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第四章  民間信仰中廖添丁敘事的神格化 
 

 

廖添丁之敘事除入於歌本與小說外，宗教方面，亦可見相關資料，在臺灣民間信仰

中，廖添丁被民眾奉為神祇，其情況令人玩味，故此處將從民間信仰角度加以論述。 

宗教反映民眾意念趨向，民間信仰尤是群眾文化精采體現，台灣坊間眾多崇祀的神

明皆與民間信仰有些許關連，民間信仰寄託了群眾心靈需求，展現為與神祇相關靈異傳

說，台灣民間信仰中的神祇皆擁有豐富的神蹟傳說，這些傳說證明神祇的超凡力量，使

民眾相信祂具備靈異能力，亦使信仰更為堅定，因此，若欲成為台灣民間信仰神祇中的

一員，結合相關神異傳說是不可或缺的環結。 

民間神祇的來源，一部份成自於社會上傳奇人物，尤其是具英雄色彩的人物，他們

生前已充滿傳奇色彩，深受民眾敬佩和景仰，死後更有靈異傳說流布民間，令人民信奉

膜拜而崇祀為神靈。群眾面對英雄傳奇人物，總以敬仰崇奉的心理看待，因為這些人物

的作為符應人民內心要求與意念，使民眾心懷感念，故在其生前敬為英雄，死後奉為神

祇。  

廖添丁在台灣是家喻戶曉的人物，坊間不僅流傳相關劫富濟貧、抗日除暴的事蹟，

義賊、俠盜亦為根深柢固的人物形象，除此之外，在台北縣八里鄉、台中縣清水鎮、以

及雲林縣斗六市等三地則建有專門奉祀廖添丁的廟寺，將其視為神祇虔誠祭祀，而廖添

丁行事作為帶有盜賊的意味，民眾崇拜盜賊並奉為神明，這是非常特殊的情況，因此，

本章將以民間有關廖添丁的神異傳說、廟宇奉祀情況與相關碑銘內容作為研究標的，分

析其祭祀情況現象、成神過程、以及奉祀形成所反映的民眾心理。 

 

 

第一節  民間祭祀廖添丁的現況 

 

一、祭祀現況說明 

 

目前全台以廖添丁為主奉祀的廟宇共有三間，其一在台北縣八里鄉，廟名為漢民

祠；其二位於台中縣清水鎮，名為妙聖宮漢民祠；第三間則在雲林縣斗六市，名為行義
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宮漢民祠；其餘陪祀廖添丁的廟祠有：台北市大稻埕霞海

城隍廟、台中市慈航山三清聖境、台中市七賢宮等。因為

主祀廖添丁的廟宇有極清楚的相關文獻資料，故以下將以

八里鄉漢民祠、斗六市行義宮漢民祠與清水鎮妙聖宮漢民

祠三間主要祀奉廖添丁的廟宇，進行現況介紹。 

八里鄉漢民祠位於臺北縣八里鄉訊塘村，為全台最早

奉祀廖添丁的廟宇，辦有合法寺廟登記，奉祀主神為關聖

帝君。日治時期當地民眾便於其墓旁焚香祭拜，香火鼎盛，

人潮絡繹不絕，後日治政府以淫神邪祀、杜絕迷信為由，

嚴禁民眾祭拜；民國 47 年（1958）於墓址建成一小廟，時

至民國 62 年（1973）在當地仕紳與居民共同發起下，成立廖添丁墓園管理委員會，由

林清圳先生擔任主委，開始籌募經費、擴建廟祠，並向內政部提出建廟申請，然因廖添

丁生前流傳之事跡於歷史文獻中均不可考，且建廟必須配合歷史、宗教等相關因素，而

使得申請被駁回，後經管理委員會編造關帝廟事蹟，以重修關帝廟為名，才順利取得建

廟資格，並在民國 64 年建成，民國 74 年冬，申請廟宇重建，並更名為漢民祠。 

現今廟宇為三層樓宮殿式建築，辦有合法寺廟登記，屬於募建性質廟宇團體，奉祀

主神為關聖帝君，廟內一樓奉祀廖添丁，內有廖添丁之墓，與信徒所塑各式廖添丁之神

像，神像造型大致以短掛、留長辮為主，並配戴各類武器，二樓供奉關聖帝君，三樓則

祀有玉皇上帝，原廟移至新廟後側公園，闢為廖添丁文物館紀念館，每年農曆 10 月 26

日訂為廖添丁祀典日期，舉辦相關祭祀活動。 

斗六市行義宮漢民祠位於雲林縣斗六市雲林

路二段，建廟源自民國六十四年仲夏，斗六地方

人士許明郎、柳正義、陸敬、屈興龍、魁手陳等

相約偕同前往台北遊覽觀光，行至八里鄉，過廖

添丁廟參拜，眾人談論廖添丁生前種種事蹟，遂

提議迎請廖添丁金尊回斗六奉祀。迎回後，暫居

許明郎住處，開壇奉祀，名為正義壇，民國 68 年，

改稱為正義堂，並設管理委員會，一時香火頗盛，然因廟祉時常搬遷，乃由當地人士李

圖 2：斗六市行義宮漢民祠 

來源：行義宮漢民祠部落格 

圖 1：八里鄉漢民祠 

來源：筆者自攝 
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圖 3：清水鎮妙聖宮漢民祠 

來源：筆者自攝 

俊昌、徐慶隆等人募款購地，建廟於現址，民國 82 年安座入火，民國 91 年定名為「行

義宮、漢民祠、廖添丁廟」，為目前台灣南部唯一奉祀廖添丁的廟宇。 

廟內除奉有廖添丁，亦同祀有玄天上帝、中壇元帥與關聖帝君，是一座多神同祀的

宮廟，為合法登記的寺廟，屬於募建性質，目前設有管理委員會，負責處理廟務，同時

擁有陣頭團體，與當地其他廟宇互有往來交流，經常舉辦繞境祈福活動，廟方相關人士

亦運用電腦資訊，設置部落格，隨時發布廟務相關活動，成為斗六當地民間信仰。 

    清水鎮妙聖宮漢民祠位於臺中縣清水鎮秀水里海濱路，鄰近廖添丁童年故居，為三

層樓廟宇建築，一樓作為當地民眾活動中心，二樓奉祀廖添丁，三樓則供奉千手千眼觀

世音菩薩。 

    此廟籌建於民國 82 年，當地人士認為廖添丁是

清水鎮本地人，其劫富濟貧事蹟廣為流傳於民間，

在他身故後，八里鄉、斗六鎮皆建有廟宇奉祀，清

水鎮身為廖添丁出生地，豈能毫無廟宇供奉，因此

在當時里長黃春秋先生主持下，雲集當地人士，於

廖添丁故居附近，立廟奉祀，目的希望以廖添丁劫

富濟貧的事蹟，作為當地子弟的模範。 

 

二、祭祀現象觀察 

 

（一）廟祠性質與神格確立 

 

鬼神信仰在台灣民間佔有極為重要地位。鬼神信仰源自民眾心理普遍存在之靈魂概

念。臺灣人民相信死後有靈，且靈魂不滅，並如生前般與人存在於同一空間，因之，人

在生前接受子孫奉養，死後自然亦需子孫奉祀，即所謂「事死如事生」的觀念。以此觀

點出發，台灣民間認為鬼可分為兩類，一類為受子孫供奉的善鬼，即家中祖靈；另一類

則是死後未有後代，或死於橫禍之鬼，因無人祭祀而淪為厲鬼。民眾認為無主與橫死之

鬼會作祟人世，為避免其作祟人間，應予以立祠，藉由祭祀手段將厲鬼轉成厲神，使之

庇佑民間，有求必應。 

廖添丁神化歷程，忠實地反映臺灣民間普遍存在之鬼神信仰模式，同時展現鬼靈成
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神的模式。根據史料記載，廖添丁乃遭朋友以農鋤重擊頭部致死，而死後家屬不願收其

骨骸歸葬1，從民間傳統觀點論，此即屬於凶死無祀之鬼，故此，廖添丁祭祀在發展初起

即是以鬼靈信仰為始。當地耆老便提及2，關於廖添丁祭祀情況，日據時代並無廟宇形式，

民眾乃直接祭拜其墳，由於十分應驗，墓前香火鼎盛，因而發展出攤販市集，此般祭祀

情形生成反映出廖添丁死後初期臺灣人民是將其視為

無祀厲鬼，祭祀性質明顯展現出厲神崇信現象。 

    民眾對於厲祠，基本抱持著敬慎畏懼的態度，厲祠

供奉著橫死絕祀之鬼，這些鬼靈由於非自然死亡，帶有

極重冤氣與煞氣，若不加以安頓，定會危害鄉里，影響

生活，人民因為擔心厲鬼作祟，所以配祀香火，藉此撫

慰厲鬼，換取生活安寧，故民眾祭拜厲祠，並不會如同

祭拜其他正神般，經常且固定膜拜，所以厲祠必須轉為

地方鄉里崇祀廟宇，成為當地居民永久供奉的信仰處，才可獲得香火永祀。呂理政即從

臺灣鬼神信仰中歸納出厲祠轉為香火廟的特徵，他提及： 

 

建祠奉祀的厲神，其典型是在野鬼（厲鬼）的墓前搭建三面牆的小祠，以墓碑（或

收埋其中的骨骸）為膜拜對象，一般的情形只置香爐，並沒有香火承傳與分香的

網絡。厲祠朝向香火廟的轉化是臺灣民間信仰的特徵之一，在轉化的過程中，小

祠逐漸改建為有廟門的正式廟宇，祭拜對象由墓碑轉成神主，再轉成神像，普渡

及零星的祭拜也逐漸轉為地域性公眾的定期祭典，祭祀時燒金紙取代原先的銀

紙，共同祭祀群體逐漸形成，產生爐主頭家等祭祀的主事者，而成為地域性的香

火廟。3 

 

八里鄉漢民祠同樣經歷由厲祠轉成香火廟的過程。首先廟祠因為香火鼎盛，信眾日增，

                                                 
1 「其屍由滬尾支廳暫為埋葬，一面照會其臺中家族領歸，其家族答言已不願再領，其為家族所不齒可知

矣。」詳見《漢文臺灣日日新報》3472 號，七版，1909.11.23。 
2 主持人陳文達問：「日據時代就設有廟了？」當地耆老戴萬先生回答道：「不是，當時只是一個墓而已。」

之前戴先生亦說：「廖添丁少年那麼英勇，死後第一年第二年葬後，那幾年非常興旺，店面開到十八間，

他墓前攤位隨便就十八間。」相關討論記錄參見陳文達主持，傅秀英記錄〈八里的民間信仰與祭典－

台北縣八里鄉耆老口述歷史座談會記錄〉，《台北縣立文化中心季刊》，1998.05，頁 73。 
3 參見呂理政著《傳統信仰與現代社會》，台北縣板橋市：稻香出版社，1992.12，頁 104。 

圖 4：廖添丁之墓 

來源：筆者自攝 
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於民國 74 年著手改建為三層樓宮殿式建築，亦定於農曆十月廿六日舉辦祀典，同時供

奉廖添丁神像，廟寺性質符合上述厲祠而進入香火廟的條件。 

然廖添丁由陰神轉為香火神，不僅是廟宇建築、神像與祀典方面變化而已，另有一

點必須加以注意，即是一廟多神同祀的祭祀情形，此亦為漢民祠轉成香火廟的重要因素

之一。漢民祠建廟初期，即是「厲祠」性質，廖添丁

神性則為厲神，此點是相當確定的，而民間常見之有

應公一類的厲祠，祠中並無同祀高神格神靈之祭祀現

象，所以其能從厲神晉升，必與廟中同祀神靈有極大

關係。根據管理委員會所印行之《漢民祠簡介》，漢民

祠主祀神明為關聖帝君，同祀神明則為廖添丁，兩神

在廟祠中構成主同祀神關係，由於主祀關聖帝君，廖

添丁居於同祀地位，故全廟地位隨之提高，漢民祠擺

脫原本厲祠屬性，而直接轉為香火廟。然於廟內神明設置與祭祀模式間，如墓碑與神像

並存、零星祭拜轉成定期祭典、仍無香火傳承與分香網絡4等，依舊可見厲祠的痕跡，但

廟祠地位已隨登記之主祀神靈神格較高而提升。至於斗六行義宮與清水妙聖宮兩祠廟格

的提升，基本上與八里漢民祠的方式相符，皆是利用奉祀高神格的神祇，使祠廟不再是

低神格的厲祠。 

同時八里鄉漢民祠、清水鎮妙聖宮與斗六市行義宮在廟中神靈的配置上，亦發生相

當有趣的現象，即廟宇登記某神為該廟之主祀神，然實際神像擺設並不符合其主祀地

位，反居於同祀或配祀位置，主祀神降成同祀神、配祀神，而廖添丁應為同祀神明，卻

置於主神位，成為廟祠供奉之主神，此類神像配置情形明顯違背民間廟宇神明配置規

則，箇中必有意圖。 

一般而言，寺廟內同祀神祇與主神間並無宗教從屬關係，同祀神的神格地位與主神

相當或是更高者。以八里鄉漢民祠而言，現今為三層樓宮殿式廟宇，一樓供祀廖添丁，

二樓奉有關聖帝君，三樓則崇祀玉皇上帝，依宗教神譜系統而言，關聖帝君的地位遠駕

凌於廖添丁，位居主祀神以享香火，自是理所當然，而關聖帝君神格低於玉皇上帝，若

                                                 
4 目前臺灣奉祀廖添丁雖有三間，然最早奉祀的八里鄉漢民祠堅持尚無在其他縣市或八里鄉內分靈，並用

以敬告信眾，謹防受騙。此一宣告，否定雲林斗六行義宮漢民祠沿革史所提及由八里迎回金尊奉祀之

事。參見陳瑩珠著、林清圳編審《漢民祠簡介》，台北縣八里鄉：漢民祠管理委員會，頁 13。 

圖 5：八里鄉漢民祠二、三樓祭祀

情況 

來源：筆者自攝 
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關聖帝君為主祀神，三樓奉祀玉皇上帝符合上述條件，同祀廖添丁則明顯不符；何況廟

寺建築的一樓與前、中段部分才是廟宇的正殿，主祀神是廟宇靈魂重心，神像應配置於

廟宇正殿，空間置配於建築的中段或前段，供信徒進入廟內便可朝拜，同祀、配祀神祇

則安奉於其他位置，或偏殿、或後殿、或較高樓層，隨祠廟建築形式而定，漢民祠將廖

添丁奉祀於一樓，其餘高神格之神祇供奉在高樓層，可知關聖帝君並非八里漢民祠真正

主祀神祇，主神應為廖添丁，如此安排才能符合民間廟宇中主同祀神配置情況。 

類似情況亦出現於清水鎮妙聖宮與斗六市行義宮。根據清水妙聖宮助印之《廖添丁

傳記》內容，其中提到廟方主祀千手千眼觀世音菩薩，然卻安排於三樓，並非廟宇主殿

的二樓，二樓供奉廖添丁，其情況與八里漢民祠類似。斗六市行義宮僅為單層建築，主

殿內廖添丁神像置於香火爐之後第一個位置，此為主祀神位，玄天上帝與關聖帝君神像

則居其後，可見廖添丁才是廟中主祀神祇。  

從寺廟相關資料，同樣可窺見廟宇主祀神明情況。臺灣民間廟宇皆有其成廟立祀的

經過，廟方會以立碑或刊印簡介方式，介紹神祇生前行事、相關神蹟顯現傳說及立祀緣

由，內容與該廟主祀神祇緊密相關，從八里鄉漢民祠相

關碑銘與刊印之〈漢民祠簡介〉、斗六市行義宮的沿革

史、清水鎮妙聖宮沿革史等資料觀之，內容隻字不提關

聖帝君與觀世音菩薩生前行誼與顯赫神蹟，反之，所有

篇幅皆用以傳述廖添丁事蹟，此點實有違常理，亦可知

廖添丁才是三廟真正主祀神明。 

此外，若主祀神為關聖帝君，因為其神格已受宗教

承認，所以廟名應是宮，而非神格較低的祠，且在全省

主祀關聖帝君的廟宇中，或名為「協天廟」，或稱之「關

帝廟」，並無以「漢民祠」為名者，觀照寺廟名稱，漢民

祠主祀神非關聖帝君，不言而喻。事實上，在八里鄉民

心理層面，廖添丁才是真正漢民祠的主祀神明，並且供

奉於漢民祠主殿地位，關聖帝君則供奉於二樓，居同祀

之位置。至於主祀神訂為關聖帝君的原因，乃是配合政

府寺廟登記規定，便於立為合法寺廟，同時藉由合法地位，使廖添丁神格隨之取得認可。 

斗六行義宮提升廖添丁神格的方式除以寺廟登記完成外，還通過扶鸞起乩的民間宗

圖 6：斗六行義宮祭祀情況 

來源：行義宮漢民祠部落格 

圖 7：清水妙聖宮漢民祠三樓 

來源：筆者自攝 
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教儀式達到建立神格的目的，扶鸞者獲得廖添丁與玄天上帝親降神喻，使廖添丁成為守

護地方之神祇。根據行義宮漢民祠沿革史記載：「迎回金尊，暫居許明郎眾民奉祀，晚

夜以手輦恭請  廖俠降示，有日廖俠示曰：『北有八里份、南定斗六郡，開壇施方濟世，

以解民苦』」接著載有：「有日松柏嶺玄天上帝執起手輦  降示曰：『遊巡之地見弟子等

虔誠迎奉  廖俠，而只是弟子等眾，接玉旨，號為正義壇。』廖俠得之『玄帝領旨，中

壇領兵之助』讓善男信女請示疑難事項。」此處內容可發現當地仕紳迎回廖添丁的金尊

香火，某夜即以手輦5請示神靈，獲得神示，自此開壇成祀，之後，因為信眾崇奉，進一

步獲得玄天上帝透過相同儀式降旨，頒賜廟號，並有中壇元帥領天兵相助，用以解決民

眾一切疑難。換言之，廖添丁不再僅依憑自身擁有鬼靈力量對信眾有求必應，而是奉有

玄天上帝這位道教至上神的旨意，得以進入神靈地位，成為能夠驅天兵相助的神祇，藉

助天神力量，運用神力提昇自己神格。 

    由上述可見，廖添丁的神格確立乃是經由建立神像與同祀較高神格之神靈而獲得提

升，使其由原本的厲鬼、有應公一類的信仰，轉為奉有香火的「神」。 

 

（二）廟祠主祀神祇之登記 

 

至於寺廟選擇登記的主祀神明，同樣顯現值得玩味之處。一廟多神是臺灣民間信仰

重要特色，廟內除奉有主神，亦祀有其他神祇，眾神共處廟中，同享信眾香火祭祀，普

遍而論，若不論從祀神、配祀神與主祀神的關係，民間寺廟主祀神與同祀神間，並不具

備任何從屬關係，僅是單純反射出民間信仰中一廟多神現象。民眾求神總希冀神能為其

解決一切困惑，但隨著事物日漸繁雜，信徒亦認為單一神所能解決之疑難有其侷限，故

此應供奉各類不同神靈，以解決日益龐雜之願求，但這並非定論民眾只是純粹為保心

安，而奉祀眾多神明，在民間信仰中，信眾奉祀神明並非全然無序，而是與鄉里間具備

某種機緣、關係。王志宇即認為： 

  

                                                 
5 「扶輦」是民間宗教重要儀式，提供溝通人神世界的重要媒介。輦是替代神座的轎子，依其規模可分為

二人抬、四人抬（俗稱轎仔）、八人抬（俗稱大轎或神轎）。二抬神轎分為大、小兩種，較小者又稱為

「手轎」，通常在輦轎上供奉小型神像，或以神明符令張貼於輦轎正背面代表神明，一般為事主請神問

事之用，由乩童及其副手各執手轎左右兩邊的轎腿起乩降身，或直接以手轎右側扶手前端書寫出神明

對此事的乩示。參見謝榮宗著《臺灣傳統宗教藝術》，臺中市：晨星出版，2003.09，頁 104-106。  
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公廟神明的奉祀通常與地方之間存有相當密切關係，尤其是較被重視會為其舉辦

千秋祭典的神明。通常這些神明會因為歷史發展、族群、村莊所處的環境以及神

明本身所提供的功能等而被迎入。6 

 

換言之，民間寺廟多神同祀情況，具備一定緣由，以八里鄉漢民祠、斗六行義宮為例，

兩廟祀神情況與廟宇本身歷史發展、建廟過程皆反映上述所言，具有極密切關聯。 

根據內政部、雲林縣政府寺廟登記一覽表7的資料，八里鄉漢民祠與斗六市行義宮漢

民祠所辦理登記的主祀神明皆是關聖帝君；清水鎮妙聖宮漢民祠雖未辦理寺廟登記，廟

方刊印資料則為觀世音菩薩；這些廟宇雖亦是一廟多神，但其同祀神靈相對於其他多神

廟宇而言，呈現單一且固定的祀神情形，可知同祀神明的迎入，並不僅是滿足信奉心理

需求而已，應是另有因素，即是民眾對神祇間神格、神性之認同與連結，進而選擇神明

予以同祀，構成現在的奉祀現象。 

八里鄉漢民祠將關聖帝君與廖添丁同祀，其主因乃為通過寺廟登記規則，以達到合

法建廟之目的。此兩神同祀原因，看似清楚且單純，然其中存在一個問題，即是官方認

可的宗教神祇眾多，為何選擇關聖帝君作為寺廟登記之主祀神靈，而非選擇其他神祇？

尤其是八里鄉位在淡水河出海處，早期為港口，民眾以海為生者多，在臺灣，港口市集

主信仰為媽祖，八里當地亦有媽祖廟，若僅因寺廟登記所需，直接自媽祖廟分香即可，

應不須額外迎奉關聖帝君為主祀神，可見，除求登記合法外，另有其他因素構成目前神

靈祭祀情況，這點可從漢民祠管理委員會所印製的簡介窺見一斑，書中提及： 

 

關公忠勇耿介，廖公愛民抗暴，其精神均已深植民心並相互輝映，同境佑民。8 

 

「忠勇耿介」與「愛民抗暴」兩種行事性格，一言蔽之即為「義」。「義」是英雄成神的

關鍵特質，英雄一切作為必須合乎義的標準，才能被民眾崇拜而信奉成神，從關羽與廖

添丁所流傳的事跡可以發現符合義的範疇，兩者行事精神有相對應處，當迎入關聖帝君

同祀，由於忠義精神，廟方所欲強調之廖添丁形象，亦將明顯地凸顯於世，正如八里鄉

                                                 
6 參見王志宇著〈臺灣民間信仰的祀神觀－以苑裡慈和宮的格局與神明配置為例〉，《苗栗文獻》，2004.12，

頁 10。 
7 參見雲林縣寺廟一覽表，網址：http://www2.yunlin.gov.tw/files/雲林縣寺廟名冊橫式 941207.doc。 
8 參見陳瑩珠著、林清圳編審《漢民祠簡介》，台北縣八里鄉：漢民祠管理委員會，頁 11。 
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漢民祠廟旁的《漢民祠記略》碑文記述廖添丁相關事略，著力呈現其義的行事形象。  

 

祠曰「漢民祠」者，尊重義人，廖公添丁也……及其長也，浸潛於技擊，氣度恢

弘，嚴夷夏之辨，樂扶弱抑強，悲憤日寇之高壓，憐憫民胞之善良，嘗往來本省

南北，助孤弱以伸張公義。 

 

碑文內容極力強調屬於「義」概念的特質，諸如「扶弱抑強」、「反抗強權」、「憐憫弱勢」、

「伸張公義」等，皆塑造出廖添丁英雄形象，並與民間認知的關羽形象相互輝映，關羽

因生前忠義，故死後為民尊崇而成神，廖添丁亦具備義之形象，必能循同一路徑以入祀

為神，因此選擇關聖帝君登記為廟祠主神，不止可達到官方要求，亦能凸顯廟方極力營

造之廖添丁行事精神，故兩神同祀便有其合理處。 

除行事精神相近外，生命終結時的遭遇亦頗類似。關羽為呂蒙所擒殺，民眾感其忠

勇，因之奉祀為神，廖添丁則遭朋友擊殺而亡，生前事蹟亦廣為低下階層民眾傾慕，當

其遭朋友擊殺而死，非自然地終結一生，人民相信他必將生前未完之行動、精神帶入死

後世界，依憑鬼神自身具有之靈異力，完續志業。李豐楙論述成神之道時便認為： 

 

神格化、祠祀化為表現民眾崇拜心理的具體表徵。不過在諸神世界中武將型如關

羽、岳飛及張巡之類的歷史人物，所具現的忠義、勇烈的武德，也是許多開疆守

土的武將類型所共具的的道德表現。為何他們在歷代眾多的武將中，獨能為千百

年來的民眾立祠而血食四方？其關鍵應在其所具有的非自然終結：壯烈的犧牲、

冤屈的死因與不屈的意志。在百姓的信仰認知中，類此不該終結而終結的，其臨

終前浩然正氣的英靈將突破此界與彼界的界限，將這一股氣勢、氣魄帶入神界、

靈界內繼續護持「正義」，這是完成神格化的關鍵階段。9 

 

忠義、勇烈等特質符合「義」的概念，已具備成神之基本條件，再加上非自然地終結生

命，諸多因素綜合為一，使得他們皆能進入民間信祀範圍內，成為民間祀神。職是，廖

添丁雖為橫死且無人祀奉，本應會作祟鄉里，使民眾基於趨吉避凶心理而為其立祠，但

                                                 
9 參見李豐楙著〈從成人之道到成神之道：一個臺灣民間信仰的結構性思考〉，《東方宗教研究》新四期，

1994.10，頁 198。 
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因具備正義氣魄，人民相信必不會作祟於鄉里，故死後流傳之一切神異事蹟並非展現為

祟人世的能力，反之乃是證明所有生前未竟之志業，將以更神靈的力量，完遂畢生心志，

護佑人民。 

    斗六行義宮漢民祠登記主神亦是關聖帝君，而廟內還奉有玄天上帝，根據廟方活動

觀之，玄天上帝與廖添丁兩神的祭祀活動遠超過關聖帝君，且立廟之初，地方人士迎回

廖添丁金尊奉祀，亦是通過玄天上帝降旨而號為正義壇，民國 91 年時，玄天上帝降旨

示賜宮號「行義宮、漢民祠、廖添丁廟」，種種沿革與玄天上帝密切結合，可見關聖帝

君僅為向政府辦理寺廟登記之用。然此間不免疑惑，玄天上帝是官方認定之正式神祇，

且在道教神譜中，神格高於關聖帝君，以之直接辦理登記即可，主神登記為關聖帝君似

乎多此一舉，經筆者詢問廟方相關人員，得到答案是：「當初至縣政府登記立案，因為

廖千歲屬於較現代的神，不符合登記資格，縣政府承辦人員於是詢問廟方欲登記哪尊神

聖為主祀神，廟方直接想到的神祇為關聖帝君，便辦理登記了。」進一步的問題在於廟

方應直接想到玄天上帝，而非關聖帝君，箇中答案應是廖添丁英勇、不畏強權、劫富濟

貧等形象已深植人心，關聖帝君忠義形象亦根深柢固於民間信仰觀念中，兩相結合，使

廟方登記時便直接聯想到關聖帝君，同時展顯廟方立祀以來，長久標舉之廖添丁俠義濟

世美德。 

    清水妙聖宮漢民祠漢民祠則以觀世音菩薩為主祀神。觀世音菩薩是民間普遍流傳的

神靈，民眾將其視為俯觀人間的救世主，既大慈大悲，又救苦救難，隨時隨地應驗人民

欲求意念，解救眾生苦難，因此不只是建有廟宇奉祀，亦經常供奉於一般民家神桌上。

觀照民間廣泛流傳關於觀世音神蹟傳說，著重於宣揚其聞苦救難的神蹟，在遭遇困厄時

虔誠地祈求、呼喚法號，必能獲致菩薩感應，顯現神力，得以脫離苦海，此概念呈現民

間信仰的期待行為與心理，乃是民間信仰觀世音的重要特質，鄭志明即指出：  

 

當觀音信仰進入到百姓的崇拜世界，其內在的神聖理念必然會與傳統鬼神信仰理

念結合，加入了人們對神明的期待心理，觀音成為一種「靈感」的存在，一個可

以隨時聞聲示現的救世主，以其救世大願去救護眾生，……其最大的特徵就是將

佛教的慈悲信仰觀念與傳統民間神明的靈感信仰觀念結合起來，這種結合的主要

方式基本上是以靈感為本，慈悲為用，把觀世音菩薩塑造成一個「廣大靈感」的



 151

宇宙神明，傾聽世間苦惱眾生的求救音聲，轉而成為靈感示現的救世主。10 

 

民眾信仰觀世音菩薩奠基於大慈大悲、救苦救難的形象，希望在苦難時刻透過呼求觀世

音菩薩法號，便能獲得解救，脫離困苦境地，這其中帶有「有求必應」的信仰需求。而

廖添丁的神性與此點正有異曲同工之妙。廖添丁生前劫富濟貧的事蹟廣為民眾傳頌，抗

日英雄的形象亦是人民所熟知，群眾期盼他能鋤強扶弱、對抗強權，為大眾爭取公平正

義，這些正是廣大民眾心理趨向，尤其對低下階層言，他們是最無力、亦最無助的一群，

廖添丁行事作為在某種程度上解救他們身處的苦難，所以當其成為鬼神，群眾自然希冀

他能以神靈的力量，繼續解決人民所遭遇的困境，而流傳於坊間的相關神異傳說，也展

現解決民眾苦難的一面，因而亦將其視同如觀音菩薩般，是一位能聞知人民祈願，隨時

顯聖，拯民於水火、救苦救難的神祇。 

 

（三）神像之塑形 

 

最後可以發現，廖添丁神像塑形亦是相當有趣之

處。一般而言，臺灣民間重視神靈崇拜，民間藝師對於

諸神的形象塑造特別重視其法式：例如臉譜、服色、法

器及其坐姿，尤其是尺寸大小之類，均需符合傳統的法

式規則11。職是，各寺廟所雕塑之相同神祇神像大致上並

無顯著差異，然廖添丁的神像塑形卻違背此一規則，其

塑像多採取站姿，服飾為漢人服飾，梳留髮辮，無帽，

或有帽者，亦有西服樣式者，這與傳統神像身披龍袍之

金碧輝煌模樣大不相同，此點反映民眾將廖添丁樣貌之

認知，伴隨其神異化過程，原封不動地塑成神像面容，

供人們信奉膜拜。 

                                                 
10 參見鄭志明著《臺灣民間的宗教現象》，臺北縣中和市：大道文化，1996.09，頁 55-56。 
11 參見謝宗榮著《台灣傳統宗教文化》，台中市：晨星出版有限公司，2003.05，頁 113。 

圖 8：八里漢民祠之廖添丁像 

來源：筆者自攝 

圖 9：斗六行義宮之廖添丁像 

來源：行義宮漢民祠部落格 
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圖 10：清水漢民祠之廖添丁像 

來源：筆者自攝 

依憑廟內祀神位置安排情況、廟方所印行之刊物

內容、相關傳說與建立神像等方面綜觀論之，不難發

現，廖添丁雖屬有應公一類之厲神信仰，卻已擺脫厲

鬼特質，晉升為民間信仰內新進神祇，之所以能提高

神格，進入人民日常宗教崇祀活動系統中，乃藉由與

較高神格和神性相近的神祇同祀，並建立神像，完成

晉升為神的過程。 

 

（四）信眾祈求之內容 

 

廖添丁死後，由於其為凶死之鬼，屬於厲鬼性質，而在台灣民間信仰中，厲鬼信仰

多有求藥治病之情況
12，故形成祭祀之初，民眾是以厲鬼崇祀的行為進行祭祀，如是情

況，在雲林縣斗六市的行義宮漢民祠亦可得見，根據廟方資料，當地人士迎回廖添丁金

尊奉祀，當晚便以手輦請其降示，得示：「開壇濟方，以解民苦」，同樣反映厲鬼信仰中

施藥治病的情況。除求藥之外，賭徒亦是信眾之一，在廖毓文與心岱的小說中，皆提及

廖添丁喜歡賭博，而劉枝萬〈廖添丁托夢〉一文亦寫道：「或云既係匪徒之靈，在賭博

時，祈之便可贏錢，因此好『袁彥道』者趨之若鶩，赫赫靈顯不可一世。」「袁彥道」

為賭博之代稱，賭徒認為廖添丁生前好賭，向其祈求偏財，必然靈驗。此種情況在 1980

年代台灣盛行大家樂、六合彩時，尤為明顯，由於正統神明不會開示「明牌」，且大家

樂、六合彩等亦是一種賭博活動等，故吸引賭客上門祭祀，以求發一筆偏財，此種信眾

祈求內容賦予廖添丁偏財神的性格。 

    除上述外，根據駱香芸在台北縣八里鄉漢民祠的田野調查13，許多「道上兄弟」亦

經常前往祭拜，他們在祭拜時會點燃香菸插在香爐上或置於供桌，以示禮數。這或許是

廖添丁在犯案後，屢屢能躲避警方追捕，因此這些「道上兄弟」希望藉由祭拜廖添丁，

以獲得神靈庇佑，這點則帶有「行業神」之意味。 

                                                 
12 劉還月指出：「環境的惡劣與醫療設施的短缺，最直接影響因素更使有應公處處可見。」又提及：「死

亡的威脅愈是強大，相對的求生存、求健康以至於求長壽的需求也就愈強大。」有應公即為一種厲鬼

信仰，民眾在疾病無法獲得治療時，經常會尋求神靈的協助，也就有求藥治病的情況。參見劉還月著

〈台灣民間信仰的特色〉，《文化視窗》第十期，1999.04，頁 63-69。 
13 參見駱香芸著〈廖添丁的傳說與信仰－以台北縣八里漢民祠為研究對象〉，《花蓮教育大學民間文學研

究集刊》創刊號，2006.06，頁 216。 
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圖 11：斗六行義宮之繞境活動 

來源：行義宮漢民祠部落格 

    由於廖添丁生前、死後傳說豐富，加上民眾對於

民間信仰的祈求心理，使得廖添丁祭祀情況亦隨之多

樣。時至今日，廖添丁的信仰帶有一般地方性守護神

的意味，筆者走訪八里鄉漢民祠，見供桌上百放信眾

還願之祭品；而斗六市行義宮漢民祠亦經常舉辦盛大

繞境祈福活動。廖添丁的祭祀行為大概是厲神與有應

公信仰中極具特色之一面。 

 

 

第二節  廖添丁成神之道 

 

廖添丁死後，八里鄉民為其立祠祭祀，香火鼎盛，信徒廣眾，但是他從未被政府與

宗教正式認可而成為神，之所以能進入民間宗教信仰範疇，接受民眾香火奉祀，主要源

自民間相當崇信的鬼神信仰觀。臺灣民眾相信人死後乃是由今生的世界轉換至另一個空

間，那裡與活著時所處的環境並無二致，也有生活需求，故正如人在世時獲得照顧，而

能生活安定，人死後亦同樣需要安頓，以達到和生前等同的安適情況，倘若不能獲致安

頓，靈魂將失去安息之地，呈現不安定的狀態，一旦不穩，鬼魂便會成厲，使得在世之

人無法安寧，因此必須採取相關措施，妥善安置靈魂歸宿，達到人鬼間的平衡。 

民間相信人死有靈，所以人進入鬼的階段，僅需死亡即可完成，至於鬼是否成為神，

則需要靈異的催化，顯驗神異跡象，以證明其擁有神秘莫測的力量，並藉此獲得民眾崇

祀，發展出信仰行為，即可成為民間信仰內的神靈之一。 

人類之所以崇信宗教，乃基於宗教展顯出超人、超自然之神異力量，此力量極難以

科學常理取得解釋，卻能夠輕易地解決一般人無法突破、超越的困境，因為眾神們皆擁

有上述神力，而得為民眾所深信。換言之，塑造宗教偶像，必須顯演神力、製造神蹟。

神蹟不僅用於展示神秘力量，更須能依靠神力應驗人民內心欲求，亦即藉由靈驗民眾請

求，一方面展現其擁有之神力，同時，建立信眾崇信心理趨向，如是才能致使群眾崇信

其力量，建立宗教信仰。 

神蹟是印證神存在之重要憑證，是故凡人死後要成為民間信仰的神祇，除了生前事

蹟受人景仰，人民基於崇德報恩觀念，立祠為祀、永享香火外，在成神過程中，往往需
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要附會許多「神蹟」，藉由「神蹟」顯現，致使民眾肯定其已納歸於神靈的一份子，而

成神之後，亦需要不斷地透過靈驗過程，方能使神格地位永保不墬。劉還月即指出： 

 

要成為神明，或者變成鬼怪，是以造成影響的因素頗多，最關鍵的條件，不脫 

下幾項：一、異於常人的生平事蹟；二、特殊的神蹟與應驗傳說；三、玉皇大帝 

或者皇帝的敕封。14 

 

從上述可知，神蹟與應驗是神能否廣為信眾崇仰的重要標的之一：神明必須展現神力，

證明祂擁有超越一般人的強大力量；應驗傳說則反映神是否具備回應民眾願求的能力與

事蹟。兩者密不可分，因為民眾信祀神明本源於兩種心理──敬畏與崇拜，這是由於人

民無法理解靈異現象如何產生，歸諸於神異事蹟正可提供解釋，因而有此心理反應，故

透過神蹟靈顯，製造靈驗事蹟，促使信徒肯定其具備神的特質，才會獲得信眾景仰，同

時藉由神蹟顯現，堅定民眾信仰。美國學者韓森（Hansen ,V.）研究南宋時期神明信仰

便論及： 

 

世俗民眾視靈驗與否來選擇宗教人士與神衹，他們根據自己對人性的認識，來理

解神的行為。中國民間宗教的這種簡易性，給了信徒與宗教人士以充分的主觀發

揮餘地：不管是誰，只要能夠提出最令人信服的解釋，就可以說服別人信奉他（她）

所崇祀的神的威力。15 

 

神蹟與應驗傳說是人們詮釋崇拜活動的方式，亦為說服群眾建立信仰的基本模式，靈感

應驗傳說提供神明與民眾連結之橋樑作用，而臺灣民間信仰即奠基在傳統靈感思維上，

以建構出自身的崇拜系統，這一套崇拜系統的運作，主要就是靠神話傳說來推動其儀式

活動。如此，神話傳說在民間信仰中等於是一套潛存的教義體系，尤其神明傳說是該神

明信仰得以流行的理論基礎，二者是緊密結合，不可區分。16 

                                                 
14 參見劉還月著〈人能造神，也能毀神—台灣民間信仰中的造神運動〉，《臺灣風物》四十九卷三期，

1999.09，頁 160-163。 
15 參見（美）韓森（Hansen ,V.）著，包偉民譯《變遷之神：南宋時期的民間信仰》，杭州：浙江人民出

版社，1999.09，《變遷之神：南宋時期的民間信仰》，頁 72。 
16 同註 10，頁 94。 
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廖添丁被同夥楊琳擊斃於八里鄉荖阡坑山區，死後坊間即已流傳種種靈異事跡，且

由於十分靈顯，口耳相傳下，使得民眾紛紛前往八里祭拜，一時間便形成祭祀情況，人

群絡繹不絕，墓前香火鼎盛，還發展出攤商市集，而當時祭祀情況之盛，引發當時日本

政府高度注意，除禁止民眾繼續膜拜外，還利用報紙發布消息，亟求端正視聽，破除迷

信。首先在《漢文台灣日日新報》即有如此新聞報導。  

 

●又噓雄鬼  

廖添丁之墓，該地之人多有持香禱求者，以為生時兇猛，死後必為雄鬼，凡

感冒及諸時病等，皆往該墓前乞庇，有偶占勿藥者，遂引為廖之靈，遠近相傳，

信以為真，一時膜拜者，絡繹不絕，數日間，而墓前已無插香地矣。迷信如斯，

宜速說諭，以解其惑。17 

 

上述報導指出當時坊間於廖添丁身亡後所做出的行為表現，因為生時兇猛，民眾認為其

死後必有強大力量，故前往墳地持香祈求，求治感冒與諸多病症，其中或有癒者，認為

廖添丁顯靈，口耳相傳下，崇信者熙來攘往，這般情況反映廖添丁死後初期靈異跡象。

一個月後，又有相關報導登載。 

 

●雄鬼為厲  

兇賊廖添丁既死，好事者為立柱于其死所，題曰廖添丁之墓，□因祈禱者多

所靈□，自是香火不絕，十日來詣之者□數百人焉。聞有村民因病往禱，癒不乏

謝，一夜竟夢見添丁來，責其負德，且云再□罰且至，村民懼，卒宰猪牽羊往謝，

竝為優戲，于是乎村眾越相驚以神矣。南人尚鬼，由此可見，然所見亦何不明也。

18 

 

這篇報導與前篇大致相似，先寫因靈顯而往禱者眾，香火鼎盛不絕，緊接寫道有民眾祝

禱應驗後，卻忘記還禮酬謝，某夜廖添丁托夢予以責罵，若不盡快往謝，復有罰於後，

民眾因而置辦牲禮、請團演戲相謝，其神異跡象更為顯著。以上兩篇報導皆指出，廖添

                                                 
17 參見《漢文台灣日日新報》3514 號，標題「又噓雄鬼」，1910.01.16，七版。 
18 參見《漢文臺灣日日新報》3544 號，標題「雄鬼為厲」，1910.02.22，四版。 
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丁身亡後，當地民眾於其埋葬處焚香祭拜，祝禱之事皆為求治醫病，所求之事皆能獲致

回應，展現廖添丁擁有神力，能解決信徒應求，雖會因信眾不報答而加以警示，然從報

導提及之應驗事蹟觀照，廖添丁已明顯邁向成神之路。 

    以上兩篇報導印證廖添丁死後，坊間不斷地流傳相關靈顯事件，而傳說內容集中於

治病，反映民眾認為厲神既能散播瘟疫、定能治病的觀念，尤其「雄鬼為厲」清楚指出

廖添丁托夢於人之事，更增添廖添丁一定程度的神異性。除此之外，劉枝萬於 1955 年

於《公論報》發表〈廖添丁托夢〉一文，其中提及廖添丁更多相關神怪事跡，過程益加

完整，茲轉錄於下。 

 

廖添丁的故事，在臺灣是家喻戶曉的。我自幼至今，看過關於他的白話戲，

或所謂文化劇，已不知幾次。記得每逢演此戲時，觀眾均非常擁擠，蓋因其合於

在日警壓制下的臺胞心理之故乎。尚記得當時文化協會員曾義演此戲，場場客

滿，熱鬧得很，在宣揚民族精神方面，當然它是效果卓絕。後來它被禁止了，恐

怕亦是由於此原因罷。然而我迄今對於廖添丁其人的概念仍然是非常模糊的，所

知不多；甚至俗語所云：「汝也不是廖添丁，我也不是辜顯榮」之含義，是否諷

刺顯榮常被添丁勒索，然則兩人到底有何關係，亦未曾領悟。茲略述其二三事，

願藉此拋磚引玉，甚望大方不吝賜教也。 

頃日閱讀伊能嘉矩剪報貼紙「臺灣事要」（臺大圖書館藏）明治四十年至四

十四年份，偶爾尋出「兇賊廖添丁之靈託夢」一文，情節離奇，但報名及年月均

不得知，茲謹錄之。 

當時大鬧基隆臺北二廳，使警察為之心驚的一代匪徒廖添丁，明治四二年慘

死於滬尾支廳管轄之老阡坑莊後，有好事者為渠塋葬，自此以後前往掃墓者絡繹

不絕，又有種種風說隨之瀰漫於臺人間。或云祈則病可癒，如未克備辦牲禮去拜，

則是夜其靈前來託夢，嚴加斥責。或云失落牲畜，是夜祈靈，明早便可尋得。或

云既係匪徒之靈，在賭博時，祈之便可贏錢，因此好「袁彥道」者趨之若鶩，赫

赫靈顯不可一世。聞因該莊有一老婦劉氏，從數年前放帳於鄰近某，經屢次催促

賠款，某以為老婦可欺，極盡託辭敷衍之能事，老婦無可如之何，想不出主意，

為難之際，遂哭訴於廖添丁墓前，果然名不虛傳，是夜添丁託夢於某云：「汝竟

膽敢賴帳於老婦，昧盡天良，罪大惡極。倘若明天不將所借之錢，送還一乾二淨，
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必以此利刃碎汝之屍為萬段，絕不姑貸。」言下聲色俱厲，目眥均裂，某嚇得魂

不附體，宛如被一盤大石壓住，欲逃不能，汗浹於背，惡夢初醒，心有餘悸，蓋

添丁之面貌猙猛，某之此一驚非同小可，故於天明便即速還償。於是老婦對添丁

感恩不盡，乃將其墓打掃乾淨，繞以木柵，屠豚備牲禮，大祭其墓。事不脛而走，

風聞傳播邇遠，家喻戶曉，到處傳頌其德，爭先恐後，前往掃墓者復倍往昔。因

此該地派出所日警鑑於老婦舉動可疑，無不異之，竊疑老婦係添丁生前贓物之牙

保者，故拘押審訊之。詎料是夜添丁之靈顯於日警某妻「奧那尼」（日語音），

於床頭斥責曰：「汝夫恣意拘押無辜老婦，肆加毒刑，實屬背理，立即釋放便罷，

否則汝夫妻性命難保也。」並兇狠咒罵，警妻驚醒，縷陳與夫，歷歷如繪，於是

乎日警亦大驚失色，悄然釋放老婦，且給與五分錢，託以買物祭墓，老婦喜出望

外，唯命是從，以為添丁之靈威服日警。自此以後，莊民信仰添丁之靈，虔敬之

至，無以復加矣。19 

 

此篇文章經柯榮三考證20，乃是明治四十三年（1910）4 月 1 日發表於《台灣日日新報》，

原題為「迷信兇賊の靈－廖添丁枕神に立つ」的報導，前二段為劉氏所言，第三段為原

報導譯文。從第三段內容觀之，前四行與先前「又噓雄鬼」、「雄鬼為厲」兩則報導相同，

之後內容緊接著指出失落物品者、好賭博者應求皆有靈顯，最終完整記載一位劉姓老婦

親身經歷，益愈凸顯廖添丁靈異顯聖之處，除令賴債之人驚懼不已而速還其債外，更申

斥無故壓迫婦人的日警，若不儘速釋放婦人，將有性命之虞，其後婦人果真遭到釋放，

事情廣為流傳，當地鄉民由是信仰不已。可以發現，記載中廖添丁神威所及範圍，已從

治病拓展至尋物、賭博贏錢，最後為人主持公理。這篇報導與前兩則新聞相較，皆書寫

出廖添丁展顯神力的情況，且其中事跡過程日益清晰完整，靈顯範圍亦逐漸擴大，傳說

發展至此已有主持正義公道的神蹟故事產生，明顯展現其初步神格。八里鄉漢民祠所編

印的《漢民祠簡介》亦收錄三則相關神異傳說，如下所述： 

 

廖公歿後，傳聞曾顯現異象數端，頗耐人尋味，茲述如下： 

                                                 
19 參見劉枝萬著〈廖添丁托夢〉，刊於《公論報‧臺灣風土》，第四版，1955.01.03。 
20 參見柯榮三著〈「迷信兇賊の靈」－論廖添丁死後傳說的原始樣貌〉，第二屆全國台灣文學研究生學術

論文研討會會議論文，台南市：國家台灣文學館，2005.06.04-05。 
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●日人自猴洞移屍下山檢驗時，屍體湧血沿途滴流不止，此後每逢陰晦將雨之

夜，其血滴處，輒閃爍發光，如螢火串燈，此事歷時頗久，始漸湮滅。 

●每當天旱物燥之時，常于夜間自洞內躍出閃閃綠光一團，自山上往下直奔入日

人山本氏之官舍，徘徊數週，旋即散開合攏飛躍，方始逸滅。 

●日官員山本氏之妻女平素體格極佳，一日突患怪病，語無倫次，言行怪異，群

醫為之束手，好心鄉民告知：「恐為廖公陰魂作祟，何不備些香燭至其墳前祈

禱一番？」山本氏謂：「世有人害人之事，焉有鬼害人之理，吾乃大日本帝國

官員，廖係死鬼，其能奈我何！」終不願為之祭拜，而其妻女病情日劣，山本

氏於公事家事交挾之下憔悴至極，遂往廖公墳前許願，越日，其妻女頓顯起色，

週日竟不藥而癒，山本氏還願，乃為立墓碑一面，並備牲花以義子之禮祭之。

21 

 

此三件事頗為靈異，首先，血滴處在陰晦夜晚竟能發出

螢光，久之乃散，其次，則經常自喪命處湧出綠光，徘

徊於日警松本家，並使松本妻女染病難癒，最後只好應

從鄉民建議，前往祝禱祭拜，之後妻女便不藥而癒，松

本還願，立墓碑以祭之。目前墓碑位於八里鄉漢民祠旁

公園內，茲以證明果有其事。這三則傳說帶有濃厚鬼怪

成分，「血滴發光」、「綠光繞舍徘徊，久之乃散」皆展現

橫死之鬼必定擁有靈異力量，並表現厲鬼能致疫人間且

能治病的民間信仰觀。值得注意的是在坊間相傳的故事

中，僅此則有廖添丁鬼靈害人得病的情節，影響對象是

日本警察妻女，使得日警心力交瘁，同時內容中也表現

當時日本官方對臺灣民間信仰的態度，以為鬼怪傳說不足為信，最後親見神異，而敬服

其靈異神蹟之下，這般情節充分展顯廖添丁死為雄鬼的特質，並致使民眾愈加相信廖添

丁不僅生前令日警頭痛，死後亦能運用靈異威服日人，進而讓人民崇信祭祀奉為神靈。  

綜觀上述報導與資料還可發現，關於廖添丁死後種種神蹟顯靈傳說，皆出現於他身

                                                 
21 參見陳瑩珠著、林清圳編審《漢民祠簡介》，台北縣八里鄉：漢民祠管理委員會，頁 7。其中山本氏乃

是筆誤，應為松本氏。 

圖 12：日警松本所立之碑 

來源：筆者自攝 
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亡收埋之處，並集中於身亡初期，展現出其神異一面，解決信眾願求，贏得信奉膜拜。

同時由於這些故事被廣泛流傳，使鬼靈得以進入民間信仰體系內，形成奉祀行為。美國

學者韓森（Hansen ,V.）的研究即指出： 

 

顯現神異的跡象常常就在某人死去的處所出現，……祠廟常常建在這些處所，只

要這些新神衹顯現靈跡，他們就會很容易地被包容到地方神奇的體系中去。22 

 

民間認為人死後，因為靈具備穩定性，所以會停留於死時所身處的地方，若能在此顯現

神力，正可向民眾證明自己有靈，具備某種超力量，這對當地人民而言是極具說服力的

表現，且欲成為民間信仰神祇，顯示靈異跡象乃為首要因素，職此之故，民間神祇傳說

自然發生於其葬身處所，成為化身神靈的重要印證。  

廖添丁神化不僅展現於死後出現之種種神異傳說，民間亦流傳生前頗為靈異的故

事，這些傳說塑造其神異性格，達到成神的自我塑造，完成神化的第一步。如： 

 

廖添丁死後顯靈的故事，幾乎是家喻戶曉，但下面這個傳說則是廖添丁生前

的神蹟，而且他的家人還藉此維生過一段時間。 

廖添丁是臺中清水鎮秀水庄人，他有個名叫阿寶的姑姑，廖阿寶平常除靠替

人作媒和放高利貸維生外，還有一項廖添丁所賜的絕活，就是用「水狐頭」替人

治病。 

「水狐頭」據說就是水狸的頭。秀水庄人傳說「水狐頭過醮壇，用紅絲線纏

一纏、拜一拜，如魚刺梗住喉嚨，拜過一次就好了，很靈驗。」廖家的水狐頭是

廖添丁小時候就從祭壇上「偷」來的，後來廖添丁要出遠門謀生，就把水狐頭留

給他姑姑作過活之用。 

據被醫過的當地人說，以前廖阿寶用水狐頭治病，一次兩角錢，患家請人用

人力車載其前來，廖阿寶將水狐頭在患者前後搖三下，病人梗在喉嚨的魚刺、異

物就會消失不見了，醫好的人不計其數。 

一九三九（昭和十四）年廖阿寶過逝，她把水狐頭傳給養女。在某次用牛車

遷居到附近的四塊厝時，裝在馬桶內的水狐頭不小心被掉到水溝裏，從此就不見

                                                 
22 同註 15，頁 37。 
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了。23 

 

透過祭拜水狐頭即可達到治病效果，使梗於喉嚨之異物消失不見，治療過程十分簡單，

僅需用水狐頭於患者前後搖三下，所患症狀便不藥而癒，雖然故事內提及的病徵異常輕

微，卻仍治癒相當多人的不適，且相當應驗，如此的醫療行為並非現代醫學知識可解，

甚至會被斥為無稽之談，但傳說明顯表現出水狐頭具有一種無法思議力量，而且它乃是

廖添丁從祭壇獲得與留給姑姑謀生用，從水狐頭的來源與神力展現，可知故事同時傳達

廖添丁似乎亦具備某種神異力量。另有一則故事也表現神靈之處。 

 

廖添丁和他的姑姑－廖阿寶，當時兩人相依為命。有一天，他的姑姑跟廖添

丁說她要去新竹，廖添丁想要和他一起去，就要求姑姑說：「我和你一起去。」

因為廖添丁比較頑皮，他的姑姑不讓他去，他就說：「好！你若不讓我去，我也

會去，怎樣都要去。」 

當他的姑姑到了新竹，這廖添丁也到了那裡，他姑姑說：「你這個頑皮鬼，

你何時也跟來了？」廖添丁這才將如何到新竹的經過，講給她聽。他說：「你不

讓我去，我就跑到草蓆店，買了一見新的草蓆，我將它扛在肩上，走著、走著，

走到塭仔寮靠海的地方。到了海邊，將草蓆展開，嘴裡唸唸有詞，再將這草蓆拋

入海中，就這樣跳下去站在這草蓆上面，把草蓆當作船來行駛，就這樣來到新竹。」

所以他的姑姑到了新竹，他也到了新竹。24 

 

上則故事中廖添丁到達新竹的過程顯然是超乎想像的。他展開草蓆並口念咒語，之後將

草蓆入海中，便能同船一般行駛，前往其欲去的地方，此無疑表顯出他具備某種程度的

術數，擁有異於常人之能力，可以不受周遭時空環境限制。廖添丁生前既已與眾不同，

死後成神即為理所當然，李豐楙便論道： 

 

神異、靈異能力的表現是常人所未能的，在尋常百姓的認知中這是神格化的重要

原因：醫術、法術與神通術之類的獲得，使其能具有超乎尋常的術數表現的能力，

                                                 
23 參見李季樺採錄〈廖添丁傳說一則〉，《臺灣風物》第 39 卷第 4 期，1990.12，頁 126。 
24 參見胡萬川、黃晴文總編《清水鎮閩南語故事集（二）》，台中縣豐原市：中縣文化，1997.06，頁 27。 
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因而易於被神化。25 

 

神蹟是人能否成為神的重要關鍵，而神蹟並不僅限於死後才展現，在世時若同樣能顯現

某些超越常理、近乎神通的能力，更能說服信眾其之所以能進入神道、擁有神格，因為

死後神蹟往往來自附會所成，容易流於迷信，無法為群眾廣泛崇信，通過生前擁有神通

力量的顯現予以佐證，成神便隨之合理化，李豐楙即指出人的成神之道不單是附會神蹟

而已，亦需經由神自我塑造過程，先成就其人格之完美，爾後完成神化而造神，他指出： 

 

「神自體」在自我神化的生命歷程中，是先要完成其人格的完美（或趨於完美）

然後才轉化為神格的完成的。在中國人的信仰觀中，崇拜「神」的動機固然也有

基於敬（崇敬、敬仰）、畏（畏懼、怖懼）諸情緒的，但總是朝向某一種道德類

型自我塑造。26 

 

目前民間關於廖添丁事跡記載，如歌仔冊、小說等皆完成於光復之後，其長久傳頌之「劫

富濟貧」、「抗日精神」等形象，均帶有時代背景因素影響，但然不可否認，這些形象並

非立地成就，而是民眾心理長期積澱所成。根據胡萬川研究27認為，日治時期民眾識字

率低，在口耳相傳與貧苦大眾想像下，轉化完成廖添丁形象；陳慧勻的論文指出28，在

1930 年代，文化協會即有以廖添丁為題材的改良戲，於台北公演，用以宣傳抗日精神，

讓廖添丁行為除罪化，成為抗日英雄，使他的行事作為符合民眾期盼。可見廖添丁是當

時十分受到關注的人物與事件，當時報紙亦清楚反映當下民眾對廖添丁的觀感，茲錄於

下： 

 

●菊黃楓紫 

廖添丁之撲殺，是本島除一大害也，檢察臨檢，明明實際，無可猶疑。不意

昨日稻江市間忽生浮言，謂廖添丁勇力過人，武藝邁眾，數十名警察，不能近身，

                                                 
25 同註 9，頁 196。 
26 同註 9，頁 193。 
27 參見胡萬川著〈亡命好漢的生與死－莊芋、曾切、廖添丁傳說之研究〉，「台灣民間文學學術研討會暨

說唱表演」會議論文，台南：國立台灣文學館，2004.11.13-14，頁 186。 
28 參見陳慧勻著《台灣《廖添丁》劇場研究》國立成功大學台灣文學研究所碩士論文，臺南市，2005.06，

頁 57。 
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楊林一鍬，更送殘命，談何易易。相傳楊林是殺其嫂姦夫，現送在法院定罪，無

識者信以為真（齊東野人）29 

 

這則新聞明顯印證當時群眾對廖添丁具有形象認知，因民眾將他視為英雄，故不相信其

會輕易喪生，可見廖添丁的行事作為已經在坊間形成傳說，認為他勇力過人、武藝超群，

警察無法近身，民眾相信：如此的英雄人物不可能輕易喪命於他人，自然不願承認心目

中的英雄亦有死亡一日，所以流傳其未死之說，加上後來文化協會等人賦予廖添丁「劫

富濟貧」與「對抗強權」之形象，與原本偷盜行為構結成不完美作為下的美善人格，逐

步地完成廖添丁形象道德化，達到成神所須具備的道德品格要求。  

無論生前死後，傳說主宰了人化身成神的重要關鍵，由於傳說本身即具備相當神異

性，使得主角亦披上一層傳奇面紗，同時故事中所描繪的內容，賦予角色一種平常人無

法擁有、無法解釋的力量，致使群眾以宗教觀念、行為來理解，尤其是死後種種傳說，

更令人民基於敬畏之心，而產生祭祀活動行為，又在膜拜祀奉中獲得應顯，生成更多神

異傳說，構成傳說與奉祀之間的循環造神運動，完成人化身為神的過程。 

 

 

第三節  廖添丁神化的民眾心理投射 

 

宗教做為人類文化載體之一，正是反映群眾心靈趨向、展示人民心理層次的重要工

具，民眾選擇某種宗教進行信仰活動，深切地崇信著當中儀式、教條與神靈，箇中定蘊

含起自民眾本身心理寄託和欲念。 

    在台灣社會中，民間信仰影響著一般民眾生活，人們許多日常活動皆與民間宗教信

仰有著密切關係，相關的神祇、儀式總為民眾所深信，如此情形可從矗立於鄉里間的大

小廟宇、宮壇與經常舉辦的祈福繞境活動等民間信仰活動內容中窺見一斑，民眾虔誠地

祭祀和祈求神明，熱衷地參與相關宗教活動，目的希望藉由心誠地祝禱，能將自身願望

上達天聽以得到顯驗，故當某位神祇通過靈顯而致令信眾感到滿足，自然可獲得人們崇

奉，成為香火鼎盛、神威顯赫的神祇。 

民間信仰的神祇大部分來自人而成神，這些人能於死後為群眾奉為神祇，並非毫無

                                                 
29 參見《漢文臺灣日日新報》3473 號，5 版，標題「菊黃楓紫」，1909.11.25。 
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根據，乃是必須符合某些標準，在《禮記‧祭法》中提到人於死後能受民眾祭祀的類型，

指出五種類型：「夫聖之制祭祀也，法施于民則祀之，以死勤事則祀之，以勞定國則祀

之，能禦大災則祀之，能捍大患則祀之。」以上具備一個共通點，即是行事作為能造福

國家民眾，使之廣受恩惠，才能獲得崇祀的地位，這種成神標準明顯具有儒家思想色彩，

然這亦說明神祇必須是有貢獻於世者、能符合社會國家要求者，才能為群眾全體景仰、

崇拜，進一步視之為神靈而加以信奉膜拜。 

神祇與信眾間存在著雙向關係。人要成神必有得道的過程，這是一種成人之道，亦

即是達到完美人格境界的進程，之後再結合許多應顯神異、神威的傳說，以完成信眾崇

信心理，最後建立起神祇的信仰活動。換言之，神靈必須與信眾構築出內在心理與道德

層面的感應作用，而崇祀神祇正是信徒們內心意識的外顯，因此，若深入研究某位神靈

的信仰行為，將可發掘出蘊藏於其中的群眾心理需求。 

任何有關於人的活動並非無中生有、毫無根據的，皆含帶某種出自內在動機與心理

的緣由、趨向，尤其宗教信仰本身即具備濃厚心理層面，自不例外。民間信仰反映著社

會民眾意識型態與價值觀感，故進行民間信仰論析，不可單純地以迷信角度論斷，而必

須觀照其中蘊藏之群體意念，才能藉由心理分析，進一步明瞭民間信仰形成緣由與發展

過程。以下將針對廖添丁神化與信仰情況，從三個面向析理箇中民眾內在心理投射。 

 

一、英雄崇拜的延續 

 

神祇產生反映著人生命的延續，亦是人世一切行為、價值的投射，在民間信仰中，

眾多神明皆歷經由人晉升為神的過程，連帶使神格具備濃厚人的意念，意即存於一般大

眾間之普世思想進入神靈世界並予以結合，達到神人相通的境界，鄭志明便指出神靈信

仰突顯出人性英雄補償的性格，神的生命即是人生命的一種連續30，換言之，神明的建

立與民眾生活、思想與心理之間密切相關。 

屬於民間信仰範疇的神靈，許多乃是由人而轉成神，這些神祇的成神之因乃奠基於

民眾心理所秉持的「報」的概念。「報」在民間心理佔有普遍與重要的份量，從人與人

之間講究恩仇必報，延續至宗教則談因果報應，「報」已成為民眾用以待人處世之基本

準則，其中能對人民施恩之人，尤是民眾念茲在茲，亟思酬報者。群眾報答有恩之人的

                                                 
30 同註 10，頁 97。 
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極致表現即是為他建廟立祠、配享香火，永受世人感念供奉，同時得以登入神祇世界，

成為民間信仰的一員。林美容指出： 

 

講到神跟人的關係，因其生前對人民有功德，人民稟著從公報德的觀念來感懷及

祭拜。31 

 

民眾基於感念而祭拜有功德之人，這是「報」的形式展現，而英雄在人民心目中也屬於

此類之人，自然能夠獲得崇祀，成為神明。傅才武即認為： 

 

在中國古代，民眾對某一位英雄人物的認同就是將其神化，把他從人格提升為神

格，建廟立像，香火祭祀。32 

 

英雄所以廣受人們認同之因，不單是自身擁有超乎常人的能力，更關鍵處在於他能運用

個人天賦力量，替民眾解決苦難、擺脫困境，換言之英雄是廣大弱勢人民的心靈寄託，

人們相信英雄能以其自身擁有超越常人之力量，克服種種困境。如是作為使得英雄在群

眾心目中被認為是有恩於民的，而英雄的一切作為經常不求有何實質回報，如此施恩不

求報的性格，使他們更深受人民感念，因此民眾認為更應該對英雄恩惠有所積極回饋，

然接受其恩澤的民眾通常位在低下階層，無力提供任何報酬回饋，基於傳統「報」的觀

念驅使下，既然無法付出實際回報，他們便思索如何以自己做得到的行動來報答如此恩

惠，於是發現日常生活內最普遍從事的行為乃是祭拜活動，這是最神聖崇高且簡單易達

的回報方式，故人們常以立祠成祀之模式，生前為其祈福祝禱，死後永享香火奉祀，達

到感懷英雄恩德的目的，並清楚反映民眾崇拜英雄的概念。 

此種建廟立祠以報英雄之行為，實際帶有巫術意味，亦即經由奉祀活動，能夠獲得

英雄持續地保護，生時感念恩德，死後庇佑鄉里，尤其是當社會不公之情況尚未獲得平

反時，神化祭祀活動特為顯著，因為人民不願相信、承認英雄竟會有死亡的一天，民眾

仍期盼英雄能繼續帶領他們追尋公理正義。此外，英雄擁有超乎眾人力量，必然能輕易

克服其自身所遭遇的困境，而廣大群眾依然無助地承受著現實生活的壓迫，做為他們心

                                                 
31 參見林美容著〈拜神與信神的空間〉，《行天宮人文發展中心通訊》第十二期，2004.07，頁 39。 
32 參見傅才武著〈煮酒論英雄—中國古代英雄標準探微〉，《歷史月刊》，2000.03，頁 102。 
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理寄託的英雄人物，怎能為強權擊倒？故此，群眾心理無法接受英雄已死的事實，因為

承認英雄已死，即是接受自己依託的希望從此破滅，這無疑重挫弱勢民眾心理想望，所

以一開始英雄未死之傳說必然極力地傳頌於坊間。如關於廖添丁未死傳說的報導： 

 

●謠言勿聽  

近因冬防期屆，大稻埕每夜皆有壯丁巡邏，警官且或從而監督，愚民見之

□，猶生附和，□為是捕廖添丁，有詰其廖添丁已死□，則力言前日所殺者非

真廖添丁。夫廖之死已經查驗，此乃痴人說夢之語，聽者幸勿□所惑焉可。33 

 

一般大眾不會輕易接受英雄身亡消息，尤其是能解救他們苦痛的英雄人物，基於心靈防

禦機制，未死傳說便產生在坊間，然時間一久，當英雄已死的消息被證實，民眾所能做

的即是將其精神轉化，使之進入神靈世界，亦即認為這些具備正義特質、不應身死而亡

的英靈，必會以其成為神靈後所擁有之神異力量，接續生前未竟之志業，故此，當廖添

丁身亡消息傳遍民間，基於上述成神心理作用，自然進入鬼神世界，形成祭祀情況。 

英雄轉化為靈魂鬼神概念進入民眾想望內，反映出人民企盼英雄能藉由鬼魂神靈超

人、超自然力量，繼續帶領群眾擺脫現實困境，懲罰造成社會不公的群體，因此，英雄

或近似英雄色彩的人物在坊間必定廣泛流布相關傳說，無論生前死後，其故事皆深植於

民眾心底，經由不斷渲染、增益及傳述，英雄形象更為確立，民眾崇拜的意念亦隨之根

深柢固，形成生前崇拜、死後崇祀的英雄崇拜行為。廖添丁所以能受民眾崇拜與奉祀，

基本上亦出自相同心理，劉還月指出： 

 

雖然廖添丁從來不曾領導過什麼部隊和日本政權對仗，甚至沒有比較具體的抗日

事蹟，但在日人高壓統治下的臺灣人，對於廖添丁神出鬼沒、四處捉弄日警，加

上時有耳聞的劫富濟貧事蹟，不僅崇拜有加，更加油添醋地大肆宣傳，以圖舒解

臺灣人心中的不快，慢慢地，廖添丁也從鄉野人物，逐漸神化成為救人濟世的大

英雄。34 

 

                                                 
33 參見《漢文臺灣日日新報》3500 號，7 版，標題「謠言勿聽」，1909.12.26。 
34 同註 14，頁 186。 
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廖添丁被民眾視為英雄，原因在其相關故事廣受坊間接納，「神出鬼沒」、「捉弄日警」

與「劫富濟貧」等傳說內容，於某種程度上抒解了當時人們苦難和心中不平塊壘。生前

已受人崇拜，在其死後，如是心理自然延續不絕，驅使人民因感念而為之立廟膜拜，八

里鄉漢民祠即提及相關建廟立祀經過： 

 

廖公墓園，建於臺灣光復之初，時鄉民感念廖公生前抗日之偉大志行，乃收

斂其骸骨於原地重葬，並為之修建墓園，聊表仰慕之忱。 

民國四十七年，當時之八里鄉民代表會主席林清圳先生對於廖公生前熱愛民

族、不畏強權之精神至為感佩，乃召集鄉內仕紳在墓園前建造祠堂，並成立墓園

管理委員會，希冀烈士墓園獲致妥善安排照顧，並望廖公生前志行能為世人所認

同，俾後世子孫效法。35 

 

清水妙聖宮漢民祠〈義民廖公添丁生平事蹟碑記〉亦寫道： 

 

廖公一生重義忘利，好交四方豪傑，義結金蘭，四海為家，精於少林武術，常仗

義勇為，路打不平，以除暴安良為快，懲惡扶弱為樂，令地痞惡棍望而生畏。 

 

從上述文字可以窺見，廖添丁能為民眾立廟成祀，相關英雄事蹟廣為人民景仰崇拜，實

是不可缺少的關鍵，民眾認為廖添丁的行事，正是從事一般人想為卻又不敢為的事業，

這是屬於英雄事蹟的範疇，因此他能獲得群眾崇拜，並為之建立廟寺加以供奉，冀望其

精神永受後世稱道、效法。 

    坊間流傳有關廖添丁劫富濟貧、抗日除暴的事蹟，令他帶有英雄色彩，化身為大眾

心目中的英雄人物，人們期待他能替大家做出一番事業，解決群眾所處的困境，因此，

廖添丁的行動事蹟成為民眾崇拜對象，然而，他卻正值盛年而亡，就民眾心理觀感言，

他定會將未竟的事業帶入神界，藉由神靈超人力量繼續完成，故將其奉為神祇。整體言

之，民眾對於廖添丁生平事蹟充滿豐富想像，呈現崇拜英雄的心理樣貌，在其死後奉祀

為神，尤為英雄崇拜心理的昇華與延續，這即是將英雄由人世延伸進入神界，永遠庇佑

廣大群眾。 

                                                 
35 參見陳瑩珠著、林清圳編審《漢民祠簡介》，台北縣八里鄉：漢民祠管理委員會，頁 9。 
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二、道德概念的反映 

 

道德美善是人賴以立身處世之重要行為準則，一切作為皆被要求符合善的範疇，宗

教信仰亦不例外。無論何種宗教，「道德」皆是其教義內不可或缺的一部份，「勸人為善」、

「揚善懲惡」成為宗教信條之重要內容，致使信徒懇切奉行，構成道德教育之一環。民

間信仰屬於宗教的一種形態，更是貼近普羅大眾生活，自然亦結合民眾道德觀念，展現

所有良善品格，致使人們深為崇信，導引民眾從事正當行為，李富華指出： 

 

民間信仰帶有濃厚的民俗性、普及性，又來自於多種傳說的、宗教的渠道，因此

在內容上往往沒有一成不變的固定形式。它反映了我國人民的傳統心理和道德觀

念。我國人民一向崇尚的孝悌及仁、義、禮、智、信、敬、誠、貞、順等一切美

好的品德，也在民間信仰中得到了最充分的反映。36 

 

民間信仰投射民眾崇尚的道德意念，對人民而言，亦是道德教育的途徑，但不同於其他

宗教類型的是：它並無入於文字的教義，如何得以明確指導、教化人民？此問題可由民

間信仰的神祇與傳說中獲得解決。民間信仰的神靈許多是來自於一般人物，人之所以能

化為神，取決於其生前與死後種種傳說事蹟，而內容往往與世間道德標準相符，當民眾

崇信這些神靈，代表著人民認同相關神靈傳說，正可用以宣揚善行美德，也使民間神祇

成為道德純善的化身，鄭志明研究民間信仰鬼神的現象，即提到： 

 

某些人的生命經由神聖的轉化，獲得人們普遍的認同，不僅成為萬世的楷模，也

成為信仰的主神，廣被人民所崇奉，將其神聖形象，作為現實生活中行為的指導

與價值的定向。37 

 

人成為神其間所進行之神聖轉化，乃藉由合乎道德標準的行事作為，催化並完成此一過

程，因此，能受民間尊崇為神，在道德層面表現上，必然有過人之處，進而贏得眾人敬

愛，同時這些行為能令世人奉行不悖，經由道德表現與心理崇敬兩相結合，乃使人得以

                                                 
36 參見李富華著《神鬼之間：民間信仰面面觀》，臺北市：萬卷樓，1999.08，頁 7。 
37 參見鄭志明著《台灣傳統信仰的鬼神崇拜》，台北市：大元書局，2005.04，頁 3-4。 



 168

進入神靈世界，成為其中一員。然並非所有道德表現皆可為民眾認同和崇敬，僅止於個

人本身品格涵養而不擴及於大眾，是得不到廣大尊敬的，因為人民所推崇的是可濟世、

用世、為群眾謀取福祉的道德內容，人們崇奉且奉為楷模者，必屬於能使國家民眾皆受

其影響、蒙其恩澤的道德實踐內涵，亦即能在國家群眾遭致困境危難之時，貢獻一己之

力，挺身而出，縱然犧牲生命也在所不辭，唯有如是高層次、大面向的道德表現，才能

令群眾崇奉。由上可知，若要成神，必先成就完美的人的境界，進一步立為人民行事作

為準則，並於民眾遭致困境時，替他們解決疑惑、提供精神支持，乃可達到神的境地，

正如李豐楙所言： 

 

中國人、臺灣人所崇祀的神明，其成神之道就在成人之道，是一種俗世道德的自

我完成，也就是成為「完全、完美的人」，乃是成神的基本條件。而成神者也與

一般的聖賢、英雄有本質上的差異，也就是多具有一種神聖性、神秘性色彩，其

神異性格所扮演的是一種「智慧者」腳色，能為世人指點迷津，解決疑難。而犧

牲、奉獻的精神則是俗世道德的實踐，在中國講究實踐的道德行為中，壯烈成仁

或奉獻一生常是全人格的完成。……所以在道德理想主義中，不管其身分的富貴

貧賤、其生前的神異或功烈，都因其道德自我的完成，在生存意義及體現生存的

價值中，人成為真正的人，並在天人的關係中，天、人成為一個整體而被神化。

38 

民眾奉為圭臬的道德不是內在心性的涵養，而是充滿實踐性、體現於世間的道德行為，

尤其是從公為義、犧牲奉獻的精神，更為道德高度顯現，也唯有將自身道德品格外顯，

化為具體行動，以完成個人全人格的展現，乃能獲得社會群體普遍認可，最後奉祀為神

靈。 

    廖添丁受台灣民間奉祀為神，其中最為人稱道、傳頌的部分即是其抗日除暴和劫富

濟貧等事蹟，這些行為替民眾國家解決苦難，統攝於一般的普世道德價值表現之下，深

受人民景仰，值得尊敬與推崇，而從祭祀情況可以發現，奉祀廖添丁的廟宇稱號皆名為

「漢民祠」，漢民已成為廖添丁的象徵，亦即坊間已將廖添丁視為整個民族精神的代表，

肯定他的行事作為符合道德規範。另外在八里漢民祠與清水妙聖宮旁的碑文中，同樣清

楚記載其生前符合道德的相關內容，如： 
                                                 
38 同註 9，頁 197。 
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祠曰：「漢民祠」者，尊崇義人，廖公添丁也。……及其長也，浸潛於技擊，氣

度恢弘，嚴夷夏之辨，樂扶弱抑強，悲憤日寇之高壓，憐憫民胞之善良，嘗往來

本省南北，助孤弱以伸張公義。……廖公一生義行，秉性剛毅，不畏豪強，實淵

源於吾漢族固有之傳統美德，宜宏揚之。（八里漢民祠〈漢民祠記略〉） 

 

又如： 

 

廖公胸懷愛國民族氣節，對日寇侵佔台灣的殘酷統治疾惡如仇，對苦難同胞深切

同情，為伸張民族志氣，處處與日寇為敵，尤以劫富濟貧、即打劫日商富豪諸為

富不仁；扶濟窮苦民眾為己任，數度致日寇當局狼狽不堪，故歷遭通緝，一度四

處避難，然廖公置生死於度外，矢志不渝。廖公之愛國民族氣節及仁孝俠義抗日

濟貧諸事蹟，一度蜚聲島內，聞名遐邇，真傳奇佳話，稱道民間。 

清水妙聖宮漢民祠〈義民廖公添丁生平事蹟碑記〉 

 

將以上碑銘內容相互參照，與日人對抗、劫富濟貧等事蹟不斷地寫入文字中，同時認為

這類行事符合義行、愛國民族氣節的標準，可見廖添丁生前事蹟符合大眾的道德規範，

且是將個人的善具體擴充於大範圍的公義，已經完成個人道德全人化的過程，故他身亡

之後，自然能令民眾推崇而納入民間神祇的範疇。除此之外，廟堂內的楹柱亦呈現與碑

銘相同意旨，在八里漢民祠廟內楹聯提及： 

 

漢子行俠萬古勳名傳四海／民安得佑千秋義勇壯九天 

漢裔忠魂秉志攘夷安社稷／民風義魄誠心濟弱潤桑麻 

漢魂長存仁心義膽真烈士／民心齊向除寇抗暴慕英雄 

漢子揚風行善行仁為己任／民生有難濟危濟困替人謀 

廖公恩澤長垂四時消災厄／廟宇毓香永霑八節降禎祥 

漢族精神黃土一坏埋俠骨／民間豪傑丹心萬古仰英風 

漢地奔馳義氣千秋名不朽／民心愛戴雄風義古德堪誇 
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台中清水妙聖宮的楹聯亦寫道： 

 

濟弱扶傾英雄漢／忠邦義友抗日郎 

 

在以上聯文內容可見，廖添丁抗日義勇的精神、濟弱扶困的風範、以及恩德長存的行事，

不斷地在題字中被稱揚，這些符合道德標準的行事作為被重複呈現與強調，忠實反映廖

添丁在民眾心理所擁有的形象，並展現廖添丁成神之因與民眾道德概念之間有著密不可

分的關係，因為他的行為不僅是個人內在心性涵養，更是造福社會大眾的積極表現。職

此之故，民眾則基於崇拜公義心理，為其建廟立祀，而箇中心理從廟宇書寫建廟緣由的

文字間亦可得見，如八里漢民祠所出版的《漢民祠簡介》即寫道建廟之緣由乃是因為廖

添丁生前行為令人感佩，展現濟弱扶傾、伸張正義之精神，故建廟奉祀，希望將其精神

永傳後世，為子孫所效法。清水妙聖宮漢民祠〈義民廖公添丁生平事蹟碑記〉則提到： 

 

濟貧扶傾英雄漢，忠邦義友抗日郎，烈士含恨，浩氣長存。廖公英靈縈繞於清水

鎮秀水里生養之故地，鄉人撫今追昔，緬懷先烈。為使廖公事蹟流芳後世，今由

里長黃春秋先生主持，雲集地方忠正熱心人士商議，為廖公建廟雕塑神像，樹碑

銘記以承先啟後，供人瞻仰膜拜。 

 

除此之外，斗六行義宮漢民祠〈行義宮漢民祠沿革史〉亦述及，斗六地方人士北上遊覽

觀光，行經八里漢民祠，因感念廖添丁生前英勇、不畏強權、扶弱抗暴、劫富濟貧等事

蹟，故提議迎回金尊香火奉祀，之後並建廟成祀。三間廟宇建廟緣由內容皆提及民眾因

為感佩廖添丁生前行事作風，進而修建廟宇祠堂予以奉祀膜拜，並希望如是精神永為後

世流傳和效法，可見民眾建廟奉祀廖添丁，並非單純厲鬼膜拜，而是帶有相當高的道德

意念顯現。 

廖添丁具備盜匪身份，歷史上這類人物不知凡幾，然死後能為民眾奉為神祇者，卻

僅只廖添丁一人，盜匪無法見容於世人，而廖添丁卻可成為神靈，配享香火，可見坊間

所流傳的傳奇故事起了決定性作用，尤其是劫富濟貧、抗日除暴等內容，建立廖添丁深

植人心的正義形象。胡萬川論述廖添丁傳說化，認為是由於當時報紙不斷報導，加上識
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字率低，看報紙的人將新聞加工轉述，逐漸構成貧苦民眾的想像。39正因為內容增益過

程中不斷朝民眾崇拜公義的高道德標準前進，符應廣大人民心理要求，使得廖添丁死

後，產生神異傳說，並與生前傳奇兩相結合，使得祭祀情況逐漸成形，最後致令廖添丁

得以進入民間信仰體系，成為眾多神靈中的一員，清楚表現「傳說支持信仰，信仰強化

傳說」40之情況。 

 

三、心理需求的顯現 

 

宗教提供一種心靈寄託形式，讓處於困頓中的人們能尋得抒解途徑，民眾崇信某種

宗教，主要目的在於求取心靈上的安頓，而宗教亦提供庇護場所，讓人們獲得內在心理

的照護，支持他們度過困境，營造深入內心的堅定信念。 

人在遭致困境危難時總會找尋辦法解決，以求安然度過危機，然總有盡一己之力也

無法突破的時刻，此時人必然會尋求超人、超自然的力量相助，而宗教正是擁有這類力

量的處所。宗教藉由神異感應模式展現超力量，讓信眾得以感知接收，構築起宗教與信

徒間的交流行為，如是行為統稱之「神蹟」。神祇利用神蹟展現其所擁有的超能力，尤

其是當信眾心靈欲求獲得應顯，更令民眾崇信不已，進一步傳頌神蹟，使宗教信仰愈加

堅定。 

神蹟應驗是證明宗教具備心靈撫慰功能的重要媒介，應驗內容則針對信眾內心祈求

而出發。應驗是神祇與民眾溝通交流管道，它是一種「民求而神應」的循環歷程，亦即

民眾希望憑藉求神過程，以尋得解決自身困境的方法途徑，故從個人乃至國家，事無大

小、輕重、緩急之分，只要可求，則無所不求，神祇也必須靈應信眾祈願，使得民眾因

挫折而窒礙不通的心靈，得到抒解與昇華。 

民眾信仰民間神祇時，關注點即於靈驗與否，靈則香火鼎盛，不靈者便毀棄，無論

神格高低，是神是鬼，只要有靈，香火必然鼎盛，否則不管神格再高，根本沒有多少人

會去祭拜祈求。41因為民眾祭拜神明，重點在於希望藉助神祇神異力量，克服眼前困難、

挫折與不安，獲致心靈安寧和順之境地，若某位神祇無法發揮心靈安慰功能，人們自然

                                                 
39 同註 27，頁 185-186。 
40 參見駱香芸著〈廖添丁的傳說與信仰－以台北縣八里漢民祠為研究對象〉，《花蓮教育大學民間文學研

究集刊》創刊號，2006.06，頁 218。 
41 同註 12，頁 64。 
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轉向祭祀可提供此類功能的神祇，繼續追求現實心靈的安頓，正如鄭志明所言： 

 

為什麼要敬拜神明？敬神、禮神、拜神等行為是直接來自於生命感受的心理傾

向，在現實生活中或許有著極濃厚的功利色彩，只顧個人的消災解厄與現世福

報。但是生命安頓原本就是人類最基本的生存需求，期望神來安頓世俗生活，同

樣也把人投向於神的神聖境界，達到人神互動與人神一體的關係。42 

 

可見民眾透過祭祀神靈，寄望實現個人需求，不僅止於功利性質，反而是與神祇建立互

動一體關係，同時達到心靈和諧狀態，完成個人和世俗生活融合無礙的境界。 

神明撫慰民眾心靈的基本表現是「有求必應」，這也是最直接、最有效的方式，廖

添丁成為民間奉祀的神明亦通過相同模式，廖添丁死後，坊間產生相當多傳說，內容充

滿靈異性，在這些傳說中有一個共通點，即是：民眾有所求，皆能得到應顯。正因為他

能滿足民眾基本心理需求，使得人們相信祂是靈顯的，造成當地香火鼎盛，膜拜信眾絡

繹不絕，八里鄉當地耆老郭炎琳先生即指出： 

 

所以廖公過世後他的故事，慢慢就發出他的一種威靈顯靈出來，講簡單一點就是

有求必應，有人去求他，像什麼東西不見了，等於當神那樣服務那麼多，慢慢的

影響到很多。43 

 

觀照廖添丁死後坊間流布的傳說，從因病求藥至受壓迫而求助，民眾祭拜廖添丁的行為

即是「有求必應」的表現。如周啟松研究中國民間文學中的財神，發現廖添丁在神格上

已有偏財神的神格。44駱香芸則指出除賭徒信奉外，「道上兄弟」亦十分崇信廖添丁，將

其視為守護神。45以上兩例亦為有求必應的心理展顯。可見無論是求藥、求助、求財、

抑或求心安等祈願內容，並且不論信徒身份為何，坊間大眾祭拜廖添丁，並為其深信不

已，行為現象箇中展現相當程度的心理撫慰作用。 

「有求必應」是台灣民間信仰中重要心理趨向，因為這是人們賴以擺脫生活困境、

                                                 
42 同註 37，頁 6。 
43 同註 2，頁 73。 
44 參見周啟松著《中國民間文學中財神的研究》，文化大學中文研究所碩士論文，2002.06，頁 119-123。 
45 同註 40，頁 216-217。 
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保佑現實生活的最佳憑藉，此種心理特別反映於鬼靈崇拜上，在民間奉祀有應公一類的

祠廟，皆可看見廟前懸掛一面「有求必應」的紅旗，代表祂有靈能解決信眾疑難，而其

他神祇也必須符合有求必應的要求，才能使祭祀行為長久持續，廖添丁祭祀成形自鬼靈

崇拜上，必然亦帶有相同特質，並且隨著解決的事項範圍擴大，民眾心理需求獲得普遍

滿足，信仰現象於是確立。 

「有求必應」看似是民求神應的回向過程，其實神應驗民眾所求，一方面證明自身

所具備的神力，另一方面則撫慰民眾心理，當民眾心理得到滿足，基於崇恩報德的觀念，

人們會樂於信奉膜拜，虔誠且堅定地信奉這位神祇，因此，「有求必應」展現的是一種

民與神間的循環交互作用，其中關係可以下列圖示： 

 

 

 

 

 

 

 

人民求神信教莫非希望能擺脫現實生活所帶來的困惑與焦慮，企盼憑藉宗教神明的超凡

力量，圓滿個人不足之處，達到心靈寧定慮得、安身立命的境界，因此當民眾身陷無法

克服的現實生活壓力，定會從宗教神明中尋找宣洩管道。以此觀點檢視廖添丁所形成的

祭祀情況，不難發現，廖添丁所處的日治時期，正是人民遭受極大現實壓迫的時代，生

前的抗日除暴、劫富濟貧的傳說，已令民眾產生想望，而死後種種神異跡象，更令廣大

民眾期待困境解決的一天，當民眾心理所求得到某種程度的應顯時，即表示廖添丁具備

靈感性，自然催化祭祀活動的形成。 

民間信仰的神明有許多是來自人而成神，人欲進入神靈境界，死亡是第一步，但並

非所有人歷經死亡即可成為神祇，必須一生行事作為先符合人世或宗教的價值標準，乃

能具備神明的性質，並結合坊間所傳頌的傳說故事，使民眾崇拜信奉而成為神靈，誠如

劉還月所言： 

 

民間信仰中的某些神明，雖然也具有宗教神明完整的成神歷程與宗教意義的闡 

神 應 

神 立 

民 求 

民 信 
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揚，但大多數都只是藉著某些特殊的因素，再透過民間的傳說的大肆宣揚，很容 

易就變成了神明。46 

 

某些特殊因素即是得自民眾心靈需求，因為魂靈必須得到奉祀，才可被認同是神靈，要

得到信奉，則需應驗信眾所願，乃能令人們深信膜拜。故此，欲成為民間神靈，若無法

激起民眾信仰心理，如何受人們信奉膜拜而列入神明譜系？廖添丁能受到人們信奉，成

為民間信仰內的新神祇，重點便在於其生前行事作為符合民眾種種內在要求標準，因此

可以獲得人民崇祀，香火鼎盛，形成祭祀行為。  

 

 

                                                 
46 同註 12，頁 159。 


