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摘 要:自宋代开府以来，海口府城信俗文化，是以南海丝路前线港口、工商业市坊作为主要的具体环境，滋养

历朝大陆播迁此地的各地地方文化在本土的继续生成演变。由此成就的府城文化遗产，甚至保留了许多大陆地区

散失的文化元素。而此地历史以来是海南本岛连接大陆的政治经济与文化中心，其不论祠庙神祀、神诞与节日，还

是日常生活习俗等，更离不开宋代琼州道教的民间演变影响，又接受着历朝儒家意识规范的国朝祀典主导方向。

当儒学以信俗作为神道设教体教化世道人心，而道教运用科仪与行符满足神人感通的信心，这两者共同服膺的中

华传统思维，尤其是“气”与“天人合一”的观念，又确保着儒道思维与各地播迁府城的汉族传统风俗的互鉴相融，

由此便实现了府城文化的礼俗相和、朝野互动，以及信仰思维的多元同构。这一过程，推动着府城官民维系传统伦

理道德与社会秩序和谐平衡的共同认知，也逐渐落实了府城认同拥有坊村基层社会具体的“本境”认知作为基础;

而年年不断循环的各种“本境”信俗活动，包括各“境”互动乃至全城元宵“换香”，又反过来不断维系并持续建构

“府城人”的地方认同。
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前 言

海口府城的信俗活动的内涵，包括了历朝国家

祀典、道教礼仪及各地南下汉族移民传统文化的渊
源，是三者的影响交叉互动与结合相融的体现，所

以既是承载了宋代以来历代朝廷以儒学解释天地

人万物关系的主流神道设教意识，又表现出道教教

义回应前者而确定在神人能相互沟通、万物也能相

感应而变化的诠释，由此构成当地民间传统思维对

各种事物的文化认知与相互印证，形成地方的传统

信仰形态，并以信俗文化作为载体而表现。

概言之，从海口府城信俗文化的历史形成，可

一再发现其思想背景源自华夏传承、因应着当地历
史以来作为丝路商贸前沿港口的本土演变，自古以

儒为主，又受宋代建城以来道教风气影响，以民俗

方式体现，以俗载礼，以礼化俗，转化出地方历史文

化的象征，凝聚为府城社会认同。
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若考究其背后内涵，则府城传统信俗文化的存

在形式，实际上反映出海南社会与中华历朝文化从

来都是一脉相承，拥有不可分割的紧密联系; 是以

中华大陆的历史文化渊源为本，结合在地资源的支

撑，滋养各地汉文化传统在当地交会，并且持续不

断本土文化生成，成就海口府城地方文化遗产，又

能保持许多原来渊源于大陆地区失散的文化元素。

如此情况，一再体现在当地民众习惯的各种信俗活

动中，包括家家户户过年的方式、商铺或家庭年初
三开工开业前赤口信仰、各街坊正月集体举行本境
的行符驱瘟、各地祠庙神诞的吃公期，还有各坊里
街巷本区的本境主崇拜、井泉龙王信仰、石狗公信
仰等。再仔细考查，海南旧府城的民间信俗固然多
姿多彩，但是各种信俗文化的表达形式的背后解

释，又大体不离中华传统文化中“天人合一”“气”等
思想观念，提供了人们理解海南府城信俗内涵和形

式的思维框架及解释依据。

宋:府城现在的信俗文化遗产，到底是来源于

道教礼仪，还是只能定位为民间信仰?

王:就以琼州府和琼山县的府县志为例，府城

的许多祠庙和定时祭祀，在历史上原本都是属于朝

廷规范的国朝祀典，又运用如本土语言或当地容易

获得的祭祀用品去实现，也就是以俗载礼，因此，就

其整体的历史演变而言，不能以现在的情况一言蔽

之，说成“民间信仰”。若只看到是当代尚存于民间
的信俗活动，就可能忘却探索原来渊源与形态的内

涵。或说这是海口府城本身的“地方传统信仰”，反
而可以更宽泛而确切地解说其历史至今的主体内

涵，是如何包括中华历朝“礼”的遗传，结合着海南
府城当地因地制宜的“俗”，包括自宋代道教在海南
兴盛后本土流传的演变，而成就历史至当代的海口

府城信俗文化实践，变成当地人熟悉的地方文化感

觉与日常生活记忆，这是现有的丰富的地方文化遗

产。

换句话说，府城现在许多信俗，牵涉古代当地

民众受儒家影响共同形成的主流观念，这些观念又

受着国朝祭祀规范落实于海南的影响而强化，也获

得地方道教随同着以信仰说法印证其正确。海南

最早的地方志《正德琼台志》，其中就引用过之前的
《方舆志》，追述府城当地人口主要源于“赵宋以来，

闽越江广之人仕商流寓于此者，子孙多能收家谱是

征”，①也由此说明何以此处民众日常生活是“习礼
义之教，有华夏之风”。② 再看《万历琼州府志》，书
中延续《正德琼台志》一模一样的叙述，说明当地官
府的神道设教建置，确定琼州府城一致于大陆各处

的国朝祀典: “郡厉坛城东北一里，洪武三年，知府
宋希颜创建，坛墠、廊垣俱备。祭迎城隍为主，其祭
物羊三，豕三。祭期每岁三月清明、七月望日、十月
朔日，俱按洪武礼制。”③可见不迟于明代，如此认知
当已成为当地民众共同记忆，并由此建构府城文化

的自我定位。

现在府城各种传统信仰文化活动虽然不再受

明清国朝祭祀制度牵制，也没有任何人压制社区群

众按照明清朝祀典的礼仪规范办事，可是长期的朝

廷礼制肯定民间信俗，民间信俗又因朝廷的肯定与

推动，承载朝廷礼制所推动而民间乐意传承的祖先

传统文化和道德观念，现在府城各街巷社区不改历

史文化遗传，“境主庙”还是有新春行符与神诞公
期，当地许多家庭依然延续着“三月清明、七月望
日、十月朔日”的习俗，内容再简化，基本礼仪也还
是保留过去的痕迹。他们也会像先民在祭祀礼仪
过程中表达过去礼俗规范的痕迹，包括请来道士，

这就是研究者还能找到的线索，可以现场看到群众

如何在信俗活动当中唤起仪式行为对传统文化与

价值内涵的记忆，内化为社会凝聚力与地方认同的

感觉。道士们使用的是祖辈相传的道法去请神祈
福，所祈求的主题还是儒家总结中华民族共同意愿

的理想:期待家庭出忠臣孝子、邻里之间讲信修睦、

城内邦外要仁义道德，天下大势得国泰民安。

所以，就海口府城明清以来流传的信仰观念，

其外显而成为地方风俗的现象，大部分是继承着过

去大陆各处原乡信仰，或以有功先贤为心目中的

神，又或者根据自然现象能作用于人，而祈求其感

应于人，神化自然现象为沟通对象。如此信仰，本
源自对自然现象、对历史人物应有的敬畏之心，以
文化意识为基础，形成崇拜仪式，又被官绅根据古
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代朝廷意识形态去对待、定位与管理，多是列入府
县志，并由各级官员或乡绅按照庙祠的级别介入处

理祭祀。

就当地地方道教的表现，则是把鬼神的信仰提

升至教义诠释与道德规范，并且是在认可朝野的主

流主张的同时，导引民间的崇拜心理，由此，促成公

众由共同信仰而凝聚，并共同归宿在认同祖辈智慧

衍生的民族思想意识。由此而支持的府城地方信
俗的内容与形式，就确实不容易被人心随意改造

了。所以，府城历史以来的老百姓生活，便能继续
保持着构成当地汉文化传统的各种元素。久而久
之，当地信俗，源于各地居民以地方语言相互沟通，

互相进行集体活动，各种活动习俗也就承载着古人

共同思想观念，成为道地的府城文化遗产。

以当地道教科仪活动在当地的民间化为例，古

代府城民间大众，把道士视为学习传统知识与生活

修养的群体，寄望通过道士的诚意去沟通鬼神。而
道士科仪全程所作所为，要斋戒专心，还必须表达

朝野正面的道德观念，又要以表演的形式传播，让

大众看懂听懂，所以被地方群众称为“斋戏”。于
是，当地斋戏自身的在地表现形式，就是地方文化

与信俗观念的载体，承载了过去朝廷主流的神道设

教意识，也符合国家祀典结合交叉着民间祭祀的意

图。从道教科仪迎请祖师和神明的文献，还有其祈
愿内容，就可以证明海南民众不论历史、地理，或人
事与思想的认同，都与大陆朝廷水乳交融。海南
“斋戏”现在列入国家非物质文化遗产，其内涵不离
中华道教文化传统结合当地依据国朝祀典规范与

意识形态的需要，是可以让后人由果溯因去认识历

史的根据。

我们在府城做田野调查，在大街小巷与父老前

辈交谈，会发现他们对待各种活动，总是以“做”形
容，由“做年”到“做初三”，然后是“做清明”“做端
午”“做普度”“做中秋”，再加上本区祠庙要“做行
符”和“做公期”等等。一年到头总是“做”个不停。

仔细想，这正好反映这个古代的多元移民社会，作

为南海前线连接内地的港口，如何凝聚人心和构建

地方认同。不同祖籍的民众聚居在一座城池内外，

各自祖籍地的文化渊源有别，初到者语言不通，语

言能通的也不一定对同个词汇有完整相似的理解，

什么都说成是“做”，是很形象化的，也很有启发。

一代接一代人一起共同去“做”信俗，互相可看可
感，可认识与交流互鉴，而且是一起去信仰，最终有

利建构属于大家的本土地方文化。

现在散播在海口府城“民间”的信仰文化现象，

若能对比中华历朝文献，就可发现这许多内容，很

多渊源于历朝国朝祀典的遗存元素，甚至府城信俗

也是以多元同构的形式，保留大陆其他地方早已遗

失的文化元素，而形成本地的地方文化遗产。当地
名宦丘濬《咏五指山》诗句，其中有句作“遥从海外
数中原”，大可以借用来形容这种状态。

宋:可以从具体的事例，尤其是现在当地日常

可见的信仰文化现象，进一步更具体说明吗?

王:府城内部是坊，城外是村。《民国琼山县
志》卷五《建置制五·坛庙》的按语提及: “郡城、海
口每坊中莫不有所祠之神，各村各乡亦莫不有所建

之庙。”①府城民间的各坊里和村社，人们都是以自
己集体生活所及的范围为“境”，把居住环境范围内
共同建庙祭祀的神明称为“境主”，而大家又自称
“境主”的子孙。我们先看看神明如何在具体的社
区建构当中起作用。
“境主”几乎处处都是，代表着所处的几条街
巷，居民或工作其间的人们，是长期生活在一处的

相对固定群体。这一定范围内的社区集体，当然也
会长期形成共同生活意识。亦即说，不同地区移民
在这个范围构成邻里关系，以“境主”为共同的信
仰，认为“境主”拥有天命保佑此地，而他们又以“本
境众子孙”名义，一起祭祀代表着慈悲与公道的“境
主公”或“境主婆”，他们无疑是在神圣化共同生活
情境的同时，也以信俗印证彼等是“境主”保佑的社
区生活共同体，拥有犹如拟血缘的亲密关系。这些
“境主”的“子孙”，在府城各地的社区风俗，更是年
年几次全境出动，为境主诞日共办“公期”，也在新
年期间举办全境巡游“行符”，以人人参与而对内对
外互动的公共演习，印证由“境主”信俗支撑的自我
身份说明。我们要讨论的具体案例，其实散布在府
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城各街区，为当地“公期”忙碌的，就是“府城人”。①

以《正德琼台志》对照现在府城各街区坊里还
在祭祀的“境主”，又会发现，这些“境主”，大多根据
《正德琼台志》卷二十六记载“坛庙”的标准，都得以
列入府县志。《正德琼台志》卷二十六是说: “邦国
莫大于祀事，故首列郡邑常祀，而祀典及先贤次之。

至于私祀虽多，然亦有死事、御灾之义而不可略，故
一依《旧志》录之，而略纪其神出处，以备考览
云。”②事实上，明清两朝海南的坛庙，长期不离洪武
以来各地神道设教的规定，凡列入“祀典”的鬼神或
朝廷认可的“先贤”都属于天下通祀，而地方坊里乡
社的“私祀”，虽说起源于地方民众集体认可，也可
列入“名山大川、圣帝明王、忠臣烈士，凡有功于国
家及惠爱在民者”，③可还得各级地方政府观察，按
照儒家道德情理立下的神道设教规范，斟酌是否合

法祠祀，可否编入府县志的“坛庙”名单。

正因如此，府城有些地方神明，如大路街林公

庙林大天君、大园社区甘蔗园境内张天君庙，还有
鼓楼等区三圣娘娘，虽然不属于国家通祀，却记载

在府县志，是国朝祭祀认可的地方神圣，其清代捐

款碑文也就包括地方官员及本坊在外当官的子弟。

明代城隍信俗是提升至朝廷封赐省、府、县城隍神
以公、侯、伯之地位，以尊神象征朝廷天命所至，在
具体辖境燮理阴阳，包括监督阳间官吏。而府城道
士清代以来的手抄科仪本子，现在依然是各处境主

做醮的凭据，其开始禀告诸神，都会引请琼州府与

琼山县城隍。或如金花村林公庙公期，还会设立城
隍手下阴官参与的牌位。当地神明列名府县志，神
诞时候又以道教信仰认为可以通神的科仪，让地方

境主，互动代表朝廷主权意识的府县城隍神，这很

明显，也是国家祀典规定、民间信仰需要还有道教
科仪之间的互动、沟通与结合。
“城”与“隍”，原本是指护城的城墙与壕沟。琼
州府城讨论城隍信仰，实应关注琼州大儒钟芳写过

《琼州府城隍庙碑》。钟芳解释府城自从建城设立
郡县，“城隍”明明是人力作用在物质的建筑设施，

何以演变为神，却是站在朝廷正统立场说话的。他
先是自问:“若城隍则浚筑所为物焉耳矣，顾崇之者
何?”④接下去才说: “盖阴阳至灵之气，无往弗贯，

人心所注而神在焉。”⑤所以，钟芳是把城隍视为城
市的一股精神，依靠构成城市万物的阴阳之气，以

“气”能无所不在也无所不通，相应时空与人心而化
现为神。在钟芳看来，万物源于阴阳之气也承载阴
阳之气，所以，万物是同源同秉同构的同气而相通，

城隍亦不外如此;所以，人心若能专注，便能与城隍

的精神情理感通。

以本府城隍作为本府精神的化身，即是承认市

民拜城隍，也是感应相通本府的精神。这亦是儒
家、道教与民间流传的万物有灵论，可以在民间信
仰观念趋向多元互构。其表达方式，是呈现为大众
信仰琼州府城有府城隍，琼山县也有县城隍，以两

庙神祀香火不绝，将府县精神提升至共同崇拜的神

圣地位。如此一来，府县两城隍的称号出现在各处
的信俗活动中，是朝野认可的冥冥中有权势的参与

者;而官员与拥有功名的士绅也是在实际活动中，

完成朝野互动。如此便能反映着地方贯彻的神道
设教的意涵，是以强调神人相通去实现朝野共识。

当然，古代国朝祭祀不否定鬼神存在，首先是

要强调不违天道，以及人心能祈求感应神力，还有

强调天道本身就是“仁、义、礼、智、信”价值观之来
源，以天道作为诸神之所以成神之源头，才能说明

神道设教不是形同虚伪。如此，也即是以天命神道
相应于国朝思想，否定一切虚妄邪恶，要求民众以

遵守道德规范实现自身存在意义。既然朝廷是以
儒学诠释去推动民众接受神明信俗的一套理论内

涵，民众又是相信道教可助他们感通神明，大众在

心理上就更能信仰儒家价值体系是神圣的体现。

像府城鼓楼三圣娘娘，现在被定位于民间信仰，其

年年行符巡游、居民贴出大红纸等依旧说明由道士
主持“灵宝”坛，神明在国朝祭祀系统是上承天命而
下保民安的地位，而其庙内现存清代嘉庆元年碑

记，原来是立在大南门内大街原庙，是当年本城“岁
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进士序选儒学训导”的手笔。

把府城民众此起彼落的公期活动，归纳在此整

体考虑，就可以更全面理解，境主在民间坊里村社

是人们日常亲近的神明，也多是生前死后保障儒家

道德的神圣先贤，而人们更希望道法道术相助人神

相通，让境主如“公 /婆祖”一般亲密操心大家的子
孙生活。另一方面，道士为境主神举行斋醮，首先
要礼请中华诸神，以及他们在大陆的祖师，还有要

祝愿本朝皇帝与海南官民，这就显示着境主的神圣

存在既是地方的，又是联系着中央 /主流的。这便
突出地方文化的完整性质，其相关归属感，既是属

于朝廷相应的天地神道体系，又是处在最接近本地

区民众的境界，确保着国泰民安的观念落实在最基

层的本“境”关怀。

简单地说，国家祀典往往以儒家经典为据，解

释朝野何以敬畏与学习神灵;由官方列明不同级别

祭祀规格，包括各种内容的祭祀表文，落实到具体

地区民众信俗活动，则是要借助神道规范社会和教

化人心; 而道教的作用，在解释人与神之间如何沟

通，为民间提供信仰基础，让世人相信可以依靠祈

求，将神圣保护世间的理想落实为个体生活平安。

因此，在海南府城各坊，即使是民间为主体的祭祀，

民众也是相应于国家祀典，以神道要求人道，以人

力要求神力。各处碑文，还有斋醮的榜文与上表，

标识捐款者的官衔与功名，也说明民间道教文化与

国家祭祀相处在并存而互构的状态，是公开的、习
惯的实践。

另外，府城境内多为坊，境外的是村，“坊”主要
是商业区、手工业区概念，琼州府城的“坊”位处南
海前沿，各种商品由此集散与转口，与中央经济较

紧密相连。民间为着海港对外频密往来，谋利机会
与风险同步提高，更需要祈求冥冥中天佑神护、趋
吉避凶。这类地区，朝廷规范祭祀观念的地方影
响，必定会较其他地区强势。府城信俗文化遗产当
中，琼台福地的关帝庙，历次碑文包括省郡县文武

官员参与，便显示官府重视忠君爱民与军事武功信

仰重地。民间在官员祭祀以外，积极参与关帝公
期，也表现着朝野信仰一致。况且，海南府城军人

和官员本就是南海前线重要居民，现在讨论府城

“关王会”活动，最早的材料还在《正德琼台志》，其
中记载说神诞时刻: “十一日，卫所装扮关王会游
街。至十三日毕，集庙中，因演所装游会之戏。军
士每于是时为赛，祈保武、官心愿，各戴枷锁……”①

后来的民间活动，可能也包括这些卫所官军与乡勇

的后人，继承先辈而扩大。

海南名宦张岳崧的学生云茂琦，是道光六年

( 1826) 进士，道光二十五年 ( 1845 ) 主讲于琼台书
院，他那本《闻道堂遗稿》收录其当初写作的《初任
须知》，其中曾指出:“境内如有荒诞大不经之淫祠，

众所蛊惑者，即为毁去……城内外有非祀典之庙，

相其地势可以更改，则或为义学，或为书院，或为普

济院，皆化无用为有用。”②而《民国琼山县志》卷五
《建置制五·坛庙》，作为清朝末年编撰的文字，文
后总结府城祠庙记载，也是基于同样原则说: “祀典
不及，祝史难详，今择其事迹略显及原志所载者，列

之;其余则概从略。”③由此可见，直到 20 世纪初，大
凡《民国琼山县志》记载祠庙祭祀的神明，清末已家
喻户晓，也应是未曾被官府视为纯属民间信仰而列

为“淫祀”的。所以，官府士绅按照主流立场，才能
“择其事迹略显及原志所载者”，编撰入府县“建置”

的范围。

看似特殊的例子，是府城各处常见石狗公。府
城自宋代以来，是历代汉族移民集中的地方，又是

朝廷在海南讲究礼制正统的中心，也是正统观念势

力最盛的范围; 偏偏石狗在府城，就是分布在城镇

中心的“七井八巷十三街”，几乎处处转角可见石狗
公蹲在路上显眼地方，有时还是三五成群。官府不
可能不知情，石狗信仰现象出现在雷琼两地，散播

广泛，频频出现在府城最繁华汉族商坊区。若以过
去观点，多会把这说成俚人崇拜或少数民族风俗习

惯。可是，这在事实上较难说清楚，何以石狗公集
中在汉族坊里，民众欢迎，一再添加数量，官方也未

曾顾忌其为“淫祀”?

不妨以明清到民初的府城达士巷为例，居住在

这一带的好些人物，有誉为“岭海巨儒”的钟芳、有
誉为“人伦之鉴”的郑廷鹄，还有由清末起修民国县
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志的王国宪等人。这些官宦人家，还有他们知书识
礼的后人，日常进出自家大门，天天遇上周遭的石

狗。可是，为何明清府城文人似乎都把石狗公视若
平常，更难以找到前儒直接讨论批判石狗公的文

献。由此便应当考虑，石狗公蹲在境主庙和土地
祠，包括蹲到苏东坡祠堂和明清大儒门前，当地大

部分官民似乎都觉得合情合理。

或者，府城石狗公信俗可能是说明礼俗相合、

多元同构、朝野互动的大好例子。我们更应转而思
考汉族对待信仰现象的诠释理论，考虑石狗公在汉

族原有信仰体系的位置，尤其思考石狗公面对国朝

祭祀规范的身份。其实，我后来的研究更关注大陆
这头汉至宋代的相关文献，设想宋元明代移民是如

何带着这些记忆，以海南府城石狗为记忆载体，又

以主流宋明理学儒家观念解说，构建出府城地方记

忆。

古代府城是海南岛的港口商业社会，也是政治

中枢，依靠众多人口发展，并且人口流动频繁，就更

需要关注商坊建构与街巷安保等防盗课题。石狗
公在民间的地位、性质与功能，就是人们如何认识
其风俗的反映。过去常看到石狗，是与众境主庙或
土地祠同在，都是蹲坐在府城居民和商业集中处的

街头巷口，这就反映着石狗公信俗是处在人群活动

的重要位置，又不突出独立的狗神崇拜，其最直接

功能之一，是管辖与保障地境安宁的守护兽。

宋:这是否意味，研究府城信俗，得要看历代朝

廷意识的影响，还要看儒家如何起着主导信俗的观

念与目的，以及看道教如何影响其实践内容?

王:这是不能排除的考虑。海口府城很多信俗
确实是承载着儒家意识，以此为存在意义，而以民

俗方式体现，潜移默化大众。可是，活动涉及礼敬
祖先与神灵，往往都离不开道士。这得考虑海南自
宋朝开府的具体状况。自北宋开宝五年( 792) 设琼
州府治，建城墙，琼山地区长期是历朝衔接中原与

交流海外的社会、政治、经济、文化中心。而宋朝廷
重视以道教支持神道设教加强统治话语权，当然也

就反映在朝廷建设与管理府城的过程，可说是为流

传至今的信俗，提供最初滋养。宋徽宗在宣和元年

( 1119) 御笔亲书《神霄玉清万寿宫诏》，拓本分送各
地立碑，现在已成为国家一级文物，除了在海口市

五公祠还能见，就只剩另一通在福建省莆田市的元

妙观三清殿，这是海南文史界相当熟悉的事。

我们不妨继续说“行符”。直到现在，老府城民
俗活动，最能表达道教文化影响的，就是各坊里街

区每年正月都会组织起来，让“境主”神像坐轿子走
完本境，并一家接一家上门祝福“子孙”，加持各家
各户从境主庙取来的镇宅平安符。当地将境主巡
境称为“行符”，可是“行符”原来的意义，本来当指
道士以修炼的底子在炼制符箓，与道合真，摄召诸

神仙灵力加被在符箓上边，概念可追溯宋代道经。

如《灵宝无量度人上经大法》卷三六便有说: “夫大
法旨要有三局，一则行咒，二则行符，三则行法。咒
者上天之密语也，群真万灵随咒呼召，随气下降。

符者，上天之合契也，群真随符摄召下降。法者，主
其司局仙曹，自有群真百灵，各效其职，必假符咒，

呼之而来，遣之而去，是曰三局。”①

海口府城先民，是为了配合境主巡境，家家贴

上道士制符，请境主神力加被，所以整体过程离不

开符箓，由始到终依赖“行符”;久而久之，“行符”卒
之由道教名词转化为民俗称呼，被百姓用以形容特

定时间阶段的群体信俗活动。究其实，府城各种信
俗面貌本多牵涉道教原来的“行符”观念，信仰符咒
的力量可以有效于当下和未来。地方上信仰行符，

因历史而发展出特称“行符”的巡境活动，当然也是
朝野方向一致，互相牵动而推动信俗。

再根据明清海口府城留下的儒士文献，包括祠

庙碑文，府城名儒名宦提及神明祠庙信俗，不外站

在朝廷正统观念。不论信仰历史人物的精神，或信
仰自然现象之本质精神能与人感应，都不该远离

《礼记·祭法》的标准，即所谓“法施于民则祀之，以
死勤事则祀之，以劳定国则祀之，能御大菑则祀之，

能捍大患则祀之”。② 所以，国朝逢年过节祀典到民
间日常崇拜，包括“行符”等神明祭祀活动，灵应与
否为其次，祭祀与否毕竟要依照《礼记·祭统》的立
场:“凡治人之道，莫急于礼; 礼有五经，莫重于祭。

夫祭者，非物自外至者也，自中出生于心也。心怵
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而奉之以礼，是故唯贤者能尽祭之义”; ①而信俗的
体现，亦即根据当地情况与能力所及，尽心尽力贡

献祭祀物质的总和，恰当的完成“外则尽物，内则尽
志，此祭之心也”。②如此即成全《礼记·祭统》的传
统:“夫祭，教之本也，外则教之以尊其君长，内则教
之以孝其亲”。③

地方信仰，不管各省县移民带进海南抑或是当

地本土生成的，都要根据上述传统，才会被当地朝

野视为正统而天经地义。明朝廷重修五代时乡人
建的峻灵王庙，即是如此态度。江西丰城人涂棐，

任职广东按察司副史期间，成化十二年( 1476) 为府
城地方政府撰写《重建灵山祠记》，文中是重复申
明，广东辖下的琼州郡守年年率官员祭祀灵山神，

官方一再负责修庙，都是由于神明自宋元两朝的功

绩符合儒家标准:“乡民遇疾疫，祷者均无不应……

琼州以神为有功于民言，乃得正今号曰灵山之

神。”④

另外，明代广西按察司佥事的前监察御史李

珊，在弘治十二年( 1499 ) 应琼山家乡郡城要求，题
写《重建东岳庙记》，文中提到为何朝野重视神道设
教，以及琼州官府重建旧庙的源由，则是叙述海南

卫指挥使张诩弘治六年癸丑( 1493 ) 访问东岳庙的
事迹，说张诩是因为崇尚诗书礼化，才会遗憾庙宇

年久失修颓落而无人祭祀; 文中引用张诩的表述

说:“庙宇之不治，殆守土者之责。国家之礼，天地
百神不失其常，惠天下之人不失其和。神既不妥，

人胡以宁?”⑤

正因当时儒者秉持神道设教观念，又认为神灵

都是正气才能成神，也相信人心能以诚敬之正气交

感天地神明正气，所以如涂棐、李珊和张诩等旧时
代官绅，才会把建庙立祠与岁时崇礼，为百姓求也

为自身求，视为政绩，包括以广东长官欣然为海南

府郡建庙立祀题字。官府与民间在信仰理念上，前
者以神道设教为国纲，后者可能个人也有私人所

求，可是朝野观念都以建庙祀神为必要，能互动相

辅，这就有助信俗稳定传播。

这当中，海南名宦丘濬的信仰生活也可为例。

丘濬无疑是大明朝政治一代儒臣。而现在府城尚
可见《祭抱元境神碑》文字，出自这位邱文庄公手
笔，是向“抱元图”( 现在海口市琼山区龙塘镇) 境主
神明沟通，祈求退洪水、保农田，可谓是一代大儒为
民众请愿的遗作。⑥ 再到清朝道光年间，林燕典《志
亲堂集》收录其撰写《琼山仓一图兴贤社宾兴序》，

提到“图阳有冼夫人庙”，还说及一段以丘濬为主角
的神人感应神话: “相传前明邱文庄公过此默祷于
神，迨公显贵，大而新之。图人岁时祈报，以行乡
约。”⑦

清代至民初琼州府县志还记载过，府城明代驻

军与官员来自各地，包括有诸多江西军籍移民居留

当地，所以，《正德琼台志》相关当地晏公庙的记载，

提到晏公信仰文化本就是“江淮间香火甚盛”，又说
起府城晏公祠是在“洪武甲戌间”由“寓士”推动建
造的，保护着海上安全，到洪武和永乐年间经历过

两任“指挥”领导扩建。⑧ 后来是“丘文庄屡祷有
应，建庙于下田村祀之”。⑨ 可见外来神明，一样得
符合儒家保境安民的仁义，也要有道教重视的灵

验，也是由官民共进、朝野互动，才会落地传播。

由此便可基本认识: 历代朝廷规范祭祀活动，

主流意识固然受着儒家影响，朝廷也以儒家经典行

科举，可是朝野鬼神信仰受着道教影响，亦是一回

事。尤其宋朝君王推动道教思想与科仪，是正值海
南海口府城由建城池而完善制度之初; 一直到金元

建朝于北方，海南很长时间是南宋的一部分，道教

支撑神道设教一路的力度很大。上述提到宋徽宗
时代立于府城天庆观的《神霄玉清万寿宫诏》碑记，

碑文是说:“道者，体之可以即至神; 用之可以挈天
地;推之可以治天下;国家可使一世之民举，得其恬

淡寂常之真，而跻于仁寿之域。朕思是道，人所固
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有，沉迷既久，待教而兴。俾欲革末世之流俗，还隆
古之纯风。盖尝稽参道家之说，独观希夷之妙。”这
样一来，要理解海口府城信俗，更得注意宋代朝廷

道教，作为全国风气，如何影响海口府城信俗与其

背景思想的初期基础。尤其府城人习惯聘用的遵
谭镇道士，至今还是常有用“神霄”或后来的“清微”

自报道法源流①。以后，明清两代朝廷祀典礼仪，即
使思想背景是以儒为主，相遇当地风俗，既要以俗

载礼，也要以礼化俗。

正如上说，“行符”在《灵宝无量度人上经大法》

等宋元道教文献，原本意味“上天之合契也，群真随
符摄召下降”。南宋金允中编写《上清灵宝大法》，

其中说及“无上玄元太上道君，教臣行符”，②更是
把“行符”视为神圣传下人间的教导，所以能保障凡
间的需要。上述宋徽宗以瘦金体书写的“神霄”诏
虽没有提到“行符”，但它是皇帝亲笔印证宫内历来
行符的效果，以此喻示臣民忠于本朝天命、遵守道
德秩序。其碑文接着是说: “三元八节，按冲科启净
供，风马云车，来顾来飨。震电交举，神光烛天，群
仙翼翼，浮空而来者，或掷宝剑，或洒玉篇，骇听夺

目，追参化元。卿士大夫，侍卫之臣，悉见悉闻，叹
未之有，咸有纪述，著之简编。”有了上述概念，再去
阅读《正德琼台志》相关“风俗”与“建置”的篇章，

以及其收录先人文献，还可以寻得一些线索，知道

宋元以后，明代府城与琼山县先民是如何重视与应

付“三元八节”，有着先前渊源。事实上，按《正德琼
台志》，明清各坊各村除了在上元前后举行“行符”，

当天行道教斋醮，当晚全城闹元宵呈现“换香”信
俗，其他中元祭厉或下元祭祖，都常见斋醮行符。③

以《正德琼台志》为证，明清两朝，“行符”已经
是各坊各村有组织的行为，是基层社会有制度性质

的例年活动。《正德琼台志》以“禳”字形容各处的
“行符”或其他祭祀，提到那时“行符”景象，说“村
落则加抬神像，沿门贴符以禳，名曰遣瘟”。④ 这也
很有意思。“禳”的汉字本意，就是立足天道人情可
以沟通、万物可以互相感应，向着超越自身的更高
境界的神圣生命，去寻求彼此心灵相通，祈祷得到

助力。一旦游神、拜境主，还有举行上元或中元斋

醮，都是祈请天地诸神，包括代表国朝府县主权的

城隍，也包括国家祀典当中基层的当境山神与本境

土地，这就意味着受宋朝廷意识影响演变出的府城

地方道教传统，到明清是继续存在于民众信俗，又

是与明清以来的国家祀典交织、互嵌而对接，以多

元同构的内容呈现为地方面貌。若要把这整体中

任何一部分去除，就不是有机的自成体系的府城文

化遗产。

从宋朝道法流传影响的民间信俗，到明清两次

新朝廷的演变更注重儒学教义规范国朝祀典规格，

特别是宋明理学，其中传播的观念很是重要。这牵

涉明清朝廷当朝儒家倾向对待信俗的态度方向，也

牵涉宋代便流传当地的道教传统;儒家规范是民众

感通天地鬼神的应有态度，而道教仪式是感通天地

鬼神灵显的方法，儒道相合互构，基本不离“天人同

构”与“仁义道德”，满足民众不需要有非彼即此的

为难。至今当地传统信俗的面貌还是如此。现在

讨论当地民俗，不论说“行符”“公期”或“斋戏”，这

都是应关注的。

考虑府城信俗演变，还得注意此地政治文化氛

围。府城毕竟曾是连接中央政权的行政地区，地方

上主流文化与主导观念也会体现中央意志; 即使有

些少数民族的信俗元素丰富当地的整体信俗文化，

其主流也当体现在汉文化继续在当地本土生成的

过程，以及其他元素汉化而一再融入原有体系的进

程。

宋:可能还有其他学者研究府城，第一印象会

觉得府城民俗现象都是属于地方性的、民间性的，

因此，就集中看府城当地的相关材料。但根据您的

论述方式去思考，此地除了政治上有很强的联系中

央的向心力，在文化上更是与大陆其他地方不可分

离地长期交流接触，研究府城信俗就得注意海峡另

一边的历代文献。

王:其实，像府城历史上的“公期”或者“行符”，

还有许多其他资料，都很难找到直接文献记载，有
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的只有零星材料，有的完全没有文献，得要依靠田

野访问去对照其他方面的文献，拼凑出现在流传的

地方记忆的证据。这类情形，并不等于过去的信俗
活动不重要，或不存在。这反而可能是由于这是旧
时代常见信俗，那时文人主流意识很强调敬惜字

纸，所以，当时人就不曾想要特为记载了。正如我
对府城换香信俗、石狗公信俗与井泉龙神信俗的兴
趣，当地固然很难见到完整记载文献，可是一旦结

合各地文献，却可能发现这一切风俗过去在各地是

大同小异而不算罕见，只是现在演变为府城保留了

大陆许多汉族地区散落的记忆。

我们可以把本地和外边的文献互相解读。第
一，可以看府城这些信俗现象的称谓，或实践形式，

是否也出现在其他地方; 第二，可以比较府城与外

边操作与实践相关的概念，以及其背后的思想观

念，其中的异同。像府城中元节祭祀厉坛、井泉龙
神，甚至石狗崇拜等等信俗，既然其信俗有某些元

素或者相关观念，是可以追溯源自中原，到明清还

是列入当朝祀典，或者不受官府排斥，我们就可认

为这应该是汉族地区大家自古“习惯”的，或者在府
城之外试试寻找其他地方的记载，更有助看到全

貌。另外，还要关注这些信俗面临过明清朝廷的中
央神道设教，其存在是思想观念的落实，又密切相

关朝廷对待信仰的解说体系，因此，要查阅的材料，

不止是各种相关现象的记载，也要查当时的宋明理

学思想或道教神学等方面的理论表述，由此可能发

现其原型的一些线索。

海南信俗文化有个历史优势，是这个大岛与大

陆隔着海峡，较华南其他地区离北京最远。如此就
可能在历朝中央政权没落以后，较多地保留原来前

朝曾经散播到海南的文化遗产。有好些文化现象
由外边传入海南，反而成了府城集体记忆，继续生

长，成为此处地方民俗。所以，我们要看外面的文
献。例如，福建宋明以来一些地方文献记载元宵男
女偷菜的游戏，也曾是府城清末明初坊间村里所常

见。

但问题是，当时全国太普遍的，不是当地特有

的，或有自身变化的，在明清府城的府县志不一定

能看到。例如，新年发红包。所以，我们也要注意，

不可能因为琼州府县志没有记载，就下结论说府城

人过年没有发红包的习俗。若这样做，你可以找到
很多部华南各地府县志，论述当时这些地方新年不

发红包。凡是府城民间至今盛行的民俗活动，文献
上缺乏记载的，从抢救文化遗产和发掘文史的立

场，可能更加应该关注。

简单地说，不能局限于府县志，包括当地道教

文献，或者以田野寻找线索，再去向外对照，这些都

变得很重要。包括可以依赖海南“斋戏”的科仪内
容为依据，去理解府城公期敬神思想的内涵; 也可

以对比国家祭祀规定，看各地境主公期的规格。另
外，府城道教从宋代神霄演变到明代清微道教的神

学思维，明白当地道教的神道理论和社会理念，如

果能摸清楚，会大有裨益，也是未来应该加强学习

的。还有，府城既然是国朝体制内延续国朝制度与
意识形态的重地，就真的只有将府城以外的许多领

域的文献相互对照，才可能解释发生在当地的具体

事情。

例如，当地明清府县志多有提到，琼州人自明

代便把家族举行的中元祭祀推前到乞巧节当天，演

变至清代是从初一便有家族祭孤; 另外，一些方志

提及，当地各家各族在中元节是集体到寺庙盂兰盆

会，以及参与街坊或村社的公共祭厉。为何如此?

答案在《大明会典》。当时的明代国朝体制，很注重
把中元节转化为组织基层社会和推行伦理教诲的

载体，所以，规范各坊必须根据每里要以不超过一

百户人家，在境内组织厉坛祭祀无祀鬼神，并规定

祭典完毕要举行居民会饮，由会首宣读“抑强扶弱”

誓词，让大家在鬼神前承诺遵守。如此，各家庭自
家祭祀活动受着影响，也不可能是事过后补办，家

家户户便只能在中元正日之前，预先举行家庭祭

祀。① 这其实就是近现代海口市各地街区热闹组织
中元活动的风气渊源———明代国朝规范，到清代已
经演变成民间按时自发主办的习俗，各地要热闹，

或与别人日子相互错开而互相游乐，逐渐便都跟着

家庭过节风俗，七月初一至十五中元正日都可以是

过节情景。如果只是单靠历代的府县志，可能就看
不完整，也难以思考近现代府城中元节俗何以如此

形式的来龙去脉。
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根据《大明会典》卷九十四，朝廷以每百户人家
为限，彼此轮流选会首，形成地方的祭厉组织，每年

清明、中元、十月初一，至少有三次共同祭祀，目标
是要做到“鬼神有鉴察之明，官府非谄谀之祭”，还
有就是将之转化为基层社区自治互助的能力，希望

大众“毋恃力凌弱，违者先共制之……或贫无可赡，

周给其家……其婚姻丧葬有乏，随力相助”。① 这样
一来，自从明朝廷有所规范，本在强化各地民众人

事动员能力的同时，也会更进一步凝聚彼等之“本
境”意识。同样的百户人家，既然年年应付朝廷规
定三次活动，当然也有条件进行年年“本境”新春行
符与神诞公期。但这种相应于国朝祀典规范而组
织的坊村团体，不单是信仰道士“斋戏”传播理念，

正如朝廷规定年年三次祭厉，会饮时要举行同乡约

誓，其宣扬的主流观念当然是跟随着中央诠释的民

众传统思想，并且是通过朝廷赋予他们的自治义

务，在本境运作内部福利，维护地区的道德教化与

稳定社会。

在府城，“境”可谓府城内外人们凝聚一起的基
础地理观念。府城内部许多“境”与“境”相互比邻，

经济互通有无，日常生活长期互动，造就一个府城

社会。不同“境”因应着朝廷规制，也本着民心要
求，各自逢年过节举行祭祀活动，目标不离神道设

教。国家须要一处地方居民形成彼此共同体，是为
了方便沟通与管理;而地方居民须要彼此形成共同

体，是为着完成互相认同，以此相互扶持及抵御风

险。“境主”崇拜，是祈愿共同体所牵涉地区范围
“合境平安”。“本境”居民当着“境主”集体举办公
期，已经是以“公”称“境”的性质; 其他配合朝廷规
范祭祀厉坛等活动，也不可能忘记同时为自己的境

主上香。如此就使得其信仰礼俗的内容，一再包含
也彰显“摄礼归义”之效果，有着潜移默化人心的作
用。信俗由此慢慢地演变成传统，变成地方共同体
集体意识的承载，反映着也影响着民众生活。

宋代建城以后，海口府城地方祭祀体系逐渐明

显，到明代《正德琼台志》还可以见其一斑，在“建
置”篇就提到了各境祠庙，在“风俗”篇则提到了当
境信众的节日信俗; 由其文字看，那时候在府城发

生的换香、公期和行符，已经有规模，可是其原型不

外新春游神与神诞游神，本来也是在全国盛行的平

常事情。但是，府城在此后，民间为何以“换香”“行
符”与“公期”等明清府县志未曾运用的文字，去相
称各种信俗活动，这就值得探讨了。这其中，牵涉
当地各种信俗文化之所以成为地方文化的缘由，包

括应该注意到其中的思想来源与文化演变。后来，

有些习俗在中国其他地方消失了，只有海南保留下

来;也有些习俗在海南出现自己的演变，更突显相

关学术探讨与保护文化遗产的重要。再加上海南
本土的汉族文化，源于不同朝代的各地移民，逐渐

因地方资源与社会演变的背景，融合形成为当地的

一体。所以，研究府城还是得要不断对读府城以外
材料，尤其各坊村民众祖先原籍的地方材料，才能

更完整深入解释府城。

这方面的研究，还包括阅读古代的道教典籍。

不然做田野调查，看道士在行符、做公期，或者在进
行任何仪式，都不知道他们说唱内容是请哪个神、

念哪本经、做些什么事、表述什么观念。就因着每
一种信俗都牵涉趋吉避凶观念，要求各种效果，而

每一个神明都有公期，或相应的经文与礼仪，道士

在念经前后也都有行法动作，还要画符、用符，所以
就得有“内行看门道”的功夫，才能正确认识。用中
国传统观念来说，就是每个神明公期，或者其他活

动，都牵涉不同境主，各自代表社区的历史文化，各

自在道教神学上也侧重象征天道显现的不同价值

观念与神圣效果。而这一切，是通过活动与仪式表
达的。所以严格地说，各“境”作为完整社区，是以
不同的境主崇祀，以及其具体的神圣意义，作为其

本境历史文化的载体，诠释着过去历朝以来的先民

记忆，也为整个府城社会作出了不同贡献。这个方
面，我们是刚刚起步，还想要有更多些认识。

做功课多做一点，读书读多一点，不要只钻研

海南本身的文献，一切研究更应先设想府城先民在

历史生活的逻辑。这个基本功要求很重要。深入
去做，最好做到以坊以村为单位，看当地如何行符

与做公期，去理解那边的境主神的来历，以及地方

最早移民来历。若知道“境”“境主”和“本境子孙”

祖籍来自哪里，就要追到原来其祖籍所在的地方找

文献。
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宋:所以说，海口府城过去曾经是以历朝移民

作为居民主要来源，而形成地方社会，其地方文化，

尤其信俗文化遗产，也是渊源自各地移民的祖籍记

忆在当地落地生根;这意味着府城文化多是外来的

元素，后来才依靠在地的情境，演变出当地的变化?

王:我觉得要注意两个词，一个是“本土化”，另
一个是“本土生成”。前者源自外来的被本土的吸
收与适应改造，转化为本土的一部分。后者则是源
于本土而一路处在本土自身情境，随着本土情境一

路发生的变化而演变，或衍生出新的。我觉得府城
是华南前线港口，宋元两代闽浙和两广的船只，还

有南洋各国的船只，还有些是直接入美舍河等岸

的;因此其地方文化组成，既有外来而本土化的元

素，也有属于本土生成的元素，甚至可以有外来元

素在本土化以后，继续衍生出本土生成的新元素。

重要的是，府城历史，虽说历朝有各地不同祖

籍的汉族移民到来，但其文化风俗的主体性认知，

既然如《正德琼台志》说是“习礼义之教，有华夏之
风”，就是无殊中原，长期属于广泛意义的汉族文化
“本土”。而府城与大陆的联系、地方与中央的交流
从未中断。所以，海口府城的地方文化，也很难说
成是汉文化进入他族土地以后，发生了在地本土

化。府城的地方文化，只能说是汉族文化区的地理
范围很大，本文化体系内部，任何其他地区出现一

些新事物，也总是很快流传散布到海口府城，在当

地也总得依地依时去适宜演变，维续其生命力。

例如府城的“钉赤口”信俗，过去是府城先民在
新年初三早上开工开市之前常见的信俗。现在外
地人到海南府城过年，还是能看到很多当地人新年

刚过初二，正月初三下午便开工开铺。外地人可能
认为当地人很勤劳，甚至有网上说法，说府城老居

民是趁着现在许多北方人新春居留海南，想要赚多

些收入。但其实，自唐宋，端午节祭祀“赤口”“钉赤
口”或者送走“赤口”煞神，流传各地。而根据《正德
琼台志》，府城人把这端午信俗活动转移到大年初
三去实践，并且在年初三开工开店，则是当地老传

统。家家户户趁着新年趁早开工，自我提醒也互相
暗示，做人做事，要避开“赤口”灾害，避开说坏话和
争议的事，处理好人际沟通和预防灾病。这在昔
日，反映着港口城市在开发过程中，是需要密集应

付经济往来的生活，如此习俗也会辐射至昔日府城

辖下的邻近县市网络。①

而府城居民正月十五晚，全城有“换香”习俗，

也是另一个外地移入习俗，在当地由演变而发扬光

大的例子。最早明清两代，是各处坊村在此日早午
举行上元醮会，祈神驱瘟，到晚上就是成年男性聚

会，参与境主庙举行邻里为添丁设宴; 而全城妇孺

则是一路走向府城城衙处，在城中观看各种娱乐，

到府城隍和县城隍庙去烧香，来回途中遇到人互相

说些添丁之类吉祥话。这其中许多风俗内容，包括
祈求驱瘟与添丁，还有妇女持香在城中夜游，在户

外偷青、赏灯、走百病等细节，原本便是中国各地元
宵节内容，可追溯隋唐到清代前各地文献。但府城
民间贸易处在南海产香买卖前线，国际海港年年也

都面临外来瘟疫危机;此地最终能发展出全城妇孺

从出门到回家沿途相互“换香”习俗，足以说明海南
春节需要大量烧香，而当地较他处产香多而价格较

低，都是习俗得以演变的客观背景。②

还有，海口琼山府城旧地，处处有古井。古代
府城人民，依靠美舍河水与各处市井维持生活，除

了家家户户用水，市场也须有公共水源，供应来往

行人洗涤用具、喂养牲口，才能确保地方工商业运
作。因此，海口府城本土生成许多当地的水井信
俗，尚且可以视为有待抢救的文化遗产内容。这也
意味着，从唐代笔记小说一直到《西游记》一再提到
井泉龙王，至上世纪初还一直普遍于府城大街小

巷。府城无疑是较完整保存着其他地方可能早已
失落的井泉龙神信俗。而根据《万历琼州府志》收
录郑廷鹄撰写的《玉龙泉铭》，这位府城先贤甚至曾
经运用“万物相感”与“天人合一”的传统观念，解释
为何“龙”能联系着“水”的状态，以“龙神”为各处
井泉之精神体现。③
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这里头其实是牵涉态度和方法的问题。府城
民俗，很多时候就是汉族历史以来的民俗活动一路

流传，分布在汉族文化主导的广大传播地区，以及

发生因地制宜的呈现。当我们研究的目标是现在
还流传的信俗，而不是从文献寻找现在没有的事，

也就要考虑其物质或非物质文化遗产价值。面对
现在尚在流行的信俗，是须要尊重民间话语，根据

父老相传的主流说法去追溯历史渊源，获知其中或

有或无演变的缘由。不能单以过去历史文献，去批
驳当地现有文化遗存的内容与形态。另外，还不能
因当地缺乏文献，就轻率结论或者否认现今继续流

传的文化遗产体现方式。由此，绝对不能停留在历
史文献的整理和研究中。人类学方法和历史学方
法的结合，尤其对中华文化深厚而广泛的认识，以

及从中国思想史的认知介入研究，很是重要。更进
一步，我们也许可以从恢复中华话语权的角度，由

府城信俗研究，建构一种自我表述的方式。

宋:请您进一步就上述情况，总结中华传统思

想如何构成海南信俗文化的内涵与贡献?

王:简而言之，在东亚许多地区，中华传统思想

确曾在历史上构成其本土文化的背景意识。包括
海口府城，亦是如此。海口府城的信俗文化属于当
地地方文化，实际就是古代华夏文化以地方环境为

土壤的具体呈现，流传至今。所以，观其祠庙祭祀、

节日、神诞、趋吉避凶活动等等信俗背后的思维模
式，总是可以发现中华传统的“万物秉天地之气而
生”和“天人合一”观念的痕迹和影响。

古人生活在一起，以共同接受的文化观念，构

建他们社会集体的生活逻辑，以此形成思维模式，

解释他们在日常生活中对待各种人事与物事所遇

到的现象，包括解说他们自己的所作所为，以及人

类处在世界当中如何才是合情合理。这套知识体
系或者解说体系，当然不会只靠口传，而是有很多

文献去解说，历代传播至今，构成思想传承的基础。

海南古代知识界也如中原，书香人家自少读诵

四书五经，方技之士亦不离道术医书，因此，府城信

俗原来背景思想，总离不开中华文化，自古是以“天

人同构”或者“气”去解释宇宙万物。这里要引用
《周易》所倾向的理论建构，还有《黄帝内经》的操作
理念，作稍微解说。《周易·系辞上传》有所谓“生
生之谓易，成象之谓乾，效法之谓坤”，①便是发现每
个生命源自父母，并可一代接一代上溯历代祖先，

最终结论是物质世界一切事物，其最早源头即是天

地;而《周易·系辞下传》接下去的结论“是故易者，

象也，象也者，像也”，②也是由万物生于天地之道，

说明人类乃至万物都是受着天道运行影响之“像”，

由此印证天地相通，论说天地人乃至万物都是处在

同源、同秉、同体、同构、同律、同感。而像《黄帝内
经》作为医药书，其《素问·宝命全神论》从生命起
源角度探讨天地人，则直接指出三者同源、同秉、同
体、同构、同律、同感，缘由在“人以天地之气生，四
时之法成”，《素问·生气通天论》还说: “夫自古通
天者，生之本，本于阴阳。天地之间，六合之内，其
气九州、九窍、五脏、十二节，皆通乎天气。”③

所以，从中华传统理论解释古人信仰文化，古

人的风俗观念源自过去思维模式，其特点在先决承

认万物皆源于“气”，而“气”的气质分阴阳五行，由
此去论证不同类型的“气”可能发生多重多边的生
克化合，便是宇宙万物的出现，世界包罗万象。而
朱熹在《朱子语类》论祭祀，便是根据万物秉气而
生，认为万物因此可以“感格”，其道理在“气”可以
“各从其类”与“同类相感”。所以，朱熹曾说，祭祀
者和接受祭祀的对象，只要在关系上是合情合理

的，祭祀者便能以诚敬之心感格对方的“气”。朱子
结论是说:“虽不是我祖宗……我主得他，便是他气
又总统在我身上，如此便有个相关处。”④在他看来，

所谓“神”也同一道理。既然人类可以对天地起源、

自然世界与历史人物生起敬畏之心，人类便能有个

认知神圣化自然现象或者历史人物的具体性质的

方向;如此让心灵全心全意投射向对方，就可能在

当下的时空感应到“气”的相通，得到同类相感。

换句话说，这套思维传统处理一切神灵信俗，

其出发点是以“知道”作为“诚敬”的基础，又认为
“诚敬”便能真正通神。反过来，不够诚敬，则可能
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所通非神。清代进士谢宝弃官回归琼山故里以后，

长期在琼台书院掌教，他撰写的《南天闪电水尾火
雷夫人庙碑》，讨论过火雷夫人信俗何以流行在定
安、琼山、文昌等地，主张说: “实理者，在诚不可掩。

有声有光，其光其诚也，即其神也。先儒有诚精，故
明神应，故妙之解。今观火雷夫人而益信。”①这意
味着，最基本的“灵验”感受，源自本身“感应神灵”

的诚意。如此一来，“诚敬”的先决条件当然是要主
动去充分认识神灵，包括认识朝廷根据四书五经册

封神圣的封号，还有各种传说的神圣事迹; 由此便

会感受信俗内涵的价值观念，内化为自身的信仰，

把神灵视为自身生命动力的支持。由此把神圣精
神与内心融合一体，不论对神灵称“祖”称“婆”，称
境主、土地神、或其他方面保护神，都是视神灵为本
境乃至自身秉持的精神的具体象征。

这套先秦时代已出现在《易经》和《黄帝内经》

的思维模式，对道教神学的影响，就在于道士修炼

的理论脉络也是建立在“气”，认为眼前包括天堂人
间在内的有形宇宙，最初源头毕竟不离阴阳五行八

卦，万物“生生之谓易”可以由卦与卦不断相合而发
生的生克变化去解说;由此也就可以论证人身为阴

阳五行组合的小八卦，五脏六腑与经络亦是阴阳五

行之气的来源与体现，修炼即意味着调整五脏动

能，称之为“五雷”，去感应天地五行之气所组成的
万物，包括感通天地神明。这套道理，也是宋朝神
霄雷法的根据，以此总结科仪与行符灵验。

现在府城道教的清微道士，还是延续宋代神霄

传承。宋徽宗时代的祖师爷王文卿，当时为《高上
神霄玉枢斩勘五雷大法》写序，曾经总结说，道士一
旦修得成身内五雷真气汇聚，懂得如何养气和发

气，便有能耐“以我元命之神，召彼虚无之神，以我
本身之气，合彼虚无之气，加之步罡诀目、秘咒灵
符，斡动化机，若合符契。运雷霆于掌上，包天地于
身中，日呖而砀，日雨而雨，故感应速如响”。②

而如此理论在琼州的流行，也是由于南宋神霄

道士白玉蟾出生自琼山，最初学道也在琼州黎母

山，以后作为清微祖师也是金丹派南宗的实际创立

者，后学也遍布琼州。白玉蟾在《玄珠歌注》延续前

人理论，也是说:“五雷者，金木水火土，在人乃心肝

脾肺肾”; ③按他的说法，五脏阴阳调和而不受外来

侵害，也不让情志干扰，主人便能神清气爽而无病

长生。可是道士进行科仪，尤其要行符，就得运用

存思法，发动心肝脾肺肾，以期“五炁相激剥，便有

五雷”，④相感应天地鬼神，乃至万物通灵。

现在海口琼山区及遵谭镇，白玉蟾说《神霄玉

格》的那一套内容，包括拜师、受戒、授职给印，还是

有继续传承;道坛间也还流传明清以来发给清微弟

子的入道凭证，包括填写这些传度箓牒的格式。⑤因

此，研究琼州府城信俗，要从掌握朝廷儒家神道设

教观念入手，并注重当地道教思维框架的源头，尤

其是理解当地从儒生到道士如何继承与诠释前人，

就能先设想古人许多相关“气”的理论，再去解读一

些相关的地方文献。如此，也许会有另一番认识。

例如府城甘蔗园张将军庙，那里有块乾隆己未

年的碑记，上边一开始便说: “故古乡傩之典，必建

于春初，传之至今，皆为乡国闾里所不可或无者。”

现在的读者，若不熟悉琼州道教拥有从“气”的观念

出发的理论传统，就可能以为这碑文上说的“乡

傩”，是指称着道教科仪。而现在也确有人把海南
“斋戏”视为“傩戏”同类。

殊不知，自《周礼·夏官》提到“傩”，说“方相

氏掌蒙熊皮、黄金四目”;再到《后汉书·礼仪志》记

载“大傩”，提到十岁至十二岁童子作为“侲子”，表

演“方相十二兽舞”，至今各处傩戏流传的特征，都

是表演者戴着面具或以化妆模拟鬼神或瑞兽，以化

身“他者”的身份扮演各种角色。可是，当高功道士

脚穿云鞋，配合着乐曲说唱，他在主持科仪的角色

却不同“侲子”，不是装扮成“他者”，而是以清晰的

主体意识，表达自身人间受箓的天上“仙官”身份，

替信众沟通天地鬼神。这正如《清微道法枢纽》说

的，是“以我之真气，合天地之造化，故嘘为云雨，嘻
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为雷霆，用将则元神自灵，制邪则鬼神自伏”。①所
以，道士主持仪式的实践，重点即在“存思”。其法
得由高功道长运作本身精气相合道之精气，依照

“天人同构”的道理，以念力合一所在土地范围与天
上世界，将两者重叠在一体的空间之中，然后再存

思自己现场步罡踏斗，即同时是行走于星空上的星

宿之间，来往天庭上奏。②

海南道士因着科仪运作的原理，把彼等向神灵

上表的文字称为“意文”。如此一来，各种傩戏，包
括甘蔗园碑文上说过的“乡傩”，既不是通神者在表
达自己本来身份，也不代表“乡傩”在天上世界拥有
挂职“仙官”的身份，可以为境主神主持斋醮，为民
众向天请命。“乡傩”指称的对象，就不太可能是指
道士的“斋戏”了。反而，这更像《正德琼台志》记载
过的，所谓“其俗自崖遍及郡城”的那回事，即是新
春期间，出现了各种装扮演出的信俗活动，包括“装
僧道狮鹤鲍老等剧，又装番鬼舞象，编竹为格，衣布

为皮，或皂或白，腹閟贮人以代行舞，仿击番金

鼓”。③ 或者，还要考虑海南信仰活动当中，原来也
有一种叫“童角”的人物，是会装扮成神灵的模样，

然后在仪式中进入失我状态，然后扮演神灵的身

份，为神代言。他们更像碑文中形容的“乡傩”之类
的角色。

还要看到，古人说“天人同构”或者“天人合一”

都不是源自于虚妄设想，而是与古人生活方式息息

相关的自然规律。海南虽然处在亚热带，但其中不
少信俗的时间观念，是继承中原汉族的信俗传统，

把温带气候分为二十四节气，因应着时间的阴阳气

变化，不同时间就要做不同的事。他们要以人命顺
应天道，日常就必须遵循二十四节气到七十二候的

细节变化，包括昼夜长短变化，即古人说的阴阳之

气强弱变化。所以，府城人把正月起每天白天时间
渐长，视为阳气生起的时刻，各地都是正月道坛开

印，然后诸神行符; 而到了七月，黑夜渐长，阴气转

浓，就是祭祀鬼魂的时段。

海南名儒王承烈在《扬斋集》收录他写的《拟王
赞襄琼南人物风俗对》一文，便有提到类似上述的

想法，认为每年的时间周期是“春逐疫而行傩; 夏和

水而浴佛;冥衣焚去，为赈孤魂; 灵丹祈来，皆名避

瘟”。④ 这些文字足以解说，海南节俗是应时做事，

有极强回应气候的需要，目标在预防传染疾病。其

实，王承烈的观察，证明古代生活方式，受着节俗影

响，也由节俗调节。正如府城上半年和下半年的首

个月，这两个月会有相当多烧香或点燃爆竹，是有

其合理性的。每年上半年第一个月，会遇上“立春”

与“春分”，正值冬春交际，气温变化较大，便容易影

响身子;但其时的主要气候毕竟是阳气上升，初一

到十五，大家此起彼落行符、换香，都是依赖白昼较

长，天然阳光杀菌时间变长，人们此时结合放爆竹、

烧香等俗，客观上有助于清除瘟疫细菌的环境安

全。到了下半年，农历七月开始，黑夜开始比白天

长，增加了植物晚上向人畜抢氧气的机会，“处暑”

至“白露”热寒交替，古代人七月份怕阴邪而不出

门，烧香去湿除瘟，也有道理。

总而言之，中华各地信俗多源自汉族传统文

化，不懂得这些现象的知识背景，或者不明古人思

维模式，就难以看透一些信俗的来龙去脉。古人以

为神明是天道表述某种形态的具体实现，以为神

明、天气、人三者的互契，须要人的诚敬心为本，按

照相互统一的仪式的节奏，去完成天人交感。这种

观点在信俗领域，可以从“气”的解说体系说明，又

可表现为处在不同时间节点的神诞或节日。懂得

往这个方向思考的话，就会发现许多信俗神话，牵

涉自然科学范围的经验实践。反之，从西方理念解

释一些信俗实践，或简单以为西方所谓巫术行为，

就无从完整解释群众为何年年只有在某个时间才

能重复某些信俗。

浅言之，如果没有考虑先民生活方式与传统观

念，就很难解释府城各种信俗的内涵与形式，如何

影响朝野互动的集体行为。如果单是借用西方理

论解释民间信仰，可能会把其中交感理念单纯视为

巫术行为，那是忽略了府城唐宋以来作为高度文明

地区，一切信仰活动、风俗习惯背后是有深厚的文
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化思想渊源。海口府城信俗活动，其表现形式还牵
涉着中华传统思想史，反映其内涵思想是以长期实

践一再回应与附和儒道的本体论与认识论。
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On the Construction of the“Place”: the Connotation，Form and Ｒesearch
Method for the Belief Custom in Fucheng of Haikou City ( An Interview)
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Abstract: Since the establishemnet of the adminstrative institution in the Song Dynasty，the culture of faith
and custom in Fucheng of Haikou City has been taking the frontier ports as well as the industrial and commercial
markets of the Silk Ｒoad in the South China Sea as the main specific environment，thus having nourished the con-
tinuous generation and evolution of various local cultures transferred to Hainan Island from other places of the coun-
try in the past． And the cultural heritage of Fucheng thus constituted has even retained many cultural elements lost
in China’s mainland． Historically speaking，Fucheng has been the political，economic and cultural center connect-
ing Hainan Island with the mainland． Be it the ancestral temple，God’s birthday and festival，daily life and cus-
toms，it is inseparable from the folk evolution of Qiongzhou Taoism in the Song Dynasty，while it has also accepted
the leading direction of the national worship ceremony regulated by Confucian consciousness in the past dynasties．
When Confucianism uses belief in the common customs as the way to educate the people，and Taoism uses scientific
ceremony and behavior symbols to satisfy the confidence of God and man’s feeling，they both share the traditional
Chinese thinking，especially the concept of“Qi”and“the unity of heaven and man”，and ensure the mutual
learning and integration of Confucianism and Taoism with the traditional customs of Han people who have moved to
Fucheng，thus realizing the harmony of rites and customs of Fucheng culture，the interaction between the govern-
ment and the public，and the pluralistic isomorphism of belief thinking． This process has promoted the common
cognition of the officials and the people of Fucheng to maintain the harmonious balance between traditional ethics
and social order，and has gradually implemented the specific“local environment”cognition of the grass-roots society
of Fucheng identity． The various“local”faith and customs activities，including the interaction of various“environ-
ments”and even the“exchange of incense”at the Lantern Festival of Fucheng has，in turn，continued to maintain
the sustainable construction of the local identity of“residents in Fucheng”．

Key words: Confucianism; Taoism; the sacrificial ceremony of the state; the harmony of etiquette with cus-
toms; multiple isomorphism; the interaction between the government and the public; cultural heritage; unity of man
and nature
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