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摘　要： 在民间信仰中， “仙婆” 作为巫术文化的一个特殊组成部分， 普遍存在于我国汉族
乡村民间， 广泛而持久地影响着人们的精神生活、 观念意识和行为方式。 平南官成 “仙婆” 法
事的主要仪式有 “仙婆” “问米” 仪式、 “仙婆” 庙会祈愿还愿仪式、 “仙婆” 送鬼招魂仪式。
“仙婆” 对当地文化的影响主要是传承了中国传统的巫文化， 加深了当地人对善恶观念的认识和
对祖先观念的认识。
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　　 “民间信仰是在长期的历史发展过程中， 在
民众中自发产生的一套神灵崇拜观念、 行为习惯和
相应的仪式制度。” ［１］在广西平南官成汉族人的日

常生活中， 民间信仰特别是 “仙婆” 之风依旧不
同程度地存在， 并呈现出多样化的文化特色。 “仙
婆” 即女巫， 是旧时汉族客家人对女巫的称谓。
其职能是请神问鬼， 替人驱邪解厄。 行术时于厅堂
中置一桌， 上放香炉烛台及敬祀物品， 焚香烧纸
后， 即请鬼神降临， 仙婆身体颤动， 谓神灵已经附
身。 请神问鬼者， 则可相对而谈。”［２］广西平南属

汉族聚居区， 随着时代的变迁， 一部分汉族客家文
化逐渐被非客家文化同化， 但 “仙婆” 之风气仍

然传承至今， 但在程度上已逐渐被淡化。

　　一、 平南官成 “仙婆” 法事的主要仪式

在平南县官成乡村民间， “仙婆” 充当中介的
法事仪式主要有 “仙婆” “问米”、 “仙婆” 庙会
祈愿还愿、 “仙婆” 送鬼招魂三种。 “仙婆” “问
米”、 “仙婆” 庙会祈愿还愿、 “仙婆” 送鬼招魂等
已成为当地人日常生活中不可缺少的部分， 并逐渐
演变为一种习俗和民风， 影响着广大村民的日常生
活、 价值观念以及思维模式。 “旧时汉族的民间信
仰风俗， 信仰巫术的求神者， 往往将巫师作为神灵
的代理人”［３］比如王爷庙、 观音庙、 大王庙之类。
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“仙婆” 在祈福和还福中充当着沟通人和神灵的中
介作用。 在当地， “仙婆” 在整个祭祀活动中具有
无上的神奇权威， 架起了人神对话的桥梁。

（一） “仙婆” “问米” 仪式
平南县官成的 “仙婆” “问米” 主要是就个人

的问题向神灵请教。 “问米” 一般在 “仙婆” 家室
内进行， “仙婆” 家自设神坛， 方便进行法事。 一
般来说， 仙婆 “问米” “问” 的是 “坟山”。 “坟
山” 是指已故者的墓地及其阴间生活， “问” 坟山
就是通过 “仙婆” 请神， 仙婆神灵附体， 将死者
在阴间的生活状况及坟山的环境告之已故者家属。
“问米” 时， 仙婆事先准备米盆 １ 个， 里面放置 １
～２ 斤大米， 再放 １ ～５ 块钱， 插上 ３ 支点燃的香。
接着， 来 “问米” 家属及 “仙婆” 便围坐在神坛
前， 神坛上燃放 ２ 根蜡烛， ５ 杯烧酒， ３ 杯清茶，
在 “问米” 过程中， 无需摆放鸡、 肉、 果、 饼等
供品。 家属递交已故者生辰八字， 示意 “仙婆”
问死者坟山， “仙婆” 念了几句咒语， 随即进入迷
狂状态， 其灵魂跟已故者交感， 灵魂为已故者灵
魂。 随后， 家属 “问” 已故者坟山状况， 在阴曹
地府生活境遇。 “仙婆” 均根据已故者的口吻一一
复述。 假若已故者答复过得很好， 无需家人担心，
则此 “问米” 法事可以结束， 家人亦可放心； 若
已故者回答其在阴间境遇很糟， 如坟山风水不行，
过得不安宁， 则需再请 “仙婆” 另做法事。 “仙
婆” 另做法事， 须头绑红巾， 左手执刀 （５ 寸见长
的短刀），右手握剪 ， 然后将之前盛装道具的米盆
擎在头上。 “ 仙婆” 念咒文， 请求神灵降临。 站立
于神桌前的“ 仙婆” 开始微微颤抖起来， 渐渐地
动作越来越大， 剧烈地晃动身体， 并说着谁也听不
懂的话。 尽管 “仙婆” 身体晃动厉害， 但米盆依
然稳当地顶在她头上。 这时的 “仙婆” 如处仙境，
“灵魂” 已完全脱离了普通人的身体， 飞往神灵的
世界， 请神传话， “神灵附体”， 降人阴间阎罗王
处， 下到地府查办何方妖孽作怪导致已故者坟山不
安宁， 待查办完迫害已故者的妖孽， “仙婆” 扮演
的神灵即告之家属应修缮或移迁坟地， 多给阴间的
已故者送去衣食住行之类的祭品， 劝告已故者切莫
回人间 “作乱”。 “仙婆” 如此 “神灵附体”， 传
达给家属神灵的旨意。 待 “仙婆” 恢复常态， 对
之前所作所为全然不知， 这就加深了人们对其
“神灵附体” 能力的确信。

“仙婆” “问米” 以幻想行为方式与神感应后
为一般民众传输虚拟的神的旨意。 “虚拟的神灵的
旨意给求神者在从 ‘精神痛苦’ 向逐步摆脱痛苦

的途中注入虚幻的心理慰藉， 人们依赖、 影响于装
扮成神的人。”［４］这就是有 “仙婆” 作中介的 “交
感魔力”。

（二） “仙婆” 庙会祈愿还愿仪式
“仙婆” 庙会祈愿还愿的主要职责是帮别人祈

福与还福。 平南县官成的人们主要在比较有威望的
庙宇里祈福， 也叫 “求神”。 祈福时， 需许下承
诺， 待愿望实现后， 他日必须来还福， 否则遭天
谴。 “仙婆” 在做法事的过程中所用念唱的歌诀和
咒语， 由来已久， 并且在某种程度上主宰着乡民的
道德文化意识。 “在初民心目中， 对这些咒语、 歌
诀的功用和灵力是确信无疑的， 它们在心里上支撑
着、 强化着人们的信念。” ［５］人们相信她是神的化

身， 神赐予其神秘的通达天人力量。 认为仙婆是神
灵在人间的使者。
若村民想到某 “灵验” 庙宇祈福与还福， 需

请来 “仙婆” 为其传递祭拜者信息以及下达神的
“旨意”； 若是有人生病或身体不适时， 除了去医
院或找大夫医治外， 还会采用一些特殊的 “仙婆
巫术” 仪式为病人 “送病消灾”； 家属为了表达对
已故者的缅怀与关心， 勿返人间 “作乱”， 以及告
戒后辈要积善积德， 特请 “仙婆” 请神下凡， 通
入阴间 “查办” 已故者状况， 传达神的旨意如何
“消灾驱邪”。

２０１０年 ２ 月 ２ 日上午， 淫雨霏霏， 笔者、 吴
ＸＱ、 吴 ＭＮ和吴仙婆徒步爬山至平南县官成新坪
村 “勒封国王祖庙” 祈福。 胡仙婆嘱咐， 进国王
祖庙前必须洗手， 以免玷污神灵。 吴 ＸＱ、 吴 ＭＮ
和吴仙婆带去的供品酒、 茶、 水果、 糕点等一应俱
全， 不求数量多少， 但求种类齐全。 供桌上最靠近
神像之处摆放一碗水， 碗内放置艾草、 柚子叶和柏
枝。 柏枝， 意为 “百子千孙” 之意。 紧接着的是
盛放于特制祭祀用圆盘里的 １ 只全鸡和 １ 整块猪
肉， 均为制熟， 再外面一排是饼干和桔子， 最接近
祭拜者处是 ５ 杯茶水和 ３ 杯酒。 待吴 ＸＱ点燃香和
蜡烛， 自报家门， 向吴仙婆报上要祈求平安、 财
富、 求子、 文曲， 吴仙婆就开始念唱了。

“香烟阵阵， 酒肉满桌， 今日我来到国王祖
庙， 诚请大王、 二王、 三王、 土地、 先锋皆主， 请
天兵天将下凡， 为那林家 ＬＭ户啊， 保佑佢 ＬＭ在
广东求财， 平安又顺利啊！” 吴仙婆边舞唱边向神
灵敬茶， 腔调悠长怪异， 吴 ＸＱ和吴 ＭＮ在旁跪拜
作揖， 虔诚地祭拜众神。 吴仙婆继续念唱， 当中不
时向神灵作揖， 每次作揖都跪拜地上， 往地上倒三
分之一杯茶和 １ 杯酒。 紧接下来吴仙婆继续为林
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ＬＭ的 ４ 个儿子祈愿。 “我二请天兵天将， 来到那
林家 ＬＭ户啊！ 保佑佢大仔林ＹＣ啊！ 在中山求财，
平安发大财啊！ 我三请天兵天将啊！ 保佑佢 ＬＭ二
仔林 ＹＹ啊！ 在福建做生意啊！ 顺风又顺水啊！ 保
佑佢出年成家， 添丁又发财啊！” 此时吴仙婆跪在
地上， 将茶杯里的茶下倒完， 然后再倒一杯酒， 站
起来继续舞唱。 “我三请天兵天将， 天上的文曲星
啊！ 来到那 ＬＭ 户啊！ 保佑佢三仔林 ＹＪ， 在大学
读书啊， 节节高升， 毕业稳到好工作啊！” 这时吴
ＸＱ献上一匹红布， 吴仙婆双手接过， 边念唱边将
供桌上的柚子叶沾碗里的艾草水浇到红布上， 把红
布的一边缠绕自己额头， 再舞唱着爬上神坛， 将红
布披在五神肩上。 然后继续念唱。 “我再请天兵天
将文曲星， 保佑佢四仔林 ＹＣ啊！ 在梧州读书， 学
业进步啊！” 念唱完毕， 吴 ＸＱ 和吴 ＭＮ 向五神捐
钱， 所捐之财物由胡仙婆代为收管。 据吴仙婆称，
香客所捐的钱物， 会在功德榜上记录下来。
祈福的最后一步是求签。 吴 ＸＱ先为其二儿子

求姻缘签， 得上上签， 吴 ＸＱ 大悦， 认为 ３ 位王、
土地公和先锋显灵， 她的积善积德开始应验， 为儿
子祈得一个好愿， 承诺愿望实现后必来答谢。 紧接
着是吴 ＭＮ求签， 所得是下签， 吴 ＭＮ不悦。 吴仙
婆即问吴 ＭＮ是否平时没尽到积善积德， 吴 ＭＮ若
有所思， 闪烁其词地回答的确有。 于是吴仙婆告诫
其日后要积善积德， 方能化凶为吉。 最后， 燃放鞭
炮， 祈福仪式毕。 最后， 吴 ＸＱ 和吴 ＭＮ以及吴仙
婆各取少许供品回家给家人吃， 意为让神恩赐的平
安幸福降临到每个人头上。 这其中蕴涵了当地人心
灵深处的平等意识与遭遇现实中的种种无奈。
在每次的民众祈福、 完福活动中， 只有仙婆才

能恭请国王祖庙五神降临， 使神像和自己充满神
力， 人神沟通才成为可能。 神在接受敬拜的同时，
亦将其力量投射在仙婆身上， 仙婆成了一个精神符
号。 那么， 人跟仙婆沟通， 神的强大权力能给自己
加上重重的砝码， 这是一种民间巫风的遗存。 民众
在这一过程中， 仅仅用虔诚的行为通过仙婆向神述
说着对他的信任和依赖， 对神灵验的期许。 人们亦
相信五神会在另一世界倾听他们的倾诉与祈求。

（三） “仙婆” 送鬼招魂仪式
在平南县官成乡村社会中， 除了去医院找医生

治疗外， 人们还会采用一些特殊的 “巫术” 仪式
为病人 “送病招魂”。 而这些 “巫术” 仪式的执行
者， 往往是病人的家属， 一般是病人的奶奶。 病人
家属充当 “仙婆” 角色为病人 “送病招魂” 是平
南官成乡村社会中非常普遍的方式。 在有些笃信这

种 “巫术” 神奇功效的家庭中， 其家庭成员稍有
不适或头痛感冒等常见疾病也会采用此类 “送病
招魂” 方式 “治病”。 病人家属往往根据病人病情
及其得病前的行为又采取不同的送病方式， 在此列
举出人们经常使用的一种方式。
若某小孩白天外出像往常一样玩耍， 傍晚回家

后感到恶心、 头晕等身体不适症状， 当地人则认为
是被故去的亲朋好友或其他恶鬼 “念祚”， 把小孩
的魂招去了， 于是其女性家长会充当 “仙婆” 为
病人召回灵魂。 其方法就是准备好白饭 １碗， 些许
炒好的黄豆， 去到一个空旷的地方， 一般是岔路口
（据说岔路口是各路野鬼交汇的地方， 出现的频率
较高）。 女性家长充当的 “仙婆” 高喊三声得病小
孩， “ ×××！ 返来咧！ 返来咧呜！” 然后劝慰各
路野鬼 “吃饱了走你队的路去啦， 别再来乱搞
了！” 说着将事先准备的白饭和炒黄豆撒向地上。
“仙婆” 归家后， 忙说 “ ×××返来了！” 然后抱
着得病小孩说 “某怕某怕， 耳儿在， 耳儿在。”
“仙婆” 整个 “送病招魂” 仪式结束， 随之是等待
小孩的病愈。 若小孩只是受到惊吓， 不多久自然地
病愈， 人们便会将功劳强加在 “仙婆” 身上， 是
“仙婆” 把小孩的灵魂 “招” 了回来； 若小孩不见
好转， 便会借助科学医疗。 村民深深的相信， 不是
“仙婆” “送病招魂” 不力， 而是野鬼太厉害， 加
上科学医疗定能将其制服。

　　二、 “仙婆” 对当地文化的影响

当然， 广泛存在于乡村社会的仙婆巫术具有浓
厚的迷信色彩， 从而导致很多人对 “仙婆” 巫术
都所有一个偏颇的认识， 认为其只不过是封建迷信
的把戏， 这正是我们所要批判的。 然而， 正如济群
说的 “信仰有助于净化人的心灵， 找到人生的归
宿， 建立社会道德规范， 引导人们继续古代圣贤探
索真理的道路。” ［６］ “仙婆” “问米”、 “仙婆” 庙
会祈愿还愿和 “仙婆” 送鬼招魂作为当地人的一
种宗教信仰， 也是我国宗教信仰文化的一个组成部
分， 所以对此我们要一分为二的看待乡村 “仙婆”
文化， 应该看到其对于个人以及社会的积极作用，
不应一概将其看作是村民愚昧无知的表现和 “仙
婆” 聚敛财富的手段， 而是对它进行客观的分析，
挖掘其蕴涵的优秀的中国传统文化。
在 “仙婆” “问米”、 “仙婆” 庙会祈愿还愿

和 “仙婆” 送鬼招魂三个仪式中， 村民关心的是
自己的祭拜能否给自己及家人带来平安吉祥。 村民
对神的出身并不太在意， 注意的是神明是否灵验，
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认为灵验与否是由乡民的积善积德心境决定的。 对
当地乡民的人文精神产生了极大的影响。

（一） “仙婆” 在传承中国传统文化方面的作用
广西平南官成的大部分 “仙婆” 法事行为所

用的施法工具是日常生活用具、 仪式也较为简单，
职业化的 “仙婆” 在为人们送病消灾时的收费比
较合理， 生活也十分简朴， 但 “仙婆” 假扮神所
提供虚拟的神灵附体， “仙婆” 法事所提供的心理
观赏性， 特别是人神共娱提供的 “天人感应” 的
人神关系的神秘性， 体现了我国古代巫文化的遗
风。 “仙婆” 在某种程度上对当地社会道德文化的
进步起到不可磨灭的功用。 如通过 “仙婆” “问
米”、 “仙婆” 庙会祈愿还愿、 “仙婆” 送鬼招魂这
三个仪式， 时刻提醒村民要平日要多做善事， 多积
功德。 随着科学的不断发展以及现代经济的冲击，
当地 “仙婆” 巫风不断衰退。 在祭祀的宗教与神
圣色彩逐渐淡化的现代文化背景下， 仙婆做巫时所
展示的仪式演化为民间人情世故的表演， 并进而积
淀为中华民族传统文化的一部分。

（二） 当地人对 “仙婆” 文化的认识
随着现代经济的飞跃发展， 生产劳动的集约化。

人们有时在面对天灾人祸或小私有的破产等情况产

生绝望和恐惧心理。 而内心冲突和不满情绪是每个
人从来就有的。 这就使人们似乎力求逃避现实， 至
少暂时忘却这一现实。 更何况 “宗教存在于人类社
会有三种基本的功能， 生存的功能， 整合的功能与
认知的功能。”［７］ 。 笔者认为， 宗教作为一种社会意
识形态和社会运动的特殊表现形式， 在社会历史进
程中除了它消极落后和迷信的本质主导作用外， 在
特定的社会历史条件下起着积极的派生作用， 特别
是在宗教伦理道德方面， 对民众起着积极的警示和
教化作用， 在某种程度上有利于社会的进步。
综观 “仙婆” 的法事活动， 发现平南官成人

以其个性化信仰方式彰显了本地的精神内核与文化

特质。 在仪式的背后， 隐藏的是乡民面对现实与理
想而作出的适应性抉择。 当地乡民固守其信仰阵地
的现象， 究其原因既有整个汉族的普遍文化背景，
又打上了鲜明的地域特征。

１.当地人对善恶观念的认识。 由于各种原因，
鬼神观念在当地社会百姓的心目中依然存在， 认为
人死后会变成 “鬼” 并生活在阴间。 同时也认为人
生前的生活行为和道德品性也决定其在 “地府” 的
生活行为和道德品性。 即生前作恶多端的人， 在阴
间也会变为恶鬼， 时常来骚扰 “阳间” 善良的人
们。 同时在乡村社会中也不同程度地存在 “祖先崇

拜”， 他们认为亲人去世后， 就会生活在 “阴间”，
可以看到阳间亲人或者子孙的生活状况及行为。 当
亲人在逢年过节时没有给他一定的祭品， 他会来到
阳间提醒他们或者惩罚他们。 因此， 只有使用一些
特殊的方法去攻击或 “贿赂” 才能祛除 “鬼” 对人
造成的伤害。 同时因 “鬼” 生前与自己的亲疏关
系、 生前的所作所为以及鬼出现的时间将其归为
“善” 或 “恶” 的不同类别， 在 “送病消灾” 过程
中采用不同的方式。 如果认定影响人们生活的
“鬼” 是自己的祖先或者是亲人， 则采用比较友好
的、 给予祭品的方式送其回到阴间。 如果认定
“鬼” 与自己生活没有关系或者是在阳间时常做恶
的人， 则一般采用刀、 剪、 尿液等具有攻击性或者
污秽性的东西攻击。 如果此 “鬼” 纠缠不休或者作
恶多端， 则采用更为复杂和严厉的 “巫术” 来惩
罚。 这就表现出了当地人对 “家鬼” 与 “野鬼”、
“善鬼” 与 “恶鬼” 的区分与认识， 也从另一个侧
面警示人们平时要多做善事， 多积功德。
中国人对天地人生的态度是现实的， 这当中也

包含一种来源于天地鬼神信仰的社会心理。 当地人
认为天行有常， 顺应天命、 天道， 即无灾无殃。 鬼
神则聪明正直， 把握着某种道德公理， 人的一切行
为都受到鬼神的监视。 做人的正确与否， 天地鬼神
自有自由公断。 这种观念形成的社会心理就是要讲
究良心， 待人处事要以 “善” 为标准。

２.当地人对祖先观念的认识。 “仙婆”“送病招
魂”巫术在群体当中有广泛的信仰基础， 当地大多
数乡民相信其“神奇”的功效。 这与当地汉族的祖
先观念、 鬼神观念在某种程度上具有契合性是分不
开的。 “鬼”在中国人的传统观念中具有特殊的意
义。 《说文解字》鬼部曰：“鬼， 人所归为鬼， 从人，
像鬼头。 鬼阴贼害， 从厶。” ［８］一方面，“鬼”是祖先
或亲人的灵魂， 能给人带来保护。 生者必须不停地
通过各种“献祭”的仪式来祭奠， 以此来沟通双方
的情感。 当因某种原因“鬼”不能享受祭奠时，就会
以使人“得病”、“阳宅不安”等方式向生者“索取”
祭品。 另一方面，“鬼”是恶人或亲人以外的其他人
的灵魂，常常带有“恶性”，会经常“骚扰”或“攻击
“与其无亲情的人。 基于对这种鬼神观念的信仰，
在较为封闭、 文化程度不高的村民心目中， 往往将
得病的原因归结为“鬼”干预。
在平南县官成新新村，“送病消灾”巫术是当地

民间文化和民间生活中的一个重要组成部分， 因为
仙婆巫术 “这类活动在传统社会中其着调节器的
作用。 一方面， 它是平日单调生活 （下转第 ８２页）
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　　 （上接第 ６０页）
辛苦劳作的调节器； 另一方面， 也是平日传统礼教
束缚下人们被压抑心理的调节器。 进一步看， 这样
一种调节器又起到了社会控制中的安全阀的作

用。”［９］一方面，“仙婆” “送病消灾”可以增强人们
抵御疾病和面对生活的信心； 另一方面， 也增强人
们对祖先的敬畏， 提高故去亲人在群体心中的地
位， 加强故去亲人与生者之间的联络渠道。 当村民
对一些不可把握的事情而感到不知所措时， “仙
婆” 祭祀仪式正好提供了一整套人们与祖先灵魂
沟通的一路媒介， 以警示生者不仅要善对死者， 应
该在活着时善待每个人。 只有这样， 才能在安定
“有福”的情况下得到“庇佑”。
总之， 对现代迷信的根源， 必须进行综合的、

整体的分析， 必须考虑与其相关的社会因素、 认识
因素和心理因素。 对广西平南 “仙婆” 也应理性
看待， 既要看到其迷信成分， 也要看到其对社会进
步的作用。
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