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上海当代三官神话的地方话语及其变迁研究

——以上海青浦区 A 村为例

雷伟平
*1

【摘 要】: 当代信仰民俗是民间神话与民间信仰相结合的产物。上海青浦区 A 村女三官神话向尧舜禹三官神话

的转变，是地方话语对国家话语从博弈到协调的结果。传统女三官叙事是民众通过对于侠义精神的崇拜以达到自我

保障的行为。从 20 世纪 60 年代到 21 世纪初，地方民众通过传播“附身神话”等行为，坚持其女三官传统。从

2008 年起，当地构建了具有帝王背景的与官方信仰相一致的神话，从而形成尧舜禹三官崇拜与女三官信仰并存的

局面。借助三官庙的重建，结合非物质文化遗产的仪式展演，强化人们对尧舜禹三官的记忆。女三官神话与信仰的

失落是一个值得注意的问题，应该通过重新讲述，让传统的地方文化回归人们的生活之中。
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神话是伴随人类发展的一种理想，它总是在发挥着独特的社会功能。神话作为国家话语与地方话语的交流形式，是当代民

间信仰的突出现象。一般说来，国家话语与地方话语整体上价值观是一致的，但是两者间也存在一定的差异，这种差异本来不

影响二者并存，但是在具体的神话讲述中，会出现此消彼长之势。地方话语会“受到它与其他话语实践的关系的限制”
①2
，不断

壮大的地方话语必然遭遇到另一种更强大话语即国家话语，并与之展开不断地对话与博弈。在这一交流博弈过程中，国家话语

与地方话语的交流会呈现出多样的情景。有的地方话语不断地挑战国家话语，与国家话语持续对峙； 但是博弈到最终，地方话

语还是屈服于国家话语，并实现话语的变迁。同样，地方话语也有其独特价值，与国家话语相适应，最终成为国家话语的一部

分。在更多的时候，还是地方神话被国家神话所覆盖，或者以不对等的方式并存着。这就是我们说的地方话语与国家话语的互

动形态。神话往往就在这互动中发生变迁。在变迁过程中，神话的神圣叙事如语言叙事、行为叙事和物象叙事是话语表达的重

要方式。因此，本文以三官神话的语言、行为和景观三种形态，考察神话的地方话语与国家话语在非遗背景下呈现出来的复杂

局面。

上海三官神话是中国三官神话的一个支系，有着悠久的传统与丰富的文化遗存。三国时期，张鲁作“三官手书”，写上病

人姓名，以及请祷内容，分别著于天，埋于地和沉于水。
②3
因此，就有了天官、地官和水官三官神话与信仰。后来围绕着天地水

衍生出三官神话的谱系，其形态形形色色。在上海也就有了别具特色的三官神话，以及各种叙事形态。

我们以上海青浦区 A 村为例来讨论三官神话之女三官与尧舜禹三官两种神话与信仰在当下的变迁。女三官是三官信仰中比

较少见的一个门类，尧舜禹成为天地水三官也是神话研究较少提到的事情。而女三官与尧舜禹三官神话发生冲突，也是当代上

海文化中一件值得讨论的具有现实意义的事件。

1 作者简介：雷伟平，上海外国语大学贤达经济人文学院讲师，法学博士( 上海，200081) 。

2 ①［英］诺曼·费尔克拉夫: 《话语与社会变迁》，殷晓蓉译，北京: 华夏出版社，2003 年，第 38 页。

3 ②［晋］陈寿: 《三国志·张鲁传》注引《典略》，北京: 中华书局，1959 年。
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上海青浦区 A 村三官庙历史悠久，庙里曾经供奉着女三官，过去老庙规模很大，占地是现在新庙的三倍多。民间只道女三

官是清朝时名为“三官”的姑娘，当地人为了纪念她建三官庙供奉，形成女三官信仰。
①4
到 20 世纪 60 年代“破四旧”时三官

庙被拆毁。新世纪初，A 村的村民为恢复该女三官信仰曾经付出不懈努力。但是在经历了民间建庙、政府拆庙、民间再建庙的

过程后，民间依然坚持，但开始改变策略。在 2008 年前后，该地的文人遂转向官方认可的尧舜禹三官信仰，通过神话叙事构建

庙宇景观，将尧舜禹三官引入当地，代替了原来女三官的主神地位。“女三官”与“尧舜禹三官”的共同之处仅在于“三官”

二字，女三官主神地位的丧失与尧舜禹三官主神地位的获得，其实质是地方话语与国家话语从博弈到最终认同的结果。

一 坚持己见: 地方话语与国家话语的博弈

A 村当地人称女三官为“三太”，称三官庙为红庙。从 1960 年到 2007 年，历经艰难，当地人始终如一的坚持要恢复“三

太”信仰。下面就分别从语言叙事、物象叙事、行为叙事三个方面来看 A 村的女三官神话与信仰的演变过程。

1． 孝的化身: 女三官神话的文本与口头流传

根据掌握的文献，A 村女三官神话叙事，可以在清朝蒲松龄的《聊斋志异》一书之《商三官》中找到原型。其内容如下:

故诸葛城，有商士禹者，士人也。以醉谑忤邑豪。豪嗾家奴乱捶之。舁归而死。禹二子，长曰臣，次曰礼。一女曰三官。

三官年十六，出阁有期，以父故不果。两兄出讼，经岁不得结。婿家遣人参母，请从权毕姻事。母将许之。女进曰: “焉有父

尸未寒而行吉礼者? 彼独无父母乎?”婿家闻之，惭而止。无何，两兄讼不得直，负屈归。举家悲愤。兄弟谋留父尸，张再讼之

本。三官曰: “人被杀而不理，时事可知矣。天将为汝兄弟专生一阎罗包老耶? 骨骸暴露，于心何忍矣。”二兄服其言，乃葬

父。葬已，三官夜遁，不知所往。母惭怍，惟恐婿家知，不敢告族党，但嘱二子冥冥侦察之。几半年，杳不可寻。会豪诞辰，

招优为戏。优人孙淳，携二弟子往执役。其一王成，姿容平等，而音词清彻，群赞赏焉。其一李玉，貌韶秀如好女。呼令歌，

辞以不稔； 强之，所度曲半杂儿女俚谣，合座为之鼓掌。孙大惭，白主人: “此子从学未久，只解行觞耳。幸勿罪责。”即命

行酒。玉往来给奉，善觑主人意向。豪悦之。酒阑人散，留与同寝。玉代豪拂榻解履，殷勤周至。醉语狎之，但有展笑。豪惑

益甚，尽遣诸仆去，独留玉。玉伺诸仆去，阖扉下楗焉。诸仆就别室饮。移时，闻厅事中格格有声。一仆往觇之，见室内冥黑，

寂不闻声。行将旋踵，忽有响声甚厉，如悬重物而断其索。亟问之，并无应者。呼众排阖入，则主人身首两断； 玉自颈死，绳

绝堕地上，梁间颈际，残绠俨然。众大骇，传告内闼，群集莫解。众移玉尸于庭，觉其袜履虚若无足； 解之，则素舄如钩，盖

女子也。益骇。呼孙淳诘之。淳骇极，不知所对。但云: “玉月前投作弟子，愿从寿主人，实不知从来。”以其服凶，疑是商

家刺客。暂以二人逻守之。女貌如生，抚之，肢体温。二人窃谋淫之。一人抱尸转侧，方将缓其结束，忽脑如物击，口血暴注，

顷刻已死。其一大惊，告众。众敬若神明焉。且以告郡。郡官问臣及礼，并言: “不知。但妹亡去，已半载矣。”俾往验视，

果三官。官奇之，判二兄领葬，敕豪家勿仇。
②5

该故事以三官至孝的优秀品德为核心展开。三官的父亲遇害后，女婿家人要求完婚，三官拒绝，表现了三官的孝顺； 在兄

长告状无果的情况下，三官离家出走，自己想办法为父报仇，体现了三官的孝与勇敢； 在为父报仇后，险遭恶仆欺凌之时，三

官显灵，体现三官的神性。故事中三官的品德符合人们的道德期望。蒲松龄评价其为“女豫让”
③6
，而且指出“愿天下闺中人，

买丝绣之，其功德当不减于奉壮缪也”
④7
。壮缪即关羽，是说女子买丝绣三官的功德不逊于供奉关帝。这是 A 村供奉三官提供

了文本上的依据。当然，我们看到的这个三官，并不是前面说到的天官、地官和水官那种自然的三官，而是一个女子，因为复

仇而死，似若厉鬼然。而这个三官信仰，实际上不是中国传统的三官神话与信仰，而是一种上海地方神话与信仰。

4 ①采访对象为陈先生 83 岁。

5 ②蒲松龄: 《聊斋志异》，济南: 齐鲁书社，2006 年，第 117—118 页。

6 ③女豫让，即女中豪杰。豫让，春秋时期晋国人，智伯家臣，智伯为赵襄子所杀，豫让谋刺赵襄子未遂，自杀而亡，被后世

誉为忠烈之士。
7 ④［清］蒲松龄: 《聊斋志异》，济南: 齐鲁书社，2006 年，第 118 页。
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再看 A 村口头流传的女三官的神话故事，根据村民的讲述，三官的故事发生在清朝，内容如下:

“三官是一个姑娘的名字，她有两个哥哥，因她父亲吃醉了酒，讽刺了当地一个无恶不作的土豪，被土豪的家奴活活打死。

三官的两个哥哥上告打官司，因土豪贿赂，官司打输了，弟兄俩还要上告，三官不许。父亲的遗体埋葬的当天晚上，三官失踪

了，全家人四处寻找没有找到。再讲这个土豪过生日，请了两个戏子唱堂会。请来的两个戏子当中的一个生得非常美貌，被土

豪看中了，生日酒席结束后，土豪约这个漂亮的戏子，来到自己房里，并叫下人守着门口，几个下人正猜想时，听见房里有声

响，下人们又不敢叫喊，接着又能听到啪的一声更大的声响，手下人再也忍不住了，就喊了几声，但里面毫无反应，于是就破

门而入，进房门一看，土豪死在地上，头也没有了，而戏子也倒在地上，手里还握着一把雪亮的刀，脖子上还有一根带子，梁

上也有一根同样的带子。一看就明白，这戏子杀了土豪后自己上吊，带子断了才摔倒在地上，这才传出啪的声响。这两个家伙

在戏子身上一动，发现这戏子没有死，还有气息，再一看，才看清这戏子原来是女的，这就是三官。这两个家伙对了一下眼，

起了色心，把门一关，就在这个紧要关头，起了一阵狂风，一根棒头从天而降，正好打在一个家伙的头上，那家伙当场七窍流

血而死。另一个家伙吓得死去活来，忙跪在地上叩头就拜，他总算免了一死。接着有人去报了官，官吏们来到现场，三官的两

个哥哥闻讯赶来，认出是妹子三官，弟兄俩把妹子三官抬到家里，三官还是这样，还有一点气息，就是什么也不知道，就这样，

一日三日九日，度过了九九八十一天，三官还是老样子。当地老百姓看到三官这个样子，心里难过极了。经过大家商量，决定

集资为她塑身造庙，三官为民除害，为了纪念她的功德，三官堂造起来了，主人就是三官。已经过了好长时间，三官真的演化

成一位可敬可爱的菩萨，三太。”
①8

从故事内容看，A 村三官故事是蒲松龄《商三官》的白话扩充版。不同之处在于 A 村的故事加入了塑身造庙之说，在称呼

上将三官称为菩萨“三太”，形成了江南地区独有的神灵称谓。

需要进一步探究的是: 蒲松龄的《商三官》与 A 村“三太”的流传关系是怎样的? 蒲松龄是山东人，通过收集故事写成《聊

斋志异》。他足迹的最南端是江苏的宝应县，宝应县位于江苏北部，而青浦在当时江苏的南部，二者距离较远，尚无法判定两

个故事的流传关系。该神话被当地人陆新民收进了他编写的《上海·A 村民俗志》
②9
中，此志书将该故事的背景放在了清朝康熙

时期，女三官姓商，故事情节设置与《聊斋志异》中的商三官几乎无异，只是少了父亲和两兄弟的姓名，却多了感其勇敢和孝

顺而塑身供奉的情节。

从这个故事的内涵看，我们很直接地找到民间信仰发生的原因: 在一个贫富不均法制不健全的社会，普通民众生命财产没

有保障，具有侠义精神的商三官就成为村民的精神依赖。他们幻想有这样一位侠义的神灵来为自己打抱不平，除暴安良。但是，

虽然正义凛然，而通过个体复仇的方式来实现社会问题的解决途径，是不被统治者所认可的，因为这种叙事贬低了当局的正当

性，所以拆除其庙宇设置，就是很自然的现象。

2． 三官附身: 女三官庙的拆除与重建

神话的流传会“直接或间接地影响着该地方民众的生活实践”
③10

。女三官神话流传的直接影响是三官庙的重修与三官神像

的塑造，这就是我们所说的神话的仪式行为叙事与景观叙事。但是这些文化实践行为没有得到官方的支持，相关管理者往往在

庙宇建好后就借故拆除庙宇，禁止女三官信仰的传播。与天地水三官信仰形成的强大认同不同，女三官的故事十分小众，且其

侠义叙事从来就不是主流文化所提倡的。而后来附体这样的神话传出来，不仅没有达到恐吓当局的效果，反倒促成管理者将女

三官信仰视为了一种迷信，起到的作用是招来严加控制。

8 ①该故事由 A 村民俗艺术团的团长与三官庙的看庙人提供。

9 ②为了叙述的妥当，隐去村子的原名，以 A 村作为代替。

10 ③陈泳超: 《作为地方话语的民间传说》，《北京大学学报( 哲学社会科学版) 》2013 年 7 月第 4 期，第 94 页。
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在地方信仰与官方博弈的过程中，当地村民有着独特的应对方式，借助传统的“附体”“附身”神话叙事模式，隐晦地表

达其信仰权利。当地具有典型的附身传说有两次，第一次是在 20 世纪 60 年代。当时三官庙“在 20 世纪 60 年代初曾被村里

挪作养猪的场所”
①11
，接着又在 1966 年国家提出“破四旧”之后，庙宇被拆除了。庙被拆除后，传说女三官曾附体于当地的一

位妇女身上，借这位妇女之口要求村干部们为其重造庙宇。但是当时正值“大破四旧，大立四新”之时，无人敢逆此历史潮流。

有一位村干部甚至拍打着自己的胸脯对这位附体的“三太太”说道，要是能附体到他的身上，就由他出面筹资重修“三官堂”。

无奈“三太太”说阳间的官再小，阴间的菩萨也要让其三分，所以不可能附体到他身上。后来这位“三太太”又说要到苏州的

上风山去开会，等开会以后再作处理。这位为“三太太”代言的妇女恢复到正常状态，问其刚发生的一切，她一概不知。
②
村民

作为地方话语的代表，通过附体形式，以三官的口吻说出普通百姓的要求； 但是大部分村干部则作为官方话语的代表，认为女

三官属于迷信，根本不可能附身于人。这是地方话语与国家话语一次交锋，最终以地方话语的失败告终。

第二次附身故事发生在 20 世纪 90 年代后的一次拆庙过程中。到 20 世纪 80 年代国家宗教政策落实之后，许多道观庙宇

得到恢复，A 村百姓也在这个潮流下重修了三官庙。但是国家宗教政策落实恢复的大多是道教、佛教体系内的道观庙宇，当地

三官庙既不属于佛教，也不属于道教，他们的活动性质，就只能定位为迷信，因为 A 村三官庙主祀神女三官不属于国家宗教体

系允许的崇拜对象。出于社会主义精神文明建设的考虑，当地政府拆除重修的三官庙。庙被拆除后，三太太就附身到一位村妇

身上，这次不是要求修庙，而是成为一位无所不知的半仙，“村民们称为三太太的菩萨，在庙宇被拆之后，也常常附体于村中

另一位妇女身上，任何人的过去未来，甚至在背地里干的隐秘事，据说她也能知晓。所以在‘三太太’的香台前，香火也是很

旺盛的。”
③
在这一次的交锋中，村民并没有采取与官方直接对抗的方式，而是利用神灵附体的方式讲述三太太的灵验性，吸引

更多的信众和香火，以达到传播三官信仰的目的。

可见，从女三官第一次附身于村民身上，并通过村民之口提出重建三官庙的要求，到第二次附身仅显示灵验性，这一过程

中，体现了当地信众通过内容的改变来不断展示自身对女三官信仰的坚持。

A 村村民通过语言叙事形式，表达自己的不满。这种通过显灵的方式来回应自己的信仰被打压的现象，构成了中国神话冲

突与社会矛盾解决方式的一种模式。田兆元在《神话与中国社会》一书中认为护教神话的产生，都是社会的文化冲突在神话中

的反应。“至少有一种神话是在应对挑战的情况下发生的”
④12

我们在这里看到了上海郊区的附体神话的冲突性特征，是对于自

己的文化危机的应对。A 村女三官庙的建设与拆除，是一种景观形式与信仰行为的神话讲述与冲突形式，当然也伴随口头讲述，

体现出神话表现形式的多元形态。

3． 顶礼膜拜: 女三官的崇拜活动

A 村女三官的崇拜活动包括每月初一十五两次烧香、每年一度的生日庆典、除夕晚上烧头香
⑤13

。在农历每月初一十五两次

烧香活动中，一般信众都会很早到三官庙上香，然后聚在一起喝阿婆茶聊天。农历三月十三是女三官的生日，其庆典活动最为

隆重。除夕烧头香的仪式相对简单，只要上香祭拜即可。这些供奉活动面对的对象包括两个层面，首要是女三官塑像，其次是

庙里年代久远的银杏树。村民祭祀活动不仅对着三官展开，也会在银杏树的周围上香供奉，而且在庙被拆除后，很多人以银杏

树为中心进行祭拜，不过这类仪式较为简单，仅有上香活动。

女三官生日庆典在 1949 年之前与 1990 年之后多有不同。首先，庆典有从宗教仪式向文艺表演转变的倾向。在 1949 年之

前，这一天会由当地的有钱人出资请道士打醮，一人在前面边唱边拜，其他人跟在后面随着领队唱、拜； 到了 20 世纪 90 年

代以后，不再邀请道士打醮，生日多以文艺表演来进行庆祝，诵经以个人为主，问其原因，有的村民认为这样可以省去一笔开

11 ①②③陆新民: 《上海·A 村民俗志》，上海: 上海文艺出版社，2008 年，第 57 页； 第 58 页； 第 66 页。

12 ④［美］阿兰·邓蒂斯( Alan Dundes) : 《西方神话学论文选》，朝戈金译，上海: 上海文艺出版社，1994 年，第 285 页。

13 ⑤采访对象为 A 村三官庙管庙人，女性，62 岁。
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支。其次，庆典仪式上呈现出从吃素到荤素搭配的转变。1949 年之前生日活动聚餐是吃三官素，还有对吃素信众的验证过程: 在

吃三官素的村民门口插上一挂有红灯笼的竿，如果灯灭，就说明这家人是假吃素而非真吃素。而在 1990 年代以后有以地方特色

( 如红烧扎肉) 饮食为中心的聚餐活动，除去信仰耶稣教的不参加之外，其他村民都会参加，是村民联系感情、消除误会、解

决矛盾的场所。最后，从时间上来看，从上午的打醮转变为一整天的信仰与文艺活动。1949 年之前的活动是上午打醮结束，1990

年以后则是从早晨 5: 30 开始到下午 3: 00 钟才结束。
①14
生日庆典仪式虽然发生转变，但是村民供奉的仍然是女三官。从参与

时间上看，这种信仰是加强了，而仪式禁忌的放松，如吃素转为荤素搭配，则是扩大了信众的参与群体。

A 村在恢复女三官信仰的过程中，从女三官神话的流传到女三官庙的修建、重建，再到以女三官为核心的崇拜行为，地方

始终坚持祭祀女三官，坚持与官方的博弈，争取信仰权利，可以看出上海民间神话与信仰的强大力量。女三官是一个地地道道

的地方神话与信仰，在 A 村生存处境艰难。

二 发明传统: 地方话语对国家话语的服从

A 村在恢复三官信仰过程中，在经历与政府的博弈后，感觉这种冲突持续下去，将没有办法坚持其信仰。当地人从 2008 年

开始引入道教的尧舜禹三官作为三官庙的主神以弱化女三官的地位，构建有帝王背景的语言神话，借助物象景观确立和稳定其

神话叙事，通过仪式行为强化当地人对尧舜禹三官的认知。

1． 帝王背景: 皇家敕造三官庙神话的发明

A 村在 2008 年之前三官庙里供奉的是为父报仇的女三官，但是庙宇拆建无常。因此，到 2009 年重建三官庙时，当地几位

80 多岁的老人提出要纪念尧舜禹三位贤君，
②
当地文人借助这一主张，引入道教的尧舜禹三官以及乾隆南巡等要素，利用 A 村

东临东横湖的地理位置，将尧舜禹三官、乾隆南巡、东横湖等要素联系起来，重新讲述，形成 A 村特有的乾隆敕造三官庙神话，

为三官庙的主神从女三官向尧舜禹三官转化奠定基础。

在三官庙围墙旁边有一座残断的石碑，碑文已大部分涣漫，依稀可见的有“敕奉□□示禁”、“乾隆□年□月”等
③15

，这

些是乾隆与该庙有关系的证据，当地文人就借此构建乾隆造庙的神话，以此说明三官庙有皇家的背景。但是根本就没有乾隆皇

帝来过 A 村的真实记载，碑上记载乾隆年号与乾隆来到此地实在是没有关系。

后来当地老人认为在身份上，尧舜禹三官有帝王的背景，女三官是普通百姓； 在神阶上，尧舜禹三官是道教有阶位的神，

女三官则没有。如此看来，继续以女三官为主要崇拜对象，要想恢复三官庙几乎是不可能的。为了恢复历史上的三官庙，只有

服从官方话语，衔接正统神话才可能取得成功。由此，乾隆许愿造三官庙的口头叙事就诞生了。当地文人编纂于 2008 年的《上

海·A 村民俗志》中只收录了女三官的故事，并没有乾隆敕造尧舜禹三官庙的叙事。因此，乾隆许愿造庙之说应在 2008 年到

2009 年三官庙重建之际被建构出来。正如霍布斯鲍姆提出的“发明的传统”: “许多所谓的传统实际上是为回应社会与政治的

变迁而被建构出来的，他们貌似悠久，实乃晚近的发明创造。”
④16
根据当地人

⑤17
的讲述，尧舜禹三官神话的内容如下:

“乾隆皇帝下江南时，曾两次到此地。第一次的时候，在东横湖中映出一座红颜色的庙，但是四周没有这样的庙，乾隆皇

帝就许愿要在此地建一座红庙。当地的官员就领旨建庙。皇帝第二次来的时候，想起曾经许的愿，决定到该地看看，发现庙已

经建好了，而且烧香的老百姓也很多，香火很盛。皇帝决定要在此地拜三官，即尧舜禹三官。为此，庙宇扩建，尧舜禹三官成

14 ①②采访对象包括陈先生 83 岁，老李先生 72 岁，李先生 55 岁。

15 ③关于该碑的文献在进一步的研究中。
16 ④［英］E．霍布斯鲍姆、T．兰杰编: 《传统的发明》，顾杭、庞冠群译，南京: 译林出版社，2008 年，第 1 页； 第 9 页。
17 ⑤采访对象为当地艺术团老团长，70 岁，管庙的张姓村民 62 岁。
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为该庙的主祀，官方的记载是三官堂，而当地的百姓称其为红庙。”

该神话首先解释造红庙的原因，神显灵让乾隆皇帝看见红色的庙，具有神示建庙的意思； 庙建好后，乾隆要求供奉尧舜禹

三官，不管是乾隆或者尧舜禹三官都有帝王的背景，而且尧舜禹是正统神话，在道教是有神阶的重要神灵。因此构建这样一个

具有帝王背景并符合道教正统的三官神话有利于三官信仰的传播。而巧妙地将乾隆下江南的要素融入其中，进一步抬高了当地

三官庙的身价。从此红庙三官堂不再是一座供奉地方神的普通的乡间小庙，而成为一座有帝王背景的庙宇。于是，伴随着尧舜

禹三官神话的诞生，女三官就不再是三官庙的主祀神。

A 村文化人通过引入道教的尧舜禹三官，融入乾隆南巡建庙等要素构建了敕造三官庙的神话，从原来对女三官的坚持到敕

造三官庙神话的构建，符合官方对于尧舜禹三官神话的认同
①18

，表现了地方话语对官方话语的服从与妥协。神话的编造是庙宇

重建的前提，我们再次看到神话、景观与信仰的相互依赖性与结构一体性。

2． 空间重建: 尧舜禹三官神话的确立与稳定

A 村原有的三官庙在 20 世纪 60 年代被毁，80 年代重建，90 年代后被拆除，直到 2009 年再次被重建。这一次重建引入

了不同于女三官的尧舜禹三官作为供奉对象，是面对困境的策略。可见，“在传统被发明的地方，常常并不是由于旧方式已不

再有效，而是因为他们有意不再被使用或是加以调整。”
②19

重建的三官庙有两间，里间为喝茶休息之处，外间供奉尧舜禹三官

大帝和女三官，以尧舜禹三官大帝为主要祭祀对象。
③20

通过尧舜禹三官的引入，保住了女三官的信仰。但是女三官也从主祀地

位转为次要之神。

A 村三官庙原来供奉的女三官塑像已经被毁，据村里的老人回忆，以前女三官塑像的样子与其他地区观音菩萨的相貌差不

多。自 2008 年以来，随着“乾隆许愿造红庙”故事的构建与传播，以尧舜禹三官为主祀的三官庙建起来后，当地信徒从江苏请

来尧舜禹三官塑像进行供奉
④21

，同时也重塑了女三官像，在尺寸上只是原来塑像的三分之一，在相貌上也有别于以前的观音形

象。在这一点上，采访对象有的认为重塑的是观音菩萨，有的认为是女三官。但是对于尧舜禹三官神像的塑造没有异议。
⑤22

至

此，随着尧舜禹三官神话的构建与传播，女三官主神的地位正在被逐渐的弱化。

3． 生日庆典: 尧舜禹三官神话记忆的强化

除了塑像，当地人还通过建立尧舜禹三官的生日庆典的行为叙事来强化神话记忆。行为叙事是一个动态过程，人们通过周

期性的行为阐释并表现神话。行为叙事在三个方面表现得最为充分: 祭祀活动，巫术、符咒活动，游艺活动。
⑥23

A 村的行为叙

事主要表现在祭祀活动和文艺活动上，是为三官生日
⑦24

的庆典。具体分为三个时间段: 6: 00—11: 00 村民烧香拜三官以及文

艺表演、11: 00—12: 00 集体聚餐、12: 00—15: 00 地方戏曲表演。这一庆典活动在日期的选择上具有特殊性: 一方面活动

日期是观音生日( 农历三月初九) 与女三官生日( 农历三月十三) 的并重，前两年是三月初九，后两年是三月十三，每两年一

轮换； 另一方面庙里的观音和女三官都是配祀，而尧舜禹三官作为主祀神，他们的生日未被纳入庆典活动日期的选择。当地人

18 ①官方对尧舜禹三官的认同表现在浦东坤道三元宫的恢复重建上，该宫是尧舜禹三官与自然神天地水三官相配，称为三官大

帝。
19 ②[英］E．霍布斯鲍姆、T．兰杰编: 《传统的发明》，顾杭、庞冠群译，南京: 译林出版社，2008 年，第 1 页； 第 9 页。
20 ③采访对象包括林先生 76 岁，民俗艺术团老团长 70 岁。

21 ④因 A 村紧邻江苏，所以从江苏请塑像，也就是买塑像。

22 ⑤采访对象包括陈先生 83 岁，李先生 55，民俗艺术团老团长 70 岁。

23 ⑥程蔷: 《祭祀与民间行为叙事》，《民俗研究》2001 年第 1 期，第 45 页。
24 ⑦A 村三官的生日是在农历的三月十三。一般来说，尧舜禹三官的生日是在农历的正月、七月、十月十五日，A 村生日日期

没有改变，说明了目前尧舜禹三官正逐渐的在替代当地的女三官，村民的解释是都是神一起过生日就行。
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解释说“他们都是菩萨，一天过生日没有关系
①25

”。在活动中，当地人讲述的却是乾隆造红庙供奉尧舜禹三官大帝的神话。女

三官的生日庆典与尧舜禹三官的重合，一定程度上可以看作是女三官神话传统的延续。

A 村三官生日的祭祀活动主要集中在第一时段和第二时段。在第一时段，祭祀活动以“个人祭祀仪式为主，集体活动为辅”

的模式进行。具体包括供品供奉和祭祀仪式两个部分。村民没有邀请居士或者道士来诵经，将祭祀过程个人化。诵经的内容以

佛经为主，还没有诵三官经的。祭拜的仪式很简单，主要是烧香、诵经、叩头。这种个人行为的诵经仪式，是 A 村三官信仰发

明过程中的独特表达，其意在通过个人的崇拜行为淡化宗教仪式的集体性，在一定程度上淡化了尧舜禹的信仰。

第二时段是全村聚餐。席面 30 桌，约 240 人，菜有红烧扎肉、鸡、鱼、青菜、豆腐、芹菜等，酒和饮料有黄酒、雪碧，

主食是米饭。食物因为在神圣空间供奉而具有了普通饮食所没有的神性，村民普遍认为，吃庙里的餐食能够获得神的佑护并带

来幸福安康。通过神圣空间共餐仪式与三官信仰建立紧密的联系，加深尧舜禹三官神话的文化记忆。

A 村的新的三官信仰可以看出上海民间信仰的一些特点，富有弹性，与世俯仰，群体认同与信仰认同相一致。三官信仰的

内容可以变化，但是民众的共同活动不能改变。

文艺活动的目的旨在娱神，这些很通俗的文艺表演实际上是古老的祭祀传统的体现。A 村三官生日文艺活动的目的也是如

此，而且文艺活动是重头戏。活动内容主要是非遗项目的展示，如打莲湘、腰鼓、田歌、宣卷、阿婆茶以及地方戏。具体过程

是: 早晨六点开始，当地中青年女性打莲湘，共有九个人，七点半左右结束，由于她们在八点钟要去当地的工厂上班，遂提前

拜三官并表演完节目； 八点一刻左右，老年妇女们继续打莲湘，之后还有腰鼓表演； 再是六位阿姨唱阿婆茶，据说阿婆茶已

有 600 多年的历史；接下来是田歌、戏曲、宣卷
②26

表演，表演者都是该村民俗艺术团
③27
的成员。打莲湘、腰鼓表演都是自带音

响设备，其他表演都有乐队伴奏，乐器有二胡、扬琴、笛子、月琴等。

戏曲部分以沪剧和锡剧为主。主要是商榻镇艺术团的戏曲表演，曲目包括《十二月烧香》《珍珠塔》《借黄糠》等传统剧

目。他们先在三官塑像前祭拜，是为请神，这说明神像“都被当做是其本身充满着权力的一种表征而受到尊敬”
④28
； 之后开始

表演，他们的表演是在庙前空地上举行； 到表演结束时，演员们还要在三官面前专门唱一段是为送神。显然，对于村民来说，

最热闹的莫过于看大戏，娱神的同时也是娱人。在请神、娱神、送神的过程中，是普通的文艺表演纳入神灵祭祀礼仪的生动体

现。

以祭祀活动和文艺活动为具体表现的行为叙事，其旨在加强尧舜禹三官信仰的文化记忆，这一记忆的强化，实质是地方话

语对国家话语的服从与妥协。使得官方的神灵系统进入了民众的生活之中。祭祀活动通过供品的供奉与分享，将三官神话的记

忆融入到饮食文化中； 文艺活动再次强化了人们对尧舜禹三官的文化记忆。事实上，神的生日是地方文化表演的绝好机会，地

方文化艺术的表演又在强化和巩固着人们对信仰的记忆。正如田兆元所指出的那样: “仪式活动为文化记忆的传承提供了规律

化的强化形式”
⑤29
。

A 村百姓在与官方的交往中，借助构建具有帝王背景的敕造三官庙的神话，并利用红庙的重建、尧舜禹三官神像的塑造以

25 ①采访对象为陈先生 83 岁。

26 ②宣卷: 一种传统的以民间信仰为内容的说唱艺术形式，是将宝卷文本用说唱的形式表演出来。宣卷形式有多种，青浦区的

宣卷多为一人主宣，二人帮衬，小乐队伴奏形式。青浦区申报的非物质文化遗产项目，见于 http: //www．ichshanghai．cn /brief

/list_01．html。

27 ③根据采访对象的叙述，民俗艺术团共有两个团，A 村是一团，共有 28 人。

28 ④(英) 王斯福: 《帝国的隐喻———中国民间宗教》，赵旭东译，南京: 江苏人民出版社，2009 年，第 221 页。

29 ⑤ 田兆元: 《诸葛亮传说研究的民俗学路径》，《文汇读书周报》2013 年 11 月 1 日，第 9 版。
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及主神地位的确立，以及祭祀活动和文艺活动等行为，最终实现了尧舜禹三官文化在 A 村的流传。

三 结语

青浦区 A 村女三官神话向尧舜禹三官神话的转变，是地方话语对国家话语从博弈到妥协以致地方信仰与国家信仰并存的过

程。从 1960 年代到 21 世纪初，地方借助“神附身”等行为提出庙宇重建的要求，这一行为并没有达到庙宇重建的目的。从 2008

年起，地方改变策略，A 村的文人引入道教的尧舜禹三官并构建具有帝王背景的造庙神话，开始重建尧舜禹三官崇拜传统，同

时也保护了女三官的信仰与神话叙事。地方通过重构当地文化以符合主流话语来满足对信仰的需求，为地方信仰文化的生存和

发展提供新的思路。

女三官的失落是民间文化发展的一大遗憾。那种崇尚正义的行为，在新的背景下，可以通过重新讲述，获得主流文化的认

同。女三官与尧舜禹三官不是互相取代，而是并存，这是民间神话与信仰发展的重要途径。在上海这样一个文化大都市里，传

统神话的相互博弈，可以看作是各种文化形式的较量，也是管理政策与民间策略的较量。考察这种神话的变迁，可以发现民间

神话与信仰的智慧选择，民间信仰遭遇的得失，以及为民间信仰管理的调整找到合理的路径。


