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摘要摘要摘要摘要 

 

Panapanayan是位於台灣東南海岸的地點，至少有阿美、卑南、排灣及魯凱

等鄰近四族群的祖源傳說與該地有關，文化現象亦有許多相似之處，形成一個可

資觀察的「文化圈」區域。 

該文化圈內之文化現象除了具有空間的關聯性之外，亦具有時間深度，其關

聯與互動可以延伸到史前時代，尤以文化圈內之舊香蘭遺址所發掘出土的文物，

有石刀、陶片上吐信蛇紋的應用，與現生族群間沿用之圖紋習慣似乎具有傳承關

係。文化圈內核心區域太麻里、知本部落流傳的生命儀禮中，文身（口傳及文獻

記錄）及使用琉璃珠（佩戴珠飾、陪葬）的習慣，是當地整體生命認知的價值體

系一環，與而舊香蘭遺址亦發現大量之琉璃珠，古今相疊的地緣空間中相似的文

化現象，不免引人注目。 

此外，本地區(太麻里部落祖靈屋)發現的吐舌和大塊面雕刻人像，為台灣原

住民木雕圖紋表現習慣中少見的形式，卻與境外南太平洋文化的表現具有類緣的

關係，在在凸顯了本地除具有獨特的藝術表現外，又具有與分佈廣大的南島語族

間文化相連的多元關係。因此，似可以從物質文化中之藝術表現做為媒介觀察整

體社會文化變遷，與人群表達集體情感與識別作用的文化認同現象。 

受國家政治現代化政策的影響，本地區百年來沐浴在現代化影響下，傳統生

活與文化產生了很大的變遷，但是在晚近族群運動與強調在地化文化資產發掘的

文化政策影響下，促進了民族風潮與部落主體意識的覺醒，太麻里、知本部落透

過重建 palakuwan、恢復祭儀、傳統歌謠及工藝美感經驗的傳承等，紛紛進行文

化復振工作。各部落為尋找歷史記憶，熱絡進行祭儀交流、尋根溯源及跨部落結

盟等活動，使文化圈內人群緊密互動的現象，有促進區域生成共同體的趨勢。 

太麻里、知本部落的社會環境，也在全球化和商業化、觀光化影響下變遷，

藝術表現由傳統制式的風格，漸轉化為多樣取向的個人性創作，這種轉變衝擊了

在地文化的傳承，以及部落主體性的維繫，為了凝聚族人共識，有心者於是透過

藝術媒介塑造部落文化特徵，強化為部落象徵，使藝術表現再度成為扮演彰顯族

群（部落）認同的重要功能。 

本研究透過物質文化的表現，特別是所謂「藝術」（原始藝術或民族藝術）

的生成與顯現過程，觀察 Panapanayan當地多元視覺藝術要素與歷史傳統、社會

生活祭儀、象徵認同之間的關係，以瞭解藝術表現的脈絡與部落主體意識、民族

認同之間的互動關係。 

 

Keywords: 
Panapanayan、文化圈、歷史記憶、原始藝術、民族藝術、部落藝術、部落主體

意識、民族認同 
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Abstract 

  Panapanayan is located on the southeast coast of Taiwan. The ancestral origin 

stories of at least four ethnic groups, including the Amis, Puyuma, Paiwan and Rukai, 

can be traced back to this place. The many similar cultural phenomena demonstrated 

by these various groups suggest the formation of a culture circle. 

  The relations between the cultural phenomena within this culture circle are not only 

based on space, but also on time. The relations and interactions between them can be 

traced back to prehistoric times. For example, snake tongue patterns seen on artifacts 

like stone blades and pieces of pottery uncovered at the Jiuxianglan Site are still seen 

in the patterns used by these ethnic groups to this day. The life-cycle rituals, tattooing 

(described by the oral tradition and written records) and use of ceremonial glass beads 

(used for both decretive purposes and buried with the deceased) found in the villages 

of Taimali and Zhiben, which are at the center of this culture circle, represent local 

values and beliefs about life and death. Many glass beads were also uncovered at the 

Jiuxianglan Site. The number of similar cultural phenomena occurring within this 

region from ancient times to present day is truly striking. 

  In addition, the tongue-like patterns and large carvings of human figures found in 

this region (at the ancestral shrine in Taimali) have rarely been seen among the 

wood-carving patterns of Taiwan’s aboriginal people. However, these patterns are 

related to those found within Austronesian culture outside Taiwan. This finding 

further highlights the uniqueness of the artistic expressions found in this area and 

points to diverse ties with the widespread Austronesian peoples. As a result, the 

artistic expressions found within the material culture in this area can be used to trace 

social and cultural change. These artistic expressions can also help us to better 

understand collective emotions and cultural identities. 

  With the emergence of modern national politics, the traditional life and culture of 

this region have been strongly influenced by the onslaught of modernization. 

However, the rise of the ethnic movement in Taiwan and the emphasis on cultural 

heritage within political policy has inspired a new awakening of tribal consciousness. 

By rebuilding Palakuwan and restoring traditional rituals, songs and artistic aesthetics, 

the people in Taimali and Zhiben have begun to engage in the process of cultural 

restoration. To rediscover their historical memory, various villages have worked 

together by exchanging rituals, tracing their roots and creating alliances. The close 

interactions between people living within the culture circle have led to the formation 

of community within this region. 

  The social environment in Taimali and Zhiben has also been influenced by 

globalization, commercialization and tourism. Artistic expression has gradually 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

shifted from a structured traditional style to more diverse forms of individualized 

production. This transformation has greatly affected the transmission of local culture, 

as well as the maintenance of tribal subjectivity. In order to promote consensus among 

tribal members, concerned individuals have used the media to shape cultural 

characteristics and strengthen tribal symbols. As a result, artistic expression once 

again is playing an important role in shaping ethnic (tribal) identity. 

  By exploring material culture, in particular the process of producing and displaying 

“art” (primitive art or ethnic art), this study investigates the relations between the 

diverse artistic elements, historical tradition, social rituals and symbolic identity in 

Panapanayan. The purpose of this study is to further understand the interaction 

between artistic expression, tribal subjective consciousness and ethnic identity. 

 

 

Keywords: Panapanayan, culture circle, historical memory, primitive art, ethnic art, 

tribal art, tribal subjective consciousness, ethnic identity. 
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以流傳百年以上的 Parutavak旋律引導下，族人依現場氣氛配合吟唱虛詞或即興

歌詞，仍可以傳達歡樂或憂傷的集體情感。一時之間實在無法理解同一個旋律怎

麼去表達截然不同的情緒？後來悟到摒除歌詞的外在束縛，於完全純靜的旋律空

間中抒發情感，這才是律動的原始美感呀，南島語族藝術中的力與美，就存在這

個關鍵裡吧… 

 

    為了尋求這份感動，多年前從書寫「台灣原住民藝術田野筆記」開始，即給

自己訂下了三階段目標：認識原住民藝術－原住民藝術的多元對話－重建原住民
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讀書寫報告，或在烈日、風雨中來回奔波田野，最後論文的修正，還是在醫院病

床旁寫完的，其中的酸甜苦辣滋味，實在難以言盡；但是隨著這本論文的完成，

我想當初的夢想至少已初步備妥了基礎。 

 

  感謝上天、土地及祖靈的庇佑，和一路以來曾經提攜我的師長、關心的親朋
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懷若谷的學者，畢生投入學術研究工作，且以身實踐對少數民族的關愛，在學術

上他要求嚴謹，但卻用寬容與關懷態度愛護學生，有幸親炙老師的治學與指導，

讓我得以獲得豐富的知識與學養，且擁有最多的尊重和發揮空間。 

 

  此外，求學過程中，張中復、林修澈、傅琪貽、黄季平等多位老師的教導和

鼓勵，論文口試委員石磊、阮昌銳、浦忠成、童春發教授給予各種精闢的建言與

觀點受益無窮。同門師兄弟少君義務幫忙並分擔了許多工作，張金生、鄭港和許

多同學們不時的關懷與加油，讓我不敢鬆懈。 

 

    田野場域中，老少朋友溫暖的情誼不敢或忘，老巫師卓良光像是一部活字

典，為我開啟了部落歷史與祭儀的視野，汪憲忠、林良妹夫婦熱心部落事務，對
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  在工作職場上，既是益友也是良師的林志興主任，他不但幽默、機智且樂於

幫助別人，對民族的使命感與做學問態度尤是我的榜樣，無論平時業務推動或論

文寫作期間均給予我多方的協助與指導，能夠有機會與他共事一起努力推展原住

民文化內心十分欣慰。我的同事璧綾、至善、彥霖也都主動提供各項協助，讓我

銘感於心。 

 

  此刻，心中五味雜陳，論文修改的最後關鍵階段，卻是面對罹癌妻子在醫院

與病魔搏鬥及一連串治療的時刻，她在背後扮演內助的角色，我也才有機會一步

步朝夢想邁進。家庭的變故讓我憶起 30 年前欲出國求學前夕，父親驟逝家逢巨

變的往事，影響迄今至深且重，此情此景再度引起我內心翻騰，難以得到片刻平

靜… 

     

  在夜深寂靜的案前沉思，如果說人生際遇如同 Parutavak律動節奏的高低起

伏，那麼每個人就是在旋律上填寫屬於自己的即興歌詞與故事罷了。願將這本論

文的成果，祭告天上的父親，同時獻給長期以來做為後盾且默默支持、愛我的家

人，母親、弟妹、妻及女兒。 
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緒論緒論緒論緒論 

 
族群政治是當代生活中的重要社會文化現象，所以對於族群或民族形成的論

述頗多，而族群和民族是相同的還是不同的人群指涉，很難界說，王明珂曾以「族

群體系中的層次」劃分大範疇單位稱之為民族，其他各層次的則稱為族群。不論

族群或是民族，學界傳統上多半以「體質與文化特徵」內部與外觀做為區分族群

身分的主要標準，前者包括膚色、髮色、高矮等，後者如語言、服飾、髮式、刺

青、宗教、風俗習慣、民族性等1。而前述學者專家使用的標準，往往成為政治

劃分族群或民族的外塑力量。中國大陸的民族識別認定，以及台灣的族群生成現

象，都曾經歷國家政治力量主導的過程。 

不過族群或民族的構成性質到底是源於內在主觀的根本性因素，還是外在社

會環境造成的現象，學界曾經有過激辯。傾向前者論點的學者有 Geertz，他指出，

族群認同主要來自「根基性的情感連繫」（primordial attachment），例如個人血緣、

言語、宗教、風俗習慣等與群體成員的聯繫，強調主觀的文化因素。再如 Connor

強調血緣說「一個擁有相同血緣的群體」來形容族群（ethnic group）2；而傾向

於後者論點的學者有 Abner Cohen（1969）、Leo A.Despres（1975）等人基本上將

族群視為一政治、社會或經濟現象，以競爭與分配來解釋族群的形成、維持與變

遷。Cohen進一步認為無論是文化的語彙或同源共祖的追溯，都是一種建構族群

的工具。3 

從社會整體為主要架構來探討，人群互動本身即是構成社會體系之一，各群

體之間的不對等關係為建構族群的基礎（Comaroff，1987）。如果以邊界（boundry）

的觀念來解析，文化差異做為族群邊界則是刻意凸顯互動關係而發展出來區隔族

群的一種措施（Fredrik Barth，1969），在社會脈絡中，每個族群各有其位置，同

時族群意識也反過來影響成員行動。 

相對於上述族群概念，Linnekin, Jocelyn and Poyer, Lin則以大洋洲的南島語

族為例，調查其傳統觀念是透過交換與分享而產生社會關係，對當地人而言，個

人的族群歸屬主要是來自社會關係，而非其出生身份的認定。4Astuti, Rita舉馬

達加斯加島的 Vezo人來印證，他們更換居住地或改變習慣與行為，身份也隨之

改變。「文化認同」是其依循傳統的人群分類的觀念。5 

南島語族對於族群分類與認同概念顯然和歐美學者分類上有些差異，可見族

                                                      
1
 王明珂《華夏邊緣－歷史記憶與族群認同》，（台北：允晨文化公司，1997），頁 24-25。 

2 Connor 1978 “A Nation is a Nation,is a State, ,is an Ethnic Group, ,is a…”, Ethnic and Racial 
Studies,1/4,p379 

3 內外兩種觀點歸納為根本賦予論（primordialism）與情境決定論（constructionism）。王明珂以

根基論、工具論劃分，詳見《華夏邊緣－歷史記憶與族群認同》，頁 37-39。 
4 Linnekin , Jocelyn and Poyer , Lin 1990 Introduction.In Cultural Identity and Ethnicity in the 

Pacific.Pp.1-16.Honolulu：University of Hawaii Press. 
5 Astuti, Rita 1995 The Vezo are not a Kind of People：Identity,Difference,and “Ethnicity” among a 

Fishing Peoples of Western Madagascar.American Ethnologist22（3）：464-482. 
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群性的內涵是充滿變動的。Anderson更指出：「民族是一種想像的政治共同體－

並且它是被想像為本質上有限的（limited），同時也享有主權的共同體。」他認

為族群的邊界縱然是可變的，也還是有限的；透過「想像」群體成員們心中彼此

存在相互連結的意象，並產生心理和情感兩個層次的認同。6  

族群或民族本質的多變性，並非一種突然出現的現象，不論變與不變之間，

都具有一定時間累積的文化現象，才能構成族群或民族生成的條件，所以 Smith

認為除血緣關係，應涵蓋「延續感、共享的記憶，及集體的命運所建構，亦即由

具體化於既有文化群體的神話、記憶、象徵及價值的文化親近性所建構。」7其

實民族（nation）的構成與族群內容、文化特徵極為相近，Smith表示：「民族是

一個已命名的人類群體，它們共同擁有一個歷史領土、共同的神話與歷史記憶、

大眾的公共文化、共同的經濟體及賦予所有成員相同的權利與義務。」8 

Smith 所說的「神話、記憶、象徵及價值的文化親近性」，應該是觀察民族

或族群生成過程現象中重要的社會文化要素。而在當代生活中，神話、記憶、象

徵最容易以藝術的型態展現或展演出來，無論動、靜態藝術眾多表現型態當中，

「視覺藝術」常常以「民族藝術」（或有人稱「原始藝術」、「部落藝術」）之姿面

世。所以透過民族藝術的研究，也是反觀或啟發我們對民族性（或族群性）問題

的瞭解。 

    藝術一詞與概念，基本上是源自西方的觀念，而所指的藝術作品，常常是由

專門化或專職化的人所創造的作品。而在非西方社會中，特別是部落社會裡，並

沒有類似或相似「藝術」的詞彙和觀念。雖然如此，喜歡美好事物，追求美好表

達與展演，以求獲得共鳴、讚美、肯定，甚至於社會利益與威望的行動，卻具有

普遍性，是人類生活中的一部份。 

人類學對藝術的研究通常認為是物質文化的一種分類。9惟從藝術功能、行

為內涵來看，藝術是一種媒體，擔任著溝通的角色。Tolstoy,Lev N指出：「藝術

活動就是人類將自己的情感、經驗，藉著動作、線條、色彩、聲音或文字表現形

式，傳遞給具有共同經驗者，以引發共鳴。」10藝術表現其實是藉著媒材工具，

配合技術來表達情感、理念的行為。 

在早期職能分工尚未那麼精密的社會裡，工藝或藝術和宗教信仰、儀式活動

密不可分，人們憑藉著這些美感經驗基礎，常常發展出富有藝術的物品。Boas 

Franz 認為「將美的觀念…以熟練的技巧表現，即具有美的價值。」11雖然部落

社會裡的人不自覺那些具有美感取向的作品或創作是藝術，但是，早期學者們常

                                                      
6 Anderson（吳叡人 譯），2010【1983】《想像的共同體：民族主義的起源與散佈》（台北：時報

出版社，2010），頁 41-43。 
7 Smith ,A.D 1991 National Identity .Reno,Nevada：University of Nevada press.p29 
8 同 7 註，頁 14。 
9 Jacques Maquet（武珊珊、王慧姬 譯）《美感經驗—一位人類學者眼中的視覺藝術》，（台北：

雄獅圖書公司，2003），頁 47。 
10 Hastie, Reid and Schmidt, Christian 1969 Encounter with Art,New York：McGraw-Hill ,p314。 
11 Boas , Franz（金輝 譯），《原始藝術》，頁 57。 
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稱之為「原始藝術（primitive art）」12。 

不過「原始」一詞對比於「文明」，顯有落後、歧視的意味，引起了學界上

的爭論。所以有部落藝術（tribal art）、土著藝術（aboriginal art）、族群藝術（ethnic 

art）、民族學藝術（ethnological art）及人類學藝術（anthropological art）等等名

辭的產生。13 

對於以早期「小型社會」藝術行為為對象的研究，Layton,Robert則稱之為「藝

術人類學」（The anthropology of art）來強調藝術與文化的聯結。14藝術作品經常是

社群溝通方式、傳達社群情感。15由此可知，所謂的民族藝術，除了作品本身呈

現的藝術價值之外，更含有民族或族群集體性的特殊「美感經驗」及「認同情感」

的表達功能與意義。16 

    隨著時代變遷，藝術可以成為觀察整體社會文化變遷的重要環節。17文化全

球化的腳步進一步打破了國家或疆域的藩籬，將全球視為一個大場域，Hannerz

認為當代世界已是持續性互動與交換的、具有自覺的單一場域。18全球化體系的

深化，不但連結了個人、部落及民族的發展，文化也受到非單一因素的人材、教

育、商業、科技、媒體、資訊及美感經驗流動等社會各層面影響而更形錯綜複雜。

Castells指出，新的形勢讓「地方自治主義」（communalism）提升，社會傾向以

「認同」來鞏固它們自身，並且會再建構組織制度來做為認同的表達。19原本就

在世界各個角落滋長的藝術表現，透過其具有跨越國家、民族的特性，相互交流、

傳播，彼此認識也凸顯差異，同時體悟出藝術其實是地方社群、民族表達民族情

感與認同的重要工具之一。 

1980 年代民族風潮再起，部落意識高張，族人開始思考部落對民族發展的

意義和維繫傳統文化的重要性，紛紛以相同的信仰和文化現象重新進行部落聯

盟；藝術家則針對傳統觀念著手詮釋，運用多元創作蔚為潮流，也為部落未來發

展提供多樣的選擇途徑。隨著國家政策的鼓勵，以及觀光市場的日益拓展，當代

生活當中「民族藝術」有勃興的趨勢。所以觀察民族藝術的生成過程，有助理解

當代生活中的族群政治現象，特別是現代部落主體意識的覺醒與藝術發展之間的

關係。 

                                                      
12 陳奇祿為原始藝術下的定義為：「史前的藝術和歐西以及東方文明圈外諸民族－包括非洲黑

人、大洋洲土著、美洲印地安人，及至亞洲若干族群的藝術。」詳見《民族與文化》，（台北：

黎明文化事業公司，1961），頁 45。 
13 詳見許功明《原住民藝術與博物館展示》，（台北：南天書局，2004），頁 5。 
14 Layton, Robert（吳信鴻 譯），《藝術人類學》，（台北：亞太圖書出版社，1991），頁 14。 
15 Kottak, Conrad Phillip（徐雨村 譯），《文化人類學-文化多樣性的探索 》，（台北：桂冠圖書公

司，2005），頁 367。 
16 林志興認為卑南族的族群工藝或藝術，簡單地說就是被卑南族人接受、認同的工藝（藝術）

傳統。詳見＜生活工藝、文化工藝與生意：卑南族工藝之演變＞《宜蘭文獻》44 期，2000，
頁 98-134。 

17 法國里昂大學人類學系教授 Paul van der Grijp博士研究南島語族東加王國文化認同與變遷，例

舉六項因素包括酋長、親屬關係、土地權、經濟、性別與藝術。2011年 3 月 16 日史前館演

講，講題＜Other Austronesians in the Pacific: cultural Dynamics in Western Polynesia.＞ 
18 Hannerz.U,1996 Transnational Connections.London：Routledge.p19 
19 Castells,M.1997 The Power of Identity. Oxford ＆ Cambridge,Mass：Blackwell.pp303-307  
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    筆者認為前述的問題，可以透過一個具體的田野地點進一步獲得檢証和闡述

的機會，而筆者長期關注的 Panapanayan文化圈，正是一個理想的研究對象。

Panapanayan位於台灣東南海岸，行政區在迎接第一道曙光活動聞名的太麻里鄉

北部，與台東市鄰近的山海交接處。其地形依山臨海平地狹窄，但自古以來即為

東西、南北，海陸交通往來必經之地這樣一個地方卻是周邊民族及部落（包含台

東市、卑南鄉及太麻里地區）祖源傳說的聖地。 

 

        

圖緒-1：.Panapanayan南北部落位置圖   

 

以 Panapanayan為祖源地的相關地區（即前列行政區所包含之地理空間），

筆者為研究方便，稱之為「Panapanayan文化圈」20。至少有阿美、卑南、排灣

及魯凱等四族群人口交雜居住此地，並有相關的口傳故事流傳於當地。此外，該

地區人群活動的軌跡，因為卑南、舊香蘭等遺址的發現，觀察人群互動與其文化

                                                      
20

 所謂文化圈的概念，以 Murdock 解釋，居住在同一地理區域中不同人群之間相關聯之文化特

質為思考基礎，認為文化是時間與空間所共同建構的產物，企圖透過空間分佈的文化特質重

建文化歷史的順序以及不同人群之間的關係。詳見 Murdock,G.P 1953 The Processing of 
Anthropological Materials.In Anthropology:An Encyclopedic Inventory.pp.163-192.ed.by 
A.L.Kroeber.Chicago:Univ.of Chicago .p477。另見潘英海，＜「文化系」、「文化叢」與「文化

圈」：有關「壼的信仰叢結」分佈與西拉雅族群遷徙的思考＞《平埔族的區域研究》，（劉益昌、

潘英海主編，台灣省文獻委員會，1998），頁 170。 
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遺留現象的時間深度，可以延伸到史前時代。晚近，有關台灣與境外南島語族關

聯的研究熱絡，此一地區更是考古學者及人類學者研究聚焦的地區。特別是部份

古文物遺留的「文化、藝術」現象，所呈現的訊息更是受到注目。不論是史前出

土文物，或是當代物質文化內容（例如祖靈屋內象徵祖靈的木雕與南太平洋文物

的類緣關係），在在凸顯了本地區與南島語族的文化淵源及藝術表現的獨特與多

元，值得探討。 

由文獻記錄及口傳資料比對來看，Panapanayan文化圈的人群，雖然一直到

十九世紀末清廷實施「開山撫番」政策之後，才進入國家統治的社會系統之中，

其實早在荷蘭時代，此一地區就已與外界有所接觸，人群彼此存在著血緣關聯，

而祭儀、物質文化基礎與原始美感經驗涵養等等具有重疊的關係；其實，進入國

家社會以前，他們彼此之間的原有關係，可能比今日來得密切。現今社會分離的

印象，和日治時期進行民族的認定與區分作用有關。就以排灣、卑南及魯凱為例，

在日本殖民時期官方族群劃分中，是放在同一個排灣族群類別之中。21主因是這

三個族群在語言上雖然有所差異，但是在外顯的物質文化方面，有高度的相似

性，而在人群互動上頻密之故。民國政府治理後，這一群人又一分為三，國家認

定的社會劃分又使原有關係的人群產生社會分離。 

但是晚近，受民族運動的啟蒙與影響，來自原住民部落內部的許多活動，諸

如尋根溯源活動，祖靈祭儀活動，Panapanayan文化圈地區的部落（特別是排灣

族與卑南族之間）出現了不少跨部落交流或聯盟的活動。大社會人群區辨的「論

述」與「法令劃分」，與人群實際活動，使 Panapanayan文化圈部落之間，顯現

了歸屬的矛盾。從族群劃分的角度來看，此地似乎是不斷產生變化的族群邊界，

但是從起源傳說與人群互動的角度來看，他又似一個文化核心地帶。這有趣的現

象，到底在文化上產生什麼的影響？成為筆者有興趣的題目。 

 

原住民為無文字社會，但是口傳的歷史記憶經常會投射在社會生活的祭儀或

是物象，例如祖靈柱的雕刻，成為有形的象徵物，我們或可視為更寬廣意義的「文

字」，而他們具有文化意義的刻劃舉動如同「類書寫」的傳統。透過這些物象（有

人當作工藝，或是藝術）所顯現的內容，筆者以為可以觀察社會文化變遷的現象，

特別是 Panapanayan地區具有多元視覺藝術要素及頗具縱深的歷史傳統，更可以

提供有趣的分析。尤其是將這些可以當做部落書寫傳統的物象當做「部落觀點」，

或是原住民觀點（小論述），來對照歷史過程中，主要來自外在力量的民族認定

與形塑過程（大論述）之間的互動與關係，以進一步理解 Panapanayan文化圈地

區，所謂當代原住民藝術興起的脈絡與民族人群的關係。 

以 Panapanayan地區的現象來看，Harold,R.Isaacs認為「民族的組成原本無

一定公式可循」之言似頗有道理，22而許功明說「藝術常被社會科學忽略」，23與

                                                      
21

 森丑之助（楊南群 譯），《生番行腳：森丑之助的台灣探險》（台北：遠流出版社，2000〔1913〕），

頁 571-572。 

22 Harold ,R.Isaacs（鄧伯宸 譯），《族群》，（台北：立緒文化事業公司，2004），頁 258。 
23 許功明，《魯凱族的文化與藝術》，（台北：稻香出版社，1998），頁 159。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 6 

民族認同頗有聯結的藝術表現，在文獻上也往往流於陪襯地位。所以筆者認為透

過 Panapanayan地區藝術活動與表現的理解，或可為民族認同與藝術關係的議題

提供新的認識與理解的契機。 

本文希望能透過相關研究，特別是有關 Panapanayan地區的文獻來耙梳，研

究如何看待此一地區的「藝術」、「藝術活動」及「藝術家」們，他們所觀看的藝

術及藝術活動，是否影響了當地藝術的發展？其次，在地藝術家們在環境的變遷

下，是如何接受藝術的觀念，又如何藉由藝術及藝術活動的表現彰顯民族（或族

群）認同的感情？而他們在從事藝術創作活動時，傳統要素、大社會論述又如何

作用在他們的身上，這些作用是否曾進一步影響他們自己的部落意識，或

Panapanayan地區民族意識的生成與變遷？ 

  Panapanayan藝術表現不僅僅是作者個人的思維與創意，在整個地區文化變

遷的大環境下，它還具體而微的呈現民族情感與美感經驗，藝術竟然貫穿各時期

與現代發展，作為時代的見證與具體表徵，藝術的觀察與影響，在民族劃分的條

件與基礎思考上，卻沒有得到應有的位置。 

  上述的觀察，引起筆者高度的興趣，希望藉由藝術表現深入研究 Panapanayan

地區族群認同與錯綜複雜的族群關係，並且從 Panapanayan文化圈美感經驗的分

析，研究太麻里、知本部落主體意識的建構與藝術表現之關係。 

 

Appadurai認為地方性是一個複雜的現象學，包括社群直接相處的感受、各

種互動的科技和脈絡的相對性。這種現象學性質會表現在特定的能動性、社群特

質和再生產可能性上。24Appadurai提到，在民族誌記錄裡，適用於地方主體之

生產的判斷，也適用於地方性物質生產的過程。地方性的生產不只是地方主體的

生產，也不只是生產出形成這些主體性脈絡的鄰坊的問題而已。25 

他舉 Lewis、Munn、Schieffelin等人的研究認為，儀式或複雜且有意的表演，

再現與行為實踐，將空間與時間本身社會化和地方化了。26對此，我們嘗試整理

分析 Panapanayan文化圈在時間的流動歷程中，地方與族群的過度交滲現象，使

觀察祭儀、展演等藝術活動與社會人群互動，可以產生不同層次的意涵。 

民族誌的書寫在人類學的研究或實踐上占重要位置，在近代民族誌的功能有

新的思考方向，Appadurai分析它具三重價值： 

一、它將民族誌史從鄰坊史推向生產地方性的技術史；二、它開啟了一種

新的方式，以便思考其知識份子、行政人員、語言學家、傳教士與民族誌

學者，如 何複雜且有機地共同生產出在地的範疇，而這些範疇一向是人

類學史各種專論的立基基礎；三、它也讓研究現代的民族誌成為可能，讓

在現代條件下探究地方性生產的民族誌成為可能，而這將對一切民族誌記

                                                      
24

 Appadurai,Arjun（鄭義愷 譯），《消失的現代性：全球化的文化向度》，（台北：群學出版公司，

2009〔1996〕），頁 255。 
25 Appadurai以鄰坊（neighborhood）作為地方性的向度或價值，意指在特定處境中的共同體，

他們的實存可能是空間式或虛擬的，並具社會再生產的潛能。同 24註，頁 255-8。 
26 同 24註，頁 258。 
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錄產生更具普遍性的貢獻。27 

  Appadurai提醒我們以「族群景觀」的觀念進行理解，認為二十世紀晚期族

群認同不必然意味著需將文化看作空間上受限的、歷史上缺乏自我意識的、或是

族群上同質的形式。族群景觀的概念有助於解讀人群流動、圖像善變，及民族－

國家有意識地生產各種身分認同的活動。因此，族群之於社會生活根本上是不穩

定的，也是因觀點而異的結果。28 

    Appadurai對民族誌的詮釋，由鄰坊史推向地方的「族群景觀」觀念，與 Smith

認為族群或民族本質的多變性，不論變與不變之間，都具有一定時間累積的文化

現象，例如文化群體的神話、記憶、象徵及價值的文化親近性才能建構族群或民

族生成的條件，就「文化群體」跨越族群界線的社會脈絡層面上而言，具異曲同

功之處。 

  口傳記錄與文獻內容中提到 Panapanayan人群經過數次遷徙才逐漸形成部落

基礎，同時周邊部落淵源與普遍存在彼此通婚現象，姻親血源互有交流，這些族

群都擁有共同的祖源神話、歷史記憶、信仰與習慣等等，共同浮現了「泛族群」

Panapanayan文化圈。深入觀察文化圈各部落生成及發展，與人群界定、建構主

體意識的關係密切，進一步可與藝術表現相互參照。 

  人群關係與部落界定素為人類學關注，以排灣族研究而言，林衡立認為排灣

族完整之政治單位為部落。29蔣斌指出「家族是排灣族最基本，也是最重要的組

織單位，它既是自治性部落社會的基本元素，也是社會生活與經濟生活的基本行

動團體。」以大社部落為例，排灣族從家族到部落階層化社會的特性，蔣斌提出

幾個涵蓋面向：世系關係、與高階聯姻提升地位、家族優先權（出生序上的先佔

或地域空間的先佔）、固守原居地的觀念（一個頭目須留在原來部落才有真正的

權力，離開地域則喪失了頭目地位）。30說明了人群流動或地域的變遷，直接影

響了部落界域及內部結構。 

  面對社會的激烈變遷，卑南族當代「部落」已滲入異族群混居，傳統文化流

失嚴重等複雜因素，卑南族人是如何延續部落觀念？在現實社會中又是如何建構

部落的？ 

    陳文德曾探討卑南族的人群與部落界定關係，發現以往各部落以各自擁有會

所及部落祭儀作為區辨彼此的基礎，但是近代社會外族進入及成員流動頻繁，從

南王部落的民族誌事例中發現，體質的共同性（或共同來源）並不是族人構成認

同的唯一依據，其他如「地方」（place，如共同居住的場所）也是重要條件，31空

                                                      
27 Appadurai,Arjun，《消失的現代性：全球化的文化向度》，頁 261。 
28 同 27註，頁 262。 
29 林衡立＜排灣族之團主制度與貴族階級＞《臺灣文獻》第六卷第四期，（台北：臺灣省文獻會，

1955），頁 54。 
30 蔣斌＜排灣族貴族制度的再探討－以大社為例＞，《中研院民族學研究所集刊》第 55 期，（台

北：中央研究院，1983），頁 5、38-44。 
31 陳文德＜「族群」與歷史：以一個卑南族「部落」的形成為例（1929－）＞夏黎明、呂理政

合編，《族群、歷史與空間：東台灣社會與文化區域研究研討會論文集》，（台東：國立臺灣史

前文化博物館籌備處，2000），頁 208-9。 
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間領域的改變影響其界定人群的方式，影響部落內部的構成。「部落」也逐漸成

為區辨人群、地域的主要參考架構。 

  陳玉苹研究卑南族知本部落，她提出「階序」作為人群分類的原則： 

從縱軸上是以追溯「起源」作為界定知本人的本質的方式，以及形成部落

內部人群階序的依準。在橫軸上則是以「力量」的考量作為接納外族文化

的依據，而並非以族群之間的界線為考量。依其力量之間的強弱，而形成

知本部落與其他部落之間的不同的階序關係，也就是知本卑南人的人群分

類原則。32 

    陳玉苹強調知本卑南族人以自我部落為主體，去看待其他部落，因此而呈現

出與同源的部落互相競爭在起源關係上的位階，而與其他部落則因其起源上的關

係而呈現出不同的階序性。33 

  王勁之研究卑南族巴布麓部落時指出，巴布麓卑南人的部落（drekalr）觀念

本身就是一個不斷銜接及轉換內外差異並持續擴展的動態過程。他以大獵祭的例

子，儀式中隱含超越不同家系（bini）並建構一整體「部落」的意涵，透過生命

儀禮顯示出卑南族社會文化中的「人觀」，不僅可以界定卑南族個體的文化認同，

而個體的行動同時支撐了聚落的運作，成為聚落建構的基礎。34 

  上述的研究可以發現影響當代排灣族、卑南族部落建構的多重界線與疊合現

象，包括領域、階層化、階序及人觀因素，皆會影響對「部落」的認同與運作，

但是當「部落」意識成為集體認同時，它即成為區辨人群、地域的主要核心概念，

我們認為這套以部落為主體的機制，非但可以整合內部差異，也可以藉此因應外

部的激盪變化。 

 

        Panapanayan做為地方與民族（族群）呈現了多元複雜的現象，Panapanayan

由地名、聖地空間到民族之名，簡單回顧其歷史發展，與學術的介入具有直接、

間接促生關係。根據荷蘭時期《熱蘭遮城日記》文獻，在東部治理時曾提及

Panapanayan文化圈部落互動關係，但其觀點多半以殖民者角度出發，而所有舉

措均係因應探尋黄金政策而為，無強烈佔領統治意圖；而清代留下的台東地方志

（胡 傳，1960），記載著部落資料也極為簡易，遑論記錄 Panapanayan相關的神

話或傳說，日治時期 1896年人類學家鳥居龍藏開啟了台灣原住民人類學調查，35

陸續有更多學者投入。戰後，包括大陸來台的中國人類學家、口傳文學家及西方

傳教者三種性質的人員進入 Panapanayan地區研究，1980年後，新興的原住民文

化工作者加入，以本族觀點詮釋自己的文化。 

                                                      
32 陳玉苹《先天的資格與個人的選擇─知本卑南人的階序與群體界線》，（新竹：國立清華大學人

類學研究所碩士論文，2001），頁 106。 
33 同 32 註，見摘要頁。 
34 王勁之，＜巴布麓卑南人的「部落」觀念與建構＞，（台東：國立台東大學南島文化研究所碩

士論文，2008），頁 91。 
35 1900 年伊能嘉矩、粟野傳之丞出版《臺灣番人事情》，1903 年森丑之助則出版了《臺灣番族

志》第一卷，是台灣原住民研究出版的濫觴。 
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  1901年，臺灣總督府成立了「臨時臺灣舊慣調查會」，1909年舊慣會第一部

下設蕃族科，開始以人類學田野調查方法對台灣原住民展開全面性調查，並於

1913年起至 1921年總計出版了 27 本相關書籍。36 

在這早期以民族學方法調查出版的書目中，Panapanayan被視為太麻里、知

本部落祖源地：河野喜六（余萬居 譯）《蕃族慣習調查報告書第二卷「阿美族、

卑南族」》與佐山融吉《蕃族調查報告書》＜排彎族、獅設族＞則由太麻里人觀

點敍述祖源，尤以移川子之藏所主持的《台灣高砂族系統所屬の研究》，馬淵東

一負責到 Panapanayan地區進行調查為代表。 

這些調查及研究報告，儘管目的是為了政治上需要，方便台灣總督府統治管

理，但也無可諱言地留下了 Panapanayan早期傳說資料，祖源地、名字或過程雖

然不盡相同，但皆以 Panapanayan（Rovuaqan）為核心發展出族群架構；馬淵東

一在 Panapanayan的調查，系譜資料最為深入，他己明確地點出當地族群的複雜

程度，甚至提出單獨歸納成為「Panapanayan族」的族群體系，正式由地名－民

族（族群）之名到代表地方。 

  1962年德國籍天主教神父 Rev.Patrick Veil（費道宏）到知本傳教並紀錄下卑

南族的傳說故事。37是當地祖源神話研究與有系統整理的開始，這些錄音及翻譯

資料，曾經由 Anton Quack（庫瓦克）及知本卑南族人、天主教堂神父曾建次分

別整理，曾建次隨後於 1998年進一步整理成《祖靈的腳步》一書。1987-88年金

榮華也到知本部落調查，訪問了當時 89 歲的巫師 Varikai 等族人，1989年出版

了《台東卑南族口傳文學選》，這些口傳紀錄的調查內容相似。 

  有關南北部落（太麻里、知本）的發展，則廣泛分散於各類文獻，荷、清時

期《熱蘭遮城日記》、《巴達維亞城日記》記載，太麻里部落佔地理優勢與擁有的

武力，中村孝志《荷蘭時代台灣史研究》及＜荷蘭時代的台灣番社戶口表＞提到

Tawaly 峽谷（太麻里溪流域）、知本部落戶口調查數據資料。宋龍生，《卑南族

史篇》提及知本部落神話和歷史。早期清代胡傳《台東州采訪冊》，與近代陳英

＜台東志＞、羅鼎，《台東縣志》皆提及兩地的部份史實。 

  日治時期，各項資料漸豐，官方出版的《日據時期東台灣地區原住民史料彙

編與研究》、《日據時期原住民行政志稿》、《台灣慣習記事》、《台東廳要覽》等，

個人部份，毛利之俊《東台灣展望》、千千岩助太郎，《台灣高砂族住家》、緋蒼

生＜台東廳下之部＞都極具參考價值。 

  戰後，孟祥翰《台東縣史開拓篇》、台灣省文獻會《台東縣鄉土史料》、後山

文化工作群《太麻里紀事-大貓薶傳奇》、趙川明《知本溪流域》等均為地方政府

或團體整理的參考資料。真正聚焦在 Panapanayan文化圈部落，且由本地族人詮

                                                      
36

 包括佐山融吉主編《蕃族調查報告書》八卷、小島由道、河野喜六主編《番族慣習調查報告

書》八卷、岡松參太郎主編《臺灣番族習慣研究》八卷、森丑之助著《臺灣番族圖譜》上下

卷及《臺灣番族志》。 
37

 1964-1968年間，Rev.Patrick Veil進一步邀請瑞士籍的人類學家 D.Schroer（山道明）神父一起

進行採訪錄音，當時參與的耆老有 Varikai（汪美妹 1899-1978）、Tumaotung（陳宗古

1898-1983）、Asiver（高順德 1897-1965）等 9 人。 
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釋的地區文史資料的出現，則於近代由於社區意識興起，太麻里鄉大王社區發展

協會出版《大王部落史-遷徙篇》、卡地布文化發展協會《卡地布印象-我的故鄉》、

《卡地布傳統祭典》等。 

  除核心地區太麻里、知本部落外，Panapanayan人群陸續遷徙、拓散到東部

及東南部海岸等地，下列學者調查可與歷史或口傳資料相互印證： 

1. 馬蘭阿美族－移川子之藏、馬淵東一《台灣高砂族系統所屬の研究》，鳥

居龍藏《探險台灣》、佐山融吉《蕃族調查報告書阿眉族（南勢番、馬蘭

社）、卑南族（卑南社）》。鑑於阿美族在遷徙過程中曾落腳該地，2004年

5 月馬蘭年齡階層文化促進會中的「傳廣隊」，更進一步透過台東縣政府

於 Panapanayan當地設置一塊「Arapanay－失落的祭台（倒竹遺跡）」紀

念碑，做為口傳的事蹟的佐證。 

2. sugarogaro族－移川子之藏《台灣高砂族系統所屬の研究》，伊能嘉矩《臺

灣踏查日記》。19 世紀猪臘束頭目 Venkiat（潘文杰），38為 sugarogaro族

強盛時期的代表，曾於 1874年牡丹社事件中，出面擔任調解角色，1896

年則帶領日本人說服阿美、卑南族，掃蕩後山殘餘清軍。 

  本地區的藝術研究與論述文獻不多，1900年伊能嘉矩、粟野傳之丞出版《臺

灣番人事情》開始，至 1944年佐滕文一《台灣原住種族の原始藝術研究》，台灣

原住民藝術的研究大致上可以歸納為「民族學」與「原始藝術」兩個面向，其中

佐山融吉《蕃族調查報告書》（1913-1921）、小島由道、河野喜六《蕃族慣習調

查報告書》（1915-1920）等採綜觀角度，進行台灣原住民各族群物質文化調查方

式記錄，涵蓋藝術元素，概述區分住所（家屋、家畜舍）、衣飾（衣服、帽、粧

飾）、身體毀飾（刺墨）等，著重於民族學大範疇分類調查。 

  1930年宮川次郎《台灣の原始藝術》、古野清人《原始文化の探求》（1942）

開始針對原住民族木雕、刺繡等特殊的藝術表現進行紀錄。佐藤文一（1944）則

率先應用美學的思維來探討台灣原始藝術，《台灣原住種族の原始藝術研究》將

原住民藝術作了靜態與動態藝術分類，前者又分為裝飾藝術（身體裝飾、器具裝

飾）、描寫藝術（繪畫、雕刻），後者則為律動藝術（舞蹈、音樂）與觀照藝術（歌

謠、傳說）。39 

  這些綜合性的調查或記錄，不論文身、木雕、刺繡、琉璃珠、衣飾、歌舞等

藝術表現，嚴格說來，並沒有凸顯 Panapanayan地區的特色，直到宮原敦在 1936

年於《南方土俗》發表＜台灣パイワン族が燒成せりと傳ふる壼に就て＞，平一

次郎於 1942年《台灣警察時報》發表的〈トンボ玉とパイワン族〉，Panapanayan

                                                      
38 Venkiat（潘文杰）生於 1854年，是猪臘束大頭目 Garuljigulj 家的 Tjuqitiuq 之養子，1867年

曾在其出面交涉下，解決了美國商船 Roevr號事件。1874年牡丹社事件中，出面擔任調解角

色。1896年則帶領日本人說服阿美、卑南族，掃蕩後山殘餘清軍。同年斡旋日人於猪臘束設

置國語傳習所分教場有功，日本官方敍勳六等並授與瑞寶章，1905年去世。詳見小島由道（黃

文新 譯），《蕃族慣習調查報告書第 5 卷第 1 冊「排灣族」》，（臨時臺灣舊慣調查會，台北：

中央研究院民族學研究所，2004〔1920〕），頁 96。） 
39 佐滕文一，《台灣原住種族の原始藝術研究》（台灣總督府警務課：1944），頁 78-90。 
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的「原始藝術」才真正躍上舞台。 

  其中以宮原敦研究的陶甕（壼），包括製作陶甕分布區域、傳說、陶甕用法、

陶土採集地，築窯及燒製等，調查區域廣義的排灣群（事實上涵蓋包含卑南族、

魯凱族及馬蘭阿美族）古陶甕製作方法，範圍即是 Panapanayan文化圈的核心區

域。 

  另一項重要傳統藝術表現為琉璃珠，Panapanayan鄰近族群、部落皆有美女

私處拔下來的牙齒變成了琉璃珠的相關傳說。佐山融吉、大西吉壽，《生番傳說

集》，河野喜六《蕃族慣習調查報告書第二卷「阿美族、卑南族」》都曾提到相似

的傳說。近代許美智，《排灣族的琉璃珠》、曾建次《祖靈的腳步》則整理知本部

落說法。何廷瑞＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞認為 palaris（牙飾）台灣土著

諸族仍保有以人牙、豹牙、熊牙、山豬牙作裝飾或避邪之用的情形，可以連結到

使用琉璃珠的功能意涵。 

  1950 年代以後，研究趨勢朝向原住民的物質文化詮釋，日本學者鹿野忠雄

於 1952年發表＜台灣土著族之物質文化及其類緣-關於東南亞大陸文化與東南亞

島嶼文化在台灣的接觸＞，強調物質文化資料比較容易搜集，且便於探知兩物之

間關係與年代學上的問題。凌純聲 1956年在中研院民族研究所集刊發表＜台東

的吐舌人像及其在太平洋區的類緣＞及 1958年＜台灣土著族的宗廟與社稷＞為

台灣研究物質文化與太平洋地區類緣關係開風氣之先。陳奇祿接續《台灣排灣群

諸族木雕標本圖錄》（1961）、《台灣土著文化研究》（1992）等堪稱原住民物質文

化研究重要經典，這些研究尤其對排灣族木雕藝術表現給予高度的肯定。 

  凌純聲與陳奇祿的接續研究，令太麻里地區特殊的木雕造形綻放光芒，尤其

是吐舌人像雕刻，更將之與太平洋地區南島語族木雕作類緣關係比對。其具備南

島語族文化的鮮明象徵，引起學界及各方重視，也讓文物收藏家紛至沓來。40例

如太麻里 Qaljapang（加拉班）部落 Mavaliu 家 Tawyiyong（泰武勇）頭目傳承的

大量傳統文物，和祖靈屋內的石板雕像，家族推測被日本或漢人古物商買走，

lilevu 部落祖靈屋木雕，也於 1960-70年代被專門收集原住民文物的商人收購。 

  這些民族的物質文化，藝術研究學者稱為「原始藝術」，如劉其偉 1979年出

版的《台灣土著文化藝術》、施翠峰出版《台灣原始藝術研究》（2005），希望走

出台灣原住民族藝術的專業領域，41 

  而與此領域相關的研究尚有：文身與身體裝飾（何廷瑞，1955、1960）；木

雕（陳奇祿，1961、徐人仁，1962、謝世忠 李莎莉，1995、羅子婷，2008）；陶

藝（任先民，1956、1957、1960）；音樂、歌舞（呂炳川，1982、劉斌雄 胡台麗，

1987、許常惠，1988、林清財 謝元富，1999）；織繡服飾（王端宜，1980、李莎

莉，1993、盧梅芬，1999、陳文德，2004）；琉璃珠（許美智，1990）。 

  以上的各家研究旨趣，其中蘊涵的藝術元素多為文身、木雕、陶藝、刺繡、

                                                      
40 雖然早期許多不同的族群透過深入部落內，進行貨物買賣，同時也搜購、交換傳統工藝品，

但大量流失應是日治及戰後。 
41 尚包括高業榮《台灣原住民的藝術》（1997）、林建成《台灣原住民藝術田野筆記》（2002）等。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 12 

琉璃珠、衣飾、歌舞等藝術行為，為此一地區帶來了（孕育）「原始藝術」的視

野。 

 

  Panapanayan文化圈跨越多族群與地域，當人群流動或地域空間的變遷，部

落政治也引發差異性，民族誌文獻及田野調查中可發現各部落訴求同源共祖的文

化共通性關係，但仍以各項族群（部落）文化為要件強化主體認同以區辨彼此，

同時呈現競合態勢。這是本論文必須面對的複雜族群（部落）關係，反之卻也充

滿著無限生機的場域，筆者綜合日治以來學術介入後對民族／族群其藝術的論述

整理可得如下印象： 

1.跨越現生族群－Panapanayan人群的影響區域約在台灣東南海岸一帶，如

果以 Panapanayan為圓心，幅射出去影響所及，範圍涵蓋現今的南至太麻

里鄉香蘭、大武鄉金崙、大鳥，北至台東市知本、馬蘭、南王及卑南鄉東

興村（達魯瑪克），西至大武山等地排灣族、卑南族與東魯凱族、阿美族。 

2.跨區域的文化影響－與本區域有文化關聯的人群，包括 Pangcah人（尤其

是馬蘭阿美人）及 Sugarogaro群的移動範圍，大致可以北至台東縣關山鎮

電光里，甚至抵花蓮縣光復鄉馬太鞍等地，南則到屏東恒春半島旭海、九

鵬等。 

3.物質文化的豐富性－Panapanayan人群分布區域，特別顯現豐富的物質文

化的現象，喜愛應用圖紋製作器物，尤其在於視覺藝術的展現，如木雕、

陶甕、刺繡等。 

4.文化的共通性－Panapanayan人群擁有相同的祖靈、東方方位信仰（吳燕

和，1993、林豪勳、陳光榮，1994、宋龍生，1998、陳文德，2001、童春

發 2001）；社會組織（衛惠林，1960、鄭承志，2006）。年齡階層組織制

度（衛惠林，1962、林頌恩，2004）；小米祭儀（卡地布文化發展協會，

2000、傅君，2001）等。 

    原住民進入當代社會前，所浮現的藝術現象，其實來自人類學與民族學者，

或藝術學者的討論，當代原住民意識興起時，各部落重新尋找自我定位主體，發

現傳統藝術元素的價值，成為標榜民族（部落）或自我價值肯定的最佳象徵，藝

術表現是最具體的文化特徵和外顯方式。 

  當今在全球化的文化向度影響下，涵蓋現代太麻里、知本部落的 Panapanayan

文化圈是何種的族群景觀？藝術又是如何成為觀察整體社會文化變遷的重要環

節？本論文希望藉各項與族群（部落）關係互為表裡的藝術表現研究，重現

Panapanayan文化圈族群的全貌，及藉兩地的族群景觀，解析當代以部落為主體

的意涵，並以多元藝術發展貫聯族群（部落）的歷史情感，達到進一步描述彼此

共榮共生的區域圖像。 

 

  上述這些共同現象與現代藝術發展互有關聯，從 Panapanayan文化圈的藝術

變遷現象似乎可以貫穿族群文化與現代發展，引起筆者的興趣，因此初步形成一
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個概念，當代藝術家的創作型態來自傳統文化，資料顯現其傳統淵源流長，更可

聯結到史前時代的表現方式，對此藝術現象可以進一步觀察，分為下列面向進行

研究： 

（一）.當代藝術家對族群文化的詮釋－ 

琉璃珠充滿著豐富的族群文化內涵，深刻反映出區域性的色彩。現代琉璃珠

文化，除了在部落祭儀與巫師使用上仍具靈力象徵外，其製作與詮釋因部落地域

而有差別，在太麻里部落的發展有朝向部落文化象徵的趨勢。 

  太麻里部落以複雜的區域環境做為基礎，強調文化混合的現象，解釋其琉璃

珠系統和部落文化獨特的發展模式，對於部落內部長期存在的文化差異，究竟歸

屬排灣族或卑南族？族人不僅不再徬徨猶豫，反而積極勇於面對，把它當作部落

的特色，成為部落文化再生的動力與資源。 

  近年來藉著文化復振，部落陸續重建 palakuwan(成年男子會所)、恢復青年

會運作，讓小米收穫祭儀重新在部落舉辦，具有象徵意義的 mo-lengar舞也找回

來，成立排灣族母語教室，讓小朋友們有接觸母文化的機會，也逐漸建立起自信。 

 

（二）.歷史縱深的探討－ 

  小島由道於 1920年，在排灣族調查時，找到不少 ngedrel（小黑人）的傳說，

1932 年日本人類學家鹿野忠雄親自到太麻里地區調查小黑人相關遺跡，曾經對

當地留下深刻印象，因為當地有相傳為矮黑人居住過的 Palisi 森林（禁忌地），

及石墻等遺跡。1963 年吳燕和進一步在太麻里地區進行小黑人相關田野調查，

發現厚石板及石樁、石斧等器物，他採取到有關小黑人及從前排灣族人與小黑人

和平相處的傳說。 

  1995 年國立臺灣史前文化博物館在太麻里大王村「太麻里二號」遺址，出

土了包括琉璃珠等 309 件陪葬品，推測和東排灣族、阿美族有密切關係。2003

至 2005年於南太麻里溪出海口南岸舊香蘭遺址，發掘出具重要意義的標本，如

石刀－以利器在石刀刻上蛇紋飾。模具、骨雕製品－以合範的方式雕出青銅刀柄

模具。琉璃珠－包括成珠及 4 塊初熔的標本。蛇紋的應用正是排灣族、魯凱族最

明顯的文化特徵，戴珠習慣是 Panapanayan文化圈的流通的習俗，甚至碳十四年

代測定，結果是介於 1320B.P至 1240B.P之間，其年代正巧是台灣史前文化與原

住民文化當中失落的關鍵期，讓人聯想兩者之間銜接的可能性。 

 

（三）南島文化的關聯探討－ 

移川子之藏、馬淵東一在蒐集整理原住民傳說資料，曾經記錄東部族群在遷 

徙過程，有來自南方島嶼－Sanasai的說法。詹素娟進一步研究提出「Sanasai傳

說圈」與黃智慧研究台灣與沖繩之間與那國島嶼的類緣關係，提出「環東台灣海」

等論述，上述區域研究，「Sanasai傳說圈」的社群在遷徙中，留下佩戴管珠、圓

珠及琉璃珠和金屬鈴鐺的習慣。該文化現象與美感經驗，頗具參考價值。 

東部海岸區域位居浩翰的太平洋，處在黑潮流經的地理環境，早年南來北往
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的族群在此地自然交匯，也可能有不同歷史時期的文化現象同時存在這個地區；

如果以目前的資料分析，Panapanayan發祥地傳說是一個很值得觀察的據點，太

麻里、知本部落史前遺址及傳統藝術發展，則是直接的實證。 

從留下讓人驚艷的作品來看，本區既有本身美感經驗的思維與堅持，又能夠

運用地理環境的優勢，接納外來文化加以內化成為自我族群文化的體系的特性，

這 些 特 質 堪 稱 台 灣 原 住 民 藝 術 發 展 中 最 特 殊 的 區 域 現 象 ， 對 我 們 解 開

Panapanayan地區族群的藝術表現內涵有極關鍵的作用。 

 

（四）.觀光活動興起後的藝術變遷 

    知本部落於 1950、60 年代，傳統農業、經濟作物紛紛轉型，1966年知本地

區第一家觀光旅館－「知本大飯店」出現，部落因鄰知本溫泉風景區，帶動了知

本地區產業型態的改變。1992－2000 年知本地區文化復振結合在地化經營，卡

地布文化發展協會推動恢復部落傳統祭儀，知本教堂佈置在地化、設立卑南族石

生系統石板畫廊等工作，社區內也藉著這一波的復振風潮，配合政府單位推動社

區總體營造等政策，工作室紛紛出現，較特別的是工作室與觀光業的結合，發展

出不同的面貌。 

  但是隨著觀光產業與部落交融，知本部落年輕代族人意識到傳統文化與觀光

之間的衝突才將開始，他們深怕觀光和經濟導向，扭曲了保存傳統文化的精神，

觀光氣息太重，原住民傳統恐怕會淪為「祭品」。既然無法力抗觀光需求的龐大

壓力，部落內部蘊釀順應潮流，開發日漸成熟的深度或生態旅遊，例如舊部落導

覽、傳統技藝教學、享用風味餐、民宿體驗等遊程，甚至於計畫在在部落 palakuwan

園區規劃表演劇場，可以結合這種深度旅遊，一方面讓遊客欣賞以部落為主體的

歌舞表演，可對部落文化有深刻的認識，另一方面則讓部落歌舞藝術不至於遭到

商業營利的過份扭曲，可以導向正面、有尊嚴的傳承。 

  由族人自行規劃設計、導覽到結合產業經濟對外行銷的概念，明顯地看出部

落主體意識的崛起與付諸行動，希望將主導權回歸到部落。此新的發展趨勢與風

向，可以讓我們仔細省思，強大的市場需求與壓力和部落主體意識之間的拉拒，

對於藝術表現產生一定程度的影響，顯然部落藝術的變遷因素複雜，並非單一市

場偏好力量可以支配。 

  上述的變遷要素，對當代 Panapanayan地區的藝術發展構成影響，可更深化

研究以觀察部落及族群互動的表裡關係。 

 

  本論文研究之開展，與以下關鍵名詞：區域、民族、族群、部落、家族、藝

術有關，Panapanayan在近代學術介入後，馬淵東一以該區域族群現象特殊，將

之歸納為 Panapanayan族，始由地名出現區域與民族（族群）之劃分，區域內部

落是傳統上構成人群聚合的最重要單位，卑南族以自我部落為主體，排灣族的部

落成員基礎則為家族。而人群就在區域、民族、族群、部落、家族的不同層次中

不斷變動，形成人群區辨糾纒情形。 
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  Smith所說「神話、記憶、象徵價值的文化親近性」是觀察民族（或族群）

生成過程現象中重要的社會文化要素。但是南島語族對族群(地方)的特殊歸屬研

究顯示，人群互動主要來自社會關係，居住地或行為習慣的改變，其身份也隨之

改變，文化認同成為人群分類的重要傳統觀念之一，尤其是心理和情感兩個層次

的認同。對於這種認同的投射，早期它已經存在於宗教信仰、儀式活動當中，透

過物質文化和藝術展演等方式，傳達了族群集體的情感和代代相傳的美感經驗。 

  藝術成為與人群互動互為表裡的現象之一，為了進一步觀察 Panapanayan區

域，筆者做了史前時代、傳統文化、當代藝術勃興、觀光化藝術等 4 個期別的劃

分，時間的縱深從史前時期延伸至當代，以 4 個時序概念去看文化現象，觀察藝

術表現與人群活動的過程。 

  上述使用兩組概念與工具，可以視為兩條軸線，橫軸（區域、民族、族群、

部落、家族）與縱軸（史前時代、傳統文化、當代藝術勃興、觀光化藝術），交

叉軸線形成論文分析架構，經由耙梳文獻、進入田野理解 Panapanayan文化圈藝

術表現與人群關係。 

  有關本論文資料蒐集方式，分別為文獻蒐集與分析及田野調查兩方向，由文

獻資料的耙梳了解民族的形成由藝術表現進而產生族群認同的關係；其二民族誌

田野調查，深入 Panapanayan文化圈各部落觀察多元藝術表現與部落意識互動關

係，使文獻與民族誌田野調查資料相互參照、驗證。 

論文田野場域（Panapanayan相關地理空間即文化圈區域）及民族誌發展中，

亦提供文化圈核心（太麻里、知本部落）及周遭族群（部落）物質文化與藝術表

現，在特定的社會和空間共同體裡定位其歷史記憶、生命禮俗，形成「地方主體」

的概念以貫穿文本整體。 

  筆者於 90 年代因為採訪 Panapanayan的祭祖儀式，發現鄰近族群似乎有相

同的祖源傳說與祭祀活動，初次體驗到當地族群關係的複雜。隨後調查太麻里溪

流域的小米祭儀與研究排灣、魯凱族傳統陶甕製作，在混合居住的現代社區裡，

部落族人藉著陶甕（圖紋）藝術作品，反映出自我族群認同的表現，印象十分深

刻，此係在田野前的基礎。 

  2007 年進入有系統的調查，首先參與太麻里溪下游的太麻里 3 部落祭儀活

動為主，並對照文獻上的記錄，深入查訪當地的傳統藝術表現，與藝術家訪談創

作的內涵，訝於太麻里部落與太麻里溪中游部落無論在傳統觀念與文化現象雖有

疊合之處，但相較於 Panapanayan區域其關係更為密切。 

  因此以 Panapanayan為核心，重新探討在其文化圈內的族群互動及藝術現

象，從中理解在歷史的記憶下，各部落如何以藝術表達其情感，塑造部落特徵，

凝聚族群（部落）認同，進一步維繫部落主體意識。 

  基於上述，，，，本論文整體章節安排與書寫，擬具 Panapanayan文化圈傳說及兩

地部落歷史、祭儀的臍帶關係，經濟文化發展脈絡的類緣關係等內涵，並藉著藝

術表現、現代藝術家創作形成的關係網絡，建構當代族群意識、部落認同等想像

共同體，並由全球化、觀光化等面向綜合分析出當代族群關係與理解脈絡。 
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  第一章以文獻及田野調查相互驗證 Panapanayan文化圈的祖源傳說，整理當

地原生之人觀、世界觀，並從太麻里、知本部落家族系譜之血緣脈絡，進一步追

循與鄰近東排灣族、卑南族、阿美族、魯凱族的淵源，同時了解 Panapanayan文

化圈拓展東部海岸地緣、族群關係。 

  第二章由歷史發展看 Panapanayan文化圈核心南北部落（太麻里、知本）的

形成，分別於部落時期、荷清時期、日治時期及民國時期等不同階段的部落文化

實體，各自歷經貴族平民階級、部落階序等傳統體制，及現代社會政治、經濟、

教育、資訊等因素，比較 Panapanayan文化圈影響力變遷過程。 

第三章透過實地田野調查、整理 Panapanayan部落民族誌，進行分析太麻里、

知本部落之傳統信仰與歲時祭儀（尤其最重要的小米祭儀、收穫節）等祭祀活動，

比較太麻里、知本部落社會與文化之變遷，深入討論祭儀與信仰體系、秩序的網

絡建構，及祭祀器物、歌舞藝術活動與祖靈信仰的對應關係。藉此尋找兩部落共

同的歷史、物質文化記憶和隱含在祭儀中的美感經驗（原始藝術與宗教的連結），

剖析「想像共同體」朝「區域圖像」的內涵。 

  第四章由 Panapanayan文化圈內史前遺址文物的發現和鄰近地區流傳的小矮

人傳說，探討族群文化交匯開展，傳統圖紋信仰及其象徵意義，衍生的物質文化

表現。同時以歷史的縱深強化文化圈內部的文化類緣、彼此連結關係。透過部落

祖靈信仰網絡與物質文化（藝術）的表徵，探索兩者之間的內涵。並以木雕表現

形式，由造形經驗與某些南島語族的木雕藝術比較，從而驗證當中的文化傳播關

連性。 

  第五章傳統藝術元素如何藉由部落傳統制度及各項媒材傳達出美感經驗，例

如生活空間與裝飾的美感、身體美感經驗與生命儀禮、木雕與信仰的聯結、陶藝

與琉璃珠工藝的展現，日常生活、儀式需求下的樂舞等美感意識的養成，深入探

討傳統觀念如何與藝術相結合。上述美感經驗的養成，構成 Panapanayan文化圈

的審美觀，影響近代的藝術表現。 

  第六章則以藝術的變遷與開展為主，從現代部落藝術家的表現與部落文化主

體的追求進行觀察，分別以聚落傳統工藝的復振、工作坊成立與觀光市場化的推

廣等面向呈現，木雕創作藝術不僅成為部落與新生代藝術家的文化詮釋，藝術視

野的開拓與創新，更成為部落文化與永續發展的表徵。 

  Panapanayan文化圈太麻里、知本部落兩地的社會文化變遷模式論述，就歷

時性及現時性角度分析，與全球化、在地化及觀光潮所衝擊的議題，得以重新審

視兩者之間的族群關係、族群認同等問題，使民族誌材料與藝術表現達到相互驗

證的效能。 

  綜觀整體，本論文藉 Panapanayan文化圈研究，試圖跨越族群界線、行政轄

區的界限觀念，回到部落時期彼此互動密切的關係圖像，隨著國家體制、觀光潮

流及全球化等社會文化變遷下，以歷史分析當地族群景觀及對太麻里、知本部落

建構當代部落主體性的深刻影響。同時以貫穿歷史的藝術表現的類緣性，透過文

化詮釋雙重的檢視，重新建構兩地族群與區域圖像的關係網絡。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 17 

  近代 Panapanayan文化圈部落結盟，讓跨越族群界線的族群認同化為實際行

動，論述基礎也更形完善，有助於清晰呈現在全球化下的族群景觀，並且凸顯

Panapanayan文化圈獨具的文化特色與部落主體意識下互為表裡的藝術表徵及文

化動能。（圖緒-2） 
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圖緒-2：Panapanayan發祥地南北部落（太麻里、知本）傳統觀念與藝術表現之

研究架構圖 

PanapanayanPanapanayanPanapanayanPanapanayan 文化圈文化圈文化圈文化圈    
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田野調查 

 

文化特徵 
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第一章第一章第一章第一章 祖源聖地祖源聖地祖源聖地祖源聖地：：：：Panapanayan 的傳說與族群關係的傳說與族群關係的傳說與族群關係的傳說與族群關係 

 1887年英國旅行探險家 Taylor 由瑯嶠十八社總頭目潘文杰陪同，到後山東

海岸探險，曾由太麻里頭目 Lang bah1護送前往知本社途中，抵達許多年前第一

個知本家族來此的土地上。在當地主客共同參與一場特別的儀式，花了一些時

間，吟唱、做禮拜，向墓穴裡的祖先們致敬。2 

Taylor 提到，經過這裡，就進入知本平原。從地理位置來看，太麻里、知

本部落是進入台東平原的門戶，「第一個知本家族」上岸的土地，事實上指的就

是 Panapanayan。3這塊土地是鄰近的太麻里、知本、建和等部落共同信仰的祖先

聖地，當地並非墓葬地區，Taylor 只見到崇敬的儀式，不知其內容原委，倒是情

有可原。不過，對 19 世紀末因牡丹社事件而登上國際舞台的排灣族 paLiljaLiljau

群大頭目潘文杰而言，其意義則有所不同，潘文杰的部落祖源來自知本卑南族的

sugarogaro群，因此他是返回故鄉母土，想必與太麻里、知本部落族人對

Panapanayan的感情與信仰一樣，一直以來沒有太大改變。4 

太麻里與知本部落位於 Panapanayan南北兩地，也是最靠近 Panapanayan核

心的部落，從族人流傳的口傳記錄，祖先在 Ruvoahan（Panapanayan）登岸，留

有眾位先祖們共乘木臼登陸及創世紀的傳說，與傳承的祭祀習俗共同構成同源共

祖的基礎。5 

太麻里部落巫師 kaytan（卓良光）另指出，以前一位祖先名叫 Tsvernaliu不

幸累死，其遺體用甕裝著葬在那裡，習俗上在外地身亡不能帶入部落，所以稱當

地為 Ruvoahan；發生該件事後，族人認為是不祥之兆，才搬離發祥地，後來卑

南族遷入，他們亦以為當地是他們的發源地，所以才和他們一起祭拜。6 

卑南族將此做為族群的發祥地，知本、建和地區卑南族人每年定期前來祭

祖。日治之前，太麻里部落族人每年也按時到 Panapanayan，與知本社的 Mavaliu

家族一起祭拜，但是有一次因為派去太麻里報訊的年輕人 venaliuw，因橫越北里

溪，遭洪水暴發而不幸被沖走，才改由每年到北里橋附近祭祀。7 

                                                      
1 為 Qaljapang部落 Mavaliu 家頭目 Tawyiyong（1852-1923，日本文獻也稱泰武勇、朝陽）。 

2 劉克襄，《後山探險－19 世紀外國人在台灣東海岸的旅行》，（台北：自立晚報，1992）頁 105。 
3 知本部落傳說族人在遷徙時，以射箭向東方祖靈報告，稱為 mu-Panapanayan，意為「箭射達了」

或「出來了」，後引申專用為「發祥地」之意，詳見本章第二節內容。Panapanayan主要為卑

南社的說法，太麻里、知本部落稱為 Ruvoahan，惟一般文獻上和部份知本社也用 Panapanayan
稱呼。 

4 日治時期 sugarogaro人偶爾前往知本訪問，每次經 Panapanayan都以酒、檳榔祭拜祖靈，詳見

移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 381。另 2004年潘文杰後裔曾經專程到知本

拜會，回到母土他們都很激動，不過在彼此接觸比較後，sugarogaro人大都講台語，母語完全

喪失，會所與年齡階級制度都沒有了，此點與知本卑南族人的想像有很大落差。筆者訪問陳

政宗，2009年。 
5 Ruvoahan為 ma-voahan一詞（意為自然的出現），亦為發祥地之意。詳見移川子之藏，《台灣

高砂族系統所屬の研究》，（台北：台北帝國大學，1935），頁 337。 
6 台灣省文獻會，《台東縣鄉土史料》，（南投：台灣省文獻會，1997），頁 328。 
7 近年來太麻里部落積極推動文化復振工作，歲時祭儀得到族人重視，巫師卓良光曾針對此項傳

統進行占卜，並和長老們討論是否返回 Panapanayan去祭祀，但得到仍有困難的指示而作罷。 
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另外台東市豐里一帶的馬蘭阿美族，偶也到 Panapanayan祭拜，近年來更

在園區內，另立了石碑紀念祖先曾經在當地的事蹟，可以說，鄰近的幾個族群對

當地都有同一祖源的認識。（圖一-1） 

Panapanayan文化圈早期由血緣、地緣、歷史記憶等親緣形式構成的社會網

路與遷徙流動的人群經緯交錯，形成獨特的「族群景觀」。8對台灣東南部海岸的

族群而言，Panapanayan早已超越一個地理名詞的意涵，它代表著一脈流長的祖

源精神，從早期建立的祖靈信仰與規範，例如朝東方日出方位是最接近祖靈的地

方觀念，深深地影響後代子孫，其架構的信仰體系，不論是祖靈屋的重視或昇華

成為族群共通的太陽圖紋信仰，甚至日常生活的比喻，形成一套族群特有的文化

行為，對於族人而言，其意義早已深植人心。 

Panapanayan不僅是太麻里、知本兩部落緬懷祖先的原鄉或代名詞而已，它

似乎是 Panapanayan人心中的地理圓心，判斷方位的基準點，各項信仰祭儀的核

心，一直到現代部落小米收穫節活動，年輕人的馬拉松競跑，兩地不約而同都以

當地為目標；更重要的是祭師或巫師的靈力來源，都與 Panapanayan有直接的關

係。 

這些帶著獨特「地方性」（locality）特色的傳統觀念和文化特徵，也隨著族

群遷徙和擴散，影響所至台灣東南部海岸及南端的部份區域，雖然曾經滄海難為

水，但是如同潘文杰的例子，這些相互連結的同源共祖意象，依然活在每個成員

的心中。 

Panapanayan文化圈族群流動的現象與同源共祖發源地，產生的集體認同和

歷史發展的情感結構，所投射出來的超越地域、族群界線的「景觀」，正是本文

後續關注的問題。 

 

                                                      
8 Appadurai,Arjun認為構成我們這個變動世界的人所形成的地景即族群景觀，包括旅行者、移

民、難民、流亡者、外來勞工及其他流動的團體和個人。詳見 Appadurai,Arjun，《消失的現代

性：全球化的文化向度》，頁 48。 
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第一節第一節第一節第一節.Panapanayan 的祖源傳說的祖源傳說的祖源傳說的祖源傳說 

  遠古時期在 Panapanayan登陸的人群對世界的觀念和人類起源傳說，自有一

套思維邏輯，藉著神話或傳說，反映出初民的傳統精神和生活內涵。尤其在部落

時期留下的口傳紀錄，對於天地初創、人類起源等創世紀內容能夠讓我們瞭解其

對宇宙自然的觀念，至於社會形成、變遷，則有助於重建當時區域環境與族群的

大致原貌。 

天地初創時，在台灣東南方陸地廣大，當時台灣本島與綠島等地方有陸地相

連，但是在大洪水侵襲過後，蘭嶼、綠島浮現，現今的人類原型才在 Panapanayan

地區被創造出來，祖先們在太陽的指示下，開始懂得繁衍後代子孫，撈捕漁獲、

開闢生存環境，並且定下了原始宗教信仰和祭祀規則。 

 

    一一一一、、、、神話時期神話時期神話時期神話時期 PanapanayanPanapanayanPanapanayanPanapanayan 的世界觀與人觀的世界觀與人觀的世界觀與人觀的世界觀與人觀    

    1957年 Rev.Patrick Veil（費道宏）神父到達僻遠的台東，在知本天主堂展開

傳教工作，以卑南族為多數的村莊，為了入境隨俗，他學習了卑南族語與族人們

溝通，經常在與老人家閒聊時，聽到了許多卑南族的傳說故事，於是邊傳教邊記

錄下一些訪談資料。9（圖一-2） 

  1964-1968年間，費道宏進一步邀請瑞士籍的人類學家 D.Schroer（山道明）

神父一起進行採訪錄音，當時參與的主要耆老有 Varikai（汪美妹 1899-1978）、

Tumaotung（陳宗古，1898-1983）、Asiver（高順德，1897-1965）等9 人。這些

錄音及翻譯資料，曾經由 Anton Quack（庫瓦克）及知本天主教堂神父曾建次分

別整理，10曾建次隨後於 1993、94 將整理的部份譯稿，以＜卑南族知本部落口

傳歷史及神話傳說＞為題，先後發表於《山海文化雙月刊》及《台東文獻》上，

1998年則進一步整理成《祖靈的腳步》一書。 

  早期台灣原住民族缺乏文字記錄，神話傳說就如同他們的歷史，凝聚了族群

集體記憶，族人以口述傳承族群的起源，「神話傳說經常是一個族群歷史文化裡

關於人、事、物、地的集體記憶與論述空間。」11 

  以 Panapanayan地緣為核心，太麻里、知本部落的傳說和周邊的族群關係經

常是連結在一起的，早期該區域的族人對人類的起源及世界觀，從傳說中可以窺

探一二： 

根據卑南族知本部落的傳說，人類的起源是由造物主（神）所創造。這可

由祭司和巫士（婆）的經句和詩歌得知。至高之神 Demaway-Hemasi（創

造者），亦可稱為 Pakataw-Pavensen（造人者），na ula i kaylangan i kaytasan

                                                      
9
 在知本天主教堂一旁空地上，設置有一座 Rev.Patrick Veil（費道宏）神父紀念碑，「Ｉ」字型

的造形，左上方頂端立了一個十字架，碑體上鑲貼了費道宏的照片，這座紀念碑為當時任職

神父的知本卑南族人曾建次、教友傳教協進會等發起，由部落藝術家盧華昌設計，簡單的碑

石道出了知本卑南族人對費道宏神父深深的懷念。 
  德國籍天主教神父 Rev.Patrick Veil（費道宏）曾經在中國東北齊齊哈爾、美國等地傳教記錄，

來到知本之後，直到 1984年間，在知本與南王兩地教會傳教，1988年病逝於瑞士白冷會總會。 
10 曾建次於 2000年晉升為主教。 
11 喬健，《台灣南島民族起源神話與傳說比較》，（台北：行政院原住民族委員會，1999），頁 133。 
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（在天者）na pakuwamau-na pakuwaziu（宰制者）。12 

  從代代相傳的神話裡，Panapanayan人對無法立即理解的世界，存在著一套

合理化的看法與詮釋，他們對陸地、海洋的地理觀認為，在天地初創之時，蘭嶼

和綠島之間的陸地曾經是人類居住地。但是大洪水氾濫後，陸地沉沒於海底，台

灣島浮出海面，蘭嶼島和綠島則是浩刼後的島嶼。 

 隨著那塊陸地的沉沒，所有生物也跟著被淹沒，就連天上的太陽和月亮

也難逃此勢。只剩下五位兄弟姊妹乘坐在如同米臼的木頭上，漂浮於海面。 

 當時天空仍是一片昏暗，在五兄弟姊妹經過商量後，決定要有一位上天

成為光體，於是其中一名叫 Hunin的男子便被其他四位推上天空，成了白

天的光體－太陽。到了夜間，名叫 Vulan的女子則被其他人推上天空，成

了夜間的光體－月亮。兩個光體遂輪流於白天黑夜照耀大地，其餘三位則

漂流至台灣島上稱為 Ruvoahan或 Panapanayan的地方。（圖一-3） 

 這三位登陸者是男子 Sukasukaw與女子 Tavatav及 Paluh。他們登陸之

後，便向北方勘察全島是否有人類居位。當他們走到 Kavulungan（大武山）

時，Paluh已走不動，自願留在 Kavulungan定居。Sukasukaw與 Tavatav

繼續走回原登陸地點，Sukasukaw手持竹竿當拐杖，到了發祥地便把那竹

竿插入地上，竹竿立刻發芽成竹林。13 

Panapanayan位於台東縣太麻里鄉三和村，當地是一塊小緩山坡地，面臨太

平洋，海岸有一大片沙灘，正好就在現今南迴鐵路與公路中間，背後長著一大

片竹叢，族人認為即祖先登陸時所植，相傳若有破壞砍除者必遭到意外譴責；

1960年 10 月知本部落在陳實等族人推動下，在竹叢下立了一塊石碑，上面刻著

「台灣山地人祖先發祥地」，十分醒目，石碑後階梯上，同時設置了石造祭龕，

裡頭石板上貼著「索加索加伍」、「派魯伍」、「塔巴塔布」等三位祖先靈位，與

傳說中的祖先名字相互對應。（圖一-4、5） 

    在發祥地登陸後，面對生存與生命的延續等人類繁衍大事，先祖們一無所

悉，所幸太陽已為人類設想，並且教導祖先如何生活： 

 兩人為繁衍後代遂請示太陽，太陽指示兄妹須成親。兄妹同房之後，生

下異形體，即蝦、魚、蟹、飛禽。兄妹感到驚訝，遂問太陽為何如此？太

陽說：「應將蝦、魚、蟹放生至河裡，作為你們日後的食物和祭祀品；將

飛禽放生至田野作為你們未來鳥占之用，你們若上山或出門到遠方，牠將

會為你們報喜訊或報凶兆。 

 太陽接著說：「至於你們再行房時，兄妹結合不宜面對面，應隔板穿孔，

將男性私處入孔與女性交合。」就這樣兄妹按太陽指示行房，之後生下了

不同顏色的卵石，有白石、紅石、綠石、黃石、黑石等，並從這些石頭裡

迸出變形人：白石出來的人，即漢人；紅石、綠石、黃石出來的即不同種

族的西洋人；黑石出來的即為台灣原住民族。此外 Sukasukaw也常到

                                                      
12 曾建次，《祖靈的腳步》，（台中：晨星出版社，1998），頁 19。 
13 同 12 註，頁 22-24。 
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Kavulungan探訪其妹 Paluh並與她同房生子，同樣也生石頭，迸出來的就

是現今排灣族的先祖。14 

    以顏色概念來區辨不同人群，這是 Panapanayan人群從生活經驗中得到的原

始美感經驗，我們從另外一段調查，可以看出早期 Panapanayan人群如何以顏色

來連結生命經驗： 

 生下了黑、白、紅、黃等各種顏色的石頭，他們試著把黑色的石頭掰開，

一掰就從石頭裡出來了一個名叫狄那依的人－「狄那依」的意思是腸子－

他的後裔就是現在的阿美族；接著又從黑色石頭裡出來一人，他的名字意

思是「肚臍」，他的後裔則是我們的卑南族－我們知本村的「知本」就是

肚臍的意思。從白色石頭裡也掰出了人來，那是日本人和大陸人。 

 巴魯哇有空時常到格得魯安去看蘇格蘇苟，後來也和蘇格蘇苟生下了一

塊黑石頭，從石頭裡掰出來的人，就是現在的排灣族。15 

  這些 Panapanayan人群時期的神話，歷經荷、清、日統治時期，而能夠完整

紀錄保存下來，彌足珍貴，對於重構 Panapanayan地域的輪廓，及留給後代子孫

集體的歷史記憶空間，深具啟示作用。 

同時，藉由 Panapanayan人群時期的神話，可以看出在演變過程中，地區文

化結構的基礎與特殊性：天地初創時期的神話，牽涉到許多層面，大至宇宙觀的

成形、生存環境生態，小至人群區別、色彩認知等，影響到日後對美感經驗的涵

養與發展，大致可以歸納出幾項推論： 

1.對宇宙大自然力量的崇敬，劫後餘生的五兄妹，其中的一對兄妹分別被推

舉上天，成為太陽與月亮，太陽並教導人類繁衍後代與生存方法，人類

才可以繼續生存下來。 

2.太陽是生命之源，除了創造人類外，也造出魚蝦飛禽，讓人溫飽，

Panapanayan人一直十分感恩，反映於虔誠的祭儀中；從現今太麻里、知

本部落小米收穫節的祭祀行為中，仍需遵守以魚蝦祭祀，可以看見這個

傳說結合信仰所遺留的痕跡。16 

3.從蘭嶼、綠島的環境變遷及祖先登陸台灣島的說法，祖先來源可能居住過

海上島嶼，卑南族小米來源傳說及南王部落的海祭，有類似的情況，可

以相互做為印證。 

4.族群分類，以我族或部落主體為中心，例如神話中知本部落為人的 pedek

（肚臍），肚臍是人類誔生時的維生管道，取其最初的狀態，有獨一無二

的意味，周邊族群順著腸子（阿美族）等出生，都為勢力影響下的結果。

                                                      
14 曾建次，《祖靈的腳步》，頁 24-26。 
15 這段口傳紀錄是中國文化大學中文系教授金榮華於 1987-88 年到知本部落調查，訪問了當時

89 歲的巫師 Varikai 等族人，談到知本部落的傳說，得到類似的內容，以顏色石頭來區分，有

更明確的族群分類，詳見金榮華，《台東卑南族口傳文學選》，（台北：中國文化大學中國文學

研究所，1989），頁 24-25。 
16 在每年知本部落小米收穫節進行前夕，祭司會先到靠海邊的溪流祭告，將蝦肉置於 avai（小

米糕）上，放入溪水，流向東方日出海邊，意謂向祖靈報告。相關內容詳見第三章。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 24 

另外配合色彩來區辨，依出生先後為阿美族、卑南族和排灣族，可能是

族群接觸的認知和區分法則。  

5. Panapanayan文化圈存在著石、竹生的傳說，其中與石頭關係密切，從留

存至今日的祭儀，可以看出其重要性（如太麻里、知本的小米收穫祭，

後者更有石頭祭的說法）。 

6.陸續在台灣統治的荷蘭人、漢人、日本人等族群接觸頻繁，成為神話增補

的內容，從不同顏色的石頭生出的各種族群的人，顯示出這一支的人群

族眾間，較有「直接的利害衝突及互動」。17 

7.選擇黑色為主調，或許是當時取材關係，黑色取得容易、量也較多。白色

代表日本人和漢人、黃色代表西洋人，或許是色澤較稀少的緣故，其顏

色的美感經驗與文化意涵，將在傳統藝術表現中再行分析。 

 

    二二二二、、、、PanapanayanPanapanayanPanapanayanPanapanayan 與太麻里與太麻里與太麻里與太麻里、、、、知本部落的傳說知本部落的傳說知本部落的傳說知本部落的傳說    

1901年，臺灣總督府成立了「臨時臺灣舊慣調查會」，以專責機構對台灣各

民族舊有社會制度、生活習慣展開調查，18舊慣會蕃族科以人類學田野調查方法

在台灣原住民居住區域展開史無前例的全面性調查，從起源神話、宗教信仰、社

會組織、親屬關係到社群、財產等等均在範圍內。 

 

（一）.太麻里、知本部落的發祥地傳說 

  在早期以民族學方法調查出版的書目中，神話的口述記錄，起源皆以竹、石

有關聯，但多半為石生系統，祖先名字或發展過程僅管不一，由 Panapanayan

（Ruvoahan）發祥地為核心，所形成的開枝散葉架構倒是大同小異，而太麻里、

知本部落的先祖血緣關係與淵源更為接近： 

 

1.河野喜六 1951年所主編的《番族慣習調查報告書》： 

    Panapanayan地裡生出神人 Nunur，祂把竹子插地上，生出 Pagumalay、 

Pagumsir兩人的同時，從插在 Panapanayan的竹子根部旁的石頭中，又生出了

Remreman（男）、Dengeran（女）二人，此二人遂成為知本社之祖先。 

（1）.有關知本社起源: 

本社起初稱為 Dekal，Dekal 為崖之意，大概是因為該社的地形如此而被

命以此名吧！Pagumalay、Pagumsir夫婦產下了兄弟姊妹四人時，從插在

Panapanayan的竹子根部旁的石頭中，又生出了 Remreman（男）、Dengeran

（女）二人，此二人遂成為知本社之祖先（該竹與石頭至今尚存於知本

社）。此兩人結為夫妻生下 Syhasyhau（男）、Rebirebi（女）及 Taata（女）

                                                      
17 宋龍生，《卑南族史篇》，（南投：台灣省文獻委員會 1998），頁 36。 
18 由民政長官後藤新平擔任會長，組織架構設置二部，第一部調查法制的固有習慣，第二部農

工商經濟的固有習慣。1909年舊慣會第一部下設蕃族科，開始對台灣原住民全面性調查，負

責調查的 36 名成員中，小島由道、平井又八、河野喜六、佐山融吉、森丑之助、伊能嘉矩、

小林保祥等人後來皆成為台灣原住民史料的奠基人物。 
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三個子女。Syhasyhau、Rebirebi 二兄妹結為夫妻，生下 Rasiras（女）、

Paguliyan（女）、Tinbungan （男）、Kalamudan（女）四個兒女，其中 Rasiras

及 Tinbungan二姊弟來到 maydatar，求取稻種和播種時祈禱用的檳榔而

歸。在 Dengeran時雖有檳榔，但尚未用在祈禱方面。19 

  這個族群從 maydatar取得稻穀之種，並且向神祈願能夠豐收。每年到了收

穫季節就事先搗米準備祭典，並且詢問 maydatar部落收割的時日，然後配合於

當日動手收割。正月的祭典也隨著 maydatar的祭日同一天舉行，形成慣例。 

  一直到 lumalumary時，Puyuma族八社之所有播種與收割都以卑南社舉行的

時間為準，同時舉行，但自其子 Tuba開始，知本社及 Amis 族的番社，就各自

舉行稻米、小米的播種與收穫，因此埋下日後雙方戰爭之原因。之後其子孫年復

一年繁衍，最後形成一個大部落，此即為知本社之起源。20 

（2）.太麻里社之起源－ 

    知本社的始祖 Remreman夫妻之孫女 Kalamudan招入 maraupit為夫而生下 

Dalian（男），該男子長大後許配給 Kalamudan之姊 Paguliyan的女兒－Kugu，夫

妻倆並生下 Tanawas（女）、Paregererg（男）、Lanang（女）三個兒女。 

  Tanawas招入 Imulian，結為夫妻生下一女，取名為 Tuku。（從Panapanayan

之竹枝生出 Limulian（女）、Mainin（男）姊弟二人，姊弟後來結為夫妻，生下

了 Niyarebyan（女）、Siniyasebyan（男）二子女，此二子女也結為夫妻，並生下

了 Pulugan（男）、Kalimadaw（男）、Imunay（男）三個男孩）。 

知本社的始祖 Remreman夫婦，傳到子孫 Tanawas遷居 Arereng，Arereng是

墊在搗米臼下的藤製蓆子，因太麻里地形平坦狹小，故有此名稱，現在地名太麻

里（Tabwali）為 Kalimadaw時代所命之名： 

 Imunay因狩獵而屢赴 arereng，見其地平坦又肥沃，乃勸其妻移居該地，

但是其妻未輕易應允而要求先看看該地的土壤。於是他把 arereng地方的

土壤拿給妻子看，其妻見土質甚佳，便決定要移居該地。他們首先在該地

建造住屋，開墾田地，試種番藷及 duli（黍），其後發現 duli 長至五、六

尺高，於是他們把事實告訴雙親（Dalian、Kugu）並勸其移居，且得到贊

同。 

 在返回 arereng之臨時住屋的途中，來到 palamupang河時，懷孕中的

Tanawas突然覺得陣痛。當時天降大雨且又轉為暴風雨，但是 Tanawas卻

產下如玉般的男嬰，並且命名 Benariwan（暴風雨之意）。其後夫妻兩人

亦勸雙親移居，於是舉家遷居 arereng。 Tanawas後來去 maydatar取得稻

種與小米種，而播種、收穫及祭典皆與卑南社一同舉行。Arereng是墊在

搗米臼下的藤製蓆子，因太麻里地形平坦狹小，故有此名稱，現在地名太

麻里（Tabwali）為 Kalimadaw時代所命之名。21 

                                                      
19 河野喜六（余萬居 譯），《蕃族慣習調查報告書,第二卷「阿美族、卑南族」》，（臨時臺灣舊慣

調查會第一部，台北：中央研究院民族學研究所，2000〔1915〕），頁 218-219。 
20 同 19 註。 
21 同 19 註，頁 219。 
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    河也喜六的調查，太麻里、知本部落同源，其祭儀有朝卑南社為宗主的關係，

太麻里社的創建，也由知本社系譜分出。但《蕃族慣習調查報告書第二卷「阿美

族、卑南族」》中，對卑南族的內容，多半以卑南社為主，比較起來知本社的田

野資料不多，有概括到卑南社的現象。 

  知本部落對 Panapanayan（Ruvoahan）的歷史情感相當深刻，一直捍衛詮釋

的主導權，太麻里部落則因組成多元，各自對其祖先系譜有其認同，倒是與知本

關係淵源密切則是共識。 

2.佐山融吉主編 1921年出版《蕃族調查報告書》＜排彎族、獅設族＞以日治

時期的調查兩部落的起源也有相當接近的血緣脈絡： 

（1）知本部落祖源神話及傳說 

    太古時期，Ruvoahan亦稱 adawayan的地方有一巨石裂開生下了名叫 Rarihin

女子，一位大南社男子來訪，適時發生大洪水，沖走了一切，兩人便結為夫妻，

生了 Ruviruvi、Tata兩姊妹，Ruviruvi 招贅了 Hasihau，生下 Karaquraan、Padolian、

Pasiras等子女。Padolian後來生了 Tuku，Tuku 再與 Tenubukan結為夫妻，生

Ranau、Tanawasi、Muakai及 Usau等子女。 

  Ranau與 Tsyamakan社的 Karimarau結婚，生女兒 Karal，之後 Karal 生下了

Enbil，這一系統一直留在知本社，Ranau妹妹 Tanawasi則到太麻里去另招入大

南社的 Umunai為夫，Enbil 十分英勇，征服了四周部落，創下收取租稅制度。22 

（2）太麻里部落 Arangiyan家族頭目 Tauyong（泰武勇）及弟 Qeper所口

述，由太麻里人觀點談祖源： 

    上古時期，Panapanayan（Ruvoahan）的地方有一巨石，從巨石中出現了一

位女子，名叫 Rarihin，她靠著飲巨石中滴落的汗水存活，此時 Kindepor（大南

社肯度爾山）有一位叫 Vasakaran的男子來到 Panapanayan，兩人姞婚生下了

Ruviruvi、Tata兩姊妹，Ruviruvi 招贅了同是大南社的男子 Alimaraw 生下 Chacha

及 Pananaqan、Kewasou、Padolian等子女。其中 Chacha招贅了西洋人 Bokuso

生下 Kaqusay。 

    Kaqusay長大後，母親到了大南社去，容貌發生了變異，且大南社擄走了

Kaqusay，父親 Bokuso大怒與大南社發生戰事，結果不幸戰死。 

  Ruviruvi 的子女中兄妹兩人 Pananaqan、Padolian結婚，生下孩子只有鼻子

耳朵齊全，Padolian乃到深山祈禱淨身 5 天，第 6 天回來兩人再行夫妻之道，才

生下了美麗的子女－Sihasihau及 Tuku。 

Sihasihau及 Tuku 數代以後，Valaivai 嫁到知本社，Tuku（沿用祖先名）留

在太麻里社，生下了 Paqarun娶 Kuraluts（泰武社）女子 Saulalui為妻，又經數

代與卑南社、大南社族人相互通婚後，Tanovak和 Zazeran結婚才生下 Tauyong

（泰武勇）。23 

                                                      
22 佐山融吉（余萬居 譯），《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》臨時臺灣舊慣調查會第一部，

（台北：南天書局，1983〔1921〕），頁 39-41。 
23 同 22 註，頁 43-44。 
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佐山融吉的調查，明顯地呈現以部落為主體的觀點，且提到早期即與大南社

的東魯凱族部落族人有婚姻關係，部落相互接觸往來，在往後的歷史發展脈絡

中，可以逐步得到印證，最特別的是提到與西洋人通婚，推測應是與荷蘭人接觸

後的傳說。 

3.在 Panapanayan發祥地的傳說及田野調查，以移川子之藏所主持的《台灣

高砂族系統所屬の研究》，馬淵東一負責到當地調查，建立的系譜資料最為深入

且完整，由其具備的現實條件他甚至提出，當地單獨歸納成為「Panapanayan族」

的族群體系： 

（1）.知本社的石生傳說  

上古時代，在 Ruvoahan（Panapanayan）的海岸，海潮的泡沫生出了如塵

芥般的東西，後來變成石頭，裂開之後出來一個人形，兩膝上長著眼睛，

前後都有臉，共有 6隻眼睛。他的右小腿懷著小孩，後來生下了男女 2人，

男的叫 Sokasokau，女的叫Tavatav。他們婚後在Ruvoahan生下了石頭，

然後遷至了 Kavorongan（大武山），又生下石頭。出生在 Ruvoahan的女

孩叫 Rarihin，出生在大武山的男孩叫Vasakaran，這時才真正有了人類。

Vasakaran入贅到 Rarihin那裡，生下了男孩 Arongatai、女孩 Vayayon，兩

人再結婚生了 Ruviruvi、Tata 兩姊妹，Ruviruvi 招贅了阿美族男子

Sihasihau，成了知本社的祖先。24 

（2）.太麻里社的起源傳說 

太麻里社昔日從 Panapanayan（Rovuaqan）山地的石頭出生本社的

Panapayan（Su-qaro）族及 Pangtsa（Moqami）族的祖先，竹子出生漢族

（Pairang）祖先。但是卑南社（Puyuma）和大南社（Caroma）的祖先是

出自什麼東西卻不清楚，此後漢人的祖先不知道去了何處，石生的子孫來

到 Adawayan之後分支移出，最初遷到本社人稱 Canavas，建立 Arangiyan

家。Canavas之妹名 Valaivai到知本社（Su-qaro）創立 Mavaliu頭目家。…

在 Canavas時代，Kalacaran（介達）…諸番社尚未成立。他們排灣族的祖

先，還在中央山脈西部的 Pa-uma-umaq地方。到了第三代 Paqarun時，娶

了 Kuraluts（泰武社）Arangiyan家之女，名 Saulalui為妻，才有百步蛇紋

的陶甕和蜻蜓珠等輸入。25 

  馬淵東一的口傳記錄中寫著，Sokasokau和 Tavatav兩人移居到 Kavorongan

（大武山）時生下了石頭，後來成為排灣族的先祖，大武山是排灣族的聖山，太

麻里 Lilevu 部落祭司在進行祭祀時，呼喚祖靈即是 Kavorongan。 

  另外，Sihasihau子孫即為知本部落最強大的 Mavaliu家族，移居 Adawayan，

這個據點也是太麻里與知本社的分支關鍵。太麻里 Lilevu 部落在日治之前，也

                                                      
24

 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 337。 
25

 同 24 註，頁 371-372。這則傳說點出了太麻里地區最早出現蛇紋陶甕、琉璃珠工藝品是與排

灣族通婚後才引進，與一般流傳說法接近。但 2003年舊香蘭遺址陸續出土的蛇紋石刀、琉璃

珠等文物，可以將時間縱深更加推前。無論地緣或文物的類緣關係，兩者之間是否有關聯？

有待更多材料的查證、比對，可見第四章整理分析。 
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與 Mavaliu家族一起在 Panapanayan進行祭祖活動。（表 1） 

 

表 1：Panapanayan發祥地在論著中與太麻里、知本部落關係比較 

作者、出版年 書名 祖源定義 太麻里部落淵源 知本部落淵源 

河 野 喜 六

1915出版 
《 番 族 慣 習

調查報告書》

第 二 卷 阿

美、卑南族 

Panapanayan 
地 裡 生 出 神

人 Nunur，祂

把 竹 子 插 地

生 出

Pagumalay、 
Pagumsir 

Remreman夫婦

子孫 Tanawas遷
居 Arereng，後改

名 太 麻 里

（Tabwali） 

Panapanayan
竹 子 旁 的 石

頭 ， 又 生 出

Remreman、

Dengeran 二

人成為知本社

之祖先 
佐山融吉主編

1921出版 
《 蕃 族 調 查

報告書》＜排

彎族、獅設族

＞ 

Panapanayan
（Ruvoahan）

的 巨 石 中 生

出 一 女 子

Rarihin 

數 代 後 子 孫

Tuku 留在太麻

里社 

數 代 後 子 孫

Valaivai 嫁 到

知本社 

移川子之藏、

馬 淵 東 一 
1935出版 

＜ パ ナ パ ナ

ヤニ族＞《台

灣 高 砂 族 系

統 所 屬 の 研

究》   

Panapanayan
（Ruvoahan）

石 頭 生 出 祖

先 ， 後 生 下

Sokasokau
（ 索 加 索 加

伍 ） ， 
Tavatav（ 巴

塔布） 

Canavas遷移，

建 立 Arangiyan 
家族 

數 代 後 子 孫

Ruviruvi 招贅

了阿美族男子 
Sihasihau，成

了知本社的祖

先。 
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圖一-1.Panapanayan祖源聖地全景 

 

   
圖一-2、3 知本天主堂園區內費道宏神父紀念碑（左）與口傳神話彩繪壁畫（右） 

 

圖一-4、5：Panapanayan發祥地紀念碑石（左）與祖靈祭龕（右） 
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第二節第二節第二節第二節    Panapanayan 文化圈的核心與拓展文化圈的核心與拓展文化圈的核心與拓展文化圈的核心與拓展 

  僅管 Panapanayan地區的傳說相當多元、複雜而紛亂，但是內容似乎圍著一

個核心而展開，「傳說故事都有它的母題和構成的因素。」26綜合 Panapanayan地

區神話與傳說，它有一個「石生祖先」的母題，環繞該地區的族群生成，都與此

母題有所勾聯，可以推測祖先起源核心；隨著不同地區環境，構成因素也有變化，

有的還附加了不少枝節內容。 

    故事的構成與地域結合最能夠傳達在地人群的觀念，而形成的社會和意涵，

也能反映出當地的文化特質，Panapanayan的核心也因此成為解開古老傳說或發

展的重要樞紐。 

    從核心區域的血緣關係、地理位置、傳說故事等，凝聚人群的情感認同，當

實力茁壯後，再往外拓展，順著脈絡發展出不同的族群系譜，Panapanayan區域

的太麻里、知本南北兩大部落正是在發展過程中，最具代表性的部落。 

 

一一一一、、、、PanapanayanPanapanayanPanapanayanPanapanayan 核心地區核心地區核心地區核心地區    

依 Panapanayan的現況與口傳紀錄，位於太麻里鄉三和村的 Panapanayan是

核心區域，但是如果以當地海域地理環境來探討，往南延伸到舊香蘭海邊，皆有

可能是當年祖先上岸的地點，何況當地還留有舊香蘭遺址，可以證實史前時代已

有人類在該地活動了。 

Panapanayan地名由來與範圍究竟如何？其核心代表何種意義？我們從下列

兩個層面來討論： 

 

（一） 部落傳說的核心觀點－ 

  目前 Panapanayan據點，主要以當地竹叢下立的「台灣山地人祖先發祥地」

石碑為基準，石碑係於 1960年 10 月知本部落陳實等族人推動下設立，這也是一

百二十多年前 Taylor 所見到的位置，因為當時他由太麻里頭目 Lang bah護送前

往北方的知本社，已經過了太麻里部落，而舊香蘭位置在太麻里南方，更不可能

在當地祭祀了。 

  我們從知本部落傳說的細節中，可以研判出 Panapanayan的核心區域與影響

範圍：Sihasihau的長子 kazanglaqan和次子 pangorian俩兄弟非常喜打獵，經常

在 kazekalan山（現知本村正後方的山麓）打獵，這裡是他們的獵區。在這裡因

為對整個台東平原可以一目瞭然，而且景色非常優美，因此決定將此地做為族人

的居住地方。所以向父親 Sihasihau規勸遷移過去，但是因為 adawayan地方是祖

先居住的地方，所以父親不答應離開。 

於是兄弟倆想辦法對父親說：我們到外頭走走吧，遠處的海面上有一些很奇

怪的景物呢！父親不疑有他，走出來到外頭時，弟弟 pangorian很迅速地將家中

的祖先 aliaso（神龕）取了下來帶到屋子外面，父親見狀無可奈何。兄弟倆就命

                                                      
26

 許世珍，＜台灣高山族的始祖創生傳說＞民族所集刊第二期，（台北：中研院民族所，1956）
頁 179。 
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令其部下們製造了蟹籠似的轎子，將父親載乘離開了 adawayan。 

當時在山中的森林裡，根本無路可通，因此兩兄弟帶著父親和全部落的族民

越過了 laganao山（知本溫泉的內山），在知本溫泉場的西方五百公尺的地方下

了山，然後渡過知本溪到達了現在知本柑橘園的地方。 

    這時父親就要孩子們暫時休息，他取下了弓箭向著東方的海面射了過去。那

支箭射越過「kanaileh」山（即美和村的內山），到達了現在的美和村。「箭射達

了」這專用方言就說：mu-Papanayan（又意為『出來了』），此後這句話音變成了

名詞「Panapanayan」（意發祥地），現在的美和村全部俗稱為 Panapanayan的由來

就是由此而來的。因為弓箭的越過之處的山頭凹了下去之故，就將此山稱之為

kanaileh山（意為凹下去的山，弓箭越過的地方。）27  

    Sihasihau射箭的舉動，對於以狩獵維生的民族看似平常，但是 Panapanayan

地區習慣，卻有「向祖先通報」的意涵，希望祖先諒解子孫遷移新地，並祈求保

佑後代子孫平安。28按此傳說的地理位置推測，以 Panapanayan登陸後居住的

Adawayan（三和分校山坡地一帶）為中心，知本社向北方遷移，當時的活動區

域，約在今日知本山與知本溪交界的內溫泉一帶。 

  當族群再度遷徙，以箭射向東方海岸的美和方向為意象，射達到的地點，用

Panapanayan來形容，也有「出來了」的意思，意謂著這群人走出山區，又正好

與 Panapanayan發祥地再度連結起來。換句話說，傳說中所指的 Panapanayan，

應該是以 Panapanayan登陸地為起點，其核心地區，涵蓋現今太麻里鄉的美和、

三和村一帶。 

 

（二）登岸位置核心的意義 

  從登陸的地理環境來看，Panapanayan至舊香蘭海岸，面對太平洋，前有沙

灘地，沿海有黑潮洋流經過，適合登岸，史前時期的人類可能就是憑這項優勢條

件，選擇在當地形成聚落生活。（圖一-6） 

  舊香蘭在 Panapanayan文化圈內，早期稱為「猴仔蘭」，馬淵東一調查時當

地部落口傳紀錄祖先來自 Panapanayan，創立了paras頭目家，曾經比太麻里部

落大，後因天花流行，族人四散分別遷往知本、虷仔崙等地。29 

    從 Panapanayan人群生活及分佈區域來看，大致沿著台灣東南海岸延伸，歷

史時期族群的遷徙習慣也依附近海岸及鄰近的溪流活動，我們實在很難不去面對

舊香蘭地區也可能是登岸地點之一，至少是史前至部落時期人們活動頻繁的據

點。30 

  如果從馬蘭阿美族的傳說分析，祖先登陸區域即在猴仔蘭社（Raraulan），

                                                      
27 陳實（陳明仁 譯），＜台灣原住民族的來源歷史：知本（katipol）族民傳說手稿＞，1957-50，

頁 6-10。 
28 希洛．烏茫，＜知本地區原住民部落遷移與神話故事＞《知本溪流域》，（台東：台東縣政府，

2002），頁 58。 
29 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 373。 
30 舊香蘭遺址的發現可以證實該項推測，詳見第四章。 
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這個假設更具有實質的意義： 

遠古時，有一對 Manatsa Ripai兄妹與其祖父 Tarongaton三人，因為洪

水從北方的 Tsirangasan山上乘坐一個長方形的 kalolangan（木臼），漂流

到太麻里社南方的猴仔蘭社（Raraulan），也就是現在的香蘭社地區。兄妹

繼往 Kavorongan（大武山）走，但發現不適人住。 

之後這對兄妹結婚，又回到海岸的 Arapanai（Panapanayan），他們在

Panapanayan生下了蟹，其次生石頭，石頭裂開後誔生了人類，這就是

Panapanayan族與 Pangtsah（阿美族）的先祖。31 

  馬蘭阿美族祖源傳說在 Panapanayan附近，少數族人也和知本部落在三和祭

祀祖先，但多數人認為 Arapanai（Panapanayan）只是遷徙過程中的一處休憩據

點。32有趣的是，知本部落族人並不否認附近據點也是登陸的可能選擇，族人稱

舊香蘭為 Daodaolan，本意即為「漂流著陸」。33循此觀點，適合著陸的地理條件，

先祖們從此上岸自然不是完全不可能了。 

  登岸核心區域的意義，不僅在於地理位置的考量，事實上，背後反映出在地

族群與祖靈的親蜜程度，牽動著族群根源的嚴肅議題，何況附近又有許多族群，

有可能同源的爭議，進一步也顯示出微妙的族群競爭關係，這些因素也是導致現

代 Panapanayan核心與詮釋主導權的歸屬問題。 

  Panapanayan文化圈核心的發展，也關係著近代部落彼此往來的密切連結與

歷史經驗的傳承，尤以太麻里、知本為核心，北至台東市豐里、往南香蘭、金崙

（虷仔崙）、大武等地區，亦是當代部落恢復主體意識與串聯歷史情感的基礎。 

 

二二二二.Panapanayan.Panapanayan.Panapanayan.Panapanayan 人群的遷移與拓展人群的遷移與拓展人群的遷移與拓展人群的遷移與拓展    

神話期 Panapanayan地區，無論是以當地巨石或神竹誔生人類，成為祖先起

源聖地，太麻里、知本部落顯然皆有共同觀點，即由 Panapanayan（Ruvoahan）

形成祖源聖地，在相關文獻及口傳資料調查中，雖然祖先名字、時代先後或有不

一，惟順著較多口碑的石生系統脈絡，以登陸 Panapanayan地區和太麻里、知本

部落發展為主軸，區分發源期、移動期和拓展期，將之整理出大致樣貌： 

 

（一）.Panapanayan發源期 

上一節提到的神話，Panapanayan（Ruvoahan）在天地初創時期的景像，產

下了「海潮的泡沬」的 vais，後來變成石頭，裂開之後出來一個人形，他的膝蓋

長著眼睛、前後有臉，從右小腿上生下了一對男女 Sokasokau（索加索加伍）、

Tavatav（巴塔布），兩人結為夫婦後，在大武山生下石頭。回到原來的 Panapanayan

生下了女子 Rarihin，Rarihin招贅了大南社的 Vasakaran，繁衍子孫，數代後再生

下 Sihasihau、Tuku 姊弟。 

                                                      
31

 移川子之藏《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 514。 
32 2004年馬蘭阿美族人於 Panapanayan立碑，後文有詳述。 
33 陳明仁認為，廣義的 Panapanayan發祥地範圍，應包括舊香蘭。 
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如果將該生成階段視為 Panapanayan人生存環境的前期，他們以此為核心，

進行周遭環境的試探，並且利用了當地的魚蝦、飛禽等資源維生，子孫們藉著通

婚、移居，分散至各地尋找合適居住的生存環境。以 Panapanayan背山面海，附

近皆是綿延山區的地理形勢，早期的 Panapanayan人往知本溪及太麻里溪移動，

符合實際生活的需求。 

 

（二）.Panapanayan移動期 

Sihasihau娶 Ruvirvuvi，兩夫婦將部落遷往 Adawayan（位於現今太麻里鄉秀

山國小三和分校山坡地一帶），姊姊 Tuku 往大武山發展，與排灣族 Padain社的

Muras結婚。 

而往南方遷徙的族群，傳說最早登陸的 Sukasukaw與女子 Tavatav及 Paluh

三人，他們曾向北走到 Kavulungan（大武山）時，Paluh 已走不動，自願留在

Kavulungan定居。Sukasukaw與 Tavatav繼續走回原登陸地點。34 

1.Tuku系統的散葉 

Sihasihau的姊姊 Tuku 在 Ruvoahan（Panapanayan）兩人分開後，再度向大

武山方向遷移：Tuku 因為好色而為人所嫌，因而避居太麻里附近的 Rupahat社

之北的 Araruno地方。於是 Sihasihau乃捉取鯨魚，將其肉送給 Tuku ，而偽稱為

貢品的獸肉。Tuku 吃了後醉倒，才發覺受騙，乃離開 Araruno，而到大武山去，

與 padain社之男士 Muras 相逢而成為夫婦。一起到 Vilanlaur（比魯），再移到

Kaharoan（舊嘉蘭）之地去建立部落。Tuku 與 Muras 兩人死在此地，據傳現在

的 Kaharoan社的居民則都是其後從大武山方面移來的。 

  Kaharoan之地鹿群多而為害耕地作物，Tuku 子孫乃放棄其地而移到東南方

的 Arulo 去，在當地又為牛虻所苦惱，遂移居 Toavudo，在這裡又遭遇螫蝦群咬

傷，而移民 Romingan之地，但在此復為牛虻侵擾，乃移住 Rovarovangan地方。 

  此時，在 Kazekalan的知本社族人於 Toavudo附近的 Toaonar狩獵，歸途在

當地歇息，要求接待。但是 Rovarovangan並無準備任何食物供應，因此知本社

大為激怒，把附近的農作物如小米及果樹砍倒而歸，因看到田地中作物枯乾而

死，Rovarovangan調查結果，知其所有根部都被割除，誤解為促其移民的一種暗

示，於是全社人遷到 Kazekalan附近的 Vuro 地去居住。 

  後來再移居東方的 Kanarilao之地，從 Rovarovangan出發是在知本社系譜第

七代之 Kungu 死後之事。當在 Kanarilao 之地時，屬於 Pakaruku氏族之祖廟

karomahan者與射馬干社之祖先已分離。 

  他們誤解知本社之做為，而從 Rovarovangan移到 Kazekalan去，欲與知本社

的人居住在一起，但未得到准許，不得已而移到其下方的 Pinairid 及 Tavotavok

兩地分住。移居 Pinairid的居民，不知因何理由而被大南社襲擊，心生恐懼，遂

歸於當時從 Mihuil 下來居住在知本社的祖先們一起居住。 

  Pinairid系統是今日的 Pakaruku之祖廟 karomahan所屬。另在 Tavotavok，因

                                                      
34

 曾建次，《祖靈的腳步》，頁 23-24。 
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其地原為知本社之領域，致知本社人很不高興，及託與他們有婚姻關係的卑南社

出面而把他們趕走。因之 Tavotavok之居民乃遷移 Vangot，再移射馬干社。這就

是 Dumaradas頭目家及其祖廟 karomahan所屬之一群。35 

  Tuku 這支系在大武山一帶移動，將 Panapanayan人群的活動範圍從台灣東南

海岸拓及到中央山脈山區，同時涵蓋了知本部落三大氏族的 Pakaruku與建和部

落，接觸的族群有排灣族、東魯凱族和阿美族等在東南部區域居住的原住民族。 

Adawayan也是太麻里社與知本社各自獨立建社的分水嶺，子女後代 Tanavas

到太麻里社附近成立 Arangiyan家，在太麻里生根散葉，與 Tuku 分出支系分別

擴散，建立太麻里部落系統，並且持續與知本社互有婚姻往來。 

2.Paumaumaq群的東遷 

約於 17 世紀初期，太麻里溪流域族群區域有了較明顯的變化，大武山西側

屬排灣族 Butsul 亞族北部的 Paumaumaq（巴武馬群）翻越大武山向東遷徙，在

太麻里溪流域建立了許多小部落，同時因為在居住環境、通婚等因素下，族群接

觸頻繁，文化交流與採借現象普遍，造成文化的質變與涵化，尤以接近太麻里溪

口的南部落－太麻里社為最。 

太麻里部落頭目 Tanovak-Arangiyan曾經向馬淵東一口述：在 Qadavayan地

方有一位名叫 Ranao的人，是 Tanavas的妹妹，Ranao的丈夫來自大南社 Lavrius

家族 Qumunai的人，Ranao離開了 Qadavayan地方，來到了南方的 Coaricaq

（Sinapayan）創立了Arangiyan家族，這時共計有 3 戶左右，據說其中一戶是

Ranao家，另二戶是 Qumunai家、Tanavas家，這是太麻里社的創始初期，雖然

包括口述者 Ranao在內共 18代，但是中間只記得 11代而已，從最初的 3戶到後

來人口漸漸地增加了。 

  自 Ranao經過了數代之後，本社有叫 Paqarun的頭目，Kuraruts（泰武）社

mavario家族的女孩 Saulari聽說了他的名聲，最後嫁進這裡，這時 Saulari從她

的地方伴隨 5、6 戶的部屬，這裡面也混進了 Caraabus（來義）社的人，由於他

們的移住，據說該社的語言從原來 Panapanayan族語漸漸地變成排灣族語。後來

該社也加入了自 Podor社及其他諸社的移住者，部落的位置漸移轉到東北，而來

到現在的地方。 

  口傳歷史中，最早進入 Calacoqo（太麻里社西南約 1.3公里，現今正興村往

嘉蘭村方向右側山坡一帶）的排灣族人是由 Saulari帶進來 Kuraruts社，5、6 戶

的部屬，這其中也包括 Rai 社，後來又加入 Podor社，Podor社是 Maribur 系統，

據說因為土地變狹窄而來該社的。 

  另外南方的 Tachigir社出身的 Kurul-Rovaniw（日本名為佐久間麻吉），他的

父親是太麻里社，社裡的小部落 Tjov-Tskadan家頭目有如此說詞：太麻里社的 

Tjov-Tskadan社是口述者父親時代成立的部落，這是來自排灣族諸部落的移住

民，這個時候移住過來的有自 Tachigir社 8 戶、 Katsrin社 1 戶、Podor社 1 戶、

Maledep社 1 戶、Laqarun社 2 戶，他們的子孫現都已和太麻里社混居在一起了。 

                                                      
35

 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 340。 
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  在這之前太麻里社的祖先還居住在 Calacoqo的時代，它的西南側有 Kurairai

社，這也是 Kuraruts社的系統，據說因為有很多的美女，所以太麻里社很多有勢

力的人和他們結婚，此後該社就合併到太麻里社去了。36 

 

（三）Panapanayan拓展期 

    從上述的口傳裡，許多小規模的排灣族部落，最初都依附在 Panapanayan群

建立起來，後來都移住到太麻里社來了。從最早的 Kuraruts社、Rai 社，後來的

Podor社、Kurairai 社、Tachigir 社、Katsrin 社、Maledep社、Laqarun社、Ripi

社等等，或許還有一些口傳中沒有被傳述的小規模部落移住的故事，這或許就是

太麻里社的 Panapanayan族排灣化的原因了。37 

  這個時期 Panapanayan傳統領域集結了小規模部落並逐漸壯大，形成太麻

里、知本部落的基礎。從上述調查，馬淵東一推測太麻里部落排灣化應該是排灣

族移居人數的優勢之故，且排灣族的影響力仍藉著血親、婚姻關係不斷地進行擴

增： 

古樓社頭目的祖先，早期是從 Puntei社（今屏東縣泰武鄉佳興）分出的，己

經歷了五、六代，這裡的頭目家和東部海岸群的大（太）麻里社頭目家，雙方的

祖先是一對兄弟。遠古的年代，雙方的祖先都在佳興社，某日兩兄弟去登大武山，

在山頂展望附近的地勢後，決議哥哥向東方下降到大麻里溪，從此建立了大麻里

社；而弟弟則向西南方下降，建立了古樓社，成為古樓社的始祖。 

大麻里社頭目的朝陽（泰武勇）家系和大鳥萬頭目 Kayama的家系，是東部

兩大勢力，聲威震攝排灣族 Pagalogalo群．大麻里社舉行五年祭的時候，西部的

古樓社都會把豚、酒、糕餅送至朝陽家系頭目。反過來看，西部古樓社舉行五年

祭的時候，東部大麻里社也主動送禮。這是由於上述的傳說，兩大頭目家系從前

是一對兄弟的緣故。38顯見太麻里部落的成形，不僅受到東部 Panapanayan族群

的影響，西部排灣族所帶來的文化形成的壓力，促使內部快速進行涵化過程。 

太麻里部落處於排灣族強勢文化的壓力下，形成一種獨特的邊緣性格，如果

以王明珂提出族群理論中的工具論為基礎，強調「歷史記憶的建立與改變，實際

上是在資源競爭的關係下，一族群與外在族群之間，以及該族群內部各次群體間

對於歷史的爭論與妥協的結果。」39他認為，資源環境變遷造成族群認同變遷。

太麻里歷史記憶的建立與改變，正是族群邊界設定的開始，也形成族群（部落）

認同的複雜度。 

太麻里 Arangiyan家最早建社於 Calacoqo（現今正興村往嘉蘭村方向右側山

坡一帶），Galailai頭目時帶領遷居，成立 Tsavalji（太麻里）部落，傳給 Chnuba，

再交由下一代 Galailai，現由 Libau（王梅玲）接任。 

Mavaliu 家則是遷移至 Sinapayan（正興村，舊名 Kinalean）才分出，建立

                                                      
36 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 372。 
37 同 36 註，頁 376。 
38 森丑之助（楊南郡譯註），《生番行腳》，（台北：遠流出版公司，2000），頁 242-243。 
39 王明珂，《華夏邊緣－歷史記憶與族群認同》，（台北：允晨文化公司，1997），頁 410。 
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Qaljapang（加拉班）部落。傳到 Daweyon（泰武勇）遷居現址，死後交由 Chuku，

再由 Vanaivai 繼承，後傳給三房長子 Malengana（林武雄），1994 年二房孫

Kalimalaw（陳勇義）接任頭目。 

第九代 vavulungan及 Qupel Lja-vavulungan兄弟遷移到 Kalolon，即今日太

麻里鄉大王村至善宮南方山腳下附近，再分出 Vavoronggan家成立 Lilevu（利里

武）部落，兩人先後死亡，由 Qupel Lja-vavulungan養子 Avangen Lja-vavulungan

（李世雄）繼承，再由其四子 Siging（李成仁）擔任頭目。 

至於最後遷到太麻里的 Lajagaljen（鴨仔蘭）部落，40屬於排灣族 Paumamauq

群系統，祖先住在 piuma社（平和），遷往 Uraluts（舊泰武）再東遷至 Vaviar 社

（在 Uraluts時遭到世敵 Ulalao〔古樓〕社攻擊，倖存的 3 戶逃出），沿著這條路

線遷移至東部來，他們居住於虷仔崙溪的 Vaviar 社，和上游的 Culaqas（近黃）

社通婚，隨後隨著 Cinparan社一起居住在 Lajagaljen（鴨仔蘭）。41日治末期被迫

遷至現址（大王國小後側約 2 公里海拔 5 百公尺處），42由 Kamcin頭目時遷居，

長子 Daweyou（高國生）接任，目前頭目為 Mingo（高春花），四部落並集中到

現在的太麻里鄉大王村。 

Tuku 後代也經過遷徙返回 kazekalan附近，成了知本社氏族之一 Pagalugu

家族，擁有自己的 karumahan（祖靈屋）和射馬干（建和）社祖先。 

  Sihasihau的兩個孩子 kazanglaqan和 pangorian遷到 kazekalan後，建立了

katipol（知本）部落原型，開始以 Mavaliu 家稱謂；並規劃現代部落社會的信仰

及政治制度，奠定 palakuwan和 karumahan（祖靈屋）基礎，逐漸強壯起來。南

至恒春、北至台東平原的卑南族與阿美族人每年都會將收穫或獵物進貢，並堆疊

放在 kazekalan部落下方叫 Uduudungan（意為堆疊的意思）的地方。43 

  Mavaliu 與 Pagalugu家是構成知本部落的三大氏族之一，也是本地原生族

群，至於知本部落第三大氏族 Ruvaniaw，擁有西魯凱血統，約是在 1930年代初

期，才從起初移居太麻里社南方的 Longduan進入知本社。44馬淵東一的調查中

指出，Ruvaniaw 家近入知本社人數不多約 10 戶而己，來自太麻里溪流域的

Marudup（屏東縣霧台鄉）社東遷後建立的 Dadel 社，早期居於太麻里社南方 

Longduan，後來因女人問題與太麻里社爭鬥，勢力不大的 Longduan才遷入知本

社避難。45 

  太麻里的 Qaljapang部落與知本的 kazekalan部落時期，兩地部落實力達到巔

峰，此時正值荷蘭勢力進入後山地區，1638 年荷蘭率軍探查金礦，經過太麻里

時遭到當地族人頑強抵抗，發生戰事，曾經燒毀了 3 百間民房，足見當時太麻里

                                                      
40 Lajagaljen部落亦稱「鴨仔蘭」、「鴨阿崙」。 
41 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 373。另清代記載鴨仔蘭社，社長月領銀三圓，

在太麻里西南九里，男女一六五人。詳見胡傳，《台東州采訪冊》，頁 25。 
42 族人推測約於 70 年前遷至現址。 
43 陳實，＜台灣原住民族的來源歷史：知本（katipol）族民傳說手稿＞，頁 6-10。 
44 宋龍生推測是於 kazekalan遷移下山的第一站 Tobi 部落時期。詳見宋龍生，《卑南族史篇》，（南

投：台灣省文獻委員會，1998），頁 261。 
45 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 341-2。 
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部落的強盛。 

大環境的變遷，加上生活型態由狩獵到耕作並重，耕地的需求日增，因而需

向平地移動，約於 18 世紀前後，46知本 kazekalan部落集體下山遷至 Tobi（地點

位於 sizivan，即水源地附近），1893年遇颱風後再遷到現今 katipol 知本村現址。

太麻里、知本也形成南北兩地最靠近 Panapanayan祖源聖地的代表性部落。 

 

 

圖一-6：Panapanayan（Ruvoahan）面對太平洋，前有沙灘地，加上黑潮海流貼

行流經，適合登岸。 

 

                                                      
46 宋龍生推測為康熙 39 年（1700），詳見《卑南族史篇》，頁 219。 
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  第三節第三節第三節第三節    Panapanayan 人群流動與東南部海岸關係人群流動與東南部海岸關係人群流動與東南部海岸關係人群流動與東南部海岸關係 

Panapanayan是一處多族群活躍之地，在沒有族群劃分之前，各自依附部落

方式相處，其生活的密切程度可能遠在我們的想像之外。依口傳和文獻分析，

Panapanayan人群活動地域以現今劃為不同族群、行政區域的台灣東南部海岸為

主，分別與分類為卑南族、馬蘭阿美族和東魯凱族、東排灣族等族群有頻密的接

觸。 

本節以 Panapanayan人群流動為主體，列舉與台東平原上的密切互動的族群

（部落）和人群遷徙區域，前者包括鄰近的卑南族知本、射馬干（建和）、呂家

望（利嘉）、卑南（南王）等社到台東平原上的阿美族馬蘭部落，東魯凱族大南

（達魯瑪克）部落，後者遠至恒春的 sugarogaro群與 Panapanayan人群淵源，我

們以祖源地族群與遷徙族群略加區別其互動關係。 

 

一一一一、、、、祖源地族群關係祖源地族群關係祖源地族群關係祖源地族群關係    

    四、五十年前，知本巫師 Varikai 的口述資料裡曾指出，Panapanayan發祥地

黑石頭迸裂出現了 valis（變形人），眼睛長在膝蓋上，婦女懷孕的地方在小腿，

孩子則從母親的大腳趾出生。這些 Valis 的祖先是 Tanahi（腸子）和女子 Pedek

（肚臍）。腸子和肚臍結合後生出了許多子女，彼此結合，在發源地附近形成聚

落： 

1. Harungatay和 Vayayung結為夫婦，遷移到較高處的 Harawayan地方，

成為知本家族先祖。 

2. Vatengayan和 Danapan結為夫妻，他們遷移到 Kinduput（肯杜爾）山區，

成為魯凱族的祖先。 

3. Pazungaw、Rahurahuy 、Kalikali 為南王部落的先祖，遷移到北邊。

Pazungaw和 Pakuskus 結合，在 Vavaturan（台東火車站西邊）成立了

valangatu家族。Rahurahuy和 Suarahaw結合，在 Maedatar（台東火車

站東南邊）成立了 pasarahad家族。Kalikali 和名字不詳者結合，在

Alawalaway（台東火車站東邊）成立 Sapayan家族。 

4. Lelang和 Zungi 結為夫妻，遷往鹿野對岸的巒山成為另一族群。 

5. Latuk 和 Anay、Rapih各成一對居住於 Panapanayan，形成一個 Pangcah

族群（阿美族）。在那一帶，居住於高處的是知本家族，下方則是

Pangcah家族。兩族互相往來，彼此間相處十分融洽。47 

  這些傳說以 Panapanayan為根基地，後代系譜在東南部海岸拓散，與台東平

原上的族群相互接觸，和現今的馬蘭阿美族、東魯凱族等有關聯，同時直接與鄰

近知本、南王部落淵源連結。 

  馬淵東一調查 Panapanayan聚落時期，發現呂家望、射馬干、知本、卑南等

各社淵源極深，Rikavon（利嘉）的祖源傳說如下： 

 太古時代，Panapanayan之石生阿美族，呂家社，射馬干社，知本社之

                                                      
47

 曾建次，《祖靈的腳步》，頁 27-29。 
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祖先。卑南社祖先也是同一地點的神竹所生，此竹乃大南社 Karimalao 所

插植。大南社之祖先為 Kindopor山所生，在卑南與阿美族祖先產生之前。

當 Karimalao至 Panapanayan時，石頭已生一男子居於該處，後又有大南

社人 Vasakaran來，石頭又生二女子，一與 Vasakaran結婚，生女 Rarihin，

另一女與最初石生男結婚。 

 此後石生和竹生之子孫眾多，其中阿美族由 Panapanayan經山腳地帶而

至北方，卑南社祖先沿海而至現住地。留在 Panapanayan的知本、射馬干、

呂家望三社之祖先移至 Kahadawayan（Adawayan）創社，於是三社分立。

到呂家望居住的是三名女子為 Moakai、Sinalihan及 Sanguv，其中 Sanguv

和 Kinadawan系統（魯凱族多納社）男子結婚，這對夫婦成為呂家望社

Sangiradan頭目家始祖。48 

  此說法與知本、建和部落類似，呂家望祖先也來自 Panapanayan巨石，並且

強調卑南（南王）社由神竹起源，祖先名字 Rarihin是傳說的祖先之一，只缺乏

知本社 Sihasihau、Tuku 姊弟的名字。比較特別的是該傳說提到的 Adawayan

（Harawayan），位於現今三和分校附近坡地，是知本、建和和呂家望三社分立的

起點，如果與太麻里社口傳相互印證，當初太麻里社祖先由 Adawayan分離自建

部落的說法十分吻合。 

  從族群流動角度來看，上述部落（呂家望、射馬干、知本、卑南）傳說都與

阿美族有互動的事實，兩者在歷史上的淵源密切程度與地域相鄰等諸多因素，直

接牽動在台東平原上的土地資源及掌控權，族群地位爭奪不歇，應可以理解。 

 

（一）馬蘭阿美族 

除了由 Panapanayan擴散出去與鄰近族群的接觸外，馬蘭阿美族也有口傳與

本地關聯，認為 Arapanai（知本南方海邊或 Panapanayan地區）是其祖先發源地，

其後代支系更是來回遷徙經過，與 sugarogaro群一樣遠到恒春半島。鳥居龍藏指

阿美族的祖先，男的名叫 Tiruchi，女的叫 Tihogai，兩人是從知本 Panapanayan

的巨石出生。49 

佐山融吉調查馬蘭阿美族則是：太古時期，Panapanayan出現 一女神

nunurao ，右手握石頭，左手握竹子。右手的石頭擲出去出現一人，成長後為馬

蘭社之祖先。其左手的竹子豎立於地上，竹子上節出現女神 pakosiseru，下節出

現男神 pakomarai，為卑南社之起源。50 

另外，馬蘭社的傳說 Arapanai跟阿美族、卑南族源頭相關： 

Tsirangasan有一老人與其孫兄妹兩人，因大洪水而乘坐 kalolangan（木臼）

來到 Arapanai。此兄妹結婚，最初生蟹，其次生石頭，石頭生人。後來這個石頭

                                                      
48 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 347。 
49 鳥居龍藏（楊南郡譯註），《探險台灣》（台北：遠流出版社，1996），頁 173。 
50 佐山融吉，《蕃族調查報告書，阿眉族（南勢番、馬蘭社）、卑南族（卑南社）》，（臨時台灣舊

慣調查會，1913），卑南族頁 1。 
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後代子孫即為 Pangtsah（阿美族）及 Panapanayan（卑南族）。51 

    舊香蘭地區猴仔蘭社（Raraulan）也有以 Arapanai 為祖源聖地的傳說：

Manatsa、Karitin 兄妹（為 Raraulan之始祖）是從 Arapanai的石塊誔生的。他倆

結為夫妻後，生了很多孩子，成為阿美族的祖先。52 

屬於恒春阿美的雷公火社（台東縣關山鎮電光里），其祖源傳說直接與

Arapanai相關： 

Arapanai 有一棵大樹，雷降在大樹上，大樹裂開後生出了二女一男，為

Pangtsah（阿美族）的祖先。Arapanai是全體阿美族的故地，族人分成 Patsilar、

Tsiwilian 及 Rarangus三氏族，自此北遷分抵台東、花蓮縣奇密社、太巴塱社和

恒春地方。53 

馬蘭阿美族與卑南族祖先創生地皆於 Arapanai，阿美族人指地點在於知本南

方海邊，與卑南族人稱做 Ruvoahan（Panapanayan），應該是同一區域。日治時期

台東地方文獻《台東廳要覽》則將 Panapanayan發祥地列為「舊蹟」，提到馬蘭

社、卑南社祖神的傳說和到當地參拜祈願之事。54兩族群關係深厚，迄今居住於

台東市豐里一帶的阿美族人偶而會到 Panapanayan去祭祀。 

  鑑於阿美族在遷徙過程中曾落腳該地，2004 年 5 月馬蘭年齡階層文化促進

會中的「傳廣隊」，更進一步透過台東縣政府於 Panapanayan當地設置一塊

「Arapanay－失落的祭台（倒竹遺跡）」紀念碑，印證了口傳的事蹟，大理石上

刻著祖先事蹟： 

答富達夫、達魯拿佟夫婦北遷經竹占 miedaw即由恒春北上，族長支女婿

去漁獵，天現紅雲墨雨，族長以竹杵地，天晴霧散，不得回頭，繼往荒野

到蘇巴揚、大南一帶長住，一日族長女尼喀魯一路狂奔不知為何，消失在

月夜，直到漁夫發現崖邊一女遠眺，事後發現竹杖倒生竹枝葉。 

    遷移的恒春阿美族，倒不像 sugarogaro群一般融入排灣族，明顯成為「排灣

化的卑南族」，保留了較多的阿美族傳統和語言，「阿美族性格較獨立，不融入當

地居民，雖與當地族群居住一起，文化現象卻明顯獨立。」55族群曾經來回二次，

最後定居於旭海、港口和九鵬等地。 

 

（二）大南社東魯凱族 

    雖然大南社被認定為與西魯凱同一個系統，大南社（Taromh）的口述記錄中

也提到，大南社祖先很早就居住於大南溪流域上游，知本社的始祖 Sokasokau夫

婦到 Panapanayan之前，大南社的祖先已居住在 Kindopor了。但是 Panapanayan

的人類起源傳說，在大南仍然可以尋獲。 

  前文所述，知本社有關 Panapanayan人類起源另一個說法提到，Sokasokau、

                                                      
51 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 514。 
52 同 51 註，頁 515。 
53 同 51 註，頁 515。黃宣衛，《台東縣史阿美族篇》，（台東：台東縣政府，2001），頁 32。 
54 台東廳，《台東廳要覽》（台北：成文出版社，1985〔1936〕），頁 15。 
55 筆者訪問排灣族牡丹部落耆老白勇務其看法，2008年。 
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Tavatav 夫婦是 Pangtsah（ 阿 美 族 ），從北方沿著海岸來到 Panapanayan

（Ruvoahan），他們在此地生下了石頭，之後往大武山去，也生下石頭，後來再

回到 Panapanayan兩人才過世，其中在大武山的石頭後來成了排灣族的祖先。 

  而 Panapanayan的石頭變為海潮泡沫似的東西，後來成為在兩膝蓋裡長出眼

睛、頭部前後皆長臉孔，總共有六雙眼睛的生物，稱為 Vais，後來 Vais 的後腿

懷了小孩，生出的女孩叫 Rarihin，長大後，迎娶了 Taromh（大南社）的男孩叫

Vasakaran，這類傳說在大南社的口傳歷史裡也被流傳著。 

  這種說法，可以推論鄰近 Panapanayan地區的族群成員複雜與族群先來後到

的關係，知本社是否與 Pangtsah（阿美族）同源發展？又在 Panapanayan人群登

陸上岸後，部落組成過程中，大南社（Taromh）人所扮演何種角色？是頗有意思

的問題。 

  倒是現代 Panapanayan文化圈的一個事實，不能視而不見，大南社（Taromh）

人與知本部落 Pagalugu家族的姻親血緣關係，彼此感情十分融洽，2001 年

Mavaliu、Pagalugu、Ruvaniyaw三大家族祭司就任典禮及宗親大會，雙方就有密

切交流。56 

  馬淵東一給了我們一個初步的答案，認為這是大南社人與 Panapanayan族人

之間很早以前就已交流的緣故，排灣族、魯凱族兩族人當中，與 Panapanayan最

早接觸的也許就是大南社了。馬淵推論，依排灣族人移動路徑及其與原住地之間

的距離來看，可以想見 Panapanayan族人與南部排灣族之間的交往應該是比大南

社來得更晚。57 

 

二二二二、、、、遷徙族群淵源遷徙族群淵源遷徙族群淵源遷徙族群淵源    

  以 Panapanayan為座標圓心範圍活動，對一個從登陸上岸的族群，面對陌生

的土地展開探索，應該是極合理且安全的推測。58晚近族群的遷移、接觸融合情

況一直在持續進行，使得 Panapanayan區域活動的族群活絡非凡，其中 sugarogaro

族是一大支系： 

  約在荷蘭來台以後，從知本舊社 kazekalan分出的一支被稱為 sugarogaro的

部族，沿著海岸或越過中央脈抵恒春、滿州一帶定居下來。與排灣族通婚融合，

被歸為 paLiljaLiljau（居住在恒春周邊）群，俗稱 Sugarogaro（Sugaro、斯卡羅

族）。    

Sheridan龍鑾社，不是平埔族或排灣族的部落。它和豬朥束、射麻里社、

貓仔社合稱為 sugarogaro群四大社。其祖先來自卑南族知本社，南遷到恒

春半島南部後排灣化，但勢力強大，被當地排灣族叫做Sugaro或sugarogaro

族。59 

                                                      
56 詳見第三章第四節內容。 
57 移川子之藏《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 340-341。 
58 Arapanai（Panapanayan）傳說 Patsilar氏族還曾前往內本鹿居住。詳見移川子之藏《台灣高砂

族系統所屬の研究》，頁 515。 
59 伊能嘉矩（楊南郡 譯），《台灣踏查日記》。（臺北︰遠流，1996），頁 297。 
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    在移川子之藏、馬淵東一到恒春地方調查中有下列說法： 

1.太古時，Kina-Ruvoahan（Panapanayan）之石頭破裂而生姊弟，兩人結

婚後，姊之系統留居知本，弟之系統則從 Kanadun（虷仔崙），沿海岸南

下在 Pacavali（大鳥社）建屋居住。隨後從 Kalongec（巴塱衛）到楓港

溪海岸，最後分別到豬朥束及射馬里去。 

2.從知本沿著東海岸南下，經由 Pakoro（港口）到達 Kaliutsin。在此之先，

排灣族的滿州社業已成立，憤怒 Sugaro之侵入，戰而敗北，本地方遂歸

Sugaro 之支配下。這時滿州社人多數戰死，屍體發臭，因此蕃社名為

Vangtsur（臭）。 

3.知本社分出的 La-garulligul、Mavaliu 兩家，沿著海岸到 Pangrui，然後

橫越中央山脈，居留於豬朥束南方 Kaliutsin 和射麻里。從此 Sugaro支配

了恒春 paLiljaLiljau 地方。」60 

  Vangtsur（臭）的發音與「滿州」相近，對於造成 sugarogaro群遷徙的原因，

知本地區卑南族人有其傳說，主要關鍵在於 1647 年戰爭，61這場戰事讓傳統強

盛的知本社轉趨式微，尤其對南王社人的無情無義十分傷心，其中有三對夫婦便

帶著子女南遷到恒春半島，在當地蓋草寮居住，結果遭到排灣族人攻擊，卑南族

人將之擊退；排灣族人開出條件，要求殺死為害鄉里的大蛇，如果能將大蛇除掉，

即聽從知本人的領導。 

知本人勇敢地找尋到大蛇躲藏的山洞，堵住其洞口，放火燒了山洞將大蛇燒

死，由於死後味道很臭，因此稱之「Vangtsur」；從此排灣族人也就聽從知本人的

領導，並且在每次要開會時，便派族人抬轎子去抬知本人，「抬起來」知本人稱

「aruaru」，後來演變為「sugarogaro」，排灣族人也以此稱呼知本部落族人。62 

這群人在恒春、滿州一帶建立了豬勞社、射麻里社等部落，即文獻上的「瑯

嶠十八社」。他們在排灣人為多數族群的環伺下，語言和文化發生了「排灣化」

的現象，有人稱為「排灣化的卑南族」。63 

    「他們的部族主要分布於台東縣太麻里鄉泰和村、大王村、金崙村及屏東縣

滿州鄉滿州村、里德村、永靖村、港口村，牡丹鄉旭海村，恒春鎮仁壽里、龍水

里。」64 

滿州鄉 sinvaudjan（牡丹村）耆老白勇務（1941-）說，從過去的歷史可以看

出，牡丹與滿州地區的排灣族人與卑南族長期就有接觸、通婚，兩個民族文化融

合是不爭的事實，以服飾而言，牡丹部落和卑南族相近，差異是色彩使用偏紅，

卑南族有綠色等顏色，此外也有佩戴斜掛的檳榔袋；至於語言也很多相似的地

                                                      
60 移川子之藏《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 380-381。 
61 即宋龍生所謂「竹林戰爭」，詳見第二章。 
62 希洛．烏茫＜知本地區原住民部落遷移與神話故事＞，頁 59。另楊南郡稱為「乘轎的人」，見

《台灣百年曙光－學術開創時代調查實錄》（台北：南天書局，2005），頁 109。 
63 安倍明義（楊南郡譯著），＜彪馬何處去？謎樣的斯卡羅族顯影＞《台灣百年曙光－學術開創

時代調查實錄》，（台北：南天書局，2005〔1936〕），頁 131-147。 
64 宋龍生《卑南族史篇》，頁 17。 
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方。與東南海岸的排灣族「Pagalogalo」群文化現象類似，因此滿州、恒春地區

的排灣族，被歸類為「平地山胞」稱為「sugarogaro」群，都是族群文化融合的

結果。 

sugarogaro群一直被稱為卑南族知本社分出的支系，知本部落長老 Taikun 

（戴根）表示，從 Ruvoahan上岸的祖先，往南遷徙曾在南迴海岸及滿州、恒春

一帶與排灣族相處；稱為 seqalu群的卑南族人後來因人口增多，必須要往回遷

移，此時卑南族頭目的兒子正與排灣族頭目的女兒熱戀，並論及婚嫁。當 seqalu

前去提親時，排灣族開出必須學會說排灣族話條件，以免女兒嫁過去受欺侮，後

來大家學會再回到南迴海岸各地居住，已是操排灣族語的族群。65 

這支卑南族分支群因緣會際地成為台灣原住民最早接受制式教育的地區， 

1895年日本軍隊進入台灣，為了統治及進一步控制台灣社會，1896年 9 月在豬

朥社、馬蘭社、卑南社設立國語傳習所，可以算是日本對台灣原住民族兒童教育

的開端。66 

現今屏東縣滿州鄉里德村有一座「高砂族教育發祥之地」，上面刻「恒春郡

國語傳習所豬朥束分教場之跡」，背面則有「高砂族教育發祥地紀念碑」、「明治

二十九年九月十日開始」、「滿州公學校前身」、「昭和十四年三月建立」等字，豬

朥束分教場培育出第一位排灣族教師潘阿力，後來從台北國語學校畢業返鄉任

教。67 

當時推動該項政策的為恒春支廳長相良長綱，他就是與瑯嶠十八社總頭目潘

文杰舊識，在大頭目的協助下，發動 30 餘位族人就讀順利推動，不但為族群培

育了現代化教育的人才，就潘文杰帶領的 sugarogaro部族而言，在 1874年牡丹

社事件中，與國際接軌的機會增多，也許因眼界視野拓寬，打開部族格局，發揮

了實質作用，他本人也與東部地區族群往來關係密切。 

Sugarogaro群的勢力急速萎縮，安倍明義認為係日本政府於明治 37（1904）

年把恒春地方的斯卡羅各社、阿美族各社，列入「普通行政區域」內視同熟番，

和漢人一樣受普通行政法管理。土地不屬於頭目，認定民番平等，享有「業主權」，

斯卡羅頭目土地所有權遭到莫大損害。68 

    綜觀上述，部落時期 Panapanayan與周圍的 Pangcah人（尤其是馬蘭阿美

人）、大南社（Taromh）人及 Sugarogaro群，在早期即從不同區域遷徙到

Panapanayan附近，彼此之間存在著通婚等交流。到了日治時代，因族群劃分，

致使 Pangcah成為阿美族、Taromh為東魯凱族、Sugarogaro群則劃歸排灣族，彼

此的互動關係則更為複雜。 

  從神話祖源傳說 Panapanayan（Ruvoahan）或 Arapanai，事實上都是指同一

                                                      
65 撒依努.哲別格，＜知本月刊＞11 期，2001年 12 月。 
66 台灣總督府警務局編，《蕃人教育概況》，1931（昭和 10 年），頁 7。 
67 芝苑．阿仁，＜原住民現代教育發祥地＞《原教界》第一期，（國立教育研究院籌備處，2005

年），頁 17-25。 
68 潘文杰去世後，總頭目頭銜即取消。詳見安倍明義，＜彪馬往何處去？謎樣的斯卡羅族顯影

＞，頁 144。 
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個區域，尤以核心地區的舊香蘭社（Raraulan）、太麻里、知本和馬蘭等地，由

於地緣十分接近，此地區的人群互動自古以來無論居住、遷徙、流動，彼此應極

為頻密。 

如果暫不談族群名稱，Panapanayan文化圈的影響區域約在台灣東南海岸一

帶，如果以 Panapanayan為圓心，幅射出去影響所及，範圍應該涵蓋現今的南至

太麻里鄉香蘭、大武鄉金崙、大鳥，北至台東市知本、馬蘭、南王，卑南鄉東興

村（達魯瑪克），西至大武山。遷徙族群則更遠，北至台東縣關山鎮電光里、花

蓮縣光復鄉（馬太鞍），南則到屏東恒春半島旭海、九鵬等地。（圖一-7） 

圖一-7：Panapanayan文化圈人群活動與遷徙區域圖 
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第四節第四節第四節第四節    Panapanayan 的階序現象與祭祀空間的演變的階序現象與祭祀空間的演變的階序現象與祭祀空間的演變的階序現象與祭祀空間的演變 

  Panapanayan祖源聖地，對於 Panapanayan文化圈人群具有重大的意義，其

一它是族群生命的淵源，具有不可侵犯的神聖性；其二它承接歷史的源頭，所有

祭祀與人群事務因而變得有價值與正當性。 

  由知本部落的信仰觀念中得知，早年 Panapanayan發祥地當地族人認為「很

多祖先在那裡」，是十分敬畏的聖地，每年除了祭祀外，其他時間族人很少靠近，

長者頻頻告誡平時不可隨意打擾，只有在祭祀前夕才可以清理。69也許因為這個

緣故，Panapanayan後代子孫未選擇在此地定居，當地反而形成漢人為主的小聚

落。70 

  但是綜合各種傳說來看，周圍的許多部落，如知本、太麻里、卑南、大南等

或直接、間接受到 Panapanayan人群影響，涵蓋的族群有卑南族、排灣族及阿美

族、東魯凱族，顯示這個區域族群構成的複雜性，隨著族群（部落）主體意識抬

頭，內部長期以來存在的「正統與階序」問題，檯面上的競逐更形加劇。 

日治之前，卑南族武力強悍，鄰近除了大南魯凱族以外的各族群皆受到壓

制，勢力範圍拓及北起加走灣（長濱）、公埔（富里），南至恒春地方，甚至延伸

到中央山脈以西的 Kulalao（古樓）、Rarukruk（力里）、Kasuvongan（士文）等

社。各社之間屬卑南社的勢力最大，迫使各社按慣例向其繳納「番租」。71歷史

記憶裡知本在 kazekalan部落時期實力達到巔峰，鄰近部落（包括馬蘭阿美族、

東排灣族等）皆按小米祭儀期間向其「繳租」。72此地在發展過程族群（部落）

的競合關係向來存在著。 

從台東平原上卑南族與馬蘭阿美族的糾葛、權力角逐，能夠點出其中問題癥

結：早期 Panapanayan人群始祖 Ruviruvi 招贅了阿美族男子 Sihasihau，成了知本

社的祖先。大洪水時代 Manatsa和 Ripai 兄妹漂流到舊香蘭，走到大武山後回到

Arapanai（Panapanayan）生出了螃蟹和石塊，石塊裂開生出人類，成為卑南族和

阿美族祖先，只有卑南社的祖先是從兄妹插入 Arapanai地上的竹子所生的。73傳

說中提到阿美族與 Panapanayan早期己接觸，若以先來後到論，究竟誰才是最先

抵達台東平原的主人？還很難驟下定論。 

馬淵東一調查時就發現一個有意思的問題：「卑南族對鄰近的南部阿美族，

向來皆以統馭者的地位自居，他們輕視阿美族，把他們稱為 Papian（佣人、雇工

                                                      
69  曾經有部落青年違反了 這個原則，因為遭 遇困 難瓶頸無法解決， 青年 會成員便前往

Panapanayan整理，藉與祖靈接近的機會求取心安。但是返回部落後，卻被 pulingaw（巫師）

訓誡一番。pulingaw口中念念有詞，一直在講 dumamaun（意即小孩無知請祖靈原諒），長老

們說，Ruvoahan（Panapanayan）有它的規矩，不能有這種不敬的 gaguayanan（觀念、習慣）。

筆者訪問陳政宗，2009。 
70 三和村因附近海域盛產鰹魚，日治時期即設置漁場，1951 年合併秀山、台中寮、三和等聚落

設三和村，2012年 5 月統計該村共有 9 鄰 271戶 736人，其中原住民僅 6 戶 21 人。詳見太麻

里戶政事務所網站 http://www.taimali-house.gov.tw/。 
71 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 369。 
72

 詳見第三章知本部落小米祭儀敍述。 

73 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 338。 
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之意）。」74問題在於兩族群淵源頗深，地理位置相鄰，「據傳，卑南族始祖 Sihasihau

夫婦是阿美族出身。」75祖先既來自同一族群，卑南族又有何立場去歧視阿美族？

卑南社的傳說還指出，古時候 Valangato和 Pasaraal兩頭目家曾接受都蘭山阿美

族人將稻米傳給其祖先，後代為了感恩，祭拜時均朝都蘭山。76主食由小米改變

為稻米作物，其過程與生產技術和阿美族人有關（事實上應該還有其他族群影

響），似乎更沒有理由直接去驅使阿美族人。 

從近代發展觀之，馬蘭阿美族在荷蘭時期就引進水稻及耕牛，生活以農耕為

主，77「卑南族與阿美族的關係，在長期歷史中應有多次消長過程。阿美人較卑

南人早抵達台東平原，與阿美人共同狩獵捕鹿，卑南人後來取得土地並發展成一

強大民族。」78馬蘭阿美族與卑南族土地相接壤、資源重疊，人口成長壓力及生

活空間受到壓縮，開發廣大的台東平原資源應是兩族群長期競爭的另一個理由。

而談論台東平原掌控的位階關係，影響維持族群強大武力及實質權力運作空間，

也許實際上才是卑南族人需要征服阿美族為他們工作的重要原因。 

卑南族知本部落曾形容在 Panapanayan聚落形成的過程中，居住於高處的是

知本家族，下方則是 Pangcah（阿美族）家族，早早點出雙方的位階關係。傳說

與發展過程處處留有兩個族群的頻繁接觸與爭執，或許是台東平原上強權爭奪的

歷史痕跡。由 Panapanayan淵源衍生而出的族群階序問題，恐怕也是兩族群難解

的課題。 

對卑南族內部而言，推究其傳佈與起源，涵蓋的不僅是正統階序的象徵地

位，進而獲致其在整個族群歷史上的意義。79馬淵東一的調查中，卑南族的知本

社、射馬干社、呂家望社的小米收穫祭的 parisi儀式，祭拜的階序皆以 Panapanayan

為首位；而卑南社的 Arasis 家族朝向火燒島（綠島）、Sapayan家族則朝紅頭嶼

（蘭嶼）供祭。80祭祀的方向可能與祖先來源有關，反映出卑南社組成的多元現

象。近代知本、南王部落對 Panapanayan祖源聖地的爭論，更凸顯了族群內部階

序問題與權力競合的變化，尤其在當代對部落社會發展產生深遠影響。 

  日治時期知本部落少數接受高等教育出身的陳實（Pangter，1901-1973），在

返回部落從事教育工作時，即積極進行整理部落傳統文化，他曾撰寫「台灣原住

民族的來源歷史：知本（katipol）族民傳說」手稿。1960年 10 月，他聯合族人

推動，於竹叢下立了一塊大型石碑，上面刻著「台灣山地人祖先發祥地」，首次

以勒石方式，象徵 Panapanayan是知本部落與卑南族祖先的「發祥地」，此舉也

                                                      
74 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 338。 
75 同 74 註，頁 338。 
76 同 74 註，頁 368。該項傳說應是近代南王部落部份家族尋求在都蘭山另立新祖源的因素。 
77

 郭祐慈《台東平原的農業民族：馬蘭社阿美族社會經濟變遷—1874～1970》，（台北：國立政

治大學民族學系博士論文，2008），頁 79。 
78

 同 77 註，頁 53。 
79 陳文德認為卑南族人重視階序意義，以卑南語中的「根」(rami mizang)做為階序象徵地位。詳

見陳文德＜起源、老人和歷史：以一個卑南族聚落對發祥地的爭議為例＞刊於《時間、記憶

與歷史》，黃應貴編，（台北：中央研究院民族學研究所，1999)，頁 367。 
80 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 368。 
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宣告知本部落在起源的正統地位。 

  1958年，南王部落卑南族人，曾經到 Panapanayan移植「神竹」回部落供奉，

卻遭到知本部落阻擋事件，知本部落認為，祖先發源的竹子，是卑南族祖先發源

於此的根源，不可以遷移到別的地方去，後來幾經交涉，才獲得知本部落族人的

諒解，允許挖掘兩根竹子，分別代表男女祖先的「分靈」，再迎回南王村，在每

年的小米收穫祭時，會到神竹前祭祀。81 

    1994 年南王部落藉著國立中正文化中心舉辦的「台灣原住民樂舞系列－卑

南篇」及「八十三年度全國文藝季－台東縣卑南猴祭」的機會，提出了「新發祥

地」的論點，先後舉辦了「卑南聖山」之行與祭祀活動，約四十位南王村族人到

都蘭山尋根，夜宿山下，並豎立了紀念祖先木牌。當年 10 月，社區南王國小棒

球隊獲得小馬杯國際少棒冠軍，這一群人再度上山向祖靈感謝，同時在當地勒石

立碑，在大石塊上刻了「普優瑪」三字，並且舉行獻祭儀式，宣告南王部落的「新

發祥地」。 

  不過新發祥地的論點引起部落裡的爭議，在聚會場合受到族人強烈的質疑，

反對族人認為，南王部落祖先是從 Panapanayan發祥地登陸，該地就是卑南族祖

先來台的發祥地。82 

  南王部落與知本部落曾經在卑南族的歷史發展上，有過數次的競逐統治台東

平原的主導權爭執，近代則在 1647年戰役中，角色易位，南王部落成為平原上

的強勢地位，雙方關係也發生微妙的變化。83「新發祥地」的爭議，最後雖然在

多位長老階層族人居中協調下，暫告化解，但是該爭議應該不會就此落幕。這個

問題更凸顯出南王部落內部長期以來對卑南族繼承傳統的觀點，有意與知本部落

「正統」地位劃分。 

   我們試圖從太麻里、知本南北兩部落祖靈祭祀空間及祭祀活動的演變進一步

分析 Panapanayan地區的起源、正統與階序性問題，並從其形成的要件，探討當

中變遷的意涵： 

 

一一一一、、、、祖靈祭祀空間的演變與階序問題祖靈祭祀空間的演變與階序問題祖靈祭祀空間的演變與階序問題祖靈祭祀空間的演變與階序問題    

  祖靈信奉是 Panapanayan地區最原始的信仰，無論太麻里、知本、南王部落

都有設置 karumahan祖靈屋，其真正的意義是「本來的家」或「真正的家」、「舊

家」，karumahan是一個親屬單位，也是一個祭祀單位，同時又是一個政治單位，

它與會所制度配合，大的 karumahan各有一 palakuwan(成人男子會所)，卑南族

的部落都包含若干大小不同的這種團體。84 

                                                      
81 宋龍生，《臺灣原住民史料彙編第 4 輯：卑南族的社會與文化》，（南投：臺灣省文獻委員會，

1997），頁 23。  
82 陳文德，＜起源、老人和歷史—以一個卑南族聚落對發祥地的爭議為例＞《時間、記憶與歷

史》黃應貴主編，（台北：中研院民族所，1999），頁 352-361。 
83 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅱ》，（台南：台南市政府，2002），頁 609-610。宋龍生《卑南

族史篇》，頁 160-199。 
84 喬健，＜卑南族呂家社祖家制度的研究＞《中研院民族所集刊》34 期，（台北：中研院民族所，

1972），頁 4-15。 
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太麻里部落早期由 Arangiyan家族分出 Tjavalji、Qaljapang、Lilevu 三部落後，

祖靈屋也分出各自祭祀。知本部落 Mavaliw、Pakaruku、Ruvaniyaw三氏族同樣

擁有祖靈屋，惟其發展更為特殊： 

  卑南族部落氏族之下，每個小家族皆擁有自己的祖靈屋，遇到重要祭儀如小

米收穫祭、除喪祭都要由祖靈屋祭告發起；知本部落早年皆於 Mavaliw、Pakaruku

氏族的祖靈屋率先舉行儀式，再由小家族各自進行。 

  日治時期「知本社有三個大的 karumahan，小的在以往則曾有將近 70 個之

多，大部份都已被廢止了。小的 karumahan是各戶自由設立的，最大的 karumahan

是 Mavaliu 家，Semaylan是其祭主，約 70 個 karumahan之中，有三分之二是歸

屬於這個祭主系統。」851954年因興建知本天主堂，大部份的祖靈屋進行遷移，

集中重建，建築材料多半以茅草屋頂和竹墻壁為主，rahan（祭司）家的祖靈屋

則以水泥磚墻及瓦屋頂興建。1962年衛惠林在知本部落調查時尚有 24 家，86但

是受到漢人神佛圖像的民間信仰和祖先牌位影響，部落族人分改為在家中設立

palisian祭壇，加上天主教的信仰進入部落，使得一般家族祖靈屋紛紛消失。 

  1990年間，知本部落的 karumahan祖靈屋，僅剩下 Mavaliw 家 rahan（祭司）

林茂生家的祖靈屋仍在持續使用，其建築為水泥磚造，外飾石板，屋內分祀男、

女兩祠，各設立男女祖靈木雕像及火灶，男祖祠另有祭壇，墻上掛有獸骨，祖靈

屋左側另以石頭砌成土地神祠。1996 年間，筆者在知本觀察小米收穫節時，祭

祀活動及青少年跳 Pu-tegar（勇士舞）遊街，都從 Mavaliw 的 karumahan祖靈屋

為源頭，再到 Pakaruku、Ruvaniyaw氏族 rahan家，然後到知本街上，有十分明

顯的階序關係。 

  2001 年卡地布多功能活動中心落成，Mavaliw、Pakaruku、Ruvaniyaw三氏

族 karumahan祖靈屋集中設置，位於 Takuvan(少年會所)旁，但是僅以隔間區分

的祖靈屋，過度集中的結果，造成祭儀舉行時，相互干擾的狀況，「在進行 palisi

和 祖 靈 溝 通 時 會 打 架 」， 部 落 長 老 認 為 祖 靈 應 該 各 自 獨 立 且 是 面 對 東 方

Panapanayan海邊的方向，於是再度進行 karumahan祖靈屋的改建，2007年新的

部落祖靈屋改在 palakuwan(成人男子會所)旁邊，仍採取集中但各自獨立方式，

面對東方海邊方向。 

  以東方為尊的方位觀念，除了祖靈屋的建築外，祭儀上也很明顯：太麻里部

落聯合收穫節舉辦前，祭司會特地到太麻里溪出海口岸邊 bui 附近的一條灌溉水

圳旁空地，面向海邊方向，進行 sinisilabaya儀式，將綁了 luvut 珠的 jaluvu芒草

束，投入溪水流向東方海邊，阻止惡靈進入部落並向鄰近部落祖靈告知。87 

  知本部落在日治初期的調查，小米收穫祭第二天稱為 milla，Mavaliw、

Pakaruku、Ruvaniyaw三氏族到 Irairayan的地方去捉蝦子，並將琉璃珠結在蝦子

                                                      
85 古野清人，《高砂族の祭儀生活》，（台北：古亭書屋，1975），頁 119。 
86 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞《中研院民族所集刊》第六期，（台北：中研院民族所，

1958），頁 43。 
87 祭儀內容詳見第三章。 
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身上，再放入溪流，這個動作主要是要蝦子去告訴在東方的祖靈。88現今該項祭

儀，知本部落仍保存下來，在小米收穫節前夕，rahan（祭司）到祖靈屋祭告後，

會到知本溪流靠東方海邊（蘭嶼方向）進行祈禱，向小米神告知祭儀將舉行，俟

收穫節結束，也會以同樣方式進行祭祀，把小米做的 avai放入溪中流向海邊。89 

  此外，在祭儀期間和祭祀進行時，rahan（祭司）或 pulingaw（巫師）的祝

禱第一個呼喚的「dermawai（造物神）」皆是面朝東方，顯然祖靈信仰與東方為

尊的觀念，結合 palakuwan會所制度的文化特徵，與 Panapanayan傳統的社會制

度有彼此共生關係。 

 

二二二二、、、、PanapanayanPanapanayanPanapanayanPanapanayan 的祭祀活動的祭祀活動的祭祀活動的祭祀活動    

  Panapanayan的山坡地、太平洋、沙灘與大片竹叢，是 Panapanayan地區最

醒目的自然景觀，人為建設部份是知本與建和部落在 Panapanayan山丘上各自設

立了祭台，在「台灣山地人祖先發祥地」石碑後階梯上，同時設置了石龕祭祠，

裡頭石板上供奉著「索加索加伍」、「派魯伍」、「塔巴塔布」等三位祖先靈位，即

是與傳說中登陸 Panapanayan的祖先名字。 

  建和部落則在近年特別立碑，說明部落遷徙的圖示與淵源，並且每年清明節

前後，分別定期前來祭拜，其 bilala祭祀相差不遠，但規模較小。 

  2002 年台東縣政府核撥經費，配合南迴公路拓寬，重新進行規劃，除了修

砌石階，讓進出與上下坡地較為方便外，在外圍區域也舖上石板，並且豎立了一

塊大型創世紀石板畫，畫著太陽誕生人類、卑南族始祖登陸等內容。 

  Panapanayan園區規劃施工完成，不分宗教信仰，藉著儀式傳承下來，特別

舉行隆重「bilala」祭祖儀式： 

  知本部落三大家族 2、3 百位族人齊聚集於 Ruvoahan（Panapanayan）「台灣

山地人祖先發祥地」紀念石碑園區內，高明宗等三大司祭長首先祭祀土地守護

神，隨後由巫師團連金仔率成員祭祀祖靈，其間並發生祖靈附在巫師身上，訴說

著祖先的過去，讓在場老輩族人眼中充滿淚光。 

  隨後族人十分有秩序地排隊，年長者雖行動緩慢，但堅持率領晚輩走上階

梯，向三位先祖祭拜，並且訴說著對祖先的思念，場面令人動容。接著由卡地布

Mavaliu、Pagalugu、Ruvaniaw三大家族祭司長林海財、高明宗、陳興福及卡地

布文化發展協會理事長汪志遠，帶領全體族人以現代方式祭祖。在行禮如儀後，

由卡地布文化發展協會常務監事林德生以卑南族語口傳史講述、理事長汪志遠則

以國語翻譯，然後由北原山貓陳明仁所帶領飛魚與雲豹音樂工作室進行傳統歌謠

演唱會，族人進行歌舞祭祖、烤肉聯誼會活動及歌舞表演活動。 

  Ruvoahan（Panapanayan）年度的bilala祭祖儀式，約在清明節前後（知本部

落近年以每年三月底四月初，建和部落為每年農曆 3 月 3 日），Mavaliuw、pakaruku

                                                      
88 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》臨時臺灣舊慣調查會第一部，（台北：南天

書局。1983〔1921〕），頁 94。 
89 族人傳說小米種來自蘭嶼，因此面蘭嶼回饋，卑南族南王部落則有海祭儀式，與該儀式類似。 
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與 Louvaniauw家族三大家族對祭儀十分重視，族人一年必須回來一次齊聚集於

發祥地。 

當天清晨，林文祥、高明宗、陳興福三位 rahan（祭司），帶領家族 pulingaw

（巫師）在祖靈屋向祖先報告有關祭祀儀式，90分別於各家祖靈屋內進行祭拜，

Mavaliuw 與 Louvaniauw家準備肉串、糯米糕、avai及米酒等祭品進行祭儀，祭

司們以檳榔夾 linasi 珠做為與祖靈溝通的器物，在念祭詞、敬酒後，走出戶外，

面向 Ruvoahan（Panapanayan）海邊方向拋灑linasi 珠。 

各家 rahan（祭司）及 pulingaw 祭祀完祖靈，隨後聚到前方設置的小石碑

miarut（土地神）前共同祭祀，由 Mavaliuw 的 rahan林文祥代表，擺設一顆包葉

子的檳榔及三片剖半的檳榔，林文祥在 pulingaw 口頌祭詞祈禱下，在剖半檳榔

上放入 linasi 珠。 

祭告祖先完成後，立即開車到 Ruvoahan現場，巫師團首席陳月英、連金仔

等成員在山坡下設置祭祀路障，防止惡靈進入祭場，接著祭司再次祭祀 Ruvoahan

的土地守護神，這是當年祖先登陸當地時的第一個動作，祭拜土地神，此後也成

為男祭司的工作。 

  接下來祭祀祖先儀式，皆由女性巫師擔任主祭，巫師團則為陪祭，陳月英隨

後在 Sukasukaw（索加索加伍）、Tavatav（塔巴塔布）及 Paluh（派魯伍）三位祖

先的石造祭祠前，平台上下擺上兩層次的米酒、祭杯（分上下層各以九、三只祭

杯排列）、肉串、芋頭及 avai 食物一批，女巫師們手上以細線穿上 linasi 珠放入

剖半的檳榔內，置於上層祭台排成一列，做為祭祀器物。 

  陳月英率巫師們首先面向東方大海及山坡下祖先發祥地石碑，一邊念咒語拋

灑，一邊祭祀天地神靈，再向祭祠上的祖先行灑祭儀式，過程間常發生祖靈附身

現象。91巫師團祭告內容，大致上是向祖先報告儀式進行是否正確？今年準備的

祭品是否豐盛？祖靈們一起前來共饗？並與祖先溝通是否滿意等等問題，成員們

一一祭告完成，並輪流在下層祭台的祭杯敬酒後，族人十分有秩序地排隊走上階

梯，向三位先祖鞠躬祭拜。 

    接著由卡地布三大家族祭司長林文祥、高明宗、陳興福及卡地布文化發展協

會幹部，帶領全體族人以敬酒、鞠躬方式祭祖，在行禮如儀後，族人們吟唱歌舞

感謝祖先，最後進行烤肉聯誼活動及歌舞表演活動。（圖一-8、9） 

從祖靈信仰與 Panapanayan祭儀中大致可以看出：Panapanayan地區祖靈與

起源的重視，不但反應在祭儀，也在文化傳承中擔當重任，它具有正統／分系的

位階關係，與強調宗主權的重要性，背後潛在的因素，其實是存在著部落權威和

主體強弱具體而微的表現。 

  Panapanayan地區，不論神話傳說或歷史發展，太麻里、知本社及卑南社等

廣泛共同的現象即多元族群。卑南族的社會組織如母系家族、氏族制度及二部組

                                                      
90 2010年 4 月 3 日田野觀察。 
91 2004 年觀察其中一位巫師跪坐於祭台前，不停地搖著頭、口中不斷默念，族人表示祖靈附在

巫師身上，訴說著祖先的過去，在陳月英以米酒祭告之後，才解除了附身的情況，惟突如其

來的動作，讓在場老輩族人眼中充滿淚光。 
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織、多會所制、年齡階級等，加上石生系統的知本社與來自排灣、魯凱族的世系

家族、宗法社會、階級制度、貴族統治等，竹生系統的卑南社更與阿美族制度交

織形成的文化網絡影響，92部落構成來源均是多支系，因而人群關係十分複雜，

強調自居「正統」的位階，成為族群互動與人際關係中一種獨特且微妙的現象。 

相對於 Panapanayan地區對知本部落的神聖性，2009年在 Panapanayan文化

園區內的阿美族紀念碑石發生過遭人噴漆的不幸事件，碑文前後遭人以朱紅油漆

刻意噴劃掩蓋，十分醒目。筆者私下訪問時，知本、建和部落都宣稱應該是自己

部落人所為，理由為「很生氣，阿美族人要搶位子。」93 

族人認為如果阿美族人也認為當地是祖先發祥地，大可透過協商或一起祭

祀，不必要設置一個大紀念碑來喧賓奪主，何況碑文內容提到 Arapanai 僅是祖

先遷徙時駐足的地點罷了。94 

上述事實，反映了知本部落重視階序權力的傳統觀念，Panapanayan複雜的

族群互動歷史過程中，在族群關係幽微的底層，隱含著原始的「我群／他群」的

區分概念，在影響切身關係下，群體意識中仍具有一定的影響層面。95從族群層

面來看，部落與發祥地的關係愈密切，愈接近最初起源，愈具有宗族的地位。從

氏族層面來看，愈是部落的源頭核心，愈是掌握部落權勢與利益。 

 

   
圖一-8、9：Panapanayan年度祭祖（左）與巫師進行 bilala儀式（右） 

 

                                                      
92

 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁 42。 
93 筆者訪問知本部落族人 Ayawan 2009。 
94 該事件後經台東縣政府緊急派人去修護，塗刷碑文上的油漆，避免引起不必要的族群紛爭。 
95 2004 年筆者在祭祀現場觀察時，也聽到祭儀活動的公眾場合，司儀籲請族人不要去管旁邊其

他族群的地方，私下也批評園區內其他族群來祭祀，被認為是「雜種」的說法。 
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第五節第五節第五節第五節    Panapanayan 文化圈的文化特徵文化圈的文化特徵文化圈的文化特徵文化圈的文化特徵 

知本部落於 kazekalan時期所分支的 sugarogaro群，在恒春半島排灣族、平

埔族的馬卡道族、恒春阿美族、漢族等多族群激烈競爭下求取生存，sugarogaro

群不但爭地立足，還一度領導 paLiljaLiljau 地方，造成潘文杰的瑯嶠十八社的盛

世，實在需要極大的智慧與膽識，同時反映出 Panapanayan人群的性格與適應環

境的特性。 

從近處的太麻里部落發展內容，也可以得到相同的印證，當 17 世紀排灣族

Paumaumaq（巴武馬群）向東遷徙時，以 Panapanayan人群為主體的太麻里部落

如何從接觸融合過程，面對涵化與調適上的能力，及如何吸收外來文化，加以內

化成為自我族群文化內涵的努力，也許這是在島嶼生存的族群所共有的現象，

Panapanayan人正是具備了這種性格。 

觀察祖靈、太陽信仰與日出東方為尊的方位觀念，結合圖紋制頭目專用權所

形成的部落社會制度，可以了解這項文化特徵在 Panapanayan文化圈的太麻里、

知本部落與鄰近區域的族群在歷史淵源與人群的密切關係程度與類緣關係，由下

列的分類比較可以看得更清楚： 

 

一一一一、、、、祖靈連結與信仰祖靈連結與信仰祖靈連結與信仰祖靈連結與信仰    

祖靈的象徵物 aliaso是一個竹片編成漏斗狀的神器，平常以 palinger（小竹

柵）盛接在一起，放置在祖靈屋內靠在墻邊，它是祖靈休息的地方，當部落進行

遷移時，它一定跟著移動，像當年 Sihasihau要遷回 kazekalan時，他的兩個兒子

就強行把 aliaso請出來，Sihasihau不得不跟著離開。（圖一-10、11） 

             

圖一-10、11：Mavaliuw（左）與 Louvaniauw祖靈屋內的祖靈象徵物 
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另外，當時知本社與卑南社血緣相近，兩地互有往來，後來 Karimazao與 

Padaqol一起去拜訪卑南社的兄弟 Parovoroq，但他要他們磨佩刀，兩人認為受到

如奴隸般對待，十分氣憤地將刀摔彎，回家後便帶著 aliaso、palinger和 athlorong

（上面放置砍殺敵人帶著頭髮的首級），向南邊搬離。96足見族人遷徙時 aliaso

神器是緊跟隨著，在抵達新的地點安置後，aliaso就放置在祖靈屋內，迄今知本

部落祖靈屋內仍存在該項習慣。 

知本部落在祖靈信仰與祖靈象徵物的重視，太麻里部落也不遑多讓，祖靈信

仰由部落形塑的具體象徵祖靈屋建築，拓展至個人家庭，構成一個龐大的網絡，

祖靈信仰體系也與部落社會的 palakuwan（會所）制度連結性頗為明顯，可以視

為部落傳統觀念的主體。97 

Panapanayan文化圈內的大南（Tarumak）部落也擁有相同的祖靈信仰與會所

制度要件：除了頭目家的宗社外，又有會所的宗社，大南社宗廟式的會所，是魯

凱族的宗社文化與卑南的會所文化混合而成；配合會所的年齡階級，大南社分為

七級，但組織上顯得十分鬆懈，自嬰兒期至老年期，只界出成長幾個階段，沒有

嚴格的階級專名制，其中少年、青年期在會所接受訓練，成年期的婚前時期，是

服役期。98 

大南社舊有的宗社變成會所後，頭目家另立宗社，大頭目古明哲家的宗社，

廟內亦有祖像，平時關閉，每逢祭祀始開廟門，從前亦有左右社壇，現雖不存，

但社壇上的石主，猶分列在廟前左右。99 

筆者於 90 年代觀察達魯瑪克的小米收穫節與古明德頭目的祖靈屋信仰大致

上與太麻里、知本部落類似：7 月中旬收穫節舉行前夕，由擁有祭師身份的古明

德頭目到祖靈屋祭告，祖靈屋為磚瓦水泥建造，在頭目家後院（屋內祭壇上供奉

的是一個刻有龍紋的陶甕，顯然應是從平地漢族而來）。經過問卜決定時間後，

部落裡的收穫與獵物均送到祖靈屋前祭拜，然後分配給族人。在此一星期前，年

輕人進入男子會所訓練，區分為 valisen(少年期)、kavanbansansaru（青年期），訓

練項目分絕食耐力及馬拉松體能考驗。 

從上述的社會制度與祭儀過程，做為鄰近 Panapanayan的一份子，大南部落

的祖靈屋信仰和會所訓練制度，與文化圈內的核心－太麻里、知本部落文化現象

十分類似，涵蓋 Panapanayan文化圈特質和重要的文化元素。 

 

二二二二、、、、日出東方為尊的傳統方位觀念日出東方為尊的傳統方位觀念日出東方為尊的傳統方位觀念日出東方為尊的傳統方位觀念    

  從東方日出方向的信仰與其象徵意義深入來分析，知本部落最崇高的

karumahan祖靈屋，族人堅持必須面向太陽升起來的東方，表達與祖靈的接近。

祖靈屋與集會所等部落重要建築朝日出東方的習慣，從大南舊社 Kabaliua 發現

                                                      
96 Anton Quack（庫瓦克），《老人的話：知本卑南族發展史中的傳說》，頁 285-299。 
97 內容詳見第三章分析。 
98 任先民，＜魯凱族大南社的會所＞《中研院民族所集刊》第 1 期，（台北：中研院民族 
  所，1956），頁 148-149。 
99 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁 42。 
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的遺跡，也很具有類緣性。 

  1990 由曾振名率隊進行的台東縣魯凱、排灣族山地舊社遺址勘查，在

Kabaliua遺址上勘查的 linosoka會所遺跡，因墾地、開路，大部份遺跡已遭破壞，

僅餘後墻遺留。但由板岩砌成的墻體來看，與大南舊社所有石板屋相同，皆面向

東方，其避諱向西之意，是表示不再回頭拓墾。100 

  日出東方遷移居住的生活環境似乎是 Panapanayan文化圈的普遍習性，下列

的例子可以參考： 

  早期 Tuku 往 Kavulungan（大武山）遷徙，在居住一段時日後，仍向日出之

地東方搬遷，回到 kazekalan部落附近。這樣的行為也影響到鄰近族群，知本舊

部落 kazekalan最強盛時期，此時西方 Kavulungan（大武山）的排灣族也向

kazekalan遷移，kazekalan人問「為什麼你們要向東遷移，來到這一日出的地方？」

「我們分開了並遷離了，要在日出之處建立我們的村莊。」排灣族人回答。於是

kazekalan人提供了種子、芋頭、小米及農具給他們，並協助他們在大武、大鳥、

加津林一帶設立部落。101Panapanayan人沒有排斥排灣族人，反而接納並加以協

助居住，成為東南海岸線上的排灣族 Pagalogalo群。 

西部排灣族人對金崙到太麻里一帶地域稱呼 kazdas，意為「太陽升起來的地

方。」太麻里人顯然引以為豪，並且有極高的自負，反映在生活當中，也不乏極

有意思的例子：太麻里部落有一句話「maw man mun ta sezayazaya。」sezayazaya

是西邊之意，表面字義為「你們是西方的嗎？」但實際上它有落伍遭人看輕、略

帶歧視的意思，例如，罵人動作不雅、吃相行為不妥，吃東西用手吃等。林良妹

說「小時候只要是行為不妥，就會被爸爸以這句話數落一頓。」 

 

三三三三、、、、太陽信仰與圖紋權太陽信仰與圖紋權太陽信仰與圖紋權太陽信仰與圖紋權    

  太陽信仰對 Panapanayan文化圈影響深遠，認為是生命與能量之源，以它的

崇高來象徵大頭目的地位，例如在遠祖時期重要的大頭目 Tuku 即是以太陽而延

伸出來的意涵。102這種權力的象徵，也促生頭目擁有相關的服飾、陶藝、木雕、

刺繡等藝術行為的圖紋專用權利。 

  排灣族內文社嬰兒出生後，會請巫師前來進行一種稱 gemaugau（接受之意）

的儀式，當嬰兒臍帶脫落時，準備醃豬脊肉一片、饌骨及小片樹皮等向太陽祈禱

嬰兒健康長大。隨後產婦抱嬰兒到屋簷下朝東而坐，巫師亦向東投擲食物並祈

求：「今將產兒攜至有日照之屋外，祈 qadaunaqemati之靈衷心保佑該兒不受惡靈

之祟。」103從幼兒至成年，排灣族一般進行稱為 seman vuluvulung的祈禱儀式，

                                                      
100 曾振名，《台東縣魯凱族、排灣族山地舊社遺址》，（台北： 台大考古人類學專刊第十八種，

1991），頁 8。 
101 Anton Quack，《老人的話：知本卑南族發展史中的傳說》，頁 87-89、211-216。宋龍生《卑南

族史篇》，頁 157-158。 
102

 tuku 的排灣族語為「圓」的意思，但引伸為太陽，象徵大頭目的權威之意。筆者訪問排灣族

學者張金生，2011年 12 月。 

103 小島由道（黃文新 譯），《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，臨時臺灣舊慣調

查會，（台北：中央研究院民族學研究所，2004〔1920〕），頁 170。 
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「小兒成年前，殺豬一次或數次祭 naqemati（創物主）、qadau（太陽）或祖神之

靈，以祈保佑其兒健康強壯。」104 

太麻里部落傳統習俗中，當嬰兒出生，割掉臍帶後，如果是男嬰，母親會帶

他到屋外，向太陽祈求幸福，並且用嬰兒父親所做的竹弓射向太陽。105以弓箭射

向東方 Panapanayan方向，有向祖靈告知的意義。 

太陽不僅是排灣族人心中尊貴與信仰，同時也與個人生命禮儀結合在一起，

當族人病重，無法以祈禱見效時，即以殺豬供創造主及祖神之靈，以買生命。例

如 Paliljau群 sabdiq社的老巫師 Tjuku.tuivu為族人治病，將殺豬後取少許豬肉，

先將一部份放置於 salang（穀櫃），祈禱表示，「向創造主太陽買生命，祈賜如朝

日之上昇、強健。」之後再取一塊置於屋頂行相同祈禱。106 

  Panapanayan文化圈的外圍系統，因受地理環境遠離核心或受不同族群文化

影響，或無宗主權關係，karumahan祖靈屋的祭儀消失，代之而起的是象徵生命

之源的太陽信仰，取其恒常不變的真理。例如 sugarogaro群，在屏東縣牡丹鄉牡

丹村 sinvauthan部落半山腰上，有一座十分特殊罕見的太陽神祠，奉祀的主神即

是太陽神，耆老白勇務說它是保護部落的主神，神祠稱為 Binasinazau，意為太

陽降臨的第一道光之地。 

 白勇務說，太陽神是族人的信仰，像是在祭祀時，祭司第一個呼喚的是 ja  

qadau  larumadi，其中 qadau即是太陽，larumadi則是祖靈的意思。因此在神祠

牌位上，除了寫著 sinvauthan的部落名外，上端還供著一塊木雕，以浮刻著大圓

形圖案，最外圈是陽光的光芒造形，內圈環繞一條百步蛇，當中則是人頭圖紋。 

神祠最早於 1936年蓋時僅是一座石頭建造小神祠，1997年部落成立牡丹鄉

文物館，另外籌組「太陽神明會」組織負責實際運作。2000 年改建為現在的鐵

皮屋建築，入祠儀式十分慎重，殺豬釀酒，由老巫師以事先準備的小米、檳榔、

及小米酒等獻給太陽神及祖先，供桌分為上下四層，除了放置了米酒、小米等祭

品外，尚存放巫師用的葫蘆、獸骨等法器。 

部落歲時祭儀僅存 11 月 masubadai（收穫節）為最盛大，不同於排灣族的

masalu 收穫節，白勇務解釋係因改為稻作關係；當二期稻作收割完畢，舉行

masubadai（收穫節）前夕，balagalai（祭司）在 Binasinazau太陽神祠請示舉辦

日期與負責任務人員是否適當等，然後向 kavulungan（大武山）呼喚祖靈前來饗

宴。再由女巫師們向太陽神祠祭祀，去除惡靈並祈求豐收。 

白勇務說，「太陽是創造我們的祖先，我們不信仰百步蛇，因此服裝上無百

步蛇紋，裝飾的是太陽、月亮等自然現象的圖紋。」太陽為祖先神化的表徵，成

了族人緬懷對象。 

從 神 話 中 ，我 們 看 到太 陽 如 何 教 導 人 類 繁衍 子 孫 、 如 何 求 生 存， 到

Panapanayan區域的信仰，大約可以看出「太陽」、「祖靈」擁有崇高的靈力，似

                                                      
104 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 173。 
105 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 282-283。 
106 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 178-179。 
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乎有著對太陽與祖靈信仰的價值觀，並且成為 Panapanayan人建構的區域文化現

象，它的範圍橫跨今天的台東、屏東兩縣，影響族群包括卑南、排灣、魯凱、阿

美族等，透過文化特質的空間分佈及不同人群之間的關係，共同形成了

Panapanayan文化圈。但是我們也深刻了解，並非擁有「太陽」、「祖靈」信仰都

是 Panapanayan的後裔，他們經過與不同區域的族群通婚、融合後，地區文化的

複雜性早已存在著極大的差異。 

綜觀上述的分析，大致可整理出 Panapanayan時期的人類與生活環境，同時

為它勾勒出一個大致的輪廓： 

 

（一）．人的特質－ 

Panapanayan人敬畏大自然、崇尚太陽為生命的源頭，給人類生存環境，族

人成長過程中有向太陽祈禱保佑平安的相關儀式，因此以太陽升起的東方為尊的

方位觀，也衍生出太陽的祭儀。對祖先十分尊敬，部落內設置祖靈屋與 palakuwan

會所制度，配合年齡階級運作。並且相當慎重地進行祭祀，連結 Panapanayan發

祥地信仰的起源，例如針對儀式進行，祭司各有一套複雜的祭儀經文，族人則是

遵循祖先的遺訓，以蝦、魚作為祭祀品，製作傳統 avai粿食。 

另外，對太陽、祖先的崇敬也反映在圖紋制上，以百步蛇為祖先的象徵，可

能早在史前時期即已出現，藉著圖紋信仰連結祭祀與生活，同時在逐漸建構成型

的社會制度中，擔綱文化傳承的功能。而在共同生活文化圈內，由於族群流動頻

繁，對於外來族群文化的包融性極強，往往在內化後，成為部落主體文化的一部

份，這些細緻的文化內涵，將在往後的章節中陸續探討。 

 

（二）．生活環境－ 

Panapanayan的核心地區，位置在現今太麻里鄉三和至美和村，以此為圓心，

最接近核心的南北部落為太麻里（涵蓋 Sinapayan，今正興村）、知本（涵蓋射馬

干，今建和）至舊香蘭（Raraulan），核心外圍影響的部落北至台東平原的馬蘭

社、卑南社（南王部落），呂家社（利嘉）、大南（達魯瑪克部落）等。南邊則至

金崙社及大武鄉大鳥、大武（巴塱衛）社等地。 

隨著時代更迭與環境變遷，活動範圍以太麻里溪、知本溪之間為主要區域，

族群的遷徙與流動，範圍拓展到台灣的東南至南端區域，影響所及西至中央山脈

大武山，南則有 sugarogaro群沿台灣東南海岸直到恒春、滿州一帶，都有

Panapanayan後裔活動的蹤跡。 
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第二章第二章第二章第二章    歷史舞台上的躍動歷史舞台上的躍動歷史舞台上的躍動歷史舞台上的躍動：：：：南北部落南北部落南北部落南北部落（（（（太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本知本知本知本））））的歷史記憶的歷史記憶的歷史記憶的歷史記憶 

  Panapanayan的生活環境隨著部落發展、國家政治的進入而呈現極大的變

遷，部落時期族群的相互接觸或許遠比我們想像中還頻繁，族群文化的融合也在

祭儀、習俗和圖紋信仰及各種物質文化中留下痕跡；這些相似的傳統觀念與藝術

表現，又為 Panapanayan文化圈部落彼此偶斷絲連的關係，埋下縱橫交錯且剪不

斷理還亂的歷史記憶。 

  在後山地區的歷史舞台上，太麻里、知本曾經以其擁有紀律嚴明、慓悍的勇

士部隊，掌控著台灣東南部陸路交通樞紐與據點，成為沿線上最強盛的兩個部落。 

1879年由臺灣兵備道夏獻綸主持編繪的《臺灣輿圖》，明確地標示出太麻里、知

本部落位置與路程，當時稱為「大貓貍」的太麻里與知本部落，歷經初期西洋荷

蘭人東來試探，企圖找到傳說中的金礦產地位置，到清朝中國人「開山撫番」的

接觸與隨後日本人統治採取理蕃、教化政策，當地都是扮演著守衛前哨的關鍵角

色。 

  荷、清時期，太麻里是重要軍事據點，開始派駐了軍隊駐紮，以建立輰通交

通管道，同時因其介於平地進入山地的門戶優勢，也成了「原、漢交易站」，漢

人從清代起就進入當地，收購山產與中國大陸直接進行貿易。日治時期也依循該

模式，由於與恒春之間的公事往返需求，太麻里更成為重要的驛站，在當地發展

旅宿設施，這個地區的特性，持續到戰後的 1960、70 年代達到高峯。一直到南

迴鐵路於 1991年通車後，陸路交通的要衝地位才有所改變，不過太麻里仍是南

迴鐵路沿線的重要據點。 

  由於荷、清時期外力的介入，也使得該地區的勢力起了頗大的變化，政治板

塊重新洗牌，原在山區的知本社 kazekalan部落，讓出台東平原的掌控權給卑南

社，並且集體遷移到平地上發展。 

  日本統治後，政府為了管理上實際需要，採取學者相關研究訂定民族分類政

策，1911 年曾以伊能嘉矩、鳥居龍藏（兩人為台灣原住民族群分類的先驅）等

之意見將台灣原住民劃分為 9 個族群，1912 年森丑之助主張將排灣族、澤利先

族（魯凱族）、卑南族統合歸為排灣族，森丑認為無論在體質、傳說、習俗或語

言方面，三者幾乎是一致的。1 

  雖然在族群接觸比較下有了「局部的極端不同特徵」（其實三族群彼此語言

有很大的差異），森丑以「混血種」來解釋，但是卻無法充份說明當中相互矛盾

的問題。如果從 Panapanayan文化圈人群互動來檢視，部落因通婚關係而造成語

言改變是既成事實，2形成了東南部區域如太麻里部落等「民族邊界模糊」的變

化，3在民族認定上容易被歸列為與排灣族同類型，此時期 Panapanayan的「族

                                                      
1
 森丑之助（楊南郡 譯），《生番行腳：森丑之助的台灣探險》（台北：遠流出版社，2000〔1913〕），

頁 571-572。 
2
 詳見第一章第二節排灣族 Saulari嫁入太麻里社後，當地由使用卑南語改變為排灣語。 

3
 通婚、母語和信仰是民族邊界逐漸模糊的主要條件之一，詳見林修澈《原住民的民族認定》，（台

北：行政院原住民族委員會，2001），頁 31-35。 
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群景觀」，其外顯現象倒是與接近森丑提出的「泛排灣族」論述。 

    森丑的 7 族分類被官方採用，直到 1935年移川子之藏主持的研究調查《台

灣高砂族系統所屬の研究》出版才正式統一為 9 族，排灣、魯凱、卑南三族各自

獨立（這種分類法則在戰後民國政府沿用），正式為 Panapanayan文化圈族群歸

屬問題劃下了定論。 

  民族政策抵定，Panapanayan文化圈太麻里、知本部落，分別歸屬排灣、卑

南族，太麻里部落在排灣族的族群分佈區域進一步被劃分屬東排灣的 Paqaroqaro 

群，4也使得文化圈區域被切割為 2 個民族分類（排灣族、卑南族），及 2 個族群

屬性（東南海岸部落既屬東排灣 Paqaroqaro群、也混雜 Skaro群分布區域）。 

  無論 7 族、9 族分類或 Paqaroqaro群、Skaro群分屬，Panapanayan文化圈大

環境的族群關係複雜，部落內部族群流動也一直持續進行，比較重大的遷徙活

動，到了 1953年仍有排灣、魯凱族進入太麻里部落傳統領域居住。族群接觸過

於頻繁，通婚、文化內涵相近等現象難免造成不易分類；加上之後地方行政區域

的跟進劃分，太麻里、知本部落分別被劃為台東廳及巴塱衛支廳管轄，民國政府

治理後，兩地傳統領域上的部落也在行政區域調整下分分合合，這種國家政策認

定的社會劃分，明確訂定的族群界線與行政管理區別，形成政策及資源分配上無

法均衡，進一步影響到文化圈原有的人群關係，產生了社會分離，兩地族群原本

混淆的族群認同情結，族群性問題的更加沌混糢糊。 

  1931年總督府公布理蕃大綱，強調「撫育」的重要性，政策明訂為強化「教

化」來達成移風易俗等。5在太麻里、知本部落，從國語傳習所分教場到公學校，

培育出第一代原住民菁英，其中像知本的川村實（Pangter，陳實），不僅考上台

北國語學校，畢業後返鄉執教，還努力收集部落文史及整理、創作歌謠，推動部

落文化復振工作，為知本部落歌舞藝術留下了可貴的資料。 

  太麻里部落則在其介於平地與山地獨特的地理條件下，日本政府有意塑造做

為山地理蕃的樣板，設置機關、學校推動各項公共建設：蕃社前有廣大水田，當

地原住民勤勉持家，在政府鼓勵蕃人農耕下，成為排灣族中最進化的居所，生活

程度與本島人相差不多。6也成了日本政府理蕃政策中，標榜蕃社建設成果最為

豐碩的社區之一。 

  知本部落同樣在政府的鼓勵下，推展稻蔗作物，徹底將傳統狩獵方式，改變

為農耕制度；由於當地有溫泉資源條件，日治時期開始設立簡易設施，這些措施

奠定了知本部落現代產業經濟的基礎。隨著知本溫泉產業發展，更帶動了台東地

區整體觀光的動力，一度成為台東觀光的龍頭與象徵地位；同時也因此影響現代

知本社區推動文化復振與傳統藝術發展，結合市場供需的形態。 

  戰後，太麻里、知本部落農業發展成為主軸，觀光也成為兩地新興的經濟型

                                                      
4 排灣族分為 Raval、Butsul系統，前者有 Raval群，後者包括北排灣 Butsul群，中排灣 Paumamauq

群，南排灣 Chaobolbol、Sebdek 、Parilarlao 、Skaro群及東排灣 Paqaroqaro群等。詳見移川

子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 265。 
5 傅琪貽，《日治末期台灣原住民皇民化之研究》（台北：原住民族委員會，2007），頁 15。 
6 緋蒼生，＜台東廳下之部＞《東台灣研究叢書四》，（台東廳，1926），頁 67。 
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態，太麻里透過金針作物產業，配合日昇之鄉意象，近年來更進一步結合全省迎

接第一道曙光的優勢，推廣高山、海邊的觀賞日出旅遊；知本部落則以結合溫泉

飯店發展為核心，餐飲業充分應用部落人力，傳統樂舞團體因應而生，部落也開

設傳統野蔬美食小吃店，增加就業機會，當然傳統手工藝也隨著觀光市場需求而

生產和轉化。 

  從部落時期的狩獵游耕，到日治後改變為平地農耕，太麻里、知本部落的生

活型態改變極大，進入現代社會後，學校機構首度在部落出現，教育制度與人才

培育有了新形勢，兩地部落族人知識與視野加大，隨之而來的是日本政府強調「教

化」政策；戰後，民國政府採全面普及教育，中華文化思維掩蓋住了部落文化，

部落社會被迫進行迅速的適應與調整，使得涵化下的傳統觀念與藝術表現必須在

夾縫中求生存。 

  近年來，受到社會風氣開放、族群意識高漲等諸多因素，鄉土教育與族群文

化重新受到重視，太麻里、知本部落陸續增設國民中學，成為完整的義務教育環

境，學校推動的傳統歌舞、工藝教學得以從小學銜接到國中，連貫起傳統技藝的

學習，新一代族人在新的社會型態下，不至於對母文化全然陌生。學校也逐漸成

了地區文化、教育核心，分擔部落文化的傳承工作。 

  當代太麻里、知本部落主體已在族群政策及行政區域分治管理等各項條件變

遷下幾乎被分裂拆解，在各自尋根急欲找回發展主體的同時，太麻里部落逐漸朝

著東南海岸區域產業、藝術表現集散中心模式發展，知本部落則以維護現代

Panapanayan（Ruvoahan）傳統繼承、發言等權利，大步朝著觀光產業邁進。 

  綜觀整體 Panapanayan文化圈的歷史發展，核心南北部落（太麻里、知本）

歷經部落時期、荷清時期、日治時期及民國時期等階段，部落主體以南島文化為

基礎，過程中分別受到不同殖民政府體制的經營，文化內涵由傳統部落階序體

制，邁入現代社會政治、經濟、教育、資訊等層面，可以看到兩部落實體的分合

消長變化。 

  太麻里、知本部落於荷清時期分立發展，仍以 Panapanayan祖源為中心，日

治時期因族群、區域政策劃分，兩部落分道揚鑣呈現族群文化差異及社會分離現

象，Panapanayan仍居中連結著深刻的歷史記憶及淵源。民國時期太麻里、知本

部落以 Panapanayan為核心，南島文化的主體，融合了和、漢文化等內涵，成為

多元文化的面貌，在現代社會彼此也展開了另一階段的競合關係。（圖二-1） 
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圖二-1：太麻里、知本部落文化變遷圖 
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第一節第一節第一節第一節 從部落走向國家政治從部落走向國家政治從部落走向國家政治從部落走向國家政治（（（（荷荷荷荷、、、、清時期清時期清時期清時期）））） 

  Panapanayan傳說時期為單純南島語族（文化）生活環境之一，從口傳及文

獻上記載族群的遷移歷史，Panapanayan至 Adawayan是部落時期一個重要階段，

也是太麻里社與知本社各自獨立建社發展，7並與鄰近族群交流通婚，實質拓展

了 Panapanayan文化圈的影響。17 世紀荷、清國家政治勢力的介入，社會產生了

空前的變異，文化現象也連帶引起鉅大的變遷。 

  荷蘭人進入台東平原，主要目的是探金，在嘗試以海路受阻後，1638 年在

瑯嶠（恒春）人協助下，由陸路經太麻里，與當地族人交戰，隨後抵達卑南（台

東），卑南社（即現今南王部落）的首領和荷蘭的 Jan Juriaens隊長商談不久，雙

方就達成和議。為了表達和平善意，將外科醫生 Maerten Weslingh留在當地建立

關係並不動聲色打探金礦訊息。 

事實上當時後山的原住民部落各自獨立，經常為了獵場等因素發生爭端，荷

蘭人則以維持現狀和諧為前題，若有部落不服，或者違反了荷蘭人利益，則訴諸

武力使之屈服。原住民部落也都心知肚明，為了各種原因而配合行動，像瑯嶠（恒

春）人聯合荷蘭人到後山，為的是攻擊世仇太麻里與卑南社，卑南社更是利用荷

蘭人勢力與知本社相互抗衡，取得在台東平原上強權的地位。 

荷蘭人抵達後山，雖然分別接觸卑南社及知本社，但是位於 kazekalan地區

的知本社正值強盛期，且部落主體意識向來強悍（神話中以 pedek 肚臍自我比

喻，生命源頭先於其他族群），並不十分熱衷接觸與結盟；這可以從 1647年首次

有記載太麻里社戶口數，知本則遲至 1650 年，才列入統計，看出 Panapanayan

地區實力消長的變化。 

  可是同一時期，荷蘭人在 1638年即與台東平原上的卑南社互有來往，卑南

社也藉著荷蘭人帶來的新槍砲威勢為後盾，迅速崛起，相互聯合擊退知本社，一

舉成為平原上的霸主地位。 

 

一一一一、、、、荷蘭時期荷蘭時期荷蘭時期荷蘭時期：：：：探金與西方勢力探金與西方勢力探金與西方勢力探金與西方勢力    

（一）.太麻里部落與荷蘭人的戰役 

    早年太麻里溪河口附近環境長滿野生林木，原先居住於當地的聚落分為三個

部落 Tjavalji、Qaljapang、Lilevu，名稱都與林木相關，Tjavalji 原意是指被樹林

覆蓋的地方，祖先分家後部份移入的 Qaljapang區域，即生長七里香樹木之地，

Lilevu 意思也是多林木的地方。8日治時期台東廳的文獻資料則提出另一種說法： 

太麻里的地名由來，在當地的口傳是排灣族祖先昔日坐著大板子遷移到

Panapanayan地點上岸，即稱以 dzja（場所） Vali（板子），以訛傳訛稱為

現在的太麻里蕃社。9 

太麻里位於台東縣東南端，中央山脈大武山麓下，以北越過知本溪鄰卑南

                                                      
7
 詳見第一章第二節內容。 

8 筆者訪問林正秋，2008 年。Tjavalji 也有「太陽照耀的肥沃土地」之意。詳見《大王部落史-
遷徙篇》，頁 29。 

9 緋蒼生，＜台東廳下之部＞，頁 68。 
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鄉，南接大武、金峰鄉，東臨太平洋，呈現狹長地形，東西寬約 6 公里，為多山

平地少區域，廊道地形從荷蘭時期起就被視為重要據點。 

    太麻里部落佔地理優勢與擁有的武力，是進入後山地區最重要的門戶，荷蘭

《熱蘭遮城日記》記載，1638 年荷蘭軍隊從瑯嶠（恒春）經陸路前往卑南，對

太麻里曾有一段描述：Tawaly（太麻里，荷蘭文書寫）這個村莊位於瑯嶠的北邊

約 20 浬處，戰士不到 100人，然後要去對付卑南的人，位於再往北 6、7 浬處，

估計那村莊有 1000 個戰士，這兩個村莊的人，都是上述瑯嶠人的世仇。10但是

當軍隊走到台東平原的南面門戶太麻里村莊前，遭遇太麻里部落抵抗，「雖然他

們頑強抵抗，但經過強烈射擊之後，終得佔據該地，瑯嶠人割下 40 顆頭顱，俘

虜 70 個女人和小孩，在荷蘭人這邊死了 2 個人，16 個士兵受傷，隊長 Jan Juriaens

把該村莊的 300個房子放火燒毀了之後，就繼續率領軍隊向卑南前進，該軍隊除

掉死亡，受傷和生病的以外，還有 100多人….」11 

記錄寫著，該村莊位於一座山的懸崖裡，造在平台上，這段地勢與筆者 2008

的訪問耆老對老部落印象描述，內容倒是十分吻合：「Tjava是吊掛著的意思，南

迴公路未開通前，太麻里大王村位置正好夾在香蘭與北里山之間，每逢太陽從海

面昇上來，從山上眺望就像是村子被「Tjava」（吊）起來一樣，因此轉換為中文，

有日昇之意。」12顯示太麻里人早已懂得據險要據點築防禦工事了。 

倒是百名的戰士村落卻在事後被燒毀了 3 百間房屋，除了懷疑數字上不精確

外，從年代比對，最可能的原因應在於當時太麻里 3 部落還是各自分散的小部

落，且正在處於結合東遷排灣族部落時期，荷蘭人接觸到的可能是較接近平地的

其中一支小部落。13 

如果再由下列訊息來看，可以更加清楚當時附近區域狀況：1639 年當商務

員 Marten Wesselingh在卑南社留住 Pyuma後，那裡的居民曾經因他的突然離開

而非常擔憂，深怕會被太麻里人用武力攻擊，現在因他的回來而非常高興。141648

年卑南社砍殺了兩個大南（Terroma）社人的頭，Dorcop 社也砍了 Batseral社 4

個人頭。15幾項記載的事例，前者為 1639年荷蘭人初入後山時，荷蘭人的動態，

直、間接影響這個區域的平衡態勢；後者於 1648年已過了 9 年，縱然在荷蘭人

三令五申下，部落爭戰事件仍無可避免發生，顯示 17 世紀期間，太麻里地區複

雜的族群關係，可能是導至部落間的爭端根源之一，地區性的爭戰不曾間斷，維

持武力成為部落生存必要的大事。  

太麻里溪流域的東排灣原住民也留有與荷蘭人接觸的傳說： 

不知什麼時候，來了很多 Amelika(應是指荷蘭人)，人們看見了都很害怕，

                                                      
10 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記 I》，（台南：台南市政府，2000），頁 290。 
11 同 10 註，頁 377。 
12 筆者訪問 kaytan，由其女兒林良妹翻譯，2008年。 
13 太麻里分為三部落各自發展後，從歷史過程來看，其中 Tjavalji 部落從日治時期迄今，或受到

部落區域劃分或外力影響，人口與勢力呈現萎縮現象，近年來的小米收穫節 Tjavalji 部落均結

合了較晚近移入的 Lajagaljen部落合併舉行，詳見第三章第二節。 
14 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記 I》，頁 430-31。 
15 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅲ》，（台南：台南市政府，2002），頁 68。 
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逃到山上躲藏。只有一個村民 Tiakalika，躲在家中祭神。…Amelika比劃

著要水喝，Tiakalika想他們大概是渴了，就潑一點水出去試試。水潑到地

上，Amelika都爭先恐後的扒在地上喝。於是 Tiakalika就開門接納他們，

給他們水喝，…然後 Amelika就抽煙斗，他們帶來的煙斗有臼那麼大，…

我們排灣族就向他們學吸煙，自此後我們才有了煙草，學會吸煙。16 

卑南族與荷蘭人接觸，除了卑南（南王）、知本社外，鄰近的利嘉（呂家）

等社，也都有紀錄： 

1641年荷蘭助理商務員 Marten Wesselingh由海路去瑯嶠（恒春），然後再

由陸路前去卑南，致其全力於東部地方的探金…9月間卻與通譯及士兵多

人為附近的 Tammaloccau（卑南庄大巴六九）及呂家社（Licabon）兩社社

眾所殺害。17 

荷蘭人為了維護採金的利益和尊嚴，不惜展現其決心，凡是阻擾者不論其原

因，必定動用武力以達遏阻的效果： 

1642 年 Trauenius親率 353 人的部隊，為要去發現傳聞是在東海岸的金

礦，…並出動討伐 Tammaloccau社，佔領其村落，並將它燒卻，午後即回

到卑南。…當時有 5名 Tammaloccau社叛徒頭目，來到卑南乞和，Trauenius

接見他們，並對今後有所告誡。18 

荷蘭人憑藉著強大的軍事實力予取予求，不僅維持在後山地區部落之間生態

的平衡，新的勢力也引起頗大的震撼。 

僅管荷蘭人在初入後山就對太麻里施予強大武力示威，但是鄰近所有村莊，

包括在南邊和北邊，都強烈控訴他們遭到太麻里社用暴力奪取他們的豬、米、大

麥、貝殼和珍貴珊瑚，促使荷蘭人不得不到太麻里召集長老們施予告誡。191643

年太麻里社曾數次攻擊知本社，帶回 3 顆頭顱。太麻里社的酋長，也違反禁令，

去跟瑯嶠社山區裡的幾個小村社交戰。20顯示出太麻里部落並沒有因為被鎮壓後

而減低該部落對附近地區的威脅。 

當時以陸路往返瑯嶠（恒春）或南部地區的聯絡通道，太麻里地區即居於必

經之地，也許有鑑於荷蘭人初次抵太麻里的經驗，接管的清朝政府在卑南社駐地

後，也派駐軍隊在當地，「荷蘭領有台灣時代，則由荷蘭人屯兵駐守此地（太麻

里）。台灣被中國清朝治理時期，這裡是中國清代守兵的駐屯紮營地。」21 

僅管荷蘭人治理東部的意願不高，但為達目的仍連續於 1652-1655年間，假

卑南召開了 4 次的東部地方會議，傳達政令並且繼續探金的任務。並分別於 1647

年起將 Tjavalji 峽谷（太麻里溪流域）納入戶口統計，1650起知本部落跟進，這

                                                      
16 吳燕和《台東太麻里溪流域的東排灣人》，台北：中研院民族學研究所資料彙編第七期，1993，

頁 112。 
17 中村孝志（吳密察、翁佳音編），《荷蘭時代台灣史研究》上卷，（台北：稻香出版社，1997），

頁 184-186。 
18 同 17 註，頁 187-188。 
19 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅱ》，（台南：台南市政府，2002），頁 80-81。 
20 同 19 註，頁 77、202。 
21 筒井太郎，＜台東之旅＞《東部台灣案內》，台東廳，1932，頁 274。 
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也是該區域首次有官方的統計資料。（表 2） 

而當鄭成功擊退荷蘭駐軍時，一部份荷蘭人也翻山越嶺跑到後山的台東境

內，「南部地方之政務員 Hendrik Norden及荷蘭人約六十人，自 Vorovorong出發，

越山逃至卑南覓，與原來即在該地之荷蘭人二十四人合流，在住民保護下，似逗

留至今日。」22 

 

表 2、荷據時期 Tawaly峽谷（太麻里溪流域）、知本部落戶口表 

村落名稱 對照 1647 1648 1650 1654 1655 1656 

pima 卑南 163 170 163 160 160 154 

Tawaly 太麻里 72 78 74 74 50 30 

Talibon     10 10 8 

Sippejen Sipien 30  30 30 30 30 

Turretur-rick 斗里斗里 13 29  12 12 40 

Billelor 比魯    15 15 20 

Carrperappejen Karapayan    20 20 20 

Arudan Kanadun    20 30 30 

Tarewat-ty Cajaas 16 27 37 40 40 20 

Tapol 知本   25 25 25 30 

sabecan 射馬干   15 15 15 3 

*依據：江樹生 譯註 2000《熱蘭遮城日記I》，台南：台南市政府。 

中村孝志（吳密察、許賢瑤譯）1994＜荷蘭時代的台灣番社戶口表＞《台灣風

物》44 卷 1 期，頁 199-205 

 

（二）.荷蘭人與知本部落的接觸 

荷蘭初期，知本部落的主力仍於 kazekalan山區，對荷蘭人的管理皆以虛以

委蛇方式應付，每年持續著鄰近部落進貢的慣例，直到荷蘭與卑南社聯手攻打，

知本部落如夢初醒，開始進行集體遷徙到平地的計畫，近代知本部落的歷史於焉

展開。 

Kazekalan（知本社人也稱屯落）位於今知本西北方附近海拔 500 公尺的山

崖上，憑藉優越地理形勢易守難攻，俯視、掌控整個台東平原，Mavaliu 氏族是

部落實際掌權者，鄰近各部落均向其納貢。部落每年 Kavalasaan小米收穫節前，

舉辦的小米進倉儀式十分隆重，valisen年輕人開始到鄰近各部落報訊，當時的阿

美族、排灣族與卑南族部落，皆會以牛車載著收穫南北會合進貢，堆積在

kazekalan山腳下，讓年輕人搬到祖靈屋祭祀入倉。 

但是此時的卑南社，正是荷蘭人進駐期，1638年外科醫生 Maerten Weslingh

留在卑南，促使與東印度公司締結和議，當時荷蘭人的記錄，卑南社的大致情形

                                                      
22

 村上直次郎 譯，《巴達維亞城日記》（台北：眾文圖書公司，1991），頁 277。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 65 

為： 

有一片平坦的農地，種植很多檳榔和椰子樹，人口約有 3000人，其中約

有 1000個魁偉的戰士，武器有弓箭和 15呎長甚至 18呎長的矛，還有 6、

7個小村莊附屬於該村莊。23 

荷蘭人以卑南覓（卑南社）為基地，有定期的船班航行大員（台南）到卑南

補給食物與彈藥，為了撫平部落爭端，無論軍隊從數名至上百人，正規荷蘭士兵

均為少數，卑南社則是主力，例如士官 Jan Jansz要去調查大港口（Soupra）社退

出「結盟」，且揚言砍殺荷蘭人一事，曾帶同 10 個士兵和 250個卑南人去上述掃

叭（Supra）社。24 

尤其是為了求取黃金，荷蘭人數度派兵攻擊里漏（Linau）村莊，下席商務

員 Marten Wesselingh還曾經帶領高達 600個卑南人，這些龐大的部隊，相關的

紀律、訓練與管理、後勤等皆需要高度的軍事知識；因此卑南社從荷蘭人處習得

不少現代軍事制度，應該是合理的推測。同時荷蘭人也教導卑南社人種植稻蔗作

物。25且規定以稻子、米等繳稅。26這些學習與傳統卑南族訓練嚴格聞名的會所

制度結合，使得卑南社部落民富兵強，作戰部隊剽悍無比，遠近部落聞風喪膽，

造就日後「卑南王」的盛世。 

相對於卑南社的「生聚教訓」，荷蘭勢力進入台東後，也遭遇到知本社人，

傳說中族人曾在田野中聽到如雷響聲，看見荷蘭人舉木棒（槍），水鹿便倒地而

亡，相當神奇，族人熱情招待設宴，並將水鹿肉當做桌上佳餚待客，荷蘭人也將

台南安平帶來的酒罈贈予族人。 

荷蘭人隨後到 Kazekalan拜訪，在 palakuwan會所看見一位名叫 Kalukalhapi 

的人，身上滿是刺紋，並以金磚塊當枕頭，躺在屋簷下休息；懷疑是從船上用望

眼鏡觀察到會發亮的物品，乃帶走金磚與紋身人。27 

知本人在初期並不熱衷與荷蘭人合作，當時的知本社酋長 Assiro 表面上與

荷方請求締和，私下並沒有完全按荷蘭人的安排，荷蘭人為了安撫知本社，在

1643 年即准予知本社進行遷社，地點即在知本溪河岸，當時荷蘭人贈送出席者

每人 3 塊 cantekyns布及 3 斤的煙草和兩根權杖，以方便向社人說明。28 

1646年 10 月荷蘭派駐卑南指揮官 Jan Jansz.van den Bergh士官上書，表示東

部所有村莊都還相當平靜安寧，只有知本社人還膽敢為非作歹，1646 年知本社

砍了 mattaar社 3 顆人頭和 Terrawatiwatti社 4 顆人頭及 Sipien社 3 顆人頭，造成

鄰近村莊很大的騒動，因此請求准予向知本社作戰。29 

該事件促使荷蘭人加快對知本社的處置，1647年 2 月 25 日，荷蘭人與卑南

                                                      
23

 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記 I》，頁 380-81。 
24 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅲ》，頁 2。 
25 宋增璋，《台灣撫墾志 上冊》，（台灣省文獻會，1980），頁 26。 
26 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅱ》，頁 77。 
27 曾建次，《祖靈的腳步》，頁 114-117。 
28 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅱ》，頁 192。 
29 同 28 註，頁 592。 
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社達成決議發動戰爭，3 月 15 日，Jan Jansz.van den Bergh率領 19 個荷蘭士兵和

150 個卑南人前去攻打知本社，當時的記錄是取得包括婦女少年人在內的 20 顆

頭顱，並把田裡的房屋放火燒毀。30 

Jan Jansz.當時似乎有意將不順服的知本（Tipol）、達魯瑪克（Terroma）部落

一併施以武力逼使屈服，4 月荷蘭當局還準備了一艘 coya 船裝載戰爭所需的各

項用品給他，同時嚴令不要濫殺無辜。9 月迫使知本村民請求和解，但是卑南社

的長老們向荷蘭人告誡，知本人不是誠心來求和的。31 

這場戰爭似乎仍有後續發展，10 月卑南人又獵取了 5 顆知本人的頭顱，卑

南社為了要使其他村莊害怕，甚至不答應達魯瑪克人要求和解的請求，除非荷蘭

人答應。到了 10 月 21 日，達魯瑪克社也被卑南人獵取一顆頭顱，加上因為飢荒，

知本社已分散到鄰近友好的村莊居住，達魯瑪克人也到山裡避難了。32 

1647 年這場戰爭，與知本部落的傳說版本對照，卑南社人不按時進貢，當

時 Kazekalan年輕人前去催促，得到答案是部落 vansalan（青年級）會把獵物送

去，知本人再動身前往時，卑南社人事先在部落南方舖好竹子及削尖的竹筒陷

阱，知本人紛紛 daludalusan（很滑的意思），跌倒在地，卑南社人立刻展開砍殺，

雙方爆發戰鬥，知本社人沒有防備，幾乎死傷殆盡。 

僅祭司長 Raxan沒有被殺死，當帶回部落時，卑南社人將其身上的肉，一塊

塊割下，「這就是你所要的獵品。」他們說，最後切割 Raxan的胸膛時，他才結

束生命。33 

  Kazekalan的知本人遭受到奇恥大辱，由 paruhuruh帶領 vansalan前往卑南社

報復，但是抵卑南社南方時，發現了一堆 thaqi（糞便），認為形狀很美，其主人

一定是個身材很好的美人，隨後在田野中看到了 Loxawan美女，paruhuruh 便採

了 qeteng草，倆人一起將牙染黑。當年輕人看到兩人嘴裡都嚼著 qeteng草，認

為仗也不用打了，乃返回 Kazekalan，paruhuruh 從此入贅到卑南社 Sapayan氏族

家。34 

  1647年戰役 Mavaliu 氏族戰敗，但是興師問罪的軍隊，又栽在美人手下，知

本社徒呼負負，不得己拱手讓出台東平原霸主地位，由卑南社取代，Mavaliu 氏

族也逐漸向山下遷移，開始適應平原的農業生活。35荷蘭人除了將向來不願順從

的知本、達魯瑪克部落徹底降服外，也將後山地區原住民部落態勢抵定。知本部

落則在 1650年納入戶口統計，直到 1655年間，遷移的族人登記僅維持 25 戶。 

                                                      
30 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅱ》，頁 609-610。 
31 同 30 註，頁 618、672。 
32 同 30 註，頁 681、701。 
33 Anton Quack（庫瓦克），《老人的話：知本卑南族發展史中的傳說》，頁 93-95。另參閱曾建次，

《祖靈的腳步》，頁 130-131。 
34 Anton Quack（庫瓦克），《老人的話：知本卑南族發展史中的傳說》，頁 95-96。希洛．烏茫＜

知本地區原住民部落遷移與神話故事＞，頁 58。 
35 該記載比對部落傳說及宋龍生所指「竹林戰役」應是指同一件事，見《卑南族史篇》，頁

160-199。另從上述的兩件大事－戰事及入贅婚姻，有可能是近代卑南族知本部落及南王部落

在台東平原影響力角逐的分水嶺。 
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  除了家族、部落大事外，戰役中的歷史傳說與本文著重藝術表現研究，有幾

處細微相關的地方，其一為荷蘭人帶走紋身人和金磚塊，荷人東來主要目的即是

尋找黃金，當時的瑯嶠人和中國人都聲稱卑南（Pimaba）擁有很大量的黃金。36

以當時 Kazekalan的富強，鄰近部落歲時納貢的情況，黃金也有可能是其中貢品。

而黃金磚塊為文身人所有，表示文身人的身份特殊，必是貴族才有此可能，當然

證實文身是部落時期重要的地位表徵了。 

其二 paruhuruh與美女 Loxawan兩人以 qeteng草將牙齒染黑一節，被族人發

現後認為既己化干戈為玉帛，雙方不必再戰了，兩人己染齒為證，部落言歸於好。

當然可以解讀為事後部落可能藉著通婚化解彼此恩怨，而私訂終身之盟的象徵動

作靠的是染齒，卑南族習慣將牙染黑為美，具儀式上與生長過程中的象徵意義，

由此可以獲得到證明，同時也可以和後續傳統觀念與藝術表現章節中，論及的美

感觀念相吻合。 

 

二二二二、、、、清朝時期清朝時期清朝時期清朝時期：：：：封山與開山撫番封山與開山撫番封山與開山撫番封山與開山撫番    

康熙 61 年（1722）因朱一貴事件後，清代對後山採取封山政策，一方面也

對原住民施予安撫，雍正 4 年（1726），台灣總兵林亮、台廈兵備道吳昌祚，委

派守備吳崑帶同卑南覓土酋遍歷後山各社，招撫歸順者 65 社，知本在其內。 

雍正 7 年（1729）卑南社社長直里直以甘心向化，請准通商貿易，年徵餉

68 兩 7 錢。37原住民頭目可率社眾、攜帶物品前往枋寮交易，台防廳因而在枋寮

設一公所，以便其住宿。買賣日久，原住民漸與漢人親善。38 

清咸豐年間，漢人陸續移居後山，太麻里溪河口因位於平地沖積扇，較山區

的排灣族部落更易接近異族群與新事務，漢人藉著通婚、教導耕作等方式在當地

生根，文化的接觸與融合自然出現。 

南路一帶，咸豐年間便有漢人前來開墾，水底寮、枋寮地方之漢人漸次移

來，如香蘭（猴仔蘭、太麻里）有吳四奸，知本有陳三陽、石大順，利家

（卑南）鄭魁兒，卑南鄭尚、鄭登山、陳安生，里壠（關山）李天送等，

此輩或與山胞通婚，或授以衣物、鐵器、耕具，教導山胞稼穡方法，進而

住墾其地。39 

「光緒元年（1862），設招撫局於卑南，始於袁同知聞柝；其招民墾荒，亦

始於是年十二月。…」40。同治 13 年（1874）發生牡丹社事件，海防大臣沈葆

禎著手規劃「開山撫番」政策，並立即「調兵分南、北、中三路鑿山開道，經理

後山」41。清朝廷改絃易轍採取「開山撫番」政策，設置「台灣南路撫民理番同

知」駐卑南，積極經營後山，由官方推動幾梯次移民拓墾與民間遷徙大量進人，

                                                      
36 江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記 I》，頁 239。 
37 王瑛曾，《重修鳳山縣志》，（台北:大通書局，1984），頁 60-66。 
38 陳英，＜台東志＞《台東州采訪冊》，（台北：台灣銀行經濟研究室，1960），頁 83。 
39 羅鼎，《台東縣志 二》，（台東：台東縣政府，1983），頁 319。 
40 胡傳，《台東州采訪冊》，頁 41。 
41 孟祥翰，《台東縣史開拓篇》，（台東：台東縣政府，1997），頁 60。 
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也造成太麻里、知本兩地部落實質的轉變： 

（一）.太麻里部落與驛站、原漢交易站的形成 

清代治理後山，1879年出版的《臺灣輿圖》中的開山道路南路，從赤山（萬

巒）到卑南（台東），其中大貓貍（太麻里）距知本 25 華里，知本至終點卑南

20華里。42兩地是台東平原的前哨站，凸顯太麻里的交通要衝位置。 

胡傳《台東州采訪冊》就提到，太麻里是舊通台東六條古道中的據點，且是

仍在使用的唯一道路上的中途站。 

今前、後山相通只三條崙一縷之道。乃光緒八年以後提督周大發、張兆連

相繼開通者也。自鳳山東港東南行三十里至三條崙，…又北二十里至大麻

里，又北二十里至知本社，又北二十里至埤南，即光緒元年移駐南路撫民

理番同知今台東州寄治之處也。43 

胡傳將「大貓貍」稱為「大麻里」，太麻里堪稱台東州署的前哨，戌守防衛

地位重要，光緒 18 年清代駐軍開始駐防太麻里。「親兵一隊及五、六、七隊駐防

大麻里…19 年初，前哨亦調防大麻里等處，與埤南屯換防。」44 

同時，番社治理也列為要務，以按月發給薪資方式，頭目仍可實質管理部落： 

鴨阿崙社（社長月領銀三圓）：在大麻里西南九里；男、女一百六十五人。

立里社（正副社長月領銀四、三圓）：在大麻里西南五里；男、女四百四

十八人。家條邦社（正副社長月領銀五、三圓）：在大麻里西南五里；男、

女四百五十三人。45 

  除了各番社置社長，大社置正、副兩社長外，各社置通事一名，由總通事管

理各通事，46一年分四季給口糧予各正副社長及通事，且每一季對他們設宴獎

賞。如果衙門有事，則將其旨意傳與總通事，通事再傳給社長，社長便率社民前

來服公事。且若社中有爭訟等事時，由社長裁斷，當不服社長之裁斷時，則由通

事斷之，當通事猶無法處斷時，則訴於撫墾局。47 

太麻里除了驛站功能外，由於其位於平地進入山地的門戶，很早就具有「原、

漢交易站」的性質，清代時期，太麻里街上己有漢人來做生意： 

最先來的商人有 Pua、Kiserg、Asoa等三人，他們向土著收購木耳 tialunu

與通草 kulu，付給當時的通貨制錢 paiso，土著換得錢用以購買所需獵具、

農具、炊具、陶甕、布 kalilan、鹽 atia、火刀 serliler、火柴、針 daog、線

kala、酒 ava等物。48 

Pua是太麻里聞人羅義雄之父親羅阿寶，由大陸來後山，任清軍統領，娶大

                                                      
42 夏獻綸《臺灣輿圖並說》，（台北：成文出版社，1984），頁 104-108。 
43 胡傳，《台東州采訪冊》，頁 3。 
44 同 43 註，頁 16-17。 
45 同 43 註，頁 25。 
46

 太麻里為大社設置總通事一名（月領銀八圓）、副通事一名（月領銀六圓）。詳見胡傳，《台東

州采訪冊》，頁 38。 

47 王學新 譯著，《日據時期東台灣地區原住民史料彙編與研究》，（台灣省文獻委員會，1998）， 
   頁 149-150。 
48 吳燕和，《台東太麻里溪流域的東排灣人》，頁 254-5。 
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王村排灣族原住民為妻，因具有漢語和排灣族語能力，日治時期轉任職警察，後

來任太麻里及大武沿線的原住民總通事，Kiserg則是太麻里耆老呂天風祖父，呂

家移民到太麻里從商，也是當地最早的雜貨店。 

羅義雄（Lagiaw 1913-2004）晚年回憶其父輩在太麻里從事與原住民的經商

時表示，父親執行太麻里地區最重要的水利溉灌設施－香蘭水圳，這條水圳提供

香蘭地區近百年來的農業發展。他多方經營事業，包括收購山產物，例如藤條、

樋草、熊骨、猴骨，轉賣到福建等地。後來日本人來，想要金線蘭、蝴蝶蘭等，

當時日本人給他一艘貨船，他把收來的山產集中到現今北太麻里的海岸接泊運

貨，父親因此常在大陸與台灣之間做越洋買賣生意，從大陸買回斧頭、鋸、刀具、

鋤及鍋具等，再轉賣給原住民。49 

太麻里「原、漢交易站」的型態，從清代一直到 1950、60 年代，太麻里街

上最早的五金行「金裕豐五金行」80 多歲的胡陳惜提到，金峰鄉原住民於 1950

年代的陶器用品都向其購買，1956 年隨父親從雲林移居太麻里的周英雄也說，

他向金峰鄉原住民收購香菇和山產，再帶到台東市販賣。50 

太麻里部落對外關係接觸頗早，影響其特殊的發展型態，從 Taylor 的記錄可

以進一步加以印證，1887年 Taylor 到後山探險，進入太麻里部落時受到頭目熱

誠的歡迎： 

太麻里部落是知本的一個分支。人口自然增加下，原有的土地無法容納這

麼多人，早先的部落只有隨時向外拓展，發現新領域。南方排灣族的家庭

規矩都是承襲自知本，太麻里頭目統治的排灣族非常容易接觸。現在的頭

目蘭巴（lang bah）是位親切的年輕人，曾遠抵過台灣府與安平。他的部

落主要從事農業，但他們的四周也適合打獵。51 

  上述清末時期的文獻記錄，太麻里部落已是安定且強大的聚落了，Taylor 描

寫當時的太麻里部落族人並不十分排外，頭目 lang bah（泰武勇）也是個見過世

面的領導者，重要的是提到：「不論土著或漢人，他們現在與鄰居和平相處，都

獲得好名聲。」52對照荷蘭時期，部落與外界接觸的機會增加，與異族相處起來

已經和緩許多。 

    自清代以來，漢人陸續移居到太麻里，如當地耆老戴致光祖父輩於 1919年

由新竹移居太麻里，李龍涵父祖輩則在 1950年由雲林移入，都在當地落戶生根，

族群相處大致和諧；與筆者在太麻里 Qaljapang部落訪問 Mavaliu 家傳承的

Tawyiyong（泰武勇）頭目的事蹟時，他的家庭成員即融合排灣、卑南及漢人血

緣，多元族群家庭在部落裡很常見： 

    Tawyiyong（泰武勇）頭目妻子 Vudayan常替他照顧孤苦族人，收養了部落

裡的無依無靠的子女，另外也收養「福州人」，當時清兵與日本人作戰後，落難

                                                      
49 台灣省文獻會編印，《台東縣鄉土史料》，1997，頁 357 。筆者訪問羅義雄，1996年。 
50 林建成，＜族群融合與陶甕製作:以台東縣正興村為例＞東華大學族群關係與文化研究所碩士

論文，（花蓮:東華大學，2002），頁 59-60。 
51 劉克襄，《後山探險－19 世紀外國人在台灣東海岸的旅行》，（自立晚報 1992），頁 104。 
52 同 51 註。 
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的小孩，全身髒亂、騎著牛流離失所，將之帶回頭目家，當成家人。53 

 

（二）.農耕技術進入知本部落 

  約在清代治理期間，知本部落完成了 Kazekalan的遷移到平地的 Tobi 地方，

即知本人稱為 Sizivan－水源地的地點。54，Taylor 對當時知本部落的景觀描述相

當清楚，內容如下： 

知本村座在一處山的斜坡，形成環狀的大村。有一條溪流，五十碼寬，水

至腰際深，流過山腳，彎向山谷，包圍了一半的村子。村子周遭有竹林柵

欄保護，還有各種灌刺叢，排列在低矮的石墻。一條狹窄、筆直通往村子

的小徑，只容許兩人並肩而行。此外，有一條寬廣的牛車路存在，但十分

迂迴，藉以加強各個稜堡的防禦：同時，堆積有木棍當做防柵。55 

  我們從地理環境來看，座落於斜坡有溪流經過，應是指知本溪流域，與現今

知本部落舉辦猴祭、大獵祭活動時，到水源地附近山區進行訓練，頗為相似，且

寬廣的牛車路也代表著抵達平地的象徵。1893年 Tobi 遭遇到強烈颱風侵襲，族

人再度遷移至現今知本村附近，與太麻里部落相較，新遷移的知本部落附近的平

地環境或腹地發展，皆極具吸引力。 

此外，Panapanayan人群移動時期活躍於大武山區域的 Tuku 系統，其後代從

太麻里溪上游南下到知本溪流域，再沿溪逐漸往下游平地遷徙，部份族人創設射

馬干（Kasavakan）社，另一部份族人混入知本社。56約在清道光末年，移住平地

上的 Kalkalan（今魚池附近），到清代治理末期，因居地常有人吵架而致流血，

頭目 Ajawan 認為可能是居住位置不好而將部落遷移至 Tagulugulus舊社（今台

東市建東里一帶）。57與知本部落構成相互支援、協防的地理態勢，也是近代知

本、建和部落緊密結合的原型。58 

清政府時期原住民政策，朝「寓撫於教化」方式處理，以選土目、查番戶、

定番業、通語言、禁仇殺、教耕稼、修道塗、給茶鹽、易冠服、設番學、變風俗

等，在部落管理上，固定發給社長薪俸，讓其自治，當時知本設社長一人，副社

長二人，各月領四圓、三圓，佐以通事，負責維護部落安定。59 

  光緒 3 年（1877），福建巡撫丁日昌在廣東汕頭設招墾局，招募二千餘名用

官輪船運至台灣，其中五百多名到後山。60當時政府給予優惠補助，發給每人準

備金 12 圓，每 5 人給牛一頭及鋤、斧刀等工具，拓墾知本溪北岸。官方的移民

                                                      
53

 筆者訪問陳利友妹，2008年。 
54

 宋龍生，《卑南族史篇》，頁 258。 
55 劉克襄，《後山探險－19 世紀外國人在台灣東海岸的旅行》，頁 105。 
56 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 340。 
57

 石磊，＜建和卑南族的社變遷＞，《中研院民族所集刊》40 期，（台北：中央研究院，1975）
頁 122。 

58
 建和、知本部落傳統上以姊弟相稱，迄今逢收穫節時仍各豎起草製立體人像互報平安訊息。

詳見第四章第二節敍述。 

59 胡傳，《台東州采訪冊》，頁 18-19。 
60 同 59 註，頁 37。 
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拓墾政策，改變了當地的發展，光緒 5 年（1879）夏獻綸《台灣後山總圖》，在

知本溪北岸已記載「路旁庄」，有移民 20 多戶，所開墾地亦不狹小，可惜此一台

東平原第一個漢人農墾聚落，在光緒 15 年為大水沖走。61 

  漢族移民帶來水稻耕作和種植技術，奠定現代知本社平地農耕形態基礎，不

少人還入贅到部落裡，成為多元血緣的社會： 

陳春生為屏東縣枋寮鄉水底寮閩南人，約在 150年前，與其父 Diya 移

居知本社，入贅於卑南族 Sukayawa家，陳春生並引進水稻耕作技術，教

導族人種植。 

屏東縣內埔鄉客家人汪貴義因故被清廷追緝逃到知本，受到 Mavaliu家

頭目收留，與頭目女兒日久生情而入贅，其子汪萬成、孫汪克明在日治時

代都曾擔任部落頭目。62 

  漢族人口的增長，也出現了聚落，對知本社感受到威脅也是事實，「漢人雖

然很早就到知本社從事交易，但每到太陽下山，部落中的年輕族人則逼迫漢人離

去，不准其留宿。此等漢人為求生存，常與知本社女子結婚而居留下來。」63 

  不過，知本社的防衛心與民族性顯然較強，當面對異族群挾龐大外力造成同

化危機時刻，部落鑑於荷蘭時期的經驗，改以通婚等方式轉化其威脅，將外在強

大壓力內化為自身的優勢，另方面也增強了部落的實力，這也是近代卑南族在面

臨異族文化衝擊時，採取的一種適應方式。 

 

                                                      
61 吳文星 譯，《台灣慣習記事》第四卷上，（南投：台灣省文獻會，1989:），頁 7。 
62 張維來，《大知本地區發展史》，（台東：台東市公所，2000），頁 4。 
63 同 62 註，頁 5。 
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第二節第二節第二節第二節 日治時期的太麻里日治時期的太麻里日治時期的太麻里日治時期的太麻里、、、、知本部落知本部落知本部落知本部落 

1895 年日本軍隊進入台灣，一方面掃除統治障礙，一方面立即組織政府進

一步控制台灣社會，1896 年日軍進入後山，以兵力部署維護地方治安，架設通

信用電纜，相關勞役與搬運皆動用原住民勞力，「尤以知本、太麻里一帶，久為

工兵電信隊之聚集地，附屬軍隊之數百人伕職工等，一時蝟集該處。」64太麻里

地區設置憲兵屯所，鞏固了區域安全與聯絡管道暢通。 

太麻里、知本部落在日治時期奠定現代社區基礎，日本政府治理初期沿續清

代時期的安撫懷柔政策，當時在太麻里 Qaljapang部落頭目 Tawyiyong（泰武勇），

建立起強權，與東南海岸的大鳥萬社頭目 Kayama分庭抗禮，成為沿線兩股大勢

力；65部落建設或管理事務責由警察全權管理，日治末期推動理蕃政策以後，甚

至於連當地試行陶藝產業都是由警察負責推動。 

知本因為靠近台東郊區，又有溫泉資源，台東廳投入基礎溫泉設施建設，做

為官警休憩療養的地點，同時也奠下了觀光發展的基礎，從此南北兩部落經濟產

業分道陽鑣，改變了近代部落的面貌。 

另外一件大事，也影響太麻里地區面貌十分鉅大，藉著日本政府「始政 40

周年」的機會，太麻里地區再度有一次機會改變地區面貌，即南迴公路的開通。

台東對南部地區的聯絡道路，長期靠著清代留下來的古道往來，非但路面崎嶇行

走困難，且途中常遇原住民襲擊。而台東至大武間之交通，除海路外，也都是依

靠海岸邊的道路，每逢雨季，道路容易崩壞。 

總督府當局有感於在處理原住民事件時，道路的重要性，於是在昭和 8 年的

預算中，提出建造車道（南迴公路）的經費，1933年編列預算進行施工。66日本

政府運用大量當地人力加入築路： 

日本人指定原住民為苦力（男）或公工（女），各服役十天，進行道路搶

修或維護。苦力有工資，公工無工資，食物自備，多備小米、芋頭或蕃薯。

原住民經常服苦力役，工作勤勞，生活卻很困苦。67 

楓港台東道（南迴公路）於昭和 10 年（1935）11 月正式開通，14 年（1939）

再架設橋樑、路面整修，成為寬 3 至 5 公尺的汽車道路。「大部份為砂礫路面，

因地理及經濟上之關係，鋪混凝土及柏油（瀝青）路面亦復不少。」68 

這條南迴公路迄今仍是台東通往高屏南部縣市最重要的道路，營運初期公共

運輸量每天僅一班車次來回。「最初有台東自動車株式會社經營台東—佳冬間的

長途汽車客貨運業務，每日往返各一車次。」69 

  當年日本政府在台北舉辦始政 40 周年的博覽會，能夠代表台東的即是南迴

                                                      
64 王學新 譯著，《日據時期東台灣地區原住民史料彙編與研究》，頁 141。 
65 森丑之助（楊南群 譯註），《生蕃行腳－森丑之助的台灣探險》，（台北：遠流出版公司，2000），

頁 242。 
66 毛利之俊（葉冰婷 譯），《東台灣展望》，（台北：原民文化事業公司，2003〔1933〕），頁 167。 
67 台灣省文獻會編印，《台東縣鄉土史料》，頁 143。 
68 台灣省文獻委員會，《台灣省通志稿》，卷四＜經濟志交通篇＞，(台北：成文出版社，1983

〔1958〕)，頁 40。 
69 ＜東台灣新報＞ 昭和 16 年 10 月 3 日。 
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公路建設及原住民文化的宣傳，1935年，台東廳特別於始政 40 年，開設蕃族參

考館（台東社教館前身，2008年改為台東生活美學館），另外舉辦土產品展覽會，

選出優秀產品前三名－粟饅頭、檸檬羊羔、紅頭嶼原住民木偶等，展現殖民的「理

蕃」成果，並為管理績效下了註腳。70 

 

一一一一、、、、太麻里部落太麻里部落太麻里部落太麻里部落：：：：理蕃樣板的經營理蕃樣板的經營理蕃樣板的經營理蕃樣板的經營    

  太麻里初期三個部落 Tjavalji、Qaljapang、Lilevu，早年彼此均是同一個祖先，

凌純聲以民族所調查研究的系譜指出： 

最初僅 Arangiyan 一家，至第八代 Mavaliu 家分出（Qaljapang部落），

Vavoronggan家至第九代再分出（Lilevu 部落），至第十二代祇有四世，如

以二十五年為一世計，迄今僅百年耳。71 

  Qaljapang社自清代起即為大社，尤其 Tawyiyong（泰武勇）頭目在位的日治

時期達到高峰，依馬淵東一的系譜來看，Tawyiyong 的父親 Tanovak 時建立了

Mavaliu家，從原居地 Sinnapayan（現今為正興村）遷至現址（真耶穌教會附近），

舊地則改稱為 Kinalean。72 

日本文獻上將這塊複雜的區域，以知本溪為界，區別北方的卑南族（含知本

社）、南方的排灣族。「東部（台東廳下）以知本溪為界，住在北方者稱為 Seqalu

或 Puyuma，住南方者稱為 Spaiwan。」73同時兩地也以不同行政區管轄，太麻

里歸巴塱衛（大武支廳），「Paqaluqaluぱかろかろ番（簡稱 Paqaluぱかろ番）在

台東廳下，歸巴塱衛支廳管轄。」74 

  地方行政管理措施的的實行，加上日後的族群政策，讓此地分合的族群關係

出現重大變化，兩地原有部落聯盟與 Panapanayan文化圈的地域觀念已被打破，

取而代之的現代行政區域與族群的劃分，影響日後族群界線、文化特徵的形塑甚

鉅。 

  太麻里部落由於介於平地與山地的過渡地帶，在日治初期，大麻里社頭目的

朝陽，75家系實力最大，台東廳對該地區居住於高山和平地區域，分別以「青鬼

排灣」和一般排灣區分： 

住於高山之青鬼排灣者，與大南番同，性情慓悍，貪慾心旺，智識極為發

達，頗能奉行社長命令，橫行山嶽間。然自從懲戒諸野葛社之後，殺害擾

亂之事已完全絕跡。而排灣番中住於平地者已極為進步，如太麻里社。社

內政事嚴明，社長之命令通行無阻，允為轄內第一。其社內規則以社長之

                                                      
70《台灣日日新報》，1935年 1 月 16 日，第 12497號（八）。 
71 凌純聲，＜台東的吐舌人像及其在太平洋區的類緣＞《中研院民族所集刊》第 2 期，（台北：

中研院民族所，1956），頁 139-142。 
72 Kinalean的意思為「曾經住過的地方」。詳見太麻里社區發展協會，《大王部落史－遷徙篇》，

2005，頁 20。 
73 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 1 冊，臨時臺灣舊慣調查會，（台北：

中央研究院民族學研究所，2003〔1920〕），頁 5。 
74 同 73 註，頁 7。 
75 2009年筆者向陳勇義頭目求證，朝陽即 Tawyiyong。 
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訓誡而言，則依長幼年齡分為三階段，以集會所訓練，唯長老之命是從，

不得忤逆，且往來平地時禁止攜帶槍械，怠惰者則誡之，使服勞務等，執

法頗嚴。76 

雖然兩地區均劃為東排灣族，但各自祖源與遷徙地域不同，上述的區分將現

今金峰鄉與太麻里鄉排灣族做了族群性格差異的辨別，民國政府則沿續了該項區

域認定，在選區上劃分金峰鄉為山地山胞及太麻里鄉為平地山胞。 

太麻里地區部落間仍為了土地、獵場疆界等問題紛爭不斷，日本政府初期採

取安撫政策，依清代制度，由台東廳官員召集了番社頭目、通事，按月發給薪資

口糧，77轄內有重大事情則委請當地公認最有影響力的領導人－太麻里部落頭目

朝陽（Tawyiyong）出面處理，希望各部落和諧相處： 

明治 32 年（1898）2 月，太麻里番崑崙樓社與兩沐社為疆界之事紛爭五

十一年，崑崙樓社放火燒毀兩沐社十二戶。當時，太麻里社頭目朝陽

（Tawyiyong）出面力邀，兩沐社頭目古攏任謀求締結和親。在太麻里總

通事潘元和居中協調下，二月十七日太麻里番各社正副頭目及長老等二百

餘名集於加奈崙溪，舉行兩社會面和親之儀式，而順利締結和親之盟，本

廳亦派吏員前往。二十日總通事潘元和、頭目朝陽（Tawyiyong）、孫貴及

番丁十數人隨同出差員來廳，報備締結和親之事，遂獎賞其結成盟約，並

告諭今後不可互相仇視，應彼此和睦來往。78 

日本政府大力推動理蕃制度下，實施原住民教化政策，無論在生活習慣上的

改善或「移風易俗」，有意將該部落建設為一個理蕃樣板。太麻里部落基礎教育

的揺籃大王國小，其前身即太麻里公學校。「明治 38 年（1905）4 月 1 日改稱為

太麻里公學校，大正 6 年（1917）改為太麻里蕃人公學校，大正 11 年（1922）

再改為太麻里公學校。現在學級數 2、兒童數 101名、男 57 名、女 44 名、職員

3 名。」79 

  根據大正 5 年（1916）底警察本署《蕃社戶口》調查，東部海岸的東排灣族

Paqalu番（太麻里番）戶數 1803，男 4022、女 3002，計 8024人。80對照日治時

期，千千岩助太郎在《台灣高砂族住家》一書，他當時留下了記錄，可印證太麻

里社的分立與發展，顯見在東南海岸沿線上，太麻里部落早已是大型聚落之一： 

太麻里社是台東廳台東郡太麻里溪口北方約一公里處，臨太平洋，在太麻

里派出所附近的集團，當時戶數 98戶，467人，自稱來自 Panapanayan，

在口傳中，1840年時共有 200 戶，人口 900名，已形成現今太麻里的樣

子。81 

                                                      
76 王學新 譯著，《日據時期東台灣地區原住民史料彙編與研究》，頁 205。 
77 台東廳統計，當時發給薪資的太麻里番 68社 102人，詳見王學新 譯著，《日據時期東台灣地

區原住民史料彙編與研究》，頁 343。 
78 同 77 註。 
79 筒井太郎，＜台東之旅＞《東部台灣案內》，（台東廳，1932），頁 166。 
80 小島由道，《蕃族調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 1 冊，頁 8。 
81 千千岩助太郎，《台灣高砂族住家》，（台北：南天書局，1960），頁 60-61。 
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    千千岩助太郎曾經在 1936-1946年間調查台灣原住民的家屋，同時出版《台

灣高砂族住家》，詳細記錄各族群的家屋樣貌及建築空間，其中在太麻里社時調

查了一位名叫「Baranoban」（原野耕作）住家，Baranoban即頭目陳勇義之父親，

他提到的太麻里社人口 900名。應是涵蓋當時太麻里兩大部落，即 Qaljapang（家 

條邦）社（位於今日太麻里派出所附近）及鄰近的 Lilevu（立里）社（位在至善

宮山腳下），從該口傳記錄，清代道光年間，距今約 164年前，太麻里社分立的

加拉班、利里武部落已經在現址了。82 

比較起深山地區的排灣族，太麻里部落民情相對穩定且易於管理，日本政府

有意將太麻里視為理蕃經營的樣板，推動教育與建立行政轄區制度化，太麻里溪

河口地區逐步邁向現代社區： 

番社的人口近 5百人，太麻里設置區役場、公學校。蕃社前有廣大水田，

當地原住民勤勉持家，在政府鼓勵蕃人農耕下，成為排灣族中最進化的居

所，生活程度與本島人相差不多。83 

  當時 Qaljapang部落 Mavaliu 家傳承的 Tawyiyong（泰武勇），繼承了太麻里

地區的領導地位，他是頗富威望的頭目，個子不高，但領導能力強，勤於治理部

落。開闢良田增加生產，現今太麻里外環道及香蘭地區水田溉灌溝渠是他當時發

動族人及香蘭一帶部份當地阿美族人所開闢，泰武勇同時將耕種稻田技術教授給

阿美族人。對外他也能夠與統治階層溝通，讓部落得以順利發展。 

太麻里蕃社曾經有一位有名的頭目－泰武勇，性格頗為狡猾，在族中頗富 

威望，政府施以懷柔，委以太麻里區長職務，其頭目資產達到一萬圓以上，

族人對他十分尊敬。84 

  泰武勇頭目有三名妻子，正房 Vudayan未生子女，二老婆 Tjuku 生一女，以

招贅方式生下一男 Lavulas（被日人徵召打仗，返回部落後精神受到打擊）、一女

Valjayvay繼任 Qaljapang部落頭目，子為陳勇義。第三個老婆為平地與排灣族的

後代，排灣族名為 Lergan，生下林武雄，約 4 歲時泰武勇去世，便離開頭目家。

林武雄後來娶妻，生子林正秋是屬這一支系。 

泰武勇的傳奇事蹟頗多，他常為族人排解糾紛，妻子 Vudayan常替他照顧孤

苦族人，收養了部落裡的無依無靠的子女，長大成人後，泰武勇就分配給他水田

耕作，「香蘭一帶的水田，後來全數給一位鄭姓族人管理，他是當年在地瓜園撿

到的一名小孩，經泰武勇撫養長大。」85 

除了太麻里外環道水田外，泰武勇的財產很多，族人流傳家族後人還曾經將

鈔票捲煙絲抽煙，此外，有的家人很「saluju」（頑皮），要族人脫衣服跑到一個

地方，就給錢。林正秋小時候看過一口大木箱，裡面裝的全是排灣族的服飾佩件

等，後來祖靈屋內的石板雕像，連同土地都賣掉了，有可能是日本人買走，土地

則是教會蓋了教堂。 

                                                      
82 詳見《大王部落史－遷徙篇》，頁 19-20。 
83 緋蒼生＜台東廳下之部＞《東台灣研究叢書四》（台東廳，1926），頁 67。 
84 同 83 註。 
85 筆者訪問林正秋，2008年。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 76 

    泰武勇過世時，日本人認為是實施教化的好機會，要求家屬將遺體葬於新設

立的公墓，藉機教育、改善族人墓葬的觀念： 

大正十二年十二月一日泰武勇病逝，享年六十一歲，過了七天後，特別舉

辦內地式的弔唁儀式，同時在蕃社旁選擇墓地安葬，立泰武勇頭目墓碑，

藉此機會感化族人，也改善排灣族室內葬的習俗。86 

    由於要改變族人遵循的傳統墓葬方式，泰武勇家族僅將剪下來的頭髮及指甲

下葬公墓，仍隱瞞當局將屍身葬於室內。 

 

二二二二、、、、知本部落與溫泉產業的崛起知本部落與溫泉產業的崛起知本部落與溫泉產業的崛起知本部落與溫泉產業的崛起    

  19 世紀末期 Panapanayan地區原最強盛的部落知本社因實力中落，被卑南社

取代，加上遷徙到平地，又連番遭遇颱風等天災，部落忙於重建，在原、漢族人

共同努力下，開水圳、種水稻，為生活付出；當日本勢力進入部落時也無暇他顧，

讓新政府得以順利接管配合推展各項工作。 

  明治 29 年（1896）8 月，日本政府初進入部落，田代安定在知本社調查人

口 987人，正社長鹿達，副社長加老、多阿是。射馬干社人口 576人，正副社長

龜祐角、汝淪，兩社通事為洪科盤。87 

  明治 30 年（1897）台東撫墾署制定公布「設置總通事、通事章程」建立社

長（頭目）制，處理各社事務。同月 20 日，台東撫墾署署長相良長綱，召集各

社正、副社長及通事，親自頒發人事令，並給赤布及中國酒數瓶，生牛兩頭，當

時知本社麻達（社長）、勿阿是（副社長）。88 

  明治 31 年（1898），漢人洪狗昌指導射馬干（建和社）人引利嘉溪水修射馬

干圳，開始種植水稻，明治 39 年（1906）總督府補助1000圓，由知本、射馬干

兩社族人義務出役，從知本溪左岸引水，修築知本圳，翌年 6 月完工，灌溉面積

達 82 甲。大正 13 年（1924）總督府再補助81,000圓，由兩社族人義務出役，

興建第二美和圳（今知本圳），改從知本溪右岸知本蕃山開鑿隧道引水，同年 11

月完成，灌溉東北至利嘉溪、南至知本溪，西至山麓的田園 530甲，使兩期稻作

變為可能。89 

  除了水稻外，甘蔗是日本政府推動的另一項產業，明治 39 年（1906），台東

廳在知本設立甘蔗苗圃，鼓勵知本卑南族人種甘蔗，昭和 4 年（1929）於射馬干

設立「知本共同生產牧場」，利用山坡地 232餘甲畜養牛隻；同年三月，創立「知

本信用購買販賣組合」，為原住民創立信用組合之始。90 

  日治 37 年（1904）7 月，日人為了方便管理，將分散居住的 Tobi、Sizivan、

Kaviyang等小部落集中遷到知本溪下游北岸河階（現今知本村），由於房舍分散

                                                      
86 緋蒼生＜台東廳下之部＞，頁 67。 
87 田代安定，《台東殖民地豫查報文》（台北:台灣總督府，1904），頁 277。 
88 王學新 譯著，《日據時期東台灣地區原住民史料彙編與研究》，頁 210。 
89 筒井太郎，＜台東之旅＞，頁 227。 
90 陳金田 譯，《日據時期原住民行政志稿》第一卷（原理番誌稿），（南投：台灣省文獻委員會，

1997）頁 23。 
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出入不便，當時任保正的知本弘（汪克明）91乃與三大氏族 rahan（祭司）商議，

規劃新部落，並且面向東方規劃了四條主要道路，和三所 palakuwan(成人男子會

所)。92 

    新部落規劃，依循傳統面對海邊迎向日出方向，以符合祖先傳下來太陽升起

於東方的觀念。「在知本的卑南族觀念裡，他們說是面對日出的方位，也就是海

的方向，屬於面向東方。」93以東方方位為尊這種根生蒂固的傳統，也是

Panapanayan地區不曾改變的信仰觀念和文化特徵，對後續藝術表現研究，其內

涵頗有助益。 

  大正 3 年（1914）射馬干部落遭逢水災，族人從舊社遷移至建和現址的背後

山坡地，稱之 Sinalikitan地方，少部份則遷往 Etseetseng（建豐），昭和 4 年（1915），

日人為了管理方便，將兩地射馬干人集中於新社 Tsibul。94新社呈現的棋盤式社

區規劃也是近代建和社區的基礎。大正 9 年（1920）台東廳廢除鄉制，知本、射

馬干兩社合併稱為台東支廳卑南區知本大字，兩社分離後藉行政區劃分再度合而

為一。 

影響現代知本部落發展原因當中，有一項重要因素，即天然溫泉資源的開發

與使用，全面發展觀光的效益，對現代知本社區的產業，甚至於傳統藝術表現市

場化等，有相當大的關聯。 

  大正 3 年（1914）日本政府首先在知本溫泉興建公共浴場，以公共衛生預算

7100 餘日圓興建，包括浴室及宿所，供一般沐浴之用，大正 9 年移交台東廳，

改廳營事業，設置管理員及傭工各一人，接待客人及清掃工作。 

  大正 11 年再以 10185日圓改建浴室及住宿場所。13 年以工程費 600圓完成

替換鐵管設備，大正 15 年再以 2850日圓，增建廚房並新建「普通」、「惠澤」兩

個混凝土浴池。 

  昭和 2 年（1927）7 月 15、16 日遭遇颱風侵襲，吹倒住宿所一處。昭和 3

年（1928）增建貴賓室一處。另外也興建浴室住宿處，無償供原住民使用。95日

本人以不收費方式，回饋當地卑南族人，惟洗溫泉在知本社人的習慣，只是在上

山工作返回部落時，以就地挖坑洗澡，使用天然野溪溫泉罷了。 

  至於知本溫泉旅館的濫觴，是台東廳在知本溪南岸興建「知本浴場」，位置

在今「合家歡飯店」，三棟木造瓦屋構成的和式宿舍建築，面對百歲橋，景緻優

雅。內部有榻榻米房間，水源接自後方山壁洞中湧出的溫泉水，溫泉池則僅是一

個大池，男女不分，唯專供台東廳日本官員洗溫泉休憩或者到台東觀光的日本人

使用。96 

  總之，太麻里、知本部落於日治時期聚落形態已經確定，生活機能也隨著興

                                                      
91 知本弘於 1923年進入台南師範學校普通科就讀，1929年派任太麻里公學校訓導。 
92

 趙川明，《知本溪流域 》，（台東縣政府，2002），頁 14。 
93

 宋龍生，《卑南族史篇》，頁 260。 
94

 石磊，＜建和卑南族的社變遷＞，頁 122。 
95

《台東廳要覽》，（台東廳，1936），頁 21-23。 
96 林建成＜知本溫泉發展簡史＞《知本溪流域 》，（台東：台東縣政府，2002），頁 93-96。 
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築水利、學校與公共設施的規劃奠定基礎，產業發展也由種植水稻、甘蔗等定耕

作物，逐步取代了原有的小米、芋頭等傳統作物，尤其是南迴公路的開通為太麻

里部落對外連結更為便利（無論以北的知本部落，或以南的海岸諸部落）。溫泉

資源的開發，則使得知本部落拉近與都會區的關聯（尤其是台東市區利用溫泉資

源的需求）更形密切，放眼外界的視野逐步擴大。總總作為好似已經為現代社區

勾勒了無限美好的規模及願景。 

  但是國家體制的進入，新的事務與制度陸續實施，日本政府緊接著雷厲風行

推動的教化政策，更是徹底從頭「改造」原住民，對一個久居山林生態環境的部

落族人而言，現代化趨勢就宛如一輛無法回頭的火車高速往前衝，強烈衝擊著族

人內心，漫長的生活適應階段，才正要開始。 
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第三節第三節第三節第三節    戰後太麻里戰後太麻里戰後太麻里戰後太麻里、、、、知本部落的發展知本部落的發展知本部落的發展知本部落的發展 

民國政府治理後，台東廳改為台東縣，行政區重新規劃，共設 3 鎮 13 鄉，

新的劃分再次衝擊到太麻里、知本部落傳統領域觀念：1946 年成立太麻里鄉公

所，太麻里傳統地域劃為大王、泰和兩村，97部落聚集的大王村，行政轄域的社

區組成則納入較晚移入屬 Paumamauq群系統的 Lajagaljen（鴨仔蘭）部落，形成

大王村四個部落。98 

1953年在太麻里溪流域中游 Randandaru地區的 Kaladalan（介達）部落頭目

Badakawu，99取得其居住於太麻里的舅父 Riribuwapurugan家族頭目 Ipuru 允諾，

提供原轄太麻里部落的 Sinnapayan（太麻里部落族人稱 Kinalean，後劃歸金峰鄉）

土地做為遷居地，Badakawu分兩梯次鼓勵族人遷往平地，同時合併了 Vilaulaur、

Pauomori、Coricorik 等部落及陸續由屏東霧台、阿里部落的部份魯凱族遷入組成

正興村。100太麻里地區環境再度產生變化，排灣族、魯凱族部落遷入，形成近代

排灣族再次大規模遷移至 Panapanayan傳統領域內，族群組成更加複雜，文化疊

合現象尤其顯得多元並茂。 

另位於太麻里北方，屬於太麻里生活圈區域的羅打結社（Rupaqac）、文里格

社（Mulukal）據說都是太麻里社分出去的。其始祖 Coko來自 Panapanayan，到

了 Rupaqac地方創立 Geren頭目家，其孫是一對兄弟，哥哥留在原部落，弟弟遷

到 Mulukal 社創立 Varius頭目家，後來 Varius家族則混入 Kaladalan（介達）部

落。101清代胡傳紀錄稱羅打結社，因為在北太麻里之故，戰後劃為太麻里鄉北里

村。至於 Mulukal 社現址稱為 Sapulju，1951年間由虷仔崙（金崙）溪上游 Culaqas

（近黃）及鄰近的 Sapulju等 8 排灣族部落遷移組成，目前劃為金峰鄉新興村。102 

知本部落由於鄰近台東市區，因都市發展變化迅速，戰後面臨多次調整，1945

年知本大字再次分設知本、建和兩村屬卑南鄉，1954 年因人口增加建和村分出

溫泉村，1970年再度分設建興村。1974年為配合台東鎮升格為縣轄市，知本、

建和、建興村行政區域劃歸台東市並改村為里。1976 年台東市正式升格，知本

里析設為知本、建業、建農等三里。103雖然經數次改設，但是分布在知本鄰近各

村里的卑南族基本上仍屬知本生活圈內，知本、建和部落依舊是聚集最多族人之

地。 

戰後部份外省人陸續移入太麻里，因平地多半開墾，已無發展空間，只得移

往山坡地區種植生薑。1959年颱風侵襲台灣，中部地區發生嚴重的「八七水災」，

                                                      
97

 大王村多為排灣族居住，族人認為因曾經出現威望披及太麻里、大武沿海部落的 Tawyiyong
（泰武勇）大頭目，故取名大王村。詳見《大王部落史－遷徙篇》，頁 3。 

98
 同 97 註，頁 23。另太麻里小米收穫祭 Lajagaljen、 Tjavalji 部落因人口數較少故合併舉行，

詳見第三章。 
99 Kaladalan部落屬排灣族 Butsul系統，原居住於中央山脈以西，勢力最大的 Geren家族後來因

遭遇大洪水越過大武山，在太麻里溪流域開墾。詳見移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研

究》，頁 303。 
100

 林建成，《族群融合與陶甕製作:以台東縣正興村為例》，頁 34。 
101

 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 373。 
102

 詳見金峰鄉公所網頁 www.ttjfng.gov.tw/ 
103

 趙川明，《知本溪流域》，頁 23。 
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引發了新一波後山移民潮，包括雲林、嘉義、彰化地區的閩南災民大量進入台東

謀生，多半集中於太麻里、卑南、關山等地，以可耕地狹窄的太麻里而言，大批

移民進入，衝擊著地方，原漢人口比例也產生了變化。 

原住民在經濟上處於弱勢，無法與漢人相較，農業收入不豐，倒是因舉辦地

方選舉，採取原、漢選區分立原則，原住民劃分為平地山胞、山地山胞選區，各

自進行選舉產生民代，政治地位因而崛起，太麻里劃歸為平山選區，民國 39 年

（1950）台東縣辦理第一屆縣議員選舉，全縣分 10 選區，選出 25 位縣議員，第

一屆縣議會議長為吳金玉當選，副議長羅義雄。104 

  但是整個平地原住民選區劃分，卑南族人口數無法與台東平原上的阿美族人

相比，從地方自治選舉起，受限於選票，一直未產生中央級民代，能夠為自己族

群爭取權益，直到 1960年代初鹿部落的洪文泰出現，才突破了該現象，隨後南

王部落的陳建年接棒，一路由省議員到台東縣長，2000 年政黨淪替後，陳建年

被延攬擔任原住民族委員會主任委員，創下了第一位台東縣籍人士擔任中央部會

首長的先例，也是近代卑南族政壇最輝煌的時期。 

  知本部落在這種內外夾擊不利條件下，外在人口無法與阿美族相爭，對內地

方民代受到卑南族其他部落票源的拉据因素，政治實力無法與南王部落相抗衡，

就連縣級民代從陳實以後，一直呈現起起伏伏，影響到部落在現代化的過程中，

權益的爭取與地方建設和族群發言權的地位。 

  不過知本地區的開發腳步未曾中斷，由退輔會榮民組成的開發大隊，移墾利

嘉溪河床，成立知本農場，不少榮民就地安置定居下來，使得知本地區漢族人口

爆增，已超過當地卑南族人口。 

  另外，知本溫泉的開發，帶動當地觀光經濟發展，溫泉的發展也往內溫泉地

區大量增加，旅遊人口需求，知本部落文化產業因應而生，改變了長期以來藝術

形態，市場商品的開發成為主流，成了現代知本社區的新面貌。 

 

一一一一、、、、日升之地的太麻里日升之地的太麻里日升之地的太麻里日升之地的太麻里    

太麻里部落在 Tawyiyong（泰武勇）頭目於大正 12 年（1923）過世後，部

落未再出現強勢領導人物，倒是因新時代來臨，時勢造英雄，清代移居太麻里經

商並在日治時期任總通事的羅阿寶之子羅義雄由於通曉日語、漢語及閩南語、排

灣族語，因應原住民地區的管理需求，迅速在戰後擔任重要角色。 

民國 36 年（1947）爆發二二八事件，台東縣也遭到波及，太麻里隣近的金

山鄉（現改為金峰鄉）賓茂國小教師歐陽祐不幸被殺。105台東市區反外省人情緒

甚烈，各地組織對抗情勢危急，太麻里有三百人外省部隊被當地原住民包圍，已

經彈盡援絕，動彈不得，羅義雄出面安撫同胞並要其冷靜，他個人則專程跑到市

區觀察情勢，並且挺身與平地人接觸，告知西部傳來的訊息，與台東人無關，才

                                                      
104 孟祥翰，《台東縣史開拓篇》，頁 148。 
105 台灣省文獻會，《二二八事件文獻補錄》，（南投：台灣省文獻委員會，1994），頁 773。  



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 81 

免於發生不幸。106 

羅義雄從小受到刻意栽培，從太麻里公學校，轉到市區台東公學校就讀，高

等科畢業後返鄉工作。光復後，羅義雄繼承父親在地方的影響力，被任命為官派

太麻里鄉長，1947年接太麻里鄉農會理事長，1950年競選縣議員，並擔任台東

縣議會第二屆副議長，當年議長吳金玉轉而競選縣長時，一度代理縣議會議長職

務，也是台東縣第一位擔任議長的原住民人士，羅義雄的聲望達到高峰，從此，

羅義雄成為太麻里地區原住民的代言人。 

在太麻里老家客廳墻上，還可以看到當時的省主席黃杰所頒的匾額，可說是

在地方政壇上叱吒風雲。卸任後羅義雄再度參加選舉，仍當選太麻里鄉長，卻因

案下台離開政壇，轉而從商。 

  太麻里驛站的地理優勢，自 1986年日軍進入後山起，由於受恒春管轄之故，

公文經常需在恒春－卑南間郵便遞送，往返一趟約需八天時間，途中的八瑤灣、

巴塱衛及太麻里三處寄宿點，其住宿費每處一宿約需二十錢。107直到 1960年代，

太麻里街上一度擁有六家旅館、二家戲院，108對後山偏遠鄉鎮而言，自是罕見。

戰後南迴公路仍是台東縣對外交通的最重要孔道，公路運輸地位也可以從太麻里

鄉泰和村的「道班房」看出昔日的影子。 

  1950 年代設置的道班房，屬於公路局第四運輸處，太麻里工務段養路工及

監工們都在此辦公。全盛期道班房佔地一千多坪，也設有公路局班車司機及服務

員宿舍，當時每晚有兩班車在太麻里過夜，第二天一早分別開往台東與枋寮，方

便沿途民眾搭乘、也是唯一的大眾交通工具。109 

    這個情形一直到南迴鐵路於 1991年通車後，陸路交通選擇增加、往返時間

縮短，它的驛站性質才有所改變，不過太麻里仍是南迴路網及南迴鐵路沿線的重

要據點。 

  現今太麻里鄉總人口數為 4532戶、12131人，其中區域人口 2652戶、6910

人；以大王村為例，根據太麻里鄉戶政事務所統計，大王村共計 824 戶、2175

人，其中區域人口（閩客、大陸籍）533戶、1334人，平地山胞 261戶、726人，

山地山胞 30 戶、115人。110漢族佔了 3 分之 2，推動地方文化及事務，多元文化

兼顧與平衡成為首要思維。平山與山山人口以排灣族為主，另外族群尚包括少數

卑南、阿美、魯凱族等，居民多數務農，漁撈為輔。 

  太麻里背山面海環境，因為廊道地形東西寬僅 6 公里，可耕地不多，缺乏腹

地發展受限，經濟以農業為主，主要的經濟作物包括金針、釋迦、生薑、洛神花、

高山茶及近年推廣的荔枝等，尤以金針產業輝煌時期，曾寫下一頁地方傳奇。 

 

                                                      
106 台灣省文獻會編印，《台東縣鄉土史料》，頁 356。 
107 王學新 譯著，《日據時期東台灣地區原住民史料彙編與研究》，頁 172。 
108 後山文化工作群，《太麻里紀事-大貓薶傳奇》，（台東：台東縣立文化中心，1997），頁 142。 
109 同 108註，頁 50。 
110 太麻里鄉及大王村人口統計資料，係依太麻里鄉戶政事務所 2010 年 5 月所整理，詳見

http://www.taimali-house.gov.tw。 
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（一）.金針產業的興起 

    太麻里氣候溫暖，屬於熱帶潤濕氣候，平均年雨量 1500 公厘，溫度平均

23℃，冬季風自北向南，夏季風則自南向北，5 至 10 月份為雨季、颱風季節、

雨量最豐之期，11 月至隔年 4 月為乾旱期。東北季風盛行於冬天，由於山脈走

向與東北季風平行，秋冬之季本區多陰霾天氣，本區屬於夏雨型氣候，植物生長

受旱季缺水、冬季強風等影響。111主要河流有知本溪、太麻里溪、金崙溪等，河

流出海口兩岸形成沖積扇地形，部落農田及經濟作物多半聚集該地帶。 

  八七水災後移民後山，落腳太麻里的李盈源、李明忠兄弟分別到大王村後山

山區及北里山區種植農作物，初期從故鄉嘉義梅山、竹崎等地引進金針、香菇及

當歸等試種。 

  當時國內政策禁止日本、大陸金針進口，太麻里打著省產金針的名號，開拓

市場並且逐漸為國人接受，一度高佔國內市場的百分之七十，為了要供應龐大的

市場數量，大王村後山幾乎全種滿了金針，一到收成，山上採收、山下曝曬忙碌

異常，山上園地更設輕軌車、軌道直通金針園，採收完的金針，可一路放在車廂

內推著回來，一如礦工出坑一般。山區內最多時，曾居住了近六百多戶，金針農

個個身懷萬金，下山後經常出入酒家等場所，風光一時，連暑假期間，許多學生

打工都到山上，也因如此，乃有金針山的名號出現。112 

  好景不常，1976 年後中國大陸及外國金針紛紛以不同管道走私入境，金針

市場價格大亂，加上花蓮等山區金針也陸續進入國內市場，造成價格爆跌，金針

產業開始步入黃昏。 

    太麻里金針花的興起，也帶動金針山的觀光開發，以台灣種植金針花少數位

於海拔較高山區的優異條件，每年 8-10月金針花盛開，整片金黃花海美不勝收，

吸引許多觀光客到來，2004 年起太麻里鄉公所將這項資源加以開發，配合道路

改善，連續舉辦「金針山忘憂花季」，打響了太麻里金針山的知名度，已經成為

地方重要觀光產業。113 

    水土保持局也在金針山投入 1 億 2 千萬元經費進行水土保持、景觀設施、闢

建定點停車場及山區指標，另外也展開金針花、櫻花復育工作，種植 1 萬 2 千株

以上的櫻花，每年農曆春節前後可欣賞櫻花盛開的景象，提供金針山多元賞花的

樂趣，讓遊客更深入體驗金針山之美。 

  由於金針產業收入銳減，目前農民們乃改種釋迦、茶葉作物，太麻里除了 2

百公尺海拔區的坡地土質優良外，還得利於海風吹拂、氣候十分適合果樹生長，

釋迦果實碩大又富特殊香味，產期較台東縣其他地區早，很受到大眾歡迎，太麻

里種植的釋迦也創下了高峰。 

 

                                                      
111 太麻里鄉公所網站 http://www.taimali.gov.tw/。 
112 後山文化工作群，《太麻里紀事-大貓薶傳奇》，頁 189。 
113 以 2005年金針山忘憂花季為例，8 月 13 日上午在金針山「紫雲山莊」開幕，現場安排以阿

美豐收組曲、跳鼓隊豐收舞蹈、熱門舞蹈、爵士舞蹈及幻眼舞蹈等表演，並有金針花、洛神

花、排灣族傳統服飾等展售及金針美食品嚐。 
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（二）.千禧年迎曙光的社區 

  太麻里部落被稱為 kazdas，意為「太陽升起來的地方」，社區也以此為主題，

設立了意象。（圖二-2）長期以來，欣賞海上旭日東升，太麻里地區居民一直習

以為常，但近年來隨著觀光風氣的提升，已成為重要且引以為傲的自然景觀。位

於太麻里鄉的金針山標高 1340m，屬於低海拔的高山，擁有極佳的居高臨下眺望

視野，是東台灣觀賞日出的最佳觀賞點之一，因為這裡氣候涼爽，每逢夏季便湧

入大批登山客來此，遊客不但可以避暑，還可以健身，且蔚為風氣。 

  2000 年正當全球為迎接千禧曙光而忙碌時，太麻里海濱被選定為全台迎接

第一道曙光地點，透過電視轉播與全球同步接軌，這項活動重塑了現代太麻里大

王社區的意象，脫胎換骨成為真正的「日升之鄉」，直至 2010年台東縣每年跨年

晚會迎接新年曙光，幾乎都在此地活動，成功塑造為東台灣迎接新年曙光的重要

據點之一。 

    千禧年全台迎接第一道曙光出現，台東縣無疑地是最熱鬧的地方，四個重要

景點分別以原、漢融合風味進行跨年晚會，熱滾滾的活動驅除歲末刺骨的寒風，

讓參與民眾為迎接千禧年的到來而興奮不已。114 

  「旭日 2000太麻里迎曙光」是公視配合全球同步現場實況轉播世界各地的

千禧曙光活動，在太麻里海邊搭起了 80 公尺高的舞台，從前一天晚 10 時開始，

以星光跨年晚會、營火守歲，加上靜態展出的「原藝浪味市集」及「海岸藝廊」

等，吸引全台特地趕來的遊客。 

  元旦清晨五時二十分，由原舞者演出鄒族特富野部落年祭歌舞，本土的台東

劇團、阿桑劇團接著祈福儀式表演，六時二十五分則聯合卑南族南王部落舞出「可

喜可賀，非常美妙的日子」，同時加入全球十億人口觀看的連線行列。115 

  太麻里鄉公所把握了這股迎曙光的風潮，特地在海濱地區建設了「曙光園

區」，結合金針山的高山日出，推動日升之鄉的意象，並且持續年年舉辦新年迎

曙光活動，希望帶動觀光旅遊熱潮。 

  太麻里藉著產業及觀光的推廣，企圖打開經濟困境，推廣最具地方產業特色

的金針、釋迦作物，也帶給原住民生計、經濟某種程度的改善，但是終究無法與

漢人大規模種植相比。 

  惟曙光意象的營造，倒是充分發揮太麻里區域地理環境資源的優勢，這些景

觀特色整合規劃，是太麻里鄉公所近年來戮力經營觀光發展的目標，其實部落早

已流傳日升景觀的說法，如果結合當地對崇敬太陽的神話、東方為尊的太麻里部

落文化內涵，應該可以有一番新氣象。 

 

 

                                                      
114 2000年全台最早看到千禧曙光的地方為台東縣的蘭嶼鄉，當地為了慶祝新世紀來臨，從前一

晚起於東清村舉行一連串的達悟族傳統歌舞，包括頭髮舞、勇士舞等表演，另外東清國小還

安排了傳統屋落成儀式，在長老默念咒文中，族人興奮地準備將甫完成的達悟拚板舟抬到海

邊，在千禧年第一天清晨下水，並且划著船去迎接陽光，以獨特的方式迎接千禧年。 
115 中央日報 2000年 1 月 1 日，南部新聞版。 
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二二二二、、、、溫泉之鄉的知本溫泉之鄉的知本溫泉之鄉的知本溫泉之鄉的知本    

日治末期到光復初期，閩南、客家族群陸續移入知本地區，尤其是戰後，民

國政府大力開墾大知本地區，退輔會所屬榮民移墾。民國 34 年（1945）國軍進

駐知本，借住知本國校舊校區，42 年（1953）受到國軍精簡政策影響，退役自

謀生活的士官兵進入知本溪流域拓墾，外省人口急速增加，娶當地卑南族婦女落

地生根者逐漸增多。51 年（1962）第二總隊 500 人進駐大南墾區，一方面修築

堤防，一方面進行開墾，53 年（1964）8 月大南墾區改知本分場，58 年（1969）

2 月知本分場升格擴充為知本農場。116 

  60 年（1971），退輔會將大陸籍榮民組成開發大隊，開墾利嘉溪河床，不少

榮民定居下來，娶當地卑南族女子為妻，使得知本地區土地、作物面貌改變極大，

也影響當地人文環境。 

戰後，知本劃歸卑南鄉，設知本村，民國 65 年（1976）台東鎮升格台東市，

將知本納入，分為知本里、建業里，知本里共計有 981戶，人口 3271人，此時

的知本村已經躍升為一個生活機能充足的小鎮，位於南迴公路、知本溫泉必經之

地交通繁忙，街道上開設各類商店林立，相當繁榮。 

知本地方產業興盛時期，村內有三家米廠、三家戲院、二家製材廠，還有磚

窯廠、製冰廠，甚至有一間水力發電廠，地方傳統作物的黃藤、林木、竹子等，

也曾設廠生產著名的藤器、林竹器產業。117 

知本地區的繁榮景相和產業的發達，加上遽增的外來人口，使原本就缺乏經

濟條件的部落愈形弱勢，對族人而言，無法抺去心中的惶恐。我們從民國 35 年

（1946）底，知本村的人口統計來看，漢人總數 159戶 849人，人口數已超出卑

南族的 167戶 823人。118今日知本地區人口結構為百分之 35 的卑南族，遠遠落

後漢人的百分之 65。119面對與日俱增的威脅感，也讓知本部落族人在文化復振

時期，為了要取得部落的主體性與文化主導權，另設「卡地布文化發展協會」，

族人聚集區域也設立部落意象，（圖二-3）以平衡現代社區組織，漢人佔多數的

「知本社區發展協會」。 

而影響現代知本地區發展最大的關鍵屬溫泉的開發，1950 年代知本溫泉為

縣內各級學校旅遊參觀的據點，1960-70年間，因溫泉飯店業興起，更為國內旅

遊起了推波助瀾的功效，成為熱門的景點，全面帶動起台東縣的觀光風潮。 

 

（一）知本產業作物的興衰 

  知本社區在現代化過程中，地方產業發展扮演重要一角，戰後中國農村復興

                                                      
116 李文良，《台東縣史 政事篇》，（台東：台東縣政府，2001），頁 197-199。 
117

 知本地區藤器製作師傅葉金島，為雲林北港移民，他以知本地區的黃藤材料作成的藤椅和藤

製品，曾致送給前總統蔣中正，獲得好評，後來也接獲不少日本訂單。詳見張維來，＜知本

消失的產業＞《知本溪流域》，（台東：台東縣政府，2002b），頁 234-240。 
118 陳國川、林聖欽《台東縣史 產業篇》，（台東：台東縣政府，2000），頁 279。 
119 知本部落分布傳統上涵蓋現今知本、建業二里，住戶 1012戶、人口 3271人，詳見台東市知

本里網頁 http://ttcsp.taitungcity.gov.tw 
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聯合委員會（農復會）在當地推廣水稻、小米、甘薯、落花生、玉米等糧食作物，

另外經濟作物釋迦、鳳梨、柑桔、梅子、杭菊等，對知本部落幫助甚大。 

稻作一直是知本可耕地面積最高的比例，1964-2000年維持在每期約 650-700

公頃之間。120值得一提的是鳯梨經濟作物，民國 42-57 年（1953-1968）間農復

會在知本地區試行推廣鳯梨作物，到了 61 年（1972）曾高達721公頃面積，當

時在台東市郊還設立了兩家鳳梨加工廠，生產鳳梨罐頭外銷，年產值高達 1 億元

的紀錄；121可惜，後來因工資高漲、外銷市場不利等影響，急遽萎縮，工廠關閉，

89 年（2000）鳳梨栽植面積僅剩40 多公頃。 

另外杭菊堪稱最能夠結合知本部落傳統文化的作物，知本也是台東市杭菊的

主要產地，每年 4 月種植，11 月至 12 月採收。杭菊是製作菊花茶的原料，雖然

杭菊每年生產面積僅 50 公頃，每公頃產量乾品為 16000-24000公斤，且受到中

國大陸市場影響甚大。122但是它卻是現代知本社區延續傳統和最著名的產業景

觀。 

知本部落婦女早年有一種稱為 misahur（婦女幫團）的組織，以婦女們集體

的勞力，為部落種植的小米作物進行除草，大家齊心合力，很快的可以完成工作，

同時以「換工」方式，輪流協助部落族人，在部落時期是很有效率的工作團隊。

現今知本婦女將這個傳統運用於菊花收成時節，每年冬季 11 月以後，大清早穿

著傳統工作服飾婦女們集合出發一起去採收杭菊，已成為知本地區富有人文內涵

的產業景觀。（圖二-4、5） 

目前知本卑南族人務農者約佔 30％，從事勞動者為 40％，主要以水稻為主，

經濟作物以釋迦佔大多數，其次為香蕉、杭菊、洛神花及其他水果。 

 

（二）.知本溫泉與藝文活動 

知本溫泉資源為無臭味的碳酸氫鈉泉，屬中性至弱鹼性，泉質佳無腐蝕性，

適合做為理療用途，致名聞遐邇。戰後，知本與溫泉的發展，幾乎可以劃上等號，

它的開發不但關係著地方繁榮，曾經也是台東地區重要的旅遊景點及觀光的重要

指標。 

台東縣府接管了日治時期的「知本公共浴場」及貴賓室後，將之改為「紅葉

莊」，由於當時台東市區缺乏旅館，因此做為貴賓招待所，接待到訪台東公出或

行旅的訪客。二二八事件後，卑南鄉長柯珍令承租了溫泉土地興建「華清溫泉旅

社」，佔地 3 甲，共有 5 間套房、15 間簡易平房。 

  1965年間，台北商人接手改建為「知本大飯店」，1966年元旦開幕時，增加

了 20 間套房，可同時容納團體 170人住宿，這也是台東第一家「三星級」觀光

旅館。1967年知本溪上游的內溫泉區進行開發，陸續有業者購地興建溫泉飯店；

1992 年標榜五星級觀光飯店的老爺酒店在內溫泉成立，擁有 230 個員工，提供

                                                      
120

 林國榮，＜知本地區農業史＞《知本溪流域》，（台東：台東縣政府，2002），頁 211-212。 
121

 同 120 註，頁 213-214。 
122

 同 120 註，頁 222。 
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高品質休憩設施、自然環境園區，設有 182間客房及溫泉泳池設備，推展「泡湯

文化」。123 

    由於知本部落為最近的鄰居，老爺酒店的出現，除了以增加地方就業機會

外，並結合當地卑南族原住民文化表演特色為號召，首次有計畫且長期性的扶持

了部落樂舞團體的表演機會，對知本部落現代歌舞的多元發展有重要影響和新的

面貌出現。 

  2005 年台東縣政府特別設計了溫泉季活動，在觀光行銷之外，政府首次藉

文學、藝術活動推廣知本溫泉。邀請國內知名美術、文學、音樂、舞蹈、戲劇等

領域的作家、藝術家紛紛駐進各大飯店，結合當地的環境創作，作品同時直接在

飯店內展出。124  

  溫泉季舉行為聞名全台的知本溫泉添加了不少藝文氣息，但活動以文化行銷

觀光溫泉，提升觀光旅遊品質為目標，或有助於當地多元藝術之推廣與觀光結合

的思考，但與地方的生活及部落文化較無交集，加上政策因人事更迭無法持續，

以致未形成廣泛影響。 

  戰後，太麻里、知本部落社會型態變遷下，多數族人忙於追求生活溫飽，文

化發展一度呈現停滯狀態，但是從南迴公路開通、知本溫泉旅館的出現，整個區

域的觀光營造露出了曙光，1980 年間，國內觀光業開始興盛，帶動起相關產業

消費，部落工藝復振因應而起。 

  從上述的變化，觀察 Panapanayan區域的經濟命脈與觀光業似乎牢牢綁在一

起，各種地方產業與文化活動的規劃，大多朝觀光消費方向，1960-80年間，知

本溫泉也一度成為台東縣觀光的指標，讓整個區域發展從此也與觀光化脫離不了

關係。 

                                                      
123 林建成＜知本溫泉發展簡史＞，頁 97-98。 

124
 台東縣政府文化局配合溫泉季的活動主題「知本生活藝術節」，8 月間藝術工作者包括畫家

李奇茂、文學家蔣勳等，分別進駐到知本各飯店進行創作。11 月 3 日溫泉生活藝術節正式開

鑼，當天在知本森林遊樂區舉行開幕式，現場集滿了來自各地喜歡泡湯的遊客參與，在各飯

店也擺設了名家繪畫、攝影作品及溫泉老照片展出。 
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圖二-2、3：太麻里、知本部落各自以 kazdas（太陽升起來的地方）、「山中部落」

為部落意象（右），皆強調太陽圖紋與部落關係 

 

  
圖二-4、5 知本部落 misahur（婦女幫團）的組織與工作情形，正好反映當地農業

情況，左為 1950年代婦女在水田幫工，右為 2000年則以杭菊採收為

主 
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第四節第四節第四節第四節    現代教育進入太麻里現代教育進入太麻里現代教育進入太麻里現代教育進入太麻里、、、、知本部落的影響知本部落的影響知本部落的影響知本部落的影響 

    太麻里、知本部落從部落社會走入大社會環境，歷經荷蘭與清代統治時期，

因實際統治區域層面小，採用的懷柔政策，基本上是尊重部落自治，不太干預傳

統社會運作方式，文化的衝擊多在於族群相互接觸，而非由官方強制的統一教育

模式，部落社會倫理制度、傳統觀念仍舊是部落文化主體。日治時期開始推行迥

然不同的強力教化與皇民化教育，不僅在社會制度或生活上，造成族群文化的斲

傷，傳統價值的崩落，實質上的改變層面大，且影響更形深遠： 

  1895 年日本軍隊進入台灣，一方面掃除統治障礙，一方面立即組織政府進

一步控制台灣社會，「1895年 5 月，日方發布總督府暫行條例，同時設置學務部

長伊澤修二掌管有關在台教育。」125日本人認為，以中部埔里作為台灣南北兩「蕃

地」的分界，南部比北部的原住民較開化，因此理論上對南部的原住民施以教育

的「撫育」政策較容易成功。於是「蕃童教育」便先從南部的排灣族、阿里山鄒

族開始著手。126 

  隨著日本勢力拓張統治東台灣，掌握了台東平原精華區後，目標即放在進行

阿美族和卑南族，及外圍的東排灣族的控制；因為地緣關係，太麻里地區排灣族

人總是成為外來統治者接觸的首要對象，好像無可逃避的歷史宿命，因此發展教

育措施的投入也相對較早。 

  遠在台灣東南角落的台東地區，因為偏僻且擁有眾多原住民族，日本政府特

別在 1895年 9 月第一批實施國語傳習教育中，設立豬朥社、馬蘭社、卑南等三

社，馬蘭、卑南二地成為台東平原上首批出現簡易原住民教育體制的部落，在警

所旁利用餘暇，教授台灣原住民族兒童簡單「國語」，可以算是日本對台灣原住

民族兒童教育的開端。127 

  台東撫墾署長相良長綱接著在明治 30 年（1897）設立台東國語傳習所，並

在馬蘭、卑南二地設立分教場，為本地蕃童教育的濫觴。128鑑於荷蘭時期，太麻

里、知本社的民風強悍與亟需要實施教化與「移風易俗」，到了 1900年，太麻里、

知本分教場列入，成為日治時期展開當地原住民族的「教化」工作主要據點，「明

治 33 年（1900）時，己有大巴塱、璞石閣、薄薄、太魯閣、知本和太麻里等六

處分教場。」129 

 

一一一一、、、、太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本部落制式教育機構的出現知本部落制式教育機構的出現知本部落制式教育機構的出現知本部落制式教育機構的出現    

太麻里制式教育機構最早於明治 34 年（1901）5 月 16 日創立的台東國語傳

習所太麻里分教場，38 年（1905）4 月 1 日則改稱為太麻里公學校，成為當地首

次出現的教育設施。「大正 6 年（1917）改為太麻里蕃人公學校，大正 11 年（1922）

                                                      
125 台灣總督府警務局編，《蕃人教育概況》，（台北:台灣總督府警務局，1931），頁 7。 
126 伊能嘉矩 編，《理蕃誌稿》第一編，（台灣總督府警務局理蕃課，1918），頁 267-268。 
127 台灣總督府警務局編，《蕃人教育概況》，頁 7。 
128 台東廳庶務課，《教育要覽》，（台東廳庶務課，1930）。 

129 伊能嘉矩 編，《理蕃誌稿》第一編，頁 270。而台東廳的文獻資料中，太麻里、知本的分教

場設立時間均為 1901年。 
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再改為太麻里公學校。現在學級數 2、兒童數 101名、男 57 名、女 44 名、職員

3 名。」130大王國小除了是太麻里當地歷史最悠久的學校，校園也頗為優美，其

中 1922年前後在校門前所植的茄冬老樹綠蔭成林，迄今仍屹立不搖。131 

  知本部落的制式教育機關，也在同時期明治 33 年（1900）日人葦名慶一郎

在知本設立「知本學堂」，教授日語。34 年（1901）總督府通過設立台東國語傳

習所知本分教場，36 年（1903）改稱「知本公學校」。大正 6 年（1917）改為「知

本蕃人公學校」，昭和 15 年（1940）再改稱「台東廳立知本國民學校」。 

  「日治時代，知本公學校畢業生共有 1051名，其中原住民有 872名，約佔

82.97％。」132培養許多卑南族原住民，其中川村實（Pangter，陳實）為台東原

住民第一位考上台北國語學校者，光復後曾任知本國小首任校長、縣議員等職，

為知本部落重要知識份子，也是近代知本卑南族文化復振的前輩人物，其對部落

的重要性不言可喻。 

  早期日本的「教育原住民的方法」，談不上是以培養原住民人才為目標，採

取無須對台灣原住民施以高等教育理想，僅以簡單日語會話教學以利農業為主的

「授產」教育為主。133 

1907 年總督府制定「蕃童教育標準」、「蕃童教育綱要」、「蕃童教育費額標

準」，並將當時蕃童教育所分為甲種與乙種兩種等級，甲種教育所設備較為完整，

乙種教育所僅利用駐在所旁的角落充當教室而已。134當時台東廳設立的多半是乙

種教育所。 

1928 年 1 月，總督府發布總警第 174 號「教育所教育標準令」，規定蕃童修

業年限為 4 年，並廢止甲種、乙種教育所之別。135太麻里、知本分教場在學校擔

任教職的皆是駐地警察，學業方面除開基本的國語、數學教育，特別強調勞動教

育。「在番地設置番童教育所，由當地警察充任教師，修業年限最初為 6 年，大

正 6 年（1917）以後改為4 年。…台東廳內番童教育所至昭和 16 年（1941）計

有 23 處。」136 

教育的目標重視勞動，主要是教導原住民脫離狩獵，走出山林、從事農耕，

兒童在教育所內學習種植蔬菜、養蠶等農耕和日式生活習慣，「久而久之，台灣

原住民族的孩童在不知不覺當中更貼切的接受警察兼老師所指導的一切。」137 

該階段教育目標，顯然配合日本政府「理蕃」政策，管理原住民及開發台灣

林產資源相關，排除了原住民與土地關係，才能有利於開發蕃地，引進日本人壟

斷蕃地的資源。 

                                                      
130 筒井太郎，＜台東之旅＞，頁 166。 
131 太麻里耆老羅義雄曾提到，當年他參與植樹及維護工作，親眼見其成長。另見後山文化工作

群，《太麻里紀事-大貓薶傳奇》，頁 202-203。 
132 知本國小，《創校百週年慶專刊 1901-2000》，2000，頁 264-215。 
133 伊能嘉矩 編《理蕃誌稿》第一卷 台灣總督府警察本署 1918，頁 268。 
134 台灣總督府警務局編，《蕃人教育概況》，頁，8-11。 
135 同 134註，頁 12。 
136 羅鼎《台東縣志》（三）（台東：台東縣政府，1985），頁 620。 
137 傅琪貽《日治末期台灣原住民皇民化之研究》，頁 36。 
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藤井志津枝認為，理蕃政策核心思想，是否定了台灣原住民的基本人格和尊

嚴，而偏重山地開發的所謂「殖產興業」，因為台灣出產的糖、米、茶及山地農

林礦資源，是日本出兵台灣的一個重大原因，對缺乏天然資源的日本來說，台灣

是其渴望殖產的「寶庫」。138山林資源的開發與部落遷徙是日治時期原住民部落

變動極速的主因之一，導致原住民逐漸喪失了傳統居住與狩獵領域的所有權，在

新的社區環境中，終於成了經濟上的弱勢。 

而警察身兼地方治安的維護，加上教師角色，使得其擁有的權力在原住民社

會中成了畸型發展，日本政府認為，治理蕃人是「人治」而不適用法律，所以警

察人員是執行任務成敗關鍵。因此「理蕃」警察，個性必須沈著敦厚，能獲蕃人

的敬仰與認同。為此目的，「日方給予理蕃警察提供優渥的待遇任用，以期盼理

蕃警察在某個固定部落中，能作長久性服務者為優先，提拔擔任警察主管。」139 

由此因素，警察對部落文化藝術的發展具決定性影響，140但個人的愛好與涵

養，往往左右了部落傳統工藝的發展方向，部落藝術教育和養成，實際上僅在於

陪襯的角色。 

 

二二二二、、、、理蕃制度下的教育與教化理蕃制度下的教育與教化理蕃制度下的教育與教化理蕃制度下的教育與教化    

1931年 12 月總督府公布理蕃大綱，強調「撫育」的重要性，其第一條明白

表示： 

理蕃政策要點在於教化蕃人，以圖謀蕃人安定生括，使其深受一視同仁的

聖德沐恩，政策明訂為強化「教化」，於是教化的範圍擴大，且其強制推

行「撫育」的項目也隨之變得多樣化；如強化日常生活「常用日語」，放

棄打獵從事定耕集約的水田耕作，推廣現代醫療衛生來達成移風易俗等。
141 

太麻里地區東排灣族耆老羅義雄父子，可以算是理蕃大綱實施前後的見證者

之一，日本政府為了掌握原住民社會民情與狀況，熟悉東排灣族傳統且與大環境

頗有接觸的羅阿寶，自然成為諮詢或代言角色，乃是預料中的事。羅義雄曾在回

憶其父親時提到： 

我父親羅阿寶先生，在日據時代擔任台灣總督府蓄產物交換所區長，日本

人開始實施理蕃政策時，所依循的「理蕃大綱」是我父親參與起草的。在

當時，原住民的大小事務，例如殺人犯罪，只要家父出面保證，皆能為他

們請罪而免於牢獄之災。142 

  台東廳理蕃政策實施，在蕃人教化上，分別採取「兒童教育」、「成人教育」

兩方面，進行全面性的推廣教育，可以明顯看出日本政府計畫透過教育，以掌控

                                                      
138

 藤井志津枝，《理蕃-日本治理台灣的計策》，（台北：文英堂出版社，1997），頁 6。 
139

 傅琪貽《日治末期台灣原住民皇民化之研究》，頁 15。 
140 例如太麻里的製陶產業發展與琉璃珠的調查，及知本部落當時為黑澤隆朝擔任卑南族歌舞翻

譯介紹的人員皆是警察。 
141

 傅琪貽《日治末期台灣原住民皇民化之研究》，頁 15。 

142 台灣省文獻會，《台東縣鄉土史料》，頁 357。 
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原住民地區的急迫性： 

 

（一）.理蕃教育與教化的執行 

    昭和 8 年（1933）的統計數據，在兒童教育方面，教育所增加至 26 所，就

學兒童由昭和 6 年的 633人（48.85％）上升至 1004人（63.16％）。143「近來蕃

地蕃人向學心漸次旺盛，教育所畢業後，到台東農業補習學校與其他平地學校入

學」。蕃人成人教育則透過頭目勢力會、蕃社會、家長會、青年會、婦女會、國

語普及夜學會、觀光、活動寫真巡迴放映等方式。1441933 年台東廳原住民共計

42233人，其中排灣族（含現今排灣、魯凱、卑南族）計 72 社、3028戶、14638

人。145其中學齡兒童共計 5706人。146 
  有關成人教育的方式，日本政府應是考慮原住民社會組織，並結合政策宣導

所設計出一套制度，頭目勢力會、蕃社會、家長會、婦女會等是利用在地所轄警

察駐在所，分別以每月一次到半年一次，召集原住民宣導習俗及衛生的改善、授

產教育的獎勵，針對一般民情的溝通及詢問等，可安定原住民的生活及精神修

養。青年會則是宣導社會日新月異進步局勢，改善身心生活及產業，必要時實地

指導，尤其是啟發年輕人破除惡風舊習，使其成為部落的中堅。另外國語普及夜

學會利用農閒期間，由警察召集原住民於駐在所或教育所實施國（日）語教學。 

整個台東廳教化機關為 142個，會員數為 6133人。大武支廳的教化機關數

目為頭目勢力會 15 個、會員數 89 人，家長會 15 個、1053人，青年會 15 個、

655人，婦女會 15 個、365人，國語普及夜學會 15 個、787人。147從數字資料

來看，1931年 12 月公布理蕃大綱後，至 1933年台東廳就有 63.16％的原住民學

童入學，逾 7 分之 1 的成人接受短期或補習教育，成效不可謂不彰。 

  尤其是青年會的制度對部落的影響鉅大，與太麻里、知本部落原有社會組織

palakuwan會所制度的精神相近，青年會成為部落事務實質推動的核心，兩者的

結合形成近代兩部落運作的重要力量。 

 

（二）.殖民教化與影響 

  太麻里、知本部落原住民的學校制式教育於日治時期開展，所受的教育內容

均與原住民教育體制相同，在強調殖民治理政績的同時，採取宣導政令、教化「蕃

人」方式，改變原住民「舊慣」的企圖明顯，而非以培養原住民人才為主的教育

政策，造成了原住民社會、文化發展深遠的影響，但是其帶動起原住民社區現代

基礎建設的意義及後續效益也不容忽視： 

 

 

                                                      
143 台東廳，《台東廳管內概況及事務概要》（四），（台東廳：1933），頁 222-224。 
144 同 143註，頁 221-226。 
145 同 143註，頁 9-10。 
146 台東廳，＜台東廳勢一覽＞《台東廳要覽》，（台東廳： 1934），頁 6。 
147 台東廳，《台東廳管內概況及事務概要》（四），頁 224-225。 
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1.教化與部落菁英的培養 

教化的目的，其中一項重要的是擔任統治階級與族人之中的代言角色，受理

蕃教化的原住民，日後都成為部落的菁英份子，除了擔任族群的代言者，也成為

與跨民族溝通角色，其成就也比其他族人更凸出。「學好日語和熟習日本文化、

社會價值觀格外重要，這些受較好教育的族人，就成了社區的領袖」148太麻里部

落的羅義雄和知本部落陳實早期接受日制教育，正是日治時期刻意培養的菁英。 

 

2.殖民管理績效與現代化建設 

受到全面推行皇民化教育政策，與治理原住民區域績效的需求，同時也帶動

起太麻里地區的地方建設，為當地現代化開啟了契機： 

為了徹底執行教化，暢通平地與山地互通的路線也是重點，所以視全島理蕃

道路的修築與改善。由此可知，強化「教化」的真正意圖，是完成蕃地的平地化，

以及「蕃人」概念的解體與認同日本警察的作法。149 

    台東廳強化教化與加速蕃地平地化，彰顯管理的績效，藉由慶祝「始政 40

周年」推出了兩項重大建設－南迴公路通車與配合原住民文物展示，尤其是前者

更因交通的通輰，讓太麻里原有「驛站」的功能更形顯著。150 

 

3.認同變遷與排灣族社會制度的衝擊— 

日本政府一系列的原住民教化政策，背後還可能藏有更深遠的企圖，雖然太

麻里、知本部落歷史上，並沒有發生強烈的抗日事件，但日本政府對原住民的防

範措施仍然嚴密。日本政府認為，強化「教化」，達到打從心理認同日本，就不

會發生類似霧社事件等抗日反日事件。151 

1930年台灣總督府訓令「青年團體指導要項」，警務局橫尾廣輔認為直接適

用到「蕃人青年團」之中」152青年團的組織取代了原有東排灣族群的「會所制」

功能，從滲入傳統組織，取代其影響力的策略，「讓原住民的男士從軍，轉移對

祖先的敬忠，轉而效忠日本天皇。這是一種文化精神轉向，即從祖先敬畏到天皇

是從，從做族人的守護者轉而誓死為日本。」153 

另外部落內傳統的規範與權力運作，也因為新制度進入而遭受衝擊與挑戰： 

部落的社會核心由 mamazangilan（家團）轉而變成警察為核心的現象，

這樣的一個結構性的變化，其影響是深遠的。社會領導的改變，對排灣

族來說是致命一擊。因為它使排灣族的社會陷入無組織的危機和社會整

體性的崩潰。154 

                                                      
148 童春發，《排灣族史篇》，頁 151。 
149

 傅琪貽《日治末期台灣原住民皇民化之研究》，頁 16。 
150

 後者是台東地區官方首次以行動重視原住民文物的具體措施，牽動著區域文化藝術發展。相

關探討本文後續有詳細分析。 
151

 傅琪貽《日治末期台灣原住民皇民化之研究》，頁 16。 
152

 同 151註，頁 75。 
153 童春發，《排灣族史篇》，頁 150。 
154 同 153註，頁 152。 
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4.「移風易俗」與教化對文化的斲傷 

根據日本政府規劃的教化政策，其實多項措施是集中在改善原住民的生活習

慣上，例如居家清潔與個人衛生方面，希望達到「移風易俗」的效果；但是政策

中強烈推行的信仰及語言文化的普及化，卻著手從根徹底地改變原住民的傳統文

化內涵。 

從台東廳的文獻資料整理，大致可以發現本地原住民「教化」主要實施事項

包括下列： 

1.風俗習慣的改善及生活樣式的改良—特別的是屋外埋葬、共同墓地設

定、墓地清淨、家屋改良、浴場設置、鼓勵剪髮、服裝改善。 

2.神祠建設與神棚設置。 

3.養成勤勞精神及涵養經濟觀念。 

4.國（日）語普及。155 

在語言的推廣方面，日本政府大力推動「國語」，日語的普及雖然有助於台

灣境內各異民族之間的溝通，尤其東台灣是移民社會，多元族群的混居，文化習

俗差異性頗大，但是以陸續移入後山地區的族群生活來看，漢族的閩、客等籍居

民得以在通曉日語的情況下彼此溝通共存。「日據時期因日本人教化之故，遷來

台東的家族（客籍）可用少許日語與原住民溝通。」156由此可見，早期的移民社

會，語言的統一發揮了不少作用。 

但是站在族群文化主體的立場，在地的東排灣族群，他們所需面對的不僅是

溝通問題，深層的族群意識反而因「同化」的壓力而逐漸侵蝕、動搖，甚至萎縮。

「日語的推廣和普及帶來語言體系的消弱，日語教育和推廣是藉著地方的警察來

執行，人民被強迫在家，在公共場合和學校都必須講日語，日語成為台灣的第一

個國語。」157 

緊接著因為語言系統的破壞，面臨的即是傳統文化的強力挑戰： 

文化認同的喪失和自覺意識的消失，命名系統被破壞和“Umaq”（家）意

識的消失…土地和資源的流失，使自己從主人的存在成為被支配百姓…

社會結構解體，文化的整體性被摧殘。158 

這一連串的文化體系崩解，也是東排灣族群，在邁入現代化的過程中，民族

存續面臨空前最大的適應與考驗。 

 

三三三三、、、、太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本部落現代教育知本部落現代教育知本部落現代教育知本部落現代教育    

  戰後社會百廢待舉，太麻里、知本部落忙著社會重建、經濟重整，教育環境

也從困境中恢復，現代教育機構，除了原有小學外，兩地各自增設了國中。學校

課程與教育的實施方式，也從日治時期注重的教化，到戰後以普及教育為目標，

                                                      
155 台東廳，《台東廳管內概況及事務概要》（四），頁 221-226。 
156

 台灣省文獻會，《台東縣鄉土史料》，頁 147。 
157 童春發，《排灣族史篇》，頁 150。 
158

 同 157註，頁 152。 
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推行一貫式的教材，現代教育由戰後的中華文化思維，順著時代趨勢，逐漸將目

標調整為重視鄉士、培育地方人才，太麻里、知本部落的傳統文化維續，終在現

代教育體制內獲得重視與維續，尤其是木雕工藝和歌舞藝術傳承，效果十分顯著。 

  目前太麻里、知本部落兩地國中、小，分別肩負了地方教育、文化傳承的工

作，因為學區分布與學童成員組成不同，規劃族群文化課程與部落的互動密切程

度也各自不相同： 

 

（一） 太麻里部落學校與傳統藝術教育的推廣 

  太麻里部落位於太麻里鄉大王村，擁有大王國中及大王國小，其中大王國小

溯自 1901年創設太麻里分教場，設校已超過百年，目前擁有 12個班級，部落舉

辦祭儀、社區活動，學校也都配合提供場地或資源，除了一般課程外，鄉土語言

教育及傳統文化也列為實施項目。 

  2001 年大王國小慶祝設校百年，特別規劃結合當地發展的傳統陶藝，聘請

在地陶藝工作者麥承山，指導學生完成傳統部落遷徙的陶板墻，並在耆老羅義雄

等人剪綵啟用。159 

  典禮表演節目中，安排了學生擔綱演出傳統排灣族歌舞，甫於當年六月贏得

省主席盃舞獅競賽三項冠軍殊榮的大王國小醒獅團也特別在校慶活動中表演，獲

得在場民眾熱烈掌聲。 

  在百年校慶活動中，大王國小展現多元教育的特色，尊重當地各族群文化的

發展，不論是排灣族陶藝、歌舞或漢族的舞獅才藝，皆是學校推動的傳統藝術內

容，也充分反映了太麻里部落內族群生態的多樣。 

  大王國中創立於 1968年，其學區除太麻里鄉大王、香蘭、新興國小之外，

涵蓋鄰近金峰鄉介達、嘉蘭等國小。目前共有 10 班，共約 244位，原住民學生

佔百分之 68。160學校除了一般課程外，特別針對地區文化傳承，成立「排灣族

鄉土教育中心」及「原住民民族教育資源教室」，蒐集了生活工具、武器、服飾、

雕刻、陶器等排灣族文物，並在課程中規劃推展傳統雕刻、刺繡及歌舞訓練，尤

其是後者成績十分優異，曾於 98年連續第六度獲得「台東縣學生舞蹈比賽」優

等第一名，及南區舞蹈比賽第一名的佳績。 

  大王國中民俗舞蹈團規模 65人，成員來自排灣族、魯凱族學生，最初由在

該校任教的林正秋主任及古珠妹組長負責組訓，由於身為當地排灣族人，負有傳

承文化的義務和使命感，加上當地歌舞風氣的盛行，地方上不乏民俗舞蹈專長族

人，校方也特地聘請為教練指導學生。161歌舞訓練時間則是利用每週四第七節聯

課活動，與寒暑假全面實施，平時也配合太麻里鄉、金峰鄉小米收穫祭儀及各社

區部落文化活動演出。  

                                                      
159
 陶板墻是大王國小百年校慶的焦點，活動由太麻里排灣族長老先行祈福儀式，前縣長陳建年、

校友前議長羅義雄、前行政院原住民委員會副主委高正尚等共同為陶板牆揭幕。 
160

 大王國中網頁 http://www.dwjh.ttct.edu.tw。 
161

 曾聘請金峰鄉嘉蘭村侯元志擔任教練。 
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  地方濃厚的歌舞風氣結合大王國中注重傳統藝術教育，民俗舞蹈團的持續推

動，除了太麻里部落歌舞外，也承接鄰近金峰鄉嘉蘭、介達國小推動歌舞藝術傳

承的重要基地，這些接受傳統排灣、魯凱族部落文化涵養的年輕世代，配合現代

教育制度的藝術傳承功能，匯聚於太麻里形成優勢，好像複製早期排灣族移入，

以人口數量壓力影響當地「排灣化」的文化刺激般，同時這種文化藝術的集結，

讓太麻里部落進一步成為區域文化的匯聚中心。 

 

（二）知本部落學校特色與推動 

  知本國小前身為知本分教場，設立於 1901年，昭和 15年（1950）遷入現址，

民國 46年（1957）稱台東縣卑南鄉知本國民學校，民國 57年（1968）改校名為

「台東縣卑南鄉知本國民小學」，民國 65年（1976），台東市改制後，稱為「台

東縣台東市知本國民小學」。 

    知本國小原有學區甚大，包括今知本、美和、建和、三和、溫泉、樂山等國

小或分校的校區，民國 38年（1949）成立建和分校，39年（1950）建和分校獨

立，今溫泉、樂山等校的學區皆劃為建和國小。目前只剩下台東市建農、知本、

建業、建興等 4里範圍。 

    知本國小學生於 63學年度曾高達 22班、1053人，目前為 12班、學生近 400

人，教職員工 32人，其中原住民學生占 31％，以卑南族占絕大多數。家長職業

以農工為主，合占 61％。有關學校的特色，長期以來，知本國小重視柔道、田

徑及民俗體育例如扯鈴、跳繩、舞龍等學習，有關鄉土語言則設有卑南語、閩南

語、客家語等，由 5位外聘教師擔任。162 

    學校與社區互動密切，在 palakuwan文化園區尚未開發前，部落祭儀活動經

常借用學校場地，2000 年知本國小慶祝設校百年，以「懷舊、感恩、薪傳、心

傳」為主題向部落徵集老照片，許多老人家返校參觀老建物、老校樹，回憶日治

時期迄今的時光不勝唏噓。晚會也特地邀請以樂舞聞名全台的校友陳明仁（北原

山貓合唱團）進行表演。163 

  知本國中則於 1968年創立，現有班級數 13 班（含資源班 1 班），學生 308

人、教職員工計 38 人。學區跨越建和、荒野、美和、三和等地，學校發展一直

採取推動常態分班方式，由於近台東市區，受到升學競爭的壓力，以申設英語資

優班做為吸引力。 

    學區內族群多元，因此重視族語教學，設置了閩南語、阿美語、卑南語及排

灣語課程和族語網站。校方也重視多元學習，開設管弦樂隊、直笛等社團活動，

以發揮學生音樂潛能，另外發展體育基礎訓練，如舉重、女子籃球隊、排球隊及

田徑隊。164 

                                                      
162
 知本國小 http://www.jbps.ttct.edu.tw 

163 知本國小，《慶祝百週年校慶活動手冊》，2000，頁 2。 
164
 知本國中 http://www.cpjh.ttct.edu.tw 
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  綜合上述，教育為百年大計，現代社會發展學校與社區關係十分密切，學校

課程中實施族群文化基本認識及技藝傳承，對一地區的文化藝術發展影響深遠，

太麻里、知本部落在現代教育進入後，各自在傳統藝術傳承上，產生不同的效應，

基本上從課程規劃，能夠從小接觸鄉土及族群文化，至於歌舞或工藝的傳承，則

端賴校方政策與決心。 

  太麻里、知本兩部落皆有 Panapanayan文化圈跨族群、區域文化特色和合成

現象，校方也分別以多元文化方式實施，但我們從兩地學校執行原住民鄉土教育

及傳統技藝的方式，可結合、搭配部落文化傳承，太麻里的排灣族傳統歌舞教育

由國小到國中、由部落到區域連成一貫，對歌舞藝術有重要的傳承作用。知本部

落學校教育雖未刻意凸顯，但是長期以來配合卑南族部落活動，培養族群特色為

主要方向仍有跡可尋。 

  近年來藉著學校歌舞教育的訓練，已成了部落歌舞傳承的最主要管道，同時

所訓練的成果，不但經常代表學校、社區等對外表演或者回饋部落，像太麻里部

落舉辦小米收穫節時，成員們也樂於帶著舞團的同學前來參與；甚至於上了台東

市區的高中職，也依然邀請同校舞蹈社團的同學前來助興與學習。這種新時代的

傳承與交流型態，恐怕不是部落時期可以想像的畫面。 

  綜合上述，近代太麻里、知本部落歷史、產業與文化發生巨大的變動，兩地

接受現代教育也超過百年，這段經歷徹底改變部落原有文化結構與傳承型態，包

括語言、祭儀、生活習俗等傳統觀念全面受到衝擊，部落主體幾乎崩解。 

  我們也看到，太麻里、知本部落在現代教育體制下文化傳承的大致面向，從

太麻里部落的歌舞藝術發展結構，正好可以對照說明排灣族文化之所以在太麻里

形成主流趨勢，太麻里部落文化又為何快速涵化的內在結構變化因素。 

部落與大社會的連結則隨著頻密的接觸而愈顯同質化，族群（部落）文化藝

術傳承在教育體制內則顯得薄弱而氣息游絲（不過陳實的例子，反映出現代教育

培育的菁英，同時也是擔任部落薪火延續的關鍵角色）。真正的部落全面性文化

復振，則仍需依靠族群（部落）意識的覺醒。 
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第三章第三章第三章第三章 祭儀與盟約祭儀與盟約祭儀與盟約祭儀與盟約:部落歲時祭儀與區域部落歲時祭儀與區域部落歲時祭儀與區域部落歲時祭儀與區域圖像圖像圖像圖像 

    從 Panapanayan文化圈同源共祖的傳說等條件，檢視一個民族的認同，似乎

仍存於族人的「想像」和情感因素，觀其血緣、親緣關係及歷史記憶等因素發展，

其密切程度則更加具體。Anderson提出民族是想像的政治共同體，本質上應是

有限的（limited），因為彼此不可能認識全體，但相互連結的意象卻活在每位成

員心中。1本章從當代族群（部落）意識的覺醒，部落進行文化復振工作，由恢

復傳統祭儀著手，透過祭儀過程及文化現象的同質性，並且藉祭儀期間展開的部

落交流、聯盟，探討成員心中的集體意象，如何從情感結構的「想像共同體」邁

向「區域圖像」的關係。 

    部落傳統的形成包含傳説、生命儀禮、組織制度、風俗規範、圖紋藝術、

知識法則等總合，其中宗教是一個重要部份，在部落裡宗教信仰和社會組織之

間的往復取予關係極為明確。Malinowski 認為，祭儀和活動都是公共的和集體

的，影響到整體部落，尤以每年定期的收穫季或漁獵高潮時的宴會最為顯著。2因

而在祭儀中建構的信仰體系與空間秩序是部落族人世代遵循的規範，祭祀器物

或歌舞祈祝行為與祖靈的對應關係則成為發展「原始藝術」重要的源頭。 

  Panapanayan文化圈部落，自古以來無論在組織、祭儀或文化交融與美感經

驗的分享都有十分密切的接觸，晚近至 1950年代所舉行小米祭儀，宛若彼此約

定成俗，或遵循祖先訂下的盟約，一直是核心與鄰近部落每年連結情感的重要

時刻。部落各自的歲時祭儀期間，組織動員呈現蓬勃氣氛，族人聚集在一起，

藉著儀式及活動，表達感恩與祈福，共享共樂。 

  太麻里、知本部落傳統社會組織與祭儀有諸多類似現象，家族是部落組織

的重要構成，祭儀的進行亦在此基礎上展開運作。日治末期至 1960年代，兩地

部落組織、祭儀均瀕於癱瘓，31990年後逐漸復甦，開始重組青年會，活絡部落

事務，推動祖靈屋重建、palakuwan(成人男子會所)制度等，進而恢復各項傳統

儀式，部落得以展現傳承與創新的樣貌，讓年輕一代族人在多元社會發展中，

找到自信，並結合現代媒體網路，凝聚旅外族人及部落內族人的情感與意見交

流，當代更因為部落結盟和彼此間的互動頻繁，創造出新的氣象。 

  當代太麻里、知本部落進行的祭儀復振過程，整體社會關係結構係由家族

至部落，再以部落為主體擴展至社區參與，成為現代社區多元文化樣貌。個人

則從部落（族群）意識覺醒到認同，起身參與的過程，就如同集體學習與成長，

構成部落重要的社會教育管道。部落組織－儀式－傳統觀念－美感經驗，形成

一個部落文化再生的模式，當中每一個環節緊緊相扣：由組織分工推動部落事

務，進行有結構、秩序行為的儀式（ritual），傳遞了部落重要訊息和觀念，也讓

                                                      
1 Anderson，《想像的共同體：民族主義的起源與散佈》，頁 41。 
2 Malinowski（朱岑樓 譯），《巫術、科學與宗教》（台北：協志工業叢書出版公司，2006），頁

76。 
3 以知本部落為例，卑南族 80％信奉天主教，20％信仰道教或佛教，傳統信仰幾乎僅於頭目家

族維繫。 
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族人由確認到接受，進而建立起慣例。同時儀式中跨越時空的展演行為，也成

為族群信仰不變的象徵意義和價值，進一步成為藝術表現的活水源頭。「儀式蘊

含了有關參與者及其傳統的資訊，儀式年復一年重複出現、代代相傳，將持久

存在的訊息、價值與感情，轉換成行動。」4 

  由信仰、儀式到美感經驗的聯結，太麻里、知本部落透過祖靈祭祀、小米收

穫節、成年禮等祭儀來傳承，各自以「部落為主體，家族為本」模式進行，外觀

維持部落整體運作，細緻的祖先源頭祭祀，則仍由頭目代表家族執行。尤以太麻

里部落現存祭儀的繁複，與同時涵蓋排灣族、卑南族儀式內容，和其階序所象徵

的意義，其中相異卻又融合的文化特質，充分反映出當地獨特的文化現象。 

  而儀式裡傳播的社會文化特殊價值，是部落實體自我的反射，例如部落社會

藉由祭儀中對應的器物、歌舞關係，所發展出的原始藝術雛型成為對美感現象的

傳承，背後經由集體學習－認知－意識的凝聚。「社會對美感的認知匯集到與儀

式有關的客體上。」5環繞在信仰核心累積的美感經驗，像祖靈屋建築、儀式活

動、木雕、服飾佩件、歌舞等都有獨特的族群文化內涵與美感所在，是部落代代

相傳的價值與觀念。 

  比對今昔，早期排灣族太麻里部落 Mavaliu家族仍與卑南族知本部落 Mavaliu

家族共同於 Panapanayan祭祖，姻親關係也擴及南王等鄰近部落，家族、部落情

感與社會關係，在 1950年代以前，藉著每年的小米祭儀相互往來而凸顯、維繫

著。近代 Panapanayan文化圈則從部落進行文化復振之後再度於小米祭儀期間，

往來拜訪串聯，以兄弟部落的結盟，彼此相互扶持、激勵，似乎不僅止於一種情

感結構的「想像」程度，而是融合了歷史記憶等多方條件建構出「區域」的生命

依存圖像。 

  從家族到部落，再由族群、民族擴展涵蓋至整個區域，Panapanayan隨著學

者界說與國家政治開展，人群於不同層次的社會現象中流動、穿梭，產生不同的

符碼。然而古往今來，不變的是在地家族性的穿透，無法抺滅的則是當中的兄弟

情感和社會關係。 

 

                                                      
4
 Kottak, Conrad Phillip，《文化人類學-文化多樣性的探索 》，頁 330。 

5 Jacques Maquet，《美感經驗—一位人類學者眼中的視覺藝術》，頁 108。 
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第一節第一節第一節第一節    會所制與部落組織會所制與部落組織會所制與部落組織會所制與部落組織 

  男子以系統化的年齡階級結合會所制度，是太麻里、知本部落主要的社會文

化特徵，也是部落組織及權力運作核心，透過 palakuwan(成人男子會所)的學習

及訓練，承續傳統文化、守衛山林、獵場與部落安全，男子終其一生皆與會所習

習相關。 

  東排灣族的太麻里部落與卑南族知本部落皆稱男子會所為 palakuwan，6不同

於南排灣部落組織 tsakar（青年會所）、東排灣太麻里溪中下游嘉蘭、正興村等

地部落稱之 tsakaler，但其功能性質上倒很類似，「青年人聚集團體生活，其功能

涵蓋教育、勞役及軍事等方面。」7實質上從排灣族到卑南族，從南部的筏灣到

北部的知本部落的會所制度，以年齡階級組織的嚴密性和往下紮根訓練的趨勢，

凸顯出兩族群會所制度的差別，也明顯地反映出 Panapanayan地區部落位居兩大

族群文化之間的過渡型態。（表 3） 

    兩部落晚近的文化復振，皆選擇重建 palakuwan為目標，以此模式恢部落組

織運作與祭儀舉行，讓傳統觀念得到傳承。 

 

表 3.筏灣、嘉蘭、太麻里、知本部落會所制度比較 

項目項目項目項目 筏灣筏灣筏灣筏灣 嘉蘭嘉蘭嘉蘭嘉蘭 太麻里太麻里太麻里太麻里 知本知本知本知本 

名稱 tsakar tsakaler palawan palakuwan 

年齡階級 未明顯區分 未明顯區分 7 期 11期 

青年會組織 不嚴密 不嚴密 較嚴密 

配合年齡階級 

嚴密 

配合年齡階級 

入會所訓練 16-20歲 15歲－婚後

退出 

13 歲－婚後

退出 

13 歲－婚後

退出 

功能 政治、教育、

勞役及軍事 

政治、教育、

勞役及軍事 

政治、教育、

勞役及軍事 

政治、教育、

勞役及軍事 

＊依據石磊《筏灣—一個排灣族部落的民族學田野調查報告》、吳燕和《台東太 

麻里溪流域的東排灣人》、陳文德《台東縣史卑南族篇》及筆者田野資料 

 

一一一一、、、、太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本部落知本部落知本部落知本部落 palakuwanpalakuwanpalakuwanpalakuwan 的演變的演變的演變的演變    

  傳統的太麻里、知本部落各自擁有祖靈屋及會所，會所基本上是為防禦部

落、族人的生命安全而設置，在發生戰事時成為指揮調度中心，平時它則是族人

學習部落歷史、倫理與各項技能的場所，具有政治、軍事以及教育等多重的功能。 

 

                                                      
6 太麻里部落稱為 palawan，發音略有差異。1958年凌純聲在太麻里區域調查時，僅剩下羅打結

社（新興村）仍存有會所建築。詳見凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞《中研院民族所

集刊》第 6 期，（台北：中研院民族所，1958），頁 34。 
7 石磊，《筏灣—一個排灣族部落的民族學田野調查報告》，（台北：中央研究院民族學研究所，

2000[1971]），頁 34-35。吳燕和 1993《台東太麻里溪流域的東排灣人》，（台北：中研院民族

學研究所資料彙編第七期），頁 86。 
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（一）太麻里部落的 palawan 

  會所制度伴隨年齡階級的設置，主要是男子成長過程中的培養訓練，太麻里

部落傳統的年齡階級為：takuvakuvan（少年期，7-12歲）、valisen(青少年期，13-17

歲)、magatsutsuven(未婚青年期，18-20 歲)、vansalan（青年期，21-25 歲）、

magetagedan（已婚期，25-35歲）、larumagan（中年期，35-45歲）、lamalermalern

（老年期，60 歲以上）等 7 期。男子約在 12、3 歲即進入會所實施分級訓練，

以服從和鍛鍊體能為目標，少年期著重社區服務及長老交辦事項；到了 valisen(青

少年期)則有山區狩獵、夜間膽識及野外方位判別等訓鍊。 

  早期太麻里三個部落（Tjavalji、Qaljapang、Lilevu），彼此均是出自同一個

祖先，8部落的小米收穫祭，以 Lilevu 部落所保存下來的祭儀空間及儀式進行最

為完整： 

  Lilevu 部落分出後，palawan制度就一直與 Vavoronggan家的祖靈屋結合在

一起，在 tslertsian（水源地附近）時，palawan的興建或重修通常是部落重要大

事，從整地起 balagalai（祭司）就必須前往 lumui（除穢，將髒東西清除），才動

員青年會成員來施工，並且舉行動工的 balisi 儀式，之後年輕人分別到山上取木

頭、竹子與茅草，也到海邊撿石塊，因此完工後，祭司一定要舉行 vunalit（感恩

回饋）儀式。 

  Palawan屋內分別設置了創立的 Vavoronggan祖靈與歷代頭目的祭祀位置，

保佑會所與部落平安，整個興建或整修完成再由 balagalai（祭司）為青年會成員

sumolugun（祈福）。9 

  太麻里部落的 palawan制度，在光復後的 1953年即因為一場原、漢衝突，

部落青年群情激憤，發動包圍警察駐在所，要求一命抵一命，警方雖然安撫了族

人情緒，但也因公然挑戰執法權力，事後青年會即遭到解散的命運，從此之後

palawan在部落消失了 50 年。10 

  2003 年卓新明帶領著年輕人在 Lilevu 部落祖靈屋旁空地，開始將恢復

palawan的夢想踏出第一步，以自己的力量進行整地，設置火塘，在簡略的建物

中展開訓練。112005年獲得原民會「重點示範部落」經費的挹注，青年會也在部

落內展開募款，加上旅外族人及各界的資助下，12palawan主體建築終於開工，

2006年完工後，當 valisen(青少年期)跳著傳統報信舞遊街報訊息時，部落許多老

人流下眼淚，不相信有生之年還可以再度進到自己的會所。 

                                                      
8 太麻里聚落組成，通常以三部落為主體，實際上，最後加入的 Paumaumaq（巴武馬群）Lajagaljen

（拉加崙）支系約於 70 年前日治末期才移入太麻里，不過，近年部落祭儀的舉行，與 Tjavalji
部落合併，就連聯合收穫節時，部落也歸於 Tjavalji。 

9 筆者訪問太麻里老巫師 kaytan（卓良光），2009年。 
10 此處談 palawan的問題，不僅在建築物，甚至泛稱其制度與精神，筆者訪問卓新明，2009年。 
11 卓新明表示，他曾經做了夢，夢見 10 幾位祖靈圍在他身邊，這些看不清臉龐的老人家，送給

他 12 具巨型老木棺，每具都有 2 寸厚的木板，大約 2 層樓高，告訴他這是用來蓋 palawan的，

並且強調「這是應該要做的事。」 
12 卓新明提到，祖靈曾托夢指示在北部從事建築的阿美族企業人士主動前來關心，並捐出 15 萬

元的石板，解決了困境。這件事反映出部落認同，超越了現今加諸在人群身上的族群區辨符

號。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 101 

  不過太麻里 palawan用地一直存在著問題，恢復興建的地點，雖然族人認為

是當初祖先遷徙到當地插竹的地方，為祖先的來源地，但現地已經因為法院拍

賣，而由漢人所持有之私有地，建築物必須以承租土地方式興建。13社區發展協

會無力長期承租用地，於 2010年遭地主收回，建築物也拆除殆盡，有關小米收

穫節 palawan會所運作及青年會訓練目前移往社區多功能活動中心，暫借其建物

角落空間，失去了以部落為主體性的會所制度和象徵意義。（圖三-1、2） 

 

（二）知本部落的 palakuwan 

  知本部落會所主要年齡階級分為：takuvakuvan（少年期，13-17歲）、valisen(青

少年，見習期 18-20歲)、venangsangsar（準成年級,21-23歲）、vansalan（青年期，

24-26歲）、kavangsaranan（壯年期，27-35歲）musavasavak（中年期，36-55歲）、

mahizangan（老年期，56-59歲）、temuwan（耆老期，60-69歲）、dawadawan（耄

齡期，70 歲以上）。14約 12、13 歲即進入 Takuvan (少年會所)開始，接受團體生

活的訓練，培養長幼有序的禮節，訓練少年的膽識與戰鬥的體能，具體的測試則

是猴祭儀式中的抓猴、射猴與競跑。 

  Takuvan建築約在二次大戰末期消失，152001年在青年會推動下重建。一般

族人到了 17 或 18 歲則進入「palakuwan」(成人男子會所)，這個年齡階級稱為「mi 

valisen」(服役期)，青年在服從的基礎上，嚴格鍛鍊如服從、膽識、謙卑、忍耐

等各項品德教育，同時要學習各種狩獵、耕作等生活技能及各項戰鬥技術，以自

立謀生和保衛部落。 

  經過三年的訓練及考驗，再晉升為「vansalan」(青年)階級，然後可以與女

性交往、結婚，婚後才離開會所，但從此需要肩負起部落責任。16知本部落原有

三座 palakuwan，在日治時期合併為一，位置在現今知本農會現址，水泥建築的

palakuwan不符合傳統習慣，由於在 palakuwan內部中央必須要有一座火塘，終

年生火不熄，新式建築物無法因應需求，排煙問題造成使用上極大的困擾，於是

族人旁以竹子茅草再搭建材蓋一座傳統的 palakuwan。  

        1954年 palakuwan已無人駐守，當時族人搬運農作所需用品，必需遠至至卑

南農會，老輩知識份子乃與農會協商，在 palakuwan設立農會服務站。並於旁側

以鐵皮和竹子重建一小型 palakuwan，做為青年訓練之用。 

    1994年重新運作的青年會發動部落族人，valisen與 venangsangsar年級階級

到山區河邊割五節芒及撿石頭，加上竹子、檳榔樹幹等材料，在長老陳明義指導

下搭蓋屋頂；以兩個月時間用搭建起來一座約卅坪大的 palakuwan建築，使得當

                                                      
13 使用當初，曾因為土地產權問題，被地主以強占土地罪嫌告上法院，卓新明為此還多次出庭；

部落以每年 7 萬 2 千元租金來處理，遭至社區發展協會有不同的意見。 
14 陳文德，《台東縣史卑南族篇》，（台東：台東縣政府，2001），頁 111。宋龍生，《卑南族史篇》，

（南投：台灣省文獻委員會，1998），頁 322-323。 
15 宋龍生，《卑南族史篇》，頁 358。 
16 部落的男子在開始懂事時就要進入 palakuwan－青年集會所接受生存之道的訓練，所以不進入

巴拉冠的話會被部落的人取笑。2009年訪問陳明仁。 
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年舉行的小米收穫祭活動中，讓年輕人有機會親身體驗傳統建築與訓練方式。 

  1998 年台東縣府以「社區多功能活動中心」業務項目，循層級向上申請專

款補助，知本部落就因此在 1999年新穎鋼筋水泥建築完成，並以巴拉冠－社區

多功能活動中心掛牌使用。17 

    但是看在部落老人家眼裡，郤完全不是那麼一回事。喀大德伴.包哇（盧華

昌，1945-2011）說，palakuwan嚴肅莊重，不應有閒雜人來來往往，「多功能活

動中心」的設計，根本成了公共場所，簡直是將傳統 palakuwan精神矮化掉了，

面對「變質」與只受到外人喜愛而老人家興趣缺缺的 palakuwan，部落裡不只一

次向市公所、縣政府反映、陳情。 

  部落內部也採取自力救濟方式，族人發動募款，在多功能活動中心園區內，

選擇竹子茅草建材依照傳統模式，重建一棟 palakuwan。喀大德伴.包哇說，

palakuwan不在它的新穎、也不在寬敞豪華，主要是受到完全的尊重，讓青年族

人訓練與祭儀能夠持續舉行下去，Palakuwan對部落的重要性，部落上下皆有共

識。18（圖三-3、4） 

  即使到了現代多元社會，會所制度觀念仍然深深刻劃在族人內心，甚至因應

資訊網路的發達，社區青年架設了「卡地布巴拉館（冠）風雲」網站，以虛擬的

palakuwan精神，透過網路世界的無遠弗屆影響，成為凝聚部落與旅外族人意識

的象徵。19（表 4） 

 

                                                      
17 利用多功能活動中心寬大明亮的空間，知本部落會蒐集了部落過去許多傳統的資料，配合運

用傳統工藝佈置了外觀極有卑南族文化氣息的建築物，並且結合了鄰近的傳統雕刻刺繡等工

作室，因此成為知本地區觀光旅遊的一處重要景點。 
18 陳政宗表示，傳統巴拉冠的籌建，目的不在於要將巴拉冠蓋得多雄偉，而是透過在搭蓋的過

程中，凝聚族裡年輕人的向心力，將老一輩傳統巴拉冠的精神融入現代教育中，使族人更能

適應現代潮流，卻不迷失本身的方向。《卡地布部落月刊》創刊號，（2000年 12 月）。 
19 呂宏文表示，「卡地布巴拉館(冠)風雲」網站提供卡地布一個暢所欲言的地方，部落的各項資

訊，亦可張貼於其上，站上設有問題討論區，收納各方的意見想法，藉此整合意見；當然也

少不了聯繫卡地布情感的留言板及聊天室。無論卡地布的族人在世界的各個角落，只要上網，

馬上可以得知故鄉的消息，不但可以凝聚部落的向心力，亦可解在外遊子的鄉愁。＜巴拉冠

廿ｅ世紀＞，《卡地布部落月刊》第 4 期，（2001年 3 月）。 
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表 4.太麻里、知本部落 palakuwan主要年齡階級與運作對照表 

 太麻里太麻里太麻里太麻里  知本知本知本知本 

年齡階級    

少年期 takuvakuvan 

（少年期，7-12歲） 

takuvakuvan 

（少年期，13-17歲） 

 

青少年期 valise 

(青少年期，13-17歲) 

valisen(青 少 年 ， 見 習 期

18-20歲)、venangsangsar（準

成年級，21-23歲） 

青年期 magatsutsuven(未 婚 青

年 期 ， 18-20 歲 ) 、

vansalan（青年期，21-25

歲）、magetagedan（已

婚期，25-35歲） 

vansalan（ 青 年 期 ， 24-26

歲）、kavangsaranan（壯年

期，27-35歲） 

中年期 larumagan 

（中年期，35-45歲） 

musavasavak 

（中年期，36-55歲） 

 

老年期 lamalermalern 

（老年期，60 歲以上） 

mahizangan（老年期，56-59

歲）、temuwan（耆老期，

60-69歲）、dawadawan（耄

齡期，70 歲以上） 

 

運作 1945-2003中斷 日治迄 2001斷續維持運作 

近代重建 2003 1994 

恢復意涵 凝聚部落族人意識 實質功能運作 

資 訊 平 台

應用 

以部落格方式傳遞 卡地布巴拉館（冠）風雲網

站 

 

二二二二、、、、太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本部落近代青年會的組織與運作知本部落近代青年會的組織與運作知本部落近代青年會的組織與運作知本部落近代青年會的組織與運作    

  太麻里、知本部落青年會伴隨會所的消長，在日治時期呈現瓦解現象；當代

部落青年會的與社區理事會的發展，實質掌控了會所與部落組織運作，為部落文

化復振奠定基礎，並帶動起部落的傳統祭儀，恢復年輕人的價值觀。 

 

（一）太麻里部落青年會 

  日治時期，太麻里部落會所與青年會組織訓練，白天在家中幫忙工作，夜晚

與同齡夥伴一起住宿集會所，培養群體觀念，也是學習部落事務的基礎。 

  在會所期間，年輕人以學習服從為主，由青年會年長的學長擔任「班長」帶 

領大家，晚上長老們教導部落歷史和家庭倫理，也安排竹編、生活器物雕刻等技 

藝課程，遇部落有事，也會全體出公差幫忙族人處理。 

  清晨破曉時分，會所裡的青年就得起個大早，繞行部落，邊以歌聲叫醒族人，

天亮了準備上山工作，然後年輕人就各自返回家加入工作行列，直到太陽下山， 
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再到會所報到。「青年會成員必須學習服從，如果不聽話，可以用一種打在皮膚

上會癢的 tomuru 葉子處罰，另外年輕人也要接受野外生活體驗與夜間的膽識考

驗。」20 

  當代太麻里青年會的復振，可溯自 1993年部落青年 Yalusagasan.mulalern（卓

新明，1970-）從服役的志航基地退伍，回到太麻里地區農會上班，為了推動業

務開始接觸到社區事務，1994 年卓新明召集了一批年輕人為主力，加入推動金

針花季活動，這 9 位年輕人也成了恢復青年會傳統復振的首批生力軍。 

    青年會從參與社區事務、小米收穫節祭儀等，以服務逐漸獲得族人認同，例

如，2008年小米收穫節，青年會成員於 7 月 18 進駐，直到 24 日，期間年輕人

除了接受基礎文化及歌舞等訓練外，重要的是服從的倫理制度教育，至於收穫節

的各項佈置、雜事，與協助巫師、部落祭儀、歌舞助興等工作均參與。21 

  太麻里青年會組織，設置執行長由卓新明擔任，下設正、副會長林建宏、李

宗哲，每年 7 月收穫節來臨為集中訓練時間，valisen(青少年期)訓練較為嚴格，

例如野外訓練及夜間訓練。22 

  部落巡禮是另一項認識部落歷史的實際行動，通常實施 3 天兩夜，青年會成

員從部落出發，經香蘭村、正興村舊部落，再沿著舊步道繞行金針山頂，到嘉蘭

村山區，北上華源村山上，再由 Panapanayan發祥地返回太麻里部落，這一趟行

程也正是當年部落強盛時期的領地範圍，藉著部落巡禮方式，一方面進行野外訓

練，也以實際行動，認識祖先們的獵區和影響力所及範圍。 

    依太麻里部落年齡階級制度，訓練 3 年之後即晉升一級，從 valisen(青少年

級)升上 maartsutsuven(青年期)是一件大事，也是青年正式加入部落「社會化」的

開始，青年會以舉辦隆重的成年禮來進行慶祝。 

    成年禮在各民族的風俗中皆十分重視，Malinowski 形容成年禮是原始社會

中至高權力和傳統價值的一種儀式和戲劇性的表現。並將此種權力和價值深印在

每一代的思想中，同時又是傳遞部落知識最有效的一種手段，確保傳統的持續，

維護部落的團結。23 

    太麻里部落成年禮儀式選在 palawan室內，舉行當天以七里香葉子或茅草舖

地，隨後將 palawan大門關上，學弟們輪流吟唱古歌謠，並行歡呼；學長們則以

七里香葉鞭打上身，再以摔角方式將即將成年的青年一一進行鍛練，意思是告訴

                                                      
20 筆者訪問 kaytan，2009年。 
21 卓新明表示，從第一期召集的 9 名青少年實施傳統訓練，到 2009年的 40 幾位，一路走來碰

上不少挫折，族人從最初的疑惑，認為只是部落裡游手好閒孩子的活動，不敢讓自己孩子加

入，後來體認到部落傳統集體生活訓練而要求參與，連頭目的孩子也送進來訓練，逐漸走出

了青年會訓練的重要意義。 
22

 野外訓練目的是要年輕人如何尋找水源、分辨含水植物能夠求生存，狩獵訓練則會以獵槍實

彈實施，另外夜間膽識訓練最為刺激，分別於部落山區與海邊兩條路線，途中各距兩百公尺

放哨，由年齡較長的學長在墳場附近扮鬼，俟青少年通過時發出聲響威喝嚇阻，以磨練膽識。

至於夜間訓練，太麻里部落還與鄰近的香蘭、知本部落彼此合作，部落相互攻防練習，即趁

著夜晚，雙方利用各種方式突破對方哨所潛入部落，模擬攻防作戰策略，俟直接攻入

palakuwan，便是部落防衛被攻破，輸了比賽。 
23 Malinowski，《巫術、科學與宗教》，頁 61-62。 
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他們不要忘了從下階級升到上一階級的艱苦經驗。 

  此時執行長準備好米酒送給成年禮的青年，每個人先祭祖靈，後依長老、執 

行長、學長順序敬酒，自己再喝下，據說酒喝下了，有助於減輕身上的痛苦，並

且接受下一階段重覆的考驗，依此方式進行 3 次才結束。 

    太麻里青年會固定的集會場所，就是以 palawan為中心，成員機動力高，透

過手機聯絡，立刻可以召集成員，除了 7 月的集中訓練外，平時則以李迎吉家中

設置的母語教室，為部落裡的青少年學習排灣族語教學為主。 

 

（二）.知本部落青年會 

  知本部落核心組織－青年會於 1954-1962年間，僅能勉強維持運作，卻因為

valisen(青少年)因行為偏差遭到 vansalan（青年級）集體打屁股處罰，家長不滿

向當地派出所投訴，員警出面干涉，致使青年組織被迫解散。24palakuwan的訓

練與各項祭儀無以為繼，形同消失。 

    1962年德國籍的 Rev.Patrick Veil（費道宏）神父融合了宗教信仰與部落傳

統，向國外募款協助在知本天主教堂旁成立「知本天主堂公教青年館」以青年教

友為主組成青年會。25重啟會所的訓練，持續了 5、6 年，因 valisen(青少年)傳統

訓練與學校教育在時間上多所重疊，加上 vasalan(青年)必需要服役，青年會無人

領導，會所制度難以維繫，1968年再度宣告解散。  

    民國 61、62 年時，高明宗從軍中退伍後，帶領部落年輕人重新整合青年會

的組織和成員。不過當時傳統 palakuwan的訓練已不存在了，但是還保留與青年

會關係密切的祭儀活動－「小米收穫祭」，此後這個小米收穫祭活動便成了知本

部落 60 年代至 80 年代維繫傳統文化和部落族人情感的主軸。26 

  1992年知本部落參與了國家戲劇院主辦「臺灣原住民樂舞系列－1992卑南

篇」演出後，部落年輕人受到激勵，由高清峰等人號召重組青年會，並選舉出青

年會正副會長高榮欽、高世榮，積極展開部落文化復振的工作，並在隔年（1993）

元月一日恢復了知本人重視的重要祭儀－「除喪祭」。 

  從 1960年代起部落的小米收穫祭，實際上由天主教主導，教會與傳統信仰

的差異性，引起部落族人的認同爭議，高清峰和高榮欽乃向縣府爭取舊知本國小

場地，做為小米收穫祭舉辦的地點，並確立 7 月小米收穫祭活動依傳統的方式來

舉辦，奠下知本部落現代小米收穫祭運作的雛型。 

  依往例青年會會長推選，多半在小米收穫祭後展開，1994年部落 rahan(祭司)

提議以會所制的年齡階級，每 3 年晉級的習慣來配合會長制度較合適，部落會議

乃決議青年會會長一任 3 年，候選資格是服完兵役退伍後及未婚的部落青年。新

制的青年會長由高明智擔任第一屆會長、副會長陳文仁(1994—1996)，第二屆正

副 會 長 陳 金 福 、 陳 宗 國 (1997—1999)， 第 三 屆 正 副 會 長 陳 政 宗 、 盧 皆 興

                                                      
24 曾建次，《祖靈的腳步》，頁 169-170。 
25 同 24 註，頁 168-171。 
26 高明智，＜卑南族巴拉冠文化對男子的生命意義─以知本部落為例(二)＞《卡地布部落月刊》

第 8、9 期合刊，（2001年 8 月）。 
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(2000-2002)。27 

  1992-2000年是知本部落文化復振的關鍵期，從整頓青年會組織、恢復傳統

祭儀到部落組織運作的確立，部落逐漸步入軌道。青年會對成員的訓練包括:每

天破曉時報更，隨後整理環境、試膽、摔角、馬拉松等。夜間有長老的訓示、傳

統歌舞學習、遊街等。成年禮時依階級晉升，以打屁股方式，在打屁股之前大聲

喊出 mayiyaku，讓年輕人感受到那種即將成為「男人」的榮耀。 

  不僅推動部落傳統祭儀，為了承部落文化，青年會推動文化成長班，讓下一

代學習母語、歌舞、陶藝雕刻等技能，擔任部落文化實質的教育推動工作。1995

年部落族人自發性成立「卡地布部落文化發展協會」，在部落推動傳統祭儀多年

的首任理事長曾建次，特別提供傳統文化資料及在部落會議中促成部落老人與年

輕人居中的溝通，使得年輕人能正確的承傳長輩們的傳統文化經驗。因著多方面

的配合，部落傳統歲時祭儀也一一的恢復執行：每年 12 月底的猴祭、大獵祭、1

月 1 日的除喪祭、3 月至 4 月的尋根及發祥地祭祖活動，7 月的小米收穫祭，不

定期的祈雨祭、捕魚祭及婦女幫團等。 

    太麻里、知本部落因 palakuwan會所而形成的青少年訓練制度，目前皆以青

年會的運作為核心，擔任起部落祭儀與文化傳承的實際執行工作，兩地的組織大

致相似，在近代也彼此互有往來交流。（表 5） 

 

表 5 太麻里、知本部落青年會組織比較 

 太麻里太麻里太麻里太麻里 知本知本知本知本 

組織運作 日治-1993幾乎停止運作 日治-1992斷續運作 

近代重整 1994 1992 

組織幹部 執行長、正副會長 正副會長 

幹部產生方式 除執行長外，以推舉產生 以推舉產生 

訓練時間 每年七月 每年七月 

訓練項目 狩獵技巧、夜間膽識、跑

步、部落歷史 

狩獵技巧、夜間膽識、跑步、部

落歷史 

平時推廣活動 母語教學、歌舞訓練、部

落服務 

文化成長班、母語教學、歌舞訓

練、部落服務 

 

                                                      
27 高明智，＜卑南族巴拉冠文化對男子的生命意義─以知本部落為例(二)＞，《卡地布部落月刊》

第 8、9 期合刊，（2001年 8 月）。 
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圖三-1、2 太麻里部落 palawan建築左為 2006年，右為 2012年現況 

 

     
圖三-3、4 知本部落 palakuwan建築（左）與訓練（右） 
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第二節第二節第二節第二節     太麻里部落的小米祭儀太麻里部落的小米祭儀太麻里部落的小米祭儀太麻里部落的小米祭儀 

  排灣族人對超自然的神靈或惡靈，稱之為 tsmas，祖靈是主要信仰基礎，從

部落團體的祖靈屋到個人家庭的祖靈象徵物，存在一定的階序與網絡關係。太麻

里部落的祭儀仍持續著繁複的傳統，主要在於巫（祭）師角色與功能的發揮，其

法力來源指向 Ruvoahan（Panapanayan）發祥地。此外具象徵意義的儀式祭祀器

物與祖靈之間對應關係明確，以祖靈為核心架構起與族人之間完善的聯繫網絡與

秩序。重要的祭儀為五年祭（maljeveq）及小米收穫祭（masalut），介於排灣、

魯凱族區域的太麻里部落，沒有排灣族的象徵性祭儀－五年祭。 

  太麻里部落最重要的歲時祭儀為小米收穫節，名稱為 tsavi，祭祀過程則呈

現了排灣族與卑南族的儀式內涵。小米收穫時族人收成的小米必須經巫師們

balisi（行巫術），若不經過這個儀式，不能夠再種其他的作物。為了準備節慶，

男性上山去狩獵，女性則在家中製作 avai食物，活動的前 1、2 天，族人準備小

米酒等到祖靈屋內祭拜，巫師則向祖靈報告即將舉辦收穫節事宜，同時請祖靈庇

佑部落平安。 

    近代太麻里部落小米收穫節活動基本模式，大致於當天清晨，balagalai（祭

司）與巫師團成員們到 Mamazangiljang（頭目）家集合，在祖靈屋前石板席地而

坐，全體一起念咒語，請祖先保佑，未來的一年族人能夠豐收。隨後入內為祖靈

更換新的供品。「每年 7 月粟收穫時，主祭人以葉沾酒洒祭於神前，祭畢將舊葉

取下，掛上新葉，有如換供品然。」28 

 

一一一一、、、、太麻里部落小米收穫節的特徵太麻里部落小米收穫節的特徵太麻里部落小米收穫節的特徵太麻里部落小米收穫節的特徵    

  太麻里小米收穫祭以 Lilevu 部落儀式最為傳統且完整，祭儀起源的祖靈屋

內，祖靈信仰有一個特殊的供俸牌位與墻面位置，墻面上是兩個方形竹器，右方

為 linusugan，代表女祖靈，左邊的稱為 kaulasan代表男神。29凌純聲的記錄為女

神 Ranaliu、男神Kovonashai。30 

    祖靈屋內墻上掛的小竹筒是做為祖靈休息的地方，另外還有一項重要神器，

稱為 agisan，它是以竹編成漏斗狀的器物，在知本部落三大家族祖靈屋內均有這

項神器，象徵祖靈所在。31「當部落遷移時，都帶著它走，是部落的另一項象徵

器物。」32 

  日治時期的調查，以 masalut為排灣族年之更始，祭祀期間持續數日之久，

                                                      
28 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁 27。 
29 筆者訪問太麻里部落老巫師 kaytan，2009年。 
30 凌純聲的調查祖靈屋內分左、右、後 3 面壁上共有 4 個神龕。右壁 Ranaliu係代表女神。用竹

片拚成長方形的一塊竹板，...板上掛檳榔葉數條，右上角掛圓形小編盤一個，其下墜蚌殼 3
至 7 個，左上角掛小竹筒一個，這三件法物合稱 Saisayayang，為此一頭目家中有女巫的表記。

右壁後一神座，名 Kovonashai，代表男性之神。竹板的形式與尺寸同上。」凌純聲，＜台灣

土著族的宗廟與社稷＞，頁 27。 
31 宋龍生，《卑南族史篇》，頁 53。庫瓦克（Anton Quack）（洪淑玲 譯），《老人的話：知本卑南

族發展史中的傳說》，頁 285-299。 
32 筆者訪問汪憲忠，2008年。 
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主要是小米收成後，必須做新的小米糕及相關的嚐新祭活動，族人在煮炊儀式後， 

再舉行獵神祭（mavusuang），然後再舉行全社族人出獵的儀式，象徵新的一年開

始，整個過程也是排灣族小米收穫節的原型。33 

  1945 年古野清人描述近代排灣族的小米收穫祭面貌：當所有的田地都收割

完畢後，就舉行名叫 masalut的祭祀。製作大形粟麻糬，用紅布包起來，讓穿著

盛裝的小孩背負著它，一邊繯繞部落，一邊跳著舞。 

  在廣場等處，則以女子為中心跳舞。在以往要連續跳 4、5天到一星期左右，

男男女女也巡繞於頭目、祭司或女巫家跳舞。而 masalut也是由女巫用走的，挨

家挨戶去舉行祈禱。 

  祭祀後第 3天，男子們外出打獵，女子則休息在家，若有跳舞就身穿華服參

加。這時住在其他部落的親戚會來訪，所以各戶也會釀 2、3升的酒。34 

  古野清人並沒有直接描寫太麻里部落的小米收穫節內容，但是我們從另一段

東排灣族 pagalogaro群的大鳥社小米收穫祭的田野調查記錄來看： 

 家家戶戶各帶一壼酒到頭目家裡。全部放入大甕中，再用這些酒舉行咒禱，

然後大家一起飲用。沒有酒的人家，就改拿麻糬。這些麻糬是新粟所搗製，摻有

豬肉、魚及蔬菜。這些麻糬集中起來之後，也是分給大家。女巫、祭司等在頭目

家前，舉行 masalut的祭祀。35 

  巫師們的祈福與族人製作 avai 食物、小米酒，並將獸肉分享族人，配合歌

舞慶祝的方式，一直是太麻里三部落小米收穫節祭儀的重要內容，太麻里部落稱

小米收穫節為 tsavi，是於每年檳榔花開、小米收成完畢後舉行。36 

    Lilevu 部落傳統 tsavi祭儀的程序：首先要整修部落 palawan建築，青少年必

須上山砍茅草、竹子以重蓋 palawan屋頂，稱為 dermaban。族人將收割的小米放

在山上的工寮內，暫時還不能拿到部落來，俟女巫 bulingaw 行 ivago 儀式後才

可以行動。 

  小米要抬回到部落前，由男巫先在行砍草領路，叫做 runawar，女巫們則行

masivago－抬小米儀式，進入部落時，要先向頭目納貢，然後放在小米穀倉外，

女巫行 wuvwuv 小米進倉祭儀後，再放入 balimasui（小米穀倉）內，接下來婦 

女們開始在家製作 avai食物，準備收穫節活動。 

  此時，部落裡身強力壯的男子上山 sumasasuerlan（狩獵），過去是 3 天到一

星期，不擅打獵、跑步的族人，就留在部落外圍 vuivui 地方蓋 semadabau（工寮），

                                                      
33 小島由道指出，在粟收穫之後所舉行之祭祀，稱為 masalut。在排灣族收穫祭是僅次於五年祭

的大祭，祭祀期間持續數日之久，首先做預告式（kemasilim），然後做新粟糕，按照古俗要

舉行燒烤石頭之儀式，之後再做粟之雜炊儀式（嘗祭或納租祭），最後舉行選擇明年使用的粟

種之收藏式。一切完畢之後，要修理社內之通路（masik），再舉行獵神祭（mavusuang），然

後全社出獵。大部份的番人以此 masalut為年之更始。」詳見小島由道（黃文新 譯），《蕃族

慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》，第 3 冊，頁 88-89。 
34 古野清人，《高砂族の祭儀生活》，（台北：古亭書屋，1975），頁 133-146。 
35 同 34 註，頁 147-166。 
36 2009年訪問太麻里部落老巫師 kaytan時，他特別強調檳榔花開，代表新的一年開始。同時也

可以連結祖靈屋內更換檳榔祭葉的儀式。 
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準備迎接狩獵的族人回來。 

  當狩獵隊伍看到 semadabau（工寮）時，可以依獵物的大小呼喊，讓守在工

寮的族人知道狩獵的結果，例如獵到山鹿則高喊 5 聲「ho」、vavi（山猪）3 聲、

山羊及山羌則是 1 聲，這個行動叫做 inatada，守候的族人也可以先準備煮食物

給狩獵隊們；婦女們就在等候在 tsatsavanli（部落出入口，以往太麻里三部落共

有 6 個）迎接歸來。 

  隨後，獵物集中到 palawan 前，由祭司祭祀後再到頭目家報告，稱為

bivaiyang，並實施分肉；第一位射中山豬為 zazemugau－分給山豬肚子至尾巴部

份的豬皮，第二位刺死山豬的為 germilern－分給肋骨4 根、脊椎部份，頭目則

是納貢一隻豬腿肉，最後剩下的為部落族人一起分享。 

  返回部落隔天，頭目與祭司一起到 tsatsavanli出入口去祭祀，回饋山神。第

3 天為 gimilar－祭司在祖靈屋外小石板屋放置檳榔祭祝，同時也到祖先最早到達

插竹的 tsilertsian（水源地）去祭祀 avan（祖先名）；另外尚有 babuwargannan（墳

墓）、gilagilau（河川）祭祀。  

  接下來則是祭祀的重頭戲，祭司到南太麻里溪岸 bui 小山丘地方去進行祭

祀，當地設置兩個祭台，山丘下的祭祀為 garugarubern、vuvu 祖先與 vavulonggan

最大的祖靈，之後上到山丘祭台祭祀 gadauw（太陽神），為天上最大的神，同時

將 valizayru（與 avai 食物類似，為正式祭祀用的小米餅）獻給神靈與祖靈一起

vernali（分享）。 

  第 4 天，女巫針對頭目家女孩行 ibuvunow祈福儀式，將苧麻繩絲上綁有琉

璃珠的手環為女孩們戴上，此習俗來自卑南族的傳統。祭司則在祖靈屋內進行 

Isanajar儀式，將新的 bulus葉子放置於 arong（祖靈休息的竹筒），再將 valizayru

（小米餅）獻上，該儀式來自排灣族。 

  第 5 天，巫師到各家戶去為族人祈福，最後才回到巫師家裡進行小米收穫祭

的終祭儀式。37 

    除了祭祀儀式外，族人們則把農作物收成，例如地瓜、小米等送到祖靈屋內

祭拜，供奉祖靈，男性狩獵的獸肉與婦女們做的 avai 食物，放滿了篩子，擺在

地上，這時大家一起輪流喝著竹杯盛的小米酒，分享收穫的喜悅。在年輕人的訓

練方面，舉辦馬拉松競跑。38 

陳利友妹回憶 1960年前後，部落裡的收穫節十分熱絡，巫師們在廣場上念

咒祈禱，人數多且場面盛大，族人則以歌唱頌揚祖先的恩德，同時圍成圈跳舞，  

感謝祖先的照顧，儀式約進行半天後才結束，每位族人離開時，可以分得一塊

avai食物和獸肉，帶回家烹調。過程中部落裡的大小公共事務的執行，其任務多

半落在青年會身上。 

 

                                                      
37 傳統小米收穫節祭儀過程為訪問老巫師 kaytan（1925-）記錄，2009年 5 月。 
38 族人齊春山表示，小時候記憶中的馬拉松競跑，是從現在的大王國小場地，往南跑向香蘭，

折返北到 Ruvoahan（Panapanayan）再回到部落。 
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二二二二、、、、太麻里部落小米收穫節的現況太麻里部落小米收穫節的現況太麻里部落小米收穫節的現況太麻里部落小米收穫節的現況    

  太麻里三部落最重要的祭儀小米收穫節，是在每年小米收成後，約是檳榔花

開時節舉行，現代的收穫節多半於 7 月中旬展開。39分為部落祭儀與大王聯合村

聯合收穫節方式，前者屬各部落自行循傳統辦理，後者申請政府經費補助，由行

政體系的社區主導，聯合部落共同舉辦： 

 

（一）.部落祭儀 

    太麻里大王村三部落因內部經濟結構、人口等問題，小米收穫節祭儀分別呈

現消長狀況，以 2008、2009年為例，Tjavalji 部落結合了較晚近移入的 Lajagaljen

部落（高家）共同舉行（2009年因祭師過世停辦），Qaljapang、Lilevu 兩部落則

各自於 7 月間舉行： 

 

1.Lajagaljen部落小米收穫節 

2008年 7 月 10 日 Lajagaljen（拉加崙）高家舉辦部落年祭，上午 8 時部落

巫師 Jamaer（曾林財 1931-2009）在甫落成的祖靈屋進行balisi 祈福儀式，祭告

祖靈。 

祖靈屋內象徵祖靈的是一塊山豬下額骨 kabits，代表源頭，及一個竹筒狀的

器物 galo，兩邊各自擺上了佩刀、琉璃珠項鍊、衣物等，象徵祖先佩戴的物品，

地板上則是大大小小的陶甕。Jamaer說，他在 28 歲時跟著師傅學習巫術，大約

3-4 年學會，包含祭祀時用的經文、治病時的咒語。 

    9時，高春花（Miku）頭目與部落長老曾林財、戴致光等，也邀請 Lilivu 頭

目李成仁等出席，在祖靈屋外廣場搭建的台上，數十位族人則坐在台下，正式展

開活動，高春花頭目帶領大家，先向祖先像敬禮，頭目之弟高宣夫則代表致詞，

部落文化需要傳承下去，不要忘記傳統，今年收穫節天氣很好，希望大家玩得愉

快。長老們則表示，部落遷徙至現地約 70 年，仍然舉辦收穫節，讓老人家們很

高興，部落的團結很重要。 

  首先頭目、長老們頒獎給去年種植小米優秀的「小米獎」、模範農民獎及年

祭系列活動中小朋友的馬拉松競賽獎，奬品皆是一大袋洗衣粉、清潔劑、洗碗精、

衛生紙等等實用的生活必需品。 

隨後舉辦「母語回答與對話」，請台上的戴致光長老發問，台下的小朋友們

回答，題目包括「你的名字叫什麼？」、「你的學校在那裡？」、「你會跳舞嗎？」、

「月亮、太陽是什麼？」母語的傳承工作，小朋友們平時皆到大王村李迎吉老師

家中學習，不時在會場裡都聽見族人表示，要感謝李迎吉的指導。 

接著是寓教於樂的傳統融合現代的趣味競賽，包括射鏢槍、剝花生、兩人三

腳、滾輪胎，老人競走，頂小米等多項，男女皆可參加，雖然地點就在馬路上，

                                                      
39

 傅君的調查，現代太麻里地區小米收穫節，多半以豐年祭形式辦理，一般舉行兩天，第 1 天

的上午是籌備、佈置及舉行 palisi，第 2 天，報訊完後就有一連串的活動，婦女們將先前準備

的小米酒與小米糕（avai）拿出，大家一起共享。詳見傅君，《台東縣史-排灣族篇》，（台東：

台東縣政府，2000），頁 57-58。 
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大家還是掌聲笑聲不斷，尤其是類似坐氣球等時下流行的活動，老人家玩起來充

滿拙趣，現場笑聲迭起。 

中午時分，己經進駐青年會訓練的青年、青少年成員，邊走邊敲著響筒，抵

廣場為部落帶來傳統歌謠與舞蹈，由帶隊的青年會長林建宏向頭目表達祝賀之

意，年輕人高呼「he、ya－hu」，再吟唱古謠，雄壯嘹亮的歌聲，為現場帶來短

暫獨特的肅穆氣氛，隨著再度恢復歡樂的氣息下，結束整個活動。（圖三-5、6） 

 

2.Lilevu 部落小米收穫節 

  Lilevu 部落小米收穫節於 2008年 7 月 17 日舉行一天，上午為祭祀，接著舉

辦活動。（2009年為 7 月 15 日祭祀一天、16 日活動），在太麻里大王村三部落中，

Lilevu 是最重視 simanbalisian（祭祖儀式）的部落，男女巫師於清晨即到祖靈屋

集合，共同迎接祖靈降臨。 

  kaytan（卓良光）首先帶領女巫師在祖靈屋內禱告，以細鐵末面對祖靈及頭

目祖先雕像灑祭，隨即上到屋外石墻上進行灑祭並以剛採下的茅草，折疊後壓在

屋頂上，象徵屋頂換新的茅草。Zzvan（李連妹）說，小米收割後，祖靈屋頂都

要蓋新的。 

  Kaytan走到右邊兩座由小石板蓋起來的ㄇ型祭龕，Binayang（象徵部落）、

kayaman（狩獵祭台），進行同樣的茅草換新，接著回到祖靈屋內，念經文祈示

後拿出 3 粒鑲著 luvut 珠的老檳榔，再回到祭台放置；並返回祖靈屋，取出剛長

出來的 5粒幼小檳榔（象徵初生），分別放置於 arong（祖靈休息的竹筒）及四方

祖靈牌位下方。這個換新檳榔的儀式，同樣地也在 Binayang（象徵部落）進行，

將原來放置的老檳榔拿掉，放入 5粒幼小檳榔。 

  收割完成的小米，族人必須先拿到祖靈屋前祭祀，Zzvan（李連妹）將小米

束放置在祖靈屋門口左側，Kaytan 則在屋內外進行灑祭儀式後，才可以讓小米

進倉，放進祖靈屋內竹床上。 

  隨後進行嚐新祭，Kaytan 帶著 valizayru（小米餅）回到 Binayang（象徵部

落）祭祀，把小檳榔換下，並且插上 3 枝 laringis（竹枝串 luvut 珠）。再到祖先

最早到達部落插竹的 tsilertsian（水源地）去祭祀，當地一顆大茄苳樹下，立了

一塊寫著 Lilevu 部落祖先 avan的石碑，Kaytan先將五粒鑲 luvut 珠的小檳榔放

置在小石片上祭祀，石碑兩側左右分別放了 7 粒檳榔的 valizayru（小米餅）和檳

榔葉，各加上 3 枝 laringis（竹枝串 luvut 珠）和現場採下的新葉。最後 Kaytan

再倒入小米水在祭台前的新葉上，完成部落內的祭祀。（圖三-7、8） 

  部落外圍的祭祀，是赴 bui 等地，帶著 valizayru（小米餅），及鑲珠檳榔、

樹葉、小米水、laringis（竹枝串 luvut 珠）等供品，kaytan在 3 名青年會成員伴

隨下，共同乘坐一部小貨車，沿途敲擊著響筒出發，準備到部落 babuwargannan

（墳墓）、gilagilau（河川）設置路障祭祀，及太麻里溪河岸小山丘進行祭祀，召

喚祖靈前來。 

  路障的祭祀位置，在現今 Sinabayang（正興村）台 9 線公路旁，以小石塊設
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置的祭台，kaytan邊念咒語，順序將小米食品及檳榔及樹葉放置，再插上以竹枝

繫上 luvut 珠的祭物 laringis，最後從葫蘆裡倒出煮過小米的水，灑於土地上才完

成。 

  一行再前往太麻里溪出海口岸邊 bui 地方的一座小山丘，山丘平時無人進

入，草長及膝，年輕人攜帶連刀砍草，露出了一階階駁坎，kaytan率先爬上，在

小平台上留著昔日使用過，以石塊設立的兩座祭台，經過簡單整理，再度施行

balisi，kaytan嚴肅地從口裡念出祈禱經文，一旁先放了 laringis（以竹片夾 luvut

珠的檳榔）祭物，以 7顆夾 5粒珠、5顆夾 3粒珠、3顆夾 1粒珠及 5夾 3珠、3

夾 1 珠、1 顆未夾珠的排序，接著放下小米夾著檳榔的 valizayru小米餅，luvut

串珠及樹葉等，並 garugarubern、vuvu 祖先與 vavulonggan祖靈，倒酒灑祭。 

  整個祭祀過程最高峰的是豋上約 7、80度陡坡，小山頭的天然祭壇，被族人

認定為最神聖地點，禁止女性進入，老巫師已高齡 83歲，他仍堅持爬上，豋高

望遠，太麻里村落遠處可見，身旁緊靠著的太麻里溪則正因逢「卡玫基」颱風過

境太平洋外海，帶來山區濁水滾滾。 

  kaytan在此地禱告語調更為高亢，放置最高級的 laringis（9顆檳榔夾7粒 luvut

珠）祭物，再將 laringis特別加上一串小米於祭台旁，祭祀 gadauw（太陽神）隨

後再帶領年輕人連著高呼 3聲，「y la」、「ho」，老人與青年族人合力以雄壯有力

的聲音，呼喚祖靈前來 vernali（分享），現場顯得片刻肅穆、寧靜。 

  費力地下了祭壇，回到平台上，kaytan取小米梗，將己祭祝的小米食品放在

上端，引火燃燒，一旁的巫師團女巫師 Zzvan（李連妹 1945-）說，小米梗燒過

後，才可以在山上開墾園地，否則「火會跑」將小米園燒光。這是讓小米不會受

到災害，避免明年收成不好的一種儀式。kaytan再以小米酒進行灑祭，結束了整

個儀式。（圖三-9、10） 

  回到祖靈屋時，kaytan將小皮夾內的 dinar（細鐵末），40在祖靈木雕像前及

屋外點灑，並將整束小米放置於祖靈屋右角落的竹床上，完成小米收穫向祖靈祭

告的 isanajar儀式。kaytan取下一片 bulus檳榔葉，並將小米酒倒入由椰殼製成

的酒杯，要年輕人跟著面向祖靈牌位，一邊以葉子沾酒，一邊灑祭，他則在旁念

咒語，之後，以新葉夾上祖靈牌位上。 

  kaytan又再度以小米酒向祖靈木雕像及屋外行灑祭，kaytan表示，拿著獵槍

的木雕像代表頭目家祖先。他在木雕像下的祭台進行祭酒儀式後，到祖靈屋外左

右兩側祭祀，用細鐵末放在石板上，再加上檳榔及小米酒灑祭。他說，祖靈屋左

側的石板是頭目家祖靈 Vavoronggan，右側則是第5 代巫師的祖靈 Zigeriya，傳

到他已是第 6 代了。 

  在 kaytan的記事本中，simanbalisian祭祖儀式，詳細記錄共計是 12道手續，

最後是巫師們到祖靈前，飲用小米酒，Zzvan表示，到祭壇的人，都要一起喝小

米酒。Liai（李寬子 1944-）則說，祭祖儀式後，巫師會為頭目家族和部落族人

                                                      
40

 陳利友妹表示，如沒有 dinar，也可以用紅磚粉、鍋屑替代，主要是高溫燒過的物品，比較能

夠通靈。 
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祈福，女巫師則專門為頭目家女兒進行 vuvunow inalaya祈福儀式。 

  小米收穫節大會活動舞台，另搭在 palakuwan集會所前廣場，台上掛置了遷

移祖先 Qupel Lja-vavulungan 、 Aangen Lja-vavulungan（李世雄）兩位畫像與照

片，司儀李迎吉首先請 13 代頭目李成仁（1949-2011）帶領族人向祖先遺像行鞠

躬禮，然後由李成仁頭目及長老卓良光致詞，表示 Lilevu 部落遷徙至現址已屆

148年（2009年為 149年），緬懷祖先蓽路襤褸的精神，族人更應該珍惜與傳承

部落文化。 

  大會接著頒獎表揚去年部落裡種植小米優秀的家庭，包括李連妹等 3 戶獲得

頭目頒獎，獎品為洗衣粉 1 包，李迎吉表示頭目顧及家庭洗衣必需品，故以實用

為主，鼓勵族人多種植小米，否則小米收穫節就無法舉辦下去了。 

娛興節目隨後登場，在主持人的致贈紅包鼓舞下，老人家們紛紛上台一展歌

喉，帶動起全場氣氛，小朋友們也展現在李迎吉推動的部落教室，利用課餘與暑

假期間學習的傳統歌謠舞蹈。在台東市區就讀高中職的部落年輕人也邀請學校舞

團成員一起來參與，歌舞活動為祭儀帶來最高潮。 

技藝競賽則是婦女們剝花生、男子射鏢槍等競技，2009 年還加上了負重比

賽，男子組 80 公斤重的沙包，難倒了許多前來挑戰的老少族人，但是部落女婿

魯凱族的巴建忠竟然連舉 10 次，不僅創下紀錄，且很可能還是一道難以超越的

障礙。這些技藝競賽僅管行之有年，變化也不大，但是獨特的共識與集體情感，

讓族人們頗能浸淫其中。 

太麻里 lilevu 部落收穫節活動的進行，可以看出在現代社會環境下，身負維

繫部落體系於不墜的頭目家族，做了許多改進措施，朝著結合現代生活方式來進

行，無論紀念大會或寓教於樂的娛興節目設計，在在都呈現出希望凝聚族人對部

落的認同。 

另外，族人對頭目的權利義務關係和參與活動型態，也有很大的不同，少了

收穫節重要主角小米作物或獵物的奉獻，改為現金的贊助。（部落的自律行動，

甚至還當場宣佈某些家戶未繳納，用集體制約來維繫部落的持續運作。）一方面

也顯示了部落產業及經濟條件的改變現象。 

至於祖靈屋與 mulunsu（祭司）行使祭儀，倒是延續傳統，僅簡略了部份程

序，而 mulunsu人數的銳減，與整個太麻里多數巫師已凋零的情況，其中較常活

動的也僅剩下 kaytan（卓良光）1 位而己，不免讓人耽心承擔祭儀重任的 mulunsu

傳承問題關係著儀式的持續。 

 

3. Qaljapang部落小米收穫節 

    Qaljapang小米收穫節緊接著於 Lilevu 部落之後辦理，2008年遇上「卡玫基」

颱風過後的風雨，2009 年恰巧又碰上「莫拉飛」輕颱外圍環流影響，以致於活

動主場地，皆移至附近的道教廟宇順安府廣場舉行。 

  Qaljapang祖靈屋的祭祀儀式，（2008年 7 月 18 日、2009年 7 月 16 日上午）

由 kaytan祭師及女巫師 Zzvan（李連妹）共同主持，整體而言祭儀較 Lilevu 部落
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為簡易，陳勇義頭目表示，主要是當初遷移時，是以 Lilevu 部落為核心，因此

祭儀也以當地為主。 

  頭目家族後裔分別以排灣、卑南族 arong（祖靈休息的竹筒）為祖靈祭祀，

以血緣較多的區分祭祀祖先對象，現任陳勇義（Masakazu）頭目為卑南族血緣、

林正秋則為排灣族血緣。祭司則在祖靈屋內進行 Isanajar儀式，將新的 savi檳榔

葉子放置於 arong（祖靈休息的竹筒），再將 valizayru（小米餅）獻上，該儀式來

自排灣族。女巫則針對頭目家女孩行 ibuvunow祈福儀式，將苧麻繩絲上綁有琉

璃珠的手環為女孩們戴上，此習俗來自卑南族的傳統。41 

  部落的小米收穫節活動，8時許由長老古朝登率領族人敲著導鈴，繞著部落

報訊後展開，以全體牽手跳大會舞開場，排灣族傳統歌舞響徹在在廟前廣場上，

形成一個極有趣的畫面。 

  一個上午的活動，由古朝登、林正秋主持，以歌舞表演及趣味競賽為主，包

括馬拉松、滾輪胎、兩人三腳、頂小米等比賽，歌舞部份則由族人自行表演，族

人的歌舞宛若與生俱來，只要上台的男女老少，都有優美的歌喉及豐富的表演細

胞，每位參與的族人都可以分得日用品獎品 1份。（圖三-11、12） 

 

（二）.大王村聯合收穫節 

  太麻里三部落的聯合收穫節（masalut）通常於部落祭儀之後舉行，由社區

發展協會召集村內各部落頭目及幹部開會，依部落當年情況決議日期及舉辦型

式，祭儀一般區分為前祭及收穫節活動兩部份，實施前後約 3-5天。 

  2009 年大王村聯合收穫節會場設於大王國小，操場四周搭起帳蓬做為各部

落休息區域，場上架起了大鞦韆做為收穫節共同的意象，傳統的小米收穫節從採

收到入倉有完整的過程，最終共同 ljemakai（盪鞦韆），以歌舞慶祝一整年收穫

才結束。 

  前祭時間為 7月 17日，kaytan祭師清早進行阻止惡靈的 sinisilabaya祭祀儀

式，準備了 banar（狀似弓箭的竹弓）及分別掛上 7粒、5粒 luvut珠，外圈再圍

上 9粒細珠的 jaluvu芒草束，另外葫蘆裝的小米水；kaytan面對部落的核心 Lilevu

部落祖靈屋前以細鐵末灑祭，搖動芒草束，祭告祖先，隨後坐上車到太麻里溪出

海口岸邊 bui 附近的一條灌溉水圳旁空地，面向海邊方向，進行 sinisilabaya儀式，

陳勇義頭目表示，以前請祖靈或祈雨都會到此舉辦，象徵部落源頭。（圖三-13） 

  Kaytan 在地上擺了兩行的小石塊，口中念咒語將細鐵末舖在上面，然後搖

動芒草束祭告，最後將整束芒草丟到水中，並且把葫蘆裡的小米水全部倒下，順

著水流流向海邊。Kaytan說，「這項阻止惡靈並且為太麻里三部落祈福的儀式，

把象徵惡靈的芒草束丟棄溪水，他必須要向鄰近的知本及金崙兩個部落的祖靈祭

告，才不致於引起誤會。」 

  完成了海邊的祭祀，Kaytan回到 Lilevu 部落，再行向祖靈屋灑祭，他拿了

小米酒進入祖靈屋內代表頭目祖先的主柱前祭台，以小米酒向祖靈及祖靈牌位灑

                                                      
41 繫琉璃珠的習俗與 Panapanayan文化圈生命儀禮和信仰有密切關聯，詳見第五章第四節。 
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祭。接著，他也拿了小米酒到祖靈屋旁小石板蓋成的狩獵祭屋再行祭祀，後回到 

palawan 集會所內，靠北面的墻角 arong（祖靈休息的竹筒）進行祭祀，將小米

酒分別倒入 3 只竹杯和 4 只竹杯，後置於 arong下方，才完成整個祭告祖靈儀式。 

  結束祭儀，Kaytan帶領著 Zzvan（李連妹）等女巫師到 palawan集會所前與

陳勇義、李成仁等頭目一起食用 avai（小米糕），青年會的成員也分坐在兩桌，

大家共食 avai，也正式宣告聯合收穫節正式展開。（圖三-14） 

    下午 3 時過後，青年會準備進行 munernaner儀式，以徒步繞行太麻里

Tjavalji、Qaljapang、Lilevu 等 3 部落，隊伍由扛 pakinkin（報信鐘）及敲擊 dauling

（導鈴）為前導，青年會成員手握淺綠色毛巾，整隊依階級排序在 palawan集會

所廣場上跳起 mo-lengar（報信舞），然後出發到部落各街道沿途敲鐘報信，會長

高呼「he ya」全體則呼應「huo」，向族人報知聯合收穫節活動即將展開，帶起

部落內熱絡氣氛。 

  行進至部落頭目、祭師長老或會長家前，隊伍則展現高昂與熱烈的情緒，吟

唱傳統歌謠，舞蹈除了一般八步舞、四步舞外，加入 mo-lengar（報信舞）及高

難度蹲步的勇士舞，為部落內擁有特殊位階、權力的階層人士賣力表演，尤其是

頭目住家，常以燃放鞭炮迎接報信隊伍，成員則在舞蹈告一段落，圍成小圓圈以

事先準備的椅子，將頭目高高舉起表示尊敬，表演完後頭目家族回以紅包禮感謝

全體青年的辛勞。 

  整個報信儀式原屬男子年齡階層的活動，歌舞表演極耗費體力，近年復振的

太麻里部落青年會成員較少，容納了國小低年級的少年加入團體見習，有時候會

長特別在隊伍行進喘息時，刻意讓他們表演一段，很能得到觀眾的共鳴歡呼。女

子不能參與 mo-lengar隊伍，但是在部落頭目或長老家表演告一段落，通常會組

成女子隊伍與成員一起共舞，一方面表達感謝與祝福之意，另一方面也為青年會

成員加油打氣好完成所有行程，約至夜晚 6、7 時，繞行完太麻里三部落後才結

束。（圖三-15） 

  2009年大王村收穫節系列活動，7月 20日為青少年球類比賽，21日晚上為

傳統之夜，以部落為主體組成隊伍參加歌舞表演，同時進行成年禮儀式，將進階

的青年以象徵性的爬竿做為考驗，通過的年輕人則由家長們為孩子換裝，並接受

部落族人的歡呼。 

  22日正式舉行大會，首先以馬拉松拉開序幕，青少年們以往返新興村為路

程，展開競賽。3部落族人各自集合在會場周圍，以歌聲舞蹈為自己部落族人加

油，Kaytan帶領巫師為全體居民祈福，青年會再度跳著 mo-lengar－報信舞象徵

性繞行全場，稱作 munernaner。 

  大會主席為 Qaljapang部落陳勇義頭目，縣、鄉籍地方各界首長及民意代表

多人出席為太麻里鄉祝賀，比較起部落內部活動，規模熱鬧程度都超出許多，

部落更是廣邀外界民眾共同參與，2009年的收穫節就有中國廈門市的商行組團

到太麻里進行巡禮。 

  活動最能展現部落團結的氣勢，3部落分別在歌謠的吟唱聲中，上場表演男
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女青年盪鞦韆、年輕人爬竿和男女族人舂米等活動，喚起大家對祭儀及傳統文

化的記憶；另外傳統歌舞的聯合表演，由部落內對傳統歌舞專精的婦女，如林

良妹等人利用夜晚及休閒時間，召集部落老少族人集訓的成果，包括將年輕人

的 palawan集會所訓練、舂米等部落生活以舞蹈表現出來，最後再以男女團體

舞收場，演出太麻里特殊的歌謠與舞蹈，有意區隔知本部落的歌舞，呈現太麻

里歌舞文化的特色。（圖三-16） 

  整天的活動，多半以寓教於樂的競賽為多，例如頂小米、負重接力、搗篩

小米、射矛、兒童角力與大隊接力等，一直進行到傍晚才結束。 

        太麻里部落傳統小米收穫節祭儀執行方式大致以頭目家族為核心，部落為主

體的運作模式，分別由 Tjavalji、Qaljapang、Lilevu3 部落各自進行部落祭儀，

最後經由社區行政體系的主導，聯合部落共同舉辦大王村聯合收穫節，整個祭儀

活動才告結束。 

  深入觀察整個祭儀過程，是以家族為祭祀單位，而以頭目家族為象徵源頭進

行祭儀活動的階序，對外則以部落為主體，在祭儀進行時一併祭告鄰近部落祖靈

以示尊重，並維護部落完整性的傳統；小自家族大到部落乃至社區，各項環節兼

顧，且皆未脫離「同源共祖」的族群關係層次，事實上也是部落在歷經不同時期

與環境變遷下所積累的社會文化現象。 
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圖三-5、6 Lajagaljen部落小米收穫節趣味競賽（左）、青年會舞蹈表演（右） 

 

  

圖三-7、8 Lilevu 部落小米收穫節巫師在祖靈屋象徵性換新茅草（左）、以檳榔祭

祀（右） 

 

  
圖三-9、10 巫師在 bui 山丘上祭祀（左）與 valizayru小米餅祭物（右） 
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圖三-11、12 Qaljapang部落小米收穫節大會（左）及歌舞同歡（右） 

 

  

  

圖三-13、14、15、16大王村聯合收穫節巫師在溪旁進行 sinisilabaya儀式（左上）、

部落共食（右上），展開 munernaner部落報訊（左下）、部

落團體舞（右下） 
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第三節第三節第三節第三節 知本部落的知本部落的知本部落的知本部落的歲時祭儀歲時祭儀歲時祭儀歲時祭儀 

   卑南族知本部落恢復傳統祭儀，是部落文化復振的首要工作，由於近代許多

族人改信西方宗教影響，經過部落內部討論之後凝聚集體共識，為了要與傳統信

仰連結，特別將場地遷移出教會場域以做為區隔。同時近年來重視部落年齡組織

運作與群體共識的傳統觀念，如祖靈的象徵器物與方位、rahan（祭司）的祭祀

形式與儀式意義等內涵，形成歲時祭儀和文化基礎。 

    歲時祭儀以歲末至新年期間的 Magayangayao（猴祭）接著舉行 Magayao（大

獵祭）、Romalavalafas（除喪祭）及 Panapanayan發祥地祭祖、每年 7 月中旬的

Kavalasaan（收穫節）為主。近代知本部落於 1992 年參加國家戲劇院舉辦的卑

南族知本篇歌舞演出後，藉著訓練找回傳統歌舞，以歌舞藝術表現及祭儀傳達的

觀念塑造部落文化共識，凝聚族人部落意識，重整組織，陸續恢復了歲時祭儀，

尤其注重 Panapanayan發祥地祭祖與小米收穫祭兩項祭儀。 

 

一一一一、、、、狩獵祭與除喪祭狩獵祭與除喪祭狩獵祭與除喪祭狩獵祭與除喪祭    

  最早恢復的是除喪祭，也是族人重視的祭儀之一，除喪祭之所以特別受到族

人的認同，主要是傳統觀念深深的影響，對卑南族人而言，死亡不是個人的事，

而是整個部落的大事，如何透過部落儀式的力量，安慰未亡人的心靈，並帶領他

們重返部落的懷抱，是參加狩獵訓練男子，在返回部落後的第一件要事。42 

    過去除喪祭與狩獵祭緊密結合，狩獵祭實際上是由戰祭而來，為了感謝敵人

奉獻生命，因而上山捕獵山羌，以最美味獸肉餵食敵首，於是產生了狩獵祭典，

今因時代背景不同，狩獵祭的精神已轉換為發揚長幼有序的倫理、敬老尊賢的美

德。43 

  歲末展開的狩獵祭期，青少年在長老指導下，進行狩獵訓練，包括陷阱製作、

獵物習性與技巧等，夜晚教唱古老的英雄詩歌，歌頌祖先英雄事蹟。整個營地的

安全則由青年負責，層層體制的部落倫理，完全呈現在狩獵祭中。 

  2009 年田野觀察除喪祭過程如下：元月 1 日清晨拔營返家，當前往知本山

區進行狩獵祭的男子，扛著象徵敵首（以豬頭取代），年輕人沿路跑回部落，老

少族人於部落入口處迎獵門迎接狩獵歸來後，婦女為族人們戴上花環。（圖三-17）

巫 師 團 隨 即 進 行 路 障 祈 禱 ， 禁 止 惡 靈 進 入 ， 並 在 一 旁 的 空 地 祭 場 舉 行

Romalavalafas（除喪祭）。 

  主持儀式的知本社區發展協會理事長陳明仁請部落長老帶領喪家坐在鳥占

區（laluwanan），年輕人則將戴在喪家頭上的草環取下，並由親人戴上花冠，青

年團的盧皆興接著吟唱，全體參與族人跟著頌英雄歌（semausaur），除喪祭的祭

歌，每年在這時才可練唱，平時是禁唱的，由祭司長領唱 1、3 段，2、4 段合唱。

歌詞敘述如下： 

                                                      
42 孫大川，《山海世界－台灣原住民心靈世界的摹寫》，（台北：聯合文學出版社，2000），頁 128。 
43 陳明仁認為，狩獵祭早年為戰祭，2009 筆者訪問。陳文德則以族人獵山羌，而稱之 puviyaw

（羌祭），《台東縣史卑南族篇》，頁 117-118。 
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「我來了 我的槍已上膛  

射擊到西方 

我來了 祖靈屋 

我來了 我的刀鋒利的  

砍擊到敵人  

我來了 祖靈屋 

我來了 被輕視者之祖靈屋 

脫下喪衣淨身 

我來了 好了 丟掉了」 

    這時由盧皆興帶領族人展開舞蹈，並邀請喪家加入圈舞行列，數圈後全體老

少族一起共舞，行除喪祭儀。祭儀中呈現濃厚的祖靈信仰觀念，也用集體的力量

和（祖靈）信仰為喪家袪除哀傷與不淨。（圖三-18） 

    狩獵祭結束後，祭師團、長老團與青年會立即到 karumaan祖靈屋祭祀，先

由祭師長向上蒼、祖靈祭祀祝禱，祭師團從屋內請出小竹弓，在祭師的咒詞聲中， 

  象徵性地射殺祭肉，表示慰藉動物靈魂，並祈求來年的豐收。 

  下午則到喪家除喪，祭師為喪家吟唱除喪歌，青年團則在在屋外表演傳統除

喪歌舞，藉以除哀慰問，除喪歌舞只准在除喪祭展現。青年會則依傳統習俗在歌

舞中，長老邀請喪家入圈共舞。藉由歌詞的安慰，給予喪家溫馨的關懷，陳明仁 

說，經過除喪的族人，可以重新參加部落內的各項活動，例如稻子收割等粗重工 

   作，族人也會主動幫忙協助。 

    除喪祭結束後夜晚，族人聚集在巴拉冠廣場前輪流歌舞，並舉行大獵祭與猴 

祭優良人員頒獎，分為「獵槍組狩獵獎」、「陷阱組狩獵獎」、「野菜組採集獎」、「廚

房組伙房獎」、「歌唱組傳唱獎」、「少年組抓猴獎」、「少年組射猴獎」等，各頒發

山肉等實質獎品。 

 

二二二二、、、、猴祭猴祭猴祭猴祭    

  猴祭為知本部落每年最早掀開序幕的歲時祭儀，1995年 2 月部落恢復舉行，

1996年改為 12 月，並開始建立少年階級的訓練，有關猴祭的起源傳說如下： 

 

（一）南王部落的說法－與少年會所 takuban和兒童遊戲有關，「Tubapul幼時搭

一傘形棚架，並捉一隻壁虎，縛其 4 腳，然後穿上竹片，在棚內遊戲，…後來隨

著兒童之成長，棚架也逐漸改良把形狀加大並弄堅固，動物亦改以猴子代替壁

虎。殺猴時恰逢小米收穫完畢之農閒期，兒童們的雙親就做黏糕給他們吃，後來

成為每年的慣例，該棚架成為少年集會所（takuban）之起源，同時亦留下正月

殺猴、搗黏糕等儀式。」44 

 

（二）知本部落的說法，以猴子為假想敵方式訓練兒童膽識－在清朝中期以前，

                                                      
44 河野喜六，《蕃族慣習調查報告書，第二卷「阿美族、卑南族」》，頁 364-65。 
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部落之間常發生戰爭，為培養戰鬥武士基礎，因而以人相類似的猴子為假想敵，

在每年初春，凡年滿 12 至 14 歲的少年必須上山抓猴，並將猴子帶回部落射殺，

以訓練少年殺敵膽識及保衛家園的魄力。 

    有關猴祭儀式，族人將飼養捕獲的猴子，帶到 palak（地名），以竹結綁成柵

欄，中央置牢籠；時間一到 yawan（長老的稱呼，此場合之祭主）從席上下來，

發出「開始」的命令。Ragan（rahan）首先取竹矛朝猴子刺去，接著站在柵欄四

周的青年們，便爭先刺殺牢籠中跳來跳去的猴子，刺中者立即丟掉矛歸返番社，

之後再回到祭場來，最早回到祭場的人為優勝者，稱為 sanga，得以受社眾之讚

賞。45 

    知本部落恢復的猴祭儀式，因應現代社會環境的變遷，已朝著重兩性教育目

標來辦理，在猴祭進行前一周，青年會在 palakuwan 以少年階級的男女－

takuvakuvan、maytuvilan教唱傳統歌謠；接著在 12 月 25 日夜晚，分別召集男女

少年，由正副會長針對猴祭訓練對成為部落男子的重要性及 maytuvilan致贈親手

所編花環予青少年們的意義詳加說明。 

  少年們到知本溫泉山區展開獵猴（以草製假猴替代）訓練，夜宿野外，由長

老們講述部落文史、教唱傳統歌謠及黑暗膽識，隔天少年進行野外求生訓練及摔

角比賽，然後於 28 日清晨以馬拉松競跑返回部落。 

  在此同時，maytuvilan在婦女們指導下學習編製花環，並迎接從山區回來的

青少年們，為他們戴上花環，家長們則為其圍上圍裙。Maytuvilan也跟著母親家

人學做 avai 食物，給長輩親人；晚間，部落老少按照階級之分輪流歌舞，共同

歡樂，慶祝已完成艱苦的訓練。46 

 

三三三三、、、、小米收穫節小米收穫節小米收穫節小米收穫節    

  知本部落的收穫節稱為 Kavalasaan，是知本部落年度最盛大的祭儀，過去

傳統遭到漠視時，族人仍堅持舉行，延續部落的生命；而以 panapanayan周圍的

部落來看，知本小米收穫節堪稱規模最大、最完整。47 

  儘管 Kavalasaan的來源有不同的說法，但是皆以小米豐收，沉重如石頭來

形容： 

 

（一）.「valasaan」在卑南語中是石頭之意，宋龍生在《卑南族史篇》的解釋，

在 Kazekalan舊部落時代，部落建在懸崖（tegar）上，那時知本部落為台東之大

社，統治這一帶，大家都要向其送貢物。7月收穫小米以後，家家都把收穫的小

                                                      
45 河野喜六，《蕃族慣習調查報告書，第二卷「阿美族、卑南族」》，頁 269。 
46 當年任青年會會長陳政宗表示，這是部落自恢復少年猴祭以來，首度有這麼多少女參加。他

非常高興。這顯現了參與部落事務必須不分男女兩性及早向下紮根的想法，得到家長的重視；

同時，孩子們特別是小女生都在參與當中累積了許多美好的記憶。詳見思乃泱，《卡地布部落

月刊》12 期，（2002年 2 月）。） 
47 陳明仁表示，他記得國小 2、3 年級時，部落舉辦 Kavalasaan時，鄰近的阿美族如馬蘭，排

灣族如太麻里、金崙一帶的族人都會來到知本，跟我們一起慶祝這個慶典。場面非常盛大，

印象很深刻。筆者訪問陳明仁，2010年 3 月。 
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米穗，捆成一把一把的，疊放在一起，送到知本頭目家或會所中，因為所送來

的小米穗疊在一起時，抬起來很重，重的有如石頭一般的重，所以就說＂

ka-valasaan＂，收穫節之名由此而得。當大家上至＂懸崖＂上慶祝跳舞時，就說

是＂Pu-tegar＂。跳舞＂Pu-tegar＂這個字的由來是這麼來的。48 

 

（二）.1996年筆者在知本訪問曾建次神父時，也提到類似的說法，知本部落群

以前居住在「巴芳罕」山區時，以小米為主食…有一年小米正好在抽穗時，來

了一大群蝗蟲，把小米吃個精光…後來，族中長老聚集商討，認為可比是因為

族人犯過失，觸犯天怒，rahan（祭司）便帶著族人，向老天祈求寬恕過錯，並

降福給族人。 

    經過族人虔誠的祭祀後，那一年的小米特別豐厚，以袋子裝起來都很沉重，

就像石塊一樣。於是在豐收的時候，定下舉辦「收穫節」的雛型，由於石頭與

收穫節的淵源極相近，便代代相傳下來。49 
 

（三）.陳明仁另有一種說法，大祖先還在 Ruvoahan（panapanayan）發祥地時

就創立 kavalasaan，它是一個重要的感恩祭典。在幾千年前，海邊外面有一塊很

大的岩石延伸到海裡，大石頭上有一個天然岩洞，因為天地還非常不穩定，大

祖先們在岩洞裡躲藏，一直到天地平穩才得以存活下來。 

  為了紀念上蒼的眷顧及對這個石頭的感恩之意，在忙完歲收後定立了祭典

－kavalasaan，每年舉行，時間長達 1 個多月。族人就在這段時間收割、休息。

過去部落的戒律是很嚴謹的，達到適婚年齡的成年男女到了 kavalasaan的慶典活

動就會放開心情慶祝，並且尋找心儀的對象。經過數日 venangsangsar的

muarak(團體舞)醞釀之後，配對完成的情侶就準備成家立業，繁衍後代了。因此

這個祭典真正的意義就在於「傳承、繁衍」。50 

  陳明仁的說法，與 Malinowski 對於部落每年的定期祭儀的意義頗為相似，

Malinowski 表示，在祭儀期間平時限制的社會交際及性方面慣有的森嚴界限都

會暫時破除。51 

 

（四）.河野喜六調查卑南族小米祭由來為：nunur在 Panapanayan所插的竹枝，

生出 Pawtipel（男）、Amana（女）、Takyu（男）三人。Pawtipel、Amana兄妹結

為夫婦，生下了 Kuladuy（男）、Yamugay（女）兩兒女，此一家移居 bukid山之

麓，創立了 Arasis家，並從 Sernegneg（Saremesim之女）那兒得到小米種而居

住下來。…Arasis家移居合併至 Maydatar（地名），原本屬於 Arasis家之領地給

予 Maydatar，然後將 Maydatar領地分為兩半，南方作為 Arasis一族之領地，北

方則作為 Maydatar一族之領地，Arasis家每年繳納貢穀（小米）給 Maydatar，

                                                      
48 宋龍生，《卑南族史篇》，頁 323。 
49 林建成，《後山原住民之歌》，（台北：玉山社出版公司，1996），頁 48-49。） 

50 陳明仁，＜石頭祭的由來＞《卡地布部落月刊》8、9 期（2001年 8 月）。 
51 Malinowski，《巫術、科學與宗教》，頁 77。 
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Maydatar向來行稻米祭而無小米祭，自從 Arasis家司小米祭以後，才有小米祭

的舉行。52 

 

（五）.古野清人調查的知本社小米祭：粟收穫的祭祀到日本時代幾乎已不舉行。

名叫 humuti，有「食新穀」之意的「前祭」，其主要儀式是，在祭屋中口含新粟，

然後將含過的新粟吊在祭屋內，接著做出吃的動作，表示請神靈食用之意。 

    隔天，知本部落三大家族主要活動是到河裡捕蝦，用以祭拜神靈。這也表示

著，一般人已可以吃蝦的意思。然後要將麻糬一塊一塊地捏起投向四方，請神靈

食用，這叫做 dumila，是一種嘗新的儀禮。 

  接下來是所謂正式嘗新的 boaravi的祭祀活動。之後的 boadayen，青少年組

成員到各戶去要米，釀造祭祀用的酒。在這之前的 5天之間，青年組及青少年組

的成員都要斷食（uniwai）不吃東西。當天，斷食組員徒步競走，前往發祥地

Ruvoahan，獲勝者可獲得長老的特別招待。全體集合後，一同以麻糬祭拜祖先，

祈求全社幸福，然後花數日到山中狩獵。53 

    古野清人描述的小米收穫祭原型，包含知本部落小米收穫節祭儀活動的元

素，例如嘗新及在溪流以魚蝦祭祀祖先、青年人斷食、體力競走到 Ruvoahan

（Panapanayan）發祥地活動等，這也是近代知本部落恢復傳統小米收穫節的主

要內容。 

    知本部落小米收穫節於日治時期至戰後逐漸沒落，1993 年起部落恢復祭

儀，配合 palakuwan（青年會所）訓練，循序建立起現代節慶的制度與規模，傳

承工作來自耆老們的經驗，儀式過程也依其記憶和意見進行修正，目前每年 7

月中旬舉行約一個星期，其過程記錄大致如下：54 

7 月 11 日－ 

    部落青年進住 palakuwan（青年會所），整理環境及由長老教導部落歷史和

收穫節各項準備工作，rahan（祭司）於知本溪附近岸邊進行祭祀。 

12 日－ 

  valisen、venangsangsar階級的年輕人在部落 rahan、長老帶領下，上午前往

美和村後山砍竹子及茅草，準備製作 dalianern立體圖像。在選定巨竹後，rahan

面對竹叢，先行 balisi（施行巫術）才交給年輕人進行砍取。 

  隨後由年輕人扛著竹子下山返回部落，帶回 palakuwan（青年會所）前廣場，

以便集體進行 dalianern製作。dalianern是以竹片製作一個左手插腰、右手拿扇

子的舞步基本造形，再以茅草紮出人形，頭上及手上綁了黄毛巾，至於臉部則以

一片檳榔葉鞘直接畫上紅色臉、五官黑色漆線條，看起來頗有威嚴感。整體是知

本部落舞蹈的象徵－Pu-tegar舞的形狀。 

  近傍晚 6 時，族人分組豎立 dalianern，這是一個重要時刻，rahan慎重其事

                                                      
52 河野喜六，《蕃族慣習調查報告書,第二卷「阿美族、卑南族」》，頁 270-71。 
53 古野清人，《高砂族の祭儀生活》，頁 117-132。 
54 筆者於 1996、2009年分別在知本部落小米收穫節進行田野觀察紀錄。 
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地在基座附近進行祝禱以後，族人以竹架和木梯支撐，再由繩索合力往後拉起，

dalianern終於在眾人合力下高高立起來，現場立刻響起一片歡呼聲。（圖三-19、

20） 

13 日－ 

  白天上山採野菜，因為每一家庭都要做 avai食物，年輕人到山區採取山蘇、

月桃葉、假酸漿、龍葵等。晚上開始斷食考驗，年輕人只可以喝水，不得進食，

以往是一個星期，現在則改為一個晚上；當晚長老們在 palakuwan裡向 valisen

講述部落歷史與敬老尊賢的社會倫理。 

  夜間 10 時許，valisen重新集合，魚貫進入 palakuwan前，要喝辣椒水、唇

塗黑炭，並接受高階年齡層的 vansalan以竹棒打屁股試煉。55 

14 日－ 

  清晨天亮，約 5 時許，舉行體力試驗，青年跑到 Panapanayan發祥地，用

完早餐再折返跑回部落，全程 12 公里（2009年僅跑單趟），長老們並傳授年齡

階層晉級儀式。 

  下午舉行男子相撲競技，這是知本部落十分重視的訓鍊，沙丘場地設置於

palakuwan旁空地上，依年齡層分為國小、國中與高中青年等組別進行，比賽時

選手將對方推出草繩圈外，或兩腳之外身體部位著地皆判敗北，除了考驗體、

耐力外，還需以智慧才能取勝，尤其最高榮譽是 3 連勝，連續打敗 3 名對手，

才能獲得該殊榮。 

  相撲競技開放全體族人參觀，選手們在場上揮汗拚鬥，展現十足的力與美，

掌聲、歡呼聲四起，年輕女生在一旁更是為男生表現加油，很能得到族人的共

鳴。（圖三-21） 

  夜晚則是男女青年共同練習傳統歌舞 timatirlaw（跳躍之歌），也為隔天的

muarak（團體舞蹈）活動準備。 

15 日－ 

  上午由 rahan祭拜祖先與祭天儀式後，中午的聚餐由每戶準備 5 個 avai 月

桃糕、2 瓶酒、1 瓶果汁，大家在會場用餐；下午 2 時 30 分，青年會男子階級

成員整隊，由穿著白色 T 恤、kating（男子後敞褲）的 vansalan們帶領，隊伍依

序為 venangsangsar（黑上衣、kating）、valisen（黑上衣、短褲）、Takuvakuvan

（赤膊、下圍黑布）等顯示年齡階級的服飾，共同的裝備為左手持黃色毛巾，

右手持由檳榔葉鞘剪裁成扇子狀，於 palakuwan園區內廣場，先在祖靈屋前吟

頌歌舞，並跳 Pu-tegar舞出發。56 

                                                      
55 高明智認為，將黑汁塗抹在年輕人的牙齒上，可防止年輕人偷吃東西，因為如果偷吃的話，

黑色汁液會掉。詳見其撰寫《野菜文化.民俗植物調查》，2001，未出版。在利嘉部落的年齡

級 valisen升上 vansalan的晉級式稱為 kitopansal，會以一種叫做 eitan的草抹於其口上塗黑，

並給其食檳榔，再為之剃頭。詳見：喬健，＜卑南族呂家社祖家制度的研究＞《中研院民族

所集刊》34 期。（台北：中研院民族所，1972），頁 9。 
56 2009年祭儀期間，青少年閒暇時自己準備檳榔葉鞘剪成扇子，以便在跳 Pu-tegar時使用。陳

政宗表示，日本人來後，令族人拿日本的紙扇，後來也曾改拿類似欖仁樹葉當做扇子。 
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  沿途青年會長高喊「he ya」全體成員則呼應「huo」，展開部落的祈福活動，

分別到祭司及青年會幹部家中跳舞，歌舞中邀受到部落尊敬的長輩坐在椅子

上，往上高舉歡呼，稱作「maluharu」。長長的隊伍與熱鬧的歌舞，在社區繞街

遊舞過程中，部份族人燃放鞭炮歡迎，隊伍也會接受邀請到屋前跳舞或與婦女

一起共舞。（圖三-22） 

  因應社區街道環境，各年齡層有時候獨自圍成一圈，互相以歌舞競技，比

聲音也比氣勢，成為知本社區每年夏季最著名的人文景觀。也因為跳 Pu-tegar

是耗費體力的舞蹈，部落裡則以此考驗青少年晉級，通過該項成年禮 valisen晉

級為 vansalan以後，換上紅、白、黑色為主調的 kating，代表是部落裡最富榮耀

華美的年齡階級。 

  Pu-tegar舞一直跳到當天夜晚近 9 時才結束返回，女青年們準備點心慰勞，

婦女們也在 palakuwan前廣場一邊進行歌舞等候，當年輕人跳著舞步進入會場

時，一旁的婦女歡呼迎接，並且盛讚他們的表現。 

    接著舉行正式的 muarak（團體舞蹈）活動，男女共同聚會跳舞，有人領唱

有人附和，男女交叉共舞，舞步簡單，藉著手部肢體的互動，在一旁觀看的老

人家會了解男女青年是否互有情意，如果反映平淡，則會將男女另行安插位置，

以製造機會。 

  陳政宗表示，過去族人在部落裡不會唱歌是十分 maila（丟臉）的事，老人

家說，男人都要會唱歌，不然以後怎麼找老婆，如何有下一代？ 

16 日－ 

  活動以趣味競賽、吟唱老歌為主，中午舉行開幕式，夜間則開放給男女青

年，稱為 gemadery，以音樂會形式，男女對唱及吃糕點進行聯誼，席間以現代

歌舞，並配合傳統歌謠表演後，結束整個活動。 

  知本部落當代的小米收穫節祭儀，從 Mavaliu、Pagalugu、Ruvaniyaw三大家

族 rahan（祭司）各自於祖靈屋祭祀祖先，隨後展開整個儀式，包括為期一個星

期的展演活動，皆以部落為主體進行，各項活動有其特殊意義，尤其歌舞的傳習、

dalianern立體圖像的製作，透過這類藝術表現與部落傳統內涵、裡外關係（秩序）

互動，已成為一套完整的模式；同時此場合也是部落美感經驗與傳承的時機，強

調團結傳承部落文化，從中我們可明顯看出家族與部落的階序性關係，及人群與

社會關係的內外流動的現象，對內既易凝聚家族向心力，對外則可維護部落的整

體利益。 
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圖三-17、18 參與狩獵祭族人返回知本部落（左）與實施除喪祭（右） 

 

  

圖三-19、20 架設 dalianern立體圖像（左）與豎立後的情形（右） 

 

  
圖三-21、22 男子相撲競技（左）、跳 Pu-tegar舞在社區繞街祈福，族人燃放鞭炮

歡迎（右） 
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第四節第四節第四節第四節 部落祭儀的同質性與區域部落祭儀的同質性與區域部落祭儀的同質性與區域部落祭儀的同質性與區域圖像圖像圖像圖像 

  從部落時期到近代祭儀復振，太麻里、知本部落在祭祀上尊奉祖靈的觀念、

尊崇階序、方位或祭祀方法，甚至因婚姻血緣而執行排灣、卑南族的巫術序位等

規範，有許多相似現象，祭、巫師則是居中的關鍵角色。實際的田野觀察，太麻

里、知本部落利用歲時祭儀的進行，串聯兩部落的歷史因緣，老人家們感動地說

是回到祖先的經驗裡，年輕人也感覺如兄弟般的交流。 

  祭儀的相似性加上部落的情誼和文化表現上的類緣，這些同質性組合成了現

代 Panapanayan區域長久以來緊密的族群關係，強化了「共同體」的圖像：太麻

里、知本部落傳統文化的復振工作，祭儀為首要，當中缺少了祭、巫師的角色，

傳承上有實質的困難。Panapanayan文化圈部落的傳統文化復振，少了區域結盟

的基礎支持，推動上恐無法畢竟其功。 

  太麻里部落巫師不僅熟悉排灣族的巫術，同時也了解卑南族巫術；知本部落

則以 rahan（祭司）主持相關祭儀，對巫師稱為 pulingaw，與太麻里相同，卻有

別於卑南族其他部落稱巫師為 temaramaw。57兩地巫師的角色與功能有頗多相似

處。 

    事實上東排灣族與卑南族居住的區域，巫師大致呈現兩種現象：南方接近排

灣族巫師法力起源為 kavonrangan，使用排灣經文，法器以巫術箱和葫蘆、樹葉

為主，如東排灣族土坂部落巫師。北方靠近卑南族區域，法力則來自 Ruvoahan

（panapanayan），使用法器以巫術袋和檳榔、陶製料珠和鐵屑為主。58從 kaytan

使用巫袋、夾在檳榔內、鐵屑、葫蘆、葉子，在其小米收穫節祭祀中皆出現，加

上太麻里巫師作法與經文咒語皆是卑南古語，整體而言，應歸納於卑南族系統。

但巫師口誦經文和參與對象仍有所區別。59且仔細區分法器還是排灣、卑南族系

統皆有，證明該地區巫術的獨特現象。60 

  太麻里部落巫師平時擔任為族人消災治病的工作，小米祭儀時巫師身兼崇高

的祭師身份，是祖靈溝通與儀式進行的聯結角色，在交插參雜的儀式，不僅祭詞

能夠琅琅上口，一方面心裡相當明白，何者為卑南族、何者為排灣族所有，分別

呈現也沒有太多的隔閡與困難。 

  知本部落農耕重要祭儀則是由 rahan（祭司）肩負起守護祖靈的職責，也是

精神象徵，部落傳統文化核心；2001年部落祭司長 Kiukai（林茂生 1925-2001）

                                                      
57 知本部落族人認為，temaramaw是祭祀的動作。筆者訪問孔龍森 2010年 4 月。 
58 陳玉苹調查將之分為兩個系統（1）卑南系統－源自發祥地，巫師稱為 pulingaw，經文為卑南

語，有巫袋，儀式用具包括檳榔、陶製料珠和鐵片；（2）排灣系統－源自 kavonrangan地區，

巫師稱為 bagawugaw，儀式用器為樹子、葫蘆。＜以物的角度來看女巫傳承－知本卑南族的

例子＞《人類與文化》第 35期，頁 89-104。陳文德，＜文化復振？文化創造？以卡地布（知

本）卑南人為例＞《文化創造與社會實踐研討會》，（台北：中研院民族所，2008），頁 15。 
59 2009年 Qaljapang部落祖靈屋內進行小米收穫節祭儀時，頭目家族祭祀團即有血緣上的區分，

頭目陳勇義為卑南系，家族林正秋代表排灣族系，其子為排灣、卑南族兩系。巫師 Zzvan說，

林正秋妻子是卑南族人，所以其孩子兩邊皆有。 
60 林正秋表示，太麻里巫師作法與經文咒語皆是卑南古語。部落的語言是一位名叫 saulalui女子

嫁到屏東排灣族的頭目家族，因為夫婿過世加上未有子女，乃返回太麻里部落，由於要紀念

先生，於是向頭目建議，學習排灣語，部落的語言才逐漸改為排灣語。 
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的去世就讓族人哀傷不已，可以看出 rahan在族人心目中的份量。 

 

一一一一、、、、太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本部落祭儀的同質性知本部落祭儀的同質性知本部落祭儀的同質性知本部落祭儀的同質性    

  太麻里、知本部落的傳統祭儀因社會變遷，產生了差異，有異中存同的現象，

基本上反映出兩個不同社會制度運作與交互連結結果，在太麻里的除喪祭、狩獵

祭，是部落頭目階級制度下傳承的權利。61知本部落的除喪祭、大獵祭，卻是部

落年齡組織運作與群體共識下形成的歲時祭儀和文化基礎。 

    兩地小米收穫節都有緬懷、感恩祖先的意義，在時序上，從太麻里以檳榔花

開做為季節的分野，知本部落則以颱風前收成完畢，皆有「年祭」的意涵與功能。

另外值得一提的是石生系統的傳說，隨著祭儀的連結，貫穿著整體祭儀的內涵，

例如太麻里古俗是以燒烤石頭儀式，知本甚至有石頭祭的說法。62石頭的意象則

可以連結到神話傳說中對石頭的重視與賦予的象徵意義。 

  如果再從現代小米收穫節塑造兩地不同的部落意象來分析，雖然因環境變

遷，做了許多調整，整體上太麻里部落保持了東排灣族的文化象徵，例如 ljemakai

（盪鞦韆）儀式，知本部落則強化了 dalianern立體圖像的運用。在寓教於樂的

傳統活動中，太麻里注重傳統祭儀，祭師與巫師團獲部落與頭目家族充分尊重獨

立執行祭祀活動，顯示出階級社會的嚴格規範。知本的祭儀則僅限於部落各氏族

祭司在祖靈屋的祭祀，過程中的祈福也簡化許多，不過為期一星期多元的活動，

像年輕人的鍛練或遊街舞蹈，形塑部落的文化特徵，企圖明顯。 

  另外祭儀裡，兩地也有十分類似的祭祀行為和祭祀物與神靈的對應關係，太

麻里部落 kaytan祭師進行的 sinisilabaya祭祀儀式，將鑲著 luvut（料珠，知本稱

為 linasi）的 jaluvu（芒草束）和小米水，倒在太麻里溪出海口岸邊 bui 附近的一

條灌溉水圳流向海邊方向。知本部落的 rahan（祭司）也以類似的方式，在知本

溪知本橋附近，進行祭祀，將沾著 avai（小米糕）的魚蝦，放置於小容物上，順

著溪水流向東方海邊。 

  太麻里、知本部落會所制，嚴格要求男子約在 13、14 歲時，按規定就必需 

要進入集會所進行訓練，白天在家中幫忙工作，夜晚與同齡夥伴一起住宿會所，

培養群體觀念，在重覆不斷的祭儀與實地文化活動教育下，包括晉級服飾的差異

性，代表責任義務的賦予，家家戶戶製作 avai 食物所需要的食用野菜採集到跳

Pu-tegar舞用的欖仁樹葉，皆是與祭儀相結合的實物客體，也是學習部落生活美

感經驗的基礎。 

  在成年禮儀式過程，太麻里部落訓練過程以七里香赤膊鞭打，知本部落用

eitan 染齒、喝辣椒水斷食等，然後以相撲競技鍛鍊年輕人，固然是體力耐力的

嚴格考驗，卻也是勇敢、智慧的象徵；反之，部落婦女準備花環和野菜、avai

                                                      
61

 Kaytan 表示，太麻里的 sumapayak（除喪祭）是在頭目家族有人過世時才會舉行，同時在頭

目過世，也才會舉行 baigevan（進行狩獵並將獵物分享）筆者訪問 kaytan，2009年。 
62 陳明仁認為，石頭與族人的淵源極深，也許是對上古時期祖先躲在大岩洞內逃避天災，所表

示的感恩，在部落裡樹下也習慣放置石頭，累了可以在上面休息，因而 kavalasaan像是表達

感恩的石頭祭。 
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美食慰勞接受試煉的年輕人，可以達到平衡的作用。年齡晉級概念既是一種「具

有轉變社會成員位階的意思。」63具體落實是以服飾來作為外顯的識別標誌，處

處可見內容化為具體制度，並藉著民族植物或物品，凸顯族群文化功能及所賦予

集體認同的美感經驗。 

  小米收穫節中則顯示另一種族人共同的記憶，混合著婦女的美德涵養和美感

觀念的實踐：早期太麻里排灣族人的主食是小米（vagu），從播種（dumugu）開

始到除草（masi），一直到收穫（ivagu）都請巫師來祈福，工作時常以 misavanvi

活動來相互較勁，清晨集合出發往小米田，由部落族人分成兩隊，分別進行工作

或收割，當聽到一方敲擊著隨身攜帶的鐵響筒時，另一方則會加緊腳步，快速完

成，頗有競爭的性質。 

    知本部落也有相似的婦女工作團體，「女子成長至 13、14 歲時，便加入族人

的婦女組織 misahur，除草團是針對小米播種後，必須下田而設立的。除草隊伍

由年長者帶領，依年齡大小實施，工作累了就休息片刻；當中，婦女們忙著個人 

的事，包括縫補衣服、刺繡或播野菜、撿木材，以便忙完帶回家。」64 

  知本部落現代的婦女 misahur除草團（婦女幫團），約在 1996年恢復「婦女

頭戴斗笠、包著圍巾、戴上手臂套、圍上束裙、掛著鈴鐺、拿著警鈴、竹筒壼和 

手提籃，前往開發隊等地點採菊花…參加婦女幫團是鍛鍊女人在體魄上的勤快，

養成分秒必爭的好習慣，特別是培育團結合作，發揮女性的價值觀。」65 

    收穫節中最為顯著的藝術表演，應是 Pu-tegar（又稱為報信舞或勇士舞、精

神舞），知本部落做為成年禮的項目，近年來也成為族群文化的象徵，太麻里部

落則做為文化復振的目標，積極找回的藝術表現。年輕人會拿著摺扇、棕櫚葉（或

欖仁葉）跳著特殊的 Pu-tegar舞，沿著街道向居民報信息，Pu-tegar舞已成為知

本觀光地區的舞姿樣本。 

  而一鄉之隔的太麻里在收穫節時也出現了排灣族青年，手握著毛巾，以蹲

步舞姿，跳著類似卡地布的 Pu-tegar舞步，太麻里排灣族人稱這是他們的

mo-lengar舞，主要作用是在部落裡報收穫節的消息並且為族人祈福，與知本部

落極為相似。66（表 6）（圖三-23、24） 

  從兩部落觀察，在時代變遷下，收穫節的報信儀式，逐漸轉為部落祈福活動，

報信隊伍成員由穿著服飾區辨男子年齡階級，也呈現明顯的階序性質，在過程

中，歌舞表演因應部落社會頭目、祭師或巫師、長老等特殊位階人士，有不同的

歌舞曲目表現，與對象在部落社會地位有關，整體活動也由儀式與階序性轉變為

節慶活動的一環。 

 

                                                      
63 宋龍生，＜南王村卑南族的宗教信仰＞，《中研院民族所資料彙編》第十期，（台北：中研院

民族所，1995），頁 97。 
64 林建成，《後山原住民之歌》，頁 49。 
65 陳文德，《台東縣史卑南族篇》，頁 118。 
66 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，（台北：藝術家出版社，2002），頁 201。 
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表 6：太麻里、知本部落小米收穫節活動的差異性與祭儀美感經驗比較 

祭儀與美感經驗祭儀與美感經驗祭儀與美感經驗祭儀與美感經驗 太麻里部落太麻里部落太麻里部落太麻里部落 知本部落知本部落知本部落知本部落 

小米收穫節名稱 tsavi kavalasaan 

時序特色 檳榔花開 颱風季節來臨前 

部落經驗傳承 持續執行傳統祭儀 部落文化特徵的塑造 

部落運作核心 頭目階級制度運作 年齡階級制度運作 

祭儀執行 祭司、巫師團 祭司 

自然靈力來源 Panapanayan發祥地 Panapanayan發祥地 

巫術特質 融合排灣族、卑南族巫術 卑南族傳統巫術 

象徵性活動 Panapanayan發祥地部落

巡禮祭祀 

改為青年人體力試驗，馬

拉松往返 Panapanayan 

整體意象 ljemakai（盪鞦韆） dalianern立體圖像 

儀式裡特殊民族植物的

應用 

avai 美食（祭祀）、七里

香（成年禮儀式） 

avai 美食（祭祀）、eitan

染齒、辣椒水、欖仁樹葉 

使用圖騰 qudauw（太陽）、百步蛇

圖紋 

dalianern圖紋 

misahur 除草團（婦女幫

團） 

稱為 misavanvi，已取消 Misahur改為婦女幫團，

採菊花等工作 

成年禮舞蹈－Pu-tegar mo-lengar（報信舞） Pu-tegar（勇士舞） 

 

二二二二、、、、巫巫巫巫、、、、祭師與祭儀祭師與祭儀祭師與祭儀祭師與祭儀    

（一）太麻里的巫師 

  傳統太麻里 pulingaw具有 balagalai（祭司）與 pulingaw（巫師）的雙重身分，

既為族人看病，也可以主持祭儀，為族人尋找失物等，目前尚懂得這些傳統巫術

功能的巫師約僅存 4、5 位而已。kaytan（1925-）是當中最獲得族人尊崇的一位，

無論對部落祭儀、下至為族人解惑的 bayivank（問卜），均需要他的主持。 

  太麻里部落巫師的養成與訓練為師徒制，以 kaytan的巫師生涯為例，巫師

的身份須按族中的規定，如上輩子祖先親人曾擔任巫師，才有資格繼承，另外要

拜師學藝時，必須先經過頭目允許，頭目會依據學習者的家族、品德來考核，然

後再拜師傅。kaytan說他的師父叫「Mula」，他的學習就跟在師父身邊見習，看

師父如何作法念經文咒語，進行整個儀式。如果不依此規矩，學巫的人多半會有

不好下場，例如生病、瞎眼等意外發生。 

  陳利友妹曾經是部落內的巫師，1970 年透過巫師入籍儀式，正式拜部落大

巫師 Balaidai為徒。67Balaidai隨後到家中來做巫師入籍儀式的請示，祈求天神、

地神及山神、海神同意，才正式加入巫師行列，她說，中午過後則宴請巫師團的

成員們，當時整個部落共計有 20 多位男女巫師。 

                                                      
67 陳利友妹說，曾經在晚上做了一個很長的夢，當時身為巫師的祖父母認為是上天有意要她學

巫，於是準備了豐富的禮金、禮物，包括小米酒、檳榔及 avai美食和數千元現金，送給 Balaidai。 
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  女巫師 Zzvan（李連妹）、Liai（李寬子）是目前太麻里部落仍在執業的

pulingaw，Zzvan經常在 kaytan主持祭儀時提供支援，68她的學巫過程與 kaytan

相似，但分別向排灣族及卑南族的巫師拜師習藝，跟著師傅實地執行工作，她在

一旁觀看，並將經文以錄音機錄下，回去後背誦。 

  當太麻里部落巫師在祭儀上執行祭司任務時，對排灣族及卑南族的祭祀方式

與過程相似，使用法器包括葫蘆裝米酒或小米水祭祀，以橙色 luvut 珠與祖靈溝

通，分為 3、5、7 顆珠等級，法力效力各有不同，通常在檳榔上放置 1 至 3 顆珠

子，如果是部落的大事就用 7 顆，像部落重要祭儀－小米收穫祭就用得到。 

    至於其他從事祭祀時使用的器物，從 kaytan的「巫師袋」來看，雖然外觀

用現代的手提袋，內部卻裝著一個巫術袋「yama」，裡面還放置了幾項法器，包

括 gisagis竹占片、lalisankya（竹占專用小木器）、sigono（小刀）、luvut（小料珠）、

samigi（檳榔）、dinar（鐵屑）等。69 

  另外，太麻里地區巫師的 balisi（巫術）也很興盛，Zzvan 說，卑南族的巫

術比較強，排灣族的較輕。部落裡舉凡族人婚喪喜慶、新屋落成、服役、占卜問

事等皆需要 balisi（巫術），有時候身體有病痛，巫師的工作就像巫醫進行問卜，

近似精神心理治療。 

耆老羅義雄表示，巫術中以「baifatager」的層級最高，借助法力可以問出不

幸死亡族人的原因，在占卜過程中，巫師可以扮演天地間的橋樑，把已故親人請

出來講話，在對談中巫師會說出陌生的語言，甚至於說話的語音就像當事人。 

  Kaytan 還有一項竹占問卜技術，在當今原住民社會已不多見。702008 年 1

月 11日部落婦女到 kaytan住處求助，希望詢問在外地工作的孩子與女方交往論

及婚嫁是否合適，kaytan背起了專用的皮背袋，進行 gemisages（竹占）拿出事

前削好的細竹絲束與用來截斷竹絲的特製 lalisayang（小木器），先以手就小杯米

酒進行灑祭，然後口含米酒後噴向該兩項器物。  

  接著口中念咒，看看筆記本上以日文記載的問卜對象資料，及推算使用器物

數量等數據，採用左腳踏著木器，雙手執一片細竹絲架在木器的鐵釘頭來回拉扯

（稱為 vunow），用力扯斷後，依斷裂開來的細小纖維長短粗細，開始進行解讀，

為問卜人解厄。 

  拉扯細竹片的動作，連續做了幾次，充分聽取問卜人的疑惑，透過 Kawada

的說明，一直到雙方溝通的地步，kaytan說，他是向「天空（神）」請示，所以

在結束時，也要向「天空」敬酒。 

  另外太麻里巫師其中的一項 balisi 巫術已經消失，這是一種問緣份的巫術，

以前族人的婚姻皆靠父母親決定，男女結婚時甚至於未曾見過面，有的家庭重視

就請巫師來問卜，請巫師問對方是否喜歡自己的兒女，施法 balisi 時間多在半夜，

                                                      
68 例如小米收穫節祭儀的最後階段，在頭目家女孩進行 ibuvunow祈福活動，將苧麻繩絲上綁有

琉璃珠的手環為女孩們戴上的儀式，即由 pulingaw主持。 
69 卑南語巫師袋稱 aliut，南王部落男巫沒有巫術袋。詳閱洪秀桂，＜卑南族女巫師＞，《考古人

類學刊 39 期》，（台北：台灣大學人類系，1976），頁 29。 
70 kaytan從事占卜巫術是在 50歲時才開始。 
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主要是「問卜時靈魂會到，必須要趁對方已經睡覺，比較不會影響。」71 

  問感情的巫術，有兩種情況，一是讓對方喜歡的巫術，用於年輕男女，巫師

用以檳榔夾上花瓣或糖、豬油等物品，如果放花瓣就表示針對女性。另外一項叫

做 bawachanlai，主要是有外遇的夫婦，施法可以將心收回來，避免婚姻出狀況，

用的物品就是糖、豬油等。 

 

（二）.知本部落的 rahan（祭司） 

  知本部落的 pulingaw（巫師）在部落中，基本上也具有祭司、巫師的雙重功

能，於祭祀過程中則協助 rahan念頌經文，平時部落裡的家戶有任何疑問，也向

巫師問卜，pulingaw的角色在部落裡仍十分重要。72但是歲時祭儀主要負責人仍

以 rahan為主。 

    傳統上卑南族部落的領導人為 rahan，負責氏族祖屋的管理、主持部落祭典，

荷蘭時期在東部地方集會報告檔案，曾經提到卑南覓有 4 大首長「稱其為

Regent，乃地方土侯之意。」73應該指的就是 rahan。但在歷史演變中，因外力介

入及因應管理，設置了部落行政事務的 ayawan（頭目），74例如清代內埔客家移

民與卑南族結合之後代汪萬成、汪克明，在日治時代曾擔任部落頭目，rahan則

逐漸成為單純宗教祭儀的領袖。 

  知本部落的祭祀大致是圍繞農事而安排，神話裡也有因懂得小米種

植而成為 rahan的傳說，75 因而祭司是部落中博學多聞的智者，除了因應傳統

農事生產活動，如小米播種、耕作及收成，生活所需的織布等工作外，對於部落

歷史、祭儀、禁忌等知識均十分擅長；同時也是與祖先人神之間的溝通橋樑，成

為部落祭儀的主持者。 

  ayawan的角色進入部落社會後，一般負責部落內政治、軍事等事

務， rahan轉變為負責祭儀相關的工作。近代部落文化復振後，rahan的地位普

遍獲族人認同，而 ayawan則較不被重視。雖然 rahan名義上仍指揮部落內事務，

主持祭儀，但部落事務多半交由「卡地布部落發展協會」負責，協會幹部則在重

大決策或活動會向 rahan報告。 

  就在 2001年知本部落努力進行文化復振的同時，一直堅守知本部落傳統祭

儀未曾中斷的 Mavaliu家族 rahan－Kiukai（林茂生）去世，頓時部落喪失了精神

領袖。他生前經常是部落小米收穫節、除喪祭的主要祭司，也主持 palakuwan落

成祈福儀式，部落的傳統維繫皆需依靠他的經驗；他也不斷教誨部落年輕人千萬

                                                      
71

 筆者訪問陳利友妹，2009年。 
72 知本部落的 pulingaw陳月英、連金仔仍是 Ruvoahan（panapanayan）祭祖時，祭司團的主要負

責人。曾玉琴則是部落恢復歲時祭儀，2003年推動小米種植時的諮詢與指導人物。 
73 中村孝志（許賢瑤 譯），＜1655年的台灣東部地方集合＞，《台灣風物》，第 43 期，1993，頁

155-168。 
74 知本部落 ayawan的設立可溯至日治時期，南王部落則稱荷蘭時期就有了，惟南王沒有 rahan

之稱謂。詳見陳文德《台東縣史卑南族篇》，頁 70。 
75 傳說中 Demaluway為卑南族婦女學習織布之技術，Demaluway也因擅於祈禱，後被推為 rahan

（祭司），指揮社民從事小米播種及收穫。詳見第五章知本部落衣飾美感表現。 
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不能忘記自己的文化，歷史的教訓，「在部落失去了 palakuwan、山林和母語後，

祖靈開始偷偷地哭了，因為祂們看不懂我們在做什麼，也聽不懂子孫現在講的語

言。」76 

    Kiukai 的教誨，在部落文化站穩腳步的階段，發揮了積極的作用，年輕人重

新認識祖靈、Ruvoahan（panapanayan）、karumaan（祖靈屋），心中有了方向，

不再徬徨，也強烈地認同自己是卡地布的子孫。77 

 

三三三三、、、、區域區域區域區域的的的的圖像與圖像與圖像與圖像與結結結結盟盟盟盟    

Panapanayan文化圈的傳說與祭儀相似度極高，使鄰近部落的同源共祖的歷

史記憶、彼此往來互動的情誼沒有隨著時間而被掩蓋，戰後至 1950年代知本部

落小米收穫節，鄰近排灣族、阿美族有歷史淵源的部落仍然相互往來參加。78近

年來更因為部落文化復振的腳步相互扶持與串聯，知本部落會所制度與青年會的

重整，帶動起鄰近的部落，成為學習的對象，太麻里、Lalauran（新香蘭）79、

新園等部落紛紛仿效，恢復會所制度的運作，活絡部落事務。也經常藉著各部落

收穫節時，青年會彼此進行互訪，例如，2001 年小米收穫節，知本與新香蘭部

落的結盟，被稱為東部族群世紀的交流盛事： 

7 月 18 日在知本部落小米收穫節最後一天，新香蘭部落青年會長撒可努帶

領著青年會成員前去參加，在祖靈屋前，雙方肅穆締盟為兄弟，以歌舞化解了過

去部落間的仇恨與敵視，開啟了兩部落現代交流的新頁。 

部落裡的老人對這一天的到來，充滿著興奮的心情，就如同等待失散多年的

兄弟回來，也許在數百年前，祖先們曾是一起分享著狩獵後的喜悅，只是今天被

大環境的變遷影響，老人家說，「好久沒有看到我們的老人回來了，我要跟老人

講心事。」這股溫暖的氣息在部落裡已經很久沒有看到了。 

新香蘭部落頭目 Lerner 特別帶來了排灣族高貴的披風，分別為知本部落三

大 rahan（祭司）佩戴，象徵此後地位、權力與階級平等分享，接著青年會互換

禮物，以歌舞祝賀兩部落的結盟。新香蘭部落青年親炙知本部落內斂而深層的氣

勢，對內部凝聚的力量和傳統祭儀的堅持，也感受到現代部落每一份子所要學習

認識的族群意識。 

整個過程雖然沒有繁文縟節的制式簽定，雙方僅管只是一項承諾，陳政宗

說，在部落主體意識下，結盟是每個族人心中的原始心靈寄託，甚至是一個找尋

祖先與傳統文化的主要方向，今後兄弟部落 Lalauran（新香蘭）的事，就是知本

的事，彼此相互扶持。 

7 月 22 日知本部落回訪新香蘭部落，陳政宗帶領青年會成員穿著傳統服飾，

                                                      
76 桑布伊，《卡地布部落月刊》第 3 期，2001年 2 月。 
77 同 76 註。 
78 詳見第三節陳明仁回憶小時候的知本小米收穫節盛況。 
79 屬 panapanayan文化圈的 Lalauran原指舊香蘭地區，日治時期客家人移墾，與當地阿美族人時

傳糾紛，1930年日本政府將阿美族人遷到南方的新香蘭，與原居於香蘭山上的排灣族人合併

管理，後又歷經了 7 次遷移才至現址（太麻里鄉香蘭村）。 
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著佩刀出發，在途經 Panapanayan發祥地時，特地前往向祖靈報告部落結盟一事，

並祈禱一路平安。 

新香蘭部落的族人也穿著傳統服飾，佩刀、肩帶、臂環與披風一應俱全，手

上握著獵槍，鳴槍數響向祖靈告知，有的則持長矛阻擋惡靈的作祟，這是往日部

落內視為重要大事的禮儀。若加上年輕人在頭目家屋墻上鳴槍，表示最高尚的大

禮，讓天上的祖靈同享。 

進入部落後，雙方派出年齡階層最低的年輕人爬上鞦韆架，將事先各自繫上

的 dauling（導鈴）相互交換取下，意即接受對方；長老表示，往後雙方進入彼

此部落時，可由導鈴聲音辨別。撒可努說，排灣族的習俗中認為，鞦韆架是天神

和祖靈下到人間時的樓梯，將 dauling（導鈴）繫在鞦韆架上是告知天神和祖靈，

能得到允許的權利。 

隨後，青年會長交換禮物，雙方各自準備了包括雄鷹羽毛、山豬牙臂環、肩

帶及 kating（男子後敞褲）、頭巾等，撒可努接受後，高呼了一聲，新香蘭的年

輕人全體跪下，撒可努拿著禮物從每一位青年背上踏過，象徵兩部落彼此信任相

互扶持。 

知本部落青年廖志祥說：「以往原住民社會只是通婚而已，現在擴展為結盟，

將整個原住民帶到另一個領域，同時也將這訊息散播到各族群中，希望有朝一

日，各族群頭目、長老能坐在一起，召開台灣原住民族群聯合民族議會。」80 

太麻里、知本部落在進行部落文化復振階段，就以同樣擁有 palakuwan傳統

的香蘭、新園部落等年輕輩有志之士經常聚會分享、討論彼此部落發展心得，甚

且相互支援、激勵。81 

  2000年接任知本部落青年會長的陳政宗（1973-）表示，當時大家在一起做

palakuwan的事，彼此心境、處境契合，將會所制度的部落串聯在一起的原因，

還可以藉由組織力量的結合，影響政府對部落的施政，強化對話能力，狼煙事件

即是一個明顯例子。82他說，利嘉和南王部落也在 5 月時到知本來進行交流、聯

誼，顯見後續的影響仍值得觀察。 

  陳政宗認為，palakuwan功能如何延續才是關鍵，它對部落年輕人的凝聚力

強，藉整體的力量能將失落、徬徨的年輕人一個個拉回來。因此，青年會長角色

相對重要，個人通常要全心投入部落事務，也要賺錢養活自己，會務不僅要重視

現代教育的課業、人格及人際關係，還要兼具傳統。 

這種部落串聯活動，陸續仍藉著文化交流與小米收穫節等展開，例如 2001

年 9 月 15 日晚上，太麻里、新香蘭、新園等部落由卓新明、撒可努等族人帶領

著部落青少年到卡地布青年會進行文化交流。2009 年太麻里、香蘭部落小米收

穫節傳統之夜，知本等部落也都分別與會，大家在 palakuwan廣場前，烤肉、唱

歌、聊天，分享彼此對文化傳承經驗。（圖三-25、26） 

                                                      
80

 卡地布月刊第 10 期 2001.11月 
81 當時分別擔任部落青年會長的陳政宗、撒可努、卓新明、古明廣等人還被稱為「四大金剛」。 
82 2008年 3 月知本部落因進行大獵祭上山狩獵遭森林警察驅趕，族人深感受辱，因而串聯各部

落於二二八和平紀念日當天遍地升起狼煙，希望喚醒各族群與部落的主體意識。 
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無論在卑南族或是排灣族的部落場地，現場穿梭的服飾色彩繽紛，kating（男

子後敞褲）和女子十字繡的 pesi（外裙）加上 kelep（圍兜）的服飾，看似卑南

族又如同排灣族。卑南族知本部落的高音域和排灣族新香蘭部落的低音域歌謠相

互交織，傳統八步舞根本是如出一轍。頭目與 rahan（祭司）坐在一起交談，大

家融合在一起，打破了族群劃分界線。但文化與美感相類似經驗，這種彷彿陌生

又熟悉的感覺，一直是 Panapanayan文化圈內人群的困惑，藉著類似的祭儀、相

仿的藝術表現與場合，宛若將彼此情感再度牢牢地圈住。 

Palakuwan會所制度結合的傳統觀念與藝術表現，彰顯出 Panapanayan文化

圈重要的文化象徵，現代鄰近的 Lalauran（新香蘭）、太麻里、知本、新園等部

落，從南到北的串聯，正巧又以這個精神彼此連結起來，成為一個區域結盟圖像，

藝術表現在當中扮演的角色，既統合 Panapanayan區域傳統觀念，又需區辨不同

族群文化，更要凸顯部落文化特色，其意義尤其顯得無可取代的重要。 

 

  

圖三-23、24 太麻里部落的 mo-lengar舞（左）與知本部落的 Pu-tegar舞（右）

兩者服飾、舞蹈動作近似 

 

 

圖三-25、26 太麻里部落小米收穫節，Lalauran（新香蘭）部落前來交流   
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第四章第四章第四章第四章 文化底層的流動文化底層的流動文化底層的流動文化底層的流動：：：：史前與傳統文化的匯聚史前與傳統文化的匯聚史前與傳統文化的匯聚史前與傳統文化的匯聚 

    Panapanayan文化圈內人群多以傳說祖源聖地 Panapanayan（Ruvoahan）為登

陸位置核心，阿美族祖先也曾在當地停駐，稱之為 Arapanai，但是馬蘭阿美族另

一種傳說，曾經提到太麻里部落南邊的 Raraulan（舊香蘭）是登岸位置，添加了

區域位置的重要關聯性。1Panapanayan（Ruvoahan）與Raraulan登岸地點，雖然

兩地現今相距數公里，而無論從地理環境與當地歷史記憶，應該同屬於

Panapanayan發源時期人群頻繁活動的範圍。 

  太麻里部落族人仍留有 Raraulan故地的記憶，部落形容該地為「打雷的路」，

據說當地居民曾經因為雷擊造成多人畜死傷，族人認為不祥才全體遷離，不再居

住於該地。2一直到日治晚期，太麻里部落依然視舊香蘭為部落領域及部落活動

範圍。3知本部落族人則稱舊香蘭為 Daodaolan（意為漂流著陸），認為廣義的

Panapanayan發祥地範圍，應包括舊香蘭在內，也不曾否認附近可能是祖先登陸

的地點。4以鄰近沿岸地理環境，Raraulan與 Panapanayan面對太平洋，位居太麻

里溪口南北兩岸，皆有沙灘地，加上黑潮海流貼行流經，適合登岸，因而就歷史、

地緣關係來推論，該地理位置在兩地族人心中已形成一個牢固的祖源座標與意象

認知。5 

近年來在這塊有歷史意義的土地上，發現的舊香蘭史前遺址，為兩地互動和

密切關係有更進一步的連結線索。究竟該遺址與在地族群留存的傳說、歷史與文

化現象，彼此淵源關係及變遷發展有何關聯性？從而遺址發掘出土引人矚目的文

物，其蘊藏的內涵或有助於釐清當中令人好奇、關注的問題？ 

面對豐富的史前與歷史遺跡場域，要能夠解開其中問題的關鍵，運用考古發

掘資料與民族學方法，展開 Panapanayan文化圈相關流傳的傳統觀念與文化內涵

調查比對，應該是極為重要的一把鑰匙。尤其就藝術表現上的觀察，出土文物與

當代物質文化彼此之間的脈絡關係，似乎可以貫穿歷史的縱深，印證文化圈傳承

的族群文化內涵更值得參考。 

Panapanayan文化圈藝術的生成，筆者提出兩個階段、四個時期的觀察面向，

其中兩階段分別為「藝術孕育期」及「藝術生成期」，前者係長期於部落生活環

境運行的文身、木雕、陶藝、刺繡、琉璃珠、衣飾、歌舞等富含藝術元素的活動，

而由人類學及藝術學者之研究促生。後者四個期別依序為史前時代、傳統文化、

當代藝術勃興、觀光化藝術等過程。核心區域的太麻里、知本部落，無論從祖源

傳說、歷史記憶及祭祀習慣，有諸多相似之處，文化底層條件相當豐富，太麻里

                                                      
1 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 514。另見第一章第二節分析。 
2 陳利有妹表示，其祖母曾見雷擊擘死 2 頭牛，前兩代則曾見到雷擊斃族人的景像，2011年 10

月訪問。 
3 詳見第二章第二節 Tawyiyong（泰武勇）頭目分封香蘭土地給收養孩子之敍述。 
4 筆者訪問陳明仁，2009年。 
5 早期太麻里部落小米收穫節，年輕人競跑訓練，範圍南至香蘭，北達 Ruvoahan（Panapanayan），

知本部落則是南至 Panapanayan。 
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鄰近的史前遺址，發現的考古文物，若配合民族學研究，從民族傳說、信仰、圖

紋等，進行當地族群文化的比對詮釋，對 Panapanayan文化圈的內涵將有相當助

益。（圖四-1） 

本章以 Panapanayan文化圈史前時期傳說和近年來考古發掘文物，留在石

刀、陶片、琉璃珠等富含藝術元素的表現遺痕，內在隱含活潑想像的生命力，與

在地族群互動的可能關係進行分析，尤其是比對於口傳時期孕育的世界觀、人觀

及部落時期圖紋信仰、祖靈觀念和蘊藏的多元文化內涵，可以了解當地藝術生

成，尤其是從史前時代跨越傳統文化時期彼此的連結關聯性，進一步探討原始信

仰與祭儀等傳統觀念，如何透過藝術活動與器物溝通人與祖先、部落與族人之間

的情感。 

  人類學家 Geetz將藝術視為一種文化系統，為我們鋪陳了另一條理解途徑：

「一種透過象徵符號在歷史上代代相傳的意義模式，一種將傳承的觀念表達於象

徵性形式的系統；透過它們人與人相互溝通、綿延傳續，並發展出他們對生命的

知識與對生命的態度。」6觀察 Panapanayan文化圈的文化底層，自古以來以生

命觀為核心，發展、轉化成各類美感形式與藝術表現，印證了 Geetz詮釋人群－

藝術－生命之間緊密的關係。 

    太麻里部落歷史發展上，無論環境的變遷與多次異族群文化洗禮，產生不同

程度的涵化現象，例如流傳 ngedrel（小黑人）等異族群接觸的傳說，加上遺址

發掘的文物與土地上現生族群相仿的刻痕，傳統木雕藝術表現擁有南島民族的類

緣關係，讓此地充滿著活潑豐富的文化與藝術內涵，存在著多元文化的面貌，也

巧妙地成為累積史前與傳統文化的據點。 

知本部落則以 Panapanayan文化傳承核心為基礎，掌握舊部落傳說的詮釋

權，族人在文史工作整理前仆後繼，近代藉著社區營造、文化復振運動，將傳說

予以具體實踐在部落各角落。7 

兩部落各自擁有史前遺址及族群文化主導權，事實上雙方資源的共享與整

合，相互對應支援，對於開啟 Panapanayan文化圈的整體脈絡發展，是可行而必

要的工作。 

循著史前遺址的發現，追溯原始社會的圖紋信仰軌跡，可以銜接 Panapanayan

文化圈的傳統生命價值觀體系，圖紋不但傳遞宗教與社會的意義，更奠定了部落

社會傳統觀念孕育的底層，廣泛涵蓋在各種藝術表現空間，歷經時代環境變遷發

展，千年不變的祖靈崇拜情感結合藝術功能，成功地傳遞祖先所創建的生活與生

命意涵，並開創了新一代藝術表現的面貌；我們似乎能能看到這條文化脈絡的連

結，Panapanayan地區無論從史前遺址到多元族群的接觸或部落文化的流通層面

上來看，都曾有過十分凸出的表現，對於探索先民在土地上的足跡，有極重要的

意義。 

                                                      
6 Geetz,Clifford 1973 The Interpretation of Cultures.New York：Basic Books.,p89。另見潘英海，＜

文化的詮釋者－葛茲＞，黃應貴主編，《見證與詮釋-當代人類學家》（台北：正中書局，1992），

頁 390-391。 
7
 知本天主堂在曾建次主教的規劃下，園區內 Panapanayan傳説以繪圖、壁畫方式裝飾。 
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圖四-1：Panapanayan文化圈藝術發展階段示意圖 

  史前（南島）文化 

 

         PanapanayanPanapanayanPanapanayanPanapanayan 文化圈文化圈文化圈文化圈    

     孕育期孕育期孕育期孕育期        生成期生成期生成期生成期    

 

   史前時期 

傳統文化時期 

 

當代藝術勃興時期 

 

 觀光化藝術時期 

 

文身、木雕、衣

飾、歌舞、刺繡等

富含藝術元素的

活動 

   族群族群族群族群（（（（部落部落部落部落））））藝術表現藝術表現藝術表現藝術表現            

 

部落部落部落部落藝術家藝術家藝術家藝術家多元多元多元多元創作創作創作創作    

部落生活環境部落生活環境部落生活環境部落生活環境    

 

人類學、藝術學研

究促生 

石雕、陶藝、琉璃

珠 
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第一節第一節第一節第一節    太麻里地區遺址出土文物的類緣關係太麻里地區遺址出土文物的類緣關係太麻里地區遺址出土文物的類緣關係太麻里地區遺址出土文物的類緣關係 

    ngedrel（小黑人）傳說在許多原住民族群間流傳，小島由道於 1920年，在

排灣族北 paiwan、kuvulj、palijau等三地調查時，找到不少 ngedrel（小黑人）的

傳說。綜合其特徵為：身材矮小但臂力過人，最初居住在台東方面，後來越過中

央山脈，一支到恒春方面，另一支到排灣族 leklek等地居住。 

  在 leklek社山上稱為 tjapuceviqan地方，有昔日 ngedrel（小黑人）居住的遺

址，該社也存有小黑人的二首歌謠。Seveng社移住之前當地已住了小黑人，住

石造房屋，擁有大陶甕、種小米、芋頭和甘藷，並獵山羌，附近的 tjungudrui等

山皆有其遺跡，被社民視為 palisi（禁忌），也留下 ngedrel的歌謠。至於 kuvulj

內文社則流傳著小黑人與 maljipa 社因為結仇，被攻擊後才徹退到內文社的說

法。8 

佐山融吉與大西吉壽的《生番傳說集》調查中，也提到小黑人的相關傳說，

列舉泰雅族、排灣族及布農族、賽夏族的小黑人傳說，大致上描寫身長 2、3 尺，

行動敏捷，擅長躲在岩石或森林樹叢後攻擊人。9 

小島由道的調查指排灣族有關土地的禁忌，係靈的棲息地，禁止進入或採伐

樹木，需伐木或開墾時，必須請巫師 palisi（禁忌必伴有祭祀，因而該語亦有祭

祀之意。）10小黑人的相關遺址或傳說，多半以在森林裡活動居多，東排灣族特

別以小黑人居住過的森林稱為 palisi（禁忌地），族人不敢靠近，比起西部排灣對

土地的禁忌習慣有更深一層的涵意。 

  馬淵東一對台灣東部原住民的調查中有所發現，認為「據說是小黑人建築遺

跡的發現，多出現於台灣東部，排灣族所謂 Pagalogalo地方，大致上在大武廳的

南半部。」11馬淵東一指出，在出水坡下方的 Congubui一地遺留石板棺，Sabayasai

社傳聞小黑人的故居 Coavange，位於海邊的高台，也留有石臼，Comabusaban

靠海岸處可以看到小黑人的陶器破片和石器出土。另外 Coavannaq社（大板鹿、

大竹篙溪北邊）曾發現「有肩石柱」和石板棺，據說是小黑人的遺物。12 

    1932年日本人類學家鹿野忠雄親自到太麻里地區調查小黑人相關遺跡，曾

經在大鳥社 Tatgaban溪發現石墻遺址及石臼、石杵。近黃社（金峰鄉）小黑人

居住的 Palisi森林及石墻。Kutakasu社（達仁鄉大谷）有 Palisi森林。Toabaru（達

仁鄉土坂村）有 Palisi 森林及陶片出土。Laripa 社（達仁鄉台坂村）也有 Palisi

森林及小黑人住宅。 

  鹿野忠雄綜合指出，「最豐富的地方，可能就是台灣南部的太麻里地方了。

其地有相傳曾為小黑人居住過的 Palisi森林（禁忌地），又有石墻等遺跡。因此，

                                                      
8 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 1 冊，頁 131-132。 
9 佐山融吉、大西吉壽，《生番傳說集》臨時臺灣舊慣調查會，台北：南天書局，1996〔1923〕。）

頁 572-576。 
10 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 194-195。 
11 移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬の研究》，頁 327。 
12 同 11 註，頁 327-328。 
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至少可視為小黑人晚近曾在這地方居住過的事情。」13  

1963 年吳燕和在太麻里地區進行史前遺物相關田野調查，在太麻里地區就

聽到當地許多 ŋədərə（小黑人）相關石棺傳說，於太麻里鄉新吉村南迴公路邊坡

上發現長約 150公分、高 25公分、寬 40公分的石棺，材料為頁岩。隨後在大王

村後山「Tatavokan」遺址發現厚石板及石樁、石斧等器物，並採取到有關小黑

人傳說： 

「賓茂社人 Pulalujan 曾到 gerderrer的居地 djaupunun去，他看到許多小人

而以為是小孩們，就問他們的父母到那裡去了。其實他們就是大人，於是小人唱

著說：『不要以為我們是小孩，其實我們是父母呀！』 

    小人也種田，園地即在 djaupunun地方四週。他們的石器木器都彫刻精美，

比平常人（排灣族）所刻的更佳。從前排灣人與小人和平相處，且有來往，互相

訪問。」14 

     近代土坂村與台坂村闢建道路的分叉路口處發現到的小石棺，也被族人認

為是小黑人所留下來的。151991年曾振名勘查台東縣魯凱、排灣族舊社遺址時，

於台坂溪上游 Kalabupa?an舊社遺址發現單石及疑似祭台，推測較排灣族更早的

族群所遺留，16當地盛傳小黑人傳說，雖需要更多證據比對，但此區域內文化的

複雜性已然可見。 

  鹿野忠雄對小黑人的推論，認為小黑人比較早移居，以石材建家屋、擅長弓

箭，箭鏃以石、骨、鐵等製成，可能有石製農具。吳燕和在東排灣族的調查發現

小黑人擅長木、石雕，尤其是厚石板、石斧等器物，都與小黑人有關；東排灣族

種種傳說都傾向小黑人使用石板的經驗豐富，相較於晚期進入太麻里溪的排灣族

傳統文化特質，尤擅長木、石雕的太麻里地區的東排灣族人而言，兩者之間是否

受到影響？頗引人好奇。 

 

（一）太麻里二號遺址的文化現象 

1995 年位在台九線與南迴鐵路間的太麻里大王村聚落內，發現了「太麻里

二號」遺址，國立臺灣史前文化博物館考古工作人員在當地展開搶救發掘工作，

除了石棺墓葬外，還出土了 309件陪葬品，其中包括紅色、橘色瑪瑙珠各一，各

色琉璃珠 300顆及銅釦 7顆，琉璃珠顏色有紅、綠、黃、青灰、藍或深藍等色，

其中藍色的小型琉璃珠最多，形狀不甚規則，以扁圓或螺旋體為主，其外徑最大

可達 6.1mm，小至 3mm，中通的穿孔孔徑在 1-2mm。珠子的長短不一，最長者

約 8mm。17 

                                                      
13 鹿野忠雄，＜台灣島に於ける小人居住の傳說＞《東京人類學雜誌》第 47 卷第 3 號，（日本

東京：1932）頁，109-112。 
14 吳燕和 ＜太麻里地區發現的史前遺物簡報＞《考古人類學刊》第 23.24期。（台北：台大人類

學系，1963）頁 77-78 
15 筆者田野訪問土坂村 Sabali（朱財寶，1948-2011）。 
16 曾振名，《台東縣魯凱、排灣族山地舊社遺址勘查報告》，（台東縣政府，1991），頁 26。 
17 詳見楊淑玲，＜台東縣太麻里鄉太麻里二號遺址出土石棺簡報＞《台東文獻》復刊第 3 期，（台

東縣政府，1998），頁 42。） 
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太麻里地區的東排灣族人有將貴重物品陪葬的習俗，琉璃珠也常在喪葬祭儀

中出現。日治時期，平一次郎在太麻里地區調查琉璃珠文化，曾經指出，當地人

稱橙色小琉璃珠為 pula或 qata。平一次郎係當時太麻里分駐所長，有關 1942年

在《台灣警察時報》所發表的〈トンボ玉とパイワン族〉，東排灣族琉璃珠的報

導，訪問的對象正是 Mavaliu家傳承頭目 Tawyiyong（泰武勇）大房 Vudayan。 

泰武勇是太麻里近代最富盛名的頭目，他有 3名妻子，正房 Vudayan未生子

女，Vudayan領養了 Vulingan（利文里），後生下了陳利友妹（1943-），長大後嫁

給陳乃生。日治時期，陳乃生之母陳月英（漢人，部落人稱外省人為 Sinazin）

與日本人「平一次郎」生下陳乃生，平一次郎因而與陳利友妹家族淵源連結起來，

成為太麻里地區家庭血源多元化的代表。 

平一次郎對太麻里地區的琉璃珠曾作如下的描述：「它經常靜靜地陪伴屍首

共同埋在墓中，為墳墓之玉的轉稱。」18事實上琉璃珠在太麻里地區喪葬習俗上

應用十分頻繁。「過去舉行喪禮時，喪家頭上綁著麻布條，當成頭巾，在額頭處

即縫上橙色小琉璃珠」19就像是祖靈永遠陪伴著一樣。 

佐山融吉的調查太麻里社喪葬習俗中曾指出，親人過世時，遺族皆帶孝，男

子頭上纒上一種以稱作 ruputsu的黑色頭巾，該頭巾約 3 寸寬，上附有 3 個有孔

琉璃珠，女子則披 taryuobal（方巾）。在下葬時，讓死者握住夾了有孔琉璃珠的

檳榔 3-4個，然後念咒：你要死，我們又有什麼辦法呢？只希望你不要把你的幸

福帶走，求你把它全都留在家裡！20 

「在排灣族，頭目死時有時會陪葬琉璃珠。平時貴重的珠子都傳給後代，死

時只陪葬少數珠子。」21但琉璃珠常在太麻里地區喪葬祭儀中出現，伴隨死者入

葬，族人稱為「baivercheier」，意思是「給他很多東西。」22例如男子入土時陪葬

物包括刀、槍、陶甕、山豬牙徽飾物、琉璃珠等，女子則多半以珠類為主。 

太麻里二號遺址所發現的琉璃珠均為單色珠，考古學家與現代太麻里地區東

排灣族人使用琉璃珠習慣相互比對，在類緣關係上頗為接近。23太麻里二號遺址

上的人骨測定為 190到 170年前，考古學家依地緣關係推測和東排灣族、阿美族

有密切關係。24事實上該年代距現生族群不遠，從喪葬習俗與文化內涵來看，應

與 Panapanayan文化圈的歷史關係、族群淵源更為接近。 

台灣東南部的族群遷移與互動關係深遠，除了以 Panapanayan文化圈核心區

域的太麻里、知本部落外，鄰近的卑南族南王部落、阿美族馬蘭部落和東魯凱族

                                                      
18 平一次郎〈トンボ玉とパイワン族〉，《台灣警察時報》，（第 321號，1942），頁 30-34。 
19 筆者訪問 Biya，2009年。 
20 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 288-290。 
21 許美智，《排灣族的琉璃珠》，（台北：稻香出版社，1990。），頁 87。 
22 筆者訪問陳利有妹，2009年。 
23 「珠子的顏色以藍色、青灰色和綠色為明顯的三大群，和排灣族最為常見的橙色、綠色、黃

色三色組合的情形略有差異。珠子的大小則以小型最多，用作裝飾品或衣飾，形式以單串胸

飾的可能性最大。這些現象和現生的排灣族比對，驗證排灣族文化重視琉璃珠的傳承，但其

象徵意義之改變則顯示排灣族文化變遷的過程。」詳見楊淑玲，＜台東縣太麻里鄉太麻里二

號遺址出土石棺簡報＞，頁 44。 
24 楊淑玲，＜台東縣太麻里鄉太麻里二號遺址出土石棺簡報＞，頁 44。 
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達魯瑪克部落等，現在劃分為不同名稱的族群，均與本地頗有淵源。甚至在荷蘭

來台後，從知本舊社 kazekalan分支出去，沿著海岸或越過中央脈遷徙抵恒春、

滿州一帶定居的 sugarogaro的族群，都有可能駐足或重覆遷徙在太麻里地區土地

上來回經過多次，因此屬於 Panapanayan文化圈的共通現象應是極可信的。 

 

（二）舊香蘭遺址出土文物的意義 

位於南太麻里溪出海口南岸舊香蘭遺址，2003年 9 月杜鵑颱風來襲，將海

岸砂丘侵蝕，史前館隨即展開搶救發掘工作，至 2005年 2 月，發掘出數量龐大

的遺物，「舊香蘭遺址海岸搶救發掘區已完成 4 件碳十四年代測定，結果是介於

1320B.P至 1240B.P之間」25。其中 2176件石製標本中，石刀尤為重要，「在刀

刃片中央刻上盤蛇紋飾，這一件帶盤蛇形紋飾的石刀雖保存不完整，但其意義非

凡，所代表的是一種台灣史前文化與原住民文化間傳承的意象。」26 

蛇紋的應用正是排灣族、魯凱族最明顯的文化特徵，該件距今１千２百年前

的古老蛇紋，雖然僅有單一標本，如果再檢示出土文物中，陶片上刻劃的蛇圖紋，

或骨角材質中的一件鹿角製品，「內部做成中空器物，外表雕滿百步蛇紋飾，可

能也是一件刀柄。另一件標本是豬牙製的飾品，標本磨成扁平狀，上面雕兩隻具

體的百步蛇的紋飾。」27從蛇紋的雕飾，幾乎可以證實遺址上的史前人類是屬蛇

圖紋信仰的民族。其蛇紋造形特徵與目前台灣原住民排灣、魯凱族所使用的百步

蛇圖紋相當類似，可能與圖紋信仰之間的文化融合或內化影響，堪稱是研究原住

民族文化起源與銜接台灣史前文化的最直接證據了。 

難得的是當中還有模具出土 44件，其中 9 件標本保存較完整，特徵是在軟

砂岩上雕出青銅刀柄人像模形。「以合範的方法灌注漿液，鑄成器物，從雕刻的

模形特徵推測，這些模具應都是鑄金屬器的模具，可判斷的模型有銅鈴、青銅刀

柄、耳飾等。」28（圖四-2） 

青銅刀被排灣族內文社大頭目 Ruvaniaw家視為神奇不可思議的傳家寶，稱

為「milimilingan」，刀柄呈人面形狀。佐山融吉調查的青銅刀資料為： 

傳說，milimilingan 為一神人，昔時本家之祖 Sara?ac，從故鄉 paumaumaq

之地出發向各地殖民時，名叫 milimilingan 的神人跟隨他，到處唱歌創造

小米、創造芋頭和創造人類，為本族建立了大功，故死後據說 Sara?ac模

仿其形，將其製作在矛上。或說，milimilingan 死於 pinavavu?acan，據說

其遺骸變成鐵片。故以此 milimilingan 作為神人之名。29 

撒古流則認為青銅刀稱 tikuzan ni tagaraus，意為「宇宙神的拐杖。」是排灣

                                                      
25 李坤修，《台東縣舊香蘭遺址搶救發掘計畫期末報告》，（台東：國立台灣史前文化博物館，

2005），頁 170。 
26 同 25 註，頁 163。 
27 同 25 註，頁 166。 
28 同 25 註，頁 166。 
29

 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 111。 
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族三寶之一，代表力量與權威。30由於排灣族居住區域不產銅原料，刀柄的人像

造形也不似排灣族慣用，因而過去被視為外來文化。 

金屬器模具的出土，除了可証實東部地區的史前人類也曾出現鑄模技術外，

鑑於當地不產銅原料，因此幾可確定屬外來（或外地帶入）的文化，我們合理的

懷疑青銅刀柄人臉造形模具，應該也是同一批人所製作的器物。 

問題在於青銅刀柄人臉造形為圓眼、大嘴形式，與陳奇祿研究排灣族木雕式

樣化的人臉雕刻差異頗大，「排灣群的木雕人像均頗式樣化；圓頭、長鼻、小眼、

細口、兩手舉於胸前或在肩側，隻腳直立或略彎，足尖多指向兩側，性別特徵明

顯。」31從舊香蘭遺址出土的 462件骨角器，其中一件以鹿角雕製成的人臉造形

雕件，也很像青銅刀柄的造形。32舊香蘭遺址出土的文物，具圓眼、大嘴的形式，

是當地人臉雕像最明顯的特徵。（圖四-3） 

史前人類造形概念直接反映在其裝飾作品中，從圖像學發展來看，這也是原

始藝術表現的起源之一，值得注意的是該件鹿角雕刻品的造形，其式樣最直接的

概念是南島語族的藝術表現，它甚至與 Lilevu 部落祖靈屋內部的幾何形式人臉

立柱木雕，都出現相同的造形美感元素。 

  此外，台灣原住民使用的琉璃珠，一直被視為外來物件，在舊香蘭遺址的發

現也很有可能提供不同的思考空間，所發掘到的玻璃質標本很可觀，琉璃珠就採

集到 1532件： 

琉璃珠大部份是圓珠形，管珠只有 13 件。圓珠形的琉璃珠色彩豐富，總

共有紅、藍、綠、黃、棕、黑、金黃等色彩，各種色彩的珠子有大有小，

最大的珠子直徑約 11mm，最小的珠子直徑只有 2 mm。琉璃珠中最特殊

的是兩件斜紋多彩珠，一件是管形珠，一件是圓珠形。管珠形的標本上有

紅藍綠白 4種顏色，圓珠形標本只剩下一半上有紅黃綠藍白五種顏色，這

種珠子也出現在早期排灣族的項鍊中。33 

  多種顏色的使用，以琉璃珠製作而言，已經是屬於高技術層面，現代原住民

部落流行用琉璃棒燃燒製作的技術，除琉璃棒色料多樣化，燒製時步驟亦較繁

瑣。可見當時留駐於舊香蘭遺址上的民族已具有高度的製作琉璃珠技術。 

    戴珠習慣是 Panapanayan文化圈的流通的習俗，排灣族的頸飾稱為 zangaq

或 vavuceqel，以數條有孔玻璃珠串起來，加上釦子或管珠，兩端附上紐繩。34  

另卑南族成年男子喜佩披肩鍊子及頸飾，前者稱 langis，以二十錢或一圓銀幣連

接而成，後者為 gimeling（銀製）、dana（瑪瑙製）。35 

除琉璃珠外，其他標本都是不完整的器物或材料。其中採集到的材料有 4

件，是 4塊初熔的標本，上面帶有紅、藍、綠等顏色。這 4件標本非常重要，「可

                                                      
30 巴瓦瓦隆.撒古流，《排灣族的裝飾藝術》，（南投：台灣省政府教育廳，1993），頁 36。 
31 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，頁 409 
32 李坤修，《台東縣舊香蘭遺址搶救發掘計畫期末報告》，頁 166。 
33 同 32 註，頁 166。 
34 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 280。 
35 河野喜六，《蕃族慣習調查報告書第二卷「阿美族、卑南族」》，頁 303） 
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能是說明舊香蘭遺址製做琉璃珠的重要證物。」36熔鑄的標本證實已有技術與場

地，有在當地生產的可能，問題是這些證物如何解釋它會在 Panapanayan出現？

又與現生在 Panapanayan文化圈的族群有什麼關係？為何與排灣族、魯凱族習慣

使用的琉璃珠與百步蛇圖紋等文化背景如此之相似？諸多疑點更添加

Panapanayan文化圈族群的神秘色彩。 

  移川子之藏、馬淵東一在蒐集整理原住民傳說資料，曾經記錄東部族群在遷

徙過程，有來自南方島嶼－Sanasai的說法。37中研院台史所學者詹素娟進一步研

究提出「Sanasai傳說圈」的論述，認為台灣東部到北部的族群，由南向北不斷

遷徙過程中，曾經停留在 Sanasai島嶼，再登陸台灣東海岸居住。38 

    民族所學者黃智慧則以其研究台灣與沖繩之間與那國島嶼的類緣關係，提出

「環東台灣海」的論述，順著黑潮從台灣延伸到沖繩，沿途經過各島嶼，曾經有

過不同的人群順著潮流登陸居住或離開，與那國島的起源傳說正符合這樣的推

論，島民也能夠接受大家來自不同系統源流的事實。39 

上述區域研究，「Sanasai傳說圈」的社群在遷徙中，留下佩戴管珠、圓珠及

琉璃珠和金屬鈴鐺的習慣與 Panapanayan文化圈流通的文化現象與美感經驗相

較，頗具參考價值。 

香蘭遺址年代約在 1千至 1千 5百年前，推測有一批帶有東南亞性質新的外

來文化進入台灣，特色是小型金屬器，玻璃珠技術，可能銜接上 5百年前台灣南

部原住民居住過的舊社遺址上的排灣文化。40 

中研院助理研究員洪曉純在〈台灣史前玉器在東南亞的分佈及其意義〉研究

中發現 2002-2006年從越南、泰國南部發現的史前玉器，其材質來自台灣東海岸；

「對照舊香蘭遺址出土的玻璃珠技術與金屬模具標本等文化特質，可以推測，東

南亞與台灣之間的南島語族文化可能存在雙向的交流。」41換言之，約在 1千至

1千 5百年前，這些帶有東南亞小型金屬器、玻璃珠技術特色的文化現象曾經匯

聚在台灣東南海岸，甚而可能銜接 5百年前台灣南部原住民居住過的舊社遺址上

的排灣文化。 

東部海岸區域位居浩翰的太平洋，處在黑潮流經的地理環境，早年南來北往

的族群在此地自然交匯，也可能有不同歷史時期的文化現象同時存在這個地區，

考古學的推論可能是歷史上曾經居留過的一群南島語族之一支的文化遺留，如果

從 Panapanayan文化圈太麻里、知本部落傳統藝術發展的內涵分析，卻有不同的

意涵，同樣圓眼、大嘴的形式的青銅刀柄人臉造形模具與青銅刀柄的鹿角雕人臉

                                                      
36 李坤修，《台東縣舊香蘭遺址搶救發掘計畫期末報告》，頁 167。 
37 馬淵東一，《馬淵東一著作集第二卷》（東京:社會思想社，1974），頁 467-483。 
38 詹素娟，＜Sanasai傳說圈的族群歷史圖像＞《平埔族群的區域研究論文集》劉益昌、潘英海

編，（南投: 台灣省文獻委員會，1998），頁 37。 
39

 黃智慧＜南北源流交匯處:沖繩與那國島人群起源神話傳說的比較研究＞《中研院民族所集刊》

第 89 期（台北：中研院民族所，2000），頁 229。 
40 郭素秋，史前館演講，講題＜從台灣南部史前時代的考古資料看排灣族起源問題＞，2008 年

12 月 16 日。 
41 洪曉純，史前館演講，講題＜近年來巴丹群島的考古發現＞，2009年 4 月 20 日。 
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造形，與太麻里 Lilevu 部落祖靈屋幾何木雕像的美感元素相近，在製作上應該

有某種程度上的關係。若以現生族群傳統圖紋使用習慣，蛇紋在石雕上的應用，

是否與當地蛇圖紋文化的融合？深入這層文化關係和太麻里地區族群的類緣比

對，及文化接觸後的現象，饒富意義。 

雖然無法了解這些人群是否因而定居下來，或證明遺址的主人即今日的

Panapanayan地區族群的後代，但從留下讓人驚艷的作品與文化藝術現象，本地

區既有本身美感經驗的思維與堅持，又能夠運用地理環境的優勢，接納外來文化

加以內化成為自我族群文化的體系的特性，這項特質對我們解開 Panapanayan地

區族群的藝術表現內涵有極關鍵的作用。 

 

 

             

圖四-2、3舊香蘭遺址出土的圓眼、大嘴石質模具（左）和人頭紋造形骨角器（右），

與排灣族傳統人頭紋雕刻形式上有相當差異。（史前館提供） 
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第二節第二節第二節第二節    圖紋制文化結構的建立與影響圖紋制文化結構的建立與影響圖紋制文化結構的建立與影響圖紋制文化結構的建立與影響 

傳統圖紋具有宗教及社會意義，在具集體意識的主導下，圖紋對於部落不僅

是信仰的象徵，也形成族群內部的文化規範。Radcliffe-Brown認為：「圖騰（totem）

是一套風俗習慣和宗教信仰，將人類社會和自然界中的動物、植物及自然現象之

間，建立起一套特殊和親密的關係，並認定這些對他們的生活具有相當重要意

義。」42 

而圖騰制（totemism）則是初民需要利用環境中最重要物體的一種迫切期

望，它同時可觸發初民想像和引起初民注意的物體（如美麗的鳥、爬蟲、危險的

動物）所形成的高度關注。43「圖騰制」如同初民社會集體信仰的象徵，岑家梧

以「圖騰（紋）信仰」來稱謂：圖紋信仰的出現，與圖騰制有極密切的關係，做

為圖騰祖先的動植物成員均加以崇敬，不敢殺害，並以圖騰為共同信仰。44圖騰

（紋）信仰成為先民對生命價值的體現方式。 

以蛇紋圖騰為例，「早在史前時期，舊石器時代的人類就已在武器或物品上

刻上了蛇紋形態。」45當然與原始社會對蛇的敬畏，賦予諸多神話傳說的地位有

關，太麻里地區東排灣族留下許多百步蛇為祖先的傳說，正興部落稱蛇為

adjubi，百步蛇為 gabaders，其愈成長變得愈粗，最後化為 galis（鳥）。46牢固的

百步蛇信仰的傳統觀念，讓族人相信「人類與動物之間在精神上是共通的」47影

響到族人思維與原始藝術的底蘊，表現在宗教、居住環境與裝飾等各類生活空

間，因此圖紋的信仰與原始藝術之產生關係十分密切。 

太麻里地區舊香蘭遺址中發掘出土的石刀，可以發現史前人類已經懂得在器

物上刻出百步蛇圖紋，與現今排灣族、魯凱族使用的極為近似。（圖四-4）從圖

紋藝術分析，如同部落社會的原始藝術發展，排灣族的蛇圖紋信仰，也直接反映

在社會階層與生活上，例如身體裝飾藝術，日治時期 1940年的調查即有頭目在

身體文上百步蛇斑紋，以象徵其地位權利。48歷經變遷發展，成為部落接續傳統

百步蛇圖紋藝術表現的形式。 

圖紋藝術的發展，在過程中不斷地衍生蛻變，陳奇祿從排灣族、魯凱族蛇紋

研究中得到，蛇紋式樣繁多，且變化無窮的結論，「常見於魯凱族和排灣族的若

干意匠（motif），鋸齒紋（或櫛齒紋）、相連菱形紋，竹節紋，金錢紋，均可能

自蛇紋變化而來。」49在近代脫離了社會階級專利權的制約後，更進一步由原住

                                                      
42  Radcliffe-Brown,A.R. 1965[1952]Structure and Function in Primitive Society ： Essays and 

Addresses.London：Cohen &West；New York：Free Press ,p.117。  
43 Malinowski（朱岑樓 譯），《巫術、科學與宗教》（台北：協志工業叢書出版公司，2006[1948]），

頁 41。 
44 岑家梧認為，圖騰制的特徵主要以原始民族的社會集團，採取某種動植物為名稱，又相信其

為集團之祖先，或與之有血緣關係。詳見《圖騰藝術史》，（台北：地景企業公司，1996），頁 1。 
45 許功明，《 魯 凱 族 的 文 化 與 藝 術 》，（ 台 北 ： 稻 鄉 出 版 社 ， 1991），頁 65。 
46 林建成，＜族群融合與陶甕製作:以台東縣正興村為例＞東華大學族群關係與文化研究所碩士

論文。2002，頁 39-42。 
47 劉其偉，《藝術與人類學》，頁 248。 
48 吉岡郁夫，《いれずみ（文身）の人類學》，（東京：雄山閣 1996），頁 178-181。 
49 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，頁 86。 
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民藝術家的詮釋，成就豐富而多樣的藝術創作。 

除了排灣族慣用的百步蛇、陶甕紋，卑南族的菱形紋、十字紋之外，近代太

麻里、知本部落各有十分獨特的應用圖紋，明顯地反映出族群文化認同與團結凝

聚的意義，成為兩部落文化象徵的趨勢。 

排灣族板雕上使用最特殊的圖紋是人像紋及百步蛇紋，有信仰的宗教意涵，

藉由圖紋的應用，成為社會階層地位及角色合理化的表徵；各自代表著權威與族

群領袖專利等意義。 

人像紋通常代表部落的祖先，或是有功於部落的頭目、巫師等重要人物，在

祖靈屋內板雕內容上已多有描述，排灣族木雕家沈萬順以其木雕家族傳統的認知

說，排灣族部落在動亂時，常由頭目帶領族人進行遷移，例如異族入侵或是與其

他部落發生土地界線爭執，以前佳興和泰武常打仗，此時頭目就會出面和對方談

判，如果談不成，背後的族人就大動干戈，以刀矛相向，奪取土地。 

沈萬順的父親沈秋大是排灣族木雕前輩，他曾說過去因為征戰關係，家族從

屏東來義一直遷到內文，在浮雕上的蹲踞式如同青蛙的人像雕刻，就是頭目帶領

族人遷移，像青蛙姿式一樣沒有固定。最後族人採取通婚方式，讓部落之間彼此

和諧相處，特殊的人像浮雕也就成了祖先的圖騰。50 

  本節列舉 Panapanayan文化圈常見的百步蛇紋、太陽紋及 dalianern立體人像

圖紋，從其背後的傳說、所富予的生命意涵，到當代在部落傳承製作，對

Panapanayan文化圈內族群的重要意義： 

 

一一一一、、、、百步蛇圖紋與應用百步蛇圖紋與應用百步蛇圖紋與應用百步蛇圖紋與應用    

百步蛇，排灣族人稱為「vulung」，認為它是祖先的兄弟，因此對它十分尊

敬。51vuculj 的 kaviyangan社傳說，一條蛇生下了大卵，從中生出人，長大後成

為頭目家祖先，於是 vulung 與頭目家同一祖先，故不咬頭目家人。北 paiwan 

vungalid社 vacu?u頭目家，母親令其兒子去挑水，但兒正在竹笛上雕刻蛇形狀，

母親將笛燒掉，兒子回來後十分不諒解，坐在家門口不動，到了夜晚變成了

vulung，據說其他蛇亦為那兒子的子孫。 

另外 palijau高士佛社傳說，太古時，稱為 saljimlji 和 saumai的男女出現於

pinavavu?acan。兩人結婚生下一子和大卵，他們將卵放入月桃籠子覆蓋。數日後

蛇從該卵生出，與小孩子相互玩耍，即為 vulung祖先。52 

百步蛇的信仰，應該源自其具有劇毒，人類被咬後，行走不到百步即身亡，

致族人望而生畏，且忌殺害，久而久之成為神格化的觀念。排灣族人認為，以往

百步蛇是可以跟人「溝通」的，人類只要不去驚擾它，是不會主動攻擊人的。 

若見到入侵住家時，均會對它說：「快出去吧！若是被 Amis 或平地人看見

必被殺死。」53沈萬順說，過去族人住的石板屋很低矮，百步蛇經常溜進屋頂上

                                                      
50 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 100。 
51 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 191。 
52 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 149。 
53 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 191。 
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去，被屋主發現後，族人均客氣地請它走出屋外，百步蛇也都會離去。 

百步蛇不能加以殺害，一但破壞禁忌會遭到意外，「牡丹路駐在所上原巡查

殺蛇後數日即臥病，番人謂其乃遭蛇作祟。」54許功明以 P.Diel對於神聖事物象

徵之具體化的神秘演化過程論述指出，「因對神聖事物的恐懼，而歷經難以解釋

的神秘力量加以克服，才創造出一個象徵此神秘力量的形象。」55排灣族、魯凱

族人對百步蛇神秘力量的敬畏，藉由圖紋形象傳遞經驗，告知族群成員並傳承給

後代，「在造型圖案表現上靜止被屈服的蛇形，正是代表人的力量戰勝虛偽，控

制蛇類的結果。」56 

排灣族人很懂得與百步蛇相處，沈萬順說，不像都會區民眾，見到百步蛇圖

紋就害怕，他說祖先留下的經驗就是圍繞成圈圈的百步蛇千萬不可侵犯，它一受

到驚嚇，很可能會跳到 5公尺高度來攻擊目標。57沈萬順說，百步蛇與羽毛是族

群領袖的專利，象徵頭目的權威，因此在傳統浮雕上都會刻出這兩項圖紋，以雕

刻圖像習慣來說，通常不會刻蛇頭吐信模樣，因為那是一種攻擊人的行為。 

  不過在舊香蘭遺址的發現，其中石刀與「豬牙百步蛇紋雕件」標本，58可以

看出明確的百步蛇吐信造形，另外從陶片上也看出吐信的變化紋，59是否為本區

域凸顯百步蛇神秘力量的方式？（圖四-5） 

    從太麻里地區現生族群的藝術表現進一步探究，也許可以比對其是否為獨特

的造形？當地的藝術家羅忠早說，因為地域的差別，使得族群的圖紋表現也出現

差異，比如百步蛇圖紋，屏東來義排灣族習慣在菱形的蛇頭兩側加上兩片「耳

朵」，西魯凱族以菱形頭部為主，東排灣族太麻里地區則在嘴部有開叉狀。換句

話說，史前遺址標本與原生族群的習慣，兩者在造形表現上似乎有若干相符的地

方。60 

  這種圖紋信仰與應用，雖然在部落或族群之間沒有「圖騰」的字義存在，但

陳奇祿根據魯凱族蛇紋的研究，作了如下的看法，「蛇紋廣泛被應用，見到蛇類

每迴避而忌予殺害，及蛇類為祖靈而供奉之（祭司 Barakarai之家屋內有石板箱，

用以供養蛇類，又魯凱族有百步蛇為頭目家之祖先，青蛇為一般村民之祖先傳說）

等等卻與圖騰制度之諸要件一致。」61 

  實質的圖騰制度發展，百步蛇紋的內涵形成排灣族、魯凱族建立底層文化結

構的重要成因，百步蛇與祖先神話的淵源，進一步強化了圖紋制觀念塑造，藉著

藝術形式傳承下來，成為族群文化的核心與傳統，對現代東排灣族雕刻家而言，

是深刻且豐厚的文化基礎。 

  以東排灣族台坂部落的雕刻家 Jajuwan（漢名古武夫，1947-）的創作歷程為

                                                      
54 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 191。 
55 許功明，《 魯 凱 族 的 文 化 與 藝 術 》， 頁 65。 
56 同 55 註，頁 65-66。 
57 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 231。 
58 李坤修，《台東縣舊香蘭遺址搶救發掘計畫期末報告》，頁 185。 
59 同 58 註，頁 153。 
60 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 230-232。 

61 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，頁 86。 
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例，在漢人社會的生活闖盪數十年，練就一身雕刻技藝，歷經滄桑返回部落後，

卻選擇了蛇紋的創作，傳承部落文化。 

  在 Jajuwan的工作室裡，他經常與木頭對話，告訴在手上的木頭，他腦子裡

要刻的形象，「然後想刻的東西就可以成形」古武夫說。從小學 4 年級起就喜歡

刻木頭、畫畫，在部落的家學淵源郤一直與藝匠分不開。62Jajuwan作品中蛇紋

的裝飾佔了多數，僅管雕了許多蛇紋雕刻，平地社會不喜歡蛇的圖紋，作品並不

好賣，但是他說蛇紋是傳統，不能放棄。 

    Jajuwan聽老人家談起部落傳說中有兩名獵人，其中一位與家族名相同叫做

Jajuwan，另外一位名為Gujaja，兩人經常上山狩獵，但是 Gujaja不慎被毒蛇咬

死，Jajuwan於是便將蛇殺死，後來族人就給他一個「蛇王」的稱號。 

  Jajuwan將故事的主角予以具像化，2007年在南島文化節時雕刻了一座「蛇

王」作品，除了刻出了一位站立人像外，特別的是嘴裡吐出舌頭，雙手各抓著兩

隻百步蛇的蛇頭，人蛇造形相當特殊也很引人注目。63 

  Jajuwan說，排灣族是不殺百步蛇，「蛇王」為了保護族人安全，不得己為之。

但是，許多時候百步蛇跟族人都是好朋友，所以他也刻了不同造形的蛇王立體木

雕像，在人像身上前後特別環繞了很多條百步蛇。 

 

二二二二、、、、太陽紋的觀太陽紋的觀太陽紋的觀太陽紋的觀念與應用念與應用念與應用念與應用    

太陽是 Panapanayan周邊族群與部落對生命源頭與靈力的來源，東排灣族信

仰天神及太陽神為最崇高的神靈，namati（天神）是人類的守護神，住在天空

kaluvuluvat，是宇宙萬物的創造者，並創造了人類。雖然他住在天上，但是每一

家屋內都有他的神位，即在屋簷下橫的中央內面，面向著主柱 salimert，祭祀時

就向其神位禱告裸祭。64 

被視為排灣族三寶之一，代表頭目力量與權威的 milimilingan（青銅刀），其

刀柄頭像上方的光芒狀造形，即是象徵太陽的意涵，足見太陽的威力是強大且尊

貴的。65 

「adaf太陽神與 namati一樣，同是它保護著人類的天神。他總是照耀著人

間，看顧著人們。通常在巫師治病、除害時，向外第一個告祭的就是太陽。並常

把他和 namati並稱或混稱。」66事實上，在太麻里地區的田野經驗證實族人常將

天神、太陽，或甚且是祖靈混淆，難以分辨其職掌或那一個威力較強。 

    除了有太陽神和定期的祭祀儀式，也有各種太陽傳說，太陽之子亦是鄰近族

                                                      
62 Jajuwan的祖父 Sszauu曾是部落裡製造槍枝、雕刻的能手，Jajuwan成長後也一直與藝匠工作

分不開，23 歲到 26 歲，在太麻里鄉金崙戲院畫電影看板，3、40 歲則在桃竹一帶做廣告看板，

之後到東港去幫助廟宇刻龍柱及神像，許多人都感疑惑好奇，原住民怎麼會刻漢人的龍柱和

神像。 
63

 詳見本章第四節吐舌造形圖紋內容。 

64 吳燕和，《台東太麻里溪流域的東排灣人》，中研院民族學研究所資料彙編第七期（台北：中

研院民族所，1993 ），頁 123-4。 
65

 筆者訪問排灣族童春發教授及學者張金生，2010年 4月。 
66 吳燕和，《台東太麻里溪流域的東排灣人》，頁 123-4。 
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群的信仰和崇拜對象，知本部落 Mavaliu 家族 rahan（祭司）用「太陽之子」勉

勵接受 palakuwan考驗的年輕 valisen(青少年)。67達魯瑪克部落則以具體的板雕

像呈現對太陽之子的崇敬。排灣族大社部落稱太陽紋為「inada a davaən」，68普遍

應用於木雕、衣飾刺繡等藝術表現上： 

 

（一）.太陽的傳說 

1. 排灣族祖先來源，在 ravar、vuculj、kuvulj 三群都有太陽生卵所孵化的傳說，

ravar認為昔日於 kadumuan（霧頭山），太陽生一卵於 djilung（小甕）內。Tavalan

社族人將其帶回，隨後卵破生出男嬰 tatulan，同時從地下生出了一女子satuku，

兩人結為夫妻，此即為 ravar頭目家祖先。 

  vuculj 的下 paiwan社指出，在 kapaiwanan太陽和月亮各生下一個卵，孵化

成男子 saljimlji 及女子 savatjuljayan，後者唱歌繁衍人類，創造今日的 paiwan社

民。據說，saljimlji 善於耕種、狩獵、織布、巫術並通曉其他生業。 

Makazakyazaya、pailjus兩社平民家是由 padain社的神人 salavan唱歌創造，但頭

目則是由太陽的卵所生的。 

  Kuvulj 內文社是在 tjaljaqavus山上有兩個小石，一為紅一為青（或說是太陽

所生下的），milimilingan（神人）對小石唱歌，石頭破裂而生出多矮人，連續唱

後逐漸長大成人，紅石成為頭目家祖先，青石則為平民家祖先。69 

2. 達魯瑪克傳統集會所中就有與太陽神傳說相關的木雕像，「第四像高 1點 3公

尺，寬零點 6公尺，男性，為古時太陽所生之神子，也就是大南社祖先所傳的聖

子，名字叫 Samalale」70代表祖靈和部落信仰的太陽之子稱為 Samalalai（即任先

民紀錄之 Samalale），雕刻的人像紋，頂上頭冠刻著繁複的太陽紋與飾物，額頭

上則鑲上了一排貝殼圓片，象徵能力高強。族人認為木雕像所在，感覺到有一股

siaderlan（靈氣附身）一樣。71（圖四-6） 

1921 年，佐山融吉調查達魯瑪克（大南社）部落時，即有關於太陽之子的

傳說：在太古時代 Kariaran山上巨石，裂開出現一男子，名叫 Homoriri，遇上了

Homorinu、Murakal母女，便一起生活並栽種小米，之後生了 3子女，讓 1子與

Murakal結婚，再生下 Mutokotokov（女）與 Raryu（男），兄妹兩人長大後出外

謀生。 

他們生了 3個子女不是殘缺就是夭折，有一天 Mutokotokov看見檳榔與石灰

從窗口飛進屋來，當時天空極低，頭頂都可碰到，Mutokotokov想是太陽所賜，

                                                      
67 Mavaliw 的 rahan林文祥於 2010年小米收穫節中以知本是一個強盛的部落，族人是「太陽之

子」，不怕烈日考驗，期勉年輕人勇於接受 palakuwan鍛鍊，不要像少數年輕人躲在網咖吹冷氣。 
68 顧坤惠，＜大社聚落之服飾＞，《台灣土著祭儀及歌舞民俗活動之研究（續篇）》，（台北：中

研院民族所，1989），頁 74。 
69 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 111-117。 
70 任先民，＜魯凱族大南社的會所＞，（台北：中研院民族學研究所集刊第 1 期，1956），頁 143。 
71 筆者訪問潘王文賓，2006年。 
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便放進嘴裡嚼，沒想到就懷孕了，生下 Simararai（Samalalai），即是太陽之子。

那時候窗口常飛進來衣服、用品，包括有蛇形圖案的陶甕，皆是太陽所贈。 

    Simararai長大後，父親要他請太陽幫忙，把天空拉高，他將太陽賜予的杵，

把天空往上推，當天空往上升時，成了兩個太陽，父親拿弓箭射下其中一個太陽，

成了月亮，自此晝夜有別。Simararai與 Gayagai結婚生了後代，子孫眾多，夫婦

兩人乃合力推開海水，露出陸地，留下子女生活，兩人帶了 Karimarao、Basakaran

兩個小兒子離開 Kintopol 故鄉，尋找土地居住。                            

    Karimarao、 Basakaran兩 兄 弟 成 長 後 離 開 父 母 ， 走 到 了 Ruvoahan

（Panapanayan），Basakaran在當地將竹杖插立地上休息，後來竹子長出了一名

男子叫 Arukaruma，就是卑南社的始祖。72 

1995 年金榮華在東魯凱族達魯瑪克部落收集口傳神話時，也記錄到類似的

傳說：從前部落裡有穆卡蓋兄妹 3人生活在一起。有一天，兩個哥哥要出去打獵，

留下妹妹一個人在家織布。 

到了黃昏日落的時候，忽然有陽光從窗外射進來照著她，呼喚她到窗口拿檳

榔，檳榔裡巳經放了石灰和檳榔醬，她很喜歡，所以就把它吃了。當天晚上，她

做了一個夢，夢見一個帶著拐杖的老人飛來對她說，妳巳經懷孕了，妳肚裡的這

個孩子是我的。他是太陽的孩子，妳要給他取名叫斯木啦賴（Samalalai），他將

是我最喜愛的孩子。 

  穆卡蓋懷孕了，她的兩個哥哥不知道怎麼辦才好，部落的人聽到消息，常常

譏嘲他們兄妹。當分娩的時候，陽光第 2次進入他們的家裡照耀，同時也有聲音

說：「穆卡蓋，穆卡蓋，我的孩子快要降臨到世上，請到外面把嬰孩用品收起來。」

兩個哥哥走出去看，門外沒有其他人，祇有一個小包袱，穆卡蓋打開包袱，裡面

都是嬰兒用品。 

穆卡蓋生下的是一個男孩，她依照夢中老人的囑咐，替孩子取名斯木啦賴，

他長大後成為村中的頭目，斯木啦賴的子孫也都承用他的名字。但是現在很少人

取這個名字了，因為斯木啦賴是太陽的孩子，所以平凡人不可以用這個名字。73 

斯木啦賴（太陽之子），即是吳燕和在大南集會所記錄的 Samalale木雕像，

集會所內另有兩件與太陽有關的雕像：「第 7 像高 2 點 1 公尺，寬 0 點 7 公尺，

男性，為古時太陽所生神子的堂弟，字叫 Sumalile。」74與太陽之子的母親

Mutokotokov像，「第 8 像高 1 點 7 公尺，寬 0 點 6 公尺，女性，為古時太陽賜

孕生神子的母親，亦即是聖母，名字叫 Mutokotokov。」75構成達魯瑪克部落完

整的太陽傳說，同時神話內容亦提到，Samalalai後代子孫回到 Panapanayan插竹

而生卑南社祖先一節，更與 Panapanayan周圍的部落文化淵源牽連在一起。（圖

四-6） 

                                                      
72 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 45-55。 
73 金榮華，《台東大南村魯凱族口傳文學》，（台北：中國文化大學，1995），頁 29-33。 
74

 任先民，＜魯凱族大南社的會所＞，《中研院民族學研究所集刊》第１期，（台北：中央研究

院，1956），頁 143。 
75

 同 74 註，頁 144。 
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（二）排灣族的太陽神祠與圖紋 

太陽神是排灣族人最崇高的信仰神靈，在屏東縣牡丹鄉牡丹村 sinvauthan部

落也有一座十分特殊罕見的太陽祠，奉祀的主神即是太陽神，族人在宗祠牌位

上，除了寫著 sinvauthan的部落名外，上端還供著一塊木雕，以浮刻著大圓形圖

案，最外圈是陽光的光芒造形，內圈環繞一條百步蛇，當中則是人頭像，組合成

為完整的圖紋。 

Sinvauthan部落原位於牡丹水庫上游 16、18 林班地，在遷下山後置於低矮

的石板屋內，族人認為太過簡陋，於是爭取公共造產進行改建，在 2000年新祠

落成，部落裡還曾舉行數十年來未見的隆重遷移入祠儀式。 

當天清早，穿著傳統排灣族服飾的老巫師率領族人到舊祠堂，以事先準備的

小米、檳榔、及小米酒等獻給太陽神及祖先，並向神明告知遷移祠堂的大事，隨

後進行祭儀，再繞行部落，祈求庇佑部落平安，最後安奉於新祠堂內，此時巫師

口中唸著祝禱詞，再掀起神位上覆蓋的紅布，整個過程才算完成，這座全新的太

陽祠正式啟用。 

  牡丹社劃歸於排灣族 sugarogaro群，事實上與 Panapanayan人群遷徙的淵源

與關係頗深，當地奉祀太陽神卻很少應用百步蛇紋，與傳統排灣族的習慣有些差

異，但是明顯太陽圖紋信仰又與 Panapanayan傳統十分接近，可以做為文化圈內

文化傳播差異發展的另一層次觀察。（圖四-7） 

 
（三）太陽圖紋創作 

太麻里、知本部落以太陽紋為創作圖紋的作品相當多，用於衣飾、小飾品、

背包等裝飾很常見，近年來太麻里地區以日升之鄉為意象，推展迎曙光活動已成

為東部地區觀光重點。 

2000 年為迎接千禧年第一道曙光熱，太麻里地區因日出時間較全省各地

早，被選定為台灣地區迎曙光的代表，在千禧年第一道曙光降臨之刻，透過全球

52 個國家的電視現場轉播，和十億人共同見証新世紀的來到。當時有一批來自

台東縣六大族群的陶藝家聚集在一起，這群人以麥承山為首，全力創作 2000年

曙光的原住民陶藝作品，提供臺灣千禧年第一道曙光現場擺飾，並給遊客作為紀

念。 

雖然排灣族傳統的陶甕藝術表現中，已使用了太陽紋。76但是陶藝家在創作

時，以造形思維進行創新，來自不同族群，大家似乎能夠摒除彼此的隔閡，創作

出各種太陽造形融合的手工藝品。77 

從地理環境與實質文化意涵來看，太麻里地區確有資格作為全台各地的日升

之鄉，每天清晨日出，太陽跳出海面的景緻，不但最早，景觀更是動人；從文化

                                                      
76 撒古流認為陶甕上的「乳釘」，是太陽紋的意義，詳見撒古流，《排灣族的裝飾藝術》，頁 37。 
77 阿美族的女陶藝家高梅禎以阿美族刺繡的圖案，配合太陽紋、百步蛇紋，創作了富千禧味的

個人作品。本身沒有陶藝傳統的布農族青年「將」，則是將族人的舂米動作，設計進入陽光造

形裡，成了別致的一項千禧紀念品。 
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意涵上，太麻里無論傳說與族群文化都明顯有太陽崇拜的習慣，藝術表現更是名

符其實的「太陽之子」。 

太陽圖紋也有直接與前人結合紀念的例子，Gusan（丁進財，1969-）是達仁

鄉台坂村 Laripa部落東排灣族人，782001年 Gusan返回故鄉，石雕的技巧訓練，

讓 Gusan練得一手寫實工夫，以人像雕刻來看，精細的刻劃，自然與傳統粗獷、

塊面式的雕刻表達有很大的差異，他最引以為傲的是 2002-2003年間，為土坂村

包頭目祖靈屋所雕刻的包春琴像，這件比人體比例稍大的木雕像，是繼任頭目包

秀美為了紀念其母親包春琴，其一生帶領族人歷經日治、民國政府時的考驗，頗

受族人愛戴，而發起刻雕像來紀念她。 

  Gusan只是憑著頭目家給的一張相片，惴摩著女頭目的神情風範，連同祖靈

屋內外的石碑和木雕裝飾，大約僅花了 2個多月的工作天就大功告成，Gusan說

女頭目頭上的光芒即是太陽，過去太陽就代表祖靈。 

 

三三三三．．．．知本部落的知本部落的知本部落的知本部落的 dalianerndalianerndalianerndalianern 立體立體立體立體圖圖圖圖像像像像的傳承的傳承的傳承的傳承    

  部落圖紋信仰反映出文化底層的結構，從人像紋、蛇紋的演變，已可明確比

較出太麻里和知本部落的差異，知本部落蛇紋與人像紋的圖紋藝術表現，僅在祖

靈屋內象徵祖靈的木雕外，其餘地方較少運用。倒是 dalianern立體圖像有一脈

相傳的傳統，在部落裡被視為大事，其圖像更衍生成為現代知本部落在藝術表現

中喜愛的舞蹈圖像，並運用於 palakuwan精神的代表性圖紋象徵，及刺繡等手工

藝品與現代創作上。 

每年的小米收穫節，男性族人立起獨特的 dalianern立體人像圖紋，是十分

慎重且帶有興味的事，這個集昔日歷史的榮耀及代表部落強盛、族人威武象徵的

圖像，既作為標識，也隱含部落階序地位的象徵，藉由製作富予的意義與過程中

的集體學習行為，事實上也是部落族人美感觀念養成的重要時刻。 

往昔知本部落強盛期舉辦 kavalasaan祭典時，鄰近的馬蘭、太麻里、金崙部

落族人皆會攜帶收穫作物前來納貢並參與活動，老輩族人提到，豎立 dalianern

立體圖像正是告知所屬部落的一種象徵。 

另外，知本與建和部落有血緣上的淵源，傳統上以姊弟相稱，部落發展十分

密切，以往兩部落舉辦收穫節，當知本部落高高豎立起 dalianern，通知鄰近部落

收穫節開始舉辦時，建和部落族人看見了就會主動前來參加。反之建和部落收穫

節時，也會豎立起高高的一個類似的女性 dalinern立體人像圖紋，兩部落間有深

厚的姊弟情誼，每年藉此機會進行相認。 

卑南族建和部落頭目哈古稱 dalinern的由來是祖先們在 Panapanayan海邊登

陸後，8名先祖便離開各自另尋居住地，留在當地的是一對姊弟，但是為了生活，

姊弟還是必須分開，姊姊極捨不得，仍和弟弟商量，將來以一個特定的圖像相認，

於是就做了 dalinern，每到年祭時，以竹桿高高立起來，而弟弟也立了一個男性

                                                      
78 Gusan小學畢業後便北上在台北縣工作，從事石像雕刻，從學徒做起，一做 20 多年，憑著這

一身技藝與不同的文化涵養，勇闖木雕創作的領域。 
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圖像互報平安。 

哈古說，弟弟離開後先在附近的 derna懸崖邊開墾居住，同時幫助姊姊固守

前方，防止其他族群入侵，姊姊則住在 asafasafa地區山谷內，後來幾經遷移，

姊姊遷往目前的建和部落，名稱也改為 safagan（射馬干），至於弟弟則遷到知本，

部落也改為 katiput（知本）。 

  我們可以從田野觀察過程中體認，豎 dalianern立體圖像在部落裡的重要性：

2009年 7 月 12日 valisen、venangsangsar階級的年輕人在部落 rahan（祭司）帶

領下，上午前往美和村後山砍竹子及茅草，準備製作 dalianern。所需材料的巨型

刺竹，必須長在避風的山谷，竹子生長才能直立高大，但是現在已經少能找到長

度和直徑較粗的竹子，族人們在山區只得選擇其中最接近需求的刺竹，在選定巨

竹後，rahan面對竹叢，先行 balisi詢問是否可採取的祭儀，年輕人才進行砍取。 

  隨後由 20-25位年輕人扛著竹子下山返回部落，沿途必須克服遇上的困難，

例如碰上障礙物等，尤其是進到部落，在巷道中迴轉，往往都需要合力架高，讓

巨竹從族人房子屋頂橫過，才得以順利帶回 palakuwan前廣場，並以平放方式置

於椅子和木頭上，等候製作。 

  下午 2 時開始進行 dalianern製作，由年長族人負責、valisen年輕人在旁見

習並協助，先行在巨竹頂端留下幾株竹節與竹葉，然後另鋸下竹片，以鐵線固定

製成人形的骨架，這個人形骨架基礎是一個左手插腰、右手拿扇子的舞步造形，

即是知本部落舞蹈的象徵－Pu-tegar舞的形狀。79 

  工作在酷暑的天候下進行，族人揮汗操作，骨架完成後，年輕人開始將茅草

綁在骨架上，充當肌肉，讓身體有了厚實感，然後取檳榔葉鞘，再覆蓋於雙腳上，

看起來似乎是穿上了傳統的後敞褲一般，接著在手上固定黃色毛巾，頭上也綁上

黄毛巾，至於臉部則以另一片葉鞘直接畫上紅色臉、五官黑色漆線條，這幾種顏

色皆是知本部落族人慣用的色澤，看起來頗有威嚴感。 

  除了人形外，並在其腳前支架上，設立各種裝飾，包括林投果、小米束及兩

副導鈴，另架設兩盞投射燈，當收穫節開始，燈光即開始日夜照射，直到活動結

束。族人孔龍森表示，小米是傳說中從蘭嶼島上取得，林投果象徵族人從遠方的

海邊取回的貢物，過去在收穫節舉行時，鄰近的部落都要將獵物或農作物納貢給

知本部落。 

  整個 dalianern的製作，基本上像是部落男性族人的集體創作，族人一起動

手分工合作，大家可以參與意見，多半相互溝通討論，並無太嚴格約束，在場的

長老也會適時給大家建議。 

2009 年的收穫節，就出現了意見不同的情況，由於知本部落是弟弟為男性

代表，因此 dalianern都會表現男性生殖器特徵。一位族人拿了塑膠水管，一邊

將兩顆木瓜當作睪丸象徵，以跨大的手法充當男性生殖器官，當場讓年輕人私下

竊笑不已。隨後年長的族人認為不妥，乃由林投果取代易掉落的青木瓜，另外再

找一個 V 字型的竹片來做為生殖器象徵。（圖四-8、9） 

                                                      
79

 該舞姿的出現族人認為是年輕人模仿搬運貢物所形成的姿勢，詳見第五章第二節內容。 
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  近傍晚 6 時，在 rahan（祭司）祝禱後，族人分為前後 4 組，全體合力豎起

dalianern，這是能否樹立起部落精神象徵的關鍵，亦是屬於男性族人榮耀的時

刻，特別要求女性迴避；因為豎立數層樓高的巨竹不是件易事，且不容失誤，如

果不慎掉下即毀於一旦，族人開始疏散廣場上的人群，現場禁止喧嘩。 

  族人以竹架和木梯支撐 dalianern，再由繩索合力往後拉起，終於在大家努力

下高高立起，現場響起一片歡呼聲，隨著夜晚的到來，開啟了電源，人像腳下設

置的燈光綻放光亮，十分耀眼，在遠處就可以看到。此後的收穫節期間，dalianern

就與大家一起，展現知本部落族人團結、堅強的性格。「此圖騰意義是告訴年輕

人，要做最強、最有榮譽感、最勇敢的人，只有這樣的人，才是能立於最上面的

人。」80 

透過 dalianern主體製作，各類象徵物也都具一定的涵意，其參與過程中也

是開放自由的，年輕人在當中學習祖先傳下來的智慧及榮耀，年長的守護傳統精

神，尊重新事務的加入，但不過於干預年輕人的表現，部落內部以自然的學習方

式，達到傳承的目的。 

Dalianern立體圖像的製作，早期是祭儀期間做為部落標識與告知鄰近部落

前來進貢的用途，有樹立階序地位的象徵意義。在變遷過程中，結合年輕人搬運

鄰近部落的貢物動態姿勢，所發展出特殊的 Pu-tegar舞，兩者融合的造形已塑造

成為部落共識的立體意象，凸顯出知本部落在歷史上特殊光榮的地位。 

 

                                                      
80 高明智，《野菜文化.民俗植物調查》，2001，未出版。 
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圖四-4、5 舊香蘭遺址出土石刀上蛇紋（左）、陶片上吐信的變化蛇紋（右）（史

前館提供） 
 

     
圖四-6、7東魯凱族達魯瑪克部落集會所原有之太陽之子（Samalalai）木雕（左）、

排灣族牡丹村 sinvauthan部落的太陽祠，奉祀的主神即是太陽神（右） 
 

       

圖四-8、9 dalianern立體圖像臉部製作（左）身體部位的茅草、林投果等材料（右） 
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第三節第三節第三節第三節    生命觀與生命觀與生命觀與生命觀與祖靈信仰網絡祖靈信仰網絡祖靈信仰網絡祖靈信仰網絡的的的的傳播傳播傳播傳播 

史前時期物質文化，尤其是在藝術表現方面的發現與部落時期圖紋制文化結

構的出現，提供我們對 Panapanayan文化圈文化本質的探索機會，比對文化圈藝

術發展孕育期階段出現的石雕、陶藝、琉璃珠、文身（傳說文獻上記錄）等富含

藝術元素的活動，可以看出隱含在這些藝術表現下的是 Panapanayan人充滿活潑

想像的生命力，亦即原始的生命觀。 

Panapanayan文化圈獨特的生命觀，深刻地在族人的歷史記憶裡，透過圖紋

信仰與祖靈觀念的結合，並且以傳統的網路傳播不墜；圖紋信仰以集體熟悉、神

聖的符號進行傳遞，而由一貫血脈流傳的祖靈信仰網路代代相傳，構築成為

Panapanayan文化圈的生命價值體系。 

承前述章節陸續探討 Panapanayan文化圈獨特的世界觀、人觀及圖紋制觀

念，本節討論將生命觀轉化的美感形式與藝術表現，如何透過以傳統祖靈信仰網

路加以傳播的過程。 

祖靈崇拜是 Panapanayan地區最明顯的信仰行為，Malinowski 認為，祖先崇

拜的目的是將家族、母系氏族或部落的崇拜者團結起來。81Panapanayan文化圈

部落對祖靈的概念，經由圖紋制的底蘊媒介，結合了祭儀與信仰等網絡傳播到每

一個角落。「魯凱族與排灣族人對於蛇類可能由畏生敬，因而更將其與祖靈之觀

念相連結。」82圖紋信仰具有濃厚的宗教與社會意義，兩相結合不僅象徵祖靈的

庇佑，並由此核心發展出圖紋藝術，傳承部落的美感特質。 

太麻里、知本部落都有神靈觀念，太麻里部落族人稱神為 Tsumasi，祖靈則

涵蓋多位男女祖先名字，包括男祖 Sigasigao、Kimunai、Bunaryu，女祖為 Ririnao、 

Tanabasi。知本部落的神稱 Birua，祖靈為 Ruboan，認為人之所以會死，主要是

祖靈把它帶走之故。83 

祖靈觀念深植每位族人心底，在族人觀念裡，祖靈無所不在，也無時不刻地

保佑後代子孫，族人在生活上的重要事件會向祖靈祭告，同時也避免冒犯祖靈，

否則為自己帶來災禍。84 

太麻里部落重要的歲時祭儀或族人生命儀禮，小至於個人的生活與成長，皆

需要接受祖靈的庇佑，並且必須按時向祖靈祭告。85雖然部落歷經日治期強迫進

行整合、遷徙，迄光復後西方宗教進駐，改變了多數族人宗教信仰。但是仍有部

                                                      
81 Malinowski指出，只有舉行公開典禮才能將這些人聚於一處，否則東離西散，無法發揮功能。

詳見《巫術、科學與宗教》，頁 88。 
82 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，（台北：聯經出版社，1992），頁 86。 
83 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 159-165。 
84 排灣族學者張金生表示，「往昔排灣族室內葬習慣，其實代表的是祖先雖然過世，但仍然和後

代子孫在一起，他們並沒有真的離開，而是時刻庇佑家中的成員。」 
85 太麻里地區新興部落傳統的成年禮，即是透過儀式的進行，向祖靈報告的例子，即將成年的

男子，首先由頭目持「咬人狗」植物拍打身體，意即拍掉俗世的灰塵，以潔淨的身體跳過火

堆，柴火的煙味會將味道帶給祖靈，讓祖靈聞到，也讓祖先知道孩子長大了。 
  隨後，男子要努力爬上竹竿，取下竹竿頂端事先綁上的小米，「象徵向祖靈求取小米種子，

以便帶回部落，該動作就像是小孩子拉著媽媽要錢買糖果一樣，因為小米是部落族人的主食。」

2010年筆者訪問新興村胡昭青。 
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落將傳統信仰與西方宗教融合在儀式裡進行，或者像正興村 Kaladalan（介達）、

Bilalaun（比魯）兩部落仍堅持傳統信仰，祖靈與太陽神等被供奉在頭目家中神

位，每年小米收穫祭舉行時，皆以傳統方式祭祀。86 

祖靈信仰的具體呈現，就在於部落的祖靈屋，撒古流稱為 patekalivan，是排

灣族最神聖的空間，裡面放置了傳說祭儀使用的器具，許多重要的儀式也都在祖

靈屋內進行。87太麻里部落的祖靈屋建築與祭儀，因鄰近東部地區族群，尤其是

Panapanayan文化圈的影響甚深。88知本部落對祖靈的稱謂 Ruboan，事實上指的

應該是 Ruvoahan（Panapanayan），這也是祭司、巫師法力的來源。 

排灣族傳統階級社會制度，頭目由擁有土地、納稅、木石雕、圖紋裝飾權等，

其美感經驗以頭目家族結合祖靈信仰為核心，祖靈柱則將權力予以具像化，藉祭

祀儀式與群體規範，形成階層社會文化，其所架構的信仰空間網絡與祭祀器物的

對應關係及美感經驗轉化，都呈現極豐富的內涵。 

 

一一一一、、、、祖靈信仰的核心祖靈信仰的核心祖靈信仰的核心祖靈信仰的核心    

排灣族的頭目階級與祖靈信仰結合是部落的核心，89頭目階級、貴族階級，

和平民階級都是世代承襲。各部落均有自己的祖靈屋建築，「庶民不得蓋廟，木

刻祖像。頭目廟中祖像，不僅是頭目的祖先，同時亦是庶民之祖。行祭典時無論

頭目與庶民均須向之致敬禮。」90 

太麻里部落早年係出同源，共同使用一座祖靈屋，「早先是一起居住在

Sinabayang山區，隨後因為洪水災害，遷移到今天的居住地。」91「後來遷至現

在太麻里水源地附近，地名 Kanabond建立祖廟，Mavaliu 再分出自建祖廟，地

點仍在 Kanabond，到日據明治38 年（1905）Arangiyan家亦分出而新建祖廟，

地點是在 Tavolie…..而原來舊廟則作為Vavoronggan家的祖廟。….Vavoronggan

家則承傳古來的家廟，故其中保存的人像雕刻較多亦較古。」92 

近代太麻里分為三部落，由於社會階級與頭目特殊的圖紋權，大量用於祖靈

屋裝飾象徵，形成各式裝飾美感集中到祖靈屋及頭目家屋內外。「排灣群諸族頭

目階級的家屋桁、壁板，和木製器用多施刻有紋樣。最常見的紋樣是人像紋、人

頭紋、蛇形紋，和鹿形紋。」93 

                                                      
86

 其中 Kaladalan部落以排灣族祖源－Namatiadaf（太陽神）及土地神，和歷代祖先等兩座神位，

Bilalaun 部落則祭拜祖靈、天神(namati)、太陽神、土地(gajunageran)、狩獵神(badugudujan)
等。 

87 巴瓦瓦隆.撒古流，《排灣族的裝飾藝術》，頁 30。 
88 小米收穫節的祭祀活動，巫師對祖靈屋男女祖靈的繁複背誦的經文與祭祀儀式，在第三章中

己有詳細記錄。 
89

 「在理論上，頭目就是地主，因此平民耕作土地，應向頭目納租，頭目也就相當富有，所以能夠享用豪

屋美服。」詳見陳奇祿，《台灣土著文化研究》，（台北：聯經出版社，1992），頁 7。 
90 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞《中研院民族所集刊》第 6 期，1958。頁 33。 
91 筆者田野訪問羅義雄，1994。 
92 凌純聲，＜台東的吐舌人像及其在太平洋區的類緣＞《中研院民族所集刊》第 2 期，1956。

頁 142。 
93 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，頁 7。  
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Qaljapang部落祖靈屋遷建於 1966年，94Lilevu 祖靈屋與內部木雕像的改建，

約 1940、50年間由 Dakertz（陳東山，1923-）等人負責，60年代祖靈屋內木雕

被文物商人收購，太麻里祖靈屋內祖靈柱一度呈現空窗。部落意識興起後，祖靈

屋重新獲得認同，Qaljapang、Lilevu 部落祖靈屋大規模的改建則於 2005年，也

是重建部落文化的關鍵年。95 

當年進行的重建，Qaljapang部落頭目陳勇義捐地，在民代爭取經費下，將

祖靈屋改以水泥建築，兩扇木門，外飾人頭及蛇紋雕刻，板雕底部則是陶甕紋。

內部屋頂繪製太陽圖紋，壁面上繪製象徵祖靈的男女祖像及蛇紋，四周則以人頭

紋、鹿紋裝飾；另屋簷下板雕則雕有蛇紋及甕形紋，窗飾百合圖紋板雕。 

Tjavalji 祖靈屋凋零後，沒有再恢復，晚近加入的 Lajagaljen（拉加崙）支系

與 Tjavalji 部落合併，2008年也另新設祖靈屋，建築主體為水泥，外觀舖石板；

特別邀排灣族木雕家 Sabali（朱財寶，1948-2011）負責門面木雕裝飾，門板部份

左右兩側分別採取男子獵山豬像、女子則為舂米像，頂端則飾以太陽紋及陶甕

紋，屋簷門楣部份分別裝飾鹿、山羊等動物紋及幾何紋。內部擺設無木雕祖像，

祖靈以 arong（祖靈休息的竹筒）為主，另包括部落衣飾文物，如各類陶甕、竹

篩、木臼、導鈴、佩刀等。  

Lilevu 部落祖靈屋內，祖靈信仰有一個特殊的供奉靈位與墻面位置。「屋內

左、右、後 3面壁上共有四個神龕。右壁前後各一：前名 Ranaliu係代表女神。

用竹片拚成長方形的一塊竹板，...板上掛檳榔葉數條，右上角掛圓形小編盤一

個，其下墜蚌殼 3至 7個，左上角掛小竹筒一個，這 3件法物合稱 Saisayayang，

為此一頭目家中有女巫的表記。…右壁後一神座，名 Kovonashai，代表男性之神。

竹板的形式與尺寸同上。」96（圖四-10、11） 

2005年 Lilevu 部落積極進行文化復振，以祖靈屋及集會所為重建目標，委

託民意代表爭取經費協助，祖靈屋的改建被列為恢復部落文化的首要對象，尤其

是祖靈柱的變遷，最受到重視。重建的祖靈屋仍以茅草竹子搭建，內部的祖靈信

仰器物、長方形竹板、小竹筒、神座等皆依往例。男女祖像木雕，則參考凌純聲

當年調查時的原貌，及光復初期 Dakertz（陳東山）所雕刻的木雕造形，特別委

由部落裡擅長木雕的 Biya（利幸陵，1962-）和弟弟 Ali（陳信雄，1964-）兩兄

弟負責，首要工作是木雕的復原，時隔 6、70年，當中的時空環境有諸多變遷，

但是其中祖靈屋木雕圖紋的變化卻很微妙。 

除了中柱獵首祖像及動物紋少部份改變外，門口的兩座持刀槍人像及頂端人

面像予以保留，武、勇兩漢字及底座的花木紋除去。左楹柱人面、蛇紋及生殖器

明顯的男女祖像，甚至涵蓋入口處門楣上的吐舌人頭像及內部的獅子像，都予以

按比例重刻保留下來。（表 7） 

 

                                                      
94 Qaljapang祖靈屋部落簡史碑文。 
95 2004 年史前館推出「鬼斧神工」特展，根據文獻複製了 1960年代時太麻里 Lilevu 部落祖靈

屋內部的陳設，並向原住民文物收藏家商借原始的木雕文物展出，引起部落族人高度關注。 
96

 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁 27。 
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 表 7 lilevu部落祖靈木雕比較 

項目項目項目項目 1960 年代年代年代年代 2005 年年年年 

祖靈屋建築材料 茅草、木材 茅草、木材 

木雕家 Dakertz（陳東山）等 Biya、Ali 

雕刻表現 新文化、事物的加入 文化復振為主 

木雕圖紋 突破制式木雕圖紋 仿製 1960年代木雕圖紋 

特殊圖紋 吐舌人頭像 仿吐舌人頭像 

「太麻里甲式」 半圓柱的男、女祖像 仿半圓柱的男、女祖像 

「太麻里乙式」 類似幾何塊面方式 仿幾何塊面方式 

文字紋 勇、武 無 

獅紋 有 有 

中、後柱祖先像 獵首祖先像 仿獵首祖先像 

花紋枱座 有 無 

 

知本部落昔日每一氏族皆有祖靈屋，一般為竹、茅材料興建，日治時期集中

重建，知本社中有會所，但無祖像。971990年間，知本部落剩下 Mavaliw 家 rahan

（祭司）林茂生的 karumahan祖靈屋勉強運作，屋內分祀男、女兩祠及火灶，邀

請部落族人盧華昌（1945-2011）雕刻男女木雕祖像，男祖祠另有祭壇，祖靈屋

左側另以石頭砌成土地神祠。 

2001 年卡地布多功能活動中心落成，Mavaliw、Pakaruku、Ruvaniyaw三氏

族 karumahan祖靈屋集中設置於 palakuwan園區，2007年三家祖靈屋內，除了靠

在墻邊擺放祖靈神器 aliaso、palinger（小竹柵）及火灶外，各設置了象徵祖靈的

板雕，以寫實手法雕刻裸身男女具像為主。 

    Mavaliw的男祖像為當年知本部落祖靈屋保留的直立式板雕，整體為蛙形蹲

踞裸身男性像，底端則刻上鹿頭，四邊加上幾何線條裝飾。Ruvaniyaw祖像為戴

頭冠著傳統服飾的男性，右手持矛、左手握住腰間佩刀的站立像，邊框則是簡單

的連續三角圖紋，是委由部落木雕家 Baulin（陳朝義，1960-）等人雕刻。Pakaruku

祖像則為 Mavaliw 保留下來的另一塊女性蹲踞立像，頭戴羽毛冠，佩戴琉璃珠項

鍊與手環，底部另雕刻了 4 名牽手舞蹈人像，邊框也是幾何線條。 

  整體而言，知本部落三家族祖像，均為近代雕刻形式，除了姿勢與裝飾為傳

統外，其造形均較寫實，不若太麻里部落的多元且複雜，反映出兩地在歷史變遷

過程中，異文化薰陶與模式。 

祖靈屋重建是近代太麻里、知本部落文化發展的指標，同時可以看出現代部

落對傳統文化復振背後的思維與樣貌。 

 

 

                                                      
97

 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁 43。 
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1.太麻里部落－ 

（1）.仿製與南島語族藝術內涵相關的吐舌人像、幾何塊面人像等造形，和不同

於排灣族傳統木雕形式，呈現當地獨特半圓柱形的太陽、蛇身圖紋男女祖像，以

凸顯部落文化。 

（2）.祖靈屋板雕捨棄原有中文字與漢式花台座裝飾，回歸部落主體的思維；不

同於知本部落三氏族祖靈屋改建，其表現以中文、羅馬拚音併列標識「瑪法琉

Mavaliw」、「巴卡魯固 Pakaruku」、「邏法尼耀 Ruvaniyaw」雕刻成木匾懸掛，直

接反映現況。 

（3）.從藝術創作角度，太麻里當地藝術變遷一直受到多元文化的激盪，藝術作

品呈現融合現象；1960 年代之前，祖靈屋容納新思維、新事物的精神，對比現

代部落復振急切找回傳統文化的需求，以文化內涵來看，少了包融力與實驗性的

空間。 

（4）.現代環境因教育普及且資訊完全開放，過去由祖靈屋傳播部落文化的單一

管道，已無法全數承擔，祖靈屋的角色也僅強調 palisi祭祀的功能，似乎只剩下

象徵意義和往日的歷史記憶而已。 

（5）.重建後的木雕藝術表現失去了創新的重要特質，以頭目為文化核心的表現

形式已不敷需求，現代太麻里部落藝術的重心，反而需要從各項蓬勃發展的民間

藝術中去尋覓。 

 

2.知本部落－ 

（1）.祖像設立成為三氏族祖靈屋改建的重要目標，Mavaliw 家保留原有男祖像，

Pakaruku家供奉女祖像、Ruvaniyaw為男祖像，兩部落祖像則為新設，分立原有

男女祖像，其雕刻造形為近代寫實技法，與排灣族傳統表現方式相異。 

（2）.祖靈屋採一貫式設計，獨立分棟施工，主體建築以水泥為主，外觀施設仍

以傳統材料裝飾，例如石板墻面，屋頂加舖了竹枝壓條、茅草，三氏族之區別則

各自在建築物正面，Mavaliw 家在門前左右兩側擺設石板與石輪，強調石生系

統。Ruvaniyaw以石板人像雕刻為主，Pakaruku則無此裝置。 

（3）.祖靈屋內與祖靈相關文物，皆放置有祖靈神器 aliaso、palinger（小竹柵），

及 arong（祖靈休息的竹筒）等，顯示部落相同的信仰，同時屋內也是各氏族美

感經驗聚合，例如 Mavaliw 家擺設的是彩繪的 badokun（竹筒水壼）、Silong（木

盾）。 

（4）.裝飾圖紋使用以葉形紋及其變化形為主，分別用於正面窗戶木雕及屋簷下

板雕，Mavaliw 家屋簷板雕則另以連續菱形紋，充分表現以植物、幾何圖紋裝飾，

有別以太麻里部落的陶甕、人頭紋等。 

（5）.祖靈屋重建反映知本部落族人族群（部落）意識的覺醒，及對傳統文化復

振的期待，雖然在藝術表現上，未有與太麻里部落豐富內容，但是凸顯部落文化

的用心則顯而易見。 
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二二二二、、、、住屋的祖靈網絡住屋的祖靈網絡住屋的祖靈網絡住屋的祖靈網絡    

部落的信仰是藉祖靈屋的信仰核心往外傳播，北排灣的習慣是頭目家以具體

的祖靈木雕像（pararul）為主，「設立在頭目家屋內正廳，每年進行祖靈祭儀，

以庇佑家族，是為家族的精神象徵。」98但太麻里部落內族人的傳統住家也有相

類似祖靈信仰對應關係，傳統上族人的住屋也設置有祖靈守護的靈位，稱為家族

的祖靈，男祖為「lakausan」、女祖為「linrusugan」，巫師 Kawada（卓良光）住

屋內設立的祖靈牌位即是如此。99筆者在太麻里部落調查時，族人明白的表示，

過去家中所有大小事，都會向家中守護的祖靈靈位報告，出門時也要向它祈求平

安。遇上大事時，例如建屋或婚喪喜慶，就必須報請巫師前來施行 bailasi巫術，

換句話說，祖靈屋庇佑族人的靈力，係透過巫師家中的「分壇」，再拓散至族人

家庭，巫師正是穿梭部落傳遞祖靈守護族人的角色。 

目前部落中仍設置該傳統祖靈靈位的住屋已經不多，1994 年筆者進行紀錄

lilevu 部落傳統建築時，Ingchi 家的竹屋住宅結構尚稱完整，基本規劃是主屋，

加前方另設一間小廚房（當時已拆除），屋舍兩邊堆壘石加固，小庭院前有矮石

墻，種植花草，屋後則是椰子樹與龍柏。 

  屋舍材料主要係竹材，屋頂蓋茅草，上覆鐵皮，明顯是後來翻修加蓋上去，

主屋內部樑柱以木料支撐，斜頂以竹片結構，用藤條綑綁，屋內木製地板（昔日

為泥地），四周舖厚茅草。 

  屋子高度與寬度並不大，約容身高 170公分高度進出，超過者多半要低頭進

入，正面竹墻左右各開兩扇掀啟式竹窗，內部隔間大致分兩部份，正廳兼客廳與

小孩通舖臥室，右邊以木板隔開設家長主臥房，臥房上頭樑柱有信仰的一對「祖

靈牌位」，它是以木片或竹片編製成四方形狀，另外綁上檳榔葉，在旁邊稱常附

有一個竹杯（aruaron），專門放置祭拜後的祭物，族人通稱「balisi」，是屋子的

守護神。 

  Ingchi說，蓋房子是部落的大事，族人會主動來幫忙，他父親曾表示，族人

相互幫忙（如同採收農作物的「換工」習俗）已成為生活中的一部份，蓋好後，

家中殺豬宰雞，釀小米酒，做「avai」粿食，宴請大家，並請巫師前來祈福，安

置祖靈牌位，正式讓房子有新的生命。Balisi 的祭祀在過去每戶人家幾乎都有設

置，家中成員的生命禮儀也會連結在一起，「家中的新生兒出生時，剪下來的臍

帶，就會放在上面。」100 

   1994年 Ingchi家老竹屋內部即將修建，他請部落的巫師 Kawada（卓良光）

前來，Kawada面對祖靈靈位念咒施法，向祖先禱告表示，必須將牌位取下，暫

時掛在別的房子上，俟房子整理好，再請回原位。 

  一般平民家庭，住宅建築雖然簡易樸實，透過設置的祖靈靈位與巫師、祖靈

                                                      
98 巴瓦瓦隆.撒古流，《排灣族的裝飾藝術》，頁 27。 
99 kaytan 的家中供奉祖靈牌位的靈屋，四方形狀的祖靈牌位掛在墻上，另外有竹杯和數排的山

豬等動物下顎骨，他將這間靈屋稱為「vuvu」，每次他要出門為族人作法前，會先向 vuvu 請

求，祖靈便會附身（igoun-un-da-vuvu），他的法術也會增強。 
100 筆者訪問林正秋，2008年。 
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屋的祖靈聯結成為一個完整的社會網絡，也將族人的生命意義及族群認同感凝聚

在一起。 

  從祖靈屋中心到部落內的家屋，祖靈的祭壇設置是建築內部最重要的精神中

樞，與漢人的祖先祠堂和家中設立的祖先牌位意義相仿，它是人們日常生活中，

每天祈求平安的守護者。 

  整體祖靈信仰藉由祖靈屋－家屋的彼此連結，就像是在部落佈下了一張大

網，網住了所有族人，除了平時尋求安身立命的託付，也為文化底層的傳達網絡

奠下了基礎。 

 

三三三三、、、、生命觀與生命觀與生命觀與生命觀與祖靈觀念轉化祖靈觀念轉化祖靈觀念轉化祖靈觀念轉化的的的的美感形式美感形式美感形式美感形式表現表現表現表現    

  Panapanayan文化圈生命觀是族群文化內涵重要構成，祖靈信仰則是顯著的

社會文化現象，神靈與人世間藉著各種場合與媒介充分且頻繁的溝通，此生命傳

承的觀念，事實上是藉著無形的信仰與有形象徵物，化為客觀、可掌握的意象（如

儀式中的歌舞展演或物質文化等媒介），才得以延續下來。藝術及其表現行為，

也反映出與祖靈信仰之間的裡外關係，例如文身被視為死後回歸到祖靈靈界的標

識，這種生命的認知與價值體系的建立，正是 Panapanayan文化圈獨特的生命觀。 

  我們以 Panapanayan文化圈的生命觀做為核心，連結各種文化現象，進一步

剖析生命觀、祖靈信仰及轉化為各種美感形式與物質文化之間的相互關係：早期

Panapanayan文化圈生活空間，無論祖靈信仰、生命儀禮（兩者歸納為傳統觀念），

象徵祖靈的物質文化（歸納為藝術表現），事實上是融合於各種祭儀與原始藝術

形式同時存在著，換句話說，太麻里、知本部落重要的藝術內涵與祖靈觀念、圖

紋信仰有密切的關聯，物質文化（藝術）提供了很好的對照（圖四-12）： 

 

（一）.傳統觀念 

1.祖靈（圖紋）信仰－祖靈是 Panapanayan文化圈人群的信仰，除了具體的祖靈

屋建築外，也轉化為圖紋信仰，在社會階層流傳使用，例如太陽紋、陶甕紋、人

像紋、人頭紋等皆是頭目專用圖紋，廣泛地與祖靈意象連結在一起。  

  部落頭目除了是部落領袖外，也被視為繼承祖先的身分，排灣族頭目盛裝的

服飾或帽飾、刺繡及佩掛飾物上的圖紋，如太陽紋與百步蛇紋均有祖靈象徵的意

義。而太陽紋的運用尚包括頭上戴的太陽徽帽飾，101現今這種頭目帽飾，中央

pagumac裝飾周圍光芒多以山豬牙替代。102華麗繁複的裝飾正顯示出頭目身份的

尊貴與重要性。 

 

2.生命儀禮－在物質文化尚未普遍時，Panapanayan文化圈人群即有一套生命儀

禮，從染齒到文身，在成長期各階段實施，代表著個人在部落身份改變的新意涵。

                                                      
101 傳統帽飾中央的裝飾稱為 pagumac，以 kaljipa（螺製圓板）為圓心，在周圍鑲光芒狀的豹牙。

詳見小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》，頁 264。 
102 撒古流稱太陽帽徽為 dangic，詳見《太陽門下的夢想家》，（屏東：行政院原住民族委員會文

化園區管理局，1999），頁 61。 
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另外琉璃珠是具有象徵意義的重要物件，太麻里部落的成年禮儀式，Sinnapayan

（正興村）Vilaulaur（比魯）部落的小米收穫節儀式中，目前仍然延續該項佩戴

琉璃珠象徵成年的傳統。 

  琉璃珠亦是與祖靈溝通的媒介，太麻里、知本部落巫師或祭司進行儀式時皆

使用琉璃珠，太麻里部落以 luvut（知本稱為 linasi）做為祭珠，放入剖半的檳榔

內做為祭物向祖靈祈福，也以拋灑琉璃珠方式進行祭祀。 

 

（二）.藝術表現 

1.祖靈柱（木、石雕）－在 Panapanayan文化圈傳統環境，祖靈意象亦藉由各種

物質文化呈現在生活空間裡，其中祖靈柱為信仰的具像代表，對 Panapanayan文

化圈人群影響甚大，太麻里、知本部落祖靈屋內的祖靈柱是族人的信仰核心，傳

統祭儀和祭祖皆在此場地進行祭告。太麻里部落祖靈屋外曾經豎立了多塊石板

雕，上面雕刻象徵祖靈的人頭紋和蛇紋，屋內更是設置了許多祖靈木雕像，這類

祖靈柱被視為部落的珍貴物件，部落頭目家屋裝飾也有類似人像造形雕像，也取

其神聖性質。 

 

2.陶甕文化－北排灣 Tavaran部落（大社村）傳說，在舊部落時期，兄弟兩人在

大母母山撿拾一個陶甕帶回家，10 個月後因太陽直射於陶甕裂開生出了女嬰，

部落裡的人認為她是太陽與陶甕所生，所以尊她為頭目之祖先。103在 Panapanayan

文化圈區域也流傳著祖先與陶甕關聯的傳說母題，太麻里部落視陶甕為祖靈化

身，擁有陶甕可賜福給族人的觀念。知本部落 Mavaliw、Ruvaniyaw家族則在祖

靈屋內供奉陶甕，顯示祖源關係。陶甕不僅具神話意涵且以祭儀傳承，同時透過

藝術表現，形成一套貴族－平民階級的獨立文化體系，更融入生活成為不可或缺

的物質文化。104 

                                                      
103

 巴瓦瓦隆.撒古流，《排灣族的裝飾藝術》，頁 15。 
104

 詳見第五章第二節。 
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圖四-10、11 Lilevu部落祖靈屋外觀（左）、供俸的祖靈靈位（右） 

 

 

 

圖四-12：Panapanayan文化圈生命觀與美感形式之轉化關係圖 

PanapanayanPanapanayanPanapanayanPanapanayan

文化圈文化圈文化圈文化圈生命觀生命觀生命觀生命觀    
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生命儀禮 

 

祖靈觀念 

 

        文身文身文身文身、、、、    

琉璃珠琉璃珠琉璃珠琉璃珠 

祖靈祖靈祖靈祖靈柱柱柱柱（（（（    

木木木木、、、、石石石石雕雕雕雕）））） 

 

        

陶甕陶甕陶甕陶甕    

    太陽紋太陽紋太陽紋太陽紋、、、、    

百步蛇紋飾百步蛇紋飾百步蛇紋飾百步蛇紋飾 
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第四節族群文化的多樣性與交匯第四節族群文化的多樣性與交匯第四節族群文化的多樣性與交匯第四節族群文化的多樣性與交匯 

歷經荷、清、日治迄今，太麻里、知本部落的排灣、卑南族人，與不同社會

文化的接觸過程中，產生涵化現象，太麻里地區環境尤其特殊，族群文化交滲的

情況相當明顯。 

原生土地上的排灣、卑南族文化已使得當地生機勃勃，隨著史前南島語族的

遺跡及和、漢民族文化的影響，處處顯得豐富且令人驚艷；無論從有形的文物或

無形的傳統觀念來觀察，也有頗多的交集現象，在文化內涵上更涵蓋了最原始的

式樣及各種新事務與多樣性。 

如果綜合整理有關太麻里地區史前到部落文化的變遷與多元現象，從舊香蘭

址發現的蛇紋石板雕圖紋，到 Lilevu 部落祖靈屋的木石雕相互比對，似乎可以

勾勒出一個大致的圖像輪廓： 

Panapanayan文化圈尊崇太陽與東方方位的傳統觀念影響下，巫師在祭儀中

的祭祀對象，顯示屋內外的木、石雕，均是祖像的象徵意義，加上蛇紋圖騰制崇

拜和祖先意象的轉化，讓前人在進行藝術創作時，將太陽、蛇紋結合信仰圖紋，

融合呈現出木、石雕祖像的式樣。 

在原始藝術的發展中，石雕表現式樣應早於木雕，從日治時期所拍攝的

Lilevu 祖靈屋木石雕影像造形式樣觀察，人頭蛇身的式樣有其一貫性，這種人頭

蛇身獨特的表現方式，應是原初動物與人像結合圖紋信仰崇拜下的祖像式樣，之

後陸續才出現蛙式或蹲踞式樣的裸身立像及各類寫實的男女木雕祖像。 

原始式樣的基礎，隨著環境的改變，多樣性文化如巨大的潮流湧入太麻里、

知本部落。而在族群融合的過程中，包涵血緣、生活習慣、語言文化等等，如同

混色的墨水，從各自單純的色澤，經接觸、混合產生變化，終至形成另一種新合

成顏色，彼此的界線似乎愈顯模糊，在太麻里部落 Lilevu 祖靈屋內的祖靈柱表

現說明了這一切。 

南島語族的履痕如同切片般，在太麻里部落遺留下痕跡，知本部落祖靈屋雖

經凋零及多次遷移，也留下了無法抺滅的歷史記憶，這種多元交融的現象，偶而

會流露於看似熟悉卻陌生的環境裡，對 Panapanayan文化圈族群或部落而言再熟

悉不過，無論接觸經驗是否愉悅，現今社會現象仍是必須面對的事實與持續的文

化激盪。 

 

一一一一、、、、太麻里部落文化的多樣性太麻里部落文化的多樣性太麻里部落文化的多樣性太麻里部落文化的多樣性    

  分布在台灣東南海岸的排灣族族群劃分上被歸納為 Paqaloqalo群，太麻里部

落的東排灣人，語言使用排灣語，但是外顯的服飾、生活方式與卑南族類似則是

一個不爭之實。在此種文化交融環境中，族人習慣與這種混合現象相處，雖然意

見紛雜，基本上彼此尊重，「各自表述」，也各自發展。 

內部文化結構也呈現同樣的現象，祖靈屋是太麻里部落的文化核心，祭儀、

建築基本架構來自傳統，但是構成元素與內涵已經融入多樣性的族群文化，尤其

從木雕形式上的多樣性，包涵南島語族、漢族，甚至日本文化等豐富的內容，是
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多元文化融合的最明顯例證： 

Lilevu 部落其祖靈柱（象徵祖靈的木雕、石雕），無論質量均是當地最豐富，

祖靈屋內雕刻形式，反映新時代、新事物的趨向也極為明顯。「壇前有石表，與

西排灣群的 saulaulai相似，左右有石表與石座完整者各一，尚有較小而殘斷的石

表。」105太麻里祖靈屋前石表上，雕刻人頭蛇身圖紋的形式也與祖靈木雕像相互

輝映。106 

史前岩石雕刻被認為是原始藝術的初期型態，太麻里地區石雕發展，早在舊

香蘭遺址的史前時期已可印證，木雕應為鐵器出現後才有的藝術表現，循此推

測，人頭蛇身的石雕，有可能是族群先祖意象結合蛇紋信仰的最初圖紋，也是祖

像的早期象徵表現。 

同時，這個原始圖像的發展脈絡是否直接承續舊香蘭史前遺址的餘緒？成了

十分有趣的問題，就圖像學發展，象徵祖先的動物圖紋與人頭圖紋結合，作為祖

先的綜合體，會早於純粹從寫實觀點來描繪祖先的表現，如此，它與史前文化之

間的關聯性，就更讓人感到興味了。 

進入祖靈屋內，設置類似漢人門神的木雕，分兩側豎立，其基本造形為板雕

頂端刻有塊面人頭像，接連著漢字「武、勇」，下方持刀槍的站立於花木座上的

人像。107 

    在傳統美感經驗尚停留在制式的造形階段時，太麻里己經出現了漢字與融入

獅子圖紋的木雕，「武」與「勇」是傳統觀念裡，族人崇尚的目標，男子的成長

過程，必須經過集會所的訓練，以具備個人生存與守衛家園的能力，武、勇正是

具體的表現，這兩個字的應用當屬清代漢人進入後山設轄管理後才出現，或者日

治時期與日人的尚武風氣有關，惟由整體結構來看，漢字應用加上花木座的裝飾

型式，屬於模仿漢人廟宇裝飾的效果較多。 

以雕刻的造形及技法，Lilevu 祖靈屋祖靈柱的木雕與傳統排灣族的木雕人像

造形表現頗有差異，除了一般「蹲踞人像、蛙形人像」外，Lilevu 祖靈屋內的半

圓柱的男祖、女祖像，以人頭蛇身形式呈現，是太麻里部落木、石雕刻的主要形

式。108其中較引起注目的是蛇身中央雕刻的「牙徽」圖紋。109 

                                                      
105 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁 31。 
106 森丑之助（宋文薰 譯）《日據時代台灣原住民族生活圖譜》（台北：精益出版社，1977），圖

版 89。 
107 凌純聲的記錄為，「門左人像，刻人像的柱，高 184cm、寬 21 cm；在此柱上，最上面刻一簡

單人面，約高 30 cm，下有一”武”漢字，再下為人像，高 74 cm，頭戴鹿角冠，角長 18 cm，
手持單刀，著衣裙，腳下有一刻花木座。門右人像，木柱人面與前相若，惟漢字為一勇字，

頭戴羽冠，手執的兵器為長槍。…門楣上刻有獅子一對，獅形與刻法，一望就知己受漢化，

或與前花座，均係漢人之物，直接購來用作裝飾。」詳見＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁

32-33。 
108 陳奇祿將之歸類為「太麻里甲式」。詳見《台灣土著文化研究》，頁 25。 
109 針對牙徽圖紋，凌純聲的記錄，「左楹柱祖像，高 270 cm、寬 26 cm，厚 17，人高 180 cm，

女性，身部刻百步蛇兩條，蛇頭向下，兩蛇之間，刻有西部排灣族野豬牙之牙徽，下體刻有

女性的生殖器特別顯著。右楹柱祖像，柱高寬與前者大同小異。人高自帽至生殖器 146 cm，
身部兩蛇及牙徽也與前同，男性生殖器亦甚顯著。」詳見＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁

32。 
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代表祖先的蛇紋木雕與一般排灣族的表現方式不同，以蛇身作為身體的象

徵，由圖紋意象來取代，顯示其為圖像式的思維。至於身體當中的裝飾，凌純聲

認為係「牙徽」。比對撒古流曾將此造形稱為太陽帽徽，「昔日太陽帽徽為頭目專

用。」110帽徽裝飾太陽紋造形，代表高貴與權力。再由達魯瑪克部落太陽之子木

雕表現中，男女祖靈木雕像均雕刻有一樣的圖紋，象徵能力高強，富有 siaderlan

（靈氣），與額頭上鑲貝殼圓片的意義相仿，因此筆者推測，「牙徽」應該是太陽

圖紋較為可能。（圖四-13、14）整體觀之，太陽紋不但能夠結合祖靈信仰與崇高

的太陽意象，也與 Panapanayan地區東方和太陽信仰的傳統觀念相互印證。 

值得一提的是 lilevu 部落祖靈屋橫楣上，雕刻有 3 個人頭像、2 隻蛇和 2 隻

野豬，人頭像之間隔以盤繞且昂首的蛇圖紋。尤其是左右兩側的頭像，所雕刻的

「吐舌」造形，在台灣地區較屬罕見。111 

在早期排灣族的習慣中，碰鼻與吐舌皆是一項特殊的習俗，鼻子互碰的族語

稱著「sumagotsi」，表示親密，在 Atsudas社、Tsyorobatapataji社存有該項習俗，

另一種以鼻子聞對方手背，稱為「sumaguddu」，是地位低者對高地位者之禮。112

至於受到矚目的吐舌動作，在 Rarukuruku社的舌頭伸出和以手指撥開眼睛，都

是蔑視對方的表示。113鄙視對方排灣族語稱「seman vatu（成為狗）」，semuma

為伸舌頭，另外以食指拉下臉（benikac）、突出下唇與臀部向敵人等等動作，皆

是侮辱敵人以張虛勢之擧。114 

卑南族知本部落老人家記憶裡認為吐舌動作與早年出草習俗有關，「當出草

返回後，部落舉行 palisi，族人皆會以吐舌儀式遏止惡靈進入，隨後要上山狩獵，

接著再進行招喚動物的祭祀儀式。」115從上述的習慣與傳統觀念分析，應該以顯

示個人的強勢姿態與威嚇敵人為主。（圖四-15、16、17） 

碰鼻禮與吐舌已在排灣族習俗中消失，但從現今南島語族的藝術表現中，仍

可以發現這種獨特且富意涵的動作：當進入紐西蘭毛利族部落時，族人以 honggi

（碰鼻禮）迎接賓客，隨後跳著傳統 Haka舞蹈，過去部落間相聚儀式皆用此娛

樂；這種舞蹈也稱為「戰舞」，用於決戰前威懾敵人，如今紐西蘭國家橄欖球隊

每當出賽前，也習慣以此向對手挑戰。表演時男子裝扮以臉上繪著圖紋、赤裸上

身，下半身著黑黃色裝飾短裙，配合打擊樂節奏，以粗獷有力的舞步，拍打肢體

大聲呼喝，跳出威武、凌人的氣勢，這類戰鬥舞，舞者在當中不時吐舌動作，表

                                                      
110 巴瓦瓦隆.撒古流，《排灣族的裝飾藝術》，頁 74。 
111 凌純聲的記載，「中央人頭像，頭高 15 cm，面寬 11.5 cm，頭戴帽，帽前有徽。眉與鼻連，

眉平而外梢向下，鼻為狹鼻，眼小刻成兩小圓點，口大上唇似有鬚。左面人頭像，頭高連舌

16 cm，面寬連兩耳 14cm，頭上似有兩角，或猫耳形，兩眉細而外梢上斜，兩眼有眼珠，鼻

濶耳大，舌吐出下垂長 5 cm。右面人頭像，頭高連舌 16 cm,面寬連耳 13 cm，眉與眼外梢均

上斜，眉較濶、眼無珠、鼻濶、耳小、口大、舌外吐下垂長至 5 cm。」＜台灣土著族的宗廟

與社稷＞，頁 33。 
112 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 265-266。 
113

 同 112註，頁 391-392。另東魯凱族雕刻家羅忠早也表示，吐舌是「非常不友善的動作」。 
114

 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5卷「排彎族」》，第 3冊，頁 351。 

115 筆者分別訪問汪憲忠（2010）、孔龍森（2008）。求證於東魯凱族雕刻家羅忠早，其認為記憶

裡排灣族與魯凱族人不用吐舌造形做為雕刻藝術表現。 
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示不屈服之意。116 

毛利人的 Marae（集會所）為獨具特色的建築，習慣以木雕做為裝飾，雕工

精緻，圖紋十分華麗、繁複。尤其門楣與內部牆面裝飾的高大吐舌人面像雕刻形

式甚為凸顯，甚至倉庫（storehouse）等建築也都具備有這類圖像裝飾。117其外

觀山牆上的吐舌人面像成為大量使用的風格。118 

毛利人的傳統藝術表現，與宗教關係十分密切，象徵祖先的板雕，雖然依生

存環境、食物取得及征戰離開故鄉土地等因素，造形特徵變化多樣，但是這類大

眼、張嘴及吐舌人面圖像基本符號，毛利人廣泛使用成為祖先的形式。並且應用

這種圖像思維，配合生活題材，加以造形變化，衍生出許多動物圖樣出來，例如

人格化的貓頭鷹圖像，張開的大眼、大嘴，眉頭則予以羽毛狀，吐喙的模樣與吐

舌人像極為神似。119 

大洋洲的新幾內亞也慣用吐舌木雕面具，例如在儀式時，男性使用吐舌人像

面具來進行。120戴上面具的族人，扮演著與祖先、神靈溝通的角色，其過程神聖

且饒富生命意涵。吐舌木雕文物也分別於國內博物館展出或收藏。121 

凌純聲、陳奇祿的吐舌人面像研究，太平洋或美洲區域類緣關係發展，尤以

東方的紐西蘭島最多，北美西北洋岸，中美墨西哥等，與中國大陸湖南長沙及東

南亞婆羅洲一帶也有發現。122 

但是台灣原住民木雕藝術表現中，類似吐舌人面像卻很少出現相同的例子，

Panapanayan文化圈可能是一個例外，無論是過去遺留的物質文化（石、木雕），

或是現代應用吐信、吐舌的造形，都同時存在區域內，讓人驚艷的新香蘭

（Raraulan）部落集會所內懸掛的吐舌人面像，則是「吐信」與「吐舌」兩項動

態的綜合體：代表祖先的人頭像有著吐舌的特徵，其舌頭造形甚至直接以百步蛇

身形呈現，不免讓人聯想到舊香蘭遺址出土的石刀上之吐信蛇紋，將兩者皆具祖

先象徵的人、蛇意象，相互結為一體。（圖四-18）至於太麻里部落家屋的裝飾圖

案與知本部落舞團使用的 silong（木盾）舞道具，也刻劃著吐舌造形，顯見當中

吐信、吐舌的思維與習慣，從過去到現代傳承有其淵源。 

另外，東排灣族台坂部落的雕刻家 Jajuwan（古武夫）於 2007年曾刻過「蛇

                                                      
116 1999年台東縣政府舉辦南島文化節活動，即曾邀請毛利人前來進行文化交流，2000年台東縣

杵音文化藝術團也曾參與毛利傳統藝術節。詳見林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 107。 
117 Kaeppler, Adrienne L.; Kaufmann, Christian; Newton, Douglas 1997 oceanic art .in Harry 

N.Abrams,Incorporated,New York., pp.544-545 
118 Barrow, Terence 1984 An illustrated guide to Maori Art published by Reed Books,P.69 
119 同 118註，頁 29、37 
120 Thomas ,Nicholas 1995 Oceanic Art Thames and Hudson Ltd,London,，pp.46-47 
121 日本南太平洋地區民族學與考古學的蒐藏家岩佐嘉親（Mr.Iwasa Yoshichika，1921-），曾收集

多件吐舌木雕標本，他於 1959年起在大洋洲進行 50 多次的南島語族文物採集，在 2008年 3
月 17 日，岩佐嘉親先生將其畢生蒐藏，總數超過一萬件之大洋洲文物及相關調查研究資料，

全數捐贈給國立臺灣史前文化博物館。國內收藏新幾內亞吐舌文物標本，另見劉其偉，《巴布

亞原始藝術展》（台中：國立自然科學博物館，1994），頁 48。 
122 凌純聲，＜台東的吐舌人像及其在太平洋區的類緣＞，頁 143-148。陳奇祿，《台灣土著文化

研究》，頁 439。 
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王」作品中的吐舌人像造形。123（圖四-19）太麻里當地木雕家Biya 則認為，光

復初期部落祖靈屋門楣上的吐舌人面像，也可能是受日本人影響，在日治 50年

期間，日本人喜愛原住民木雕，視為原始藝術的表達，族群接觸與文化變遷後，

受到日本「鬼臉」面具的影響所雕刻出來的作品。124 

    「太麻里乙式」則以立柱之上，雕刻技法採用類似幾何塊面方式呈現。宮川

次郎在「台灣的原始藝術」曾提到該件雕刻的風格：「上部之巨大人面，實屬怪

異，眉鼻相連，而眼口省略，為原始人所常用之法，鼻翼向兩側展開的風格，似

排灣諸族所特有。」125同時，此種以柱（或板雕）之上端刻一大鼻，下端仍刻有

人像式樣，其造形風格，在凌純聲的調查中有明確資料記載，皆以祖先（祖靈柱）

有關。對照於近代 Panapanayan文化圈區域內的木雕造形風格，仍不難發現其影

響。126  

  2009年 9 月莫拉克颱風過後，史前博物館在嘉蘭村進行文物搶救，也發現

了這類風格的板雕，眉鼻相連，眼口省略，顯示這種太麻里式的家屋立柱風格，

影響太麻里鄰近地區的木雕表現，藝術型態有區域特色發展的趨勢。（圖四-20、

21、22） 

  綜觀上述，Lilevu 祖靈屋融合了多元異文化的元素，凌純聲從木刻的漢字、

門神腳下的花座，與獅形動物，認為已受漢化，或「直接購來用作裝飾」127。陳

奇祿的調查，也指向「受外來之影響至為明顯」。128 

  我們將吐舌人面像、幾何人面像及青銅刀柄人臉像、鹿角刀柄人臉像等形式

綜合來分析，皆不是排灣、魯凱族所慣用的造形，受外來造形圖像思維影響頗鉅，

其來源應是從史前時期遷徙頻繁的南島語族所帶進來的外來文化居多；對太麻里

地區族人而言，就如同是後來的漢人、日本人所帶入部落的強勢文化一樣，一方

面受到涵化影響，站在部落主體角度，寧將這些不可抗拒的新元素，注入部落整

體文化脈絡中，形成「再脈絡化」（re-contextualized）情形，應該是很自然的事。 

 

二二二二、、、、多元文化與新事物的出現多元文化與新事物的出現多元文化與新事物的出現多元文化與新事物的出現    

  在族群文化變遷下，新事物也進入太麻里地區文化基層，無論對新武器（槍

枝）或是新文字的好奇，早期皆成為新式圖紋表現的題材，隨著學習與教育的推

廣，逐漸轉變為個人的技藝，我們從陳東山的例子，可以看清這類事實的脈絡。 

 
                                                      
123 2010年筆者訪問古武夫，他表示在「蛇王」雕刻作品裡的吐舌造形，認為是蛇有危險性，伸

出舌頭可以嚇阻防範，被咬到時也可以排除毒性。 
124 筆者訪問 Biya，2008年。 
125 宮川次郎，《台灣の原始藝術》，（台灣實業界社，1930），頁 28。 
126

 凌純聲記錄為：「中柱祖像，柱高 334 cm，寬 40 cm，人高 112 cm與著衣履，頭戴羽冠，手

持火槍，足下臥一獵犬，顯已近代作風，祖像名叫 Olimarou。後柱祖像，後柱之位置與中柱

成直角，柱高 243 cm，寬 26 cm，厚 12 cm。在柱上刻一人頭，高 24 cm，下刻人像高 100 cm。…
因在柱上刻一人頭，下面人像手携一人頭，此似與獵首有關，或為一勇武的祖先像。」詳見

＜台灣土著族的宗廟與社稷＞，頁 32。 
127 同 126註，頁 33。 
128 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，頁 26。 
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1. 新事物與雕刻變遷 

當年曾參與木雕製作當中的一員－Dakertz（陳東山，1923-）身上的經驗可

以印證太麻里部落人喜愛吸收新文化、新事務的性格，常會反映在木雕裡，因此

也可從木雕作品裡看到年代，和不斷吸收外來文化的影子，這種異族群文化融合

直接影響美感表現。 

  小時候 Dakertz進入太麻里公學校就讀，喜歡畫畫，也顯露出對手工藝的興

趣，他常會在閒暇時，跟著長輩製作竹編、做木工，學得一手好技藝。畢業後，

Dakertz從事農務，也會蓋房子，是 Lilevu 部落裡公認的巧手木匠，約在 27、28

歲時，lilevu 的頭目祖靈屋整建，Dakertz於是負責修護整理部份祖靈屋內的木雕。 

  Dakertz說，當時祖靈屋入口處左右兩方，己刻了一位排灣族持刀、槍的勇

士像，頂端有一塊面人像，下方則刻了「武、勇」兩漢字，順序下來是著帽冠、

衣著傳統衣裙，手握長槍的族人，底座則是花紋式樣。 

  Dakertz說，他沒有學過雕刻，既接受頭目委託，就憑著自己對木雕的喜愛

去刻，主要的作品是中柱的祖先像，他年輕時就看過槍，知道它的厲害，認為新

時代的勇士就應該如此，因此把族人尊敬的祖先改為持槍的樣子，在他的腳下則

刻了一隻土狗。 

    雕刻完 lilevu 祖靈屋木雕，Dakertz便不再從事雕刻工作，徒留下讓人驚艷

的木雕形象，但是 Dakertz的手藝未曾停過，他的才華多半展現在家庭所需要的

生活用具，例如竹編提籃、魚簍、搖籃，或是籐椅、籐籃等，甚至於自用的漢字

私章也自己刻，現在仍在使用，雖然沒受到多少中文教育，但卻非常能掌握漢字

表現，Dakertz與子女們迄今仍引以為豪。 

 

2.文字意涵的板雕 

  對照祖靈屋木雕上的「武、勇」兩漢字，排灣族木雕家掌握漢字結構已非常

熟悉，雖然當年的雕刻家不一定受過漢式教育，但以圖像思考方式，仍可以達到，

Dakertz自己刻的私章即是一例。原來專為排灣族人傳遞特殊傳統意涵的木、石

雕，在順應環境的變遷下，也有因應的形式，成為反映多元族群文化在本地交會

的具體實例。（圖四-23） 

鄰近太麻里大王村的金峰鄉 Sabujiu（新興村）kitjukan部落，一位排灣族退

休警察－Vikale（高新發 1920-1997），受日式教育的他寫一手好漢字書法，他將

這項擅長結合傳統雕刻，在木石雕創作上，紀錄民族遷徙歷史，多元文化的特色

也是近代台東縣原住民木雕創作的先河。 

  Vikale出生於 1920年，日治末期約 1940年後，他擔任警察，平時就喜歡寫

寫畫畫，閒暇時也會順手雕刻一些小件木雕，在中年時期因為打獵槍枝走火，不

慎傷了左眼，高新發憑一隻右眼生活，甚至雕刻也難不倒，光復後他繼續任職警

察期間，更勤練一手好字，他還把它應用在日後的雕刻中，成就了另一番風格。 

  1971年間，退休後的 Vikale 全心投入雕刻工作，他經常開著農用搬運車到

附近太麻里溪河床撿漂流木、石板，載回家前空地，拿起雕刻刀，無師自通地就



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 173 

刻下了一大堆作品，有人喜愛出價來購買，他也就愈刻愈起勁。 

  走進 Vikale 家大門，邊上豎立一塊上頭雕著排灣族常見的立像、百步蛇浮

雕，刻著「世代流傳」字樣。進入庭院與屋裡後，則發現處處是木頭雕的或是石

板刻的石碑或立體浮雕作品，除了傳統的人物圖案外，最特別的是一些有紀念意

義的浮雕、石碑，且用的是排灣族的圖紋裝飾式樣，融合了漢族與排灣族的味道。 

「1993年元月，Vikale 的孫女妃如小姐出嫁，Vikale趕了一個多禮拜，以木

頭刻出了一對排灣族準新人手牽手結為連理的浮雕，最上端還用兩隻百步蛇紋圍

繞著一個大雙喜字，非常別緻。」129（圖四-24） 

  1951年新興部落由山區後方遷村到現址，當時 Muni 頭目仍向 Ruvaniyaw宗

家納貢，1961年獲同意獨立成為 kitjukan部落，並且辦理 masalut儀式，正式請

當家的 Vikale接下首任頭目。這段歷史年輕輩很少人記得，對排灣族而言，立石

是一件部落的重要大事，Vikale 於是在 1988年他以「設碑主任委員」身分，刻

了一座「移住紀念碑」，提醒族人不要忘本。 

  1997年 12月，Vikale過世，享年 77歲，雖然大半輩子在偏遠的金峰鄉默默

度過，他對木雕的熱情，仍感染了許多族人，例如同村的 ganbi（胡昭一）就繼

承了他的木雕技藝，他也到村內的新興國小傳授木雕課程，深深影響下一代。 

    綜合各節相關實例發現，史前時期到近代，Panapanayan文化圈的底層蘊涵

其實是深厚的，從跨越史前至現代一貫的蛇紋信仰和吐信、吐舌的威懾觀念，藉

著圖紋制與藝術表現傳承，我們可以由內而外歸結各種現象，勾勒出其多元創作

的動能，同時做為本地族群文化多樣性與交匯的註腳：早期 Panapanayan人群視

蛇類（百步蛇）吐信為神聖現象，也可能因而產生恐懼與敬畏，藝術家反映於物

質文化製作上，以圖紋來表達（石刀、陶片上的吐信蛇紋）。這種觀念在部落的

歷史記憶中也曾存於儀式行為上（知本部落出草後 palisi 儀式的吐舌習俗）。以

圖紋或肢體行為做為一種潛在力量的表現，直接反映「威嚇、震懾」的效果，與

南島語族毛利人透過不同的藝術表現（如吐舌木雕、Haka舞）的習慣上相似。 

  從石刀、陶片上發現的吐信蛇紋到祖靈屋的吐舌板雕出現，可以推論是本地

（Panapanayan文化圈）圖紋制表現最獨樹一格的文化特徵，也是地方最具力與

美的藝術表現特色。由造形圖像演變來看，應該是同屬南島語族相近的族群文化

內涵接觸而產生，也可能是歷史過程中，不同階段族群文化交匯的結果（武字板

雕的幾何塊面人頭像與漢字，明顯的是南島語族與漢文化的結合）。 

  總之，新的事物與新的表現方法融入 Panapanayan文化圈原有體系，即產生

新的樣貌，觀察板雕的變異可以清楚呈現部落的歷史與文化，這也是構成太麻里

部落今日文化底層豐富最重要的原因之一。 

                                                      
129

 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 107。 
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圖四-13、14 Lilevu祖靈屋內的半圓柱的男（左）、女祖像（2005年複刻） 

 

          

   

圖四-15、16、17 Lilevu祖靈屋內的吐舌人像板雕（上左、上右 2005年複刻）、

吐舌人像造形已應用於現代裝飾繪板上（下） 
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圖四-18、19 新香蘭部落集會所內的吐舌人面像（左 劉少君攝）、Jajuwan（古

武夫）「蛇王」作品中的吐舌人像造形 
 

      
圖四-20、21、22「太麻里乙式」木雕（左 翻攝自凌純聲），莫拉克風災後史前

館於嘉蘭村搶救出來的板雕（右）、其中的一塊與「太麻里乙

式」相仿（中） 
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圖四-23、24 lilevu 祖靈屋木雕「武」字板雕（左）、Vikale的「喜」字板雕 
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第五章第五章第五章第五章    美感經驗的傳達與轉換美感經驗的傳達與轉換美感經驗的傳達與轉換美感經驗的傳達與轉換：：：：傳統觀念與藝術的結合傳統觀念與藝術的結合傳統觀念與藝術的結合傳統觀念與藝術的結合 

  美感（the sense of beauty）在字義上的解釋是對美的感覺，人類感官對於物

體形狀、實體或氛圍產生的反應，例如比例、律動等常會帶來愉悅感即稱為美感，

美感經驗則是對美的事物直覺之經驗。Burrows認為，藝術是人類一項活動和生

產，在造形上強調它的需要和用途，而與為享樂而藝術有別，此與享樂不同的藝

術，我們稱其為美感經驗（aesthetic experience）。1以人類學來參照藝術現象，

Jacques Maquet提出，藉由比較性的反省（a comparative reflection）經驗，可以

顯現觀看事物的差異。2說明美感經驗在分析藝術表現的特殊角色。 

    從美學觀點，美感經驗的產生由直覺（intuition）到知覺（perception）形成

概念（conception），3當形成一種「鑑賞的哲學」或「美的感覺學」時，美感經

驗已成為判斷美感的客觀方法，Layton, Robert對美學就定義為「美感知覺的科

學」。4每一個人皆可以在任何時間、環境去體會這種感知經驗所帶來美的視野。 

美學思考對人類社會，其重要性在於所接觸事物，如果沒有具體直覺和知

覺，顯示不出它的意義；若由文化發展過程來看，美與藝術之間，長期以來一直

是一體兩面的關係，文化若缺少藝術創作，無法遠源流傳下去，因此，藝術表現

讓我們體認文化的根源與生命的本質。 

  藝術品因而在美學上的位置明確且重要，它反映社會發展過程中，某個時期

具體而微的縮影；我們要釐清其面貌，必需先認識藝術家創作的文化背景。5而

美學所關切的諸多面相，圍繞在藝術本質和各類藝術行為表現的意義。6 

    相對地人類學以跨越人類知識及演化有關學科為目標，文化層面即涵蓋體

質、文化、藝術人類學等領域；Turner,Victor曾以節慶和儀式的研究，探討與展

演關係，強調藝術在人類學研究的地位。7因此，兩門學科的整合研究，對探索

部落美感經驗脈絡的整理，將更貼近實質的意義。 

  人類學家 Boas,Franz認為任何一個民族的文化，取決於各民族的社會和地理

環境，也決定這個民族如何發展自己的文化材料，我們應把每一個具體問題看作

一個單位，然後再逐步弄清它在發展為現狀前的來龍去脈。8這個單位顯然不是

零碎的個體，而是有歷史與文化脈絡的，每一個個體它與整個部落文化整體之間

都有關聯。Boas 的論述旨趣民族與藝術互為表裡的關係，也提供我們透過藝術

                                                      
1 劉其偉，《藝術與人類學》，（台中：台灣省立美術館，1992）頁 177。 
2 Jacques Maquet（武珊珊、王慧姬 譯），《美感經驗：一位人類學者眼中的視覺藝術》，（台北：

雄獅圖書公司，2003），頁 62。 
3 朱光潛《文藝心理學》，（台北：頂淵文化事業公司，2007），頁 6-7。 
4 Layton, Robert（吳信鴻 譯）《藝術人類學》，（台北：亞太圖書出版社，1997），頁 26。 
5 「瞭解歷史上某一特定時期的人們感覺、思想、經驗後，才能進一步瞭解他們的審美觀念。」

詳見李美蓉，《視覺藝術概論》，（台北：雄獅圖書公司，1993 ），頁 50。 
6 美學的研究毋寧為人類藝術的本能，及其在歷史中或各種族中所表現之歧異等特殊問題。詳見

劉其偉，《藝術與人類學》，頁 37-38。 
7 Turner,Victor 1982 Celebration：Studies in Festivity and Ritual，Washington,DC：Smithsonian 

Inst.Press. 
8 Boas,Franz（金輝 譯），《原始藝術》，（上海：文藝出版社，1989〔1955〕），頁 8。 
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的研究，反身思考民族（族群）性問題的關係本質。 

    原住民為無文字的社會，族群（部落）的神話故事、歷史記憶經常藉由富藝

術形式的有形象徵物傳達其文化意義或美感經驗，這種藝術刻劃行為，就如同原

住民的「類書寫」傳統，藝術與族群之間的互動緊密關係，恐非僅止於「美麗的

刻畫」意涵而已。 

  在部落美感之養成也非單純出自個人的感覺，而是來自群體思維的投射和傳

達，部落裡的美感經驗與整體文化脈絡是牽涉在一起的，藝術並非獨特的職業，

從事工作的族人僅在於實踐群體的意識。簡而言之，部落的美學養成，也是緊依

著環境、文化背景而建立；美感經驗以「認知」的意義為基礎，美感概念即是美

感經驗的總和。美感經驗亦是經由觀察而深入詮釋藝術現象，得到一種持續關注

下所建立的知識。9 

早期人類即懂得從觀察自然的經驗和知識，或宗教信仰、儀式中培養美感概

念，「在原始時代，美學思考寄生在原始宗教的玄思之中。」10憑藉著這些美感

基礎，發展出富有藝術表現的物品。11 

藝術在人類社會中，除了有技巧製作各種作品外，要能夠產生作用，則必須

靠傳達。Guyau提到，藝術最高目的就是產生帶有社會性的美感情緒。12如此，

美感經驗才能形成群體的認知。換言之，當藝術發展到一定階段和程度，人類才

能在模仿、複製、創造各種物質產品和精神產品的過程中，產生審美觀念。13藝

術家藉著創造表現傳達給社會大眾，培養人們的審美態度，藝術作品成為人們審

美觀的具體展現。 

部落美感經驗的形成，直接塑造族人傳統觀念的內涵性與人格，孫大川認

為，對自己所屬族群文化的肯定，產生的美感經驗，有助於鼓舞族人飽滿的意志，

塑造健康、有力的人格。14至於美感經驗的來源，則來自例如宗教信仰、生命儀

禮、部落祭儀與族群文化等，加上社會環境的變遷、外來文化的刺激等諸多因素

總合影響。 

    Panapanayan是孕育太麻里、知本部落文化核心區域，在歷史時空變遷中，

以彼此溝通的感知與表達體系，存在著相互連動關係，文化圈建構的美感經驗基

礎，則涵蓋卑南族文化、排灣族文化區域，文化底蘊更潛藏著豐厚的史前文化及

隨著環境改變留下的南島文化遺跡。（圖五-1）對照 Redfield,Robert在《農村社

會與文化》所提出的大傳統（great tradition）、小傳統（little tradition）論述，

Panapanayan文化圈、卑南族文化、排灣族文化，構成一個複雜且相互遷動的大

傳統，後者為核心部落（太麻里、知本部落），大小傳統相互依存，彼此之間持

                                                      
9 Jacques Maquet認為這即是批判性知識（critical knowledge）。見《美感經驗：一位人類學者眼

中的視覺藝術》，頁 297。 
10 周憲，《美學是什麼？》，（台北：揚智文化事業公司，2007），頁 21。 
11「將美的觀念，透過藝術方式，以熟練的技巧表現，即具有美的價值。」 Franz Boas（金輝 譯），

《原始藝術》，頁 57。 
12 朱光潛《文藝心理學》，頁 236。 
13 楊國章《原始文化與語言》，（北京：北京語言學院出版社，1992），頁 280。 
14 孫大川，《山海世界－台灣原住民心靈世界的摹寫》，（台北：聯合文學出版社，2000），頁 187。 
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續影響，可以看作是思想與行動兩股激流，有區別卻不斷地相互流進流出。15外

來與在地交織成的經驗對太麻里、知本部落文化發展產生結構性的變化，從祖靈

信仰核心到尋求祖靈護佑的靈力，最終回歸到祖先們的靈界安息，構成族人生命

週期，藝術表現如同是人生各階段中綻放的光芒般。其內部涵化現象則在做為文

化載體的藝術發展上更有明顯的變遷出現，兩地隱約地呈現分歧。 

太麻里部落文化與美感經驗發展最為特殊，一直處於多元族群接觸門戶，背

後為 Panapanayan文化圈、卑南族文化、排灣族文化環境，三個大文化中心，外

在排灣族、卑南族、阿美族、東魯凱族部落環伺，在發展過程中動見觀瞻，必須

不斷與其他族群（部落）周旋溝通，以各種手段化解爭議與糾紛，夾在族群文化

衝突與矛盾中（尤其是排灣族與卑南族），勢必努力地求取一個平衡點。於是出

現延續排灣族貴族－平民社會階級制度，以頭目統御部落權力核心，在雕刻、飾

物製作上一脈傳承圖紋的象徵意義，藝術表現成為階層社會運作合理化的工具。

部落裡也加入了卑南族部落社會的 palakuwan(成人男子會所)制度，在雙軌族群

文化基礎的運作下，部落文化有多元的發展。 

在變遷過程更不斷地融合異族群文化元素，藝術作品為部落歷史留下見證，

這種多元接觸與學習模式，使得近代當地族人勇於接受藝術創作的蛻變，結合各

種藝術型態，重新進行詮釋，但從藝術家作品的主題與詮釋方法，無論傳統與創

新的風貌大都未脫離核心價值。 

    知本部落在離開長期生存的山林區域後，生活很快地適應平地環境，儘管位

處排灣族、阿美族、東魯凱族群圍繞的複雜環境，憑藉著集體的歷史記憶，仍堅

持 Panapanayan文化圈的主導權及維繫傳統觀念的地位；加上社會制度與包袱沒

有太麻里部落的嚴謹規範，頭目與運作核心－祭司團，對圖紋使用權等機制，較

無階級的制約，可以靈活運用部落文化資產，藝術表現得以自由突破了原有框

架，朝實用性發展，樣貌改變頗大，族群政策實施劃分後，更讓知本部落急欲凸

顯族群文化象徵，鑄下近代藝術多樣性的發展。 

  從舊香蘭史前遺址的發現，到族群文化累積的厚度，太麻里、知本部落的文

化現象，既是 Panapanayan文化圈的核心，也可能是許多傳統觀念的養成與藝術

形式的原生場域，由此進而擴散至鄰近區域。 

  如果以美感經驗的流動性和社會性而言，Panapanayan文化經過太麻里、知

本部落往四周拓展，影響不同區域的族群，同樣地異文化也因流動而在此交會，

Panapanayan成為族群文化的緩衝區域，以排灣族進入太麻里部落發展，即是一

個最直接的例證，經過區域文化的衝擊與融合，Panapanayan成為排灣文化的邊

界，愈往北部其影響力逐漸降低，文化現象已遭到稀釋；到了知本部落進入台東

平原，接觸到卑南族南王部落及馬蘭阿美族為主的區域，成為另一種族群文化發

展形態。 

Panapanayan文化圈藝術孕育期係部落社會環境長期生活下所形成的文化動

                                                      
15 Redfield,Rober 1960 Peasant Society and Culture.Chicago＆London：The University of Chicago 

Press..pp42-43 
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能，包括文身、木雕、陶藝、刺繡、琉璃珠、衣飾、歌舞等富含藝術元素的活動，

透過人類學者及藝術學家之研究，逐漸形成的「原始藝術」學術領域。太麻里、

知本部落的發展透過日常裝飾、陶甕衣飾、身體裝飾、琉璃珠及木雕、歌舞等各

層面將原有美感元素傳達到社會的各層面，構築起美感經驗的體系（即藝術孕育

期），發展出各類藝術形式。16該架構也是傳承兩地部落文化，乃至現代藝術創

作的重要養份來源。（圖五-2） 

  總而言之，太麻里、知本部落環境介於排灣族、卑南族、東魯凱族與馬蘭阿

美族交會的地理環境，藝術表現也在多元文化匯聚的激盪下，綻放著獨樹一格的

光彩。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

圖五-1Panapanayan文化圈太麻里、知本部落文化發展關係圖 

 

                                                      
16

 人類學家以「部落藝術」、「土著藝術」、「族群藝術」、「民族學藝術」及「藝術人類學」等稱

之，藝術學家則以「原始藝術」來稱謂。 
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圖五-2 Panapanayan文化圈藝術孕育期傳統觀念與美感經驗體系形成圖 
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第一節第一節第一節第一節    生活中的實用美感經驗生活中的實用美感經驗生活中的實用美感經驗生活中的實用美感經驗    

文化藝術是部落社會群體生活的表徵，出自社會內部的需求，族群文化反映

群體的美感經驗，將生活與思維轉化成象徵圖紋或具像物件，流傳在部落間，成

為大家遵循的規範。「初期原始社會由狩獵到農耕生產型態，形成個人依靠其族

群團體，無論是個人生死、悲痛與愉悅，苦與樂等均與團體精神結合一起。」17

因而原始藝術的表現，取得團體的認同重於個人的表現，這也是圖紋信仰可以歷

經環境變遷而難以取代的主要原因。 

從文化人類學的角度，觀察族群生命禮儀、神話、祭儀、巫術，與自然環境、

社會組織等內涵，有助於釐清整體部落文化脈絡，對傳統觀念的理解與藝術表現

的認知，應該更為深刻。 

台灣原住民部落時期的藝術相關文獻，清乾隆年間已有文字與圖像的記載，

滿人六十七於 1774-1747年間擔任巡台御史時，對原住民風俗民情見聞記錄，並

請畫工繪製成《番社采風圖考》；例如部落的織布、乘屋、迎婦等等繪圖。 

日治時期，將台灣原住民傳統藝術以「民族學」與「原始藝術」兩個概念及

面向，採綜觀方式整理研究，民族學凸顯在族群分類的架構下，區辨族群的文化

特徵，原始藝術則強調藝術形式，這些基礎資料有助於認識各族群文化，但是較

無法深入探究族群內在生命涵養與變遷，及藝術功能所傳遞出族群美感經驗的重

要訊息。 

原住民木雕藝術最早吸引宮川次郎的熱愛，他利用業餘時間投入收集文物及

進行研究，1930 年出版了《台灣の原始藝術》。18他認為台灣原住民的造形美術

以工藝、織繡技巧最為優秀。 

佐滕文一也將各族原住民藝術特色做了一番整理，其中強調排灣族的雕刻、

織繡等工藝美術表現堪稱各族之冠，浮雕及各項器物如刀柄、火藥筒、祈禱用具、

木枕、笛子，祭祀用具、耳飾、酒杯…家屋簷桁、壁板雕刻等等均有裝飾，該族

的社會階級制度，使得優越的美術產物為特權階級頭目所獨占，且因崇拜百步

蛇，因此蛇紋圖案廣泛用於雕刻及傳家寶物陶甕器物上，當然也用於織品上，其

圖案運用巧妙、色彩豐富，均相當可觀。19 

  這個發展與排灣族早期生活的山林環境有關，碗、杯、桶、枕日常必需品及

祭祀器物、煙斗、木梳等等用具，材料通常是就地取材，男子負責製作，長期從

事木雕工作結果，使他們的技術精進，不斷實驗改進，因應所需，還有能力去思

考雕刻優美的造形和多樣化的圖紋，當技術達到優異程度時，裝飾效果更是華美

精緻，讓人愛不釋手，成為收藏品。 

早期的文獻對於台灣原住民藝術的分析，多以在生活或器物上擅長裝飾行為

表現為美感經驗的出發，符合原始藝術發展的脈絡，藝術起源說當中，即有一項

                                                      
17 佐藤文一，《台灣原住種族の原始藝術研究》，（台北：台灣總督府警務課，1944），頁 80。 
18 宮川次郎挑選以排灣族收藏為主的祈禱箱、連杯、人像木雕、木匙和木枕、陶甕等多樣，另

有雅美族的拚板舟、船首裝飾、陶偶，賽夏族的肩旗、服飾等的原住民文物進行介紹。詳見

宮川次郎，《台灣の原始藝術》，（台北：台灣實業界社，1930）。 
19 佐藤文一，《台灣原住種族の原始藝術研究》，頁 85-90。 
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為「裝飾說（Theory of Decoration）」，認為人類普遍有愛美的觀念，喜歡在自己

身上裝飾或身邊物件的美化，裝飾是人類基本慾望，更是原始本能。「凡是人類

沒有不想裝飾自己身體、居處及用具的。」20以 Ernst Grosse的觀點，儘管藝術

形式首先是為了實用目的，但同時也是為了滿足人們能夠感覺到美的需求。21 

無論是宗教器物、日常用品、武器或娛樂用具，並非製作出每一項物件，即

成為藝術作品，必須經過一定程度的裝飾過程才有其價值，例如有規律性的圖

紋、令人賞心悅目的造形都能產生效果。Boas,Franz指出，當工藝達到一定卓越

的程度，經過加工過程，能夠產生某程特定的形式時，我們把這種工藝製作過程

稱之為藝術。22 

劉其偉也提到，藝術大致是和它文化的技術能力對應而呈現的，例如，攻石

的處理、陶器的製作等。23相較於魯凱族對藝術有能力的人用「malang」來稱呼，

以「gisan malang」接連其技術，例如「gisan malang da lilong」表示他是專門做

陶甕的人。排灣族內文社則對於手工藝家稱為「bulimalima」，意為「有很多手的

人」有異曲同功之妙。24 

原住民傳統藝術表現以生活實用為出發、裝飾美感經驗做為美化，王嵩山認

為：「傳統原住民藝術的發展是以日常生活的工藝為基礎，更涉及材料知識的掌

握。現實的部落生活不只是靈感的來源，生活週遭的材料更是想像具體化的素

材。」25 

工藝品的製作和美感經驗發展，各族群因居住環境和文化背景不同，產生的

器物也各異其趣，在各類器物的裝飾上呈現各擁特色的表現；陳奇祿的原住民物

質調查和工藝研究堪稱最為凸出，從材料上約區分為陶器、編器、竹木器、果殼

器、角骨器和貝殼器等，26製作出的器物則是琳瑯滿目，包括陶甕、竹籐編、竹

筒、竹杯及木盤、木罐、槍柄、木碗、木匙、木甗、木杓、連杯、木梳、煙斗、

巫術箱、木桶、貯小米桶、火藥筒等等。 

儘管是生活上一般工藝表現，除了與部落文化脈絡緊密關聯，從藝術內涵而

言，它更帶有原始藝術上撼人的力與美要素。27憑著直覺創作出造形粗獷，色彩

濃烈的作品，其美感經驗接近自然。劉其偉針對原住民諸族藝術才能，在器用物

上施以藝術，特別推崇排灣和雅美兩族。28 

    從宮川次郎到陳奇祿、劉其偉等人的研究，原住民工藝品的裝飾皆以「排灣

群」較為發達，有關的裝飾圖紋，在部落形成共識並立下規範後逐漸成形。至於

                                                      
20 王秀雄，《美術心理學－創作．視覺與造形心理》，（台北：設計家文化出版公司，1984），頁 16。 
21 Boas, Franz，《原始藝術》，頁 6。 
22 同 21 註，頁 2。 
23 劉其偉，《藝術與人類學》，頁 3。 
24 林建成，＜族群融合與陶甕製作:以台東縣正興村為例＞，頁 142。 
25 王嵩山，《當代台灣原住民的藝術》，（台北：國立台灣藝術教育館，2001），頁 134。 
26 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，（台北：聯經出版社，1992）頁 103。 
27「原始藝術源自求愛與求食，因此許多飾紋，大都帶有宗教信仰或咒術的意義，而少有為純美

（pure art）而創作的。原始藝術常是象徵著『力量』（power）。」劉其偉，《台灣土著文化藝

術》（台北：雄獅圖書公司，1979），頁 110。 
28 劉其偉，《台灣土著文化藝術》，頁 110。 
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裝飾圖紋的的來源，有族群文化的傳統脈絡與規範，宮川次郎的說法顯然是從藝

術形式的表相分析：「原住民的藝術極為純真，圖案異想天開，非理智的文明人

所能模仿，唯他們生活單純，取材範圍極狹窄。圖案最多的是人像及蛇紋…」。29 

從藝術人類學來看，原住民裝飾圖紋的藝術表現，其取材應該是來自自然

界，或者是摹仿動、植物，隨著使用變形而加以簡化；至於人像紋、蛇紋等圖紋

的應用，更是有其傳統信仰、觀念的轉化過程，顯然非一句「異想天開」的圖案

可以涵蓋。 

陳奇祿指出，「排灣群貴族階級的家屋桁柱和木製器用多刻有文樣。最常見

的文樣是人像文、人頭文、蛇形文、和鹿形文。其他動物文的飾用則可能較為晚

近。幾何形文多用作邊飾，可能由人頭文和蛇形文演變而成。」30 

綜合排灣族裝飾藝術的發展，無論在家屋、儀式器物、製陶、服飾、木石雕、

編織等各方面的技術，都有極成熟的表現；王嵩山說，「工藝表現在文化意義與

社會組織的脈絡中，與技術、知識體系與意識型態之間存在密切的關係。」31工

藝的高度發展不僅造就族群文化的特色，並且形成一套理想的生活模式與累積豐

富的文化藝術面貌，代代相傳。太麻里、知本部落即處於這種充滿藝術氛圍的環

境下，逐漸地發展屬於他們自己的藝術表現形式。 

 

一一一一、、、、太麻里的生活實用裝飾太麻里的生活實用裝飾太麻里的生活實用裝飾太麻里的生活實用裝飾 

1935 年台東廳配合日本政府始政 40 年開設「蕃族參考館」，選擇以阿美、

排灣、布農、雅美四族，分別以風俗、生活器物、工藝品、物產及發掘石器等進

行展示，32這也是台東地區最早的大規模原住民文物展示，顯示生活器物與工藝

品開始受到大社會重視。 

1939 年台東廳設立鄉土館，開始收集轄內原住民衣飾、祭儀、藝術文物，

是台東境內第一座地方博物館。33排灣與雅美族木雕是重要收藏，凌純聲 1956

年就是在此館（後改為省立台東社教館，現為台東生活美學館）發現吐舌人像木

雕，34進一步才在太麻里 Lilevu 部落祖靈屋找到吐舌人像深入研究。 

不過，在近代與異族群接觸之前，太麻里部落即擅長在生活用品或物件，加

以各種造形、圖紋與色彩裝飾，「物品的美和美感特質是額外加諸物品工具之上

的東西。」35讓物件更具有實用兼具美感的特性。 

在排灣族文化大環境下，佐山融吉為太麻里部落描繪出了清晰的日常生活工

藝表現輪廓，其中比較重要的物品有：圓形簍子（atsyapal）、蕃製圓甕（waga）、

圓箕（parijil）、方形籃（purul）、竹水筒（arron）、背籃（baal）、蒸籠（raririgan）、

                                                      
29 宮川次郎，《台灣の原始藝術》，頁 1-2。 
30 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，頁 409。 
31 王嵩山，《當代台灣原住民的藝術》，頁 39。 
32《台灣日日新報》，1935年 1 月 16 日，第 12497號（八）。 
33 羅鼎，《台東縣志》，（台東：台東縣文獻委員會，1983），頁 851。 
34 該件木雕已轉藏於國立臺灣博物館，見吳佰祿，＜館藏排灣群木雕風格分類研究＞，96 年度

教育研究人員自行研究計畫年度報告（台北：國立臺灣博物館，2008）頁 12。 
35

 Jacques Maquet，《美感經驗：一位人類學者眼中的視覺藝術》，頁 103。 
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杵（asuro）、臼（baraga）、木匙（ijin）、草蓆（suamu）、籃子（binagasan）、網

袋（sikao）、儲小米筒（sajo）、連杯（ragal）、佩刀（taetto）等。36在這些日常器

物中，與裝飾表現較有關聯性的物品，例如施予雕刻的刀柄、連杯等，圖紋為人

像、人頭、蛇紋等形狀，可比對出與知本部落的差別。 

 

（一）ragal（連杯） 

太麻里部落排灣族器物中，以 ragal（連杯）較為特殊，知本部落則不應用，

連杯通常在祭典儀式或婚慶宴會中使用，木刻的兩杯體，符合原始藝術極為重要

的特徵－對稱的結構，左右各有握把，兩人各持一方合飲，不僅連繫彼此的情誼，

同時特別有一種溫馨和諧的感受。 

在太麻里部落，連杯結合生活，是部落認同的物質文化之一，不僅成為建築

物上裝飾，（圖五-3）也是排灣族藝術工作者最喜愛雕刻或創作的物品，經常在

既有杯體基礎上，創作出千變萬化的圖紋造形。（圖五-4） 

雕刻連杯多年的排灣族木雕家 Sabali（朱財寶，1948-2011）說，連杯代表排

灣族傳統文化的價值維繫。因此雕刻家在進行各種木雕創作之餘，或多或少均有

連杯作品。陳奇祿說，連杯多用於歡宴或儀禮節祭，故多雕刻仔細，紋樣講究，

而柄部的意匠變化尤為新奇。至於連杯裝飾圖紋亦為經常使用的人頭紋、人像

紋、蛇紋、鹿紋等。37事實上，連杯分成單杯、雙連杯及三連杯等多種類型。38  

喝連杯的習慣在屏東來義排灣族 Ruvaniyaw家族，有一個有趣的現象：「頭

目高武安家中喝連杯酒的習俗，通常對著日出方向，兩人一起喝，在喝完後可以

指定在場的人士輪流共飲，被邀請的人少有拒絕的。」39 

知本部落三大家族 Mavaliw、Pakaruku、Ruvaniyaw，其中 Ruvaniyaw家與

來義鄉排灣族頗有淵源，2001年高武安曾特地到知本為 rahan（祭司）就職加冕，

儀式中致贈象徵頭目的陶甕及合飲連杯，用的習俗完全是排灣族文化，除了再度

證實這塊區域族群血源的複雜外，器物脈絡與族群文化的交錯淵源及他們對著日

出東方合飲連杯的文化現象，和 Panapanayan以東方方位為尊的觀念相似，很耐

人尋味。 

 

（二）labaz（肩袋） 

除了雕刻圖紋的裝飾外，佩件的裝飾藝術也極有巧思，由佩件的應用及色彩

搭配，顯示其獨特的審美觀。與漢人、日本人接觸後，銀元、錢幣等成為原住民

喜愛裝飾的對象。 

                                                      
36 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 253-264。 
37

 陳奇祿，《台灣排灣群諸族木雕標本圖錄》，（台北：南天書局 ，1961），頁 77。 
38 Sabali表示，單杯通常是頭目使用，過去排灣族獵人在獲得獵物後，特別割下後腿肉獻給頭目，

頭目為了表彰獵人的英勇，會以單杯賜予獵人小米酒，作為賞賜。至於三連杯的設計則是用

於結婚儀式上，Sabali 說，新人一起喝連杯酒，請頭目見證時，新郎新娘分站兩邊，頭目在

中間，共同喝連杯酒，這也是部落裡的一種無上光榮。 
39 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 133。 
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1896 年日本軍隊進入太麻里地區，初期指揮所設於恒春，通訊電線架設及

運輸人力，加上食物補給等條件的迫切，迫使日本人向知本卑南族、太麻里地區

排灣族人就近採辦因應。40排灣族人喜愛銀幣，不論清代發給頭目的銀元，或日

治時期的銀幣，被視為一種尊貴，僅頭目才能擁有。加上銀幣的稀有及美觀極具

吸引力，往往將勞力或交易而來的銀幣保存下來，做為裝飾用途，例如被當成傳

家寶物的肩帶，銀幣做為主要裝飾物。41 

這種銀幣飾物的肩帶是排灣族早期的衣飾佩件，在色帶上裝飾著美麗的貝殼

與小琉璃珠、亮片等，看起來十分華麗，也是貴族們極喜愛的飾品。42當外來銀

幣進入部落後，以其貴重稀有，族人拿來裝飾，添增它的珍貴性質。 

新興村的 Lumasan家族就留下一條極有紀念價值的銀幣肩帶，家族稱為

「labaz」，43整個飾物閃著銀色的亮光，非常奪目耀眼。銀鏈以 20個「一圓」和

40個「五錢」兩種日本銀幣所打造而成，44同時在末端特地再設計了一個織繡做

成的袋子，用來裝煙草、檳榔等一些細小物品。 

    Lumasan喜愛戴在身上參加重要節慶盛宴，以表現出其特殊的身份；當年家

族是部落中的有錢人家，才擁有該錢幣銀鏈，並且在日本人歸還臺灣時，數度想

要取走她的古錢幣時，因為魯瑪珊克服萬難東躲西藏，不被發現才得以將肩帶保

存下來。45陳利友妹指出，族人喜好將銀幣、貝殼等物品鑲在衣物上，代表貴族，

如此也比較高貴美觀，在儀式與節慶時，穿出來亮相，一方面也顯露出他的貴族

身份地位。 

 

二二二二、、、、知本部落的實用裝飾知本部落的實用裝飾知本部落的實用裝飾知本部落的實用裝飾 

  卑南族傳統工藝品與「排灣群」相近，知本部落重要的日常器物包括：籃子

（kuraya）、蒸籠（ririgan）、背籃（paruka）、水筒（batokun）、臼（dokuran）、牛

車（paririn）、草蓆（sukamu）。46謝世忠、李莎莉 1995年調查卑南族傳統工藝時，

特別整理集體記憶中重要工藝物品，其中不同材質的為陶甕（guliguliyang）、佩

刀（taraw）、背籃（paterkan）、竹筒水壼（lawas）、四耳籐編籃（punun）、網袋

                                                      
40「日本軍隊及其附屬人起初登陸卑南時，百名勞役皆差使番人。當時草創匆忙之際，便胡亂給

予彼等多額銀幣。彼等喜愛日本銀幣之美麗而競相應允使役。」，王學新，《日據時期東台灣

地區原住民史料彙編與研究》，（南投：台灣省文獻委員會，1998），頁 141。 

41 同 40 註，頁 142 提到：「現今彼等貪求銀幣並非是了解銀貨對各種物品之購買力，主要在於

其外形美麗，彼等遂將小銀幣用作頭飾及頸飾，且用來作煙管之裝飾物。彼等尤愛一圓之大

銀幣，其將十數枚大銀幣之中央穿透小孔，綯貫以毛髮，綑綁於布片上，恰如僧侶之袈裟狀，

亦有以此為胸背之飾品。」 
42 排灣族的飾物其中胸飾稱為 paljavak或 ginning，常以銀鏈製作，附大小銀幣、銀瑤珞，尚有

連接 ljavac（裝檳榔）或 kaljupung（裝彈藥）。」詳見小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5
卷「排灣族」》第 3 冊，頁 280。 

43 與小島由道記載 ljavac發音稍異。 
44 一圓銀幣正面中央刻著是一條盤據的吉祥獸－龍，上面鑄刻有「大日本、明治三十四年」字

樣，背面則是「一圓」，其他的小錢幣則為五錢字樣。如果換算年代，該批銀幣製成時間為

1901年，即民國前十年，其珍貴價值自然不在話下。 
45 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 173。 
46 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 253-264。 
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（kaway）、藤篩子（takar），木製類工藝品可飾以圖紋的有：導鈴（tawliurn）、

木盾（silong）、大湯匙（irus、kadan）、煙斗（wuntuy）、蒸籠（tawur）等。47目

前這些工藝物品大部份仍在使用，且如導鈴、佩刀、煙斗、背籃等與太麻里均相

似，僅在於形制上的變化不同。 

  在日治時期，牛車是農作工具，其重要性不言可喻，但是時代變遷下，卑南

族傳統工藝不再重視該物件可以理解，轉而尋求與歷史記憶中與族群關聯性強的

文物作為象徵。 

  知本部落與其他卑南族部落的文物發展，例如導鈴（ tawliurn）、煙斗

（wuntuy）、大湯匙（irus、kadan），各部落基本上均有流通，但有少部份差異。

如果與太麻里部落比較，下列文物有其特殊性，且具凸顯部落文化的美感經驗與

裝飾的效果： 

 

（一）Silong（木盾） 

  Silong（木盾）為木製如盾牌形式，卻不屬於傳統武器，而是在盾牌後綁上

鐵筒，在搖動時會發出音效，用於舞蹈的道具，頗有震撼的效果。 

  相傳初鹿部落 silong 舞起源是與毗鄰的布農族人，時常發生互砍人頭的情

形，卑南族人慓悍，一旦被突擊便立刻反擊，凡是取下對方項上人頭的勇士，在

夜晚舉行慶功會或祭典時，有資格與長老或頭目坐在火堆前的小板凳上，由於勇

士不耐舞蹈氣氛，自行拿起凳子跳起與族人不同的舞步，形成該獨特的舞蹈。48 

  silong舞是屬於男性特有的舞蹈，跳的時候手舉著雕刻或畫的人面盾牌，以

蹲姿跳躍，口中喊著簡潔有力的「po、po」聲調，威武的氣魄相當有力與美。木

盾舞被當成卑南族重要族群文化象徵，49其主要使用為初鹿與泰安部落。 

  知本也有此工藝和舞蹈形式，（圖五-5）Mavaliw 家族以擁有 Silong 自豪，

在祖靈屋內放置了繪製人面像的木盾，做為部落的文化特色。於老爺酒店表演的

知本部落舞蹈團，則以 Silong舞和勇士舞碼為特色，平時在露天表演場上，Silong

（木盾）就做為裝飾道具，部份 Silong也特別強調吐舌傳說。（圖五-6） 

 

（二）lawas（竹筒水壼） 

  知本部落在生活實用品也都飾以慣用的圖紋，例如菱形紋、十字紋、三角形、

幾何紋等。像 lawas（竹筒）裝飾就很常用，50這種竹筒製的水壼，往昔做為取

水工具，現在則在祭儀時才會出現，族人背在肩上，有時候年輕人也會倒水給年

長者喝，族人喜愛在筒子上飾以菱形、幾何紋等，顏色則漆上紅、黃、黑色。51 

                                                      
47 謝世忠、李莎莉，《卑南族的物質生活：傳統與現代要素的整合過程研究》，（台北：內政部，

1995）頁 43-53。 
48 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 197。 
49 silong舞曾經以初鹿部落為主體，在 1992年＜原住民樂舞系列-卑南篇＞於國家戲劇院演出。 
50 Lawas，知本部落稱為為 badokun，以一個竹節製成居多，也有長 5、6 節的，製作時砍下竹子

刮去表皮，再刻上圖紋。 
51 卑南族賓朗部落習慣將竹筒漆黑、白色兩色，以前用樹汁塗，後來用毛筆畫，現在則是使用

紅色油漆。詳見謝世忠、李莎莉，《卑南族的物質生活：傳統與現代要素的整合過程研究》，頁 45-47。 
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  陳奇祿對卑南族的竹筒有如下的介紹，用以汲水，選用徑約 10 公分之麻竹

製作，竹節打通以便盛水。竹筒有時附耳，以便持執，亦有塗繪文樣，以增美觀，

分別以紅、黃、黑 3 色塗繪以簡單幾何形文，或紅、黑 2 色繪畫有自人頭紋演變

而來之紋樣。52 

 

（三）taraw（佩刀） 

  卑南族一般家庭通常都有佩刀，是族人十分重視的物件，謝世忠、李莎莉針

對卑南族的工藝文化調查時，佩刀被認定是傳統或「當作代表卑南族及其文化物

質」的要項之一。53 

  1887年 Taylor 於台灣東南海岸的旅行，在知本部落停留 3 天，他曾仔細描

述知本卑南族人的日常裝扮，和愛好裝飾的性格。54在他手繪的圖像中，無論戰

士與佩刀、矛等武器上，都精心地加以羽毛裝飾或雕刻了圖紋。 

  卑南族對於刀統稱為 taraw，一般做為工作用的刀子比較簡單，無飾圖紋，

刀鞘與刀柄部份以卑南族部落常見的毛柿子樹（kayama）為材質。過去刀子除

了用來當工具，也是出草時的利器，而當兩個族人有意結拜成為兄弟，家庭裡也

會準備一組漂亮的佩刀相贈，一方面也做為信物。另外傳統裝扮時的一種禮刀，

稱作 ngayapan，男女皆有專用的禮刀。55在上頭鑲上銅片或裝飾美麗的圖紋。 

  卑南族初鹿部落成年禮中，父親會送給孩子一把漂亮的刀子，象徵今後將做

為保護部落的勇士，身繫全體族人的安危。此時，年輕人要接受長老的 lavilru

（俗稱咬人狗）植物拂拭小腿的考驗，而父親所送的刀子，就擱在肩上，一邊忍

耐著癢痛難當，以表現自己勇敢有能力應付嚴厲考驗。 

  成年後男子的正式衣飾佩戴，還有另外一組佩刀，一式兩把，以精雕細琢方

式製成的，大的叫著「haiyaler」，小一點的稱「gamuter」，基本上是用來保護自

己的佩刀，遇到危險時，可以拿來防身或臨時急需用。56 

  直到現代，這兩種傳統佩刀仍有實際的需求，知本部落藝術家盧華昌經常接

受族人的訂製，仍然忙於製作不懈，另外年輕一代的曾文財，也曾製作過精製的

裝飾小刀，由原有的式樣縮小版，當作紀念品在節慶販售，讓許多遊客驚艷。 

 

 

                                                      
52 陳奇祿，《台灣土著文化研究》，頁 116。 
53 謝世忠、李莎莉，《卑南族的物質生活：傳統與現代要素的整合過程研究》，頁 43-53。 
54 Taylor提到，貴族身分的族人穿著寬鬆的外袍衣，仍然如平常的簡陋。但悉心用絲針繡，繫有

琉璃珠、鍊子與其他喜愛的裝飾。詳見劉克襄，《後山探險－19 世紀外國人在台灣東海岸的

旅行》，（台北：自立晚報 1992），頁 107。 
55 南王部落婦女 mugamut（除草完工祭）時盛裝的婦女即佩 ngayapan禮刀。 
56 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 130-131。 
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圖五-3、4太麻里部落連杯成為建築物上裝飾（左）、也是藝術工作者最喜愛雕刻

或創作的物品（右） 

 

            

圖五-5、6 知本部落木盾工藝作品（左）、部落舞蹈團 Silong（木盾）裝飾道具 
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第二節第二節第二節第二節    從族群到部落文化特徵的美感觀照從族群到部落文化特徵的美感觀照從族群到部落文化特徵的美感觀照從族群到部落文化特徵的美感觀照 

文化特徵是體現族群（部落）主體意識的一項指標，其內在意義，隱涵著識

別我族與他族的二元對立觀念，從追尋祖源系譜，確立正統血源關係，建構傳統

文化脈絡，以藝術表現形塑文化要素，進而彰顯外觀的差異，形成現代族群（部

落）凸顯文化特徵的根本要素。 

 以排灣族整體來看，血緣與身體特徵等條件，可能是族群認同的核心，但是

對太麻里部落而言，這些特徵反而處於邊緣的地位，主要在於太麻里、知本部落

在歷史上受到環境變遷、通婚頻仍、異族群文化涵化與調適，近代更是受到族群

劃分、區域發展等多元因素影響下，逐漸演化出兩地文化與美感觀照程度的差

異，部落意識為主體的思維日愈加深。 

 在發展過程當中，太麻里地區部落的成長，長期位居族群往來遷徙的廊道環

境，許多族人先後從不同的部落或區域移居，身體與文化都離鄉背景，渴望歸屬

感就成為隨身必備且無法抺殺的身分證明。「歸屬感是傳統、道統，某種形式信

條、信念，對無法回答的問題，自成一套解答。」57因此，我們從文化現象大致

可以推論，太麻里地區部落屬性，在不安定感的環境，尋求不願意被孤立的強烈

歸屬感與自尊心，才是族群（部落）認同的內在核心與標準。 

  知本部落則曾擁有光輝燦爛的歷史，強盛時期部落文化廣披東南部海岸，族

人移居遠至恒春半島，開拓了 Panapanayan地域與影響力。先後與不同族群接觸，

進一步融合發展，使得知本部落具有實質寬闊的視野，儘管昔日榮光不能再現，

維護部落文化的傳統格局與尊榮，其雄心壯志猶在。 

從文化脈絡進一步來看這種關係的發展，太麻里、知本部落有相同的淵源，

從 1900年出版的《臺灣番人事情》，大概是兩部落最早、較有系統整理的藝術文

獻，分別以衣飾、身體裝飾、飾物等傳統藝術來紀錄族群文化特質，其實若以所

描述的部落文化作為區辨條件，兩地差異相當有限。58 

隨著太麻里、知本部落的發展，族群主體意識的凝聚，外來文化與傳統內涵

的衝擊，在部落裡引起不同階段、程度的認同區辨和經歷實質的轉換過程，我們

從部落中「物」的演變，可以體會太麻里地區認同陶甕文化、知本地區凸顯衣飾

的理由，且在變遷中經過部落再脈絡化（re-contextualized）過程，融合於部落裡

的文化系統，形成部落裡主體意識基礎。59  

排灣族的部落社會中，陶甕不僅是禮器、祖靈的化身，同時也結合階級制度

的發展，形成一種獨特文化體系，從祖源到太陽意象的聯結，陶甕的運用明顯地

                                                      
57 Harold,R.Isaacs，《族群》，頁 65。 
58 伊能嘉矩、粟野傳之丞的記錄為：太麻里地區排灣族原住民男子著長袖上衣、女子裙子都具

有中式影響，頸部及胸飾為玻璃珠串成的項鍊及金屬鏆等，身體裝飾則男子手臂及背部、女

子雙手都有刺紋，也有染齒習慣，採取一種草莖汁液，將牙齒染黑。知本卑南族部落衣服分

有袖及無袖，皆受中式風格影響，女子頸飾以玻璃珠貫連，頭目及女子刺紋於雙手上，男子

則在胸背。詳見《臺灣番人事情》，（台灣總督府，1900），頁 69、80。 
59 陳文德曾舉卑南族南王部落衣飾的織與繡為例，提出以當地族人看待「物」的觀念架構中去

理解部落中的變遷關係。陳文德＜衣飾與族群認同：以南王卑南人的織與繡為例＞黃應貴主

編，《物與物質文化》，（台北：中研院民族所，2004），頁 96。  
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對太麻里部落的傳統觀念與美感經驗牢固地連結。 

在部落環境變遷下，外來的陶甕大量進入部落，經過「再脈絡化」過程，納

入族群陶甕文化系統，其內涵卻因此重新界定，傳統陶甕形制仍強調在主體意識

上的優越位階，甚至以此辨別出階級身份與地位。 

至於衣飾不僅是族群外顯最明顯的物件，衣飾也反映社會功能與角色，當知

本部落勢力拓散至恒春地區，威望達到高峰時期，知本人穿著盛裝參加會議，是

被恒春地區族群 aruaru（抬轎）簇擁著出席，族人引以為傲，且十分珍惜這份榮

耀。60另外，知本部落的會所制度，族人在年齡階層實施嚴格的訓練，每個階段

都有合乎自己身分的衣飾穿著，進入社會參加各種儀式和婚喪喜慶時，仍遵循衣

飾傳統穿著的規範，代表自己的身份和地位。61 

    觀察部落文化現象，很容易發現近代太麻里、知本部落對族群意識的凝聚和

塑造部落文化意象的首要任務，順理成章的分別選擇陶甕和衣飾且頗獲內部共

識，藝術工作者紛紛進行這兩項工藝的復振，賦予現代部落的美感觀照；無論傳

統的再現或藝術創作均蓬勃發展，更藉此凝聚社區意識，成為族群文化特徵，表

現部落獨特的文化內涵。 

 

一一一一、、、、太麻里部落陶甕文化與美感觀照太麻里部落陶甕文化與美感觀照太麻里部落陶甕文化與美感觀照太麻里部落陶甕文化與美感觀照 

荷蘭人首度到後山台東，路過與太麻里社與之發生激戰，隨後以卑南社為基

地，展開與後山族群的接觸，從文獻上看來在 Panapanayan區域的太麻里、知本

社等接觸頻繁。62荷蘭人在東部進行探金任務，並且固定以船隻從大員到卑南，

補給食物、彈藥等物品，帶來的西方槍砲彈藥威脅與文化勢力或多或少影響當地

民眾的視野與美感經驗的衝擊。 

  知本部落曾建次主教所保存的「荷蘭陶甕」，據說是荷蘭人所留下的酒甕，

也是荷蘭時期唯一的文物，甕體上寬下窄，附有雙耳，外飾龍紋。太麻里地區的

正興村也有同樣荷蘭陶甕的說法，只不過被稱為 holanda的陶甕是施予淺綠色釉

彩的寬口陶甕。 

  知本部落所存的陶甕從形體與裝飾比對，應是外來的器物居多，推測應是荷

蘭人或中國在東南亞一帶貿易物品交流時而引入，熱蘭遮城日記中所載，當時荷

人往來中國與台灣，經常攜帶中國人製造的 cangan布匹與鐵器等，也曾贈給原

住民。63 

                                                      
60 陳明仁認為，Sugarogaro群的稱謂由此而來，且強調「著裝的才是貴族。」 
61 王端宜的田野調查中，南王部落族人曾說，「如果在儀式中沒有這些衣服穿，是很失面子的

事。」，詳見＜卑南族的織布和衣物＞，《考古人類學刊》第 41 期，（台北：台大人類學系，

1980），頁 56。 
62 太麻里社頭目 Lang Bah曾經到過台灣府大員。另外卑南社頭目 Jonge Regent也曾帶領隨行 27

人到大員，返回時荷人特別送他一件紅色大哆囉絨外袍和禮物，同行者也送了 cangan布。詳

見江樹生 譯註，《熱蘭遮城日記Ⅲ》，頁 462。 
63

 荷蘭專家推測，這類釉彩甕應是 17 世紀荷蘭從泰國引進台灣，用來儲存泰國棕櫚油的容器，

並與台灣原住民做交易。詳見胡浩德、羅雪柔，《真情台灣－荷蘭駐台代表胡浩德的台灣遊記》

（台北：玉山社出版公司，2010），頁 116。 
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  如果這個古陶甕進入部落的時間確實於 17 世紀，其甕體飾紋的裝飾是否也

影響原住民對陶甕的裝飾風格？是頗為有趣的問題，日本學者宮原敦曾於 1936

年，對原住民陶甕（壼）展開調查，包括製作陶甕分布區域、傳說、陶甕用法、

陶土採集地，築窯及燒製等，廣義的排灣群（事實上在東部調查主要是包含卑南

族、東魯凱族及馬蘭阿美族的 Panapanayan文化圈區域）古陶甕製作方法。64 

  雖然有口傳的製陶區域及形式，但是原始的燒陶技術並沒有留下，近代太麻

里、知本部落的陶甕或陶藝作品皆由現代技術上重新加以復振，但是這些歷史記 

憶，藉由文物具體象徵意義和藝術形式的傳達，深深地影響這一代太麻里、知本

部落族人。 

 

（一）.太麻里地區的陶甕文化意涵 

    太麻里地區的東排灣族將陶甕稱為 lerlertan、魯凱族則稱為 lirong，其傳說

多以太陽生了一個蛋放在甕中孵化，在太陽的高溫下陶甕破裂，誕生了排灣族的  

祖先。65顯見陶甕與祖先意象的連結淵源極深。 

   陶甕在排灣族的尊貴性可以從以下的例子看出：「lerlertan是寶，觸摸了就會

死或手會腫起來。」66Bilalaun 部落於每年小米收穫節時，頭目家特別拿出祭祀

專用、最尊貴級的 vinalingadjvan陶甕裝小米酒用來祭祀，所祭祀過的小米酒必

須當場喝完。「稗祭每年一次，若不舉行，lerlertan 就會破裂。曾有一位叫做

Girigiran 的頭目，由於一時疏忽未辦理祭儀，結果有個 lerlertan自動破毀，頭目

把它拿去丟掉了，結果大病一場，幸虧夢中有神指示，頭目把破壼碎片撿回家安

置，結果，他的病馬上就好了。」67足見排灣族陶甕的傳承聯結著濃厚的宗教信

仰特質。 

  太麻里部落於大正 11 年至大正 15 年（1922-1926）曾以太麻里社後山山麓

發現適合製陶用土，展開了製陶實驗，建造燒製陶瓷用窯並備妥製造用具，將製

陶列入輔導生產項目，予以指導。68雖然這些實驗未針對排灣族傳統陶甕進行傳

承或研究，但是鄰近地區陶甕的歷史淵源，讓宮原敦深入加以調查，記錄了有關

陶土採集、燒窯等方法。 

  太麻里部落傳說中，提到 Saulari嫁入太麻里時，新娘帶進了百步蛇紋陶甕

和琉璃珠串，69可視為陶甕發展的源頭。目前三個部落 Tjavalji、Qaljapang、Lilevu

所在地大王村，以太陽和陶甕的具體化形像，標示了這個區域的祖源意象。70其

                                                      
64 田野的重點在於大台東市附近延伸至太麻里溪流域，範圍廣及現今臺東市知本、建和、卑南，

及卑南鄉東興新村（達魯瑪克）、太麻里鄉、金峰鄉等區域。詳見宮原敦，＜台灣パイワン族

が燒成せりと傳ふる壼に就て＞《南方土俗》4 卷 1 號。（1936），頁 11-13。 
65 排灣族祖先為甕生母題，有多樣的版本。詳見林建成，＜族群融合與陶甕製作:以台東縣正興

村為例＞，頁 39-42。 
66 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 392。 
67 同 66 註，頁 392-393。 
68 伊能嘉矩，《理蕃誌稿》第四卷，（台灣總督府警察本署，1999），頁 272-283。 
69 詳見第一章第二節。 
70

 Qaljapang部落在往來熱絡的街道上豎立了 kazdas的石碑，造形即是太陽與陶甕的基座。 
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餘部落在祖靈屋內外的木雕或繪製的圖紋，均強調太陽、陶甕與百步蛇等圖紋與

祖源關係，祖靈屋祭祀時，內部的祭祀器物也包括陶甕。 

    位於太麻里部落領域的 Sinapayan（正興村），71近代推動社區營造，入口意

象就塑造大陶甕做為族群文化的象徵，其中陶甕文化體系十分完善的 Bilalaun部

落，背後的文化淵源更為深刻，老頭目 Gimamavan（宋林美妹，1934-）的父親

Zi Mazli（林勇吉）是知本部落的卑南族人，日本警察當時以和婚方式迫使排灣

群接受卑南族人入贅的事實，目的是為了削弱了東排灣族勢力。Zi Mazli（林勇

吉）擅長製陶，Gimamavan回憶小時候家裡用的碗、甕等都是父親親手燒製的

成品。72族群之間的融合，不但使得區域內原本存在的製陶技術深化的融合，更

拓寬了陶甕文化的實質影響力。 

  從 1995年開始正興村藉由學習現代陶藝技術開始，找回傳統工藝製作，約 

計培植出 20 餘位陶藝創作人才，不論是製作仿古陶甕或創新陶甕都可以得心應

手。隨後透過文化振興產業、社區總體營造等政策，以推動文化產業方式順利營

造「陶甕的故鄉」意象，同時凝聚了社區內排灣、魯凱族的現代社區意識。73 

  Sinapayan早期是太麻里部落屬地，目前居住的東排灣族、魯凱族均是近代

先後移住，陶甕文化能夠成為社區共識，甚至回過頭來強化太麻里對陶甕的認同

感。 

 

（二）.太麻里地區陶甕文化的再脈絡化 

  古陶甕的製作方法並沒有留下來，小島由道認為排灣族的陶甕「大部份得自

交換，其品質如同平地所用。」74但是提到口徑大之壼稱為 lirong，多為祖先傳

下，繪有蛇形、人形之紋者，為頭目家之雜器而被珍重。 

  小島由道以器物形制分類，分別為水缸 cuikeng（最大者稱為 saljau、最小者

為 valangvang），口徑大之壼稱為 lirong，青瓷製者為 lijuwajuwas，口徑小的稱

gachi（其中最大的為 likupu、其次為 papamau、最小的 avangasan），lirong 與 gachi

皆用以釀酒或貯藏食物。75 

  宮原敦則以其壼身、壼口等造形，分成 5 種形制。76比較小島由道與宮原敦

的記載，正興村陶甕文化顯然來得有系統和規模，不論是祭儀有專用陶甕，結合

社會階級運作，Bilalaun部落陶甕更是區分為 11 等級，包括頭目專用甕 5 級、平

民甕 2 級，頭目與平民共用甕 4 級。77 

                                                      
71 位於太麻里溪流域上游、南大武山的 Kaladalan、Bilalaun 等部落過去在部落時期即與太麻里

彼此有所來往，在婚姻或文化之間的交流頻繁，1954-55年陸續下山遷居於原屬於太麻里領土

範圍的 Sinapayan地區（村名最早為介比、比魯、介達，後來改為正興村）可參考第二章敍述。 
72 林建成，＜族群融合與陶甕製作:以台東縣正興村為例＞，頁 46-47。 
73 同 72 註，頁 120-138。 
74 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第三冊，頁 293。 
75 同 74 註。 
76 宮原敦以卑南八社、阿美族馬蘭社、魯凱族大南社、排灣族太麻里近黃社及西部的內文社、

內獅頭社、德文社等部落所出現的陶甕為範圍。詳見＜台灣パイワン族が燒成せりと傳ふる

壼に就て＞，頁 11-13。 

77 林建成，＜族群融合與陶甕製作:以台東縣正興村為例＞，頁 52-63。 
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  這其中有趣的現象是 Kaladalan（介達）和 Bilalaun 部落列為祭儀與貴族使

用等級的 lijuwajuwas，為上釉色彩的陶甕，從各類文獻上，我們得知原住民的陶

甕並無釉彩作品，可以確定屬於外來品，問題是它列入貴族甕等級，應是在當時

數量稀有緣故。 

    另外從二種平民甕分類 gachi、magalibon，相傳分別來自清代和日治時期交

易，用來挑水及釀酒，事實上無論是清代或日治，這兩類甕都是漢人使用的器物，

由於量多且易購買，部落裡對這種「外來的」陶甕，無法也不加以太多限制，只

得開放日常使用。頭目家族加以「再脈絡化」，將「外來的」lijuwajuwas陶甕與

部落社會文化意義銜接；既可以區隔傳統陶甕價值，尤其是屬於頭目、貴族使用

陶甕神聖和尊貴的地位得以保持，將常見的 gachi、magalibon陶甕納入平民系統

規範，又不失其日常生活中的實用性，更能跟部落陶甕文化系統結合在一起，應

該是在現代環境中的權宜之計。 

    近代太麻里部落對於傳統陶甕，雖然僅少數人有興趣持續製作，但是在正興

村的排灣族陶甕文化環繞下，部落仍籠罩在濃厚的氛圍裡；族人對於這項藝術表

現仍然十分尊重，甕形紋的應用在部落內也很普遍，無論是住屋裝飾或衣飾上圖

紋都持續在使用。 

    太麻里部落族人也認為，做為與排灣族、卑南族文化的過度型態，既同源又

有差異，從文化現象已清楚表示，根基來自兩個族群，太麻里部落一方面以位處

排灣族文化邊緣，強烈歸屬感驅使向核心文化認同；一方面在排灣族、卑南族文

化夾縫中尋求平衡點的特性。78 

  從 Sinapayan的發展，好像是近代太麻里部落實力擴張及多元文化融合的具

體縮影，正興村完整的陶甕文化體系，彌補了太麻里部落祭儀功能中與祖源的對

應關係，79與排灣族文化完美的縫合，傳統觀念與文化內涵也更加豐富，甚至對

於重塑部落文化主體有一定程度的助益。 

 

二二二二、、、、知本部落衣飾和族群文化的美感表現知本部落衣飾和族群文化的美感表現知本部落衣飾和族群文化的美感表現知本部落衣飾和族群文化的美感表現 

卑南族的織布從傳說到製作，自成一套傳承系統，傳說中 Biyago、Kudayiayu

為織布之神，凡是織布的婦女皆須向她們祈福與致謝。80河野喜六也在卑南族的

織布傳說中提到，早於 Panapanayan發祥地時期，Nunur 所插之竹生出來的

Masyusyu與 Padungaw之女 Aliyade結婚，Masyusyu做出了織布機，其妻 Aliyade

                                                      
78 多族群的組合致族群認同問題在太麻里地區意見紛雜，Biya 說他曾認真地研讀各類排灣族文

獻資料，內心很疑惑，面對從小生長的環境，對照文獻與真實狀況，一種陌生的感覺油然而

生，部落究竟為排灣族或卑南族？Biya 說他將疑問向部落老人家詢問，得到的答案竟是「大

王村是卑南族與排灣族經通婚而融合的民族，雙方頭目協議保留排灣語，其他的全部卑南化。」 
79 太麻里三部落祖靈屋的祭祀，其中 Qaljapang部落祖靈祭祀區分為排灣族、卑南族兩種形式，

詳見第三章。 
80 Biyago、Kudayiayu兩人是好朋友，有一天她們在會所前聽到 dugweil鳥叫聲 gliu（麻線）、danun

（意為織布）、dada（搖動綜絖棒）、dili（搖動綜絖棒），依鳥叫聲織布，成為最早會織布的

人。詳見王端宜，＜卑南族的織布和衣物＞，《考古人類學刊》第 41 期，頁 43。 
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及 Rasiras家的女兒 Malay兩人被推為織布之神。81 

王端宜在南王部落織布調查中發現，學習前仍需要請女巫進行向 Biyago、

Kudayiayu織神與祖靈、土地神等祈福，保佑初學者能織出平整，且有耐心完成

工作，巫師在過程中不斷地將手上的琉璃珠從麻繩中取下拋向前方，然後按著學

徒的頭禱告才完成。82整個過程與 Panapanayan地區巫師執行生命禮儀的慣例相

當有一致性。 

    知本部落族人重視衣飾文化，在社區活動中心展示廳，即以常設展方式介紹

各年齡層男女衣飾。83其衣飾傳統，大致為：少年期正在接受訓練，衣飾較簡單

無裝飾，頭上綁黃色毛巾、赤膊、下半身圍黑布，（這類裝扮最直接的運用與體

現就在於每年小米收穫節中立 dalianern立體人像圖紋的場合），青年期進入結婚

階段則可以穿上華美的衣飾及裝飾，kating（男子後敞褲）為特色，老年期以 lonbau

（背心禮服）為主。  

    女子在少女期穿著女子上身為 kelep（圍兜）和 tuvil（內裙），18 歲以上未

婚女性以 pinaliusan（披肩布）、kelep（圍兜），肩後加上 regeregepan（繡球飾），

己婚婦女則是 kelep（圍兜）、lunain（腰帶）、tatavu（腕套）及內裙和 pesi（外

裙）；到了老年婦女皆以 lungpau（七分袖上衣）、katakat（七分褲）和 sugun（圍

裙）、lunain（腰帶）、tatavu（腕套）等，老年人另外帶著 zavak（檳榔袋），放置

各種隨身雜物。 

知本部落的織布傳統，雖然與同為卑南族的南王部落相仿，但是「不諳織布

之術的婦女多。」84倒是後來發展的 meleut（繡）發展迅速，成為部落應用於衣

飾上的主要工具。 

知本部落衣飾上的圖紋應用，以菱形、三角形、十字形及鋸齒形、方形等幾

何圖形為主，在刺繡技術傳入後，十字繡成為卑南族人經常用來裝飾衣物的方

法，在黑色為底的棉布，繡出精巧的十字花紋，花相當長的時間才繡的好一件衣

或褲。85 

刺繡工具所需的針，顯然是「外來的」，小島由道在排灣族的調查，網針稱

為?itjam，係來自平地語「針」，強調刺繡所需用絲類及針係由交換而得。86認為

這項刺繡技藝非傳統，推測應是在與漢人接觸後才盛行。在知本部落充分利用，

不但使用傳統圖紋發揚光大，亦將部落文化加以凸顯，因此象徵部落特色的少年

                                                      
81

 Aliyade 及 Malay 兩人登上新建的 Takuban（集會所）面向西方織布，並忌諱 Masyusyu前來觸

碰織機，分別於第 3 日及第 7 日夜晚，與 Takuban一起飛向 Liwaliwad（初鹿村北方）及登上

東方的高空，坐在 Abaywan神處織布，將所織的布丟到 Pasaraad家屋頂上，Demaluway撿起

布，成為各家婦女學習之技術，Demaluway也因擅於祈禱，後被推為 ragan（祭司），指揮社

民從事小米播種及收穫。詳見河野喜六，《蕃族慣習調查報告書,第二卷「阿美族、卑南族」》，

頁 275-276。 
82 王端宜，＜卑南族的織布和衣物＞，頁 43。 
83 知本部落族人認為「我們的穿衣哲學，也是我們族群文化具體展現。」，＜我們的穿衣哲學-

卡地布年齡階級服飾特展＞，2000年。 
84 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 241。 
85 王端宜，＜卑南族的織布和衣物＞，頁 55。 
86

 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 329-331。 
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會所、Pu-tegar舞，甚至狩獵、動物圖紋都相繼出現。 

衣飾文化中的重要技術之一繡工，在知本部落的「再脈絡化」下，巧妙地銜

接上傳統衣飾的製作，且在藝術創作的空間中，可以悠游於傳統圖紋，也可以創

新圖紋，進一步獲得部落社會的認同，成為族群文化的象徵。 

 
三三三三、、、、太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本部落文化特徵的差異性知本部落文化特徵的差異性知本部落文化特徵的差異性知本部落文化特徵的差異性 

  太麻里或知本部落以陶甕、衣飾文化這兩項藝術表現來區辨部落文化特徵，

正好與處於區域邊緣地理環境，反映出的排灣族、卑南族族群文化過渡性格十分

吻合，實際上無論兩者重視的陶甕、衣飾在各自部落裡都是流通的，兩者有分也

有合，相互融合於其部落文化中，同時部落也會根據地區的特性，強調其差異性

及部落文化的異同。 

 
（一） 太麻里衣飾與圖紋 

太麻里族人早期日常生活穿著，男子衣服形式著長袖上衣、女子裙子與知本

卑南族部落衣服分有袖及無袖，皆受中式風格影響。87通常兩部落年輕人進入會

所訓練開始，母親會為其準備年齡階級晉級儀式的衣物，成年婚後由妻子為丈夫

製作禮服、帽子等的習慣相同。 

排灣族服飾大致分為，南部男女上衣稱為?itung（北部稱男上衣為?ivuk、女

上衣 lungpau）、puita（男背心）、djinauljan（男披風，北部稱?itung或 talevaya）、

tjevut（男短裙）、vayavai（女短裙，又稱 tjuvilji、kun）、kacing（男後敞褲）、cacavu

（女綁腿）、suking（頭巾，又稱 calug，男頭巾稱為 taupu）88排灣族男子服飾通

常穿著單色黑布加刺繡的?ivuk（男上衣）、下半身為紅、黃、綠三片條狀或黑色

kacing（男後敞褲），太麻里部落則在 kacing 裝飾上以刺繡加上許多菱形、甕形

或百步蛇等圖紋。衣著形式與知本部落相仿，但是後敞褲知本稱 kating（男子後

敞褲），圖紋多為菱形等幾何圖紋。  

  基本上太麻里、知本部落的衣飾為卑南族系統，太麻里部落的刺繡藝術家陳

利友妹有一套合理化的解釋，她提到，很早以前，卑南族的男性與排灣族女性結

合，基於母系社會關係，語言和制度尊重依循排灣族，身上的衣服保留了卑南族

的樣式，但是刺繡上就以排灣族傳統為主。 

儘管衣飾是卑南族形式，但太麻里與知本仍舊有所區別，在當地從開設工作

室起家，經營傳統服飾及工藝品店維生的陳利友妹認為，族人喜愛以紅、黃、綠

為主色，加上百步蛇、陶甕等圖紋為裝飾。太麻里部落喜愛的顏色，主要是觀察

一種當地生長的植物－「julis」，它成長時無論葉子、樹莖皆有明亮的色澤，例

如紅、綠等強烈色彩，這也是族人用於刺繡上的圖紋和顏色。89（圖五-7） 

  陳利友妹表示，蛇紋、甕紋是屬於貴族的專有圖紋，一般族人在刺繡上通常

                                                      
87 伊能嘉矩、粟野傳之丞，《臺灣番人事情》，頁 69、80。 
88 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 260-279。 

89 陳利友妹訪問，2009年。 
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不用這些圖紋，比較慣用花草圖紋，便於和頭目家族區別，也不會逾越頭目的權

限和規矩。 

以太麻里、知本部落演變的例子，同樣有卑南族衣飾形式，其間的差異性不

大，甚至老一輩的穿衣美感經驗也相似。90固守排灣族文化的太麻里即以傳統百

步蛇、陶甕等圖紋應用，另外加上當地植物觀察所得，使用紅、黃、綠為主色，

做為區辨部落文化的色調。 

事實上，植物圖紋取材尤為豐富、美觀，在排灣族傳統圖紋中卻比較少見，

「以裝飾圖紋而言，多半取自動物，比較少取材於植物。」91太麻里部落創作出

植物新圖紋，以凸顯部落文化特色，可以視為族群生活型態改變，藝術形式表現

也隨之變遷的情形。劉其偉認為，從動物紋到植物紋，應是從狩獵生活型態演化

到農耕型態的一程表現。92 

相對的知本部落強調十字紋、雙菱形紋，其源自編織、縫綴手法的編織工藝，

在裝飾紋樣的比較下，顯得較為單調，其使用顏色則以傳統紅、黑、白主色系來

區隔。（表 8） 
 
表 8.太麻里、知本部落主要服飾、圖紋比較表 

項目項目項目項目 太麻里部落太麻里部落太麻里部落太麻里部落 知本部落知本部落知本部落知本部落 

上衣 rogupau rugupau 

男後敞褲 kasin kating 

女圍兜 kelep kelep  

頭巾 taral arisurai 

部落傳統圖紋 人形紋、甕形紋 十字紋、菱形紋 

現代裝飾圖紋 植物花草紋 動物、舞蹈等創新圖紋 

 
（二）.知本部落的陶甕文化 

  太麻里與知本部落淵源關係複雜，文化脈絡更是糾纒難以釐清，從陶甕宗教

性質來觀察，兩地祖靈屋內雖長年擺設陶甕，但在祭儀中沒有鄰近正興村陶甕信

仰來得強烈，祖靈屋象徵祖靈的除了木雕外，反而直接以 arong和 agisan等竹筒、

竹編器物為代表，兩者各不偏廢，一起祭祀，顯見其文化的過渡性質。93 

                                                      
90 陳利友妹說，以前族人欣賞較胖的身材，認為會有福氣，如此穿起傳統服飾也比較美觀，不

像現今，一味強調瘦身，把身體塑得像竹竿，真的不漂亮。 
91 劉其偉提到，「狩獵民與農耕民之間，即將裝飾藝術與經濟型態之間，所找到的一種聯繫影

跡。」，詳見《藝術與人類學》，頁 80。 
92 同 91 註，頁 81。 
93

 卑南族人稱陶甕為 guliguliyang，一般作為釀酒、醃肉用，在南王部落族人認為「陶甕不起眼，

沒有人會注意」。詳見謝世忠、李莎莉，《卑南族的物質生活：傳統與現代要素的整合過程研

究》，頁 45-47。 
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但是在知本部落並非沒有陶甕的歷史，現今知本部落三大家族的 Pakaruku、

Ruvaniyaw祖靈屋內皆將陶甕奉祀在座上，其中 Ruvaniyaw還擺了公、母甕，象

徵與排灣族文化體系的傳承，Mavaliw 雖然沒有奉祀陶甕，但是祖靈屋地板上也

放置了數個平民甕器物。 

當然談到該區域的陶甕藝術表現，不能獨漏知本，宮原敦當年調查區域，其

中陶土的採集地有三處，ashomode、aroabug、lokai lai，ashomode是卑南族 Katiput

（知本）社最早的居留地 iroma 的後面山麓。94這個區域也是 Panapanayan時期

活動場域，知本部落的祖先應該也是涵養相同的傳統觀念，一起參與這方面富含

藝術元素的表現。 

近代知本部落似乎沒有強調它與部落的密切性，在部落內成立的工作室，也

缺乏陶甕的製作與推廣，自然無法以它做為部落特色。只是傳統涵養，和創作的

根源，依然能夠有延續血脈的例子出現。 

出生於知本部落的曾文財，父親是卑南族人，母親為嘉蘭部落的排灣族貴

族，從小就浸淫在兩種族群文化中，他擅長的陶藝，其中製作陶甕的形式，他從

母親的陶甕文化中找出主體，加上了阿美族的陶罐靈感，創作了一種新的造型，

他稱為「公母甕」，有別於排灣族的「陰陽甕」，因為陰陽甕只是在甕體上，同時

出現象徵女性的凸起乳釘及百步蛇紋而己，而他的公母甕，則是兩只大小甕體堆

疊起來，別有一番風味。（圖五-8） 

曾文財的公母甕推出來後，受到原住民社會的接受與歡迎，尤其是很多排灣

族人都來向他訂購，做為結婚時的聘禮之用，顯見該地區對於外來陶甕，尤以族

人製作的，都能內化進入族群本身的文化體系。（表 9） 

   

圖五-7、8 太麻里部落刺繡工作者喜以當地生長的植物設計新式樣花草紋（左）、

知本部落製作的公母甕（右） 

                                                      
94 aroabug是現在太麻里鄉美和村至知本溫泉道路右側的山麓，lokai lai 是現在射馬干（建和）

社 pinaski 後面的山麓，至於採集陶土的工作，都由女子擔任。詳見宮原敦，＜台灣パイワ

ン族が燒成せりと傳ふる壼に就て＞，頁 15-17。 
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表 9：太麻里、知本部落文化特徵與美感觀照比較表 

項目項目項目項目 太麻里部落陶甕太麻里部落陶甕太麻里部落陶甕太麻里部落陶甕 知本部落衣飾知本部落衣飾知本部落衣飾知本部落衣飾 

特殊使用場合 小米收穫節祭祀 Panapanayan祭祖穿著 

祭儀 祖靈屋祭祀特殊禮器 各種祭儀穿戴傳統衣飾

出席 

傳說 賦予祖先來源傳說 傳統織布信仰織布女神 

社會階級 頭目、平民使用器物不同 強調年齡階級有不同衣

飾穿著 

族群認同標識 應用於房舍裝置、衣飾等

做為族群認同標識 

應用於族群文化特徵 

文化脈絡 製陶原為男性，近代開放

女性參與 

多為女性負責製作，近代

也有男性參與 

原生價值 保留傳統陶甕功能與價

值 

保留傳統織布的價值與

意義 

創作空間 堅持傳統制式陶甕，但包 

融現代創新陶甕造形與

圖紋 

刺繡部份幾無限制，創作

呈現多樣化 

再脈絡化 外來陶甕納入平民甕文

化系統並開放使用 

刺繡圖紋變化大，但皆納

入部落文化體系 

圖紋意義 傳統蛇紋、乳釘與曲折紋

等裝飾圖紋居多 

新圖紋包括少年會所建

築、Pu-tegar舞等多種造

形與涵意 
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第三節第三節第三節第三節    生命儀禮中的美感意涵生命儀禮中的美感意涵生命儀禮中的美感意涵生命儀禮中的美感意涵 

  部落是一個小型的社會，成員涵蓋每一位族人，個人生命歷程與群體緊密相

連，生命中的各個重要轉換期，例如出生、成年、結婚、死亡等，每個階段皆將

面臨調適上的困難，構成個人與群體關係之間的變動，部落內部乃藉著舉行不同

的儀式，來幫助成員渡過這些關卡，並且賦予一定的象徵意義。 

    Van Gennep將生命儀禮分為三個階段儀式，即分割儀式（rites of sparation）、

過渡儀式（rites of transition）及結合儀式（rites of incorporation）。95強調群體成

員從兒童成長為青年，到結婚、死亡，各階段在社群裡的關係及互動皆需重新調

整，通過生命儀禮，可將其角色的轉變與社會地位確實通知所有相關的成員。 

  余光弘認為，在儀式中成員使用各種象徵，互相認定對方的角色與關係，做

某種程度的溝通，這種溝通所傳遞的訊息，是此後社群間關係調整、重組及互動

賴以進行的依據。96對整個部落社會而言，每一位族人從生下來，就環繞在這些

複雜的儀式和信仰裡。傳統觀念的價值凌駕於其他，成員們皆必須要遵守祖先所

遺傳下來知識和規範，否則部落社會的運作將無以為繼。 

  太麻里、知本部落族人生命歷程中，可以發現重視成長時期的教育與訓練，

成年禮儀式迄今仍舊遵循著於每年歲時祭儀期間展開。97Malinowski 對成年禮的

功能有如下的解釋，「成年禮是原始社會中至高權力和傳統價值的一種儀式性戲

劇性的表現，並將此種權力和價值深印在每一代的思想中。」98這種生命儀禮也

是傳遞部落知識並維護部落團結的重要基石。 

  事實上深入探索，部落在接納個人成為組成分子的過程中，部落的集體意識

與美感經驗的貫徹，往往就隱含在各階段執行的生命儀禮中傳遞。Malinowski

說：宗教性儀式中含有創造成分，所創造的不只是屬於個人生命的一項社會事

件，還有一種心靈變質。99透過儀禮的進行，不僅是在個人生命中的重要烙印，

也形成一項獨特的美感意涵體驗過程。 

  早年太麻里、知本部落族人的生命歷程，在部落社會不同程度的形塑，有著

不同的樣貌呈現。太麻里部落在排灣族文化強勢影響下，頭目與平民的階級制度

深植人心，歷代遵守著紋飾使用權，例如蛇紋、太陽紋等多半仍屬頭目家族專有，

在族人的生命儀禮中，藉著身軆裝飾圖紋充分反映出其地位與在部落中的角色。 

以 rahan（祭司）為核心的卑南族知本部落，顯然較少受到這種包袱的限制，但

是個人的行為仍受到年齡階級社會制度規範，傳達出來的美感表現則較為粗獷活

潑。 

                                                      
95  Van Gennep,A.1960[1909].The Rites of Passage.Monika B.Vizedom & Gabrielle L. Caffee

（trans.）,Chicago：the University of Chicago Press. pp.10-11 
96 余光弘，＜A.Van Gennep生命儀禮理論的重新評價＞，《民族學研究所集刊》第 60 期，（台北：

中央研究院，1985），頁 229。 
97 太麻里部落青少年晉級與知本部落猴祭儀式中實施訓練，皆是部落裡重要大事，詳見第三章

祭儀與傳承。 
98 Malinowski，《巫術、科學與宗教》，頁 61-62。 
99 同 98 註，頁 62。 
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從美感意涵來看，身體裝飾是人類的原始藝術表現之一，100太麻里、知本部

落的文身、文手習慣，是一種固定的身體裝飾行為，由個人生命意涵，同時連結

社會制度形成牢固的傳統觀念，再從部落群體認知而建構的文化架構，確立個人

與群體的紐帶關係；更進一步區別階級身分地位，確立個人在部落社會中的角

色，甚至地位與權力，進而傳承生命儀禮中獨特的美感經驗，影響部落族群的審

美觀與藝術表現面貌。 

 

一一一一、、、、身體裝飾的意涵身體裝飾的意涵身體裝飾的意涵身體裝飾的意涵 

  從太麻里、知本部落的身體裝飾中的美感經驗傳達，筆者試著理出了一條個

人在部落社會成長的生命意涵與週期軸線，而該條軸線循著成年禮儀式，到被部

落社會接納，死後靈魂進入祖先們安息的靈界，巫師在各個關口居中擔任見證與

執行的角色，形成了一套完善的社會運作制度。 

  知本部落的神話以黑色石頭誔生了祖先，名字叫做 Tipul（知本），意思為「肚

臍」，引喻人出生的源頭，同時黑色石頭也是 Panapanayan遴近區域族群的共同

來源。101 

當年詮釋這段祖先來源的 Varikai，正是知本部落人人尊敬的老巫師。太麻

里、知本部落的巫師，其工作範圍以歲時祭儀或族人生命儀禮相關，擔負部落生

命傳承引導的巫師，主要工作內容就是與祖靈溝通的媒介，凸顯巫師神聖的角

色，巫師也與 Panapanayan地區族人成年禮及族人生命週期各階段緊密相結合。 

  成年禮的訓練是太麻里、知本部落男子必須接受的歷鍊，知本部落族人成長

過程中，每年小米收穫節的會所訓練，是奠定少年成長成為合格部落人的重要條

件，從近代小米收穫節實施的內容來看，除了一般學習部落倫理、體能鍛練外，

其中第 3 天夜晚開始的青少年斷食，一直被刻意保留下來，這是一項嚴格的耐力

考驗，年輕人必項學習忍受挨餓，才能應付未來的種種難關。102 

過去這項斷食訓練為期一星期，當吃完晚飯後，少年們喝下辣椒水，老人家

的經驗是辣椒水可麻痺胃神經，讓肚子比較不會餓，然後每人將 qeteng（葛藤類）

植物搗汁塗抹於牙齒上，黑色汁液不傷人體，但是可以做為防止少年們偷吃東西

的觀察證據，因為如果偷吃的話，黑色汁液易流失掉。103 

  男子通過成年禮儀式的訓練，女子成長到適婚年齡，對美的訴求與表現更形

重視，希望透過身體裝飾與其他美感經驗的表達，可以獲得異性的青睞。如同藝

                                                      
100

 劉其偉認為，除了求食、求愛外，裝飾的動機是人類早期最強烈的慾求。《藝術與人類學》，

頁 51。 
101 Panapanayan時期傳說，白色石頭為日本人與大陸人的祖先，已經呈現明確的以顏色做為辨別

「我群」、「他群」的族群劃分概念。內容詳見第一章。 
102 成年禮儀式與訓練，詳見第三章內容敍述。 
103 現代的訓練已縮減成為一個晚上，象徵意義大於實質，將燒黑的木炭加水，再塗抹在牙齒上，

有的人則只是塗在唇邊意思意思而已。高明智，＜野菜文化．民俗植物調查＞，2000，頁 3。

另外，以染齒的功能性而言，現代也有部份族人認為，早期沒有固定潔牙習慣，黑色染料可

以保健牙齒和防止蛀牙。 
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術人類學家發現，文身也作為一種性的象徵，以刺青來吸引配偶。104進而成家立

業、繁衍後代。 

  太麻里、知本部落早年適婚階段男女皆有身體裝飾的美感經驗，例如染齒，

排灣族染齒的記載中： 

本族青年男女，一般均有染齒之風俗。有檳榔之番社，經常嚙食檳榔，因

而其齒自然變黑，別無涅齒之必要。然而亦有以其他植物染齒，使其色澤

鮮艷。用於染齒植物有：tamudrung（葛籐之一種）之細莖、qiceng（樹

名）之嫩芽、daqir（草名）之實等，用這些植物磨擦牙齒，刺撞牙齒出

汁慢慢染色。105 

  染齒的習慣在過去極為普遍，佐山融吉調查中，排灣族各社染齒植物除了

qiceng、daqir外，知本社以 karapan樹之汁液放在鐵器上，以手指攪拌後塗於牙

齒上，大南社則以 aduddu樹枝燻烤，讓樹脂滴在刀上，再塗於牙齒。106卑南族

知本部落族人也以 qeteng（南王部落稱 iteng），即九重葛植物作為染齒的材料，

祭司在進行儀式前會採該植物將嘴巴及牙齒染黑。1647 年的卑南社與知本社戰

役中，傳說知本社隊伍前往興師問罪時，被卑南社美女所吸引，兩人定情的記號

即是雙方將牙齒染黑。107 

綜觀 Panapanayan文化圈巫師、祭司，進行祭儀、成年禮訓練與文身習俗等

來分析，當使用黑色象徵物時，它的意義是嚴肅的生命禮儀場合；男女定情使用

黑色染齒則是美感的象徵，這種直接的身體經驗與社會關係緊密連結，形成部落

的傳統觀念。 

    另外在青年男子有意追求時，女子家族就會為少女施行文手，代表著女方的

貞潔和家族的身份與榮耀表徵，將來嫁到夫家也才會獲得敬重。108嘉蘭部落魯凱

族人呂三秋表示，在進行文手時，必需祭拜神靈，否則施術將會產生意外。何廷

瑞的調查中也提到「魯凱、卑南兩族在施術前，舉行禱告儀式，轉移惡靈的注意，

並加強善靈之護佑才開始施術。」1091921 年佐山融吉調查泛排灣族群，知本社

的文身習俗，施術的文身師傅以邀請大南社或排灣族人為主。110顯見文身的習

俗，在 Panapanayan文化圈普遍流通的情形。 

                                                      
104 劉其偉，《藝術與人類學》，頁 50。 
105 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 289。 
106 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 351。 
107 宋龍生認為族人以黑齒比白齒美麗，採九重葛送給女孩子，有如今日以化粧品送女孩子示愛

一般。宋龍生，《卑南族史篇》，頁 214。內容詳見第二章。 
108 臺東市新園部落的魯凱族人黃鮮切的切身經驗是在 11 歲時，當時父母親為了「讓他的手不要

像男人」，因此瞞著日警，去向文手師傅「yuzevn」請求文手，黃鮮切說，家人準備豬肉、小

米酒及「avai」粿送給師傅，第 1 天文右手時，她痛得想大叫，但是師傅要她忍耐，否則家

人會以為女兒將來不守貞潔，第 2 天則進行左手，施完手術後，以「龍葵」壓柞的汁液塗抹，

大約腫脹疼痛了 3 到 6 天，最後脫了一層皮才痊癒。詳見林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，

頁 69。 
109 何廷瑞＜台灣土著諸族文身習俗之研究＞，《考古人類學刊》第 15、16 期，（台北：台大人類

學系，1960），頁 34。 
110 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 347。 
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  直到 1952年何廷瑞進一步調查台灣土著諸族文身習俗，太麻里、知本部落

仍流傳著，後者更是卑南族中文身最普遍的部落（從傳說中的紋身人可以得知該

項習俗對知本部落的重要性），且施術的文身師資來自魯凱族大南社、排灣族太

麻里社，或介達村（現今正興村）Kalatalan社的巫師，主要原因是施術時需要巫

師行 palisi巫術，因此多由巫師兼任。111可見巫師在個人生命階段中擔任的重要

角色，也顯示 Panapanayan文化圈紋身裝飾的認同，是跨族群與區域共同流通的

現象。 

此外，文手還有很多禁忌，例如女子必須是未婚，且月經來臨期間不得施術，

過程中不能有孕婦和外人觀看，就算在場者也嚴禁打噴嚏。施行文手在免疫學上

有其重要涵意，在發炎腫脹的期間，能以成熟的體質去承受，代表著為即將結婚

生子預做好準備工作。112 

文身做為社會制度的標記，形成了一套繁複的文化系統：男子施刺於腕、胸

及背，女子施於手背及指背。其中施於指背者，平民止於第 1、2 關節之間，頭

目家族則可至第 3 關節。男女皆須至成年後始可刺黥。113 

  文身不但扮演著區分身分地位不同，如巫師、貴族階級有自己的圖紋等，巫

師尤對族群賦予祖靈溝通的涵意與任務。東排灣族文手師傅沙月理說，過去的文

手文化在部落相當盛行，從排灣或魯凱族婦女手上，往往可以明顯地看出她的身

份，關鍵在於手指第一道關節上，貴族文的是人形，平民則是一般的菱形紋圖案。 

施行文身的師傅其用具相當簡易，包括頂端綁上尖刺的竹筷114、小刀和一個

內裝煙灰或龍葵汁液的竹管。進行手術時，通常選在晴朗的冬日，以避免因潮濕

天氣造成傷口感染惡化，文身師傅以月桃編成的蓆子圍起來，用小刀沾鍋底灰在

刺青部位描繪圖案，再以刀背對準尖刺竹片打入皮膚，然後以小米梗燒成的灰或

龍葵汁液塗抹，經過發炎腫痛約十天後，便會脫痂痊癒而留下黑藍色的記號，很

難洗掉。 

以文身的顏料而言，黑色是主要顏色，何廷瑞的調查太麻里、知本部落族人

習慣用鍋底的黑煙，做為主要的黑色顏料來文身，以前曾以漢人慣用的食用大紅

色料，也有人使用黑紅兩色混合，但是紅色易褪色消失，且應用該方式的人均短

命，因此停止使用。115 

染齒、文身習俗的文化內涵，從太麻里、知本部落族人的身體裝飾表現，無

論圖紋、色澤皆有其獨特的意義，如同 Turner,Victor的論述，以象徵顏色對照我

們的身體經驗（physical experience），同時亦以顏色的分類來呈現人類社會關係

                                                      
111 何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 29。 
112 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 70。 
113 小島由道調查，有關男子刺黥花紋：qalijaviqaw（折線狀）、parualjis（齒狀）、 karutaitai （網

狀）paruungan（波形弧線），這些大多見於背部。又稱 semangatj或 marulangalj（直線），則

多施於胸部。女子施刺於手背之花紋：karutaitai （網狀）、kavaljian或 parualjis（齒狀）、qalaviqav
（波形）等三種。施於背者：都稱 parucaucau及 tjemumus此二者限用於頭目，另 parutjara
限於平民。詳見小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 283-286。 

114 早期太麻里地區所應用的刺具，大都從橘或柚子樹採下的尖刺。 
115 何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 29。 
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的經驗，其象徵意義應有頗多類似的地方。116 

 
二二二二、、、、太麻里部落文手藝術的傳承太麻里部落文手藝術的傳承太麻里部落文手藝術的傳承太麻里部落文手藝術的傳承 

    近代太麻里地區身體裝飾藝術以文手較多，依傳統方式進行文手的，目前

多半凋零，附近東排灣、魯凱族部落中，文手老人約僅存約 10 位，且都已 7、

80 歲高齡。117以太麻里部落鄰近正興村的排灣族文手耆老 Yeyen（溫金鳥，1913-）

為例，Yeyen 是部落裡最後一位依傳統養成訓練測試通過的巫師，118她 14 歲少

女時期，父母親祝福她順利成長，就帶著她施行文手（nagiverzik）。 

    Yeyen雙手上的圖紋隨著歲月己經糢糊，文手過程她郤記得很清楚，她說當

初是嫁入包慕里部落頭目家的 Juerzern為她施術，以 3支橘子刺綁在一起，當作

刺針，以木棒敲打在手背上，待流血後擦拭，再以鍋底黑灰塗抹。 

    Yeyen 的紋手圖紋，由手背一直到手指上，分別稱為 kayudai（交叉斜紋）、

sinagadan（菱形加橫線條紋）、ginerduneran（點狀紋）、siniberjalar（手指

上的人形圖紋，象徵戒指），圖紋排列間的空隙叫做 vulat。這些繁複的文手過

程，一共花了兩天時間，施術後整隻手臂腫了起來，整整痛了半個月才好。119Yeyen

說，女孩子要結婚前才施術，日本人管理以後，文手被禁止。大正 2年（1914）

日本政府廢止文身習俗，東排灣族與卑南族的文身習俗，雖也受到干預，但仍有

部份繼續傳承下去。120（圖五-9） 

  雖然文身的原始功能逐漸消失，但是文身代表的意義，祖靈的護佑與女性潔

身自愛等傳統意義，卻藉助現代活動將之傳承下來；太麻里部落於 2001年在大

王村大王國中舉辦的「美麗的印記」－少女的文手成年禮活動，可以看出太麻里

部落對這種獨特的文化傳承與用心。 

    主辦單位特地邀請太麻里地區鄰近的文手老人，到現場接受後輩的致敬，活 

動由太麻里 Lilevu 部落的排灣族巫師 kaytan（卓良光，1925-）帶領巫師團，向

祖靈 palisi 祈福，口中默念「族人己將不好的語言及嫉妒的心收起來，共同為即

將進行文手的少女們祝福，隨著時代變遷，文手儀式改為貼拭，請祖先能夠諒解。」

隨後將竹杯中的祭酒，灑向大地，然後分享給長者，完成整個祭祀儀式。 

為了凸顯文手在傳統中具有貴族身分及少女純潔的社會意義，特別以傳統的

                                                      
116  Turner, Victor 1967 Colour Classification in Ndembu Ritual ： A Problem in Primitive 

Classification.In Michael Banton, ed, Anthropological Approaches to the Study of 
Religion.London：Tavistock Publications. Reprinted in The Forest of Symbols：Aspects of Ndembu 
Ritual.Inhaca,New York：Cornell University. 

117
 「只有頭目和婦女刺墨，施術者是來自深山蕃地域。都在婚前刺好，要跟施術者同床共眠一

夜，從第二天的早晨起，共花兩天時間完成，在施術之前，要由母親做 palisi。男人之刺墨者，

只有頭目和他的家人，偶有在胸部刺上人像等圖案者，但是為數極少。」詳見佐山融吉，《蕃

族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 348。 
118 Yeyen在正興村的住屋前，金峰鄉公所特別以文手意象為其立碑紀念。 
119 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 70-71。 
120「南部諸族的文身與階級的標誌有關，與獵頭習俗則無直接關係，所以日本政府取締較寬。」

何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 6。筆者於 2000年前後分別訪問多位文手老

人，皆提到日本警察處罰實施文手的家長例子。 
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文手圖紋－直線紋、幾何紋、山形紋、交叉紋及人形紋、十字點紋設計了貼紙，

利用該機會，請頭目及文手老人親自為少女們貼上，完成傳承工作。 

東魯凱族 Tarumak（大南）部落頭目 Mulanz 為就讀國中一年級的少女進行

文手貼紙的貼拭，少女們伸出手掌背面，在工作人員協助下，貼上文手貼紙，圖

紋在經水洗過後，立即鮮明起來。接著每位文手老人一一為少女們貼上文手貼

紙，老人們帶著興奮地神情，就像當年初次文手一樣。 

  工作人員在文手後，將老人文過的手與少女們貼的文手圖紋一起舉起，新舊

圖紋合一比對，老人們嘴裡流露出滿足的微笑，她們恐怕沒料到會有這麼一個特

別屬於她們榮耀的時刻。 

少女們完成文手儀式後，更是光榮大方地展示她們的文手效果，沒有傷痛和

哀嚎，文手以新的方式延續了它的生命史。121（圖五-10） 

 

三三三三、、、、知本部落文身藝術的變遷知本部落文身藝術的變遷知本部落文身藝術的變遷知本部落文身藝術的變遷 

    知本社稱文身為 tiktik，為花紋的意思，知本部落早期就留有文身的說法，

有關它的起源有下列傳說： 

1.昔日知本社有一男孩，他一生下來胸部就有人像紋，社人覺得奇異而美麗，經

過細心的研究後就發明了文身。122 

2.荷蘭時期曾到部落帶走文身人，傳說中帶往馬來西亞，留下了後代。「荷蘭人

到達屯落之後，在會所看到一位滿身刺青的人名叫 Kalukal，他正躺在會所屋簷

下休息，並以金磚塊當枕頭，原來這金塊就是荷蘭人在海上以望遠鏡所看見的亮

光物。荷蘭人頗懷疑文身人的身份，便把那位文身人帶下山欲搭船離去，此外也

帶走台東鯉魚山上一對金眼睛。」123 

  知本社的文身記錄為：「只有婦女刺在雙手上，施墨的報酬是一元左右。頭

目夫人可以刺在手指第二、三關節之間，其他女人不可以超過第二關節，這是排

灣族的習俗。」124何廷瑞調查卑南族文身的意義，強調「唯有文身，死後靈魂才

能帶往靈界。」125明顯地與個人生命循環相關聯，這也是知本部落與太麻里部落

重視社會階級制度的文身功能相異之處。 

  知本部落社會對傳統文身（刺青）裝飾仍有崇高的認知，認為刺青文化早已

存在於古老的族群（部落）中，刺青象徵著部落的印記，也是一種護身符，強調

在成年禮儀式中，其必要條件是須經得起刺青疼痛的考驗，才能確認個人在部落

裡的身份、地位，同時也是個人豐功偉業的外顯表徵，接受刺青者，更必須受到

部落社會相當程度的認同與尊敬，才具有資格擁有該項刺青權利。 

  但是隨著時代的變遷，古老的文身儀式轉換成為刺青文化，如今在知本部落

刺青（文身）成為一種與大社會一起流行的時尚，年輕人開設刺青工作室，專門

                                                      
121 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 71-73。 
122 何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 28。 
123 曾建次，《祖靈的腳步》，頁 117。 
124 佐山融吉，《蕃族調查報告書「排彎族、獅設族」》，頁 348。 
125 何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 36。 
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為客人進行刺青圖案設計與實際雕身工作。年輕一代族人的觀念與作風改變，在

累積了純熟、進步的技術後，將刺青當成了藝術創作，亦成為多數人想要凸顯自

我表現的一種方式，現在「刺青成為藝術與流行的象徵！」126 

  標榜「藝術和流行」、「凸顯自我」等目標，尤其受到年輕人的歡迎，刺青（文

身）藝術帶動起現代文身文化的風潮，使之知本部落內不難見到年輕人擁有文身

的外觀，多半在手臂或腿部、胸背進行文身，反而看不到傳統圖紋的應用，如果

詢問時下年輕人對文身的意義，得到的答案大都是以追求美觀為主。 

  刺青工作室部落格上披露的「卡地布文身作品」，事實上顯示的是時下流行

的圖案，包括中國傳統龍紋、日本傳統鬼面、西洋骷髏等造形，蝎子、蝴蝶動物

圖形，奇異花卉或當代炫麗圖形文字等。文身作品既是在「卡地布」部落生產的

藝術作品，也是做為謀生工作的選項之一，並非單純以傳承部落文化為思考，倒

是文身裝飾在部落早已形成一種傳統文化的涵養，從事刺青工作的年輕人參考不

同地區、族群刺青書籍圖紋資料，即可以輕而易舉地融入該項工作。 

  脫離了傳統生命儀禮的規範，現代部落社會刺青成為藝術創作，藝術家也強

調刺青的過程每一針都是心血、記憶和流露出對於刺青的摯愛，「視刺青藝術為

生命，無悔付出與執著」、「刺青，是值得一生奉獻的藝術。」127在小米收穫節過

程中的觀察，年輕人仍按年齡階級從事自己份內應做的工作，沒有因為當代文身

裝飾而改變什麼，過去文身強調的意義，宛若僅剩下小島由道早年所提到的從表

彰門閥世家，到「純為增加體貌美觀之裝飾而已。」128文身（刺青）藝術的變遷

在知本部落有著強烈的反差。 

 

四四四四、、、、太麻里太麻里太麻里太麻里、、、、知本部落身體裝飾的比較知本部落身體裝飾的比較知本部落身體裝飾的比較知本部落身體裝飾的比較 

太麻里、知本部落族人社會化過程，其中太麻里部落社會發展，傳承著貴族、

平民的階級制度，頭目擁有專屬圖紋權，個人則必須對部落的保護與對頭目的忠

心，對族群做出貢獻，獲得部落人的認同與肯定，才能真正融入部落社會，文身

正是明顯的印記。這種發展與王嵩山所指「在階層化的社會中藝術常常被用來證

明社會現況的合理化，證明不平等和剝削是有道理的。」129似乎不謀而合。 

我們從太麻里、知本部落的文手年齡來看，男性約在 20-25歲、女性 13-18

歲正值個人年輕力壯的青春時期：「古時候刺黥係為表彰頭目家世之系統，及至

後代，頭目家特准為其家盡忠有功者刺黥，後再演變為不限任何身份，僅須向頭

目納特許費用（sinitukulj）皆可行。130由頭目特許表揚有功族人圖紋裝飾權一節，

可以獲得證明。 

顯見該項身體藝術對太麻里、知本部落族人的意義，仍有內涵上的差異，至

於受排灣族重視社會階級制度的文化影響，太麻里部落文身文化較為細緻，也較

                                                      
126 詳見＜卡地布紋身工作室＞部落格，http://tw.myblog.yahoo.com/k0937396860，2012年。 
127 同 126註。 
128 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 283。 
129 王嵩山，《當代台灣原住民的藝術》，頁 37。 
130

 小島由道，《蕃族慣習調查報告書第 5 卷「排灣族」》第 3 冊，頁 283。 
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為明顯。知本部落則以文身做為標識，重視生命終結時，回到祖靈懷抱的信仰觀

念。 

  從族人生命的起源（黑色石頭神話），進入成長期的成年禮儀式（黑色染齒

的記憶），及適婚年齡的準備（女子文手習俗）與社會地位的建立（黑色文身功

勳），到生命的終結（文身印記回到祖先的靈界安息）。由幼年至成年，不同成長

時期的身體承受力，分別施予黑色植物搭配在身體上的各種裝飾美感經驗表現，

神聖祖靈庇佑族人的觀念藉由身體的實踐，建構起族群集體的歷史記憶。（圖五

-11） 

    太麻里、知本部落人的身體裝飾，除了賦予它在生命週期中的象徵意涵，在

各生命階段，巫師擔任中介角色，透過巫師執行和祖靈溝通、獲得特殊靈力的護

佑，祖靈意象化身為黑色文化底蘊的邏輯思維，更凸顯了其獨特的族群美感經驗

體系。（表 10） 

 

表 10：太麻里、知本部落文身、文手功能與美感經驗比較表 

項目項目項目項目 太麻里部落太麻里部落太麻里部落太麻里部落 知本部落知本部落知本部落知本部落 

名稱 Vuntsik tiktik 

文身年齡 男性 25 歲、女性 13-18 歲 男性 20 歲、女性 15 歲 

貴族標誌 貴族身分 

美觀（增加身體美觀） 美觀（增加身體美觀） 

記號（腿上刺紋或圖案表示個

人好奇） 

進入靈界（文身者死後靈魂可進

入靈界）  

武功（表彰戰士） 記功（表彰獵頭者功勞） 

文身動機 

成年與驅邪  

貴族禮遇（身份受尊敬，享有

特權，如坐上位、優先敬酒等） 

表示社會地位（門閥、財主） 

地位提升（平民因 武 功等紋

身，可享特殊地位，如優先發

言、敬酒等） 

吸引異性（女性文身可提高身

價，訂婚時可多要聘禮） 

提高身價（平民財主購買紋身

權可提高身價，鼓勵族人努力

增產） 

擔任領袖（由武功文身者，戰時

可任領袖） 

文身意義 

辨識身份（遇難時可憑特殊記

號辨識） 

 

文身部位 1.面部 

2.胸部（男性） 

3.背部（背部肩至腰際，男性） 

4.手部上臂（腋至肘全面，男女

同） 

1.胸（男性） 

2.手部（下臂手肘至腕，男女同） 

3.手背（女性） 

4.足部（刺於脛，女性） 
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5.手部下臂（肘至腕全面，男女

同） 

6.手背（腕至指背全面，女性） 

7.足部（腿、膝蓋，男女同） 

圖紋 五類（直線、斜線、曲線、點、

文字）五十八種 

四類（直線、斜線、曲線、點）

五十種 

特有圖紋 1.胸紋 -以梯形紋、雙曲折線

紋、網目紋構成 

2.背紋-少人首紋、人像紋及蛇

紋，餘同胸紋 

3.手紋 -花紋變化最多，依部

落、階級而異（網目紋、百步

蛇簡體紋、紐扣紋、鋸齒紋、

十字紋或其變紋、人像紋及叉

形、長方形、條形等） 

4.腿紋（人像形 、人騎人像形、

帶紐絆蛇紋、三叉頭十字紋、

圓圈十字紋、文字紋） 

1.人首紋、人形紋（腕上） 

2.人像紋、無首人形紋（指骨上） 

現代意義 身分、美觀 美觀 

當 代 文 身

裝飾現象 

舉辦「向文手老人致敬」傳承

活動 

開設刺青工作室 

＊依據何廷瑞＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞頁 18-31。 

 

  

圖五-9、10 Yeyen的紋手圖紋（左）、少女的文手成年禮活動（右） 
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圖五-11：太麻里、知本部落生命禮儀與身體裝飾關係圖 

生命起源 

   成長期 

  （個人養成） 

   成年 

（部落社會） 

生命終結 

 （靈界） 

黑色石頭 

 

 
男－成年禮 

  染齒 
女－美感觀念 

  文身 

 

男－社會地位 

女－家世地位 

文身印記 

  文身 

  文手 
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第四節第四節第四節第四節    靈力器物的變遷與藝術表現靈力器物的變遷與藝術表現靈力器物的變遷與藝術表現靈力器物的變遷與藝術表現 

排灣族一般稱琉璃珠為 qata或 Kata、atakata，131在東排灣族太麻里地區習

慣以 mulimulidan來稱琉璃珠。132「琉璃珠稱為 mulimulidan，代表著頭目、土地

與森林、河流。」133往昔太麻里、知本部落族人賦予尊貴古琉璃珠無窮的靈力，

僅在頭目、貴族家或巫師才能擁有，平時收藏在陶甕裡或藏在地板下，俟重要的

祭儀時才會出現。 

從第三節的內容，我們已經得到身體裝飾與太麻里、知本部落的成年禮儀式

深刻內涵互相連結，在祖靈護佑下，這項美感經驗甚至可延續到佩戴琉璃珠腕飾

的行為相對應，使琉璃珠成為有靈力的象徵物。 

早年排灣族的女性成年儀式，於文身完成的宴席上，就存在著該項習俗。「腕

上初次帶琉璃珠飾（ata），為成年的標誌，並藉以驅邪之用。」134這個習慣要一

直要到結婚方才取下。 

在太麻里部落，每年小米收穫節的祭儀結束前，女巫師也會特地為頭目家的

女兒進行 ibuvunow祈福儀式，將苧麻繩絲上綁有琉璃珠的腕飾為女孩們戴上，

與祭儀過程中在祖靈屋內更換新檳榔葉，象徵丟棄舊的日子、迎接新的一年意義

相仿。135 

何廷瑞認為這項佩戴腕飾行為，與文手祈求祖靈護佑，個人可以驅邪保平安

有關，是文身的替代與延續；他特別以魯凱族文手的圖紋 butubutu（古琉璃珠腕

飾的意思）、torutsa（腕飾的絆帶），文在第一節指骨上的圖紋 potala（戒指）和

排灣族文手圖紋 palaris（牙飾）來印證。「乃為古代無刺紋時，帶牙飾或琉璃珠

飾之遺痕。」136可見琉璃珠與文身意涵相互之密切關係。 

進一步探討在文中所提及 palaris（牙飾），事實上與東排灣族的琉璃珠文化

相當有淵源，牽連著 Panapanayan地區流傳著古老琉璃珠傳說：很早以前，

Panapanayan發祥地從海上漂來一個木箱子，祖先將箱子勾到岸邊，打開來才看

到一個皮膚白皙、長得十分漂亮的女孩子，乃帶回到部落，和部落男子成婚，沒

想到連續結了幾次婚，丈夫一個個死去，後來才發現她的私處長了牙齒。部落裡

的長老商討後，才將牙齒拔掉，女子終於恢復正常，最後生育孩子，她的後代子

女皮膚都很白，據說拔下來的牙齒變成了琉璃珠。137 

佐山融吉曾在太麻里社及大南社（達魯瑪克部落）採集到相同的傳說，部落

與女子名稱不同，內容則大致類似，也有發現私處長著牙齒，拔去後成為琉璃珠

                                                      
131 qata為螺製小珠… pula 為瑪瑙、玻璃或鍊玉所製之管珠。詳見小島由道，《蕃族慣習調查報

告書第 5 卷「排灣族」》，頁 264。 
132 太麻里耆老李長治表示，在太麻里地區琉璃珠之通稱乃 mulimulidan。詳見 Biya，《東排灣的

琉璃珠》，（http://tw.myblog.yahoo.com/wiliambiya，2009）。 
133 宋林美妹，2002年訪問。 
134 何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 19。 
135 內容詳見第三章。 
136 何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 36。 
137 筆者訪問陳利有妹，2009年。相關記載可見：平一次郎〈トンボ玉とパイワン族〉，頁 30-36。

許美智，《排灣族的琉璃珠》，（台北：稻香出版社，1990），頁 77。 
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的說法。138河也喜六亦從南王部落採集到相關的傳說。139 

  綜合上述傳說，太麻里、知本與大南、南王等部落均有該美女私處長牙齒的

傳說母題，且各項說法，部落之間文化流傳彼此互有關聯，例如南王與知本接近，

美女出處為南王部落，是知本人救起，太麻里部落也相同。佐山融吉的記錄，大

南部落雖未指美女出處，卻明確提到該拔除的牙齒即為流傳的 mulimulidan琉璃

珠。太麻里部落傳說可能融合了流傳在 Panapanayan文化圈影響區域的主要部落

說法，將拔下的牙齒稱為 mulimulidan。 

台灣土著諸族仍保有以人牙、豹牙、熊牙、山豬牙作裝飾，或避邪之用的情

形。140何廷瑞認為 palaris（牙飾）應該是做為該項用途。太麻里部落族人也可能

認為將此種具有靈力的琉璃珠佩戴在女子身上，產生保護作用，放大了它的功

能，因此將所使用的琉璃珠統稱 mulimulidan是其來有自。141（圖五-12） 

 

              

圖五-12 Panapanayan地區琉璃珠與避邪護身功能相互關係 

 
太麻里部落族人對琉璃珠所賦予不同的靈力程度，也有相關流傳，特別以陳

利友妹的例子來說明： 

陳利友妹在信奉西洋宗教前，曾經是部落內的巫師，1970 年透過巫師入籍

儀式，正式拜部落大巫師 Balaidai為徒。她取得巫師身分後，Balaidai送給她代

                                                      
138

 太麻里部落傳説，女子名為 Toko，她是漂流至 Panapanayan海邊，被知本社青年 Sigasigao
以檳榔及綠玉兩個為供物，並將鐵屑投入海中，施行巫術才把她救上岸，並為她磨掉私處牙

齒，後來生下了三個孩子。達魯瑪克部落美女名為 Rusurus，被裝箱漂流於海上，在 Rarukuruku
岸邊經一男子救起，替她拔掉私處牙齒，娶她為妻，社內所傳的 mulimulidan 琉璃珠就是那

牙齒。詳見佐山融吉、大西吉壽，《生番傳說集》臨時臺灣舊慣調查會，（台北：南天書局，

1996〔1923〕），頁 610。 
139 南王部落美女為 Dengeraw，因與三位男子結婚後丈夫即死去，被認為蒙羞於人，父母乃將之

放入箱子，從卑南溪入海，往南漂至知本社海岸，為 Paled救起，頭目 Sigasigaw先以竹子試

驗，結果被美女私處切斷，隨後用石頭打掉該牙齒，並讓狗接觸，最後除去齒片，再讓族人

嘗試無礙，才帶回家做妻子。詳見河野喜六（余萬居 譯），《蕃族慣習調查報告書,第二卷「阿

美族、卑南族」》，頁 259-260。相關故事另參閱曾建次《祖靈的腳步》所整理知本部落傳說，

該女子名為 Zazengraw，是南王部落人，頁 91-93。 
140 何廷瑞，＜臺灣土著諸族文身習俗之研究＞，頁 36。 
141 Umass對 mulimulidan 持不同看法，認為是一種自然現象，主要指石板屋內煮飯所產生的水

氣，在陽光照射下，因而出現短暫彩虹現象。2009年部落格。 

 

  避邪護身 

Mulimulidan 

（琉璃珠） 

Palaris 

（牙飾） 
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表巫師身份的見面禮是一個藍色琉璃珠的戒指和一個巫師袋。琉璃珠戒是有靈力

的物品，巫師要施法時會戴著它增加自己的法力。142 

  一般太麻里巫師，不但可以為族人治病，也可以主持儀式，為族人尋找失物，

至於 bayivank（問卜）時，會使用葫蘆，法器包括以 luvut 祭珠（茶褐色有孔小

琉璃珠），使用方式分為 3、5、7 顆珠，法力效力各有不同，通常在檳榔上放置

3 顆或 5 顆珠子，如果是部落的大事就用 7 顆，像部落重要祭儀－小米收穫祭就

用得到。（圖五-13） 

經過巫師施法後的琉璃珠也有護身的效用，數年前陳利友妹曾在兒子 Biya

發生車禍後，另外聘請部落的女巫師為他淨身並庇佑平安，巫師前來進行驅邪儀

式，「她口中念著繁複的古咒語，等告一段落後，拿出一個紅布織成的小袋子，

內裝茶褐色的小琉璃珠，當作護身符，隨之要我吐 3 次口水，而且要用力吐，因

為小力吐並沒有效用。」143 

卑南族的琉璃珠也具有靈力，其高強的法力還能將卑南溪改道，傳說中

Tuba、Tukubis 兩人到 Adekan山（卑南社北三里）去狩獵，發現了一處巨湖，

想將之導引成為部落的水源，於是設下陣勢祈禱，將琉璃珠串（9 粒）放入瓢內，

把線置於瓢口，裡面注滿酒（瓢象徵湖，以酒為水，線為引水溝渠），瓢身綁琉

琉珠串（7 粒），另以 3 粒檳榔，內各塞入 3 粒琉璃珠，放於瓢口，再將 rengas

葉子上放置 9 個塞琉璃珠的檳榔萼，並捲起來（導水管之意）；隨後吟唱山神、

水神經文，一邊撒下琉璃珠，Tukubis 踏破瓢朝前奔跑，突然間湖水決堤，隨著

他的足跡，最後在 syuudar（地名）處右折，終成了今日卑南溪之流向。144 

  1887年 Taylor 路過太麻里、知本一帶，也曾紀錄下當地人對琉璃珠靈力的

信任，知本頭目送他們渡過知本溪，即將進入台東平原，因部落爭戰頻仍，沿途

充滿風險；頭目砍下了稈莖，分別做 7 株和 3 株菅茅，都以頭髮綁著琉璃珠，然

後放置在大石頭前，進行了巫術，祝福 Taylor 一行旅途順利。145 

喪葬習俗中亦留有以琉璃珠靈力趨邪的例子，當卑南族人過世後，參與埋葬

者要到河邊洗滌，「將塞有 3 粒琉璃珠的檳榔一個放在頭上，左右兩肩上各放一

個，再將塞有 5 粒琉璃珠的檳榔，在左右兩腹部各放上一個、左右兩腳之指間各

放上一個。」拿著 tarebu草來回繞身 3 次，再到河水洗身體。146 

具有神秘靈力與祖靈溝通媒介的琉璃珠，在脫離祭儀、巫術後，轉換成排灣

族群重要的工藝品，也是美感經驗的重要來源之一。光復初期，因為經濟困難，

大批的琉璃珠隨著木雕等工藝品出售給古物商，致大量流失。至於一般實用的小

單色琉璃珠則仍廣泛使用，舉凡日常生活、祭儀與祈福治喪都涵蓋在內。 

 

                                                      
142 陳利友妹的師父告訴她，若未將戒指帶在身邊，在緊急時非不得已，才以米酒替代，如此也

可以通靈。 
143 筆者訪問 Biya，2009。 
144 河野喜六，《蕃族慣習調查報告書,第二卷「阿美族、卑南族」》，頁 271-274。 
145 劉克襄，《後山探險－19 世紀外國人在台灣東海岸的旅行》，頁 116。 
146 河野喜六，《蕃族慣習調查報告書,第二卷「阿美族、卑南族」》，頁 314。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 213 

一一一一、、、、近代近代近代近代太麻里部落的琉璃珠太麻里部落的琉璃珠太麻里部落的琉璃珠太麻里部落的琉璃珠 

   琉璃珠有「蜻蜓珠」之稱，東排灣族也有流傳琉璃珠與蜻蜓有關的傳說：相

傳遠古之前，排灣族的祖先捕捉了各種不同的蜻蜓，採下他們美麗的大眼睛混加

在木灰裡，再用木臼覆蓋。老人們嚴禁小孩子偷偷翻看木臼，因為他們相信：天

神正在創造世界上最美麗的禮物要送給排灣人。第二天，當大家掀開木臼，果然

目睹晶瑩剔透、亮麗無比的彩珠。後來族人就稱這些珠子為 atakata，意即美麗的

果子。147 

太麻里地區排灣族人，對琉璃珠一貫保持尊崇與喜愛。過去琉璃珠多半是頭

目或貴族所擁有，但是部落中有傑出事蹟的獵人勇士等，頭目也會透過 malailai

（頭目秘書，執事長老）致贈琉璃珠給族人以表嘉許。148 

Qaljapang部落頭目泰武勇在位時聲望達到頂峰，日治時期財產曾被日人讚

揚，現任頭目陳勇義與嫡系林正秋小時候都曾看過裝著排灣族琉璃珠、服飾佩件

等貴重物品的大木箱。但是回憶起來，從日治到光復初期之間，陸續被部落裡有

名望之士居中牽線，連同祖靈屋內的板雕像、土地都賣掉了。 

另外，早年太麻里部落仍有使用琉璃珠做為陪葬品，陳利友妹表示，太麻里

地區的東排灣族人一直有將貴重物品陪葬的習俗，她說，母親 Vulingan過世時，

她也放了兩串琉璃珠陪葬。149 

除此之外，太麻里地區的琉璃珠尚有「祖靈祭儀」、「收穫節祭祖器物」、「兄

弟結拜儀式」等功能，分述於下： 

1.祖靈祭儀 

太麻里部落每年在小米收穫節前祭，巫師使用檳榔夾琉璃珠，或茅草綁琉璃

珠法器，做為召喚祖靈的儀式。祭儀過程中，也使用琉璃珠做為與祖靈溝通物，

結束祭儀時也以此方式進行。150 

 

2.收穫節祭祖器物 

    流傳的 rusenaadau（太陽的眼淚）和 gadaw(尊貴之珠)、za-aw(孔雀之珠)等

多項古珠，在太麻里部落已經失去蹤跡，倒是鄰近的正興村排灣族 Bilalau 部落

年祭中可以發現：古老的琉璃珠「太陽的眼淚」（rusernaadau），是祭拜祖靈的主

珠，據說全排灣族僅有 7 粒，傳到現任頭目宋賢一，己經是第 16 代。 

  rusernaadau平時保存在玻璃罐子中，每年只有在年祭儀式中，才會拿出來祭

拜，與它放在一起的是豬骨等物品，目的是保護琉璃珠的安全。151至於 rusernaadau

出現在宋家，宋賢一說，老人家傳下來的說法是早年祖先輩曾經有一位與平民結

                                                      
147 譚昌國，《排灣族》，（台北：三民書局，2007），頁 141。＜巫瑪斯生活旨趣＞部落格也有類

似傳說，2009年。. 
148 筆者訪問陳利友妹，2009年。 
149 太麻里地區的史前遺址，發掘出琉璃珠做為陪葬品的例子。內容詳見第四章。 
150 觀察太麻里部落巫師卓良光進行祭儀，仍謹守該傳統方式。內容詳見第三章。 

151 Bilalau部落 rusernaadau的傳說與太麻里部落大同小異：太陽一直在屋頂上，人們被曬烤得無

法過日子，便商量出一套方法，以煮熟小米產生的蒸氣，將太陽噴向空中，當太陽離地時，

掉落了帶有微藍、橙色的半透明紋飾的珠子，族人就稱為 rusernaadau。 
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婚，結果被家族趕出來，他在途中獲得祖先告知一處地方可以發現有一粒

rusernaadau，將它帶著往大武山去，隨後才逐漸遷移到臺東來。宋賢一說，幾年

前曾經拿著 rusernaadau返回屏東家族，宗親安排他將手放入陶甕中，象徵被家

族人認祖歸宗。152 

 

3.gisanali（兄弟結拜）儀式 

    以前這種儀式很普遍，東排灣族人對於兩性交往觀念，異性以婚姻關係為

主，視同性友誼為一種支持，力量很大也相當重視，因此 gisanali儀式很盛行。

不過族中長老說，要與頭目進行 gisanali儀式比較少，族人倒是對異族比較開放。 

2008年，正興村 Bilalaun比魯部落舉行了一場 gisanali儀式，頭目宋賢一與阿里

山鄉鄒族浦忠成互相結為兄弟。153  

目前在太麻里部落，Biya 是少數擅長製作琉璃珠的族人，3 個表兄弟合力開

設了一個工作場，Biya 的琉璃珠以現代「噴燈燒製」手法製作，使用瓦斯噴燈

具，再將矽砂材料慢慢燒熔，成為一粒粒的琉璃珠，Biya 說矽砂的成份包括有

氧化鋇、碳酸鈣及紅丹，加上鉛等，可以製成傳統的各式琉璃珠。 

  Biya 說，以往排灣族琉璃珠的製作方式並沒有流傳下來，現代研發的技術

除了使用琉璃棒以噴燈燒製外，尚有陶土上釉，再放入電窯燒製等，所製作出來

的陶珠仍以傳統的「仿古珠」較受到大眾歡迎，主要是因為上面的圖案，都己經

流傳已久，族人或者收藏者多半容易接受。 

 

二二二二、、、、知本部落的琉璃珠知本部落的琉璃珠知本部落的琉璃珠知本部落的琉璃珠    

相較於太麻里，知本部落對琉璃珠的功能與意義，來得較為單純，多半與祭

祀或巫師法器使用相關。有關知本地區的琉璃珠傳說有下列說法： 

1.公主與鹿的故事 

知本地區的射馬干（建和）部落第 4 代頭目 Rawarawai的女兒 Samirikan，

長得如花似玉，一直是各地男士追求的對象，但她都不為所動。有一年，族人種

植的農作物，無緣無故地被破壞與吃光，部落裡雖然組織巡邏隊，郤也查不出是

                                                      
152 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 123。 
153 儀式進行前，浦忠成準備了禮物，包括小米、木頭、檳榔、茄果花環、豬隻等，分別由幾名

族人扛著出發，長老手持香蕉葉在前帶領，獵人鳴槍三發，maloso（平民執事，頭目與平民

之間溝通傳遞長老。太麻里部落稱為 malailai）接著高喊「hu」三聲後，一行人前往頭目家。

頭目家中部落族人已準備歌舞迎接，長老們則聚集在前庭，聽取相關結盟事項，屋內外熱鬧

滾滾。 
  儀式開始，老頭目宋林美妹致詞表示，今天結盟儀式的慎重與欣喜，同時介紹曾經擔任原民

會副主委及國立臺灣史前文化博物館館長的浦忠成，在學術及政府機關服務的傑出表現，與

宋家淵源頗深，和宋賢一更是多年的好友，能夠結為兄弟是部落的大事。 
  宋賢一隨後為浦忠成穿戴上東排灣族服飾與頭目家族的帽冠，接著一同喝連杯酒，此時現場

族人以歌舞來祝福，兩人也隨即加入隊伍內一起共舞。 
  部落長老最後代表部落為兩人福證，他手上拿著一串琉璃珠，在族人的歌聲襯托下，口中逐

一念出歷代祖先的名字，呼喚祖靈為這一對兄弟祝福，再由宋賢一頭目協助，為浦忠成戴上

琉璃珠項鍊，完成了整個儀式。 
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誰所犯。 

    頭目的女兒有一次無意間到田裡，郤發現一隻雄壯的鹿走到她面前，鹿角上

還掛著一串琉璃珠項鍊，公主明白是它表示愛意，也就收下了項鍊，帶回去藏在

衣櫃裡，連續幾次，公主都收到了禮物，但頭目並不知情。 

由於農作物陸續遭破壞，村民輪流埋伏欲擒兇，等山鹿一出現，便拉弓射殺，

當鹿身帶回到部落時，還舉行一場慶功宴，並將鹿肉平均分給族人食用，公主一

見到後淚流滿面。 

隨後公主要求留下鹿角紀念，她每天面對鹿角垂淚，茶飯不思，直到有一天

終於忍不住，以柔弱身軀撞擊鹿角，臨死前她告訴頭目夫婦，表示要衣櫃裡的琉

璃珠項鍊一同陪葬，頭目才了解這段感情。 

這個部落從此再也沒有族人拉弓射殺山鹿，頭目特別交待，鹿是族人的朋

友，說也奇怪，自從這件事後，也沒有傳出山鹿侵害農作物的例子。154 

 

2.傳奇人物 Kalapiyat與琉璃珠 

知本部落曾流傳一則琉璃珠的傳說，部落傳奇人物 Kalapiyat 為了要救回被

荷蘭人帶走的文身族人，翻山越嶺到西部，但文身人不願回到部落，失望之餘他

在返回途經 Kulalut（屏東縣泰武鄉泰武村）時，受到當地族長大姑娘 Depelang

的心儀和款待。Kalapiyat 順手拿了一顆「太陽的眼淚」吞下回到知本部落，後

來作為向部落公主求親的定信之物。155 

知本地區除了琉璃珠的傳說不同於太麻里地區外，在神話中也特別強調琉璃

珠的靈力，和做為與祖靈溝通的媒介，公主與鹿的神話結局，正是充分說明了彼

此的關係：「族人整理公主衣櫃，發現琉璃珠，此後祭典祭司都以琉璃珠（象徵

神鹿，男性器官）鑲在剖半的檳榔（象徵公主，女性器官）裡，作為與祖靈溝通

的媒介，有著族人生生不息的象徵。」156似乎也與知本部落的祭儀中巫師們使用

琉璃珠做為法器的慣例相對應，我們從知本部落兩項重要祭儀來看，琉璃珠皆擔

任與祖靈溝通的重要角色： 

 

1.祭祖 

知本部落每年於 Panapanayan祖先發祥地舉行「bilala」祭祖儀式，女巫師們

用的則是檳榔鑲入 linasi珠做為法器。 

  祭祖儀式當天 Mavaliuw、pakaruku與 Louvaniauw家族三大家族族人齊聚集

於發祥地，巫師團首席陳月英首先率成員在山坡下設置祭祀路障，防止惡靈進入

祭場，接著祭司長祭祀土地守護神，pulingaw陳月英隨後在 Sukasukaw（索加索

加伍）、Tavatav（塔巴塔布）及 Paluh（派魯伍）3 位祖先的石造祭祠前，平台上

下擺上兩層次的米酒、祭杯（分上下層各以 9、3 只祭杯排列）、肉串、芋頭及

                                                      
154 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 101-102。另見移川子之藏，《台灣高砂族系統所屬

の研究》，頁 342。 
155 曾建次，《祖靈的腳步》，頁 123-124。 
156 希洛．烏茫，＜知本地區原住民部落遷移與神話故事＞，頁 60-61。 
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avai食物一批，女巫師們手上以細線穿上 linasi 珠放入剖半的檳榔內，置於上層

祭台排成一列，做為祭祀器物。 

  pulingaw陳月英率巫師們首先面向大海及山坡下祖先發祥地石碑，一邊念咒

語拋灑手上已穿線的 linasi珠，一邊祭祀天地神靈，再向祭祠上的祖先行祭祀儀

式，琉璃珠做為與祖靈溝通的器物，角色十分重要。 

 

2.除喪祭儀 

知本部落除喪祭的舉行，在前往知本山區進行狩獵祭的年輕人，沿路跑回部

落後展開，老少族人於部落入口處迎獵門迎接狩獵歸來後，婦女為族人們戴上花

環，巫師團隨即進行路障祈禱，禁止惡靈進入，並在一旁的空地祭場舉行

Romalavalafas（除喪祭）。 

部落長老帶領喪家坐在鳥占區（laluwanan），年輕人則將戴在喪家頭上的草

環取下，並由親人戴上花冠，青年團接著吟唱，全體參與族人跟著頌英雄歌

（semausaur），同時展開舞蹈，並邀請喪家加入圈舞行列，數圈後全體老少族一

起共舞，解除禁忌。 

  巫師及長老們接著到 karumaan祖靈屋祭祀，三大家族 rahan（祭司）向祖靈

祈禱後，從屋內請出小弓箭，祭師取折疊的芒草葉及檳榔，在念誦經文中將 linasi

珠鑲入檳榔，共同擺放於石板旁，象徵性地射殺祭肉，表示慰藉動物靈魂，並祈

求來年的豐收。（圖五-14） 

  下午則到喪家進行除喪，祭師為喪家吟唱除喪歌，青年團則在外跳舞除喪。 

 

三三三三、、、、琉璃珠與部落文化象徵的塑造琉璃珠與部落文化象徵的塑造琉璃珠與部落文化象徵的塑造琉璃珠與部落文化象徵的塑造    

琉璃珠充滿著豐富的族群文化內涵，深刻反映出區域性的色彩。現代琉璃珠

文化，除了在部落祭儀與巫師使用上仍具靈力象徵外，其製作與詮釋因部落地域

而有差別，在太麻里部落的發展有朝向部落文化象徵的趨勢。（圖五-15） 

  Biya 致力在部落推動琉璃珠手工藝，這幾年 Biya 在研發上大量投入心血，

2003年 Biya 母親陳利友妹過 60 歲生日，Biya 設計製作了一項特別禮物－60 顆

創意的琉璃珠組成的項鍊送給母親，Biya 以「六十大壽珠」稱這串項鍊，他說

每顆琉璃珠都不一樣，以傳統琉璃珠圖案為基礎，加以創新，就像是將古文轉換

為現代的白話文一般。（圖五-16）2008年 10 月在台北世貿的全國秋季禮品展，

Biya 所獨創的「空心珠」也藉台灣手工藝研究所展區，首次公開發表，成為當

時的展示焦點。157  

  Biya 從田野中找資料建構東排灣琉璃珠文化，當他訪問老人家時，單以琉

璃珠來源與內涵就與屏東的不一樣，更是常讓他無所適從。158基於歷史與身上背

負的責任，2008年 Biya 在部落格大力推廣「東排灣 12 琉璃珠」文化，強調東

                                                      
157 Biya 說他曾參觀一項蛋雕藝術品展覽，突發奇想可以用於琉璃珠的創作成為「珠中珠」，於

是他開始積極研發；最早他利用琉璃棒（軟質水晶玻璃）來製作，成功率很低，一直到一位

琉璃師傅教他以「鈉玻璃」來嘗試，才解決困難。推出之後，受到部落社會的矚目。 
158 由於可資求證的老人和資料缺少，Biya 說每求得一個訊息均視為如鳳毛麟角般珍貴。 
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排灣琉璃珠與西排灣地區琉璃珠系統有別。159他特別建議聯合排灣族各地部落，

召開「琉璃珠武林大會」，彼此交流相互砌磋，讓該文化能夠發揚光大，並在下

一代紥根。160（表 11） 

 

表 11 排灣族主要琉璃珠分類的差異 

許美智許美智許美智許美智 Umass Biya 

Mulimulidan（高貴漂亮

之珠） 

Mulimulitan-kaulayan（高

貴珠） 

 

 Adau（太陽珠、誓約珠） gadaw(尊貴之珠) 

Boloalisabula（孔雀之珠） Kurakurau(孔雀之珠) za-aw(孔雀之珠) 

Rosonagatou（太陽的眼

淚） 

Luseq-na-adau (太陽淚

珠) 

rusenaadau（太陽的眼淚） 

Pomatzamatza（ 眼 睛 之

珠） 

Macamaca（眼眸珠） maca (眼睛之珠) 

Tsadatsaan（土地權的證

明） 

Cadacadaqan(土地之珠) cadacada-an (土地之珠) 

Makazaigao（手腳之珠） Makacaingau (手腳珠) magazaigaw (手腳之珠) 

 Mananigai 
(勇士之珠) 

mananigai (勇士之珠) 

 Palic(織女之珠) benalits (織女之珠) 

 Malamala (蛹寶珠、占卜

珠) 

 

damolanmolan(蝶之蛹，意

為鳳蝶毛毛蟲) 

Talimantzan（綠珠） Matak(寶綠珠) magac(綠珠) 

Malutsualan（ 護 身 之 黃

珠） 

Vurau(寶黃珠) 

 

Vuliauvuliau (黃珠) 

Bakulu（橙珠） Pula（寶橙珠） Pola、Malupolapola（橙

珠） 

Malupolapola（最次級之

橙珠） 

  

＊依據許美智，＜巫瑪斯生活旨趣＞、＜比亞的琉璃珠＞部落格 2009 

                                                      
159 平一指出東排灣琉璃珠名稱的意義與特色，認為與動物、昆蟲比較有相關。詳見平一次郎〈ト

ンボ玉とパイワン族〉，頁 30-33。Biya 也提出，東排灣琉珠製作的花紋和植物較接近。 
160 1976 年第一位開發近代琉璃珠技術的排灣族 Umass（巫瑪斯），提出不同看法。認為所謂東

排灣 12 琉璃珠文化，其中在婚喪喜慶中使用的上品珠，如高貴之珠、手腳之珠、眼淚之珠等，

差異不大；反而是下品古珠如蝶蛹之珠、眼睛之珠等有不同詮釋。Umass強調，應該回歸排

灣族傳統文化內涵，不論是名稱、神話以及功能說明，都得依從對排灣琉璃珠既知調查整理

的結論為原則。Umass＜巫瑪斯生活旨趣（http://tw.myblog.yahoo.com/umass-3jewelry，2009
年）。 
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綜合上述，Panapanayan地區琉璃珠以神話器物所展現的社會功能，有別於

其他排灣族區域的琉璃珠系統，無論傳說或透過其特殊的靈力媒介，皆與族人成

長和生命連結。 

在兩部落之間使用的差異，大致在傳統上具靈力的信仰仍然尊崇，其用於祭

儀或巫師法器的功能也未消失，倒是太麻里部落在琉璃珠文化上較有系統，無論

生命禮儀或象徵階級地位均十分重視。知本部落則除祭儀外，生活上比較少使

用，也少見在盛裝場合中佩戴出現。（表 12） 

 

表 12：太麻里、知本部落琉璃珠社會功能、美感經驗比較表 

項目項目項目項目 太麻里部落太麻里部落太麻里部落太麻里部落 知本部落知本部落知本部落知本部落 

名稱 qata qata 

靈力象徵 成年禮中象徵祖靈護佑、 

巫師法器 

巫師法器 

祭儀使用 小米收穫節 小 米 收 穫 節 、 除 喪 祭 、

Panapanayang發祥地「bilala」祭

祖儀式 

生命禮儀 喪葬、兄弟結盟  

階級地位 頭目、貴族 祭司、巫師 

裝飾 女子腕飾、胸飾、頸飾 女子頸飾 

美感經驗 佩戴琉璃珠為美感概念 佩戴琉璃珠、瑪瑙等為美感概念 

現代製作 工作室製作  

文化特徵 推廣為部落文化特徵  

 

  太麻里部落以複雜的地域為基礎，強調在環境變遷下，自然融合排灣族與卑

南族文化，以合理化解釋其琉璃珠系統和部落文化獨特發展模式，對於部落內部

長期存在文化歸屬疑惑，族人企圖理出一些調適的原則，即以部落為主體，把融

合的現象當作部落的特色，成為部落文化再生的動力與資源，鼓勵族人不用徬徨

猶豫，應積極勇於去面對。 

  我們可以從近年來部落進行文化復振，印證上述的文化變遷，除了應用各界

資源陸續重建部落 palawan、恢復青年會運作，各家族（部落）小米收穫傳統祭

儀重新呈現，並藉大王村聯合收穫節延續傳統文化，如具有象徵意義的傳統

mo-lengar舞也找回來，另外部落成立排灣族母語教室，讓小朋友們有接觸母文

化的機會，塑造出傳統部落文化的氛圍，成功地凝聚三個部落的集體意識，也讓

族人逐漸建立起自信。 

    從家族到部落意識的凝聚，族人在族群（部落）交流場合，憑藉各種展演與

藝術創作，勇敢地展現自己，並大聲自豪地說出，「這是我們 Mavaliu（家族）的
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文化！」。161 

  演變到現代，宗教信仰功能逐漸減少，藝術表現的功用卻提高甚多，在美感

經驗應用也很講究，因此相對延伸到現代琉璃珠製作的投入，同時也將不同的發

展模式，做為部落文化特徵。 

 

 

  
圖五-13、14 太麻里部落祭祀用琉璃珠 laringis（竹枝串 luvut 珠）（左）、知本部

落 rahan（祭司）使用 linasi珠鑲入檳榔祭祀（右） 

 

    

圖五-15、16 Biya製作的仿古琉璃珠串（左）及現代珠（右） 

 

                                                      
161 Biya 說，以前族人前去屏東排灣族部落拜訪，經常遭斥責指族人的服裝都穿錯了。但是長期

以來與卑南族文化融合的事實，讓太麻里部落文化發展相當特殊。他說：我們這裡跳天龍八

部舞，也跳卑南族的勇士舞，這裡的女生穿連身裙，也穿一片裙和圍兜。（連身裙是排灣族的

服飾型式，一片裙與圍兜則是卑南族的裝扮）Biya 以太麻里 Mavaliu 家族後代，投身文化教

育重建工作，他說，剛開始從疑惑和質疑的眼光，漸漸地化為年輕一代的自信心，這條路固

然走得辛苦，但是卻有了具體回饋。Biya＜比亞的琉璃珠＞部落格，2009年。 
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第五節第五節第五節第五節    祭儀脈絡轉變下的藝術形式祭儀脈絡轉變下的藝術形式祭儀脈絡轉變下的藝術形式祭儀脈絡轉變下的藝術形式 

  無論是個人生命儀禮或是部落祭儀，它都是構成部落內部傳統觀念主要的來

源之一，祭儀與部落社會之間，扮演著「儲存和傳遞訊息」（storing and transmitting 

information）的功能。祭儀做為一種「溝通系統」（communications system），其

特殊性質乃在於它的「重複性」（redundancy）。Vogt 認為這種特殊性質的作用是

減少訊息傳遞過程中可能造成的含混，並且確保其確實性。162宗教得以經由祭儀

的溝通，往來於信仰和部落社會之間。 

  Malinowski認為宗教不止是「生命危機的神聖化」而已，它從一項自然事件

變成一個社會轉變。163祭儀因而可以跨越性別與個人界線，尋求群體利益，讓族

人產生認同，在部落社會的運作上，引起實質的意義。 

  但是，祭儀在宗教信仰與藝術關係又是什麼？早期歌舞藝術內容以宗教信仰

為軸心，納入典禮或儀禮中表現，其樣式與傳承形態，也被確立在一定的系統之

內，如同歐洲近代音樂藝術是從基督教的儀禮過程中發展而來。164 

  從 Turner的研究，人類的價值和意義都是由經驗中產生，Turner把人類的

宗教、美感與哲學三種經驗型式，分別轉換為儀式、表演及藝術、宇宙觀。165宗

教與儀式、儀式與表演及藝術之間，彼此的關聯及美感經驗的轉換，其實正凸顯

出部落美感經驗的傳承與延續。 

  太麻里、知本部落生命儀禮，環繞祖靈信仰概念而存在。祭儀是部落發展過

程中，因應內部實際需求而建構的傳統，祖靈祭祀與歲時祭儀因而舖陳開來，觀

察祭儀客體或場域當中呈現的動、靜態藝術展演，與 Turner 的宗教、美感經驗

轉換似可產生連結。部落社會對美感現象的認知與養成，事實上與祭儀關係極為

密切，也為部落藝術奠下基礎。 

  近代太麻里部落祖靈信仰的變遷，木雕原有的儀式功能相繼褪色後，藝術家

對木雕作品內涵重新加以定義、詮釋，使之轉變成為藝術品。令我們了解，族人

試圖賦予新的美感意義，符合了 Jacques Maquet的觀察：「當人造物被抽離其原

有文化，而被融入另一文化時，會發生文化變遷現象。一種美感所在會轉變為另

一種美感所在，而工具性物品會轉變為藝術品。」166 

  知本部落祭儀中使用具識別作用的 dalianern立體圖像和 Pu-tegar舞碼，即是

因祭儀功能性需要而出現的藝術展演活動，167它既是發揮族群文化內涵中的特殊

性質，傳達部落光榮的歷史記憶，更以展演形式詮釋圖紋信仰的新視野。 

                                                      
162

 陳文德，＜卑南族之祭儀歌舞＞，《台灣土著祭儀及歌舞民俗活動之研究》，（台北：中研院民

族所，1987），頁 200。 
163 Malinowski（朱岑樓 譯），《巫術、科學與宗教》，頁 62。 
164 謝俊逢，《民族音樂論－理論與實證》，（台北：全音樂譜出版社，1998），頁 20。 
165 Turner認為，「意義（或哲學），儀式（或宗教），表演（或美學）和所有文化的根源都根植於

人們的行動和過程裡。」何翠萍＜比較象徵學大師-特納＞，黃應貴主編，《見證與詮釋-當代

人類學家》（台北：正中書局，1992），頁 301。 
166 同 165註，頁 130。 
167 Pu-tegar舞在小米收穫節中，無論是從祖靈屋到部落的出巡，或者在社區裡的展演，已成為

重頭戲，詳見第三章祭儀內容。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 221 

  Geetz,Clifford 曾以「類比」（analogies）來辨別與詮釋人類的經驗，例如用

「遊戲」、「戲劇」、「文本」等。168對照於知本部落 dalianern立體圖像與 Pu-tegar

舞在祭儀中的變遷，與展演概念的類比經驗，似乎可以發現知本部落族人追尋歷

史記憶與美感經驗的軌跡。 

  Dalianern立體圖像、Pu-tegar舞的變遷也正說明它為什麼成為現代部落裡最

喜愛的圖紋藝術展演，循著 Pu-tegar舞脈絡發展，Pu-tegar舞的美感概念，更因

此而衍生應用多元的藝術形態，包括刺繡圖紋、木雕創作、裝置藝術等，展現豐

富的藝術面相。藝術表現成功地轉換了當中的文化意象，不僅成為凝聚現代部落

情感的重要依歸，美感經驗的累積更經常環繞在此核心進而加以拓散。 

 

一一一一、、、、太麻里部落祭儀客體的變遷與藝術創作太麻里部落祭儀客體的變遷與藝術創作太麻里部落祭儀客體的變遷與藝術創作太麻里部落祭儀客體的變遷與藝術創作    

太麻里祖靈祭儀是部落運作的中心，各項祭儀均在此場域進行，但祖靈信仰

產生變遷後，其功能逐漸轉換為藝術品呈現。1936至 1946年，日人千千岩助太

郎全面調查台灣原住民家屋建築，在太麻里社調查的 Baranoban（日名原野耕作）

家屋，Baranoban即大王村 Qaljapang部落頭目，現為陳勇義頭目家。169內外均

設置了象徵祖靈的木、石雕。 

  到了 1958年，凌純聲從事調查時，太麻里 Qaljapang部落 Mavaliu 家族祖靈

屋的石表雕刻，仍保存上刻祖先人像的 3 個石表或石碑。祖靈屋前庭多用石板

舖，在屋前靠近右壇有陰刻祖像石碑，刻一人面，頭戴羽冠，下刻百步蛇一對作

為人身，此石碑現已殘斷為二，上段已改植在右壇之前。170 

    鹿野忠雄稱這類石表為「獨石 Saurai或 Sauraurai」，通常豎立於頭目或有權

階級者的房屋前面，這種石柱不用於有關獵首（mainatsav）以外之事，Sauraurai

（石柱）之植立，須在頭目主持之下，舉行叫做 Sumanu- Sauraurai的祭祀。171 

從石柱的原始功能，做為祖像石碑及首級祭祀儀式的用途，當獵首的行為已

不再，祖像木、石雕也歷經不同形式的變遷，尊敬祖靈的意義轉換為另一種型態

出現，目前 Qaljapang部落祖靈屋前也設立石碑，但已沒有雕刻的人像痕跡，倒

是部落雕刻工作者卓銳光（1928-2010）把祖靈屋前拆毀的部份石碑搬回家中，

並加以彩繪成了庭園中獨特的創意裝飾。（圖五-17） 

                                                      
168 Geertz ,Clifford 1983 Local Knowledge：Further Essays in Interpretive Anthropology New York：

Basic Books.pp.22-23。 
169 排灣群部份曾以北部式、內文式、牡丹式、紹家式及太麻里式等分類，其中北部、內文、太

麻里等均了木石雕的記載。千千岩助太郎，《台灣高砂族住家》，（台北：南天書局，1960）。 
170 凌純聲，＜台灣土著族的宗廟與社稷＞《中研院民族所集刊》第 6 期（台北：中研院民族所， 
   1958），頁 29。 
171 當獵首回來時，利用頭髮把髑髏掛在石柱上，然後作小米酒，慶祝、跳舞並灌注小米酒於髑

髏上；一個月後，除掉肉皮，予以洗淨，再舉行祭典，將髑髏移至頭骨架（poroan）放置。

見鹿野忠雄（宋文薰 譯），《台灣考古學民族學概觀》，（南投：台灣省文獻委員會，1955），

頁 82-83）。另外，曾振名在台東縣魯凱、排灣族舊社遺址勘查中，於 Kalabupa?an舊社遺址

也發現頭目石柱，他認為有兩項意涵，一為群體的公共象徵－顯現聚落群體之秩序及領域核

心；二為頭目個體象徵－提示著某一家族因開發英雄或家族分支而在群體中佔有的領導地

位。詳見曾振名，《台東縣魯凱、排灣族山地舊社遺址勘查報告》，頁 44。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 222 

  同時太麻里部落族人，也從祖靈文化的孕育下，將原本是抽象的意象與美感

經驗，化成現代木雕創作，詮釋在面對環境變遷下，族人應有的思考與因應，既

不背離信仰，同時也延續對傳統觀念的精神。 

 

（一）．現代雕刻詮釋的祖靈 

1.Biya 的木雕創作 

  Biya（1962-）和弟弟 Ali（1964-）兩兄弟，是太麻里三部落木雕的傳承者，

lilevu 部落祖靈屋內祖靈木雕空窗期，重建祖靈屋，木雕製作主要也是由 Ali 負

責製作。 

  1998年 Biya 從軍中退伍返鄉，重新拿起雕刻刀，藉著熟悉的木雕，開始找

尋對族群生命的認同與共鳴。Biya 說，lilevu 頭目李成仁是他的表舅，小時候經

常進出頭目家，那時覺得祖靈屋滿神秘的，有點害怕，老人家都說，裡面有 balisi，

有許多禁忌，裡面的木雕則很吸引他。 

  Biya 說，太麻里地區排灣族木雕，有特殊的喜好，以板雕而言，多半不喜

歡留白，經常用圖紋填滿空間，並飾以華麗的裝飾，以顯示其階級或身份。重拾

木雕工作，他費了一番工夫去訪問耆老，整理一些太麻里地區排灣族人慣用的圖

紋，其中人頭紋與人像紋最常見，人頭紋的使用，多半是表達對祖先崇敬，另外

也有與獵人頭的習俗有關，過去獵首表示愈勇敢，但日治後被禁止，改以木雕呈

現。 

  至於人像紋的應用，以雙手放置胸前的造形為主，Biya 表示，老人家對該 

形式解釋不一，有人認為是尊敬祖先，他個人推測，早期族人背上負重的形象，

在排灣族其他地區使用蹲踞、蛙式人像，可能是描述狩獵歸來，扛獵物的姿勢。 

  Biya 開始木雕工作的第一件作品「頭目」，刻著一位頭目的坐姿像，他說是

剛返鄉，重新面對自己文化的喜愛與憧憬，代表著內心追求一種美麗的文化。隨

後他陷入迷思與疑惑，他雕了「失去弓弦的天使」，表達沒有弓的提琴拉不出共

鳴，他一方面則投入琉璃珠的研發與製作，希望尋求另一片天地。 

  2002 年，他在創意琉璃珠的開發上逐漸有成，木雕創作逐漸淡出，特地刻

了一件「拾荒」作品，剖析自己的心境，描述身上背負上包袱的族人，背籃裡包

括陶甕、琉璃珠等傳統文物的意象，他說是文化工作者的現象，尤其是太麻里地

區的排灣族從事文化工作者，所撿到的都是文化的碎片。 

 

2.Ali 的木雕創作 

  Ali 跟著哥哥 Biya 一起從事木雕工作，約是 2000年前後，接下祖靈屋木雕

工作是一個重要動力，他思索木雕與族群文化的關係，同時也開始在木雕作品，

企圖重新加以詮釋。 

  「受壓抑的祖靈」是 Ali 的嘗試，刻著一個從手掌間掙扎而出的男子，雙手

高舉向頂端的人面像，它象徵祖靈與太陽神，人面像有放射式的羽冠，代表太陽

散播的威力，一隻手掌往下罩住，代表壓制。Ali 說，現代社會的影響，傳統幾
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乎瓦解，祖靈長期被壓制是一種象徵，他希望現代的排灣族人能夠突破困境，迎

向未來。（圖五-18） 

從事板模工作的 Ali ，平日必須靠著工作養活家庭，但是閒暇時，他就會拿

起雕刻刀創作，雖然作品不多，但都饒富意義，2007 年他參加南島文化節巨型

木雕創作，他刻了一座名為「文化斷層」的作品，瘦骨嶙峋的身體撐起一頭像，

4 根柱狀包住外觀，百步蛇及陶甕仍盡責地守衛著，Ali 表示，蛇、甕是傳統文

化的化身，骨瘦如材的身體與柱子，代表文化受到限制，要以營養不良的身體去

守護祖靈頭像，就如同面臨斷層。 

最近他再度雕刻「憂愁的頭目」，頭戴羽冠滿面愁容的頭目，手握兩隻刻著

百步蛇的手杖，陷在欄杆裡，明確地表達頭目的苦楚，就如同傳統文化走不出困

境一般。 

 

（二）.祖靈意象的藝術表現與多元應用 

太麻里 Qaljapang部落的族人卓銳光，1982年從新興國小退休，從小喜愛雕

刻自娛的他，特地到屏東原住民文化園區參加一星期的講習，之後開始投入雕刻

工作，同時將傳統圖案及木雕裝飾家園。 

  1994 年卓銳光家中的庭院兩旁已佈置有綠樹花盆，沿著走道還擺設了一些

奇木雕刻裝飾，當中立了一塊石刻，上面雕著戴著羽冠的人頭像及雙頭向上的蛇

紋，立於水泥座上，並且刻著「79.5.1」字樣，說明著改建的日期。 

  令人驚奇的是在 Lilevu 部落祖靈屋門楣上的吐舌人像圖紋及人頭紋都以板 

雕重現，不同的在於卓銳光又加上油漆色彩。過去象徵頭目家而特別設立的板

雕，經過改良後在另一邊的住屋呈現。 

  門口立了兩塊板雕，右邊是頭戴帽冠、裸身，雙手舉至肩膀的人像，下方則

雕著兩條蛇紋；左邊的人像上半身赤裸，下半身著長褲，佩刀握長矛，下方是一

隻黑色土狗。另外在玻璃窗兩側也置一高一低的板雕，高的板雕圖紋為兩條蛇紋

圍著一名著傳統盛裝的男性排灣族人，底端則刻著一個陶甕，甕上面是一對蛇紋

及「山地酒」漢字。低板雕也雕刻著蛇紋及人像，只不過僅半身像，底端則是刻

著「大王村排灣族」的漢字。 

  2008 年卓銳光的庭院更形充實與多樣，入口處設計了一塊石板，上面繪製

了太陽紋，當中置入漢姓式「卓」及蛇紋，並書寫了「家園、吾愛吾家」字樣。

庭院的花木扶疏，彩色板雕分置其中，包括早期的人像、蛇紋動物紋等，更顯風

味別緻。 

  近年來卓銳光陸續有增添板雕製作，2003 年他的板雕作品，將現代太麻里

地區排灣族男女服飾仔細描寫雕刻，再加上油漆上彩，栩栩如生，特別的是當中

的人頭像，仍環繞著蛇紋，頭上盤繞的卻以菱形條狀紋近似蛇紋的裝飾，卓銳光

解釋，這是他看電視上日本人的裝扮而刻劃的。 

  此外家屋外墻幾乎貼滿了卓銳光的各式木雕作品，多半是著傳統服的人像、

頭像，包括他的妻子兒女等，皆一一雕入作品裡，他雕的動物紋，涵蓋蛇紋、山
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豬、狗等造形十分拙趣可愛。 

  至於奇特的吐舌人像紋，也充分應用於他的雕刻作品，卓銳光說，他也不知

道這個造形如何而來，他只是跟著雕刻而已。 

 

二二二二、、、、知本部落祭儀變遷後的藝術表現知本部落祭儀變遷後的藝術表現知本部落祭儀變遷後的藝術表現知本部落祭儀變遷後的藝術表現    

    知本部落小米收穫節祭儀中，最顯著的樂舞現象即是 Pu-tegar舞，年輕人 

手拿著摺扇或毛巾跳著特殊的蹲跳舞步，巡迴部落中重要人物如祭司、青年會

幹部家傳達訊息，為部落族人祈福並與族人同樂。不但做為成年禮的項目，近

年來也成為部落文化的代表圖像。（圖五-19） 

知本部落的這項獨特舞蹈出現，部落裡流傳的說法是 Mavaliu家族在清朝中

期以前，位於青林山區的屯落社（Kazekalan）是當時知本地區實力最強的部落，

東部各部落必須向其納貢，當小米收穫節的訊息發佈後，鄰近地區不分族群、部

落都會前來進貢，以牛車載運的貢品絡繹於途。 

當 Mavaliu 家族頭目 Invil 在位時，影響力遍及東部區域，進貢的風氣達到

高峰，各部落的貢品實在太多，都堆積在山腳下，vansalan（青年人）爭先下山

搬運物品，而年輕人跑下山的姿勢，顯示出十分矯健的身手，演變為獨特 Pu-tegar

舞的舞步。172 

後來 Invil 因為生活太安逸，經常在外遊蕩及貪戀女色，知本部落的統治權

逐漸被清朝庭介入而式微，部份族人受到屈辱，輾轉遷徙到恒春地區生活，並融

入當地的排灣族。但是小米收穫節內仍然留下了這項特殊的舞蹈型態，不但每年

逢收穫節及舉行重要祭儀時，知本部落的族人與青年團便會跳相當精神抖擻的

Pu-tegar舞，沿著集會所到部落甚至街上表演，同時做為現代 palakuwan園區和

各種有關知本部落識別圖案的主要造形。抽離了原有的文化，演變為另一種藝術

表現，也成功地轉換成部落族人的美感經驗和創作目標。 

 

1.雕刻創作 

  新生代的部落藝術家 Iming（林志明，1966-），1993年 Iming 向建和部落頭

目哈古學習木雕，開啟了藝術工作的生涯，Iming 擅長木、石雕刻，不僅雕傳統

生活樣貌的木雕作品，也製作裝置藝術，同時也接景觀設計等工作。 

Iming說年輕時在外工作，腦子裡卻不時聽見部落裡的山巒，如同母親般呼

喚他，促使他回到故鄉從事創作。Iming 的創作根源於卑南族文化，他充分應用

部落的各種元素進行創作，例如服飾、刀飾等裝飾圖紋等。1999 年他進一步成

立工作室，成為專業的藝術工作者。 

1999 年卡地布文化發展協會爭取社區營造的公共藝術經費，在知本村街道

重要入口處，設置公共藝術作品，Iming 提出兩件作品「山中部落」、「勇士舞」

獲得入選。其中「勇士舞（Pu-tegar）」即是描寫年輕的 vansalan跳 Pu-tegar舞，

                                                      
172

 筆者訪問陳明仁，2009年 3 月。部落裡另有說法為青年人搬運沉重的貢品姿勢，形成該舞蹈

動作。 
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Iming 回憶從小生長在部落裡，接受會所訓練和成年禮的考驗，他常引以為傲，

Pu-tegar舞自然地成為創作題材。 

他選擇以石板做為基礎，6 塊連續石板立於地面，石板中以右手高舉，左手

朝下，蹲姿舞步的半具像造形，表現出舞蹈的豪邁氣息，透過鏤空手法和石板間

隔距離的設計，呈現了寬廣的舞群空間和氣勢。（圖五-20） 

    部落意識的恢復與凝聚，讓當代知本部落急切凸顯本身的文化象徵，Pu-tegar

舞特殊的歷史、文化意涵獲得部落的共識，成為藝術家在木雕、刺繡及圖紋等各

類藝術表現上出現的題材。（圖五-21、22） 

 

2.刺繡工藝 

在知本部落昆明街上，卑南族藝術工作者盧華昌與妻子洪瑞玉兩人共同開設

了一間「喀大德伴包哇」工作室，佈置了一座風格獨具的工作兼展示空間，包括

他從事的陶藝、木雕作品，妻子則展出編織刺繡，參觀的遊客都對工作室成品相

當喜愛。（圖五-23） 

  洪瑞玉在工作室裡，擺設了幾台縫紉機，墻上掛了許多卑南族男女服飾及佩

件飾品，她除了接族人訂單，製作傳統服外，也以刺繡專長進行手工藝品的開發，

例如在背包、手提包等實用品上，刺上卑南族的菱形、十字紋等傳統圖紋，加以

裝飾美化，很得到客戶的喜愛。（圖五-24） 

  洪瑞玉的刺繡作品中，也有一些傳統圖紋轉變為現代實用或裝飾品，例如太

陽紋的變化組合及傳統舞蹈的造形為背包就很受族人青睞。她說，可能是這幾

年，部落推展文化復振工作，一些像是 Pu-tegar舞蹈等具有代表性的圖紋和藝術

表現被部落認同，獲得大部份族人的肯定，因此許多族人都指定要繡上這些圖

紋，成為近來最受部落族人歡迎的對象。 

 

三三三三、、、、美感的釋放與藝術創作美感的釋放與藝術創作美感的釋放與藝術創作美感的釋放與藝術創作    

觀看太麻里、知本部落藝術表現，有兩項變遷值得重視，一為「儀式性物品

轉變為藝術品」，另外即「美感意識的釋放與生活化」，這也是儀式性功能轉變，

在此脈絡發展下，由原來的美感經驗轉變為另一種美感經驗的實例： 

 

1. 儀式性物品轉變為藝術品 

祖靈屋是部落祭儀進行的場合，屋內的木雕像則是祖靈信仰的化身，兩者結

合構成部落裡最莊嚴、神聖性的聖地，因此木雕擔任儀式性的功能角色，有無可

取代的地位。 

當部落涵化現象後，象徵祖靈的木雕像，因為經濟因素出賣給外人，在祖靈

屋內缺少祖靈木雕像的空窗期，也按常進行儀式或祭儀。雖然族人們體認它是存

在心中的信仰，似乎可以在任何狀況下化身保護部落族人，而非具像實體的呈

現，但祖靈木雕像為傳統信仰延續的表徵，重製祖靈木雕像乃成為部落內部討論

的焦點。 
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  在此情況下，部落藝術家 Biya 和 Ali 接下了該項任務，Biya、Ali 喜愛繪畫

藝術，從小跟著母親陳利友妹出入 lilevu 祖靈屋，深刻受到頭目家族文化涵養。

但因緣際會進入木雕工作，還是從祖靈木雕像的複製開始，原本存在腦子裡印象

的祖靈，化身為具像的木雕，多少讓兩兄弟心裡背負與他人不一樣的傳統包袱，

這可以從日後的木雕創作中窺探。 

受到現代環境變遷後的思維，Biya、Ali 的木雕創作，有了更寬廣的發揮空

間，「受壓抑的祖靈」是 Ali 的嘗試，也是觀察、體認傳統信仰遭受衝擊下，最

直接的反射與控訴，「憂愁的頭目」更道盡了頭目階級與維護傳統文化間，於當

今社會制度下的無奈。 

  Biya 的第一件創作－「頭目」到「拾荒」作品，也是訴求對文化傳承的憂

慮與期待。至於「同源」，刻劃三個族人頭頂著裝滿小米與檳榔收穫的籮筐，象

徵太麻里溪河口三部落族人，共同的來源與命運，在這塊土地上生活的族人應該

團結一起，應該也是創作者的理想與由衷的期盼。 

 

2.美感經驗的釋放與生活化 

當百步蛇紋、甕形紋這些頭目階層社會所專屬應用的圖紋，不再由階級意識

所控制，脫離集體制約的束縛，美感經驗下放到社會各階層，充分展現了它的活

潑與包容性，並輕易地進入族人的生活空間。 

傳統禁忌的破除，太麻里部落社會即呈現百花齊放的現象，卓銳光家屋庭園

設計是一個證明，身為部落裡的知識分子，早年他採取傳統圖紋來製作裝飾品，

佈置庭院，是他對民族文化認同的具體行動。退休後他更全心經營自家的庭院，

擺上了各式木石雕，容納傳統與現代，不管是圖紋隨心所欲，如油漆等現代材料

也充分應用，雕刻作品與花園內的花草爭奇鬥艷，可以稱得上是五花八門，傳統

與現代的生命延續，正藉著創意而無限開展。 
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圖五-17、18 Qaljapang部落卓銳光將祖靈屋前拆毀的部份石碑搬回家彩繪成了庭

園中獨特的裝飾（左）、Ali 木雕創作「受壓抑的祖靈」（右） 

 

  
圖五-19、20 知本部落文化代表圖像 Pu-tegar舞（左）與 Iming 作品「勇士舞

（Pu-tegar）」（右） 
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圖五-21、22 Pu-tegar舞特殊的歷史、文化意涵獲得部落的共識，藝術家分別在

木雕（左）及刺繡藝術（右）表現其獨特的造形 

 

 

  

圖五-23、24 洪瑞玉「喀大德伴包哇」工作室是知本地區重要的刺繡展售中心

（左）、其作品以傳統的太陽紋、菱形、十字紋等圖紋開發 
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第六章第六章第六章第六章 多元的生命力多元的生命力多元的生命力多元的生命力：：：：藝術的變遷與開展藝術的變遷與開展藝術的變遷與開展藝術的變遷與開展    

  Panapanayan文化圈的藝術發展第二階段「藝術生成期」，歷經四個期別－史

前時代、傳統文化、當代藝術勃興、觀光化藝術過程，不同歷史時期的環境變遷

與文化接觸，產生涵化影響和呈現多元現象，藝術表現正是明顯而具體的驗證，

也是最凸出的表徵，對探討本地區族群或部落主體意識與多元藝術表現有十分重

要的意義。 

  我們已瞭解在部落文化傳承的系統中，美感經驗的重要性和扮演的功能，與

Panapanayan文化圈藝術孕育期形成的「原始藝術」雛型有重要關連；在傳統宗

教信仰裡，美感連結著天地、宇宙和諧，祭儀節慶上，美感器物是人與祖靈溝通

的媒介。在雕刻作品中，美感呈現力與美，在歌舞中，美感則是來自節奏與曲調，

長期以來傳遞著族群（部落）集體情感，它們都充分融在生活經驗裡，靠著它連

結起生活與傳統觀念，藝術則是居中擔任傳達的載體。 

    Tolstoy的藝術論，將藝術的起源歸於「人為傳播自己所受的情感於別人起

見，重新把那情感引出來，用一定外部的標準來表現。」1Tolstoy解釋，藝術是 

一種人類的行為，藝術工作者將自己感受到的情感，藉行動、線、顏色、聲音及

語言等媒體轉換，傳達其情感於他人，使人們同樣感受到當中的況味。2Tolstoy

顯然將藝術起源偏向「情感衝動」說，但無可否認的，這些感動人的行動、線、

顏色、聲音等藝術形式，超越了文化程度、階級等因素，傳達出部落裡不容易明

白的事實與意義，構成部落文化的整體價值。3 

  而居中擔任 Panapanayan文化圈的族群生命、文化傳承工作的藝術家，他們

在從事藝術創作活動時，傳統要素、大社會論述如何在他們的身上產生微妙的結

合作用，進一步與他們自己的部落意識對話？而他們的藝術表現內涵，對

Panapanayan地區族群（部落）認同，又會產生什麼樣的影響？ 

本章以當代藝術勃興、觀光化藝術兩個時期面向，探討在大社會環境的變

遷，美感經驗與資訊流動迅速，當地藝術家們一方面接受現代藝術的觀念，一方

面藉由藝術及藝術活動彰顯民族認同的感情，藝術家與部落社會是如何展現其多

元生命力？ 

藝術源自生活中的真實，由自然涵養的美感經驗，觀察當代太麻里、知本部

落藝術發展，除了深入結合歲時祭儀與生命儀禮的運行，串聯起部落文化脈絡的

主體，勾勒出部落的生活世界外；藝術家本身接收傳統觀念的孕育，具有豐富的

部落文化涵養，卻在美感經驗規範的鬆綁下，開始有了進入主流社會競爭的發展。 

以傳統工藝與歌舞表現兩大類型為主的藝術家，在觀光化、全球化的強大潮

流下，游走於傳統和當代藝術表現空間，各自以新的藝術觀念與媒材，發揮部落

文化要素進行創作。我們以 Boas將藝術歸納為生產技藝與思想感情表現兩個層

                                                      
1
 Tolstoy,Lev N，《藝術與人生》，頁 62-63。 

2 同 1 註,，頁 64。 
3 與林志興使用「被卑南族人接受、認同的工藝（藝術）傳統，即為卑南族的族群工藝或藝術」，

可互為呼應，詳見＜生活工藝、文化工藝與生意：卑南族工藝之演變＞，頁 98-134。 
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面來比對，4可以進一步檢視整體內涵： 

 

一、生產技藝－部落時期直到近代，圖紋信仰觀念結合技藝形成部落文化生產體

系，透過圖紋符號象徵的意義，讓人們與信仰產生連結。近代政府則以此為基礎，

推動社區的傳統工藝學習，推動社區（部落）產業，希望一方面傳承技藝，一方

面以文化產業提升地方經濟。 

政府以政策性的鼓勵、輔導，族人可以充分且十分親近地運用在部落中接

觸、學習豐富的美感經驗，「包含感受與細節，這是知識無法傳達的。」5藝術工

作者進一步使用部落習慣的象徵符號，創作各類工藝作品，讓文化藝術內涵得以

具體實踐。 

 

二、思想感情的表現－人類生活中的一切活動，無論身體或物體的節奏動作、各

種悅目的形態、聲調悅耳的語言都能產生藝術效果。6尤以歌舞藝術最能適切地

傳達思想與感情，它與原住民的生活聯結極深。許常惠認為，歌謠的內容關係到

民族生活的全面，如：風俗習慣、語言諺語、宗教信仰、傳說神話，乃至家族社

會結構等。7 

在傳統原住民社會的歌唱形式，有學者稱之為「踏歌」（圍著圓圈歌舞）與

多聲部合唱。黃貴潮即指出，原住民所謂的「歌唱」意味著兩、三個以上的人聚

在一起唱。8而這些在一起唱歌的人，通常都是年齡相近且可分享共同成長經驗

或常在一起勞動的夥伴，歌謠曲調便承載了他們共同的回憶。9藉著歌舞活動的

交流，無論知性或情感的傳達與分享，其歌舞的美感經驗事實上是共通的。「無

論是在歌曲或裝飾藝術中，都可以看到節奏的美學價值。」10 

相對於學界對於民族音樂進行的分類和比較，族人在歌舞活動的美感經驗，

似乎更加重視融入現場整體氣氛與情感的傳達，「當領唱者以 Parutavak（引導旋

律）起音，便能依當下場合加入，吟唱虛詞或編入即興的歌詞共同敍述著集體的

感情。」11歌舞藝術因而得以在祭典盛會或儀式活動，傳達這類認同情感的功能，

換言之，頗能吻合林志興所指，被族人接受、認同的藝術傳統，即族群藝術的內

涵。 

隨著環境變遷，歷史過程中不同政權的統治管理，部落祭儀逐漸式微，文化

傳承受到嚴重考驗。外來物質文化的侵入與取代等諸多因素，造成部落傳統工藝

                                                      
4 Boas將原始藝術的起源，具體歸納來自生產技藝與具有一定的思想感情表現兩大類。Boas, 

Franz，《原始藝術》，頁 331。 
5 同 4 註，頁 154。 
6 同 4 註，頁 2。 
7 許常惠以歌唱內容分為 4 類：祭典類、工作類、傳說類、感情類。詳見許常惠，《民族音樂論

述稿》（二），（台北：樂韻出版社，1988），頁 161-2。 
8 黃貴潮，＜阿美族歌舞簡介＞《台灣風物》，第 40 期，1990，頁 79-90。 
9 陳俊斌，＜Naluwan Haiyan－台灣原住民音樂中聲詞（vocable）的意義、形式與功能＞《2007

南島樂舞國際學術研討會論文集》，（台東縣政府，2008），頁 148。 
10 Boas, Franz，《原始藝術》，頁 298。 
11

 筆者訪問陳參祥、黃進成，2012年。 
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與生活脫離，歌舞的傳承也瀕於沒落。缺少藝術傳達與轉換過程，文化面臨斷層

的危機，如同孫大川所憂慮的情況：「工藝的死亡，其實也表示原住民生活世界

的枯竭。」12 

  1980年間國內政治環境逐漸開放、經濟快速崛起，Panapanayan文化圈當代

藝術表現也起了重大樣貌改變，觀光化潮流及全球化環境接踵而來。在回歸重視

本土的思維及原住民意識覺醒下，原住民部落也順勢而起，太麻里、知本部落在

這股風潮中，紛紛進行文化復振工作，當代藝術與觀光藝術成為部落藝術表現的

主流。 

太麻里、知本部落從傳統工藝到現代多元藝術的表現，藉著祖靈屋重建、工

作坊成立，培育人才等方向，凝聚部落文化及藝術發展的共識；1999年所進行

的《台東縣藝文資源調查》，在文化復振期間，兩地包括文史、歌謠與藝術專長

的人才調查最高曾經各有 10 位。13 

  早期歌舞藝術與宗教祭儀淵源最深，在褪去信仰色彩後，進一步成為族人生

活上的重要精神寄託，愛好創作的音樂工作者，以傳統歌謠傳承的優勢基礎，進

行現代歌謠創作，與大社會脈動同步發展。 

  工藝方面除了延續傳統，在木雕、刺繡工藝的技藝外，藝術工作者進一步利

用該基礎，開展多元創作與族群或部落文化的新詮釋，在生活的壓力下，企圖發

展創作的窄小空間，已有新的族群（部落）藝術樣貌出現，Hagu以其創新的木

雕重新詮釋了近代原住民雕刻形式，作品中帶有原住民文化新元素的表現方式，

很快地被國內各界所接受，同時也帶動起一波原住民木雕創作者的仿效。《雄獅

美術》曾給予如下的評論「他的作品一律都是立體，具有相當明顯的現代雕刻風

格，相對於原始雕刻藝術多做平面或側面的浮雕或圖案雕刻，哈古的作品帶給人

一種相當真實的美感展現。」14 

  Hagu在雄獅美術的策劃下，以「新原始藝術」的形態引起國內藝術界的重

視，盧梅芬認為 Hagu木雕作品之所以會被認知為現代風格，主要是與「傳統原

住民雕刻的圖騰形式」、「原始木雕藝術」，也就是排灣、魯凱族傳統雕刻比較；

她指出，各族藝術工作者在創作上圖騰觀念的生成，主要源自於市場的偏好與主

流社會為彰顯原住民文化而不斷製造。15原住民慣用圖紋的觀念，難道真的只因

為是「市場的偏好與主流社會為彰顯原住民文化而不斷製造」？以原住民文化脈

絡主體和美感經驗發展為思考，如同前一章所述，圖紋本身已不僅是一種符號，

它甚至是族群（部落）的信仰。 

  本章將從當代藝術與觀光藝術發展層面進行觀察，以剖析這股新趨勢為太麻

里、知本部落所帶來的革命性改變，尤其是主體意識下藝術載體如何成為部落文

化表徵和其代表的意涵： 

                                                      
12 孫大川，《夾縫中的族群建構》，（台北：聯合文學出版社，2000 b），頁 203。 
13

 趙川明，《台東縣藝文資源調查》（台東: 台東縣立文化中心，1999），頁 192-196。 
14 ＜新原始藝術特輯＞《雄獅美術》第 243期，1991，頁 5。 
15 盧梅芬，＜認同與藝術表現－當代台灣原住民木雕藝術隱含之原住民化現象＞《第一屆帝門

藝術評論徵文獎》（台北：帝門藝術基金會，1999），頁 11。 
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1.部落工藝的經濟轉化－1990年前後，政府與民間團體推動地方文化特色產業政

策，鄉公所家政班則實施傳統技藝訓練業務，開啟部落文化及工藝製作的復甦。

觀光旅遊的推動則加深部落工藝的經濟契機，工作坊陸續成立，傳統工藝轉化為

商業的動能，既可以傳承也可以謀生，讓部落的傳統工藝發展出現了新型態。 

 

2.傳統文化結合藝術創作的表現－現代社會教育普遍、資訊發達，文化創意為各

界重視的同時，太麻里、知本部落以傳統文化為基礎，圖紋創作的延伸結合了多

元藝術表現，新的創作空間，重新對部落文化進行詮釋，這種形勢正方興未艾，

鬆脫束縛後，馳騬於寬廣的土地上。 

 

3.歌舞藝術走出傳統進入流行樂壇發展－太麻里、知本部落擁有豐富的傳統歌舞

人才與資料，在現代社會分別呈現不同的發展樣貌，傳統歌舞表演不僅限於祭典

儀式才出現，已經成為大型活動中不可或缺的角色，不但展現族群（部落）文化，

也是凝聚部落或區域圖像的表徵。新形式的歌謠創作也有更多的機會加入大環

境，在流行樂壇上注入一股清新且異於主流的表現方式。 

太麻里部落以東南海岸區域門戶優勢，繼續滿足各衛星部落之間的供需，維

持傳統藝術作品與材料的集散中心角色，近代商業行為讓傳統上自給自足的工藝

品，因著市場需求開始轉型，帶有區域色彩的服飾、手工藝大量進入主流社會經

濟體系，接受市場的考驗與生存機制；原來使用大自然的材料，也改為在市場上

輕易可以獲得，商業觀念改變了族人原有的思維，例如婦女平日閒暇時間做服

裝、刺繡提供家用，現在則是接受工作坊委託代工刺繡，每一件至少可以有 4、

5 百元工錢，對家用不無小補，傳統藝術也藉著新環境的改變而呈現不同的面貌。 

  知本部落無論在宗教儀式、節日慶典、婚喪喜慶等多方面生活空間皆離不開

歌舞藝術，在歌舞樣式與民族性兩者之間的關係深刻。如同戶田邦雄所形容歌舞

藝術是「一個民族或是一個族群之文化及時代精神的最高體現。」16近代則因為

知本溫泉資源開發的連帶效應，觀光需求甚為殷切，知本部落族人喜好的歌舞藝

術原本就十分熱絡，在觀光旅館飯店如雨後春筍般出現後，配合觀光產業，發展

如魚得水。 

  儘管觀光休閒結合部落文化藝術是時下原住民社區規畫、推動地方產業的主

要方向。17推動觀光活動可以為部落帶來經濟、文化等利益，但是無可否認的也

連帶引起負面作用，紀駿傑以「觀光原住民」角度舉出當中的問題，包括土地淪

喪、生活秩序與空間被侵犯、神聖領域和祭典被干擾、文化藝術品的失真與商品

化、外來文化的殖民與相應社會問題的產生、垃圾製造與生態破壞等。18因此，

在大環境的變遷下，如何取得當中的平衡成為部落需面對的問題。 

                                                      
16 戶田邦雄，《音樂と民族性》，（日本：東京音樂之友社，1974），頁 19-22。 
17 孫大川，《夾縫中的族群建構》，頁 206。 
18 紀駿傑，＜從觀光原住民到原住民自主的觀光＞，《原住民文化與觀光休閒發展研討會論文

集》，（台北：中華民國戶外遊憩學會、台灣原住民文教基金會，1998），頁 26。 
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數十年來太麻里、知本部落的傳統工藝、歌舞藝術，雖然不完全靠著觀光而

散播，但是觀光商業化的潮流卻無法阻擋，當代文化的生產技藝，已從昔日單純

的技術跨入「文化工業」。19許多年輕輩族人以此為考量，重視市場需求或量化

生產，甚至個人權益勝於部落團體利益的思想，實質上造成部落推動文化傳承的

潛在困難因素。工作坊的手工藝製作也同樣反映出觀光市場的消長變化，富有地

方特色商品大量在店家陳列，藝術工作者對於滯銷的作品大致上是聊備一格，轉

向熱門商品量產模式，從市場外觀與商品流通的觀點，藝術表現似乎符合「市場

的偏好或彰顯原住民文化而不斷製造」的假象。 

  Adorno曾將藝術創作與文化工業做了比較，前者的技術是指作品內部的組

織和內在的邏輯；文化工業的技術則一開始便指分配、行銷和利用機器複製產品

的方法，因此始終和作品沒有根本的關聯。20實質上，因而在觀光化與文化傳承

的平衡軸，讓部落知識份子憂心長期在商業氣息籠罩下，傳統的工藝、歌舞是否

淪於庸俗化？在知本部落開始蘊釀由族人自行規劃設計部落體驗行程，結合景點

導覽到產業經濟（部落美食與特產）、歌舞表演等，主動對外行銷，採預約接待

團體方式執行，明顯地看出部落主體意識的崛起與付諸行動，希望將主導權回歸

到部落。林金德說，「文化是自己傳承，不是要跳給別人看的，因此主導權應該

在部落。」21此新的發展趨勢與風向，可以讓我們仔細省思，強大的市場需求與

壓力和部落主體意識之間的拉拒，對於藝術表現產生一定程度的影響。 

  部份擅長創作的年輕一代藝術工作者，則紛紛選擇進入大環境，尋求挑戰與

藝術作品表現的成長空間。Iming 的木雕創作是一項新嘗試，強調來自部落觀點

與思考邏輯，針砭環境、文化生態議題，從文化意象進入創作意象的趨力，彰顯

部落傳統經驗與現代社會對話的功能，進而反身理解部落審美觀點與現代環境空

間的記憶文化。 

  無論從生產技藝與思想情感的表現，或傳統工藝與歌舞藝術兩方面來檢視，

顯然部落藝術的變遷因素複雜，且隱含的族群（部落）文化的集體認同因素，仍

舊在內部佔有重大影響關鍵，並非單一市場偏好力量可以完全支配。 

  整體而言，太麻里、知本部落的藝術發展脈絡，大約也可以看出，從傳統觀

念衍生而出的部落藝術，富神聖性、集體性，以制式化呈現的形式，在全球化、

商業和觀光潮流的影響下，逐漸轉變為世俗化方向發展。部落藝術家雖肩負傳承

使命，惟以族群（部落）文化的能量進行詮釋，其工作型態已朝著個人創作方向

為主。 

 

                                                      
19 Theodor W.Adorno解釋「文化工業」是用新瓶舊酒方式賦予古老和熟悉的事物新的特質。為

促進大眾消費而量身裁製、從而決定消費本質的產品，或多或少都是按計畫製造的。詳

見.Alexander, Jeffrey C. Seidman.,Steven（吳潛誠 總編校）《文化與社會》（台北：立緒文化

公司，1999），頁 318。 
20 Alexander, Jeffrey C. Seidman.,Steven《文化與社會》，頁 322。 
21 林建成，＜知本溫泉發展簡史＞，頁 230。 
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第一節第一節第一節第一節.集散中心的統合與拓散集散中心的統合與拓散集散中心的統合與拓散集散中心的統合與拓散－－－－太麻里部落意識與藝術創作的串聯  

    太麻里部落歷史發展一直是東南部海岸的重要據點，早期它就以其獨特的地

理環境，成為平地進入山地部落的門戶；區域內部落又彼此融合、流通，太麻里

佔了樞紐位置，因而不論近代政府機關施政的介入，或是民間交易的接觸，太麻

里均佔了地利之便。 

  政府文化傳承和產業輔導政策的推動是族群藝術發展影響條件之一，太麻里

鄰近部落，從製造技術、相似的工具、材料等因素的影響，加上多元族群（部落）

與共同的美感經驗，為本區域藝術表現塑造了特殊發展形式。 

  太麻里部落匯聚了卑南、東排灣、東魯凱、馬蘭阿美族等文化元素，落實於

生活上，無論是儀式祭典、建築裝飾、服飾或飾品等，處處有其混合的跡象，太

麻里大街上開設的工作坊，來自鄰近的新興、壢坵等部落的藝術工作者與本地媲

美，不論排灣或魯凱族人，也不管店內陳列的作品排灣、卑南族色彩兼顧，太麻

里部落就像一處多元文化的展示櫥窗。 

  清、日治時期，許多不同的族群便透過深入部落內，進行貨物買賣，同時也

搜購、交換傳統工藝品，部落文物因而流失不少，這個情況也延續到戰後。例如

Qaljapang（加拉班）部落 Mavaliu 家 Tawyiyong（泰武勇）頭目傳承的大量傳統

文物，和祖靈屋內的木石板雕像，家族推測在光復前後，可能陸續被日本人或漢

人古物商人買走。22 

  祖靈屋內的木石雕，有神聖祖靈象徵的意義，其象徵符號和一般幾何符號不

同，因為符號是代表物（祖靈）的一部份。「當觀者以心智瞭解象徵符號時，會

與意指相連在一起。觀者因為參與了某種經驗，所以能夠超越知識、瞭解象徵符

號」23透過這種象徵形式系統，人們得以溝通知識及傳承生命的意義。 

lilevu 部落最重要的文物，屬祖靈木雕約於 1960-70年代被專門收集原住民

文物的商人收購，部落裡曾經出現過長時間的空窗期，1990年間為了祭儀需要，

特別請部落的 Biya 雕刻板雕代替祖靈雕像因應。直到 2005年，太麻里大王村三

部落進行重建祖靈屋，再請 Biya、Ali 兩兄弟進行 lilevu 部落祖靈木雕的仿刻。 

  目前太麻里部落傳統工藝，結合太麻里、金峰、大武、達仁等鄉鎮進行發展，

朝著東南區域共同體方向，擔負起東排灣、魯凱族文化整合的角色，此地開設的

工作坊最多，從事服飾加工的族人數量也較多，儼然成為東南部族群文化的代表。 

  早期在部落裡缺乏專業的「藝術家」職業，則在現代部落社會有了不同的面

貌出現，經由傳統工藝工作坊的經營基礎，得以方便接觸取得各種傳統、現代藝

術媒材，從事多元創作的藝術工作者，可以自由地進出族人熟知的族群（部落）

圖紋，與對新時代環境傳達新思想的作品，後者作品數量雖然不多，但是本質上

已經構得上是近「專業」的藝術家了。 

 

                                                      
22

 Qaljapang（加拉班）現任頭目陳勇義回憶，小時候他到台東市區讀書，回到部落時經常看到

部落裡的知名人士帶著許多不認識的人在家中進出，那時候就看到很多文物陸續都不見了。 
23 Jacques Maquet，《美感經驗：一位人類學者眼中的視覺藝術》，頁 155。 
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一一一一、、、、部落工作坊的傳統工藝推廣部落工作坊的傳統工藝推廣部落工作坊的傳統工藝推廣部落工作坊的傳統工藝推廣    

  以部落傳統工藝的發展脈絡來看，環繞太麻里的排灣族部落以南部的金峰、

大武，甚至達仁鄉為主，傳統工藝發展也在現代部落環境的變遷下，太麻里部落

成為核心展售地區，也是鄰近部落的成品與材料集散中心。 

  太麻里部落本地的傳統藝術工作坊出現，首推陳利友妹與 Biya 兄弟經營的

工作室，陳利友妹年幼時跟著母親利文里學習傳統刺繡和編織，靠著為人修改衣

物及製作時裝、原住民服飾等維持生計，早已有了工作室的實質運作功能。 

  陳利友妹一家人正職或兼職都從事與藝術有關的工作，是太麻里地區傳統藝

術的指標，Biya 兄弟分別擅長木雕與琉璃珠製作，甚至媳婦也都會服裝製作與

刺繡等技藝，一家人合作經營，是太麻里地區最富特色的工作坊。24 

1999年進一步成立了「陳媽媽原住民服裝工作室」，店內陳列了服飾、木雕、

琉璃珠與各項飾品，陳利有妹將店內工作交給子媳，自己則到各地推廣太麻里地

區獨特的排灣、卑南族刺繡工作。 

此外太麻里地區較特殊的工作坊，尚包括以傳統陶藝為基礎發展的「陶甕的

故鄉」工作室，1995年 Kalasiqane（麥承山，1946-）在初接觸陶藝，跟著漢人

陶藝家李永明學習，隨後他結合正興社區夥伴一起玩陶藝，申請燒窯設備互相砌

磋傳統手藝，也在自家設立陶甕工作室，2003年自服務的介達國小退休，便全

心投入陶藝創作。 

Kalasiqane在自己住家設置了一個陶甕工作室，戶外鐵條圍墻上擺放了數個

陶甕，並且沏上了「陶甕的故鄉」標識，屋內則展示了百餘個以上的大小陶甕。 

麥承山的陶甕數量很多，陳列在新蓋完成的工作室二樓，各式各樣的陶甕分別擺

在櫥櫃及開放櫃子，其中櫥櫃裡的大陶甕，是家人子女先挑選的「傳家陶甕」，

類型有多種式樣。麥承山他自己則將最大的一個陶甕當作是傳家甕，取家族名

「Lawan」為陶甕的名字，它會一直留在主家。 

Kalasiqane除了製作傳統陶甕外，也開發出了陶珠、實用碗盤、壁飾等，甚

至日常生活小飾物甕形項鍊、小煙灰缸等，近年代他嘗試結合地方農特產，將釋

迦、金針花等皆融入陶藝作品中，開發了多項創新產品。 

此外，在太麻里與遴近地區開設傳統工作坊，以日常實用服飾及手工藝品為

主產品的尚包括： 

 

1.櫻谷坊 

  1980－90 年間，新興村的頭目家族「加古拉夫.歌日歌樂」（胡昭青）就在太

麻里街上開設服飾店，當時以販賣時裝、民俗裝和陳列頭目胡昭一的木雕為主。

隨後歷經三次搬遷，1991年太麻里大街上掛出「櫻谷坊」的店面，當中加入了

原住民服裝的開發，正式在太麻里街上販售傳統排灣族服飾及相關飾品。 

  胡昭青本人一邊經營店面，也開始設計現代服飾，保留了排灣族傳統的太

                                                      
24

 2008年陳媽媽原住民服裝工作室獲得國立台灣手工藝研究所評選為「工藝之家」認證的工作

坊。 
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陽、人頭、陶甕等圖紋，再以現代女裝款式進行改良，這種改良式的傳統服，很

受到當地族人的歡迎，認為平常可以穿著，又不失傳統風味，尤其是電腦繡圖案

出現後，直接運用到服飾上，價格可以壓低甚多，普通一件約 3600元就可買到，

成為族人的最愛。 

  當然排灣族傳統服飾還是有族人會訂製，例如婚嫁時有些族人就會講究，碰

上族人特別訂購，以細珠繡手工服飾，就會請部落裡的婦女製作繡面，再由自己

組合完成。 

  胡昭青不僅在部落裡推動傳統服裝與飾物，也特別到部落或鄰近的大武、台

坂、土坂等社區學校去教學，指導族人刺繡，學會一技之長。平日「櫻谷坊」店

面工作就交給女兒羅至娟去照顧。 

 

2.利百迦工作坊 

    2000年太麻里部落也另成立了「利百迦工作坊」，負責人邱麗百加與先生兩

人共同經營園藝與原住民傳統服飾，隨後先生赴大陸發展，邱麗百加獨自擔負起

業務。 

  邱麗百加自己會服裝打版，自行開發設計服飾，改良服飾也多半搭配電腦繡

圖紋，價格可以大眾化，依布料品質 3 千到 5 千不等，較受到族人青睞，如果客

戶要求手工繡，就請部落婦女協助。邱麗百加說，部落裡很多 50 多歲以上的婦

女平日在家只照顧孫子，沒有其他工作，刺繡工作是賺零錢貼補家用的機會，與

她常合作的部落婦女約有 4、5 位。 

  邱麗百加說，太麻里地方不大，服飾工作坊彼此競爭，生意不是很好做，必

須要靠人脈或影響力，才能接到公家或大宗委託製作，她的客戶除了大王村本地

外，教會方面也常會介紹一些其他縣市的訂單給她製作；此外她必須靠著夜間到

台東市餐飲店兼差，清償貸款及維持經營。 

 

3.羅沙工作室 

  1995年成立的羅沙工作室，是羅忠早（1962-）與太太沙美智所開設，位於

太麻里大王村外環道上，也是該村內唯一由魯凱族人經營的工作坊。 

魯凱族部落以往對熟練傳統技藝者，皆以「malang」來稱呼，以「gisan malang」

接連其技術，例如「gisan malang da lilong」表示他是專門做陶甕的人，gisan malang 

da vagaer 是專門做背籃的人，gisan malang dabidau dakit則是專門做鋤頭的人。 

  身為魯凱族的羅忠早，手工藝技術出色，本身就是一位傳統工藝家，擅長木、

石雕及編織等，稱得上是現代魯凱手藝「malang」全能型的藝術工作者。太太沙

美智則對刺繡專精，兩人合作開設工作室，一方面展示自己的創作，一方面也販

售原住民文物飾品。 

  羅沙工作室內的文物涵蓋較一般太麻里部落工坊為廣，除了一般飾品、工藝

品外，羅忠早的木、石雕作品也擺滿了店面空間，藝術家十分重視族群文化，在

多數族群的東排灣族社會，羅忠早藝術創作不僅獲得認同，他堅持魯凱族文化傳
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統也相當得到族人的支持。除了工作坊維持現實生活，他也經常到東排灣族區域

各國中小教導木雕，也在各種祭儀活動場合推廣月桃編等手藝。 

 

4.歷坵原藝工作坊 

    金崙村歷坵部落的「歷坵原藝工作坊」，於 2000年時設立，由魯凱族羅英惠

負責，族人常以其名英惠稱呼工作坊，主要以服飾製作展售為主。 

  小時候羅英惠受到父親 Gaguruman、兄長羅忠早的影響對部落傳統工藝十分

有興趣，尤其是刺繡編織，由於家境並不寬裕，小學畢業後她到西部成衣廠工作，

習得一身製作衣服手藝，返回部落後，便自行開設工作室，為族人設計傳統服飾

及裝飾佩件。 

  羅英惠的服飾作，以魯凱、排灣族傳統為主，希望能夠傳承文化，為了讓自

己的手藝精進，她跟著部落婦女長輩一起工作研究，也經常參加各項展售活動。

她設計的吊飾、小飾包等富有原住民風味的飾品在台東縣風景區或知本溫泉各觀

光飯店均有展售。 

  在經營傳統服飾與手工藝製作穩定之後，羅英惠對市場的走向極為敏感，她

認為結合民宿的發展是下一階段必須要走的路，除了生意考量外，一般民眾也更

能夠深入體驗原住民文化。 

 

二二二二、、、、太麻里部落藝術發展型態太麻里部落藝術發展型態太麻里部落藝術發展型態太麻里部落藝術發展型態    

  太麻里部落屬鄉村型的聚落發展，儘管近年來鄉公所等大力倡導觀光，金針

山花季與曙光園區迎接新年等觀光活動，但是受限於季節限制，無法貫聯起整年

經常性的活動，地方發展大致上仍屬驛站的性質，遊客經過門前休憩，而鮮少停

留消費。 

  從傳統藝術發展型態而言，太麻里部落具有整合東南部區域與串聯排灣族部

落色彩的功能，歷史上也顯示，此地族群文化交流十分頻繁成功，是地方獨特的

色彩與魅力，面對未來發展，多元就是豐富、多元為美的觀念，加上視野開拓，

如果能夠整合區域資源、塑造地方獨特的藝術表現，應該是值得期待的。 

 

（一）以工作坊為基礎推動部落藝術 

傳統風氣濃厚的太麻里地區，在現代社會的變遷、教育及資訊等因素刺激，

藝術表現形式多元環境下，部落藝術也有新型態的發展，以兼顧生活條件，靠著

經營工作坊為基礎，閒暇之餘進行創作，蔚為風潮。 

這種模式或多或少存在於各工作坊中，尤以陳利友妹、羅忠早的工作坊最具

有代表性，陳利友妹經營的工作室，Biya 兄弟與兒媳婦等均從事傳統服飾、琉

璃珠、木雕等手工藝製作，也利用時間投入大量心力，進行產品的研發創新，其

產品頗受到鄰近部落族人的高度肯定，生意也能夠持續維持。 

難能可貴的是陳利友妹母子的藝術創作結合部落文化的發展，仍寄予高度的

關懷與興趣，Biya 兄弟在木雕、琉璃珠作品的創新，並賦予新的意義和詮釋，
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似乎一脈傳承自母親。25陳利友妹本人不僅經常投入服飾刺繡圖紋、琉璃珠的設

計與開發，她應用現代服飾款式，加入富有地方色彩的圖紋，形成獨特的流行服

飾。她也自行摸索創作，將琉璃珠活用在裝置上，以美化服飾及工藝作品。（圖六-1、2） 

魯凱族的羅忠早則是另一個實例，儘管他不在太麻里出生，也非東排灣族

人，但以其手藝及文化涵養，得到排灣族東南區域鄉鎮的尊重與認同，成為太麻

里部落藝術表現上，不可或缺的一環。他從小受到父親 Gaguruman的影響喜歡

接近雕刻與建築工作，父親是部落裡的工匠師，擅長製佩刀、搭蓋石板屋和木雕

工作。 

  二十歲時，羅忠早開始接觸板雕，他繼承傳統的刻法，以圖紋信仰為核心，

將人像紋、人頭紋及百步蛇紋放置於創作上，其木、石雕題材都以族群生活為主，

例如＜摔角＞、＜杵小米＞，雕刻著兩個族人藉著傳統活動展現的力與美，＜抱

小孩的婦女＞則是頂著重物的婦人，袒胸露乳地餵食嬰兒的模樣。  

  他以太麻里部落外環道開設羅莎工作室為基礎，夫婦兩人共同經營，妻子擅

長服飾設計與刺繡，羅忠早則製作手工藝品，多數時間，他是憑著自己一身巧手，

接下各式佈置或雕刻工作，靠著一雙巧手，遠近馳名。 

  近年來羅忠對於木雕傳承工作也很用心，分別在鄰近部落如嘉蘭國小、賓茂

國中等學校開設木雕班進行教學，此外，也曾利用寒暑假在部落裡開設工藝研習

班，教導下一代族人。 

  羅忠早的例子，正是太麻里地區發展傳統藝術的縮影，工作坊的經營是經濟

收入後盾，但是在工作之餘，也儘可能利用各種機會，不論進行傳承教學，或個

人創作均很投入。 

 

（二）傳統工藝的研習與地方產業輔導 

    太麻里地區的族群文化與藝術表現，一直處於特殊的部落型態發展，以推動

文化產業或政策性的輔導，在日治時期雖然有短暫的陶藝工場試驗，卻因為技術

問題無法克服而結束。1990年代，多半是由鄉公所推動的家政輔導班，或由地

方提出申請的社區文化產業振興計畫。26 

  不論傳統技藝研習的推廣或是地方文化產業的推動，對於太麻里地區而言，

皆是技藝學習與文化傳承的最佳管道，也是部落社會再教育的來源之一，對現代

原住民藝術表現有深遠影響。 

 

1.太麻里鄉陶藝研習與展示 

太麻里鄉居民多元化，推動原住民技藝研習有著其他山地鄉少見的現象，就

是不同族群的參與，例如 2001年，筆者觀察鄉公所於舉辦的原住民陶土技藝班，

在學員中就參雜著不少漢人婦女，不分彼此大家樂在學習。 

                                                      
25

 內容詳見第五章。 

26 例如於 1995－2000年由金峰鄉公所推動原住民傳統工藝（陶藝、刺繡）訓練班， 2000－2001
年正興村提「傳統陶甕與刺繡－再現排灣、魯凱的美」爭取文化振興產業計畫，當時以推動

陶藝做為社區總體營造計畫。 
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  太麻里鄉公所設置的媽媽教室，多半在夜間上課，為社區內的婦女們開設所

需的各類課程，2001年特別推出「軟陶」製作，學員們在三個月當中學習以油

性土製作傳統陶珠、陶板，甚至於開發出大型的宮燈，小至髮夾、名片夾等新成

品，由於嘗試引進新材料，同時以烤箱來烤製，每位學員皆可以在家中自行製作，

大家學習興趣頗高。27 

   鄉公所在 11月 14日舉辦結業典禮上，代鄉長黃發樓特別頒發了創意、巧手、

勤奮等獎項鼓勵，學員們也將作品送給鄉長、來賓。學員們更是在現場跳起了排

灣族歌舞，用載歌載舞的心情來慶賀，充分發揮了排灣族的材能，現場氣氛相當

熱絡。 

指導軟陶的老師曾金裡，本身為漢人，但是她介紹現代材料給排灣族媽媽

們，讓她們能夠結合原住民文化內涵，發揮創意巧思，作品富族群文化特色，有

別於一般婦女的創作。 

曾金裡曾經在太麻里指導過陶土班，教陶板、陶甕等，她表示，油性土是進

口材料，有各種色澤，在捏製後放入烤箱，一公分厚的陶土，大約以一百三十度

溫度烤二十分鐘就可以完成。 

排灣族媽媽們喜歡將油土材料，用來製作傳統的琉璃珠，比較起來，過程簡

易、技巧易學，烤完成後的作品也不易碎裂，她們會將成品在各項活動中拿出來

展示販售，增加經濟收入。 

 

2.工作坊現代化與產業輔導 

2007年經濟部中小企業處在太麻里地區實施為期三年的地方特色產業輔導

計畫，該項計畫以太麻里鄉、金峰鄉為核心，不分族群，選擇能夠凸顯地方特色

的工作坊或餐飲店家為主。三年期的輔導計畫，太麻里地區的傳統工藝工作坊共

有「櫻谷坊」（大王村）、「羅沙原住民工作室」（大王村）、「陶甕的故鄉－拉灣工

作坊」（正興村）、「歷坵原藝工作坊」（歷坵村）等四家列入。 

  訂名為「原藝花湯」的計畫，透過六大項實施策略及方法，輔導太麻里地區

工作坊從體質上改造： 

（1）.提升經營體質－採取「個別輔導」及「政府資源訊息全面提供」之雙軸策

略，辦理經管訓練課程、進行個別訪視及診斷、辦理小型製造業合理化輔導，並

轉介政府輔導計畫資源，期望以個性化的輔導，增強商家競爭性。 

（2）.強化產品加值－導入商業包裝設計資源，設計聯合提袋、製作各家 DM 及

包裝禮盒，另外辦理國內產業觀摩及地方工藝品開發，並導入產品故事化開發，

以期為產品加值。 

（3）.擴大通路建置－包括製作產業觀光導覽手冊及會員聯合商品型錄、參加國

                                                      
27 學員們在結訓時，展出三個月來研習的成品，並彼此分享心得。漢人婦女學員們在發表感言

時特別指出，原住民稱平地人為「白浪苟苟」，以前白浪很少學原住民的東西，該項活動雖然

是開給原住民媽媽們學習，但平地媽媽也可參與，充分達到族群融合的效果，尤其是原漢一

起相處時間，體驗到不同的人生經驗，就成品來講，也認識了原住民文化中，用色與創意等，

相當有意義。 
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內外商品展售活動、設置聯合展隻據點等，此外因應宅經濟時代來臨，網路行銷

及線上購物機制亦是商家拓展市場的新式良方。 

（4）.整合行銷廣宣－設計主題遊程及試遊活動，結合產業業者與台東景點、特

色業者，以開放角度讓遊客進入台東，一方面鼓勵商家主動出擊，參加 OTOP

產品行銷活動。 

（5）.營造場域空間－針對各店規劃場域空間與佈置外，亦推出商店環境 5S現

場改善輔導、規劃遊客產業諮詢服務中心、共同標章設計及形象推廣等措施，以

達到改善店內業績之目的。 

（6）.永續機制發展－定期召開會議建立輔導機制，透過會議建立溝通管道，以

確切了解業者需求，培育永續推動觀念。28 

  針對經濟部中小企業處三年期的輔導，太麻里地區工作坊多半反映相當受

用，「櫻谷坊」的羅至娟十分感激中小企業處的輔導，店面裡外規劃煥然一新，

能夠吸引客人上門，產品經過包裝，讓產品在展售時增加價值感，這些觀念對他

們十分有幫助。  

  羅至娟說，過程中安排赴西部、南部與相關工作坊業者的交流觀摩，也相當

重要，尤其是手工藝製作，透過相互學習，讓自己的視野開拓許多，對工作坊產

品的創新很有幫助。 

  羅英惠也表示，接受輔導讓自己的產品有了更精緻的包裝，且通路打開後，

成品可以很快地被外界看見，行銷不再是以往的單打獨鬥。 

  對於太麻里地區的工作坊而言，以往的展售大多僅限於地方，或是大型活動

舉辦時擺攤位應景，在中小企業處的協助下，讓工作坊的成品有機會赴馬來西亞

OVOP、中華民國總統府前廣場展售，另外也參加了商業活動的聯合行銷，如新

光三越、台中世貿及台灣尚好禮等展售會。2009年也配合史前館的「站在記憶

的斷崖上」特展，到台南市德安百貨舉辦展售，這些「史無前例」的規劃和展售 

活動，讓太麻里地區的傳統手工藝大量曝光，有助於打開知名度。 

 

三三三三、、、、傳統智慧與創作的結合傳統智慧與創作的結合傳統智慧與創作的結合傳統智慧與創作的結合    

  邁入現代社會，藝術表現的限制與束縛較不比往昔，對太麻里部落藝術工作

者來說，部落的美感經驗就像是經常出入森林的獵人，憑著經驗可以輕易地判斷

出，何者為山豬出沒的路徑，他可以輕而易舉地設下陷阱進行狩獵。如此，部落

深層的文化內涵，依然是藝術表現背後重要憑藉。 

  Biya、Ali 兩兄弟以祖靈為主題，所進行的木雕創作具當地現代藝術創作的

指標意義；受到近代西方宗教進入部落影響，雖然祖靈信仰已不如往昔，但藉著

現代藝術作品的詮釋，祖靈意象也不僅僅存在祖靈屋內的具像木雕，可在不同式

樣、不同場合出現，提供族人對傳統信仰的思考層次，活生生的祖靈概念，其實

就在生活空間裡。 

                                                      
28

 經濟部中小企業處《原藝花湯－台東縣太麻里地區特色產業輔導成果專刊》，（台北：經濟部

中小企業處，2009），頁 12-15。 
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  換句話說，傳統觀念深深烙印在太麻里部落族人的內心底層，往往反映在族

人日常生活、行為中；因此，藝術展演活動是實際將這層思維轉化為具體表現的

方式，反觀族群（部落）藝術家則應是當中最易於掌握該現象的對象。孫大川就

提到，回歸自己族群認同與加深族群意識，則是文化藝術工作者的必要條件。29

當傳統碰上新事物或異文化時，原住民意識的發酵，往往讓族人回歸到主體意識

思考，對於部落藝術發展仍有一定的作用。 

  藝術工作者羅忠早的創作歷程說明了這個現象，他的作品所流露的美感經

驗，內涵皆離不開族群文化，創作也相當重視部落文化的傳承，可以看到傳統智

慧結合創作的企圖，這種強烈的傳統文化思維模式，也深刻地反映在他的日常生

活。 

  2009年 88 風災過後，史前館與金峰鄉公所合辦「站在記憶的斷崖上」特展

暨金峰鄉地方產業展售活動於台南市舉行，特地找羅忠早協助製作展場意象設

計，他也提出了因應風災所創作的作品，用在地族群文化思維，反思天災帶給族

人的意義。 

  在進行籌備工作時，規劃由頭目主持祈福儀式，遭到出席族人的質疑，認為

多數族人已經信奉教會，是否合適再舉行傳統儀式？羅忠早獨排眾議，以文化認

同來做為凝聚社區意識的基礎，他說，尊重族人信仰西方宗教，但是在傳統祭儀

與文化的場合，應該要以族群文化為重，回歸部落的傳統信仰，雙方應不至於產

生衝突。30  

  在展場上，羅忠早依計劃製作東排灣族 bauguz木雕，這是傳統上東排灣族

婚姻習俗，在訂婚時男方就會送木頭到女方家供其生活使用，立 bauguz則是正

式向部落族人宣告雙方的婚姻關係，也是極為特殊且浪漫的文化內涵。31 

  羅忠早同時製作一座昔日採薪回部落時專門背負木頭的器物，他特地從山上

找來綑綁木頭的草籐，用來綁木頭無比牢固。他說，這些手藝都是以前的族人必

需要具備的，如果不會綁籐索，或者綁錯，都會被部落人笑稱 valizagu，意思為

「草藤綁錯了，根本沒有受過訓練」，不像是一個標準的男人。 

  在展場上立 bauguz木雕意象為社會大眾詮釋了東排灣、魯凱族傳統文化的

浪漫美感，堅持「valizagu」則為族人上了一堂族群（部落）文化意涵的課程，

並傳遞了祖先們重視的美感經驗。 

  88 風災為金峰鄉、太麻里鄉帶來極大的災害，羅忠早也用作品表達了內心

的傷痛與感觸，災後他雕刻了幾件與風災相關的作品，其中＜祖靈庇佑＞作品刻

                                                      
29

 孫大川認為透過祭典的參與、歷史傳統的追溯、部落勞動生活的體驗，及族群神話、傳說的

採錄、翻譯和再創作，是原住民文學工作者回歸族群意識的重要歷程。詳見孫大川，《山海世

界－台灣原住民心靈世界的摹寫》，頁 157。 
30

 經過討論後，由於受災最嚴重的 Tjulu-uai 部落頭目鄭炳祥並無祭師身份，最後協調部落巫師

擔任祈福工作。 
31 bauguz是在女方家門前豎立，以四根竹子架成四方形為基礎，把相思木排列整齊堆疊上去，

最底層部份，放置象徵男女性器的木雕造形，取婚姻教育之意義。bauguz立得愈高表示雙方

家庭在部落中頗具威望，至於竹子上綁的刀械，表示男方從此必須悍衛家庭，也顯示成家立

業。 
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劃著左右各有兩隻百步蛇鼎起陶甕，纒繞的蛇身形成 88 數字造形，巧妙的隱喻

著 88 風災的概念。他說，原住民部落離開山林，經過遷徙到新環境後，百步蛇

與象徵祖靈信仰的陶甕，仍然陪伴照顧著族人；在水災的侵襲下，百步蛇「遷徙」

陶甕的祖靈，將族人移到安全的地方，繼續守護著所有的族人。（圖六-3） 

  另外一件＜回家的路沒了＞以親身經歷 88 水災，訴說著部落房子、道路遭

沖毀，族人背著孩子、家當感受到回家的路不知在那裡的迷思，記錄 88 風災的

創痛，永遠留在族人的記憶中。（圖六-4） 

  在遭逢世紀劫難的同時，木雕創作傳達了災難的苦痛與心聲，但族人心中仍

對傳統信仰十分堅定，雖然功能角色可能轉換為大環境的訴求和藉助現代創作語

彙的表達，但是不變的仍是當中虔誠的圖紋信仰，相信也是陪伴族人走出災難陰

影的重要支持與慰藉。羅忠早的蛇紋創作，隱含著族群集體認同情感的溝通，對

應舊香蘭史前遺址上發現的蛇紋石刀標本，告訴我們太麻里地區族群對圖紋信仰

觀念的銜接，已經陪伴他們走過了千百年的歲月。 

    太麻里部落的傳統工藝發展，我們可以看到政府在這方面所進行的產業輔導

工作，包括家政班推廣（原漢共學）、社區文化產業振興均圍繞在地方特色產業，

亦即太麻里當地流傳以圖紋信仰為主的藝術表現，這些政策用新的教學或技術傳

遞傳統元素，新的包裝更讓傳統工藝有嶄新的面貌出現。 

尤其在工作坊從事這些藝術生產技藝時，社會對原住民文化特色的期待、政

府以商業包裝輔導，便於市場行銷，這些商業經營概念，早己經成為部落經濟生

產體系。由結合傳統信仰的圖紋認同到當代服飾、手工藝工作坊的出現，逐漸成

為富有地方色彩的「文化工業」產銷現象，讓我們可以清楚的看見它的轉變，驗

證時代的變遷。 

但是以陳利友妹、羅忠早經營工作坊的例子，在商業生產之餘，陳利友妹母

子皆從事藝術工作，包含刺繡圖紋的傳承、琉璃珠文化研究、木雕詮釋的創新；

羅忠早同樣不忘以傳統圖紋創作彰顯族群（部落）認同情感的作品，並且反映現

代社會重大災害帶給部落的影響，背後顯示出族群（部落）意識仍深深影響其思

考與創作態度，藝術家在從事藝術工作時，仍保持著經常與部落集體意識、美感

對話的習慣。 

太麻里部落陳利友妹的藝術工坊、羅忠早所經營的工作坊，是當地具指標意

義的藝術發展據點，他們對傳統觀念的堅守充分在作品中表現，藉由琉璃珠、木

雕做為詮釋族群（部落）文化或歷史的重要媒材。反映了 Panapanayan文化圈內

可供接受的族群文化元素，無形中藝術創作宛若成為區域認同的一種溝通媒介。 
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圖六-1、2 陳利友妹所設計的流行服飾，結合地方特色圖紋（左）與琉璃珠裝飾

作品（右） 

 

   

圖六-3、4 88風災後羅忠早的創作＜祖靈庇佑＞（左）、＜回家的路沒了＞（右） 
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第二節第二節第二節第二節.觀光需求下凸顯的民族性觀光需求下凸顯的民族性觀光需求下凸顯的民族性觀光需求下凸顯的民族性－－－－知本部落主體與傳統藝術經營的表裡關係 

  清代黃叔璥《台海使槎錄》中＜番俗六考＞記錄了番歌（34 首）、婚嫁（口

簧琴）、喜慶及迎賓歌舞的描述，是部落時期原住民歌舞的重要文獻記錄。知本

部落傳承豐富的歌舞藝術與資源，回顧日治時期日本音樂學家黑澤隆朝到台東調

查原住民音樂的歷史，知本社就是被選定的代表之一。32以歌舞做為族群文化特

色及反映時代精神，自然有良好的基礎條件。 

  黑澤除錄下了包括「收穫祭」、「乞雨歌」、「凱旋歌」、「結婚いの之歌」等十

首歌謠外，也記載知本社因為在平地受到文化交流衝擊的緣故，新的民謠不斷出

現。33當時參與嚮導的「警察部長」日本名叫「知本弘」，即是近代知本村遷村

的重要人物之一，為任職保正的知本弘（汪克明）。 

  黑澤的調查，透露了兩個訊息，一是至少到了日治時期，知本社的傳統歌舞

風氣仍相當盛行，黑澤也留下了具有部落特色的歌謠。二是黑澤提到受平地文化

的衝擊，歌謠內涵的變化明顯，可以想見知本社族人在接觸不同族群文化後的反

映，尤其在音樂方面的吸收與內化經驗，與現代知本部落面臨歷史變遷，族人在

適應環境的能力頗能互相契合；簡而言之，在歌舞藝術表現上，既能不斷地吸收

外來經驗，也不忘記發展自身民族性。這種精神對照於現代知本部落歌舞的變

遷，尤其顯得特別深刻與清晰。 

  《音樂人類學》作者 Merriam說，音樂不可能脫離人的控制和行為而孤立存

在，音樂是由構成其文化的人們之價值觀、態度和信念，所形成的人類行為過程

結果。34以歌舞的行為、觀念和歌舞中的美感經驗視為一整體來探究族群文化，

也透過歌舞認識部落，正是民族音樂學（ethnomusicology）的精神，其所呈現文

化意涵，及整體部落文化中承載的價值與觀念。 

德國音樂社會學家 Theodor W.Adorno認為「音樂形式是精神化了的社會形

式。」35換句話說，歌舞是部落生活的一環，無分階級與文化程度，它是族人生

活中傳播情感的重要藝術表現。歌舞行為、觀念是整體部落文化結構，反映人與

部落社會間的關係。透過歌舞的美感經驗管道，使部落族人得以聯結相同的族群

情感。我們更可以體會部落文化情境，認識族人的生活與審美觀，進而能夠幫助

我們深入了解歌舞藝術與其他各領域可能的相關因果關係。 

  知本部落於 1950、60 年代，傳統農業、經濟作物紛紛轉型，當地族人為了

生計，人口外流到西部縣市就業，無暇顧及文化傳承工作，傳統祭儀也逐漸式微

                                                      
32 1943年 1 月 26 日到 5 月 8 日，日本音樂學家黑澤隆朝在台灣展開民族音樂調查，其中 2 月

20-25日停留在台東，透過在地警察的協助，分別訪問了阿美族馬蘭社、卑南族卑南社、知本

社及魯凱族大南社、布農族里瓏山社。23 日黑澤隆朝在知本社調查時，參觀了歌曲及舞蹈的

表演。 
33 黑澤隆朝也記錄知本部落族人穿著毛衣，毛織品在當時是其他排灣族人難以相比較的。《台灣

高砂族の音樂》，（東京：雄山閣，1973），頁 205-207。 
34 參閱 Merriam,Alan P 1964 Anthropology of Music Northwest University Press. 
35 張己任認為，這是指音樂的整體結構而言，作曲家以音樂的整體結構反映出人在社會相互間

錯綜複雜的關係。詳見張己任，《音樂.人物與觀念》（台北：時報文化出版事業公司，1985 ），

頁 75。 
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沒落。 

  知本地區文化復振結合在地化經營，主要力量之一在當時擔任知本天主堂神

父的曾建次（1942-），不但設立卡地布文化發展協會，推動部落傳統祭儀，將教

堂佈置在地化、卑南族石生系統石板畫廊等。另外，社區內也藉著這一波的復振

風潮，配合政府單位推動社區總體營造等政策，工作室紛紛出現，較特別的是工

作室與觀光業的結合，發展出不同的面貌。 

  1966年知本地區第一家觀光旅館－「知本大飯店」出現，部落因鄰知本溫

泉風景區，帶動了知本地區產業型態的改變，不少族人投入到旅館業工作，融入

主流社會的經濟體系，旅館業者也紛紛以當地特色作為行銷，連帶地影響部落傳

統藝術發展面貌。 

 

一一一一、、、、知本部落傳統工藝與觀光需求的互動知本部落傳統工藝與觀光需求的互動知本部落傳統工藝與觀光需求的互動知本部落傳統工藝與觀光需求的互動    

    知本地區觀光飯店如雨後春筍般成立，藉觀光的蓬勃發展，與在地的傳統文

化藝術及自然生態等多元結合，知本溫泉鄰近的知本、建和部落尤最，新的觀光

產業及趨勢無法避免。 

  原住民發展觀光產業，其目的大致希望達到：經濟收益、取代不當開發、文

化傳承與藝術品創作延續、增進族群認同與自尊、教育大眾認識原住民文化促進

族群和諧。36從台灣推動原住民觀光的調查案例，遊客與原住民文化的互動反映

顯示，「表演展覽」平均高於「文化學習」、「活動設施」及「觀光資源」。尤其參

與原住民歌舞，容易與原住民實際接觸互動，對原住民觀光的知覺也較高。37因

而結合部落文化藝術是時下原住民觀光重要內容，在原住民地區發展文化觀光產

業多半與傳統歌舞、工藝為主。 

  曾擔任卡地布文化發展協會總幹事的林金德以其經驗表示，處在觀光區域

內，知本部落在推動傳統文化時，很容易有機會與觀光飯店業者接觸，彼此間也

有互動關係。例如透過小米收穫節、祈雨祭等歲時祭儀，尋求與觀光業者合作，

各大型觀光飯店如老爺、富野、泓泉、東台、合家歡、統信、宏宜等都曾支持贊

助經費，活動期間飯店也安排遊客前往觀賞表演。 

  卡地布文化發展協會也不定期與飯店業者合作，舉辦如「卡地布文化之旅」、

「卡地布文化采風」或手工藝品展示等活動。382000年於富野飯店則推出知本部

落整體工藝特展，內容涵蓋服飾、佩刀、木雕、豆畫、歌謠及巴拉冠模型等。希

望藉著推動觀光產業，改善部落族人的生計和文化傳承。 

  林金德在《知本溪流域》提到，卡地布卑南族人擅於傳統工藝的創作，尤以

婦女從小跟著母親或祖母學習的刺繡及編織為擅長，其他如陶藝、木雕、豆畫及

生活器物等工藝創作，亦為卡地布豐富的工藝產業資源。2002年林金德的統計

                                                      
36

 紀駿傑，＜從觀光原住民到原住民自主的觀光＞，頁 27。 
37 詹怡泓，＜遊客對原住民觀光之知覺與互動關係之研究＞，（台北：中國文化大學觀光事業

研究所碩士論文，2003），頁 64。 
38 林建成，＜知本溫泉發展簡史＞，頁 229。 
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知本部落共計有 9 家傳統工藝工作室、4 位藝術創作者。39 

  從盧華昌（1945-2011）、洪瑞玉（1951-）夫婦開設的「喀大德伴.包哇文化

工作室」變化，大致可以看出知本部落傳統藝術與近代觀光之間的變遷關係，工

作室於 1998年申請核准，在此之前，盧華昌夫婦靠著祖傳的土地從事農作種杭

菊等，閒暇之餘常拿木頭雕些圖像自娛，沒想到長期培養下來對工藝的愛好，讓

他往後與藝術結下了不解之緣。 

  50歲那年盧華昌到屏東觀摩排灣族的文化，引發了他尋找自己文化根源的

想法，他一面重拾以往擅長的木雕工藝技術，同時也拜師學陶藝製作技術，隨後

自行摸索創作，遠離了僅製作生活實用品的傳統規範，嘗試將他所經驗的卑南族

知本部落的古早生活形態，還有祭典儀式，紛紛融入題材。 

  1990年代也正是曾建次神父致力知本部落文化復振時期，本身是教友的盧

華昌跟隨著曾建次恢復部落 palakuwan會所訓練、小米收穫節祭儀及舊部落尋根

活動等。1995年盧華昌將所學奉獻給教會，分別製作知本天主堂聖母亭、費道

宏神父紀念碑等，接著協助教堂改建，2005年完成了包括聖壇、木雕、塑像、

裝置藝術及石板畫園區等工程，也替部落留下富有卑南族特色的教堂建築。 

  盧華昌一面工作，一方面進行創作，他把小時候常跟著老人家上山狩獵的印

象，化成陶藝作品裡的拉弓獵人、獵物及休憩等等獵人的生態特色，此外木雕也

常出現部落傳說、黃牛拉著滿載收穫的牛車、母親照顧孩子和撿木材等部落生活

樣貌。 

  盧華昌與建和部落頭目 Hagu是連襟的姻親關係，他常謙遜地表示，木雕是

向 Hagu學的，不及他的作品優秀。在觀光蓬勃發展的知本部落，盧華昌與妻子

配合，佈置了一座風格獨具的工作室，自己展示陶藝、木雕作品，妻子則展出編

織刺繡。 

  「喀大德伴.包哇文化工作室」內，掛滿著洪瑞玉的刺繡作品，有提包、帽

子、背包、錢包、服飾等多種琳瑯滿目，上面繡著卑南族常見的圖紋，除了傳統

花草植物圖紋，特別強調了知本當地的特色，例如牽手跳團體舞的圖紋，和大量

裝飾在飾物上的太陽紋，其中太陽紋的變化紋樣還頗吸引人，許多到他工作室參

觀的遊客都對工作室成品愛不釋手，流漣忘返。 

 

二二二二、、、、知本部落的歌謠傳唱與發展知本部落的歌謠傳唱與發展知本部落的歌謠傳唱與發展知本部落的歌謠傳唱與發展    

知本部落許多歌謠流傳數十、百年一直屹立不墜，從古調旋律中，還能感受

到百、十年前祖先所感受的情感，藉著歌謠的傳唱，更能夠把自己的情感傳給他

人，歌謠藝術成為近代部落祭儀活動、文化傳承的重要工作。 

知本部落傳統歌謠大多以旋律見長，只有虛詞沒有歌詞。40歌謠旋律則與阿

美族一樣，以五聲音階的羽調為最多，極少情形出現第六與第七音半音裝飾。「出

                                                      
39

 林金德，＜知本地區原住民傳統工藝與藝術創作＞，頁 45-48。 
40

 陳明仁說，父親陳實一生研究卑南族傳統音樂，留給他的最重要心得就是，因為只有虛詞沒

有歌詞，在演唱傳統歌謠時，演唱者可以根據自己的心情去詮釋歌曲，專心唱歌無需特別去

注意歌詞是否唱錯了，音樂的境界也是透過意念與感覺才能將旋律滲透到別人心裡面去。  
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草敍事詩」則是卑南族古老的歌，歌詞採用頭韻、對句、疊句等手法。41 

知本部落原住民音樂人才輩出，從日治時期的陳實（Pangter）到近代的歌舞

工作者謝東山，很早就藉著各種機會展露頭角，接著是創作「我們都是一家人」

的歌手高子洋及北原山貓的陳明仁等人，他們在外地成名再返回部落推廣音樂歌

舞，傳承蔚為風潮。 

近代知本部落的音樂工作者以傳統或原住民風格的曲調，不僅反映環境的變

遷，唱出當代的心聲與處境，歌謠曲調與社會的互動性，比起部落時期的傳唱內

涵更具有強烈的時代意義。 

 

（一）.陳實、陳明仁父子 

知本近代音樂的發展中，陳實、陳明仁（1952-）父子的角色佔了十分重要

角色，日本名「川村實」的陳實是日治時期培養原住民受高等教育的第一批菁英

之一，1918年在台北師範就讀時，即發揮了極高的音樂天賦，曾被日本老師推

薦到德國進修，但是其父親 Tumurusai不同意而直接返鄉服務。 

  1922年陳實曾分別於太麻里、卑南、知本、大南等地任教，作育英才無數，

尤對於音樂極為投入，生涯中整理傳統歌謠及自己創作共計有二百多首；1943

年黑澤隆朝到知本採集，就紀錄了 3 首川村實所採譜的傳統歌謠。1945年光復

後，陳實接任知本國校校長，1947年陳實協助台東縣教育科團康活動，採編了

＜台東縣鄉土歌謠選集＞。42迄今原住民社會傳唱的流行歌曲，多數跟他的創作

都有直、間接的關係，留給知本部落無盡的珍貴資產。 

  陳明仁的音樂受到陳實的影響極深，但他的音樂生涯則比父親豐富精彩，可

以說是闖盪國內流行歌壇，其經歷就宛如一部近代原住民流行音樂的發展史。陳

明仁在台東中學念初中部，開始接觸閩南語、東洋歌曲，他記得當時有一部日本

電影「愛你入骨」相當走紅，戲院在宣傳時，特別舉辦演唱主題曲比賽，他以學

生身分跑去參加，結果得到錄取進行錄音的機會，獎品是兩張電影票，簡直讓他

高興了好幾天。 

隨後，以教會提供的獎學金遠赴淡江中學就讀，在高中時期，他對合聲十分

著迷，與林江義等人組了山地學生合唱團，大量接觸西洋及宗教音樂，也啟發了

日後從事音樂的基礎。進入淡江大學日文系後，陳明仁對西洋反戰歌曲相當有興

趣，在學校也組了「三毛貓合唱團」，陳明仁說，三毛貓是以日語「migelego」

發音，即花貓之意。 

1975年大學畢業後，他一方面在桃園工業區上班，夜晚於咖啡廳彈琴兼差，

一年後回到台北「夢咖啡」，與胡德夫兩人以二重唱方式登台，1979年到「天王

西餐廳」擔任樂隊成員。1980年，陳明仁偶然聽到外甥哼著一首曲子，他加以

修改作成「可憐的落迫人」，帶到西餐廳演唱，沒想到紅遍半天邊，大街小巷都

                                                      
41 中華民俗藝術基金會，《原住民音樂採集特展》（行政院文化建設委員會、國家音樂廳文化藝

廊，1994） 
42 筆者訪問陳明仁，2009年。 
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聽到這首歌，引起了唱片公司的注意，找他去灌錄唱片，雖然皆屬合輯且採取現

場錄音，混合日文、國語歌曲，加上「可憐的落迫人」，唱片還是熱賣，他的演

唱實力更上一層樓。43 

1986年偶然間遇到吳廷宏，並邀他搭檔表演，同時以「北原山貓」重唱組

合走紅，陳明仁說，取北原的名字，主要當時他們都是「台北市原住民樂師俱樂

部」和「旅北都會區原住民」的成員，山貓則是延用年輕時組合唱團的名稱。 

1986年到 1995年，「北原山貓」出了多張唱片，其中第一張「我該怎麼辦」

及陸續推出的「有空來玩」、「唱國歌」等都是創作曲，如同「可憐的落迫人」一

樣造成流行風潮，大街小巷經常聽到大家在啍唱這種具原住民風格的曲調。 

陳明仁在國內流行歌壇闖盪 40 年，2008年陳明仁身體突然感到不適，他選

擇返回故鄉知本，將最愛的音樂和所學回饋到部落，他被推選為新任的社區協會

理事長，在族人的支持下，帶著年輕輩投入傳統祭儀及文化活動的推廣。 

傳承父親陳實的音樂棒子，雖然他走的是通俗的流行音樂，但是陳明仁沒有

忘記原住民音樂的創作，他說，最想將知本傳統的歌舞結合在一起，2009年爭

取到特色部落的經費，進行 palakuwan園區重新規劃，改建 Takuvan(少年會所)

建築，統一了園區內祖靈屋、palakuwan均面朝東方向。未來將進行小型展演場

的興建，朝假日市集的方向努力，讓部落族人製作的手工藝品，配合表演空間，

讓年輕人能多訓練舞台經驗。 

 

（二）.知本部落青年音樂傳承 

    2001年在陳明仁策劃下，依據陳實所收錄與整理的歌曲資料，選出十首歌

謠並邀請部落青年與老人家進行錄製，這也是知本部落出版的第一張「部落青年

傳唱舞曲（一）」，這些日常熟悉的旋律，在部落間引起族人們的歡迎，年輕輩跟

隨著ＣＤ歌曲隨口練唱，隨著音樂的迴盪傳播到每一個角落，尤其是小米收穫節

的期間，部落裡終日播放，把部落裡的情感凝聚起來。 

  陳明仁說，製作這張專輯的動機是希望部落的音樂能夠傳承下來，這些歌曲

是屬於生活當中的，靠著它與族人交流及跟著大自然互動，所以族人是將精神寄

託在歌謠裡的。在過去沒有文字的年代，藉音樂傳達出族人對生命的感受，這也

是知本部落傳統的文化內涵。 

 

1.盧皆興的傳統歌謠 

     2001年知本部落青年盧皆興（Sangpuy‧Katatepan 1977-）出版了一張「祖

先的叮嚀－知本傳承」專輯，讓部落擁有了自己的ＣＤ。 

    盧皆興從高中開始認真地跟著老人家學唱母語歌曲，他深刻體會到祖先留下

來的歌謠並不只是一般的歌謠，而是代表著祖靈對這片大地的情感，對萬物的感

恩及對自己靈魂的寄託。他說，因為祖先唱這些歌謠，他才能學會，部落的歌謠

                                                      
43

 陳明仁灌錄的唱片，涵蓋國、台、英、日語，加上他創作的原住民風味歌曲，另外也跟他人

合輯出唱片。 
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應該一代代傳承下去。 

  因為堅持，盧皆興已經成為年輕一代傳唱古老歌謠的傳人，在部落裡重要的

祭儀，例如除喪祭、小米收穫節等，均靠著他帶隊吟唱歌謠，在他心裡一直有個

目標，希望部落裡年輕人都會唱祭儀歌謠，在儀式中大聲唱出，而不要靠著麥克

風播放。 

 

2.部落工作隊與歌謠 

    1999年九二一大地震後，原住民主動籌組「原住民族部落工作隊」，由張俊

傑召集，當時的成員涵蓋許多知名的原住民歌手，包括胡德夫、陳明仁、林廣財、

雲力思、盧皆興等人，他們進入災區以歌聲慰問受傷的原住民，並且出版「黑暗

之心」專輯義賣，陸續也出了一系列的ＣＤ。 

  後來有不少的知本部落年輕人，如蔡金樹、林金盛、莊金龍、莊志雄、利春

仁、陳錦彪、陳甫等多人加入，也出版了「生命之歌」合輯。這些旅北愛好音樂

的青年，他們也另組「知本青年會樂團」，大家把唱歌當作理想，也為自己族人

打氣，盧皆興的「祖先的叮嚀－知本傳承」專輯就在這種情況下出現。大家工作

之餘不忘以實際行動回饋部落，例如每月固定一起籌募一萬元給部落青年會長，

讓他可以不至於因投入部落事務，無法兼顧生活。 

   

（三）.觀光旅館帶起的歌舞藝術 

  謝世忠在「山胞觀光」的調查中，提到歌舞似乎是當代原住民得以最有效傳

逹自己族群正面地位與文化價值的管道，至少在歌舞的情境中，原住民文化可以

得到肯定。44知本地區的原住民歌舞表演始於日治末期，但以結合觀光訴求的歌

舞表演則從光復後 1961年，知本出現溫泉旅舍才開始，當時表演的團隊是「馬

蘭阿美族舞蹈研究社」，以馬蘭部落的原住民為主，做商業演出，直至 1970年代

為止。45   

  卑南族為主體組成的歌舞表演團隊「知本原住民舞蹈團」，直到 1992年 11

月才出現，主因是以台灣第一家「溫泉休閒」為主題行銷的五星級老爺酒店成立，

推展「泡湯文化」並結合了當地原住民文化表演等特色定期表演。46老爺酒店也

以知本地區原住民在地文化特色為行銷重點，強調藉由舞蹈表演進而了解原住民

之生活與文化。 

  知本老爺酒店的原住民舞團表演與部落族人呂美珠有很大的關係，1992年 2

月呂美珠剛隨著李天送牧師組成的台灣原住民歌舞團赴大陸交流返台，即接獲老

爺酒店的邀請，為甫開幕的酒店駐店表演，呂美珠表示，當初她以介紹自己部落

文化，讓民眾多加了解為職志，毅然接下這項挑戰。 

                                                      
44

 謝世忠，《山胞觀光－當代山地文化展現的人類學詮釋》，（台北：自立晚報社文化出版部，

1994），頁 164。 
45

 台東縣後山文化工作協會，《一步一腳印-台東縣珍貴老照片專輯》，（台東：台東縣立文化中心，

1998），頁 139。 
46 林建成，＜知本溫泉發展簡史＞， 頁 97-98。 
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  初成立時期，「知本原住民舞蹈團」以 20 人為班底，成員來自部落 5、60

歲上了年紀的老人家為主，他們對傳統歌舞極有概念，稍加組織整理就可以跳出

部落的祭典、農耕或喜慶宴客等歌舞。每個星期 5、6 夜晚各有一場表演，後來

因為住宿遊客反映極佳，1994年起改為每天晚上表演 40 分鐘；由於每晚演出，

老人家體力無法負荷，於是逐步以青年人替換，終至全面改為學生成員。 

  呂美珠說，知本原住民舞蹈團每天夜晚表演節目，是飯店的一大特色，也是

歷年來顧客滿意度調查最高的項目，飯店讓她發揮空間也很大，她一路做下來也

經過 17 年了，最早帶出來的團員已結婚生子，其中表現優秀的高雅玟、王明智

一直留下來，現在成為藝術總監，相關的訓練也逐漸轉移給他們。   

  呂美珠強調，從一開始迄今，舞團每星期四為訓練時間，為了不讓舞團產生

斷層，她以未雨稠繆方式向下紮根，選擇國小六年級小朋友開始加入訓練，碰上

部落有祭儀或活動，也都鼓勵團員們積極參與、回饋部落。 

  與老爺酒店的表演合作，為知本部落傳統歌舞帶來全新的發展，業者每晚以

專車到部落接送年輕學生到飯店表演，月薪約一萬多元，每半個月發給薪資一

次，對於部落的生計而言，確實有些許助益，尤其是父母親因為家庭經濟到外地

工作營生，家中留下小孩與年邁老人，小朋友們晚上有固定工作，靠著自己本身

的歌舞表演，就有零用錢可賺，何況年輕人練習歌舞，將來在部落祭儀時也可以

應用，對部落族人而言，多半不會反對。 

    2000年後年輕輩的盧皆興等人，以青年會成員成立卡地布樂舞團，假日到

在史前館演出，雖然演出時間並不固定，但是皆以部落音樂為主體，不但可以將

傳統歌謠演練，屆時於祭儀或活動時可以派上用場，年輕人也可以藉此將創作歌

曲做演出，十分受到族人的歡迎。 

 

三三三三、、、、觀光業發達對傳統藝術的影觀光業發達對傳統藝術的影觀光業發達對傳統藝術的影觀光業發達對傳統藝術的影響響響響    

  知本部落因觀光業發達，許多族人也因在地就業，依附觀光或從事觀光生計

的人數眾多，傳統藝術的發展難免受到大環境變遷所帶來的衝擊，順應市場的需

求成為主流，儘管潮流的驅使，族人對於維繫族群文化的意識仍舊強烈。 

  原住民觀光的相關文化接觸，大致上以「參與導覽遊程」、「住民宿」、「參與

原住民舞蹈表演」、「享用風味餐」等項目居多；另外也安排「參觀藝術工作坊」、

「向原住民購買一般商品或紀念品」、「參觀文物展覽」等，遊客透過這些活動與

文化學習可以達到雙向交流，互動程度以前者較高，後者參觀藝術工作坊等三項

受到停留短暫及缺乏深入交談，互動與知覺較低。47 

  知本部落在觀光業興起後，歌舞藝術、傳統工藝工作坊等因應而生，經過多

年歷練，大致與上述遊客調查屬性相近，但是在搭配觀光產業的背後，知本部落

族人顯然仍有不同的態度，以工藝品的推展而言，儘可能降低文化產品商品化，

處處可以看見凸顯族人濃厚的族群意識及企圖心。 

  「喀大德伴.包哇文化工作室」的發展可視為知本部落現代傳統藝術推廣變

                                                      
47 詹怡泓，＜遊客對原住民觀光之知覺與互動關係之研究＞，頁 65-66。 
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遷最明顯的實例。48洪瑞玉說，工作室一直採多元經營模式，靠著觀光客的消費

不穩定，夫婦兩人除了兼職服飾加工外，盧華昌多半時間從事農作。其中工作室

參觀的主要客源，多半來自知本地區觀光飯店帶來，包括日本人和台灣的觀光

客，有時候教會也帶一些團體來參觀購買工作室的藝品，其中日本人的消費力較

高，尤其是具有部落色彩的飾品，甚至服飾都會購買回去。 

  為了因應觀光消費及部落族人需求，工作室的服飾皆採取分工方式，像刺繡

必須耗費較多的手工，大都請建和部落的婦女來幫忙，洪瑞玉提供圖案給婦女們

按圖加工；製作的成品如 kating（男子後敞褲）、女子 kelep（圍兜），大約在 6、

7 千元價格之間。 

  洪瑞玉說，現在所使用的圖紋，以傳統為基礎，但是經常為了客戶的要求，

不論是配色或刺繡圖案，大部份都經過改良，族人比較喜歡現代的式樣，也迎合

觀光客的需求。足見市場的供需已經進入到傳統藝術工作者的思維裡，成品製作

的空間不得不考慮這些現實存在的因素。 

  比對知本地區觀光的熱絡，無論飯店外觀的裝飾，採用原住民文化的元素，

或內部陳設的工藝品、宣傳品介紹等，皆與當地卑南族文化為宣傳重點，負責帶

隊導覽的導遊也會強調地方特色。  

  歌舞的發展同樣也面臨到市場的現實環境，知本地區觀光飯店畢竟以商業行

銷為目的，社區舞蹈表演團隊前往演出，節目型態必須配合需求，例如為了讓遊

客體驗不同的原住民族文化，成員就得多元學習，歌舞演出往往要求也學習雅美

族、泰雅族等，失去了以部落為主體的傳統藝術發展。 

  但是隨著觀光產業與部落交融，知本部落年輕代族人意識到傳統文化與觀光

之間的衝突才將開始，他們深怕觀光和經濟導向，扭曲了保存傳統文化的精神，

觀光氣息太重，原住民傳統恐怕會淪為「祭品」，「觀光」與「被觀光」在族人的

心裡上產生了主、客關係易位的不舒服感受。 

  知本部落知識份子的憂慮，事實上已經發生，「88 年的小米收穫祭就發生了

表演因為觀光客少而跳不起勁的問題，事後引起族人熱烈討論，到底傳統活動要

不要與觀光結合，站在生計與文化傳承的天秤上，族人內心矛盾且以戒慎恐懼心

態去面對。陳明仁就直言，每位族人一個晚上賺三百元，站在生計立場，部落內

部對於這種比較「穩定」的收入，無法阻止也莫可奈可。但也有族人認為，讓小

孩子懂得賺錢不易，因為要表演也需要有責任心，未嘗不是件好事。49 

  眼見觀光需求的與日俱增，部落內部開始蘊釀觀光回歸部落主體的思維，既

然無法力抗龐大的市場壓力，不如順應潮流去開發日漸成熟的深度或生態旅遊，

例如舊部落導覽、傳統技藝教學、享用風味餐、民宿體驗等遊程，由族人自行規

劃設計、導覽，將主導權回歸到部落，同時增加族人經濟收入，2008年起已付

諸行動，開始訓練社區導覽人員。50 

                                                      
48 2009年國內經濟不景氣，知本地區原有的傳統藝術工作室紛紛歇業或是採不定期營業，喀大

德伴.包哇文化工作室是少數一兩家仍維持經營者。 
49

 筆者訪問孔龍森，2009年 
50 目前可以擔任部落導覽的族人共有 4 位，筆者訪問陳明仁，2010年 
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  紀駿傑曾提出「過渡儀式」為原住民觀光尋求解套，他舉毛利人以有組織、

計畫，並且在團體控制下，經由「過渡儀式」（透過導遊事先介紹部落並說明拜

訪時的相關儀式、禮數規範）將觀光客需求定位在客體，而毛利人成為文化／藝

術展演的主體。清楚界定了主客關係，有助於掌握原住民觀光主體。紀駿傑並參

考美國 Taos Pueblo實例，以該模式的施行，從部落藝術的主體來看，其「真」

（authenticity）直接展現在部落藝術家身上，觀光客能面對面和藝術家談話，了

解原住民文化、藝術，也不用擔心買到仿製品。在藝術家方面，則減少了中間剝

削利潤提高，該項收入得以讓他延續傳統的藝術創作，增加對族群文化的信心與

興趣。51 

  從祭儀活動改為觀光表演，知本部落的歌舞轉變甚鉅，族人心中無可避免有

激烈的掙扎，直到運用族群文化內涵創作獨特原住民曲風的歌曲進入大社會流行

動脈，再經由大眾媒體傳回部落，成為族人琅琅上口的流行歌曲，這種認同情感

讓部落取得微妙的平衡，以歌舞展現部落文化的自信。 

    綜觀知本部落的工藝、歌舞傳承，觀光潮流是變動中頗重要因素，一方面帶

動了地方產業變遷，另一方面市場需求（觀光飯店或市場）影響傳統工藝、歌舞

的呈現樣貌，促使地方嚴肅思考如何在堅守部落主體性的原則下，進行工藝、歌

舞文化傳承。 

在觀光經濟與文化自主性的雙重考量下，陳明仁希望在部落 palakuwan園區

規劃表演場，可以結合深度旅遊，一方面讓遊客欣賞以部落為主體的歌舞表演，

可對部落文化有深刻的認識，另一方面則讓部落歌舞藝術不至於遭到商業營利的

過份扭曲，可以導向正面、有尊嚴的傳承。 

當代觀光與「文化工業」的壓力，知本部落歌謠發展則走出了另一條道路，

陸續有族人結合部落文化元素，投身流行音樂（歌謠）進行創作，同時獲得社會

肯定之後選擇回饋部落，帶動起另一波風潮。 

  透過藝術表現（工藝、歌舞）的流動運作，讓部落內部深刻體驗族群（部落）

意識對每一位族人的重要性，對外也可以更加清楚藝術表現與族群（部落）主體

性一體兩面的關係。 

 

                                                      
51 紀駿傑，＜從觀光原住民到原住民自主的觀光＞，頁 29-33。 
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第三節第三節第三節第三節 族群族群族群族群（（（（部落部落部落部落））））認同與藝術認同與藝術認同與藝術認同與藝術流流流流動動動動 

  無論日治時期佐藤文一以藝術的表現形式為考量，劃分「靜態」、「動態」為

原住民藝術分類，52或 Raymond Firth認為必須加入藝術之社會性功能來分析，「原

始藝術是高度社會化的。」53在部落人們互動的模式中，文化的傳遞與藝術功能

的發揮，藝術確實擔負一定的角色，也起了重要作用。 

  藝術表現與族群（部落）的互動，尤其是獲得族人集體情感與認同的關係相

對重要，「正是這種互動模式使得政治體制進入了生活。」54也使藝術與社會化

功能相互結合，塑造出族群（部落）藝術的獨特美感經驗與價值。 

  在部落間，藉著動、靜態的藝術表現，例如以藝術品象徵社會階級，排灣族

文化系統中的木雕、陶甕及圖紋區分貴族－平民階級，就具有這類意義。歌舞藝

術的美感經驗傳遞尤為直接，個人與群體之間巧妙的美感結合，組合成優美的律

動感與節奏，在人群互動中，也最能產生渲染效果。55經由宗教、社會制度的傳

承與交流等過程，美感經驗居中產生實質的流動，形成藝術表現中重要的關鍵，

藝術的功能也成為制約與平衡整體部落內部運作的機制之一。 

Panapanayan文化圈內的部落歌舞發展的歷史記憶，無論是個人的美感認

知，到族群審美觀的養成，成員們對族群（部落）文化的集體認同，其過程和經

驗尤值得注意。族人隨著領唱者 Parutavak（引導旋律）的帶動，吟唱虛詞或編

入即興的歌詞陳述，變換曲調的內涵（可以嚴肅、也可以是歡樂的流露），傳達

當時的氣氛與需求，由於是集體的情感，它更具有感染力。56 

  在收穫節等盛會中，Parutavak領唱「oh ai i yu in…」主要是禮讚天地與祖靈，

感恩過去一年的豐收，並對頭目及來訪的客人表達敬意，尤其對部落頭目的禮讚

詞十分講究，例如以竹子來比喻，取其不斷發芽茂盛，象徵後代生養眾多，照顧

子民，如果沒有好的母語是無法唱出內涵深度的。 

而收穫節中的喝連杯酒有確認身分的用意，第 1 輪頭目家族內兄弟分家後自

立門戶的頭目雙方對等合飲，可以確認是第幾代身分，第 2 輪為頭目家族親戚，

第 3 輪邀請其他部落頭目，第 4 輪則是部落勇士，此時勇士在頭目與貴客前報戰

功是極為榮譽之事，他可以大聲報出一年來獵了多少頭鹿、山豬及山羊等。正興

村祭司黃進成說，整個過程就是吟唱 Parutavak，「如果只會打獵不會唱，就如同

啞巴。」 

                                                      
52 有關原住民藝術分類在緒論已經討論，本節引用佐藤文一的靜態與動態藝術劃分，可以分析

工藝（藝術）、歌舞藝術表現功能之相互參照。 
53 Layton, Robert認為，Firth 所謂的社會化，在小型社會中，術藝品存在於家庭生活的範圍內，

但它往往也在家庭或社會生活中有實際的功用，甚至連歌曲都具社會性功能。詳見 Layton, 
Robert《藝術人類學》，頁 62。  

54 同 53 註，頁 117。 
55 陳俊斌認為「這個由『美學經驗』和『個人在社群中創造性的表現』（Blacking 1987：146）交

替形成的認知過程，具有普世性。不同族群、階級、文化體系的成員對於音樂意義的認知與

美感的品評，基本上都是透過這樣類似的過程。」詳見陳俊斌，＜Naluwan Haiyan－台灣原

住民音樂中聲詞（vocable）的意義、形式與功能＞，頁 148。 
56

 例如 nalivan即是 Parutavak（引導旋律）其中之一，也是現代仍流行於部落的傳統古調，多用

於重要祭典或聚會，表達感謝、懷念等用途。 
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  Parutavak也運用在婚禮場合，過去貴族進行婚禮有十分繁瑣的儀禮，從親

家拜訪下聘禮到結婚儀式過程稱為「baugu」，雙方會吟唱「majawulia」禮讚，

通常主持儀式的是部落祭司或耆老；俟正式儀式結束後，即開放一般平民加入

歌舞，此時就有 Parutavak對唱，平民稱誦頭目或貴族家對部落的奉獻，新郎才

貌出眾與新娘的美麗，頭目家族也會以歌唱回應禮讚。
57 

近代部落社會發展面臨複雜的環境變化，每項新接觸可能都是部落時期所未

曾有過的考驗，藝術表現的面貌與形式，與往昔差異頗大，但是與能連結族群（部

落）文化的歌舞藝術則以凝聚內在族群（部落）情感、吸取新形式進行轉化而傳

承。歌舞角色的功能，從早期祭儀、生活或思想情感的表現，經由社會的變遷，

似乎成為大型場合喜慶歡樂、塑造團結氛圍的重要媒介，當遭遇天然災害造成身

心的苦痛，它又化身為撫慰療傷的精神動力。 

歌舞的力量超越了時空、界線，讓族群意識得到充分展現，進而凝聚了集體

情感與美感經驗。另一方面，歌舞回到藝術空間，發揮了它表達人類真摯情感的

普世價值，這也是藝術的重要功能之一。 

台東縣東南部區域，以排灣族居住佔大多數，無論血緣或地理環境，生活圈

結合在一起，而在 Panapanayan傳說時期祖先 Tuku就與排灣族 padain社之 Muras

聯姻，一起在 Kaharoan（舊嘉蘭）建立部落。58文化圈內的部落彼此因為有

palakuwan傳統以及相仿的藝術表現等因素，易形成文化上的認同。因此這塊混

合著族群、文化、歷史等各項因素形成的區域，藝術發展既有族群認同，也有區

域文化上的聯盟意識。 

2000年前後各地進行文化復振風潮，嘉蘭、正興、太麻里等區域部落的歌

舞交流、合作；知本部落 rahan（祭司）的就職舉辦宗親大會，彼此密切互動，

確認區域集體意識，彼此交換文化重建經驗，不但是近代 Panapanayan文化圈部

落意識連結的重要大事，也深深地影響文化藝術的交流與表現。 

   

一一一一、、、、區域性部落的串聯區域性部落的串聯區域性部落的串聯區域性部落的串聯    

    Panapanayan文化圈族群關係複雜，彼此間的互動密切程度，也遠在我們的

想像之外，2001年 8月知本部落曾經藉 rahan（祭司）就職儀式，舉辦了「宗親

大會」，不僅是辦理了 Mavaliu、Pagalugu、Ruvaniyaw三大家族祭司的就任典禮，

擁有相關淵源的屏東排灣族佳平、來義部落、東魯凱達魯瑪克部落等頭目都受邀

出席盛會，致贈禮物，為自己血緣、姻親關聯的家族加持，並與部落其他家族互

別苗頭。在排灣族、卑南族文化交融的地區，家族各自以「rahan（祭司）就職」、

「頭目策封儀式」表述，但核心交集似乎在文化圈內族群的集體認同。 

  前述在 Panapanayan文化圈周邊發展的知本部落三大家族，與區域部落淵源

極深，Mavaliu 與 Ruvaniyaw與屏東排灣族佳平、來義部落相互往來，Pagalugu

則與東魯凱達魯瑪克部落等，皆有姻親血緣關係，rahan（祭司）就職如同部落
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 筆者訪問金峰鄉正興村祭司黃進成，2012年。 

58 詳見第一章第二節。 
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主體的宣示，各族群與部落都當成大事，因而各部落皆專程趕來參與知本部落三

大家族司祭就任儀式。 

  Ruvaniaw大頭目高武安率族人由屏東趕到臺東，以排灣族頭目 livinjer 儀 

式（策封儀式）來進行，由 pulingaw（巫師）以祭歌方式呼喊祖靈，老巫師口中

念經文，在顫抖的手及濕熱的眼眶下向祖靈報告策封頭目大事，高武安大頭目立

即為知本 Ruvaniyaw頭目陳興福披上象徵頭目的豹紋皮衣，族人隨後抬上了雕刻

了傳統人像圖紋的石板，進行「立石」儀式，高武安表示，排灣族到一新地方立

社，必須先舉行立石，現今改為致贈傳統石雕像，象徵從此之後彼此是一家人，

要相互幫忙。（圖六-5） 

  Ruvaniyaw的各氏族頭目也致送了一對陶甕給陳興福頭目，表示傳說中排灣

族太陽卵生、百步蛇傳人的傳承，同時也贈送代表「血緣」的小米酒，供隨後聯

誼時飲用，融合成為一家人。 

  Ruvaniyaw家族的陶藝家「阿亮」表示，Ruvaniyaw特性在於擴散性格強烈，

livinjer 的意義在於確認、封立新頭目的新領域，有期待、祝福的象徵意義，同

時也是家族的延伸，至於致送的石柱、陶甕或琉璃珠等則是代表家庭身份與地

位，尤其陶甕以一公一母，主要是用「生命延伸、源源不斷」來比喻，如果一個

貴族沒有陶甕來相襯，等於沒有受到族人祝福一樣。 

  儀式接著有氏族頭目頌詞，讚美祖靈同時協助族人建立家園，另外由葉神保

簡要講述 Ruvaniyaw家族史，最後在大頭目高武安帶領下以「hu、hu、hu」的歡

呼聲結束整個策封儀式。 

  另外與 Pagalugu血緣相近的東魯凱達魯瑪克部落頭目古明德特別致贈小米

酒、服飾等禮物給新任 rahan；部落長老陳達治則為 Pagalugu、Mavaliu 戴上象徵 

權力的帽冠、佩刀、陶甕等，他在致詞中表示，部落裡從未見過這麼盛大的宗親

大會，這是祖先所安排的，祖先口傳的歷史中就告訴知本部落族人，周圍的族群

有密切關係，透過宗親大會可以認識屏東或本地的宗親，「原來我們都是一家

人」，希望大家不要忘記也要遵行祖先傳下來的故事。（圖六-6、7） 

  完成了莊嚴隆重的三大家族 rahan就任典禮，如同鞏固了知本部落的領導中

心，而三祭司就職典禮則讓老人家頗為安慰，咸認為一輩子難以看到的盛況，傳

統文化的復振也得以循序邁出大步。（圖六-8） 

知本部落 Mavaliu、Pagalugu、Ruvaniyaw三大家族各自以家族為主體進行

儀式，無論是頭目策封、rahan就職儀式或宗親大會，本質上指涉皆屬同一事件，

再一次顯現 Panapanayan文化圈特殊的族群景觀，家族－部落－族群－民族與區

域等社會關係要素，經由人群的流動充分交織於同一個儀式場合中。 

同時整個儀式活動也是 katipol（知本）部落集體意識的展現，對維繫知本部

落光榮歷史傳統極具意義。由部落內部來觀察，各家族在儀式中充分凸顯自己部

落的特色，於是陶甕、石雕祖像、頭目佩飾、佩刀等物質文化，透過精緻的藝術

表現，在儀式中與其象徵意義交錯呈現。 
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二二二二、、、、區域文化融合與藝術表現區域文化融合與藝術表現區域文化融合與藝術表現區域文化融合與藝術表現    

  傳統上歌舞也是部落族人傳達友誼（或求偶）的媒介，男子進入青年會所，

被族人認為有結婚資格後，想要追求女孩子時，會帶著年紀比他小的男孩一同到

女方家拜訪，對女孩 Parutavak，唱歌表達情意讚美女孩，歌詞像吟唱一首詩般

浪漫；跟在一旁見習的男孩看著過程，自然聽懂歌詞的涵意，同時也學會交朋友

的倫理與方法。
59
 

  現代部落社會環境，族人的學習傳統歌舞的空間，不僅限於因應祭儀需要，

在各項大型活動中，己成為不可或缺的重要角色，歌舞成了部落文化傳承的象

徵，但是因地域不同也形成傳統歌舞教育、現代歌舞表現形式的差異，部落間的

歌舞交流也成為相互切磋、刺激的一項學習管道。  

太麻里是東南海岸區域金峰鄉、大武、達仁等沿線鄉鎮的重鎮，也是該區域

的文化交流與集散中心，關係密切的生活圈內部落，涵蓋太麻里鄉的賓茂、金崙，

和金峰鄉的新興、嘉蘭、歷坵等地。 

    由藝術表現很容易看出因環境的變遷而彼此相互影響的軌跡，本地推動歌舞

藝術教育最力的學校為大王國中，該校的原住民舞蹈團隊，一直是縣內或南部縣

市民族舞蹈比賽的優勝隊伍，除了周圍部落歌舞人才濟濟，不乏師資外；背後實

質反映出，部落歌舞環境的涵養與一貫教育下的素質關係，是成功的一大主因。 

大王國中原住民舞蹈團隊，其成員來自大王村本地，部落裡傳統歌舞雖不如

金峰鄉濃厚，倒也不餘匱乏，歌舞是婚慶喜宴上不可缺少的活動，平日也隨意就

可以聽到族人高歌一曲。近年來在部落文化復振的風潮推波助瀾下，李迎吉長期

從教育紮根，推動小朋友學習母語與歌舞教學的努力，彌補了部落傳統藝術教育

的不足，成效普遍獲得族人認同。 

倒是鄰近金峰鄉嘉蘭、介達等國小培育的歌舞選手，升上大王國中正好銜接

上同一文化體系的歌舞教育，成為團隊的主力。小朋友們從小就在歌舞氛圍濃厚

的部落薰陶成長，參與小米收穫節等祭儀，耳濡目染歌舞在祭儀活動中的角色，

進入學校讀書，每年參加民族舞蹈比賽，無形中歌舞就像是生活的一部分。 

 

（一）傳統歌舞在祭儀活動中的傳承 

金峰鄉內從事歌舞教學或推廣工作的熱心族人，例如宋仙璋、陳參祥等人長

期投入在學校、社區紮根，不但積極參與部落祭儀歌舞活動，也訓練學生舞蹈技

藝，屢獲得各級舞蹈比賽的優勝成績。 

宋仙璋為嘉蘭村東排灣族人，陳參祥則為 1964年隨父親由屏東霧台鄉好茶

移居嘉蘭村，兩人聯手推動金峰鄉的歌舞已經超過 30 年，尤其是 1990至 2000

年的金峰鄉聯合小米收穫節，雙方合作無間，讓排灣族與魯凱族的歌舞在金峰鄉

自然生長，創下許多歷史。而陳參祥所指導的學生更是擴及到太麻里鄉國中小，

影響整個大太麻里地區的現代歌舞藝術生態。 

擧 2000年與 2009年的金峰鄉聯合小米收穫節歌舞活動來比對，除了晚會具
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 筆者訪問黃進成，2012年。 
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特殊意涵（千禧年、88風災），也可以看出當 Parutavak（引導旋律）引唱下，在

不同場合傳達的意義，適合觀察當地歌舞藝術的變遷與整體比較。2000年聯合

小米收穫節活動，規模是歷年來最盛大的晚會，不但排灣、魯凱族古老歌謠相互

激盪，老一輩與年輕人在會場中同歡，傳統與現代自然交融。 

策劃整個晚會且兼主持人的陳參祥以 Parutavak（引導旋律）起音、排灣族

舞步帶領舞蹈隊伍進場帶動起歡樂氣息，隨後用魯凱族的勇士舞，撼動全場。陳

參祥說，魯凱族獵首凱歸時，都會跳著「英雄凱旋舞」，這種高難度跳躍式的舞

蹈，舞者手拉著手、交叉於腰際，右腳蹲踞，伸長左腳，隨著歌唱反覆跳躍，極

耗體力，相對地也極為震撼人心。60 

歌舞流露了族人的心情，同時也成為串場的重要工具，晚會特別以歌舞比賽

方式進行，打破族群劃分，採以鄰為單位抽籤分成 4 組比賽，包括未婚青年、青

少年及兒童歌舞、已婚男女歌舞等，各組以自行擅長的排灣或魯凱族歌舞來競

技。最後階段則開放給年輕族人，許多正在高中職念書的年輕人自組樂團，唱起

流行樂曲，情緒高昂。 

活動的最高潮是十餘位 60 歲以上的社區男女長輩出場演唱，老人們帶著小

板凳，有的還帶了洋娃娃及寶貝熊、kiti 貓等玩具道具，吟唱在社區中已經絕響

了 30 餘年的童謠，例如「數石頭」歌，是小朋友在地上玩耍時的歌謠，老人們

圍成圈蹲坐在地上唱得很認真，像是返老還童般。 

排灣族老人家們抱起了洋娃娃，唱起「搖籃曲」，有的背著、有的抱著，有

的擺了各種姿勢，大家跟著模仿哄嬰兒的動作，現場歡笑聲不時傳開來。陳參祥

說，「這些絕響了 30 餘年的歌謠，在我們的長輩口中唱出，不曉得居民的感受如

何，至少它很特別，也希望這些傳統歌謠能夠繼續下去，而不要在我們這一代消

失了」。 

為了讓失傳 30 多年的搖籃曲重現，活動前的一兩星期，陳參祥每晚召集了

各部落的 60 歲以上老人聚集在一起練唱，他讓老人們相互腦力激盪，回憶起過

去所唱過的歌謠，然後拼湊起完整的版本，沒想到老人們唱著唱著居然興緻高

昂，出場表演時，竟然自己配合劇情而攜帶道具來，著實讓陳參祥感動萬分。 

陳參祥說，30 多年前，在演唱這些搖籃曲時，族人與小孩們會攜帶著枕頭

出來，邊唱邊以動作表現，如今在時代潮流變遷下，非但在公開場合聽不到，就

連鄉村最常見的人口結構一祖父母帶小孫子的日常生活中，以傳統的搖籃曲來哄

帶嬰兒的場面也早就消失了。61 

 

（二）.以部落歌舞撫慰災害創傷 

過去排灣族傳統文化中，部落遇上災害或意外，通常是不唱歌的，但是表達

慰問時，則吟唱一種稱做「si au auw」的特殊古調，Parutavak 的歌詞內容會

                                                      
60

 林建成，《台灣原住民藝術田野筆記》，頁 189。 
61 林建成，《族群融合與陶甕製作:以台東縣正興村為例》，頁 77-78。 
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視場合表達內心的不捨與尊重，或者禮讚對部落的奉獻等等。
62
 

2009年莫拉克風災造成嘉蘭村極大的災害，60 棟屋毀、土地大量流失，原

訂的聯合小米收穫節緊急暫停；9 月史前館莫拉克風災關懷小組（史前館以臨時

編組，在災區進行為期一學期的心靈、教育系列重建計畫）在進入嘉蘭村工作後，

提出「揮別 88 迎向 99－babu-zangal（自助人助）感恩晚會」的構想，希望鼓舞

愛唱歌的民族，找回生存的信心，並且藉由活動搭起與社會各界關懷災區的感恩

平台，經與鄉公所及各界耆老接觸下，確定以延續 98 年聯合小米收穫節內容為

演出重點。 

這場混合著遠離傷痛、傳承族群文化和迎向未來希望的多元意義活動，雖然

一開始並未被看好，但是在地方各界動員下，陳參祥率先以行動投入，他積極拜

訪老人家，尋求他們的歌舞支持，並帶領學生們製作舞劇道具，直到夜深，他的

熱心感染了許多族人，演出了自 2000年聯合小米收穫節晚會之後，最成功盛大

的一次。 

晚會在 Sinapayan（正興村）介達國小操場舉行，幾乎太麻里地區的部落皆

到場，參與這場特殊的活動。在 Parutavak旋律引導下，晚會設計的大會舞，手

牽手唱出撫慰族人心靈的歌謠，全場氣氛感人。節目安排也具激勵振奮人心的演

出，當嘉蘭國小的傳統歌舞表演一出場即獲得觀眾的歡呼，他們將排灣、魯凱族

的重要文化元素呈現，小男生們舞動著手上的琉璃珠棒，配合小女生們的百合花

化為歌舞歌頌，當大型的陶甕、琉璃珠與佩刀等道具出場，代表排灣族最尊貴的

文化呈現。 

介達國小的 maliguan勇士頌則有另一番氣勢，歌舞描述小勇士們狩獵與求

生，接受各種挑戰，不斷成長茁壯，就如同排灣族的祖先百步蛇是土地上的王，

獨立且愛好和平，隨著演化逐漸長出羽毛，成為天空之王－熊鷹。 

小朋友們舉著各式道具，有蛇形、鷹眼到羽毛，尤其是巨型的羽毛出現，小

朋友跳著陽剛勇猛的勇士舞，全場情緒高漲，族人不斷撕聲吶喊，為全場小舞者

加油，這個場景宛若是許多成年人的共同記憶般。尤其當舞團中，年紀與個子最

小的舞者賣力演出，活潑可愛的舞姿更是帶動觀眾的心情，掌聲與加油聲久久不

絕，讓人回味再三。 

  接著，闊別 46 年後重新站回家鄉舞台上的胡德夫，一首接首地忘情高歌，

他唱「大武山美麗的媽媽」為了此次故鄉的災難，他四處奔走呼籲社會關注，回

鄉擔任推動地方產業－洛神花的代言人，好讓村民們能夠靠自我的力量站起來。 

    小時候，胡德夫與宋仙璋等玩伴在太麻里溪畔邊放牛邊嬉戲，民歌時期胡德

夫寫了「牛背上的小孩」回憶兒時，他說離家到淡水中學讀書那年，忘不了玩伴

們在河邊向他揮手的一刻…牛背上的小孩離家 46 年，沒想到這一晚能夠以歌手

身分重新站在家鄉的舞台，與宋仙璋和嘉蘭國小的小朋友們一起合唱，摯友的家

已被洪水沖得無影無蹤，太麻里溪也已變色。 

近十年來金峰鄉嘉蘭村歌舞的變化，在這場 babu-zangal感恩晚會中完整呈
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 筆者訪問黃進成，2012年。 
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現，旅外功成名就的胡德夫返鄉回饋受傷的部落，同時也看到了當年在晚會中歌

舞表演的小朋友，或者自組樂團演唱的年輕人，皆己卓然成長，像新一代歌手

Matzka（宋唯農）與他的樂團，特別到晚會獻唱，他們在北部都會區已掙出一片

天，儼然蔚成氣候，帶來的是中文夾參著排灣族語的創作歌曲，重節奏的旋律，

讓現場年輕人情緒激盪感染全場，儘管與傳統相異其趣，卻是傳承的另一片視

野，與新生代的希望。 

  另外，不變的是傳統歌舞創作的持續，當然與陳參祥的執著有關，在表演中

自然融入的排灣、魯凱族文化元素依舊，居民們似乎已視為是族群文化的一部

份，在土地上成長的歌舞，如同族人的希望與新生命。 

  兩場具特殊意義的活動，祭儀晚會維繫聯合金峰鄉部落老少族人（不分排

灣、魯凱族），以社區認同為軸心，傳承歌舞的性質；88風災晚會則更形擴大，

跨越行政區與部落界線，串聯起太麻里、金峰鄉部落參與，呈現 Panapanayan區

域的文化流動現象，可以做為近代當地歌舞藝術變遷的觀察面向，除了顯示出

Panapanayan文化圈內藝術表現的類緣關係外，也結合了不同時空環境變遷下的

新意涵（重大災難下以傳統歌舞溝通、撫慰人心）。 

  當中不變的是皆以祭儀為核心，傳達族群生命延續不變的信仰及價值，藉由

歌舞的觸媒，凝聚集體認同。從傳承的角度來看，新一代歌舞創作者已成功踏出

了步伐，在主流社會發揮其特色，不僅適應觀光或商業表演，創作具族群元素的

流行歌謠，並更能夠體認族群（部落）的困境及需求，共同塑造出當代 Panapanayan

文化圈的多元藝術現象和「族群景觀」。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 260 

 

  

  
圖六-5、6、7、8 知本部落 rahan（祭司）就職儀式十分隆重，Ruvaniyaw家族的

立石儀式（左上），Pagalugu、Mavaliu 戴上象徵權力的帽冠及

致贈陶甕（右上、左下），三大 rahan在就職後合影（右下） 
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第四節第四節第四節第四節 藝術視野的開拓與創新藝術視野的開拓與創新藝術視野的開拓與創新藝術視野的開拓與創新 

藝術是人類進步的重要指標之一，「藉著語言以通意思，藉著藝術的形式以

通情感－不但和現在人溝通，並且和過去及將來的人溝通。」63藝術品發揮了無

以估算的價值，成了傳承與祖先及後代子孫情感流通的媒介，因而可以歷經千百

年而不朽，藝術工作者正是擔任這個銜接任務的重要角色。 

過去在部落社會，藝術為擅長工藝者具備的技藝，但非專職工作，原住民各

族群的語彙中也沒有「藝術家」一詞，排灣族最接近的字稱為 pulima。撒古流這

麼解釋：「我們把做刺繡、雕刻、舞蹈的人叫做 pulima，是「很多手」的意思，

既然是很多手，他一隻手可以去種田，一隻手去捕魚，也可以去打獵；忽然他又

可以雕刻，哪一天他又是很能吟唱詩歌的老者，這就叫 pulima。」64 

以歌舞藝術來說，pulima所具備的條件，在歌舞表現中擔任 Parutavak領唱

者可以為代表，在重要祭典或聚會依古調旋律即興編入歌詞帶動全體族人歌唱舞

蹈，表達感謝、懷念等用途，歌詞通常是非常典雅和具有深度的，可以看出領唱

者的母語與族群文化的造詣，因此 Parutavak領唱者大多是部落裡的智者。 

事實上，部落藝術工作者通常是多才多藝的人，懂得部落內的各項事物，諸

如部落傳說、歷史、人物與技藝等等。平時他忙於工作糊口，遇到部落裡有需要，

他可以適時提供手工藝，在階級社會，可以為頭目家族的裝飾特權進行圖紋製

作，也可以為一般族人製作農用和日常工具，讓生活更形舒適；當部落祭儀需要

時，例如祖靈象徵器物製作和歌舞的表現，方便族人能夠和祖靈溝通，這些工作

涵蓋了部落生活運行上的重要事件，藝術工作者扮演的是部落裡不可或缺的角

色。 

觀察部落生態，藝術工作者因具備了這些特殊能力，通常有一定受尊崇的地

位，部落藝術工作者懂得事物愈多，也有助於在設計或作品完成時，被當地社會

認同與接受，以父傳子方式，世代傳承下來。 

離開部落傳統，現代社會環境變遷頗鉅，資訊傳播迅速且無遠弗屆，「美感

經驗是與世界重要的交流。」65大量的美感事務與經驗，開啟了部落與大社會之

間的擴大接觸，和雙向交流的效應。美感經驗的取得跨越國界、族群，加上媒體

的發達，部落各類藝術表現，也不侷限於部落本身的欣賞，已形成同步發展的局

面。 

面對多元且快速更新的美感交流經驗，不同的文化、價值觀，對原住民傳統

觀念形成強力衝擊，新的藝術觀念與表現媒體，讓部落藝術工作者必須加以思

考、適應，並且在反芻內化後，以族群（部落）熟悉的表現形式傳遞，似乎己成

為 Panapanayan文化圈藝術家的工作。 

藝術工作者在反映時代潮流及因應生活上的改變，預先提出具體的形式，顯

然是走在部落思維的前端。在時代潮流趨勢下，傳統藝術表現的象徵符號、風格

                                                      
63

 Tolstoy,Lev N，《藝術與人生》，頁 223。 
64 行政院原住民族委員會文化園區管理局，《太陽門下的夢想家》，頁 55。 
65 Jacques Maquet，《美感經驗：一位人類學者眼中的視覺藝術》，頁 259。 
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紛紛改變，新的視覺語言、形式與媒材不斷地推出，尤其是近代藝術流派的急遽

變化，更形難以掌握，「當代的趨勢是：沒有主流的風格與論點，這也許是因為

我們正生活在多樣化的時代，因此藝術也顯得非常開明。」66 

太麻里、知本部落的藝術工作者們也在大環境的影響下，不斷地更新和擴張

美感經驗，從下列兩方向可以看出他們的改變： 

1.以傳統圖紋為基礎開發的創作－包括傳統圖紋的應用與創新，媒材的開發

與表現趨向多元。 

2.新視覺語言的開展－各種具族群文化思維的新視覺語言，結合藝術工作者

的創作，形成新一代藝術風格。 

藝術工作者多半在主流社會爭得一席之地，作品獲得肯定，或者卓然成家

後，再回到部落帶動流行，影響部落審美觀與藝術表現。 

 

一一一一、、、、太麻里地區創新的衣飾與圖紋太麻里地區創新的衣飾與圖紋太麻里地區創新的衣飾與圖紋太麻里地區創新的衣飾與圖紋    

衣飾的變遷，反映出部落社會意識的轉變，舊部落時期，從事衣飾的製作，

必須懂得種植苧麻、抽取纖維、整經、染色到織布等步驟，材料取得方式改變後，

刺繡技藝進入部落，繡製傳統圖紋於衣飾上，成為當時部落社會的流行。現代社

會更依個人要求，表現個人喜好心理，進行設計而量身訂製服飾。 

太麻里地區傳統工藝的發展，原料、生產技術的改變，已經對美感經驗及美

感形式產生實質的影響，與主流市場、消費者需求的互動，其文化內涵也在現代

化中潛移默化地變動。 

新的部落環境、新的市場需求，創新似乎是太麻里地區傳統藝術工作者或是

進行創作時，現階段的重要思維；商業市場的競爭，工作坊勢必要不斷創新以獲

得顧客消費上的青睞。 

符合主流社會需求，同時又凸顯出地方特色，獲得族人的認同，流行於部落，

這種現象最實際例子是胡昭青的服裝款式創新與圖案設計開發，為近代太麻里地

區衣飾藝術表現，開創了區域文化特色。（圖六-9） 

胡昭青是新興部落頭目家族，婚後為了生活離開家鄉，1983年她返回部落

開始跟著祖母學習刺繡和製作傳統服，並且在太麻里街上開了第一家的服飾店－

「櫻谷坊」。初期，胡昭青以貴族家庭的血緣背景，製作男女傳統禮服，以精美

的手工珠繡，應用太陽、陶甕、百步蛇等圖紋，傳承排灣族的服飾文化。 

隨後，因應時代需要與地方特色，她開始改良傳統服飾，例如設計排灣族的

時尚服飾，上身以傳統圖紋繡工，下擺為紅、黃、綠色的條紋寬裙組合。胡昭青

表示，紅、黃、綠色象徵排灣族的彩虹，族人對彩虹十分期待，因為彩虹會帶來

祖靈的祝福。針對卑南族服飾系統，胡昭青將肚兜設計成大紅色的連身衣裙，同

時在裙子的下擺繡上了跳舞的男女圖紋，取其祝福之意，這種款式很受年輕人喜

愛，也是婚紗禮服上的最愛。 

現代服裝的設計，重視流行款式及個人風格，顧客與設計者關係十分密切，

                                                      
66 李美蓉，《視覺藝術概論》，頁 213。 
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「設計者將人體視為表現媒材，企圖將衣料與人體動作結合成一體。」67只是在

原住民社會，服飾設計者更形強調族群特色，亦即在新款式的衣飾上，不忘記發

展部落文化。 

針對現代人對服裝的需求舒適簡單，胡昭青說，她以流行的款式來製作，為

了強調地方特色，特別以太麻里地區重要經濟作物－洛神花，將之圖案化，直接

繡在衣飾上。 

  胡昭青說，洛神花已成為金峰鄉和太麻里地區最重要的作物，不但為族人帶

來財富，也帶來健康，當地的洛神花與別地區生產的品質不一樣，因為山區氣候，

所生產的花萼酸甜度適中，很適合養生飲用。 

  她將產業、生活與文化結合在一起，創造出現代族人的衣飾觀念，同時這種

時尚衣飾平常也可以穿出去上班，非常實用。胡昭青到外地推廣這些新穎的衣

飾，經常會吟唱歌謠，讚頌祖先給予富饒的土地給族人。她說，不管是衣飾或圖

紋創新，都是向大自然學習智慧，這些都是祖先賜予的。（圖六-10） 

    

二二二二、、、、知本地區的現代木雕創作知本地區的現代木雕創作知本地區的現代木雕創作知本地區的現代木雕創作    

  藝術表現傳遞藝術工作者的情感、觀念，在不同時期、不同的價值觀，反映

出不同的藝術風格，知本部落整體文化運作系統中，歌舞藝術變遷，可以觀察出

這種關係。若以視覺方式來探討藝術視野的拓展，部落傳統圖紋裝飾技藝與生活

實用工藝製作，進入木雕創作、詮釋作品內涵，是一個分水嶺，指標人物則在

Hagu師徒身上： 

 

   1.Hagu（陳文生，1943-）－ 

本身是卑南族建和部落 69 代頭目，台東農校畢業，並沒有受到學院式的訓

練，1983年他在台東社教館有機會欣賞到館藏傳統木雕作品，受到啟發，於是

自己在家裡開始摸索木雕，那一年年底他拿出了「頭目的威嚴」、「興奮的少女」、

「祖母帶孫」等三件作品參加第一屆台東地方美展，雖然作品仍未成熟，但已可

看出其掌握造形與人體結構的能力。 

1991年 Hagu接受台北雄獅畫廊之邀，展出了四十件木雕作品，多半以原住

民傳統生活與部落傳說故事為主題，加上寫實具像手法的雕刻，一新原住民木雕

的刻板印象，在台北藝壇引起了極大的重視與討論，作品被訂購一空。 

此後，Hagu的知名度大增，他創作題材也開始走出部落，跨出卑南族門檻，

以全體原住民族文化為目標，表現內涵則不出以族群人物、生活及傳說故事為範

圍。（圖六-11）1992年 Hagu擔任台灣省立美術館「第一屆山胞藝術季展」評審

後，成為原住民展示各種邀展與評審的主要人選。1997年台北原住民文化季聯

展，1999年應文建會之邀參加「中國春節 vs.十二生肖工藝展」於紐約中華新聞

文化中心台北藝廊聯展，同年也參與苗栗國際假面藝術節及台東南島文化節現場

展演，2000年後分別參加了台灣省手工藝研究所的「原住民工藝展」、台東縣府

                                                      
67

 李美蓉，《視覺藝術概論》，頁 172。 
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「都蘭山藝術節」等多項活動。 

  Hagu在國內原住民木雕的復振過程中，表現得十分耀眼，他的作品非但為

國內外博物館收藏，也被很多原住民木雕工作者引為學習對象。Hagu從 1990年

起，在部落推動「部落教室」，致力將建和部落打造成為木雕村。（圖六-12）以

他的工作室為中心，藉著與公家機構合作開設研習班，在部落進行木雕教學，教

導年輕輩族人，像 Iming（林志明）就是他教導出來新一代知本部落藝術工作者

的代表。 

  此外，Hagu的雕刻形式，對知本地區從事木雕創作的卑南族人影響頗大，

以知本部落的社會制度與文化發展脈絡而言，不同於太麻里部落排灣族深厚文化

底層的影響，近代知本部落展現的大開大闔氣度，吸收外來文化，積極自信的態

度與在 kazekalan舊部落的強勢不妥協有別，Hagu作品中帶有原住民文化新元素

的表現方式，很快地被當地社區所接受。 

 

2. Iming（林志明，1966-）－ 

2002年在台東海岸的金樽海灘出現了一個名為「意識部落」鬆散的原住民

藝術創作組織，參與的藝術家跨越族群、地域，而以原住民為主，包括台東縣阿

美族 Siki、徐淑仙、「豆豆」－石英媛，卑南族見維巴里（張見維）、Iming（林

志明）、達悟族「飛魚」（黃清文）、「山谷」（鍾鵬榮）、花蓮阿美族「達鳳」、范

志明、排灣族伐楚古、魯凱族安聖恵與客家媳婦饒愛琴、漢族「阿保」等，連美

籍音樂家 Scott也加入他們。 

  藝術家們以海灘為家，搭建簡易營帳或木造屋子，在大自然環境中生活，撿

拾海邊漂流木進行創作，他們強調從原住民生命中的「自然生活」經驗，一切以

回歸自然的方式，採取部落社會的合作和分享傳統，代替現代社會的彼此競爭、

鬥爭，白天偶而出外打零工，剩下時間創作，晚上則進行「生活分享」，讓彼此

心靈成長。 

2002-2005年間是該團體活動力的高峰，除了自我創作外，也結合「都蘭山

藝術節」、第三屆的台東南島文化節利用漂流木及自然物，組合各類藝術品，進

行裝置藝術創作，並應用露天或野外「taruant」（野外工寮）方式呈現樸素的部

落意象。 

Iming在這個充滿傳統思維又充分尊重創意自由的團體氛圍中，迅速成長，

一方面他傳承了 Hagu的雕刻技術，但在創作上，他突破了木雕表現的限制，學

習到各種藝術表現形式，尤其在裝置藝術上尤為突出，展現與現代藝術創作融合

的企圖。 

有趣的是，大部份的原住民藝術家的成名，作品內涵幾乎皆來自族群文化，

創作的啟發也與部落母體文化關係深厚，如同排灣族藝術家撒古流認為，現代原

住民的雕刻，應該要設計新的符號，這個符號與周邊自然景物甚至傳說結合在一

起，裡面其實充滿了許多母體文化。撒古流強調，「愈是接近自己母體，祖先就
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會和你在一起。」68 

從人類學理論來看，當代的原住民藝術家以文化再創造（cultural 

re-invention）來從事創作，他們對族群、部落皆有一定的使命感與歸屬感，族群

（部落）文化涵養仍是他們恒常不變的主要靈感來源，藉著創作讓族群（部落）

生命延續下去。 

Iming在往後的幾年內，以新生代之姿獨立進行創作，並勤於參加聯展，裝

置藝術作品仍以族群文化為基礎，詮釋傳統文化內涵，1999年他提出＜山中日

與月＞、＜男人女人之牆＞作品參加「夏浪海潮」聯展，2006年也以＜樹靈系

列＞參加「伽路蘭藝術市集」展出，已經具有個人獨特風格。 

從族群文化中，Iming 找到創作元素，他利用紅櫸木、紅豆杉在一塊船形木

板上，豎立了高高低低的小木柱，名為＜山中日與月＞，他說，有一次在好茶山

上，他眼見魯凱族人依山勢建屋子，呈現階梯式結構，引起了他的注意，思索魯

凱族的社會階級制度與自己的卑南族社會制度有何不同？在知本部落他的成長

與 palakuwan會所制度的歷練經驗緊緊相連，貴族與平民階級的體會不深，於是

他把想法運用在作品裡，那些高低不齊的小木柱，正是象徵魯凱族的階級，如同

屋子階梯結構般。至於作品中一支升高的圓形為太陽，尾端的月形則是月亮，代

表著歲月如斯，制度恒常。 

＜男人女人之牆＞這件作品以部落建築慣用的木、竹、籐材料為表現媒材，

豎立了左右各三片板牆，綁上籐結固定，左方為男性、右方為女性，男性的木板

牆雕刻了類似家屋梁柱的形狀，上端鑲上了數個小陶甕，代表男人的工作性質。

中間以竹片隔開，如同傳統家屋的隔籬。右邊則在板子上繪製了男女服飾上的圖

紋，是女子日常工作。 

Iming說，部落的基礎就是家庭，完整的家是男人與女人的結合，各自分擔

工作，在家中男人身體較粗壯，以家門柱造形加上陶甕來呈現；女人則以智慧持

家，特別用刺繡上的 kelep（圍兜）、kating（男子後敞褲）圖紋來表示。（圖六-13） 

在知本部落老家，Iming 看著昔日翠綠的山林逐漸褪色，不論是大自然或是

人為破壞，成為一片光禿禿的山頭，這些災害老人家經常嘆息，因為過去每棵樹

都有靈，樹木是不能隨意亂砍伐的。＜樹靈系列＞就是在這種背景下所製作，

Iming 用漂流木及樹頭等搭蓋起了一座圓形小屋，人可以自由自在地在空間中出

入，感受到樹木帶給人類的好處多多。 

Iming表示，一棵樹在山上生長到死亡，或者遭濫伐棄置，經颱風雨沖到河

裡漂流到海邊，再被人撿回來，經過創作重新給予生命，形成一個循環，從土地

到人到海洋就如同一個圓一樣，所以他以圓形樹屋來象徵樹的靈魂。69（圖六-14） 

Iming的木雕蘊含著族群（部落）傳統觀念和文化邏輯的表現，主要使用木、

石（含漂流木）等熟悉的媒材進行創作，有助於部落社會記憶的溝通（不僅和現

代部落族人，也和過去及將來的人溝通）、傳承（部落傳統觀念的傳承與開發未

                                                      
68

 行政院原住民族委員會文化園區管理局，《太陽門下的夢想家》，頁 29。 
69

 筆者訪問 Iming，2006年。 
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來發展的可能性），尤其在部落受到觀光商業潮流影響，許多藝術工作者朝著「文

化工業」思維模式，利用分配、行銷產品的技術方法複製傳統文化之下，Iming

的創作開發了多元藝術詮釋和表現更顯珍貴。 

Iming的實例反映出當代部落藝術家，在接受現代藝術觀念，如何藉由藝術

創作活動來傳播族群（部落）認同情感，並建構新時代部落主體意識，有著相當

重要的意義。 

總結 Panapanayan文化圈從祭儀的疊合、語言的相互擷取、歌舞服飾的雷同

性質等文化現象，混合了族群（部落）的歷史情感，呈現交錯的類緣關係，卻在

現代社會變遷下，凸顯出以部落為主體的發展趨勢，太麻里部落強調文化發展「有

別於西部排灣族，而屬於自己新的排灣文化」，70知本部落強化其文化起源（飲

水思源）與傳承的正統位階。71既獨立又合縱連橫的族群關係網絡，讓外界霧裡

看花，但是部落意識的表徵卻清楚的在藝術表現上得到區辨及傳達。 

Panapanayan文化圈歌舞藝術的演化，從傳統 Parutavak旋律的比較應用，與

族人互動交流，傳達對族群（部落）的集體認同與情感，這項傳統模式對照於陳

實、陳明仁的研究，知本部落傳統歌謠多以旋律主調，配合虛詞出現，演唱者可

以依自我的情緒進行演繹，使旋律得以穿越古今，無拘束地發揮其音質、音域的

美感，其寬廣的包融性美感經驗內涵是相似的。 

早期歌舞以宗教信仰為軸心，大王村的小米收穫節（masalut）傳統上從採

收到入倉有完整的過程，最終共同 ljemakai（盪鞦韆），以歌舞慶祝一整年收穫

才結束。近代大王村的聯合小米收穫節（masalut）舉行，會場上仍舊架起鞦韆

做為整體意象，祭儀舉行時，從巫師祭祀儀式、宴席、表演到鄰近部落聯誼交流

等各場合，甚至在社區內不同族群的互動，歌舞皆是重要媒介。 

歌舞文化是溝通、凝聚社區意識的重要條件之一，對內各部落與族群融合相

處，背後因有相近的族群文化涵養，歌舞的媒介擔任著勾聯與傳遞的角色。對外，

歌舞的展現往往是部落主體的象徵意義，此外，部落處處與歌舞為伍，生活中婚

宴喜慶等各項場合，甚至部落遭逢災害創傷，歌舞皆適時提供了歡樂與撫慰的功

能。 

當代在區域聯盟的環境下，太麻里部落歌舞表現跨越族群（部落）界線提供

由集體到個人多元創作的能量、知本部落歌謠創作與社會同步發展，其藝術承載

功能己超越傳統所賦予。工藝的創新方面，太麻里衣飾開發本土植物圖紋，知本

木雕創作新詮釋，藝術家們受到現代藝術薰陶，運用的卻是恒常不變的傳統元

素，作品尤其能夠彰顯族群（部落）的意識與情感。 

無論工藝（藝術）、歌舞創作的藝術工作者多半也在傳統觀念的孕育與主流

社會的競爭下，習得或獲得一定程度的肯定，返回部落帶起新的流行觀念與樣

貌，同時塑造部落獨特美感經驗。 

                                                      
70 太麻里大王社區發展協會，《大王部落史－遷徙篇》，（2005），頁 3。 
71 林金德認為 Tipul（知本）語意是「團結」或「合併一起」，最新詮釋是「飲水思源」，＜知本

地區原住民傳統工藝與藝術創作＞，頁 46。 
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可以確定的是 Panapanayan文化圈族群（部落）文化的傳承模式，從藝術表

現中不難看出其生命力，歷經史前、歷史時期迄今，僅管大環境變遷迅速，現代

商業化侵噬整個部落社會，但是仍保有一貫融合外來文化的特質，藉新創作伏

流，延續族群（部落）生命。 

同時也證實 Panapanayan文化圈部落藝術表現與變遷，自古以來即存在著複

雜的現象，從多元藝術表現，更易於反身理解當代族群景觀的特性與部落重建主

體意識的意義。 
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圖六-9、10 胡昭青的服裝款式創新與圖案開發，為近代太麻里地區衣飾藝術表現

開創了區域文化特色（左）、借著各種展演機會推廣排灣族傳統與創

新服飾（右） 
 

           
圖六-11、12 Hagu木雕創作以族群人物、生活及傳說故事為範圍（左），Hagu在

建和部落設立「部落教室」，希望打造成為木雕村（右） 

 

  
圖六-13、14 Iming創作＜男人女人之牆＞（左）與＜樹靈系列＞（右） 
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結論結論結論結論 

    本文以 Panapanayan文化圈其空間中之人群為對象，觀察族群與部落互動的

現象、藝術生成的現象，以及民族與藝術之間互為表裡的現象，期望能進一步理

解藝術，特別是當代藝術在當代人類社會生活中所產生的認同作用及其意義。 

    整體而言，從相互交融的族群現象觀之，Panapanayan文化圈人群的互動涵

蓋家族、部落、民族（族群）與區域層次，惟其祖源傳說、信仰、祭儀與社會倫

理制度與觀念，跨越了現今族群劃分界線，仍舊在人群生活環境流通，文化圈的

核心與外圍部落，因血緣、婚姻等關係，彼此間也維繫著如兄弟姊妹般的情誼。 

  當地獨特人文與地理條件，蘊釀宇宙、生命觀及宗教信仰和美感經驗等傳統

觀念，沿岸黑潮洋流環境，易與南島語族的接觸，加上變遷過程中受到多元文化

的衝擊和涵化，各種元素交織組合成特殊的地方感（a sense of place）與審美觀。

藝術載體則呈現社會關係的裡外異同現象，並記錄、連結了當中族群歷史和文化

同源的情感，也對於族群區辨、認同研究提供了另一種思考途徑。 

  Panapanayan文化圈在歷史發展過程中受到不同層次的衝擊、裂解，太麻里、

知本部落位於 Panapanayan文化圈的核心區域，歷經環境變遷及隨之而來的國家

政府體制管理、族群政策與觀光經濟發展等多方因素變異下，呈現分歧發展；近

代又因為空間人群互動的緊密關係，文化傳統、社會生活祭儀、象徵認同之間的

重疊關聯，從而在部落主體意識下推動文化復振與部落結盟，塑造部落的文化象

徵，並朝立足於現代社會永續經營而努力。 

  由於考古學的新發現使該文化圈（空間）內人類活動的記錄產生時間深度，

使觀察視野可延伸至史前時代，讓本研究有機會透過物質文化表現的管道，注意

到該文化圈中人群原始藝術或民族藝術的時間傳承與空間互動生成與民族互動

息息相關的過程。 

  物質文化研究發現的深刻意義，使根源於南島文化的 Panapanayan文化圈底

蘊更加寬廣、深厚，除了是觀察祖先起源傳說、史前文化及原始藝術等諸多藝術

生成利基的窗口，古老傳承的藝術形式從舊香蘭史前遺址出土文物的圖紋，更可

以延伸到現今的各類圖紋創作，形成當代藝術家創作的涵養與基因。Panapanayan

文化圈形塑的獨特審美觀，也隨著圖紋信仰為主的傳統工藝製作與現代多媒材創

作的興起，逐漸成為整體社會藝術環境的一部份，構成大社會豐富的藝術面相之

一。 

  從太麻里、知本部落的藝術變遷，更可以進一步觀察部落主體意識與多元藝

術表現互為表裡之關係，當「部落」意識成為集體認同時，易於據此區辨日愈複

雜的人群、區域關係，這套機制對內既可整合差異，對外亦可因應現代社會的激

烈變化，形成族群（部落）與社會關係的新現象，藝術發展則凸顯這類主要核心

概念的表徵。 

  多元、自由綻放也令當地文化充滿生機，傳統歌舞傳唱仍可凝聚族人的情

感，新的歌謠創作也不斷在流行樂界出現，融入了社會潮流，讓不同族群人士接
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近與欣賞，這些現代部落藝術蓬勃現象，更適合做為台灣南島語族藝術發展的前

進觀察場域。 

  Panapanayan文化圈太麻里、知本部落在藝術表現上以傳統文化網絡為基

礎，提供創作的養份及詮釋元素，對外接受多元文化的薰陶，呈現開枝散葉發展，

核心卻是殊途同歸的區域景觀。這種兼容並蓄的條件，是當今全球化的競爭環境

下，在地部落提供富地方特色的經驗，也是思索未來發展相當珍貴的範本。 
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一一一一、、、、Panapanayan文化圈文化圈文化圈文化圈家家家家族族族族與與與與部落意識的部落意識的部落意識的部落意識的交滲和交滲和交滲和交滲和串聯串聯串聯串聯－－－－ 

  回顧與檢視日治時期以來有關 Panapanayan文化圈之相關研究，從人類學、

民族學家調查神話傳說及物質文化當中，發現該地人群之血緣、地緣、文化等方

面皆呈現深度互動互滲的現象。戰後由中國大陸來台的民族學家、口傳文學家及

具有人類學素養的西方傳教者先後投入當地調查研究，紛紛指出該地區存在緊密

的類緣關係，所以該地區到底是多元族群幅湊之地，還是歷史繁衍分化的結果，

其當代並存又互滲的族群現象成為該地特色。 

  尚未進入國家統治時期，人群流動以家族和部落為主體，在本論文的研究

中，部落自主時代的社會關係即可印證；特別的是在此一地區物質文化顯現共享

高度相似的傳統，致使不少學者將之視為同一文化傳統，甚至成為殖民官方認定

之民族或族群。不過，基於物質現象認定的關係，又被其他文化現象（語言、社

會制度等）的差異所取代，進入民國時期之國家認定，該文化圈進一步區分為排

灣、卑南、馬蘭阿美及東魯凱等族，使原本緊密的關係產生族群性的社會分離。 

  1980 年原住民運動興起之前，族群類別的權威源自學界知識及政府權力。

受民族運動啟蒙，以及尋根文化活動風潮影響，Panapanayan文化圈人群出現不

少跨部落、跨族群認親交流或聯盟的活動，構成此地特殊的族群現象。通婚、共

享物質傳統、學者界說、政府認定、原住民自主意識等等是影響 Panapanayan文

化圈歷史過程及當代族群景觀的重要社會文化要素。在族群政策與人群區辨不斷

變動下，事實上 Panapanayan文化圈內的家族親緣關係，如同太麻里、知本部落

的 Mavaliu 家族一樣，循著百年來的婚姻和交流方式在各層次進行穿透，無論外

在現象如何改變，其社會關係情誼依舊鞏固如常。 

  然而，隨著國家體制進入原住民社會，族群身分劃定論述與族群政策的推

動，皆深深影響整體原住民的發展，新的社區取代舊部落，過去的小部落聚集成

為社區，不同族群經遷徙而相互融合，社區成員與文化樣貌改變，團體內部身分

的認同，成為新社區環境衍生出新的適應與問題。 

    近代 Panapanayan文化圈原生的宗教信仰、祭儀的式微，帶給傳統部落結構

性的改變，讓族人無所適從，甚至迷失了方向；加上現代社會變遷、個人主義思

維盛行，參與部落組織意願不若往昔，在社會制度改變下，無可避免地面臨諸多

阻力，palakuwan會所功能形同虛設，傳統工藝幾乎消失，讓族人感受到延續傳

統觀念的火種，似乎比起任何一個時代，都要來得艱難。因而進行涵蓋祭儀、部

落倫理文化等復振工作，成為現代部落回歸主體意識思考付諸的實際行動。 

    從研究中發現，部落主體意識的建構是一個傳統觀念的銜接、轉化，加上不

斷吸收外來族群文化經過內化、調適而形成，其過程是持續且呈現動態的。部落

意識的確立對外部可以因應環境變遷，尤其是歷經近代社會來自政治、經濟、文

化及族群等各層面激烈的變動，部落意識成為最底層也是最堅定的支撐基礎。對

內則可以整合內部差異，凝聚族人情感，形同成員彼此產生聚合的基礎，促使維

續族群文化、區域傳承的精神依據。 

  Panapanayan文化圈的環境變遷受到整體社會影響，且 Panapanayan地域幅
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湊所及的族群關係複雜，對外建立一套以祖源為核心的正統位階傳承脈絡，亟為

各部落所重視。從知本部落豎立祖先發祥地石碑、南王部落移植當地竹源及在都

蘭山立石另立祖源，到馬蘭阿美族在祖源聖地設立「倒竹遺跡」紀念碑的爭議，

皆反映出各部落對祖源詮釋的分歧。 

  以祭儀而言，透過部落的小米收穫節祭儀中依舊呈現祭師固守部落界域、位

階及祭祀空間的秩序，例如太麻里部落祭祀時一併祭告鄰近部落祖靈，對內則區

辨排灣、卑南族血源的祭祀階序，並舉辦富有宣誓意味的傳統領域巡禮及維護活

動；知本部落謹守祖靈祭儀及祭祀方位，均反映了凝聚內部權力與階序的傳統觀

念和部落意識。 

藉祖靈為中心強調祭儀與圖紋信仰形成的文化網絡為基礎，進一步建構起部

落的主體意識是當代各部落進行文化復振的目標，Appadurai認為儀式再現與展

演已是地方主體與地方性物質生產過程。田野調查中也證實透過以部落為主體的

信仰與祭儀，連結祖先的情感從古至今未曾改變，除了共同祖先來源神話與地域

觀念，部落進行遷徙首要步驟必需請祖靈跟隨、祖靈屋是族人的精神重心，既崇

敬自己部落也尊重其他部落祖靈。當碰上天災時，祖靈仍然是族人心中的庇佑後

盾，祖靈創造族群生命的永續發展。在現代部落社會，祖靈信仰成為族人情感的

依歸，也能夠巧妙地融合西方宗教潮流，甚至與其分庭抗禮的心靈庇護所。 

  太麻里、知本部落進行的文化復振模式，不約而同地藉著恢復祭儀、重建

palakuwan會所與訓練、社區傳統工藝、樂舞的傳承學習等，逐步的將傳統觀念

的「典範」及主觀的認同，透過文化展演與實踐化為客觀、可以掌握的文化意象，

這些共通性的美感經驗與符號，形成部落族人共同的歷史經驗，塑造了部落文化

的主體，並且以文化建構傳達族群（部落）的認同。 

  現代 Panapanayan文化圈社會發展趨勢更進一步形之於展演，一方面凝聚太

麻里、知本部落族人的族群（部落）意識，一方面傳遞 Panapanayan文化圈的內

涵與美感經驗。各部落藉小米祭儀的舉辦連結鄰近部落情感的結構，一直持續至

1950年代，當代文化圈內部落的串聯情誼（從祭儀互訪、舊部落巡禮到 palakuwan

青少年訓練等交流）蔚為風潮，擁有「同文同種」歷史情感的部落，有加強結盟

形成區域聯盟的現象。 

  Panapanayan文化圈藝術家則以共通的元素或區域流通的傳說故事做為創作

題材，除了因為文化傳承的需求，也是族群認同的力量所促成，藉著藝術表現媒

介，就像一條臍帶將彼此淵源再度連結起來。藝術表現在 Panapanayan文化圈的

角色，既是居中擔綱串聯，也能測試反映民族認同情感的溫度。 

  本文將藝術表現納入族群關係的研究，除了提供 Panapanayan文化圈過去到

現代族群交滲現象與民族溯源探討的另一個視角外，進一步深入理解現實族群生

活與歷史經驗的印證。在當代社會中，太麻里、知本部落的分歧，無論政治、經

濟與意識型態等各層面相互競合，另一方面，族群認同的本質似乎又將分崩離析

的情感拉扯回溯到主體意識核心，甚至以推動部落結盟，宣誓以共同力量、經驗，

因應時代變遷所產生的壓力與考驗。 
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二二二二、、、、生命觀建構的美感經驗跨越部落生命觀建構的美感經驗跨越部落生命觀建構的美感經驗跨越部落生命觀建構的美感經驗跨越部落過去與現代過去與現代過去與現代過去與現代 

Panapanayan文化圈族群（部落）文化內涵是人群與整體社會生活的總和，

其內部生命價值體系，建構出族群（部落）文化神聖性、集體性的特點。而部落

藝術家在不同時期，透過熟悉的藝術表現形式和媒材與族群（部落）溝通情感，

藝術活動既要傳達過去，也要和現在與未來溝通。當代社會更藉由美感經驗養成

帶動藝術創作的趨力，藝術表現成為族群文化外顯且重要的表徵，傳達出族群（部

落）不同時期的歷史記憶。 

Panapanayan文化圈部落時期人群的人觀、生命觀是建構族群（部落）文化

的重要基礎，以個人的生命歷程來看，從生命起源、成長到成年（進入部落社會），

最後生命終結（回到祖靈居住的靈界），過程中每個階段皆配合著生命儀禮，進

行染齒、文手、文身等具象徵意義的藝術（原始藝術）活動。以部落整體生命傳

承而言，社會文化係經由宗教信仰、傳統祭儀、圖紋制等集體制式規範，或以有

形的展演活動彰顯出其意義，讓族人依循並代代相傳。 

當代太麻里、知本部落推動文化復振以維繫傳統，加上舊香蘭遺址考古發

現，致流傳於 Panapanayan文化圈的文化現象似乎能夠產生前後對應，無論物質

文化（例如琉璃珠）或圖紋信仰（蛇紋、太陽紋等）的原始藝術形式，或田野調

查中祭祀儀式的行為觀念，甚至使用的祖靈柱木雕、陶甕等器物，及含祈祝意義

的歌舞等藝術表現，皆可以和現生族群（部落）的整體生命觀聯結。上述這些相

類似的文化現象與美感經驗，穿越了史前與現代社會，歷經時代的考驗而留存，

讓我們得以透視部落過去與現在的文化記憶，體認文化的根源與生命的本質。 

美感經驗的涵養，主要來自對所屬族群（部落）集體的情感與文化認同，美

感經驗也有助於塑造族群（部落）文化的自信與健康，進一步深入關注、詮釋藝

術表現，發展出完整的族群（部落）知識與獨立的審美意識。 

Panapanayan文化圈共同的美感經驗，歷經了近代社會文化變遷、排斥、涵

化與轉化等淬練過程，累積了深厚的文化底蘊，近代則以圖紋信仰為基礎，經過

想像與創新，產生了質變，動機從單純模仿裝飾、圖紋信仰到富予象徵意義與詮

釋，開創圖紋藝術的新視界。隨著環境、資訊媒體的變遷，不斷地加進新知識、

思想，開始重視造形、線條、色調的美觀，或想像、節奏等較之傳統美感經驗更

細緻的體現，並且由核心的美感經驗衍生出新的形式，它們之間呈現某些相互關

聯，但是分析起來又有獨立思考部份，在內部自然促生獨特的審美意識。 

傳統觀念結合審美意識，對於透視部落過去與現代社會的文化變遷，提供了

我們更多思考和比較空間，藝術載體在當中不僅要傳達過去的生命價值觀，相對

地也要和現代及未來對話。審美意識的覺醒，則將原始藝術與圖紋崇拜隱涵的部

落文化，逐漸由富審美意識的藝術表現取代，宗教信仰被抽離出來，與一般社會

活動區隔，成為獨立的審美觀。 

秉除信仰上的混淆，傳統觀念的制約與規範減低，美感經驗不再專為部落整

體需求服務，而是回歸到人的主體思維。個體雖接受部落審美意識涵養，但肩負

的義務與藝術家的角色有了轉變，同時族群（部落）美感經驗與藝術創造表現的
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總體交匯，逐漸塑造了族群（部落）整體的審美觀。該現象尤對現代社會多元且

瞬息萬變的美感經驗衝擊時，有助於強化部落、放眼社會的自信。 

在早期社會變遷中，部落生活型態的改變，藝術家總以獨到眼光創造具有時

代意象的作品，例如 Panapanayan文化圈的琉璃珠裝飾，已使用植物圖紋反映當

地的特色（太麻里 Tjavalji、Qaljapang、Lilevu 三部落名稱都與林木相關），在圖

像學上也反映出部落由狩獵走向農耕生產技術的重要意義；近代刺繡工藝及藝術

創作更凸顯植物圖紋以區辨部落文化特質，兩者均是與時俱進的藝術能量，流傳

為部落藝術表現的創意思維主體。 

從審美觀點來分析，藝術家可以十分熟悉地應用族群（部落）源自歷史脈絡

的圖紋符號，游離於族群（部落）的藝術空間與表現，這種具共通性及流動性的

審美觀，進行不同形式的創作，例如使用人頭紋和百步蛇圖紋、太陽紋、甕形紋、

菱形紋、十字紋與植物花草紋等這些共通的元素或區域流通的傳說故事進行創

作，形成 Panapanayan文化圈工作坊、族人對裝飾器物或創作上有泛族群圖紋文

化認同的現象，物質文化上共享一個文化傳統，形成當代藝術表現上「交織互滲」

的文化層。另一方面，產出獨具特色的藝術品也讓部落社會功能進化，多元藝術

表現則使人們獲得心靈上的慰藉與抒展。族群（部落）審美觀養成進一步促成我

們對民族（族群）性問題的理解，也帶給社會不同的藝術視野。 

調查中發現當代太麻里、知本部落藝術型式，已從單純美感直覺、知覺到跨

入創作的意象概念層次。太麻里部落藝術家 Biya、Ali 的創作是個實例，當部落

族人為了一度失落的祖靈象徵木雕像而急於進行文化復振的時刻，他們的木雕創

作詮釋祖靈信仰在部落的環境變遷下凋零，傳統文化如滿地的碎片，需要族人以

實際的行動去關心及參與，祖靈的意象已不僅是祖靈柱與祭祀的功能，它已跨越

到現代生活環境中，成為族人心靈上的寄託。 

當社會大眾為颱風侵襲山林，摧毀滿地的漂流木而興嘆之際，知本部落藝術

家 Iming 已起身而行，利用這些漂流木進行創作，呈現對山林生態遭破壞的不安

與控訴、族群文化被冷落，面臨稀釋的憂慮等。來自部落觀點，針砭環境生態議

題，同時也顯示部落歷史記憶與展現獨特的美感經驗。這些從文化意象進入創作

意象的趨力，凸顯部落傳統經驗與現代社會對話的功能，進而反身理解部落審美

觀點與現代環境空間的記憶文化。 

  族群（部落）審美觀促成創作的趨力，是族群文化發展的助力，將之置於台

灣社會整體高度，部落經驗都是值得參考的借鏡，現代社會強調族群、區域的主

體性，藝術表現無論如何皆是無可取代的角色，面對多元文化與美感經驗雜沓的

社會，從太麻里、知本部落藝術發展的實例，不但讓我們看清過去，了解自己的

根源與特殊文化內涵，還原太麻里、知本部落的審美觀，等於未來重建族群美學

的基礎。因而生命觀建構的美感經驗與審美意識的開展，不但能形塑當代部落文

化的主體，有助於增加與主流社會的競爭，更是多元社會拓展對話空間的重要元

素。 
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三三三三、、、、獨特的圖紋獨特的圖紋獨特的圖紋獨特的圖紋藝術與部落文化主體藝術與部落文化主體藝術與部落文化主體藝術與部落文化主體表裡關係表裡關係表裡關係表裡關係之深化之深化之深化之深化－－－－ 

  部落祭儀是傳統觀念與藝術表現的美感場域，在祭儀場合上，身穿傳統服飾

的展演者本身也是觀眾，於精心佈置富有各式圖紋或族群文化象徵的場域，充分

浸淫在歌舞及傳統工藝的展演氛圍下，無形中參與部落文化的建構，同時展現了

民族自信心與對部落文化的認同。 

  群體認同本身是變動性的過程，觀察它的變遷，不僅要看過去發生的原因及

演變過程，也要評估現在環境對它的影響等種種因素，人類學家檢視族群認同問

題，常關注在體質、歷史、信仰、文化等條件的差異，圍繞在民族議題的層面上

進行研究，但是忽略了文化與整體社會的關連，尤其是群體內在的情感認同，而

藝術表現則為它彌補了這項缺失。 

  深入 Panapanayan文化圈現代部落，內部實踐傳統觀念對於祖靈信仰、傳統

祭儀、部落倫理的共同文化傳統外，在部落形成的藝術表現，連結信仰、部落祭

儀與內外階序關係運作，轉化為物質文化所形成的圖紋創作，它的變遷過程就宛

如一部族群（部落）的文化發展史，除了是族人與生俱來的文化資產，也是個人

情感上的歸屬，無論遷徙到何處，它總是提供心靈上的庇護及技術生產的養份。 

Panapanayan文化圈當代藝術的生成，則由構成生命觀核心的圖紋信仰中富

涵藝術之元素，形成外塑力量，孕育「原始藝術」的視野，建構群體認同的基礎，

也澆灌了藝術生成的養份，最終牽引出原住民懷有創作之志的當代藝術家，藝術

媒介載體穿越了歷史時空，貫連起當代藝術的勃興。 

研究中發現 Panapanayan文化圈太麻里、知本部落圖紋藝術發展，就文化內

涵、歷史意義及藝術表現等，在全台獨樹一幟，筆者將之歸納為兩種類型： 

1. 源自敬畏與威懾的吐舌圖紋信仰－太麻里部落傳統蛇紋的表現，習慣上使用

吐信百步蛇圖紋，與舊香蘭遺址出土的石刀、陶片上蛇紋圖像內涵幾乎一致，

做為威懾力量的展現，也曾經留存在部落傳統儀式的記憶中，甚至於可銜接

祖靈屋內吐舌木雕人像的意涵。吐信、吐舌的物質文化表現，貫穿史前與現

代，時間的縱深達千年，堪稱 Panapanayan文化圈的造形藝術特色，用於形

塑整體部落文化可謂深具歷史淵源。 

2. 祖源階序與歷史地位的圖紋意象－知本部落強調傳承 Panapanayan文化淵

源，收穫節祭儀豎立起 dalianern立體圖像，目的是昭告鄰近部落進貢，顯示

部落地位，隨後跳著 Pu-tegar舞繞行部落報信，報信隊伍依男子年齡階級排

列，成員服飾也有明顯序位區辨，在部落內頭目、祭師或巫師、長老等特殊

位階住家，有不同的歌舞曲目演出表達尊敬。雖在時代變遷下已轉為部落祈

福活動，但透過藝術表現溫習族群倫理關係精神仍未改變。而 dalianern立體

圖像與 Pu-tegar舞蹈的造形銜接，其圖紋意象更成為現代部落藝術創作的主

要內涵。  

  歷史的更迭、演進，藝術活動生成，同時造就了太麻里、知本部落展演文化

元素的差異，太麻里部落以圖紋信仰為基礎，藉木雕、琉璃珠、刺繡等藝術建構

部落文化，從其神話傳說、庇佑功能，轉而應用在地特殊的植物圖紋到創作上，
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以藝術表現區隔西部排灣族文化。知本部落強調傳承 Panapanayan文化起源，以

儀式與階序性功能結合 Pu-tegar舞蹈造形轉化的圖紋意象，化身為圖紋或多樣性

樂舞形式的藝術表現，深化了現代部落文化主體的內涵。 

  比對當代太麻里、知本部落文化展演，太麻里部落魯凱族的藝術家木雕詮釋

排灣族文化可以普遍被族人接受；知本部落卑南族的藝術家則在教堂創作西方宗

教結合傳統文化的作品，內容或為宗教題材，但是部落追求的榮耀「想像共同

體」，已不僅是單純西方教義目標，而是以部落為主體的文化意象建構。除了再

次對應部落社會關係的改變，塑造出明顯的異文化包融性外，透過現代媒材及傳

統象徵符號應用，加深藝術內容的寬度與廣度，更形凸顯部落獨特的文化內涵。 

  從象徵祖先的蛇紋，吐信特徵、吐舌圖像的演繹，到緬懷祖先榮耀、樹立部

落位階的 Pu-tegar舞蹈圖紋意象，Panapanayan文化圈的文化底蘊具有「傳統」

原生觀念與變異性，藉著文化展演不斷地強化、詮釋和吸收，涓滴形成部落文化

的新意涵，相信也是當地文化或藝術傳承、構築部落自身特色資產的重要部份。 

  Panapanayan文化圈在多元藝術表現中，自然發展出既能符合現代社會需

求，又能得到族人心靈慰藉的道路，這個處於現實社會變動環境下衍生出的新（融

合）模式，既足以力抗外來文化讓自我不至於快速涵化的適應能力，未來也將是

部落文化藝術生存的思考參據。 

  當代影響部落傳統觀念和藝術表現的因素（或型態），逐漸被幾無疆界的教

育、資訊或流動的美感經驗等所取代。部落學習的特性，一方面由單純變成管道

多元且迅速，另一方面功能性的整合運作頻繁也無可避免。因此，面對時代的潮

流改變，在開放社會族人接觸各種層面擴大，當代藝術展演因具媒體散播、應用

多元媒體塑造、傳承部落文化等特質，不僅促使藝術蓬勃發展，也反映出當代流

動特質的「部落景觀」。 

  早期 Panapanayan文化圈藝術表現結合宗教信仰，當代藝術則在傳統制約

下，仍吸納了更開拓的美感經驗、思慮土地上更多的族群流動與文化景觀，重新

創造出更多元包容的藝術表現網絡。太麻里部落藝術家的各類媒材創作重新詮釋

祖靈與圖紋信仰對現代族人的意義，工坊的作品結合了傳統與創新需求；知本部

落則在部落觀光產業發展帶動下，創新的工藝與歌舞不斷產生，受到社會肯定的

音樂表現回饋到部落，形成良性互動。具部落情感的作品仍然不時閃爍出光芒，

藝術家在社會上各角落裡，不斷地尋求合適的現代語彙與元素，以便能夠運用現

代方式傳承下去。 

  當然，部落內部憂慮的觀光消費、工藝品及歌舞商業化也可能帶進膚淺、庸

俗等負面效應，甚至影響到傳統文化的內涵，惟部落文化主體與意象的建構，將

是部落觀光自主、主導文化傳承的重要基礎，透過藝術表現（工藝、歌舞）的流

動運作，讓部落內部深刻體驗族群（部落）意識對每一位族人的重要性，對外也

可以更加清楚藝術表現與族群（部落）主體性一體兩面的關係。而當代藝術發展

面向，除了觀光商業化外，需要正視的還有政治、宗教、多元族群…等等變異因

素，Panapanayan文化圈部落文化的變遷過程，則是觀察該問題的眾多窗口之一。 
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四四四四、、、、全球化下全球化下全球化下全球化下 Panapanayan文化圈文化圈文化圈文化圈孕育孕育孕育孕育的的的的南島南島南島南島藝術價值與耕耘藝術價值與耕耘藝術價值與耕耘藝術價值與耕耘 

  Panapanayan文化圈當代藝術的內涵，其實可能貫穿可記憶的傳統時代，與

失去記憶的史前時代，當然更受來自外來的當代藝術觀念，以及市場趨力（藝術

市場及觀光市場）的牽引，藝術家必須遊走於文化認同與藝術創新之間。但是從

Panapanayan文化圈中幾無藝術創作者之作品不植根於部落傳統的事實來看，部

落與當代，傳統與創新，將成為藝術工作永恒的題材。 

  當今社會多元發展，在全球化文化向度下，國家與國家、人與人的距離及差

異減少，彼此之間的關聯加深，社會傾向同質性發展之勢；世界就宛如一個地球

村，任何一個區域發生問題，多少互受影響，而文化的全球化，更打破過去特定

的文化系譜觀念，演變成多元且互動頻繁的結構。 

  多元、全球化壓力促使每個國家（族群）相對地必須透過政經、藝文等多面

向能力，強化其存在的合理性，以爭取更多的認同與支持力量。也因為這種「統

合又分裂」、「全球化又在地化」的矛盾情結，讓地方性（locality）的意義再度凸

顯，從文化傳承角度，若無地方主體建構出一個可供集體認同和穩定生產的供需

鏈，則地方性將是貧乏的空間。因此，每個族群（部落）努力形塑自己的文化特

徵，藉展演外顯實力並為外界所知，也讓世人看見。在全球化與地方化的雙重壓

力激盪下，既傳承民族性又保有現代性，是在地也需要全球化，是包融也需宏觀

的視野，才能在全球化潮流中，呈現深具地方感的族群（部落）特色與族群文化

活力。 

  藝術表現則以具備超越語言等多重障礙的功能，能夠透過各類型態的文化展

演，使之成為全球化的溝通媒介，其價值及實力也受到全球各地的重視。近代台

灣原住民各部落努力進行文化復振，在過程中紛紛傳達了銜接過去與現在的企

盼，彰顯部落特徵的藝術表現就如同可以連接傳統與當代記憶的鑰匙一般。 

  台灣位居南島語族分布地區，無論從語言學、考古學等多方研究都指向南島

文化起源的重要區域之一；Panapanayan文化圈面臨太平洋南島語族生存海域的

地理環境，且具有豐碩的史前文化及遺址，多族群文化、歷史記憶等優越的背景。

從藝術表現觀之，動態藝術中流傳的歌謠 Parutavak（引導旋律）可視場合、氣

氛即興配詞吟唱，依然能夠帶動起集體情感，古調的運用兼具寬廣與包融性。靜

態的圖紋信仰與意象，表達出族群（部落）認同的意識，其質樸且直接的美感經

驗，充滿著原始藝術的力與美。動靜態藝術的能量，正是南島藝術價值的核心，

也成為當代南島文化與全球化藝術體系中可資參考的指標之一。 

  觀察 Panapanayan地區的現象，可以發現受到多層面、多種因素的影響，國

家政策、當代觀念、觀光經濟、部落主體及新文化要素（史前文化）將繼續相互

糾纏作用。當代媒體資訊流通無遠弗屆，在地族群（部落）也利用這一波全球化

（尤以網際網路為主的資訊）的特性，架構富地方特色的資訊平台，傳播族群（部

落）文化，讓部落動態與外界或旅外的族人隨時能夠產生連結，溝通彼此情感。

另外，社會變遷迅速、教育普及加上商業、觀光環境的變化，帶動起新一波的藝

術變革。 
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  藝術表現的場域與影響也遠遠超越於本地，融入整體社會，其傳達族群情感

的功能，同樣也能感染其他族群，達到溝通的目的。例如現代太麻里、知本部落

的歌舞藝術從祭儀、生活中傳達集體認同與情感的內涵，新型態已能夠結合社會

脈動，與特定地區、目的性質的團體合作，為族群和諧、節慶等活動做出貢獻，

發揮它的藝術魅力，將大眾的情感凝聚在一起。 

  此外，藝術家的視野、舞台也隨之擴大，藝術工作及表演者掌握族群（部落）

審美觀，以傳統再現或新的創作，活絡了現代藝術的表現方式。藝術在變動的社

會中，結合市場機制的需求，成為族人的經濟來源之一。除了在本地經營外，許

多人也選擇投入主流市場，創作具族群特色的藝術作品與音樂，在外地獲得成就

與名聲，再回到部落從事藝術工作或傳承，他們在社會上並沒有受到部落身份的

保護（反倒是具備族群或部落文化的特殊稀有性吸引社會大眾的注意），必須憑

著真實才華表現，歷經各種考驗才能脫穎而出。 

  當代傳統觀念詮釋文化與新文化現象並存，某些程度上藝術更持續擔負起族

人心靈寄託避風港的任務；從莫拉克風災後，藝術家以傳統圖紋創作象徵祖靈信

仰的作品撫慰人心，帶領族人走出災難的陰霾，並藉著祭儀歌舞活動表現傳達關

懷、激勵災民重新站起來。可以發現當代藝術的功能和視野，與族群（部落）文

化主體相互結合發展，也和全球化、全方位脈動同步。不排除各種文化的接觸，

各類表現媒材的應用、各種觀念的思考，皆是現代藝術表現不可或缺的條件，愈

能夠自由創作的環境，愈能夠拓展它的美感視野，在部落裡其實有著繁花並茂的

景觀。 

  Panapanayan文化圈累積的文化層次與縱深，無論從區域內東排灣、卑南與

鄰近的東魯凱、馬蘭阿美族等在地族群文化，或追溯舊香蘭遺址的出土文物，以

及傳承族群（部落）情感和歷史記憶的古調歌謠仍流通於現今土地上，圖紋信仰、

木雕形式等獨特的南島語族藝術表現均具備良好條件。古今南島語族文化在此地

交互輝映，其中饒富南島文化象徵的吐舌圖紋甚至已內化融為文化圈內流傳使用

的在地元素。太麻里、知本部落連結南島的經驗早從史前時期就已展開，對於台

灣與太平洋島嶼族群活動和遷徙探討，提供了一處重要平台。 

  族群與文化多樣性一直是太麻里、知本部落的特性，異文化的刺激與多元價

值觀，塑造區域藝術色彩，也呈現豐富的藝術視野。這是本地區藝術發展的沃土，

加上獨特的藝術發展歷程，原本就具有雄厚的潛力，不難在全球藝術發展體系上

扮演一定的角色。 

  太麻里、知本部落文化復振的努力，不但重新找回了涵蓋 Panapanayan地區

的傳統觀念和文化資產，在全球化潮流衝擊下，進一步深化族群（部落）性與地

方性；藝術表現更能夠確立部落在延續、傳承南島文化和多元文化融合發展下的

角色，標榜自己族群（部落）文化或藝術內涵的底蘊，以這樣的基礎，也能確保

在全球化浪潮下，找到因應未來發展存續的位置。 
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