
 

传说与神灵的地方化 

——以山西洪洞的青州二郎信仰为例①
 

 

王尧 

 

【摘要】山西洪洞地区存在多种不同的二郎信仰。其中，青州二郎的前身“广德

真君”是一位显赫的全国性神灵，传入洪洞后渐为当地的二郎信仰所吸纳同化，

转化为地方性神灵“青州二郎”，并成为二郎“结义神团”中的核心成员。其身

世传说中影响力最大的一类，采纳了“外来——传入”的迁徙过程为深层叙事结

构，将其中的地名落实到本土村落，直接影响了传说享有者在现实生活中的功能

性行为模式，是促进该信仰完成地方化转变的有力方式。青州二郎与原身份的关

联主要体现在水神功能的恒定。而推动该信仰输入、转化与再生长的动力，正源

于当地对水神的强烈需求。 

【关键词】传说；地方性神灵；转化；二郎 

 

一、概念的提出：地方性神灵与全国性神灵 

在学界已有的对民间神灵的分类方式中，以韩森的《变迁之神》②影响力较

大。韩著认为，神灵信仰有地方性（local）、区域性(regional)和全国性(national)

的不同层级之分。宋元之际，神灵从有保守封域到越境而祀的变化现象大量发生，

韩森依据神灵影响力范围的差异作出上述精微界定。然而，沿用这些概念则有一

些操作上的困难，因“地方”与“区域”难以严格划分，除了韩著中的个案，多

数时候这一地方之间的信仰扩大行为往往呈现得并不十分清晰，扩张的线索更是

难以追寻。 

或许滨岛敦俊也察觉到这一点，他在《明清江南农村社会与民间信仰》一书

中也介绍了韩森的分类。之后，他提出“土神”概念：“产生于某一地区，并有

着该地特有的灵异传说因而在该地受到信仰的神。”“土神”对应的地域有大有小，

有村落层次上的土地神，也有乡镇、县级层次上的，甚至更为广阔的领域，如江

南三角洲全域③。“土神”的概念范畴糅合了“地方”与“区域”，但本文亦不拟

采用的原因在于，这一概念是滨岛从江南史料中得来的词汇，本身自有来历，且

对应限制在特定地区，与“全国”的相对意味也不突出。 

故本文拟综合借鉴韩森的词性和滨岛的范畴，以“地方性神灵”和“全国性

神灵”指称研究对象④。此两者并非截然对立，在一定条件下可以转化。本文即

                                                        
① 【基金项目】中国博士后科学基金第 57 批面上资助，编号 2015M571206。 
② 【美】韩森：《变迁之神：南宋时期的民间信仰》第六章，包伟民译，杭州：浙江人民出版社，1999，第

126-159 页 
③ 【日】滨岛敦俊：《明清江南农村社会与民间信仰》，朱海滨译，厦门：厦门大学出版社，2008，第 7 页。 
④ 关于“地方神”和“地方性神灵”的差异，前者可以包括一地之内的神灵全体，即便是像观音、如来、

玉帝等并无明显地方特色的神灵也可括入其内；后者则专指产生于地方之内，或至少带有突出地方文化属

性的神灵，在其他地方很少能见到。所有的“地方性神灵”都属于“地方神”，反之则未必。 



 

以一位全国性神灵——东海神“广德真君”的信仰传入山西洪洞地区后，转化为

地方性神灵“青州二郎”的个案为例，呈现转化的过程和结果，并试析其动力和

条件。 

 

首先需对本个案作一简介。山西洪洞地区普遍存在二郎信仰，当地俗有“七

十二个二郎”的说法，极言其多，实际能数出名号的，目前共发现二十多位，包

括通天二郎、青州二郎、杨戬二郎、徐州二郎、协天二郎、揽天二郎、荆州二郎

等⑤，并传他们其中某几位义结金兰，老大、老二通常被认为是通天二郎和青州

二郎，余则诸说不一。 

老大通天二郎是一位土生土长的地方性神灵，传说他原是清末时本县左木乡

卫家坡村的一个小孩，光绪三年不慎从柳树上坠亡，年仅十二岁，死后受封“通

天二郎”，荣升神界。其信仰日渐扩张，已为洪洞西部和中部地区普遍信奉，目

前发现以他为主神的专庙就有 6 处，以之为陪祀神的庙宇有 11 处，在当地诸二

郎中崇祀最盛。与之类似，徐州二郎、协天二郎、揽天二郎、荆州二郎等也都是

典型的地方性神灵。 

奇怪的是，位居第二的青州二郎却是一位外来神，但他不仅位列其他本地二

郎之前，就连同样外来的杨戬二郎，也不如他的信仰势力强大。供奉青州二郎的

庙宇已发现 8 处，其中 6 处都是他的专庙⑥。 

 

图 1 郭家庄青州二郎神像 

 

图 2 霍家庄青州二郎神像 

                                                        
⑤ 此外，当地传说还有薛天二郎、蓝天二郎、锦州二郎、南天二郎、东方二郎、西方二郎、北方二郎、过

山二郎、飞海二郎、李冰二郎、黄煞二郎、红煞二郎、黑煞二郎、担山二郎、武将二郎、治水二郎、记账

二郎、披天二郎、杨安二郎、泰山二郎、云天二郎等。 
⑥ 这 6 处是：郭家庄、霍家庄、樊村、下纪落、西龙马、上桥。樊村和西龙马作为两种变体也含括在内，

详后。另外，他在常家沟、三交河村 2 处庙中为陪祀神。 



 

这使笔者深感诧然，执意考索后竟发现，青州二郎的前身“广德真君”是一

位显赫的全国性神灵，曾受多次敕封；传入洪洞地区后渐为当地的二郎信仰所吸

纳同化，成为其中重要一员。 

这一从全国性神灵到地方性神灵的成功转身是如何实现的？让我们从其传

说的最关键处——“名”的转化谈起。 

二、“名”的转化：从广德真君到青州二郎 

最初引发笔者对此神身份之好奇的，是在多座青州二郎庙宇的碑刻、匾额、

楹联等处出现的“广德真君”字样。“广德真君”是何神也？ 

1、广德真君来自青州 

无论是当地庙宇中遗存的古代碑刻，还是当下信众口头传述的主流说法，都

一致选择将“广德真君”的来源解释为山东青州。尽管这未必是其最初的来源⑦，

却着实是当地有实际影响力的传承过程。 

在有关此神的几次辛勤跑动中，我们惊喜地发现了洪洞地区最早的广德真君

碑石。此碑刊于元代至正九年（1349），首题“重修广德真君行祠记”，在《三晋

石刻大全》和《洪洞金石录》⑧两部权威资料集中均被列入佚碑存目，实则就立

于西龙马村二郎庙殿前两米处⑨。因其珍贵，故引录全文： 

广德真君 

重修广德真君行祠记 

晋宁路洪洞县  乌山先生     孙    筠    斋    邓    邦    文    撰 

                                 里    人    何    彦    诚    书 

广德真君者，乃青州镇海之神也。云水圜汇，神龙出没之处，或谓真君即青州

之牧也，而祀典之所未载，故不能悉具其实矣。世传神之严烈，则祭法之所感，

因以兴云致雨，飞乘造于晋地霍岳之西七佛峡，岩泉林谷之间，屡显灵验，创立

庙祠，每遇岁旱，远近居民丐祈圣水，随有所应，奠俎未彻，阴晦四合，归途才

半，甘澍沛然，神化之速有如此者。古汾之西里曰龙马，实平水之仙乡，为洪洞

之巨里，民庶富饶，敦尚行实，咸被神休，于村之西南度地势爽垲之处亦建行祠，

积年远矣。初适樵苏鼓舞，巫觋呕吟，遇大灾大旱作为祷禳之事。厥后邻村不啻

数十处咸奉香火，就诣阐祭，累蒙享格，每岁以孟夏望日，耆德纠率，洁以香楮，

荐以少牢，献飨连日，迎导千数，竞为俗靡，迄今以为常焉。大抵以诚继诚，以

敬合敬，宜其政平讼理，时雨时风，年谷屡熟，人神交忭，合其祭法之仪故也。

大德癸卯之秋，坤舆失宁，神宇颓圮，圣像虽存，上雨旁风，蔽幛疏豁，一旦里

人悯神无所依，香火寥阒，慨然以为复葺为自任，即日僝工鸠木，富者佐以财，

贫者愿以力，厥工不二，望之告成。其庙貌前殿后宫，台址乐厅，不移旧制，而

                                                        
⑦ 将“广德真君”考诸文献，还有两种说法，但在洪洞当地并未发现直接相关的证据，故难以进一步推论。

一为道教正一派第三代天师张鲁，有“太清昭化广德真君”封号，见《正统道藏·续道藏·汉天师世家》，

台北：艺文印书馆印行，民国六十六年（1977）元月初版，第 57 册，第 46708 页；一为安徽广德的张王，

又称祠山大帝，此神有很多封号，其中曾分别出现过“广德”与“真君”，详见皮庆生：《宋代民众祠神信

仰研究》第二章“张王个案研究”，上海：上海古籍出版社，2008。 
⑧ 刘泽民、李玉明总主编，汪学文主编：《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》，太原：山西出版集团·三晋

出版社，2009；李国富、王汝雕、张宝年主编：《洪洞金石录》，太原：山西出版集团·山西古籍出版社，

2008。 
⑨ 此碑元代刊刻的一面朝向大殿，朝外的一面则被二次利用，于 1993 年镌刻了新崭崭的重修文字，故而容

易被误认为当代新立碑，忽略背面内容。 



 

精彩倍之，于今又五十年来矣。随有缺败，累经营葺，兹有维那并舍人等集会于

坛，佥议曰：广德真君功烈显化，济于民之深矣。若匪镵石无以为仰神明之德，

纪兴业之劳。一日，维那首何氏偕张君鼎臣命予文而为记，予寡学无能，牢【酉

辛】不已，颇祖道之旧风，【口亟】咏微言，故以笔之识其岁月之始终云尔。 

                             石匠王君祐刊 

                               己丑年乙亥月辛卯日众社人立石⑩
 

按：大德癸卯（七年）为 1303 年，后“五十年来”之己丑为 1349，即至正

九年，是时重修、立石。那么，这座广德真君行祠的创建时间必在大德癸卯七年

（1303）之前，其位于七佛峡的主庙当更早于此。碑中明确指出，“广德真君者，

乃青州镇海之神”，“真君即青州之牧”；“神性严烈”，以“兴云致雨”为主要功

能。 

 

图 3 西龙马二郎神像 

由是可知，洪洞的广德真君当真其来久矣。西龙马的举动并非孤例，相距不

远的甘亭镇上桥村在同时代也有类似建庙经过：“邑南有乡曰普润，有神曰广德

真君。其庙先在邑西陲之七佛峡……中统间骄阳肆虐，耆老迎神于里中，甘霖果

足。……祀以孟夏望日。”11上桥村在汾河以东平原，庙址已废为荒野，但村人

都知此地曾有神祠，并呼为“二郎庙”，可知荒废未久；且广德真君后来转为二

郎，在这里也不例外。此碑将传入时间愈加提前：七佛峡主庙既于元中统年间已

经存在，信仰肇始时间当更早于此。 

此外，郭家庄青州二郎庙中元至正十五年（1355）刻石“镇海广德真君庙记”，

亦云“镇海广德真君者，乃青州海神也。”12与前引二碑相合，故知所祀为一神。 

现在，我们可以明确知晓，洪洞的“广德真君”原是青州镇海之神。 

2、广德真君为东海神 

考诸史籍，广德真君当为广德王别名，乃东海神也。唐天宝十载，皇帝曾颁

诏令，册东海神为“广德王”： 

    册东海神为广德王文 

                                                        
⑩ 注：第一行两处“州”均写作：左“九”右“刂”。“鑱”原写作：左为“金”，右为“搀”之右半部分。

“筆”原写作：上“艹”下“聿”。 
11 （清）胡聘之：《山右石刻丛编》卷三十八，太原：山西人民出版社据清光绪二十七年刻本影印，1988，

第六册，页 16b-17b。 
12 《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》，第 91 页。 



 

    维天宝十载，岁次辛卯，三月甲申朔，十七日庚子，皇帝若曰：於戏，四瀛

定日，百谷称王，望祀之礼虽申，崇名之典犹缺，惟东海浴日浮天，细来弘往，

善利万物，以宗以都。朕嗣守睿图，式存精享，神心允穆，每叶休徵，今五运惟

新，百灵咸秩，思崇封建，以展虔诚，是用封神为广德王，其光膺典册，保乂寰

宇，永清坤载，敷佑邦家，可不美欤。13 

广德王乃东海神，后累受朝廷加封，如北宋时为“渊圣广德王”14，元代封

“广德灵会王”15。嗣后的金元明清时期，对东海神的祀典一直延续16。至于祭祀

地点，隋制在于会稽，自唐以来祭于莱州17，直至清代官祭仍如此18。尽管南宋时

因莱州阻绝而改祭别处19，但该地一直有古老的东海神信仰，则是可以肯定的。 

青州是古代九州之一，得名甚早。《尚书·禹贡》曰： 

海岱惟青州：隅夷既略，潍淄其道。厥土白坟，海滨广斥。厥田惟上下，厥

赋中上。厥贡盐絺，海物惟错，岱畎丝枲，铅松怪石。莱夷作牧。厥篚【上厌下

木】丝。浮于汶，达于济
20
。 

由“莱夷作牧”观之，古青州是包括莱地的。宋元以前，青州辖地一直范围

很大，莱州是其属地。对于晋地的信众而言，将东海神来源称作青州，是一种遥

远的指认，不必特别具体。退一万步说，即便二者并不相容，但也是近邻，其间

的距离在外乡人眼中是可以消泯融化的。 

而“真君”指道教神仙体系中地位较高者。莱州的东海神信仰始终与道教保

持密切关联21，在此种语境之下，“广德王”被称作“真君”也是自然之事。况

且，“真君”、“王”、“侯”之类的称谓只是神名后缀，其间的概念差别，在民间

观念中常混为一事，对于信众而言，“广德王”和“广德真君”可以通约22。因

此，洪洞碑刻中的“青州镇海广德真君”，当是这位受祭于莱州的东海广德王！ 
    莱州当地今仍存东海广德王庙遗址，位于莱州城西北 9 公里的海庙姜家村

北。创建年代史无详载23，宋开宝六年（973）曾大修24。历朝于莱州祭祀东海神

的仪式均在这里举行25，民国时期仍有每年四次的庙会活动26。内中奉东海龙王

神像，四壁绘龙王出宫行雨、入跸凯旋图27。又如成书于宋代的《宣和奉使高丽

                                                        
13 （宋）宋敏求编：《唐大诏令集》卷七十四，北京：商务印书馆，1959，第 418 页。 
14 （元）马端临：《文献通考》卷八十三，上海：商务印书馆，1936，第一册，第 758 页。 
15 （清）高宗敕撰：《续通典》卷五十·礼六，上海：商务印书馆，1936，第 1428 页。 
16 见《续文献通考》卷七十四，第一册，第 3463 页；《续通典》卷五十，第一册，第 1427 页；《清朝文献

通考》卷一百，第一册，第 5725 页。以上版本均系上海：商务印书馆，1936 
17 （宋）郑樵：《通志》卷四十二·礼略第一·山川，北京：中华书局，1987，第一册，第 568 页。北宋

沿唐制，亦祭东海于莱州，见（清）徐松辑：《宋会要辑稿·礼二一》，北京：中华书局，1957，第 851 页。 
18 （清）高宗敕撰：《清朝文献通考》卷一百·郊祀十，上海：商务印书馆，1936，第一册，第 5725 页。 
19 《宋史》卷一百二·志第五十五，上海：商务印书馆缩印百衲本，1958，第一册，第 1169 页。 
20 李民、王健撰：《尚书译注》，上海：上海古籍出版社，2004，第 60 页。 
21 历史上，莱州地区的道教活动一直非常兴盛。见山东省莱州市史志编纂委员会编：《莱州市志》，济南：

齐鲁书社，1996，第 667 页；《莱州文史资料》第七辑，莱州市政协文史资料委员会、《莱州文史资料》编

辑部编，1993，第 228-231 页；孙家洲、杜金鹏主编：《莱州文史要览》，济南：齐鲁书社，2013，第 85-89

页。 
22 在安徽广德的张王信仰中就可看到，张王曾被封为王、侯，后又封作真君，多次受赐的不同封号均可指

向同一位神，兹为旁证。皮庆生著《宋代民众祠神信仰研究》，第 338-339 页。 

23 传为西汉时所建临朐“海水祠”，孙家洲、杜金鹏主编：《莱州文史要览》，济南：齐鲁书社，2013，第

81 页。 
24 元《齐乘》卷五：“东海渊圣广德王庙：莱州西北二十里，汉以来古庙。宋开宝六年敕建。”（元）于

钦撰，刘敦愿、宋百川、刘伯勤校释：《齐乘校释》卷五，北京：中华书局，2012，第 452 页。 
25 《莱州文史要览》，第 84 页。 
26 《莱州文史要览》，第 85 页。 
27 《莱州文史资料》第七辑，第 236 页。 



 

图经》卷三十四“招宝山”条： 

宣和四年壬寅春三月……十九日辛未，达定海县，先期遣中使武功大夫容彭

年，建道场于总持院七昼夜，仍降御香，宣祝于显仁助顺渊圣广德王祠，神物出

现，状如蜥蜴，实东海龙君也28。 

此书已将广德王视为“龙君”，可知宋代以来的东海广德王是呈龙王形象的。 

3、广德真君分化为龙王与青州二郎 

那么，传入洪洞后的广德真君仍是龙王吗？我们回到洪洞的本土文献来考察

这一点。 

郭家庄庙中保存古碑最为丰富，清代及以前的碑刻之清晰可读者共有八通。

我们于 2012 年 8 月 6 日花了一下午，将它们逐一清理、拍照、辨读录音，回京

后由笔者整理文字，并与《三晋石刻大全》互校。下面先请看郭家庄万历二十一

年（1593）碑： 

    重修广德真君庙亭记 

    邑洪洞河西娄村里，古有大元间建立龙王庙一所，传言乃青州镇海广德真君

行宫也。……29 

“娄村里”即今郭家庄一带。此句似乎表示，青州镇海广德真君就是龙王，

二者可以互指。然而仔细揣摩，或许另有一层含义：会不会是两位不同神灵，广

德真君的行宫就在龙王庙内某处呢？ 

在之后相当长时期内，人们对这位神君的称谓一直保持稳定，西龙马村的乾

隆八年（1743）碑和郭家庄的乾隆四十六年（1781）碑中都沿袭了“广德真君”

之名30。然而，仅仅二十年后的郭家庄嘉庆六年（1801）碑中却出现了变化！请

看： 

    况娄村、郭家庄托神之福，食水之利，旧有二郎庙一座。31 

“广德真君”被称作“二郎”！这一称谓不知起于何代，然在清代中后期碑

文中却时常出现，如郭家庄道光七年（1827）碑云“敝庄玄阳山下朝阳洞古有镇

海二郎庙一座”32，又出现了“镇海二郎”之称。不过，“二郎”并未完全取代

“广德真君”，后者仍然不时复现，如郭家庄庙中同治五年（1866）残碑33，可

知“广德真君”与“二郎”在清中期之后同时并用。 

此神与龙王到底是何关系？继万历二十一年之后，“龙王”再次出现在郭家

庄庙碑文中，其时已为光绪三十四年（1908）：“古有广德真君暨龙王尊神„„”
34其意似乎以广德真君为龙王，二者是同一神灵的不同称谓，可以互相替换。但

联系前引万历二十一年（1593）碑文，笔者先前推测的另一种可能性仍然无法完

全排除，即，会不会是“广德真君和龙王”二神并置，同奉于此庙之中呢？ 

事实正是如此。该神经过了跨地域的传播之后，名实关系发生了分化，原本

的一神两名——广德真君和龙王，分化为两神，各得一名。龙王延续了莱州东海

神的明确身份，而广德真君则有了新名——“青州二郎”。这并非笔者妄自揣测，

                                                        
28 《宣和奉使高丽图经》卷三十四，《丛书集成初编》本，上海：商务印书馆，1937，第四册，第 118 页。 
29 《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》第 178 页。 
30 西龙马乾隆八年碑在《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》中失收，碑石仆倒在西龙马庙门外空地中，已

断为两截。郭家庄的乾隆四十六年碑，见该书第 406 页。 
31 《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》第 427 页。 
32 《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》第 480 页。 
33 《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》失收。 
34 《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》第 599 页。 



 

实有以下田野事实为证。 

这一分化情况在郭家庄的庙宇格局中表现最分明。我们 2008 年首次到郭家

庄庙中调查，其时该庙正在庙祝葛老六主持下进行重修。葛介绍说，所有布局一

概依原先庙貌，未经变动。请见下图： 

 
郭家庄青州二郎庙平面图 

 

每尊神像前皆明确书有神名：当中的红面怒目者为“青州二郎”，是本庙主

神，位于正殿当中；而龙王却居于偏殿！ 

在龙王殿前有一“重建龙王庙碑记”，乃 2007 年新立，上曰：“尝闻龙王者，

水族之王，海神也。„„斯地古有龙王庙，旱祈而雨，涝祈则晴，无不灵验。”

不仅没有用“广德真君”、“青州镇海”等话语来表述龙王，而且还说“斯地古有

龙王庙”，并明确表示这次重修是“在原址择日破土动工”，说明此前的老庙已经

是如此格局。如此再反观前引万历二十一年（1593）碑、光绪三十四年（1908）

碑，当时的庙宇格局，也很可能如现在这般，龙王在偏殿，与主神分立。 

当地人的表述同样证明了这一点。始于 2007 年的这次重修，新立了一批重

修碑和功德碑。其中一通起首先称“玄阳山广德真君庙历史悠久„„”，又落款

为“玄阳山二郎庙修复委员会”，可见在当地人心中，二者是完全可以画等号的。

如果说这还只是相关负责人等的意志，那么在一般村民中，多数人对“广德真君”

之称都表示未曾听闻，问起郭家庄庙，都答“那是青州二郎庙”。可知“青州二

郎”是民众对广德真君的口头俗称，有更广泛的信众基础。岁月迁延，人们不再

记得“广德真君”这样古雅的称谓，它如同遗留物般只保留在碑文、匾额等书面

载体中。 

当地以“二郎”命名男神的传统，早期情况已无可考证，但这种同名化趋势

是分明可感的。“广德真君”信仰直接参与这一潮流，迎合了当地习俗，原名渐

被放弃。人们愿意以“二郎”称呼它，正表明了对这位外来神灵的认可和接纳。 

至此，笔者忍不住追问，难道在广德真君传入洪洞之前，当地就没有其他水

神吗？事实并非如此：当时的水神不止一位35，甚至龙王也是早有的。比如洪洞

                                                        
35 与广德真君同时代的水神还有“明应王”，该信仰集中在洪洞中东部的广胜寺镇一带，并未普遍化，或



 

县北部的兴唐寺乡苑川村漾泉边墙上，至今还保存着一通元代至元十一年（1274）

所勒石碣，首题“苑川漾泉龙祠砌造通记”，其中记载该村泉水之重要，有云：

“食饮救旱，利益居民，因兹而建龙祠，镇于其上，享祭历代久矣”。这里的“历

代”并非虚词，碣文中叙事很悠远，单是提及的年号，就有承安（1196--1200）、

贞佑（1213--1217）等，显然龙王信仰在此区域确立已久36。 

既然如此，为何还要另外引入一位东海王？ 

现存资料中并未记载原来的龙王有何特殊事迹，应只是统管天下的普泛性水

神。在当地人观念中，龙王的信仰等级也明显高于青州二郎，其传说内容以行云

布雨和惩罚恶人为主，较少地方特色。而笔者认为，此位东海王“广德真君”一

定有某种更为确切甚至特殊的来历、传说或事件。尽管引入该信仰的具体情境今

已无从查考，但笔者颇为相信，“青州”二字承载了某些特定信息，其灵验性的

证明也与之相关。从碑刻中可见，“青州镇海之神”、“青州之牧”等受到地方文

人反复强调。前引郭家庄道光七年碑中曾出现“镇海二郎”之名，说明广德真君

初以“二郎”为名时，前缀尚且不定，从“青州镇海广德真君”中挑选，有时偏

向功能，选“镇海”；有时又偏向地域，选“青州”。而当下的信仰现状表明，“青

州”在这场话语角逐中取胜了。或许它背后曾有某种强大的普遍性知识，随着该

信仰的推广，对合法性的论证渐渐淡化，其他信息均已失落，唯有“青州”作为

稳定的符号得以保留。它不时唤起人们的记忆，维系着故名与新名的联络。 

换言之，对于信众的某项需求，此地原有掌管之神，但他辖区过大，笼统而

不确切，未必能专注于本地。而引入一位“特派专员”，反而被认为在此则事务

上更加有效，甚至可以超越原有的主管之神。 

不过，仅有称谓的转换还远远不够，其源自东海的身世传说无法与地方性知

识相融，本土化程度依然有限。如何进一步保障它对本地信仰的有效性呢？ 

三、身世传说的地方化 

笔者已采集到的青州二郎身世传说，可依据情节划分为三种类型： 

第一类“水利官员型”主要来自下纪落村37，该村有一座青州二郎庙，创建

年代不详。传说此神生前是山东青州人，在本地做官，主管水利；或是本地人，

到山东青州做官。无论如何，都强调了本地与青州的密切关联，使这位外地官员

对本地的关照合理化。 

第二类“降雨被罚型”38主要在郭家庄及其周边村落传播：青州二郎姓游名

广德，故乡是山东青州县东海岸蓬莱村，于六月初六成神。他因私自降雨受玉皇

惩罚，在斗牛宫中拘禁三年。没有了神的约束，人们就做坏事。三年期满，青州

二郎借一位七岁小孩之口传言，对其间犯下恶行的人进行训诫，重新显灵。此类

传说将“广德真君”之名作出通俗合理的解释，正说明此名已经衰落，人们无法

理解了。 

以上两类都强调了主水的功能，但地方化作用还是比较微弱。下面的第三类

                                                                                                                                                               
许受到他和霍泉的密切关联之局限。广胜寺现存大量金元明清碑刻，见黄竹三、冯俊杰等编著：《洪洞介休

水利碑刻辑录》，北京：中华书局，2003。 
36 《三晋石刻大全·临汾市洪洞县卷》，第 58 页。 
37 录音文档：2012 年 11 月 28 日 V04“下纪落清州二郎庙采访和尚与村民”、V07“下纪落郑天宝家”。 
38 来自常家沟盛百存、万安镇涧西村说书艺人喜元、郭家庄村民葛廷石。录音文档：2013 年 4 月 15 日 V01

“霍家庄见盛百存”、V06“盛百存讲广德真君”、V07“吴文复述盛百存讲二郎”；2013 年 4 月 15 日 V17“万

安喜元和郭家庄葛廷石”。此类型与民间广泛流传的“魏征斩龙王”传说的某些情节一致，模糊地显示了青

州二郎与龙王之间影影绰绰的关联。可参《西游记》第九、十回。 



 

“外地带回型”流传最广泛，地方化效用也最强： 

此类在郭家庄、西龙马、樊村等地均有流布，但各具特色。先看郭家庄39：

洪洞某人到山东做生意遇强盗，他把当地青州二郎庙内的小神像带在身上祈求保

佑，二郎以飘风落雨方式阻断强盗追赶。此人脱险回乡后建庙酬神，庙址选在郭

家庄，从此那里成为青州二郎的主殿。 

接下来看西龙马。我们在该村多方打探，却并未听到“青州二郎”的说法，

村民普遍称神为“二郎”，只知道是管水40。只有住庙尼姑沙根月等三人称41，“广

德真君”是“治水二郎”，名叫李冰，是四川人。西龙马的两个人到四川做买卖，

在当地庙里烧香时趁人不注意，把檀香木雕刻的二郎像偷走，藏在骡马车里带回，

供奉在西龙马。因求雨甚验，后大兴祭祀。 

广德真君在这里竟又转化为李冰了！传说中的信仰输入地也就相应变成四

川。前引该村元至正九年（1349）碑明明有“广德真君者，乃青州镇海之神”，

是碑就立于庙前，可知此神与郭家庄等处的广德真君为同一来历，明确无疑；怎

么会转为李冰呢？ 

    笔者相信，西龙马村恰是一则特例，因李冰说法在当地并无明显影响力，很

可能是长期简省为“二郎”后，“青州”前缀失落，人们只知道功能是治水，故

曰“治水二郎”。由于这一称谓停留在功能表述的层面，缺少身份信息，为传说

的编创提供了空间。而李冰二郎颇有声名，在文献和网络中都能轻易检索到，二

者功能正好相合，个别有知识者便以此附会罢了。 

较之郭家庄的传说文本，另一不同点还在于，该传说强调了神像传入的方式

是“偷”来的，并由此解释当地特殊的祈雨习俗——其他村子旱时就派人来悄悄

“偷”走神像，下雨后再大张旗鼓送回。这样，附近村落都能沾染神灵恩泽，彼

此结成紧密的利益共同体，信仰也更加牢固。 

最后要引入的是樊村。2012 年 10 月，左木乡政府干部郑学恒曾应我的要求，

将他四处打听到的全部二郎信息记录在一张纸上，其中一条就是“青州二郎  万

安樊村庙”，但他也没去过。笔者前往时，采访了该村时年 77 岁的方宝前老人，

他讲了这样一则传说： 

本村的二郎神名“沁州二郎”，来自山西沁州。从前，樊村有两个纺棉花的

人到沁州卖货，夜宿二郎庙中，见当地人奉在神前的供食“麻饦”42量小，便笑

当地人小气，称在樊村献神的麻饦至少有枕头那么大。两人睡着后便梦到沁州二

郎，让他们带自己去樊村。于是便将神像带走。途经洪洞梁村，借宿一晚，第二

天才回。从此，樊村与梁村结为神亲，梁村如遇天旱，就来樊村把神像偷偷拿走，

不出三天就会下雨，这再将其送回43。 

我们起初是因郑学恒提供的青州二郎线索才来，未料竟又发现了异文。老人

坚决否认此沁州乃青州的音转讹变，解释“山西的东南角有个沁州”，甚至否定

青州二郎的存在。他还拿出一本《樊村志》来，说“我以前就知道有这个传说，

这本书也是根据传说写哩”。书由该村时 88 岁的方贵彦44著，情节与他的演述基

                                                        
39 录音文档：2013 年 4 月 15 日 V17“万安喜元和郭家庄葛廷石” 
40 该庙中神像两侧题有“水润滋万物，天敕二郎神”，庙门两侧对联是：“治水二郎救万民，圣贤美名传万

年”，额题“二郎庙”，都表明当地对这位二郎功能的感知。 
41 录音文档：2013 年 4 月 12 日 V16“西龙马二郎庙问沙根月广德真君” 
42 一种当地小吃，以面粉裹红糖油炸，形似麻花。 
43 录音文档：2012 年 11 月 27 日 V01“樊村方宝前方和长讲沁州二郎”，由笔者缩写。 
44 此人现已过世。据《樊村志》中作者简介：“方贵彦，生于 1925 年，洪洞县万安镇樊村人。”见方贵彦

主编：《樊村志》，临汾市内部图书准印证（2012）L 字第 039 号，2012。 



 

本一致。正在采访中，方宝前的朋友、该村 82 岁老人方和长来串门，见我们聊

得热闹，也激起谈兴，把这一传说又为我们演述一遍。其主体情节和方宝前所说

近似，也坚持“沁州”而非“青州”。但关于樊村人在梁村的借宿经过，他的讲

述更为具体45：沁州人发现神像被偷，就来追赶，此时天降暴雨，却只落在樊村

的两人身后，二人得以成功逃离。归途在梁村借宿，梁村干旱已久，却因他们的

短暂停留而落雨。梁村人问清缘由后，便要求与樊村结为神亲。 

沁州二郎以降雨方式阻断追赶者，正与郭家庄传说中摆脱强盗的方式一样。

樊村与梁村因此结成一对一的“神亲”，比西龙马为中心的多边村际关系更明确、

稳固。通过这一方式，梁村保障了本村向沁州二郎祈雨的优先权。 

将以上村落传说对照如下： 

 

主要流

传地 

传说中的神灵身份 传说中的信

仰输出地 

传说中的信

仰输入地 

相应习俗 

郭家庄 青州二郎 山东 郭家庄 无 

西龙马 治水二郎（李冰） 四川  西龙马 偷神像祈雨 

樊村 沁州二郎 山西沁州 樊村 偷神像祈雨，梁村有特殊身份 

 

尽管三村的神灵并不完全同名（后缀都是“二郎”，前缀不同），但他们在传

说、功能、仪式、习俗等方面都有一些关键性的连接点，足以见出信仰的同一性，

可视为青州二郎的异文。西龙马的口头传说中还保留着“二郎”之名和行水的神

职特征，但因身份信息缺失，故填补以其他能行水的二郎，引发神名变异，可概

括为“二郎身份信息缺失——填补水神——引进李冰传说”的过程。而尽管樊村

人都坚决否认，笔者仍高度怀疑“沁州”原即“青州”，因这一音变并不影响对

祈雨仪式的解说，是故可以有很大的变异空间。就连信息提供者、本地人郑学恒

不是也直接将“沁州二郎”记为“青州二郎”了吗？若果如此，那么这一变异过

程可概括为：“青州二郎——音转讹变——沁州二郎——其他情节相应变动”。 

以上三个村落传说的叙事结构同属“外地带回型”，只是最终都将信仰输入

地落实为该村本身。这种对自我唯一性的强调，主要是传说文本的内在叙事结构

造成限定。否则，相关仪式无法解释，本村专享的特权更无从体现。现有说法明

确限定了神灵的灵验范围，给人感觉这位神会对本村特别照顾似的。而这又要求

神名必须与别村不同——否则，本地作为信仰的唯一输入地就显得不可信了。 

总之，第三类传说的指向性极强，它将传说与信仰非常确凿地解释到本村，

并直接影响到传说享有者在现实生活中的功能性行为模式。在水资源稀缺的状况

下，该传说能保障本村的用水专权，这无疑会大力增强当地人对这一信仰的本土

专属意识。 

 

以上还只是与各村落相关的身世传说。广德真君原是纳入朝廷祀典的全国性

神灵，以此种“体制内”的身份进入地方神灵体系，不仅要取一个地方化的俗名，

还要与他神构建稳定关系，才能化解阶层矛盾，巩固其转化后的新身份。落实并

加强这一印象的，是结义分职传说。 

在当下的信仰实践和口头叙事中，青州二郎与当地其他二郎（及少数将军、

黑虎神）之间发生了结义兄弟的横向组合关系。当地的二郎“结义神团”有“皇

表十八弟兄”、四兄弟、五兄弟、八兄弟等不同说法；但无论何种组合，各种说
                                                        
45 录音文档：2012 年 11 月 27 日 V01“樊村方宝前方和长讲沁州二郎”。 



 

法都含有青州二郎在内，并认为他的地位仅此于通天二郎。二神通常被认为是老

大和老二，青州二郎还有“二哥”之称。结义兄弟传说在庙宇中常以多位二郎共

同受祀的信仰格局予以形象化展现46。这些兄弟神被三五成群地供在一起，不仅

进一步强化了青州二郎与其他神灵的一致性，而且在造型等方面也表现出某种趋

同倾向；甚至，连青州二郎管水的职责都被解释为结义后由通天二郎统一分配的

了—— 

 

图 4 南沟村二郎庙：结义神团塑像 

 

图 5 霍家庄青州二郎庙：结义神团壁画 

神西村罗大山是当地知名民俗精英，承袭了家族巫业，以通神为职，是通天

二郎和火龙将军弟子47。他曾讲到“四兄弟”的神际关系：通天二郎、青州二郎、

协天二郎和火龙将军四神在洪蒲山上烧香结义，通天二郎被拜为老大。他将青州

二郎分配到娄村河，即郭家庄一带。当地时逢旱灾，颗粒无收，青州二郎成功降

雨，百姓才有饮食，于是创建青州二郎庙，以谢神恩。48 

他将青州二郎的水神功能也赋予了地方化的解说，十分自然地融入本地的二

郎信仰体系中，并无突兀之感。其实，通天二郎不过百余年，而青州二郎在郭家

庄自元代已有明确记载，远远早于前者的信仰肇始时间49。但信众并不考虑时间

跨度，在他们的观念中，整个二郎神团浑然一体。 

                                                        
46 笔者已见到郭家庄、南沟、神西和三交河四处，此外还有一些未包含青州二郎在内的二郎庙。 
47 “火龙将军”也是当地一位男性武神，是“结义神团”中少数不以“二郎”为名的成员之一。神灵的“弟

子”，又称“马子”，是洪洞当地对巫觋的称呼。 
48 据录音文档：“2012 年 8 月 4 日 V07 神西村罗大山”、11 月 27 日 V11“神西罗大山”访谈概述。 
49 传说通天二郎信仰肇始于光绪三年，现存最早的时间记录为民国二十三年。 



 

四、功能的拓展 

青州二郎与原身份的关联主要体现在功能的恒定。而促使该信仰输入、转化

与再生长的动力，正源于当地对水神的强烈需求。 

具体说来，在“结义神团”中，青州二郎从一位外来神，一跃跻身于“二哥”

位置，除了名号之变和传说的关键作用外，其原本的理水职能也是重要因素。洪

洞深居内陆，常年为水旱困扰，水神信仰在当地天然具有强烈的合法性，是地方

全体的切实需求，多多益善。况且，作为外来神，他的有效性已经在外地得到了

证明，所谓“外来和尚会念经”，他本身就比本地神灵负载了更多的权威感。 

向地方性神灵转化后，青州二郎不仅保有原功能，还在其他方向上得到一定

程度的拓展。当他作为个体神灵被提起时，人们会自然联想到其水神的鲜明特色。

而在与其他二郎集体供奉的语境中，原本的水神属性不太被强调，更多时候是作

为通天二郎的属下存在，他们都是“一起管事的”。同时，这些二郎、将军、黑

虎多为保护神，其功能也会发生泛化，经常与他们混在一处，青州二郎也渐被认

为有同样本领。信众还愿酬神时，即便是与求雨无关的事，青州二郎也能跟着集

体沾光，因为人们往往不会追究具体是哪位神促成其事，而是认为诸神皆有贡献，

二郎神团因此有福共享。反过来看，吸纳这样的外来成员，对以保护神为主的二

郎神团而言，也增强了团体影响力，丰富了功能面相。 

随着神职领域的拓宽，青州二郎信仰也获得了更多的发展机会。在当下的洪

洞地区，因灌溉方式和水利建设等方面的技术进步，农业生产和居民生活对自然

降雨的依赖程度有所减弱，近年来祈雨活动已相当稀少。尽管水神的重要性普遍

降低，但青州二郎的地位和祭祀活动却并未受到较大影响。笔者认为，他经常和

其他二郎以集体面貌出现，展露形象、接受供奉的机会大为增多，故而并未像其

他水神那样在当地神灵谱系中呈明显的下降趋势。 

五、结论 

青州二郎原名广德真君，所指乃为东海神，但传入洪洞后，或许由于“广德

真君”含义难解，其身份发生了分化：一方面，其原本的指向仍以“龙王”之名

称和形象得到延续；另一方面，它逐渐与当地的二郎发生融合，并经历了“二郎

化”的更名过程，龙王分化出去，“广德真君”专指“青州二郎”。二者在当下信

仰中已各自独立，除了求雨的共同职能外，只在某些庙宇格局和祭祀日期中保存

了少许曾经混淆为一的痕迹50。 

广德真君转化为地方性神灵青州二郎之后，在当地神灵谱系中的地位较原来

的龙王身份有所下降，信仰势力反而得到相当程度的提升，不仅在各地建有多处

祠庙，而且在二郎集团中跻身于“二哥”的重要位置，排名仅次于本地原生的通

天二郎。其身世传说中影响力最大的一类，采纳了“外来——传入”的迁徙过程

为深层叙事结构，将其中地名落实到本地、本村。这些传说都是推进该信仰地方

化的有力方式。广德真君——青州二郎的本土转型之路是相当成功的。 

再进一步分析，他之所以能不断生发新的传说叙事，乃因广德真君的原有传

说情节并未固定化，除“青州”二字可能负载着特定含义而得以保留之外，其他

情节都有强大的变异活性，可与地方性知识顺畅交融。我们对比杨戬二郎来简述

                                                        
50 郭家庄的青州二郎与龙王共处一庙，作为祈雨对象并无明确区分。庙宇布局方面，某些青州二郎庙和龙

王庙中，主神两侧设有龙柱，柱上都有“龙抓恶女”的恐怖造型。此外，青州二郎的祭祀日期有六月初六

和四月十五两说，分别与某些村落对龙王诞日的说法相合。 



 

这一点51。杨戬二郎也是当地二郎神团中的重要一员，同样是全国性神灵，杨戬

二郎的传说更为通行，其信仰就愈发合法而必要。但这种权威感也可能对信仰的

继续生发造成约束：已经证明和公认的部分越多，地方性变异的可能性就越小。

而青州二郎没有得到那么多证明，人们对他的需求只在功能方面，因此，他的地

方化历程中，惟功能不变，其他方面都有可变空间，故得以在当地持续变异，深

入植根。 

当然，信仰的生长、转化与传播离不开人群的共同支撑。转化机制能够运行，

全靠地方信众在信仰需求之下对神灵的引导和控制。地方性神灵可以是本土原

生，也可由全国性神灵转化而来，这一过程呈现出许多面相，包含有丰富的理论

命题。本文对这一过程的呈现和分析，希望得到更多个案的修正与补充。 

 

【说明】为避免给当事人带来不必要的麻烦，本文所涉全部人名和部分地名为化

名。 

 

本文刊于《民族艺术》2015 年第 5 期 

                                                        
51 对杨戬二郎在洪洞地区的转化情况，笔者将有另文专述。 


