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文学史从来都是由不同人群建构的，其中充满

了身份权力、价值判断和书写传统等。通常来说，那

些由精英文人创作、主要靠印刷物传播、具有雅致风

格的纯文学，必定占据文学史的主流，但无论它多么

高迈超逸，也只是诸多文学现象中的一部分而已。

金字塔的顶端不是悬浮在空中的孤立锥体，它与其

下各层乃至地面以下的基础都是互相成就的。相对

于历史过程中丰富多彩的文学存在，现有的文学史

总显得过于纯净，还有许多被遮蔽的现象有待揭发

和安置，仪式文艺便是其中之一。

英国剑桥学派于 19世纪后期到 20世纪前期曾

在文化人类学界风靡一时，他们特别关注文艺与仪

式的关系，尽管各家理论颇为纷杂，但大多倾向于认

为艺术来源于仪式，代表人物比如英国女学者简·艾

伦·哈利森(Jane Ellen Harrison)，她在《古代艺术与仪

式》一书中通过对希腊古典戏剧生成史的分析还原，

认为：

仪式总有一定的实际目的……艺术的目的就

是其自身，艺术的价值不在于其中介作用，而在于

其自身。在此意义上，仪式就成了真实生活和艺

术之间的桥梁，这是一座原始时代的人们必须跨越

的桥梁。①

虽然从发生学意义上争论艺术与仪式孰先孰后难有

定论，但哈利森女士将艺术规定为以自身为目的之

超功利存在，而将具有现实目的之生活行为全部让

渡给仪式，自然有其一面之价值。不过，她这里的艺

术指涉的是理想状态，当我们着眼于无限多样的现

实存在时，就会发现许多文艺跟仪式一样具有实际

的目的，甚至就是仪式的组成部分。比如《诗经》之

“颂”、《楚辞》之“九歌”、《乐府诗集》之“郊庙歌辞”等

等，这些还是早就被经典化了的文艺作品，至于变

文、宝卷、傩戏、哭丧歌、哭嫁歌等与民生日用相关

联、具有仪式背景的通俗文类，它们非但琳琅满目，

而且生生不息，具有悠久且执着的生命力，足以构成
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一类值得关注的文艺现象，我们称之为“仪式文艺”，

即“与民众日常生活中的各类仪式紧密关联的文艺

样式。它依附于仪式，有时还是仪式的主体与核心，

甚至就是仪式本身；但它也有相当程度的主体性，其

文本在一定条件下可以脱离仪式语境而在更广远的

时空中发生意义”②。

仪式文艺尽管有许多庙堂之作，但其本质是属

于民间文学、俗文学的。它很少有被文学史书写的

机遇，即便有，也多为失去语境的纯文本，或者还是

经过精英文人加工改造过的新文本。最典型的莫过

于《九歌》，文学史中只能看到屈原的雅化作品，民众

自己的文本则因“其词鄙陋”③而未获存留，所以歌中

那些被祭祀的神灵究竟是怎样的品格，至今仍在争

论之中，至于实际的祭祀情境及其与文本的关系，更

无从谈起。当然，像《九歌》这么久远的文学终究是

无可如何了，但宋元以来的许多仪式文艺，则渊源有

自、脉络分明，且在当今基层文化中仍有延续，我们

可以通过文献梳理与田野调查两条路径来相互映

照，其中展现的多样化信息以及某些独特的美学风

格，或许可以跟过于坚固的文学史成见发生碰撞，闪

现出别样的光亮。本文即以文学史中的白话小说

《南游记》为参照文本，通过文献钩沉尤其是田野调

查所得的诸多文艺现象，证明它与江南仪式文艺应

当具有亲缘关系，进而观察此类叙事在明清以来直

至当下的江南民众生活中如何呈现出全然不同的历

史进程与多彩面貌，以此对仪式文艺及其与文学史

书写之关系，提供一点新的探讨。

一、《南游记》对明代江南民间仪式文艺的借鉴

所谓江南五圣，乃指江南民间广泛信仰的五通

神。关于五通神，中外学界已经有了非常多的研究

成果，兹不赘述。一般说来，“五通”与“五显”为其书

面常见名号④，前者偏于民间，后者则带有官方敕封

的印记，其源头比较公认的说法是江西婺源的萧家，

其影响遍及长江以南，部分华北地区亦有传播。祂

是正邪之间的神祗，最大的功能是可以使人暴富，但

暴富者常须付出较高代价，如出让家中女色等。祂

也有时受到皇家褒扬，像洪武年间在南京所建十四

个官祀神庙中，就有五显神；有时又受到政府的严厉

打击，最著名的便是康熙二十四年(1685)江苏巡抚汤

斌的禁毁行动，影响及于全国⑤。就江南尤其是太湖

流域的五圣信仰来说，最晚从明代中期以后，有两个

特点非常鲜明：其一，祂以苏州南郊石湖旁边的上方

山为其信仰圣地；其二，五通神有一个家族，五位兄

弟伴有五位夫人，更重要的是祂们的母亲受到了特

别的崇奉，通常被称为太姥(姆、妈)或太郡，其声望甚

至超过五圣兄弟本身，这在别处的五通信仰中较为

罕见⑥。

关于神灵的叙事，一般来说可以分作两类：一类

是讲述其福祸人间的灵验传说，这样的叙事几乎无

时无刻不在生产之中，每个人都有讲述权利，其传播

方式主要靠最便捷的口耳，当然也不拒绝任何其他

媒介；另一类是关于神灵的身世叙事，理论上说它也

一样可以自由传播，但毕竟更多依附于信仰仪式活

动，由专业或半专业的仪式专家为之宣颂，因而其叙

事相对稳定。本文讨论的主要是后者。

江南关于太姥、五通家族的信仰叙事(下文简称

“五圣叙事”)，目前最为人知者乃出于宝卷这一江南

民间流传甚广的仪式文体，题名较多，如《太姥宝卷》

《太郡宝卷》《灵公宝卷》《五圣家堂宝卷》《感应宝卷》

等等，其情节基干较为稳定，鲜有重大变异。拙作

《〈太姥宝卷〉的文本构成及其仪式指涉》⑦(下文简称

“《陈文》”)曾将其情节分为10个单元予以详细介绍，

本文将以此情节单元链为标杆对江南的其他五圣叙

事展开分析，特根据比对之需，简化如下：(1)蜘蛛精

太姥怀子；(2)五圣神异出生；(3)太姥吃人被捉下酆

都；(4)救王小姐；(5)五圣酆都地狱救母；(6)偷桃疗母

发配扶桑；(7)游春比武成亲；(8)泗州造塔借用沉香

木；(9)落位上方圣地；(10)陪神花筵。上述10个情节

单元，前7个都能在《南游记》中找到对应，甚至许多

人神之名也大抵相同。因此，多数研究者认为《太姥

宝卷》应该是根据《南游记》改编而成的。从版本先

后来说，这样的判断似乎也很合理，毕竟，此类宝卷

目前可见的最早版本已经迟至光绪三十四年

(1908)⑧，与晚明出版的《南游记》相距约300年。
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但对于《太姥宝卷》这类地方土神的民间文本，

我们要充分关注其特殊的传播方式。它们几乎没有

进入过印刷渠道，历来都靠手抄流通，且这类手抄本

并非用于阅读和保存，而是直接服务于仪式过程的

实用台本，由宣卷先生照本宣扬。它们旋抄旋用，旋

用旋损，旋损旋弃，弃则重抄新本，很难看到多么久

远的抄本留存，故现存最早的抄本只能说明该文本

创编的时间下限，其上限须由其它途径估测。《陈文》

中列举了几个值得重视的因素说明《太姥宝卷》应该

有比现存实物要早得多的明清源头，尤其发现明代

弘治、嘉靖年间吴地两位文人对此信仰有非常相似

的记载，其中不但太姥、五圣、五夫人的神位形象及

其仪式实践(比如仪式名为“茶筵”或“待天地”等)与
今日情况大致相同，更重要的是，在仪式上要“召歌

者为神侑，歌则详神出处灵应以怵人”⑨、“巫者叹歌，

辞皆道神之出处，云神听之则乐”⑩，显然是在唱诵关

于五圣身世的叙事作品。而且，此类活动在明清之

际已经形成专门职业，“歌师茶筵”与和尚诵经、道姑

画符解禳、道士祈星礼斗并列为民间祛除邪祟的信

仰仪式。这些记载大多早于《南游记》的出版时间，

至少也与之相去不远。

而《南游记》原名《五显灵官大帝华光天王出身

志传》，由三台山人仰止余象斗编，本为单独发行的

通俗文艺，后来因与其他三本合为《四游记》而被称

为《南游记》。它叙述华光天王三次投胎的神奇经

历，其情节与明代通俗神灵传记《三教源流搜神大

全》中的“灵官马元帅”颇为相似，只是繁简悬殊，后

者约等于前者的内容摘要，故学界一般以为《南游

记》应是敷演《灵官马元帅》而成。虽然两者孰先孰

后仍有争议，但《南游记》有较多以资参考的前文本

则确定无疑。而华光天王第三次投胎于婺源县萧

家庄萧长者之家，其母为魔鬼吉芝陀圣母以及后续

的种种叙事，正与前引《太姥宝卷》前7个情节单元亦

即主体叙事基本吻合。那么，《南游记》的第三次投

胎故事，会不会是借鉴了江南民间歌师在茶筵活动

上唱诵的仪式文艺呢?至少我们不能排斥这种可能

性，尽管此类仪式文本未必等同于今日所传的《太姥

宝卷》。因此，《陈文》判断：“《太姥宝卷》可能具有比

《南游记》更早的、本地仪式性的叙事作品为其借鉴，

它与《南游记》的相应部分或许都以此类早期文本为

其共同源头。”接续《陈文》，笔者又有一些新的材料

和思考，或许可以将上述判断更加落实。

其一，据明前期苏州府昆山人叶盛(1420-1474)
所撰《水东日记》卷六“岭北广西淫祠”载：“岭北仓库

草场中皆有土地祠。仓中奉萧王，问之，则曰酂侯，

盖以酂侯尝督馈运故也。其配则吉知陀圣母，旁卧

一犬，则曰廒神。甚矣，其可笑也。广西桂林府仓土

偶淫鬼尤多，金书其扁曰：仓王之祠。皆尝除毁，易

祀城隍之神，盖周文襄公于苏松诸仓尝为是，似为近

理，从之。这里出现“吉知陀圣母”这专门名词，显

然就是《南游记》里假冒萧员外夫人的“吉芝陀圣

母”。那么作为仓库之神的“萧王”，恐怕也并非作者

所记的酂侯萧何，而是五圣之父萧员外。事实上，将

五显灵官当作仓库之神，在江南附近也有流传。明

代董应举(1557-1639)曾司职南京户部仓，其《崇相

集》卷十九中“祭文”中有一篇《告天策北仓文》，其词

曰：“万历三十六年正月初二日，南京户部陕西司主

事某，敢昭告于天策南北仓五显灵官大帝之神。”可

见萧姓五圣时常作为仓库神被人祭祀，而五通信仰，

至今在桂林地区仍广有传播。如此，上引两广地区

作为仓库之神的萧王，若非五通本身(可能记录者将

神像之间的母子关系误为配偶关系)，则必是五通之

父，祂与吉知陀圣母之配偶关系在明初即已流传，远

早于明末出现的《南游记》。该记录最后说“盖周文

襄公于苏松诸仓尝为是”，是否表明苏州、松江一带

也曾有过类似祠祀，待考。总之，《南游记》中关于五

通之母名“吉芝陀圣母”的说法，应来自于南方民间

流行久远的信仰实践。

其二，弘治年间苏州知府曹凤曾强势查禁五通

信仰，当时文人桑悦(1447-1503)写有《苏守曹侯鸣岐

去淫祠数十万阁老匏庵吴先生纪之以诗予次其韵》

一诗，杨德睿先生首先引用其中“上方妖庙何丽壮，

巫觋安得醉蛛丝。降灾吐火甚变幻，毒雾昏翳清明

时。茶筵如锦人敬奉，视神喜怒为安危”，认为“巫
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觋安得醉蛛丝”，暗示苏州地区的信众已将上方山

太姥视为蜘蛛精，这正是《太姥宝卷》等仪式文艺

的特别说法，其说可从。如此，则《陈文》认为《太

姥宝卷》将《南游记》中的“吉芝陀圣母”音变联想

为“蜘蛛精”(“吉芝”与“蜘蛛”在吴语中音同)则完

全说反了，其实南方民间早就将五圣之母视为蜘

蛛精并称为“吉知陀圣母”，是《南游记》因袭了民

间传统。

其三，由此反观与《南游记》时间上最接近的前

文本，即《三教源流搜神大全》中的《灵官马元帅》，它

所记录的华光前两次投胎事迹，都有许多更早的身

影，比如杂剧《华光显圣》、道经《道法会元》、通俗小

说《西游记》《水浒传》等，但其第三次投胎有点特

殊，录其原文如下：

又化为一包胎而五昆玉二婉兰，共产于鬼子母

之遗体，又以母故而入地狱、走海藏、步灵台、过酆

都、入鬼洞、战哪吒、窃仙桃、敌齐天大圣，释佛为之

解和，至孝也。……

这里华光之母是“鬼子母”，并非婺源萧员外夫人，也

没有“吉芝陀圣母”一类的名号，说明至少就华光第

三次投胎事迹而言，《南游记》与其说袭自《灵官马元

帅》，不如说更多沿用了江南、华南等地的民间蜘蛛

精传说。

可见，明代中前期江南五圣信仰仪式上的那些

“皆道神之出处”的仪式文艺，应该是《南游记》第三

次投胎、《太姥宝卷》等共同借鉴之先声，只是没有留

下具体可考的文本实物罢了。

二、江南不同人群的五圣叙事格局

虽然《南游记》与明代江南“茶筵”活动中的仪式

文艺有如此密切的关联，但现存的江南诸多关于五

圣叙事的文本，最早只能追溯到晚清民国，很难代表

明代的真实样貌。相反，《南游记》是商业印刷品，其

内容自面世之后就基本固化，某种意义上说可能保

留了较多明代的面目。至少，我们把《南游记》作为

早期文本的代表，将现行江南仪式文艺中的五圣叙

事都来与之进行关联性比对，应该是一种有充分理

由的分析策略。

江南文化从宏观上说具有很强的一体性，民间

文艺概莫能外；而从微观上作精细考察，其内部差异

又很明显。我们团队近年来持续对江南地区的仪式

文艺进行了较为广泛的调查，搜集到了众多关于五

圣叙事的仪式文本。它们确实共享着一个基本的叙

事框架，但不同人群有着不同的仪式文体，各自展示

的情节、主题和感情色彩又纷繁多样。要而言之，首

先可以将江南的五圣信众分为“岸民”和“渔民”两大

人群。

先说岸民。岸民指的是传统上以农业经济为主

导的城乡定居人群，就目前所知，除了与茶筵相关的

科仪文书之外，有关五圣的叙事性仪式文艺，至少有

两种突出的文体。

一是以长江以南太湖东岸、北岸为主的讲经宣

卷活动，其文体统称为“宝卷”，前述的《太姥宝卷》即

其代表；二是以太湖南岸钱塘江以北，原嘉兴府为主

的赞神仪式活动，其文体民间有“神歌”“赞神歌”“文

书”“烧纸歌”等不同称呼，以“神歌”一名最为通用，

故本文统一以“神歌”称之。这类仪式活动要奉赞形

形色色的许多神灵，五圣叙事是其中非常重要的环

节。不过，此类活动目前已濒临消亡，我们团队非常

幸运地在海盐一带搜集到 100余种晚清民国的民间

抄本，与五圣相关的有 4种，其中 2种乃全面叙述五

圣事迹的，分别题名为《灵官》和《五灵官》，前者为

足本，后者的结尾部分已残，两者的重合度极高，合

而观之，可以代表海盐神歌中五圣叙事的基本面

目。其情节单元链大致为：蜘蛛精太姥怀子(1)；五圣

神异出生(2)；居于盘陀树(8’)；四兄弟成亲(7’)；太姥

吃人被捉下酆都(3)；五灵官成亲(7’)；五圣酆都地狱

救母(5)；偷桃疗母发配扶桑(6)；平番封神建庙(11)。
以前述《太姥宝卷》的10个情节单元为指标，我们发

现海盐神歌与宝卷总体上说比较一致，《太姥宝卷》

与《南游记》共有的前 7个情节单元，除了第 4单元

“救王小姐”失落之外，其余皆存，可见三者的相似

度极高。至于《太姥宝卷》的后3个单元，《南游记》本

无，乃是《太姥宝卷》为了证明上方山为信仰圣地而

另起的话头。而海盐地区的信众并不特别认可上方
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山，不需要这个话题，便借用江南仪式文艺的常用套

路，让五圣先受玉皇大帝敕封，后又平定番乱再受人

间皇帝敕封，简单收束全文，这里将之标注为第11个
单元。显然，海盐神歌比宝卷更接近《南游记》。像

五圣娶亲，也不是宝卷那样单纯的游春偶遇打将起

来，而是跟《南游记》一样，乃因抢夺玉环圣母的金塔

炼制金砖而起，而金砖恰是华光天王的标配法宝，显

得更加合理。尤其看似重复的两次比武成亲，其实

颇有深意。《南游记》中虽然也说一胞五胎，但生下来

后四位兄弟就离家修行，只留五弟华光一人继续表

演。海盐神歌与《南游记》共有“四个/一个”的分别

格局，跟《太姥宝卷》始终是五兄弟合作的结构不同，

正映现了五通到底是五人还是一人以及如何与华光

匹配的传统分歧。事实上，这两种海盐的神歌文本，

还有“第一图(度)，不台良(谈量)；二图(度)理不讲；奉

赞第三图(度)，值殿五花光”之类的话语，其实说的

就是《南游记》中的华光三世投胎，只是此处前两世

不讲，专门奉赞第三度投胎为萧家五圣的事迹。

再说渔民。渔民的构成颇为复杂，通常根据船

只大小分为罛船与网船两大类人群。罛船有 5到 7
根桅杆，载重量大，渔民长年生活于太湖中央，以捕

鱼为业，自成社会，很少上岸。网船则指4根桅杆以

下的中小型船只，它们游弋于太湖流域内的河湖塘

沟之中谋生。两者的生产生活方式虽有差别，但其

信仰和仪式却有许多共同之处，其仪式文艺通常称

为“神歌”或“扬(阳)歌”。为了与岸民的“神歌”相区

别，本文统一以“扬歌”为渔民仪式文艺之文体名。

关于太湖渔民的五圣信仰和仪式文艺，学界向

无专门研究，近期裘兆远发表的《太湖流域五圣传说

的水上传统》(下文简称“《裘文》”)，可谓填补空白之

作，本文多有参考。渔民扬歌与岸民宝卷、神歌的最

大不同，在于它们都是分段演唱，每段各有名目，《裘

文》将之概括为“片段化、系列化特点”。以五圣叙事

为例，渔民经常只演唱“太姥求子”“杭州读书”“火焰

山成亲”等单独段落，以前很少有文字流传，近阶段

才有个别从业者留下一些记录。我们在罛船、网船

渔民中都搜集到了少量记录文本(实况录音很难准

确记录其发音)，下面将分别挑选代表性文本来介绍

其五圣叙事的多样面目。

罛船文本，我们选择了太保先生蒋柏祥提供的

《花筵簿》。此为罛船渔民花筵仪式的科仪本，乃是

太湖罛船著名太保先生薛士虎口述，经罛船童子张

春陆记录而成，虽然写定于1994年之后，却具有传统

的权威性，近阶段蒋柏祥还经常在渔民的花筵仪式

上使用它。此外，蒋柏祥还藏有三册祖传的民国时

期抄本《帽子头神歌》，中有五圣叙事，本文亦用为

辅助材料。在《帽子头神歌》第三册中，有独立篇名

《太母娘娘》《上方立庙》《五通灵》《五夫人》等，其中

《五通灵》内更有这么一段总词：“神有四十五段兴隆

处，变成五段世(示)凡神。杭州攻书弚(第)一段，端杨

(阳)致斈(学)转家门；泥山斈(学)法弟(第)二段，各学神

通妙法灵；王家救女弟(第)三段，花园立塑庙堂门；风

(酆)都救母弟(第)四段，王母仙桃救母吞。东京救(求)
官弟(第)五段，重封官职虫朝门。”而在《花筵簿》中，

则具体出现了题名为《观音化森罗》《太母求子》《唱

五相公》《家庙五夫人》的中长篇段落唱词。笔者将

这两者按其逻辑关系作一拼合，可以得到如下的情

节单元链：凡女太姥求子(1’)；观音化森罗树(8’)；五
圣神异出生(2)；杭州攻书(3’)；【泥山学法】(3’)；【王家

救女】(4)；【酆都救母】(5)；游春比武成亲(7)；进京考官

(12)；救王小姐 (4’)；大闹皇城 (13)；敕封立庙分香

(14)。其中【】内的文字，就是根据上引总词中的段

落名补入的，未见真实唱词。

与罛船渔民多为太湖土著(至少三代以上)不同，

网船渔民则大多是外来移民，其社会关系中存在着

因不同纽带而缔结的利益共同体，俗称“堂门”。他

们的扬歌，目前可见的记录本略多，个别堂门已有公

开出版物比如《太湖渔歌》等。比较而言，我们选择

“公兴社沈氏堂门扬歌”为代表。该文本是沈氏堂门

资深太保先生沈佛宝在2003年去世前用五天时间口

述的，由其子沈水兴记录而成，在五圣叙事方面最为

详细，录有《太母娘娘》《五相公京中考官》《火焰山成

亲》《太姆分殿》《南北四殿元帅分殿》《家庙五夫人》6
段唱词。其中《五相公京中考官》中也有一段总词：
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“五位相公也有七七四十九段仙园子，变化五段使

(示)凡人：杭州读书第一段，王师傅手里读书二年半；

蓬莱山学法第二段，蓬莱山学法也学二年半，学了七

七四十九样神仙法，顺手弯弯雨来了，低手弯弯风来

了；京中考官第三段；火焰山成亲第四段；勿问造殿

第五段。今朝是前不唱来后不唱，就唱你京中考官

第三段。”如此，我们根据前文成例，勾勒其情节单元

链如下：凡女太姥求子(1’)；五圣神异出生(2)；杭州读

书(3’)；蓬莱山学法(3’)；游春比武成亲(7)；京中考官

(12)；救王小姐(4’)；大闹皇城(13)；敕封(14)；火焰山成

亲(7’)；立庙分香(14)。
综上，笔者将《南游记》以及江南岸民和渔民的

不同代表性文本归拢一处，借助前文的情节单元链

数字编排，大致以《太姥宝卷》为基准，制成一张“五

圣叙事情节单元链总表”如下：

有几点需要说明：(1)本表以《太姥宝卷》的10个
情节单元为基准，与之相同的则以▲标示；有其名而

未见其实的，则以△标示。(2)其他文本中出现的特

有情节单元，则从11开始依序往下列举。(3)有些相

似但不完全相同的情节单元，则用“n’”标于各自在

情节链中的相应位置。(4)3’较为特殊，《太姥宝卷》

的第3个情节单元，本就包含五圣外出读书学法之内

容，因在《陈文》分析中不重要，故与“太姥吃人被捉

下酆都”合并为一，但渔民中经常将它作为独立段落

演唱，故3’以渔民的标目出之。(5)7’也较特殊，它在

敕封之后，分香之前，因表中将“敕封立庙分香”合为

一个单元，故7’暂列最后。(6)每一列从上到下，即为

该文本的真实叙事过程，当然对于渔民文本来说，其

中不乏笔者逻辑拼合的干预。

三、五圣叙事的类型、策略及身份差序

审视“五圣叙事情节单元链总表”，一个直观的

印象是：前三列▲符号比较密集，说明《南游记》以及

岸民的两种五圣叙事重合度很高；而后两者渔民的

五圣叙事，▲符号较为稀薄，并出现了诸多其他情节

单元，表中从12开始往下的情节单元皆为渔民特有，

且罛船与网船共具。为清晰起见，我们依照民间文

学的形态学原理，撇开那些枝节单元，可以提炼出两

类基干性情节单元链，分别为：

精怪下凡—神异出生—地狱救母—比武成亲—

封神建庙

凡女求子—神异出生—比武成亲—大闹皇城—

【五圣叙事情节单元链总表】

序

号

1

1’

8’

2

8’

3’

7’

3
4
7’

5

6

7

《南游记》

▲

▲

▲

▲
▲

▲

▲

▲

《太姥宝卷》

蜘蛛精太姥

怀子

五圣神异

出生

五圣出门学

法

太姥吃人被

捉下酆都

救王小姐

五圣酆都地

狱救母
偷桃疗母发

配扶桑
游春比武

成亲

海盐

神歌

▲

▲
居于盘

陀树

四兄弟

成亲

▲

五灵官

成亲

▲

▲

罛船

《花筵簿》

凡女太姥

求子
观音化森

罗树

▲

五圣读书

学法

△

△

▲

网船“公兴社沈

氏堂门扬歌”

凡女太姥求子

▲

五圣读书学法

▲

8

9
10
11
12
4’
13
14
7’

泗州造塔借

用沉香木
落位上方圣

地

陪神花筵

平番封

神建庙

进京考官

救王小姐

大闹皇城

敕封立庙

分香

进京考官

救王小姐

大闹皇城

敕封立庙分香

火焰山成亲
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封神建庙

删除其中的重复项“神异出生”“比武成亲”和

“封神建庙”，可知甲类中五圣的母亲一定是精怪所

变，因为吃人而下酆都地狱，其核心母题为五圣救

母，故可命名为“地狱救母型”；乙类中五圣的母亲都

以凡间女子面目出现，其核心母题是五圣进京考官

大闹皇城而获敕封，可命名为“大闹皇城型”。显然，

“地狱救母型”为岸民所传，宝卷、神歌皆然；“大闹皇

城型”则为渔民所传，罛船、网船的扬歌都有此核心

情节。这就清楚表明，江南仪式文艺中的五圣叙事，

在岸民和渔民中其实形成了两个既关联又各自独立

的系统。

值得注意的是，岸民的“地狱救母型”与《南游

记》基本一致，说明《南游记》很可能与江南岸民的

仪式文艺同源。而且，前文引述的早于《南游记》的

那些江南五圣信仰记录，也都是岸民的实况，我们

有理由推断“地狱救母型”应该起源更早。而关于

太湖渔民的各方面记载向来很少，清代以前的面目

不甚清楚，故笔者推测渔民的“大闹皇城型”应该是

后发的，其改编颇能体现出渔民与岸民的不同生活

文化。

表面上看，渔民将主题从“救母”改为“考官”，似

乎对于科举前程具有更强烈的向往，但这是出于外

部人士习惯性思维的误读。事实上，太湖渔民传统

身份相当低下，连识字机会都很少，更别提科举考试

了。它的改编动机，笔者认为是渔民们特有的法术

崇拜。江南渔民由于生产和生活的危险系数比岸民

要高得多，故其日常的方方面面，都可能引发超现实

联想，特别强调依靠或白或黑的法术来达到趋吉避

祸之目的。落实到五圣叙事，既然现实生活中渔民

无缘科举改变命运，那索性就以法术来强取。其常

见的叙事策略都说五圣身怀绝技却遭到奸臣或皇帝

的歧视，于是变化成龙、凤或石胡峰等大闹皇城，把

皇帝和大臣们整治得极其狼狈，其间有非常夸张豪

迈的铺叙，最后皇帝只好敕封他们为状元或其他高

官、灵神。这与岸民仪式文艺中经常以建功立业(比
如海盐神歌中的平定番乱)而受敕封的情节套路断

然有别。这样的法术夸饰不光出现在五圣扬歌，其

他神灵之歌中也常出现。比如刘猛将，袍是江南

又一受到广泛信仰的地方土神，其核心母题是驱

赶蝗虫。岸民叙事一般直接说刘猛将驱蝗成功后

受到皇帝封赏，渔民的扬歌则经常会说刘猛将驱

蝗成功后，皇帝赖账，刘猛将放出几只早就准备

好的特大蝗虫把皇帝的衣服、龙椅都咬得粉碎，逼

迫皇帝敕封他为“上天王”，其法术强取的格调与

五圣叙事全然契合，由此可见渔民与岸民各自不

同的叙事传统。

不光渔民与岸民有文化差别，即便是共享着同

一叙事类型的渔民群体，罛船与网船之间又会显示

出一些不同的特质来。从“五圣叙事情节单元链总

表”中可以看到，罛船叙事尽管以“大闹皇城型”为核

心，但仍或明或暗地出现“地狱救母型”中的某些情

节单元。前引《帽子头神歌》之《五通灵》所载的分段

题名中就有“风(酆)都救母弟(第)四段，王母仙桃救母

吞”的说法，但实际调查中我们从来没有听到过罛船

渔民会唱此段，多数扬歌演唱者甚至根本不知道有

这一段，它很可能是有目无词的。这是明说，还有暗

表。比如渔民扬歌中都有“凡女太姥求子”的段落，

一般都说太姥夫妇如何虔诚供养某一神像，最后福

报得子。但罛船《花筵簿》中的《观音化森罗》一段，

虽然主旨是讲太姥向泗洲佛求子，却长篇叙述观音

降服泗州水母娘娘的故事，连面条化作穿肠锁的关

键细节也照样出现，最后观音要造塔镇妖而向太姥

一家索要森罗树，回报是答应让祂们到姑苏去受人

供奉。这显然就是岸民《太姥宝卷》第8个情节单元

“泗州造塔借用沉香木”的翻版，只是将沉香木改为

森罗树罢了。但它的叙事顺序和功用发生了变化：

在岸民叙事中，这一单元是在最后说明五圣落位上

方山的合法性；而在罛船扬歌中，却安置于开头作为

太姥求子所积攒的功德之一。

但在诸多网船堂门的扬歌中，这一单元极少出

现，笔者只在“公兴社沈氏堂门扬歌”中发现一点痕

迹，太姥夫妇去向泗洲佛求子，看见泗洲佛的庙宇神

像极为破败，于是许下重愿：“我锯脱摇钱树做身段，
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头段送到新场成学寺，二段送到普陀洛迦山，第三段

送你四(泗)洲老佛做金身，金肚子来银肚肠……”后

来果然如愿得子。这里的摇钱树，从名物和功能上

似乎等于罛船扬歌中的森罗树，但完全丢弃了泗州

镇妖的叙事情节，只剩下许愿重酬的单一意念。由

此我们可以列一张简单的对照表：

由此可见，同样出现“借用神奇树木”的情节单

元，罛船扬歌沿用了岸民宝卷的情节但改变了其功

能；网船扬歌则情节与功能一并改变了，只留下“树”

这么一点虚化的印记。何况“摇钱树”是通名，比诸

“沉香木”“森罗树”这样的专名来说太过寻常，若非

仔细比对，几乎再也看不出与岸民叙事的任何关

联。从这一情节单元的存在样式上，我们可以明显

分辨出“岸民—罛船渔民—网船渔民”这样人群之间

的文化亲缘差序。

吊诡的是，从渔民的实际活动区域来看，罛船渔

民主要生活在太湖中央，很少上岸；而网船渔民游弋

于浅水河岸，跟岸民交往较多。按理说网船渔民要

比罛船渔民更多接受岸民文化才对，但事实恰好相

反。传统上无论是经济水平还是文化程度，罛船渔

民都远远高出网船渔民，甚至有“但得罛船为赘婿，

千金不羡陆家姑”之说。更重要的是，罛船的渔帮

中曾经存在过“船学”的特殊现象，即请岸上的先生

来船上长期居住教学。这些船学先生通常是岸民

中的底层知识分子，他们熟悉小说、戏曲、弹词等通

俗文艺，也熟悉宝卷、神歌之类的仪式文艺，其教学

虽以主流文化为多，却也经常以扬歌这样的渔民文

艺为教材，前引蒋柏祥祖传的《帽子头神歌》，据蒋

先生说就来自船学先生，故将岸民的相关叙事掺入

其中，也就不难想象了。总体来说，罛船渔民的知

识水准要高于网船渔民，也更具对岸民文化的崇尚

之心。尽管其五圣叙事的情节基干属于渔民文化，

但对岸民的叙事元素依然有所流连，哪怕只是有名

无实(酆都救母)或改窜因由(借森罗树)。可见，叙事

情节的差序，正是实际生活中不同人群文化差序的

一个具体而微的映现，而不同人群之间的文化亲缘

属性，更多取决于内在的文化心性而非实际的交往

频率。

值得注意的是，渔民扬歌中有一些特殊的叙事

策略，隐含着深层的历史记忆，这在网船渔民的五圣

叙事中表现得最为明显。网船渔民多为外来移民，

其来源主要是江北，甚至可达山东一带，故网船渔民

在民间又被称为“扬州帮”。《裘文》中专门有一节“网

船渔民五圣叙事中的迁徙印记”，发现网船扬歌中时

常会提及太姥或五夫人出生于江北，有时明确定位

于扬州，并有较长的段落铺叙从江南去江北游玩或

娶亲的过程，生动展示了网船渔民对自身迁徙历史

的集体记忆，其说可从。本文在此基础上另有两点

补充：其一，同为渔民，罛船扬歌中提及她们的出生

地时，《太姥求子》说“太娘娘家住日出扶桑国，烟州

火县丙丁村”，《家庙五夫人》则说五夫人乃“家住铁

州并铁县，云家庄上长生身”。罛船渔民宁愿用一些

虚无缥缈的地名来敷衍，也不落实到江北地界，因为

他们更愿意认同自己是太湖土著的身份。其五圣学

艺和游春的段落，也都说是在苏杭一带，再次体现出

“岸民—罛船渔民—网船渔民”这样文化身份上的亲

缘差序。其二，历史记忆不是一成不变的固定模块，

时常也会展现出某些变动的趋向。《裘文》就以网船

“公兴社沈氏堂门扬歌”中的《太姥娘娘》为例，指出

它虽然把太姥的娘家定在江北，但在嫁往江南徽州

时其礼单上却多为“洞庭西山有个酸橙桔”之类江南

风物，说明网船渔民在江南生活日久之后，其口头文

本中“江南的生活场景逐渐取代苏北的原始印象”。

笔者以为，这样的文化变动，不光体现于具体的生活

场景，甚至在价值判断上也会出现某些反转。上引

段落紧接着唱太姥的江南婆家看到这一礼单后的不

屑：“相公说了一声夸口话，江北人到底不吃好东西，

酸橙桔有啥好吃，好的东西多多花。”不经意间流露

【“借用神奇树木”情节单元对照表】

情节

功能

《太姥宝卷》

泗州造塔+借用

沉香木
论证太姥的信仰

圣地

罛船《花筵簿》

泗州造塔+借用

森罗树

太姥求子

网船“公兴社沈氏

堂门扬歌”

许愿摇钱树

太姥求子
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出江南人看不起江北人的传统偏见，此中身份意识

和感情色彩的变化，实在有细细品味的妙处。

余论

作为本文的文本参照，《南游记》曾被多种有影

响的文学史著作提及，但这并不表明其美学价值很

高，只是因为明代中后期《西游记》《封神演义》的强

势出现，被文学史家称为“神魔小说”的读物大行其

道，它才有幸入选。鲁迅《中国小说史略》中如是评

价：“凡所敷叙，又非宋以来道士造作之谈，但为人民

间巷间意，芜杂浅陋，率无可观。然其力之及于人心

者甚大，又或有文人起而结集润色之，则亦为鸿篇巨

制之胚胎也。”可谓精辟。

通过本文分析可知，《南游记》应该借鉴过江南

地区仪式文艺的前文本，而江南的五圣叙事，最晚从

明代以来直至今日，始终在民间非常兴盛。从现存

的仪式和文本中，我们可以辨别出岸民、渔民两类人

群在共同信仰的前提下，分别形成了“地狱救母型”

和“大闹皇城型”两大类型，并拓展了许多不同的叙

事路径，一定程度上可以称之为“体一分殊”之格

局。而这些多样化的叙事呈现，不只是文艺性的欣

赏，更体现出强烈的职业、地域、迁徙、惯习、心性等

方面的身份印记。这些文本之间可以排列出某种

亲缘关系的序列，但其价值是绝对平等的，不存在

定本或者标准本这样的概念，它们之间是“a text”
(体一)和“the text”(分殊)的关系。“a text”任何时候都

不存在真实的“体”，所有的具体存在都是“the
text”，但大家却能从中识别出“a text”，并以之作为

一种概括性的命名。相反，《南游记》无论被翻印多

少遍，其文本状态总是相对固定的；虽然是通俗粗

糙的商业性印刷读本，却依旧是作家文学；而江南

林林总总的五圣叙事，则是典型的民间文学，其本

质属性在于为信仰仪式服务，是以文本外的实用功

能为基本导向的。

需要特别指出的是，本文更多还是偏于文本内

部的静态分析，事实上，此类功能导向尚需结合文本

的外部效用以及活态的仪式场域来考察，方能凸显

其丰富多元的盎然生气，本文限于篇幅暂不展开，后

当另文专论。而从另一方面说，也正是由于这些民

间特性，仪式文艺跟既有的文学史书写传统便多有

扞格，比如：文本缺乏稳定性且价值平等，很难满足

文学史书写的经典化诉求；高度的语境关联限制了

其跨时空传播，不易建设恰当的文学史坐标；经常与

局部人群发生固定关联并具有一定的排他性，不符

合文学史对民族、国家或人类等普遍性观照的宏观

倾向……所以，仪式文艺向来较少进入文学史的视

野和笔端，这是非常遗憾的。

其实，仪式文艺早就引起了学界的关注，在戏曲

方面尤为突出，海内外诸多学者对傩戏、目连戏等各

种仪式剧进行了卓有成效的调查研究，并出现了像

田仲一成《中国戏剧史》这样的专类文学史著作。

只是从更广泛的意义上看，仪式文艺的天地非常阔

大，像宝卷、鼓词、神歌、道情等等，都应该像仪式剧

一样得到深入的调研，并努力向整体文学史渗透，以

期使文学史书写的惯性模式有所改观。事实上，这

样的改观已渐露端倪。譬如《哥伦比亚中国文学史》

就辟有“民间及周边文学”的专编，其中第四十九章

题为“口头程式传统”(oral-formulaic tradition)，指的

是“或在表演环境或为书面文本提供模型上依赖于

口头文化的表现文类”，其中所谓“中国的口头程式

叙事不仅娱乐观众，而且在乡间生活中起着强大的

仪式功能”云云，与本文分析的现象颇为接近，它甚

至还简单介绍了海盐的“奉文书”，即本文提及的海

盐神歌。这样的文学史眼光是卓越的，只是具体的

书写还较为肤泛，未暇及于各类仪式文艺的内外深

处。这也提醒我们，在宏观理论更新的同时，如何逐

步建立具体的操作规程，在材料、文体、类型、功能尤

其是文本与语境的互相关联上予以准确呈现，恐怕

还需要更多学术案例予以支持，才有希望深入认知

仪式文艺的存在方式和美学特质，进而在文学史书

写中给予恰如其分的定位。

注释：

①简·艾伦·哈利森：《古代艺术与仪式》，刘宗迪译，第119
页，生活·读书·新知三联书店2016年版。
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第2期。

③王逸：《楚辞章句》，黄灵庚点校，第 42页，上海古籍出

版社2017年版。

④在江南民间一般称之为五圣、五灵公、五灵官、五相公、

五老爷等，很少称五通或五显。

⑤参见蒋竹山《汤斌禁毁五通神——清初政治菁英打击

通俗文化的个案》，《新史学》第6卷第2期，1995年6月。

⑥详见陈泳超《苏州上方山太姥信仰及仪式文艺的调查

报告》，中国台湾《民俗曲艺》第200期，2018年6月。
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⑧车锡伦：《中国宝卷总目》，第281页之“五圣家堂宝卷”

条，北京燕山出版社2000年版。

⑨黄暐：《蓬窗类纪》卷五“祛惑记”，《续修四库全书》第

1271册，第617页。上海古籍出版社2002年版。
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页，中华书局1987年版。
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考》(中国社会科学出版社 2005年版)、侯会《华光变身火神

考——明代小说〈南游记〉源流初探》(《明清小说研究》2008
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《绘图三教源流搜神大全(外二种)》，第 220-221页，上

海古籍出版社1990年版。

这4种海盐神歌皆为我们团队成员胡永良先生收藏，

感谢他慨允复制使用。《灵官》封面书“壬申年桃月立卷”，当

为 1932年；《五灵官》封面书“民国十八年春王月立”，时为

1929年。

括号内的数字为本文统一编号的情节单元序数，将集

中体现于“五圣叙事情节单元链总表”，下同不注。

“救王小姐”单元本来就是旁逸斜出的插入段，并非情

节基干，失落无妨，详见《陈文》分析。

民间抄本错别字极多，括号内是笔者为之选定的“正
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州大学出版社2006年版。
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