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摘要:在民间信仰中，人鬼神之间的互动，关键在于信息沟通与传播。阴阳分隔导致信息不对称、信息需求与
信息沟通。鬼与人之间的信息沟通也呈现出人际交往的“差序格局”特点。信息沟通的重要媒介是作为灵媒
的“童乩”与“卜杯”，不同的灵媒，决定了人神互动的不同模式、神明所扮演的不同角色以及神明供给的不同
信息类型。神明供给的信息可称为神圣信息。神圣信息的传播在特点、机制、规律上都不同于一般社会信息
的传播。
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在我国广大乡村丰富多元的民间信仰活动中，主要是围绕着人鬼神之间的互动———鬼作
扰人，人敬神、求神，神明为人指点迷津，驱邪解厄。人鬼神之间的互动是乡间信众日常生活的
一部分，在人所在的社区，鬼、神明也是特殊的社区成员。鬼携带社区的“往时”记忆，神明察
古觉今断未来，与“现时”的人互动，过去、现在、未来交融，此所谓“共时态社区”。①在此“共时
态社区”里，活着的人不仅需要为其现世的行为负责，更需要为其前世以及祖上负责。所以，
在信众貌似未开化的日常生活中，其生活空间其实远比受现代性支配的文明人广大悠远。
在人鬼神互动的“共时态社区”里，所谓“互动”，其实不过是凭借“灵媒”( spirit medium)

传达神明指点予人、鬼索求予人的信息，人据此采取相应的还愿和避邪行动。人鬼神之间信息
的沟通，是民间信仰的核心环节。本文是在对民间信仰发达的福建莆田地区进行长期的田野
调查的基础上所作的一些较具概念化色彩的思考。
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一、阴阳之际的信息需求

十年生死两茫茫，不思量，自难忘。千里孤坟，无处话凄凉。纵使相逢应不识，尘满
面，鬓如霜。 夜来幽梦忽还乡。小轩窗，正梳妆。相顾无言，惟有泪千行。料得年年
断肠处，明月夜，短松冈。

———苏轼《江城子·记梦》
苏轼在词中对亡妻的思念之苦缘于亲人逝后天人永隔、信息阻断。在民间信仰中，人一旦

去世，即作别生人所在的阳间而以另外一种生命形式进入阴间。阴阳之间有着严格的界限与
区隔，是不可以随便穿越的，①生人与死者不可直接沟通，不然何来“生死之别”? 正是阴阳区
隔导致生人与死者之间的信息阻断，导致生人与死者之间巨大的信息需求。
在阴阳之际的信息需求中，存在两种类型，即思念型信息需求( 如苏轼思念亡妻) 与解惑

型信息需求。
思念型信息需求是指生者思念在阴间的故人而需要阴阳之际的信息沟通。思念型信息需

求不过是为了满足在世亲人一时的情感需求。人去世后，家人为其“做七”，每七天为一个祭
日，从“头七”到“尾七”，七个“七”共四十九天。“头七”迎接亲人的亡魂回家，“尾七”则需要
准备大量冥币、纸糊的轿子、马匹坐骑乃至现代家电如电视机、手机、洗衣机、煤气灶、沙发、套
房、小汽车等供奉给亡魂。待诵经礼忏的仪式结束之后，便将上述纸制祭品焚化。家人思亲心
切，一般在“尾七”结束后即试图了解新亡故人在阴间的详情。例如，在民间信仰发达的福建
莆田乡村，思念型信息需求的获得是通过一个称为“求八龟”( 根据莆田方言发音) 的特殊途
径。“求八龟”的程序是:求阴间信息者先焚香“呼神”，默念自己所欲了解的内容，然后就在一
旁坐等。据说，附体于“童乩”身上的“八龟”派神探“舍人仔”( 根据莆田方言发音) 到阴间，可
以找到任何阴魂。“舍人仔”打探到后马上反馈给“八龟”，“八龟”就会喊“新亡”( 新近去世) 、
“旧亡”( 三年前去世) ，“一朵红花”( 指去世的人育有一个女儿) 、“两朵白花”( 指去世的人育
有两个儿子) 。在旁等候消息的家属听到“八龟”的喊声就可判断其所指是否为自家的故人。
若是，即趋前询问已故亲人在阴间的具体状况。为“八龟”附体的“童乩”往往一边哭一边唱，
如果说中了实情( 如几岁去世、得了什么病、家里还有什么人等) ，家属就会跟着痛哭，认定自
己故去的亲人此刻就在眼前。家属一般是询问亲人去世时加穿的寿衣以及做“尾七”时焚化
的一系列祭品是否得到，有没有被野鬼抢走，现在阴间做什么，是否辛苦，以及墓穴是否温暖，

等等。这种阴阳相会的时间是有限的，通常在半小时左右。在亲人的亡魂即将退去之际，家属
紧握“童乩”的手不舍，观者无不动容。这阴阳对答过程往往被家属现场录音，回家之后再将
此录音播放给其他家庭成员听，以缓解失亲之痛。
解惑型信息需求是指当家庭成员遭遇病灾厄运时需要“请教”神明指点迷津消灾解厄。

解惑型信息多用于解燃眉之急和切身之痛，所以，信众在解惑型信息的获取上，往往比思念型

信息更舍得付出时间与金钱。由于乡村医疗资源相对短缺，卫生服务的可及性程度较低，村民
往往没有及时医治疾患，“小病拖大病抗”，结果急性病变成慢性病，局部病变成疑难杂症，再
去寻医问药并无明显疗效。经历过毛泽东时代的“把医疗卫生工作的重点放到农村去”的运
动之后，一般村民其实是崇尚科学信奉医学的，“药到病除”是他们的心理预期。所以，一旦遭
遇药到而病不除的情况，自己或者其家人就会怀疑疾患不去的原因可能是由于鬼的作扰所致。
村民对久病不愈的应对之策是“既要医生也要菩萨( 神明) ”，即科学的归科学，信仰的归信仰;
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该寻医问药就寻医问药，该“请教”神明就“请教”神明。在“请教”神明为自己或者家人指点
迷津的信众中，久病不愈者占了大多数。另外一种情况是家运不顺，如做生意屡屡亏损、晚辈
们在婚育上不如意、车祸、工伤等不幸事件连连。“为什么别人都顺利呢”，这是急于“请教”神
明的信众们郁结在胸的问题。一般说来，神明的解惑指点，提供的都是阳世的当事人凭其现世
人生经验根本无法获得的信息:如“前缘”，即前世本为夫妻，如今一方在阳世已与别人结为夫
妻，而留在阴间的另一方找上门来，要求复婚( 所谓“合卺”) ，故作扰致使对方屡屡患病;如“蒙
冤”，即阴间某鬼前世受某家户的祖上冤枉致死，今日终于找到了冤家后裔，故作扰要求该后
裔为其祖上补过; 如“讨食”，即由于年代久远，某家户忘了祭祀远代先祖 ( 亦称为“顶代公
妈”) ，要求给一口饭吃( 亦称为“一嘴食”) ; 如“犯冲”，即某神明巡游路上，小孩或妇人( 女性
因经血原因，常被视为不洁) 盲目不避，神明动怒或被神明的坐骑踢了一脚甚至只是被神驹扬

起的尾巴扫到。凡此等等，令信众感慨人生的不测与凶险。所以，对来自神明的解惑型信息的
供给，信众一律奉持“宁可信其有不可信其无”的虔诚态度。再者，对神明的解惑型信息即使
心有存疑，也无法凭现世人生经验加以验证。
由上可见，不管是思念型还是解惑型的信息需求，都是由于人鬼神之间信息不对称导致人

的信息需求与信息流动。鬼所携带的信息是现世的人所不具备的，即鬼记得与现世人的前世
的情感纠葛，记得与现世人的祖上的冤仇;现世人所具有的信息是平面的、当下的，尽管人们深
知“冤有头债有主”，但凭借现世的人对信息的平面化掌握，无法将事情的来龙去脉追溯到前
世或者祖上。而神明可以跨越阴阳两界的区隔，鬼作扰人的把戏即便再隐秘，也逃不过神明如
炬的目光，况且神明还可以为人预判未来，警告人们做好驱邪避害消灾解厄的预案。神明属于
超时态存在，其记忆之历久及信息之周全远在鬼之上( 后者可能因投胎转世而重新从阳间开

始记忆) 。可以说，信息的不对称构成了权力的等级。因为神明掌握最为周全的信息，所以在
人鬼神关系中成为最有权力的角色。人之畏鬼，是因为人处于茫然无知状态，无从了解前世或
者祖上的纠葛，无从为自己的前世及祖上的行为负责，从而也无从规避鬼的作扰。人之敬神求
神，请教神明，是为了获得稀缺的信息资源，减少不确定性。信息的获得即不确定性的减少，这
对现世的人来说是一项大的收益。① 严格地说，神明并非能够保证人一生平安发财，神明只是
给人提供如何应对鬼的作扰的办法从而防范其对人的福祉的损害。

二、信息传递的“差序格局”

费孝通发明“差序格局”概念，用于揭示中国乡土社会的构成方式及人的行为特征，“在差
序格局中，社会关系是逐渐从一个一个人推出去的，是私人联系的增加，社会范围是一根根私

人联系所构成的网络”。② 在“差序格局”中，行事交往注重亲情，讲究亲疏远近有别。“差”可
以理解为行动者的情感投入有轻重，其与关系的亲疏成正比，关系越是亲近，行动者的情感投

入越重，关系越是疏远，行动者的情感投入越轻，由此构成差等; “序”指行动者的情感投入有
缓急，其与关系的亲疏成正比，关系越是亲近，行动者的情感投入越急，关系越是疏远，行动者

的情感投入越缓，由此构成次序。陈少明在阐述“差序格局”时认为，行动者的情感投入之所
以需要区分出轻重缓急，是因为个人的时间精力有限，无法一视同仁，不得不讲究差序，“每个
个体能力或拥有资源的不充分，也没法支持其全面施爱的行动”，“儒家爱人的社会理想，是兼
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顾其实践的可能性的”。① 这种解释偏向于对行动者的“理性人”假设。“理性人”是孤立的个
体，不是“社会—文化人”，而且行为科学的研究也不支持“理性人”自利的假设，如镜像神经元
就被认为是“感同身受”“设身处地”之类道德行为的生理基础。如果我们将行动者假设为“社
会—文化人”，那么，行动者的情感投入之所以需要区分出轻重缓急，可能是因为行动者的感
同身受———与自己关系越近，就越是能够就近切身感受其苦痛，就越是愿意为其分担付出。②

所以，“差序格局”中行动者的行为特征实质上是基于血缘纽带作连接的体恤与同情。
费孝通的“差序格局”概念解释的是中国乡土社会中人的行为特征。如本文开头所述，鬼

与神明其实是作为特殊的社区成员与现世的人共处于“共时态社区”。在这个“共时态社区”
中，人鬼神之间的互动，也遵循“差序格局”的原则，这体现在鬼对人的信息传递上。
人死后如果得享子嗣祭祀供奉，那么这个亡魂是不会被认为鬼的。在信众的眼里，鬼是指

那些没有定时收到子嗣祭祀供奉的亡魂，哪怕是自己的祖宗。如下几种情形都导致亡魂无法
定时收到子嗣的祭祀供奉:第一，有子嗣而无祭祀供奉。有些祖宗由于代际相隔过于久远( 所
谓“顶代公妈”) ，以致子嗣忘记其存在而没有祭祀供奉，或者忘记其生日及忌日而没有定时供
奉，那么这些祖上亡魂就会找到子嗣“讨食”，要求或者暗示子嗣定时祭祀供奉。这些前来“讨
食”的祖上亡魂，被子嗣们略带轻蔑地称为“公妈鬼”。第二，有子嗣但祭祀供奉不到。如果祖
上不是在家中去世，而是在野外非正常死亡或者客死他乡，这种情形被称为“散亡”。在民间
的观念里，人死在哪里，其魂就坠在哪里。显然，“散亡”者的魂是回不了家的，只能在野外游
荡。即使有子嗣，也无法在家中祭祀供奉。“散亡”的亡魂由于无人祭祀供奉，所以历来被信
众视为野鬼、厉鬼。一旦有“散亡”的事件发生，则出事地点的村民们必定联合起来，连续三个
夜晚“逐凶”，希望将“散亡”的亡魂赶出本境，以绝后患。第三，无子嗣祭祀供奉。如果家中没
有男丁，则无法繁衍后代，自然也就无子嗣祭祀供奉祖宗亡魂。那么，祖宗的亡魂只能成为野
鬼。对传统中国人来说，有子孙送终比有子孙养老更为重要。“不孝有三，无后为大”的含义
不仅仅指“无后”而无法养老送终，而且指“无后”而无法顾香火行祭祀。所以，那些无男丁的
人家，是无论如何也不能让自己无后的，应急办法有入赘( 招上门女婿) 、过继( 将侄子收归自
己名下作为儿子) 、两顾( 一个男丁日后既祭祀供奉生父母也祭祀供奉养父母或者义父母) 。
民间所谓“闹鬼”或称鬼的作扰，其实不过是没有得享祭祀供奉的亡魂在找到子嗣、旁系

亲属乃至无血缘关系的人之后，向他们传递出的或强烈或微弱的信息，要求或者暗示他们祭祀
供奉。强烈的信息如前者直接加害后者，如惊到、中邪、煞着、缠身，致使其得病或者家运不顺;
微弱的信息如前者托梦、显灵给后者以示提醒。在鬼向人传递以上信息的过程中，其信息的强
弱与鬼———人关系的亲疏直接相关，呈现出信息传递的“差序格局”，即以阳间的子嗣为中心
点，鬼向人传递索求信息的程度与其跟中心点之间的距离成正比，关系越是亲近，索求程度越
低;关系越是疏远乃至无血缘关系的，索求程度越高乃至肆无忌惮。如上所述，“差序格局”中
行动者的行为特征实质上是基于血缘纽带作连接的体恤与同情。关系最亲近者如已经得享子
孙祭祀供奉的亡魂，有时会托梦给子孙，希望追加祭祀供奉的数量、改变祭祀供奉的方式或者
时间地点，因为以往的祭祀供奉常常被其他野鬼抢掠;祖上的“公妈鬼”念及自己的子嗣，为了
尽量不作扰子嗣，也只是向后者传递较为微弱的索求信息，虽然是理所应得，如附体在某个子
嗣身上向子嗣家里的其他人口语;而对于关系疏远者，鬼在向他们传递索求信息时，由于缺少
血缘纽带作连接的体恤与同情，往往动辄威胁加害，致人于不幸境地。对此类野鬼，往往不是
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陈少明:《亲人、熟人与生人》，《开放时代》2016 年第 5 期。
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学》2016 年第 12 期。



通过临时的祭祀可以平息的。而如果没有任何血缘关系的野鬼，在礼制上又是不可以定期祭
祀供奉的，所谓“非其鬼而祭之，谄也”。( 《论语·为政》)
韩愈在《原鬼》中称“故其作而接于民也无恒，故有动于民而为祸，亦有动于民而为福，亦

有动于民而莫之为祸福”，就是说鬼有时加害于民，有时造福于民，有时“莫之为祸福”，所以，
鬼人之间的互动似乎是无章可循的，鬼似乎也是喜怒无常的。可是，鬼向人传递信息时呈现的
“差序格局”，可谓“其作而接于民也有恒”。

三、作为信息沟通媒介的灵媒

灵媒是人鬼神互动的媒介，凡可以传递人鬼神互动信息的渠道或者凭借，皆可称为灵媒。
其中为神明附体的“童乩”直接以神明的身份接受人们的“请教”，并以神明的口吻向人开示，
这是实现人神沟通的最直接的媒介，在闽粤台等地最为常见，也最为信众接受。明代谢肇淛
《五杂俎》记录了当时福建、广东巫觋的流行情况:“今之巫觋，江南为盛，而江南又闽广为甚。”
清代施鸿保《闽杂记·降童》称:“降童即降神也，闽俗又谓之打童，上下诸府皆有之，而下府尤
盛。皆巫者为之。”今莆田( 属于古时位于“下府”的兴化府) 乡间仍称神明附体“童乩”为“上
童”，称神明中止附体“童乩”为“退童”。“童乩”本来以男性为主，但在乡村日益“空心化”的
情况下，今天的“童乩”大多为乡村中老年女性，这一方面是由于目前农村常年在村的人口构
成中，女性占了大多数;其次是由于“请教”神明这件事大多由家庭妇女担当;最后是人神沟通
时，虽然“童乩”已是神明的代言人，但家庭主妇们在潜意识里还是将其视为一个社会人，还是
认为与女“童乩”沟通较为方便，尤其在涉及女性隐私的“请教”事项上。①

另外一种灵媒也较为常见，称为“卜杯”。“杯”为生铁铸就，或木雕、竹雕的两豆瓣状器
具，分阴阳两面，微凸的一面称阳，微凹的一面称阴。在集体仪式或者个人“请教”神明时，有
专人掷“杯”，即在离地面约一米处抛落，如果都是阳面朝上，称“阳杯”;如果都是阴面朝上，称
“阴杯”。此两种情况都表明神明对祷告内容持不同意见。其中，“阳杯”最不好，表示神灵对
某事持明确否定的态度，没有商量余地。所以，只要出现“阳杯”，就得马上停下来反思片刻，
切不可立即又从头开始“卜杯”。掷“杯”人此时兼具释“杯”者的角色，需要向在场的人推测
性地说明可能因为某事尚未解决或者准备妥当，所以神明是在提醒我们检点。而如果一阴一
阳朝上，称为“圣杯”，说明神明可能同意祷告的内容，但必须连续出现三次“圣杯”，才表明最
终获得神明的首肯。如果第一次或连续两次出现“圣杯”，只是第二次或第三次为“阴杯”，则
前面出现的“圣杯”无效，可以马上从头再“卜杯”。从实际情况看，连续三次出现“圣杯”的概
率并不高，②也就是说，神明其实是不会轻易对人点头的，不过这样也显示出神明的威严与郑
重其事。
“童乩”和“卜杯”是两种常见的“灵媒”，但二者在使用场合、人神沟通效果及人事介入上
是存在差异的。选择哪种“灵媒”实现人神沟通，这是大有讲究的。
涉及个人的事务( 如久病不愈、家运不顺、生意投资等) ，大多是通过“童乩”向神明“请

教”，而凡是涉及乡村社区公共的事务( 如社区内道路修建，元宵节神明起驾绕境巡游的出发
时间，下一年度负责迎神、娱神、送神事务的“福首”的产生等) ，一般是通过“卜杯”“请教”神
明。需要向神明“请教”的个人事务都具有隐私及负面性质，当事人不希望与自己家庭有关的
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吴重庆:《孙村的路:后革命时代的人鬼神》，法律出版社 2014 年版，第 73 页。
乔丹在《台湾人的僧鸟占卜:统计学意识和宗教信仰》一文中指出，每一掷得到吉相的可能性为一半，每三掷则为八分之
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间信仰》，浙江人民出版社 1999 年版，第 62 页。



负面消息( 如受到鬼的作扰) 为人所知，如果涉及生意投资，更是需要保密。这决定了其偏向
选择“童乩”。当事人只有在“童乩”为神明附体的时候，才会将个人困惑和盘托出，也就是说
此刻并没有旁人在场，无隐私泄漏之忧。而如果选择“卜杯”，除神明外，还要面对专司“掷杯”
者，“掷杯”者出于“释杯”的需要，可能还需要向当事人询问一些其更加不愿启齿的事情，在
此，隐私的保密成为问题。再者，当事人都是带着困惑“请教”神明的，其对从神明那里直接获
得信息的迫切性很高，希望神明给出具体的指示，由于原委曲折，神明在听完当事人的陈述之

后，有时还需要进一步询问，而这是通过“卜杯”无法达到的效果。还有，“童乩”一般都是在家
接受当事人的“请教”，带有宗教私人经营性质，而“卜杯”都是在作为公共空间的宗教场所进
行，前者显然更利于当事人的隐私保护。
而凡是涉及公共的事务，基本上都是通过“卜杯”向神明“请教”。通过“卜杯”与神明沟

通，神明只做“Yes or No”的表态，并不对人事直接指点，人与神明的距离相对较远。在与神明
保持一定的距离之后，人得以维持意识的清明。已故台湾“中研院院士”李亦园曾精当指出:
“在‘大传统’的崇拜中，保持与神祗相当距离，维持个人意识的‘清明’很重要……注重对文字
符号的理解力而鄙视与神直接沟通的精神恍惚状态。”他认为，在“大传统”的崇拜中之所以鄙
视与神直接沟通，是因为人们对神的敬畏之心大于亲密之情。① 不过，李安宅提供了另一种解
释:“鬼神卜筮这些东西是要个人自用，或为民上者用的。他们尽量藉以愚畏百姓都不要紧，
在下头的却是不准谣言惑众的。《王制》说:‘假于鬼神，时日，卜筮以疑众，杀!’。”②这也是孔
子说的“祭神如神在”( 《论语·八佾》) 、“敬鬼神而远之”( 《论语·雍也》) 的含义。以孔子为
代表的儒家非常强调人的地位、人的能动性，是真正的精神人文主义者。③ 在儒家的“大传统”
里，是需要维持个人意识的“清明”的。
在“卜杯”的过程中，出现“阳杯”和“阴杯”的机会是非常多的，而“卜杯”又往往是在仪式

性的场合，在场见证的村人众多，这时，“掷杯”者如何“释杯”变得极为重要，即出现“阳杯”和
“阴杯”的时候如何作出合理的解释、如何寻找出在场众人可以接受的原因。所以，担当“释
杯”者基本上都是乡村社区的民间权威，其谙熟社区事务，处事兼具通情达理知法的本领，讲
话可以服众。④ 当出现“阳杯”的时候，“卜杯”必须暂停，“掷杯”者需要寻找出导致神明不愿
首肯的可能原因，例如，与某项公共事务相关的人和事是不是没有处理好公私关系? 是不是损

害了别人家的利益? “掷杯”者提出可能的原因之后，即通过“卜杯”请示神明，如果神明首肯，
即当场宣布相关人员必须按神明的旨意改正;如果神明没有首肯，即需要继续寻找原因。“掷
杯”者常常说“神明有时也让人且主意”，意思是说神明有时候也允许人暂且先提出某项主张。
这既有“人”借“神”威的企图，也有人维护神明脸面的动机。我们看到在此过程中，神明是无
言的，人其实可以主动设置议题，并借着神明的名义，主张公道，调解矛盾，致力于社区公共事

务。这可视为在人神关系中，人维持自身的“清明”意识的一种努力，也是民间宗教在集体性

512215

《东南学术》2017 年第 6 期

①

②

③

④

李亦园:《宗教与神话》，第 56 页。
李安宅:《 ＜仪礼 ＞与 ＜礼记 ＞之社会学的研究》，上海人民出版社 2005 年版，第 52 页。
“精神人文主义”是杜维明发明的。2014 年 11 月 12 日杜维明在中山大学做过题为“儒家的精神人文主义”的公开讲
座，相关论述可参见杜维明:《儒家心性之学的当代意义》，《开放时代》2011 年第 4 期。
台湾大学人类学系林玮嫔教授在台湾桃园田野调查发现，“以前的乩童是神意的‘代言人’，透过梦境的神启揣摩神意。
但是在都市神坛中，我们看到乩童可询问、建议、更可以与神明对话。神人之间不再是一种‘由上而下’的沟通方式。现
在透过卜杯，乩童更可传递自身的意愿与信徒的期待”，“卜杯使得信徒更能直接投射他的意念与想象”，“一个通过拣
选仪式的乩童往后必须逐步熟知地方网络以及聚落各样问题，才能协助信徒解决各样大小事。我们可以说: 神明透过
乩童的身体具象在人间，并进入信徒的社会网络”。值得指出的是，台湾的卜杯也常常假手于乩童，此时的乩童是没有
进入神明附体状态的。黄应贵主编:《日常生活中的当代宗教》，群学出版有限公司( 台湾) 2015 年版，第 218、219、202
页。



仪式活动( 与宗教私人化场合相比) 中与中国的“大传统”具有更直接关系的一种表现。在集
体性仪式活动中，人神关系事实上不是个人与神明的关系，而是集体与神明的关系，个人无须
虑及个体行为失当而触神怒。在此意义上，民间宗教并非神秘迷狂，以“迷信”来统称中国的
民间信仰其实是不科学的。①

不同的灵媒决定了人神互动的不同模式。在以“卜杯”为灵媒的人神互动中，神明更多地
扮演了一个“仲裁者”的角色，给出的信息并非预测型的而是决断型的; 在以“童乩”为灵媒的
人神互动中，神明更多地扮演了一个“咨询师”的角色，给出的信息并非决断型的而是预测型
的。决断型的信息发出之后只存在是否权威的问题，预测型的信息发出之后则存在是否灵验
的问题。基于对神明的期盼和人的好奇心的驱使，人们更愿意关注预测型信息的灵验程度，预
测型信息得以更广泛的传播。

四、神圣信息的传播规律

在以“童乩”为灵媒的人神互动中，人神关系是个人与神明的关系，神明提供给个人的是
预测型信息，我们姑且称之为神圣信息，以区别于人际世俗信息。因为在信息的传播上，凡圣
的确有别。世俗信息传播的特点是人们常说的“好事不出门，坏事传千里”，而神圣信息传播
则是“墙内开花墙外香”。
个人通过“童乩”向神明“请教”，请求神明驱邪解厄，同时向神明“许愿”，即如果神明的

指点、预测应验，当及时酬谢神明。个人对神明的“请教”“许愿”，事实上是在个人与神明之间
建立了一种“委托———代理”关系，而实际的“代理人”其实是“童乩”。当事人对神明的酬谢
仪式是在“童乩”家里举办的，当事人只要交一笔钱，“童乩”就可以帮当事人“做道场”，这成
了宗教经营活动，也有学者称之为“灵力经济”( the economy of magical power) 。② 从“童乩”的
角度看，显然需要时刻维护并提升附体于其身上的神明的“灵力”。
按照陈纬华的定义，“灵力”( magical power) 指神明能感受人们的祈求而有所回应的能力，

亦即感应力，是某一神明或整个民间信仰能否生存的关键。神明灵不灵的判准是社会性的、公
共性的，“灵力”并非自然状态的产物，而是人为的结果，每一尊神明的“灵力”并非固定不变，
而是处于忽兴忽衰的动态变迁的状态之中。③王斯福( Stephan Feuchtwang) 也认为:“‘灵’是一
个由社会制造出来的概念，就像声望这个概念一样，它是外在于个人动机活动之外的。”④“灵
力”的确是社会性的，也的确是忽兴忽衰的。不过，“灵力”的兴衰大体上是周期性的，也就是
说是有规律的。而且，与其说“灵力”的兴衰是“童乩”经营的结果，不如说是信众以口头传播
参与“灵力”的建构、用双脚投票导致“灵力”的解散。
在今天福建莆田的乡村里，对特定信众来说，“童乩”的“灵力”兴衰周期大概在三年左右。

一个耐人寻味的现象是，各路信众你来我往，不绝于寻访愈来愈远的他乡“童乩”的遥遥路途。
本村“童乩”的灵力虽然早已息微，但却丝毫不妨碍他乡的信众趋之若鹜。民间一直有“近庙
气神”“照远不照近”“贵远轻近”“外来的和尚好念经”等说法，都是指神明与信众的关系似乎
是反“差序格局”的，即距离越近，关系越差，距离越远，关系越好。而这一切是如何发生的呢?
信众通过“童乩”向神明“请教”，一定存在灵验的概率问题。信众对灵验与否的反应，持

有非常审慎的态度。如果不灵验，信众一般不会怪罪神明，而会认为可能有两种原因导致不灵
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范可指出:“地方文献多有不同地方农民因祈雨无果怒将城隍或者龙王从庙里拉出游街鞭笞的记载，有些地方民众甚至
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③ 陈纬华:《灵力经济:一个分析民间信仰活动的新视角》，《台湾社会研究季刊》2008 年第 3 期。
王斯福:《帝国的隐喻》，江苏人民出版社 2008 年版，第 158 页。



验:一是“童乩”变质污浊，神明已经不愿附体其上，所以从“童乩”口中出来的预言已经不代表
神明的旨意了;二是出于信众自己的原因，或者求神的内容可能要求过分乃至有悖常理，或者

当事人前世或祖上罪孽深重而得不到解脱。可见，信众如果对不灵验的事件加以传播，首先会
让自己以及家庭蒙羞，同时也有损神明的名义，是对神明的不敬。所以，信众对神明是否灵验
的信息采取选择性传播的策略，凡是灵验的信息，就积极传播，这既表明其得到神明的护佑而

脸上有光，同时在广为传播的过程中也荣耀了神明; 凡是不灵验的信息就小心屏蔽，既不到
“童乩”家里向神明“还愿”，也自觉防范不灵验信息的外泄，做到“坏事不出门”。这样，在广
大信众中传播的都是关于神明灵验的信息，更何况传播灵验的神圣信息这个行为本身，相当于

以实际行动赞颂神明，所以，信众往往奔走相告，偏向于作夸张传播，众人参与神圣信息传播的

再创作，或添枝加叶，或添油加醋，神明愈益活灵活现。
信息经济学和传播理论都对作为社会生活现象的信息传播行为作出解释，信息经济学认

为，“当信息不均匀地分布时，不仅存在着对获取信息的刺激，而且存在着对传播信息的刺
激”; ①而传播理论也注意到了选择性传播的现象，“尽管传播中的个人以某种方式共同行动，
但在这一过程中发生的一切是经参与其中的个人各自的头脑筛选并制作而成的”。② 参与神
圣信息传播的信众尤其明显地受到获取和传播神圣信息的刺激，并进行了选择性传播。
一个人被神明附体而成为“童乩”的过程一般是悄悄发生的，既没有公开的仪式，也不需

要正式的宣布。这跟台湾地区的情况不同。在台湾乡村，成为聚落公认的“童乩”是需要经过
“关童乩”“坐禁”“落地府”“过火”等复杂而公开的考验程序的。③ 之所以有此差别，大概与大
陆乡村经历过革命风潮的激荡，“童乩”活动曾经地下化有关。
如果以一个被神明悄悄附体的“童乩”为同心圆的圆点，这个同心圆的结构可以划分为内

圈层、中圈层、外圈层。第一批信众一定是“童乩”所在的本村村民或者是与其关系密切的亲
戚朋友，他们属于内圈层并最先向被神明附体的这个“童乩”“请教”。当他们将灵验的神圣信
息往外即中圈层传播时，他们也暗中将其遭遇到的不灵验信息屏蔽掉。当不灵验的次数累积
到一定地步时，或者说不灵验的概率超过灵验的概率时，信众就可能逐渐放弃对该“童乩”的
信任，转而向身边的人打听其他灵验“童乩”的情况，这可以说是信众用脚投票选择“童乩”，类
似于宗教学上所谓的“改信”( conversion) 。④ 不过，从信息经济学的原理解释，也许可以看得
更透彻，即“最大化的预期效用决定了个体的行为，其中的预期是根据个体本身的概率计算
的”。⑤如果灵验的概率过低，信众就会放弃对该“童乩”灵验的预期。对内圈层的信众来说，
从对本村“童乩”的“请教”开始到其放弃对该“童乩”灵验的预期，这个过程的长短就是“童
乩”灵力兴衰的周期( 相对于特定信众而言) 。这个周期其实是指特定信众在该时段内累积的
不灵验概率已经超过了灵验的概率。如果用“墙内开花墙外香”这句话来比喻“童乩”灵力的
兴衰，那么，一旦内圈层的信众对“童乩”不抱灵验的期待，则表明墙内开的花变得不香了。并
非墙内的人一直闻不到花香，也并非这堵墙固若金汤，随着花香的飘散，墙也会移易，墙外的人

也会变成墙内的人。花香一直往墙外飘，而墙也随香外移，原身处墙外的闻香者成了墙内人。
就是说，内圈层的信众尽管弃“童乩”而去，但他们传播的灵验的神圣信息却不停地往外围即
中圈层传播。当中圈层的信众接收到灵验信息时，就会“翻墙”从中圈层( “墙”外) 来到“童

712217

《东南学术》2017 年第 6 期

①

②

③

④
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林本炫:《改信过程中的信念转换媒介与自我说服》，林美容主编: 《信仰、仪式与社会》，中研院民族学研究所( 台湾)
2003 年版，第 550 页。



乩”所在的内圈层( “墙”内) ，将此前被内圈层信众抛弃的“童乩”重新奉若神明。随着时间的
推移，中圈层的信众也会弃该“童乩”而去，而外圈层的信众也有一天会接收到“童乩”灵验的
信息，从远处来寻访“童乩”。
由上可见，神圣信息的传播机制是以“童乩”为同心圆的圆心，其周边首批信众为其灵验

信息传播的内圈层。由于内圈层的信众对灵验的负面信息进行自我管制和过滤，使中圈层的
信众处于负面信息的屏蔽状态，只从内圈层接收到正面的灵验信息，从而建构出“童乩”灵验
的正面形象。等到中圈层的信众累积出灵验的负面信息之后，又对灵验的负面信息进行过滤
并只将正面的灵验信息传播给外圈层的信众。依此类推，使“童乩”灵验的声名次第远播。
灵验的神圣信息传播的速度取决于信众之间口传的速度，而口传的速度取决于信众互动

的频度与半径范围内活动的可及性。随着机动交通、移动电话、智能手机以及微信等自媒体在
广大乡村地区的普及，信息扩散的速度得到前所未有的提升，某地“童乩”灵验的信息常常不
期而至。同时，在同样的时长里，信息传播的半径范围也远超从前。其后果就是作为外围的信
众从内圈层或者中圈层接收到灵验信息的频率加快，信众累积不灵验信息的周期趋短，这也意

味着“童乩”灵力的兴衰周期趋短。不过，可作弥补的是，由于信息传播半径范围扩大，导致圈
层范围和信众规模扩大。我们假定一个“童乩”接受信众“请教”的时间是有限的，那么更大规
模的信众群体就需要在更长的时段里才能分别累积出超过灵验概率的不灵验概率，这在一定

程度上延长了“童乩”灵力的兴衰周期。尽管神圣信息传播的半径范围可能超过村民日常的
社会交往范围，但对“童乩”来说，其潜在信众分布的半径范围毕竟是有限度的，信众寻访“童
乩”的最大半径范围，一般在机动交通工具( 如摩托车) 可当天往返的距离之内。所以，从总的
趋势看，“童乩”灵力的兴衰周期将趋短。
与神圣信息传播规律、“童乩”灵力兴衰周期相应的是“童乩”灵力兴衰的规律，即随着时

间的推移，“童乩”的灵力辐射半径由近及远。在空间上，“童乩”灵力的覆盖面并非呈圆形( 内
圈层除外) 或扇形，而是呈圈层结构;在时间上，“童乩”灵力只有在内圈层的辐射力衰退之后
才进而辐射到中圈层乃至外圈层。

五、余 论

从信息隔绝、信息需求、信息不对称、信息沟通、信息传播的角度研究民间信仰，可以更清
晰地看到人鬼神之间互动的规则，也可以更容易获得内部视角靠近信众的心理世界，发现民间

信仰实践的轨迹。
民间信仰作为乡村底层民众日常生活的一部分，如果简单地将其斥为“迷信”“愚昧”，显

然会妨碍我们对中国乡村社会和民众行为逻辑的理解。民俗学意义上的民间信仰研究已经取
得了相当丰富的成果，但民间信仰研究亟需开出社会科学与行为科学的取向。目前已有的宗
教学理论基本上都是经由对制度性宗教的研究而创发的，而中国民间信仰属于“弥漫性宗
教”，①已有的宗教学理论并非完全适用于中国民间信仰的研究，我们需要发明基于中国民间
信仰活动的一些概念( 如“神圣信息传播”、人鬼关系的“差序格局”) 或者中观层次理论，让民
间信仰成为可以理喻的日常活动，这将在一定程度上减少现代舆论对民间信仰的污名化，拓展

现代人对民间信仰的理解。
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