
观音信仰在四川遂宁地区的传播
——兼谈观音信仰在四川遂宁地区的本土化及女性化特色

邢 莉

摘要：观音信仰在四川遂宁地区有一个本土化和女性化的过程。在民间传说

中，唐代历史上遂宁广德寺的主持克幽禅师就是马郎妇观音，广德、灵泉二寺的文

物古迹与历久弥新的中国观音的原型——tp善公主在当地的传说互相建构，而从历

史上传承至今的观音庙会所展演的活态仪式更呈现出宏大的民间叙事，经历了1300

年的观音信仰一直在建构中。民众的建构依托于川中地域的生态环境、宗教文化、

历史语境和民众的思维逻辑，显示了观音信仰鲜明的地域文化特征。
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在佛教中国化的过程中，观音信仰的中国化、本土化占有极为重要的突出地位。

“观音信仰的中国化是所有外来文化在中国命运走向的一个缩影，是印度佛教文化与

中国同有文化不断交往的历史凝结，是适应中国社会背景与文化传统而必然发生的

一种嬗变”1。在适应中国社会历史环境与本土文化特征的过程中，观音信仰形成了

独特的文化体系和文化结构。本文则以一个个案来显示其本土化和女性化的过程。

一、四川遂宁广德寺的克幽禅师与观音

历史上四川遂宁有两座寺庙：一为广德寺，一为灵泉寺。两座寺庙始建于隋唐，

盛于明清，历经1300余年至今香火不断。特别是在庙会期间，信者云集，人头攒动。

广德寺被誉为“西来第一禅林”和观音道场。南宋地理志《舆地纪胜》为现在看到

的较早记载： “广利寺在县西五里，岩壑之胜，甲于一方，云厨之供。香闻隔宿。

唐建中初建为善济寺，天复改为再兴寺。”据燧宁县志》 (乾隆五十二年本)载：

“于遂之境内独标大观者，则为今广利寺，创始大历13年， (公元778年)赐名‘禅
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林’，天复三年(903年)，又赐名再兴禅林。迨宋祥符中，始赐今名。而明正德间，

则以广德赐之，顾今有谓之广德寺，此历朝郑重之所流也。今其规模伟丽，梵像庄

严，游其中者，清幽之况，可以涤尘襟，寂静之缘，可以参正觉，谓非一邑之佳境

也。”：那么，这座闻名于中国西南地区的广德寺与观音有怎样的联系?它又是怎样

被确认为观音道场的呢?理解这些问题，需要追溯其存在的信仰传统和信仰传统中

的文化符号是如何产生的。

四川中部的观音信仰传统和信仰传统的文化符号都与广德寺的高僧克幽大师有

关。明代杨名撰《：广德寺碑阴i己：》载： “卧龙山有寺，自唐克幽禅师始，然尚浅隘。

宋元以来，渐以充饰。唐代宗大历二年(767)，东川节度使杜济，礼请禅宗克幽(无

住)大师来寺阐教，迄今近一千三百年。”，克幽禅师(公元727—787)，俗姓李。其先

祖是陇西人，后因官人蜀，家在于遂长江县。唐代宗大历二年(767)，他“幼玩世

典，有志于仕，而禄在佛，因以得疾，见猛焰相逼，遂发志出家，求无上道，应念

火灭，疾亦寻愈。往依成都净居寺无相大师金和尚，师资道合，投针相契，就削发

圆其顶。无相则授以心要，师亦灵报宿植，言下顿悟。无祖谓师： ‘汝如香象渡河，

深通我法，愿付法之最，当在汝也。”’4与此相佐证的是现存于广德寺的宋代碑文。

文献记载他学佛有道，深得佛法，生前曾经出现了几件奇异的事情，如“至大

历戊午(778)⋯⋯，建中大旱，井泉枯竭，师遥指寺之西北隅往视卓锡，焦崖水涌，

众赖以济，今谓之‘圣水井”。s克幽禅师能够做到手指所向，泉水奔涌，这确是一

件奇事。在大旱面临颗粒无收的时刻，民众有向观音祈雨的习俗。这里暗示了克幽

大师与观音的关系。为何祈祷观音而能得雨?佛经上有所记载，《菩萨本行经》云：

有辟支佛，观音浮提人民饥馑。至国王迦那迦跋所乞食。王谓我食只

此，然死亦当饭汝神人。辟支受食讫，问何愿，王日： “国人饥饿，命在

旦夕，愿除困苦，应时风起，吹去污秽，雨百味饭食，衣服珍宝，草木荣

茂，人民丰固”。6

克幽大师谢世后也出现奇异的事情，现“异骨如金色钩锁相连”。在此我们联想到了

唐代马郎妇的传说：
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“唐马郎妇者，出陕右。先是此地俗习骑射，不知有三宝名。元和十二

年忽有美艳女子挈篮鬻鱼，人竟欲娶之。女日：有一夕能诵《普门品》者，

则吾归之。黎明诵彻者二十余辈，复授以《金刚般若》，旦通犹十人，乃更

授《法华经》全帙，期以三日通彻，独马氏子能，乃具迎焉。入门，女称

疾，求止别房，须臾便死，体即烂坏，遂瘗之。数日，有紫衣老僧至葬所，

命启视，惟黄金锁子骨存焉，谓众日：此观音大士，悯汝辈障重，故垂方

便，示现以化汝耳，言讫飞空而去。”，

在这则传说中，观音为实行佛教的教化而变化为一个提着篮子卖鱼的平民妇女

的形象，死后被埋葬“惟黄金锁子骨存焉”。在这里黄金锁子骨不是一般人的尸骨，

被中国民众确认为“菩萨骨”，而在民众菩萨信仰中，首推观音。

马郎妇就是锁骨观音，锁骨观音就是马郎妇，总之，观音真格是彻底地中国化

了，这是第一步。而克幽禅师谢世后呈黄金锁骨，克幽禅师就是观音，观音不仅仅

中国化了而且地域化、“遂宁化”了，这是第二步。这里有民间传说的想象，有官

方的认可，有封建文人的诠释。用符号学来解释，在这里“黄金锁骨”是一个符号，

它把通常完全不同场合的(无论物质的或者抽象的)两件事物或系列事物联系在一

起。利奇认为， “无论神的观念表现为何种物质形式——林格、十字架、祭坛、偶

像、圣体、圣书、庙宇，其中都包含着隐喻与转喻的转换，并随之带进一种转换聚

合。”8这里的转喻就是：克幽禅师不仅仅是一个德高望重的法师，而且是观音在广

德寺的显像，而广德寺的最早的主持就是观音菩萨。正因为得到了这样的确认，广

德寺在经历唐武宗灭佛后， “乃复建塔藏之，并兴其寺，而五色圆光现谷中，人以

谓观音化身。即于塔之侧创一堂，塑像庄严，以表其事，谓之‘圣观音’．往往晓色

开霁，日出雾升，团为圆相，布为五色，观者堵立，自见其形现光相中云。”，据

《明一统志》记载： “圆觉大师(克幽)圆寂时忽现瑞相身坐圆光中，远近花木变成

莲萼，后端坐而化，谓之圣观音。”在这里，克幽大师为观音的化身进一步得到确

认，还有}个特指的文化符号就是圣观音。现存的善济塔为克幽禅师的肉身塔m，位

于广德寺大雄宝殿之西，观音殿之后。
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四川遂宁的广德寺被称为“观音道场”、“禅宗圣地”，在历史上“主领川滇黔

三省僧千余” (当时全国人口一亿左右)，彰显三省主寺尊荣。其原因何在呢?在中

国历史上有“正史”和“野史”之分，历史学家重于“正史”，民俗学家偏于“野

史”。其实正史与野史构成互构互诠的关系。具体到遂宁川中地区“观音道场”的确

认、兴盛和绵延，一方面有民众的构建，另一方面是官方在参与。

官方叙事是意识形态较浓的叙事，是主流文化的叙事。据统计，广德寺自唐以

来曾经受到历代皇帝的敕封51次。唐代开始叫石佛寺，后大历三年(公元767年)名

保唐寺。唐代宗李豫(大历13年，公元778年)敕赐“禅林寺”并赐紫衣，谥无住法

师为“克幽禅师”。唐德宗李适(建中初)敕赐善济寺。唐昭宗李烨(天复三年，公

元903年)敕赐“再兴禅林寺”。北宋宋真宗赵恒(大中祥符四年，公元1011年)敕

赐“广利禅寺”，并赐观音宝印一颗，印为“广利禅寺观音珠宝印”。北宋仁宗赵祯

(皇佑三年，公元1051年)敕封御书明堂之文二轴。明武宗(正德八年)北宋徽宗赵

佶(崇宁二年，公元1103年)，敕克幽谥号为“慈应大师”，塔名“善济”。北宋徽宗

赵佶在政和年间请惟靖和尚到京讲经，敕其为“佛通大师”。宋孝宗赵奋(乾道9年，

公元1173年)敕克幽禅师为“圆觉慧应慈感大师。”明武宗(正德八年)敕寺名为

“广德”。明代皇帝再赐玉印。n一进入广德寺，映入眼帘的就是皇帝特许的建于庙内

的圣旨牌坊，横匾有颜真卿的徽赐禅林》四个金字，它是享受皇恩沐浴的重要标
识。

与灵泉寺不同的是，人称广德寺为“皇家道场”。普陀山没有这样的称谓。原来

唐宋两朝，遂宁有两位皇太子驾临任职，而后君临天下。唐元和年间(806—820)唐

宪宗的第三子李恒亲临遂州，先为知府后为遂王，公元821年登基为帝，这就是唐穆

宗。公元1086年，即宋元佑元年，宋神宗第十一子赵估到遂州为郡王，公元1101年

君临天下为宋徽宗。在民众中有多种说法：一说风水好，一说是观音的护佑和观音

精神的教化。自宋代以来，国家往往通过赐额或赐号的方式，把比较流行的民间信

仰纳入到国家信仰即正赐的传统，这反映了国家与民间社会在文化资源上的互动和

共享，一方面特定地区的士绅通过请求朝廷将地方神纳入国家神统而抬高本地区的

地位并有利于本地区的利益，另一方面，国家通过赐额或赐号有利于国家的控制。n

历来民间叙事与官方叙事是两个层面， “大传统”与“小传统”二者之间的互
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动往往出现错综复杂的关系，很难一言以蔽之。从社会控制的角度来看，广德寺既

是一个川中地区的民众观音信仰的空间，又是一个封建国家控制的文化空间，封建

国家一方面在认同民众创造的观音信仰的文化符号，以缩小与民间的意识形态与民

间话语的距离；另一方面，也通过民众享用的文化空间来建构一种秩序、规则、规

范精神与观念的生存空间，从而利于统治的秩序。

二、灵泉寺与妙善公主

与广德寺相对的有一灵泉寺。灵泉寺坐落于遂宁三公里的灵泉山上。又名资圣

院，这里钟灵挺秀，云蒸霞蔚。《舆地纪胜》载：“资圣院，在小溪县东灵泉山。

隋开皇中，因大雾晦暝，三日而散，忽有释迦石像立其所，遂建寺，号圣佛寺。祥

符敕今名，孙谔题诗云： ‘四山藏一寺，方丈压诸峰，回首坐禅处，白云深几重。”

继川府志》也有相同的记载。灵泉寺建于隋代，当时香火颇盛，北宋时，在观音顶

建禅堂，为“资盛禅堂”，元代毁，明代在观音顶建圣水庵供观音菩萨。-，灵泉寺经

隋唐至明清历民国而延续至今，香火颇盛，千古道场胜冠四方。当地的民众称灵泉

寺为民间道场，以示与广德寺的差异。

观音菩萨的身世是观音信仰中国化的重要的内容之一，包括观音的家庭、诞生、

经历及最终成道的过程。据学者研究：印度的观音身世的说明主要有七种。不过，

“从性别来看，这些身世故事中的观音不是王子，就是大居士或者奇妙无比的童子，

总之他们都是男身，很难找到女性身世的痕迹。”14印度观音中国化的结果就是由男

性观音变为了女性观音。可以说，观音中国化的过程，也是观音女性化的过程。在

中国人的心目中，她是一位有求必应的充满慈悲和救世精神的女性菩萨。u民众普遍

称其为“观音娘娘”、“观音妈”。

观音身世的中国化和女性化主要集中在两个传说中，一是前面所提及的马郎妇

的传说，～是妙善公主的传说坩。《隆兴佛教编年通量勘卷13记载了南宋沙门祖王祖绣

写成于1164年的传说：书中西元676。其情节单元如下：

1．妙善诞生的过程：其母梦吞月，生来梵相庄严，五色云覆其身。长大成人，

人谓“佛心娘子”。
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2．妙善经历：抵抗父母之婚配。她提出凡人有三患：人生易老，肢体易病，骨

肉易离，如能解除这三个忧患，方可成婚。因此立志出家务道。二姊及母劝之，皆

不听。王苦奇志，但始终不改。经三迁住香山寺。

3．其父重病全身腐烂，有僧断言治病需用活人的手与眼。妙善得知，立即献出，

父亲的病治愈。

4．王及夫人并二姊谢菩萨，父母与其相见，当其母要用舌舔其目时， “忽然祥

云周覆，天乐发声，动地雨华，乃现千手千眼观音”。而后“菩萨还复本身，俨然而

逝。”

这则写本所引甚广，对于研究中国的观音信仰有重要的价值。观音的出身是妙

庄王的公主，在传统的封建社会里，妇女婚姻的悲剧比比皆是，因抗婚而出家在中

国的传统社会里更具有普遍的人性意义，而舍身救父与中国传统的儒教存在着极为

密切的关系。这一情节把佛教中观音大慈大悲的神格与中国儒家传统的孝道天衣无

缝地联系在一起，中国民间流传了很多为使父母病愈而割肉的孝女的故事，这一情

节既符合中国的儒家所宣扬的传统道德，又具有观音所特有的慈悲为怀的色彩。大

乘佛教讲的是“大慈大悲”，这明确表明大乘教在于利人、利他，使人“脱苦”、

“得乐”。而观音正是大慈大悲的化身。川中遂宁地区流传的关于妙善公主及其j姐

妹的系列传说体现了大乘佛教倡导的大慈大悲的精神。主要包括《神秘的北厥国》、

《火烧白雀寺》、铝断臂救父》、《咀妹观音三分道场》等17。据初步调查，这些传说

流传广泛，阐释了观音信仰在川中地区中国化和女性化的历程。

其一，认可了中国观音是从公主变为了菩萨的身份。中国的观音的起源是妙善

公主，妙善公主是庄严王三的女儿，其王土有迹可寻。

其二，认可了中国观音的女性身份。她不是男童身或者须眉男子，更不是小马

驹，已经完全脱离了印度观音的形态。

其三，阐释了千手千眼观音的来源：妙善因救父而舍去了手和眼，显现出千手

千眼的助人形象。

就这样观音由印度王子变成为汉家公主，彻底中国化了，不仅其面孔、服饰、

装扮变为了汉家妇女，就是其救世济人的道德观念及思维逻辑和方式方法也中国化

了，观音成了中国人信仰的女菩萨。
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与上述祖瑗的传说相比较，都表明了观音信仰中国化和女性化的过程，对中国

观音的诞生、起源和发展的阐释具有同样本土化的色彩。不过两者有很大的不同：

其一，就地方来说，观音三姐妹传说发生在遂宁。祖瑗的文本有蒋之奇的碑文

的内容。蒋之奇出守汝州的时候，于元符二年(公元1100年)以志刻碑向世人公布

钛悲菩萨传》，上言： “余出守汝州，而香山时在境内。”到底在何处?1797年的

继丰县劫有一篇做于1051年的《灵塔劫记载一名为重海的和尚出家的事迹，披

露香山大悲塔在汝南。在祖绣讲述的故事里，清晰地说明“今震旦境内唯香山最殊

胜。山在嵩岳之南二百里。今汝州香山是也。”而重海出家的寺庙在lll5年改为“白

雀寺”。协在四川遂宁的传说中，妙善出家的地点白雀寺(又称北厥寺，又有百雀

寺)。川中的民众认为这里的白雀寺是观音信仰的起源地。白雀寺位于广德寺和灵泉

寺之间， “白雀寺当时有僧尼500余人，相传每年有500个喜鹊来朝胜，故名白雀

寺”。19清代潘端书诗云： “遂宁城外白雀寺，云是大士出生所。”∞作者看到了白雀

寺的旧址。虽然现在仅存一座大殿，可以想象当年的气势。《灵泉寺劫和《广德
寺勘记载，遂宁是古代的兴宁国，至今遂宁还有上宁乡、西宁乡、永宁乡、平宁
乡等记载，结论是： “妙善是古代遂宁国王妙庄的三公主⋯⋯”所以妙善公主的传

说产生在遂宁。‘：从这里，可以帮助我们从本土文化的历史遗迹中寻找中国观音妙

善公主，在她的故乡出生、出家、修行、成佛的历史过程的点点滴滴。”z-在这里谈

及的传说与历史的关系还需要进一步梳理。又有一种说法是妙庄王与古代的西南民

族有密切的关系。理由是“西南民族的王号，又多以庄字称，如《华阳国志》有

“夜郎庄王”，《竹书纪年有》 “岷山庄王”，《蜀记》有： “秦迁严王之族于严道”

(按避汉明帝讳，改庄为严)，都属于类似例子。笠川中地区的妙善传说与西南民族的

存在着什么关系?与佛教在西南地域的传播有什么关系?也需要进一步证实。作者

认为，既然传说中的人物、事件、地点同处于同一叙事体中，就都有虚拟性，不独

存在地点真实的问题，即便有地点线索，也如人物线索和事件线索一样，在似与不

似之间满足叙事群体的心理和社会的需要。

其二，就情节单元来说，不同点是观音三姐妹均信奉佛教的摄入。在祖绣记录

的文本里，立志信佛，终于完成修行的只有妙善公主。但是在四川遂宁的传说里三

个姐妹都诚心礼佛并且都修行成菩萨。这样就诞生了《睇妹观音三分道场》和《灵
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泉三井》的传说。有民谣唱道：

又：

观音菩萨三姊妹，同锅吃饭各修行，

大姐修在灵泉寺，二姐修在广德寺，

唯有三妹修得远，修在南海普陀山。∞

观音信仰在四川遂宁地区的传播

一根树儿三根桠，三根桠儿向上拔，

大姐二姐和三姐，眼泪落地发了芽，

长成柏树出门下，千年牵手不分家。甜

．二

据当地学者考证和燧宁县志》的记载，在遂宁附近有石佛寺的摩崖石窟有观

音造像，现女性相。石佛村龙潭寺附近的摩崖石窟有千手千眼观音像。笛作者于2002

年在遂宁考察随意访谈的过程中，当地人就讲述了妙善三公主的故事及歌谣。观音

传说与一般的传说不同，她是有关信仰的传说，是以真实的相信为基础的： “而民

众的信仰妙善故事在‘独立生存发展’之时，开始成为传说，而在听众和读者不再

在乎其真实性时，就失去了传说的性质”。笛

其三，就信仰传统上来说，遂宁的民间传说的记载是在民间信仰的基础上形成

的。在遂宁的观音传说中出现了三姐妹同时救助遂宁的传说。在当地大旱之年，有

观音三姐妹引来水源的传说：大姐妙清引来长江之水，二姐妙音引来黄河之水，三

姐妙善引来南海之水。刀在大乘佛教的信仰中，菩萨信仰的基本宗旨就是上求无上菩

提，下度无边众生，其中，观音主悲，以拔除一切人的苦痛为誓愿。任继愈先生说，

“此外还有一类菩萨，可能专对受苦受难的群众而创制的，像‘妙音菩萨’，她能随

所应度而现形，犹如‘净摩尼，随方现色’。她的品格是‘饶益无量众生’，与人喜

乐的，是大慈的神化。观世音被说成这类菩萨最完美的代表，她实质上是‘大悲’

教义的神化”。篮由于“大悲”精神的菩萨品格和民众的信仰心理，观音信仰不仅仅

在中国化，而且在地方化，地方化的一个重要标识是在遂宁地区观音不是一个菩萨
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的文化符号，而是观音三姐妹——妙音、妙清和妙善三个菩萨的文化符号的集成。

麦克尔·卡里瑟斯说： “不管怎么说，变化是人类生活一个稳定而持久的因素。”剪

观音信仰、观音普渡众生和危难救人的文化品质和文化人格是变化持久的内驱力。

观音信仰在遂宁地区的本土化和女性化的改造和传播与“民俗纪念物”构成互

动的关系。柳田国男认为， “传说的核心必有纪念物，无论是楼台庙宇，寺社庵观，

也无论是陵丘墓冢、宅门护院，总有个流光的圣旨，信仰的靶的，也可谓传说的花

坛发源的故地，成为一个中心”。∞

在龙泉寺可以看到丰富的“纪念物”，现龙泉寺上庙有观音殿、观音洞、观音

柏、阴阳坟等。作者还看到在广德寺半山腰灵泉公路侧，有三跟水井，成品字形，

相距不到2米，而水位依次相差达2米，水质清冽，泉水伴以庙钟磬声。当地人说无

论是大旱还是大涝，水位年年如此，毫无变化。现龙泉寺上庙有观音殿。其独特的

地方是在殿内的观音莲台前有一口井，不溢不涸，即原有的圣泉，当地人称为“圣

水”。黄石认为， (一)先有一种理智风俗流行于民间，然后民众造作一种传说，来

说明它的来源及意义。质言之，就是先有事实，后有传说； (二)先有了一种传说

盛行于民间，深入人心，头脑简单的民众信以为真实，渐渐成为一种迷信，再将这

种迷信表现于行为，浸假便成为风俗。质言之，由传说产生风俗。，-是先有三井后有

传说，还是先有传说后有三井，似无从考证，但是三井在依托传说传播，传说在不

断地多次诠释着三井。总之，三口深浅不同历经千年的井“成为传说的纪念品。尽

管已经很少有人因为有这些遗迹，就把传说当真，但毕竟眼前的实物唤起了人们的

回忆，因记忆又联系着古代信仰。”记

众所周知，在大乘佛教的信仰中，观音的道场在位于印度南方的补坦落迦山。

而中国人经过了几个世纪的选择和改造，最后确认浙江普陀山为观音道场。而遂宁

民众认为南海普陀的观音是从这里起源的。在作者访谈当地民众的时候，他们坚信

先有遂宁的观音，后有普陀的观音，这是一个重大的改变，表明当地人对观音信仰

的认同，在认同中又表现出自己的独特性即与“他地域”的差异性。在当地人对妙

善公主传说的叙事文本中，我们发现一种强烈的本土文化的情结，即对自己地域的

生态资源和文化资源的认同和亲切感。这表明观音信仰本土化和女性化的区域特征。

文化存在着族群边界、社会边界，但是结合观音信仰中国化的历程，我认为更为重
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要的是存在着地域边界，在观音信仰的文化空问的形成和传播的过程中，当地民众

认同的是灵泉寺与广德寺。虽然妙善公主的传说是否起源于西南地区还需要进一步

考证，但是民众的信仰认同与学者的认同有区别。这种差异表现在信仰者(我)与

研究者(他)的差异，差异的原因要用社会学中的集体心理学来解析。社会学家经

常要从“群体思维”或者“群体”的角度来研究一个集体的合群情感。川中民众的

观音信仰正体现这样的合群情感。在待需考证的问题解决之前，作者目前认为是观

音信仰文化体系的流动，它是一种有秩序的选择和秩序的建立的过程。民间秩序一

旦建立，就成为一种口承的和行为的模式，“民俗文化在传承的过程中，确实面临

适应时空变化的问题，因此有变异和淘汰的现象，而产生一种必须‘选择’的压力，

但是集体性、社群性的文化倾向，才是解决选择压力的纾解力量。”33当地民众一方

面认同妙善公主的传说，一方面用当地人的理解去诠释和改变妙善公主的传说，

“认同差异”的存在是观音信仰地域化、多元化的表征。这是生活在这个区域的社会

群体对观音的认知、评价和实际需求，也包括官方政治的影响和宣传，这是观音信

仰文化体系内部的一种内涵性变化。

三、民间口承文化与崇拜仪式对观音信仰的建构

四川遂宁的广德寺和灵泉寺自隋代建庙以来，自唐宋元明清以至于民国到建国

后，经历了“文化大革命”，直到如今，虽然经过历朝历代的风雨，其庙宇也经历了

一个多次毁坏一修复的过程，但是，至今巍然屹立，民间香火始终没有断绝。在这里

我们不能谈到其深厚的民间信仰，而民间信仰又来源于民间社会。民间社会是民间

文化赖以生存的基础，也是民间信仰产生的涌泉。

民俗信仰存在于民众的日常生活之中，民众生活中的民俗与民间信仰紧密相关。

民间信仰的产生与民俗自身的产生是分不开的，民间信仰伴随着民众的生活，成为

民众生活的精神烛火。历代口承文化和仪式在民众的民俗生活中不断地积淀下来，

作为约定俗成的民俗惯制一旦形成，在社会中起到文化整合的作用。

(一)民间口承文化与观音信仰的建构

遂宁地区存在着丰富的观音传说和歌谣，其特点有以下几个方面。

18l
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其一，遂宁的观音传说是民众生活的一部分，传说的地方性叙事表现了民众对

其生存的群体记忆，对他们生存的想象和在此基础上的建构。传说的核心必有纪念

物。遂宁的观音附着于广德寺和灵泉寺的景物中，如在伙烧白雀寺》、 蜥臂救
鳓、《：灵泉三井》、觎音柏的传谶、觎音阁的传谶、供刀柏的传谶、侏
真宗与广德寺》等传说中，灵泉井、观音柏、观音阁都是其纪念物。这些民俗文化

的象征物唤起了人们的群体记忆，而人们的口承传说的记忆又加强了民俗文化象征

物的价值。广德寺和龙泉寺的民间观音信仰的口承文化与民间生活紧密相连、息息

相关，表现了民众的生命愿望和生存诉求，具有鲜明的世俗性和功利性。在传统的

农业大国，农业的丰收和人口的繁衍是人们的基本需求，庄稼需要适量的雨水才能

获得农业的丰收，而水灾和旱灾都对农业丰收构成威胁。《灵泉井》的传说中，由

于遂宁地区遇到了百年不遇的大旱，观音三姊妹引来了汩汩泉水。34在《云灵桥的传

说》里，在洪水到来的危难之中，观音命青龙凿洞开道排放洪水，并用甘露给人治

病。签

传统社会的生育需求十分强烈，因此祈婚祈子也构成传说的一个主题，如民谣

说“这山看到那山高，妹妹出来捡柴烧，观音娘娘发个善，把妹嫁给我这光棍汉”筠

表现出贫苦民众对婚姻的渴望。在《灵泉三井》的传说里，一位久不生育的少妇，

被婆婆逼得欲跳河自尽，观音使其从水里飞回到岸上并使得他生儿子。剪

佛教哲学以破除一切主客、内外之对立为手段，以实现绝对超越和涅粲的境界

为目的，这是既超越了现实的苦难又超越了死亡的恐惧的境界。这样的境界，中国

百姓不是不向往，而是觉得不可企及，不是不追求，而是觉得有些玄乎，他们意念

中的观音和编织创造的观音具有世俗化的特征，所谓世俗化就是很多平民百姓并不

重视精神的解脱，而是关心现实的利益和现世的收获。因此可以说，中国百姓把观

音世俗化了。

其二，遂宁的观音传说也包含宏大的历史叙事。传说把宏大的历史叙事与乡土

生活的紧密结合在一起。

当地人讲述《七泉38的传说》，南宋宝佑六年(公元1268年)元宪宗蒙哥汗率领

十万大军打四川，大将纽磷领军途经涪江中游灵泉山下，受到遂宁军民的阻击，当

少粮无水之时，人们连挖六井滴水不见。这时宋将梦见手捧净瓶手持杨柳的白衣少
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女的指点，终于挖出了泉水，解救了军民缺水之忧，蒙古大军残败。39很有意思的

是，《元史纽磷f勃确实记载了宋军的溃败： “纽磷率诸将大破宋军于灵泉山，乘

胜追擒韩勇斩之，蒲择之兵溃。进围云顶山城扼宋军归路，其主将仓卒失计，遂以

其众降。城中尽食尽，杀其守将以降。”∞这里，官方叙事和民间口承叙事大相径庭。

从这个传说也可以看出，民间有自己的叙事内容，有自己的思维逻辑，有自己的意

识形态属性。民间叙事既充满浪漫的想象，又直面人生现实，是反抗等级世界的颠

覆力量。

其三，民间口承观音文化的真实性和灵验性。遂宁的观音口承文化不仅仅是其

生活的重要组成部分，而且是其信仰的组成部分，其口承文化宣传了观音的“真实”

和“灵验”。所谓真实，就是叙事话语中的人物和事件等同于现实生活，民众认为事

情是在生活中显示的，“真”的就是这样；所谓“灵验”就是口承文化中的观音是

一种真实的存在，生活中有观音相助。“外来的经论所论述的佛陀，告知人们释迦

牟尼是如何成佛的，是如何走上觉悟之路的：但成佛的基础还是在‘自力’。中土发

展的救苦观音信仰则指点人如何祈求神明的得救，这种救济解决是现实的问题，靠

的外力是神秘，不可捉摸的”。·-传播者认为是真实的，接受者也认为是真实的。

中国的观音信仰与印度的观音信仰有很大的不同。在印度的佛教典籍中，观音

灵感信仰并未得到大张旗鼓的宣扬砬。印度佛教更重视观音的般诺智慧及救世济生的

慈悲精神，它的价值主要表现在打破了旧的理论框架，建构了新的大乘佛教的理论

体系。在继华鳓里把观音菩萨的神力始终混同于各类众生之中。她能“以种种
形游诸国土，度脱众生⋯⋯于怖畏急难之中，能施无畏，是故此婆娑世界皆号之无

畏者。”∞但是，中国的观音信仰向民间化、世俗化发展，表现在大量的观音信仰灵

验的详细描述中。如果说，历代承传的故事和歌谣是一种公开的文本外，在民间的

村落生活中随时随地都可能发生的，而无翼而飞的文本是一种更隐秘的文本，这种

“灵验”的传说更真实、更鲜活、更体现民众的智慧和创造，也更有活力。对这些事

件的记忆和解释，是民众对自己生存空间的想象和维护。

(二)民间崇拜仪式与观音信仰的建构

绵绵1300多年来，香会一直在民众的建构中，这是一段对1945年日本投降以后

香会的记忆：
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这一年的香会节开始得特别早，从元宵节以后，便已有人流；不断向

遂宁城流来，到了二月中旬前几天，路上的人流便再也分不出线来了，远

远望就象一条人河，不断向前涌。这条人流，从广德寺起至西门入再往顺

城街、小北街到城隍庙，然后往遂州公园绕大北街，直到油房街出城，过

涪江河到灵泉寺，形成这样一个大环形，从早到晚终日不患。这一年，除

了旅店之外，遂宁城内和广德寺、灵泉寺内外露宿的人满街头。听说，灵

泉寺刮燃烧九品(一种大蜡烛)的蜡油就是若干大缸；印向观音菩萨祈求的签

票就用了十几挑白纸(一挑大约十二刀)一直延续到阴历三月才告结束。*当

地民众叫朝山会，包括了从云南、贵州、陕西、甘肃、两湖等省和四川成

都、重庆、德阳、南充、内江、自贡、宜宾、泸州、达县、绵阳、广元、

百余州县来的善男信女。

节日是一种非常状态。广德寺和灵泉寺的非常状态呈现出两种状况。一种为封

闭性，体现在民众的、烧香、祈祷、静默、守候、问签等极度有序的行为当中。马

克斯·韦伯所谓的四种社会行动(目标合理行动、价值合理的行动、激情的行动、传

统的行动)舒中，后两种行动在传统社会占主导地位。它们扎根和传承于民间，是人

的本能，又为人的群体生活和个人生活所需要。如果限制或改变这种民间性，便失

去了生命之源。民众的大型的群体活动具有公共性和规范性。这里除了时间的公共

性、空间的公共性之外，由于仪式被场域、氛围、规矩所规定，也就附加上了情境

符号的特殊意义。 ．

还有一种状态是开放状态，这是一种集体的逾制行为。 “宗教首先是一个社会

将其本身视为不只是个体的集合方式，而是社会用来维系其团结和确保其连续性的

方式。一旦通过集体行动而获得存在，宗教就会获得一定程度的自主性，并且以各

种方式进行扩散。”撕在节日中人们通过丰富多彩的肢体语言，形形色色的花会表演，

各种各样的物质道具、民间舞蹈和民间音乐的展演来冲破常规，成为等级世界的颠

覆力量。我们还是以这次香会为个案来说明。
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在香会节中，每一个朝山队伍都有一班鼓乐随从。当时四川每个几乎

都有川戏玩友组织，各朝山队便请些玩友去打锣鼓。两路朝山队相遇，要

互相礼竞，礼竞是通过各自打击的锣鼓曲牌来显现。朝山锣鼓往往在街头

打几个小时，打得难分难解，热热闹闹，听的人也围着听几个小时，十分

有兴趣。47

香会节上的锣鼓是民间叙事，对于官方来说是“粗鄙”的“他者”，但是它冲破

了官方厘定的壁垒森严的制度，蔑视了君临众生的权威，这是社会结构倒置状态的

常用手段。庙会活动是构成文化空间的关键要素之一，是庙会的文化空间在时间维

度上建构的节点。有意思的是，以广德寺和灵泉寺为文化空间的香会节在念佛时也

有独特的方法。每个朝山队里都有一些能念佛的老太婆，一经进香完了以后，便坐

在送子观音、白衣观音这些烧香人较少的殿堂里念起佛来。有时两队人在一起，只

要一方发动，对方便必须应战，于是两方一家一个的念起来，如广西客家人赛歌一

样。庙会上还有烧香童子替香客烧香。从山门起到庙内的所有菩萨都烧遍，并且一

一介绍菩萨的名字。有的烧香童子自己随口编纂，比如在灵泉寺上庙山门外，有个

放在路边的石狮子，问他，则答是上山狮子，敬了它上山脚不痛。村民便拜。镐在正

统的观音信仰中，念佛是僧侣的宗教修习，诵经坐禅供佛礼师，都是修习的必要过

程。《提婆达多品》引舍利弗的话说： “佛道悬旷，经无量劫勤苦积行，具修诸度，

然后乃成”，说明悟道成佛是一个非常遥远的渐习过程。帕但是在民间的观音信仰里，

民众有自己的念佛方式。

当我们审视民俗中对观音的信仰时，我们发现了互相矛盾的现象：一方面佛教

作为一种理性的产物表现出其严整的思维体系及严密的思维逻辑，它使人在观念上

和行为上都呈现出一种现实的、清醒的脉络，即“可理解性”；另一方面在民间虔诚

地笃信的过程中，表现出种种迷狂、冲动即“不可理解性”，体现出原始思维的涌

动，观音信仰正是潜藏极深的人们的欲望与情绪的表现，它流淌在一个民族的心灵

中，构成了一个民族文化的丰富的积淀。这则报告里还描述了这样的文化符码：

到遂宁赶香会，固然有不少人是为了朝观音菩萨，但也有是为了出来
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观光见世面的。尤其是其中青年男女这类人，天气暖和，春光满眼，男的

女的嘻嘻哈哈走在一起，一出门摆脱了家庭的束缚，几乎每年香会节都要

出那样几对野鸳鸯，在家不能双飞，在香会节便演起那比翼齐飞的佳话来。

这就成了遂城茶坊酒肆的谈笑资料。

文化研究者把身体纳入了社会动力学体系，认为身体属于社会的结构性存在，

都具有狂欢的性质。特纳的仪式分析包括两个方面：一是“社会结构的状态”，特指

社会结构所建构起来的稳定状况，它具有明确的功能主义意义和经验主义的色彩；

一是“社群”，指的是介于具体的、历史的、特质的个体间的关系。前者对于个体来

说，是一个冷漠而机械的世界。∞而后者对于个体来说，是狂欢和娱乐的空间。

人类对于时间的体验，可以分成两类，即标度时间经验和时间之流经验。标度

时间经验出于对于自然时间流失的把握和计时的需要，时间之流经验是民众在生活

秩序中对时间的把握，是某一群体、某一社区对时间的感悟与体验。在社会生活中，

除了官方规定的制度外，最主要的是当地民众诉说，农历2月19日观音的生日、6月

19日观音出家日和9月19日观音的成道日的制度顺序，是当地民众在一年时间内的厘

定。民谣说：天上星多月不明，地下坑多路不平，昼夜赶上灵泉山，为把观音生来

庆。吼同时，庙会也是—个公共文化时间，这时“小我”即个体的我要服从“大我”

即集体的我，个体的我要完全溶于集体之中，张扬小我也要服从大我的规范，这样

才能形成集体记忆，而且记忆是经过选择和建构的，人们的行为在进行持续的建构。

特殊的时间节点在广德寺和灵泉寺的活动已经成为深厚的文化积淀，也是民众生

活中实现自我文化认同的表达方式，通过这种方式表现其心灵的诉求和生存的渴望。

四、结语

以四川遂宁广德寺和灵泉寺为文化空间，以观音的生日、得道日和出家日为文

化时间而形成的观音信仰历史悠久，经历了1300年的观音信仰一直在建构中，这里

包括官方、民众和文人三者的建构，其主流为民众的建构。这种建构依托于川中地

域的生态环境、宗教文化、历史语境和民众的思维逻辑，显示了观音信仰鲜明的地
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域文化特征，为观音中国化的研究提供了另一个窗口。观音信仰中国化的研究不能

脱离文化的时间概念和空间概念，正是对这种时空概念的把握使我们感到观音信仰

文化的独特性和生长的依托性。
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