
龙作为中华民族的图腾， 舞龙灯已司空见

惯。 但是，舞蛇灯的习俗却不多见，洋蛇灯习俗是

安徽省肥东县大邵地区独有的传统灯节。 ［1］大邵

村地处合肥东 35 公里处， 是包拯出生地包公镇

的一个村子。 村子依山而建，东南分为东山、浮槎

山，现有村民 1000 多人，多为邵姓。 大邵村的洋

蛇灯 2008 年 6 月入选了第二批国家级非物质文

化遗产保护名录（X-81），名为“肥东洋蛇灯”。 如

同口头文学、民间手工艺、舞蹈等一些濒危的非

物质文化遗产项目一样，今天的肥东洋蛇灯也因

多种力量的挤压，面临着传承、保护的难题和困

惑。 本文通过对肥东洋蛇灯的实地考察，运用历

史过程研究方法，试图从社会学、文化人类学的

研究角度来探讨这项乡村习俗的仪式过程、价值

内涵和现代背景下的文化生态变迁，旨在回答面

对这项传承了四五百年的地方文化遗产，在急剧

变化的社会环境下，社会各方如何更加重视洋蛇

灯所存在的危机，以期寻求更多的保护力度和解

决问题的途径。

一、生态变迁：洋蛇灯仪式的历史与现实考察

2012 年 1 月 27 日中央电视台专门对大邵洋

蛇灯进行了专题报道，使得这一几百年的民间习

俗走出深闺，广为人知。
1. 洋蛇灯仪式的历史溯源。 当地流传较广的

洋蛇灯的起源是这样的：元末明初，有邵姓婆媳

为避元兵迫害，躲在东山一个山洞里。 不幸遇上

元兵，元兵欲对婆媳二人图谋不轨，婆媳大声呼

救。此时突然山风大作，雷电交加，暴雨倾盆，一条

数丈长的白蟒飞下山崖，直扑山洞，口吐蛇珠，逼

退元兵，婆媳得救。 99 天后，媳妇生下一子取名思

明。 思明自幼心灵手巧，尤擅扎灯。 当他 18 岁时，
母亲告之前事。 卲家人认为那条巨大的白蟒是来

自东洋大海的蛇神， 卲思明遂发动全村扎蛇灯以

感恩纪念，取名洋蛇灯。洋蛇，意即海洋蛇神。其后

邵姓子孙代代相传，每 18 年玩一次，每玩一次增

加一节（约 1.60 米 ），洋 蛇 灯 现 已 达 104米。 ［2］91
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作者走访了当地一些民俗研究者和村民，多认可

这个传说。 但也有人认为应该是“扬蛇灯”，和“舞

龙灯”相呼应的一种民俗传统。 也有人猜测和蛇

崇拜有关，虑及蛇图腾是原始生殖崇拜的物化表

现，［3］从古至今蛇、虫、龙等形象一直出现、传播与

继承，是有可能的。 而且，古代由于洪水泛滥，海

水倒灌，海岸线也要比现在更加深入中国东部地

区，［4］大邵村地处江淮之间，比邻巢湖，肥东境内

也河塘纵横，崇拜蛇神也是有道理可循的。
按照习俗，洋蛇灯 18 年玩一次，今年距上次

“出龙宫”只有 8 年。 按照大邵村的说法，2012 年

是龙年，同时也为了迎接 18 大的召开，所以，洋

蛇灯再次被请出。 除了正月初在大邵村等地舞动

外，洋蛇灯还来到了肥东县县城进行表演。 在这

次考察中， 作者了解到洋蛇灯从 1984 年庐州第

一届灯会开始，先后在 1992 年省七运会开幕式、
1993 年中国相声节开幕式演出以及 2004 年省暨

合肥市“万众欢腾闹元宵”大型踩街等活动中亮

相。 由此可见，今天的洋蛇灯已经从偏僻的小山

村走向了繁华的大都市， 从乡间的打谷场登上

省、市体育馆的大舞台，并且每次外出回村后，全

村 鸣 炮 接 灯，给 蛇 神 接 风 洗 尘，并 在 邵 姓“老 大

门”供奉，昼夜香火不断，紫烟缭绕，三日后，才可

撤坛熄灯。 ［5］

2.洋蛇灯仪式的现代文化生态。 美国文化人

类学家朱安利·斯图尔德于上世纪 20 年代提出

了文化生态这一理念，其目的在于“解释那些具

有不同地方特色的独特的文化形貌和模式的起

源”。 ［6］文化生态可分为该地域所处的地理环境、
该地域所从事的物质生产方式、该地域所建立的

社会组织三个部分，这是因为此地域文化生态的

特性与地域文化的特性有着密切联系。 肥东大邵

村是个典型的血缘和地缘边界高度重叠的宗族

型村落， 这从村中居民多以邵姓为主即可看出。
同时，这个地域经历了悠长的农耕文明，人对自

然既依附又畏惧，自然力量超出人力范围的情况

下，人们必须需要一种信念来支撑。 由上文民间

流传的洋蛇灯起源可以看出，这项民俗活动最原

始的意义就是祈愿求福， 表现人们渴望避邪消

灾，将蛇信奉为神灵，祈求蛇神保佑赐福。 对蛇的

原始的图腾崇拜，以及由此产生的祈愿求福的观

念。 就是这一观念逐渐形成一种精神支撑，在不

懈地与自然搏斗中，慢慢沉淀为一种这个族群的

共同信念，这也是洋蛇灯民俗文化内涵之根本所

在。
洋蛇灯作为古老乡村图腾崇拜的一种形式，

在大邵村具有非常久远的民俗传统，并且形成了

一套独特的习惯。 比如按照祖制规定，洋蛇灯的

技艺只能父子相承，并且舞灯的队员只能是卲姓

的子弟。 但是人员上的限定性也大大削弱了这项

民俗活动在民间的适应性和传播范围。 近些年由

于所需舞灯的人越来越多， 这样的规矩被打破

了。 先是邵氏亲属或女婿等非邵姓人士可以加入

进来，现在的要求是只要落户大邵村、成为大邵

村的一员，就有资格玩洋蛇灯，但是对活动流程

仍有较严格的程序。 舞蛇灯的过程可以简单地归

纳为扎灯、出灯、金蛇狂舞、收灯四个大的步骤：
首先是扎灯。 洋蛇灯的扎灯方法独特，尤其

是蛇珠的制作。 晚上玩灯时，蛇灯腹内烛光照耀，
现出满腹鳞纹。 蜡烛插在一个圆形的垂直能转的

底座上。 玩灯时，不论侧旋，还是翻滚，烛心始终

朝上，蛇珠上下转动，蛇舌伸缩自如。 ［2］92

其次是出灯。 出灯时，前面有 4 对牌灯，分别

写 着 风 调 雨 顺、国 泰 民 安、洋 蛇 灯 历 史、灯 艺 简

介。 牌灯后面有 2 个“三眼统”，装置火药。 后面跟

着的是 20 根管笛和 2 个大抬鼓。 出灯时在邵氏

祠堂设有祭坛，传人领着乡亲，一步三叩来到东

山洞口，然后队伍按照主玩、领玩、蛇头玩依次参

拜蛇神，作三个揖，叩三个头，然后再作三个揖。
蛇头和蛇身相接，用红布包裹。

再次是金蛇狂舞。 这是舞洋蛇灯的核心环

节。 分为长蛇出海，包括头出、尾出、头尾双出三

种形式。 蛇头出，音乐鼓点平缓和柔；蛇尾出，音

乐鼓点轻快流畅；头尾双出，音乐鼓点急促铿锵。
第二步是走径折，分为上径折、下径折、上下径折

三种形式。 第三步是摇大车。 接着是四蟒翻身，包

括头翻、尾翻、头尾双翻。 最后一步是盘宝塔，又

分为头盘、尾盘。 这个动作一气呵成，流畅起伏。
最后是收灯。 收灯时以“说好词”庆贺，说好

词共 44 句，描述舞灯的全部细节，趣味横生。 在

舞灯队回村时，离村约一里处，放三眼统，邵姓族

人则张灯结彩，鸣炮接灯，给蛇神接风洗尘。 蛇头

卸下后，放在有头面的人家里，灯队队员如起灯

时一样依次参拜，然后每人带自己舞过的蛇身回

154



从乡村仪式到文化景观：洋蛇灯习俗的文化人类学解读

家。 等下次舞灯时，重新扎蛇头，扎好后，把旧的

蛇头销毁。
在这次的现场考察中，笔者随机采访了群众

队伍中的几位当地居民。 有位三十多岁的女士提

及以前的表演从没现场观看过， 今年才回来，看

见蛇灯队伍就跟上了， 就是为了 “帮家人祈祈

福”。 也有一位老先生在回家途中不停地叨念着，
“没有往年热闹，时间有点短”。 从当地民众的种

种反应可以了解到，即使随着城镇化进程，原有

的生产生活环境发生了巨大改变，肥东洋蛇灯依

然传承至今， 说明它不仅仅是一项民俗活动，更

是当地民众民间信仰的共同认知的体现。

二、身份认同：维持传统与融入都市的协商

洋蛇灯作为乡村仪式的一部分，很重要的功

能是团结族人， 在仪式中体现同族的力量与和

谐。 如果从文化人类学的角度看，即“族”的重要

性。 族群将个人组织为群体，这种社会过程最核

心的机制是族群身份认同。 ［7］族群一旦形成具有

相对固定性，他们居于一处，用族群的力量对抗

外来力量的侵扰。 但是，同姓族群在社会文化结

构与变迁进化过程中， 也会不断和外界进行整

合，在影响外界社会的同时，力图获得外界社会

的认可，并逐步显现族群的力量。 从族群内部来

看，（同姓）宗族主要提供一种身份认同，以整合

本族力量。 著名的人类学家斯图尔德认为，亲属

与经济、宗教以及官僚机构等是三种不同层次的

整合力量。 ［7］这种整合力量一个重要的功能是把

同姓族人团结起来，把重要遗产继承、发扬下去，
并获得社会的认可与尊重。

洋蛇灯作为邵氏族人社会表达的途径，是身

份诉求、族群认同或隔离的文化资源。 ［8］同样，洋

蛇灯所蕴含的意义体系和象征符号（甚至包括洋

蛇灯的传说）， 同样在建构着邵氏族群对自我身

份的认同， 阐释着他们对生活世界的界定和理

解， 后来逐渐沉淀为一种这个族群的共同信念，
这也是洋蛇灯民俗文化内涵之根本所在。 但是，
文化的发展又是开放的，受政治、经济、社会的挤

压并反作用于他们，进行突破。 传统洋蛇灯仪式

在接受现代社会，特别是经济与技术发展———正

如斯图尔德所言，技术与环境相互影响是文化间

差异的核心基础———的影响，一方面，洋蛇灯及

其代表的邵氏族人要保持洋蛇灯仪式的独有性；
另一方面，他们还要得到社会的认同，并积极融

入社会。 当然，他们也面临着一些实际的困难，比

如玩耍人员的增多， 需要借助外姓力量的加入；
玩耍周期的界定；符合政治口味、媒介呈现的要

求等。 在这种实际与想象的困难中，洋蛇灯需要

重新定位自己的身份，并在传统与现代中，寻求

到新的身份认同方式。
如今的洋蛇灯已经开始发生变化，以进一步

获得宗族和社会的认同， 包括改变玩耍的周期，
从每 18 年一次改为今年的 8 年一次； 同时也走

出大邵村庄，来到合肥、肥东等地进行表演，把过

去纯粹的“邵氏仪式”，改变成一种符合时代要求

与文化生态的社会景观。 在表演内容与形式方

面，为了增强观赏性，洋蛇灯的玩灯技巧也进行

了 革 新，增 加 了 如“四 蟒 翻 身”等 更 有 视 觉 冲 击

力、扣人心弦的新动作，并解决了由乡村空地进

入城市场馆后在程式上的适应问题。

三、乡村记忆：遗失在符号消费的狂欢中

现代生活注定世俗社会不再重来，过去乡村

最美好的记忆，也因时代的变迁而只留存在想象

中。 马克思曾说，一切坚固的东西都烟消云散了，
重型机械化生产、静态劳动力和资本，开始变得

流动、轻灵。 流动、轻灵的现代社会，抛弃了过去

手工生产的笨拙、缓慢，改造着过去的生产方式

和生活方式，也改造着人们的记忆与思维。 同时，
伴随着全球化席卷而来的新型媒介，为洋蛇灯等

习俗提供展示、传播的平台外，也带来了“他者”
的审视与改造。 这些手持新媒介和政治、经济权

杖的人们， 一次次冲击着世俗社会固有的记忆。
从传统的角度看，“他者”的局限性，是人类文明

发展到任何阶段都无法忽略的问题，［9］ 他们把洋

蛇灯们改造成符合现代口味的时代符号。
1. 定期。 洋蛇灯引人关注的焦点是 18 年一

次的表演，18 年轮回人生并不常拥有， 这也成了

研究者、传播者、观者和媒体津津乐道的焦点。 但

是奇妙的时间，拉长生活的同时，也拉长人们的

期待，吊起观者的胃口。 当人们意识到时间的意

义时，生命变得有限，对事物的关注也格外珍惜。
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当某种承担着共同记忆，拥有共同价值体验的事

物（现 象）定 期 上 演 时，勾 起 的 是 群 体 的 深 刻 回

忆。 洋蛇灯不仅仅是邵氏的集体记忆，也是其他

人对过去乡村生活的记忆，它代表了人们对过去

生活仪式的浓浓怀旧。
2. 程序。 洋蛇灯表演有严格的程序，程序赋

予仪式以正规、合理的身份，也代表着其他乡村

仪式不可企及的高度。 同时，严格的程序也有利

于符号化的表达。 作者搜集了关于洋蛇灯的新闻

报道，在对洋蛇灯的新闻呈现中，大多会描述这

一仪式的具体步骤，甚或不了解、不明白，都要用

程序的方式，呈现在媒体上。 比如有这样一段描

述：
作为第十代传人，邵传富如今当了指挥。 他

跟在蛇头旁边， 一声令下蛇灯便能变幻各种动

作。 “游着进场是第一个动作， 接着是 ‘斤扎’
（音），然后又要做‘大斤扎’和‘小斤扎’，再后面

是‘摇大车’和‘出洞’，最后一个动作是‘宝塔’，
一套动作做下来最少要半个小时。 ”邵传富说，舞

蛇灯的都是村里的青壮年， 听闻今年要舞蛇灯，
在外地打工的人都已经纷纷回来。 ［10］

这里的“斤扎”（音），应是“径折”，如山路般

蜿蜒曲折的意思。 采访者为了再现洋蛇灯的仪式

程序，还是没有经过证实就表达了出来。
3. 创意。 流动、轻灵的现代社会的重要表征

是创意，这要求脱离过去物质化的状态，走向更

具创造 力 的 符 号 形 式。 符 号 通 常 有 资 讯（infor-
mation）和形象（symbols），［11］特别是属于美学范畴

的形象，为现代社会的符号消费提供了对象。 符

号的重要性，不仅在于资本、物质商品和劳动力

日益有赖于符号，更在于符号商品流动，形成非

组织化资本主义的重要产业。 在现代社会，人们

消费的不仅仅是有形的物质商品，更把目光聚集

在具有观念价值的“能与一些社会群体的精神追

求或文化崇尚产生共鸣的无形附加值，也即创意

的文化观念”。 ［12］洋蛇灯仪式现代存在的前提是，
它是一种文化符号，是具有某种图腾形象的观念

产品，是古代创意与现代社会的结合。 近些年来，
洋蛇灯的表演形式上有了长足的发展，但是对其

内涵的挖掘却是不够深入。 因此，对洋蛇灯的创

意必须建立在继承传统文化基础之上，对民众心

理的重构，摆脱民俗节日传承中重复性思维和实

践的窠臼，既突出现代又彰显传统，既强调娱乐

又宣扬文化。

四、文化景观：乡村文化转向的社会表征

远古时代， 人们以血缘氏族维系的族群，面

对人力无法抗拒的自然，“为民师而命以民事”，
依赖于对神灵的信仰崇拜来维持族群的生存与

安全。 随着社会进程的发展，人们生产生活的分

工趋于复杂化， 应运而生的更多专业化族群，不

再受限于血缘图腾，形成了以普遍性专业分工为

主的生产生活活动，曾经以血缘维系的族群纵向

传承的时代， 因为生产生活活动的进一步分散

化，演变为以家族为核心的祭神宗祖时代。 ［13］ 洋

蛇灯作为有典型意义的传统习俗，具有强烈的地

域性，它存在的根源，是传统乡村社会中宗族（或

姓氏）共同体的存在。 邵氏共同体是洋蛇灯存在

的前提和条件，肥东洋蛇灯的有效传承，必将对

丰富群众文化生活，凝聚族群情结，促进和谐团

结产生重要作用。
但是， 随着交通的便利与信息社会的发展，

传统的乡村社会宗族共同体渐渐被打破，村庄文

化生活仪式的社会地位，逐渐被外出务工、工作、
媒介、娱乐等代替。 “现代性就是西方工业社会在

现代化进程中生成的与传统农业社会的经验本

性和自然本性相对的一种理性化的社会运行机

制和文化精神，它代表着渗透到现代社会所有方

面的本质规定性”。 ［14］特别是电视和网络的诞生

与发展，使乡村传统的文化仪式发生了转向。 正

如丹尼尔·贝尔在《资本主义文化矛盾》所说的那

样，当代文化已经发生了转变：目前居“统治地位

的是视觉观念。 声音和景象，尤其是后者，组织了

美学，统率了观众”。 ［15］目前，以互联网为代表的

新媒体的影响也正渗透至乡村，包括视觉在内的

多感官样式统治着乡村文化。 社会高速发展的工

业文明带来了可以丰富人们生活的各种因素，使

曾经专注于民俗活动的注意力偏向了更具娱乐

性的游艺活动。 过去乡村封闭的空间、统治宗族

的文化仪式，正为外人所知，并接受外界的影响

与改变。 大邵村西接肥东、合肥，东望南京，宁合

高速公路和芜合高速交汇其旁，交通便捷，地理

位置优越。 现代社会文化的转向迎合大邵村的地
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理、交通、经济发展，促使乡村固有的文化仪式发

生变化。 接受了“他者”文化限定的洋蛇灯仪式，
渐渐丢失、改造原来的模式，不仅在蛇的外形及

玩法上，有所“改进”，甚至在仪式上也和传说有

所不同。
眼下我国正处于社会转型之中，在现代化冲

击之下，有一个令人瞩目的现象，就是从文化认

同到价值意义、 意识形态的全方位思想危机，而

文化遗产 （包括物质文化遗产和非物质文化遗

产）正是化解全方位思想危机，增强民族凝聚力

的最佳良方。 ［16］虽然当下非物质文化遗产受到保

护与重视， 但是经济的捉襟见肘和来自政府、组

织等方面的压力还是不言而喻的。 在多重的挤压

下，传统的习俗变成了社会期望的模式，成为社

会强大力量的反射，在出门入户的过程中，它不

再仅仅是团结宗族、宣扬族威的手段，而变成了

一道符合各方口味的文化景观。 所以，对于洋蛇

灯的发展必须发挥主观力量， 需要政府积极引

导，形成科学合理的组织体系和制度，实现现代

性与传统性的矛盾统一，让洋蛇灯得以健康持续

地传承。

五、结 语

从功能主义角度来看，洋蛇灯具有传统民间

文化娱乐、净化村民心灵和维护村庄内生秩序等

积极社会功能，对于它的保护与研究，有利于这

项民俗文化的长远发展。 在实地考察中，笔者也

了解到肥东县委县政府也在过去工作的基础上，
正积极开展对洋蛇灯文化遗产的保护与宣传，对

洋蛇灯的历史沿革、分布区域、传承谱系、表现形

式、文化内涵进一步予以确认，利用文字、声像、
图片对洋蛇灯的制作过程、舞技舞法、传承人关

系及流派脉络、地理社会环境、活动仪式等进行

系统的收集、整理工作。
但是在全球化的时代，在文化间的交流碰撞

日益剧烈的形势下，人类对各种文化的共享程度

越来越高，不同国家、民族和群体对文化的主权

要求也越来越强烈。 今天的洋蛇灯和其他的民间

习俗一样，处于发展的十字路口。 这些处于社会

底层的文化遗产正在失去它存在的状态与意义，

面对西方文化与外来文化的冲击，其正有被迫融

入到现时的文化中， 从而失去独特品位的趋势。
面对当今非物质文化遗产保护的理念盛行的社

会风向，到底是回归原生态还是开发利用？ 如何

在新的形势下，协调各种关系，既保护文化的多

样性又尊重和保护文化传承人的意愿与权利，从

而推动保护工作健康发展，这些都是值得我们探

索和研究的课题。
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