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江南地区杨老爷信仰的民间叙事研究

钱怡

上海大学文学院，上海，200444；

摘要：杨老爷信仰是江南地区重要的民间信仰之一。通过聚焦于杨老爷信仰的民间叙事，旨在呈现民间叙事中

杨老爷形象流变过程，解答其形象如何从文献记载中的幽冥文官演变为民间狰狞可畏的黑脸武将形象。杨老爷

形象转变的核心驱动力深植于民众的口头叙事与仪式实践，民众将多种神灵母题不断附会于杨老爷一身，使其

从瘟神逐渐发展为全能神。杨老爷信仰的动态演变历程，生动体现了民间叙事与仪式实践在塑造地方神灵形象

中的决定性力量。
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杨老爷信仰是江南地区的一种的地方神祇崇拜。其

信仰范围覆盖上海及周边地区，包括上海青浦、松江、

嘉定、浦东、金山，江苏吴江、同里和浙江嘉善等地。

杨老爷最初是保障赋税公正的“杨大神”，后演变发展

为渔民尊奉的水上保护神。
[1]
并在民间叙事中衍生出驱

瘟、治病等多重职能，成为回应民众生存焦虑的全能神。

在当代杨老爷信仰仍然维系着地方社区的认同与情感

纽带，展现出民间信仰强大的适应性与生命力。

关于杨老爷信仰的原型，查阅元明时代成书的《三

教源流搜神大全》，能够发现一位叫做“杨元帅”的神

灵，生前担任汉朝的廷尉，由于执法严明、刚正不阿，

死后获入岳府仙班，担任“隤府碙门之长”
[2]
，即负责

羁押、审讯亡魂。在配图中，杨元帅一副文官模样，身

侧侍立着手持钢叉的牛头，也与其“隤府碙门之长”的

职务相符。然而在清代松江人董含的笔记中却记载其

“神像狰狞可畏”
[3]
，在今天的许多供奉杨老爷的庙宇

中，也能发现其造像通体发黑，十分威猛。那么，杨老

爷的形象是如何从一个文官演变为狰狞可怖的武将形

象？

对于这一问题，历史学者王健曾尝试从道教对民间

信仰的影响解释。他指出杨老爷的形象可能是结合了

《正统道藏》中出现的一位擎羊杨使者的力士形象。
[4]

本文认为，除了道教的影响，杨老爷作为一名草根神灵，

其信仰长期流传于民间，必然会受到民众的口头叙事和

仪式实践的影响。通过梳理和考察杨老爷的民间叙事，

可以发现杨老爷狰狞可怖的形象与其在民间作为瘟神

的神职有密切的关联。并且在民间的讲述中，杨老爷形

象不断丰满，最终发展为水神、医神、地方神多位一体

的全能神。

1 危机·死亡·成神：杨老爷的成神叙事

查阅上海各区县的民间故事集成，以及前人搜集整

理的记录本和田野调查报告。不难发现，关于杨老爷的

成神叙事，各地的文本均呈现出同质化的叙事类型，即

以“杨老爷变黑脸”叙事类型为核心。

为了进一步厘清这些民间叙事的内在形态结构，归

纳出杨老爷成神叙事的模式。本文将运用故事类型学的

研究方法对杨老爷的民间叙事进行分析。汤普森在《世

界民间故事分类学》中指出，“一个类型是一个独立存

在的传统故事，可以把它作为完整的叙事作品来讲述，

其意义不依赖于其他任何故事。”
[5]
而“母题”则是“一

个故事中最小的、能够持续在传统中的成分。”
[6]
可以

说故事类型正是由一系列相对固定的母题构成的。

通过对杨老爷成神叙事的情节内容进行母题的拆

分和归纳，可以总结出这一类叙事中的常见的母题有：

A.危机降临（A1水中投毒 A2 外敌入侵 A3外敌入侵并

水中投毒） B.异常死亡（B1服毒代死 B2捐躯赴难）

C.受封成神（C1立庙祭祀 C2出会纪念）。“杨老爷变

黑脸”类叙事的情节基干见下表：
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图表 1 “杨老爷变黑脸”类叙事情节基干

序号 故事名称 情节基干 流传地区

1 《杨老爷出会》
[7] A1+B1+C2 松江泗联

2 《杨老爷为啥黑脸孔（之一）》
[8] A2+B2+C1 嘉定南翔

3 《杨老爷为啥黑脸孔（之二）》
[9] A3+B1+C1 嘉定南翔

4 《杨王老爷的来历》
[10] A1+B1+C1 嘉兴嘉善

5 《杨老爷赴宴被毒杀》[11] A3+B1+C1 青浦练塘

母题 A.“危机降临”是杨老爷变黑脸类叙事发生的

重要前提。受到叙事讲述主体和讲述背景的影响，“危

机降临”这一母题又可以分为 A1“水中投毒”、A2“外

敌入侵”、A3“外敌入侵并水中投毒”。A1“水中投毒”

通常讲述阎王爷指派小鬼向井水中投放瘟药，或为害一

方的恶霸在杨老爷的酒水中投毒。A2“外敌入侵”通常

讲述金兵南下侵犯江南地界。A3“外敌入侵并水中投毒”

则是结合了前两者，讲述金兵在井水中投毒。

母题 B.“异常死亡”是杨老爷变黑脸类叙事的中心

母题。又可以分为两大枝干，分别是 B1“服毒代死”和

B2“捐躯赴难”。前者通常讲述杨老爷喝的井水或酒

水中被小鬼/金兵/恶霸投毒，为了防止更多无辜百姓受

到牵连，杨老爷选择舍己救民，饮鸩身亡。后者则讲述

杨老爷在带领渔民与金兵交战的过程身先士卒，不幸阵

亡。这一母题在叙事中起到推动情节发展的作用，一方

面杨老爷牺牲自我后以尸体变色作为示警，阻止民众引

用有毒的井水，成功解救民众；另一方面，尸体变黑宣

示着这场死亡的灵异性乃至神圣性。

母题 C.“受封成神”是这类叙事的必然结局。围绕

这一母题又生发出 C1“立庙祭祀”和 C2“出会纪念”。

民众通过将杨老爷崇奉为地方神灵，将杨老爷死亡的悲

剧转化为“大团圆”结局，实现象征层面的情感补偿。

此外，民间认为异常死亡者的鬼魂滞留人间，可能造成

威胁，需要加以安抚。因此对杨老爷加以供奉也符合底

层民众趋利避害的实用逻辑。

通过对这类叙事中常见母题的归纳，可以抽绎出

“危机降临——异常死亡——受封成神”的母题链。其

中，“异常死亡”是中心母题，既承接并解决了突然降

临的危机，又使杨老爷完成了由人至神的转变，直接导

致结尾民众对神灵的供奉。李丰楙曾将瘟神传说归纳为

“服毒代死型”与“地窖误杀型”两大类型。
[12]
“杨老

爷变黑脸”类叙事无疑属于瘟神传说的“服毒代死型”，

这类叙事的深层结构都是讲述非自然死亡的冤魂受封

成神。

杨老爷的成神叙事体现了民众对于危害社区公共

安全的潜在威胁的焦虑与恐惧。“水中投毒”投射出民

众对精怪邪祟所代表的超自然力量可能引起的瘟疫和

疾病的恐慌，“外敌入侵”和“豪强作恶”则关乎地方

民众的领土安全，在象征层面二者都属于社区的安全阈

限被打破的情况。而杨老爷通过异常死亡实现了对社区

边界的修复，以个体的牺牲换取了集体的生存。在杨老

爷成神后举行祭祀和出会，则是在仪式中再现神灵对于

社区边界的维护。

在这类叙事中，杨老爷所展现的瘟神神格值得关注。

“变黑脸”是杨老爷作为瘟神的特征。对于瘟神神像的

狰狞可畏，刘枝万认为是“影射罹疫临死时挣扎之恐怖

状”。
[13]
而广田律子则认为，民众在祭祀瘟神时为了赋

予他们能够战胜灾难的形象，而将其风貌表现得狰狞恐

怖。
[14]
瘟神黑面獠牙的恐怖面容，实为通过模仿邪灵样

貌来震慑、压制疫病。也就是说，在杨老爷狰狞可怖的

形象背后暗含“同类相克”“秽物驱邪”的原始巫术思

维。

杨老爷凶狠的外表，使其具有了辟邪之力。尽管有

时“黑脸”会让人感到恐惧，但这更能说明其驱邪效果

一流。比如光绪七年（1881）《申报》的一则报道非常

直观的展现了杨老爷所具有的震慑作用：一名宝山人夏

某，午后因天气炎热，遂到大王庙中午睡，见到庙中供

奉的杨老爷青面长须立于面前，感到“不胜惊骇，顿发

冷汗”，回家后身体不适，第二天便暴毙而亡。
[15]
杨老

爷的黑脸所带来的震慑效果由此可见一斑。

2 驱疫禳灾：民国时期的杨老爷出会仪式

民间叙事不仅仅是口头流传的传说故事文本，也包

括仪式这种具身化的叙事形式。民众的信仰实践就是信

仰叙事的“行动场”。保罗·康纳顿在《社会如何记忆》

中指出“有关过去的意象和有关过去的记忆知识，是通

过（或多或少是仪式性的）操演来传达和维持的。”
[16]

文艺仪式是对口头叙事的展演与强化，在仪式过程中通

过对叙事核心元素的具身化展演，构建出关于神灵的民
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间叙事的戏剧场景，让信众通过视觉、听觉等感官直观

感受到神灵的威严和故事，从而维系信仰。

查阅近代报刊，《申报》《新闻报》等报纸曾多次

报道杨老爷出会驱逐瘟疫的事件。通过考察这些报道中

的出会仪式，可以发现这些文艺仪式就是对上述“杨老

爷变黑脸”类故事的现实演绎。正如陈泳超所说：“仪

式文艺具有鲜明的功能导向，其叙事常与文本外的仪式

实践相互映射。”
[17]
杨老爷的出会仪式与瘟神叙事呈现

相互映射的关系。

在 1919 年的浦东，瘟疫蔓延，于是洋泾镇的会首

请出杨老爷游行街市，驱逐瘟神。这一场赛会举办得尤

其成功，有效地宽慰了百姓恐慌的情绪：

浦东时疫蔓延甚烈，迷信者皆言镇西定水庵杨老爷

黑面有威，能驱时疫，爰定于阴历二十六日起，按日赛

会。会中各会首数日前已议定驱疫之事，并预先出示布

告，贴满于洋泾镇各处，大致谓：“昭天侯杨府大神，

准于阴历二十六日出辕到坛，驱瘟除疫，人口太平，全

境平安，使瘟神见之，早日回避”云。

坛设贾家角。杨老爷二十五日下午已到坛。设坛者，

特聘大法师召神召将，翌日协同杨老爷回洋泾，游行街

市，共驱疫疠云。

赛会驱疫时，雇乞丐作瘟神状，见杨老爷来，伪作

逃避。赛会诸人抢轿追逐，悉为戴红黑帽者所捉，即解

至神前，法师代为定罪。观者始拍掌欢呼相庆：“时疫

不日即可除尽！”……[18]

这篇报道讲述了出会的整个流程，并详细描绘了赛

会驱疫的场景：乞丐将自己扮成瘟神的模样，伪作躲避，

这一仪式明显是对傩仪的模拟。这个场景让人想起《左

道》中提到一种名为“钟馗戏”的驱邪仪式，通常在宋

朝的除夕夜举行，在这个仪式中乞丐将自己装扮成钟馗

或其诸鬼，然后敲锣打鼓地在京师街道上游行，并在每

家每户门前驻足乞讨，以期从受到惊吓的人手中勒索钱

财。
[19]
在杨老爷出会仪式中的乞丐，如同他们自身所扮

演的瘟神、疫鬼，是社会结构中的“异物”，亟需排除

出共同体，以维系共同体的安全。正如勒内·基拉尔所

指出的“替罪羊机制”，共同体会将内部危机归咎于“异

物”，并通过集体暴力转移内在矛盾，从而恢复秩序。

杨老爷的出会仪式实际上是对社区边界再次确立。

另外，在这场出会仪式中，杨老爷已经从瘟神发展

出保境安民的地方神功能，而其本来的瘟神角色则由乞

丐代替。也就是说，瘟神信仰中“疫鬼”的邪神一面已

经逐渐从杨老爷身上剥离，在杨老爷身上留下的是瘟神

祓除灾难、祈愿平安的正神一面，而这一面又与保境安

民的地方神神格发生了重合。

另一则《杨老驱疫出会》的报道中，仪式结束时还

有“送纸船”的环节：

入夏以来，天时不正，疫疠盛行。俗谓杨老爷系驱

瘟神，故日前自浦东出迎后，初二日又在浦西各街道行

迎。前后点缀，一如前清之三节会式。惟最后殿以极巨

之纸轮船一艘，船首大书“顺风相送，直抵东洋”八字，

见者无不抵掌大笑。[20]

这一舟船逐疫仪式是对于维护社区阈限的现实演

绎，将疫鬼赶至人类社群边界之外是瘟神信仰中的一个

常见母题。在中国的东南沿海地区，舟船逐疫仪式是瘟

神信仰的一大特征，例如浙江的温琼信仰、陈靖姑信仰，

福建的五帝信仰，中国台湾地区的王爷信仰等等，都是

以地方神祇为基础的瘟神信仰的发展。在这些信仰的仪

式中也都有送纸船驱疫的环节。

通过这些近代的报刊材料，可以发现在民国时期杨

老爷的出会仪式中，尽管仍有“押解瘟神”“送纸船”

等驱逐瘟疫的环节，但杨老爷的神格已经开始向保境安

民的地方神发展。驱疫禳灾的仪式也被纳入更广泛的信

仰体系之中，乞求地方民众的无病无灾、生活和顺。

3 箭垛式的神灵：从瘟神走向全能神

民间叙事具有旺盛的生命力，民众在对杨老爷故事

的讲述中，不断吸纳其他的神灵母题，赋予其生生不息

的动力。由于杨老爷作为地方保护神的特质，民众将各

种零散的传说和故事投射到杨老爷身上，使杨老爷成为

了“箭垛式的神灵”。

这些叙事实践一方面凝聚了江南民众日常生活中

的焦虑与期望；另一方面又结合了杨老爷作为地方神灵

的特质，使其形象不断丰满，逐渐从驱瘟神发展为全能

神。本文以《中国民间故事集成》各省市卷为底本，归

纳出杨老爷形象中的三个箭垛性特征：水神、医神与地

方神。

首先是杨老爷作为水神的形象，是对应于渔民群体

的现实需求发展而来。在南翔地区流传的《杨老爷显灵》
[21]
中，讲述了杨老爷在风暴中指引迷途渔民脱险的故事，

反映出靠海为生的渔民群体面对风暴等自然力量时的

恐惧和无助，因此他们往往诉诸于信仰。南翔的《杨老

爷嫖堂子》
[22]
则讲述了杨老爷护佑妓女的故事。一则明
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清时期，疍民、九姓渔民中，妇女迫于生计而从事娼业

是一个较为普遍的现象，杨老爷可能从渔民信仰发展为

妓女群体的信仰对象。二则杨老爷光顾妓院的情节，体

现出其瘟神信仰底色中作为“疫鬼”的邪神一面。

其次是杨老爷作为医神的形象，回应了江南民众对

瘟疫和疾病的恐惧。江南地区人口密集、水系发达，是

瘟疫易发地区。面对瘟疫和疾病，民众或延医诊治，或

祈神禳灾。宝山罗店的《杨王老爷看病》
[23]
讲述了杨老

爷医治好商人之妻后，商人到杨老爷庙中烧香酬谢。金

山张堰的《旧港杨老爷庙》
[24]
则讲述了杨老爷显灵治愈

富商之子后，富商变卖家产为其建庙。在瘟疫频发、疾

病难愈的情况下，民众通过将杨老爷建构为一个妙手回

春、分文不取的医者，以解决他们现实生活中的焦虑。

杨老爷信仰由瘟神信仰进一步发展为医神信仰，也是顺

理成章。

最后是杨老爷作为地方神的形象，在民间叙事中杨

老爷常常以清官形象示人，满足了广大人民群众对于正

义的诉求。浦东新场的《杨社庙的神船》
[25]
讲述了杨老

爷乘坐神船代天巡狩，拯救了溺水的周孝子，并惩治了

其兴讼夺产的叔叔周老五。杨老爷的举动有力维护了宗

法社会的秩序。金山朱泾的《杨老爷巧断脸盆案》
[26]

是一则典型的“智慧断案”故事，讲述了杨老爷明察秋

毫，以巧妙的计策侦破案情，最后从轻发落罪犯，并归

还了民众的铜元。满足了民间对官员“智”与“仁”的

双重期待。民众通过创作和传播这样的故事，在杨老爷

身上寄托了对公平正义的深切渴望，传递了“善恶有报”

的朴素价值观。

由此可见，在民众的口头传播中，通过将不同的母

题嫁接、附会到杨老爷身上，使其完成了从驱瘟神向全

能神的转变。于是杨老爷在接替瘟神的职能后，又具备

了水神、医神和地方神的神职。杨老爷的神格发展，正

符合刘枝万提出的“瘟神信仰的六个阶段”论
[27]
。

民众的讲述为杨老爷的民间叙事注入了源源不断

的生机和活力，在叙事的建构和发展中的所运用的重要

法则是“同名类聚”法则。王尧在分析山西“二郎”传

说时，指出以“二郎”这一神号为名的神灵之间存在彼

此同化和吸纳传说母题的现象，即神灵传说的“同名类

聚”现象。
[28]
在江南地区，有一系列的神灵称谓中都含

有“老爷”二字，除杨老爷外，还有大老爷、七老爷、

晏老爷……这些神灵具有不同的传说和形象特征，但是

却都被信众称为“某老爷”。更重要的是，这些老爷神

发展出了相似的神格，都具有水神、医神、地方神的功

能。

尽管在不同的叙事文本中，杨老爷的名字并不相同，

有杨滋、杨镇、杨义等。但江南民众在讲述这些以“老

爷”为神号的杨姓神灵传说时，可能出于对“老爷”这

一称谓中所包含的地方百姓与管辖当地的地方官之间

的从属感，将不同的传说母题加以融合，以满足他们日

常生活中对地方神灵的需求和期待。而在杨老爷身上不

同母题的汇聚与融合，又反过来扩大了以杨老爷为代表

的江南“老爷”类神灵的影响力。

4 结语

本文通过考察杨老爷信仰的民间叙事，梳理出杨老

爷的神格在民间叙事中由瘟神发展为水神、医神、地方

神，并最终成为全能神的过程。由此可见，杨老爷的形

象从《三教源流搜神大全》的幽冥文官，演变为庙宇造

像中“狰狞可畏”的黑脸武将，正是出于其作为瘟神驱

瘟辟邪的功能需要。其形象转变的核心驱动力并非单一

的道教影响，而是深植于江南社会中的民间叙事与仪式

实践。

综上所述，杨老爷信仰并非是一个静止不变的文化

符号，而是由多种力量共同塑造的动态演变过程。这一

演变历程生动地表明，民间信仰的生命力恰恰来源于其

与民众日常生活的深刻互动。民众的口头讲述与仪式实

践，不断地为神灵形象注入新的内涵，使其得以跨越时

空，在当代依然焕发着活力，成为理解江南地域文化与

民众精神世界的一把关键钥匙。
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