
乡村社会的仪式与秩序

———莆田东华三村的历史人类学考察
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摘　 要　 在中国乡土社会的历史人类学研究中，通过考察乡村庙宇与仪式传统，可以深入探讨乡土社会文化的
运行机制。依据东华三村的现存族谱、碑刻、仪式文献，结合田野调查资料，依次考察家族与 “里社”、村庙

与 “角头庙”的仪式传统，以及超村落的 “仪式联盟”和社团性仪式组织。研究表明，“里社”是家族的 “礼

仪标签”，而村庙和 “角头庙”是地域性仪式共同体，此外还有超村落的 “仪式联盟”和社团性的仪式组织。

这种多层次的仪式系统，构成了错综复杂的社会文化网络，维护了乡村社会的人际关系与社会秩序。揭示 “地

方权力体系仪式化”的历史进程。
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一、前言

在中国乡土社会的历史人类学研究中，祠堂和庙宇被视为 “礼仪标签”，因此形成了 “进村找庙”的研

究取向。本文尝试运用历史人类学的理论与方法，考察莆田东华三村的 “仪式联盟”，探讨乡土社会文化的

运行机制与 “地方权力体系仪式化”的历史进程。

东华三村地处莆田平原南部，濒临兴化湾，是南宋时期形成的乡村聚落。当地水源充沛，沟渠密布，历

代都是闻名遐迩的鱼米之乡。① 不过，由于地势低洼，容易发生内涝和海潮侵蚀，生态环境较为脆弱。明永乐

年间，由于海堤崩坏，一度沦为泽国，数十年后才逐渐复原。清初 “迁界”期间，东华被划为界外，田地荒

芜，房屋尽毁，复界后经历了长期的重建过程。因此，目前东华三村的聚落形态和社会结构，主要反映了清

中叶以来的历史变迁。②

东华三村现有 ８座家族祠堂、４０多座里社和神庙，还有 １座三村共有的总宫和 ９座自由组合的三一教祠。
这些祠堂和庙宇每年都要举办各种不同形式的仪式活动，在乡村社会文化生活中发挥了主导作用。２００５年，
笔者在东华文昌阁看到一本 １９９５—２００４年间的演戏记录，发现当地每年都要演出近 ２００场莆仙戏，其中最高
纪录为 １９９５年的 ２１３场。③ 这些戏剧主要是酬神戏，组织演戏的主体通常是庙宇和祠堂，也有不少是私人献
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周瑛、黄仲昭著，蔡金耀点校，莆田市地方志编纂委员会编辑审校：《兴化府志》卷 ９，福州：福建人民出版社，２００７年。
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《１９９５—２００４东华三村演剧记录》手抄本。
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演的戏剧。由此可见，东华三村的传统文化充满活力，丰富多彩，可以作为研究乡土社会文化的典型案例。

本文主要依据东华三村的现存族谱、碑刻、仪式文献，结合田野调查资料，依次考察家族与 “里社”、村庙

与 “角头庙”的仪式传统，以及超村落的 “仪式联盟”和社团性仪式组织。最后，拟在前人研究基础上，对

莆田平原的 “仪式联盟”与 “地方权利体系的仪式化”开展综合讨论，阐述乡村仪式传统研究的新认识。

二、家族与 “里社”仪式传统

东华三村包括华中、华东、华堤三个行政村，现有居民约 １２０００人，村民大多聚族而居。因此，家族与
地缘组织紧密结合，在社区生活中有较大影响力。据实地调查，东华各大家族原来都有祠堂，但多数尚未重

建，通常是在祖厝举办祭祖仪式。在社区仪式传统中，家族主要是以 “里社”的名义组织仪式活动，维持家

族成员和家族之间的合作关系。

所谓 “里社”，原来是里甲组织的仪式共同体，后来演变为里甲编户的身份标志。明初开始推行的里社

制度，要求乡村每里建一座社坛、一座厉坛，每年定期举办祭社和祭厉仪式，由里甲成员轮流做东，在聚会

过程中记功过，读誓言，共同维护社会秩序。① 明中叶以后，随着里甲组织的解体，里社制度逐渐流于形式，

里社祭祀组织逐渐家族化，或是演变为社区组织和社团组织。在莆田平原，里社与村庙大多合二为一，反映

了国家制度与地方传统的调适过程。②

东华三村目前共有 ２２个 “里社”，其中有的是一姓一社，有的是一姓多社，有的是数姓合社，家族是里

社仪式组织的基本多元。这些里社每年都要举办元宵巡游仪式和社公、社妈的诞辰庆典，形成了相当庞杂的

仪式系统。兹依据田野调查资料，将东华三村的家族、里社和相关仪式列为表 １。

表 １　 东华三村的家族与 “里社”仪式系统

地点 里社 家族 元宵巡游 诞辰庆典 备注

华东 泮水社 陈氏 八月二十六 并入磐石宫

华东 安和旺社 吴氏 八月二十六 并入磐石宫

华东 安和旺社 黄氏 八月二十六 并入磐石宫

华中 袭桂太社 郭氏 正月初八 八月二十五 并入袭桂祖庙

华中 安和新社 西余 正月初九 八月二十五 并入袭桂祖庙

华中 安和太社 欧氏、许氏 正月初十 八月二十五 并入袭桂祖庙

华中 袭桂上社 东余 正月十四 八月二十五 并入袭桂祖庙

华中 袭桂吴社 吴氏 正月十五 八月二十五 并入袭桂祖庙

华中 新安社 南程 正月十一 八月十一 并入昭灵宫

华中 新安社 北程 正月十一 八月十一 并入昭灵宫

华中 濠浦社 东湖徐氏 正月十五 七月二十三

华堤 三圣祠郑社 前郑 正月十二 八月十二 并入三圣祠

华堤 三圣祠黄社 中境黄氏 正月十二 八月十二 并入三圣祠

华堤 三圣祠林社 林氏 正月十二 八月十二 并入三圣祠

华堤 三圣祠张社 张氏 正月十二 八月十二 现无

华堤 英佑社 必书吴氏 正月十四 十月初卜日

华堤 英佑社 后郑 正月十五 十月初卜日

华堤 福星永安社
娄山陈、詹氏、李氏、

林氏、郑氏
正月十五 八月十二

华堤 新安社 玉湖陈 正月十五 八月十五

华堤 灯明社 谢氏 正月十五 八月十五

华堤 福佑社 浮山陈氏 正月十六 八月初十

华堤 登龙书社 孝友吴氏 正月十四 八月二十六

华堤 袭桂兴社 桥下陈氏 正月十六 八月二十五 并入真武殿
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东华历史上的里社系统，经历了长期的分化与重组过程。如地处华中村的袭桂祖社，全称为 “华江境袭

桂祖庙”，据说始建于明成化年间，原为东华与附近的海滨、遮浪、东甲四村共有的祖社，至今各村举办

“谢恩”仪式仍需至此请神。此后，逐渐从祖社分出五社，即郭氏的袭桂太社、东余的袭桂上社、东余的安

和上社、西余的安和新社，以及欧社和许社。清光绪年间编修的 《东华房郭姓族谱》记载：“郭姓社门为袭

桂太社，定于正月初八日元宵。元宵联句：‘庙列华江首镇，神敷梓里同春’。袭桂祖庙第一对石柱属郭姓，

石柱联句：‘福锡太社兴万户，魏阙尚书镇东华’。”① 这里的 “魏阙尚书”是指明代尚书莆田人郭应聘，用他

的名义自然是为了标榜门第。② 自晚清以来，袭桂祖社虽然已分为五社，但仍有共同的 “祖庙”，在仪式活动

中既相对独立，又相互合作。每年农历正月初八，先由郭姓举办元宵巡游仪式，③ 然后依次由西余、欧与许、

东余、吴氏各自巡游，④ 到正月二十六举办 “总元宵”，即五社联合巡游。每年农历八月二十五的社公、社妈

诞辰庆典，同样是由五社共同举办，但必须按各社人口集资。⑤

从长远的观点看，里社组织的分化是难以避免的，因而形成了明显的家族化趋势。华堤村的灯明社，据

说原来共有十三姓，其对联为 “郑陈李宋翁，胡施张刘谢”，横批是 “江程林”。后来同社村民陆续迁走，只

有郑、陈、张、谢四姓留居本村，如今灯明社已尽归谢姓所有。华中村的新安社，原来由珠江程和玉湖陈共

有，后来分为程社和陈社，而程社于 １９４７年又分为南程 （华中井浦头）和北程 （华中乡里），１９８０ 年代以
后，各自重建昭灵宫新安社，内有吕仙岩、集福庙。⑥ ２００１年因重建昭灵宫而重新整合仪式，但在各自庙中
仍有各自的神像，并分别为社公、社妈举办诞辰庆典。

在里社家族化的过程中，有些小姓难以独立举办仪式活动，只能依附于大姓的里社，或是通过联合建庙

而重新整合。如华东村的吴姓和黄姓，据说较早在此开基，原来有共同的安和旺社，但后来人丁太少，只好

并入村庙磐石宫，与陈姓泮水社共同举办元宵巡游和庆祝神诞。不过，在元宵巡游中，必须由吴姓拿 “头

旗”，显示其特殊身份。⑦ 华中村的中境黄氏和华堤村的前郑、林姓、张姓，在两村交汇处共同创建了三圣

祠，每年联合举办元宵巡游和神诞庆典，但在庙中有各自的社神，在庙前也摆设了各自的社炉。据说，三圣

祠始建于明天启二年，檀越主为郑姓祖先，其他各姓可能是后来陆续加入的。⑧ 华堤村的福星永安社，据说始

建于明嘉靖年间，现由娄山陈姓和詹、林、李、郑等姓共有，可能是由福星社和永安社的某些家族组合而

成。⑨ 由于缺乏文献记载，暂时难以推断。

在里社仪式系统中，家族组织发挥了主导作用。无论是一姓一社、一姓多社还是多姓合社，在举办仪式

时都是通过家族组织，推举福首、筹集经费和分工协作。瑏瑠 例如，华堤村浮山陈氏家族的福佑社，在每年正月

十六举行巡游仪式之前，先按六房分别收集丁口钱，在巡游过程中再按房收集各户的 “挂彩”，即献给社神

的礼金。这些收入由当年福首统一使用，如有结余则移交次年福首。每年的收支账目都要张榜公布，通常都

会有所结余。如福佑社 ２００５ 年结余 １２７３７ ７ 元，而 ２００６ 年的总收入为 １７５７８ ７ 元，除支出外结余 １６０５８ ８
元。瑏瑡 在年复一年的仪式活动中，不仅维护了里社传统，同时也强化了家族认同。

三、村庙与 “角头庙”仪式传统

东华三村各有不同的村庙，同时有又有许多 “角头庙”。所谓村庙，即全村共有的庙宇，通常有董事会
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《东华房郭姓族谱》光绪三十年太辰孟冬依旧辑录，岁次癸酉年月望日重修。

《明史》卷 ２２１ 《郭应聘传》，北京，中华书局，１９７４年。
《２００５年郭姓元宵收付公布》，２００５年。
《２００５年西余元宵和收支公布》，２００５年；《校书余 ２００６年元宵缘金开支账目公布》，２００６年。
《袭桂祖庙 ２００４年八月二十五日尊主明王祝寿演戏缘金收支账目公布》，２００４年。
福建莆田东华程氏族谱编委会编：《程氏族谱》，２０１７年，第 １７ ２０页。
２００６年 ２月 １２—２３日调查笔记。
《三圣祠碑刻》，１９９２年。
《福星永安社重修碑刻》，２００１年。
《华东村历年福首名单》，２００６年。
《福佑社岁次丙戌年正月十六日元宵收支公布》，２００６年。
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或理事会，由所属各聚落的代表组成。所谓角头庙，即村内不同聚落的庙宇，通常是由本地居民轮流管理。

这些庙宇以地缘联系为基础，供奉不同的地方神，主要的仪式活动是举办庙中神明的诞辰庆典。元宵节期间，

本村的里社通常要请村庙的神明参与巡游仪式，道士做醮也要遍请境内神明。关于东华三村的村庙和角头庙

的仪式系统，如表 ２所示。

表 ２　 东华三村的村庙、“角头庙”仪式系统

村名 角头 庙名 主要神明 仪式活动

华中 西余 慈济宫 （新安境） 慈济真君 正月二十五，总元宵；三月十五，慈济真君诞辰

华中 东余 达尊堂 福德正神 六月初六，福德正神诞辰

华中 中境 参性亭 观音大士，协天大帝 六月十九，观音诞辰

华中 中乐 袭桂祖庙 （祖社）
尊主明王、后土夫人、杨公太师、张

公圣君、钱氏圣妃、妙应祖师

四月二十六，杨公太师诞辰；七月二十三，张公

圣君诞辰

华中 井浦头、乡里
昭灵宫

（吕仙岩）
杨公太师、尊主明王、后土夫人 八月十二至十三，社公诞辰

华中 青云洞 田公元帅，白牙将军 四月初九，田公元帅诞辰

华中 仕方 土地庙 福德正神 六月初六，福德正神诞辰

华中 中境 文昌阁 文昌帝君 正月十一，十月二十四，文昌帝君诞辰

华中 西余 土地庙 福德正神 六月初，福德正神诞辰

华中 井浦头 土地庙 福德正神 六月初，福德正神诞辰

华中 东湖 土地庙 福德正神 六月初，福德正神诞辰

华中 井浦头 昭灵宫 （吕仙岩） 杨公太师、尊主明王、后土夫人 四月二十六，杨公太师诞辰

华中 乡里 昭灵宫 （吕仙岩） 杨公太师、尊主明王、后土夫人 四月二十六，杨公太师诞辰

华中 东湖 濠浦社 （庙） 忠正圣侯 九月二十三诞辰

华东

磐石宫

（泮水社、

安和旺社）

张公圣君、康公元帅、妈祖、田公元

帅、白牙将军、尊主明王、后土夫人、

侯公元帅、陈公太师、李公长者

正月十五至十六，总元宵；五月十四至十五，天

公诞辰；七月初七，康公元帅诞辰；七月二十三，

张公圣君诞辰；八月初六，尊主明王诞辰；八月

二十一，后土夫人诞辰；八月二十三，李公长者

诞辰；八月二十八，田公元帅诞辰；十月二十三，

白牙将军诞辰

华东 弘靖庙 田公元帅、白牙将军 四月初九，田公元帅诞辰

华东 观音亭 观音大士，韦陀、伽蓝 二月十九，观音大士诞辰

华东 玉皇殿 玉皇至尊、元天上帝、大法天师
正月初九，玉皇至尊诞辰；七月十九，大法天师

诞辰

华东 通明殿
玄天上帝、天上圣母、牛山大王、李

公长者
六月十七，牛山大王诞辰

华东 北极殿 玄天上帝 三月初三，玄天上帝诞辰

华东 德源庙 福德正神 六月初六，福德正神诞辰

华东 社后 土地庙 福德正神 六月初六，福德正神诞辰

华东 后大路 土地庙 福德正神 六月初六，福德正神诞辰

华东 西郊尾 土地庙 福德正神 六月初六，福德正神诞辰

华堤 兴泰岩
杨公太师、杨氏九娘、黄公二使、尊

主明王、后土夫人

正月二十一，总元宵；四月二十六，杨公太师诞

辰；八月二十五至二十六，社公社妈诞辰；九月

初九，杨九娘诞辰

华堤 一甲 真武殿 玄天上帝、灵官大帝、黄公元帅 五月十七，灵官大帝诞辰

华堤 二甲 德成府
崔府大妈，C 府大神、C 府夫人、C
府姨妈

四月二十八，崔府大妈诞辰

华堤 尾厝 重兴堂 福德正神 六月初六，福德正神诞辰

华堤 二甲 天后宫 天上圣母、天前圣母、观音大士 三月二十三，天上圣母诞辰

华堤 田尾 玉华祠 三一教主、玉枢大帝 六月二十四至二十五，诸神诞辰

华中村共有三座全村共有的庙宇，即供奉福德正神的达尊堂、供奉观音大士的参性亭和供奉慈济真君的

慈济宫。达尊堂原来是东余角头庙，因地处市场附近，被村民视为财神庙，香火兴旺，每年六月为福德正神

祝寿，通常要演戏一个月左右，现在已发展为村庙。① 参性亭于六月十九为观音祝寿，并组织演戏。华中的慈

济宫原为西余的角落庙，晚清时期发展为村庙，号称 “新安境”，每年正月二十五举办尾暝 “总元宵”，三月
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① 《慈济行宫重建记》，２０１６年。
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二十五为慈济真君祝寿，按全村人口集资。据说，“新安境”原来是因 “乌白旗”械斗而形成的姓氏联盟，

发起者为东余、西余、南程、北程、郭氏、欧氏、黄氏等家族，① 后来以慈济宫为办事处，联合举办元宵巡游

和慈济真君诞辰庆典，遂使慈济宫演变为村庙。

华中村境内原有 ６个角头，即中境、中乐、东湖、白石洋、井埔头、乡里，几乎每个角头都有自己的小
庙。如仕方、西余、东湖、井埔头有供奉福德正神的土地庙，通常是六月初六前后为土地公祝寿，献演酬神

戏；中境有文昌阁，始建于清嘉庆年间，② 正月十一和十月二十四庆祝文昌帝君诞辰，献演木偶戏。此外，本

村崇奉张公圣君的袭桂祖庙、崇奉杨公太师的昭灵宫和崇奉忠正圣侯的濠浦社，实际上也是角头庙。不过，

由于上述庙宇具有社、庙合一的特征，其仪式系统也较为复杂，主要是举办元宵巡游和社公诞庆典，但同时

也要为庙宇主神祝寿。

华堤的村庙是兴泰岩，主神为杨公太师、杨氏九娘、尊主明王、后土夫人，陪神为铁公元帅、马公元帅、

东西大爷、八将、皂伯。农历正月二十一，举办 “尾暝元宵”，即全村联合巡游；四月二十六，为杨公太师祝

寿；八月廿五至廿六，为社公、社妈祝寿；九月初九，为杨九娘祝寿。这些仪式由董事会统一组织，各角头

推进福首共同主持，一般都要收丁口钱，请道士做醮，献演酬神戏。③ 兴泰岩的檀越主为吴姓祖先，据说

“重建于明代，至清光绪重修”。④ １９８４年，再次易地重建，由全村共同集资。
华堤村分为一甲、二甲、田尾、尾厝四角头，目前都有各自的角头庙。一甲的角头庙是真武殿，主神为

玄天上帝、灵官大帝，陪神为魏将军、李将军。五月十八，举行灵官大帝诞辰庆典和 “请爷”仪式，即到渠

桥名山宫迎请黄公元帅回村看戏。二甲的角头庙是德成府，主神为崔府大妈，陪神为C 府大神、C 府夫人、

C 府姨妈、黑白无常。四月二十八，举行崔府大妈的诞辰庆典，演酬神戏。田尾的角头庙是玉华祠，主神是
玉枢大帝，陪神为三一教主、释迦文佛、观音大士、韦驮尊天、文昌帝君、五显大帝、杨公太师、田公元帅、

玄天上帝、玄坛元帅、四配先生、陈圣护法。六月二十四，举行诸神诞辰庆典，演戏酬神。⑤ 尾厝的角头庙是

重兴堂，主神是福德正神。六月初六，举行土地公诞，演戏酬神。此外，二甲于 ２００２年新建天后宫，主神是
天上无极圣母，陪神为天前圣母、观音大士、柳金圣侯。三月二十三，庆祝天上圣母诞辰，演戏酬神。由于

天上圣母的香火较为兴旺，每年都吸收了不少外来的缘金，此庙可能逐渐演变为村庙。此外，华堤境内还有

主祀观音大士的英庆堂和主祀三真佛的天华禅寺，目前主要是由尼姑主持，一般也不举行社区性仪式活动，

在此暂不讨论。

华东村的村庙为数甚多，主要有磐石宫、北极殿、东星庙、弘靖庙、玉皇殿、德源庙、通明殿、观音亭。

磐石宫主要供奉玉皇大帝、田公元帅，同时亦有泮水社、安和旺社的神龛，其实是里社和村庙合而为一。正

月十五至十六，举办全村元宵巡游；四月初九至初十，庆祝田公元帅诞辰；五月初六至初七，举办请龙舟仪

式；五月十四至十五，庆祝天公诞；八月二六至二八，庆祝社公、社妈诞辰。北极殿奉祀玄天上帝，三月初

三庆祝神诞；通明殿奉祀玄天上帝、天上圣母、张公圣君、牛山大王等神明，六月十七庆祝牛山大王诞辰；

东星庙与德源庙都是奉祀福德正神，六月初六庆祝神诞；观音亭奉祀观音大士，二月十九、九月十九庆祝观

音诞。上述庙宇原来可能是角头庙，后来因聚落变迁而集中于磐石宫附近，逐渐演变为村庙。此外，弘靖庙

和玉皇殿是解放后新建的庙宇，前者主祀田公元帅，四月初九庆祝神诞；后者主祀玉皇大帝与C 府诸神，正
月初九、五月十六庆祝玉皇大帝诞辰，七月十七庆祝C 府诸神诞辰。这些庙宇的仪式活动和修建工程，目前
由磐石宫董事会统一组织，每年由各角头推举福首共同主持，其经费也是全村统一筹集和使用。

华东村分为社后、后大路、西郊尾、杨桥头四角头，原来可能是四个自然村，现在已经融为一体。除杨

桥头之外，其他角头都有土地公庙，每年六月初六左右庆祝举行福德正神诞辰，并演戏酬神；杨桥头现无角
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①

②

③

④

⑤

郑振满：《清代闽南乡族械斗的演变》，《中国社会经济史研究》１９９８年第 １期；《新安境正月二十五元宵演戏缘金账目公布》，２００６年。
《癸未年重建文昌阁碑刻》。

《２００５—０６年兴泰岩开支公布》，２００６年。
《兴泰岩重修碑记》，１９８４年。
《２００６农历六月二十四玉枢大帝祝寿收付》。
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头庙，但每年四月十三举行 “请爷”仪式，即迎请崇圣庙诸神到华江书院举行祝寿仪式，请道士做醮，并献

演两天四场的莆仙戏。此外，每年端午节期间，华东四角头都要举办龙舟赛，并上演酬神戏。据说，华东的

龙舟赛始自清初，历来有 “黑、白、红、金四泮水”之称。① 早期的 “四泮水”，可能代表村内的不同家族，

但由于目前的绝大多数村民是陈姓族人，因此已演变为不同角头的象征。

每年农历正月，东华三村都要举办 “总元宵”，即全村各家族、里社、角头联合巡游，由村庙董事会统

一组织。举办这一仪式的意义，主要是为了突破血缘和地缘的限制，使全体村民可以团结一致，共同维护社

区环境和社会秩序。例如，华中村于正月二十五举办 “新安境”总元宵，当地各大家族都要按人口集资，并

委派执事人员。在 ２００６年公布的 《新安境正月二十五元宵演戏演戏账目》中，可以看到余、程、郭、欧、黄

等家族的人口、缘金总数，以及各家族的经办人。兹分析如下：

余姓共有 １９６５人，收缘金 ２９４７ ５元，由 １５人负责经收。

程姓共有 ４９４人，收缘 ７４１金元，由 ２人负责经收。

郭姓共有 ２６１人，收缘金 ３９１ ５元，由 １人负责经收。

欧姓共有 ３４１人，收缘金 ５１１ ５元，由 ３人负责经收。

黄姓共有 ６４人，收缘金 ９６元，由 １人负责经收。②

如上所示，在 ２００６年的华中新安境总元宵中，共有 ５大家族的 ２７８１人参与，交纳缘金 ４６８７ ５元，由 ２１
人负责筹款。值得注意的是，这里的 “演戏缘金”实际上是丁口钱，即按人口平均分摊，每人交纳 １ ５元。
由此可见，虽然此类仪式是在原有家族和里社的基础上组织的，但参与人员的权利和义务关系是平等的，超

越了家族和里社的界限。

华东村的情况比较特殊，村庙与里社已经融为一体，因此不再分别举办不同家族和里社的巡游仪式，而

是在正月十五、十六举办 “总元宵”。这是因为，陈姓村民约占全村人口百分九十以上，其余吴、黄、张等小

姓村民只有几户或十几户，很难独立举办元宵巡游仪式。不过，在华东总元宵的巡游过程中，仍然注重原来

各家族和里社的合作传统。如吴姓和黄姓是当地的早期居民，原来都属于安和旺社，他们在巡游队伍中必须

“举头旗”，这显然是为了维护原有的社会秩序。

东华历史上的不同角头，原来可能是相对独立的自然村，后来因聚落发展而联为一体，现在已经很难分

出边界。不过，当地居民对各自的角头仍有非常清楚的认知和归属感，每年都会预先安排好轮流烧香的顺序，

并按常住人口筹集经费，共同举办神诞庆典和组织演戏、请船教渡等公共事务。③ 这说明，邻里合作和守望相

助的传统，在日常生活中依然受到重视。

四、超村落的社区性 “仪式联盟”

东华三村作为三个行政村，始自 １９８０年代，而在此之前是三个生产大队。其实，当地人通常不会明确区
分华中、华东、华堤，而是通称为 “东华”。这是因为，东华三村地处同一水利系统，彼此之间的依存度很

高，在生产和生活中需要互助和合作。因此，至少是从清中叶以来，已经建立了东华的 “总宫”，形成了社

区性的 “仪式联盟”。

东华三村的总宫是崇圣庙，位于华中村，俗称 “五帝爷庙”。庙中主神为五皇大帝、田公元帅、王大人，

陪神为白牙将军、东阜先生、东西八将、东西大爷。每年正月初五，照例是由崇圣庙开演东华的 “头条戏”，

然后各里社和村庙才开始轮流绕境巡游、做醮和演戏。二月初三，由崇圣庙统一组织东华全境的游神仪式，

俗称 “总出郊”。四月初九与八月二十三，庆祝田公元帅诞辰；五月初五，庆祝五皇大帝诞辰；九月二十八，

庆祝王大人诞辰。逢闰年五月，东华三村 “搭桥亭”，以桥亭水架为中心，融合多种民俗活动，成为当地重
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①

②

③

郑宗汉、余济沧、蔡麟：《南北两洋话龙舟》，《莆田文史资料》第 １２辑，１９８８年，第 １６６ １７１页；陈明辉：《记 “龙舟之乡”———

华东村》，《莆田文史资料》第 ２０辑，１９９５年，第 １３５ １３６页。
《新安境正月二十五元宵演戏缘金账目公布》，２００６年。
《华东村缘金收入公布榜》，２００６年。



Ａｃａｄｅｍｉｃ Ｍｏｎｔｈｌｙ 第 ５７卷 ０６ Ｊｕｎ ２０２５

要的文化传统。

在仪式期间，通常都要演出日夜连场的莆仙戏，也有不少村民主动献演戏剧。崇圣庙有三村代表组成的

董事会，负责日常管理、筹款、组织仪式活动和修建工程，还经常开会商议三村公共事务。①

关于东华崇圣庙的由来，近年的扩建碑记有如下概述：

本庙创建于唐中和四年，公元 ８８４年，系由东汾五帝庙开来的。到明嘉靖重修，清嘉庆再重修。到一九六

年间，庙宇多年缺修，加上当时破四旧，村中拆掉盖公益事业。到一九七八年，经三村热心人士和群众大力

支持，重建崇圣庙。于二三年二月，再扩建后殿，同年十二月初八日本庙告竣完成。②

上述关于崇圣庙创建于唐代的说法，显然是不可信的，因为当时尚未修建木兰陂水利系统，东华一带还

是未经围垦的海滩。碑文中的这一说法，主要是为了建构东华崇圣庙与东汾五帝庙的分香关系，因为后者是

莆田五帝庙的祖庙。在当地民间，另有关于崇圣庙来历的传说，可能更接近于历史真实。相传五帝爷的神像

原在仙游县城的南门五帝庙，后来被东华的船工偷回来供奉。在民国以前，从莆田到仙游未通公路，主要交

通工具是木兰溪流域的溪船。据说，当时东华一带有不少船工，经常往返于莆田南洋到仙游县城之间。仙游

南门码头有一座五帝庙，每年农历五月初都要上演五天大戏，而五月初四照例是由东华的船工群体出资演戏。

有一年演戏期间，仙游城里人讥笑东华船工穿着邋遢，船工们为了报复，就在初四晚上大戏结束之后，将五

帝爷的神像偷运回东华，供奉在华堤福佑社内。此后，经东华乡老商议，决定拆除境内原有的观音亭，改建

为专门供奉五帝爷的崇圣庙。因此，当地世代流传 “拆观音亭，建五帝庙”的俗语。

关于崇圣庙中的王大人，当地也有传奇故事。据说，原来崇圣庙中并无王大人的神像，后来有村民梦见

一老人骑着白马，自称是王大人，想在崇圣庙安家落户。大家觉得很神奇，就在庙中为他塑了神像，后来居

然有求必应，特别灵验。在民间信仰中，此类灵验故事反映了日常生活中的智慧，表明当地民间乐于接受外

来文化，因此崇圣庙的神灵系统也是兼容并包的，可以不断扩充。

据考证，仙游南门的五帝庙始建于清顺治年间，最初是从福州分香而来的，现在庙中还保留了当年建庙

时的碑刻。③ 因此，东华崇圣庙应该不是从东汾五帝庙分香的，其创建年代也不可能早于清初，很可能是在清

乾隆至嘉庆年间。民间传说，崇圣庙的檀越主是华中境的吴姓和黄姓，可能最初是由二姓的船工发起创建的。

此庙后来逐渐演变为东华三村共有的总宫，应该是与当地的水利和航运密切相关，因为五帝在福建民间信仰

中就是水神。更重要的是，崇圣庙仪式传统的形成与发展，反映了清中叶以来东华的社区整合过程。

每年农历二月初三的东华三村总元宵，主要是请五皇大帝巡游东华全境，号称 “出郊”。所谓出郊，其

实是模仿城隍出城祭厉的仪式，原意是安抚厉鬼，但民间通常解释为 “天官赐福”，因此有 “出郊布福”之

类的说法。崇圣庙的 “出郊”仪式，必须遍历境内庙宇和交通要道，意在为守土之神加持法力。其出巡 “路

牌”如下：

华江崇圣庙

五皇大帝境主神，为出郊布福事，

兹将游程开列于左：

本庙起马，（经）袭桂庙、明林堂、东升祠、济行宫、文昌书院、泮水蘘、通庆亭、东镇祠、福星社、集

贤桥、三一堂、德成府、玉华祠、灯明社、英庆堂、浮溪堂、民安堂、兴泰岩、福佑社、天华寺、登龙书社、

大桥头、卫古仔、仕方柴坊下，直接大门顶面前向北，（经）沟西佛堂、明心堂，过柴桥，再过土埕尾柴桥，

经过郑厝去田尾，过柴桥、玉华祠、觉世亭、三圣祠、李祠、参性亭，直接东花头书院，（经）泮水金鸡桥、

天地教、西沟尾，直接东镇祠、永安社。

大筵回宫。

４８１

①

②

③

《华江崇圣庙账目公布》，２００６年。
《崇圣庙扩建捐资芳名》，２００３年；《华江崇圣庙简介》，２０１６年。
唐显悦：《城南鼎建兴贤庙崇祀五皇大帝碑记》，《福建省宗教碑铭汇编·兴化府分册》第 ３９３号，福州：福建人民出版社，１９９５年，
第 ４３０ ４３１页。
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出郊布福，扫荡妖气。

天运丙戌年二月初三日给牌。①

在上述巡游路线中，经过境内的 ３０多座地标建筑，其中包括村庙、角头庙、里社、家族祠堂、三一教祠

堂、佛教寺院，以及联结东华各村的主要桥梁。因此，举办巡游仪式的意义，就是要把不同的家族、聚落和

宗教团体整合起来，形成地域性的仪式共同体。因此，在正式 “出郊”的前夜，首先要把东华三村的主要神

灵请到崇圣庙，共同主持巡游仪式。依照惯例，除了崇圣庙的五皇大帝、田公元帅、王大人之外，参与巡游

仪式的神像包括：袭桂祖庙的张公圣君、磐石宫的康公元帅、三圣祠的惠烈圣侯、福星永安社的杨公太师、

兴泰岩的杨公太师、新安社的黄公二使。由此可见，崇圣庙举办的 “出郊”仪式，实际上是东华各主要里社

和村庙的联合巡游。

崇圣庙董事会共有 ８人，其中华中 ３人、华东 ３人、华堤 ２人，他们都是当地德高望重的乡老。② 在 “出

郊”仪式中，各村都要派出仪仗队、执事队、车鼓队和随香团，总人数可达上千人，场面非常壮观。神像所

经之处，各家各户都备有香案，与随香团交换香枝，为神像 “挂彩”，即奉献缘金。从二月初一开始，崇圣庙

连续上演四天八场的酬神戏，其费用按东华各村人口分摊。③ 与此同时，东华各村也要上演接驾戏，组织演戏

的庙宇包括华中村的达尊堂、慈济宫、袭桂祖庙，华东村的磐石宫、西沟尾土地庙，华堤村的兴泰岩、玉华

祠。由各村自行筹集经费。④ 因此，在崇圣庙 “出郊”期间，可以同时看到 ８个剧团演出的戏剧，所到之处

锣鼓喧天，热闹非凡。

崇圣庙作为东华社区的仪式中心，通过举办每年一度的 “出郊”仪式，以及五皇大帝、田公元帅、王大

人的诞辰庆典，建构了超村落的 “仪式联盟”。在社区生活中，崇圣庙的董事会拥有较大的话语权，经常参

与地方公共事务和民间纠纷调解，实际上也是社区权力中心之一。相对于里社和村庙而言，崇圣庙是较晚形

成的仪式系统，其主要功能在于维护超村落的社区秩序。因此，崇圣庙仪式系统的形成与发展，集中反映了

地方权利体系的 “仪式化”。

在东华历史上，原来还有比崇圣庙更高一级的庙宇，即华江书院的文昌阁。华江书院始建于清代中叶，

原来是东华、海滨、遮浪等村共有的教育机构和仪式中心。２００１年的重建碑刻记载：“华江书院建于清乾隆

癸未年间，历代为三江彩旗布士子求学府第。”这里的所谓 “三江”，包括华江 （东华）、京江 （海滨）、珠江

（遮浪）。因此，华江书院曾是当地士绅的聚会场所，同时也是社区权力中心。华江书院的主体建筑为文昌阁，

原来已经荒废，近年重新修复，其对联为 “华江浩瀚拥人文，桂殿巍峨宏气象”。⑤ 文昌阁的主神是文昌帝

君，陪神为魁斗星君、鹿儿马母、白马将军、朱衣先生。每年正月十一和十月二十四，由华中中境的居民举

办文昌帝君诞辰庆典，献演木偶戏，实际上已演变为角头庙。不过，东华、海滨、遮浪一带的村民，至今仍

经常到文昌阁烧香许愿，可见其影响力并不局限本村，或许未来可以扩大仪式规模，重建原来的 “三江”仪

式联盟。⑥

五、三一教庙宇与社团性仪式传统

三一教是莆田特有的地方教派，明嘉靖年间由莆田士绅林兆恩创建，其主要宗旨是倡导儒释道三教合一，

并通过道德修为和善行移风易俗，维护社会秩序。目前，莆田地区有 １０００多座三一教庙宇，其中有的已演变

为村庙或角头庙，但大多数是社团性仪式中心。⑦

５８１

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

《华江崇圣庙出郊?福路牌》，２００６年。
《崇圣庙扩建捐资芳名》，２００３年；《华江崇圣庙芳名榜》，２０１６年。
《崇圣庙二月初三缘金收入公布》，２００６年。
《崇圣庙出郊新安接驾演戏缘金开支账目》。

《华江书院重建碑刻》，２００１年。
《华江书院 ２００４年十一月初六北高演戏》，２００４年。
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东华三村共有九座三一教庙宇，俗称 “三教祠”。这些三教祠通常都有入教的门人，定期组织 “讲经”

“会道”等修行活动，有的三教祠有专门的仪式专家，俗称 “经师”。① 东华三教祠的大规模仪式活动，主要

是三一教主的诞辰庆典，以及农历十月的 “下元兰盆普度”仪式。兹将东华三教祠的分布及其仪式概况列为

表 ３。

表 ３　 东华三教祠的分布及仪式概况

地点 三教祠 主要神明 主要仪式 门人数量

华中 东升祠 三一教主、卓真人、玄天上帝

正月初四，接神；六月二十四；六月十九，

观音诞辰；七月十六，教主诞辰；十月二

十六，兰盆普度

约 ６０人

华中中境 明心堂
三一教主、玉皇大帝、三峰真人、卓祖

真人

七月十六，教主诞辰；十月卜日，举办兰

盆普度
约 ３５人

华中东余 明林堂
三一教主、观音大士、玉枢大帝、三峰真

人、卓祖真人

七月十六，教主诞辰；十月卜日，举办兰

盆普度
约 ３０人

华东 东镇祠 三一教主、贞明先生、锄头边、陈胜
正月十四，教主诞辰；七月十六，教主诞

辰；十月二十六，兰盆普度
约 １００人

华东 明阳堂
三一教主、贞明先生、关圣帝君、卓祖

真人
无独立仪式 无门人

华堤 中一堂 三一教主 不明 不明

华堤二甲 三一堂 三一教主、卓氏真人、陈圣护法 七月十六，教主诞辰 不明

华堤二甲 浮溪堂 三一教主、卓氏真人、陈圣护法 七月初十至十一，教主诞辰 不明

华堤田尾 玉华祠 三一教主、玉枢大帝 六月二十四至二十五，诸神祝寿 不明

地处华东村的东镇祠，据说始建于明万历年间，是目前东华境内规模最大的三教祠。据东镇祠文物保护

碑刻记载：

东镇祠于明万历二十七年 （公元 １５９９年）由三一教主嫡传弟子林贞明先生创建。明、清和近代依旧制重

修。一九九七年已公布为莆田县文物保护单位，现确认为市级文物保护单位。本祠坐北向南，占地总面积二三

零四平方米。正殿为悬山顶抬梁穿斗结构。正面一厅二房，进深三柱，保持明清建筑风貌，并保持明代门目和

部分清代石构件，建筑布局保持不变。祠内主祀三一教主林龙江先生及林贞明先生等，其中也配祀嘉靖年间为

抗倭殉难英雄 （俗称锄头边），成为当地群众纪念抗倭事件的载体。又正殿外墙后壁保存创建时的石佛子衣、

佛子饭团图样，颇为独特，是研究民间文化信仰的重要实物资料之一。②

东镇祠奉祀的 “锄头边”，据说是当地的抗倭侠女，具有特殊的象征意义。③ 祠内还供奉嘉靖年间的抗倭

义士陈胜，号称 “陈圣护法”。民间传说，东镇祠的檀越主是郑万山，出自华堤境内的郑氏家族，他特别叮

嘱后世子孙，务必尽心修缮圣祠，不可擅取物品。④ 这一流传至今的故事，反映了家族与三教祠的相互依存关

系。东镇祠现有门人约 １００人，每年农历七月十六举办三一教主诞辰庆典，并献演戏剧。此外，每年农历十
月二十六，东镇祠都会邀请其他三教祠的门人，共同举行大规模的 “会道”仪式，同时卜日举行兰盆普度

仪式。

东镇祠有独立的管理机构，通常称 “理事会”，负责日常事务和组织各种仪式活动。２００５年，东镇祠财
务组公布 “七月十六日三一教主祝寿”的收付账目，其中收入项目包括：当日缘金 ５２８７ ２元、“分邮 ９８份”
９８０元、“禄位”１８名共计 １０６０ ６元，另有 “平时缘金”４２８ ５元、“小节日份邮”７１３元，加上往年结余款，
共计 ４１１７０ ５４元；其付出项目，主要是支付 ２天戏金 ４２００元、棚租 １５０元、面食料 ５００元、经师酬劳 ４８０元、
筵面开支 ９１７元、小节日开支 １２８０ 元等，共计 ８７１２ ５ 元。⑤ 从中可以看出，东镇祠的收入主要来自门人的
“分邮”（即份子钱），而来自信众的缘金和供奉禄位的捐款也很重要。其经费支出，主要用于演戏、贡品和

聘请仪式专家。

６８１

①

②

③

④

《明心堂诸位神明诞辰奉祀人员名单》。

《华江书院 ２００４年十一月初六北高演戏》，２００４年。
⑤　 《东镇祠 ２００５年七月十六日三一教主祝寿收付公布》，２００５年。
《凭吊莆田东镇祠抗倭古战场》，闽中老树公众号，２０２４年 ０５月 ２０日。
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东华境内规模较大的三教祠，如东镇祠、东升祠、明心祠、明林祠等，大多是于下元节举办兰盆普度仪

式。此类仪式主要是为了超度非正常死亡的冤魂，同时也有安抚孤魂野鬼、维护社区环境的意义。２００５年底，
我曾在现场观摩东升祠的下元普度仪式，了解社团性仪式中心的运作模式。以下依据我的田野笔记，简要介

绍东升祠兰盆普度的概况。

东升祠创建于清光绪十二年，最初是由东镇祠分香而来，主要供奉三一教主玄天上帝和卓真人，另有观

音大士、玉枢大帝、文昌帝君、协天大帝、田公元帅、五显大帝、关圣帝君、张三峰、陈圣护法等陪神。本

祠有入教门人约 ３０名，每年下元节与明林堂轮流举行兰盆普度仪式，具体时间由占卜决定。此次普度定于十
一月六日举行，相关筹备工作自十月开始，并广发如下请柬：

东升祠择于乙酉年十一月初六日 “下元普度”，经师三个一股 （鼓），有目连尊者超度阵亡战士、孤魂由

（鬼头，应造字）子等，众者请到东升祠登记。

一名 ３００元 （已定）

二名 ２００元 （已定）

三名 １６０元 （已定）

四名 １２０元
五名 ８０元
合境 １５０元
超塔 ２００元
第六名起每名 ５０元，已交款排列。
初六日下午三点游沟，请各户备好五盘，迎接游沟，普度水伶伯子。

祝各家各户平安！

东升祠理事会启①

此类超度仪式的主要特征，是在木偶戏演出过程中，由目连尊者打开地狱，超度亡魂，而上述排名是指

仪式过程中的超拔顺序。其超拔对象主要是非正常死亡者，其亲属必须付出不同等级的费用，也可以提供超

度 “合境”亡魂的服务，由当地庙宇提供费用。值得注意的是，在仪式过程中有 “游沟”的环节，实际上就

是兰盆普度中的 “放水灯”，其用意是接引水中亡魂。因此，此类仪式既是私人性的，也具有社区服务的

功能。

当日的仪式现场，分为经师与目连两个表演空间，涉及三一教经师、木偶艺人和超度者亲属三类群体。

此次仪式由 ５名三一教经师主持，负责请神、布置 ５座 “百花亭”，吟诵 《十王还报经》《玉枢报经》等 １５
部经文。木偶艺人来自附近江东村的万兴木偶班，其中也有女艺人，上午和下午各演出一场 《目连》。在超

度 １１位亡魂的仪式环节，木偶艺人负责撒纸钱、摆供品、招亡魂，并引导亲属跪拜、焚烧纸钱、朗读经文和
放水灯。②

在莆田民间信仰中，通常认为三一教经师特别擅长超度亡魂，因为教主林兆恩曾经收埋许多死于倭乱的

尸骸，而且亲自超度他们的冤魂。东华附近的林墩村，据说是戚继光抗倭的主战场，至今仍有林兆恩为抗倭

军民收尸的九十九墩遗址。因此，东华一带的三一教信仰较为普及，三教祠和有关社团为数甚多。据当地耆

老回忆，东华的三教祠以前都有 “兰盆会”，由门人捐资置产，其收入专门用于兰盆普度。此外，当地还有

“田公会”等神明会，通常也是附属于三教祠。由此可见，三教祠是自愿组合的社团性仪式中心，其性质不

同于里社、村庙或角头庙，在社区生活中可以发挥某些特殊功能。

我在东华调查期间，曾多次观看谢恩、拜忏、结婚、祝寿、庆贺福首等仪式活动，在东华的演戏记录也

看到不少有关资料。此类仪式虽然是私人举办的，但同样具有社区意义。如谢恩仪式，通常是在里社或村庙

中举办的，在仪式过程中必须率领所有亲属，带着枷锁巡游全村要地，参拜当地庙宇，感谢天地之恩，并对
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《东升祠下元普度请柬》，２００５年。
２００５年 １２月 ６日东华三村调查笔记。
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以往的过错表示忏悔，祈求亲戚与邻里的宽恕。此类仪式旨在改善人际关系，无疑有助于维护传统的社会

秩序。①

六、余论

莆田是国家级 “文化生态保护区”，民间的仪式传统得到了有效的保护，有不少已经列入各级 “非遗”

名录。本文的主要目的，就是通过深入的个案研究，综合考察乡土社会的仪式与秩序，探讨其历史文化内涵

与现实意义。

２０１０年，郑振满和丁荷生教授合作，共同编纂、出版了英文版的 《莆田平原的仪式联盟》 （Ｒｉｔｕａｌ
Ａｌｌｉａｎｃｅｓ ｏｆ ｔｈｅ Ｐｕｔｉａｎ Ｐｌａｉｎ）。② 此书记录的 “仪式联盟”，涉及莆田平原的 ７２４个村落、２８００多座庙宇，可以
说是乡土社会文化研究的鸿篇巨制，引起了国际学术界的广泛关注和好评。不过，也有学者在书评中指出，

由于此书涉及面太广，未能深入考察乡村社会的日常生活，留下了不少遗憾。③ 因此，本文对东华三村的个案

研究，或许有助于弥补这一缺憾，深化和推进 “仪式联盟”研究。

从华中文昌阁保存的历年演戏记录可以看出，东华三村的戏剧演出，涉及各种不同类型的仪式活动，其

中既有元宵巡游、神诞庆典、龙舟竞赛等社区仪式，也有谢恩、拜忏、祝寿、订婚、许愿等私人仪式。通过

这些仪式活动，联结了不同的家族、聚落和社团，构成了多层次的 “仪式联盟”。本文依次考察了家族与里

社、村庙与角头庙、超村落庙宇与社团性庙宇，力求揭示东华历史上的 “礼仪标签”，区分不同类型的 “仪

式联盟”，探讨 “地方权利体系的仪式化”的运作机制。④

所谓 “礼仪标签”，是指地方社会利用王朝国家推行的礼仪规范，实行文化整合，维护社会秩序。⑤ 通过

研究 “礼仪标签”，可以深入探讨地方社会的国家认同及其进入王朝体制的历史进程。例如，科大卫通过研

究 “皇帝与祖先”，解释明代珠三角地区的宗族发展模式；⑥ 华琛通过研究 “神明的标准化”，解释清初香港

新界的社会整合过程。⑦ 不过，在不同的时代和不同的地区，可能选择不同的 “礼仪标签”，因而反映了国家

认同与社会整合的时空特征。为了阐明 “礼仪标签”的理论意义，应该开展深入的个案研究与区域研究，不

可一概而论。

在莆田历史上，宋明之际已有奉祀始祖的祠堂，形成以祭祖礼仪为标志的宗族组织。⑧ 明中叶以后的社

会整合，主要是通过里社与村庙系统，而里社则是家族的 “礼仪标签”。这是因为，在明中叶的赋役改革过

程中，由于里甲户籍的世袭化，使家族成为赋役共同体。与此同时，里社作为里甲编户的仪式组织，经历了

分化与重组过程，逐渐趋于家族化、社区化和社团化。⑨ 在东华三村，几乎所有家族都有自己的里社，或一

姓一社，或一姓多社，或多姓合社，必须通过里社才可以参与绕境巡游。即使是在里社与村庙合并之后，家

族和里社通常仍有相对的独立性。这就说明，在东华的仪式传统中，里社是最重要的 “礼仪标签”。

历代王朝国家敕封的祀典神，通常被视为国家认同的标志，因此是地方社会的主要 “礼仪标签”之一。

然而，在东华三村的庙宇系统中，国家祀典神并未被强调，甚至在元宵巡游等大规模仪式活动中，也未见此

类 “礼仪标签”。比如海神天后，原来就是出自莆田湄洲岛的祀典神，但在东华历史上并无专门的天后庙。
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乡村社会的仪式与秩序

１９８０年代，袭桂祖庙增加陪祀天后。２００２年，华堤村二甲新建了 “天上圣母庙”，据说香火颇为兴盛，但至

今仍未发展为村庙或 “角头庙”。与此相反，东华各类庙宇奉祀的主要神明，通常是当地历史上的地方神，

如张公圣君、慈济真君、杨公太师、田公元帅、三一教主等民间信仰的神灵。尤其重要的是，东华总宫崇圣

庙奉祀的 “五皇大帝”，原来是福州水上人的保护神，清代曾被视为 “淫祀”，① 而在东华却被奉为社区主神。

由此看来，民间信仰中的 “礼仪标签”，不仅受到祀典制度的影响，更为注重当地的宗教仪式传统。

东华历史上的 “仪式联盟”，具有多层次和多元的特征，反映了社会文化整合过程中的包容性。这是因

为，东华地处海滨水乡，生态环境较为脆弱，明清时期经历多次社会重建过程。为了抵御自然灾害，有效控

制生态资源，当地民众必须守望相助，建立稳定的社区认同与合作模式。在华东村的金水桥畔，至今仍然保

留清乾隆年间刻下的水位碑，这是当年发生水利纠纷的历史印记。② 从长远的观点看，东华三村的社区认同与

整合过程，最初始自角头庙，而后逐步发展为村庙和三村总宫。有趣的是，当地的角头庙大多是土地庙，这

应该是植根于当地传统的民间信仰。至于村庙和总宫供奉的各种神明，更多是吸收了外来的宗教仪式传统。

这就是说，在社区整合过程中形成的不同层次的 “仪式联盟”，反映了地方传统与外来文化的有机结合。

东华三村至今仍然盛行龙舟竞渡习俗，集中反映了不同层次的社区认同与 “仪式联盟”。据当地耆老回

忆，东华的龙舟教渡特别有名，以前每年端午节都有几十条龙舟参加，分别由不同的里社或庙宇出面组织。

目前比较活跃的龙舟，一共有 １４艘，其中华中村有 ４艘，华东、华堤各有 ５艘。如表 ４所示。

表 ４　 东华三村的龙舟与仪式组织

所在村 龙舟旗 守护神 组织者

华中 华江袭桂祖庙 艄公 西余、郭、欧、仕方黄氏

华中 华江上社 吉祥大将 东余

华中 华江探花府 白牙将军、风火儿童 中境黄氏

华中 华江新安社 杨公太师 珠江程氏

华中 濠浦社 田公元帅 徐氏

华东 华江乌泮水 张公圣君宝剑 社后

华东 华江白泮水 张公圣君宝剑 横头丘

华东 华江金泮水 张公圣君宝剑 辛四洋

华东 华江红泮水 张公圣君宝剑 杨桥头

华东 华东磐石宫 张公圣君宝剑 华东村

华堤 兴泰岩 杨公太师 华堤村

华堤 登龙书社 （乌） 大爷、二爷 尾厝吴氏

华堤 登龙书社 （红） 三爷、四爷 田尾吴氏

华堤 华江太师府 （乌） 杨公太师 一甲

华堤 华江太师府 （白） 杨公太师 二甲

上表中的龙舟旗，代表不同层次的 “仪式联盟”，其中共有 １０个里社、２座村庙和 ３座角头庙，而实际
的组织者有 ７个是家族、２个是全村、４个是角头。有趣的是，东华的龙舟都有守护神，即使是里社的龙舟也

要请庙中的神灵镇守，这自然是源自社、庙合一的仪式传统。更重要的是，在同一里社或庙宇中可以分出

不同的旗号，如华东泮水社分为乌、白、金、红四色，华堤登龙书社分为乌、红二色，华堤太师府分为

乌、白二色。这些不同颜色的龙舟旗，其实是代表不同的家族或聚落，从中可以看出 “仪式联盟”的多元

性特征。

东华的三教祠和神明会，大多是自愿组合的社团性仪式组织。三一教作为莆田特有的地方教派，注重道

德修为和礼仪规范，在社区生活中发挥了特殊的作用。东华三教祠的仪式传统，主要是为三一教主祝寿和举

办下元普度仪式，前者旨在强化入教门人的认同感和凝聚力，后者是为了超度非正常死亡者的冤魂，安抚在
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世亲友的心灵。与此类似，东华历史上的神明会，如 “兰盆会”“田公会”等，同样是自由组合的仪式组织，

可以灵活应对多变的社会环境，弥补各种制度化仪式组织的不足之处。

通过考察东华三村的 “仪式联盟”，可以深化对 “地方权力体系仪式化”的认识。如上所述，东华历史

上的仪式传统，将当地人群纳入家族、聚落、社团等不同层次的合作体系，形成了较为稳定的社会秩序。在

年复一年的仪式实践中，地方精英可以利用不同形式的 “礼仪标签”，获得公认的权威和声望，有效动员和

组织社会资源，推进社会整合与文化认同。这种以礼仪秩序为标志的乡村治理模式，主要不是依赖于行政系

统，而是依赖于 “仪式联盟”的规范和调节。因此，在未来的乡村治理中，应该发挥 “仪式联盟”的积极作

用，建构 “扎根乡土”的权威与秩序。

〔本文系国家社会科学基金 “闽台历史上的宗教碑铭与民间信俗交流研究”（２４ＢＺＳ１１４）的阶段性成果。
文章撰写过程中，承蒙郑振满、丁荷生 （Ｋｅｎｎｅｔｈ Ｄｅａｎ）指导，王秋桂、蔡志祥、宋怡明 （Ｍｉｃｈａｅｌ
Ａ Ｓｚｏｎｙｉ）、黄向春均提出修订意见，谨致谢忱。本文调研历时多年，感谢东华三村乡里人，木兰溪水千年流
淌，金鸡古桥巍然伫立，铭刻着时光长河里的守望相助。〕

（责任编辑：周 奇）
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