
2020年第4期
（总第119期）

闽南师范大学学报（哲学社会科学版）

JOURNAL OF MINNAN NORMAL UNIVERSITY
（Philosophy ＆ Social Sciences）

No.4.2020

Genera1. No.119

清中期白莲教的符号及其传播

武 玥 1,吴 琦 2

（华中师范大学 历史与文化学院，湖北 武汉 430000）

〔摘 要〕嘉庆年间爆发的五省白莲教起义对清政府产生了剧烈冲击。川陕地区复杂而相对割裂的地形在帮助

白莲教规避官府镇压而获得发展的同时，也阻碍了白莲教利用原有的人际关系网络在远距离地区进行传播。白

莲教通过利用口号、图像等符号，实现了在远距离地区快速建立新的人际关系网络并继续发展大批白莲教信徒

的目的。原本被山川割裂的边缘地区通过符号等传播方式相互串联，形成了更大范围内的白莲教文化网络，进

一步加深了白莲教在川陕地区的影响力。在白莲教传播的过程中，符号在扩大白莲教影响的同时扮演了对教徒

身份区分的作用，符号在白莲教传播过程中的象征意义远大于实际意义。共同的符号和标识加深了白莲教徒的

集体归属感，并跨越地形和血缘构筑了浓厚的宗教氛围，在起义中爆发出强大的力量。
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川楚陕五省白莲教起义是指嘉庆元年至九年（1796—1804年）爆发于四川、陕西、河南和湖北边境地

区的白莲教徒武装反抗清政府的事件。白莲教在远距离传播的过程中通过符号、图像等标识不断在新的

社会关系网络上塑造了共同亚文化圈并达到了大量传播的目的。白莲教徒通过统一的组织纪律、符号、

标识来加深集体归属感，并通过对宗教氛围的塑造、裹挟更多的平民入教、建立小范围内的亚文化圈等措

施，致使白莲教在小范围地域文化影响力上占据上风，并逐渐发展为大规模扩散的文化基础。

一、巴山老林与白莲教

白莲教脱胎于南宋绍兴年间僧人茅子元（法名慈照）在净土结社基础上创立的白莲宗。早期“白莲信

仰”具有半佛半俗的性质，其教义规定信徒不杀生、不偷盗、不邪淫、不妄语、不饮酒等相关条规，因浅显易

懂而广为底层百姓所接受。元末以后“白莲信仰”逐渐向“白莲教”方向发展，在组织和教义上都发生了较

大变化。部分白莲教门宣扬“弥勒下生”信仰，并敌对官府，开展秘密集会，引导了诸如红巾军起义、唐赛

儿起义在内的数次农民起义。明清时期是白莲教快速发展的阶段，白莲教在明末与清中后期分别迎来了

两次发展高潮，出现了包括闻香教、八卦教、青莲教在内的，大量以“无生老母”“弥勒降生”等思想为核心

信仰的“泛白莲教”秘密宗教①。明清以来的白莲教发展出了众多教门不同、教义相异但却拥有大量共通
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有诸多争议，但在中国历史上是真实存在的，李世瑜、欧大年、韩书瑞等学者均持此观点。而马西沙则否定了明清时期的“白莲教”一说，认为在中国历
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性的教派，在底层民众中拥有大量信徒的同时也接受着明清两朝官府的镇压。相较于明清时期其他宗教

诸如佛教、道教甚至于天主教而言，白莲教无论是从理解抑或是传播模式上，都采取了更为能够被快速接

纳的方式。其特点主要是教义简单、统一口号、易于传播，以及对富有奇幻色彩的符咒与医术的运用。

由于白莲教教义的煽动性和传播的便捷性，在社会矛盾尖锐的川陕地区民间社会中汇集了大量信

徒。自乾隆始，清政府对该地的白莲教展开了严厉的打击活动。但是川陕地区的白莲教反而在强烈的镇

压下出现了反弹的情况，并于嘉靖年间爆发了五省白莲教起义。巴山老林特殊的地理环境以及社会状

态，是滋养白莲教传播发展的温床。“郧阳府，西扼秦楚，东捍唐邓，南制荆襄，北连商洛，群邑雄峙其中，犬

牙相错，舟车萃止。西塞奥区，三边重镇。往时台臣驻节筹边之所，江汉所倚为安危也”。与险要的地理

位置相对应的是发达的水系和贫瘠的土地，即“郧阳在汉江南四县，竹山、水田绝少，虽堵水环绕其间，收

上庸孔阳鳌北星，官渡柿河各流，而山势陡窄，鲜膏沃之地”[1]（P10），茂密的老林，贫瘠的耕地，催生了大量的

流民以及棚民、和外出寻找手工业的谋生的农民，加上便利的水系交通，进一步促进了人口的流动，带动

了各地区之间的联系。清代在鄂西北地区，逐步形成了以黄龙垱、宋湾—三合镇、襄樊城乡—刘家集为中

心的三个核心区[2]。流动的人口和难以深入的政权为白莲教的传播提供了便利。高山大川的地形在为白

莲教提供隐蔽性的同时，同样阻碍了白莲教中心辐射型的传播。清中期川陕楚地区的白莲教起义并非是

中心城市向边缘扩散的模式，而是由一个个松散的边缘地带组织，绕过中心城市编织成网状模式，将多个

流动性大的边缘“缝隙”地带进行串联，进而扩大其影响规模。

白莲教的传播情况中师徒传承占据了重要地位，除此之外，以血缘关系为纽带，以金钱利诱等方式拉

拢，不断扩大着川陕地区的白莲教群体。山田贤在研究川陕地区白莲教时提到：“白莲教的传播是由家

族、同族进而向有着通婚关系的其他同族集团呈波状扩散的。”而“白莲教迅速的渗透于移民社会之中，可

以肯定的是，通过现成的社会关系网络的结点得以实现的。这个网络的结点，第一是同族关系，第二是同

乡关系”[4](P114-146)。然而白莲教的传播不仅依靠社会关系进行网状传播，巴山地区地形的阻隔导致白莲教

的辐射范围呈小范围分散分布，如何跨越地形，形成新的传播中心是白莲教整体规模不断扩大的要点。

在家族、同乡的社会关系网络节点之外，利用口号、标识、图像等方式在保证统一的教义、身份区分之下在

新地区进行远距离传播成为了白莲教传播的另一个支点。

二、口号传播

符号传播在中国的乡土社会有着顽强的生命力。赵毅衡先生提到符号被认为是“携带意义的感

知”[4](P1-424)。传播离不开符号，符号的意义在传播中生成，其生成和流变的规律，构成了人类意义生产和文

化建构的基本法则[5]。清中期巴山地区的白莲教在传播过程中使用了大量符号，并依靠符号的凝结作用

将大批教徒相互连结，加快了白莲教在民间传播的速度和效率。本文将清中期川陕地区白莲教传播中使

用的符号，根据是否需要语言、文字作为中间媒介，分为口号传播与图像传播，对白莲教使用符号进行传

播的现象进行探讨。

东汉黄巾起义之时，就有“苍天已死，黄天当立，岁在甲子，天下大吉”口号的先例，之后历朝历代的起

义和民间宗教的传播中也常用各种口号、标记等来号召人心和加强队伍凝聚力。脱胎于元代白莲宗的白

莲教派在明清两朝的民间社会有着更为广阔的发展空间，由于符号传播在民间更为便捷和灵活的特点，

明清白莲教在民间社会的传播更有赖于符号。与前代高度统一的口号不同的是白莲教在民间传授的口

号并没有统一的标准和完整的纲领。在同被称为“白莲教”的不同教派之间（如青莲教、八卦教、弘阳教

等）所传授的口号、图标有极大的差别，甚至在同教派之间，不同的成员所诵念的口号也有差别。但是这

些口号总是围绕着红阳将尽、弥勒救世等思想，有些字面上无意义的口号也围绕着白莲教所信奉的几位

神明展开。在口号的传播上表现形散而神不散的特点，这也和明清时期白莲教的组织情况相类似。不同

的白莲教派之间维持着既相互分离又互有联系的关系，甚至拥有共同的文化基础，掀起了数场农民起义。

清代巴县档案中记载了两个流民，吉学著和李茂的入教经历[6](P430-450)。二人在游荡中结识了白莲教头
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目“太平天王”刘天贵。并被发展为刘天贵的下线分头前往不同地域传播白莲教。

刘天贵因人少不能起伙，正月二十六日叫关孝先、杜孝先和小的四人，出门各处找人入教。

每人给天平大王木印一可，传口号四句，给银三四十两不等。起身时又说：分路行走，倘银两用

完，我于冬至日着王成先分送银两至你们那里。[7](P435)

刘天贵对他们传授的口号与木印在传播中扮演了重要角色。这些标识也成了吉学著和李茂继续传

教的必备工具。湖广总督讷尔经额奏折中记载了此事：

伊因疾延医已故之刘偕相诊视……劝令习教念经，可却病消灾，出钱一百二十文，即取法

名……并口授伊“考定无生老母，信受太虚空”等经语。

又有秦州杨济父子二人，高驹刘玉等，也都入教，小的当给每人银二封，每封七、八钱不等，

并教他口号：“天地自然，玉气分散，种种玄虚，黄朗太玄”四句，给他木印贴一张，令他们都住苟

家山去了。[7](P435)

白莲教的口号极为简练，相较于佛教传教所需要的熟读经书等对信徒及传道僧人有较高的文化水平

要求，白莲教的入门“门槛”显得更低。白莲的“咒语”称：“一日一夜黑风起，垂死人民无数，白骨堆山，血

流成河。”[8](P35-37)这四个短句不仅易于理解而且朗朗上口口，传播性极强的同时极力渲染了恐怖氛围，以及

末世的惨状。恐慌更能够引起引起百姓传播的兴趣，从而自发的成为了传播白莲教口号的介质。

白莲教的另一个充满神秘色彩口号，也同样琅琅上口：“天地自然，玉气分散，种种玄虚，黄朗太

玄。”[9](P437)与前一个口号不同的是，此口号由佛家“解秽经”改编而来。

再查口号四句，本系“三元保命经”内解秽咒语。原经内载“天地自然，秽气多散，洞中玄

虚，晃郎太元”。今供单内所开：将秽字改为“玉”字，洞中改为“种种”，晃郎改为“黄朗”。凉系

该教匪等故意改易数字，以为辨别。[10](P436)

除此之外，还有大量的带有似是而非的政治隐喻成分的口号被广为流传。根据聂杰人、向瑶明等人

的自述，他们念诵的口号充满了深层隐喻，谶言般的暗示和“真平年”的希望，充满念诵者对新的社会秩序

的向往。

木易木子真名姓，木易门中见真人，卯字金刀他来到，何时见的真平年。[8](P1-8)

此外，根据聂、向两人的供词，传教“师父”吸引二人的诱因，正是投靠白莲教可以免祸。这段口号中

暗指“杨”姓、“刘”姓之人是天神托生，可以在大劫来临之际保护他们，而“真平年”等说法则在很大程度上

暗含对政府的不满。

另一则更广为流传的口号中写道：

启禀家乡掌教师，我佛老母大慈悲，八大金刚将，哪吒揭谛神，普庵来到此，魍魉化灰

尘。[8](P10-11)

其中值得我们注意的是，很多教徒的供词并不能说出完整的口号，而是分散着提出一个完整口号的

部分内容。很多时候要综合多份口供，才能将一套完整的口号拼凑出来。这就给我们提供了一个信号，

口号传播过程中的分散，既不能影响白莲教教义的理解也不能影响白莲教在民众之间的传播。

充斥着神名的罗列的口号并不能在阅读、诵念中给予信徒（尤其是底层信徒）实际上的理解与教义的

灌输，但可以给他们一种似乎在诵读之间可以借助神仙的力量，救助百姓于苦海之中的错觉。

根据曾世兴、祁中耀的供词所述，口号在此时的精神作用十分强大。

只说诵习灵文可以消灾避劫，灵文只是口授，教中规矩……故同教之人亦止以传习灵文之

人为师。[8](P24)

这段话重申了大量白莲教徒信教的初衷——避劫。除此之外还有劝人向善等功效的口号：“宋之清

传我几句歌词，不过劝人忠孝的意思，叫我们早晚念诵。”[8](P88)劝人忠孝、向善这也是白莲教大量吸引教徒

的一点。信徒们寄希望于信奉白莲教从而获得一个人人向善，阶级矛盾缓和且充满秩序对“理想家乡”。

无论功效如何，信徒们都相信，念诵文字就可以从中获取力量，白莲教的力量通过简单易于操作的灵文即

口号便可以实现，口号在此具有了极大的功能性。而仅可口授的“灵文”在增强了保密性的同时，也为其
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蒙上了神秘主义色彩。此时，口号中隐含的真实含义已不重要，信徒相信诵读这些模棱两可的口号可以

获得保佑，或者是可以从中得到力量就已经达到了目的。

然而在白莲教的高层中，实际上也有分不清这些口号，甚至错乱的情况出现。在白莲教高层刘之协

被捕后，广为流传是刘之协传授的口号在讯问中甚至得不到刘之协本人的认同。刘之协只承认自己传播

的口号为：

从离灵山失迷家，住在婆娑苦痛煞。无生老母猜中信，特来请你大归家。[8](P98)

而对广为流传的“清清凉凉”咒语再三含糊，经数次审问后刘之协方才想起可能是由其师父所传。可

见，五花八门的口号在白莲教内部也没有得到统一，甚至在反复传播之中被数次加工失其原貌。

此时的口号象征意义远远大于实际意义，简短的口号在共同的白莲教信仰背景的加持下，往往带有

信仰的力量，而信仰的力量实际上就是民众的信任的力量。

在新的社会关系网络中，富有神迹色彩的符号和医疗“奇迹”是吸引第一批教徒入教的关键，随后，通

过似是而非的口号能够快速的在新的社会关系内进行传播。口号的内容在此时并不重要，错乱的口号并

不能影响白莲教在普通村民中的口口相传，即使出现讹误也无关紧要。此时口号代表的是一种新的文

化、和集体信仰，并且由于其简易和神秘性能够快速的通过几个关键人物传播白莲教。在小范围地域内

的大部分民众如果有着共同的信仰，甚至有着共同的区分标志时，该地域内形成的亚文化圈即应运而生。

在共同的文化认同下，诵读相似的口号，便赋予了诵读该口号的信徒可以依靠的集体的力量，越虔诚——

越能够依靠集体的力量，从而保护自身不受心扰。大部分诵读口号的白莲教信徒的诉求，隐含在避灾、起

伏、劝人向善背后都是对生活现状的的担忧即对社会不稳定的恐慌。大部分白莲教徒的集体的力量实际

上成为了白莲教起义愈演愈烈的重要隐藏支柱。

三、图像传播

白莲教的传教过程中对口号的依赖之深，可以让我们看到统一的口号在其传播中的作用。在语言文

字传播之外，图像传播同样占据了重要比例。

在识字率低下的清代乡村，富有神秘色彩的图案，显然更有迷惑性和传播的便捷性。在一些无法用

语言进行交流的场合，图像、标识是使乡村教徒更清晰、方便的识别身份、传播教义的方式。在巴县档案

中，记载了部分标识传播的案例。其中“太平天王印”和“坎”字印传播范围极广，木戳、木印贴和口号一起

成为了白莲教徒传教的标配。除此之外还有各种隐含着各种寓意的“符”在传播过程中发挥了重要作用，

“又传符一道，符上有‘贯才长’三字，是隐着‘长春观’的地名”，以其不不易辨认的符号特点为白莲教的传

播蒙上了更具煽动性的神秘主义面纱。图像的传播与口号传播略有不同，除了使乡村文盲能够在语言之

外识别白莲教并进行传播之外，图像更多时候是为了区分身份所设。白布缠头等衣着标志是白莲教徒进

行区分的重要标志。聂杰人的供词中提到：“只见头戴白布号帽，身上有黄凌符贴，就晓是同教的人，可以

免难”[8](P1-8)。张正谟的供词中也对白布帽有所提及白培相说：“这是白莲教同教的人，都用白布缠头做记

认……”在白莲教徒的供词中提到，教徒相认以“身穿青蓝衣服，头顶三尺蓝布，腰缠三尺蓝布”为外号。

同时以“天上佛，地上佛，四面八方十字佛，有人学会护身法，水火三灾见时无”[8](35-41)为内号。两者结合，使

教徒的身份辨认更不容易出错，不同于广泛流传的“灵文”充满了混乱与无序，对身份辨认的标识显得更

加清晰而统一。如果说口号的传播是为了扩大其影响力而毫无约束的随意扩散，那么图像的识别就是为

区分“自己人”所设的内缩型标识，将白莲教徒与普通民众区分开来的同时增强了核心白莲教徒的自我认

同，加强内部凝聚力。
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图1 天平大王木戳印

多种多样的符咒、图像等识别方式使白莲教徒在语言传播之外又多了以纸、衣物等为媒介的无声传

播方式，使白莲教的传播媒介、途径进一步扩大，影响范围进一步加深。此外白莲教徒通过统一的装束达

到了身份区分的作用，在表明身份之外，更有着加强自我认同感，集体归属感和增添对其他“原民”、官府

的对立情绪的作用。

三、余论

在江田祥的研究中，乾嘉之际白莲教的空间扩散模式在经济—贸易扩散模式、血缘地缘与业缘扩散

模式之外还有远距离扩散模式[11](P136)。“合法性”社会结构进行扩散和组合的,血缘、地缘关系是民间秘密教

门传播扩散的重要途径和组织的重要方式。在远距离传播过程中，符号和标识发挥了重要作用，在目前

收集的白莲教教徒的供词中，在师徒关系和血缘关系之外的传播方式中，都有传授口号这一步骤。口号

和图像还被认为是白莲教“神术”能力的化身，白莲教强大的力量可以通过口号和标识保护自己。在前文

吉学著的案例中，刘天贵给与吉、李二人前往他乡传教之物只有木印、口号、银两三样，到了杨济父子时只

剩口号和七八钱，可见口号和图像标识是条件不变时，在闭塞的地形进行远距离传播的重要工具。

这是白莲教传播如何突破地域限制，在更广阔地区与有着相似地域、文化背景的“陌生人”建立联系

的关键。白莲教传教者富有神秘色彩的符咒、口号配合传播者施展的神迹，迅速吸引了新的社会关系网

络下地方民众的注意，并通过当地的社会关系网络蔓延开来，同质化的口号和用以区分身份的图像又使

不同地区的白莲教传播中心拥有共同的信仰和对社会不满的诉求，编织成了更大范围的白莲教文化辐射

圈，对旧秩序的不满，和边缘群体渴望突破的诉求又使这个看似松散的组织有着惊人的凝聚力。

口号、图像等符号集合起来，就是一个强大的信号，裹挟巴山地区的民众卷入集体意识的狂潮之中无

法自拔。白莲教徒信奉着共同的标志、口号、精神领袖，得到了集体强大力量的诱惑，将其和普通百姓（及

所谓“原民”）区分。当这种区分愈发明显之时，白莲教徒自发的敌对官府甚至于其他百姓，并在后期杀害

平民减少个人负罪感。同时，白莲教在传播中大量的利用社会情绪，宣传“官逼民反”“反清复明”等思想，

挑动流民等社会边缘群体对社会既有秩序的不满。张朝正供词中说到：

……我们皆有身家可以度日，皇上深仁厚德，惠爱百姓。……总因地方官查拿邪教，任听

吏役需索滋扰，以致众心忿恨，所以林芝华与张驯龙曾向众人说过是官逼民反。他们还要竖旗

宣布。这是实情，出于无奈。[8](P63)

与此同时长年以来清政府实行的反白莲教恐怖氛围与白莲教宣传的“应劫”、“官逼民反”等理论相互

印证，进一步激发了社会情绪的爆发。个人力量的脆弱在集体的力量中消弭，而集体力量映照在个人身

上的错觉，以及对未来的期盼、对神秘力量的敬畏、群体区分的意识等符号共同构成了川陕地区的宗教氛
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围。宗教氛围形成后的白莲教传播不同于点线传播的网状结构，其对民众的辐射面更为深远和广泛，并

且会迫使相当大的“摇摆”群众做出选择，选择的人越多，这个群体的力量就越大，就越容易让深陷其中的

百姓更为狂热。在地域性宗教狂潮的吸引下越来越多的边缘群众由于宗教的聚合淡化了边缘感，并且越

发狂热。于是当社会情绪被挑起之时，最终有了可以推翻一直压迫于白莲教“边缘群体”身上的“官府”的

错觉，在嘉庆初年发起了轰轰烈烈的川楚陕白莲教起义。
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活幸福这一价值观。老子思想尚柔，是因为“柔弱者生之徒，坚强者死之徒”，“柔”蕴含了更丰盛的生命

力。《老子》一书中，判断是否遵循天道规律，也往往围绕“生命”“生机”这一主题而展开。遵道则生，悖道

则死。因此七十三章说：“勇于敢则杀，勇于不敢则活。”综上，老子之道含摄了生命的意蕴。老子这种强

调生命层面的修身思想对后世道家、道教影响深远。如宋代高道白玉蟾说：“心动神疲，心定神闲。疲则

道隐，闲则道生。”[15]（P367）这里的“道生”，是指生命的气机萌动、滋生、蓄积；“道隐”则是生命的气机蛰伏、衰

减和损耗。“道”显然也应作为“生命”的意蕴来理解。
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