的不是花, 拿花比的

女人。0笔者继续问比作女人的是什么样的一种花,他

的回答是: /是毛李子树上开的花。0 1985年, 由东干

音乐家编辑出版的东干民歌唱片收录了哈萨克斯坦

东方曙光乡加玛洛夫#凯利阿訇演唱的这首民歌, 东

干语的歌名 / ¾À½º¹Í ÇÅ±0 被译成俄文的 / �º¼±ÑÃ½º-

³±0,意为/野李子0。唱片封套上的内容简介说: /在野
李子开花的季节,小伙子焦急地等待着心上的人。0由

此可见, 在东干方言语音的影响下, /茉莉0一词加上

/子0的语缀之后便分裂成/毛0和/李子0两个词,前者

被赋予/野生的0含义,后者成为一种新的植物名称。

显然, /毛李子花0是东干人的想像结果, 但这个唱词

Á [吉尔吉斯] �. 尤素洛夫5抒情曲子6 (东干文) , 伏龙芝,

1960年版, 4) 11页。
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�lv [吉尔吉斯] �. 石斯儿5中亚和哈萨克斯坦东干人 (回族)

/ 猜话儿0的结构6 ,黎达摘译,载5西北民族研究6 1996年第 1期。

的背后有一个语音到词义的转变过程。

/秧歌儿0, 东干人读作 / yan ger0, 东干文写作

/ Ñ¿́Â0, Â表示儿化音。由于东干人把/秧0读作 yan,

便赋予这个字 /言0的含义, 其根据是东干人演唱的

秧歌中有猜谜对歌的形式, 认为 /言0即猜谜对歌的

/话0 �lv。于是,秧歌儿经过语音转变, 继而词义转变为

/言歌儿0。

(二)民俗因素影响下的转变

由于东干民歌来自中国西北地区, 是当时汉、回

人民共同创造的文化成果。因此,东干民歌唱词中包

含着许多反映汉族民俗的内容。东干人在民歌传承

的过程中, 对有些不符合伊斯兰教的信仰和生活习

俗的部分唱词进行了有意识地改造。

5出门人6是在东干人中广泛传唱的一首/五更0

序列的民歌, 其中 /三更0段的唱词在流传中出现了
以下三种异文, 从这些异文的比较中可以看出伊斯

兰教观念影响下唱词的转变。

第一种异文见于 1958年版 5中原民人曲子6、

1960年版5苏联回族口传文学的样书子6、1978年版
东干文六年级教科书 5咱们的文学6 以及笔者 1997

年在米粮川乡记录傅乡老和木萨的演唱。这种异文

中出现了汉族民间信仰的/老天爷0。

第二种异文见于 1985年前苏联出版5采花儿$ $

回族民人的曲子6的唱片, 演唱者是哈萨克斯坦东方

曙光乡的加玛洛夫 # 凯利。这位唱家子省略了 /老

天爷0以下的唱词, 从而回避了与伊斯兰教观念冲突

的唱词。为了使唱词结构保持完整, 演唱者在原唱词

的位置上填入新词并将其重复演唱。

第三种异文见于 1981年版的 5苏联回族人的曲
子6。唱词中用/真主0替代了原来的/老天爷0, 从而

与伊斯兰教观念合拍。

从5小郎害病6的两种异文中可以看到有悖于伊

斯兰教丧葬习俗唱词的转变。收在5中原民人曲子6

中的唱词有买棺材、夫妻合葬、出殡仪式等汉族的丧

葬习俗。

初七的早起去看郎,

手拿白银买棺材,

松木的棺材柳木的盖,

思思量量没心埋。

初八的早起打了墓,

我给打墓的拜三拜,

锄头打墓打宽展,

单怕往后埋二人。

初九的早起我上坟,

手扳栏杆哭一声,

前头走的擂丧鼓,

后头走的淌眼泪的人。

初十的早起去上坟

白绫子的罗裙,白绫子裙,

手拿手帕儿遮乌云。

好马不鞴双鞍子,

好女不嫁二汉子,

马鞴双鞍难行走,

女嫁二人落朽名。

我们采访过的东干唱家子们已经不再唱 /初七0

以后的几段, 但从5苏联回族人的曲子6 一书的唱词

中可以看到, /买棺材0被/买地窝0等唱词替换, 其他

唱词没有大的变化。

初七的早起去看郎,

手拿的银钱买地窝,

怨天又怨地,

怨天又怨地,

怨天,怨地,

怨在了我自己。

老天爷保佑了我,

多少挣银钱,

拿回去看母亲。

怨天又怨地,

怨天又怨地,

怨天,怨地,

怨在了我自己。

真主呀保佑了我,

多少挣些钱,

拿回去看母亲。

怨天又怨地,

怨地又怨天,

不怨那个天来,

也不怨那个地,

怨来了怨自己,

怨我自己命儿穷。
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买下的地窝黄土窝,

这搭儿软坐打坟来。

在5王哥放羊6的两种异文中可以看到描写饮酒
的唱词被描写饮茶替代。伊斯兰教不提倡饮酒, 但

5中原民人曲子6中的这首歌有饮酒的描写。

五月里来五端阳,

杨柳儿插在我门上,

白铁的壶壶儿酒提上,

我连我的王哥儿喝一场。

在5苏联回族人的曲子6中, 这段唱词中的酒被

茶替代了。

五月里来五端阳,

杨柳儿插在我门上,

白铁的壶壶儿茶沏上,

我连我的王哥儿喝一场。

除了语言和民俗的影响因素, 东干唱家子们思

想和技艺水平也是民歌变异的影响因素之一。在上

面列举 5出门人6 的第二种异文中, 演唱者在剔除

非伊斯兰教观念的唱词后, 为了使唱词结构保持

完整, 在原唱词的位置上填入新词并将其重复演

唱, 从而形成了在东方曙光乡流传的异文。然而,

与同时期的西北汉、回族民歌相比, 东干民歌在传

承中的变异范围和程度是十分有限的。目前, 我们

依然可以看到许多反映着晚清以前西北地区民间

文化和习俗的民歌在东干人中比较完整地保存和

流传着。

综上所述, 东干民歌在中亚地区的传承是一

种独特的移民文化景观, 其传承方式是东干人对移

民环境做出的种种反应之一。东干民歌的保存主要

通过社会传承的途径得以实现。东干人入俄后失去

了旧日秧歌、社火、宴席等传统的民歌传承场合, 但

他们充分利用了各种新的演唱场合延续着民歌的

传播和保存。苏联时代是东干民歌得以广泛流传并

保存至今的关键时期, 其动力来自东干人内部对自

己文化的强烈认同和政府方面的外部支持这两种

力量的聚合。苏联解体后, 东干民歌的传承处在失

去政府资助、后继乏人以及一些宗教人士对演唱活

动的负面宣传等困境之中。口耳相传是东干民歌传

承的基本方式。东干人追求唱词完整性的目的在于

希望完整地传承唱词中的中国历史文化内容。有经

验的演唱者能够充分认识和利用唱词中有助于记

忆的各种因素, 并以音乐作为辅助记忆手段发展自

己的传承技术。目前, 许多反映着晚清以前西北地

区民间文化和习俗的民歌在东干人中依然比较完

整地保存和流传着。东干民歌的变异范围和程度比

较有限, 主要表现在某些唱词由于语音转变引起的

词义转变以及对不符合伊斯兰教信仰和生活习俗

的唱词进行部分改造。由于东干人长期离开母体文

化, 民歌传承过程中出现了一些保存声音外壳而丢

失词义的现象。

作者单位: 新疆艺术学院
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