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神的體系和鄉村人的社會視覺

⊙ 黎熙元

 

研究中國漢族民間信仰的學術論著大部分都把研究的焦點放在等級問題上，認為民間信仰中

神的體系的結構特徵是等級制。牟鍾鑒認為民間信仰與國家的政治宗教在性質上是一致的，

都是以多神崇拜和祖先崇拜為基礎的「宗法性的宗教」，歷代所湧現的眾多民間教派雖然其

目的是反抗等級制的，但在意識和組織方式上卻是用新的等級反對既有的等級。楊慶?把中國

的宗教分為兩類：一類是教義和教會組織完備的宗教，稱為「制度型宗教」；一類是沒有統

一教義和宗教組織的民間信仰，它擴散到世俗生活當中與世俗生活結合在一起，稱為「擴散

型宗教」；這種擴散性的宗教是以儒家思想為基礎的、體現著傳統宗法等級秩序的體系。莫

裏斯．弗裏德曼（Maurice Freedman）把楊慶?的觀點進一步推展，認為中國的民間信仰受國

家所推崇的、文人所倡導的、以儒家思想為基礎的宗教的主導，它們都維護著以繼嗣制為核

心的等級制。B. 華德(Babara Ward)從政治的角度來考察民間信仰，她認為漢族的民間信仰

和政治權威有密切的關係；E. M. Ahern比較了民間信仰儀式的特點，認為它們與政府衙門的

運作有許多相似之處，因而提出民間儀式是一種政治遊戲的預演；王斯福（Stephan

Feuchtwang）的觀點與上述學者有點不同，他是從民間儀式的地域性角度來研究民間信仰

的，他認為民間儀式是一種地域性的政治，它在本質上與中央政治權力相對而存在，但同時

也難以避免為中央政治結構所利用。我在這篇文章裏要提出討論的是，用我在廣東清遠D村作

田野調查的資料來分析，民間信仰中神的體系既反映了傳統禮制和政治的等級觀念，也反映

了一種以內外主客分類為特徵的界域性觀念，兩者共同構成村裏人的社會視覺。

一 D村的廟、壇與神的體系

D村在行政管轄上歸屬廣東省清新縣浸潭鎮留良洞管理區，距離清遠市68公裏，位於浸潭墟東

北2公裏處，村附近地勢相對平坦，107國道與清連一級公路分別從村的東西兩邊通過，屬於

交通方便之所。

按照村民的介紹，D村居民分別屬於兩大家族：成氏家族和羅氏家族。成氏大約在明朝末年遷

入D村，繁衍至今有四個房支，約1500人。羅氏大約在清朝晚期遷入，現今羅氏家族有兩個房

支，共46戶，264人。兩姓素有姻親關係，所以兩族一直關係友好，互相支持。成姓所居地稱

為D村上圍，羅姓所居地稱為D村下圍。D村人有比較清晰的家族概念，幾乎每一個成年人都清

楚自己所屬的房支、同房兄弟和一些有關祖先的故事。成氏四個房支有兩個宗祠，羅氏沒有

修建宗祠，但保留著祖屋，供奉祖先牌位。兩姓每年春分都舉行祭祖儀式。D村也有比較濃厚

的民間信仰氣氛，對鬼神、祖先和風水的信仰活動構成村人日常生活的一項重要內容。1996

年，D村人聯合附近5條村居民籌資重修了位於D村上圍的一座廟，廟名為「回龍古衙」，村民

稱之為「陳爺廟」，供奉一位地方神──陳爺公。



D村的神壇和祭壇可分為兩種。一種是普通的祭壇，包括社稷壇（有兩個，分屬上、下圍）、

井神的祭壇（有三個）、天官的祭壇（每個廟、壇都設有）。另一種是特別的祭壇，設立于

男、女巫家中，它們是巫作法的場所，在重要的節日如農曆新年也接受村民拜祭。

D村人所供奉的主神「陳爺公」是一個地方神，沒有人知道他的名字和來歷，老人傳說他生前

曾是明朝時期的一位都督，在浸潭地區剿匪，因善戰，一時匪賊不敢再犯，浸潭境內百姓得

享太平，所以人們立廟祀之。在該廟的神龕裏，除了陳爺的偶像，還有五個偶像陪伴在它的

旁邊，陳與歐、魏之間被設置為上下級的關係；村民說，歐、魏也是都督，是陳爺的部屬，

小戰士是侍衛。六個神像全部仿效戲劇中將官的裝扮，頭帶花翎，手持尖刀；它們有不同分

工，陳、歐、魏氏主管公共安全，曹氏主管水稻收成，龍氏主管風調雨順和水利灌溉，三者

分管著傳統農村最重要的公共事務，其設置如同政府部門的分工設置。

除陳爺公以外，D村的神的體系中還有土地公、井神、水口神、門神、?神和天官。有一類

神，D村人在日常生活中基本上不祭祀它們，但在關鍵的時候，就會求助於它們，例如建屋動

土或上大梁時要用靈符鎮煞，符上寫「玉皇大帝坐鎮於此」，重病者要祈求神的護佑時，要

在家中設觀音菩薩神位拜祭，等等。這類神主要有：觀世音菩薩、太上老君、玉皇大帝和九

天玄女。這些神在整個浸潭地區都沒有專門的寺廟，也沒有流傳關於它們的神話。村人對它

們的瞭解，是由巫和民間道士教導的。準確地說，這些神是巫和民間道士所供奉的神，而不

是村民的神。但巫和民間道士是與神鬼溝通的媒介之一，他們一向以其專業人士的身份獲得

村民的尊重，他們供奉的神，對村民來說自然具有特別的權威。

由上所述，D村人所信奉的神，用巫和民間道士的話說，可以分為四類，分別處於從上至下不

同等級。第一類是天神，像觀世音菩薩、玉皇大帝、太上老君等，天神可以以偶像或畫像的

形式出現，也可以只憑名字出現，它們擁有最高的權威和最大的能力，總是在重大的事件和

關鍵的時刻才被請來。第二類是廟神，包括大、中型廟中供奉的地方的、或非地方的神，對D

村人來說，則主要是指大廟的陳爺及其隨員，這些神一定以偶像的形式出現，在農曆節日每

月的初一、十五，村民會前往大廟祭祀它們；當在日常生活中遇到疑難時，村民也會求助於

大廟的神，例如：家中有人生病、不知道應不應該作一個投資的決定、流年不利等，遇到這

些問題時村民會去大廟向神問詢或許願；當社區性民間活動舉行時，廟神一定會被請到場；

第三類是村神，這些神只與一條村公共事業有關，包括井神、土地公和水口神。第四類是家

神，家神只與一家之中人、畜的平安幸運有關，這些神包括土地公、財神、?神、門神、天官

和豬神。

D村人觀念中諸神的排列清楚地體現了一個等級的秩序，而且細緻地表現了不同等級的神的能

力的、也是權威的差別。神的等級秩序是社會等級秩序的反映，兩者通過互相印證來獲得合

法的、或神聖的地位。不少學者對民間信仰的研究都論證過這一點。

二 神位的設置和祭祀方式

神位的位置，可以設在人們認為需要設置的任何地方，在路邊、山崗、橋邊、田頭、樹下都

有可能看到不知誰人設置的神位或修建的神龕。不過有些地方是一定設立神位的。首先是住

家，中堂一定設有一個神位，這個神位是同時供奉兩個以上神，一般包括：家宅的土地公和

財神，有時也供奉已故的親人。這個神位是新屋「入夥」時，請民間道士來設置的，是一家

之中最重要的神位。在D村，絕大部分住家中堂的神位是設在正廳北牆正中近地面處，用兩張

長方形的紅紙貼成「T」形，上面寫上「本宅土地財神」，現在多數人家不用手寫神位，而是



用彩色印刷品，印著「五方五土龍神，前後地主財神」，神位前的地面上放一個香爐，新屋

「入夥」時，要從舊屋的香爐中分一撮香灰放入新屋的香爐裏。住家中第二個重要的神位是?

君的神位，雖然多數人家都經常使用液化石油氣做飯，但每家都仍然砌有土?，?君的神位設

在?台接近?口一角。其它的神位還有：在天井設天官的神位，在大門、廳門、左側設門神

位，這些神位只有一個用來插香的香座作為標誌。

村神的神位有三處。井神的位置設在移居D村的祖先打下的第一口公共水井旁邊，井臺的南面

邊緣設有天官的神位，兩個神位的標誌分別是幾塊石頭，石縫插滿了香燭燃盡後留下的竹

簽。村土地公的神位設在村口大樹下，有壘起的祭壇和香爐，面對的前方約兩米處有天官的

神位，D村下圍的土地公神位，還保留著祖先所立的一塊石碑，上面刻著「本坊社稷」，本來

「社」與「稷」是兩個神，但在村民的眼裏，這裏只是土地公的神位。由於D村分為上、下

圍，所以就分別有兩個土地公和井神的神位。水口神擁有一間能夠容納三四個大人的小屋，

裏面除神像外，還設有香案、香爐、油燈和酒杯，門口也設有天官的神位。D村下圍由於風水

問題，村民建了一道圍牆把全村的住宅圍起來，東、西兩邊各有一個門，於是又多設了兩個

門神的神位。

大廟是供奉陳爺公的，除神龕外，在大門的右邊牆角，設有土地公的偶像和神位，稱為「德

福祠」，大門外有天官的神位。

在每一個民間節日裏，必做的工作之一就是拜神，此外，每月的初一和十五日也要拜神。其

中農曆新年是從正月初一開始至正月二十七結束，其中拜神的日子有正月初一、初七、初

十、十五、二十七。這種歲例的祭祀，村民叫做「逢神」。「逢神」的日子，要一早做好供

品，除正月初一要供齋以外，其它時間供品大都是村民過節吃的菜，基本材料是「三牲」

雞、鵝、豬之中的一種、穀物製品、糖果、茶、酒、利是和香燭鞭炮，供品要煮熟。

拜祭的順序是從家神開始，先拜家中的主神位，然後是?神及其天官、門神；接著前往大廟，

先拜正神、後拜廟的土地公及其天官；之後轉回村，拜祭祖屋或宗祠中的祖先牌位，然後拜

村神，先拜井神及天官，再去拜土地公及天官，最後拜水口神及天官。重要的節日例如農曆

新年、中秋和冬至，各家都遵循這個順序拜祭，而在沒有那麼重要的節日以及每月的初一、

十五，就不是各家都會遵循這條路線拜祭，多數家庭只拜祭家神，或拜祭家神和村神。

歲例的拜祭是由婦女進行的，男人很少參與。從準備供品到完成拜祭，全部工作都由家庭主

婦承擔，新媳婦過門後，婆婆便帶領她沿著那條拜祭的路線走一遍，不但教她認路，同時也

向她示範拜祭的所有細節。

三 D村人的社會視覺──等級關係與主客關係

D村的神位圖向我們展示出相當繁複的設置。大廟是為陳爺公而建的，陳爺公的等級在村民的

觀念中顯然較土地公、天官更高，為甚麼廟裏還要設土地公和天官的神位呢？村口已有土地

公的神位，意味著全村水土得到保護，為甚麼家裏還要設土地公神位呢？在D村下圍，村口已

有門神，為甚麼各家大門仍然設有門神呢？不僅如此，家中的大廳、房門也有門神。按照等

級關係的邏輯，高等級的神應該同時擁有高權威，大廟裏為甚麼還要讓土地公分享陳爺公的

權威和香火呢？

祭祀方式也包含了同樣的悖論，高等級的神應比低等級的神得到更多尊崇和供奉，以這種邏



輯，天神、廟神、村神和家神所得到的供奉應該是依次遞減的；但實際上，以D村人的祭祀方

式，低等級的神比高等級的神享受到更頻密的祭祀，意味著家神比其它更高等級的神更受村

民的重視和尊崇。

在鄉村，男人比女人具有更高的社會地位，或者說，男人位於比女人更高的社會身份等級。

祭祀祖先要由男人進行，特別是在宗祠舉行的祭祖，婦女不得參與；打醮、賀神誕等與對神

信仰有關的公共活動，也是由男人操辦，為甚麼唯獨歲例拜神由主婦擔任呢？

這些問題說明了，在村民的信仰觀念中，等級關係不是唯一的。

土地公神位的設置最具啟發性，家、村、廟、分別屬於不同大小、不同性質的地域空間範

圍，每劃分出一個特定的地域，就設置一個土地公的神位，說明土地公是地域的一個標誌。

更重要的是土地公在村民觀念中的真正身份，並不是神，雖然在人們的語言表達當中它常被

稱為神，倘若它真是神，它應該具有多種法力，但事實上，村民在生活中遇到困難時，從來

不會向土地公求助，而是向廟神──陳爺公求助。不過，當居民要做某一類事情時，一定會

向土地公稟告，卻不一定會去大廟稟告陳爺，這類事情是：建屋、動土、移動較多的家具，

特別是動土和移動家具這些事情。由此可見，土地公的法力，是與土地有關，它不是具有神

秘力量的神，而是土地的主人，正如D村人把它叫做「土主公」。如果土地公是主人，其它神

是甚麼角色呢？在漢語裏，與「主」相對的概念是「客」，主─客關係，是村民信仰觀念中

的另一對重要關係。

主客關係是根據某一特定界域內外位置的不同來確定的。在這裏，界域指具有明確邊界的特

定空間。內─外是在中國人的觀念中、在禮制典籍《禮記》、《儀禮》中都很常用的分類。

它是以界域為基礎的，從社會的構成來看，最基本的、範圍最小的界域是個人，其特定的規

範關注個人的健康、言行和個人的利益。次一級的界域是家庭，在傳統道德中，個人的規範

是為著家庭的利益而設計的，個人的社會身份是依賴於自身和他人的關係而確定的，所以，

家庭其實是最重要的界域。第三級界域是宗族、或親屬群體，第四級是以村莊為基本範圍的

鄰裏群體，範圍更大的界域還有由相鄰幾個村莊組成的社區共同體。在遷徙較頻密的地區，

宗族關係較弱，但這種從小到大環環相套的視角圈是基本相同的。

內─外的分類，以界域為依據，處於界域當中謂之「內」，超出界域謂之「外」。在鄉村，

所有這些群體都具有特定的空間坐落，所以每級界域從空間景觀來看是非常清楚的，一座獨

立的房子是一家，一堆連接的、又與其它聚落相分隔的房子是一村，宗族存在於一村或相鄰

的幾條村當中，相近的幾條村組成一個社區。

主─客關係以內─外的分類為基礎建立，對一個界域來說，界內之人謂之「主」，界外之人

謂之客。例如，對一個家來說，家庭成員謂之主，來訪之人謂之客；在村莊的空間範圍內，

村中居民謂之主，外來之人謂之客。主─客的身份依據個人所處界域的改變而變。在家內，

身份是主，在家外，便成了客。如果一個人被稱為主人，他對屬於他管轄的界域所具有的特

定的權利和義務大致有：（1）所有權，（2）決策權，（3）對客人提供保護。

就鄉村人來說，內─外、主─客作為一種類別，最主要的功能是用於把自己人與他人、自家

與別家、本村與外村、本地與外地區別開來。只有相對於不同的界域，這些關係才存在。所

以，這種分類的視覺，是從個人指向他人、從家內指向家外，從小界域指向大界域的。

在村人的語言裏，「神」概指他們所崇拜的東西。但這些神實際上分為兩類，一類代表正面

的神秘力量，它們沒有具體的存在界域和明確的管轄權，屬於宗教學意義上的「神」，在村



人的觀念裏，它們無所不在，法力高強；這類神是多以偶像的形式表現的，包括天神和廟神

兩類。另一類則代表某些特定界域的主人，如土主公、?君、天官、門神、井神、水口神，這

類神不以偶像的形式出現，具有具體的存在界域和管理權限，他們的靈驗從不超出所管轄的

範圍。且舉一個常見的例子說明神與主人的區別。家中有人生病多日，看病吃藥也不見痊

愈，其家人就會求神許願，他們一般會去大廟求陳爺公扶持，更重視的話會請民間道士幫助

在家中設立觀音菩薩或太上老君的神位；從沒有聽說過有誰會請土地公來扶持的。還有更典

型的例子，浸潭地區有不少巫，D村也有好幾個，這些巫的法力來源於「菩薩降」，即是他們

都經歷過一段近似瘋癲的時期，在那段時期他們會經常呼喊某個神的名號，出於對那個神的

法力的認可，村民也會承認巫分享了神的力量。降臨這些巫的菩薩，有天神，有廟神，從不

見有掌管某一地方或某一行業的「主人」，例如土地公、或財神之類，其原因只能解釋為，

在村民的觀念裏，神具有神秘力量，許多事都可以管，「主人」只有特定管理權限，只能管

特定的事。所以，在大廟裏陳爺公的地位雖然高，它卻住在土地公、天官管轄的地方，它只

好讓它們倆分享它的香火。

家與村重復的神位設置是顯示不同界域的重要標誌，這種界定不但出現在家以外，也出現在

家以內。D村人傳統的居屋結構，他們自己叫做「三間兩廊」，即一廳兩房（三間）東、西前

廊（兩廊）。村裏有那麼幾戶人家，兒子成了親，卻未有足夠的錢蓋新房另住，由於某些原

因，兒子與他的父母決定分家，於是兩戶人各佔有一間房間，廳共享，兒子在西廊另起爐?做

飯，從西廊門出入。這些人家的神位是這樣設置的，廳中的主神位只有一個，天官神位也只

有一個，?君和門神的神位則有兩個。這種設置的實際含義是，在村莊和家族的領域裏，父親

仍然是主人，而在那個屋檐下，卻有了兩個主人：東廊的主人是父親，西廊的主人是兒子。

由此可見，神位標誌出界域的不同和歸屬權的不同；據此確定主客關係。

內外主客的分類方法就像一個個網眼越來越細密的篩子，一層層地把越來越接近自我的領

域、「我的家」的領域的人和事物篩選出來，並且根據這些不同的地位調整自己的行為規

範。對D村人來說，陳爺公雖然法力大，但它是社區的神，對自己的家庭來說，它是距離遠

的、外面的、居於客位的；土地公、?君、當天官是家中的神，與自家人的平安直接相關，它

是距離近的、裏面的、居於主位的，祭祀它們當然比祭祀陳爺公更加重要。用村民的話來

說，是「遠的疏，近的親」。

前面已經提到，D村人所設計的神的體系是一個關於政治的比喻，他們想象中的神的法力，是

村民在實際生活中對權威的真實感覺，這些權威同時取決於兩種關係：等級關係和主客關

係。等級關係是貫串於全社會的、相對固定的；而主客關係則是界域性的、變化的。

在中國傳統禮制的典籍裏，等級關係與主客關係的存在與分別是很清楚的。從《禮記》中可

以讀到，中國的禮制有三個體系：一個是垂直的、政治性的，國君─諸侯─大夫─士─庶

人。《禮記》為這些不同的政治等級規定了一套道德規範，反映到宗教性的生活中，是各級

壟斷不同規模的、不同級別的祭祀，這種禮制的等級是與政治、經濟的等級特權相聯繫的，

並借助於第二體系的道德倫理確定下來而且賦予其合法性。第二套等級體系是水平的、身份

的，長─幼、夫─妻、父─子，這套體系通過不同的行為規範確定了不同類身份在社會地位

和權力分配的差別。第三套體系是界域的，主與客，《儀禮》很詳細地規定了處於主客不同

位置的人所應該遵守的行為規範以及它所代表的權力關係。國君、諸侯、大夫、士同時具有

長幼、父子、夫妻的身份，所以政治的等級體系與身份的等級體系重合，政治的等級通過身

份的等級而獲得自然的合法性。兩個等級體系的重合是中國國家政治的高明技巧，它既鞏固

了政治等級的合法統治，也使鄉村中的人能夠通過身份等級賦予的權力控制他人，同時也由



於身份等級和政治等級而被他人控制，「媳婦熬成婆」就是身份等級控制與被控制關係轉化

的生動描述。這種使人們無一例外地被牽涉其中的權力結構具有超常穩定性，也正是由於這

種別無選擇的特性，使鄉村基層的人們所感受到的權力壓迫是超常沈重的。而主客關係的建

構，不但在一定程度上阻隔了等級權威，而且也創造出新的權威關係。

按照《儀禮》、《禮記》裏列出的行為規範。等級關係與主客關係之間存在權力的互相制

約。等級關係與主客關係在界域中的重疊方式不同，其權威性也不同，可以表示如圖1。

圖 1

在第一象限裏，等級關係和主客關係互相重疊，居於該位置者具有最強的權威；在第二象限

和第三象限裏，等級關係與主客關係分離，處於高等級但身為客位的人，雖然擁有來自高等

級的權威，但在具體的界域裏，因為要受制于主人的權威，所以他的權威只是名義上的，處

於低等級但身為主位的人，其地位正好與第二象限相反，他來自主位的權威能否發揮，要視

具體情況而定，所以他的權威是相對的；在第四象限裏，等級關係與主客關係再度重疊，處

於這種位置的人沒有權威。

就思維的形式而言，等級的分類和主客的分類具有以下三個共同特點：（1）它們都是從我及

他、從家及天下的；（2）個人通過與他人的關係識別出來；（3）它們都是與權威有關的。

身份等級的分類和主客的分類具有以下兩個不同特點：一、等級關係是全社會一致的，主客

關係則因界域的不同而不同；二、身份是等級劃分的基點，而界域是主客劃分的基點。等級

關係與主客關係可以互相增強，但在更多情況下是互相制約。

以D村人的信仰觀念來說，陳爺公是社區的神，也是主管社區事務的主人，有關社區的事務，

陳爺公具有最大的權威，例如，選擇打醮的日子和時辰，選擇醮會的理事人，甚至一些社區

性糾紛，都會在陳爺公面前用「勝杯」（一種占卜的方法）決定。但陳爺公雖然法力高強，

對村民的家庭來說，它仍然是外面的、距離遠的；而土地公、?君、「天官」是住在家中的

神，與自家人的平安幸福直接相關，它是裏面的、距離近的，所以在家的範圍內，陳爺公居

於第二象限的地位，?君、土地公居於第三象限的地位，家中的土地公和?君所享受到的祭祀

比陳爺公更多。

當D村人要建新屋時，動土之前要舉行祭神「出煞」（驅邪）儀式，在這個儀式中，主婦要分

別拜祭原居屋的土地公、新屋址的土地公和村的土地公，稟告她家動土建屋的消息。如果主

婦很重視建屋過程的順利和平安，她還會去大廟拜祭及稟告陳爺，並求一道印有陳爺名號的

靈符回來放在新屋地面正中土地公的神位中。可以看到，D村人觀念中的神的權威是這樣的，



陳爺作為等級高的神可以參與土地的主人──土地公所管轄的事務，以加強神的權威的效

果，但它即使法力再高也不能取代土地公的位置。就是說，來自等級位置的權威是可以跨越

界域的，但要受來自主客位置的權威的制約。

在一個家庭當中，以等級的關係看，為人父、為人夫者是主人，所以俗語謂「一家之主」的

正是這種男人的地位。傳統禮制賦予他的規範是負責處理所有家庭的對外交往事務，參與家

中重大決策。由於他的地位顯要，研究者在研究中國家庭時，都格外地強調了這類男人的主

人地位，但他們往往忽視了，家庭事務也分為內與外兩類，與家外發生聯繫的事務，謂之

外，只與家內成員有關的事務，謂之「內」；對外事務由男主人負責，而家內的事務，則由

其妻子負責，所以一個家其實有兩個主人──男主人和女主人。在傳統禮制中，男主外，女

主內。《禮記·內則第十二》曰：「男不言內，女不言外」，「男不入內，女不出外」。

不少漢學人類學者都在實地調查中觀察到家內祭祀由婦女負責這一現象，例如弗裏德曼，但

卻未能對此做出明確的解釋。在古漢語裏，「主」的意義是與煮和祭有關的，許慎的《說文

解字》中說：「主，鐙中之火也」，古代的祭禮當中，主祭者是由國君、或家長擔任的。弗

裏德曼關於中國宗族的基本理論假設是長子繼承制，在這個繼嗣制度裏，男性是始終的主

角，而家祭由女性負責是明顯違反這個邏輯的。理解這個現象的關鍵是主客和內外的對應關

係，在祭禮中，對神的歲例家庭祭祀的實際內容是為家庭的幸福而向神祈求，它只涉及家內

人的福祉，屬於家內事務，所以是由女主人而不是男人負責。而祠堂的祭祀和其它群祀活

動，因為屬於超出家外的集體性活動，所以一定要由男主人負責，女人不得參與。

無論在家以內或外，主客關係與等級關係常常都只能是部分重合的。在宗族內，年長的女主

人仍具有某種（家族的）地位，但其權威性相對於她在家中時已大大削弱，在宗族的範圍之

外，女主人就基本沒有權威。男性的身份等級雖然較女性高，但他未必能夠處於較高的政治

等級，同時，他在主客關係中所處的地位在不同的界域中是變化的，所以，一般來說，等級

地位和主客地位是很少完全一致的。

以鄉村的人際關係來說，村長或長老處於村、或宗族中較高的政治等級和身份等級，也是村

的主人，對有關村的事務，他們有很高權威；但當他訪問村中某個家庭時，他的地位是客，

他要聽從家主的安排，也不能干預家內事務。同理，地方官員雖然政治等級高，但當他進入

某個鄉村，也要遵守為客之道；俗語說：「強龍不壓地頭蛇」，指的就是這個規則。

值得注意的是政治等級和身份等級在不同界域中權威的差別。主客的權力關係存在於界域當

中，而政治的權力關係超越界域，這樣，政治的權力有時就不可避免地與界域性的權力發生

矛盾。當村莊裏的人們接受政治的權威時，他們會服從；當他們不接受政治的權威時，便會

拒絕服從，其形式的差別是沈默的還是憤怒的，是立即抵抗、還是逐漸改造。複雜和奧妙的

是，政治的權限通常是由國家規定的，但鄉村人的觀念中有一套自己的界域性權限。

結 論

區別等級和主客這兩類關係非常重要的，它是鄉村人們看待人與人的關係、社會的秩序、權

力的分配的基本視覺，鄉村的廟、壇網絡和神的體系也是依據這兩類關係建立的，鄉村社會

秩序是由這兩種關係共同建構的。它能夠在服從和維護身份的、和政治的等級絕對權力的同

時，也創造出制約等級權力的權力關係和阻隔等級權威的空間。可以設想，這種互相依賴又

互相制約的關係所構成的秩序才是鄉村社會得以長期穩定的根本原因。
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