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　　「保生大帝」原名吳夲，又稱「吳真人」、

「吳真君」、「大道真君」，閩台民間一般稱

為「大道公」。根據宋人有關記述，吳夲的生

存 年 代 大 約 為 北 宋 太 平 興 國 四 年 至 景 祐 年 間

（979-1037）1。地處漳泉交界的同安、龍溪（今

廈門海滄）一帶，是吳夲的家鄉及其主要活動地

區，也是吳夲信仰的發源地。民間傳說，吳夲

生平以行醫為業，受到了漳泉民眾的敬仰和崇

拜，生前已被視為「神醫」，死後則被奉為「醫

神」，以致「鄉之父老，私諡為醫靈真人」2。

南宋初期，由於漳州縉紳顏師魯和泉州縉紳梁克

家的推薦，吳夲被納入官方祀典，賜「慈濟」廟

號。在《宋會要輯稿》中，可以查到有關「慈濟

廟」的以下記載：「廟在同安縣，［神］忠顯

侯。嘉定元年五月，加封忠顯英惠侯。」3這是

宋代賜封吳夲的直接證據。至於吳夲的「保生大

帝」封號，則從未見諸正史記載，很可能是後人

杜撰的。考察「保生大帝」封號的由來，有助於

探討宋以後民間信仰的演變趨勢，揭示神明正統

性的建構過程。

　　在福建地方文獻中，泉州人何喬遠於萬曆

四十一至四十四年（1 6 1 3 - 1 6 4 6）編纂的《閩

書》，最早記載吳夲的「保生大帝」封號。在

《閩書》的《靈祀志》中，並未對「慈濟宮」作

專門記載，而在《方域志》「白礁」這條目下，

卻記述了吳夲的歷代封典與靈異故事。他在摘錄

宋人楊志和莊夏的碑文之後，補寫了以下內容：

　　

　　曆宋累封普祐真君。皇朝永樂十七

年，文皇后患乳，百藥不效，一夕夢道

人獻方，牽紅絲纏乳上灸之，後乳頓

瘥。問其居止，對云某所。明遣訪之，

云：「有道人自言『福建泉州白礁人，

姓吳名夲』，昨出試藥，今未還也。」

既不得道人所在，遂入閩求而知之。

皇后驚異，敕封「恩主昊天醫靈妙惠真

君、萬壽無極保生大帝」，仍賜龍袍一

襲。4

　　《閩書》的上述記載，自然只是神話，而不

是信史。然而，在明以後的各種地方志書和通俗

讀物中，幾乎都轉錄了《閩書》的上述資料，其

影響極為深遠。那麼，《閩書》的說法又是從何

而來呢？

　　近年來，筆者與丁荷生教授在田野調查過程

中，發現了保存於南安縣豐州慈濟宮的兩方碑

記，對於追尋「保生大帝」的由來頗有助益。其

一為立於萬曆三十年（1602）的《吳真人世修道

果碑》5，其二為立於順治三年（1646）的《敕封

仁濟醫局江仙君碑記》6。通過比較《閩書》與

《吳真人世修道果碑》的相關記載，不難看出二

者的相似之處。此碑在記述吳夲「醫帝后，線頭

察脈，隔屏灸乳」等靈異故事之後，又列舉了宋

明王朝的歷次賜封：

　　孝宗乾道三年，賜「慈濟」宮額。

甯宗慶元二年，封「忠顯侯」。嘉定元

年，封「英惠侯」。理宗寶慶三年，

封「康佑侯」；端平二年，封「靈佑

侯」；嘉熙二年，封「正佑侯」；四

年，封「沖應真人」；寶祐五年，封

「妙道真君」。度宗咸淳二年，封「孚

惠真君」。恭宗德祐元年，封「孚惠妙

道普祐真君」。國朝太祖洪武五年，封

「昊天禦史」；二十年，封「醫靈真

君」。成祖永樂七年，封「萬壽無極大

帝」；二十一年，封「寶生大帝」。仁

宗洪熙元年，封「恩主昊天金闕禦史、

慈濟醫靈沖應護國孚惠普祐妙道真君、

萬壽無極大帝」。
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上述的十五次賜封，只有前三次見諸正史記載，

其餘可能都是後人虛構的。尤其是明王朝對吳夲

的五次賜封，都是很可疑的。明洪武初年，曾要

求地方官員申報各地「應祀神祗」，由朝廷統一

確認其封號及祀典。因此，吳夲於明初再次納入

官方祀典，這是有可能的。不過，明代規定民間

諸神皆稱之為「真人」，如果加封吳夲為「昊天

禦史」、「醫靈真君」，並不符合當時的禮制。

至於洪熙年間賜予吳夲的封號長達30字，甚至連

「恩主」、「大帝」之類的尊稱都用上了，其崇

尚程度可謂無以復加，更是令人難以置信。

　　由於此碑立於《閩書》成書之前，而豐州就

在泉州郊外，何喬遠很可能讀過此碑，並在《閩

書》中採納了有關資料。當然，何喬遠可能也認

為這些「封號」太離譜了，因而並未全部採納，

又把明王朝的「封號」刪改為「恩主昊天醫靈妙

惠真君、萬壽無極保生大帝」，補充了永樂十七

年「醫帝后」的具體細節，試圖使之更為合乎情

理。

　　何喬遠是明末福建的大儒，曾經歷任刑部主

事、禮部郎中、光祿寺少卿、太僕寺少卿、左通

政、太僕卿，官至南京工部右侍郎，立朝正直敢

言，三度貶官去職，所著《閩書》及《名山藏》

皆享有盛譽7。那麼，他為何採納出自民間的碑

刻資料，為吳夲杜撰了「保生大帝」的封號呢？

筆者認為，這可能是由於明初禁止民間舉行迎神

賽會等宗教活動，使地方神崇拜失去了合法性依

據。因此，在明後期吳夲信仰的復興過程中，有

必要借助於虛構本朝的封號，使之具有新的正統

性和合法性。其實，前人早已指出：「按史，文

皇后崩于永樂七年，以後竟虛中宮，安得十七年

有後可病乳來？」更為可疑的是，所謂吳夲為皇

后治病的故事，「與靈濟二徐真人夢中授藥治文

皇疾相類」8。這就是說，《閩書》記載的吳夲

靈異故事，實際上是福州徐真人神話的翻版。然

而，後人為了論證吳夲信仰的正統性，仍然不惜

以訛傳訛，而吳夲的「保生大帝」稱號也因此不

脛而走。

　　《吳真人世修道果碑》的立碑者為「會首」

吳孔道等26人和「會信」黃鳴鏞等3人，可能是當

地民間崇拜吳夲的宗教社團。值得注意的是，此

碑碑文是以降箕的形式書寫的，而且主要講述吳

夲得道成仙的神話故事，集中地反映了明代地方

教派對吳夲信仰的影響。茲摘引如下：

　　明萬曆壬寅年三月十五日，仁濟仙

官江聞茲香信呼魂，攝箕筆紀吳真人世

修道果，庠生謝甲先和南書。

　　嘗聞維嶽降神，鐘而為人。其生

也，挺然異於夷儔；其化也，不與草木

朽腐。因而二五凝精，布炁存神於十

方，體天運道於無極。煥然其有文章，

淵乎其不可量，堂堂乎神明之宗。闡教

造化，弘諸大道，世世廟食，而常自

然者，惟慈濟吳真君之神乎？父吳通

四十八，母黃氏三十八，至宋太平興國

三年，母夢見白衣長齋清素下降，覺而

有孕。至四年己卯三月十五辰時，誕生

於漳。生時，五老慶誕，三台列精。名

曰夲，字華基，號雲衷。世居泉郡，而

職登禦史，時乃退爵修真，誓以濟利為

人，道全德備，善行清隆。幼不美，長

不娶，不茹葷，不顧家。靈通三界，可

伏群魔。至仁宗明道癸酉年，承太上老

君之妙敕，得至人神方之秘法，遄敕妙

所。于四月七日步罡呼氣，地震三聲，

叱鹽盂水，扶降真童。彼時也，其性明

暢，一視輒解。……傳靈寶經法，以救

世人。夫如是，道能泰於邦家，恩能及

於人物。神之聖也，太上其能無物色

乎？至丙子年五月初三日，上帝聞其道

德，命真人奉詔召夲，夲乘白鶴，白日

升天。衣則道，冠則儒，劍在左，印在

右，計在世五十八年。自升之後，世間

或有望禱，應於物如扣鐘鳴，現於世如

鏡明照。大事身現宮禁，小事魂夢形

軀。矧思於方寸之內，依光於咫尺之

間。是以諸將協力扶持，生民披肝而崇

祀焉。
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在上引碑文中，借助於「江仙官」降箕，記述了

吳真人乃神仙下凡，而後修真得道、「奉太上老

君之妙敕」、「傳靈寶經法」、「白日升天」等

神跡，使之具有道教神仙的完整履歷。碑文中的

「仁濟仙官江」，俗稱「江仙官」，據說原為吳

夲的高徒，從明初已分靈至南安，成為當地降箕

的主神。在順治三年（1 6 4 6）的《敕封仁濟醫

局江仙君碑記》中，對此事的前因後果有如下記

述：

　　有宋江仙君，世居廣省惠萊邑，生

於興國十五年三月十八日卯時。……

二五登第，初授泉銀同縣令，訪道宏

理，時即棄官，拋家離邑，從吳真人，

得道青礁而化。化時，封為「威武舍

人」。乾道二年，封為「仁濟醫局仙

官」。至洪武二年，分身武榮，箕筆懸

樑，叩時即應。時黃縣令求之，箕雲：

「門前三杆竹，屋後一口池。本是三胎

子，奪長為男兒。」手指箕靈，一別而

去。至萬曆戊戌歲，呼童攝箕，濟世疾

苦，流傳於今。因吳真人謁祖進表，趙

鬥樞、彥琦邀吳震璟求表章，呼童降

筆，咳唾珠玉，焚香叩請，應也如響。

震璟求余文以志之。余慕仙君道德全

備，神靈不測，而知天地間無日不有陰

陽。人所不能存者，天獨存之；天所不

能存者，神獨存之。明有禮樂，幽有鬼

神，亶其然乎？書之以垂不朽。

　　此碑的撰文者為「浯溪居士吳震交」，晉

江縣人，明崇禎七年（1 6 3 4）進士，官至揚州

知府，清初歸隱於鄉；9而刻碑者為「彥琦男軾

夫」，碑末署名為「武榮弟子」洪伯舟等十二人

「焚香拜祝」，可能是當地主持降箕的宗教社

團。如上所述，「江仙官」從明初分靈至南安以

後，以顯靈降箕而聞名，但此後曾一度離去，至

萬曆二十六年（1598），又再次「呼童降筆」。

延及清初，當地信徒去慈濟祖宮進香時，仍是請

「江仙官」降箕書寫「表章」。由此可見，從明

初至明中葉，這一儀式傳統曾經中斷，至萬曆年

間才再度復興。

　　一般說來，降箕是通過神靈附體書寫宗教文

獻，因而是由神童主導的儀式傳統。不過，由於

降箕需要具備一定的宗教知識和文化素養，與民

間道士和士紳階層也有密切的關係。因此，明清

之際豐州慈濟宮的降箕活動，可以視為精英文化

與庶民文化相結合的典型例證。

　　清代閩南各地的地方志，一般都記載了吳夲

的「保生大帝」封號及相關神話故事，而各地民

間也流傳著各種「保生大帝」的傳記、譜系、廟

志等通俗讀物。光緒年間，楊浚在《白礁志略

序》中說：「鷺門林君廷璝所紀吳大帝傳文，

漳廈皆有刻本。中引顏蘭《吳真君記》，未見原

書，或林本所采多顏記語也。」10所謂「顏記」，

收錄於嘉慶《同安縣志》，雖然題為《吳真君

記》，但也記述了吳夲為皇后治病及受封「萬壽

無極保生大帝」的事跡11。所謂「林本」，編撰於

道光年間。道光二十八年（1848），海澄生員顏

清瑩在《保生大帝傳文序》中說：「瑩不敏，忝

鄉先賢之胄，不惜重貲，共新廟貌。因購大帝之

傳文，廣布當世，俾當世得所觀瞻者，複知其懿

行。」他所刊佈的《保生大帝傳文》，即為「鷺

門林廷璝手輯之書」。12

　　清代漳泉地區還流傳《保生大帝真經》、

《保生大帝簽譜》等道教文獻，1 3對民間的吳夲

信仰也有深刻的影響。《保生大帝真經》的大致

內容是：元始天尊與太上老君在太清宮中演經

說法，指稱人間時值末世，「諸佛涅槃，賢聖隱

伏」，妖魔橫行，凡夫俗子災難深重。於是，

天尊「乃推窮歷數，考究讖言」，演成經法，

「永鎮魔兵」；而老君「複敕秘訣靈符一百二十

道」，令吳夲下凡，「傳佈經法，救度群生，同

歸大道」。吳夲下凡之後，又作有「神咒」，以

之調兵遣將，「蕩滌群凶」。如欲得到吳真人的

庇護，必須舉行「誦經」、「書符」、「念咒」

三種儀式。據《白礁志略》記載：「相傳此經專

治時疫，誦之可為眾生解厄。」為此，在經文中

對信徒們提出以下具體要求：
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　　今傳靈寶經法以救世人，若有男女

得吾真經妙印，信受供養。或請僧道轉

誦，或結會讀誦，廣令傳說，求心所

願，無不遂意。若人開築井、灶，架造

宅、墓、豬、羊、牛、馬、雞、鴨棲

欄，或有時氣疫病，可以香花、燈、

茶、異果供養，持誦此經，連念吾咒七

遍，以朱砂書吾傳示符訣如法，敕向門

上，災鬼自消，人員自泰，所求稱心，

咸登道岸。

　　在上述經文中，尚有「扶降真童，宣說此

經」、「真童說已，籲魂而悟」之類的詞句，可

見這些經文也是以降箕的形式編造的。換句話

說，在清代吳夲信仰的傳播過程中，地方教派仍

然具有重要的作用。

　　綜上所述，吳夲的「保生大帝」封號，可能

並非來自明王朝的賜封，而是出自地方教派的虛

構。自明代以來，由於各種地方文獻的輾轉記

述，使吳夲的「保生大帝」封號及其效忠於國家

的靈異傳說廣為傳播，形成了當地民間的共同歷

史記憶。在這一個案中，我們不僅可以追溯神明

正統性的建構過程，也不難發現地方社會的國家

認同。

註釋

1 現存的宋人有關記述，主要為龍溪人楊志和永春

人莊夏的《慈濟宮碑》，參見鄭振滿、丁荷生，
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