
“代天巡狩”： “王爷” 信仰的神性转换

———兼及 “送王船” 的文化功能

夏 敏∗

摘 要： “送王船” 的本意为送瘟神， 但是在我国福建、 台湾和 “海

上丝绸之路” 沿线国马来西亚被附加了多种意义， 特别是 “代天巡狩” 名

号出现后， 送王船的意义指向发生了重大的改变， 抗瘟意义退化直至消

失， 王爷代替 “天意” （祈求风调雨顺、 四境平安） 到海陆各处或阴阳两

界巡查， 在 “代天巡狩” 的名义下， 有瘟神功能的王爷演变成了全能神。
王爷 “负责” 着人类的生命安全， 送王船仪式展现了民众独特的时间生

活， 有着一套特殊的文化 “语法”。
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一 从 “王爷” 到 “代天巡狩”：
瘟神的退化与全能神的现身

  2020 年 12 月 17 日， 联合国教科文组织将中国与马来西亚联合申报的

“送王船———有关人与海洋可持续联系的仪式及相关实践” 列入当年 《人
类非物质文化遗产代表作名录》， 这是中国非遗保护的一项重要的文化

事件。
在中国南方， 烧纸船送瘟神是一个被广为接受的除瘟习俗， 闽台两地

甚至东南亚闽人社群送王船时， 也未脱离 “烧船送瘟” 的原初意义。 历史

上泉州有五月 “以纸为大舟及五方瘟神……送水次焚之， 近竟有以木舟具
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真器用以浮于海者”。① 福州有八月五帝 （瘟神） 巡游于闽江焚烧纸舟的做

法，② 莆田有端午彩舟送五帝 （瘟神） 习俗， 可见送瘟神 （五帝） 是送王

船的 “底色”。 但是今天绝大多数福建滨海社区的送王船仪式参与者， 并

不认为仪式仅仅是在送瘟神， 在他们的心目中， 这一仪式更多的意义指向

是祈求滨海民众生活美满、 风调雨顺、 四境平安， 厦门民间就把送王船称

作 “做好事”。 从请王爷送瘟神扩大为祈求幸福、 平安， 最明显的语义转

换体现在 “代天巡狩” 名号的使用上。 闽南语滨海社区的王船之上不约而

同张挂一面旗帜， 上书 “代天巡狩” 四个大字， 这是送王船仪式与内陆送

瘟神从名号到内容上的最大不同， 王爷都是送往大海， 所以与其说是 “代
天巡狩”， 不如说是 “代天巡海”。

清代 （时期不详） 莆田国画 《五帝显圣图》 中龙舟船舷两面大牌都写

有 “代天巡狩” 字样，③ 表示送出去的王爷承担着 “代天巡狩” 的重大使

命， 这个使命不能狭隘地理解为攘除瘟疫这一件事。 在仪式参与者看来，
除瘟只是王爷 “巡狩” 的目的之一， “巡狩” 更多的意义不能被 “除瘟”
一意遮蔽。 送瘟入海， 播瘟异地， 那是伤天害理， 绝对不是 “代天巡狩”
的目的。 已经有学者指出， “代天巡狩” 意义下的王爷不再是瘟神， 而是

“送瘟之神明”。④ 泉州富美宫有萧太傅王爷、 关公、 文武尊王 （1821），⑤

以后有忠义神明萧太傅派出的金、 韩、 池、 雷、 邢、 狄、 张七位王爷登上

“金庆顺” 号彩舟 “驾放出洋， 巡游四方” 漂至苗栗， 这应该是王爷巡境

（巡游） 的最早记载 （1903）；⑥ 泉州东岳庙的王爷是文天祥、 岳飞、 陆秀
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夫、 关公、 张飞、 许远等忠臣义士； 泉州斗美宫有池、 朱、 李三王爷。
从语源学角度看， “巡狩” 一词出自 《孟子·梁惠王下》 “天子适诸

侯曰巡狩”， 后来衍生出成语 “南巡北狩”。 而 “代天巡狩” 则意指巡查

官员代天子到诸侯国查看政事执行情况， 《幼学琼林》 卷一 “文臣类” 有

“代天巡狩， 赞称巡按”， 指 “巡按” 代替 “天 （子） ” 到四方检查政事。
在送王船仪式中， “代天巡狩” 意义转化为王爷代替 （行使） 天意到地方

或阴阳两界巡查， “天” 已经不再是孟子所说的周天子， 也不是 《幼学琼

林》 中的皇帝， 这里的 “天” 即最高天神天公———玉皇上帝， 它由原意中

的 “人皇”， 变成了仪式中的 “天皇”， “代天巡狩” 在此寄托着人通过

“仪式” 的实施， 来满足人的生命得以安顺的 “人愿”。 人际 （天子与人

民） 关系转变为天人 （天公与人民） 关系。 这里的 “人愿” 不只是除瘟

一种， 还有更为丰富的生命诉求。 “代天巡狩” 的仪式性展开就是王爷

（漳州龙溪进发宫一带称为 “恩主” “恩主公” ） 在仪式中代行天意， 祀

神 （天神与王爷） 以求人安， 所以送王船习俗在滨海闽南人身上， 已由单

纯的 “烧船送瘟” 演变为 “烧 / 漂船” 保佑风调雨顺、 四境平安， 这是参

与者意欲让 “王爷服务于人” 的观念形成的一种带有情感与想象意味的模

拟与象征活动。 此种活动仪式复杂， 过程较长 （多从春天启动仪式， 秋

天处置王船结束）， 王船有许多装束， 处置王船 （送船） 时， 伴随有信

仰者参与的各种 “阵头” 展演活动， 带有浓烈的民间审美与狂欢形式。
所以闽南语滨海社区的 “送王船” 既是仪式活动， 也是审美活动。

“代天巡狩” 是我国福建、 台湾两地以及马来西亚送王船仪式中打出

的共同旗号， 有别于单纯送瘟神的王爷， 所以民间也称其为 “代天巡狩王

爷”。 据记载， “代天巡狩” 名号较早出现在王船上， 是光绪二十九年

（1903） 泉州富美宫漂放王船 “金庆顺” 号上插 “代天巡狩” 大彩旗漂至

苗栗。①

送王船本意为 “送王爷之船”， 传统研究着力于 “谁是王爷” 的话题，
送王船多被视为王爷信仰的附属话题。 台湾学者蔡相辉认为王爷即 “朱王
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爷” 郑成功，① 大陆学者更倾向于王爷最早是送瘟的神明， 有服瘟代民而

死的池王爷，② 有为民积善献身的俞大猷，③ 有遭奸人排挤而自杀的萧太

傅，④ 有勤政为民的郭子仪、 范仲淹、 包拯等人，⑤ 也有专事送疫的东西南

北中五方瘟神⑥及下文所述的受害博士 （进士） 演化而成的瘟神⑦等， 这

些研究除了辨明王爷身份， 对送王船仪式较少提及， 林国平所著 《闽台民

间信仰源流》 将王爷信仰列入瘟神信仰， 并认为送王船最早也是送瘟神，⑧

台湾学者刘枝万注意到送王船中的瘟神色彩已经逐渐淡化， 成为集多神信

仰于一体的杂神信仰。⑨ 本文基于相关研究成果和田野报告认为， “代天巡

狩” 旗号的打出， 是王爷的神性由瘟神向全能神转换的一个重要节点， 之

前的送王船送的是瘟王， 作为 “代天巡狩” 的王爷， 则是保护四境平安、
风调雨顺的万能神。

二 不一样的王爷： 横空出世的 “代天巡狩”

闽南送王船来自王爷信仰， 王爷最早是消灭 （攘除） 病疫的瘟神， 由

360 名博士变来， 或传秦始皇坑杀的 360 名博士变成瘟神， 或传唐 360 名

冤死进士变成瘟神， 或传明末 360 名进士不愿降清， 集体自杀而成瘟神。○10

送瘟神， 除瘟疫， 这是我国各地百姓制作 “瘟船” 并加以焚烧或漂放的最

早理由。 《泉州府志》 载： “是月无定日， 里社禳灾。 先日延道设醮。 至

期， 以纸为大舟及五方瘟神， 凡百器用皆备， 陈鼓乐仪仗百戏， 送水次焚
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之。 近竟有以木舟具真器用以浮于海者。”①

闽南王爷本意是瘟神， 用纸船或木船送瘟神是王爷信仰的仪式环节之

一， 只是后来被放大与延伸， 在 “代天巡狩” 的名义下， 瘟神演变成全能

神了。 闽南滨水村落的送王船仪式中， 人与王船的关系， 构成了人神关

系； 王船内部神明的关系也是主次分明， 被 “拟人化”、 “人间化” 和

“社会化” 了。 比如漳州市的中山旧桥头的水上神庙进发宫由一主船、 两

副船构成， 主船船舱正中神龛主祀 “朱池邢李” 四府王爷， 旁列剑印将

军、 九天玄女、 玄天上帝、 关帝圣君、 中坛元帅、 玄坛爷、 黑虎将军、 福

德正神等 30 多尊神像， 所有神明各就各位， 相安无事， 等候着人们在王醮

仪式中体面、 热闹、 神秘地将其送走。
在民间， 王爷的职能有多种理解。 （1） 除瘟者， 即瘟神可以消灭降临

疫病、 散播瘟疫的厉鬼、 凶神或邪祟， 瘟神对待它们的唯一办法就是通过

人送瘟神的仪式加以攘除。 送王船中的各种禁忌， 以及烧王船、 出海漂王

船， 都有逐疫 （大傩） 意味。 清道光十九年 《厦门志》 卷十五 “风俗”
称送王船为： “圣人神道设教……犹曰： ‘得古傩遗意。’ ”② 林豪 《澎湖

厅志》 卷九 “风俗” 云： “窃谓造王船， 亦古者逐疫之意， 使游魂滞魄有

所依归， 而不为厉也。”③ （2） 水中遇难的孤魂野鬼的管理者与安抚者， 王

爷对孤魂野鬼或喝退或安抚。 如果是喝退， 王爷便面呈凶相， 一如捉鬼的

钟馗， 被工匠做成凶神恶煞、 以丑吓鬼的神明， 以至于民间在送王船时拒

绝妇孺观看； 如果是安抚， 王爷便被塑造、 制作得慈眉善目。 （3） 地域保

护神， 作为瘟神的王爷是除瘟灭疫、 保境安民的善神， 属于地域保护神：
“ （厦门） 后崎尾大王街地方……王爷船， 谓请王爷收拿疫鬼装入船中， 载

送出洋。 待船制成， 即迎神。 会名游山探路， 绕境保平安。”④ （4） 禳灾植

福、 有求必应的全能神。
上述第一种作为除瘟的 “王爷” 的职能在于消灭散瘟厉鬼， 是攘除冤
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死凶死、 作祟人间的邪祟的主要力量； 而第二、 三、 四种职能不再只是止

疫除灾的瘟神， 而是 “代天巡狩”， 上呈天意、 下镇邪祟的执掌者。 漳州

中山旧桥头的进发宫神龛供奉 “朱池邢李” 四府王爷， 上刻有 “玉皇上

帝、 九天玄女、 阎罗天子” 和 “敕封代天巡狩奉旨” 字样的两面神明牌

位， “代天巡狩” 指的是四府王爷遵从玉皇上帝旨意， 驻于宫内， 代表

“上天”， 以玉皇上帝钦差的身份巡抚安民。 其权限较瘟神大大增加， 其神

明构成越来越复杂。 到了现代， 每船载着 3 个或 5 ～ 7 个或 10 个王爷， 有

瘟神， 也有非瘟神 （如郑成功）。
王爷与闽江纯瘟神 （五帝） 信仰有着细微差异， 即全能神与职能神的

差异， 闽南所送王船的使命是 “代天巡狩”， 执行天意， 以求诸事平安，
闽江送船出海只是为了逐疫， 清施鸿保 （约 1845 ～ 1859） 《出海》 云： “出
海， 驱遣瘟疫也， 福州俗……漳府属亦有之， 然皆绫纸所糊耳。 惟厦门人

造真船。”① 送王船规模逐年盛大， 旧时王船上绘制或扎制狰狞厉鬼如今已

经不多见， 船上所供王爷及其周边役使也是慈眉善目， 之前妇孺不得观看

的禁忌已经被全民参与替代了， 在送王船过程中， 人们可以许下不同的心

愿， 祈求王爷保佑， 这说明送王船正在由单纯瘟神信仰向全能神信仰转

换。 王船背后的超自然力量， 经历了以下意义转化的过程：

邪祟攘除者—职能神 （瘟神） —地域守护神 （王爷） —全能神

（代天巡狩）

三 “代天巡狩” 下南洋： “送王船”
仪式的跨境播迁与多族共纳

  因有宋元发达的海商经验， 从 15 世纪开始， 闽人开启了移民海外的历

程， 史称 “下南洋”， 17～20 世纪闽人移植南洋高潮迭起， 改变了南洋诸

国人口、 经济、 文化格局。 伴随着闽人面向南洋的移民潮， “送王船” 仪
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式也被带到南洋， 最为著名的就是马来西亚多个地市闽南语社区华人 （主
要祖籍地为漳州）、 峇峇娘惹人 （华马混血） 以及印裔马来人， 迄今为止

仍保留着送王船习俗， 当地表述为 “王舡 （音同船） 游”， 其中领头的举

办方是马六甲市的勇全殿 （马六甲州怡力街 195 号）。 马来西亚的送王船

与闽南的送王船十分相似： （1） 送的是除瘟灭疫的各府王爷， 常常有姓无

名， 共有朱、 温、 池、 李、 白 “五府王爷”， 最著名的是 “池府王爷”， 与

厦门沙坡尾社区龙珠殿的王爷一样， 王船上打出的王爷名号一律是 “代天

巡狩”， 船头、 船舷、 船上 “王府” 均有此四字， 说明马来西亚的 “王
爷” 信仰指向和闽南的一样是全能神； （2） 所送王船皆为双桅帆船， 帆面

均书 “合境平安” “一帆风顺”； （3） 以焚烧王船 （舡） 结束仪式。 文献

记载， 勇全殿送王船有 9 次之多， 分别是 1854 年、 1880 年、 1891 年、
1905 年、 1919 年、 1933 年、 2001 年、 2012 年、 2020 年， 马六甲马来西亚

送王船博物馆还保留着 1919 年 （史载马六甲勇全殿第五次送王船） 的一

幅送王船照片， 据说是迄今为止存世最早的送王船影像资料 （见图 1）。

图 1 颜泳和 （马来西亚侨生公会总会长） 介绍马六甲最早的

一幅送王船照 （1919 年）①

从文物古迹看， 勇全殿建庙时间应该不短， 里面池王爷的神龛标记时

间是嘉庆二十三年 （1818）， 一块匾额标记的是道光十七年 （1837）， 说明

当地王爷信仰已有 200 年左右。
马来西亚马六甲州华人的主体人口源自福建闽南地区， 占该州华人人

口总数的 47. 7% （见表 1）。 这是当地送王船习俗源自闽南的主要原因。 据
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2000 年马来西亚七大方言群在各州的人口及各州华人人口所占比例的统计

资料， 马六甲州华人 178 万人， 277 万人， 占州总人口 （635 万人， 791 万

人） 的 28%， 这些华人中来源于闽南的最多， 约计 8. 1 万人， 该州所有送

王船的宫庙 （有勇全殿、 清华宫、 华德宫、 清侯宫、 玉华宫 5 座王爷宫

庙） 都建在闽南人社区。 除了马六甲州的各路王爷宫庙， 马来西亚相关州

的王爷信仰还分布在峇株巴辖 （旁加兰港）、 吉兰丹、 古晋等地的华人

社区。

表 1 2000 年马来西亚七大方言群在各州的人口

及各州华人人口所占比例

单位： 万人， %

州属 闽南
华人

占比
广府

华人

占比
客家

华人

占比
潮州

华人

占比
海南

华人

占比
福州

华人

占比
广西

华人

占比

雪兰莪 50. 6 43. 5 28. 9 24. 9 20. 4 17. 6 5. 8 5. 0 2. 7 2. 3 0. 9 0. 8 0. 4 0. 4

柔佛 41. 5 50. 3 9. 7 11. 8 14. 0 16. 9 9. 1 11. 0 2. 8 3. 4 1. 1 1. 4 0. 8 1. 0

槟城 29. 8 54. 2 6. 5 11. 7 4. 0 7. 2 12. 3 22. 3 1. 1 2. 0 0. 3 0. 6 0. 1 0. 1

吉隆坡 19. 0 34. 7 18. 4 33. 7 10. 9 18. 5 2. 3 4. 1 1. 5 2. 8 0. 5 0. 9 0. 2 0. 4

霹雳 15. 4 24. 9 20. 2 32. 6 13. 4 21. 6 6. 0 9. 7 1. 0 1. 6 2. 8 4. 6 1. 2 1. 9

吉打 10. 1 45. 1 2. 5 11. 0 2. 4 10. 6 6. 2 27. 4 0. 4 1. 6 0. 5 0. 6 0. 1 0. 3

马六甲 8. 1 47. 7 1. 7 10. 0 3. 2 19. 0 1. 1 6. 5 1. 1 6. 5 0. 1 0. 5 0. 1 0. 3

砂拉越 6. 9 13. 5 2. 9 5. 7 16. 2 31. 5 3. 8 7. 4 0. 8 1. 5 17. 8 34. 8 0. 04 0. 1

森美兰 6. 4 30. 8 5. 5 26. 7 6. 2 30. 1 0. 4 2. 1 0. 8 3. 8 0. 5 2. 6 0. 2 1. 1

彭亨 5. 9 28. 5 6. 2 29. 9 3. 8 18. 1 1. 1 5. 2 0. 8 3. 6 0. 3 1. 5 2. 0 9. 5

沙巴 3. 4 13. 3 3. 1 12. 3 14. 8 58. 0 1. 2 4. 5 0. 7 2. 6 0. 5 2. 0 0. 05 0. 2

吉兰丹 3. 0 67. 0 0. 6 12. 5 0. 4 8. 0 0. 1 2. 2 0. 2 3. 5 0. 01 0. 3 0. 02 0. 5

登嘉楼 1. 1 47. 6 0. 4 17. 0 0. 2 9. 1 0. 1 4. 2 0. 3 13. 0 0. 01 0. 6 0. 01 0. 6

玻璃市 0. 9 48. 0 0. 2 9. 5 0. 4 21. 0 0. 3 14. 7 0. 04 2. 3 0. 01 0. 3 0. 03 1. 7

总数 202. 1 106. 8 110. 3 49. 8 14. 24 25. 33 5. 25

  资料来源： 文心强： 《马来西亚福建及其他方言群的人口与分布》， 雪兰莪暨吉隆坡福建会馆

编 《第二届东南亚福建学研讨会》 （内部交流）， 2015 年 12 月， 第 44 页。
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2011 年厦门市启动 “送王船” 申报 “国遗” 后， 2012 年， 厦门联手

本市 13 所王爷宫庙成立 “送王船联谊会”， 并举办相关研讨会、 传习中

心、 社区展示厅， 同年， 马来西亚马六甲州勇全殿联手清华宫等王爷庙举

办 “安全号” 王舡游、 学术会议， 推出脸书账号、 明信片、 纪念邮票、 王

舡博物馆， 设置送王舡固定场所， 给本地 “送王舡” 资料建档。 2016 年中

马双方在厦门市敲定联合申报 “世遗”， 迄今为止马六甲州王爷宫庙来闽

与相关宫庙交流达十多次， 为与中国联合申报 “世遗” 做出了积极的

贡献。
马六甲的 “王舡游” 习俗受到当地多种文化的影响， 而与祖籍国的

“送王船” 习俗有了细微不同： （1） 仪式称呼不同， 闽南叫 “送王船”，
马六甲叫 “王舡游”； （2） 仪式频率不同， 闽南 3 ～ 4 年一次， 马六甲闰年

旱季举办； （3） 仪式参与者不同， 福建全为闽南人 （包括厦门钟宅畲族、
漳州旧桥疍民）， 马六甲则包括闽南人、 峇峇娘惹人 （中马混血， 土生华

人） 和印裔马来人； （4） 2002 年马六甲州勇全殿从文莱代天堂引进 “辇
轿扶鸾” （神医问诊） 活动， 类似于闽南地区保生大帝信仰活动中的扶鸾、
神诊。

四 从驱瘟到禳灾： “代天巡狩”
与生命安全的维护

  保证生命安全是所有的民间信仰得以延续的主要原因。 将王船造好，
择日将其付之一炬， 或任其漂流四海， 是送王船仪式的最高潮部分。 为什

么要焚烧王船或漂放王船？ 这涉及王爷信仰的初意， 即瘟神信仰。 自然力

无法解除危机， 信奉超自然力就成为解除危机的有效方式。 旧时福建气候

炎热， 卫生条件差， 缺医少药， 容易滋生疫情， 夺人性命， 越是有人力不

足以应对的危险， 就越是有假借超自然力的仪式应对。 闽南送王船有三个

意涵。 （1） 请作为瘟神的王爷逐疫。 （2） 烧船表示 “游天河”， 以火逐

疫； 漂 （放） 船表示 “游地河”， 逐疫入海。 （3） 王爷赏善罚恶， 代天巡

狩， 威震邪祟， 保境安民。 这三个目的都是维护生命安全。
既然是利用仪式抗击瘟疫， 那么作为禳灾仪式之一的送王船就是地道

的保护型巫术。 马林诺夫斯基曾将巫术分为保护型 （防身除疫） 巫术和生
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产型 （保护物产） 巫术， 它们属于白色巫术 （Ｗhite Magic）。 送王船仪式

意在通过禳灾逐疫、 安抚厉鬼的 “表演” 使生命更加安全、 生活更加平

顺， 自然可以纳入富含保全生命意味的保护型巫术范畴。 依据弗雷泽的分

类原则， 送王船首先属于模仿巫术， 模仿××即可影响××， 无论抬王爷巡

境， 抑或送王爷上路降瘟， 都是在模仿王爷 “代天巡狩”， 禳灾纳吉， 以

获得对灾难 （海难、 瘟疫等） 进行控制的实际效果。
严格意义上说， 送王船仪式就是一种带有象征意味的系列表演， 是一

种盛大的广场艺术。 不单仪式中的各种民间艺术 （如诵经、 鼓乐、 道士做

醮、 王船的精细制作、 送船巡境时各类阵头的舞步） 展演或展示， 仪式本

身就是带着 “情节” 意味的 “半戏剧化” 演出， 造船、 献祭、 做醮、 送船

巡境、 海边送船 （烧或漂）， 郑重其事展开 “故事”： 敬请 “代天巡狩”
王爷登舟、 出巡、 远行， 仪式的统领者就是这出戏的 “导演”， 每一个介

入者都是 “演员”， 闻声而来的看客都是 “观众”。 在这样的仪式活动中，
人们制造华丽的王船、 穿上仪式性盛装， 寄托对生活的美好期待； 戏剧化

的送船体现着对王船 “代天巡狩” 的坚定信奉， 使这种保护型巫术与审美

创造融为一体。 在送王船仪式中， 所有的民间审美活动附着于保护型巫术

本身， 具有巫术与审美的双重特征。
送王船习俗发源于滨水的闽南沿海或沿江地区， 与这些地区抗瘟除

祟、 安抚海难死亡者密切相关， 因此， 该习俗应视为水域群落的禳灾习

俗。 针对水上灾难 （瘟疫、 海难） 举行的送王船仪式， 其实就是利用民俗

活动对可能产生的危机加以对抗并获得心理上的安抚， 所以送王船是一种

民俗治疗方式。 民间的大型仪式都是有原因的。 走船的闽南沿海人， 其生

计充满了危险。 一怕风高浪急而沉船， 二怕瘟疫瘴疠而夺命。 去风险、 保

平安， 是送王船仪式的根本目的。 送王船仪式被视为维系滨海濒水群体生

命安全的公共行为， 于是百姓才投入时间、 财力与热情。

五 送王船的空间展开与入仪者的时间生活

送王船习俗参与者多为滨水村落民众， 有的是以船为家的疍民 （如漳

州九龙江居水社）。 仪式首先从陆地展开， 除疍民外， 送王船前的王醮活

动也多数是在陆地上完成， 王船送至海 （江） 边以前， 送行队伍一律要在
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家户门前沿途绕境。 王船在陆地上的仪式关涉陆地人的生活安宁； 王船在

海边送走， 仪式关涉海上民众的安宁。 因此， 王船送行的过程， 其实表现

了从陆地到海洋某种神秘的精神链接。 王船多由渔村、 渔港相关人员在陆

地请工匠提前制好， 并在陆地相关的王爷宫庙完成 “送” 前绝大多数仪式

环节。 但王船最后要带到海岸边焚烧或漂走， 仪式目的地是大海。 送王船

是渔民、 半农半渔的闽南沿海村落的传统习俗， 目的是满足水上或海洋劳

作群体的精神诉求： （1） 通过仪式安抚水上遇难的孤魂； （2） 祈求水上靖

安， 与妈祖职能相仿； （3） 促进渔发市利， 保佑渔村生活安康、 生意兴

隆、 水陆兼宁。
送王船习俗故地在闽南厦、 漳、 泉， 随着闽南人的扩散以及流散异地

（主要是台湾和东南亚地区） 的闽南人接纳漂舟、 善待王船， 形成了与王船

有关的一系列具有延伸性、 相关性的新习俗。 如果所送王船不是在当地海岸

焚烧宣告仪式结束， 而是随风漂至异地， 那么必然会衍生出异地闽南人 “接
王船”， 无论送还是接， 都在海岸边进行。 王船从大海此岸的科仪①中出发，
漂至大海彼岸， 又在科仪中结束。 整个过程， 人们恪守心照不宣、 约定俗成

的习俗默契， 在本地熟人与异地陌生人中， 完成王船的整个仪式过程。 接王

船后的延伸性展开， 则与本土送王船仪式无关， 属于 “处置性” 习俗。
闽南漳州进发宫每三年举行一次送王船仪式 （每年都有道士王醮活

动）， 步骤如下。 （1） 送王船年的春天二三月 “询平安”， 夜请各路神明，
确定外海王爷以及水府王爷数目与姓氏。 （2） “请平安”， 由三坛法长主持

仪轨， 请到此 “代天巡狩” 的各路王爷替身彩扎王令 （令箭）， 供于神龛

并驻跸半年。 九月初八结船建坛， 初九请诸神之彩扎金身于王船厂开光后

到主船王爷馆安座， 王船为长约 7 米的竹木骨架， 用绢布和绫纸扎在船骨

上， 船头为纸狮头， 船身及两侧插有各种旗帜。 九月十一举行过火科仪。②

（3） “送平安”， 九月十三， 道士做 “请王送瘟修醮谢恩祈安植福法会”，
将王船送至江上沙洲 （2021 年改为江上铁船） 置入供品再焚烧王船， 前后

历时三个小时。 十四、 十五、 十六， 各循科仪并告结束。 从时间上看， 从
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即道教的科承仪式。
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请神到送神， 送王船往往历时 6 ～ 8 个月； 两次间隔 3 年； 从 “询平安”、
“请平安” 到 “送平安”， 送王船的主要仪式 （王醮） 均在陆地举行， 王

船焚烧 / 漂放之后， 即与村人无关。 所以从入仪者的时间生活看， 送王船

仪式具有间隔性 （三年一次）、 循环性 （周而复始）、 模式性 （王醮 / 绕
境 / 送舟）、 狂欢性等基本特征。

这些特征彰显了送王船仪式介入者的集体无意识与仪式广场的周期性

狂欢。 这是因为， 送王船的地区全民介入的仪式行为， 寄托了人们对灾难

和疾病的畏惧以及给予控制的愿望与信心， 它在集体中展开和结束以及每

三年周而复始进行， 说明： （1） 不经常举行， 若举行， 则必循仪式本身的

“套路” （展开法则）； （2） 认为仪式能提振信心、 自我慰藉和释放焦虑。
所以， 三年一次的送王船的重复上演， 显然出于保护和珍惜生命的目的。
送王船最初是禳灾性仪式， 带有仪式性禁忌 （如严禁妇女儿童观看）， 但在

突破禳灾单一目的成为满足多种心愿的仪式后， 送王船开始颠覆许多旧日的

禁忌， 演变成为一种全民参与的节日和世俗性、 开放性、 周期性广场狂欢活

动。 妇孺被允许观看， 严肃的祭祀与活泼的民间艺术表演穿插进行， 祭祀中

的仪式装束 （如参与打醮的道士身着华丽的道袍） 和仪式艺术 （如鸣鼓、 奏

乐、 步虚、 唱礼、 祝神） 与本地民间艺术 （如高跷、 神尪、 舞旗、 拍胸、 阵

头） 同步进行， 成为一种广场性和街头性的狂欢。

六 送王船的文化 “语法”

送王船仪式无处不表现为入仪者二元对立的分类意识。 在仪式中，
人 / 神，村民 / 神职人员， 日常 / 仪式， 危机 / 解厄， 焚烧 / 漂放……都构成一

套完整的仪式密码或文化 “语法”。 这里主要分析几种文化事象的结构

关系。

（一） 王船神明面相： 古代的狰狞恐怖和现代的慈眉善目

王爷的身份经历了从古代的瘟神到后来的 “代天巡狩” （全能神）
的变化， 其面相也随之经历了由丑到美的转变。 瘟神色彩浓郁的王爷是

疫鬼的驱逐者和吓退者， 以丑制丑， 是传统王爷 （瘟神） 狞厉面孔制作

的初衷， 如清末泉州 “送王流水去， 锣鼓声动天， 吓得人悸半死， 恐被
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王爷带上船”①。 这种王爷自然一脸凶相， 而当他们位居 “代天巡狩” 行

列， 其职能已不只是除瘟， 他们多来自心系百姓的正面人物， 送王船仪式

中他们已不再是吓退妇孺的凶面瘟神， 而是慈眉善目、 和颜悦色、 形象姣

好的正神。

（二） 从纸船到木船： 王船处置的二元对立

纸船。 烧纸船， 是从内地到沿海具有普遍性的送瘟神方式。 毛泽东

《送瘟神》 “纸船明烛照天烧” 可证。 早期糊纸为船烧毁以送瘟神各地都比

较流行， 漳州进发宫王船就以竹木为骨架， 糊上绢布和绫纸， 送船日抬到

河洲焚毁。
木船。 木船可烧可漂， 因承重能力强， 木船上一切神明及物件较纸船

更加复杂， “历史上的王爷船长度约 10 米， 载重 2 吨以上， 经得起大风浪，
可漂过台湾海峡。 王爷船布置得十分美观， 画得五彩缤纷、 五光十色， 王

船木料选择比货船更好， 精工制造。 王船甲板设有神龛， 正中为主神， 旁

配有副驾三驾。 王船两旁插上刀、 枪、 剑、 戟， 大牌， 凉伞， 彩旗， 肃

静、 回避牌等物， 神龛前陈列公案桌， 桌上有香炉、 烛台、 文房四宝、 供

品、 花瓶。 左有一列纸扎的人役 （水手、 公差神将）， 还有乐队、 乐器。
船舱中装有熟饭、 药材、 柴米油盐酱醋茶、 布匹、 纸衣、 纸裤， 还有瓮、
盆、 桶、 秤等日常生活必需品。 船上还放一只活公鸡报更， 1 ～ 3 只公羊。
舱底还放有木料和石料， 木料是供给塑造神像用， 石块保持船体平衡， 船

舱中放许多冥纸 （金银纸等） ”。②

（三） 王船的焚烧 / 漂放

焚烧来自旧时以火逐疫， 漂放来自旧时 “出海” （亦名 “浮海” ） 送

疫， 是火、 水两种送神方式。 清代厦门萧宝棻 《鹭江竹枝词·王船》 云：
“牲仪果品送家家， 一座王船萃物华。 清醮建余随绕境， 海滨火化当驱
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邪。” 原诗题注： “夏月乡人制小船一座， 船器具食物俱全。 诹日迎遍街

衢， 并备牲礼， 将船送往海滨焚化， 谓之 ‘送王爷船’。”①

焚烧的王船有两种， 一种是纸船， 一种是木船； 漂放的王船只能是木

船。 一般来说， 无论焚烧还是漂放， 都要把王船运到海边。 前者通过

“烧” （毁形灭迹） 来送王爷 （瘟神）， 亦名 “游天河”， 后者通过 “漂”
（保护船体， 任其漂流） 来送王爷， 亦名 “游地河”。 林豪 《澎湖厅志》
云： “ （王船） 造毕， 或择日付之一炬， 谓之游天河； 或派数人驾船游海

上， 谓之游地河。”② 乾隆 《重纂凤山县志》 卷三 “风土志” 云： “醮毕，
设享席演戏， 送至水滨， 任其漂去， 纸船则送至水滨焚之。”③ 民国 18 年

刊 《同安县志》 云： “近海者， 造龙船， 名曰王船……届期将船挂帆， 乘

风送出海洋， 任渔船搬取。 其船漂流到何乡， 该乡则迎而祀之。 择期， 仍

送去。”④ 历史上， 台湾的王船处置仪式 （如焚烧或漂放）， 都是由闽南

（特别是泉州） 沿海王船漂放到台所致。⑤ 焚烧或漂放， 视情形而定： “台
俗尚王醮， 三年一举， 取送瘟之义也…… （请王即毕） 将瘟王置船上， 凡

百食物、 器用、 财宝， 无一不具。 送船入水， 顺流扬帆以去。”⑥

（四） 巫术 / 祭祀

送王船既是人对邪祟 （瘟神） 的灭除、 镇压、 驱离的巫术行为， 也是

祭水府神明的一种有求于崇拜对象的祭祀行为。 送王船仪式中， 巫术与祭

祀两种活动或交叉进行或混合一体， 难以截然区分。

（五） 安境的王宫 / 移动的王府

送王船前， 陆地上有祭祀场所 （宫庙）， 内供王爷， 起到安境的作用。
以泉州为例， 知名的王爷宫及其供奉王爷情况见表 2。
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表 2 泉州王爷宫庙相关王爷一览

地点 宫庙 主祀王爷

泉州南门 富美宫 萧望之 （俗称萧阿爷）

鲤城浮桥镇树兜 八王府 张、 郑、 纪、 温、 池、 苏、 雷、 沈

五堡 灵溪殿 康、 玉、 李、 周

晋江青阳 五府千岁庙 五府千岁

深沪镇 南沙坑宫 （镇海宫） 十二位王爷

石狮祥芝

斗美宫 朱、 李、 池三王爷

集美宫 朱、 邢、 李三王爷

碧云宫 萧、 李、 池三王爷

  资料来源： 本文作者根据调研自行统计列表。

王爷一旦从王宫请到王船上的王府， 这个王府就会在仪式中得到移

动， 所有的移动都是在王醮和绕境的仪式中进行的。 如果最终没有被送

走， 登舟的王爷继续履行安境的职责。 焚烧或漂放的王船虽然也可安境，
但也有更多的想象性的解读， 例如威慑厉鬼， 安抚死魂， 等等。

（六） 送王船 / 接王船

如果以放舟入海任其漂流的办法送王船 （台湾叫 “游地洞” ）， 这些

王船漂到其他海岸的渔村搁浅， 捡到王船的村民会请出王船上的神像加以

供祀。 这就是 “接王船” 仪式。 清代的时候， 泉州富美宫的王船海上漂

移， 常常漂到台湾西海岸村落被人捡到， 供奉在相关庙宇中， 使得 “送王

船” 变成异地陌生人的 “接王船”。 “有台湾瘟神总庙之称的南鲲鯓代天

府， 相传在清康熙五年 （1666） 由麻豆一位姓杨的渔民发现王船后， 将船

上所奉的李、 池、 吴、 朱、 范五位王爷神像请到鲲鯓山盖一草寮供祀， 后

改建为宫庙。 云林县麦寮光大寮的村民在清乾隆十年 （1745） 从水边捡到

富美宫的沉香木料 （王船上的构建） 雕刻萧太傅神像供奉。 嘉庆元年

（1796）， 新竹县的居民捡到富美宫王船， 船上萧、 潘、 郭三王爷神像被奉

祀。 嘉庆十年 （1805）， 台中大安乡村民建和安宫， 供奉停靠在海滩上的

富美宫所送王船内的金、 吉、 姚三尊王爷神像。 泉州法石文兴宫送出的王

船在清代也被苗栗县后龙乡乡民捡到， 船上的王爷香火被供奉。 台北三重
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市斗美宫等还保留着石狮祥芝斗美宫送出王船的遗物。”①

台湾 “接王船” 并不仅限于接， 也会仿照闽南 “送王船”， 其 “送” 也

分别有焚烧和漂放两种做法。 《澎湖厅志》 卷九云： “大王庙， 神各有姓， 民

间崇奉维谨， 甚至造王船、 设王醮， 其说亦自内地传来。 船造毕或择日付之

一炬。” 如果接到大陆漂来的王船， 便将王爷请到 “王庙， 逵醮演戏……祀

毕， 仍送至游海， 或帮焚化”。 台湾人接到王爷， 或令其再次漂走， 或将其

焚烧。 漂放或焚烧的仪式， 也大体上同于闽南： “台湾王船也是约 10 米， 辟

有 8 个船舱填塞各种物品。 放烧王船前先举行盛大的做醮庆典， 王爷出巡各

村庄绕境， 热闹非常， 有艺阵、 艺阁、 神轿、 代王爷出巡的王爷的王马， 主

要祈求福安、 吉祥。 三天后举行放烧王船。 先恭请大王爷登船， 地上堆满金

纸， 是信徒捐献的， 把王船拉到金纸上， 船中引火燃烧， 这时是夜间 11 ～ 12
点； 另一种方法是恭请王船送到海边或送到海里称为 ‘王船游天河’， 至

11～12 点， 王船金纸自动发火引燃。 这种烧王船要花费巨额钱财， 尽管如

此， 台湾民众还是希望通过这种方式去灾求福来， 过平安幸福日子。”②

七 “代天巡狩” 名义下现代 “送王船” 的独立品格

尽管送王船仪式获得了 “世遗” 的称号， 但并非为获得 “世遗” 称号

而存在， 也并非 “世遗” 一个名号所能概括， 它有独特的民间表述。 例

如， 作为 “世遗” 项目的 “送王船”， 副标题是 “有关人与海洋可持续联

系的仪式及相关实践”， 仪式范围涵盖中国和马来西亚闽南语滨海社区，
广东、 浙江的闽南语社区却并无送王船习俗； 闽南漳州多地的送王船是将

王船送到九龙江上或江边化吉， 是当地人与九龙江的 “可持续联系及相关

实践”； 闽南的王爷宫庙多建于陆地上的滨海渔村， 芗城区疍民的王爷庙

进发宫却建在船上； “代天巡狩” 在闽南或为万能神， 闽南习俗影响到相

邻的莆田地区， 其 “代天巡狩” 名号却并非万能神， 而只是瘟神。 所以，
送王船并非像 “世遗” 副标题表述的那样一致， 不同时代、 不同地区的送
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王船既有一定的共性， 也有各地民间各自的文化表述。 如今闽南各地的王

船上都会书写 “代天巡狩” 字样， 漳州等地的一些王爷庙 （如龙海的保泉

宫） 则直接把供奉的池王爷称作 “代天巡狩” 王爷， “代天巡狩” 这一名

号之下， 尽管仍有各地的内在差异， 但这一名号已成为现代送王船的一种

新的趋向。
第一， 送王船与福州闽江地区的五帝 （瘟神） 信俗无关， 虽然最初都

是由文人转化而来的瘟神 （闽江地区为 5 个， 闽南地区为 360 个）， 但是

闽江地区止于瘟神， 未向全能神转化， 而闽南地区瘟神变成王爷后， 在

“代天巡狩” 的旗号下摇身变为全能神。
第二， 最早送王船与送瘟神 （烧纸船） 有一定关系， 即请瘟神逐疫，

海陆皆可， 但是现代的送王船已经不等于送瘟神。
第三， 民间普度的部分仪式 （如道士打醮， 民间阵头） 也会用在送王

船仪式上， 但二者不是一种仪式。 普度是道教中元祭祀和佛教盂兰盆斋的

一种杂糅， 处理的是在世者与亡故的祖先的关系， 时间点以农历七月十五

为中心， 而送王船针对的是陆地的人与海洋的和谐问题， 多在农历九至

十月。
第四， 王船上的王爷不是道教中的阴神 （如城隍、 土地等阴司之神）

或不入正统的邪神， 它是滨海闽南人 “代天” 巡狩海陆四方， 降伏万般的

全能神， 表达了闽南人对大海的敬畏和感恩。 送王船是把王爷请上造好的

王船， 船设王府， 先陆上绕境， 再水上送走 （可烧王船、 可漂王船）。 安

抚客死海上的水鬼不是送王船的主要目的， 送王船的主要目的是 “敬畏和

感恩海洋”。
第五， 海边渔村送王船是陆地 “王爷” 信俗的海洋延伸， “送王船”

申报 “世遗” 的副标题概括得很准确： “有关人与海洋可持续联系的仪式

及相关实践。”
第六， 王爷是滨海闽南人的 “安境” 之神和 “纳福” 之神， 逐疫只是

其许多功能中的一部分。 所以闽南渔村送王船一为逐疫， 二为安境 （打出

旗号 “合境平安”， 此境为陆海二境）， 三为代天祈福， 做 （各种） 好事

（打出旗号 “代天巡狩” ）。
如今的送王船已经不完全是闽台民间滨水群落的攘除瘟神仪式， 其中
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附加了许多新的文化内涵， 从其层积和叠加的内容看， “代天巡狩” 的符

号指向， 使得送王船仪式已从驱除灾难、 风险等不安宁因素演变成更加宽

泛意义 （如敬畏和感恩海洋， 安境， 祈福） 的全能性仪式。 获得 “世遗”
称号后， 送王船被 “遗产化”， 各地从官方的原本不支持、 不干预、 不介

入， 迅速变成了官方着力推动和打造的地方文化品牌； 新冠肺炎疫情发生

以来， 社会风险危机增加， 闽南各地送王船的规模和百姓参与度均较以前

有所提升； 一些沿江的闽南民众也乐意在仪式上突出 “海洋” 的特征， 龙

海九龙江边保泉宫送王船仪式上 12 道 “荤祭” 祭品减少了家养牲畜， 而

增加了海鳗、 干虾等海产品。 总而言之， “代天巡狩” 名义下的 “送王

船”， 在获得 “世遗” 称号后被二次 “赋值” 效果明显， 其文化功能已经

显示了新的叠加， 这恰恰是民间文化延续中的独立品格的表现。

Inspecting on Behalf of Heaven： The Divine Transformation
of the Worship of Ong Yah and the Cultural Function of the

Wangchuan Ceremony
Xia Min∗

Abstract： Initially， the Ｗangchuan Ceremony was intended to expel the
Plague God， but it has since taken on a variety of meanings in Fujian and
Taiwan， as well as in Malaysia， a country that lies on the “Maritime Silk Road”.
The interpretation of the Ｗangchuan Ceremony has changed significantly，
especially since the emergence of the book Inspecting on Behalf of Heaven. It's
intended function of countering the plague has deteriorated and disappeared. The
Ong Yah now represents “Heaven's will” （praying for fine weather and peace in
the four areas） in inspecting the sea and land， or Yin and Yang. Under the
rubric of Inspecting on Behalf of Heaven， the Ong Yah， which has the function of
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expelling the plague， has evolved into an almighty God. The Ong Yah is
responsible for protecting human life， and the customs of the Ｗangchuan
Ceremony signify people's unique lifetimes using a particular cultural grammar.

Keywords： Ong Yah； Plague God； Ｗang Chuan Ceremony； Southeast
Asia  
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“代天巡狩”： “王爷” 信仰的神性转换


