
第十二章 客家的生命礼俗

第一节 客家的婚嫁礼俗

一、格守传统的婚嫁礼仪

在近代以前，客家人的婚嫁，一直是依循着传统的婚姻礼制来

运作的。尽管在不同的客家地区，其婚嫁程序和具体礼节不尽相

同，但是，纳采、问名、纳吉、纳征、请期和迎亲等所谓“六礼”，则是

所有客家地区婚嫁程序中的共同礼仪。兹结合大本营地区的有关
方志记载，将客家人在婚嫁过程中的“六礼”，简介如下:

其一，纳采，即相当于今天的求婚，它是中国古代婚嫁过程中

的第一个礼仪。其具体程式是:男方如果看中某家一女，欲与之结

为婚姻关系，则先请媒氏通达女方，以征得女方的同意。在客家地
区，“男女自幼媒灼通其意，男家择日请媒，持帖女家”，如果女方同

意，即表明纳采礼告吉。

其二，问名，即男方所请的媒氏持帖女家，询问女方的生辰八

字，即所谓“求开女生年、月、日、时，名为传庚”，如果双方生辰八字

相合，并无冲克，则称之为“合婚”，双方遂交换“庚帖”。问名礼毕，

“男氏浓日备果饼报知，名为报好”。

其三，纳吉，“女氏随宜回答稍长，男氏谏日用金银镯环、衣裙、

果饼行聘，云下定”。女方一旦收下纳吉礼，则表明双方的婚姻关系
就已确定，以后任何一方都不得反悔，所以有的客家地区又称之为

“小定”。

其四，纳征，“征者，成也，女氏亦随宜回答。将婚，男氏具书及

饼饵、羊、系、币、帛、衣、钗等物，送至女家”，在客家地区，这一仪式
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称之为“过茶”。

其五，请期，即男方定下婚嫁的日期，并通知女方，以征求女方
的意见，客家人称之为“送日子”。

其六，迎亲，即正式婚嫁。女方在出嫁前一日，“请族戚中福泽
之妇二人，为女冠笋”。次日，“迟明，男家请族戚备彩轿、鼓乐导之
女家，请女升舆”，“女至，成婚合香，共牢如仪确，婚礼进入高潮。

二、广家族、衍子孙的婚姻内涵

《周易�序卦》云:“有天地然后有万物，有万物然后有男女，有
男女然后有夫妇，有夫妇然后有父子，有父子然后有君臣，有君臣
然后有上下，有上下然后礼义有所错”。在中国传统社会，夫妇关系
被看作为一切人伦的出发点，是父子、君臣、上下等一切社会关系
的基础和前提。“修身、齐家、治国、平天下”，“齐家”之所以放在“治
国、平天下”之前，并成为后两者的基础，其原因正在于此。

正因为夫妇关系被视作一切伦常的中心和出发点，故而，在中
国传统社会，男女的婚嫁就不仅仅是男女双方个人之间的私事，而
是涉及到家族乃至整个社会的大事。就婚姻关系与家族这一点来
讲，《礼记�婚义》云:“婚礼者，将以合二姓之好，上以事宗庙，而下
以继后世也”。因此，对于男女的婚嫁来讲，最主要的目的就是“上
以事宗庙”和“下以继后世”，前者就是广大家族，后者则是繁衍子
孙，从而使得一个个姓氏家族得以生生不息，香火沿继，流传万古。

作为汉民族共同体内的一个支系，历史上客家男女的婚嫁，也
无不是为广家族和衍子孙这两个基本的目的来进行的。在客家的
婚嫁礼俗中，也时常隐约地折射出这种婚姻的内涵。诸如，在客家
地区，“婚之日，女出拜祖先”②。新娘在出嫁之前，一定要辞拜本族
祖先，说明出嫁并不是新娘本人的事，也不仅仅是新娘所在的那个
家庭的事，而是整个姓氏家族的事，是这个家族嫁女，并与另外一
个家族结为姻亲。女方嫁到男方后所行的“拜堂”礼，同样体现了婚



姻关系的广家族内涵。据文献记载:在客家地区，女方在嫁到男方

后，“次日，新妇庙见于祖，俗谓拜堂确，以表示男方是为其家族娶

妻，而非为个人娶妻，也就是《礼记�文王世子》中所谓“五庙之孙，
祖庙未毁，虽为庶人，冠、取妻必告”是也。在庙见于祖之后，还要依

次拜舅、拜姑，只有这样，新娘才能成为男方家族中的一员.在中国
的其它地区，拜堂礼一般都在迎亲当日举行，即所谓的“拜堂成

亲”，唯有客家人把拜堂放在成亲之后。根据记载，将拜堂放在成亲
次日(或后三日)举行，这一习俗最早可以上溯到先秦时期，《礼
记�曾子问》中就有这方面的规定，可见，客家人的婚嫁礼俗，是多

么的悠久、古老，其对民族传统的格守，又是多么的执著.
至于婚姻的衍子孙内涵，在客家人的婚嫁礼俗中，也多有体

现。客家妇女在出嫁前，都要“择日铂族戚中福泽之妇二人，为女冠

筹”，这一仪式既对应于男性的冠札，表示该女已经成人，另一方面

又隐含着她婚后能像“族戚中福泽之妇”那样，子用满堂，儿孙绕

膝。至于男方在迎娶时所作诸事，更是围绕着衍子孙这一目的来运

作。例如，在清代的嘉应州，新娘在行至男家之前，男方要派出一男
童迎候，该男童“绥帽长衫，执榕树枝去迎来府，名曰拖青榕树，义

取多子也"(在闽西的客家地区，则用新竹，俗谓“拖青”，以竹子的

多枝多节，象征着婚后传子带孙)。新娘来到男家后，男家要以“五

福菜”，予“舆夫以酒”，并赞曰:“茶香酒香，子孙满堂确。至于婚床
内所用的花生、棉籽等物，也无不是以祈求繁衍子孙、传继家族香

火为目的。

三、童养媳与等郎妹

如果说在上述的婚嫁礼俗方面，客家人与汉民族其它民系并

无什么重要的区别，那么，客家地区历史上流行的童养媳和等郎

妹，则是客家人婚嫁礼俗中的一个比较独特的传统。

诚然，在中国历史上，很多地区都存在着童养媳，但是，在客家
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地区，童养媳却更为普遍。关于这一点，文献上多有记载。据温仲

和光绪《嘉应州志》记载:“州俗，婚嫁最早有仅生匝月，即抱养过门

者，故童养媳为多确。与其它地区相比，客家人抱养童养媳不仅十
分普遍，而且还为各个阶层的人士所接受。在汉民族的其它地区，

抱养童养媳的家庭，一般都是贫寒之家，但在客家地区，即使是士
大夫之家，也有抱养童养媳的习俗。据嘉庆《平远县志》记载:“近则

女孩始生，即有抱养为媳者。始犹贫俭之家偶行之，今则士大夫家

亦以为便峋。由此可见，最迟在清代嘉庆年间，抱养童养媳的习
俗，就已遍及客家地区各个阶层的家庭之中。

童养媳在客家地区的普遍存在，是与客家地区历史上另一个
习俗—溺女之俗，密切关联的。明清以来，随着大本营地区人口

的急骤增长，人多地少的矛盾日益加剧。许多无地或少地之家，往

往在女孩生下之后，即投溺于水中，希图以此来减轻因家庭人口的
增长而带来的巨大生计压力。关于这一点，明清以来客家地区的有
关方志文献中多有记载，如“女子之生，多溺于水滨确，又如“但因

妆奋之难，至于溺女姻，等等.正是在这种溺女之习的盛行之下，
抱养童养媳遂成了一种不人道之中的人道之举。对于男方来讲，抱
养童养媳，可以省却日后为婚嫁而花费的各种财物，同时也可以得
到一个准劳动力;对于女方来讲，一来可以避免父母亲手投溺女
儿，二来也可以省去嫁女时所必备的妆仓之资。正因为如此，在客
家地区，对抱养童养媳之俗大加赞词的，长期以来一直大有人在。

嘉庆年间《平远县志》的编修者就认为，“童养媳妇，挽溺女之颓风，
省婚嫁之浪费吻，这一观念在历史上的客家地区是相当有代表性
的。

与童养媳相类似的另一个习俗，就是“等郎妹”。所谓“等郎
妹”，顾名思义，就是女方比男方要大很多，女方先被男方抱养，有
的更是在男方尚未出生之前就被抱养，等男方长大成人后，再进行
“圆房”。在历史上，客家地区的许多等郎妹，甚至要等上十几年乃



至20年，才能等到男方长大成人。客家地区的许多民谣，诸如“朝
等郎，夜等郎，等到郎大变老娘”，再如“等郎妹来真苦凄，等得郎大
妹老矣。等得花开花又谢，等得日出日落西”等等，都从一个侧面反
映了这种婚俗的普遍存在。

第二节 客家的丧葬礼俗

一、繁琐复杂的丧葬礼仪

客家人传统的丧葬礼俗，繁琐而又复杂。而且，在赣南、闽西和
粤东北各地，又各有特点，很难一一加以罗列。为了论述的方便，这
里仅以温仲和《嘉应州志》所载清代嘉应州属内丧葬礼俗为重点，
将其有关程序分述于下:

1
. 初终。《嘉应州志》引《王志》云:“始死，子往河浒，焚纸钱，

取水浴尸，谓之买水殉。然后，“择日成服”，“加新衣，(将尸体)移
居正厅”。

按:客家丧葬礼俗虽然在总体上渊源于中原汉族，但又具有独
特之处。就其初终的有关程序来看，与中原地区的传统丧葬习俗就
有明显的不同。在中原以及南方许多地区，虽然有以水浴尸、着寿
衣之俗，但却没有“买水”之举。客家人在死者去世后的第一件事就
是由亲人去河边“买水”，其取水的方法是:“即用侍者一人，竹筐挂
灯，盛香烛，告于河神。主人以下跳笠哭从，投铜钱三枚，以新瓦雄
汲水而归，曰买水”。关于此俗之缘起，早在光绪年间的温仲和就百
思不得其解。据温氏推测，此俗应该是憧(族)人遗留下来的，因为
据有关民族志记载，憧人“亲死拗哭，水滨投钱于河，汲水而归，用
之浴尸，否则以为不孝”。其实，憧人的这一习俗应该渊源于古代的
百越民族.因为，懂族是由古代的百越民族分化而来，而百越民族
最初分布在江南的水乡泽国，其日常生活都与水有着密不可分的
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关系，“买水”浴尸之俗，应该是百越人丧葬礼俗中的一种。

2
. 易服。即死者的亲属更换衣服。客家人的易服程序是:“男

子解辫发，妇女撤替洱。衣反穿，跳足而哭，妇人不跳”。这一习俗，

与汉族传统的易服礼俗大同小异。据北宋司马光《司马氏书仪》记

载:死者在初终之后，“妻子妇妾皆去冠及上服，被(披)发。男子报

上枉，徒足。妇人不徒足”。二者相较，如出一辙。

3. 报丧。即将死者去世的消息讣告于有关亲戚。其具体程序

是“讣于戚，余则否。接讣者用绛帛五尺，小铜镜一具，外加小红笺，

书致遂人姓名粘帛上，曰冥席，亦曰席镜，无讣者不具，期功之亲则

否”。其讣告的内容一般包括死者的生卒年月、履历、祭葬的时间和

地点等。

在不同的客家地区，其报丧的对象也不尽相同。如死者是男

性，则一般是五服之内的亲属;如果死者是女性，则要“启蒙告外家

男女”。对此，同治《兴国县志》有详细记载:“惟妇人初死及将出殡，

必遍告外家男女，蜂拥而至，人数众多，贤否不一。索帛，索酒食，索

舆夫稿赏，借端滋扰，习以为然。有夫家实贫，而苛责饰终，强令厚

葬者。虽素好之亲戚，一遇死葬或成嫌怨吻.
4. 含饭。此俗起源很早，《周礼》一书中就有关于此俗的记载。

据该书《地官�舍人》郑玄注所云:“饭所以实口，不忍虚也”，也就

是说此举是为了不让死者空着嘴、饿着肚子到阴间受罪。由于饭容

易腐烂，所以人们又用生稻或贝等代之。在不同的时代，统治者对

含饭之物，也根据死者生前贵贱尊卑的不同而有严格的规定。清代

丧礼规定:一品至三品，含小珠玉屑五块，四品至七品含金玉屑五

块，士人含金银屑三块，庶人含银屑三块。由于《嘉应州志》记载的

是清代的丧葬礼俗，故而其含饭之物也是银屑，即所谓“含用银，曰

含口银”云云。除含饭之外，客家人还要在死者的身旁放置“头边

饭”，以示死者像生前一样照常饮食.

5
. 治棺。即制作棺材。客家人“治棺用油杉，无柏、楠之木”。旧



时客家人的棺材或用漆、或用油，对于油漆不同的部位，客家人都

有不同的讲究:“漆棺之里，曰漆桶，油棺之里曰油桶。加油者曰双

桶，少油者曰单桶。自盖以下始用油曰半桶。油桶之法，用熟桐油

若干，石灰若干，春极密。先以蓝夏布用生漆周密棺底，既拉夏布

条，用生漆胶棺内合缝之处。事讫，始用油灰，周刷棺内、身盖，蒙以

油纸。又从油纸上再刷油灰，蒙以公司洋白布，身盖一律熨极平，名

曰双油。下此者仅油纸蒙灰一层，棺底亦不幕布。漆桶不甚行，以

地潮湿，纵精治灰漆，积久终受水气，转有掀盖裂缝之虑，又事非预

备不可。而油桶经水益坚，且可急就，故用者最多”。

6
. 小硷与大硷。小硷即给死者再次着衣，大硷则将尸体入棺。

客家人“小硷择时，大硷择日。时日不合不传锣，宾客不至，主人哭

而不踊，曰偷硷.先小硷一二时，许进棺。堂前棺内，铺黄土一寸，

次加七星板，次铺纸垂，其余于棺外不足增之，又次铺茵褥，褥内奢

著纸碎或灯草，各视其便，灯草尤耐久，其广周棺而已”。如此这般

之后，始行大硷。大硷时，“传锣者三，以冥席一幅，去赠者名字，加

盖被上，至尸领止，不覆面。主人主妇以下哭。男子衣正，穿白棉，

绳辫发;妇人衣正，穿白棉，束发髻。齐衰同期功之亲，男子绿绳系

以辫，妇人黑绳束发髻”。合棺之时，“以一小钉贯五色布钉棺盖之

旁，主人以下挨次钉之，曰子孙钉”。至此，大硷始告完成。

7. 朝夕奠、朔望奠。大硷之后，死者亲属要本着“事死如生”态

度，每天日出和日落时都要举行祭奠之礼，直到下葬为止。客家人

的这一礼俗也别有特色:“糊纸屋藏主，曰灵屋。大硷后进主。燃香

烛，奉酒撰。主人、主妇以下哭”厂灵前，日三上食，设盂盆樟巾，凡

生前所用之物，皆列之”。
8. 成服。即死者的亲属穿上丧服。据《司马氏书仪》记载，中国

人传统的成服仪式是在大硷之日，但客家人的成服却在大硷之后。

所谓“择日成服，众宾至者，曰看成服”。成服之日，“设撰告灵。羊

一、猪一、看碗五，鸡、鱼、肉、海错、猪羊肝肺各一片。上插纸花一
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枚。牲盆五，鸡、鱼、肉、海错、羊肝肺各一。具果盆十二，时果糕饵，

视其品.传盒一具，糖煎时果，视其品。盛席一筵，盏三，酒杯五，各

满注之⋯⋯”礼毕，亲属开始成服。其成服具体礼仪是:“丈夫以粗

麻一幅裹首，麻皮一茎作带，散而下垂草展;齐衰以下，幼麻一幅裹
首，麻带草展同。妇人以粗麻一寸，围发髻之际，齐衰以下，其麻带

草展如男子.期功之亲去花饰。凡裹首之麻，以一方幅，斜对折之，

逮折至一寸有五，即围至脑后，作一结，名曰麻圈;妇人围于发髻之

际者同”。

9
. 朝祖。客家人称之为“赞礼”.客家人的朝祖礼与成服礼同

时进行，即在成服礼的进行过程中，亲人捧死者魂帛朝拜祖庙(或

祖先灵位)，犹如生前出门必须与祖先辞别那样。其具体过程是，先

备上各种菜肴、果点和笔墨纸砚，“传锣三，内外举哀，众宾入。司宾

率丧主以下哭，诣宾所，请私谧.私谧:男子族长撰拟，妇人外氏撰

拟。应请者入座书谧，司宾受之⋯⋯赞礼向灵一揖，取白布束腰，四

拜毕，跪唱:‘孝子某等，谨佩吉日良时，敢告成服，。唱毕，叩首，复

唱，请朝祖。孝子等捧炉，诣祖位前。赞礼，跪唱:‘今堂下几世孙某

等，因父某母某于本年某月某时考终，兹当成服，敢告祖先’。起立，

赞。孝子捧炉就位，四拜，毕”.

10. 治撑。即对墓葬之地进行修整。客家人“营葬之前一日，治

扩，深博取足容棺。四周砌以砖，名曰结廓。当和之前，砌一坎，用

小瓦盘盛净茶油少许。撼红绳七条，每绳长寸许，贯以铜钱，镇之使

固，曰七星盏⋯⋯次升沙灰，次升黄土，以椎春之，由轻而重，坚而
后已。最后以沙灰作砚笠形，盖其上，广周掉外”。

n.延僧做斋。即延请僧侣为死者念经超度。客家人“延僧诵

经曰做斋。有一日者，有二日者，三日、四日者。其不及一日者谓之

救苦，皆于成服午后行之”。做斋之日，亲朋好友之中，有送香烛者，

名曰香褚，送以锅钱者，名曰充香褚，送以洋银者，曰香仪.
12. 安葬。这是丧葬仪式的高潮。根据《司马氏书仪》记载，这



一仪式分为三个部分，即在涂(枢行路途之意)、及墓(灵枢到达墓
地)和下棺，每一个部分都要进行相应的仪式。《嘉应州志》记载这
一过程时，十分繁杂，很难一一枚举。

13. 七七之期.安葬之后，丧葬礼仪并未结束。接下来的就是
“七七追荐”，这一习俗又称“水陆道场”、“水陆大会”或“水陆会”、
“水陆斋仪”等，是民间超度死者亡灵而举行的法会。其具体的做法
是自死者下葬之日起，每届七日，家属举行相应的祭祀活动，凡七

七四十九日乃止。客家人的七七之期，“用席一筵，奠灵前，如成服
礼，无赞礼。其撰即以款治丧时司宾、司书、司帛者。女子以下期功

之亲，择期附奠。戚党族党，醛份公奠，先期揭贴城门，曰:某官某公
应七之辰，凡我同人，理应致奠⋯⋯名曰奠七”。

14。 小祥和大祥。小祥即父母死后一周年的祭礼，大祥则是二

周年的祭礼。经过这样漫长而复杂的程序之后，死者的亲属开始除
去丧服，丧家的生活才归于正常。

二、长盛不衰的“二次葬”习俗

作为汉民族的一个支系，客家人传统的葬法也是“入土为安”，

即广泛流行土葬。但是，在不同的地区，也因不同的情况而流行其

它葬法。特别是火葬之法，在客家地区曾相当普遍地存在。尤其是

在明清时期，客家各地的地方志文献中都有民间流行火葬的记载。

火葬之所以一度在客家地区流行，当与客家地区明清以来人多地
少的现实状况有关。

与汉民族内的其他民系相比，客家人的葬法中最为显著的现

象，就是“二次葬”的长盛不衰。所谓“二次葬”，就是先用土化等方

式将死者的皮肉、内脏等软组织腐烂之后，把骨骼收拾起来再作一

次或两次以上的处置，故而又称之为“洗骨葬”或“捡骨葬”。

二次葬的习俗，可以追溯到远古的仰韶文化时期。据有关考古

发现，半坡遗址中就曾出土了五座仰韶文化时期的二次葬。进入文
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明时代之后，我国的有关文献中也时常有二次葬的记载，但都是指

少数民族。如《墨子�节葬》曰:“楚之南有炎人国者，其亲戚死，朽

其骨而弃之，然后埋其骨，乃成为孝子”。此外，《后汉书.东沃沮

传》亦云，居住在今夭吉林省东南与朝鲜毗邻的东沃沮人，“其丧作

大木撑，长十余丈，开一头作户。新死者均假埋之，才使覆形。皮肉

尽，乃取骨置撑中”。其它如突厥族、高山族和舍族等，在历史上也

实行过二次葬。

在汉民族中，明清以来流行二次葬的，似乎只有客家人。据明

嘉靖《惠州府志》卷五《地理》风俗条记载‘早在明代，二次葬在惠州

府属各县就很盛行，“长乐、和平溺不忍弃亲于土之说，有停枢期

年、三年而后葬者，或葬不数年，惑于风水，启土易棺，火化而改葬

者”。再如兴宁县，“葬数岁，诸子一疾厄，则曰葬地独不利于我。清

明岁暮，发出之，剖其棺，火其尸，析其骸骨而残肉。肉未即朽，联缀

于骨者，剔以竹刀，投诸火⋯⋯纳骨于瓦瓶，名曰金城，迁葬而之它

⋯⋯亦惑于地师，数数迁易。或幸免于子妇之手，不能免于其

孙”。。

到了清代，此风更是盛行一时。如温仲和《光绪嘉应州志》卷八

《礼俗》引王之正编《嘉应州志》记载:“(嘉应州各县)惑于风水之

说，有数十年不葬者。葬数年必启视，洗骨，贮以瓦罐。至数百年远

祖，犹为洗视。或屡经起迁，遗骸残蚀止余数片，仍转徙不已。甚且

听信堪舆，营谋吉穴。侵坟盗葬，构讼兴狱，破产以争尺壤。俗之愚

陋，莫此为甚”。同书还引证了道光年间嘉应州州官写就的“戒洗

骨”一文，其中略曰:“粤俗本尚堪舆，嘉应于风水之说，尤胶执而不

通。往往因争一穴之地，小则废时失业，经年累月，大则酿成人命，

家破人亡”，长此以往，将会“生者无造屋之时，死者无葬身之地”。

类似的风俗，在闽西和赣南也十分普遍。如新修《龙岩地区

志》记载:在闽西各客家县，“死者葬下五七年后，须开棺检骨，称

‘拣甄’。即骨骸用炭火烤干，放入特制的陶罐内，称‘金盆’。并郑
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重其事地择吉日觅‘灵地’或在原址安葬，立墓碑，宴宾客，，@。在明
清时期的赣南地方志文献中，也多有这类风俗的记载。

客家人对二次葬的执著，不只局限于大本营地区。明清时期，
当他们中的一部分离开大本营而辗转他乡之时，还把这一习俗带

到侨居之地。如清代同治年间为处理广东西路土客械斗而设置的
赤溪厅，就盛行这一风俗。据民国《赤溪县志》记载:该地“葬惑于风
水之说，有数十年不葬者，葬数年必启视，骸骨贮以瓦罐。或屡经起
迁，遗骸残蚀，止余数片’，气

把“二次葬”习俗简单地归结为“惑于风水之说”，是难以令人

信服的。因为，风水之说在中国传统社会曾广泛流行，为什么同是
迷信风水的其它地方不流行“二次葬”，或者即使历史上流行过“二

次葬礴，但明清时期已基本废除，而客家地区却特别盛行，并且屡
禁不止，直到今天依然长盛不衰⑩，从而形成为一种强固的民俗风
尚?

文化人类学的研究表明，二次葬出现的最初原因，主要来源于

人们心灵中存在的灵魂不灭观念，认为“灵魂可以自由离开躯体，
但是必须依附在某物之上，它同尸体联系在一起，而当皮肉腐烂的
时候，它就走入到骨头里去，主要是头盖骨”0，并认为血肉是属于
人间的，必须待血肉全部腐烂后，才能作最后的埋葬，这样死者的
灵魂方可进入阴间。初民社会流行的二次葬，其基本的出发点正是
在这里。

客家人盛行二次葬，其蓦本的观念也当源于这种灵魂不灭和

转世的信仰。但是，促使客家地区二次葬之风的盛行，并由此而演
变为一种极为强固的民俗事象，其主要原因却在于客家民系那长
期的颠沛流离的迁移历史。当他们的先人第一次离乡背井的时候，
不仅意味着他们自己将失去那方热土，而且还同时意味着他们将
永远与掩埋在地下的先祖们诀别。出于农耕社会强烈而又执著的
祖先崇拜意识，他们中的很多人在南迁之前，不得不打开祖先的坟



墓，拾起先人的尸骨，使死者与生者同迁。同时，在漫长而又充满险
恶的迁移过程中，老弱病残者往往倒毙于迁徙途中。对于无家可归
的南迁之民来讲，生者无安定之所，死者亦当无葬身之地，于是只
好草草包裹，待生人安定下来(找到家园)之后，再作掩埋。因此，迁
徙过程中这种生人背负死者尸骨的行为，必然导致定居后二次葬
的盛行。久而久之，当先民迁入大本营地区，最终找到了家园之后，
这一习俗遂承传下来，并与风水之说结合起来，从而形成为一种强
固的民俗习惯。《赤溪县志》的主要编修者赖际熙早在本世纪初就
曾指出:“盛骸以县，不知作俑何时?疑当时多徙他处迁居，负其亲
骸来此相宅，遂以县盛而葬之。周又以流移转徙之不常，恐去而之
他乡，故相传为捡骸之法，以便携带软礴。这一推断是非常有道理
的。

三、客家丧葬礼俗的观念墓础

l、鬼魂的二重性观念

从前述客家人繁琐复杂的丧葬礼俗来看，在他们的内心世界，
不仅有着灵魂不灭的基本理念(这几乎是一切丧葬礼俗的观念基
础)，而且还对鬼魂的二重性有着深刻的体识。正如马林诺夫斯基
所说:“一面是对死者的爱，一面是对于尸体的反感;一面是对于依
然凭式在尸体的人格所有的慕恋，一面是对于物化了的臭皮囊所
有的恐惧，这两方面似乎是合而为一，互相乘除的。这种情形，在当
前行动的自然流露上可以看得见，在丧礼的程序上也可以看得
见”，“不管在尸体的装殖或处置上，也不管在葬后的礼仪或祭祀
上，都具有某种程度的反感与恐惧同真诚的爱恋混在一起礴。客
家人的丧葬礼俗，也正体现了这一点。

生者对死者的这种矛盾态度，正是基于对死者灵魂二重性的
深刻体识.一方面，死者的灵魂可能为善，即为生者提供保佑和福
社;另一方面，死者的灵魂也有可能行恶，从而不利于生者的现实



生活。而死者对待生者态度的好坏，取决于生者对待死者态度的好
坏，以及死者进入另一个世界之后，其灵魂是否得到安息。就这一

点来看，客家人的灵魂观念，与汉民族内其它民系是大体一致的。
所不同的仅仅在于，为使死者的鬼魂避恶从善所采取的一整套丧
葬仪式各有特点而已。

因此，客家人上述一系列繁琐而又复杂的丧葬礼俗，就其实
质，都是围绕着这样一个中心来进行的，即通过各种仪式，使死者
的灵魂得到最好的安置，从而为生者提供更多的保佑和福扯。

于是，就像我们已经看到的那样，客家丧葬礼俗中的一系列繁

琐而又复杂的仪式，都是围绕着三个环节来展开的:即死者的尸
体、死者的灵魂和生者—祭奠死者的亲人们。在这三个环节中，
死者的灵魂是一个中心环节。因为丧葬礼仪的表面对象虽然是死
者的尸体，但是其实际对象却是死者的灵魂。通过对死者尸体的浴
洗、穿衣、含饭、祭奠、棺木的精心制作、程序复杂的装硷，目的并不
在于保存尸体本身，而在于为死者灵魂到另外一个世界的生活作
出较好的安排，因而表现出对死者灵魂的关心，其基本的目的却在
于安魂。

至于丧葬仪式中的一应摆设，其目的也还是为了安魂。从死者
死后直到大硷而燃点的“随身灯”，客家人谓之“亡人照冥路”，目的
是为了使死者的灵魂能顺利地达到冥界。放在尸床上的“头边饭”，

是为了死者进入冥界之后也能够饮食无优。而为丧葬所备置的锣
鼓，则是为了使死者在进入阴曹之后生活快乐，热闹非凡，从而不
会产生寂寞。总之，一切的一切，都是为了一个目的:死者魂安，生
者心安，生者之福即在于死者的魂安之中。

客家丧葬礼俗中的延僧做斋仪式，表面上看似乎是一种纯粹
的宗教活动，但是其实质却依然在于为死者安魂。流行在闽西一带
的僧侣为死者超度时的《沐浴歌》，就充分地体现了这一点:“亡魂

亡魂，生莫叹，死莫愁，且从生死问因由。六十花甲从头算，哪有几
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个白了头⋯⋯也有三十者死，也有十岁八岁者亡。也有胎中失漏，

也有对岁离娘。盘祖年高八百，自叹不满一千。张果老二万五千岁，

于今何在。⋯⋯日有光有暗，月有圆有缺，人有生有死。人无生死

月常圆⋯⋯”。。字里行间，完全是对死者灵魂的劝慰，是生者与死

者灵魂的对话，即告诉死者:死是人生必然的归宿，因此不要再留

恋红尘，而应该放心、安心地离去。

因此，就客家人丧葬礼仪的内涵和功能来看，它反映了客家人

一种现实的避祸就福的态度。也正因为如此，一旦现实生活中有什

么不尽如人意的地方，他们就会立刻想到埋葬在地底下的祖灵。前

引嘉靖《兴宁县志》中所谓“葬数岁，诸子一疾厄，则曰葬地独不利

于我。清明岁暮，发出之，剖其棺，火其尸，析其骸骨而贱肉”，表面

上看起来似乎有悖常理，但是联系到客家人对于灵魂的二重性的

认识，则又变得合情合理。既然丧葬礼俗的一切仪式和程序都是为

了生人，为了活在现实世界的亲人们的今务，既然“事死如生”对应

着“事死为生”—对死者尸体所作的一切，只不过是通过这一中

介来告慰、抚慰和安慰死者的灵魂，而告慰、抚慰和安慰死者的灵

魂，却又是为了祈求死者的灵魂能为生者提供更多的保佑和福扯，

因此，其一切都只能以生者的主观愿望为出发点。客家丧葬礼俗的

观念基础，其深层的背景正在于此。

2、丧葬祭礼中的家族观念

在中国传统社会，客家人向来十分注重家族观念和血缘纽带。

在日常生活中，他们大都聚族而居，所谓“诸邑大姓，聚族而居。族

有祠，祠有祭”。，又所谓“俗重宗支，凡大小姓莫不有祠。一村之
中，聚族而居，必有家庙礴，等等，无不说明了家族制度在这里的

盛行。既然丧葬礼俗是以现实生活中的人的主观愿望为其基本出

发点的，那么，在客家人现实生活中起着重要作用的家族制度及其

观念，也必然会体现在丧葬仪礼的一系列仪式和程序之中，并对其

产生这样或那样的影响。
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纵观客家人的丧葬礼仪，家族制度及其观念的影响可谓触处

皆是。首先，丧葬仪式的展开，正是根据死者性别及其家族中上下

尊卑的关系来进行的。死者性别的不同，以及其生前在家族中所处

地位的不同，丧葬仪式的规则、形制、隆重的程度等，也随之不同。

同样，丧葬仪式的执行者们—死者的亲人，也因其与死者关系的

不同，而表现出地位、服制等各方面的差异。所有这一切，都体现了

客家人以男性为轴心的家族承传体系和规则。其次，丧葬礼式中的

“朝祖”一项，更是典型地体现了客家人的家族观念。伴随着“朝

祖”仪式所举行的“赞礼”，实质就是要将死者带入先其而死的列祖

列宗那里。而作为“赞礼”之序曲的“私谧”，即为死者追加谧号，则

由同一家族内的族长拟之。在客家人的家族内部，一族之长不仅是

联系一族众生的中心网结，而且还是将一族生灵与本族死去的列

祖列宗进行联系的纽带(家族祭礼均由族长主持其事)。因此，一个

人在其死后，由家族长为其撰拟“私溢”，并由此而被引导到先其而

去的列祖列宗面前，才不至于成为无家可归的冥界漂泊者和孤独

者，才不至于成为无人祭奠的孤魂野鬼。生时聚族而居，死后的灵

魂也能够在阴曹地府之中与列祖列宗相聚团圆。这种对于身后来

世的妥善安排与想象，正是客家人现实生活中家族制度及其观念

的具体反映。

正像“事死如事生”的实质在于“事死为事生”一样，丧葬仪式

中对于死者与祖庙中列祖列宗的联系与沟通，究其实质，依然是为

了聚合现实的家族力量。在丧葬仪式中孝子贤孙们对死者的举哀

和祭拜，一方面是告慰死者—个人的生命虽然是有限的，但家族

的生命却是无限的，先辈的生命，正在通过子孙辈的繁衍而得以继

续;另一方面，又通过对死者的哀悼、祭奠，而将举族的生者聚拢在

一种无边的亲情之中，通过重温亲情而聚合整族的力量，以完成先

人的未竟之业。至于山人批书过程中将死者所有亲属从长到幼、由

大到小一一罗列，则更是象征着家族的枝繁叶茂和树大根深。
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通过对死者的哀悼以聚合现实的家族力量，维系家族所有成

员之间的亲情，这一现实的功利性目的，不仅体现在丧葬仪式的过

程中，而且还反映在其后的年复一年的祭莫礼仪之中。关于这一

点，温仲和《嘉应州志》记载得十分详细，兹引录于下:

祭墓，春秋二祭。人众者，祭期有定日。凡祭地，新地不过

社，老地不过清明。”�⋯(祭)礼毕，颁炸。凡炸有等差，日礼生

肉，日主祭肉，日敬老肉(年六十以上到坟者颁，年七十以上不

到者，亦顺)，日务衅婆肉，日科甲肉(赴斌者不到坟亦颁)，日
仕宦肉(出仕者不到坟亦领)，日伞肉(仕宦后裔有伞到坟者，

按伞颁)，曰房分肉(按房户而颁)。计丁给钱者，日丁钱(到坟

始给)。又有所谓盆名钱，盆名钱者，无垂尝子孙，无雌钱置产

以供祭丰L，遇祭日，按雌钱之名给钱，虽不到坟亦给.其意盖谓
永永流传也。条毕，即在墓次一饭而归。凡祭品，从丰，从洁，

无敢慢者”一且所延二三父老以之岁时照料者，亦同此下著。

可见至诚足以初人，此亦美俗之一端也.。

这种祭祀，与其说是祭奠已经作古的先人，还不如说是借祭奠亡灵

之便，来聚合一族的老少，维系家族各成员之间的亲情.

3、丧葬礼俗中的宗教观念

在今天汉民族的各大民系中，客家民系民间诸神之多、神统之

复杂，恐怕是绝无仅有的。不过，尽管客家地区民间诸神众多，神统

十分复杂，但是，客家人的宗教信仰却只有两类:祖先崇拜和多神

崇拜。而且，在这两类信仰中，祖先崇拜更是客家人宗教信仰的核

心所在，其它各路神灵诸如佛教神、道教神以及民间诸神等，都是
在祖先祟拜的基本信仰之下，得到不断的改造、加工和重塑。故而，

以祖先神为基础的各路诸神的综合，成为客家人宗教信仰的一大

特色。这种宗教观念，集中地反映了客家人重现世、重今生的人生

价值理想和社会惫识，并使得各种宗教墓本上是围绕着亲人和踢
福这一原则来具体运作的。



就客家的丧葬礼俗来看，这种独特的宗教意识就体现得十分
突出。祖先崇拜这一宗教观念自不必多说，即便是道教或佛教，在
客家人的丧葬礼俗中，更多的还是表现出对现世和生者的终极关
切。例如道教，它是中国土生土长的一种宗教。该教的基本教义是
超凡脱俗，隐逸山林，其最高境界是成仙归去。然而，在客家地区，
道教之运作于丧葬程序，却并不注重死者生命的如何延续，而是关
注于生者的现世生活。尽管在道士的超度过程中，也有“地无分南
北，人无分老幼，同超度而升天"之类的语言，但是，这仅仅限于对
死者灵魂的劝慰，而不是用所谓的仙丹妙药使死者的血肉之躯得
道“升天”。就像基于祖先崇拜观念对死者尸体、棺停、墓地等所作
的一切那样，道士对死者的超度，其总体目的是劝慰死者，使死者
明白人终有一死，因此应该放心、安心地离去，而不要让灵魂游荡
于人间，贻害亲人和生者。再如佛教，其基本教义是否定今生，因为
人生的所有痛苦都源于“有生”，“有生”则肉体与精神联系在一起，
精神在得到涅架之前，仍在轮回之中，只有超脱轮回，神与形离，精
神才能脱离苦海而解脱。故而，佛教在总体上是否定今生的血骨生
命而赞美死亡，所谓“释边主死化”正是这一宗教的最终归宿点。然
而，当佛教运作于客家人的丧葬礼仪程序时，其歌颂死亡的基本教
义却变成了赞美生命的诵经。

因此，就客家人丧葬礼俗中所表现出的宗教观念来看，不仅反
映了客家人多神杂揉的现实信仰体系(即以祖先崇拜为基础的儒
家学说与道教、佛教和民间神道的混合和杂揉)，而且还曲折地体
现出重现世、重今生的宗教价值取向。而这种信仰体系和宗教价值
取向，又是与客家人重宗教的人间内聚力、轻宗教的纯粹形而上思
考密切相关的。任何一种宗教都是以考虑人间生死问题为出发点
的，也是以解决生死矛盾为其归宿点的。因此，对于死后世界的思
考，对于人的灵魂最终归宿的思索，对于超越有形生命的纯粹形而
上的思辨，成为一切宗教的最高境界。然而，对客家人来讲，尽管他
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们的信仰十分庞杂，不管是天神、地抵，还是人鬼，也不论是本土之

鬼，还是外域之神，最终都能十分妥善、融洽地铸入自己的信仰体

系之中，但是，他们毕竟是汉民族共同体中的一员，正像汉民族普

遍的在实用理性的观照之下所形成的重形而下的思考、轻形而上

的终极关注与追问一样，他们对于死者的所有关切、对死后灵魂归

宿的安排，最终还是以现实的人间的一切为落脚点，以死者为生者

提供保佑和福扯为最高境界。客家人这种肯定现世、淡化来生，孜

孜执著于现实的人间生活，一切为了生者的宗教观念，既是客家人

现实的人生观的反映，又是其死亡观的投影。

注释:

① 以上引文均见光绪《上犹县志》卷二《方舆》风俗。温仲和光绪《熹应州志》卷八

《风俗》与此大同小异。

②③⑧⑨嘉庆《平远县志》卷二《风俗》.

④⑤ 光绪《嘉应州志》卷八《风俗》。

⑦ 民国t连城县志》卷一七《礼俗志》引旧志语.

⑧0 同治《兴国县志》卷一一《风俗).

⑩ 光绪《嘉应州志》卷八《礼俗》。以下引文未注明出处者皆据此。

O 明嘉靖《兴宁县志》卷三《人事部》风俗。

⑩ 新编《龙岩地区志》，上海人民出版社1992年版，第1438页.

@⑩ 民国《赤溪县志》卷一《舆地》风俗。

⑩ 据笔者调查.在今天安徽、江苏、河南等地，也有二次葬的孑遗，但与客家地区

启棺抢骨的二次葬迥然有别。在这些地区，是先将灵枢放里一平台上，贫者在

灵枢四周翻以泥土草屋.富者砌以砖瓦。若干年后，在原地或另择地方将棺木

安葬。

⑩ 关于今天客家地区二次葬的情况，详请参阅杨天堂《谈尸骨入坛佩》，《广东地

方志通讯》1985年第2期。又可参阅张泉清《试论“二次葬”的废革》，《客家研

究辑刊)1995年第l期。

O 拉法格:《思想起像论》，三联书店1963年译本，第124页。

⑩ 马林诺夫斯基:《巫术科学宗教与神话》，中国民间文艺出版社1986年版，第

30页。
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。 转引自王增能:《客家的丧葬文化》，《国际客家学研讨会论文集》。

@ 魏波:《峨州府志》卷二O《奥地志》风俗。

@。 光绪《鑫应州志》卷八《礼俗》。

268


