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摘 　要 ：安徽省寿县四顶山的“顶”是与东岳庙有关的道教建筑物的称谓 ，而非人们普遍认为的“山顶”的意思 。每年农历三

月十五奶奶庙庙会期间的抱娃娃习俗 ，是当地群众对碧霞元君信仰的一种体现 。根据田野调查 ，从许愿者 、还愿者 、旅游公司 ３

个视角 ，针对参与抱娃娃习俗的不同角色 ，对“抱娃娃”习俗的灵验性 、功能性 、象征性 、仪式性进行分析 ，并得出结论 ：抱娃娃习俗

是人们精神层面的认知模式 ，是作为文化符号嵌入民俗的 。

关键词 ：四顶山 ；抱娃娃 ；碧霞元君 ；庙会

中图分类号 ：K８９２ ．２１ 　 　 　 　文献标识码 ：A 　 　 　 　文章编号 ：１００９ － ９７３５（２０１４）０６ － ０１１９ － ０４

　 * 　 收稿日期 ：２０１４ － ０９ － ２３

基金项目 ：山东省高等学校人文社会科学项目 （J１４WC０５） ；国

家民委课题（２０１４GM０９３） 。

作者简介 ：郭福亮 ，男 ，山东济宁人 ，讲师 ，博士 ，研究方向 ：民族

学 、历史人类学 。

　 　一 、四顶山奶奶庙的解读

四顶山位于安徽省六安市寿县境内 ，坐落于八公山

脉 。旧时淮南王刘安曾在此召集宾客 ，著成《淮南子》 。

传说刘安与“八公”在此修道炼丹 ，后得道成仙 ，现在山

上仍留有“羽化台”“一人得道鸡犬升天”的遗迹 。

关于四顶山名字的来源 ，据当地一些居民说 ：“四

顶山有四个山头 ，所以叫做四顶山 。”可知“顶”为量

词 ，但由于开采石料 ，山体面积大幅度减少 ，周围已看

不出其有 ４ 个山顶 。关于“顶”的另外一种说法是 ：

“顶”为名词 。如武当山“金顶” ，“碧霞元君庙无论建

在山上 ，还是平地 ，都称之为顶 ，北京有东 、南 、西 、北 、

中五顶 ，东顶在东直门外 、大南顶在左安门外马驹桥 、

南顶在永定门外 、西顶在西直门外蓝靛厂 、北顶在德

胜门外 、中顶在右安门外草桥”
［１］（P１３）

。 “京师各顶 ，主

要指北京城外几个有名的崇拜碧霞元君的寺庙 ，之所

以称之为‘顶’ ，是指‘祠在北京者 ，称泰山顶上天仙圣

母’” 。清人则说得更具体 ：“祠庙也 ，而以顶名何哉 ？

以其神也 。顶何神 ？曰 ：岱岳三元君也 。然则何与于

顶之义乎 ？曰岱岳三元君本祠泰山顶上 ，今此栖 ，此

神亦犹之乎泰山顶上云尔”
［２］（P３５３）

。 “当然 ，除了碧霞

元君各顶 ，也有其他寺庙被称之为顶 ，但无论如何这

些顶都与朝阳门外的东岳庙发生了一定的联

系”
［２］（P３５４）

。嘉靖《寿州志》四顶山条 ：“州北七里 ，八

公山上有东岳祠”
［３］（P３３）

；据皖西学院关传友先生考

证 ：“四顶山庙为‘东岳庙’ ，始供奉神妃碧霞元君”
［４］

。

据前文所述 ，可知四顶山的“顶”是与东岳庙有关的道

教建筑物的称谓 ，而非人们普遍认为的量词 ４ 个“山

顶”（山头）的意思 。

有关四顶山老奶奶的传说 ，可谓家喻户晓 。据李

家景（男 ，４６ 岁 ，寿县人 ，安徽文化网资深版主）讲 ：

“前跟头 ，有一个小孩在四顶山上耍 ，遇到了一只老

虎 ，老虎要吃掉这个小孩 ，这个时候老奶奶刚好路过 ，

就踢出一只鞋 ，把老虎吓跑了 ，救了小孩 。老奶奶救

了小孩后 ，就走掉了 ，小孩家人为了感谢老奶奶 ，就到

处找她 ，在山上找了很久 ，没有找到老奶奶的下落 ，只

发现了老奶奶留下的一只鞋 。后来 ，人们为了感激老

奶奶 ，就在发现绣花鞋的地方建了个庙 ，来纪念她” 。

“每年三月十五有上百万人上山进香 ，开始山高头是

个木头雕的老奶奶 ，面容慈祥 ，木雕不高 ，下面是莲

花 ，大家都喊老奶奶 ，可能叫碧霞元君 ，五连洲公司开

发四顶山 ，在泰山请来了碧霞元君 ，把碧霞元君的形

象具体了 ，和全国各地的碧霞元君都统一了” 。

现在四顶山上建有碧霞祠 ，供奉碧霞元君 。碧霞

元君作为泰山神之一 ，在“明代中期以后 ，一方面被道

教吸纳进神灵系统 ，并得到官方的认可 ；另一方面又

被民间宗教所吸收 ，使她在民间得到更为广泛的传

播”
［５］

。北京丫鬟山的碧霞元君庙就是“明嘉靖中有

王姓老媪发愿所建”
［２］（P２３）

。明中叶以来的民间宗教

大多是由北方向南方扩展 ，逐渐演变成南方本地的民



间宗教 ，碧霞元君也渐渐传到南方 ，成为人们生活的

一部分 。历史上 ，寿县“北阻涂山 ，南抗灵岳名川 ，四

带有重险之固 ，是以楚人东迁 ，遂宅寿春 ，徐 、邳东海

亦足守御 ，且漕运四通无患空乏” ，
［６］（P３１）为兵家必争

之地 ；另外当地位于淮河 、淝水交汇处 ，水灾频发 ，长

期的战争和水灾造成大量群众死亡和流离失所 。明

朝初年徐贲（曾任河南左布政使）曾有《舟行经寿州》

载 ：“问知古寿春 ，地经百战后 ；群孽当倡乱 ，受祸此为

首 ；彼时土产民 ，十无一二有 ；田野满蒿莱 ，无复识田

亩” 。 “战争 、灾荒 、疾病和贫穷导致群众存在较高的

死亡率 ，人们不得不祈求神灵保佑平安健康 ，祈求多

子多福 ，并导致了同样普遍的对生育的重视及高生育

率［２］（P２３）
” 。所以 ，即使引起高死亡率的因素逐渐减少

以后 ，那种多子多福 、“不孝有三 ，无后为大”以及重男

轻女等传统观念 ，造成了碧霞元君信仰的延续 。由于

寿县地区多战乱和灾祸 ，土著死亡较多或流离它处 ，

现在的居民多为洪武二年（１３６９） ，朱元璋迁山东济宁

老鹳巷充凤阳府的移民后裔 ，所以寿春镇现在的饮

食 、方言等与山东济宁保留一些相似处 。如胡辣汤 、

蛤蟆 、“银个子”（硬币） 、“黄子”（脏话“东西”）等 。明

清时期 ，随着京杭大运河和淮河航运的发展 ，一些江

淮商人来到山东经商 ，山东商人也到江淮地区经商 ，

他们不仅发展了经济 ，而且促进了文化的交流 。济宁

“江淮百货走集 ，多贾贩”
［７］

，“士绅之舆舟如织 ，闽广

吴越之商持资贸易 ，鳞萃而蝟集”
［７］

。寿县地区的上

述情况 ，都为碧霞元君信仰在当地的传播提供了文化

生境 ，也保证了碧霞元君祠香火久盛不衰 。

四顶山奶奶庙庙会是以四顶山上的庙宇为依托 ，

在每年农历三月十五日举行的群体活动 。据李家景

讲 ，“过去阎王殿位于山脚下 ，是上山进香的第一站 ，

殿内有阎王塑像 ，烧香人在这里开始烧香上山 ，我老

奶奶活着的时候 ，每年都去烧香 ，烧拜香 ，带磕头的 ，

就是拿个小板凳 ，非常小 ，板凳上有个插香的香座子 ，

到森林公园的山坡下面 ，就开始对着了 ，对着就开始

一走一跪 ，往上一直到顶子 ，磕头到上面 ，看你真心不

真心 。还有过去呢 ，烧肉香 ，他把香 ，过去那盘香精

彩 ，搞身上 ，使针线串上 ，从身上串通 、挂上 ，用针扎

通 ，使线串上 ，挂到肉高头 ，磕头上去 ，这类人呢 ，都是

有大难之人 ，或者犯了很多大错误 ，做了很多不好的

事情 ，赎罪 ，香灰落在身上 ，烫的全是疤” 。去阎王殿

进香有诗云 ：“四顶高山庙接天 ，烟云袅袅情绵绵 ；河

南信女敬香客 ，一叩一瞻到山巅 。”卖香人喊唱着 ：“烧

香敬敬神 ，保你头不疼 ；一步步 ，一层层 ，抬头就到南

天门” 。现在五连洲公司整合进香路线 ，把阎王殿改

建为“白事阁” ，阁内供奉阎王和地藏王菩萨 ，旁有牛

头马面 。 “南天门”现为景区的十字路 ，向前直走 ，为

奶奶庙建筑群 ，向西南为“一人得道鸡犬升天”景点 ，

向东北为“福禄寿”景点 。

新中国成立后 ，道教活动在一段时间内被视为封

建迷信 ，庙会也被作为“破四旧”对象 ，长期停止了活

动 。改革开放后 ，附近居民又自发地于农历三月十五

日上山烧香 、还愿 、抱娃娃 ，庙会逐渐兴盛起来 。

二 、“抱娃娃”仪式的“民族志”描述

四顶山奶奶庙 ，因传说老奶奶“虎口救子” ，保佑

孩子平安 ，人们纷纷山上进香 ，香火日盛 。随着四顶

山老奶奶信仰的发展 ，人们普遍认为碧霞元君神通广

大 ，能疗病救人 ，尤其能使妇女生子 ，儿童无恙 。于

是 ，庙会期间居民多来此“抱娃娃” 。抱娃娃习俗兴起

于何时 ，已不详 。现存史料最早记载“抱娃娃”习俗的

是嘉庆《凤台县志》 ：“士人相传祈子辄应 ，每岁三月十

五 ，焚香膜拜者 ，远自光 、固 、颍 、亳 ，牵车鼓楫而至 ，云

集雾会 ，自昏彻旦”
［８］（P８８）

。民国时期学者胡朴安《中

华全国风俗志 ・寿春岁时记》载 ：“奶奶殿侧有一殿 ，

亦塑一女神 ，俗呼曰送子娘娘 。庙祝多买泥孩置佛座

上 。供人抱取 ，使香火道人守之 ，凡见抱取泥孩者 ，必

向之索钱 ，谓之喜钱 。抱泥孩者 ，谓之偷子 ，若偷子之

人果以神助而得子 ，则须更买泥孩 ，为之披红挂彩 ，鼓

乐而送之原处 ，谓之还子”
［９］（P２８４）

。当时 ，胡朴安认为

“其事最可笑” ，时过 ８０ 多年 ，中经“文革” ，庙会期间

上山抱娃娃者仍不计其数 。

笔者曾于 ２０１０ 年 、２０１１ 年 ２ 次参加庙会 ，并对

“抱娃娃”习俗进行跟踪调查 。根据“抱娃娃”期间不

同角色的参与 ，可以分为许愿者 、还愿者和碧霞祠管

理人员 。

抱娃娃者多为婚后不孕不育者或者想生儿子者 ，

偶尔有一些新婚夫妇在父母的陪同下来抱娃娃 。被

抱取的娃娃分为男女 ，有布料 、石膏 、彩绘等材料制

作 ，首先 ，许愿者要寻找抱取的娃娃 ，古时称为“偷

子” ，是在庙里进行 ，现在要去草丛中寻找还愿者隐藏

的娃娃 。其次 ，许愿者找到可以抱取的娃娃后 ，要进

行筛选 ，大多数先选择红布包裹着的“老娃娃”（注 ：老

娃娃为之前许愿者抱走的娃娃 ，生孩子后归还的娃

娃） ，然后看“老娃娃”是否完整 ，身体各个部位无裂

纹 、无残缺 ，选择性别 、美丑 ，接下来选择一个或者两

个娃娃 ，多数抱娃娃者会选择一个男孩或一男一女 。

选择好娃娃后 ，抱娃娃者则用自备的红布 ，将娃娃包
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裹起来 ，放在备孕的妇女怀中（腹部） ，然后给老奶奶

磕头 、烧香 、捐功德钱 。完成上述仪式后 ，许愿者要抱

着娃娃回家 ，回家途中不要回头 ，如果离家较远 ，晚上

赶不到家 ，需要投宿在宾馆或旅店 ，绝不能住在亲戚

或朋友等熟人家 。抱娃娃者回到家后 ，将娃娃放在床

头右侧 ７ 日 ，７ 日后取出放在安全的地方 ，妥善保管

以免损坏 。如果许愿者 ３年内生了娃娃 ，则要等庙会

时上山还愿 ，如果 ３ 年之内 ，没有生娃娃 ，也要去还

愿 ，将抱回家的娃娃送回山上 。

还愿者 ，分为祈愿应验者和不应验者 。许愿者愿

望实现后 ，要上山还愿 ，将在山上抱回的娃娃取出 ，这

个先前抱回的娃娃 ，此时则转化成“老娃娃” ，老娃娃

被赋予了灵验的神力 。还愿时 ，除了将老娃娃送回 ，

还要准备一些新娃娃 ，这些新娃娃被抱娃娃者赋予了

老娃娃的子孙或下属 ，并且还愿者通过这种形式实现

了自己子孙繁盛和高贵无比的愿景 。同时 ，还愿者准

备糖果 、红鸡蛋（喜蛋） 、香火 、鞭炮等 ，上山还愿 。还

愿时 ，要把“老娃娃”和新娃娃放到一个石膏做的圆盘

中 ，然后将其放到纸盒内 ，趁天黑放到山坡的草丛中 ，

放置娃娃也有一定的技巧 。放置娃娃 ，隐蔽程度一定

要适中 ，人们认为如果放置的太暴露 ，容易被人发现 ，

自己的娃娃长大后则不尊贵 ，不会成为人上人 ；当然 ，

更不能太隐蔽 ，太隐蔽许愿者找不到自己隐藏的娃

娃 ，娃娃不被许愿者抱走 ，不吉利 ，说明自己孩子没人

“接” ，没有被延续 ，象征无人“接子” ，人们认为有断后

之嫌 。还愿者隐藏好娃娃后 ，则放鞭炮 、烧香 ，向参加

庙会的人们发糖果 、鸡蛋 ，然后进大殿给老奶奶捐钱

磕头 。等到第 ２ 、第 ３ 年时 ，还愿者只放鞭炮 、磕头 、

捐钱即可 ，则不需要准备娃娃 。

当然 ，一些抱娃娃者 ，并不一定能够实现愿望 ，等

许愿后的第 ３年庙会 ，许愿者也要上山还愿 。大多数

不应验者还愿 ，抱男生女者 ，要购买几个女娃娃 ，其他

仪式和应验者差不多 。当然 ，一些许愿者 ３年之内无

生育者 ，要将自己抱回的娃娃送回山中 ，这个娃娃被

认为“恶婴” ，如果继续留在家中会不吉利的 ，所以许

愿者不管情愿不情愿 ，都要上山还愿 ，将这个抱回家

的娃娃放回山上 ，然后磕头 ，捐钱 ，这种情况只需上山

还愿一次 。

现在 ，四顶山归五连洲公司经营管理 ，五连洲公司

也希望从庙会期间的抱娃娃习俗中实现经济利益 。于

是 ，公司规定不允许百姓自发地抱娃娃 ，许愿者和还愿

者都要去公司指定的地点举行仪式 ，许愿者要统一购

买管理人员准备的娃娃 ，捐喜钱 ；而还愿者则要购买公

司的香 ，然后在老奶奶面前磕头 ，捐钱 。同时 ，为了阻

止抱娃娃者的自发行为 ，在许愿者和还愿者经常出现

的地方 ，安排了一些工作人员负责没收还愿者的娃娃 。

三 、抱娃娃习俗的人类学分析

据说每年三月十五庙会期间 ，四顶山都会下很大

的雨 。李家景讲 ：“庙会前 ，老奶奶会下雨 ，让那些心

地善良 、一心虔诚的人 ，干干净净 、心情爽快地上山进

香 ，此雨叫做‘洗山雨’ 。三月十五庙会过后 ，老奶奶

又会下雨 ，因为庙会期间人来人往 ，鱼龙混杂 ，好人坏

人都来进香 ，老奶奶通过下雨将这些不够虔诚的人的

气息 、污秽全部冲刷掉 ，所以叫‘刷山雨’” 。 ２０１０ 年

农历三月十四下午 ，开始天气非常晴好 ，但走到半山

腰 ，天气骤变 ，大风狂作 ，降起大雨 ，虽然当时有伞 ，但

山上无处躲闪 ，人还是被淋湿 ，好在大家已经习惯了

庙会期间的下雨 。 ２０１１ 年庙会期间没有下雨 ，直到

三月十七日才下了雨 ，但当地居民还是无数次向笔者

讲“洗山雨”和“刷山雨”的故事 ，说老奶奶是多么灵

验 。灵验是老奶奶受到祭拜的最为核心的特质 ，这种

灵验暗示着一方在“求” ，而另一方要“应”的顺畅交

流 。显然 ，抱娃娃者大多知道许多时候他们抱娃娃并

不能时时都能够应验 。据调查 ，许多患有不孕不育症

者 ，虽然抱了娃娃 ，但仍坚持治疗 ，直到看好病生了娃

娃 。虽是在医院看好了病情 ，但人们仍坚信是老奶奶

保佑 ，纷纷上山还愿 。但这些并不能抹去老奶奶在他

们心中灵验的地位 。赵旭东教授在对河北范庄龙牌

进行考察时指出 ：“社会的灵验 ，并不遵守物理因果

律 ，它强调无一例外的灵验 ，这种无一例外的灵验之

所以可能 ，是因为其背后有一种基于时间意义上的历

史感在支撑 ，这种历史感是依循社会的秩序得以建构

的 。许多口头流传的灵验故事 ，正是因为有这种历史

感 ，其影响力才会如此长久 ，随时讲来对于听者都具

有一定的影响力”
［１０］

。四顶山奶奶庙“洗山雨”和“刷

山雨”的灵验故事 ，“老奶奶虎口救子”的传说 ，当地群

众抱娃娃实现了求子的愿望 ，这些最初产生于个人的

经验 ，在历史的长河中得到了公共表述的确认 ，进而

演变成一种“地方性知识”的认可 。 “这种认可便不能

够通过不断的试验而得到否定 ，它永远是在对后来的

肯定性灵验的个体经验加以吸收 ，而对不能应验的个

人体验加以排斥 。因此 ，个人祈求的不灵验 ，并不能

够否定社会建构所直接强加来的灵验 ，很多时候祈求

失验者往往都会反躬自问 ，反省自己的行为是否有什

么不周全的地方惹怒了神灵 ，由此而出现了失灵的情

形 ，而不会把责任追究到龙牌自身的不灵验上
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去”
［１０］

。同样 ，抱娃娃中许愿者经历的不灵验 ，也会

追溯到抱娃娃仪式过程中的各种禁忌 ，个人和家庭成

员的品行 、经历 ，甚至祖先的保佑 、风水等都会成为不

灵验者扪心自问的因素 。总之 ，他们不会归罪于老奶

奶的不灵验 ，反而 ，一些所谓灵验者的体验 ，即使是因

为治疗或者试管婴儿得以生子 ，也归结为老奶奶的保

佑 ，这种灵验的经验一传十 、十传百的累积传播 ，更奠

定了四顶山奶奶庙的灵验神奇 ，崇信者增多 ，而不灵

验者也就更加怀疑自身 ，也变得“失声” 。

抱娃娃习俗 ，是我国子孙观念的反映 。 “在我国 ，

父母与子女的关系是两代人之间的联系和互动 ，夫妻

生儿育女不仅是个人之间的事情 ，而且是一种社会性

的行为 。社会性的关系总是相互的 ，父母一代给予子

女的是抚养 、教育 、经济与服务性的支持和帮助 ，子女

给父母的是赡养和情感安慰 。所以 ，造成了东西方社

会具有不同的代际关系模式 。中国社会主张家庭养

老 ，相邻上下两代人具有抚养教育和赡养的相互责任

与义务 ，因而两代人的关系是‘反馈’模式” 。 “你小的

时候我养你 ，但等我老了的时候 ，你要养我”
［１１］的简

单行为逻辑 。而“西方国家大多没有家庭养老的传统

与习惯 ，只有上代人对下代人的抚养义务 ，而没有下

代人赡养上代人的责任反馈 ，这部分责任转移到社会

机构上 ，比如养老院 、福利院等 ，因而两代人的关系是

‘接力’模式”
［１１］

。中国社会代际之间的反馈模式造

成了中国人子孙观念的强烈 ，无子求子心切 ，一定程

度上促进了抱娃娃习俗的出现 ，也奠定了碧霞元君信

仰在全国的传播 。

福柯认为 ：“符号与其所指的关系形式 ，通过适

合 、仿效 、特别是同感三者之间的相互作用 。”又说 ：

“为了让符号成其为所是 ，符号在呈现为被自己所指

称的物的同时 ，还必须呈现为认识的对象”
［１２］（P８０‐８１）

。

抱娃娃的仪式过程中 ，“娃娃”则为符号 ，所谓巫术的

符号 ，象征参加抱娃娃仪式习俗者的孩子 ，是具有生

命的 ，所以与现实中的孩子一样 ，具有男女 、美丑 、健

康与不健康 、祖先和子孙 、高官和平民之分 ，仪式过程

中 ，充满了选择 ，这种选择即是情感行为 ，也是现实生

活的反映 。泥娃娃作为表述 、交流和传达居民生育 、

生活观念等信息的媒介 ，它大致包含有 ３种功能 ：一

是“指述功能” ，主要指泥娃娃具有指述“娃娃”本身的

命名 、泥娃娃泥质 、形似孩童的物理属性及其象征人

们“子孙”的功能 。二是“表述功能” ，主要指泥娃娃具

有显示人们的子孙观念 、重男轻女观念 、家庭观念 ，隐

喻或象征着人们对子孙的期盼 ，反映了子女在家庭中

的重要地位和意义 。三是“传达功能” ，主要指泥娃娃

在抱娃娃仪式过程中传达“神灵”对抱娃娃者的恩赐

与感应 ，体现了工作人员与抱娃娃者 、祈愿者与还愿

者之间的互动 。老娃娃和其他还原的娃娃 ，比工作人

员卖的娃娃灵验 ，因为这些是象征着老奶奶的孩子 ，

具有灵性 ，是神赐的 ；而山上卖的娃娃 ，则带有“商业

性质” ，许愿者只有在迫不得已的情况下 ，才会购买 。

工作人员出售的娃娃 ，被认为作为“文化产业”的娃

娃 ，是可以被消费的文化符号 ，所以公司采用垄断娃

娃来源进行宣传和促销 ，而对于抱娃娃者来讲 ，这个

文化符号是嵌入民俗的 ，与百姓的生活息息相关 ，是

无法用来买卖的 。

在现代社会 ，科学技术高度发达 ，治疗不孕不育

症的医学水平得到提高 ，出现了试管婴儿 ，甚至可以

实现“克隆人” ，但当地居民在相信科学的同时仍上山

抱娃娃 。这说明技术并不能解决所有的问题 ，尤其是

情感的缺失 ，这个时候上山抱娃娃满足了人们的情感

需要 ，是当地居民心灵的追求和寄托 。现实层面上 ，

人们进医院科学地治疗不孕不育 ，而抱娃娃习俗则主

要体现他们的精神层面 ，２种不同的认知模式并不冲

突 。总之 ，抱娃娃习俗为后人了解寿县地区民风民

俗 ，理性认识乡土社会提供了契机和思路 。
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