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黄檗宗与普度文化对日本送船民俗的影响
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［摘要］ 自 ２０２０ 年 “送王船” 习俗入选世界非物质文化遗产以来， 围绕送船民俗的传播也逐渐成为新

的学术热点。 聚焦日本东北地区岩手县的 “舟子流” 送船仪式， 从文化人类学、 传播学角度对其起源、 来

源进行挖掘， 探讨江户时期因唐船贸易而流行于日本长崎华侨中的送船民俗 “彩舟流” 与 “普度” 仪式，
以黄檗宗这一日本境内的独特中华文化元素为载体， 经由日本僧人， 纵深传播到日本东北腹地的可能性。
论文着力于发掘黄檗宗在影响日本民俗仪式方面的新史实， 反映出中华文明凭借海上丝绸之路东北线， 渗

透影响日本庶民民俗文化的过程， 体现了中华文明在境外强大的感染力与生命力， 具有极为重要的参考

意义。
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一、 引　 言

２０２０ 年， 以福建为实施主体的 “送王船”
民俗被联合国教科文组织列入人类非物质文化遗

产代表作名录， 成为全人类共同的精神财富。 值

得关注的是， 此次 “送王船” 民俗的入选是中

国和马来西亚共同申报的成果。 换言之， “送王

船” 民俗的入选本身体现了中国海洋文明以移

居华侨为载体， 进入东南亚文化场域并且实现域

内域外共同融合兴盛的过程， 是文明互鉴、 民心

相通、 人类命运共同体构建的典范之一。 与妈祖

文化类同， “送王船” 文化研究成果集中于华人

文化圈， 但是这一文化习俗在海外非华人受众的

跨语境传播的发掘、 不同意识形态之间的话语模

式建构方面的学术研究还比较少。 黄燕青、 任江

辉的 《中国海洋民俗文化在日本的传播及影响

———从 “彩舟流” 到 “精灵流”》 一文着眼于日

本长崎的盂兰盆节庆习俗 “精灵流”， 讨论了

“送王船” 民俗于江户时代在日本延伸为华侨华

人圈里的 “彩舟流”， 后融入现代日本九州地区

的 “精灵流” 习俗， 从而建构独特话语体系的

过程［１］， 该文为本研究奠定了阶段性的基础。
本研究的着眼点， 首先在于空间设定， 选择

了日本岩手县盛冈市的 “舟子流” 习俗为对象，
在空间路径上自临近中国的九州 “窗口” 一跃

纵深至日本本州岛腹地的东北地区； 其次， 围绕

“舟子流” 习俗的研究， 多散见于日本的本地乡

土人士撰写介绍节日风俗的科普书籍之中， 本研

究则是去芜存菁； 最后， 围绕普度文化或者福建

黄檗宗在日本的传播研究， 无论是中国还是日

本， 民俗学界皆存在着大量的研究积累， 而新史

料的发现与挖掘将有助于这一研究的持续深入。
基于此， 笔者拟从文化人类学、 传播学角度进行

探讨， 结合黄檗宗这条中华文明传播线索， 发掘

新史实， 展现 “彩舟流” 习俗跳出华侨华人圈、
进入地域性的话语体系的高层， 并成功根植于日

本民众内心世界的过程。 站在更为宏大的视角而

言， 时至今日， 海上丝绸之路南海航线深入人

心， 然而往朝鲜半岛、 日本的东北亚航线尚未获

得足够关注， 研究成果有限。 本研究聚焦中华元

素在日本、 尤其是日本东北地区的民俗仪式之中
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的传播， 旨在弥补该项不足， 也具有开拓性的

价值。

二、 盛冈 “舟子流” 概况

“舟子流 （ ｆｕｎｅｋｋｏｎａｇａｓｈｉ）” 是每年盂兰盆

节 （即农历八月十六日） 盛行于日本东北地区

北上川流域、 岩手县盛冈市等地的送船仪式。 其

仪式仪轨与中国东南沿海的 “送王船” 民俗相

似。 该活动以当地寺庙为举办主体， 以村落街町

为单位， 各派一条龙船， 全市共十余条龙船参

与。 举行活动之际， 由仅身着 “裈” （即满裆

裤） 的十余名青壮年男子抬着一艘约五六米长

的木制龙船在村落内巡游， 船上载着写有 “南
无阿弥陀佛” 与村民们过世亲人名字的 “万灵

供养塔”。 到了黄昏时分， 众人将龙船抬至北上

川河中， 点燃龙船 “化吉”， 以水火净化的方式

送亲人亡魂往西方极乐净土， 表达对故人的思念

之情。
“舟子流” 源于享保年间 （１７１６—１７３６ 年）

岩手名刹大慈寺在河岸举办的 “施饿鬼” 法事，
迄今约 ４００ 年历史［２］５５。 明治时代之后， 每逢战

事天灾， 均行慰灵法事， 如今该仪式在保留最初

的 “万灵回向” 功能的基础上， 还出现了祈求

风调雨顺、 五谷丰登等一般性俗信功能。 “舟子

流” 由 “盛冈舟子流协赞会” 组织开展， 下辖

２８ 个村落团体， 各村落街町的町内会 （类似居

委会） 会长领导， 町内青年会为执行主体。 与

最初纯粹的民俗仪式不同， 现在仪式举行之后常

伴随举行烟花大会， 与长崎地区的 “精灵流”
相同， 这一活动逐渐演变成振兴当地经济的旅游

资源， 由最初的小范围民俗仪式扩大为宗教法

人、 信众、 区域内外一般民众以及当地行政部门

共同参与， 兼具仪式感、 娱乐性、 神秘性、 传承

性的一项综合性活动［３］。

三、 “舟子流” 的中华源流考

据笔者考证， “舟子流” 仪式的产生与中国

福建传入日本的佛教黄檗宗有密切关联。 具体而

言， 黄檗文化直接奠定了 “舟子流” 仪式的参

与主体、 核心内容、 基本目标， 从而令普度文化

在日本东北地区得以扎根、 发展起来， 成就了如

今的 “舟子流” 仪式。
日本黄檗宗的创始人是来自福建福清的高僧

隐元隆琦。 明末清初之际， 隐元主持临济宗寺院

黄檗山万福寺 １７ 年之久， 对闽浙佛教的兴盛做

出了巨大贡献。 １６５４ 年， 应长崎华侨多次恳请，
隐元禅师东渡日本， 进驻长崎唐寺兴福寺。 次

年， 隐元受请住持长崎崇福寺， 后又前往大阪、
京都、 江户等地弘法。 １６６１ 年， 在德川幕府支

持下， 隐元在京都宇治开辟新寺并任住持， 命名

黄檗山万福寺， 以示不忘祖庭［４］。 京都万福寺

的开创， 标志着来自中华的临济宗黄檗派在日本

落地生根， 日本禅宗新兴宗派———黄檗宗由此

成立。
黄檗宗自创立时期到 １７４５ 年的不足百年期

间， 在日本各地迅速发展起来， 寺庙数量增加到

１ ０４３ 家， 在禅风思想、 戒律清规、 法式仪轨、 教

团组织、 丛林制度等诸多方面深刻影响了日本佛

教界。 以隐元为代表的一批僧侣在东渡日本之后，
不仅在佛教思想， 还在文学、 语言、 建筑、 雕塑、
印刷、 音乐、 医学、 茶道、 饮食、 绘画、 书法、
篆刻等方面， 将明清文化融入日本形成了一个综

合性的文化形态， 称之为 “黄檗文化” ［５］。
提到 “舟子流” 仪式的来由， 日本东北地

区保留了一个统一说法， 涉及本地的重要历史人

物———幕子公主， 且存在着以 “墓碑” 为代表

的不少历史文献资料的支撑， 具有一定的可信度

与实存性。 相传南部藩 （岩手县原所属藩国）
第四代藩主行信公第七女幕子公主在 １４ 岁的时

候嫁与骏河守护 （今静冈县） 毛利高久。 两年

后离异， 改嫁和泉地区的陶器藩 （今大阪府）
第四代藩主小出重兴， 而后不幸丧夫， 且因无后

导致陶器藩领地被朝廷收回， 藩国就此灭亡。 万

念俱灰之下， 幕子公主回到盛冈落发出家， 因仰

慕黄檗宗佛寺———大慈寺的异国情调和历代住持

的崇高品德， 选择了皈依黄檗宗， 得号 “光源

院”。 大慈寺第四代住持万睿和尚受其委托， 在

北上川舟桥下举行大规模的 “施饿鬼” 仪式以

积阴德， 成为如今 “舟子流” 的原形。 文化 １２
年 （１８１５）， 津志田的名妓大时小时前往盛冈游

玩之际， 不幸覆舟落水， 双双溺亡， 为纪念亡

者， “舟子流” 活动规模得以扩大［２］５５。

２２
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不过， 在探究 “舟子流” 的地方根源的同

时， 还不得不提到黄檗宗、 “彩舟流” 的问题。
承前所述， 大慈寺内伫立着约 ２ 米高的花岗岩墓

碑， 即幕子公主的墓碑。 大慈寺因为南部藩的庇

护， 后逐渐发展为寺领 ６３ 石、 下属寺庙十余家

的大寺院， 日本第十九任首相原敬死后也葬于该

寺。 大慈寺前身为宽文 １３ 年 （１６７３） 建立的草

庵， 创建者德真道空和尚曾跟随黄檗宗大本山京

都万福寺第二代住持木庵性瑫长期修行。 木庵性

瑫 （１６１１—１６８４） 为黄檗三杰之一， 福建泉州

晋江人氏， 俗姓吴， 隐元禅师之法嗣。 大慈寺山

门建筑模仿长崎崇福寺的龙宫形山门而建， 保留

了唐寺的明显特征， 寺内至今可品尝和京都万福

寺一样的中国 “精进料理” 和 “普茶料理” ［６］。
历史传承由此可见一斑。

依照日本国立历史民俗博物馆收藏的 《彩
舟流唐船图》 （天保 １５ 年， １８８４）， 该图记载：
“惣乘组灵二百八人” “灵祭执行， 南京兴福寺，
福州崇福寺， 漳州福济寺” 等文字。 由此可知，
“彩舟流” 是由唐寺僧侣主持的佛教活动， 其目

的是为了祭奠客死扶桑的华侨灵魂［７］。 事实上，
隐元禅师东渡日本之后， 先后住持兴福寺、 崇福

寺， 两座唐寺皆为 “彩舟流” 活动的主办寺庙。
而后， 隐元开创京都万福寺， 在 １６６４ 年隐退，
由木庵性瑫继任住持职位， 一直到 １６８０ 年［８］。
这样一来， 我们就可以梳理出兴福寺、 崇福寺—
京都万福寺—盛冈大慈寺的一条潜在脉络。

与黄檗宗、 “彩舟流” 一样， 普度文化也成

为 “舟子流” 的文化溯源之一。 承前所述， 长

崎唐三寺、 京都万福寺每年皆会举行大规模的普

度活动， 以超度祖先灵魂及各方孤魂野鬼。 时至

今日， 两地寺庙依旧保持着中元节期间举办普度

的中国文化传统［９］。 中国普度文化传统， 历史

上始终保留着 “烧法船” 的基本环节。 清人得

硕亭 《草珠一串》 留下了一首咏京城中元节放

河灯的竹枝词： “御河桥畔看河灯， 法鼓金铙施

食能。 烧过法船无剩鬼， 月明人静水澄澄。” ［１０］

马来西亚华人社会的中元普度也依然保留 “烧
发船” “施饿鬼” 的习俗， 把为过世亲人准备的

纸扎灵位、 纸扎贡品和路边祭拜孤魂野鬼的贡品

一并放入名为 “发船” 的体积庞大的纸扎船上，
再由法师诵经后， 将纸扎船焚化， 象征 “发船”

已载往西方极乐世界［１１］。 作为长崎华侨祖籍地

之一的福建漳州， 在宋朝时期就在普度中引入了

烧法船的环节， 且一直延续至今［１２］。 作为京都

盂兰盆时期的代表景观， 京都万福寺举办的

“黄檗山川施饿鬼” 已经成为日本俳句中表示秋

天的 “季语”， 入选日本俳句季语词典。 不仅如

此， 万福寺还同时举办 “水灯会”， 在宇治川浅

滩上浮起小船， 一边诵经一边漂流莲花形状的

灯笼［１３］。
由此可以推测， 大慈寺德真道空在万福寺跟

随木庵性瑫修行期间， 不仅接受了黄檗宗的教

义， 同时作为实践者也参与了这样的法事活动。
因此， 德真道空在盛冈建立草庵， 将黄檗文化带

到日本纵深腹地的东北地区之后， 也在地方政权

高层的支持下， 确立起了与地方风俗相结合的民

俗活动， 从而进一步让这一时期处于先进地位的

中华黄檗文化深入到日本民间， 积淀而为厚重的

地域化的历史。 “舟子流” 习俗就是在这样的宗

教流派的传播、 “彩舟流” 习俗的传承、 地方文

化建构的过程中得以树立起来。

四、 “舟子流” 的文化传播特征

（一） 保留仪式的基本特征

德奥传播学派 “文化圈” 学说的代表人物

格雷布内尔指出， 文化圈的研究要建立在 “形
的标准” 和 “量的标准” 之上。 “文化圈” “信
仰圈” “祭祀圈” 的学说未必适用于本研究， 但

是该标准却可以提供一定参考。 该标准站在基础

的角度制约主观判断的偏颇， 要求观察相互符合

的事物特征， 而非是事物发展的必然形成的结

果， 也不被材料或地理环境、 气候条件所决定的

现象［１４］。 就此而言， 我们可以跳出历史经纬，
站在比较文化学的立场， 就中国东南沿海 “送
王船”、 日本 “彩舟流” 与 “舟子流” 的仪式仪

轨进行比较性的研究， 以站在实证的立场来探究

中华文化元素在日本的传播。
顺便提一下， 明治维新之后， 长崎 “唐馆”

荒废， 华侨迁移， 日本政府颁布了禁止 “彩舟

流” 习俗的法令， 因此， 探究 “彩舟流” 与 “舟
子流” 的问题， 只能依旧那一时期画师的图绘或

者少量的文字资料， 由此而尝试发现一点蛛丝马
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迹。 但是， 较之这样的三元比较的视角， 或许在

此将传承至今的中国东南沿海 “送王船” 和日本

盛冈 “舟子流” 的仪式仪轨进行比较的话更为有

效真实 （见表 １）， 且我们亦可以在造龙船、 迎接

亡灵、 绕境、 烧船与宗教法事等主要环节找到东

亚内部文化传承的潜在线索， 更可以由此而论证

出文化的传播、 仪式的构筑绝不是来自突发性的

创造。

表 １　 中国东南沿海“送王船”和日本盛冈“舟子流”的仪式仪轨对比①

中国东南沿海“送王船” 日本盛冈“舟子流” 共通之处

造船阶段

木制龙船，上载王爷等神灵，有
桅杆，装饰有令旗、纸扎小人。
注重龙舟的龙骨、龙眼等做工。
开工前后有竖灯篙、立桅、进水、
请帆等多道法事［１５ － １６］ 。

木制龙船，装饰有五色纸幡以及

灯笼假花，龙头的做工极为讲

究。 开工前于寺庙行法事。

围绕龙舟，在制作阶段和法事行

为方面均有赋予其神圣性的行

为（学者王荣国认为“送王船”
有舟船崇拜特征［１７］ ）。

迎接神灵

在海边举行“迎王入醮” 仪式，
再进驻宫庙，常伴有开光点眼

仪式。

各家各户事先在家备点心、点灯

笼迎接亲人“御灵”来临，跳三

飒舞迎来亲人亡灵，最后集合至

寺庙龙船前举行“入魂”仪式。

仪式准备阶段的神圣化，体现民

众的虔诚重视。

绕境游行

扛着王船在社区中绕境，队列中

加入扫把队、蜈蚣阁、大鼓凉伞、
拍胸舞、宋江阵等娱乐元素［１８］ 。

扛着龙船在社区中绕境，孩童手

举五色纸幡、千羽鹤在后护驾。
利用神 （灵） 力量净化生活空

间，达到保境平安目的。

龙船化吉
将王船抬至海边，将添载的金纸

祭品堆好后，点火焚烧。
将龙船抬至河中央，用松明火把

点燃焚烧。

将晦气、孤魂厉鬼送往西方极乐

净土，王爷返回天庭，社区回归

洁净空间。

宗教法事
造船、龙船出游前和焚烧前均由

闾山派道士做醮行科仪。

造船、龙船出游前和焚烧前均由

当地佛教寺庙僧侣行法事（焚烧

前为统一法事，其余为各寺庙分

别法事）。

主要环节都有宗教法事，中国东

南沿海“送王船”出现了佛道融

合、民间信仰化现象。

　 　 就仪式的理念而言， 仪式是文化的纪念碑，
是最能够体现人类本质特征的行为方式与符号表

达。 仪式不是日记， 也不是备忘录， 它的支配性

话语并不仅仅是讲故事和加以回味， 而是一种将

想象中的虚幻世界进行模拟的实践， 它通过一系

列象征性行为将两个世界连接在一起。 “在仪式

中， 生存世界与想象世界借助单独一组象征性符

号形式得到融合， 变成同一个世界” ［１９］。 “送王

船” 作为关涉 “人与海洋可持续联系的仪式”
被纳入世界非遗名录， 成为了中国海洋文化的代

表之一。
“舟子流” 应该说也是如此。 依照实地性的

考察， “舟子流” 的龙船造好之后， 由当地孩童

悬挂千羽鹤、 代表五色莲花光的五色纸幡、 灯笼

假花等， 形成一系列图像符号。 而后举行备点

心、 点灯笼、 跳三飒舞， 以迎接亲人 “御灵”
来临， 在龙船前举行 “入魂” 仪式等一系列行

为之后， 由寺庙僧侣做法事， 念 《般若波罗蜜

多心经》 《阿弥陀经》， 以一种 “符号语义情景”
营造出神秘庄重的氛围， 让民众感觉 “连接了

阴间的亲人”， 呈现出一种 “符号语义信息”。
在村民轮流烧香祭拜、 “拉近了阴阳之间， 祖先

与子孙之间的距离” 之后， 便开始抬着龙船绕

境。 到了黄昏时分， 各地区龙船齐集于明治桥下

４２

① 表中“送王船”仪式以笔者田野调查的厦门漳州地区为依据。
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河边， 再由僧侣举行法事， 之后村民轮流抬龙船

至河中， 使用松明火把点燃。 龙船四周铺好的杉

叶燃烧发出的声音和鞭炮声汇聚成了送灵挽歌，
杉叶焚烧的浓烟和龙头中暗藏的烟火相互渲染，
恍如隔世。 在一派庄严肃重的气氛中， 人们祈求

亲人顺利到达西方极乐净土。
就此而言， 中国东南沿海的 “送王船”， 日

本长崎地区的 “彩舟流” “精灵流” 以及盛冈的

“舟子流”， 皆借助龙船化吉、 亲人亡灵升华来

渲染一种庄重的仪式， 并将之作为现世的人界与

亡者往生的西方极乐净土之间的联系纽带， 带有

极为神秘的人文色彩。
就仪式的实施而言， 正如法国著名人类学家

涂尔干所言： “仪式首先是社会群体定期重新巩

固自身的手段。 当人们感到他们团结了起来， 他

们就会集合在一起， 并逐渐意识到了他们的道德

统一体， 这种团结部分是因为血缘纽带， 但更主

要是因为他们结成了利益和传统的共同体。” ［２０］

在整个仪式的实施过程中， 不仅血缘的认同、 地

域性的认同或者 “共同体意识” 不断增强。
日本盛冈 “舟子流” 在这一点上最为显著，

彰显出一种不同于男权中心主义的既有观念， 呈

现出一种多元参与的范畴。 具体而言， 一方面，
我们可以认识到， “舟子流” 保留了过去的僧侣

主持法式、 民众参与、 政府支持的固化模式； 另

一方面， 我们也可以找到一种全员参与的价值体

现， 也就是男丁抬龙船， 妇女近旁推车后勤， 孩

童持五色纸幡护驾， 从而体现出这一 “舟子流”
礼仪的极为独特的 “社会性” 理念。

事实上， 这样的一种独特的形式， 我们亦可

以在中国东南沿海 “送王船” 的民俗之中找到

一点踪迹。 中国东南沿海 “送王船” 是以妇女

持扫把为王船开道为先， 男丁们抬王船， 孩童坐

“蜈蚣阵” 跟随之后， 从而构成整体性的绕境队

列。 这样的共通性或许也映证了一种社会性， 即

“既是讯息得以在空间传递和发布的过程， 又是

从时间上对一个社会的维系， 是共享信仰的表

征” ［２１］。
（二） 符合国情的历史演变

站在地理空间的视角， 文化传播是由文化输

出地向四周扩散， 根据传播途中信息递减的一般

规律， 离文化输出地越远的地方越无法保持文化

原形。 当一种文化元素传播到另一个地区以后，
它就不再是原来的形态和含义， 而是在传播和采

纳过程中被修改， 因此， 两地文化只有相似处，
完全相同的文化十分少见［２２］。 文化传播之际的

变形或转向， 产生的不仅是一种新事物， 更可能

是一种主流性的而非细枝末节的事物。 一言蔽

之， 新形成的文化可以成为传统的重要组成部分

之一， 也可以成为取代过去的新主流， 并构成新

的文化传统。
中国东南沿海 “送王船” 和日本盛冈 “舟

子流” 的最大区别， 应该就是 “送王船” 的仪

式之中出现了 “代天巡狩的王爷”， 实现了 “由
鬼到神” 的转变［２３］。 根据刘枝万的历史考证，
“王爷” 的身份功能实现了由最初的 “厉鬼” 到

“瘟神” “海神” “医神” “地区神”， 再到最后

的 “万能神” 的转变［２４］。 “王爷” 的登场及功

能的不断扩大， 反映出不同历史时期民众需求的

扩大。 换言之， 即便不涉及文化的传播， 文化现

象自身也会不断变化。 文化在传播过程中， 讯息

量难以保持不变， 也必然因为传入地的外界环

境、 气候人文环境的不同而被迫做出演变。 这样

的演变既符合事物发展的基本规律， 也是事物持

续生成的必然。 本研究论述的送船习俗， 或许正

是因为实现了受众 （受益面） 的 “他者” 向

“自我” 的转变， 才得以不断延续 （见表 ２）。
由此可见， 送船民俗在历史发展过程中经历

了以普度文化这样的宗教意义为核心， 通过确定

仪式的实施目的、 实施主体、 参与者的位置， 逐

渐实现了自 “他者” 到 “自我” 的转变， 最终

演变成神灵登场的格局， 亦通过 “参与者共鸣

程度” 的把握， 从而确立起了以受众覆盖范围

为指标的民间信仰。 就此而言， 文化传播之际外

界环境的变化， 既可能造成文化仪式的外在变

化， 也可能反衬出 “源文化” 的根源所在， 进

而还可以倒映出 “源文化” 是否进化缓慢或者

停滞不前的自我反省。 马来西亚华人社会的中元

烧 “发船”、 祭祀过世亲人和路边孤魂野鬼的活

动， 也体现出中国文化走到域外之后不断 “演
绎” 的不同阶段。 日本盛冈 “舟子流” 则是更

多地保留了中国东南沿海 “送王船” 的基本仪

式， 可谓是中国东南沿海 “送王船” 民俗文化

在域外的活化石。

５２
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表 ２　 各个送船民俗的“他我”转变

日本长崎“彩舟流” 日本盛冈“舟子流” 中国东南沿海“送王船”

送的对象
唐船遇难船员
客死日本的华侨

早期：战祸天灾死难者
现代：亡故亲人灵魂为主，
偶有天灾死难者

早期：海难等非正常死亡者
现代：代天巡狩的王爷

仪式目的
（性质）

防止孤魂野鬼作恶，送其往西
方极乐世界（祭厉）

送亡灵往西方极乐世界
（祭厉→缅怀亲人）

早期：防止孤魂野鬼作恶
现代：驱除瘟疫，保境平安
（祭厉→祈求太平）

实施主体 长崎的唐寺
早期：寺庙
现代：寺檀共同体（小型）

早期：寺檀共同体（小型）
现代：区域共同体（大型）

针对参与者
位置关系

他者
（围观同情为主）

他者→他我→小我
（缅怀亲人为主）

他我→大我
（避祸祈福为主）

参与者
共鸣程度

低 较高 高

　 　 不过在此也需要提到一点， 即 “舟子流”
的仪式也并非一成不变。 “舟子流” 的游行人

员， 戴有头绳， 身着日本特色的满裆裤， 凸显出

日本地方特色； 在迎接亲人灵魂回家的环节， 跳

的是极具本土特色的三飒舞， 也彰显出日本的地

方特色； “舟子流” 在日本传承之际， 不仅自身

保持着顽强的生命力而不断经历着变革， 还应对

外界环境的变化延续着整个礼仪； 为了应对严重

的老龄化带来的青壮年人口比例下降的问题， 号

召子供会的孩童参与活动； 在龙船制作过程中，
让孩子们参与制作一艘小型龙舟、 折纸鹤、 制作

五色纸旙、 撰写愿望语等， 为培养继承者做准

备。 不仅如此， 部分地区甚至出现了少数女性参

与抬龙船的新动向。 一言蔽之， “舟子流” 在日

本的传播， 事实上绝不是映证所谓日本化、 中国

式这样的大逻辑， 而是不停地走向仪式的在地

化， 始终在为了这一仪式的延续而不断地选择了

更加优化、 更为契合的外部环境。

五、 结　 语

文化的传播、 演绎与涵化， “媒介” 必不可

少。 两个不同文化的集团， 在持续的、 直接的

“接触” 之后， 彼此激活双方文化的内在因子，
使之在一定条件下进入亢奋状态， 结果必然造成

双方或者一方在文化形态、 文化组织、 文化指针

上出现变化。 无论是直接采借， 还是传播演绎，
媒介皆不可或缺。

中国东南沿海 “送王船” 在海外的传播，
与福建移民的海外迁徙密不可分。 一方面， 华人

移民固然是一大主体， 黄檗宗的文化力量也不可

忽视； 另一方面， 移民移神 （信仰） 并举是海

外华人社会普遍存在的现象， 普度文化更是成为

一种重要信仰。 在此， 黄檗文化、 普度文化就成

为 “送王船” 的海外传播， 也是日本 “彩舟流”
或者 “舟子流” 得以形成的重要媒介之一。 尤

其是黄檗文化在日本可谓是自上而下、 风靡一

时。 这是一种极为高效有力的文化传播媒介， 既

为文化传播本身的深入民心提供了制度保障， 又

为后世学界进行传播媒介的考证提供了较为可信

的考证材料。 “舟子流” 正是在这样的政治性的

强大力量引导下， 经历了以普度文化的普遍性洗

礼， 进而经过了 “彩舟流” 这样的既有文化的

传承， 从而实现了自 “他者” 到 “自我” 的重

大转变， 从而得以在日本东北地区代代相传、 生

生不息。

（致谢： 感谢漳州市开发区保泉宫程国民先

生、 厦门市海沧区水美宫蔡通行先生等在笔者进

行田野调查之际提供的资料和帮助。）
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［１０］ 蔡志祥． 从鬼戏到歌台： 中元普渡的娱乐、 表演

与仪式 ［Ｊ］ ． 节日研究， ２０１９ （２）： ３ － ２２．
［１１］ 王钶媃． 文化继承： 从 “仪式传播” 到 “仪式化

传播”： 以马来西亚华人社群 “闽南中元普渡”
仪式为例 ［Ｊ］ ． 世界民族， ２０１６ （３）： ９４ － １０３．

［１２］ 陈荣翰． 漳州普渡习俗的演变 ［ Ｊ］ ． 漳州职业大

学学报， ２００４ （４）： ５６ － ５９．
［１３］ “季语岁时记” 中的 “黄檗山川施饿鬼” “水灯

会” 描述［ＥＢ ／ ＯＬ］ ． （２０１９ － ０１ － ０８） ［２０２２ － ０２ －
０３］ ． ｈｔｔｐｓ： ／ ／ ｗｗｗ． ｋｉｇｏｓａｉ． ｓｕｂ． ｊｐ ／ ？ ｓ ＝ ％ Ｅ９％
ＢＢ％８４％ Ｅ６％ ＡＡ％ ９７％ Ｅ５％ Ｂ１％ Ｂ１％ Ｅ５％ Ｂ７％
９Ｄ＆ｘ ＝ ５＆ｙ ＝ １４．

［１４］ 孟慧英． 文化圈学说与文化中心论 ［ Ｊ］ ． 西北民

族研究， ２００５ （１）： １７９ － １８６．
［１５］ 陈耕， 蔡亚约． 海丝送王船 ［Ｍ］ ． 厦门： 鹭江出

版社， ２０１９： １７．
［１６］ 黄达绥， 吴光辉． 水美钟山卷 ［Ｍ］ ． 北京： 知识

产权出版社， ２０１８： ６３．
［１７］ 王荣国． 海洋神灵： 中国海神信仰与社会经济

［Ｍ］ ． 南昌： 江西高校出版社， ２００３： ６．
［１８］ 石奕龙． 闽南人的王船祭与王爷信仰 ［ Ｊ］ ． 闽台

缘文史集刊， ２０１８ （２）： ２５ － ３４．
［１９］ 格尔兹． 文化的解释 ［Ｍ］ ． 韩莉， 译． 上海： 上

海人民出版社， １９９９： １２９．
［２０］ 涂尔干． 宗教生活的基本形式 ［Ｍ］ ． 渠东， 汲

喆， 译． 上海： 上海人民出版社， ２０００： ５０７．
［２１］ 凯 瑞． 作 为 文 化 的 传 播： 媒 介 与 社 会 论 文 集

［Ｍ］ ． 丁末， 译． 北京： 华夏出版社， ２００５： ５．
［２２］ 孟建煌， 帅志强． 传播学视野下的妈祖文化研究

［Ｍ］ ． 厦门： 厦门大学出版社， ２０１６： ４９．
［２３］ 三尾裕子． “鬼” から “神” へ： 台湾漢人の王

爺信仰について ［ Ｊ］ ． 民族学研究 ， １９９０， ５５：
２４３ － ３６８．

［２４］ 刘枝万． 台湾之瘟神信仰 ［Ｍ］ ． 台北： 联经出版

社， １９８３： ７．
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