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Lạng Sơn) là công trình nghiên cứu của riêng tôi. Các số liệu, kết quả đƣợc nêu 

trong luận án là trung thực, các trích dẫn trong công trình đầy đủ, chính xác. Số liệu 

và kết quả của luận án chƣa từng đƣợc ai công bố trên bất cứ công trình nào. Nếu có 

gì sai phạm, tôi hoàn toàn chịu trách nhiệm. 
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MỞ ĐẦU 

 

1. Tính cấp thiết của đề tài 

Trên thế giới, tiếp biến văn hóa (Acculturation) từ lâu đã là chủ đề đƣợc 

nhiều nhà nghiên cứu quan tâm với các công trình chủ yếu tập trung vào quá trình 

tiếp biến văn hóa giữa các cộng đồng ngƣời nhập cƣ với cộng đồng nƣớc sở tại, 

trong khi chƣa chú ý nhiều đến sự tiếp biến văn hóa giữa những dân tộc vốn có lịch 

sử cộng cƣ và phát triển khá lâu dài trong một quốc gia. Ở Việt Nam, nghiên cứu về 

biến đổi văn hóa khá phổ biến, song tiếp biến văn hóa nói chung và tiếp biến văn 

hóa trong điều kiện hôn nhân cũng nhƣ gia đình hôn nhân HHDT còn ít đƣợc quan 

tâm. Trong khi đó, ở một quốc gia đa dân tộc nhƣ Việt Nam, với đặc điểm phân bố 

dân tộc đan xen nhau, tiếp biến văn hóa là một quá trình tự nhiên. Nghiên cứu tiếp 

biến văn hóa, do đó, giúp chúng ta hiểu đƣợc trải nghiệm của các chủ thể trong quá 

trình tiếp xúc với nền văn hóa của dân tộc khác và thấy đƣợc xu hƣớng biến đổi của 

văn hóa tộc ngƣời. Bên cạnh đó, các chính sách về văn hóa và công tác dân tộc của 

Đảng Cộng sản và Nhà nƣớc Việt Nam trong công cuộc xây dựng và bảo vệ Tổ quốc 

thời gian qua đã nhìn nhận vai trò cần thiết của văn hóa trong sự nghiệp phát triển 

kinh tế-xã hội nói chung và nâng cao đời sống các dân tộc nói riêng, giúp củng cố 

mối đại đoàn kết dân tộc, đảm bảo an ninh quốc phòng, đặc biệt ở khu vực biên giới. 

Vì vậy, nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trong mối quan hệ với bản sắc văn hóa và 

quá trình tộc ngƣời của mỗi dân tộc là cần thiết, góp phần làm cơ sở cho những chủ 

trƣơng, chính sách về dân tộc. Ở Việt Nam, quá trình tiếp biến văn hóa ở một tộc 

ngƣời thiểu số còn cho thấy mối quan hệ tác động qua lại giữa tộc ngƣời đó với ngƣời 

Kinh là tộc ngƣời đa số cũng nhƣ giữa ý thức tộc ngƣời và ý thức quốc gia dân tộc.  

Trong số 53 dân tộc thiểu số ở Việt Nam, ngƣời Tày là tộc ngƣời thiểu số có 

dân số đông nhất. Trƣớc năm 1945, họ cƣ trú chủ yếu ở các tỉnh miền núi phía Bắc 

nhƣ Cao Bằng, Bắc Kạn, Lạng Sơn, Hà Giang, Tuyên Quang, Thái Nguyên; một số 

ít sinh sống tại các tỉnh Yên Bái, Hòa Bình, Quảng Ninh, Bắc Giang. Sau năm 

1945, với hai đợt di cƣ lớn, ngƣời Tày hiện có mặt ở cả một số tỉnh, thành phố của 

Tây Nguyên và đồng bằng sông Cửu Long [9, tr. 24-25]. Tuy có mặt tại nhiều tỉnh, 
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thành phố trong cả nƣớc, song đến nay, với con số thống kê 252.800 ngƣời, Lạng 

Sơn vẫn là nơi có nhiều ngƣời Tày sinh sống nhất [96, tr. 15-16]. 

Ở huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn, ngƣời Tày và ngƣời Nùng là hai tộc 

ngƣời chiếm đa số. Ngƣời Kinh cộng cƣ tại đây muộn hơn. Cùng với một số tộc 

ngƣời thiểu số khác có dân số không đáng kể, họ góp phần tạo nên bức tranh tộc 

ngƣời đa dạng của địa phƣơng. Lịch sử chống ngoại xâm cũng nhƣ quá trình phát 

triển kinh tế-xã hội, giao lƣu văn hóa giữa các tộc ngƣời ở Chi Lăng – vùng cận 

biên, giao thƣơng giữa Việt Nam và Trung Quốc, nơi các luồng dân cƣ giữa đồng 

bằng và miền núi gặp gỡ nhau, đã dẫn đến sự biến đổi văn hóa ở mỗi tộc ngƣời. 

Vốn là cộng đồng có quá trình cƣ trú lâu dài tại Việt Nam, với nền văn hóa mang 

bản sắc riêng đƣợc tạo dựng trong lịch sử, ngƣời Tày đã và đang trong quá trình 

biến đổi nhanh chóng của văn hóa tộc ngƣời trong bối cảnh công nghiệp hóa, hiện 

đại hóa, đặc biệt là toàn cầu hóa và hội nhập sâu rộng về kinh tế quốc tế.  

Đối với ngƣời Tày ở Chi Lăng, mối quan hệ với các tộc ngƣời khác, trong đó 

có quan hệ hôn nhân HHDT diễn ra khá mạnh mẽ hiện nay, nhất là hôn nhân với 

ngƣời Kinh, đã và đang tác động đến quá trình tiếp biến văn hóa ở tộc ngƣời này. 

Do đó, nghiên cứu tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong gia đình HHDT, nhất là gia 

đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng, sẽ giúp thấy đƣợc sự biến 

đổi của văn hóa ngƣời Tày trong bối cảnh đặc biệt đó cũng nhƣ giá trị của quan hệ 

hôn nhân HHDT trong việc củng cố và tăng cƣờng khối đoàn kết dân tộc, vốn có ý 

nghĩa quan trọng đối với chủ quyền quốc gia ở những khu vực cận biên nhƣ huyện 

Chi Lăng. 

Xuất phát từ những ý nghĩa khoa học và thực tiễn trên, NCS lựa chọn chủ đề 

Tiếp biến văn hóa trong bối cảnh gia đình HHDT (qua nghiên cứu ngƣời Tày 

tại huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn) làm đề tài luận án tiến sĩ Nhân học. 

2. Mục đích và nhiệm vụ nghiên cứu của luận án 

2.1. Mục đích 

Luận án nhằm tìm hiểu một số lĩnh vực tiếp biến văn hóa của ngƣời Tày 

trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại huyện Chi 

Lăng, tỉnh Lạng Sơn, từ đó nhận diện những đặc điểm và giá trị của gia đình HHDT 
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trong cộng đồng đa văn hóa nói chung và mối quan hệ giữa vấn đề tiếp biến văn hóa 

với quá trình tộc ngƣời của ngƣời Tày tại huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn nói riêng. 

2.2. Nhiệm vụ 

 Đánh giá thực trạng hôn nhân HHDT, nhất là hôn nhân HHDT giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh tại huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn; 

 Phân tích và làm rõ một số lĩnh vực và xu hƣớng của tiếp biến văn hóa ở 

ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh và tác 

động của tiếp biến văn hóa đến sự phát triển của gia đình HHDT tại huyện Chi 

Lăng, tỉnh Lạng Sơn; 

 Chỉ ra những đặc điểm và giá trị của gia đình HHDT trong cộng đồng đa văn 

hóa cũng nhƣ một số vấn đề của tiếp biến văn hóa trong mối quan hệ với quá trình 

tộc ngƣời của ngƣời Tày tại huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn. 

3. Đối tƣợng và phạm vi nghiên cứu của luận án 

3.1. Đối tượng nghiên cứu 

 Những số liệu thống kê về hôn nhân HHDT tại địa bàn nghiên cứu (xin xem 

Chƣơng 2) cho thấy ngƣời Tày ở Chi Lăng, (Lạng Sơn) có quan hệ hôn nhân chủ 

yếu với ngƣời Nùng và ngƣời Kinh. Trên cơ sở nghiên cứu tiếp biến văn hóa trong 

gia đình HHDT đƣợc tiến hành đối với hai cộng đồng ngƣời có tiếp xúc văn hóa với 

nhau, đối tƣợng nghiên cứu của luận án này là một số lĩnh vực của tiếp biến văn hóa 

ở người Tày trong các gia đình hỗn hợp giữa người Tày và người Kinh tại huyện 

Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn. Do tiếp biến văn hóa là một quá trình lâu dài và diễn ra ở 

nhiều lĩnh vực khác nhau của đời sống tộc ngƣời nên trong khuôn khổ có hạn của 

một luận án tiến sĩ, NCS chỉ đề cập tới tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong gia đình 

hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh trong các lĩnh vực về ngôn ngữ, việc lựa 

chọn thành phần dân tộc, phân công lao động, giáo dục và chăm sóc sức khỏe, quan 

hệ gia đình và dòng họ và thực hành tôn giáo, tín ngƣỡng.  

3.2. Phạm vi nghiên cứu 

3.2.1. Địa bàn nghiên cứu 

Trong khuôn khổ một luận án tiến sĩ, nghiên cứu đƣợc giới hạn ở dân tộc 

Tày với số liệu chủ yếu tại xã Bằng Mạc và xã Quang Lang thuộc huyện Chi Lăng, 
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tỉnh Lạng Sơn, bên cạnh đó là việc sử dụng một số số liệu chung của toàn huyện để 

làm rõ nội dung phân tích. Quá trình điền dã cũng cung cấp những thông tin về các 

xã khác trong huyện chi Lăng do một số ngƣời đƣợc phỏng vấn xuất thân từ những 

xã này và chuyển đến cƣ trú sau hôn nhân tại xã Bằng Mạc hoặc xã Quang Lang. 

Việc lựa chọn hai xã Bằng Mạc và Quang Lang nhằm thấy đƣợc những tác 

động nhất định của các yếu tố địa lý tự nhiên, cơ cấu dân cƣ, điều kiện kinh tế-xã 

hội... đến các lĩnh vực tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại địa bàn. Chẳng hạn, xã Bằng Mạc cách 

trung tâm huyện và đƣờng quốc lộ 17km, là nơi cƣ trú chủ yếu của ngƣời Tày trong 

khi xã Quang Lang nằm kế bên trung tâm huyện, có hai tuyến đƣờng quốc lộ Hà 

Nội – Đồng Đăng cũ và mới chạy qua, cơ cấu dân cƣ ở mỗi thôn không giống nhau, 

hình thành nên môi trƣờng giao lƣu, tiếp xúc rất đa dạng.  

3.2.2. Thời gian nghiên cứu 

Trong nhiều thập kỷ trở lại đây, hôn nhân HHDT dần trở nên phổ biến tại 

huyện Chi Lăng. Đặc biệt, từ những năm đầu thế kỷ XXI đến nay, số lƣợng các cặp 

hôn nhân HHDT tăng lên đáng kể. Trên cơ sở những số liệu thống kê chính thức, 

tƣơng đối đầy đủ và có hệ thống liên quan đến hôn nhân, gia đình đƣợc lƣu trữ tại 

huyện Chi Lăng từ giai đoạn này trở đi, luận án tập trung nghiên cứu tiếp biến văn 

hóa ở ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh từ 

năm 1986 đến nay, trong đó tập trung vào giai đoạn từ 2000 đến 2015 do số liệu 

thống kê của địa phƣơng về giai đoạn này đầy đủ hơn. Bên cạnh đó, quan hệ họ 

hàng, xóm giềng, đồng nghiệp trong môi trƣờng làm việc cũng đƣợc xem xét trong 

quá trình tìm hiểu và phân tích những lĩnh vực tiếp biến văn hóa của ngƣời Tày 

trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng. 

4. Phƣơng pháp luận và phƣơng pháp nghiên cứu của luận án 

4.1. Phương pháp luận 

Cơ sở lý luận của luận án dựa trên quan điểm của chủ nghĩa duy vật biện 

chứng và chủ nghĩa duy vật lịch sử. Chủ nghĩa duy vật biện chứng giúp NCS nhìn 

nhận tiếp biến văn hóa trong gia đình HHDT gồm các thành tố có mối quan hệ tác 

động qua lại; các biểu hiện của tiếp biến văn hóa trong gia đình HHDT không tồn 
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tại độc lập mà nằm trong một tổng thể phản ánh sự phát triển của kinh tế, xã hội, 

văn hóa… Lý luận của chủ nghĩa duy vật lịch sử là cơ sở để NCS nhìn nhận đối 

tƣợng nghiên cứu trong sự vận động biến đổi không ngừng. Bên cạnh đó, luận án 

cũng đƣợc tiến hành trên cơ sở quan điểm của chủ nghĩa Mác – Lênin và Đảng 

Cộng sản Việt Nam về hôn nhân và gia đình và các vấn đề văn hóa, dân tộc liên 

quan. Trong đó, tác phẩm Nguồn gốc của gia đình, chế độ tư hữu và nhà nước của 

Friedrich Engels [3] phân tích một cách khoa học sự phát triển của các quan hệ gia 

đình trong những hình thái kinh tế-xã hội khác nhau; Nghị quyết Hội nghị Trung 

ƣơng 5 khóa VIII (1998) [27] về đƣờng lối xây dựng và phát triển nền văn hóa Việt 

Nam trong giai đoạn mới với mục tiêu cốt lõi là xây dựng nền văn hóa Việt Nam 

tiên tiến, đậm đà bản sắc dân tộc, một nền văn hóa thống nhất trong đa dạng của 

cộng đồng các dân tộc Việt Nam; Nghị quyết Hội nghị Trung ƣơng 7 khóa IX 

(2003) [26] nhằm mục tiêu củng cố và tăng cƣờng khối đại đoàn kết toàn dân tộc 

với quan điểm chủ đạo đại đoàn kết là sự nghiệp toàn dân tộc, giữ vững độc lập, 

thống nhất của Tổ quốc, vì dân giàu, nƣớc mạnh, xã hội công bằng, dân chủ, văn 

minh, xóa bỏ phân biệt đối xử về quá khứ, thành phần, giai cấp trên nền tảng liên 

minh công-nông-trí thức; Nghị quyết Hội nghị Trung ƣơng 9 Khóa XI (2014) [25] 

nhấn mạnh yêu cầu phát triển bền vững đối với việc xây dựng và phát triển văn hóa, 

con ngƣời Việt Nam, trong đó chú trọng vai trò của gia đình, cộng đồng trong xây 

dựng đồng bộ môi trƣờng văn hóa;… 

Có thể nói, những cơ sở lý luận trên là nền tảng để NCS đặt tiếp biến văn hóa 

trong gia đình HHDT nói chung và gia đình HHDT giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh 

nói riêng ở Chi Lăng trong mối quan hệ với điều kiện kinh tế-xã hội, tâm lý tộc 

ngƣời, quá trình tộc ngƣời của ngƣời Tày ở Chi Lăng cũng nhƣ trong mối quan hệ 

giữa ngƣời Kinh (tộc ngƣời đa số) với ngƣời Tày (tộc ngƣời thiểu số) tại điểm 

nghiên cứu.  

4.2. Phương pháp nghiên cứu 

Phƣơng pháp chính của nghiên cứu đƣợc thực hiện trên nền tảng thu thập 

những thông tin liên quan trong quá trình nghiên cứu thực địa. Do đó, các công cụ 

kỹ thuật chủ yếu trong quá trình điền dã dân tộc học đƣợc sử dụng, bao gồm: quan 
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sát tham dự, phỏng vấn sâu cá nhân kết hợp với chụp ảnh, quay phim. 

Thời gian thực hiện nghiên cứu bắt đầu từ năm 2011 đến nay. Năm 2011, 

NCS đi thực địa một tuần (từ 05 đến 09/12) để chọn địa bàn nghiên cứu. Năm 2012, 

NCS đi thực địa một tuần (từ 26 đến 31/10) để thu thập các tài liệu thứ cấp, tài liệu 

thống kê liên quan đến đề tài nghiên cứu. Từ năm 2013 đến 2015, mỗi năm NCS 

dành ít nhất một tuần tại địa bàn nghiên cứu để hỏi chuyện hồi cố những ngƣời cao 

tuổi ở địa phƣơng về các đặc điểm văn hóa-xã hội của ngƣời Tày, lịch sử tộc ngƣời, 

dòng họ, phỏng vấn một số cán bộ huyện, xã, thôn về tình hình dân cƣ, các hoạt 

động giao thƣơng tại địa bàn nghiên cứu. Các số liệu cập nhật đến năm 2015 và 

những cuộc phỏng vấn đối với các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh đƣợc thực hiện tập trung trong các chuyến điền dã tiến hành vào năm 2016. 

Theo thống kê hộ tịch, xã Bằng Mạc có 15 cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày 

và ngƣời Kinh, 2 trong số đó đi làm ăn xa không ở địa bàn nên NCS phỏng vấn 13 

cặp còn lại, trong đó có 10 cặp chồng Tày – vợ Kinh và 03 cặp chồng Kinh – vợ 

Tày. Tại xã Quang Lang, NCS lựa chọn 35/199 cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày và ngƣời Kinh, trong đó có 15 cặp chồng Tày – vợ Kinh và 20 cặp chồng Kinh 

– vợ Tày.  

Trong quá trình nghiên cứu thực địa tại một địa bàn khá năng động về dân cƣ 

và giao thƣơng, việc ở tại nhà của đối tƣợng nghiên cứu gặp khó khăn bởi không 

phải ai cũng sẵn lòng cho ngƣời lạ ở cùng. Mặc dầu vậy, tại xã Bằng Mạc, NCS 

đƣợc một cán bộ xã ngƣời Tày có con gái nuôi lấy chồng ngƣời Kinh cho phép lƣu 

lại trong thời gian điền dã trên địa bàn xã. Thực tế này tạo điều kiện tốt cho NCS có 

thể quan sát các sinh hoạt trong gia đình. Trò chuyện và ăn cơm cùng các thành viên 

trong gia đình cũng giúp hiểu sâu hơn suy nghĩ, cảm xúc của mỗi ngƣời đối với các 

vấn đề nội bộ gia đình cũng nhƣ trong cộng đồng thôn, xã. Tại xã Quang Lang, 

NCS cũng có cơ hội ở lại nhà của hai ngƣời, trong đó một ngƣời có bố là ngƣời 

Kinh (đã mất) và mẹ là ngƣời Tày. Đôi khi, NCS lƣu trú tại Nhà khách Ủy ban nằm 

cạnh chợ của thị trấn Đồng Mỏ, nơi gặp gỡ và trao đổi của nhiều đối tƣợng khác 

nhau và có điều kiện quan sát các sinh hoạt và giao lƣu văn hóa của ngƣời dân địa 

phƣơng. Bên cạnh đó, NCS cũng có cơ hội tham dự một số hoạt động trong đời 
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sống của ngƣời dân nhƣ đám cƣới, hội làng, lễ cúng 40 ngày cho ngƣời chết, việc 

chuẩn bị đón Tết v.v… giúp hiểu hơn về những thực hành văn hóa hiện nay của 

ngƣời Tày tại Chi Lăng. 

Các cuộc phỏng vấn sâu đƣợc thực hiện đối với những ngƣời già trong thôn, 

các cán bộ huyện, xã, thôn, và các cặp vợ chồng HHDT giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh. NCS tiếp cận các cán bộ thôn thông qua giới thiệu của UBND xã, thu thập 

thông tin hộ khẩu tại từng thôn và lựa chọn các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh trên cơ sở các thông tin về hộ khẩu, hộ tịch. Việc lựa chọn này 

cũng căn cứ vào một số yếu tố: độ tuổi, nơi cƣ trú, quê gốc, nghề nghiệp. NCS đƣợc 

cán bộ thôn đƣa đến từng nhà của đối tƣợng nghiên cứu để giới thiệu về nhân thân, 

nêu rõ mục đích nghiên cứu và bày tỏ mong muốn đƣợc lắng nghe những câu 

chuyện của họ về vấn đề quan tâm. Trong lần gặp gỡ đầu tiên này, NCS hẹn lịch 

quay trở lại phỏng vấn vào thời gian thích hợp do đối tƣợng lựa chọn. Với những 

ngƣời không sẵn lòng tham gia phỏng vấn, NCS chọn đối tƣợng thay thế và làm 

việc cùng cán bộ thôn để lặp lại quy trình giới thiệu làm quen với đối tƣợng phỏng 

vấn mới. Hầu hết các cuộc phỏng vấn đều đƣợc thực hiện tại nhà của đối tƣợng 

phỏng vấn, một số ít đƣợc thực hiện tại công sở đối với những ngƣời là cán bộ xã, 

huyện. Mỗi cuộc phỏng vấn thƣờng kéo dài từ một đến một tiếng rƣỡi, một vài cuộc 

phỏng vấn có thời lƣợng hơn hai tiếng do đối tƣợng phỏng vấn nhiệt tình chia sẻ các 

câu chuyện của bản thân và gia đình. Quan sát thái độ của đối tƣợng phỏng vấn 

cũng giúp NCS hiểu rõ hơn về những vấn đề đƣợc đề cập trong cuộc phỏng vấn, đôi 

khi giúp xác thực những điều đối tƣợng phỏng vấn chia sẻ với NCS. Ngoài ra, đối 

với một số trƣờng hợp, NCS có dịp quay trở lại ở những thời điểm khác nhau và trò 

chuyện nhiều lần với đối tƣợng nghiên cứu. Điều này giúp NCS có cái nhìn về sự 

chuyển đổi trong suy nghĩ, tình cảm của đối tƣợng nghiên cứu trong quá trình chung 

sống với ngƣời vợ/chồng khác dân tộc của mình.  

Trong quá trình làm luận án, phƣơng pháp hệ thống đƣợc sử dụng để thống 

kê, phân tích và tổng hợp các tài liệu thứ cấp có liên quan đến đề tài nhằm xác định 

phạm vi nghiên cứu. Các số liệu thống kê của địa phƣơng, các văn bản liên quan 

đến địa bàn và vấn đề nghiên cứu cũng đƣợc tập hợp từ các UBND, Phòng Thống 
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kê, Phòng Văn hóa, thƣ viện địa phƣơng và sử dụng trong các phân tích và diễn 

giải. Trên cơ sở vận dung phƣơng pháp logic giúp tránh máy móc và áp đặt định 

kiến, việc kế thừa các công trình nghiên cứu đi trƣớc trong sự so sánh với tƣ liệu 

điền dã cũng giúp NCS nhìn nhận sự phát triển của gia đình HHDT và quá trình tiếp 

biến văn hóa theo cái nhìn lịch đại.  

Để thực hiện đƣợc nghiên cứu này, NCS còn sử dụng phƣơng pháp xin ý 

kiến chuyên gia ở địa phƣơng và các đồng nghiệp giàu kinh nghiệm về chủ đề luận án 

để có cái nhìn đa chiều về chủ đề nghiên cứu nhằm phân tích các nguồn thông tin và có 

cái nhìn so sánh đối với các nội dung nghiên cứu. 

5. Đóng góp mới về khoa học của luận án 

 Luận án là công trình nghiên cứu khoa học đầu tiên về vấn đề tiếp biến văn 

hóa của ngƣời Tày trong gia đình HHDT tại huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn từ năm 

1986 trở lại đây, tập trung vào giai đoạn từ năm 2000 đến 2015. 

Luận án cung cấp những tƣ liệu mới nhằm chỉ ra một số lĩnh vực của tiếp 

biến văn hóa ở ngƣời Tày trong mối quan hệ với ngƣời Kinh trong bối cảnh gia đình 

hỗn hợp giữa hai dân tộc, từ đó cho thấy những tác động nhất định của tiếp biến văn 

hóa đến quá trình tộc ngƣời của ngƣời Tày tại Chi Lăng.  

Nghiên cứu tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh còn mang lại cái nhìn đa chiều về mối quan hệ giữa ngƣời Tày 

và ngƣời Kinh trong bối cảnh ngƣời Tày là tộc ngƣời có dân số chiếm đa số tại 

huyện Chi Lăng so với ngƣời Kinh trên địa bàn, song trên bình diện cả nƣớc, ngƣời 

Tày là tộc ngƣời thiểu số với dân số hơn một triệu ngƣời trong khi ngƣời Kinh là 

tộc ngƣời đa số có ảnh hƣởng nhất định tới sự phát triển của các tộc ngƣời khác. 

 Trên cơ sở những kết quả nghiên cứu đạt đƣợc, luận án góp phần khẳng định 

vai trò của hôn nhân HHDT trong việc củng cố mối quan hệ đoàn kết giữa các dân 

tộc vốn là điều có ý nghĩa quan trọng đối với chủ quyền quốc gia, đặc biệt ở khu 

vực biên giới của đất nƣớc.  

6. Ý nghĩa lý luận và thực tiễn của luận án 

6.1. Ý nghĩa lý luận 

Luận án có ý nghĩa trong việc kiểm chứng lý thuyết nghiên cứu tiếp biến văn 
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hóa đã đƣợc sử dụng trong các nghiên cứu về tiếp biến văn hóa ở nhiều nƣớc trên 

thế giới dựa vào mối quan hệ hôn nhân giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh ở một huyện 

giáp biên khu vực miền núi phía Bắc – huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn; từ đó gợi ý 

cách tiếp cận thích hợp đối với nghiên cứu về tiếp biến văn hóa giữa các dân tộc 

cộng cƣ trên cùng một địa bàn vốn là một thực tế rất phổ biến ở Việt Nam hiện nay. 

Tiếp cận tiếp biến văn hóa trong nghiên cứu mối quan hệ giữa các tộc ngƣời cũng 

góp phần lý giải ảnh hƣởng qua lại giữa ngƣời Kinh – tộc ngƣời đa số – với các tộc 

ngƣời thiểu số ở các vùng miền khác nhau thuộc lãnh thổ Việt Nam. 

6.2. Ý nghĩa thực tiễn 

Trong bối cảnh hiện đại hóa và toàn cầu hóa đang diễn ra nhƣ một xu thế tất 

yếu của thời đại, nghiên cứu về tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong gia đình hôn 

nhân hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh có ý nghĩa thiết thực đối với việc 

nâng cao nhận thức của mỗi cá nhân về cách ứng xử trong gia đình gồm những nền 

văn hóa khác khác cũng nhƣ trong bối cảnh đa văn hóa của cộng đồng và xã hội, 

đặc biệt là sự tôn trọng văn hóa của nhau và chấp nhận sự khác biệt văn hóa. 

Kết quả nghiên cứu của luận án cung cấp luận cứ khoa học cho việc xây 

dựng các chính sách phát triển đối với những vùng dân tộc nói chung và dân tộc 

Tày nói riêng, cũng nhƣ việc góp phần củng cố mối đoàn kết dân tộc, đảm bảo an 

toàn, trật tự xã hội, đặc biệt ở khu vực biên giới. 

7. Cơ cấu của luận án 

Ngoài phần Mở đầu, Kết luận, Tài liệu tham khảo và Phụ lục, luận án đƣợc 

chia thành bốn chƣơng với các nội dung cụ thể, bao gồm: 

Chương 1: Tổng quan tình hình nghiên cứu, cơ sở lý thuyết và địa bàn 

nghiên cứu 

Chương 2: Hôn nhân và gia đình hỗn hợp dân tộc ở huyện Chi Lăng 

Chương 3: Một số khía cạnh tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong gia đình 

hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh 

Chương 4: Một số vấn đề về tiếp biến văn hóa trong bối cảnh gia đình hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh 
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Chƣơng 1 

TỔNG QUAN TÌNH HÌNH NGHIÊN CỨU, CƠ SỞ LÝ THUYẾT 

VÀ ĐỊA BÀN NGHIÊN CỨU 

 

1.1. Tổng quan tình hình nghiên cứu 

1.1.1. Nghiên cứu của học giả trong nước 

1.1.1.1. Nghiên cứu về hôn nhân, hôn nhân HHDT và gia đình của người Tày 

Là tộc ngƣời thiểu số có dân số đông nhất trong 53 tộc ngƣời thiểu số ở Việt 

Nam, ngƣời Tày thu hút đƣợc sự chú ý của nhiều nhà nghiên cứu. Mới đây nhất, 

năm 2016, Viện Dân tộc học vừa ra mắt cuốn Các dân tộc ở Việt Nam (tập 2) về 

Nhóm ngôn ngữ Tày – Thái Kađai, trong đó, phần “Dân tộc Tày” do Nguyễn Thị 

Thanh Bình viết  đã tổng thuật khá đầy đủ các nghiên cứu về ngƣời Tày từ sau 1986 

đến nay. Theo tác giả, những nghiên cứu về ngƣời Tày của các học giả Việt Nam 

trƣớc những năm 2000 thƣờng chú trọng vào những vấn đề cơ bản liên quan đến 

văn hóa, kinh tế, xã hội của ngƣời Tày, trong đó, những nội dung khảo tả còn chiếm 

phần lớn trong các nghiên cứu. [9] 

Trong những nghiên cứu về hôn nhân và gia đình của ngƣời Tày, nghi lễ, 

phong tục hôn nhân truyền thống chiếm một lƣợng đáng kể, bên cạnh đó là tƣ liệu 

về đám cƣới [68], [69], [4], [57], [15]. Từ những năm 2000 trở lại đây, các nghiên 

cứu chú trọng nhiều hơn tới quan hệ hôn nhân cũng nhƣ quan hệ trong gia đình 

ngƣời Tày, “đặc biệt là hôn nhân hỗn hợp của ngƣời Tày có vẻ là một chủ đề lý thú, 

thu hút đƣợc một số nghiên cứu” [9, tr. 45] 

 Trong chuyên khảo Các dân tộc Tày, Nùng ở Việt Nam của Viện Dân tộc 

học năm 1992, hôn nhân và gia đình của ngƣời Tày cũng đƣợc đề cập đến cùng với 

những thông tin về hôn nhân và gia đình của ngƣời Nùng. Nguồn thông tin tại thời 

điểm đó cho thấy quy mô gia đình ngƣời Tày còn tƣơng đối lớn, gia đình nhỏ có 2-3 

ngƣời chiếm một tỉ lệ rất thấp; gia đình phụ quyền, phân biệt đối xử nam, nữ thể 

hiện qua mặt bằng sinh hoạt trong gia đình. Hôn nhân đồng tộc vẫn là xu hƣớng chủ 

yếu. Kết hôn giữa ngƣời Nùng và ngƣời Tày đã xuất hiện song số lƣợng chƣa nhiều, 

chủ yếu ở các địa bàn có cƣ trú xen kẽ [88]. 
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Đỗ Thúy Bình là một trong những tác giả có nhiều công trình nghiên cứu về 

hôn nhân và gia đình của ngƣời Tày. Năm 1994, tác giả đã đề cập một cách khá 

toàn diện các vấn đề liên quan đến hôn nhân và gia đình của ba dân tộc Tày, Nùng, 

Thái ở nƣớc ta [11]. Về hôn nhân, tác giả đề câp đến những mối quan hệ dẫn đến 

hôn nhân, việc lựa chọn bạn đời, các hình thức kết hôn… của ba dân tộc. Con số 

thống kê về “các cuộc hôn nhân HHDT” dựa trên tài liệu thu thập ở ngƣời Tày tại 

Lạng Sơn và Bắc Thái tại thời điểm nghiên cứu cho thấy, “cứ 100 gia đình ngƣời 

Tày đƣợc hỏi đã có trên 13 gia đình là hỗn hợp về thành phần dân tộc” [11, tr. 84], 

là dẫn chứng để các nghiên cứu về sau có cơ sở so sánh và thấy đƣợc xu hƣớng gia 

tăng của loại hình hôn nhân này. Tác giả cũng đánh giá hôn nhân HHDT “là một 

trong những hình thức biểu hiện mối quan hệ giữa các dân tộc” [11, tr. 85], “một 

nhân tố mới trong đời sống hôn nhân và gia đình các dân tộc ở nƣớc ta” [11, tr. 86], 

cho thấy “dấu hiệu của sự xích lại gần nhau giữa các dân tộc, sự “quốc tế hóa” trong 

văn hóa và nếp sống của họ” [11, tr. 86]. Năm 1999, trong một nghiên cứu về thực 

trạng hôn nhân các dân tộc ở phía Bắc nƣớc ta [10], tác giả này nhận định: “Sau khi 

gia đình hỗn hợp ra đời thì xu hƣớng phát triển của đơn vị xã hội vi mô này cũng 

thể hiện khác hẳn gia đình thuần dân tộc, thứ nhất ở việc chọn ngôn ngữ tiếp xúc, 

thứ hai ở việc xác định thành phần dân tộc của những đứa con (thƣờng nghiêng về 

thành phần dân tộc của ngƣời cha)” [10; tr. 24]. 

Năm 2001, Nguyễn Thị Huyền Anh thực hiện nghiên cứu về hôn nhân của 

ngƣời Tày ở xã Quảng Chu, huyện Chợ Mới, tỉnh Bắc Kạn cho khóa luận tốt nghiệp 

đại học chuyên ngành Dân tộc học. Nội dung chính của khóa luận đề cập tới nghi lễ 

hôn nhân cổ truyền và một số biến đổi tại thời điểm nghiên cứu, song trong nội 

dung về các quan hệ dẫn đến hôn nhân, tác giả cung cấp số liệu thống kê về hôn 

nhân HHDT tại địa bàn nghiên cứu. Trong đó, bên cạnh hôn nhân giữa ngƣời Tày 

với ngƣời Kinh chiếm đa số còn có hôn nhân giữa ngƣời Tày với ngƣời Dao, Cao 

Lan, Nùng, Hmông. Tác giả cũng cho rằng, nhân tố dẫn tới hôn nhân HHDT là 

“điều kiện cƣ trú xen cài. Nhất là từ khi Nhà nƣớc có chính sách khai hoang nhiều 

ngƣời Việt từ vùng miền xuôi (Hải Dƣơng, Thái Bình) lên xã Quảng Chu làm ăn, 

sinh sống” [1, tr. 27]. 
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Hôn nhân HHDT ở ngƣời Tày cũng đƣợc đề cập đến trong chuyên khảo công 

phu và khá hệ thống của La Công Ý năm 2010 về đời sống kinh tế, văn hóa, xã hội 

của ngƣời Tày. Tác giả đã mô tả các bƣớc thực hiện một đám cƣới truyền thống của 

ngƣời Tày đặt trong sự so sánh giữa các địa phƣơng khác nhau. Nguồn tƣ liệu sau 

nhiều năm tích lũy của tác giả là cơ sở để khẳng định thêm nguyên tắc kết hôn cơ 

bản của ngƣời Tày là ngoại hôn dòng họ. Một số đặc điểm của hôn nhân truyền 

thống ở ngƣời Tày nhƣ tính chất “mua bán” trong hôn nhân cũng đƣợc đề cập và 

phân tích. Đáng chú ý, theo tác giả, mặc dù nội hôn tộc ngƣời phổ biến ở ngƣời Tày 

trong quá khứ, song hôn nhân HHDT đã xuất hiện ngày càng nhiều và “vẫn là một 

xu thế không có gì có thể cƣỡng nổi” [96]. 

Về gia đình của ngƣời Tày, Viện Dân tộc học [88] đã cung cấp những thông 

tin chung về quan hệ trong gia đình; Hoàng Bé [7] bƣớc đầu đề cập đến quan hệ hôn 

nhân-gia đình của ngƣời Tày ở Bảo Lạc; Đỗ Thúy Bình có nghiên cứu về cơ cấu, 

quy mô, quan hệ gia đình, dòng họ, các chức năng của gia đình và các nghi lễ gia 

đình trong tƣơng quan với hai dân tộc Nùng và Thái [11]. La Công Ý còn có những 

phân tích về phân công lao động hay ngƣời quyết định các công việc trong gia đình 

[96]. Qua các công trình này, có thể thấy, là tộc ngƣời theo chế độ phụ hệ nên gia 

đình truyền thống của ngƣời Tày mang nặng tính phụ quyền, coi trọng vai trò ngƣời 

đàn ông, kính trọng và quan tâm chăm sóc ngƣời cao tuổi. Mô hình phổ biến là gia 

đình hạt nhân gồm hai thế hệ bố mẹ và con cái. Công việc trong gia đình đƣợc phân 

công theo giới tính và lứa tuổi.  

Gần đây, Bế Văn Hậu và Mai Văn Huyên có nghiên cứu về biến đổi quan hệ 

gia đình ngƣời Tày ở Lạng Sơn thời kỳ đổi mới đã cho thấy vị thế của ngƣời phụ nữ 

trong gia đình đƣợc nâng lên do họ tham gia nhiều hơn vào các hoạt động gia tăng 

thu nhập cho gia đình, đặc biệt trong bối cảnh kinh tế thị trƣờng phát triển. Do đó, 

ngƣời đàn ông không còn giữ vai trò độc tôn trong mọi quyết định liên quan đến gia 

đình. Hôn nhân tự do trên cơ sở tình yêu cũng khiến quan hệ vợ chồng trở nên bình 

đẳng hơn. Bên cạnh quan hệ vợ chồng, quan hệ giữa cha mẹ và con cái, ngƣời trẻ và 

ngƣời già cũng có những thay đổi, chẳng hạn: một số cha mẹ do mải làm kinh tế 

nên ít quan tâm đến con cái, ngƣời trẻ không phải lúc nào cũng cho ngƣời già là 
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những ngƣời nắm giữ mọi tri thức do thông tin đƣợc tiếp nhận từ nhiều nguồn...[40] 

Điều đáng nói, những nội dung nghiên cứu về hôn nhân và gia đình ngƣời 

Tày đều là kết quả dựa trên nghiên cứu các gia đình thuần dân tộc Tày, chƣa có 

nghiên cứu cụ thể về gia đình HHDT giữa ngƣời Tày với những tộc ngƣời khác. 

Vấn đề hôn nhân HHDT đƣợc nhiều học giả nhận định là xu thế phát triển gia đình 

tất yếu trong bối cảnh hiện nay, vì vậy có thể thấy đây là mảng nội dung còn bỏ ngỏ 

và cần nghiên cứu để thấy sự biến đổi trong hôn nhân và gia đình của ngƣời Tày. 

1.1.1.2. Nghiên cứu về tiếp biến văn hóa và tiếp biến văn hóa trong gia đình 

hỗn hợp dân tộc 

Ở Việt Nam, những nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trƣớc hết đƣợc đề cập từ 

góc độ lý luận. Những công trình của Châu Thị Hải [36], Phạm Xuân Nam [55], 

Nguyễn Thị Đàm [24], Lý Tùng Hiếu [42] và gần đây nhất là Nguyễn Văn Kim [48] 

chủ yếu đề cập đến quá trình tiếp xúc, giao lƣu và tiếp biến giữa văn hóa Việt Nam 

với văn hóa Trung Hoa và văn hóa Ấn Độ vốn đã trải qua lịch sử giao thoa hàng thế 

kỷ. Không thể phủ nhận ảnh hƣởng của văn hóa Trung Hoa trong ngôn ngữ, chữ 

Nôm, văn học nghệ thuật thời phong kiến... hay ảnh hƣởng của văn hóa Ấn Độ 

trong tôn giáo, nghệ thuật kiến trúc đền, chùa... của ngƣời Việt Nam. Mặc dầu vậy, 

là một dân tộc có chủ quyền lãnh thổ riêng, Việt Nam vẫn có sự phát triển độc lập 

và duy trì những nét văn hóa đặc trƣng. Đến nay, ngoài văn hóa Ấn Độ và Trung 

Quốc, văn hóa Việt Nam còn chịu tác động của văn hóa phƣơng Tây, văn hóa Hàn 

Quốc, Nhật Bản. Điều này đặt “nền văn hóa Việt Nam tiên tiến, đậm đà bản sắc dân 

tộc” trƣớc những thách thức của sự mai một và ít thu hút đƣợc sự quan tâm của thế 

hệ trẻ. Quá trình tiếp biến văn hóa đƣợc đề cập trong những nghiên cứu này phản 

ánh mối quan hệ giao thoa ít nhất giữa hai cộng đồng, trong đó một cộng đồng có 

sức ảnh hƣởng lớn hơn cộng đồng còn lại. Quá trình tiếp biến diễn ra lâu dài với kết 

quả là sự tiếp nhận toàn bộ, từng phần hoặc không tiếp nhận những đặc trƣng văn 

hóa cộng đồng lớn vào cộng đồng nhỏ. 

Khi nghiên cứu về văn hóa Xinh-mun, Trần Bình [12, tr. 166-247] đã đề cập 

đến giao tiếp văn hóa của tộc ngƣời này với văn hóa Thái. Do sống cạnh ngƣời Thái 

nhiều thế kỷ, bị quý tộc Thái thống trị nên văn hóa Xinh-mun chịu ảnh hƣởng nhiều 
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từ văn hóa Thái. Qua khảo sát về ngôn ngữ, hoạt động kinh tế, văn hóa vật chất (nhà 

cửa, trang phục), văn hóa xã hội (hôn nhân, gia đình) và văn hóa tinh thần (tục lệ, 

tang ma), tác giả đã chứng minh sự ảnh hƣởng  sâu sắc văn hóa Thái của ngƣời 

Xinh-mun tại vùng Tây Bắc. Mặt khác, Trần Bình cũng chỉ ra ngƣời Thái đã tiếp 

thu một số yếu tố văn hóa của các tộc ngƣời thuộc nhóm ngôn ngữ Môn – Khơme, 

trong đó có dân tộc Xinh-mun. 

Đối với những nghiên cứu trƣờng hợp về tiếp biến văn hóa ở ngƣời Kinh, 

trƣớc hết có thể kể đến nghiên cứu của Nguyễn Thị Phƣơng Châm về nghi lễ hôn 

nhân của ngƣời Kinh ở Trung Quốc [17]. Trong nghiên cứu này, tác giả dành một 

phần đề cập đến hôn nhân liên tộc giữa ngƣời Kinh ở làng Vạn Vĩ với ngƣời Hán là 

dân tộc đa số và một số dân tộc thiểu số ở Trung Quốc nhƣ ngƣời Choang, trong đó 

chủ yếu là với ngƣời Hán. Tác giả cho biết, tỉ lệ ngƣời Kinh kết hôn với ngƣời Hán 

tăng mạnh lên 65,5% trong 13 năm (1991-2003) do sự phát triển nhanh chóng về 

kinh tế, giao lƣu ngày càng rộng và tâm lý kết hôn với ngƣời khác tộc đã không còn 

chi phối trong hầu hết các gia đình tại địa bàn nghiên cứu [17, tr. 188-189]. Trên cơ 

sở những số liệu và thông tin phỏng vấn thu thập đƣợc, tác giả nhận định hôn nhân 

liên tộc ngƣời tạo ra “sự đa dạng về cơ cấu tộc ngƣời” song xét ở góc độ giữ gìn bản 

sắc dân tộc lại là “một nguy cơ” khi “xu hƣớng Hán hóa ngày càng sâu sắc và toàn 

diện” [17, tr. 194], cụ thể là sự suy giảm đáng kể của việc nói tiếng Kinh trong 

phạm vi làng, thậm chí trong nhiều gia đình. Nhận định này đề cập đến một trong 

những vấn đề cốt lõi khi nghiên cứu tiếp biến văn hóa. Mặc dầu vậy, do nghiên cứu 

này không phải là nghiên cứu về tiếp biến văn hóa, nên việc tác giả cho rằng “hôn 

nhân liên tộc ngƣời còn là một hình thức cào bằng văn hóa” cần có thêm minh 

chứng cụ thể từ số liệu và thông tin phỏng vấn sâu hơn. 

Trong dự án nghiên cứu về ngƣời Việt ở Lào, Nguyễn Duy Thiệu [74] đã vẽ 

nên bức tranh giao thoa và biến đổi văn hóa của ngƣời Việt trong quá trình thích ứng 

với xã hội Lào. Mặc dù là một cộng đồng nhỏ trong xã hội Lào, ngƣời Việt sau khi tổ 

chức lại cuộc sống trong một nền văn hóa mới đã tái tạo lại bản sắc văn hóa truyền 

thống của mình và “chọn lọc tiếp thu các yếu tố văn hóa của ngƣời Lào để bổ sung, 

làm giàu cho nền văn hóa của mình” [74, tr. 239]. Tác giả nhận định, hai quá trình song 
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hành và còn diễn ra lâu dài trong thời gian cộng đồng ngƣời Việt thích ứng với xã hội 

và văn hóa Lào gồm “một quá trình hội nhập làm phai nhạt văn hóa truyền thống và 

một quá trình nỗ lực nhằm bảo tồn và tái tạo bản sắc” [74, tr. 239].  

Cũng trong khuôn khổ dự án này, Phạm Thị Mùi đã đề cập đến vị thế của ngƣời 

phụ nữ Việt ở Lào trong nghi lễ vòng đời [53]. Theo tác giả, ngƣời vợ Việt trong các 

gia đình Lào có vị thế cao hơn so với vị thế của ngƣời vợ Việt trong gia đình Việt hay 

ngƣời vợ Lào trong gia đình Việt kiều. Chẳng hạn, trong đám cƣới, chú rể Lào phải 

thực hành những phong tục của ngƣời Việt khi làm lễ ở nhà gái. Trong cuộc sống hằng 

ngày, ngƣời vợ Việt không chịu sức ép của việc sinh con trai; họ làm kinh tế giỏi nên vị 

thế trong gia đình đôi khi “lấn át cả đàn ông” [53, tr. 351]. Họ có thể thờ phụng cha mẹ 

đẻ nếu cha mẹ họ không có con trai, thậm chí, có thể “tập cho chồng và các con thực 

hành nghi lễ theo phong tục thờ cúng của ngƣời Việt” [53, tr. 352]. Đặc biệt, họ có nhu 

cầu đƣợc làm ma theo phong tục của ngƣời Việt, điều mà theo tác giả khiến cho vị thế 

của họ trong gia đình chồng “về mặt tín ngƣỡng chỉ đƣợc xác lập “tạm thời”” [53, tr. 

352]. Nghiên cứu này cho thấy trong môi trƣờng gia đình HHDT, bản sắc văn hóa Việt 

vẫn có con đƣờng đi của riêng nó. Những kết quả của dự án nghiên cứu về ngƣời Việt 

ở Lào là một tham khảo tốt trong quá trình phân tích tƣ liệu của luận án. 

Nguyễn Hồng Quang sử dụng lý thuyết về giao lƣu tiếp biến văn hóa và biến 

đổi văn hóa trong một nghiên cứu về đời sống văn hóa tinh thần của cộng đồng ngƣời 

Việt ở Đông Bắc Thái Lan đã đƣa ra nhận định về xu hƣớng bảo lƣu, gìn giữ văn hóa 

truyền thống của ngƣời Việt ở thế hệ ngƣời Việt thứ nhất và thứ hai (đặc biệt đối với 

tiếng Việt và phong tục tang ma) và xu hƣớng hội nhập nhanh chóng ở thế hệ ngƣời 

Việt thứ ba (xu hƣớng Thái hóa) do quá trình tiếp xúc ngày càng mờ nhạt với văn hóa 

gốc của ngƣời Việt, đặc biệt là việc sử dụng tiếng Thái thƣờng xuyên trong mọi hoạt 

động đời sống [64]. Nghiên cứu cho thấy, tiếp biến văn hóa là một quá trình lâu dài và 

trải qua các thế hệ, xu hƣớng bảo lƣu văn hóa gốc luôn song hành cùng xu hƣớng hội 

nhập vào nền văn hóa sở tại song xu hƣớng hội nhập ngày càng diễn ra mạnh mẽ hơn. 

Trong những năm trở lại đây, hiện tƣợng phụ nữ Việt Nam lấy chồng nƣớc 

ngoài qua các công ty môi giới cũng tạo nên những cuộc hôn nhân HHDT và thu hút sự 

quan tâm của giới học thuật. Chẳng hạn, Phan Phuong Hao thực hiện nghiên cứu về 
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những cô dâu Việt Nam lấy chồng Singapore làm đề tài luận văn thạc sĩ [118], Vũ Thị 

Thanh Nhàn nghiên cứu về phụ nữ Việt Nam lấy chồng Hàn Quốc và Đài Loan trong 

luận án tiến sĩ xã hội học [60]. Đây cũng là nội dung đƣợc Ngô Văn Lệ đề cập đến 

trong một nghiên cứu nhìn từ khía cạnh văn hóa [49]. Những nghiên cứu này đều chỉ ra 

khó khăn mà nhiều cô dâu Việt gặp phải khi làm dâu ở nƣớc ngoài: rào cản ngôn ngữ, 

sốc văn hóa khi thực tế cuộc sống không nhƣ hi vọng, bị truyền thông nƣớc sở tại “dán 

nhãn” là lấy chồng vì tiền v.v… Thực tế này khiến cho việc duy trì bản sắc văn hóa 

Việt Nam trong các gia đình HHDT này nói riêng và trong xã hội sở tại (Singapore, 

Hàn Quốc, Đài Loan) nói chung trở thành việc làm không dễ dàng đối với những ngƣời 

vợ Việt Nam. Mặt khác, thực tế này cũng cho thấy việc có duy trì đƣợc bản sắc văn hóa 

của dân tộc mà mình thuộc về hay không phụ thuộc vào môi trƣờng giao lƣu, tiếp xúc 

bên ngoài và cả ý thức và những nỗ lực tự thân của mỗi cá nhân. 

 Về những nghiên cứu đƣợc thực hiện đối với các dân tộc sinh sống tại Việt 

Nam, có thể kể đến nghiên cứu về cộng đồng đa dân tộc (Việt, Khmer, Hoa) tại xã 

Bình An, huyện Kiên Lƣơng, tỉnh Kiên Giang vào năm 2011 của Huỳnh Ngọc Thu. 

Tác giả đã sử dụng lý thuyết tiếp biến văn hóa và đồng hóa văn hóa của Thompson 

[75] cho rằng văn hóa cộng đồng lớn sẽ lấn lƣớt văn hóa cộng đồng nhỏ; tiếp biến 

văn hóa sẽ hƣớng đến đồng hóa văn hóa; quá trình này diễn ra liên tục và không có 

sự kết thúc; kết quả của tiếp biến văn hóa và đồng hóa văn hóa là sự đồng nhất, pha 

trộn, văn hóa của cộng đồng nhỏ hòa lẫn vào văn hóa của cộng đồng lớn. Kết quả 

của quá trình tiếp biến văn hóa trong cộng đồng đa dân tộc ở xã Bình An cho thấy 

ba nội dung chính: 1) một số yếu tố văn hóa của một dân tộc trở thành cái chung 

của ba dân tộc; 2) một số yếu tố văn hóa biến đổi do sự tiếp xúc lẫn nhau giữa các 

nền văn hóa; và 3) sự hội tụ văn hóa trong sinh hoạt văn hóa cộng đồng mà biểu 

hiện rõ nét nhất là các lễ hội tổ chức tại địa phƣơng [75]. Những kết quả này cho 

thấy tính phù hợp của cách tiếp cận tiếp biến văn hóa trong nghiên cứu sự giao thoa 

văn hóa tại các cộng đồng đa văn hóa ở Việt Nam, song chƣa chỉ rõ đƣợc những biểu 

hiện nào của tiếp biến văn hóa là kết quả của đồng hóa văn hóa. Trên thực tế, việc 

khẳng định “tiếp biến văn hóa sẽ hƣớng đến quá trình đồng hóa” [75, tr. 39] là một  

nhận định còn mang tính chủ quan và cần có thêm những minh chứng thích hợp. 
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Nguyen Truong Giang [114] sử dụng cách tiếp cận dựa vào cộng đồng và các 

phƣơng pháp nghiên cứu dân tộc học, nhân học trong một dự án làm phim để làm 

việc với cộng đồng ngƣời Thái tại Hà Nội vốn chuyển cƣ đến đây từ các tỉnh miền 

núi phía Bắc theo hai đợt: sau Chiến thắng Điện Biên Phủ (1954) và sau ngày thống 

nhất đất nƣớc (1975). Nghiên cứu chỉ ra ba vấn đề chính đƣợc cộng đồng ngƣời 

Thái đề cập đến nhiều nhất: 1) Đa phần những ngƣời Thái thời gian đầu mới sống ở 

Hà Nội trải nghiệm sự kỳ thị của ngƣời Hà Nội (chủ yếu là ngƣời Kinh) thông qua 

cách gọi (ngƣời Thổ, Mán hay Mèo) cũng nhƣ suy nghĩ cho rằng họ là những ngƣời 

không thông minh; 2) Vấn đề duy trì phong tục tập quán của ngƣời Thái trong môi 

trƣờng Hà Nội sôi động trở thành “một cuộc đấu tranh gay go” đối với cộng đồng 

ngƣời Thái. Nghiên cứu chỉ ra rằng, văn hóa truyền thống đƣợc duy trì khá thƣờng 

xuyên ở những cặp vợ chồng Thái đã nhiều tuổi, trong khi phai nhạt dần ở những 

cặp vợ chồng Thái trẻ tuổi hoặc các cặp vợ chồng hỗn hợp Thái–Kinh. Trong cuộc 

sống của các cặp vợ chồng HHDT này, một số phong tục tập quán của ngƣời Thái 

không thể thực hiện đƣợc; 3) Ngôn ngữ là vấn đề thu hút đƣợc sự quan tâm nhiều 

nhất của cộng đồng ngƣời Thái ở Hà Nội. Trong khi những gia đình ngƣời Thái thế 

hệ đầu tiên sau khi chuyển cƣ xuống Hà Nội vẫn duy trì giao tiếp bằng tiếng Thái 

trong sinh hoạt hằng ngày, thế hệ những ngƣời Thái đƣợc sinh ra và lớn lên ở Hà 

Nội không còn biết tiếng Thái. Tuy không áp dụng lý thuyết tiếp biến văn hóa, song 

nghiên cứu này đã chỉ ra những vấn đề cốt lõi mà các nghiên cứu về tiếp biến văn 

hóa vẫn thƣờng đề cập đến và là một ví dụ hữu ích để tham khảo trong quá trình 

thực hiện luận án này. 

Năm 2014, Cao Thị Thƣờng [77] trong luận văn thạc sĩ Nhân học về hôn 

nhân hỗn hợp của ngƣời Dao Thanh Y ở xã Thƣợng Yên Công, thành phố Uông Bí, 

tỉnh Quảng Ninh, đã cung cấp những con số thống kê cho thấy hiện trạng và xu 

hƣớng gia tăng của hôn nhân HHDT tại địa bàn nghiên cứu với tỉ lệ 10,9% giai 

đoạn 1975–1985 và tăng lên 28,4% giai đoạn từ 1986 đến 2013 [77, tr. 128]; trong 

đó, trên 70% là hôn nhân giữa ngƣời Dao Thanh Y và ngƣời Kinh. Nội dung chính 

của luận văn phân tích những mặt tích cực và tiêu cực của hôn nhân hỗn hợp, tập 

trung vào ba vấn đề: kinh tế (các loại hình kinh tế), văn hóa vật chất (ăn, ở, mặc, đi 
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lại) và văn hóa xã hội (hôn nhân, gia đình). Nổi bật lên trong các vấn đề là hiện 

tƣợng sử dụng tiếng Việt ngày càng phổ biến trong các gia đình HHDT, kể cả 

những gia đình không có ngƣời Kinh bởi tiếng Việt là ngôn ngữ chung giúp các 

thành viên gia đình thuộc các dân tộc khác nhau hiểu nhau. Kỳ thị xã hội đối với 

ngƣời Dao Thanh Y là dân tộc thiểu số còn tồn tại và phần nào tạo áp lực đối với 

những ngƣời Dao Thanh Y trong các gia đình HHDT, đặc biệt là những nàng dâu. 

Khác biệt về phong tục tập quán giữa các dân tộc cũng làm nảy sinh mâu thuẫn gia 

đình, tuy không ở mức nghiêm trọng, song có ảnh hƣởng nhất định tới tâm lý của 

ngƣời trong cuộc. Tuy nhiên, do không tập trung vào hôn nhân giữa hai tộc ngƣời 

cụ thể bởi các dẫn chứng đƣa ra gồm hôn nhân giữa ngƣời Dao Thanh Y với ngƣời 

Kinh và cả ngƣời Tày, Mƣờng, Nùng nên những phân tích còn mang tính chung 

chung, do đó, chƣa làm rõ đƣợc xu hƣớng tiếp biến văn hóa của ngƣời Dao Thanh 

Y trong quan hệ hôn nhân HHDT. Kết quả của luận văn là sự đóng góp hữu ích về 

mặt tƣ liệu cho những nghiên cứu về hôn nhân HHDT ở Việt Nam và đã bƣớc đầu 

đề cập đến những vấn đề then chốt của quá trình tiếp biến văn hóa giữa hai tộc 

ngƣời trong một quốc gia trên cơ sở hôn nhân HHDT. 

Gần đây, Nguyễn Thị Song Hà [32], [31] và Cù Thị Thu Hằng [39] có những 

nghiên cứu về hôn nhân hỗn hợp giữa ngƣời Mƣờng và ngƣời Việt. Theo Nguyễn 

Thị Song Hà, hiện nay ngƣời Mƣờng đã kết hôn với một số dân tộc khác, trong đó 

chủ yếu là hôn nhân với ngƣời Việt. Phong tục tập quán của mỗi dân tộc trong hôn 

nhân hỗn hợp giữa ngƣời Mƣờng và ngƣời Việt vẫn đƣợc duy trì tùy từng trƣờng 

hợp: nam giới Việt lấy vợ Mƣờng hay nam giới Mƣờng lấy vợ Việt. Nghiên cứu về 

tập quán sinh đẻ và chăm sóc trẻ nhỏ trong gia đình hỗn hợp Mƣờng–Việt ở Phú 

Thọ, Cù Thị Thu Hằng đã nêu lên một số giá trị của gia đình HHDT trong việc làm 

thay đổi nhận thức về sinh đẻ và chăm sóc trẻ nhỏ, nâng cao chất lƣợng dân số, tạo 

ra môi trƣờng gia đình đa văn hóa và tăng cƣờng khối đại đoàn kết dân tộc. Tác giả 

cũng chỉ ra một số vấn đề của gia đình HHDT nhƣ: bất đồng trong sử dụng ngôn 

ngữ cũng nhƣ trong tập quán sinh đẻ và chăm sóc trẻ nhỏ của gia đình chồng 

Mƣờng–vợ Việt, vấn đề biến đổi văn hóa và bảo tồn văn hóa truyền thống... Mặc dù 

tác giả sử dụng lý thuyết về tiếp biến văn hóa, song những phân tích về lý thuyết 
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cho rằng đồng hóa văn hóa là kết quả của tiếp biến văn hóa [39, tr. 16] chƣa thực sự 

thuyết phục, đồng thời những kết quả nghiên cứu cũng chƣa phản ánh đƣợc sự 

tƣơng thích với lý thuyết mà tác giả sử dụng. 

1.1.1.3. Nghiên cứu về tiếp biến văn hóa ở người Tày 

Văn hóa là phạm trù rộng và bao gồm nhiều thành tố khác nhau, đồng thời 

những đặc điểm văn hóa là một trong ba tiêu chí cơ bản để xác định thành phần dân 

tộc, do vậy, các nghiên cứu về lĩnh vực này ở ngƣời Tày chiếm số lƣợng lớn. Bên 

cạnh nhiều công trình mới chỉ dừng lại ở việc mô tả những đặc điểm văn hóa truyền 

thống và ít đề cập đến các thay đổi, một số nghiên cứu đã đề cập đến quá trình giao 

lƣu tiếp biến văn hóa giữa ngƣời Tày với một số tộc ngƣời khác, chẳng hạn nhƣ 

công trình của Viện Dân tộc học [88] đề cập đến giao lƣu với văn hóa Hán ở ngƣời 

Tày và ngƣời Nùng. Các công trình của tác giả Nguyễn Thị Yên về giao lƣu văn 

hóa giữa các dân tộc Kinh, Tày, Nùng thông qua những sinh hoạt tôn giáo, tín 

ngƣỡng (Tào, Mo, Pụt. Then) cũng cho thấy các diễn xƣớng Then có pha tạp nhiều 

yếu tố Kinh, đặc biệt là Then ở Cao Bằng [97]. Tại đây, những gia đình thầy cúng 

ngƣời Tày gốc Kinh từ thời nhà Mạc có mối quan hệ giao lƣu xuyên biên giới giữa 

Việt Nam và Trung Quốc nhƣ quan hệ thầy-trò hay một số hộ gia đình vẫn giữ mối 

quan hệ họ hàng với ngƣời Kinh [98]. 

Trong luận án tiến sĩ năm 2004 về tiếp xúc ngôn ngữ Việt (Kinh) – Tày ở 

vùng Đông Bắc Việt Nam, Đặng Thanh Phƣơng [63] đã tổng hợp về lịch sử tiếp xúc 

giữa tiếng Việt và tiếng Tày vốn có cơ hội giao thoa mạnh mẽ từ thời kỳ đất nƣớc 

thoát khỏi ách đô hộ hàng nghìn năm của phong kiến phƣơng Bắc. Nghiên cứu đi 

sâu tìm hiểu trạng thái tiếp xúc ngôn ngữ Tày – Việt, tập trung vào mức độ sử dụng 

của từng thứ tiếng trong các bối cảnh khác nhau (chợ, trƣờng học, công sở, gia 

đình) của các đối tƣợng khác nhau (nông dân, công nhân, công chức, học sinh...) 

cũng nhƣ sự biến đổi về mặt cấu trúc ngôn ngữ của tiếng Tày trong quá trình tiếp 

xúc với tiếng Việt. Sự biến đổi của văn hóa Tày cũng đƣợc tác giả đề cập đến song 

mối liên hệ giữa sự giao thoa ngôn ngữ Việt – Tày với những biến đổi này chƣa 

đƣợc trình bày rõ. 

Trong bài viết về Giao thoa văn hóa giữa các dân tộc Tày, Nùng, Kinh ở Bắc 
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Kạn năm 2009 [38], Lƣơng Thị Hạnh đã đề cập đến sự giao thoa giữa văn hóa Tày 

với văn hóa Nùng thông qua văn hóa vật chất nhƣ trang phục, nhà cửa và văn hóa 

tinh thần của tín ngƣỡng thờ then, pụt...; sự tiếp biến văn hóa giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh thể hiện thông qua việc sử dụng cả tiếng Tày và tiếng Kinh trong giao 

tiếp, qua tục sinh đẻ và nuôi con, phong tục tập quán vào dịp Tết hay cúng giỗ 

ngƣời chết..., từ đó khẳng định giao thoa văn hóa không chỉ “cho” mà còn có 

“nhận”, văn hóa Tày cũng tác động trở lại đối với văn hóa Nùng và văn hóa Kinh, 

tạo nền tảng cho khối đại đoàn kết dân tộc. 

Năm 2012, Bế Văn Hậu [40] chọn sự biến đổi văn hóa ở ngƣời Tày tại Lạng 

Sơn làm đối tƣợng nghiên cứu của luận án tiến sĩ ngành Nhân học. Nghiên cứu đề 

cập đến những biến đổi trong ba thành tố văn hóa: văn hóa vật chất, văn hóa tinh 

thần và văn hóa xã hội, trong đó những biến đổi trong hôn nhân và gia đình, đặc 

biệt là quan hệ gia đình đã đƣợc chú ý phân tích. Tuy nhiên, trong khuôn khổ một 

luận án với phạm vi nghiên cứu rộng và sử dụng phƣơng pháp định lƣợng trong thu 

thập thông tin là chính nên luận án vẫn còn thiếu vắng những dẫn chứng cụ thể 

minh họa cho các phân tích và diễn giải. 

Vƣơng Xuân Tình và cộng sự [82], [81], [80] khi nghiên cứu văn hóa với 

phát triển bền vững ở vùng biên giới Việt Nam đã phân tích một cách toàn diện về 

giao lƣu và biến đổi văn hóa tại các khu vực này, trong đó, đề cập đến việc sử dụng 

ngôn ngữ phổ thông, quá trình cộng cƣ với ngƣời Kinh, hôn nhân HHDT giữa các 

dân tộc thiểu số với ngƣời Kinh là dân tộc đa số, quan hệ với ngƣời Kinh trong 

nhiều cảnh huống khác, và quan niệm lấy văn hóa ngƣời Kinh làm chuẩn mực nhƣ 

những nhân tố tác động đến sự biến đổi văn hóa cả trong lĩnh vực vật chất và tinh 

thần của các dân tộc thiểu số ở khu vực vùng biên. Thêm vào đó, tác động của văn 

hóa quốc gia, văn hóa đại chúng (thông qua các phƣơng tiện phát thanh, truyền 

hình, sách, báo, tạp chí, mạng internet…), văn hóa ngoại lai, toàn cầu hóa và quan 

hệ dân tộc xuyên biên giới cũng làm quá trình này trở nên phức tạp hơn. Nằm ở khu 

vực cận biên, huyện Chi Lăng (tỉnh Lạng Sơn) cũng chứng kiến tác động của những 

nhân tố này đến văn hóa các dân tộc sinh sống trên địa bàn huyện. Do đó, các khái 

niệm và lý thuyết áp dụng trong công trình của Vƣơng Xuân Tình và cộng sự là thông  
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tin hữu ích đƣợc NCS tiếp thu trong quá trình thực hiện luận án.  

1.1.2. Nghiên cứu của học giả nước ngoài 

Trên bình diện toàn cầu và trải suốt chiều dài lịch sử nhân loại, các cuộc di 

cƣ của những cộng đồng ngƣời, dù lớn hay nhỏ, đi tìm những vùng đất mới ở trong 

hay ngoài biên giới của một quốc gia, với hi vọng về một cuộc sống tốt đẹp hơn, đã, 

đang và sẽ còn diễn ra dƣới tác động của những mục tiêu chính trị, kinh tế, xã hội, 

văn hóa… của các quốc gia và quyền lực khác nhau trên thế giới. Sự di cƣ của 

ngƣời châu Âu tới châu Mỹ từ cuối thế kỷ XV và sự hình thành nƣớc Mỹ vào những 

thế kỷ sau đó, cuộc di tản của một bộ phận ngƣời Việt Nam đến Mỹ vào tháng 4 

năm 1975 hay cuộc khủng hoảng di cƣ vào châu Âu hiện nay của ngƣời Syria đều 

dẫn đến sự hình thành của những cộng đồng nhập cƣ bên trong xã hội sở tại, tạo nên 

sự va chạm về văn hóa giữa các cá nhân, đặt cơ sở cho quá trình tiếp biến văn hóa 

diễn ra trong cả cộng đồng nhập cƣ và cộng đồng sở tại. Ngay bên trong biên giới 

của một quốc gia, các cuộc di dân cũng tạo nên sự thay đổi về môi trƣờng sống của 

ngƣời di cƣ, buộc họ phải thích nghi với nơi ở mới, lối sống mới, nền văn hóa mới. 

Những ngƣời thuộc cộng đồng tại chỗ cũng phải làm quen với những ngƣời mới 

đến. Sự tiếp xúc giữa hai cộng đồng và những biến đổi diễn ra sau đó về phƣơng 

thức sản xuất, bản sắc văn hóa, ý thức tộc ngƣời v.v… là một quá trình tất yếu, tuy 

ở những mức độ khác nhau, nhiều khi là tự nguyện, song đôi khi cũng không tránh 

khỏi những sức ép. 

Bởi thực tế luôn mang tính thời sự này, giới học giả khoa học xã hội đã bắt 

đầu quan tâm nghiên cứu về tiếp biến văn hóa từ đầu thế kỷ XX, trong đó nhiều 

nghiên cứu đã đƣợc thực hiện đối với các nhóm ngƣời khác nhau ở Mỹ nơi dân cƣ 

có nguồn gốc phức tạp và văn hóa rất đa dạng. 

1.1.2.1. Nghiên cứu về tiếp biến văn hóa 

Ngƣời ta thƣờng nhắc đến nghiên cứu từ rất sớm của Robert Park vào năm 

1914 với mô hình ba bước: tiếp xúc, điều chỉnh và đồng hóa [dẫn theo 142]. Theo 

đó, những nhóm ngƣời từ các nền văn hóa nhập cƣ vào Mỹ khi tiếp xúc với nhau và 

với nền văn hóa chi phối (văn hóa Mỹ) đều có những điều chỉnh để giảm mâu thuẫn 

giữa các nhóm, tạo ra mối quan hệ liên nhóm và để thích ứng với xã hội Mỹ; sự đồng  
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hóa văn hóa là quá trình diễn ra sau đó với đỉnh điểm là hôn nhân liên nhóm. 

Redfield, Linton và Herskovits [143] vào năm 1936 đã mở rộng mô hình ba 

bước, nhấn mạnh vai trò của những tiếp xúc trực tiếp và liên tục giữa các cá nhân 

thuộc những nền văn hóa khác nhau trong quá trình tiếp biến văn hóa. Hệ quả của 

quá trình đó là sự thay đổi của những khuôn mẫu văn hóa gốc ở một hoặc cả hai 

nhóm, tuy nhiên đồng hóa văn hóa không phải là một xu hƣớng tất yếu. 

Năm 1954, Hội đồng nghiên cứu khoa học xã hội mở rộng mô hình tiếp biến 

văn hóa của Redfield và cộng sự; theo đó, tiếp biến văn hóa không chỉ đơn thuần 

diễn ra do tác động về mặt văn hóa, mà có thể từ các nguyên nhân phi văn hóa khác 

nhƣ sự thay đổi về hệ sinh thái hay điều kiện địa lý. Quá trình tiếp biến văn hóa 

đƣợc nhìn nhận trong sự năng động bởi đây là một quá trình có chọn lựa tùy thuộc 

vào mỗi cá nhân. Mỗi ngƣời quyết định mức độ thích ứng của mình đối với các hệ 

giá trị và các hệ quả phát triển cũng nhƣ đối với việc xác định vai trò và nhân tố cá 

tính trong mối quan hệ với những ngƣời khác. Nói cách khác, mỗi cá nhân tự lựa 

chọn giữ lại yếu tố nào trong nền văn hóa của mình và tiếp nhận thêm yếu tố nào 

của nền văn hóa mới [148]. 

Tính năng động của tiếp biến văn hóa tiếp tục đƣợc khẳng định trong nghiên 

cứu của Teske and Nelson vào năm 1974 [150]. Hệ thống lại những nghiên cứu về 

tiếp biến văn hóa trƣớc đó, các tác giả chỉ ra rằng tiếp biến văn hóa là một quá trình 

diễn ra hai chiều ở cả cấp độ cá nhân và nhóm. Mức độ tiếp biến ở cá nhân và nhóm 

phụ thuộc vào quyết định thích ứng của họ cũng nhƣ sự chấp nhận của cá nhân hoặc 

nhóm mà họ tiếp xúc. Nhóm tác giả cũng đề cập đến những thay đổi về đặc điểm 

vật chất, khuôn mẫu ứng xử, quy tắc xã hội, các thay đổi về thể chế và giá trị nhƣ 

những nhân tố trong quá trình tiếp biến văn hóa. Quan trọng hơn, họ khẳng định 

tiếp biến văn hóa và đồng hóa văn hóa là hai quá trình độc lập; và đồng hóa, tuy phụ 

thuộc vào tiếp biến song không phải là kết quả cuối cùng của tiếp biến.  

Berry [105] tiếp tục khẳng định gặp gỡ, giao tiếp là một khái niệm cốt lõi đối 

với quá trình tiếp biến văn hóa. Tính chất giao tiếp (tình cờ hay có chủ ý), sự 

thƣờng xuyên, mục đích và thời gian gặp gỡ có tác động nhất định đến quá trình tiếp 

biến văn hóa. Ông đƣa ra mô hình tiếp biến văn hóa gồm bốn chiến lƣợc: hội nhập, 
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 đồng hóa, phân tách và cách ly. 

Mô hình tiếp biến văn hóa của Berry đã đặt nền tảng quan trọng cho các 

nghiên cứu về tiếp biến văn hóa sau đó. Các học giả tiếp tục mở rộng những lĩnh 

vực liên quan đến tiếp biến văn hóa. Một trong số đó là nghiên cứu của Ogbu vào 

năm 1990 [137] và Ogbu và Simons năm 1998 [138] đƣa ra lý thuyết sinh thái-văn 

hóa đề cập đến bối cảnh của tiếp biến văn hóa, trong đó sự khác biệt về văn hóa 

cũng nhƣ mối quan hệ về mặt quyền lực giữa hai nhóm ngƣời, nhóm ngƣời chi phối 

và nhóm ngƣời không chi phối, có tác động đến quá trình tiếp biến văn hóa ở cả hai 

nhóm. Thuật ngữ “nhóm thiểu số” đƣợc sử dụng để chỉ nhóm ngƣời không chi phối 

về cả nghĩa đen (dân số ít) và nghĩa bóng (có quyền lực thấp hơn) trong mối quan 

hệ với “nhóm đa số” (nhóm ngƣời chi phối). Thái độ và độ mở của nhóm đa số đối 

với nhóm thiểu số tác động đến việc các cá nhân của nhóm thiểu số quyết định mức 

độ tham gia vào nền văn hóa mới ra sao và duy trì nền văn hóa gốc đến mức nào. 

Sức mạnh cộng đồng bên trong mỗi nhóm thiểu số cũng là yếu tố quan trọng cho 

thấy mức độ thích ứng của các nhóm thiểu số khác nhau trong xã hội đa văn hóa. 

Tƣơng tự với cách tiếp cận này, Marin [135] chỉ ra rằng, quá trình tiếp biến ở 

một cá nhân diễn ra không đơn thuần phụ thuộc vào lợi ích cá nhân hay xu hƣớng 

chung của nhóm mà cá nhân đó là thành viên. Hoàn cảnh kinh tế, chính trị, xã hội 

cũng có những tác động nhất định đến mức độ thích ứng của cá nhân với xã hội 

mới. Rogler, Cortes & Malgady [144] và Cuellar, Arnold & Maldonado [109] 

nghiên cứu về thay đổi hành vi trong quá trình tiếp biến văn hóa cũng chỉ ra rằng có 

nhiều nhân tố tác động đến cách con ngƣời tiếp biến, bao gồm cấu trúc và chức 

năng gia đình, sự nối kết với các thực hành tôn giáo tín ngƣỡng, giới, các quan hệ 

quyền lực giữa nhóm thiểu số và nhóm đa số, các đặc tính cá nhân, thậm chí cả độ 

tuổi. Có thể thấy, tiếp biến văn hóa là một quá trình phức tạp và chịu sự chi phối 

của cả các điều kiện xã hội và môi trƣờng xung quanh. 

Liên quan đến tác động của bối cảnh xã hội đến tiếp biến văn hóa, Nguyen, 

Messe and Stollak [136] thực hiện nghiên cứu với 182 ngƣời Việt trẻ sống trong 

cộng đồng chủ yếu gồm những ngƣời Anh và Mỹ da trắng. Các tác giả xoay quanh 

hai vấn đề lớn là tiếp biến văn hóa (trên bình diện những mức độ tham gia của cá 
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nhân vào nền văn hóa gốc và nền văn hóa mới) và sự điều chỉnh (thể hiện ở ba khía 

cạnh: cá nhân (đau khổ, trầm cảm, lòng tự trọng), liên cá nhân (quan hệ gia đình) và 

thành tích đạt đƣợc (điểm số ở trƣờng)). Nghiên cứu chỉ ra rằng, mức độ tiếp biến 

với văn hóa Mỹ càng lớn, sự điều chỉnh của cá nhân thể hiện ở ba khía cạnh càng 

khả quan. Sự kết nối chặt chẽ với văn hóa Việt Nam cho thấy sự tích cực của các 

quan hệ gia đình song lại phản ánh khía cạnh tiêu cực trong điều chỉnh bản thân.  

Năm 2001, Guan and Dodder [116] sử dụng cấu trúc tƣơng tự nhƣ mô hình 

của Berry để so sánh tác động của tiếp xúc văn hóa chéo đối với giá trị và nhân 

dạng của 107 sinh viên Trung Quốc ở Mỹ so với 185 sinh viên Trung Quốc ở Trung 

Quốc. Các tác giả thử nghiệm bốn chiều cạnh giá trị: hội nhập nhóm, tự bảo vệ, giao 

tiếp văn hóa và trật tự xã hội. Họ phán đoán việc tiếp xúc với văn hóa Mỹ có thể sẽ 

giảm bớt tầm quan trọng của các chiều cạnh này trong nhóm sinh viên tại Mỹ và do 

vậy mong đợi nhóm sinh viên ở Trung Quốc sẽ ghi điểm cao hơn ở tất cả các giá trị. 

Tuy nhiên, chiều cạnh trật tự xã hội không có sự khác biệt đáng kể giữa hai nhóm, 

trong khi nhóm Trung Quốc ghi điểm cao hơn ở chiều cạnh giao tiếp văn hóa song 

lại gây ngạc nhiên khi ghi thấp điểm hơn ở chiều cạnh hội nhập và tự bảo vệ.  

         Để mở rộng cách nhìn về tiếp biến văn hóa, Padilla and Willam [141] đã gợi ý 

những quan điểm mới trong nghiên cứu tiếp biến văn hóa, bao gồm năm vấn đề: 

nhận thức xã hội, sự thông thạo về văn hóa, bản sắc xã hội, sự chi phối xã hội và kỳ 

thị xã hội. Nhận thức xã hội phản ánh động cơ và mục đích trong nhận thức và tiếp 

nhận của một cá nhân cũng nhƣ tình thế xã hội của cá nhân đó. Sự thông thạo về 

văn hóa đóng vai trò quan trọng trong quá trình tiếp biến văn hóa của cá nhân và 

nhóm khi họ phải đối diện với những áp lực và tiêu chuẩn văn hóa-xã hội của xã hội 

mới. Hiểu biết về nền văn hóa mới là nhận thức có chủ đích của cá nhân, giúp cá 

nhân lựa chọn mức độ tiếp biến thích hợp với nền văn hóa mới. Bản sắc xã hội đề 

cập đến sự phản ánh nền văn hóa, thể chế hay nhóm tập thể của cá nhân thông qua 

suy nghĩ và ứng xử của cá nhân; nói cách khác, ứng xử của cá nhân có thể đƣợc giải 

thích thông qua bối cảnh văn hóa, xã hội tác động lên cá nhân đó. Sự chi phối xã hội 

đề cập đến hệ thống phân tầng trong các thể chế xã hội, chẳng hạn nhƣ sự phân biệt 

tầng lớp xã hội hay phân biệt vai trò của giới… vốn là những sự phân tầng đƣợc 
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hợp pháp hóa trong xã hội. Khi không có những xung đột rõ rệt về dân tộc, tôn giáo 

hay giới, sự chi phối xã hội sẽ ảnh hƣởng đến quá trình tiếp biến ở các nhóm ngƣời. 

Kỳ thị xã hội tạo ra rào cản đối với quá trình tiếp biến văn hóa ở những nhóm ngƣời 

nhập cƣ, nhóm ngƣời thiểu số. Trong những bối cảnh cụ thể, kỳ thị xã hội xuất hiện 

khi cá nhân mang trong mình bản sắc xã hội bị hạ thấp giá trị. Có những kỳ thị có 

thể dễ dàng nhìn thấy đƣợc nhƣ chủng tộc (màu da), phƣơng ngữ hay tình trạng suy 

dinh dƣỡng nghiêm trọng. Nhiều ngƣời tìm cách che giấu những điều khiến ngƣời 

khác có thể kỳ thị mình trong quan hệ giao tiếp với ngƣời khác cũng nhƣ trong quá 

trình tiếp biến với nền văn hóa mới của nhóm ngƣời chi phối hay nhóm ngƣời đa số. 

Padilla [139], [140] và Keefe and Padilla [121] đã thực hiện các nghiên cứu 

đối với ngƣời Mexico nhập cƣ vào Mỹ. Các tác giả đã sử dụng phƣơng pháp định 

tính để đo mức độ tiếp biến văn hóa ở ngƣời Mexico thuộc các thế hệ khác nhau kể 

từ khi định cƣ tại Mỹ và đƣa ra mô hình gồm hai trục lớn: nhận thức văn hóa và 

lòng trung thành tộc ngƣời. Nhận thức văn hóa bao gồm những kiến thức của cá 

nhân về cả hai nền văn hóa, văn hóa gốc và văn hóa mới tiếp xúc; cụ thể bao gồm 

khả năng thành thạo ngôn ngữ, kiến thức về các sự kiện lịch sử quan trọng, hiểu biết 

về các loại hình nghệ thuật và âm nhạc, các chuẩn mực ứng xử và giá trị định hình 

nên con ngƣời. Trong khi đó, lòng trung thành tộc ngƣời phụ thuộc nhiều vào việc 

tự xác định thành phần tộc ngƣời của cá nhân. Nếu một cá nhân có nhiều hiểu biết 

về nền văn hóa gốc hơn, ngƣời đó có mức độ tiếp biến văn hóa thấp; và ngƣợc lại, 

mức độ tiếp biến văn hóa ở một cá nhân là cao nếu ngƣời đó hiểu biết nhiều về nền 

văn hóa mới. Nghiên cứu của Padilla and Keefe chỉ ra rằng, nhận thức văn hóa giảm 

dần theo các thế hệ ngƣời Mexico sinh sống tại Mỹ và đặc biệt sâu sắc giữa thế hệ 

thứ nhất (là thế hệ sinh ra tại Mexico và di cƣ vào Mỹ) và thế hệ thứ hai (là thế hệ 

sinh ra trên đất Mỹ). Phát hiện quan trọng của nghiên cứu là, tuy nhận thức văn hóa 

suy giảm theo thời gian từ thế hệ thứ nhất đến thế hệ thứ tƣ nhƣng lòng trung thành 

tộc ngƣời lại luôn đƣợc duy trì. Những ngƣời Mỹ gốc Mexico thích kết bạn với 

những ngƣời cùng thành phần tộc ngƣời hơn cũng nhƣ thích tham gia vào các hoạt 

động mang phong cách Mexico hơn. 

Năm 2001, nghiên cứu 144 thanh thiếu niên tị nạn ngƣời Do thái gốc Liên Xô 
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(cũ) ở Mỹ, Birma and Trickett [107] đã nhìn tiếp biến văn hóa trong mối quan hệ 

với độ tuổi lúc đến và độ dài thời gian sống ở Mỹ cũng nhƣ khoảng cách giữa cha 

mẹ và các thanh thiếu niên. Theo thời gian, tiếp biến với văn hóa Mỹ tăng lên trong 

khi tiếp biến với văn hóa Nga giảm đi. Điều ngạc nhiên với các nhà nghiên cứu là 

những thanh thiếu niên đƣợc nhận dạng bởi văn hóa Nga nhiều hơn so với cha mẹ họ. 

David [110] trong công trình nghiên cứu về tiếp biến văn hóa qua ngôn ngữ 

trên cơ sở các số liệu về hiện tƣợng song ngữ ở trẻ em thuộc thế hệ thứ hai trong các 

gia đình nhập cƣ vào Mỹ đã chỉ ra hai vấn đề lớn. Thứ nhất là sự đồng điệu ngôn 

ngữ giữa cha mẹ ở thế hệ thứ nhất với con cái ở thế hệ thứ hai. Sự đồng điệu này 

gồm hai khía cạnh: 1) cả cha mẹ và con cái đều thông thạo tiếng Anh; 2) cả cha mẹ 

và con cái đều không thông thạo tiếng Anh. Thứ hai là sự không đồng điệu ngôn 

ngữ giữa cha mẹ và con cái, thƣờng ở khía cạnh cha mẹ không thông thạo tiếng Anh 

trong khi con cái thông thạo tiếng Anh. Nghiên cứu chỉ ra rằng, sự không đồng điệu 

về ngôn ngữ giữa hai thế hệ sẽ dẫn đến những hiểu lầm giữa cha mẹ và con cái; cha 

mẹ gặp khó khăn trong việc chuyển tải để con cái hiểu bằng ngôn ngữ mẹ đẻ những 

mong ƣớc, quy tắc xã hội… trong khi con cái không dễ dàng giải thích để cha mẹ 

hiểu bằng tiếng Anh về các vấn đề chúng gặp phải trong quá trình thích ứng với 

trƣờng học và xã hội. Sự hội nhập của cha mẹ vào xã hội Mỹ cũng ảnh hƣởng đến 

quá trình tiếp biến ở cả hai thế hệ. Những gia đình có ít nhất một ngƣời là cha hoặc 

mẹ có khả năng tiếng Anh tốt và có trình độ đƣợc đào tạo sẽ tạo điều kiện cho con 

cái nâng cao khả năng tiếng Anh tốt hơn, nhờ đó ít gặp khó khăn hơn trong quá 

trình thích ứng với xã hội mới. Ngƣợc lại, những bậc cha mẹ càng phải nhận trợ cấp 

của chính phủ, nghĩa là ở điều kiện kinh tế-xã hội thấp, con cái họ càng gặp khó 

khăn trong quá trình thích ứng với xã hội mới.  

Trên cơ sở số liệu thực tế về việc trung bình mỗi năm có khoảng 380 trẻ vị 

thành niên thuộc các gia đình nhập cƣ ngƣời Mỹ gốc Á và gốc Latinh thay đổi thành 

phần dân tộc trong suốt bốn năm học phổ thông trung học, năm 2007, Fuligni, 

Witkow, Kiang and Baldelomar [113] đã nghiên cứu về vấn đề này. Kết quả cho 

thấy, không có xu hƣớng quy phạm nào nghiêng về phía các thuật ngữ Mỹ hay thuật 

ngữ của tộc ngƣời trong việc ghi tộc danh. Tuy nhiên, số lƣợng đáng kể trẻ vị thành 
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niên thay đổi tộc danh từ năm này sang năm khác có liên quan tới những thay đổi 

trong sự gần gũi của trẻ vị thành niên với cha mẹ chúng, sức mạnh của bản sắc tộc 

ngƣời và khả năng thông thạo ngôn ngữ di sản của gia đình. Chẳng hạn, nếu trẻ vị 

thành niên tự nhận là ngƣời Nhật Bản, bản thân chúng thấy cần thiết phải biết tiếng 

Nhật và tìm hiểu để biết nhiều hơn về văn hóa Nhật Bản. Hoặc sự hiểu biết nhiều về 

nền văn hóa gốc thúc đẩy trẻ tự nhận dân tộc cho mình thuộc nền văn hóa đó. 

Nghiên cứu cũng chỉ ra môi trƣờng văn hóa-xã hội xung quanh có tác động nhất 

định đến việc xác định dân tộc. Chẳng hạn, sẽ khó khăn cho ngƣời Mỹ gốc Á tự 

nhận mình là ngƣời Mỹ gốc Á khi họ sống trong khu vực cƣ trú chủ yếu của ngƣời 

Mỹ gốc Latinh bởi tại đó ít có những chƣơng trình và hoạt động hỗ trợ cho việc duy 

trì bản sắc văn hóa Á châu của họ. 

Năm 2009, trong một nghiên cứu thực hiện với 51 sinh viên ngƣời Hmông ở 

Mỹ vốn có gia đình di cƣ sang Mỹ từ năm 1975 và 10 cá nhân là những ngƣời đứng 

đầu cộng đồng thƣờng xuyên làm việc với sinh viên ngƣời Hmông (giáo viên, quản 

lý nhà trƣờng, cán bộ tổ chức dựa vào cộng đồng), Bao Lo đã tìm hiểu về vai trò và 

tác động của chủng tộc, tầng lớp và giới đến sự hòa nhập vào xã hội Mỹ của thanh 

niên Hmông [133]. Nghiên cứu chỉ ra rằng, nữ thanh niên ngƣời Hmông có động 

lực học tập mạnh hơn nam giới. Trong văn hóa Hmông, con gái phải ở nhà giúp cha 

mẹ mọi việc trong khi con trai đƣợc coi trọng hơn và có thể làm gì tùy thích. Chính 

điều này khiến con trai không nỗ lực trong học tập song lại khiến con gái mạnh mẽ 

hơn. Văn hóa Hmông cũng tạo ra những xung đột trong bản thân các thanh niên 

ngƣời Hmông khi họ tự nhận mình là ngƣời Mỹ gốc Hmông, vẫn duy trì mối liên hệ 

với những sinh hoạt văn hóa Hmông song lại gặp khó khăn với cha mẹ khi muốn 

thể hiện mình là ngƣời Mỹ, điều cần thiết giúp họ hòa nhập tốt hơn với môi trƣờng 

xã hội bên ngoài. Ngoài ra, là những ngƣời gốc châu Á có thu nhập trung bình thấp 

tại Mỹ, thanh niên ngƣời Hmông thƣờng xuyên phải đối mặt với phân biệt đối xử 

đến từ hàng xóm, cảnh sát, thậm chí là bạn bè và giáo viên tại trƣờng học. Nghiên 

cứu của Bao Lo về các sinh viên Hmông sống giữa hai nền văn hóa Hmông và văn 

hóa Mỹ cho thấy quá trình thích ứng vào một xã hội mới đặt ra những vấn đề về 

nhân dạng tộc ngƣời và mối quan hệ giữa nền văn hóa gốc với mức độ thích ứng của 
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cá nhân đó vào nền văn hóa mới. 

1.1.2.2. Nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trong gia đình hỗn hợp chủng 

tộc/dân tộc 

Là quá trình diễn ra khi có tiếp xúc giữa các cá nhân thuộc từ hai nhóm 

ngƣời trở lên, tiếp biến văn hóa do đó cũng đƣợc nghiên cứu đối với những gia đình 

hôn nhân hỗn hợp chủng tộc/dân tộc hay những cặp vợ chồng liên văn hóa. 

Rosenblatt tiến hành phỏng vấn sâu 12 cặp vợ chồng hỗn hợp chủng tộc, 

trong đó vợ là ngƣời gốc Trung Quốc lớn lên ở châu Á và chồng là ngƣời Mỹ gốc 

Âu, nhằm tìm hiểu về những thách thức liên quan đến văn hóa  đối với các cặp vợ 

chồng liên văn hóa. Những thách thức lớn nhất là vấn đề giao tiếp khi hai vợ chồng 

không có chung ngôn ngữ, những khó khăn khi ngƣời vợ sống ở quốc gia của chồng 

và việc xử lý những vấn đề khác biệt nhất định về văn hóa. Vấn đề thách thức nhất 

khi đề cập đến sự khác biệt văn hóa là zuo yue.zi (tập hợp những nghi lễ và thực 

hành sau sinh), những tiêu chuẩn đối với các bậc cha mẹ và lòng hiếu thảo của con 

cái. Các cặp đôi không ghi nhận sự phân biệt chủng tộc từ phía gia đình hai bên hay từ 

cộng đồng nhƣ vấn đề thƣờng gặp ở các cặp đôi da trắng-da đen trong xã hội Mỹ [145]. 

Cũng trong khuôn khổ dự án nghiên cứu về ngƣời Việt ở Lào đã đề cập ở trên, 

Xomthon Yerlobliayao đã viết về sự chuyển đổi bản sắc văn hóa trong nhóm hôn nhân 

chồng Lào vợ Việt [93]. Dựa trên số liệu thống kê các cặp vợ chồng hỗn hợp Lào-Việt, 

tác giả tập trung phân tích những chuyển đổi về kinh tế, văn hóa và xã hội trong nhóm 

hôn nhân chồng Lào–vợ Việt. Theo đó, về kinh tế, những ngƣời vợ Việt trƣớc khi lấy 

chồng thƣờng chƣa có việc làm ổn định. Sau khi lấy chồng, họ đảm nhận công việc nội 

trợ trong gia đình và phần lớn tham gia vào hoạt động buôn bán ở chợ, một số ít làm 

công chức nhà nƣớc. Về xã hội, để hòa nhập vào xã hội Lào, những ngƣời vợ Việt thực 

hành phong tục Lào nhiều hơn phong tục Việt Nam, nhƣ việc ăn mặc theo kiểu Lào 

trong đời sống hằng ngày hay khi dự lễ hội, đa phần đi chùa Lào thay vì chùa Việt;… 

Về văn hóa, tiếng Việt ít đƣợc sử dụng trong đời sống gia đình, cộng đồng và xã hội là 

một thực tế đƣợc ghi nhận. Nghiên cứu này cho thấy sự mờ nhạt bản sắc văn hóa ở 

những ngƣời vợ Việt có chồng Lào sinh sống trên đất Lào là một quá trình tất yếu do 

nhu cầu hòa nhập vào đời sống xã hội Lào của những ngƣời vợ Việt cũng nhƣ sự tác 
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động thƣờng xuyên hằng ngày của văn hóa Lào đến những cá nhân này. 

Trong luận án tiến sĩ năm 2013, Shinhwa Lee đã tiến hành nghiên cứu các 

cặp vợ chồng HHDT (22 đàn ông châu Á và 27 phụ nữ châu Á có vợ/chồng cùng là 

ngƣời châu Á; 4 đàn ông châu Á và 23 phụ nữ châu Á có vợ/chồng không phải là 

ngƣời châu Á; 14 đàn ông không phải là ngƣời châu Á và 2 phụ nữ không phải là 

ngƣời châu Á có vợ/chồng là ngƣời châu Á). Với mục đích so sánh sự hài lòng 

trong hôn nhân, sự tiếp biến văn hóa và tính cách ở các cặp vợ chồng này, Lee đã 

thu đƣợc kết quả: 1) không có mối quan hệ nào giữa mức độ tiếp biến văn hóa, tính 

cách và mức độ hài lòng trong hôn nhân ở các cặp vợ chồng; 2) những cặp vợ 

chồng có một ngƣời gốc châu Á và một ngƣời không phải ngƣời châu Á có mức độ 

tiếp biến văn hóa cao hơn; 3) không có sự khác biệt về mức độ hài lòng trong hôn 

nhân giữa các cặp vợ chồng châu Á với các cặp vợ chồng hỗn hợp ngƣời châu Á và 

không phải ngƣời châu Á; và 4) sự cởi mở, sự tận tâm và sự hƣớng ngoại ở các cá 

nhân trong các cặp vợ chồng hỗn hợp ngƣời châu Á và không phải ngƣời châu Á cao 

hơn ở các cặp vợ chồng thuần châu Á [132]. 

Cũng trong khuôn khổ luận án tiến sĩ, Lotes Nelson tiến hành nghiên cứu 11 

cặp vợ chồng hỗn hợp châu Á và da trắng, một trong hai ngƣời tự nhận mình là 

ngƣời da trắng sinh ra tại Mỹ, ngƣời còn lại tự nhận mình là ngƣời Mỹ gốc Á và là 

ngƣời di cƣ vào Mỹ. Nghiên cứu chỉ ra một số nhân tố căng thẳng trong tiếp biến 

văn hóa thƣờng gặp ở các cặp vợ chồng này: 1) những thách thức liên quan đến sự 

thành thục tiếng Anh: điều này tạo rào cản cho sự hiểu nhau giữa hai vợ chồng cũng 

nhƣ cho sự tiếp xúc của họ với xã hội xung quanh, hầu hết những cá nhân tham gia 

nghiên cứu đều muốn sử dụng ngôn ngữ mẹ đẻ trong giao tiếp; 2) sự khác nhau về 

phong cách giao tiếp: chẳng hạn, những ngƣời da trắng sinh ra tại Mỹ thƣờng có 

thói quen nói thẳng mọi suy nghĩ của mình và do đó hay khiến những ngƣời 

vợ/chồng gốc Á của họ tổn thƣơng; 3) việc học văn hóa: có sự khác nhau về giá trị, 

niềm tin hay truyền thống giữa những ngƣời gốc Á và những ngƣời vợ/chồng của 

họ sinh ra trên đất Mỹ, ví dụ nhƣ những ngƣời gốc Á thích chủ nghĩa tập thể hơn 

chủ nghĩa cá nhân vốn vẫn đƣợc duy trì ở những ngƣời sinh ra tại Mỹ hay những 

ngƣời gốc Á có truyền thống tôn trọng ngƣời già, vì thế, họ cảm thấy bối rối khi 
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quan sát ngƣời vợ/chồng da trắng tranh cãi hoặc có thái độ không tôn trọng đối với 

cha mẹ hoặc với những ngƣời lớn tuổi; và 4) những khó khăn do thiếu sự hỗ trợ từ 

xã hội: chẳng hạn nhƣ việc đến thăm nhà bố mẹ, thăm bạn bè hoặc hàng xóm là 

điều khó có thể làm đƣợc thƣờng xuyên trong văn hóa Mỹ, điều khác biệt đối với 

văn hóa Á châu [134]. 

Những nghiên cứu về tiếp biến văn hóa của các học giả trong và ngoài nƣớc 

nói chung cũng nhƣ những nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trong gia đình HHDT, 

nghiên cứu về hôn nhân, gia đình và biến đổi văn hóa ở ngƣời Tày nói riêng cho 

thấy tiếp biến văn hóa vẫn là một đề tài chƣa đƣợc nghiên cứu nhiều ở Việt Nam. 

Trong điều kiện các dân tộc ở Việt Nam cƣ trú xen cài trên khắp các vùng miền của 

đất nƣớc, đối với các dân tộc nói chung và dân tộc Tày nói riêng, đây là một chủ đề 

nghiên cứu mới và hứa hẹn mang lại những đóng góp cho nghiên cứu khoa học xã 

hội ở Việt Nam. 

1.2. Cơ sở lý thuyết  

1.2.1. Các khái niệm cơ bản 

 Văn hóa 

Văn hóa có từ gốc trong tiếng Latin là colere nghĩa là “để sống, chăm sóc, 

canh tác, thờ phụng” [111], là những cụm từ phản ánh hoạt động sống của con 

ngƣời cả về mặt thể chất và tinh thần. Sự đa dạng của các định nghĩa về văn hóa 

xuất phát từ những định hƣớng nghiên cứu và lý thuyết tiếp cận khác nhau, về cơ 

bản có thể quy về 6 dạng: định nghĩa miêu tả, định nghĩa lịch sử, định nghĩa chuẩn 

mực, định nghĩa tâm lý học, định nghĩa cấu trúc và định nghĩa nguồn gốc [79, tr. 

36-37]. Một cách tổng thể, các định nghĩa về văn hóa đều có điểm chung cho rằng 

đó là sản phẩm sáng tạo của con ngƣời, có sự kế thừa và biến đổi theo sự phát triển 

của xã hội hay của một nhóm ngƣời. 

Trong khuôn khổ luận án này, định nghĩa của UNESCO về văn hóa năm 

2002 đƣợc sử dụng làm cơ sở cho các phân tích và diễn giải, theo đó, văn hóa đƣợc 

xem là “một tổng thể phức hợp của những đặc trƣng về tinh thần, vật chất, trí tuệ và 

tình cảm tiêu biểu cho một xã hội hoặc nhóm xã hội. Nó bao gồm không chỉ nghệ 

thuật và chữ viết mà còn cả các phƣơng thức sống, những quyền cơ bản của con ngƣời, 
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các hệ thống giá trị, truyền thống và đức tin” [152, tr. 3]. 

 Tộc người và Văn hóa tộc người 

Tộc người (ethnic group, ethnic hoặc ethnicity) có gốc trong tiếng Hy Lạp là 

ethnos, là khái niệm đƣợc đƣa vào Từ điển tiếng Anh Oxford từ năm 1972: “Liên 

quan đến chủng tộc; đặc thù của một chủng tộc hay quốc gia; về mặt dân tộc học. 

Ngoài ra, liên quan hoặc có những đặc trƣng về chủng tộc, văn hóa, tôn giáo, hay 

ngôn ngữ chung, đặc biệt để chỉ rõ một nhóm chủng tộc hoặc nhóm khác trong một 

hệ thống lớn hơn” [108]. Tại Việt Nam, theo 3 tiêu chí cơ bản để xác định thành 

phần dân tộc, “tộc ngƣời là nhóm ngƣời có đặc trƣng khác với nhóm khác, thể hiện 

qua ngôn ngữ, văn hóa và tự giác tộc ngƣời” [79, tr. 38]. Theo nghĩa này, “văn hóa 

tộc ngƣời đƣợc hiểu là văn hóa của một cộng đồng tộc ngƣời có đặc trƣng khác với 

tộc ngƣời khác, thể hiện qua ngôn ngữ, văn hóa và tự giác tộc ngƣời” [79, tr. 39]. 

Khái niệm này đƣợc luận án sử dụng trong quá trình tìm hiểu về những lĩnh vực của 

tiếp biến văn hóa của ngƣời Tày trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh tại Chi Lăng, trong đó nhấn mạnh đến việc sử dụng ngôn ngữ, ý thức tự giác 

tộc ngƣời và một số đặc trƣng văn hóa. 

 Tiếp biến văn hóa  

Cũng giống nhƣ văn hóa, đến nay, xuất phát từ quan điểm và chuyên ngành 

nghiên cứu khác nhau nên hiện có không ít định nghĩa về tiếp biến văn hóa đã đƣợc 

đề xuất. Khái niệm tiếp biến văn hóa (acculturation) cổ điển nhất xuất hiện từ năm 

1936 trong công trình của Redfield, Linton and Herskovits, theo đó “Tiếp biến văn 

hóa bao gồm những hiện tƣợng xảy ra khi các nhóm cá nhân có nền văn hóa khác 

nhau tiếp xúc trực tiếp liên tục với nhau, với những thay đổi sau đó trong các mô 

hình văn hóa gốc của một hoặc cả hai nhóm” [143, tr. 149]. Các tác giả cũng lƣu ý 

khái niệm này khác với khái niệm biến đổi văn hóa (culture change) bởi nó cũng 

bao hàm sự thay đổi về văn hóa, song chỉ là một khía cạnh của sự thay đổi này. 

Năm 1954, theo Hội đồng nghiên cứu khoa học xã hội (SSRC), tiếp biến văn 

hóa đƣợc định nghĩa là “… sự thay đổi văn hóa bắt nguồn từ sự giao kết của hai 

hoặc nhiều hệ thống văn hóa tự trị. Sự năng động của nó có thể đƣợc xem nhƣ sự 

thích ứng có chọn lọc các hệ thống giá trị, các quá trình hội nhập và phân biệt, sự 
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phát sinh các chuỗi phát triển, và sự vận hành các yếu tố quyết định về vai trò và 

các nhân tố tính cách.” [148, tr. 974] 

Sự nhấn mạnh của các định nghĩa này dựa trên quan điểm tƣơng tác của quá 

trình tiếp biến văn hóa, theo đó sự thay đổi diễn ra ở cả ngƣời nhập cƣ (immigrants) 

và thành viên của xã hội sở tại (host society) hay xã hội tiếp nhận (receiving 

society) hoặc nền văn hóa tiếp nhận (receiving culture) cho dù những trải nghiệm 

thay đổi lớn hơn thƣờng xuất hiện ở ngƣời nhập cƣ. 

Cho đến nay, nguyên nhân dẫn đến sự tiếp xúc giữa các nhóm ngƣời thuộc 

các nền văn hóa khác nhau ngày càng đa dạng, bao gồm sự xâm chiếm thuộc địa, 

xâm lƣợc quân sự, di cƣ hay các tình huống tạm trú (nhƣ khách du lịch, du học sinh 

hay ngƣời công cán ở nƣớc ngoài). Dựa trên nhiều kết quả nghiên cứu về tiếp biến 

văn hóa, Berry đã đƣa ra định nghĩa: “Tiếp biến văn hóa là một quá trình kép của sự 

thay đổi văn hóa và tâm lý diễn ra nhƣ kết quả của sự tiếp xúc giữa hai hoặc nhiều 

nhóm văn hóa và các cá nhân thành viên của họ. Ở cấp độ nhóm, nó liên quan đến 

những thay đổi trong cơ cấu và tổ chức xã hội và trong các hoạt động văn hóa. Ở 

cấp độ cá nhân, nó liên quan đến những thay đổi trong hệ thống hành vi của một 

ngƣời. Những thay đổi về văn hóa và tâm lý diễn ra thông qua một quá trình lâu dài, 

đôi khi mất hàng năm, đôi khi hàng thế hệ, và đôi khi hàng thế kỷ.” [101, tr. 698-

699]. Có thể thấy, định nghĩa của Berry đã đề cập một cách toàn diện đến đối tƣợng, 

chiều hƣớng, thời gian và nội dung tiếp biến văn hóa, cho thấy tính đa dạng và phức 

tạp của quá trình này, và do vậy, đây là khái niệm cơ bản đƣợc vận dụng để thực 

hiện đề tài nghiên cứu của luận án. 

 Hôn nhân và Hôn nhân hỗn hợp dân tộc 

“Hôn nhân là quan hệ giữa vợ và chồng sau khi kết hôn” [13, tr. 1]; còn hôn 

nhân hỗn hợp (mixed marriage) là hôn nhân mà hai vợ chồng thuộc hai nhóm quốc 

tịch, dân tộc, chủng tộc hoặc tôn giáo khác nhau [117, tr. 181]. Theo các định nghĩa 

này, khái niệm hôn nhân HHDT đƣợc luận án sử dụng để chỉ quan hệ giữa vợ và 

chồng thuộc hai tộc ngƣời khác nhau sau khi kết hôn. 

Trong những năm gần đây, nhu cầu đƣợc kết hôn giữa những ngƣời đồng 

giới đƣợc phản ánh trên các phƣơng tiện thông tin đại chúng. Luật Hôn nhân và gia 
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đình sửa đổi năm 2014 không cấm kết hôn giữa những ngƣời cùng giới tính kể từ 

ngày 01/01/2015. Mặc dầu vậy, Luật này “không thừa nhận hôn nhân giữa những 

ngƣời cùng giới tính” [13] đƣợc quy định tại khoản 2 điều 8. Do đó, khái niệm hôn 

nhân và hôn nhân HHDT đƣợc sử dụng trong luận án không bao hàm quan hệ vợ 

chồng giữa hai ngƣời đồng giới. 

 Gia đình và Gia đình hỗn hợp dân tộc 

Theo Luật Hôn nhân và gia đình năm 2014, “Gia đình là tập hợp những 

ngƣời gắn bó với nhau do hôn nhân, quan hệ huyết thống hoặc quan hệ nuôi dƣỡng, 

làm phát sinh các quyền và nghĩa vụ giữa họ với nhau theo quy định của Luật này” 

[13, tr. 2]. Về cơ bản, luận án sử dụng định nghĩa này làm công cụ nghiên cứu. Mặc 

dù vậy, căn cứ vào định nghĩa này, hôn nhân chỉ là một trong số những mối quan hệ 

giữa các thành viên trong một gia đình. Trong khi đó, hôn nhân là quan hệ cốt lõi để 

tạo nên một gia đình, bởi thông qua hôn nhân, chức năng tái sản xuất con ngƣời của 

gia đình mới thực hiện đƣợc. Đặc biệt, từ quan hệ hôn nhân giữa hai ngƣời khác 

thành phần dân tộc, quan hệ huyết thống hay quan hệ nuôi dƣỡng giữa những thành 

viên khác dân tộc trong một gia đình mới đƣợc thiết lập. Do đó, khái niệm gia đình 

HHDT đƣợc hiểu là tập hợp những ngƣời khác nhau về thành phần tộc ngƣời (có ít 

nhất hai dân tộc trở lên trong một gia đình) có quan hệ đƣợc xây dựng trên nền tảng 

hôn nhân HHDT hoặc có quan hệ huyết thống, quan hệ nuôi dƣỡng. Cũng giống 

nhƣ các gia đình khác, gia đình HHDT có thể là gia đình hạt nhân gồm hai thế hệ bố 

mẹ và con, cũng có thể là gia đình mở rộng có từ ba thế hệ trở lên gồm ông bà, bố 

mẹ và con; ngoài ra, có thể có thêm các thành viên cùng quan hệ huyết thống khác 

nhƣ cô, dì, chú, bác chƣa lấy vợ/chồng hoặc góa vợ/chồng về cƣ trú cùng cha mẹ. 

Do hôn nhân HHDT đóng vai trò quyết định trong việc hình thành gia đình 

HHDT nên trong khuôn khổ luận án, việc nhận diện hiện trạng của hôn nhân HHDT 

tại địa bàn nghiên cứu và tập trung vào hôn nhân giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh là 

nội dung cần thiết (đƣợc trình bày cụ thể trong Chƣơng 2). Những phân tích về hiện 

trạng này giúp thấy đƣợc tính đa dạng của các gia đình HHDT tại huyện Chi Lăng.  

 Tiếp biến văn hóa trong gia đình hỗn hợp dân tộc 

Trên cơ sở các khái niệm đã trình bày, có thể nói, tiếp biến văn hóa trong gia 
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đình HHDT là sự thay đổi hai chiều về văn hóa và tâm lý diễn ra do sự tiếp xúc giữa 

các cá nhân khác nhau về thành phần dân tộc, gắn bó với nhau do hôn nhân, quan hệ 

huyết thống hoặc quan hệ nuôi dƣỡng và cùng chung sống trong một gia đình. 

Những thay đổi này diễn ra trong thời gian dài và liên quan đến những thay đổi 

trong hệ thống hành vi của một ngƣời. 

1.2.2. Cơ sở lý thuyết 

1.2.2.1. Lý thuyết về tiếp biến văn hóa 

Mối quan tâm dành cho các nghiên cứu về tiếp biến văn hóa ngày càng tăng 

dẫn đến sự đa dạng trong các khái niệm, cách tiếp cận và mô hình phân tích tiếp 

biến văn hóa. Những nghiên cứu ban đầu về tiếp biến văn hóa thƣờng cho rằng, đây 

là quá trình đơn chiều cạnh khi những cá nhân và nhóm ngƣời tiếp nhận các giá trị, 

thực hành và niềm tin mới từ nền văn hóa mới và xã hội mới và cùng với đó là sự từ 

bỏ những giá trị, thực hành và niềm tin của nền văn hóa gốc [115].  

          Tuy nhiên, những nghiên cứu của Berry sau đó [104], [103], [102] đã đƣa ra 

mô hình tiếp biến văn hóa gồm hai biến độc lập (sự duy trì mối quan hệ với các 

nhóm khác để tiếp nhận nền văn hóa mới và duy trì di sản văn hóa gốc). Đây cũng 

đƣợc coi là hai chiều cạnh cơ bản của tiếp biến văn hóa hay còn gọi là mô hình song 

chiều cạnh. Cách ứng xử của các cá nhân hay nhóm đối với hai chiều cạnh này sẽ 

tạo nên bốn chiến lƣợc tiếp biến văn hóa: hội nhập, phân tách, đồng hóa và cách ly. 

Những cá nhân vừa coi trọng việc duy trì văn hóa của nhóm mình vừa phát triển các 

mối quan hệ với những cá nhân thuộc các nhóm khác là những ngƣời theo chiến 

lược hội nhập. Chiến lược phân tách bao gồm những cá nhân duy trì văn hóa gốc 

của mình song không nuôi dƣỡng mối quan hệ giữa họ với các cá nhân thuộc nhóm 

khác. Những cá nhân từ chối bản sắc văn hóa gốc của mình và chấp nhận nền văn 

hóa của nhóm ngƣời mới đi theo chiến lược đồng hóa. Chiến lược cách ly mô tả 

những ngƣời không duy trì văn hóa gốc cũng không tiếp nhận các mối quan hệ liên 

nhóm. Chiến lƣợc hội nhập, theo Berry, giúp cá nhân trải qua ít khó khăn nhất trong 

quá trình thích ứng. Ông cũng nhìn nhận tầm quan trọng của những xã hội đa văn 

hóa, các cá nhân và nhóm thiểu số trong tiếp biến văn hóa. Theo đó, các cá nhân có 

quyền lựa chọn sẽ tiếp biến đến mức độ nào trong toàn bộ quá trình tiếp xúc với 
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nhóm ngƣời mới, nền văn hóa mới. Nó cũng giúp giải thích cho những xu hƣớng 

quay trở lại với nền văn hóa gốc khi cá nhân không muốn tiếp nhận nền văn hóa 

mới. Điều này một lần nữa khẳng định, tiếp biến văn hóa không chỉ là con đƣờng 

một chiều. Mô hình này đƣợc nhiều học giả kiểm nghiệm và gần đây phản biện 

rằng, chiến lƣợc cách ly không thể hiện rõ trong các số liệu định lƣợng và thƣờng 

chỉ xuất hiện ở một nhóm rất nhỏ trong cộng đồng những ngƣời nhập cƣ. 

Từ thực tế này, Seth, Jenifer, Byron and José [147] vào năm 2010 đã đƣa ra 

gợi ý về việc mở rộng cấu trúc của tiếp biến văn hóa nhằm thấy đƣợc những quá 

trình phức tạp của tiếp biến văn hóa và mối quan hệ của chúng với sự vận hành của 

cá nhân và bối cảnh. Những nghiên cứu về tiếp biến văn hóa thời gian đầu chỉ áp 

dụng các mô hình tƣơng tự nhƣ mô hình của Berry, và do đó, biến loại mô hình này 

trở thành một “chiếc áo mặc vừa cho mọi đối tƣợng” (one size fits all). Nhóm tác 

giả cho rằng, để hiểu quá trình tiếp biến văn hóa, cần tính đến đặc tính của bản thân 

nhóm ngƣời nhập cƣ, quốc gia nơi họ xuất thân, địa vị và nguồn lực kinh tế-xã hội 

của họ, đất nƣớc và cộng đồng địa phƣơng nơi họ định cƣ sau di cƣ và khả năng 

thành thạo ngôn ngữ của quốc gia mới. Khi tính đến những yếu tố này trong nghiên 

cứu về tiếp biến văn hóa, có ba vấn đề nổi lên là: 1) tộc người là khía cạnh không 

thể thiếu đối với các nhóm ngƣời nhập cƣ vào Mỹ hoặc những nƣớc phƣơng Tây 

vốn có xuất thân từ các nƣớc ngoài Mỹ hay ngoài phƣơng Tây, bởi nó có ý nghĩa 

nhƣ tấm thẻ thành viên cho một cá nhân trong cộng đồng những ngƣời cùng chia sẻ 

các giá trị, đức tin và tập quán của nền văn hóa gốc; 2) văn hóa: do tiếp biến văn 

hóa đề cập đến sự thay đổi văn hóa, mức độ tƣơng đồng giữa nền văn hóa gốc và 

nền văn hóa mới sẽ giúp xác định mức độ tiếp biến văn hóa ở một cá nhân hay 

nhóm ngƣời trong quá trình thích ứng với nền văn hóa mới; và 3) ngôn ngữ: việc sử 

dụng càng thành thạo ngôn ngữ của quốc gia mà một nhóm ngƣời di cƣ đến sẽ càng 

tạo điều kiện dễ dàng cho quá trình thích ứng của nhóm ngƣời đó vào xã hội mới.  

Từ mô hình tiếp biến văn hóa của Berry và những gợi ý mở rộng của nhóm 

tác giả Seth, Jenifer, Byron and José, trên cơ sở tƣ liệu thực địa về một số lĩnh vực 

của tiếp biến văn hóa trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh ở huyện Chi Lăng, tỉnh Lạng Sơn, luận án tiến hành phân tích những xu 
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hƣớng của tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày. Các lĩnh vực của tiếp biến văn hóa đƣợc 

đề cập trong luận án cũng xoay quanh những vấn đề chính liên quan đến ý thức tộc 

ngƣời, ngôn ngữ và một số đặc trƣng văn hóa của ngƣời Tày. 

1.2.2.2. Lý thuyết về vai trò của giao tiếp trong tiếp biến văn hóa 

Young Kim là ngƣời có những đóng góp nhiều nhất trong nghiên cứu về vai 

trò của giao tiếp trong tiếp biến văn hóa. Theo Kim, “tiếp biến văn hóa xuất hiện 

thông qua sự nhận dạng và tiếp thu các biểu trƣng quan trọng của xã hội sở tại […] 

Do đó, quá trình tiếp biến văn hóa là một quá trình tƣơng tác và liên tục tiến triển 

trong và thông qua sự giao tiếp của một ngƣời nhập cƣ với môi trƣờng văn hóa-xã 

hội mới. Khả năng giao tiếp có đƣợc, đến lƣợt nó, phản ánh mức độ tiếp biến văn 

hóa của ngƣời nhập cƣ đó” [127, tr. 378, 380]. Trong các nghiên cứu của mình 

[131], [130], [129], [128], [127], Kim đã đƣa ra 3 yếu tố nhân quả của hành vi giao 

tiếp liên văn hóa của một cá nhân ngƣời nhập cƣ bao gồm: động cơ tiếp biến văn 

hóa, việc sử dụng ngôn ngữ trôi chảy và sự tiếp cận với các kênh truyền thông đại 

chúng. Nghiên cứu của bà về những ngƣời Hàn Quốc sống ở Chicago (Mỹ) cho 

thấy, theo thời gian, sự giao tiếp giữa ngƣời Hàn Quốc và ngƣời Mỹ tăng lên, việc 

sử dụng các phƣơng tiện truyền thông của ngƣời Hàn Quốc giảm đi ngƣợc với việc 

sử dụng các phƣơng tiện truyền thông của Mỹ. Kim cũng đƣa ra cấu trúc chính của 

giao tiếp đƣợc cho là những yếu tố cốt lõi của quá trình tiếp biến văn hóa ở một 

ngƣời nhập cƣ gồm có giao tiếp liên cá nhân (intercultural communication), ứng xử 

với truyền thông đại chúng và môi trƣờng giao tiếp. Bên cạnh đó, mạng lƣới cá 

nhân của ngƣời nhập cƣ cũng thể hiện mức độ tiếp biến văn hóa của ngƣời đó; theo 

đó, anh/chị ta hội nhập càng tốt vào xã hội sở tại nếu trong mạng lƣới của anh/chị ta 

có càng nhiều cá nhân không phải là những ngƣời cùng dân tộc với anh/chị ta. 

Những nghiên cứu của Young Kim cũng chỉ ra rằng, nằm bên dƣới quá trình tiếp 

biến văn hóa của một cá nhân chính là giao tiếp. Giao tiếp là công cụ giúp cá nhân 

đó thích ứng với xã hội sở tại. “Thích ứng có thể đƣợc xem nhƣ một quá trình 

chuyển đổi cá nhân hƣớng đến mức độ ngày càng tăng của khả năng giao tiếp ở 

nƣớc sở tại và của sự hội nhập xã hội vào xã hội sở tại” [125]. Cùng với đó, môi 

trƣờng giao tiếp là một yếu tố quyết định quan trọng của tiếp biến văn hóa, đƣợc nối 
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kết mạnh mẽ với giao tiếp cá nhân cũng nhƣ giao tiếp xã hội.  

Hạt nhân của những nghiên cứu của Young Kim về vai trò của giao tiếp 

trong quá trình tiếp biến văn hóa cho biết giao tiếp vừa là yếu tố thúc đẩy vừa là kết 

quả của quá trình tiếp biến văn hóa ở mỗi cá nhân. Một cá nhân muốn hội nhập vào 

xã hội mới hay nền văn hóa mới đều phải trải qua quá trình thích ứng và giao tiếp là 

công cụ của quá trình thích ứng đó. Khả năng giao tiếp của một cá nhân phản ánh 

mức độ tiếp biến văn hóa của ngƣời đó trong xã hội mới. 

Tiếp cận tiếp biến văn hóa từ lý thuyết giao tiếp của Young Kim là cơ sở cho 

luận án này khi đánh giá về mức độ tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày tại Chi Lăng. 

Hiện tƣợng song ngữ Việt-Tày đã tồn tại từ nhiều thập kỷ trở lại đây là một trong 

những điều kiện thuận lợi cho ngƣời Tày trong quá trình hội nhập với văn hóa của 

ngƣời Kinh, song cũng từ đó tạo nên thách thức lớn đối với việc duy trì bản sắc văn 

hóa tộc ngƣời. 

1.2.2.3. Lý thuyết về thích ứng văn hóa xã hội 

Các học giả khái niệm hóa sự thích ứng về văn hóa xã hội theo khả năng 

hành xử gắn liền với mô hình kỹ năng xã hội khi con ngƣời học các kỹ năng văn 

hoá cụ thể cần thiết để thích ứng với môi trƣờng văn hoá mới trong quá trình 

chuyển đổi giữa các nền văn hóa. Vì vậy, thích ứng về văn hóa xã hội đề cập đến 

khả năng của cá nhân trong việc quản lý hoặc đàm phán các tƣơng tác một cách có 

hiệu quả trong môi trƣờng văn hoá mới, đặc biệt trong các lĩnh vực của cuộc sống 

gia đình, công việc và trƣờng học, nhƣ kết bạn, tham gia những hoạt động xã hội, 

kỹ năng ngôn ngữ và khả năng quản lý các vấn đề cuộc sống hàng ngày [106], 

[153]. Chẳng hạn, thời gian cƣ trú trong nền văn hoá mới, số lần tiếp xúc với những 

cá nhân thuộc nền văn hóa mới hay kiến thức tổng quát về nền văn hóa mới là 

những yếu tố để nhìn nhận việc điều chỉnh văn hóa xã hội ở một cá nhân. 

Nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày và ngƣời Kinh ở Chi Lăng cho thấy, sự tiếp xúc lâu đời giữa ngƣời Tày và 

ngƣời Kinh trong cộng đồng nói chung và trong môi trƣờng gia đình HHDT nói 

riêng là một trong những nhân tố thúc đẩy sự thích ứng văn hóa ở cả hai dân tộc 

trong quá trình tiếp xúc với nhau. Luận án sử dụng cách tiếp cận của lý thuyết về 
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thích ứng văn hóa xã hội để hiểu đƣợc quá trình tƣơng tác giữa các cá nhân ngƣời 

Tày và ngƣời Kinh trong môi trƣờng gia đình HHDT. 

1.3. Khái quát về địa bàn nghiên cứu 

1.3.1. Huyện Chi Lăng  

Dƣới thời Lý, Chi Lăng là trung tâm của Lạng Châu. Đến thời nhà Hồ 

(1397), Phủ Lạng Châu đƣợc đổi thành trấn Lạng Sơn. Theo sử sách chép lại, từ 

thời nhà Lê đến thời nhà Nguyễn, Chi Lăng là đất châu Ôn thuộc phủ Tràng Khánh 

nằm trong trấn Lạng Sơn. Cuối thế kỷ XIX, dƣới chế độ cai trị của thực dân Pháp, 

châu Ôn vẫn giữ nguyên hiện trạng từ trƣớc, ban đầu có châu lỵ là Than Muội (khu 

vực thôn Than Muội, xã Quang Lang ngày nay), sau dời lên Đồng Mỏ (khu vực thị 

trấn Đồng Mỏ và thôn Đông Mồ thuộc xã Quang Lang ngày nay); châu Bằng Mạc 

đƣợc nâng cấp từ tổng Bằng Mạc, có châu lỵ là Vạn Linh (giáp xã Bằng Mạc ngày 

nay). Thời kỳ đấu tranh cách mạng những năm 1940-50, châu Ôn đƣợc chính quyền 

nhân dân đổi tên thành huyện Ôn Châu, châu Bằng Mạc thành huyện Bằng Mạc, 

đều thuộc tỉnh Lạng Sơn. Ngày 28/8/1964, huyện Ôn Châu và tám xã phía đông 

nam của huyện Bằng Mạc đƣợc sáp nhập thành huyện Chi Lăng theo quyết định của 

Hội đồng Chính phủ (nay là Chính phủ) về việc điều chỉnh địa giới hành chính phù 

hợp với điều kiện thực tế của địa phƣơng [87, tr. 857-858]. 

Hiện nay, Chi Lăng là huyện thuộc vùng đồi núi thấp nằm ở phía Nam của 

tỉnh Lạng Sơn, “phía Đông giáp huyện Lộc Bình, phía Tây và Tây Nam giáp huyện 

Hữu Lũng (tỉnh Lạng Sơn), phía Nam giáp tỉnh Bắc Giang, phía Bắc và Tây Bắc giáp 

huyện Văn Quan, huyện Cao Lộc và thành phố Lạng Sơn” [20, tr. 1] [PL 1, Bản đồ 

1.1]. Huyện đƣợc chia thành 21 đơn vị hành chính, bao gồm 2 thị trấn và 19 xã [6] 

thuộc 3 khu vực: khu vực I (dọc theo đƣờng giao thông), khu vực II (cách đƣờng 

giao thông) và khu vực III (xa đƣờng giao thông, đƣờng sá đi lại từ trung tâm huyện 

đến xã rất khó khăn). Ngoài ra, căn cứ vào đặc điểm địa lý, toàn huyện cũng đƣợc 

chia thành 3 vùng: vùng trung tâm (bao gồm các thị trấn và xã nơi có đƣờng giao 

thông đi qua), vùng núi đá và vùng núi đất. Trong đó, “vùng núi đá nằm ở phía Tây 

Bắc của huyện là vùng núi đá vôi thuộc cánh cung Bắc Sơn, có nhiều hang động, 

nhiều sƣờn dốc đứng… giữa các núi đá có các cánh đồng tƣơng đối bằng phẳng” 
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[20, tr. 1]; vùng núi đất nằm ở phía Nam của huyện, địa hình thấp dần từ Tây Bắc 

xuống Đông Nam, là vùng giao thông đi lại khó khăn, thiếu nƣớc nghiêm trọng.  

Chi Lăng có tổng diện tích đất tự nhiên là 706.021km
2
 với 80% diện tích là 

đồi núi; 70% diện tích đất có khả năng sản xuất nông-lâm nghiệp. Trong đó, đất 

dùng cho sản xuất nông nghiệp chiếm 12,25% diện tích đất tự nhiên. Huyện nằm 

trọn trong vùng nhiệt đới gió mùa; nhiệt độ trung bình hằng năm là 22,7
0
C với 

lƣợng mƣa trung bình trên 1.200mm, mƣa tập trung từ tháng 4 đến tháng 10. Chi 

Lăng ít chịu ảnh hƣởng của bão do sự kiến tạo tự nhiên của vùng đồi núi khá khép 

kín. Tuy nhiên, nhiều dãy núi đá cao thẳng đứng tại đây cũng thƣờng xuyên dẫn đến 

hiện tƣợng mƣa đá và lốc xoáy, gây không ít thiệt hại bất thƣờng cho sản xuất và 

sinh hoạt của ngƣời dân [20, tr. 1]. 

Các hoạt động kinh tế chủ yếu của huyện bao gồm: nông–lâm nghiệp, công 

nghiệp–xây dựng và dịch vụ. Giá trị sản xuất hằng năm của nông–lâm nghiệp trong 

5 năm (2010-2014) thƣờng cao hơn giá trị sản xuất của công nghiệp–xây dựng. Từ 

năm 2015, giá trị sản xuất của công nghiệp–xây dựng đã vƣợt giá trị sản xuất nông–

lâm nghiệp, phản ánh sự chuyển dịch cơ cấu kinh tế tại địa bàn này. Trong nông 

nghiệp, trồng trọt thƣờng đóng góp 2/3 giá trị sản xuất, 1/3 còn lại đến từ chăn nuôi. 

Lúa nƣớc và ngô là hai loại lƣơng thực có hạt chủ đạo tại Chi Lăng với diện tích và 

sản lƣợng lúa chiếm ƣu thế hơn đôi chút so với ngô. Trong đó, diện tích lúa mùa 

thƣờng gấp 3 lần diện tích lúa đông xuân và sản lƣợng đạt đƣợc thƣờng gấp 2 lần so 

với sản lƣợng lúa đông xuân. Bên cạnh đó, ngƣời dân Chi Lăng còn trồng các loại 

cây lƣơng thực khác nhƣ khoai lang, sắn và một số loại cây hằng năm mang lại thu 

nhập bổ trợ cho các hộ gia đình nhƣ: mía, thuốc lá, thuốc lào, lạc, đỗ tƣơng, rau, đậu 

các loại, hoa, cây cảnh. Kinh tế vƣờn rừng cũng phát triển tại Chi Lăng với đa dạng 

các loại cây ăn quả trồng tại vƣờn nhƣ quýt, na, mận, hồng, nhãn, vải chuối và một 

số loại cây lâu năm trồng trên rừng nhƣ hồi, lát, chè búp.  

Chi Lăng là địa phƣơng có bề dày lịch sử với điểm nhấn là ải Chi Lăng trong 

chiến thắng Chi Lăng năm 1427. Bởi thế, bên cạnh nông nghiệp và công nghiệp, 

Chi Lăng còn có tiềm năng lớn về du lịch. Toàn huyện có khoảng 120 điểm di tích 

lịch sử, di tích khảo cổ và danh thắng; trong đó có 52 điểm di tích thuộc khu di tích 
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lịch sử Chi Lăng đƣợc xếp hạng cấp quốc gia từ năm 1962.  

Trong kế hoạch phát triển kinh tế-xã hội toàn huyện năm 2016, hai xã Quang 

Lang và Bằng Mạc đƣợc chọn là hai địa phƣơng hoàn thành chƣơng trình Nông 

thôn mới. Theo đó, thời điểm về đích của xã Quang Lang và Bằng Mạc lần lƣợt là 

cuối năm 2016 và cuối năm 2017. 

1.3.2. Xã Quang Lang 

Quang Lang là một trong 21 đơn vị hành chính cấp xã thuộc huyện Chi 

Lăng, tỉnh Lạng Sơn. Về vị trí địa lý, xã Quang Lang giáp với xã Mai Sao về phía 

Bắc, xã Chi Lăng và xã Y Tịch về phía Nam, xã Cấm Sơn (huyện Lục Ngạn, tỉnh 

Bắc Giang) và xã Quan Sơn về phía Đông-Đông Nam, tiếp giáp thị trấn Đồng Mỏ, 

xã Thƣợng Cƣờng và xã Hòa Bình về phía Tây-Tây Bắc. Quang Lang là xã thuộc 

vùng trung tâm của huyện, có tuyến đƣờng sắt và đƣờng quốc lộ 1A cũ và mới Hà Nội-

Đồng Đăng chạy qua suốt chiều dài Nam – Bắc, tuyến quốc lộ 279 và hệ thống 

đƣờng liên xã nối liền Quang Lang với các xã lân cận, tạo điều kiện thuận lợi về giao 

thông và giao thƣơng giữa ngƣời dân trong xã với cƣ dân từ nhiều vùng miền khác 

[PL 1, Bản đồ 1.2].  

Với diện tích 30,79km², dân số năm 2009 là 6.740 ngƣời [85, tr. 247], mật độ 

dân số là 218 ngƣời/km², xã Quang Lang hiện có 13 thôn với 8 dân tộc cùng sinh 

sống. Trong đó, có 3.321 ngƣời Nùng (chiếm 49,27%), 1.898 ngƣời Tày (28,16%), 

1.505 ngƣời Kinh (22,33%), 5 dân tộc còn lại gồm ngƣời Thái, Mƣờng, Hoa, 

Hmông, Sán Dìu, mỗi dân tộc đều chỉ có dƣới 10 ngƣời [85, tr. 249-248]. 

Tại Quang Lang, tuy có sự phát triển của loại hình kinh tế dịch vụ và hoạt 

động khai thác đá của Công ty khai thác Mỏ song kinh tế chủ yếu vẫn dựa vào nông 

nghiệp trồng lúa [PL 2, Ảnh 3], làm vƣờn rừng và chăn nuôi gia súc gia cầm. Trƣớc 

năm 2015, Quang Lang là xã đƣợc xếp ở khu vực II, vùng núi thấp [19, tr. 5]. Với 

nỗ lực của chính quyền và ngƣời dân trong xã, phong trào xã hội hóa đƣợc thực 

hiện khá mạnh tại địa bàn này, giúp cải thiện đáng kể bộ mặt nông thôn nơi đây, 

đƣa Quang Lang trở thành xã thuộc khu vực I từ năm 2015 [18, tr. 6]. 

1.3.3. Xã Bằng Mạc 

Trƣớc năm 2015, Bằng Mạc là xã đƣợc xếp ở khu vực III thuộc vùng núi cao 
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[19, tr. 5]. Từ năm 2013, Bằng Mạc trở thành xã thuộc khu vực II và là xã thuộc khu 

vực I từ năm 2015 [20, tr. 6]. Xã cách thị trấn Đồng Mỏ (trung tâm huyện Chi 

Lăng) 17km đƣờng đèo núi. Trƣớc năm 2013, ngƣời dân đi lại rất khó khăn qua 

đoạn đƣờng này, nhất là vào mùa mƣa thƣờng có những đoạn bùn lầy dày trên 

20cm, ngƣời dân phải dắt xe qua chứ không thể đi đƣợc [PL 2, Ảnh 1]. Đến nay, 

hƣớng đến mục tiêu hoàn thành chƣơng trình “nông thôn mới”, đoạn đƣờng này đã 

đƣợc kiên cố hóa, tạo điều kiện thuận lợi hơn cho giao thƣơng của đồng bào sinh 

sống tại các xã dọc theo tuyến đƣờng. Hiện cũng đã có tuyến xe chạy thẳng từ Bằng 

Mạc tới Hà Nội và ngƣợc lại, mỗi ngày một chuyến, đặc biệt tiện lợi cho lớp thanh 

niên trẻ làm công nhân tại các khu công nghiệp bên ngoài tỉnh Lạng Sơn. 

Xã Bằng Mạc có 4 tộc ngƣời là Kinh, Tày, Mƣờng, Nùng cộng cƣ. Trong đó, 

ngƣời Tày chiếm đa số với 1.906 nhân khẩu tƣơng đƣơng 77,01% dân số xã là 

2.475 ngƣời; có 552 ngƣời Nùng (chiếm 22,3%); 15 ngƣời Kinh (8,69%) và 2 ngƣời 

Mƣờng (0,08%) [85, tr. 243]. Toàn xã đƣợc chia thành 10 thôn, mỗi thôn thƣờng 

không quá 100 hộ. 

Sinh kế của cƣ dân ở Bằng Mạc hiện chủ yếu vẫn dựa vào nông nghiệp trồng 

lúa nƣớc và rau màu [PL 2, Ảnh 4–7, 10]. Đất Bằng Mạc rất hợp để trồng cây thuốc 

lá, đây là nguồn thu bổ sung cho thu nhập các gia đình. Từ năm 2015 trở lại đây, 

trên cơ sở định hƣớng thay đổi cơ cấu cây trồng của chính quyền xã cùng với sự tìm 

hiểu nhu cầu thị trƣờng của ngƣời dân, nhiều gia đình đã phá bỏ diện tích trồng 

thuốc lá và chuyển đổi sang trồng các loại cây gia vị nhƣ gừng, ớt... mang lại thu 

nhập cao hơn [PL 2, Ảnh 8, 11]. Bên cạnh việc duy trì một số nghề thủ công nhƣ 

làm gạch và trồng các cây lâu năm nhƣ hồi, lát… [PL 2, Ảnh 9], săn bắt hái lƣợm 

cũng vẫn tạo thêm nguồn thực phẩm từ tự nhiên cho bữa ăn gia đình nhƣ cá suối, ốc 

suối [PL 2, Ảnh 18],... Kinh doanh nhỏ nhƣ quán bán hàng tạp phẩm, đại lý đồ điện 

tử cũng bắt đầu phát triển trên địa bàn xã. 

1.4. Ngƣời Tày ở huyện Chi Lăng 

Theo kết quả Tổng điều tra Dân số và Nhà ở năm 2009 [85], huyện Chi Lăng 

có 73.887 ngƣời. Trong đó, dân tộc Nùng có 38.532 ngƣời (chiếm 52,15% tổng dân 

số toàn huyện), tiếp đến là dân tộc Tày với 25.688 nhân khẩu (tƣơng đƣơng 34,77% 
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dân số), dân tộc Kinh có 9.429 ngƣời (chiếm 12,76%). Bên cạnh đó, số liệu thống 

kê cũng cho thấy ở Chi Lăng còn có sự hiện diện của cƣ dân thuộc 11 dân tộc khác 

gồm: Thái, Mƣờng, Hoa, Hmông, Dao, Ê-đê, Sán Chay, Sán Dìu, Thổ, Bru-Vân 

Kiều và Ngái. Mỗi dân tộc thƣờng chỉ có từ một, hai ngƣời đến vài chục ngƣời; 

riêng ngƣời Hoa có 164 ngƣời. 

1.4.1. Sơ lược về nguồn gốc lịch sử 

Đến nay, hầu hết các nghiên cứu về nguồn gốc dân tộc Tày đều thống nhất 

với quan điểm “Có thể có những bộ phận ngƣời Tày cổ ở miền thƣợng du Bắc Bộ 

đã hòa hợp vào ngƣời Việt, Mƣờng ở trung du và đồng bằng để hình thành dân tộc 

Việt hiện đại, phát triển dần xuống các vùng đồng bằng và ven biển miền Nam đi 

đôi với việc hình thành quốc gia Việt Nam thống nhất. Còn những bộ phận ngƣời 

Tày cổ ở lại miền núi là tổ tiên ngƣời Tày hiện nay. [...] Dân tộc Tày ở đông bắc đã 

đƣợc hình thành trên cơ sở hòa hợp giữa những yếu tố văn hóa Tày vốn có với 

những yếu tố văn hóa Việt ngày càng xâm nhập vào mọi mặt sinh hoạt của ngƣời 

Tày” [50, tr. 27, 30-31]. Bởi vậy, tại Chi Lăng, nhiều nghiên cứu đã khẳng định, 

ngƣời Tày là tộc ngƣời tại chỗ sinh sống lâu đời và góp phần vào quá trình phát 

triển của địa phƣơng này [40]. Quá trình bảo vệ bờ cõi dƣới thời phong kiến đã ghi 

dấu những cá nhân ngƣời Tày nhƣ phò mã Thân Cảnh Phúc trong cuộc kháng chiến 

chống quân Tống vào thế kỷ XI [72] hay bốn anh hùng dân tộc Tày quê ở làng Lìu, 

huyện Ôn (nay là huyện Chi Lăng) gồm Hoàng Đại Huề, Hoàng Đại Liễu (em gái 

Đại Huề), Hoàng Thị Kim Liên, Hoàng Thị Kim Hoa (con gái Đại Huề) đã tham gia 

trận đánh tiêu diệt tƣớng Liễu Thăng vào thế kỷ XV là những sự đóng góp của đồng 

bào dân tộc Tày vào thắng lợi của nhiều cuộc đấu tranh ở khu vực biên giới chống 

sự xâm lăng của phong kiến phƣơng Bắc. Trong các cuộc kháng chiến chống thực 

dân Pháp và đế quốc Mỹ, ngƣời Tày ở Chi Lăng cùng với các dân tộc khác đã tham 

gia tích cực vào việc lập nên các căn cứ cách mạng, góp phần vào thắng lợi của 

công cuộc giải phóng đất nƣớc năm 1975 [88, tr. 61-64]. 

1.4.2. Văn hóa vật chất 

Do kinh tế dựa chủ yếu vào nông nghiệp, lƣơng thực chính hằng ngày của 

ngƣời Tày ở huyện Chi Lăng là gạo tẻ. Trong bữa cơm còn có thêm rau tự trồng 
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trong vƣờn nhà hoặc trên nƣơng (bầu, bí, các loại rau cải, đậu, đỗ, rau muống...) và 

thức ăn đạm nhƣ thịt, cá [PL 2, Ảnh 19]. Ngoài việc nuôi gia súc, gia cầm, cá... 

phục vụ nhu cầu ăn uống của gia đình và làm kinh tế, nhiều gia đình ở Chi Lăng vẫn 

hƣởng lợi từ tự nhiên một số thực phẩm nhƣ cá, cua, ốc... hay các loại măng, củ 

mài... bổ sung thêm nguồn dinh dƣỡng cho bữa cơm gia đình. Ngƣời Tày ở Chi 

Lăng vẫn duy trì thói quen ăn ba bữa một ngày, bởi vậy hiện nay quán bán đồ ăn 

sáng khá phát triển tại các thôn làng. Vào các dịp lễ, Tết trong năm, ngƣời Tày làm 

nhiều loại xôi (xôi trắng, xôi gấc, xôi đỗ, xôi sắn, xôi màu...) và các loại bánh 

truyền thống từ gạo nếp và gạo tẻ (bánh chƣng, bánh gio, bánh tái...) để cúng tổ 

tiên. Các món ăn trong mâm cơm vào những dịp này cũng đƣợc chế biến công phu, 

ngoài những món ăn truyền thống còn có các món ăn chịu ảnh hƣởng từ ẩm thực 

Trung Quốc nhƣ thịt lợn quay, vịt quay, khau nhục,... 

Đến nay, nhiều ngƣời Tày ở Chi Lăng vẫn sử dụng nguồn nƣớc từ tự nhiên 

(sông, suối) cho sinh hoạt hằng ngày bằng cách bắc ống dẫn từ nguồn nƣớc về nhà. 

Một số xã, nhất là các xã sắp đạt tiêu chuẩn “nông thôn mới” nhƣ Bằng Mạc, Quang 

Lang, đã và đang xây dựng hệ thống nƣớc sinh hoạt đã qua xử lý cho ngƣời dân. 

Ngƣời Tày ở Chi Lăng hiện nay ăn chín, uống sôi, ngoài nƣớc trắng còn thƣờng đun 

một số loại lá làm nƣớc uống nhƣ nƣớc vối, nƣớc chè. Trong các dịp lễ, Tết hoặc 

thết đãi khách khứa, bạn bè, rƣợu men lá là một đặc sản của ngƣời Tày ở Chi Lăng. 

Men rƣợu này đƣợc làm từ nhiều loại lá khác nhau, thông thƣờng từ 13-14 loại. Một 

số ngƣời tự tìm tòi và tạo ra men rƣợu theo phong cách riêng, có thể chỉ gồm 9 loại 

lá song những loại đƣợc chọn có công dụng tốt, khiến rƣợu đƣợm và chất lƣợng 

cao. Uống rƣợu men lá của ngƣời Tày ở Chi Lăng say lúc nào không hay, song đặc 

biệt không bao giờ gây đau đầu. Ngoài ra, một số loại đồ uống giải khát nhƣ bia, 

nƣớc ngọt... cũng đã và đang xuất hiện trong đời sống của nhiều gia đình ngƣời Tày 

tại đây do quá trình hội nhập và phát triển kinh tế. 

Ở Chi Lăng hiện nay, ngƣời Tày không còn mặc trang phục truyền thống của 

dân tộc mình. Những bộ trang phục bằng vải bông nhuộm chàm hoàn toàn vắng 

bóng trong sinh hoạt thƣờng ngày; thay vào đó là các trang phục kiểu phƣơng Tây: 

quần, áo sơ mi, váy... Hiện chỉ thấy một số phụ nữ đã lớn tuổi mặc trang phục 



44 

 

truyền thống trong dịp Tết, hội làng hay trong các lễ then; nhiều ngƣời thậm chí 

phải đi mƣợn chứ không có một bộ riêng. Ngƣời trẻ mặc trang phục truyền thống 

chỉ khi tham gia các cuộc thi và biểu diễn văn nghệ. Từ chục năm trở lại đây, trong 

đám cƣới của ngƣời Tày ở Chi Lăng, chú rể mặc complê, cô dâu mặc váy trắng kiểu 

Tây phƣơng hoặc áo dài của ngƣời Kinh. Riêng trong ma chay, ngƣời Tày vẫn bảo 

lƣu tang phục truyền thống. 

Trƣớc kia, ngƣời Tày tại Chi Lăng ở nhà sàn làm bằng gỗ. Ngày nay, khó có 

thể tìm thấy nhà sàn tại những xã ở khu vực trung tâm và vùng lân cận. Chẳng hạn, 

tại thị trấn Đồng Mỏ hay xã Quang Lang, nhà xây gạch chiếm đa số, một số gia 

đình đã bắt đầu xây nhà 2-3 tầng. Ở những khu vực xa trung tâm nhƣ xã Bằng Mạc, 

Mai Sao... vẫn còn một số gia đình duy trì nhà sàn [PL 2, Ảnh 14, 15], một số khác 

giữ nguyên phần khung nhà phía trên và bỏ các cột đi thành nhà đất. Mặc dầu vậy, 

số lƣợng nhà xây gạch cũng ngày càng phổ biến. Việc chuyển từ nhà sàn sang nhà 

đất phần nào thay đổi mặt bằng sinh hoạt của gia đình, bếp thƣờng đƣợc tách riêng 

khỏi nhà, ngôi nhà đƣợc cấu trúc thành các phòng riêng dành cho từng đôi vợ chồng. 

Nhìn chung, văn hóa vật chất của ngƣời Tày tại Chi Lăng biến đổi khá mạnh 

mẽ cùng với quá trình giao lƣu văn hóa và phát triển kinh tế ngày nay. 

1.4.3. Văn hóa tinh thần 

Một số công trình nghiên cứu dân tộc học về ngƣời Tày ở nƣớc ta trong 

khoảng 50 năm trở lại đây đã đề cập đến hiện tƣợng song ngữ Tày-Việt tại các địa 

bàn có ngƣời Tày sinh sống. Hiện nay, tiếng Tày vẫn đƣợc duy trì trong đời sống 

cộng đồng, tùy vào điều kiện sinh hoạt ở mỗi nơi. Ở những khu vực trung tâm, tiếng 

Tày ngày càng đƣợc sử dụng ít đi. Một số gia đình ngƣời Tày thậm chí chỉ sử dụng 

tiếng Việt thay cho tiếng Tày trong mọi hoạt động của đời sống gia đình. 

Về văn học – nghệ thuật truyền thống, hiện ở Chi Lăng không mấy ngƣời 

Tày biết về các tác phẩm văn học chữ Nôm Tày, thậm chí ngay cả văn học truyền 

miệng nhƣ ca dao, tục ngữ, đồng dao, dân ca... cũng đã mai một nhiều, chỉ một số ít 

ngƣời già còn nhớ nhƣng không đầy đủ hoặc nhiều khi lẫn sang ca dao, tục ngữ của 

ngƣời Kinh, bởi họ không mấy khi sử dụng trong đời sống thƣờng nhật. Âm nhạc 

Tày với biểu trƣng nổi bật là cây đàn tính hiện còn tồn tại trong những dịp hát then. 
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Riêng ở xã Bằng Mạc, một câu lạc bộ hát then đã đƣợc thành lập song chƣa thu hút 

đƣợc giới trẻ, ngoài ra do kinh phí hạn hẹp nên hoạt động cầm chừng. Thực hành 

hát đối đáp trong đám cƣới đã không còn đƣợc duy trì trong đám cƣới ở Chi Lăng 

từ 4-5 thập kỷ trở lại đây. So với đám cƣới, đám ma tuy thời gian tổ chức đƣợc rút 

ngắn từ 5-7 ngày xuống còn 3 ngày, song các bƣớc thực hiện và nội dung bài cúng 

của thầy mo vẫn đƣợc bảo lƣu và thực hành khá đầy đủ.  

Về lễ hội và tín ngƣỡng, ngƣời Tày ở Chi Lăng rất coi trọng tục thờ cúng tổ 

tiên, kèm theo đó là những thực hành liên quan đến mồ mả và việc thờ cúng vào 

những ngày lễ trong năm: ngày giỗ, ngày rằm và mồng một hằng tháng, Rằm tháng 

giêng, Tết Thanh minh, các ngày giỗ thánh 5/5 và 10/10 âm lịch, Rằm tháng bảy, 

Tết Trung thu, lễ cơm mới vào dịp tháng 10 âm lịch, cúng Táo quân và Tết Nguyên 

đán. Tín ngƣỡng thờ thần bản mệnh đƣợc ngƣời Tày duy trì tại những địa bàn có 

đông ngƣời Nùng cộng cƣ. Tín ngƣỡng thờ thành hoàng có từ lâu trong lịch sử 

thông qua hệ thống đình làng và gần đây đang đƣợc khôi phục trở lại khá mạnh mẽ, 

đặc biệt tại xã Quang Lang. Việc đầu tƣ xây dựng lại đình, chùa tại một số thôn 

trong xã nhằm nối kết với du lịch tâm linh, vừa phục vụ du khách gần xa đi lễ Mẫu, 

vừa góp phần tăng nguồn thu cho các thôn [PL 2, Ảnh 37–42]. 

Lễ kỳ yên vẫn đóng vai trò quan trọng trong đời sống tâm linh của ngƣời Tày 

ở Chi Lăng. Tùy điều kiện và hoàn cảnh từng gia đình, họ vẫn mời bà then đến làm 

lễ cầu an cho gia đình hằng năm hoặc làm lễ quét cửa quét nhà cầu mong may mắn 

và sức khỏe cho các thành viên trong gia đình. 

1.4.4. Văn hóa xã hội 

Ngƣời Tày ở Chi Lăng đƣợc tổ chức thành các làng, trong cơ cấu tổ chức hành 

chính hiện nay ở xã đƣợc gọi là thôn, tại thị trấn đƣợc gọi là khu; mỗi thôn/khu có 

thể gồm nhiều xóm. Do giao lƣu phát triển, hôn nhân HHDT ngày càng phổ biến, 

nên hiện nay hầu nhƣ không có thôn nào chỉ có thuần dân tộc Tày sinh sống. Đối 

với những thôn/khu có đƣờng giao thông đi qua, nhà cửa thƣờng đƣợc phân bố dọc 

hai bên đƣờng. Anh em, họ hàng thƣờng cƣ trú gần nhau do điều kiện đƣợc cha mẹ 

chia đất đai hồi môn. Quan hệ láng giềng thƣờng xuyên và gần gũi giữa các gia đình 

ngƣời Tày tạo nên sự cố kết trong cộng đồng. Việc duy trì bền vững hoạt động của 
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hội hiếu phát huy sự trợ giúp tối đa cho các gia đình mỗi khi có việc tang, đƣợc 

nhân dân ủng hộ và tham gia đầy đủ. 

Ngƣời Tày ở huyện Chi Lăng gồm những họ lớn nhƣ: Nông, Vi, Dƣơng, 

Hoàng, Lô, Lƣơng,... Căn cứ vào gia phả của một số dòng họ nhƣ họ Lô, họ Vi cho 

thấy lớp con cháu ngƣời Tày có mặt tại Chi Lăng hiện nay thuộc đời thứ 13-14. 

Những thế hệ trƣớc đó đã quá xa và không có ghi chép trong gia phả nên những 

ngƣời già cũng không nắm đƣợc. Nhìn chung, các dòng họ cƣ trú khá tập trung 

trong từng thôn, nhƣ: tại xã Quang Lang, thôn Khun Phang gồm chủ yếu những 

ngƣời Tày họ Lô, thôn Làng Đăng gồm chủ yếu ngƣời Tày họ Vi; tại xã Bằng Mạc, 

họ Hoàng chủ yếu sinh sống ở các thôn Nà Canh, Đồng Chùa và Nà Pe, họ Nông và 

họ Dƣơng có mặt nhiều ở các thôn Khòn Nƣa, Nà Pe,... Các dòng họ đều có quy 

định chặt chẽ về nguyên tắc ngoại hôn dòng họ, trƣớc kia con cháu từ sau đời thứ 9 

trở đi mới đƣợc kết hôn. Trong khoảng nửa thế kỷ trở lại đây, một số họ mới của 

ngƣời Tày cũng xuất hiện nhƣ họ Nguyễn, Đăng... vốn là kết quả của hôn nhân 

HHDT tại địa phƣơng.  

Gia đình ngƣời Tày ở Chi Lăng là gia đình phụ hệ cả trong truyền thống lẫn 

hiện tại; ngƣời đàn ông có tiếng nói quyết định trong gia đình, chỉ con trai mới đƣợc 

cha mẹ chia của hồi môn. Cha mẹ về già thƣờng ở với con trai cả, ngƣời con ở với 

cha mẹ sẽ đƣợc hƣởng thêm ruộng đất hƣơng hỏa. Hiện nay, tùy điều kiện từng gia 

đình, một số cha mẹ ngƣời Tày cũng cho con gái đã lấy chồng chút của cải nếu gia 

đình con gái gặp khó khăn. Quan hệ giữa vợ và chồng trong gia đình ngƣời Tày 

hiện nay tƣơng đối bình đẳng, có sự hỗ trợ nhau trong làm ăn kinh tế, nuôi dạy con 

cái,... Trong gia đình, ngƣời già và trẻ em đƣợc ƣu tiên chăm sóc.  

Ngƣời Tày ở Chi Lăng không chỉ sinh sống dựa vào nông nghiệp và lâm 

nghiệp mà còn khá tháo vát trong trao đổi, buôn bán. Nhờ đó, hệ thống chợ khá phát 

triển và đƣợc duy trì thƣờng xuyên tại các địa bàn xã [PL 2, Ảnh 26], ngƣời dân 

cũng có điều kiện tiếp thị các sản phẩm nông, lâm nghiệp do chính họ làm ra nhƣ 

các loại hoa quả, thuốc lá, chè, hồi, các loại gia vị nhƣ ớt, gừng,... Trao đổi, buôn 

bán phát triển cũng góp phần đẩy mạnh giao lƣu giữa ngƣời Tày với các dân tộc 

khác trong vùng, một trong những nền tảng dẫn đến hôn nhân HHDT và tạo dựng nên  
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các gia đình HHDT tại địa phƣơng. 

 

Tiểu kết chƣơng 1 

Tiếp biến văn hóa là đề tài từ lâu đã đƣợc các nhà nghiên cứu khoa học xã hội 

quan tâm. Cho đến nay, các nghiên cứu về tiếp biến văn hóa đã đề cập đến nhiều lĩnh 

vực khác nhau liên quan đến quá trình thích ứng của mỗi cá nhân khi tiếp xúc với nền 

văn hóa mới và xã hội mới, mối quan hệ giữa các thế hệ trong gia đình, sự thay đổi 

bản sắc văn hóa hay lòng tự trọng và lòng trung thành với nền văn hóa gốc, vai trò 

của nền văn hóa gốc đối với quá trình tiếp biến của cá nhân trong xã hội mới v.v…  

Ở Việt Nam, nghiên cứu về tiếp biến văn hóa đã bắt đầu đƣợc quan tâm, tuy 

nhiên, nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trong bối cảnh gia đình HHDT ở ngƣời Tày 

nói chung và ngƣời Tày ở huyện Chi Lăng (tỉnh Lạng Sơn) nói riêng vẫn chƣa đƣợc 

thực hiện trong một công trình mang tính chuyên sâu và toàn diện. Tiếp thu kết quả 

của những nghiên cứu đi trƣớc, luận án tập trung giải thích những khái niệm liên 

quan, sử dụng lý thuyết về tiếp biến văn hóa, lý thuyết về vai trò của giao tiếp trong 

tiếp biến văn hóa và lý thuyết về thích ứng về văn hóa xã hội nhằm thực hiện mục 

tiêu chính đặt ra là tìm hiểu về hôn nhân HHDT và một số lĩnh vực tiếp biến văn 

hóa ở ngƣời Tày (trong các lĩnh vực về ngôn ngữ, việc lựa chọn thành phần dân tộc, 

phân công lao động, giáo dục và chăm sóc sức khỏe, quan hệ gia đình và dòng họ 

và thực hành tôn giáo, tín ngƣỡng) trong bối cảnh gia đình HHDT tại huyện Chi 

Lăng, tỉnh Lạng Sơn. Kết quả luận án góp phần nhận diện những xu hƣớng tiếp biến 

văn hóa ở ngƣời Tày trong điều kiện cƣ trú xen cài với các dân tộc khác, trong quá 

trình phát triển kinh tế, văn hóa, xã hội và hội nhập ngày càng sâu rộng của đất 

nƣớc nói chung và của ngƣời Tày ở Chi Lăng nói riêng hiện nay. 
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Chƣơng 2 

HÔN NHÂN VÀ GIA ĐÌNH HỖN HỢP DÂN TỘC 

Ở HUYỆN CHI LĂNG 

 

Nằm trên tuyến đƣờng nối giữa đồng bằng và vùng đồi núi ở phía Bắc, cửa 

ngõ giao thƣơng vùng cận biên với Trung Quốc, Chi Lăng tử lâu đã là nơi đi và đến 

của nhiều thành phần dân cƣ. Quá trình sinh cƣ lập nghiệp của các thế hệ đã dần tạo 

nên bức tranh tộc ngƣời đa dạng ở nơi đây. Cũng giống nhƣ nhiều địa phƣơng khác 

trong cả nƣớc, các dân tộc tại Chi Lăng cƣ trú đan xen không chỉ trên địa bàn huyện 

mà còn trong các thôn, bản. Thực tế này đã dẫn đến mối quan hệ giao lƣu văn hóa 

mạnh mẽ giữa các cộng đồng ngƣời, đồng thời đặt cơ sở cho hôn nhân hỗn hợp giữa 

các dân tộc, nền tảng cơ bản tạo thành các gia đình HHDT. 

2.1. Hiện trạng hôn nhân hỗn hợp dân tộc ở huyện Chi Lăng 

2.1.1. Quan niệm về việc kết hôn với người khác dân tộc 

Đối với ngƣời Tày ở Chi Lăng, bên cạnh việc tuân thủ nguyên tắc ngoại hôn 

dòng họ trong hôn nhân, nội hôn tộc ngƣời cũng là thực tế đƣợc ghi nhận trong hôn 

nhân truyền thống. Theo đó, nam nữ đến tuổi dựng vợ gả chồng chủ yếu lấy ngƣời 

cùng dân tộc nhƣng khác dòng họ. Điều này một phần do trƣớc kia, mỗi thôn, bản 

thƣờng chỉ gồm một tộc ngƣời sinh sống. Thực tế này đến nay vẫn có thể quan sát 

đƣợc tại một số thôn trong các xã thuộc huyện Chi Lăng. Chẳng hạn, thôn Đồng 

Chùa (xã Bằng Mạc) dù không phải là thôn có thuần một dân tộc, song trong 65 hộ 

gia đình, chỉ 4 hộ có ngƣời Nùng và một hộ có ngƣời Kinh (đều là con dâu trong 

các gia đình), còn lại là các hộ thuần ngƣời Tày. Thôn Khun Áng thuộc xã Quang 

Lang vốn là nơi thuận tiện cho giao lƣu, trao đổi, cũng bao gồm chủ yếu các hộ gia 

đình thuần Nùng (59/73 hộ). Không những thế, trƣớc kia, các thôn, bản thƣờng cách 

xa nhau, nhà cửa cũng thƣa thớt hơn bây giờ, giao lƣu, tiếp xúc hạn chế nên “cƣ dân 

các dân tộc ít hiểu biết về nhau, không mấy thông cảm cho nhau và nhiều khi còn 

kỳ thị lẫn nhau” [96, tr. 254]. Do đó, hôn nhân giữa những ngƣời khác dân tộc rất 

hiếm khi xảy ra. 

Trải qua quá trình phát triển, việc tiếp xúc với văn hóa của nhau thông qua 
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các hoạt động kinh tế (làm ruộng, làm vƣờn, chăn nuôi…), các sinh hoạt văn hóa 

nhƣ hát then, hát lượn… (ngƣời Tày) hay hát si… (ngƣời Nùng), các dịp lễ hội… 

diễn ra ngày càng thƣờng xuyên hơn trong đời sống của ngƣời dân tại Chi Lăng. 

Việc cùng sinh sống trên một địa bàn cũng tạo cơ hội gặp gỡ cho nam, nữ thuộc hai 

dân tộc khi đến tuổi dựng vợ gả chồng. Mặc dầu vậy, thời kỳ trƣớc Cách mạng 

Tháng Tám, ngƣời Tày và ngƣời Nùng cũng ít kết hôn với nhau. Ông N. V. T. (sinh 

năm 1924, ngƣời Tày, thôn Khòn Vạc, xã Bằng Mạc) cho biết: “Hồi xưa dân tộc 

nào lấy dân tộc đấy, Thái lấy Thái, Kinh lấy Kinh, Tày lấy Tày. Vì tiếng Nùng nó 

khác, tiếng Kinh nó khác, Tày nó khác nó không nói giống nhau, các cụ bảo lấy 

nhau nói nó không phù hợp nhau”. 

Theo lời nhiều ngƣời già, phong tục, tập quán giữa hai dân tộc Tày và Nùng 

có một số khác biệt lớn, chủ yếu liên quan đến tín ngƣỡng và thờ cúng. Chẳng hạn, 

việc sửa sang mồ mả hàng năm (chạp mồ, chạp mả) đƣợc ngƣời Tày tiến hành vào 

cuối tháng 12 âm lịch, khoảng từ sau khi tiễn ông Công, ông Táo về trời đến trƣớc 

lúc đón năm mới; ngƣời Nùng lại thực hành tục này vào ngày mồng 3 tháng 3 âm 

lịch. Ngƣời Tày có tục làm giỗ cho bố, mẹ sau khi mất, trong khi ngƣời Nùng lại tổ 

chức mừng sinh nhật cho bố, mẹ (hình thức giống nhƣ mừng thọ ở ngƣời Kinh) và 

không cúng giỗ sau khi bố, mẹ đã khuất núi. Khi nhà ngƣời Nùng có tang, toàn bộ 

con cháu của ngƣời chết phải ăn chay trong suốt thời gian làm lễ cho đến khi hoàn 

tất việc chôn cất. Trong khi đó, ngƣời Tày không có tục này. Bà V. T. T. (sinh năm 

1944, ngƣời Tày, thôn Núi Đá, xã Quang Lang) chia sẻ: “Ở ngoài này mà lấy dân 

tộc Nùng ở trong đèo xa xa là không thích đâu vì là đám ma, đám chay nó khác 

lắm, nó kiêng kỹ. Ví dụ như đám ma, con nhà hiếu là không được ăn cơm với thịt 

đâu mà phải ăn cơm không, ăn cơm muối, mà không được ăn bằng bát mà phải ăn 

bằng lá dọn vào cái nia, cái sàng ấy”. Những khác biệt này khiến các bậc cha mẹ lo 

ngại về quá trình cùng sinh sống dƣới một mái nhà với những ngƣời khác dân tộc 

của con cái họ. Những ngƣời có con trai quan tâm đến việc liệu cô con dâu khác dân 

tộc có nắm rõ đƣợc phong tục, tập quán của gia đình, dòng họ mình trong quá trình 

cùng chung sống; những ngƣời có con gái lại suy nghĩ liệu con mình đi làm dâu có 

gặp phải những trở ngại do sự khác biệt về văn hóa trong gia đình và dòng họ nhà  
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chồng hay không. 

Trong khi đó, ngƣời Kinh sinh tụ ở Chi Lăng muộn hơn so với ngƣời Tày và 

ngƣời Nùng, song đã làm phong phú thêm bức tranh tộc ngƣời ở địa phƣơng. Do 

khác biệt về phong tục tập quán, đặc biệt là về ngôn ngữ giữa ngƣời Kinh và ngƣời 

Tày, ngƣời Nùng, bên cạnh đó là tâm lý tự ti của đồng bào ngƣời dân tộc thiểu số 

trƣớc ngƣời Kinh là dân tộc đa số, nên trƣớc đây hầu nhƣ không có hôn nhân giữa 

ngƣời Kinh và các dân tộc thiểu số tại Chi Lăng. 

Tuy nhiên, đến nay, thực tế ngày càng phổ biến của hôn nhân với ngƣời khác 

tộc đã cho thấy quan niệm về hôn nhân HHDT trở nên cởi mở hơn nhiều. Tất cả 

những ngƣời đƣợc hỏi đều cho rằng “dân tộc” không phải là yếu tố đƣợc đƣa ra cân 

nhắc trong hôn nhân thời nay, từ những ngƣời cao tuổi nhƣ ông L. V. T. (sinh năm 

1922, thôn Khun Phang, xã Quang Lang): “Ngày xưa thì thấy các cụ cũng có phân 

biệt đấy, chứ bây giờ thì chả cứ. Ngày xưa tầm đến đời ông là chả phân biệt gì nữa 

rồi, như nhau hết rồi”; cho đến những ngƣời trung tuổi nhƣ bà D. T. X. (sinh năm 

1959, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc): “Lấy nhau bây giờ phải xem có 

hợp nhau không về mà làm ăn thôi chứ dân tộc nào mà chẳng như nhau”. Thế nên, 

với những ngƣời trẻ tuổi thời nay ở Chi Lăng, hôn nhân không phân biệt thành phần 

dân tộc. Anh N. V. T. (sinh năm 1971, ngƣời Nùng, thôn Khun Áng, xã Quang 

Lang) cho chúng tôi biết: “Nùng, Tày, Kinh bây giờ lấy lẫn nhau hết rồi, quan trọng 

là có ở được với nhau không chứ không quan trọng gì cái dân tộc nữa”. 

Nhìn chung, không chỉ các bậc ông bà, cha mẹ mà cả những ngƣời ở độ tuổi 

kết hôn tại Chi Lăng hiện nay đều quan tâm nhiều đến sức khỏe, đạo đức và khả 

năng lao động của ngƣời mình sẽ lấy làm vợ, làm chồng, bởi đó là những tiêu chí cơ 

bản để họ có thể đảm bảo cuộc sống gia đình về sau này. Khi đƣợc hỏi về tiêu 

chuẩn chọn vợ, chọn chồng trƣớc đây, bà V.T.T. (sinh năm 1938, ngƣời Tày, thôn 

Đông Mồ, xã Quang Lang) chia sẻ: “Cũng phải chọn, phải tìm hiểu chứ, anh nhất 

trí thì hai bên xây dựng với nhau, không đồng ý thì thôi. Bây giờ hoàn cảnh của tôi 

nó như thế, anh đồng ý thì lấy nhau, lấy nhau là phải sống trọn cuộc đời cho nó tốt 

đẹp, không phải là lấy cũng được mà bỏ nhau cũng được đâu. Cũng phải trông 

người lành mạnh, khỏe khoắn chứ”. Ngày nay, sự hòa hợp về tính cách giữa hai 
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ngƣời nam và nữ có ý nghĩa nhất định đối với quyết định đi đến hôn nhân của 

những ngƣời trẻ tuổi. Chị L.T.H. (sinh năm 1990, ngƣời Tày, thôn Khun Phang, xã 

Quang Lang) cho chúng tôi biết suy nghĩ của chị về ngƣời chồng của mình trƣớc 

khi họ kết hôn: “Thì thấy cũng khỏe mạnh. Thấy anh ý cũng hiền, cũng ga-lăng”. 

Đáng chú ý, thay vì hôn nhân theo kiểu truyền thống “cha mẹ đặt đâu con 

ngồi đấy”, nhiều ngƣời trẻ chia sẻ vui rằng hiện nay “con đặt đâu cha mẹ ngồi đấy”, 

nghĩa là hôn nhân đƣợc xây dựng trƣớc tiên từ tình yêu đôi lứa và nguyện vọng của 

hai bạn trẻ, cha mẹ chỉ đóng vai trò là những ngƣời đƣa ra lời khuyên và hỗ trợ họ 

trong hôn nhân và giai đoạn đầu xây dựng gia đình riêng. Quan sát xung quanh 

cũng khiến không ít ngƣời nhận thấy cuộc sống của các gia đình có vợ và chồng 

khác dân tộc vẫn diễn ra bình thƣờng nhƣ những gia đình thuần dân tộc. Thực tế 

này xóa bỏ dần những e ngại về các trục trặc có thể xảy ra trong cuộc sống gia đình 

và góp phần vào xu thế phát triển của loại hình hôn nhân HHDT tại Chi Lăng trong 

thời gian qua. 

2.1.2. Xu hướng gia tăng số cặp vợ chồng hỗn hợp dân tộc  

Từ trƣớc những năm 60 của thế kỷ XX, ít có những cuộc hôn nhân giữa 

những ngƣời khác dân tộc tại huyện Chi Lăng. Theo lời kêu gọi của Chủ tịch Hồ 

Chí Minh về đại đoàn kết dân tộc, các dân tộc ở Chi Lăng ngày càng xóa bỏ tâm lý 

e ngại lẫn nhau. Việc cùng chung sống, lao động và học tập trên một địa bàn tạo cơ 

hội cho nam, nữ lứa tuổi cập kê gặp gỡ, tìm hiểu nhau, cùng với đó là quan điểm 

ngày càng cởi mở của các bậc cha mẹ, đặc biệt là những ngƣời tham gia kháng 

chiến, có cơ hội giao lƣu với nhiều ngƣời bên ngoài địa bàn làng, xã, khiến cho số 

cuộc hôn nhân hỗn hợp dân tộc ngày càng tăng lên. Tham khảo số liệu thống kê 

không đầy đủ
1
 của Ban Tƣ pháp xã Quang Lang cho thấy, từ năm 1986 đến năm 

1999, có 65 cặp vợ chồng khác dân tộc trên tổng số 285 cặp vợ chồng đăng ký kết 

hôn (chiếm 22,81%); số lƣợng các cặp vợ chồng khác dân tộc trên địa bàn xã theo 

từng năm thƣờng dao động từ dƣới 10% đến trên dƣới 30% so với tổng số các cặp 

kết hôn, cá biệt năm 1993 chiếm tới 40,91%. Tại xã Bằng Mạc, cũng trong khoảng 

thời gian từ 1986 đến 1999, con số đó là 6/80 cặp (tƣơng đƣơng 7,50%); trong đó, 

thống kê cho thấy các cặp vợ chồng HHDT chỉ có trong các năm 1992, 1994 và 
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1997, những năm khác không ghi nhận có hôn nhân khác dân tộc. Tuy nhiên, từ 

năm 2000 trở lại đây, hôn nhân HHDT ngày càng trở nên phổ biến, đặc biệt tại xã 

Quang Lang. 

 ảng 2.1  Số lượng các cặp vợ chồng đăng  ý  ết h n 

tại xã  uang Lang v  xã  ằng Mạc (2000-2015) 

Ghi chú: (1) Số lượng; (2) % trên tổng số 

 

Năm 

Kết hôn cùng dân tộc Kết hôn khác dân tộc Không rõ
2
 Tổng 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

Q
u

a
n

g
 

L
a
n

g
 

B
ằ
n
g
 M
ạ
c 

(1) (2) (1) (2) (1) (2) (1) (2) (1) (2) (1) (2) 

2015 30 56,60 14 87,50 23 43,40 2 12,50 0 0,00 0 0,00 53 16 

2014 29 56,86 18 78,26 22 43,14 5 21,74 0 0,00 0 0,00 51 23 

2013 41 56,94 26 72,22 31 43,06 10 27,78 0 0,00 0 0,00 72 36 

2012 45 47,87 27 81,82 48 51,06 6 18,18 1 1,07 0 0,00 94 33 

2011 38 51,35 25 75,76 36 48,65 5 24,24 0 0,00 0 0,00 74 30 

2010 45 52,33 28 70,00 41 47,67 12 30,00 0 0,00 0 0,00 86 40 

2009 32 47,06 26 78,79 36 52,94 7 21,21 0 0,00 0 0,00 68 33 

2008 41 46,59 26 83,87 46 52,27 5 16,13 1 1,14 0 0,00 88 31 

2007 32 52,46 22 84,62 29 47,54 3 11,54 0 0,00 1 3,84 61 26 

2006 19 47,50 23 82,14 21 52,50 5 17,86 0 0,00 0 0,00 40 28 

2005 23 54,76 10 71,43 19 45,24 4 28,57 0 0,00 0 0,00 42 14 

2004 22 59,46 18 94,74 15 40,54 1 5,26 0 0,00 0 0,00 37 19 

2003 37 63,79 31 83,78 21 36,21 6 16,22 0 0,00 0 0,00 58 37 

2002 26 46,43 24 96,00 30 53,57 1 4,00 0 0,00 0 0,00 56 25 

2001 17 54,84 6 60,00 14 45,16 4 40,00 0 0,00 0 0,00 31 10 

2000 24 47,06 15 75,00 27 52,94 5 25,00 0 0,00 0 0,00 51 20 

Tổng 501 52,08 339 80,05 459 47,71 81 19,24 2 0,21 1 0,24 962 421 

Nguồn: Tổng hợp từ số liệu thống kê Ban Tư pháp xã Quang Lang và xã Bằng Mạc tháng 3/2016 

Số liệu trong Bảng 2.1 cho thấy, từ năm 2000 đến năm 2015, trên địa bàn xã 

Quang Lang, số cặp vợ chồng kết hôn cùng dân tộc chiếm 52,08% tổng số cặp vợ 

chồng đăng ký kết hôn (501/962 cặp), trong đó có 312 cặp vợ chồng cùng dân tộc 
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Nùng, 119 cặp vợ chồng cùng dân tộc Tày và 70 cặp vợ chồng cùng dân tộc Kinh. 

Ở Bằng Mạc, hôn nhân cùng dân tộc chiếm tới hơn 80% tổng số cặp vợ chồng đăng 

ký kết hôn (339/421 cặp); trong đó, chủ yếu là các cặp vợ chồng cùng dân tộc Tày 

(278 cặp), số cặp vợ chồng cùng dân tộc Nùng là 61 cặp và không ghi nhận cặp vợ 

chồng nào có cùng dân tộc Kinh. 

Số lƣợng 459 cặp vợ chồng kết hôn khác dân tộc ở Quang Lang từ năm 2000 

đến năm 2015 (chiếm 47,71% tổng số cặp đôi đăng ký kết hôn) là minh chứng của 

sự gia tăng hôn nhân HHDT trên địa bàn xã. Số liệu thống kê theo từng năm cho 

thấy số cặp vợ chồng khác dân tộc đăng ký kết hôn mỗi năm thƣờng chiếm gần 50% 

tổng số cặp kết hôn. Trong 16 năm, từ 2000 đến 2015, có tới 6 năm (là các năm 

2000, 2002, 2006, 2008, 2009 và 2012) số cặp vợ chồng khác dân tộc đăng ký kết 

hôn chiếm hơn 50% tổng số cặp vợ chồng đăng ký kết hôn tại xã trong năm, cho 

thấy xu hƣớng rất phổ biến của hôn nhân HHDT tại Quang Lang. Trong khi đó, 

cũng trong khoảng thời gian này, tại xã Bằng Mạc, hôn nhân HHDT chỉ chiếm 

19,24% tổng số cặp vợ chồng đăng ký kết hôn. Số cặp vợ chồng khác dân tộc đăng 

ký kết hôn mỗi năm thƣờng dƣới 10 cặp (chỉ năm 2010 có 12 cặp và năm 2013 có 

10 cặp) với tỉ lệ chỉ chiếm 10% đến 20% tổng số cặp đăng ký kết hôn trong một 

năm. Tỉ lệ này tuy cao hơn thời kỳ trƣớc năm 2000 song dao động không đều giữa 

các năm, chẳng hạn: năm 2010 có tới 30% số cặp vợ chồng khác dân tộc đăng ký 

kết hôn tại Bằng Mạc, đến năm 2012 con số này chỉ là 18%, sang năm 2013 lại là 

27,78% và gần đây nhất vào năm 2015, số cặp vợ chồng khác dân tộc chỉ chiếm 5% 

tổng số cặp vợ chồng đăng ký kết hôn.  

Có thể thấy, trên cơ sở sự khác nhau về vị trí địa lý và mức độ giao lƣu kinh 

tế, văn hóa, xã hội, hôn nhân HHDT xuất hiện nhiều hơn tại những địa bàn có điều 

kiện giao thƣơng phát triển, sát khu vực trung tâm và gần đƣờng giao thông hơn. 

2.1.3. Đa dạng th nh phần d n tộc trong h n nh n hỗn hợp dân tộc 

Nhƣ đã đề cập ở trên, ngoài 3 dân tộc có số dân đông là Nùng, Tày và Kinh, 

ở huyện Chi Lăng còn thống kê đƣợc sự có mặt của 11 dân tộc thiểu số khác (con số 

này là 5 tại xã Quang Lang và 4 ở xã Bằng Mạc). Số liệu thống kê về thành phần 

dân tộc các cặp vợ chồng khác dân tộc đăng ký kết hôn tại hai xã này cho thấy họ cũng  
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góp phần làm đa dạng hôn nhân hỗn hợp dân tộc tại địa phƣơng. 

 ảng 2.2
3
: Thống kê hôn nhân hỗn hợp giữa các dân tộc 

tại xã  uang Lang v  xã  ằng Mạc (2000-2015) 

 

 

Năm 

Giữa ngƣời 

Tày và ngƣời 

Nùng 

Giữa ngƣời 

Nùng và 

ngƣời Kinh 

Giữa ngƣời 

Tày và ngƣời 

Kinh 

Giữa 

các dân tộc 

khác 

 

Tổng 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

Quang 

Lang 

Bằng 

Mạc 

2015 9 1 7 0 7 1 0 0 23 2 

2014 9 4 3 0 6 0 4 1 22 5 

2013 14 7 7 0 9 3 1 0 31 10 

2012 18 3 16 1 13 2 1 0 48 6 

2011 14 3 9 0 12 2 1 0 36 5 

2010 16 11 11 0 13 1 1 0 41 12 

2009 15 2 10 0 10 5 1 0 36 7 

2008 21 4 12 0 11 0 2 1 46 5 

2007 13 2 7 0 9 1 0 0 29 3 

2006 6 5 8 0 7 0 0 0 21 5 

2005 4 4 4 0 11 0 0 0 19 4 

2004 2 1 8 0 5 0 0 0 15 1 

2003 9 4 3 1 8 1 1 0 21 6 

2002 10 1 6 0 14 0 0 0 30 1 

2001 4 3 3 0 7 1 0 0 14 4 

2000 14 4 4 1 7 0 2 0 27 5 

Tổng 198 59 136 3 164 17 14 2 512 81 

Nguồn: Tổng hợp từ số liệu thống kê Ban Tư pháp xã Quang Lang và xã Bằng Mạc tháng 3/2016 

Trƣớc năm 2000, tại xã Quang Lang, chỉ ghi nhận các cuộc hôn nhân hỗn 

hợp giữa 3 dân tộc là Tày, Nùng, Kinh. Bảng 2.2 cho thấy, hôn nhân hỗn hợp với 

các dân tộc khác chỉ xuất hiện từ năm 2000 trở lại đây. Trong 16 năm, từ năm 2000 

đến năm 2015, ghi nhận có 14 cuộc, hầu nhƣ mỗi năm có từ 1-2 cuộc: năm 2014 có 

1 cặp chồng Mƣờng–vợ Tày, 1 cặp chồng Mƣờng–vợ Kinh, 1 cặp chồng Hoa–vợ 
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Kinh, 1 cặp chồng Nùng–vợ Dao; năm 2013 có 1 cặp chồng Kinh–vợ Hoa; năm 

2012 có 1 cặp chồng Hoa–vợ Kinh; năm 2011 có 1 cặp chồng Dao–vợ Tày; năm 

2010 có 1 cặp chồng Nùng–vợ Mƣờng; năm 2009 có 1 cặp chồng Nùng–vợ Hoa; 

năm 2008 có 1 cặp chồng Sán Chí–vợ Nùng, 1 cặp chồng Hmông–vợ Nùng; năm 

2003 có 1 cặp chồng Tày–vợ Hoa; và năm 2000 có 1 cặp chồng Hoa–vợ Tày, 1 cặp 

chồng Tày–vợ Sán Chí. Đây cũng là quãng thời gian số lƣợng hôn nhân HHDT gia 

tăng mạnh tại địa bàn Quang Lang nhƣ đƣợc thể hiện qua số liệu của Bảng 2.1. Có 

thể nói, kinh tế, xã hội phát triển thúc đẩy sự biến động về dân cƣ ở Quang Lang, từ 

đó tạo ra bức tranh đa dạng hơn của hôn nhân HHDT tại địa bàn này.  

Tại xã Bằng Mạc, trƣớc năm 2000, số liệu thống kê của Ban Tƣ pháp xã ghi 

nhận chỉ có một cặp chồng Tày–vợ Mƣờng vào năm 1994. Từ năm 2000 đến nay, 

hôn nhân hỗn hợp giữa các dân tộc chủ yếu ở Bằng Mạc với các dân tộc thiểu số 

khác cũng rất hiếm, chỉ có một cặp chồng Sán Dìu–vợ Tày đăng ký kết hôn năm 

2008 và một cặp chồng Tày–vợ Thổ đăng ký kết hôn năm 2014. 

Bảng 2.2 cho thấy, trong 16 năm, từ 2000 đến 2015, ở Quang Lang ghi nhận 

đƣợc 198 cuộc hôn nhân giữa ngƣời Tày và ngƣời Nùng, 136 cuộc hôn nhân giữa 

ngƣời Nùng và ngƣời Kinh và 164 cuộc hôn nhân giữa ngƣời Kinh và ngƣời Tày. 

Những con số này ở Bằng Mạc lần lƣợt là 59, 03 và 15. Sự gần gũi về ngôn ngữ có 

thể là một trong những yếu tố khiến số cặp hôn nhân hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Nùng có số lƣợng nhiều nhất. Bên cạnh đó, hôn nhân giữa ngƣời Kinh với 

ngƣời Tày trội hơn hôn nhân giữa ngƣời Kinh với ngƣời Nùng. Tại Quang Lang và 

Bằng Mạc nói riêng và ở Chi Lăng nói chung, ngƣời Nùng hiện vẫn duy trì nhiều 

phong tục truyền thống, đặc biệt là thờ cúng dòng họ, ma chay, cƣới xin, cúng 

mụ… vốn có những quy định riêng và khác biệt với tập quán của ngƣời Tày và 

ngƣời Kinh. Ngay nhƣ quy định về thứ bậc anh em trong họ hàng của ngƣời Tày và 

ngƣời Kinh là con bác làm anh, con chú làm em cũng khác với ngƣời Nùng ở chỗ 

dù con bác hay con chú, ai nhìn thấy mặt trời trƣớc, ngƣời đó làm anh. Bởi thế, đa 

phần những ngƣời đƣợc hỏi đều cho rằng phong tục tập quán của ngƣời Tày và 

ngƣời Kinh có nhiều điểm tƣơng đồng hơn với ngƣời Nùng. Anh N.V.A. (sinh năm 

1986, ngƣời Tày, thôn Nà Pe, xã Bằng Mạc) cho biết: “Tày với Kinh thì bây giờ như 
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nhau hết rồi, có khác thì người Nùng khác thôi”. Cũng cần nói thêm, tổ chức một lễ 

cƣới theo phong tục của ngƣời Nùng tốn kém hơn so với lễ cƣới theo phong tục của 

ngƣời Tày. Phỏng vấn anh N.V.T. (sinh năm 1971, ngƣời Nùng, thôn Khun Áng, xã 

Quang Lang), chúng tôi đƣợc biết: “Lấy một cô dâu Nùng mất nhiều tiền hơn. Ngày 

xưa cách đây 7-8 năm đổ về trước là dân tộc Nùng mấy chục đấy, quy ra tiền 

khoảng 10 triệu chẳng hạn thì dân tộc Tày người ta chỉ cần bỏ ra 4-5 triệu thôi”. 

Bên cạnh đó, ngƣời Tày ở Bằng Mạc có dân số nhiều hơn ngƣời Nùng. Đây cũng có 

thể là một trong những nguyên nhân khiến cho hôn nhân giữa ngƣời Kinh với ngƣời 

Nùng tại đây có số lƣợng ít hơn so với hôn nhân giữa ngƣời Kinh và ngƣời Tày. Tại 

xã Quang Lang, ngƣời Nùng có dân số đông hơn, song có lẽ những khác biệt về 

phong tục tập quán và những quy định trong cƣới xin là một trong những nguyên 

nhân khiến ngƣời Kinh lấy ngƣời Tày nhiều hơn là kết hôn với ngƣời Nùng. 

2.1.4. Hôn nhân hỗn hợp giữa người T y v  người Kinh 

Theo số liệu hộ khẩu tại địa bàn nghiên cứu, ở xã Quang Lang, hôn nhân hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh xuất hiện tại 12/13 thôn, nhiều nhất tại thôn 

Đông Mồ (47 cặp) và ít nhất ở thôn Pha Đeng (1 cặp). Tại xã Bằng Mạc, có 7/10 

thôn có hôn nhân hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh với số lƣợng không quá 4 

cặp ở mỗi thôn. 

Bảng 2.3: Thành phần dân tộc của vợ và chồng trong hôn nhân hỗn hợp giữa 

người Tày với người Kinh ở xã Quang Lang và xã Bằng Mạc 

Xã Chồng Tày–vợ Kinh Chồng Kinh–vợ Tày Tổng 

Quang Lang 112 87 199 

Bằng Mạc 12 3 15 

Nguồn: Tổng hợp từ số liệu thống kê hộ khẩu tại các thôn  

của xã Quang Lang và xã Bằng Mạc tháng 3/2016 

Ngƣời Tày theo chế độ phụ hệ, do đó, hôn nhân trong truyền thống thƣờng 

bắt đầu từ việc nhà trai đi hỏi vợ
4
. Nếu chỉ khuôn hẹp cuộc sống trong phạm vi 

thôn, xã vốn chủ yếu gồm những ngƣời đồng tộc cùng cƣ trú, hẳn cơ hội lấy vợ 

khác dân tộc của họ không nhiều. Do đó, ở cả hai xã, số phụ nữ Tày lấy chồng Kinh 

thƣờng xấp xỉ bằng ¾ số đàn ông Tày lấy vợ Kinh. Điều đó cho thấy sự năng động 
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nhất định của đàn ông Tày trong xây dựng gia đình. Sự đa dạng về địa phƣơng xuất 

thân của nam và nữ trong các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh 

cũng minh chứng thêm cho tính năng động dân cƣ tại hai địa bàn này. 

2.1.4.1. Đa dạng quê gốc của các c p vợ chồng hỗn hợp giữa người Tày với 

người Kinh 

Tại xã Quang Lang, trong số các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh, quê gốc của vợ và chồng rất đa dạng. Trong số 87 nam giới Kinh lấy 

vợ Tày, có 6 ngƣời ở Bắc Giang, 2 ngƣời ở Bắc Ninh, 1 ngƣời ở Đồng Nai, 6 ngƣời 

ở Hà Nam, 20 ngƣời gốc Hà Nội (12 ngƣời đến từ Yên Sở, Hoài Đức), 1 ngƣời ở 

Hà Tĩnh, 10 ngƣời ở Hải Dƣơng, 2 ngƣời ở Hải Phòng, 1 ngƣời ở Hƣng Yên, 13 

ngƣời ở Lạng Sơn, 6 ngƣời ở Nam Định, 2 ngƣời ở Nghệ An, 4 ngƣời ở Phú Thọ, 1 

ngƣời ở Quảng Bình, 6 ngƣời ở Thái Bình, 2 ngƣời ở Thanh Hóa, 1 ngƣời ở Thừa 

Thiên-Huế, 1 ngƣời ở Tuyên Quang và 2 ngƣời ở Vĩnh Phúc. Trong số 112 nữ giới 

Kinh lấy chồng Tày, có 14 ngƣời ở Bắc Giang, 2 ngƣời ở Bắc Ninh, 5 ngƣời ở Hà 

Nam, 12 ngƣời ở Hà Nội (3 ngƣời trong số đó ở Yên Sở, Hoài Đức), 1 ngƣời ở Hà 

Tĩnh, 8 ngƣời ở Hải Dƣơng, 1 ngƣời ở Hƣng Yên, 29 ngƣời ở Lạng Sơn, 5 ngƣời ở 

Nam Định, 4 ngƣời ở Nghệ An, 1 ngƣời ở Phú Thọ, 7 ngƣời ở Thái Bình, 6 ngƣời ở 

Thái Nguyên, 5 ngƣời ở Thanh Hóa, 1 ngƣời ở Tuyên Quang, 5 ngƣời ở Vĩnh Phúc 

và 5 ngƣời không rõ. Có thể thấy, ngƣời Kinh lấy chồng hoặc vợ là ngƣời Tày ở 

Quang Lang đến từ 20/63 tỉnh, thành của cả nƣớc, tập trung chủ yếu ở các tỉnh, 

thành phía Bắc, một số ít đến từ các tỉnh ở Bắc Trung Bộ và Trung Bộ. Ngoại trừ 

Lạng Sơn, trong số các địa phƣơng này, số ngƣời đến từ Hà Nội là nhiều nhất (32 

ngƣời), chủ yếu là đến từ xã Yên Sở, huyện Hoài Đức. Ngƣời dân từ địa phƣơng 

này di cƣ đến vùng đất Quang Lang theo lời kêu gọi khai hoang của Nhà nƣớc từ 

những năm 60 của thế kỷ XX. Họ cƣ trú chủ yếu ở thôn Than Muội vốn trƣớc đây 

đã là nơi có đông dân cƣ, có chợ là nơi buôn bán trao đổi nhộn nhịp.  

Trong khi đó, trong số 112 nam giới Tày lấy vợ Kinh có 2 ngƣời quê gốc tại 

Bắc Giang, 2 ngƣời ở Hà Nội, số còn lại đều ở Lạng Sơn. Số nữ giới Tày lấy chồng 

Kinh gồm 1 ngƣời quê ở Hƣng Yên, 1 ngƣời đến từ Thái Nguyên và 85 ngƣời ở 

Lạng Sơn. Có 171/193 ngƣời Tày (gồm cả nam và nữ) lấy vợ hoặc chồng là ngƣời 
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Kinh có gốc ở huyện Chi Lăng; 22/193 ngƣời đến từ các địa phƣơng của tỉnh Lạng 

Sơn, gồm: huyện Bắc Sơn, Bình Gia, Cao Lộc, Hữu Lũng, Lộc Bình, Tràng Định, 

Văn Lãng, Văn Quan và thành phố Lạng Sơn. Trong số 171 ngƣời có quê quán ở 

huyện Chi Lăng, 122 ngƣời sinh ra và lớn lên ngay tại Quang Lang, số còn lại xuất 

thân từ các xã Bằng Mạc, Gia Lộc, Hòa Bình, Hữu Kiên, Lâm Sơn, Mai Sao, Nhân 

Lý, Quan Sơn, Vân An, Vạn Linh, Vân Thủy, Y Tịch và thị trấn Đồng Mỏ. Việc 

không phải tất cả những ngƣời Tày có vợ hoặc chồng là ngƣời Kinh hiện có hộ khẩu 

tại Quang Lang là ngƣời gốc của địa phƣơng này phản ánh sự di động nhất định của 

những ngƣời Tày thông qua hôn nhân. Những cuộc gặp gỡ giữa họ với ngƣời bạn 

đời thuộc dân tộc Kinh có thể diễn ra tại địa bàn nơi họ sinh ra và lớn lên; trong 

trƣờng hợp này, ngƣời Tày là yếu tố cố định còn ngƣời Kinh là yếu tố di động; sau 

khi kết hôn, họ chủ yếu sinh cƣ lập nghiệp tại Quang Lang. Cũng có thể, bản thân 

họ là những ngƣời ra khỏi phạm vi thôn, xã của mình và gặp gỡ với ngƣời Kinh ở 

bên ngoài môi trƣờng sinh sống quen thuộc vốn có; lúc này cả ngƣời Kinh và ngƣời 

Tày đều là những yếu tố di động. Chính điều này đã tạo nên thành phần dân cƣ đa 

dạng tại Quang Lang. 

Ở xa trung tâm hơn so với xã Quang Lang, cả xã Bằng Mạc chỉ có 3 nam 

giới Kinh lấy vợ Tày, tất thảy đều có quê gốc ở Bắc Giang. Quê gốc của 10 nữ giới 

Kinh lấy chồng Tày đa dạng hơn: 2 ngƣời đến từ Bắc Giang, 1 ngƣời từ Bình 

Phƣớc, 1 ngƣời từ Hải Phòng, 1 ngƣời ở Lạng Sơn, 4 ngƣời từ Thái Nguyên và 1 

ngƣời từ Thanh Hóa. Những ngƣời vợ, ngƣời chồng là dân tộc Tày của họ đều có 

nguồn gốc ở Bằng Mạc. Tuy tình hình hôn nhân HHDT của xã Bằng Mạc không đa 

dạng nhƣ ở Quang Lang, song những thống kê về quê gốc của những ngƣời Kinh 

lấy vợ/chồng ngƣời Tày ở Bằng Mạc trong tổng thể tình hình chung của huyện Chi 

Lăng cho thấy, địa bàn ngƣời Kinh đến Chi Lăng kết hôn không chỉ khuôn hẹp ở 

khu vực Bắc Bộ và Trung Bộ mà còn lùi xuống phía Nam của đất nƣớc đến tỉnh 

Bình Phƣớc. Bên cạnh đó, việc ngƣời dân trong xã lấy vợ, lấy chồng khác dân tộc 

từ các địa phƣơng khác cũng cho thấy độ mở nhất định của địa bàn này trong dịch 

chuyển dân cƣ. 

Trên cơ sở những số liệu của hai xã Quang Lang và Bằng Mạc, có thể thấy số  
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lƣợng và tính đa dạng quê gốc của các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh phản ánh điều kiện địa lý và mức độ năng động dân cƣ của các địa bàn 

khác nhau trong huyện Chi Lăng. Thực tế này cũng góp phần đa dạng hóa các loại 

hình nghề nghiệp tại địa phƣơng này. 

2.1.4.2. Đa dạng nghề nghiệp của các c p vợ chồng hỗn hợp giữa người Tày 

với người Kinh 

Do dân cƣ có nguồn gốc đa dạng nên họ cũng mang tới Chi Lăng nhiều nghề 

khác nhau. Ngƣời Tày ở đây vốn trƣớc kia chủ yếu làm nông nghiệp (trồng lúa, 

trồng cây ăn quả, chăn nuôi…). Hiện nay, nhiều loại hình nghề nghiệp khác nhau 

xuất hiện, ngoài những ngƣời làm nông – lâm nghiệp còn có công nhân, nhân viên 

trong các ngành kinh tế, dịch vụ, cán bộ viên chức Nhà nƣớc v.v…  

 ảng 2.4  Loại hình nghề nghiệp của nam nữ trong các cặp vợ chồng  

hỗn hợp giữa người Tày với người  inh tại xã  uang Lang 

TT Nghề nghiệp 
Dân tộc Tày Dân tộc Kinh Tổng Tổng 

cộng Nam Nữ Nam Nữ Nam Nữ 

1 Làm ruộng 66 11 8 60 74 71 145 

2 Làm vƣờn, r ng 4 7 14 1 18 8 26 

3 Công nhân 6 4 16 1 22 5 27 

4 Cán bộ Nhà nƣớc 13 27 15 18 28 45 73 

 Trong đó: - Bộ đội 0 0 1 0 1 0 1 

                  - Giáo viên 5 17 3 13 8 30 38 

5 Kinh doanh 0 1 1 0 1 1 2 

6 Buôn bán nh 
5
 8 25 12 16 20 41 61 

7 Làm dịch vụ
6
 0 0 2 2 2 2 4 

8 Lao động tự do
7
 5 2 12 0 17 2 19 

9 Hƣu trí
8
 7 6 4 7 11 13 24 

10 Khác
9
 3 4 3 7 6 11 17 

  TỔNG 112 87 87 112 199 199 398 

Nguồn: Tư liệu thực địa của NCS tháng 3/2016 

Bảng 2.4 cho thấy, loại hình nghề nghiệp của nam và nữ trong các cặp vợ 

chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Quang Lang khá đa dạng, từ nghề 
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nông đến thƣơng nghiệp hay công việc trong các cơ quan Nhà nƣớc nhƣ giáo viên, 

cán bộ huyện, xã, từ công nhân, ngƣời làm lâm nghiệp đến những lao động tự do 

hoặc ngƣời buôn bán nhỏ,… Trong 199 cặp vợ chồng, số ngƣời làm ruộng là đông 

nhất (145/398 ngƣời, chiếm 36,43%), trong đó chủ yếu là nam nữ trong các cặp 

chồng Tày–vợ Kinh. Nam giới Tày có gốc địa phƣơng vốn có ruộng đất hoặc đƣợc 

bố mẹ chia tài sản ruộng đất, sau khi lấy vợ là ngƣời Kinh vẫn tiếp tục sinh sống 

trên mảnh đất của mình. Trong khi đó, nam giới ngƣời Kinh chủ yếu làm vƣờn, 

trồng rừng hoặc làm công nhân bởi hầu hết họ xuất thân từ các tỉnh ở đồng bằng 

phía Bắc di cƣ đến Quang Lang để khai hoang hoặc tham gia khai thác đá. Là 

những ngƣời đến sau, họ không có ruộng đất trong tay nên cuộc sống phụ thuộc vào 

lƣơng công nhân hoặc những sản phẩm thu đƣợc từ khai thác đất vƣờn, rừng nhƣ 

hoa quả, gỗ lâu năm. Một số ít ngƣời Kinh có ruộng đất do mua lại từ ngƣời Tày, 

ngƣời Nùng ở địa phƣơng sau một quá trình làm ăn và tích lũy. 

Trong số các nghề nghiệp thống kê trong Bảng 2.4, số ngƣời làm giáo viên 

và cán bộ, nhân viên Nhà nƣớc khá lớn. Trong đó, nữ giới làm giáo viên chiếm đa 

số và số nam giới làm cán bộ Nhà nƣớc nhiều hơn so với nữ giới. Điều này cho 

thấy, sống trong bối cảnh của một địa phƣơng có kinh tế ngày càng phát triển, đời 

sống của các gia đình đƣợc nâng lên, ngƣời dân có điều kiện học hành, từ đó, gia 

tăng cơ hội có đƣợc việc làm trong những lĩnh vực cần đến kiến thức sách vở và 

trình độ quản lý. Lực lƣợng những ngƣời làm việc hƣởng lƣơng Nhà nƣớc này 

thƣờng tìm ngƣời bạn đời có trình độ học vấn tƣơng đƣơng, chẳng hạn có 13/19 cặp 

chồng Tày–vợ Kinh và 15/19 cặp chồng Kinh–vợ Tày hoặc cùng làm giáo viên 

hoặc cùng làm cán bộ, nhân viên Nhà nƣớc; hay một ngƣời làm giáo viên và ngƣời 

còn lại làm việc trong các cơ quan Nhà nƣớc. 

Đối với những nghề nghiệp trong lĩnh vực kinh doanh, dịch vụ hay lao động 

tự do, tuy lƣợng ngƣời tham gia không nhiều so với các nghề khác, song những con 

số thống kê là minh chứng cho một nền kinh tế mở ở xã Quang Lang, tạo điều kiện 

cho ngƣời dân, bất kể họ thuộc dân tộc nào, xuất thân từ đâu, có thể sinh sống bằng 

nhiều khả năng khác nhau, tùy thuộc vào điều kiện của mỗi ngƣời. 

Ở Bằng Mạc, đa số các cặp chồng Tày–vợ Kinh đều ở độ tuổi còn trẻ (25-35 
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tuổi). Những nam giới Tày này chủ yếu làm ruộng do vẫn ở chung với bố mẹ hoặc 

đƣợc chia ruộng đất sau khi tách hộ, ngoại trừ 2 trƣờng hợp đi làm công nhân tại 

các khu công nghiệp ở Bắc Giang và Bắc Ninh, nơi họ gặp ngƣời bạn đời là dân tộc 

Kinh của mình tại nơi làm việc và tiến tới hôn nhân. Với ƣớc tính lƣơng công nhân 

7-10 triệu/tháng đã bằng cả vụ làm nông nên làm việc trong các khu công nghiệp 

đang trở thành xu thế lựa chọn của nhiều ngƣời trẻ tại các thôn, xã. Chính thực tế 

này đã thúc đẩy giao lƣu giữa ngƣời Tày ở địa phƣơng với môi trƣờng xã hội bên 

ngoài mà một trong những kết quả dễ thấy là sự ra đời của những gia đình HHDT. 

Điều đáng chú ý là trong 3 cặp chồng Kinh–vợ Tày ở Bằng Mạc, cả 3 chàng rể đều 

ở tại quê vợ. Hai trong số họ làm thợ xây, từng theo nhóm thợ đến Bằng Mạc nhận 

thầu công trình. Hôn nhân giữa họ với những ngƣời vợ Tày là kết quả của sự gặp 

gỡ, tiếp xúc trong thời gian họ xây nhà cho ngƣời dân địa phƣơng. 

Có thể nói, hôn nhân HHDT đã góp phần tạo nên sự đa dạng thành phần dân 

tộc, đa dạng quê gốc và đa dạng nghề nghiệp của cƣ dân ở Chi Lăng, đồng thời 

phản ánh bức tranh thực tế về các gia đình HHDT trên địa bàn. 

2.2. Gia đình hỗn hợp dân tộc ở huyện Chi Lăng 

2.2.1. Quy mô gia đình hỗn hợp dân tộc 

Hiện nay, mô hình gia đình phổ biến ở Chi Lăng là gia đình hạt nhân gồm bố 

mẹ và (các) con; tiếp đến là gia đình ba thế hệ gồm ông bà, bố mẹ và (các) con; gia 

đình “tứ đại đồng đƣờng” còn tồn tại song số lƣợng không nhiều. Khác với kiểu gia 

đình thuần dân tộc truyền thống trƣớc đây thƣờng gồm 7-8 thành viên , quy mô gia 

đình HHDT nhỏ từ 3-4 ngƣời khá phổ biến hiện nay. Sự thu nhỏ về quy mô gia đình 

cùng với sự phát triển của loại hình gia đình HHDT đã tạo ra sự bình đẳng hơn 

trong quan hệ giữa vợ và chồng, đời sống riêng tƣ của mỗi cá nhân đƣợc tôn trọng 

dẫn đến hạn chế những mâu thuẫn có thể nảy sinh từ việc chung sống trong không 

gian gia đình có nhiều thế hệ. Đặc điểm gia đình HHDT gồm hạt nhân là vợ và 

chồng thuộc hai nền văn hóa của hai dân tộc khác nhau, do đó, càng thúc đẩy việc 

tách ra ở riêng của các cặp vợ chồng này. 

2.2.2. Cấu trúc gia đình hỗn hợp dân tộc 

Do quy mô gia đình thu nhỏ nên trong các gia đình HHDT hạt nhân ở Chi Lăng  



62 

 

không có không khí quây quần đông đúc nhƣ các gia đình nhiều thế hệ. Vì thế, việc 

tổ chức lại cấu trúc các mối quan hệ trong gia đình là điều cần thiết. Do các gia đình 

nhỏ tách ra ở riêng nên việc về thăm bố mẹ hai bên nội ngoại vào những dịp lễ, Tết, 

khi gia đình có công việc hoặc đơn giản chỉ để hỏi thăm giúp duy trì sợi dây kết nối 

gia đình. Điều này đặc biệt quan trọng khi hai vợ chồng khác dân tộc, quan hệ với 

cha mẹ, anh em, họ hàng hai bên cần đƣợc thực hiện trên cơ sở tôn trọng phong tục, 

tập quán của mỗi bên. Không những thế, khi tách ra ở riêng, mỗi gia đình nhỏ có 

toan tính riêng cho cuộc sống của mình. Bởi vậy, quan hệ với anh em, họ hàng 

không thể không tính đến những vấn đề nhạy cảm nhƣ chia của cải, đất đai thờ 

tự,… Hiện nay, trong một số trƣờng hợp, đồng bào Tày, Nùng ở Chi Lăng cho rằng 

nàng dâu ngƣời Kinh thƣờng “khôn khéo” hơn trong những vấn đề nhƣ vậy. Bên 

cạnh đó, đối với những gia đình HHDT hạt nhân, trẻ nhỏ ít có cơ hội tiếp xúc với 

thế hệ ông bà, bởi vậy, giáo dục gia đình thiếu đi vai trò của ông bà. Đối với những 

gia đình HHDT có từ 3 thế hệ trở lên, đặc biệt ở những khu vực xa trung tâm, ông 

bà đóng vai trò không nhỏ trong việc truyền đạt ngôn ngữ tộc ngƣời cho con trẻ. 

Nhìn chung, trong các gia đình HHDT ở Chi Lăng, những truyền thống tốt 

đẹp của ngƣời Kinh, Tày, Nùng nhƣ “kính trên, nhƣờng dƣới”, “kính già, yêu trẻ” 

vẫn đƣợc duy trì. Việc chăm sóc sức khỏe trẻ em và ngƣời già đƣợc quan tâm, đáng 

chú ý có sự kết hợp giữa Tây y và tín ngƣỡng dân gian (then) trong chữa bệnh cho 

các thành viên gia đình. Với trẻ nhỏ, ngƣời ta có thể là lập bàn mụ, gửi thầy then để 

đứa trẻ hay ăn, chóng lớn, ít bệnh tật; với ngƣời già là mời then về nhà làm lễ để 

cầu bình an, sức khỏe và tạo tâm lý thoải mái. Hiện tƣợng ngƣời Kinh mời thầy then 

ngƣời Nùng, ngƣời Tày, hoặc ngƣời Tày mời thầy cúng ngƣời Kinh đến làm lễ đã 

xuất hiện và dần trở nên phổ biến.  

Trên cơ sở xã hội phụ quyền của ngƣời Tày, Nùng, Kinh, gia đình HHDT ở 

Chi Lăng là gia đình phụ quyền, đề cao vai trò của ngƣời đàn ông. Mặc dầu vậy, vị 

trí của phụ nữ trong các gia đình HHDT đã ngày càng bình đẳng hơn so với trƣớc 

kia, bởi sự đóng góp ngày càng nhiều của họ trong tất cả các lĩnh vực của gia đình: 

kinh tế, nuôi dạy và giáo dục con cái, đối nội đối ngoại với họ hàng hai bên,... Tuy 

nhiên, nhìn từ một khía cạnh khác, phụ nữ ở những gia đình hạt nhân cũng chịu 
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nhiều áp lực hơn do mỗi gia đình phải tự gánh vác những vấn đề cuộc sống của 

riêng mình, việc phụ thuộc hay trông chờ vào sự trợ giúp của cha mẹ là không có 

hoặc không thƣờng xuyên so với sống chung trong cùng gia đình nhƣ trƣớc đây. 

2.2.3. Chức năng của gia đình hỗn hợp dân tộc 

Về cơ bản, gia đình HHDT ở Chi Lăng cũng thực hiện những chức năng cơ 

bản của gia đình nói chung. 

Trƣớc hết, đó là chức năng tái sản xuất con người cho xã hội. Hiện nay, do 

chính sách dân số và kế hoạch hóa gia đình đƣợc tuyên truyền sâu rộng tại Chi Lăng 

nên nhìn chung, các gia đình HHDT ở đây thƣờng chỉ có 2 con. Điểm khác biệt 

trong tái sản xuất con ngƣời của các gia đình HHDT là việc cho ra đời những đứa 

con mang trong mình dòng máu và văn hóa của ít nhất hai dân tộc, đó là dân tộc bên 

mẹ và dân tộc bên bố, ngoài ra có thể có dòng máu thứ ba về phía bà hay ông,… 

Trong khi đó, theo quy định của Nhà nƣớc, nhân dạng tộc ngƣời cho mỗi công dân 

chỉ có một. Bởi vậy, việc nhận mình là ngƣời thuộc dân tộc nào phụ thuộc vào 

nhiều yếu tố: sự lựa chọn của bố mẹ cho con cái khi con còn nhỏ, sự lựa chọn của 

con cái khi đã trƣởng thành, chính sách ƣu tiên của Nhà nƣớc,… Đây là một thực tế 

khá thú vị đang diễn ra trong một số gia đình HHDT ở Chi Lăng hiện nay. 

Gia đình HHDT ở Chi Lăng cũng thực hiện chức năng kinh tế. Sự gắn kết 

giữa hai ngƣời vợ và chồng khác dân tộc cũng tạo ra cơ hội học hỏi và giúp đỡ lẫn 

nhau trong làm ăn kinh tế, góp phần nâng cao năng suất lao động cũng nhƣ địa vị 

của ngƣời phụ nữ trong gia đình bởi sự đóng góp ngày càng tích cực của họ vào 

kinh tế gia đình, từ đó tạo ra sự bình đẳng hơn trong quan hệ giữa vợ và chồng. 

Chức năng giáo dục trong các gia đình HHDT ở Chi Lăng bao gồm sự tham 

gia của cha mẹ, ông bà thuộc ít nhất hai nền văn hóa trong việc nuôi dạy con trẻ. 

Cha mẹ, ông bà đóng vai trò quan trọng trong việc định hƣớng cho con cái trên cơ 

sở lựa chọn những giá trị văn hóa, đạo đức tốt đẹp của ít nhất hai nền văn hóa trong 

bối cảnh của từng gia đình để truyền dạy cho con cháu mình.  Cùng với chức năng 

xã hội hóa, gia đình HHDT ở Chi Lăng có thể đƣợc xem nhƣ một xã hội đa văn hóa 

thu nhỏ, ở đó, các thành viên thuộc những nền văn hóa khác nhau học cách thích 

ứng với nhau, tự điều chỉnh những hành xử của bản thân hƣớng đến cuộc sống gia 
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đình hạnh phúc. Những ứng xử trong gia đình đa văn hóa cũng tạo nền tảng cho các 

thành viên trong việc hội nhập với cộng đồng đa văn hóa bên ngoài gia đình, tạo 

nên một loại hình gia đình của xã hội thời kỳ hội nhập, hiện đại. 

Cuối cùng, gia đình HHDT ở Chi Lăng cũng thực hiện chức năng thỏa mãn 

tình cảm giữa các thành viên trong gia đình: giữa vợ với chồng, giữa cha mẹ với 

con cái, giữa ông bà với các cháu,… Chức năng này gắn kết những cá nhân thuộc ít 

nhất hai dân tộc với nhau, vừa là cơ hội, vừa là thách thức đối với mỗi cá nhân trong 

quá trình chung sống, chấp nhận và yêu thƣơng những khác biệt của nhau không chỉ 

về cá tính riêng mà còn về sự khác biệt văn hóa giữa hai dân tộc. 

Nhìn chung, sự gia tăng của hôn nhân HHDT tại Chi Lăng đã tạo cơ sở cho 

sự tăng lên về số lƣợng các gia đình HHDT trên địa bàn huyện. Sự tồn tại của các 

gia đình HHDT ở Chi Lăng là cơ sở để tạo ra những thế hệ gồm ít nhất hai dòng 

máu và thừa hƣởng những di sản văn hóa của nhiều dân tộc. Thực tế này khiến văn 

hóa các dân tộc ngày càng biến đổi đa dạng, tạo ra những thách thức đối với việc 

duy trì bản sắc tộc ngƣời, đặc biệt trong bối cảnh toàn cầu hóa và hội nhập sâu rộng 

hiện nay khi hôn nhân HHDT đã và đang tiếp tục chịu tác động của nhiều yếu tố. 

2.3. Những yếu tố chính dẫn đến hôn nhân HHDT tại huyện Chi Lăng 

2.3.1. Yếu tố lịch sử, địa lý 

Nằm ở vị trí địa lý thuộc vùng biên giữa Việt Nam và Trung Quốc, từ lâu 

trong lịch sử, Chi Lăng đã chứng kiến những cuộc đấu tranh bảo vệ bờ cõi của nƣớc 

ta chống lại các thế lực phong kiến phƣơng Bắc. Trong những cuộc chiến đấu ấy, 

ngƣời dân Chi Lăng đã góp sức vào chiến thắng của dân tộc, nhƣ vào thế kỷ XI, châu 

Quang Lang đƣợc đặt dƣới sự quản lý của tù trƣởng Thân Cảnh Phúc, một tù trƣởng 

ngƣời Tày có uy lực, từng dùng dân binh đánh úp quân Tống vào năm 1076-1077. 

Với 80% diện tích tự nhiên là đồi núi, có nhiều dãy núi đá cao thẳng đứng, 

Chi Lăng là nơi có địa thế hiểm trở. Do đƣờng đi chật hẹp, trong quá khứ, các đội 

quân lớn từ phƣơng Bắc muốn tiến sâu xuống đồng bằng chỉ có thể sử dụng con 

đƣờng độc đạo chạy qua đất Chi Lăng. Bởi thế, nơi đây trở thành mảnh đất có vị trí 

quân sự chiến lƣợc. Trong số nhiều cuộc giao tranh ác liệt với quân bành trƣớng 

phong kiến phƣơng Bắc vì chủ quyền của đất nƣớc, chiến thắng lịch sử Chi Lăng 
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của nghĩa quân Lam Sơn trƣớc quân viện binh của triều đình nhà Minh vào năm 

1427 là minh chứng cho việc lợi dụng địa thế địa hình để bày binh bố trận, giành 

thế chủ động về quân sự. 

Cuối thế kỷ XIX, quân Pháp bắt đầu tiến đánh Lạng Sơn. Do điều kiện giao 

thông khó khăn, chúng mở công trƣờng làm đƣờng bộ từ Hà Nội đi Lạng Sơn vào 

đầu năm 1885 nhằm đánh chiếm tỉnh lỵ này. Các địa phƣơng dƣới xuôi và những 

làng xã thuộc địa phận công trƣờng bị buộc phải đƣa dân phu đến đây làm việc. Sau 

khi nhanh chóng hoàn thành tuyến đƣờng bộ này vào cuối năm 1885, tháng 5-1890, 

tuyến đƣờng sắt Phủ Lạng Thƣơng – Lạng Sơn tiếp tục đƣợc xây dựng và hoàn 

thành vào cuối tháng 12-1894. Thời kỳ đó, thƣờng xuyên có vài ngàn lao động bị 

điều đến túc trực làm việc tại công trƣờng này. 

Việc đƣa quân ra miền biên ải để bảo vệ bờ cõi qua nhiều thời đại của lịch sử 

phong kiến nƣớc ta hay việc đƣa dân lên vùng đất cận biên này để xây dựng cơ sở 

hạ tầng dƣới thời thuộc Pháp đều tạo ra những dòng chuyển cƣ đi và đến Chi Lăng. 

Trong số rất nhiều ngƣời từng đặt chân đến mảnh đất này, có những ngƣời ở lại đây 

sinh cƣ lập nghiệp. Ngay trong kháng chiến chống Pháp và Mỹ, “hàng vạn đồng bào 

các dân tộc Chi Lăng đã hăng hái tham gia tiêu thổ kháng chiến… hàng ngàn lƣợt 

thanh niên tòng quân đánh giặc và tham gia dân quân hỏa tuyến” [73, tr.19]. Họ 

không những chiến đấu tại Chi Lăng mà còn theo đơn vị đi tới các địa phƣơng khác. 

Trong khi đó, không ít bộ đội thuộc các đơn vị đóng quân tại Chi Lăng sau khi rút 

đi đã ở lại địa bàn này lập nghiệp. Việc cƣ trú bên cạnh đồng bào Tày, Nùng ở địa 

phƣơng đã tạo dựng mối quan hệ tôn trọng lẫn nhau giữa các dân tộc, và các cuộc 

hôn nhân của nam nữ thuộc hai dân tộc khác nhau dần xuất hiện ngày càng nhiều. Ở 

thị trấn Đồng Mỏ ngày nay, có thể thống kê không ít các cặp đôi có chồng là bộ đội 

ngƣời Kinh, quê quán dƣới xuôi, lấy vợ dân tộc Tày hoặc Nùng là ngƣời gốc Chi 

Lăng. Tại xã Quang Lang cũng có một số cặp vợ chồng nhƣ vậy. 

Hiện nay, sự thuận tiện của giao thông nối liền Chi Lăng với các vùng miền 

khác cũng nhƣ hệ thống đƣờng liên xã, liên thôn đã dần xóa bỏ những khó khăn về 

điều kiện địa lý, tạo thuận lợi cho sự đi và đến của ngƣời dân, làm gia tăng giao lƣu 

kinh tế, văn hóa, xã hội trên địa bàn, càng góp phần thúc đẩy sự phát triển của hôn 
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nhân giữa các dân tộc. Điều này đƣợc thể hiện qua Bảng 2.5 ở Quang Lang và Bảng 

2.6 ở Bằng Mạc dƣới đây. 

 ảng 2.5  Số cặp vợ chồng ở các thôn tại xã  uang Lang 
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1 Chằm Pháng 48 3 0 3 9 9 1 1 1 0 0 75 

2 Đông Mồ 8 45 18 17 10 5 7 29 18 2 9 168 

3 Khun Áng 79 0 0 2 6 2 1 0 0 1 0 91 

4 Khun Phang 12 21 7 11 3 1 2 15 8 1 0 81 

5 Khun Thúng 95 0 16 4 8 6 5 0 2 0 12 148 

6 Làng Cóc 77 34 1 10 9 3 2 4 1 0 8 149 

7 Làng Đăng 0 82 2 21 4 0 0 16 2 1 7 135 

8 Làng Thành 152 1 9 3 8 11 9 0 1 0 12 206 

9 Làng Trung 14 45 0 18 6 2 1 18 2 0 10 116 

10 M  Đá 6 13 92 2 6 5 14 7 25 0 0 170 

11 Núi Đá 12 31 14 14 5 8 7 20 12 0 0 123 

12 Pha Đeng 39 1 1 2 7 3 0 0 1 0 0 54 

13 Than Muội 121 4 48 2 13 30 25 2 14 3 1 263 

  TỔNG 663 280 208 109 94 85 74 112 87 8 59 1779 

Nguồn: Tổng hợp từ thông tin hộ khẩu tại 13 thôn của xã Quang Lang tháng 3/2016 

Đáng chú ý, lịch sử hình thành mỗi thôn, xã cũng tạo nên sự khác nhau về 

kết cấu dân cƣ ở từng nơi. Thực tế này có tác động nhất định đến số lƣợng và sự đa 

dạng thành phần dân tộc của các cặp vợ chồng khác dân tộc. Bảng 2.5 trên đây và 

Bảng 2.6 (ở trang 67) cung cấp những con số cụ thể về số cặp vợ chồng HHDT tại 

13 thôn trong xã Quang Lang và 10 thôn tại xã Bằng Mạc.  

Cơ cấu dân tộc ở từng thôn trong xã Quang Lang nhƣ đƣợc thể hiện trong 

Bảng 2.5 không giống nhau. Chẳng hạn, ngƣời Nùng chiếm đa số tại các thôn Chằm 

Pháng, Khun Áng, Khun Thúng, Làng Cóc, Làng Thành, Pha Đeng và Than Muội, 

do đó, số cặp vợ chồng Nùng-Nùng tại mỗi thôn thƣờng chiếm từ trên 45% đến hơn 

70%, thậm chí 80% tổng số cặp vợ chồng trong thôn. Trong số những thôn này, có    
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 ảng 2.6  Số cặp vợ chồng ở các thôn tại xã  ằng Mạc 
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1 Đồng Chùa 0 73 0 4 0 0 0 1 0 0 0 77 

2 Đông Quan 45 43 0 10 2 1 0 1 0 1 0 103 

3 Khau Tao 0 42 0 3 1 0 0 0 0 0 0 46 

4 Khòn Nƣa 0 72 0 7 1 0 0 2 2 2 0 86 

5 Khòn Vạc 0 41 0 1 0 0 0 3 0 0 0 44 

6 Làng Khoác 0 67 0 5 0 0 0 2 0 0 15 89 

7 Nà Canh 0 71 0 7 0 0 0 1 0 1 2 82 

8 Nà Mó 45 11 0 4 21 0 0 0 0 0 2 83 

9 Nà Pe 0 85 0 3 0 0 1 2 1 1 2 95 

10 Phai Xá 43 0 0 1 3 0 0 0 0 1 1 49 

  TỔNG 133 505 0 45 28 1 1 12 3 6 22 754 

Nguồn: Tổng hợp từ thông tin hộ khẩu tại 10 thôn của xã Bằng Mạc tháng 3/2016 

những thôn hầu nhƣ chỉ toàn ngƣời Nùng sinh sống nhƣ các thôn Khun Áng, Làng 

Thành và Pha Đeng, là nơi số cặp hôn nhân Nùng-Nùng lần lƣợt chiếm 86,81%, 

73,79% và 72,22% tổng số các cặp vợ chồng trong thôn. Đặc biệt, tại Làng Thành, 

hầu hết các hộ gia đình thuần dân tộc Nùng đều là gia đình ba thế hệ, có hộ có bốn 

thế hệ cùng chung sống. Môi trƣờng văn hóa gia đình thuần dân tộc Nùng rõ ràng 

tạo ra sự cố kết chặt chẽ của mỗi cá nhân ngƣời Nùng, và vì vậy cũng có thể là một 

trong những nguyên nhân khiến số lƣợng các cặp vợ chồng HHDT tại những thôn 

này chiếm tỉ lệ khiêm tốn hơn nhiều so với tổng số các cặp vợ chồng trong thôn.  

Tại các thôn Làng Thành hay Than Muội, có một bộ phận ngƣời Kinh cƣ trú 

với số lƣợng lớn hơn những cƣ dân ngƣời Tày, nên số cặp vợ chồng hỗn hợp giữa 

ngƣời Nùng với ngƣời Kinh trội hơn số cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Nùng với 

ngƣời Tày và giữa ngƣời Kinh với ngƣời Tày. Trong số 13 thôn, Làng Đăng là thôn 

có số lƣợng ngƣời Tày chiếm đa số; thậm chí tại đây không ghi nhận một cặp vợ 

chồng Nùng-Nùng nào và chỉ có hai cặp vợ chồng cùng là ngƣời Kinh. Chính vì 
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thế, tại Làng Đăng không có các cặp hôn nhân hỗn hợp giữa ngƣời Nùng và ngƣời 

Kinh, chỉ có các cặp ngƣời Tày lấy ngƣời Nùng và ngƣời Tày lấy ngƣời Kinh. 

Trong khi đó, Mỏ Đá lại là thôn ghi nhận số lƣợng dân cƣ ngƣời Kinh chiếm đa số 

nên tỉ lệ vợ chồng Kinh-Kinh chiếm 92/173 (53,18%) tổng số cặp vợ chồng bởi dân 

cƣ trong thôn phần đông đều là ngƣời dƣới xuôi lên làm công nhân khai thác đá và 

ở lại định cƣ. Tại Mỏ Đá, trong số các cặp vợ chồng HHDT, hôn nhân giữa ngƣời 

Kinh với ngƣời Tày và ngƣời Nùng chiếm đa số so với hôn nhân giữa ngƣời Tày và 

ngƣời Nùng. 

Bên cạnh những thôn có một dân tộc chiếm đa số, Đông Mồ, Khun Phang và 

Núi Đá là ba thôn có sự đồng đều hơn cả về số lƣợng dân cƣ giữa ba dân tộc Tày, 

Nùng, Kinh. Số lƣợng các cặp vợ chồng HHDT giữa ngƣời Tày với ngƣời Nùng, 

giữa ngƣời Nùng với ngƣời Kinh và giữa ngƣời Kinh với ngƣời Tày ở ba thôn này 

tuy có chênh lệch song không nhiều. Đây là ba thôn gần với trung tâm xã nhất: 

Khun Phang và Đông Mồ giáp với đƣờng quốc lộ 1A Hà Nội–Đồng Đăng mới 

trong khi các hộ gia đình ở thôn Núi Đá phân bố dọc hai bên đƣờng quốc lộ Hà 

Nội–Lạng Sơn cũ. Ông P.M.D. (sinh năm 1968, ngƣời Kinh, thôn Núi Đá) vẫn 

thƣờng nói thôn của ông là “hợp chủng xóm” để chỉ sự đa dạng thành phần dân tộc 

cũng nhƣ thành phần dân cƣ trong thôn. Theo ngƣời dân ở đây, dân từ các nơi khác 

đến định cƣ tại Quang Lang vẫn thƣờng mua đất xây nhà tại những thôn này do sự 

thuận tiện về giao thông, sự đảm bảo về an ninh cũng nhƣ sự hòa hợp dân cƣ. Có 

thể nói, những số liệu về phân bố các cặp vợ chồng HHDT ở từng thôn một lần nữa 

khẳng định việc cƣ trú đan xen giữa các tộc ngƣời là một trong những nguyên nhân 

chính thúc đẩy hôn nhân giữa các dân tộc với nhau. 

Tại Bằng Mạc, theo số liệu trong Bảng 2.6, 3/10 thôn có ngƣời Nùng chiếm 

đa số, các thôn còn lại là nơi cƣ trú tập trung của ngƣời Tày, các cặp vợ chồng cùng 

dân tộc Kinh hoàn toàn vắng bóng tại đây. Tuy sự đa dạng thành phần dân tộc của 

dân cƣ trong mỗi thôn ở Bằng Mạc không lớn song thôn nào cũng có các cặp vợ 

chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Nùng. Riêng hôn nhân giữa ngƣời Kinh 

với ngƣời Nùng hoặc với ngƣời Tày có số lƣợng khiêm tốn và thƣờng xuất hiện 

nhiều hơn tại các thôn có tuyến đƣờng liên xã chạy qua nhƣ các thôn Khòn Nƣa, Khòn  
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Vạc, Nà Pe.  

Nhìn chung, ở Chi Lăng, dân cƣ mỗi dân tộc vẫn thƣờng cƣ trú tập trung 

theo thôn, bản do anh em trong gia đình thƣờng đƣợc chia đất đai để canh tác hoặc 

dựng nhà cạnh nhau. Giao lƣu trƣớc kia chƣa phát triển, đặc biệt tại những địa bàn 

xa trung tâm nhƣ Bằng Mạc, nên hôn nhân thƣờng diễn ra giữa những ngƣời trong 

thôn, dẫn đến họ hàng cũng cƣ trú gần nhau. Tại Quang Lang, dân cƣ mỗi dân tộc 

cƣ trú mật tập cũng vẫn là thực tế quan sát đƣợc. Tuy nhiên, tại đây có một bộ phận 

ngƣời Kinh lên khai hoang từ những năm 60 của thế kỷ XX nên sự tiếp xúc giữa 

dân tộc Tày, dân tộc Nùng ở địa phƣơng với ngƣời Kinh diễn ra thƣờng xuyên hơn. 

Bản thân ngƣời Kinh cũng cƣ trú tập trung trong những thôn riêng nhƣ thôn Mỏ Đá, 

hay xóm Yên Quang (nay một phần thuộc địa phận thôn Núi Đá, phần còn lại thuộc 

địa phận thôn Làng Trung). 

2.3.2. Yếu tố kinh tế-xã hội 

Theo GS. Trần Quốc Vƣợng, Chi Lăng “là một cung đoạn của một đƣờng 

hành lang lớn, nối liền miền núi với miền xuôi, miền núi rừng Việt Bắc – Quảng 

Tây với miền châu thổ sông Hồng” [90, tr. 85]. Trải qua quá trình sinh tụ và phát 

triển, khu vực đồng bằng châu thổ sông Hồng dần chịu những sức ép tự sự tăng dân 

số dẫn đến nhu cầu mở rộng canh tác và tăng năng suất trồng lúa. Sức ép này, bên 

cạnh thực tế của những cuộc đƣa quân lên vùng biên ải để trấn giữ biên cƣơng, đã 

dần tạo ra các dòng ngƣời từ đồng bằng, qua cung đƣờng hành lang Chi Lăng, 

chuyển cƣ lên phía Bắc. “Và ngƣời châu thổ lại trở lên non. Tày – Nùng đi xuống, 

Việt đi lên… Ngay trong một cộng đồng tộc ngƣời – và con cháu – cũng có lúc này 

đi xuống, lúc khác đi lên. Không chỉ “đi”, mà còn có những lúc và những tập đoàn 

“dừng”. Dừng chân ở cung đoạn Chi Lăng” [90, tr. 85]. 

Thời phong kiến, đất Chi Lăng thuộc Châu Ôn. Tại đây có Phố Muội, hay 

còn gọi là Phố Tuần Muội, một đơn vị hành chính riêng đƣợc hình thành từ thời hậu 

Lê. Thời Pháp thuộc, thực dân Pháp lấy Phố Muội làm thủ phủ một thời gian khá 

dài. Từ năm 1908, thực dân Pháp khai thác mỏ quặng sắt cách vị trí thị trấn Đồng 

Mỏ ngày nay 3km (hiện tại đƣợc gọi là Mỏ Ba thuộc xã Hòa Bình); công nhân là 

ngƣời tứ xứ từ Thái Bình, Nam Định, Bắc Ninh, Bắc Giang, Hải Dƣơng, Thanh 
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Hóa,... làm việc tại mỏ sống tập trung tại Phố Muội, dần dần phố thị hình thành và 

kéo theo các hoạt động đáp ứng nhu cầu sinh hoạt hằng ngày nhƣ chợ, phòng trọ, 

không chỉ phục vụ công nhân mà cả lính Pháp. Do gần biên giới với Trung Quốc, 

đây cũng là nơi nhiều ngƣời Hoa sinh sống với ngành nghề chủ yếu là buôn bán, mở 

hiệu thuốc, làm cao, làm phở. Do vậy, Phố Muội thời đó là trung tâm của huyện lỵ, 

nơi họp chợ của bà con các dân tộc ở Ôn Châu và những làng xã lân cận, vẫn 

thƣờng đƣợc ngƣời dân quanh vùng gọi là chợ Muội. Đến năm 1917, trung tâm sinh 

hoạt này chuyển lên thị trấn Đồng Mỏ ngày nay. 

Những công trƣờng làm đƣờng cũng nhƣ các khu mỏ khai thác khoáng sản 

dƣới thời kỳ Pháp thuộc là một trong các nhân tố kinh tế thúc đẩy quá trình đa dạng 

hóa thành phần dân cƣ ở Chi Lăng. Hay nhƣ trƣớc đây tại xã Bằng Hữu, mỏ khai 

thác vàng cũng là nơi thu hút lao động ngoại tỉnh đến địa phƣơng này. Không chỉ 

dừng lại ở đó, hiện trên địa bàn huyện vẫn tiếp tục có những dự án khai thác khoáng 

sản đƣợc triển khai nhƣ dự án khai thác, chế biến quặng bauxit tại thôn Pá Tào, xã 

Bằng Hữu, công ty khai thác đá tại thôn Mỏ Đá, xã Quang Lang,… Đây là những 

dự án thu hút không chỉ dân địa phƣơng mà ngƣời lao động từ các nơi khác tiếp tục 

đổ về Chi Lăng, càng làm đa dạng hơn tình trạng cộng cƣ của nhiều dân tộc tại đây. 

Tại xã Quang Lang, có hẳn một thôn Mỏ Đá bao gồm phần lớn ngƣời Kinh dƣới 

xuôi lên làm công nhân hoặc theo chính sách kêu gọi khai hoang của Nhà nƣớc từ 

những năm 60 của thế kỷ XX. Tại đây, số cặp vợ chồng khác dân tộc cũng chiếm 

tỉ lệ khá lớn so với tổng số các cặp vợ chồng trong thôn. 

Ngoài hoạt động khai thác khoáng sản, buôn bán cũng khá phổ biến ở Chi 

Lăng. Chẳng hạn, tuy là một vùng trồng lúa, song từ lâu ngƣời dân tại xã Bằng Mạc 

đã canh tác những cây công nghiệp nhƣ thuốc lá, hồi,… Sản phẩm thu hoạch từ 

những cây trồng này đƣợc bán cho những ngƣời đầu mối thu gom hoặc gia đình chủ 

động mang ra thị trấn tìm đầu ra. Không những thế, một số ngƣời dân còn đứng ra 

thu mua hàng và bán ra khi đƣợc giá để hƣởng chênh lệch. Vì vậy, tuy ở xa trung 

tâm song sự phát triển kinh tế cũng tạo ra những mối giao lƣu từ lâu cho ngƣời Tày, 

ngƣời Nùng ở những nơi nhƣ Bằng Mạc. Không chỉ ngƣời dân địa phƣơng đem bán 

sản phẩm tại khu vực trung tâm huyện, ngƣời Kinh từ các tỉnh khác cũng đến Chi 
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Lăng vào mùa thu hoạch và đi khắp các xã trên địa bàn huyện để đóng thùng tôn lớn 

chứa thóc cho ngƣời dân tại đây; mỗi đội đóng thùng dao động trên dƣới 5 nhân lực 

và thƣờng ở lại vài tuần tại mỗi xã. Cũng giống nhƣ nghề đóng thùng, nghề thợ xây, 

thợ mộc cũng đòi hỏi ngƣời lao động ở lại từ 1-2 tháng trở lên tại mỗi công trình. 

Họ chủ yếu là ngƣời Kinh từ dƣới xuôi đi tìm cơ hội việc làm tại Chi Lăng nơi đời 

sống kinh tế của ngƣời dân ngày một nâng lên và nhu cầu sửa sang, xây mới nhà 

cửa ngày càng nhiều. Quá trình sinh hoạt giữa không gian văn hóa của ngƣời Nùng, 

ngƣời Tày tại đây đã đặt cơ sở cho nhiều cuộc gặp gỡ giữa nam nữ Kinh, Tày, 

Nùng. Họ tự do tìm hiểu và tình yêu là điều họ thƣờng nhắc tới khi nói về các cuộc 

hôn nhân giữa những ngƣời khác dân tộc.  

Sự đổi mới trong phát triển kinh tế từ năm 1986 đã mở ra nhiều hƣớng làm 

ăn mới và thúc đẩy giao thƣơng, đặc biệt ở những địa bàn vùng biên mậu nhƣ Chi 

Lăng. Mối quan hệ giao lƣu giữa ngƣời dân thuộc các dân tộc khác nhau cũng vì thế 

đƣợc tăng cƣờng. Các cuộc hôn nhân HHDT ở huyện Chi Lăng không chỉ có khởi 

đầu tại ngay địa bàn này. Đôi khi, nam nữ ngƣời Tày, ngƣời Nùng gặp gỡ thanh 

niên là ngƣời thuộc các dân tộc khác ở bên ngoài địa bàn Chi Lăng, khi họ đi làm 

công nhân tại những khu công nghiệp hiện đƣợc dựng lên ngày càng nhiều ở Bắc 

Giang hay Bắc Ninh. Kết quả của mối quan hệ tốt đẹp mà họ xây dựng đƣợc là đám 

cƣới của hai ngƣời khác dân tộc. Hôn nhân HHDT, dƣới tác động của sự phát triển 

và rộng mở về kinh tế-xã hội, đã và đang diễn ra nhƣ thế. 

2.3.3. Yếu tố văn hóa 

Tuy là vùng đất nhiều đồi núi, có những đoạn tạo sự khép kín về địa hình, 

song Chi Lăng lại là một “không gian xã hội mở” [90, tr. 86]. Những phân tích về 

lịch sử, kinh tế, xã hội ở trên cho thấy dân cƣ tại địa bàn luôn có sự năng động nhất 

định, hay nói cách khác là “một vùng biến động về dân cƣ và văn hóa” [90, tr. 86] 

hay “vùng hỗn dung văn hóa” [90, tr. 86]. Cƣ dân thuộc các tộc ngƣời khác nhau 

khi đến Chi Lăng đều mang theo vốn sống và gốc văn hóa từ nơi mình sinh ra. 

Trong khi đó, ngƣời dân Chi Lăng đƣợc tiếp xúc với con ngƣời và văn hóa ở những 

vùng miền khác nhau nơi họ đến làm việc hoặc giao lƣu cũng mang theo mình 

những hiểu biết về các nền văn hóa khác. 
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Sự khác biệt về văn hóa giữa các dân tộc cƣ trú tại Chi Lăng, mặc dầu vậy, 

không gây chia rẽ trong cộng đồng. Trên thực tế, sự tiếp xúc giữa những cá nhân 

thuộc các nền văn hóa khác nhau đã ngày càng làm phong phú thêm bức tranh văn 

hóa ở Chi Lăng. Sự cƣ trú đan xen giữa các dân tộc trên cùng một địa bàn đã khiến 

cho văn hóa của một dân tộc đƣợc thực hành, tôn trọng và chia sẻ trong cộng đồng. 

Chẳng hạn, ngƣời Tày và ngƣời Nùng ở thị trấn Đông Mồ hay xã Quang Lang hằng 

năm vẫn tổ chức Trung thu cho con em theo nếp của ngƣời Kinh với đèn lồng, bánh 

nƣớng, bánh dẻo và các đồ chơi Trung thu,… Hay ngƣời Kinh tại xã Vạn Linh lại 

học làm các loại bánh truyền thống của ngƣời Tày nhƣ bánh gio, xôi cẩm, bánh 

tét… để cúng vào các dịp lễ, Tết. Nhiều ngƣời dân cho biết, việc tiếp thu một số 

thực hành văn hóa của dân tộc khác trong thôn, xã giúp họ hòa nhập tốt hơn với 

cộng đồng và phần nhiều tạo ra không khí vui vẻ, thân thiện nơi cƣ trú. Không chỉ 

thế, việc tìm hiểu lẫn nhau giữa nam nữ các dân tộc để đi đến hôn nhân tự nguyện là 

một trong những biểu hiện rõ nét hơn của sự hòa hợp dân tộc tại huyện Chi Lăng. 

Nói cách khác, giờ đây, các dân tộc không chỉ đơn thuần cƣ trú gần nhau trong một 

thôn xóm mà ngày càng nhiều ngƣời còn cùng chung sống với nhau trong một gia 

đình. Chẳng hạn, ở xã Quang Lang, có không ít hộ gia đình bố hoặc mẹ là ngƣời 

Tày, mẹ hoặc bố là ngƣời Nùng, con dâu ngƣời Kinh. Sự gia tăng các cuộc hôn 

nhân hỗn hợp trên địa bàn huyện Chi Lăng cũng cho thấy văn hóa không cản trở mà 

còn góp phần khẳng định xu hƣớng ngày càng phổ biến của loại hình hôn nhân này 

tại Chi Lăng. 

2.3.4. Yếu tố chính sách 

Những phân tích ở trên cho thấy, hôn nhân HHDT ở Chi Lăng trở nên phổ 

biến từ vài thập kỷ trở lại đây. Theo những ngƣời cao tuổi tại địa phƣơng, chủ 

trƣơng đoàn kết các dân tộc từ những năm 60 của thế kỷ XX đã giúp xóa bỏ tâm lý 

e ngại lẫn nhau giữa các dân tộc. Đây cũng là những năm miền Bắc hoàn thành cải 

cách ruộng đất và bƣớc vào thời kỳ khôi phục kinh tế. Tháng 9/1960, Đại hội Đại 

biểu toàn quốc lần thứ III của Đảng diễn ra, sau đó Ban Chấp hành Trung ƣơng 

Đảng Cộng sản Việt Nam khóa III trong kỳ họp thứ 5 đã ra Nghị quyết về phát triển 

nông nghiệp miền núi, khẳng định quyết tâm “Làm cho miền núi tiến kịp miền xuôi, 
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các dân tộc thiểu số tiến kịp dân tộc đa số” và “đƣa đồng bào các tỉnh miền xuôi lên 

xây dựng phát triển kinh tế-văn hóa ở miền núi”. Thực hiện chủ trƣơng này, nhiều 

ngƣời Kinh ở các tỉnh thuộc đồng bằng Bắc Bộ, kể cả Hà Nội, đƣợc khuyến khích 

chuyển cƣ tới các tỉnh miền núi phía Bắc, trong đó có Lạng Sơn, để khai hoang làm 

kinh tế. Tại Chi Lăng, ngƣời Kinh từ các huyện ngoại thành Hà Nội nhƣ Hoài Đức, 

Gia Lâm… đã đến đây khá đông. Họ gia nhập các hợp tác xã sản xuất nông nghiệp 

cùng bà con dân tộc Tày, Nùng, cùng canh tác lúa và chăn nuôi, bên cạnh đó là khai 

khẩn những diện tích đồi núi để trồng một số loại cây ăn quả và cây lâu năm. Sinh 

sống gần kề với ngƣời dân địa phƣơng đã giúp lớp ngƣời Kinh này làm quen với 

cuộc sống mới. Theo thời gian, gia đình đƣợc mở rộng theo hƣớng cả ngƣời Kinh 

và ngƣời Tày, ngƣời Nùng đều đón thêm những thành viên mới thuộc dân tộc khác 

vào trong gia đình mình.  

Từ năm 1986, chính sách Đổi mới do Nhà nƣớc thực hiện đã thúc đẩy giao 

lƣu kinh tế ở vùng đất cận biên này. Sự phát triển của nhiều loại hình kinh tế tạo ra 

sự biến động thƣờng xuyên của dân cƣ trong vùng, ngƣời từ nơi khác đến Quang 

Lang sinh sống, lập nghiệp và ngƣời dân Quang Lang cũng đi đến các địa phƣơng 

khác tìm kiếm công ăn việc làm. Đặc biệt, việc xây dựng các khu công nghiệp ở 

Bắc Giang và Bắc Ninh đã tạo ra sức hút việc làm đối với lao động trẻ. Nhiều thanh 

niên ngƣời Tày, ngƣời Nùng ở Quang Lang đã lựa chọn làm công nhân trong các 

khu công nghiệp này thay vì làm ruộng, làm vƣờn tại nhà, bởi công việc này đem lại 

mức thu nhập hàng tháng cao hơn. Việc bƣớc ra khỏi ranh giới làng, xã đã tạo ra 

môi trƣờng gặp gỡ cởi mở giữa ngƣời dân thuộc các thành phần dân tộc khác nhau, 

một trong những cơ sở làm gia tăng số lƣợng các cuộc hôn nhân hỗn hợp dân tộc tại 

địa phƣơng. 

 

Tiểu kết chƣơng 2 

 Là một địa bàn vùng biên luôn có sự giao lƣu mạnh mẽ về kinh tế, xã hội, văn  

hóa nên huyện Chi Lăng (tỉnh Lạng Sơn) từ xƣa đã là nơi chứng kiến nhiều sự kiện 

lịch sử của dân tộc. Những con ngƣời đi và đến Chi Lăng, dù là quan lại triều đình, 

thuộc quân số trong quân đội hay là thƣờng dân đi tìm kế sinh nhai, đã dần dần tạo 
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ra mối quan hệ đa dạng về nhiều mặt giữa các tộc ngƣời. Trong thời đại mới, sự 

phát triển về kinh tế-xã hội đã tạo nên tính năng động dân cƣ tại địa bàn này, từ đó 

thúc đẩy hơn nữa quá trình giao lƣu, tiếp xúc của ngƣời dân thuộc nhiều dân tộc 

khác nhau, tạo cơ sở cho hôn nhân HHDT và sự hình thành các gia đình HHDT.  

Xuất hiện tuy chƣa nhiều trong quá khứ, song trong vài thập kỷ trở lại đây, 

hôn nhân HHDT ở Chi Lăng có xu hƣớng gia tăng. Thực tế này vừa là nhân tố tác 

động tới quá trình tiếp biến văn hóa ở mỗi cá nhân trong gia đình hôn nhân HHDT 

và ở những tộc ngƣời cùng cƣ trú trên một địa bàn vừa là kết quả của quá trình tiếp 

biến đó. Ở Chi Lăng hiện nay, hôn nhân HHDT còn là kết quả của quá trình vận 

động tự nhiên của lịch sử tại địa phƣơng này, của sự giao lƣu kinh tế, văn hóa, xã 

hội nơi đây cũng nhƣ của sự tác động từ những chính sách phát triển kinh tế, củng 

cố an ninh quốc phòng vùng biên của Nhà nƣớc. Hôn nhân HHDT đồng thời cũng 

là động lực thúc đẩy sự giao lƣu và góp phần xây dựng mối quan hệ đoàn kết, gắn 

bó giữa các dân tộc trong điều kiện đổi mới đất nƣớc và hội nhập quốc tế.  
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Chƣơng 3 

MỘT SỐ KHÍA CẠNH TIẾP BIẾN VĂN HÓA Ở NGƢỜI TÀY 

TRONG GIA ĐÌNH HỖN HỢP GIỮA NGƢỜI TÀY VỚI NGƢỜI KINH 

 

3.1. Sử dụng ngôn ngữ 

3.1.1. M i trường giao tiếp 

Ngôn ngữ là một cộng cụ quan trọng trong quá trình tiếp nhận, trao đổi tri 

thức và phát triển nhận thức của một cá nhân. Ở phạm vi cộng đồng, ngôn ngữ đóng 

vai trò thiết yếu trong việc trao truyền những giá trị văn hóa, quy tắc xã hội, thế giới 

quan, nhân sinh quan… của cộng đồng đó từ thế hệ này sang thế hệ khác. Bởi thế, 

nói đến ngôn ngữ không thể không đề cập đến môi trƣờng giao tiếp, nơi ngôn ngữ 

đƣợc sử dụng ở những cảnh huống đa dạng, giữa các đối tƣợng khác nhau và nhằm 

những mục đích khác nhau. 

Việc sử dụng ngôn ngữ của một cá nhân không chỉ bó hẹp trong phạm vi gia 

đình mà còn diễn ra trong không gian xã hội rộng lớn hơn nhƣ ở chợ, nơi làm việc, 

trƣờng học, khu vui chơi, trong các nghi lễ của gia đình, dòng họ và lễ hội cộng 

đồng. Theo trục thời gian, sử dụng ngôn ngữ trong quá khứ và ở xã hội hiện tại 

cũng có những khác biệt nhất định. 

Thuộc nhóm ngôn ngữ Thái trong ngữ hệ Thái-Kađai, tiếng Tày gần với 

tiếng Nùng và tiếng Choang (Trung Quốc). Dựa vào ngữ âm và cách sử dụng từ 

ngữ, tiếng Tày đƣợc phân thành 3 phƣơng ngữ với phƣơng ngữ vùng 1 mang tính 

trung gian, phổ biến nhất [96, tr. 255], [28]. Ở Lạng Sơn, ngƣời Tày nói hai phƣơng 

ngữ vùng 1 và vùng 2 [40, tr. 99]. Sự phân vùng phƣơng ngữ này cũng đƣợc ghi 

nhận trong quá trình nghiên cứu tại Chi Lăng. Ngƣời Tày ở xã Quang Lang và thị 

trấn Đồng Mỏ sử dụng phƣơng ngữ vùng 2 phát âm nặng hơn so với cách nói của 

ngƣời Tày tại các xã ở khu vực phía đông và phía bắc của huyện nhƣ Bằng Mạc, 

Bằng Hữu, Vạn Linh, Mai Sao… vốn nói phƣơng ngữ vùng 1. Bà V.T.T. (sinh năm 

1938, ngƣời Tày, thôn Đông Mồ, xã Quang Lang) phân biệt giúp chúng tôi: “Người 

Tày như các bà ở đây là nói n ng thế đấy. Chứ như ở Bằng Mạc, Bằng Hữu người 

ta nói như chim hót”. 
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Một số nghiên cứu chỉ ra rằng, hiện tƣợng song ngữ Tày–Việt đã xuất hiện từ 

lâu song trƣớc đây không phổ biến. Quá trình tham gia Cách mạng, chiến đấu, sản 

xuất, xây dựng và bảo vệ Tổ quốc cùng với bộ đội và đồng bào ngƣời Kinh đã tạo 

môi trƣờng để ngƣời Tày tiếp nhận và sử dụng tiếng Việt song hành với ngôn ngữ 

của dân tộc mình [94, tr. 33]. Cho đến nay, với sự phát triển của kinh tế và quá trình 

mở rộng của giao lƣu văn hóa, ngƣời Tày và ngƣời Kinh ngày càng có điều kiện 

tiếp xúc với nhau. Tại những địa bàn cộng cƣ của hai dân tộc, sự tiếp xúc này là 

hằng ngày; trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, sự tiếp xúc 

này là thƣờng xuyên. Bởi thế, cũng giống nhƣ ngƣời Tày ở các địa phƣơng trên cả 

nƣớc, hiện nay, ngƣời Tày ở Chi Lăng từ già đến trẻ đều sử dụng tiếng Việt thành 

thạo. Việc sử dụng tiếng Tày và mức độ sử dụng đến đâu trong cuộc sống của đồng 

bào phụ thuộc vào bối cảnh, mục đích và đối tƣợng giao tiếp. Hay nói cách khác, 

bối cảnh, mục đích và đối tƣợng giao tiếp có tác động đến việc lựa chọn sử dụng 

ngôn ngữ của cá nhân hay nhóm cá nhân. 

Ở Chi Lăng, kết cấu dân cƣ tại các thôn ảnh hƣởng trực tiếp tới việc sử dụng 

ngôn ngữ của ngƣời dân. Tiếng Tày đƣợc sử dụng thƣờng xuyên hơn ở những địa 

phƣơng xa trung tâm huyện, xa đƣờng giao thông, nơi sự tiếp xúc với ngƣời Kinh 

chƣa thƣờng xuyên, liên tục. Ngay ở Bằng Mạc, trong thời gian qua, các mảng kinh 

tế, văn hóa, xã hội… đều có những khởi sắc nhằm đạt chuẩn theo quy định để về 

đích “nông thôn mới” vào cuối năm 2017 theo kế hoạch phát triển của huyện, giao 

lƣu cũng đƣợc đẩy mạnh hơn trƣớc, song tại các thôn có ngƣời Tày sinh sống, 

ngƣời dân vẫn sử dụng tiếng Tày để giao tiếp với nhau hằng ngày, trong khi những 

thôn nhiều ngƣời Nùng ngôn ngữ chủ yếu là tiếng mẹ đẻ. Ngôn ngữ giao tiếp giữa 

những ngƣời Nùng và ngƣời Tày tùy thuộc ý thích và quyết định của mỗi cá nhân. 

Do có sự gần gũi về ngôn ngữ, họ vẫn hiểu đƣợc nhau dù một ngƣời nói tiếng 

Nùng, ngƣời kia nói tiếng Tày.  

Tại xã Quang Lang, tình hình sôi động và đa dạng hơn nhiều. Hiện tiếng Tày 

chỉ đƣợc sử dụng nhiều ở hai thôn Làng Cóc và Làng Đăng, đặc biệt ở thôn Làng 

Đăng nơi ngƣời Tày chiếm đa số với số hộ thuần dân tộc Tày chiếm tới hơn 60% 

tổng số hộ gia đình. Tại các thôn có ngƣời Nùng cƣ trú chủ yếu nhƣ Khun Áng, Pha 
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Đeng, Chằm Pháng, tiếng Nùng đƣợc dùng phổ biến. Với các thôn có đông số cặp 

vợ chồng HHDT nhƣ Đông Mồ, Núi Đá, tiếng Việt là ngôn ngữ đƣợc sử dụng 

thƣờng xuyên. Tiếng Tày chỉ tồn tại trong các cuộc nói chuyện giữa những ngƣời 

già trên 70 tuổi. Ở thôn Than Muội nơi có số dân lớn nhất so với các thôn còn lại 

trong xã, tiếng Nùng đƣợc sử dụng để trao đổi giữa những ngƣời Nùng với nhau 

trong khi bộ phận ngƣời Kinh từ dƣới xuôi lên khai hoang lập nghiệp tại đây lại 

giao tiếp với nhau bằng tiếng Việt. Đặc biệt, trong số 13 thôn thuộc xã, riêng thôn 

Làng Trung ngƣời dân đều nói tiếng Việt. Ông N. N. C. (sinh năm 1944, thôn Làng 

Trung, xã Quang Lang) cho biết: “Dân ở đây nói tiếng Việt từ 3-4 đời nay rồi. Mà 

tiếng Việt hay chứ, đâm ra cứ thích nói thôi”. Họ lý giải nguyên nhân cho việc 

không sử dụng tiếng Tày bằng câu chuyện truyền miệng về một vị quan trong làng, 

do lấy vợ là ngƣời Kinh nên đã lệnh cho tất cả dân làng không nói tiếng Tày mà 

chuyển sang dùng tiếng Việt để vợ ông có thể hiểu đƣợc. Từ đó, dân làng Trung 

không còn sử dụng tiếng Tày nữa (!). Hiện nay, ngay cả lớp ngƣời già trên 70 tuổi 

trong thôn, số ngƣời còn nhớ đôi chút tiếng Tày là rất ít. 

Tại các cơ quan nhà nƣớc cấp huyện của Chi Lăng nhƣ UBND, Phòng văn 

hóa, Đài Phát thanh-Truyền hình, bệnh viện, trƣờng học… là nơi làm việc của cán 

bộ viên chức gồm cả ngƣời Tày, ngƣời Nùng và ngƣời Kinh, tiếng Việt là ngôn ngữ 

chính đƣợc sử dụng trong các cuộc họp, giao ban và cả khi tiếp dân. Tiếng Tày, 

tiếng Nùng vẫn đƣợc sử dụng trong một số giao tiếp giữa các cá nhân nhƣng rất ít, 

thậm chí cũng chỉ là một số câu nói hoặc câu đùa rất thông thƣờng. Với chủ trƣơng 

trẻ hóa cán bộ lãnh đạo địa phƣơng, sau đợt bầu cử đại biểu Quốc hội khóa XIV và 

đại biểu HĐND các cấp nhiệm kỳ 2016–2021 vào tháng 5/2016, hiện chủ tịch 

UBND huyện Chi Lăng sinh năm 1976, một phó chủ tịch sinh năm 1977. Đó là 

chƣa nói tới đội ngũ cán bộ các ban, ngành trong huyện. Việc lớp ngƣời trẻ tham 

gia ngày càng nhiều trong các cơ quan nhà nƣớc ở cấp huyện cũng khiến tiếng Việt 

ngày càng đƣợc sử dụng thƣờng xuyên hơn tại môi trƣờng này bởi rất nhiều ngƣời 

trong số họ hiện không nói thạo tiếng của dân tộc mình. Bên cạnh đó, do tính chất 

công việc phải tiếp xúc và xử lý các văn bản, giấy tờ từ cấp trên gửi xuống, làm các 

báo cáo gửi lên cấp trên, tham gia các cuộc họp với cấp trên, tiếp đối tác từ nhiều 
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nơi đến liên hệ công tác nên việc sử dụng tiếng Việt trở thành điều tất yếu và trở 

thành phản xạ tự nhiên của cán bộ, công chức cấp huyện. 

Ở cấp xã, tiếng Tày và tiếng Nùng đƣợc sử dụng nhiều ở những xã không có 

hoặc ít ngƣời Kinh công tác hoặc đến làm việc. Tại đây, ngoại trừ các cuộc họp 

chính thức và việc xử lý giấy tờ hành chính cần sử dụng tiếng Việt, công tác tiếp 

dân, bên cạnh tiếng Việt, vẫn sử dụng ngôn ngữ của các dân tộc cƣ trú trong xã 

nhằm tạo điều kiện tối đa cho việc giải quyết các vấn đề cho ngƣời dân. Hiện tƣợng 

đa ngôn ngữ cũng xuất hiện. Chúng tôi từng thấy Chủ tịch UBND xã Bằng Mạc làm 

việc với kế toán xã (vốn là ngƣời Tày ở thôn Làng Trung nên không biết tiếng Tày) 

bằng tiếng Việt, rồi trao đổi công việc với Trƣởng công an xã (là ngƣời Nùng) bằng 

tiếng Nùng, sau đó tiếp tục giao việc cho cán bộ tƣ pháp xã (là ngƣời Tày) bằng 

tiếng Tày. Anh N.V.T. (sinh năm 1978, ngƣời Tày, Chủ tịch UBND xã Bằng Mạc) 

chia sẻ: “Nói tiếng gì mà chả được, bắt sóng hết mà. Ông nào Nùng là mình nói 

tiếng Nùng, ông nào Tày là mình chơi tiếng Tày, Kinh thì lại nói Kinh. Miễn sao 

giải quyết được công việc”. Trong khi đó, ở xã Quang Lang, tiếng Việt là ngôn ngữ 

đƣợc sử dụng chủ yếu trong công tác xã. Bản thân Chủ tịch UBND xã là ngƣời Tày, 

nói đƣợc tiếng Tày, nhƣng trong công việc hoàn toàn nói tiếng Việt. Trên thực tế, 

tiếng Việt đƣợc sử dụng rất phổ biến trong cuộc sống thƣờng nhật của ngƣời dân xã 

Quang Lang nên khi vào xã làm việc, ngƣời dân cũng không dùng tiếng Tày hay 

tiếng Nùng. Do đó, cán bộ xã tiếp dân bằng tiếng Việt. Ngoài ra, vốn nằm trên trục 

giao thông chính của quốc gia từ Hà Nội đi Lạng Sơn, Quang Lang là nơi ngƣời dân 

từ nhiều nơi khác nhau đến tìm hiểu làm ăn, mua đất đai để sinh cƣ lập nghiệp. Do 

đó, tiếng Việt là ngôn ngữ chung nhất đƣợc sử dụng để giải quyết các công việc liên 

quan đến công dân không phải ngƣời ở địa phƣơng. 

Tại các khu chợ ở Chi Lăng, ngôn ngữ đƣợc sử dụng rất đa dạng. Do giao 

lƣu diễn ra mạnh mẽ và thƣờng xuyên, liên tục; đối tƣợng đến chợ thuộc nhiều dân 

tộc nên tiếng Tày, tiếng Nùng hay tiếng Việt đều đƣợc sử dụng, tuy ở mức độ khác 

nhau tùy vào từng chợ. Chẳng hạn, tại chợ Đồng Mỏ, vốn nằm ngay trung tâm 

huyện Chi Lăng đồng thời cũng là trung tâm thị trấn Đồng Mỏ nơi ngƣời Kinh cƣ 

trú khá đông và tập trung nên tiếng Việt là ngôn ngữ chính. Trong 1-2 năm trở lại 
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đây, ngƣời Tày, ngƣời Nùng ở những xã lân cận mỗi vụ thu hoạch rau, hoa quả 

cũng trực tiếp mang ra chợ Đồng Mỏ tiêu thụ để thu lợi nhuận cao hơn. Họ nói 

tiếng Việt với khách hàng nhƣng giao tiếp với những ngƣời cùng thôn bằng tiếng 

của dân tộc mình. Đôi khi, trong số khách hàng có một số ngƣời già vẫn biết tiếng 

Nùng, tiếng Tày, họ có thể trao đổi với nhau bằng những ngôn ngữ này. Trong khi 

đó, tại chợ Vạn Linh, một khu chợ khá sầm uất thuộc địa phận xã Vạn Linh, giáp 

ranh với xã Bằng Mạc, thuộc những xã “trong đèo”, tiếng Tày, tiếng Nùng đƣợc sử 

dụng nhiều hơn bởi khách hàng là ngƣời dân địa phƣơng xung quanh khu vực đó. 

Nhiều ngƣời nhờ buôn bán ở những khu chợ nhƣ chợ Vạn Linh đã có thể giao tiếp 

bằng cả ba thứ tiếng, khách hàng là ngƣời dân tộc nào, họ sử dụng tiếng của dân tộc 

đó để trao đổi.  

Một thực tế nữa tác động trực tiếp đến hiện tƣợng sử dụng tiếng Việt ngày 

càng phổ biến tại các địa bàn có giao lƣu và giao thƣơng phát triển mạnh ở Chi 

Lăng là sự phát triển của du lịch tâm linh. Đây không chỉ là nhu cầu của du khách ở 

mọi miền đất nƣớc mà còn là một trong những hoạt động nhằm thực hiện chủ 

trƣơng của chính quyền địa phƣơng về đẩy mạnh phát triển văn hóa và gia tăng 

nguồn thu cho địa phƣơng [52]. Khách thập phƣơng từ khắp nơi thƣờng xuyên đổ 

về các địa điểm nhƣ Đền Chầu Bát (nằm cạnh ga tàu Đồng Mỏ, trung tâm thị trấn 

Đồng Mỏ), Đền Chầu Mƣời ở Mỏ Ba (trƣớc thuộc Đồng Mỏ, nay là xã Hòa Bình), 

hay Đền Chầu Năm (Đền Suối Lân) ở cầu Sông Hóa 2 (thị trấn Chi Lăng) nhƣ một 

chuỗi trong chuyến viếng thăm các Mẫu Thần. Đôi khi, đây chỉ là một phần của 

chuyến đi dài ngày hơn tới các đền thờ Mẫu trên đất Lạng Sơn. Để phục vụ các 

đoàn khách này, đƣơng nhiên tiếng Việt là ngôn ngữ giao tiếp chủ yếu và thƣờng 

xuyên giữa ngƣời dân địa phƣơng và du khách.  

Ngoài việc sử dụng ngôn ngữ chủ động và trực tiếp, sử dụng ngôn ngữ thụ 

động và gián tiếp cũng tác động đến việc lựa chọn ngôn ngữ ở mỗi cá nhân. Xem ti 

vi, sử dụng băng đĩa phim, ca nhạc, karaoke… là những hoạt động huy động khả 

năng ngôn ngữ và tạo ra giao tiếp thụ động và gián tiếp. Tại địa bàn nghiên cứu, 

100% những ngƣời đƣợc hỏi đều có ti vi trong nhà. Đối với các kênh truyền hình 

Trung ƣơng, tiếng Việt là ngôn ngữ chính. Đài Phát thanh–Truyền hình Lạng Sơn 



80 

 

có các chƣơng trình phát thanh, truyền hình tiếng dân tộc từ nhiều năm nay. Hiện 

tại, các chƣơng trình này đƣợc thực hiện bằng ba thứ tiếng là Dao, Tày và Nùng với 

thời lƣợng 30 phút/chƣơng trình với nhiều nội dung phong phú thuộc các lĩnh vực 

chính trị, văn hóa, xã hội, kinh tế,… [86] Mặc dầu vậy, các chƣơng trình giải trí, 

truyền hình thực tế, phim truyện, ca nhạc… do truyền hình Trung ƣơng cung cấp 

đều bằng tiếng Việt. Trong khi giải trí là một nhu cầu rất lớn của những ngƣời sử 

dụng dịch vụ truyền hình, các chƣơng trình giải trí bằng tiếng Việt đã tạo ra môi 

trƣờng giao tiếp thụ động bằng tiếng Việt đối với ngƣời dân ở Chi Lăng và thúc đẩy 

khả năng sử dụng tiếng Việt nhiều hơn trong cuộc sống. 

Nhìn chung, tiếng Việt hiện đƣợc sử dụng rộng rãi trong nhiều lĩnh vực đời 

sống ở Chi Lăng. Tùy cơ cấu dân cƣ ở mỗi thôn, xã, tiếng Tày, tiếng Nùng vẫn đƣợc 

sử dụng trong cuộc sống hằng ngày mặc dù đồng bào thuộc hai dân tộc này đều 

thông thạo cả tiếng Việt. Thực tế sử dụng ngôn ngữ trong đời sống cộng đồng các 

dân tộc ở Chi Lăng là một trong những nhân tố tác động đến việc sử dụng ngôn ngữ 

trong mỗi gia đình, đặc biệt là các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh. 

3.1.2. Sử dụng ngôn ngữ trong sinh hoạt gia đình 

Những nội dung trình bày ở trên cho thấy, từ trƣớc khi hai ngƣời thuộc hai 

dân tộc Tày và Kinh kết hôn, tiếng Việt đã là ngôn ngữ đƣợc họ sử dụng để tìm hiểu 

nhau và đi đến hôn nhân. Bởi vậy, trong cuộc sống sau đó, các cặp đôi giữa dân tộc 

Tày và dân tộc Kinh cũng thƣờng sử dụng tiếng Việt để giao tiếp với nhau; một trong 

những lý do là ngƣời bạn đời chƣa thể ngay lập tức học đƣợc tiếng Tày. Chị N. T. D. 

(sinh năm 1989, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, lấy chồng Kinh) cho 

biết: “Thì phải nói tiếng Kinh chứ chị, nói tiếng Tày có biết đâu mà nghe”. Tƣơng 

tự nhƣ trƣờng hợp chị D., anh V. N. C. (sinh năm 1969, ngƣời Tày, thôn Khun 

Phang, xã Quang Lang, lấy vợ Kinh) cũng cho biết: “Bây giờ lấy vợ người Kinh về 

đ c tiếng Kinh”. Một lý do khác nữa là việc nói tiếng gì trong gia đình còn chịu tác 

động nhất định của ngôn ngữ mà một cá nhân sử dụng bên ngoài môi trƣờng gia 

đình. Chị H. M. B. (sinh năm 1973, ngƣời Tày, thôn Núi Đá, xã Quang Lang) kể 

cho chúng tôi tình huống có thật của cá nhân chị khiến cho cơ hội thực hành tiếng 

Tày ngày càng ít đi trong đời sống hiện đại: “Kiểu nhiều khi đang nói chuyện với 
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hàng xóm bằng tiếng Kinh nhá, chạy về nhà thì chả tiện nói luôn bằng tiếng Kinh 

chứ lại nói tiếng Tày làm gì”. 

Cƣ trú bên chồng sau hôn nhân là một trong những quy tắc trong hôn nhân 

của tộc ngƣời theo chế độ phụ hệ, vốn phổ biến ở cả ngƣời Kinh và ngƣời Tày. Vì 

thế, đối với những cặp chồng Kinh–vợ Tày ở cùng bố mẹ chồng sau khi kết hôn, cô 

con dâu ngƣời Tày không có cách nào khác ngoài việc nói tiếng Việt thƣờng xuyên 

trong sinh hoạt gia đình. Ngoài ra, có những ngƣời sau khi cƣới, do gia đình chồng 

ở xa nên hai vợ chồng có cuộc sống độc lập ngay, thậm chí có ngƣời chƣa có nhà 

riêng nên ở tại nhà tập thể của cơ quan, tiếp xúc với đồng nghiệp ngƣời Kinh 

thƣờng xuyên... nên những ngƣời vợ Tày ít có cơ hội nói tiếng Tày. 

Đối với những cặp chồng Tày–vợ Kinh mới cƣới, thời gian đầu sau hôn 

nhân, họ thƣờng ở chung với bố mẹ, giao tiếp vì thế không chỉ diễn ra giữa hai vợ 

chồng. Việc nói với nhau bằng tiếng Tày hay tiếng Việt tùy thuộc vào từng gia đình. 

Trƣớc đây, đối với những cô dâu ngƣời Kinh về nhà chồng tại các thôn, xã xa trung 

tâm nơi ít có giao lƣu với ngƣời Kinh, họ trải nghiệm cuộc sống với gia đình mới 

qua một ngôn ngữ mới – tiếng Tày. Chẳng hạn nhƣ bà N. T. S. (sinh năm 1938, 

ngƣời Kinh) lấy chồng ở thôn Đồng Chùa, xã Bằng Mạc, chồng lại mồ côi chỉ còn 

bác gái bên họ nội nên những ngày đầu mới lấy nhau, hai vợ chồng vẫn ở chung với 

ngƣời bác này. Bà S. kể lại: “Bà ý là người Tày ở đây, không biết nói tiếng Kinh, 

mình về bà ý không bảo mình làm ăn đâu nhưng cứ mắng mình. Mình người Kinh 

cứ nghe lớ lớ là khắc đi làm thôi chứ cũng không để cho bà ý phải giục”. 

Hiện nay, tình hình đã đổi khác hơn nhiều. Những thành viên trong gia đình, 

từ bố mẹ chồng đến những anh, chị, em chồng chƣa cƣới, đều nói tiếng Việt với cô 

dâu mới ngƣời Kinh trong nhà. Hoặc nhƣ bà D. T. X. (sinh năm 1958, ngƣời Tày, 

thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc) có con rể ngƣời Kinh đã kể với chúng tôi: “Nói tiếng 

Kinh thôi chứ, cho con rể nó còn hiểu chứ, nói tiếng Tày nó biết sao nghe. Mình 

người Tày mình cũng phải lịch sự thế chứ”.  

Mặt khác, nhiều thanh niên Tày hiện nay không còn nói đƣợc tiếng Tày do 

họ lớn lên trong môi trƣờng gia đình và cộng đồng ít sử dụng tiếng Tày. Vì thế, việc 

nói tiếng gì với ngƣời vợ hay ngƣời chồng Kinh không phải là vấn đề cần cân nhắc 
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mà tiếng Việt trở thành lựa chọn đƣơng nhiên: “Chồng em có biết nói tiếng Tày đâu 

chị. Chỉ có ông bà biết thôi. Nhưng ông bà cũng ít nói lắm” (Chị Đ. T. L., sinh năm 

1982, ngƣời Kinh, thôn Đông Mồ, xã Quang Lang). 

Việc nói tiếng Việt với con dâu, con rể ngƣời Kinh trong nhà là sự lựa chọn 

của hầu hết những gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh hiện nay, bởi 

ngôn ngữ là công cụ quan trọng để họ hiểu nhau với mong muốn có cuộc sống gia 

đình “cơm lành, canh ngọt”. Tuy nhiên, tại những thôn có đông ngƣời Tày sinh 

sống, các thành viên Tày trong gia đình, nhất là những ngƣời sử dụng tiếng Tày 

thành thạo, vẫn nói với nhau bằng tiếng mẹ đẻ. Thực tế này, bên cạnh việc tiếng 

Tày vẫn đƣợc sử dụng trong giao tiếp giữa xóm giềng với nhau, đã tạo ra môi 

trƣờng tiếp xúc khá thƣờng xuyên với tiếng Tày và khiến những ngƣời Kinh làm 

dâu, làm rể trong các gia đình Tày tiếp thu tiếng Tày ở những mức độ khác nhau tùy 

khả năng mỗi ngƣời. Chẳng hạn, ông V. Q. B. (sinh năm 1941, ngƣời Tày, thôn 

Làng Đăng, xã Quang Lang) kể về bà vợ ngƣời Kinh của ông: “Bây giờ bà ý nói 

được Tày chứ! Ối, đi ra ngoài kia người ta còn chẳng biết là người Kinh ý”. Hay tại 

xã Bằng Mạc nơi ngƣời Tày cƣ trú chủ yếu, ngƣời Kinh có số lƣợng không đáng kể, 

những ngƣời vợ, ngƣời chồng dân tộc Kinh có thời gian tiếp cận với tiếng Tày 

nhiều hơn và việc nắm đƣợc ít nhiều thứ ngôn ngữ này dƣờng nhƣ là một quá trình 

thẩm thấu tự nhiên, nhƣ chị L. T. T. (sinh năm 1987, ngƣời Kinh, thôn Nà Pe, xã 

Bằng Mạc) chia sẻ: “Mình là người Kinh không biết tiếng dân tộc nên mới đầu về 

chả biết nghe, chả biết nói gì đâu; lâu dần rồi cũng quen. Câu nào dễ thì nói được, 

câu khó không nói được, nhưng nghe thì mình hiểu hết”. Tuy nhiên, cũng có trƣờng 

hợp nhƣ chị V. T. N. (sinh năm 1971, ngƣời Kinh) lấy chồng ngƣời Tày ở thôn 

Làng Đăng (xã Quang Lang) vốn là nơi tập trung đông ngƣời Tày, dù hàng xóm vẫn 

nói tiếng Tày, chồng chị thƣờng xuyên sử dụng tiếng Tày với anh em họ hàng, song 

hầu nhƣ chị không tiếp thu ngôn ngữ này: “Sắp cưới được 20 năm rồi nhưng mà 

không biết nói. Cái gì mình học cũng nhanh nhưng mà riêng cái tiếng thì đi chợ 

suốt, va chạm suốt nhưng mà dứt khoát là không vào tai được tiếng nào luôn”.  

Tại những thôn nơi có nhiều ngƣời Kinh sinh sống nhƣ Than Muội, Núi Đá, 

Mỏ Đá, Đông Mồ (xã Quang Lang), tiếng Tày đƣợc duy trì theo nhiều cách khác 
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nhau. Đó có thể là các tình huống giao tiếp giữa những cô con dâu Tày là láng giềng 

của nhau vốn hiếm có cơ hội nói tiếng Tày trong gia đình nhà chồng gồm toàn 

ngƣời Kinh. Chị V. T. H. H. (sinh năm 1987, ngƣời Tày, thôn Than Muội, xã 

Quang Lang) nói với chúng tôi: “Có ai mà nói đâu chị. Đây bên này có con P. nó 

cũng lấy chồng Kinh. Thỉnh thoảng hai con gọi nhau ra bảo phải nói tiếng Tày đi 

mày chứ không lâu lâu không nói nó quên béng nó mất”. Đối với một số nàng dâu 

Tày, mỗi lần về thăm bố mẹ đẻ là dịp họ có thể nói tiếng Tày, và do đó họ vẫn duy 

trì đƣợc khả năng sử dụng ngôn ngữ của dân tộc mình. Đó cũng là thực tế cô H. T. 

N. (sinh năm 1964, thôn Mỏ Đá, xã Quang Lang) chia sẻ với chúng tôi về vấn đề 

này: “Nói chứ, ông bà ở trong kia (xã Mai Sao) vẫn nói chứ. Mỗi lần cô về trong ấy 

là cô vẫn nói với ông bà anh em trong đó mà, nói bình thường mà”. 

Nhìn chung, tiếng Tày vẫn duy trì sức sống trong các cộng đồng có đông 

ngƣời Tày sinh sống. Sức sống ấy thúc đẩy quá trình tiếp nhận tiếng Tày ở những 

cô dâu, chàng rể ngƣời Kinh tuy mức độ tiếp nhận ở mỗi cá nhân là khác nhau. Mặc 

dầu vậy, tiếng Việt ngày càng đƣợc sử dụng rộng rãi trong các gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh. Điều này một mặt giúp ngƣời con dâu, con rể bƣớc 

đầu hòa nhập tốt hơn với cuộc sống gia đình, mặt khác phản ánh việc nhiều ngƣời 

Tày trẻ tuổi hiện không còn biết tiếng của dân tộc mình. Thực tế này cũng tác động 

nhất định đến việc sử dụng ngôn ngữ đối với trẻ em trong các gia đình này.  

3.1.3. Sử dụng ngôn ngữ trong dạy dỗ con cái 

Việc dùng tiếng Việt hay tiếng Tày giữa ngƣời lớn với nhau trong sinh hoạt 

hằng ngày ở các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh tùy thuộc vào 

nhiều yếu tố, từ yếu tố cá nhân (thông thạo ngôn ngữ nào...) đến yếu tố tập thể 

(những thành viên khác trong gia đình hoặc họ hàng, xóm giềng nói ngôn ngữ 

nào...), cả yếu tố khách quan (môi trƣờng giao tiếp ngoài gia đình chủ yếu dùng 

tiếng Việt...) lẫn yếu tố chủ quan (nói tiếng Việt giúp các thành viên gia đình thuộc 

hai dân tộc khác nhau có thể dễ dàng hiểu nhau...). Đối với trẻ em trong gia đình, 

vấn đề đơn giản hơn nhiều vì những ngƣời đƣợc hỏi đều cho biết họ nói tiếng Việt 

với con trẻ trong nhà để chúng có thể hòa nhập với thầy cô và bạn bè ở lớp. Chẳng 

hạn, chị L. T. T. (sinh năm 1987, ngƣời Kinh, thôn Nà Pe, xã Bằng Mạc) cho biết, 



84 

 

do chị là ngƣời Kinh nên chị nói tiếng Việt với các con. Điều này cũng nhằm tạo 

thuận lợi cho các con chị ở trƣờng vì các cô giáo đều sử dụng tiếng Việt. Tƣơng tự 

nhƣ vậy, thôn Làng Đăng (xã Quang Lang) nơi có đông ngƣời Tày sinh sống, việc 

ngƣời lớn trong gia đình nói tiếng Việt để tạo điều kiện cho con trẻ hòa nhập với 

trƣờng lớp cũng là thực tế diễn ra từ nhiều năm nay: “Ở đây nó khác thế này, nó 

chuyển theo cái thế hệ của thời đại thôi, tức là để các cháu đi học va chạm được 

nhanh. Từ cái chỗ ấy là xóm này sinh hoạt trở thành nói tiếng Kinh, không có người 

Kinh cũng nói tiếng Kinh, để các cháu bé nó biết được cái tiếng đa số rồi thì lúc ra 

học là nó không phải chuyển học nữa” (Ông V. Q. B., sinh năm 1941, ngƣời Tày, 

thôn Làng Đăng, xã Quang Lang). Đây cũng là thực tế ghi nhận đƣợc trong những 

gia đình HHDT khác nhƣ giữa ngƣời Tày với ngƣời Nùng, giữa ngƣời Nùng với 

ngƣời Kinh. Chẳng hạn, ông L. V. T. (sinh năm 1922, ngƣời Tày, thôn Khun Phang, 

xã Quang Lang) có con dâu, con rể đều là ngƣời Nùng, cho biết, chỉ các con trai, 

con gái của ông biết tiếng Tày, còn thế hệ các cháu đến trƣờng học bằng tiếng Việt 

nên đều giao tiếp bằng tiếng Việt. Thậm chí, trong cả những gia đình thuần dân tộc 

Tày, việc nói tiếng Việt với con trẻ là điều đƣợc mọi thành viên trong gia đình xác 

định rõ ràng. Anh N. V. T. (sinh năm 1978, ngƣời Tày, xã Bằng Mạc, có vợ là 

ngƣời Tày) chia sẻ rằng: “Hai bố mẹ Tày nhưng vẫn phải nói tiếng Kinh để chúng 

nó còn đi học, chứ có dạy đọc dạy viết bằng tiếng Tày đâu”. 

Dạy học chữ quốc ngữ và truyền đạt kiến thức bằng tiếng Việt là chủ trƣơng 

đã đƣợc Nhà nƣớc thực hiện từ nhiều năm qua nhằm xóa nạn mù chữ và phổ cập 

giáo dục. Thực tế này góp phần tạo nên những thế hệ ngƣời Tày không chỉ nói 

thông tiếng Việt mà còn viết thạo chữ quốc ngữ. Việc sử dụng thành thục ngôn ngữ 

này giúp ngƣời Tày tiếp cận với tri thức thuộc nhiều lĩnh vực khác nhau, nắm đƣợc 

lƣợng thông tin phong phú về thế giới bên ngoài, mở ra nhiều hƣớng làm ăn kinh tế 

mới, những cách hƣởng thụ văn hóa mới. Nói cách khác, tiếng Việt giúp ngƣời Tày 

hòa nhập vào xã hội Việt Nam dễ dàng hơn và tạo thuận lợi hơn cho mối quan hệ 

với ngƣời Kinh, dân tộc đa số và có vai trò quan trọng đối với quá trình xây dựng, 

bảo vệ và phát triển đất nƣớc cũng nhƣ có ảnh hƣởng nhất định đến sự phát triển 

của tộc ngƣời Tày nói riêng và các dân tộc thiểu số khác nói chung. Chính vì những 
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lợi ích của việc thông thạo ngôn ngữ quốc gia, các gia đình đặt ƣu tiên hàng đầu cho 

việc tạo điều kiện để con em họ theo kịp thời thế. Tiếng Tày do đó đánh mất vị trí 

trong giáo dục gia đình ngay từ giai đoạn khởi đầu của con trẻ. Không những thế, 

đối với những cặp vợ chồng hỗn hợp Tày–Kinh trẻ tuổi, bản thân cả hai bố mẹ đều 

có thể không nói đƣợc tiếng Tày hoặc ở mức độ thấp nên lẽ tự nhiên họ sử dụng 

tiếng Việt trong dạy dỗ con cái. 

Tuy nhiên, ở những địa bàn ngƣời Tày cƣ trú tập trung, hiện tƣợng song ngữ 

Việt-Tày cũng đặt trẻ em vào môi trƣờng tiếp xúc với cả hai thứ tiếng. Dù ngƣời lớn 

không phải lúc nào cũng nói tiếng Tày trực tiếp với con trẻ, song ở cái tuổi “học ăn, 

học nói” nên chúng vẫn tiếp nhận đƣợc tiếng Tày khi nghe ngƣời lớn nói chuyện. 

Bà D. T. X. (sinh năm 1958, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc) kể về cậu cháu 

ngoại: “Cái thằng ku T. nhớ, nó ranh lắm. Ban nãy ông bảo “kin n m”, xong ông hỏi: 

“Ku T. có biết “kin n m” là gì không?” Nó im một lúc xong nó bảo “uống nước”. 

Đấy, nó tự nghe khắc nó biết đấy, chứ có ai dạy nó đâu”. Hay khi đƣợc hỏi về việc hai 

vợ chồng có dạy tiếng Tày cho con mình, chị L. T. T. (sinh năm 1987, ngƣời Kinh, 

thôn Nà Pe, xã Bằng Mạc) cho biết: “Lớn nó sẽ tự biết, không phải dạy đâu, nó 

nghe nó khắc biết thôi. Ông bà toàn nói tiếng Tày với nhau, ở làng ở xóm vẫn nói 

tiếng Tày với nhau. Bằng tuổi cũng có đứa nó biết nói rồi”. 

Dù lớp ngƣời Tày trẻ tuổi hiện ít nói đƣợc tiếng Tày, song với một số ngƣời 

Tày cƣ trú ở Quang Lang nhƣng quê gốc ở xã khác, họ cũng không mấy lo ngại về 

việc trẻ em do phải học tiếng Việt mà không nói đƣợc tiếng dân tộc mình, bởi cách 

đơn giản nhất là cho trẻ về quê chơi vào mỗi dịp hè, chúng sẽ nói đƣợc tiếng Tày qua 

tiếp xúc với trẻ ở quê vốn nói thạo tiếng Tày nhờ môi trƣờng giao tiếp xung quanh. 

Trên thực tế, việc sử dụng tiếng Việt nhƣ một lựa chọn bắt buộc trong dạy dỗ 

con trẻ ở các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh ngoài nguyên do một 

trong hai hoặc cả hai bố mẹ không biết nói tiếng Tày cũng có yếu tố hợp lý xét trên 

tổng thể chiến lƣợc phổ cập giáo dục của Nhà nƣớc và nhu cầu học tập của gia đình. 

Toàn bộ chƣơng trình giáo dục phổ thông hiện nay đƣợc biên soạn bằng chữ quốc 

ngữ. Trẻ em đi học không chỉ học nói tiếng Việt mà còn học đọc, học viết. Hai hoạt 

động song song này tựa đôi chân, khó có thể đi vững nếu một chân bƣớc lệch. Chủ 
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trƣơng là đúng đắn, song cùng với quá trình hội nhập kinh tế và giao lƣu văn hóa 

mạnh mẽ hiện nay, không thể phủ nhận thực tế này cũng ít nhiều tác động đến sự 

suy giảm của tiếng Tày trong đời sống tộc ngƣời, đặc biệt ở những khu vực trung 

tâm, dân cƣ biến động thƣờng xuyên và tiếp biến văn hóa ngày càng sâu rộng. 

3.1.4. Sử dụng ngôn ngữ trong lễ nghi, thờ cúng 

Trong sinh hoạt hằng ngày, con ngƣời thƣờng không để ý nhiều đến việc nói 

tiếng gì bởi giao tiếp bằng lời là một trong những phản xạ tự nhiên của con ngƣời 

trong các quan hệ xã hội. Thực tế này cũng không là ngoại lệ đối với các thành viên 

trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh. Tuy nhiên, sử dụng ngôn 

ngữ trong thờ cúng, lễ nghi của gia đình là một câu chuyện khác, qua đó một số 

ngƣời Tày có ý thức hơn về ngôn ngữ của dân tộc mình. 

Bảng 3.1: Sử dụng ngôn ngữ trong thờ cúng tổ tiên 

ở các gia đình hỗn hợp giữa người Tày với người Kinh 

Xã 
Sử dụng ngôn ngữ trong thờ cúng tổ tiên Tổng số 

gia đình Chỉ nói tiếng Tày Chỉ nói tiếng Việt Lúc Tày lúc Việt 

Quang Lang 6 25 4 35 

Bằng Mạc 8 5 0 13 

TỔNG 14 31 4 48 

Nguồn: Tư liệu thực địa của NCS tháng 3/2016 

Bảng 3.1 cho thấy, tiếng Việt đƣợc nhiều gia đình sử dụng mỗi khi thực hành 

thờ cúng tổ tiên nhƣ vào các dịp lễ, tết, giỗ, chạp, mồng một và ngày rằm trong 

tháng,… Điều này một phần phụ thuộc vào thành phần dân tộc của vợ và chồng. 

Đối với những tộc ngƣời theo chế độ phụ hệ, sau khi kết hôn, ngƣời vợ trở thành 

thành viên mới trong gia đình nhà chồng và thực hành các lễ nghi theo phong tục 

bên chồng. Vì thế, đối với những cặp chồng Kinh–vợ Tày, việc sử dụng tiếng Việt 

trong lễ bái tổ tiên là lẽ đƣơng nhiên, bất kể ngƣời khấn vái trƣớc bàn thờ là ngƣời 

chồng Kinh hay ngƣời vợ Tày. Trong số những gia đình là đối tƣợng nghiên cứu, 

chỉ duy nhất gia đình bà D. T. X. ở thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc có con rể ngƣời 

Kinh, song ngƣời con rể này không thờ họ nhà mình mà thờ họ nhà vợ, nên mọi việc 

khấn vái trƣớc bàn thờ đều do hai bố mẹ vợ thực hiện bằng tiếng Tày. 
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Đối với những cặp chồng Tày–vợ Kinh, tình hình không rõ ràng nhƣ vậy. 

Trong một số gia đình, ngƣời vợ Kinh quán xuyến việc nhà, đồng thời chăm lo luôn 

việc hƣơng khói trên bàn thờ, vì thế họ khấn bằng tiếng Việt. Trƣờng hợp bà N. T. 

S. (sinh năm 1938, ngƣời Kinh, thôn Đồng Chùa, xã Bằng Mạc) là một ví dụ: đến 

nay, dù chồng đã mất, bà ở với con trai và con dâu đều là ngƣời Tày, song việc khấn 

vái trƣớc bàn thờ tổ tiên vẫn do bà thực hiện. Bà S. cho biết: “Ông có cúng đâu, ông 

chỉ đ t thôi, bà thì cúng cứ nói tiếng Kinh. Bây giờ các con nó cứ đ t lên đấy, đốt 

hương thì nó đốt còn bà vẫn khấn chứ”. 

Trong số 10 gia đình có các cặp chồng Tày–vợ Kinh ở xã Bằng Mạc, có 2 gia 

đình cúng khấn bằng tiếng Việt, một của gia đình bà N. T. S. vừa nêu, hai là gia đình 

chị L. T. T. ở thôn Nà Pe do chị T. là ngƣời Kinh đảm nhiệm việc thờ cúng trong nhà. 

Tại xã Quang Lang, trong số 15 gia đình có các cặp chồng Tày–vợ Kinh, chỉ có 6 gia 

đình sử dụng tiếng Tày trong hoạt động thờ cúng tổ tiên, 4 trong số đó ở thôn Làng 

Đăng nơi có đông ngƣời Tày sinh sống; 3/15 gia đình khi khấn vái tổ tiên dùng cả hai 

ngôn ngữ Tày và Việt do ngƣời khấn không nhớ hết các từ tiếng Tày hoặc việc khấn 

vái có khi do ngƣời vợ Kinh đảm nhiệm nhƣng có lúc lại do ngƣời chồng Tày thực 

hiện; 8/15 gia đình, chủ yếu ở các thôn Làng Trung, Núi Đá thực hiện khấn vái hoàn 

toàn bằng tiếng Việt do cả hai vợ chồng đều không biết tiếng Tày.  

Ngôn ngữ là một trong những yếu tố để ngƣời sống duy trì sợi dây kết nối 

với ngƣời đã khuất thông qua hoạt động thờ cúng. Ở các gia đình chúng tôi nghiên 

cứu, một khi mọi việc trong gia đình diễn ra ổn thỏa, hoạt động thờ cúng của họ tiếp 

tục đƣợc duy trì nhƣ vốn vẫn diễn ra từ trƣớc đến nay. Tùy quan niệm của mỗi gia 

đình, họ có những suy nghĩ khác nhau về việc ngƣời Tày khấn vái tổ tiên mình bằng 

tiếng Việt. Có thể thực tế này đã diễn ra từ lâu trong lịch sử nhƣ hiện tƣợng toàn 

dân nói tiếng Việt tại thôn Làng Trung: “Thì biết làm sao, các cụ ở đây mấy đời 

không nói tiếng Tày rồi, các cụ cũng hiểu hết thôi mà” (Ông H. V. T., sinh năm 

1950, ngƣời Tày, thôn Làng Trung, xã Quang Lang). Mặc dầu vậy, đối với một số 

gia đình, việc cúng khấn tổ tiên ngƣời Tày bằng tiếng Tày là thực hành cần đƣợc 

duy trì. Anh V. N. C. (sinh năm 1969, ngƣời Tày, thôn Khun Phang, xã Quang 

Lang) chia sẻ rằng: “Nói chung là cũng được nhưng nó không giữ được nguyên vẹn 
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của người Tày thôi. Các cụ ngày xưa thì nhiều cụ không biết tiếng Kinh, mình nghĩ 

như thế thì mình phải cố giữ lấy tiếng Tày của mình để mà khấn, thì các cụ mới hiểu 

được. Cũng như anh nếu như anh nghe tiếng Anh thì anh làm sao mà biết được nó 

là cái gì”.  Chị V. T. N. (sinh năm 1971, ngƣời Kinh, thôn Làng Đăng, xã Quang 

Lang) cũng có chung ý kiến này: “Các cụ ngày xưa là cúng tiếng Thổ hết, đời mình 

là cúng tiếng Kinh. Trêu bọn nó là mẹ mà chết mà cúng tiếng Thổ là mẹ không biết 

về ăn đâu”. 

Có thể thấy, tiếng Tày ở những địa bàn trung tâm của giao lƣu kinh tế, văn 

hóa, xã hội đang dần mất đi vị thế quan trọng của mình trong đời sống tộc ngƣời, 

một quá trình diễn ra dƣới tác động của nhiều yếu tố: hôn nhân với ngƣời Kinh, 

chính sách phổ cập giáo dục với ngôn ngữ và chữ viết quốc gia, sự thúc đẩy hội nhập 

với quốc gia và quốc tế nhằm phát triển kinh tế và nâng cao chất lƣợng sống,… Nhìn 

từ góc độ lý thuyết về vai trò của giao tiếp trong tiếp biến văn hóa, việc ngƣời Tày ở 

Chi Lăng sử dụng thành thạo tiếng Việt đã giúp họ hòa nhập dễ dàng với ngƣời Kinh 

cả trong và ngoài địa bàn nơi họ sinh ra và lớn lên. Ở các khu vực trung tâm và vùng 

lân cận nơi có ngƣời Kinh sinh sống đông hơn, tỉ lệ hôn nhân hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh cao hơn so với những khu vực xa trung tâm, tạo điều kiện cho 

ngƣời Tày tiếp xúc nhiều hơn với ngƣời Kinh trong sinh hoạt cộng đồng, từ đó có tác 

động nhất định đến mối quan hệ tiếp xúc văn hóa giữa những cá nhân khác dân tộc 

trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Kinh với ngƣời Tày. Điều này khiến cho 

mức độ tiếp biến văn hóa của ngƣời Tày với ngƣời Kinh trong gia đình hỗn hợp giữa 

ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại các địa bàn trung tâm lớn hơn và thƣờng xuyên hơn so 

với các địa bàn xa trung tâm. 

3.2. Lựa chọn thành phần dân tộc 

Hôn nhân là điểm khởi đầu cho việc tạo dựng nền tảng của sự tái sản xuất 

con ngƣời cho xã hội. Không giống nhƣ hôn nhẫn giữa những ngƣời cùng dân tộc, 

hôn nhân HHDT đặt ra vấn đề về lựa chọn và quyết định thành phần dân tộc của 

những đứa con. Đây cũng là thực tế diễn ra trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh ở huyện Chi Lăng hiện nay. 

 Ngƣời Tày và ngƣời Kinh đều theo chế độ phụ hệ nên con sinh ra lấy họ bố. 
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Đối với các cặp chồng Tày–vợ Kinh, thành phần dân tộc của con cũng khai sinh 

theo bố. Thực tế này ghi nhận ở 100% số cặp vợ chồng. Bản thân những ngƣời 

trong cuộc cũng coi đây là việc đƣơng nhiên, nhƣ chị N. T. T. (sinh năm 1978, 

ngƣời Kinh, thôn Khun Phang, xã Quang Lang) nói: “Thì con theo bố mà chị. Bố 

Tày rồi thì con cũng Tày luôn”.  

Trong khi đó, đối với những cặp chồng Kinh–vợ Tày, thực tế không chỉ diễn 

ra theo nguyên tắc một chiều, đặc biệt khi Nhà nƣớc có chính sách cộng điểm ƣu 

tiên trong thi cử, miễn giảm học phí và nhiều chế độ ƣu đãi khác đối với con em 

ngƣời dân tộc thiểu số.
12

 Nhận thức đƣợc lợi ích từ chính sách ƣu tiên này, một số 

gia đình HHDT do khai sinh dân tộc Kinh cho các con của mình đã làm thủ tục xác 

định lại thành phần dân tộc cho con. Thời kỳ đầu, ngƣời dân ở Chi Lăng còn rụt rè 

thực hiện công việc này. Họ cho biết, nếu muốn chuyển đổi dân tộc Kinh của con 

(vốn đã khai sinh theo dân tộc của bố) thành dân tộc Nùng hoặc Tày của mẹ, con 

phải đổi từ họ của bố sang họ của mẹ. Bởi vậy, một số ngƣời không dám đổi hoặc 

chỉ đổi cho đứa con nào đƣợc đầu tƣ học hành và sau này sẽ đi thi cao đẳng, đại 

học. Đây chính là điều ông P. H. S. (sinh năm 1949, ngƣời Kinh, thôn Than Muội, 

xã Quang Lang) nói với chúng tôi: “Thì có người người ta vẫn đổi đấy, nhưng nhà 

ông không đổi vì đổi thì thành ra mình mất họ, phải đổi sang họ của bà ấy”.  

Tuy nhiên, qua chia sẻ của cán bộ tƣ pháp xã Quang Lang, họ của con không 

phụ thuộc vào việc dân tộc của con khai theo mẹ hay bố. Cho dù dân tộc của con là 

Tày vì con đƣợc khai theo dân tộc của mẹ song con vẫn mang họ bố là họ của ngƣời 

Kinh. Một số ngƣời do chƣa hiểu rõ chính sách nên nhầm rằng xác định lại thành 

phần dân tộc cho con theo dân tộc của mẹ đồng nghĩa với việc con phải đổi từ họ 

của bố sang họ của mẹ.  

Trên thực tế, trong những năm chiến tranh và sau đó là quá trình xây dựng 

chủ nghĩa xã hội ở miền Bắc, mọi ƣu tiên đƣợc dành hết cho tiền tuyến, bởi vậy 

việc khai sinh và kê khai thành phần dân tộc đƣợc thực hiện theo tập quán của mỗi 

dân tộc, theo đó thành phần dân tộc của con đƣợc khai sinh theo dân tộc của bố, bất 

kể mẹ thuộc dân tộc nào. Sau ngày đất nƣớc thống nhất, hệ thống pháp luật và các 

văn bản quy phạm pháp luật dần dần đƣợc hoàn thiện. Cho đến năm 1995, Quốc hội 
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nƣớc Cộng hòa xã hội chủ nghĩa Việt Nam ban hành Bộ luật Dân sự đầu tiên, trong 

đó, Điều 30 (mục 2, chƣơng II) quy định về Quyền xác định dân tộc: “Cá nhân khi 

sinh ra đƣợc xác định dân tộc theo dân tộc của cha, mẹ. Trong trƣờng hợp cha và 

mẹ thuộc hai dân tộc khác nhau, thì dân tộc của ngƣời con đƣợc xác định là dân tộc 

của ngƣời cha hoặc dân tộc của ngƣời mẹ theo tập quán hoặc theo thỏa thuận của 

cha, mẹ” [67]. Nội dung này tiếp tục đƣợc quy định tại Điều 28 (mục 2, chƣơng III) 

trong Bộ luật Dân sự năm 2005 với việc bổ sung sự đồng ý của con ở độ tuổi vị 

thành niên khi tiến hành xác định lại dân tộc cho con [66]. Đến Bộ luật Dân sự năm 

2015, Điều 29 (mục 2, chƣơng III) – Quyền xác định, xác định lại dân tộc – đã quy 

định rõ ràng hơn về nội dung này, theo đó: nếu không có sự thỏa thuận giữa cha và 

mẹ về việc khai dân tộc cho con theo dân tộc của cha hoặc dân tộc của mẹ, khi đó 

“dân tộc của con sẽ đƣợc xác định theo tập quán; trƣờng hợp tập quán khác nhau thì 

dân tộc của con đƣợc xác định theo tập quán của dân tộc ít ngƣời hơn” [65].  

Thủ tục xin xác định lại thành phần dân tộc trƣớc kia do Sở Tƣ pháp quản lý 

và thực hiện. Song khoảng mƣời năm trở lại đây, Phòng Tƣ pháp huyện có chức 

năng thụ lý hồ sơ đối với phần việc này và UBND cấp huyện có nhiệm vụ ra quyết 

định xác định lại dân tộc cho công dân của địa phƣơng mình. Nhờ đó, thủ tục đơn 

giản hơn, quá trình thực thi nhanh chóng hơn và thƣờng chỉ sau ba ngày đã có kết 

quả.
13

 Bởi vậy, trong những năm gần đây, riêng tại xã Quang Lang, hầu nhƣ năm 

nào cũng có ngƣời tiến hành xác định lại dân tộc cho con. 

Trong Bảng 3.2 (tr. 91), có tới 19/24 ngƣời đƣợc thống kê ở độ tuổi vị thành 

niên khi tiến hành xác định lại dân tộc, nghĩa là các em đƣợc bố hoặc mẹ thực hiện 

thủ tục này để đủ điều kiện hƣởng chế độ ƣu tiên dành cho dân tộc thiểu số trong các 

kỳ thi tuyển. Số ngƣời xác định lại dân tộc từ Kinh thành Tày nhiều hơn hẳn số ngƣời 

xác định lại dân tộc từ Kinh thành Nùng và Nùng thành Tày đã phần nào cho thấy 

mức độ quan tâm đến tƣơng lai học hành của con cái trong các cặp vợ chồng HHDT 

nói chung và vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh nói riêng.  

Muốn xác định lại từ dân tộc Kinh thành dân tộc thiểu số cho con cái, một 

trong hai ngƣời, bố hoặc mẹ, phải là ngƣời dân tộc thiểu số. Trong quá trình thu 

thập tƣ liệu tại xã Quang Lang, chúng tôi ghi nhận một số trƣờng hợp ngƣời dân xin  
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Bảng 3.2: Số người ở xã  uang Lang xác định lại dân tộc (2009-2015) 

Năm 
Số ngƣời xác định lại dân tộc 

Tổng 
Kinh thành Tày Kinh thành Nùng Nùng thành Tày 

2009 0 0 1 1 

2010 3 0 0 3 

2011 6 0 0 6 

2012 2 3 0 5 

2013 4 0 0 4 

2014 1 1 0 2 

2015 2 1 0 3 

Tổng 18 5 1 24 

Nguồn: Tổng hợp từ số liệu thống kê Ban Tư pháp xã Quang Lang (tháng 5/2016) 

xác định lại dân tộc cho bản thân, sau đó mới có thể xác định lại dân tộc cho con 

cái. Chẳng hạn, trƣờng hợp chị P. T. N. H. (sinh năm 1968, thôn Núi Đá) xin xác 

định lại từ dân tộc Kinh thành dân tộc Tày vào ngày 26/9/2011, rồi tiến hành xác 

định lại dân tộc cho con gái là N. T. T. N. (sinh năm 1993) từ dân tộc Kinh thành 

dân tộc Tày (theo dân tộc của mẹ) vào ngày 22/11/2011 để con đƣợc hƣởng ƣu tiên 

cộng điểm thi vào đại học. Hoặc tại thôn Làng Trung, anh Đ. Đ. K. (sinh năm 1962) 

xin xác định lại từ dân tộc Kinh thành dân tộc Tày vào ngày 20/5/2011. Hai tháng 

sau (ngày 14/7/2011), anh xin xác định lại dân tộc cho cả hai con của mình (con gái 

lớn lúc đó đã 17 tuổi và con trai út 14 tuổi) từ dân tộc Kinh thành dân tộc Tày để 

kịp cho cô con gái thi đại học vào năm sau.  

Do thủ tục hành chính liên quan đến khai sinh, cải chính hộ tịch, xác định lại 

dân tộc,… hiện đƣợc cải cách và không còn rƣờm rà nhƣ trƣớc, nên các cặp vợ 

chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh không cảm thấy khó khăn trong lựa 

chọn dân tộc cho con, bởi nếu họ khai dân tộc Kinh cho con và sau này muốn đổi 

sang dân tộc Tày cũng có thể dễ dàng thực hiện thủ tục xác định lại dân tộc. Bởi 

vậy, không đơn thuần đƣợc khai dân tộc Tày theo dân tộc của bố nhƣ trong các gia 

đình bố Tày–mẹ Kinh, những đứa con trong các gia đình bố Kinh–mẹ Tày đƣợc 

khai dân tộc khác nhau tùy từng gia đình. 

Bảng 3.3 (tr. 92) cho thấy, ở xã Quang Lang, chỉ 44,83% số gia đình chồng 
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Bảng 3.3: Thành phần dân tộc của người con trong các gia đình 

bố Kinh–mẹ Tày ở xã Quang Lang và xã Bằng Mạc 

Xã Thành phần dân tộc của các con trong gia đình Tổng số 

gia đình Dân tộc Tày Dân tộc Kinh V a Tày v a Kinh
14

 

Quang Lang 38 40 9 87 

Bằng Mạc 3 0 0 3 

Tổng 41 40 9 90 

Nguồn: Tổng hợp từ tư liệu thực địa của NCS tháng 3/2016 

Kinh–vợ Tày khai sinh cho con là dân tộc Kinh, số còn lại phần lớn khai sinh cho  

con là dân tộc Tày. Thực tế này cho thấy, bản thân các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa 

ngƣời Tày với ngƣời Kinh cũng nhận thức đƣợc về vấn đề khai dân tộc cho con và 

một số cặp xác định khai dân tộc Tày cho con ngay từ khi tiến hành công tác khai 

sinh. Đặc biệt, các cặp vợ chồng trẻ trong độ tuổi 25-35 vốn đƣợc học hành và tiếp 

cận với thông tin nhanh chóng hơn so với những cặp vợ chồng lớn tuổi. Tuy nhiên, 

trong số 38 gia đình chồng Kinh–vợ Tày có con là dân tộc Tày, không phải gia đình 

nào cũng khai dân tộc Tày cho con ngay từ đầu, nhƣ hai trƣờng hợp chúng tôi vừa 

trình bày ở trên. Ngay tại xã Bằng Mạc, một trong số ba cặp chồng Kinh–vợ Tày là 

vợ chồng anh T. V. C. và chị N. T. D. thuộc độ tuổi trên 40 cũng khai dân tộc Kinh 

cho cả hai con trai (sinh năm 1994) và con gái (sinh năm 1997). Cho đến năm 2007, 

chị D. làm thủ tục xin xác định lại từ dân tộc Kinh sang dân tộc Tày cho cả hai con 

theo lời khuyên của cô giáo ở trƣờng để hai con chị đƣợc hƣởng ƣu tiên trong thi cử. 

Đáng chú ý, tại xã Quang Lang, một số ít, 9/87 gia đình (10,34%), khai dân tộc cho 

các con khác nhau, đứa là dân tộc Tày, đứa khác lại là dân tộc Kinh. Gia đình anh N. 

K. D. và chị V. M. P. (thôn Than Muội, xã Quang Lang) là một ví dụ: con gái của hai 

anh chị là dân tộc Kinh trong khi cậu con trai là dân tộc Tày; anh N. K. D. (sinh năm 

1984, ngƣời Kinh) kể: “Khai Tày cho thằng cu để sau này nó đi học nó còn được 

cộng điểm, còn con gái thì thôi lấy theo dân tộc của bố để cho bố còn có phần chứ!”. 

Tƣơng tự nhƣ vậy, gia đình chị M. T. C. và anh P. Đ. T. ở thôn Mỏ Đá, xã Quang 

Lang, có hai con gái, con gái đầu sinh năm 1998 là dân tộc Kinh, con gái thứ hai sinh 

năm 2007 là dân tộc Tày. Khi đƣợc hỏi về thực tế này, chị M. T. C. (sinh năm 1973, 
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ngƣời Tày) cho biết: “Mình không để ý đấy, hồi sinh cô chị thì cứ theo bố nên khai 

dân tộc Kinh. Đến cô thứ hai này thì khai là Tày luôn từ đầu rồi này”. 

Tuy nhiên, đối với một số gia đình, chính sách ƣu tiên không quá quan trọng, 

đặc biệt khi họ đầu tƣ vào việc học hành của con cái để chúng có thể tự đạt đƣợc số 

điểm cần thiết khi tuyển sinh. Chẳng hạn, vợ chồng anh P. H. (sinh năm 1972, 

ngƣời Kinh) và chị H. M. B. (sinh năm 1973, ngƣời Tày) tại thôn Núi Đá, xã Quang 

Lang vẫn giữ nguyên dân tộc Kinh cho hai cậu con trai. Anh H. làm việc tại Công 

ty xây lắp điện lực Tam Thanh (Lạng Sơn); ngoài công việc ở công ty, anh còn 

đứng ra nhận thầu những công trình riêng nên thu nhập tốt, đảm bảo cuộc sống của 

cả gia đình nên vợ anh là chị B. không phải đi làm, chỉ chăm lo công việc trong nhà. 

Cuộc trò chuyện giữa chúng tôi với hai vợ chồng
15

 cho thấy, yếu tố kinh tế có ảnh 

hƣởng nhất định đối với việc tiếp nhận hay không những ƣu tiên của Nhà nƣớc. 

Trong trƣờng hợp này, đối với anh H., khi cân nhắc vấn đề lợi ích, lợi ích liên quan 

đến dân tộc (tiếp nối và duy trì nguồn gốc dân tộc Kinh thông qua thành phần dân 

tộc của những đứa con) lớn hơn lợi ích kinh tế (con đƣợc cộng điểm ƣu tiên hay 

đƣợc học bổng… nếu con là dân tộc Tày) mà gia đình anh có thể nhận đƣợc.   

Những thực tế đƣợc trình bày ở trên cho thấy việc lựa chọn thành phần dân 

tộc cho con trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng 

một mặt phụ thuộc vào nguyên tắc của gia đình phụ hệ (con theo cha); mặt khác, 

phụ thuộc vào quyền lợi của con căn cứ vào chính sách ƣu tiên của Nhà nƣớc đối 

với dân tộc thiểu số. Cũng giống nhƣ cha mẹ trong các gia đình ở Việt Nam nói 

chung, cha mẹ trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi 

Lăng đều quan tâm đến tƣơng lai của con cái, do vậy, một số cha mẹ sẵn sàng lựa 

chọn thành phần dân tộc có lợi cho con. Ngay cả các bậc cha mẹ trong những gia 

đình bố Kinh–mẹ Tày ở Bằng Mạc, tuy số lƣợng gia đình không nhiều, nhƣng cũng 

đều khai sinh dân tộc Tày cho con để có thể hƣởng chính sách ƣu tiên của Nhà 

nƣớc. Bên cạnh đó, đối với một số gia đình chồng Kinh–vợ Tày có kinh tế khá giả, 

đủ điều kiện để đầu tƣ học hành cho con cái, sự duy trì gốc gác dân tộc của ngƣời 

cha (ở đây là dân tộc Kinh) thông qua những đứa con có ý nghĩa nhiều hơn chính 

sách ƣu tiên cộng điểm cho ngƣời dân tộc thiểu số (ở đây là ngƣời Tày) của Nhà 
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nƣớc. Ở những trƣờng hợp này, nguyên tắc con theo cha trong các gia đình phụ hệ 

hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh không bị phá vỡ. 

 3.3. Phân công lao động 

 Thuộc loại hình gia đình phụ quyền nên trong các gia đình hỗn hợp giữa 

ngƣời Tày với ngƣời Kinh, đàn ông đƣợc coi là trụ cột gia đình cả về mặt tinh thần 

và khía cạnh kinh tế. Do đó, trong hầu hết các gia đình, nhất là những gia đình hạt 

nhân, ngƣời đàn ông đứng tên chủ hộ. Việc đứng tên chủ hộ xác định quyền đại diện 

gia đình của ngƣời đàn ông trong các công việc liên quan đến làng xã, nhƣ tham gia 

hội hiếu hay đại diện làm việc với trƣởng thôn khi có các vấn đề liên quan đến 

thống kê hộ khẩu, đăng ký bầu cử, đóng góp tiền cho các quỹ của địa phƣơng,…  

Bảng 3.4: Số nam và nữ làm chủ hộ trong các gia đình hỗn hợp  

giữa người Tày với người Kinh ở xã Quang Lang và xã Bằng Mạc 

 

Xã 

Chủ hộ trong gia đình 

chồng Tày – vợ Kinh 

 

Tổng 

Chủ hộ trong gia đình 

chồng Kinh – vợ Tày 

 

Tổng 

Chồng Vợ Ngƣời khác
16

 Chồng Vợ Ngƣời khác 

Quang Lang 10 0 6 16 9 4 6 19 

Bằng Mạc 5 0 5 10 1 0 2 3 

Tổng 15 0 11 26 10 4 8 22 

Nguồn: Tư liệu thực địa tháng 3/2016 

Có thể thấy trong Bảng 3.4, ngoại trừ trƣờng hợp các cặp vợ chồng HHDT ở 

cùng bố mẹ, tỉ lệ ngƣời Tày làm chủ hộ gia đình trong các gia đình hạt nhân hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày với Kinh là rất lớn. Điều này một phần phản ánh điều kiện cƣ 

trú của các gia đình trong không gian văn hóa-xã hội của dân tộc Tày, Nùng nên 

việc để ngƣời vợ hoặc chồng dân tộc Tày làm chủ hộ tạo thuận lợi hơn cho gia đình 

trong việc nối kết với tổ chức, chính quyền địa phƣơng cũng nhƣ cộng đồng xung 

quanh. Mặc dù vậy, trong kinh tế gia đình, lao động kiếm tiền cùng đóng góp nuôi 

sống gia đình là công việc đƣợc chia sẻ cho cả vợ và chồng, ít có hiện tƣợng chỉ 

một ngƣời gánh vác trách nhiệm tài chính của cả gia đình.  

Chẳng hạn, đối với những gia đình không làm nông nghiệp, cả hai vợ chồng 

cùng làm việc trong các cơ quan Nhà nƣớc đều có lƣơng nhƣ vợ chồng anh V. V. 

M. (ngƣời Tày) và chị N. T. K. N. (ngƣời Kinh) ở thôn Làng Trung: anh M. làm lái 
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xe ở kho bạc huyện Chi Lăng, chị N. là nhân viên bƣu điện huyện Chi Lăng; hoặc 

vợ chồng anh N. X. C. (ngƣời Kinh) và chị H. T. T. (ngƣời Tày) ở thôn Khun 

Phang: anh C. là trƣởng phòng tổ chức UBND huyện Chi Lăng, chị T. là giáo viên 

cấp II huyện Chi Lăng. Đối với những cặp vợ chồng là lao động tự do, có thể mỗi 

ngƣời làm một nghề hoặc cả hai cùng hỗ trợ nhau trong hoạt động sinh kế. Trƣờng 

hợp vợ chồng anh P. M. D. (ngƣời Tày) và chị H. T. L. (ngƣời Kinh) ở thôn Núi Đá 

là một ví dụ. Do gia đình trƣớc kia không có ruộng đất, nên sau khi xây dựng gia 

đình, hai vợ chồng cùng hỗ trợ nhau buôn bán gà tại các chợ trong khu vực. Việc 

tìm mua gà từ các gia đình, nuôi nhốt gà trong lồng, cập nhật giá cả trong ngày do 

chị L. đảm nhiệm. Anh D. phụ trách làm chuồng, lồng nhốt gà và chở chị L. cùng 

hàng hóa đi bán tại các chợ phiên. Ngoài chợ thị trấn, chợ phiên tại các xã lân cận là 

nơi đồng bào các dân tộc Tày, Nùng đến trao đổi mua bán nhiều. Do vậy, anh D. là 

ngƣời hỗ trợ chị L. rất tích cực khi trao đổi với khách hàng bởi anh có thể nói thông 

thạo cả ba thứ tiếng Việt, Tày, Nùng. Tại thôn Núi Đá, anh N. V. Đ. (ngƣời Kinh) 

và chị P. T. N. H. (ngƣời Tày) cũng là một ví dụ về việc hỗ trợ nhau trong làm ăn 

kinh tế. Vốn là ngƣời gốc ở Thái Bình, anh Đ. mang đến Chi Lăng nghề buôn bán 

chiếu cói. Anh nhận chiếu sản xuất từ quê gốc và bán lại ở Chi Lăng. Bên cạnh đó, để 

phục vụ việc phơi thóc vào các vụ thu hoạch lúa, ngƣời dân ở Chi Lăng bắt đầu sử 

dụng loại bạt nhựa PVC diện tích lớn thay vì đổ lúa ra sân dễ lẫn sạn vào thóc, 

ngoài ra, mỗi khi trời mƣa, chỉ cần túm bạt lên là có thể thu cất thóc nhanh chóng. 

Tìm hiểu và nhận thấy nhu cầu sử dụng ngày càng tăng loại bạt này của ngƣời dân 

trong khu vực, hai vợ chồng anh Đ. nhận các cuộn bạt lớn từ công ty về chia thành 

các tấm theo nhu cầu thực tế, may viền cẩn thận và bán lại cho ngƣời dân trong 

vùng. Chị H. đảm nhiệm việc khâu may, anh Đ. phụ trách giao nhận các mối hàng. 

Đối với các gia đình làm nông nghiệp, phân công lao động dựa vào đặc tính 

giới, đàn ông đảm nhận những việc nặng nhọc nhƣ cày, bừa, gánh vác; phụ nữ làm 

những phần việc ít đòi hỏi sức khỏe hơn nhƣ cấy, gieo mạ, làm cỏ. Tất nhiên, trong 

một số trƣờng hợp đặc biệt, những quy ƣớc về phân công lao động cũng chỉ mang 

tính tƣơng đối. Chẳng hạn, anh G. V. T., ngƣời Kinh, ở rể trong gia đình bà D. T. X. 

và ông N. V. H. ở thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc; vợ anh là chị N. T. D. vốn thị lực 
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kém từ nhỏ nên việc đồng áng không đảm nhiệm đƣợc. Trƣớc khi cƣới, bà X. phải 

thực hiện mọi phần việc đồng áng do ông H. sức khỏe không còn tốt. Từ sau đám 

cƣới của đôi vợ chồng trẻ, anh T. là lao động chính trên những thửa ruộng của gia 

đình, kể cả việc gieo và cấy mạ. Anh T. từng chia sẻ với chúng tôi việc chị em làng 

xóm trêu đùa anh mỗi khi anh đi cấy bởi thông thƣờng, đó là phần việc của phụ nữ. 

Vƣợt qua khỏi những khác biệt đó, anh T. lại là ngƣời chịu khó cập nhật cách làm 

ăn mới. Nhận thấy trồng cây thuốc lá không mang lại hiệu quả kinh tế cao, lại ảnh 

hƣởng đến sức khỏe khi hít phải hơi thuốc lá, anh T. tìm tòi đƣa ớt và gừng về trồng 

thu đƣợc lợi nhuận cao hơn. Anh cũng đóng vai trò quan trọng trong việc hƣớng 

dẫn vợ cùng làm với mình trong một số khâu trồng trọt để tăng nguồn thu trong gia 

đình. Việc cùng nhau thực hiện cách làm ăn mới là một trong những lợi thế của các 

gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng bởi ngoài mối quan hệ 

với cộng đồng ngƣời Tày, Nùng ở địa phƣơng, những ngƣời vợ, ngƣời chồng dân 

tộc Kinh còn duy trì quan hệ với những ngƣời đồng tộc ở quê gốc và tạo nên mạng 

lƣới cần thiết trong hoạt động kinh tế.  

Khác với sự đóng góp tƣơng đƣơng nhau giữa vợ và chồng trong hoạt động 

sinh kế, trong sinh hoạt gia đình, ngƣời vợ đảm nhiệm khối lƣợng công việc nhiều 

hơn ngƣời chồng, từ nội trợ đến giáo dục con cái và chăm sóc sức khỏe cho các 

thành viên trong gia đình; ngƣời chồng chỉ đóng vai trò hỗ trợ, chẳng hạn nhƣ chơi 

với con trong khi vợ nấu cơm hay quét tƣớc nhà cửa trong khi vợ giặt giũ,… Tuy 

nhiên, đối với việc thực hiện trách nhiệm của hộ gia đình với tƣ cách là thành viên 

của hội hiếu, vợ và chồng cùng chia sẻ công việc với nhau. Thực tế này là do công 

việc của hội hiếu trong từng đám hiếu đối với mỗi nhóm gia đình là khác nhau. 

Chẳng hạn, đầu tháng trong thôn có một đám hiếu, gia đình nào thuộc xóm A có 

nhiệm vụ đi đào huyệt, gia đình nào thuộc xóm B có nhiệm vụ nấu ăn. Đến cuối 

tháng lại có một đám hiếu khác, nhiệm vụ sẽ đƣợc hoán đổi, lúc đó những gia đình 

thuộc xóm B lại đi đào huyệt, các gia đình xóm A nấu ăn. Tùy thuộc vào nhiệm vụ 

đƣợc giao trong mỗi đám hiếu mà ngƣời chồng hay ngƣời vợ sẽ đại diện gia đình để 

tham gia, chẳng hạn ngƣời chồng sẽ tham gia vào nhóm đào huyệt trong khi ngƣời 

vợ tham gia vào nhóm nấu ăn.  
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3.4. Giáo dục và chăm sóc sức kh e 

3.4.1. Giáo dục 

Cũng giống nhƣ nhiều gia đình khác, trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh, giáo dục con cái là việc đƣợc cả vợ và chồng quan tâm. Ngoài 

việc động viên con cái học hành, giúp con trau dồi đạo đức là một nội dung rất quan 

trọng của giáo dục trong gia đình. Đây cũng là phần việc đánh dấu sự tham gia 

nhiều hơn của những ngƣời vợ. Trƣớc khi có con và thực hiện nhiệm vụ của một 

ngƣời mẹ, bản thân họ đã phải trải qua một thời gian “tự học” những quy tắc và lối 

sống riêng trong gia đình nhà chồng. Quá trình ấy cũng giúp họ tích lũy kinh 

nghiệm để truyền đạt lại cho con cái. 

Đối với những cặp chồng Kinh–vợ Tày, điều khác biệt đầu tiên nàng dâu Tày 

dễ dàng nhận ra trong cách ăn nói của ngƣời Kinh là sự lễ phép, có trên có dƣới, 

ngƣời trẻ nói với ngƣời lớn tuổi phải thƣa gửi đàng hoàng. Chị N. T. D. (sinh năm 

1970, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc) chia sẻ với chúng tôi: “Người Tày 

ở đây dễ hơn, thế nào cũng được, nhưng mà về ở dưới quê dân tộc Kinh ý thì phải 

“vâng, dạ” rồi. Ví dụ mình đang ở nhà, hỏi bố mẹ chồng “Con đi sang nhà bà thím 

ho c là nhà chị gái”, bố mẹ “Ừ” cho đi thì mới dám đi, như ở trên này chỉ hỏi một 

cái là đi thôi”. Bởi vậy, họ cũng dạy con mình những điều này trong quá trình các 

con lớn lên nhƣ luôn chào hỏi ngƣời lớn hay khách đến nhà. Chị D. cho biết thêm, 

dù chị là ngƣời Tày nhƣng chị dạy các con theo nếp ngƣời Kinh. Hai đứa con nhà 

chị từ nhỏ đến lớn chƣa bao giờ xƣng hô với nhau là “mày” (cẩu), “tao” (mựng). 

Trong khi ấy, những ngƣời vợ Kinh trong gia đình Tày cũng học đƣợc nhiều 

điều tốt đẹp từ văn hóa Tày trong cuộc sống gia đình. Khi nói chuyện với chúng tôi, 

chị V. T. N. (sinh năm 1971, ngƣời Kinh, làm dâu ở thôn Làng Đăng, xã Quang 

Lang) chia sẻ về cách nấu nƣớng của ngƣời Tày mà chị đánh giá là “sành sỏi” khi 

so sánh với cách làm của ngƣời Kinh ở quê chị (xã Hòa Xá, huyện Ứng Hòa, Hà 

Nội). Chẳng hạn, khi gia đình có việc, ngƣời Tày kén chọn ngƣời đồ xôi (làm xôi) 

phải là ngƣời đầu tóc gọn gàng, sạch sẽ, đầu tóc bù xù không bao giờ đƣợc mời làm 

xôi; khi xào đồ ăn phải xào bằng chảo, không xào vào nồi theo cách tiện thể giống 

nhƣ ngƣời Kinh; xào xong một món phải rửa sạch chảo, để chảo khô mới cho mỡ 
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vào xào món khác, không tiện sẵn mỡ xào món trƣớc để làm luôn món sau sẽ không 

ngon; hay nhƣ việc dùng thớt thái thịt sống xong, muốn thái thịt chín, ngƣời Tày rửa 

sạch thớt rồi đặt cạnh bếp củi để hơi khói bốc lên làm khô thớt, sau đó mới thái, 

chặt đồ ăn chín; trong khi chặt thức ăn chín, ngƣời Tày dùng một cái mê đan bằng 

nứa hoặc bằng tre (tƣơng tự nhƣ cái mẹt của ngƣời Kinh) đặt lót bên dƣới thớt, nếu 

nƣớc từ đồ ăn bắn ra sẽ chỉ cần giặt cái mê, tránh bị dây bẩn ra nền nhà; hoặc khi 

đun bếp, ngƣời Tày sử dụng cái cặp bằng tre để gắp củi, gắp than, vừa vệ sinh 

không bị dính than bếp, vừa tránh gây ngứa cho ngƣời đun nấu nếu chẳng may 

thanh củi đun là từ cây sơn hay cây khau ngứa v.v… Chị N. nhận xét: “Nó rất bình 

thường thôi nhưng nhìn cái cách ch t chém, làm ăn rất là sạch sẽ. Không ai bảo 

nhưng về mình nhìn thấy thì mình làm theo. Đến con lớn nhà mình mình cũng bảo 

nó phải làm ăn cẩn thận như thế đấy”. 

Có thể thấy, việc giáo dục trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh trƣớc hết bắt đầu từ sự tự học của những ngƣời vợ khi về làm dâu. Đến 

lƣợt mình, những đứa con mang hai dòng máu Kinh-Tày đƣợc truyền dạy những 

điều hay lẽ phải đƣợc gạn lọc thông qua sự tiếp nhận của những ngƣời mẹ trong quá 

trình thích ứng với cuộc sống mới ở gia đình nhà chồng. 

Trƣớc kia, trong gia đình ngƣời Tày, con gái trong nhà đƣợc dạy phải biết 

nấu nƣớng, khâu vá để làm tròn bổn phận làm dâu khi về nhà chồng, con trai phải 

biết cuốc nƣơng, làm ruộng để gánh vác kinh tế gia đình. Ngày nay, trong các gia 

đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, sự tiếp xúc thƣờng xuyên với văn hóa 

Kinh, văn hóa của tộc ngƣời đa số, thông qua giáo dục trong trƣờng học và nhiều 

kênh thông tin khác cũng nhƣ qua giao tiếp hằng ngày với nhau khiến việc giáo dục 

con cái không chỉ gói gọn trong những việc gia đình mang tính chất giới. Thời đại 

văn minh tạo cơ sở cho tự do tìm hiểu để đi đến hôn nhân giữa nam và nữ cũng đặt 

các cặp vợ chồng HHDT trƣớc việc phải định hƣớng cho con cái trong lựa chọn bạn 

đời. Chị H. T. L. (sinh năm 1972, ngƣời Kinh, thôn Núi Đá, xã Quang Lang) vẫn 

thƣờng dạy hai cô con gái ngƣời Tày của mình: “Đấy, con kiếm được tiền hay 

không là do con. Được đồng nào gom góp sau này đi lấy chồng đỡ khổ, mà tìm 

chồng có công ăn việc làm chứ đừng bao giờ yêu cái thằng lông bông, d n trước thế. 
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Kể cả cái thằng sửa xe máy cũng là có công ăn việc làm. Đời mẹ lấy bố, bố không 

biết làm nhưng bố lại hiền lành, bố không biết tiêu tiền, không rượu chè, cờ bạc”. 

Cũng cần nói thêm rằng, với những cặp vợ chồng trẻ ở chung với bố mẹ, 

việc giáo dục con trẻ trong gia đình còn có thêm vai trò của ông, bà. Ngoài việc 

nhắc nhở con cháu những nguyên tắc đạo đức, ở các khu vực nơi ngƣời Tày cƣ trú 

tập trung nhƣ Bằng Mạc, ông bà còn đóng vai trò trong việc truyền dạy ngôn ngữ 

dân tộc cho con, cháu. 

3.4.2. Chăm sóc sức khỏe 

Chăm sóc sức khỏe các thành viên gia đình thƣờng là việc của giới nữ, bao 

gồm cả ăn uống hằng ngày, chăm sóc những thành viên lúc ốm đau. Một trong 

những đặc điểm ăn uống của gia đình ngƣời Tày là các món ăn thƣờng đƣợc chế 

biến sử dụng nhiều dầu mỡ. Sự xuất hiện của các cô con dâu ngƣời Kinh trong gia 

đình đã tạo ra sự biến chuyển trong việc chế biến các món ăn. Các món luộc đã có 

mặt nhiều hơn trong bữa cơm gia đình. Bà N. T. S. (sinh năm 1938, ngƣời Kinh, 

thôn Đồng Chùa, xã Bằng Mạc) cho biết: “Người Tày ăn gì cũng xào mỡ, bảo là ăn 

xào mỡ thì bấy giờ nó mới khỏe chân mà đi rừng, không thì không trèo được đèo, 

người Kinh mình thì mỡ lại không cần. Bà luộc luôn, luộc chấm tương, chấm nước 

mắm, ho c đậu ăn rán chán thì lại cho vào luộc nó lên. Mình ăn thế nào thì ông ăn 

thế. Các con nó cũng theo mình hết”. Cho đến nay, cảm nhận của những nàng dâu 

trẻ ngƣời Kinh trong các gia đình Tày cũng vẫn chia sẻ thực tế này: “Người Kinh 

mình còn có món luộc, món nấu canh. Trên này đa phần xào mỡ, ngấy lắm, mới đầu 

về ăn không được, cứ phải làm theo gia đình, lâu dần cũng quen. Bây giờ thay đổi 

món, món thì luộc, xào, nấu canh. Ăn riêng là thế, còn ăn với ông bà thì vẫn xào, 

mình mình ăn một món cũng khó” (Chị L. T. T., sinh năm 1988, ngƣời Kinh, thôn 

Nà Pe, xã Bằng Mạc). 

Trong khi đó, đối với các nàng dâu Tày trong gia đình Kinh, tuy sinh hoạt 

theo nếp sống của ngƣời Kinh song môi trƣờng xã hội bên ngoài lại rất gần gũi với 

văn hóa Tày, Nùng nên những món ăn chế biến theo kiểu Tày lại có cơ hội xuất 

hiện trong gia đình dƣới bàn tay nấu nƣớng của ngƣời vợ Tày, nhƣ các món măng 

chua, thịt lợn quay,... Đối với những gia đình có con rể ngƣời Kinh ở cùng bố mẹ 
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vợ, ngƣời con rể cũng đóng vai trò bổ sung thêm nguồn thực phẩm tƣơi kiếm đƣợc 

từ tự nhiên, và đôi khi từ đó tạo nên một số chuyện vui trong gia đình, nhƣ: anh G. 

V. T., con rể ngƣời Kinh ở thôn Khòn Vạc, xã Bằng Mạc. Ngày 11/10/2012, anh T. 

về quê ở Bắc Giang mò đƣợc ít trai mang về nhà
17

, hôm sau tự tay nấu món canh 

trai cho cả nhà ăn. Bà X. (sinh năm 1958, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng 

Mạc), mẹ vợ anh T., kể: “Sáng hôm qua, nó mò được ít trai ở Bắc Giang, hì hụi làm 

cả sáng mời bố mẹ vợ ăn buổi trưa thì tối hết mẹ vợ đến bố vợ đau bụng đi ngoài. 

Ôi đúng là không bõ công con rể”. 

Chăm sóc sức khỏe các thành viên trong gia đình lúc ốm đau cũng là công 

việc đánh dấu vai trò của ngƣời phụ nữ. Sống trong không gian sinh tụ chủ yếu của 

ngƣời Tày, những ngƣời vợ Tày hay vợ Kinh đều có sự kết hợp trong việc vận dụng 

những kiến thức dân gian về chăm sóc sức khỏe để chữa các bệnh thông thƣờng nhƣ 

đau đầu, cảm cúm, quai bị,… Đối với những trƣờng hợp bệnh nặng, hiện nay đồng 

bào đƣa đi khám ở trạm xá hoặc tại bệnh viện. Trƣờng hợp đối với những đứa trẻ khó 

nuôi, nhiều gia đình thƣờng tìm đến sự trợ giúp của các thầy then, bà then. Chị Đ. T. 

T., con dâu ngƣời Kinh ở thôn Làng Trung, xã Quang Lang, hiện có một con gái sinh 

năm 2009, cũng đƣa con đi gửi thầy then ở xã Quan Sơn (huyện Chi Lăng) từ năm 

2013 do gia đình thấy cháu bé hay ốm, không chịu ăn nên gầy gò, khó nuôi. Chị T. 

cho biết, bà thím bên chồng giới thiệu ông thầy này cho gia đình vì ông không câu nệ 

lễ vật bắt buộc, không nhƣ nhiều thầy then khác quy định phải mang đúng những thứ 

họ yêu cầu. Trƣớc khi chị T. đƣa con đến gặp thầy, bà thím thay mặt gia đình đến đặt 

vấn đề với thầy. Sau đó, chị T. chuẩn bị lễ lần đầu đƣa con sang nhà thầy để gửi gồm 

một cỗ xôi, một con gà luộc, một chai rƣợu và ít hoa quả, bánh kẹo. Nghi lễ diễn ra 

rất đơn giản, thầy then nhận lễ, khấn trƣớc bàn thờ then chừng 10-15 phút, sau đó để 

cháu bé lạy trƣớc ban thờ 3 cái. Từ sau lần đầu tiên đó, mỗi năm 3 lần, vào các ngày 

mồng 5 tháng Giêng, 05/5 và 10/10 âm lịch, chị T. lại đƣa con sang nhà thầy biếu lễ 

vật. Lễ vật thƣờng bao gồm xôi, gà, rƣợu, nếu khá giả có thể kèm thêm ít bánh, kẹo; 

riêng ngày mồng 5 tháng Giêng thƣờng có thêm lì xì cho thầy và thầy cũng lì xì lại 

cho cháu nhỏ. Vào ngày 05/5 hằng năm, chị T. thƣờng mang theo một chiếc áo con 

chị vẫn mặc để thầy vẽ bùa và đóng dấu vào lƣng áo với ý nghĩa bảo vệ đứa trẻ khỏi 
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tà ma, vía xấu và phù hộ cho cháu hay ăn, mạnh khỏe. Đứa trẻ sẽ mặc chiếc áo đó 

trong vòng một năm giống nhƣ những chiếc áo khác cho đến ngày 05/5 năm sau sẽ 

đƣợc thay bằng một chiếc áo khác có vẽ bùa của thầy. 

Trƣờng hợp sức khỏe của ngƣời già, ngoài việc khám chữa bệnh theo Tây y, 

các gia đình cũng kết hợp làm then với niềm tin việc làm này sẽ giúp lấy lại sức 

khỏe cho ngƣời già, mặt khác cũng để giải tỏa về mặt tâm lý cho ngƣời ốm. Hầu hết 

những ngƣời cao tuổi đƣợc hỏi đều trả lời đã làm then ít nhất 1-2 lần, có ngƣời đã 

làm đến 4-5 lần, tất nhiên quy mô các lần không giống nhau. Bên cạnh đó, cũng có 

một số gia đình mời thầy ngƣời Kinh về cúng. Trƣờng hợp bà V. T. T. ở thôn Núi 

Đá, xã Quang Lang, đầu năm 2016 bị ốm không rõ nguyên nhân, gia đình đã đƣa đi 

khám ở bệnh viện huyện nhƣng vẫn không khỏi. Sau đó, gia đình tìm thầy xem và 

đƣợc biết nguyên nhân ốm là do gia đình kế bên đào móng xây nhà và động vào ban 

thờ thổ công của gia đình (?). Con dâu bà T. có chị gái làm thầy cúng ở Thanh Hóa 

nên đã bàn với chồng mời chị gái về làm lễ để giải quyết việc này. Quyết định mời 

chị gái một phần để giảm chi phí vì nếu mời then về giải hạn, có thể sẽ phải tốn số 

tiền lên đến hơn 10 triệu đồng. Bản thân bà T. ban đầu cũng nghi ngại về quyết định 

này, bởi bà là ngƣời Tày, con lại mời thầy ngƣời Kinh, không hiểu sau khi làm lễ 

tác dụng sẽ đến đâu. Tuy nhiên, sau khi làm lễ cúng giải vào buổi sáng, con trai bà 

là anh P. M. D. cho biết đến chiều bà đã nhặt rau nấu cơm hộ các con, tâm lý rất vui 

vẻ, thoải mái (?).  

Rõ ràng, việc kết hợp tri thức và tín ngƣỡng dân gian trong chăm sóc, chữa 

bệnh cho các thành viên trong gia đình là một trong những lợi thế của các gia đình 

hỗn hợp Tày–Kinh ở Chi Lăng. 

3.5. Quan hệ gia đình và dòng họ 

Nhìn chung, trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, 

những giá trị cơ bản của gia đình trong văn hóa Kinh và văn hóa Tày vẫn đƣợc duy 

trì nhƣ “kính trên, nhƣờng dƣới”, “kính già, yêu trẻ”,… Do cả vợ và chồng đều góp 

phần vào việc mang lại thu nhập cho gia đình nên trong các gia đình hỗn hợp Tày-

Kinh, quan hệ giữa vợ và chồng khá bình đẳng. Đối với các cặp vợ chồng đã tách ra 

ở riêng, hầu hết đều có sự bàn bạc giữa hai vợ chồng trong những công việc lớn, 
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nhƣ: định hƣớng công việc hay cách làm ăn mới; mua sắm tài sản, đồ đạc có giá trị; 

việc học hành, xin việc của con cái; quan hệ với gia đình hai bên nội, ngoại;… 

Riêng những cặp vợ chồng trẻ còn ở chung với bố mẹ vợ hoặc bố mẹ chồng vẫn cần 

hỏi thêm ý kiến của bố mẹ trong những vấn đề trên. 

 Trong thực tế cuộc sống của các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh, sự tự điều chỉnh của mỗi cá nhân để duy trì quan hệ gia đình là cần thiết. 

Cho dù nhiều ngƣời dân địa phƣơng cho rằng, dân tộc Tày và dân tộc Kinh hiện có 

rất nhiều điểm giống nhau nhƣng một số phong tục, tập quán, quy tắc ứng xử xã hội 

của hai dân tộc vẫn có những điểm khác biệt nhất định. Cách xƣng hô giữa vợ và 

chồng là một ví dụ. Do giao tiếp giữa các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh chủ yếu bằng tiếng Việt nên việc vợ chồng gọi nhau là “anh”, “em” tạo 

ra sự tôn trọng lẫn nhau giữa hai vợ chồng. “Lấy chồng người Kinh thì phải theo 

chồng. Người Tày chẳng có “anh”, “em” gì hết, chỉ có “mày”, “tao” thôi. Như nhà 

này lấy chồng người Kinh thì không dám nói thế. Cứ “mày” “tao” “cẩu” “mựng” là 

cho ăn vả luôn” – chị N. T. D. (sinh năm 1970, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng 

Mạc) cho biết. Hay anh V. V. H. (sinh năm 1969, ngƣời Tày, thôn Làng Đăng, xã 

Quang Lang) cũng nói với chúng tôi: “Xưng là “anh”, “em” chứ xưng là gì. Có 

xưng là “cẩu”, “mựng” thì đây [vợ] cũng có biết tiếng đâu mà nghe”. 

Đối với những nàng dâu Tày, lời ăn tiếng nói, cách cƣ xử với họ hàng bên 

chồng, đặc biệt trong thời gian đầu mới về làm dâu, cũng phần nào tạo áp lực đối 

với họ. Khi đƣợc hỏi về vấn đề này, bà V. T. T. (sinh năm 1944, ngƣời Tày, thôn 

Núi Đá, xã Quang Lang) cho biết ngƣời Tày ở địa phƣơng có cách ăn nói xuề xòa 

khác với ngƣời Kinh vốn cƣ xử theo tôn ti thứ bậc “ra bẩm vào thƣa”. Chị N. T. D. 

(sinh năm 1970, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc) cũng có những cảm 

nhận tƣơng tự mỗi khi về quê chồng . Ra khỏi nhà gặp ai trên đƣờng chồng chị cũng 

chào hỏi và chị chào theo, dù có khi chỉ là những câu đơn giản nhƣ “Bác đi đâu 

đấy?”. Chị cho biết: “Không chào thì người ta bảo con dâu nhà nọ, nhà kia không 

chào hỏi. Trên này [Bằng Mạc] chả chào hỏi đâu, thích thì chào, mà không thích thì 

cũng thôi”. 

Trong khi đó, ngƣợc với phép tắc của ngƣời Kinh, ngƣời Tày xuề xòa hơn. Sự 
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xuề xòa ấy cũng ảnh hƣởng đến cách ứng xử của những cô con dâu ngƣời Kinh 

trong gia đình. Chị H. T. L. (sinh năm 1969, ngƣời Kinh, thôn Núi Đá, xã Quang 

Lang) kể về cách ứng xử giữa ngƣời thân trong họ hàng bên chồng: “Ở trên này là 

như thế này này, kể cả như ông C. (em trai mẹ chồng chị L, chị L. gọi là cậu) mà cứ 

ăn nói không phải là chúng nó không nghe được đâu. Trưởng là phải ra trưởng, nếu 

không trố mắt lên mà xem, để cho cháu nó lên nó chỉ đạo cho chứ”. Bởi thế, chị L., 

vốn không phải là ngƣời chau chuốt lời ăn tiếng nói, nhanh chóng hòa nhập với 

cách ứng xử đó. Mẹ chồng chị, bà V. T. T. (sinh năm 1944, ngƣời Tày, thôn Núi 

Đá, xã Quang Lang) cho chúng tôi biết thêm: “Chính mẹ đây [chị L., con dâu] nói 

với cậu ngay trước m t, các ông bà ý trợn trừng lên nhìn, “Nói như thế mà nghe 

được à?”, mà ông ý cũng chẳng ý kiến gì, nghe quen rồi, trên này nó thế, sai cậu”. 

Ngoài lời ăn tiếng nói, việc tiếp nhận và làm quen với phong tục, tập quán 

mới của dân tộc bên chồng, cũng cho thấy sự thích ứng của những cô con dâu ngƣời 

Tày trong quá trình hội nhập vào gia đình mới. Đặc biệt, trong khoảng 3-4 thập kỷ 

trở về trƣớc, nhiều phong tục tập quán truyền thống vẫn đƣợc duy trì khá nghiêm 

ngặt trong các gia đình, dòng họ ngƣời Kinh. Trong ký ức của mình về những lần về 

quê chồng, bà V. T. T. (sinh năm 1944, ngƣời Tày, thôn Núi Đá, xã Quang Lang) 

kể: “Dưới xuôi theo nề nếp gia phong, hơi sợ, về bị chửi khối. Ví dụ về có lễ, tết là 

mình sắp hoa quả, bánh kẹo, 5 quả hồng mình xếp 4 quả ở dưới, 1 quả ở trên, cho 

cuống xuống dưới cho đẹp thế là bị chửi là “đứa nào xếp, xếp lại chổng đít lên”. Sợ 

đấy! Têm trầu mình nhìn các cụ làm mình bắt chước, có người khen, có cụ nói chưa 

phải đâu. Xếp đĩa đúng 6 miếng không hơn, mình cứ xếp ào ào. Lấy đĩa phải đồng 

đều. Dần dần mình cũng khắc phục được”. Trong khi đó, đối với những gia đình 

Tày có con dâu ngƣời Kinh, tùy từng gia đình cũng nhƣ tùy mối quan hệ giữa con 

dâu với bố mẹ chồng, một số tập quán của ngƣời Tày trong sinh hoạt gia đình vẫn 

đƣợc những ngƣời con dâu dân tộc Kinh thực hành. Chẳng hạn, chị N. T. K. N., 

sinh năm 1975, ở thôn Làng Trung, sau 5 năm quyết tâm yêu nhau, chị có bầu và 

gia đình nhà trai buộc phải đồng ý cho cƣới. Vốn trƣớc khi cƣới, mẹ chồng đã 

không ƣa chị, nên khi về nhà chồng trong tình huống đã có bầu, mối quan hệ càng 

trở nên căng thẳng. Tuy vậy, đến khi quyết định sẽ ở với ai trong số 4 ngƣời con 
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trai, mẹ chồng lại chọn vợ chồng chị với suy nghĩ ở với con dâu Kinh ăn uống sẽ 

ngon hơn. Chị N. cho biết, đến bây giờ, khi con gái đầu của chị đã đến tuổi thi đại 

học, chị vẫn sáng sáng bê một chậu nƣớc kèm khăn mặt vào tận giƣờng mẹ chồng 

cho bà rửa mặt và một cốc nƣớc để bà xúc miệng. Đối với các nàng dâu ngƣời Kinh 

chung sống cùng một nhà với bố mẹ chồng ngƣời Tày, phong tục này đƣợc thực 

hiện ít nhất trong thời gian đầu sau lễ cƣới, nhƣ lời anh V. N. C. (sinh năm 1969, 

ngƣời Tày, thôn Làng Trung, xã Quang Lang) kể: “Mình ở chung với các cụ một 

thời gian thì những ngày đầu là sáng ra dâu phải dậy đun nước nóng lên, mang 

khăn và chậu mới để bố chồng, mẹ chồng rửa m t”. 

Một nguyên tắc khác trong sinh hoạt gia đình truyền thống của ngƣời Tày là 

con dâu và bố chồng không ngồi chung mâm cơm. Tuy nhiên, hầu hết những đôi vợ 

chồng Tày có con dâu Kinh đều là những ngƣời có giao lƣu nhiều với bên ngoài, 

chẳng hạn nhƣ tham gia làm Cách mạng, làm việc trong các cơ quan nhà nƣớc, vì 

thế họ thƣờng có tƣ duy đổi mới. Với những gia đình này, nguyên tắc ăn khác mâm 

cơm không còn đƣợc duy trì từ cách đây vài chục năm. Trong bữa cơm, họ ngồi 

quây quần cùng một mâm. Có ngƣời giải thích rằng, trong nhà chỉ có hai ông bà với 

hai vợ chồng, chẳng lẽ đến bữa cơm lại chia ra hai mâm. Việc ăn cùng mâm cũng 

giúp gắn kết thêm tình cảm giữa các thành viên trong gia đình. Mặc dù vậy, ở 

những địa bàn xa trung tâm và là nơi ngƣời Tày cƣ trú chủ yếu, nguyên tắc này vẫn 

đƣợc duy trì trong một số gia đình. Bà T. T. V. (sinh năm 1964, ngƣời Kinh, thôn 

Khòn Vạc, xã Bằng Mạc) kể lại: “Từ ngày xưa lúc cô về làm dâu cứ mấy mẹ con 

khắc ăn, cứ dọn cho ông một mâm ông ăn đến lúc ông mất thôi, chả ngồi chung 

mâm bao giờ. Toàn làm hai mâm suốt. Con dâu không được ngồi ở bàn thế này 

đâu, với chỗ giường bố chồng ngủ mình không được đi lại. Nó khác với người Kinh. 

Người Kinh thì tha hồ”. Tuy nhiên, hiện nay, nguyên tắc này không còn đƣợc duy 

trì trong tất cả các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh. Gia đình qui 

mô nhỏ nên một bữa cơm phải chia hai mâm vừa bất tiện vừa không đầm ấm, các 

thành viên trong gia đình cũng không còn bị ràng buộc bởi những qui tắc về vị trí 

sinh hoạt trong nhà. Bà V. cho biết thêm: “Như cô ngày xưa còn ông bà giải chiếu 

thế này giữa nhà là không nằm đâu, chỉ vào trong buồng nằm thôi. Bây giờ nó tiến 
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bộ, chỗ nào nó cũng nằm. Trưa nay mấy mẹ con nó ngủ với nhau ở đây này”. 

Do một trong hai vợ chồng là ngƣời Kinh có quê ở các tỉnh vùng đồng bằng 

Bắc Bộ và Bắc Trung bộ, nên trong một năm về quê để giải quyết những công việc 

liên quan đến dòng họ là việc hầu nhƣ gia đình nào cũng phải làm. Ở xã Quang 

Lang, đối với một số cặp vợ chồng trẻ, do gia đình của ngƣời vợ/chồng dân tộc 

Kinh đã chuyển cƣ lên Lạng Sơn từ những năm 60-70 của thế kỷ XX theo lời kêu 

gọi khai hoang của Nhà nƣớc nên mối liên hệ với quê hƣơng không còn thƣờng 

xuyên, thậm chí có ngƣời còn không tìm đƣợc anh em họ hàng ở quê nhƣ ông P. H. 

S., sinh năm 1940, ngƣời Kinh, ở thôn Than Muội. Bởi vậy, hai vợ chồng ông S. và 

các con cháu cũng chỉ duy trì quan hệ họ hàng với các cô, dì, chú, bác hiện đang 

sinh sống tại Lạng Sơn. Với những ngƣời còn quê quán, họ thƣờng về quê vào dịp 

Tết cổ truyền và Rằm tháng bảy; ngoài ra là các dịp giỗ chạp, dự đám ma, đám 

cƣới. Thông thƣờng, một năm họ sắp xếp về quê 2 lần, những năm có nhiều đám có 

thể về đến 6-7 lần. Do còn vƣớng công việc làm ăn nên không phải cặp vợ chồng 

nào cũng có thể cùng nhau về quê, bởi về quê nghĩa là phải gặp gỡ với họ hàng, 

làng xóm trong môi trƣờng văn hóa Kinh với những phép tắc nhất định, trong khi 

không phải ngƣời Tày nào cũng có thể hòa nhập hoàn toàn với hoàn cảnh đó. 

Nhìn chung, trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, 

ngƣời phụ nữ đóng vai trò quan trọng trong việc điều tiết các quan hệ với gia đình 

và dòng họ hai bên. Sự khác biệt về văn hóa giữa hai dân tộc tạo ra một số áp lực 

nhất định đối với họ, song cũng vì thế cho thấy sự thích ứng của họ trong môi 

trƣờng gia đình mới. 

3.6. Thực hành tôn giáo, tín ngƣỡng 

3.6.1. Nghi lễ chu kỳ đời người 

3.6.1.1. Nghi lễ sinh đẻ 

Sự ra đời của những đứa con vẫn thƣờng đƣợc ví von một cách văn vẻ nhƣ 

sự “đơm hoa kết trái” của tình yêu vợ chồng. Song về mặt y học, thời gian hơn 9 

tháng mang thai và sau sinh đẻ là quá trình ngƣời phụ nữ phải giữ gìn cẩn thận cho 

sức khỏe của bản thân, của thai nhi. Bên cạnh đó, họ cũng phải thực hiện một số 

kiêng cữ nhất định tùy thuộc tập quán từng dân tộc, nhất là trong điều kiện tự nhiên 
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khu vực núi cao nhƣ ở Chi Lăng, việc kiêng cữ càng đƣợc xem trọng. Do các gia 

đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng sinh sống trong môi 

trƣờng gần gũi với văn hóa Tày nên những kiêng cữ trƣớc và sau khi sinh, dù đƣợc 

thực hiện bởi ngƣời vợ Tày hay ngƣời vợ Kinh, đều phản ánh sắc thái văn hóa Tày. 

Đối với những phụ nữ có bầu, dù là con dâu Kinh hay con dâu Tày, họ đều 

kiêng làm việc nặng trong thời gian mang thai, làm tùy sức và nghỉ ngơi không làm 

nếu ốm; kiêng ăn cá vì đồng bào cho rằng ăn cá độc cho thai nhi. Đặc biệt, phụ nữ 

có bầu không đƣợc đi dự đám ma, nhất là những tháng đầu mang thai, do ngƣời Tày 

kiêng dẫm lên đất mới (đất xới lên khi đào huyệt) dễ dẫn đến sảy thai. Ngoài ra, 

trong khoảng 5 tháng đầu, họ kỵ mang những thứ lạ nhƣ que, gậy hay cành cây tƣơi 

gần nhà về để ở gầm giƣờng nơi thai phụ nằm cũng nhƣ ngƣời chồng kiêng không 

chặt, không trồng cây tƣơi khu vực xung quanh nhà để tránh sẩy thai. Trƣớc đây, do 

hệ thống y tế chƣa phát triển nên ngƣời Tày đẻ tại nhà, có bà đỡ hỗ trợ, nhƣ trƣờng 

hợp bà N. T. S., sinh năm 1938, ngƣời Kinh, làm dâu ở thôn Đồng Chùa, xã Bằng 

Mạc, đẻ cả 9 ngƣời con đều tại nhà. Trong điều kiện y tế hiện nay phát triển hơn 

trƣớc và xã hội tiến bộ hơn, phụ nữ đến kỳ sinh nở đều đến trạm xá, bệnh viện 

nhằm đảm bảo an toàn cho cả mẹ và con. 

Sau khi sinh nở từ bệnh viện về, trƣớc khi đƣa trẻ vào nhà, ngƣời già trong 

nhà chuẩn bị đốt lửa để ngƣời bế trẻ (bố hoặc mẹ) bƣớc qua rồi mới vào cửa. Ngƣời 

Tày tin rằng làm nhƣ vậy để trẻ nhỏ không giật mình, đêm không khóc hoặc để 

tránh ngƣời vía nặng chào hỏi khi đƣa trẻ về nhà sẽ khiến trẻ khóc đêm. Ngƣời dân 

thực hành những tục này theo kinh nghiệm, từ đó truyền sang cả thế hệ những cô 

con dâu ngƣời Kinh: “Các cụ bảo thế, đấy là các mẹo. Cơ bản nhiều cái không bỏ 

được, các cụ không cho bỏ” – Chị V. T. N. (sinh năm 1971, ngƣời Kinh, thôn Làng 

Đăng, xã Quang Lang) cho biết. 

Theo tập quán của dân tộc Tày, ngƣời phụ nữ ở cữ trong vòng 40 ngày đầu 

tiên sau khi sinh nở. Trong thời gian này, do quan niệm đây là thời gian ngƣời phụ 

nữ chƣa sạch sẽ nên họ tuyệt đối không đƣợc đi ngang qua bàn thờ tổ tiên. Đối với 

một số gia đình, ngƣời mẹ trong thời gian ở cữ có thể đi ra ngoài (đi chợ…) nhƣng 

tránh không vào nhà ai để kiêng vận đen cho các gia đình đó. Việc ăn uống cũng 
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đƣợc để ý, nhƣ thịt gà phải rang với gừng, nghệ và kiêng ăn tanh. Anh V. N. C. 

(sinh năm 1969, ngƣời Tày, thôn Khun Phang, xã Quang Lang) nắm rất rõ cách 

thức chăm ngƣời đẻ của dân tộc Tày, nhƣ không ăn cá mà ăn gừng, nghệ để thải độc 

và bổ máu. Anh chia sẻ: “Kiêng chứ, ăn thịt kho với nghệ. Ngày đầu vợ anh không 

ăn được nhưng sau còn nghiện cơ. Đến bây giờ thịt gà luộc không thích ăn đâu mà 

phải thả canh gừng nghệ mới ăn”.  

Cùng với việc giữ gìn trong ăn uống, cứ 10 ngày ngƣời mẹ lại đƣợc xông 

nƣớc lá một lần, tắm rửa cũng dùng nƣớc lá đun sôi để nguội, không dùng nƣớc 

lạnh. Ở những nơi ngƣời Tày sinh sống tập trung nhƣ thôn Làng Đăng, xã Quang 

Lang, ngƣời già thƣờng lấy cành dâu tƣơi, tƣớc vỏ rồi chặt thành từng khúc, lấy kim 

xỏ qua lõi xốp ở giữa tạo thành vòng đeo tay cho trẻ con để kỵ ma, tránh tà, các loại 

ma trơi không đi theo trêu chọc hay để trẻ con đỡ giật mình khi ngủ. Một phong tục 

mà các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng hiện vẫn duy 

trì trong thời gian ở cữ của ngƣời mẹ là treo một cành cây (cành xƣơng rồng hoặc 

nắm lá dại nhƣ lá đào, lá bƣởi) ngoài cổng hoặc ngoài cửa ra vào chính để tránh vía 

xấu không lọt vào nhà làm hại đứa trẻ. Mục đích của việc này còn nhằm báo hiệu 

cho ngƣời ngoài biết trong nhà có trẻ mới sinh, để những ngƣời nặng vía không vào 

nhà làm trẻ quấy khóc hoặc ai là ông thầy, bà then cũng không vào để giữ sạch sẽ 

cho bản thân. Tùy từng gia đình, việc treo lá ngoài cửa có thể để trong một tháng 

đầu, có gia đình để ba tháng hoặc hơn cho đến khi cành lá héo tự rơi khỏi cửa. 

Trong thời gian ở cữ, ngƣời Tày không kiêng họ hàng, xóm giềng, bạn bè tới thăm.  

Khi trẻ đầy tháng, ngƣời Tày làm lễ đầy tháng, song chỉ thực hiện với con 

đầu lòng. Lễ đầy tháng đơn giản, chủ yếu là gia đình làm cơm mời anh em, họ hàng 

đến chia vui cùng gia đình. Vào dịp này, ngƣời mẹ đi ra chợ, mua thứ gì đó cho con, 

thƣờng là sách, bút với mong muốn lấy phƣớc cho con, sau này con hay học, chăm 

ngoan. Ngƣời mẹ phải kiêng không dẫm chân xuống ruộng bùn sớm để tránh con 

sâu bùn cắn rất độc; khi bị cắn nhức nhƣ ong đốt, thậm chí đau buốt vào tận tim. 

Việc không lội bùn sớm cũng nhằm để tránh đau chân, đau xƣơng cốt khi về già. 

Ngƣời Tày ở Chi Lăng không có tục làm bàn mụ cho trẻ và theo họ đó là tục 

của ngƣời Nùng. Tuy nhiên, trong một số gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 



108 

 

ngƣời Kinh, ngƣời ta vẫn lập bàn mụ cho trẻ. Chẳng hạn nhƣ gia đình ông P. H. S., 

sinh năm 1949 là ngƣời Kinh và bà L. T. T., sinh năm 1945 là ngƣời Tày ở thôn 

Than Muội nơi có đông ngƣời Nùng sinh sống, các con của ông bà đều lập bàn mụ 

cho các cháu trong nhà. Hoặc nhƣ gia đình chị L. T. T., sinh năm 1988 là ngƣời 

Kinh và anh N. V. A., sinh năm 1986 là ngƣời Tày ở thôn Nà Pe do thấy một số gia 

đình trong thôn lập bàn thờ mụ cho con nên cũng làm theo. 

3.6.1.2. Nghi lễ cưới xin 

Nghi lễ cƣới xin truyền thống của ngƣời Tày trƣớc kia bao gồm lễ dạm hỏi, 

lễ ăn hỏi, lễ cƣới và lễ lại mặt. Lễ ăn hỏi thƣờng sau lễ dạm hỏi 1-2 tháng; từ sau lễ 

ăn hỏi con rể phải đi lại nhà bố mẹ vợ 3 năm mới làm lễ cƣới; lễ cƣới thƣờng kéo 

dài 2 ngày [96]. Quá trình đó diễn ra với nhiều phong tục và lễ nghi của ngƣời Tày. 

Tuy nhiên, từ khi hôn nhân giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh xuất hiện tại Chi Lăng, 

thời gian thực hiện các nghi lễ đám cƣới đƣợc rút ngắn đến mức tối đa, lễ ăn hỏi và 

lễ cƣới thƣờng dồn vào một ngày. Điều này xuất phát từ thực tế của 40-50 năm trở 

về trƣớc khi giao thông đi lại chƣa thuận tiện, từ Lạng Sơn đến các tỉnh dƣới xuôi 

có thể mất 2-3 ngày mới đến nơi. Để tạo điều kiện cho gia đình nhà trai không phải 

đi lại nhiều lần dẫn đến tốn kém, hai bên gia đình thống nhất gặp nhau một lần để 

biết nhà cửa, tên tuổi, ngày sinh tháng đẻ của đôi trẻ và trao đổi về các lễ vật cần 

chuẩn bị cho lễ dạm và lễ cƣới. Cũng có trƣờng hợp chú rể là ngƣời trong quân ngũ, 

đám cƣới do đơn vị đứng ra tổ chức nên thời gian không thể kéo dài. Sau buổi gặp 

gỡ đầu tiên giữa hai gia đình, hai bên tiến hành xem tuổi cho đôi trai gái, nếu hợp 

nhau sẽ chọn ngày và tiến hành nghi lễ. Theo đó, lễ ăn hỏi thƣờng diễn ra vào buổi 

sáng, sau đó hai bên gia đình cùng ăn cơm với nhau, đến chiều tổ chức lễ cƣới để 

chú rể đón cô dâu về nhà. Cách thức tổ chức đám cƣới này hiện khá phổ biến ở Chi 

Lăng, đặc biệt ở những địa bàn gần trung tâm huyện, xã. Ngay trong tháng 10 năm 

2016, một đám cƣới giữa chú rể ngƣời Kinh, nhà ở thị trấn Đồng Mỏ, cách nhà cô 

dâu ngƣời Tày tại thôn Núi Đá hơn 3km song cả lễ hỏi và lễ cƣới đều chỉ gói gọn 

trong một ngày [PL 2, Ảnh 43–45]. Thậm chí, đối với những đám cƣới giữa ngƣời 

Tày với nhau ở vùng trung tâm, ngƣời ta cũng rút ngắn thời gian tổ chức nhƣ vậy. 

Ở Chi Lăng, theo lời nhiều ngƣời già, từ những năm 50-60 của thế kỷ XX đã 
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không còn ai mặc trang phục truyền thống trong đám cƣới nữa. Đối với những đám 

cƣới giữa ngƣời Kinh và ngƣời Tày, trang phục truyền thống Tày càng vắng bóng. 

Chừng 4-5 thập kỷ trƣớc, cô dâu, chú rể mặc quần áo bình thƣờng trong lễ cƣới; 

một số trƣờng hợp có thể sắm bộ quần áo tƣơm tất hơn ngày thƣờng một chút. Đến 

nay, cô dâu dù thuộc dân tộc Tày hay dân tộc Kinh cũng đều mặc váy cƣới kiểu 

châu Âu; những cặp vợ chồng trẻ sinh khoảng năm 1985 trở về đây còn chụp ảnh 

nghệ thuật trƣớc khi cƣới. Đáng chú ý là, cô dâu chỉ mặc váy cƣới khi làm lễ cƣới 

và tiếp khách, trƣớc khi bái tổ tiên ở nhà chồng sẽ thay áo dài (kiểu áo dài của  

ngƣời Kinh) bởi theo những ngƣời già, mặc váy cƣới màu trắng lòe xòe để bái tổ, tổ 

tiên sẽ không nhận ra [PL 2, Ảnh 45, 48]. 

Về cơ bản, đám cƣới tổ chức ở bên nào đƣợc thực hiện theo phong tục của 

dân tộc đó. Chẳng hạn, chú rể ngƣời Tày đón cô dâu ngƣời Kinh theo phong tục 

ngƣời Kinh ở nhà gái, đến khi cô dâu Kinh vào nhà chồng sẽ làm lễ bái tổ tiên nhà 

chồng theo phong tục ngƣời Tày. Đối với những đám cƣới của chú rể Kinh lấy cô 

dâu Tày, tục chăng dây khi chú rể vào buồng đón cô dâu và tục đội nón cho cô dâu 

ra cửa [PL 2, Ảnh 46–48] hay cô dâu tuyệt đối không đƣợc khóc và quay đầu lại khi 

đã ra cửa là những thực hành vẫn đƣợc duy trì đến nay, thậm chí có đám cƣới đƣợc 

tổ chức ở nƣớc ngoài vẫn lƣu giữ những phong tục này. Câu chuyện của chị H. T. 

T., sinh năm 1969, ngƣời Tày, hiện ở thôn Làng Trung là một minh chứng cho sức 

sống của những phong tục này. Chị T. gặp anh T. K. M., sinh năm 1964, ngƣời 

Kinh tại Nga năm 1989 khi hai ngƣời đi xuất khẩu lao động. Đến năm 1991, hai 

ngƣời quyết định tiến tới hôn nhân. Thành phố Kastroma nơi chị T. ở cách thành 

phố Yaroslavl nơi anh M. sống chừng 200km. Mỗi bên anh chị đều nhờ những 

ngƣời đồng hƣơng ở cùng thành phố với mình làm đại diện khi cử hành đám cƣới. 

Không có lễ ăn hỏi, đám cƣới diễn ra vừa theo phong tục của Nga vừa mang bản sắc 

Tày. Ngày tổ chức đám cƣới, đoàn nhà trai đến nhà gái để làm lễ đón dâu. Trƣớc 

khi chú rể vào buồng cô dâu, các bạn của cô dâu chăng dây trƣớc cửa buồng và chú 

rể phải lì xì, vƣợt qua tất cả các dây chăng mới vào đƣợc buồng cô dâu. Chú rể nói 

đại ý hôm nay ngày lành tháng tốt, anh đến đón em về làm dâu. Khi đi ra cửa, em 

gái chị T. đội nón cho chị. Tiếp đó, đoàn rƣớc dâu đến tƣởng niệm tại nghĩa trang 
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liệt sĩ thành phố Kastroma theo phong tục Nga với hàm ý có sự hi sinh anh dũng 

của những ngƣời lính mới có tƣơng lai nhƣ ngày hôm nay. Cuối cùng, đoàn rƣớc 

dâu ghé thăm nhà thờ rồi mới trở về thành phố Yaroslavl để cô dâu làm lễ bái tổ 

tiên bên chồng và cùng tham gia tiệc đám cƣới tại nhà chú rể.  

Ngƣời dân ở Chi Lăng chia sẻ với chúng tôi rằng, tục chăng dây hiện vẫn 

còn đến nay bởi việc thực hành nó tạo ra niềm vui cho cả hai họ và đôi khi trở thành 

chút thử thách nho nhỏ mà chú rể phải vƣợt qua trƣớc khi đón đƣợc cô dâu về nhà. 

Tục lệ cô dâu không đƣợc quay lại khi đã bƣớc chân ra cửa đƣợc giải thích để tránh 

việc vợ chồng sống không hạnh phúc dẫn đến bỏ nhau. Về mặt tâm linh, ngƣời Tày 

cho rằng ngƣời con gái đi lấy chồng nghĩa là sau này sẽ là ma nhà khác, không bao 

giờ đƣợc về bên ngoại quấy nhiễu nữa, bởi vậy nghiêm cấm khóc và ngoái đầu lại, 

thực hiện đƣợc nhƣ vậy mới tốt. 

Ngoài những tục lệ đó, nàng dâu ngƣời Kinh trong gia đình ngƣời Tày cũng 

phải thực hiện một số tập tục khác nhƣ sắm cho bố mẹ chồng gối mới, khăn mới khi 

về nhà chồng. Trƣớc đây, nhà gái phải sắm sửa chăn bông, quần áo, giƣờng tủ cùng 

các dụng cụ phục vụ việc đồng áng nhƣ dao nhỏ, dao phát vƣờn, liềm, nón… đủ cho 

một gia đình làm nông nghiệp. Thời nay, những dụng cụ ấy không còn nằm trong 

danh sách sắm sửa đồ lễ cho một đám cƣới nữa mà đƣợc chuyển dần sang tiền mặt. 

3.6.1.3. Nghi lễ tang ma 

Tang ma là việc liên quan tới thế giới tâm linh, thế giới vốn ngƣời sống không 

nhìn thấy và không thể biết nó vận hành thế nào. Bởi vậy, những nghi lễ trong tang 

ma về cơ bản vẫn đƣợc duy trì theo truyền thống; đám ma của ngƣời Kinh làm theo 

kiểu ngƣời Kinh, đám ma của ngƣời Tày làm theo phong tục của ngƣời Tày; chỉ có 

điều, thời gian tổ chức đám ma hiện nay chỉ trong một ngày, ngƣời chết cũng không 

để quá 24 giờ phải tiến hành đƣa ma. Sự phát triển của tổ chức hàng phe hay hội 

hiếu tại các thôn đã nối kết cƣ dân trong thôn, bất kể ngƣời Kinh, Tày hay Nùng để 

hỗ trợ nhau khi các gia đình đang trong lúc tang gia bối rối. Ở Chi Lăng hiện nay, 

việc mời thầy mo đến làm lễ tang hay các nghi lễ cúng 40 ngày, 100 ngày cho ngƣời 

chết không còn bắt buộc phải là ngƣời cùng dân tộc mà ngƣời Tày có thể mời thầy 

ngƣời Nùng, ngƣời Kinh có thể mời thầy ngƣời Tày và ngƣợc lại. 
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Đáng chú ý, tùy từng thôn, việc cải táng cho ngƣời chết đƣợc tiến hành vào 

năm thứ ba sau đám tang; có gia đình để tới 5-10 năm mới cải tang nhƣng có nhà rút 

ngắn thời gian cải tang chỉ còn một năm sau đám tang. Về vấn đề này, những ngƣời 

Tày cao tuổi tỏ ra không yên tâm. “Một năm là nó không đi hết đâu. Có trường hợp 

vừa rồi sang cát mới có hơn một năm, chưa hết, gối ghiếc các thứ vẫn còn nguyên 

thế, khiếp lắm. Nó làm liều lắm. Ít nhất phải 3 năm trở lên muốn động gì thì động 

chứ! Mới có một năm mà đưa lên thì hôi mù lên” – Ông L. V. T. (sinh năm 1938, 

ngƣời Tày, thôn Khun Phang, xã Quang Lang) cho biết. Hoặc bà D. T. X. (sinh năm 

1958, ngƣời Tày, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc) cũng có cùng quan điểm: “Tày là 

sợ cái cảnh như thế cho nên Tày họ không bao giờ cải táng trong 3 cái năm ấy cả. 

Tày cứ 5 năm, 10 năm họ mới cải táng”. Giải thích hiện tƣợng này, một số ngƣời trẻ 

cho biết, nếu chƣa mãn tang, con cháu chƣa thể lấy nhau mà phải đợi hết 3 năm. 

Trong thời đại hiện nay, khi việc lấy vợ gả chồng không chỉ diễn ra giữa những 

ngƣời trong phạm vi thôn, xã mà nam nữ ở các tỉnh khác nhau cũng dễ dàng gặp gỡ 

nhau. Để tạo điều kiện cho ngƣời trẻ không phải chờ đợi quá lâu sau đám tang, 

nhiều gia đình tổ chức thôi tang và cải táng luôn trong một năm sau đám tang. Có 

ngƣời cũng cho rằng, cải tảng sớm để con cháu không phải kiêng cữ trong gặp gỡ 

với bạn bè, đối tác và để những sinh hoạt của ngƣời sống sớm trở lại bình thƣờng. 

3.6.2. Tôn giáo, tín ngưỡng 

3.6.2.1. Thờ cúng tổ tiên 

Ngƣời Tày và ngƣời Kinh đều thờ cúng tổ tiên. Ở Chi Lăng, thông thƣờng, 

trong một gia đình Tày có 3 loại ban thờ: ban thờ tổ tiên đặt tại gian chính của nhà 

[PL 2, Ảnh 20, 21], ban thờ thổ công đặt ngoài sân [PL 2, Ảnh 25] và ban thờ táo 

quân đặt trong bếp [PL 2, Ảnh 22, 23]. Trong khi đó, tổ tiên, thổ công và táo quân 

đều đƣợc thờ trong các bát hƣơng trên cùng một ban thờ theo phong tục của ngƣời 

Kinh. Đối với các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, do cả ngƣời 

Kinh và ngƣời Tày đều là những dân tộc theo chế độ phụ hệ nên ngƣời chồng dân 

tộc nào, việc thờ cúng trong gia đình đƣợc thực hành theo phong tục của dân tộc đó. 

Tuy nhiên, tại địa bàn nghiên cứu, chúng tôi quan sát đƣợc một số trƣờng hợp có sự 

pha trộn giữa cách thức thờ cúng của ngƣời Tày và ngƣời Kinh. 
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Trƣờng hợp thứ nhất là gia đình chị N. T. D., sinh năm 1970, ngƣời Tày và 

anh T. V. C., sinh năm 1969 là ngƣời Kinh tại thôn Khòn Vạc, xã Bằng Mạc: một 

lần về quê chồng ở Bắc Giang, thầy cúng ngƣời Kinh cho biết gia đình anh C. có 

một bà cô chết trẻ. Mọi ngƣời trong gia đình muốn mời bà cô về để thờ phụng, song 

bà cô nói chỉ thích ở với vợ chồng anh C., vì thế chị D. quyết định rƣớc bà cô về thờ 

trên bàn thờ tổ tiên tại nhà mình. Lễ ở quê anh C. do thầy cúng ngƣời Kinh làm, còn 

lễ tại nhà ở thôn Khòn Nƣa do thầy mo ngƣời Tày đảm nhận. Theo chị D., bà cô 

nhà chồng cho biết chỉ ăn chay, vì thế mâm cúng ngày Tết trên bàn thờ tổ tiên ngoài 

mâm có gà luộc, chị luôn soạn riêng một mâm chay để cúng bà cô nhà chồng. 

Ngƣời Tày ở Bằng Mạc thƣờng không có thói quen thắp hƣơng bàn thờ vào ngày 

rằm, mồng một, song từ khi rƣớc linh hồn bà cô trẻ về nhà, chị D. thƣờng xuyên 

hƣơng khói vào các ngày tuần tiết theo phong tục của ngƣời Kinh. Việc thờ cúng 

thêm bà cô trên bàn thờ tổ tiên, theo chị D., khiến bản thân chị yên tâm hơn. Đồng 

thời, chị cũng tin rằng, bà cô nhà chồng sẽ phù hộ cho vợ chồng chị trong làm ăn 

kinh tế cũng nhƣ trong đời sống hằng ngày. 

Trƣờng hợp thứ hai là gia đình anh N. T. V., sinh năm 1983, ngƣời Kinh và 

chị T. T. H. N., sinh năm 1982 là ngƣời Tày ở thôn Than Muội, xã Quang Lang: bố 

mẹ anh V. đều là ngƣời Kinh, sinh cƣ lập nghiệp ở Chi Lăng từ những năm 60-70 

của thế kỷ XX theo phong trào khai hoang. Họ cũng đón bà cô bên chồng về thờ, 

song do sống tại Chi Lăng và mời thầy ngƣời Tày về làm lễ nên họ đƣợc thầy ngƣời 

Tày khuyên thờ bà cô tách riêng với ban thờ tổ tiên theo quan niệm của ngƣời Tày 

rằng, ngƣời chết trẻ, chƣa vợ chƣa chồng, chƣa đủ tƣ cách để ngồi cùng ban thờ với 

các đời tổ tiên. Bởi vậy, ngoài ban thờ tổ tiên đặt trong nhà chính, anh V. đặt một 

ban riêng ngoài sân để thờ bà cô bên chồng. Gia đình anh V. sau khi tách ra ở riêng 

ngoài việc thờ cúng trên ban thờ tổ tiên cũng chăm lo việc cúng bái ở ban thờ bà cô. 

Trƣờng hợp thứ ba là gia đình anh L. T. N., sinh năm 1983, ngƣời Tày và chị 

Đ. T. L., sinh năm 1982 là ngƣời Kinh ở thôn Đông Mồ, xã Quang Lang: hai anh 

chị lấy nhau năm 2007 và đến nay vẫn ở với bố mẹ anh N. do anh N. là con một. 

Năm 2015, sau khi hoàn thành việc xây nhà, gia đình anh N. quyết định dồn ba ban 

thờ (trƣớc kia nhà anh V. cũng có ba ban thờ tổ tiên, thổ công và táo quân riêng 
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biệt) vào một ban thờ tại gian chính trong nhà. Bà V. T. B., mẹ anh N., cho biết, 

đƣợc bên thông gia giới thiệu nên họ mời một ông thầy ngƣời Kinh ở xã Chi Lăng 

(huyện Chi Lăng) đến làm lễ cho gia đình. Theo bà B., bên thông gia thƣờng mời 

ông thầy này đến làm lễ mỗi khi nhà có việc và sau đó mọi công việc đều có kết quả 

tốt, bởi vậy bà cũng tin tƣởng và làm ban thờ theo kiểu ngƣời Kinh cũng với hi 

vọng mọi việc trong gia đình luôn suôn sẻ, con cái làm ăn thuận lợi. 

Những cách làm khác nhau đối với việc tổ chức bàn thờ tổ tiên tại Chi Lăng 

nhƣ một số trƣờng hợp nêu trên đây cho thấy sự phong phú trong quan niệm về tín 

ngƣỡng này ở các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh. Việc các dân 

tộc cƣ trú xen cài trong một địa bàn hẹp cũng nhƣ cùng chung sống trong một gia 

đình đã tạo điều kiện để ngƣời dân có quan sát và kiểm nghiệm hiệu quả của những 

ngƣời thực hành tín ngƣỡng của mỗi dân tộc, từ đó quyết định lựa chọn cách thực 

hành tín ngƣỡng phù hợp với điều kiện và nguyện vọng của gia đình. 

Ở Chi Lăng, cả ngƣời Tày và ngƣời Kinh đều làm giỗ cho ngƣời chết, tuy 

nhiên cách thức cúng giỗ khác nhau. Ở ngƣời Kinh, anh em, kể cả các chị em gái, 

cùng nhau đóng góp để làm một lễ giỗ chung tại nhà đặt bát hƣơng thờ chính. Trong 

khi đó, đối với ngƣời Tày, các anh em trai làm giỗ riêng tại nhà mình bởi khi tách ra 

ở riêng, mỗi ngƣời đều lập bát hƣơng thờ bố mẹ, tổ tiên riêng với gốc là ba chân 

hƣơng rút ra từ bát hƣơng tại nhà chính (là nhà một trong số các anh em đƣợc bố mẹ 

chọn ở cùng cho đến khi qua đời và cho riêng một phần ruộng đất hƣơng hỏa); còn 

mỗi chị em gái chuẩn bị một cỗ xôi, con gà về cúng cha mẹ tại nhà chính. Theo 

cách này, tùy vào quan hệ và khả năng từng ngƣời, có ngƣời con trai mời đông anh 

em, bạn bè đến ăn giỗ, có ngƣời chỉ làm trong gia đình; có gia đình các anh em trai 

mời nhau, có gia đình nhà nào làm giỗ riêng tại nhà đó. Nhƣ bà N. T. S. (sinh năm 

1938, ngƣời Kinh, thôn Đồng Chùa, xã Bằng Mạc) cho biết bà có 4 ngƣời con trai, 

ngày giỗ bố cả 4 ngƣời cùng làm, tùy ngƣời mời đƣợc đông khách hay không, khác 

cách làm của ngƣời Kinh là các em đóng góp cho anh cả làm. Bà S. thƣờng ăn cơm 

giỗ chồng tại nhà (vốn đƣợc coi là nhà chính) vào buổi trƣa ngày giỗ và sang nhà 

các con trai khác vào buổi chiều. 

Hiện nay, trong một số gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, việc  
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cúng giỗ tổ tiên về cơ bản vẫn thực hiện theo tục lệ cũ song đã có trƣờng hợp các 

anh chị em trong một nhà cùng nhau đến nhà chính để làm giỗ. Một số ngƣời có 

điều kiện đƣa tiền để gia đình nhà chính mua đồ làm cỗ, một hình thức biến đổi 

tƣơng tự nhƣ kiểu góp giỗ của ngƣời Kinh. Chị V. T. N. (sinh năm 1971, ngƣời 

Kinh, thôn Làng Đăng, xã Quang Lang, có chồng là ngƣời Tày) chia sẻ về cách thức 

chị vẫn làm là đƣa chút tiền cho em dâu (vợ của em trai chồng) để ngƣời em dâu 

sắm đồ thắp hƣơng cho bố chồng. Ngụ ý của chị N. là góp số tiền ấy cho nhà em 

trai chồng cùng làm giỗ bố chồng. Chị cũng cho biết, gia đình các anh trai của 

chồng không dƣ dật nên không đƣa tiền mà chỉ mua bánh, kẹo đặt trên bàn thờ. 

Theo chị, em dâu cũng không phải ngƣời khách khí nên vẫn nhận tiền chị đƣa thay 

vì hiện vật. Điều đó tùy thuộc vào gia phong từng nhà và do vậy cũng là điều kiện 

để chị N. có thể thực hiện việc góp giỗ theo phong tục của ngƣời Kinh trong gia 

đình Tày bên chồng. 

Thờ cúng tổ tiên còn gắn liền với hoạt động chạp mồ mả hằng năm. Ngƣời 

Tày và ngƣời Kinh ở Chi Lăng đều tiến hành sửa sang mồ mả vào cuối năm âm 

lịch, đồng thời mời ông bà, tổ tiên về ăn Tết với con cháu. Bà N. T. S. (sinh năm 

1938, ngƣời Kinh, thôn Đồng Chùa, xã Bằng Mạc) kể về phong tục của ngƣời Tày 

tại nơi bà sinh sống, cũng là quê của chồng bà: “Ở đây thì cứ 25 là người ta chạp 

mộ. Nhà nào mà chưa sửa sang được mộ gọi là ấp mộ thì cứ cuốc quanh rồi vun xới 

đất lên cho nó cao, nhưng nhà này thì xây cho các cụ hết rồi nên chỉ ra thắp hương, 

trát vôi thêm vào thôi”. Không chỉ vậy, đối với ngƣời Tày, họ còn tự làm (hoặc nhƣ 

hiện nay có thể mua ở chợ) những que tiền giấy để cắm lên mộ vào dịp này. Đối với 

những cô con dâu ngƣời Kinh, đây cũng là một thực hành mới khác với phong tục 

của dân tộc của họ: “Nếu mà mộ đất thì mình phạt cỏ đi mình đắp lại cho nó gọn 

gàng, sạch sẽ, đốt hương vàng vào đấy mời các cụ về ăn Tết. Mang cả vàng bạc để 

các cụ đi máy bay về ăn Tết chứ, tiền tàu xe chứ, kiểu thế mà. Cắt giấy bạc, cắt 

diêm diêm dúa dúa thì đeo vào cái que rồi cắm vào đấy thôi mà, tự cắt hết” – Chị 

V. T. N. (sinh năm 1971, ngƣời Kinh, thôn Làng Đăng, xã Quang Lang) cho biết. 

Do đã chạp mả vào ngày cuối năm nên đến tiết Thanh minh mồng 3/3 âm 

lịch, ngƣời Tày và ngƣời Kinh không thực hiện nữa, nhƣng vào dịp này ở Chi Lăng, 



115 

 

ngƣời Nùng lại làm lễ rất to. Hiện nay, nhiều gia đình ngƣời Kinh và ngƣời Tày 

cũng ra mộ dọn cỏ vào dịp này, song không cúng bái lớn nhƣ ngƣời Nùng. Cũng vì 

thế, đối với những gia đình hỗn hợp Tày-Kinh sống ở địa bàn có nhiều ngƣời Nùng, 

để tránh dƣ luận về sự khác biệt trong phong tục liên quan đến mồ mả, tổ tiên, một 

số gia đình chồng Kinh–vợ Tày, ngƣời vợ Tày cũng phải làm cây tiền cắm lên mộ 

ngƣời Kinh của gia đình chồng cho giống các gia đình ngƣời Nùng khác trong thôn. 

Bà L. T. T. (sinh năm 1945, ngƣời Tày, thôn Than Muội, xã Quang Lang) kể lại: 

“Mình không đi thì dân tộc ở đây người ta nói là không có chủ, không có ai kết nối. 

Thế năm trước bà không đi không, thế là người ta bảo “Ô, cũng thấy xới cỏ các thứ 

nhưng mà không thấy cắm nêu”, bụng bảo “Nghĩ cái gì cái cây này”, thế là cắt, cứ 

mua 10.000 là tha hồ, mỗi cái một tờ, một tờ, cắt, cắt cũng văn hoa phết đấy, khéo 

tay mới cắt được, đẹp lắm”. 

Hiện nay, ở Chi Lăng, do dân cƣ sống đan xen nhau nên nhiều gia đình 

ngƣời Tày cũng đã xây mộ bằng gạch, xi măng nhƣ ngƣời Kinh, đặc biệt là những 

gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh [PL 2, Ảnh 30]. “Mộ nhà em các 

cụ xây hết rồi. Thì cũng xây lên cho sạch sẽ, hàng năm không phải đắp lại đất nữa, 

có nhổ cỏ xung quanh thì làm thôi” – Anh L. T. N. (sinh năm 1983, ngƣời Tày, thôn 

Đông Mồ, xã Quang Lang) cho biết. Việc xây mộ, tuy vậy không giống nhau ở các 

thôn, xã hay tùy vào từng dòng họ. Chẳng hạn, theo bà N. T. S. (sinh năm 1938, 

ngƣời Kinh, thôn Đồng Chùa, xã Bằng Mạc): “Người Kinh mình ở dưới kia xây mộ 

trong vườn, nó xây nhà cẩn thận, đến lúc mình đi đốt hương nó không ướt. Ở đây 

thì chỉ xây cái mộ coi như bia lên thôi, thì mưa là ướt”. Không chỉ xây mộ, một số 

dòng họ còn tìm những mảnh đất riêng và quy tập mộ tổ tiên về một chỗ thành 

nghĩa trang riêng của nhánh họ nhƣ họ Lô ở xã Quang Lang. Khi đƣợc hỏi về vấn 

đề này, ông L. V. T. (sinh năm 1938, ngƣời Tày, thôn Khun Phang, xã Quang Lang) 

cho biết: “Nhiều xây lắm. Họ Lô cũng xây hết rồi, riêng cành tôi là chưa xây, bảo là 

các cụ về theo đất thì cứ để các cụ thế đã, lúc nào làm ăn nó khấm khá rồi thì hẵng 

hay thôi. Chả phải tục người Tày đâu. Gọi là xây để cho các cụ có chỗ ăn ở yên chí 

lâu dài, ý nghĩa là thế. Thi nhau thấy bên người Kinh người ta làm thì mình cũng 

làm”. Có thể nói, xu hƣớng xây mộ và làm nghĩa trang ở các dòng họ của ngƣời Tày 
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cho thấy sự tiếp nhận những thực hành về tín ngƣỡng từ ngƣời Kinh ở Chi Lăng. 

3.6.2.2. Các dịp lễ, tết trong năm 

Ngoài những ngày giỗ chạp, trong chu kỳ một năm, cũng giống nhƣ các gia 

đình khác, những gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng cũng 

tổ chức cúng lễ trên ban thờ tổ tiên vào một số dịp nhƣ: Rằm tháng Giêng, Tết 

Thanh Minh (3/3 âm lịch), Tết thánh (5/5 âm lịch), Rằm tháng bảy (15/7 âm lịch), 

Rằm Trung thu (15/8 âm lịch), Tết thánh (10/10 âm lịch), Tết ông công ông táo (23 

tháng Chạp) và Tết Nguyên đán. Trong những ngày này, Tết Nguyên đán và Rằm 

tháng bảy là hai dịp quan trọng nhất đƣợc tổ chức linh đình ở tất cả các gia đình. 

Đối với ngƣời Tày và ngƣời Kinh, không khí Tết Nguyên đán đƣợc bắt đầu 

từ Tết ông công ông táo (23 tháng Chạp âm lịch) nối tiếp sang hoạt động chạp mồ 

mả vào những ngày sau đó cho đến những ngày cuối năm âm lịch [PL 2, Ảnh 28, 

29]. Theo phong tục cổ truyền, ngƣời Kinh xƣa kia cứ đến 23 Tết dựng nêu và 

mồng 7 hạ nêu, song thực tế đến nay phong tục này đã mai một, thay vào đó là sự 

hiện diện của cây quất, cành đào trong các gia đình. Đáng chú ý tại Chi Lăng, cũng 

giống nhƣ các gia đình thuần dân tộc Tày, các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh vẫn duy trì tục cắm nêu ngày Tết. Thông thƣờng, sau khi hoàn thành 

việc chạp mồ mả cuối năm, ngƣời đàn ông trong gia đình đi chặt vầu, giữ nguyên 

cành lá xanh ở phía ngọn cây về để làm nêu [PL 2, Ảnh 27]. Tùy từng gia đình, 

song muộn nhất vào 30 Tết mọi nhà đã hoàn tất việc dựng nêu. Trƣớc kia, ngƣời ta 

buộc mấy que hƣơng và ít thỏi vàng (làm từ giấy màu cắt gập mà thành), cắt một 

khoanh chuối để làm cái đèn tƣợng trƣng rồi treo vào đầu cây nêu. Việc dựng nêu 

chỉ đƣợc thực hiện vào giờ tốt đã chọn từ trƣớc, sau khi bữa cơm tất niên chiều 30 

đã đƣợc chuẩn bị tinh tƣơm. Ngƣời dựng nêu là đàn ông trong gia đình, vừa dựng 

vừa nói tiếng to, rõ, mạnh mẽ để át đi những điều xấu với đại ý: hôm nay là 30 Tết, 

năm hết Tết đến, tổ tiên các cụ phù hộ cho con cháu, mang tất cả những gì uế tạp ra 

khỏi nhà giúp con cháu làm ăn phồn thịnh. Đến mồng 6 Tết, ngƣời ta lại chọn giờ 

tốt để hạ nêu, khi hạ cũng nói đại ý hôm nay hết Tết, con cháu hạ nêu, tổ tiên phù 

hộ để con cháu xuất hành làm ăn. 

Hiện nay, việc dựng nêu ở các gia đình thƣờng chỉ còn giữ lại mấy que hƣơng  
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và thỏi vàng buộc trên ngọn nêu. Thời điểm dựng nêu cũng không nhất thiết phải 

quy định vào một ngày, giờ nhất định. Nhiều gia đình cũng chỉ dựng nêu lên mà 

không nói gì. Đáng chú ý, trong khoảng 10 năm trở lại đây, ngƣời ta buộc cờ Tổ 

quốc vào ngọn nêu và giữ nguyên trong suốt những ngày Tết. 

Ở Chi Lăng, Rằm tháng bảy đƣợc quan niệm là ngày báo hiếu cha mẹ. Một 

trong những phong tục nổi bật vào dịp này là con rể mang vịt đến biếu bố mẹ vợ. 

Đối với những cặp chồng Kinh–vợ Tày, ngƣời vợ đóng vai trò là ngƣời chuẩn bị vịt 

và nhắc nhở chồng việc đi biếu bố mẹ mình. Chị H. M. T. (sinh năm 1969, ngƣời 

Tày, thôn Làng Trung, xã Quang Lang) kể: “Anh ý có biếu chứ. Thì cứ đến Rằm 

tháng bảy là mang vịt sang cho ông bà”. Không chỉ vậy, trong các cặp chồng Tày – 

vợ Kinh, ngƣời chồng Tày cũng thực hành tục này đối với gia đình bố mẹ vợ. Chị  

Đ. T. L. (sinh năm 1982, ngƣời Kinh, thôn Đông Mồ, xã Quang Lang) trả lời chúng 

tôi về vấn đề này: “Có biếu chứ chị! Hai vợ chồng mang sang cho ông bà. Mang 

sang xong rồi thịt ăn luôn bên đấy”. Tuy nhiên, trong một số trƣờng hợp, không 

phải lúc nào tục biếu vịt cũng có cơ sở để đƣợc thực hiện. Chẳng hạn, chị L. T. H. 

(sinh năm 1990, ngƣời Tày, thôn Làng Trung, xã Quang Lang) có chồng là anh N. 

V. C. (sinh năm 1989, ngƣời Kinh, ở tại nhà bố mẹ vợ) nên chị cho biết: “Biếu gì 

nữa chị. Nhà em anh ý ở đây rồi, ngày ấy có thích ăn thì mua về làm mà ăn thôi”. 

Hoặc trƣờng hợp bà P. T. D. (sinh năm 1960, ngƣời Tày, thôn Đông Mồ, xã Quang 

Lang) có chồng là ông N. H. N. (sinh năm 1956, ngƣời Kinh), hai vợ chồng làm 

nông và nuôi vịt để bán nên việc con mang vịt đến biếu trở thành không cần thiết. 

Bà D. cho biết: “Năm đầu lấy nhau xong thì chúng nó cũng biếu. Nhưng mà sau thì 

thôi, bảo thích thì về đây mà ăn. Mình còn cho chúng nó thêm ý”. 

Hiện nay, tục con rể biếu vịt cho bố mẹ vợ vào Rằm tháng bảy đƣợc thực hiện 

tùy từng gia đình. Đối với các nàng dâu, đây trở thành dịp để vợ chồng, con cái 

cùng nhau thăm ông bà ngoại và cùng ăn bữa cơm với gia đình bên ngoại. Có nhiều 

gia đình, con cái không biếu vịt mà thay bằng quà nhƣ bánh, kẹo, đôi khi là tiền 

mặt. Việc biếu vịt chỉ mang tính biểu trƣng, còn thực tế bữa ăn cộng cảm của các 

thành viên trong gia đình mới có ý nghĩa quan trọng. Trƣớc đây, ngày Rằm tháng 

bảy chỉ cúng và ăn trong một ngày; nhƣng tại một số thôn, xã nơi ngƣời Nùng 
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chiếm phần đa dân số, các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh cúng 

Rằm tháng bảy trong một ngày nhƣng làm cỗ bàn, giết vịt để ăn trong 2-3 ngày. 

Ông P. H. S. (sinh năm 1940, ngƣời Kinh, thôn Than Muội, xã Quang Lang) kể cho 

chúng tôi về lý do tại sao họ phải “ăn” Rằm tháng bảy nhiều hơn một ngày: “Đây 

người ta sống thế nào mình theo thế. Mình có cháu nhỏ, không làm không được, 

không làm thì nó sang nhà người ta ăn. Đáng nhẽ mình ăn 15 thôi, nhưng đây 

người Nùng từ 11-12 người ta đã làm bánh, bún rồi, thế bắt buộc mình vẫn phải 

làm theo người ta, không có thì thằng kia [chỉ đứa cháu trai 2 tuổi rƣỡi] đi ăn chực 

kìa. Nó khó. Đáng nhẽ mình chỉ một con vịt thôi, đây phải 3-4 con vịt”. 

Trƣớc kia, đối với ngƣời Tày ở Chi Lăng, chỉ ngày giỗ, tết, gia đình mới thắp 

hƣơng trên bàn thờ. Hiện nay, trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh, sự giao thoa giữa văn hóa Tày và văn hóa Kinh đã dẫn đến thực tế hầu nhƣ 

mọi gia đình đều sắm chút hoa quả hoặc bánh kẹo và thắp hƣơng trên bàn thờ tổ 

tiên vào các ngày mồng 1 và ngày rằm hằng tháng.  

Đối với các dịp lễ khác ngoài Tết nguyên đán và Rằm tháng bảy, hầu hết các 

gia đình đều nhân dịp lễ làm những loại bánh và đồ ăn truyền thống để ăn chơi, 

chẳng hạn nhƣ Tết Thanh minh có bánh gio, xôi cẩm; Rằm tháng bảy có bánh tái; 

Tết thánh (10/10) có bánh giầy;… Hai ngày Tết thánh (5/5 và 10/10 âm lịch) hằng 

năm chỉ dành cho những gia đình có dòng dõi làm thầy, làm then, trong nhà có bàn 

thờ thánh riêng hoặc dành cho những gia đình đặt bàn thờ mụ cho con hoặc đem gửi 

con cho thầy. Mặc dầu vậy, gần nhƣ theo phong trào chung, các gia đình khác cũng 

tổ chức ăn uống vào những dịp này. Riêng Tết thanh minh, ngƣời Tày và ngƣời 

Kinh không làm cỗ mặn cúng gia tiên, song hiện nay đối với một số gia đình hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở những địa bàn nơi dân cƣ thuộc nhiều dân tộc 

sinh sống nhƣ thôn Núi Đá, thôn Làng Trung hay nơi có đông ngƣời Nùng nhƣ thôn 

Than Muội (xã Quang Lang), họ cũng giết gà, làm xôi, mua thịt lợn quay về cúng 

trên ban thờ và ăn trong gia đình [PL 2, Ảnh 31], nhƣ chị  H. T. L. (sinh năm 1969, 

ngƣời Kinh, thôn Núi Đá, xã Quang Lang) từng chia sẻ : “Ở đây cũng làm chứ, làm 

ăn chơi. Trước không làm đâu. Bây giờ cả xóm người ta làm ăn, chẳng nhẽ mỗi nhà 

mình không làm. Làm rồi đ t lên ban thờ cúng, trước cúng sau ăn”. 
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Có thể nói, ở Chi Lăng hiện nay, tín ngƣỡng thờ cúng tổ tiên vẫn đƣợc duy 

trì trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh. Sự thay đổi ở một số 

gia đình trong cách thức tổ chức bàn thờ và việc thờ cúng thần linh cùng với tổ tiên 

phản ánh sự cộng cƣ của nhiều dân tộc và sự giao thoa văn hóa tại địa bàn này. 

Ở Chi Lăng, ngƣời Tày có dân số đông hơn ngƣời Kinh song trên bình diện 

cả nƣớc, ngƣời Kinh là dân tộc đa số có ảnh hƣởng nhất định đến sự phát triển của 

các dân tộc thiểu số, trong đó có ngƣời Tày. Mối quan hệ đa chiều này đặt trong bối 

cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh tạo ra sức hút hội nhập vào 

văn hóa Kinh đối với ngƣời Tày, song cũng khiến một số thực hành văn hóa Tày có 

điều kiện đƣợc duy trì. Trong bối cảnh đó, những cá nhân ngƣời Kinh cũng tiếp 

nhận một số thực hành văn hóa của ngƣời Tày để tạo nên lối sống của gia đình hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh bao gồm sự chọn lọc những thực hành văn hóa 

của cả hai dân tộc phù hợp với từng gia đình. Không chỉ vậy, đối với những gia 

đình sinh sống tại các địa bàn có đông ngƣời Nùng cƣ trú, họ cũng thực hành một số 

phong tục của ngƣời Nùng (nhƣ cắm cây nêu trên mộ vào dịp Thanh minh) nhằm 

tạo sự hài hòa trong quan hệ với cộng đồng xóm giềng. Trên cơ sở lý thuyết về tiếp 

biến văn hóa, có thể thấy, sự tƣơng đồng giữa văn hóa Kinh và văn hóa Tày (loại 

hình gia đình phụ quyền, thực hành thờ cúng tổ tiên thông qua các ngày lễ, Tết và 

chuỗi các ngày giỗ…) đã tạo điều kiện cho sự xích lại gần nhau của hai nền văn 

hóa, khiến bản thân những ngƣời trong cuộc – các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa 

ngƣời Tày và ngƣời Kinh – thƣờng có cảm giác về sự giống nhau khó phân biệt 

giữa các thực hành văn hóa của hai dân tộc. Không những thế, việc tiếp nhận một số 

thực hành văn hóa Nùng càng phản ánh chiến lƣợc hội nhập trong tiếp biến văn hóa 

ở ngƣời Tày tại Chi Lăng. 

 

Tiểu kết chƣơng 3 

 Có thể thấy, sự giao thoa văn hóa trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày 

với ngƣời Kinh diễn ra ở nhiều lĩnh vực khác nhau của đời sống. Trong quá trình 

giao thoa ấy, sự tự điều chỉnh và thích ứng của mỗi cá nhân để phù hợp với lối sống 

của gia đình mới đóng vai trò quan trọng trong việc duy trì cuộc sống gia đình tốt 
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đẹp. Một số yếu tố văn hóa Tày hiện nay đang dần mất đi vị trí vốn có trƣớc đây 

trong cộng đồng ngƣời Tày, nhƣ: ngôn ngữ hay cách ăn uống trong gia đình đã có 

nhiều biến đổi; vai trò của ngƣời phụ nữ trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày 

với ngƣời Kinh đặc biệt đƣợc nâng lên do sự đóng góp của ngƣời chồng và ngƣời 

vợ vào kinh tế và các lĩnh vực khác của đời sống gia đình là tƣơng đƣơng nhau;... 

Đáng chú ý là ý thức tộc ngƣời vẫn đƣợc duy trì qua các thế hệ ngƣời Tày ở Chi 

Lăng; những đặc trƣng văn hóa, đặc biệt ở phong tục tập quán liên quan đến tôn 

giáo, tín ngƣỡng truyền thống của cộng đồng vẫn đƣợc duy trì tùy vào điều kiện và 

hoàn cảnh từng gia đình. 

Điều thú vị là, chính sách ƣu tiên của Nhà nƣớc đối với đồng bào dân tộc 

thiểu số ở khu vực khó khăn lại tạo sự thu hút ngƣợc trở lại đối với nhân dạng Tày, 

khiến không ít gia đình chồng Kinh–vợ Tày xác định thành phần dân tộc cho con là 

Tày theo thành phần dân tộc của mẹ. Tại những khu vực trung tâm và gần trung 

tâm, nơi tiếng Tày không còn đƣợc sử dụng phổ biến trong cộng đồng và cả gia 

đình, thực tế này tạo ra một thế hệ những ngƣời Tày tự xác định mình là Tày nhƣng 

không biết tiếng Tày và thực hành pha trộn cả văn hóa Kinh và văn hóa Tày. Đây có 

thể coi là một xu hƣớng tự nhiên của quá trình tộc ngƣời của ngƣời Tày trong bối 

cảnh giao lƣu, hội nhập là xu thế chủ đạo của quá trình phát triển kinh tế, văn hóa, 

xã hội nói chung không chỉ ở Chi Lăng mà còn ở nhiều vùng miền khác tại Việt 

Nam và trên thế giới. 

 Xu thế hội nhập là xu thế chủ đạo trong quá trình tiếp biến văn hóa của 

ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh. Xu thế 

này phản ánh sự tƣơng đồng giữa văn hóa Tày và văn hóa Kinh cũng nhƣ thời gian 

tiếp xúc lâu dài giữa hai nền văn hóa này tại Chi Lăng. Việc tiếp thu một số thực 

hành văn hóa của ngƣời Nùng vào đời sống của gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày 

với ngƣời Kinh cho thấy sự thích ứng linh hoạt của loại hình gia đình đa văn hóa 

trong bối cảnh cộng đồng đa văn hóa ở Chi Lăng. 
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Chƣơng 4 

MỘT SỐ VẤN ĐỀ VỀ TIẾP BIẾN VĂN HÓA TRONG BỐI CẢNH  

GIA ĐÌNH HỖN HỢP GIỮA NGƢỜI TÀY VỚI NGƢỜI KINH 

 

4.1. Những xu hƣớng tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong gia đình hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh 

Những lĩnh vực của tiếp biến văn hóa trong bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa 

ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở huyện Chi Lăng cho thấy, quá trình này diễn ra phong 

phú, đa dạng và phức tạp trong mọi khía cạnh của đời sống gia đình, không chỉ giữa 

hai vợ chồng mà còn giữa họ với con cái, bố mẹ chồng, bố mẹ vợ, họ hàng hai bên 

nội, ngoại và cả với bà con xóm giềng. Một cách tổng quát, quá trình tiếp biến ấy 

diễn ra theo một số xu hƣớng cơ bản dƣới đây. 

4.1.1. Xu hướng duy trì những yếu tố văn hóa truyền thống 

Trong những lĩnh vực cơ bản của văn hóa bao gồm văn hóa vật chất, văn hóa 

tinh thần và văn hóa xã hội, có sức sống bền bỉ hơn cả trong những thực hành văn 

hóa của gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh là văn hóa tinh thần, đặc 

biệt là những phong tục và nghi lễ liên quan đến thế giới tâm linh, mà một bộ phận 

quan trọng của nó là tục thờ cúng tổ tiên. Tâm lý lo sợ của ngƣời sống không biết 

thần linh và tổ tiên có hài lòng với những nghi lễ họ thực hiện khiến họ ý thức đƣợc 

việc duy trì các phong tục tập quán vẫn đƣợc thực hiện từ trƣớc đến nay với mong 

muốn có đƣợc sự bình an và tránh đƣợc tai họa trong cuộc sống. Xoay quanh trục 

của tục thờ cúng tổ tiên ở ngƣời Tày là những thực hành văn hóa liên quan đến các 

dịp lễ, tết trong năm, các nghi lễ tang ma và thờ cúng ngƣời chết, các nghi lễ chạp 

mồ mả,… Mặc dù một số gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh đã có sự 

thay đổi về cách thức tổ chức các bàn thờ trong nhà, song về cơ bản, những lễ thức 

liên quan đến hoạt động tâm linh đến nay vẫn đƣợc duy trì. Bên cạnh đó, trong các 

gia đình chồng Kinh–vợ Tày, các dịp lễ, tết trong năm là dịp để những ngƣời vợ 

Tày trổ tài làm các loại bánh và món truyền thống để ăn trong gia đình và mời anh 

em, bạn bè. Những ngƣời chồng Tày trong các gia đình chồng Tày–vợ Kinh cũng 

góp phần vào việc duy trì những tri thức về làm các món ăn truyền thống của dân 
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tộc khi hƣớng dẫn ngƣời vợ Kinh cách thực hiện để phục vụ việc cúng bái trong gia 

đình. Riêng đối với Rằm tháng bảy là dịp lễ lớn để con cái thể hiện lòng kính trọng, 

biết ơn đối với công sinh thành, dƣỡng dục của cha mẹ, tục biếu đôi vịt không chỉ 

đƣợc con rể ngƣời Kinh thực hành với bố mẹ vợ ngƣời Tày và cả con rể ngƣời Tày 

cũng mang vịt biếu bố mẹ vợ ngƣời Kinh, mặc dù ngƣời Kinh không có tục này. Có 

thể thấy, những phong tục có ý nghĩa tốt đẹp đối với đời sống ngƣời Tày nhận đƣợc 

sự tôn trọng từ các tộc ngƣời khác vẫn tìm đƣợc chỗ đứng trong quá trình giao lƣu 

văn hóa giữa các tộc ngƣời ở Chi Lăng.  

Cùng với tục thờ cúng tổ tiên và những thực hành văn hóa liên quan, tín 

ngƣỡng thờ then và việc tổ chức làm then cũng đƣợc duy trì trong nhiều gia đình 

hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh một phần bởi các gia đình đó có gốc thánh, 

phần khác bởi tác dụng của then đối với những mục đích giải hạn, quét nhà cửa cầu 

bình an, thêm tuổi và chữa bệnh cho ngƣời già, ngƣời ốm, hỗ trợ và bảo vệ trẻ khó 

nuôi, đau ốm đối với nhiều gia đình.  

Ngƣời Tày ở Chi Lăng có tục ở rể đời hay còn gọi là mua rể. Theo đó, nếu 

gia đình nào không có con trai, họ có thể tìm chọn một ngƣời con rể đồng ý sau khi 

cƣới sẽ ở cùng và phụng dƣỡng bố mẹ vợ, thực hiện mọi nghĩa vụ của một ngƣời 

con trai. Con cái khi sinh ra sẽ lấy họ mẹ nhằm duy trì dòng họ cho gia đình không 

có con trai. Có nơi nhƣ ở thôn Khun Phang, xã Quang Lang, ngƣời đi ở rể phải đổi 

từ họ của mình sang họ của vợ trong suốt quá trình chung sống, chỉ đến khi chết 

thầy mo mới yêu cầu đổi về họ gốc. Theo ngƣời dân địa phƣơng, ngƣời đƣợc chọn 

đi ở rể phải là ngƣời có sức khỏe, biết việc, có đạo đức tốt. Ngƣời nào đƣợc chọn đi 

ở rể cũng tự hào vì mình đƣợc nhìn nhận là ngƣời đạt những tiêu chuẩn tốt. Bên 

cạnh đó, một khi ngƣời con trai đồng ý đi ở rể, mọi chi phí đám cƣới do nhà gái lo 

và nhà trai không phải chia của cho chú rể. Ngƣời đi ở rể đƣợc bố mẹ vợ chia của 

nhƣ đối với con trai trong gia đình. Mặc dầu vậy, đi ở rể không phải là hình thức bắt 

buộc, nếu ngƣời con trai không tự nguyện ở rể, việc đề nghị ở rể từ phía gia đình 

nhà gái cũng không thực hiện đƣợc. Thêm nữa, trong quan niệm của ngƣời dân, đi ở 

rể thƣờng đồng nghĩa với việc nghĩa vụ với gia đình vợ nặng nề hơn, những công 

việc phải làm cũng nhiều hơn. Do đó, nhiều gia đình không đồng ý để con trai mình 
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đi ở rể vì không muốn con vất vả cũng nhƣ các cháu sinh ra không mang họ của gia 

đình. Thƣờng thƣờng, những gia đình đông con trai, không có nhiều đất đai và của 

cải để chia cho con khi lấy vợ, ở rể là một cách để gia đình bớt một suất chia của. 

Vì thế trƣớc đây, tục ở rể khá phổ biến. Hiện nay, do đời sống vật chất đã khấm khá 

hơn, các gia đình ít cho con trai đi ở rể. Tuy vậy, điều này không có nghĩa là ngƣời 

Tày ở Chi Lăng không còn thực hành tục này nữa.  

Tại thôn Khòn Nƣa (xã Bằng Mạc), trƣờng hợp chị N. T. D. và anh G. V. T. 

là một ví dụ thú vị. Chị D. là ngƣời Tày, quen anh T. là ngƣời Kinh quê ở Bắc 

Giang khi anh đến thôn Khòn Nƣa làm thợ xây. Chị D. là con gái nuôi duy nhất của 

ông N. V. H. và bà D. T. X. do hai ông bà không thể sinh con. Trong khi đó, bố anh 

T. (đã mất khi anh còn nhỏ) có một đời vợ song vợ mất nên lấy một ngƣời khác và 

sinh ra hai ngƣời con trai, anh T. là con cả. Do gia đình khó khăn, anh T. bỏ học từ 

lớp 5 rồi đi khắp nơi làm thuê. Gia đình ông H., bà X. có điều kiện kinh tế tƣơng đối 

tốt trong thôn nhƣng lại neo ngƣời và nhất là không có con trai. Chị D. mắt cận rất 

nặng, sức khỏe không đáp ứng đƣợc khi làm việc nặng. Thấy anh T. là ngƣời thạo 

việc, lại thích con gái nhà mình, ông H., bà X. đặt vấn đề rằng ông bà sẽ cho phép 

làm đám cƣới nếu anh T. đồng ý ở rể với các điều kiện cụ thể của tục này, theo đó 

anh T. sẽ đƣợc hƣởng tài sản do hai ông bà để lại với tƣ cách nhƣ con trai trong nhà, 

thực hiện những nghĩa vụ của ngƣời con trai, không thờ bố mẹ đẻ ở quê sau khi lấy 

vợ và con cái sinh ra sẽ mang họ của chị D. Sau khi lấy nhau, năm 2010, hai vợ 

chồng sinh một cháu trai đầu lòng và đƣợc bà X. đặt tên là Nông Giáp T., Nông là 

họ của chị D., bà X. khéo léo đƣa họ Giáp của anh T. vào thành tên đệm cho cháu 

để “con rể có chút phần”. Sáu năm sau, hai vợ chồng có thêm một con gái. Lần này, 

bà X. không đƣa họ của con rể vào tên cháu nữa, một phần vì đó là cháu gái, phần 

nữa là do anh T. đã xác định ở rể lâu dài với gia đình và thoải mái chấp  nhận việc 

con mang họ mẹ. 

Việc hai vợ chồng ông H., bà X. tìm đƣợc con rể ở đời là một việc không hề 

dễ dàng không chỉ riêng đối với gia đình bà mà còn đối với cộng đồng ngƣời Tày ở 

Chi Lăng hiện nay, bởi đời sống đƣợc nâng lên dẫn đến hiếm có gia đình chấp nhận 

cho con đi ở rể. Bà X. và ông H. cũng phải chấp nhận những mâu thuẫn đôi khi khá 
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gay gắt trong thời gian đầu chung sống với anh con rể ngƣời Kinh vốn có những 

khác biệt trong suy nghĩ và sinh hoạt văn hóa để có thể duy trì tục mua rể của dân 

tộc nhằm đạt đƣợc mục đích có cháu đích tôn nối dõi tông đƣờng. 

Một trong những yếu tố văn hóa truyền thống khác còn tồn tại vững chắc 

trong đời sống ngƣời Tày ở Chi Lăng hiện nay là tổ chức hội hiếu. Cho dù đó là 

những thôn thuộc xã xa trung tâm hay những khu dân cƣ thuộc thị trấn, tổ chức này 

vẫn tồn tại đến ngày nay với quy tắc sinh hoạt nghiêm ngặt. Sinh sống trên một địa 

bàn có sự cộng cƣ đa sắc tộc, hội hiếu bao gồm tất cả các hộ gia đình trong một 

thôn hoặc một xóm, cả những gia đình thuần dân tộc và các gia đình HHDT. Do dân 

cƣ biến động linh hoạt, ngƣời Tày không còn cƣ trú gần với họ hàng của mình. Hiện 

trạng kết hôn khác dân tộc khiến cho việc cƣ trú của các thành viên anh chị em 

trong một gia đình phân tán khi họ đến tuổi dựng vợ gả chồng. Do đó, khi có việc 

tang, tuy gia đình đông họ hàng song mỗi ngƣời sống một nơi xa nhau, trong khi 

công tác tổ chức tang lễ đòi hỏi nhiều công sức, nhƣ đào huyệt, bê quan tài, dựng 

rạp, nấu cơm…, một gia đình không thể nào tự giải quyết tất cả các phần việc này 

mà không phải viện đến sự trợ giúp của những ngƣời xung quanh. Hội hiếu hoạt 

động với chức năng tƣơng trợ nhau cả về vật chất lẫn tinh thần, vì vậy rất quan 

trọng và cần thiết đối với các hộ gia đình trong một thôn, xóm.  

Có thể thấy, những yếu tố văn hóa tâm linh và những phong tục tập quán có 

ý nghĩa đối với sự tồn tại và phát triển của các gia đình hỗn hợp Tày-Kinh là những 

yếu tố có xu hƣớng đƣợc duy trì đến giai đoạn hiện nay. 

4.1.2. Xu hướng tiếp nhận những yếu tố văn hóa mới 

Sự tiếp xúc thƣờng xuyên với văn hóa Kinh trong đời sống thƣờng nhật cũng 

góp phần khiến những thành viên Tày trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh tiếp cận một cách thân mật, gần gũi với lối sống của ngƣời Kinh, từ đó dẫn 

đến xu hƣớng tiếp nhận những yếu tố của văn hóa Kinh vào đời sống gia đình. 

Một trong những yếu tố văn hóa Kinh tồn tại trong đời sống của ngƣời Tày là 

văn hóa ứng xử. Ngƣời Tày trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh học cách xƣng hô, giao tiếp ôn hòa và khéo léo của ngƣời Kinh, cùng với đó 

là tƣ duy đổi mới trong làm ăn kinh tế. Trong bữa ăn hằng ngày, một số gia đình 
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học theo cách ăn của ngƣời Kinh khi nấu nƣớng đã bỏ bớt thói quen sử dụng dầu 

mỡ cho các món ăn, sử dụng các đồ gia dụng kiểu phổ thông là phát minh của thế 

giới phƣơng Tây nhƣ bếp ga, nồi cơm điện, chảo nhôm trong những căn bếp cổ 

truyền của mình. Ngƣợc lại, ngƣời Kinh tiếp thu nhiều loại gia vị và cách chế biến 

món ăn kiểu Tày.  

Không chỉ tiếp nhận những yếu tố văn hóa Kinh, việc sống đan xen với ngƣời 

Nùng trong một địa bàn cũng đặt ngƣời Tày trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh vào bối cảnh ứng xử và sinh hoạt theo xu hƣớng chung của cộng 

đồng để tránh gây bất đồng, hiểu lầm giữa các dân tộc. Việc những gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tự chuẩn bị cây tiền cắm lên mộ vào Tết Thanh minh 

hay làm cơm, bún vịt liền trong 2-3 ngày vào dịp Rằm tháng bảy… là những sự thích 

nghi với tập quán của ngƣời Nùng trong cùng một cộng đồng cƣ trú, đồng thời cũng 

bổ sung thêm những nét mới vào thực hành văn hóa của ngƣời Tày hiện nay. 

Về đời sống tâm linh, ngƣời Tày trong những gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng cũng tiếp thu các yếu tố mới, nhƣ việc lập thêm ban 

thờ bà cô bên chồng tại nhà bà N. T. D. và ông T. V. C. ở thôn Khòn Nƣa, xã Bằng 

Mạc; việc chấp nhận tồn tại ban thờ chính gồm bát hƣơng thờ tổ tiên và bát hƣơng 

thờ thổ công trong gian nhà chính, ban thờ táo quân trong bếp và ban thờ mụ cạnh 

ban thờ tổ tiên và thổ công trong nhà ông P. H. S. và bà L. T. T. ở thôn Than Muội, 

xã Quang Lang. Ông S. là ngƣời Kinh lấy bà T. là ngƣời Tày và hai ông bà có một 

cô con dâu ngƣời Kinh, một cô con dâu ngƣời Nùng. Khi con dâu ngƣời Nùng sinh 

cháu đầu lòng, gia đình ông mang gà sang nhà thông gia để báo tin. Sau đó, khi làm 

lễ đầy tháng, gia đình thông gia ngƣời Nùng quay lợn và mang bàn mụ sang nhà 

ông S., bà T. lập cho cháu theo phong tục Nùng. Sự tồn tại của các loại bàn thờ 

thuộc ba dân tộc Tày, Nùng và Kinh trong nhà ông S., bà T. chính là cố gắng tạo ra 

mối quan hệ hài hòa giữa các dân tộc, tạo điều kiện cho những yếu tố văn hóa của 

các dân tộc khác có chỗ đứng trong đời sống của ngƣời Tày. 

Một điều đáng nói nữa là sự tiếp nhận văn hóa quốc gia và văn hóa phổ 

thông ở ngƣời Tày thông qua các phƣơng tiện thông tin đại chúng. Trong bối cảnh 

gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, ngôn ngữ giao tiếp chính của hầu 
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hết các gia đình là tiếng Việt. Sự thành thạo tiếng Việt tạo điều kiện cho ngƣời Tày 

hội nhập dễ dàng với văn hóa Kinh cũng nhƣ thuận lợi trong việc tiếp thu những tri 

thức và thông tin trên ti vi, báo, đài và internet. Ý thức rõ ràng về quốc gia dân tộc 

và mối quan hệ giữa dân tộc và quốc gia đƣợc thể hiện một phần thông qua thực 

hành treo cờ Tổ quốc vào cây nêu ngày Tết. Mặc dù việc sử dụng tiếng Tày trong 

các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh có xu hƣớng suy giảm, song 

tiếng Việt đã khiến ngƣời Tày có tƣ duy mở hơn trong quá trình tiếp biến với văn 

hóa của các dân tộc khác. 

4.1.3. Xu hướng phai nhạt bản sắc văn hóa truyền thống 

Trong bối cảnh đổi mới hiện nay, cả văn hóa vật chất và văn hóa tinh thần 

của ngƣời Tày đều đang chịu áp lực của quá trình toàn cầu hóa, dẫn đến sự mai một 

của không ít thành tố văn hóa truyền thống, trong đó văn hóa vật chất thƣờng đứng 

trƣớc những thách thức lớn hơn. 

Trang phục truyền thống, một trong những thành tố của văn hóa vật chất 

ngƣời Tày đã hoàn toàn vắng bóng trong đời sống các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh, kể cả các dịp lễ tết, hội hè. Ngƣời ta chỉ còn nhìn thấy các bà 

then mặc bộ trang phục màu chàm truyền thống khi làm lễ hoặc những ngƣời tham 

gia hội diễn văn nghệ hay đi thi trình diễn. Ở xã Bằng Mạc, bà D. T. X., sinh năm 

1959 là ngƣời Tày cho biết, bây giờ rất nhiều phụ nữ không có bộ trang phục truyền 

thống của riêng mình. Mỗi khi cần sử dụng, nhiều ngƣời trong số họ phải đi mƣợn. 

Ngay cả trong đám cƣới, từ cách đây vài thập kỷ, ngƣời Tày đã ăn mặc theo lối âu 

phục, cô dâu chú rể đều mặc bộ vest. Ngày nay, 100% cô dâu Tày mặc váy cƣới 

kiểu châu Âu, bất kể họ lấy chồng ngƣời Kinh, Tày hay Nùng. 

          Nhà sàn truyền thống cũng là một trong những thành tố văn hóa đang dần mai 

một. Hiện nay, trong nhận thức của nhiều ngƣời dân, nhất là của lớp trẻ, giá trị tinh 

thần của nhà sàn truyền thống đã suy giảm nhiều, thậm chí đôi khi còn bị coi là lạc 

hậu, lỗi thời. Nhiều ngƣời không thích sống trong nhà sàn và có xu hƣớng phá bỏ 

nó để làm nhà trệt đƣợc cho là văn minh, hiện đại hơn. Có thể nói, quá trình chuyển 

từ nhà sàn sang nhà trệt ngày càng mạnh và không chỉ diễn ra tại các bản làng gần 

đô thị hay dọc theo những con đƣờng giao thông quan trọng, mà còn thấy trong các 
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chòm xóm nhỏ thuộc vùng sâu, vùng xa. Ở Bằng Mạc, quá trình chuyển từ nhà sàn 

sang nhà nửa sàn nửa đất hay nhà xây kiên cố vẫn đang diễn ra, theo đó nơi đặt bếp 

với gác bếp trong không gian nhà sàn truyền thống đƣợc chuyển thành gian bếp 

riêng. Hiện chỉ còn hai trong số các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh tại đây đang ở trong những ngôi nhà sàn truyền thống, song một trong hai gia 

đình đã lên kế hoạch trong thời gian tới sẽ xây nhà trệt kiểu ngƣời Kinh trên một 

khu đất mới và giữ lại ngôi nhà sàn đã xuống cấp làm chuồng chăn lợn, gà bởi gầm 

sàn là nơi trú ẩn tốt cho gà mỗi khi diều hâu đi săn. Ở các thôn thuộc xã Quang 

Lang nơi gần khu vực trung tâm, nhà xây kiên cố chiếm vị trí tuyệt đối trong sinh 

hoạt của các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh. Mặc dù ngƣời Tày ở 

đây hiểu rằng nhà sàn có những ƣu thế riêng nhƣ thoáng mát nhƣng họ vẫn ƣa thích 

xây nhà gạch bởi nó kín gió hơn vào mùa đông vốn nhiệt độ xuống rất thấp ở vùng 

núi, có thể chia phòng riêng biệt cho từng ngƣời nếu muốn, việc sửa chữa cũng dễ 

dàng hơn do vật liệu sẵn có, và quan trọng hơn, nó thể hiện sự thịnh vƣợng của gia 

đình. Gia đình nào ăn nên làm ra, có của để dành mới có thể xây nhà. Mặc dầu vậy, 

sự vắng bóng của ngôi nhà sàn truyền thống kéo theo sự mất đi của nhiều giá trị văn 

hóa liên quan đến ngôi nhà của ngƣời Tày nhƣ tục đón tiếp khách, quy định sử dụng 

bếp lửa, quy định sinh hoạt đối với các thành viên của gia đình trong tƣơng quan 

với cửa chính, cầu thang, cửa sổ v.v... 

Một trong những thành tố quan trọng của văn hóa Tày đã đƣợc chúng tôi đề 

cập đến cụ thể trong Chƣơng 3 là tiếng Tày cũng đang dần mất đi ƣu thế của nó. 

Mặc dù tại Bằng Mạc, nơi ngƣời dân sống trong môi trƣờng văn hóa đậm chất Tày 

nhiều hơn ở những địa phƣơng gần trung tâm, trong các gia đình hỗn hợp giữa 

ngƣời Tày với ngƣời Kinh, ngƣời ta sử dụng cả tiếng Tày và Kinh trong giao tiếp 

hằng ngày, song ở những khu vực trung tâm, giao lƣu trao đổi phát triển mạnh mẽ, 

tiếng Tày nhiều khi không còn là ngôn ngữ chủ đạo.  

Văn học dân gian Tày là một kho tàng tri thức phong phú mà bản thân các 

tác phẩm đã tạo nên một di sản phi vật thể vô cùng quý giá trong kho tàng văn học 

dân gian của nhân loại. Tuy nhiên, từ trƣớc đến nay, ngƣời ta chỉ chú trọng khai 

thác nguồn di sản văn hóa này bằng cách sƣu tầm, phiên âm và dịch nghĩa sang 



128 

 

tiếng phổ thông để in ấn và phổ biến. Thực ra, cách tiếp cận này chỉ có tác dụng 

giới thiệu văn hóa dân gian Tày ra ngoài cộng đồng mà không làm cho nó đƣợc phổ 

biến rộng rãi và sống đƣợc trong lòng dân tộc đã sản sinh ra chúng. Đối với những 

gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, nhiều ngƣời già không còn nhớ 

những câu ca dao, tục ngữ của dân tộc. Đó là chƣa kể đến những làn điệu dân ca 

lượn, then, quan lang, foong slư, hát ví, hát giao duyên, đàn tính và các hình thức 

trò chơi dân gian, đồng dao, v.v… Thậm chí nhiều ngƣời cao tuổi không nhớ lời 

Tày của các bài ru cháu mà chỉ hát ru bằng tiếng Việt.  

Một vấn đề đáng lƣu ý nữa là tình trạng mai một kiến thức bản địa trong lớp 

trẻ ngƣời Tày ở Chi Lăng hôm nay. Không kể số thanh niên lớn lên trong môi 

trƣờng đô thị hóa, gần đây nhiều thanh niên Tày lớn lên trong các thôn bản ở xa 

trung tâm cũng không còn nắm đƣợc cách nhận biết thế giới tự nhiên và môi trƣờng 

sống xung quanh, kiến thức về hệ thống nông nghiệp của xã hội Tày.  

Dù quá trình tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại huyện Chi Lăng diễn ra theo những xu hƣớng 

duy trì một số phong tục tập quán truyền thống, tiếp nhận các yếu tố mới và mai 

một một số yếu tố văn hóa truyền thống, song về cơ bản, quá trình này phản ánh sự 

hội nhập của ngƣời Tày với văn hóa của ngƣời Kinh nói riêng, với văn hóa các dân 

tộc khác và văn hóa quốc gia nói chung. 

4.2. Tác động của tiếp biến văn hóa đến sự phát triển của gia đình 

4.2.1. Tác động đến phát triển kinh tế gia đình 

Với hạt nhân là các cặp vợ chồng thuộc hai dân tộc khác nhau, những gia đình 

hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng có điều kiện để tận dụng các tri 

thức của cả hai dân tộc trong thực hành và phát triển hoạt động kinh tế của gia đình. 

Mặc dù phụ nữ Tày ở Chi Lăng là những ngƣời khá tháo vát trong trao đổi, buôn bán, 

song nhiều ngƣời trong số họ khi đƣợc hỏi cho rằng, trong nhiều việc ngƣời Tày làm ăn 

không nhanh nhẹn bằng ngƣời Kinh. Sự có mặt của những thành viên ngƣời Kinh 

trong gia đình Tày mang lại các hiểu biết mới trong làm ăn kinh tế cũng nhƣ việc tiếp 

nhận thông tin thƣờng nhanh hơn, cập nhật hơn bởi mạng lƣới những mối quan hệ họ 

hàng, bạn bè mà cá nhân ngƣời Kinh đó có đƣợc ở quê gốc. Đôi khi, những ngƣời 
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chồng, ngƣời vợ Kinh còn đóng vai trò hƣớng dẫn cho ngƣời bạn đời trong hoạt động 

sinh kế. Anh G. V. T. (sinh năm 1989, ngƣời Kinh, thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc) kể 

về vợ mình: “Cái D. đây là em phải dạy hết đấy chị ạ, chứ không là nó không biết làm 

cái gì đâu. Trồng ớt, trồng gừng chẳng hạn là em phải bảo hết”. 

Ngƣời Kinh cũng là những ngƣời biết lo xa, không chỉ làm việc kiếm tiền để 

duy trì cuộc sống hằng ngày mà còn nghĩ tới chuyện tích lũy cho tƣơng lai của con cái. 

Bởi vậy, trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng, nghề 

nghiệp của vợ và chồng, kế hoạch phát triển kinh tế là những vấn đề đƣợc trao đổi giữa 

hai vợ chồng. Việc tìm kiếm cách làm phù hợp với thời cuộc cũng giúp gia tăng thu 

nhập cho gia đình, nhƣ cả hai vợ chồng chị L. T. H., sinh năm 1990 là ngƣời Tày và 

anh N. V. C., sinh năm 1989 là ngƣời Kinh ở thôn Khun Phang đều là y sĩ công tác tại 

các trạm y tế xã trên địa phận huyện Chi Lăng, ngoài giờ hành chính làm việc tại cơ 

quan hằng ngày, hai vợ chồng còn tổ chức nuôi lợn số lƣợng lớn, trung bình 4 tháng 

xuất chuồng một lứa lợn gồm 12-15 con. Những hiểu biết về y học, các loại thuốc 

chống bệnh cho lợn vốn là các kiến thức tích lũy đƣợc từ giai đoạn học đại học đã giúp 

cho công việc tăng gia của hai vợ chồng đƣợc thuận lợi, lợn lớn nhanh và ít bị dịch 

bệnh, đem lại nguồn thu ổn định. Hoặc đối với những vợ chồng trẻ tại các khu vực xa 

trung tâm nhƣ anh N. V. A., sinh năm 1986, ngƣời Tày và chị L. T. T., sinh năm 1988, 

ngƣời Kinh ở thôn Nà Pe (xã Bằng Mạc), dù có ruộng đất trong tay song khi tính toán 

thu nhập hằng năm từ nông nghiệp không bằng lƣơng công nhân, họ đã quyết định 

trong những năm đầu lập gia đình tiếp tục làm công nhân và tích lũy thu nhập từ lƣơng 

làm vốn cho hoạt động kinh tế về sau. Cho đến khi chị T. sinh con, anh A. vẫn tiếp tục 

nghề nghiệp công nhân của mình để nuôi sống gia đình. 

Có thể nói, tác động của tiếp biến văn hóa trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh đến phát triển kinh tế gia đình đã dẫn đến những thực tế nhƣ việc 

ngƣời Tày học cách tính toán làm ăn của ngƣời Kinh hay ngƣời Kinh dựa vào nền tảng 

ruộng đất của ngƣời Tày để thực hành sinh kế, từ đó tạo cơ sở cho sự tồn tại và phát 

triển của gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng. 

4.2.2. Tác động đến quan hệ gia đình v  dòng họ 

Khác với những gia đình thuần dân tộc, gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 
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ngƣời Kinh ở Chi Lăng tạo ra bối cảnh tiếp xúc thƣờng xuyên giữa hai nền văn hóa là 

Tày và Kinh trong sinh hoạt hằng ngày. Nhƣ đã trình bày trong Chƣơng 3, sự tiếp xúc 

thƣờng xuyên ấy đòi hỏi mỗi cá nhân trong gia đình phải có những điều chỉnh nhất 

định để thích ứng với cuộc sống chung. Ngoài những ứng xử với các thành viên trong 

gia đình và dòng họ mà mỗi ngƣời đƣợc giáo dục và thực hành theo phong tục tập quán 

của dân tộc, việc tiếp xúc với cách ứng xử của một nền văn hóa khác tạo môi trƣờng 

cho việc tự quan sát, tự học hỏi dẫn đến tiếp thu các giá trị tích cực của nền văn hóa đó, 

nhƣ: những ngƣời vợ Tày học lời ăn tiếng nói và nề nếp gia phong của ngƣời Kinh, rồi 

đến lƣợt họ lại làm gƣơng cho những đứa con trong gia đình. Cách xƣng hô có thứ bậc 

cũng tạo ra sự tôn trọng lẫn nhau giữa vợ và chồng trong gia đình và phần nào giảm bớt 

mức độ căng thẳng của những mâu thuẫn mà hầu nhƣ khó tránh khỏi trong cuộc sống 

gia đình, nhất là những gia đình HHDT. Trong khi đó, ở những môi trƣờng nhất định, 

cách ứng xử đôi khi không tính đến tôn ti trật tự của ngƣời Tày lại ảnh hƣởng đến 

những ngƣời vợ Kinh trong gia đình, song những hành xử theo cách của ngƣời Tày 

theo chúng tôi không thay đổi giá trị ứng xử của ngƣời Kinh, mà mặt nào đó lại khiến 

cho thành viên ngƣời Kinh hòa nhập tốt hơn vào lối sống của ngƣời Tày ở địa phƣơng. 

Tuy nhiên, điều này trên thực tế còn phụ thuộc vào mức độ chấp nhận của các thành 

viên Tày trong gia đình và dòng họ đó. Mặc dù vậy, đây là các nét mới và những trải 

nghiệm mới đối với mỗi cá nhân trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh để từ đó tạo dựng nên phong cách sống của các gia đình HHDT. 

Điều đáng chú ý là quan hệ giữa vợ và chồng trong các gia đình hỗn hợp giữa 

ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng khá bình đẳng. Thực tế này, nhƣ chúng tôi đã 

đề cập, một phần xuất phát từ sự đóng góp tƣơng đối ngang nhau giữa chồng và vợ về 

mặt kinh tế. Vai trò của ngƣời phụ nữ trong gia đình vì thế, đƣợc nâng lên, đồng thời 

đƣợc khẳng định trong những lĩnh vực nhƣ giáo dục con cái, chăm sóc sức khỏe cho 

các thành viên trong gia đình. Đặc biệt, thông qua bữa cơm hằng ngày, ngƣời phụ nữ 

Tày phần nào khẳng định sự chủ động của họ trong việc lựa chọn thực phẩm, cách thức 

chế biến món ăn nhằm đảm bảo sức khỏe cho ngƣời thân. Đối với một số cặp chồng 

Kinh–vợ Tày kết hôn cách đây 40-50 năm, nhất là trong những gia đình bố mẹ chồng 

tham gia Cách mạng có tƣ tƣởng tiến bộ, một sự thay đổi nhỏ trong sinh hoạt gia đình 
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nhƣ con dâu và bố mẹ chồng ngồi chung một mâm cơm cũng làm thay đổi địa vị của 

ngƣời con dâu Tày, tạo sự gần gũi hơn giữa các thành viên trong gia đình. 

Về cơ bản, có thể nói, tiếp biến văn hóa tạo ra những tác động tích cực đến quan 

hệ gia đình và dòng họ trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở 

Chi Lăng, góp phần duy trì sự vận hành của loại hình gia đình này trong cộng đồng xã 

hội ở địa phƣơng. 

4.2.3. Tác động đến công tác xây dựng gia đình văn hóa 

Xây dựng gia đình văn hóa là chủ trƣơng đã đƣợc Nhà nƣớc ta đƣa ra và thực 

hiện từ nhiều năm nay nhằm hƣớng đến việc củng cố nền tảng gia đình, những tế 

bào quan trọng của xã hội Việt Nam. Theo hƣớng dẫn của Bộ Văn hóa-Thể thao và 

Du lịch, bốn tiêu chuẩn chính để xem xét công nhận Gia đình văn hóa là “gia đình 

ấm no, hòa thuận, tiến bộ, khỏe mạnh và hạnh phúc; thực hiện tốt nghĩa vụ công 

dân; thực hiện kế hoạch hóa gia đình; đoàn kết tƣơng trợ trong cộng đồng dân cƣ” 

[dẫn theo 14]. Tại Chi Lăng, sự tồn tại, thậm chí gia tăng về số lƣợng của các gia 

đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh cho thấy, quá trình tiếp biến văn hóa 

diễn ra trong các gia đình này, nhƣ học hỏi và hỗ trợ nhau trong thực hành các hoạt 

động kinh tế, tiếp thu những giá trị về ứng xử gia đình… đã giúp các gia đình hỗn 

hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh thực hiện những chức năng chủ yếu của gia 

đình là duy trì nòi giống, sản xuất kinh tế, thỏa mãn các nhu cầu tình cảm của con 

ngƣời, giáo dục, rèn luyện mỗi thành viên trong gia đình. Trong quá khứ, những cá 

nhân ngƣời Tày lấy chồng/vợ ngƣời Kinh thƣờng là những ngƣời thông thạo tiếng 

Việt, nhờ vậy, họ mới tham gia giao lƣu và có cơ hội gặp gỡ ngƣời bạn đời là dân 

tộc Kinh. Sự thành thạo ngôn ngữ quốc gia giúp nâng cao trình độ nhận thức của họ 

và tạo nền tảng cho việc giáo dục con cái trong gia đình. Nhìn chung, cha mẹ trong 

các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh rất quan tâm đến việc học 

hành và tƣơng lai phát triển của con cái (việc xác định lại dân tộc cho con từ Kinh 

sang Tày để con đƣợc hƣởng ƣu tiên của Nhà nƣớc trong thi cử là một minh chứng). 

Giáo dục con cái tốt sẽ tạo nên một thế hệ tƣơng lai tốt cho đất nƣớc cũng chính là 

một trong những yếu tố quan trọng của việc xây dựng Gia đình văn hóa ở Việt Nam.  

Hiện nay, không thể phủ nhận sự phát triển và hội nhập kinh tế của thời đại đã  
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và đang tác động đến sự phát triển của các gia đình ở Việt Nam nói chung, các gia 

đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng nói riêng, đặc biệt với 

những gia đình trẻ. Tuy nhiên, sự phản hồi từ “những ngƣời trong cuộc” tại địa 

phƣơng cho thấy cuộc sống của các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh vẫn diễn ra bình thƣờng cho dù hiện tƣợng ly thân và ly hôn đã bắt đầu xuất 

hiện ở các cặp vợ chồng trẻ trong những năm tháng đầu sau kết hôn. Tuy nhiên, về 

tổng thể, sự tiếp biến văn hóa trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời 

Kinh không cản trợ sự phát triển của loại hình gia đình này mà còn góp phần giúp 

các gia đình thực hiện công tác xây dựng văn hóa ở địa phƣơng. 

4.3. Những giá trị của gia đình hỗn hợp dân tộc 

4.3.1. Là kết quả phát triển của hôn nhân hỗn hợp dân tộc 

Một thực tế dễ nhận thấy nhất là hôn nhân HHDT hình thành nên các gia đình 

HHDT. Đối với ngƣời Tày ở Chi Lăng, về mặt xã hội, hôn nhân HHDT mang đến cơ 

hội lựa chọn bạn đời lớn hơn cho mỗi cá nhân. Với nguyên tắc bất di bất dịch trong 

hôn nhân của ngƣời Tày là ngoại hôn dòng họ, hôn nhân giữa ngƣời Tày với dân tộc 

khác giúp giảm bớt thủ tục cho gia đình hai bên trong quá trình hôn lễ, đó là khâu 

tìm hiểu dòng họ hai bên. Thông thƣờng, đối với ngƣời Tày, con cháu qua năm đời 

mới đƣợc lấy nhau. Lấy vợ/chồng khác dân tộc giúp bỏ qua đƣợc công đoạn này mà 

vẫn đảm bảo việc tạo ra những tế bào gia đình mới cho xã hội, hình thành nên một 

loại hình gia đình mới có sự chung sống của các thành viên không cùng dân tộc, 

điểm khác biệt căn bản với gia đình thuần dân tộc trong xã hội truyền thống. Gia 

đình HHDT góp phần vào quá trình phát triển của gia đình nói riêng và sự tái sản 

xuất con ngƣời nói chung, xóa bỏ tâm lý e ngại của đồng bảo dân tộc thiểu số khi 

con cái họ kết hôn với ngƣời khác dân tộc. 

Về mặt huyết thống, hôn nhân HHDT giúp tránh hôn nhân cận huyết ở một dân 

tộc. Đây không phải là vấn đề của ngƣời Tày ở huyện Chi Lăng, bởi ngƣời Tày tại đây 

có dân số đông, cùng với đó là giao lƣu phát triển ngày càng mạnh mẽ. Tuy nhiên, nhìn 

rộng ra, ở nhiều vùng dân tộc thiểu số, đặc biệt ở vùng sâu, vùng xa và đối với các dân 

tộc có dân số ít, mức độ giao lƣu hạn chế, hôn nhân với ngƣời khác dân tộc giúp tránh 

việc lấy quẩn quanh lẫn nhau vốn khiến những thế hệ sau trở nên còi cọc và kém phát  
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triển, ảnh hƣởng không tốt tới giống nòi. 

4.3.2. Tạo m i trường cho sự lựa chọn duy trì những tập quán văn hóa có 

giá trị 

Nhƣ đã trình bày, sự tƣơng tác giữa các cá nhân thuộc ít nhất hai dân tộc nhƣ 

trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh là quá trình các cá nhân 

thích ứng lẫn nhau và tìm ra những cách thức hợp lý nhất, có hiệu quả nhất để có 

thể chung sống hòa thuận và thúc đẩy sự phát triển của gia đình. Trong quá trình ấy, 

ở tất cả mọi lĩnh vực của đời sống gia đình, những thành viên trong gia đình đều có 

quyền lựa chọn để thực hành một tập quán nào đó của dân tộc này và/hoặc từ bỏ 

việc duy trì một phong tục của dân tộc kia, miễn việc thực hành đó đem lại hạnh 

phúc và thành công cho các thành viên trong gia đình. Chẳng hạn, việc ăn những 

món luộc theo cách chế biến của ngƣời Kinh có tác dụng tốt cho sức khỏe, giúp 

tránh những bệnh tật gây ra do ăn nhiều dầu mỡ, bởi vậy nhiều ngƣời Tày chấp 

nhận cách ăn này. Hoặc có những gia đình Tày đƣa tổ tiên, thổ công và táo quân lên 

ngự trên cùng một ban thờ giống nhƣ cách làm của ngƣời Kinh trong khi một số gia 

đình Kinh lại tách riêng các đối tƣợng thờ cúng này theo cách làm của ngƣời Tày. 

Một điều không thể phủ nhận là văn hóa luôn biến đổi không ngừng cùng với 

sự phát triển của xã hội. Với vai trò là những tế bào của xã hội, các gia đình HHDT 

đã và đang góp phần tạo ra sự biến đổi văn hóa phù hợp với lợi ích của các cá nhân 

cũng nhƣ của cả gia đình. 

4.3.3. Góp phần củng cố mối quan hệ đo n  ết giữa các dân tộc 

Việc đặt các thành viên thuộc nhiều dân tộc khác nhau trong môi trƣờng gia 

đình đa văn hóa tạo điều kiện để họ chấp nhận những đặc điểm văn hóa của nhau, 

tìm cách điều hòa quan hệ gia đình, dòng họ cũng nhƣ quan hệ xã hội của các thành 

viên trong gia đình với cộng đồng. Những cá nhân thuộc các dân tộc khác nhau trở 

thành những ngƣời ruột thịt, thân thiết và gắn bó trong môi trƣờng gia đình thông 

qua hôn nhân HHDT. Điều này đồng nghĩa với việc họ cùng chăm sóc và bảo vệ lẫn 

nhau, giúp đỡ cùng nhau phát triển song hành với sự tiến bộ của xã hội, từ đó củng 

cố mối đại đoàn kết giữa các dân tộc. Ở một địa phƣơng cận biên nhƣ Chi Lăng, giá 

trị này của gia đình HHDT nhìn rộng ra có ý nghĩa rất lớn đối với sự toàn vẹn lãnh 
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thổ. Thực tế cũng đã chứng minh qua gần nửa thế kỷ từ khi hôn nhân HHDT bắt 

đầu có xu hƣớng phổ biến ở Chi Lăng, các dân tộc Tày, Nùng, Kinh đã có sự hiểu 

biết về nhau nhiều hơn, giảm bớt kỳ thị, sống hòa hợp và xen cài đến tận cấp thôn. 

Không phải ngẫu nhiên mà trong lịch sử, các triều đại phong kiến đều áp dụng hình 

thức gả con gái cho những tù trƣởng trấn giữ ở vùng biên ải nhằm gia tăng khối liên 

minh, đảm bảo sự toàn vẹn của quốc gia. Không đâu xa, Trung Quốc cũng có những 

chính sách tăng cƣờng hôn nhân hỗn hợp để bảo vệ chủ quyền đất nƣớc [154]. 

Bản thân những thành viên của các gia đình HHDT ở Chi Lăng cũng nhận 

thấy khối đoàn kết giữa các dân tộc tại đây ngày càng đƣợc tăng cƣờng, đôi khi cũng 

chỉ nhờ thông qua những hoạt động mà các gia đình trong một thôn, xóm đều tham 

gia xuất phát từ phong tục của ngƣời dân địa phƣơng – hoạt động của hội hiếu. Ông 

P. H. S. (sinh năm 1940, ngƣời Kinh, thôn Than Muội, xã Quang Lang) cho rằng: 

“Những cái hoạt động này là tốt đấy, làm cho dân ở đây đoàn kết, mà rồi ai nghèo 

cũng đỡ lo, khi nhà có đám thì có hội hiếu người ta lo giúp”. Hay nhƣ việc kết hợp 

cắm cờ lên cây nêu ngày Tết cũng vừa cho thấy niềm tự hào về bản sắc văn hóa của 

dân tộc vừa phản ánh ý thức về quốc gia dân tộc của ngƣời dân các dân tộc ở Chi 

Lăng mà biểu tƣợng là lá cờ Tổ quốc linh thiêng. Ông V. V. D. (sinh năm 1946, 

ngƣời Tày, thôn Làng Đăng, xã Quang Lang) cho biết: “Dân tộc Việt Nam có cái Tết 

gọi là Tết độc lập thì ở đây mọi người ai cũng treo cờ hết. Treo cờ vào cây nêu cũng 

được nhưng tốt nhất khắc treo [treo riêng] là hay nhất, còn cây nêu là trong gia đình 

thôi. Đấy là cờ Tổ quốc mà lại, linh thiêng chứ không phải chuyện đơn giản đâu”. 

Có thể nói, ý thức về quốc gia dân tộc của những dân tộc thiểu số ở Chi Lăng 

có đƣợc một phần là do quá trình cộng cƣ với ngƣời Kinh – tộc ngƣời đa số có tầm 

ảnh hƣởng về nhiều mặt đối với các dân tộc khác, nói tiếng Việt nên có thể tiếp thu 

những giá trị của văn hóa quốc gia thông qua các phƣơng tiện truyền thông đại 

chúng và sự chung sống hòa thuận dƣới một mái nhà của các gia đình HHDT. 

4.4. Một số vấn đề đặt ra đối với quá trình tiếp biến văn hóa trong gia 

đình hỗn hợp dân tộc 

4.4.1. Bất đồng trong tiếp biến văn hóa 

Trong cuộc sống gia đình nói chung, căng thẳng, bất đồng trong quan hệ giữa  
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các thành viên gia đình đôi khi xảy ra. Đối với những gia đình hỗn hợp giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh, các thành viên trong gia đình xuất thân từ hai nền văn hóa 

thuộc hai dân tộc khác nhau, bên cạnh việc thích ứng với nhau để cùng chung sống, 

một số căng thẳng trong quan hệ gia đình, đặc biệt là quan hệ giữa nàng dâu với bố 

mẹ chồng hay chàng rể với bố mẹ vợ trong thời gian đầu mới chung sống là điều 

không thể tránh khỏi. Những căng thẳng này có thể xuất phát từ tập quán ứng xử, 

phong cách sống hay cá tính riêng của mỗi cá nhân. 

Trƣờng hợp bà V. T. T. (sinh năm 1944) ở thôn Núi Đá là ngƣời Tày lấy 

chồng ngƣời Kinh và có con dâu ngƣời Kinh ở Thanh Hóa là một ví dụ. Nếu nhƣ bà 

T. học đƣợc từ ngƣời Kinh cách ứng xử khéo léo trong gia đình, con dâu bà lại là 

ngƣời có tính cách ngƣợc lại. Chị L. là ngƣời hay chuyện, xởi lởi, tốt bụng với 

những ngƣời xung quanh, song cũng vì thế nhiều khi có những phát ngôn “bụng để 

ngoài da”. Bà T. từng kể: “Bảo “Đi nấu cơm đi”, nó bảo “Con không biết nấu, nấu 

không ngon”. Mọi người nghe thấy bảo nó không biết nấu cơm rồi. Tôi lại nói hộ: 

“Gạo này khó nấu”. Không bao giờ chấp nó m c dù nhiều khi nó nói lung tung đấy. 

Thôi nhịn đi để cho nó ấm trong nhà”. Trong thời gian điền dã tại thôn Núi Đá, xã 

Quang Lang, có lần chúng tôi đƣợc bà T. và chị L. mời ở lại ăn lèn (bữa cơm vào 

khung giờ lỡ cỡ tầm 3 rƣỡi – 4 giờ chiều, quá muộn so với bữa trƣa và quá sớm so 

với bữa tối). Chị L. mở lồng bàn đậy mâm cơm định mang vào nhà trong cất đi 

nhƣng do đang dở câu chuyện nên quay lại nói nốt, vô tình vung tay đang cầm chiếc 

lồng bàn đúng lúc bà T. từ nhà trong đi ra, úp cả cái lồng bàn vào mặt mẹ chồng 

trƣớc mặt chúng tôi. Tình huống khá buồn cƣời, nhƣng bà T. chỉ cƣời nhẹ và coi 

nhƣ không có chuyện gì xảy ra.  

Ngƣời Tày có câu Khấu túc tài mó, khấu túc tài vủng (nghĩa là “cơm sống tại 

vung, cơm chín tại nồi”) để chỉ cách ứng xử giữa các thành viên trong gia đình. 

Tƣơng tự nhƣ ngƣời Kinh có câu “một điều nhịn, chín điều lành”, mỗi ngƣời có một 

cá tính khác nhau, sự điều chỉnh cá tính ở mỗi ngƣời sẽ tạo ra môi trƣờng gia đình 

đầm ấm, chan hòa. Việc này không phải ai cũng làm đƣợc, bởi theo lời bà T. kể về 

ngƣời hàng xóm hay sang chơi nói chuyện với bà vốn cũng là một phụ nữ Tày lấy 

chồng ngƣời Kinh ở Thừa Thiên-Huế, cách ứng xử của mỗi ngƣời sẽ quyết định 
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tƣơng lai của một gia đình: “Chứ không như cái bà này, con dâu nó ghét bà ý kinh 

khủng tại vì hay chửi. Một dâu nữa nó phải bắn ra xa, trước là nó ở nhà này nhưng 

nó phải bỏ nhà này. Tính bà ấy không giống tôi được”. 

Đối với anh G. V. T., ngƣời Kinh, con rể bà D. T. X. và ông N. V. H. ở thôn 

Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc lại là một ví dụ khác. Hồi mới về làm rể, anh gặp phải 

không ít những chuyện gây bức xúc cho bố mẹ vợ, thậm chí từ việc đơn giản là ăn 

mặc trái thời tiết đi giúp việc cho họ hàng bên vợ, khiến bố vợ xấu hổ.
18

 Sự việc 

thoạt nghe tƣởng nhƣ chỉ là sự vênh nhau về cách ăn mặc giữa hai thế hệ, song trên 

thực tế, việc anh T. về làm rể nhà bà X. và ông H., mà lại là rể đời – nghĩa là con cái 

lấy họ mẹ – đã đẩy anh T. vào tình thế thƣờng xuyên bị ngƣời Tày quanh khu vực 

đó trêu ghẹo, thậm chí nói mỉa là “thằng bán họ, bán tổ tiên”. Thời gian đầu, do 

chƣa biết tiếng Tày nên anh T. không hiểu những ngƣời xung quanh nói gì và 

thƣờng phải hỏi vợ ngƣời này, ngƣời kia nói anh thế này nghĩa là gì. Khi biết đƣợc 

nghĩa của những câu nói đó, anh T. rất tức giận và phản ứng bằng cách thể hiện ra 

bên ngoài sự khác biệt của anh với cộng đồng dân làng. Cách ăn mặc trái thời tiết 

của anh T. vừa là cái ngông của chàng thanh niên trẻ, vừa hàm chứa sự khẳng định 

rằng anh là ngƣời Kinh, việc chấp nhận ở nhà vợ và để con lấy họ của vợ không ảnh 

hƣởng đến cuộc sống và công việc của anh vốn vẫn đang diễn ra bình thƣờng trong 

thôn Khòn Nƣa nói riêng và xã Bằng Mạc nói chung – nơi gồm chủ yếu những 

ngƣời Tày. Nói cách khác, tuy anh T. là ngƣời Kinh – dân tộc đa số – vẫn tự cho 

bản thân là biết nghĩ biết làm nhanh nhẹn hơn ngƣời Tày là dân tộc thiểu số, nhƣng 

trong bối cảnh làm rể đời ở Khòn Nƣa, anh trở thành thiểu số trong cộng đồng đa số 

ngƣời Tày, và điều đó tạo ra sự căng thẳng cho sự tiếp xúc với nhau của hai nền văn 

hóa. Trong bối cảnh gia đình, sự khác nhau về tuổi tác giữa hai thế hệ trong gia 

đình, sự tiếp xúc với văn hóa Tày, lối sống Tày của chàng thanh niên trẻ ngƣời Kinh 

là một trong những khó khăn ban đầu của quá trình tiếp biến văn hóa diễn ra trong 

gia đình nhỏ đó. Còn có những căng thẳng nảy sinh khi anh T. va chạm trong việc 

nhận thầu xây nhà cho họ hàng nhà bà X., hay việc anh chƣa đáp ứng đƣợc kỳ vọng 

của bố mẹ vợ trong làm kinh tế nói chung và hỗ trợ việc nhà nói riêng. 

 Tuy nhiên, thời gian chung sống lâu dài cũng đem lại những kinh nghiệm hữu  
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ích. Để giảm bớt căng thẳng, không chỉ anh T. chọn cách chấp nhận chung sống với 

dƣ luận trong xã hội Tày, giữ im lặng trong hầu hết những tình huống gây mâu 

thuẫn trong gia đình cũng nhƣ ngoài thôn, xã: “Giờ em chả nói nữa, cứ việc mình 

mình làm thôi. Như thế ông bà cũng chả có cớ mà nói ra nói vào. Thiên hạ có nói gì 

em cũng bỏ ngoài tai”. Bản thân bà X. và ông H. cũng tự điều chỉnh cách ứng xử 

với nhau để điều hòa mối quan hệ với con rể. Bà X. chia sẻ: “Cô chú ít khi nói trực 

tiếp bố thằng cu, nhưng lúc nào tức lên là cô mắng nó. Mà nó không sợ chú tí nào 

đâu, nó chỉ sợ cô thôi. Có hôm nó nói gì ba con D., cô bảo nó “Con nói ba thế mà 

con nghe được à?” Đến lúc ra bờ ruộng nó nói với con D. “Nhiều lúc thấy mẹ nói 

bố được mà mình nói bố một câu, mẹ bênh bố xơi xơi”. Thế nên cô mới bảo với chú 

“Thôi lúc trước mình chưa có con có cháu mình nói nhau thế nào cũng được. Bây 

giờ có con có cháu rồi mình phải đoàn kết thì mới dạy bảo chúng nó được, không là 

chúng nó không nghe đâu". Thế nên giờ là không có nói nhau nữa”. 

Trên thực tế, bản thân bà X. và ông H. cũng nhận thức rằng, việc tìm đƣợc 

một ngƣời chấp nhận ở rể cho gia đình của ông bà trong thời buổi hiện nay là việc 

không hề dễ dàng, bởi đàn ông ngƣời Kinh hay ngƣời Tày từ trƣớc đến nay đều ít 

nhiều có tính gia trƣởng. Điều trớ trêu là anh con rể ngƣời Kinh giúp ông bà giải 

quyết đƣợc việc nội bộ gia đình – có cháu nối dõi tông đƣờng – nhƣng với hàng 

xóm láng giềng, anh lại phải chịu sự đối xử khác biệt. Việc mỗi thành viên trong gia 

đình tìm cách tự điều chỉnh bản thân để thích ứng với nhau và với văn hóa của nhau 

đã dần dần tạo ra sự chuyển biến trong gia đình. Sự tháo vát của anh T. trong tìm 

hiểu nhu cầu thị trƣờng và quyết định việc trồng trọt, chăn nuôi trong gia đình mang 

lại thu nhập tƣơng đối ổn định đã tạo ra sự thay đổi đối với kinh tế gia đình, cuộc 

sống cũng trở nên thoải mái, hạnh phúc hơn. Đằng sau thành công nho nhỏ đó có sự 

hỗ trợ tài chính cũng nhƣ chấp nhận rủi ro của bà X. và ông H. cũng nhƣ sự chung 

tay của ngƣời vợ là chị D. Khi trả lời phỏng vấn vào năm 2012, anh T. từng kể với 

chúng tôi, anh lấy D. không phải vì yêu mà một phần vì lúc đó đang thất tình với 

một cô gái ở Hà Nội. Sau này gặp lại anh T. vào tháng 5/2016, khi đƣợc hỏi về vợ, 

anh T. nói với chúng tôi: “Bây giờ là em thương rồi chị ạ! Vợ mình mình không thương 

thì thương ai”. 
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Câu chuyện nhà anh T. là một trong những ví dụ cho thấy sự căng thẳng 

trong tiếp biến văn hóa một phần bắt nguồn từ sự định kiến dân tộc. Những ngƣời 

già kể với chúng tôi rằng, cho đến khi có lời kêu gọi đoàn kết dân tộc của Chủ tịch 

Hồ Chí Minh vào những năm 60 của thế kỷ XX, các dân tộc ở Chi Lăng mới lấy 

nhau. Tham gia lao động sản xuất trong các hợp tác xã vào thời kỳ đầu đó, những 

cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh vẫn còn chứng kiến sự phân 

biệt giữa các dân tộc, chẳng hạn ngƣời Kinh gọi ngƣời Tày là ngƣời Thổ; đáp lại, 

ngƣời Tày dùng tên Keo để ám chỉ ngƣời Kinh. Bên cạnh đó, ngƣời Kinh coi ngƣời 

dân tộc thiểu số là không thông minh. Điều này dẫn đến tâm lý tự ti của những nàng 

dâu, chàng rể ngƣời Tày trong gia đình ngƣời Kinh, đặc biệt khi họ tham gia vào 

các công việc của dòng họ tại quê gốc của ngƣời bạn đời thuộc dân tộc đa số.  

Hiện nay, định kiến dân tộc không phải là vấn đề trong các gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng, mặc dù đôi lúc trong quá trình điền dã, 

chúng tôi vẫn cảm nhận đƣợc một vài biểu hiện của nó. Chẳng hạn, có lần anh T. 

trong câu chuyện ở trên nói với chúng tôi: “Lần nào chị vào đây em nói chuyện với 

chị mấy hôm là em lại thấy đầu óc thông ra. Chứ chị đi khỏi, em ở mãi với mấy 

người Tày này em lại thấy em đơ đơ”. Hoặc trong lần trả lời phỏng vấn của chúng 

tôi tại thôn Núi Đá, ông H. X. T., sinh năm 1954, ngƣời Kinh, vốn là bộ đội xuất 

ngũ nên có tính tếu táo, nói đùa vợ ông là bà N. T. N., sinh năm 1959, ngƣời Tày, 

rằng: “Bà này bà ý biết gì đâu.” khiến bà N. giận, lƣờm chồng và phản ứng lại: 

“Ông này chuyên thế, chuyên chê người dân tộc, như thế có phải hay gì đâu”. Đôi 

khi, tâm lý tự ti tộc ngƣời ở ngƣời Tày đặt những nàng dâu Tày vào vị trí yếu thế, 

đa phần đều trải qua cảm giác e ngại và lo lắng, nhất là trong lần đầu ra mắt họ hàng 

ở quê chồng, bà con bên chồng kéo nhau rất đông đến để “xem mặt cô con dâu 

ngƣời dân tộc”. Cũng có những ngƣời nhận thức đƣợc giá trị của ngƣời Tày song vẫn 

tự đặt mình vào vị trí kém hơn so với ngƣời Kinh. “Anh là 2 dòng máu người Kinh 

người Tày anh có cả. Theo anh nghĩ người dân tộc rất nhiều người thông minh, 

chẳng qua người ta không được ăn học. Nếu như mà để đi thi đại học, có phải 

người Kinh đỗ hết đâu nhưng người dân tộc đỗ gần như đứng đầu. Đấy, chứng tỏ 

người ta rất thông minh đấy chứ, chẳng qua mức độ ăn học, dân trí người ta không 
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bằng người Kinh, kể cả bây giờ cũng thế thôi, cũng không bằng người Kinh” – anh 

V. N. C. (sinh năm1969, ngƣời Tày, thôn Khun Phang, xã Quang Lang) cho biết. 

Có thể nói, trong các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi 

Lăng, căng thẳng trong tiếp biến văn hóa là phản ứng tự nhiên của những ngƣời 

tham gia tiếp biến văn hóa và sự kỳ thị dân tộc góp phần tạo nên sự căng thẳng đó. 

Trải qua thời gian, sự xích lại gần nhau giữa các dân tộc làm giảm đáng kể sự kỳ thị 

dân tộc giữa ngƣời Kinh và ngƣời Tày và do đó khiến sự căng thẳng trong tiếp biến 

văn hóa giảm theo.  

Thực tế này cũng cho thấy sự thích ứng về văn hóa, xã hội giữa các thành 

viên trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng là một quá 

trình và đòi hỏi sự điều chỉnh về nhận thức cũng nhƣ hành vi ứng xử của từng cá 

nhân. Đối với những cặp vợ chồng ở chung với bố mẹ chồng hoặc bố mẹ vợ, sự tiếp 

xúc với nền văn hóa khác của ngƣời con rể, con dâu không chỉ thông qua vợ, chồng 

mình là những ngƣời ở cùng thế hệ mà còn thông qua bố mẹ vợ, bố mẹ chồng là 

những ngƣời ở thế hệ đi trƣớc. Đối với họ, sự khác lạ của phong tục và lề lối sinh 

hoạt trong gia đình mới cộng thêm sự khác biệt về tuổi tác khiến mỗi cá nhân phải 

tự ý thức về cách hành xử của mình trong gia đình để đạt đƣợc hiệu quả chung sống 

tốt nhất, giảm thiểu những "va chạm" và gia tăng sự hòa hợp, trạng thái vui vẻ, hạnh 

phúc trong gia đình. Trong khi đó, các thành viên trong gia đình khi đón nhận thành 

viên mới, ngoài việc tiếp xúc với một cá nhân mới, cá tính mới với nền tảng văn 

hóa khác, còn tƣơng tác với thành viên mới này thông qua quá trình trao đổi, hƣớng 

dẫn thành viên mới về thói quen sinh hoạt trong gia đình, cách hành xử với những 

ngƣời khác trong gia đình, dòng họ, với xóm giềng và ngoài xã hội. Những thành 

viên của gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh, dù là dân tộc Kinh hay 

dân tộc Tày, đều tự trau dồi những kỹ năng về quản lý các vấn đề trong cuộc sống 

hằng ngày trong thời gian cùng chung sống. Chẳng hạn, bố mẹ vợ ngƣời Tày hạn 

chế bất đồng ý kiến để làm gƣơng cho con gái ngƣời Tày và con rể ngƣời Kinh, hạn 

chế mâu thuẫn trong gia đình; hay con dâu ngƣời Kinh nấu ăn kiểu Tày khi ăn 

chung với bố mẹ chồng ngƣời Tày, chỉ ăn nhiều món luộc giống ngƣời Kinh khi vợ 

chồng ăn riêng... Có thể nói, những thực tế của quá trình tiếp biến văn hóa trong gia 
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đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh qua những trƣờng hợp nghiên cứu là 

minh chứng cho lý thuyết về thích ứng về văn hóa xã hội. Thời gian tƣơng tác giữa 

các thành viên khác nhau về dân tộc trong cùng một gia đình càng dài sẽ càng tạo 

điều kiện để hiểu nhau hơn, từ đó dễ dàng thích ứng với nhau hơn. Việc ngày càng 

thông thạo ngôn ngữ của nhau, đặc biệt là việc học tiếng Tày ở ngƣời Kinh, cũng 

thúc đẩy quá trình thích ứng này 

4.4.2. Việc sử dụng ngôn ngữ trong gia đình hỗn hợp dân tộc 

Thực tế sử dụng tiếng Việt ngày càng phổ biến trong các gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh, đặc biệt là việc quan tâm đến sự hội nhập của con 

trẻ trong học tập tại trƣờng học, đã khiến cho giao tiếp giữa các thế hệ ông bà, cha 

mẹ, con cái trong gia đình không gặp khó khăn. Ở những địa bàn cách xa trung tâm 

nơi giao lƣu chƣa tác động thƣờng xuyên đến đời sống của đồng bào, tiếng Tày có 

môi trƣờng và điều kiện đƣợc duy trì trong nhiều lĩnh vực của cuộc sống. Ngƣời 

dân cũng không gặp khó khăn trong việc truyền dạy tiếng của dân tộc mình cho con 

cháu trong nhà bởi sống trong môi trƣờng tiếng Tày đƣợc sử dụng khá thƣờng 

xuyên đã là một điều kiện lý tƣởng để trẻ có thể tiếp nhận đƣợc ngôn ngữ này.  

Tuy nhiên, tại những địa bàn gần trung tâm, giao lƣu diễn ra mạnh mẽ, tiếng 

Tày cũng vì thế ngày càng hiện diện thƣa thớt trong giao tiếp hằng ngày, thậm chí 

trong cả những hoạt động thờ cúng kết nối với tổ tiên. Giờ đây, thế hệ những ngƣời 

già biết tiếng Tày coi việc sử dụng tiếng Tày nhƣ một đặc quyền so với giới trẻ. 

Trong trƣờng hợp cần trao đổi với nhau những vấn đề riêng không muốn con cháu 

biết, họ dùng ngôn ngữ của dân tộc.  

Với xu thế phát triển kinh tế-xã hội ngày càng đƣợc đẩy mạnh ở các địa 

phƣơng, giao lƣu cũng ngày càng đƣợc tăng cƣờng, tiếng Tày một mặt do không đủ 

vốn từ để theo kịp sự phát triển của thời đại và phải vay mƣợn nhiều từ tiếng Việt, 

một mặt lại mất đi môi trƣờng giao tiếp nhƣ trƣớc kia nên thực sự đang gặp phải 

những thách thức đối với việc duy trì trong tƣơng lai. Bên cạnh đó, việc dạy con trẻ 

bằng tiếng Việt nên những giá trị văn hóa ẩn chứa trong tiếng Tày cũng dần dần mai 

một, dễ nhận thấy nhất là hệ thống ca dao, tục ngữ. Ngay đến những ngƣời già ở 

Quang Lang và Bằng Mạc cũng không còn nhớ các câu thành ngữ của cha ông về 
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nhiều chủ đề khác nhau. 

Các nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trên thế giới đều chỉ ra, cộng đồng nhập 

cƣ có dân số nhỏ hơn thƣờng tiếp nhận những yếu tố văn hóa của xã hội sở tại trong 

quá trình tiếp biến văn hóa. Nghiên cứu về vai trò của giao tiếp trong tiếp biến văn 

hóa của Young Kim cũng đƣa đến nhận định mức độ giao tiếp càng lớn giữa cộng 

đồng nhập cƣ và xã hội sở tại sẽ gia tăng sự tiếp biến văn hóa của cộng đồng nhập 

cƣ vào xã hội sở tại, trong đó, việc học ngôn ngữ của xã hội sở tại là một trong 

những yếu tố cần thiết tạo điều kiện cho quá trình giao tiếp. Nhƣ đã trình bày, lịch 

sử phát triển dân cƣ là nền tảng cho sự tiếp xúc lâu dài qua nhiều thời kỳ giữa ngƣời 

Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng. Ngƣời Kinh, vốn là dân tộc đa số ở Việt Nam, chủ 

yếu cƣ trú ở khu vực đồng bằng. Quá trình bảo vệ bờ cõi trong lịch sử và phát triển 

kinh tế sau này đã dẫn đến thực tế một bộ phận ngƣời Kinh chuyển cƣ đến sinh 

sống và trong phạm vi địa bàn này, trở thành nhóm thiểu số so với ngƣời Tày và 

ngƣời Nùng là hai dân tộc có số dân đông nhất. Tuy nhiên, với tầm ảnh hƣởng của 

dân tộc đa số có trình độ phát triển cao hơn, ở Chi Lăng, việc học tiếng Việt ở ngƣời 

Tày diễn ra mạnh mẽ hơn việc học tiếng Tày ở ngƣời Kinh mặc dù ngƣời Tày là tộc 

ngƣời có số dân đông hơn. Trong những gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời 

Kinh hiện nay cũng vậy, thành viên ngƣời Tày nào cũng sử dụng thuần thục tiếng 

Việt trong khi chỉ một số rất ít thành viên ngƣời Kinh nói thạo tiếng Tày. Ở địa bàn 

xa trung tâm nơi ít có ngƣời Kinh sinh sống, một số trƣờng hợp đã phân tích cho 

thấy cá nhân ngƣời Kinh nào giỏi tiếng Tày hơn sẽ hòa nhập tốt hơn vào đời sống 

cộng đồng; trong môi trƣờng gia đình hỗn hợp với ngƣời Tày, những cá nhân này 

cũng tránh đƣợc các mâu thuẫn, căng thẳng trong quá trình chung sống. Sự thúc đẩy 

giao tiếp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh thông qua tiếng Việt khiến ngƣời Tày dễ 

dàng tiếp nhận văn hóa Kinh và sau này là văn hóa đại chúng và văn hóa quốc gia 

thông qua các kênh thông tin truyền thông trong quá trình cùng chung sống, đặc biệt 

ở những vùng trung tâm và khu vực lân cận. Thậm chí, nhƣ đã phân tích ở các phần 

trƣớc, xu hƣớng phổ biến tiếng Việt trong nhiều môi trƣờng giao tiếp (công sở, 

trƣờng học, chợ, địa điểm vui chơi công cộng, gia đình…) đã dần làm mất đi vị thế 

quan trọng của tiếng Tày trong đời sống cộng đồng tại những khu vực có mức độ 
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giao lƣu lớn, phản ánh sự hội nhập của văn hóa Tày vào văn hóa Kinh thông qua 

ngôn ngữ và giao tiếp, đồng thời là trƣờng hợp thực tế minh chứng cho lý thuyết về 

vai trò của giao tiếp trong tiếp biến văn hóa của Young Kim. Không những thế, 

chính sự phát triển của hôn nhân hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh ở Chi 

Lăng cũng phản ánh chiến lược hội nhập trong tiếp biến văn hóa nhƣ đã nêu trong 

mô hình tiếp biến văn hóa của Berry. Về phía ngƣời Kinh, thực tế này phản ánh sự 

thích ứng và hội nhập của nhóm ngƣời có dân số ít hơn vào đời sống cộng đồng của 

ngƣời Tày là nhóm ngƣời có dân số đông hơn trên địa bàn huyện Chi Lăng. Về phía 

ngƣời Tày, đây là sự hội nhập của một dân tộc thiểu số đối với dân tộc đa số của 

quốc gia Việt Nam. Vị trí thiểu số và đa số đối với ngƣời Tày và ngƣời Kinh đƣợc 

hoán đổi khi xem xét trên các bình diện địa lý khác nhau, song nhìn chung, ở văn 

hóa Kinh, dân tộc đa số, vẫn có sự chi phối nhất định đối với văn hóa Tày, dân tộc 

thiểu số, trong quá trình tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày 

Hiện nay, tại những vùng dân tộc thiểu số nhƣ ở Chi Lăng, theo quy định của 

Nhà nƣớc đối với các giáo viên mầm non và tiểu học phải có chứng chỉ tiếng Tày 

hoặc tiếng Nùng. Do đó, ở địa phƣơng bắt đầu có các lớp dạy tiếng Tày mà thành 

phần học viên chính là các giáo viên mầm non và tiểu học. Tuy nhiên, giáo trình 

tiếng Tày này dựa trên tiếng Tày gốc ở huyện Văn Quan, tỉnh Lạng Sơn, nên so với 

phƣơng ngữ đƣợc sử dụng trong đồng bào ở các địa phƣơng khác có sự khác biệt. 

Vì vậy, việc học mới chỉ đáp ứng đƣợc nhu cầu về việc hoàn thiện thủ tục hành 

chính cho các thầy, cô giáo nhƣng tính ứng dụng thực tế chƣa cao. Thứ nhất, trong 

chính gia đình các thầy cô giáo, không phải gia đình nào cũng giao tiếp bằng tiếng 

Tày, nên họ không có môi trƣờng để thực hành và duy trì kiến thức về tiếng Tày mà 

mình đã học. Thứ hai, dù có giao tiếp đƣợc nhƣng tiếng Tày mà họ đƣợc dạy lại 

khác với tiếng Tày tại địa phƣơng họ sinh sống, thậm chí trong chính gia đình họ, 

nên không có hiệu quả rõ ràng. Ngay cả việc học tiếng Tày để phục vụ cho công tác 

dạy học ở trƣờng đối với các học sinh mầm non còn gắn bó nhiều với gia đình và có 

thể nói tiếng Việt chƣa tốt, tiếng Tày họ đƣợc học không giống với tiếng Tày các 

em đƣợc thực hành tại nhà, do vậy cũng tạo rào cản đối với giao tiếp giữa thầy cô 

và học sinh. Những thực tế của việc sử dụng ngôn ngữ trong các gia đình HHDT 
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nói riêng và trong cộng đồng các dân tộc ở Chi Lăng nói chung rõ ràng đang là 

thách thức đối với sự phát triển bền vững về văn hóa trong bối cảnh phát triển kinh 

tế và hội nhập hiện nay. 

4.4.3. Việc lựa chọn thành phần dân tộc trong gia đình hỗn hợp dân tộc 

Nhƣ đƣợc trình bày trong Chƣơng 3, việc lựa chọn thành phần dân tộc trong 

các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng một mặt phản ánh 

tính chất phụ hệ của các gia đình này (con lấy họ cha và dân tộc của con đƣợc xác 

định theo dân tộc của cha), mặt khác cho thấy sự quan tâm của các bậc cha mẹ đến 

lợi ích của con cái. Không những thế, xu hƣớng xác định lại dân tộc cho con từ dân 

tộc Kinh của cha sang dân tộc Tày của mẹ cũng là hệ quả từ tác động của chính 

sách dân tộc của Đảng Cộng sản và Nhà nƣớc Việt Nam. Những nghiên cứu về dân 

tộc Tày trƣớc đây đã từng đề cập đến hiện tƣợng “Kinh già hóa Thổ”, có hẳn một 

dòng họ ngƣời Tày gốc Kinh trên địa bàn tỉnh Lạng Sơn [10].  

Sơ đồ 4.1: Phả hệ gia đình  ng Đặng T. P. (th n L ng Đăng, xã  uang Lang) 
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Trong vài thập kỷ trở lại đây, không cần sống lâu mới trở thành ngƣời Tày, 

hiện tƣợng xác định lại dân tộc diễn ra trong các gia đình chồng Kinh–vợ Tày ở Chi 

Lăng đã và đang tạo ra một thế hệ những ngƣời Tày mang họ ngƣời Kinh chỉ trong 

bối cảnh của một cuộc hôn nhân HHDT. Có thể thấy đƣợc sự “Kinh hóa Tày” mang 

tính chất rất hành chính này thông qua sơ đồ phả hệ của một số gia đình ở Chi Lăng. 

Trƣớc hiện tƣợng này, một câu hỏi đặt ra là nếu không có chính sách ƣu tiên 

của Nhà nƣớc, liệu việc xác định thành phần dân tộc cho con trong những gia đình 

chồng Kinh–vợ Tày có diễn ra theo đúng tính chất của gia đình phụ hệ truyền thống 

hay không. Chúng tôi cho rằng, chính sách ƣu tiên cho các dân tộc thiểu số đã và 

đang tác động đến ý thức về dân tộc Tày ở ngƣời Tày tại Chi Lăng. Điều này sẽ 

đƣợc phân tích kỹ hơn trong mục 4.4.3. dƣới đây. 

4.4.4. Về thay đổi bản sắc tộc người và ý thức tộc người 

Những xu hƣớng của tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình 

hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh cũng nhƣ thực tế của việc xác định dân tộc 

và sử dụng ngôn ngữ trong các gia đình này ở Chi Lăng hiện đang đặt ra vấn đề về 

sự thay đổi bản sắc tộc ngƣời và ý thức tộc ngƣời đối với mỗi cá nhân ngƣời Tày. 

Sự thay đổi thành phần dân tộc ở những đứa con trong các gia đình chồng 

Kinh–vợ Tày ở chi Lăng cho thấy lợi ích cá nhân, trong một số trƣờng hợp và tùy 

từng gia đình, đƣợc coi trọng hơn nguyên tắc mang tính truyền thống của dân tộc, 

cho dù đó là dân tộc đa số. Về phía ngƣời Tày, hiện tƣợng này tuy mang lại lợi thế 

cho họ trong việc bổ sung thêm dân số cho dân tộc Tày song về mặt văn hóa, đối 

với những gia đình ở gần trung tâm nơi tiếng Tày không có điều kiện đƣợc duy trì, 

lại tạo ra một thế hệ những ngƣời Tày không biết nói tiếng Tày. Bên cạnh đó, trong 

khi trên giấy tờ họ là dân tộc Tày, song trong sinh hoạt gia đình, đặc biệt trong các 

hoạt động về mặt tâm linh nhƣ thờ cúng tổ tiên, họ lại thực hành theo phong tục của 

ngƣời Kinh. Sự “chéo nhau” giữa nhân dạng của một ngƣời và những giá trị văn 

hóa mà ngƣời đó mang theo là một thách thức đối với việc khẳng định ngƣời đó có 

thực sự là ngƣời Tày hay không, hay nói cách khác, họ là ai? Thực tế này một lần 

nữa cho thấy xu thế hội nhập vào văn hóa Kinh ở ngƣời Tày chịu sự tác động nhất 

định của những chính sách về vấn đề dân tộc và phát triển của Nhà nƣớc. 
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Vấn đề ngôn ngữ cũng tạo ra những thách thức không nhỏ. Ngoài những 

thực tế mà chúng tôi đã trình bày ở trên, quá trình công nghiệp hóa, hiện đại hóa và 

đẩy mạnh phát triển kinh tế, đặc biệt ở vùng cận biên nhƣ huyện Chi Lăng hiện nay, 

cũng đang tác động đến sự mai một của tiếng Tày. Việc mở tuyến đƣờng quốc lộ 

1A Hà Nội – Đồng Đăng cũ và mới trƣớc đây đã lấy đi một số diện tích ruộng của 

ngƣời dân sống dọc hai bên đƣờng. Trong kế hoạch phát triển sắp tới, tuyến đƣờng 

quốc lộ mới với bề rộng lòng đƣờng lớn hơn chạy song song với hai tuyến đƣờng cũ 

đã đƣợc phê duyệt, chính quyền cấp xã đã tiến hành đo đạc xác định diện tích đất 

cần lấy để tính toán đền bù cho dân. Không ít gia đình sẽ mất diện tích ruộng cày 

cấy. Họ hoặc phải mua ruộng ở nơi xa hơn, hoặc phải tự chuyển đổi cơ cấu kinh tế. 

Việc chuyển từ canh tác lúa sang các ngành nghề kinh tế khác sẽ khiến cho hệ thống 

từ vựng về nông nghiệp và nông lịch không còn cơ hội đƣợc sử dụng và đứng trƣớc 

nguy cơ mai một. Ngay cả với những ngƣời đƣợc coi là vẫn nói đƣợc tiếng Tày hiện 

nay, việc không có môi trƣờng để sử dụng vốn ngôn ngữ của dân tộc trong một số 

lĩnh vực nhất định cũng sẽ tạo ra nguy cơ khiến vốn từ ngữ đó mất đi. Về vấn đề 

này, anh V. N. C. (sinh năm 1969, ngƣời Tày, thôn Khun Phang, xã Quang Lang) 

nói với chúng tôi: “Con anh nó biết ít lắm, còn anh thì không thể hiểu được hết 

tiếng Tày rồi, bây giờ chỉ được 1/3 thôi. Nhiều lúc đi vào vùng sâu vùng xa vẫn 

nghe được nhưng mà nói thì kiểu như Tây nói tiếng Việt Nam ý, nó ngượng nên 

nhiều lúc phát âm nó không đúng, từ đấy sinh ra là mai một khá nhiều rồi đấy. Lứa 

tuổi của anh là nó nghe tiếng Tày tốt, vẫn nói được, vẫn giao dịch bình thường, 

nhưng mà những vấn đề như gọi tên của cây cối, chim muông là mình vẫn phải học 

lại, không thể nhớ được hết, cho nên là rất khó, bây giờ lấy vợ người Kinh về đ c 

tiếng Kinh, chả biết tiếng Tày mà nói”. 

Ngành Dân tộc học ở Việt Nam đƣa ra ba tiêu chí cơ bản để xác định thành 

phần dân tộc bao gồm: ý thức tự giác tộc ngƣời, ngôn ngữ và các đặc trƣng văn hóa. 

Sự mai một trong sử dụng tiếng Tày cũng nhƣ sự suy giảm bản sắc tộc ngƣời ở thế 

hệ những ngƣời Tày chỉ còn lại nhân dạng dân tộc Tày mà thiếu thực hành văn hóa 

Tày đặt ra câu hỏi lớn đối với công tác xác định thành phần dân tộc trong bối cảnh 

hiện nay. Nhiều ngƣời Tày trẻ vẫn tự nhận là “ngƣời Tày mất gốc” khi nói chuyện 
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với chúng tôi về thực tế thực hành văn hóa trong cuộc sống hằng ngày của họ. Và 

cho dù ý thức tự giác tộc ngƣời có vai trò cốt lõi hàng đầu trong việc xác định thành 

phần dân tộc của một cá nhân, các yếu tố ngôn ngữ và bản sắc tộc ngƣời bị mai một 

vẫn là thách thức khi giải bài toán phát triển và hội nhập kinh tế bên cạnh việc giữ 

gìn bản sắc của mỗi dân tộc trong một quốc gia đa tộc ngƣời nhƣ Việt Nam. 

 

Tiểu kết chƣơng 4 

 Tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với 

ngƣời Kinh là một hiện tƣợng tự nhiên diễn ra khi trong gia đình có thành viên là 

những ngƣời khác dân tộc. Trong quá trình chung sống, ngƣời Tày một mặt tiếp tục 

duy trì một số phong tục tập quán cổ truyền còn giá trị đối với cuộc sống hiện tại, 

mặc khác tiếp nhận những giá trị văn hóa tốt đẹp từ ngƣời Kinh, ngƣời Nùng và từ 

văn hóa quốc gia và văn hóa đại chúng, đồng thời cũng chứng kiến sự mất dần của 

một số yếu tố văn hóa truyền thống của dân tộc. Sự suy giảm ngôn ngữ và bản sắc 

tộc ngƣời là một trong những hệ quả có thể quan sát đƣợc tại địa bàn nghiên cứu, 

đặc biệt tại những thôn gần trung tâm nơi có giao lƣu diễn ra liên tục, thƣờng xuyên 

và mạnh mẽ, đặt ra thách thức đối với việc thực hiện song hành nhiệm vụ phát triển 

kinh tế và thúc đẩy văn hóa trong quá trình phát triển bền vững tộc ngƣời ở Chi 

Lăng. Đánh giá một cách tổng quát, quá trình tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong 

bối cảnh gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại Chi Lăng phản ánh xu 

thế hội nhập của ngƣời Tày đối với văn hóa Kinh nói riêng, với văn hóa các dân tộc 

khác và với văn hóa quốc gia nói chung; đồng thời, chịu sự chi phối nhất định của 

văn hóa Kinh, tộc ngƣời đa số có vị trí quan trọng về chính trị, kinh tế, xã hội trong 

phạm vi toàn quốc. 
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KẾT LUẬN 

 

1. Nghiên cứu về tiếp biến văn hóa trong mối quan hệ với quá trình tộc ngƣời 

và bản sắc văn hóa của mỗi dân tộc có ý nghĩa quan trọng đối với việc nhận diện xu 

hƣớng biến đổi của văn hóa tộc ngƣời. Ở Việt Nam, quá trình tiếp biến văn hóa ở 

một tộc ngƣời thiểu số còn cho thấy mối quan hệ tác động qua lại giữa tộc ngƣời đó 

với ngƣời Kinh là tộc ngƣời đa số cũng nhƣ giữa ý thức tộc ngƣời và ý thức quốc 

gia dân tộc. Do đó, nghiên cứu về tiếp biến văn hóa góp phần cung cấp cơ sở khoa 

học và thực tiễn cho những chủ trƣơng, chính sách của Đảng và Nhà nƣớc trong sự 

nghiệp phát triển kinh tế-xã hội nói chung và nâng cao đời sống các dân tộc nói 

riêng, giúp củng cố mối đại đoàn kết dân tộc, đảm bảo an ninh quốc phòng, đặc biệt 

ở khu vực biên giới.  

Vốn nằm ở vị trí địa lý thuộc vùng cận biên với Trung Quốc, huyện Chi 

Lăng, tỉnh Lạng Sơn, từ lâu đã chứng kiến tình trạng cƣ trú đan xen và sự năng 

động của dân cƣ thuộc nhiều dân tộc khác nhau. Lịch sử chống ngoại xâm qua các 

thời kỳ, sự ra đời của những chính sách củng cố vùng biên của Nhà nƣớc cầm 

quyền cùng với quá trình phát triển kinh tế và giao lƣu văn hóa trong nhiều thế kỷ 

qua đã đặt nền tảng cho hôn nhân HHDT, từ đó tạo điều kiện cho sự tiếp biến văn 

hóa ở ngƣời Tày, nhất là trong bối cảnh các gia đình hôn nhân HHDT.  

2. Hôn nhân HHDT tại huyện Chi Lăng (tỉnh Lạng Sơn) ngày càng gia tăng, 

đặc biệt từ năm 1986 đến nay với đa dạng thành phần dân tộc của các cặp vợ chồng 

HHDT, không chỉ giữa ba tộc ngƣời có dân số đông là Tày, Nùng, Kinh mà còn có 

sự góp mặt của 6 dân tộc và nhóm dân tộc thiểu số khác là Mƣờng, Hoa, Dao, 

Hmông, Thổ và Sán Chí. Hầu hết các thôn tại địa bàn nghiên cứu đều có những cặp 

vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh với địa phƣơng xuất thân đa dạng 

từ 20/63 tỉnh, thành phố trong cả nƣớc, tạo nên tính đa dạng trong nghề nghiệp của 

các cặp vợ chồng này. 

Quá trình tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại huyện Chi Lăng vừa là kết quả, vừa chịu tác 

động của nhiều yếu tố: sự phát triển kinh tế, văn hóa, xã hội trong bối cảnh công 
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nghiệp hóa, hiện đại hóa, toàn cầu hóa đang diễn ra trên khắp cả nƣớc; quá trình 

tham gia của ngƣời Tày vào công cuộc đấu tranh và bảo vệ đất nƣớc; các chính sách 

về vấn đề dân tộc của Đảng và Nhà nƣớc dành cho dân tộc thiểu số, trong đó có cả 

phổ cập giáo dục và sử dụng ngôn ngữ dân tộc; nhận thức và cá tính của mỗi cá 

nhân trong quá trình tiếp xúc, giao tiếp với ngƣời khác và với nền văn hóa khác;... 

Những yếu tố này một mặt làm gia tăng số lƣợng các cuộc hôn nhân HHDT trên địa 

bàn, khiến loại hình hôn nhân này trở thành một xu thế tất yếu và ngày càng phổ 

biến; mặt khác đã khiến cho quá trình tiếp biến trở nên đa dạng ở từng gia đình, tùy 

từng điều kiện hoàn cảnh và tùy từng cá nhân. 

3. Quá trình tiếp biến văn hóa giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại huyện Chi 

Lăng đã diễn ra từ lâu trong lịch sử. Đặc biệt, từ năm 1986 đến nay khi hôn nhân 

HHDT giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh ngày càng tăng lên, sự tiếp biến văn hóa ở 

ngƣời Tày với văn hóa Kinh tại Chi Lăng diễn ra trong mọi lĩnh vực của đời sống 

gia đình, từ việc sử dụng ngôn ngữ trong gia đình đến việc lựa chọn thành phần dân 

tộc cho những đứa con; từ phân công lao động trong gia đình đến công tác giáo dục 

và chăm sóc sức khỏe cho các thành viên trong gia đình; từ quan hệ gia đình, quan 

hệ dòng họ đến việc thực hành tôn giáo, tín ngƣỡng trong gia đình;... Những lĩnh 

vực này của tiếp biến văn hóa đã tác động đến sự phát triển của gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại địa bàn, tạo cơ sở cho sự hỗ trợ nhau giữa các 

thành viên gia đình trong sinh kế nâng cao đời sống, cải thiện địa vị ngƣời phụ nữ 

trong gia đình, tạo ra quan hệ bình đẳng hơn giữa chồng và vợ cũng nhƣ tạo cơ sở 

cho việc thực hiện công tác xây dựng gia đình văn hóa tại Chi Lăng. 

4. Quá trình tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày trong bối cảnh gia đình hỗn hợp 

giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh tại huyện Chi Lăng vận hành theo ba xu hƣớng cơ 

bản: 1) Xu hƣớng duy trì một số phong tục tập quán cổ truyền; 2) Xu hƣớng tiếp 

nhận những giá trị văn hóa mới; và 3) Xu hƣớng mai một một số yếu tố văn hóa 

truyền thống. Văn hóa tinh thần với một bộ phận quan trọng là tục thờ cúng tổ tiên 

và những thực hành tín ngƣỡng liên quan trong các dịp lễ, tết, trong nghi lễ đám ma 

dành cho ngƣời chết hay trong tục lệ chạp mồ mả… là những yếu tố có sức sống lâu 

dài trong đời sống các gia đình. Trong khi đó, nhiều yếu tố văn hóa vật chất đang bị 
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mai một nhanh chóng, nhất là trang phục và nhà cửa. Một cách tổng quát, trong bối 

cảnh gia đình hỗn hợp Tày giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh ở Chi Lăng, chiến lƣợc 

tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày là sự hội nhập với văn hóa của ngƣời Kinh cũng nhƣ 

với văn hóa quốc gia, bên cạnh đó là sự thích ứng linh hoạt với văn hóa của ngƣời 

Nùng, tộc ngƣời thiểu số cùng cộng cƣ trên địa bàn huyện. Thời gian cộng cƣ lâu 

dài giữa ngƣời Tày và ngƣời Kinh ở Chi Lăng cũng nhƣ sự tƣơng đồng nhất định 

giữa văn hóa của hai dân tộc càng tạo điều kiện cho quá trình hội nhập và thích nghi 

về văn hóa của ngƣời Tày tại địa phƣơng với văn hóa Kinh. 

5. Xu thế mất dần địa vị quan trọng của tiếng dân tộc trong cộng đồng ngƣời 

Tày ở Chi Lăng là một xu thế khá rõ ràng, bên cạnh đó là sự xuất hiện ngày càng 

nhiều ngƣời Tày với những họ mới nhƣ họ Nguyễn, Đặng… (vốn là họ của ngƣời 

Kinh) song không biết tiếng Tày đã tạo nên một thế hệ những ngƣời Tày trẻ không 

mang họ truyền thống của ngƣời Tày, không biết tiếng Tày, chỉ duy nhất tự nhận 

mình là Tày. Sự “chéo nhau” giữa nhân dạng dân tộc và thực tế thực hành văn hóa 

của dân tộc đó ở một ngƣời là một thực tế ở Chi Lăng hiện nay và là vấn đề cần tính 

đến trong công tác nghiên cứu về quá trình tộc ngƣời của ngƣời Tày cũng nhƣ trong 

thảo luận, ban hành và triển khai những chính sách về vấn đề dân tộc của Đảng và 

Nhà nƣớc trong bối cảnh hiện nay. 

6. Việc các dân tộc trên đất nƣớc Việt Nam nói thông thạo tiếng Việt là một 

thực tế có lợi cho sự phát triển của quốc gia, cả về mặt truyền thụ kiến thức, nâng 

cao nhận thức, đổi mới tƣ duy lẫn ý nghĩa khẳng định sự thống nhất dân tộc. Nhà 

nƣớc Việt Nam cũng đã và đang từng bƣớc đƣa ra những chính sách để vừa bảo 

đảm duy trì sự thống nhất của quốc gia dân tộc về mặt ngôn ngữ chung, vừa giúp 

duy trì các giá trị văn hóa tốt đẹp đƣợc chuyển tải qua tiếng nói của mỗi dân tộc. Sự 

phát triển của hôn nhân HHDT cũng nhƣ quá trình tiếp biến văn hóa trong bối cảnh 

gia đình HHDT đã và đang tạo cơ sở cho việc phát triển song ngữ, đa ngữ trong các 

gia đình này nói riêng cũng nhƣ trong cộng đồng nói chung. Thực tế này là xu thế 

phát triển tất yếu tại các địa phƣơng đa dân tộc và cần có những khảo sát và đánh 

giá sát thực tế hơn nữa đối với vấn đề này để có thể đƣa ra những định hƣớng và 

chính sách phù hợp nhất vừa có lợi cho quốc gia, vừa có lợi cho từng dân tộc cụ thể. 
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7. Sự tồn tại và phát triển của gia đình HHDT vừa có ý nghĩa đối với việc 

hạn chế hôn nhân cận huyết, vừa có giá trị trong việc tạo ra môi trƣờng để các thành 

viên gia đình lựa chọn duy trì những thực hành văn hóa có giá trị với chính họ. Hiện 

nay, các gia đình hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh nói riêng và hôn nhân 

HHDT nói chung vẫn đang góp phần vào sự ổn định xã hội và phát triển kinh tế ở 

Chi Lăng, ngày càng tạo ra mối quan hệ gắn bó khăng khít và sự hiểu biết lẫn nhau 

giữa các dân tộc, một trong những nhân tố quan trọng tạo nền tảng ngày càng vững 

chắc cho sự đoàn kết dân tộc tại mảnh đất vùng biên này. 

8. Cùng với quá trình phát triển kinh tế, văn hóa, xã hội ở địa phƣơng cũng 

nhƣ trên bình diện quốc gia và quốc tế, sự gia tăng của hôn nhân HHDT ở huyện 

Chi Lăng (tỉnh Lạng Sơn) đã góp phần vào sự phát triển của loại hình gia đình 

HHDT, một loại hình gia đình đa văn hóa trong cộng đồng đa văn hóa ở địa 

phƣơng, nhất là khi đa văn hóa đã trở thành xu hƣớng tất yếu đối với gia đình và 

cộng đồng tại các vùng dân tộc thiểu số ở Việt Nam cũng nhƣ ở các khu vực biên 

giới giữa Việt Nam và một số nƣớc trong khu vực suốt nhiều năm qua. Quá trình 

tiếp biến văn hóa ở ngƣời Tày nói riêng và ở các dân tộc khác nói chung trong gia 

đình HHDT đã tăng cƣờng sự tôn trọng lẫn nhau, tôn trọng văn hóa của nhau và tôn 

trọng sự khác biệt không chỉ trong bối cảnh gia đình mà còn trong đời sống cộng 

đồng. Trong điều kiện ấy, quá trình thích ứng của mỗi cá nhân đóng vai trò quan 

trọng đối với việc duy trì mối quan hệ tốt đẹp giữa các thành viên trong gia đình, 

giữa gia đình với cộng đồng, tạo cơ sở cho sự củng cố khối đại đoàn kết dân tộc và 

có ý nghĩa tích cực đối với việc nâng cao ý thức về một quốc gia dân tộc chung. 
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Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 12/2011 

 

 
Ảnh 17. Chị N. T. D. và anh G. V. T. 

cùng chuẩn bị bữa tối đón khách 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 4/2016 

 
Ảnh 18. Ốc suối do anh G. V. T. mò đƣợc 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 4/2016 

  

 
Ảnh 19. Một bữa cơm tối tại nhà chị N. T. D. và anh G. V. T. 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 4/2016 
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Ảnh 20. Bàn thờ tổ tiên  

nhà ông P. H. S. 

Thôn Than Muội, xã Quang Lang, 5/2016 

 

 
Ảnh 21. Bàn thờ tổ tiên  

nhà anh N. T. V. và chị T. T. H. N. 

Thôn Than Muội, xã Quang Lang, 5/2016 

 

 
Ảnh 22. Bàn thờ táo quân  

nhà anh N. V. A. và chị L. T. T. 

Thôn Nà Pe, xã Bằng Mạc, 5/2016  

 

 
Ảnh 23. Bàn thờ ông Công, ông Táo nhà 

bà D. T. X. 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 12/2011 

 
Ảnh 24. Bàn thờ mụ  

nhà anh N. V. A. và chị L. T. T. 

Thôn Nà Pe, xã Bằng Mạc, 5/2016  

 
Ảnh 25. Ban thờ thổ công  

nhà ông P. H. S. và bà L. T. T. 

Thôn Mỏ Đá, xã Quang Lang, 4/2016 
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Ảnh 26. Chợ Đồng M  những ngày giáp 

Tết xuân Quý Tỵ 

Thị trấn Đồng Mỏ, 02/2013 

 

 
Ảnh 27. Chặt vầu về cắm cây nêu  

ngày Tết 

Xã Bằng Mạc, 02/2013 

 

 
Ảnh 28. Chị N. T. D. lau dọn bàn thờ 

chuẩn bị đón Tết Quý Tỵ 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 02/2013 

 

 
Ảnh 29. Chị N. T. D. chuẩn bị đồ lễ đặt 

trên bàn thờ đón Tết Quý Tỵ 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 02/2013 

 
Ảnh 30. Mộ của ngƣời Tày đƣợc xây 

đắp bằng gạch và xi măng 

Thôn Đồng Chùa, xã Bằng Mạc, 4/2016 

 
Ảnh 31. Chị H. T. L. thắp hƣơng cúng 

lễ ngày 03/3 âm lịch 

Thôn Núi Đá, xã Quang Lang, 4/2016 
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Ảnh 32. Lễ xôi, trứng luộc bà D. T. X. 

mang sang lễ cúng 40 ngày chú họ 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 10/2012 

 

 
Ảnh 33. Họ hàng mang đồ lễ sang gia 

đình có lễ cúng 40 ngày cho ngƣời chết 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 10/2012 

 

 
Ảnh 34. Đặt lễ cúng 40 ngày  

trƣớc ban thờ 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 10/2012 

 

 
Ảnh 35. Thầy cúng đang làm lễ 

Thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc, 10/2012 

 

 
Ảnh 36. Cổng thôn Làng Trung 

Thôn Làng Trung, xã Quang Lang, 4/2016 

 
Ảnh 37. Đồ lễ trƣớc ban thờ  

đình Làng Trung 

Thôn Làng Trung, xã Quang Lang, 4/2016 
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Ảnh 38. Anh P. M. D. (thôn Núi Đá) viết sớ trong lễ hội đình Làng Trung 

Thôn Làng Trung, xã Quang Lang, 4/2016 

 

 
Ảnh 39. Đồ lễ các cá nhân và tổ chức 

dâng tại lễ hội đình Làng Trung 

Thôn Làng Trung, xã Quang Lang, 4/2016 

 
Ảnh 40. Phiếu ghi công đức của một 

công ty cho đình Làng Trung 

Thôn Làng Trung, xã Quang Lang, 4/2016 

 

 
Ảnh 41. Bà con thôn Núi Đá tập trung 

cùng đặt lễ trong lễ hội Làng Trung 

Thôn Làng Trung, xã Quang Lang, 4/2016 

 
Ảnh 42. Đồng bào ăn bữa cơm chung 

vào ngày chính hội Làng Trung 

Thôn Làng Trung, xã Quang Lang, 4/2016 
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Ảnh 43. Đại diện nhà trai (chú rể Kinh) 

trao lễ cho đại diện nhà gái (cô dâu Tày) 

trong lễ ăn h i 

Thị trấn Đồng Mỏ, 10/2016  

 

 
Ảnh 44. Dựng bạt chuẩn bị cho đám 

cƣới của chú rể Kinh và cô dâu Tày 

Thị trấn Đồng Mỏ, 10/2016  

 
 Ảnh 45. Chú rể Kinh và cô dâu Tày 

đón khách trong ngày cƣới 

Thị trấn Đồng Mỏ, 10/2016 

 

 
Ảnh 46. Bà V. T. T. hƣớng dẫn cháu 

trai đội nón cho cô dâu (là chị gái) khi 

cô dâu bƣớc ra cửa 

Thôn Núi Đá, xã Quang Lang, 10/2016 

 

 
Ảnh 47. Cô dâu lì xì lại cho em trai khi 

cậu em đội nón cho mình lúc ra cửa 

Thôn Núi Đá, xã Quang Lang, 10/2016 

 

 
Ảnh 48. Chú rể Mƣờng mở cửa xe hoa 

cho cô dâu Tày 

Thôn Núi Đá, xã Quang Lang, 10/2016 
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Ảnh 49. Nghiên cứu sinh ph ng vấn vợ chồng ông V. V. T. 

Thôn Khòn Vạc, xã Bằng Mạc 

Ảnh: D. T. X., 10/2012 

 

 

 

 

 

 
Ảnh 50. Nghiên cứu sinh làm việc tại thôn M  Đá 

Thôn Mỏ Đá, xã Quang Lang, 4/2016 
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CHÚ THÍCH 

1
 Việc lƣu trữ số liệu tại các xã ở huyện Chi Lăng từ trƣớc những năm 2000 không đƣợc thực hiện 

đầy đủ, một phần do trong những năm chiến tranh, cƣ dân bị phân tán nên không phải ai khi kết 

hôn cũng đăng ký với chính quyền xã, phần khác do công tác thống kê từ khoảng năm 2000 trở về 

trƣớc chƣa đƣợc hệ thống thống nhất và các hƣớng dẫn về chính sách, chế độ còn có nhiều điều 

chỉnh. 

2
 Do trong tài liệu lƣu trữ không ghi rõ thành phần dân tộc của vợ hoặc chồng hoặc của cả hai vợ 

chồng. 

3
 Cách ghi thành phần dân tộc các cặp vợ chồng trong bảng trên đƣợc hiểu theo thứ tự chồng trƣớc, 

vợ sau. Ví dụ: Nùng-Nùng: chồng Nùng-vợ Nùng; Tày-Kinh: chồng Tày-vợ Kinh… Cách ghi này 

cũng đƣợc sử dụng trong các bảng biểu khác của luận án này. 

4
 Ngƣời Tày có tục lấy rể đối với những gia đình không có con trai; khi đó, nhà gái phải chủ động 

đi hỏi chồng cho con gái. Tuy nhiên, đây không phải là nguyên tắc hôn nhân phổ biến. 

5
 Bao gồm những ngƣời chạy chợ hoặc có ki-ốt tại các chợ hoặc tại nhà. 

6
 Bao gồm những nghề: cắt tóc, thợ may, sửa xe máy, sửa chữa điện lạnh v.v… 

7
 Bao gồm những ngƣời làm thợ xây, làm thuê theo thời vụ, trông trẻ, giúp việc… 

8
 Bao gồm những ngƣời làm công chức, viên chức đã nghỉ hƣu, thƣơng bệnh binh, bộ đội phục 

viên… 

9
 Bao gồm những ngƣời ở nhà không làm gì hoặc không có việc làm 

10
 Thành phần dân tộc của các cặp vợ chồng HHDT này cụ thể nhƣ sau: 

Thôn Đông Mồ: Hoa-Tày (1), Hoa-Kinh (1); Thôn Khun Áng: Sán Dìu-Kinh; Thôn Khun Phang: 

Hmông-Tày; Thôn Làng Đăng: Tày-Hoa; và thôn Than Muội: Thái-Nùng (1), Nùng-Hoa (1) và 

Nùng-Mƣờng (1). 

11
 Thành phần dân tộc của các cặp vợ chồng HHDT này cụ thể nhƣ sau: 

Thôn Đông Quan: Nùng-Sán Chay (nhóm Cao Lan); Thôn Khòn Nƣa: Tày-Dao (1), Tày-Mƣờng 

(1); Thôn Nà Canh: Tày-Thổ; Thôn Nà Pe: Tày-Mƣờng; và thôn Phai Xá: Nùng-Dao. 

12
 Theo quy định hiện hành, công dân Việt Nam là ngƣời dân tộc thiểu số có hộ khẩu thƣờng trú tại 

các thôn đặc biệt khó khăn, xã khu vực I, II, III thuộc vùng dân tộc và miền núi giai đoạn 2012 - 

2015 đƣợc quy định tại Quyết định số 447/QĐ-UBDT ngày 19/9/2013 của Bộ trƣởng, Chủ nhiệm 

Ủy ban Dân tộc sẽ thuộc đối tƣợng ƣu tiên 1. Theo đó, những ngƣời thuộc đối tƣợng này đƣợc 

cộng 1,5 điểm khi thi đại học, cao đẳng v.v… trên toàn quốc. Trong xu thế phát triển xã hội ngày 

nay, khi trúng tuyển đại học trở thành một tiêu chuẩn đánh giá sự thành công trong học hành của 

con cái và tấm bằng đại học dù thuộc bất cứ ngành nghề gì cũng là yếu tố quan trọng trong hồ sơ 

xin việc của hầu hết mọi ngƣời. Do đó, 1,5 điểm ƣu tiên đƣợc cộng vào tổng điểm xét trúng tuyển 
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đại học, cao đẳng… là quý giá và không ít ngƣời dân thuộc đối tƣợng ƣu tiên này đã tận dụng lợi 

thế do chính sách mang lại. Thêm nữa, nếu trúng tuyển vào đại học, cao đẳng, sinh viên ngƣời dân 

tộc thiểu số cũng đƣợc ƣu đãi hơn về chỗ ở, học phí, học bổng, bên cạnh đó là chế độ ƣu tiên khi 

thi vào biên chế hay nâng ngạch công chức trong các cơ quan nhà nƣớc. 

13
 Về cơ bản, ngƣời xin xác định lại dân tộc cần có các thủ tục sau: 

 Bản thỏa thuận giữa hai vợ chồng (đồng ý xác định lại dân tộc cho con); 

 Bản ý kiến đồng ý xác định lại dân tộc của con (trƣờng hợp con từ trên 15 tuổi đến dƣới 18 

tuổi); 

 Giấy đăng ký kết hôn (trong đó cho biết một trong hai vợ chồng là ngƣời dân tộc thiểu số); 

 Sơ yếu lý lịch (của mẹ hoặc của bố, con muốn xác định dân tộc theo ai thì cần cung cấp sơ 

yếu lý lịch của ngƣời đó); 

 Chứng minh thƣ nhân dân (để chứng minh ngƣời đó là dân tộc thiểu số); 

 Giấy khai sinh của con và của bố hoặc của mẹ (khai dân tộc theo ai thì lấy giấy khai sinh 

của ngƣời đó). 

14
 Nghĩa là gia đình có từ hai con trở lên, trong đó có ít nhất một con khai sinh dân tộc Tày, các con 

còn lại khai sinh dân tộc Kinh hoặc ngƣợc lại. 

15
 Dƣới đây là phần giải băng đoạn trò chuyện giữa NCS và hai vợ chồng chị B., anh H. 

NCS: Thế hồi khai sinh, anh chị khai sinh cho các con dân tộc gì? 

Anh H.: Dân tộc Kinh. Một số bảo đổi sang Tày nhưng mà thôi đổi làm gì. 

Chị B.: Sợ đổi thì sợ mất dân tộc (cƣời) 

Anh H.: Đổi thì mất dân tộc. Làm gì mà phải đổi đi đâu.  

NCS: Nhƣng mà ý là sau này học hành thì đƣợc cộng điểm. 

Chị B.: Đổi thì sau này con học được thêm điểm. 

Anh H.: Chả có gì cả. Nó giỏi thì 1-2 điểm chả thành vấn đề.  

Chị B.: Còn lâu nhớ anh nhớ. 

NCS: Nhiều khi chỉ thiếu 0,25 mà không vào đƣợc rồi.  

Chị B.: Đấy, như cái Phương không đổi thì sao vào được Học viện Cảnh sát. 

Anh H.: Tới đây thì nó cũng đâu vào đấy hết. Dân nào nó cũng thế, làm gì còn ưu tiên nữa. 

Chẳng qua đang trong cái thời kỳ này nó thế. Chỉ cần 10 năm trở về sau chắc chả còn ưu 

tiên ưu tiếc gì nữa, cũng như nhau hết, làm gì có xã vùng III nữa mà còn ưu tiên. Tức là tốt 

nhất mình cứ dựa vào thực lực mình là chính. Thế bây giờ ai cũng đổi sang dân tộc Tày, 

thế tự nhiên dân tộc Kinh không có ai à, đúng không? 

NCS: Nhƣng mà ngƣời ta phải có quy định chứ không phải ai cũng đổi đƣợc. Ví dụ nhƣ em 

có muốn đổi cũng không đổi đƣợc. 
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Anh H.: Thì đấy một là bố, hai là mẹ dân tộc Tày, dân tộc Nùng đấy thì đổi sang dân tộc, 

thế thì dần dần là mất hết, cứ một người lấy một người, xong là dân tộc Kinh ít hơn các 

dân tộc khác. Chắc chắn là như thế rồi, đúng không? 

Chị B.: Đấy, thì cứ bảo sợ mất dân tộc. Dạo đấy thằng con chị cũng thi vào đại học, tưởng 

là ấy nhưng mà cuối cùng nó cũng thừa điểm. 

16
 Do các cặp vợ chồng hỗn hợp giữa ngƣời Tày với ngƣời Kinh này vẫn đang ở cùng bố mẹ vợ 

hoặc bố mẹ chồng, không hoặc chƣa tách ra ở riêng nên ngƣời đứng tên chủ hộ thuộc về bố hoặc 

mẹ của vợ hoặc chồng. 

17
 Nhà ở đây là nhà bố mẹ vợ ở thôn Khòn Nƣa, xã Bằng Mạc; hai vợ chồng anh T. sau khi cƣới ở 

cùng bố mẹ vợ tại đây. 

18
 Theo đúng lịch trình đã định, chiều nay mình vào đến nhà cô X. lúc 14h00‟, mãi đến 16h00‟ cô 

mới từ Ủy ban về. Tối chú H. đi ăn 40 ngày người họ hàng mất, con rể T. sang bên đó giúp việc, 

chỉ cô X., D. và mình ăn tối. Tầm 8h00‟ đã thấy chú H. rọi đèn pin về, mình ngạc nhiên là hơi sớm 

vì như lần trước ở đây, chỉ là uống vài chén rượu lúc ăn cơm mà chú H. nói liên hồi kỳ trận cả tối, 

nữa đây là ăn cơm đông người với họ hàng thì mình đoán chừng chắc phải ngồi lâu. Không ngờ 

chú về sớm, đẩy cửa cái ruỳnh. Cô X. mở cửa, thấy chú H. m t đỏ và có vẻ hơi hằm hằm đi vào. Cô 

X. nói chọc “Ư, m t chú đỏ nhể, chắc là cũng được vài chén rồi đây”, sau đó thấy chú H. nói luôn, 

xổ hàng tràng tiếng Tày, mình loáng thoáng thấy có từ “ba lỗ, quần đùi”. Cô X. nghe m t sì xuống, 

D. từ phòng bố đi ra nói tiếng Tày, mình đoán là “Không còn gì để nói”, y như rằng sau đó D. 

nhắc lại bằng tiếng Việt “Không còn gì để nói”. Cô X. đáp lời chú H., sau đó đi ra giường ngồi, 

rồi tức quá lôi chăn ra nằm luôn, lẩm bẩm kể: “Chú H. kêu cái thằng con rể, đi sang ăn cỗ mà xấu 

hổ không biết chui vào đâu vì giời này mà nó m c một cái quần đùi màu đỏ với cái áo ba lỗ màu 

xanh. Cái thằng đấy chập thế. Giời mùa hè thì nó bận áo len suốt. Bảo sao nó m c áo len, người ta 

bảo hóa ra nó không có quần áo. Chứ ai dè mùa này nó lại lôi quần đùi với áo ba lỗ sang nhà 

người ta giúp việc như thế bao giờ. Bao nhiêu người người ta xem. Chả biết lịch sự là cái gì. Ở đây 

có ai ăn m c như thế đâu. Người ta phải biết trời nóng, trời lạnh, trời mưa, trời rét chứ. Đã thế lại 

còn đi mua 2 cái, cái quần đùi đỏ rồi lại còn cái áo ba lỗ màu xanh. Bố đi ăn cỗ mà xấu hổ thấy 

thằng con rể. Càng ngày càng lộ ra cái chập của mình.” 

Chú H. còn nói liên hồi thêm một chập nữa bằng tiếng Tày. Một lúc sau thấy D. nói gì đó trong 

phòng, lúc đầu tưởng là nói qua di động, hóa ra không phải, mà là nói với chồng. Anh chàng về 

qua cửa ngách trực tiếp mở vào phòng đó để tránh bố mẹ vợ. (Trích Nhật ký thực địa của NCS 

ngày 12/10/2012) 

 


