
2013年第3期

(总第213期)

广西社会科学

GUANGXI SHEHUI KEXUE

NO．3．2013

(Cumulatively，NO．213)

[文献编码]doi：10．3969／j．issn．1004—6917．2013．03．033

论乡村传统庙会的现代性重塑
——以国家级非遗浙南张山寨庙会为例

张祝平

(杭州市社会科学院社会学研究所，浙江杭州310006)

摘要：庙会作为一种地方性知识存在与表达的形式，其传统与现代性的关系并非从属于双向的、对立的逻

辑，而是一个错综复杂的互动过程。庙会在当代的复苏不仅为民众重构了民俗生活空间，也为乡村社会和现

代国家互构创造了具体的情景。对乡村庙会这一地方性传统信仰民俗的关怀，增强其文化辐射力和影响力，

实际上是经济全球化和后现代化背景下，坚守文化独立性和特殊性，谋求民族民俗文化延续发展的必然。
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乡村庙会是我国民间信仰习俗的重要载体，它

是依附于遍布乡村的庙宇、道观等宗教场所的群体

性信仰活动而形成的集祭祀、娱乐和商贸等于一体

的民俗聚会，其实质在于民间信仰，核心在于神灵供

奉。在传统的中国，村庙往往是村落的象征，“村村

都有庙，无庙不成村”几乎已成一种共识，偏居乡隅

一座寺院、道观或庙宇都具有地域性文化的符号意

义。在公共文化设施相对贫乏的农村，村庙通常还

是当地的文化生活中心，并由此与周边村落民众之

间生发出种种关联，影响着村域的人文风物和经济

社会发展。假使从历史文化的角度看传统村落的结

构，不难发现，它就是一幅以自然环境为依托、以村

庙为中心、以宗族血缘为纽带、以经济和文化为支撑

的交错互动的流动图景。在此期间，乡村庙会不仅

传承着民族民俗文化，而且凝结积淀着特定地域的

历史文化内涵，反映着某一地域的自然与人文特色，

进而形成了独具特色的地域风物，成为民众文化生

活中的一个有机组成部分，不断地凝聚和展现着一

定区域民众的宗教意识、思想情感、道德追求、生活

向往、审美趣味等。本文将以国家级非物质文化遗

产——浙南张山寨庙会为例作一分析探讨。

一、古老的山庙。古老的会：作为一种地方性知

识的存在与表达

庙会是因庙有会，庙却是因山而置。张山寨位

于浙南缙云县城东南部深山之间，距县城约20公里

处的张山寨献山之巅有座气势不凡的古庙，当地人

称之为张山寨献山庙。张山寨庙会有很高的知名

度，这与其悠久历史和信奉的神灵有关。

(一)张山寨献山庙的由来与传说

人们所敬畏的神灵与建筑物发生关联，原初仅

表现为献祭的祭坛、祭台之类。随着人们物质生活

的改善、生产技能的提高和对神灵崇拜的不断升华，

神灵便有了与人一样的安身之所——庙宇，同时也

成为了人们祭拜神灵、进行人神沟通的重要场所。

至于张山寨献山庙始建于何时，具体年代目前尚无

证可考。通过查看相关宣传资料和访问当地乡民，

传说“在明代洪武年问，神女陈靖姑追杀蛇妖至张山
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寨一带时，心系百姓，普渡苍生，乡民感念其恩德，献

出山地，聚资建庙供奉，以求世代护佑、蒙受恩

泽”⋯。假如传说可靠，则可推测此庙建成至今已有

600多年。据清光绪二年(1876年)《缙云县志》记

载：“献山庙在十六都。道光四年重建，知县林鹏飞

有记。八年本都江绍淹募建。同治七年胡肇修、江

清涟等捐修。”由此可以断定至少在清道光之前，庙

已存在，且有庙会活动，并在周边颇有影响。几经修

建，张山寨献山庙渐成规模。有文献记载，至清咸丰

九年(1859年)，面对正殿就建有平顶戏台、番角戏

台四座，翘角飞檐，非常壮观。戏台前建有800多平

方米的广场，以卵石铺砌，可容万人。邻近各县及

闽、赣各地的善男信女都远道进山祭拜，香客络绎不

绝旧。。20世纪60年代，为破四旧，拆除庙宇，废作他

用，庙中神像被毁，庙前戏台同时被拆除。在改革开

放后，随着国家宗教政策的重新确立，民间集资复建

庙宇的热情日益高涨，张山寨献山庙于1985起陆续

重建扩建。1999年，所在县旅游部门和乡党委政府

在大力发展生态农业旅游的战略定位下，将张山寨

献山庙作为规划中的重点景区加以建设，庙宇殿堂

焕然一新。

(二)张山寨庙会的源起与发展

庙会的形成源于祭祀活动，同时还要具备相应

的活动空间，通常被看做是地方性宗教信仰与商贸

活动的综合体。它一般需包括宗教信仰及相应的仪

式活动、信仰和活动所依托的空间场所(主要指庙

宇)、广泛的群众基础、相对稳定的季节时令或固定

的日期(比如神诞日、重大的民俗节庆日等)口]。庙

会中的商贸活动、娱乐竞技等则是群众广泛参与的，

也是进一步扩大群众基础的重要手段。张山寨祭祀

活动及庙宇的设置，民间传说已有600多年，而且历

来香火旺盛、香客遍及我国东南部各地，这在前文已

阐述。对于庙会始于何时，尚未发现相关史料记载，

而地方政府和民间都比较一致地认为始于明代万历

初年①。当时，乡民将农历七月七日认定为陈十四夫

人的诞日，商定每年这一天举行大规模的神诞活动

(故张山寨庙会通常又称“七七会”)。确定张山寨

献山庙周边胡村、沿路头、雅江、溶溪、大源等为神诞

大会主事点，各村每年轮流主事，轮到主事的村点，

自筹资金，组织“迎案”②队伍，前往献山庙祭祀陈十

四夫人，并在庙前表演节目。因陈靖姑信仰的广泛

传播和主事村落的热情投入，更因神诞活动与牛郎

织女鹊桥相会同期，本地和邻近省、县的青年男女和

虔诚信众纷至沓来，跪拜祈福。小小的山寨，人山人

海，通宵欢腾。小贩闻讯而至，“乡野土货、瓜子点

心”，叫卖声不绝于耳，一派繁荣兴旺的景象HJ。按

这种地方性文化记忆，完整意义上的张山寨庙会的

出现也就水到渠成。自此，张山寨庙会成为人们认

识浙南山水人文，沟通人与神、人与自然、人与人之

间以及山民与外部世界关系的一种综合性社会活

动，代代传承，绵延不绝，声名远播。到20世纪60

年代，庙宇被拆，庙会自然废止。在20世纪80年代

中后期，随着献山庙的复建，庙会几乎同时恢复，日

渐兴盛。2009年，张山寨庙会人选省级非物质文化

遗产名录，2012年入选国家级非物质文化遗产名录。

作为非物质文化遗产，张山寨庙会已成为民族传统

和浙南地域文化的有力承载者和扩散者，通过庙会

中各种世俗的形式彰显着其中的神圣品格、真实纯

朴的乡民生活和鲜明的地方特色。同时，作为一种

延续至今的地方性民俗文化符号，也在社会变迁中

不断地进行着自我调适和选择，将传承的观念表现

于具有时代象征性的意义模式之中，促进人们之间

的沟通，并发展出对人生的知识及对生命的态度口】。

二、世俗的情感抑或虚幻的寻觅：需要就是现实

庙会不仅仅是一种具有宗教意义的群体性活

动，更是一种必须不断再现的节日M J。在这样一个

既神圣又世俗的节日时空中，凡圣同在，人神相欢。

此期间，神圣的东西仿佛不再是虚无缥缈的幻象，

“人类的存在才似乎从虚无和死亡中被拯救出

来”【7 J。在现实生活中，不断地重复节日以对神圣的

再现，使人们得以如期体验到留存于神圣之间的欢

愉，同时可以经常性地体悟自身的神圣性以及对现

实生存意义的升华。张山寨庙会的形成发展过程，

也是广大民众不断生发出各自的美好愿景并寄托于

①具体可参见缙云张山寨庙会非遗申报相关材料。

②迎案，就是缙云民间-1i'-娃自发组织参与，恭抬着供奉有各自地域内所最敬仰神灵的香亭，在威严仪仗和众多传统武术以

及艺术表演队伍拥簇下，巡游乡里尽情表演，集民间信仰和传统武术、杂技、舞蹈、造型、器ft,为一体的娱神乐众大型民俗展示活
动。
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其中的过程，他们是虔诚的、善良的。在广大民众看

来，自己的一举一动所可能带来的影响决不是虚幻

的观念，而将会是实实在在地发生。他们相信，有陈

十四诸神灵的护佑，一切都会好的，或是将来肯定会

好起来的。

(一)陈十四夫人——一位慈善可亲的希望之母

在我国东南地区有两大得道仙姑备受民众崇

拜，一个是被称为“陆上女神”的陈靖姑，另一个是

被称为“海上女神”的妈祖。张山寨献山庙供奉的主

神就是陈靖姑，浙南民间多称陈十四夫人①。“临水

夫人”、“顺懿夫人”、“通天圣母”、“顺天圣母”等也

是浙闽等地民众对陈靖姑的亲切称呼。不难发现，

所有的敬称都跟“母亲”有关。在浙南闽北，陈十四

夫人既是助产神，也是驱邪神，民间凡求子、祈雨、驱

疫，均往祷告，“其应如响”。而且，陈十四夫人的神

格还在不断提高，职能日益宽泛，已演变为多功能的

女神。在张山寨，来自四面八方、成千上万的信众除

到庙里上香祭拜外，大多还会夜宿山庙祈福圆梦。

陈十四夫人是广大民众的希望之母，如此深入人心、

备受信奉，既是张山寨庙会文化的魅力所在，也是陈

靖姑宽厚亲近、平凡质朴的人格特征所致。

1．平凡的身世，慈爱正义的化身

日常人们所见的神像大多“圣像庄严，罗列阴

森，不敢久立”②，而张山寨献山庙中的陈十四夫人形

象，慈眉善目，仪态端庄，“有着美丽而丰满的面容，

给人一种可以信赖的庄重的感觉”③。眉宇间又有一

股凛然不可冒犯的威严。在香客的心目中，陈十四

夫人是一位慈祥的圣母，在护佑着自己的家园和子

孙。她们“怀着极大的心愿，认为这种心愿不到张山

寨就无法祈祝祷”④。

关于陈靖姑的身世，浙闽等地流传甚多。但比

较一致的说法是她平民出生，生于唐大历二年(767

年)，福州城外仓山下渡村人氏，18岁嫁给古田人刘

杞为妻，自幼心地善良、勤劳聪慧，“少年时上阊山学

法，满师下山后，一路降妖除怪⋯⋯救民于水火，不

顾自己身怀六甲，为民祈雨，屈死成神”伸1。平民也

可人道成仙，体现了普通民众对自由生活的渴望，反

映底层百姓对现实束缚和生活压力的抗争。在浙南

一带广为流传的《夫人咒》中有对陈靖姑形象的生动

描述：“脱了罗裙穿神裙，头戴铁盔身穿甲，手执神刀

和神铃，身骑铁马救良民。”【9 o展示了陈十四夫人传

奇的色彩、济世的仁心。这些也正是陈十四夫人信

仰有着坚实的道德基奠和深厚的社会基础的根本

原因。

2．可敬可依的老母，女性的精神所系

陈靖姑的平民出生及其仁慈美丽的女性特征是

其他诸神难以比拟的。从发生学的角度分析，陈靖

姑信仰应当是从女性开始的。在夫权制和封建礼教

的束缚下，妇女备受压制，社会地位和家庭地位缺失

造成的生理及心理重负，迫切需要寻求精神上的慰

藉和依托，进而获得身体的解脱、灵魂的自由。加

之，古代医学不发达，缺医少药，妇女难产、婴儿夭折

多有发生，平安顺产是妇女们最大的心愿和祈望。

陈靖姑正是在这样的背景下由一名为民解难的普通

女子演化成无所不能的神祗。历史变成了传说，人

演变成神。人们因为其母慈，还将其视为天下之正

神。据相关史料记载：“南宋淳佑年间，朝廷封陈靖

姑为‘崇福昭惠慈济夫人’，赐匾额‘顺懿’⋯⋯由于

浙闽台各地信奉者众，雍正七年(1729年)，陈靖姑

被封为‘天仙圣母’⋯⋯咸丰年间，又被加封为‘顺天

圣母’，封号几近妈祖。”¨叫在浙南闽北一带，民间佛

教信众多把陈十四夫人看做是观世音菩萨的化身之

一。作为一位女神，仁义慈善、和睦可亲，而且斩妖

除魔、侠义凌然，值得信众信赖和依托，因此人们自

然愿意将心中的压抑和期盼与之倾诉，祈望神灵赐

福、有求必应。

3．扶胎保育之神，现实生活之主

陈靖姑是妇幼保护神。“相传道光帝后难产，皇

帝祈求临水夫人相助，后果然灵验。道光帝遂连呼

‘临水夫人真乃朕的再生父母’，陈靖姑因此被御称

为‘太后’。”[1¨陈靖姑能“扶胎救产，保赤佑童”的

种种传说，在浙南民众之中产生了深远影响，并不断

扩散。如今，浙、闽、台以及苏、赣和东南亚各地都还

保留着“请花”、“求子”、“请奶过关”等习俗，已婚妇

①陈靖姑在历史上确有其人，《三山志》《闽都记》《八闽通志》《福州府志》《福建通志》及福建诸多县的志书都有记载，历代

帝王对之也多有勒封。清代乾嘉之际，陈靖姑的故事就被收集进《闽都别记》中。

②可参见张岱在其所著《岱志》中对泰山诸神的描述。

③庙会时，受访的香客们如是说。

④同上
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女纷纷前往夫人庙，表达早生贵子或子女平安健康

的夙愿。

人们围绕陈十四夫人保护妇幼的功能，根据自

己的需要不断创造出更多与生儿育女相关的各种职

能。随着祀奉信众的增多且复杂化及声名的日渐隆

盛，她的职能也随着信众意念的转变而日益扩大。

至今，多数凡间万物的兴隆衰败、吉凶祸福都能管。

如此，八方宾客慕名纷至沓来，请香报赛，皆先有事

祈祷于陈十四夫人，而后及它处。在浙南闽北诸地，

民众基于对陈十四夫人的景仰，还形成了一些禁忌

民俗。比如，女子18不婚嫁，祭祀用鸡不用鸭，轿不

点灯，香灰常扫等①，并逐步发展成为一种地域文化

现象，至今一直影响着民众生活的诸多方面。

(二)“七七会”——夏耘秋收之间农闲时节的

乡野交响

1．“七七会”的多重意义

当人们在一定的季节或某一具体的时日，不约

而同地集结到庙中，举行大致相同的祭祀活动，并逐

渐将活动程式化、规范化，那么庙会的会期就定型

了。陈靖姑的诞辰，记载较多的是正月十五。“每逢

农历正月十五，妇女们都到附近的娘奶宫进香请愿，

祈求平安，未生育的已婚妇女则请‘花’祈子⋯⋯有

的乡村在这一天(也有提前一天开始)拥抬娘奶銮

驾，遍游乡境；亦有由其他乡村轮流留驾，若干天后

再迎銮驾回宫；还有与其他神社一起迎游的

⋯⋯”H副在张山寨，每年农历的正月十五、七月七、

十月十五都有群体性的祭拜活动，而将农历七月初

七定为陈靖姑诞辰之日可能唯有张山寨献山庙。对

于神灵的诞辰时间在不同地区有一定的变化是很自

然的，因为虽然信仰相同，但所依据的传说会有不

同，也就会有具体生辰日期的不同。至于在浙南张

山寨，时人为何选择七月初七为陈婧姑的诞辰日，实

已无从可知。从宏观的视角和张山寨当下的存在状

态进行审视，不难发现，农历七月正是当地百姓在夏

耘之后、秋收之前的农闲时节，人们有进行交流沟通

的时间和需求，其间，祈神娱人、物资交流、联亲会友

皆可满足。同时，七月初七正是中国传统的“女儿

节”，对传统中国的女性有特殊的意义，在这样的日

子举行庙会活动，祭拜女性之神陈十四夫人，自然能

吸引更多的善男信女参与其中。如今，每逢“七七

会”，通往献山庙的四条山路上都挤满了人，人群中，

情侣成双、夫妻成对，未婚少男少女在父母的陪同

下，随身携带香纸、鞭炮及水果等祭品往山上赶。

2．“七七会”中精彩纷呈的迎案活动

“迎案”民俗包涵着大量的历史文化、崇拜信仰、

民风民俗等信息，又汇集着丰富多彩的民间绝活绝

技和民间工艺美术、音乐、舞蹈、戏曲、造型等艺术形

式②。每年参加“七七会”的案队有几十个，人数多

达近万人。每年七月初七这天，参加庙会迎案活动

的人员未到黎明便来到张山寨山脚，数十个案队按

序紧随首事村的巡神仪仗队，齐往献山庙进发。迎

案队伍边走边演，表演内容有罗汉队、秧歌队、三十

六行、十八狐狸、大莲花等。到达献山庙后，各村各

队按历规在庙前广场叫阵和跑跳表演，竞相献艺。

数十个具有浓郁地方特色的传统节目按次序上阵，

演出结束后，各案队和香客绕圈依次进人庙内朝拜

陈十四夫人。

“过去(指解放前)，‘迎案’一般从七月初二开

始到七月初七结束，设案坛的村要连续演一个星期

的戏，并免费招待各方来客吃饭，客人越多福气越

大，家家户户摆宴席、老老少少穿新衣，比过年还要

热闹。”③在旧社会，底层百姓辛劳一年，所得无几，难

得在夏耘之后、秋收之前的农闲时节借庙会之机娱

乐。现在，乡村民众的生活水平虽已显著改善，温饱

无忧，但借此参加“七七会”依然是众人所盼。事实

上，“七七会”已然成为中国传统村落的文化盛宴。
＼

三、乡村传统庙会文化功能的现代性裂变及其

走向

任何一种文化事项的产生和发展都是由相应的

社会基础所决定的。庙会作为一种在特定的宗教信

仰基础上衍生出来的社会文化现象，当其所依存的

经济、文化和社会时空发生变化时，其自身构成、社

会影响和功用发生调整也是在所难免的。着眼当

下，乡村传统庙会中所形成的神圣与世俗的有机融

①女子18不婚嫁，24不生育。这是由于陈靖姑18岁出嫁，24岁因祈雨而胎毁身亡。祭祀时用鸡不用鸭。这是由于传说陈靖
姑祈商时，蛇妖和长坑鬼曾经变幻鸡来坑害她，而鸭则来营救她。因此，妇女坐月子也都用鸡不用鸭。轿不点灯，香灰常扫。这是
由于相传陈靖姑坐化为神后，蛇妖阴魂不散，苦苦哀求仙师开恩。陈靖姑下咒说：“除非临水宫中铁轿开花，天地炉香灰龛满。”

②廊凇亘，缙云“迎案”民俗及其兴衰，丽水方志，丽水：丽水地方志办公室，2011年版。

③笔者访谈笔录。
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论乡村传统庙会的现代性重塑

合，在当代已经形成了一定程度的文化裂变，即神圣

与世俗之间的调适与背离。这种“调适与背离”表现

为双方在使得各自成为互相否定的力量时，却又在

不断强化“他者”的主体性特色、地方性角色及文化

符号意义。结果“使庙会曾经有过的神圣与世俗的

双重内涵及其精致的结合发生改变，并影响到当地

的社会发展和庙会文化的功能性彰显”[13|，乃至“动

摇了它生存的根基”¨4。。在浙南张山寨，人们处于

对传统庙会文化的依恋，试图与现代的社会生活“嫁

接”，并为此作出了不懈努力。据章晚春先生编写的

《献山庙传记》记载：“2000年以来胡源乡党委、政

府，边抓生态农业发展，边抓旅游业开发，报经县旅

游局批准，组织开发张山寨献山庙景点。现已建成

陈十四宝殿及部分配套设施，此处将以崭新的面貌，

喜迎嘉宾。”①如今，在这样一个偏远山村，山庙已然

气势磅礴，红墙青瓦、挑檐翘角的建筑群掩映在青山

绿树之中，已然成为此处最别致的风景。随着山庙

主体形象的重建和角色的凸显，其社会功能得到进

一步张扬，对周边社会的影响和辐射更为有力，表现

形式也越来越复杂。与此同时，由于政府部门的积

极介人和统筹，庙会活动的组织化程度和规范化、制

度化水平进一步提高，呈现出了“半官方”②状态。

相对于政府部门在庙会活动中作用的13益突出，庙

会活动的宗教色彩渐次消褪，而作为地方发展文化

休闲、经贸活动和开发旅游产业的重要资源的属性

愈加明显。在经济力量主导的发展模式和评价制度

影响下，庙会被较为深入地卷入了地方的经济事项

中，并在一定程度上起到了带动作用。地方政府或

得益于庙会丰富的民俗风情和历史文化积淀的影响

力，或借助于国家非物质文化遗产的辐射力，重塑了

地方形象，在客观上推动了地域经济社会的发展。

然而，从文化存续与理解的角度看，地方性知识

需要历史叙述，其价值诉求是维系当地人群的历史

记忆¨5|。著名文化人类学家克林福德·吉尔兹曾

在其著作中为人们全面系统地解析了地方性知识的

必要性以及怎样获取和运用地方性知识。有学者认

为吉尔兹关于“地方性知识”的人类学解读可以归结

出这样一些特征：首先，地方性知识总是在特定地域

民众长期在当地生产、生活获得经验的基础上形成

的，是相对于以西方知识为本位的现代性宏大叙事

而言的。其次，地方性知识一定是与当地知识掌握

者密切关联的知识，是不可脱离who、where和con．

text的知识¨引。第三，地方性知识也是在村落社区

人际关系合理性实践的基础上形成的，尽管与国家

法律及其他一些现代性规则可能并不十分吻合，但

仍具有很强的实用性Ⅲ』。观照张山寨庙会的当下

发展，庙会这一地方性知识作为现代性视阈下的“他

者”，正在经济发展导向的政绩观和现代性力量的作

用下被重新塑造。在这一过程中，庙会文化的内容

附加和现代性演绎充溢着情感和功能的悖论。随着

“文化搭台、经济唱戏、政府主导”理念的日益强化，

庙会中的宗教文化痕迹逐步消褪，其神圣性和地方

性也日渐消融，同时，庙会文化的世俗性和显性功能

也得以淋漓尽致地体现。

其实，神圣性与世俗化、娱乐化并不矛盾。在农

业社会，庙和庙会因其具有一定的宗教色彩而一直

是乡村民众重要的信仰之所和怡养性情、寄托情感

之处，在缓解乡村社会矛盾和调节乡村社会秩序中

体现了其内含宗教精神的社会稳定价值。在现代社

会，传统庙会倡导的素食理念和佛教主张的消费伦

理所体现的生态观仍然具有强烈的时代意义。当

下，幽静的山庙和欢腾的庙会相得益彰，也成为了在

激烈的社会竞争中挣扎前行的人们心灵休憩的场

所。但需要注意的是，世俗化、娱乐化都是有限度

的，过强的经济味道和功利需求，则必然使庙会走向

庸俗化。这也意味着将会消解掉人们所期待的效果。

庙会成为一种非物质文化遗产，其存在前提即是神

圣的“庙”与世俗的“会”的有机融合，其内核就是地

域气质与人文精神的传承。乡村传统庙会的现代性

重塑，既要重视“庙”，也要重视“会”，既要重视庙会

经济意义的彰显，更要重视庙会文化意义的存在，积

极引导庙会功能现代性裂变的方向。

积极发掘乡村传统庙会的文化厚度，丰富其时

代内涵，以增强地域性传统文化的辐射力和影响力，

是乡村传统庙会过往存在和延续的生命所在，更应

是其当代发展的基本走向。在经济全球化和后现代

①章春晚，献山庙传记，浙江缙云：献山庙管委会，2004年版。

②自2000年以来，当地成立了张山寨献山庙景区管委会，作为庙会的主要牵头单位和组织单位，由乡党委副书记担任主

任，负责庙会的筹备及组织管理等工作。庙会期间设会务组、宣传组、治安组、消防组、财务组等机构，负责调会工作的落实，确

保庙会“安全、有序、高效”开展。
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背景下，“许多重要的政治、经济与文化现象，都应该

联系到地方性文化与全球系统之间的关系，在我们

时代最重要的文化现象中，有一些与作为整体的全

球系统的反应和解释有关”¨8’。一方面，“全球化迫

使社会、文明和传统——既包括‘隐蔽的’传统又包

括‘发明的’传统——的代言人转向全球性文化场

景，寻求被认为与他们的认同相关的思想和象

征”[1引。在此情势之下，否定和消融庙会文化地方

性、民俗性、传统性的力量正在不断强化。另一方

面，我们更应关注到，也正是经济全球化使“人们不

断升腾着对特殊性文化的关注和日益增多的对特殊

性的预期”Ⅲ]。从这意义上说，庙会作为一种重要

的文化现象，经济全球化时代也是不断滋养和塑造

其地方性、民俗性的过程，是一个关于地方性知识逐

步被接纳和融人到更为强大和更具理性化的文化系

统之中的过程。在这一过程中，人们应该自觉坚守

着乡村传统庙会文化特殊性的向度：一要进一步发

掘其精神积淀，丰富时代内涵，彰显地域风情和文化

特色，同时还应努力挖掘其发展演变规律，总结探索

现代社会中促进其发展的有效经验及可操作性模

式、方法等；二要重视庙会在地方经济文化发展中的

角色定位，引导、规范庙与庙会在促进经济交流、服

务社会等诸多方面发挥作用，特别是不应以纯经济

目的对庙会文化体系进行刻意编纂和改造，以致其

文化厚度被削弱，文化内涵进一步虚化；三要把握民

众在选择、创造、享用、传承乡村庙会这一文化体系

过程中显现出来的地域气质和民俗风格等，主导对

庙会及其所包含的各种传统文化符号社会功能、存

在意义的解读，使之在经济全球化和文化普遍主义

的潮流中保持着自身的独立性和影响力。
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