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叶明生

　　临水夫人与妈祖，是福建乃至海内外都具有重要影响的两位女神。从当代信仰情况看，她们
从神格、社会功能及地位影响都有较大差异，但是从历史文献及当代大量民祀情况分析，两位女
神原属同一神班，妈祖即是 “陈林李三夫人”中的林九娘。出于政治需要与社会功利原因，历代
统治阶层对妈祖频频敕封，对临水夫人进行抑制，这使得不同社会阶层和不同地域的信众对两位
女神之不同的诠释，造成她们主从及神职等方面的转换，其关系十分微妙。
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生导师，中山大学中国非物质文化遗产研究中心兼职研究员。

临水夫人与妈祖，是唐与宋不同时期产生的两位女神，而且其宗教的社会职能也迥然有别，

一为生育保护神，一为海上救护神，二者似乎泾渭分明，没有什么必然的联系。然而，近年来笔
者在闽浙等地民间作临水夫人信仰文化田野调查中，不仅发现上述两神有极其密切的关系，而且
最初在民间信仰中同属一个神班，妈祖即是临水夫人信仰之陈林李三夫人中的 “林九娘”。而且
也发现民间造神运动与官方造神之社会功利的差异性，强烈反映民间信仰深厚的社会历史渊源。

透过这两个女神信仰互相间的关系，从中可以探寻妈祖及陈靖姑信仰发展的轨迹，以及社会各阶
层对于宗教信仰功利的不同取向。①，而本文则对临水夫人与妈祖信仰的衍变、转换及互相关系
作全面、深入的探述，以求缕清两个女神信仰关系的历史渊源及文化内蕴。

一、同宫并祀的夫人神

将妈祖与临水夫人陈靖姑作为夫人神，同祀于一个宫庙的现象，不仅在今日之闽浙赣粤农村
有之，而早在宋代已成一代风气，祀神以三位夫人出现，其陈夫人为陈靖姑，而其中的林夫人即
是妈祖林默娘，我们可以从一些历史文献和调查资料中找到可信的印证。
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本论文是由王秋桂主持的 “历史视野中的中国地方社会比较研究”计划成果之一，部分田野调查经费承
蒙立青文献基金会补助。同时，本论文也是中山大学中国非物质文化遗产研究中心课题计划成果之一。

特此说明，并对支持单位表示诚挚谢意！

叶明生：《妈祖信仰与道教文化———民间道坛之妈祖信仰相关科仪及文化形态考探》，２００８年于台湾 “２００８
彰化研究学术研讨会———妈祖信仰国际学术研讨会”上发表，并分别以繁、简字分别发表于彰化师范大学
国文系暨台文所２００９年编论文集及 《福建师大学报》（２００９期）。



（一）文献记载三妃宫中的林夫人
自宋以来，民间女神庙中的三夫人，除个别地区外，多指陈林李三夫人，陈称陈靖姑、林称

林九娘、李称李三娘。在一些地区之三夫人还有一些不同的组合，但陈林二夫人不变。这种 “陈
林二夫人”并祀的现象早在宋代黄岩孙 《仙溪志》即有记载，如其卷三 〈祠庙〉中载：

慈感庙 在县西一里。神姓陈氏，本汾阳人。生为女巫，殁而祠之。妇人妊娠者必祷焉，
神功尤验。端平乙未赠庙额，嘉熙戊戌封灵应夫人，寻加封仁惠灵淑广济夫人。宝祐间封灵
惠懿德妃。
三妃庙 在县东北二百步。在县东北二百步。
—顺济庙，本湄洲林氏女，为巫，能知人祸福，殁而人祠之，航海者有祷必应。宣和间

赐庙额累封灵惠显卫助顺英烈妃，宋封嘉应济协正善庆妃。沿海郡县皆立祠焉。……
—慈感庙，即县西庙神也。三神灵迹各异，惟此邑合而祠之，有巫自言神降，欲合三庙

为一，邑人信之，多捐金乐施，殿宇之盛，为诸庙冠。俗名三宫。①

此为福建最早的三种宋志之一，也是最早记载陈林二夫人并祀宫庙的重要文献。三妃中的
“顺济庙妃”，“本湄洲林氏女”，因 “航海者有祷必应”，此属妈祖无疑。而原属县西一里慈感庙
的陈氏女神，其因 “妇人妊娠者必祷焉，神功尤验”，显然也指临水夫人陈靖姑。虽然三妃合为
一庙而称 “三妃庙”，但在仙游山区信奉陈夫人的甚众，民间依然有其专祀庙。如明初正统间周
华 《兴化县志》即载：

广福娘庙 在县西兴泰里。姓陈氏，福州侯官人，世以巫显，旧志云：闽人疫疠凡经其
咒治者，悉皆痊活。没后里人德之，家奉香火。绍兴中，灵显益振，本邑汾阳之人始为立
庙，前乡贡郑必豫作记。……此最有功于民者。里人称曰：“广福娘”，盖母事之。传五季末
尝赐 “广福”之号，今人遂称为夫人。②

通过此志对陈夫人的确证，也印证了 《仙溪志》三妃宫是早在宋代即将 “陈林二夫人”并祀
的宫庙之一。
尽管妈祖的地位经宋元明清历代之封已升至天妃、天后之尊位，并在莆仙地大多数地区建起

了专祀之天后宫，但在仙游县，这种三妃并祀的宫庙经数百年，至今其传统依然不改，不管是庙
名仍称 “三妃庙”，还是改名的 “临水宫”，其中三妃仍沿袭宋制，其三位女神仍为天上圣母 （妈
祖）、陈仙姑娘娘 （陈靖姑）、法主仙妃 （许氏圣泉妈）。而仙游城关的 “三妃宫”，此庙建自宋
代，至今依然保持旧制，据郑毕扬、陈职仪 《三妃宫》一文称：“三妃宫，亦称 “三妃庙”，俗称
三宫。因宫内奉祀三尊仙妃而得名。……神龛正中所祀三妃分别是：天妃妈祖、圣泉妈 （许氏）
及陈仙姑 （即陈靖姑）。”③ 三妃宫有一副对联，对于陈林共祀亦有很好的说明。其联称：“海峡
女神灵昭百代；闽山英秀典祀千秋。”（引书同上）
由上资料可见仙游自宋至今之三妃宫，都是将陈靖姑与天妃妈祖并祀，其传统至今未变。
（二）各地天后宫的三夫人
在闽北及闽西北的一些山区县乡中，陈林李三夫人并祀的现象与各地临水宫、夫人庙毫无二

致，唯其最大的差异与不同的是，这些供奉三夫人的宫庙不称临水宫，而称 “天后宫”。这里举
几处天后宫以作说明。

１、宁化天后宫祀三夫人
宁化属闽西北地带与江西接壤，是距临水夫人信仰中心古田县最远的一个县，但其对于陈靖
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（宋）黄岩孙撰，《仙溪志》卷三，“仙释·祠庙”，福建人民出版社，１９８９年１１月，第６３－６４页。
（明）周华著，蔡金耀点校 《游洋志》卷二 〈庙志〉，２０００年元月内刊本，第３６页。

林金岱主编 《莆田宫观》莆田市史志学会、道教协会编印，延边人民出版社，２００４年１２月版，第２２５页。



姑的信仰依然十分深笃。该县史志文献中很少见到有关临水夫人的记载。从清初李世熊修 《宁化
县志》中仅有天妃庙的记载，如该志卷七 〈坛壝庙祠志〉载：

天妃庙，即夫人庙。庙在邑南塔下街。天妃林姓，世居莆田之湄洲屿。……①

这里的天妃庙，介绍的夫人神仅有林姓天妃。事实上此纯为官样文章，不仅与史实不符，亦
不具当地实际信仰的真实性。据当地学者著文介绍 “天后宫”称：

天后宫 相传夫人庙始建于明永乐年间，当时建筑简单，仅一民房大小，地段选在距城２
公里的陈家坊，即现在薛家坊对面车头坪，人们称之为 “夫人庙”，崇祀陈、林、李三位娘
娘神像。后因陈家坊遭火灾，夫人庙同时烧毁。至康熙年间，热心信众重新选址，在宁化县
城外塔下街左边，兴建于宋宣和间的慈恩古塔、宝塔寺相毗邻，兴建夫人庙庙宇。庙的朝向
是坐东朝西，面临大街，正处于南大门的闹市地段。按照康熙褒封的封号，始改名为 “天后
宫”，至今已有３００多年历史。②

在宁化，这种供奉三夫人的 “天后宫”至今依然存在，据张恩庭 《宁化寺观》载：
“翠江镇天后宫，又称夫人庙，庙内供奉陈、林、李三位娘娘，每年正月初六、初七日、

六月十一日下午三时、八月十八日早上三时招着三位娘娘神像，出游全城，以祈祷全城百姓
平安。”③

而据笔者在宁化的田野调查中，也发现在城南乡的鱼龙村伍家坊，就有一座众神连排共祀的
群祀庙建筑，其中即有一间 “天后宫”，所供之神亦为陈林李三夫人，其与各地神庙不同的是，
宫内神像均软身 （即神偶可穿衣坐于神舆中），而据笔者观察，神像各高１．５米左右，头戴凤
冠，身穿金钱绣织花蟒袍，蟒蛇有红、黄、绿 （或蓝）三种，据庙祝称，陈氏穿黄袍坐中间，林
氏穿红袍坐左边，李氏穿绿袍坐右边。④ 可见所谓的 “天后宫”，并不单祀天后，而是包括天后
在内的三夫人并祀，其中的林夫人即为天后。其宫称 “天后宫”，实徒有虚名。这一点，连县志
作者李世熊自己也心中明白，他在卷七 〈庙祠志〉“天妃庙”之下有一段文字称：

明永乐间，内官甘泉郑和有暹罗西洋之役，各上灵迹，封 “弘仁普济天妃”，立庙致祭。或
遣官出使流球等国，率以祭告祈祷为常。乃宁化不知海舶为何物，无故而祀天妃，得无谄乎？⑤

从其 “无故而祀天妃”之字里行间看出，将 “夫人宫”改 “天后宫”只是奉命行事之应差之
举。但从宁化之 “天后宫”现象中，我们可以看到陈林李三夫人的林夫人即天妃妈祖所给予我们
的重要启示。

２、尤溪天后宫的三夫人
地处闽北的尤溪县，原属南平 （旧称延平府）所辖，现划归闽西三明市管辖，当地对于陈靖

姑的信仰十分兴盛，有趣的是，有的宫庙称 “夫人宫”，有的宫庙称 “天后宫”，其中之神均为陈
林李三夫人。这在当地却是一种普遍现象。如 《尤溪县志》载：

天后宫：在沈福门外，祀敕封护国庇民、妙灵昭应、宏仁普济……惠慈笃祐天后神像。
原名 “水澄宫”，又曰 “夫人宫”。……水澄宫者，祀陈林李三神也。神之灵通显纪，发祥于
莆田湄洲。康熙间，敕建祠宇，加封天后。⑥
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（清）李世熊修纂 《宁化县志》卷七 〈坛壝庙祠志〉，福建人民出版社，１９８９年１２月版，４１７页。

叶兴林、张国玉 《宁化城区的天后宫庙会》、杨彦杰主编 《闽西的城乡庙会与村落文化》、劳格文主编 《客家
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２００９年１２月１９日伍家坊天后宫访庙祝邱先生 （６５）记录。
（清）李世熊修纂 《宁化县志》卷七 〈坛壝庙祠志〉，引书同上，第４１７页。
（民国）卢兴邦修，洪清芳纂 《尤溪县志》卷之四 〈祠庙〉，尤溪县志编纂委员会据民国十六年版整理，１９８５
年内部版，第２４４页。



水澄宫所祀陈林李三位夫人，林即妈祖，由于康熙间封天后，乡人于乾隆四年重修时还是视
之为三夫人神。但后来被改为 “天后宫”，所祀者依然三神未变，只是名称更变而已。而这种祠
祀现象在尤溪尚有多处，如该县二十六都的 “临水宫”即是 “祀天后并陈、李二夫人。”① 这是
宋以来民间信仰中的陈林李三夫人组合的遗存现象。在尤溪还有类似水澄宫的彭溪天后宫等宫庙
十余座，信众普遍认为陈林李三夫人中的林夫人就是天后，对于山乡村民来说 “天后宫”仅是一
个名称概念，与其社会生活之信仰理念及行为并无密切关系，在他们的真正生活中，认为天后宫
供奉的是母亲神，而不仅是 “平风息浪”的天后。

３、永泰民间天后宫的三夫人
永泰县乡间的夫人宫有不少称 “天后宫”，其祀神都是陈林李三夫人。有趣的都是陈夫人居

中、林夫人居左、李夫人居右。如赤锡乡夫人宫其宫庙的神诞日为三个，即正月十五 （陈）、三
月廿三 （林）九月初九 （李），大多数宫庙皆是如此。很明显，三月廿三是妈祖之神诞日，此即
意味着其中的林夫人即是妈祖。如该县长庆镇梅楼村有个镜口宫，其古钟为清同治三年 （１８６４）
所铸，上铸铭文 “天上圣母，大清同治辛未岁蒲月吉旦，本都上清沐恩信士叶景荣敬叩”。此钟
之 “天上圣母”为妈祖称号，而该庙祀神仍是陈林李三夫人。最为典型的是长庆街尾的 “天后
宫”，此宫建于明 （有明柱础等文物），清初重建。它仅是名称之异，与任何夫人宫无别。如其悬
挂右廊之 “宫庙源流”中写道：“长庆境天后宫，座落在长庆尾洋下鲤坂圆阜上。……正宫中殿
供奉陈靖姑、林九娘、李三娘夫人神像。”问及庙祝天后为何人？庙祝毫不犹豫地回答说：“天后
就是三夫人”。庙门对联更为奇妙，上联为 “雨沐杏花陈氏靖姑”，下联为 “日烘杨柳临水夫人。”
可见这些所谓的民间 “天后宫”，其实际的信仰仍是祈求子嗣及保产护婴的陈林李三夫人。

４、建阳顺天圣母庙的妈祖
建阳是临水夫人信仰盛行地区之一，专祀陈夫人的庙不多，但许多庙中都有陈林李三夫人，

其中的林夫人多指妈祖。研究妈祖的徐晓望先生在建阳仙阳镇小练村即发现这种现象，在他的著
作中说到：

在村里我看到了一座 “顺天圣母庙”，它所供奉的是陈林李三位夫人，其中陈夫人即是
福州人最为崇敬的陈靖姑。而在顺天圣母庙中，附祭两座女神像，其一为出自小练村的练夫
人，另一位即是妈祖了。②

我们从中可见妈祖供奉于顺天圣母庙情形之一斑，亦可见陈夫人信仰在当地所具有的深厚的社会
基础。

（三）浙南夫人宫之三夫人
浙江南部的温州、丽水 （旧称处州）全区及台州部分地区，是临水夫人信仰广为流传的区

域，夫人宫庙随处可见，在温州地区多称太阴宫，而在丽水则多称夫人庙。该地区对于临水夫人
的信仰热情比福建一些地区有过无不及，唯其名称与福建略异，称 “陈十四娘娘”。

１、温州洞头太阴宫的陈、林圣母娘娘
洞头县处于四面环海的岛屿，岛中北岙镇有座三官堂，其中有座太阴宫。该宫正殿神龛供奉

陈、林二位圣母娘娘 （左右各有一位侍女）。当地人称陈圣母名陈十四 （居左），林圣母名林十五
（居右）、即妈祖林黙娘。③ 岛民１０万多人，其中有半数为清初以来的泉州籍移民。这种将临水
陈夫人与妈祖并祀现象，有可能传自泉州沿海，真实体现了信众在社会生活中既需要求嗣保婴
神、又需要海上作业保护神的双重需求。
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（民国）卢兴邦修，洪清芳纂 《尤溪县志》卷之四 〈祠庙〉，引书同上，第４７７页。

徐晓望：《闽澳妈祖庙调查》，澳门中华基金会出版，２００８年８月版，第１１５页。

本则文字由洞头县博物馆馆长柯旭东先生提供。



２、丽水夫人庙中的妈祖
浙南夫人庙中的祀神以陈林李三夫人为基础，唯在丽水地区因女神马孝仙 （马仙）的信仰影

响甚大，因此出现 “陈林李马”或 “马陈林李”四夫人的祀神组合现象。对于陈夫人，乡人多知
其来历为 “陈氏名靖姑，闽古田县人”，其除蛇、育婴、护产传说在当地广为流传。而对于林氏
为何人，或众说纷纭，或不甚了解，县志亦称 “林氏未详”。而其中说他是天后妈祖的人亦不在
少数。如民国间美国学者沃尔夫朗·艾博华著 《浙江南部的女神文化》，其文中说到：

人们似乎把林夫人与天后联系起来，因为在原始材料中，这位天后一直是林家的成员。
……林夫人崇拜起源于福建，至今仍然活跃着，或多或少流传到现时中国。①

景宁县的情况也大体相同，如沈毅 《浙江景宁山区地方神信仰调查》一文也说到：
从神的内容来看，香火榜完全是多神崇拜的混合体。……有来自福建的陈、林、李三夫

人，这里陈是指福建莆 （古）田的顺懿陈夫人，名靖姑，即俗称 “陈十四”娘娘，林就是湄
洲屿的 “妈祖”林默，李则未详。②

当地民众认为 “林就是湄洲屿的 ‘妈祖’林默”，反映了浙南地区所具有的一种普遍认识，
至于为何认为林夫人 （妈祖）成为陈夫人神班中的成员，其原因较为复杂，是与民众对于林夫人
的具有更多的寄盼所致，其功能下文另有讨论，此不复述。

（四）广东天后宫的三天后娘娘
远在广东河源市的东源县也是受临水夫人信仰影响的地方，那里的天后宫也与临水三夫人关

系密切。据 《河源文史资料》记载：
河源城有三个天后娘娘，也有三个天后宫：一个天后娘娘姓林，她的天后宫在下城东巷

巷口，大概因香火不盛，早已湮没，城里人知道的不多；另一个天后娘娘姓陈，她的天后宫
叫 “望水娘”，在头塘街。这座天后宫香火旺盛，很多人去礼拜，尤其是行船走水的必去礼
拜望水娘，祈望娘娘保佑平安；再一个天后娘娘姓李，她的天后宫是 “阿婆庙”。阿婆庙坐
落在源城南郊双下村，小地名叫十二郁，离源城十华里多。在阿婆庙门前有一段河道，石多
水急，颇为危险，所有经过这一河道的船只都对着阿婆庙焚香朝拜，并向水中丢下一些铜
钱，以求平安通过。这座阿婆庙在解放前，城里的人以及邻近农村的人不论男女老少都知
道，平时前去礼拜求签的人很多。”③

（五）台湾道坛中的三位皇君
在闽台道教闾山派道坛中，将妈祖认同为 “三奶夫人”中的林夫人，也属常见。如从福建传

入台湾的道坛科仪本中，常将妈祖与陈、李二夫人并提。《庄林续道藏》之 《开光科仪·开神明
祖家》即称：

三代公祖家在龙湖，境主家在华阳庙，祖师公家在蓬莱，普庵家南泉山，———法主公家
在金沙桥，陈皇君家福州古田，林皇君家兴化莆田，李皇君家泉州海口———。④

从科仪本中的 “林皇君家兴化莆田”，显然所指其 “林皇君”（林夫人）即是妈祖。
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［美］沃尔夫朗·艾博华：《浙江南部的女神文化》，载 《中国民俗研究及相关论文》，美国印第安纳大学出版
社，１９７０年版。转载陈惠民 《带蜜的山花》，香港天马出版社，２００７年８月版，第７６页。

沈毅：《浙江景宁山区地方神信仰调查》，载上海文艺家协会，上海民俗学会编 《中国民间文化》之 《民间口
承文化研究》专辑，学林出版社，１９９３年９月版，第２１５页。

丘尚质、李贯中：《闲话阿婆庙》，《河源文史资料》，第３辑，河源市政治协商委员会编，第６３－６６页。

Ｍｉｃｈａｃｅ　Ｓａｓｏ（苏海涵）编辑 《庄林续道藏》第一册卷三 《开光科仪》，台湾，成文出版有限公司，１９７５年
版，第１４８页。



二、妈祖与临水夫人的 “姐妹”关系

如果说民间百姓将林夫人说成是妈祖有点牵强附会，我想上述中的历史文献和民间广泛的流
传已可作出充分的解释了。不仅如此，民间还将陈林二神的关系进行转换，其中不惟将她们的姐
妹关系换位，而且还使其职能也产生转化。有关这方面情况，亦有一些相关文献和资料可证。

（一）《三教搜神大全》中的神姐
明刊本无名氏所编 《三教搜神大全》卷四之 “大奶夫人”条中，详细记载了元至明初闽北地

区临水夫人信仰传说的基本内容。因其内容与明建阳书林忠正堂刊本 《海游记》及建阳闾山教道
坛诗唱本 《奶娘宗祖》之内容相同，因此可以断定此为闽北地区之传说。值得注意的是，在其文
后的神班成员中，体现陈林李三夫人关系的介述为 “圣姐威灵林九夫人，八月十五日生”。此则
资料明确将林九夫人称为 “圣姐”，从姐妹关系上移至陈夫人之上。这是最早见到的陈林李三夫
人之姐妹移位现象。

无独有偶，在浙南地区这种以林九夫人为圣姐的现象十分普遍，并且从名字上标明其姐妹关
系，如浙江学者吴真著文说： “陈十四夫人，庙叫夫人殿、临水殿，均与林十三、李十五同祀，
林李是陈结拜姐妹。”① 在遂昌，人们不仅将林夫人当陈夫人义姐，称其为 “林十三”，而且还明
确认为这位 “林十三”即是天后妈祖，在吴真先生的调查文章中还说到：

天后是沿海地区护海女神妈祖信仰，即 《榜》文中所称的 “泰山圣母碧霞元君”，是道
士误将泰山碧霞祠的碧霞元君混为一神，因天后也曾封号碧霞元君，故被山民奉为多子、保
佑儿童成长之神。传神为福建莆田少女林默，能搭救海上行船遇风暴落水之人，死后封为天
妃、天后。湖山、王村口、县城都有大庙，县城天后宫，内设福建会馆，由原福建籍人主
事。三月廿三日为神生日，有以演戏为主的庙１５天。又传神即陈十四夫人结拜姐妹林十三
夫人，正月间抬陈夫人像出巡，要抬神像进天后宫小坐叙姐妹之情。②

（二）妈祖海神班中的陈夫人
北宋末妈祖林默娘的海神地位已确立，因受封成为在沿海等地的显神。由于宋代的禁巫，在

一些地区陈靖姑信仰的影响减弱，并移位于妈祖林默娘之后。元代成书的 《三教搜神大全》神班
中 “神姐威灵林九夫人”之名称。这一讯息不是孤立现象，而在民间其源已久。也就是说，在沿
海信众心目中，陈靖姑已被纳入海神之神班，位于妈祖之次。最能说明问题的是明嘉靖十三年高
澄 《使琉球录》中之 《临水夫人记》，其记文中说：当年仲夏八月，他带着４００多人的使团出使
琉球，在海上遭遇风暴，急向天妃妈祖求救，妈祖其时也忙得难以分身，于是派遣临水夫人去救
难，并示意众人 “吾已遣临水夫人为君管舟也，勿惧，勿惧。”其后果然安然无恙。但大家很迷
惑 “不知临水夫人何神也，祠何在也？”其文中说到：

及归闽，感神咒既彰，念报赛当举，乃于水部门外敕赐天妃庙中，立石以纪异祭以旌
诚。行香正殿，忽见左庑有祠，额题曰：“临水夫人祠”，询之道士曰：“神天妃之妹也。生
有神异，不婚而证果水仙，故祠于此。”又曰：“神而上若有汗珠，即知其从海上救人还也。
今岁自夏至秋，汗珠不绝，或者劳于海舶焉。”余等讶之，迺再拜乃谢之，始知箕判验矣。③

该文所记临水夫人受天妃之遣救海难，显然已将临水夫人纳入海神系统，而将临水夫人称为
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吴真：《遂昌庙祀神考析———浙江西南山区信仰民俗调查之二》，上海文艺家协会等编 《中国民间文化》，
《地方神信仰》专辑，学林出版社，１９９５年版，第１９页。

吴真：《遂昌庙祀神考析———浙江西南山区信仰民俗调查之二》，引书同上，第１８页。
（明）高澄：《使琉球录三种》，第一册，第台北，台湾银行出版社，１９７１年版，第１０２－１０３页。



“乃天妃之妹”，是沿海地带地域文化影响之结果。明万历间王应山 《闽都记》亦记其事，称曰：

天后宫：……按高澄记，宫庙在河口者，东室有祠临水夫人，神之妹也。守祠登言，塑
像面上有汗如珠，则从海上援舟还耳。①

无独有偶，妈祖与临水夫人的 “姊妹”关系在闽中沿海各县自宋至明被普遍认同，明人谢肇
淛 《五杂俎》即称：

罗源、长乐皆有临水夫人庙，云夫人天妃之妹也。海上诸舶，祠之甚虔。②

明代以降，由于郑和下西洋多次的请封，妈祖的海神地位骤然上升，尤其是清康熙间平台战
事的影响，使妈祖跃升 “天后”之位，闽南、闽西等地的陈靖姑影响多被覆盖，而闽中城乡妈
祖、临水共祀现象虽存，但也很少有人再提起妈祖是林九娘，以及与临水夫人的姊妹关系了。

三、妈祖、临水夫人关系探讨

至于历史以来，两位女神如何被共祀一庙，又如何合而又分，其姐妹关系又如何的产生，以
及两神信仰文化发展中的一些情况，都有许多值得探讨的问题。

（一）社会对于陈林信仰的不同解读
临水夫人和妈祖信仰，虽然其产生的年代不同，但她们都受到历史各个时期广大群众的尊

敬，并用各种方式崇祀她们。北宋以后，由于朝廷的禁巫运动，以及元明间妈祖的多次被封，使
妈祖与临水夫人的社会地位表面上产生了变化。就社会各不同阶层而言，这种变化不是绝对的，

在民间也未受其影响，因而对于陈林二女神的地位就有许多不同的诠释和解读。

较早对妈祖与临水夫人地位作出评价的是元明间大学士张以宁，他在 《临水顺懿庙记》中称：

以宁唯吾闽之有神，光耀宇内，若莆之顺济，漕海之人，恃以为命，有功于国家甚大，

纶音荐降，褒崇备至。今顺懿夫人，御灾捍患，应若影响，于民有德，岂浅浅哉？③

在张以宁看来，顺济 （即妈祖）有功于国家，理应 “褒崇备至”，而临水夫人 “于民有德”

亦堪比肩，必然受人尊崇，二者社会地位平等。清代福州人郭柏苍 《竹间十日话》也说到：

闽多女神，国朝祀典，女神仅二：莆田天上圣母，古田临水夫人。④

这两位伟大的女神都被社会广泛的尊崇，但妈祖是不是临水夫人神班中的林夫人，宋以后的
社会各阶层却有许多不同的解释及态度，笔者概括其分野为三种，即官分民不分，城分乡不分，

中心区分、边缘不分等三个类型。

１、官分民不分
由于朝廷有祀典制度，各级官府必须严格奉谕办事，对这二女神及宫庙是区分清楚的。奉祀

临水夫人的多为顺懿庙或临水宫。在官府之概念中，妈祖是平涛息浪的海神 （或水神），临水夫
人是保赤护国的胎产神，二神之神职不容混淆，更不许有共祀、合祀、混祀的现象。

在民间，老百姓对于妈祖、临水夫人的神格、神职认识程度虽有不同，但在相当多地方的乡
村，在百姓心目中妈祖即是林夫人 （林九娘），并没有刻意的把妈祖和林夫人区分开来。如宁化、

尤溪天后宫和浙南的夫人宫，其所祀之 “天后”即林夫人，宫名虽变但庙神不变。仙游县民间的
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（明）王应山 《闽都记》卷之五 〈郡城东南隅·闽县〉，海风出版社，２００１年版，第３２页。
（明）谢肇淛 《五杂俎》下卷十五 〈事部三〉，中华书局，１９５９年版，第４３５页。
（明）张以宁 《临水顺懿庙记》，载明万历三十四年 （１６０６）刘曰暘主修，王继祀重修 《古田县志》卷之十二
〈艺文志〉，福建文史研究馆整理，方志出版社，２００７年版，第１９８页。
（清）郭柏苍 《竹间十日话》，卷五，福州市地方志编纂委员会，据光绪十三年 （１８８６）刊本整理，海风出版
社，２００１年７月，第８３页。



临水宫也存在这种现象，以供奉临水夫人为宫名的临水庙即同样祀 “天上圣母”妈祖。据 《莆田
宫观》所载仙游县盖尾镇临水庙，其 “神龛中主祀天上圣母、法主仙妃、陈仙娘娘 （即临水夫
人）。”①由上资料证明，乡村夫人宫庙中，对于认同林夫人与妈祖是一个神，多无严格区分。

２、城分乡不分
妈祖与临水夫人共祀一庙现象，在城市中是少见的，城市多为省、府、县的驻地，有祀典制

度，二神大多分祀于各自的宫庙。若宫庙中有同祀二神的现象，也分祀于不同的殿堂。如泉州的
天后宫，妈祖为主神，亦祀临水夫人。但天后妈祖居正殿，而临水夫人则作为 “从祀诸神”奉祀
于东西廊之 “送子司”。其区分明显。
在乡村虽也有天后宫、临水宫之分，但并不很严格，如上述浙南夫人庙中的天妃、临水夫

人、马仙之共祀、闽西北宁化城关五显庙中的三夫人龛、伍家坊天后宫中的陈林李三夫人，都属
于群众对 “天后”与林夫人，认同是一个神，有两种称号，从不分别她们是两位神的名称。如
《尤溪县志》所载的天后宫，“原名 ‘水澄宫’，又曰 ‘夫人宫’，晋封 ‘天妃宫’。嗣又加封天后，
改为今称。”② 由此可见，在乡村中人们认定的妈祖林默娘，即是林夫人，不管她历朝历代怎么
封，宫庙名怎么改，但在平民百姓心目中，她并未因封号的光环放大而改变其信仰地位。

３、信仰中心分、边缘不分
在有影响的信仰神之信仰圈中心，神的名称、封号，以及与各配祀的关系都是很明确的。在

这些区域内，主神与配神是分得很清楚的，绝不混淆。如莆田妈祖的天妃、天后并无林夫人之
称，更不会与 “三奶夫人”相混淆。在古田临水夫人陈靖姑的主神地位也是绝对的，三夫人中的
地位也不会有任何的改变，也不会把妈祖说成是林夫人。
但在主神信仰中心圈以外的变化却与中心圈内有很大的差异。就以妈祖为例，在与莆田咫尺

相靠的仙游，其情况即与莆田不尽相同，如宋 《仙溪志·三妃》之 “三妃”中的妈祖至今仍与陈
（靖姑）许 （仙妈）为伍，而 《仙游县志》还明确说这位天后 “林姓，字九娘。世居郡之湄洲，
都巡检愿之六女。”③ 尽管妈祖被几十次敕封，但在仙游人们仍然记住她最先的 “林九娘”的名
号，而林九娘，正是元明以来社会熟知的 “三奶夫人”中的林夫人神名，可见仙游民间仍保留牢
固的传统。其原因正是仙游处于莆田妈祖信仰中心区的边缘区。
与古田同处福州十邑的长乐等地民间，虽然临水夫人信仰的影响广泛，但却产生了陈林李三

姐妹易位的现象，林夫人由于海神天后的地位关系，产生 “夫人，天妃之妹也”④ 的现象，妈祖
被升为姐，而将临水夫人降为妹，甚或降为水神班中的从属神。可见长乐等地与临水夫人信仰中
心圈的古田有一定的距离，以至产生陈林姐妹关系及主从地位的易变现象。

（二）社会需求使陈林关系及功能产生变异
从上述陈林二神的姐妹关系的变异现象中分析，其中产生变异的重要原因，与地域文化的差

异性及对神的功能取向性有很大的关系。
首先来看山区对妈祖的功能需求。从山区来说，林夫人变名 “林十三”，成为 “神姐”，陈林

的关系虽有变化，但林夫人居长可能是由于她的 “天后地位”的原因，而却不是她的水神、海神
功能。因为在山区除个别地方行船过渡与水有关外，妈祖林夫人的 “水神”功能发挥不了作用，
因而只得屈就于陈林李三夫人神班中，去当平常的母亲神，故有学者指出：

山民求子、求多子，虽也受 “传宗接代”、“多子多福”封建思想影响，但主要的是残酷
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林金岱主编 《莆田宫观》，引书同上，第６２７页。
（民国）卢兴邦修，洪清芳纂 《尤溪县志》卷之四 〈祠祀〉，引书同上，第２４４页。
（清）乾隆三十六年胡启植等修纂 《仙游县志》卷十二 〈建置志四·坛庙〉，第３页。
（明）谢肇淛 《五杂俎》下卷十五 〈事部三〉，中华书局，１９５９年版，第４３５页。



的现实生活所致。……可是在这大山里，缺医少药，缺乏母婴保健知识，难产、儿童夭亡率
是很高的，死于天花麻疹的最多，……难生、难养，是山区的心病。马夫人、陈十四夫人成
为山区最信奉的神，成为山区最信赖的神，就因为这些神是 “注生、保婴、解痘症、消病
患”。位尊的天后，出家的观音，也被请到 “保育保养”的位置上。①

正是由于这种地理之生产、生活需求因素，使得妈祖 （林夫人）屈尊 “三夫人”神班，成为
救产护婴的母亲神。
其次，明代妈祖信仰受地域文化的影响也产生功能转换。在民间妈祖神职功能也出现转换现

象。明人小说 《天妃传》，于第二十八回 《天妃娘娘莆田救产》描写县主夫人王氏被白鸡精所害，
于分娩时 “身体似欲分裂，不胜其折迫之苦”，最后导致 “王氏精神昏闷，不省人事”。在紧急关
头，天妃现身驱除妖精，其时：

妃遂敕起九龙法水，将王氏之左右前后，洒净数次，王氏精神略苏。妃以法水仍洒一
遍，王氏遂分娩得一男子。县主及衙内大小，不胜欢喜。妃见王氏分娩无事，即飞身擒妖怪
而去。②

或许，在许多地方正由于民间对于妈祖林夫人的这种神职功能的转换，使其溶入于临水夫人
信仰文化中，以致成为临水三夫人救产护婴神中的一员。
再次，受地域观念影响产生神格的变化。由于相同的逻辑，沿海居民对临水夫人仅有救产功

能的不满足，于是便打造成能海上救难的水神。惟有如此在沿海才具有神圣性，从而使之产生了
神职的转换。将她屈尊于天妃的摩下，成为晚生于她几百年的天妃林夫人的妹妹，目的在于两神
之相辅相成，以求得二神对人群的共同助力救护，以确保平安。高澄在 《天妃显异记》中说到天
妃显灵 “神司大川可以呵禁不祥”时还说到：

与夫雀蝶报风、灯光示救、临水之守护、巫女之壁趋，卒之转灾为祥，易危为安者，何
往而非神之相助哉！③

可见，海域人民除了希望有天妃之保护，还需临水夫人之救护，以祈安全之 “双保险”。此
以临水夫人作为天妃之妹之姐妹关系转换现象的产生，实际上是出于海域地理位置上信仰者之需
求所致，从而赋予临水夫人新的神格与职能，并被改变与林夫人姐妹间的长次、主从关系。也是
由于这种原因，在温州唱灵经中的 《南逰记》及闽东地区寿宁县的提线傀儡戏中，出现了临水夫
人在温州收水妖，④ 以及陈靖姑回闽过南蛟洋、北蛟洋，平涛息浪收海怪的剧目情节。此即为临
水夫人的神功职能衍变的衍化物，也是受社会需求、地域文化的影响，而出现替代妈祖履行职能
的一种信仰文化现象。

（三）文化兼融背景下的夫人神
众所周知，世间所有的信仰神都是各个不同历史时期、不同社会阶层的人造出来的，因此这

些被造出来的神，都是特定人文社会背景下的产物。临水夫人、妈祖或其他的女神的产生概莫如
此。但是她们有别其他神之处在于，她们首先都是在平民阶层产生的 （加封、敕赐具是后来的
事），无论是陈、林二神是姐妹相称，是主从相属，她们间十分奥妙的关系都是人类社会对其功
能需求所作整合的结果，而这种整合也是一种兼融，其方式有多种，亦呈多样化，故其关系的不
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吴真：《遂昌庙祀神考析—浙江西南山区信仰民俗调查之二》，引书同上，第２９页。
（明）南州散人 《天妃林娘娘传》，辽沈书社，吉林文史出版社，齐鲁书社，巴蜀书社等编 《中国神怪小说大
系·怪异卷·４》据万历忠正堂刊本重刊，１９９２年４月版，第８７页。

赵边钦唱述，金崇柳记述温州鼓词 《南逰记》，日本国中国民俗研究会等编 《陈靖姑地方神研究资料之二·

夫人词》，１９９５年３月内部版，第４５６—５３１页。

吴乃宇记述，叶明生校订 《福建寿宁四平傀儡戏奶娘传》，台湾施合郑民俗文化基金会编印 《民俗曲艺丛
书》，１９９７年９月版，第二本，第９６—１００页。



同表现方式即就是这种文化兼融作用下的众生面。
其一，神格组合的地域文化
应该说，从宋代形成陈林为首的 “三夫人”以来，其神系道统的组合，即具有地域的代表

性，如上已述 《仙溪志》中所说的 “陈林许”三夫人，其陈夫人为福州侯官人，许夫人来自尤
溪，林夫人来自莆田湄洲，三位女巫分别代表山区、海陬、城市三个不同的地域，三位不同女神
所处不同的社会生活背景下，她们被想象为有各自的社会生活条件下所具有的经验或法力，能抗
拒来自任何一方面的灾难，因此人们将她们组合在一起，取其法力的互补，而实际上是一种山、
海、城三种文化的兼融，因此具有很重要的代表性。
类似这种 “三夫人”的组合，宋元间在各地已成 “陈林李”三夫人的固定神道团。清代建阳

道坛清胜坛唱本 《奶娘宗祖》也对于这三位女神的籍贯、家世也有交待，其内容为：陈夫人 “家
住福州罗源县、下渡村中陈家庄”，林夫人为 “家住泉州仙游县，东洋海岸林家庄”，李夫人为
“家住邵武光泽县，清凉桥头李家庄”。如其中林夫人身世颇值得注意。其中云：“林氏夫人家住
泉州仙游县，东洋海岸林家庄，……即小取名林九姑。”①这里的 “林夫人”代表海边的女神而
被组合于 “三夫人”中，尤其具有福建地域条件的代表性。
其二、平民精神宗教化的互补
在民间信仰神中，每一个神的产生，都有其特定的神格与功能，同样，这种神格的特定性也

造成某些神格的缺陷性，因此，民众为了使供奉神的尊严性、神圣性及灵验性达到完美的程度，
因而，将各种同类的神作了整合、互补，以使其达到至圣至灵的境界。我们在闽西北地区看到民
间将观音菩萨、定光古佛、伏虎禅师同祀一龛，称之 “老佛庵”。同样，在福州的永泰、闽清等
地区，将民间神张圣君、萧圣者、刘圣者、连公等不同年代的游方道人组合在一起，成为 “张萧
连”，或 “张萧刘连四圣者”。各地或将其第三位抽去，补充本地的信仰神，而成为 “张萧连”
（福州地区）、“张萧黄”（德化）等。② 至于在闽浙台等地的 “三奶夫人”的陈林李三夫人，其中
情形亦与上述情况相同，是唐宋以来的一种民间信仰的普遍现象。
为何将三夫人共祀一庙呢？这与民众的平民精神宗教化有密切关系。中国百姓的观念是 “求

人不如求己”，他们在社会生活中处于弱势群体，天神地祇对他们来说不啻天壤之距，而只有乡
神、祖神、母亲神对他们最具亲和力、最可靠。因此，乡村中宫庙多供自己身边熟悉的神，以体
现平民信奉 “平民神”。即使妈祖之被封为 “天妃”、 “天后”，临水夫人之被封为 “圣母”、 “太
后”，对于平民百姓来说，妈祖、临水夫人仍然是祈保平安、求嗣保产的母亲神，并不因这此神
光环的增加、封号的升高而格外的崇拜。这种平民精神的宗教化传统已在民间根深蒂固。
同样，因为聚合才有力量，这是平民生活的哲理，它同样也反映于民间信仰中，民间许多

“三公”、“三圣”、“三王”、“三夫人”即是这种观念的体现。由于这种观念的引导，在民间常常
出现一此有趣的祀神现象。一些地方妈祖庙仅供妈祖显得冷清，其后又加临水夫人共祀之。如霞
浦竹江 《清河堂竹江张氏宗谱》载：

奶娘宫 吾族于南宋时迁徙本乡，建妈祖庙后，即祀临水夫人于庙之大殿右侧。③

虽然，这种妈祖与临水夫人的组合是人为因素造成的结果，但其前提也是对于林夫人即妈祖
已有默认的基础下，已有可接受的因素，同样也出于宫中将妈祖与陈夫人共祠，有助益作用，即
其神功可以互补，因而被安排于庙中。此种二神共祀于一庙的现象，亦与平民精神宗教化的观念
相吻合。
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（清）建阳县马伏村清胜坛道光三年抄本 《奶娘宗祖》残本。

叶明生编著 《闽台张圣君信仰文化》，海潮摄影出版社，２００８年版。

竹江张氏族谱编纂委员委编 《清河堂竹江张氏宗谱》卷七 〈祠祀志〉，１９９８年排版，第五册，第１０９页。



其三，农耕社会大背景下的兼融
在农耕社会时代，民众奉祀的许多生活神，他 （她）们也都兼有生产神的功能。我们在闽东

各县的田野调查中，发现绝大多数的地方社神宫庙的土主宫、拓主殿、地主宫、大王宫、水尾殿
里，除了供奉当地社神 “拓主明王”和保境神外，也有临水夫人神像。显然，这里的夫人神的职
能不仅仅是护产安胎，而她与其他神祇一样，也有肩负保境安民的使命，其重要的分工在于驱瘟
除病、祈雨平风、收痘保痳、收妖降魔。我们在寿宁县暘尾村张氏家族保存同治间的 “杂字簿”
中，即看到道师祈求顺天圣母 （即临水陈夫人）的 “祈雨疏”、“平风疏”“谢雨兼保痳疏”等疏
文，① 显然，这是乡民赋于顺天圣母 （即临水夫人）于农耕社会中所具有的双重职能。
而在沿海地区，尤其是农渔兼作的农村渔港，便有将天妃妈祖 （这里不是夫人神）与临水夫

人并祀于乡社神庙中，以确保妇幼平安的同时，也保农渔耕作的双获利，其信仰突出的表现于前
些年在福州机场建设中被发现深埋地下的长乐显应宫。据明代崇祯十四年 （１６４１） 《长乐县志》
载：“显应宫：在十五都，宋绍兴八年创。”② 大约至清末同光间，由于飓风或风沙灾害造成，使
该宫沉埋于地下十余米处，至１９９２年６月２１日，在长乐市漳港村福州长乐机场施工中被村民意
外的发现。此宫在民间原称 “大王宫”（即土主宫），属村社神庙，其地名有 “大王庭”之称。值
得注意的是，显应宫是个规模不小的众神庙，据陈明清 《漳港显应宫揽胜》介绍，该宫为两进
式，一进有两座神龛，左龛奉祀天妃娘娘及陪侍神女，右龛祀巡海大臣、天宫大神等；二进正殿
三座神龛，正中神龛祀勾陈大帝、阮高大王 （坐于正中），还有汪夫人、薛夫人分别列于两旁；
正殿左龛祀赵元帅、马元帅；正殿右龛祀临水夫人 （居中）、高夫人、李夫人。③

从该宫神龛之布局看，这是典型的农耕社会中的农渔生产社会的信仰体制。其前庭所祀为海
神 （天妃），是为防御来自海洋的灾害。而正殿祀神是农业社会的主体神，其正中的主要社神为
阮高大王，即俗称的保境神拓主。是漳港村土地的主人，或是该社区的开拓者。他所代表的是他
们是农业社会的主宰 （国家代表），因而是该社区最重要的保境神。至于正殿还有一位 “勾陈大
帝”，则是该社区道坛所祀的道教神，位居道教 “四御”之第三位，称 “勾陈天皇大帝”，据称是
“居紫微垣太虚宫中勾陈之位，掌握符纪纲元化为众星之主领也。”④ 可见道教正一灵宝派在此有
深厚的根基。而汪、薛二夫人则是二神的神眷；左龛之赵元帅为财神赵公明，马元帅为五显华光
大帝，都是宋元以来在民间社会的显神；临水夫人居正殿之右，亦可见其信仰在社区的重要性，
其地位不在天妃之下。
特别令人关注的是，天妃、临水夫人都同为社神 （大王）阮高大王的陪祀神，被纳入农耕社

会神班之中，此为农耕社会大背景下的文化兼融现象，其意义深远，颇值得探讨。至于，显应宫
由于挖掘时，缺乏宗教的考证，而简单将它认为是 “妈祖庙”或是 “天后宫”，并在旧址上建成
宏伟壮丽的 “天后殿”，刻意突出了妈祖的地位，此为政治或时尚因素所致，已与原显应宫的历
史社会文化意蕴相去甚远，此则另当别论。但我们从其保存完好的地下宫殿的祀神现象中，依然
可以得到这种历史社会文化留给我们的启示意义。

（责任编辑：于光）
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