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  摘  要 ：缠足是中国妇女史 、社会性别史研究的重要课题之一 。然而 ，通过田野调查方法针

对其信仰生活的专题性研究尚不多见 。 ２００９ － ２０１１年 ，南开大学历史学院师生对山东省淄博

市沂源县土门镇 、博山区池上镇 、博山镇缠足女性进行了调查研究 。通过对辰巳山及周边地区

信仰风俗的调查 ，以及对由缠足女性及其亲属使用 、保存的庙会手抄经卷的分析 ，尝试勾勒出当

地缠足女性信仰生活的基本面貌 ，并揭示其在信仰习俗传承等方面所做出的特殊贡献 。

关键词 ：辰巳山庙会 ；缠足女性 ；手抄经卷 ；“唱佛”技艺 ；山东

缠足是中国妇女 ——— 社会性别史研究的重要组成部分 ，海内外学界优秀成果层出不穷 。 这些

成果主要围绕中国古代缠足风俗的流变 ，以及近代反缠足运动两大主题展开 。 研究专著方面 ，国

内学界的代表性成果主要有高洪兴的《缠足史》 、杨兴梅的《身体之争 ：近代中国反缠足的历程》等 ；

海外学界近年来则以美国学者高彦颐的新作《缠足 ：“金莲崇拜”盛极而衰的演变》一书较为引人关

注 。
① 论文方面 ，内地学者吕美颐 、梁景时 、杨念群等 ，台湾学者吴文星 、林维红 、苗延威等都发表了

为数众多的研究文章 。
② 然而有些遗憾的是 ，上述成果大多缺乏深度的田野调查资料 ，囿于传统文



献的局限性 ，它们难以完整地呈现缠足女性“自我言说”的价值 。①

此外 ，现有的研究成果也很少涉及缠足女性的信仰议题 。 以往学者只关注缠足女性的足部 ，

并以此将其主体身份标签化 ，较少关注她们作为一个女性的思想和生活 。 而截至目前 ，宗教研究

者也忽视了对缠足女性这一特殊群体的关注 。笔者认为 ，现有的关于缠足女性与宗教信仰的结合

式研究 ，大多没有做实质上的展开 ，即便稍有提及 ，也几乎是千篇一律的文献史料堆砌 ，且只是着

眼于缠足本身的祈祷层面 。 换言之 ，缠足女性的宗教信仰 ，只有当她们第一次即将缠足的时候 ，而

且为了缠得好的时候 ，才会被学者注意到 。 于是 ，窅娘 、小脚娘娘 、观音菩萨的特殊的神格与信仰

才会被偶尔提及 。②

２００９ － ２０１１ 年 ，笔者师生一行数人先后走访了山东省淄博市沂源县土门镇 、博山区池上镇和

博山镇所辖部分村落 ，对上述地区的缠足女性进行调查与研究 。 在此过程中 ，一批批由缠足女性

及其亲友收藏的 ，以供其在家中和庙会上朗诵 、演唱 、学习和传抄的手抄经卷不断发现 。 这些经卷

大多来自南 、北博山交界的辰巳山地区 ，是其持有者参与辰巳山庙会期间与各地宗教人士或其他

前来拜庙的人互相学习 、抄录而来的副本 。 ２０１１ 年 ８ 月 ，笔者行至博山镇调查 ，辰巳山庙会的情况

逐渐明晰 。 笔者尝试将缠足女性的宗教信仰作为考察重点 ，突出其在信仰生活中的主体身份 ，信

仰既是她们生活的一部分 ，更是揭示其主体身份的重要指标 。 笔者拟突破传统文献的匮乏 ，注重

从民间挖掘 、抢救 、整理缠足女性的资料 ，并据此呈现缠足妇女信仰生活的历史与现状 。

笔者首先关注作为地方宗教活动场所的辰巳山及其庙会的变迁轨迹 ，揭示历史上的辰巳山庙

会与当下再度复兴的庙会之间的异同之处 ；其次对辰巳山庙会期间信仰交流与传播的载体 ——— 手

抄经卷的解读 ，将文本分析与田野考察相结合 ，指出该地区缠足女性信仰风俗的基本面貌与特征 ；

最后将论述主题转向主要的信仰群体 ，即参与庙会各项事业的缠足女性及其他普通民众 ，探究其

在当代信仰活动层面的角色与贡献 。

一

辰巳山 ，位于南 、北博山之间 ，海拔 ４８３ 米 ，原名博山 ，系博山命名之源 。 据《今县释名》载 ：“博

山 ，县东南五十里 ，隋大业九年 ，贼帅左才相据长白山 ，自号博山公 ，盖指此山为名 。” ③山上庙宇始

建于隋唐之际 ，到金宣宗完颜珣时期已具相当规模 ，并定名为“兴隆观” 。 据元天历二年 （１３２９ ）重

修碑记载 ，辰巳山有玉皇殿 、泰山行宫 、白衣阁 、三清殿 、王灵官殿 、阎罗殿 、吕祖殿 、志公殿 、十大夫
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①

②

③

近年来 ，随着国内外口述历史与社会学 、人类学调查的持续开展 ，缠足研究也取得一些新突破 。 基于调查所得资料 ，不少学者开

始自觉地将缠足女性的“自我言说”纳入历史书写 ，以凸显其主体意识 。 如欧美学者宝森 、葛希芝等人对四川 、福建 、台湾 、陕西

等地缠足女性的调查研究 ，内地学者李小江主持的“２０ 世纪（中国）妇女口述史”项目中对山东 、河南 、安徽 、陕西 、湖南诸省缠足

女性进行的个体访谈资料的收集与整理出版 ，山西省社会科学院的学者们对山西吕梁 、长治地区缠足女性的调查研究 ，以及笔

者的研究团队近年来对山东淄博地区缠足女性的群体性调查研究等 。 参见 Ｈｉｌｌ Ｇａｔｅｓ ，“Ｆｏｏｔｌｏｏｓｅ ｉｎ Ｆｕｊｉａｎ ：Ｅｃｏｎｏｍｉｃ Ｃｏｒｒｅ‐
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１０６７ ；李小江主编 ：《让女人自己说话 ：文化寻踪》 ，生活 ・ 读书 ・ 新知三联书店 ，２００３ 年 ；刘晓丽 、秦艳 ：《民国时期女性缠足与生

产劳动 ——— 对山西省碛口镇女性的考察》 ，《山西师大学报》（社会科学版）２０１１ 年第 ５ 期 ；侯杰 、傅懿 ：《女性身体言说 ——— 山东沂

源缠足女性群体研究》 ，梁景和 ：《社会生活探索 ——— 以性别文化等为中心》 ，首都师范大学出版社 ，２０１２ 年 ，第 ２４５ － ２５９ 页 ；侯

杰 、赵天鹭 ：《近代中国缠足女性身体解放研究新探 ——— 以山东省淄博市部分村落为例》 ，《妇女研究论丛》２０１３ 年第 ５期 。

关于窅娘的信仰 ，参见五四老人 ：《醉莲肆虐记》 ，载姚灵犀 ：《采菲录四编》 ，天津书局 ，１９３８ 年 ，第 ３６３ 页 。 关于苏州地区独特的

小脚娘娘（Ｔｉｎｙ‐Ｆｏｏｔｅｄ Ｍａｉｄｅｎ）和观音菩萨的信仰 ，参见 Ｄｏｒｏｔｈｙ Ｋｏ ，Every S tep a Lotus ： Shoes f or Bound Feet ．Ｂｅｒｋｅｌｅｙ ：Ｕ‐
ｎｉｖｅｒｓｉｔｙ ｏｆ Ｃａｌｉｆｏｒｎｉａ Ｐｒｅｓｓ ，２００１ ，ｐｐ ．６４‐６７ ．

吕式斌 ：《今县释名》卷三 ，北平恒和商行 ，１９３１ 年 。



殿 、天仙圣母殿 、圣人殿 、天师殿 、东西两厢房 、山门 、钟鼓楼 、戏台等十余座建筑 ① ，主要建筑皆位于

峰顶 。 每年农历四月十五日为兴隆观庙会 ，会期唱戏三天 。 另有山市交易 ，骡马市设在阳面半山

平阔处 ，还有百货农具等市场 ，济南 、潍坊 、泰安 、莱芜 、淄川等数百里外客商前来赶会 。 兴隆观常

有僧道驻守 ，景观香火日盛 。 １９３８ 年 ，日军占领此地 ，强迫村民拆除庙堂建造碉堡和炮楼 。 日军撤

退时又将残存的建筑烧毁 ，只留下一片废墟残垣 。②

现存的辰巳山庙宇建筑 ，多是自上世纪 ９０年代逐渐翻修一新的 ，山上的庙会活动仍处于恢复

期 。 兴隆观几乎无遗迹可寻 ，但从史籍与残存的碑刻中 ，仍可窥其重修 、扩建历程 。 据民国《续修

博山县志》载 ：“兴隆观 ，在城南五十里辰巳山 （ … 中略 … ）一修于顺帝至元四年 ，再修于明弘治十三

年 。 至嘉靖三十四年 ，道人尹真经募化近村及邻邑 ，增修式廊 ，规模雄壮 。 万历六年及顺治丙申以

后历经重修 。” ③至于晚清与民国时期的重修情况 ，则可从山顶现存的旧碑刻中找到答案 。

辰巳山现存较为完整的古建筑是后山石殿 （三清殿 ） ，但重修记录保存最完好的却是阎罗殿 。

现存较为完整的碑刻为清道光五年 （１８２５）的《重修十帝阎罗庙碑记》 ，清光绪八年 （１８８２）的《重修

闫罗殿记》 、《闫罗社碑记》 ，以及 １９３５ 年的《〈重修吕祖〉庙碑记》 ④ 、《重修泰山行宫两闫罗殿碑记》

等 。 依据碑文 ，辰巳山上的宗教活动似乎不只限于四月十五日的庙会 ，阎罗殿另有四月五日 、八日

的香火会 。围绕阎罗殿的宗教活动 ，附近地区的老年女性结成了一个名为“阎罗社”的香会组织展

开活动 。⑤ 而她们的积极活动最终促成了地方男性精英与宗教人士对庙宇重修工作的介入 ，“盖始

会而为以醮 ，更因醮而为重修之谋也 。” ⑥

辰巳山宗教信仰活动的维系与壮大 ，是各地信众与宗教人士共同努力的结果 。 各地信众结社

聚财 、捐资助工 ，宗教人士则从中多方劝募 。 １９３５ 年《重修泰山行宫两闫罗殿碑记》写道 ：“辰巳名

庙宇 ，创建有年 ，其间虽屡经重修 ，大半由于住持道人之募化而始完成者 。 如前之尹真经 、董和润 、

蒋礼圣 、王 □ □ 、谢 □ □ 。 此数道人者 ，对于庙宇 ，或缘新建 ，或因重修 ，或为扩充旧址 。” ⑦而该年的

重建工作亦有“住持道人”赵明珍的努力 。 至于捐献助工的信众领袖 ，则有所谓“五村首事”的说

法 。 “五村”即环绕辰巳山的南博山 、北博山 、谢家店 、邀兔崖 、王家庄五个村庄 ，是辰巳山庙会活动

影响所及的核心区域 。

辰巳山的庙市经济也一度十分兴盛 。 “淄博的庙会 ，当以博山县的辰巳山庙会为最早 （ … 中略

… ）这个庙会一直延续到建国后 。 据老商业工作者傅鸣岐回忆 ：五十年代初期 ，每逢辰巳山会 ，驻

博山的一些百货 、文化用品等公司 ，都去搭棚摆摊 ，活跃农村市场 。” ⑧由此观之 ，在抗日战争爆发

前 ，辰巳山庙会是一个集宗教 、娱乐与经贸活动于一身的综合性庙会 ；辰巳山庙宇是一处以道教信

仰为主的宗教活动场所 ，有常驻宗教人士在此活动 。

１９３８ 年初 ，日本侵略者攻占博山 ，辰巳山庙宇建筑毁于战火 ，原有的宗教活动也宣告终止 。 由
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⑧

《辰巳山碑记》（１９９２年） 。 采集时间 ：２０１１ 年 ８ 月 １０ 日 ；采集地点 ：辰巳山景区 ；采集者 ：侯杰 、秦方 、赵天鹭 、张培培 、王蔷薇 、张

美珊 、苑博 、郑楠 。

博山政务网 （ｈｔｔｐ ：／／ｗｗｗ ．ｉｎｆｏｂａｓｅ ．ｇｏｖ ．ｃｎ／ｓｄｓｌｓｗ ｈｃｚ ／ｚｉｂｏ／ｂｏｓｈａｎｑｕ／２００９０５／ａｒｔｉｃｌｅ＿１２９４３ ．ｈｔｍｌ ；ｈｔｔｐ ：／／ｗｗｗ ．ｂｏｓｈａｎ ．ｇｏｖ ．
ｃｎ／ｂｓ／ｘｘｌｙ ／ｍｓｇｊ／ｂｓｓｍｇｓｄｇ ／ｂｂｓｚ ／ｎ９６１７ ．ｈｔｍｌ） 。
王荫桂修 ，张新曾纂 ：《续修博山县志》卷三《建置志二 ・ 寺院》 ，博山三元堂书店 ，１９３７年 。

此碑题名残缺 ，仅剩“庙碑记”三字 。 笔者依据碑文内容 ，将题名暂定为“重修吕祖庙碑记” 。

道光《重修十帝阎罗庙碑记》载 ：“兹山有社名曰阎罗 ，附山老姥散钱典衣捐 ，四月八日登斯山 ，匍伏于两廊阎罗殿前 ，焚香化纸 ，

纷焉而退 ，如是者 ，岁以为常 。”光绪《闫罗社碑记》载 ：“兹邑辰巳山有闫罗殿 ，四月五日其香火期也 ，附近老姥每岁敛钱结社 ，资

费靡计 。” 采集时间 ：２０１１ 年 ８ 月 １０ 日 ；采集地点 ：辰巳山景区 ；采集者 ：侯杰 、秦方 、赵天鹭 、张培培 、王蔷薇 、张美珊 、苑博 、郑楠 。

采自道光《重修十帝阎罗庙碑记》 。

采自民国《重修泰山行宫两闫罗殿碑记》 。 采集时间 ：２０１１ 年 ８ 月 １０ 日 ；采集地点 ：辰巳山景区 ；采集者 ：侯杰 、秦方 、赵天鹭 、张

培培 、王蔷薇 、张美珊 、苑博 、郑楠 。

李兆森 ：《淄博庙会》 ，李障天 、阎象吉 ：《淄博经济史料》 ，中国文史出版社 ，１９９０ 年 ，第 ２７５页 。



于地理位置险要 ，山上庙宇被日军改建为军事建筑 。 日军和伪警备队驻扎在北博山 ，而八路军游

击队则在南博山一带与之周旋 。① 此番浩劫过后 ，辰巳山庙会陷入长达数十年的沉寂期 ，几乎湮没

无闻 。

自上世纪 ９０ 年代初 ，辰巳山庙会才开始迎来复兴 。 山顶现存纪念碑刻多为近 ２０年来所立 ，时

间自 １９９２ 年至 ２０１０ 年 ，绵延达 ２０ 年之久 。 最早得到修复重建的一批庙宇是泰山行宫 、三清殿 、八

大金刚殿 、十大夫庙 、玉皇殿和吕祖庙 。② 重建工作起初仍是周边信众的努力 ，领导者也多是固有

的“五村首事”模式 。 而重建庙宇的目的 ，则是基于宗教与发展旅游业的考虑 。 由于辰巳山大兴土

木 ，工匠群体的信仰需求得以发挥 ，他们“为宣扬祖师之功绩及灵感” ③ ，在山顶前门外新建了一座

鲁班庙 。

至 ２００５ 年 ，辰巳山重修庙宇群初具规模 。 随着时间的推移 ，地方政府官员开始指导庙宇的修

建与管理工作 。 “五村首事”的传统模式 ，逐渐让位于“淄博市博山区北博山地区辰巳山理事会”

“辰巳山风景区管理委员会”等现代机构 。 ２０１０ 年 ，辰巳山庙会被博山区政府列入第二批区级非物

质文化遗产名录 。 当代庙会影响所及区域 ，不仅覆盖博山区各主要村镇 ，还遍及邻近的沂源县 、临

淄区 、淄川区 ，以及青州 、莱芜 、烟台 、青岛等城市 。 庙会日期仍沿袭农历四月十五日 ，但会期更长

（６ 天） ，进香民众可达万人 。 由于山下村落业已发展出独立的赶集制度 ，辰巳山原先的庙市经济似

乎已无存在的必要 。 当代复兴的辰巳山庙会 ，主要集中于宗教信仰与民俗游览活动 。 当地相关管

理部门仍在做扩充庙宇 、改善周边设施的工作 ，可谓方兴未艾 。

二

辰巳山庙会上最引人注目的物品 ，当是各地信众互相学习 、抄录的经卷 。 这些经卷篇幅短小 ，

语言通俗易懂 ，多为七言或“十字攒”（三三四句式 ）韵文 ，易于记诵 ，皆可搭配一定曲调在庙会仪式

上演唱 。④ 经卷的具体形成年代不详 ，似乎最初为当地宗教人士所有 ，后经“文化大革命”而焚毁 ，

现今再度流传 。 这些手抄经卷现多为该地区缠足女性所持有与使用 ，对我们探究缠足女性信仰生

活具有重要的文献价值 。 此外 ，透过这些文字 ，我们也能管窥许多中国民众宗教意识的典型特征 ，

以及淄博地区普通民众的信仰生活的现状 。

《十报恩》是一部进香者在拜庙之时所唱的酬神经卷 ，主要讲述的是劝人莫忘天地诸神 、龙王 、

福神 、金童玉女 、观音菩萨 、灶王等神灵的恩赐 ，同时也要报答父母的养育之恩 ，要我们“长大成人

谢父母 ，一年四季烧高香” 。 当然 ，敬佛敬天的终极目的是“保平安” 。

一报天地盖在恩 ，二报二月潮流神 。 三报黄王水和土 ，四报父母养育恩 。 五报五级传佛

道 ，六报龙官和福神 ，七报金童和玉女 ，八报南海观世音 ，九报宅神多成敬 ，十报不忘老天的

恩 ，谢天谢地谢三光 ，风调雨顺谢龙王 ，长大成人谢父母 ，一年四季烧高香 ，一炉真香一流烟 ，

也敬佛身也敬天 ，敬的老天心喜欢 ，敬的佛家保平安 。 念到这里佛为满 ，念声弥陀保周全 。 弥

陀佛 。⑤

《十报恩》似乎成文较早 ，在无为教创始人罗清撰写的“五部六册”中的《苦功悟道卷》 、《巍巍不

２５ 民俗研究 ・ ２０１５年第 ４期

①

②

③

④

⑤

山东省淄博市博山区区志编纂委员会编 ：《博山区志》 ，山东人民出版社 ，１９９０ 年 ，第 ４８４ － ４８７ 页 。

采自《重修辰巳山庙堂碑记》（１９９２年） 、《重修玉皇殿吕祖庙碑记》（１９９４ 年） 。 采集时间 ：２０１１ 年 ８ 月 １０ 日 ；采集地点 ：辰巳山景

区 ；采集者 ：侯杰 、秦方 、赵天鹭 、张培培 、王蔷薇 、张美珊 、苑博 、郑楠 。

《创修鲁班祖师庙碑记》（１９９４ 年） 。 采集时间 ：２０１１ 年 ８ 月 １０ 日 ；采集地点 ：辰巳山景区 ；采集者 ：侯杰 、秦方 、赵天鹭 、张培培 、王

蔷薇 、张美珊 、苑博 、郑楠 。

当地民众称之为“唱佛” 。

经卷提供者 ：孟庆英 。 获取时间 ：２００９年 ８ 月 １９ 日 ；获取地点 ：左家峪村孟庆英家中 ；获取人 ：赵天鹭 、王来忠 、李娜 、傅懿 。



动太山深根结果宝卷》中就有类似的文字 。① 这部经文语言更加口语化 ，更适宜配合当地民间曲调

来演唱 。 经文将朴素的孝道伦理带入了宗教信仰活动之中 ，将二者置于同等重要的地位 ，既有规

范社会风俗的尝试 ，亦体现了佛道两教与儒家思想道德传统的协调 。 而这种将诸多神祇一一列举

赞颂的方式 ，也从一个侧面反映了普通民众实用功利的宗教情怀 。 “中国民众认为神越多 ，神力就

越大 ，那么所得到的恩惠也就更多 ，因此 ，为了达到某种愿望 ，他们会拜倒在群神脚下 。” ②这种宗教

情感在许多经卷中皆有体现 ，而这些经卷的书写者似乎也并不讳言自己的世俗需求 。 诚如《还

愿》 ③一文所言 ，善男信女们“焚上信香摆上供 ，各样宝贝摆佛前”的终极目标 ，是希望神明能够庇佑

他们现世人生的幸福安康 。 “一年风调和雨顺 ，五谷丰登太平年 … … 弟子都有老和少 ，大灾大难搭

救俺 。”

此外 ，部分手抄经卷中还留有不少明清以来民间秘密宗教信仰风俗的遗存 ，而尤以无生老母

信仰为多 。无生老母是彼岸极乐世界的最高神灵 ，她孕育了人类并与自己的儿女无忧无虑地生

活 。 后来 ，人类被无生老母派往东土 ，开始了生老病死 ，经历了种种痛苦和劫难 。 老母于是派遣使

者下凡 ，“发灵符 ，救度人民” ，与老母团聚真空家乡 ，“相伴无生 ，永不下世” ④ 。 在山东 ，历史上曾有

多个不同的民间秘密教派组织信奉这一思想体系 ，如八卦教 、一贯道和皈一道等 。 “山东的民间宗

教 … … 其教义也多是杂抄各家的某些经典 ，并无自己像样的思想体系 。” ⑤在众多描绘无生老母事

迹的经卷中 ，其形象亦是不尽相同 ，呈现出一种多元化的倾向 。

如《开老母门》 ⑥一文 ，重点展现的是对西方极乐世界的美好想象 。 龙华会上 ，无生老母“打查

对号” ⑦ ，虔诚的弟子经受了老母的查验 ，如愿地脱离了东土之地 。 在这部经文中 ，无生老母宛若一

位慈爱的母亲 ：“龙华会上一会人 ，叫老母你开门 ，老母问俺什么人 ，俺是山东是善人 （原文 ） … … 老

母听说喜心怀 ，哗啦就把门来开 … … 弟子听说喜盈盈 ，双腿跪在地流平 （原文 ） ，拜拜母娘理当应 。

老母听说喜心怀 ，两手拉起婴儿来 。”在这里 ，人与神之间的关系被赋予了浓厚的世俗亲情的意味 。

最后 ，经文详细叙述了“弟子”游览极乐世界 ，梳洗更衣 、向老母请安 ，开始适应新生活的场景 ，一副

逍遥自在 、其乐融融的状态 ：“吃仙果 ，喝仙茶 ，陪伴老母永世不会（回）东” 。

而《无生老母查号》 ⑧则是完全相反的风格 。 作为民间宗教自创的最高神灵 ，无生老母不仅具

备下界渡人的神性 ，亦可审判 、惩罚生前不行善事的“迷途众生” 。 对照《开老母门》对彼岸世界的

描述 ，这似乎印证了一个道理 ：“所有宗教解释 ，特别是那些关于彼世回报的 ，必有风险” ⑨ ——— 虔诚

的儿女通过试炼进入天堂 ，与无生老母团聚 ；不虔诚的将受到严厉的惩罚与审判 。

３５文本 ・信仰 ・再现 ：辰巳山庙会研究 ———以鲁中三镇缠足女性信仰生活调查为中心

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

⑨

（明）罗清 ：《苦功悟道卷》 ，张希舜 、濮文起等 ：《宝卷 ・ 初集》（第 １ 册） ，山西人民出版社 ，１９９４ 年 ，第 ２０４ － ２０６ 页 ；《巍巍不动太山

深根结果宝卷》 ，《宝卷 ・ 初集》（第 ３ 册） ，第 ３６１ － ３６２ 页 。

侯杰 、范丽珠 ：《世俗与神圣 ——— 中国民众宗教意识》 ，天津人民出版社 ，２００１ 年 ，第 １３９ － １４０ 页 。

经卷提供者 ：袁兆翠 。 获取时间 ：２０１０年 ８ 月 ４ 日 ；获取地点 ：下郝峪村李英爱家中 ；获取人 ：赵天鹭 、鲍朝阳 、贾敏 。 此外 ，谢嘉

英亦藏有此经文 。 获取时间 ：２０１１年 ８ 月 ８ 日 ；获取地点 ：北博山村谢嘉英家中 ；获取人 ：秦方 、赵天鹭 、张美珊 、郑楠 。

马西沙 ：《中国民间宗教简史》 ，上海人民出版社 ，２００５ 年 ，第 ３ 、１９ 、１７３ 、３４５ 页 。 依据郑志明的研究 ，无生老母信仰可以追溯至无

为教祖师罗祖的创立的经典“五部六册”及无为教教派时期 。 参见郑志明 ：《无生老母信仰溯源》 ，文史哲出版社 ，１９８５ 年 ，第 １５

页 。

《民国山东通志》编辑委员会编 ：《民国山东通志》卷二一《宗教志》 ，山东文献杂志社 ，２００２ 年 ，第 ２１３３ 页 。 关于一贯道和皈一道

的历史 、教派组织 、传承情况 、基本教义等具体内容 ，参见《民国山东通志》 ，第 ２１２２ － ２１２５ 、２１２７ － ２１２５ 页 。

经卷提供者 ：孟庆英 。

在淄博地区的民间信仰仪式中 ，民众前往庙宇进香时 ，有时会将自己及家人的名姓与诉求写在红色或黄色的长方形布条上 ，放

到所要祭拜的神灵的神像旁 ，让其“知晓”自己的身份与诉求 。 这是一种表示虔诚的方式之一 ，当地人称为“表明挂号” 。 因此 ，

“打查对号”就是对神灵收到了“挂号”并查验人类是否有过虔诚信仰行为的一种情境想象 。

经卷提供者 ：孟庆英 、袁兆翠 。

［美］罗德尼 ・ 斯达克 、罗杰尔 ・ 芬克 ：《信仰的法则 ——— 解释宗教之人的方面》 ，杨凤岚译 ，中国人民大学出版社 ，２００３ 年 ，第 １３１

页 。



经文展示了对阴间地狱的恐怖想象 ，借助流落阴间的魂灵的所见所闻 ，揭示了统治地府的神

明世界是由无生老母 、阎君 、鬼使三个等级所组成 ：“不多时 ，又来到 ，闫君面前 。 往上看 ，端坐着 ，

无生老母 。 往下看 ，众鬼使 ，各执钢鞭 。”经文最后一部分内容 ，是对无生老母试炼与审判的描绘 。

有功的弟子平安无恙 ，无功者则心虚不已 ，只得装聋作哑 、默不做声 。 而此刻的无生老母全无仁慈

模样 ，将“无功人”施以严厉的惩罚 ：“老母问 ，在阳间 ，作何生理 。 凭着啥 ，来见我 ，诉说一番 。 有功

的 ，双膝跪 ，答查对号 。 众鬼使 ，打下躬 ，尊敬如山 。 无功人 ，见有功 ，答查对号 。 只吓的 ，战惊惊 ，

不敢进前 。有老母 ，忙吩咐 ，答查对号 。 又推聋 ，又装哑 ，又不做声 。 无生母 ，只气的 ，满面飞红 。

忙分（吩）咐 ，拉下去 ，填了火坑 。”

然而 ，手抄经卷所反映的无生老母信仰与当下的实际情况相差甚远 。 由于民间秘密宗教历史

上屡遭镇压与取缔 ，无生老母的庙宇也多被摧毁 ，因而不易寻得 。 有学者指出 ：“在山东 、山西 、河

南 、河北一些偏僻的山区佛道建筑里 ，偶尔会有无生老母的像 ，不过早已经失去了原有的宗教意

义 。” ①据辰巳山看庙人马芬英回忆 ，山上曾有一座无生老母庙 ，主神为无生老母 ，无像 ，仅有牌位 。

该庙在抗日战争时期被日军摧毁 ，至今尚未修复 。 老人难以说清无生老母的神性 ，仅从山上的手

抄经卷中了解她是一位女神而已 。② 因此 ，尽管无生老母在手抄经卷中的地位崇高 ，但已与当下现

存的信仰形态有很大差异 。

三

淄博地区手抄经卷的持有 、使用者多为包括缠足女性在内的现年 ５０ 岁以上的中老年女性 ，她

们对这些经卷的含义又有怎样的理解呢 ？笔者对孟庆英进行专访时 ，曾提出请她讲经的要求 。 在

长达 ２ 个多小时的时间里 ，这位老人手捧经卷 ，用不同的曲调 ，演唱了一首又一首的经文 。 换言之 ，

她将“讲经”与“唱佛”技艺等同起来了 。 孟庆英不仅对所朝拜的神灵知之不深 ，对自身的宗教信仰

归属也有自己的看法 。在她看来 ，自己“别的不信 ，就是信佛 。 早上四五点钟起来 ，烧上一炷香 ，念

一炷香的 。”尽管孟庆英认为自己是一个“佛”教徒 ，但这里的“佛”并非严格意义上的佛教信仰 ，而

是她对自己多神信仰体系的一个命名而已 。 “中国民众对待神 ，几乎不考虑它是哪个宗教系统的

神 ，只要用得上 ，便毫不犹豫地信奉 ，并且随意地改造旧神 ，创造新神” ；“中国民众颇为混乱的宗教

信仰 ，可称得上是全民性的 ，这一特征并未因为中国地域辽阔而出现例外 。” ③

据李英爱说 ，她“懂”经文 ，但未做更详细解释 。 参加宗教活动的动机 ，她前后给出了两种“行

好”的解释 ：

问 ：您为什么去拜神 ？

答 ：不就是为了行好 ，渴望咱好啊 ！你看渴望咱中国太平 ，多么好 。 又 （渴望 ）什么灾也摊

不着 ，又（渴望）平稳世界 ，不就是为这些拜吗 。

问 ：您为什么参加庙会 ？

答 ：不是行好啊 … …以后的时候 ，人来接了去 。④

老人所言“行好”有两层含义 ：一是对现世幸福生活的渴望 ；一是对自身死后归宿圆满的追求 。

这或许可以说明她应是了解部分经文内容的大致含义的 ，因为一些劝诫性较强的经文恰恰关注的

就是人类死后的归宿问题 。 由此观之 ，该地区当下仍具备“唱佛”技艺的中老年女性 ，对经文的理

解大体上是基于简单的字面意义与初步的理解 。
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①

②

③

④

孔庆茂 ：《民间宗教的创世女神 ——— 无生老母》 ，《文史知识》２００８ 年第 ３ 期 。

调查时间 ：２０１１ 年 ８ 月 １０ 日 ；调查地点 ：辰巳山景区 ；调查者 ：侯杰 、秦方 、赵天鹭 、张培培 、王蔷薇 、张美珊 、苑博 、郑楠 。

侯杰 、范丽珠 ：《世俗与神圣 ——— 中国民众宗教意识》 ，天津人民出版社 ，２００１ 年 ，第 １４０ 、１５５ 页 。

调查时间 ：２０１０ 年 ８ 月 ２ 日 、２０１１ 年 １ 月 ２６ 日 ；调查地点 ：李英爱家中 ；调查者 ：侯杰 、张培培 、赵天鹭 、鲍朝阳 、贾敏 。



或许 ，“唱佛”活动本身所承载的宗教情感 ，比经文的文字内容更为重要 。 它是进香者与神灵

进行亲密沟通的更为虔诚有效的方式之一 ，也是民众内心吉祥意愿的一种表达方式 。 在大多数情

况下 ，“唱佛”所关注的受益群体 ，以许愿者本人及其家人为重心 ，逐渐向外扩散 。 在“唱佛”仪式

中 ，人们会祈求各类神灵能够保佑自己以及与自己生活密切相关的任何人与物 ，以使自己能够得

到真正幸福美满的生活 。①

在当代 ，尽管“普遍贬低妇女 ，在日常生活的实践中经常否认她们的作用 ，是中国农村文化的

特点” ，妇女被有效地“排除在多数公共责任角色之外” ② ，但传统的社会性别关系仍然受到了冲击 。

老一辈男村民相继过世 ，年青的男村民多为家庭生计所累 ，或外出谋生 ，或疲于操劳 。 在敬神祈福

的领域 ，男性的支配权逐步丧失 ，造成一种主导权力的缺失 ，而这一地带很快被女性填补 。 当地女

性在宗教复兴的大潮中 ，处于一种外向进取的态势 。 这与南方地区女性因改革开放 、社会地位边

缘化而回归宗教引起的“宗教复兴”有鲜明的差别 。③ 在庙会仪式上 ，无论是仪式的组织者 、领导

者 ，还是主要参与者 ，皆多为包括缠足女性在内的中老年女性 。 当然 ，这也仅仅是一种社会性别权

力的转换 。这些地区中老年女性的经济实力 ，不可与一些男性相提并论 。 男性以其较为雄厚的经

济力量 ，在组织大型的公共宗教信仰中心的重建工作中 ，往往发挥了更为重要的作用 。

辰巳山庙宇的筹建群体 ，其成分的混杂 ④委实让地方性的宗教复兴现象更加复杂化 ，但其内在

的共性是 ，当代中国内地庙宇的恢复“是建立在对地方性的依恋以及略微带有一点失落的集体主

义理想之上的” ⑤ 。 在当地 ，这种“集体主义”理想似乎也可以用“行好”一词来概括 。 如有一位男性

村民在谈及“信佛”时 ，曾向我们这样解释“行好”的含义 ：“‘行好’就是倡导人家做好事啊 ，就和毛

主席那时为人民服务是一样的啊 。” ⑥在这个语境下 ，“行好”不仅是一种宗教思想 ，也是一种具体的

世俗行动 。

该地区的“唱佛”技艺有着较为清晰的传承模式 ，却也在当下遭遇困难并暗含着危机 。 “唱佛”

技艺长期由中老年女性所掌握 、传承 。 据李英爱讲 ，她的“唱佛”技艺就是十六七岁时在家乡和业

已掌握该项能力的女性长者学会的 ，传授方式就是简单的一对一口耳相传 。 笔者调查所及区域的

部分缠足女性 ，是老一辈“唱佛”技艺的传承者 。 由于她们大多缺乏识文断字的能力 ⑦ ，这种流传于

女性之间的传统技艺过于依赖个人的记诵能力 。 随着她们年岁渐高 ，一些掌握技艺的老人相继过

世 ，健在的老人又面临着疾病和记忆衰退等问题 。 缠足或许并未完全妨碍她们外出参与各类宗教

活动 ，但传统的技艺传承模式却使得成为一名熟练的吟唱者更加困难 。 “唱佛”是一种需要长期投

入训练的技艺 。 在当代 ，尽管缠足女性已不再是技艺传承的主要承担者 ，但更为年轻的中老年女

性群体依然会受其长辈的影响 。 事实上 ，辰巳山庙会上涌现的手抄经卷也只是在一定层面上对该

技艺传播方式与效果的改进 。

５５文本 ・信仰 ・再现 ：辰巳山庙会研究 ———以鲁中三镇缠足女性信仰生活调查为中心

①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

张玉 ：《唱佛 ：庙会中民众吉祥愿望的集中表达 ——— 以沂源县织女洞庙会为例》 ，《中华吉祥文化与和谐社会建设学术研讨会暨山

东省民俗学会 ２００７ 年学术年会论文集》 ，第 １６２ － １６４ 页 。

［加］朱爱岚 ：《中国北方村落的社会性别与权力》 ，胡玉坤译 ，江苏人民出版社 ，２００４ 年 ，第 １９９ 页 。

Ｐｕｉ‐Ｌａｍ Ｌａｗ ，“Ｔｈｅ Ｒｅｖｉｖａｌ ｏｆ Ｆｏｌｋ Ｒｅｌｉｇｉｏｎ ａｎｄ Ｇｅｎｄｅｒ Ｒｅｌａｔｉｏｎｓｈｉｐｓ ｉｎ Ｒｕｒａｌ Ｃｈｉｎａ ：Ａ Ｐｒｅｌｉｍｉｎａｒｙ Ｏｂｓｅｒｖａｔｉｏｎ” ，A sian Folk‐
lo re S tudies ，Ｖｏｌ ．６４ ，ｎｏ ．１ （２００５） ，ｐｐ ．８９‐１０９ ．

通过阅读辰巳山当代碑刻可知 ，无论是庙会的管理者 ，还是庙宇修建的捐款助工群体 ，皆是男性与女性 、个人与企事业单位 、民

众与基层官员的结合 。

［英］王斯福 ：《帝国的隐喻 ：中国民间宗教》 ，赵旭东译 ，江苏人民出版社 ，２００９ 年 ，第 ２６２ 页 。

调查时间 ：２０１０ 年 ８ 月 ６ 日 ；调查地点 ：池上镇陡沟村桔梗加工厂 ；调查者 ：侯杰 、张培培 、赵天鹭 、鲍朝阳 。

相对而言 ，孟庆英的优势是掌握现代汉语拼音法则 ，这为她记住更多的经文提供不小的帮助 。 在她所藏经卷上 ，我们发现有拼

音标记和同音简单字帮助她记忆“生僻字”（比如 ，“樊”字旁边有“ｆａｎ”的拼音注解 ；“靛”字旁边写了一个“电”字） 。 她的学徒们的

识字水平亦有限 。 这些经卷抄写者的识字水平不高 ，别字连篇 。



然而 ，较为年轻的中老年女性仍然识字率偏低 ，这影响了成文经卷的使用效果 。① “唱佛”技艺

的传承仍然没有完全超越传统的记诵模式 ，孟庆英 、李英爱等老人仍在亲自向年轻人传授技艺 。

尽管当下有人正在学习或愿意学习此种技艺 ，但他们不仅在数量上十分有限 ，也未能按照老人的

设想做到大量背诵 。 李英爱也不禁发出“再往下俺死了就传不下去了”的感慨 。 流传于该地区的

“唱佛”技艺 ，存在着后继无人的隐患 。

结语

辰巳山庙会沉寂数十年后 ，在抗日战争的废墟上再度复苏 ，而这也是当代中国信仰风俗复兴

的一个缩影 。 包括缠足女性在内的中老年女性群体曾以实际行动支援了庙会重建活动 ② ，但由于

人力与财力的限制 ，她们的名姓或许并不会经常被镌刻在纪念石碑上 。 然而 ，她们对地方信仰风

俗文化传承方面所做出的贡献则需要加以肯定 。

辰巳山庙会期间民众互相交流 、学习 、传抄的经卷 ，是维系地方信仰风俗文化的重要载体之

一 。 随着时代的进步 ，辰巳山所能吸纳的信众群体 ，其地理空间分布范围扩大 ，庙会逐渐成为鲁中

地区各地信仰文化的大熔炉 ，成为当下博山周边地区信仰习俗发展的一种新的趋向 。

包括缠足女性在内的中老年女性群体是当地“唱佛”技艺的传承者 、地方信仰风俗文化的传播

者与守护者 。 “膜拜并非只是能够把信仰向外转达出来的记号系统 ；而是能够把信仰周期性地生

产和再生产出来的手段的集合 。” ③在周而复始的朝圣进香 、传经授曲中 ，她们将信仰文化传给了周

围的年轻人 。

诚然 ，淄博地区的缠足女性群体也依据自身的实际需求发展出了独具特色的信仰文化 ，主要

体现在祈求缓解缠足所带来的身体疼痛方面 。例如 ，在沂源县鲁村镇王村有专门负责减缓缠足疼

痛的女神“香娘娘” ④ ；博山区的部分缠足女性也有过向当地的医神“石大夫”祈求消除脚痛的经

历 。⑤ 然而 ，就更广泛的层面上看 ，广大缠足女性仍然与当地民众分享着许多相近的信仰风俗 。 由

于材料的限制 ，该地区缠足女性信仰生活的研究有待进一步的深入探讨 。

［责任编辑  赵彦民］
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①

②

③

④

⑤

例如袁兆翠在为笔者展示其“唱佛”技艺时 ，遇到没有熟练背诵下来的经文就显得十分吃力 ，难以独立完成吟唱 。

据马芬英所言 ，在辰巳山庙宇重建和庙会活动期间 ，皆有不少缠足女性提供了捐款 。 此外 ，北博山村的常云霞（时年 ７８ 岁）多年

前还曾在山上住了一个月 ，为修建庙宇的工匠做饭 。 调查时间 ：２０１１ 年 ８ 月 ９ 日 ；调查地点 ：常云霞家中 ；调查者 ：秦方 、赵天鹭 、

张美珊 、郑楠 。

［法］涂尔干 ：《宗教生活的基本形式》 ，渠东 、汲喆译 ，上海人民出版社 ，１９９９ 年 ，第 ５５１ 页 。

被调查者 ：李智英（时年 ９０ 岁 ，土门镇刘家洞村村民） 。 调查时间 ：２００９ 年 ８ 月 １８ 日 ；调查地点 ：李智英家中 ；调查者 ：李娜 、王来

忠 。 王村是李智英的娘家 ，据老人回忆 ，她在年轻时曾与同村的几位姐妹参拜过香娘娘 。 香娘娘的庙很小 ，神像也是缠足的 。

被调查者 ：李景凤（时年 ８６ 岁 ，池上镇陡沟村村民） ；调查时间 ：２０１０ 年 ８ 月 ６ 日 ；调查地点 ：李景凤家中 ；调查者 ：张培培 、鲍朝

阳 。 石大夫崇拜是流传于鲁中山区的一种独特的信仰 。 叶涛等学者认为 ，石大夫信仰属于灵石崇拜的变异形态 ，与泰山石敢当

似乎有些许渊源 。 参见叶涛 、刘晓 ：《泰莱山区石大夫信仰考察》 ，《民间文化论坛》２００７ 年第 ３ 期 。


