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緒論 

 

第一節  研究動機與目的 
 

1990年苗栗縣泰安鄉舉辦了全鄉的豐年祭活動，筆者滿懷著熱烈的心專程參

與自己鄉所辦「祭典」。活動開始第一個節目是由頭目們所領唱的泰雅歌，由族

老領唱，二三百人的合唱，聲勢之浩大且族人們皆穿著泰雅服，心裡被族人的歌

聲、舞步感、衣飾感動著，約五、六分鐘…音樂停了，從遠處聽到「大會開始…
請會場中的人蹲下…」，族人們就在會場中坐了下來，靜聽台上的人發言，奈何

一坐就是一小時。政治人物不停發言，心中開始思考，泰雅的祭典就是如此嗎？

在後來的數天中，和朋友談起「祭典」的事，才發現很多的年輕人對此活動提出

批評和建議，祭典應以部落為主，也應由族老們主導祭典，就如各部落每年辦的

祖靈祭Ｍaho，一樣的貼近，但我們能改變什麼呢？能為北勢群的祭典盡什麼力

呢？ 

在熱烈的討論下，參與的五個成員大家有了新的想法，成立一個小型的工作

研究小組，就北勢群有關的祭典、歷史、文化、歌謠、語言、織布…分工研究，

而筆者當時負責就是泰雅族祖靈祭的部份。筆者起初只是一個很簡單的概念，讓

祭典回到部落，讓祖靈回到每一個族人的心中。1991 調查之初，北勢群的祖靈

祭只有二、三個部落在落實祖靈祭的儀式，這個讓筆者感到憂喜參半，憂的是各

部落的祖靈祭已到被遺忘的危機，而喜的是我們這個工作小組發揮的空間很大，

可以努力有很多努力的地方。接下來的小組先以北勢群的麻必浩部落為主，與族

老、族人們共同推動Ｍaho 祭典，推動一段時間，再把麻必浩的經驗推展到北勢

群其它部落。 

而復振北勢群的Maho，是期望族人能由祭典中找到自己的文化，並在參與

祭典中能認同自己的文化，進而增加民族的自信心。筆者以紀錄片當作復振的主

要工具，運用紀錄片的影像語言喚起「族群的共同記憶」，與觀影者／族人作對

話，讓泰雅的祖靈祭及文化得以留傳下來。筆者是站在一個紀錄、研究、參與及

推動者的的角度，用影像來影響族人，復振泰雅祭典。 

本文研究範圍北勢群
1
，泰雅族的自稱為 liyung Peynux（北勢群），外稱 

ns`ya，目前liyung Peynux的泰雅人分佈在大安溪中游盡尾山、司馬限山、馬那

邦山、千倆山、雪山坑山、大克山。行政區域劃分為現今苗栗縣泰安鄉梅園村之

S`uraw（天狗）、Mailubum（梅園）；象鼻村之Nghu ruma（大安）、Mapihaw（永

安）、Maipual（象鼻）；士林村之Malapang（馬拉邦）、Suru（蘇魯）等八個部

落。 

                         
1北勢群命名的由來，從森丑之助，《台灣蕃族志第一卷》，臨時台灣舊慣調查會，1917，頁 26，

得知，以台中廳東勢角支廰管內，漢人以東勢為中心，部族名的蕃稱為 bainofo（泰雅語北勢群

正確發音為 peynux，寛廣之意）是因大安溪溪底曠大平坦而得名，而居東勢之北方故稱之為北

勢群。 
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第二節  問題意識 
 

一、紀錄片真的有能力改變嗎？ 

筆者在1996參加由「全景映象工作室」舉辦的「地方記錄攝影工作者訓練計

畫」，在訓練其間發現影像紀錄的魅力，紀錄片不但可以紀錄工具，更可以當一

個復振文化的工具，於是開始由文字紀錄轉向影像紀錄，把部落每年的祖靈祭用

影像紀錄下來，祭典後並和族人討論有關祭典的改進工作。 

在學習紀錄片的過程中發現紀錄片影像強大的力量，Michael Rabiger 寫到

紀錄片發展史中，在 1920 年時，紀錄片主要是一種宣傳的工具，「意志的勝利」

一片，就是利用整體呈現磅礡之感，來達到宣傳的效果，德國也利用紀錄片進行

國族神話重建的工作，1960 年紀錄片更是顛覆社會的工具，學生運動、社會運

動都開始用紀錄片型式來號召群眾，1970 開始新的社會運動紀錄片，帶動社會

邊緣的團體利用紀錄片改變了他們的思想和地位，1980 年少數族群也利用紀錄

片擁有了歷史的解釋權2，而筆者也運用紀錄片這個影像的力量，試圖去復振北

勢群的 Maho。而筆者／導演所拍的紀錄片能改變北勢群的 Maho 嗎？是本紀錄片

及論文所要努力及探討的主要議題。 

 

 

二、北勢群復振 Maho 可能的問題 

 

（一）族人對 Maho 的認同 

泰雅族祖靈祭的稱法上有大嵙崁的「smyus」3、石加鹿的「pinskautas」4、

加拉排的「psyurak」5、南澳的「Smaato」6、北勢群(馬拉邦部落)的「Maho pbuling 

alyutux」7、北勢群）的「Maho或 ubung」8，「Maho」一詞是在1991 年 12 月 15 

                         
2 Michael Rabiger著，王亞維譯，1998，《製作紀錄片》（Directing  the Documentary），

台北：遠流， 頁34-50。 
3小島由道著：1996[1915]，《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》，中央研究院民族學研究所

編譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 47。 
4古野清人、2000[1915]《台灣原住民的祭儀生活》葉婉奇翻譯，台北：原民文化出版，頁 156。 
5古野清人、2000[1915]《台灣原住民的祭儀生活》葉婉奇翻譯，台北：原民文化出版，頁 157。 
6李亦園，1963，《南澳的泰雅人》，中央研究院民族研究所， 頁 275。 
7台灣省文獻委員會，1972，《台灣省通誌》，卷八同冑志中台灣省文獻委員會。 
8
林為道、尤瑪．達陸，2002《泰雅族北勢群的農事祭儀》苗栗縣文化局，頁88。 
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日時採訪麻必浩88歲的頭目Yudas Marai（高德明）時所採錄的，而北勢群慣用

ubung這個詞，第一個要復振的就是要「正名」，其它部落是否會接受。再者祖

靈祭在儀式上族人是否還認同傳統的作法，在傳統和現代間要如何才有較好的方

式辦理祖靈祭。 
 

（二）西方宗教及各教派間對祖靈、祖靈祭的看法 

筆者在推動祖靈祭典的數年經驗裡，西方宗教是最大的阻力，而各教派對祖

靈祭的看法也不一，對傳統文化的詮釋因著教派的不同會有所差異，有的全面支

持，有的全面封殺，教會的神職人員也不會因為是泰雅族藉的牧師、傳道人而會

對自我的文化有深一層的包容，在聖經中寫到『當拜獨一真神』一詞，就把泰雅

的祖靈、文化推到萬丈深淵中。北勢群有天主教、基督長老教、真耶穌教三個教

派，紀錄片及論文會以這三個教派為主，探討他們是如何看待祖靈祭，宗教與文

化間的衝突如何化解作呢？傳統泰雅信仰 Lyutux 和現代基督宗教，透過彼此的

對話，找到一個平衡點。 

 

（三）文化復振各部落所面臨的衝突 

皇民化、漢化、宗教問題、地方選舉造成的部落分裂造成的恩怨讓祭典無法

有效整合、族人的自我認同、族人本身對自身文化的認識度、族人有否對文化的

使命感等，還有在部落中要復振祭典時，頭目能力問題、部落族人是否能服從頭

目的領導。部落族人如何面對公部門辦理觀光化的聯合的祖靈祭，以筆者參加三

個泰雅族辦理的全鄉祖靈祭來看，苗栗縣泰安鄉（1990）、新竹縣五峰鄉（1998）、

台中縣和平鄉（2003），政治人物的出現、活動中不時有穿泰雅衣跳阿美族排灣

族的舞蹈、把祭典完全邊緣化，公部門辦的祭典就不能提高其活動的層次嗎？。 

（四）以部落發展為出發點，各部落應找出適合自己部落的祭典 

祖靈祭是乃所有文化之總成，延續泰雅族的文化生命，祖靈祭實為重要，然

各部落間差異性大，要以一片紀錄片影響部落祭典的改變，不是一件容易之事，

且以麻必浩為主的影片，易讓其它部落以為又是一個文化侵略，要一統北勢群的

祖靈祭模式。故各部落應認真思考，結合自己部落的族人，發揮自己部落的長處，

找出適合自己部落的祭典模式，這是各部落頭目、領導者及族人要面對的問題。 
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第三節  研究方法 
 

一、紀錄片部份 
紀錄片在發展初期，主要是為政治服務的一種宣傳工具，德國利用「意志

的勝利」一片，利用整體呈現磅礡之感，來達到宣傳的效果，而進行國族神話重

建的工作，紀錄片亦是顛覆社會的工具，運用紀錄片作為學生運動、社會運動來

號召群眾，紀錄片也能帶動社會邊緣的團體利用紀錄片改變了他們的思想和地

位，替少數族群擁有了歷史的解釋權。紀錄片工作者有意圖的運用某種意識形態

去影響更多的人與他們站在同一個觀點上，或去思考他們所提出的觀點。 

筆者於 1995 開始紀錄有關北勢群的祖靈祭，1998 至 2003 年間拍攝新竹鎮

西堡部落、新竹縣五峰鄉、台中縣和平鄉，而把這些所拍攝的素材，剪成一部紀

錄片，在 2003 年到北勢群各部落放映，透過影片激發觀影者／族人的情感，重

新認識自己的祭典，並思考、判斷自己部落祭典未來的走向。而北勢群的部落原

則上各放映三次，預定時間如表 1-1，若有特殊需要或理由，則不限三次，而邀

請的對象第一次為部落的頭目、族老及教會長老負責人，第二、三次則由頭目及

族老們邀請族人參加，共同觀影並討論片中的問題，及自己部落的祭典問題和未

來發展方向。 

 

表「1-1」2003 年至北勢群各部落放映紀錄片預定表 

部落名 第一次 第二次 第三次 2003 年 Maho 時間表 

蘇魯部落 5 月 08 日 6 月 5 7.10 日 7 月 15 日 
馬拉邦 

5 月 23 日 6 月 24 日 7.13 日 7 月 15 日； 
二部落一合併放映 Nguhu 

象鼻 5 日 20 日 7 月 22 日 7 月 29 日 8 月 10 日 
麻必浩 5 月 10 日 7 月 01 日 8 月 08 日 8 月 10 日 
大安 4月04日 7月29日 8月04日 8月17日 
梅園 3 月 28 日 7 月 24 日 8 月 1 日 8 月 10 日 
天狗 3月28日 7月27日 8月3日 8月10日 

 

上表為2003年至北勢群各部落放映紀錄片之預定表，於2003年二月排定完

成，並通知各部落頭目及村長，讓族人能清楚筆者到部落放映及討論之時間。 
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二、文字部份 

 

（1）文獻比較 
尋找在日治時期、國民政府遷台初期以及原住民學者們筆下，所描述的祖靈

祭文獻，去分析論文、著作中所記載的「祖靈祭」或與祖靈祭相關祭儀，範圍以

在台北縣：烏來鄉。宜蘭縣的大同鄉、南澳鄉；桃園縣復興鄉，新竹尖石鄉、五

峰鄉，苗栗縣泰山鄉、南庄鄉，台中縣和平鄉，南投縣仁愛鄉，了解並分析祖靈

祭，其傳統上是如何舉辦，意義為何，祖靈祭名稱的意義為何。整理出文獻上祖

靈祭共同點及差異性。 

 

（2）田野調查 

1991至2002年筆者進入田調場域和北勢群的頭目、族老作深度訪談，找出

北勢群祖靈各部落的祖靈祭，並焦點團體法邀集族老針對祖靈的儀式及意義做出

分析。以北勢群的祖靈祭和文獻的祖靈祭做一比對，了解其共同點及差異性。並

和族老討論北勢群的祭典的必要元素為何，作何復振工作的指標。 

 

（3）參與觀察 

實際參與各部落祖靈的辦理，與各部落頭目及族人討論祖靈內容，設計籌備

會程並參與各部落祖靈祭的籌備會，紀錄討論內容。再者參與祖靈祭活動，紀錄

各部落復振所有過程。 
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第一章  泰雅族祖靈祭之探討 
 

第一節  泰雅族的文化、農事祭儀及社會 
 

一、部族分布 

泰雅族總人口數九萬二千二七十二人（2001）僅次於阿美族，為台灣原住民

族的第二大族。泰雅族分布區域，主要包括台北縣烏來鄉，宜蘭大同鄉、南澳鄉，

南投縣仁愛鄉，新竹縣尖石、五峰鄉，桃園縣復興鄉，苗栗縣泰安、南庄鄉，台

中縣和平鄉等，是分布面積最廣的一族。根據學者推測 ，泰雅族有可能是台灣

原住民諸族中，最早居住台灣的一族，大約距今五、六千年前。泰雅族分佈在台

灣北部中央山脈兩側山區。又分為泰雅亞族（Tayal）和賽德克亞族（Sedek）。 

泰雅亞族又可分為兩群，即澤敖列群（Tseole）賽考列克群（Seqoleq）。前

者主要分佈於苗栗之泰安，新竹之五峰、尖山，台中之和平及宜蘭之大同、南澳。

後者分佈於桃園縣復興，台北縣烏來，新竹之尖石，台中之和平，宜蘭之大同和

南澳及南投之仁愛等鄉。 

賽德克亞族分為三大族群：德奇塔雅群（Teka-daya）、和道澤群〈Tausa〉、

托魯閣群〈Torko〉，分佈於南投、台中、花蓮。賽德克亞族於花蓮縣境內於 2004

年 1 月 14 日被政府認定為一個民族，其紀錄不列入本論文之討論。 

每一個族群又可分成不同的部族系統。由於遷徙的關係，常有不同群系的泰

雅人居住在同一地區的現象。 

根據廖守臣9在 1984 年將泰雅族分為二個亞族、五個方言群、七個系統、二

十個群：泰雅亞族與賽德克亞族；泰雅亞族的賽考列克群與澤敖列語群、賽德克

亞族的德奇塔雅群、太魯閣群與道澤群；七個系統指的是泰雅亞族中又分成七個

系統—馬卡納奇系統、馬立巴系統、馬里闊丸系統、馬巴阿拉系統、馬巴諾系統、

莫那玻系統、莫里拉系統；泰雅亞族中的二十個群分別是福骨群、石加路群、金

那基群、大嵙崁群、南澳群、屈尺群、卡澳灣群、溪頭群、司加耶武群、沙拉茅

群、馬里闊丸群、馬武督群、馬巴阿拉群、萬大群、汶水群、南勢群、北勢群、

鹿場群、大湖群、加拉排群等。 

    泰雅亞族中的福骨群分布在仁愛鄉發祥村；石加路群分布在泰安鄉錦水、南

庄鄉南江；金那基群在尖石鄉秀巒、錦屏、義興、五峰鄉花園以及南庄鄉；大嵙

崁群在復興鄉長興、澤仁、羅浮、霞雲、奎輝；南澳群在南澳鄉的南澳、澳花、

                         
9
廖守臣，1984，《泰雅族的文化：部落遷徙與拓展》。台北：世界新聞專科學校觀光宣導科，

頁95。 
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金洋、大同鄉的寒溪；屈尺群在烏來、忠治、信賢以及福山；卡澳灣群在復興鄉

的高義、三光、華陵；溪頭群在大同鄉的南山、四季、樂水、英士；司加耶武群

分布在梨山；沙拉茅群分布在和平鄉的平等；馬里闊丸群是在仁愛鄉力行、尖石

鄉的錦屏、玉峰以及新樂；馬武督群在關山鎮的錦西里；馬巴阿拉群在仁愛鄉新

生村；萬大群在仁愛鄉親愛村；汶水群位在八卦、錦水、清安；南勢群分布在和

平鄉達觀、自由、南勢；北勢群分布在泰安鄉梅園、士林、象鼻；鹿場群分布在

南庄以及泰安鄉錦水；大湖群分布在泰安鄉的中興與大興；加拉排群分布在五峰

鄉的桃山、竹林、花園、大隘、尖石鄉的梅花、錦屏與嘉樂。 

    賽德克亞族其中的太魯閣群分布在仁愛鄉的松林、廬山、平生、靜觀、秀林

鄉、萬榮鄉、卓溪鄉、吉安鄉(慶豐、南華等地) ；德奇塔雅群分布在秀林鄉佳

山、仁愛鄉南豐、互助村等地；道澤群分布在仁愛鄉精英、平靜、春陽等。如分

類表： 
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表 1-2：泰雅分類表 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

摘自廖守臣1984《泰雅族的文化：部落遷徙與拓展》做部份修改。 

賽

考

列

克

族

群 

泰 

雅 

亞 

族 

馬卡納奇 

系統 

福骨群-----仁愛鄉發祥村 

石加路群---泰安鄉錦水、南庄鄉南江村、五峰鄉桃山村 

金那基群---尖石鄉秀巒、錦屏、義興、五峰鄉花園以及南庄鄉

東河村 

大嵙崁群---復興鄉長興、澤仁、三民、羅浮、霞雲、奎輝等村 

南澳群-----南澳鄉的南澳、澳花、金洋、大同鄉的寒溪村

屈尺群---烏來、忠治、信賢以及福山 

大嵙崁群-復興鄉澤仁村、霞雲村、義盛村、奎輝村 

卡奧灣群-復興鄉的高義、三光、華陵 

溪頭群---大同鄉的南山、四季、樂水、英士 

司加耶武群-梨山 

（包括沙拉茅群）-和平鄉的平等 

馬立巴 

系統 

馬里闊丸群--仁愛鄉力行、尖石鄉的錦屏、玉峰以及新樂 

馬武督群----關山鎮的錦西里 

馬巴諾 

系統 

澤 

敖 

列 

系 

統 

南澳群------ 南澳鄉碧候村、武塔村、東澳村 

馬巴阿拉群—仁愛鄉新生村 

萬大群------仁愛鄉親愛村 

汶水群---八卦、錦水、清安 

北勢群---泰安鄉梅園、士林、象鼻、和平鄉達觀、自由 

南勢群---和平鄉南勢、松鶴 

南澳群--大同鄉的寒溪村 

鹿場群----南庄鄉南江村、泰安鄉錦水村 

大湖群----泰安鄉的中興與大興 

加拉排群--五峰鄉的桃山、竹林、花園、大隘、尖石鄉

的梅花 錦屏與嘉樂

馬巴阿拉 

系統 

莫拿玻 

系統 

莫里拉

系統 

馬里闊丸 

系統 

賽

德

克 

亞 

族 

德奇塔雅群---秀林鄉佳山、仁愛鄉南豐、互助、大同村，萬

榮鄉見晴、萬榮、明利 

道澤群-------仁愛鄉精英、平靜、春陽，卓溪鄉立山村，

南澳鄉澳花、南澳村等 

托魯閣群--仁愛鄉的松林、廬山、平生、靜觀、秀林鄉、

萬榮鄉、卓溪鄉、吉安鄉(慶豐、南華等地) 

或稱太魯閣群  

◎(花蓮縣境內之賽德克亞族已於 2004 年 1月 14日被政府認定為一個

民族—太魯閣族) 
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二、社會組織 

泰雅族是個平權的社會，有領導能力的人擔任部落領袖。遇到部落有重大事

情時，則由頭目召集長老會議以決策之。以部落內有近親關係的人為核心，加上

遠親以及一些沒有血親關係的友人所組成的團體。此種團體不僅取代了親族團體

的功能，且兼有地緣團體的作用。部落的公共事務由部落首長和部落長老會議來

處理。部落首長通常由部落內主要祭團領袖所推舉產生的，有的部落首長是世襲

的。 
泰雅族的部落以 gaga 為中心，是一個共同祭祀、共守禁忌的部落社群；然

分為四個意義：  

 (1)血族及地緣團體：是具有共同祭祀對象的家庭組合，如 Maho（祖靈祭）

的進行，居住同一鄰近部落的團體，其血族及地域團體互相疊合的。  

(2)祭祀團結：gaga 是一個祭祀的方式。泰雅族人相信由廣義血緣共同祭祀，

共同禁忌，才能在共同祖靈之庇佑。 

(3)狩獵團體：同屬於一個獵團，在集體狩獵時大家分工合作，而狩獵一般泰

雅婦女是被禁止參加的，都是由部落中的男子所成。遇到作戰時狩獵團體立刻變

成作戰團體。泰雅族人藉著狩獵活動凝聚 gaga 的向心力，提高部落群體的認同

感，維繫建立彼此間共存的部落組織。 

 (4)共負罪責團體：文獻上又稱共同團體或犠牲團體，意指 gluw 或 nni`an「共

食」之意。是共同遵守誡律、規範的團體，泰雅人稱之為 gaga。Gaga 是習慣法

或道德的總稱。包括禁止殺人、禁止觸犯禁婚範圍、禁止偷竊、不可多言、不准

欺詐、不准酗酒、要孝順父母、這是人人都應遵守的戒律，有神話和儀式的支持。

這個團體共食、共享，形成一個共榮互助的團體，獲得食物要全體分享。共食的

原因範圍有：婚姻、賠償和獵物分配。 

這四個團體的成員有互相重疊的特質，在不同部落，祭祀團體可能大於狩獵

團體，其他的部落可能狩獵團體大於任何一個團體。各地的差異性頗大，無法一

概而論。 

 

當部落組織與祭團或獵團組織一致時，祭團族長是獵團之首往往成為部落的

Mralxo（頭目），若部落中有若干祭團，則擁有最強大祭團的族長為 Mralxo，獵

團常大於部落，而與祭團一致，其成員共有同一個獵區時，亦有軍事及訓練的功

能，領袖由勇武且具領導才能者擔任，亦為出草時的指揮官，平時權力與頭目相

同。 

頭目之下有長老會議，凡有祭祀、出草、出獵、部落審判等公務，必須在部

落會議商定後始付執行，而獵團領袖遇大事仍須受長老會議決議後，始得進行。

在部落組織之下，常因地緣關係、族群關係或經濟、防衛之需要而聯合成部落同
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盟，通常以同流域的社群、血緣相近或社地相連者為主。部落同盟組織之領導，

由各部落間選一強大部落之族長為盟長，無世襲制度，僅在各族之間發生利益衝

突時，始發生作用。 

在親屬組織方面，衛惠林主張是以父系為系群基礎，其配合泛血親祭團組成

一個部落。其原始型態即以同組群為基本之構成單位。家系和家產由男性繼承，

無子嗣時家系和家產可由女兒繼承，但女兒需要採行招贅婚。泰雅族大多為小家

庭，家庭成員通常是一對結婚的夫婦和其未婚的子女，子女結婚後遷出另築新屋

成立新家，父母與長子或幼子同居。多數的學者認為泰雅族為雙系親族社會

（bilateral  kinship   cociety），李亦園在《南澳的泰雅人》10中認為泰雅是一種

雙系社會，稱為 kotux gule（gule 泰雅語意為親戚），同時承認父系及母系的雙

方的親屬關係。 

泰雅族各社群間的親屬組織有結構上的差異，家系原則為子女從父制，雖無

氏姓，但採父子連名制，家族的原始型態為分居、共同產財之聯合家族制。每個

人都有同樣的機會獲得生產所獲得的土地與勞力，亦未形成父系的財產繼嗣團

體；在家族的組織型態上採父母夫妻及子女等三世代或二世代親屬制，男嗣娶婦

則分居，幼子從父養老，男嗣娶婦不另成立一新家族單位，僅為分戶；而幼子養

老雖承分父母之居室，但仍以兄長為家長，財產、祭祀、耕作單位並不分割，形

成一聯合家族的型態。傳統泰雅族社會具有嚴明的社會分工，從少年期對男孩與

女孩開始施予不同的技能訓練，男孩要常常跟隨父親一起工作，女孩要跟隨母親

學習女孩的工作。例如織布就是屬於女性的工作。泰雅族性別角色區隔嚴明，男

性崇尚勇武善獵，女性則以織布技巧著稱。傳統上，男性以織布的精巧來評定婦

女的社會地位與才能。 

 

三、歲時祭儀 

在李亦園文獻中紀錄當地的歲時祭儀分成積極及消極二種儀式，積極式的為

播粟祭（smius tmubux）、收穫祭（smuus trakis ）、豐年祭（smato）、獵頭祭（mgaga）

及消極式的為（1）農業禁忌；（2）狩獵禁忌；（3）飲食禁忌；（4）分輓及幼

兒禁忌；（5）婚姻、男女禁忌；（6）喪葬禁忌；（7）祭儀禁忌；（8）獵頭禁

忌11。 

 

 

第二節   泰雅族的祖靈觀 
 

一、小島由道在《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》12中關於神的觀念，

                         
10李亦園等，1963，《南澳的泰雅人》（上）， 台北：中央研究院民族學研究所，頁187。 
11李亦園等，1963，《南澳的泰雅人》（上）， 台北：中央研究院民族學研究所，頁68-82。 
12小島由道，1996[1915]《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》，中央研究院民族學研究所編
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小島由道覺得泰雅語所稱之「otox」「utux」「rutux」及「lutuk」主要是指死者

之靈魂，但有時似也指稱無形之神。南澳番中則有人認為「rutux」與「utux」應

區別開來，「utux」雖為死者之靈魂，但「rutux」為宇宙的唯一存在，他創造萬

物，造人，並且愛其善，憎其惡。總之，小島由道認為帶給人吉凶禍福的「utux」，

究竟是古代的祖先，抑或是另外稱為神者；是唯一的，抑或是多數；說法雖因人

而異，但宇宙間有我們的眼睛所看不到，耳朵所聽不到的。祂嘉許善行，帶給善

人幸福；憎惡惡行，降災禍給惡人。討論泰雅族的宗教信仰時，他認為泰雅族雖

尚無可視為宗教之物，但一般說來他們相信靈魂不滅，並且對此有祭祀祈禱之儀

式，可見泰雅族人之宗教已開始萌芽。但是他也認為泰雅族只有敬畏靈魂與祭祀

靈魂之習俗，還不至於祭祀天地、日月、星辰、風雨、雲雷、山川等等。也就是

說其宗教的對象，僅有唯一的鬼靈，但非泛靈信仰。 

 

小島由道對泰雅族宗教信仰詮釋，他認為泰雅族的utux為「僅有唯一的鬼

靈」。但筆者在田野的資料中應細分為三種如 Pihaw.Piling（張義勇）說lyutux

分成二種blay lyutux（好的祖靈）、yaih lyutux（壞的祖靈）13，在採訪麻必

浩的族老時會加上lyutux na kayal 三種。尤巴斯認為 

泰雅人所說的〝kayal〞和中文的〝天〞字的看法不同。泰雅人對

天的看法，比較指向一個〝無窮盡、無法解釋、無法抗拒，也無

法說明的，看不見但心裡明白的超自然大能者〞，泰雅人就稱它

〝kayal〞。所以，當部落發生重大問題，bnkis14及部落會議無法

解決時，bnkis 就會把問題帶到〝utuxkayal〞面前，進行〝神判〞，

泰雅語對此的專有名詞為〝pghatuy、pousun rgyax以及spgaga〞，

即民族誌所說的〝神判〞制度，讓宇宙萬物的大能者直接進行審

判
15
。 

這個utux kayal（神）的位階超過祖靈和惡鬼，在田野採訪部落族老時，他

們認為賜給他們生命（tminun utux）的是utux kayal，祂是生命的源頭，泰雅祖先

們在世的時候，這個utux早就已經存在。 

 

二、古野清人在其《台灣原住民的祭儀生活》著作中描述泰雅族的超自然

信仰時，他認為泰雅人以「烏道夫」（utux、liutux、aliutux）等語表現神靈、靈

魂、死靈、祖靈、精靈，或是靈鬼的意思。utux有的是指生前是人類，也有的從

一開始就是utux。其中佔有重要地位，為祭祀、祈願之對象的是所謂的祖靈16。 

泰雅人對utux的敬畏與祭祀，確實具有人格化，並且也進升為神

                                                                       
譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 33-62。 
13影片討論編號 006。 
14 Bnkis 為部落的頭目或領導者，此為北勢群用語。 
15尤巴斯．瓦旦，2004，《泰雅族的祖靈祭及其變遷》，花蓮：國立東華大學民族發展研究所，

碩士論文，頁 26。 
16古野清人、2000[1915]《台灣原住民的祭儀生活》葉婉奇翻譯，台北：原民文化出版，頁156-161。 
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格化。但對於古野清人以utux表現神靈、靈魂、死靈、祖靈、精

靈，或是靈鬼的意思，他對泰雅人傳統宗教觀的看法已有偏向泛

靈信仰與鬼靈崇拜之勢，此點與泰雅社會實際之傳統信仰觀是有

出入17。 

在田野採訪部落族老時，沒有所謂的泛靈信仰與鬼靈崇拜，泰雅族對

祖靈的祭祀對象，只有祖靈也就blay lyutux（好的祖靈），與泛靈信仰是不

同的。 

 

三、鈴木質對泰雅族傳統信仰，在《台灣原住民風俗》中敘述的很詳細，

他以utux代表所信仰的靈魂，認為泰雅族相信靈魂是存在不滅的，人死後魂魄會

長久留在世間，和先祖神靈共同照覽子孫的行為及生活。鈴木質覺得泰雅人的傳

統信仰深信，一個人若行為不當，或有背信忘義之處，則utux便會降災禍於其身。

冥冥之中，人世禍福完全為utux所主宰，凡人絲毫無力與之抗衡，因此，處世要

訣就是祈求utux的護佑。鈴木質泰雅族以泰雅族的獵首為例，認為獵首是極為神

聖的表徵，也是男性英勇行為的最高表現，而獵首行動成功與否，完全繫於utux

之決定，因為他代表著最高的審判。由此可見泰雅族信仰之根深蒂固而他們也認

為夢是人心與靈魂接觸的現象，惡夢就是utux傳達驅避事情的感應，吉夢則是utux

善意的指示，隨時可以採取行動。他們的行為規範，可說是和祖靈崇拜的信仰有

頗深的淵源。 

泰雅族的祭祀是為了表達對祖靈的感謝及祈願，因此為了不觸犯祖靈之

意，因而設下許多禁令，以防止任何觸犯或褻瀆靈意的事發生，其情之慎重與莊

嚴，自古以來皆是如此。這種祖先崇拜的深厚信仰，幾乎完全支配他們所有的行

為，而其品性也深受此觀念之涵養；若從宗教的涵義來分析原住民的祖靈信仰，

稱其為宗教實不為過，而祖靈正是他們信仰的中心。 

除了祖先之靈utux外，就沒有其他崇拜的對象了，utux是泰雅人唯一的信仰

標的。這是將遙遠的先祖神格化，而與近代的祖先有幾分若有似無的區別。泰雅

族敬仰祖先之程度高深莫測，他們的熱衷態度及服從權威的信念，更非外人所能

夠輕易究解。泰雅族對於生活周遭無所不在的神靈都敬畏有加，他們認為如果有

人觸怒了utux，則會五穀欠收，災禍連連，為生活帶來無止盡的痛苦。所以他們

懷著敬畏之心，絲毫不敢怠慢祭祀事宜，無論宰豬或殺雞，供奉牲禮務必符合utux

之意，並祈禱utux能夠賜予種種恩惠及幅祉。他們認為自己的一舉一動，乃至於

天地變化，無一不是按照utux的旨意而。 

鈴木質也認為祖先崇拜的觀念逐漸演變為靈魂不滅的信念，泰雅人深信人

死後靈魂不朽，會接受指引平安走過傅說中的彩虹橋，抵達先人靈魂安居處。 

 

四、台灣省文獻委員會編所著《台灣省通誌》文獻，作者們認為泰雅族關

於超自然事物之中心觀念為死靈，稱為utux，他們以為泰雅族宗教之本質為精靈

                         
17尤巴斯．瓦旦，2004，《泰雅族的祖靈祭及其變遷》，花蓮：國立東華大學民族發展研究所，

碩士論文，頁 26。 



 16

崇拜aminism。由於他們對utux的詮釋為死者與死靈；所以不全排斥靈鬼崇拜

daemonism。 

他們認為大自然另有祖靈以外之神靈主宰之，於天有天神utux na kajal，於

地有地神utux na rahejal，其經常維持調節自然，與個人之生靈經常維持調節其生

命相同。他們對天地神之形象、所在等觀念，均屬模糊標渺，正如其對生靈一樣。

而且認為人之生靈，亦為天地神所賦與，至於其命運，則是受祖靈之支配。因此

即在移住地，泰雅族人行祭時，不單獨向天神地神祈求，並必呼祖靈，同樣向之

祈求18。台灣省文獻委員會所論述的祖靈信仰，有許多地方需要討論。作者在「信

仰之根據」裡提到泰雅族「本族宗教之本質為精靈崇拜aminism」，這一點有待

商確，因為aminism的定義是認為所有的東西（所有凡是有形體之物）都附有精

靈，人、飛禽走獸、山川河嶽、日月星辰等都有靈而對之祭祀敬拜，因而才有人

們敬拜（供奉）的太陽神、月神、山神、河神…等。作者認為泰雅族的宗教信仰

為aminism泛靈（精靈）崇拜，此外在內文中也記大自然另有祖靈以外之神靈主

宰之，於天有天神utux na kayal，於地有地神utux na rahejal。 

文獻雖然如此記載，但是實際上，泰雅族並沒有天神、地神這種宗教觀念，

絕無所謂天神、地神、山神、穀神等之泛靈崇拜。祖靈祭祭祀的時候，祗呼喊

lkawas、lkaki、lkaba、lkaya（先祖父母、先父母等），不會呼喊utux tarakis（穀神），

也不會utux kayal，可知泰雅族絕非泛靈崇拜。泰雅人對山川河嶽、日月星辰、動

物植物等均不會認為它們有靈utux，因此泰雅族之宗教本質定義並非泛靈（精靈）

崇拜，與台灣省文獻委員會所論述的泛靈信仰並不一樣。另外作者們把生靈與死

靈均謂utux，生靈支持肉體，其離開肉體者即死靈，將utux劃分生跟死靈。泰雅

族的神靈觀是靈魂不滅定律，人死時，那個utux 離開軀殼，仍然存在也仍然活

著，靈魂只是離開身體而已。活著的時候，那個utux 住在那個人的身體，死亡

之後，就離開身體變成靈，祂還是一個活的靈，祇是活在靈界與人間而已，靈沒

有所謂死靈與生靈之分。 

 

作者把tminu utux（織生命的神）譯為命運，命運比作祖靈織布工程，這一

點也與泰雅人對tminu utux 的看法不一樣。泰雅人平常把tminu utux 定義為織生

命的靈，就是說有一位大能的神靈，祂將每一個人的生命，從開始到結束把它織

出來。泰雅語稱命運好為blai lyutux ta。命運的好與壞或運氣的好壞，是看當時的

環境狀況以及utux 的祝福與否而定，作者把tminu utux（織生命的神）譯為命運，

語言文化上並不通。 

 

五、李亦園等在《南澳的泰雅人》（上）一書中，論述泰雅人傳統信仰時，

認為泰雅人稱所有的超自然存在為rutux，而沒有生靈、鬼魂、神祇或祖靈之分。

更沒有個別或特有之神名。既是超自然的全體，也是其個別的存在。惟rutux有善

                         
18
台灣省文獻委員會，1972，《台灣省通誌》，卷八同冑志中台灣省文獻委員會。 
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惡之分，善靈為在正常情形下死亡的靈魂，惡靈則為死於非命者的靈魂。惡靈常

在其死亡地附近徘徊，而不得歸回靈界，也不受人祭祀，所以會給人帶來災害。

然惡靈之數目並不多，其加害於人類似不甚嚴重，僅如，迷惑人使失魂、致病，

或其他惡作劇等等。 

 

此外，李亦園等認為予人災害疾病的並不單是惡靈，最重要的卻是來自善

靈。在泰雅族人的觀念中．「善靈」才是最主要的rutux，才是與他們休戚相關，

而時時應該奉祀的對象。這一範疇的超自然存在很明顯的是泰雅人宗教信仰的中

心，也是影響泰雅族人生活的各層面以及規範其行為的基本動力。然而善靈這一

範疇的超自然存在中，被族人所注意而加以崇奉者僅為死去祖先的rutux以及若干

有關的靈魂。祖靈之崇拜是以集體之祖靈為對象，而不是以個別的祖先為對象，

其作用於子孫亦以集體行動為多，少有個別的執行。泰雅人在觸犯禁律pusaneq，

也可以用贖罪的方式，以改變祖靈的責罰。除去上述祖靈之外，在泰雅族的信仰

系統中已別無神祇存在，他們的創造神話，只說到人是從瑞岩的大石出來的，也

沒有創造神的傳說。此外，在泰雅人的傳說中也不見有精靈或泛靈存在的主題，

對於高山大川或巨樹怪石亦少崇拜的觀念19。 

 

綜括而論，泰雅人的宇宙包括rutux（神靈）和seqoleq（人類）二大部份。

神界之中以祖先之靈為最重要，祖靈被認為是宇宙的主宰，具有無上的權力，人

類社會的一切活動均受祖靈之控制，很少有超出其範圍的可能，因此人類欲使宇

宙運行適度，欲使社會安樂幸福，惟有遵從祖先制訂的一切禁則。換而言之，泰

雅族人對超自然的基本信仰是無條件地遵守、服從神靈的意旨，以求得神靈之喜

悅而賜予安樂幸福。可是當他們違背神靈意旨之時，惟恐遭受災害，亦可供奉犧

牲以慰解神怒。 

 

以為李亦園等人對泰雅族神靈之論述，有些觀念必須予以釐清。以筆者的

採訪及了解，泰雅人非只包括rutux和seqoleq二大部份，泰雅人對utux的定義很簡

單，包括祖靈、惡鬼與神三種。另外李亦園等認為「神界之中以祖先之靈為最重

要，祖靈被認為是宇宙的主宰，具有無上的權力，人類社會的一切活動均受祖靈

之控制，很少有超出其範圍的可能」，這點論述與前述泰雅人utux kayal之神靈觀

看法不同，祖靈之外尚有權力更大的utux kayal宇宙之神，在採訪的族老皆認為〝神

判者〞才是宇宙之神，其能力超出所有的祖靈，祂才是具有無上權力的宇宙主宰，

並非祖靈。 

第二：他們認為泰雅人稱所有的超自然存在為utux，而沒有生靈、鬼魂、

神祇或祖靈之分乙事需要釐清，因為在泰雅「語言文化」裡，泰雅人對超自然存

在的utux，有很清楚的生靈、鬼魂、祖靈和神之分野，泰雅人雖然沒有文字，但

                         
19李亦園，1963，《南澳的泰雅人》，中央研究院民族研究所，頁 265-275。 
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在談話的過程之中，utux指涉的對象為祖靈、鬼或神，即可明瞭，而並非什麼都

不分，顯然李亦園等人對泰雅語的文化並非熟悉。 

泰雅族傳統的宗教觀很清楚，utux包括blay（blaq）utux好的祖靈、yai’
h（yaqih）utux惡的祖靈和kayal utux（宇宙之神）三種指涉，須從泰雅語的對

話之中才能明瞭。泰雅人都覺得掌管人間福與禍為祖靈，kayal utux（宇宙之神）

有存在，但很少去提祂傳統信仰。 

 

 

 

第三節  泰雅族祖靈祭之文獻回顧 
本章要討論泰雅族祖靈祭從文獻紀錄中，分析出祖靈祭的元素為何，以便在

祭典復振時有所依據，筆者從日據時代、國府時期及近幾年的紀錄中，依序回顧

文獻中呈顯的內容。 
 
 

一、日據時期之文獻 
 

在泰雅的祖靈祭之文獻中，分別從小島由道、古野清人、鈴木質等人之研

究作一回顧。 
（一）1915年小島由道記載了大嵙崁群、南勢群、屈尺群及大湖群等

地之祖靈祭儀20 

1、大嵙崁群 
大嵙崁地區祖靈祭稱為「smyus」21  ，祭祀之方式 在祭祀之前先狩獵，

各戶搗米釀酒，做祭祀之準備，祭主於祭拜前一日事先準備一枝四周長有小叉的

樹枝（或小竹子），祭祀當日天未明時起床，製作小米糕，然後又將黏糕做成龍

眼肉大小的丸子，清晨時屬於該祭團的和戶各派一名男子聚在祭主家，大家一起

把個小米丸子包上懈葉22，並用麻線捆綁，再將它繫在事前準備的竹枝上，就好

像長著黏糕的樹似的。然後祭主拿著黏糕樹，眾男丁跟隨在後一家屋之東或西邊

（每年更換方向），約三、四百公尺的地方，把它綁在喬木的樹枝上。這時祭主

召喚道：「古代的祖先、老祖父、老祖母、伯叔父、伯叔母及其他全社之人，請

都來吃」，然後進行招魂。其後祭主及男丁一邊一起大聲叫著：「刺豬、刺熊」，

一邊在山野奔跑，事畢返社，此日全祭團停止工作，備酒飲宴。 
 

2、屈尺群 

                         
20
小島由道，1996[1915]《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》，中央研究院民族學研究所編

譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁47-48。 
21小島由道，1996[1915]《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》，中央研究院民族學研究所編

譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 47。 
22 懈葉即為野桐樹之葉。 
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在屈尺地區23，和大嵙崁相同，但他們把包在檞葉裡是少許的酒糟、小米粒、

及肉片掛在樹枝上，不同於大嵙崁同小黏糕24。 
 

3、溪頭群 
在溪頭的泰雅族，於小米收穫後，選定日期於早上或傍晚舉行。各家由乙名

男丁準備二個小竹筒，一個盛酒，一個盛肉，然後用麻線把它綁在樹枝上，拿到

祭主家集合，祭主帶領這些人到屋外，把樹枝綁在各大樹枝上後回來25。 
 

4、稍來群 
稍來地區26的泰雅族，在清晨時各家家長攜帶少數的酒，及黏糕到社外，把

樹葉排好，在上面陳列該食物，又呼喚祖靈後，頭也不回地跑回家，據說回家後，

族人就攜帶酒到頭目家集合，設酒宴27。 
 

5、大湖群 
大湖地區28泰雅族人,祭前一日，社內各戶己準備好了酒、肉、黏糕，當日下

午全部停止工作。祭祀日的清晨，全社各戶各派乙人將酒裝入竹筒，將米放進袋

內，把供奉死者之靈的肉、黏糕、煙草等物插在竹端上，帶往祭主家集合，這時

每人穿著白色麻衣，一行人到郊外特定之地，各自一邊叫喚「 kotas」、「kaki」、

「mama」、「yata」等己死的親族名稱，一邊插竹子倒入酒，再把米扔掉後頭

也不回地返家29。 
 
（二）1930年古野清人在《台灣原住民的祭儀生活》

30
 

本書，載了新竹五峰鄉石加群、加拉排群十八兒社的祖靈祭，其原文的稱

法為 pslkawtas，譯成「卡烏塔斯祭（pasuru-kautas）」其內文如下： 
 
1、石加群 

 穀物的收穫結束，供上新穀祭拜神靈。此祭稱為「卡烏塔斯祭」

（pasuru-kautas）31。「卡烏塔斯」是祖先，是頭目，被認為是最高的祖靈，所

以除了他本人之外，連同其妻、其子也一同祭祀（smiyus）。這雖是由共食團體

                         
23 現今台北縣烏來鄉。 
24小島由道著，1996[1915]，《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》，中央研究院民族學研究所

編譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 47。 
25小島由道著，1996[1915]，《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》，中央研究院民族學研究所

編譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 47。 
26 稍來在現今的台中縣和平鄉博愛村。 
27小島由道著，1996[1915]，《番族慣習調查報告書第一卷—泰雅族篇》，中央研究院民族學研究

所編譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 48。 
28 大湖地區為現今的苗栗大湖鄉近泰安鄉汶水村。 
29小島由道著，1996[1915]，《番族慣習調查報告書第一卷—泰雅族篇》，中央研究院民族學研究

所編譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 48。 
30
古野清人、2000[1915]《台灣原住民的祭儀生活》葉婉奇翻譯，台北：原民文化出版，頁156-161。 

31 pasuru-kautas 是日文音譯的，泰雅族的發音應為 pins kautas。 
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舉行，但是由gaga也可以（或是在qotux nebkis  ，qotux  babaon舉行也可以）。

這項祭儀雖是以頭目為中心來舉行，但祭場（nunu-boan，亦即飲酒的地方）並

沒有一定。每年交替輪流，於祭祖的前一天晚上，向東（buboan-wage）或向西

（atoxan）呼請善神（bilaq  alutox）。以頭目為首加上部落的男子們，但女

子絕對不可以參加交替輪流徹夜呼請善神。翌日天未明時，男子們搗製米糕祭拜

祖靈後，大家共同分食，又用「里汗」
32
葉包酒祭拜祖靈，然後分食之。也準備

羌、鹿的肉祭拜，但其他的肉類則不用，這叫做「供神」。由頭目對著祖先祈禱

說：「一年又將盡，請保佑明年也是豐收且無災無病的一年。」祈禱結束後，大

家一起高呼：「卡烏塔斯．歐瓦．曼良庫．拉古魯！」（卡烏塔斯，來吃祭品吧！）

然後在見到陽光之前，大家都原地不動，族人們認為，如果一動，就會被utux

捉走。只要太陽一出來，那即使下田也無妨。這項祖先祭，其他社的人也可以來

參加，且聽說如果有其他社的人來參加，將會變得更幸福。 

「卡烏塔斯祭」時所用的米糕，一定要是新粟做的才行。雖也有用舊米做，

但舊米做的粟米糕不用來祭拜祖先，如果不遵守這項舊有慣習，就是欺騙祖先，

會惹祖先生氣降罪於人，酒可以是甜酒，但也一定要是用新粟做的才是。 

 
2、加拉排群十八兒社 

祭祖求豐收的「帕休拉克」（psyurak）它是十八兒社在七月中旬，粟、黍

收穫後所舉行的「帕休拉克」（psyurak）儀禮，是泰雅族一年當中最重要的祭

典，這是一項以供品祭拜神靈（lutox）祈求豐收的祭儀。是一整個gaga（otox  
gaga）全員都必須參加的祭典，如果有任何一人不參加，那農作物就會歉收，所

以小孩也要參加。外出不在家時，要讓本人在神靈前獻酒謝罪（shipahau）。以

往是由全gaga的人在一定的場所舉行，但因多人中有人並沒有豐收，所以現在改

由各戶在家同時舉行。 
這項「帕休拉克」的祭儀，主要是為了祈求祖先（navakesh）。族人們深信

祖先就是神靈utux。人死後雖會前往西天成為祖靈，但在「帕休拉克」時會回來。

雖然從來也沒有人看到過他們，但自古即這樣流傳著，某角落會出現火球

（hapuni-na-llutox），這即是祖先的靈魂。事實上，除了年老而死的人會變成祖

靈之外，年紀輕輕就死的人也會成為神靈。但是被敵人砍下人頭的死者的亡靈，

卻不會前往西方，而在部落各處漂浮徘徊。對這種亡靈，族人絕不會將他們當做

祖靈來崇拜的。 
「帕休拉克」這一天早晨五點左右，要外出呼請已死的祖父母說：「今天我

們有做米糕，也有粟、黍，所以請來享用吧！祖父、祖母走不動時，年輕人請牽

他們來吧！」然後將祭品帶往原野。以前居住在山地時，因日常所吃的主要是粟

（trakis）、黍（vasvao），所以所準備的祭品也只限於粟。到日本時代，雖有種

值稻米（pagay），但不拿來祭拜神靈，還是用黍、苧、西瓜等物來祭拜。祭禮

結束之前，不能到其他人家裡。又如果這一年大豐收的話，族人就會很高興地認

為是神靈庇護有加之故。 
 

                         
32 里汗，泰雅音為 lihan，是野桐樹。 
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3、鹿場 
古野清人根據（蕃族調查報告書：大么族後篇）紀錄鹿場社之粟祭之摘錄

如下： 
等粟祭日一到，天未亮，全社男女就全部離開部落，帶著酒（放在竹筒中）、

肉（用樹葉包著）及其他食物，，來到數町（編註：一町＝109.09公尺）之外，

其中有二人更前住數町之外呼叫祖靈。待二人回到原地後，眾人一同向祖靈祈

求，保佑所有人好運且無災無病。接著將祭品吊在樹枝上，眾人向後急轉回社。

回社後，眾人到家家戶戶巡訪飲酒，酒多的時候，甚至會喝上二天。 
 

（三）1931年鈐木質在《台灣原住民風俗》 

台灣原住民風俗一書中，紀錄了北部大嵙崁泰雅族角板山以「希米勇．布

米遜」，從泰雅族的發音和smyus譯同，其過程如下： 
祖靈祭「希米勇．布米遜」作物收成後，將穀呈獻給奧茲托夫33的祭典，藉

由這個祭典，感謝奧茲托夫過去一年的庇佑與豐收，同時迎接新年的來臨，增添

神聖氣氛。並藉由祭祀的機會，商議社中的大事，訂定未來方計，或是讓年經人

接受應敵的秘密訓練，由此也可彰顯這個祭典的神聖性34。 
 
 

二、國府時期之文獻 

國府時期的文獻有台灣省文獻會編1972《台灣省通誌》；李亦園1963《南澳

的泰雅人》；苗栗縣文化局 2002 《苗栗縣泰雅族文化史》；林為道、尤瑪．達

陸 2002 《泰雅族北勢群的農事祭儀》等。 
 

李亦園先生所記載豐年祭35，稱為Smaato，在稱謂上即不同，是日（農曆六

月）月初，各家開始準備做酒，備作豐年祭之用，祭團看月亮己露眉，乃通知各

家做糕備小米，以便帶上山打獵時作為糧，並集資買口大豬，殺之以作祭，以求

祖靈幫助，使這一祭典順利舉行，大豬由祭團領袖持尖刀殺之，作祭祖靈各家分

食之。 
南澳的泰雅人祭典時間是maraho gaga36所定，狩獵為全gaga的男人參加，其

狩獵的組織為共獵，他們稱祖靈祭的月份為malustuan月， 在malustuan月當月出

獵，有人受傷或死亡，表不吉利，Smaato是要順延的，祭典要辦理三天，全部落

的人穿各種禮服，lokos kaxa 、lokos kojok、 lokos  brikan37。第三天結束前一

天清晨，maraho會帶領 gaga中的青年到狩獵，所得之獵物，maraho親手殺之。

並之手塗在手掌上，之後即完成所有的Smaato活動。 

                         
33 奧茲托夫泰雅族的音為 utux,即為「祖靈」之意。 
34鈴木質1993，《臺灣原住仕民風俗誌》，台北：臺原事業股份有限公司，頁123。 
35 李亦園，1963，《南澳的泰雅人》，中央研究院民族研究所，頁 275。 
36 在泰雅語 意為頭目為部落的長者或領導者。 
37 lokos kaxa 即泰雅短衣 、lokos kojok 泰雅長衣、 lokos  brikan 即泰雅禮服。 
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豐年祭第一日黃昏，祭團領袖領助手一位，帶若干小米到村外路旁，挖一小

坑把小米埋於地下，然後向祖靈禱告日：「我來埋下這穀物，雖然生病也要上山，

請給獸肉，請給豹子和山豬吧。」 
祭告後，祭團領袖與助手即返家中，待同祭團的人己全體的人集合在領袖

中，待祭團領袖及助手到達，大家即蜂擁而上，包圍他們二人，並以各人所分獵

肉在祭團領袖口中擦一下，祭團領袖亦嘗一下，隨後大家把祭團領袖推倒，抬他

們到門口廣場上，放置主位上，全體即分別圍圈而坐，並招來不同的祭團，開始

喝酒吃肉。 
Smaato的飲宴通常繼續三日三夜，mrarho穿上飾有圓貝徽的majon衣服，青

年男女亦穿各種禮服 lukus kaxa ，lukus kajuk 和lukus brikan 參加盛會，大家狂

飲狂舞，待酒罄肉畢後才散去。 Smaato結束的一天清晨，gaga首領派一人上山

打鳥，有所收獲即帶回家中，mrarho親殺之，並以血塗於手掌，稱為 plamu，經

過plamu之後，即可開始各項日常生活之工作。 
 
台灣省文獻會編《台灣省通誌》之中，北勢群的馬拉邦社的歲時祭儀中，把

祖靈祭放在收割祭（tsa-ing）之中，其紀錄如下：田稻穀已開始成熟時，某夜舉

行收割祭籌備會議，其情形及其後之釀酒、祭中禁忌等節目一如播種祭者。收割

祭，不由播種祭司連任，而由部落的他人執行之。 
收割儀禮（smyato  kmloh） 由祭獵來之翌日行之。司祭赴最近之田，向天

靈（lyutux  na  kayal）、祖靈、稻靈報告，彼兩人擔當此年收割祭司祭，並祈

求將屆臨之收割能豐收，其後由坡下向上隨手刈取四穗，而於刈處置祭之，酒亦

向之傾瀉。司祭還家後，即將儀禮所用之鐮刀與所割之稻插於屋外壁上。其後司

祭家人共餐，以及分給祭酒、米糕於社眾。各家早餐畢，即行祖靈祭（ Maho  
pbuling  alyutux）黎明時，每戶派人出社外採竹數根，以供繫懸祭品之用，此為

柱狀薦台之一種，稱 baitox，其數應家族之數，且家族之性別而分咂削修其形，

竹之傍枝。盡去其葉：男性之 baitox獨留梢頭之葉，女性之baitox，則梢葉斷去

之。每人分得一枝，併攜酒、飯以及肉等祭品，舉家赴社外祭場。社中各戶人咸

集焉。祭場在社外一定地點稱  pinjurkan 38
。 

 
林為道、尤瑪．達陸北勢群各部由於來自不同的遷移過程與源流，因此各部

落祖靈祭典－瑪厚（ Maho）的gaga稍有差異，但是 Maho39－瑪厚（祖靈祭）

進行的過程大致相同，可分為二階段進行： 
◎祖靈祭前： 

（1）、1~2天前到墓地園把祖先墓地整理乾淨，以備祭拜。 
（2）、祖靈祭前一天,白天家家戶戶選好糯米種 t`rakis (小米) 還是 pagai  

(陸稻)，製作米糕－r`nging。糯米種的t`rakis (小米) 還是 pagai  (陸稻)經過煮/
蒸熟後具有黏性，經過杵臼的舂打後就可以黏和在一起，成為原住民喜愛的傳統

食物，以備明天祖靈祭的使用，晚上家族在一起，做一整年的總檢討，叮嚀祖靈

                         
38台灣省文獻委員會，1972，《台灣省通誌》，卷八同冑志中台灣省文獻委員會。 
39林為道、尤瑪．達陸，2002，《泰雅族北勢群的農事祭儀》，苗栗縣文化局，頁88-105。 
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祭該注意事項。廣場上升上大火堆，家長們聊天，討論明天p`syurag的細節，婦

女、孩童們此時更加用心地將各種祭品（糕、肉、水果、玉米等）串刺在竹枝上，

或用蕉葉包裹著。這一晚全家都要守夜，同時在深夜起就要呼喚祖靈們明天要到

墓地或路上等我們，我們會帶今年的豐收作物去祭拜你們．． 
◎祖靈祭當天 

祖靈祭時到了，趁著夜黑天未破曉之際，父親率全家大小，手持火把往部落

指定地點集合再一起到墓地，一面走一面喊「先祖們！先祖父母啊！先父母！所

有的祖靈啊！請來享用我來的祭品，不論您們遠在天邊、山嶺，請來享用我們今

年的豐盛收穫啊．．．」到達了定點之後，有的家族會放置在墓碑前，有的會把

祭品高掛在竹枝上，也有的部落在前一天搭一個竹製的平台，將祭品置放平台

上，拿出酒來裝在竹製酒杯灑向黑夜，說「先祖啊！請享用．．」並趁機會告先

祖感謝先祖們的庇佑給我們一個農作物豐收的年，祭祀的動作其中有一個叫

p`syurak的是由頭目來執行，頭目會準備一個串有肉的祭品，在墓地一堣將祭品

插在土地上，同時會感謝先祖們的庇祐讓五穀豐收．．。如果收穫少，也可以告

訴祖先今年收穫少，希望來年能添更多的福氣與庇佑，使五穀豐收。p`syurag結

束之後，每個人在離開墓園之前會踏越火堆，象徵著污穢的清除，大夥陸續各自

回部落，準備開始歡樂時光。 
回到部落，在頭目家廣場中央營火早已點燃，婦人忙著蒸煮糯米及肉類，男

人殺豬、舂打糕餅等各式工作，歡樂的活動正式開始前首先由部落頭目及副頭

目、各家族男性代表圍座一圈，由頭目主持簡單的檢討會議，之後頭目會拿一盛

滿酒的大碗，勉勵大家要將過去一年的不愉快拋在腦後，迎接新的一年，祝福大

家健康，每一個人都要喝一小口或用手一下酒液往嘴裏舔一下，象徵大家共同遵

守此一誓言與祝福，之後在部落頭目及族中長老輪番上陣，帶著婦女以及青年男

女開始吟唱傳統歌謠，配上簡單、緩慢的傳統舞蹈，家家戶戶把製作好的醃肉、

酒抬到會場上，新釀米酒由幾位少女斟酒給大會中一個，少男們則取出醃製或煮

熟的肉類，分送給場中的每一個人。當圍著營火，長老們會引聲高吭

「La~Hoi~isu~na~wa~giy~，La~Hoi~isu~na~wa~giy~，La~Hoi~isu~na~wa~giy~ 
La~Hoi~isu~na~wa~giy~….」，全部落的族人沉靜在歡樂的氛圍中，孩童們則四

處游走嬉戲也參雜在歌舞的行列裏。 
傳統祖靈祭日子會持續 2~3天，且各部落 Maho日期會錯開，以便互相邀約

共赴盛會，但由於時代的變遷，加上學習外來文化及宗教信仰的衝擊，傳統農業

已完全改變，祖靈祭的舉行，目前已縮短為半天，同時祭品也有所改變。 
 

從以上各區的祭典，在名稱上稱謂不盡相同，「Smaato」、「smyus」，但

在祭典的儀式上雷同之處很多，所以從大的角度來看，是不會有很的差異，準備

的東西不外乎酒、黏糕、肉、瓜果等，所有要獻給祖靈的東西，量是很少的，用

檞葉包起，以麻線綁之，並綁在有叉子的竹枝或樹枝上，且每家就要拿乙枝竹枝。

祭祀出發的時間，一定是清晨，對祖靈會有呼喚的動作，當日會有部落的活動。 
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第四節 分析祖靈祭、文獻中的異同 
 

若把祖靈祭看成是一個有機體，一個有機體必有其完整的原貌，而時代的變

遷及他族的影響，會造成遺漏、改變。在復振及復原的工作上，能還原其原本的

面貌，了解原始之意義是一個基本的工作，故本節是希望從文獻的紀錄中，試圖

找出祖靈祭的原型，在祭典的原型中，分析其元素為何，再從這些元素中，置入

於製作紀錄片的影片中及復振的工作上，讓部落復振不會失去方向。 

 

一、名稱： 

要復振的第一項工作，應屬有正確的祭典名稱，文獻中的祭典名稱有、大

嵙崁的「smyus」、石加鹿的「pasuru-kautas」、加拉排的「psyurak」、南澳的「Smaato」、

北勢群(馬拉邦部落)的「Maho pbuling alyutux」、北勢群）的「Maho或 ubung＇」，

以泰雅語的來分析以上的詞意找出原意。 
 

（一）、smyus （1915 小島由道在 大嵙崁群所紀錄用詞） 

smyus 是中文意思為拋東西給祖靈，是一個動詞亦為名詞。 

smyus--「buling  utux」（投給祖靈）即對祖靈供奉飲食之意，是「smyus  

na  babaw kinlahan」（收穫後的供奉），在北勢群也有同樣的意思之字為 may  

yurak或mci yurak，而在沙拉茅群的環山也有同樣的意思 mti bazi，這三個意義、

涵義、動作、詞意皆同。筆者曾採訪大嵙崁群及卡奧灣群的族老，他們則用 

“pslkotas＂一詞代表一年一度對祖靈的感恩，認為smyus是一個動作，不能當作

一個祭典的名稱。smyus、   may  yuray、mti bazi 三者同義（拋東西給祖靈），

是個動詞。 

 

（二）、pasuru-kautas    （1930 古野清人在石加鹿群所紀錄用詞） 
pasuru-kautas是由日人所記錄的拼音，在泰雅族的發音應為psyurak 

kautas 

pas----ps  將 、 拿著東西要如何   
uru----是yurak（祭品）的簡寫 
而在泰雅語中  yurak加上ps成為 psyurak為獻祭品給祖靈之意 
如：yutys----祖父 

kaotas----過逝的祖父 
lkaotas---複數的已過逝的祖父們(指祖先們) 

而 pasurukauas 中文的意思為 獻祭品給祖靈、祖先們之意，是一個專

有名詞。 
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（三）psyurak （1930 古野清人在加拉排群所紀錄用詞） 

這個名詞要從泰雅語去分析分成  ps、yurak 二個字 
ps---------拿著東西要如何 
yurak-----祭品 
psyurak---pisyurak、psyurak 泰雅語的意思就是「mai yurak ki lkawtas」

中文的全意為拿著祭品要獻東西給祖靈之意。是一個專有名詞，指在

祖靈祭的專有名詞。 
 

 
（四）1-4、smaato   （1963 李亦園在南澳群所紀錄用詞） 

 
smaato 要談到三個詞， 
smyato--是一年農事的開始 
smato---送走 

gmas  kayan---新年及舊年的分界點。 
 
smaato是一個要送走舊一年，迎接新的一年，為了感謝祖靈對過去一

年的庇佑，將今年的收成獻給祖靈的祭典。
40
 

 

（五） Maho  pbuling alyutux（1972 台灣省文獻會在北勢群馬拉邦所紀錄用詞） 

 Maho -- 41一詞來自於mehu 的原文，mehu 泰雅語之意為「摘、折」，

mehu trakis 即摘小米穗。泰雅人在收割小米之前，為了感恩祖先之眷

顧、保護小米，必先向utux 進行感恩收割儀式，到園裡「摘、折」二

到三株米穗，以後即成為收割前的祭祖儀式。在小島由道的番族慣習

調查報告書中「---溪頭、南澳、稍來等諸番稱之為mahu trakis（摘小米），

於小米收穫前族眾共同舉行清楚提到收割祭即mahu traki42，另外在鈴木

質的文獻也有提到「 Maho tarakis（粟祭）」，文獻中的 Maho 和北

勢群的 Maho均為歲時祭儀中的祖靈祭。 

pbuling alyutux—拋給祖靈之意。 
 
 

（六） Maho  或 ubung   

 Maho 詞的討論同上。 

                         
40尤巴斯．瓦旦，2004，《泰雅族的祖靈祭及其變遷》，花蓮：國立東華大學民族發展研究所，

碩士論文，頁 127。 
41
尤巴斯．瓦旦，2004，《泰雅族的祖靈祭及其變遷》，花蓮：國立東華大學民族發展研究所，

碩士論文，頁63。 
42小島由道著：1996[1915]，《番族慣習調查報告書[第一卷]泰雅族》，中央研究院民族學研究所

編譯，台北：中央研究院民族學研究所，頁 48 
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ubung---是日語 
在採訪北勢群的族老談要他們在念讀書時（蕃童教育所），日本老師

就說：「不要說 Maho，要學我們說obon matsuri或obon sai」。由於大

家不會說日文的matsuri，所以，就一直用obon、obon來稱呼自己的 

Maho。而obon是日本的一個節日稱「御盆節」。 

 

 
 表1-3：smyus、pasuru-kautas （pslkawtas）、pisyurak、smaato、 Maho的

比較 

泰雅語 中文直譯 備註 
smyus 拋東西給祖靈  

pasuru-kautas 
（pslkawtas） 

紀念lkawtas（祖先）的節日  

pisyurak 拿祭品給祖先  
smaato 分別新舊年感恩的節日  
 Maho 摘小米穗後的祭典  

 
小島由道和鈴木質所提的smyus 以及古野清人所提鹿場群的pasuru-kautas

（粟祭）、石加碌群的卡烏塔斯祭（pasurukawtas 或粟收穫祭）十八兒社的「帕

休拉克」pasyuurak 等儀禮，四種不同名稱的祭儀其實都一樣43：加上國府時期的

「smaato」、「 Maho」，六種稱法。唯 smyus（拋東西給祖靈）在泰雅族賽

考列克語系，它是一個動詞，與北勢群的may  yuray（拋東西給祖靈）是相同

的，能否單獨代表一個祭典的名稱，有可討論的空間。 

依照泰雅傳統社會習俗，歲時的每一個祭儀或任何時刻的祭儀裡，都會有一

個先前對祖靈祭祀的儀式，比如「smyus trakis（收割祭） 、smyatu mnayang（開

墾祭）---」等，尤巴斯認為不明究理的研究者，就容易把這些前面的泰雅語smyus、

smyatu 等詞當做祭儀名稱，如果泰雅語的文化不懂，就很容昜和歲時祭儀混淆

不清。因此，日本或國民政府初期之人類學家，到部落做田野調查時，祖靈祭與

其它歲時祭儀（特別是豐年祭或豐收祭）就常因不清楚而被混淆使用。田野研究

者常以其本身的語言文化為背景，然後去詮釋被研究者之文化之在地文化，語言

是個重要的問題因素。 

 

                         
43 尤巴斯．瓦旦，2004，《泰雅族的祖靈祭及其變遷》，花蓮：國立東華大學民族發展研究所，

碩士論文，頁 35。 
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表1-4：文獻中泰雅族有關對祖靈祭「名稱」的簡表 
編號 年代 作者 祖靈祭名稱 研究地區 書名 

1 1915 台灣總督

府臨時台

灣舊慣調

查會 

Smyus 未註解中文 大嵙崁、屈

尺、南澳、溪

頭、稍來、大

湖、汶水等 

<番族慣習調查

書>、第一卷 

2 1930 古野清人 pasuru-kautas   譯為祖靈祭 石加鹿 <台灣原住民的

祭儀生活> 卡烏塔斯祭（pslkawtas）譯為祖

靈祭 

加拉排 

3 1932 鈐木質 

翻譯王美

晶 

希米勇．希米遜譯為豐年祭 南澳 <台灣番人風俗

誌> 

4 1963 李亦園、

徐人仁、

宋龍生、

吳燕和等

合著 

smaato 譯為 豐年祭 南澳 <南澳泰雅人>

（下）民族所集

刊 

5 1963 宋龍生 smaato 譯為 豐年祭 南澳 <南澳泰雅人的

部落組織>，民

族所集刊 15 

6 1964 阮昌銳 smaato 譯為 豐年祭 南澳 <南澳泰雅的農

業>，民族所集

刊 17 

7 1967 顏晴雲 smaato 譯為 豐年祭 南澳 <台灣泰雅族民

族學的初步調

查研究-泰雅族

的一生> 

8 1972 台灣省文

獻會 編 

 Maho  pbuling  alyutux 譯為

祖靈祭 

北勢群 <台灣省通誌> 

9 1990 王梅霞  Maho 譯為祖靈祭   北勢群 規範.信仰與實

踐：一個泰雅族

聚落的研究 

清大碩士論文 

10 2001 黃國超 smyus 譯為 祖靈祭 金那基群 「神聖」的瓦解

與重建-鎮西堡

泰雅人的宗教

變遷,台大碩士

論文 

11 2002 林為道、

尤瑪.達

陸 

祖靈祭 Maho 北勢群 <泰雅族北勢群

的農事祭儀> 

12 2002 黑帶.巴

彥 

認為祖靈祭也稱得上為「獻穀祭」

故認為以「祖靈生命的禮俗」比

「祖靈祭」一詞更佳 

泛泰雅 <泰雅人的生活

形態探源> 

13 2002 達利.卡

給 

 Maho 、obuung（日語） 並用 北勢群 高砂王國 

14 2001 劉孟怡  Maho 譯為祖靈祭  北勢群 <互動過程中的

泰雅.大安部落

為例>台大碩士

論文 

15 2003 高萬金 作者認為用「祖靈生命的禮俗」

比「祖靈祭」一詞更能呈現文化

泛泰雅 <祭祖/祖靈與

基督教信仰-談
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真意。 泰雅爾族的祖

靈觀及其信仰

的轉化> 

16 2003 林忠正 祖靈祭  

無泰雅祭典母語發音之紀錄 

台北桃園新竹

南投 

<由泰雅族祖靈

祭發展文化觀

光之可能性研

究>朝陽科技大

學 碩士論文 

17 2003 尤瑪.達

陸 

祖靈祭 Maho 北勢群 <織起一座祖靈

橋> 

18 2005 尤巴斯.

瓦旦 

祖靈祭 smyus、pslkawtas、

pisyurak、smaato、 Maho 
 

北勢、南勢群 <泰雅族祖靈祭

及其變遷>東華

大學碩士論文 

 

二、祖靈祭的時間 

依泰雅族的農事祭儀，是以小米的收成結束後，為了感念祖靈一年的庇護舉

行祭典，文獻上（參見表1-4、1-5）紀錄有溪頭群的小米收穫後、石加鹿群小米

收成後、加拉排群的七月、鹿場群的小米收成後、大嵙崁的作物收成後、南澳群

的農暦六月（國曆約七月）、北勢群馬拉邦收割祭後及北勢群的七、八月，時間

大多是六、七、八月，也就是小米收成後的時間，而小米收成的時間，會因小米

種植的時間快慢、部落海拔的高低會有些差異，小米收成後，由 mraho gaga

（plahan gaga）或部落長者討論來決定祭祀時間。 

 

三、準備工作 

狩獵：小米trakis收成後，會有一段時間男子會集團去打獵為祭典為所用，

在文獻（參見表1-5、1-6），幾乎都有這個狩獵的動作。而在南澳的泰雅人中,

小米收成後的一個月，清楚的交代其當月的工作，稱祭典前的準備月為 

malustuan，男子的打獵期為一個月，出獵大致有三、四次，初期狩獵所得獵物，

都分給各家但不能分給不同gaga的人。漸近月末所得獸肉即存做smaato時用。但

若malustuan期間，若有人受傷、死亡或不吉利情事發生，祭典則會順延一個月，

但最多三次，超出則當年停止辦理smaato。 
釀酒：在泰雅的分工中，釀酒是女子的工作，故在祭典前釀酒則為婦女的重

要工作。 

製作ｒ`nging（heking）小米糕：祭祀中在 mtiyuray（smyus）時ｒ`nging

是一個必備的祭品，所以在文獻中，製作小米糕也都有呈現出來，而製作的時間

在清晨，祭團出前完成。 

 

四、祭祀參加的人員 
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祭祀參加人員，分成二個部份來說，一是參加祭祀的人，二是抵達祭場由誰

來對祖靈對話。傳統的gaga中，由文獻應可了解參加祭祀人員皆以男性為主，就

連小男嬰也要帶去，但在1930年古野清人紀錄加拉排群中，他們是全員參加，不

論男女老少，甚至當日無法參加的族人，外出不在家時，要讓本人在神靈前獻酒

謝罪（shipahau）。 
再者到祭場後和祖靈的對話，呈現三種不同的方式，1 由二人（一人是

marmo）；2 全部的男丁；3則是全員不分男女參加，以上的型式，若以 smyus、   

may  yuray、mti bazi 這個對祖靈對話獻祭的動作來看，人數應只有一到三人，

筆者認為 2及3的型式（多人和祖靈對話），可能是在採訪紀錄時，問的不是很

清楚，造成在文獻中，產生不同的樣貌。 

 

五、祭品 

祭品：紀錄中有小米糕、酒、肉片、羌、鹿、煙草等，傳統的泰雅食物即為

小米及山肉，所以祭品即為一般所能取得的物品，文獻中並無書寫有關祭品的禁

忌，在田野工作時，祭品是有部份不能攜帶的。 

祭品大小：傳統的泰雅靈界和陽界的觀點是相左的，大小是相反的，所以在

大嵙崁的紀錄中，把祭品包裝的小如龍眼肉大小，若祭品給多了，祖靈們會覺得

給的太少。 

有否包裝、何物包裝：紀錄中有用 lihan
44
包起來，再以麻線綁起來，而稍

來群就直接把祭品陳列於樹葉上，沒有包裹的動作。 

祭品如何帶去祭場、祭品置於何處：這個部份分有二種型式，1 直接帶去，

把祭品掛在樹上或地上放葉子置於葉上；2 準備竹子，除去旁枝，把祭品掛在竹

枝上，到了祭場，即把竹子插在地上。1972台灣省文獻會紀錄的馬拉邦部落其竹

枝（baiyox），男女是有別的，男用的baiyox留竹梢頭葉，女用baiyox..斷其竹

梢葉。 

 

六、祭祀方法 

祭祀方位、地點：大嵙崁及屈尺群祭祀的位置是部落或東或西之處，祭祀的

地點大多不同，國府以後北勢群的馬拉邦部落有了固定的位置 pinjurhan，因當

時已無室內葬，有公墓的設立，所以祭祀地點即在同一地點。 

有否對祖靈呼喚：呼喚祖靈紀錄上大多有，但1930年石加鹿群是徹夜的呼喚

是最特別的。 

有否叫刺豬熊：1915年大嵙崁群在祭祀結束後男丁一邊一起大聲叫著：「刺

豬、刺熊」，一邊在山野奔跑，是祈求祖靈在未來的日子，能賜福在狩獵時有很

好的收穫。其它則未記。 

                         
44 Lihan 為野桐的葉子。 
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七、衣著 

祭典中只有大湖群和南澳群有紀錄衣飾部份，大湖則是白色麻衣；南澳群

mrarho穿上飾有圓貝徽的majon衣服，青年男女亦穿各種禮服 lukus kaxa ，lukus 
kajuk 和lukus brikan 參加盛會。傳統的泰雅應沒有白色的麻衣，應是para45。 

 

                         
45 Para 是泰雅族一般的工作服。 
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表1-5、日據時期文獻中對泰雅族 祖靈祭的表格分析 
部落群 大嵙崁 屈尺 溪頭 稍來 大湖 石加鹿 加拉排 鹿場 大嵙崁 備註

紀錄時間 1915 1915 1915 1915 1915 1930 1930 1917 1931

祭典名稱 smyus 未記 未記 未記 未記 
pasuru-

kautas 
psyurak 未記 smyus

 

資料出自 小島由道 小島由道 小島由道 小島由道 小島由道 古野清人 古野清人 古野清人 鈴木質 

祭典舉行月

份 
未記 未記 

小米收

穫後 
(約七月)

未記 未記 
小米收

成後 
(約七月)

七月中 
小米收

成後 

作物收成

後 
(約七月)

有否狩獵 有 有 有 有 有 未記 未記 未記 未記 
有否搗米 有 有 有記 有 有 有 有 有 未記 
搗米時間 當日清晨 當日清晨 未記 未記 前一晚 當日清晨 清晨 未記 未記 
有否製酒 有 有 有 有 有 有 有 有 未記 
祭典舉行時

間 
清晨 清晨 

早上或傍

晚 
清晨 清晨 清晨 清晨 清晨 未記 

祭品 小米糕 
小米粒、

酒糟、肉

片 
肉 

酒、黏糕 肉、黏糕、

煙草、米等

羌 、鹿、

酒、黏糕

米糕、粟.
黍、苧.西瓜 

酒.嘛糟.
肉.等 

未記 

祭品包何物 
小米糕 小米粒、酒

糟、肉片 
未記 未記 肉、黏糕 羌.鹿、黏

糕 
未記 肉 未記 

祭品大小 
如 龍 眼

肉大小 
如 龍 眼

肉大小 
未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記  

用何物 
包祭品 

懈葉 
lihan 

懈葉 
lihan 

小竹筒 未記 未記 
懈葉 
lihan 

未記 樹葉 未記  

祭品 
如何帶去 

未記 未記 未記 未記 
插於竹

枝上帶去
未記 未記 未記 未記  

掛祭品之物 
喬 木 樹

上 
喬 木 樹

上 
樹枝上 

陳列在地

上的樹葉

插 於 竹

枝上 
未記 未記 樹枝上 未記  

祭祀方向方

位 
東或西 東或西 未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記  

有否對 
祖靈呼喊 

有 有 未記 有 有 
有 

(徹夜) 有 有 未記  

人

員 

清晨之 
獻祭 

各戶1名
男丁 

各戶1名
男丁 

未記 未記 各戶1名 男子們 全員 全員 未記  

打獵時 未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記 
呼叫祖

靈時 
男丁 男丁 未記 未記 未記 男子們 全員 

派 二 人

前往. 
未記  

祭祀時 男丁 男丁 未記 未記 未記 男子們 全員 二人 未記 
衣著 未記 未記 未記 未記 白色麻衣 未記 未記 未記 未記 

有否叫刺豬熊 有 未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記 
祭典天數 

未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記 
多 則 二

天 
未記  

當天有否工

作 
全 部 落

休息 
全 部 落

休息 
未記 未記 未記 未記 未記 未記 未記  

有否飲宴 未記 未記 未記 有 未記 未記 未記 有 未記 
飲宴地點 未記 未記 未記 頭目家 未記 未記 未記 各家 未記 

特別不同之處 

祭品只

帶米

糕、有呼

叫刺豬

刺熊 

 參加人帶

二竹筒 
呼喚後頭

不回的回

家 

臨走前把

米扔在地

上,即回家

男子徹夜輪

流呼喊祖

靈、祭祀容

許他社人參

加、祭完後

需等太陽出

來才可移動

認為是最

重要的祭

典、全員

參加、祭

禮未結束

前不能到

他人家 

全員參加

祭祀 
藉此機會

讓年輕人

接受應敵

的秘密訓

練 
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表 1-6、國府後祖靈祭的文獻比較表 
部落群 南澳 北勢群(馬拉邦部落) 北勢群 備註 

紀錄時間 1963 1972 2002  
祭典名稱 Smaato Maho pbuling alyutux  Maho  

資料出自 
李亦園 

＜南澳泰雅人＞ 
台灣省文獻會 林為道.尤瑪達陸 

＜泰雅族北勢群歲時祭儀＞ 
 

祭典舉行月份 
農曆六月 

（國曆約七月） 
稱祖靈祭月為 malusyuan 

 收割祭後 
（約六月）? 

 
七月、八月 

 

有否狩獵 
有,狩獵若有人受傷則順

延 
有 有  

有否搗米 有 有 有  
搗米時間 當日清晨 當日清晨 當日清晨  
有否製酒 有 有 有  

祭典舉行時間 清晨 清晨 清晨  
祭品 小米 酒糟、肉片 酒、米糕、當季之農作物  

祭品包何物 
未記 未記 酒置於竹杯中,其餘割小片插於

竹枝上 
 

祭品大小 未記 未記 如小果粒  
用何物包祭品 未記 未記 未包裹  
祭品如何帶去 未記 掛於竹枝上(baitox) 插於竹枝上   

掛祭品之物 未記 

竹枝稱為 baitox 
竹枝男女有別 
男用..留竹梢頭葉 
女用..斷其竹梢葉 

竹枝  

祭祀方向方位 未記 未記 未記  
有否對 
祖靈呼喊 

未記 未記 有  

人

員 

清晨之 
獻祭 

各戶1名男丁 全部落 

分三回 
第1. 家族祭祖靈 
第2. 頭目對祖靈 
第3. 長老對對祖靈 

 

打獵時 全gaga的男人 男丁 部落年輕人  
呼叫祖靈

時 
未記 未記 有  

祭祀時 Maraho 加一助手 二人 未記 三回 皆為族老  
衣著 盛裝出席 未記 盛裝  

有否叫刺豬熊 否 未記 有（二名青年人）  
祭典天數 三天 未記 半天  

當天有否工作 全部落休息 未記 有  
有否飲宴 三天 未記 有  
飲宴地點 Maraho 家 未記 頭目家  

特別不同之處 

1、祭祀只有二人 
2、祭品只有小米 
3、小米埋於土中 
4、結束前清晨上山打鳥,打
到Maraho親手殺之,祭典即

結束 

1、 有一定的祭祀地點

pinjurhan 
2、竹枝稱為 baitox 
竹枝男女有別 
男用..留竹梢頭葉 
女用..斷其竹梢葉 

 
 

 

 


