
2018 年第 4 期 中央民族大学学报 ( 哲学社会科学版) No． 4，2018
第 45 卷 Journal of Minzu University of China Vol． 45
( 总第 239 期) ( Philosophy and Social Sciences Edition) General No． 239

江南道教地方化模式研究
———以净明道在江西丰城的流传为中心
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〔摘 要〕 道教的生命力在于它总是能够与不同时代、不同地域、不同习俗的社会生活相融合、相
适应，从而获得丰富的内涵和广阔的空间。净明道许逊信仰在丰城市浒山庙这方土壤遭遇太爷公 ( 即都天
大帝) 崇拜，通过与地方血缘群体的结合而与地方信仰深度相融，不仅将净明道统深深植入民间社会，而

且将地方崇拜纳入自己的信仰体系，扩展了许真君祭祀圈。另一方面，民间性的浒山庙太爷公崇拜亦凭借
这种“攀附”关系获得归属感以及更高层次上信仰身份的认同。江南地区道教的这种地方化过程，是理解
道教与中国社会关系的根本入手点，亦是导致中国宗教具有弥散性、草根性及驳杂性等特点的重要原因。
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主要从事中国传统文化、道教文化研究。
① 学界对宗教本土化的探讨方兴未艾，如张志刚: 《从世界宗教史规律看“宗教中国化”》，从世界宗教史的发展角度讨论各大
宗教传统的“本土化”“民族化”和“处境化”，参见《中国宗教》2016 年第 6 期; 卓新平认为“基督教在中国的发展进程，也是
其‘本土化’之具体体现”，见其《探索基督教“中国化”之路》，《中国民族报》2015 年 12 月 1 日第 6 版，宗教周刊·专题。

② 2005 年 5 月在天台山召开“天台山暨浙江区域道教国际学术研讨会”; 赵芃所著《山东道教史》被评为“道教区域史研究的
力作” ( 《道教区域史研究的力作———评赵芃教授〈山东道教史〉》，见《中国宗教》2016 年第 6 期) ; 孔令宏撰文《深化区域道教的
微观研究》 ( 《世界宗教研究》2008 年第 4 期) ，并撰著《江西道教史》 ( 2011 年，中华书局，与韩松涛合著) ，后者被称为“当代道
教研究的新动向” ( 张广保《当代道教研究的新动向: 区域道教研究———兼评孔令宏、韩松涛著〈江西道教史〉》见《世界宗教研
究》2012 年第 4 期) 。

宗教作为一种复杂的、长期的、国际性的文
化现象，总是要在不同地域、不同族群及不同文
化中进行传播发展，经历一个与地方文化相融的

过程。这一现象包括两层意涵: 其一指外来宗教
的本土化，即 “外来宗教向本土文化的主动敞
开与自我更新”， “是对本土传统文化的深刻理
解、共鸣与融入”。［1］如源自印度的佛教经过与
中国儒、道的冲突、影响、融汇而形成中国佛教
———禅宗; 基督教在中国社会和历史中的地方
化、本色化等。①其二，指宗教的地方化，即中
国本土的制度性宗教持续深入乡土社会和民众生

活，与地方的民间信仰、文化习俗相互吸纳、融
合的过程。在宗教地方化的讨论中，道教是其中
一个特别的个案。道教是中国的本土宗教，它能

够与不同时代、不同地域、不同习俗的社会生活
相融合、相适应，从而保持顽强的生命力。道教
在社会文化中的广泛传播，说明道教在多元一

体、复杂多样的中国社会中同样不断经历着地方
化的过程。当前区域道教研究的兴起表明地方化
的道教逐渐受到人们的关注。②

在讨论中国道教的地方化问题时，我们应注

意到“地方”概念的变动性，因为 “地方”这
个概念不仅仅涉及地域，还包括当地的族群和文

化等重要因素。因此与其说地方是一个区域，不
如说地方是一个过程。地方化以及持续的再地方
化，是造成道教能够扎根于民众的根本，应该成

为道教乃至中国宗教研究的一个重要内容。本文
将以净明道在江南社会文化中的地方化作为具体

83

DOI:10.15970/j.cnki.1005-8575.2018.04.005



个案，希望能对学术界在思考道教在中国社会文

化中的发展、宗教的地方化等普遍问题时提供有
益的启发。
净明道全称 “净明忠孝道”，依托具有浓厚

家族色彩、注重血缘关系的许逊信仰发展而
来，［2］重视“忠孝”伦理，历史上曾受到宋代徽
宗的青睐，诏令修建了规模宏大堪比西京洛阳崇

福万寿宫的玉隆万寿宫，两宋之际皇室还派遣数

十位名臣大儒赴玉隆万寿宫充任提点、提举、管
干等职，① 在道教史上居于重要地位。净明道是
产生于江南地区的本土道派，具有江南道教较为

普遍的世俗性特征，如与宗族关系密切、以贴近
日常生活、在家修习为主要宗教实践方式等。净
明道与地方文化习俗长期相互影响、融合而形成
规模宏大的宗教庙会———西山万寿宫庙会，② 影
响深远。净明道信仰传统的影响以南昌西山为中
心远播中国各地乃至海外，每年升仙节庙会期

间，前往净明宗坛———西山万寿宫朝圣的信众多
达数十万人，主祀许逊的道观亦遍及江西省内

外，甚至远及海外。③ 如此繁盛的宗教实践现状
的形成，与净明道的信仰基础及其地方化特征是

密切相连的。因此，本文将通过对相关历史文本
的梳理并结合田野研究，尝试较为全面地理解净

明道的地方化特征。

一、许真君崇拜: 净明道的
信仰基础

净明道尊奉许逊为祖师。早在东晋时期，南
昌西山便建立了标志着许逊信仰肇始的 “许仙
祠”，后经历代发展至游帷观、玉隆观、玉隆万
寿宫，以至今日的西山万寿宫。净明祖师许逊
( 239 － 374) ，字敬之。三国吴赤乌二年 ( 239) ，
许逊出生于南昌县益塘坡 ( 今麻丘乡) 。后郡举
孝廉，于晋太康元年 ( 280 ) 出任蜀郡 ( 今四

川) 旌阳令，被称为许旌阳。在水患深重的江
南地区，流传着许多关于许逊斩蛟龙治水患的神

话故事。因受历代朝廷嘉许和百姓爱戴，许逊又
被称为许天师、许真君，获得 “忠孝神仙”“神
功妙济真君”“江西福主”等多个封号，被视为
江西的地方保护神。
许逊的名字最早出现于南朝 ( 宋) 刘义庆

所辑的志怪小说《幽明录》。书中记有三则相关
许逊的事迹，其一是桓温北伐姚襄，许逊正确预

见姚襄必败走西北; 其二是许逊梦见祖先，突出

其至孝形象; 第三是许逊为刘琮诔蒋家女鬼，治

愈刘琮之疾。以上记载虽简略，但许逊以孝悌闻
名、身负异术、有战争谋略的术士形象基本
确立。④

许真君的神仙形象得以完整呈现，是于南宋

时期白玉蟾 ( 1134 － 1229 ) 所撰 《旌阳许真君
传》和《续真君传》中。传记着力渲染仙话气
韵，详细叙述许母吞珠受孕、许旌阳惠政救民、
获赠神剑、拜师谌姆、诛蛟斩蛇、铁柱震蛟、掷
杯化鸽、驭龙驾舟、二仙下凡宣诏、携仙眷拔宅
飞升等故事，完整再现许逊由凡入仙的历程，凸

显出许真君崇拜的意义，即: “为忠为孝，化行
率土黎民; 乃圣乃神，位正高明大使……功名成
就，膺天诏而拔宅飞升; 雨顺风调，仰威灵而生

民是赖。”［3］融合唐末至南宋时期有关许逊各种
传记精华，为具有代表性的许逊传记之一。此
后，许真君的神迹故事更为民众口耳相传以及为

诸多笔记、小说及文集所引用。
根据许真君传记，昔许逊乡居之时，正值江

南地区蛟蜃肆虐，江西和两湖一带水灾尤甚。许
逊怜悯斯民，响应民请，遂带领弟子纵横江南斩

蛇除蛟、屏除水患，历时十余年，足迹遍布艾
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①

②

③

④

( 清) 金桂馨、漆逢源编纂，陈立立、邓声国整理: 《万寿宫通志 ( 外一种) 》卷二十一《奉祀》，南昌: 江西人民出版社，
2008 年，第 390 － 394 页。这些文官是黄庭坚、吴中复、余良肱、余卞、周葵、曾几、程公许、张说、许奕、王居安、李韶、汤汉、
沈作宾、刘光祖、程珌、胡铨、李浩、留正、邹应龙、郑性之、徐清叟、吴潜、牟子才、赵景纬、洪迈、真德秀等。
源于许逊崇拜的江西南昌西山万寿宫庙会，于每年农历七月二十至九月初一举行，已有上千年历史。庙会以民间信众为主

体，自发组织结合而成进香团。参加朝拜的人数多、辐射范围广，使西山万寿宫庙会特点突显。当前学术界对于净明道及万寿宫的
研究，参见焦玉琴博士学位论文: 《西山万寿宫道教研究: 地方社会中的道教信仰》第三章“净明道与当代地方社会” ( 中央民族大
学，2017 年) ; 李平亮: 《明清以来西山万寿宫的发展与“朝仙”习俗》，《江西师范大学》哲学社会科学版，2003 年第 9 期; 李星:
《万寿宫宫庙会与乡民习俗———以考察西山万寿宫为中心》，《南昌大学学报》人文社科版，2009 年第 7 期。

据统计，主祀许逊的万寿宫在江西省内约有 600 所，省外约 720 所。参见章文焕: 《万寿宫》，华夏出版社，2004 年版，第
11 页。

许逊自东晋宁康二年 ( 374) 飞升之后，关于他的仙话便流传开来，形成一系列许逊传记。相关传记多收录于《道藏》，也
散见于一些史书、小说等。其中常被提及的有南朝《幽明录》、唐《晋洪州西山十二真君内传》 ( 简称《西山十二真君传》) 、唐《孝
道吴许二真君传》《许逊真人传》 ( 载于《云笈七签》) 、宋余卞的《十二真君传》、宋白玉蟾《旌阳许真君传》和《续许真君传》、
宋《西山许真君八十五化录》《许真君仙传》 《许太史真君图传》 《许太史》，载于明代赵道一编《历世真仙体道通鉴》，收入《道
藏》) 、《许真君》 ( 《太平广记》卷一四) 等版本。



城、修川、鄂渚、西安、新吴、海昏、长沙、豫
章等地。许真君法术高超，为民除害，留下大量
诛蛟治水的事迹。在这一过程中，真君之为
“神”的形象也渐至丰满，成为卡里斯马式的形
象，① 具有了神圣超凡的力量和魅力，最终拔宅

飞升，位列仙班。由此而言，许逊之成仙是化解
各种灾难、解民于倒悬的积功累德的结果，诚所
谓“真君之名世所传，来斯为贤去为仙”。［4］而
许逊斩蛟除患、铸铁柱、铁符镇蛟穴等诸多事
迹，实际上是平治水患的一种宗教化象征，反映

的是当时江西诸地频遭水患、民众期盼英雄治水
的情况。［5］真君斩蛟杀蛇的故事在白玉蟾 《晋旌
阳令许真君实录正传》中占大部分篇幅，可见
其在人们心目中具有举足轻重的地位。传记中的
事件取材于于民间广泛流传的故事传说，那些民

间故事比传记中的更为丰富多彩，且更具有地方

性、民众性，说明真君故事具有深厚的民间基
础。② 传记经典性的地位一旦确立，又转而发挥
强大的影响力，使民间对真君的神迹更加深信

不疑。
人们自然会问: 为何真君斩蛟杀蛇的事迹能

让人们如此深信不疑而对其治水功绩千古称颂

呢? 作为一种本土教派，许逊信仰的产生、发展
与变迁总是与特定历史时期、地理特点、生活环
境紧密相关的。如果我们考察一下江西历史上的
水患灾害，将许真君信仰置于江西的历史地理脉

络之中，这个疑问则迎刃而解。
据江西省地方志丛书 《新建县志》记载，

自唐代有水灾记录始，江西水患灾害史不绝书，

如“江西溪江八府江涨，漂没民田，溺死男女
无数”“冲决民居，漂损禾稼”; “丰城、新建等
30 县洪水横流”; “漂没民庐、牲畜甚多，漫城
门五日方退”等等，不仅给地方百姓的生命财
产造成严重损失，还导致饥饿、瘟疫等一系列问
题，所以人们“谈水色变”，处于深深的水患恐
惧之中。传记中许逊所活动的江西诸地以及湖南
的长沙、郴衡、庐陵元潭、昭阳一带，皆为江湖
纵横、常患洪灾的区域，所以蛟蛇为患的种种传

说颇为盛行，于是诞生出许逊式的除蛟治水的功

德神仙形象。许逊这种成仙路径证明 “神由人
造”并非虚言。植根于民间社会的许真君信仰
反映了广大民众在特定环境中的生产生活经验，

不仅折射出江西区域的社会生态环境，并且反映

出民众面对这一环境所采取的态度。许逊被塑造
为圣神，是民众适应环境、积极谋求生存与发展
手段的象征化表达。从某种意义上可以说这种区
域性道教是社会生态的“晴雨表”。

二、净明道的地方化: 太爷公崇拜
在净明道流播的信仰圈里，位于赣中的丰城

市有几个突出特点，一是民间信仰氛围十分浓

厚，家家户户都供陈尊神塑像，每一村庄都有村

庙，供奉地方神，如土地、送子娘娘、杨泗等;
二是重视宗族文化传统，家族观念强，许多村庄

直接以该村人数较多村民的姓氏命名，如 “熊
家村”“杨家村”“宋家村”，且村村建有宗室祠
堂作为祖先敬拜活动场所。此外，许真君信仰颇
为盛行。与江西其他地区相比，丰城拥有的西山
万寿宫庙会进香团规模最大，数量最多，几乎遍

及各个乡村。③ 如果进一步深入了解这片区域的
乡俗民风，则会发现真君信仰不仅渗透力强，影

响到民众生活的各个主要层面，而且发生了诸多

变化，地方性特征更加突出。丰城市浒山庙太爷
公崇拜即是其中一个具有鲜明特色的例证。
浒山庙位于丰城市荣塘镇店里村，于 2010

年由店里村兴建。这是一座村庙，没有净明祖庭
西山万寿宫宏大的规模和华丽的殿堂，只有几间

朴素的房舍，与周边环境和谐共融，但是 “庙
小威望大，神少香火多”，④ 它的朴实无华中透
露出一种从容与淡定，显示出历史的深厚沉淀。
浒山地区在宋以前是鄱阳湖畔的一个小土

山，三面环水，因周围地势低洼，每逢雨季河道

水流泛滥，淹没庄稼，百姓苦不堪言。当时此地
居民以曾姓居多，有“浒山十八支曾之称”。明
朝正德年间，曾氏十八支的族人本着建庙保平安
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①

②

③
④

卡里斯马 ( charisma) 原意为“神圣的天赋”，来自早期基督教，马克斯·韦伯在《世界宗教的经济伦理》一书中用它来指
称“一个人的一种非凡的品质”，认为拥有这种品质和力量的人能够感召他人，激发他人之忠诚，宗教领袖都是卡里斯马式的人物。
参见马克斯·韦伯《世界宗教的经济伦理·儒教与道教》，中央编译出版社，2012 年，第 68 页。
这些民间故事见于 1985 年第 2 期《西山雨》专号、1990 年 7 月 19 日至 8 月 9 日刊登于《南昌晚报》的《许真君传》及章
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此为江西丰城市荣塘镇浒山庙大门楹联。



的初愿，在浒山建起一处简陋的面积不过百平米

的平房。画神佛之像于墙壁之上，虔诚供奉，祈
望神佛保佑风调雨顺。这座无名村庙的修建与许
多主祀许真君的庙宇一样，依水而起，是一种

“对生存临界状态的应急反应”，［6］表明浒山地方
崇拜与许真君信仰有着共同的历史地理基础。但
后来村庙毁于战火，至清朝顺治时期复建后，被

命名为 “浒山都天宫”，立起太爷公塑像。① 都
天宫设有天符大帝殿、太白真君殿、关圣帝君殿
和观音堂、三省堂 ( 即为学堂) ，庙前建有风雨
戏台。今天浒山庙仍保存有一口光绪十六年铸造
的铁钟，钟身上除了日期，还铸有 “浒山福主
天符大帝”字样。据当地民间传说，太爷公生
前为官清廉、关心民生疾苦，治理当地水患，为
百姓所拥戴。后来太爷公调入京城担任巡抚一
职，仍代天子下察民情，因受天子生杀大权，除

恶务尽，故有 “都天宪符”之称，或称 “天符
大帝”。太爷公去世之后，百姓感怀其功德，遂
建庙祭祀。此举与王安石在 《重建旌阳祠记》
中所引 《礼》经上的 “能御大灾、能捍大患，
则祀之”的传统一脉相承。② 在这一点上，太爷
公的成神路径、享祀模式直追江西福主许真君，
即“水患灾害—救灾拔苦—建庙报恩”模式。
它既是中国民间信仰的建构方式，又是道教不断

地深入地方社会的路径。此庙建成后，香火十分
旺盛，因为人们信其灵验，故有 “头西山次浒
山”的赞颂，称浒山庙的灵应仅次于西山万
寿宫。
人们相信浒山灵验，有一个重要的原因是浒

山太爷公据信与许真君是一家人，太爷公是许真

君的弟弟。当地人亦称“浒山”为 “许山”，两
者没有严格的区分和界限。所以本地人在西山万
寿宫庙会期都是先朝拜西山，然后朝拜浒山庙，

这是当地人所说的 “头西山次浒山”的另一层
涵义。
那么，为什么太爷公会与许真君成为兄弟

呢? 这显然是浒山民众凭借宗教信仰而为两者建

立起来的关系，因为一个地方神一旦与净明祖师

许真君这样享有官方正统地位的 “制度性宗教”
大神建立起血缘关系，浒山庙便融入了许真君祭

祀圈，太爷公这一地方崇拜即进入道教的信仰系

统，获得正统性地位。当地信众通过参加浒山庙
的信仰活动，会产生加入精英信众的信仰共同体

的感觉，完成庶民阶层的身份转换。
“江西福主”许真君自被成功塑造为一方功
德神仙后，其根系就开始蔓延、渗透，在周边区
域建立起众多支系，从而使主神崇拜获得更丰厚

的营养与更持久的支撑。在这些支系的生长、拓
展过程中，净明道统也随之传播至每一片乡土，

与各种地方信仰结合在一起，从而实现自己的地

方化、本土化进程。
太爷公通过与许真君血脉相连而 “正名”

之后，关于他的神迹、灵应故事也在民间流传。
“灵验”传说是民间信仰建构自身的一种
途径，是地方神灵吸引百姓追随的重要方式。③

太爷公的灵验故事广为传播，前来朝拜的信众

逐年增多，浒山庙规模随之扩展。光绪癸卯
( 1903 ) 年，浒山庙建客堂，光绪丁未 ( 1907 )
年建三省堂，并买下几千亩田地。后来又陆续
建了关帝殿、太白店、观音堂万年台、院墙等
建筑。但遗憾的是，这样一处村庙在 20 世纪
60 年代亦难逃厄运，宫殿遭到摧毁，记载浒山
庙历史的碑刻亦化为碎片，只有都天宫幸免于

难，处于年久失修、无人问津的破败寥落状
态。改革开放后，浒山庙恢复活动，前来朝拜
的信众络绎不绝，被毁坏的宫殿凭借地方百姓

的捐助基本得以修复。
由于当地民间流传的太爷公与许真君之间的

血缘关系，后来乡民在浒山庙里兴建了一座万寿

宫，将许真君这位福主也请进村里来，万寿宫的

楹联“天发慈悲免灾救难保施主普度众生惩恶
扶善降吉福”，明明白白地传达出地方百姓祈望
赐福保平安的心理。浒山庙的地方崇拜完成了其
信仰上的“攀附”转型，与许真君信仰自觉地
融为一体，而许真君信仰的地方化进程亦抵达了

一个理想的所在。
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太爷公，生前是地方官，因居官清廉、体恤民情而后升格为浒山的地方保护神。
( 清) 金桂馨、漆逢源编纂: 《万寿宫通志 ( 外一种) ·卷之四》，陈立立、邓声国整理，南昌: 江西人民出版社，2008 年，

第 225 页。另，梁启超对中国祭祀的发生原因亦有洞见: “我们祭他，乃是崇恩报功; 祭父母，因父母生我养我; 祭天地，因天地给
我们许多便利……凡为国家地方捍患难建事业的人也要祭。”参见梁启超《中国历史研究法》附录“中国历史研究法补编”，中华书
局，2014 年，第 304 － 305 页。
类似的灵验故事，在民间信仰中是一个普遍的母题，例如沿海民间的海神信仰亦经历了类似的过程，参见林美容: 《妈祖

信仰与汉人社会》，黑龙江人民出版社，2003 年。



三、融于社区生活的信仰与
民俗: 浒山庙

现在浒山庙由荣塘镇店里村负责管理。2010
年浒山庙的修复兴建完全出自荣塘镇民间自发自

主行为，所耗资金 40 多万元由四方百姓自愿慷
慨解囊捐助，浒山庙里的石碑上记录着这些乐捐

者的姓名及所属村庄，村庄分布很广，有湖边

村、桥头村、白竹山村、山上曾家村、山上周家
村、罗家村、老柒家村、新柒家村、巷口村、中
湖村、黄蛇头曾家村、小丰山村、下湖村、中湖
村、河洲宋家村、熊家村、杨家村、观上刘家
村、观上夫田村、梅林邹上村、下南边村、上南
边村、何家村麻雀下村、金坑村、芳田樟树下
村、梅林石溪村、荣塘街上等，还有来自景德
镇、南昌、樟树等外地的信众乐捐。从乐捐的地
域来看，虽然浒山庙是一座级别较低的村庙，但

由于自觉融入了许真君信仰圈，成为更大的地区

共同体的一部分，而使得一个小庙的建设发展牵

系到更大范围的关注。浒山庙从 2010 年复建竣
工到 2016 年，每年都收到许多赞助，众善信的
名字写满了整整一面墙壁。由于村民的支持，浒
山庙的宗教服务工作进展十分顺利。以前人们到
浒山朝拜的路是弯弯曲曲高低不平的土路，对驾

车来朝拜的香客极为不便，几年前这条土路已经

取直，变成了平坦的水泥路。浒山庙的宗教事业
发展与信众之间形成良性互动。通常在夏季时，
信众就已开始陆陆续续为来年庙会捐香火，使浒

山庙可以提前计划安排次年的活动。
如今每年农历二月、三月是浒山庙朝拜敬香

的旺季，每逢道教重要节日、许祖圣诞及升仙
日、观音生日，都是这里最繁忙最热闹的时候，
远近乡民信士纷纷前来烧香、许愿、还愿、祈
福。农历五月十八太爷公的诞日举办为期五天的
庙会，依然请戏班来唱戏为太爷公祝寿。平常的
日子里，有需要的人们也会来庙里礼拜神仙。这
里的几间庙宇内张挂着许多百姓送来的锦旗，有

的敬献许仙真君，锦旗上书 “金榜题名”; 有的
感谢太爷公公，上书“考取 × × ×”; 有的敬献
观音大师，上书“求子得子有求必应”; 还有向
太爷公公“求福保健康”，求 “生意兴隆财源广
进”的。总之，皆是日常生活中所常遇见的问
题及须要跨越的沟沟坎坎。几尊采用景德镇青花

瓷工艺制成的香炉中插满贤香，香烟袅袅。这些
法物来自信众的礼敬，炉身上刻着 “许山天符
大帝”的字样以及敬赠弟子的姓名、所在地、
日期。这些乐捐都是近十几年的，清朝民国时期
那些珍贵的文物大多已经在各种战乱和政治运动

中损毁而不见了踪影。
根据村中耆老回忆，在过去的清朝到民国

时，太爷公每隔五年要出巡周游三天，浒山庙举

行游神赛会，当地称之为 “浒山游故事”，也称
“故事会”，当地老百姓口语中也叫 “yian ( 阳
平声) 故事” ( yian 字为当地方言，举起，扛
起、抬高之意) 。
凡游赛时，龙凤彩旗遮天蔽日，百套鼓乐震

耳欲聋，鞭炮烟雾环绕四周。太爷公坐在铜锡打
造的鸾驾里，头戴礼帽、身穿长衫的护驾者前呼
后拥。当地村民也称銮驾为 “天符大帝神轿”，
有八抬八托，开锣擎伞。后面跟着由 “浒山十
八曾”各房各支以及周边村庄百姓共同出资请
的故事台、车马。伴驾的故事台多则上百个，故
事台上，是身着古装的妙龄少女装扮成美貌的仙

女或古代名媛，如奔月的嫦娥、散花的仙女、葬
花的黛玉、拜月的貂蝉、醉酒的贵妃等等，台上
演绎的是人们耳熟能详的历史故事、神话传说。
赛会的行列中还有坐在马背上披红挂彩的助香男

子，人力推车上不计老少的助香女性，他们以手

持香，始终虔心诚意。游赛队伍加上路旁观看的
人群，常长达数里，见头不见尾。赛会每行进到
一处村落，均设香案供太爷公神像，村民们来还

愿、祈福的川流不息。他们将银元铜币送到护驾
者手中，供养丰厚以至于箩装车载。
浒山赛会声势浩大，轰动赣河两岸，波及瑞

临三府，客居在外的达官显贵、工商士贾都会赶
回来助香还愿。五年一届的出巡赛会从清朝到民
国中期从未间断，后来国内军阀混战，日寇入侵

的十几年，游神赛会被迫中断，直到抗战胜利

后，在“十八曾”族人的努力下，于 1948 年组
织举行了一次出巡赛会。新中国建立后，游故事
活动与庙会因故终止。改革开放后，宗族祭祀等
传统复兴，店里村委会及 “十八曾”人共同努
力，重新组织恢复了庙会，唱戏、游故事活动也
在酝酿恢复之中。
在村里耆老的记忆中，一年一度的庙会唱戏

是浒山庙最热闹的时候。农历五月十八是太爷公
24



的诞辰纪念日，浒山庙在过去每年要举行庙会，

请戏班唱戏庆祝。庙会上请来的戏班都是江西有
名的剧团，或唱两天三夜共 5 场，或唱两天两夜
共 4 场。那时村民难得有机会看到大型古装戏，
所以无论四方远近，也不惧正值盛夏酷暑，都纷

纷赶来，在戏台前的老樟树如盖的树荫下看得津

津有味。
如今，虽然时光流转，而空间还是从前的空

间，人们对神灵的崇奉依然虔诚，敬神祭神的传

统习俗依然流行。太爷公这位地方神，其经历、
其神格，在地方百姓的口耳相传、不断塑造中，
变得与许真君越来越相似，越来越相近，最后完

全成为许真君化身，护祐着浒山一方乡众。
无论是游神赛会、庙会唱戏还是各种宗教节

庆，融入净明道传统的浒山太爷公信仰均保有鲜

明的地方特征，净明道亦在地方化过程中参与地

方社会的建构，主要表现在以下几个方面:

其一，对地方宗族文化进行再塑造。净明道
在浒山庙的地方化进程中，当地的 “浒山十八
曾”家族起着重要的作用，无论是清代的游神
赛会还是抗战胜利后的出巡赛会，均可见十八曾

人的努力。江西的乡土社会以宗族为基本单位，
在宗族的对立关系中，常通过对民间信仰的改编

来完成身份构建。可以说宗族的元素是江西道教
地方化的一个鲜明特点。
其二，将神圣性融入世俗生活，塑造闲暇生

活方式。乡民对日常生活中不幸遭遇的处理、对
美好未来盼望的表达方式都受到许真君信仰的影

响，在赛会、看戏、庙会这样的闲暇生活中受到
净明道风的沐浴、熏陶，使娱乐亦成为内在信仰
的表达， “神与民同乐”，处处是神的力量，彰
显了地方化道教对特色休闲文化的建构功能。
第三，许真君忠孝神仙的神格力量对浒山太

爷公崇拜的影响至关重要，使浒山的民间信仰向

这位功德大神靠拢，而在神格上保持一致性，通

过对民众生活各个层面的渗透，达到移风易俗的

效果，完成道德教化。如同这首题写在浒山庙都
天宫内的诗句所描绘的: “云水苍茫满眼新，扶
犁驱犊往来频。风摇柳絮半梭雪，雨落桃花一笠
春。万里晴阴观物化，四时荣枯是天真。向同野
老从容憩，桑下悠然见古人。” ( 《平陇云耕》)
其中和谐的生活景况，今天到浒山庙的人们依然

能够体验到。

四、结语
净明道的地方化模式，实质上是道教作为一

种普世性宗教与浒山庙的民间信仰这一弥漫性宗

教之间的有机融合，① 使制度性宗教的影响力弥

散地存在于广袤的民间社会中，渗透到社会生活

的各个层面，无论是求子、求财、求学，还是求
福保健康，都在体现神性与世俗的相融。不可否
认，道教的再地方化亦是导致中国宗教特性的一

个重要因素，它使中国宗教集弥散性、草根性、
驳杂性于一身。这种地方特色鲜明的宗教在客观
上发挥着维系社会制度稳定的功能。
综上，道教的生命力在于它总是能够与不同

时代、不同地域、不同习俗的社会生活相融合、
相适应，从而呈现出不同的样貌。净明道、许逊
信仰延伸到丰城市浒山庙这片区域，获得了更加

鲜明的地方性及本土性特征。浒山庙信仰传统以
自己的地方神太爷公即都天大帝为崇拜对象，同

时通过“攀附”更大的地方主神许真君，将自
身的地方信仰纳入净明道统，积极主动地融入许

真君祭祀圈，从而获得归属感以及更高层次上信

仰身份的认同。从另一角度而言，许真君信仰正
以这种方式扎根基层乡土，将净明道统深深植入

民间社会，拓展了更宽阔的信仰空间。在这一地
方化的过程中，净明道呈现出蓬勃的生命力，获

得更加立体的面向、更加丰富的信仰内涵，同时
也在地方化中使自身得到显现。
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A Study of the Localization Mode of Taoism in the Ｒegion South of the
Yangtze Ｒiver———Centered on the Spreading of Jingming Sect of

Taoism in Fengcheng of Jiangxi
JIAO Yu-qin

( School of Chinese Minority Languages and Literatures，Minzu University of China，Beijing 100081)

［Abstract］ The vitality of Taoism lies in its integration into and adaptation to different times，different
regions and different customs in social life，so as to become rich in connotation and broad in space． On the
soil of Hushan Temple of Fengcheng，belief in Xu Xun of Jingming Sect encountered the worship of Taiyegong
( the emperor of heaven) ． Through combination with local blood group，it was deeply integrated with the local
belief，which not only implanted Jingming Sect deeply into the society，but also incorporated local belief into
its own belief system and as a result，expanded Xu Xun’s ritual circle． On the other hand，the folk worship
of Taiyegong at Hushan Temple gained the sense of belonging and religious identification at a higher level by
means of this“climbing”relationship． The localization of Taoism in the region south of the Yangtze Ｒiver
provides a starting point for the understanding of Taoism and Chinese social relations，and it is also the main
reason for Chinese religion to have characteristics such as dispersivity，grass-roots and impurity．
［Key words］ Jingming Sect of Taoism; belief in Xu Xun; localization; Hushan Temple; Taiyegong
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