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闽西道教法师传统和法师崇拜考＊
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提　要：道教驱邪法师的传统是宋元以来中国南方重要的宗教传统。道教法师崇拜亦构成民间信
仰的重要内容。至迟在１１世纪初，闽西开始活跃着一些道教的驱邪法师。到１１世纪中期，闽西已出
现较有影响力的法师神崇拜。闽西法师崇拜主要有作为祖神、地方保护神和法派祖师三种不同崇拜形
式，若以来源为标准则又可分为源于当地和传自外地两类。文章主要分析了这些不同形式和来源的法
师崇拜及其相互关系，进而讨论了闽西法师传统的形成机制。
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神明崇拜

作为道教仪式传统、地方神明崇拜、民间文
学的重要组成部分，驱邪法师的传统及其崇拜在
近年来受到了越来越多学者的关注。劳格文
（Ｊｏｈｎ　Ｌａｇｅｒｗｅｙ）、杨彦杰、刘永华和巫能昌主
要通过考察闽西作为祖先的法师崇拜，华澜
（Ａｌａｉｎ　Ａｒｒａｕｌｔ）通过考察法师在其中占有相当
比重的湘中雕刻神像，对地方的社会文化进程进
行了探讨。①范华 （Ｐａｔｒｉｃｅ　Ｆａｖａ）同样考察了湘
中雕刻神像，其研究强调了这些神像的道教渊
源。②王见川等学者主要通过分析地方史志和笔
记小说所载传说考察了某一法师崇拜的发展和演
变史。③叶明生亦主要利用法派外部的文献梳理
了张圣君信仰的发展史，考察了张圣君信仰在当
代闽台两地法主公教中的具体表现形态。④黄建
兴讨论了法师崇拜的三种形态，即法坛供奉的祖
师、庙宇供奉的村庄保护神、亦祖亦神的法师，

并认为这三种形态是与法师崇拜发展史的三个阶
段相对应的。⑤巫能昌还考察了闽西黄倖三仙师
崇拜在兴起过程中获取正统性的三种方式。⑥本
文亦以闽西为中心，但将考察的重点放在不同来
源和形式之法师崇拜的相互关系上，进而讨论法
师传统的形成机制。

一、闽西法师和作为祖神的法师崇拜

１３世纪初成书的 《舆地纪胜》和１２５９年的

开庆 《临汀志》是迄今所见最早对闽西道教法师
和法师崇拜进行记载的文献。它们都对一座供奉
“巫／觋”的庙进行了记载：

黄仙师庙：在宁化之南。旧有山精石妖
为害，有巫者黄七公以符法治之，因隐身入
石不出，石壁隐映有人影。望之，俨若仙师
之像。⑦

黄 ［仙］（先）师庙：旧在钟寮场故治
南石峡间。两山如束，中通一径仅半里许。

旧传，未县前有妖怪虎狼为民害，觋者黄七
翁父子三人往治之，因入石隐身，群怪遂
息。风雨时，石中隐隐有金鼓声，民敬畏
之，立祠香炉石下，且家绘其像以奉之。迁
县之初，更造行祠于今县之西。⑧

其中，《临汀志》的 “黄仙师庙”条属于上杭县。

按，上杭位于宁化之南。经过比照，可以确认
《舆地纪胜》和 《临汀志》中的黄仙师庙为同一
座庙宇。它位于今上杭县紫金山钟寮场的乌兜
隔。《舆地纪胜》主要是节录当时数以百计的各
地方志、图经编纂而成，则此说很可能已经有所
本。《舆地纪胜》对黄仙师庙所在的位置表述为
“宁化之南”，较为模糊。对主神的表述则为 “巫
者黄七公”，简要地记载了他以符法治山精石妖
后隐身入石，由此大致可以确定其法师身份。与
《舆地纪胜》相比，《临汀志》的记载有较为明确



的时间、地点，而且主角由 “巫者黄七公”变成

了 “觋者黄七翁父子三人”。据 “未县前”句，

其活跃的时间可能在１１世纪初或更早。⑨对他们

的崇拜最初主要体现在民为立祠和民众家中供奉

的画像。迁县之时的 “更造行祠”则表明至迟在

１２世纪中期，仙师已经在上杭具有较大的影响

力。⑩值得一提的是，这两条文献中黄七公／黄七

翁父子的身份被表述为 “巫／觋者”，但在更为人

所知的庙宇名称中却被表述为 “仙师”。前者体

现的是志书书写者的态度，后者则是民间约定俗

成的称呼。这说明，黄七公／黄七翁父子———明

代以来文献中亦称 “黄倖三仙师” （下文中亦简

称 “黄倖三仙”或 “三仙师”）———在当时民众

的眼中就是道教的法师。

《临汀志》还详细记载了另一位道教的法师，

即黄升。他与其他两个当时非常有名的道士王捷

和梁野人被合称为 “三仙”，载于 《临汀志》的
“仙佛”部分。黄升 （１０１２？－１０９８）的生活年

代较黄七翁为晚。他原有呼钱、阴炼等道术，后

来得到来自蜀地之蔡道人的点拨，阅其所留文书

而 “能以考召法役鬼神，前知人祸福，治病全活

者众”。黄升在过世之前还将符箓授与其子。瑏瑡

大概在黄升过世一百年后，汀州府知州事陈

晔 （１１９６－１１９８年任）因为 “俗尚鬼信巫……

民有疾，率舍医而委命于巫，多致夭折，乃大索

境内妖怪左道之术，收其像符祝火之，痛加惩

禁，流俗丕变”瑏瑢。这些使用像、符、祝等法器，

且被官方目为 “妖怪左道”的巫当中很可能有道

教的法师。此外，乾隆 《汀州府志》提到了另一

位据说是生活于宋代的法师，即长汀人陈嘛哩，

说他 “学道庐山，能以符呼役鬼神”瑏瑣。

当代永定县湖坑乡长滩的 《李氏家谱》则在

讨论李姓元代祖先的郎名时提到了当时的 “师

巫”：

以上祖公俱在大元之世，其时俗重师

巫，尽皆以郎为名，混同莫辨，后子孙欲追

尊其祖，终不识其名，诚可痛惜。至大明洪

武开天下，积玉公等幸生其时，始有名可

述。出夷归华，洪武之功大矣。瑏瑤

认为他们在元代的祖先以郎为名源于 “俗信师

巫”。由此可知，师巫在当时民众的人生仪礼中

扮演了重要角色。此外，既然郎名源于师巫，则

师巫亦当以郎为名。

关于元代师巫的以郎为名，一个很重要的例

证是长汀的法师涂大郎和赖八郎，俗称 “涂赖二

公”。涂赖二公分别是长汀县南部涂坊涂姓和赖

坊赖姓的祖先。根据劳格文的考证，涂姓开基涂

坊时在元代，而涂大郎为涂姓定居涂坊的第二

代。当地传说，涂赖二公当时是为了除掉每年都

要求童男童女祭祀的社公，而前往骊山／闾山学

法的。与他们一同前往学法的还有一个龚六郎。

涂赖二公学法回乡之后，用法术驱逐了社公。从

此，“民获安静，遂奉 （涂赖二公）为社，塑二

公神像，岁时致祭，灵感无并”瑏瑥。１７５２年的
《汀州府志》记载了涂赖二公的庙。瑏瑦直到今天，

涂赖二公仍是当地极为重要的神明。他们主要被

作为涂姓和赖姓的祖神来崇拜。

生活在宋明之间的连城县四保邹公和清流县

长校李公亦为法师。其中，李公学法的地点为茅

山法厅，其学法目的亦为驱除强求当地人供奉童

男童女作为祭品的社公。邹公是李公的女婿和徒

弟。和涂赖二公类似的，邹公成了其后代崇拜的

祖神，是当地极为重要的地方神明。需要指出的

是，随着邹氏宗族士大夫化的建构，邹公的法师

身份之上叠加了由邹姓文人为其建构的状元身

份。而且，邹公在族谱等文献中往往是以状元，

而不是以法师的身份出现的。瑏瑧

另一生活年代较早的法师是上杭县朱斜的许

姓一 世 祖 许 必 显。他 出 生 于 明 天 顺 六 年
（１４６２）。瑏瑨根据传说，许必显并未将其法术传给

后代。这源于他的一次施法。一天，许必显为了

向人展示自己的法力，随手拿了一根茅草，并把

它指向远处走来的一个女子。他一边口念咒语，

一边将茅草的皮渐次剥掉。同时，那个女子突然

就觉得浑身瘙痒难当，不由自主地将身上的衣服

脱掉，直至一丝不挂。随后，女子因羞愧而自

杀。最终，大家才发现这个女子竟然是许法师自

己的女儿。法师追悔莫及。他的妻子悲愤不已，

将其法书烧掉了。法师亦从此立誓，后代子孙不

能再做 “道士”瑏瑩。类似的故事也发生在长汀的

老君兜瑐瑠、武平的高仙一郎瑐瑡、连城的陈崇霖身

上瑐瑢。这类故事的母题为法师误辱女儿。其结构

和内容与宋人洪迈 （１１２３—１２０２）在 《夷坚志》

中记载的，董氏子用 “南法”之术误辱妻子的故
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事非常相似。瑐瑣

在误辱女儿的法师中，高仙一郎最初是和童

念二郎、马仙三郎结拜为兄弟，共同学法的。据

说，他们的学法之处为闾山。他们在前往闾山的

路上得到过黄倖三仙的帮助。这三位法师在学成

法术之后回到家乡，保境安民，救民疾苦。其后

代为了纪念他们和黄倖三仙，便在当地建庙，同

时供奉黄倖三仙和各自的法师祖先。于是，这三

位法师和黄倖三仙都成了当地村落的保护神。光

绪四年 （１８７８）的 《高氏族谱》还提到，高仙一

郎 “升遐后符印存昆公祠内，至今用之救急扶

危，灵如响应，凡呼吁求叩，无不感而遂通”。

此外，与四保的法师邹公类似，高仙一郎、童念

二郎和马仙三郎的后人们也为他们建构了一重士

大夫的身份：马仙三郎庙中悬挂的 “马仙三郎大

法师神牌记序”说这三位法师原是明嘉靖年间的

同科进士，后因 “道教盛行，外道众多，互为相

挟，民莫不为苦”而前往闾山学法。瑐瑤

总的看来，以上法师中被崇拜者主要是被作

为祖神和村落保护神来崇拜的。村落神崇拜在一

定程度上可以说是祖神崇拜的延伸。首先，这些

法师的崇拜者最初是其后代，后来又扩展到当地

的其它姓氏和宗族。其次，有些法师的后代除了

供奉其法师祖先之外，还会供奉与其法师祖先有

关系的其他法师。前者既是祖神也是村落保护

神，后者则只有村落保护神的身份。

二、作为地方保护神和祖师的闽西法师之崇拜

那些影响力较大的法师往往会逐渐发展成跨

村落，甚至是区域性的地方保护神。他们还会被

后来的法师当成祖师来崇拜。其中最为典型者莫

过于上文已经提到的黄倖三仙师。

黄倖三仙师在宋代的文献中被记载为 “黄七

公”或 “黄七翁父子三人”，其身份为 “巫／觋

者”或 “仙师”。弘治 《汀州府志》开始明确记

载黄仙师之女婿姓倖，并提到仙师的感应，“岁

遇灾旱，祷之有应”瑐瑥。嘉靖 《汀州府志》将黄

七翁父子三人称为 “黄倖三仙师”瑐瑦。这一称呼

流传至今，且最为流行。在明无名氏辑 《三教源

流圣帝佛祖搜神大全》中，黄老仙师更是被列为

道教神祇，其文载曰：“仙师姓黄，行七，上杭

人也。业巫，能鞭挞鬼魔，驱逐妖怪。”瑐瑧至迟在

明中叶以后，上杭一带开始兴建更多拜黄倖三仙

师的庙。瑐瑨根据笔者在２００９年３月的实地考察，

目前上杭的每一个乡镇都有供奉黄倖三仙师的庙

宇。若再结合已刊的研究报告，则可知三仙师崇

拜还流传到上杭周边的永定区和武平、长汀、连

城、宁化等县，甚至远及赣南的安远、粤东北的

潮州、粤东中部的紫金和粤北的翁源。瑐瑩

关于三仙及其崇拜，最详尽的记载见于民国

乙卯年 （１９１５）在三仙崇拜的发源地———上杭县

紫金山乌兜隔仙师祠所立的 “仙师源流”碑瑑瑠。

碑文包含了丰富的讯息，兹照录如下：

仙师宋初人也，姓黄，名师传，号七

翁。父忠肃，世居江夏，遭世乱，携妻张氏

入闽汀，途过紫金山，因居者。中年得仙

师，生而奇物，谛视有文在手曰 “师”。方

成童，授经，然领悟。获奇书，他人莫识，

惟仙师得。余人云，由是立志修真，卒成正

果。据 《宝卷》所载，以为太上再世，［文］

（伩）有征也。妻董氏，世传董仙女也。生

子名继先，号十三郎，又女年及笄，有
［倖］（幸）成大，号八郎云，远来就学，志

甚笃，因赘者。肃夫妇殁，葬于紫金山元

阳，仙师即庐基之，率子婿能谷 ［其］（共）

间，教以修 ［炼］ （练）之术，二子遵而行

之，俱得成道。是时山妖为祟，十室九空。

仙师出丹药施治，全活生命甚众。又有虎狼

患，均灭之。驱妖至潮阳，见士人求雨不

应，仙师代为祈祷，大获甘霖。步回紫金

山，遂同 ［隐］ （阮）身入岩穴，不复见，

时年七十有三，常现像于石壁间。时人感
［其］ （共）拯救之恩，因于石岩下建坛祀

之，以致报功崇德之志者。迨至仁宗庆历间
（１０４１－１０４８），后宫周氏生产垂危，医束

手。仁宗出榜求医，焚香祈祷。仙师感
［其］ （共）诚悃，偕子婿至京城揭榜。延

入，常授以灵丹服之，其病立愈。仁宗问其

姓名，各具以对。又问籍棣何处，仙师答

曰：“平地起风波，金山胜景多。扁峰天外

矗，羊角岭头高。乌峡环安宅，黄云捧乐

窝。梅溪石砌 ［寨］，狮象把河中。”仁宗叹

曰：“真仙境也！”谢与金银不受，赐与官职

也不受，敕封为 “［感］（威）应护国三大真
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仙”。自宋而降，历元、明、清三朝，时值

干旱，祈雨即降。人沾疾病，求药即愈。凡

有所祈，无不如响斯应，杭之民皆以祖称

之。清光绪乙酉 （１８８５）间，都人士复请于

朝，加封 “灵 ［感］ （威）”征号，愈觉尊

荣。余念仙师圣迹，恐历久而湮没不朝，故

为情采旁搜，［勒］（勤）贞珉，垂不朽，是

为记。

碑文中提到的 《宝卷》，实际上是以黄倖三仙师

崇拜为中心内容的道教科仪本。其创造者和使用

者为上杭一带的道士。笔者在田野考察中曾搜集

到十几种这类科仪本。碑文中讲述的三仙师潮州

求雨，以及救治难产皇后且因此得到宋仁宗敕封

的故事，其实也源于这些科仪本。据笔者的考

证，宋仁宗对三仙师的敕封是道士虚构的。它体

现了道士为三仙师崇拜建构合法性的努力。瑑瑡碑

文最后面提到光绪年间朝廷的敕封则确有其事。

事载 《钦定大清会典事例》：

（光绪五年，１８７９）敕加福建上杭县庙

祀黄仙师、倖仙师 “灵感”封号。谨案，神

黄姓，名师，号七翁。其子名继先，壻倖

姓。七翁系出江夏，流寓上杭，生而有文在

手曰 “师”，因以为名。与子及壻均有异术，

为县除妖害，隐身入石壁，现三神像。民为

立庙，家绘像祀之。县有庙二，一在西城

上，一在东城外。屡著灵迹。瑑瑢

其中叙述的黄仙师身世与前述 “仙师源流”碑基

本一致。考虑到朝廷敕封的主要依据就是地方奏

请之时递交的材料，这是很可以理解的。这种叙

述其实不太见于三仙师道教经卷。它应该是出自

奏请朝廷敕封的中坚力量———地方士人之手。其

中的三仙师形象比道教科仪本中的三仙师形象更

为 “文”化。地方士人的这种创作，其旨在于让

朝廷从更大的程度上认可黄倖三仙师崇拜。地方

士人奏请朝廷敕封的努力，除了与提升地方的政

治或文化地位有联系之外，当然还与黄倖三仙师

作为地方保护神的崇拜及其重要性密切相关。

道士为黄倖三仙师撰写科仪本，则不仅是因

为道士会被民众请去主持与三仙师崇拜有关的醮

会或其它法事，还因为三仙师被道士普遍认为是

当地道教中做觋科法的祖师，尤其得到做觋科法

之道士或称觋公、师公、法师的崇拜。瑑瑣此即作

为祖师的法师崇拜。这种崇拜在科仪本中亦有所

反映。“仙师源流”碑所引 《宝卷》中说黄仙师

为 “太上再世”便是一个例子。 “太上”指太上

老君，是做觋科法中最为重要的神明，甚至被认

为是教主。又如，在一本 《敕封黄倖三仙师法

忏》中，三仙师被称为 “法主”“法师”，道士在

宣诵科文时则称 “法众谨依法教”瑑瑤。不仅如此，

三仙师还赫然出现在道士家中所设道坛———俗称
“师坛”———供奉的神位图，及其在法事之时要

请的祖师行列之中。他们这种祖师身份及其呈现

方式，与那些和道士有直接或间接师承关系的祖

本宗师是一样的。

三、外来的法师崇拜及其与当地法师崇拜的关系

在闽西，外来的法师崇拜中最为重要者无疑

是以临水夫人陈靖姑为中心的陈林李三夫人崇

拜。以上杭为例，三夫人崇拜进入闽西的方式除

了通过民间道坛，还有通过傀儡戏班以及非仪式

专家之民众这两种途径。

民间道坛方面，三夫人崇拜的传入是与闾山

法的传入互为表里的。当地非常流行的法师学法

并驱除邪恶社公的故事，其结构和三夫人前往闾

山学法斗社公的故事结构是相同的。瑑瑥有的学法

故事中，法师所学的即为闾山法。例如，上杭官

庄道坛福清堂的做觋科法开始于钟姓第１４代的
“法显大伯公”。根据当地的传说，跟钟法显一起

去学法的还有同为官庄乡人的蓝法兴和珊瑚乡人

李／胡法明，所学即为闾山法。瑑瑦目前，福清堂的

做觋科法已经传承了９代，至钟姓第２３代的钟

清。根据钟清向笔者展示的科仪本，三夫人正是

该坛做觋科法中的核心神明。这和当地其它道坛

目前的情况完全相同。三夫人在道士在做觋法事

中使用的 “三坛”神像挂轴中位于核心位置。此

外，拥有做觋科法的道坛，一般都供奉了三夫人

的雕像。这些雕像不大，主要是为了道士外出做

法事之时便于携带至坛场供奉。

傀儡戏班方面，和三夫人崇拜有着密切联系

的是高腔傀儡戏班。根据叶明生的调查，上杭高

腔傀儡戏传入上杭的时间很可能在明初。与一般

戏剧团体不同，高腔傀儡班艺人多身兼神职活

动，并自称 “闾山派”，以班号为坛号，取法名。

其傀儡台附近必设神坛，傀儡坛挂神图、安神
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位，有内外坛表演，即通常所说的 “内坛法事、

外坛戏”。法事活动主要内容有请神、献供 （献

酒）、上疏、侑纸钱、割雄鸡、书神符 （并神

咒）、安神等节目。最突出的为 《夫人传》，戏中

含有大量的道坛科仪内容，表现在它的 “生歌”

和法场表演。瑑瑧道士认为傀儡戏班演的 “夫人传”

和自己做觋时演的 “夫人传”是同质的，而且承

认高腔傀儡班艺人属于闾山教。不过，对比道坛

和傀儡坛的请神簿，傀儡班的历代艺人所取法名

只有 “法”名，即冠以 “法”字取名，没有郎

名。一般来说，郎名源于更早的，确切地说是宋

元时期法师的传统。这说明，戏班中法的传统很

可能晚于法师的传统。

非仪式专家的民众方面。上杭最早的两座夫

人宫当为稔田渡上夫人宫和县城昭阳门内夫人

宫。它们的建立时间在整个闽西地区来看都是比

较早的。据传，渡上夫人宫是元末明初曾在浙江

为官的李贵成 （１３４４—？）为报答夫人护佑之恩，

奉祀其从浙江带回的三位夫人香火而建的。它始

建于１３７１年，并在１３７３年升龛庆典，之后一直

由李姓管理。瑑瑨至于县城的那座夫人宫，康熙 《上

杭县志》说 “其神有三。旧志有伍吉甫家祀之，

祷辄应，遂盖庵于此。明永乐十三年 （１４１５），邑

民林参等拓为宫宇”瑑瑩。这两座夫人宫的香火延续

至今。除了这两座夫人宫，上杭各地还有不少主

祀或旁祀有三夫人的庙宇。民国以前，各地多有

以三夫人为主神的神明会，一般称为 “夫人会”，

成员以女性居多。民间的这种崇拜大概与三夫人

在求嗣得子、催生保产、驱邪斩煞等方面的法力

有关。

三夫人崇拜进入闽西的三种途径之间亦有所

交叉。例如，道坛与戏班的相关仪式传统之间有

很深的渊源，后者很可能从前者那里借用、改造

了仪式。再以上杭蛟洋乡邱坊的法坛宫为例，它

目前是当地人供奉三夫人的庙宇，与道士之间并

无特别的联系。但从其名字来看，它最初很可能

是由道士创立的法坛，后来才逐渐转变成普通庙

宇的。

我们先将三夫人崇拜和上杭当地法师三仙师

的崇拜作下比较。在道坛中，他们均被作为祖师

来供奉。不过，三仙师只出现于请神簿和供奉的

神位图之中，但并没有供奉其雕像；三夫人则不

仅出现在请神簿和神位图中，还拥有雕刻的法师

身像，并在三坛图中处于核心位置，其位置显然

比三仙师更为突出。这种情况在傀儡戏班那里更

为明显。傀儡戏班的神榜或请神词中均不见三仙

师的影子。从民间奉祀情况来看，三仙师的影响

力又远远盖过了三夫人。首先，主祀三仙师的宫

庙数量之多及分布之广，远较三夫人庙为盛；其

次，三夫人在不少主祀三仙的宫庙中处于配祀的

地位。相应地，从信仰活动来看，上杭各地以三

仙为主神的迎神建醮活动极为普遍，而以夫人神

为主神的醮事则很少。总体而言，在仪式专家那

里三夫人崇拜盛于三仙师崇拜，而在非仪式专家

的民众中间则恰恰相反。这种格局在一定程度上

反映了这两个崇拜之间微妙的关系。

这种微妙的关系还体现在当地道士之间流传

的一个故事中。故事的结构为：黄七郎 （即黄老

仙师）试图收妖但法力不够→黄七郎游魂前往闾

山学法→妖精用计毁灭黄七郎肉身→七郎魂魄回

来之后无法附体→闾山法主改派门下三夫人收除

妖精。这个故事很自然地将黄仙师纳入闾山法的

体系之中，而且让三夫人代替成为收妖的直接执

行者。道士还提到， “仙师因失去肉身而失教，

后来只能借夫人教来做，是以扛仙师时要装

身”瑒瑠。这很可能反映了，在三仙师被纳入闾山

法的系统之后，以三仙师为主神的迎神建醮活动

也顺理成章地由行闾山法的法师来主持。抑或是

相反的情况，即行闾山法的法师在介入以三仙师

为主神的建醮活动之后，创造了相关的传说以为

其仪式实践建构合法性。其结果之一就是三仙师

的崇拜活动亦受到三夫人崇拜活动的影响。上杭

士人包千谷 （１８７１—１９５６）曾在其文集中，提到

１９１９年农历十月县城夫人宫迎神中的 “追斩白

蛇”仪式：“吹螺击鼓，群奔西门。但见由一无

赖饰充之白蛇丑态百出，剑光起处终于蜕衣潜

逃。隳坏人格一至如此，始作俑者不知何人。”瑒瑡

其中追斩白蛇的人需要装扮成五猖五郎的形象。

有趣的是，上杭城西仙师宫的仙师醮会中则有
“斩乌蚊”仪式，其结构与城东夫人宫的追斩白

蛇仪式极为相似，其具体执行者亦为五猖五郎。

按，旧时城东夫人宫和城西仙师宫均供奉有五猖

五郎。再考虑到五猖五郎是三夫人历来的重要护

法神瑒瑢，我们可以推出，仙师宫的斩乌蚊仪式应
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该渊源于夫人宫的追斩白蛇仪式。瑒瑣

五大真仙崇拜是上杭另一重要的外来法师崇

拜，主要流行于紫金山脚下的旧县乡，其影响力

甚至盖过了三仙师。当地不少村落迎神建醮的主

神为五大真仙，有时还有玄天上帝。在旧县古石

岩青莲古洞、坝上镇丰宫和河东村镇佑宫，主祀

神为五大真仙，三仙师处于配祀的位置。其中，

古石岩还供奉了陈林李三夫人，不过同样处于配

祀的地位。当地传说，五大真仙得道于闽西北永

安的百丈岩。万历 《永安县志》有相关记载，说

百丈岩是 “昔马仙姑嫂姊妹五人升仙之处”，还

为其中的马氏五娘立了传记。传记中提到了马氏

五娘的两个妹妹和嫂子杜氏，但并未提及第五个

人的具体信息。瑒瑤据旧县道士和民众的解释，这

第五个人为马氏三姐妹的舅舅吴公法主。

从道士使用的科仪本来看，五大真仙崇拜与

三夫人崇拜、三仙师崇拜均有很深的渊源。以五

大真仙为核心形成的道教经卷，笔者所见的有旧

县全坊曾姓道坛所藏的 《太上仙娘宝忏》，以及

旧县梅溪寨吴姓道坛所藏的 《玉封四显五大真仙

宝卷经》（１９６２年抄本）等。这些经卷中不断提

到 “临水化相五仙”。以 《太上仙娘宝忏》为例，

其中有 “志心皈命礼，临水化相五仙，显身即于

百丈岩头，存于万方供养，寻 ［声］（身）有感，

救产扶危，玉封四显五大真仙”句。由此可知，

在道士的观念中，五大真仙是临水夫人的化身。

经过仔细比照，笔者还发现 《玉封四显五大真仙

宝卷经》是以同为吴姓道坛所藏的 《三大仙师灵

感经》为底本创作出来。比如，前者甚至借用了

后者里面三仙师求雨灵应和救治宋仁宗之皇后并

受敕封的故事。此外，不少当地人认为马氏三姐

妹就是陈林李三夫人，而五大真仙便是 “陈林李

加上杜氏和吴公法主”。２００７年旧县河西村春祈

建醮，笔者曾前往观察，有村民明确告诉我那是
“陈林李三夫人的醮”。

与三仙师崇拜一样，五大真仙崇拜亦涉及与

三夫人崇拜的整合问题。而且，五大真仙崇拜与

三夫人崇拜的整合更为彻底。整合之后，三仙师

只是与三夫人同属闾山门下。五大真仙则直接变

成了三夫人的一组化身。如果五大真仙在成仙前

最初的身份并不是法师瑒瑥，三夫人崇拜是否在其

身份法师化的过程中也扮演了某种角色呢？至于

五大真仙经卷对三仙师经卷的借用，其实质是外
来的法师崇拜在兴起过程中对发展较为成熟、较

成体系的本地法师崇拜之话语的借用。

四、结　语

综上所述，至迟从１１世纪初开始，闽西便

活跃着一些道教的驱邪法师。这些法师多会符法

之术，甚至掌握了宋代颇为流行的考召法。闽西

各地广泛流传着当地人前往闾山、骊山、梨山、

庐山等地学法的故事。这类学法故事至迟在明代

中叶就已经在闽西出现。瑒瑦它们与临水夫人陈靖

姑及其结拜姐妹林夫人、李夫人前往闾山学法的
传说在结构和内容方面有很多相通之处。此外，

目前闽西各地的法师，包括一些传说中学法者的

后代在内，其仪式的主体部分都是以陈林李三夫
人崇拜为核心的闾山法。因此，传说中当地人所

学之法应多为闾山法。学法传说在闽西开始流行

的时间可以大致反映闾山法较大规模地传入当地
的时间，当不早于元明之际。那么，生活年代早

很多的黄七翁父子、黄升等法师所行之法自然不

是闾山法。闾山法在进入闽西之时，自然亦会遇
到与当地原有法术的整合问题。这突出地反映在

外来的闾山法师崇拜———三夫人崇拜和闽西当地

法师崇拜———三仙师崇拜的互动关系之中。黄老
仙师前往闾山学法过程中失去肉身，后由三夫人

代为行法除妖的故事表明，三仙师崇拜被整合进
了闾山法的系统，而三夫人之法在三仙师崇拜的

活动中亦有了其实践的合法性。这象征性地呈现

了闽西原来流行的法术被整合进闾山法系统的过
程。另一外来的法师崇拜———五大真仙崇拜对三

仙师崇拜的相关话语之借用则呈现了一个相反的

过程，即外来的法术传统在进入闽西后对当地原
有法术传统的采借。正是这种整合和采借，最终

促成了当代闽西的道教法师仪式传统。

（责任编辑：首之）
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－１８９页。

瑒瑢 参见同注瑐瑧，第１７９－１８０页。

瑒瑣 关于这两个仪式的情况，参见林守明：《上杭县
城区的仙师崇拜》，杨彦杰主编：《汀州府的宗
族、庙会与经济》，第３８７－３８８页。

瑒瑤 ［明］苏民望修：［万历］ 《永安县志》卷２、８，
《日本藏中国罕见地方志丛刊》，北京：书目文献
出版社，１９９１年，第１７、７１－７２页。按，福建
省永春县蓬壶镇观山村亦有百丈岩，山顶有马氏
庙，传为宋时所建，主要供奉马氏娘娘，是永春
香火最为旺盛的寺庙之一 （参见陈震：《永春民
间马氏信仰浅探》， 《福建教育学院学报》２００３
年第１期，第４１－４２页）。

瑒瑥 以马氏五娘为核心的马仙崇拜其实在闽浙两省均
较为流行。从明代以来的文献来看，马仙在很多
地方都是以孝妇或孝女成仙的身份出现的，其崇
拜的源头亦有多种说法 （参见叶明生：《闽浙马
仙信仰与地方仪俗之探讨———柘荣马仙信仰文化
调查》，《温州大学学报》２０１０年第４期，第２６
－３４页；黄永锋主编：《罗伞济世：马仙研究文
集》，北京：宗教文化出版社，２０１４年）。马仙
在闽西上杭以法师身份出现的情况亦非孤例。根
据广州市社会科学院陈贵明惠供其２０１０年在福
建宁洋的考察照片，当地庙宇中供奉的很多马仙
神像均手执竹鞭／法鞭———法师的标志性法器之
一。而且，马仙神像中亦有执剑骑龙的形象，这
与上杭旧县所见马仙执鞭骑龙的造像是相通的。

·９５·　 　　　　　　　闽西道教法师传统和法师崇拜考 　


