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第 九 编

民间信仰

东南文化经济的情感聚落

当我们论述了宗教问题之后，还应该对广泛存

在着的民间信仰有所考察。从大的范围来说，宗教

也是一种信仰。就思想而言，组织化的宗教与表现

形态相对松散的民间信仰之间也存在诸多关联。在

上古时期，以祖先崇拜为特征的原始宗教当发端于

民间；至于道教在早期也从民间吸取有关的信仰成

分。当然，道教一经产生又反过来对后来的民间信

仰产生影响。加上儒家与印度传来的佛教，彼此相

交错，构成了中国宗教与民间信仰相互关系的复杂

局面。

宗教与民间信仰之所以存在着相互交融的可

能，其因素是多方面的。其中最为重要的因素就是

他们具有共同的人文思想背景。什么是“人文”呢？

在不同的国度，对人文内涵的理解是有差别的。从

中国传统上说，它既指人事，又指礼教文化。在更多

场合，“人文”是就后一种意义讲的。因此，人文精

神主要是从礼教文化引发出来的。就现存可考的文

献而论，最早使用“人文”概念的是《周易·贲卦·

彖传》：“刚柔交错，天文也；文明以止，人文也。观
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乎天文，以察时变；观乎人文，以化成天下。”意思是

说：刚美与柔美交相错杂，这是天的文采；文章灿明

止于礼义，这是人类的文采。观察天的文采，可以知

晓四季转变的规律；观察人类的文采，可以推行教

化，促成天下昌明。由此可知，古典“人文”意义是

与“天文”对举而言的。古代的所谓“天”往往代表

了宇宙自然；所以，对天文的观察孕育了后来的自然

科学；而对人文的观察实际上就是对人际社会的调

查研究，这可以看做是人文科学的发源。古人所谓

“观乎人文”不仅是与“观乎天文”密切相关的，而且

蕴含着一种社会规范的精神。“人文”的思想核心

在一个“止”字，这就是《周易·艮卦》所象征的楁因
“山”而止；引申到人类社会生活，那就意味着人应

该“知止”；换言之，所谓“知止”就是要遵循社会生

活习俗或规范，预防发生不可控制的越轨行为。在

这一点上，应该说民间信仰与宗教具有共同的思想

旨趣。

然而，无论从观念寄托形式，还是社会联络等方

面看，那些具有比较严密组织的宗教与民间信仰之

间还是具有许多差别的。从总体上看，前者形成了

自己富有特色的形而上思维并且构造了系统的理论

与合乎其基本教义精神的组织形式和仪式；后者尽

管也有“理论”但缺乏系统性，其形而上思维的水准

也较低，其宣教基本上停留于“具形”的层面。不

过，应该看到的是，民间信仰长期以来，可以说成为

普通老百姓情感寄托的一种特殊“聚落”。因此，民

间信仰也是了解东南文化经济的重要窗口。通过民

间信仰表现形态的分析归类，考察民间信仰与经济

运行机制的关系，这有助于从全体上把握社群生活

方式，探究社会存在与变迁的内在原因。

透视中国东南：文化经济的整合研究
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第第第第第第第第第第一一一一一一一一一一章章章章章章章章章章
东南民间信仰的由来与社会基础

摇摇东南民间信仰有其悠久的思想渊源与历史传统。作为一种深深扎
根于百姓心中的意识形态，民间信仰也具有广泛的社会基础。认真分

析一下历史由来，这是弄清民间信仰特质的前提。鉴于论述的方便，本

章将从上古东南百越族的“好巫尚鬼”风气的追溯开始。

一、“好巫尚鬼”的传统与民间信仰的滋生

正如在本书第二编及第三编已经论述的，秦汉之前，中国大陆东南

为百越族的聚居地。越族在文化上的重要特征之一是“信鬼神，好淫

祀”①。巫术在越族中十分流行，且名扬天下，连汉武帝也深信不疑。

《史记》记载：“是时，（汉武帝）既灭两越，越人勇之乃言‘越人俗鬼，而

其祠皆见鬼，数有效。昔东瓯王敬鬼，寿百六十岁。后世怠慢，故衰

耗’。乃令越巫立越祝祠，安台无坛，亦祠天神上帝百鬼，而以鸡卜。

上信之，越祠鸡卜始用。”②

汉代，百越族建立的国家虽然相继被灭亡，但越人的“好巫尚鬼”

的传统并没有退出历史舞台，而是与陆续从中原传来的汉族的巫术相

结合，相沿成习。《后汉书》载：“会稽俗多淫祀，好卜筮。”③《隋书》说：

第九编摇民间信仰摇东南文化经济的情感聚落
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“江南之俗⋯⋯信鬼神，好淫祀。”①宋代福州“每一乡，率巫妪十数

家”②。泉州也是“华刹淫祠，山僧野觋，无处无之”③。直至明清时期，

好巫尚鬼之风在东南地区犹盛，有关文献记载颇多。以浙江为例，如：

明代浙江嘉兴“⋯⋯然而信巫鬼，崇异教，岂旧习未革欤”④。平湖也

“信巫鬼，重淫祀”⑤。常州“信鬼神，好淫祀”⑥。温州之俗“多敬鬼乐

祠”⑦。光绪《缙云县志》说：“信鬼尚巫，虽士大夫之家亦不免。”⑧至

今，有些偏僻地区迷信巫术的风气犹然，据调查，浙江三墩村吴家荡的

村民中，“全然信巫者，占百分二十；亦信亦不信者，占百分之七十；不

信者，占百分之十”。⑨ 实际上，上述情况在东南其他省份相当普遍，有

些地方甚至有过之而无不及。

好巫尚鬼的传统在“信巫不信医”方面表现得最为突出：

在中国上古社会，巫与医合为一体，巫师兼有医师的职能。《山海

经·大荒西经》说：大荒山有“巫咸、巫即、巫盼、巫彭、巫姑、巫真、巫

礼、巫抵、巫谢、巫罗十巫。”由于他们与神灵相通，所以“从此升降，百

药爰在”。《山海经·海内西经》也说巫彭、巫咸等巫师“皆操不死之

药”。“医”字的繁体字为“毉”，形象反映了上古社会医与巫的密切关

系。西周以后，医与巫开始分离，出现了专门的医生。但巫觋从来不放

弃为人驱鬼治病的职能，即使在医学相当发达的现代社会，仍乐此不

疲。

东南沿海地区气候潮湿炎热，中原汉族迁入后，许多人难以适应，

透视中国东南：文化经济的整合研究
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《隋书》卷三一《地理志》。

淳熙《三山志》卷九《公廨类三·诸县祠庙》。

乾隆《德化县志》卷八《祠宇志》。

弘治《嘉兴府志》，卷三四《风俗》。

弘治《嘉兴府志》，卷三四《风俗》。

《常州县志》，转引自胡朴安《中华全国风俗志》，上篇卷三，中州古籍出版

社员怨怨园年版，第缘缘页。
嘉靖《浙江通志》卷二十《祠祀志》。

光绪《缙云县志》卷一四《风俗》。

黄立峰：《钟管乡符咒巫术活动》，上海民间文艺家协会、上海民俗学会编

《中国民间文化·民间礼俗文化研究》，员怨怨猿年第员期，学林出版社，第圆猿圆～圆源源
页。
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发病率高。而唐代之前东南沿海地区的医疗卫生比较落后，一旦生病，

不少人只好求助于巫觋，逐渐形成“信巫不信医”的风气。唐宋以后，

随着东南沿海地区经济文化的长足发展，医疗条件大有改善，医学水平

也明显提高，但广大农村缺医少药的现象还普遍存在，加上传统习惯的

影响，“信巫不信医”的风气并没有根本的改变。所谓“越人尚机而信

杀（煞），自古然尔。至今风俗不可革，人有疾且忧也，怜于巫觋之徒，

戒之曰：‘参苓罔功，必须杀以为命，且有谤讪，惑众取媚’”①。明清时

期，浙江省的“信巫不信医”的风气仍十分盛行。《永嘉见闻录》“补

遗”记载：“昔东瓯王信鬼，其风至今未替，故俗获病，祈禳演剧酬神之

举，终年不绝。⋯⋯上巳迎东岳神⋯⋯人家因病许愿于神，须于是日往

扮罪人，填街塞巷，求祛禳也。”又如松阳县，“俗多信鬼崇神，疾病则医

为后，图祷为先务，甚至鸣锣击鼓，喧嚷竟夕，云招病者之魂，可以勿药

而愈，相沿成习”。② 直至当今，“信巫不信医”的风气在浙江的一些乡

村犹存，据调查，钟管乡的每个自然村大约有一名关仙婆，总共有猿园～
缘园名之多，还有许多以符咒治病的人。当地请关仙婆治病的，占病人
的百分三十五以上。至于骨刺入喉、“蛇传”等病，请巫觋医治的比例

竟然高达百分八十以上。③ 浙江龙泉八都畲族至今还保留着古老的捉

妖治病傩戏，表演者为巫师一人，所扮角色为闾山法师一人，伴奏五人，

两人打铜鼓，两人打扁鼓，一人打小钹，多在病人家演出，内容为请玉皇

大帝、闾山祖师调兵遣将捉妖、抢魂。分文堂和武堂。文堂动作缓慢，

武堂动作粗犷激烈。④

江西也是“疾病不求医治，惟祷之于菩萨”⑤。“病者医稍不疗，多

请巫人至家，于夜间张挂神像，主人肃衣冠，焚香祈祷。巫者扮女装，神
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前跳跃，鸣锣吹角，所唱不知何辞，彻旦始歇。”①常见的有打（抢）天斋

和打菩萨两种：

打（抢）天斋是外科疾病的求治方法，“设有人偶受皮肤之病⋯⋯

经旬日不愈，即央请二三亲故，左右良朋，提筐背袋，嬉脸笑容，至各家

请求米粒。⋯⋯积而至米粒三四担，以至十余担。如是以其半或三分

之二磨成粉质，制作圆形物，向四面抛掷⋯⋯谓病者从此可庆再生矣。

当抢拾之时，如精神疲倦者。不敢致身人丛，则所得甚少，其数不满二

五以上，必又存而抛弃之，谓得之反足以招病。呜呼！疾病在身，不务

医药。而以打天斋为却病之方。可谓迷信极矣”。② 打菩萨是内科疾

病的求治方法，“设有人偶受风寒，发生种种病状。如呕吐也、头痛也、

四肢畏寒也、遍体发热也，以及口中作呓语，面目带猩红色，经数日不

愈。即于附近寺观中迎接杨四菩萨（俗又谓之杨四将军）一位，置之家

堂之上。又敦请一道士，花其衣，纱其帽，口诵《齐东集》，时跪时拜。

如是者半日，迨黄昏后，以壮有力者二人，肩负杨四，左右波折，任意播

弄，口中作牛鸣，呼呼不已。此外杂以铜锣声，俨如道场，并携小水罐一

个，徒步出门，至水畔枯树之处，道士对罐作法。当火光烛天之时，见有

飞蛾蚁虫等来，即捕一二，置于罐中，谓之为病者之魂魄。即毕，仍喧嚷

返家，但相戒同去之人，不得回首后顾，谓后顾则魂魄来而复去云云。

时之谓打菩萨”。③

“信巫不信医”之风在闽台地区尤烈。北宋时，蔡襄回福建兴化做

官，对“闽俗左医右巫，疾家依巫索祟，而过医门十才二三，故医之传益

少”④的陋习深恶痛绝，大力提倡医药，“谓莆人巫觋主病，宜痛断绝，因

择民之聪明者，教以医药，使治疾病”⑤。庆历六年（员园源远年）蔡襄知福
州时，曾请精通医学的何希彭从《太平圣惠方》中选出“便于民用”的
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药方六千九十六方，抄录于木板上，竖立在衙门左右，广为宣传，并亲自

作《太平圣惠方后序》，“晓人以巫祝之谬”，倡导百姓求医问药。① 此

后，其他一些州县的地方官也曾采取过类似的措施，企图改变信巫不信

医的陋习，但积重难返，收效甚微。宋代梁克家指出：“鬼神之为德，不

可掩也。而每为巫妪所累。⋯⋯庆历中，蔡公襄为守，尤深恶疾家依巫

祟之弊。⋯⋯然不择贵贱，愚者常易惑；不问富贫，弱者常易欺；故风俗

至今未能尽革。每一乡，率巫妪十数家，奸民与为道地，遇有病者，相为

表里，既取其货赀，又使其不得访医问药以死，如是者可痛也。”②南宋

嘉定年间（员圆园愿—员圆圆源年），陈宓在《惠民药局记》中描述了安溪县信
巫尚鬼，病不求医的落后状况：“安溪视诸邑为最僻，深山穷谷，距县有

阅五六日至者。又气候多燠，春、夏之交，雨淖则河鱼腹疾，旱则瘴痞作

焉。俗信巫尚鬼，市绝无药；有则低价以贸州之滞腐不售者。贫人利其

廉，间服不疗，则淫巫之说益信。于是，有病不药，不夭阏幸矣。诗曰：

‘蓝水秋来八九月，芒花山瘴一起发；时人信巫纸多烧，病不求医命自

活。’呜呼，兽且有医，而忍吾赤子诞于巫，愚于贾哉！”③

直到明清民国时期，信巫不信医的陋习仍在福建各地普遍存在。

明代长乐谢肇淛指出：“今之巫觋，江南为盛，而江南又以闽广为甚，闽

中富贵之家，妇人女子，其敬信崇奉，无异天神。少有疾病，即祷赛祈求

无虚日，亦无遗鬼。楮陌牲醪相望于道，钟鼓铙铎不绝于庭。”④有关方

志记载颇多。⑤

明中期以后，大批福建人陆续迁居台湾。当时台湾尚未开发，到处

是密林杂草，加上地处亚热带海岛，高温潮湿，病菌易以繁殖，瘟疫蔓

延，严重地威胁移民的生命。《台湾外纪》载：“台地初辟，水土不服，病

者即死，故各岛搬眷，俱迁延不前。”《海上见闻录》卷二亦云：“初至，水

土不服，疫疠大作，病者十之八九，死者甚多。”府志称：“水土多瘴，人
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民易染疫病。”①郑成功收复台湾后，仅半年便染上热疾而去世。其驻

守鸡笼山的将士，在康熙二十一年三月的瘟疫流行中，也“大发疾病”，

越八月，“死者过半”。② 直到清代后期至近代，台湾地区的瘟疫仍时

常发生，据统计，从咸丰六年（员愿缘远年）至民国九年（员怨圆园年），台湾先
后发生各种瘟疫圆源次之多，死亡人数数以万计！仅“光绪三十四年，
高雄鼠疫，死亡达三千六百七十三人”。③ 在这样恶劣的环境中生活，

人们朝不保夕，极度不安，而当时的医药又无法有效地控制瘟疫的蔓

延，福建本土尚鬼和信巫不信医的陋习很快地在台湾扎下根来，志称：

俗信巫鬼，病者乞药于神⋯⋯亦皆漳、泉旧俗。④

南人尚鬼，台湾尤甚，病不信医而信巫。有非僧非道专门祈禳

者曰客师，携一撮米往占曰米卦；书符行法而祷于神，鼓角喧天，竟

夜而罢。病即不愈，信之弥笃。⑤

俗尚巫，疾病辄令禳之。又有非僧非道曰客仔师，携一撮米往

占病者，谓之“米卦”，称说鬼神。乡人为其所愚，倩贴符、行法而

祷于神，鼓角喧天，竟夜而罢。病未愈，费已三五金矣。⑥

澎人信鬼尚巫，疾病不问医药，只求神问卜而已。⑦

俗素尚巫，凡疾病，辄令僧、道禳之，曰进钱补运。⑧

信鬼尚巫，蛮貊之习犹存。⋯⋯有为客师，遇病禳祷，曰进钱

补运。金鼓喧腾，昼夜不己。有为乩童，扶辇跳跃，妄示方药，手执

刀剑，披发剖额，以示神灵。⑨

信鬼尚巫，遇病，群相祈祷，曰进钱补运。瑏瑠
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同治十年（员愿苑员年）十一月，台湾地方官府曾下令禁止迎神赛会，
其中的禁条之一是“不准迎神像赴家，藉词医病，骇人听闻”①。但积重

难返，无济于事。

在闽台，巫觋驱鬼治病的花样很多，常见的有符咒治病、抬神寻药、

扶鸾问药、跳童觅药、占卜药签、偶像治病、送瘟船、收惊、补运等等。②

“好巫尚鬼”的传统，为东南地区民间信仰的滋生提供了肥沃的土

壤。汉代以后，随着大批汉族陆续迁入东南地区和汉族与当地土著的

不断融合，各地相继出现了规模浩大的造神运动，而“好巫尚鬼”的传

统则为各地的造神运动提供了取之不尽的素材。翻阅地方文献，我们

很容易发现，这一区域的许多地方神的人物原型就是由巫觋转变而来，

或打上巫术的烙印。

首先，由于东南地区女巫特别多，导致女神特别多，且影响大。

女巫生前装神弄鬼，获得百姓信任。死后，一些女巫被百姓奉为神

灵。如在东南沿海影响最大的妈祖，早在南宋时，廖鹏飞就认为她是女

巫，生前“以巫祝为事，能预知人祸福。既殁，众为立庙于本屿”③。此

说法后来被志书采纳，如《仙溪志·三妃庙》载：“顺济庙，本湄州林氏

女，为巫，能知人祸福，殁而人祠之，航海者有祷述必应。”

在福建、浙江有较大影响的马夫人、临水夫人也是女巫出身。马天

仙：又称马仙、马氏真仙、马仙姑等，原名马元君，俗名马五娘，或云建

瓯人，或说霞浦人，还有永安人说等。其俗名和籍贯、事迹等，闽浙各地

说法不一。④ 据何乔远《闽书》、冯梦龙《寿宁待志》载，马五娘出嫁前

夕，未婚夫突然去世。她发誓不嫁，奉侍公婆至孝。有一次外出，遇山

洪暴发，溪水暴涨，只见她将雨伞仰置于水上飞渡而过，观者以为是仙

女下凡。马五娘自称非凡世女子，待公婆终其天年后，就飞升而去。当

地百姓遇到旱灾，常请她祈雨，随祷随应。马五娘去世后，当地人奉之
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为神，立庙祭祀。马五娘的生平在永安民间则另有传说，相传马五娘不

愿婚嫁，在九天玄女的指导下，吃了桃源洞百丈岩的仙桃而成仙。宋

代，宋真宗先后两次敕封马五娘，分别是“灵泽感应马氏真人”和“懿正

广惠马氏真人”，其影响也逐渐扩大，浦城、崇安、沙县、松溪、崇安、寿

宁等地都建有马仙宫或马仙祠。明清以后，马仙信仰逐渐向浙江、闽

中、闽南传播，古田、闽清、侯官、永春等地也建有马仙宫。冯梦龙《寿

宁待志·香火》指出：“民间佞佛者，男奉三官，女奉观音，他非所知矣。

惟马仙则不问男女，咸虔事焉。⋯⋯今建中名山，所在有香火，而寿宁

尤盛，凡水旱无不祈焉。”马仙信仰至今在浙南、闽北、闽东地区仍有较

大影响，是群众祈福禳灾的主要对象之一。

临水夫人也称陈夫人、顺懿夫人、顺济夫人、陈十四娘娘等，其人物

原型是唐代福建古田人女巫陈靖姑，志称：“其神姓陈，讳靖姑，生于唐

大历元年正月十五日，福州下渡人。适本县霍口里西洋黄演，由巫为

神，乡人祀之，祷雨晹驱旱疠，与凡祈年求嗣，无不立应。”①

在福建，由女巫演变为神灵的还有很多：如徐登，东汉人，原来是一

女子，后来变成男子，他“善巫术”，曾与山东的巫觋赵炳比试巫术，并

结为方外游。徐登能用禁咒之术禁溪水，使水不能流动，还用巫术为人

治病，“惟以东流水为酌，削桑皮为脯，但行禁架，所疗皆除”②。在福州

地区，徐登和赵炳均被百姓奉为神灵，立庙祭祀。在莆田、仙游地区有

较大影响的灵应夫人，“生为女巫，殁而人祠之。妇人妊娠必祷之，神

功尤验”③，有很多的崇拜者，宋代朝廷还赐庙额封号。仙游县西的慈

感庙中主神陈氏，“生为女巫，殁而人祠之，妇人妊娠者必祷焉。神功

充验⋯⋯宝祐间，封灵惠懿德妃”④。孚应女神，福清人，传说她姓陈，

“能禁虎暴”，死后，当地人在义泉岭立庙祭祀。长汀三圣妃庙，供奉的

三位女神从潮州传播来的，她们生前都是女巫。浙江会稽、武夷山地区

百姓信仰的孔、庄、叶三女神，也是女巫出身。浙江景宁山民普遍信奉
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嘉靖《罗川志》卷三《观寺志》。
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陈、林、马、汤夫人，认作干娘称为奶娘，生前都是有法术的女巫或女道

士。在广东，影响最大的女神金花夫人的身份，有许多不同说法，其中

一种认为“本巫女，五月观竞渡、溺于湖，尸旁有香木偶，宛肖神像，因

祀之月泉侧，名其湖曰仙湖。⋯⋯或言神系南汉女巫”①。晋江万氏，

“生能疗病，殁能为国捍患。⋯⋯俗呼为万氏妈，至今祷者辄应，崇奉

不衰”②。

其次，除了女巫演变为神灵外，不少男巫也被塑造成地方神，如浙

江遂昌县“天师庙⋯⋯祀叶真人法善，乡人称之曰天师，遇灾旱，祈祷

辄应”；“何相公庙⋯⋯唐末有永嘉何氏兄弟，以道术居其地，殁而为

神，绍兴间乡人建祠，祈祷辄应，民争祀之，近庙毁而祀不绝”。③ 浙江

景宁的蔡相二十四兄弟、覆螺岩三仙、白鹤仙圣等，有的是摔死山岩下、

有的是落井而死后，经过祭鬼而衍化为神的。白马大帝、二徐、都禄王

兄妹、何侯兄弟、三仙、文龙洞主等等，都是“有道术”“羽化”的巫道人

物，死后被山民奉为社主公、保护神。④ 张标，是唐末福建有名的巫觋，

他的拿手好戏是“祷冥府”，与死去的人对话，“因其言家事，委曲皆中，

人以为神”⑤。广泛分布在福建上杭、武平、永定等地的黄仙师庙，主神

黄七，是当地有名的巫觋，相传上杭未置县时，妖怪虎狼经常出没，伤害

百姓，“巫者黄七以符法治之，因隐身入于其石不出。石壁隐映，有人

影望之俨若仙师像。按旧志，未县前有妖怪虎狼为民害，黄七翁父子三

人往治之，因隐身入石，群妖遂息。每风雨时，石中隐隐有金鼓声”⑥。

元明清时，上杭县至少有员源座黄仙师庙，武平县至少有远座黄仙师庙，
永定县也有若干座黄仙师庙。至今，黄仙师在上杭县仍颇有影响，县西

的黄仙师庙楹联写道：“虎跨三川临福地，龙回一邑卫杭川”，说明上杭

第九编摇民间信仰摇东南文化经济的情感聚落
●

①

②

③

④

⑤

⑥
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人是把黄仙师作为地方保护神来奉祀的。崇安县有巫翁吉师者，“事

神著验，村民趋向籍籍。绍兴辛巳九月旦，正为人祈祷，忽作神言曰：

‘吾当远出，无得辄与人问事治病。’百姓建庙奉祀”。① 仙游县林义，

“生为巫医，殁而有灵”，百姓在县西建兴福庙祭祀。② 古田县东北有显

应庙，主神黄盖，“善巫术，殁于宋景德间，葬竹州，遂祠焉”③，后来还被

封为灵佑侯。莆田林康世，“生而神异，殁后百余年，大著灵响”④，百姓

建灵惠庙祭祀。仙游詹持红，有道术，能伏虎疗病。及卒，人祠之。⑤

南平倪师，“生而颖异，殁而神灵，凡水旱，祷之辄应。宋端平中，乡人

立庙祀之”。⑥

第三，许多神灵虽然不是从巫觋直接演变而来，但在形成的过程

中，却充满巫术的色彩。不少僧尼道士也因精通巫术治病而被百姓奉

为医药神，如宋代福建福安陈药山、宁洋曹四公、漳州陈泥丸、建宁道士

叶法广，和在闽北有较大影响的扣冰古佛、僧惠吉等即是（详见“医神

崇拜”节）。还有长溪和尚幼安、德化袒膊和尚、仙游九座禅师、安溪显

应禅师、圆光禅师、漳州窈然和尚、三平祖师、安溪清水祖师、汀州的定

光古佛、伏虎禅师等等福建土神，都有一套巫术，使百姓拜倒在他们脚

下。⑦

综上所述，越人的“好巫尚鬼”的传统，与陆续从中原传来的汉族

的巫术相结合，相沿成习，为东南地区民间信仰的滋生提供了肥沃的土

壤。
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二、自然灾害、社会矛盾与民间信仰的形成

导致民间信仰形成的因素很多，但最重要的恐怕是自然灾害这一

因素。在古代，由于人们生产力水平不高，抵御自然灾害的能力有限，

因此往往要创造超自然力的神灵并拜倒在神灵的脚下，乞求神灵的保

佑。

在以自给自足经济为基本特征的中国封建社会里，农业占据着举

足轻重的地位，与农业自然灾害有关的民间信仰也最具代表性，这里主

要介绍与东南地区稻作农业自然灾害有密切关系的民间信仰，而与渔

业、航海、林业、商业等有关的民间信仰，将在其他章节介绍。

（一）土地神

土地是农业赖以发展的基本条件，在古人看来，土地能生长五谷，

供人享用，给人类的恩惠莫大焉，因此就塑造出主管五谷的土地神。土

地神起源于古代的社，所谓“社为五土之祇，稷为原隰之祇，能生五谷，

有功于民，故祀之”①。随着社会的发展，统一王朝的出现，抽象化的土

地之神的地位已大大下降，自然崇拜的色彩已渐渐消失，转而变为具有

人格化的土地神，民间称为土地公、土地爷或福德正神等，其神像多是

衣冠着带，白胡须，手持金银宝，完全是一副福寿相。据说最早的人格

化的土地公是汉代的蒋子文，他曾做过秣陵尉。一天，抓捕盗贼追到钟

山下，盗贼击伤了他的前额，不一会儿就死了。到了孙权建立东吴政权

的时候，蒋子文显灵对老部下说：“我应当做这儿的土地神，为下界百

姓造福，你可以向百姓宣传，给我立庙，否则会有大难临头”。于是朝

廷派使者封蒋子文为土地公。

土地公的职能虽然与百姓的生活最为密切，但他是诸神中最低级

的小神，经常独自一个人居住在人们为他搭盖的小庙里，后来有好事者

也许是怕他寂寞，就给他配了一位夫人，称为土地婆或土地奶奶。在农

村的田头地角，屋前宅后，街头巷尾，经常能看到写有“福德正神”的小
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