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越南侬族灵魂观念与
取名制度研究

＊

□王越平

［摘　要］　越南峒娄侬族的生活中有三种姓名。第一种是在婴儿时期获得的名字，取名时较为随

意；第二种是在进入儿童期后获得的名字，必须遵循家族的字牌；第三种是在成年结婚时获得的名字，夫

妇采用相同的名字。三种不同的名字也有着不同的禁忌与限制。第一种和第二种名字在日常生活中被

普遍地使用，而第三种名字则是在家族祭祀时或者个体死亡后面对祖先时使用。三种不同名字的制度安

排体现了越南峒娄侬族的灵魂观念、历史记忆与自我建构。在对取名制度的传承和创造的过程中，峒娄

侬族实现了地方社会的再生产。
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一、引言

取
名是确定个体在家庭以及社会中的位置的

方式，由此也成为个体自我建构的重要表

征。人类学家格尔茨在对巴厘人的命名制

度进行研究时指出，命名是“定义人的符号规则”。

每一套命名体系包含的不仅仅是一堆有用的标签，

而是一套明确的、有界限的术语体系。［１］（Ｐ４３４）他侧重

于把巴厘人定义人的符号结构与他们用来刻画时间

特性的符号结构结合在一起，并将二者与规范人际

行为的符号结构结合在一起，可以了解这些符号相

互利用、相互强化的方式，［１］（Ｐ４７７）并指出这才是暗含
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在这些符号形式中的人类经验的基本规律的表述。

这也揭示出人类的命名行为不仅仅是作为赋予人类

符记的文化过程，也必然地与人际互动、文化观念有

着密切的关联。以弗里德曼为代表的一批学者对中

国汉人社会的研究也关注了家谱与宗族建构之间的

关系。尽管这些学者没有具体关注汉人社会中的命

名方式，但是通过对家谱的研究，也关注到家谱在一

定程度上是历史事实的纪录，但其更重要的意义在

于反映编撰当事人有意图、有取向的传统建构的过

程。［２］（Ｐ１～７）以 Ｈａｒｒｉｓ为代表的一批学者，更从人类经

验的角度分析了人主观上所认识到的个体、自我及

社会人之间的关系。受其影响，陈文德等学者透过

对卑南族人的生活仪式以及相关的命名制度的研

究，指出卑南族人的个人与家、社会有着密切的关

联，“躯体是‘自我’的构成成分，而且提供躯体是为

个人与社会的中介”。［３］（Ｐ４９９）由此，命名也成为连接人

与自然（比如物质性存在的躯体）、人与社会中间的

一环。然而，大量的人类学田野资料表明，在同一社

会中的个体往往拥有一个以上的姓名，这些姓名不

仅把个体与现世的各项责任与义务明确建立起联

系，同时，对于不同姓名的操弄，使得个体也与彼岸

的神灵建立起联系。如瑶族度身仪式完成之后度戒

名的获得，便是与家先建立起一定的联系。［４］（Ｐ１０３～１０８）

而以往学者在对取名制度进行研究时，对于姓名在

信仰层面的意义以及实现现世与彼岸联系方面的研

究尚有一定的空间。因此，对于取名制度的研究，应

把其置于特定的时空域下从一个群体存在的社会文

化内部以及外在社会文化力量之间、纵向的历史过

程与横向的社会现实互动的角度，并把其纳入到整

个社会系统中进行研究。下文将以笔者在越南境内

侬族地区峒娄寨的田野调查为个案，对人类学取名

制度的研究进行一定的补充。

峒娄寨是一个距离中国边境直线距离有１０公

里的越南侬族村寨，也是孟康县境内侬族比较集中

的一个寨子，同时也是当地侬族文化较少受到其他

民族影响的寨子。全寨中９０％以上的人口都是侬

族，这些人大多是从中国云南河口和马关境内迁往

越南并在当地生活了五六辈。现在全村共有李、王、

黄、侬、龙、陆等姓，来到本寨最早的就是陆姓和王

姓，其他家族是后来从外地陆续迁过来的。现在除

上一点年纪的老年人仍会讲一些“光华话”①外，年

轻人已经基本上不会讲了。在对该村进行田野调查

中发现，当地仍保留有一套较为特殊的命名体系，人

的一生在不同的生命阶段将被取不同的名字，每个

名字的命名方式也各不相同，并具有差异化的宗教

寓意和文化寓意，由此探究峒娄侬族的取名制度也

可集中地反映出该社会侬族的自我建构过程。

二、峒娄侬族的命名体系
在峒娄侬族的生活中总共有三个姓名，分别是

小名、学名（大名）和结婚时的名字。小名是属于个

人的名字，一般为单字；学名是家谱里的名字，必须

按照一定的规则；结婚时还必须取一个名字。比如，

峒娄人农田刚的小名叫“泽”，也即“玉”的意思。上

学的时候按照家谱里的要求取了学名，也就是现在

通常使用的这个名字，在结婚时家里的长辈给取的

名字叫农田金，“金”是他结婚以后使用的名字。三

种不同的名字，在名字的获得、名字的作用等方面均

有一定的差异。

１．小名

每个人一般在出生以后满月时就获得自己的名

字，也叫小名，侬族话称为“劲诺哎”。按照峒娄的规

则，取小名并没有严格的仪式要求，只是由家里父母

商议一下，觉得哪个字用得顺口就这样称呼了。这

个名字一直会使用到上小学，但是每个人都会一生

保有这个名字不变。比如峒娄人农田刚的父母给他

取的小名就叫做“泽”，翻译过来就是“玉”的意思。

而他现在的名字“农田刚”则是在上小学以后取的。

总的来说，小名除了父母以及家里的老人会经

常使用外，家庭外的人很少使用这个名字，公众影响

较小。取名的时候也没有特殊的要求，多是任意取

的。这些名字也不取自固定的名字库，也不涉及家

族联系或是实际上也不涉及任何一种群体的成员身

份。

２．学名

按照峒娄的习俗，每个人在上小学时家里的老

人必须按照家族的字牌帮其取个名字。也有情况

是，很多人家在小孩还没有出生时就已经按照家谱

的要求取好了一个名字，但这个名字一直不能使用，

直到他上小学后才可用。由于这个名字必须写入家

谱，又被称为家谱名，侬族话称为“折家谱”。按照家

谱来取名有严格的要求，但在不同的家族取名方式

还略有差异。比如，有的家族的字牌只有三个字，那

么每三代就重新轮一遍。有的家族的字牌，在第一

代和第二代的时候，字牌在名字的中间，也就是紧跟

着姓氏；在第三代、第四代的时候又轮到名字的第三

个字上。取学名也没有特殊的仪式要求，仅只是家

族内几个老人凑在一起商议之后便可获得。一旦取

好学名之后，就代替了小名在日常生活中发挥着重

要的作用，平日里交往大多使用这个名字。比如农

① “光华话”是峒娄侬族对于中国云南方言（更确切地说是云
南文山方言）的称呼，在当地也被称为“明话”或者“客话”。
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田刚的名字，刚是按照家谱里字牌的要求，他们这一

辈人都必须共同使用的一个名字，因此他的堂兄弟

的名字为农文刚。

对于女性而言，并没有强制性的要求必须按照

家族字牌的规则取学名，但是仍然在上小学之后必

须取一个姓名替代小名。而在越南本地，很多侬族

女性在取名时倾向于在姓名中间加一个氏字，以表

明性别。姓名中的第三个字则是根据家庭老人的要

求，给的一个字。比如，峒娄卢氏金、李氏银等都是

女性的学名。

不管是男性必须按照家谱中字牌的要求，还是

女性在姓名中必须加上氏字，都必须遵循一定的社

会规则。也就是说学名不仅是作为个体的名字，同

时也是承载一定社会意义的名字。学名或家谱名自

取好之后，就会一直沿用到每个人离开人世那天。

随着个体作为生物体的终结，学名或家谱名也离开

了人们生活的现实，而留在社区里、家族内人们的记

忆中。

３．结婚名

当成年男性与女性缔结婚姻关系之后，就必须

举行一个仪式，即改名字的仪式，用侬族话表达是

“报批能”，翻译过来峒娄人把其解释为“开名字、报

祖宗”。这个仪式一般在结婚当天由社区里的宗教

师“麽公”以及夫妻双方的家族老人共同主持，人数

大约是十六位，可多可少，可男可女。改名时可以选

择两个人名字中的一个字来作为两人共同的名字，

也可以重新取一个。经十六位老人商议并确定下来

后，便邀请麽公给祖宗上香，告诉祖宗这对新人的名

字，也是请祖先正式接纳他们成为这个家族中的一

员。同时，为了感谢帮忙取名的十六位老人，仪式的

最后新人必须向他们敬酒，并分别送上红包。峒娄

人卢文金介绍，在结婚以前他叫卢文金，他的媳妇叫

卢氏银，结婚当天由家族里的老人聚在一起讨论后，

给他们夫妻俩一个共同的名字“生”，这样他的名字

就被改做卢文生，而妻子的名字也变成了卢氏生。

结婚名一般是不写进家谱，在日常的生活中也不会

使用，仅只是在人们去世时，麽公超度死者亡灵时才

需要使用这个名字。

峒娄人认为取结婚名目的在于两个方面：第一，

夫妇俩共用名字，比较容易记忆，也可以避免家族里

的人有和他们重名的情况，同时夫妻共用一个名字

也表示夫妻和睦。第二，通过把夫妻共用的名字上

报给祖先，使得二人在去世之后他们的魂灵能够被

家族祖先接受，家族与家族之间也有所区分。

通过取结婚名，把单个的个体纳入到一定的家

族序列中，这个序列不仅存在于现世，同时延伸到个

体去世后神灵存在的时空域中，男性与女性都被成

对的纳入到家族的祖先神灵生活的时空域下。个体

在现世也好，在来世也罢，都必须归入到一定的社会

群体中。

三、峒娄侬族的灵魂观念与取名制度
人不仅是作为一个生物个体，同时也是具有超

验的和道德价值的社会个体和文化个体。［５］（Ｐ５３）“每个

人在一定的社会秩序中有一定的位置，它与个人的

社会角色不可分，也与社会规范以及道德不可分，也

就是说它与社会情境或脉络息息相关，并且可以因

其生命的成长过程所纳入的社会情境与角色不同而

不断改变。”［３］（Ｐ６）诚如上述对于峒娄三类名字的内涵

的解释，它们分别呈现出处于不同生命历程的个体

在社会秩序中的定位。“小名是一个人本来的名字，

是父母给取的，家谱名是个体的社会名字，结婚名是

个体在家族中的名字”，峒娄人精辟地把三类名字的

内涵概括出来。而这也反映出在峒娄人的生活中，

这三类名字并非完全排斥，只不过在不同的层面实

现了对个体的界定。在人的一生中，人们都在不同

的情境下使用这三类名字。当某一名字被遗忘时，

或者遇到某些特殊的情境时，峒娄人也有一些相应

的变通方式，下文将分别介绍。

其中之一并且也较为普遍的就是对于结婚名的

遗忘。诚如前文所述，由于结婚名是个体在结婚时

由家族老人帮忙取的夫妻共用的名字，除了死后在

超度亡灵时使用，在日常生活中一般不使用。参与

了多个改名仪式的峒娄麽公农田刚介绍，结婚时改

过的名字只有在去世的时候可以用，平时生病叫魂

时不会使用，很多人都忘记了。然而，这一姓名对于

侬族人来说又显得尤为重要，因为它是连接现世与

彼岸的重要符号。一个人在去世以后，如果他（她）

的魂灵不能回到一定的栖息地，不能被家庭后人所

供养，将成为孤魂野鬼，这将把这个家庭及其成员置

于一个极其危险的情境下。因为在侬族人看来，孤

魂将会使人生病甚至带来死亡。在如此危机下，峒

娄人解释说，当某人去世后，很多家庭的年轻人都不

记得父母结婚名时，也可以用平时叫魂时使用的名

字，也即小名，叫两次即可。当然如果记得结婚时改

过的名字，则先叫一次这个名字，然后再叫一次平时

叫魂时使用的小名。可见在面对祖先神灵时，每个

人的小名和结婚名与个体之间的联系都是一种一一

对应的关系。也就是说，从某种程度上，结婚名与小

名都具有相似的特征，可以作为个体自己的名字，只

不过小名是在整个社区层面被大家广为接受的，而

结婚名则是在家族层面被祖先神灵所接受的，他们

分属于世俗与彼岸两个不同的系统。尽管如此，世
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俗与彼岸之间的联系也并不是全然隔绝的，通过魂

灵使得两个时空域可以联系在一起。因为魂灵不仅

作为人去世以后的存在样态而广泛存在，同时在人

类现世的生活中，作为构成生物个体的一个重要组

成部分，同样也是具有遍在性。无论是在现世还是

在彼岸的时空域下，个人以及他们的魂灵都必须遵

循同样的分类原则，个体必须被纳入到不同的社会

群体中，否则就会带来危害。现世的社会阶序映射

到神灵系统中，彼岸的结构也会对现世人的行为产

生影响。以家族为单位的人的分类方式是越南侬族

人构建社会秩序的基础。

此外，由于某些特殊原因，个体不能走完整个生

命历程，这意味着个体并不能获得完整的三个姓名，

这必须采取一些转换的方式。其中较为典型的就是

未婚夭折的情况，这一点对于结婚名的获得影响最

大。因为如果个体不能结婚，也就意味着他（她）不

能获得结婚名。针对这样的情况，峒娄人的做法是

使用他（她）的小名来替代结婚名。在峒娄侬族看

来，比如女性在未婚前去世，打斋时叫的是她的小

名，因为她的魂是归到父母家的。一旦结婚以后，她

的魂就被归到了丈夫家，因此才需要取结婚名。无

论她是否生育了孩子，在她去世后打斋时必须使用

结婚时改的名字，这样才能保证她的魂能够被夫家

的祖先接受。对于那些离婚再婚的女性来说，她们

的魂灵还是要归到初婚时所嫁的家族那里，所以再

婚时不用改名。可见，对于女性而言，她的魂灵在结

婚前后发生了转换。在结婚前，她的魂灵是属于女

方家的，而结婚后则被归入到男方家族中。造成这

一对女性的分类原则，也与越南侬族社会是一个以

父系血缘为继嗣单位的亲属制度有关。女性嫁入夫

家之后，就成为夫家的一员，承担着繁衍后代、延续

夫家血缘的作用。事实上，在峒娄人的记忆中，在较

早的时候峒娄女性嫁入夫家后，甚至要改变原有的

姓氏，接受夫家的姓氏，这也更好地印证了上述越南

侬族对于女性的社会身份的界定的规则。

然而，在越南侬族的生活中也不排斥出现入赘

婚的情况，有部分家中没有子嗣的家庭也广泛地采

取了招郎入赘的方式。对于这一部分男性，他们也

要举行与正常嫁娶婚同样的取名仪式，只是这个仪

式在女方家举行。改名时规则与嫁娶婚同，男子名

字中间那个字牌不用改，改的是名字中最后的一个

字，并且这一个字也是夫妻共同使用的。不过赘婿

与妻子拥有同样的结婚名并不意味着他的魂灵在去

世后必须回归到女方的家族中，峒娄人认为他的魂

灵以后还是要回到自己的父母家中。也正因为如

此，无论赘婿婚后在女方家居住，还是重新修建房

屋，都必须在神龛上供奉两个家族的祖先，只不过把

供奉女方家祖先的神龛居中，而供奉男方家祖先的

神龛居于一侧。通过在家屋中对双姓的供奉，也是

希望两个家族的祖先在他们去世后能够分别接受丈

夫和妻子的魂灵。赘婿的个案也反映出在越南侬族

的观念中，男性与女性在社会身份的界定上是有差

异的。女性在结婚之前是被纳入到父母家族中，而

在结婚后则属于夫家。男性从出生到死亡，都是属

于自己父母的家庭。由此对于男性与女性不同个体

属性以及社会地位的建构，使得在峒娄侬族社会中，

男性与女性在履行社会责任、从事社会活动时均有

一定的差异。男性与女性的差异不仅停留在现世的

社会生活层面，并且在其去世之后灵魂的归属时也

仍然有所区别。而作为体现个体自我建构的命名制

度，也通过命名方式的不同映射出这一社会中对于

男性与女性的区分。

四、峒娄侬族的历史记忆与取名制度
取名是个体建构“我”的观念的一个重要的手

段。对于任何一个社会而言，人的观念或“我”的观

念是在漫长的历史过程中经过无数的兴衰周折极其

缓慢的产生和成长的。［５］（Ｐ８１）因此，从取名制度的演化

中也能清晰地呈现出不同的历史过程下，个体在建

构自我的过程中所表达的文化意涵和社会意涵，以

及这些意涵所具有的时代特征。在对峒娄侬族进行

田野调查的过程中，他们取名制度的建构也集中体

现了这一现象。尤其是在学名或家谱名的获得中，

峒娄人通过家谱的建构实现了自我身份的界定。

峒娄每个家族在谈到本家族取家谱名遵循的规

则时，均有差异化的解释，概括起来他们认为有以下

几种：

１．农姓家族的“三代成宗”

农姓在峒娄是小姓，共有十多户人家，大多有或

远或近的血缘关系。据农姓家族的老人农田刚介

绍，在峒娄凡是姓农的家族，都有“三代成宗”的取名

规则。以农田刚家为例，农田刚的爷爷和叔爷分别

叫农兴武和农兴文；到农田刚的父亲和叔伯辈就被

取名为农恩合和农恩旁；自己这一辈几个弟兄被取

名为农田刚和农文刚；这样到自己的儿子辈就被取

名为农志和、农志孝、农志扇、农志才；再到孙子辈就

被取做农维度、农维雨了。也就是说，在连续的三代

中，每到第三代姓名中体现家谱中的字牌就从位于

中间的位置转变到最末尾，这就是所谓的“三代成

宗”。他进一步强调，这样做的好处是避免循环使用

家谱后出现孙子和曾祖同名的现象，也避免了在家

谱里辈分发生混乱的状况，“成万年的不会乱”。

２．龙姓家族的“三代归宗”
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龙姓家族是峒娄的一个大家族，共有二十户左

右，其中一个大的家族便是龙沈山家，他们家族现在

采取“三代成宗”的取名规则。具体地，从龙沈山这

一辈开始，他有弟兄三人，分别叫做龙敬山和龙容

山。龙沈山的儿子及侄儿分别叫做龙忠文、龙忠吻、

龙忠平、龙忠行。龙沈山的孙子和侄孙取名为龙唐

金、龙唐登、龙唐德、龙唐光、龙唐典。如果往前推，

龙沈山三兄弟的父亲叫做龙唐德。可见，龙家的字

牌依次是山、忠、唐，每三代一个轮回，到第四代的时

候又重复第一代的字牌。

上述两种取家谱名的方式具有一个共同的特

征，他们的字牌是从现在家族的长者能够追溯的祖

先的姓名开始安排下来的，由第一代到第三代或第

四代这样循环使用。事实上上述方式主要被那些没

有办法提供完整的家谱以及家族字牌的家族所采

用。峒娄另外两个大姓王姓与李姓，因为现在仍能

回忆起家族的字牌，他们在取名时并没有按照上述

方式建构取名规则。以下是两个家族的个案。

个案１王福生家

王福生现年７２岁，是峒娄其中一个王姓家族的

老人。据他介绍他们家族在取名时的字牌是“老、

真、志、应……学、福、友、正、仕、安、平、和”，现在已

经使用到了“福”字牌了。这个字牌是早年王姓家族

的老祖宗在中国生活时订下的，尽管本家族的家谱

在迁徙的过程中已经丢失了，但是字牌被保留了下

来，现在取名仍然遵照这一规则。

个案２李云良家

李家在峒娄是人数最多的家族，占了５０％以

上。李家也是从中国迁到这里的，大概有七代了。

按照李文成所能追溯的最早的祖先来看，从曾祖一

直到孙子共有六代，他们的姓名如下：

（除李文成家以外，其余弟兄的后代省略，李时

银河李氏纬为女性，其余均为男性）

李文成也指出，事实上李家原来有１２个字牌，

但是因为老人都已经去世了，其余的字牌都被遗忘

了，现在只记得这六个字牌，如果以后要补充完整，

就必须回到中国那边去找了。

王家与李家的个案都反映出峒娄侬族并不是在

本地世居的民族，他们在较早的时候都是由中国迁

来。峒娄人回忆：“其实这一带寨子的侬族大多是从

（中国云南省文山州）马关（县）下来的。最早迁来本

地的是王家，他们有些是从（中国马关）花枝格过来

的，有的是走（中国马关）八寨上去一点儿的地方过

来的，有些是从（中国马关）新街过来的，有些走（中

国马关）木厂过去空哈过来的。算起来有七八辈人

了，在这里住了三四百年了。整个寨子从中国搬过

来的顺序依次是：李家，原来住在马关的藏哈；然后

是侬家，从（中国文山州）砚山（县）过来的；张家，也

是从马关藏哈对门过来的；高家从藏哈过来；龙家从

（中国马关）迷唔舍过来，仅有５代的时间，现在村长

龙忠良的父亲的表哥和表弟都还在那边，现在清明

时节也会到马关上坟。”

跨境的迁徙、国界线的阻隔限制了峒娄侬族与

中国侬族之间的联系，字牌被遗忘是峒娄侬族各个

家族共同面临的困境。不仅仅最大的李姓家族，卢

姓、陆姓、侬姓、王姓等都存在这一问题，只不过各个

家族在解决这一问题采取了差异化的策略。如上述

侬姓和卢姓采取了建构新的字牌序列的方式来解

决，其他的家族则采取了到中国寻找家谱的方式。

峒娄大量地家族采取寻找家谱的方式，峒娄很

多人家都有到中国认祖、找字牌的经历，其中以沈文

玉家为典型。据６２岁的沈万玉介绍，在他１６岁的

时候曾经到中国去找亲戚。一开始去了距离越南比

较近的河口县桥头乡老董寨，因为据说那里有姓沈

的侬族。但是去看了之后，用自己家现在还记得的

两个字牌“光、丰”来验证，结果不是。随后又去了旁

边的几个寨子，最终找到一户姓沈的侬族人家和自

己家仍能记起的两个字牌相同，由此就断定两个家

庭应属于同一个家族了。经过与这个家庭商议，沈

万玉把越南自己沈家的姓名写进了他们家的家谱

中。这一家人也为他补充了后边的字牌，依次是

“万、友”。这样回来以后，就按照“光、丰、万、友”的

顺序取名。谈到为什么要去找亲戚的原因，沈万玉

说，当时是因为从爷爷那辈人开始，家里的儿子比较

少，只有爸爸和叔叔两个，而到自己这一辈也是只有

弟兄两个人。爷爷就说应该回到自己家的老祖宗那

里去看一看，把自己家的人归入老祖宗中，才能多生

儿子，因此才让他去。果然回来之后沈家的人丁马

上兴旺起来，现在他共有４个儿子、７个孙子。

峒娄人也进一步解释了到中国找家谱的原因。

“尽管没有家谱，但是只要使用相同的字牌，是同一

个姓，就可以认作一个家族的人。”峒娄人认为，找到

可以归入的家族之后，可以进一步明确了血缘关系，

即使是生活在中国和越南两边，只要属于同一家族
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的三代以内都不允许通婚。由上述表述可知，无论

是采取重新建构字牌的方式，还是采取修复断裂的

家谱的方式，峒娄人在越南本地实现了对于侬族身

份的建构。这一方式是以加强与中国侬族之间的联

系以及强化峒娄侬族的地方认同的双向行动实现

的，而完成这一建构活动的基础是越南侬族普遍保

有的他们源自于中国的侬族的历史记忆。事实上无

论是越南官方的文献还是中国的文献，也都证实越

南侬族是大约在两三百年前从中国迁出的，到现在

至多也仅有七八代人。［６］由此，越南侬族在对于中国

以及迁移的历史记忆下，建构了其家谱及其字牌，并

进一步确定了个体在家族中的序列，由此实现了个

体身份的获得。峒娄侬族也成为既与中国侬族保持

着一定的联系，但又有一定差别的独特的族群。正

如有学者指出的，“族谱对于宗族组织的形成和发展

起着至关重要的作用，族谱的编纂不仅仅只是对于

祖先源流及其世系发展的记述，更是人们对其自身

家族历史的创造。但就族谱的可靠性而言，它又受

到特 定 的 历 史、政 治、经 济 等 诸 多 因 素 的 影

响。”［７］（Ｐ３６～４２）越南峒娄侬族对于家谱的修补或编制，

是越南侬族在跨国迁移的历史记忆以及跨境民族的

生活情境下逐步建构起来的独特的自我建构方式。

五、结论
取名制度作为赋予个体以身份和社会地位的原

则，全面地呈现出个体的社会化过程；同时通过取名

也使得一个社会的制度、文化观念得以延续和传承。

通过取名，个体被纳入到一定的谱系中，并承担相应

的社会责任与义务；同时处于不同生命历程下的个

体被给予不同的姓名，也体现了年龄、社会阶层等社

会结构性的因素对个体行为的制约。从时空域上

看，取名也体现了个体试图建立过去与现在、现世与

彼岸两类不同时空域的关联的方式，集中呈现一个

社会中文化再生产与社会再生产的过程。峒娄侬族

的取名制度，集中地表现出作为移民的个体在进入

新的社会情境下，如何操弄灵魂观念并策略性地使

用其历史记忆，建构起一套自我认同体系。越南侬

族也逐步建立起独特的“越南的侬族”的身份认同，

以及作为跨境民族的越南侬族的身份认同。这样二

维的认同体系，一方面能使越南侬族与中国壮族之

间保持着密切的联系，另一方面又凸显其迁居越南

后“在地化”的实践过程，并使其更好地适应越南边

境生活。

透过越南侬族取名制度的研究，也可进一步反

思自我建构的理论议题。作为经验性存在的人，在

自我建构的过程中包括人对自己作为人而存在经

验。它一方面表明人是所有行为的创造者，另一方

面它同时也是个经验个体，在与他者进行互动的过

程中不断感知、知觉、创造自我。“认知载体是个体

性的、主观的、源自个体具有感知能力的身体，其背

后的动机、活动和习惯都体现了个体的能动性。带

有习惯的认知特别重要。”［８］（Ｐ４３～５５）事实上，自我建构

的过程是个体发挥主观能动性并在与他者进行交流

与互动中不断形成的。在这一过程中，个体所处的

社会情境、历史过程、文化传统等均会对其主动的实

践产生互动。如何策略性选择与接收这些相对于自

我之外的“他文化”的作用，则是个体在不断感知与

实践的过程中逐步建立起来的。如若把这些影响自

我建构的因素梳理出来便可发现，诸如宗教观念等

是自我建构中的核心观念，它较少地受到外在的社

会事实的影响，而诸如历史记忆等则多被作为一种

策略性手段来适应个体所处的社会情境，并成为映

射个体自我建构特性的表征。自我建构事实上更多

地是指作为自我的经验与意识的创建，以及作为个

体可以完全掌控的诸如心灵、灵魂等如何与前者之

间的互动。?
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