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从乡俗仪礼到文化消费
———徽州舞蹈资源的文化重构∗
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摘　要:新时期以来,徽州舞蹈资源经历了“文艺集成”时的资源发掘、旅游演艺中的形象包装、“非遗”保护

下的身份重塑以及文化节庆中的多彩展示,从而在文化内涵与展演形式、传承机制等多个层面发生深入重

构.从乡俗仪礼转换为地方文化符号并进而服务于文化消费,是徽州舞蹈之当代变迁的主要特征.厘清

其变迁轨迹与动因、效果,可为当下的文化传承提供参考性意见.
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　　民族民间舞蹈的变迁问题,在主流的舞蹈史

著述中,似乎还没来得及成为浓墨重彩的篇章.
一方面固然因为其文化图景至为复杂,另一方面

则因为相对于民族民间舞蹈数千年的演进历程而

言,三四十年的时光毕竟太过短暂,还没有足够

的历史积淀来评说其成败得失.
然而,改革开放之后中国社会急遽的城市化

进程,导致乡村人口的锐减和传统农耕体系的崩

塌,给民族民间舞蹈的传承所带来的严峻形势,
却是史无前例.后者飘忽不定的变迁轨迹,折射

出传统文化在时下的尴尬遭际.而徽州舞蹈资源

的当代重构,更为这种 “飘忽”提供了鲜活的

个案.

　　一、辉煌的历史与曾经中断的传统

徽州民间舞蹈曾有着辉煌的过去,学界对此

多有论说,[１]２６７Ｇ２８８在此不赘.检视徽州舞蹈的各

种类型,其发生发展乃至展演展示,屡屡迥异于

现代都市中所习见之 “纯粹的”舞蹈样式,后者

彰显的是舞蹈自身的审美价值与艺术旨趣,它们

仅凭舞者动作便足以自洽.而徽州舞蹈则与乡俗

仪礼处于混融共生状态———这其实也是众多民间

舞蹈所具备的共性.缘于传统徽州社会 “泥于阴

阳拘忌废事且昵鬼神,重费无所惮”① 的族群性

格,迎神赛会素来不绝如缕,客观上进一步促进
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了徽州舞蹈的历史繁荣.这样,我们也就不难理

解,为何徽州舞蹈时常与其它各类文化样式 (譬
如民间小戏、音乐等)夹缠在一起,为何徽州各

类舞蹈资源中,尤以傩舞别具地方特色.
徽州各县之中,又以婺源①的傩活动最为兴

盛,历史上曾有 “三十六傩班,七十二狮班”之

说,往往狮傩同游,借以酬神娱人,故有 “狮傩

会神”之称.与之不相上下的是,历史上祁门县

傩活动也非常盛行,立春前的一天,县令要率领

下属到城东郊占卜水旱,老百姓则扮戏相随,立

春日则祭祀太岁行傩.[２]１０４具体到各个村落,历

溪是沿村行傩,边走边舞,保持着古代傩祭的原

始风貌;芦溪村也是比较典型的沿村行傩形式,
每年正月初二,先举行请神仪式,再表演傩舞.
初三至初六,到本村许平安愿的人家跳傩舞,各

家以木盘盛米酬神,表演结束,由舞者将米倒入

布袋带走.全部演出节目都没有唱腔和对白,只

用锣鼓伴奏.[２]１０５

渊源深厚的徽州民间舞蹈,在新中国成立之

后因为特殊的政治文化背景而多半消歇.对此,
笔者曾专门撰文讨论.[３]各类舞蹈中,与形形色

色的祭仪联系越紧密者,被禁绝得越早.例如芦

溪傩舞,于２０世纪５０年代初就被当作 “四旧”
严禁出演.婺源傩舞虽曾于１９５３年赴北京参加

“全国首届民间音乐舞蹈汇演”,并被具有官方代

言人身份的中国舞蹈艺术研究会写入 «中国民间

歌舞»一书,但 “文革”期间同样几乎全部毁

灭.然而,既然徽州舞蹈有着悠久的传统,就注

定了总有一天会被人们重新想起.

二、徽州舞蹈复兴中的资源发掘

徽州舞蹈的光辉传统被人们重新拾起,是

２０世纪８０年代的事.婺源傩舞于１９８１年恢复

部分节目演出,１９８４年又在有关专家的指导下

重新设计制作服装面具和伴奏音乐,改编了舞蹈

的展演形式.１９８６年之后,婺源傩舞资料先后

载入 «中国民族民间舞蹈集成􀅰江西卷» «中华

舞蹈志􀅰江西卷»,以及日本木耳社出版的 «中
国汉民族的仮面剧»等专著.[４]１２５Ｇ１２９８０年代中

期,祁门县文化局与芦溪乡几经查阅大量历史资

料,遍访仍然在世的老艺人,然后整理、排练出

“魁星开天地” “刘海戏金蟾”等四场正式演出

节目.[５]

久已断裂的传统何以在２０世纪８０年代被人

们重新接续,固然是因为大的政治文化氛围发生

转变,传统文化艺术的挖掘和恢复渐成气候,将

文化资源纳入到地方经济社会发展的轨道之中渐

成时代热潮.另一方面则是因为 “十大文艺集成

志书”这一浩大工程的直接推动.作为此项工程

的直接成果,婺源傩舞、祁门傩舞、舞回、跳钟

馗、游太阳、破寒酸等具有代表性的徽州舞蹈类

型,被编入 «中国民族民间舞蹈集成».这不仅

在政治上确立了徽州舞蹈资源的合法性,而且为

后续的旅游开发,乃至２１世纪初期的非物质文

化遗产保护,都奠定了良好的基础.
从某种意义上说,复兴于２０世纪８０年代初

期的各类文艺普查和搜集整理工作,虽是对５０
年代大规模文艺调研和评比的继续,但也在此后

呈现某些新的变化.如果说彼时的徽州民间舞蹈

资源尚能以活态形式存在、参加汇演者也是真正

的民间艺人.但到了新时期,此类调研或普查,
有时免不了要借重官办机构的指导、回忆、改造

甚至是 “发明”.
如前所述,婺源长径村于１９８１年开始仿制

简易面具１０个,并恢复了部分傩舞节目演出.

１９８４年,县文化馆为挖掘抢救民间艺术,特地

将长径傩班请到县城献艺,组织剧团部分人员观

摩学习,并聘请上饶地区群艺馆的两位专家指

导.观摩演出后经认真讨论,决定将独舞 «开天

辟地»改编为群舞,表达人民创造世界的伟大精

神;将 «刘海戏金蟾»中演员手持的 “三脚蟾”
改为一串金钱,并将打击乐改为民乐伴奏.上述

节目的导演以及音乐、面具和服装设计人员,均

由政府派出的专家担任,他们在创作过程中也适

当听取傩舞艺人的意见.[４]１２５Ｇ１２７１９８６年１月,长

径村成立了 “长径傩舞剧团”,恢复了部分演出

节目.这些节目有些来自政府委派的专家和民间

艺人的共同研究和回忆,有些则来自专家的传

授,譬如经过改编的 «开天辟地»与 «刘海戏金

蟾». 面 具、 服 装 和 道 具 也 是 专 家 们 赠 送

的.[４]１２７Ｇ１２８有了上述工作的基础,１９８６年３月,
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① 婺源自古属于徽州,虽然在１９４９年５月之后被划归江西,但文化特质上的相近相通,意义更甚于行政区划.本文所探讨的

虽为１９７８年之后的徽州舞蹈,但因更多着眼于其文化变迁,故所取例证也涵盖婺源舞蹈.



«中国民族民间舞蹈集成􀅰江西卷»编辑部录像

组在长径村祠堂抢救性地摄录了２５个傩舞节目

以及面具、道具和开箱仪式.
类似的变化也发生在绩溪县杨溪镇傩舞 «破

寒酸»的身上.[６]４６Ｇ５３ «破寒酸»始于明末,因当

地豪绅 (礼部侍郎戴骏)霸占民田激起公愤,民

众扒其祠堂、抗交田租,并以拥 “太子”像跳傩

舞的形式,来胁迫戴家让步,破除百姓寒酸.在

四百多年的演化过程中, «破寒酸»的整个仪式

过程虽有微调,但其舞蹈部分大体如下:全队共

五个由人扮演的角色,分别是 “开路先锋”一

人、 “和合礼士”二人、 “驮太子侍卫”一人、
“执龙凤伞者”一人,他们全戴大头面具,脸饰

和服装各有特色.而 “太子坐像”则是木雕的小

儿.«破寒酸»仪式在每年农历７月２３至２６日

举行,须挨家挨户到村民门前表演舞蹈,具有浓

郁的乡俗仪礼色彩.
«破寒酸»仪式直至２０世纪４０年代后期才

停止活动,在其演化过程中,最初寓意和目的早

已被人们淡忘,转而成为一种祈求 “破掉寒酸保

吉祥”的乡间傩仪.１９５４年春节,«破寒酸»还

参加了绩溪县举行的业余文艺汇演,此后几乎绝

迹.１９８０年,县文化馆组织人员将其舞蹈挖掘

整理出来.１９８２年,绩溪县排练 «破寒酸»参

加安徽省农村业余文艺汇演,并获得创作奖和优

秀演出奖.为使此舞更具观赏性,县文化局、文

化馆组织人员对其改编,在原有基础上增加三个

丑角 (即戴府管家一人、恶奴二人),并突出戴

家霸占民田、农民反抗并戏弄三丑的情节,舞名

也改为 «戏丑图».“太子坐像”则由木雕坐像改

为竹篾扎成,且精心装饰.
显然,改编之后的 «破寒酸»不仅将舞蹈部

分从整个仪式过程中单独拿出,使得傩仪的背景

被基本隐去.而且新编舞蹈既是对原有起源的追

溯,又因落实到现实人间的阶级冲突,从而更具

“革命叙事”色彩;原有舞蹈无情节故也无戏剧

冲突,新编舞蹈的情节一波三折,颇具观赏价

值;如果说原有舞蹈中大家戴上面具,驮着太子

像起舞是基于神灵信仰,现在则转换为农民为了

与豪绅斗争而智取乃至恶搞,其信仰基础被完全

消解.这就是傩舞 «破寒酸»的当代重构.
回顾２０世纪８０年代徽州舞蹈复兴的整个过

程,其实是由官方与民间共同努力下促成的 “传
统的发明”,而且在再造的过程中文化馆的专家

占据着话语主导权,这也是民间艺术传承中时常

遇到的吊诡现象.徽州傩舞被改编的程度最深,
它们起于乡间,本来自然而然镶嵌于乡民的文化

习俗之中、承载着久远的族群记忆,因此,徽州

乡民对于傩舞应该比任何文化的他者都更有发言

权.然而世易时移,当傩舞因为社会变革和官方

意识形态的强大压力而中断多年之后,则需要官

方文化部门的工作人员来向他们传授 “正确的”
民间舞蹈.[７]但由此一来,傩舞作为 “民间”舞

蹈的身份,却让人生疑.至少它们的文化内涵、
展演形式方面均已发生深入的置换.若干年后,
当人们看见 «中国民族民间舞蹈集成»中婺源傩

舞的影像资料时,它究竟具有文化的真实还是舞

台的真实呢?

三、旅游演艺中的形象包装

１９７９年７月１５日,邓小平的黄山讲话拉开

了中国现代旅游业发展大幕,[８]１４不仅推动着黄

山风景区的旅游业走上了多元化、多层次的发展

道路,也在日后带动了徽州文化旅游的勃兴.婺

源旅游业起步虽然相对要晚,但自从２０００年被

国家旅游局批准为国家级生态旅游县之后,旅游

业也基本成为该县县域经济的一项主导产业.[９]

正是在旅游业发展得如火如荼的背景下,徽州各

类舞蹈资源也被积极发掘出来,用来装点各类旅

游演艺的门面.

２００１－２００２年,长径村原生态傩舞与婺源

县剧团新编傩舞分别在县旅游黄金周期间登台献

艺.在旅游热的推动下,曾长期担任婺源县文化

馆副馆长职务的何柏坤牵头创办了 “鼓吹堂”,
为游客表演傩舞、徽剧和灯彩,演出傩舞 «刘海

戏金蟾»«开天辟地»三百余场,先后接待了海

内外大量游客和专家.[１０]５６２００６年之后,婺源傩

舞 «开天辟地»曾先后赴新加坡、南京等地参加

旅游推介演出.近些年,又不时进入茶楼、歌舞

厅,有时和徽剧、茶道以及民间灯彩融合在一起

展现给中外游客.[４]１２９Ｇ１３１

婺源傩舞之所以能成为地方旅游业发展的重

要资源,主要得益于历史上它在民间传承的良好

基础,而２０世纪８０年代的深入发掘以及此后参

加多次汇演活动,[１１]１１２也使得它在艺术形式上不

断完善、观赏价值上不断提升,从而为后来的旅

游展演奠定了很好的基础.而祁门傩舞虽然也具
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有独特的文化内涵,但因８０年代的挖掘过于仓

促且经费有限,导致对于傩仪的记载只有简单粗

放的文字,始终没有仔细认真地探究,更谈不上

登台表演.然而考诸历史事实,芦溪傩舞的内容

显然不限于四场正式的出场节目,表演前后还有

非常古朴神秘的问神、请神、酬神、送神等祭

拜、接送仪式.因此,直到２００６年,祁门成立

傩舞业余表演队,由乡、村两级出资,购买了服

装,并请来老艺人教唱.[５]后来又赴市出省进行

展演和参与学术交流,才渐渐获得各界的认可和

支持.但要成为当地旅游业发展的有力支撑,还

有不少路要走.
相对于久负盛名的婺源傩舞,徽州其它地区

的舞蹈展演,则因为自身资源分布上的差异,在

旅游展演方面只能另辟蹊径.譬如,徽州古村唐

模成立了农家艺术团之后,推出的舞蹈表演有反

映渔樵生活的 «渔翁戏蚌»、祈盼来年万事如意

丰收发财的 «跳财神»、祈求避祸驱邪的 «钟馗

舞»及反映民间生活风情的 «柳翠娘»等.这些

节目展演没有对白,只有锣鼓伴奏和演员们的形

体表演.缘于形体表演浅显易懂的优点,这类民

俗表演节目倒是一直受游客欢迎.[１２]１４２此外,还

有其它各种舞蹈如龙舞、狮舞等参加的名目繁多

的旅游演出,在此不再枚举.
比较有意思的是,旅游经济背景下对于地方

舞蹈资源的开发,免不了需要对其予以形象包

装.而包装的依据,往往少不了来自官方与学界

的认可.前已提及,１９５６年３、４月间,中国舞

蹈艺术研究会调查研究小组,曾对江西傩舞进行

调查.而这场关于民间舞蹈资源的调研,后来常

常成为各级政府推介地方文化形象的 “故事”而

被重新包装,譬如,著名舞蹈家盛婕女士曾在婺

源长径村调研傩舞并对其作出评价,在婺源当地

所编纂的文献中,盛婕女士是这么说的: “在婺

源县,我们是在长径乡程姓祠堂看的鬼舞,戏台

两旁吊挂着两个铁丝篮子,内放松柴烧,烟雾弥

漫,在锣鼓喧天中,台上出现了戴着木刻面具的

各种神将及民间神话传说,在这种特定环境跳

傩,确神气倍增,实让人生畏,何况鬼怪乎”.①

很显然,在这段话语中,所谓 “在这种特定环境

跳傩,确神气倍增,实让人生畏,何况鬼怪乎”,
实际是对婺源傩舞的文化内涵与展演效果予以高

度的肯定,而不像前面的话语只是客观描述现场

景象.但是,在盛婕女士所撰写的 «江西省傩舞

的介绍»[１３]６３Ｇ７４一文中,却实在找不到这段话语.
或许因为年代久远,各类资料的层层转述难免会

有出入,譬如 “鬼舞”应为 “舞鬼”,“面具”应

为 “假面”等等.但对婺源傩舞大加赞赏的说

法,却不像因为记忆的讹误而导致,而且这些话

语还多次出现在官方的推介材料中.不排除编纂

者是想借用盛婕女士的学术地位和社会声望,来

进一步证明婺源傩舞的独特价值之可能.

　　四、“非遗”保护下的身份重塑

进入新世纪之后,中国内地的 “非遗”保护

水平上升到前所未有的高度.作为这项工作的重

要成果,徽州舞蹈中的婺源傩舞、祁门傩舞被列

为国家级 “非遗”,黎阳仗鼓、舞回、火狮舞、
徽州板凳龙、采茶扑蝶舞以及火马舞、跳钟馗则

被列入安徽省 “非遗”.特别是２００８年国家级徽

州文化生态保护区的设立,更使徽州民间舞蹈的

保护和传承有了更多的支撑.于是,此前及此后

形形色色的 “非遗”展演展示活动,也逐渐开展

起来,其中自然少不了徽州民间舞蹈的身影.

２００５年之后,婺源傩舞曾在南昌、北京等

地多次参加 “非遗”展演活动,其鲜艳的服饰、
夸张的傩面具,再加上古朴、粗犷、夸张、简练

的表演方式,常常让众人眼睛一亮.[１４]而传统傩

舞节目 «丞相操兵»和 «孟姜女送寒衣»分别以

其独特的 “诸侯傩面”以及妮形步法,让普通民

众和专业研究人员均惊叹不已.
较之婺源傩舞的频频亮相,祁门傩舞似乎略

嫌寂寞.虽然其所在地先后获得 “安徽省历史文

化名村”和 “安徽省民间文化艺术之乡”的殊

荣,祁门傩舞传习所也于２０１１年在芦溪乡建成,
但其发展趋势似乎不如婺源傩舞乐观.２０１３年

初,在祁门县文化主管部门的大力支持下,芦溪

乡决定对傩舞遗存进行深入挖掘,并将其还原戏

台.首先是根据现有历史资料整理出文字剧本;
其次是加大投入,配齐配好各种服装道具,安排

专人管理;第三是充实傩舞表演队伍,利用空闲

抓紧排练,尽快掌握各项表演动作和技巧,必要

时可在本乡青少年学生中传授;第四是印制图文
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并茂的宣传册和解说词,使观众看得精彩,听得

明白.按计划,芦溪乡力争尽快将重新编排的全

场傩舞表演艺术展现给观众.[５]

“非遗”保护运动显然是对于民间文化的一

场新的型塑,尤其是此前很多因为 “封建迷信”
色彩而被禁绝甚久的文化样式,因为 “非物质文

化遗产”的身份转换,不仅能够登堂入室,从乡

野进入都市,堂而皇之地在各种场合下展演,而

且得到官方的大力支持以及媒体的重点宣传,徽

州舞蹈的命运变迁便是明证.或许政府和民众对

于 “非遗”保护的目的和认识不尽相同,但从徽

州傩舞的保护看,政府似乎心存焦虑.
按照盛婕女士的评价,婺源傩舞带有一定的

舞剧色彩,庆源乡的有些节目载歌载舞,只可惜

原有的高腔唱本均已失传.[１３]６７但对于祁门傩舞

来说,很多资料显示的都是没有唱腔和对白,只

用锣鼓伴奏.现在倘若生硬地加上剧本,则依据

何在? 岂不是对于传统的再发明吗?! 而祁门傩

舞的保护举措中我们也可以看到,因为社会结构

的变动以及信仰基础的缺失,使得原先有专人表

演的傩舞现在面临着无人传衍的局面,而且为了

照顾现代观众的审美习惯,也得尽量在展演方式

上再作一些改进.这大概也是很多 “非遗”传承

中都会面临的难题.

　　五、文化节庆中的多彩展示

２０世纪９０年代的市场经济发展与文化体制

改革,不仅使 “文化搭台,经济唱戏”的操作范

式成为各地政府拉动经济的常用套路,而且也使

得 “各地民间舞蹈似乎成为文化、旅游、对外联

络部门的活动张贴画,为地方经济的发展摇旗呐

喊”.[１５]６８在招商引资、发展经济的名义下举办的

名目繁多的文化节庆,少不了对于地方舞蹈资源

的征召,并依靠它们来制造热闹气氛.如２０１２
年之后,绩溪本地的歌舞民俗如 «麒麟献瑞»
«跳五猖»«火狮» «狮舞» «手龙舞» «蚌壳舞»
«旱船舞»等曾屡屡在历年的安苗节上亮相,时

不时还有杂技、魔术、呼拉圈前来助兴,甚至连

摄影大赛、插秧比赛、品尝徽菜徽茶、体验徽墨

徽雕制作的活动也被大杂烩式地拉扯进来.①

很显然,在这里 “节日”只是一个借口,其

目的并不局限于本地歌舞、民俗的展示,更多地

是为了打响绩溪旅游品牌、提升绩溪知名度,加

快当地旅游经济的发展.事实上近几年绩溪县确

实依托安苗节、油菜花文化旅游节、徽菜美食节

等文化节庆,加快推进了该县旅游产业的发展.
至于这些节庆活动上展示的民间舞蹈与节庆主题

有无关系,并不是最重要的,最重要的是它们能

否活跃气氛、能否引起外来游客的强烈兴致.
正因如此,文化节庆场合的舞蹈展演,也像

前面的旅游演艺一样,尤为热衷那些雄壮威武、
容易营造欢快热烈氛围的舞蹈,如黎阳仗鼓.或

者是较少仪式色彩,不大容易出现政治差错的舞

蹈,如形态各异的龙舞 (布龙、草龙、板龙、纸

龙、灯龙)、狮舞等.借助于欢快闹腾的歌舞所

营造的 “普天同庆” “与民同乐”的盛世气氛,
不仅可以作为 “安定、团结的政治局面”的印

证,而且被实际 上 用 来 表 达 对 政 府 成 就 的 肯

定.[１６]这显然是对于民间舞蹈的另一种审查和遴

选机制.

　　六、结语

从徽州民间舞蹈的当代沉浮中,正可看出徽

州文化乃至整个民间文化的当代命运变迁.５０
年代的资源发掘,使得民间舞蹈初步进入国家权

力的视野;此后的官方禁绝,则直接导致了它们

在沉寂若干年之后濒临失传的局面.而８０年代

之后随着宏观政策的宽松,各级政府逐渐意识

到:在民族—国家的现代化进程中, “地方社会

的传统或者文化并不全然以现代化建设的障碍出

现”,[１７]８２有时恰恰是可以利用的资源.于是乎,
民族民间文艺资源的田野调查大张旗鼓地开始

了,旅游展演、文化节庆、实景演出也热热闹闹

地搞起来了.总之,为了地方经济社会的发展,
必然少不了民间文化的掺合.让人不得不感慨的

是,在这样纷扰的现代化进程中,文化也罢,历

史也罢,都成了让人随意打扮的小姑娘,沦落为

政府发展计划的任意陪衬.[１７]１１３

如果说此前明清时期的徽州舞蹈,因为封建

社会的稳定性,使得它们在数百年的长时段里没

有发生天翻地覆的变化;５０年代因为国家意识

形态的强势地位,也使得徽州舞蹈的变迁呈现较
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为单一的色彩.但是,新时期以来,因为政府、
民众以及市场等多方力量的博弈,再加上全球化

时代外来文化的强势影响,均使得徽州民间舞蹈

的变迁呈现斑驳陆离的复杂图景.从某种意义上

说,新时期徽州舞蹈的文化重构,其实是对于新

中国成立初期文化变迁的延续和发扬.只不过这

次的筛选机制,是在官方的意识形态之外,又搀

杂着经济的、审美的等多重元素.在徽州众多的

舞蹈样式中,哪些能够被重构、重构的程度如

何,往往需要综合考虑传承谱系、观赏价值、文

化内涵、市场反应等多重因素.而其中有些新编

傩舞剧重构方式之 “神奇”,难免让观众讶异于

编剧的想象力.
徽州舞蹈的当代重构尤以傩舞的变化最为明

显,特别是它们在演出习俗、文化内涵、展演形

式、社会功能与传承机制等多个层面所发生的深

入重构.傩舞本来是整合在地方民众驱邪消灾、
祈求平安的仪式活动中的部分元素,现在则被剥

离出来作为地方文化符号,在旅游演艺或文化节

庆的场合向外来客人们展示,由娱神转而娱人,
欣赏者也难有前人的那份敬畏感,背后的信仰基

础已经荡然无存;傩班活动的时间通常都在春节

期间开始,至清明谷子下水前结束,演出的面具

一般是每十年开光一次,[１１]１０２Ｇ１０３,１０６遵从的是农业

社会的生产生活节奏,现在则完全按照官方或旅

游公司布置的时间;以前傩舞的运行多依赖宗族

支持,特别是徽商的大力赞助,舞者多由小姓担

任,现在则有很多曾经的大姓加入,而且改变了

以前传男不传女、家族式传承等诸多规定,甚至

进学校进课堂,却很难引起年轻人的兴致;傩班

组织者也由原来的班会组织,转变成政府的文化

馆或官方的代言人,或者是旅游公司;如果说农

耕时代在各村落展演的傩仪 (傩舞)是体现族群

精神和灵魂之神圣性的行为方式,乡民们主要是

义务参与.那么市场经济条件下的傩舞活动,实

行的则是每个成员按劳取酬的原则,至于那些商

业性质的演出更是如此.[１８]３６Ｇ３８凡此种种,均使

得徽州舞蹈完成了从依托于乡俗仪礼到服务于文

化消费的转换.
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