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一、二仙信仰流行考

晋东南地区的二仙属于地域性民间崇拜之神 ,

仙传典籍未曾记载。该神起源于晋东南地区 , 主要

发展于晋东南、晋南两地[1]。通过考察现存的碑刻及

县志 ,可以大致了解二仙崇拜的发展概况。二仙即

为“乐氏二女”,晋东南地区民众于晚唐时期开始信

仰 ;北宋时期 ,统治者大力扶植信仰道教 , 历代皇帝

都对道教有着特殊的嗜好与追求 , 这种嗜好与追求

在北宋末期宋徽宗时发展到了十分奢靡的阶段 , 二

仙信仰由此在晋东南地区迅速发展 , 并得到统治阶

级的认同 ,被敕封为“冲惠”、“冲淑”二真人 , 庙号为

“真泽”,在这一时期 ,二仙信仰发展到了顶峰 , 逐步

形成一套比较完整的信仰体系 ,晋东南民众也在各

地大量兴建庙宇行宫 ;元明清各代 , 由于统治阶级

的摒弃 , 二仙信仰未能得到进一步的扩展 , 但在当

地民众中信徒甚多,庙会盛行,一直持续到近代。

晋东南地区的二仙信仰具有浓郁地方文化特

点。在长期的历史发展过程中 , 二仙信仰得到了广

泛的信众 , 这使得二仙信仰来源于地方 , 根植于地

方并发展于地方。正是由于这种本土性及民众性 ,

使得二仙信仰带有鲜明的功利色彩 , 主要以趋利邀

福为主 ,从未产生过高深的理论。最终使这种崇拜

局限发展于以晋东南为主的周边地区。

1.晋东南地区的自然环境与社会环境:

晋东南地区地处山西省东南部及黄土高原的

东南部 ,由长治和晋城两个地级市组成。长治市地

处晋、冀、豫三省交界处 ,群山环绕 ,地形复杂 , 海拔

较高。东倚太行山 ,与河北、河南两省为邻 , 西屏太

岳山 ,与临汾市接壤 ,南部与晋城市毗邻 , 北部与晋

中市交界。全市地势由西北向东南缓缓倾斜(《长治

市志》1995年) 。晋城市地貌以山地丘陵为主。山地

和丘陵面积占总面积 87.1%,其中山地占 58.6%, 丘

陵占 28.5%。东部、西部和南部 , 群山连绵 , 山崇岭

峻;北部和中部 ,丘陵起伏 ,盆地相间。盆地及山间

宽谷占总面积的 12.9%。全市平面轮廓略呈卵形。东

部及东南部为太行山脉,西南是王屋山,西北部是太

岳山的南延部分(《晋城市志》1999年) 。晋东南地区

古称“上党”,取“其所最高 ,与天为党”之意 , 其特殊

之处就在于它处在中原地区的一个最高点上 , 清代

顺治《潞安府志》卷二《星野》记载:“居太行之巅 , 据

天下之脊。自河内观之,则山高万仞;自朝歌望之,则

如黑云在半天。即太原、河东亦环趾而出于山之外

也。乃其势东南绝险 ,一夫当关 , 万军难越 ;西并绝

要,我去则易,彼来则难,夫非最胜之地哉! ”

正是由于这种高寒山区的地形地貌形态, 使得

其境内的地表水难以储存,地下水又埋藏很深,因此

地上和地下的水资源难以得到充分利用。正所谓

“地处高燥,河涨而易涸,井深而难凿”,“掘地三千尺

犹不及泉”( 清·道光《壶关县志》) 。另外,地势的原因

又导致晋东南地区很难发展灌溉工程。对于一个以

农耕文明为主的地区,“向天祈雨”便成了唯一的出

路。雨水灌溉也成为晋东南地区农业的主要灌溉方

式,所以,“水信仰”成为晋东南地区神灵信仰的主导

形式。

在晋东南地区 , 除二仙信仰外 , 还盛行多种神

灵信仰 ,如城隍、关帝、崔府君等等。在中华史前神

话传说中 ,上党神话以其源流之原始、密度之集中、

内容之详备,占据着举足轻重的重要地位[2]。上党大

地之所以孕育众多的神话传说与其地理自然环境是

分不开的。一方面,这种相对封闭的地理环境,是最

佳的文明孵化场,文明的发生、培育必须在稳定的环

境中进行。关于这一点, 中国近代地理学与气候学

的奠基者竺可桢先生, 在 20世纪 30年代发表了一

篇题为《气候与人生及其他生物之关系》[3]的文章,文

中指出,“在文化酝酿时期,若有邻近野蛮民族侵入,

则一线希望即被熄灭。所以世界古代文化的摇篮统

在和邻国隔绝的地方。”另一方面,“祈雨”的要求也

使得该地区的神灵信仰体系尤为发达。晋东南相对

稳定的地理环境和多神话系统的社会环境为二仙信
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仰的产生和发展提供了重要的支持和保障。反之 ,

这种环境也是二仙信仰最终没有走出晋东南地区

的重要因素之一。

2.二仙信仰的历史渊源及相关问题研究:

二仙信仰属于地域性的民间信仰 , 与之相关的

史料记载并不多见。目前可查的文献只限于地方志

及各县散见的碑刻。通过对这些资料的比较分析 ,

大致总结如下:

( 1) 关于二仙历史的梳理:

从以上碑刻和地方志的内容可以看出 , 晋东南

各个地区有关二仙的历史记载 , 大体相同 , 无很大

出入 , 并多为后世为增加其神话色彩附会的传说。

由此梳理出以下有关当地二仙的历史:

二仙 ,所奉为乐氏二女 ,本为屯留李村人 , 商代

微子[4]的后人。后来随父迁徙到紫团乡益阳里。父亲

名为乐山宝 , 母亲杨氏 , 传说母亲感应到神光而产

下二女。此二女自出生起便聪颖异常 , 虽沉默寡言

却极具悟性 , 七岁时便能出口成章 , 行为举止得体

大方,当时有学识的人都认为其为仙流道侣之辈。

关于二女成仙的缘起 , 从文献来看 , 大致有两

种说法。一是由于遭到继母吕氏[5]的虐待。冬天时身

穿单薄的衣物 ,赤裸双脚 ,到山上采菇 , 血泪浸到了

土里化生成苦苣 , 红色的叶子犹如沾满了血渍 , 回

家后激怒了继母。于是又逼迫二女到田间拣拾麦

穗 ,但没有收获 ,二女由于惧怕继母 , 于是便仰天哭

泣。就在这时 ,有黄龙下降 ,将二女腾起 , 于是幻化

成仙人离去。时年大女十五岁,二女十二岁[6]。二是

两人成年后便隐居山林 ,遇到得道高人教授其采药

之法 ,于是在石室中修炼 ,终日以草药( 传说中为紫

团山盛产的紫团参) 为生 ,后上天又赐其一身红袍 ,

最终得道成仙[7]。

乐氏二女成仙后,凡是有求者,必有回应。天旱

的时候祈祷 , 远远的就能看见天边云集 , 旋即下起

雨来;生病的人祈祷 ,年久的疾病也能痊愈 ;祈求生

男孩的人必定生一个聪明的男孩 , 祈求生女孩的就

一定会生一个端庄美丽的女子。由于二仙的灵验 ,

远近的村民都来祭拜,香火十分旺盛。

二女成仙后,曾经托梦于神巫,要求改葬其父母

于紫团山樱桃掌 , 其间出现了五种灵异现象 , 即为

传说中的“二仙五瑞”:现象一 ,由于碑文模糊 , 无从

考证。现象二,三月七日,村民将酒脯香火供奉在二

仙升仙的地方 ,即刮起旋风 ;现象三 , 村民在古任村

西山取石之时 ,看见石头下有白蛇出现 ;现象四 , 载

石之时,有两只仙鹿从车前经过;现象五,卜地之时,

天空中传过悲凉的声音。另外,唐末黄巢之乱,只有

该地避免了战乱的屠烧,此为又一灵异现象。

宋徽宗崇宁年间西夏侵扰中原, 朝廷派大军出

征路过紫团山 ,由于长途跋涉 ,军旅困乏 , 二仙化身

为农妇为朝廷大军沿途送饭。消息传至朝廷, 宋徽

宗于政和元年[8]敕封乐氏二女为冲惠、冲淑真人 , 并

敕立宫庙命民间以祭祀,庙号真泽。

( 2) 几个相关问题的讨论:

民间信仰的研究需要关注两个层面的问题 , 一

个是信仰本身的流传于发展, 另一个即是其与社会

文化背景之间的关系。本段旨在讨论信仰的产生与

发展以及其背后的社会原因。

二仙信仰产生的原因:

目前有关二仙记载最早的文献为唐乾宁元年

( 894) 张瑜《乐氏二女父母墓碑》,碑中可以了解到当

时二女已具备了诸多神性, 并受到当地民众的崇奉

和信仰。这说明,早在唐末,二仙信仰就已经在晋东

南地区盛行。所以其成仙的年代, 至迟应在晚唐时

期。

关于二仙的出生地和成仙地,文献中说法较多,

整理如下:( 见表 1)

从以上表格中可以看出,关于二仙的出生地,地

方志上的说法为屯留县李村人。碑刻的说法差别较

大,主要有“古任村人”和“陵川人”两种说法。古任村

即为现壶关县树掌镇。此说认为二仙原为壶关人。持

二仙为陵川人观点的人认为,“商微子”为乐氏祖先,

发源于陵川一带,所以乐氏二女也应该起源于此。

另: 笔者在晋东南考察过程中, 据当地百姓介

绍 , 在陵川平城镇苏家湾村曾发现一块《二仙感应

碑》,碑额题“大周皇帝千秋万岁”, 应为五代时期所

做。碑文中明确说明二仙父母为陵川人, 但此碑内

容并未发表,笔者也未在当地见过此碑。

虽然无法确切断定二仙的出生地, 但二仙成仙

于紫团山一带, 似无疑问。史料中虽然各种说法不

一,但都没有偏离紫团山一带。关于紫团山,《大清一

统志》中记载:“紫团山,在壶关县东南一百六十里。”

又《陵川县志》卷四《山川》中记载:“紫团洞离县六十

里,其水自浙水而北,至红底寺南,北口属壶关界。”

可见, 紫团山坐落在太行大峡谷主体中段的南岸一

侧 ,位于壶关与陵川交界处 ,属壶关县。在《山西通

志》中,还提到了“紫团乡益阳里”一处,在《大清一统

志》中记载 :“平顺县东南四十里 ,有益阳城 , 原属壶
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关县。”其中的“益阳城”及有可能为“紫团乡益阳里”

一带。在赵安时《重修真泽二仙庙碑》中 , 还提到了

“地号赤壤,山名紫团。”这一说法。赤壤山,现已不

存,应为古名。《金史》卷二十六《志第七地理下》中记

载:“壶关,有抱犊山[9]、赤壤山。”《魏书》卷一百六上

《志第五地形二上》中记载 :“壶关二汉⋯⋯有赤壤

川,其地寒而早霜”《清史稿》卷六十《志三十五 地理

七》中记载:“壶水出西北,径城北为石子河⋯⋯东南

大王、抱犊 ,又东赤壤”,通过对这几条史料的分析 ,

可以看出,古时赤壤山与紫团山应同属壶关,赤壤山

位于紫团山东北方。以上资料也都进一步证明了二

仙信仰发源于壶关县东南部紫团山一带 ( 参见图

一) 。

二仙成仙过程中的各种离奇传说多是后人为

了增加其神话色彩,添加附会的结果,真实性很难判

断。但这些传说能够在一定程度上间接地反映当地

民众对于二仙的敬畏和笃信 ,以及二仙文化在地区

民众生活中的影响。但如要探讨信仰产生的深层次

原因,还应考虑到当时政治环境与社会环境。

对于民间信仰来说, 由于自身不具有如佛教或

是道教般完备的理论体系及相对独立的组织制度 ,

更加无法像儒家思想一直作为官方的意识形态而存

在。其各种变迁实际上都是民间百姓按照自己的要

求赋予神灵的, 并且根据自己的需要对神灵进行改

造[10]。我们认为唐末频繁的战乱,导致人们渴求得到

神灵的庇护。神鬼思想在社会各阶层流传, 为信仰

的传播奠定了心理接受基础。上文提及到得二仙成

仙经过 ,经过史料分析 ,有两种说法 , 但是在晋东南

地区, 当地百姓普遍认同第一种说法。这就与当地

百姓的需求有着很大的关系。剔除二仙信仰得神异

部分 ,不难看出 ,二仙原本是两个极为普通的女孩 ,

但是由于恪守孝道,事迹被广为流传,最终演变成神

化人物。在这个故事中,“善良”和“邪恶”形成了鲜明

的对比,在某种意义上,起到了教化的作用。而且这

种“恪守孝道”的精神与儒家的伦理道德观念非常契

合, 所以后代在宣传二仙时特别重视其孝顺。如顾

应祥的《翠微仙洞》云:“乐家二女此登仙 , 留得芳名

百世传。岂有灵丹能蜕骨,祗因纯孝自通天。”( 清·道

光《壶关县志》) 二仙的“忠孝”成了感动天地的主导

因素。正是因为其与儒家理念相合, 并且在后代的

流传和记述中,反复强调和宣扬二仙的孝道,所以二

仙才能从普通的风俗神中脱颖而出, 成为上党地区

千年兴盛不衰的大神[11]。另外,古代上党地区有“居

民稼穑耕瘠田 ,凿井百尺难通泉”之说 , 可见其自然

条件十分艰苦,在这种情况下,男性成为生存力量的

代表, 而女性则往往出于附属地位, 难以摆脱被奴

役、被压迫、被抛弃的地位 ,“二女”受迫便是这样一

出 处 内 容

唐乾宁( 894) 张瑜《乐氏二女
父母碑记》

大唐广平郡岳公 " 之二女灵
圣通□古墟任村人也

宋大观元年( 1107) 苟显忠《鼎
建二仙庙碑记》

世传二仙 ,唐时陵川乐氏二

女。⋯⋯格家壶关紫团山。

金大定五年( 1165) 赵安时《重
修真泽二仙庙碑》

真泽二仙显圣迹于上党郡之

东南 ,陵川县之界北 ,地号赤

壤 ,山名紫团

明洪武二年( 1369) 吴善《二仙
感应碑记》

后显灵于陵川北赤壤山

紫团洞

《山西通志》之卷十九

《山川三》

凤台山在紫团山西二十里 ,乐

氏二仙冲举于此。⋯⋯樱桃

掌在紫团乡 ,宋大观三年李元

儒乐氏二真人封号记比于寺

之东南幽谷间 ,曰樱桃掌⋯⋯

冲惠冲淑二仙繇陵川移居紫

团乡益阳里云。

《山西通志》之卷一百五十九

《仙释》

乐氏二仙女屯留人 ,其先世陵

川商微子之后⋯⋯移家于壶

关紫团山

《山西通志》之卷一百六十五

《祠庙二》

二真人乐氏女 ,微子之后 ,本

屯留李村人 ,后徙紫团乡

益阳里

表 1:碑刻、地方志文献中
关于二仙出生及成仙地点的相关信息

图一 晋东南地区二仙信仰起源地示意图
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个时代背景下的必然中的偶然事件[12]。而“二女”被

神话为“二仙”,则代表了那个时代女性内心抗争命

运、向往平等的精神寄托。由此,二仙崇拜从一个侧

面反映了封建社会老百姓对美的追求 , 对幸福生活

的向往,同时也在一定程度上抨击了封建礼制。

二仙得到敕封的原因:

宋徽宗崇宁年间西夏侵扰中原 , 朝廷派大军出

征路过紫团山 ,由于长途跋涉 ,军旅困乏 , 二仙化身

为农妇为朝廷大军沿途送饭。于是宋徽宗于政和元

年[13]敕封乐氏二女为冲惠、冲淑真人,并敕立宫庙命

民间以祭祀,庙号真泽。

北宋时期 , 统治者大力扶植信仰道教 , 这对二

仙信仰的发展提供了一个良好的社会环境 , 二仙即

是在这个阶段得到敕封 ,而之所以在此期间得到统

治者的敕封 ,这于北宋时期的社会局势有着密切的

关系。北宋年间,边境战乱频仍,周边少数民族政权

对其构成很大的威胁 ,这种动荡的社会局势使得统

治阶层需要这样一个民间的神灵来对自己的政权

进行护佑 , 尽管很多皇帝信奉佛教或是道教 , 但是

佛、道所能提供的是心灵上的慰藉 , 是上层社会的

精神支柱 , 要对广大的民众进行控制 , 民间信仰是

再好不过的工具。而“二仙”在“危难时刻补给将士”

的传说 , 恰好符合了统治者需求舆论支持的现实。

由此我们也可以看出 ,最初产生于民众阶层的二仙

信仰,最终还是被统治阶级所利用。

二仙信仰在历史发展过程中的变迁:

美国学者韩森( Valerie Hansen) 将其影响很大

的研究宋代民间宗教的书命名为“变迁之神”

( Changing Gods) [14]。“变迁”之义 ,在她看来 , 是中国

民众对于神灵的信仰具有实用理性 , 向来没有执著

于对某一神灵的信仰,而是“唯灵是从”,即哪一个神

比较灵验 ,则信奉谁 ,一旦其失去灵验 , 则转向祭祀

其他神灵。这种说法确实反映了中国民间信仰的一

般规律。即中国的民间信仰带有很强的功利性。但

笔者认为这种说法片面地强调了祭祀者一方而忽

视了神灵本身 ,具有一定的局限性。对于二仙信仰

来说 ,它的信仰一直持续了上千年 ,历经多个朝代。

在流传的过程中 ,她被供奉的原因即是它能在不同

的阶段 ,满足大众不同的需求。即神灵本身也是在

逐渐变化,适应不同阶级的需求。

首先,是其功能的变化。

二仙信仰自产生起的主要功能即为祈雨。在发

现的几块较早的碑刻中均有证明。如唐乾宁元年

( 894年) 张瑜《乐氏二女父母墓碑》载:“岁俭求之即

丰,时旱求之即雨。名传九府,声播三京。”;宋大观元

年( 1107 年) 苟显忠《鼎建二仙庙碑记》载 :“用以仰

借灵庥,俾雨旸时若,年岁丰登,罔有疫灾。”宋代以

后, 祈雨的功能发展到鼎盛时期, 宋徽宗大观三年

( 1109年) 。据李元儒《乐氏二真人封号记》载:“大观

三年,岁在己丑,秋七月祷旱于真泽之祠。至诚感通,

其应如响。于是退述二女慕仙之意,请于府,丐奏仙

号,以旌嘉应。⋯⋯越政和辛卯夏四月丙辰,敕封二

女真人之号,长曰冲惠,次曰冲淑。”正是因为二仙因

祈雨得应而得到官府的封赐,其在以后的发展中,祈

雨方面的功能逐渐突出出来,占据主要地位,一直延

续到现在。对于一个以农耕文明为主的地区,“向天

祈雨”便成了唯一的出路。雨水灌溉也成为晋东南

地区农业的主要灌溉方式,所以,“水信仰”一直占据

二仙信仰的主导地位。

但人们的生活需求是各个方面的。相应的 , 他

们希望自己所奉祀的神灵在各个方面显示灵验 , 于

是二仙信仰逐渐转换成了以“水信仰”为主 , 混合诸

种祈祷的综合体。关于这一点 , 金大定五年( 1165

年) 赵安时《重修真泽二仙庙碑》中已经有了明确的

记载:“自后赫灵显圣 ,兴云致雨 ,凡有感求 , 应而不

拒。亢旱者祈之,遥见山顶云起,甘霖必霪;疾病者祷

之,立观纸上药零,沉疴必愈;求男者生智慧之男;求

女者得端正之女。”蒙古定宗丁末( 1247年) 李俊民

《重修真泽庙记》载:“有疾而祷者,获湘媪之验。无后

而祈者,有圣姑之效。戚者休,惨者舒,俭者丰。所欲

无不从,此真泽之惠也。”元至元二十一年( 1248年)

韩德温《南赵庄村重修真泽庙记》载:“其圣无所不

通 ,乃神。”可见此时二仙信仰 , 其功能已经由单纯

的祈雨转变为以祈雨为主,兼具治病、生育等多方面

功能的神灵信仰 ,以一个“地方性的保护神”的形象

出现。

其次,是其信奉阶层的变化。

二仙唐时流传于民间, 宋时流传于民间及政权

上层。

在唐代,二仙信仰最初产生于民间,单纯代表了

民众对美好事务的向往和追求, 这点在前文已有论

证,此不赘述。这种情况于宋代开始发生转变,统治

者利用民间信仰具有广泛的群众基础这一特点 , 将

信仰强加政治色彩, 对民众起到教化的作用。宋大

观元年( 1107 年) 苟显忠《鼎建二仙庙碑记》载 :“四

朝崇宁壬午,王师讨西夏,之饷,二女显化饭军,赐号
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冲惠、冲淑真人,敕有司所立庙,岁时奉祀。”二仙信

仰由此得到了统治阶级的认同 , 被敕赐封号。同样

的情况 , 也发生在了明代 , 明崇祯元年( 1628 年) 赵

世宁《南村二仙庙碑记》载:“元末 ,我大明兵驱胡至

此,二母显圣,化为餐婢,饭万兵出困。”传说的真实

性暂且不论 , 单是两段传说的相似性 , 就真实地反

映了统治阶级对民间信仰的控制。同时 , 我们还可

以从另外一个侧面看出政权上层利用信仰的痕迹 ,

即官方的祈雨行为。元至元七年( 1270 年) 李泽民

《重修真泽庙记》载:“宋大观中旱,守臣祷之而雨,请

之有司得庙额曰真泽仙人。”明洪武二年( 1369 年)

吴善《二仙感应碑记》载:“县丞宋从善,乃明心洁体,

躬致祷于祠下,雨即应时而降。但未及饶足,宿又与

主簿贾焕、典史邵审道暨务使邢守元 , 率士民荐绅

虔告。翌日乃获大雨。⋯⋯及秋,黍穗方秀,雨复不

续。县丞又躬自恳祷,祝币甫登,蓬雨荐至。”由此可

见 , 在官府和民众的理念中 , 二仙的灵验已是享有

盛誉了,正如古人所言:“此仙之功德,上既有以济夫

国,下复有以庇于民也。[15]”虽然二仙信仰成为被官

方利用的工具 , 但官方对其存在的认可 , 也在一定

程度上加速了二仙文化在晋东南地区的传播与发

展。

由此 , 二仙信仰在流传过程中经历了多种变

化。正是这不断变迁的性质,多方面的功能,使得他

能够适应不同时代、不同阶层的人的要求 , 从而能

够延续时间长达千年之久。正是在这个意义上 , 我

们说神灵本身也同样是不断在“变迁”的 , 在信奉者

不断变化口味 , 去寻找更加具有灵性的神灵时 , 这

类神灵却依靠自身性质和功能的变迁 , 获得了相对

长久的奉祀 , 且既在民间有强大的影响力 , 又得到

了官方认可。

二、二仙信仰庙宇分布的历史变迁

二仙信仰几乎遍及整个上党大地 , 明崇祯元年

( 1628 年) 赵世宁《晋城南村二仙庙》载 :“每年春秋

血食 ,岁时笃殷 ,迄今二百余祀。”可见其庙宇的分

布是非常广泛的。庙宇作为民间宗教文化的载体 ,

最确切而直观地体现了二仙信仰在晋东南各地发

展的历史。本章即以庙宇的分布为主要研究对象 ,

力图揭示出二仙庙宇地理分布的特点。

这部分资料采用表格统计法, 数据主要来源于

地方志及笔者的实地考察。表格中数据采用两种排

序方式 , 一是以时间为轴排序 , 这种方法可以清晰

的看出二仙信仰发展的历史脉络;二是按地点分类,

目的是为了了解二仙信仰在晋东南地区的分布情

况。随着历史的变迁,很多地区的二仙庙的始建年代

如今已无法考证, 甚至有些历史上存在过的二仙庙

现已不复存在。因此, 以下表格中的数据并不能够

真实的还原历史上二仙庙的发展情况以及在上党地

区的分布情况,但我们可以通过表格中的数据,大致

了解二仙庙在不同历史时期,不同地域分布的异同,

并试图找出产生这种差距的原因。

前文已经对二仙信仰起源的时间和地点做过详

细论证, 即二仙信仰起源与唐代末期的壶关县紫团

山一带。壶关县树掌镇神郊村的真泽宫, 是二仙庙

的本宫[16]。据材料显示,神郊村的二仙庙原来在今天

的神南村, 后来由于经常遭山洪冲毁而迁至今天真

泽宫所在的神北村[17]。在神南村,“乐氏二女父母墓

碑”和北宋开宝八年( 975 年) 所立的“重建二圣之

碑”,一直保留至今。由表格可以明显地看出,晋东南

地区的二仙庙多始建于晚唐和北宋时期, 这与二仙

的产生年代有直接的关系。其发展大致分为三个阶

段:

第一阶段:产生期( 晚唐至五代时期) 。从表格来

看 ,这一时期创建的庙宇较多 ,可见 , 二仙信仰自产

生起,即产生了重要的影响,并旋即在紫团山周边地

区传播开来。这一点, 也与当时的宗教制度与政治

制度有关,唐代可谓是一个宗教多元化社会,正当的

宗教信仰活动都受到政府的保护和支持, 宗教与社

会各个层面接触, 反映出唐代思想文化的丰富多彩

和社会的多元现象[18]。这样一个开放的社会环境,自

然为二仙信仰在下一阶段的发展提供了便利的条

件。另外,唐朝末年政治格局动荡不安,晋东南又处

在中央防御河北的最前线,是军事、政治上极为敏感

的地带 [19], 这使得普通民众阶层不得不将精神寄托

到虚无飘渺的神鬼世界,企图得到暂时的安慰,这也

为信仰的传播奠定了基础。

由于二仙本宫位于壶关县树掌镇神郊村北 , 所

以早期的二仙庙多集中在壶关、陵川以及高平等紫

团山周边地区。后期的发展也是由这几个地区向外

扩散, 最终形成了一个以紫团山为中心的圆形辐射

区。

第二阶段:成熟期( 北宋时期) 。这一时期创建的

庙宇也较多, 此时的二仙信仰已经发展到了一个相

当成熟的阶段。宋徽宗于政和元年敕封乐氏二女为

冲惠、冲淑真人 ,并敕立宫庙命民间以祭祀 , 庙号真
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泽 ,这使得二仙信仰在晋东南地区的发展达到了顶

峰 ,逐渐走出紫团山一带 ,开始向泽州、长子等地发

展。二仙信仰能达到几乎遍及整个上党地区的格

局 , 是在宋代时候奠定的 , 二仙信仰由此得到统治

阶级的认同 , 在晋东南地区大力发展 , 最终形成一

个成熟的体系。

第三阶段:持续期( 金代以后) 。金代以后,二仙

庙宇的新建明显减少 ,但笔者并不认为这一时期内

的二仙信仰开始走向没落。民间信仰一旦形成 , 便

具有超稳定性 ,并且在地方社会发展变迁当中扮演

着重要角色。虽然新建庙宇数量减少 , 但各地祭祀

二仙的活动并没有停止。例如 , 当地赛社活动中的

排神簿及赛社抄本 ,反映许多地区在赛社活动时都

要“请二仙”。时至今日 ,晋东南地区的二仙庙会仍

是场面壮观。笔者认为,庙宇数量的减少,与当时的

社会环境有很大的关系 , 自金以后 , 少数民族文化

不断与汉民族文化相互交融 , 汉民族正统宗教( 如

佛教、道教) 的地位逐渐降低,相比之下,少数民族宗

教( 如萨满教,喇嘛教等) 则呈现上升的态势。由此,

统治阶级对二仙信仰的摒弃是其没有进一步发展的

重要原因。到了清代, 统治阶级还颁布法令三令五

申禁止擅建庙宇。所以这一时期内,不单是二仙庙,

各种信仰祠寺的建造,都呈递减趋势。

从表中可以看出, 二仙庙的广泛的分布于晋东

南各地 ,主要集中分布在壶关、高平、陵川和泽州四

个县, 它们与二仙信仰的起源地最接近。即以壶关

紫团山一带为中心的区域与晋东南其他地区二仙庙

的分布产生明显的差异, 这一差异体现出了一种核

心———边缘的态势。处于边缘地带的其他地区受到

了处于中心地带的紫团山地区的强烈辐射。

二仙信仰虽起源于壶关县,但通过表格,我们可

以明显的看出,陵川地区的二仙庙远多于壶关地区。

产生这种现象的原因除地理因素外 [20], 社会环境的

差异也是重要原因。历史上, 当地望族对陵川文化

的支撑,以及较为发达的经济,使得陵川文化曾出现

了罕见的繁荣局面, 历朝历代中考取进士的人数比

序

号
朝代 地点 历史沿革 资料来源

1 壶关县树掌镇神北村 创立于唐乾宁三年( 896 年)
《长治市志》( 1995 年) ;
清乾隆《潞安府志》

2 陵川县崇文镇岭常村

创建于唐乾宁年间( 894- 897 年) ,宋崇宁年间加
封真泽宫。金贞祐年间( 1213- 1216 年) 曾毁于
兵火。元初又经营十年始复旧貌

《陵川县志》( 1999 年) ;
清雍正《泽州府志》

3 高平市北诗镇中坪村 唐天祐年间( 904- 907 年) 《山西通志》( 2002 年)

4 高平市西李门村
创建于唐。金正隆二年( 1157 年) 、大定二年
( 1162 年) 、明清均有修葺

《晋城市志》( 1999 年)
《高平县志》( 1992 年)

5 陵川县西南 30 公里 创建于晋天福年间( 936- 944 年) 清乾隆《陵川县志》

6

宋

高平市南城区赵庄村

东北

北宋乾德年间( 963- 968 年) 创建 ,宋政和年间重
修。元至元二十一年( 1284 年) 重修 ,清嘉庆二十
一年( 1816 年) 重修 ,现存为清代建筑

《晋城市志》( 1999 年)
《高平县志》( 1992 年)

7
陵川县东南 80 公里处

壤村
宋大中祥符五年建( 1012 年) 清乾隆《潞安府志》

8
陵川县附城镇

小会岭( 古称分神岭)

宋嘉祐八年( 1063 年) 建。正殿主体结构为宋代
遗物 ,余皆明清所建

《晋城市志》( 1999 年)

9 泽州县金村镇东村 建于宋绍圣四年( 1097 年) 《山西通志》( 2002 年)

10
长子县宋村乡

高家洼村西
创建于宋 ,重修于明 《长子县志》( 1998 年)

11 金 屯留县余吾镇二仙头村 金大定二年( 1162 年) 建 清乾隆《潞安府志》

12 明 长治郊区西池乡故县村 创建于明代 《长治郊区志》( 2002 年)

后晋

唐

表 2:晋东南地区二仙庙统计表( 按始建年代分类)
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较多 ,同时还出现了武氏叔侄“三状元一进士”和赵

氏“兄弟状元”的文化景观。金元是陵川文化发展史

上最鼎盛的时期。这样良好的社会氛围为二仙的发

展提供了强大的精神支持。历代文人名士都愿意将

神仙庙宇作为附庸风雅的场所 , 所以都极力推进庙

宇的建设。金元文坛领袖元好问就曾写过三篇与陵

川西溪二仙庙相关的文章,其中一首七言古诗为:

松林萧萧映灵寺,砾石流金不知暑。

太平散人江表来,自讶清凉造仙府。

不到西溪四十年,溪光林影想依然。

忽见画图疑是梦,而今尘土浣毕颠。

在这首诗中,他真实地描绘了西溪松林、庙宇互

相映衬的魅力风光 ,极力赞扬陵川是天地之间地清

凉境界,更把二仙庙喻为这个境界中的“仙府”。

综上 ,笔者认为 ,地理因素以及社会文化因素 ,

这两点是陵川地区的二仙庙分布较为广泛的重要

原因。

三、总 结

晋东南地区的二仙信仰起源于晚唐时期壶关县

紫团山一带 ,宋徽宗政和元年被敕封为“冲惠”、“冲

淑”真人。主要分布于以紫团山为中心的陵川、壶关

以及高平等周边地区。其祭祀功能最初为“祈雨抗

旱”,发展到后期演变成以水信仰为主,兼具求子、治

病、防灾等多种功能于一体的地方性保护神祗。其

祭祀的阶层也逐渐转变, 由最初单纯的民间信仰演

变成后期民间与政权上层共同祭祀的对象。总体来

看,信仰的发展轨迹大致经历了发生期、成熟期以及

持续期三个阶段。晚唐时期, 由于宗教多元化的社

会制度以及动荡的社会格局, 信仰自产生起便得到

了较快的发展, 现存大量庙宇多为晚唐五代时期始

建。这种发展持续到了北宋末期, 于宋徽宗时期发

展到了顶峰。到了封建社会晚期, 由于统治阶级的

摒弃 ,信仰进入了持续阶段 ,没有进一步的发展 , 但

其影响力在群众中仍有很大的惯性, 民俗活动流传

至今。随着朝代更替和历史的发展, 二仙信仰已经

深深的融入在了晋东南地区社会、文化乃至经济当

中, 形成了一套拥有独特意义和风格完整的民间文

化体系,成为地区民俗文化的重要的组成部分。

二仙信仰始终没有走出晋东南地区, 主要原因

有两个方面。一方面,就晋东南地区而言,其经济方

式长期处于一个以农耕为主的状态。地理位置也相

对闭塞:南部黄河、中条山与河南为界 , 东部连绵太

行, 这种封闭的环境使得晋东南地区比较容易形成

一种孤立的状态。无论经济发展,还是社会变迁,都

远远落后于南方各省。因而, 当地民间信仰的进展

相对江南地区来讲,也十分缓慢,处于孤立状态的民

间信仰变化较小, 惯性较大。二仙信仰就是在这样

一种封闭的环境下纯粹的产生、发展,较少受到外界

因素的干扰,传播力度也大大的降低。另一方面,从

其自身来看, 二仙信仰没有高深的理论和思想为其

进一步的发展提供支持, 属于世俗地域化了的神灵

崇拜,从根本上无法摆脱迷信的传统和民俗的定式,

而且祭祀群体以教育程度较低的农村百姓为主 , 很

难与社会文化的主流相融。以上两个方面, 很大程

度的限制了二仙信仰在其它地区的传播, 除与晋东

南接壤的晋南、豫北等地零星出现二仙庙宇外,其它

地区均无其踪迹。

所属

县
具体地点

所属

县
具体地点

陵川

( 12
处)

崇文镇岭常村

高平

( 7
处)

河西镇西李门村南

600 米

米山镇米西村内

南城区赵庄村

北诗镇中坪村

潞城镇( 侯庄乡
区域内) 寺庄镇芦家峪

杨村乡太和村 石末乡侯庄村

杨村乡杨庄村 永禄乡三军村

潞城镇侯家岭
泽州

( 3
处)

金村镇东村

秦家庄乡柳义村 南村镇牛匠村

秦家庄乡桥蒋村

礼义镇西头村
高都镇胡里村

礼义镇西伞村 长治

( 2
处)

老顶山镇西长井村

西河底镇附近 西池乡故县村

屯留 余吾镇二仙头村
壶关

( 2
处)

店上镇南寨村

树掌镇神北村

长子 宋村乡高家洼村西

晋城

市
市东郊小南村北

武乡 韩北乡石圪垤村

附城镇小会岭

潞城镇石圪峦村北

表 3:晋东南二仙庙统计表( 按地区分类)
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