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仪式中的礼物流动

———以苏州上方山庙会为例

苏　静

　　摘　要：以交换作为核心，围绕着礼物的流动，地方自组织庙会的秩序规则逐步被庙会主体
建立，在民俗活动中形成了一套无形的礼制。依据信仰程度，礼制将人群划分在表演者、核心香
客、外围香客的不同圈层中，引导并规制人群在庙会空间内的行为，体现出信仰模糊、香头组织、
圈层流动的自组织庙会特性，形成为一个互相契合的自组织运行系统，最终在敬神拜神的民俗
活动中完成礼俗互动，推动着庙会的运转和传承。这成为当下乡土自治实践模式的典型。
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中国作为一个礼俗社会，礼俗互动是千百年来国家与地方分立结合的重要体现。作为中国社
会中的自我表述，在不同历史语境中表现出多主体的建构特征。①其中既有从上到下的移风易俗，

又有自下而上的因俗治礼。礼俗语境的嬗变与民俗活动、尤其是庙会的发展密切相关。历朝历代
的统治者大多主张将地方庙会纳入到王朝祭祀体系当中，循俗入礼，或是认定为“淫祭”进行打压。

近代以来，在民主科学和救亡图存的语境之下，礼与俗划分为对立的二元，高喊“庙产兴学”口号②，

以改风易俗来唤醒民智。建国后，以敬拜为核心的庙会则基本消失，庙会一词取“会”而弃“庙”，被
主流意识形态赋予新的意义和内涵，成为文艺宣传的工具。随着改革开放的进行，主流话语先后
对民间文化、传统文化的遗产学等内容松绑，力挺庙会之于地方的重要性③，试图挖掘庙会蕴含的
经济功能和文化功能，使其成为地方发展和个人政绩的显现。在一大批庙会和政府合流复兴的过
程中，“大政治，小民间”的社会秩序逐渐消解，历史更为悠久的乡土自治传统日益发生着重构与复
兴④，体现在庙会中是神圣空间秩序的自发性构建和国家权力的让渡，香客组织成为当下乡土自治
的一个典型缩影，延续着中国历史悠久的礼俗传统。

关于“物”的研究是国内外研究庙会的切入点之一，分散在不同主题之下。作为直接的研究对
象主要从物的视角出发，将物人格化为庙会现场的掺乎者，能动的物也应该是研究乡土庙会与宗
教的基本视角。观察和呈现当代中国民众的信仰实践和庙会实况，并力图从庙会中物的辩证法来
拓展关于物、乡土宗教和庙会的既有认知。⑤对交换之物的研究最早由英国功能主义学派马林诺夫
斯基提出，他基于对特罗布里恩德群岛的“库拉”交换习俗的研究，提出了原始礼物交换遵循的

　

作者简介：苏静，南京农业大学人文与社会发展学院讲师（江苏南京２１００９５）。
基金项目：本文系国家自然科学基金项目“社会空间视角下民族旅游社区空间景观生产过程及机制”（项目编号：

４１５０１１５５）的阶段性成果。
①　张士闪：《礼俗互动与中国社会研究》，《民俗研究》２０１６年第６期。

②　邰爽秋：《庙产兴学问题》，中华书报流通社，１９２９年。

③　岳永逸：《宗教、文化与功利主义：中国乡土庙会的学界图景》，《云南师范大学学报（哲学社会科学版）》２０１５年第２期。

④　张士闪：《“礼俗互动”：当代国家正与民间缔结新契约》，《联合日报》２０１６年４月１２日。

⑤　岳永逸、王雅宏：《掺乎、神圣与世俗：庙会中物的流转与辩证法》，《世界宗教文化》２０１５年第３期。

DOI:10.13370/j.cnki.fs.2018.06.015



基本规律。① 在其启发之下，莫斯对几个典型民族地区的交换和契约展开研究，在《礼物》一书中正
式提出了原始社会的根基在于礼物，即“交换和契约总是以礼物的形式达成，理论上这是自愿的，

但实际上，送礼和回礼都是义务性的”②。其中，他提出了一个重要概念———礼物之灵（ｈａｕ），即赠
送者在礼物中所附带的灵魂，迫使受礼者做出回报，因为送礼者送出的是其精神的一部分，不回赠

不仅不合法，而且不应该保存他人的灵魂。这一概念说明了礼物交换的过程实质上也是人与人之

间精神层面交流的过程，礼物交换的过程打破了原始社会中人与人之间最初的隔绝状态，该过程
即完成了人与人之间精神和情感方面的交流，也完成了社会关系的互动。

本文依据苏州上方山庙会的田野调查，从供品流转和仪式表演的视角，对这一庙会自组织秩

序的构建做如下的探讨：一、围绕着礼物交换的流动，上方山庙会在复兴过程中逐渐建立起一套承
载着民间道德观念、精神需求、价值体系等内容的群体行为规范，由民俗活动衍生出民间庙会礼制

的规范；二、庙会中礼的规范将人群划分在不同信仰圈层，引导并规制其行为，最终统一在民俗活
动当中，推动自组织庙会的传承和发展；三、在主流话语体系下，庙会中的礼俗互构仍是“俗”的存

在，只有给予民俗更大空间，才能更好地推动地方礼俗传统的复兴。

一、“汤斌毁祠”与“借阴债”传说

苏州上方山庙会历史悠久，据田野访谈资料，庙中之塔建于唐宋年间，庙会供奉五通神和太姥

娘娘。五通神又名“五显”“五方”，说法众多，有香客称其为“太姥娘娘”的五个儿子，亦有说是朱元

璋抚慰五个将士所建，有五鬼之说。太姥娘娘据传是唐朝年间的一位女将军。由此可见，上方山
庙会中的五通神在民间的形象并不统一，有善神之说，亦有恶神之说。从文字记载来看，“五通”一

词最早出现在唐朝，柳宗元《龙城录·龙城无妖邪之怪》中记载说：“柳州旧有鬼，名五通。余始到
不之信。一日，因发蔭易衣，尽为灰炫。余乃为文醋诉于帝。帝恳我也，遂尔龙城绝妖邪之怪，而

庶仕亦得以宁也。”③到北宋时已有小规模的关于五通神祭祀活动，如《邵氏神祠记》中就记载说：

“建昌治城北有民邵氏，世奉‘五通’，祷祠之人日累什百。景祐元年冬，里中大疫，而吾家与焉，乃
使人请命于‘五通’。神不能言，决之以竹杯校。时老母病不识人，妻子暨予相继困甚，唯‘五通’念

以无害。疾之解去，皆约日时，虽宝龟泰篮弗是过矣。”④可见北宋时期的五通神多以善神的形象出

现。发展到南宋时期的五通神信仰已经广为流传，形象也要复杂得多，洪迈的《夷坚志》中就记录
着十几个与五通神相关的故事。

目前，上方山庙会中流传最广的是“汤斌毁祠”和“借阴债”的传说。作为集体记忆的结果，民

间庙会传说的讲述具有明显的表演性。⑤ 历史上汤斌毁像确实存在。据同治《苏州府志》记载，康
熙二十四年（１６８５），江苏巡抚汤斌拆毁了苏州五通神信仰最为旺盛的上方山楞伽寺五通祠，并把

供奉在此的神像扔进石湖里。⑥ 《清史稿》中亦有“木者焚之，土者沉之”⑦的记载。在民间传说中，

香客模糊了对象和地点，重点放在毁像时偷藏塑像的部分，转述为官府毁像－香客藏像－神灵显

灵的故事模式，以显示香火不绝、历史悠久。在上方山最为神秘的传说“借阴债”仪式中，香客需供

奉四个元宝在桌上，下山后放在家堂内，隔几天后，元宝没有走样，说明已蒙允借贷；若元宝已经瘪
掉，则没有借到。借债后，每年八月十七日必须到上方山烧香解钱粮，作为还本付息。这一传说的
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特殊之处在于本人去世，子孙需要继续“还债”，否则就会大祸临头，所以苏州人当地有句俗语说
“上方山的阴债借不得、还不清”。尽管现在的上方山庙会中，元宝借债的形式已变为烧元宝，但年
年还债的传统得以保留。在五通神诞辰日，多见持续来此地还愿数十年以上的香客。在这一借阴
债传说中，“礼物之灵”附着在元宝之上，带回元宝即是对神灵礼物的接纳，要持续地回到上方山
还债。

这一深藏在庙会传说中的礼物规则，构成了上方山庙会精神的内核及秩序基础，使得庙会的
社会互动来自不断固定的人群，依托熟识的香客产生小的非正式群体，这类群体的核心成员稳定
并逐步吸收外部的香客人群，共同构建庙会中的“熟人社会”。其中依托于固定的演出团体、部分
当地老人等较大团体，一定程度上分担属于香会的功能，如分发神的供品、介绍娘娘显灵事迹、显
示菩萨上身等，推动着整个诞辰仪式的进行。

二、礼物之灵：上方山庙会中的礼物呈现

庙会的礼物呈现不仅仅包括供品，还包括向神传递的信仰，具体表现为宗教仪式表演、传播娘
娘显灵事迹、分享供品等，它们共同构成了庙会上敬神的礼物呈现。在莫斯关于西北美洲部落夸
富宴的研究中，礼物呈现竞技对抗维度的成败决定了社会地位和荣誉归属①，而庙会的礼物具有同
样的作用。敬神礼物的内容，成为个人衡量信仰的标准。香客要向神显示供品的丰裕程度，至少
不应落后他人，或者符合庙会普遍的标准。

敬神的供品上桌之后，信仰外化的行为表演更为重要，行为仪式成为衡量信仰虔诚程度的重
要标准。香客力图自身行为更加符合神圣空间的规范，通过叩拜、吟诵、烧香等种种行为完成这一
目的。整个庙会的地域空间表现为神的在场，欢腾仪式和歌舞表演即是对神灵在场的营造。因此
每年太姥娘娘诞辰，是人流量最大的时候，大量香客在诞辰前提前到山中，陪太姥娘娘过夜，期望
可以得到太姥娘娘的保佑。这一行为在当地被称之为“抱佛脚”②，其背后集中展示的正是行为中
信仰的礼物呈现。行为呈现不仅仅是对神，和周围香客的互动也是展示信仰的重要方式。在这一
过程中，香客力图通过事迹或经历说明神灵的有效性，向周围人传播神的信仰，这成为香客之间沟
通和群体身份认同的基础，也是庙会精神性最初的构建。诞辰表演范围也由传统庙会中人神沟通
者扩散至香客，部分香客跟随演出者绕塔而行，进行宗教式的祈福仪式，成为演员的一部分。非仪
式时间香客聚集在塔下，教唱菩萨曲，或由部分地域团体组成歌舞队，演出地方歌舞。他们试图以
这种方式向神证明自身的信仰，获得神灵慷慨的回报，正如同陪神守夜一样，礼物交换的规则是牺
牲越大，回馈越多。

在这种围绕着神灵的礼物交换体系下，依据信仰的程度可以区分出核心香客和外围香客。核
心香客每年至少在诞辰日来参加上方山庙会，自发的向神灵贡献礼品，在山上过夜，分享食物，有
固定的群体和朋友。而外围香客则抱着明确的功利性目的而来，获取与神的交换。由于没有香客
组织充当代言人，神的供品也没有明确的接受者，因此庙会约定要和周围的人分享，这为不同香客
构建了联系。核心香客的虔诚行为不断吸引外围香客的到来，并通过交换中的语言和行为传递上
方山庙会的秩序规则。在人－神交换之外，衍生出人－人交换的礼物圈，两者共同维系了上方山
庙会的运转，将组织者的职能分化在表演者和不同类型的香客中。
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三、圈层流动：上方山庙会的自组织规则
（一）人－神交往规则
在上方山礼物的交换流动过程中，最重要的推动因素是“还礼”的义务。与神灵和先人交换礼

物，能够促使神灵、先人对他们慷慨大方，得到丰厚的回馈———物质财富或者运气，因而必须持续
的回馈礼物。这是整个上方山庙会空间的基础，从外围香客到表演者，都不同程度的向神灵献上
自己的礼物，以期获得庇佑。在传统庙会中，一般存在着香客组织，充当这一交换体系的媒介。但
在上方山这样的组织是缺失的，使得人神礼物交换过程更为直接，为人与人之间礼物的流动提供
了更多的可能性。

１．核心香客
上方山作为一个历史悠久的地方庙会，几经拆除，很多风俗和传说都发生了更迭。在这一变

化过程中，核心香客成为规则的传递者，他们是人－神交换体系中最忠诚的拥护者。依靠口口相
传，核心香客建立了上方山的规则。这一过程区别于有组织庙会的文字规定，是交换过程中语言
和行为的规范。

礼物呈现的不仅仅是供品，还包括对于神的信仰。核心香客在庙会空间内外，对信仰和规则
的传播，也是敬神的一部分。一方面，在香客看来，使人“信神”比“敬神”能够获得更大的福报。这
一点在自发教唱其他老人菩萨曲的群体中，表现得尤为突出。尽管由于信息的不同，这些规则不
完全相似，但这构成了上方山庙会的具体秩序；同时，核心香客也是庙会人群的基础，如同妙峰山
等庙会一样。作为神缘认同的共同体，香客根据地缘或者业缘的便利，会自愿结成小的组织。① 上
方山持续十几年的神灵诞辰活动，诞生了不少相互熟悉的群体，他们会在太姥娘娘生辰共同做饭，

共同分享食物，跟随演出人员参加集体仪式，为周围的人示范参与仪式的方式。随着核心香客对
于信息的汇聚和扩散，上方山庙会的规则和秩序也愈加清晰。

２．演出者
核心香客是庙会上香行为规范的制定者，涉及不同神灵的功能、上香的标准、抱佛脚等习俗的

约定。而表演者则代表神灵的在场，确立了最基本的规则：赐福即要回馈。演出者和核心香客构
成的小团体代行了香客组织的部分功能，是香客组织的雏形。

演出者作为最接近神的群体，其最核心的作用，是通过仪式沟通神灵，营造神的在场。作为群
体性参与的地方社会日常生活中的标志性事件，具有十分重要的意义②，这也是庙会空间存在的价
值。香客来到庙会，区别于家中祭拜是因为更加接近神。上山之后，香客首先对正门第一座，也就
是最为宏大的大殿磕头祈福，呈上自己的礼物。这是人－神礼物交换的规则，演出者一定意义上
是神的化身，对其虔诚的叩拜行为，恰是对神的一种供品。演出者收到礼物，在经历神圣的仪式之
后，礼物没有改变，但不再属于香客，而成为神赐下的圣物。供品作为新的礼物，是对于整个诞辰
香客的回馈，演出者必须将其中的一部分分发出去，与熟悉的香客共享。值得注意的是，在没有演
出者的大厅，供品仍然回到上供者手中，但在下山前，上供者必须分给周围的人，这成为一种约定
俗成的规则。一旦经历仪式，无论演出者是否在场，礼物的归属都会发生改变，被赋予更多的内涵
和意义。

另外，值得注意的是，演出者不仅仅代表神，还会代表香客向神祈福。在上方山宣卷讲演中，

委托人为患病者，基于心理上的交换和回馈义务的认同，不在场的香客通过出资委托演出者替其
祈福。这更加凸显了庙会空间的重要性，神的在场能够和神沟通并将自己的礼物准确的送给神
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灵，从而获得慷慨的回报。

３．外围香客
外围香客是庙会中的参与者，也是庙会秩序的遵从者。他们的目的相对明确，带着明显的功

利性色彩，一般是求子、祛病等。但祈福一旦成功，香客就必须继续前来，否则他将失去庇佑。这
反映了人－神交换的特殊性。人对于神的礼物，不仅仅包括供品，还包括自身的信仰。信仰区别
于供品之物，在于时间上是持续而稳定的。香客一旦祈福成功，信即是对神的礼物，这需要香客定
期向神呈现自己的信仰。上方山“借阴债”的传说即是对这一规则更加明显的阐述。不继续来参
加庙会，等同于接受礼物而不回礼。因此，在上方山，信仰不仅仅要求礼物，还要求年年还愿。如
一位中年女性为丈夫的病祈福成功，连续三年一直在诞辰带儿子前来，以此希望丈夫安康。这一
规则为重建中的上方山庙会带来了更丰富的香客和人流。

　　　图１　人神礼物流动　　　　　图２　人－表演者－神礼物流动

（二）人－人交往规则
供品的分享，实际是神的祝福分享。如同北库页岛上基里亚克人分享熊图腾餐的意义：“我们

吃熊肉不是为了果腹，而是为了使熊的力量转移到我们身上来。”①对于献祭之后的食物类供品，信

众相信其具有辟邪的灵力，分食共享是常态。② 使每个人都受到神的祝福和灵力，有益于更多的人
认可并加入上方山庙会的信仰当中，构建群体间的精神信仰。供品经过神的传递，成为新的礼物，

还给信众，完成了自上而下的流动。由于上供地点的不同，返还有两种方式，一种是无中介的直接
交换，由上供者分享给其他香客（图１）；另一种是表演者作为中介分享供品给香客（图２），使供品在

庙会人群中流动。

在演出者的礼物返还中，从神到人，演出者扣除了部分礼物。这种扣除之后的回赠，是演出者
自我身份的确立③，即代行神的某些权力，也是香客组织的雏形。礼物返回的过程实际确立了演出

者“礼”的权威性，香客接受礼物，也意味着需要承认演出者的地位，至少不能违反他们所构建的神
圣空间规则。这一点，在成熟的庙会中表现尤为明显。将演出者看作是人神的沟通者，部分核心

香客甚至对演出者形成依附，并开始进行义务性的帮助。例如折金银纸元宝、洗菜等，一同加入到

晚餐的制作和分享当中，将民俗活动转化为礼的权威性。另外一种流动中，没有演出者，自发性的
流动使陌生人之间产生交流。赠礼者成为受礼者，这一身份使得他们必须将礼物传递出去，而不

是独享神灵的赐福。传递的过程，完成了熟人社会的构建。这种关系构建可能基于地域、行业等
因素，但无论如何，熟人社会的产生，是上方山庙会得以延续下来的基础。熟人社会不仅仅提供了

礼物流动的土壤，也是“信仰”传播的中心。人与人的礼物交换，同时承载了对神的信仰交换，工具

性需求逐渐转向精神性信仰。在调研过程中，笔者发现对于一些老年人群体，娘娘诞辰已经成为
他们生活中的重大事件之一：在八月十六参加庙会，分享礼物和食品，传递庙会的空间规则；即使

在平时，也时常上山来拜神。这些行为并没有附着具体而指向明确的诉求，更多的只是显示信仰
的存在。
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如果说演出者构建了庙会空间中对于神的规则，那么人与人的礼物交换则是对规则的践行和
延续。一切都是以敬神的礼物为核心，在民俗活动中逐渐构建出礼制的规范。唯有如此，才能建
立群体对于神的信仰，将工具性的功利诉求引入到人们的精神世界中来。整个庙会也因此不局限
于神，而成为人在世俗之外精神的表达。

四、礼制规范的信仰圈层

差序格局系费孝通先生提出的中国传统乡村社会的人际关系理论，旨在描述人际关系的亲疏
理论。① 而在对上方山庙会的考察中，基于礼物交换的过程，上方山庙会形成了隐含的礼制。礼物
呈现的多少和类型代表着信仰者的身份和地位。事实上，通过礼仪制度的设置，礼与俗就在很大
程度上被紧密地结合起来，越来越密不可分。② 而隐含的庙会规则，与民俗活动联系在一起，推动
着整个庙会的运转。

在这一圈层中，核心是神，自内向外依次是表演者、核心香客、外围香客、游客。圈层自内向外
的扩散，是信仰不断弱化的过程。值得注意的是，内部圈层的交换以信仰为主，外部圈层的礼物则
更加注重实物的价值，功利性目的明显。依靠“精神性”信仰维系的内圈圈层人群稳定性明显大于
外部圈层，其人群的流动交换也大多与呈现礼物的性质有关。尽管参加庙会的香客或多或少的带
着愿望前来，但在庙会这一空间中，一切依然都还是以神为中心。无论是庙会产生的初衷———太
姥娘娘诞辰，还是礼物交换过程中产生的规则，都是为了更好地服务神。

首先，上方山庙会仪式体现了民间信仰的模糊性。中国庙会不同于西方的宗教，可以清晰的
区分出信仰者和非信仰者。这里庙会的信仰者往往是模糊的，因此神圣的边界也是模糊的，而且
具有相对性。如同费孝通先生在差序格局中提出的群体边界一样，从外围香客来看，自己和圈内
的人是信仰者，游客是非信仰者。从核心香客来看，外围香客带着明显的功利性而来，不是虔诚的
信徒，自己和圈内的人群才是真正的信仰者。基于实用理性我们可以明显区分香客的信仰程度，

但随着圈层内部的深化，语言和仪式行为的礼物交换是香客的主要供品，这种精神性的信仰与功
利性的目的相互交织在一起，难以剥离。很多时候又超越在工具性目的之上，内化成为深层次的
文化特征，成为实用理性下“有精神的信仰者”。

其次，体现了自组织庙会的规则性和圈层流动性。在上方山庙会中，尚没有成型的组织，但我
们看到，围绕着神的礼物交换，庙会地位最高的显然是最接近神的表演者，他们也逐渐产生了香会
的一些功能。而在较为成熟的庙会中，香会是“神”在世俗的代言人，迎神、敬神的活动由他们组织
并实施，掌握着庙会空间的威权。在传统庙会中，香会成为人神礼物交换的中心，也是庙会秩序的
真正掌控者。香客前往庙会的主要目的是礼物交换并获取祝福。正如我们前文所看到的，越靠近
圈层内部，距离神越近，礼物交换程度越强，精神性礼物愈多。因此从圈外来看，外圈具有向内圈
流动的趋势。这种流动不仅取决于香客，还取决于神的馈赠。外围香客功利性目的的实现，是产
生信的基础。继续维持交换的过程，礼物则必须附上精神的烙印，由敬神向信神改变，因此会产生
类似于表演的行为，例如菩萨上身、组织集体唱菩萨曲等，完成圈层之间的流动。由外向内，由内
成为神的一部分，是香客圈层流动的路径。

在仪式权威性和供品规则的规制之下，口口相传的内容逐渐被香客感知。透过故事传说、演
出仪式、礼物交换中的符号，香客在神圣空间中完成自我精神的认同和身份的定位。居处的圈层
位置，代表着空间引导的行为模式差异，不同人群的行为在民俗活动中获得统一，共同维护空间内
神圣性的存在来保证秩序的运转。
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五、结　论

上方山没有大型的香客组织管理，但依然运转良好，众多分散的小团体和香客在礼的无形规
范下遵循自身定位参与庙会的民俗活动。自组织性是其庙会空间秩序的一个重要特点，围绕礼物
交换所实现的自治是其目前发展的主要特征。在这一过程中，香客参与民俗活动的核心是敬拜神
获取神的祝福。因此在交换中，首先需要信奉并尊敬神，这是所有规则之上的规则，也是庙会空间
秩序生成的基础。在时间的推移下，它衍化出更为具体的要求，供品呈现、宗教仪式、庙会演出的
规则在人群交流互动中逐渐显现，形成庙会空间中无形的礼制规范。

遵循庙会空间的礼制规范，庙会人群围绕着神，被划分在不同的圈层内代行不同的功能。表
演者营造神的在场，以仪式沟通人神礼物交换的过程，引导香客参与到庙会表演和日常事务中来。

核心香客是庙会的中间力量，负责庙会的日常事务，传播“灵迹”和空间的规则。普通香客是庙会
空间内最广泛的人群，带着“功利性”的目的而来，求子、治病，目标清晰而分明，基于工具理性的礼
物多是供品，愿望的实现与否决定着礼物交换断裂的可能性。因此，香客信仰的实用性向精神性
的转变是庙会空间得以延续的重要内容，最终仍然回归到敬拜神获取祝福的民俗活动中去。

从更宏观的视角来看，上方山庙会中的礼俗秩序依然是俗的一部分，这类庙会秩序的自发性
建构受到主流话语权的重要影响。文化和经济的双重诉求使得改革开放以来，一大批地方庙会在
申请非遗的潮流中上升为与正祀一般的存在，消解了原本对于民俗庙会的污名化。在主流话语权
解绑后，地方庙会逐渐复兴。除了部分具有经济或文化诉求的大型庙会外，地方政府对庙会多持
谨慎的旁观态度，空缺的权力状态使庙会中的礼俗互动构建出庙会的空间秩序和规则，成为当下
乡土自治的一种重要缩影。庙会的断裂－复兴是国家礼俗互动的博弈，主流话语权及国家权力对
地方的渗透，并不能消解民俗活动，而是以更加隐晦的方式潜藏在地方的秩序之中。从庙会自治
到地方自治，更需要国家权力意志与地方传统相结合，引导地方民俗进入到社会公共价值的礼治
之中。
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