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南渡记忆:崔府君信仰的江南变貌和传说演化 

程浩芯
1
 

【摘 要】：江南崔府君信仰兴起于南宋，在后世演化过程中，呈现出与华北不同的面貌。作为政治话语的府君

馈羊而生孝宗传说，为民间重视利用，赋予了崔府君送子职能；“磁州都土地崔府君”的说法进入公共文本知识，

通过仙传文献、仪式文艺等落实为民间的信仰实践，使崔府君在海盐、桐乡等地神歌构成的神灵谱系中，化身“土

地神”形象。崔府君的“泥马渡康王”事迹常被后世挪用到其他神灵身上，显示出江南神灵传说生产的类型化趋向。

这既体现在民间宝卷的文本创编中，也被广泛用于解释各地寺观庙宇等风物由来。地方传说借“泥马渡康王”与宋

室南渡的历史叙事相关联，反映了两宋政治变化在江南民间文化中的深久记忆和丰富表达。 

【关键词】：崔府君 宋室南渡 江南民间信仰 历史记忆 仪式文艺 

靖康之变，宋王朝统治中心南迁，是中国历史上的重大政治事件，对江南地区的社会文化产生了深远影响。宗教信仰方面，

据记载，“宋南渡时，凡汴京有庙者，皆得祀于杭。”1如开宝仁王寺，“先是东京开宝寺有仁王院，僧慧照大法师晔随驾南渡，

绍兴五年，奏请权建于七宝山”2;万寿观，“在新庄桥西，绍兴十七年建……皆以存旧京遗制”3;惠应庙，“东京显仁坊土地神

祠……南渡初，有商立者，携其像至杭，舍于吴山看江亭，因以为祠”4 等等。前辈学者对这一现象多有留意，但由于分析视角

和掌握材料的不同，既有研究的时空关注焦点多集中在南宋杭州。5 南宋以后，这些信仰在江浙民间的传播、接受及地方化情况

如何?除了宫观寺庙的复建和具体神灵的传入，宋室南渡这一事件对江浙民间信仰和文化景观还有哪些影响?本文以另一位南渡

之神崔府君为例，对这些问题展开探究。崔府君本是华北区域性神灵，因显灵救驾有功，宋高宗在杭州建庙奉祀，此后信仰逐渐

扩布至江南其他地区。既有研究对杭州崔府君庙的信仰活动、“泥马渡康王”传说与南宋政治等问题分析甚详。6 本文则关注这

一信仰的民间变貌，以及“救康王”作为一种传说类型，在江南其他神灵信仰和风物传说中的表达，希望以此揭示从政治事件到

民间文艺，两宋之变“大历史”如何沉淀为地方民众的历史记忆，又如何被融入他们的文化创造。 

一、求子神和土地神：崔府君信仰的江南变貌 

(一)德政与判冥：华北崔府君神格形象 

先行研究已经指出，“崔府君的庙宇遍布华北，以今天的河北、山西为最多，其他则河南、陕西、山东亦多有之。”7 宋代

以来，“生著令猷，殁司幽府”8一直是崔府君神格形象的通行叙事，具体包括两方面内容： 

一是为官德政。《续资治通鉴长编》中说：“府君，唐贞观中为滏阳令，再迁蒲州刺史，失其名。在滏阳有爱惠名，立祠后，

因葬其地。”9 滏阳即今河北磁县，是崔府君本庙所在地。“唐崔子玉有惠政，施于河岳之间甚厚，故祀”10,这是华北许多地方

对崔府君的基本认知。 

二是主幽冥事。唐代《唐太宗入冥记》等传说文本中的冥界神崔判官，是崔府君信仰建构的另一来源。其职能与东岳泰山信

仰相似，北宋时各地建崔府君祠庙，已“奉之如岳祠”9。迨至后世，一些地方更有“世传东岳泰山主者崔府君，掌人生禄命修

短，善恶昭报不僣”11的说法，北京东岳庙中供奉的“泰山府君”,也被认为就是崔府君。12 

                                                        
1基金项目：国家社会科学基金重大项目“太湖流域民间信仰类文艺资源的调查与跨学科研究”（17ZDA167）的阶段性成果 
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(二)祷子有应：杭州崔府君信仰的民间演变 

南宋绍兴十九年(1149),宋高宗下旨在杭州建显应观供奉崔府君。楼钥所作《中兴显应观记》详细记录了这座祠庙的兴建缘

起： 

真君崔姓，庙在磁州，旁为道观，河朔人奉之五百余年矣。靖康中，高宗由康邸再使虏，磁去虏营不百里，既去，谒祠下，

神马拥舆，肸蠁炳然。州人知神之意，劝帝还辕。孝宗诞育于嘉兴，先形绛服拥羊之梦，生有神光烛天之祥，此皆其最著者也。

中兴驻跸钱塘，初置观于城南，寻徙于西湖之滨，分灵芝僧寺故基为之。13 

其中提到的崔府君灵验传说，分别与宋高宗使金和宋孝宗出生有关。正所谓“在汴则济蹇以中兴，在杭则诞育以嗣统”
14
,崔

府君与南宋两朝皇帝的命运关联，既奠定了显应观在杭州宫观格局中的显要地位，也为其信仰的后世演化提供了传说基础。 

南宋以后，显应观与皇家统治的关系不再，杭州民间的崔府君信仰却依然兴盛，这很大程度源自楼钥碑记中提到的孝宗诞生

传说。南宋人王积翁“考讳方大，赠少保”,“初，少保无子，祷于显应崔府君之神，而生公。”15已显示出崔府君送子的职能。

毛奇龄《通元观崔府君祠祷嗣记》说得更加清楚：“暨南渡祠此，则高宗张后梦府君馈羊，而孝宗以丁未年生，因以府君为列朝

祈子之神。”16相关记载历代多有，明代杭州小说《醋葫芦》中，成珪有言：“我有偌大家私，年近六旬，并没一个承宗接祀的

儿子，这事怎不教人着急!总是城隍庙、张仙祠、崔府君、定光佛，那处不立愿?那处不许经?一毫也不灵应。”17同样反映了当时

民间向崔府君、定光佛等神灵祈子的风俗。这一习俗盛行于杭州，华北“磁州则绝不闻矣”18。但还应该注意，崔府君“自赵宋

南迁，凡所在咸祀焉”19。已有研究总结说，“这一信仰主要以华北地区为中心，南方(主要是杭州)则只关注其‘送子神’的性

质。”20恐怕就忽略了它在江浙其他地区更丰富的流传样貌。 

(三)“土地神崔府君”的产生和记录 

笔者已在另文中指出，元明以后，在《新编连相搜神广记》(下简称《搜神广记》)、《崔府君神异录》等仙传文献的“文本

定型”作用下，各类民间神谱、方志碑记中的崔府君身世传说有了较为一致的通行叙事。21其中，元刊《搜神广记》“崔府君”

条录有一段“泥马渡康王”传说：康王避难至钜鹿(今河北巨鹿),忽被一白马引至崔府君庙，“因宿，梦青衣方袍人，杖击地，

辄其亟行，惊起。迟明发眠，纸亭祝板题云‘磁州都土地崔府君’。俄闻珓环声，乃登殿睹像，如梦中所见。”22这里将崔府君

称为“磁州都土地”,让人颇觉特殊。因为不仅磁州本地，华北各地庙碑记和《崔府君神异录》等文献中都不曾有这样的记载。

对磁州府君庙规格等级和信仰活动稍有熟悉的人，也应该不会这样认为。笔者怀疑这一说法来自江南人的新创。据郑振铎判断，

现存《搜神广记》“刻于至正间(约 1350年)”
23
。大约同时的至正《金陵新志》(1344)中，也有一则传说，讲康王危急中被白马

所救，“康王渡海，自明越海之杭，渡钱塘江。甫登岸，马复在前，王策之。至晚不见，遍寻之，乃土地庙所塑白马，尚复微暖

流汗。康王即位，行下临安，建白马庙，岁差官祭之。”24这里的事件发生地点被转移到钱塘江，而救康王的白马，变成了“土

地庙所塑白马”,与《搜神广记》暗相呼应。 

明代的相关记载分两方面来看。仙传神谱方面，《三教源流搜神大全》中的崔府君事迹与《搜神广记》相同；万历时金陵书

商汪云鹏自辑自刻的《列仙全传》“崔府君”条，则出现了两点显著变化，一是将本是“祁州鼓城人”的崔府君记为“蕲州彭城

人”,二是说到府君逝世时，《搜神广记》中的“忽有黄衣数辈执符而前，曰：‘吾奉上帝命云云’”25被改为“忽有黄衣数辈执

符而前，曰：‘奉帝命，召崔子玉为磁州都土地’”
26
。这就将崔子玉“磁州都土地”的身份说得更加确凿。 

庙宇活动方面，南宋时临安确实有白马庙，但不知是否与高宗有关。27 明成化《杭州府志》对它的说法是，“宋建炎间建，

祠磁州都土地崔府君，世传谓渡康王者即此也。”28万历《钱塘县志》又有补充：“今乡人奉为土谷神”29,每年二月“民间轮年

醵金，祀土谷神”29。这样看来，文本观念中的“磁州都土地崔府君”,此时已被杭州白马庙附近居民奉为了当地土地神，这种选

择应该不是偶然。 
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视崔府君为土地，或许还有他例。湖州南浔的嘉应祠建于宋代，据庙碑记载是为祭祀当地土神崔承事、李承事。但至迟到明

代，这座庙附会上了“泥马渡康王”的传说，讲的是：“高宗南幸，金人追之。帝至浔，惧追者见及，匿嘉应神祠中。月下俄见

泥马忽动，跨之而行，遂入杭州。”
30
该祠名为“嘉应”,与磁州崔府君获封相同，《宋史》记载康王使金之事，就有“(康王)出

谒嘉应神祠”31等语。清代当地人汪日桢对此已有详辨：“因嘉应之号、崔承事之姓相同，遂辗转附会，属之吾镇，殊堪嗢喙。”32

汪日桢《南浔镇志》还提到，嘉应祠“今称土地庙”32。小田据此认为：“传说涉及到的嘉应祠俗称‘土地堂’,与南林寺相邻，

显然是寺庙型聚落——南林村的象征。虽然土地堂的建立时间无考，但传说表明，南宋初年土地堂已经存在，换句话说，至迟在

南宋初年南林已成村落。”33这一推论默认百姓口中的土地庙与聚落形成一定具有必然联系。但沿本文思路，嘉应祠崔承事与崔

府君的混淆，不能不让我们考虑“土地神崔府君”影响“俗呼嘉应庙为土地堂”的可能性。34 

总之，仙传记录、民间传说和相关庙宇活动的共同指向，是“土地神崔府君”这一形象在江南被创造和接受的事实。与崔府

君通行叙事相比，这是一个颇为另类的说法，它最早出自传说的变异还是信仰的实践，一时难有定论。可以肯定的是，它通过仙

传神谱、地方文献的记录传播，进入公共知识领域，一定程度上就会被接受认可，进而影响关于神灵形象的认知。视崔府君为土

地，其观念或许就来自其“昼理阳间，夜断阴府”35的神格特质。 

二、“请土地”:江南仪式文艺中的崔府君 

上引诸多文献记载已展现出江南崔府君信仰不同于华北的独特面貌，但我们对其历史上具体的信仰活动仍知之甚少。幸运

的是，笔者从浙江民间流传的仪式文艺资料中发现了崔府君的身影，可以对其土地神形象有更生动的认识。 

明清以来，浙北海盐、海宁、桐乡等地流行一种名为“待佛”的家庭祭祀活动，仪式主持者在祭祀时会说唱神歌(即顾希佳

定名的“骚子歌”),用以迎送、款待三界神灵。这类神歌靠艺人之间抄本传承，形式以韵文说唱为主，多讲述地方民间信仰体系

中各类神灵的身世来历，卷本有《如来》《观音》《五灵官》《三太均》《刘猛将》《土地》等。36其中以“土地”为赞唱对象的神歌，

内容正与崔府君密切相关。 

为方便对照，先来看崔府君传说的通行叙事。《搜神广记》“崔府君”条情节单元如下： 

(1)家世和神奇出生：崔府君为祁州鼓城(今属河北晋州)人。父名崔让，纯良积善，祷于北岳，夜梦神人赐玉吞下，隋大业

三年生子，取名子玉，生而颖异；(2)为官义行之一：唐贞观七年受任长子县令，阴府断案，除恶虎之害；(3)为官义行之二：改

任滏阳令，整太宗阴府之事，决杨叟二子负债之冤；(4)为官义行之三：改任卫县令，斩巨蛇平水患；(5)神奇死亡：受上帝召引，

留遗文而逝；(6)显灵和敕封之一：安史之乱中梦慰唐玄宗，受封护国侯；(7)显灵和敕封之二：宋高宗避难庙中，得府君白马相

渡，杭州建庙奉祀。37 

我们目前掌握海盐、桐乡等地“土地”神歌共六种，其中四种抄录于 1949 年以前，基本信息和情节单元如下： 

 

 

基本信息(篇名、

年代、传抄、收

藏) 

情节单元 

家世和神奇出生 游乐 为官义行之一(降虎) 
义行/显灵(征

战) 
修行 最终敕封 

(1) 

《龙天地》,桐乡

吴元林 1923 年

抄，徐春雷藏

衢州崔百万夫

妇，得太白金星

赐子，名为子

元宵观

灯 

科举高中，官封常州太

守，降服恶虎。 

率虎打败金

兵，宋帝封赏

土地。 

得意还

乡，一

心修

玉帝封“龙天土

地”。 
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【注文 38】 玉。 行。 

(2) 

《土地》,海盐金

宝荣 1932年抄，

胡永良藏【注文

39】 

福州崔氏夫妇，

得神灵赐子，名

为子玉。 

花园游

玩，元

宵观

灯。 

科举高中，官封常州知

县，降服恶虎，断婆媳纠

纷，平长江水患，玉帝敕

封“当方土地”。 

“化出泥马跎

王帝”,打败

反兵。 

 

仁宗皇敕封“都

土地”,加封

“护国大神

祇”。 

(3) 

《土地》,海盐王

林珍 1932年抄，

胡永良藏。 

祁州金望河夫

妇，开皇元年生

子，名为金玉。 

满月宴

席，元

宵观

灯。 

科举高中，官封常州太

守，降服恶虎，受封“擒

虎都督”。 

率虎打败番

兵，受封“元

帅大都督”。 

不愿做

官，一

心修

行。 

玉帝封为“土

地”。 

(4) 

《本堂土地》,海

盐钟三和 1949年

抄，胡永良藏。 

福州崔百万夫

妇，得玉帝赐

子，名为子各

(玉)。 

花园游

玩，元

宵观

灯。 

科举高中，官封长(常)州

府。 

保康王退今

(金)兵。 
 受封“龙天土地

公”。 

 

据胡永良介绍，海盐待佛仪式第一天傍晚开始，先要“请本堂”(即本家土地神),依次唱《通香贯》《送符官》《敬酒》和《土

地》,到午夜才开始迎请其他神祇。38当地神灵体系上、中、下三界神灵数量繁多，“土地”位处中界，又有不同名目，比如“三

天门叩请龙天土地；德政乡叩请当方土地、随身土地、住居土地、庙界土地、店家土地、桥神土地、土神土地”39等等。但《土

地》神歌只唱一位对象。上表四本中的土地多姓崔名子玉，再加上降虎、救康王等核心情节，可以判断出它们都来自崔府君传说。 

神歌叙事改编的部分，体现出的是这一仪式文艺的文体特殊性：一是元宵观灯、花园游玩等“游乐”情节的嵌入。它们几乎

不参与主体叙事进程的推进，因而可以灵活安插在不同神歌之中，这类似于口头程式理论所谓的“主题或典型场景”40,在神歌

文本创编和实际表演中发挥作用；二是“修行”情节的加入。第(1)(3)本中，主人公最后的选择是回家修行，与通行叙事明显不

同，却契合民间神歌的劝善功能。如第(3)本写受封之后，“金玉启奏帝王都，不愿为官念弥陀。我要修行念佛，恭敬三世波罗。

不要眼前享福，要修后世欢娱。”这既是主人公的自白，也是仪式过程中对现场听众的规劝；三是时空背景和现实逻辑的悬置。

《搜神广记》中的崔府君传说按出生-义行-死亡-显灵-受封的情节结构展开，且每一部分都对应明确的时空信息。神歌叙事的历

史背景则多被架空，主人公生而不凡，既不必经历死亡，为官义行和显灵事迹也常常混融难分，猛虎都能成为神奇助手。这一差

异陈泳超在讨论常熟宝卷时已注意到，因为神歌、宝卷的目标“主要不是取信于人，而是取悦于神”。至于宝卷中“经常皇帝封

完再进一步去让玉帝敕封，越多越好，这便是文学‘不负责任’的夸饰”
41
,也同样体现在上述神歌中。主人公得到的最终敕封，

无一例外都是土地神；最后，神歌中崔府君籍贯由“祁州鼓城”被改作福州、衢州、徐州等地，宦迹也虚构出常州太守、彭城令

等，以至于看起来几乎变成了江南神灵，这也是神歌叙事本土化的体现。 

除上列四种外，还有两种《土地》神歌时间较为晚近，为海盐吴关金分别默抄于 2000年和 2003 年，二者内容大致相同。信

息如下： 

 基本信息 情节梗概 

(5) 

《请本堂：发符、敬酒、

土地》,2000 年海盐吴关

金抄 

徐州崔让夫妇纯良积善，祷嗣北岳，梦中吞玉，隋大业三年生子，取名子玉。贞观七年高

中，官封彭城县令，又平滏阳洪水。元宵观灯，无疾而逝，受封“磁州都土地”。安史之乱

中梦慰玄宗，受封“护国公”。宋泥马渡康王，受封“土地神翁”。 
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(6) 
《土地》,2003 年海盐吴

关金抄 

 

不难看出，这两本的传说内容除观灯游乐和最终敕封外，其余与《搜神广记》“崔府君”条十分接近。第(5)本开篇更是直

接点明，待佛要请的“土地翁”就是崔府君： 

劳符官上马急忙忙，徐州城拜请土地翁。 

崔府君，笑融融，吩咐众随从。身骑龙驹快如风，顷刻来到东君厅中。 

华筵请稳坐，宽袍把带松。慢饮慢酌状元红，请饮美酒欢容。 

三界神土地齐欢聚，稻香村山郭酒旗风。 

若要那土地喜更浓，把生身出处表根容。 

总之，海盐、桐乡等地的仪式活动通过神歌叙事将“土地神崔府君”落实为仪式实践，各地《土地》神歌内容的一致性，也

印证了崔府君被视作土地神，不是来自某村镇聚落的社区传统，而是相当大范围内的公共知识。由于抄本流传的不稳定性，我们

不能确定崔府君传说最早是在何时、经历了怎样的文体流动过程进入神歌系统，但上述第(5)(6)种当代卷本却提示了这样一个

现象：改编者可能在传统基础上，直接参照《搜神广记》这样的通行文献，作为神歌文本改动的素材来源。 

三、“泥马渡康王”:江南神灵传说的类型化表达 

崔府君信仰被带到浙江最重要的原因，是其“泥马渡康王”之灵异事迹。这一传说在华北崔府君祠庙少见提及，在江南则演

化出数量丰富的传说群。相关记载南宋时就已出现，程卓《使金录》载：“高宗为王尚书云迫以使虏，磁人击毙王云，高宗欲退，

无马可乘，神人扶马载之南渡河。”42《靖炎两朝见闻录》记之更详： 

康王单骑躲避，行路困乏，因憩于崔府君庙，不觉困倦，依阶砌假寐。少时忽有人喝云：“速起上马，追兵将至矣!”康王

曰：“无马，奈何?”其人曰：“己备马矣，幸大王疾速加鞭!”康王豁然环顾，果有匹马立于旁，将身一跳上马，一昼夜行七百

余里。但见马僵立不进，下视之，则崔府君泥马也。
43
 

不同异文细节有异，但该事件发生在磁州崔府君庙，这时还没有异辞。至于传说涉及的两宋史实，王颋指出，不仅传说中的

乘“泥马”上路在现实世界里完全不可能实现，而且，“当靖康年间，既没有时间、也没有地方，能让赵构进行连续的驰骋。而

其疲于奔命、狼狈躲避，则在金将兀术不断进袭、追赶的‘建炎’年间”。44赵构即位后一路南逃的事实，是江南民众共有的历

史记忆，也为“泥马渡康王”传说的江南演化提供了信实性依据。 

(一)助宋抗金：江南神灵传说的常见主题 

前引《金陵新志》《乌程县志》等记载表明，“渡康王”的主使者常被后世附会到其他庙宇神灵身上，显示出江南神灵传说

生产的类型化趋向。参照对比，以宋金交战事件为背景的神灵叙事，在江浙一带还有不少。其中一类讲述神灵生前英勇抗金的义

行，如杭州显功庙： 
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神姓岳名仲琚，家于霍山，为临安府吏。建炎初，金人犯境，神输家财，募勇士三百人，推钱唐尉曹十将金、祝二人为首领，

迎敌死战，阖境以安，里人怀其功。45 

另一类强调神灵助宋兵退敌的灵验。如海宁胡令公庙： 

至宋康王南渡，乘骏过长河，无船可渡，入庙扣之。出门忽有大舟迎王，王问其名居，曰桑、称二姓，本里胡进思家人也。
46 

这类传说的核心主题是神灵助宋抗金，折射出金人南侵的政治剧变对江南民间信仰的深远影响：一方面，许多新的神灵信仰

因此兴起。如时人所说：“比年以来，忠臣义士以身殉国者，往往湮灭无闻……谓宜明诏天下，凡自靖康以来，四方死事之人，

悉令载之祀典，此诚激使英雄忠勇之术。”47许多捐躯死节之士被建庙奉祀，像崔府君这样有功于国家的神灵，也得到统治者的

崇奉；另一方面，宋金之战本身作为叙事内容进入神灵传说，作为各阶层一致承认的“神格典范”,崔府君等神灵的事迹为后世

各种地方传说提供了参照模板，助宋抗金的传说主题，成为江南神灵传说追求正统和表达认同的自觉选择。 

比较来看，南宋统治者制造崔府君的灵验传说，“盖建炎之初，流离溃败。姑为此神道设教，以耸动人心。实出权谋，初非

实事。”48是王权为了自身合法性求助于“神权”,让人相信“帝王之兴，天与人归自有灵兆也。”49后世神灵传说对此叙事类型

的挪用，则是希望通过讲述在国家历史和帝王经历中的非凡功绩，从王权处谋取“神权”地位，从中可以看到“神人互惠”的关

系变化。 

(二)民间文艺对“泥马渡康王”的演绎改编 

戏曲小说等通俗文学在“泥马渡康王”传说演化中起到重要作用。明人张岱记录过一次宴会演剧：“是日演《卖油郎》传奇，

内有泥马渡康王故事，与时事巧合，睿颜大喜。”50 清人赵翼提到该传说则说，“宋高宗初至杭州，即命立崔府君庙以示灵异，

于是《精忠》小说遂有泥马渡江之说。”51可见江南士民对这个传说的熟悉程度。从宋元间《宣和遗事》,到明清时《大宋中兴通

俗演义》《说岳全传》,更有戏曲说唱直接以“泥马渡江”代指南渡史事 52,这些作品的流行，对普通民众的历史认知和文化观念

产生了深刻的影响，也为神灵传说的创编提供了丰富的取材资源。 

以江南民间宝卷为例。常熟宝卷中有一类“荤卷”,讲述地方神灵身世和灵验传说，尤以刘、李、周、金(中山永定公刘锜、

李王、周孝子、金总管)“四殿侯王”卷本最具特色。据陈泳超归纳，这类神灵宝卷的叙事模式可以简化为三个情节单元：“神

奇出生—非凡业绩—敕封成神”,“非凡业绩”中又属“征战”情节出现频次最高。
53
这是从故事形态学角度的提炼。当深入到

具体叙事，不少卷本“征战”或“救驾”单元讲述的正是神灵助宋抗金。比如其中一本《总管宝卷》,讲常熟水北门外福山塘金

家村，有金元、洪、仁、利、济、候、平七兄弟，在宋金交战中救康王有功，被封为总管。里面有这样的情节： 

且说康王和金兀术在营外游玩，只见树上有一只白头乌鸦，对康王连叫三声：“赵王你还不回朝。快去，前面有一只马在等

你，度(渡)你过去。”金兀术道：“王儿，此鸟在叫什么?”康王道：“此鸟骂你父王叛贼，犬羊之背。”兀术大怒。康王道：

“我来用箭射死它。”就搭上箭射去。那鸟衔了箭望东南上飞了去。康王即追上，在万花塾上，有一只白马，康王就跨上马背。

那马跑到江边，江水狂风大作是也。54 

这段故事来自《说岳全传》第二十回《金营神鸟引真主夹江泥马渡康王》。宝卷接下来讲兀术追赶康王到崔府君庙，金氏七

兄弟受城隍指引杀敌救驾，就将“泥马渡康王”的叙事重心转移到了地方神灵金总管身上。另一部《总管宝卷》中，刘、李、周、

金四兄弟隐瞒康王行踪遭兀术痛打，康王顺利逃脱，即位后封他们为四殿侯王，同样借用了“救康王”的情节模式。55常熟神灵

宝卷以助宋抗金为核心内容的还有《刘神卷》《岳王宝卷》《三朝奉仙卷》《印应雷宝卷》等，其中对同题材通俗文艺、民间传说

多有取资，就可见江南神灵传说创编的知识偏好和情感倾向。 
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(三)风物传说中的历史记忆 

将视野从叙事文本转向信仰载体，江浙许多地方借“泥马渡康王”来解释当地寺观庙宇的由来，使这类神灵传说兼具风物

传说的特征，这在当代采录的传说文本中十分多见。56 例如浙江慈溪的猛马庙，被认为是渡康王之白马所在庙宇，附近埋马村、

马蹄槽、跃马堰桥等地名，传说也是康王逃难时留下的。57事实上，前文所列那些宝卷颂扬的神灵，也都被常熟境内不同村社奉

为社神或地方土神，与当地民众的日常生活紧密相连。可以说，这些传说为普通民众提供了感知和想象遥远历史的渠道，“泥马

渡康王”是否发生在此地并不重要，重要的是由此塑造出了新的文化景观和地方认同。民众通过讲述皇帝在当地起死回生的传

奇经历，来宣扬地方历史和空间的神圣性，使“小地方”参与进两宋“大历史”的叙述中。正如顾希佳指出：“康王逃难传说几

乎遍及浙江全境，形成了一个颇具规模的传说群。”58 除寺观庙宇外，各地山川地理、物产风俗的来历都可以与康王逃难的历

史叙事相关联，这一事件已然成为地方传说的“箭垛”——“这就是民众心目中的‘宋室南迁史’”
58
。 

结语 

崔府君“泥马渡康王”是产生于南宋、与皇家统治有着密切关联的一则传说。按传说形态学所谓的“双核结构”59,本文分

别从主人公“崔府君”和叙事情节“泥马渡康王”两个角度考察了南宋以后其在江南地区的演化。 

就“崔府君”来说，从这一信仰在华北和江南的不同样态，及其送子神、土地神形象的不同建构路径，可以看到地域互动、

官民互动下神灵信仰发展变迁的历史轨辙。尤其是“磁州都土地崔府君”的产生记录，经历了从特殊认知到公共知识的转变，揭

示出《搜神广记》等仙传文献内容来源的地方性和文本层次的复杂性；它被民间神歌移用，为地方神灵谱系提供了“土地神”的

具体形象及传说内容，体现了这类仪式文艺传播信仰知识和指导民俗实践的双重功能。这个过程中，是信仰叙事文本与地方信仰

实践的双向互构，让来自华北的崔府君及其传说，融入进了江南的民间信仰文化。 

就“泥马渡康王”来说，它在康王逃难传说群中具有相当的代表性，也是江南神灵传说普遍借用的传说类型，这体现在民间

宝卷的文本创编、景观风物的由来解释等许多方面。这一传说的流传演化，既受到通俗文学的直接影响，更因为它隐喻着宋室南

渡的历史事实，其背后是深植于民众心目中的正统观念与历史心性。本文通过崔府君个案力图呈现的，正是两宋政治变化在江南

民间文化中的深久记忆和丰富表达。 

注释： 

1田汝成辑撰:《西湖游览志》卷十六,上海古籍出版社,2017 年,第 158页。 

2潜说友:《咸淳临安志》卷七十六,浙江古籍出版社,2012 年,第 2716 页。 

3潜说友:《咸淳临安志》卷十三,第 522 页。 

4潜说友:《咸淳临安志》卷七十三,第 2590页。 

5相关研究如全汉升:《宋代东京对于杭州都市文明的影响》,《食货》1935年第 2卷第 3期;段玉明:《南宋杭州的开封宫观

——宗教文化转移之实例研究》,《四川大学学报》(哲学社会科学版)2006 年第 3 期;陈学霖:《两宋京师“皮场庙”考溯》,朱

瑞熙等主编:《宋史研究论文集》第十一辑,巴蜀书社,2006 年;谢一峰:《争衡圣域——两宋间杭州宗教空间的变迁与重构》,常

建华主编:《中国社会历史评论》第二十一卷,天津古籍出版社,2018 年。 

6 参见邓小南:《关于“泥马渡康王”》,《北京大学学报》(哲学社会科学版)1995 年第 6 期;王颋:《宋、元代神灵“崔府
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君”及其演化》,《社会科学》2007 年第 3期。 

7黄正建:《关于唐宋时期崔府君信仰的若干问题》,荣新江主编:《唐研究》第十一卷,北京大学出版社,2005 年,第 295 页。 

8《崔府君封护国显应公诏》,司羲祖整理《宋大诏令集》卷一百三十七,中华书局,1962年,第 485 页。 

9李焘:《续资治通鉴长编》卷一百十七,中华书局,2004 年,第 2745 页。 

10 雍正《陕西通志》卷二十九,《景印文渊阁四库全书》第 552 册,台湾商务印书馆,2008年,第 563页。 

11《重修恒山十王庙记》,康熙十三年(1674),陈学锋主编:《三晋石刻大全大同市浑源县卷》,三晋出版社,2012 年,第 104

页。 

12 小柳司气太:《白云观志附东岳庙志》,刘莹译,北京联合出版公司,2019 年,第 315 页。 

13 楼钥:《中兴显应观记》,《楼钥集》卷五十一,浙江古籍出版社,2010 年,第 950页。 

14 沈友儒:《建崔府君祠碑记》,《通玄观志》卷下,《四库全书存目丛书》史部第 246 册,齐鲁书社,1996年,第 448 页。 

15 黄溍:《王公祠堂碑》,《金华黄先生文集》卷八,商务印书馆,1936 年,第 79 页。 

16 丁丙辑:《武林坊巷志》卷八,浙江古籍出版社,2018年,第 1163 页。 
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