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摘 要：烧“太平香”是流传于辽宁岫岩地区的一种民间祭祖还愿仪式。文章

在描述这一民俗事象的基础上，分析了仪式器具、行为和语言的象征意义，并指出

神鬼信仰意义域正是以这些象征意义为启程工具在仪式实践中得到凸显与强化的。

由此，一种超验性的实在被经验，为信仰和仪式的再生产做好了准备。作为民众意

义世界和生活世界的组成部分，此类信仰和仪式应当被充分地理解和尊重。

关键词：岫岩 “烧香”仪式 象征意义 神鬼信仰 意义域

烧“太平香”是流传于辽宁省岫岩满族自治县及周边地区的一种民间还愿类祭

祀活动，当地人简称为“烧香”。因其主要伴奏乐器为单鼓，仪式过程中伴有单鼓舞

蹈，所以又被称为“跳单鼓”。如今岫岩地区保存下来的“烧香”形式形成于明清之

际，在清代及民国时期繁盛一时，其发展从清朝延续至今，已有400年的历史。岫岩

地区群山环绕，民众生活相对封闭。因此，民间“烧香”活动的形式较为原始和完

整，保存了大量的满汉祭天、祭祖习俗，具有浓郁的民俗特征。本文在记录这一民

俗事象的基础上，试探讨仪式在凸显与强化神鬼信仰意义域中的作用，从而达致对

这一活动的“深刻理解”。

一、岫岩“烧香”仪式概述

（一） 作为还愿行为的“烧香”仪式

岫岩满族自治县地处辽东半岛北部，东邻凤城，西接营口、盖县，南连东沟、

庄河，北与海城、辽阳接壤。千山山脉从岫岩北部入境，分别向西南和东南延伸，
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形成环抱岫岩北、西、东边界的天然屏障。岫岩地势北高南低，平均海拔79.6米，较

大山岭有500余座。岫岩全县“八山半水一分田，半分道路和庄园”，属于典型山区。

正是由于地理位置相对封闭，在城市甚至乡村已经消失的某些民间信仰习俗在

岫岩地区几乎被完整地保留下来，尤以祖先崇拜及狐黄信仰为盛。清明添土上坟；

七月十五烧纸祭拜；十月一送寒衣；除夕之日要挂起家谱，摆上供桌，接祖宗亡魂

回家共享宴席。狐黄信仰在岫岩地区表现相当突出，当地顶仙出马的大神儿不计其

数，这些大神儿家中多供狐黄为保家仙。大神儿活动频繁，正是当地人需求的结果。

每有疑难杂症，当地人均请大神儿医治。有祈求升官发财娶妻得子者，亦多到村中

的狐黄庙许愿上供。在岫岩村镇中，小山神庙、小土地庙随处可见，如一村之庙、

一队之庙、一家之庙。村民在亲人去世时要备香纸、浆水，到庙前焚化，俗称“报

庙”。正月初一时要到庙前献供、送对子，十五时送蜡烛，为表虔诚有时还要杀一只

鸡。

岫岩地区烧“太平香”与上述祖先崇拜、狐黄信仰、庙神崇拜密切相关。烧

“太平香”仪式因原因不同分为烧“乐香”与烧“愿香”两种。

烧“乐香”，顾名思义是为喜乐之事。多为香主在本年某时向天老爷或自家祖先

打过“香应”。打“香应”的一般形式为：祈福者烧香一炷，面向正北，低声念出所

许之愿，多为祈求柞蚕丰收、行商顺利、讨到媳妇、早生贵子之类，并许诺如果应

愿，必将答谢。如愿望真的兑现，许愿之人就要在当年农历十月至正月间选一吉日，

找“烧香”班演出一场以表对神灵先祖庇佑的感谢。如没经许愿而得意外之喜，获

意外之财，乡民会认为是受到了神灵先祖的特殊眷顾，也会举行“烧香”仪式表达

感激之情。烧“愿香”则为家中有亲人得了“疑病”，请巫医大神来看，大神说出是

某位已故的亲人或朋友与病者生前有某些复杂的关系未了，或哪位亡魂在阴间过得

亏欠找上门来，或是病人因某事冲到了哪位阴魂，如要破解得烧一宿香，宴请祖先

亡魂。这时病者家属也要打香应，请求家中亡魂不要回来“打灾”，并许诺如病人痊

愈定烧一台香请亡魂们回家吃宴席。当地人认为“没有家前（祖先） 勾不来外鬼”，

所以只要安抚了祖先亡魂，外鬼带来的灾难也就自然解决了。病人如果真的病愈，

家人同样要在本年的农历十至正月间择一吉日，请“烧香”班前来“烧香”还愿。

总体而言，人们或是因为生活危机（疾病、贫困、受挫） 或是因为更高的生活需求
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（升官、发财、生学、求子） 而许愿。不论是烧“乐香”还是烧“愿香”，其主要目

的是请“烧香”班子替许愿者还愿，解除“脑后之忧”。“烧香”之所以被称为烧

“太平香”，单鼓被称为“太平鼓”，就包含了请神灵先祖保佑后获得了喜乐太平之

意。在岫岩地区，“烧香”虽已不像清乾嘉至民国时期那样繁盛，但岭沟乡、龙潭

镇、前营镇、雅河乡、偏岭的几个老单鼓班常年能保持烧二、三十场香的数量。

（二） “烧香”仪式器具及服饰

民俗质是“构成民俗事象的最原初、最基本的质料。”1“烧香”仪式中所用的每

样工具，每件服装都是一个民俗质，都传达着一定的民俗信息。这些民俗质组合起

来构成了“烧香”仪式中的物质民俗成分。

1.仪式器具

家谱：质料为纸或布，“烧香”祭祖时悬挂于北墙之上。家谱最上端画有高德

公、高德婆，二人是当地的伏羲、女娲，有关其造人的神话与一般的洪水神话大同

小异。二位始祖下面写着“供奉某家三代宗亲”的字样，以下按辈分排列着各位先

祖的姓名。宗谱四周绘有花卉和文武百官模样的人物图案。

供桌：摆放于家谱下方。供桌上物

品摆放的位置有严格要求。具体为：从

内往外，最内层左边为供花，中间五碗

精米饭，上插五双红色筷子。右边一个

斗，用高粱、苞米或豆子填满，忌用谷

子、稗子。斗中插有一杆大旗，四面小

旗，一杆秤。大旗用彩纸剪成，形似招

魂幡。四个小旗为三角形或长方形，其

上剪出“天下太平”四字。秤钩挂上5

元、10元、20元不等的零钱。斗前摆三

摞共15个小馒头。另有小镜子一枚。第

二层在五碗精米饭之前摆上5碟菜，菜样

随意。第三层中间摆三牲（猪头、打鸣

公鸡、火龙鱼）。第四层最边缘放两碟十 图1 家谱及供桌
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个大馒头，中间为一个香炉碗，上插三炷香。香炉碗左右为一对蜡台，蜡台左右是

两座香炉，最外层中间摆放三杯酒。

单鼓：又名太平鼓，是“烧香”演唱和表演中最重要的器具。单鼓为圆扇形，

用羊皮作鼓面，底座用钢圈围出三个云卷圈，中间一个稍小，两边的圈外曲线向内

抱拢，似一个开放莲花的平面图。底座每个圈上套有两个钢质圆环，共六个。“钢

圈鼓，羊皮瞒（蒙），莲花倚子，六连环”基本描述了单鼓的用料和形状。

鼓鞭：又称霸王鞭，用钢条或檀木制成，外面用红或黑布包裹，彩色条布做穗。

鼓鞭长短不等。

大旗：长竹竿上拴纸质或塑料制的彩穗儿。

花棍：用细竹筒制成，大约2尺5寸长。竹筒两头系花绫子，中间有三个长形孔

眼，内有细铁丝，上拴大小两枚铜钱。摇晃时发出哗哗的响声。

其它器具有手玉子、三节棍、铡刀、烧纸料、火球、烟花爆竹等。

2.仪式服饰

“烧香”过程中仪式主持者持单鼓进行演唱的形式分为站鼓和走鼓。站鼓的表演

形式为：二人面向供桌，一人演唱，一人贴鼓（即在结尾处接着前面演唱者的腔调

拖出长腔）。演唱者在东面，贴鼓者在西面。两人可交换任务，以减轻演唱的疲劳。

正规的站鼓服装是长至脚踝的黑色长衫。走鼓的表演形式为：四人可以单个，成双、

三人或四人共同下场，用单鼓及其它器具表演各种动作。此时演唱不能间断，至少

有一人要继续敲鼓演唱。为行动方便，走鼓时，表演者要换上短衫长裤。

以上所记均为“烧香”中的传统服装，现在的“烧香”服装已不再那么讲究，

在站鼓、走鼓时只穿家常衣服便可。送神的服饰却是统一的，有如下几种：

五官帽：又被叫做“神帽”，由五个箭头形布板缝在一个长布条上。五个布板从

左到右依次为青、白、红、黑、黄，每个布板的箭头部位嵌入一枚小镜子。帽子正

前方有黄色帽穗儿，帽穗儿中间系有一中国结，两边分别有一条红布。

彩裙：由彩色布条缝在一条腰带上做成。布条颜色不限，长及脚踝。

腰铃：14个或16个铁片（约15厘米长） 卷成圆椎形铁筒，两个为一组拴在约40

厘米长、15厘米宽的皮垫上，使用时用皮带固定于腰间。
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二、“烧香”仪式的展演过程

从范·杰内普到维克多·特纳，人类学的仪式研究开始转向了对仪式内部过程的

关注，因为过程包含着结构的要素，也隐藏着更加隐秘的意义。关注仪式过程是仪

式研究的开端。

“烧香”仪式是由若干个子仪式组成的仪式群，其中每个子仪式自成体系，有单

独的结构。完整的“烧香”仪式一般由11个段落组成，新家谱若要开光，则要增加

一个段落，每一段落叫做一铺鼓。除开光外，其余十一铺鼓分别为：开坛鼓、打棚

鼓、下山东、过河鼓、天神圈、接天神、亡魂圈、接神（即外盘腿）、安神（即里盘

腿）、辞灶王、送神。每一铺鼓的神歌讲述了这一铺鼓所表达的意义，曲调亦随演唱

内容不同而不断变换。“烧香”师傅、香主及其亲属要配合每一铺鼓的内容做出不

同的举动。十一铺鼓中除天神圈、亡魂圈和送神为走鼓外，其余均为站鼓。

第一铺：开坛鼓。首先一段为安天策。主要讲述何人留下何物及天地、山川、

四季是如何产生的。第二段大意为请灵童、土地、樊文生三位庙神上坛（即香主家

中的供桌），唱词中叙述了灵童如何为香主摆供桌，其物品及位置与前文所述吻合。

第二铺：打棚鼓。灵童为香主打神棚一座。神棚打好后要请观棚老师前来检验。

灵童发出六支请帖，分请东西南北中五位将神和南海灯光菩萨前来把守神棚。神棚

搭在香主家的庭院中，是为随后请的天老爷、二十八星宿及各路神仙而建。“烧香”

时并不是真的要搭一座神棚，而是以演唱代替实际行为。随着唱词，一座无形的神

棚就搭建起来了。

第三铺：下山东。主要内容为，白马旋风樊文生到山东请九郎。九郎是唐朝丞

相魏征的第九个儿子，名叫魏景春，住在山东一座庙中。九郎既能上天又能入地，

以后还要请他去请天神和香主家的亡魂们。在九郎来到香主家时，演唱的两位艺人

要转过身来，面向大门，举大旗迎接九郎到来。

第四铺：过河鼓。九郎受两位艺人之托，上天为香主请天老爷、二十八星宿和

各路神仙。九郎来到天上被天河所阻，心急如焚，此时的唱腔为哭腔。九郎坐骑白

龙马，原为天上神龙，因五月十三错行宝雨被天老爷打下龙角，刮去龙斑，贬到下

164



界成了九郎爷的坐骑。此时它发挥渡水本领，将九郎驮过天河。

第五铺：天神圈。大意为九郎先过五门，再闯南天门，最后闯十层天门，终于

请到天老爷。天老爷由二十八星宿、天兵天将护驾准备下天界到香主家赴宴。这一

铺鼓为走鼓形式，“烧香”师傅换上短衫，四人成双、成三或同时下场。这是最热

闹、同时舞蹈性和杂耍性最强的一铺鼓，包括耍鼓、打花棍、耍火球等表演。耍鼓

即是做出将鼓旋转、高抛等花样。打花棍由1人表演，其他人配鼓。表演者以花棍击

打头、肩、腿等部位，身体同时跳跃翻转。耍火球则是用大约四十张烧纸料，捆成

球状，用麻绳系在三节棍第三节头上，点着火后，或抡或掏裆，还有猴洗脸，金鸡

独立等动作。表演耍火球一般是受香主之请，香主要给额外的赏钱。

第六铺：接天神。接天神时，站鼓者出屋，在庭院中手拿大旗来回摆动。香主

全家也要到院中，面南摆一供桌，端出屋内供桌上的猪头、鸡、鱼、馒头、香炉、

蜡台、酒杯摆放整齐。一家老少按辈分、长幼排列跪拜于香案前，在主持者的指挥

下迎接天神。旧时接天神，所有在院中看热闹的百姓也要随香主家人一起跪拜，现

在只有香主家人跪拜。将天神迎接进香主家的宅院后，被安排在神棚中落座。天老

爷端坐中央，二十八星宿分列左右两旁。

第七铺：亡魂圈。屋外的供品及祭祀器物被端回屋中，重新摆放于供桌之上。

站鼓二人回到供桌前。香主案前上香，请九郎赴坟茔请老少亡魂回家赴宴。亡魂圈

大意为：九郎来到老坟茔首先夸茔，奉上书信请香主家老亡魂回家。老亡魂穿衣打

扮后带领全家四辈老少亡魂回家。然后九郎再去请香主姥爷姥娘家的众位亲友。接

下来，九郎还要请香主亲家门的各位亡魂。最后请生前与香主做过街坊邻居，前后

左右邻村的，打过交道和所有过路的宾朋路友都赴香主家吃宴席。所有亡魂经过破

钱山、空鸟山、米面山、果木园、十大秀山、浑水湾、花绒山、刀茬山、五道山、

旋风山的层层阻碍，来到香主家大门外。亡魂圈中同样有单鼓舞蹈的表演，还有打

三节棍、耍火球等杂耍类表演。

第八铺：接神，俗称外盘腿。一人站鼓面向屋门，手举大旗，不时摆动。香主

在屋门口处放一张小地桌，摆上两碟咸菜，三双筷子，三杯酒和蜡台。香纸被叠成

长条形，一端搭在地桌上，一端搭在门槛上，俗称“搪桥”。香主跪于桌前，面向门

口不断敬酒，依次将祖辈亡魂、姥爷姥娘家的亡魂、亲家亡魂、街坊邻居、邻村、

神鬼信仰意义域在仪式实践中的凸显与强化
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过路朋友的亡魂迎进家中。

第九铺：安神，俗称里盘腿。香主将门口的地桌抬进屋内，放于供桌前，将搪

桥纸一端搭在地桌上，一端搭在大供桌上，老少亡魂依次经搪桥到供桌落座。香主

家老少（女性除外） 按辈分排列，在唱鼓人的指挥下叩拜各位亡魂。最后将请神功

臣九郎爷请到供桌上的斗中落座。此后唱鼓二人代香主祖辈亡魂说话，回忆自己去

世时的情景。

第十铺：辞灶王。一人持单鼓举大旗到香主家的灶台前击鼓演唱。主要内容为

讲述正月里灶台前、灶台上和灶底的种种禁忌及触犯禁忌的后果。

第十一铺：送神。单鼓艺人全副武装，头戴五官帽、身穿彩裙，腰间捆腰铃，

到院中边摆动腰铃边击鼓。腰铃声与鼓声要急促，响亮。其中一人念唱出送神唱词，

速度极快，一气呵成。有时送神，香主在屋门口画一个圆圈，圆圈中画成“十”字

道，香主在圈中烧纸送神。送神时先送天神后送亡魂。送亡魂顺序与迎接时顺序刚

好相反，先送街坊邻居、宾朋路友的亡魂回茔地，其次是各门亲家亡魂，再次是姥

爷姥娘家亡魂，最后送祖辈爷爷奶奶老少亡魂。

十一铺鼓完毕后，“烧香”仪式结束。为增添喜庆气氛，答谢前来捧场的群众，

“烧香”班子还要选唱一两个单鼓书的唱段，主要有 《孟姜女哭长城》、 《张郎休

妻》、《新杨白狗讨饭》、《刘全进瓜》等。鼓书表演一般在凌晨两点左右停止，至

此整个“烧香”活动全部结束。

三、“烧香”仪式的符号意义与象征内蕴

在仪式背景下，“几乎每一件使用的物品、每一个做出的手势、每一首歌或祷

告词，或每一个事件和空间的单位，在传统上都代表着除了本身之外的另一件事物，

比它看上去的样子有着更深的含义，而且往往是十分深刻的含义。”2仪式只不过是观

念表面的和物质层次的传达，真正有价值的是其中隐含的象征意义和人们的内心状

态。

（一） 仪式器具及服饰的符号意义

“天地绝通”、“民神异业”是人类最古老的观念，这种意识的产生可以追溯到
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人类萌发自我意识、开始拥有对象化思维之时。有传说云：古时民神杂糅，老天觉

得麻烦，于是派下重和黎分管神的事和民的事。人有事要向黎诉说，黎再通过重向

天请求。3民神分离直接导致了“巫觋”的产生，他们成为沟通天/地、人/神的重要媒

介。在“烧香”仪式中艺人们尽管不具有灵异性，但他们帮助请送神灵、促进人神

交流的媒介性质是不容否认的。仪式中，最重要的事情就是与神灵沟通，除了仪式

主持者之外，许多仪式用具都是这种中介性的符号。

香、烟历来被视为与神灵沟通的必备之物，阳间的信息与人们的心愿都要靠一

缕缕青烟传达给神鬼，烟断信息则断。因此在“烧香”仪式中，供桌、灶台的香被

严密关注，自始自终都不能间断。香主拜神时也要手持香炷。在村庙、路口、门口、

窗台上的香是给神灵指路用的，以引导它们进入仪式空间。

祭品作为中介物，也起着连接凡圣的作用。献给神灵的供品隐喻着人神之间的

一种互惠原则。供品是一种礼物，所表达的不是交换关系而是互惠关系。通过礼物，

人取得了与神灵形式上的平等性，有了向神提出要求的权利，神因为受贿被迫回报

于人。正如费孝通所言，“我们对鬼神也很实际，供奉他们为的是风调雨顺，为的

是免灾逃祸。我们的祭祀很有点像请客、疏通、贿赂。我们的祈祷是许愿、哀乞。

鬼神在我们是权力，不是理想；是财源，不是公道。”4

鼓在萨满祭祀、跳神中就是迎送神灵必备的法器。在“烧香”仪式中鼓的节奏

及鼓声的轻重缓急代表着不同的意义，鼓声可请神，也可送神。当鼓的节奏缓慢沉

稳时，发出的是请神的信号，也是集结天兵天将排兵布阵的信号。单鼓艺人平时忌

随便敲鼓，尤其是在室内，因为神鬼易请却不易送。鼓鞭和鼓具有同等的神力，与

鼓合为仪式中的核心响器。

大旗实质上相当于引神幡，在接九郎、天神和亡魂时唱鼓人面向窗口或屋门，

手持大旗来回摆动，是在为神鬼指路。

神灵请来还要送走，在送神时，“烧香”仪式的主持者要全身披挂：戴神帽，

穿彩裙，捆腰铃。帽上的五枚小镜子，“烧香”艺人将其解释为照妖镜，是防御恶

鬼、消灾除秽的利器。帽上流苏式的帽穗并非装饰之物，而是遮面工具，它遮盖住

人的眼部，让恶鬼辨别不出赶鬼人的面目，以避免打鬼人日后遭到报复。送神的鼓

声不再稳重而是急促响亮，同时要摆腰铃。哗哗作响的腰铃和急促的鼓声此时成为
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军器，以慑人心魄的声音将神鬼赶出香主宅院，让其各归其所。

家谱是家族祖先的物化缩影。岫岩人对家谱的重视非同一般，每到年节几乎家

家供奉。更换的新家谱或子孙分家后另请的家谱要进行开光，否则当地人认为不灵

验。家谱开光后，祖先们才能享受到供奉。家谱上刻画深宅大院、文武百官的图案，

传达出人们希望家族地位显赫、人才辈出的心理。不供家谱或家谱出了差错会得罪

祖宗，遭到惩罚。

供桌上斗中盛满粮食，秤钩挂上零钱取“秤平斗满”之意。供桌右面的斗中插

有四面小旗，当地人将其解释为阵地，有十层龙兵把守。它和与其摆放在一起的照

妖镜一样，都是为镇住其它鬼魂而设的。当地有俗语云“没有家前（祖先） 勾不来

外鬼”，而自家的供桌是决不允许外鬼干扰介入的。

（二） 仪式行为的象征意义

“烧香”时香主必须不断烧纸敬酒。烧纸料相当于冥币，用于贿赂神鬼和亡魂，

让他们替自己办事。给灵童、土地爷、樊文生、九郎烧纸，是请他们打棚、请神，

痛痛快快地把该办的事情办好。给把手关卡的大小神鬼烧纸，是为让亡魂顺利回家。

比如，在接亡魂进堂时，神歌中唱道给神荼、郁垒二位门神烧纸敬酒，目的就是为

了让他们开棺落锁放亡魂们回家。送神时烧纸，是给老亡魂带回阴间的日常花销。

在家谱开光仪式中，主仪者要咬破鸡冠，用笔蘸鸡血写“主”字、点家谱上的

牌位和供品。这是一种“荐血腥”之法，象征性地使物品变为有生命的神圣之物，

是原始祭献中血腥之风的遗存。用鸡血喷出的符，是祖先给出的命运预示，无论这

道符显出的是山水、人影还是茔地，“烧香”艺人都会做出吉祥的解释。香主喝下

符水暗指他已与祖先赐予的福运交融为一体，从此能够一扫阴晦，交到好运。开光

时要用到七根针，它们相当于宝剑，其作用是为祖先亡魂通七窍，开光明。家谱上

的画像在头、眼、耳、鼻、口、心、腰、足都打通后，成为了有生命、有灵性之物，

能眼观耳听自家后人的福祸，立足神堂，享受宴席，保佑全家。

接神时，“搪桥”纸一端搭在外门槛，另一端搭在小供桌上，意在让祖辈亡魂

们从门外上到小供桌上。在接下来的安神中，搪桥纸再一次被使用，一端压在小供

桌上，一端压在大供桌上，以便将亡魂们从临时供桌请到主供桌上。这种繁琐的程

序除了表达香主对先人的礼敬之外，也隐含了这样的观念：鬼魂不论善恶都是人们
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惧怕的对象，阴间的鬼魂要被镇守隔离以防它们到人间作乱。神可以轻易来去，但

鬼却被设置了重重障碍。桥，为沟通两物之用，有了搪桥这一似实似虚之物，亡魂

们方能跨越阴阳两界的阻隔，从阴间来到阳世。

仪式和戏剧是一体的两面。在天神圈、亡魂圈中艺人们表演单鼓舞蹈、杂耍、

互相逗口，可谓“逢场作戏，多种多样”。这种形式上的姿态多变、言语谐谑、情节

媚俗、服饰多彩既为娱神，更为娱人。

阳世人的命运要受到已逝祖先、亲友及所有生前与之打过交道的人的亡魂左右，

因此活着的人对其又敬又怕。请亡魂回家一为消灾，一为祈福，当事情办完后要赶

快将其送走。送神前要保证屋内所有出口通畅，尤其是人不能挡在门廊之处，以防

被鬼魂“撞到”。供桌、灶台等处的香火要全部熄灭，供品被推倒并迅速撤下，这是

下了逐客令。送神是一场战斗，“烧香”艺人要聚精会神，以极快的语速唱出“神

歌”。在屋内送神的最后一步艺人要向窗口扔苞米粒或豆粒，这是一种打煞行为。中

国民间素有用五谷打煞的习俗，古人认为粮食是神赐之物，鬼神惧之，因此可以祛

邪除秽。此后艺人穿戴送神服饰来到院中，举单鼓敲出急促的声响，催促亡魂们快

些离开，还要点燃爆竹，用如雷的炮声吓走那些不肯离去的鬼魂。

在“烧香”艺人送神之时，香主也有事情需要处理。他要把开光中用过之物以

及四面小旗用纸包好拿到十字路口焚烧，因为这些东西被认为是肮脏的。玛丽·道格

拉斯在《洁净与危险》一书中论述了无法被人们归类的事物总是会造成恐慌，成为

禁忌的对象。5开光之物被亡魂享用过，四面小旗上栖居过看守阵地的神灵，这些物

品因此而沾染上了灵异性，不再同于普通之物。但是它们却又被遗留在了凡世，这

些“模棱两可”、“无法分类”的事物必须要得到处理。而“十字路口”意味着无方

向以及与此相关联的“虚空”，6隐含了人们让附着其上的鬼魂无法找到归路，以防止

他们回来作祟的意图。在送神时，有的“烧香”艺人在院中画一个“十字圈”，让香

主在圈中烧纸送神，也含有同样的意义。

送神虽然程序繁多，但实际上只持续大约10分钟，是雷厉风行般的。唱词中有

“送神送得好，鸡不叫狗不咬”之句，说明的是要在天亮以前把所有神鬼一个不留地

送走。当地人认为，鸡叫破晓，鬼魂就留在屋中不能走了，那样一夜“烧香”的功

夫就白费了。总体来看，送神是典型的逐除行为，所有的行动都是为了驱除邪物，
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恢复原有空间的洁净。

四、仪式中神鬼信仰意义域的凸显与强化

许茨认为人们除了日常思维与实践方式外，还拥有许多不同角度的认知方式、

解释图式和行为模式。许茨用“多重实在”来定义这种现象，每一种实在都是一个

“有限意义域”。在一个社会中，可能存在着无数种实在秩序，而每一种秩序都有着

与其它秩序相分离的存在风格。日常生活世界、科学世界、艺术世界、宗教世界、

游戏世界等等都是不同的有限意义域，都有其特殊的认知风格。日常生活世界这一

有限意义域被看作最高实在，它包括所有可以通过单纯统觉图示觉察到的自然客体、

事实和事件。7岫岩地区的“烧香”仪式本质上属于民间信仰范畴，按照上述理论，

神鬼信仰世界与当地人日常生活世界是两种实在。日常思维是一种具有类比性、重

复性的思维，它凭借直觉对事物进行归类。重复性思维导致的是按惯例行事的实践，

即日常行为具有“如是性”。这种做法，省去了“创造性”带来的成本，是经济的、

实用主义的，“习惯的功效学方面在于，它是被不假思索，即‘自然而然’地接受

和实践的。”8“自然而然”的态度和行为转换成许茨的用语就是，在日常生活中怀疑

的态度被悬置起来，一切被认为是理所当然的。这种对日常实践的信心，基于的是

所谓的“可能性”，即以前的习惯和实践告诉我们在既定的情境下此种行为会带来预

计的后果。但是，当重复性的实践无法导致预期效验时，日常经验遇到了界限。此

时人们才停下来重新思考，寻求其它解决途径，包括超越日常认知思维，跳入另外

一种“视界”（从人的经验意义对实在的指涉来看，“有限意义域”又可以被称作

人的“视界”）。岫岩地区“烧香”的家户，多是因为家人得了“疑病”。所谓“疑”

就是用现有的医学知识无法解释或用现代医疗技术无法解决。他们按常规上医院，

花了很多钱，但都没有效果。“‘人类’可以设法使自己适应其想象可以对付的任何

事，但他无法忍受无序。因为他的最具特色的功能和至上的财富是观念，他最大的

恐惧就是碰上他无法解释的东西———即通称的‘古怪’之事（物） （theuncanny）。”9

对人们来说病本身也许并不可怕，可怕的是没有办法治疗。此时日常生活发生“灾

变”，原有的生活秩序被破坏，它造成了人们内心的焦虑和恐慌，人们必须解除紊
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乱，恢复秩序。在无技可施的情况下，他们找到巫医大神。巫医大神提供的是不同

于现代医学的另外一套解释系统。大神把病因归结为鬼神作祟，告诉他们要许诺

“烧香”宴请祖辈亡魂，病人才能化险为夷。病人果然痊愈后，人们就会认为是自己

的承诺使祖先愉悦，带走了灾病，因此要“烧香”还愿，答谢祖宗。在这里人们改

变了日常生活意义域的认知风格，转用了神鬼信仰意义域的解释系统和行为方式。

以“烧香”仪式为界别，两种实在在仪式内外得到了清晰的映射。

许茨把日常生活看成是最基础性的实在，它为其它实在提供质料和问题，因此

非日常生活思维也无法通过剔除日常生活的特性而形成。但是不同的“有限意义域”

具有不同的认知风格，信仰意义域作用下的经验和行为在日常脉络中可能没有丝毫

的意义，不同有限意义域之间的认知转换，需要一种“跳跃”。从本质上来说，信仰

意义域属于超验性的经验。那么，不可表达之物如何被清晰地表达？超验性的经验

如何被主体经验，成为一种非日常生活的实在？简单地说，岫岩民众的神鬼信仰意

义域是如何建构的呢？

日常生活由工具和物品、习惯、语言三部分组成，“工具在我们的物质活动中

起主导作用，习惯控制着我们的态度和社会姿态，而语言主要是思维的媒介”。10日

常生活实在是最基础性的，它为其它实在提供质料。神鬼世界被经验而成为一种实

在依赖于日常生活世界被客体化的同一媒介，只不过取用的是它们的象征意义。在

“烧香”仪式中，器具、行为、神歌成为进入神鬼信仰意义域的启程工具，借助它们

的象征意义，另一种实在被构建起来。上文已经详述了“烧香”仪式器具与行为的

符号象征意义，以下将对仪式语言的象征作用进行分析。

在岫岩“烧香”仪式中，由仪式主持者演唱的“神歌”是对仪式程序与内容的

完整表述，主持者正是通过演唱操控着整个仪式有条不紊地进行。“烧香”神歌是

以演唱的方式叙述另一种现实，但它的功用不是日常语言的直接指涉功能，而是它

的象征性用法。“要用语言清晰地表述神圣体系，这依赖于我们称之为语言的象征

性潜能的东西，它出现在对事件的人格化、圣名的形成、通过隐喻转换对‘不同’

现实的建构等等之中。”11“烧香”神歌正具有以言行事的性质。在仪式的开端，香

主家要为以后请来的天神搭建“神棚”，打棚并不需要真的去建一座屋棚，随着“烧

香”艺人的演唱，一座无形的神棚就搭建了起来。同样，请神、开光、宴请、送神
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等整个仪式过程都要通过语言的运作来实现。言辞将行动和崇拜对象结合进清楚的

表述中，因此利奇曾说仪式是言词和行动的结合物。总之，仪式用语不论是作为一

种陈述、咒语还是一种艺术表现，其中皆充满了象征性的表达，配合着有关陈设和

行为构成了神鬼世界的建构要素。

岫岩地区巫风颇盛，延巫治病、“烧香”、“唱影”（唱皮影戏还愿） 对大多数

人来讲并不陌生，在他们的世界观中神鬼信仰意义域早已存在，它以潜隐的状态存

在于人们的头脑之中，当日常生活受到冲击时方显现出来。而在仪式中，这一信仰

意义域得到了特别的凸显。具有象征性的陈设、行为程式和言辞，以及各类主体的

互动交流，都提供了神鬼世界具有实在性的表征，一个超验性的实在就在人们意向

性的投射下建立起来。“正是在特定仪式形式中……宗教象征符号所引发的情绪和

动机，与象征符号为人们系统表述的有关存在秩序的一般观念相遇，相互强化。在

仪式中，生存世界与想象世界借助单独一组象征符号形式得到融合，变成同一个世

界，从而使人们的现实感产生了……独特的转变。”12

在“烧香”仪式进行前、中、后的闲散时间里，“烧香”的艺人，看病的大神、

帮忙的亲戚、凑热闹的看客出于各自的目的总是会谈论他们经历或者听说的与神鬼

有关的奇异事件，在看似随意之中将信仰世界的“真实性”加以强调和传播。

仪式的展演不仅体现着信仰，而且塑造着信仰。“烧香”仪式通过公开表演的

方式，使象征意义和仪式效力建立在全部参与者的心中。同时，在仪式反复举行中，

有关神鬼信仰的经验被共同回忆并加强。参与者通过与他人交往，以主体间的方式

将这种超验性的实在播布开去，为仪式的再次举行作好了准备。要之，“烧香”仪

式凸显与强化了当地人世界观中一种超验性实在的“真实性”，在某种程度上，它已

经与广大的生活领域连接起来，成为了当地文化模式的某种构件。

五、结语

在被誉为科学昌明的现代社会，诸如“烧香”一类体现古老信仰的仪式依旧存

在。宗教、巫术与科技能够并行一世的根源在于：从解决生存问题的角度看，宗教

为生活世界中的无序和混乱提供了解释，使生活再次明晰化，进而帮助人们重建内
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心的秩序，使人获得一种安定感。这即是信仰意义域存在至今的原因和被不断建构

的动力。明确了这一点也就明瞭了“烧香”活动在政府政策松动后立即抬头，近年

又几成复兴之势的原因。即使没有“烧香”，当地民众也会发明出与“烧香”具有同

等效能的其它形式来满足抚平内心焦虑的需求。除非另有一套不同于日常生活和神

鬼信仰的解释系统对人类生命中恒存的困惑做出解答，在此之前，“烧香”和“烧

香”类的实践行为是不会消亡的。那么应如何对待惯常被认为是“迷信”的民间信

仰实践呢？

在现代形而上学知识论、方法论的指导下，万事万物被自上而下地纳入到一个

严整的逻辑体系中，这实质上使事物包括人的性质处在了一种被规定、被给予的境

地。而现实中，人首先是生活在先于性质世界而存在的自我筹划、自我规定、自在

的、自由的意义世界、生活世界中的。13依照唯物主义和理性主义被定性为“迷信”

的神鬼信仰，在其实践者的心中却具有真实性和实际效力。通过“烧香”，他们解除

了内心的焦虑，重新对未来的生活充满希望和信心，这就是他们的意义世界和生活

世界。

从后现代主义视野来看，知识并不限于在自然法则指导下推导出的理性知识，

知识可以有各种各样的形态：经验型的知识、修辞型的知识、隐喻型的知识、道德

和审美的知识。以这种广阔的视角，神鬼信仰及其实践可以被视为民众的一种生活

智慧。在后现代的知识气氛下，应当把自由存在、拥有自我筹划、自我规定权利的

人重新置于主体地位，对他们创造并生活于其中的意义世界和生活世界抱有充分的

理解和尊重。
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