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“下”缅甸与和顺人的家庭

———以２０世纪５０年代以前的云南腾冲和顺乡为例

何　林
（云南大学 西南边疆少数民族研究中心，云南 昆明 ６５００９１）

摘要：保持家庭的完整、维持家庭的延续、彰显家庭的荣耀是和顺人理想生活模式和构成其观念意识形态的核

心内容。２０世纪５０年代前，迫于战争、生计等原因，和顺人不断“下”缅甸谋生，这虽然改变了其传统的生计

模式，但在政治制度、文化、信仰等方面仍保留了原有的脉络。空间上的分离导致和顺人无法实现自己理想的

生活模式，而他们在缅甸的经济收获，尤其是商业上的成功为这一缺失的弥补和理想的实现创造了条件。
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　　被誉为“华侨之乡”的和顺是中国西南边陲一
个汉族村落，位于云南省腾冲县城南４ｋｍ处，地处
东经９８°２８′、北纬２５°０１′，腾冲至缅甸克钦邦密支那
公路（史迪威公路）及腾冲至德宏州的公路穿过和

顺坝子。和顺乡总面积２０ｋｍ２，是腾冲县面积最小
的一个乡，目前下辖十字路、水碓、大庄３个行政村，
含２１个村民小组，民间习惯的村巷称呼有水碓、尹

家坡、赵家月台、寸家湾、刘家巷、大桥、李家巷、大石

巷、赵家巷、尹家巷、寺脚、贾家坝、张家坡、大庄（上

庄、下庄）、东山脚。和顺乡的三个行政村之间仅一

公里之隔，面积以中心的十字路村最大。和顺乡现

有居民１５８９户，人口６３５８人，主要为汉族，占总人
口的９６％。侨居国外的和顺人达１８０００多人，分布
在１３个国家和地区，为国内和顺人口的近３倍。②



和顺现有人口中，归侨、侨眷占全乡人口的

６２７％①。村民目前的主要收入来自耕种土地和饲

养牲畜，到外地打工占家庭收入的比例很小。

现今居民寸、刘、李、尹、贾五姓，原籍四川重庆

府巴县，其始祖为明洪武十五年（１３８２年）奉命随傅
有德、蓝玉、沐英征金齿、腾越而来的军人及家眷。

随后是来自湖南的张姓，以及来自南京的赵姓、钏

姓，分别来自湖南与江西的杨姓（洪武末年），来自

河南的许姓［正统初年（１４３６年）］。［１］４－５由于生计
和国内政治变乱等原因，和顺人的先民从明洪武二

十三年（１３９０年）前后便开始到缅甸谋生。

一、和顺人“下”缅甸

在和顺人及大多数云南汉族人的口语中，“下”

不仅是一个表示中心地理方位和方向的用词，同时更

多表达一个相对于汉族的政治、经济、文化中心的概

念，从边陲到中心或接近中心称“上”，从中心到边陲

为“下”。以和顺为例，从和顺去腾冲、保山、昆明，甚

至北京，多称为“上”腾冲、“上”保山、“上”昆明、“上”

北京，而从上述地方到和顺则为“下”和顺，从和顺到

更为边远的地方，如西边的德宏地区，也说“下”德宏，

到边境之外的缅甸自然也称为“下”缅甸。此外，

“下”一定程度上包含着一层非出于自愿或无奈的选

择的含义，“下”缅甸即是一个典型的例子。

汉人“下”缅甸多出于政治、战争②及生计等原

因。清代前期在缅甸的华人形成了以矿山为中心、

遍布缅甸各地并在中部和南部也有分布的状况，其

从事的职业，也从以贸易、手工业为主拓展到了矿

业、农业等多个领域，并在阿瓦、阿摩罗补罗、新街、

木邦等地和华人集中的矿山初步形成了华人社

会。［２］至第二次世界大战前夕的英国殖民统治时

期③，由于受到英、印资本的有力制约，夹缝中的华

人经济艰难发展，华侨在大多数经济领域处于无足

轻重的地位，但在大米业、木材业、制盐业和零售业

中却占有相当大的分量。一般来说，在战前，缅甸华

人同东南亚各国华人一样，在经济领域主要扮演中

间商的角色，使缅甸华人经济具有突出的商业性

质。［３］战后，华人在缅甸商业的多个行业取代了印

度人，使华人在战后初期一度在缅甸商业中占有优

势：光复后的过渡时期（１９４５—１９４７年），华侨返缅

复业，经济略有起色；缅甸反法西斯人民自由同盟统

治时期（１９４８—１９６２年），当局实行商贸缅人优先政

策，华侨便由商业转向工业。［３］总的说来，华人在缅

甸的谋生十分不易，但他们凭借着谨慎、勤俭、忍耐，

在艰难的环境中得以生存，甚至取得成功。

和顺人主要是出于经济原因而到缅甸谋生。和

顺人进入缅甸始于明朝洪武二十三年（１３９０年）前

后，是因军事外交关系而出使缅甸，（因而）知道那

里自然条件优厚，容易谋生。［１］６据和顺《刘氏宗谱》

记载，刘氏始祖从征云南，又于“洪武二十三年

（１３９０年）春奉命征腾冲、南甸……永乐二年（１４０４

年）二代祖拜卜花补役保升南甸州，与刘逻从征麓

川被贼掳去”。《尹氏宗谱》亦注明二代祖尹资“袭

千户后奉使缅甸”。从正统后期到嘉庆初，前后约

１４０年，升平无事，从商务农者越来越多，中缅贸易

随之发展，巨商大贾以及宫廷太监、宝石采买云集永

昌、腾越。［１］８和顺人的祖先主要从事农业生产，但由

于和顺人多地少，难于耕作生息，只好到邻近的缅甸

谋生。如李庄生④在《和顺图书馆十周年纪念·发

刊词》中分析说：“我们和顺乡人，由于居住条件所

限，人口是那样的稠密，而摆在我们家面前能供我们

耕种的土地不过区区三四千亩（２００～２６６ｈｍ２），我

们不能在本乡自谋衣食，因而不得不背井离乡，奔走

他邦，出入与蛮烟瘴雨之区，仆仆于风俗语言完全不

同的殊域。”［１］３８根据在和顺及缅甸两地广为流传的
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杨发熹：《侨乡变迁五十年》，载于《和顺乡》创刊号第１０页，１９９９年１２月。
例如永历和李定国的南明残余入缅（１６５９年），随吴三桂反清的部分人入缅，乾隆时期的中缅冲突大批的战俘被掠入缅

（１７６５—１７６９年）等。杨煜达：《清代前期在缅甸的华人（１６６２—１７９５）》，载于《华侨华人历史研究》２００３年第４期。
英国１８５２年完全占据了缅甸的南部即下缅甸地区，１８８６年宣布将整个缅甸纳入其殖民体系，成为英属印度的一

个省。陈真波：《英国殖民统治时期下缅甸的外来移民与民族关系》，载于《世界民族》２００７年第１期。
１９３０—１９３９年任中国最大的乡村图书馆———和顺图书馆第二任馆长。



一手抄本，即和顺人的“出国必读”———《阳温暾小

引》①，和顺人“若生在，贫寒家，米无升斗”，“为的

是，家贫寒，才把外走”，“吾腾冲，田地少，而且薄

瘦”。因此就有了李根源《和顺乡居呤》中所云：“十

人八九缅经商，握算持筹最擅长；富庶更能知礼仪，

南州冠冕古名乡。”

早期在境外谋生的和顺人出身贫苦，所从事的工

作都非常低微，但凭借诚信朴素和艰苦创业的精神而

发达。出国者即便是来自富裕之家，也要从挑水、烧

火、煮饭学起，即当“么杂”（店员或帮工），逐步积攒

起来，最后成为棉花商或玉石商等。如《阳温暾小

引》所载：“凡百事，先领教，先达老叟”；“我中华，开

缅甸，汉夷授受”；“办棉花，买珠宝，回家销售；此乃

是，我腾冲，衣食计谋”。其中，割马草出生的富商尹

其顺及其经历可以算是和顺人的一个典型：

尹其顺出生于清光绪四年（１８７８年），父亲
早逝，母子相依为命。他八九岁即砍柴割马草

卖，失去读书机会。后经人相劝，遂入尹家宗族

所设私塾读书。１４岁时，为了生计，徒步七日到
了缅甸今八莫帮人，做挑水劈柴等活计。经勤苦

节省，积得一些资本，开始做小本生意。由于他

诚信待人，生意日隆。２０岁时，奉母之命回家结
婚，未及二月便又返缅经营。后与同乡刘玉宝设

立“玉顺号”商号，于缅京瓦城及各地，名噪印

度、缅甸。辛亥革命后回国一年，将破旧老屋建

成新宅，并且在和顺第一次使用了英国百叶窗。

期间商业中落，他再到缅甸后起死回生，最终商

务空前发达。尹其顺生活简朴，乐善好施，参与

捐资盖尹氏宗祠两厢楼房。１９４０年作为三位最
大的捐赠者之一捐资创办益群中学。他十分重

视子孙的教育，他的三个儿子皆精通汉、缅、英

文，二人为医生，一人从商。［１］２２８

出国的和顺人成为富商巨贾者不在少数。从和顺

现存的数百间气派的祖宅，华侨捐资修建的宗祠、洗衣

亭、图书馆、庙宇、村中闾门、灯心路等可以看出昔日和

顺的繁荣，而和顺的土地收入是不足以承载这种繁荣

的。当时的和顺具有一定的国际化特点：缅钞在和顺

通用，和顺人的语言中掺杂了大量的缅语，有的说法和

用语则直接取自缅语；有的宅院大门采用缅式或西式

建筑，如张家坡张德苍、张德惠家的大门和寸家宗祠

（门头装饰已被毁坏，今为和顺中心幼儿园所在地）；和

顺人的日常生活中使用着许多缅式和西式的用具，如

缅甸椅子、美国灯、英国铁门等；从当时的照片看，和顺

人的着装从缅式笼箕到西式洋装都有……

虽然生活在缅甸，有的甚至还娶了缅婆②，但和

顺人都以和顺作为自己永远的“家”。他们把大量

的金钱带回和顺，先是建盖房屋，之后是购置土地，

修建公用设施，因为和顺是他们最终的归宿，虽然有

的人离家后再也没有回来过。现在已被辟为和顺民

居博物馆的大石巷弯楼子③和著名的尹家坡刘宅④、

张家坡的张宅⑤都是当时所建房屋的代表。作为权

威见证人，和顺人张孝仲老先生说，和顺坝子的田地

很少，但２０世纪５０年代以前从和顺坝一直延伸到

附近的荷花乡，甚至较远的盈江县和梁河、陇川县等

地都有和顺华侨购买的土地。和顺人很少自己耕种

土地，家庭依靠境外的商业和劳务收入及地租过活。

和顺人的佃户大多在外乡，每年秋收之后，从外乡和

外县到和顺送租子的运粮马队络绎不绝。

和顺人在境外的商业非常发达，他们的商业规

则、处世原则以及远在家乡的妇女规范都十分完备。

根据《阳温暾小引》可以发现：（１）成功的经过———从

９０１第１期　　　　　　何　林：“下”缅甸与和顺人的家庭———以２０世纪５０年代以前的云南腾冲和顺乡为例

①

②
③

④

⑤

阳温暾为和顺的古称，据《腾越州志》记载，清康熙四十一年（１７０２年）已改称和顺乡。《阳温暾小引》被誉为和顺人
的“出国必读”，可能是根据民国１９年（１９３０年）的“西江月”整理，而“西江月”则是根据光绪三十年（１９０４年）之手抄本整
理，定名为“吹烟书”。此书最早据说为一华侨所作，成于道光年间（１９２５—１８５０年），书中有的语句是缅语，以汉文记音。

地方口语，指对汉族男子所娶之缅族妻子或妾的具有一定歧视性的称呼。

弯楼子系近代腾冲著名商号“永茂和”主人建于和顺的住宅。建筑为３个三坊一照壁庭院组合成的建筑群。用地
面积１１７６０４ｍ２，建筑面积９５１９７ｍ２，三门进出。尹绍亭主编：《民族文化生态村云南试点报告》，云南民族出版社，２００２
年版，第１６３页。

尹家坡刘宅建筑面积逾千平方米，为现主人刘家兴（现退休在家）的祖父于民国初期汇款“半开”１２００００块（即
６００００银圆）回乡请人建盖，而其祖父本人从未回来居住过。笔者注。

张家坡的张兴才家的深宅大院占地千余平方米，三门进出，建于８０多年前，为其父亲从缅甸汇款请大理人建造。
笔者注。



挑水、烧火、煮饭学起，逐步积攒，最后成为棉花商或

玉石商等。（２）经营之道———勤学语言：“学夷话，要
留心，常念在口”；学会经营：“学写算，要时刻，记在心

头”；“挂账簿，有留心，以免遗漏”；“卖货物，要分清，

贵贱好丑”；“有起跌，要打算，当卖当收”。勤俭朴

诚：“富与贵，皆由那，勤苦所有”；“当号爷，多又那，

伙头出首”；“做生意，要公平，不欺老幼；切不可，使尽

了，奸巧计谋”；等等。（３）出国九戒———一戒逛花
楼；二戒重婚娶缅夷女；三戒吹鸦片；四戒赌钱；五戒

懒惰；六、七、八件事是勿讲吃、穿、奢华；九戒妇女们

应知勤俭持家。和顺人的乡土组织也非常完善。初

次出去，首先是去帮人（做帮工），从做饭开始，到学

徒，到店员，到经理或独立开店。出去的人或依赖父

兄，或其他亲戚，或到和顺老乡会，甚至到和顺同乡会

或云南会馆等寻求帮助。这些会馆今天还在运作，如

果同乡人的生计或生意出现困难，会馆也会给予适当

帮助，甚至帮助创业等。在和顺，有宗族、绅士组织负

责乡里社会的秩序。在境外，此职能主要由上述老乡

会和会馆履行。由于男子常年在外，妇女们在家中也

形成相互交流、合作的风气。

和顺人的祖先带回大量财富，目的是为了实现他

们对于家庭的理想，同时使这块发祥之地能够保障子

孙的生计和后代的繁衍。为了子孙，有的人甚至不惜

挖空心思。和顺至今仍然流传着这样的说法：“子孙

愣，破板凳。”曾有一富裕和顺人，临死前将所有财产交

付后人，同时留下一遗嘱：“家中的木板凳子，只许破柴

烧，不许变卖。”后有家境没落子孙因冬气寒冷，偶破一

板凳以取暖，乃发现凳中竟藏有金条。

２０世纪５０年代以后，由于中国的政治变迁、中缅
关系的变化及边界划定等原因，和顺人在缅甸与和顺

之间的往返、与缅甸的经济联系逐渐较少。和顺张家

坡张兴才老人（生于１９２８年）于１９４９年前夕去了缅甸，
１９６８年回乡，就再也没有去过，如今缅话尽忘。奈温政
权时期（１９６２—１９８８年），缅甸的国有化政策使在缅华
人损失巨大，大多数人处境十分困难，这种情况至１９８８
年恢复法律和秩序委员会上台后开始改善。２０世纪
８０年代中国大陆实行了改革开放，和顺人的经济状况
已大大改善。至今和顺对缅甸的经济依赖几乎不存在

了，现在由于中国政局稳定、经济发展，和顺人也无须

“流离境外”，而更愿意在本乡耕种土地，以及外出上学

或到境内其他地方打工。今天，农业收入承担着和顺

人绝大部分的生活来源。

二、和顺人的家庭

２０世纪５０年代以前，和顺人的家庭主要是主
干家庭和核心家庭。虽然通过保留祖先财产的完整

性，强调整个家庭为一个整体的方法得以实现［４］９４

的“大家庭思想”在汉族社会中受到提倡，但真正意

义上的“大家庭”（即扩大家庭），如大石巷弯楼子的

李家①在和顺还是少见。

和顺人的祖宗的世界是一条以“父子之轴”为

联系的纵线（女性祖先归入其丈夫名下并以丈夫为

代表）。因此，与和顺人谈论其祖宗时，他们往往只

会告诉你有关他父亲、祖父、曾祖等的故事，而对祖

母、曾祖母等只字不提，至多会提到自己的母亲。

２００１年春节和顺人李生杰在讲述自己的经历时多
次提到自己的祖父、伯祖父、父亲，唯一提到的一位

女性是其母亲———“母亲送我到张氏宗祠的私塾学

习四书五经和珠算”。另一位和顺年轻人李云翔给

笔者讲述家史时也只提到他的大爷爷：原为东北军

一团长，１９４９年后被劳教，后据说是溺水而死；四爷
爷居住台湾花莲，擅长书画，２０００年过世；五爷爷旅
居缅甸，教授华语；爷爷１９４９年后回国，在乡政府任
文书，后在益群中学工作，因不慎写错了字，在被批

判前自杀；九爷爷尚在。其中没有提到一个女性。

在家庭生活中，这种以父子关系为中心的联系

首先是汉族家庭组成的目的，而由父亲、母亲、儿女

所构成的“基本三角”才是家庭生产、生活和生育的

中心。费孝通指出，婚姻的意义就是在建立这社会

结构中的“基本三角”②。夫妇不只是男女间的两

性关系，而且还是共同向儿女负责的合作关系。在

这个婚姻的契约中同时缔结了两种相连的社会关

系———夫妇和亲子。在概念上，家庭就等于这里所

说的“基本三角”。在儿子结婚并生育了孩子之后，

０１１ 　　　　　　　　　　　　　　昆明学院学报　　　　　　　　　　　　　　　　　２０１６年２月

①

②

“李家”的祖先为著名商号“永茂和”的创始人，即和顺华侨商人李朝卿兄弟。据其后人说：“光我们（李全春）这一

代有二十多个堂哥，三十多哥堂姐妹。”《走出弯楼子》，载于《和顺乡》２００１年第３期。
“孩子在没有成熟前，正是他需要抚育的时期，他是和父母同时发生联系，所以我们可以说是形成了个社会结构的

三角。”费孝通：《乡土中国·生育制度》，北京大学出版社１９９８年版，第１６２页。



这种夫妇加孩子的关系成为家庭的中心。种族的需

要绵续不单是生理行动及生理作用的结果，而是一

套传统的规则和一套相关的物质文化的设备活动的

结果。［５］在传统的汉族社会中，生育的结果不一定

就意味着家族的延续，因为只有出生的是男孩才被

认为是“香火”的延绵。因此，子孙对于祖先的继

承，是在男孩身上，而女孩需要学习的是怎样照料未

来婆家的长辈和丈夫。但是和顺人注重现实生活中

的实用性，所以会觉得女孩比男孩更听话和孝顺，只

有女孩的人家在栽种季节、宗族祭祀和自己在家献

祭祖宗的时候会面临一种不可逾越的尴尬和伤痛。

究其原因，主要是因为：（１）男性劳动力。一般认为，
由于生理因素决定，男子可以从事更大范围的劳动，

而这在中国传统的农耕模式中是非常关键的，更主要

的是传统的汉族社会是一个女人依附于男人的社会，

社会形成了许多对女性劳动的禁忌。（２）为了不让
家庭的生产资料和家庭财产流失，所以采取了单系

（父系）继承制，而没有男性后裔的家庭处境会非常

危险。（３）农村养老基本上是家庭养老，女儿没有继
承权同时也不负责养老，而且老人认为只有接受自己

儿子的“养”才是体面的。（４）老人自己过世之后，只
有子裔不断，祖宗的灵位才会有人记念，自己也不至

于沦落为受人怜悯的孤魂。当前，许多妇女劳动的禁

忌已经被打破，她们也成了家庭的主要劳动力；不论

是儿子还是女儿，其继承权都在法律上得到了肯定；

虽然农村社会养老体系还没有建立，但老人由已出嫁

女儿赡养的情况也不少见。但这些都不足以动摇和

顺男子在社会及观念中的地位，特别是对祖宗的祭祀

仍是和顺人保存最完好的风俗。

男孩是家庭的继承者，他将获得遗产，承袭父辈

的精神，以及负责祖先灵魂的延续，而女孩则将为其

夫家的香火延续提供生理基础。如果没有生有儿

子，招赘也不失为一种变通的办法。和顺人招赘的

婚礼仪式与为儿娶妻的形式基本一致，只是多了一

个“接香烟”的仪式：入赘新郎和新娘到达家门口

时，新娘的父亲（即将成为入赘新郎的父亲）要将一

个用红纸包裹的蛋糕和一个香烟①交到新郎的手

中———意味着将本家传宗接代的任务同时交予新

郎。虽然和顺人把 “讨媳妇”和“招姑爷”的婚礼分

开，但未表现出明显的偏见。孩子的出生仅仅意味

着香火延续的可能性，父母还必须将孩子抚养成人，

待他娶妻生子之后，自己的任务才算完成。

１９５０年以前，由于和顺人大部分的经济收入来
源于其在缅甸的商业和劳务，所以和顺人的家庭生

活在空间上分成两个部分：和顺和缅甸。和顺男子

除了上大学和出国留学者外，１６岁后几乎都要出
门，即“下”缅甸，男子结婚在家也不能超过三个月

（有的结婚才两三天就出门了）。２０世纪 ５０年代
前，和顺人的“下”缅甸已演变成一种社会习俗，是

和顺男子必修的功课和基本的生存方式。由于当时

下缅甸路途艰险，而且在缅甸的生计压力巨大，因而

他们极少有带妻子同去的，一般由妻子一人带着孩

子在和顺老家侍奉公婆。② 男子回乡的时间很少，

有的因为不能衣锦还乡，再也没有回来；有的在缅甸

另娶缅婆，常年不归。所以，当时和顺妇女守活寡的

现象非常普遍，男人即便死了，她也不能再嫁，须继

续侍奉公婆。因此，和顺常有寡妇被封为烈妇、节妇

等，也有的花钱买一道圣旨，树一贞节牌坊（总节坊

立于和顺双虹桥，“文化大革命”期间被拆毁），盖守

志楼。节妇们去首饰，着素服，在和顺受到尊敬。和

顺有民谣说：“大姐回家泪汪汪，愁眉苦脸诉爹娘：

有女莫嫁和顺乡，十年守寡半月双。”而男子在外娶

了缅婆的，也很少带回家来（唯一的例外是寸必美

之夫人寸陈麻球，她在和顺定居了５０年，２０世纪７０
年代病逝［１］１９３－１９７），但小孩都要带回来，大多不受歧

视，与缅婆生的孩子被称作“半打”。

由于很少有妻子跟随丈夫同去缅甸，男子一般没

有完整意义上的家庭生活，与个人直接发生关系的是

亲属网络和乡亲组织。男子即使另娶缅婆，他们最终

也要把重心放在和顺的“家”上。从《阳温暾小引》可

以看出，和顺人对另娶的缅婆是持有偏见的：“第二

件，为安家，重把婚媾；老缅婆，传芦叶，甜言哄透……

落在那，迷魂阵，无人去救”，“有钱时，喊慈鸦，幸字在

口；话又甜，口又软，卖尽风流；无钱时，骂得来，实在

丑陋；千奎谬，万奎谬，奎谬得由”。③
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①
②

③

“香烟”是一种釉子般大小的水果，味清香，秋冬成熟，多用作祭品，取“香烟后代”之意。

笔者发现的一个例外是尹家坡刘家兴的母亲，和顺李家巷人寸秀竹（生于１９１２年，１９３２年成婚）随夫去缅甸勐弄
之摆夷山（１９３８年），１９４２年日本人占领缅甸后回国，１９５５年再去缅甸。老太太于２０００年５月１日回和顺，不久去世。

此句夹杂缅语词汇，“慈鸦”意为“先生”，指“大老板”，“奎谬”意为“狗”，“得由”指华人。



与男人们在缅甸的事业相比，和顺的“家”更具

有象征性、抽象性和永恒性。男孩一出生，他们的命

运就无条件地与“家”联系在一起。确切地说，就是

成为联系自己家庭／家族与祖先的链上的一个环节。
因此在他们看来，老家是他们心灵和肉体的最终归

宿，也是他们的生命和精神得以延续的理想之地。

年幼“下”缅甸的男孩子，在适龄时几乎都要回和顺

成婚，之后再“下”缅甸。不管到哪里，甚至一辈子

无法回来，也会一直持守“家”的理想，即便死了也

要回来安葬。① 汉族讲求“家庭团圆”，但又无法“团

圆”的时候，“家”就被抽象化为一个可以超越时空

的结构和概念，而且这种对“家”的感情会越发强

烈，在境外以父子、兄弟、同乡会等亲属／乡亲组织来
代替和实现。在和顺人的观念里，待在乡里而不

“下”缅甸者是不正常的，是怯懦和懒惰的表现。这

就造成了和顺人家庭形式上的残缺，与汉族推崇的

理想生活发生了矛盾。对于这一点，和顺人有自己

的解释②，而且用他们自己的方式做了补偿。首先，

他们汇钱回来盖房，气派的房子与夸张的建筑样式是

一种炫耀，是家族的荣耀（有出息的后人彰显祖先的

荣光）；其次是购置土地，让自己在后方的家庭能衣食

无忧；最后，对妻子的颇具情调的补偿就是在环村河

上修建洗衣亭，例如龙潭洗衣亭、尹家坡洗衣亭、寸家

湾洗衣亭、大桥洗衣亭、黄果树洗衣亭、大石巷洗衣

亭、尹家巷洗衣亭等。洗衣亭为河面上架上石板，洗

衣很方便，并且盖有带飞檐的亭子，这样就可以为自

己的妻子在洗衣洗菜的时候遮风避雨。还有，他们捐

出大量的钱款修建寺庙，以求平安和发财。

和顺人的妻子在“家”的问题上往往缺乏男人

那样的想象力，但一直在为“家”的理想做出贡献。

她们的“家”就是房子、土地、家务、孩子和公婆，还

有常年见不着面的丈夫。除去料理家庭的生活，她

们经常做的事就是到寺庙祈求平安，以及在家中的

家堂前侍奉夫家的祖宗。虽然１９４９年以前的和顺

乡对教育非常重视，比较富裕的家庭和各宗族都办

有私塾，但妇女的受教育程度极低，“姑娘只需读到

小学，随便识几个字，会看看书信就可以了”，“姑娘

不能出门，学学缝纫就是了”。③ 因此，和顺人喜闻

乐道的故事里经常有男人的发家史和贞洁烈妇的榜

样，至于像李和春④这样的早期女知识分子，少之又

少。一位受人尊敬的老太太能得到的最好的评价就

是她死时外家给她的檄文。寸秀竹（尹家坡刘家兴

的母亲）老人死后得到的檄文这样写道：“早为人

妇，相夫有光，待人以慈，内外皆康，早年旅缅，助夫

经商，养育儿女（三个），教育有方，如今家庭，一派

繁昌，诚欢有子，绕膝有孙……”

三、宗族与社会

（一）家庭原则⑤

　　汉族观念中的社会是一个包括“官”“亲属”与
“外人”的结构。“官”高高在上，人们需要通过“求”

来获得想要的东西。“外人”则分为两种：熟悉的家

庭以外的人（无亲属关系的人）和外乡人（陌生人）。

在“官”“亲属”与“外人”的结构中，“亲属”包括自

己所有的家庭／家族成员，是最核心的部分，与自己
有着天然的、亲密的联系，以及义务与信赖关系。对

于同姓或有血缘关系的“自家人”，他们基本上按照

固定的亲属关系来称呼对方，任何时候（第二人称

和第三人称）的称呼都一样，如“三哥”“二叔”等。

对于“外人”，虽然存在着天然的隔膜与不信任，但

他们采取了一种虚拟的亲属称呼。对同村但不同族

的人，直呼其名也并不见得是最理想的称呼，他们一

般根据一定的姻亲关系（往往是非常遥远的婚姻缔

结）所形成的辈分关系来套用亲属的称呼，没有姻

亲关系的则按照年龄来确定称呼。使用第二人称称

呼对方时直接套用对自己亲属的称呼方法，如前所

列的“三哥”“二叔”等，但在第三人称时则使用其外
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根据十字路村的尹宪章介绍，１９４９年以前死于缅甸的和顺华侨，必须抬回故里安葬（当然路途遥远，只有富裕的家
庭能够办得到）。１９４９年以后，由于死者不愿火葬，无法运回和顺，便葬于境外，但亡魂必须“接”回家中。

即“家”是一个更具有象征性、抽象性和永恒性的概念，是一个可以超越时空的结构。笔者注。

李全春：《走出弯楼子》，载于《和顺乡》２００１年第３期。
李和春（１９０２年９月２６日—１９８１年４月２１日），为和顺教育界的泰斗李景山之女，出生于和顺李家巷。杨发熹：

《卓有令仪垂乡里———和顺早期女知识分子李和春二三事》，２００２年１０月。
“家庭原则”是一种以家庭模式为基础的思维及处理社会关系的方式。如本文提到的以“家庭原则”为基础的称

谓方式。



号、姓名等称呼。对于外地人，如考察者、旅游者，他

们没有专门的称呼，只是根据年龄层次用亲属方式

来称呼，但与对同族人的称呼相比其指示不很具体。

如一个３０岁的和顺男子会称所有同龄但比自己稍
大的外人为“大哥”“大姐”，年纪与自己父母相仿者

称呼为“大婶”“大叔”，但不像称呼自己家的人为

“二叔”“三叔”那么具体，“大”在这里并不是兄弟

姐妹间排行的老大而仅仅表现为尊称。在第三人称

的情况下则采用名字或根据此人的外部特征而临时

创造称呼，如“穿绿毛衣的”等。对于无法判定辈分

的或远方客人（如外国人）等，才会使用姓名直接称

呼。至于像城里人的称呼“同志”“先生”“老师”等

在这里会显得过分隆重和见外。和顺人对“外人”

表现得非常宽容和热情，往往能找到一个相当于自

己家庭成员的称呼来表达对外人的尊敬。

和顺人认为，社会就是一个逐级扩大的家庭，即

使“国家”也不过是一个同一始祖下传形成的大家

庭而已，只是到宗族以外因无法得知遥远的血缘关

系时采用地域概念来划分上下关系，如十字路村、和

顺乡及腾冲县等。和顺人处理人际关系的原则是

“家庭原则”，即一切以家庭关系的模式来处理，即

便对于那些家庭外的“外人”，只要是自己喜欢的，

或希望与其发展或保持关系的，都会通过一定的变

通方法使之成为自己“家庭”内的成员。古时候汉

族可以通过结拜“金兰之交”、皇帝赐姓等使关系升

华，现在可以通过称兄道弟来扩大社交圈或 “虚拟

的家庭范围”。［６］和顺人观念上的家庭是一个线性

的组织，主线是父系血缘纽带，所以家庭与外界的交

往就形成了一个以家庭为中心的社交网络。理想的

交往模式为：首选与丈夫的兄弟交往，其次是姐妹，

再次是妻方的兄弟姐妹。但事实上，往往出现与之

相背离的情况而依次排列为交情、地缘、亲属。

（二）宗族的过去与现在

作为以父亲为血源纽带划定的家族，①和顺的

宗族可以看作是一个父系血缘亲属关系的网络，涵

盖了宗族内始祖以来的每一个子裔，并将其记录于

同一族谱上（较大的宗族还有支谱）。以和顺乡赵

氏为例，宗谱以父系为轴线按辈分自上而下排列，谱

内只排子裔，每一辈人必从宗谱中取一字作为姓名

中的一个字（多为姓名的第二个字）。根据《赵氏宗

谱》，“文化大革命”结束后，家庭中的女子也开始被

列入家谱，家庭中的子女排序也包含了女子。２０世
纪８０年代国家实行计划生育政策，农村每对夫妇只
生两个孩子之后，和顺的族谱开始记录女裔的名字。

１９４９年以前和顺的宗族拥有族产，由族长和宗
族委员会掌管宗族事务并承担着规范宗族内部行

为、教育和祭祖等职能。但是２０世纪５０年代以后，
宗族几乎变成了一个纯粹的祭祀群体，仅仅继续履

行着祭祀职能。

宗族所拥有的财产包括田产、现金、宗祠等。田

产和现金为族人所捐赠（和顺人是根据财力的多少

自愿捐赠，捐赠者的名字被刻于祠堂的功德石碑

上）并为全族人所共有。这些资产一般用于宗族的

祭祀活动、教育支出、族内援助等，例如资助族内贫

寒子弟上学等。１９４９年以前，和顺受资助的族内子
弟多到保山、大理、昆明、上海甚至日本和欧美等地

上学。清末到民国这段时期是和顺人才辈出的时

期。族产中，宗祠是宗族的象征和标志，是族人的活

动场所。和顺的宗祠建筑样式介于庙堂建筑和非民

居建筑之间，内设有厨房②、仓库、花园，厅堂上、屋

檐下挂着各种匾与字画，中堂上供奉着本姓的始祖

牌位。其中，刘氏宗祠供奉着始祖至三世祖的所有

祖宗的灵位，张氏宗祠供奉着一始祖至六世祖所有

灵位，张氏宗祠大堂的栏荫内立有记录有各代对修

建宗祠和其他宗族活动所作捐赠的公德碑，最近的

捐赠用红纸记录并贴在厢房的墙壁上。宗祠除了气

宇昂然的建筑，更具有意义的要数匾和对联了。内

容多以本族的来源、祖上的功德、族人的团结及子孙

的延续与发达为意。张氏宗祠的匾牌对联有：大门

“张氏宗祠”四字上有“永振家声”，大门对联为“门

排宝岫凤来仪，派衍清河鳞振甲”；大门背后门头上

书有“尊祖”“敬宗”；进门照壁上书横批为“同敦本

根”，对联为“力行忠孝事，多读圣贤书”；匾牌有“祖

德永垂”“敬尊爱亲”“族姓连天”“荫被后昆”“世泽

延绵”“气接衡湘”“奕世载德”“流泽孔长”。和顺

乡（包括十字路、水碓和大庄）寸、刘、李、尹、贾、张、

钏、杨等八大宗族，都建有宗祠，而赵、王、胡、陈（仅

３１１第１期　　　　　　何　林：“下”缅甸与和顺人的家庭———以２０世纪５０年代以前的云南腾冲和顺乡为例

①
②
《金山词霸２００３》，金山软件有限公司出版发行，２００３年。
和顺宗祠的厨房中，灶所建方向必须与祖宗牌位的方向一致。



有一户）等姓没有修建宗祠。

宗族的私塾／学校常年办在宗祠里，主要为本族
子弟服务，学生中的贫穷者可少缴或免缴学费。从

２０世纪初以来，和顺开始有了新式学校，出现了私
塾和学堂共存的状况。和顺人自誉“亦商亦儒”，十

分重视教育，不论是家庭私塾还是宗祠办的私塾或

新式学堂都非常兴盛。李家巷的李生杰出生后随母

亲去缅甸，在此期间学习于云南会馆。他回国后在

和顺（文昌宫）重新上小学一年级，一直到五年级，

时值（１９４２年）日本人占领腾冲而被解散。之后，张
氏宗祠办私塾，教授四书五经和珠算等。

宗族祭祀所涉及的并不单单是全乡的同姓，还

包含在外工作及迁移至外地（如附近的梁河、盈江、

芒市以及缅甸）的族内子孙。祭祖一般在清明节的

第一天举行。据管理刘氏宗祠的刘老先生介绍，

１９４９年以前，祭祀的时候妇女及还不懂事的儿童是
绝对不得进入宗祠的，一切活动，包括厨房的工作等

都由男子来完成，但族内每个人都能够享受到祭祖

当天宗祠里准备的食物。每次祭祀完毕后参加祭祖

的族人每户都能从宗祠带回大块油炸猪肉（和顺人

称为“盐水肉”）让家人享用。现在妇女儿童都可以

进入宗祠，妇女还进入宗祠的厨房做一些零碎的工

作，但烧地锅①一类的事还是必须由男子完成。清

明的第一天，本宗远近的族人都要来参加，每户至少

派一个代表来，代表多为男性家长。族中男子在始

祖牌位前按辈分高低依次排好，由辈分最高且德高

望重者（不一定是最年长者）来主持。在祖宗牌位

前摆好香案、菜肴，首先由主祭人做口语（念祷告

词），然后鸣炮，全体磕头三个后，收拾祭品挑至始

祖墓前作相似祭拜，最后回宗祠开饭。笔者在管理

张氏宗祠的张虚达先生家看到２００２年张氏宗祠祭
祖的录像：人数多达几百人，其中也有女子（媳妇和

已出嫁的女儿），还有几位着缅甸传统服饰的女子

（也为张氏门中的媳妇）。由于现在的年轻人都不

太了解祭祖的事，张氏宗祠正堂外栏荫墙壁上贴着

一张红纸，书有祭祖仪式的程序：（１）祭祖开始，全
体起立；（２）主祭人就位，一上香，二上香，三上香；

（３）复位；（４）向张氏鼻祖列祖列宗行跪礼，跪：一叩
首，二叩首，三叩首，兴；（５）礼成；（６）鸣炮。

与宗族共同祖宗的不经常联系，主要是通过每

年清明的祭祖活动来完成的。宗祠的祭祖活动虽有

磕头、焚香、口语（祷告）等宗教的形式，但并不成其

为一真正的种宗教活动。

（三）宗族与村社

美国人类学家杜赞奇认为，中国清代及民国时

期国家政权对农村的控制出现了国家政权内卷

化②，一套由乡间绅士和精英阶层组成的地方权力

网络在与国家政权既合作又斗争的过程中维持着数

千年形成的乡村制度的运行，即使在国家政权更替

中也能保持社会的稳定。以此模式来看，和顺乡的

地方权力网络并不是与某个宗族对应的。虽然在地

域上和顺乡分为寸家湾、刘家巷、李家巷、赵家巷、尹

家巷、贾家坝、张家坡等姓氏特征极为明显的聚落，

但到２０世纪初，和顺就已不再是一个聚族而居的地
方。宗族对族人拥有强制权力，族内事务（如分家

等）都按“家规”来处理，只有更大的事情才会提交

“国法”来裁决。本村人李祖惠介绍说，１９４９年以前
的婚姻缔结也必须经过宗族内部的认可。但这个地

方权力网络在和顺超越了宗族的界限，因而真正控

制乡里的组织是绅士和精英阶层，他们与国家政权

机构保持着联系，控制着道德规范和主流意识形态，

维持着乡里的生产、生活秩序。１９４２年日本人占领
腾冲后，和顺乡选出了张砺（和顺乡清末举人）与日

本人谈判。可见当时乡间士绅的影响力。

１９５０年后，国家政权机构完全取代了乡间绅士
和精英阶层，原来宗族内的权力和教育职能也被取

消，宗族的田产已划归生产队所有。在“文化大革

命”中，所有的宗族祭祀活动都被取消了。到２０世
纪９０年代后期，新的行政和经济单位不再按照宗族
来界定，整个和顺乡被划分为十字路、水碓、大庄三

个行政村，包含２１个社（每社３０多户，约３００人）。
在这种条件下，宗族单位与经济／行政单位形成了不
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地锅是一种用铸铁制成的用于煮食物的大锅，普遍使用于和顺人的宴席。虽然和顺的婚丧嫁娶的宴席多由妇女

来准备，但地锅只可由男人来操作，妇女烧地锅在和顺是件不可想象的事。

“国家政权内卷化”，是指国家机构不是靠提高旧有或新增机构的效益，而是靠复制或扩大旧有的国家与社会关系

来扩大其行政职能。杜赞奇著、王福明译：《文化、权力与国家———１９００—１９４２年的华北农村》，江苏人民出版社２００３年
版，第７５页。



对等的格局。因此，原为宗族象征的宗祠，至今仅仅

作为一个定期祭祖的地点而存在。

同时，对于新的村社划分，和顺人还不太习惯。

笔者于２００３年春节后从十字路坡头王家告辞的时
候希望记下门牌号，女主人跑到大门口看了一眼才

给出答案：和顺乡十字路村１０社７７号。她说，她自
己也不知道她家是几号。和顺人平时的社交圈子多

为亲戚、朋友，有婚丧嫁娶的大事要请客也是向私人

或宗族间借（租）用碗筷、桌凳，他们之间完全没有

村社的概念和界限，只有在社里年底分红、平时使用

水利设施、丈量土地或选举等情况，才会涉及包括村

社在内的各级行政组织。

和顺设有乡、（行政）村、社等行政机构，但几乎

所有的行政权都集中在乡政府，而村和社等机构的

职能仅仅是处理一些日常事务，没有实际的权力，而

宗族和其他民间组织（如老年协会）等在社会控制

问题上基本起不到任何直接的作用。２０００年，因修
建从县城通往和顺的高速公路，要拆除从腾冲至和

顺“官道”上的一座凉亭（建于清代光绪年间），并在

水碓龙潭头的一片湿上地修建一个水库，遭到部分

村民和一批地方文化人的反对，但县上的文件发到

乡里，乡里召集各村村委开会传达县里的决定时，没

有村长和社长提出反对意见。后来有人计划到昆明

发动乡贤呼吁，但反应冷淡，去信旅缅华侨也未有回

应。最终，凉亭于２０００年２月２８日被拆毁①，占地

３３３ｈｍ２，实际为６６６～１０ｈｍ２，耗资８０万元水利
款的水库最终还是于２０００年建成。对于村里的设
施，没有组织或机构来管理，而乡里又无成文法规，

人们经常随意拆除。曾经有人因闾门石坎太高不利

于摩托进出，便私自拆除，也没有人追究其责任。因

此，除政府机构外，没有组织能够在和顺乡的村社控

制中起到作用。和顺的社会可以分为两个系统：行

政管理系统和自然社会生活系统。一方面，乡镇村

社机构在行政上起着控制作用，另一方面，民间关系

网络和习惯性组织是村民日常生活的中心。因此，

除政府机构外，没有组织能够在和顺乡的村社控制

中真正起到作用。

四、信仰与祖宗

（一）神、祖宗、鬼

　　一般认为，“在汉族中没有产生全民族必须信
仰的完全意义上的宗教。汉族自古对各种宗教采取

兼容并蓄的态度”［７］。同样，和顺人的信仰融合了

包括佛教、道教、儒教等宗教以及其他崇拜形式的综

合的信仰体系。根据武雅士（ＡｒｔｈｕｒＷｏｌｆ）的观点，
中国（汉族）民间信仰存在着一个共同的象征体系：

神、祖宗、鬼②。它的根源是中国（主要指汉族）农民

的社会经历。在农民生活的世界中，存在着三种人：

一种是常来向他们收税、规范他们行为的官员；另一

种是他们自己的家庭或宗族成员；还有一种是村落

外的“外人”和危险的陌生人。［８］在这个信仰系统

中，所有神灵都同属于“神”这个灵魂世界的官僚体

系，它们包括如来、观音、玉皇、王母、三官（尧、舜、

禹）、文昌、阎王、关帝、魁星、财神、山神、龙王、树神、

雷公、电母、丙司、风神、火神等各等级的神仙，其间不

存在宗教界限。对于这些神灵，汉族多以“敬畏”来

形容，如同百姓恭敬地对待官员一般。而“祖宗”在

灵魂世界则是世俗的平民，在世时任官职的，也可在

阴间获得一官半职（如山神、土地等，只有极少数因为

德高盖世方可封神，如关公等）。祖宗与活人有着血

缘关系，并与其子孙保存着联系，在冥冥之中看护着

后代。至于鬼，许?光说，喜洲人认为，每一个人都有

身体和灵魂。当一个人正常死亡，或死于疾病后，他

就变成“魂”，去了灵魂世界。如果一个人死于犯罪，

例如抢劫盗窃，那么他的灵魂就变成“鬼”。如果死

者的灵魂不能安息，那么他就成为鬼，兴风作浪。［４］１２３

当然，那些无人照料的魂也和鬼一样可怜，“孤魂”和

“野鬼”二词往往是相伴出现的。

和顺人的生活经常贯穿着“生活世界”和“信仰

世界”两个形式极为相似的系统，他们通过各种祭

祀和祭典实现两个系统之间的联系。联系即交换：

人们按照一定的方式向“神”“祖宗”和“鬼”贡献祭
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①
②
资料来源于张孝仲先生的日记。

Ｇｏｄｓ，ＧｈｏｓｔｓＡｎｃｅｓｔｏｒｓ，ＩｎＡｒｔｈｕｒＷｏｌｆ：ＲｅｌｉｇｉｏｎａｎｄＲｉｔｕａｌｉｎＣｈｉｎｅｓｅｓｏｃｉｅｔｙ，ＭａｕｒｉｃｅＦｒｅｅｄｍａｎ：Ｏｎｔｈｅｓｏｃｉｏｌｏｇｉｃａｌ
ｓｔｕｄｙｏｆＣｈｉｎｅｓｅｒｅｌｉｇｉｏｎ，ＳｔａｎｆｏｒｄＵｎｉｖｅｒｓｉｔｙＰｒｅｓｓ，１９７４．另有谢继昌编：《中国家庭及仪式行为》；ＨｓｉｃｈＪｉｈ－ＣｈａｎｇＡｎｄ
ＣｈｕａｎｇＹｉｎｇ－ｃｈａｎｇ（ＥＤＳ）：ＴｈｅＣｈｉｎｅｓｅＦａｍｉｌｙａｎｄＩｔｓＲｉｔｕａｌＢｅｈａｖｉｏｒ，Ｔａｉｐｅｉ，ＩｎｓｔｉｔｕｔｅｏｆＥｔｈｎｏｌｏｇｙ，ＡｃａｄｅｍｉｃＳｉｎｉｃａ，
１９８５．转摘自庄孔韶主编《人类学通论》，山西教育出版社２００２年版，第３９６页。



品以获得自己所求的东西。

有关神灵、祖宗和鬼的仪式，稍上年纪的和顺人

都很在行。“神”“祖宗”和“鬼”所需要的是香火和

金钱食物的象征物，如草纸做的“钱”，酒食的“气”，

等等。神灵超越了人的存在，一般都吃素，因而对神

灵的供奉有香火、黄钱（纸钱，颜色为土黄，只有神

灵才能受用）和斋饭等，如果到中天寺，须向所求之

神献“文书”①；而从人封神的（如财神、土主、山神、

关帝等）可吃荤，如大年初二给财神爷打牙祭，不论

到财神殿还是在家里祭，都要备三牲：带皮肉、鱼、鸡

或鸭蛋，米、水果、青蒜、明子、花、酒菜等；祖宗与活

人“吃”一样的饭菜，烧白钱②；小鬼则“吃”水饭，它

们的要求得到满足后可不再骚扰祖宗和活人。一般

在献祭祖先之后都要送水饭，如果家里的孩子肚子

疼，和顺人也给小鬼送水饭———冷水、米饭、纸钱灰

混于一起，用报纸或芭蕉叶包裹后送于野外路旁。

（二）祖宗的世界

虽然死后变成神是在阴间生活的最高境界，但

和顺人对于自己百年之后的打算比较现实，他们不

太愿意做神，反倒觉得做普通人自在，如同他们活着

的时候就不愿意去寺庙做和尚或尼姑而更乐意在家

吃荤，偶尔也吃吃素。因此，死后成为自己后人的祖

宗，在阴间享受侍奉并庇护后代在世间的生活成为

绝大多数人的归宿。

对于死者的真正去处，从和顺人对死者的义务

上就可以清楚地发现：人的死亡并不是终结，而是去

了一个与其生前的世界极为相似的地方，里边的

“神”和“鬼”相当于活人世界中的“官”和“外人”，

他的生活仍然需要活人供给。和顺人认为，人死后

有三个魂：一个去了阴间———去经历阴间的历程，最

终可能去投胎；一个在坟墓；还有一个在家里的祖宗

牌位上。人断气之后，他的灵魂要经历的程序首先

是去城隍报到，再到阴间地府。和顺的老太太说，人

死大多下地狱。无罪之人无须受罪，可尽快转世。

至于死后最终能否转世，寸尊齐道士说，只有死者自

己知道了。

子女与父母③的关系是永恒的，即便是父母去世

也不会使它结束。人死后，后人必须给他举行丧礼和

葬礼，尽最大的努力帮助死者度过阴间的各种关卡，

同时还要供应死者各种在阴间的必需品：父母在世时

所需的饭食在这里换成饭食之“气”，货币换成了纸

钱，尊敬及称呼换成了磕头，礼物以纸做的象征之物

（如草纸做的摩托车、沙发、马等）来代替。在繁杂的

丧／葬礼中不难发现，后人对亡人的悲伤和挽留本身
是次要的，而按照礼俗规定所表示的对死者的态度，

即“哭”“送丧”等仪式的内容才是最重要的。

和顺人认为人都可能有各种各样的罪，死后

要在阴间经历各种折磨，所以需要通过道场作法

来提前为死者铺路，以让他的灵魂在家里居住满

五七（３５天）后超度时能顺利地通过各个关卡。
例如，２００３年 １月 ２９日，和顺大庄村的一场葬
礼：道场在出殡的头天晚上举行，目的首先是将

“通关文贴”提前送到阴间各道死者必经的关卡，

好让死者的灵魂顺利通过，同时招来诸神（玉皇

大帝也能听见），请求赦免死者在世间的一切罪

过，使其在阴间少受折磨。在灵柩与道士香案间

的中央用白布连接，叫作“天桥”———上天之路，

两侧的铁线上挂满了各种字条：天堂地狱本来

空，识破九幽无执对；赦释亡人杀生罪／愚痴罪／
两舌罪／恶骂罪／邪淫罪／贪受罪／嗔怒罪／语罪／妄
言罪／绮语罪；只在凡夫望想中，相逢何处有罗
风；从今得入慈济门（廉节门）／清净门／施金门／
欢喜门／慈慧门／三乘门／方便门／赞叹门／顿觉
门。道场持续５～６小时，孝子们（包括死者的所
有子女及子女的配偶与子女）都跪于灵柩右侧，

道士则用一种近似舞台的腔调唱经。

出殡仪式在第二天下午二时开始，由道士引路

朝坟山而去，路旁有媳妇和女儿家各自所设的为死
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①

②

③

“文书”为和顺人写给所求的神灵的书信，信封为红色，上面印有神灵的名称和地址，如：给玉皇大帝的信为“御陛

下 函上旨／疏文一 释迦如来遗教弟子临坛奉行保奏法事沙门比丘 莲城和南扣封”，加印。信封内装有黄钱等。
白钱是烧给祖先的，祭祖烧白钱有的还用“信封”，上书有（例如）：“祭如在；公元二三年腊月二十八日敬具；

故显考讳××张老大人／（显）妣尹氏鸳玉张老孺人 二位正魂冥中收用；中元令节秋祭之期库备金银锞锭装束一包化奉；
恭逢；奉祀孝男×××”。

和顺人认为，母亲的亡魂作为独立的存在仅仅保持一定时间，一般数代以后就归入父亲的名下，以父亲为代表接受

后人的奉献和缅怀。



者饯行的香案（和顺人叫作“路祭”）。在村外的一

块空地上进行“绕棺”仪式，即亲属向死者告别。棺

材从此处被抬上坟山（一般为族内的坟地或自家的

自留地），而道士们则喊着死者的亡魂令其回家。

死者的家中，要举行一个“接亡魂”的仪式。道士在

门口摆上香案和汤饭等，门外的地方放一把椅子，上

面布置有洗刷用具：脸盆（象征器具或实物）、毛巾、

牙刷、牙膏梳子、脸盆、茶水以及一张用黄纸做的

“招魂贴”，在香案与椅子之间，用白布搭起一座

“桥”，上面铺有黄钱，叫作“金桥”。待门外的烛火

（用于照明亡魂之路）点亮之后，招魂仪式开始。此

时，死者的妻子在门外放声大哭。整个过程持续将

近一个小时。法事之后，死者的儿媳妇手持“招魂

贴”进入堂屋，叩首，老道士接过黄贴，置于死者照

片前，香案也移至家堂右侧，媳妇给死者的亡魂敬

酒，招魂仪式结束。

即时起，死者的灵魂在家中居住，家人每天必须

给死者供奉伙食。到五七（３５天）后，死者家属再次
请来道士（也可以是和尚）给死者亡魂超度，送其踏

上阴间的历程。从此，亡人进入了祖宗的行列，接受

侍奉并无条件地庇护子孙。当然，如果亡魂没有后

人，那么它会被认为是非常可怜的。

（三）与祖宗的交流

人死后与活人的关系并没有终结，他的生活需

要活人来供给：饮食、盘缠以及感情上的记念。同

时，在冥冥之中，祖先也会像父亲看护儿子一样照看

子孙。亡魂三魂一体，居住在家堂、坟墓和阴间，它

与祖宗的联系与交流是通过一系列的仪式来完成

的，主要有三个地方。

和顺人每户都有一个家堂，分家后同住一所老

宅子的兄弟则共用一个家堂。李家巷李云翔一家与

其四个叔叔同住一所祖宅，共有一个家堂。家堂分

三个部分，中间为“受天之祜”：天地君亲师位（１９４９
年以后新制的家堂牌已改为：天地国亲师位）；左侧

为奏善（堂）：本居东厨司命奏善灶君神（有的人家

把土地神也加入其中：中宫土地福德正神）；右侧

为：本音李氏门中历代宗亲魂位。和顺部分张姓和

李姓人家的祖宗牌位在家堂的左侧，与灶神调换了

位置，据说是因为该姓的某代祖宗所封官职高于灶

神的缘故。家堂不论新旧繁简，内容大致相同，有些

还在灶神和祖宗牌位两侧配以对联，多以颂扬祖宗

高德、后代延续千秋、团结家族为意。在天地牌位两

侧多写上“招财童子，利市仙官”的文字；在灶神两

侧写有“搬柴离使，运水郎军”；祖宗牌位两侧配有

“枝繁叶茂，源远流长”的文字，有的配有对联，如水

碓李祖惠家的对联，祖宗牌位联为：“宗功有荫户人

文，大哉圣人有严有翼”。同时，家堂前又摆观音、

佛祖像，据家中老人讲，每天给天地、祖宗、灶神上香

的同时也拜一拜佛祖，多得保佑。

亡人灵魂的其中一个居住在家堂的灵位上。灵

位是一块木牌，叫作“神主牌”①。现在的和顺人都

不使用神主牌了，如果七月半祭祖时需要，便从族谱

上抄下祖宗的名，逐一诵念。祖宗是永远不会离开家

的，和顺人家堂上的祖宗如同灶神一样，庇护着自己

后代的生活。每天，女主人（母亲或媳妇）起床洗手

后的第一件事就是走到家堂前，在神龛上的香炉里将

香火献上，然后开始了一天的生活。有的人家（如尹

家巷的陈家）每日两祭，即下午６点后（天黑以后）还
要再次上香。每日祭祀的对象为距离自己比较近的

祖先，三服或五服以内。经常念到的口语有“三代宗

亲、四代宗亲，老小亡人，家亲外亲，来请汤饭（荤

菜）”。这表明，祖宗之魂是家庭中的一员，通过袅袅

香烟，活人与祖宗的关系得以延绵不断。日常的祭祀

无须饭食银钱的供奉，只要点上香烟即可。只要香火

不断，祖先就会被认为是幸福的。和顺人认为，亡魂

在每年的农历七月初一至十五都要回家居住。七月

初一早上，和顺人就点上灯，请来祖宗，在之后的半个

月中每日吃饭时都作献祭。七月十五的下午，他们为

祖宗献了最后的晚餐，吹灭了灯，恭送祖宗上路。接

下来便是招待孤魂野鬼的时间。这一天傍晚，家里的

老人便带上水饭、纸钱甚至纸做的衣服等到大门外，

烧了纸钱，将水饭用芭蕉叶或报纸包着放在路边供小

鬼享用，有的只是在自家门口烧了纸钱后送到路边

上。和顺人认为，小鬼得到满足就不会来骚扰活人或

他们的祖先了。另外，家有喜事，祭拜天地土地时也

要将祖宗请回来，吃饭前先摆一桌酒席让祖宗享用，

之后自己才能进餐。十字路村寺脚的尹宪章家，家里
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①“神主”上书有亡人的姓名、生卒年月，死者的大儿子须在“神主”两个字上用中指的血“点主”，即将中指刺破，用
血在“神”与“主”两个字上添上两点。



只要吃新鲜或不同道的菜都要先献祭祖宗。

和顺人认为，坟墓是亡人的安息之所，即它的

“家”，墓碑是门，供亡人出入。每当立冬或／和清
明，和顺人就会带上酒菜纸火来造访亡人，即上坟。

没有后人的灵魂被认为是可怜的，同样，没有清明香

火的坟茔也是可怜的，只能依靠别人上坟时的施舍。

田野考察期间，笔者跟随大庄的钏相华走遍了大庄

的坟地，虽然他声称自己不相信有鬼魂，但每次经过

自家的祖坟时都要上前去好好看看，当看到别家的

坟上长满了野草，坟体陷落的情况都不自觉地表现

出怜悯，或对坟主儿孙的不孝表现出不满。和顺人

在立冬或清明节上坟。清明的第一天，族人要在宗

祠参加宗族的祭祖活动，之后的半个月时间内，才各

自上私坟。上坟也是一场团聚①，死者接受子孙供

奉的纸钱、磕头并与子孙们同桌吃饭。

家堂前每日侍奉天地、土地及祖宗的香火的

事情基本上都由女主人来完成，男人一般不做，除

非女人不在家或没有女主人。这种现象可以扩大

到所有的家庭祭祀。农历腊月二十五日是和顺人

的小年，此日在一年中最大，每家都要吃斋。２００３
年１月２７日（即和顺小年）赵家月台的刘家在堂
屋举行摆斋仪式。从早上八点就开始的祭祀只由

女主人（５０岁上下）一个人在操作，虽然女主人有
点瘸腿，但男主人只在一旁抽烟。另外，年纪比较

大的老太太会在家堂上摆一张佛祖如来和一张观

音的画像。如李家巷李永贵的母亲和寺脚尹宪章

的母亲（９０岁）由于年岁大了，无法到寺庙去，只
好在家里祭拜。在尹宪章家，家堂祭拜几乎成为

他母亲生活的全部。她每天程序化地安排在家堂

前侍奉佛祖（她的家堂前摆了如来和观音的画

像）、天地、灶神与祖宗，空闲时间则制作所需的祭

祀用品。她的卧室除了卧具以外，便是堆得满满

的各种香烟纸火及祭祀用具。她媳妇也经常协助

她，同时也在向她学习。

五、结论

和顺人的传统生计模式是以农耕为基础的，

社会结构及制度是以父系家庭及父系继嗣为核

心的，信仰是以祖先崇拜为核心的信仰复合

体———和顺汉族文化系统的基本脉络。由于生

计的原因，和顺人离开家乡到缅甸谋生，事实上

脱离了原有生计模式，同时与原有的社会生活发

生了空间上的割裂和变迁，导致其实现家庭理想

存在某些方面的困难。事实上，和顺人的生计模

式、社会结构与社会制度及其观念意识形态并未

发生实质性的改变，而“下”缅甸成了实现理想的

一种特殊的途径。和顺人在缅甸的经济上的成

功，以及大量现金的汇入使和顺人购得了大量的

土地———家庭衣食无忧；修建了气派的宅院、宗

祠和村落设施———个人及家庭的荣耀；资助后代

或同族子弟求学并获取功名———光宗耀祖，这些

都无一例外地维护甚至加强了原有的社会结构

及关系，并在其固有的文化背景下以一种补偿性

的特殊方式促进了其家庭理想的实现。１９５０年
以后，由于诸多原因，和顺对缅甸的经济依赖逐

渐消失，和顺人也无须再远离家乡，村落又重新

成为一个真正意义上的农村，虽然经济条件远不

如从前，但人们事实上能够安享其理想的家庭生

活———一种自然回归的家庭理想实现方式。
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