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一、前言

本文是有關臺灣卑南族祭祀生活之調查報告。調查地點是隸屬於

卑南鄉的卑南族聚落——初鹿村。田調期間，有幸目睹當地兩個村落

共同舉行的祭儀。所以，本文就以其為主題，從社會人類學的觀點，

概略分析其祭祀活動及其社會性．宗教性背景。1

卑南族是臺灣高砂族群之一，2主要分布於臺灣東南部的臺東平

原一帶。過去係由八個聚落組織而成，所以又統稱為「八社蕃」。總

人口數，根據 1964 年的統計是 6,335 人（王人英 1967：15，16）。

* 原文〈臺灣プユマの二つの祭祀〉刊於《黑潮の民族、文化、語言》（1980，黑潮文化
の會編，頁 150-182。東京：角川書店）。編註者感謝笠原政治教授概允此文的中譯、
黃淑芬小姐的翻譯以及林進星先生的母語復原。為閱讀方便，對於原文的補充說明均
以標楷體【按：……】的方式附加於相關的的本文與附註之後。

1 調查期間是 1977 年 5 月至 8 月，以及 1977 年 12 月至 1978 年 1 月。在當地受到林光
雄先生一家人、林萬泉及林秀玉夫妻、田明輝等初鹿村的許多人的照顧。在臺北又受
中央研究院民族學研究所文崇一、劉枝萬、劉斌雄等人多方的溫暖照料及協助。借此
機會表達感謝之意。因調查期間的限制，資料之搜集恐多有不周之處，希望今後的研
究能加以補充及訂正。

2 進行本調查前，事先對高砂族的概況做了整理，參見山路勝彥、笠原政治（1977）。使
用「高砂族」一詞是因本文是以日文來撰寫之故。
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近年來雖有逐增的趨勢，但未見大幅成長。就歷史時代來看，日治時

期以後的人口增減並無明顯變化，亦可說呈現停滯狀態（馬淵東一

1974b：405）。卑南族雖是文化及語言較具一致性的種族，但從歷史

面來看，聚落間尚未達到實質性的政治統一。日治時期以前，各聚落

不僅強烈傾向於內部通婚，政治上也採自治方式。3所以，現今從宗

教信仰的祭祀型態或社會組織來看，聚落間存有不少的差異，恐怕皆

與此歷史背景有關。

卑南族聚落大致分成卑南（南王）和知本兩大分支。根據傳說，

卑南族祖先的發祥地是在臺東的南方，即今太麻里鄉美和村的海岸，

一般卑南語稱之 revuwaHan 或 panapanayan 之處。4當地盛傳著卑南的

祖先是由竹出生，而知本等其他地方的祖先則是從石頭誕生（馬淵東

一 1974b：393）。5屬於卑南系統者有南王、下檳榔、寶桑。屬於知

本系的則有知本、建和、利嘉、太平、初鹿、斑鳩、頂永豐等村（參

見表 1 以及圖 1）。根據《臺灣高砂族系統所屬の研究》所言，卑南

族的構成主幹是南王、知本、利嘉、建和等四村。而其他村落可能是

其分支或與外來系統混合而成的。因此位居最北端的初鹿，就種族史

的關係而言，待釐清之處仍有許多（移川子之藏、宮本延人、馬淵東

一 1935：354，355）。

3 此點與卑南族原無統稱自己種族的名稱有關。詳情參見移川子之藏等（1935：333）、
馬淵東一（1974b：393）、Schröder（1966：267，268）。

4 初鹿的傳承者未曾聽過 panapanayan 一詞，而其他聚落普遍使用 revuwaHan 的說法。
5 又說竹系出生者以 panapanayan 稱呼其發祥地；石系出生者則以 revuwaHan 稱之（宋
龍生 1964：67）。【按：相較之下，南王則多使用 panapanayan 一詞】
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表 1：卑南族的諸部落

舊名稱 卑南語稱呼 現在名稱 現在名稱（編註）
知本社 katipuL 知本村 臺東市知本里、建業里
射馬干社 kasavakan 建和村下建和 臺東市建和里
呂家社 likavung 利嘉村 卑南鄉利嘉村
タマラカオ社 tamaLakaw 太平村 卑南鄉泰安村
パシカオ社 mulivelivek (ulivelivek) 初鹿村 卑南鄉初鹿村
バンキウ社 vangkiw 美農村斑鳩 卑南鄉美農村
アリパイ社 HaLipay 賓朗村頂永豐 卑南鄉賓朗村
卑南社 puyuma 南王村 臺東市南王里
ピナシキ社 pinaski 賓朗村下檳榔 卑南鄉賓朗村
宝桑庄 apapulu 臺東鎮寶桑里 臺東市寶桑里

資料說明：舊名稱是依據移川子之藏等（1935）。現在名稱是依據宋龍生（1964）。現
在臺東鎮因升格為臺東市，而有些許差異。【按：表 1 的最後一欄（編註）
係今日的行政區域名稱】

在臺灣高砂族中，卑南族算是文化變遷相當進步的種族之一。他

們很早就和周邊的阿美、魯凱、排灣等族有所接觸，加上是平地居民，

18 世紀以後與漢人接觸的歷史也很長久，乃至二次大戰前與日本人

的交流亦顯頻繁。但二次大戰以後，由於漢人掀起遷移風潮，舊有的

聚落遂出現與漢人混住的情形。而隨著這樣的社會變遷，卑南族的文

化，從各個角度來看，其原有的風貌亦逐漸消失中。換言之，既與漢

人文化融成一體，那麼今僅以觀察和聽聞為主的調查研究，相信有諸

多地方是難以觀察到的。
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圖 1：卑南族居住區域概念圖

二、調查地概況

1. 村落

初鹿，卑南語稱之 mulivelivek，意指「風吹不進來的地方」。日

治時期名為 pasikaw 社，第二次世界大戰以後才改稱為初鹿。初鹿位

居臺東市西北方 15 公里處，是卑南族諸聚落中最靠近山腳的村落，

又因三面環山，所以無法望見海岸線。現今對外的交通，除了鐵路，

還有公路局及民營公車，就臺東的地方特色而言，是屬近郊的小村

落。【按：1970 年代末期，因為鹿野站到臺東站之間的鐵路截彎取

直，兩站之間的嘉豐、初鹿與賓朗等站全部裁撤】
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古老的初鹿聚落，據說是由西部或西北部山地之數派居民遷徙而

來組成的。6有一段很長的時間，彼此間皆是獨立的小聚落，如今人

口集中此處的現象，是日治以後才形成的。換言之，最初的聚落是屬

小規模，散居，居民幾乎也是由卑南族組成。但此聚落結構自二次世

界大戰之後起了變化。1947 年以後，許多漢人遷到初鹿，村落人口

因而大幅增加，直至今日，此情形仍舊持續著。也因為如此，近年來

更面臨耕地、住宅地等不足的問題。至於，人口的多寡，因欠缺相關

資料而無法詳細敘述，但可推測現今初鹿約有三百戶，而卑南族僅佔

三至四成。7所以，漢人戶數大幅超越了卑南族。其中還有與漢人接

觸日趨緊密，而有婚姻或認養關係者。儘管如此，日常的往來，如家

族間的拜訪、共同作業或婚喪喜慶等，大多與卑南族族人的互動居

多。再者，卑南族的共同祭祀，漢人也不會直接參與，只是有些店家

會有自發性的捐獻行為，所以兩者之間的關係，僅止於行政村落的程

度，並非全體居民皆來參與。

2. 產業經濟形態

農耕

以前初鹿的農耕主要以粟作為主，並採火耕方式。粟（dawa）因

是祭儀用穀物，所以更顯示其重要性。數年前仍持此理由，維持部分

的耕種，但現今已難得再見。其他農作物還有甘藷、黍（varaisan）、

蔾（duli）、陸稻等，但皆屬次要產品。至於水稻（lumay），則是自

日治時期開始迅速普遍種植，現在是屬二期作物，即 2 月播種，6 月

收割；7 月播種，12 月收割，可說是農業生活的重心。然卻不見以稻

6 參考移川子之藏等（1935：352-357）。現在耆老只片斷地記得 tevutevun、pisparan、
tawiLing、iraya 等地名，如後所述，其中 tawiLing 是現存勢力最大祭屋（karumaHan）
的領導家系。

7 初鹿的卑南族，現在有往 danadanaw 等周邊地區遷出的傾向。又農忙時期，多數住民
夜宿耕地附近的臨時小屋（patuganga），因此實際住在村落的人數非常少。
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作為對象的農耕祭儀。換言之，粟的重要性並未被取代。另外和祭儀

有關的農作物是檳榔（puran）。其不僅是族人的嗜好品，亦是接待

訪客不可或缺的物品，再者，幾乎所有的祭祀場合都以其為祭品或祭

具。近幾年來，種植鳳梨、生薑等經濟作物的人家也逐漸增多，可見

以稻作為主的農業也開始出現改變的徵兆。

狩獵

狩獵活動，現今除了以設陷阱方式來捕捉外，幾乎不再進行。關

於狩獵的傳說相當豐富，而且與祭祀不可分離。最盛時期約是二、三

十年前。在此就以從前的狀況為主軸敘述之。

狩獵是男子的職責。善獵者稱之 parawa，深受族人的尊敬。從

前每個聚落皆有自己的狩獵場（HaLup）。若有他人於此處捕獲獵物

則須繳納獵租（Harisin）。而獵場的紛爭往往也成了獵首的導火線。

狩獵團體稱之 LaLang。一般是由五、六個人結伴夜宿山林進行之。

主要獵物有豬（vavuy）、鹿（marenem）、羌（Hura）、熊（Tumai）、

山羊（takuLis）、野兔（kunin）等。獵物種類眾多，但是在祭儀上

具有重要意義的是豬、鹿、羗。另外使用於狩獵祭儀的祭具

（kitaramaw），在數量上亦有不同。特別是熊，被視為是人類的化

身，所以祝禱結束以後禁止攜回聚落。而羗是後述獵首之後必須進行

的儀式 puviyaw 所不可或缺的獵物。8所謂的獵具，據說清朝時代已傳

入槍砲，在此之前是使用矛（kutang），可惜未見實物保存下來。

其次，有關狩獵的咒術也相當盛行。占卜獵獲多寡的方法有三

種，分別是夢占、竹占（melaleTaH）及鳥占。這些占卜方式亦常使

用於其他祭儀場合。至於蛇，不管是日常生活或夢見皆屬不吉利（此

情況稱之 Hamaras）。打噴嚏（paHing）也是禁忌。抵達獵場時，首

先對天神（naiTas），其次是土地之主（miHaLup）祈求賜予豐富獵

8 獸肉的分配有嚴格的規定，但此處不做說明。
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獲。最後，對東之神（nailauz）祈佑人身安全，無有傷害。而且不管

是哪種祭儀，形式上皆以檳榔、kitaramaw9為祭品，再以誦唸咒語的

簡單儀式來進行。若獵獲有成，再依據其重要性，進行同樣的祝禱儀

式。因此，狩獵和聚落祭祀存在著密切的關係。尤其是冬祭時，更有

與獵首相關的共同狩獵活動。現在幾乎不狩獵，但祭祀時，仍會設陷

阱捕捉小型獸物來充數。

其他

飼養牛、豬、水牛、鴨、雞、火雞等家畜。但幾乎是自家食用，

而飼養的頭數，與漢人相較，更是少量。漁撈活動較不盛行，也與祭

祀無關。尤其是因地理條件的限制，幾乎無人出海捕魚。因此，卑南

人較偏好從事山上的工作（Schröder 1966：276），而此情形在初鹿

尤為明顯，而且祭祀方面也與海無關連。

三、祭祀之咒術——宗教性的背景

全村性祭祀一年舉行兩次，一是陽曆七月以盪鞦韆活動為主的收

穫祭，一是十二月以傳統舞蹈為主的一連串冬祭活動。現在分別於第

一期及第二期水稻收成後舉行。10兩者中較受重視的是冬祭。此點亦

是所有卑南族聚落的共同特徵。11全村性的祭祀，雖隱含社會、教育、

軍事等複雜要素，但卻可從其咒術，即宗教脈絡來釐清。

9 陶珠，常與檳榔搭配，使用於各種祭儀中。【按：其他聚落稱為(H)inasi】
10 過去有自粟播種到收穫的農耕祭儀、狩獵、獵首祭祀、不定期的祈雨或祛病等儀式，
其構成是複雜的（古野清人 1972a：102，103），但有關其變遷或重組並不清楚。

11 夏、冬祭皆有的是初鹿、知本、建和。僅舉行冬祭的聚落較多。這與僅有夏祭的阿美
族成對比。【按：只有寶桑沒有夏祭，其他聚落都有夏、冬兩祭】
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1. palisi 的概念

所謂 palisi 是指祭祀的基本概念，更進一步解釋，具有迷信、祭

儀、咒術、禁忌等意思。而就報導人述說的內容加以整理、分類的話，

可歸納為以下幾種用法：

（1）祭祀、一般儀式的統稱。但全村性祭祀不稱 palisi，palisi

是指構成該祭儀的個別儀式或誦唸咒語的祝禱行為。例

如，搭建鞦韆之前，祭司（rahan）誦唸的咒語稱之 palisi，

而此行為尚未結束時，其他活動則禁止開始。12

（2）temaramaw 等呪術——宗教執行者（後述）所進行的祝禱

性唸咒語的行為皆稱 palisi。例如，temaramaw 是從病患身

上取出病因的治療儀式。但心存不軌意圖他人患病者也稱

palisi。另若有人往生，埋葬之前，temaramaw 也會進行 palisi

祝禱儀式，而且此情形必須持續到葬禮結束，即參加葬禮

者到河邊洗滌身體和衣服等除喪的儀式完成，方告結束。

（3）具有禁忌或禁止之意。祭祀期間從事田地工作稱之 palisi，

據說此行為將影響穀物的成長。另外祭祀開始之際，亦嚴

禁打噴嚏（paHing）。此種打噴嚏的禁忌，同樣也見於結

婚典禮、狩獵、埋葬等儀式。近親通婚的禁忌似乎也包含

其中。例如與第一位或第二位堂表親戚通婚稱之 palisi，此

是因彼此間的血緣太近之故。

（4）與死者穢氣有關的禁忌（palisi）。葬禮是常見的 palisi。

例如，收割後，剛參加完祭屋（karumaHan）祭儀者，即

使有近親往生，亦不可參加葬禮。13家中有人自殺，家中成

員皆須仔細進行 palisi。但嚴禁孕婦或服役者參加。

12 但令人玩味的是，不知是指儀式本身，還是指祭儀結束後的狀態。
13 暴斃不在此限，暴斃者雖視同危險，但 palisi 時間極短。
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（5）與血有關的禁忌（palisi）。產婦臨盆之際，欲前往田裡收

割、狩獵、服兵役者皆禁止靠近產房，即使產婦與其有親

戚關係。據說是因為生產的血容易讓人受傷，而此禁忌必

須等到臍帶脫落方告解除。

（6）與家屋建築有關的的禁忌（palisi）。房屋柱子從山上運回

時，忌諱家人參與喪禮或生產。挖掘柱穴時，看見白蟻群

也是禁忌。家屋搭建完成時，若遇地震也屬禁忌，此時必

須拆除所有建材。總之，這些危險的徵兆都算是 palisi。

2. karumaHan

卑南族的 karumaHan ，在以往的研究中，就是頗受注目的課題。
14族人本身亦強調它的獨自性，即便是他族的婚入者，也不允許有此

共同信仰。karumaHan 一詞有「祭祀用祭屋」（照片 1）以及「真正

的家」等兩個意思。其次，祭祀的對象，包括祖先（ temuamuwan）

以及廣泛的神靈（viruwa），所以，曖昧不清之處頗多。 15初鹿的

karumaHan，戰後雖受基督教信仰影響而幾乎消失，但因仍被視為是

傳統宗教不可或缺之要角，而在形式上扮演著祭祀活動中心之地位。

構成

通常 karumaHan 分成兩種，此乃依據人們的分類標準而產生的，

如表 2 所示。這些分類標準雖有其相對性，但也有與事實不吻合的。

例如歸屬者的性別就無法清楚地來區別。另外所謂的「個人」與其解

釋為 personal，倒不如說是 private。同樣地，祭祀規模的大小，應該

是以祭祀的性質為基準。而此表中亦透露出相當重要的訊息，即 I

14 參見古野清人（1972a）、馬淵東一（1960，1974b，1976）、末成道男（1970）、移川
子之藏等（1935）。

15 此句子頗令人玩味是指即將祭祀的祖先，還是早已祭祀者。viruwa 是指一般靈魂，包
括善靈與惡靈，雖無法詳述，但可以想見卑南族的神靈觀．靈魂觀非常具有融通性。
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是屬於村落的公共祭祀，II 則屬於非常私人性的祭儀。因此，為方便

區分，以下分別以公共的 karumaHan 與私人的 karumaHan 稱呼之。16

照片 1：karumaHan

（無牆及地板的小屋，中間放著祭具）

表 2：karumaHan 的類型

分 類 標 準 I II
集團／個人 由特定系統祭祀 個人
祭 司 rahan temaramaw
歸屬者性別 男 女

規 模 大 小

名 稱 有 無

16 兩者中雖有包括和從屬，分出和合併的系列關係（古野清人 1972a：122；馬淵東一
1974b：396），但在初鹿卻無此點說明。
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公共的 karumaHan，過去在許多卑南族村落裏常見有數個，而且

與特定的頭目（ayawan）有關。其次，不管是哪個 karumaHan 皆有

其所屬的祭司（rahan）。而一般頭目所管轄的青年集會所（palakuwan）

就附屬在其下。根據《臺灣高砂族系統所屬の研究》，初鹿的

karumaHan 和 palakuwan 之構成如表 3。 17換言之，曾有 5 個

karumaHan，而有 4 個青年集會所附屬其下。現在僅剩 sawawan 和

tawiLing。其他的名稱，只留在人們的記憶。日治時期，集會所整合

為一個，但現已消失。

表 3：初鹿的祭屋

karumaHan 之名稱（頭目的祭屋名稱） 青年集會所名稱
○sawawan
○tawiLing﹡

sawawan

karangilan karangilan
tiyamalung tiyamalung
wakangan wakangan

說 明：參見移川移之藏等（1935：352）；○表現存的，﹡原書表記 Tavirin，筆者依
聽聞修正。【按：關於 wakangan，初鹿卑南人指出另一說法為 kuwavangas】

現今僅存的兩個公共 karumaHan，其功能雖有諸多不清楚之處。

但據說 sawawan 乃專司村落的豐饒、平安等祭祀活動。此處不進行人

頭祭祀。對於女性的禁忌，也不像 tawiLing 那樣嚴格。又說此處是象

徵祭祀「開始」之處，所以不可輕廢。tawiLing 乃專司獵首等具軍事

功能的祭屋（karumaHan）。18過去若獵獲人頭必須在此祭祀人頭。

也因具備此功能，所以嚴禁女子接近。參與祭儀者僅限男性。如後所

述，tawiLing 在冬祭時倍受重視。可見因具象徵性意義，所以獵首至

今仍居冬祭的主軸。總之，sawawan、tawiLing 的留存，乃基於其是

村落祭祀活動不可或缺之處。換言之，可視為是傳統祭祀的主幹。

17 同書中表示有一個阿美的 karumaHan，但無法確認。
18 sawawan 雖曾有階級分化的傳說，但詳情卻不清楚。
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歸屬

村落內的複數 karumaHan 是否屬於個人的，原則上由其祖先系

統來決定，此點適用於上述兩種類的 karumaHan。選擇時，多半是跟

隨父母、祖父母、曾祖父母，但也有視情況而考慮遠親系譜的。即馬

淵東一（1960，1976）所說的 optional affiliation【按：即「選擇性的

加入」】。其所歸屬單位，完全屬於個人行為。即便是自家人、兄弟

或姐妹很多分屬不同的 karumaHan。過去還有雙重歸屬，或常變更歸

屬者，就此點而言，頗具流動性。19至於歸屬者的性別，在初鹿一帶，

男性屬一般公共的 karumaHan，女性則歸屬私人的 karumaHan。但

是，現在 sawawan 中卻有三位女性成員。20另一方面，其他私人的

karumaHan 也無嚴格地拒絕男性參與。再者，有一點引人注意的是地

域性的差異。馬淵表示決定 karumaHan 成員權有兩種方式，一是依

據 social-familial（父母或祖父母的判斷，【按：即根據父母或祖父母

的住居方式參與祭祀】），另一是 shamanistic-diagnostic（神靈或祖

先之意，【按：即根據占卜問神的診斷方式，得知是哪位祖先要當事

者 參 與 祭 祀 】 ） 。 南 王 方 面 是 以 前 者 為 優 ， 初 鹿 則 以 後 者

shamanistic-diagnostic 方式來決定（馬淵東一 1976：101）。21換言之，

在初鹿分屬哪個 karumaHan 是根據 temaramaw 的神諭．指示。未有

聽聞是由其父母決定的。所以雖已是成人，但尚有許多人未有自己所

屬的 karumaHan。另外，現有許多人分屬其他村的 karumaHan，此點

似乎可以驗證其決定方式的特殊性。

一 般 因 神 諭 而 歸 屬 於 某 特 定 karumaHan 的 情 形 ， 稱 之

mukiangay。一旦罹患重病，並夢見祖先站其枕邊，即可視為

19 至少在初鹿，karumaHan 的歸屬和婚後居住（post-marital residence）模式並無直接關
係。而且也不見常聽聞的「母系」規範。另參見末成道男（1970：106）。

20 據說此成員的女性祖先曾經取下布農人的頭。很諷刺的是，現在參加祭儀的只有這三
位。

21 如馬淵東一同篇論文 102 頁表所述，初鹿事例起伏最大，或許源於此吧。
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mukiangay。遇此情況，首先，以稱之 yaHuras 的特殊法術來診斷「原

因」。接著，以竹占（melaleTa）指示應該前往的 temaramaw。temaramaw

以專心出神的狀態，聽聞神意，再下神諭。此時若有特定的

temaramaw，隔天，當事者即與 temaramaw 同行前往 karumaHan，以

檳榔供祭，並祈禱，此過程稱 mukiangay。各報導人內容雖有些許差

異，但歸屬 karumaHan 的程序大致如此。換言之，這些過程皆以個

人生病或神喻為契機，所以就如前所述，即便是父子或兄弟其所歸屬

的 karumaHan 亦有不同。總之，歸屬的決定完全取決於個人的主體

架構中。

祭儀

karumaHan 的定期祭儀是在每年兩次的全村性祭儀時舉行。時間

方面，私人的 karumaHan 是在收割前，公共的 karumaHan 則於收割

後。後者之祭儀是以祭司（rahan）為中心，屬該系統的人們用蒸煮

新粟、糬、粟酒（vaaw na kuTa，無蒸餾處理的酒）檳榔等祭品來

祭祀，某些場合還會使用山中獵物。過去曾於五個 karumaHan 盛大

舉行過，但現在只是形式上的祭儀，參加者也很少。

相對於此，由巫師 temaramaw 主祭的私人性 karumaHan 祭儀，22

似乎比較遵守傳統儀式。使用的祭品大致相同，但沒有獵物，只有家

畜。原則上參與者是女性，每人手上戴著以麻線串 kitaramaw（陶珠）

做成的手環，23此手環稱 vunaw，而配戴在手腕的狀態稱 mayvunaw。

族人咸認女性較易遭惡靈襲擊。mayvunaw 即有驅除惡靈之意。另外，

若手上配戴著 vunaw，而 karumaHan 的祭儀已告結束，此狀態就稱

demiraH。24雖然這也是在告知人們祭儀已經結束，但也可視為是由

22 並非所有私人的 karumaHan 皆與 temaramaw 有關。
23 一般是使用粉狀的黏土，但不清楚原本材料為何。
24 又說新粟祭祀神靈以後，食用該新粟稱為 demiraH。期間若將新粟送他人，將導致來
年歉收。參見古野清人（1972a：102）。
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俗入聖的表現。之後直至祭儀完全結束，凡處於 demiraH 狀態者，若

參加葬禮，即視為 palisi。過去必須像這樣的 karumaHan 祭儀結束後，

才可以到各家食用粟。

3. 祭司（rahan）

各公共的 karumaHan 原有一名（亦有報導人表示有複數）掌管

祭祀的神職者 rahan。但 1977 年筆者考察當時，僅存的 rahan 只見於

sawawan。rahan 是掌管 palisi 的重要人物。若將 temaramaw 視為是

祝禱的巫師（shaman），那麼 rahan 就是祭司（priest）。25過去祭司

的權勢相當大，例如，要求獵獲山獸繳納貢租（Harisin）之權利，其

權勢就凌駕頭目（ayawan）。另外也聽說，世俗的糾紛，諸如男女通

姦事件，亦會請其調停。rahan 通常是由男性擔任。在初鹿未聽說過

有女性祭司。26此點和一般 temaramaw 由女性擔任，兩者之間成為對

比。

rahan 地位之繼承，就過去到現在的研究來看，有許多不同的見

解。有自歸屬中選出的、也有世襲、或是半世襲者，總之無一定論。

但在初鹿，則強調由長男繼承（marmaHizang），除非無兒子，才從

歸屬中選出。現在 sawawan 的 rahan 是因 1976 年時，其父親過世才

繼承的。繼承者還說，sawawan 若無人擔任神職，所有的祭儀將無法

進行，因此自己就成為繼承者。從此例中，並不能斷言是一般性繼承。

但在初鹿至少可以確定，rahan 地位的繼承一向重視其系統性。不過

即使是這樣，在實際繼承過程中，並非是自動或機械性的。之前在論

述 karumaHan 歸屬時，曾提及的 mukiangay 也介入此中。簡言之，rahan

地位的繼承也是經過神諭而實現的。而關於 rahan 的地位，由於其傳

承著古老的複雜祭儀知識，所以祭祀場合若有不合宜的，據說也會造

25 但就 temaramaw 也主祭各自的 karumaHan 這點而言，似乎具 priest 身分，故此處很難
劃分清楚。

26 其他村，如南王，就有女性祭司之說（古野清人 1972a：102）。
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成短命。所以有些原本就該繼承的人，就產生了儘量迴避的心態。所

以，藉由神喻的繼承方式，或許亦有減緩心理摩擦的功用（移川子之

藏等 1935：352）。

rahan 每年主持兩次全村性祭儀。而其職務內容更是多方面的，

包括祭祀開始之宣告、祭祀期間的各種儀式、粟酒及祭具等之製作。

還有，盪鞦韆以及舞蹈的運作，雖如後所述是委託年齡組織，但實際

掌有權限者是 rahan。現今祭祀雖是形骸化，但身為祭祀中心的祭司

職責仍舊沒有改變。

4. 巫術—宗教的執行者

temaramaw

在卑南族掌管 palisi 祭祀的雖是 rahan，但還有以巫術為業的

temaramaw。27而臺灣高砂族中，就屬卑南族的巫術最為發達（Schröder

1966：291）。整體說來，近年來雖有逐漸低調的趨勢，但其影響力

絕對不可等閒視之。28

一般說來，temaramaw 皆由女性擔任。而在初鹿，至今亦未曾聽

聞有男性擔任的。從事此職務的人數，經確定後得知現有五位。但實

際上擁有巫術能力者則是相當多。temaramaw 的繼承，同樣是依據家

系的關係來決定。換言之，一般常見的成巫模式是，受病苦折磨者，

因受到巫師所給予的神諭，或是祖先系統的指示，說其若成為

temaramaw，病症很快就會痊癒。而這樣的繼承方式，通常是由母親

27 temaramaw 一詞是指祭祀職務，或指具有祭祀的資質及能力，並不清楚。其中似藏微
妙的問題。

28 temaramaw 之外，還有幾種咒語和巫師的形態，雖未完全整理好，但約有診斷重病者
病因的 yaHuras（佐山融吉 1913：17）；以男子為對象（想必與獵人頭有關）的
puwaHiyar；狩獵、病因診斷、命名等，常用的竹占 melaleTa（參見移川子之藏 1938）；
希望滿足自己所求的咒術 merarais；贏得賽跑、辯論的咒術 meraritek 等。這些皆是
palisi。
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傳給女兒、父親的母親或母親的母親傳給孫女、或是母親的姐妹傳給

姪女等。在此同樣也呈現前述 karumaHan 歸屬的選擇原理。

祭儀

temaramaw 擁有自己的小的 karumaHan。這種私人的小的

karumaHan 雖和全村性共同祭儀無直接關係，但是每年兩次全村性祭

儀時，各自會有小型且定期性的祭祀活動。其內容亦如前述。

temaramaw 所參與的重要事件，便是病患的治療祭儀。這些祭儀

都是應委託者要求而進行的。委託者大部分是初鹿的卑南人。但也有

其他村的人，或是阿美人，或是布農人等。至於，該委託哪位

temaramaw 全憑委託者的意願，沒有特定的形式。祭儀進行的程序，

首先是 temaramaw 以手碰觸病人的身體，並誦唸祝禱詞。祝禱文以

特殊的調子，重複二次。該內容的語言並非日常用語，而是 temaramaw

專有的語言。29禱畢，朝向神靈（或祖先）方向投擲 kitaramaw，並投

予酒、水、糬等祭品。投擲祭品時候，巫師單手搖著鈴鐺，整個人

似乎進入出神狀態，聆聽著神靈的話語或神諭。之後，再將神諭告知

委託者，內容不是指摘委託者錯誤的行為，就是指示其必須信仰特定

的 karumaHan。結束之後，temaramaw 把手依序放置到病人的右肩、

左肩、頭等部位。最後再將 kitaramaw 放在病人頭上，30此意味著疾

病已經遠離。這樣的祭儀結果，也如前所述般，決定了個人應歸屬的

karumaHan。但並非所有治病祭儀都與 karumaHan 歸屬有關。

temaramaw 祭儀中，還包括了生產、葬儀（特別是自殺者）、建

屋儀式，以及將離開身體的靈魂喚回等諸儀式。現今這些祭儀有部分

已經完全消失，有些則因執行者而改變其形式。然而，不管其演變如

29 一般人是無法了解祝禱文的意思。參見 Lebar（ed, 1975：125）。
30 據古野清人記載（1972a：35，36），在卑南族的宗教觀念中，人的右肩有善的 viruwa
（神靈），左肩有惡的 viruwa。但筆者未曾聽 temaramaw 說過。
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何，至今 temaramaw 的祭儀在卑南人的祭祀生活中，確實符合不少

人的需求。

四、祭祀的社會背景

初鹿村落的傳統祭儀，一方面如前所述，是以 karumaHan、

rahan、temaramaw 等社會關係為主軸而形成。另一方面，還有一個

重要的主軸是男子集會所和年齡組織的組合。卑南族如岡田謙

（1967：333）所說：「是高砂族中擁有最完整的年齡組織，且自古

以來以勇武出名。」祭祀和年齡組織之間，並非僅是單純的由青年來

執行實質性的祭祀運作，還有年齡組織本身是透過祭祀，才得以維

持、強化、重新編組。換言之，兩者之間具有相互作用的機能。本章

擬從村落祭祀的社會背景脈絡中，說明卑南人生活規範，並略述集會

所和年齡組織的關係。

1. 生活和規範

初鹿卑南族，尤其是對男性的社會規範，多半與集會所的生活有

關。其中，maHinay（男子漢作風）更是被受重視。雖然 maHinay 一

詞，綜觀當地人的談話，原本是指給予獵首有功者的讚美。而為讓青

少年具有 maHinay 特質，成長祭儀中，有許多活動是為讓其成為勇敢

年輕人所舉行的，其中又以進入集會所儀式及層級升級時的嚴格訓練

最為重要。而在選擇配偶方面，maHinay 也成為父母為女兒選婿時的

首要條件。所以，有許多的場合男性和女性必須分開，就成了男子生

活規範的一個特徵。換言之，集會所是個有排他性的男性世界，禁止

女性參與其中。未婚男子更是嚴禁接觸女性。若有性關係將遭懲罰，

並視為是不名譽的懲罰對象。另外，在後述的村落祭祀中，所見到的

主導者亦幾乎是男性。
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在卑南族的生活規範中，對年長者恭敬順從亦是極為重要的一

環。不管年長者的個性如何，總之，都必須尊敬。可見如此絕對性的

恭敬，是維持集會所的原理，同時也是貫徹村落組織的權威統治最有

效的方式。在集會所內，對年長者的命令必須絕對服從，不允許有絲

毫的反抗。另外，日常生活中，例如，青年途中遇見老人，必須迴避

路邊，儘可能不要看見對方的臉孔。若發現老人喝醉酒，不管本身有

任何急事，都得先將老人平安送回家。總之，恭敬的態度必須以行動

來展現。還有對年長者的這般奉獻，必須儘可能地不讓對方察覺，以

免有自我炫耀之嫌，同時成為他人冷笑的對象。特別是青年，日常生

活中，更是被嚴格要求必須有謙卑的態度。

諸如此類的生活規範，隨著集會所的消失而成回憶的話題。現今

大約 40 歲以下者，對於 maHinay 或是年長者的恭敬態度，皆是從談

話中得知的。所以，全村一年兩次的祭祀期間，能夠暸解接觸的機會

也只是鳳毛麟角。

2. 集會所

男子集會所，卑南語稱之為 palakuwan。夜宿此處者，原則上，

以單身男子為主，一旦結婚即喪失成員權。但喪偶者或離婚者可再度

加入集會所生活。集會所是村落的社會、軍事、祭祀活動的中心，亦

是象徵著人們團結和統合、秩序和 maHinay 理念的存在。

南王等幾個卑南村落除了青年集會所（palakuwan），還有稱之

takuvan 的少年集會所（boy’s dormitory）（參閱照片 2、3）。31兩者

的成員以年齡組織嚴密地區別著。建築物方面，前者是平屋式；後者

31 參見陳奇祿（1965）、古野清人（1972a）、伊能嘉矩（1909）、岡田謙（1967）、佐山
融吉（1913）、宋龍生（1965）等。
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是架高的高杆欄式。32不過在初鹿，據說自古以來就無 takuvan，僅有

palakuwan。或許 palakuwan 就兼具兩者之機能。

在初鹿，原本頭目和各個 karumaHan 的系統就有自己所屬的集

會所。某人屬於哪個集會所，基本上是依據其所屬的系統來決定。然

而這些複數的 palakuwan 於日治時期被整合為一個。相對地，集會所

的組織也於當時逐漸邁向鬆散狀態。第二次世界大戰時，許多青年們

更是因為戰時的體制而被借調出去，故造成組織的空洞化。戰後直至

1950 年代左右，由於社會混亂，為了村落防禦事務，集會所組織再

度有被提昇及強化的契機。後來卻又因進出工廠工作、青年意識的改

變、學校制度的確立、漢人大量遷入、團結力的稀薄等因素而衰退。

集會所的建築也於 1960 年左右毀壞，後來也不見再建造的動作。原

本集會所的所在地，現是漢人住宅密集之處，完全不見昔時風光。而

過去在 palakuwan 前廣場所舉行的祭祀活動也有了許多改變，像是盪

鞦韆改到學校操場；舞蹈活動則改至活動中心（相當於日本的公民館）

舉行。

照片 2、3：南王殘存的集會所

（右為 palakuwan【青年集會所】；左為 takuvan【少年集會所】，皆是近年重建）（按：
笠原政治的原文把兩集會所的位置與說明弄反了）

32 檳榔村的報導人說：takuvan 是指集會所的建築樣式。不僅限於少年集會所。此點尚
無法確認。
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接著，欲以當初的集會所的狀況為主，整理及分析初鹿年齡組織

的相關問題。

3. 年齡組織

年齡級

與集會所有關的年齡組織，就初鹿而言，其層級有 3 種。如表四

所示，有 palakakuwan（亦稱 takuvakuvan，但很罕見）、valisen（或

valalisen）以及 vangsaran 等。剛升上 valisen 的，又稱之 mi-valisen

（mi 意指「新的」），而新升上來的 vangsaran 則稱 kitu-vangsaran，

且需經歷數年，才是 ka-vangsaran（ka 意指「真正的」）。雖有這樣

的細分，但基本上只有 3 個層級。筆者也嘗試將以往報告中有關南王

的年齡級列成表 5 33。兩者相較之下，可見南王的構成是比初鹿複雜

多了。南王的年齡組織是卑南諸村中最為精密及發達的。就全體而

言，應算是個特例。但也不禁讓人聯想到此與其過去曾是擁有臺東一

帶支配權的政治位置有著密切關係。

初鹿的年齡組織中，地位最低者是 palakakuwan，多半負責跑腿

之類的工作，訓練上並不嚴格。剛成為 palakakuwan 的少年，冬祭之

初舉行猴祭（kiyalutung）時，必須和父親一同拿著糬（或稱 kiyalutung

糬）申請進入集會所。猴祭是以 palakakuwan 為對象所舉行節慶活

動。亦是模仿獵取人頭的動作行為等。參加此活動後，必須再通過毒

草的考驗，才能成為真正的 palakakuwan。

33 雖有岡田謙（1967）、三品彰英（1974）、陳奇祿（1965，1968）、宋龍生（1965）等
諸多研究，但細部記載卻不同。此處依據宋龍生的。南王聚落分成「南」與「北」，
雖有一些二分組織，但這也是其他卑南聚落不易見到的。高砂族中有明顯的年齡組織
是卑南族與阿美族，鄒族的則屬稍微變形的形式。
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表 4：初鹿年齡階級組織

年齡 階級名稱 集會所
12～14 palakakuwan（takuvakuvan）
15～17 valisen
18～ vangsaran

palakuwan

＊資料因報導人而有異

表 5：南王年齡階級組織

年齡 階級名稱 集會所
13～14 malanakan（ŋauaŋauai）
14～15 ribatukan
15～16 kitubangsar
16～18 malatawan

palakuwan

18～22 miyabutan
22～ bangsaran

palakuwan

＊資料部分引用自宋龍生（1965：142-143）

valisen 是自少年邁向青年的階級。因此上級的訓練是更加地嚴

格。valisen 既是年齡級名稱，也是指該層級成員身上所穿的腰裙。不

管是冬天還是夏天，他們僅穿著腰裙，亦即必須耐得住類似裸體般的

生活。另外，每天還得進行強健或勇敢等的訓練，對上級的命令必須

絕對服從。再者，此年齡級更是嚴禁與女子接觸，若有違規者，全員

遭受連帶處分。

欲從 valisen 晉升為 vangsaran，必須通過冬祭期間一連串的祭

儀。詳情待後敘述。但基本上是獵首祭結束之後，晉升者才能徹夜舞

蹈，以及將花冠（HapuT）戴在頭上。隔天再經由承認儀式，方算晉

升 vangsaran。總之，考量晉級的條件有（1）獵首的功勳；（2）獵

首的技術及能力；（3）對抗毒草的能耐；（4）對集會所的貢獻。而

這些也可以說是前述所謂的勇敢（maHinay）、對紀律的遵守、對年

長者的恭敬順從等諸規範的具體表現。vangsaran 是允許結婚的層

級，升至此層級時，與女子接觸的限制大幅降低。但嚴格說來，真正
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取得結婚的資格是進入此層級的數年後，亦即成為 ka-vangsaran 之

時。此時因已升為集會所上級者，故所作所為受周圍人評價並左右著。

直接指揮集會所組織者是 vangsaran 的領導稱之 tinu-maHizang。
34成為 tinu- maHizang 的必備條件是 vangsaran 中的年長者，層級晉升

順利，沒到外村生活的經驗，以及前述所謂的勇敢條件等。新領導的

誕生由頭目來指定。以往有關集會所的問題，握有最後決定權的是頭

目。而這樣的情形亦是卑南族諸村的共通點。

ali 的關係

在初鹿，當 valisen 晉升為 vangsaran 時，監護人 puHapuT 扮演

著重要角色。新上任的 vangsaran，在冬祭徹夜舞蹈時，首次被允許

頭戴花冠，而負責配戴的即是 puHapuT。以後兩人成為親密的夥伴，

互稱為 ali，且終身維持著關係。ali 的關係彷彿是同輩，朋友般彼此

輕鬆相處。沒有上下關係般的拘束。puHapuT 通常是年輕人的父親委

託的，其條件（1）必須是男性、（2）親戚與否皆可、（3）品行方

正、（4）沒有年齡差距的問題。初鹿目前仍維持此習慣。每個男人

皆有一位稱之 ali 的親密友人。35

puHapuT 的任務是冬祭之時，向眾人宣告新的 vangsaran，並尋

求眾人的認同。此後，就是青年的保護者，特別是在婚姻締結的過程

中，會以種種的方式參與其中。首先，配偶的選擇方面，必須取得其

同意。女方所贈送的物品，也須由其經手。青年與女子有了婚約之後，

不管是女方家的收穫或是住屋搭建等，都得出力幫忙。此時，保護者

也必須支援。另外。夏祭時，青年邀約未婚妻來搭乘鞦韆，之前的準

備工作亦由保護者負責。當然，結婚時，保護者是為主賓，倍受招待。

但往後若是夫妻有摩擦、離婚問題，都由其當調解人。反之，青年對

34 令人奇怪的是定位在鰥夫還是離婚的男子（inamaring），此處未說明。
35 其他聚落晉升 valisen 之時，協助穿腰裙者也稱 ali，習慣稱呼各村多少有差異。
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保護者亦有其義務，例如，經常提供勞力，緊急時的協助、狩獵物的

分配，以及保護者不幸往生，也必須趕忙前往協助。雙方互稱為 ali，

不僅彼此間無秘密，若有物品的需求亦得無條件借貸。彼此間的談笑

更是無尺度的限制，但卻嚴禁與彼此的妻子開玩笑。36

訓練

集會所的各階級組織，尤其是對 valisen，vangsaran 的嚴格統治

和訓練，以往都是以獵首為前提而進行的軍事訓練。這些各式各樣的

訓練目的或許是為培養優秀有實力的戰士。集會所內還有種種的生活

規範，例如，衣物的限制、各層級休息的位置、特別的飲食方式、冬

天禁止取暖、食用檳榔或酒等嗜好物。總之，舉凡生活的種種皆納入

規範。37其中與女子的關係特更是嚴格禁止。卑南的年齡級制度從未

見過對性事有放縱傾向的。這點可從以往的研究資料窺知（岡田謙

1967：334；陳奇祿 1968：138）。

集會所的成員儘管常苦於睡眠不足，但每天早上天尚未亮一定按

時起床，從事汲水、採集柴薪、打掃等雜務。這些工作在同層級成員

中彼此還互相競爭著。另外，valisen 和 palakakuwan 也有許多人擔任

繫牛、為年長者拿菸等工作的。而擔任傳達命令者，其腰間須繫綁著

稱之 tawLiyuL 的鈴鐺（以鐵棒穿過鐵筒）。據說有時因情況緊急，

有於短時間內往返 20 至 30 公里的。由於這樣不斷地訓練，同時具備

了迎敵的臨戰體制。

所謂的命令完全是上意下達，上級者可對下級的任何一人下達命

令，下級者也必須完全服從。在年長者面前，禁止有問話、嘻嘻哈哈、

或咳嗽等失禮動作。對年長的服侍，也儘可能不讓對方察覺，若欲彰

36 親屬之間同樣也有此禁忌。姐妹的招贅婿（musavak）亦禁止與彼此的妻子開玩笑。
37 對其細部情形雖有興趣，但礙於紙張限制，無法在此描述。如三品彰英所述，對 valisen
的耐苦訓練是消極的，而將 vangsaran 培養成村落生活的推進者則是積極的，由此可
見，不同層級間的訓練是有質的差異（三品彰英 1974：390）。



《東台灣研究》13

118

顯反而不適切。而且不僅止於集會所，凡在社內皆須守紀律並且謙

虛。聚落內進行搬運工作時，嚴禁騎牛、套襪或帶蕃刀。總之，若說

其一舉一動皆受強制限制也不為過。而違反規則者將受嚴格制裁。

制裁

卑南族的制裁法中最為人熟知的是「毒草考驗」（nettle ordeal）。
38 所謂的毒草考驗，就是兩手拿著密佈針狀刺毛——咬人貓

（lingaTen；嚴格說來有兩種）從腳往下腹擦上來，但事實上，只擦

到膝蓋，就會有刺痛和發熱的現象產生。其他還有跑步和傳令等制裁

方法。尤其是被發現與女子有曖昧關係者，在某段期間不允許其穿細

帶以外之衣物，以讓其覺得羞愧。

受制裁的對象，包括破壞集會所紀律者，或有反抗態度或對命令

不順從者。其他還有懶惰或膽怯者。有時視情況而定，還有因連帶責

任，導致同一階級全體成員遭受懲罰的。先由 vangsaran 的領導發號

施令，再以 vangsaran 對 valisen，valisen 對 palakakuwan 的方式進行

制裁，並藉此約束各層級。

「毒草考驗」亦見於每年兩次的全村性祭祀，若男子無法通過此

考驗即無法晉級。尤其是自對 valisen 晉升 vangsaran 者，毒草考驗一

直放至胸口，其方式相當嚴格。因此，凡能耐苦通過此考驗的青年，

就會被視為聚落成員並獲廣大的認同。比較夏祭與冬祭的毒草考驗，

毒草披身的次數及程度，以冬祭較為嚴苛。據說是因為冬祭所舉行的

一連串祭儀，正是強化年齡組織，以及透過新成員的加入，以讓年齡

級重新編制的最佳時機。

38 據古野清人（1972b：115-119）、陳奇祿（1968：138）所述。此方法也見於同屬卑南
鄉的魯凱部落大南社（現為東興聚落）。但是對於卑南和魯凱的傳播關係，古野清人
和陳奇祿的看法剛好相反。而且同樣是卑南族聚落，南王卻無使用毒草，而是以棍棒
毒打臀部。
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五、夏祭

1. 概要

新曆 7 月所舉行的夏祭，初鹿稱之為 tumpaydiyan 或是

katiyakeLuwan，原本是粟的收穫祭，祭祀日是由祭司（rahan）、長

老或主持者於收穫日後決定適當日子。所以每年的祭日並非固定。以

往也有以 rahan 夢吉之日開始的。39祭祀期間有 karumaHan 祭儀、斷

食、競跑等青年的訓練活動，以及盛大舉行且全村居民參與的盪鞦韆

活動。然而現今仍繼續進行的，僅有前述私人的 karumaHan 祭祀、

青年的跑步競賽。盪鞦韆活動只剩部份留存，而且祭儀的形式也大幅

簡略化。祭祀活動的式微始於戰後，但集會所消失後，衰退情形更為

明顯。

一旦進入收穫期，集會所的青年們就接受不同種型態的訓練。首

先是野宿的訓練。在山中夜宿數日，同時青年們得圍成圓圈並向四周

丟擲鬼茅（viraw）。每晚徹夜繞著火堆跑步，並且不能停止，必須

讓腰間的鈴鐺（tawLiyuL）持續響著。當鬼茅堆積起來，即暗示著收

穫祭的開始。

以前還有稱之 Hemiway 的斷食活動，進行者是 vangsaran 和

valisen。時間大約持續五、六日，其間只能飲用泡辣椒的水，其他一

律不食用。40雖說此是考驗青年肉體的強韌性，但自日治時期開始禁

止，之後不復進行。

女性們聽到山上男子所發出的鈴聲，就得為製作收穫祭的糬，

前往山上收集材料。此收穫祭用的糬不同於平日稱之 Havay 的

糬。祭祀期間每日皆要食用此糬。以前還在舉行盪鞦韆日的早上，

39 如前所述，夢占、竹占及鳥占是卑南族重要的占卜方式。其中前兩者至今仍存在著。
40 此習俗常見於卑南族間。參見古野清人（1972a）、伊能嘉矩（1909b：375）、末成道
男（1970：109）。
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帶著它走路去送給訂婚者或親戚們。各家庭也要大量製造粟酒（vaaw

na kuTa）。祭祀用的粟酒由 rahan 親手製作，其他人不可去碰觸，然

而現在幾乎以公賣局的來替代。

2. 盪鞦韆

夏祭最大的活動是盪鞦韆。初鹿稱其為 tiyakeLuwan，是屬大規

模的設施，以大竹從四方組成起來，中央垂掛著一根粗籐。籐的下端

放著座位，以讓人坐在其上。左右由二人拉著繩子搖著。同樣的鞦韆

在部分臺灣的高砂族間流行著。41在卑南鄉除了初鹿，還有同為卑南

族的建和（射馬干社）以及魯凱族的東興村（大南社）。但是舉行的

時間，建和是在冬祭，魯凱族則在夏祭，而且是採站姿，不像初鹿是

採坐姿，顯然型態上是有所差異的。

舉行盪鞦韆的場所以往是利用集會所前的栴檀巨樹。之後才改成

用大竹子來組成。此與盪鞦韆活動的兩種形式有關。初鹿的盪鞦韆活

動有 sinarapung 和 inirisi 兩種形式。sinarapung 是利用竹子製作鞦

韆，為期七天。inirisi 是吊掛在樹上的鞦韆，為期五天。42兩者之間

的關係有兩種說法。一說 iniris 是最早的方式，之後栴檀巨樹消失了

就換成 sinarapung。另一說 iniris 是缺乏竹子時的臨時方式，因此當

竹子不太容易取得時，隔年就交替使用。總之，現在已無栴檀巨樹，

全改為大竹來組成。只是 rahan 在舉行祭祀時仍有 sinarapung 和 inirisi

的區別。豎立大竹時，rahan 將酒注入支撐竹子的洞穴並誦唸咒語。

同時於該處掩埋竹片或木片以決定那年是 sinarapung 或 inirisi。1977

當年則為 sinarapung。

從前初鹿「盪鞦韆」的意義，乃是為了夏天粟收成後能輕鬆休息，

除此之外，別無他意。所以沒有農耕祭儀的要素，亦不見將收成物放

41 詳情參見馬淵東一（1974a）。
42 但又說前者是 4 天，後者則更短。
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在鞦韆上的情景。再者，也沒有以鞦韆的搖動方式來占卜吉凶、農作

或狩獵豐厚與否（馬淵東一 1974a：389）。只是聽聞一些傳說，在

此特別記下以資參考。據說鞦韆左右大幅度搖晃表示大風將起。鞦韆

倒下，rahan 視為 palisi。此時參與者若落淚，表示梅雨季即將來臨。

若無上述現象，表示整年天氣良好，必有豐收。可是，卻有許多年長

者對這樣的說法持否定態度。

準備

盪鞦韆活動的準備工作是在集會所進行。rahan 宣布收穫祭開始

時，就要開始製作祭祀用粟酒，成員們亦趕快著手鞦韆的準備工作。

外出採集籐條（huway）是 valisen 和 palakakuwan 的工作。採回

時，將籐供祭於 karumaHan，rahan 亦為收穫祭祈福。鋸大竹子也是

男性的工作，加入此工作的主要是 vangsaran，但也有離婚者、鰥夫、

婚後尚未有孩子者。以前大竹是到山上尋找合適者，現則是向竹林主

人購買。

豎立鞦韆

從山上找回大竹的翌日，動員所有青年前來組裝鞦韆。約須花掉

一天的時間。首先是以約 10 公尺的間隔，圍成四方，並於四角處掘

穴，再豎上竹子。掘穴完成時，由 rahan 進行祈求鞦韆活動安全進行

之祭儀。結束後，方可豎立大竹。

祭祀用具主要是檳榔和 kitaramaw。先將檳榔剖半，於裂口處塞

上 kitaramaw，此完成品稱之為 patamal。此是獻給神的物品，亦可稱

是食物。43patamal 放在以檳榔樹皮做成稱之 TavaHi 的盤子。換言之，

TavaHi 是 patamal 的容器。rahan 一旦拿起 TavaHi，祭祀的禁忌

（palisin）就此展開。從此開始至祭祀結束，連打噴嚏（paHing）也

43 祭儀時使用，參見佐山融吉（1913：11）。
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是嚴禁的禁忌事項。參加者中若有一人打噴嚏，就得將祭祀延期至隔

天。現在雖然沒有那麼嚴格，但數年前確實有延期的事實。

祭祀時，祭司首先以手拿著從四個洞穴處挖出的土，並禱唸咒

語，並以右手拿起 patamal 羅列在地面。其儀式順序如圖 2 及照片 4

所示：（1）天神（naiTas）──祭品為 patamal，祈求勿忘自祖先傳

承來的血統。但是，不獻祭酒；（2）karumaHan（sawawan）──知

會該年的往生者，盪鞦韆活動即將開始。同時告知此儀式是自古流傳

下來，歷經日據時代，傳承至今。接著，斟酒祭祀；（3）pubiyawan

──於粟收穫結束之後，通知全初鹿的居民，新的一年（？）來臨了。

此時，不只是 sawawan，所有屬 karumaHan 的人都必須獻供 patamal

和酒；（4）這一年發生事故者（死亡者？）──主旨與（2）相同；

（5）一般卑南的有權者以及在遠方無法參加盪鞦韆活動者──勸請

神、靈食用 patamal 和酒，具有招待之意。

此祭儀結束後，rahan 將酒注入 4 個洞穴，並禱唸咒語，向盪鞦

韆活動的創始人報告今年的活動即將展開。最後，於穴中放入竹片或

木片，由此通報此年盪鞦韆的形式是 sinarapung 或 inirisi。44

rahan 的祭儀結束以後，vangsaran 協助豎立大竹。首先將一根根

大竹分別放入四個穴中，並以細竹支撐。4 根大竹的上端呈交叉狀，

一名男子爬上竹子，於距離地面約 7-8 公尺處以籐索將其緊緊綑住。

眾人讚嘆此名男子並以 maHinay 稱呼之。捆綁完成，再從頂部垂吊一

條粗的籐索（urusan），並在其前端以樹皮做一座倚，鞦韆就此完成。

（照片 5）

44 本來此時盪鞦韆欲持續的日數並未告知參加者。現在則縮短為 3 日。
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圖 2：rahan 儀式程序

照片 4：rahan 祝禱儀式
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照片 5：鞦韆

年齡組織尚存時，鞦韆一旦完成，各層級皆有毒草考驗活動。女

子們先行返家，男子們則帶著蕃刀，整齊排列在鞦韆前方。而毒草放

置的方式如前所述。45此考驗結束以後，盪鞦韆的所有活動行程完全

由 vangsaran 負責。valisen 和 palakakuwan 只是依據 vangsaran 的命

令，進行協助事宜；而 rahan 也不插手鞦韆事宜。盪鞦韆當天，原則

上是限定女性搭乘，但青年們也可自由乘坐玩耍一番。

45 僅有毒草考驗，並無宰殺動物獻祭事項。
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賽跑

盪鞦韆活動的當天早上，青年們就有參加長距離賽跑的活動，此

稱為 tihinu。現在為訓練青年的項目，原本是祭祀之際，攜帶著獸肉，

前往南王（當時的卑南社）進行儀式性的訪問。也有人說所謂的 tihinu

原是指以竹串著獸肉，後來訛傳為賽跑之意。

根據傳說清朝時代支配臺東一帶的是權勢極大的卑南社頭目。其

管轄的諸村，必須定期向其繳納貢租，或於祭祀時進行儀式性的訪

問。雖不知道當時初鹿與卑南王之間的從屬程度，46但是，收穫祭當

天的賽跑活動確實是為配合該目的而舉行的。（初鹿）領導者所帶的

獸肉，必須經由（卑南社）頭目的手獻供奉在（卑南社的）karumaHan。

而頭目給初鹿的回禮則是 kitaramaw，當其返回初鹿時，必須將

kitaramaw 供奉在 karumaHan。全村至此才能享受盪鞦韆的樂趣。倘

若卑南社的頭目沒有接受貢物，那活動就得延期。

不久之後，隨著卑南社勢力的衰微，不僅儀式性的意義逐漸消

失，之後賽跑也變成單純訓練青年的項目。日治以後，僅往返初鹿與

檳榔（pinaski），競賽距離也大幅減短。競賽方式是將放在目的地的

竹籠和糬取回。每年進行盪鞦韆之日的一大早就是青年們比腳程的

時候。據說現在中年以上者皆經歷過此經驗。第一位抵達者稱之

sanga，亦有讚賞之意。據說也有年年拔得頭籌者，最後就以 sanga

為名。

現在這種長距離的賽跑，只是青年們形式上的活動。賽跑的村落

僅限於初鹿周圍的村落，並未普及至其他村落。

46 參考移川子之藏等（1935：370）。
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盪鞦韆活動

實際上，盪鞦韆活動一旦開始，人們必須依照 vangsaran 的指示，

輪流乘坐鞦韆。但是原則上只有女性可乘坐。男性是不被允許的。特

別是未婚男子其任務就是控制鞦韆的繩子，若是違規搭鞦韆，將受到

處罰。女性不管是老是少、未婚、已婚，皆可乘坐。孩童亦可，但具

危險性，故須與母或姐一起乘坐。他村或他族者亦可參加。總之，除

有男女之別外，參與此活動並無特別的限制。

其次，亦有青年藉此活動將自己的未婚妻介紹給眾人認識的意

味。即已訂親（purekarawan）的青年讓其未婚妻搭坐在鞦韆上，自

己負責拉繩，藉此將訂婚之事告知大眾。不過，青年在此場合不能擅

自做主，聲稱讓未婚妻搭坐鞦韆，否則將遭恥笑。通常牽著未婚妻的

手乘坐鞦韆的人是保護者 ali 的職責，青年只能默默地搖著繩索。

整 個 活 動的 責 任 和 權 限 全由 vangsaran 掌 控 ， valisen 或

palakakuwan 只是負責聯絡或跑腿的工作。他們在活動期間，不停地

穿梭於年長者或來賓之間倒酒，若有不周之處，之後會受到 vangsaran

的毒草制裁。

盪鞦韆活動通常是連續數日且緩慢地持續著。其間，除了青年的

賽跑活動，並無穿插特定的活動。沒有舞蹈，亦沒有宗教性的祭儀，

只有稱之 duLas 的玩具供孩子玩耍。接近收穫祭時，訂婚的青年透過

ali，將細竹上端留著三、四根的分支，裝飾後製成玩具，送給女方家

的弟弟或堂表兄弟，此玩具稱之 duLas，在盪鞦韆期間，孩子們將以

葉子或草編成的球（糬亦可）往上扔投，再以竹棒的前端去穿刺玩

耍。據說也依此占卜上山獵物的多寡，或視之為獵首的遊戲。

將鞦韆的大竹弄倒是活動最後一天的傍晚。竹子倒下後，有老人

於距離約有八百公尺的地方放置唸誦過咒語的糬，再由 vangsaran

們競相爭奪的活動。也有說此是占卜農作豐凶的祭儀，然其原意已不
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可考。一切結束之後，rahan 向 karumaHan 報告一切平安順利完成，

當晚設酒宴，並且持續到深夜。

六、冬祭

1. 概要

現在於陽曆 12 月末開始舉行的冬祭，是彼此之間有相互關係的

一連串複合儀式所組成，故無一個含括整個祭祀的專有稱呼。雖然也

有稱之為 kasagalan 的，47但是如後所述，嚴格說來此語彙只是專指

某限定儀式行為的場面。祭儀舉行期間是第二期水稻收穫後的十天

內，現在是縮短為七天。祭祀活動達到最高潮時間是指十二月三十一

日晚上至一月一日早上所進行的通霄舞會。此是固定的節目，所以整

個祭祀時間未曾更改。但是那樣情況和固定的祭祀日是否是卑南族傳

統習俗，仍讓人存疑。假如祭日本來就固定，那麼其前提必須具備日

曆知識的觀念。另一方面，也有可能以祭司的吉夢來展開祭儀活動。
48再者，冬祭的最大特徵是許多重要儀式場面都集中在夜晚，白天是

準備及休息的時間，所以值得注意的活動極少。此點正好與儀式活動

集中在白天的夏祭成對比。

冬祭以猴祭為開始，最初的七天是 valisen 和 palakakuwan 的活

動。以 vangsaran 以上的大人為主的活動則在最後三天。而當儀式性

的獵首活動以及以 tawiLing 為中心的 karumaHan 儀式結束之後，即

於十二月三十一日晚上舉行通宵達旦的盛大舞會。村內成員皆出席參

加，可見此舞會是祭祀活動的最高潮。就其宗教性的意義而言，在此

之前的獵首祭和對 karumaHan 的祈願似乎是冬祭的核心。接著，一

47 也稱之 masangal ta。
48 參見伊能嘉矩（1990a：324）、佐山融吉（1915：370）。人們通常以日文稱此祭祀為
「正月」，或許其稱呼固定化是始於日治時期。
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月一日是舉行新一批晉升 vangsaran 的宣佈及承認式。當晚還徹夜拜

訪有適婚年齡女兒的每戶人家。之後數日，青年們持續跳舞。

在初鹿舉行的兩個村落祭祀中，如前所述，冬祭因有種種意義故

受重視。觀察參加者的態度，夏季具有濃厚的開放性遊戲氣氛；相較

於此，冬祭的氣氛讓人感到莊嚴而肅穆。這現象或許是參加者本身即

體認到冬祭中的儀式名稱隱藏的意義。例如，透過於後將述說的獵

首、除喪等儀式，初鹿村落能再度獲得新的祝福及活力，同時其社會

構成也直接或間接地更新、改編。第二次世界大戰中，因局勢緊急，

盪鞦韆活動遭到取消，但冬祭卻仍照常舉行。這或許說明了只要初鹿

繼續存在，此祭儀決不能輕廢的信念深植於初鹿人的內心底層。特別

是對年齡組織而言，一年一度的冬祭是維持集團，更新及強化的最大

機會。猴祭時，新的少年加入 palakuwan，valisen 接受更嚴格的考驗

晉升至 vangsaran。總之，年齡層級的再編制是此祭祀的重要機能之

一。同時冬祭的時間性‧過程性的構成本身就是表現年齡組織的一個

範例。就祭祀過程來說，首先猴祭開始之時，就以 palakakuwan、

valisen、vangsaran 的順序連夜舞蹈，最後再以新的 vangsaran 承認儀

式做為正式的結束。其間，雖有相同的時間、相同的場合，但不同的

層級卻不能一起跳舞。可見層級嚴格區分的原則是卑南祭祀的一大特

徵。此原則現雖已形骸化，但仍可窺見其欲遵守本來形式的姿態。

以下隨時間的進展，重點式地記述各個儀式活動及其社會性或宗

教性的意義。

2. 猴祭

猴祭是少年們（palakakuwan）以吊在樹上的猴子為標的，以箭

射擊的活動，初鹿稱之為 kiyalutung。於冬祭的弟一天下午舉行，場

所是 palakuwan 前的栴檀巨樹處。根據人們的說法，此猴祭是為

palakakuwan 將來長大後能獨自一人外出獵首而準備的。換言之，是
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獵首的模擬訓練。或許是認為猴和人的形貌相似，於是以猴為練習平

臺。而報導人當中亦有許多人懷疑其和獵首之間的直接關聯性。不

過，因原意早已不清楚，而且 kiyalutung（只有「以箭射殺猴子」之

意）和 mangayaw（獵首）兩個語詞在意思解釋上並無關係。49所以，

大多數人對此活動一致性的看法，就是藉由猴祭將 maHinay 的精神氣

概植入 palakakuwan。同樣的祭祀型態在卑南的諸村落裡是共通的，

但現在大多已經廢除，而形式上持續進行的村落，包含初鹿也不過

二、三個村落。

據今約六十至七十年前，所使用的標的物據說是活的猴子。不

過，實際於集會所中目睹飼養祭祀用猴子的長者幾乎沒有。由此可

見，初鹿附近的山區，很早就抓不到猴子。50現在是以葛草製作猴子

的替代品，以為標的物（照片 6）。

照片 6：以葛草製作的猴子

49 其他很多村落將猴祭稱為 mangayangayaw。或許是跟 mangayaw 的意思聯想在一起。
有關猴祭的報告很多，例如安倍明義（1931）、古野清人（1972a）、伊能嘉矩（1909a）、
陳奇祿（1965）。並且幾乎都認為是獵人頭的模擬活動。甚至有人身獻祭的傳說，參
見伊能嘉矩（1909a：327）。

50 南王終於到近幾年不吃猴肉，初鹿則無此禁忌。
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猴祭當天，首先新加入集會所的少年帶著 kiyalutung 的糬前

來。參加猴祭後，他們即開始進入 palakakuwan 階級，此已於前述及。

而管理他們的則屬於上一階級的 valisen。活動一開始，palakakuwan

在 valisen 的號令下，一起向猴子射擊。所使用的弓以前還有美麗的

雕刻，並以染料著色，但現在則剖竹簡略製作而已。palakakuwan 射

擊後，valisen 約略看一下其箭所中之處，再以大弓箭射殺猴子。此動

作同時是向 palakakuwan 示意，於此時向遭殺的猴子吐口水（咸認此

猴子會帶來病因等災禍），然後再使勁地跑向集會所。據說跑最後一

名的會因此生病，所以全員皆全力以赴。至此，猴祭即告結束。51猴

的 屍 體 視 之 為 穢 物 ， 和 丟 棄 敵 人 首 級 的 地 方 是 同 樣 的 場 所

（putavaran）。

猴祭結束的當晚開始是 palakakuwan，接者是 valisen，每晚進行

舞蹈。舞蹈持續至 vangsaran 外出從事儀式性獵首為止，約為時一週。
3. 獵首的問題

以 vangsaran 為主的儀式性獵首（mangayaw）是冬祭的重要主題

之一。初鹿卑南族的宗教觀念，人頭具象徵性的意義，亦即能為蕃社

帶來豐收與繁榮。所以現在雖已無獵首習俗，但祭祀時，也必以鬼茅

來代替人頭，而不變的是周到的儀式。在其他地方，此共同外出獵首

活動是晉升 vangsaran 必須通過的最後關門。本來是建立武勳，以取

得成人資格的第一條件，然現在其意義已改變，而徹夜舞蹈和參加訓

練是成為 vangsaran 應盡的義務。換言之，此儀式性獵首是，即便形

式改變，也絕對不能廢除，而且不管遭逢如何惡劣狀況也不能停止的

祭祀活動。52

51 據說南王並非射殺，而是以竹刺殺（安倍明義 1931：61）。另外，猴祭前後據說有更
複雜的儀式手續（參見伊能嘉矩 1990a；陳奇祿 1965）。很遺憾現今無法再重構。

52 1977 年舉行冬祭那晚，臺東一帶突然發生罕見的暴風雨，因此，年長者中就出現中止
或延期的聲音。結果因為青年強烈的意見，儀式仍在暴風雨中舉行。高砂族狩獵宗教
性、社會性的意義，參見古野清人（1972b）、岡田謙（1944）等。
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背景

日治以前，初鹿是卑南族中獵首最盛行的一個村落。其主要敵人

是布農族，雙方為了勢力範圍而相互抗爭，之後還因槍枝引進，更為

激烈。依據傳說獵首的直接原因多半是獵場的紛爭。就獵首的軍事利

害關係來說，卑南族的村落之間從未有締結同盟關係的，所以其解決

方式都是當作是村落自己的問題來處理。因此，村落的態度就傾向於

凝聚內部團結力，同時強化對外的閉鎖性。換言之，如前所述當時集

會所的組織、年齡級的編成，最初的意義都為因應此軍事目的而成立。

進入日治時代，獵首遭到全面禁止。綜合人們的說法，最後出草

地時間是大正年間，而且是非常初期的時候。但這位唯一有實際參與

經驗的老人，亦於 1977 年往生，所以獵首活動已經名符其實地成為

往事。但是就象徵性的意義而言，人頭（tarevu）現在仍是村落祭祀

不可欠缺之物。所以，以鬼茅或是空罐來製作替代物，絕非是懶惰的

表現。雖然僅有形式的存在，但只要年齡組織或冬祭活動繼續舉行，

現實上就是一個具有祭儀性意義的祭祀要素。

儀式性的獵首

共同出草團體在猴祭結束後約一週後組成。參加者皆為男性，以

vangsaran 為主，已婚者、老人、rahan 以及當年晉升 vangsaran 的

valisen。首先，一行人往初鹿西北邊山中小溪出發。本來是往布農族

的居住地，待獵首後，再從那兒下山。然現在已無襲擊地點。到達溪

邊時，最初以三隻鬼茅當作人頭（tarevu）放置地面，再向天神報告

獵首活動已經結束。而此儀式必須由 tawiLing 系統的人來進行，使用

的祭具只有十五個 kitaramaw。此處是與布農族的交界，也是平地與

山地的分界點。人頭因被視為污穢物，所以不能直接帶回村內。先在

交界處舉行一晚的鎮魂儀式以及舞蹈一番，然後再凱旋歸返。53

53 若是自殺等意外身亡者，也要先在村界設置臨時小屋放置屍體。
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儀式結束後，之後的參與者皆要徹夜跳著鎮魂舞蹈。此時，允許

新晉升的 vangsaran 頭上帶著已草編的臨時頭飾（hanapurasi），與

眾人一起舞蹈。若無經過此階段，三十一日晚上是不能戴上正式的花

飾（HapuT）。舞蹈的空檔，rahan 會和其他參加者一起唱獵首歌，

歌詞內容像是戲劇般描述離開村落去獵首，再從溪水處往下走的經

過。過去，其間還有毒草的考驗，現在已不舉行。

待天一亮，參加者快跑返家，此時跑最後一名者，據說易遭鬼靈

的侵襲。由此可見，人頭一方面代表生命及豐收的泉源，是對人們的

祝福，54另一方面，也表示會為獵手者帶來死亡或不幸。總之，強調

其存在的危險性。在境界處的儀式、其後在 tawiLing 的 karumaHan

的祭儀以及三十一日晚上的舞會等，都是為安慰死者靈魂的活動，所

以還很用心地進行。

出草的隊伍一行人來到現在的鹿鳴橋時，村中未參加此出獵的老

人及婦女們，都會帶著糬前來迎接。眾人一起歡呼迎接，稱之為

sangalan，意指「帶著好消息歸來。」再者，出草結束的三十一日晚

上盛大舉行的舞會稱為 kasangalan；ka 這前綴詞有「大的」、「真的」

之意。從鹿鳴橋到初鹿是分成兩隊返家。首先，部份 vangsaran 脫離

原隊直接往村落移動，其餘的 vangsaran 則拿著人頭跟隨在原隊伍後

面行走，而 vangsaran 為防止敵人反擊並為保護老人及婦女的安全，

採獨特的環狀行走方式（圖 3）。先抵達村莊者，在村外稱為 laluwanan

的場所燃火等候。待一行人全部抵達，馬上帶著人頭到 tawiLing 獻祭。

tawiLing 之祭儀

掌管獵首的 karumaHan 是 tawiLing。因此，團體出草所取得的人

頭（tarevu，現改為 3 根鬼茅）必須獻祭於其 karumaHan，並且為參

與獵首者進行大規模的祈福儀式。然而，惟有 tawiLing 家系者能夠進

54 農作物的豐收、靈力的追加等具體效力觀念。僅是抽象的認為會帶來幸運及繁榮。
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入祭屋，其他人則在小屋外參與。特別是女性，絕對與此祭儀無關，

亦即所謂的禁忌（palisi）。

圖 3：vangsaran 環狀行走方式

tawiLing 之祭儀目的，除了將獵首的成果告知天神之外，另意味

著出草有功者希望藉此儀式能夠鎮壓住亡者的靈魂，使其勿遭亡靈襲

擊，此稱 puviyaw。55puviyaw 不可或缺的是羌肉（Hura）。從前獵首

之後必有共同狩獵，因此，karumaHan 內除了羌，還有鹿或豬等祭品

（特別是獸物的心臟，在 karumaHan 的 palisi 場合更是重要物品）。

或許這些山中獵獲對亡者具有贖罪之意，但其原意早已不清楚。

在 tawiLing 的祭儀，首先必須獻供人頭（tarevu）和山上的獵物，

然後由 rahan 進行祈禱。由於現在的 rahan 是 sawawan 的祭司，但因

是祭儀的是門外漢，所以，實際上是由 tawiLing 家系主導。儀式結束

之後，共同食用祭品。其間亦有 vangsaran 等舞蹈活動。冬祭時，只

允許在 tawiLing 的 karumaHan 處進行舞蹈，而 sawawan 等其他的祭

屋則是被禁止的。最後是老人和青年以問答方式唱誦冬祭之歌，此稱

55 puviyaw 不一定在團體出草後舉行，據說亦有排除瘟疫等災禍之功能。並不清楚其原
本的形式。【按：puviyaw 又稱「羌祭」，另見洪秀桂〈南王卑南族成年儀禮之分析研究〉，
《國立臺灣大學考古人類學刊》42（1981），頁 78-80。有關羌祭、karumaHan 祭祀、
出草之間的可能關連，參考陳文德〈編者序〉，《知本卑南族的出草一事：一個文獻》
（台北：中央研究院民族學研究所，將出版）】



《東台灣研究》13

134

mukilusuwan，意指「歌曲終了」。mukilusuwan 開始之時，未參與

tawiLing 之祭儀者，全員前往迎接出草的團體。56待眾人聚集後，一

邊鳴放著祭具（sizung，後述），一邊往集會所（palakuwan）前的廣

場前進。之後，將在 karumaHan 燃放的火，拿到舞蹈會場中央燃放，

如此即揭開了三十一日晚上徹夜舞會的序幕。

4. 舞蹈

構成

十二月三十一日晚上至一月一日早上，全體村民參加通宵達旦的

舞蹈，此稱為 paraus。時間約自晚上十點至翌日早上八點，眾人圍成

圓圈跳舞，氣氛達到最高點時刻是破曉時分。57舞蹈場地二十年前是

在集會所前廣場，現在則是借用社區的活動中心。跳舞者的資格，男

性必須是 vangsaran 以上，女性則無特別的規定，約十四、五歲就開

始舞蹈。而參加者，原則上是穿著黑色的傳統服飾。

此活動最終的權限在 rahan， vangsaran 負責運作，valisen、

palakakuwan 則供其差遣，與夏祭的情況是相同的。然而村落祭祀的

序列構成，在進行舞蹈時更為明顯。關於初鹿的命令系統或舞蹈的順

序，如表 6 所示。另外舞蹈會場，座位區也依據年齡清楚地區隔著。

坐在火堆周圍的大多是 55 歲以上的男性，55 歲以下者和女性則必須

坐在舞蹈圈外。而是否有遵守此座位規定，由 vangsaran 負責監管。

56 此時站立於祭屋 karumaHan 前，分成老人和年輕人兩隊，雙方互相丟擲小石頭，或許
可稱做模擬戰。

57 據說徹夜舞蹈是初鹿獨特風俗，其他村落情形並不清楚。
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表 6：村落祭祀的序列構成

1 祭司（rahan）＊

2 karumaHan 家系領導
3 已婚者（年齡順序）
4 妻子死亡，未再婚男子
5 ka-vangsaran
6 vangsaran
7 離婚者（inamaring）＊＊

8 valisen
9 palakakuwan

＊以 sawawan 為首，其他順序如表 3。
＊＊離婚者是受人侮蔑的對象，所以即使是年長者亦在 vangsaran 之下。

舞蹈開始之前，必須唱誦通知舞蹈即將開始的儀式歌曲。此歌曲

亦有特定的傳承系統，並非任何人皆可唱誦的。但是舞蹈進行期間所

唱誦的歌就無硬性規定，可由領導來選擇適當的曲目。舞蹈終究以男

性為主體，女性則於較晚的時間加入舞陣，並可隨意停下休息，但男

子得整夜不停地跳著。女性一旦加入，舞陣排列順序是男女各一交互

穿插。再者，跳舞時，以營火為中心，手牽著手圍成圓圈，並以逆時

鐘方向進行著。

舞陣中央，鳴放著稱為 sizung 的祭具。據說此物品是於厚板上安

裝粗的鐵筒，是與獵首相關的祭具。厚板表面有人型雕刻，據說是獵

首的犧牲者。關於 sizung，有兩種說法，一是指告知獵首成果的祭具，

二是利用金屬的聲音來驅趕亡靈。但姑且不管其解釋，sizung 是只有

曾經取得人頭者，才有一邊跳舞，一邊鳴放的資格。而 sizung 的製作

是由 rahan 負責，而且必須製作兩個。

該年新晉升 vangsaran 者，參與此舞蹈時，可以盛裝以及佩戴花

冠。花冠稱之 HapuT，為其佩戴者即是其監護人 puHapuT，此點前已

述及。待其加入舞陣，翌日即為承認儀式。
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除喪

三十一日的徹夜舞蹈，另有「除喪」之意。初鹿卑南人的習慣是

不分男女，凡喪偶者服喪時間必須至下一個冬祭才告結束。服喪期

間，除了禁止談笑、唱歌之外，也不可以出席喜慶活動，更不可以有

再婚行為。諸如此類事項必須等到冬祭之際加入舞蹈，方可重新歸返

社會生活。徹夜舞蹈是年度的最後活動，有藉此機會再度出發之意，

此儀式稱 kilapus。

天亮以前，即差不多可以看清人的臉孔時刻，此年間喪偶者戴著

無羽毛的頭飾，讓近親（小孩或兄弟）牽著手出現在會場。然後，跟

在舞陣的尾端，一邊哭泣，一邊跟著繞行一周。此繞行是用走的，而

非舞蹈。完畢之後，離開舞陣，到無人看見的地方將頭飾丟棄，再以

歌曲表達獨自一人的苦日子。之後，向神靈報告即將再出發，亦意味

著向配偶的亡靈告別。此儀式結束之後，即可再度穿著華服參加喜慶

活動，或者再婚，並獲得周遭人的認同。至今此儀式持續舉行著。

天亮聽聞第一聲雞啼之時，青年們進行最後的訓練。以火炬點燃

竹把使其爆開。vangsaran 一聽到此聲音，一起往北方奔跑。因為是

在眾目睽睽的監視下，若有人突然速度變慢，將使家人及保護者蒙

羞。舞蹈至早上八點左右結束。最後以隊伍的反方向，順時鐘舞蹈三

圈。此行為意味著結束，參加者至此解散返家。

5. 承認儀式（加冠禮）

一 月 一 日 的 午 後 是 該 年 晉升 vangsaran 的 承 認 儀 式 ，稱

kitu-vangsar。而剛晉升者稱之 kitu-vangsaran。此時凡有晉級青年的

家庭，必須準備大量的酒以及糬，於中午過後送到集會所，現在則

是送到活動中心。酒和糬集中放置會場的中央，新 vangsaran 的晉

升儀式正式開始（照片 7 ）。此時重要的關鍵人物是監護人

（puHapuT），他必須帶著盛裝的青年，向集會所的眾人介紹這位剛
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晉升 vangsaran 行列的青年。總之，陪伴在新晉升者旁邊的是監護人

而非其雙親或親戚。

照片 7：新 vangsaran 的晉升儀式

儀式結束，酒宴即開始。聚集而來的酒和糬，就由集會所分配，

一半分給 vangsaran 階級，然後再分給各個監護人，剩餘的部份分配

給在場觀摩者。

此儀式結束，意味著承認 valisen 正式地晉升 vangsaran。以後就

是上級者，可以命令以下的階級，禁止接近女性的限制也大幅降低。

換言之，原則上是被承認具有結婚的資格。

一月一日晚上不跳舞，vangsaran 全體成員徹夜巡迴拜訪家中有

適婚年齡女兒的人家，新加入者由領導者率領著首次參加此類活動。

有女兒的人家必須準備檳榔和酒迎接。青年們在各家飲酒、唱歌、歡

談，停留一段時間後再轉往下一戶人家。58

58 有老人表示，此非卑南族舊有的習慣，是清朝時期從漢人處傳來的，但真假如何並不
清楚。
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隔天晚上以後，隨 vangsaran 的意願連續舞蹈幾天。但一般是二

至三日。過去亦有將近一個月的。1977 年當時只有三十一日晚上跳

舞，一月二日以後完全沒有舉行。

七、結論

本文礙於篇幅限制，尚有未盡之處。但仍大略描述了初鹿卑南族

的祭祀生活的相關問題。內容主要是報告初鹿當地田野調查的資料，

故是篇無特定論點的論文。在理論方面，相信必有許多考察不周之處。

卑南族是個文化變遷相當激烈的種族，此點亦反映在其祭祀活動

中。所以記述此狀態的文化現象，最困難之處是時間問題。其次，本

文所記載的，並非對過去再度重構，也非現在可能觀察到的記錄，而

是從兩者錯綜的形態中抽絲剝繭陳述，所以在記載上面臨著諸多的難

處。再者，本文主要是以祭祀生活為考察對象，因此應從社會人類學

的立場來觀察，諸如家族、親屬、婚姻等課題，但都尚未提及。在此，

就將其留待日後再行研究。


