認識西拉雅族與西拉雅文化

段洪坤
一、台南縣西拉雅族分佈簡介

    台灣的原住民都屬於「南島語系」民族，各族來台的時間不一，根據人類學者的推斷，最早應在六千五百年前，最遲不會超過一千年。來台的南島民族，學者依其族群生活文化、語言、體質血液及分佈的不同，將島上的原住民分成高山及平埔兩大族群，而平埔族大多屬於居住在平地及靠近山區丘陵地的原住民，也就是在清領時期大漢沙文主義下對「人」所做的「二分法」中「生番」、「熟番」兩種原住民系統。各學者對於平埔族群分類不同，各有平埔九族、八族、十一族之說(採「台灣省通志」分類法)
。不論平埔族群分法如何，居住於台南縣市的西拉雅族肯定是台灣島歷史上最早接觸外來民族的原住民，也是人口最多、勢力、文化最強的平埔族群。

    人類學家為研究方便，又將西拉雅族分為「西拉雅本族」、「西拉雅支族─馬卡道」及「大武壟社群」。台南縣的西拉雅族群屬於本族的四大社─麻豆社、蕭壟社、新港社、目加溜灣社，及部份的大武壟社，其餘的西拉雅族群則分佈在高屏地區
。以下就是台南縣西拉雅四大社及大武社群的分佈概況
：

（一）麻豆社群：麻豆社主要根據地就是現在的麻豆鎮附近，勢力範圍介於急水溪上游以南及曾文溪流域之間，勢力達今之麻豆、下營、六甲、官田及新營市東南邊一帶。目前仍保有傳統西拉雅「祀壺」信仰祭典的部落，以官田鄉番仔田(隆本村)為代表。

（二）蕭壟社群：蕭壟社群分佈在八掌溪下游以南、曾文溪下游以北的區域，約在現今佳里、西港、七股、將軍、北門、學甲一帶，另有一部分族人溯急水溪而上，在急水溪上游支流龜重溪旁建立了目前蕭壟社最大支社也是保存最完整、最傳統西拉雅文化的吉貝耍部落。目前除東山鄉吉貝耍的夜祭、孝海祭最具代表性外，佳里鎮北頭洋部落也在1998年恢復夜祭活動。

（三）新港社群：新港社群分佈在二仁溪以北、鹽水溪以南的範圍，現今的歸仁、仁德、關廟、永康、龍崎、新化、山上、左鎮等都是其勢力範圍。現今的左鎮地區所屬的新港社部落，仍保有「公廨」祭拜「太祖」的信仰，唯已無大型祭典活動。
（四）目加溜灣社群：目加溜灣社群分佈在曾文溪及鹽水溪流域之間，也就是現今善化、安定、大內一帶，少部份遷移到玉井盆地。目前目加溜灣社最具代表性的社群，應以大內鄉頭社最為大家所熟知，雖然頭社並非單純為目加溜灣社族裔組成，但目前該部落的「太祖夜祭」最能展現目加溜灣社的特色。

（五）大武壟社群：大武壟社又有人稱為「四社平埔」，社群早期主要分佈在玉井盆地一帶，就是現今玉井、南化、楠西、左鎮附近，後來因漢人壓迫，有部分族人往內山東遷在現今的高雄老濃、甲仙、六龜、小林、阿里關都有其建立的部落，甚至有部分族人翻山越嶺，來到台東的舊庄、花蓮大庄建立部落，還有一群人進入東原盆地翻過桶頭山到六重溪定居。目前台南縣的大武壟社群，以近年來極力恢復傳統祭典。

二、走訪西拉雅部落

 （一）蕭壟社－東山鄉吉貝耍部落

  ◎夜祭：農曆九月初四凌晨至初五早晨

  ◎孝海祭：農曆九月初五下午一點左右

  ◎地點：大公廨

  ◎部落代表神靈：阿立母

    吉貝耍（Kａｂｕａ─Ｓuａ）西拉雅語為「木棉部落」的意思，此地原為洪雅族哆囉嘓社社地，清乾隆五十六年實施番屯政策，原居住在蕭壟社（今佳里鎮）的段姓、程姓、潘姓等社民遷居至此，再加上鄰近大武壟社民、麻豆社民、原哆囉嘓社民的遷入，形成了以蕭壟社民為主的蕭壟社最大支社。部落西南方的大公廨為阿立母信仰中心，民國79年(1980)改建為現在琉璃瓦、磚壁的三間式建築，在部落東、東南、北、中、西南方位共有五座角頭公廨，信仰系統完整嚴密，而且堅持不燒金紙、不拿香、脫鞋入公廨的傳統。該部落目前保有最傳統原始的西拉雅夜祭，祭拜祖靈不燒香及金紙，以全豬、檳榔、米酒等祭品來向祖靈表示最高敬意，跟其他受民間宗教影響漢化較深的部落大異其趣，夜祭最後由最具西拉雅味的「牽曲」壓軸演出敬神舞曲，這也是西拉雅部落共通的一項祭典特色，只是各部落的牽曲內容有些許的不同，在祭典出現的時間也略有不同，但它都是夜祭中相當重要的因子。所謂牽曲是由部落子民（大部分是由女性擔任）手牽手交叉跳出前後三步，左右旋繞的舞步，口中吟唱出西拉雅古語，歌調哀淒凝重不失肅穆。但由於西拉雅的母語消失殆盡，所以吟唱內容無法逐字語譯，據傳說是當初祖先阿立祖帶領族人祈求降雨所吟唱出來的歌曲，並願上蒼照顧子民。

    另外，吉貝耍部落與其他部落有兩項截然不同的特色，一項是為紀念渡海來台死於海難的祖先（一說是為紀念對吉貝耍祖先有恩死於九月初五雷擊的阿海）所發展出來的「孝海祭」，祭儀過程又與其他民間宗教信仰的內容不同，值得一探！還有吉貝耍部落中分別有五個「角頭公廨」，每個小公廨的建築造型特殊，內外擺設都有其原民文化意涵，也是在探訪過程中不可錯過的景點。
（二）目加溜灣社－大內鄉頭社部落

   ◎夜祭：農曆十月十四晚上至十五日凌晨。

   ◎地點：太上龍頭忠義廟（頭社公廨）

   ◎部落代表神靈：太祖

    頭社部落大部分住民屬西拉雅目加溜灣社，但由於它地處平原進入玉井丘陵盆地的出入口，在西拉雅各社往內山遷移時以此為一居住點，並且在此與漢人進行貿易，所以也有許多的新港社民、麻豆社民及蕭壟社民遷居至此，而且據說是新港社民受漢人壓迫往淺山地區遷移，在曾文溪畔所建立的第一個支社﹝頭一個社﹞，故此地之地名由此而來。正如前述之因素影響，這裡的平埔文化也有明顯融合的現象。在三間式的公廨建築，除了有西拉雅神靈代表的壺、甕外，公廨外也有一座金鑪，入內膜拜也是點線香，祭典中亦是看見成堆金紙及香煙裊繞，是典型的埔漢「合成文化」。但是在頭社卻有極嚴瑾的西拉雅祭典過程，包括農曆九月一日的「開天地向」；十月一日的「開曲向」、「燒豬頭殼、竹刀、花環」；十月十四日的「換令旗、換青、穿官衣」；十月十五的「禁天地向」；十月三十或十一月一日的「掛新豬頭殼」等都是在所有部落中最清晰明確的傳統儀式(2002年起禁向以延至農曆六月十五日，據乩童連住三傳達目加溜灣社老君指令所改變)，還有它的夜祭也是規模最大、最據知名度的平埔夜祭。

    每年的農曆十月十四日晚上，公廨廣場擠滿人潮，代表中(頭社)、東(竹湖)、西(大山腳、交力林)公廨的三個牽曲團紛紛上場吟唱，氣氛莊嚴肅穆，曲調哀淒，三個牽曲團須輪流至代表中、東、西公廨太祖的壺體牽曲敬神，完畢休息至族人獻給神靈的豬、羊拜完天公、太祖，凌晨時分繼續牽唱，可說是場馬拉松式的舞曲，可見頭社人對太祖的尊敬、崇拜，直到舉行乩童化身的太祖點收祭品前才停下腳步。接下來進行的是最原始、最憾人心弦的「喝豬血、吃豬肝」的儀式，夜祭結束前由太祖點收置於公廨內信徒「謝豬」的內臟、豬血，為表示太祖歡喜點收子民的貢品，乩童親口喝豬血、咬豬肝，血淋淋的畫面有人看了或許覺得太血腥，但這卻是原住民最原始性情的表現，甚有多事者將此一儀式解釋為平埔人受漢人欺壓，藉此方式來洩恨，代表「吃漢人的肉、啃漢人的骨、喝漢人的血」。這樣的推想也未免太幼稚，更把西拉雅人想得太阿Q了！夜祭到此告一段落，但十五日下午還要進行最重要的「禁向」儀式。乩童帶領其他祭司來公廨，將擺在案桌下代表中、東、西公廨神靈的壺體拿出，由乩童作向將釋放出的「向魂」(鬼魂)收回，禁向之後即不能牽曲，各項活動也都有所限制禁忌。禁向完整個祭典活動才算圓滿結束。
（三）麻豆社－官田番仔田部落

   ◎夜祭：農曆十月十四晚上至十五日凌晨。

   ◎地點：復興宮旁臨時公廨

   ◎部落代表神靈：阿立祖

    番仔田位於官田鄉西南邊〈陳水扁總統祖厝西庄附近〉，早期為西拉雅麻豆社社民社居地，所以以「番仔耕種的田地」的意思作為該地方的地名。隨著工商業社會發達及外來人口遷入，番仔田部落漸漸成為官田鄉的精華區，西拉雅人口也因為埔漢通婚而融合稀釋，番仔田舊部落所在的隆本村反而是外來的住民已佔多數。番仔田現已無傳統式公廨，只在祭典之前搭設臨時的竹屋公廨，早年因為長期文化融合及強勢漢文化的誤導，民國七十五年(1986)村人將原來的三間式「大公廨」改建成漢人廟宇型式的「復興宮」，主祀西拉雅人的「太上老君」〈西拉雅人的老君是沒有具象的神體，但在復興宮殿中有老君神像，顯然已經將道教得太上李老君─李耳給搞混了〉、關帝聖君、清水祖師，阿立祖的三個祀壺則置於清水祖師神像旁成為陪祀，神龕右側下設有「向缸」、「將軍柱」、「豬頭殼」等代表西拉雅祀壺信仰的典型器物，顯然的看出原有信仰混淆、式微的矛盾。由於番仔田的祭祀文化在日治時代因皇民化運動曾中斷一段時間，光復後恢復阿立祖夜祭時找來頭社部落的羅姓、洪姓、買姓曲師教唱牽曲；找來吉貝耍部落「向頭」段福枝教向術咒語，所以目前番仔田的夜祭融合了吉貝耍、頭社的信仰風格，夜祭有類似頭社當場點豬殺豬、尪姨喝豬血、吃豬肝、豬心、燒豬頭殼等儀式，而尪姨開向、唱向、三向卻又是吉貝耍的模式，這也是部落文化交流傳承非常有趣的現象。不過在番仔田夜祭卻有兩項別的部落絕對沒有的儀式，那就是尪姨爬上臨時公廨淨屋、驗屋的儀式，以及令人目不暇給又有涵意的祭品。另外在番仔田部落有一私人性質的「西公廨」，近年來在農曆的九月二十七日也會邀請尪姨陳秋燕及牽曲團，協助辦理簡單的「阿立祖千秋」夜祭活動。這幾年來平埔文化復振意識抬頭下，1997年起每年的農曆十月十四、十五日部落都會盛大舉辦阿立祖夜祭文化活動，找回了部落的信仰自主性。
（四）大武壟社－白河六重溪部落

   ◎夜祭：農曆九月十四晚上至十五日凌晨。

   ◎地點：公廨

   ◎部落代表神靈：太祖五姊妹

    六重溪部落轄區，在清康熙以前屬平埔族洪雅族哆囉嘓社(今東山鄉)的獵場，直到清乾隆初、中期以後，原住玉井盆地之大武壟社受目加溜灣社的侵逼，部份社民乃沿著曾文溪北上，爬過崁頭山、大凍山，來到六重溪畔建立部落，這就是目前所知六重溪最早的住民（近年來的研究認為六重溪平埔部落是乾隆末年番屯政策產物，亦即大武壟社群派出之分社，用以鎮守山路隘口，故稱大武壟派社），後來日治時期的「蕉吧年」事件，許多原居住在玉井盆地的大武壟社民受到波及避居至此，形成了目前的部落人口。

    每年農曆九月十四、十五日，為六重溪「太祖五姊妹」夜祭，1998年恢復中斷五十多年的祭典活動，由部落的居民捐地建傳統公廨、合力營建六重溪平埔文化園區，1997年重建的竹籠厝公廨分兩室，較小者稱「真公廨」祀奉「清水老君」；設有石板祭壇的稱「祖厝」祀奉「太祖五姊妹」祀壺，為何稱為太祖五姊妹？據學者研究應與當初鄰近五個部落聯盟有關，祖厝及真公廨的屋樑正中立有一接地的竹柱 稱為「中柱」意可稱為「將軍柱」，以前是用檳榔樹幹當材料的，而且上頭掛有豬頭殼，但據當地耆老表示後來因為有小孩來到公廨常會被掛在上頭的豬頭殼嚇到，於是將原本代表祖靈信仰重要因子的「供薦物」給主動撤掉，相當可惜。中柱上綁有一竹子頂端劈成漏斗狀的竹蔑，稱為「向神座」，以前是走鏢優勝者獻給祖靈彩布掛放處，還有答謝祖靈眷顧將獵得的山豬肉串掛也於此，甚至有走鏢時將指定河邊石頭率先取回放於向神座者為優勝的風俗，但現在向神座卻成為插祭拜太祖線香的地方，此部落中斷五十年的祭典到處充斥漢文化的信仰模式，令人不勝唏噓！

    由於六重溪的祭典中斷五十餘年，原本的牽曲(跳伊阿嘿)也因此失傳，但部落中能有許多老者會哼唱幾句，1998年恢復祭典前透過學者的協助及公廨主委潘瑞淋的努力下，找回六首中的三首。雖然美中不足，而且曲目中有些是臆測拼湊，但找回失落文化的心值得肯定。十四日深夜的夜祭活動由尪姨主持，過程中有尪姨請神、向祖靈唸奏文、點豬、翻豬、燒金紙等儀式，十五日白天有擲筊求「平安金戒」的道教寺廟活動，以及簡單「禁向」儀式。2001年起六重溪部落協助鄰近的白水溪「險潭」公廨教唱牽曲，並參與當地的祭典活動，並與楠西鄉灣丘公廨做交流，嘗試幫助其恢復祭典，精神相當值得敬佩！
（五）蕭壟社－佳里北頭洋部落

   ◎夜祭：農曆三月二十八晚上至二十九日凌晨。

   ◎地點：立長宮旁文物館

   ◎部落代表神靈：阿立祖

    北頭洋，西拉雅語為「巫女之山」的意思，為西拉雅蕭壟社本社的發源地，傳說該部落原為平地，居住著蕭壟社民的聚落，某夜突然狂風大作，竟然從隔壁鄉將軍鄉的苓子寮吹來兩座飛沙，將原有的部落給掩埋成沙崙，當地人稱為飛沙崙，即現在立長宮後的小沙丘。荷據時代，荷人自印度引進一百二十一頭牛，教導當地西拉雅人農耕並放牧於飛沙崙山麓，配合在當地鑿井供牛飲水用及作為農耕灌溉用水，式微台灣畜牧業及農業的濫觴，民國八十七年(1998)由當地耆老發起重新將遺留的荷蘭井挖掘出來，這口荷蘭井位於飛沙崙山麓，屬於石灰質水井，水質優、口感佳，日治時代曾為著名飲料「蘋果水」的取用水源外，舉凡製造豆腐、製鹽、日本巡察、官員等都派人前來挑水飲用。光復初期北頭洋居民仍飲井水，但自從自來水普及後，終被忽、視淡忘而遭飛沙掩埋。

    西拉雅蕭壟社由於早在荷據時期就面臨與外來文化的衝突，又加上漢人大量開墾移居在這片倒風內海旁的庶地，所以蕭壟人在清乾隆年間便大量往內山遷移，有因賴以維生的土地被巧奪而另尋社地、有因番屯政策離鄉背井為清朝政府做軍事防守工作，像吉貝耍部落的段姓、程姓等家族便是從蕭壟的南勢、北頭洋搬遷過去的，進而建立蕭壟最大的支社。也因上述因素，北頭洋的西拉雅祭祀文化幾乎流失殆盡！早年北頭洋人家中設有祀奉祖靈「阿立祖」的私廨，三十五年(1946)社民將六家私廨的祀壺合祀於一處，就是現在頭洋公廨的現址，民國四十四年(1955)改為磚造紅瓦的漢廟型式，取名為「立長宮」(阿立祖源遠流長之意)。民國五十八年(1969)又改為水泥屋瓦的現貌。穿過立慶宮旁的窄巷來到立長宮，可看見磚造神龕上立有一刻有「阿立祖」的石碑，石碑前有無數壺、瓶，這些壺瓶卻不全是代表祖靈的神瓶，而是早期當地建廟挖出的或民眾棄置的壺瓶，壺中只裝水不插任何綠枝葉，這又與西拉雅其他部落的祀壺信仰大異其趣，在此亦可窺見其原民文化的流失與漢文化的密切融合。還有再桌上放著大小不一的石頭，這與當地拜阿立祖為「契子」的習俗有關(取石輕磨契子頭，保佑頭殼硬、會讀書)，絕非漢人自大詮釋的性器崇拜文化。

    北頭洋以前是否有其他部落的夜祭活動？當地耆老都沒有印象，也就是說北頭洋夜祭在很早以前就失傳了。民國八十八年(1999)在現任台南縣長蘇煥智的號召策劃下，找來吉貝耍部落的尪儀李仁記等族人教導牽曲、祭典儀式，恢復中斷不知多少年的夜祭活動，1999、2000年的北頭洋夜祭可說是吉貝耍部落的翻版，但自從2001年李仁記過逝後，奇蹟式的在當年夜祭現場由慶長宮的觀音佛祖乩童黃仙註降乩，宣佈暫代祭典中尪姨職位，至此北頭洋夜祭產生極大的變化，融合西拉雅部落及道教祭祀文化，產生風格迥異的夜祭模式，少了文化復振情感投入，太多經營文化活動迷失！

    北頭洋文物館東邊「南十九線」路旁有一座位於田中央的「飛番墓」，是相當知名且具有傳奇性的景點，墓主為號稱飛番的「程天與」。相傳程氏跑步速度如飛，曾於清乾隆皇面前表演與駿馬競賽獲勝，從此獲飛番「美」名，墓碑上刻有「父子面君三次」殊榮紀錄。嗣後子孫搬遷至吉貝耍。

（六）新化鎮口埤部落

   口埤部落屬於新港社支社大目降社，清光緒年間基督教長老教會入部落傳教，此地西拉雅人漸漸改信基督教而遺忘了原本的祀壺信仰，民國31年(1942)日人國分直一、民國46年(1957)劉斌雄教授到此做調查時，都尚可問到經參與過祭典的老人，祭典儀式至今早已失傳，只留一座類似有應公廟的「路頭元帥太祖廟」供人追尋信仰遺跡，但是近年來部落的口埤教會及平埔西拉雅文化協會致力於族群文化復振運動，不但發展出名聞遐邇的竹樂器演奏，而且嘗試著推動研究新港母語的復甦計劃，將母語以兒童戲劇表演的方式來傳承給下一代，可說是有別於其他西拉雅部落以祭典文化方式來推動文化復振，平埔西拉雅文化協會萬淑娟理事長的菲律賓籍夫婿萬益嘉，以17世紀荷蘭人所留下的「荷語、西拉雅語對照」的「聖經馬太福音」為研究，在2008年出版了「西拉雅詞彙初探」一書，嘗試恢復中斷幾百年的西拉雅語。
（七）新港社－左鎮各部落

    左鎮鄉是全台南縣西拉雅族人分佈最密集的區域，也是單一鄉鎮西拉雅族人口最多的鄉鎮。1871年馬雅各牧師到達左鎮傳教，西拉雅人紛紛改宗，拔馬、澄山、崗仔林等各部落都成立教會，原有的傳統夜祭早已被淡忘且拋棄，而原屬於西拉雅人的信仰象徵：祀壺及公廨，也大部份難以維持原貌，遺留下來的公廨大都變成漢人在管理，難窺傳統原味。目前在左鎮口的社寮仍有一座阿立祖壇，是較具規模的類似公廨，口社寮之阿立祖，原先係供奉在現林務局山林管理所左鎮工作站內的豬母松大樹下，後經常遭受雷劈雨打，且呈現枯枝，才移到現址已有三百年樹齡之芒果樹下，迄至明末廖家渡海來台，祈求玄天上帝、天上聖母為守護神，保佑來台家居於左鎮鄉口社寮(現改為中正村)之子民。由於左鎮鄉北極殿主神玄上帝，請求阿立祖結盟合壇共處於口社寮，先未被阿立祖同意，幾經神人溝通，始得阿立祖同意，合壇至今。此處阿立祖膜拜日為每年農曆正月十五日、六月十五日及十月十五日祭拜，禮品為檳榔、煙、米酒、甜米糕及鹹油飯，不燒香及紙錢，相沿至今。塊頭龐大的「檨仔樹頭」前，有一塊「大山石」，那是「口社寮阿立祖」的祭壇，祭壇上舖著香蕉葉，其上再供奉三支祀壺，中間為高約二十六公分的白瓷瓶，左右有二支高約三十八公分，青斗石有耳的祀壺，這三支祀壺皆包覆著紅布，壺口插著香蕉葉和菅仔草，前有供品：香煙和檳榔。祭壇右側有向缸，前有數瓶米酒，米酒外側有大肚形的紹興酒甕，酒甕的甕口覆蓋一個碗。
三、平埔西拉雅族祖靈信仰變遷

    關於西拉雅族信仰的神明，早期的記載相當有限，荷蘭傳教士甘治士（George Candidius）
以及蘇格蘭人萊特（David Wright）
曾做過紀錄，西拉雅人信仰的男、女神十三位各有所司（表6－1－1），但沒有出現阿立祖、太祖、尪祖、老君等稱呼（Candidius， Campbell英譯，葉春榮中譯 1994﹝1903﹞：193－228，Wright﹝in Shepherd﹞1984：71－72）
。直到日據時代國分直一《祀壺之村》中提到「蕃仔佛」，這似乎是漢族所給的名稱，國分直一也提到當地人有稱老君，也有稱太祖
。《安平縣雜記》中記載四社蕃中，則作李老君
。台南縣的文學家吳新榮醫生在〈飛番墓與阿立祖〉一文中提到：「他們信仰阿立祖，阿立祖原語為aritt，祖靈之意，他們信阿立祖如同西洋人信上帝，中國人信天公，日本人信天照大神，總為最高神。
」1974年劉茂源重訪國分直一調查過的西拉雅部落，認為西拉雅語中的「阿立」是他們一位祖先的名字，祖是祖先的意思，一般人認為阿立祖是祖靈之意
。人類學家潘英海教授更指出：

  各地收集到的神明稱謂有：太祖、尪(甕)祖、老祖、祖祖、公廨媽、
  公廨祖、開基祖、南路開基祖、放索開基祖、赤山萬金放索開基祖、
  馬崙祖等稱呼；所表徵的意義是整個社群共同祭祀的對象。第二類隱
  含代表家系祖先的阿立祖、阿立母、壁腳(佛)仔、門後佛之稱呼；所
  表徵的意義是以私人家傳為主的祖先。第三類則隱含代表尪姨系統的
  豬先祖、向缸祖、向祖、向公’向婆之稱呼；所表徵的意義是尪姨法
  力來源的神明
。
荷蘭時期至現代西拉雅人的信仰神靈有如此大的不同，詳情我們不得而知，但受到漢人民間宗教信仰及社群遷移融合都有一定的影響，因為源於西拉雅的祀壺信仰與漢人民間宗教信仰密切互動。

17世紀西拉雅13位男女神明及其職掌

	神名
	性別
	所住方位
	職掌

	1.Takaroepada
	女
	東
	兩人為夫妻，是西拉雅神明位階最高的一對神明。

	2.Tamagisangak
	男
	西
	

	3. Teckarupada
	女
	東
	兩人為夫妻，夫造人、妻賜穀。

	4. Tamagisangak
	男
	南
	

	5.Tagisikel
	女
	
	兩人為夫妻，負責治病。

	6.Tugittellaegh
	男
	
	

	7.Tamakakamak
	女
	
	兩人為夫妻，負責狩獵。

	8.Tiwarakahoeloe
	男
	
	

	9.Tatawoeli
	女
	
	兩人為夫妻，負責戰事。

	10.Tapaliat
	男
	
	

	11.Tamakading
	女
	
	兩人為夫妻，負責宴事。

	12.Takarye
	男
	
	

	13.Farikhe
	男
	北
	壞脾氣，使人難看，人們不遵守戒律，負責降瘟疫。


※整理自《中研院民族學研究所集刊》58期。Wright﹝in Shepherd﹞1984：71－72。

四、當代西拉雅祀壺信仰
    西拉雅人的信仰中心「公廨」裡擺著一些壺、瓶、罐、甕、矸，這些器物是族人視為神聖的，是不可侵犯褻瀆的，因為它們所代表的正是神靈。外界看見西拉雅人總是對著這些壺膜拜、祈願，於是早期的學者便為此一信仰們冠上「祀壺之村」(國分直一 1944)
或把這些拜阿立祖的族群稱為「拜壺民族」(石萬壽 1990)
。

1627年來到福爾摩莎擔任牧師並在新港社（今台南縣新市鄉）傳教16個月的甘治士，提到這段對福爾摩莎原住民也就是後來稱的西拉雅人的信仰，或許可以給我們對於西拉雅祀壺信仰提供一些理解：

  他們深信靈魂不滅的教義，所以他們有以下的風俗。當一個人死了，  
  他們給他蓋個高起的輕便小屋，圍滿著樹葉，裝飾的很豐盛，差四隻
  旗子在四個角落。在小屋子裡他們放一碗水，旁邊有一根竹杓子來舀
  水，因為他們相信死者每天回來洗澡和清洗自己
。

C.E.S
所寫〈被遺誤的福爾摩莎〉亦提「於一座木箱之小屋，以椰殼盛水供奉祖先靈魂沐浴之用」(C.E.S 1965：38)
。

清光緒年間的《安平縣雜記》中記載的〈四社番作向〉提到，尪姨作向「竹前要備磁瓶或磁罐一個，乘水其中，以供奉並檳榔、燒酒」
，這裡的記載可以看出與當代西拉雅人祀壺信仰的連結了。

可是，西拉雅人真的是拜壺嗎？壺體就是神體嗎？潘英海敎授在〈祀壺釋疑〉一文中這樣解釋：

      「祀壺現相」最引人迷思的是：其所祭祀的主神是不「現身」的，也
  就是說沒有雕刻成體的神像金身，而是以壺、罐、瓶、碗、甕等器
  皿(學界習慣以「壺」簡稱各種類型)盛水於內，下鋪香蕉葉或金紙，
  至於地上或桌上，表徵神明的存在。器皿內所裝的是水(有時是酒)， 
  通常經過「作向」
的法術處理過程，而像水是宇宙間源自於「靈」
  的法力象徵。因此，筆者以為「壺」在形式上的原本意涵如同漢人
  民間信仰中的「香爐」一樣，其所盛載的是象徵著轉化人與超自然(神
  明、靈界)之間的力量；不同的是，「壺」的信仰叢結以「水」象徵宇
  宙間至高無上的力量，而「爐」的信仰叢結是以「火」象徵宇宙間
  至高無上的力量。就像「爐」是用來裝盛神聖的「香灰」一樣，「壺」
  用來裝盛神聖的「向水」。

    從這樣的解釋中我們可以了解，信仰精神的體現包括外在與內在，外在的具體型象呈現只是表徵，最能代表信仰精神卻是內在的意涵，而這種內在意涵往往是隱藏的，要靠體會。而大家所看到的所謂「拜壺」現象，就是一種祖靈信仰的表徵。其實西拉雅人所崇拜的並不是那只壺、瓶、罐、甕、矸，而是膜拜壺內代表祖靈神力的「水」，而壺體也不代表道教思想的「神體」，壺體代表的只是盛裝「向水」的容器而已！ 

西拉雅族的傳說中「阿立祖」把為害人間的向魂收服後，禁錮在瓶壺的水中，一年中某段時間再釋放出來。所以，「水」在西拉雅人的信仰市極重要的，神靈的神威靠水來展現，包括能治病、驅魔的「向水」，它也是善靈、祖靈洗淨靈魂休憩之處，所以我們可以說實質上西拉雅人對著壺體膜拜，所崇信的是代表祖靈力量的水，而非像漢人把神明塑造出神體來膜拜，另外，如果壺體代表祖靈的神體，那麼它必然是不可任意更換的，但是在西拉雅部落中，如果公廨中的壺瓶破舊損壞，是可以「卜杯」取得祖靈同意後更換，而且裝水的容器型式不拘，我們也曾經看過在吉貝耍有的私家「阿立矸」
是以養樂多瓶、飲料玻璃瓶當做祀壺裝水插澤蘭，用漢人神像祭拜的觀念拿來解釋此一現象似乎又行不通。

    雖然西拉雅族人的祖靈信仰受到外來文化影響而有所變質，但只是外在的質變，內在的精神未變，就像大內頭社部落公廨的祀壺會包裹一層紅布─所謂的「官衣」，而且每年農曆十月十四日夜祭前須更換紅「官衣」，吉貝耍部落的阿立矸在祭典時掛滿金牌，這都是受漢文化的影響，但是透過水來跟祖靈溝通、請祖靈、借祖靈力量的本質一直未變。所以，西拉雅人祀壺信仰不是「拜壺」，更不是有人主張的「性器」崇拜，而是「拜祖靈」
。

    許多學者甚至族人都用漢人的佛、道思維來解釋、看待這種信仰，於是乎拜壺或祀壺的現象，在原文化被掩蓋的演進過程中，又出現許多的外顯質變。不同的部落文化發展出不同的祀壺表象，但在吉貝耍部落，對於祀壺的認知卻是相當明確，訪問村中耆老時還是有人可以清楚說明「壺」只是裝水的容器這個概念，拜的是壺內「向水」的力量，也就是神靈「尪祖、「阿立母」的力量。
五、當代西拉雅族祭典
    早期的西拉雅人歲時祭儀，不外乎是跟耕種、狩獵、作向有關，其中的祭儀如何進行，文獻史料上沒有清楚的紀錄，甘治士提到：

  西拉雅人沒有休息日或假日，每天都一樣。不過他們也有節日。在這
  些節日裡，大伙聚在一起歡樂嬉戲，各自聚在每個村子的公廨裡，跳
  舞、歡躍、展現最獨特的表演
。
至於祭儀型式，他有提到Inibs
召請神明及為民祈禱的儀式：

  尪姨做的宗教公共儀式有兩種：請神和獻神。獻神一般在公廨舉行，
  包括殺好的豬、米飯、檳榔、大量的飲料、公鹿或野豬的頭。奉獻牲
  禮後，一個或兩個尪姨開始唸長咒請神。這時候她們轉動眼珠，倒在
  地上，可怕的大叫，然後神明附身。尪姨像屍體一樣躺在地上，甚至
  五、六人都無法移動她。當她恢復意識時，她們像是非常痛苦的顫抖，
  這就是她們所請的神明出現的徵兆…….這個儀式過了約一個小時
  後，尪姨爬上公廨屋頂，各站一角，對神唸長咒。最後她們脫去衣服，
  光著身體用手拍打身體，要人拿水來，眾目睽睽下一絲不掛，清洗全
  身
。

這段最早的文字敘述只提到為民祈禱的方式，也沒有寫出祭儀的時機，但《諸羅縣誌》中曾提及「九、十月收穫畢，賽戲過年」、「過年無定日，或鄰社共相訂期，賽戲酣歌，三、四日乃止。亦有一歲而二、三次者，或八月初、三月初，總以稻熟為重」
。這些紀錄都只限於說明有如此的慶典，未詳加敘述過程、儀式，這些紀錄與當代的西拉雅平埔慶典有相當大的落差，它已從「通俗歡樂」轉為「神聖莊嚴」的模式，這當然是這幾百年下來「文化碰觸」所演繹而成的，但現在的西拉雅部落重要的祭典夜祭，都已跟傳說和漢人民間信仰的神明生日、忌日、鬼月等結合在一起了。
六、西拉雅族夜祭
夜祭是西拉雅人的年度祭儀，一方面是為了阿立母(祖)的聖誕千秋，另一方面也是隱含調節自然界與人的生活之間關係的歲時祭儀意涵
。根據潘英海教授的調查研究，早期西拉雅人的年度祭儀，從重建公廨祈求平安以及「走向」
、釀酒到飲酒歡樂、唱歌跳舞，即「牽曲」。很顯然地，年度祭儀含有豐收慶祝、祈求平安的歲時祭儀意涵。1930年代後，祭儀的原始意義已經轉化改變，現今所有部落都把祭儀視作神明的聖誕，但是如：吉貝耍、頭社祭典在公廨舉行時結合會所和宗教場所的功能，而且宗教意義比較突顯，所以年度祭儀必須拜豬
。潘英海說：

  拜豬和牽曲在年度祭儀中的意義，雖然已失去西拉雅傳統的社會文化
  意涵，但在今日的儀式中仍被視為主體表徵著各個社群的集體記憶
  之傳承與轉化，也象徵著各個社群的集體公識，筆者認為是一種「象
  徵性的族群意識」
。

像吉貝耍村人在每年農曆9月初4、5兩天，攜帶豐盛祭品來慶祝阿立母千秋，另一方面是阿立母「送願」給村民實現願望，村民「獻禮還願—拜豬」給阿立母，是種人神互贈的意義，也代表著人神情感與訊息的溝通（段洪坤 2004：121）
。吉貝耍的夜祭過程，光復後至今有些許的變化，大體上還是以「拜豬還願」及「牽曲敬神」為主軸。
從這樣夜祭拜豬儀式的轉變正也代表西拉雅人經濟及社會活動改變，在神職人員的演繹下，產生了不同的處理方式，但是他的「人神互贈」的信仰精神是不變的。以吉貝耍部落來說老一輩還記得很清楚，最早以前時，村人是以獵得的山豬來祭拜祖靈阿立母，後來山豬沒得抓了，進入農業社會時代，村人改由自家千辛萬苦養大的豬來祭拜，但一定要黑豬（殘留的狩獵文化與祭祀文化記憶），拜完阿立母分食給左鄰右舍「吃平安」；目前工商業社會村人都已不養豬了，再加上物質生活充裕，大家不喜吃肉，當然以拜豬租賃方式最省事划算。

    至於拜豬本身，許多專家學者對於西拉雅人祭典拜豬以及所衍生出來的拜「豬頭殼」現象，似乎有許多的誤解及錯誤詮釋，由筆者的角度來看，得自老一輩的夜祭拜豬知識，似乎是代代相傳的，從古早以前就有的習俗，為何有人硬要把「獵人頭」、「拜人頭」的習俗遺風扯在一起？李國銘對於西拉雅人的拜豬習俗做了很一定程度的澄清：

  有些人習慣把西拉雅儀式中，和漢人儀式相似的元素通通解釋成「漢
  化」結果，好像西拉雅人本來沒有進步到會使用豬來祭祀似的。這當
  然是一種文化偏見。從荷蘭時代的紀錄中，我們可以發現豬被廣泛而
  且細緻地使用在西拉雅非常多的儀式場合中。比較重要的包括新居落
  成、葬禮、播種前、收割後的儀式，還有些年度性祭典。可見西拉雅 
  人在祭典中使用豬的知識絕對不在漢人之下。Wright更注意到新居落
  成的獻豬，必須注意頭顱的完整（Wright﹝in Shepherd﹞1984：64）
。
  最後一任荷蘭長官揆一所著的＜被遺忘的福爾摩莎＞，甚至載明：尪
  姨在儀式中，把貢品放在懸掛著的豬頭和鹿頭前
。

這些證據在在顯示，荷據時期西拉雅人獵人頭習俗尚盛，文獻上也記錄著祭豬頭的事實，可見兩者是並行的，並未如許多人陷入西拉雅人「被漢化」的迷失中，就連同把現代西拉雅祭典拜豬當成是「漢化」的結果，好似西拉雅人以前文明還成熟不到用豬來祭祀，也試圖將自大的「教化」原住民思想，來套用在禁止西拉雅人獵人頭後拜豬頭給畫上等號。

七、吉貝耍孝海祭
   近年來學術界對於南島語系民族（Austronesian language family）的起源一直存在從台灣擴散出去的學說，包括語言學家Robert Blust及考古學家Peter Bellwood分別於1985年及1991年發表文章主張南島民族的起源地應該是在台灣
，但是台灣的原住民族普遍存在與「海」相關的原始傳說，例如：阿美族創生神話中，祖先住臺灣東方海上，駕舟來到立霧溪口登陸定居的故事
，在西拉雅族的頭社部落也有祖先航行海上找新住地，遇大霧迷航的傳說故事
，無獨有偶的同屬西拉雅族的吉貝耍也擁有台灣原住民族普遍存在的祖先航行海上找新樂園的傳說故事，進而演變出相關的祭典來。

9月初5下午的「孝海祭」為緬懷祖先的特殊祭典，也是吉貝耍獨有的祭典。傳說西拉雅的祖先來自於一個叫做「阿米亞」的海外地方，當初祖先們駕船航行海上尋找新居地，來到台南倒風內海（今七股、佳里附近）登陸之前，有七位先人死於海難，於是每年農曆的9月初5訂為「七神船破遇難日」舉行慰祖靈的孝海祭，以表不忘祖、感念祖先們的恩澤。十九世紀開始，歷史與政經的巨流，衝散了西拉雅人的傳統社會，原先與海為鄰的族人，部分後裔因番屯政策
、傳統生活領域的淪喪，陸續搬遷到吉貝耍，集體記憶中的祭祖信仰卻沒因此而遺忘，大家還是在9月初5這個日子，面向西南方大海的方向來舉辦孝海祭；另一則孝海祭來源的傳說，主角只有一個人，祂就是吉貝耍人口中的「海祖」－阿海。據說，古早、古早以前，西拉雅蕭壟社的祖先渡海來台，登陸前因不熟倒風內海航道，遲遲不敢將船駛入內海靠岸，一位住在番仔塭叫「阿海」的漁民，在此經營漁塭，看見先民的船隻停留遠處多時，於是他駕著舢板前往查看，後來才知道先民們的目的，把他們引導靠岸後，又送給先民們糧食、衣物，所以阿海成了蕭壟社人的恩人，阿海在某年的農曆9月初5，在漁塭遭雷殛身亡，蕭壟社民於番仔塭建座小廟來紀念膜拜這位恩人，日後輾轉搬遷到吉貝耍的蕭壟社人，告知後代子孫阿海恩人的故事，叮嚀勿忘其恩情，但由於離原鄉甚遠，無法順利回去番仔塭拜海祖，只能在吉貝耍面向七股大海方向，遙拜海祖，請海祖來此看海戲。目前七股鄉大埕村番仔塭確實有一座「海祖廟」，只是當地人都把海祖當成是阿立祖來膜拜，立廟名為「阿立祖廟」，更不用說明瞭這段傳說故事了。吉貝耍人近年來，也會利用孝海祭前兩三天，回到番仔塭「謁祖」，表示不忘本。

    每年9月初5下午兩點在離大公廨西南方約兩百公尺的農田或農路上舉行孝海祭，村人「擔飯菜」至此祭拜，由尪姨或祭司進行「開向」、「點飯菜」、「請神看海戲」，婦女進行「牽曲」敬神，曲畢牽曲婦女「採青走向」(吉貝耍版的走鏢)，歷時約一個半小時左右結束。許多人以尪姨在儀式進行中會入乩化身為阿立母，倒臥地上大聲哭喊告知族人祂的心聲，所以稱為「哮海」或「嚎海」，取其「哭嚎」、「咆哮」之意，筆者不以為然！以儀式之中的某個動作來做文字的詮釋，這種望文生意的寫法，抹煞祭典本身的內涵精神，所以筆者多年來都以「孝海」來取代以前學者專家翻譯的祭典名稱，「孝」具有追思、緬懷的意義在較為妥切。

八、西拉雅族牽曲
    「牽曲」在西拉雅族祭儀之中，是一個非常重要的因子，在不同的地方有不同的名稱，如「跳戲」、「牽戲」、「跳嗚嘮」等，是一種舞者手交叉圍成圈，配合簡單進退的舞步，邊唱邊跳的歌曲。現在牽曲所聽到的語言，是以平埔古語吟唱而成，無人能真正從歌中翻譯其意，有人說是「七年饑荒」的調子，是當初祖先渡海來台，連續遭遇了七年的旱災饑荒，阿立祖帶領子民向上蒼祈雨所吟唱出來的曲調，曲調哀怨感動了上天降下甘霖，於是每年祭典時族人便吟唱此曲，感念天公與阿立祖的恩澤。又有人說那是「望母調」，懷念祖先對子孫的庇佑，因此曲調哀怨動人，希望祖先不要遺忘子孫，繼續庇蔭
。由於牽曲傳承至各部落有一段立願謝神的歷史背景，所以各部落各有禁忌，只能在某段時期才能夠吟唱，但隨著時代文化的轉變，現代牽曲已失去那份悲傷哀戚之感，而且打破原有的禁忌約束，牽曲也出現在年度祭儀之外的場合，表徵祈福、降福之意，受邀至各地表演，躍昇成為一種民族藝術的表徵。

    西拉雅部落的夜祭，牽曲是相當重要的「敬神」儀式，由村中婦女或小孩所組成的牽曲團以最虔誠的聲音、舞步向阿立祖（母）、太祖表達最高敬意。西拉雅現今各部落牽曲有的是學自大內鄉頭社，有的是族人重新訪談耆老及整理學者提供資料再恢復的牽曲。像吉貝耍部落的「老調」就是現任曲師段麗柳遍訪耆老並在學者協助下完成的。它分成「舊長調」和「舊短調」兩個部份，「新調」牽曲是學自大內鄉頭社，共有10葩（段），不管是曲調或歌詞內容，都和頭社牽曲的版本大同小異，只是歌曲的排列順序不同，但經過吉貝耍在地曲師的詮釋，發音、調性都和頭社略有不同，已經「在地化」、「吉貝耍化」了。「老調」牽曲又分成「舊長調」和「舊短調」兩個部份，「舊長調」主要有17葩（段），如果再加上「煞尾」（終曲）應該是有18葩（段）；「舊短調」曲調短小，分成16葩(段)，它是獨屬於吉貝耍的牽曲調
。

    而而西拉雅族現今的牽曲歌謠從何而來？鑽研西拉雅音樂的林清財教授從西拉雅的「歌謠抄本」資料加以分析、整理，做了這樣的推論：

西拉雅歌謠抄本證實了保有歌謠抄本的聚落，似乎指向單一歌謠傳承來源，這些歌謠原屬於玉井盆地大武壟社群的歌謠，約在200年前部份族人移住六重溪而傳承下來。部份人輾轉經楠梓仙溪、荖濃溪一帶，約在180年前來到大庄，將這些歌繼續流傳下來。而約100年前，部份歌謠又隨婚姻關係流傳到加蚋埔，及至日據時期，這些歌謠往西流傳至新港社群、四大社的頭社等地，並且輾轉傳播到吉貝耍、番仔填。最後再由吉貝耍人於民國88年將這些歌謠傳播到北頭洋，以致形成西拉雅歌謠流佈南台灣、東部地區的現狀
。

    不管是吉貝耍或是頭社的牽曲吟唱是有禁忌的，平常不能隨便唱，要開過曲向後才能唱，一但禁向就不能在牽曲了。吉貝耍開曲向是在農曆的8月初1，禁像是在9月初5，如果要在這時間之外牽曲，一定要由村中的頭人一同到大公廨「卜杯」獲得阿立祖（母）同意才可。但是據林清財敎授研究表示，頭社的牽曲學自荖濃，在大武壟社群的牽曲分成「公廨外戲」和「公廨內戲」，前者是歡愉的、眾人可以參加的，後者才是莊嚴、神聖的。謂何傳至頭社、吉貝耍的牽曲成了唯一敬神曲，充滿禁忌？這跟頭社日治時期的一段村人官司有關，據說1921年左右頭社當時有叫楊旺的人，因與人發生土地官司訴訟敗訴，他求助於頭社「太祖」並許願，如果他打贏官司要在太祖千秋日牽番仔舞答謝。後來楊旺官司打贏，他和友人真的到荖濃學番仔舞，也就是牽曲回來還願。楊旺的老婆毛來枝就是荖濃人，而且擔任當時頭社公廨的尪姨。

    也就是這麼一段歷史，使得大武壟社群的歌謠傳播到四大社，它背後的「牽番仔舞給太祖看」的還願，造成牽曲只給神看的當然「神聖性」，後來西拉雅各社牽曲有了如此的禁忌，我們就不難了解了。

九、西拉雅公廨
公廨（界）為漢語，意為「公家辦公處所」，因清領時期派「通事」一官進駐於此，故稱。西拉雅語「庫瓦Kuwa」祭祀祖靈之地，即現今稱之公廨。 荷據時期公廨具有「青年會所」、「議事場所」
及「信仰場所」功能，清領時又具有「辦公處所」、「傳送公文驛站」之功能，現僅剩信仰處所之功能。

   西拉雅公廨的社會文化意涵，根據人類學學者潘英海教授研究指出：

    「公廨」一詞最早出現在陳第〈東番記〉（1603），為議事之公所。在荷  
  蘭文獻中，「公廨」的意思可歸納成三種，一是議事公所（meeting 
  house），二是青年會所（dor mitory），三是宗教場所（temple）。清末、
  日據交接的《安平縣雜記》（1895）之中，「公廨」則主要是宗教場所
  的意義。在其他清朝志書亦出現「公廨」之詞……。在今日的文化脈
  絡中，「公廨」主要是宗教場所之意。綜合言之，「公廨」在西拉雅傳
  統社會中，同時具有宗教性與社會性兩個層面的意涵。但在今日的台
  灣社會文化脈絡中，「公廨」就是「廟宇」
。（潘英海 1998：9）
十、西拉雅族的神職人員
    荷蘭教士George Candidius著《福爾摩莎島略》中曾提及西拉雅的神職人員「世界各處的許多民族，都有男祭司、主教或導師，來教導人民祭祀神明。而這個民族卻只有女巫，叫米布斯(Inibs)」（葉春榮中譯 1994﹝1903﹞：193）
。但〈《巴達維亞城日記》卻說：「彼等又有僧侶數人，又有以竹築造之教堂七所，而以該地多出產的鹿皮及豬之顎骨為裝飾。彼等僧侶除出戰鬥外，不公開傳教」
似西拉雅族本來也有男巫，這裡的教堂即所謂公廨。清末《安平縣雜記─四社番作向》中：「其家有婦女為尪姨，於作向時必須敬祀其祖神李老祖君，乞寶護法。」
在此時已將荷蘭時期所謂西拉雅的女巫米布斯(Inibs)稱為「尪姨」，這當然已受到漢人道教影響，將女巫稱為「尪姨」，這個名稱也一直延用至今。文獻上對於西拉雅神職人員並未有明白的紀錄，直到現代在漢人民間信仰與西拉雅祖靈信仰的合成下，我們可以發現在部落出現了乩童、向頭、桌頭、曲頭、向婆、乩花等神職人員名稱，其中有如同道教的稱法，也有其獨特的名稱，像「乩童」一詞，劉茂源認為這是平埔西拉雅族的特殊稱法，漢人稱之為「童乩」(劉茂源，1986：15)
，在吉貝耍部落也如此稱呼男性靈媒，向頭則是西拉雅族的「法師」，在吉貝耍部落有個特別的稱法叫「施加伴頭」(Siga─Buatau)，也是男姓乩童的帶頭者，而神職人員則習慣以某神明的部下自稱。西拉雅族的神職人員歷經時代變遷，從日治時代至今有相當大的變化，因為除了桌頭、曲師可以因學習而傳承職位下去，最重要的祭儀主導者尪姨、乩童須要神靈的「欽點」，不能由人所主導，而且向術也因傳承斷層，出現無人能進行某些祭儀的窘況。

表：西拉雅族神職人員一覽表（段洪坤整理）

	職稱
	職掌

	尪姨
	祭典主持者，部落主要神職人員代表

	向頭
	專精向術及教授

	乩童
	公廨靈媒，亦通法術，有些部落長期以乩童做為祭儀的主持者，如頭社部落。

	桌頭
	跟隨尪姨助手

	曲頭
	教唱牽曲

	
	


    神職人員可以說是神靈的代言人或助手，尤其是尪姨或乩童往往主導祭儀的模式，我們發現在不同的尪姨或乩同主持祭儀時，都有其個人風格，甚至加入個人意志，也使得信仰文化傳統在靈媒的傳承交替之間，產生質變，如果在加上尪姨或乩童的職位發生「空白期」，也就是新舊靈媒沒有銜接的時間點，就會變成「有樣學樣，沒樣自己想」創新祭儀，這時候很容易出現漢人民間信仰宗教儀式混入原本西拉雅信仰文化體，呈現所謂的「合成文化」(潘英海，1994b)
。

� 本文為研習講義用，尚未完備，請勿引用。


� 潘英海〈重修台灣省通志〉卷三《住民志同冑篇》第二冊，1995，南投縣：台灣省文獻委員會，頁947-948。


� 同上註，頁948-950。


� 黃文博〈南瀛歷史與風土〉，1995，台北市：常民文化事業有限公司，頁48-58。


� 本章節節錄自段洪坤《西拉雅當代文化概述》，2008，發表於台南縣文史工作室協會主辦「2008西拉雅歷史文化研習營」，頁5-21，未出版。


註�：甘治士，1627年來台擔任荷蘭第一任牧師，他曾經於新港社住了十六個月傳教，學習當地西拉雅原住民的新港語，深入部落後於1628年寫成一篇有關台南西拉雅族社會生活詳實的田野紀錄給荷蘭台灣長官，這篇報告將西拉雅人的宗教、社會制度、婚姻、戰爭等做了真實的觀察描述，是台灣文獻上最早的一篇「民族誌」報告，也是四百年後我們想了解17世紀西拉雅人生活樣貌的重要文獻。後來甘為霖牧師(William Campbell)將這份報告翻譯成英文，收錄於《Fomasa Under the Dutch》一書第一部份的第二章。


註：�蘇格蘭水手萊特約在1650年左右來台擔任荷蘭傭兵，他記載了新港附近原住民生活、宗教儀式等，補充了甘治士的西拉雅原住民報告，他的文章收錄於《荷使第二及第三次出訪中國記》中。


註�：葉春榮（中譯）〈荷據初期的平埔族〉《台灣風物》44：3（1994），頁193~228。


     Wright，David“Notes on Formoas ”收錄於John Shepherd‘s“Sinicized Siraya Worship of A-li-tsu ”《中央研究院民族學研究集刊》58：1-82（1953），頁55~76。


註�：國分直一（著），廖漢臣（譯）〈祀壺之村〉《台灣文獻》13：2（1962），頁90~103。


註�：無名氏《安平縣雜記》（南投：台灣省文獻委員會，1993），頁61。


註�：吳新榮〈飛番墓與阿立祖〉《南瀛文獻》1：3（1953），頁60~62。


註�：劉茂源，余萬居（譯）〈探訪SIRAYA族－曾文溪畔的平埔族〉（中研院民族所手稿，未�    出版，1986）。


註�：潘英海《「祀壺」釋疑》，收於〈平埔研究論文集〉，（台北：中研院台史所籌備處，1995），�    頁445~474。


註� ：同註4。


註�：石萬壽《台灣的拜壺民族》（台北：台原出版社，1990）。


註�：葉春榮（中譯）〈荷據初期的平埔族〉《台灣風物》44：3（1994），頁207。


註�：這本書應該是荷蘭最後一任台灣長官「揆一」（Coyett）與其隨員所寫，為其任內福爾摩莎�     被鄭成功攻陷做辯駁平反。


註�：C.E.S(著)、周學普(譯)〈被遺誤之台灣〉，《台灣經濟史》三集，（台北：台灣銀行經濟研究室，1956），頁37-111。


註�：無名氏《安平縣雜記》（南投：台灣省文獻委員會，1993），頁61。


註�：「向」是西拉雅語，所有的信仰大都跟「向」有關，所以也可以說西拉雅的信仰是種「向�     的叢結」。


註�：潘英海〈「祀壺」釋疑〉，收於《平埔研究論文集》（台北：中研院台史所籌備處，1995），�     頁452。


註�：吉貝耍人對於祀壺的普遍稱法。


註�：1950年代起本土學者或民俗研究者紛紛提出對祀壺壺體的見解，展開「一個祀壺，各自表述」的論述。有人認為祭拜瓶子是「性器崇拜」，壺代表的是女性器官 (江家錦〈從祀壺來談西拉雅信仰〉《南瀛文獻》3：2（1955），頁16-27；陳春木(著)，余萬居(譯)《祭壺的村子》，中研院民族所翻譯手稿未出版(1986)。有人直接以跟漢人祭拜神明的模式類似，稱為「拜壺」，壺體代表女性 (石萬壽《台灣的拜壺民族》（台北：台原出版社，1990）。有人認為壺只是一種容器，是西拉雅神明靈力表達與存在的要件，所祭拜的對象不是壺體，而是壺體所象徵的神明法力(潘英海〈「祀壺」釋疑〉，收於《平埔研究論文集》（台北：中研院台史所籌備處，1995）)。


註�：葉春榮（中譯）〈荷據初期的平埔族〉《台灣風物》44：3（1994），頁209。


註�：西拉雅的女祭司，後來和人將此西拉雅神職人員與道教「牽亡魂」的「尪姨」混為一談， �     現代大家都稱西拉雅的女性祭司為「尪姨」了。


註�：葉春榮（中譯）〈荷據初期的平埔族〉《台灣風物》44：3（1994），頁205。


註�：周鍾瑄《諸羅縣志》（南投：台灣省文獻委員會，1993），頁166-167。


註�：潘英海《西拉雅族頭社太祖夜祭活動手冊》（未出版，1998），頁12。


註�：即「走鏢」。


註�：潘英海《「祀壺」釋疑》，收於〈平埔研究論文集〉，（台北：中研院台史所籌備處，1995），�     頁445~474。。


註�：潘英海《「祀壺」釋疑》，收於〈平埔研究論文集〉，（台北：中研院台史所籌備處，1995），�     頁445~474。


註� ：段洪坤《吉貝耍信仰初探》，收於〈平埔在台灣學術研討會論文集〉，（台南：真理大學麻豆校區，2004），頁113-128。


註� ：Wright，David“Notes on Formoas ”收錄於John Shepherd‘s“Sinicized Siraya Worship of A-li-tsu ”《中央研究院民族學研究集刊》58：1-82（1953），頁55~76。


註�：李國銘《族群、歷史與祭儀－平埔研究論文集》（台北：稻鄉，2004）。


註�：李壬癸《台灣南島民族的族群與遷徙》（台北：常民文化出版社，1997），頁63-64。


註�：許木柱《重修臺灣省通志》卷三住民志（南投：台灣省文獻委員會，1995），�     頁710、頁803。


註�：潘英海《「祀壺」釋疑》，收於〈平埔研究論文集〉，（台北：中研院台史所籌備處，1995），�     頁465。


註�：乾隆五十三年陜甘總督福康安渡台平定林爽文之亂，熟番數千協助征討有功，於是大將軍福康安、福建巡撫徐嗣曾上奏實施「番屯」政策：台灣熟番向化日久，當逆匪滋事之時，各社番奮勇隨同軍官，打仗殺賊，頗能出力。欽奉諭旨，令將熟番充補名額。臣等因戍兵仍請依照舊例換防，另將熟番挑募屯丁，酌發近山未墾埔地，以資養貝詹。先經附摺具奏在案。茲將應行釐定章程倣照四川屯練之例，通融酌議，逐一臚列，恭請聖訓。本於福康安的奏議，經軍機大臣、兵部尚書的覆議上奏後，乾隆五十五年批准付諸實行。伊能嘉矩《臺灣文化志》（中譯本）下卷（台中：台灣省文獻委員會，1991），頁361。


註�：潘英海《西拉雅族頭社太祖夜祭活動手冊》（未出版，1998），頁15~16。


� 吳榮順，《來自高山與平地原住民的音樂對話》活動手冊，未出版，1999，頁12~21。


註�：林清財〈歌謠記憶：西拉雅人的歌謠手抄本〉，發表於「平埔族群與台灣社會國際學術研�      討會」（中央研究院民族所主辦，2000年10月23-25日），頁15。


註�：荷據時期西拉雅年輕人是居住在公廨，跟長輩學習各種技藝，結完婚晚上才回去老婆家睡，40歲後跟老婆搬到部落外圍的田寮住。當時西拉雅部落是採「長老合議制」，由12位40歲左右的長老組成議會，村人有何糾紛或尪姨交辦神靈指示，大家就集合在公廨一起討論。


註�：潘英海《西拉雅族頭社太祖夜祭活動手冊》（未出版，1998），頁9。


註�：葉春榮（中譯）〈荷據初期的平埔族〉《台灣風物》44：3（1994），頁193~228。


     Wright，David“Notes on Formoas ”收錄於John Shepherd‘s“Sinicized Siraya Worship of A-li-tsu ”《中央研究院民族學研究集刊》58：1-82（1953），頁55~76。


註� 村上直次郎﹝原譯﹞，郭輝﹝中譯﹞〈巴達維亞城日記〉第一冊，﹝台北市：台灣省文獻委員會，1970﹞，頁34。


註�無名氏《安平縣雜記》（南投：台灣省文獻委員會，1993），頁60。


註�劉茂源，余萬居（譯）〈探訪SIRAYA族－曾文溪畔的平埔族〉（中研院民族所手稿，未�    出版，1986），頁15。


註�潘英海《文化合成與合成文化：頭社太祖年度儀式的文化意涵》，收於〈台灣與福建社會文化研究論文集〉，（台北：中研院民族所，1995），頁235-256。





