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对于辽宁锡伯族民间文学的研究，学者多集中分析文本本身或阐释其文化内涵淤，较少

在田野调查的基础上，从传说故事作为族群历史记忆载体的视角，考察民间与精英阶层在不

同话语体系中通过不同媒介对族群历史记忆的表述。本文试图在文本分析的基础上，结合族

群认同相关理论，分析锡伯族喜利妈妈传说于和《黄柯氏神医传奇》二者如何在族群认同的语

境中成为由地方文化精英书写的族群历史记忆，成为建构和表达认同的工具，希望通过考察

辽宁锡伯族口头与书面传承中具有代表性的民间文学文本，探讨锡伯族的历史记忆与族群

认同的关系。

被建构的历史记忆

民间口承叙事是流传于民间的“历史记忆”，反映了讲述者、创作者对民族某段历史的认

识和理解。在传承过程中，传承者根据不同社会语境的需要对文本进行某种意义上的重构。
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内容提要： 现代民族发展中，民间叙事作为族群历史记忆的民间表述载体，

成为民族成员建构和表达认同的工具。20世纪 80年代以来，辽宁锡伯族共同体进

入重构阶段，地方文化精英借由民间叙事重构民族历史记忆，表达族群认同。

关 键 词： 辽宁锡伯族 历史记忆 族群认同 地方文化精英

淤 参见刘振操《谈沈阳地区锡伯族传说故事》，《满族研究》1991年第 1期；曲哲《锡伯族民间故事的主

要类型探析》，《文化学刊》2011年第 6期。

于 喜利妈妈并非人形神位，而是一条两丈九尺长的九股丝绒或麻绳，上面相间拴挂有多种小型象征物

件，诸如木制小弓箭、布或皮制的小靴鞋、箭袋、摇篮、铜钱、缨帽、布条、背式骨（羊、猪膝骨，又称嘎拉哈）、木

锹、木叉、水桶等，每件器物大小在三寸左右。平时，喜利妈妈被拢在一起，用布袋或纸袋封好，挂在住房西屋

西北墙角的供位上。供位为一托板，可摆放香、烛、供品等。锡伯族对喜利妈妈的祭祀有两个重要日子，一天

是农历腊月十六，另一天是除夕。喜利妈妈最初的功能是结绳记事，是家族谱系的一种非文字记录。如以背

式骨标明辈数，即添一辈人，加一背式骨；以弓箭喻指家族中新添男孩，布条喻指女孩，摇篮、靴鞋、缨帽等象

征子孙满堂，铜钱象征生活富裕，木锹、木叉等象征生产丰收等。辽宁各地锡伯族喜利妈妈的象征物件会有

些许差异。以上部分内容参考国家级非物质文化遗产项目“喜利妈妈信俗”申报文本。
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1援 历史记忆中的喜利妈妈传说

“喜利妈妈”汉译为“子孙妈妈”。“喜利”系锡伯语，延续之意；“妈妈”谓指娘娘神。锡伯族

民众认为喜利妈妈可以保佑家庭幸福，子孙平安。新中国成立初期，辽宁地区的锡伯族家庭

几乎都供奉喜利妈妈。喜利妈妈是锡伯族传统信仰中最重要的女性祖先神，而关于她的历史

记忆在民间和地方精英阶层却有不同版本。

锡伯族有关喜利妈妈的传说主要有以下三种版本：

版本一：努尔哈赤是伺候李成梁的伺候人，努尔哈赤给李成梁洗脚的时候看见

他脚上有三颗红痦子，努尔哈赤就说自己脚上是五颗红痦子，李成梁就要追杀他。

这事就让喜利妈妈，就是李成梁的小老婆知道了，喜利妈妈就给努尔哈赤一匹大青

马让他逃跑。努尔哈赤就告诉喜利妈妈，我要有登基坐殿那天，肯定不忘你的恩情，

就这么地称喜利妈妈叫好心妈妈。努尔哈赤就骑马跑了，跑到山顶上啊，追兵就没

找到他，就用火烧。锡伯族为啥不吃狗肉，就因为狗用身子沾水转圈给努尔哈赤淋

湿了，往那噶（那个地方）淋达（淋的动作），（火）就烧不着他。完事又落一群乌鸦在

努尔哈赤那地方，（大家）都知道，有乌鸦的地方肯定没有活人啊，乌鸦又把他给救

了，满族馒头喂乌鸦就这么回事。后尾儿努尔哈赤真登基坐殿那天了，知道喜利妈妈

死了，是在西北角的榆树上吊死的。为了纪念她，就把喜利妈妈供在西北角，要有供

牌，上面写上“喜利妈妈之位”。就这么来的，之后还告诉锡伯族人不准吃狗肉。淤

在辽宁锡伯族聚居地区，如沈阳沈北地区、辽阳、抚顺、锦州义县等地，这则传说都有流

传，情节会因地域差异存在一些细节上的不同，但主要情节相同。版本一的喜利妈妈传说在

辽沈地区流传范围虽广，但仅限于口头传承，据不完全统计，目前辽沈地区已出版的锡伯族

民间故事类书中均没有收录这则传说。

除上述喜利妈妈传说外，还有两类喜利妈妈传说见于民间文学集成、民族志以及相关研

究资料中，故事梗概如下：

版本二：传说在远古的时候，锡伯族部落的男人们全部出动去围猎，只留下一

位名叫喜利的姑娘，照看老人和儿童。猎人们一去不归，喜利姑娘凭借胆识与智慧，

战胜各种困难，消灭旱魔，保护老人和孩子，并把孩子们抚养成人，帮助他们组织家

淤 讲述者：吴吉山，锡伯族，整理者：梁爽，采录时间：2013年 8月 9日，采录地点：吴吉山家。
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庭，锡伯族部落从此繁衍兴旺。玉帝为之感动，认喜利姑娘为女儿，并封她为“喜利

妈妈”。后来“喜利妈妈”成为锡伯族人世代供奉的女祖宗。淤

版本三：西汉宣帝地节年间，拓跋毛是度辽将军、平陵侯范明友的家奴，一日为

范明友洗脚，拓跋毛发现范明友脚底有三颗黑痣，想起自己脚心有五颗红痣便展示

给范明友看。范明友认为拓跋毛是真龙，惟恐将来政局不稳，就和自己的夫人密谋

杀害拓跋毛，此事被家中鲜卑女奴喜利妈妈听到。喜利妈妈告知拓跋毛，并帮其从

侯爷府西北墙角逃跑。拓跋毛一路骑青马逃向西北，途中先后被黄狗和乌鸦所救。

最后拓跋毛建立大鲜卑国，并将皇宫设在嘎仙洞。封赏喜利妈妈为“福神”，黄狗为

“神犬”，乌鸦为“神鸟”。于

这两则传说被研究锡伯族民间文学的学者认定为在东北地区流传度高，具有代表性的

喜利妈妈传说。盂但在笔者调查的几处辽宁锡伯族聚居地，上述传说均鲜有听闻。

2援 被整合的《黄柯氏神医传奇》

“何钧佑锡伯族长篇故事”榆是何钧佑家族世代传承故事的总称，包括七部长篇叙事虞。它

不同于锡伯族其他民间故事，主要讲述锡伯族先民鲜卑人的部落生活和英雄业绩，且故事篇

幅长达几万字，甚至二十万余字。

学者认为何钧佑的锡伯族长篇故事具有民族史诗的特征，是了解锡伯族早期族群生活

的非正史资料。“‘何钧佑锡伯族长篇故事’是锡伯族及其先民在一定历史时期、一定社会中

的一种意识形态的反映，多层面地反映了锡伯族普通民众的历史活动以及族群社会发展的

具体细节，是对锡伯族正史进行补充与诠释的别一种历史书写。”愚

在调查中，笔者发现，何钧佑锡伯族长篇故事并非都是由其家族所传承，《黄柯氏神医传

奇》舆的长篇叙事便有沈阳锡伯族草医丁林野参与了润色与完善，何钧佑在这部叙事中吸纳

了一部分丁林野家族世代行医的传奇故事，使其家族原有传承的这部叙事更为丰满与生动。

《黄柯氏神医传奇》约有 6.6万字，原名《黄柯与神袋子》。故事主要讲述黄柯氏神医家族

淤 参见贺元秀、赵洁《试论锡伯族神话与民间传说》，《伊犁师范学院学报（社会科学版）》2010年第 3期。

于 参见吴竹芳讲述，吴长春撰稿《喜利妈妈》，《锡伯族民间故事集》，沈阳：辽宁民族出版社，2002年，第

13-20页。

盂 参见吕怡《锡伯族民间故事初探》，《沈阳教育学院学报》2004年第 2期。

榆 参见《何钧佑锡伯族长篇故事玉》“调查始末”，沈阳：万卷出版公司，2013年。

虞 七部长篇叙事分别是《喜利妈妈西征英雄传奇》《乌初勒西漫游记》《海尔堪大神传奇》《黄柯氏神医传

奇》《勃合大神传奇》《石刀石锥历险记》和《檀石槐统一鲜卑》。

愚 江帆、陈维彪：《锡伯族的活态史诗———“何钧佑锡伯族长篇故事”》，《西北民族研究》2010年第 3期。

舆《何钧佑锡伯族长篇故事芋》，第 131-244页。
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的兴衰起落。故事以黄柯氏家族神医衍变为线索，展现从大萨满经由阿林安都里到阿尔德盟

安都里再到乌里其充安都里淤，最后到御医的衍变过程。整部叙事由黄柯氏家族历代神医们

的所见所闻和亲身经历的故事组成，其中大量情节反映的是锡伯族早期社会部落战争、族群

迁徙和王朝更迭等事件。

何钧佑在 2012年底去世，笔者没能对老人进行访谈，但通过对丁林野的访谈，以其提供

的“孤证”，对《黄柯氏神医传奇》的文本情况有了一定的了解。据丁林野介绍，他与何钧佑相

识于 20世纪 90年代。2002年，丁林野根据父亲丁维贤口述的有关锡伯族草医的内容，整理

出《锡伯族草医赋》和《锡伯族草医概述》两篇材料。同年，何老家族传承的《喜利妈妈西征传

奇》被整理成册，丁林野第一次看到锡伯族的长篇故事。他看到故事中有很多鲜卑神医行医

的故事情节，如黄月亮为父治病，为百姓治病，还有鲜卑香行医故事等。丁林野由此萌生出一

个想法，将何钧佑家传故事中的有关行医的故事和自己草医世家口传的故事结合起来，把锡

伯族草医的由来与发展、以及行医的故事通过长篇叙事的形式表现出来。丁林野随后将想法

告知何钧佑，希望老人将这两个家族的故事进行整合，老人欣然同意。

何钧佑是一位有家族传统和很高造诣的锡伯族故事讲述家，也是一位具有书写能力的

传承人于。丁林野亲历过多次老人整理与讲述故事的现场，据丁林野介绍，在何钧佑整理的

《黄柯氏神医》文本中，叙事开篇的第一个小故事为《鲜卑的黄柯大萨满》，原有叙事是根据五

行相生相克的理论对锡伯族草医的功能断代按照黄衣、白衣、红衣、绿衣进行划分。而丁林野

家族传承的锡伯族草医断代是按医生功能进行划分，第一代是先知先觉的萨满，第二代是沟

通神灵的大夫，第三代是要求品德高尚的大夫，第四代是医术高超的大夫。他将这一情况和

老人进行了交流。何钧佑通过与丁林野的讨论，最后根据其家族传承的这部叙事内容和丁林

野的建议，将这段情节进行了调整与完善。盂

地方文化精英与民族历史的书写

万历二十一年（1593），“锡伯等九部合战努尔哈赤”榆，锡伯登上历史舞台。康熙三十一年

（1692），锡伯族人被清政府从科尔沁蒙古“赎出”，编入满洲八旗。因补充盛京周边防御，康熙

三十八年（1699）至四十年（1701），清政府将齐齐哈尔、伯都讷驻防的锡伯兵丁及眷属分三批

南迁盛京地区。“康熙三十八年增设盛京佐领、骁骑校各三人，新满洲兵二百四十三名，锡伯

淤“阿林”意为大山，“阿尔德盟”意为聪明的，“乌里其充”意为有学问的，“安都里”意为神医。

于 参阅《何钧佑锡伯族长篇故事玉》“序言”。

盂 访谈对象：丁林野，整理者：梁爽，访谈时间：2014年 4月 10日，访谈地点：丁林野家。

榆《清实录》，北京：中华书局，1986年，第 40-41页。
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兵二百名……康熙三十九年裁盛京骁骑一百名，步军四百名，增设锡伯兵五百八十名……康

熙四十年增设开原城锡伯兵四十名……”淤这一部分锡伯人进入辽宁定居后，生态环境与人文

环境发生了变化，汉化、满化严重，且族群边界不清、族群认同模糊趋势明显。20世纪 80年

代，随着十一届三中全会民族政策的全面落实和社会环境的逐渐改善，辽宁锡伯族地方文化

精英担负起重构族群认同和复兴民族文化的重任。

1援 重新书写的历史记忆与族源历史的建构

传说是一个社会群体对某一历史事件或历史人物的共同记忆于，携带大量有关族源、族

群历史的信息，在一定程度上，传说可为族群历史提供民间佐证。在锡伯族传统生活中，喜利

妈妈是锡伯族最典型的情感认同符号和象征符号。但在辽沈地区的相关传说如版本一中，努

尔哈赤被李成梁追杀、努尔哈赤骑青马逃走、义犬救主、乌鸦救主等情节，均系努尔哈赤帝王

传说中的经典母题，与锡伯族民间崇信的喜利妈妈发生关联，折射出清代满族文化覆盖下锡

伯族民众无意识传承的色彩。20世纪 80年代锡伯族民族意识觉醒，形成重新建构锡伯族族

群认同的语境，喜利妈妈传说版本一，显然既不能为锡伯族族源、族群历史提供民间佐证，又

不利于锡伯族建构族群独立、认同统一的共同体。这也可以解释这则传说为何没能被诸多辽

宁锡伯族民间文学集成收录，而只流传于口头。

由于篇幅所限，本文无意深入探究版本一所述喜利妈妈传说的成因，本文关注的是以往

流传并不深广的喜利妈妈传说版本二、版本三传递出的信息。在重构锡伯族文化认同的社会

语境下，地方文化精英需要面对的主要问题是：辽宁锡伯族民间文学缺乏与族源相关的叙

事，辽沈地区流传较广的喜利妈妈传说版本一，所述情节实为努尔哈赤树传，其叙事与锡伯

族文化精英对其族源和族群历史的“预设”不相吻合。而喜利妈妈是锡伯族区别于满族最典

型的族群象征符号，地方文化精英亟须重新“挖掘”可以维系民族认同的文化资源，由此，喜

利妈妈传说版本二、版本三的价值便凸显出来，成为锡伯族文化精英重构传统的重要依据。

锡伯族文化精英重构族群认同及挖掘族群文化的最终目的是重构一个族源清晰、历史悠

久、文化多样的辽宁锡伯族。在重构族群认同过程中，族源认同是基础。而锡伯族族源问题由

来已久，众说纷纭。在多种族源说中，多数锡伯族文化精英倾向于鲜卑后裔说。自清代中叶，

锡伯人以“旗人”身分成为满洲共同体成员，锡伯族与满族存在族群边界不清的现实情况。所

以锡伯族文化精英在族源认同问题上，始终强调两个问题，一是鲜卑后裔，二是与满族及其

先民女真划清界限，摆脱附属形象，恢复锡伯族原有的民族身分与本真形象。

淤 张廷玉等撰《清朝文献通考》，杭州：浙江古籍出版社，1988年，第 6429页。

于 万建中：《传说记忆与族群认同———以盘瓠传说为考察对象》，《广西民族学院学报（哲学社会科学

版）》2004年第 1期。
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在喜利妈妈传说的后两个版本中，版本二主要展现了锡伯族先民部落生活，强调的是锡

伯族的悠久历史，是自古有之的族群共同体，勾勒出锡伯族早期社会的生活图景。相较于版

本二，版本三“喜利妈妈救拓跋毛”更有典型意义。

“喜利妈妈救拓跋毛”这则传说在母题选择、主要人物设计，乃至叙事风格方面都有被锡

伯族地方文化精英重新书写、雕琢的痕迹。首先是母题的选择。传说中拓跋毛因洗脚被发现

是“混龙”、喜利妈妈帮助拓跋毛逃跑、拓跋毛骑青马逃跑、黄狗和乌鸦救拓跋毛以及拓跋毛

大难不死成就建国大业等母题沿用了版本一的母题，或者说“借用”东北地区广泛流传的努

尔哈赤传说的经典母题。相同的母题提高了这则新传说在锡伯族民间的辨识度和认同度，也

使这则新传说更易被锡伯族民众接受。同时锡伯族地方文化精英还注重一些细节的设计，如

喜利妈妈帮助拓跋毛逃跑时，强调往西北方向逃跑，而在锡伯族日常生活中，喜利妈妈是被

供奉在西屋的西北角。锡伯族文化精英有意将这一传说的重构与锡伯族古老的文化传统联

系起来，进一步增强了民间的认同度。历史重构的实践可以在主要方面从社会群体的记忆获

得指导性动力，也可以显著地塑造他们的记忆。淤锡伯族文化精英在重写这段历史记忆时，从

民间的历史记忆中吸取了养分，提取出与其历史建构需要相符合并被民间认同的文化要素，

“赋予其真实的历史价值，最终重建民族的黄金时代以及民族精神，建构民族的认同。”于

其次是人物的设置。田野调查显示，辽宁地区锡伯族的族群历史记忆大概是从清代开始

的，而锡伯族文化精英在重构喜利妈妈的民间历史记忆时，将主角置换为拓跋毛，在很大程

度上是出于以下考虑：一、拓跋毛是拓跋鲜卑历史上出现的第一位真实人物。《魏书》将拓跋

鲜卑的始祖上溯至始均，自始均“积六十七世”至成帝毛，又历十四世，至元帝力微时才出现

明确纪年，这也就是说鲜卑拓跋的信史最早可以追溯到成帝毛。盂二、拓跋毛与努尔哈赤的历

史地位很相似，他们都是各自王朝的重要奠基者。拓跋毛开启了鲜卑最辉煌的时代，拓跋氏

族建立的北魏王朝统治中国长达 150年之久。真实的历史人物增强了鲜卑后裔说的可信度，

拓跋毛与努尔哈赤相似的人生经历进一步强化了民间对这一传说的认同。同时，锡伯族文化

精英通过追忆鲜卑黄金时代，还塑造出一个历史悠久、英雄辈出的民族形象。“族群历史聚焦

于英雄主义和牺牲、创造和复兴、神圣和崇拜、系谱和传统、群体和领导等。总之，它涉及的是

一个或多个‘黄金时代’，并通过它的规则和榜样，在未来恢复其群体。”榆锡伯族被载入正史

淤 保罗·康纳顿：《社会如何记忆》，纳日碧力戈译，上海：上海人民出版社，2000年，第 10页。

于 刘晓春：《民俗与民族主义———基于民俗学的考察》，《学术研究》2014年第 8期。

盂 转引自杨军《拓跋鲜卑早期历史辨误》，《史学集刊》2006年第 7期。

榆 安东尼·史密斯：《民族主义———理论、意识形态、历史》，叶江译，上海：世纪出版集团、上海人民出版

社，2011年，第 153页。
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的时间是在明末清初，因此锡伯族缺乏正史记载。锡伯族作为鲜卑后裔，其祖先创造的历史

就是民族创造的历史，就是锡伯族的族群历史。

锡伯族文化精英凭借喜利妈妈在锡伯族民间悠久的信仰传统，借用东北地区广为流传

的努尔哈赤传说母题，将其附会于鲜卑真实的历史人物拓跋毛，重构了一则以鲜卑社会黄金

时代为背景，看似为喜利妈妈的传说，实为锡伯族源传说的新传说。

2援 被整合的家族历史记忆与族群认同的表达

通过对上述锡伯族族群认同建构个案的剖析，笔者以为，锡伯族的族群认同是在原生的

基础上，经由地方文化精英重构而被强化。也就是说，辽宁锡伯族民众本身具有对锡伯族认

同的“集体无意识”，许多锡伯族人自幼受到家庭的影响，对锡伯族的文化与民族身分拥有自

己的理解和认同。这些“集体无意识”经过 20世纪 80年代辽宁锡伯族重构族群认同的“洗

礼”而“苏醒”，许多锡伯族民众，尤其文化精英与知识分子，开始通过一些有效的方式表达本

民族情感与认同，何钧佑和丁林野就是其中的代表人物。

结合《黄柯氏神医传奇》文本生成过程，可以发现，叙事中已经成功融入锡伯族草医丁林

野家族历史记忆的成分。丁林野曾不无遗憾地对笔者说，曾为何钧佑讲过很多清朝以后自己

家族的故事，包括其曾祖父、祖父和父亲的行医故事，但何钧佑并未把这些情节吸纳进《黄柯

氏神医传奇》叙事中。这也反映出何钧佑作为故事家对锡伯族传统故事的理解。何钧佑在成

为“非遗”传承人前，曾有意将家传的这些叙事故事与正史比对考证，试图修正故事中存在的

“错误”。学者和地方文化部门为了扭转老人对口头文化遗产的误解，曾专程带他去“观摩”辽

宁著名故事家谭振山、杨久清等人讲述民间故事，让何钧佑领悟口承叙事的性质与风格。何

钧佑在重新认识口承叙事的价值后，对学者和地方文化部门工作人员这样说，“这回我算明

白了，你们要的不就是我爷爷讲的那些‘土故事’么，我就照着当年我爷爷讲的那样给你们讲

就是了！”淤“土故事”三个字浓缩了何钧佑对口承叙事价值的理解，何钧佑曾就他对“土故事”

的理解与丁林野有过讨论，丁林野回忆当时老人所说的内容是，“我讲的故事都是家族传下

来的远古的故事，情节不涉及到近代，我讲的都是过去的事，以前的事，还不涉及到中华人民

共和国呢，更不涉及到政治。”于在润色与丰富《黄柯氏神医传奇》文本过程中，何钧佑遵循“土

故事”的原则，没有吸纳丁林野强调的锡伯族草医世家在近现代的发展部分。

单就《黄柯氏神医传奇》的文本来看，这篇故事以小见大，通过一个家族的历史记忆折射

出整个鲜卑从部落发展到民族的进程，由黄柯氏家族的“家风”折射锡伯族的精神品格，由黄

淤《何钧佑锡伯族长篇故事玉》“前言”。

于 访谈对象：丁林野，整理者：梁爽，访谈时间：2014年 4月 10日，访谈地点：丁林野家。
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柯氏家族的起落映射锡伯族的兴衰。若对《黄柯氏神医传奇》被润色、丰富的过程进行解读，

不难发现，在族群认同和族群共同体重构过程中，两位锡伯族文化精英如何通过口头叙事，

呈现民间的历史记忆，并表达自我的族群认同。何钧佑是一位对民族传统、民族历史极为尊

重的文化人，丁林野是在新时期成长起来的锡伯族文化精英，两人之所以能够默契地联手完

善《黄柯氏神医传奇》这部古老叙事，源于他们都继承了族群和家族的历史记忆，而且在其各

自家族的历史记忆中有契合点，即有关鲜卑神医的历史记忆。更为关键的是两人皆有对锡伯

族历史的认同，对锡伯族民族文化传统的认同，以及对传承本民族文化的高度自觉。丁林野

如是说：“何老关心锡伯族文化的传承，语言、文字和故事，这些都是民族的传统文化，何老说

这是关注民族的根脉，民族血脉，我们必须得把民族的历史故事写出来，传下去。”淤

结 语

民间叙事作为族群历史记忆的民间表述载体，在族群认同建构的过程中，发挥了其他文

化形态无法比拟的作用。诚如一些学者所说，知识分子在特定时代的社会语境下，通过借助、

征用传统文化资源，再通过挖掘、梳理历史谱系重新阐释民族传统的传说、历史记忆。淤在锡

伯族民众心中，喜利妈妈是民族的女祖先神，具有至高无上的地位。在辽宁锡伯族重构民族

共同体之初，锡伯族民众在不自觉状态下传承的喜利妈妈传说无法为族群历史、族源提供有

效佐证。锡伯族地方文化精英重新书写喜利妈妈传说，通过民间熟知的母题和情节结构，将

族源、族群历史融合为有机的整体，运用典型的象征符号，如拓跋鲜卑、部落生活、山林狩猎、

嘎仙洞等，使锡伯族民众在潜移默化中强化族源认同，建构族群认同，增强自我归属意识。在

辽宁锡伯族维护民族共同体的过程中，何钧佑和丁林野作为共同体成员，通过对锡伯族历

史、族源和锡伯族传统医药医术的理解，将各自家族传承的有关族群与家族的历史记忆整

合，完善了一篇长达 7万字的长篇叙事《黄柯氏神医传奇》，使其得以传承存世。这是强烈的

族群认同和文化自觉使然，是锡伯族文化精英所持有的民族情感的独特表达。

（梁爽，中山大学中国语言文学系民俗学博士研究生）

【责任编辑：毛巧晖】

淤 访谈对象：丁林野，整理者：梁爽，访谈时间：2014年 4月 10日，访谈地点：丁林野家。
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