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民 间 信 仰———中 国 最 重 要 的 宗 教 传 统 *

朱海滨

摘要： 长期以来民间信仰被定位成 “封建迷信” 而遭受打击， 没有取得合法的地位，
同时学术界对此也存在偏见， 对民间信仰缺乏科学、 客观的认识。 本文通过民间信仰概念
的由来及其演变、 民间信仰与儒佛道三教的关系、 民间信仰与王朝政权的关系、 解放以来
民间信仰的发展实态等四个方面， 阐明民间信仰其实是中国历史最悠久、 影响最大， 因此
也是最重要的宗教传统， 并提出民间祠庙可以成为建设和谐社会的有效舞台。
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中国民间信仰研究

长期以来， 学术界及文化界都把近世 （宋元
明清时期） 以来的中国文化传统概括为儒、 佛、
道三教融合， 至于产生这种现象的背景， 则多半
从三教相互竞争的角度出发。 其实， 这些观念、
观点基本上是依据典籍做出的结论， 而忽视了对
缺乏文字记载传统的民间信仰的考察。 在笔者看
来， 近世以来儒佛道之所以走向统一， 除了思想
史的角度外 ， 还应该考察三者赖以存在的基
础———民间信仰的形态变化。 民间信仰其实是东
亚文明中最普遍， 而且是最重要的宗教传统。 正
因为民间信仰传统的强大， 才导致了东亚文明与
以基督教为基础的欧美文明、 以伊斯兰教为基础
的中西亚文明、 以印度教佛教为基础的南亚东南
亚文明有着显著的区别。 尽管如此， 近代以来民
间信仰却被当作落后的封建迷信而加以排斥、 禁
止。 本文将通过民间信仰概念的由来及其演变、
民间信仰与儒佛道三教的关系、 民间信仰与王朝
政权的关系、 解放以来民间信仰的发展实态等几
个方面， 阐明民间信仰其实是中国历史最悠久、
影响最大， 因此也是最重要的宗教传统。

一、民间信仰概念的由来及其演变

1897年东京帝国大学设立宗教学专业时， 首
任教授姉崎正治 （1873-1949） 以自己在日本东
北地区 （宫城县和岩手县等地） 的实地宗教调查
为基础， 在 《哲学杂志》 第 130期上发表了 《中
奥的民间信仰》 一文， 在此 “民间信仰” 这一学
术用语首次被提出来①。 姉崎正治用这一概念来

表达那些不能被归纳到正统宗教中的信仰习惯，
而这些习惯恰恰是地域社会中最重要的、 影响最
大的宗教信仰。 此后民间信仰这一学术用语便被
日本学者广泛运用， 据民俗学者铃木岩弓的统
计， 截至 1945年 8月， 日本曾使用 “民间信仰”
概念的著书有 8部， 论文 59篇。 ②至于其具体的

定义， 不同的人则有不同的阐释、 理解。
清末以来， 我国学者对 “民间信仰” 的研

究， 则是把它当作 “迷信” 来批判而开始的， 并
没有像日本学者那样视其为宗教形态而展开系统

的科学研究， 提出 “民间信仰” 的学术定义， 甚
至于连 “民间信仰” 这一学术名词什么时候开始
使用， 最早由谁使用， 现在都不得其详。 上世纪

80 年代以来的一些著名专业辞典如 《宗教百科
全书》 （中国大百科全书出版社 1994 年版）、
《宗教辞典 》 （上海辞书出版社 1985 年版 ）、
《中国风俗词典》 （上海辞书出版社 1990 年版）
等都无 “民间信仰” 专门条目， 仅在 《辞海》
（上海辞书出版社 1999 年版）、 《中国民间信仰
风俗辞典》 （中国文联出版公司 1997 年版） 和
《中国原始宗教百科全书》 （四川辞书出版社

2002 年版） 中找到相关的词条， 此外， 一些民
俗学专家在其论著中对民间信仰曾下过各种各样

的定义， 据称不下二三十种③。 按照近代中国学

* 本文为复旦大学 985 历史地理创新基地二
期项目 “近世浙江民间信仰的区域差异” （批准
号： 05FCZD005） 和上海市浦江人才计划项目
“宗教政策与民间信仰变迁” 的成果之一。
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术发展的一般情形， 可以认为， “民间信仰” 这
一学术用语， 可能直接由日本输入。
日本平凡社出版的 《大百科事典》， 对民间

信仰 （Popular Religion） 作了如下定义： “民间
信仰是指没有教义、 教团组织的， 属于地方社会
共同体的庶民信仰； 它也被称为民俗宗教、 民间
宗教、 民众宗教或传承信仰 （世世代代流传下来
的信仰）”。 ④可以说， 这一定义是对日本近百年
来民间信仰研究积累的总结。 按照这一定义， 可
知民间信仰这一概念， 是与教团宗教相区别而产
生的。 其核心的要素是： （1） 没有教义、 经典；
（2） 无教团组织； （3） 地域性； （4） 流行于普
通百姓 （“庶民”） 中间。 至于中国， 《辞海》
“民间信仰” 条则作如下定义： “民间流行的对
某种精神观念、 某种有形物体信奉敬仰的心理和
行为。 包括民间普遍的俗信以至一般的迷信。 它
不像宗教信仰有明确的传人、 严格的教义、 严密
的组织等， 也不像宗教信仰更多地强调自我修
行， 它的思想基础主要是万物有灵论， 故信奉的
对象较为庞杂， 所体现的主要是唯心主义， 但也
含有唯物主义和科学的成分， 特别是民间流行的
天地日月等自然信仰。” ⑤ 《辞海》 的这一定义与
平凡社 《大百科事典》 相比， 显得过于繁琐， 且
不够全面， 还沿袭了视民间信仰为 “迷信” 进行
批判的传统。 相对而言， 平凡社 《大百科事典》
的定义更为全面而简略。 无论是日本还是中国，
“民间信仰” 这一概念， 都是为了区别于 “教团
宗教” 而产生的。
如果以 “教团宗教” 标准来定义 “宗教” 这

一名词， 民间信仰显然还不能称为宗教。 但宗教
作为社会意识形态， 其核心含义应该是相信在现
实世界之外还存在着超自然、 超人间的神秘境界
和力量， 主宰着自然和社会， 因而对之敬畏和崇
拜⑥。 从这层意义上而言， 民间信仰显然属于宗
教的范畴 。 事实上 ， 英文的 Popular Religion，
日文的民俗宗教、 民众宗教已经很清楚地说明它
是一种宗教。 过去我国绝大多数学者以无组织、
无教义为由， 否定民间信仰是一种宗教， 这些观
念实际上是受教条主义影响而产生的， 其结果是
只有那些有公认团体、 服从统制的教团宗教才被
定为 “宗教”， 而历史更为悠久、 影响更为深远
的民间信仰则被定性为 “封建迷信”， 并成为打
击、 禁止的对象。
关于传统中国 （Traditional China， 指近代

化以前的中国） 的民间信仰， 最近 40 多年来欧
美学者的研究相继表明， 这一定义似有修正的必

要。 早在 20世纪 60年代， 华裔美籍学者杨庆堃
就已指出， 宗教因素在规范化的中国社会生活
中， 是在日益扩散的⑦。 近年来， 欧美学者也已
渐渐形成共识， 民间信仰并非是单纯的 “庶民信
仰”， 在现实生活中， 精英阶层 （包括皇帝及各
级官僚） 也享有同样的信仰。 也就是说， 欧美学
者已逐渐摒弃把民间信仰视作是庶民信仰的做

法， 而倾向于把其视为全体中国人的精神信仰。
在以往的欧美学界 （基督教传统国家）， 民

间信仰通常被归入宗教残存的范畴 （ left-over
category）， 即没有被宗教所吸收而残留下来的东
西， 是一种落后的信仰形态， 应该说这样的看法
是建立在欧美社会传统的基础上的。 可能由于受
欧美学界的影响及我国现代化 （主要是西化） 进
程落后所致， 近代以来， 我国学界一直都把民间
信仰视作是尚未发展成宗教的原始的、 落后的信
仰形态。 最近数十年来， 随着人类学者对汉人社
区调查及研究的深入， 这种观念日益受到挑战、
修正。 20 世纪 90 年代后， 欧美学界已开始把民
间信仰当作与佛教、 道教、 儒教享有共同基础，
与三教相并列的， 而且是其中最为重要的， 构成
中国传统社会第四传统的东西⑧。 还有部分学者，
如 Lloyd E. Eastman 认为民间信仰可以看作是中
国的本土宗教， 其起源在先史时代， 近世以来则
从道教、 佛教等教团宗教那里获取并继承了各式
各样的观念、 性格⑨。 另外人类学者 John Clam－
mer 在其探讨新加坡华人社区信仰的论文中， 提
到了 “华人宗教” （Chinese Religion） 这一术
语， 并作了如下简明的解释： “华人宗教” 这一
用语， 应理解为把大乘佛教、 道教， 甚至是些许
的儒教， 与大量的灵媒进行很有特征的融合⑩。
这里的 “华人宗教”， 显然就是指近世以来的中
国民间信仰， 他的这一表述， 倒是非常确切地描
述了中国的民间信仰实况。 中国人之所以崇信神
灵， 就是相信通过祭祀、 祈祷某一神灵， 可以得
到该神灵的佑助， 实现自己心中的所想。 这其实
就是东亚地区民间崇拜的最大根基所在， 有关这
一点， 早在一百多年前姉崎正治就已注意到了輥輯訛。
至于崇拜什么神灵， 那就随着不同的时代、 不同
的地区、 不同的人而有不同的喜好， 但其崇拜本
质却是一致的。
从学术界对民间信仰这一名词的定义及其后

来的修正过程来看， 过去我们对民间信仰的认识
是肤浅的、 片面的。 随着研究的深入， 我们渐渐
发现， 民间信仰其实是全体中国人的一种宗教传
统。
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二、民间信仰与儒教、佛教、道教的
关系

儒教也被俗称为礼教， 说明 “礼” 是其核心
的内容， 而诸礼之中， 祭祀之礼又是其最重要的
内容。 在国家还没出现之前， 中国各地便已出现
了民间信仰现象。 近 30 多年来， 在得到发掘的
部分新石器时代遗迹 （如位于浙江省余杭县瑶山
及反山的良渚文化遗址、 辽宁省喀左县红山文化
遗址） 中， 找到了该时代的祭坛、 祭祀器具， 甚
至神像、 神庙， 说明原始社会已有祭祀之礼。 可
以肯定， 在儒家礼制出现之前， 中国各地便已分
布着具有本地特征的民间信仰， 而对于各地百姓
而言， 本地神灵具有崇高的地位。 “国之大事，
在祀与戎”， 进入文明时代后， 祭祀已被当成国
家的头等大事， 根据古籍及考古发现可知， 当时
不同爵位的诸侯、 贵族， 其祭祀礼器的规格及其
相关仪礼， 都有严格的规定， 以之作为统御各地
民间信仰的祭祀之礼。 如果统治者没有在信仰领
域建立权威， 国家就不可能稳定、 持久。 后世儒
家的学说基础， 就是根基于这一时期的祭祀体
系。 春秋时的 “礼崩乐坏”， 就是指各地诸侯在
礼制上出现了僭越现象。 生活在该时代的孔子，
面对原有的秩序被打破的现实， 他试图重新恢复
礼制， 所以才整理、 复原了周代相关的典章制
度， 创设了儒家。 据研究， 在儒家出现之前， 就
有 “原儒” 存在， 而原儒的形象便是从事祭祀之
礼的巫师。 輥輰訛可以说， 儒家学说的产生， 就是试
图在各地民间信仰基础之上建立起一套祭祀之

礼， 使各地遵守此礼， 以达到建立秩序、 稳定国
家的目的。 汉代以来的中国历代王朝， 在首都建
立了一套由天子或中央官员执行祭祀之礼的祭祀

设施及相关祭祀之仪， 在地方州县也都有相应级
别的祭仪及设施。 对于这些祭祀及仪礼， 部分学
者称之为 “国家宗教”， 它其实是儒家学说在信
仰领域的体现。 这些作法， 都试图在信仰领域建
立起权威。 总之， 作为最具本土化的儒教， 其实
质就是在中国各地民间信仰的基础上建立起一套

规范， 如果没有各地民间信仰的支撑， 儒教本身
就是空中楼阁。 但儒教祭礼毕竟是人为的、 观念
的， 因而其生命力也远逊于民间信仰。 历史上，
儒家学者哀叹祭祀之仪混乱或失传的记载比比皆

是， 但民间信仰从来不需官方提倡， 一直根深蒂
固流传至今。
佛教作为一种外来宗教， 留下了大量的经

典、 寺庙及僧侣， 渗透到了中国民众生活的方方
面面。 但是， 我们现在所看到的佛教， 与其最初
的形态， 显然已经发生了根本的变化， 以至于有
了 “汉传佛教” 这一专门称呼。 至于究竟发生了
什么样的变化， 由于诸多原因， 我国佛教学界很
少有人做出实证、 科学的研究。 但有一点可以肯
定， 佛教的变化， 其根本的方向就是要适应中国
的国情。 在佛教传入之前， 中国的宗教便是流传
于各地的民间信仰及上述的 “国家宗教”。 因此，
佛教如要征服中国， 就必须同中国各地的民间信
仰打交道。 我们只要翻阅一下早期的高僧传记资
料， 便可知道到处都充满着神异事迹， 这样的神
异事迹， 与佛教宗旨是不相符合的。 为什么会出
现这些现实生活中不可能发生的事迹的记载呢？
我们可以作这样解释， 中国人之所以相信宗教，
是希望宗教能为他们带来现世的利益， 期待灵异
的发生。 佛教想要在中国民间立足、 普及， 就必
须遵循这样的价值观念， 这样民众方有可能接受
之。 因此， 佛教在中国的传播， 就是一部不断适
应、 融合到民间信仰中去的历史。 据于君方等人
的研究， 我国信众最广的观音信仰， 其之所以在
中国广泛流传， 就是采取了中国式的方式， 编撰
出了一系列的出生事迹及灵异的传说， 这样才在
中国得以传播、 普及。 輥輱訛佛教的其他菩萨如地

藏、 文珠、 普贤， 也应该是遵循这一模式才在民
间普及开来的。 就是因为这样的逻辑， 才直接导
致了中国佛教形态与印度及中亚地区的佛教有着

很大的差别。
道教作为本土的教团宗教， 本身是受佛教刺
激、 启发而产生的。 在道教正式形成之前， 中国
各地遍布着方士。 这些方士， 原本就是散布在民
间的宗教职能人士， 从事着宗教信仰领域的事
务， 属于类似于巫师的人员， 后世的道士就是由
这些方士演化而来。 道教系统里的许多神灵， 原
本就是来自于民间神灵， 最著名的如关羽神、 城
隍神、 泰山神、 温元帅等等。 可以说， 道教的神
灵系统， 原本就植根于民间信仰， 道教是与民间
信仰最为接近的宗教。 近世以来， 道教中最兴盛
的要属天师道， 其所从事的宗教事务， 其实都与
民间巫师重合。 用一句通俗的话来说， 道士就是
巫师中的正规部队， 受过比较专门的训练。 因
此， 道教是典型的依托于民间信仰的教团宗教。
近世以来， 道教的壮大， 就是靠不断地从民间信
仰中汲取力量。 绝大部分道士， 靠从事各种各样
的民间信仰活动获得稳定的收入。
总之， 民间信仰是中国的一种宗教传统， 其
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起源远早于佛教、 道教、 儒教， 其在我国的影响
远远超过教团宗教。 但随着佛教的传入、 道教的
产生、 儒家学说的扩大化， 民间信仰领域也逐渐
发生了重大的变化， 新增加了佛教、 道教、 儒教
的因素。 但不管怎样， 佛教、 道教、 儒教都是以
民间信仰为根基的， 后世佛教、 道教、 儒教的相
互接近， 可理解为三者向以民间信仰为代表的民
间文化靠拢的必然表现。

三、民间信仰与王朝政权的关系

早在原始社会， 民间信仰便已在中国各地流
传。 进入文明时代后， 天子、 诸侯建立了相应的
祭祀体系， 作为其统治领地的象征， 但这并不影
响民间信仰在各地的延续、 发展。 《史记》 卷

28 《封禅书》 载： “郡县、 远方神祠者， 民各自
奉祠， 不领于天子之祝官”， 即国家的祭祀官员
并不直接管理各地众多的祠庙， 其建设、 管理都
由民间进行。
由于信仰是各地人民的精神纽带， 当地人民

在对重大事情做出决定之前， 往往都要征求主宰
当地的神灵的意志， 于是祠庙便成为各个地域社
会的中心场所。 与此同时， 历史上的叛乱者， 为
了统一当地人民的意志， 往往都会假托神的旨
意。 最著名的如秦末陈胜、 吴广举行起义前， 曾
在丛祠里占卜， 征求神的意见。 汉高祖刘邦在参
加农民起义军之前 ， 也曾经在沛县当地的里
社———枌榆社祈祷过。 延至明清时期， 江南三角
洲的农民在展开抗租斗争之前， 也都要在当地土
地庙前结集， 并占卜以求神的意见輥輲訛。 也就是
说， 历代以来的叛乱、 起义者， 其取得民众信
任、 支持的最好方法， 便是利用居于地域社会核
心的祠庙及其神灵。 因此， 历代统治者都不会忽
视对祠庙、 祠神的管理。 在中国历史上， 官府为
了统一、 规范民众的精神生活， 经常会把大量祠
庙当作淫祠而加以捣毁。 其最有名的事例要数唐
代狄仁杰毁坏吴楚地区 1700 所淫祠。 但是， 毁
淫祠并不能达到官府所期待的效果。 虽然祠庙被
拆毁了， 但神灵依然存在于当地人的观念、 生活
中。 禁令一旦得到缓和， 各地便又会出现重建其
祠庙的活动。 在这样的情形下， 如何把各地的祠
庙及其神灵收伏到王朝统一祭祀制度的框架下，
便成为中国历代王朝所不可回避的要务。 因此，
依据王朝的理念， 把适当的祠庙编入到王朝国家
的祀典中去， 使祠庙成为国家教化机构一事便构
成国家运营的一个重要环节。

唐宋元时期， 中央王朝曾经对各地影响较大
的神灵及其祠庙进行了加封、 赐额活动。 据松本
浩一的研究， 宋王朝对祠庙的加封、 赐额， 体现
了宋朝企图支配各地祠庙的意图輥輳訛。 中央王朝把
与国家祭祀理念相一致的祠庙编入到祀典中去，
对之实施奖励政策， 而对有悖于祭祀理念的祠庙
则加以取缔。 而据须江隆的研究， 南宋时期所留
下来的庙记内容， 完全是南宋王朝统治理念的反
映， 南宋政权通过祠庙这一媒介， 参与、 影响着
地方社会的事务輥輴訛。 宋朝对祠庙积极进行加封的
政策对中国各地民间信仰的影响十分巨大。 宋代
以来， 也许是由于受王朝较为宽松的加封、 赐额
政策的影响所致， 有无封号、 赐额， 对于某一祠
庙及其祀神而言， 已变得非常重要。 只要有了封
号、 赐额， 祠庙的知名度便一下子被放大， 而且
还能受到政府的有效保护輥輵訛。 如果没有封号、 赐
额， 就有可能被地方官指责为淫祠而遭到打击、
毁坏。 如要获得国家赐予的封号、 赐额， 地方祠
庙的利害关系者必须要向上呈报该祠庙神灵保佑

国家、 地方社会利益的灵异事迹。 为了迎合国家
的祭祀政策， 求得祠神、 祠庙的封号、 庙额， 各
地相关的利益群体纷纷伪造灵迹， 动用各种关
系， 向上申报灵异事迹以求加入祀典。 通过推行
王朝的加封政策， 到南宋末年为止， 各地影响巨
大的祠庙都已被吸收到了王朝统一的祭祀系统中

去。 就我所见， 宋代以来， 绝大多数祠庙的神灵
都拥有了 “封号”。 如江南三角洲及浙东地区，
土地庙的神灵拥有 “某某大王”、 “某某明王”、
“某某将军” 称号的情况非常普遍。
以推翻蒙古人统治， 建立汉人政权为己任的

朱元璋政权， 把元代以来的制度视为 “胡制”。
建国伊始， 他就从儒教原理主义的观念出发， 实
施了大规模的礼制改革。 洪武三年 （1370） 六
月， 朱元璋颁布了充满原理主义色彩的 “神号改
正诏” 和 “禁淫祠制”。 据小岛毅的说法， 这些
祭祀观念根基于南宋朱熹的学说輥輶訛。 自那以来，
除孔子神外， 唐宋以降被授予的祠庙及其神灵的
所有庙额、 封号均被废除， 并规定庶民只能祭祀
祖先、 土谷之神及灶神。 滨岛敦俊指出， 明初原
理主义的祭祀政策， 纯粹是儒者制定出来的东
西， 并非出于朱元璋本人的真实意图輥輷訛。 朱元璋
本人的宗教祭祀思想， 是倾向于宋元以来在民间
广泛流行的民俗信仰的輦輮訛。 因而， 基于原理主义
观念的祭祀政策， 到底在何种程度上得到执行，
确实令人怀疑。 就笔者所见， 除了明中期一百年
左右， 对于民间信仰采取比较严厉的禁压政策
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外， 绝大多数时间都是比较宽松的。 万历中期以
来， 对民间神灵进行赐封的现象又开始活跃起
来。 其中最有代表性的例子是， 万历四十二年

（1614） 皇帝赐予关羽神以 “三界伏魔大帝神威
远镇天尊关圣帝君” 的封号。
有清一代， 清廷就屡屡对广受民间信仰的神

灵进行加封赐额活动。 如顺治三年 （1646）， 清
廷授予民间水运保护神 “金龙四大王” 谢绪神以

“显佑通济之神 ” 的封号 ， 又如康熙十九年

（1680）， 赐予海神妈祖以 “护国庇民妙灵昭应弘
仁普济天妃” 的称号， 并由中央专门派遣礼官前
往福建省莆田县祭祀妈祖神。 清廷加封神灵的理
由， 都被说成是为感谢神灵显灵护国。 另外， 泽
田瑞穗氏也曾指出， 道光年间以来， 屡屡可以见
到中央王朝对佛教、 道教神灵甚至自然神进行加
封輦輯訛。
总之， 历史上绝大多数时期， 中央王朝对流

传于中国各地的民间信仰活动既没有采用一味的

禁绝态度， 也没有放任自流， 而是采取了既扶持
又限制 （“规范”） 的做法。 对于符合王朝秩序的
民间信仰， 通常会提倡。 而影响到王朝统治， 不
符合王朝统治理念的民间信仰， 则定之为 “淫
祠” 而加以取缔。 也正因为这样的原因， 民间信
仰在中国社会始终具有强大的影响力， 没有被佛
教、 道教、 基督教等教团宗教所吞噬。 相反， 佛
教、 道教等教团宗教为了获得民众的信赖， 不得
不放下身段， 去迎合民众的世俗要求， 积极参与
到民间信仰活动中去。

四、解放以来民间信仰的发展状态

解放以来， 在 “无神论” 思想的支配下， 民
间信仰被定位成 “封建迷信”。 尤其是文化大革
命期间， 全国几乎所有的祠庙都迫停止了正常的
信仰活动， 神像毁坏殆尽。 尽管如此， 在上世纪

90 年代以来我们对浙江、 江苏农村社会的采访
中， 得知该时期有的百姓仍然利用黑夜的掩护，
偷偷地来到祠庙建筑或其遗址前焚香、 祷告。 有
的百姓则抢在红卫兵毁坏神像之前偷偷地把神像

从祠庙中搬出， 隐藏在家中供奉。 逢年过节， 仍
在自己家中举行祭祀祖先或民间神灵的活动。 而
这一切都是被政策所禁止的， 一旦被发现， 将会
招致无情的批斗、 批判。 由此可知， 即便是在险
恶的政治环境之下， 百姓们心中仍然惦记着神，
希冀这些神灵能为他们及其家庭带来好运。
改革开放以来， 随着思想领域管制的放松，

以及与港台交往的开禁， 广东、 福建等南方沿海
地区率先恢复了祠庙、 神像。 上世纪 80 年代中
期以来， 浙江、 江西、 湖南等地原有的民间祠庙
也逐渐开始重建， 活动得到恢复。 尽管此时距民
间信仰被禁止已有 20 多年， 但一旦有热心的

“善男信女” 等好事者前来组织民间信仰活动，
马上就呈现出风起云涌之势， 迅速在各地蔓延开
来。 当时各级政府并没有采取放任自流的态度，
而是屡屡下文要求拆毁各地民间祠庙， 清除神
像。 但政府禁制稍有放松， 被毁的神庙马上就死
灰复燃， 而且气焰愈发炽烈。 到上世纪 90年代，
福建各地农村平均每村拥有四、 五处以上祠庙的
情形比比皆是， 中断了数十年的迎神赛会活动也
在中国广大农村地区得到恢复。 据我们在浙江湖
州等地农村田野调查可知， 上世纪 90年代中期，
由于有人举报， 乡镇需要组织人力拆毁祠庙。 但
当地人对神灵过于畏惧， 深怕遭到报应， 因此乡
镇干部无法雇佣执行任务的本地人， 不得已只好
请外地民工 （如四川、 江西、 安徽等外省人） 来
从事此项工作。 届时当地百姓往往会出面阻止，
并有肢体冲突。 在这样的情形下， 每当乡下拆毁
祠庙时， 都需要组织大量警力维持秩序， 让外地
民工安心拆庙， 结果造成当地干群关系相当紧
张。 正如历史上屡次发生的打击淫祠活动那样，
这样的举措并不能收到多大的效果。 老百姓的神
灵思想依然根深蒂固， 仍然暗中进行着各项民间
信仰活动。 由于这样的活动完全是自发的， 而且
是 “非法” 的， 因此一些安全防范措施往往跟不
上， 有时会酿成重大伤亡事故。 据报道， 2004
年 2 月 15 日， 浙江省海宁市黄湾镇农村一草棚
发生火灾， 结果烧死了 40 位老太太， 另有多人
受伤。 事发时这些被烧死、 烧伤的老太太都挤在
该草棚从事 “封建迷信” 活动 （民间信仰活
动）。 如果当时当地有正式兴建的祠庙， 防火措
施跟上， 怎么可能酿成如此重大伤亡事故呢？ 事
后， 浙江省政府采取了严厉措施， 禁止类似的信
仰活动。 但据我最近几年的调查可知， 乡下的民
间信仰活动并无任何消退的迹象。 随着浙江农村
经济的快速发展， 老百姓从事民间信仰活动的风
气愈演愈盛， 祠庙愈修规模越大、 建筑越来越豪
华。 从历史上打击淫祠及近几十年来的实践经验
来看， 这样的风气是不可能消除的。 因为这种民
间活动背后所潜藏的信仰思想， 正是数千年来中
国文化中最传统的东西， 它深深地烙在了中国文
化的方方面面， 只要中华文化传统还在， 这样的
信仰就会长久延续下去。
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改革开放以来， 道教、 佛教也都恢复了活
动， 而且得到了官方的保护。 各个地方政府都设
有宗教局， 从事管理佛教、 道教、 基督教等法律
允许的教团宗教组织， 许多地方盖起了金碧辉煌
的寺庙、 道观。 即便如此， 寺庙、 道观的数量远
远少于民间自发兴建的、 五花八门的神祠。 据我
的观察， 民间祠庙的数量至少是国家批准的寺
庙、 道观的十数倍。 而那些生活于寺院、 道观的
僧侣、 道士， 平时除了在寺庙、 道观念经诵佛
外， 绝大多数人都要在寺庙里或外地去主持、 组
织各种各样的仪式活动， 以此获取收入。 这样的
仪式活动， 其实都是中国传统的民间信仰活动，
严格地说并不属于佛教、 道教的正统信仰。 除此
之外， 有许多寺庙还在内部辟有供奉当地广受百
姓崇信的神灵的场所， 以此增加对民众的吸引
力。 有的寺庙， 其香火的维持， 主要靠的就是供
在庙内的民间神灵。 事实上， 中国真正的佛教
徒、 道教徒的数量， 只占其总人口中极少的一部
分， 绝大多数去寺庙、 道观参拜的人， 都不是真
正的教徒， 他们参拜佛祖、 观音、 文殊、 普贤
等， 主要是为了祈求现世的利益。 对于佛教经典
的学习， 绝大部分的信众都没有兴趣。 可以说，

20 世纪 80 年代以来恢复的佛教、 道教组织， 在
很大程度上也是靠从事与民间信仰相关的活动才

得以维持的。
从解放以来的现状来看， 中国人并没有彻底

成为 “无神论” 者， 特别是广大农村地区， 许多
善良的老百姓心中还是有神灵， 其对神灵的依赖
完全是自发的。 所谓的和尚、 道士， 也在极力迎
合百姓们的这种需求。 因此尽管各地政府采取了
严厉的禁绝措施， 但却没能阻止庙越修越多， 越
来越豪华的社会现象。

五、结论

长期以来， 民间信仰是一个被忽视， 但却是
中国最重要的宗教信仰传统。 学术界往往很重视
佛教、 道教及儒教的研究， 并把三教视为中国的
传统， 却不知三教的根基都在于民间信仰。 历史
上， 民间信仰的存在满足了绝大部分中国人的信
仰。 外来宗教 （佛教、 基督教） 在中国得以传
播、 普及， 除了这些宗教自身的经典及教团组织
优势之外， 最重要的是， 这些宗教学会了跟民间
信仰打交道。 只有与民间信仰融合在一起， 这些
宗教才能得以传播。 佛教、 道教、 儒教三教的普
及， 就是一部向民间信仰靠拢、 走近的历史。

解放以来， 我们国家对民间信仰一直采取禁
止、 打击的态度， 正常的民间信仰活动得不到法
律的保护， 学术界也一直没有给民间信仰以正确
的定位， 这种情况对于我们建设和谐社会是非常
不利的。 宋代以来， 中国历代王朝采取了主动引
导的举措， 使得民间神灵形象及其祭祀活动越来
越符合统治者的要求。 这样的神灵， 能够使广大
信徒心理获得安慰， 同时也能使他们约束自己的
行为。 有些不法分子目无 “法纪”， 但却也畏惧
神灵。 历代的统治者， 正是利用 “明则有礼乐，
幽则有鬼神” 的理念对广大臣民进行有效的治
理， 使得中国传统文明能持续直今。 如果我们能
够正视民间信仰这一宗教传统， 并且加以适当的
引导， 民间祠庙其实可以成为建设和谐社会的有
效舞台。
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材料、 方法与问题意识———对近年来宋代民间信仰研究的思考
皮庆生

摘要： 本文讨论了宋代民间信仰研究中需要注意的几个重要问题： 一是要注意材料的

“碎片化” 和 “稀释” 现象， 所以收集文献时固然要尽可能 “竭泽而渔”， 释读时更要注意
其限制性； 二是方法移植要注意宋代的特性， 与历史学、 宗教学等领域在理论层面进行对
话； 三是宋代民间信仰的研究不能满足于为各种解释模式提供证据， 应该为理解传统中国
社会提供独特的贡献， 包括走出 “唐宋变革论” 的笼罩。
关键词： 宋代民间信仰； 唐宋变革； 材料的限制性； 方法移植
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近年来， 中国民间信仰的研究是一个很热门
的话题， 尤其是海外中国学或汉学界， 目前已成
显学， 出现了一些很杰出的学者和成果， 比如日
本的小岛毅、 滨岛敦俊、 须江隆， 美国的孔飞力

(Philip Kuhn)、 韩书瑞 (Susan Naquin)、 韩明士
（Robert Hymes）、 韩森 （Valerie Hansen）、 丁荷
生 （Kenneth Dean）、 桑格瑞 （Steven Sangren），
欧洲的施舟人 （Kristofer Schipper） 、 劳格文
（John Lagerwey）、 王斯福 （Stephan Feuchtwang）
等人。 随着中外学术交流的不断深入， 他们的一
些方法、 观点也逐渐为国内学界所知。 相对而
言， 国内学界的民间信仰研究起步相对较晚， 上

个世纪 80 年代以来奋起直追， 并且有着与海外
学界接轨互动之利， 现在也有长足进步， 其中明
清时期的研究尤其突出， 比如赵世瑜对华北地区
的庙会、 东岳庙的研究， ①陈春声、 郑振满等华
南学派对岭南边陲地区的关注， ② 都有助于我们

深入了解明清民间信仰、 地方社会之真实情形、
国家与社会之关系， 其学术成果、 研究方法均可
与海外分庭抗礼。
不过， 国内宋代民间信仰的研究则比较沉

寂， 关注该领域的学者、 研究成果都不太多， 研
究方法也比较陈旧， 这跟海外的研究进展无法相
比。 蒋竹山、 王锦萍和我都有综述文章介绍国内

中国民间信仰研究
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